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RESUMO 

 

 

Esta tese resultou de um estudo fomentado nas ideias do filósofo francês Gilles 
Deleuze. O objetivo central da pesquisa foi investigar a velhice como vetor para 
criações de si, demandando a disparação de uma política dos encontros e tendo 
como suporte e meio, a filosofia política de Deleuze. Esta busca inicia-se por 
perguntas e linhas pelo o que se passa e transpassa nos encontros, propiciando 
aproximações daquilo que distingui uma vida de todas as outras, ou seja, os 
processos de singularização e individuação que expressam algo a respeito dos 
modos de vida de cada um. A estratégia metodológica adotada baseou-se num 
procedimento rizomático e intersticial aplicado na literatura das obras pesquisadas, 
priorizando a problemática que se encontra na fricção entre velhice como 
agenciadora de encontros, e uma política implicada na promoção e proliferação de 
bons encontros, tendo na filosofia de Deleuze suporte para podermos deslizarmos 
através de seus pensamentos conceituais que, a nosso ver, continuam capazes de 
atrair novas interferências, justamente por força de tudo que acontece em seu meio. 
Esta metodologia permitiu a aproximação de diferentes pensamentos e a elaboração 
de conjugações e ensaios na busca de uma política dos encontros como 
possibilidade de criações de si. A aliança entre esses campos permitiu pensarmos a 
velhice como acontecimento, ou seja, contendo em si a possibilidade de 
transformação radical da existência. Além disso, a pesquisa avança na elaboração e 
na cartografia de uma política deleuziana dos encontros, que permite, entre outras 
coisas, problematizarmos os modos de vida contemporâneos. 

 
 
 

Palavras-chave: Deleuze. Velhice. Política. Encontros. Criação. 
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ABSTRACT 

 

 

This thesis is the result of a study based on the ideas of the French philosopher 
Gilles Deleuze. The central objective of the research was to investigate the old age 
as a vector to creations of itself, requiring the structuring of a policy of meetings and 
with the support and means, the political philosophy of Deleuze. This search begins 
for questions and lines for what is happening and pierces the meetings, providing 
approximations of what distinguish a life of all the others, ie, singling and 
individuation processes that express something about the ways of life of each. The 
adopted methodological strategy was based on a rhizome and interstitial procedure 
applied in the literature of the surveyed works, prioritizing the issue that is in the 
friction between old age as agenciadora meetings, and an implied policy in the 
promotion and proliferation of good meetings, and the philosophy of Deleuze support 
for us we slide through his conceptual thoughts, in our view, still able to attract new 
interference, just by virtue of everything that happens in their midst. This 
methodology allowed the approach of different thoughts and the development of 
conjugations and trials in the search for a political meetings as a possibility for other 
creations. The alliance between these fields enabled think old age as an event, ie, 
containing within it the possibility of radical transformation of existence. In addition, 
the research advances in the development and mapping of a Deleuzian policy 
meetings, which, among other things problematize contemporary lifestyles. 
 
 
 
Keywords: Deleuze. Old Age. Politics. Personals. Creation. 
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O segredo de uma boa velhice não é outro senão um pacto 
honesto com a solidão. 

 
 

Gabriel García Márquez 

 
 
 
 

 
 
Acho que a velhice é uma idade esplêndida. Claro que há 
algumas chateações, tudo fica mais lento, nos tornamos lentos. 
O pior é quando alguém lhe diz: “Mas não é tão velho assim!” 
Não entende o que é uma queixa. Estou me queixando dizendo 
“Ah, estou velho!”. Ou seja, invoco as potências da velhice. E 
aí, alguém me diz, com a intenção de me consolar: “Não está 
tão velho assim”. Eu daria uma bengalada nele! 
 
 

Gilles Deleuze 
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INTRODUÇÃO 

 

 

Atualmente vivemos um risco de empobrecimento das questões vitais, tanto 

pelas ciências naturais e biológicas que procuram instrumentalizar a temática da 

vida, reduzindo-a a uma problemática da sobrevivência; como pelo mercado 

capitalista que procura controlar, pilotar a maquinaria desejante humana reduzindo-a 

ao consumo. Estas preocupações reforçam a tentativa não historiográfica ou 

evolutiva, mas política e filosófica de pensar o viver como possibilidade de criação 

de si, ou seja, criação de si como vetor intensivo para problematizarmos questões 

como criação, liberdade, resistência entre outras. 

 

 Deste modo, o presente estudo procurará investigar a velhice como vetor para 

criações de si, ou seja, a velhice possui a nosso ver, potencial expressivo e 

problemático para visualizar criações de si que podem ajudar no debate político e 

filosófico sobre os modos de vida contemporâneos. Essa busca se dará 

especificamente na aproximação e relação desta temática com a filosofia política de 

Gilles Deleuze. 

 

 Obviamente que a velhice aqui invocada, não é tomada como algo homogênio 

ou como uma etapa obrigatória no desenvolvimento humano, à velhice trabalhada 

ao longo deste trabalho, é antes como um neutro que rejeita toda categoria, ou seja, 

espreitamos ao estudarmos a velhice suas diferenças, criações, potências 

impessoais, deslocamentos, fugas, desejos, etc., que podem nos ajudar a 

intensificar uma política mais conectada a vida. 

 

 Posteriormente iremos descrever melhor o desenrolar dessa problemática, 

entretanto ressaltamos que a escolha por Deleuze, filósofo francês que viveu entre 

1925 a 1995, se deve especialmente a oportunidade em trabalhar com uma filosofia 

que se debruça diretamente em problemáticas vitais, ou seja, Deleuze procurou 

consolidar conceitualmente uma determinada filosofia da experiência: a experiência 

da complexidade dos encontros. Se acharmos que tal filosofia complica as coisas, 

ela nos responderá que a complicação já está nos próprios encontros. Em nossos 
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estados de vivência comum, nesses estados de não-filosofia, em que sentimos uma 

admiração, um espanto ou um susto em face de algo, é nessas experiências 

complexas que nos lançamos para dimensões não contidas nesse algo, mas que 

nele insistem. 

 

 Poderíamos dizer ainda, correndo o risco da precipitação conceitual, que a 

filosofia deleuziana inclina-se a uma proliferação intensiva de bons encontros. Ele 

quer isso, acreditando que “não há obra que não indique uma saída para a vida, que 

não trace um caminho entre as pedras”1. Deleuze entende o que seja um bom 

encontro a partir dos seus bons encontros, tanto com a filosofia, em especial, com 

Nietzsche, Hume e Espinosa, mas também com as artes e com as ciências. 

 

 Assim, quando se lê escritos de Deleuze, não é raro notar que seu 

pensamento se envolve também com experiências, delineando um singular 

envolvimento mútuo de atividade e de passividade; um pensar que se sente atuando 

por força de conexões diferenciais irredutíveis tanto ao voluntarismo de um sujeito 

pensante quanto à ordinária recepção de dados exteriores, isto é, o filósofo reafirma 

que o pensamento só pensa mediante o acaso de um encontro que o violente, que o 

force, que o coaja a pensar aquilo que precisa, que é necessário, que não pode mais 

deixar de ser pensado. 

 

 Deleuze procurou propiciar ao leitor, aberto aos seus afetos, encontros com 

provocações ao pensamento que impedem de seguir lendo sem vertigens, sem 

contrariar hábitos, sem questionar os usuais procedimentos de leitura, sem abalar 

seus esquemas sensório-motores, porque a cada livro Deleuze impede que o leitor 

passe ao largo dos encontros com o perigo que dá o que pensar e quer ser 

pensado, uma vez que nos traz ao jogo problemático que é o mundo: pura variação 

e movimento intensivo, dobras, redobras, efervescência, conflito, heterogeneidade, 

criação contínua de imprevisíveis novidades, de ilimitadas combinações, 

transpassagem de elementos, recomposições ao infinito. 

 

                                                           
1
 DELEUZE, Gilles. Conversações, 1972-1990. São Paulo: Ed. 34, p. 179. 



13 
 

 Deste modo, podemos resumir que Deleuze é convocado a este estudo por 

força de seu poder de contaminação e excitação filosófica, ou seja, estudar Deleuze 

e suas implicações vitais, em especial na velhice, nos parece importante para 

possibilitar um pensamento político preocupado e empenhado em problematizar a 

experiência do presente. 

 

 Cabe ressaltar que ao propor um trabalho teórico, devemos estar sempre 

atentos à nossa própria problemática, que se encontra na fricção entre velhice como 

agenciadora de encontros, e uma política implicada na promoção e proliferação de 

bons encontros, tendo na filosofia de Deleuze suporte para podermos deslizar 

através de seus pensamentos conceituais que, a nosso ver, continuam capazes de 

atrair novas interferências, justamente por força de tudo que acontece em seu meio. 

 

Essa proposta torna-se possível, pois, em vez de pensarmos sobre isto ou 

aquilo, esse meio deleuziano, nos faz experimentar a necessidade de pensar com, 

postura que leva os conceitos não à presunção de comandar, mas à tarefa de se 

determinar com aquilo que ele determina, postura que vai esculpindo as condições 

necessárias para que as ideias se sintam bem a serviço da expressividade do caso, 

do acontecimento, das questões, dos problemas, das frases alheias, desta ou 

daquela singularidade. 

 

Deste modo, para sustentar este estudo investigativo, adotar-se-á 

procedimento rizomático, como mapa metodológico operacional, que procura 

agenciar “um crescimento das dimensões numa multiplicidade que muda 

necessariamente de natureza à medida que aumenta suas conexões”2, ou seja, um 

procedimento que espreita multiplicidades, diferenças, segundo apresentam Deleuze 

e Guattari: 

 

O mapa é aberto, é conectável em todas as suas dimensões, 
desmontável, reversível, suscetível de receber modificações 
constantes [...] Uma das características mais importantes do rizoma 
talvez seja a de ter sempre múltiplas entradas. 3 

 

                                                           
2
 DELEUZE, Gilles; GUATTARI, Félix. Mil platôs: capitalismo e esquizofrenia. São Paulo: Ed. 34, 

vol.1, 1995, p.17. 
3
 Ibid., p. 22. 
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Diferentemente das árvores ou de suas raízes, o rizoma conecta um 
ponto qualquer com outro ponto qualquer e cada um de seus traços 
não remete necessariamente a traços de mesma natureza; ele põe 
em jogo regimes de signos muito diferentes, inclusive estados de 
não-signos. O rizoma não se deixa reconduzir nem ao Uno nem ao 
múltiplo [...] Ele não é feito de unidades, mas de dimensões, ou antes 
de direções movediças. Ele não tem começo nem fim, mas sempre 
um meio pelo qual ele cresce e transborda. Ele constitui 
multiplicidades. 4 

 
O rizoma procede por variação, expansão, conquista, captura, 
picada. Oposto ao grafismo, ao desenho ou à fotografia, oposto aos 
decalques, o rizoma se refere a um mapa que deve ser produzido, 
construído, sempre desmontável, conectável, reversível, modificável, 
com múltiplas entradas e saídas [...] o rizoma é um sistema a-
centrado não hierárquico e não significante, sem General, sem 
memória organizadora ou autômato central, unicamente definido por 
uma circulação de estados.5 

 

 

Esta estratégia metodológica procurará fazer um intersticial nas obras 

pesquisadas, expondo fragmentos dos textos, fazendo-o na perspectiva de 

recombinações ou variações explícitas ou implicitamente ancoradas no texto lido. 

Em seguida combiná-las com a temática proposta: 

 

Orlandi esclarece este movimento intersticial. Acompanhemos: 

 

 

Metaforizando: trata-se de uma exposição que se faz de peixe nas 
ondas do texto lido. A metáfora aí está para desenhar a dificuldade: o 
peixe pode perder o fôlego ou ferir-se nas arrebentações das ondas; 
pode ainda ser fisgado por mal-entendidos, comido por peixes 
maiores etc. Variando um pouco a preferência dos autores aqui 
tratados, uma intersticial exposição-de-leitura pretende, através de 
fragmentadas extrações do texto lido, reunir uma leitura intensiva a 
subseqüentes leituras estudiosas do texto. Aí está a dificuldade, sem 
metáfora.6 

 

 

Desdobrando este pensamento, nossa pesquisa procurará envolver 

agrupamentos de ideias que se modulam por meio de acoplamentos instáveis em 

                                                           
4
 Ibid., p. 32 

5
 Ibid., p. 32-33 

6
 ORLANDI, Luiz. Pulsão e campo problemático. In: MOURA, Arthur, H. (Org.) As pulsões. São 

Paulo: Escuta e Educ, 1995, p.148. 
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torno do problemático que as envolve. Podemos dizer, ainda, que o método 

rizomático é um percurso que privilegia as alianças, as núpcias de diferentes 

elementos, pois se encontra e se dissipa sempre no meio. E por que esta fascinação 

pelo meio? Deleuze e Guattari explicam: 

 

 

É que o meio não é uma média; ao contrário, é o lugar onde as 
coisas adquirem velocidade. Entre as coisas não designa uma 
correlação localizável que vai de uma para outra e reciprocamente, 
mas uma direção perpendicular, um movimento transversal que as 
carrega em e outra, riacho sem início nem fim, que rói suas duas 
margens e adquire velocidade no meio. 7 

 

 

Portanto, um cruzamento de questões, disparadas na intersecção entre um 

campo filosófico e um campo problemático tão rico quanto à velhice, gera um meio 

propício, para captar as micropolíticas, as linhas de fuga, os agenciamentos 

desejosos, os múltiplos tempos, as dobras, as intensidades dos encontros, as 

afirmações e os aprendizados que a força do idêntico, dos modelos buscam 

abrandar, mas que este meio procura tornar visível e vivível. 

