JAGUARES E CONVERSAO:

. , . . .« e 1
caminhos do exercicio da lideranga missional

Jean Baptista”

Em 1627, nas proximidades do povoado de Santa Maria do Iguacu, uma
mulher se ocupa com seus afazeres sem tirar os olhos da filha adormecida numa rede, a
sombra de um capao. Subitamente, um grande jaguar salta sobre a crianga, arrancando-a
da rede para devora-la a poucos passos. A mulher grita por ajuda. A fera foge levando
seu manjar. Um grupo de homens da familia da vitima, ja armados, segue atras. Horas
depois, retornam trazendo apenas restos das “perninhas” da crianca. Do jaguar,
entretanto, nenhum sinal.

O povoado entra em alvoro¢o mediante o aparente temor de possiveis novos
ataques. O jesuita responsavel, atento ao caso, decide por uma armadilha nas
proximidades do incidente. No ato, ritualiza em frente de uma atenta platéia: suplica a
Sao Carlos auxilio contra a fera — evoca, de fato, um marangatu (Conf. Baptista: 2007).
Naquela mesma noite, o jaguar é encontrado morto na armadilha. Sem que fossem
chamados pelo padre, os nativos recolhem o animal morto, levam seu corpo ao centro

da praga, as portas da igreja. Ali retiram o couro e jogam a carne aos caes.>? Apesar de
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2 A carne do jaguar ¢ jogado aos cies, como ocorrido no povoado de Iguagu, ou simplesmente desprezada, como
em outros casos. A pelagem do animal, sobretudo se for um jaguar assassino, parece ser retirada no centro da
aldeia e nos povoados mediante a porta da igreja numa cena ritual. A pele tera utilidades variadas. E dtil desde a
vida pratica (serve como cobertor ou esteira) até funcoes magico-ritualisticas (roupagem em rituais ou adornos
protetores capazes de atribuir a quem lhe usa as qualidades do jaguar) (Conf. Munzel: 1978, p. 231). Nesse
sentido, Sanchez Labrador observa sobre os usos da pelagem de jaguatres entre os Guaycurus: quando cagam



julgar a encenagdo um “verdadeiro horror”; o jesuita esta satisfeito: “isto nos ha feito
Nosso Senhor”; explica ele, pois assim “temos ganhado a fama de matadores de Tigres”
(Vianna: 1970, p. 67/ DHA: 1929, p. 288-289). Tao logo outra fera volte a atacar o
povoado, ¢ a esses matadores, enfim, a quem os nativos recorrerdo em busca de
intervencao.

De fato, conforme as narrativas documentais, matar um jaguar em muito
favorece a insercao dos jesuitas enquanto lideranca entre os nativos. A cada morte, os
missionarios garantem angariar aceitacio de um maior numero de seguidores: “em
todos ha um medo tio grande que lhes parece tudo estar cheio de Tigres, de maneira
que ja ndo se atrevem estar em suas taperas e, assim, com grande pressa estio vindo
todos” (Vianna: 1970, p. 67). Em um tnico caso, certo jesuita garante ter estabelecido
alianca com quatro caciques e suas familias apos lhes atender ao pedido de dar fim aos
ataques de feras locais (Idem). Como instrumento eficaz na catequese, outro
missionario poe o animal empalhado no interior da igreja “para escarmento da
posteridade” (DHA: 1929, p. 694). Numa manha de 1633, os padres Joseph Domenech
e Antonio Palermo tém uma surpresa ao abrirem as portas da igreja do povoado de
Itapua: o corpo de um imenso jaguar, entdo por eles anteriormente amaldigoado por ter
causado a morte de um catecimeno, esta estendido aos seus pés — Tupa vencera o
demonio, interpretam os jesuitas (Cortesao: 1969, p. 42-43).3 Tudo leva a crer que os
jesuitas, especialmente aqueles ativos nas primeiras décadas do projeto — declararam

guerra aos jaguares encontrados em torno das populacdes assediadas e nisso

algum jaguar, “tienen mucho cuidado los infieles de no agujerear la piel para que les sirva de capa y zamarra. Por
eso rara vez usan la lanza 6 flecha para matar al tigre, si no es en un caso fortuito 6 impensado”. “Sirvense de ellas
en tiempo de frio 6 cuando sopla el sur, arrollindoselas de pies 4 cabeza. Hacen también unas zamarras 6
jaquetillas que se ponen principalmente cuando van 4 la guerra, porque creen que el coraje del animal muerto en la
piel se le comunica al que la lleva” (Sanchez Labrador: 1910, p. 189).

