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    PREFÁCIO




    “Muita gente pequena,




    Em lugares pequenos,




    Fazendo coisas pequenas.




    Podem mudar o mundo.”




    – Eduardo Galeano




    A leitura da tese de doutorado de Ruan Fernandes da Silva é uma visão atual, moderna e concreta da realidade da vida brasileira, bem como de muitos países do mundo. Os problemas sociais são responsabilidades que devem ser inerentes a todos. A forma como nos posicionamos diante deles, a cada dia, faz toda a diferença. Nesse sentido, “[...] o voluntário que é parte de um grupo que empreende e busca constantemente a manutenção das transformações sociais daqueles aos quais ajuda, o voluntário descortina uma nova realidade que não é mais individualizada, mas sim coletiva [...]”, nas palavras do autor.




    Nessa perspectiva o autor aborda a “gratuidade e a reciprocidade do agir agápico e o seu relacionamento com a dádiva” como afirma o mestre Bernhard Callebaut da cátedra de Fundamento das Ciências Sociais do Instituto Sophia em Florença, Itália, no intuito de ir além e demonstrar que a prática do amor, em termos sociais, pelo processo do agir agápico chega ao ponto de rejeitar a gratuidade e amplia as possibilidades da reciprocidade para novos horizontes compreendidos pelo amar ao outro sem esperar nada em troca, sem interesse, sem retorno e buscando recuperar cada pedaço de realidade social ignorada, pois não importam as condições dessas realidades sociais ou quão problemáticas e quebradas elas possam estar: “Ninguém fica para trás”.




    O exemplo “Chuveiro Solidário” deve ser repetido pela sociedade, para que os voluntários sejam multiplicados e ao final todos digam que: “No início acolhemos. Em seguida ouvimos para depois amparar.”




    Há um exemplo típico na tese do autor. Dona Graça, uma senhora gaúcha que mora nas ruas de Natal, fala no início nervosamente e ao mesmo tempo vai se acalmando e ficando serena. Não se diz nada para que o efeito da calma e do serenar aconteça. É como alguém da multidão quando diz: “É A VOZ DO SILÊNCIO...”




    É A VOZ DO SILÊNCIO!




    Este atendimento é múltiplo. É diferente. É o misto da realidade brasileira: pessoas em condições de miserabilidade, de vulnerabilidade extremas na situação de rua, abandonados pela indiferença. Nessas condições são potencializadas a marginalidade, os entorpecimentos e as enfermidades por decorrência de abatimentos emocionais. Ambientes e relações socioemocionais de sobrevivência diária imersas numa realidade de violência e invisibilidade social. As falas ouvidas e compartilhadas criam elos de confiança, instantes de alegria, compreensão e amor de idas e vindas. O elo da cadeia entre o voluntário e o abandonado começa a nascer e crescer. Por isto, repete-se a todo instante: “No início acolhemos, em seguida ouvimos para depois amparar. Deve existir uma percepção coletiva de acolhimento.” Pois, isto faz parte do processo agápico do acolher, ouvir e amparar, que privilegia o amor. “Não se doa para receber, mas para que o outro dê”, como diz Leffort.




    O autor acompanhou, descreveu e analisou o cotidiano das ações voluntárias do Chuveiro Solidário, em Natal-RN durante dois anos. O detalhamento da vivência do dia a dia com os voluntários e suas mobilizações materiais, virtuais e em alguns casos emocionais, bem como o seu universo, composto de inúmeras nuances a partir da relação social com outras pessoas que dividem o espaço nas ações, além é claro das pessoas em situação de extrema vulnerabilidade, as pessoas em situação de rua. O autor relata também sua participação em outros projetos sociais com dinâmicas semelhantes, isto é, projetos móveis, itinerantes em sua logística de vários pontos ao longo de seu percurso de ação. Contudo, o foco maior são as ações, processos e atividades do Chuveiro Solidário. Em cada ação o percurso revela em seus pontos de parada, para as atividades, pessoas advindas das comunidades mais próximas, além das próprias pessoas em situação de rua.




    No decorrer desse percurso ficou acertado que a atmosfera social não se constrói de um dia para o outro. É obrigatório o acompanhamento para o registro das transformações. É verdade. O registro do itinerário das idas e vindas do Chuveiro Solidário, o número de atendimentos, as classificações e estatísticas, um corpo robusto e detalhado de uma metodologia socioantropológica pela etnocartografia em campo. No decorrer desse percurso também ficou registrado que no início as pessoas voluntárias pensam que ao chegarem serão como heróis ou salvadores da pátria. A vivência mostra uma realidade diferente, onde muitas das vezes a ajuda chega primeiro nos próprios voluntários, pois eles foram transformados em pessoas melhores. Algo tão simples quanto o ensinamento “É dando que se recebe”.




    A frase cunhada por Leandro, um dos coordenadores, no dia 29 de setembro de 2019 e que, segundo ele representa o fundamento objetivo do trabalho do Chuveiro Solidário é compartilhada em muitos lugares: “Levando mais dignidade aos moradores de rua.” Neste dia muitos estavam presentes, o próprio Leandro, Andrea, Ana Cristina, Janira, Ana e Rui. E tantos outros em tantos momentos. Muitos outros em muitos momentos de muitas ações.




    Por fim é bom lembrar que o sentimento experienciado através do agir agápico é o de uma ideia e ao mesmo tempo de um convite sincero para um trabalho voluntário universal contínuo com mais respeito, reciprocidade, benevolência, compaixão, empatia e solidariedade para com os outros em cada pensamento e gesto. Pois, isto é transformador para o indivíduo e para o coletivo. Que este possa ser o nosso caminho amando uns aos outros sem divisões, apenas com pontes largas para a fraternidade universal.




    Parabéns ao Chuveiro Solidário.




    Parabéns aos Anjos da Madrugada.




    Parabéns ao RN Invisível.




    Parabéns ao Sementes do Bem.




    Parabéns ao Alma Lavada.




    Parabéns ao Amor Sem Fronteiras.




    Parabéns para tantos outros em seus percursos e ações.




    Dr. Augusto Carlos Garcia de Viveiros




    Diretor Geral da Assembleia Legislativa




    do Rio Grande do Norte


  




  

    INTRODUÇÃO - O EMERGIR DA TEMÁTICA




    “Ubuntu - Eu sou porque nós somos.” - Expressão moral e ética das tradições ancestrais africanas.1




    ‘‘Umuntu, ngumuntu, ngabantu (Uma pessoa é uma pessoa por causa de outras pessoas).’’ - Provérbio Africano




    ‘‘[Um] mandamento novo dou a vós, que ameis uns aos outros, [assim] como amei a vós, que também vós ameis uns aos outros. Nisto conhecerão todos que sois meus discípulos: se tiverdes amor uns aos outros.’’ – João 13:34-35.2




    A ideia pensada e desenvolvida neste trabalho de tese é o Amor em sua expressão mais prática e dinâmica a partir das ações e relações humanas voluntárias do voluntariado solidário. Um voluntariado que possui em seu escopo as ações práticas do agir com os outros e para com os outros.




    Uma tal pretensão em abordar esse tema exigiu antes de qualquer linha ser escrita, a partir deste ponto, o reconhecimento da matriz de pensamento e de suas respectivas práticas possíveis, passando pela sabedoria e maestria dos ensinamentos dos antigos mestres que construíram os fundamentos desta ideia na história do mundo como Krishina, Sidarta Gautama e Jesus, o Cristo, apenas para citar os principais, bem como também, as tradições milenares nesse mesmo segmento como o Ubuntu, na tradição ancestral africana.




    Tendo feito o reconhecimento das matrizes de pensamento dos mestres e das tradições ancestrais sobre a concepção da ideia do amor, agora podemos reconhecer as duas palavras que se tornaram, desde o início, o direcionamento para o emergir de nossa temática: To ἡμεῖς3 (Tó hēmeís4 que compreende a primeira pessoa do plural do caso nominativo da língua grega clássica); e Ubuntu.




    Os dois termos, To ἡμεῖς e Ubuntu, ensejam uma diretriz simples, mas que a partir do momento em que é apreendida reverbera em todo o percurso temático do trabalho, qual seja, a consciência do Nós em todas as nossas relações. O pronome Eu chegou no seu limite na medida em que os preceitos que norteiam os termos reclamam e reconhecem uma postura interna e externa de cada indivíduo no sentido coletivo de comunidade e de humanidade. Em palavras bem claras e objetivas: Ninguém fica para trás, pois todas as pessoas são importantes.




    Em 2014, quando concluímos o Mestrado com o tema, Conhecimento de si e unidade: considerações sobre a alma em Plotino, o pensamento de Plotino, o pensador no qual desenvolvemos o nosso trabalho, ecoava de forma latente pelas concepções apreendidas pelo termo To ἡμεῖς. Aos poucos o Nós era descortinado com uma ideia, a princípio, bem complexa. A ideia de que um único ser é formado por vários eus, corpo e alma, a princípio, e gradativamente pela conjunção com uma consciência em estado latente esperando pelas práticas das virtudes. Essas práticas das virtudes são as ‘‘belas atividades’’ (Enéadas. I, 4, 10) realizadas quando superamos a imaginação formulando e construindo contemplações por meio de elevados princípios concomitantemente as ações virtuosas. Esses eram os ecos de pensamento de um trabalho recentemente apresentado, mas não sabíamos, num primeiro momento, onde encontrar correspondência com a realidade do mundo.




    A inquietação perdurou por pouco mais de um ano, até que um trabalho desenvolvido por uma colega do curso de Ciências Sociais, Marlla Suéllen, em parceria com um realizador audiovisual, Herison Pedro, produziram um curta-metragem documental com 15 minutos de duração, chamado Ubuntu e exibido no dia 20 de outubro, durante a CIENTEC 2015, com o título Ubuntu: a África em Natal. A ideia agora representada de forma tão próxima e concreta deixava claro todo o potencial caminho para buscarmos nas diretrizes do Nós um lugar na realidade do mundo em que as práticas das virtudes produziam as belas atividades. Um possível lugar localizado entre a indiferença do individualismo e a esperança do amor exercido entre as pessoas de forma elevada pelas virtudes no âmbito coletivo.




    Esse possível lugar não parecia ter, num primeiro momento, um caminho de difícil acesso. Contudo, o que vimos mais adiante foi algo realmente problemático diante das dificuldades encontradas. Essas dificuldades não estavam apenas no fato de se encontrar um lugar que pudesse minimamente reunir os critérios e princípios do amor na prática, mas também, no fato, desse mesmo lugar, não oferecer as condições para que o objeto de estudo pudesse ser analisado de forma concreta. Onde encontrar uma ação ou conjunto de ações que pudessem exercer os fundamentos do Agir Agápico? Esse questionamento foi, de longe, o mais difícil de ser solucionado até chegarmos às ações voluntárias solidárias do Chuveiro Solidário. Mas isso foi depois, antes vieram outras perspectivas.




    A primeira dessas perspectivas iniciais veio pela estrutura ricamente desenvolvida ao longo da história e também por toda a sua magnitude de atuação no mundo, a Cruz Vermelha. Não há dúvidas que essa instituição reúne todos os elementos e princípios aos quais o Agir Agápico se insere e pode ser perfeitamente apreendido no seio de suas atividades e processos. Uma organização que atua na guerra e na paz no mundo todo e possui uma estrutura muito bem delineada e erguida em bases de sólidos princípios. Todavia, apesar de todos esses atributos, para o nosso trabalho havia um problema inusitado. O fato das ações da Cruz Vermelha em países e particularmente em regiões de paz não desenvolverem ações correspondentes às exigências dos princípios atuantes em cenários mais extremos como os de guerra. A falta determinante das práticas das virtudes pesava profundamente na decisão da escolha da Cruz Vermelha como o meio para o objeto de estudo.




    A segunda perspectiva foi encontrada e apresentada no decorrer do desenvolvimento do trabalho para a pré-qualificação e em sua transição para a qualificação, onde exigiu um maior esforço de adequação teórico-metodológico dos conceitos de representação social de Pierre Bourdieu e do DSC – Discurso do Sujeito Coletivo com o estudo e a pesquisa em campo que seriam desenvolvidos na AMUSIC,5 a instituição de ensino e direção da Orquestra Filarmônica 24 de Outubro de Cruzeta-RN. Uma escola modelo de música e que é dirigida pelo maestro e professor Humberto Carlos Dantas (Maestro Bembém como é mais conhecido). A escola é o único projeto da Fundação Internacional Aldeias SOS6 no Estado do Rio Grande do Norte e foi fundada pela professora suíça Margareth Keller do MKZ – Musikschule Konservatoriun Zurich. A musicista, também é especialista em educação pela Universidade de Salsburgo/Áustria e participa do projeto “Aldeias SOS Internacional”, no qual é voluntária como professora de flauta.




    Em consonância com o projeto da Filarmônica 24 de Outubro também encontramos um outro projeto, o da Escola Estadual Prof. Francisco Barbosa, que corresponde à Orquestra Filarmônica Eriberto José do Nascimento de São José de Mipibu – RN e da Banda de São José de Mipibu – RN, coordenadas pelo maestro e professor Jonathan Fernandes. Nesse caso em específico alguns elementos foram suscitados nas observações dos professores presentes na banca de qualificação, professor Orivaldo e professora Lore, qual seja, o de alterar a metodologia para uma perspectiva etnográfica. A pretensão do estudo era dividir em três grupos possíveis: o grupo dos maestros e professores; o grupo dos alunos; e o grupo dos pais, pois este último grupo algumas vezes não só acompanhavam os filhos até as aulas de música como também se tornavam alunos. Esse contexto de participação e envolvimento dos pais com os filhos e com outros pais num mesmo ambiente permitiu que vislumbrássemos dois aspectos se entrelaçando num mesmo contexto de percepções, a convivencialidade de Ivan Illich, já observada a partir de alguns elementos identificados inicialmente em campo; e agora, como segundo aspecto, a possibilidade de também reconhecer pela perspectiva da metodologia etnográfica o voluntariado criando uma dinâmica própria de relações entre os grupos a serem estudados naquele momento.




    Após a qualificação muitas outras dúvidas foram surgindo por decorrência de complicações envolvendo mudanças de horários e até a suspensão das aulas de música em um dos projetos (Banda de São José de Mipibu – RN), e posteriormente as dificuldades de deslocamento e acompanhamento da Orquestra Filarmônica 24 de Outubro de Cruzeta-RN, em Cruzeta. Todos esses fatores foram eliminando as possibilidades de estudo de cada um dos projetos e ao mesmo tempo suscitando redirecionamentos de uma nova busca por outros projetos, seguindo a orientação da nova perspectiva metodológica da etnografia.




    Pensar o objeto teórico do Agir Agápico por meio de ações práticas em um dado projeto fez com que percebêssemos que este mesmo agir agápico não precisava ser abordado diretamente para ser apreendido e/ou até construído intencionalmente em campo, pois era necessário apenas encontrar a ferramenta que proporcionasse as potenciais possibilidades dessas mesmas ações produzirem e reproduzirem atividades e processos com práticas desenvolvidas com os elementos e princípios Agápicos.




    Nesse sentido, a ferramenta foi identificada no voluntariado desenvolvido por ações voluntárias solidárias que produziam e reproduziam potencialmente atividades, processos e procedimentos compreendidos nos fundamentos agápicos, passíveis de serem identificados em campo pela etnografia e concomitantemente pela metodologia integrada ao percurso metodológico, a cartografia. Era iniciada, a partir desse momento, a nossa participação em vários projetos voluntários solidários com o objetivo de produzirmos os primeiros passos em campo em direção ao lugar-projeto em que pudéssemos identificar o voluntariado solidário em suas ações e práticas. E foi exatamente neste momento em que nos deparamos com uma realidade problema que facilmente colocou à prova o nosso objeto de estudo do voluntariado em suas ações e práticas potencialmente agápicas, a realidade extrema das pessoas em situação de rua e como essas mesmas ações e práticas potencialmente agápicas seriam possíveis em tais condições, o que impunha grandes resistências e limites pela falta de quase tudo em seu contexto.




