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    Para Lucas Tavares Galindo e Margarida Bezerra Galindo. Ele, um homem forte e sábio, uma síntese viva da cultura de meu povo1, Ela, doce, bela e luminosa, forte e sábia, a personificação do bem, creio que foi ela quem deu o nome à flor em vez de tê-lo recebido dela: meus amadíssimos genitores. A estes dois gigantes da simplicidade, nobreza e virtude, dedico este escrito.




    




    

      

        	1 Meu amado Pai, Sr. Lucas Tavares Galindo faleceu antes da conclusão desta obra, mas ele estava ciente da dedicação e o autor decidiu não alterar um único ponto do texto original como sinal de profundo respeito e infinito amor por ele e minha amada Mãe, Sra. Margarida Bezerra Galindo.
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    Premissa




    O objetivo deste trabalho é, com absoluto respeito ao rigor metodológico e à abordagem científica, dar uma contribuição original para o progresso da cultura e da ciência em pleno e devido respeito ao patrimônio vital e cultural estudado.




    O presente Estudo de Comunidade foi efetivado no âmbito do Mestrado em Sociologia, com ênfase em Percursos e Instrumentos de Pesquisa para as Ciências Sociais, realizado no Departamento de Ciência Política e Sociologia – DISPO, da Universidade de Florença (Itália) no biênio acadêmico 2005 e 2006, tendo os êxitos teórico-empíricos e acadêmico-científicos, sido apresentados em 2007.


  




  

    Prefácio




    A Cidadela: A Maior Pequena Cidade da Colina




    Prof. Ph.D. William A. Calvo-Quirós




    Associate Chair, Department of American Culture, 




    University of Michigan




    O que constitui uma cidade? São as pessoas, os edifícios, os acontecimentos que ocorrem nas suas ruas ou a sua rica história? Muito provavelmente, não é apenas um fator que define uma cidade – pelo menos, nenhum que possa ser considerado bem-sucedido. Um ambiente urbano vibrante prospera com uma combinação de elementos, cada um contribuindo para a sua identidade e funcionalidade geral. Além disso, uma cidade não é definida apenas pelo espaço físico contido dentro dos seus muros. Inclui também os territórios afetados e influenciados por ela, estendendo o seu impacto para além das suas fronteiras. As cidades são construções feitas pelo homem que moldam a vida daqueles que as habitam, mas não podem existir sem as ideologias intangíveis e os valores partilhados que as mantêm unidas.




    Neste contexto, a análise de Galindo é sobre uma Cittadella conhecida como Loppiano, uma pequena cidade ou comunidade que é definida não apenas pela geografia, ou por uma etnia comum. Neste caso, é definido por uma ideia partilhada e pelo esforço coletivo das pessoas que a constroem e sustentam. No seu livro Galindo destaca como um ideal pode tornar-se uma cidade, como uma visão partilhada, um sentido coletivo de propósito e um modelo de ação definem espaços físicos e intangíveis.




    Galindo começa seu livro explorando o conceito de ἀγάπη (ágape), uma base de amor social implantada no projeto da cidade de Loppiano, na Toscana, Itália, do Movimento dos Focolares. A introdução estabelece o conceito de ágape como uma forma única de interação social caracterizada pela ausência de expectativa de retorno e que pode estabelecer-se em reciprocidade, muitas vezes contrastada com éros (amor erótico) e philia (amizade). O autor enfatiza que ágape não é simplesmente uma boa intenção espontânea, mas sim um ato proposital destinado a promover uma tipologia diferente de interação social baseada no cuidado mútuo. Como explica Galindo, a tensão para a implementação do ágape define e altera todos os aspectos da dinâmica da Cittadella e de todos os seus membros.




    Uma das contribuições mais significativas da obra de Galindo não é apenas a descrição da Cittadella, que já é um projeto fascinante, mas também a extensa metodologia que empregou para avaliar e analisar o conceito de amor social. Ele usa uma combinação rigorosa de métodos de pesquisa qualitativos e quantitativos dentro da estrutura do realismo crítico relacional. Os métodos primários incluem observação participante, entrevistas estruturadas (questionários), entrevistas semiestruturadas em profundidade (com informantes-chave), grupos focais e análise de documentos primários, como autobiografias, diários de uso do tempo e cartas, bem como o Estatutos Gerais do Movimento e seus documentos oficiais. A diversidade de métodos e fontes arquivísticas utilizadas pelo autor ilustram as experiências cotidianas dos habitantes e a aplicabilidade coletiva do conceito de ágape. Como reconhece Galindo, um dos maiores desafios são as características únicas da comunidade. Requer uma consideração cuidadosa da interação entre as ações individuais e coletivas, a influência dos valores partilhados pela comunidade e os desafios inerentes ao estudo de um grupo multicultural e transnacional baseado num Ideal. Neste caso, Galindo é capaz de transformar um dos seus maiores desafios numa das suas contribuições mais sofisticadas, abordando como fazer investigação sobre projetos de inspiração religiosa.




    Neste sentido, é particularmente fascinante a seção onde Galindo se aprofunda na estrutura social e na dinâmica interpessoal da Cittadella, juntamente com as histórias de vida pessoal de alguns membros. O autor descreve o desejo da comunidade de se organizar em torno de uma “etnia” única de governança coletiva. O alto grau de integração entre membros de diferentes origens culturais, idades e pontos de vista políticos é notável e é atribuído aos valores e práticas comuns do Movimento dos Focolares, particularmente no que diz respeito aos seus atos diários de cuidado, empatia, respeito mútuo, e o que eles definem como “tornar-se um”.




    A seção final do livro concentra-se nas discussões sobre comunicação na Cittadella. Explora como os meios de comunicação e a comunicação interpessoal estão interligados na visão de mundo da comunidade, à medida que se veem como cidadãos globais que contribuem para a construção de um mundo mais unido. O livro conclui examinando vários desenvolvimentos recentes no Movimento dos Focolares, incluindo a “Economia de Comunhão” como modelo proposto para uma relação económica mais ética e equitativa com os bens. O “movimento político pela unidade” também visa promover o diálogo e a colaboração para além dos partidos políticos. O livro enfatiza como o amor intencional pode mobilizar as interações das pessoas e define o tipo de instituições sociais que elas criam e promovem.




    Loppiano, a Cidadela, como expressão do Movimento dos Focolares, oferece um estudo de caso único para examinar a teoria e a prática do ágape. O livro dá uma contribuição significativa às ciências sociais e às humanidades, pois demonstra a relevância empírica do ágape e o seu potencial para promover mudanças sociais positivas e duradouras. A investigação de Galindo sublinha o poder transformador do amor incondicional para sanar divisões, cultivar relações significativas e criar um mundo mais justo e compassivo. Tal como o livro articula, ágape serve como um modelo poderoso de ação social, não apenas para a Cittadella, mas para o mundo além dela. Destaca as contribuições teóricas e práticas deste experimento social como modelo para o envolvimento da cidade e as interações sociais. Se as cidades são fundamentalmente uma ideia, Galindo pode ter revelado o próximo conceito revolucionário: que ἀγάπη (ágape), amor e cuidado podem definir as nossas cidades. Aqui a pequena cidade na colina, torna-se mais do que um conceito, mas uma possibilidade de ser vivenciada por todos. O mundo está mudando e estamos clamando por moldar o futuro.