3 Nesses casos, os nativos parecem entregar aos cuidados dos missionarios o destino final do corpo do animal. De
fato, o espirito do animal cacado, possivelmente desejoso de vinganca por ter perdido a vida aos seus inimigos,
deve ser aplacado. A vinganca via espirito, se sabe, é possivel em multiplas esferas de relagdo dos Tupi-Guarani.
Um jaguar morto entre os Tupinamba é adornado — plumas e até braceletes — e com ele se estabelece um
didlogo destinado a amenizar os desejos de vinganca da alma do animal contra o grupo (Conf. De Thevét, apud,
Metraux: 1979, p.292). Mediante um novo ataque do animal, novamente os homens devem ir a sua busca para
elimina-lo, continuando, assim, uma aparente ciranda de vingangas entre homens e ongas.



fundamentaram importantes titulos. Nao é para menos. Afinal, os jesuitas estao lidando
com um importante personagem das narrativas indigenas.

Uma rapida e literal observagio sobre o vocabulo jaguaret¢ aponta uma
interessante constru¢ao (Conf. Montoya: 2002, p. 380): a palavra jagua (de coisa feia,
horrivel, horrorosa, perniciosa) e seu complemento e (que serve para afirmar, como um
aval, sinonimo de verdadeiro) (Cadogan: 1992, p. 46 e 60), resultam em algo como cvisa
horrivel de verdade ou criatura realmente horrorosa. Tal denominacio deve-se naturalmente ao
risco de sua presencga, fatal em situagoes especiais,* mas nao s6. Ao passo que entre os
Guarani contemporaneos o encontro com um jaguar é uma experiéncia terrivel por se
tratar de um confronto entre o primeiro e mais pernicioso inimigo da humanidade,
conforme as narrativas etnologicas coletadas no século XX,> entre os nativos coloniais
cle passa, gradualmente, a representar um agente diretamente ligado ao projeto de
conversio, ganhando um espago privilegiado na luta entre forcas cédsmicas debatidas

em solo missional.

4 Pierre Clastres identifica a couvade entre os Guayaquis intitulada de baya: “Desde el punto de vista de los
guayaquis los animales se reparten en dos clases principales: por una parte los que los indios matan habitualmente
(monos, armadillos, cerdos salvajes, corzos, etc.); y por otra los Jaguares. Estos son los primeros que descubren en
la selva la presencia de un hombre en estado de baya y, como dicen los indios (...), los jaguares llegan en gran
numero” (1986, p. 18).

> Estudos orientados pela no¢do de aculturagdo procuraram coletar o maior nimero de relatos de cariter
mitolégico antes de um esperado desaparecimento em virtude do avanco da sociedade ocidental (Conf. Amoroso:
2001). Nesse sentido, os etnografos esforcaram-se em gerar uma versdo standard desses mitos, escapando-lhes a
performance dessas narrativas nos distintos contextos enfrentados por aquelas sociedades, tal qual se esfor¢ca em
se apresentar neste estudo. Nesses wifos de origem, especialmente de Nimuendaju e Cadogan, nos primérdios da
humanidade ainda ndo se conheciam inimigos quando Nande 5y, Nossa Mae, vagava em busca do marido
carregando no ventre os gémeos Kuaray ¢ Jasy, os raios de sol e a lua, respectivamente. Mas Nazde Sy acaba por se
encontrar acidentalmente com o bando dos jaguares originarios. Por eles é cruelmente devorada. Contra as
criangas, estranhamente, os jaguares nada podem fazer. Acabam por cria-las e lhes ensinam os segredos da caga.
Inocentes de sua verdadeira origem, por anos os meninos cagam para alimentar os jaguares originarios. Certo dia,
entretanto, um loro lhes revela o ocorrido, zombando dos meninos por alimentarem os assassinos de sua prépria
mae. Os meninos choram e decidem se vingar. Preparam uma armadilha infalivel, onde um a um dos jaguares vao
caem até que uma ultima fémea prenha, por deslize de Jasy, acaba por fugir. Irritado, Kuaray amaldicoa a fémea:
“Ser horroroso some em sonho e despertal” (Conf. Cadogan: 1992, p. 119-136). Nesse instante, os jaguares
perdem a forma humana que até entido possufam e ganham a forma animal conhecida na atualidade — a parcela
humana enquanto alma original permanece no interior dos invélucros dos animais (Conf. Viveiros de Castro:
2002, p. 397). A partir destes incidentes, decreta-se a eterna inimizade entre as duas espécies na terra. Mesmo que
os Guarani sejam criados pelos jaguares e com eles tenham aprendido a viver na selva (sdo meio-jaguares,
portanto), ndo haveria mais retorno nas relacées dos dois unicos grupos aptos a dominarem a floresta. Assim, os
jaguares descendentes da fémea sobrevivente permaneceram na selva enquanto personificacio de grupos rivais
némades, sempre prontos a disputar a conquista do mundo. Possivelmente seja por isso que o ato de caga-lo
assemelhe-se muito mais a um combate do que a uma cagada comum (Susnik: 1990, p. 13). Matar a um deles
serve para vingar o grupo, remontando aos primérdios da histéria e projetando um futuro, dando continuidade ao
projeto de conquista do mundo iniciado pelos heréis culturais e honrosamente mantido pelos seus descendentes.



