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RESUMO — Aisthesis: uma breve introducdo a estética dos afetos — Este artigo pretende
apresentar um panorama introdutério de estudos sobre estética a partir do viés dos afetos. Nesse
sentido, a estética é balizada pelos afetos humanos e ndo pela correspondéncia com algum critério de
beleza (visdo consolidada nos campos das artes e do design). Assim, propomos a estética como um
estudo mais amplo, que trata de questdes que abrangem a vida como um todo e se pauta em conceitos
relacionados ao modo como somos afetados sensivelmente pelo mundo. Tal vis&o inicia-se com nogdes
derivadas do pensamento sofista, passa pelo epicurismo e se desenvolve nas filosofias de Baruch
Spinoza, David Hume e Friedrich Nietzsche. Por esse prisma, a dimenséo estética € entendida como
crucial e incontornavel em nossa relagdo com o mundo.

PALAVRAS-CHAVE

Estética. Afetos. Design. Experiéncia.

ABSTRACT — Aisthesis: a brief introduction to the aesthetics of affections — This article intends
to present an introductory panorama of aesthetic studies from the bias of affections. In this sense,
aesthetics is marked by human affections and not by correspondence with some criterion of beauty
(consolidated vision in the fields of arts and design). Thus, we propose aesthetics as a larger study,
which deals with issues that cover life as a whole and is based on concepts related to how we are
affected significantly by the world. Such a vision begins with notions derived from the sophist thought,
passes through Epicureanism and is developed in the philosophies of Baruch Spinoza, David Hume and
Friedrich Nietzsche. From this perspective, the aesthetic dimension is understood as crucial and
unavoidable in our relationship with the world.
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A nocao de estética, antes de ter sido associada com a arte e com o belo,
derivou “do grego aisthesis ou aestesis, [...] [que] significa a capacidade de sentir o
mundo, compreendé-lo pelos sentidos, € o exercicio das sensagdes” (ALMEIDA,
2015, p. 134).

Para discorrer sobre a relagdo da estética com os afetos € pertinente retomar
as bases do pensamento sofista, cuja preocupacédo nao residia na correspondéncia
do discurso com um conceito universal de verdade, e sim na autonomia do proprio

discurso. Ou seja, para esses pensadores era mais importante a compreensao do que
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€, por exemplo, belo em um determinado momento e para um determinado publico
(compreensdo que € construida e consolidada por meio de um discurso) do que
propriamente a definicdo arbitraria do conceito de beleza.
Ocupados em ensinar de que maneira o légos podia ser usado
eficientemente, ou seja, produzindo a persuasdo do auditério ou minando a
argumentacdo de um adversério, os sofistas se constituiram, ao final das
contas, os primeiros professores de politica, ou se quisermos, de “cidadania”:
o discurso é plastico, dirdo eles, e pode ser moldado de inimeras formas,
mais ou menos adequadas para 0 momento (o kairés), que era o que de mais
importante havia: perder ou ndo notar o kairds, a ocasido, impedia 0 sucesso
do discurso (PAGOTTO-EUZEBIO, 2010, p. 206).
Nessa perspectiva, a estética seria balizada pelo homem (mais precisamente
pelos afetos humanos) e ndo pela correspondéncia com uma verdade (ou um belo
verdadeiro). Ou seja, algo seria denominado esteticamente agradavel a medida que

nos afeta sensivelmente de modo positivo.

Para exemplificar essa relacdo afetiva, apresentamos uma breve andlise do
texto Elogio a Helena, escrito pelo sofista Gorgias. Em forma de um exercicio
argumentativo, Gorgias tece uma série de pensamentos com o intuito de apresentar
uma visao contraria ao senso comum dos gregos sobre Helena, personagem da lliada

de Homero.