  




  

    Introdução




    Ágape como uma perspectiva teórico-prática para as ciências sociais




    O conceito de reciprocidade gratuita fundamentado no modelo ideal-típico de um regime de ação denominado ágape puro, e o patrimônio cognitivo da prática e da reflexão teórica ligada a ele, é fundamental para garantir a simetria dos modelos de ação e a inteligibilidade do conjunto global de formas concretas assumidas pelas relações entre as pessoas na realidade social.




    A literatura científica acerca do tema: Sorokin, Boltanski, Bruni, Vigna e Zanardo, Donati e os clássicos, assim como aquela proveniente da literatura metodológica e epistemológica, compõem o quadro teórico do desenho da pesquisa que abordará o objeto de investigação em seus aspectos objetivos e subjetivos.




    O presente trabalho, baseado no arcabouço teórico-empírico sobre o amor-ágape2, conceito central desta investigação, pretende verificar empiricamente a presença deste modelo de ação e interação, a partir da teoria do ágape clássico-contemporânea e da abordagem do realismo crítico relacional3.




    O objetivo da investigação é uma comunidade, parte de uma associação conhecida como Movimento dos Focolares, que baseia sua vida e seu pensamento na ideia fundamental da vivência do amor.




    Fundado durante a Segunda Guerra Mundial por algumas e alguns jovens, o Movimento dos Focolares hoje inclui milhões de pessoas das mais variadas crenças religiosas, e também pessoas sem um referencial religioso; está espalhado em mais de 180 nações nos cinco Continentes; chegou a possuir 33 Cidadelas e 26 editoras em todo o mundo. Ao longo dos anos, outros reconhecimentos se multiplicaram e continuam a chegar dos vários governos e organismos internacionais - como ONU, UNESCO, União Europeia, etc.




    O primeiro Capítulo ilustra a normalidade do regime de ação do ágape, expondo a gênese e o desenvolvimento histórico do conceito a partir de suas conexões com princípios adjacentes: a Regra de Ouro, a “Virtude” e finalmente a “fraternidade” no trinômio da Revolução de 1789. São brevemente revistos os conceitos de amor articulados no pensamento grego clássico são analisados e substanciam pistas para a constituição da forma lexical expressando o conceito original do ágape no koinè popular e finalmente no corpus do Novo Testamento, em perspectiva epistemológica para a ciência.




    Posteriormente, o conceito de ágape na teoria clássico-contemporânea, com suas propriedades, é brevemente explorado e os postulados e perspectivas do presente trabalho são apresentados.




    O segundo capítulo expõe sinteticamente o patrimônio simbólico-valorial do Movimento e sua formação. De absoluta importância é a exposição das bases centrais do pensamento e da vida dos habitantes da Cidadela, verdadeiras chaves para a compreensão sem as quais é impossível uma abordagem cognitiva legítima do próprio objeto de estudo em suas características multifacetadas. A história do Movimento é retraçada, continuando com os desenvolvimentos e os vários reconhecimentos civis obtidos; em suma, apresenta-se a gênese da comunidade, até a concepção e a concretização da Cidadela.




    Uma descrição geral da Cidadela é então fornecida, delineando seus muitos aspectos constituintes e as características socioculturais de seus habitantes.




    A Cidadela foi estudada a partir da perspectiva da Network-analisys através dos espaços relacionais e redes, reconstruindo os caminhos seguidos pelos habitantes da Cidadela até sua chegada como habitantes temporários ou permanentes e os reflexos da vida do Ideal do Movimento dos Focolares sobre a Rede Pessoal. A base empírica demonstra uma tendência de coesão interna nas networks existentes e de expansão da network global, associada a uma tendência de aumento da qualidade dos laços e uma utilização dos recursos constituídos pela família, amizade e capital profissional que não está focada na realização e maximização das aspirações de status social e profissional. Na maioria das vezes, há uma mobilidade social inversa que não leva a uma diminuição da satisfação geral declarada. Dada a multiplicidade de origens, nenhum padrão foi identificado que defina um “caminho modelo” de um membro do Movimento dos Focolares e, portanto, de um habitante da Cidadela.




    A presença de cidadãos legalmente residentes de cerca de 70 nações diferentes dos 5 continentes desenha uma das características mais expressivas da Cidadela, ou seja, a presença de uma vasta pluralidade de horizontes culturais no mesmo contexto relacional. Uma tensão dialógica constante, verbal e não verbal, decorrente da tendência generalizada ao ágape, enraizada no patrimônio de valor simbólico compartilhado, promove uma integração significativa naqueles ambientes, propensão esta que tende a superar a priori o conflito natural esperado em um contexto tão multicultural.




    Do parágrafo central deste capítulo emergem confirmações da viabilidade do regime de ação conhecido como ágape nas formas concretas de relações sociais. O patrimônio simbólico-valorial do objeto de estudo, a vida e o pensamento daqueles que a ele pertencem, destacam e propiciam o surgimento das faculdades ordinárias das pessoas para estar no regime de ação ágape nas situações ordinárias de coexistência concreta e cotidiana.




    Novamente no parágrafo central deste texto, as propriedades: a renúncia à equivalência, o “descuido”4 e a permanência estão empiricamente e conceitualmente ligadas à “intencionalidade e retificação da intenção” e à “persistência e prevalência”. No encontro de duas ou mais pessoas em coexistência no mesmo regime de ágape, configura-se o modelo ideal-típico de ágape puro, substanciado em reciprocidade gratuita. E mesmo que a teoria clássica-contemporânea do amor e a base empírica da presente pesquisa mostrem que em formas concretas de relações sociais a ativação do regime do ágape individualmente é mais recorrente, traços do padrão de ação e interação que serão referidos como reciprocidade gratuita vêm à tona.




    Nas transições incessantes entre os diferentes regimes de ação, os traços de ágape puro são verificados. Estes resultados legitimam a afirmação sobre a possibilidade de alcançar uma configuração social relativamente estável que permita o surgimento de uma reciprocidade gratuita, além da condição individual no regime do ágape. No entanto, a abordagem cognitiva desta possibilidade e da própria presença deste modelo ideal-típico na realidade, é importante e está longe de ser desprezível.




    Outro tema de interesse é a partilha profunda do patrimônio simbólico-valorial que produz uma tal vitalidade do tecido sócio-cultural de identidade que legitima a consideração da verificação da presença dos elementos constitutivos da identidade étnica5. Os princípios de agregação que operam a transfiguração simbólica de elementos culturais – epos, ethos, logos - e naturais - genos e topos –, estão significativamente presentes de tal forma que geram um forte senso de pertencimento e um elevado senso de constituição de um povo.




    Na subseção seguinte ao estudo etnográfico, a comunidade conhecida como Cidadela é examinada a partir da dimensão do tempo social, ou seja, as representações culturalmente codificadas no patrimônio simbólico-valorial compartilhado e objetivamente concretizadas na vida cotidiana. A experiência da temporalidade é mediada pelo Ideal da Cidadela, e o tempo tende a ser percebido como uma dimensão qualitativa e não quantitativa. A forte perspectiva relacional redefine a concepção do tempo como um bem a ser livremente compartilhado e não como uma mercadoria, causando assim uma tendência à redução dos efeitos de contração e aceleração espaço-tempo tão difundidos na sociedade6.