    Dessa forma, passamos a visitar e conhecer os seguintes projetos: Os Anjos da Madrugada num primeiro momento, Alma Lavada em seguida, a Casa do Bem, o Sementes do Bem, Ações voluntárias do Café da Manhã e Almoço de Alexandre pelo projeto da Paróquia da Igreja São Francisco de Assis de Cidade Satélite, o projeto da Sopa de seu Hélio, o RN Invisível e, por fim, o Chuveiro Solidário. A medida final da problematização não poderia ter vindo em circunstâncias mais difíceis para o nosso trabalho. Para observar e fazer um mapeamento de tantos lugares e perspectivas de projetos diferentes sob a mesma realidade das ruas e das pessoas vivendo na situação de rua ou muito próxima a ela foi preciso ter muita paciência e discernimento para perceber as possibilidades concretas dos dois últimos aspectos mais amplos em nosso trabalho: o aspecto das atmosferas sociais encontradas prontas nos locais em que as ações dos respectivos projetos aconteciam e o aspecto das transformações dessas atmosferas sociais durante e após as intervenções. Com o tempo e experiência de campo foi possível elencar o projeto voluntário solidário que reunia o melhor conjunto de atividades, processos e procedimentos para mapearmos as ações e práticas que intencionalmente produziam o agir agápico: o Chuveiro Solidário. O agir agápico era realizado, visando transformar a realidade da atmosfera social permeada pela indiferença, pelo abandono, pela fome e sede, pela falta de higiene e seus produtos, pela falta de banho, dentre outras faltas reconhecidas também pela ausência de reconhecimento dessas pessoas por nossa sociedade.




    Tendo feito as exposições primárias no que tange ao percurso do emergir temático e de alguns de seus desenvolvimentos e percepções teóricas e metodológicas, além de alguns aspectos percebidos e integrados ao trabalho no decorrer das participações iniciais nos diferentes campos mencionados podemos, agora, descrever resumidamente as principais abordagens teóricas e uma suscinta exposição dos capítulos de forma cronológica.




    Assim, o conceito de altruísmo teve as suas bases construídas no campo científico, no intuito de se resgatar o verdadeiro sentido e fundamento do amor presente tanto na palavra “Humanitário” do francês Humanitaire7, como nas formas do amor do pensamento clássico, principalmente do amor ágape. O termo, matéria específica de nosso estudo, que congrega e refina as formas das bases etimológicas clássicas e os elementos do termo altruísmo, bem como as contribuições teóricas das abordagens sociológicas dos sécs. XIX e XX, é o Ágape, mais precisamente o ágape como neologismo em concepções sociológicas do amor expresso socialmente, o Agir Agápico.




    A nossa odisseia começa como todas as jornadas, primeiro, com um instigante questionamento sobre a realidade objetiva e em seguida, um sentimento profundo no atender ao chamado de uma necessidade. O itinerário dessa jornada é o amor e na escolha do caminho coloca-se um grande problema histórico-cultural se coloca, ou melhor, de várias culturas ao longo do tempo. Neste momento surgiram diversas questões: O amor transformou continuamente suas formas e representações ao longo do tempo ou se tornou um aglomerado de formas definidas por um único termo? O amor preservou sua unidade na integridade de suas diretrizes originais? E, por conseguinte, o amor só pode ser estudado pela sociologia na sua perspectiva da sexualidade do corpo e de seus relacionamentos, sua conjugalidade entre os casais, sua presença no âmbito familiar?




    Como se esses desafios, não só para nosso trabalho, como para todos os recentes estudos sobre o amor já não fossem complexos o suficiente, eis que se apresenta o núcleo desafiador, por assim dizer, expresso na seguinte questão: o amor pode ser reconhecido como um fato social através de sua manifestação pública, coletiva, isto é, o amor pode ser social?




    O tema é instigante de tal forma que é difícil descrever as sensações no vislumbre de suas possibilidades. A aproximação de estudos verdadeiramente recentes sobre o tema através dos autores tais como Axel Honneth, na “Gramática moral e a Luta por reconhecimento”, Luc Boltanski em “La amour et la justice comme competénces” e “Stati di Pace – uma sociologia dell’amore”, Gennaro Iorio em “Sociology of love”, dentre outros8, inclusive em contribuição conjunta, como na obra: “L’amore el tempo dela globalizzazione – verso um nuovo concetto sociológico” tornaram o cenário atual extremamente propício para o retorno dos estudos da sociologia moral e do amor. Além deste campo teórico desafiador, o espectro dimensional do amor não pode ser reconhecido e trabalhado apenas no âmbito teórico reflexivo. Logo, a necessidade de compreender a realidade do amor começou a se tornar palpável na medida da proposta teórica do Agir Agápico de Luc Boltanski, na continuação dos estudos do desenvolvimento moral do amor pelas categorias agápicas de Pitirim Alexandrovich Sorokin e na teoria do reconhecimento de Axel Honneth, ambas resgatadas por Gennario Iorio e vários outros pesquisadores da Antropologia, Sociologia, Psicologia, Economia, Política, Medicina, Direito, dentre outras.




    Diante deste quadro, este trabalho de pesquisa apresenta a seguinte problemática: Como a prática da ação do voluntariado pode levar a produção das ações agápicas entre os sujeitos do Projeto Social Chuveiro Solidário? Tendo a pesquisa descrito, analisado e reconhecido na prática social do voluntariado, na interação dos atores sociais, através de narrativas e discursos apreendidos por entrevistas e vivências etnográficas, bem como mapeado por cartografia a atmosfera das relações sociais agápicas a hipótese levantada pela pesquisa é a seguinte: A ação voluntária solidária reconhecida na diversidade das interações sociais dos sujeitos (voluntários; pessoas em situação de rua; e moradores das comunidades vizinhas a espacialidade da ação), ao ser observada e analisada pela metodologia utilizada (mapeamento e análise etnocartográfica) para a apreensão da atmosfera teórico-prática da ação agápica, tornou possível a compreensão dos tipos agápicos entre os sujeitos nas relações sociais da prática social do voluntariado solidário.




    A sociedade não é apenas um somatório de um conjunto de indivíduos que vivem isoladamente e se estabelecem estruturalmente em organizações de grupos familiares, de trabalho, dentre outros. O ser humano é gregário e busca conviver não somente no intuito de sobreviver e formar agrupamentos de iguais de qualquer natureza, mas a busca é principalmente no intuito de uma maior autonomia. A liberdade não se conquista pela individualidade e sim pelo nível mais elevado de convivencialidade, ou seja, o interesse por uma fraternidade humana.




    No primeiro capítulo, tendo em mente a nossa busca por reunir alguns dos principais segmentos teóricos sobre o amor, bem como algumas de suas correntes de pensamento construídas historicamente conseguimos alinhar um direcionamento teórico passando por tradições religiosas e de pensamentos filosóficos que conceberam os arquétipos e as formas do amor desde a antiguidade. Um estudo da genealogia do ágape mostrando as principais contribuições e influências recebidas em sua trajetória pelos termos mettá do indiano Páli, do hebráico ahava e na formas de amor da mitologia e do pensamento grego até a composição do ágape cristão.




    No item 1.2 foi feito um percurso pelas principais abordagens sociológicas que contribuíram mais diretamente para o estudo do tema amor nos sécs. XIX e XX. As concepções modernas do amor pelos matizes de Max Scheler, Soren Kierkegaard, Max Weber, Pitirim Sorokin, Hannah Arendt e seus correspondentes diretos no desenvolvimento dos fundamentos conceituais e de pensamento mais atuais como Axel Honneth, Luc Boltanski e Gennaro Iorio, além dos elementos teóricos que compõe as concepções conceituais e espaciais da Convivencialidade por Ivan Illich. Um estudo sobre a fundamentação da teoria da ação social na construção e percepção da análise teórico-reflexiva do agir agápico de Luc Boltanski. No item 1.3, sobre a prática multidimensional objetiva e subjetiva da ação do ágape através da teoria da ação do processo de Hannah Arendt passando pelo amor reconhecido por suas práticas (obras e frutos) em Kierkegaard e em seguida uma breve discussão sobre as bases reflexivas e teóricas de Luc Boltanski sobre o agir agápico e suas limitações. No item 1.4 foi feita uma análise das possibilidades do reconhecimento do ágape, e consequentemente, da convivencialidade como instrumentos da ação social do amor. E no último item 1.5 do capítulo encontramos por meio dos aportes teóricos analisados até então a sedimentação do caminho para a ferramenta prática de estudo, o voluntariado. Seus conceitos e orientações são analisados no último item do capítulo com vistas a compor a espinha dorsal de nosso estudo pela sustentação na prática dos elementos teóricos analisados.




    No capítulo dois, apresentamos todo o contexto histórico e prático dos elementos que compõem a realidade em que o trabalho se inseriu para engendramento de seus aportes teóricos e a apreensão dos desdobramentos das ações e práticas de sua ferramenta de trabalho, ou seja, voluntariado. Todo esse contexto histórico e prático ocorre na realidade em que nos encontramos inseridos: as ruas e as pessoas em situação de rua. Algumas análises iniciais dessa realidade nos ajudaram a entender aspectos delicados e essenciais para a compreensão do tema. Esse aporte e análise teórica foi feita por meio do pensamento de Judith Butler, inicialmente, e entrelaçado mais detidamente com os elementos conceituais do Estado de Exceção e o Homo Sacer em sua consubstanciação com a vida nua de Giorgio Agamben. Após essas abordagens iniciamos a apresentação do contexto histórico e prático dos Projetos Móveis no mundo e no Brasil. No âmbito local elencamos inicialmente os projetos Anjos da Madrugada e RN Invisível que se interconectam com o Chuveiro Solidário em sua história, estrutura, campos de ações e conexões com os projetos e os voluntários nas ruas. O Projeto Chuveiro Solidário é analisado a partir de sua história, de suas atividades, processos, procedimentos, logística e principalmente os elementos que consubstanciam as práticas e ações dos voluntários juntamente com suas interrelações entre os voluntários e suas relações com as pessoas atendidas nas ações.




    No capítulo três, desenvolvemos o percurso metodológico da etnocartografia entrelaçada pela experiência e vivência em campo nas ações voluntárias solidárias do Chuveiro Solidário. Ações voluntárias que constroem e transformam a atmosfera social dos locais e pontos das atividades do projeto criando espaços-ambiente de convivencialidade transitorial por meio de atividades e processos intencionalmente agápicos a partir dos voluntários na ação. Ao longo do capítulo apresentamos a metodologia etnocartográfica produzindo dados pelo mapeamento de toda a atmosfera social construída e transformada em seus itinerários, locais das ações, espaços-ambientes de convivencialidade, atividades, processos e procedimentos, entrevistas com os voluntários e as pessoas em condições de vulnerabilidade vindas das comunidades e/ou pessoas em situação de rua ao longo do percurso das ações.




    A pesquisa reconheceu ao longo do processo de observação e vivência etno-cartográfica o processo Acolher-Ouvir-Amparar construído intencionalmente pelos voluntários para o desenvolvimento do espaço-ambiente de convivencialidade transitorial, onde os voluntários fazem abordagens na intenção de criar os caminhos do reconhecimento das pessoas em situação de rua, frente à indiferença, ao abandono e às carências materiais e afetivas de cada uma dessas pessoas. As ações agápicas permitiram abordagens e interações em profundas dimensões subjetivas ao criar condições no espaço-ambiente de convivencialidade para acessarmos as narrativas de vida e gradativamente desconstruirmos modelos e arquétipos de estereótipos depreciativos na forma como as pessoas são tratadas e reconhecidas na situação de rua. O estudo e analise mediante a abordagem metodológica nos permitiram uma compreensão dos significados que permeiam as ações dos indivíduos envolvidos, tanto os voluntários entre si, como os voluntários nas relações com as pessoas advindas das comunidades e/ou em situação de rua (ALVES, A.N.O. et al., 2009, p.555).




    Tendo feito a descrição e o resumo dos capítulos podemos dizer que a jornada de aprendizado contínuo das vivências deixou uma marca indelével em nossa alma enquanto ser e em nosso espírito enquanto pesquisador. Acolher, Ouvir e Amparar pessoas em situações tão difíceis no aspecto material da sobrevivência e ainda mais extremas nos âmbitos emocionais é um desafio deveras delicado, para não dizer, visceral diante de nossos próprios limites e incapacidades. Posicionar-se à frente das necessidades daqueles que estão com os olhos e as mentes fixados em nós na esperança de algo que nem é mais só material, pois trata-se de algo além. Algo que é capaz de transformar toda uma realidade, toda uma atmosfera social, mesmo que por um breve momento. Que a jornada do amor iniciada há tanto tempo possa ecoar na voz do silêncio e reverberar em todos os recantos da sociedade transformando suas veredas físicas e mentais por ações de acolhimento, amparo e reconhecimento.




    




    

      

        1 ‘‘El ubuntu no es un concepto bíblico, sino una tradicíon ancestral africana. Parte de una idea muy sencilla: los humanos hemos sido creados para estar unidos y lo que nos separa es la avaricia, el deseo de poder y la sensación de exclusión, todos ellos conceptos aberrantes.’’ - Allan Boesak (NGOMANE, 2020, p.168).


      




      

        2 34 εντολην καινην διδωμι υμιν ινα αγαπατε αλληλους καθως ηγαπησα υμας ινα και υμεις αγαπατε αλληλους




        35 εν τουτω γνωσονται παντες οτι εμοι μαθηται εστε εαν αγαπην εχητε εν αλληλοις -ΚΑΤΑ ΙΩΑΝΝΗΝ 13:34-35. (BÍBLIA NOVO TESTAMENTO EM GREGO-PORTUGUÊS, 2004, P.405).


      




      

        3 ‘‘Ele é equivalente em força ao pronome ‘‘Nós’’’’. (MOORE, Thomas S, 2019, p.179).


      




      

        4 [...] é possível reconhecer em seu pensamento uma amplitude e uma multiplicidade das características da alma (ψυχή) que ensejariam o entendimento do “nós” (To ἡμεῖς) como o próprio veículo do ato de “consciência” na alma, em VI, 4, 14, 16-25 e em I, 1, 10. (SILVA, 2013, p.02)


      




      

        5 Associação Musical de Cruzeta – AMUSIC, foi fundada em 14 de maio de 1999, tendo como objetivo manter e dirigir o trabalho da Escola Municipal de Música e da Banda Filarmônica de Cruzeta. É uma entidade sem fins lucrativos, voltada para a questão social, educacional e cultural, tendo como base o ensino e a prática coletiva da música, oportunizando a inclusão de crianças e jovens no processo de construção da cidadania, dando-lhes condições de desenvolverem suas potencialidades participando da vida da comunidade como verdadeiros cidadãos.


      




      

        6 Fundação Internacional SOS Aldeias Infantis (International Foundation SOS Children’s Villages) que contemplam a música. A fundação está presente em 135 países no mundo. A missão da fundação internacional é trabalhar para assegurar que nenhuma criança cresça sozinha (desamparada socialmente), isto é, “Toda criança tem o direito de pertencer a uma família e crescer com amor, respeito e segurança” (SOS CHILDREN’S VILLAGES INTERNATIONAL, 2018).


      




      

        7 Advém do latim Humanitas e este do grego φιλανθρωπία (philanthrôpía) + παιδεία (paideia). Na origem da palavra humanitário e de todos os aspectos que envolvem na atualidade a idéia do que é ser e do que é preciso ser feito para sermos humanitários, está presente o sentido do amor pelo que somos, pelo que nos faz humanos, isto é, pela humanidade. A palavra philanthrôpía quer dizer o amor da humanidade, no sentido de cuidar, nutrir, desenvolver e melhorar o que significa ser humano e paideia a criação e educação dos membros da polis grega.


      




      

        8 Silvia Cataldi; Vera Araújo; Michael Burawoy; Annamaria Campanini; Paulo Henrique Martins; Berhard Callebaut; Maria Licia Paglione; Nadia Crescenzio; Maritza Vasquez; Paolo de Maina, dentre outros.