Naturalmente, ao serem reconhecidos pela coletividade enquanto matadores de
Jaguares, os jesuitas se alinhavam a importantes aspectos das liderangas indigenas — “os
grandes missionarios”, diz John Monteiro, “foram justamente aqueles que mais bem se
adequaram ao processo de formacao de liderancgas indigenas” (1992, p. 489).¢ Em casos
relacionados a morte de jaguares, os jesuitas exterminam um importante inimigo,
solucionam uma situagado de crise cobrada pela sociedade e ordenam as praticas
reconhecidas pelo grupo sobre esse — uma provavel eficacia simbolica a partir de uma
situacdo magica entre lideres e sociedades, conforme Lévi-Strauss (1989, p. 194 e 221-
230). E claro que nem todos os jesuitas precisaram matar jaguares para desfrutar de
créditos semelhantes. Mas para aqueles que o experimentam, o resultado ndao poderia
ser melhor: para alguém que quer liderar — no caso, o jesuita —, nada melhor do que
ter alguns jaguares mortos em seu historico. Para quem acha que um lider deva matar
jaguares, nada melhor do que segui-lo depois de realizado tal feito.

Contudo, processos desse género niao se referem apenas a uma mera
restauracao de mitos originais — uma mitopraxis propriamente. Muito depende “do
evento, da circunstancia, dos caprichos do acontecimento”, como quer Fausto (1992, p.
390), mas, especialmente, de todo um contexto histérico (Cunha: 1992, p. 11). Da-se,
assim, a possibilidade de transformagao, especialmente por parte dos congregantes, de
elementos comumente considerados estaticos e repetitivos entre as ditas sociedades
tradicionais, tanto por historiografias quanto por etnografias. Em funcao disso, a
presenca do jaguar na pastoral missional nio se justifica enquanto mera reproducao de
uma mitologia voltada a pratica e atemporal. Conforme a documentagio, o jaguar
missional esta a disposicao de forgas e relatos criativos, coletivos ou individuais,
capazes de eleva-lo a um papel de agente de conversao — ou seja, individuos, tematicas ou

representagoes que, oriundos ou nao de elementos recorrentes nas sociedades, passam a

¢ Conforme Fausto, “todo chefe [Tupinambad|, além de sogro, era um grande matador e lider de um grupo de
guerreiros” (1992, p. 389). Segundo Haubert, a chegada dos missionarios se encaixava nos mitos que pregavam o
retorno de heréis culturais que viriam para proteger os Guarani, colaborando, assim, em sua analise fundamentada
na mitoprdxis: “Sé surgindo herdis indigenas, eles poderio tornar-se os guias temporais e espirituais desses ‘pobres
povos™ (Haubert: p. 170).



contribuir na constru¢ao de significativas reflexdes a cerca das crengas, senao na

sociedade como um todo, a0 menos no interior de grupos sociais ali existentes.