    Quanto à relação dos habitantes da Cidadela com a mídia, que é tratada na subseção 2.2.8, há uma visão recorrente de que o meio de comunicação por excelência é o próprio ser humano, ou seja, o “ser humano imediato”. Os meios de comunicação são utilizados institucionalmente como um reforço do tecido identitário comum e a nível de membros individuais de acordo com a extensão e densidade das múltiplas redes relacionais. Por mais intensa e constante que seja esta utilização, o modelo ideal-tipo coloca no centro a pessoa e a relação baseada no amor.




    O capítulo três é a nota completa sobre o método e as técnicas utilizadas. O desenho da pesquisa se baseia na complementariedade das diversas técnicas de pesquisa e provou ser apropriado para um tema de estudo com uma tal multiplicidade de aspectos constitutivos.




    A instrumentação consiste na observação participante e, do ponto de vista da complementaridade de métodos e técnicas, o uso de documentos, focus-group, entrevista estruturada utilizando o questionário padrão, entrevista semi-estruturada aprofundada, diário sobre percepções e usos do tempo e, finalmente, entrevista narrativa ou histórias de vida. A forma de amostragem escolhida, para as técnicas que o exigiam, foi a amostra proporcional estratificada probabilística e uma subamostra da amostra original.




    O quarto e último capítulo consiste nas conclusões da pesquisa com os resultados e perspectivas teórico-práticas particularmente relacionadas com o modelo de ação e interação ideal-típico de ágape puro, ou seja, reciprocidade gratuita.




    




    

      

        	2 Sorokin, Pitirim. The Ways and Power of Love. Chicago: Gateway, 1954; tradução italiana: Il potere dell’amore. Roma: Città Nuova Editrice, 2005. Boltanski, Luc. L’Amour e la Justice comme compétences. Trois essais de sociologie de l’action. Paris : Métailié, 1990; tradução italiana : Boltanski, Luc. Stati di pace. Una sociologia dell’amore. Milano: Vita e pensiero, 2005. Outros trabalhos empiricos sobre o ágape são: Boltanski, L. e Godet, M. N. “Messages d’amour sur le Téléphone du dimanche.” Politix, 31, 1995, p.p. 30-76; e Costa, G. Au cœur du travail social. Esquisse d’une sociologie de l’agapè en pratique. Tese de Doutorado em Sociologia. École des Hautes Études en Sciences Sociales. Paris. 2004. Bruni, Luigino. Il prezzo della gratuità. Roma: Città Nuova, 2006. Bruni, Luigino. Reciprocità. Dinamiche di cooperazione economia e società civile. Milano: Bruno Mondatori, 2006. Vigna, Carmelo e Zanardo, Susy (a cura di). La Regola d’Oro come etica universale. Milano: Vita e Pensiero, 2005.





        	3 Donati, Pierpaolo. Introduzione alla sociologia relazionale. 6° ed. Milano: FrancoAngeli, 2002.





        	4 A tradução mais fiel da carga semântica da palavra italiana “incuranza”, dentro do quadro teórico produzido por Luc Boltanski, seria “descuido” em português, e é aplicada à característica substanciada numa escassa ou nula capacidade de cálculo na duração da ação em regime de ágape, a qual será aprofundada adiante.





        	5 Weber, Max. Economia e società. 5 vol. Ed di Comunità: Milano, 1980, 1° e 2° vol. e Tullio-Altan, Carlo. Ethnos e civiltà. Identità etniche e valori democratici. Milano: Feltrinelli Editore, 1995.





        	6 Crespi, Franco (a cura di). Tempo vola. L’esperienza del tempo nella società contemporanea. Bologna: Il Mulino, 2005.
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    O ÁGAPE COMO MODELO DE AÇÃO




    
1.1 Alguns Traços





    
1.1.1 Conceitos7 e a “semantização”8 de conceitos





    No início da apresentação desta pesquisa, será de fundamental utilidade fazer referência a uma breve reflexão sócio-antropológica sobre alguns conceitos “semantizados”9 ao longo da história da humanidade que também são consideradas importantes para o campo da sociologia e das ciências sociais, como pode ser visto na literatura examinada referindo-se ao conceito de amor-ágape e ao regime de ação do ágape e conceitos relacionados10. Não é exagero dizer que eles foram pouco explorados e, portanto, podem aparecer como novidades neste campo científico, embora a presença frequente destes mesmos conceitos nas produções científicas, tanto dos clássicos das ciências sociais como dos contemporâneos, permaneça verdadeira.




    Convém ainda destacar a afirmação de que “a ‘relação social’ é um dos conceitos subjacentes ao conhecimento sociológico desde seu estabelecimento como uma ciência de ação humana”11.




    Os conceitos que serão estudados estão intimamente relacionados à definição weberiana da relação social como “comportamento de vários indivíduos estabelecido mutuamente de acordo com seu conteúdo de significado, e orientado em conformidade. A relação social consiste, portanto, na possibilidade de agir de uma determinada maneira (dotada de significado)”12.




    
1.1.2 “O fundamento de toda disciplina científica”13





    Não é excessivo reafirmar a importância do que tem sido dito desde então:




    a ação de ordenar o múltiplo sob um único ato de pensamento, assim como o ato de se desligar do imediatismo de impressões sensatas e representações particulares uma abstração do significado universal (a formação de conceitos a partir de sinais linguísticos e imagens mentais)... É o meio pelo qual o homem pode conhecer e pensar; e é o fundamento de toda disciplina científica [itálico do autor]14.




    1.1.3 Regra de Ouro




    O princípio chamado “Regra de Ouro”15 está presente, com formulações diversas, em muitas culturas. Às vezes é apresentado em uma formulação positiva: “faça aos outros como você gostaria que eles fizessem a você”, às vezes em uma formulação negativa: “não faça aos outros como você gostaria que eles fizessem a você”16.




    O conceito se encontra no pensamento de Confúcio (551-479 a.C.) com a formulação “Não faça aos outros o que você não gostaria que fosse feito a você”. Ela está presente nos Evangelhos e novamente nas palavras de Maomé (571-632 d.C.).




    Sua universalidade sugere a presença do conceito de altruísmo já na antiguidade. Uma das mais antigas atestações deste conceito data de cerca de 1250 a.C. e é encontrada na Torá judaica. A explicação da “Regra de Ouro” em tempos tão antigos testemunha o enraizamento deste princípio no curso de numerosas civilizações.




    Em nossa opinião, a “Regra de Ouro” não representa simplesmente uma tentativa de normalizar a lei de Talião. Pelo contrário, ela destaca a presença (uma presença não isenta de consequências simbólico-concretas) que já era significativa na antiguidade dos conceitos propostos neste texto.