      


    


  




  

    1. SOCIOLOGIA DO AMOR: UMA CONSTRUÇÃO TEÓRICA INICIAL EM BUSCA DO AGIR AGÁPICO





    Nenhum homem é uma ilha, completa em si mesma; todo homem é um pedaço do continente, uma parte da terra firme. Se um torrão de terra for levado pelo mar, a Europa [a terra] fica menor, como se tivesse perdido um promontório, ou perdido o solar de um amigo teu, ou o teu próprio. A morte de qualquer homem diminui a mim, porque na humanidade me encontro envolvido; por isso, nunca mandes perguntar por quem os sinos dobram; eles dobram por ti.




    - John Donne, Meditação XVII, 2002, p.97-989.




    As relações virtuais e a tecnologia substituíram fortemente o afeto do toque e da companhia física. A prioridade de relacionamentos, compromissos, decisões em redes virtuais e/ou globalizantes, que se tecem ou se desmancham com igual facilidade, faz com que não saibamos mais tratar o outro, o próximo e, por isso, muitas vezes, apenas o vemos como o estranho, o desconhecido, mas não o reconhecemos como outro ser humano, particularidade essa, na qual, define a nossa humanidade. É fácil encontrarmos grupos de pessoas sentadas à mesma mesa, em silêncio permanente, enquanto os dedos, sem parar, conectam-se com suas relações dúcteis numa modernidade líquida a caminho de uma realidade cada vez mais hipermoderna, com um hipercapitalismo e um hiperindividualismo. Seja a nova sociedade observada por Bauman (2008) ou a nova realidade por Lipovetsky (2004), o fato é que conquistamos tecnologias e nos perdemos uns dos outros. Os fones inseridos nos ouvidos nos desobrigam das gentilezas dos sorrisos ou dos “Bons Dias”. Os mundos reduzidos a dimensões do egoísmo e do individualismo, por contas virtuais e espaços de isolamento criam índices alarmantes e crescentes de pessoas em solidão, sob forte estresse, depressivas com quadros psicopatológicos, muitas das vezes dependentes de psicotrópicos chegando ao limite do corpo e da mente e suscetíveis ao suicídio, que, por sua vez, também se revela crescente em todo o mundo, e não importa as condições econômicas, políticas e sociais do país.




    Contudo, estas questões apresentadas são apenas parte da realidade do mundo, pois ainda é a voz humana que acalma e é capaz de expressar, assim como a escrita sincera, os recônditos dos sentimentos. É o abraço que acalenta e da mesma forma que a alegria expressa por um sorriso, é capaz de demover muitas dores e sofrimentos.




    O curioso é que para cada palavra dita ou escrita, para cada sorriso expresso, abraço dado, uma ciência confirma e consolida os benefícios de uma realidade que já existia, mas que muitas das vezes só compreendíamos em momentos particulares de nossas vidas, a realidade da proximidade e da reciprocidade coletiva, plural, contínua e dinâmica das relações presentes, próximas, juntas e fraternas.




    Projetos institucionais como o Dr. Fred Luskin (O poder do perdão) da Universidade de Stanford para o aperfeiçoamento das relações emocionais dos estudantes através do ato de perdão; ou no formato de disciplinas semestrais que ensinam a felicidade, não “sobre”, mas ‘’como’’ por ações e atitudes ser feliz e estar feliz, ministradas em Harvard e Yale. Disciplinas, as quais, são as mais requisitadas pelos alunos nessas instituições; ou ainda o do café suspenso de Nápoles que ganhou o mundo ao desenvolver uma sociabilidade pela gentileza do “Deixe um café pago e faça como se fosse você mesmo o próximo a beber” (Lascia um caffè pagato fallo come fossi tu stesso la persona che lo berrà); ou ainda nas instituições, Médico sem fronteiras e Cruz Vermelha Internacional, não governamentais, que instrumentalizaram a ajuda humanitária imparcial, além de muitas outras ações que não estão vinculadas a partidos políticos ou religiões, mas que representam uma nova forma de agir que sempre existiu, mas que somente agora começa a ser reconhecida pela essência de suas ações e transformações nos espaços da convivência humana.




    Bakhtin (2010, p.323), afirmava já no séc. XIX: “[...] “Eu não posso passar sem o outro, não posso me tornar eu mesmo sem o outro; eu devo encontrar a mim mesmo no outro, encontrar o outro em mim’’. Por que, parafraseando José Datrino (Profeta Gentileza), devemos ser malucos para amar e loucos para salvar, uma ação, um gesto, uma prática, como a entrega de uma flor que descortina o véu da violência mental em prol de uma realidade do reconhecimento ao próximo, pois “Gentileza gera gentileza”. Seria possível traduzir e interpretar tais atitudes de reconhecimento pelo outro como instrumentos sociológicos e analisá-los, não apenas reflexivamente, mas também empiricamente? Esses são alguns dos desafios apresentados neste trabalho de tese na busca por uma maior compreensão do agir pelo amor social e universal.




    1.1. A etimologia do amor – uma genealogia do ágape e da convivencialidade




    - Adeus, disse a raposa. Aqui está o meu segredo.




    É muito simples: só se vê bem com o coração.




    O essencial é invisível para os olhos.




    - O essencial é invisível para os olhos, repetiu




    o principezinho, a fim de se lembrar.




    - Antoine de Saint-Exupéry – O pequeno príncipe10




    Amor, qual o parâmetro para entendermos este vocábulo? Será pelo romantismo literário-poético a exemplo dos modelos de sonetos italianos de Camões11 ou pela filosofia construída por personagens e simbolismos de Antoine de Sant-Exúpery? Será nas relações construídas e modeladas pelos prazeres do corpo ou pelas abordagens das metodologias científicas? A arte poderia cativar mais sensivelmente as subjetividades ou a razão alcançaria a melhor razoabilidade das medidas de comportamento? O amor é equivalente a uma droga, como entende a neurociência ou um recurso para a prática de mercado para o consumo, no entendimento da economia e do marketing de bens e serviços? O Amor existe, ele é real ou trata-se de uma fantasia coletiva muito bem elaborada para o plano das emoções humanas?




    Se ao buscarmos definir minimamente um parâmetro de reconhecimento mais geral do vocábulo nos deparamos com diversas fontes, campos e esferas de discursos, o que dizer então de um conceito que pudesse contemplar o arcabouço histórico deste mesmo vocábulo. Um trabalho hercúleo, sem dúvida, ainda mais se pensarmos nas fontes etimológicas originárias presentes nas línguas mais antigas, como o sânscrito, o sumério, o egípcio, o fenício, o etrusco, o avéstico (persa-antigo), o aramaico e o anglo-saxão (inglês arcaico), apenas para citar alguns dos idiomas, que não são mais falados por seus respectivos nativos tornando o acesso e a compreensão limitados pela escassez das informações. Todavia, é possível afirmar que esses idiomas trouxeram uma importante contribuição para o vocábulo amor, seja em qualidade, diversidade, amplitude, objetividade e/ou subjetividade o vocábulo foi enriquecido em todos os seus aspectos. Destas primeiras contribuições ressaltamos dois morfemas, “Mettá” e “Ahava”, que analisaremos com mais detalhamento devido à grande influência e contribuição na composição conceitual dos termos gregos (Eros, philia e ágape) que representam as formas de amor e fundamentos conceituais do amor contemporâneo, e consequentemente da base conceitual do agir agápico proposto por Luc Boltanski.




    
1.1.1. A Composição Conceitual do Amor – Os morfemas Mettá e Ahava como raízes primeiras





    A etimologia pesquisada para esse vocábulo teve como diretrizes o significado, o possível conceito, as influências e os principais elementos que possam compor os fundamentos do amor em sua expressão agápica. Para tanto, é necessário um exercício de aprofundamento e direcionamento etimológico do vocábulo “Ágape” proveniente da cultura grega e por influência de outros vocábulos (Eros e philia) helênicos.




    O significado do vocábulo “Amor” é dado pelos dicionários12 de forma direta, a partir dos próprios objetos do amor, como exemplo: o sentimento que predispõe alguém a desejar o bem de outrem; o sentimento de dedicação absoluta de um ser a outro, ou a uma causa; a inclinação ditada por laços de família; a inclinação sexual forte por outra pessoa; o apego profundo a valor, coisa, ou animal – amor à verdade, amor aos livros, amor aos cães; e a devoção extrema ou radical por uma ideologia – amor à pátria, amor ao socialismo, amor à igreja. Alguns dicionários13 ainda oferecem uma curva mais ampla para o significado do amor, mesmo que o significado ainda seja estritamente a partir dos próprios objetos do amor.




    É curioso observar como a atual significação dos verbetes para o vocábulo “Amor” limitam o conhecimento e o reconhecimento da significação do amor a partir do seu objeto amado, sem ao menos reconhecer os graus etimológicos das dimensões sociais do vocábulo amor demonstrando, não como uma negação, mas na tentativa de um todo homogêneo para o vocábulo.




    Agora seguiremos com a exposição das contribuições dos elementos etimológicos para a composição genealógica do vocábulo amor no intuito de analisar os aspectos que influenciaram o desenvolvimento do termo Ágape.




    मेत्ता




    Mettá




    Do sânscrito, a língua ancestral do Nepal e da Índia e considerada como uma das línguas indo-europeias raiz das próprias línguas europeias atuais, derivando diversos dialetos utilizados pelo povo. Dentre estes dialetos estava o Páli (que significa “texto”) como é conhecido no ocidente, mas o nome original é Magádhi, um dialeto reconhecido como língua oficial do antigo reino de Magádha. Neste dialeto foi ensinado por Buda Gautama (Siddhartha Gautama) a Teravada14, a Tipitaka15 (ou Cânone Páli) e a Bhavana16 (Meditação). Dentre esses ensinamentos a Bhavana corresponde ao aprimoramento individual e coletivo do comportamento ideal ou atitude ideal.




    A Bhavana compreendia o exercício dos quatro estados sublimes da mente (Brahma-viharas): Mettā (amor bondade, benevolência); karuṇā (resulta do Mettā e representa a compaixão como a identificação do sofrimento dos outros indivíduos como se fosse um próprio sofrimento); muditā (o altruísmo representado pela alegria simpática, um sentimento de alegria simplesmente por que as outras pessoas são felizes, nem é necessário contribuir para essa felicidade alheia, mas tão somente se regozijar com esta alegria de forma simpática); e upekkhā (a serenidade representada pela forma com que tratamos todos os indivíduos com imparcialidade).




    Dentre as práticas, Mettā destaca-se particularmente como a possível raiz etimológica de ágape em termos de influência indo-européia a partir do termo grego Έμπάςομαι (que significa cuidado sobre alguma coisa; por alguma coisa) que influencia diretamente o termo ἀγαπάω (receber com amizade, gostar de, amar) (BEEKES, 2010, p.417); que por conseguinte gera por declinação o termo αγαπά, αγαπώ (amar, amor) (BEEKES, 2010, p.8). Mettā é a primeira e a mais fundamental das práticas, segundo os ensinamentos de Buda Gautama, pois corresponde à boa vontade. A ação prática da boa vontade (Mettā) depende fundamentalmente do compromisso contínuo de buscar um melhor comportamento e atitude para com as outras pessoas. Buda Gautama após a iluminação reforça o ensinamento da boa vontade (Mettā), buscando diariamente expandir a atenção plena (mente) e a prática de Mettā pela grande compaixão para com as outras pessoas.




    אהבה




    Ahava




    Uma outra influência para o termo ágape (ἀγάπη) como agapao (ἀγαπάω) é considerado um termo mais profundo e abrangente na composição das características e da sua definição, este termo é o ahava (אהבה) do Ivrit (hebraico antigo), idioma em que o seu significado e nome vem dos falantes, os Ivrim (Hebreus). O termo Ahava (אהבה) é comumente utilizado na Biblía em seus textos do antigo testamento (Tanakh) e no novo testamento (B’rit Hadashah). O verbo no infinitivo le’ehov (לֶאֱהֹב ~ לאהוב) significa prover e proteger; amar, assim como ter uma intimidade de ações e emoções (KLEIN, 1987, p.8).




    A abrangência do termo ahava e sua semelhança com a composição dos significados e da definição do termo ágape (ἀγάπη) em sua tradução moderna não é meramente um acaso, pois reconhecido por teólogos nas tradições rabínicas e judaico-cristãs, a tradução do séc. I d.C. feita por um grupo de setenta e dois rabinos (seis rabinos de cada tribo de Israel) denominada de septuaginta (LXX)17 concedeu a posteridade a oportunidade quanto ao entendimento por estudos de comparação dos textos hebraicos e os traduzidos em grego-koiné a compreensão de conceitos e etimologias dos termos relacionados por suas definições. Dentre as relações destes termos está ahava e ágape (KLEIN, 1987, p.8).




    Os estudos teológicos revelaram que a raiz ahav (אָהַב) com o substantivo ahava (אָהֲבָה) possuem um conceito abrangente do amor tal qual o conceito atribuído à palavra moderna amor (KLEIN, 1987, p.8-9). Essa compreensão pode ser verificada através de passagens bíblicas do antigo testamento: em “Eu te amei com amor eterno, por isso conservei para ti o amor” - o amor de Deus (Jr.31:3); “Portanto, amarás teu Deus com todo o teu coração, com toda a tua alma e com toda a tua força”: - o amor para Deus (Dt. 6:5); “Amarás o teu próximo como a ti mesmo”. - o amor ao próximo (Lv. 19:18); “Tu tinhas para mim tanto encanto, a tua amizade me era mais cara do que o amor das mulheres”. - o amor de um amigo (2 Sam. 1:26); “Jacó serviu então, por Raquel, durante sete anos, que lhe pareceram alguns dias, de tal modo ele a amava”. – amor a uma mulher (Gn 29:20); “Vem, embriaguemo-nos com carícias até o romper do dia, saciemo-nos com amores”: – amor como sexo (Pv. 7:18); “Quem ama o dinheiro, jamais dele se farta, [...]” – os que amam o dinheiro (Ecl. 5:9); e “Ó homens, até quando insultareis minha glória, e amareis o nada, e buscarei a ilusão?” – amor à vaidade (Sl. 4:3), todas estão representadas pelo termo ahava e contempladas também, por conseguinte no termo ágape, com exceção do amor como sexo traduzido para eros.




    É importante dizer que a septuaginta usou, principalmente, 196 vezes a raiz agapao (ἀγαπάω) para traduzir o hebraico ahava, 31 vezes philia (amizade), 15 vezes erastes (amantes), e uma vez eros, como demostrado no exemplo acima. Assim, é possível dizer que a preferência pela tradução do termo ahava por agapao (ἀγαπάω) na maioria das traduções, mesmo diante dos outros termos como, eros, erastes, philia não era meramente uma questão de gosto, mas sim por buscar um termo que melhor se assemelha e se integra ao conjunto do espectro conceitual de ahava (KLEIN, 1987, p.8). Ahava (אָהֲבָה) é composta por três letras hebraicas básicas: aleph (א), hey (ה) e vet (ב), estas três letras são a raiz de hav, podemos descobrir duas outras palavras a partir desta raiz que contribuem para o próprio fundamento da palavra ahava. As letras hei (ה) e vet (ב), que significa “dar” e com o acréscimo da letra aleph (א) temos a palavra “dou” (אהב), mas ahav é também a palavra hebraica para “amado”. Esta palavra hebraica em sua raiz já possui essencialmente um ensinamento em seu significado etimológico, aquele no qual dar é fundamental para amar (KLEIN, 1987, p.9).