Os jaguares na pastoral missional

Em 1694, dois jovens embrenham-se nas matas “para seus passeios, cagas ou
divertimentos” em pleno sabado de missa, contrariando as normativas dos missionarios
e os avisos de seus proprios aparentados. Os rapazes nio mais retornam. Dois dias
depois, sao encontrados seus cavalos, um deles, inclusive, lanhado pelas garras de uma
onca. Mediante as evidéncias de uma fatalidade, os aparentados procuram os padres.
Organizam-se diligéncias, mas “nem vivos, nem mortos” os desaparecidos sio
localizados. Como resultado, uma esposa desolada: “Afirma a mulher de um deles que
ela Ihe persuadia que viesse ao povoado para ouvir missa e deixasse de ir a fungdo tio
obscura, que temesse a Deus que lhe havia de castigar conforme havia dito o padre em
sua doutrina”. E conclui: os nativos “tém por certo que Nosso Senhor toma vinganca
deles entregando-os a morte nas garras destas feras”, conclui o jesuita (MCA-CPH. Cx.
30. Doc. 8).

Como se percebe, o jaguar passa a se configurar nos registros jesuiticos
ordenado e comandado pelos designios do deus missional em prol da moral por ele
defendida. Mais do que simplesmente demonstrar o quanto determinadas
representagOes provenientes de aspectos recorrentes dos grupos Guarani integram o
discurso catequético dos missionarios, conforme abordagem anterior sobre o mesmo
tema (Baptista: 2004), nesse momento procura-se indicar o quanto o deus empregado
naquelas relagbes — o vingativo Tupa da pastoral missional — esteve presente
anunciando destrui¢oes individuais, coletivas e globais, especificamente contra os
opositores da moral defendida. Tal afirmativa esta em acordo com os relatos continuos
engendrados pelos padres, congregantes e outros individuos vinculados ou interessados
ao processo de construcdo da pastoral missional. Nessas relagoes historicas, torna-se
possivel averiguar uma manifestacio reordenada das sociedades nativas e ocidentais,
entdo colocadas a prova mediante caracteristicas especificas do contexto historico

empreendido.



Depara-se, com isso, com uma outra dimensio do jaguar: a cataclismologica:
“Tinham eles por doutrina muito certa de que no céu haja um tigre ou cachorro muito
orande, que, em certos fatos de raiva, devora a lua e o sol. F o que nés chamamos de
eclipses. Quando estes corriam, mostravam eles sentimento, isto ¢, aflicio e admirac¢io”
(Montoya: 1985, p. 53). Nio resta divida de que circulava nos povoados missionais
percepgoes semelhantes encontradas em grupos contemporaneos de onde pululam
possibilidades cataclismicas relacionados a jaguares celestiais oriundos de uma batalha
cosmologica, especialmente criados no universo divino e deste para o globo.” Pois, de
fato, encontrar um jaguar na floresta representa ma sorte nao apenas por se tratar de
uma possibilidade fatal a determinado desafortunado. Assim o é porque os jaguares (ou
os seus representantes sobrenaturais diretos) podem devorar a lua e o sol (eclipses),
hospedar a alma de um xamai inimigo (este também pode se tornar um, caso seja

necessario para realizar ataques aos seus inimigos),® aparecer em um terrivel pesadelo

7O “fim dos tempos” é tema constante dos estudos sobre os povos indigenas. Conforme Nimuendaju, a reflexao
sobre a conflagracio universal é manifesta em “tradicdes espatsas que se referem aos cataclismas originarios, bem
como numerosas profecias dos pajés sobre futuras catastrofes”. A sequéncia de catastrofes, intituladas de mbaé
megnd pelos pajés, caracterizam-se pelo desmoronamento da terra, o dildvio, a queda das trevas e a “chegada do
Jaguar Azul”. “Sempre a cantar”, diz Nimuendaju, “o Jaguar Azul desce dos céus e aniquila a espécie humana”. As
emergéncias de tais situacbes implicam num assunto bastante atraente aos Guarani-apapoctuva: “Qualquer
fenomeno suspeito da natureza, como eclipses, ou mesmo apenas formacoes de nuvens e reflexos de luz
estranhos”, sio claros indicios do principio da “conflagracio universal” (Nimuendaju: 1987, p. 69-70). Mais
recentemente, Levi Marques Pereira demonstrou que “a cossmologia do grupo [Kaiowa] também coloca a
evidéncia da destruicio da Terra sempre que a convivéncia social se torna imperfeita, seja por problemas
ecologicos, sociais ou por interferéncia de forcas miticas. Relatos sobre eventos passados mencionam que a Terra
ja foi destruida e reconstruida diversas vezes” (2004, p. 281). Longe de querer afirmar que o mesmo wbaé megui
encontrado por Nimuendaju e outros pesquisadores viesse a compor a catequese missional, neste instante o que
importa é demonstrar o quanto percepgoes semelhantes, muitas vezes associadas ao chamado pessimisnmo Guarani
que “marcou o indigenismo branco—oficial e civil — desde o século XIX” (Conf. Monteiro: 1999, p. 245),
tiveram um desempenho especifico na pastoral missisonal mediante as necessidades contextuais.