 

Por isso, trabalhar com filosofia é, antes de qualquer coisa, entrar em um 

mundo fascinante, não porque há uma aspiração a sabedoria (intelectualismo), mas 

porque há um empenho em possuí-la em ato, pois pensar filosoficamente é 

movimentar o pensamento, navegar, extrair atmosferas, compor questionamentos, 

criar, produzir. 

 

Para Deleuze e Guattari, a filosofia é entendida como a disciplina que 

consiste em criar conceitos. Mas, os autores vão além: 

 

 

Vemos ao menos o que a filosofia não é: ela não é contemplação, 
nem reflexão, nem comunicação, mesmo se ela pôde acreditar ser 
ora uma, ora outra coisa, em razão da capacidade que toda disciplina 
tem de engendrar suas próprias ilusões, e de se esconder atrás de 
uma névoa que ela emite especialmente. Ela não é contemplação, 
pois as contemplações são as coisas elas mesmas enquanto vistas 
na criação de seus próprios conceitos. Ela não é reflexão, porque 

                                                           
7
Cf. DELEUZE, Gilles; GUATTARI, Félix. Mil platôs: capitalismo e esquizofrenia. vol.1, 1995, p. 37. 
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ninguém precisa de filosofia para refletir sobre o que quer que seja: 
acredita-se dar muito à filosofia fazendo dela a arte da reflexão, mas 
retira-se tudo dela, pois os matemáticos como tais não esperaram 
jamais os filósofos para refletir sobre a matemática, nem os artistas 
sobre a pintura ou a música; dizer que eles se tornam então filósofos 
é uma brincadeira de mau gosto, já que sua reflexão pertence a sua 
criação respectiva. E a filosofia não encontra nenhum refúgio último 
na comunicação, que não trabalha em potência a não ser de 
opiniões, para criar o "consenso" e não o conceito.8 

 

 

 Entretanto, para Deleuze e Guattari, ao lado da arte e da ciência, o 

pensamento filosófico é uma das “três grandes formas” ou “vias” de pensar. Sem 

hierarquia, elas são basicamente definidas pela comum tarefa de “enfrentar o 

caos”. Mas cada uma esculpe seu próprio e distinto plano de exercício do seu 

modo de pensar. Enquanto a arte pensa “por sensações”, traçando um “plano de 

composição”, enquanto a ciência pensa “por funções”, traçando um “plano de 

coordenadas”, a filosofia, ao enfrentar a caótica dos encontros, traça um “plano 

de imanência” que se erige à medida que ela “pensa por conceitos”9. 

 

 Portanto, pensar conceitualmente exige dedicação aos próprios encontros 

conceituais. Sem essa dedicação não se entra em filosofia, dedicação que é 

também a do “empirismo”, pois Deleuze “trata o conceito como o objeto de um 

encontro, como um aqui-agora”10; e Zourabichvili acerta ao dizer que “a exposição 

dos conceitos é a única garantia de um encontro com um pensamento” 11. Assim, 

investigar velhice e suas implicações é forjar um lugar numa constelação 

conceitual que ela possa fazer sentido, no intuito de acrescentar conteúdo 

expressivo a dinâmica do pensamento e a vida. 

 

 Os problemas filosóficos que Deleuze invoca, não são verborragias, como os 

tais eternos problemas da filosofia, que seriam sanáveis por uma higienização da 

linguagem. São problemas que ganham sua objetiva verdade numa pragmática dos 

encontros. Com efeito, em O que é a filosofia?, os conceitos ganham sentido por 

corresponderem dinamicamente a problemas que lhes transferem uma força de 

                                                           
8
 DELEUZE, Gilles; GUATTARI, Félix. O que é a filosofia? Rio de Janeiro: Ed. 34, 1992, p. 14. 

9
 DELEUZE, Gilles; GUATTARI, Félix. Op.cit., p. 253-254. 

10
 DELEUZE, Gilles. Diferença e Repetição. 2. ed. Rio de Janeiro: Graal, 2006, p. 17. 

11
 ZOURABICHVILI, François. O vocabulário de Deleuze. Rio de Janeiro: Relume Dumará, 2004, p. 

37. 
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autoposição, de modo que eles, irredutíveis à arbitrariedade subjetiva ou ao simples 

engajamento discursivo do filósofo, implicam um modo de invenção sensível ao 

caráter problemático dos encontros. 

 

 Desde o primeiro livro de Deleuze, esse caráter efetivamente problemático 

está numa relação de imanência com a circunstancialidade dos encontros e já se 

insinua na ideia de que os encontros constitutivos do próprio sujeito implicam 

relações exteriores aos termos relacionados12. Em outro escrito, Deleuze deixa ver 

que a própria “voz” incide na “dinâmica” dos encontros conceituais: 

 

 

A filosofia é a arte de inventar os próprios conceitos, de criar novos 
conceitos dos quais temos necessidade para pensar nosso mundo e 
nossa vida. Deste ponto de vista, os conceitos têm velocidades e 
lentidões, movimentos, dinâmicas que se estendem ou se contraem 
através do texto: eles não remetem a personagens, mas são eles 
próprios personagens, personagens rítmicos. Eles se completam ou 
se separam, confrontam-se, estreitam-se como lutadores ou como 
apaixonados.13 

 

 

Entretanto, a filosofia nos apresenta uma perigosa questão, a saber, existe 

uma oposição entre os trabalhos que operam com conceitos a fim de pensarem os 

problemas próprios, sendo em filosofia ou outros campos do pensar, e aqueles que 

procuram expor e explicar os conceitos criados por determinado autor. 

 

 Essa preocupação torna-se relevante, pois o trabalho, no momento que 

convoca uma filosofia como parceira e instrumento de caminhada, enfrenta esta 

particularidade problemática. Assim, acreditamos que as ações caminham em 

conjunto, obviamente que a filosofia não se encerra nela mesma, sua vida está 

inserida em campos problemáticos ainda maiores, porém expor um pensamento é 

também se deixar afetar pela sua dificuldade, encará-lo de modo que ele nos possa 

transmitir a violência que lhe é própria e que lhe vem justamente do que traz de 

                                                           
12

DELEUZE, Gilles. Empirismo e subjetividade: ensaio sobre a natureza humana segundo Hume. 
São Paulo: Ed. 34, 2001, p. 110-111. 
13

 DELEUZE, Gilles. Ce que la voix apporte au texte (1987). In: Deux régimes de fous. Paris: Minuit, 
2003, p. 303. 
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novo, de antes impensável, ou por nós ainda não pensado. Concebida deste modo, 

a exposição torna-se um meio pelo qual: 

 
 
 
Um pensamento desconcerta pela sua novidade e nos leva para 
regiões para as quais não estávamos preparados - regiões que não 
são as do autor, mas as nossas. Tanto é verdade que não expomos 
o pensamento de outrem sem fazer uma experiência que concerne 
propriamente a nossa, até o momento de nos despedirmos ou de 
prosseguir o comentário em condições de assimilação e de 
deformação que não se discernem mais da fidelidade.14 

 
 
 

 Poderíamos acrescentar que tais condições para a exposição de um 

pensamento são largamente exploradas por Deleuze, quando se dirige a outros 

pensadores. Parece-nos que a filosofia da diferença deleuziana não se constrói sem 

um procedimento que poderíamos chamar de proliferação de alianças instáveis e 

parciais, ou seja, criar alianças em prol da temática da velhice é o grande esforço 

que se destina a tese. 

 

 A partir destas afirmações, trata-se de percorrer um plano conceitual que 

circunscreva, através de noções e conceitos apropriados, o que efetivaria uma 

política dos encontros segundo as coordenadas filosóficas do pensamento de Gilles 

Deleuze. A vinculação, nesses termos, entre velhice e uma filosofia contemporânea 

é a aposta para uma estilística singular como criação de si. Com isso, já podemos 

apresentar a estrutura do presente trabalho de acordo com seus capítulos 

subsequentes. 

 

 O primeiro capítulo denomina-se “Encontro com a velhice”, em que traremos a 

velhice como estratégia para pensarmos e diagnosticarmos os modos de vida, no 

desenrolar do mundo contemporâneo. Esse movimento torna-se importante para o 

trabalho, pois procura dar relevância a temática, justificando sua importância tanto 

para a filosofia como para a comunidade em geral, além de nortear todo o 

alinhamento conceitual e crítico a ser desenvolvido a posteriori. 

                                                           
14

 ORLANDI, Luiz. A filosofia de Deleuze. In: Clássicos da Filosofia. Rio de Janeiro: Vozes; PUC-
RIO, vol.3, 2009, p. 269. 



19 
 

 O segundo capítulo denomina-se “A velhice e seus enfrentamentos”, em que 

se procurará construir a base filosófica da criação de si a partir de certas distinções 

entre maneiras de se interpelar os encontros, buscando destacar o papel da filosofia 

da diferença neste espectro. 

 

 Já no terceiro capítulo, “Velhice como acontecimento”, estaremos aptos em 

trabalhar as implicações da política dos encontros. Em toda esta parte do trabalho, o 

que estará em jogo é a velhice como vetor intensivo, como devir. Para tanto, 

teremos que articular e esclarecer o acontecimento na ordenação conceitual da 

criação de si. 

 

 No quarto capítulo, “Desejo, vida e criação”, em que algumas discussões 

estarão mais claras, procuraremos avançar mais na associação entre velhice e 

criação, para tanto o conceito de desejo torna-se central, além da estruturação para 

o desfecho do delineamento da política dos encontros. 

 

 Uma vez assentada à problemática da criação de si, dedicaremos ao quinto 

capítulo, “Política em Deleuze”, em que procuraremos apresentar e expor o universo 

político deleuziano, em torno da problemática da velhice. Deste modo estaremos 

aptos à detecção de algumas posturas nos campos do conhecimento que possam a 

vir colaborar com as ideias desenvolvidas. Embora esse aspecto seja proeminente 

nesta última parte, devido ao seu caráter de operacionalização, não deixa de estar 

presente nas partes anteriores, onde o recurso de exemplos também se faz 

presente. 

 

 Nas “Considerações Finais”, juntamente com o cômputo geral, procuraremos 

trazer à tona as implicações de se propor uma temática que envolve pensarmos vida 

como criação singular de si em face do caráter que o pensamento contemporâneo, 

comumente, tem reservado a criação e em especial a criação de si, opera por uma 

política imanente dos encontros. 

 

O desenvolvimento de todos os problemas e hipóteses do que propomos 

denominar de “política dos encontros” será secundado por uma discussão em torno 

da criação de si na velhice, da qual nos serviremos, resumidamente, tanto para 
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trazer à baila questões que serão derivadas e relançadas segundo a demanda da 

“política dos encontros”, quanto para fornecer ao leitor a oportunidade de adentrar a 

via da pesquisa em torno da criação de modos de vida ético e estéticos. 

 

 Com efeito, se realizam, no decorrer da presente tese, certas conexões cujos 

elos nem sempre aparecem interligados na obra de Deleuze (ou em coautoria com 

Guattari). Sendo assim, procuramos construir o co-funcionamento entre velhice, 

Deleuze, criação de si, devir, acontecimento. Não o fizemos, contudo, no sentido de 

preencher uma suposta lacuna presente no pensamento de Deleuze, mas, ao 

contrário, para disseminar a força desse pensamento no confronto com outras 

grandes realizações da filosofia e para obedecer às demandas variadas da 

construção de um pensamento político inovador e atraente. 
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1 ENCONTRO COM A VELHICE 

 

 

 A velhice possui entre seus significados, segundo o dicionário Houaiss, o 

estado ou condição de velho, ou melhor, o modo ou rabugice de velho, assim nossa 

primeira dificuldade é investigar, dentro desta vasta realidade, quais são os 

agenciamentos de desejos que pulsam através da velhice, ou seja, a velhice pode 

implicar modos de existir, pois age na dinâmica e no funcionamento de alguns 

verbos que são importantes para a experiência vital, então quais seriam os desejos 

produzidos ou disparados ao nos tornarmos velhos? 

 

 Acreditamos nesta investigação, pois entendemos o desejo não estando mais 

associado a uma lógica da falta e da carência, mas implicado como produção15. Isso 

se deve predominantemente a frequentação dessas ideias com o mundo conceitual 

de Gilles Deleuze, que afirma que o desejo não é a representação de um objeto 

ausente ou faltante, mas uma atividade de produção, uma experimentação 

incessante, uma montagem experimental.16 

 

 Obviamente que esse conceito de desejo desenvolvido por Deleuze, muitas 

vezes associado à Guattari (1930-1992)17, repercute em inúmeras problemáticas, 

iremos desenvolvê-las com mais cuidado ao longo da tese, entretanto ressaltamos a 

importância de pensarmos a velhice imersa em agenciamentos de desejos, para 

enfim espreitarmos a relação entre velhice, Deleuze e política. 

 

 Procuraremos também no enfrentamento da problemática, velhice e Deleuze, 

evidenciar as linhas de fuga, que de uma forma abrupta e rápida, correspondem a 

vetores de desorganização ou de “desterritorialização”, ou seja, este conceito 

expressa, paradoxalmente, tanto as rupturas fruto da dinâmica dos agenciamentos, 

ligando essas rupturas à criação de novos espaços-tempos, que poderiam ser 

expressos por mudanças no plano das ações, como também a outras mudanças, 

                                                           
15

 Esta temática, desejo e criação será trabalhada no decorrer da tese. 
16

 DELEUZE, Gilles. Desejo e prazer. In: Cadernos de subjetividade. Especial Gilles Deleuze, jun. 
1996 (p.13-25).  
17

 Principal parceiro de escrita, psicanalista, filósofo, ativista e colaborador, foi decisivo no 
desenvolvimento e criação de inúmeros conceitos para o enriquecimento de sua obra. 
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estas que não se reduzem apenas a rupturas, pois as linhas de fuga não são apenas 

movimentos que procuram sair da situação, mudar, resistir, pois se assim o fossem 

não conseguiríamos detectar as movimentações desejosas que estão em processo 

de devir, de fuga, ou seja, as modificações no campo virtual que estão em curso. 