    A tradução de ahava para agapao (ἀγαπάω), também pode ter uma conotação fonética apontada por teólogos quanto ao fato da semelhança fonética de ahava (אָהֲבָה) com o termo agapao (ἀγαπάω). Segundo Gennaro Iorio (2016, p.53-54):




    Os tradutores gregos, tendo em conta que a expressão amor era usada em vários modos nos livros da Bíblia, demonstram uma certa dificuldade. Para um tipo de amor, que o hebraico exprimia com dodim, aquele do desejo, estava de acordo com eros, mas o outro termo hebraico ahabà, isto é, o amor dos esposos feito de eros mas também de dom recíproco, aos Setenta não satisfazia e, por isso, não encontraram nada melhor do que adotar a palavra ágape, escolhida também por ter uma parecença fonológica, com o verbo agapao, que já se encontra em Homero e que tem o significado de ‘tomar conta de’. (IORIO, 2016, p.53-54)




    Os termos em línguas antigas e principalmente das línguas com uma morfologia flexível e sintética como o hebraico, o latim, o grego e com morfologia aglutinante como sânscrito revelam um conjunto de variáveis (ambiguidades dos morfemas e dos termos, dentre outros) a serem consideradas em qualquer estudo de filologia e etimologia. Aqui o nosso objetivo foi apenas demonstrar por elementos factuais e pelas principais influências a conjugação da raiz do termo agapao (ἀγαπάω) através de suas heranças morfológicas e etimológicas por mettá e ahava e consequentemente de seus arcabouços conceituais.




    O verbo agapao (ἀγαπάω) que deu origem ao termo ágape remonta ao texto da Odisséia de Homero quando em vários momentos aparece como sinônimo de erao e philéo, ao denotar a ideia de gostar de, ter carinho, receber bem tornando claro que de forma diferente de Eros, o verbo agapao não está preso apenas ao desejo físico e carnal, isto é, à sensualidade, e muito menos uma paixão avassaladora, cruel e sem medidas, mas sim apresenta um tipo de amor que supera o físico, o espacial e o temporal demonstrando através das ações de suas personagens e nas relações entre cônjuges, nas relações maternais e paternais e nas relações com os empregados uma conduta do respeito e da admiração, além dos momentos compartilhados por satisfação e prazer nos banquetes fraternais (FLORENCIO, 2015, p.2).




    Um camarada? O sócio íntimo e sério não é menos que irmão no amor e estima. – Canto VIII, p.445-446.




    O vaqueiro e o porqueiro ambos saíram e inda após eles, fora e já no pátio, lhes falou com doçura o divo Ulisses: “Filétio e Eumeu, calar quiçá me cumpra, e descobrir-me o coração me pede. Se um deus súbito Ulisses vos mostrasse, deles serieis vós ou desses procos? Da alma explicai-mo.” — Exclama-lhe o vaqueiro: “Jove, a meu voto anui! Um deus o traga! Velho, meu brio e ardor conheceria.” E Eumeu também depreca ao sacro Olimpo que volte o rei prudente aos seus penates. Deles seguro, brada: “Eis-me, entre angústias chego ao vigésimo ano. Reconheço o vosso amor e fé: dos servos todos sois quem me desejais com zelo e afinco. – Canto XXI, p.140-154




    Assim, o ágape na origem do termo compreendia em seu significado um “gostar de”; “ter carinho”; “receber bem”; “um tomar conta de”, representado por banquetes entre familiares e irmãos, sejam eles consanguíneos ou não. A comunidade dos primeiros cristãos reconhecia através do ágape a representação do banquete fraterno feito durante a celebração eucarística, uma representação que também contribuiu para dirimir a própria complexidade terminológica e a ambiguidade do morfema agapao, que “é resolvida com o amor-banquete, o qual exprime muito mais, do que qualquer teoria, a novidade deste tipo de amor que quer dizer uma nova forma de vida em comum” (IORIO, 2016, p.54).




    
1.1.2. As formas do amor na Ἑλλάδος (Grécia antiga) e as influências para o conceito do Ágape





    Dupla é a formação das coisas mortais e dupla a sua destruição; pois uma é gerada e destruída pela junção de todas as coisas, a outra é criada e desaparece, quando uma vez mais as coisas se separam. E estas coisas nunca param de mudar continuamente, ora convergindo num todo graças ao Amor (Φιλότης)18, ora separando-se de novo por




    ação do ódio da discórdia.




    – Empédocles, frag. 17 em Simplício in Aristotelis Physis 158,1 apud KIRK, RAVEN, SCHOFIELD, 1983, p.301).19




    O amor poderia conviver com a luta e a violência como observado por Empédocles no fragmento citado da epígrafe ou possuiria em sua essência uma impossibilidade natural para a coexistência com a violência, segundo as palavras de Sêneca: “Respeito significa Amor, e amor e medo não podem ser misturados”20 (SÊNECA, Epistulae XLVII, 18-19).




    O questionamento é respondido diariamente no mundo todo de várias formas, tanto para o amor quanto para a violência através de escolhas e ainda assim sem o cuidado e a observância de se buscar uma resolução mais simples e acessível para todos conviverem em harmonia. Aqui, nesta parte do nosso estudo, os questionamentos permitem um melhor alinhamento com as diretrizes do termo que é parte do nosso objeto de estudo, o Amor. Esta orientação do impacto das escolhas em parte se deve ao conhecimento das ideias e mais particularmente da origem dessas ideias. A origem do amor pode dizer muito sobre os efeitos dos fatos e fenômenos em que os recursos de suas ferramentas pela sua composição elementar são manifestos no âmbito particular e no âmbito público da sociedade.




    A necessidade desta compreensão da origem do amor está refletida nas próprias considerações feitas por Luc Boltanski na segunda parte do livro L’amour et la justice comme compétences – trois essais de sociologie de l’action que será melhor abordado em seção posterior, mas neste ponto Boltanski no capítulo 2 desta segunda parte de seu livro, com o título “Trois formes de l’amour” compreende que:




    Para fazer do amor um objeto da antropologia, não podemos começar diretamente do que os modernos dizem, porque as formulações que eles nos deram podem ser muito complexas e muito ricas, misturando indistintamente experiências e intuições que lançam suas raízes em diferentes estados. (BOLTANSKI, 2011, p.189, tradução nossa)21




    O entendimento dessas experiências e instituições iniciais reconhecidas por Boltanski e observadas por inúmeros estudiosos ao longo da história e das tradições do pensamento grego sobre o termo ágape revelam contribuições e influências para um melhor entendimento do nosso objeto de estudo, as ações do amor-ágape, o Agir Agápico. Todavia, é necessário analisar as formas de amor na Grécia antiga e compreender que estas mesmas formas possuem um paradoxo no que tange o aspecto conceitual dos seus discursos. A priori, as formas tentam lidar com muita dificuldade em elementos emocionais através de recursos racionais e lógicos, isto é, a tentativa da possível racionalização de uma natureza que em princípio estaria reservada aos sentimentos e às paixões (MARCONDES, 2008, p.85).




    O homem moderno no que diz respeito à compreensão do amor está muito distante da diversidade e das particularidades do amor disponíveis e representadas em uma pluralidade de conjunturas da Grécia antiga. Nos dias atuais a palavra amor é empregada em um sem número de contextos representando com isso mais ambiguidades de um termo único vago do que oferecendo respostas claras e objetivas para o meio em que é utilizada. Podemos reconhecer um amor juvenil por expressões e declarações ‘Estou amando profundamente...’ ou ainda, ‘Nosso amor é eterno!’ e dificilmente reconhecer as mesmas expressões com o mesmo significado para um homem mais velho ao declarar seu amor por sua mulher após tantos anos vividos e compartilhados. Ou ainda quando generalizamos o termo ao declararmos ‘Eu te amo!’ em momentos de profunda emoção e romantismo e em outro momento qualquer utilizarmos as mesmas palavras ou pequenas variações da expressão como ‘Com muito amor...’, apenas para concluir uma mensagem digital, sem pensar muito e enviá-la (KRZNARIC, 2013, p.12).




    Os sentimentos demonstrados de formas diferentes a partir de um único termo, como vimos acima, fazem com que reflitamos sobre a composição do conceito do ágape moderno e busquemos na origem dos fundamentos do objeto sociológico, hora estudado, o agir agápico, uma análise mais profunda das formas iniciais do amor encontradas na cultura e no pensamento da Hélade (Grécia antiga). Essas formas coexistiram, delimitaram e determinaram espaços e contextos para seus respectivos reconhecimentos das linguagens, discursos e ideias ao longo do período histórico. As principais formas de amor da Grécia antiga são: o Ágape (ἀγάπη); o Eros (Ἔρως); o Ludus; a Philia (φιλíα); a Philautia (ϕιλαυτία); o Pragma (πρᾶγμα); o Storge (στοργή); e a Xénia (ξενία). Dentre elas analisaremos inicialmente as formas Eros (Ἔρως) e Philia (φιλíα), pois ofereceram delimitações e contribuições diretas para a constituição e o desenvolvimento da última forma analisada, o Ágape (ἀγάπη).




    Ἔρως




    Eros




    A primeira das formas de amor na Grécia antiga é também um deus, Eros. Na cosmogonia mitológica existe a versão tradicional pela narrativa dos mitos e também havia uma genealogia poética dos deuses contada por Hesíodo em sua Teogonia. Nesta versão da Teogonia, segundo Thomas Bulfinch (2006, p.11): “[...] a Terra, Gaia (Γαία); o Érebos (Ἔρεβος), personificação das trevas e da escuridão e lugar mais sombrio do Hades; e o Amor (Ἔρως) foram os primeiros seres. O Amor (Ἔρως) nasceu do ovo da noite, que flutuava no Caos (Χάος). Com suas setas e sua tocha, atingia e animava todas as coisas, espalhando a vida e a alegria”. Para os autores, Geoffrey Kirk, Malcolm Schofield e John Early Raven, na Teogonia:




    Primeiro que tudo surgiu o Caos, e depois Gaia (Terra) de amplo peito, para sempre firme alicerce de todas as coisas, e o brumoso Tártaro num recesso da terra e de largos caminhos, e Eros: o mais belo entre os deuses imortais, que amolece os membros e, no peito de todos os deuses e de todos os homens, domina o espírito e a vontade ponderada. (HESÍODO, Teogonia 116-122 apud KIRK, RAVEN, SCHOFIELD, 1983, p.29-28)22




    O Eros segundo essa cosmogonia representa uma força cósmica de atração, isto é, tudo aquilo que “agrega, aglutina, e desta forma, organiza o cosmos, em oposição ao Caos, a desordem, a desagregação” (MARCONDES, 2008, p.87). Ao representar a própria criação como uma força cósmica de aglutinação e união opõem-se ao Caos da desagregação e do conflito (neikos) que é a força cósmica que afasta e repele. Dessas forças surge um movimento dialético que gera a própria dinâmica da natureza (Φύσις) (MARCONDES, 2008, p.87). “Eros; o mais belo entre os deuses imortais, que amolece os membros e, no peito de homens e deuses, domina o espírito e a vontade esclarecida” (ἠδ› Ἔρος, ὃς κάλλιστος ἐν ἀθανάτοισι θεοῖσι, λυσιμελής, πάντων τε θεῶν πάντων τ› ἀνθρώπων δάμναται ἐν στήθεσσι νόον καὶ ἐπίφρονα βουλήν.).




    Quando da influência do deus Eros sobre os homens, os erastés, os amantes (ἐραστής) o que se imagina são os delírios e as perdições por conta das paixões e dos prazeres, contudo o erastés era pela vida cívica aquele que exercitava parâmetros de plenitude de acordo com o deus Eros, o erastés deveria ser um agregador, um organizador da vida (SPINELLI, 2016, p.220). Um exemplo é mencionado por Spinelli no diálogo platônico do Banquete (Συμπόσιον), em que Orfeu era um amante (erastés) da cítara (Banquete, 179d) demonstrando que não havia com isso uma relação de erotismo com a cítara, mas sim um nobre sentimento de acordo com:




    A erastía concebida e praticada entre os gregos, em sua origem, e a partir de Esparta” ou Lacedemônia (Σπάρτα; Λακεδαίμων), se fundamentou sob um conceito de éros suposto como um sentimento nobre (de amor, de dedicação, de zelo, de cuidado) que busca o bem de quem se ama (no caso de Orfeu, o bem, em termos de excelência, da música dedilhada na cítara). (SPINELLI, 2016, p.220).




    Deste éros originário como um sentimento nobre e agregador o autor ainda esclarece com um exemplo, que o aspecto conceitual de posse do amante sobre a coisa amada não está desassociado (2016, p.220): “Ele está presente, ao modo [...] do que consta em Heródoto, na História (III, 53, 4) a respeito da tirania: que ela “é uma possessão escorregadia, pois tem muitos amantes (erastaí)”. Aquele que tem posse da tirania não a tem de forma concreta, mas apenas acha que a possui, uma mera arrogância diante da ilusão de se colocar acima da lei. No caso de Orfeu o aspecto da posse não está ligado a posse concreta do objeto físico e sim do sentimento em termos abstratos que se referem à excelência, a capacidade e a suas habilidades subjetivas no artístico. O autor conclui dizendo que desta forma o atributo da erastía nasce de um Éros sem a orientação de Afrodite, um Éros que surge do Caos e age como ordenador, a erastía como: “[...] um sentimento que move apenas o coração (phrén) e a mente (nóesis), e que, nesse mover, não vem implicado a busca por uma posse física de prazer, a não ser restrita ao âmbito dos regozijos da alma humana.




    O verbo para o termo sinônimo de amor enquanto éros (Ἔρως) é eráō (ἐράω) e significa “Eu amo” ou “Eu Desejo” confirmando o caráter agregador e de posse, ao mesmo tempo em que apresenta uma ruptura com os limites da individualidade com uma ampliação dos interesses e de superação de si mesmo em direção ao outro (MARCONDES, 2008, p.87).




    Do erós original da cosmogonia temos alguns aspectos que serão incorporados no eros do diálogo platônico no Banquete (Συμπόσιον) principalmente, pela scala amoris23.




    O texto que marca profundamente o pensamento ocidental pelo tema do amor, sem dúvida é o Banquete (Συμπόσιον) de Platão. Um texto que possui profundidade em seus diálogos e ao mesmo tempo expressa uma rica poesia na construção do tema amor como éros. O diálogo nos oferece a construção do discurso sobre a concepção tradicional da transição do amor físico, carnal, expresso em sentimentos em direção ao amor espiritual, um amor da alma, um amor desenvolvido e aperfeiçoado num processo de ascese, de elevação espiritual, que deverá ascender em graus ou etapas de seu caminho, até alcançar o nível mais elevado, que para Sócrates seria o amor contemplativo. Este estágio final seria uma contemplação da ideia ou da forma do amor em si mesma (είδος) com tudo o que é belo (κάλλος) (MARCONDES, 2008, p.89).




    Tudo o que é reconhecido como belo precisa ser revisto e observado se é essencial para a vida como um todo, pois amar verdadeiramente para Sócrates através do discurso da sacerdotisa Diotima, significa abandonar os objetos que dão sentido material ao amor carnal, isto é, os corpos, a figura do amado. Enfim todo o objeto físico de desejo que não seja fundamental para ascese da natureza humana deve ser abandonado em prol de uma natureza mais elevada, abstrata, a natureza espiritual do ser (MARCONDES, 2008, p.89-91). Contudo, este processo de ascese apresentado por Diotima à Sócrates é, segundo Marcondes (2008, p.91): “um movimento individual, a metastrophé, de superação do desejo do belo e do prazer em direção à contemplação pela alma da ideia do belo em si mesma”.




    A scala amoris platônica sem dúvida trouxe uma nova perspectiva para o conceito de amor, uma perspectiva espiritual, mas o sentimento e as ações ideais são observados numa construção ainda individual. Esta circunscrição do indivíduo irá se aprofundar em construções culturais do amor ao longo do tempo como o Amor Cortês e o Amor Romântico, nos quais abordaremos adiante de forma suscinta e por outro num prisma mais amplo diante da será ampliada para novas dimensões na philia (φιλíα).




    Φιλíα




    Philia, o amor-amizade como o princípio do amor na dimensão social




    Porém, a amizade não é só algo necessário, mas também nobre. Efetivamente nós louvamos aos que amam a seus amigos, e ter muitos amigos se considera como uma das melhores coisas, e ademais pensamos que a bondade e a amizade se encontram na mesma pessoa. (Tradução nossa)24




    - Aristóteles, Ética a Nicômaco, Livro VIII, 1055a27-30., 2002




    O amor como expressão moral de uma comunidade ganha seus primeiros atributos pela philia aristotélica. Como vimos no Eros a perspectiva da scala amoris na ascese individual permite ao indivíduo a observância e a escolha gradual do caminho em que a essência do belo se revela a cada passo como valores espirituais de transformação íntima, e que por isso, cria uma delimitação conceitual para o processo íntimo de cada indivíduo, isto é, não abrange uma dimensão social. Contudo, na philia os aspectos ligados a comunidade e a convivência serão integrados ao conceito de amor-amizade (philia) pela dimensão social.