8 Essas percepcdes eram comuns aos grupos do antigo Paraguai. Freqiientemente, xamas Guatrani amea¢am que
se transformardo em jaguares para atacarem aqueles que aderem a lideranga dos missionarios. O Pe. José Sanchez
Labrador registra uma situagdo bastante dificil enfrentada pelos missionario ao irem converter uma feiticeira. Os
Guaicurd supostamente convertidos protestam: "Porque si muere bautizada, la enterrards en la iglesia, y en este
caso todos somos perdidos. Cree padre, que esta mujer, después de muerta, se convertira en tigre, y si esta cerca,
acabara con todos nosotros. Para evitar este esytrago no la bautices, y la arrojaremos a un lugar retirado". Riose el
padre de sus dichos: bautizola, y la dichosa vieja, acabado de recibir el bautismo, expiré con gran sosiego. Nota la
historia del Chaco que es error muy assentado entro los guaycurus que las almas de los malos pasan después de la
muerte a los cuerpos de las fieras, y que son mas terribles desatados de los cuerpos que cuando en ellos vivian. No
tienen tal error, ni creen la transmigracién dicha. Ya dijimos lo que sienten en este punto. La verdad es que a los
latenigis de sus médicos éstos les atribuyen diversas figuras, y una es la de tigres.” (SANCHEZ LABRADOR:
1910, p. 110).



agourento,’ ou, num plano ainda mais metafisico, ser gigante, azul, sempre pronto para
devorar toda individuos ou até mesmo a humanidade tao logo receba a ordem de um
Tupad para dar fim a esse mundo.

A dimensao cataclismolodgica do jaguar é amplamente utilizada pelos feiticeiros
durante as revoltas xamanicas do inicio do século XVII. Um deles, envolvido na liga de
doze feiticeiros responsaveis pelos ataques aos povoados nos anos de 1635, prometia
metamorfosear-se numa gigantesca onca e devorar a todos os indios, como garantia ja
ter feito com alguns, nio sem antes degustar missionarios e sacristaos. Durante a
batalha promovida pelos cristios contra a liga, ele saltou, bramiu, revoltou-se —
“desaforadamente” e “furiosamente” — mesmo depois de ser atingido por uma flecha.
Foi necessario repartir sua cabe¢ca com um golpe de macana para findar suas sandices.
“Por desgraca nio acertou em fazer-se tigre”, zomba o padre (DHA: 1929, p. 666-668).
Por mais de uma vez, outros xamas prometem a vinda de “tigres e outras feras em
bandos” para dar fim ao mundo novo entdo instalado (Conf. DHA: 1929, p. 574/
Santos: 1993, p. 428-429)

Aprendizes de feiticeiros (Santos: 1993, p. 120), os jesuitas tomam muito de
termos e praticas xamanicas (Monteiro: 1992, p. 488). Também se valem de algo que se
poderia chamar de confluéncia de representagoes, quando o jaguar ¢ associado aos
castigos divinos enquanto fera operada por deus (tal qual ocorria com os lobos na
Europa ou as feras do Apocalipse) a fim de alertar ou castigar fatalmente os pecadores.
Mas ao serem postas em confronto essas percepgoes naquele contexto, encaminharam-
se a construcao de um conjunto de representacdes onde as possibilidades de destrui¢do
de uma coletividade pode ser elaborada mediante principios especificamente

missional.10

? Diz Nimuendaju: “Uma das maiores desgracas que podem acontecer a um Guarani é sonharem com o jaguar,
porque entio vem logo e infalivelmente alguma desgraca se os rezadores nio a evitam a tempo. Para o Kaingang,
o sonho com o jaguar é que deixa ele mais alegre e disposto como se ele tivesse sonhado com qualquer outro
bicho” (Nimuendaju: 1993, p. 73).