O sofista parte da duplicidade da sua imagem, representada no seguinte trecho:
“[...] mulher que reune, em uma sé voz e em uma so alma, a crenga dos que ouvem
os poetas e o ruido de um nome que abriga a memodria de inforttnios” (GORGIAS
apud SALLES, 2014, p. 80), referindo-se a atracao da sua beleza e o repudio a sua

imagem, ligada ao infortanio da guerra.

Tal perspectiva parece estar bem alinhada com a ideia sofista de kair0s
(ocasidao, momento oportuno), afinal, se ndo existe uma imagem coesa (que nao possa
ser refutada discursivamente) de Helena, a compreensédo sobre ela fica a mercé do
simples acaso que engendra as afei¢cbes provocadas pelos discursos. E essa préatica
poética (poiesis em grego significa ato de criacdo) que Gorgias conjuga ao discurso,

entendendo-o0 como um meio de provocar persuasao pelos afetos.
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Tendo em vista que nossos sentidos estdo a mercé dos afetos (ou seja,
sentimos as coisas na medida em que somos afetados por elas, e ndo na medida em
gue elas nos aproximam de uma verdade universal e irrefutavel), uma mesma coisa
pode nos afetar de maneira diferente em ocasifes diferentes. Alinhando-se a esse
aspecto do conceito sofista de discurso, a conjuntura das palavras acerca de um fato
pode gerar sensagfes agradaveis ou desagradaveis naqueles que as interpretam,
uma vez que o afeto se “costura” no entremeio das interpretagdes estéticas que

fazemos a partir do nosso contato com o mundo.

No viés afetivo, portanto, ndo faz sentido definir o que é “realmente” belo.
Pensar a estética como forma de compreensdo do mundo pelo exercicio das
sensacgdes implica deixar “em aberto” a multiplicidade dos afetos. A estética, nesse
viés, se relaciona mais com a no¢ao de ocasido (kairés) e acaso do que com a de

universalidade.

Hipias, outro importante sofista, traz reflexdes interessantes acerca da beleza.
Seu pensamento € depreciado no texto Hipias Maior, no qual Platdo relata uma
discussédo entre Hipias e Socrates sobre o que seria 0 conceito de beleza definitiva.
O sofista d4 a seguinte resposta: o belo € uma “jovem mulher’. Ao escutar tal
definicdo, Socrates a refuta, pois ela ndo abarca todas as coisas belas do mundo.
Entretanto, Hipias “ndo teve em mente apresentar uma definicéo rigorosa e légica de
beleza; apenas sugeriu um exemplo prototipico, um superlativo do belo e sua
galanteria se dirigiu para o que Ihe pareceu mais belo no mundo, o eterno feminino”
(LEMOS, 2007, p. 100). Esse apontamento destaca a relatividade da beleza que o
sofista buscou demonstrar. Pensar o belo como sendo uma jovem mulher solicita
compreender de antemao que tal ideia € relativa, tendo em vista que para uma jovem
ser considerada bela é necessario que exista alguém que a considere assim. Em
outros termos, uma jovem s6 pode ser bela para determinado individuo e em

determinada ocasido; enfim, ela & bela na medida em que afeta positivamente alguém.

Em suma, podemos inferir que o pensamento sofista contribuiu para a estética
dos afetos ao priorizar a relagdo entre as sensagdes e o contexto no qual elas se

manifestam, conforme sintetiza Beccari no seguinte trecho:
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E basicamente isto que, incomodando Socrates, defendiam os sofistas: uma

sensibilidade ao contexto, portanto ao acaso e as circunstancias, como

complemento e contrapartida necessarios a polissemia inelutavel. Com tal

sensibilidade, ndo se preenchem mais as condigbes da interpretacdo

mediante codificacdes parciais (em fungdo de uma ordem geral), e sim por

meio do dialogo e da ressignificagao circunstancial (BECCARI, 2016, p. 124).

Isso posto, € possivel dar continuidade ao percurso da estética dos afetos

relacionando-a com a filosofia epicurista. Para Epicuro, filosofo grego do periodo

helenistico, o bem se encontra na ideia de prazer e pode ser praticado através de
atividades cultivadas em seu conhecido Jardim.