    Para demonstrar esta dimensão social da philia, um dos principais intérpretes do pensamento de Aristóteles, Jean-Claude Fraisse em seu livro, denominado “Philia”, comenta sobre esta perspectiva humano social na abordagem metodológica e teórica de Aristóteles sobre a philia (amizade):




    Mais notável é a sua disposição em considerar a amizade, qualquer que seja seu significado moral, como um fato propriamente humano, cuja explicação e fim devem ser encontrados sem referência às leis da natureza, nem a um bem transcendendo nossa existência empírica. Onde Platão encontra na perspectiva da nossa amizade pelos outros e do nosso amor pelo bem o caminho que deve levar ao sentido real da philia, Aristóteles parte da análise destes últimos para tentar entender de que maneira ela (amizade) é essencial para a nossa felicidade, e constitui por isso, de uma forma à primeira vista obscura, um dos aspectos da vida moral realizada. Não mais do que o seu mestre, ele adere a uma abordagem descritiva ou uma ordenação dos preceitos ancestrais, mas é a partir das variações da experiência imediata, das falhas ou do sucesso da amizade vivida, das formas diversas sobre as quais ele assume uma existência objetiva, que ele pretende compreender sua essência e a maneira que ela se atualiza. Por isso define uma norma própria da philia, em vez de confrontá-la, como relação com o homem, com a relação do homem com a fonte de todo valor. Uma vez que esta definição esteja completa, o lugar devido à philia na vida humana pode ser apreciado. Pode-se dizer, portanto, que Aristóteles responde às mesmas questões que Platão, mas ele pretende fazê-lo sem negar uma história das ideias que a conduziu à visão da sociabilidade humana como um fato original.25 (FRAISSE, 1974, p.189-190, tradução nossa)




    Neste resumo, por assim dizer, da perspectiva de Aristóteles quanto a abordagem e ao entendimento sobre a posição da sua teoria da philia em relação a philia platônica revela muito claramente sobre como Aristóteles, além das descrições e da ordenação dos fundamentos históricos, reconheceu nos fatos empíricos observados pela experiência imediata os efeitos (falhas e sucessos) pelos quais a amizade é vivenciada em sua diversidade, passível de serem captadas pela observação da experiência objetiva e traduzidas pela compreensão das formas, da sua essência e de que maneiras possíveis ela poderia se atualizar. O entendimento de Fraisse não revela apenas o percurso da fundamentação e desenvolvimento conceitual da philia aristotélica em termos metodológicos, mas revela principalmente até que ponto Aristóteles vislumbra a manifestação dos efeitos da amizade na sociedade, isto é, nas palavras do autor “[...] a visão da sociabilidade humana como um fato original” (FRAISSE, 1974, p.190).




    A philia (φιλíα) e a philosophia (Φιλοσοφία) se confundem em vários aspectos inclusive em termos etimológicos, pois philo deriva de philia que significa: amor, amizade. O termo philia está presente nos diálogos platônicos de Lysis (Λύσις) e Protágoras (Πρωταγόρας), mas se tornará referência da ética política e da amizade no texto aristotélico da Ética à Nicômaco (Ἠθικὰ Νικομάχεια).




    O texto aporético26 do diálogo de Lysis não possui uma conclusão para o tema da amizade, contudo antecipa uma prévia discussão que viria com Aristóteles pela constituição da experiência e do entendimento sobre a natureza humana, particularmente quanto à dimensão da ética. As duas aporias centrais propostas por Sócrates no diálogo com os seus interlocutores são: a respeito da reciprocidade e se a amizade se fundamenta na semelhança ou dessemelhança dos amigos. O elemento dialético principal a ser observado aqui é a reciprocidade, na indagação de Sócrates se a amizade existe a partir daquele que ama, se daquele que é amado ou não faz diferença (“Πῶς λέγεις; ἦν δ› ἐγώ· ἀμφότεροι ἄρα ἀλλήλων φίλοι γίγνονται, ἐὰν μόνος ὁ ἕτερος τὸν ἕτερον φιλῇ;” – 212a8-212b4)27. A resposta é o nosso próprio elemento dialético da aporia, a “reciprocidade” ou “amar em troca” (ἀντιφιλοῦν). A natureza mesma da amizade entre amigos é a reciprocidade do amor (ἀντιφιλοῦν), tendo em vista que é impossível a concepção de uma amizade sem o pressuposto da reciprocidade, segundo Sócrates: “Οὐκ ἄρα ἐστὶν φίλον τῷ φιλοῦντι οὐδὲν μὴ οὐκ ἀντιφιλοῦν” (Platão, Lysis, 212d5).28




    Contudo, o diálogo de Lysis é inconcluso e a afirmação de Sócrates no final do diálogo deixa claro esta ausência da conclusão e ao mesmo tempo consagra a posteridade uma responsabilidade no engajamento da investigação por fundamentos mais completos sobre a amizade, algo que foi desenvolvido pelo próprio Aristóteles, discípulo de Platão: “[...] mas ainda não fomos capazes de descobrir o que é a amizade” (“οὕτω δὲ ὅτι ἔστιν φίλος οἷοί τε ἐγενόμεθα ἐξευρεῖν.” - 223b7).




    Da reciprocidade (ἀντιφιλοῦν) em Platão, no diálogo de Lysis, Aristóteles também receberá influência do diálogo platônico Protágoras (Πρωταγόρας). O diálogo de Protágoras é apresentado por Sócrates, o grande sofista, dizendo que ao ver os homens não conseguirem viver em sociedade devido ao conflito, Zeus encarregou Hermes de dar-lhes o senso de justiça e os laços de amizade (philia), que são os fundamentos da cidade. A philia é, portanto, um princípio central da vida social e Sócrates mostra como, para Protágoras, a philia é, sobretudo, um conceito político, um pressuposto da própria possibilidade da vida em comum.




    Ao chegarmos então na Ética à Nicômaco (Ἠθικὰ Νικομάχεια) de Aristóteles podemos perceber e reconhecer a perspectiva da dimensão social do amor através do amor-amizade, a philia em Aristóteles. Estes elementos percebidos e reconhecidos foram a reciprocidade (ἀντιπεπονθός) e a convivência (συζην) como um exercício da vida comum, um conviver (το συζην).




    Para Boltanski a amizade no pensamento aristotélico é fundada pelo reconhecimento dos méritos recíprocos, isto é, os méritos que consagram os amigos virtuosos pelo desenvolvimento e aprimoramento das amizades, o aperfeiçoamento da convivência. Boltanski explica estes aspectos ao dizer:




    Para que a amizade se estabeleça, é necessário em primeiro lugar que os parceiros tenham méritos [virtudes], que ambos sejam ‘dignos de serem amados’, o que pressupõe nos amigos a mesma capacidade de avaliar os méritos de qualquer outro e, por tanto, um saber comum do que tem valor. Por outro lado, é necessário, também, que entrem em interação para comunicar a avaliação que cada um tem do outro; que tenham, como disse Aristóteles, ‘conhecimento mútuo’ reflete a importância que Aristóteles atribui às condições do espaço e do tempo. A realização da philia tem por condição a co-presença em um mesmo espaço. A amizade tende a se desfazer quando as pessoas estão distantes. (BOLTANSKI, 1990, p.191-192, tradução nossa)29




    O aprimoramento desta convivência pela avaliação dos méritos (virtudes) é uma benevolência, isto é, uma atitude de bem para com as pessoas ao mesmo tempo em que não apenas avalia os seus sentimentos pelas atitudes demonstradas reciprocamente por uma medida comum qualquer das virtudes, “senão também uma regra de igualdade” das relações mútuas (BOLTANSKI, 1990, p.192). Esta benevolência não é uma reciprocidade cega, mas sim o objeto previsto na relação de cada amizade, por parte de cada um dos amigos que possuem uma expectativa do retorno equivalente de cada sentimento e atitude concedida. O entendimento sobre a “reciprocidade” e a “espera da reciprocidade” na philia como amor-amizade permitem a compreensão da “classificação hierárquica das amizades, fundadas no prazer, no interesse ou nas virtudes” (BOLTANSKI, 1990, p.192). Assim como na scala amoris platônica observada no diálogo do Banquete, também aqui é possível reconhecer a gradação moral, apenas com um detalhe importante a ser considerado, pois diferentemente da scala amoris que definia os níveis por uma ascese íntima do indivíduo, na philia aristotélica, a definição dos níveis é exercida por sentimentos e atitudes dos indivíduos nas relações de amizade reconhecidas no tempo e no espaço. Portanto, a gradação destes níveis na philia aristotélica não são apenas para o indivíduo, mas também para a relação entre os indivíduos e este processo que reconhece, por conseguinte, um aperfeiçoamento moral contínuo a partir do aprimoramento das relações de amizade (BOLTANSKI, 1990, p.192). No último capítulo do livro IX da Ética a Nicômaco podemos confirmar essa ideia:




    A amizade é, com efeito, uma comunidade e a disposição que um tem para si mesmo, a tem também para o amigo. Tratando-se de si mesmo, a sensação da própria existência é amável e, portanto, também o é quando se trata do amigo. Agora, bem, esse sentimento é atualizado na convivência, por isso é natural que os amigos a desejem. E, seja qual for para cada um a consistência da existência, ou aquilo pelo qual querem viver, querem passar o tempo com seus amigos; e assim, alguns bebem juntos, outros brincam juntos, outros se juntam a exercícios ginásticos, ou a caça; ou à filosofia, e todos passam os dias juntos naquilo que mais amam na vida; porque, querendo conviver com seus amigos, eles fazem as coisas que, na opinião deles, produzem convivência, e eles participam em comum. (ARISTÓTELES, Ética a Nicômaco, Livro IX, 1171b32-5 - 1172a6-7, tradução nossa)30




    Assim, aqui, não há um processo de ascese por pensamentos ou atividades virtuosas isoladas e de caráter a-social, mas um processo gradual de convivências exercitadas continuamente. Uma vida feliz e autônoma não é uma vida isolada, mas sim construída por relações de convivência, por ações relativas à vida comum (συζην). O compartilhamento da convivência (κοινωνουσιν) é o exercício que define o processo de aperfeiçoamento das relações de amizade e, por conseguinte do próprio processo de desenvolvimento da felicidade da comunidade.




    A eudaimonia31 é a consagração desses aspectos da construção prática da amizade. E Aristóteles não compreende a prática das atividades virtuosas como elementos que se contrapõe ou se excluem mutuamente, ou ainda de forma competitiva com a contemplação. Muito pelo contrário são complementares ao definir a felicidade como a melhor, a mais nobre e a mais agradável de todos os bens. Além disso, a felicidade não é contingencial e momentânea, mas é a diretriz do processo das atividades morais de convivência, práxis (πράξις) e a atividade intelectual por contemplação e desenvolvimento da consciência, theōríā (θεωρῐ́ᾱς). Uma existência com experiências, vivências e atividades intrinsicamente nobres está de acordo com a virtude e nobreza de pensamentos e atitudes, tal vida de acordo com Aristóteles é uma vida balizada pela conduta ética racional (CHIH, 2009, p.71).




    Boltanski resume em poucas palavras as premissas aristotélicas sobre a amizade em exercício pelas relações sociais e a verificação da proporcionalidade das virtudes segundo - nas palavras de Boltanski - o cálculo da amizade:




    A perfeição crescente da amizade, quando se passa do prazer a virtude, se funda em primeiro lugar na ideia da estabilidade temporal. Agora, a solidez das amizades, sua capacidade de resistir os assaltos do tempo, depende essencialmente do poder que a aura da reciprocidade que liga os amigos resista as mudanças que o tempo pode provocar em um ou no outro. [...] A partir dessas premissas, Aristóteles se entrega a um cálculo de amizade. Sendo a amizade proporcional ao mérito daquele sobre o qual é realizada, as combinações da amizade são diversificadas de acordo com a posição hierárquica dos parceiros. De fato, a amizade sendo definida, como a justiça, pela igualdade, as pessoas desiguais em outros aspectos, devem compensar essas diferenças através de demonstrações de amizade, a fim de manter a reciprocidade de suas trocas.32 (BOLTANSKI, 2011, p.193, tradução nossa)




    Na condição precípua da natureza mesma em que Aristóteles reconhece naturalmente o homem como que destinado para viver segundo o âmbito coletivo, isto é, em comunidade a viver-com-os-outros, a con-viver (συζην), não seria, portanto, possível reconhecê-lo vivendo sem amigos, tendo em vista que nas horas de dificuldade e infortúnio seriam os amigos refúgio seguro, nas horas de tristeza, ou quando precisasse partilhar a alegria.




    Logo, para exercer a plenitude de uma vida boa e vivê-la bem alcançando no ideal ético uma vida bela e boa, o homem não pode prescindir da amizade, pois mesmo os mais felizes precisam de amigos para suprir o que sozinhos não poderiam fazer por si mesmos. Ou para dizê-lo com as palavras de Aristóteles: “o amigo, sendo um outro si mesmo, fornece o que não se pode prover pelo seu próprio esforço” (ARISTÓTELES, Ética a Nicômaco, IX, 1169 b 5-6). Ou na observação de Aristóteles quanto ao bem compartilhado entre os amigos:




    Porém parece absurdo ao homem feliz todos os bens e não dá-lo aos amigos, que parecem constituir o maior dos bens exteriores. E se é mais próprio do amigo fazer bem que recebê-lo, e é próprio do homem bom e da virtude favorecer, e mais nobre fazer bem aos amigos que aos estranhos, o homem bom terá necessidade de amigos a quem favorecer.33 (ARISTÓTELES, Ética a Nicômaco, IX, 1169 b 7-8)




    Procedendo desse modo, o Estagirita coloca a amizade no centro de seu pensamento ético e político. Para ele, a amizade não é apenas um sentimento de benevolência ou um intercâmbio sentimental, mas uma verdadeira virtude. A virtude da amizade, porém, não é apenas uma virtude individual, mas também uma virtude política (uma πολιτικη αρετη), com um papel fundamental na vida da Cidade (Pólis).




    ἀγάπη




    Ágape




    Os primeiros passos para a convivência integral




    E a vós mostrarei ainda um caminho por excelência. [...] Ainda que eu tenha o dom de profetizar e conheça todos os mistérios e toda ciência; ainda que eu tenha tamanha fé, a ponto de transportar montanhas, se não tiver amor eu nada serei. 34 – Paulo, 1 Coríntios, 13:2.




    A construção das formas e elementos do amor tornaram o vocábulo mais complexo em diversos aspectos, como pudemos observar através de sua construção histórica, seja pela contribuição mitológica, filológica, etimológica, conceitual, ou seja, pelas muitas representações materializadas do amor pela subjetividade e objetividade das ações e relações realizadas na vida das pessoas das mais diversas formas de amar e ser amado na antiguidade clássica.




    O ágape é, de fato, mais uma dessas contribuições por sua forma e elementos do amar e ser amado. Contudo, suas referências (Eros, Philia, Storgé, Xenia, Mettá, Ahava) foram ricamente administradas historicamente pelas artes, pela literatura, pela poesia, pela música e também pela política através das ações, quando o objetivo maior é o bem, segundo Platão: “το αγαθον φιλον” (O objeto do amor é o bem). Este arcabouço histórico não foi simplesmente convergido para o ágape, mas recebido, delimitado e reconhecido gradativamente por um processo de organização da comunidade. Comunidade esta, desenvolvida nos moldes do pensamento e da prática cristã do cristianismo primitivo, da prática pelos preceitos da doação e do pensamento e da prática da benevolência.