 

 Assim, as linhas de fuga disparadas pela velhice, juntamente com a 

problemática dos agenciamentos de desejo, configuram o habitat em que a tese irá 

se movimentar, pois somente com está elaboração tornar-se-á importante a 

verificação e o exame do conceito de política na filosofia de Gilles Deleuze. 

 

 Antes de avançarmos nas implicações conceituais que a problemática da 

velhice engendra no pensamento de Deleuze, iremos realizar um passeio pelas 

questões da velhice, a partir das problematizações que elas mesmas produzem, 

considerando as relações, combinações e as potências que estes conceitos 

estabelecem consigo mesmos. 

 

Se pensarmos que uma das maneiras que temos de felicitar qualquer pessoa 

é a de atribuir a ela uma qualidade juvenil. E a pessoa não se sentirá bem apenas 

pelo elogio, mas, também, pela associação que este flerte tem com o modelo 

universal dominante, veremos que este modelo pretende aproximar todas as idades 

a um estereótipo de “envelhecer rejuvenescendo”18, ou seja, os atributos como 

jovem, poderoso, atlético, saudável, viril, belo, entre outros, assumem status de 

condição vital. Ser jovem, ou parecer jovem transforma-se em obrigação, assim 

“envelhecer rejuvenescendo deixa de ser contradição entre termos para se tornar 

necessidade julgada saudável e socialmente bem aceita”.19 

 

Estes valores dominantes são ideais que trabalham no funcionamento da 

sociedade produzindo universais (idênticos) de perfeição, verdade, entre outros. O 

envelhecer e a velhice nesta vertente transformam-se em estilos de vida de 

mercado, onde ocorre uma conexão entre os valores associados à juventude, 

citados acima, e as técnicas de cuidado corporal unidas para mascarar a aparência 

                                                           
18

 SANT’ANNA, Denise. Entre o corpo e os incorporais. In: Vários colaboradores. Velhices reflexões 
contemporâneas. Edição comemorativa dos 60 anos SESC. São Paulo: SESC: PUC, 2006, p. 107. 
19

 SANT’ANNA, Denise, op. cit., p. 107. 
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da idade. Principalmente sob o império da farmacopéia antioxidante, os velhos da 

atualidade são apresentados como saudáveis, joviais, engajados, produtivos, 

autoconfiantes e sexualmente ativos. Uma felicidade imposta parece ser o invólucro 

de tudo isso.  

 

A consequência desta propagação de valores é a conformação e a unificação 

dos modos de vida a modelos “perfeitos” e “verdadeiros” de existir, ou seja, a 

sociedade relaciona o viver a algo homogêneo, indolor e consumível, sendo as 

ações produzidas por estes modelos justificadas através da defesa e do 

prolongamento da existência. 

 

Deste modo, ao observarmos a fricção que acontece entre os modelos 

hegemônicos e as experiências, vivências, encontraremos um conflito de forças 

onde os modelos procuram desvalorizar ou justificar as experiências que possam 

romper com a primazia do idêntico, elegendo o envelhecimento como ameaça a 

eterna juventude, e a velhice como algo que se deva combater, negar, retirar do 

convívio, pois ser velho é uma realidade associada à paralisia, dependência e morte. 

 

Com o objetivo de afastar esta condição limitadora e aterrorizante que a 

velhice confronta, os modelos concentram seus esforços na tentativa de controlar as 

mudanças biopsicossociais ocorridas no processo de vida, buscando intervir no 

corpo dos velhos, normalizando suas práticas e tentando reduzir as alterações que 

um corpo sofre ao envelhecer. Tudo isso sustentado pela “falsa” ideia de vida 

imutável.  

 

Duas consequências dessas ações são visíveis, a primeira é uma produção 

de sujeitos sujeitados, que aceitam e conservam os valores estabelecidos, 

desvalorizando assim as suas experiências vividas. A outra é a culpabilização, o 

ressentimento em relação ao que se vive. Essa atitude gera um peso, um fardo, ou 

seja, uma consciência culpada, que se alimenta de cada ação que desvie ou 

enfrente os valores vigentes, que são os da eterna juventude, do consumo, da 

eliminação da doença, do não envelhecer e da morte.  
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Assim não seria fictício supor que dentro desta lógica em que a morte, a 

doença e o envelhecer são tratados como fatores controláveis e evitáveis, há uma 

culpabilização por não nos “cuidarmos corretamente”, a ponto de parecer descuido 

ou acidente envelhecermos, adoecermos ou morrermos.  

 

Nelson Rodrigues, famoso dramaturgo, jornalista e escritor, em uma de suas 

crônicas, intitulada “O ‘jovem’ monstro” alerta e evidencia a obsessão de nossa 

cultura em idolatrar a juventude: 

 

 

Sim, todo mundo quer ser “jovem”. Não importam os méritos, os 
feitos, as virtudes, os pecados de ninguém. Só importa ser ou não 
ser jovem. E os que, por indesculpável azar, envelheceram, 
procuram uma espécie de rejuvenescimento no convívio das Novas 
Gerações.[...] Diz-se “jovem”, e eis o que acontece: — instala-se no 
Brasil um “jovem” que está acima do bem e do mal, ser terrível, 
absurdo.20 

 

 

Viver uma vida longa sem doenças e com o vigor da juventude parece ser o 

prêmio para as pessoas que vivem conforme as normas de conduta pregadas pelo 

modelo hegemônico e universal21, pois a valorização da vida para este modelo se 

respalda na ideia predominante de não querer transformar-se em algo que não seja 

jovem. 

 

A concepção de saúde predominante atualmente também está diretamente 

relacionada a uma identidade jovem, ou seja, com uma vida sem doença, sem dor e 

sem morte. Esta última ressoa apocalipticamente, pois os modelos dominantes 

pretendem exorcizar a morte e assim melhor governar os vivos, por isso associam a 

velhice à doença, decrepitude, perda de vitalismo ou de força, formando um juízo 

implacável contra a própria vida por esta conter a morte e a doença em suas 

entranhas, a este respeito expõe Tótora: 

 

                                                           
20

 RODRIGUES, Nelson. O óbvio ululante: primeiras confissões crônicas. São Paulo: Companhia 
das Letras, 1993, p. 99. 
21

 TÓTORA, Silvana. Apontamentos para uma ética do envelhecimento. Revista Kairós. 
Gerontologia - Núcleo de Estudo e Pesquisa do Envelhecimento. Programa de Estudos Pós-
Graduados em Gerontologia. São Paulo, EDUC, v.11 n.1, p. 21-38. 2008.  
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Os profissionais da área de saúde ocupam a mesma posição que em 
épocas passadas foi exercida pelo sacerdote: a responsabilidade 
pelo sofrimento é do próprio homem em queda pelo pecado, 
imprimindo nele uma consciência culpada. [...] Tratar a velhice como 
doença é a forma de produção de um sujeito sujeitado ao poder, ao 
saber do médico e aos demais profissionais da área de saúde. 22 

 

 

Envelhecer tornando-se velho transforma-se em um movimento letal para 

todos. Estancar, paralisar, neutralizar essa via que desencadeia a morte torna-se um 

“problema” a ser resolvido. Estas concepções de estancar e condenar o envelhecer 

conclamam multidões de pequenos pastores, sacerdotes para colocarem em prática 

estes ideais, isto é, necessitam de profissionais que mostrem, estimulem, condenem 

e conduzam ao caminho da “salvação”, ou seja, não mais uma vida eterna após a 

morte, mas, sim, uma vida eternamente jovem. 

 

Essa estratégia de sedução passa pelas promessas de bem-estar, de 

conforto, de qualidade de vida, de vida indolor, tendo como seus eixos de ação, o 

medo, a frustração, a conformidade da opinião pública, a insaciabilidade de 

consumo, a busca incessante do consenso, entre outros. 

 

Este exército de pastores não utiliza teologia para tentar compreender os 

ensinamentos de um Deus para posteriormente conduzir o povo numa única via de 

conformidade com o divino. Ele marcha utilizando-se do marketing que busca 

estimular e catequizar a todos para aderirem aos modelos, propiciando assim 

modulações diferentes, mas que necessitem sempre de participação e consumo. 

Tornar-se velho neste sentido, integra o movimento de buscar sempre a adequação 

aos modelos dominantes, para que estes proporcionem o prolongamento da vida, 

isto é, o “envelhecer rejuvenescendo”. 

 

 Isso se deve principalmente a mecânica deste regime hegemônico que visa à 

aceleração máxima, em que a produtividade, empreendedorismo, flexibilidade, tudo 

em tempos cada vez mais exíguos, mostram a capacidade empresarial de 

produzirmos vidas implicadas a se tornarem capital, ou como diz Foucault: 
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O homo oeconomicus é um empresário, e um empresário de si 
mesmo. Essa coisa é tão verdadeira que, praticamente, o objeto de 
todas as análises que fazem os neoliberais será substituir, a cada 
instante, o homo oecomomicus parceiro da troca por um homo 
oeconomicus empresário de si mesmo, sendo ele próprio seu capital, 
sendo para si mesmo a fonte de sua renda.23 

 

 

 O homo oeconomicus não é apenas um agente ou empreendedor econômico 

no mercado de trocas, mas, sim, em primeiro lugar, um empreendedor de si mesmo, 

pois ele é seu próprio produtor de rendimentos e de capital. 

 

 A própria vida individual passa a ser percebida como um tipo específico de 

capital; um capital que se acumula na forma de uma melhor aptidão, de uma melhor 

capacidade, de uma melhor competência para se auferir no futuro uma determinada 

remuneração, ou seja, faz-se necessário um investimento em si por si nos moldes de 

um capital humano para que o sujeito torne-se competente o bastante para auferir 

uma renda no espaço emoldurado da concorrência artificialmente criada pela ação 

do mercado. O que, com efeito, cria a obrigação de transformarmos nossa vida em 

cifras monetárias, e estas precisam se valorizar e circular rapidamente, concebendo 

assim, a necessidade de nos tornarmos empresários de si. 

 

 O que Foucault anuncia então é o momento, cada vez mais próximo, em que 

a genética, política e economia se fundirão, num processo que procurará tornar o 

homem cada vez mais longevo, consumista, controlado e padronizado. Essa 

realidade é visível quando pensamos a integração em prol da saúde do velho, que 

une diagnóstico, prevenção, alimentação, atividade física, viagens, consumo além 

de demandas políticas por mais direitos e cuidados, procurando tornar a velhice algo 

modulado, dócil e extremamente lucrativo. 

 

 Deste modo, a velhice deve ser propagada como um grande fantasma, que 

requer do vivente a coragem e a disposição para mergulhar na “única possibilidade 

viável e digna” de enfrentar esta realidade, ou seja, a medicina, a política e a 

economia unidas tornam-se o grande produtor de sentido para inúmeras vidas. Viver 
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 FOUCAULT, Michel. Nascimento da Biopolítica. Curso no Collège de France (1978-1979). São 
Paulo: Martins Fontes, 2008, p. 232. 
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apartado desta efervescente realidade é um sintoma claro de descuido com a 

própria existência. 

 

 

1.1 O tempo da velhice 

   

 

 Podemos afirmar também, que este poder modular contemporâneo incide, 

não somente sobre o fator espacial, mas preponderantemente sobre o tempo. 

Segundo Pelbart24, esta seria uma luta importante com as novas tecnologias de 

poder, na qual o lema não seria mais “trancar” ou “excluir”, mas, “acelerar”. De 

acordo com Deleuze25 o que acontece é que a sociedade disciplinar está sendo 

substituída pelo poder das sociedades de controle, onde, os meios de confinamento 

dão lugar às formas ultrarrápidas de controle ao ar livre.  

 

Cabe mencionar que ambas as sociedades, de controle e disciplinar, 

convergem para um poder sobre a vida, com formas diferentes de atuação. Às 

sociedades disciplinares se baseiam na identificação do normal e do anormal, 

através de escolhas de certos parâmetros para serem elevados e demarcados como 

normais ou anormais26, organizando assim a sociedade através de grandes meios de 

confinamento (escola, família, fábrica, hospital, prisão, etc.). Este movimento torna-

se possível pelo esquadrinhamento do espaço, pelo controle do tempo e por uma 

vigilância permanente. Desta forma, produz-se um olhar (observação) que se 

direciona a classificar, medir, avaliar, hierarquizar os viventes, de acordo com seus 

modos de vida27, a fim de modificá-los, discipliná-los, adestrá-los, conforme Tótora 
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 PELBART, Peter. A nau do tempo-rei: sete ensaios sobre o tempo na loucura. Rio de Janeiro: 
Imago, 1993, p. 41. 
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 DELEUZE, Gilles. Conversações, 1972-1990. São Paulo: Ed. 34, 1992. 
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 CANGUILHEM, Georges. O normal e patológico. 6. ed. Rio de Janeiro: Forense Universitária, 
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a modificação desta.” p.44. 
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 FOUCAULT, Michel. Segurança, território, população. São Paulo: Martins Fontes, 2008, p. 74-
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“esta operação consiste em trazer o mais próximo possível da normalidade um 

determinado fator desfavorável”.28 

 

Quanto às sociedades de controle, enfatizamos que os procedimentos não 

são mais de contenção, mas de estimulação, Deleuze destaca que “não se deve 

perguntar qual é o regime mais duro, ou mais tolerável, pois é em cada um deles 

que se enfrentam as liberações e as sujeições”.29 Dentro desta perspectiva, notamos 

que o ideal contemporâneo seria absolutizar a velocidade, a ponto de neutralizar o 

acontecimento, abolindo a própria duração. Para esta tecnologia, a velhice poderia 

indicar um obstáculo, pois encarna a desaceleração (o não consumo produtivo). 