10 Wright demonstrou o quanto o “fim dos tempos” “concebido nos mitos de criagio” podem ser
“redimensionados em consonancia com a escatologia cataclismica dos evangélicos fundamentalistas™ ativos entre
diversas sociedades indigenas contemporaneas (2004, p. 25). Nesse sentido, este estudo procura problematizar as
representacdes em circulagdo nos povoados acerca do jaguar enquanto uma possivel transformacao das narrativas
indigenas sobre a destrui¢ao do universo no interior da experiéncia missional.



Nao restam davidas de que a pastoral missional prometeu o exterminio absoluto
daqueles que nao aderissem ao projeto — ndo sé as pragas missiondrias assim o
atestam, mas também o conteudo escatologico de determinados casos de edificagdo.
Bandos imensos de ongas comandadas por Tupa estao a servico dessa proposta. Na
primeira metade do século XVII, um episédio tornou-se célebre e parece mesmo ter se
configurado num importante exemplo em sermoes missionais posteriores. Um
“exército de feras” subitamente surge ao redor de “certa aldeia”. “Vieram a manadas os
tigres, desgarrando indios, nao s6 os que encontravam isolados pelos campos e selvas,
sendo mesmo no interior das povoacdes”, diz o registro. Os habitantes estdo sitiados.
Sdo “obrigados a levantar a toda pressa uma palicada para se defenderem, pois nio
havia aonde se refugiar, porque as feras nao deixavam em paz a nada, dia e noite”.
Quatro dias de cerco foram suficientes para os missionarios darem inicio a uma
intervencao, realizando missas cantadas em honra de Maria por mais cinco dias. Ao
final, as feras desapareceram. Os infiéis vao ao povoado missional mais proximo para
conhecer o deus que os salvara. “Porém, nao durou muito a trégua”, continua o relato,
“porque niao poucos voltaram a seus maus costumes, e voltaram os tigres ao ataque,
assediando todos os caminhos, infestando os campos, assaltando os povoados e
devorando alguns cristdios e em maior quantidade os infiéis”. Remetendo-se a
experiéncia de testemunho, o missionario garante: “todos reconheceram nisto o
evidente castigo de Deus”. Novamente rezas e promessas de conversao da coletividade,
mas na medida em que alguns insistiam em suas superticbes e artes magicas, mais ¢
mais feras surgiam imunes as flechas e armadilhas espalhadas ao redor da aldeia.
Cansados do castigo, os sobreviventes dio-se conta de que a maioria dos mortos sao os
que rejeitam a igreja. Decidem, enfim, converterem-se, findando o cerco dos jaguares
(DHA: 1929, p. 666-668).

Como se percebe, a pastoral missional apresenta alternativas praticas contra o
ataque dessas criaturas. Para quem toma a resolu¢do da conversao, ha uma alternativa
de prote¢ao: a imunidade dos filhos de Tupa. Ao ser atacada por uma onga, uma india

brada: “Nao podes me fazer mal algum porque sou filha de deus, cristd e batizada”—



uma legitima congregada ao missionario. As palavras magicas afugentam a fera,
permitindo o retorno seguro da nativa ao povoado (DHA: 1929, p. 91). Sao centenas de
nativos que trazem aos padres noticias semelhantes, relatando como sobreviveram a
encontros individuais nas matas ou cercos coletivos de exéreito de feras gragas ao uso
de objetos magicos, como rosarios, cruzes e imaginarias, ¢, sobretudo, por meio de
palavras sagradas ou gestos ritualisticos. Assegura-se, com isso, a difusao na vida pratica
dos povoados a garantia da prote¢ao de Tupa.

Trata-se, portanto, de evidéncias de uma espécie de escatologia missional voltada
aos desviados do que era pregado no povoado. Assim, os possiveis castigos
cosmologicos previstos na tradi¢ao referentes a figura do jaguar, passam gradualmente a
prestar servicos aos missionarios, congregantes ¢ o deus por eles considerado tutelar.
Uma batalha cosmoldgica esta instalada. E o deus do qual os batizados se dizem filhos

esta plenamente inserido nas praticas de revanche.
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