    1.1.4 Virtude e Felicidade




    O conceito de virtude está significativamente presente nos trabalhos dos clássicos das ciências sociais. A virtù cívica, ou seja, a dedicação aos assuntos públicos ou ao bem da polis, já é conhecida de documentos que datam do Século V a.C. referentes à vida das cidades-estado da Grécia clássica17. O conceito está intimamente ligado aos fundamentos da vida institucional da polis mas, na chave de interpretação apresentada na subseção 1.1.1. deste texto, ele pode ser legitimamente interpretado como o reconhecimento na consciência social de um valor comum do patrimônio cultural, conceitual e linguístico e a semantização desse mesmo valor. E o valor por trás da origem do termo virtù, como usado pelos clássicos, é a capacidade de viver para o bem comum18, para os outros, viver para todos.




    Este mesmo conceito na literatura sociológica foi recentemente estudado por R. Putnam em sua obra “La tradizione civica nelle regioni italiane” ligando-o à noção de capital social e desempenho institucional19. De acordo com Putnam, capital social, entendido como a vida da e na comunidade cívica,20 é a fonte do desempenho institucional na medida em que ele afirma que “construir o capital social necessário não será fácil, mas é a chave que abre a porta para a democracia”21. No capítulo dedicado a explicar o desempenho das instituições Putnam faz uma série de citações notáveis às quais será fundamental se referir:




    No início do século 16, em Florença, refletindo sobre a história agitada das instituições republicanas desde os tempos antigos até a Itália renascentista, Nicolò Machiavelli e outros contemporâneos concluíram que o sucesso ou não das instituições livres dependia do caráter dos cidadãos, ou melhor, de sua “virtude cívica”.22




    E novamente,




    Segundo o pensamento revisionista, uma importante vertente da tradição ... “comunitária” remonta ao pensamento grego e Maquiavel, à Inglaterra do século XVI e aos Pais Fundadores americanos. Longe de exaltar o individualismo ... eles se baseiam na eloquente exortação que o líder Peregrino John Winthrop fez aos habitantes de sua cidade montanhosa. “Devemos nos divertir uns com os outros, nos alegrar, chorar juntos, labutar e sorrir juntos, tendo sempre diante de nossos olhos a comunidade à qual pertencemos como se fôssemos membros de um só corpo”.23




    E mais uma vez,




    Naturalmente que nem todas as atividades políticas são inspiradas por virtudes cívicas nem contribuem para o bem comum. “O reconhecimento e a busca fiel do bem público à custa de objetivos exclusivamente individuais e privados” parece ser uma definição que vai ao cerne do significado... eles perseguem o que Tocqueville chamou de “interesse próprio devidamente compreendido”: ou seja, um interesse pessoal avaliado no contexto de um interesse público mais global, um interesse “iluminado” e não míope, aberto ao bem comum.24




    Nesta perspectiva, é legítimo afirmar que não é por acaso que a fraternidade é, entre os princípios que nortearam a revolução de 1789 na França, aquele que - ao se concentrar nas relações fraternas - é o substituto da unidade nacional25. O que apoia fortemente Putnam, já que relações sociais virtuosas geram capital social26 e bens relacionais27 incluindo a felicidade.




    E finalmente, Putnam, a partir da base empírica de sua já conhecida pesquisa sobre civismo e capital social, retoma e reúne os conceitos de “felicidade”28 e “virtude”:




    Felicidade é viver em uma comunidade cívica.29




    1.1.5 Fraternidade




    Uma descoberta muito interessante para os fins destas primeiras páginas consiste em um poema babilônico30 datada do século XIV a.C. (c. 1400 a.C.), ou seja, 150 anos antes da escrita da “Regra de Ouro” pelo povo judeu. Este é o poema de Gilgamesh (encontrado na biblioteca de Assurbanipal: composto de doze tábuas em escrita cuneiforme, possivelmente conhecidas diretamente por Israel como deduzidas de um fragmento da Tábua VII encontrada em Megiddo). O poema trata do problema da morte e o faz através da história de dois amigos: Gilgamesh, rei de Uruk e Enkidu, um selvagem que não conhecia nada da civilização. As diferentes origens sociais e étnicas dos dois personagens e sua intensa amizade permitem uma conexão inicial com a herança teórica de Boltanski no ágape31: encontra-se aqui, na substância destes conceitos tão fortemente presentes na antiguidade, traços de “descuido/incuranza”32, conceito usado pelo mesmo autor em seu trabalho sobre ágape, que será discutido em maior profundidade na seção 1.3.2.2 deste texto. Embora haja elementos que poderiam ser classificados como philia33, no sentido aristotélico do termo, na amizade narrada no poema é possível falar legitimamente de um “descuido/incuranza”.




    No poema babilônico Enkidu morre e na Tábua VII na qual encontramos os seguintes versos:




    Enkidu, a quem tanto amei,




    que enfrentou comigo todas as dificuldades,




    partiu para o destino da humanidade.34




    A ênfase aqui está na frase “quem eu tanto amava” neste documento tão antigo. Gilgamesh se comporta “como um irmão amoroso”. De acordo com Sorokin, é portanto possível classificar sua atitude como “amor altruísta”35.




    Outros documentos históricos atestam a presença na herança semântica de várias culturas de conceitos semelhantes a este, embora com nuances semânticas diferentes, contendo essencialmente o mesmo significado.




    Agora nos voltamos com um salto de séculos para o conceito de fraternidade presente na revolução de 1789 na França. No trinômio constituído pelos princípios revolucionários, encontramos que “O princípio da fraternidade é na verdade o último, depois da liberdade e da igualdade, a ser incluído no projeto dos revolucionários franceses; eles o incluíram a partir de 1793 como substituto da unidade nacional”36, Esta afirmação é corroborada pelo texto de Giardina, Sabbatucci e Vidotto quando, nas páginas referentes a 1793 eles escrevem “uma inversão apresentada positivamente como a exaltação da igualdade e da fraternidade e que se traduziu concretamente em novos comportamentos, como a generalização do “você” e o título de “cidadão” nas relações interpessoais...”37.




    Com relação à co-presença dos aspectos objetivos e subjetivos, ligados ao patrimônio conceitual e valorial, ou seja, o patrimônio semântico comum da vida social, que “combinam-se com situações objetivas para inspirar a lógica de ação dos atores [sociais - comentário do autor]”38, as declarações deste capítulo são sociologicamente relevantes porque




    que não se pense que os valores abstratos e gerais não têm nenhuma influência sobre a realidade: “Quanto mais abstrato um valor, maior sua função motivadora”. Valores genéricos como liberdade ou igualdade [ênfase acrescentada] têm ajudado a determinar a ação histórica de massas imensas de indivíduos; as normas nas quais os mesmos valores são especificados na ação diária muitas vezes deixam as massas quase indiferentes” (Gallino, 1978, p. 472)39.




    
1.2 Eros, Philia e Agape





    1.2.1 Quatro Palavras sobre o Amor




    Chegamos ao conceito central desta pesquisa, ou seja, o amor-àgape. É útil, portanto, conhecer a substância do termo a fim de facilitar a análise teórico-empírica do conceito central e dos conceitos ligados a este estudo40.




    1.2.2 Amor no Grego Clássico




    A fim de articular a análise do significado de ágape, é necessário se deter nos termos utilizados na Grécia clássica para definir o conceito que traduzimos como amor. Eles são fundamentalmente quatro41: Στοργω,Εράω,Φιλέω,’Αγαπάω.