 

Obviamente, que o consumo não é um mal em si, ele pode ser extremamente 

libertador quando possibilita um aumento da nossa potência de agir, porém o 

problema do consumo, e é isso que uma grande parcela da juventude se associa, é 

a relação do consumo com a monetarização dos desejos, ou seja, nossa 

subjetividade está atrelada ao consumo, todos os encontros possuem está 

atmosfera, a velhice neste caso, por algumas de suas características, pode 

representar um obstáculo, uma lentificação. 

 

Entretanto, se observarmos as mudanças no ritmo e no estilo dos nossos 

modos de vida, quase abolimos diferenças entre as idades, ou seja, a semelhança 

da intensidade da rotina de crianças de 7 anos, com a de empresários de 40 anos 

ou com idosos de 70 anos, retira a possibilidade de certas experimentações próprias 

de cada idade. Certamente, não estamos homogeneizando as fases vitais, porém 

adequar seu modo de vida a sua condição nos parece uma atitude que procura 

conclamar as potências próprias da sua idade. Assim adjetivar uma pessoa como 

velha, nada mais é do que torná-la apta a conclamar as potências de seu arsenal 

criador. 
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Entretanto, uma das estratégias para combater esta perigosa desaceleração, 

que poderia afetar principalmente o consumo30, é a incitação, por parte dos modelos, 

de uma epidemia de prevenções, em que a velhice seria o alvo, pois se aceitaria 

parcialmente a condição de fragilidade da velhice, porém ela estaria condicionada a 

um cuidado/consumo em grande escala, ou seja, através da postura constante de 

prevenção a condição da velhice, o velho deveria se tornar passível, participante, 

estimulado e consumindo, a fim de se caracterizar como um “não velho”. Não se 

prevenir, dentro desta lógica, e não aderir a todo esse modelo estimulante 

acarretaria em vidas rotuladas de tristes, depressivas, antissociais, excêntricas, 

rabugentas, etc. 

 

Esse movimento ocorre, principalmente, quando nossas ações estão 

relacionadas a uma aceleração total, isto é, quando somos amantes do programável, 

do controlável, dos projetos, do futuro restritamente premeditado, da 

hipervalorização do trabalho e do acabamento. Esta lógica desencadeia um 

enfraquecimento do presente, pois quando vivemos envolvidos com este movimento 

não temos tempo nem paciência para escaparmos dos estímulos que desembocam 

em frustração. Esta condição é fundamental para que haja um consumo de novas 

promessas. Desta maneira, se produz um círculo vicioso de extremo controle sobre 

o viver. 

 

A frustração, portanto, não acaba com este movimento, ao contrário, 

potencializa o controle. Observa-se que as pessoas estão atentas a qualquer 

mudança de parâmetros que ditem novas “normalidades”, estas informações surgem 

através de mídias estritamente amparadas por pesquisas e opiniões das mais 

diferentes espécies, a propagação e o efeito destas descobertas geram frustrações, 

ou seja, produzem atmosferas de inutilidade e de impotência nas ações diárias, que 

serão somente sanadas por novas e milagrosas promessas. 

 

A aceleração deste movimento de desvalorização do presente se dá pela 

modulação em prevenir através de promessas, isto é possível por uma estratégia de 
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compensação, onde deixamos o presente mais rápido, neutro e vazio e nos fixamos 

sempre no que projetamos viver (futuro). Neste sentido, Deleuze afirma: “O controle 

é de curto prazo e de rotação rápida, mas também contínuo e ilimitado”.31 

 

Este ciclo é possível por uma participação voluntária nesta engrenagem, que 

se dá porque os sistemas de controle capturam e modulam os desejos, assim torna-

se mais fácil e lucrativo “acelerar” do que “trancar” ou “excluir”. 

 

Podemos afirmar também que para esta lógica não importa quando começa a 

velhice, pois a prevenção deve ser iniciada desde muito cedo, perpassando o 

processo de envelhecimento em todas as suas fases. 

 

Convém destacar, que a construção epidêmica da prevenção excita a 

vivermos sempre modulados e disciplinados pelo modelo dominante, resultando em 

multiplicação de receitas de modos de vida, fabricando assim mercados altamente 

lucrativos de consumo. Neste mercado encontramos uma variedade de elementos 

como: medicamentos, cosméticos, lazer e serviços. 

 

Tais reflexões remetem ao questionamento: devemos nos prevenir de quê? 

Se a resposta nos encaminhar a prevenção de doenças, dores, de uma vida breve, 

de carências financeiras e afetivas, de dependências, de fraquezas, entre outras, 

estas respostas poderão ser enunciados contra a própria vida, pois viver, como 

menciona Tótora, “é dispor-se a enfrentar as adversidades, com a alegria dos que 

fazem dessa aliança um aumento da potência de agir, inventando novas formas de 

existência”.32 

 

Longe desta argumentação, podemos dizer que problematizar a velhice, além 

da detecção de vidas que procuram implicar-se predominantemente em viver no e 

pelo status quo, também envolve a busca de tudo aquilo que foge a essas ideias 

mais estáveis, não por um puro prazer intelectual, ou por uma consciência evoluída, 
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mas pela detecção das movimentações sociais, ou como diz Deleuze “o primeiro 

dado de uma sociedade é que nela tudo foge, tudo se desterritorializa”.33 

 

Neste sentido, trabalhar questões relativas à velhice, não consiste em 

respondê-las, pois são formas expressivas do problemático, ou seja, fontes de 

problemas e questões que permanecem acima de respostas categóricas. Podemos 

dizer então que para trabalharmos melhor este tema devemos invocar como propõe 

Orlandi34, às perguntas nietzschianas, que vasculham o circunstancial, o 

acontecimental, o ocasional: Quem? O quê? Onde? Por quais meios? Por quê? 

Como? Quando? Para serem operadoras e reveladoras das combinações, no caso 

específico, em torno da velhice e tragédia, a fim de nos permitirem criar e identificar 

alianças úteis à intensificação das potencialidades da vida. 

 

 

1.2 O deslizar da velhice 

 

 

Os modelos dominantes como tratamos acima, têm como uma das suas 

características a aceleração, o estímulo e a participação, que são estratégias 

eficazes de afetar a todos na direção do consumo. Esta estratégia funciona, pois se 

multiplicam modelos, micros, macros, autoritários, libertinos, etc., ou seja, todo gueto 

agora não sofre mais a força para transformar-se em um membro homogêneo da 

sociedade, ele sofre, entretanto o estímulo a produzir um modelo de gueto que 

possa ser consumível. 

 

A velhice também sofre com esta realidade, pois no seio da sociedade de 

controle está a comparação entre o que é vivido e o que se espera viver. Deste jogo 

é que emergem modelos universais que agem, produzindo afectos de tristeza, 

modulando todos os momentos da vida, dos mais complexos aos mais cotidianos, 

consequentemente multiplicam-se exércitos de pessoas que desvalorizam as suas 

experiências de vida em nome destes modelos de verdade. 

                                                           
33

 DELEUZE, Gilles. Desejo e prazer. op. cit., p. 17. 
34

 ORLANDI, Luiz. Que estamos a fazer de nós mesmos? In: RAGO, M.; ORLANDI, L. B. L.; VEIGA-
NETO, A. (orgs.). Imagens de Foucault e Deleuze: ressonâncias nietzschianas. Rio de Janeiro: 
DP&A, 2005, p. 236. 



32 
 

 

Aprender a envelhecer não seria apenas se adequar, obedecer ou seguir 

estes modelos, aprender a envelhecer nos parece mais próximo de um deslizar, de 

um saber navegar entre os acontecimentos, procurando nos aproximar e operar 

criações que nos fortaleçam. 

 

Porém este deslizar navegando, não é de domínio exclusivo da consciência, 

ele vai além, pois são os afectos que assinalam as diminuições ou os aumentos de 

potência, então são para eles, os afectos, que devemos direcionar nossa atenção. 

 

Para denominarmos estes afectos recorremos a Espinosa e Deleuze, que 

chamam alegria os afectos que são aumentos de potência, já os afectos que são 

diminuições de potência chamam de tristeza. Assim os afectos são ou bem a base 

de alegria, ou bem a base de tristeza. A tristeza é um afeto envolvido por uma 

afecção, a afecção é o que, é a imagem de coisa que me dá tristeza, esta imagem 

pode ser muito vaga, muito confusa, pouco importa.35 

 

Desta maneira podemos afirmar que se algo nos provoca tristeza, isto é, sou 

afectado por uma tristeza, ocorre que este afecto age na decomposição de minhas 

relações, pois suas relações não convêm com as minhas. Isto gera afecções, pois 

toda coisa cujas relações tendem a decompor uma das minhas relações ou a 

totalidade delas me afetando pela tristeza, diminuindo minha potência de agir. 

 

Devemos lembrar que o nosso corpo não cessa de encontrar corpos. Estes 

encontros têm ora relações que se compõem, ora relações que não se compõem 

com as nossas. Mas o que se passa quando encontramos um corpo cujas relações 

não se compõem com as nossas. Deleuze na corrente de Espinosa irá dizer que 

acontece uma fixação, uma imobilização, um repouso da nossa potência de agir: 

 

 

O que isto quer dizer, uma fixação? Isto é, uma parte de minha 
potência consagra-se inteiramente a investir e a localizar sobre mim 
o traço do objeto que não me convém [...] toda uma parte de minha 
potência está aqui para conjurar o efeito sobre mim do objeto, do 
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objeto que não me convém. Eu invisto o traço da coisa sobre mim. 
Eu invisto o efeito da coisa sobre mim. Eu invisto o traço da coisa 
sobre mim. Em outros termos, eu tento, ao máximo, circunscrever o 
efeito, localizá-lo, em outros termos, eu consagro uma parte de 
minha potência a investir o traço da coisa.36 

 

 

Deleuze mostra que este movimento de conjuração do afecto de tristeza 

produz uma grande consequência que é a fixação, a imobilização, entretanto não 

sabemos as consequências deste efeito e nem por que ele surge. Retornemos a 

Deleuze para tentarmos compreender: 

 

 

Evidentemente (a fixação surge) para subtraí-la, para conjurá-la para 
mantê-la à distância (o afeto de tristeza). Compreendam que isto vai 
por si: esta quantidade de potência que eu consagrei a investir no 
traço da coisa que não me convém, é o tanto de minha potência que é 
diminuída, que me é subtraída, que está como que imobilizada. Eis o 
que vou dizer: minha potência diminui. Isto não significa que tenho 
menos potência, é que uma parte de minha potência é subtraída no 
sentido de que ela é necessariamente afetada ao conjurar a ação da 
coisa. Tudo se passa como se toda uma parte de minha potência, eu 
não mais dispusesse dela. É esta a tonalidade afetiva triste: uma parte 
de minha potência serve á essa tarefa indigna que consiste em 
conjurar a coisa, conjurar a ação da coisa. É uma quantidade de 
potência imobilizada. Conjurar a coisa, quer dizer, impedir que ela 
destrua minhas relações, enquanto eu endureço minhas relações [...] 
de qualquer maneira, uma parte de minha potência está fixada, é isto 
que quer dizer: uma parte de minha potência diminui. Com efeito, sou 
subtraído de uma parte de minha potência, ela não está mais em 
minha posse. Ela foi investida, é como uma espécie de 
endurecimento, um endurecimento da potência, ao ponto em que isto 
faz quase mal.37 

 
 
 

Este esforço em conjurar as coisas impedindo que elas destruam nossas 

relações, produz enrijecimentos, diminuições e subtrações de parte de nossa 

potência de agir, pois elas (potências) não estão mais em nossa posse, ou seja, não 

estão mais disponíveis. Este esforço que nos despende grande parte de nossa 

potência é aceitável, pois nos propicia uma serie de experimentações onde 

resistimos e sobrevivemos de alguma forma a certas imposições.  
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Espinosa pondera que este esforço despende muito tempo e muita potência, 

e seria mais prudente e sábio se pudéssemos desviar ou evitar tais encontros. 

Direcionando-nos assim para a multiplicação dos bons encontros e de seus efeitos. 

 

A experiência da alegria, ao contrario da de tristeza, proporciona o encontro 

de alguma coisa que convém com minhas relações aumentando minha potência de 

agir. Vejamos o exemplo de Deleuze sobre este movimento: 

 

 

[...] a música. Há os sons pungentes. Há os sons pungentes que me 
inspiram uma enorme tristeza. O que complica tudo é que há sempre 
pessoas para achar que esses sons pungentes, ao contrário, são 
deliciosos e harmoniosos. Mas é isso que faz a alegria da vida, isto 
é, as relações de amor e de ódio38. Porque meu ódio contra o som 
pungente, ele vai se estender a todos os que amam esse som 
pungente. Então eu volto a minha casa, eu entendo esses sons 
pungentes que me parecem desafios, que verdadeiramente 
decompõem todas as minhas relações, eles penetram em minha 
cabeça, eles me penetram o intimo, tudo isto. Toda uma parte de 
minha potência se endurece para manter a distância esses sons que 
me penetram. Eu obtenho o silencio e eu ponho a música que eu 
amo; tudo muda. A música que eu amo, isto quer dizer o que? Isto 
quer dizer as relações sonoras que se compõem com minhas 
relações [...] eu ponho a musica que eu amo, aqui, todo meu corpo, e 
minha alma – isto vai por si- compõe suas relações com as relações 
sonoras. É isto que significa a musica que eu amo: minha potência é 
aumentada.39 

 

 

Destaca-se, porém que as experiências de tristeza ou de alegria são 

experiências distintas, pois na alegria não há nenhum investimento de uma parte 

endurecida que produziria com que certa quantidade de potência fosse subtraída de 

nosso poder. Isto se deve porque na alegria, há um jogo de composição, ou seja, 

quando duas coisas cujas relações se compõem, formam um indivíduo superior, um 

terceiro indivíduo que as engloba e as toma como partes. Ou como Deleuze fala: 

“tudo se passa como se a composição das relações diretas, agisse de tal maneira 

que se constitui um terceiro indivíduo, indivíduo do qual eu, ou a música, não somos 
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mais do que uma parte. Daí, eu diria que minha potência está em expansão ou que 

ela aumenta”.40 

 

Aumentar ou expandir nossas potências é precisamente compor as relações 

tais que a coisa e eu, que compomos as relações, não somos mais que 

“subindividualidades de um novo indivíduo, um novo indivíduo formidável”.41 

 

A este respeito, podemos demonstrar porque o uso da filosofia política de 

Deleuze unida à temática da velhice, pois o filósofo quando criador, procura 

“inventar as condições da invenção”42, possibilitando novas combinações para uma 

vida que escape das impotências produzidas e caracterizadas pela tristeza. 