    Este modelo de convivência e das relações na comunidade do cristianismo primitivo eram representados conceitualmente e etimologicamente, principalmente, pelos termos agapáo e phileo nas primeiras compilações. No novo testamento estavam presentes apenas três dos sete termos gregos para o vocábulo amor: agapáo 258 vezes, correspondente a 90% do uso nos textos; phileo, no sentido de calor humano e afetividade, 31 vezes e correspondendo a 9,9%; e thelo (θέλω), uma vez no sentido de determinar, ou seja, escolher ou preferir (IORIO, 2016, p.53). Isto porque a bíblia não foi escrita apenas em uma língua, mas em três línguas: o hebraico clássico como base formal e original do antigo testamento; é a “língua sagrada” (Lashon ha’Kodesh - לשון הקודש) segundo o povo judeu e foi a principal língua antes do cativeiro na babilônia após a destruição de Jerusalém em 607 a.C.; o aramaico, aos poucos e principalmente após o cativeiro da Babilônia, foi substituindo o hebraico clássico por ser utilizado no uso diário e comum do povo, isto é, uma língua utilizada na liturgia, no estudo do Mishná (parte do Talmud), bem como no comércio; e o grego que está presente em apenas um livro do antigo testamento “O livro da sabedoria”, mas que foi utilizado em todo o novo testamento.




    Dos três termos apresentados agapáo e phileo oferecem dois aspectos muito importantes a serem considerados para a transição do ágape. O termo agapáo, como já foi analisado etimologicamente no início deste capítulo, detém um significado quanto a considerar com reverência, admirar outra pessoa por algum bem feito, amar de modo mais elevado, e que num sentido grego clássico do termo seria saudar afetuosamente, todavia, não possui uma expressão de calor humano e de afetividade que é característica fundamental de phileo. A implicação desta característica fundamental entre os termos, qual seja, a de afetividade em phileo e a de admiração e amor mais elevado em agapáo reconhece mais uma vez, assim como na scala amoris no Banquete (Συμπόσιον) de Platão, uma medida diferenciadora dos termos por níveis morais. Esta medida em graus de desenvolvimento é mostrada claramente na passagem de João, 21, 15-17:




    15 – Quando, pois, comeram diz Jesus a Simão Pedro: Simão de João, amas a mim mais do que estes? Diz a ele: Sim, senhor, tu sabes que amo a ti. Diz a ele: alimenta os cordeiros meus. 16- Diz a ele novamente: Simão de João, amas a mim? Diz a ele: Sim, senhor, tu sabes que amo a ti. Diz a ele: apascenta as ovelhas minhas. 17 – Diz a ele a terceira (vez): Simão de João, amas a mim? Entristeceu-se Pedro porque disse a ele a terceira (vez): amas a mim? E diz a ele: Senhor, todas as coisas tu sabes, tu sabes que amo a ti. Diz a ele [Jesus]: alimenta as ovelhas minhas.35 (BÍBLIA, 2004, p.435)




    O trecho expõe a medida em graus a partir da diferença apontada no texto original em grego, diferença salutar para a compreensão, mas que se torna visível somente no texto original. Jesus ao perguntar por três vezes a Simão Pedro se este último o amava deixou claro, pelo texto, que havia duas formas de amor a serem consideradas nas perguntas, pois na primeira e segunda pergunta (João, 21, 15-16) estava o verbo agapáo como agapás me (ἀγαπᾷς με), “[...] amas a mim [...]” e Pedro responde tanto na primeira quanto na segunda pergunta com o verbo philô (φιλῶ), uma forma alternativa de philéō (φιλέω). Esta diferença entre o amor mais elevado e incondicional proposto e perguntado por Jesus a Pedro é recebido com resistência e expresso de forma condicionada por Pedro na resposta, já que ele apenas responde com o amor philia e não concordando com o amor agapás.




    Na última pergunta Jesus compreende a resistência de Pedro em suas respostas e altera o termo para um grau mais abaixo, na medida da resistência de Pedro: “Simão de João: Amas a mim?” philéō me (Σίμων Ἰωάννου φιλεῖς με) (João, 21, 17). A medida, portanto, estabelecida pelo termo agapáo com relação a philéō expressa uma exigência em graus de aperfeiçoamento no entendimento para possíveis pensamentos e práticas que coadunem com o bem e as virtudes na completude de um amor mais perfeito, já que, as referências para este amor nos ensinamentos de Jesus estão no amor à Deus: “E amarás (o) senhor o teu Deus [...]” (καὶ ἀγαπήσεις Κύριον τὸν Θεόν σου)36 em Marcos, 12:30; estão na sua perfeição absoluta: “Sede, portanto vós perfeitos, como perfeito é o vosso Pai celeste.” (Ἔσεσθε οὖν ὑμεῖς τέλειοι ὡς ὁ Πατὴρ ὑμῶν ὁ οὐράνιος τέλειός ἐστιν.)37 em Mateus 5:48; no amor como um dos seus atributos divinos: “[...] Deus é amor (ὁ Θεὸς ἀγάπη ἐστίν) em 1 João, 4:838; e a relação do amor de Deus para conosco: “E nós conhecemos e cremos no amor que Deus tem por nós. Deus é amor, e aquele que permanece no amor permanece em Deus, e Deus, nele.” (καὶ ἡμεῖς ἐγνώκαμεν καὶ πεπιστεύκαμεν τὴνἀγάπην ἣν ἔχει ὁ Θεὸς ἐν ἡμῖν Ὁ Θεὸς ἀγάπη ἐστίν καὶ ὁ μένων ἐν τῇ ἀγάπῃ ἐντῷ Θεῷ μένει καὶ ὁ Θεὸς ἐν αὐτῷ μένει.) em 1 João 4:16.




    Das referências aos níveis do amor, um outro aspecto deve ser considerado para o ágape, a comunidade no cristianismo primitivo. Pois, foi exatamente pelos ensinamentos de Jesus numa racionalização dos ritos, que uma organização surgiu segundo as regras do culto e da liturgia em todas as comunidades cristãs, e exerciam, segundo essas regras dois domínios: um domínio pela orientação da eucaristia ou da divisão do pão; e outro na adaptação dos cultos conforme iam anunciando o evangelho entre os não cristãos, no intuito de convertê-los, esta última trata-se da dimensão querigmática e tornou-se prática essencial do culto (SAXER, 2000, p. 437). Para Charles Perrot, duas atividades religiosas, duas modalidades cotidianas de expressão da comunidade, dois tipos de serviços distinguem-se a cada dia: “aquele da palavra” e “aquele das mesas” (PERROT, 2000, p.158). Por um lado, há a implantação e o apoio ao ensino, à transmissão de uma mensagem; por outro, há a comunhão fraternal presente nos banquetes, ou seja, o dom-partilha da refeição, a divisão do pão cotidiano.




    O amor presente nas primeiras comunidades cristãs, segundo os historiadores e teólogos cristãos39, passa a reclamar uma nova denominação que represente sua máxima expressão, tanto no pensamento e nos ensinamentos, quanto nas práticas e atividades dos cristãos em sua comunidade, tal denominação é o Ágape.




    O Ágape ao reunir os elementos da comunidade e dos graus de aperfeiçoamento do amor estabelece os fundamentos da edificação da práxis da convivência do amor. Nesses moldes, segundo Gennaro Iorio, o ágape exprime pelo termo, a novidade desta nova configuração que é a comunidade cristã segundo o amor de Deus e para Deus quando se busca e permanece neste processo ético-moral da prática agápica (IORIO, 2016, p.52).




    A composição desta nova comunidade, a comunidade cristã possui três simbolismos que orientam os elementos da práxis da convivência no amor: O primeiro seria o rito da partilha fraternal pela divisão do pão, como uma atividade que se tornou cotidiana, como um gesto, um ato de amor da mesma forma que Jesus ensinou na “Última Ceia” em Mateus 26:17-30 é a primeira das três representações ético-morais reconhecida pelo discurso e pela ação das relações de convivência na comunidade cristã. Essa representação possui a denominação da eucharistia (εὐχαριστία)40, um ato de reconhecimento daqueles que buscam o conhecimento e as práticas nutridas por Jesus para a vida eterna, na qual, realizada e recebida pelos fiéis consagram uma ação de graças, a ação mais elevada possível. A segunda representação ético-moral seria o ato do lava-pés dos apóstolos por Jesus em João 13:1-15, que simbolicamente traz o conhecimento e a prática do servir antes mesmo de ser servido, pois se traduz no exemplo daquele que personifica e representa a maior autoridade do amor na terra. O ato de humildade, 41 a última das representações seria, o novo mandamento em João 13:34: “Um mandamento novo dou a vós, que ameis uns aos outros, assim como eu vos amei, que também vos amei uns aos outros.42




    O ágape é recebido na comunidade cristã como o termo que melhor define o espírito da convivência pelo modelo ético-moral do amor na medida do aperfeiçoamento dos indivíduos e da coletividade. Os elementos como contribuições do amor, enquanto o deus Eros na criação do mundo a partir do amor e o compartilhamento entre os homens deste conhecimento, bem como do eros platônico na narrativa da sacerdotisa Diotima para Sócrates em que o amor herda no mito, como filho de pai rico e mãe pobre, os atributos que o define; a reflexão do quanto verdadeiramente sabemos sobre o amor no diálogo de Lysis sobre a amizade; e a philia aristotélica que contribui com o sentimento da reciprocidade, como a atitude de unir os membros de uma comunidade, algo como uma pré-definição da extensão de irmandade na edificação dos preceitos de reconhecimento dos membros numa comunidade cristã.




    ἀλλήλους (Uns aos outros)




    ἀγαπᾶτε ἀλλήλους – “amem-se uns aos outros”




    A expressão que corresponde ao termo grego ἀλλήλους e que é utilizada por Jesus e seus apóstolos para desenvolverem e ensinarem um aperfeiçoamento na forma de relacionamento social, onde o espírito de comunidade incluiria à todos, sem distinção, vem de outro termo em sua raiz etimológica. O termo grego ἀλλήλων (um ao outro) num sentido de um em relação ao outro, de forma recíproca. Este um com o sentido de eις (um)43, inicialmente, significa uma unidade numérica do numeral cardeal e está em sua declinação masculina, pois no feminino seria mia e hen. O termo Eις, possui o sentido de unicidade, de único (VINE, UNGER, WHITE, 2002, p. 582). Como, por exemplo, todos os homens são “um” em Cristo, mas, se tornam “um” com Cristo (1 Co 5.17), “um” entre eles (Rm 12.5). Dessa forma, a unidade e a comunidade, se dão justamente pelo fato de serem diferentes, “um”, por meio da diversidade, pois assim, são diferenciados na conjunção da intersubjetividade em dada comunidade.




    Os desdobramentos desta perspectiva de conexões existentes entre os sujeitos se expande nos textos do apóstolo Paulo, principalmente em Romanos, devido a sua apologética a vários pedidos e considerações, dentre eles o selecionado por nós, ἀλλήλους. Uns ao outros, ἀλλήλους é relacionado a comunhão de atributos e de conhecimentos necessários aos membros da comunidade cristã em desenvolvimento, bem como para além dela buscando a humildade e o respeitos pelos outros. Os atributos e os conhecimentos necessários estão presentes em: Membros Uns dos Outros (Rm12.5); A mesma atitude de Uns para com os Outros (Rm 12.16); Edificar Uns aos Outros (Rm 14.19); Aceitar, Acolher Uns aos Outros (Rm 15.7); Aconselhar Uns aos Outros (Rm 15.14); Saudar Uns aos Outros (Rm 16.16), dentre outros.




    Aqui não cabe a nós analisarmos cada uma das aplicações nos textos do antigo testamento, bem como no novo testamento, como nas cartas de Paulo. Pois o nosso propósito é o de ressaltar as virtudes como consequência dessas orientações para a proposta da comunidade que estava naquele momento surgindo e ao mesmo tempo, como muitas formas de comunidades e seus ideais, buscando superar os desafios do meio em que se encontrava.




    Dito isto, um dos principais aspectos da terminologia que envolve o termo, aduz a forma recorrente como ele é encontrado nos textos (LOPES, 2010, p. 408.). Qual seja, sempre na forma plural, Uns aos outros, demostrando o alcance das suas possibilidades e propósitos, isto é, o de mutualidade e comunidade de inclusão por meio das intencionais atitudes de reciprocidade. A busca por um viver em comunidade expandindo, com práticas direcionadas, a inclusão de todos, pois os inimigos, os opositores, os marginalizados, enfim, todos são incluídos, sem distinção ou julgamento. As dificuldades encontradas no convívio são expostas para que as mesmas se tornem oportunidades de aprimoramento das virtudes enquanto as diversas intempéries são superadas pela postura moral dos indivíduos, sejam eles de qualquer designação de pensamentos e práticas. O agente de transformação, com o propósito de promover a unidade entre os seus integrantes no desenvolvimento de níveis cada vez mais amplos no espectro da convivência, é o amor. Aqui apresentado por, Jesus e os seus apóstolos, como um mandamento maior, um imperativo: Amai-vos uns aos outros, como nós vimos anteriormente. Ele é vital para todos e um desafio constante. Amar o próximo, segundo os preceitos de Jesus, segundo Paulo, é essencial para a o desenvolvimento e manutenção de uma dada comunidade. Por isso, ainda segundo Paulo, em Romanos, os atributos elencados por ele, foram insistentes quanto as posições morais dos cristãos para com a comunidade em geral. Ao invés do preconceito, compartilha-se a prática do amor mútuo, tendo sempre em vista que o amor aproxima as pessoas, e ele tem a capacidade de curar relacionamentos frágeis e interromper todo o tipo de preconceito.




    A mesma atitude de Uns para com os Outros (Rm 12.16) - Paulo queria que houvesse a procura da paz para com os seus perseguidores, fazendo uso da bondade e humildade. Edificar44 Uns aos Outros (Rm 14.19) – no sentido de aprimorar o crescimento espiritual e edificar os valores desenvolvidos na prática por Jesus; Aceitar, Acolher Uns aos Outros (Rm 15.7) – de tal forma que deveríamos manifestar as mesmas atitudes de inclusão e compreensão de Jesus para com todos, sem distinção. Essa concepção não caberia distinção entre Judeus e gentios, pois independentemente da postura do outro deveriam aprender a viver o uns aos outros no seu dia a dia, de tal forma que seriam capazes de se aceitarem mutuamente e dessa maneira compreender o sentido de unidade na pluralidade dos preceitos presentes na concepção simultânea, do individual e do coletivo, na unidade de ἀλλήλους. Quando o Nós está a frente se compreende e se aprende a conjugar a pratica da confiança e do amor.




    Todos esses elementos passam a caracterizar, particularmente, a relação de cumplicidade que mantêm com a justiça, pois essas duas formas primeiras do amor, Eros e philia, reclamam, com anterioridade, uma equivalência geral para avaliar os méritos do objeto amado, dar base ao cálculo da reciprocidade ou elevar sensações inconexas ao princípios que as funda, pois nos permitem realçar, por oposição, suas propriedades do ágape que particularmente interessam a antropologia e a sociologia (BOLTANSKI, 2011, p.160). Os dois elementos mais característicos do ágape, como vimos, é o processo evolutivo moral do indivíduo através do exercício da práxis contínua de um amor mais elevado, o ágape, e a edificação e manutenção da convivência, segundo esta práxis continua do ágape. Este é o nosso interesse sociológico particular no ágape, pois a indagação sociológica central é concernente ao amor pelas outras pessoas, compartilhado e vivido segundo a tese do amor social de Jesus: “Amai-vos uns aos outros [...]”.




    Segundo Boltanski, o ágape substitui o pneuma (πνεῦμα) 45 divino como princípio de coesão da ordem cósmica para os estoicos, contudo substituiu a unidade despersonalizante do grande todo pela “unidade de amor desejada por um Deus pessoal” (BOLTANSKI, 2011, p.160). O ágape é, por isso, a estrutura do mundo redimido, pois o amor de Deus se faz presente no ensinamento do amor ao próximo, que por sua vez é uma manifestação do amor à Deus. Na teologia cristã e particularmente paulina, a mediación entre as diferentes direções do ágape é assegurada pela Igreja Católica, definida como corpo místico, como mãe e, sobretudo, como esposa. A igreja, enquanto instituição, é como escreve Boltanski: “[...] a condição da presença”. Através da igreja o ágape de Deus se revela à comunidade, cuja coesão é mantida então pelo laço de caridade, e nela se forma a oração do ágape. Para nós, particularmente, o ágape entre os homens não é limitado à comunidade eclesiástica, tendo em vista que o próprio ensinamento teológico do ágape orienta para o fato de que este mesmo ágape, tem por vocação manifestar-se na presença de qualquer um, independentemente da maneira em que possa qualificar-se nos outros aspectos. É exatamente neste ponto e, desta forma, que a antropologia e a sociologia podem dispor desta noção (BOLTANSKI, 2011, p.161).