    Στοργή é a forma lexical menos utilizada, mas contém uma riqueza de significados que é importante para o propósito deste estudo.




    Στοργή indica amor terno. O verbo correspondente, στεργϖ, expressa o amor familiar, o amor dos pais pelos filhos, dos filhos pelos pais; o amor entre cônjuges; o afeto fraterno; o afeto entre amigos e compatriotas. Muitas vezes significa o amor à verdade, à castidade, ao ponto de assumir a nuance de “desfrutar de uma coisa, dando-lhe importância”. Indica também o apego dos animais a seus filhotes, seu instinto sexual; e, portanto, o amor sensual entre homem e mulher.




    Em uma palavra, στέργω indica uma opção necessária e sensível, ligada às reações naturais e independente dos valores do objeto amado42.




    No entanto στέργω é fundamentada por “uma compulsão ditada pela natureza, instinto, hábito, situações factuais”. Este tipo de amor é mais imediato, inato, do que “escolhido ou deliberado”43. Aristóteles, na Ética a Nicômaco, acrescenta outro aspecto a este conteúdo, a saber,




    o da paternidade, dando ao termo também o significado de amor como o do artista por sua obra enquanto ele se expressa e se ama nela44.




    Στοργή significa “basicamente um amor de afeto instintivo”45.




    Ερως é um desejo veemente, muitas vezes irracional. É o amor dirigido mais ao corpo da pessoa amada do que à alma. É uma necessidade de satisfação. Não é usado para significar amor entre parentes e ainda pode significar a luxúria de cometer ações consideradas más, como matar ou a ardente luxúria de se tornar um tirano. Mesmo quando é sublimado e se torna um desejo ardente pelo bem, ele mantém as características acima e “no transporte que caracteriza o eros, o sujeito acaba sendo alienado”46




    Εράω é, em essência, “o amor à cobiça, ditado pela falta do valor ao qual se aspira”47.




    No grego antigo Φιλέω é a forma lexical mais comumente usada na linguagem do amor. Contidos na semântica constituinte do conceito estão a afeição pura e simples, também a benevolência e a complacência, a nobreza. A mensurabilidade caracteriza fundamentalmente Φιλέω que é “controlada pela razão e definida de acordo com a qualidade do ser amado”48.




    Acerca do Φιλέω Aristóteles e Plutarco colocaram-no na base da vida comunitária e social e da partilha inclusiva dos bens:




    Φιλειν acordo de sentimentos sobre direito e honestidade, acordo na vida que se escolheu, acordo em pensamentos e atos, semelhança de vida, sentimentos comuns. Para a philia, o amigo é para o amigo outro eu: “dois amigos são como uma alma em dois corpos”. “tudo é comum entre amigos”. Philia é a base da vida comunitária dos pitagóricos, que alcançaram a plena comunhão de bens porque tinham plena comunhão de sentimentos. Assim, a philia é frequentemente igual a unidade, comunidade; é a amizade que se expressa na participação ‘social’ na mesma mesa: Aristóteles queria banquetes comuns entre os cidadãos de sua polis para fomentar a amizade49.




    E a este respeito, vale a pena lembrar o que foi dito sobre o conceito de virtù na subseção 1.1.4 deste documento.




    Φιλέω é, portanto, “um amor no sentido mais amplo e também no sentido mais elevado: nobre amizade”50.




    A forma lexical agapη não é encontrada no grego clássico, no entanto, o verbo agapaν - verbo relacionado à forma lexical mencionada no início da sub-secção 1.2.2. - é, por outro lado, conhecido embora seja muito menos usado que os outros três verbos, “quem mais o usa em grego arcaico é Homero (oito vezes) quase sempre no sentido de ‘manifestação de afeto’, especialmente em relação ao anfitrião: cercado de atenção e ternura”51. A riqueza do conteúdo semântico desta forma léxica é totalmente desdobrada mais tarde:




    É preciso ir tão longe quanto os grandes oradores do século VII-VI, principalmente a Isócrates, para encontrar agapaν usado com plenitude de conteúdo. Tendo caído em desuso, o sentido homérico passou a significar acima de tudo satisfação plena, o que pressupõe um amor ao privilégio por uma coisa ou uma pessoa, e ao qual também está ligado um sentimento de gratidão por um bem recebido. Há, em resumo, na base de agapaν um juízo de valor, com uma restrição que será o oposto de um impulso apaixonado. Muitas vezes agapη caracteriza as relações entre desiguais, plebeus e nobres, superiores (juízes, parentes, deuses) e inferiores, com uma gama que vai da condescendência à ternura.




    Muito mais rico e mais preciso, porém, é Aristóteles. Com ele agapaν Ela recupera todo o significado afetivo e o juízo de valor que lhe está subjacente é reafirmado. É um amor de escolha, que essencialmente significa “preferência”. Além disso, agapaν é enriquecido em Aristóteles pela aquisição de uma nova nota, ‘desinteresse’, significando assim também uma predileção ‘gratuita’, não motivada pela qualidade de seu objeto52




    Na Grécia clássica Αγαπάω - forma léxica ligada ao verbo agapaν - está muito mais perto de philéo e enfatiza menos o aspecto emocional, caracterizado contudo como “benevolência” no sentido de “querer o bem do outro”.




    1.2.3 Ágape no Popular Koiné




    O grego helenístico ou koiné é uma forma histórica do grego e constitui, segundo os linguistas, a terceira etapa da história da língua grega. O koiné helenístico, na história dos gregos, não é apenas importante por ser o primeiro dialeto comum e o principal ancestral do grego moderno. Também é importante por seu impacto sobre a civilização ocidental como a língua franca do Mar Mediterrâneo53.




    Um número apreciável de documentos arqueológicos confirma a presença e o uso do ágape em todo o koiné: “tendo assegurado o uso da palavra ágape na antiguidade grega... (especialmente no koiné egípcio dos dois primeiros séculos), pelo testemunho dos três primeiros documentos citados acima, podemos apoiar estes três pelas lições incertas dos outros papiros anteriores, para concluir pela existência muito provável do ágape já em uso popular (e talvez filosófico... Ver Berlin Papyrus No. 9869)”54.




    1.2.4 Três Raízes: síntese e novidade




    Na continuação das afirmações feitas na subseção 1.1.1 Conceitos e a “semantização de conceitos, é legítimo afirmar que, além dos traços mencionados no parágrafo 1.1 do presente texto, o corpus O Novo Testamento da tradição cristã, em particular os escritos atribuídos a Saulo de Tarso, conhecido como Paulo, representam uma singular novidade que ao mesmo tempo tem suas raízes na tradição helênica e judaica, gerando assim uma síntese original que carrega simultaneamente um conteúdo insólito.




    Um trecho da carta aos Coríntios datada do final do ano 57 d.C.55 conhecido como “o hino ao ágape”56 representa, somado aos outros documentos e evidências apresentados acima, uma definição implícita eloquente e clara do significado de ágape57. Dada a excelência literária e intelectual de seu autor, constitui um documento histórico eloquente, muito útil para a construção da base conceitual da presente pesquisa.