 

Tristeza que é o plano de governo dos poderes dominantes, pois sabem que 

somente tornando as pessoas impotentes, ou seja, tristes é que conseguiram 

construir um poder sobre os outros. O poder tem necessidade da tristeza, pois só 

conseguem reinar sobre escravos, e o escravo é precisamente o regime de 

diminuição da potência. 

 

A velhice submissa integralmente ao poder é uma velhice sob a incitação de 

um regime de tristeza que em cada encontro conjura um tipo de “arrependimento”, 

ou um tipo de “ódio há alguém ou a alguma coisa”, se não tivermos ninguém para 

odiar, odeie-se a si mesmo, odeie seu modo de vida, suas experiências, odeia sua 

família, etc. Tudo isso Espinosa diagnóstica como uma espécie de imensa cultura da 

tristeza, que valoriza a tristeza como motriz para o sucesso. 

 

Esta cultura da tristeza é um afronte, pois a questão não é saber se há 

tristezas ou não, a questão é o valor que lhe damos, isto é, a complacência que lhes 

concedemos. Quanto mais concedo complacência, mais minha potência é desviada 

para investir o traço da coisa, assim mais potências perderam.  

Isso é extremamente comum, pois não paramos de alimentar esta cultura, 

criando nossos pequenos mundos de compensação, que tem por objetivo entristecer 
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para depois alegrar, que procura semear o ódio para depois relevar o amor, desta 

forma não cessamos de atuar num jogo de escravos onde a regra é entristeça-me 

que eu te entristeço. Observamos isso nas escolas, nas universidades, nos 

diferentes ambientes de trabalho e de lazer, parece que o objetivo é engendrar a 

tristeza em cada movimento do viver. 

 

A velhice que espreitamos delinear se distância desta cultura, e aproxima-se 

de um modo de vida a espreita dos encontros que dão certo, ou seja, daquelas 

relações que funcionam bem. Este belo funcionalismo procede por composição das 

relações e por composição de relações compostas, que aumentam nossa potência 

de agir. 

 

Deleuze vê neste aprender deslizar, que relacionamos com a ideia de velhice 

uma estratégia única, singular para inventar novos modos de existência, que não 

mais preocupados com uma vontade de verdade, que propicia a criação e 

disseminação de modelos, mas relacionados com um aumento de nossa potência de 

existir: 

 

 

[...] interessem-se por aquilo que vocês fazem, pois isto é menor das 
coisas, quer dizer que os conceitos ou os pensamentos que vocês 
têm, sejam eles quais forem, de ordem científica, de ordem filosófica, 
qualquer que seja a ordem, não estejam sem que isto aumente a sua 
potência de existir e sem que você percebam uma multiplicidade de 
outras coisas.43 

 

 

Envelhecer como um deslizar, que não sabe antecipadamente quais relações, 

irão nos compor ou decompor. Por exemplo, não encontraremos necessariamente 

nossa música em nós. Deleuze dirá que necessitamos encontrar, mas encontrar o 

que? Essa pergunta é capciosa porque nada nos falta, ou seja, não temos 

conhecimento cientifico do que nos falta, assim vamos às apalpadelas, vamos às 

cegas. Isso funciona, isto não funciona. 
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Viver é estar na imanência dos encontros, como se participássemos de um 

jogo de experimentação, entretanto a velhice relaciona-se com um longo 

aprendizado pelo qual, “em função de um pressentimento de minhas relações 

constituintes, eu apreendo vagamente de início o que me convém e o que não me 

convém”44. Ou seja, neste nível, não temos nenhum conhecimento prévio, não 

temos nenhum conhecimento preexistente, não temos nenhum conhecimento 

cientifico. Isto difere da ciência. É uma “experimentação vivida”. 

 

Em função disso é que não necessitamos fazer absolutamente nada, 

necessitamos sim encontrar, isto é, encontrar, como fala Deleuze, nosso “truque, 

que é inventar as individualidades superiores nas quais eu possa entrar a título de 

parte, porque estas individualidades não preexistem”.45 

 

Criamos assim uma espécie de aprendizagem que avalia nossos encontros, 

para organizar ou encontrar os signos que dizem um pouco quais relações convêm e 

quais relações não convêm conosco. Aqui novamente conclamamos Deleuze que 

propõe: 

 

 

É preciso tentar, é preciso experimentar. É minha experiência, a mim, 
eu não posso mesmo a transmitir porque pode ser que isto não 
convenha a outro. A saber, é como uma espécie de apalpadelas para 
que cada um descubra ao mesmo tempo o que ama e o que suporta. 
Bom, é um pouco como aquilo que vimos quando tomamos 
remédios: é necessário encontrar as doses, seus truques, é 
necessário fazer seleções e o que não é prescrição do médico que 
baste. Ela lhes servirá. Há alguma coisa que ultrapassa uma simples 
ciência, ou uma simples aplicação da ciência. É necessário encontrar 
seu truque, é como a aprendizagem de uma música, encontrar ao 
mesmo tempo o que lhes convém, o que vocês são capazes de 
fazer. É isto já o que Espinosa chamará, e este será o primeiro 
aspecto da razão, uma espécie de duplo aspecto, selecionar –
compor (noção comum para Espinosa). Selecionar, seleção-
composição, isto é, chegar a encontrar por experiência com quais 
relações as minhas se compõem, e daí tirar as conseqüências. Isto 
é, a todo preço, fugir o mais que eu possa – eu não posso tudo, eu 
não posso completamente – mas fugir o mais, ao máximo, do 
encontro com as relações que não me convêm, e compor ao 
máximo, me compor ao máximo com as relações que me convêm.46 
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Viver é estar aberto a um jogo de experimentações, já a velhice que 

espreitamos, seja talvez, uma postura de aprendizagem em relação ao deslizar dos 

encontros, para podermos assim tatear, antever, premeditar o que nos compõe e o 

que nos decompõe. Esta atitude nunca tem fim, pois estamos sempre irmanados 

pelos encontros, e sempre correndo o risco de sermos decompostos por aquilo que 

nos relacionamos. 

 

Mas a velhice nos reserva um enorme paradoxo, ela nos propicia 

deslizarmos, encontrarmos, experimentarmos com muitos corpos que compõe com o 

nosso e assim fortalece ainda mais nossa maneira de viver, propiciando com que 

nosso corpo seja parte de infinitas combinações que potencializem o viver, também 

nos permite desviar, fugir de encontros que enfraquecem nossa potência de agir, ou 

seja, a velhice nos possibilita construirmos uma sabedoria para vivermos melhor. 

Entretanto esse mesma velhice propicia uma espécie de diminuição da nossa 

potência de agir. Não resultante de maus encontros, mas por uma imposição vital 

(orgânica). 

 

Este paradoxo fascina Deleuze, pois parece que através dele a velhice cria e 

potencializa o charme, o estilo de qualquer vida, ou seja, ao envelhecermos vamos 

construindo um caminho que não nos permite querer fazer maus encontros, isto se 

une a uma tendência de aprimoramento da nossa percepção aos corpos que nos 

compõe ou decompõe nossa maneira de viver. Há assim uma intersecção destas 

duas tendências de aprimoramento que produzem na velhice como fala Deleuze 

uma afinação de nossa percepção, a tal ponto que ele declara: 

 

 

 

 

[...] vejo coisas que não via antes, percebo elegâncias às quais eu 
não era sensível. Agora, eu as vejo melhor, porque olho para alguém 
pelo que ele é, quase como se eu quisesse carregar comigo uma 
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imagem dele, um percepto ou tirar da pessoa um percepto. Tudo isso 
torna a velhice uma arte [...]47 

 

Quando se é velho, a ideia do que se deseja fazer fica cada vez mais 
pura, no sentido de que fica cada vez mais refinada [...] Algo que seja 
tão puro, tão nada, mas, ao mesmo tempo, seja tudo, seja tão 
maravilhoso! Para conseguir alcançar esta sobriedade, só depois de 
muito tempo de vida48. 

 

 

 

Velhice como arte que repudia o envelhecer como falta, como somatório de 

infelicidades, perdas, limitações, ou seja, como curva descendente mas que 

privilegia a velhice, com suas porosidades, com seus somatórios e mapas das 

alegrias, das composições, dos desvios, das afirmações e transmutações, assim 

envelhecer torna-se uma curva ascendente de “conhecimento”49, que conclama as 

potencialidades de cada idade. 

 

Deleuze diz ainda que este saber envelhecer é “um trabalho para toda a 

vida”50, não que ele tenha elegido a velhice como um lugar a se chegar, ou fase 

ideal, é que ele percebe na velhice, potências, possibilidades que fazem fugir com 

os modelos, que parecem “limpar” a vida dos “parasitas” que carregamos em outras 

fases, como por exemplo: família, sexo, estado, emprego, dinheiro, utopias, imagem, 

beleza, etc. ou seja, parece que a velhice, produzida e produtora de um devir-velho, 

redimensiona a nossa vida, tornando-a o reino do “ser”, “o velho é alguém que é. Ele 

adquiriu o direito de ser”51, pois ele não representa para a sociedade mais um 

condicionante, um projeto, um consumidor,ou seja, o velho como diz a gíria “já era”, 

termo esse que representa que os velhos foram colocadas de lado pela sociedade, 

produzindo assim um plano menos controlado, disciplinado, “escuro”, em que os 

velhos navegam. 

Este plano menos controlado, disciplinado propicia a proliferação de modos 

de vida diferentes ao do modelo hegemônico, este movimento é possível, pois a 

velhice se transforma no plano do “ser’ como diz Deleuze, tanto por uma construção 

                                                           
47

 BOUTANG, Pierre André. L’abécédaire de Gilles Deleuze. Editions Montparnasse, mars 2004.  
(versão audio-vídeo) letra M. 
48

 Ibid. 
49

 Pensado através dos três gêneros de conhecimento propostos por Espinosa. 
50

 DELEUZE, Gilles. Cours Vincennes 24 de janeiro de 1978. Op. cit. 
51

 BOUTANG, Pierre André. L’abécédaire de Gilles Deleuze. Editions Montparnasse, mars 2004.  
(versão audio-vídeo) letra M. 
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de vivências, como por um relaxamento dos “poderes” para com o velho, assim 

podemos inverter a gíria anterior, o velho, não é o “já era” e sim o ‘já é”, que envolve 

as porosidades, aprendizagens, afirmações, levezas de uma vida. 

 

 

1.3 Os desafios da velhice 

 

 

As pesquisas que trabalham com a temática da velhice, habitualmente em 

suas primeiras linhas procuram de alguma forma definir ou categorizar o que é a 

velhice, isso evidência uma tendência em universalizar e homogeneizar as 

diferenças. Deste modo, podemos afirmar que através dos conceitos 

universalizantes estão contidas ideias que têm como objetivo identificar, classificar e 

operacionalizar, o idêntico. 

 

Estas definições universais agem como forças gravitacionais com a intenção 

de contribuir, fomentar, questionar, compreender, colaborar, modificar, etc., a fim de 

aperfeiçoar os modelos preponderantes. A velhice dentro desta lógica é concebida 

como fruto de um processo universal, estável, programado e idêntico, em que todos 

poderiam vivenciar com dignidade e qualidade de vida, se cumpríssemos e 

respeitássemos todas as programações impostas por uma política que visa a 

administração total da vida. Essa discussão fomentaria também uma difusa e 

constante propagação de opiniões, clichês, hipóteses, imposições, tratados, que 

demonstrariam a força que o “Poder Jovem”52, como fala Nelson Rodrigues, exerce 

como força dominante nos nossos modos de vida. 

 

Esta configuração caricaturada predomina em nossa sociedade, que procura 

cultuar e adular a idade, principalmente a idade jovem, como o melhor dos atributos, 

como questão existencial, fundamental, e que torna-se padrão para hierarquizar as 

vidas. Em torno disso, notamos a potência de mobilização das forças que buscam o 

idêntico, no caso o idêntico jovem, e que associa a velhice com as ideias de perda, 

de doença, de dependência, de privação, de sofrimento, de morte, entre outras. 
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 RODRIGUES, Nelson. O óbvio ululante: primeiras confissões crônicas. São Paulo: Companhia 
das Letras, 1993, p. 246. 
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Conservar a vida passou a ser sinônimo de não envelhecer, produzindo uma 

aversão a se tornar velho, isto é, qualquer mudança, singularidade ou multiplicidade 

a respeito da experiência temporal ou da maneira como se vive, repercute como 

uma afronta à própria vida. 

 

Diferentemente desta linha de pensamento, a pesquisa invoca um rizoma de 

forças que propiciem pensarmos a velhice como condição privilegiada em que os 

processos de diferençação53 e diferenciação54 possam atuar. Entendemos que a 

velhice diferencia-se de um processo homogêneo ou idêntico, pois seu eixo de 

atuação é sempre uma amálgama entre inúmeros encontros e composições, alguns 

visíveis, detectáveis, e de possível compreensão e outros que fogem desta 

realidade. 