    As duas principais propriedades do ágape que se diferenciam do eros são quanto a ideia do desejo numa primeira instância e ao valor do objeto amado num segundo momento. Isso, porque, o ágape é independente do desejo, não somente do desejo de possessão que domina o eros terrestre, senão também do desejo de transcendência que orienta o eros celeste, isto é, do Deus Eros. Uma segunda diferença pode ser colocada com relação à medida de valor do objeto amado, que para eros é o despertar fundamental de sua natureza terrena, como vimos por Platão, por exemplo, quanto “aos belos corpos”. O ágape é indiferente com relação a esta medida de valores atribuídos ao objeto amado; bem como também não se trata de um desapego ascético, o ágape simplesmente não reconhece esta medida de valores, pois não questiona o valor do objeto ao qual se dirige. Não haveria uma necessidade pertinente quanto ao valor e a sua dimensão, e por isso, a partir da indiferença se reconhece a qualificação do elemento da gratuidade do ágape. Essas duas propriedades estão na primeira epístola de Paulo aos Coríntios, 13:1-7: “O ágape é paciente, é bondoso; o ágape não é ciumento, não é orgulhoso; não se ensoberbece, não é ambicioso, não busca os seus próprios interesses, não se irrita, não leva em conta o mal, não folga com a injustiça, mas folga com a verdade; tudo desculpa, tudo crê, tudo espera, tudo sofre. (BIBLIA, 2004, 1 Coríntios, 13:4-7, p.649)




    As propriedades diferenciadoras do ágape com relação ao eros, quanto a independência do desejo e quanto à indiferença da medida dos valores em relação ao objeto amado, não atribuem uma indiferença do ágape em relação às pessoas no que elas possuem de concreto e na sua singularidade, porque o ágape não é prisioneiro do dilema do “mal amor” expresso de forma egoísta, do amor que toma objetos particulares, no intuito da possessão suscetível de gerar inveja e/ou violência, bem como da qualidade do bom amor, que se apega às essências, porém ao preço de um desapego em relação aos objetos encarnados.




    O ágape reconhece, principalmente, nas ideias puras, o objetivo da universalidade, pois o ágape possui em comum os fundamentos do ensinamento paulino do amor universal, um amor por toda a humanidade. Tais ideias e ensinamentos irão repercutir nas ideias de amor pela humanidade em geral, no sentido do altruísmo das religiões laicizadas do século XIX, por exemplo. Desse modo, o ágape não possui preferências e não conhece o favoritismo. Ele segue e encerra o princípio imperativo de Jesus, segundo o qual, devemos amar a todos inclusive os nossos inimigos. O ágape compreende ao mesmo tempo a temporalidade e a eternidade em si, a condição única do singular e amplitude infinita do universal. Por mais que desejássemos determinar a direção do nosso amor para uma dada pessoa, a essência da infinitude do amor reclamaria os limites da práxis e da finitude a sua dimensão eterna. A eternidade e a universalidade como estados dimensionais fundamentais do ágape consistem em direcioná-lo a todas as pessoas, indistintamente. Nas palavras de Kierkegaard (2013, p.34-35): “[...] o ensinamento cristão é de amar o próximo, amar todo o gênero humano, todos os homens, inclusive o inimigo e não fazer exceção, nem a da predileção e nem a da aversão”.




    A construção, portanto, do próximo e a universalidade na teoria do ágape desenvolve uma superação, por assim dizer, também, com as noções clássicas da proximidade associadas seja com o amor natural e instintivo semelhante ao dos animais por suas crias, seja também com a familiaridade da philia, pois esta superação tem como objetivo não estar preso às relações e às divisões suscitadas pela proximidade familiar, pelos signos e simbolismos arraigados dos nacionalismos, dentre outros. O ágape não se reduz às divisões de bandeiras ou partidos, mas sim à proximidade e universalidade sem fronteiras com os outros (BOLTANSKI, 2011, p.162).




    E por fim, um elemento do ágape que já pertence aos estudos antropológicos e sociológicos (MAUSS, 2003) modernos e que advém da philia, é a noção de reciprocidade, como vimos mais detalhadamente na discussão anterior da philia, bem como no diálogo de Lysis. Aqui, esta característica presente no ágape é intermediada já por uma leitura sociológica reflexiva de Boltanski sobre a reciprocidade, e que no entendimento do autor representa uma posição contrária a philia platônica e aristotélica:




    [...] o ágape, definido pelo dom, não espera por um retorno, nem sob a forma de objetos, nem mesmo sob as espécies imateriais do amor em retorno. O dom do ágape ignora o contra-dom. Para a pessoa no estado de ágape, o que se recebe não pode estar relacionado ao que ela mesma deu num momento anterior. (BOLTANSKI, 2011, p.163, tradução nossa)46




    Nesta característica não haveria uma recepção do elemento reciprocidade como uma característica nos moldes da philia platônica ou aristotélica, pois o amor no nível do ágape se desenvolve profundamente na escala dos níveis interacionistas. A interação é um fator fundamental das relações, contudo o ágape no exercício de suas ações não depende do retorno para consolidar seu objetivo. A posição agápica deste elemento da reciprocidade não incorpora, todavia, em sua conduta de ação, um retorno premeditado para os outros indivíduos que receberam a doação de atos direcionados as suas singularidades. Em outras palavras, o ágape não exerce as trocas do dom e, por isso, as teorias da ação modernas não alcançam conceitualmente e nem metodologicamente a dimensão agápica. Não há, no ágape, as instâncias da violência ou das lutas, ou dos conflitos, pois suas relações de convivência se dão para além das equivalências, talvez a partir do respeito integral e do perdão se possa iniciar um dimensionamento material adequado para a nova instância do agir agápico. Contudo, no item 1.3 trataremos mais adequadamente o campo teórico da ação agápica. Por agora, devemos analisar mais cuidadosamente as contribuições teóricas das abordagens sociológicas do amor no próximo item.




    1.2. O amor e algumas de suas principais abordagens sociológicas




    ‘‘Dissemos, e falamos que amamos;




    Vemos por isso que não era sexo;




    Nós vemos que não vimos o que se moveu [a causa].




    Mas como todas as várias almas contêm misturas de coisas,




    Eles não sabem o quê,




    Amo essas almas misturadas que se misturam novamente,




    E faz ambos um, cada isto e aquilo.




    Um único transplante de violeta,




    A força, a cor e o tamanho.




    Tudo o que antes era pobre e escasso,




    Redobra ainda e multiplica,




    Quando o amor, um com o outro,




    Interianima duas almas,




    Essa alma mais capaz,




    Que dali flui,




    Controla os defeitos da solidão.




    Nós então, que somos esta nova alma, sabemos,




    Do que somos compostos e feitos,




    Pois, as anatomias das quais crescemos, são almas.




    Que nenhuma mudança pode invadir.’’47




    – John Donne, Poems, The Ecstasy, 31-48, 1969.




    As influências etimológicas e a composição histórica do termo amor, como vimos, reverberam a partir da construção de expressões, linguagens e conceitos representados através de pensamentos e produções artísticas e literárias, mas principalmente pelas ações e atitudes vividas ao longo dos séculos. Contudo, a particularidade destas ações e atitudes vivenciadas pela temática do amor nem sempre foram registradas, observadas e acompanhadas através de um olhar metodológico-científico, com conhecimentos que pudessem dar suporte na leitura, interpretação e análise dos fenômenos, das representações e relações construídas nos mais diversos contextos.




    As Ciências Sociais ousaram desde o início, através de seus pais fundadores (Comte; Marx; Durkheim; e Weber) a ir além do âmbito da literatura e da filosofia quanto aos limites e dimensões da esfera em que o amor é abordado, isto é, um maior aprofundamento e análise metodológico-científica da esfera social do amor, bem como das suas relações e interpelações das ações do amor em toda a sua dimensão e diversidade.




    Nos séculos XIX e XX o tema do amor ampliou suas dimensões de abordagem e paulatinamente os limites da esfera social do amor foram sendo ampliados na medida em que os reducionismos, padrões sociais e políticos, dogmas e tabus ao serem questionados tornaram cada vez mais a linha entre as esferas pública e privada tênues por uma multiplicidade de abordagens e de forma recorrente por muitos campos do conhecimento humano. A Filosofia, a Psicologia (estudo das emoções e sentimentos; psicopatologias do amor), a Neurociência (impulsos e pulsões; cognições e sensações), o Direito (mediação; conciliação, constelações familiares), a Psiquiatria, a Arquitetura e o Urbanismo (a espacialidade e os ambientes nas relações estéticas dos humores, sentimentos e bem-estar), a Pedagogia (a didática do amor pela linguagem do afeto e a inteligência emocional), dentre muitos outros campos do conhecimento humano que articulam abordagens próprias, interdisciplinares e transdisciplinares com o tema do amor.




    O reconhecimento desses campos do conhecimento humano influenciou concomitantemente as Ciências Sociais para o tema do amor, abordado nos campos da sociologia e antropologia moral; da antropobiologia e psicologia social; das ciências políticas e mudança social; do gênero e multiculturalismo, dentre outras, desde o início pelas teorias dos autores clássicos.




    No presente estudo não há como aprofundar e dialogar - mesmo em breves linhas e seguindo apenas os estudos e fundamentações da antropologia e sociologia - com cada campo e seus respectivos discursos. Esses autores são Max Weber, Georg Simmel, Pitirim Sorokin, Norbert Elias, Michael Foucault, Pierre Bourdieu, Anthony Giddens, Zigmunt Bauman; Gilles Deleuze e Lipovetsky. Dentre os autores elencados contemplaremos neste estudo, Max Weber e Pitirim Sorokin, pois representam as principais contribuições e postulados no século XX para o tratamento metodológico do tema do amor no âmbito social. Em seus questionamentos e diálogos entre as dimensões do público e do privado, do geral e do particular estabeleceram as bases dos estudos e análises das ações, atitudes, interações e relações sociais para o reconhecimento do amor em sua prática social.




    1.2.1. Abordagens sociológicas do amor: (Max Weber; Pitirim Sorokin)




    A Fraternidade Ética e o Amor Acósmico em Max Weber48




    Brüderlichkeitsethik, a “Fraternidade ética” ou “Ética fraternal” é o tipo ideal do amor em Max Weber reconhecido por estudos recentes pautados pelos termos Brüderlichkeitsethik (Fraternidade ética) e Liebesakosmismus (“amor acosmista”; “Amor que nega o mundo”; ou ainda “Amor negador do mundo”) em “Reflexões Intermediárias” (Zwischenbetrachtung) no Volume Um de seus Ensaios Coletados sobre a Sociologia da Religião (BELLAH, 1997).




    O termo Brüderlichkeitsethik, segundo Symonds e Pudsey (2006) advém de uma complexa construção de tipos que nos permitem ver a possibilidade de traços ou características particulares ou específicas de fenômenos que se aproximam das construções das formas de fraternidade ou amor fraterno, podendo também ser determinados os graus de aproximação dos fenômenos históricos para cada tipo teoricamente construído. Segundo os autores, o ponto de partida para o estudo terminológico de Brüderlichkeitsethik foi a expressão “der echten Brüderlichkeitsethik” do ensaio de 1915, “Religious rejections of the world and their directions”49 e do texto de 1920, Zwischenbetrachtung (Reflexões intermediárias) do livro Gesammelte Aufsätze zur religionssoziologie (Ensaios coletados sobre a sociologia da religião).




    O tipo ideal do amor é reconhecido por Weber como uma consistência racional que raramente é encontrada na realidade, nos dizeres de Symonds e Pudsey:




    [...] uma combinação de elementos que tendem a se unir desde o início da história da ética, contudo as posteriores manifestações sociais de fraternidade se tornarão cada vez mais distantes desse ideal original, quanto mais estiverem sujeitas às forças da racionalização, seja em termos de consistência interna, seja em termos de responder às forças racionalizadas do contexto social (SYMONDS; PUDSEY, 2006, p.135).




    Segundo Gennaro Iorio, os autores compreendem que esta combinação de elementos é identificada nos textos de Weber, não por uma precisa definição do conceito ou de sua natureza, mas sim pela identificação de uma base de comentários nos textos, particularmente, em “Reflexões intermediárias” onde são determinadas cinco importantes dimensões para o padrão do ideal de fraternidade nos fenômenos históricos (IORIO, 2015, p.64). A primeira dimensão possui um escopo universal, pois é aplicada para todos os seres humanos como sofredores; em segundo lugar viria uma apreciação pessoal ou ética do sofrimento do outro, num sentido de reconhecimento natural daqueles que sofrem e por isso buscam cuidar e se colocar cara a cara, isto é, buscam estar próximo do outro; em terceiro lugar a fraternidade ética coloca-se constantemente em tensão com este mundo, pois não reconhece suas determinações e ordens devido a imperfeição do mundo e as causas de sofrimentos, e por isso rejeita o mundo tornando-se em grande medida um negador do mundo ou acósmico (IORIO, 2015, p.64-65). Em quarto lugar, a orientação acósmica dos efeitos é reconhecer como sofrimento apenas o sofrimento dos outros seres humanos como fator importante e real de preocupação. E por fim, a condição de que a fraternidade ética se coloca como inflexível ao lidar com o mundo e, portanto, recusa-se a aceitar qualquer outra posição de valor como válida ou valiosa, e nesse sentido a fraternidade ética operaria como uma ética final (SYMONDS; PUDSEY, 2006, p.135)




    Weber, nesse sentido, desenvolve um quadro de quatro tipos principais de fraternidade, identificados, segundo Symonds e Pudsey, como: fraternidade puritana; fraternidade mística; fraternidade cristã medieval; e fraternidade comunista carismática. Esses diferentes tipos de “fraternidade” são contrastados e verificados dialogicamente por Weber, bem como com uma forma típica geral ideal. Para entender essa tipologia e os diferentes tipos de fraternidade que ela identifica é necessário, de acordo com os autores, voltar aos dois trabalhos que contêm sua discussão mais explícita sobre o amor fraternal, “Reflexões Intermediárias” e, em menor medida, introdução à ética econômica do mundo nas religiões, com o título “Ética econômica das religiões mundiais – ensaios comparados de sociologia da religião” (SYMONDS; PUDSEY, 2006, p.135).




    As obras revelam que essas dimensões do tipo ideal da fraternidade ética em Weber são apresentadas e reconhecidas como uma espécie de escala ou graus de progressão para medir os quatro tipos principais de fraternidade encontrados nas obras do autor, quais sejam: o puritanismo que é limitado em escopo e não baseado em um conceito de sofrimento do companheiro; O Budismo e Xintoísmo pela fraternidade mística que aborda o sofrimento dos outros, mas de forma impessoal; o Cristianismo Medieval através de uma fraternidade cósmica que de forma contrária do Budismo, Xintoísmo e Puritanismo, compromete-se com as estruturas deste mundo, enquanto procura uma preocupação pessoal por todos os sofredores; e as denominadas comunidades carismáticas, que segundo Weber, exibiam todos os elementos e traços do tipo ideal, com a exceção do universalismo claro e objetivo (SYMONDS; PUDSEY, 2006, p.147)




    Apenas o tipo cósmico e medieval, no entendimento de Weber, tentou historicamente influenciar o mundo, principalmente nos planos econômicos e políticos, na direção de uma ética da fraternidade (SYMONDS; PUDSEY, 2006, p.147). As influências na direção desta ética da fraternidade foram atravessadas por conflitos de interesse político, de poder e de compromissos deste mundo como resultado. Nem a comunidade mística, puritana ou carismática tentou transformar o mundo em alinhamento com tal ética; em vez disso, eles usaram as ordens econômicas e políticas ou afastaram-se delas (SYMONDS; PUDSEY, 2006, p.147). A conclusão de Weber, segundo os autores, é de que os quatro tipos podem ser vistos, portanto, aquém da ética “pura” delineada na fraternidade típica de Weber, com a forma puritana sendo a mais distante do tipo ideal e a carismática a mais próxima. (SYMONDS; PUDSEY, 2006, p.147).