O epicurismo coloca 0 sumo bem no prazer. Na sua forma mais rigorosa,

restringe-se a buscar o prazer negativo que consiste na auséncia da dor. O

ideal do sabio é a ataraxia, a paz imperturbavel do espirito. Quanto aos

prazeres positivos limitam-nos aos absolutamente necessarios (TRINGALI
apud ALMEIDA, 2011, p. 640).

Desse modo, parece ficar indicado o caminho para a compreensao de uma
estética epicurista na percepcdo dos afetos associados ao prazer, que seriam
identificados como consequéncias de experiéncias agradaveis. Esse processo nos
proporcionaria a capacidade de distinguir o que nos faz bem (prazeres simples) do
gue nos faz mal (dor e sofrimento).

[...] a paixdo (ou afeccéo) é o reflexo no individuo das qualidades proprias da
realidade. O modo como algo o afeta produz nele uma sensacéo referente as
gualidades éticas e materiais da coisa que € sentida. Pelas afec¢bes o ser
humano sabe distinguir o que lhe é bom ou mal na experimentagdo ou
vivéncia do mundo, desde que ele tenha a sensibilidade necessaria para
perceber esse mundo (ROSSETTI, 2014, p. 128).

Por conseguinte, os afetos aqui seriam compreendidos como um caminho para
se chegar a uma vida feliz, mais especificamente através da compreensao das
consequéncias afetivas que conformam nossas experiéncias. Sendo consequéncia da
nossa relacdo com o mundo por via dos nossos sentidos, 0 prazer seria visto como
indice de sensacfes agradaveis e a dor, de sensacdes desagradaveis, ou seja, a

sensacao estética atuando como prerrogativa do conhecimento.

Nesse momento é possivel afirmar que o estudo da estética pelo entendimento
dos afetos esta preocupado com questdes amplas e que se referem a vida como um
todo, ndo apenas a contemplacdo da beleza. Por esse prisma, a compreensao

estética seria crucial e incontornavel em nossa relagdo com o mundo.
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De acordo com a filosofia epicurista, portanto, somos dotados de uma
habilidade que nos permite sentir e conhecer as coisas do mundo. Tais coisas do
mundo néo indicam, por sua vez, uma verdade universal ou metafisica, mas sim uma
concepcao de mundo mais proxima daquela pensada pelos sofistas: 0 que nos afeta
apenas afeta a cada um de forma singular, em nosso contato com o mundo, de

maneira simplesmente oportuna ou inoportuna.

Com a construcao da estética dos afetos pautada, até aqui, na ideia de kairos
dos sofistas e nas sensacbes agradaveis, segundo Epicuro, advindas de afetos
prazerosos, torna-se oportuno elencar na sequéncia o entendimento de Baruch
Spinoza, filésofo do século XVII. Assim como os epicuristas, Spinoza também propunha
uma filosofia orientada a uma vida alegre e baseada no cultivo de prazeres simples.
Com isso, desenvolveu toda a sua linha de pensamento pautando-se no entendimento

dos afetos como mecanismos que promovem nossa aderéncia ao mundo.

Para compreender tal “aderéncia” é necessario esclarecer brevemente um dos
aspectos do “monismo” que sustenta a filosofia spinozista. O dualismo entre espirito
e corpo, apresentada de maneira enfatica por seu contemporaneo René Descartes,
era frontalmente combatida por Spinoza, com o argumento de que espirito e corpo
eram uma coisa s6, sendo o “[...] corpo o objeto do espirito; o espirito, a ideia do corpo”
(ONFRAY, 2009, p. 257).

Tal relacdo entre o espirito e o corpo se daria como uma via de mao dupla:
enguanto o0 nosso corpo é afetado de diferentes formas, niveis e intensidades, vamos
formando ideias acerca das situacdées que nos trazem alegrias e as que nos trazem
tristezas. Esse conjunto de ideias é responsavel por formar 0 nosso espirito, que por
sua vez interfere no modo como o nosso corpo é afetado.