 

Portanto, ao envelhecermos somos constituídos por uma enorme variação de 

experiências, ou seja, cada encontro vívido pode nos forçar a sentir, a pensar e a 

agir diferentemente. Consequentemente, somos levados a construir maneiras 

próprias de condução no campo problemático das nossas vivências. 

Perguntas pelo que se passa e transpassa nos encontros, propiciam uma 

aproximação daquilo que distingue uma vida de todas as outras, ou seja, os 

processos de singularização e individuação que expressam algo a respeito dos 

modos de vida de cada um. Portanto, iremos pesquisar a velhice navegando não 
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 “Diferençação: ‘é também chamada virtual’, uma virtualidade que, enquanto tal, ‘possui plena 
realidade’, podendo ser ‘definida como estrita parte do objeto real’ [...] essa metade virtual pode ser 
dita real sem ser atual e ideal sem ser abstrata. [...] as diferençações implicam mobilidades de 
‘relações diferenciais’, independente de termos relacionados, independência ou exterioridade que já 
levara o empirismo de Hume a uma ‘potência superior’, como diz e rediz Deleuze. As diferençações 
implicam também uma ‘distribuição de singularidades’, singularidades que são como que ‘neutras’ 
punctualidades ‘essencialmente pré-individuais, não-pessoais e a-conceituais’, portanto que 
‘exprimem as condições’ de um problema, determinando-o como tal, pontos que formam um 
‘acontecimento ideal’, sendo que o ‘modo do acontecimento’ é justamente o ‘problemático’. Mais 
precisamente, ‘o problema é determinado pelos pontos singulares que correspondem às séries’, ao 
passo que a ‘questão’ é determinada ‘por um ponto aleatório’, ponto ou ‘elemento paradoxal’ que, 
como ‘casa vazia’ ou ‘elemento móvel’, é justamente aquilo que se agita na virtualidade, de modo que 
ele ‘percorre as séries, as faz ressoar, comunicar e ramificar’, redistribuindo singularidades e, assim, 
forçando ‘metamorfoses’”. ORLANDI, Luiz. Linhas de ação da diferença. In: ALLIEZ, Éric. Gilles 
Deleuze: uma vida filosófica. São Paulo: Ed. 34, 2000, p. 56. 
54

 “Diferenciação: ‘acontecem como linhas de um processo de atualização’. É essa a dinâmica pela 
qual a Idéia mostra sua metade chamada ‘estética’. Também ela, como a metade ideal, é 
‘duplamente determinada’, mas em outros termos: nela, as diferenciações vêm a ser ‘especificações’ 
e ‘composições’. [...] as especificações são diferenciações atualizantes de relações diferenciais e as 
composições são diferenciações atualizantes que ‘encarnam’ os pontos singulares.” Ibid., p. 58. 
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mais pelas forças do idêntico, e sim pelas forças da multiplicidade e da diferença, 

tendo como apoio as ideias e os conceitos de Deleuze, principalmente aqueles que 

versam sobre seu campo político. 

 

Deleuze constrói o conceito de diferença sem a associação deste termo a 

negação, ou seja, a diferença não sendo subordinada ao idêntico, assim a ideia de 

diferença não iria ou “não teria que ir” até a oposição e a contradição. Entretanto, 

Deleuze, ressalta os perigos em invocar as diferenças liberadas do idêntico, ou seja, 

tornadas independentes do negativo: 

 

 

Há muitos perigos em invocar diferenças, liberadas do idêntico. O 
maior perigo é cair nas representações da bela-alma: apenas 
diferenças, conciliáveis e federáveis, longe das lutas sangrentas. A 
bela-alma diz: somos diferentes, mas não opostos... E a noção de 
problema, que veremos estar ligada à noção de diferença, também 
parece nutrir os estados de uma bela-alma: só contam os problemas 
e as questões... Todavia, acreditamos que, quando os problemas 
atingem o grau de positividade que lhes é próprio e quando a 
diferença torna-se objeto de uma afirmação correspondente, eles 
liberam uma potência de agressão e de seleção que destrói a bela-
alma, destituindo-a de sua própria identidade e aniquilando sua boa 
vontade. O problemático e o diferencial determinam lutas ou 
destruições, em relação às quais as do negativo não passam de 
aparência e os votos da bela-alma de mistificações a partir da 
aparência. Não é próprio do simulacro ser um cópia, mas subverter 
todas as cópias, subvertendo também os modelos: todo pensamento 
torna-se uma agressão.55 

 

 

 

Desta maneira, espreitar a velhice, é espreitar um lugar propício em que os 

fenômenos da diferença e multiplicidade possam eclodir como expressividades de 

modos de vida éticos, buscando o que eles têm de mais criativo como política para 

invenções de modos de vida. 

Política esta que Deleuze chamará de menor, porque possui uma 

inseparabilidade entre filosofia, desejo e produção de vida. Essa inseparabilidade 

que trata da integralidade da vida humana pode ser vista em toda sua obra e que 

procuraremos investigar. 
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 Sem avançarmos ainda mais nestas questões, podemos dizer em linhas 

gerais que pensar uma política menor, segundo Deleuze, em que o devir torna-se 

preponderante e implica necessariamente uma liberação das singularidades, é 

provocar um curto-circuito da ordem linear, cronológica e historicista, 

desencadeando variações imprevisíveis que produzem rupturas com as 

representações que, de um ponto de vista de uma política maior, nos definem como 

sujeitos. Essa ruptura desarticula o modelo da política maior, cujo efeito é o confisco 

de nossa potência de variação e de criação, de mudança e de pensamento, em 

troca de uma representação e um lugar no status quo.  

 

Essa crítica, entretanto, não inviabiliza uma política maior, mas evidência 

que os processos políticos mantêm vitalidades outras, que procuram priorizar aquilo 

que nos liga à experiência dos encontros, às circunstâncias de suas ocorrências, ao 

que nos abre ao seu jogo de forças, ao que nos absorve em suas tensões, etc. 

Política em devir ou menor, no sentido deleuziano, não é uma utopia, mas a 

possibilidade de alcançar uma linha de transformação, oriunda da experimentação, 

que não proclama uma verdade universal, apenas estratégias singulares não 

totalizáveis. E mais, constroem, desta forma, políticas a espreita das alianças, das 

suas conectividades, complicações, vizinhanças, afastamentos... 

 

Assim, a pergunta de Lênin “O que fazer?”, ganha em Deleuze uma 

dimensão nova, pois o que pulsa na experiência intensiva dos encontros implica que 

não há solução política que não passe pela criação. Criar em política, na esteira da 

experimentação e do devir, é, por um lado, lutar a favor das micropotências 

inovadoras do pensar, essas que se agitam em certos entretempos da filosofia, das 

artes, das ciências e, por outro lado, potencializar linhas de fuga e de resistência que 

modulam agenciamentos do desejo como larvas de uma “cólera contra a época”, 

contra o “intolerável” e a favor da invenção de modos mais suaves de coexistência 

entre os entes.56 

 

Deste modo, ao propormos um estudo que relacione filosofia, em especial a 

filosofia política de Gilles Deleuze e a velhice, devemos esclarecer inicialmente que 
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Deleuze nunca se debruçou a respeito da velhice, esse tema produziu em sua obra 

pequenas frases, passagens brevíssimas com raros desdobramentos, seus 

interpretes tampouco notaram alguma importância a este composição, salvo raras e 

belas exceções.57 

 

Como então propor uma aliança entre campos aparentemente desconexos? 

 

Talvez essa aliança se conjure através de um desejo em “unir”, a 

problemática da velhice, enquanto disparadora de um campo de “afectos” que 

podem modificar a experiência vital, e, um campo conceitual que procura promover 

uma proliferação intensa de bons encontros ao mesmo tempo em que assume o 

ponto de vista a favor de uma singular ética vitalista. Observamos, entretanto, que 

essa aliança possui uma atmosfera de ousadia, não por problemas de 

incompatibilidade ou incompossibilidade, mas, sobretudo, por ela desenrolar-se 

aparentemente como um casamento forçado. 

 

A tarefa deste trabalho não é esclarecer esta união, nem eliminá-la, mas 

iniciar um jogo de aproximação, diferenciação e conectividade, que tem na tensão 

entre velhice como experiência vital e numa filosofia política que permanece atenta 

as erupções criadoras, seu objetivo, ou seja, o estudo propõe através da criação de 

um habitat com alguns conceitos deleuzianos, que possuem uma vitalidade política, 

investigar a velhice naquilo que ela tem de mais instigante, a saber, seu viés trágico 

e criador. 

 

Essas questões propiciam uma intersecção entre uma filosofia que pergunta 

pelos modos de vida de um (in)divíduo a partir dos afectos que o atravessam, e, por 

outro lado, o que, nessa mesma perspectiva, pode ser extraído da expressividade 

das invenções da velhice. É no tensionamento destes campos distintos que 

percorremos o processo de construção da ideia de velhice, implica com uma política 

dos encontros. 
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2 A VELHICE E SEUS ENFRENTAMENTOS? 
 

 

 Como observamos anteriormente, existem e existiram inúmeras maneiras de 

enfrentar a velhice. A nossa preocupação não é cartografar esses importantes 

movimentos, mas procurar traçar um percurso filosófico e político que visa um 

acréscimo nesta problemática, através da criação de questões e vivências em prol 

de um fortalecimento dos empreendimentos éticos e estéticos da existência. 

 

 Provavelmente o parágrafo acima, possua uma atmosfera um tanto 

propagandística, entretanto, ressalto que não procuraremos enaltecer a velhice 

como um momento mágico na empreitada da vida, ou associá-lo nem ao pior flagelo 

da existência, nem a uma época dourada da sapiência.  

 

 A velhice se apresenta como grande estratégia para problematizar inúmeras 

questões vitais, ou seja, unir esses temas com questões éticas, políticas, filosóficas, 

pode produzir encontros que forjem refinamentos, atualizações e criações 

conceituais que são indispensáveis para pensarmos a vida. 

 

 Assim, um aspecto que entendemos central ao pensarmos a velhice, a saber, 

o que podemos fazer com a vida, o que fazemos da vida, como vivemos, como nos 

relacionamos, como criamos nosso modo de vida, etc., pode revelar e desvendar 

uma série de questões, que ao serem enfrentadas podem contribuir para a dinâmica 

vital, em especial, para aquelas vidas eticamente implicadas no desenrolar de sua 

própria potência. Sabemos, entretanto, que esta pergunta não esta associada 

somente à velhice, poderia ser dirigida a todos, em qualquer momento da existência, 

já que a vida não nos apresenta garantias ou um roteiro seguro a seguir. Na velhice, 

porém, essa pergunta pelas limitações impostas pelo organismo, ganha contornos 

ainda mais trágicos, e é exatamente esse jogo que tanto nos atrai. 

 

 Podemos confrontar duas perspectivas distintas presentes nos verbos jogar e 

apostar. A aposta se encontra no interior de uma lógica em que viver e envelhecer 

seriam meros exercícios da representação e do Mesmo, frutos de hipóteses opostas 

e de jogadas numericamente distintas em que poderíamos antever livremente quais 
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destinos poderíamos seguir, ou seja, apostar seria abstrair todo jogo de forças e 

gravitações que existem nos encontros, para ficarmos totalmente presos a 

expectativas de determinadas escolhas. 

 

Diferentemente de apostar, jogar implica uma serie de atenções ao que 

estamos vivendo, uma postura ativa em que a potência opera soluções 

diferenciadas, resultando singularidades, ou seja, jogar implica um viver 

experiências singulares que nos ajudem a construir modos que possuam saídas 

éticas para vida.  

 

Jogar num sentido mais bruto seria colocar a nossa potencialidade em cena, 

em movimento, já apostar seria um exercício especulativo, hipotético que se 

relaciona intrinsecamente com o dever, pois se alimenta do negativo, do medo e da 

esperança. 

 

Mas neste calidoscópio chamado velhice, que jogo estaria em cena? 

 

Se observarmos a discussão em torno das áreas de saúde e do mercado, 

observaremos que a discussão em torno da velhice se fundamenta em apostas, 

tanto de uma eterna juventude, fomentado pelo clero da saúde, até uma duradoura 

felicidade germinada pelo constante consumo.  

 

Já se pensarmos na velhice como jogo vital, em que não há vencedores ou 

modelos, e que viver estaria em espreitar os encontros, a fim de conclamar as 

potências, os devires que estão no próprio encontro, criando assim alianças éticas, 

poderíamos afirmar que, no jogo da velhice há aberturas para invenções de si. Antes 

de avançarmos, entretanto, convém uma ponderação, existe alguma condição para 

isso acontecer, isto é, existe alguma condição para que no jogo da velhice, o velho 

possa inventar-se? 

 

De outra maneira, podemos perguntar ou provocar: no jogo da velhice há 

tempo para invenções de si? Essas e outras questões tornam-se férteis quando 

suscitam respostas que se afastam de um viés binário simplificador ou mesmo da 

lógica dialética, para aproximar-se de um campo experimental que se modula por 
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meio de acoplamentos instáveis em torno do problemático que as envolve, 

procurando captar micropolíticas, alianças experimentais, a fim de tornar visível e 

vivível modos de vida que estão envolvidos com a complexidade de sua própria 

potência. 

 

 Pretendemos, portanto, desenvolver a relação entre vida, encontros e política, 

procurando as implicações em torno da velhice. Para posteriormente, buscarmos 

enfrentar a temática do si, forjando alicerces conceituais e históricos que nos 

ajudarão a pensar a inovação em torno dos conceitos de política e criação em 

Deleuze e suas consequências para a velhice. 