    Symonds e Pudsey, ainda observaram quanto à forma e a clareza em que Weber defendeu uma ética da fraternidade dentro da modernidade e de que forma, também, o autor sugeriu em suas famosas palestras sobre as vocações à política e à ciência, em Ciência e política como Vocação, de 1917, uma discussão prescritiva da ética fraternal (SYMONDS; PUDSEY, 2006, p.147). A ética fraternal apreendida no texto sobre as vocações, além do que já foi apresentado pelos outros textos weberianos Consideração intermediária50 e Religious rejections of the world and their directions, possui algumas descrições dispersas e empíricas sobre a aplicação do uso geral do conceito de fraternidade ao longo das obras de Weber, que obviamente já representa muito mais importância em termos de perspectiva de estudo para o tema da ética fraternal do que se julgava compreendido pelos estudiosos weberianos (SYMONDS; PUDSEY, 2006, p.147-149).




    A prescrição ética para essas formas (tipos) de amor progressivas apresentadas pelos estudos de Symond e Pudsey através das obras weberianas mostrou muito mais do que formas de amor estudadas e analisadas historicamente por Weber, pois mostraram que, segundo o pensamento de Weber, se tornou muito difícil na modernidade manter a orientação e a prática de vida de acordo com os preceitos da doutrina cristã, e mais particularmente da doutrina de amor e sofrimento na conjuntura do mundo moderno (SYMONDS, 2015, p.192). O destino paradoxal dessa fraternidade é outro exemplo para Weber das incertezas e resultados não intencionais da ação e crença humana que ele identifica ao longo da história da racionalização ocidental. E ainda em suas articulações finais de sua visão moral, as palestras vocacionais, como compreende os autores, sugerem que a personalidade heroica verdadeiramente moderna, para Weber, se esforça para amar independentemente da conjuntura em que a realidade se apresenta. Nesse sentido, pode-se descrever a postura ética de Weber como uma defesa realista do “amor heroico” (SYMONDS; PUDSEY, 2007, p.85).




    No entendimento de Gennaro Iorio é possível dizer, por fim, que a defesa do amor em Weber se dá pela sua:




    [...] exigência ética, no entanto, esteve sempre orientada para a fraternidade universal para além de todas as barreiras dos grupos sociais e, muitas vezes, da própria associação de fé. Quanto mais esta fraternidade religiosa era levada às mais extremas consequências, mais violentamente se defrontava com as ordens e os valores do mundo. (IORIO, 2016, p.58).




    Em Sorokin, como veremos em seguida, o amor qualifica-se de fato como o viático principal para criar relações, e o autor através de seus estudos reconhece seis dimensões do ágape nessas relações sociais.




    Pitirim Sorokin e as seis dimensões do Ágape




    O sociólogo russo Pitirim Alexandrovich Sorokin foi um dos proeminentes sociólogos do séc. XX. Em 1931 fundou o departamento de sociologia da Universidade de Harvard a pedido do então reitor da universidade para compor a única vaga de titular e teve como assistente e amigo Talcott Parsons. Sorokin ficou conhecido pela fundamentação e contribuição das teorias da mudança social e mais particularmente da teoria do ciclo social de interações e desenvolvimento das dinâmicas sociais. Dentre os inúmeros livros de sua autoria selecionamos para esta abordagem o título mais intimamente relacionado ao nosso tema e considerado pioneiro pela abordagem temática específica no amor, “The Ways and Power of Love: Types, Factors, and Techniques of Moral Transformation”, publicado em 1954, além do texto inacabado de Simmel “Fragmentos sobre o amor e outros textos”. Sorokin durante toda a sua vida e principalmente no processo de estudo e pesquisa para o livro “The ways and power of love” observou a necessidade de se criar um espaço tanto educacional e prático, quanto de pesquisa para o aprofundamento às formas superiores de conhecimento desenvolvidas em seu livro principal “Social and cultural dynamics”.




    O espaço educacional, de pesquisa e prática para o desenvolvimento das habilidades morais, emocionais e de criação do amor foi fundado em 1949 com o nome de Harvard Reseach Centre in Creative Altruism, no qual promoveu pesquisas sociológicas sobre a eficácia do amor como uma força criativa em relacionamentos e instituições sociais. Os três modelos metodológicos utilizados foram desenvolvidos pelo próprio departamento de pesquisa do instituto e do departamento de sociologia. Estes três modelos eram o empírico-sensorial quantitativo, lógico-racional e intuitivo.




    Os métodos desenvolvidos e aplicados revelaram uma profunda necessidade de compreensão da complexidade que é o tema do amor, pois em muitas das propostas de pesquisa desenvolvidas o mapeamento e análise dos dados levantados a partir das ações e práticas sociais demandavam uma interdisciplinaridade pouco explorada à época. Em vários dos estudos foram sugeridas interferências e influências da Antropologia, das Ciências Póliticas, da Psicologia Social, da Economia e do Direito, devido principalmente as percepções e mudanças sociais expressas pela dinâmica das atitudes e ciclos morais reconhecidos em níveis e graus diferentes pelos dados colhidos.




    Os estudos foram publicados com o título de “Symposium” em 1950 e depois outros títulos foram publicados como “Exploration in altruistic love and behavior” em 1951, “Reconstruction of Humanity” em 1952 (SOROKIN, 1963, p.281). O “Symposium” trouxe pelas pesquisas publicadas um delineamento dos principais aspectos, formas, e dimensões do amor, bem como do lugar deste problema na ciência contemporânea e filosofia (SOROKIN, 1963, p.281). Em estudos recentes o psicólogo Lawrence Kohlberg desenvolveu uma pesquisa no campo da psicologia social com base nos estudos do Harvard Reseach Centre in Creative Altruism sobre os “Stages of moral development”, estágios em planos de adequação e reconhecimento moral concebidos para explicar o desenvolvimento do raciocínio moral (KOHLBERG, 1958, p.23). Segundo Sorokin:




    Inicia-se com meu estudo de um universo multidimensional de amor em seus aspectos físico, religioso-ontológico, biológico, ético, psicológico e sociológico, subjazendo cada aspecto em duas formas: amor como eros e como ágape. Concentrando-se no amor psicossocial empírico, o estudo reduz aspectos observáveis e parcialmente mensuráveis do amor empírico a cinco “dimensões”: a intensidade do amor, sua extensão, sua duração, sua pureza e sua adequação; e depois explora as uniformidades nas relações, co-variações e correlações dessas “dimensões” entre si. Ele também descreve os problemas de produção, acumulação e distribuição de energia do amor.51( (SOROKIN, 1963, p.281, tradução nossa)




    A pluralidade e complexidade dos estágios de desenvolvimento foram estudados por Sorokin ao considerar a sociedade como um bem estruturado a partir de um princípio sociocultural que dá significado e sentido a todos os aspectos da vida social. A divisão deste sistema está em três bases: a personalidade, a sociedade e a cultura. Para Sorokin, segundo Iorio (2015, p.80): “A vida social é, portanto, a superposição de três elementos: um físico-químico (inorgânico), um biológico vital (orgânico) e um mental (super-orgânico)”. E ainda complementa dizendo que: “A base do fenômeno sociocultural é a interação humana significativa que consiste em: 1) um agente; 2) um elemento material atuando como meio de comunicação; e 3) um item intangível, que é subdividido em três aspectos: significados, normas e valores.” Esse conceito de sociedade como um sistema, formulado por Sorokin, permitiu que “[...] sua teoria fosse vista como um organicismo com bases culturais, não naturais ou biológicas (IORIO, 2015, p.80-81).”




    No livro “The ways and power of love”, o autor analisou em seu capítulo 2 os cinco universos dimensionais da psicologia do amor e os sete aspectos do amor (seven aspects of love). Gennaro Iorio elenca três trechos para a compreensão do autor (2015, p.82): “Em toda experiência psicológica real do amor, o ego ou o ‘eu’ do indivíduo que ama tende a ser um e se identifica com o ‘você’ que é objeto de seu amor. Quanto mais forte o amor, mais profunda é a identificação.”52 (Tradução nossa) (IORIO apud SOROKIN, 2015, p.82). O exemplo de lideranças espirituais, como Jesus, Gandhi, Francisco de Assis são utilizados pelo autor para enfatizar que o amor conquista o medo, pois: “O amor não tem medo de nada nem ninguém, pois elimina claramente as próprias raízes do medo.”53 (Tradução nossa) (IORIO apud SOROKIN, 2015, p.82) e que o amor está intimamente associado a mais profunda felicidade e paz de espírito.




    Os sete aspectos compreendidos por Sorokin, segundo Iorio são:




    O aspecto religioso do amor que o identifica com uma Presença Superior, uma divindade ou referência cósmica. O aspecto ético do amor identificado com o bem em si e busca nos elementos morais, psicológicos e sociológicos sua composição fundamental. O aspecto ontológico do amor definido como uma força ou energia criativa que unifica, integra e harmoniza, que funciona em diferentes mundos; o físico, o orgânico e o psicossocial. O aspecto físico do amor se manifesta em todas as forças físicas que unem, integram e mantêm todo o cosmos inorgânico em unidades infinitas, partindo da unidade do menor átomo para terminar com todo o universo físico como um único cosmos unificado e ordenado. O aspecto biológico do amor é evidente na procriação e na parentalidade. O sexto aspecto do amor é o psicológico [...] O sétimo aspecto do amor é o social. (IORIO, 2015, p.53). (Tradução nossa)54




    No sétimo aspecto temos, portanto, o amor reconhecido em sua dimensão social. Sorokin não apenas reconheceu a posição da dimensão social como lhe atribuiu um conceito pela primeira vez englobando formalmente o altruísmo: “No nível social, amor, possui uma interação significativa, ou relacionamento, entre duas ou mais pessoas, na qual as aspirações e objetivos de uma pessoa são compartilhados e apoiados em sua implementação por outras pessoas. (Tradução nossa)”55( IORIO apud SOROKIN, 2015, p.82). Também exclui a idéia de que o amor pode ser uma ação, ou seja, um ato que parte de um sujeito originário sem retorno, ou mesmo apenas individual.




    Gennaro Iorio comenta que Sorokin em sua metodologia buscou demonstrar como o amor poderia se tornar uma ciência reconhecida por suas ações e práticas, isto é, por seus fatos empíricos (IORIO, 2015, p.53), compreendidas pela: intensidade, superabundância de extensão, duração, pureza e adequação. Essas tipificações metodológicas de análise permitiriam aos pesquisadores compor um quadro classificatório dos: “tipos de atividades do amor e daqueles que as realizam e compreendam quais tipos e combinações são mais frequentes em um dado universo humano.”56 (Tradução nossa) (IORIO, 2015, p.64). O estudo teórico-metodológico e empírico feito por Sorokin tornou possível a operacionalização do conceito de ágape, ao permitir possibilidades de análise empírica dos fatos sociais. O uso das cinco dimensões como variáveis categóricas possíveis e não-métricas foram testadas por Sorokin e reconhecidas de forma predominante nos dados empíricos, sustentando que o ágape tem particular dificuldade em ser utilizado como variável quantitativa e que pelo sistema dos estágios de desenvolvimento algumas diretrizes por aproximação da grandeza do ágape tornaria sua identificação através das manifestações de práticas e ações empiricamente identificáveis e inteligíveis (IORIO, 2015, p.27-28). Nas palavras de Gennaro Iorio:




    Esse sistema penta-dimensional permitiria tanto a comparação entre diferentes contextos socioculturais quanto a definição das várias formas de ágape, e a classificação dos tipos e das atividades, dos sujeitos que o executam, o entrelaçamento entre as tipologias e as combinações mais frequentes de um determinado grupo social. (IORIO, 2015, p.29)57




    Nesse sentido temos, por fim, a possibilidade a partir desta operacionalização as condições para estabelecer e abordar conjecturas das relações, tanto funcionais, como causais, ou ainda de significados entre as variáveis dimensionais das categorias elencadas por Sorokin. Ágape, de fato, expressa essa mesma parte da realidade social ignorada pelo léxico sociológico e que torna o fenômeno social anômalo. É a realidade da superabundância, de todos os seus antecedentes, um tipo de ação que Simmel já enumerou entre as principais motivações para a ação social, sendo esta última não redutível ao contínuo egoísmo-altruísmo, tanto quanto os extremos de eu e vocês são apenas os pré-requisitos do social, não podendo ser simplificados para os elementos que o compõem. Por isso mesmo, o ágape é sempre um conceito social. Não pode haver ágape sem sociedade, isto é, sem que haja o outro e, portanto, sem uma relação social e interação. Mesmo quando o ágape não é uma dessas duas coisas, mas é ação social, é caracterizado como tal pelo significado que lhe é atribuído por um sujeito. Sendo a ordem simbólica uma elaboração coletiva, ela sempre precede o uso que o indivíduo faz dela e, para tal argumentação, ágape nunca em um conceito atomístico.




    De fato, não é pouca coisa, mas ainda assim há poucos estudos neste campo e o lapso da dívida sociológica e antropológica com o tema do amor é muito grande comparado com os estudos da psicologia social, neuroantropobiologia e da psicopedagogia. Até mesmo, como vimos ao abordarmos em Max Weber e Pitirim Sorokin o uso de textos e trabalhos de comentadores também são esforços recentes em reconhecer aspectos, diretrizes, categorias e conceitos nestes respectivos autores.




    Aqui também caberia o registro outros estudos que foram feitos ao longo de nossas leituras para esse trabalho de tese, mas devido ao momento e as limitações pontuais do trabalho não tiveram as suas discussões inseridas. Pois o nosso interesse mais objetivo é o reconhecimento e análise dos possíveis processos e práticas do amor através da produção de dados a serem colhidos em campo para um estudo e aprofundamento, no futuro, das próprias ações, práticas e diretrizes morais em relação ao tema, ao método e porque não as orientações e modelos para apreciação e reflexão sobre os comportamentos das pessoas.




    Nos estudos foi possível identificar inúmeros exemplos que por ações práticas demonstraram uma correspondência aos princípios do agir agápico. Tais exemplos já existem por toda a história humana, Krishna, Sidarta Gautama, Jesus, Al Hallaj, Avicena, Gandhi, Francisco de Assis, Madre Teresa, José Datrino (Profeta Gentileza), dentre muitos outros. A necessidade do estudo do tema amor, não é apenas para desvinculá-lo das formas particulares e íntimas do amor romântico ou das sexualidades nas relações do corpo e pelo corpo. O estudo tem como objetivo perceber o ágape para além dos rótulos históricos como, os preceitos da caridade e da solidariedade, pois o ágape pode ser reconhecido como uma conduta moral mais elevada na medida de suas características de desenvolvimento e aperfeiçoamento contínuo e comum a todos sem signos, bandeiras ou fundamentalismos.




    Aqui não cabe uma análise final como se concluíssemos objetivamente um capítulo, pois não se trata de estabelecer julgamento sobre cada uma das abordagens expostas e compreendidas, pois todas contribuíram a seu turno para o desenvolvimento e ampliação do tema amor, tanto na composição de elementos sociais para o amor público quanto pelo âmbito privado e da intimidade. As contribuições formam um todo conexo com a nossa realidade por via de suas parciais interpretações teóricas e suas respectivas fundamentações. O objetivo de fato é sim o indivíduo e suas relações, comportamentos, atitudes, ações, mas é também como ficou demonstrado o interesse na psicologização dos afetos, expressões e emoções. Muitas das contribuições se comunicam em suas concepções por influências diretas ou indiretas com o pensamento e principalmente com as formas reconhecidas pelo mundo antigo, mesmo que em muitos aspectos não tenhamos aprofundado ou explorado a diversidade das formas de amor como o mundo antigo o fez.
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