Por afeto compreendo as afec¢Bes do corpo, pelas quais sua poténcia de agir é
aumentada ou diminuida, estimulada ou refreada, e, ao mesmo tempo, as ideias
dessas afec¢Bes. Assim, quando podemos ser a causa adequada de alguma
dessas afecgdes, por afeto compreendo, entdo, uma acgao (SPINOZA, 2007, p. 98).

Com isso em vista, para Spinoza afeto é 0 que nos acontece

concomitantemente ao nosso contato com as coisas do mundo. Esse mecanismo

seria inescapavel, pois para o fildsofo seriamos o resultado de uma constante relacéo
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que se constroi por meio dos afetos e que nos torna capazes de nos compreender e

de nos imaginar.

Tal relacdo nado se daria de modo unilateral, pois imaginamos o mundo e a nos
mesmos na medida em que somos afetados pelas coisas e também as afetamos.
Trata-se, portanto, de um mecanismo de conhecimento que nos permite “[...] saber
guem somos, O que sSomos, como pensamos, quais afeccbes nos trabalham, a
maneira como as paixdes nos habitam, de que maneira o desejo nos atormenta”
(ONFRAY, 2009, p. 248).

Para ele, “o corpo é afetado por paixdes que aumentam sua poténcia de agir
ou a diminuem” (ONFRAY, 2009, p. 260), ou seja, existem afetos capazes de nos
alegrar (isto €, como fonte de aumento da nossa poténcia vital) e outros que nos
entristecem (como fonte da diminuicdo da nossa poténcia vital). E importante
evidenciar que a ideia de poténcia incluida nesse contexto se refere a vida, como

vontade de viver, portanto em consonancia com a perspectiva epicurista.

Da mesma forma, para Spinoza o conhecimento dos afetos provoca impactos
significativos:
Informado do seu lugar no mundo, ele [o homem] o aceita sabendo que
disp6e de uma margem de manobra muito reduzida e limitada, mas suficiente
para produzir imensos efeitos: saber que se pode querer a Alegria e recusar
a Tristeza para orientar seu desejo no sentido do conhecimento das verdades
gue geram a beatitude (ONFRAY, 2009, p. 262).
N&o obstante, o que Spinoza parece propor é que pelo conhecimento seriamos
capazes de converter afetos tristes (passivos) em afetos alegres (ativos). I1sso porque,
“Na medida em que a mente compreende todas as coisas como necessarias, ela tem

um maior poder sobre seus afetos” (MARTINS, 2000, p. 193).

Com efeito, o “conhecimento” valorizado por Spinoza nao envolve qualquer tipo
de conhecimento, pois se refere especificamente ao conhecimento acerca dos nossos
afetos. Tal tipo de conhecimento é categorizado pelo fildsofo como sendo de “terceiro
género” (o mais coeso de todos os tipos de conhecimento), e diz respeito a
compreensao da singularidade dos afetos em determinada ocasido, em sentido

oposto ao da universalidade da razdo (predominante na filosofia ocidental).
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Nesse ponto, 0 pensamento spinozista encontra consonancia com a ideia de
kairés dos sofistas, dado que, para o pensador do século XVII, é importante conhecermos
a dinamica “ao acaso” de nossos afetos “[...] a fim de favorecermos nossos encontros,
transformando causas externas em nosso favor, tornando-nos ndo mais causas parciais,

mas causas adequadas de nossas a¢des” (MARTINS, 2000, p. 190).