 

 

2.1 Viver, sobreviver: eis me aqui na velhice? 

 

 

 

Macabéa, personagem central do livro A hora da estrela de Clarice Lispector, 

é apresentada, antes de ser inserida num turbilhão de acontecimentos, possuindo 

apenas um desejo, a saber, “queria viver”.58 Segundo a narradora, Macabéa “não 

sabia para quê, não se indagava”59, estar viva já era o suficiente, pois “achava que 

havia uma gloriazinha em viver”.60 

 

Já no filme Os falsários61, em que a trama se desenrola num campo de 

concentração nazista, onde alguns detentos “permutam”, “cooperam”, “trocam” suas 

habilidades contábeis, artísticas, organizacionais entre outras, na realização de um 

projeto nazista em torno da falsificação de dinheiro, e pela participação e êxito neste 

agenciamento são concedidos alguns privilégios aos detentos, um deles é a 

sobrevivência. Observamos que neste cenário há uma questão que atravessa os 

detentos que guardadas as devidas diferenciações, assemelha-se a de Macabéa, 

isto é, a um querer viver. 
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 Adicionamos a estas questões, o léxico grego, e em particular aristotélico, em 

torno da diferenciação de bios e zoé, bios entendido no sentido de “vida qualificada” 

ou de “modo de vida” de um indivíduo ou grupo familiar, e zoé entendido como uma 

vida na sua expressão mais simples comum a todos os seres. O grande problema 

simplificador desta diferenciação se dá em torno do termo zoé, pois a meu ver, é 

sequer concebível uma vida absolutamente natural, ou seja, despojada de qualquer 

conotação. 

 

 Roberto Esposito problematiza esta questão dizendo: 

 

 

A política penetra diretamente na vida, entretanto a vida tornou-se 
outra coisa por si só. E então, se não existe uma vida natural que 
não seja, ao mesmo tempo, também técnica; se a relação a dois 
entre bios e zoé deve agora, ou talvez desde sempre, incluir como 
terceiro termo correlativo, a techne, como supor uma relação 
exclusiva entre política e vida?62 

 
 
 

Para tentar sanar estas questões, voltemos aos exemplos anteriormente 

citados, para evidenciar que para os detentos, diferentemente da personagem de 

Clarice Lispector que vê uma glória no simples fato de viver, há um sentimento 

paradoxal, pois se deseja viver, mas este ato carrega consigo a desonra, vergonha, 

indecência em permanecer vivo e compactuar com os nazistas. Abre-se neste 

contexto um mal-estar, pois inicialmente poderíamos concordar com a máxima que 

viver não deveria ser sobreviver, entretanto se espreitarmos o termo sobrevivente, 

segundo a aproximação de Pelbart63 com a palavra e a sonoridade de survivant em 

francês e esta com a palavra nietzscheana surhomme, o super-homem, percebemos 

que sobrevivente pode ser entendido como um super vivente, e Pelbart alerta “não 

nos enganemos sobre os anônimos, sobreviventes, super viventes, ali pode coincidir 

o mínimo e o máximo de vida”64, ou seja, a relação exclusiva entre política e vida se 

complexifica. 
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Assim, vislumbramos o que Foucault65 intuiu, que aquilo mesmo que o poder 

investe –a vida – é precisamente o que doravante ancorará a resistência a ele, numa 

reviravolta inevitável. Mas talvez Foucault não tenha levado essa intuição até as 

últimas consequências. Coube a Deleuze explicitar que o poder sobre a vida deveria 

responder o poder da vida, a potência “política” da vida medida em que ela faz variar 

suas formas e acrescentaria Guattari, reinventa suas coordenadas de enunciação. 

 

Potência da vida não mais poder sobre a vida, antes de avançar nesta 

pinguela entre vida e política, aproximamos a discussão em torno biopoder ao que 

Tótora explicita em relação à velhice, para posteriormente evidenciarmos a saída 

estética política de Deleuze e Guattari, acompanhemos: 

 

 

Todo esse procedimento de normalização tem como objetivo a 
contenção dos riscos de adoecer e de morrer. A tão propalada 
qualidade de vida, expressa nos enunciados de uma pluralidade de 
discursos, formaliza saberes que intensificam os dispositivos do 
biopoder. Envelhecer bem e com qualidade de vida tornou-se um 
lugar-comum, um clichê repetido a exaustão. Tal enunciado, 
independente de seu grau de cientificidade, engendra inúmeros 
dispositivos de controle não somente dos velhos, mas do modo de 
vida de toda a população, com base na alegação de uma vida 
saudável para envelhecer bem. Desencadeia-se uma verdadeira 
parafernália de receituários de como se deve viver, alimentando o 
mercado consumidor de saúde66. 
 
 
 

 
Começamos desta maneira quase que intuitivamente a vislumbrar diferenças 

em torno do viver, que pretenderemos desdobrar em torno do problema da 

intensificação da existência sulcada por linhas de diferenciação complexa, linhas de 

uma política dos encontros que servirão de base para construirmos um pensamento 

entre velhice e Deleuze. 

 

Essa perspectiva de política escapa à relação tradicional com a lei, com a 

instituição e com o contrato, concernentes a uma problemática representacional, 
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para operar uma política na imanência, aquém de palavras de ordem, procurando 

criar e fazer com que surjam “os verdadeiros problemas”, fazer com que se liberem 

gritos, dores e também cantos e danças que potencializem guerrilhas que não fazem 

o jogo cômodo das máquinas produtoras de universais. 

 

Trata-se, a cada vez e em cada caso, de desobstruir “devires”, ou como fala 

Deleuze tornar-se ativo, produzir uma relação humana, prolongar singularidades, 

pois “não há outra vida a não ser aquela que conecta e faz convergir vizinhanças [...] 

O movimento é o próprio ato da potência. Fazer o movimento é passar ao ato, 

estabelecer a relação humana”.67 

 

Uma política dos encontros é uma política que procura pensar aquilo que nos 

liga à experiência dos encontros, às circunstâncias de suas ocorrências, ao que nos 

abre ao seu jogo de forças, ao que nos absorve em suas tensões, etc. Construindo 

assim uma política a espreita das experiências complexas dos encontros, das suas 

conectividades, complicações, vizinhanças, afastamentos... para produzir um meio 

de afirmar uma vida, ou seja, uma política como um conjunto de estratégias éticas, 

estéticas e também políticas (inclusive no sentido macro) que simplesmente 

favoreça ou facilite a pluralidade dos encontros, suas experimentações, seus tempos 

e desacertos, sua complicações e implicações, tudo em prol da ampliação do poder 

de ser afetado e de criar e variar conforme a intensidade dos encontros. 

 

A velhice necessita desta liberdade política para possibilitar criações, mesmo 

que mínimas, pois as alianças que vamos construindo neste estágio derradeiro da 

vida implica o abandono, de algumas potências que nos acompanharam durante 

parte da vida, se não conseguirmos este desprendimento cirúrgico, podemos viver 

atrelados a afectos que não conseguimos mais nos relacionar de uma forma ética e 

potente, entretanto, este estágio derradeiro também possibilita a abertura a outros 

afectos que até então eram desconhecidos ou eram de fraca intensidade, 

produzindo uma nova maneira de ser afetado, refletindo assim, em novos modos de 

coexistir. 
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Esta problemática política, será mais bem investigada no decorrer na tese 

com acréscimo de elementos, porém ressoa um cuidado importante destas 

pequenas linhas políticas, a saber, ao problematizarmos os “entes” ou os 

“existentes” que vivem e envelhecem, conforme Espinosa salientou, devemos 

expressar que os entes ou existentes não são os seres, eles somente têm como ser 

a substância absolutamente infinita. Desta forma, o movimento se dissipa em torno 

do ser e passa a centrar-se nas maneiras de ser desta substância. 

 

Isso se torna central na pesquisa, pois a relação entre as maneiras de ser ou 

modos de vida e as criações ético-estéticas da existência nos parecem ligadas. 

Distanciamo-nos assim das discussões recheadas de ideias gerais, fins, instâncias 

superiores, leis, julgamentos, valores transcendentes e aproximamo-nos das 

singularidades, potencialidades, experimentações que pulsam nos encontros. 

 

Antes de tentar entender como Deleuze conceitua as linhas que emergem, 

saltam, fogem nos e pelos encontros, é preciso perguntar pela composição 

elementar dos próprios encontros, isto é, pelos elementos que neles atuam, pois são 

nos e pelos encontros como observa Barbara Stiegler em Nietzsche et la biologie68, 

que todo o sujeito vivo é primeiramente um sujeito afetado, um corpo que sofre de 

suas afecções, de suas composições, da alteridade que o atinge, da multidão de 

estímulos e excitações que lhe cabe selecionar, evitar, escolher, acolher, etc. a cada 

novo encontro. 

 

Nesta linha, também Deleuze insiste: um corpo não cessa de ser submetido 

aos encontros, com a luz, o oxigênio, os alimentos, os sons e as palavras cortantes 

– um corpo é primeiramente encontro com outros corpos, poder de ser afetado. 

 

Ser afetado, num primeiro e rápido olhar, leva-nos a discussões em torno das 

extensividades, das atualizações dos encontros, assim podemos dizer que os 

encontros extensivos são estes que vivemos inúmeras vezes por dia, em que a 

consciência do que se passa é suficiente para realizarmos tarefas, cumprir 

compromissos, passear tranquilamente, comer e falar. Podemos dizer que este tipo 
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de encontro “está presente em qualquer circunstância e funciona na comum 

apreensão das situações”69  

 

Nesta extirpe de encontros, as perguntas implicam, por exemplo, pelos 

alimentos que os nossos corpos orgânicos devem consumir para o seu bem; pelo 

nível de atividade física que devemos desempenhar para que os nossos corpos 

orgânicos tornem-se saudáveis, ao produzirmos tais enunciados estamos, a rigor, 

perguntando pela melhor “mistura”, pela melhor composição possível entre os 

corpos. Sabemos que estas indagações são frequentes ao longo do envelhecer, e 

em especial na velhice, pois é comum a experiência de passarmos por bons e maus 

encontros com corpos que nos fizeram bem ou mau em diferentes circunstâncias, 

neste ou naquele encontro.  

 

Ora, essa experiência do “cuidar de si”, essa variada reiteração das perguntas 

que somos levados a fazer a respeito do que pode nos afetar nos impõe distintos 

graus de um estado de alerta, ou seja, somos como que condenados a viver neste 

estado sintomático entre o que Deleuze denominou: confiança e desconfiança70. 

 

Confiança e desconfiança: não apenas em relação à variabilidade das 

afecções que nos atingem, não apenas em relação à potência vital que sentimos 

variar em nós, não apenas em relação às forças que julgamos possuir a cada 

momento, mas também em relação ao próprio “mundo”, em relação ao conjunto dos 

nossos encontros, composições, combinações, ao conjunto dos dispositivos, 

institucionais ou não, que enredam, cada qual a seu modo, as possibilidades do 

nosso bem-estar e do nosso mal- estar. 

 

Este jogo pendular nunca para de atuar nos variados campos do nosso viver, 

a tal ponto que os estóicos, como lembra Deleuze, os apontam como “dupla atitude 

face ao mundo”, atitudes sintomáticas da pergunta que Deleuze extrai dos 
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Pensamentos de Marco Aurélio: “será esta a boa ou a má mistura?”71 A pergunta se 

impõe, justamente porque somos feitos dessas misturas disparatadas, somos feitos 

dos nossos bons e maus encontros. 

 

Os encontros não possuem somente as referidas possibilidades de 

complicação, entretanto devemos ressaltar que por mais simples que seja o 

encontro, a consciência não consegue evitar essa dupla atitude sintomática, que 

emana sucessivamente e simultaneamente entre confiar e desconfiar, pois nos 

encontros surgem disparadores que irrompem sempre antes, antes que possamos 

escondê-lo, matá-lo, omiti-lo... Ou seja, confiar ou desconfiar ultrapassa a força de 

vontade ou senso crítico para nos fixarmos num dos polos, isso ocorre simplesmente 

porque somos corpos vivos e está fora do nosso alcance livrar-nos da confiança e 

da desconfiança em nossos encontros. 

 

Orlandi a este respeito declara: 

 

 

Contrariando a concepção clássica da morte como “instante decisivo 
ou acontecimento indivisível”, Bichat nos leva a pensar a morte como 
“cortejo de um ‘Morre-se’”. Somos portadores de um morre-se 
indiferente ao pseudo centro que costumamos chamar de eu. Ao quê 
está ligada essa indiferença para comigo de um morrer 
permanentemente conjugado em mim? Está ligada àquilo de que a 
morte é feita, está ligada à morte entendida como “multiplicidade de 
mortes parciais e singulares”. O cortejo do morre-se é presença 
desse tipo de multiplicidade atuante no corpo vivo. Por isso, a 
consciência não é o árbitro absoluto do jogo da confiança e da 
desconfiança. Ela recebe inúmeros sinais emitidos por ele, é claro, 
mas num cruzamento de linhas que a surpreendem, obrigando-a a 
contorcionismos e a alianças com forças que não são precisamente 
suas. Sem dúvida, chegamos a ter consciência de que queremos 
confiar em certos momentos e desconfiar em outros. Sim, mas por 
que confiamos? Seria porque nos iludimos ou porque a vida é 
insistente, parecendo buscar caminhos que a ajudem a perseverar 
em cada um de nós? E por que desconfiamos? Pelo exercício 
permanente de algum senso crítico? Pode ser que essa postura se 
verifique em muitos casos; mas é preciso levar em conta que até a 
mais sólida saúde também convive com pontos de apoio numa 
desconfiança que não pede licença a senso crítico algum para 
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instalar-se, dado que, radicalmente pensada, a própria morte é 
“coextensiva à vida”72. 
 
 

 
É nesse campo entre confiar e desconfiar que a ideia aristotélica de 

prudência, observada por Orlandi73 com base em Deleuze, busca resgatar e 

assegurar uma confiança mais duradoura em nossos encontros extensivos, pois 

esta ideia envolveria uma “disposição prática” que a diferenciaria de uma ciência do 

necessário, pois concernem regras do que é bom e mau para o homem. A prudência 

operaria na escolha de cuidados destinados à vida mais saudável, agindo na 

sobreposição da confiança sobre a desconfiança relativa à disposição que consiste 

no justo meio, meio que é determinado por uma regra justa que o homem prudente 

determinaria.  