    A tradução atual dada ao conceito central do discurso é caridade, mas como a palavra grega no texto original é ágape, na transcrição dada nesta subseção ela será traduzida com a palavra sinônimo de amor pelas razões acima e para maior clareza:




    Ainda que eu fale as línguas dos homens e dos anjos, mas não vivenciando o amor, sou como um latão que soa ou um címbalo que cintila.




    E se eu tivesse o dom da profecia e conhecesse todos os mistérios e todo o conhecimento, e possuísse a plenitude da fé para mover montanhas, mas não vivenciasse o amor, nada me aproveita.




    E mesmo que distribuísse todas as minhas posses e desse meu corpo para ser queimado, mas não vivenciando o amor, nada me aproveita.




    O amor é paciente, o amor é benigno; o amor não é invejoso, não se vangloria, não se ensoberbece, não desrespeita, não busca seu próprio interesse, não se irrita, não leva em conta o mal recebido, não se regozija com a injustiça, mas se alegra com a verdade. Ele tudo cobre, tudo acredita, tudo espera, tudo suporta. O amor nunca terminará58.




    1.3 O Ágape como Modelo de Ação




    1.3.1 Os outros estados




    O pensamento de Boltanski propõe quatro regimes de ação, começando com os parâmetros conflito versus paz, equivalências ativadas versus desativadas: a primeira forma de interação e relacionamento é chamada de regime de justiça. Ela é definida pelo fato de ser um regime de disputa no qual “a disputa é tratada voltando-se para a questão do que é justo, ou seja, utilizando as formas de equivalência julgadas socialmente legítimas”59, uma equivalência geral onde o conhecimento comum é reativado.




    A segunda forma de interação e relacionamento é chamada de regime de violência: é um regime de disputa no qual “a oscilação dos parceiros na violência poupa a busca de convergência sobre formas comuns de equivalência em favor de uma relação de forças”60 onde as pessoas não são mais medidas por uma equivalência geral, mas apenas umas pelas outras.




    Os dois regimes que se seguem constituem as formas aparentemente pacíficas de interação e relacionamento: a terceira forma, chamada de regime de rotina, consiste na aceitação passiva e principalmente pré-reflexiva das formas de equivalência tacitamente integradas na sociedade, ou seja, “este é o caso quando, por exemplo, se aceita a autoridade de um superior hierárquico, sem questionar se está certo ou, mais simplesmente ainda, se espera que o ônibus com o número marcado pare na parada marcada em um painel com o mesmo número”61. A vida diária se torna possível porque está enquadrada em uma infinidade de rotinas desse tipo.




    A quarta forma de interação e relacionamento é chamada por Boltanski regime de paz ou ágape, a quem este parágrafo e este estudo são dirigidos.




    1.3.2 Propriedades conhecidas




    A partir do que foi produzido na comunidade científica, dos clássicos aos contemporâneos e, em particular, a partir do pensamento de Luc Boltanski62, precisamente de seu trabalho intitulado Estados de Paz. Uma sociologia do amor, e ao dar continuidade à construção dos fundamentos teórico-empíricos de uma teoria do ágape, é útil aprofundar as características deste modelo de ação.




    1.3.2.1 Renúncia de equivalência




    Entre as primeiras propriedades que caracterizam o ágape estão a independência do desejo, tanto da posse - característica do eros terrestre - quanto da transcendência - característica do eros celestial. O ágape também se caracteriza pela indiferença ao mérito que impede a consideração do valor do objeto e sua qualificação, gerando a gratuidade que lhe é característica63.




    O ágape também é independente do favoritismo, não porque coloca o problema ético do amor mau ou bom, mas simplesmente porque não conhecer o desejo também ignora a distinção entre as pessoas. Assim, na noção de ágape, não há “ideia de um imperativo nato da universalização de uma lei (e não dirigida ao homem em geral, mas a seu próximo)”64, o amor vai para o “próximo” que encontra e não para “um próximo não identificado, o que os interacionistas simbólicos chamaram de “o outro generalizado”65 constituindo assim uma contribuição de novos elementos ao conceito de universalismo, ou seja, no caso estudado, o universalismo se expressa através da atitude em relação ao outro concreto que se encontra, e não em relação a um outro abstrato generalizado. A atitude que identifica o ágape é sempre dirigida ao próximo considerado em sua concretude e não de forma abstratamente generalizada.




    O ágape também quebra com noções de amor natural e instintivo. A noção de “próximo” é independente dos laços de consanguinidade, proximidade, amizade ou co-nacionalidade. O Ágape também rompe com os princípios da philia porque, baseado na noção de “momento presente”, ele não prevê nenhuma forma de contrapartida, nem material nem imaterial. Assim, o ágape contém novos elementos que são incompatíveis com as características das teorias modernas de ação, como a teoria da escolha racional66.




    Como o ágape não conhece o imperativo da proporcionalidade, ele não precisa recorrer à definição aristotélica de justiça como “um tipo de igualdade”. Esta definição pressupõe um princípio de equivalência não contido no ágape, o que faz com que o ágape também rompa com a noção comum de justiça. No ágape, nenhum elemento é levado em conta que permita a conexão de medidas de tempo ou valor que compõem a noção antropológica da relação dom/retribuição67, noção também ligada à definição de justiça e equivalência.




    Ágape, ao levar a pessoa a um estado em que os instrumentos acima mencionados desaparecem, priva-a da capacidade de recorrer a regras68 que fundamentam o julgamento: “na ausência de julgamento, a equivalência, que fundamenta a justiça, é inútil”69.




    
1.3.2.2 Descuido/Incuranza70





    Sem saber a equivalência, o ágape também não se importa com os cálculos. Ele não tem condições de implementar avaliações de magnitude ou equivalência sincrônicas e muito menos diacrônicas. A incapacidade de cálculo, mesmo aquela relacionada a considerações espaço-temporais e, portanto, a falta de limites deste estado, leva aqueles que estão em ágape a não guardar mais do que o necessário “para hoje”71. Também envolve “esquecer” o bem feito ou as ofensas recebidas e “doar gratuitamente” em uma atitude clara de dádiva72.




    Este “descuido” difere da ideia de perdão porque requer a presença na memória da ofensa recebida, o que não é o caso da pessoa ágape, porque




    ... perdoar de fato implica a vontade de esquecer que, ao dar uma presença mental ao que se gostaria de apagar, possui, como mostra J. Elster, um caráter autodestrutivo. Agora o ágape diz menos que se deve perdoar do que “deixar para trás” de acordo com a expressão apta de H. Arendt. É este aliciamento, este descuido, esta não-consequencialidade, em suma, esta capacidade de esquecer que caracteriza a atitude do ágape em relação às ofensas do passado. Os benefícios e erros são adiados, porque não há nada que os detenha, não há instrumentação para calculá-los e memorizá-los73.




    Com relação à orientação temporal, o ágape diverge da justiça - ligada ao passado, já que os atos precisam ter sido realizados para serem julgados - e também diverge do eros, ligado ao futuro em sua dimensão de tensão para a satisfação. O ágape “se mantém teimosamente no presente”. Em última análise, é a opção pelo presente que faz da consistência uma das principais propriedades definidoras do ágape74. Entretanto, é importante enfatizar que a opção pelo momento presente que caracteriza o ágape não significa a avaliação negativa e a rejeição do passado ou do futuro.