Seguindo com a constru¢do da linha de raciocinio da estética dos afetos,
convém revisar ainda o pensamento do empirista escocés David Hume, do século
XVIII. Assim como Kant, Hume parte do pressuposto de que a sensacao estética ndo
representa a esséncia das coisas: nada é naturalmente agradavel ou desagradavel.
Quem faz essa distingdo somos nos, a partir de nossas interpretacdes sensiveis
(sensacdes e emocdes) que sdo provocadas por nossas experiéncias. Entretanto, o
filésofo escocés refuta a compreensédo kantiana de que o juizo estético se sustentaria
como uma ‘“intuicdo” coletiva, isto €, um fato universal que proporcionaria certa
harmonia entre as faculdades humanas. Para Hume, tal fator universal ndo pode ser

induzido de nossas relagcdes empiricas.

Para o filosofo, as ideias ndo sdo confirmaveis, pois nossa compreensao do
mundo ndo serve para adequar o mundo as nossas ideias, mas o contrario. Tal
compreensao poderia ocorrer de duas formas: pela “impressdo” (aqui vista como
correspondente as sensacdes), e pela “ideia” (aqui vista como um conceito derivado
de uma crenca).

Todas as ideias, especialmente as abstratas, sdo naturalmente fracas e
obscuras: o intelecto as apreende apenas precariamente, elas tendem a se
confundir com outras ideias assemelhadas, e mesmo quando algum termo esta
desprovido de um significado preciso, somos levados a imaginar, quando o
empregamos com frequéncia, que a ele corresponde uma ideia determinada.
Ao contrario, todas as impressodes, isto €, todas as sensagfes, tanto as
provenientes do exterior como as do interior, sdo fortes e vividas; os limites

entre elas estdo mais precisamente definidos, e nao é facil, além disso, incorrer
em qualquer erro ou engano relativamente a elas (HUME, 1999, p. 28-29).

Essa diferenca na valoracdo dos tipos de compreenséao é defendida por Hume
com base em seu entendimento sobre a ligacdo entre nés e o mundo, indicada com a
nogcao de “relacao”. Nesse prisma, as impressdes seriam diretamente ligadas as

relacdes, pois sdo geradas concomitantemente ao n0sso contato com 0 mundo; ja as

ideias nédo se ligam diretamente as relagbes, pois derivam das impressdes e ainda
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solicitam elementos externos (outras ideias). Sendo assim, somente a impressao
configura uma relagéo concreta com alguma coisa no mundo, ou seja, um encontro

casual e singular.

Avancando ainda no empirismo humeano, 0 mecanismo de associacao entre
as ideias (compreenséo racional) e as impressdes (compreensédo estética) é o que o
fildsofo concebe por “imaginacdo”. Mais precisamente, o habito mental da atribuicéo
de uniformidades na repeticdo de impressdes seria incumbéncia das acdes da
imaginacao.
[...] cabe aimaginacéo refletir a paixdo, fazé-lo ressoar, fazer com que ultrapasse
os limites de sua parcialidade e de sua atualidade naturais. Hume mostra como
0s sentimentos estéticos e o0s sentimentos morais s&o assim constituidos:
paixdes refletidas na imaginacdo, que se tornam paixBes da imaginagdo. Ao
refletir as paixdes, a imaginacéo libera-as, estira-as infinitamente, projeta-as para
além de seus limites naturais (DELEUZE, 2002, p. 211).
Nesse mecanismo apontado por Deleuze, parece ficar claro a capacidade que
a imaginacao teria de potencializar paixdes oriundas dos afetos e, por conseguinte,
conferir significado a elas. Por meio da reflexdo, ela seria capaz de produzir uma

sensacao de “apaixonar-se” pelas coisas e pelo mundo.

Noutras palavras, trata-se de pensar nos afetos como uma forma de
compreender e intensificar a vida; ou, nos termos de Nietzsche, como um modo de
“afirmar a vida” no seu sentido mais amplo. Rogério de Almeida procura explicar as
bases do pensamento nietzscheano com o entendimento de que, “[...] para Nietzsche,

a existéncia so se justificaria como fendbmeno estético” (ALMEIDA, 2015, p. 135).