    1.3.2.3 Permanência




    Outra propriedade fundamental que encontramos retomada pela tradição e que pertence à própria definição de ágape é a dimensão temporal sobre a qual é importante determo-nos nestas linhas.




    Como o ágape é independente da expectativa de contrapartida ou reciprocidade, tal como concebida pela noção de philia, e como o ágape ainda é independente da preferência eletiva que é uma das propriedades fundamentais do eros, ele é, portanto, caracterizado pela gratuidade. Sendo gratuito e dirigido ao outro no momento presente, o objeto do ágape é o próximo “que é visto”, ou seja, o amor vai para a pessoa real que aquele que está no ágape encontra diante de si no momento presente. Assim, o ágape também é independente da intervenção da abstração racionalista ou emocional da ideia da pessoa em seu ser como uma espécie de “próximo abstrato e utópico”75.




    Na falta de ferramentas para fazer comparações e sendo incapaz de fazer cálculos e, portanto, de considerar a equivalência, aquele que está em ágape ama seu próximo a quem vê no momento presente e é independente até mesmo dos ciúmes, o que é essencialmente fundado na “comparação”.




    Para ser “mantido vivo”, o amor permanece no não mensurável que é “seu elemento”76, ou seja, no descarte de tudo o que teria a possibilidade de levar à equivalência. E no “imensurável [que é o elemento do amor - comentário do autor] a reciprocidade é infinita de um lado para o outro”77.




    Aquele que está no estado de amor deve “ver o imensurável em cada manifestação do outro”, mas esta atividade não pressupõe cálculo, pois “agindo desta forma, torna-se claro que a contabilidade é de fato inconcebível e que o amor o abomina mais do que qualquer outra coisa. As contas são utilizadas apenas na relação entre as coisas de ordem finita e que se prestam a cálculos. Quem ama não pode calcular... é impossível calcular por meio de uma magnitude infinita: calcular é precisamente, na prática, levar de volta ao finito”... Esta é a razão pela qual o amor, além de excluir os cálculos de interesse... pode ser dito que é “sem limites”78




    Aquele que está em ágape tem uma auto-referencialidade limitada e rejeita a equivalência, aqui também entendida com referência ao tempo, gerando assim a base para a continuidade no estado de amor, ou seja, ágape.




    ... a rejeição da equivalência; a impossibilidade de auto-referência, a realização em um nível prático e a preferência dada ao presente estão em uma relação estrutural. Tudo o mais decorre desta estrutura básica. Assim, é a preferência dada ao presente que mantém o compromisso no nível prático e impede a auto-referencialidade. De fato, considerar-se pressupõe a disponibilidade de uma duração, sendo necessário, para isso, permanecer, considerar objetivamente, olhar para trás ou para frente, em suma, situar-se em um espaço temporal tratado como um espaço de cálculo79




    Somente aquilo que está relacionado ao tempo como espaço de cálculo, e mais precisamente em um tempo definido, pode ser considerado na categoria de “duração”. O ágape está completamente presente em cada uma de suas ações e, inversamente à duração, o ágape está “imerso em permanência, a ação está em cada instante presente a si mesma... Colocado em permanência, ou seja, sempre deslocado no presente, o amor está abrigado da ‘angústia’, porque não pode mais calcular, sendo o horizonte sem limites, nem pode colocar o problema de sua própria mudança”80.




    1.3.3 Descoberta e confirmação




    Uma característica que já surgiu no projeto de pesquisa (que também pode representar uma particularidade do presente trabalho), é a de considerar no desenho da pesquisa tanto as hipóteses a serem verificadas, ou seja, o amor-ágape como regime e modelo de ação e interação na realidade, quanto a possibilidade da descoberta de novas perspectivas para a própria teoria sobre o ágape, tendo em vista o objeto de estudo e a abordagem adotada pelo projeto. A consideração de uma teoria pré-existente à pesquisa, mas também a possibilidade do surgimento de novos elementos teórico-práticos que levarão ao avanço da própria teoria.




    Daí a oportunidade de construir o projeto de pesquisa emprestado das diferentes abordagens, que se concentra em uma complementaridade no método de técnicas de pesquisa81.




    1.3.4 Mecanismos de manutenção e estabilidade dos Modelos




    Tomando como base o que a o patrimônio cognoscitivo sobre o ágape afirma, e olhando para este mesmo arcabouço teórico-prático e na convicção da concepção de uma interpenetração e co-penetração mútua dos paradigmas teóricos da ação social e teoréticos sistêmicos realizados pelo novo paradigma crítico relacional, os seguintes postulados são propostos à teoria do ágape com a intenção de trazer uma contribuição para o patrimônio científico da teoria do amor-ágape.




    1.3.4.1 Intencionalidade e Retificação da Intenção no Regime do Ágape




    Um primeiro postulado é a consideração de uma “intencionalidade” subjetiva co-presente com o estado de ágape. No início do trabalho de Boltanski, lemos:




    O ágape - como definido acima - pode ser considerado um caso teórico que não encontra fácil e plena realização na realidade empírica ao nosso redor. E ainda assim, constitui um ponto de referência fundamental tanto para o observador - que é assim dotado de um ângulo particular para analisar a realidade - quanto para o ator - com o objetivo de decidir seu próprio comportamento.




    Sociologicamente, formas de organização baseadas em ágape certamente não podem ser descartadas; mas tal configuração só pode surgir como uma espécie de “efeito composição”, algo que pode surgir além de uma intenção construtiva nesta direção. Fugindo de um projeto pré-constituído, o estado do ágape pode, em certas ocasiões, aparecer; quando aparece, podemos reconhecê-lo e apreciá-lo como algo que não tínhamos pensado anteriormente e que é extremamente instável82.




    O estabelecimento do ágape na vida diária é “quase” definido como “raro e casual”, quase “acidental”.




    Ora, Donati afirma que “a sociologia contemporânea declarou infundadas e completamente impraticáveis aquelas tendências da sociologia que veem o homem como um “ser atuado”... do homo sociologicus (cfr. Dahrendorf, 1966)83” e novamente:




    o “homem econômico” segundo o paradigma utilitarista e o “homem sociológico” segundo o paradigma manipulador... deve e pode ser substituído hoje pelo paradigma científico atualmente mais efetivo (assim como ontologicamente verdadeiro) do “homem intencional”84




    Também postula-se a existência e presença no estado de ágape de uma “retificação da intenção” que existe em função da permanência intencional, consciente e subjetiva no próprio ágape.




    O conceito está presente no trabalho de Chiara Lubich – que é, entre vários reconhecimentos, Doutora Honoris Causa em Ciências Sociais para a Universidade de Lublin na Polônia – conceito este que é ligeiramente intuído no trabalho de Luc Boltanski. De fato, em seu texto “Estados de Paz” Boltanski afirma que “A validade dos atos, nos quais este último [a interioridade característica do ágape - o comentário do autor] é realizada, depende de fato da intencionalidade de quem age e não mais do julgamento feito por um terceiro”85.




    1.3.4.2 Persistência e Prevalência




    Considerando as propriedades do amor como visto acima, os postulados deste trabalho e novamente o modelo do ágape puro, o acesso ao estado de ágape e as transições do amor para a justiça e vice-versa, contidos na teoria do ágape apresentada a nós pelo texto de Boltanski, tomamos consciência de um aspecto ontológico do ágape como revelado por afirmações como as seguintes:




    O interesse desta construção... é, antes de tudo, tratar o ágape como um dos estados a que as pessoas podem ter acesso, liberando capacidades de sua competenza ordinaria86 (itálico do autor).




    Considerando o que foi dito, postula-se uma “persistência” daqueles que estão no estado de amor-ágape em permanecer neste estado (tendo em mente o postulado de “intencionalidade” e o que foi dito sobre “permanência” na seção 1.3.2.3 deste texto), assim a “persistência” é gerada por uma combinação da propriedade de “permanência” e do componente dos mecanismos de manutenção e estabilidade do modelo chamado de “intencionalidade” do ágape.




    A presença de “persistência” no estado de amor leva à constituição de um novo padrão de transição entre os regimes de justiça e de amor e também entre violência e amor. Boltanski afirma, considerando o regime do amor e o da justiça, que “o amor pode prevalecer em ambos” e tomando como base o que foi dito acima, chegamos à concepção da “prevalência” do ágape que consiste no reconhecimento teórico-empírico da prevalência do estado de amor sobre os outros regimes - de justiça ou violência - que tendem a oscilar no ágape, também porque, como Boltanski afirma citando H. Arendt, quando ele fala do perdão característico do descuido/incuranza do ágape:




    É este deixar-ir, este descuido, esta consequêncialidade, em suma, esta capacidade de esquecimento que caracteriza a atitude do ágape... benefícios e delitos são adiados, porque não há nada que os detenha, não há instrumentalização necessária para calculá-los87




    Porque estando no regime do ágape, a faculdade do “esquecimento” está presente, o que pode até permitir a remediação da frustração do eventualmente irrealizado “desejo de doar” gerado por algum contingente “bloqueio imposto ao dom”, o que seria “o único obstáculo” ao “fluxo incessante” em ágape puro88.




    E com tal “persistência” em mente, pode-se teoricamente-empiricamente considerar uma possível “prevalência” do regime do ágape sobre os da justiça ou da violência89.




    1.3.5 Novidades teórico-práticas




    No decorrer desta análise, surgiram vários novos conceitos, cujo entendimento só agora foi esboçado a partir da teoria do ágape e que podem representar contribuições originais.




    1.3.5.1 Reciprocidade Gratuita




    Aquele que está em amor-ágape (ou amor-social), imerso nas propriedades do próprio ágape - renúncia às equivalências, descuido90, permanência, intencionalidade e retificação da intenção, persistência e prevalência - personifica o dom91.




    No encontro entre duas pessoas em ágape, sendo ambas completamente doadas uma à outra sem expectativa de contrapartida92 nem retribuição, elas tendem a gerar uma nova reciprocidade, imprevista e desconhecida pela teoria clássica-contemporânea do amor. Um novo modelo, desconhecido da teoria do ágape “nas” e “para as” Ciências Sociais, que lança novas perspectivas científicas teórico-práticas porque




    o ágape mantém sua força e presença na sociedade ... está longe de ser insignificante93




    O amor “existe” no momento presente94 e está, portanto, “totalmente presente em todas as suas manifestações”95 e “a ação está em cada instante presente para si mesma”96. O amor é mantido “no imensurável”, que é seu “elemento”97. Por tudo o que foi dito acima - especialmente sobre viver para o outro - o amor “constitui, a este respeito, uma garantia de realismo”98.




    A consideração do ágape como uma forma particular de relacionamento entre seres humanos, na qual o conteúdo relacional é preeminente99, torna legítimo considerar que - devido ao aspecto preeminentemente relacional e à gratuidade constitutiva do regime do ágape - a forma ideal-tipo do ágape puro é a reciprocidade gratuita que emerge do encontro de dois ou mais sujeitos imersos neste regime de ação.




    Do encontro entre esses aspectos e sua coexistência, é possível considerar legitimamente “efeitos”100 sociais, econômicos, políticos e culturais igualmente não negligenciáveis101 seja como objeto potencial de estudo ou como uma nova perspectiva teórica em sua totalidade ou em seus múltiplos aspectos.




    A reciprocidade gratuita é fundamentalmente contingente.




    1.3.5.2 “Encantamento Constante na Duração”




    Considerando o que foi dito acima, alguns pontos serão retomados que constituirão a base do aspecto definido como “encantamento constante na duração” da ativação do ágape.




    Já que o amor tem “a obrigação básica de nunca voltar-se sobre si mesmo” e não pode “ser auto-referencial”102, “vive o outro”, “o próximo que ele encontra” “no momento presente103”.




    Imerso no descuido/incuranza que o caracteriza, aquele que está em ágape não espera por nada e considera imensurável toda manifestação de amor 104 mantendo um constante estado de encantamento105 e paz106, que dura enquanto o sujeito permanecer neste regime de ação.




    Aquele que está em ágape não reconhece seu próprio desejo e, portanto, percebe os bens - materiais ou imateriais - que lhe chegam como um “dom”107 e isto contribui significativamente para o estabelecimento do encantamento constante na duração do regime de ação conhecido como ágape. Imersa e revestida com as propriedades do ágape, a pessoa, por tudo o que foi dito acima, não reconhece suas próprias necessidades, mas seu “viver” para o outro lhe permite tomar consciência das necessidades dos outros, necessidades materiais e/ou imateriais, ou seja, leva a pessoa neste estado a dedicar-se ao próximo que encontra no momento presente. Assim, acontece que somente quando está sozinho o ser no estado de ágape cuida de si mesmo, mas precisamente para continuar a amar o outro.




    Como cada um prevê as necessidades dos outros com base em suas próprias necessidades e como a extensão das necessidades pode ser considerada intimamente ligada à relevância dos meios disponíveis para atendê-las, o que por sua vez depende dos presentes recebidos, os presentes mútuos devem levar rapidamente a uma equalização dos bens, mesmo na hipótese de uma forte desigualdade na distribuição dos bens em seu estado inicial. Para aquele que tem mais, e cujas necessidades são portanto maiores, dá mais, porque cuida de suas próprias necessidades do destinatário, seus dons. Aquele que recebeu, tendo mais, por sua vez dá mais pelas mesmas razões, e assim por diante108.




    Portanto, outro postulado que surge deste trabalho é a afirmação de que aquele que está em amor-ágape, em relação ao outro, está imerso em um paradoxo que o faz perceber que não tem nada e tem tudo ao mesmo tempo, e este nada e este tudo são substanciados por bens materiais - comida, vestuário, casa, etc. - e bens imateriais - paz, alegria, encantamento, serenidade, etc.




    Um esclarecimento de importância fundamental é que o estado de constante encantamento em que se encontram imersos os que se encontram no regime de ágape, na duração da ativação desta forma particular de relacionamento entre os seres109, NÃO experienciam remoção ou alienação da realidade em si, uma vez que o amor-ágape se dirige ao próximo concreto no momento presente110 ele tem, portanto, “realismo garantido”111.
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