Significa dizer que nossa vida s6 faz sentido por meio da perspectiva dos
afetos. Dessa forma, a compreensdo de mundo de Nietzsche se aproxima da de
Spinoza: para ambos, o0 registro sensivel e o racional sdo inseparaveis e estdo

ancorados a um Unico mundo.

[...] 6 hd um mundo, que ndo é nem somente sensivel nem somente inteligivel;
nem o mundo do além, nem o das aparéncias; um sé mundo portanto inteligivel
e sensivel. Nele somos entéo de corpo e alma: um néo é fundamento do outro,
tampouco o inverso. Imersos neste Unico mundo, imanente, sem
transcendéncia, conhecemos as coisas em perspectiva: ndo estamos
separados do que conhecemos, ndo conhecemos o mundo a partir de um outro
lugar, imaterial, inteligivel, puramente racional (MARTINS, 2000, p. 187).
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Dessa forma, Nietzsche combate a metafisica e, no lugar dela, confere ao
ambito sensivel um lugar de protagonismo em nossa compreensdo do mundo. Nesse
prisma, assim como na Visdo spinozista, 0 que sSomos, pensamos e sentimos é
consequéncia do modo como nosso corpo é afetado em nosso contato com o mundo,
conforme o fil6sofo alemdo argumenta no seguinte trecho de seu livro Assim falava
Zaratustra:

O corpo é uma grande razao, uma multiplicidade com um s6 sentido, um
estado de guerra e paz, um rebanho e seu pastor. Essa pequena razao a que
das o nome de teu ‘espirito’, 6 meu irmé&o, € apenas um instrumento do teu
corpo, € um bem pequeno instrumento, um brinquedo da tua grande razao.
[...] O eu sente alegria e se pergunta como ha de fazer para experimentar
ainda muitas vezes a alegria - é para esse fim que lhe deve servir o
pensamento (NIETZSCHE apud MARTINS, 2000, p. 189).

Com base nessa ideia de unicidade do mundo, Nietzsche defende que é
preciso aceitar o mundo de forma integral, ou seja, aceitar tanto as coisas agradaveis
guanto as desagradaveis, e a isso ele da o nome de amor fati (amor pelo préprio
destino). Esse conceito € sintetizado por Almeida da seguinte forma: “[...] a questao
nietzscheana € se afirmamos incondicionalmente a vida a ponto de afirmar também o
gue ela possui de pior. Querer a eterna repeticdo do instante € a prova do amor fati.”

(ALMEIDA, 2015, p. 27).

Vale reforcar que esse imperativo nietzscheano tem o poder de potencializar
NOsSs0s encontros estéticos, pois afirmar o que ha de pior em nossa vida solicita certa
sensibilidade estética “apurada”, afinal o conceito de amor fati implica um gosto
permanente pela vida. Nas palavras do proprio filésofo: “[...] ndo querer nada além do
gue é, nem atras de si nem na frente de si, nem em séculos e séculos, ndo se contentar
de suportar o inelutavel e ainda menos dissimula-lo [...], mas ama-lo...” (NIETZSCHE
apud MARTINS, 2000, p. 192-193). Portanto, vale mais nesse pensamento a aceitagéo
da situacao presente, singular e irreversivel, descartando a vontade de querer mais do

gue o mundo esta oferecendo, e com isso “tornar-se o que se é”.

A compreensao dos conceitos de “amor fati” e “eterno retorno” parecem estar
diretamente ligadas ao modo como somos afetados esteticamente. Com o
entendimento de que o mundo € da forma que &, em seus melhores e piores aspectos,

reforca-se a ideia de que a forma como somos afetados pelas coisas ndo é
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determinada pelas coisas (esséncia), mas pela propria relacdo que se conjuga entre
nés e o mundo. Dessa forma, toda a¢do que fazemos no mundo, assim como a nossa
prépria existéncia, € relativa ao modo como nos relacionamos afetivamente com o
mundo. Significa também que a nossa compreensao acerca dos nossos afetos (o que

e como nos afeta) pode exercer influéncia em nossas relagées com o mundo.

Assim como Spinoza, Nietzsche entende que os afetos s&o um meio de
conhecimento sobre nds mesmos e sobre o mundo. Por conseguinte, com a
compreensao do modo como 0 que nos afeta provoca determinadas sensacfes e
emocgBes em nosso corpo, seriamos capazes de aumentar nossa poténcia perante a
vida. Trata-se de colocar a nosso “[...] favor o acaso, 0s encontros inevitaveis, de modo
a que esta relacio momentanea aumente [nossa] poténcia de agir, de pensar,
afetando-o de alegria” (MARTINS, 2000, p. 185).

Dai que o filésofo do século XIX aponta para o conceito de “vida como obra de
arte” como um meio de afirmagéo da vida, isto €, uma afirmacgéo “[...] por meio dos
sentidos que atribuo a minha trajetoria, pela somatéria das escolhas que faco com o
fortuito da existéncia” (ALMEIDA, 2015, p. 182). E “[...] entregar-se ao jogo do mundo,
cumprir o vaticinio de nos tornarmos os poetas de nossas vidas” (NIETZSCHE apud
ALMEIDA, 2015, p. 149), e dessa forma cultivar uma abertura ao acaso dos encontros,
em suas mais diversas potencialidades, fomentando a intensificacdo de nossos
“gostos”.

Esse ‘gosto’, pelo qual a filosofia tragica designa simultaneamente o que é
chamado ora de talento, ora de génio, ora poténcia criadora ou capacidade
produtiva, ndo significa uma aptiddo em transcender o acaso em cria¢des que
escapariam ao acaso, mas uma arte (originalmente sofistica) de discernir, no
acaso dos encontros, aqueles que dentre eles sdo agradaveis: arte, ndo de
‘criacdo’, mas de antecipacéo (prever, por experiéncia e delicadeza, os bons
encontros) e de retencéo (saber ‘reter’ sua obra num desses bons encontros,

0 que significa que se pode apreender no voo 0 momento oportuno)
(ROSSET, 1989, p. 183).

A citacdo acima aponta para uma sintese da estética dos afetos desenhada
aqui. O caminho indicado € o de que, pela compreensao sensivel de nossos afetos,
somos capazes de potencializar nossa aderéncia ao mundo tal como ele se apresenta

a nos. Trata-se do cultivo dos “gostos”, o que equivale ao que Almeida denomina “[...]

transcriagdo estética, [como sendo uma] manipulacdo casual das aparéncias,
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instantaneos de uma vida fugaz que se tornou indiferente a duragdo do mundo”
(ALMEIDA, 2015, p. 133).

Considerac0es finais

Com esse desenvolvimento da estética vista pelo ponto de vista dos afetos, é
possivel sintetizar tal visada da seguinte forma: o ponto em comum de todos os
filésofos ligados a esse viés € a constatacdo de que 0S processos estéticos sdo
individuais e, portanto, se desenvolvem na interacao de cada individuo com o mundo
(descartando assim toda e qualquer possivel relacdo da estética com uma verdade
universal). Outro ponto em comum € a ideia de que a compreensdao de tais processos
ocorre no ambito sensivel, ou seja, de forma imediata e imanente. Por fim, todos
convergem na constatacdo de que tudo isso ocorre ao acaso, isto é, sem a

determinacao de uma causa ou finalidade.

Pensar a estética nesses termos significa uma abertura aos temas de interesse
da mesma. Tal constatacdo se encontra em consonancia com o atual momento do
design e da arte (Cf. BECCARI, 2016; BECCARI; ALMEIDA, 2016). Em dias nos quais
a experiéncia estética significativa e individual ganha mais relevancia projetual em
contrapartida a uma experiéncia pragmatica e replicada, compreender 0s entremeios
das formacdes dos afetos se faz urgente. Acreditamos que o panorama introdutério
apresentado nesse artigo pode proporcionar um terreno fértil para demais estudos

acerca da estética e dos afetos.
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