 

Em consequência, a ideia de prudência operaria tanto na escolha de cuidados 

destinados à vidas mais saudáveis, a um bem viver, quanto na sobreposição da 

confiança sobre a desconfiança no sentido de uma durável preponderância daquela 

em relação a esta, a prudência ajudaria assim a reduzir o tempo do nosso estar à 

deriva dos curtos circuitos desse jogo que simplesmente nos adoece ainda mais. 

 

Porém, se fizermos uma breve análise do contexto contemporâneo 

perceberemos que este movimento da prudência torna-se perigoso, pois se 

pensarmos na relação entre poder e vida veremos que o poder tomou de assalto a 

vida. Isto é, o poder penetrou todas as esferas da existência, e as mobilizou 

inteiramente, e a pôs para trabalhar. Desde os gens, o corpo, a afetividade, o 

psiquismo, até a inteligência, a imaginação, a criatividade, tudo isso foi violado, 

invadido, colonizado, controlado e enfraquecido quando não diretamente 

expropriado pelos poderes. 

 

Em relação à biopolítica, termo cunhado por Michel Foucault para designar 

uma modalidade de poder sobre a vida, na qual a vida reduziu-se ao seu caráter 

biológico, somático, corporal, e que tem na medicina sua propagação estratégica, o 
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autor mostra que esse precioso diagnóstico, biopolítica, se insere no interior de uma 

estratégia mais ampla, que ele denomina de biopoder. Ao se diferenciar biopoder do 

poder de soberania ao qual sucede historicamente, insiste, sobretudo na relação 

distinta que entretém cada um deles, com a vida e a morte, enquanto o poder 

soberano faz morrer e deixa viver, o biopoder faz viver e deixa morrer. 

 

Este conjunto de relações tem por objeto a população, enquanto população, 

enquanto espécie, isto é, uma massa global afetada por processos de conjunto em 

que seu núcleo gravita em torno do corpo espécie, atravessado pela mecânica do 

vivente, suporte de processos biológicos como a proliferação, os nascimentos, a 

mortalidade, o nível de saúde, a longevidade. 

 

Biopoder é o modo de relação que tem o poder de investir a vida de ponta a 

ponta, ou seja, designa uma relação entre política e vida, envelhecimento pautada 

por um fazer viver. Devemos esclarecer que fazer viver se relaciona a cuidar da 

população, da espécie, dos processos biológicos, aperfeiçoar a vida, geri-la. O 

biopoder passa a funcionar na base da incitação, do reforço e da vigilância, visando 

à otimização das forças vitais que ele submete. 

 

Os mecanismos de poder como salientou Foucault74, se exercem como 

anônimos, esparramados, flexíveis, rizomáticos, isto é, o próprio poder se tornou 

"pós-moderno", ondulante, acentrado, reticular, molecular. Com isso, ele incide 

sobre nossas maneiras de perceber, de sentir, de amar, de pensar, até mesmo de 

criar. Se antes ainda imaginávamos ter espaços preservados da ingerência direta 

dos poderes (o corpo, o inconsciente, a subjetividade), e tínhamos a ilusão de 

preservar em relação a eles alguma autonomia, hoje nossa vida parece 

integralmente submetida a tais mecanismos de modulação da existência. O 

envelhecer torna-se assim mais uma barreira a incluir-se sobre um rígido e 

acelerado controle e monitoramento. 

 

Para abreviar, podemos falar que o poder já não se exerce desde “fora”, nem 

de cima, mas como que por dentro, pilotando nossa vitalidade social de cabo a 
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rabo75. Não estamos mais às voltas com um poder transcendente, ou mesmo 

repressivo, trata-se de um poder imanente, produtivo. O biopoder não visa barrar a 

vida, mas encarregar-se dela, intensificá-la, otimizá-la. Daí também nossa extrema 

dificuldade em resistir, já mal sabemos onde está o poder, e onde estamos nós, o 

que ele nos dita, o que nós dele queremos, nós próprios nos encarregamos de 

administrar nosso controle, e o próprio desejo está inteiramente capturado. Nunca o 

poder chegou tão longe e tão fundo no cerne da subjetividade e da própria vida 

como nessa modalidade contemporânea do biopoder. O biopoder contemporâneo, 

como observa Agamben76, reduz a vida à sobrevida biológica, produz sobreviventes. 

De Guantánamo aos Shoppings Center, isso se confirma a cada dia. 

 

Assim, quando falamos em ganhar tempo cronológico por meio de ações 

oriundas de um biocontrole ou de uma prudência, expomo-nos a uma objeção a ser 

considerada. A objeção é a seguinte: que fazer desse tempo que se acaba 

ganhando graças a uma prudência ou a um efeito biocontrolável que muitas vezes 

são capazes de rebaixar a existência, de reduzir nossas forças vitais a uma 

medíocre contenção do nosso desejo ou de promover nossa adequação a uma 

esfera de prazeres duvidosos do ponto de vista de uma vida envolvida com a 

complexidade de sua própria potência? Observemos, entretanto, que essa objeção 

não se arma precisamente contra o exercício de alguma prudência, mas contra a 

mediocridade insuflada no tempo que foi ganho graças a escolhas prudentes 

tornadas possíveis, ou seja, que fazer do tempo porventura ganho ao longo desses 

cuidados? 

 

Duas linhas se desenham para tentar explorar essa questão. A primeira se 

desdobra em torno deste tempo cronológico conquistado, esse tempo porventura 

ganho ao longo das ações prudentes, aplicado-o numa vasta rede de interferências, 

em amenas andanças por aí, no embelezamento da existência, na leitura de obras 

excelentes, em idas ao cinema, teatro, etc. Se ficarmos nesta esfera conseguiremos 

ocupar esse tempo ganho usufruindo prazerosamente de uma vida biológica e social 

tornado-a menos intolerável. 
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Num segundo nível já não se liga simplesmente às ações de uma prudência 

que se esgota no cuidado de si, de sua própria saúde atual; liga-se, isto sim, a “algo 

forte demais” que poderá estar ao alcance da potência, do corpo, se este for 

efetivamente capaz disso. Entretanto ressoa uma pergunta. 

 

O que será esse algo forte demais? 

 

É exatamente isso que procuraremos cartografar no pensamento de Deleuze, 

pois em termos deleuzianos esse algo forte demais é o retomar a criação, o 

recomeçar o novo, que numa simplificação perigosa seria estilizar a existência. 

 

O mínimo que podemos dizer a respeito desse algo forte demais é que ele, 

como acontecimento, implica num encontro disparador envolvendo meu poder de 

ser afetado e aquilo que nele desencadeia uma intensificação, um salto para além 

da estruturação atual, ou seja, outros modos de sentir e perceber criados nos 

instantes desses encontros intensivos. 

 

Podemos para facilitar nossa compreensão classificar os encontros, segundo 

Deleuze em “Diferença e Repetição”77, em extensivos e intensivos, de modo que 

toda a extensão, ou seja, a materialidade dos encontros é tomada em função do que 

há de intensivo se passando neles. A dimensão intensiva existente nos encontros 

perpassa toda a extensão, pois se refere aos planos dos afectos e perceptos que 

são passagens, ou seja, variações presentes em uma dada situação. 

 

Deleuze afirma que em todo o encontro há uma complexidade que ultrapassa 

o que é dado nele, isto é, “as relações são exteriores aos termos relacionados”.78 O 

encontro carrega uma complicação, uma problemática embutida em si. “É a 

complexidade da experiência pedindo passagem”.79 
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A cada instante, um problemático alvoroço de encontros vai golpeando o meio 

da nossa imersão vital. Então o nosso modo de pensar, o nosso modo de sentir 

corre perigo, perigo de se modificar, de não ser mais o mesmo. 

 

O encontro então tem incutido nele a potência de provocar variações no poder 

de ser afetado, forçando a sentir, a memorar, a imaginar... a pensar de outro modo. 

 

Orlandi comenta a este respeito: 

 

 

Na reconstrução conceitual deleuzeano, o próprio encontro é 
pensado como relação complexa, uma relação que comporta linhas 
heterogêneas. Conforme o que se passa nessas linhas, o próprio 
encontro varia: é marcado como extensivo, quando as diferenças 
empíricas são dadas a afecções e percepções que o pensamento 
representa por meio de categorias sobrepostas; mas ele pode ser 
marcado como encontro intensivo, quando “fluxos de intensidades” 
passam pelas linhas. Experimentados como vibrações de “corpos 
sem órgãos”, esses fluxos abrem afectos e perceptos, isto é, outros 
modos de sentir e perceber, e disparam no próprio pensar um 
“pensamento por demais intenso”, lançado num “trabalho rizomático” 
em meio a “percepção de coisas, de desejos”, em meio a 
“percepções moleculares”, ‘”micro-fenômenos’”, ‘”micro-operações’”... 
um “mundo de velocidades e de lentidões sem forma, sem sujeito, 
sem rosto”, mobilizado pelo “ziguezague de uma linha” ou pela 
“’correia do chicote de um carroceiro em fúria’”.80 

 

 

É do ponto de vista ético, que valorizamos extremamente os encontros 

intensivos. Pois o “fundamental”, o “essencial”, o “importante” está nas forças, nas 

densidades e nas intensidades, não nas formas e funções. 

 

O intensivo, segundo Deleuze e Orlandi, age nos impondo, nos forçando a 

pensar, também nos intensifica o sentir, o modo de nos afetarmos e percebermos. 

Entretanto cabe ressaltar que o intensivo por seus efeitos nos condiciona a pensar 

na e pela imanência, assim ao dizermos que ele nos força a pensar já é dizê-lo 

portador de uma relação da força com a força. Essa relação, ou cruzamento de 

forças, implica o elemento diferencial da força (força dominante/força dominada), 

que Deleuze liga com a ideia nietzschiana de vontade de potência, ou seja, o 
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intensivo “opera como diferenciador da diferença”81, e como “um critério de seleção 

dos encontros”82. É através deste movimento, em que a intensidade e a potência 

estão em funcionamento que ocorre a hierarquização das forças, que um afecto 

neste movimento pode me dominar, me escravizar, ou posso conseguir operar, 

dobrar, transformar, aproveitar o afecto, tornando-o vivível; sendo assim, parte da 

escalada de aumento da potência de agir. 

 

 

Isso porque a vontade de potência não quer dizer querer a potência, 
mas, ao contrario, desde que se queira, elevar o que se quer a última 
potência, à enésima potência. Em suma, desprender a forma 
superior de tudo o que é (a forma de intensidade).83 

 

 

Se ficarmos à espreita de encontros intensivos, eles podem digamos assim, 

“acontecer” mais vezes, isso é possível, pois dependendo das circunstâncias e das 

variações suportarmos outras coisas ao sermos tocados. “Acho que os encontros”84, 

diz Deleuze, “quando vou ver uma exposição, estou à espreita, em busca de um 

quadro que me toque, de um quadro que me comova”85 como esses encontros não 

podem ser desperdiçados, pois são preciosos pelos afectos e perceptos com que 

eles nos surpreendem. 

 

Em seguida, tudo dependerá do poder de entregar-se a processos criadores 

que efetuem como obra as intensidades desse encontro. É decisivo, como se nota, 

ficar à espreita de algo forte demais. Ficar à espreita, como os animais sabem ficar, 

é uma postura a ser diferenciada daquelas ações típicas da prudência a que nos 

referíamos do ponto de vista da vida em sua saudável imediatidade, aquela a que 

recorremos para que a confiança predomine sobre a desconfiança em nossa 

cotidianidade. A prudência, enquanto prática, opera em prol da maior confiabilidade 

possível em nosso modo empírico de viver a vida na atualidade do nosso mais 

saudável aqui e agora. O ficar à espreita de algo forte demais é uma postura que 
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inicia o deslocamento dessa prudência do dia-a-dia, essa que se pratica em prol do 

domínio da confiança sobre a desconfiança na vida, para uma prudência 

experimental enquanto arte envolvida com as intensificações de uma vida. 

 

Procuraremos então ligar os encontros intensivos à construção de um plano 

de consistência ou de imanência, no sentido deleuziano, em que buscamos relações 

que não se reduzam ao jogo da confiança e desconfiança, embora não o suprima. 

Sem essa relação de consistência entre as intensidades, corremos o risco de cair 

num “puro e simples caos”, na “destruição”. Assim, uma pluralidade de prudência 

interfere como arte não para que as intensidades sejam contidas, retidas, reprimidas 

por um plano de organização, mas para que elas coexistam e cooperem num plano 

de consistência. 

 

A ideia de uma política dos encontros aproxima-se de uma espreita por 

encontros intensivos que, cooperando num plano de consistência, tornem possível 

extrair e criar uma vida da vida cronometrada, extensa, ou seja, os cuidados com 

essa relação fazem da prudência uma arte de nos agenciar com aquilo que 

intensifica nossa participação criativa e consistente no enfrentamento do caos. 

 

Por isso, o pensamento deleuziano, generoso em distribuir indícios, pistas, 

instrumentos para a livre reflexão, propiciando criações políticas menores de 

promoção e proliferação intensivas de bons encontros ao mesmo tempo em que 

assume o ponto de vista de saídas para vida, saídas estéticas, unindo-se a velhice. 

 

 

2.2 Veredas do si 

 

 

Podemos notar que a relação entre Deleuze e a velhice se sustenta, entre 

outras coisas, pela possibilidade de criações de si em qualquer etapa vital, 

entretanto quando trabalhamos com a palavra si, devemos tomar muito cuidado para 

não associá-la a algo pronto, a uma individualidade atemporal, a um EU 

essencializado, pois deste modo todo processo de encontros, de reflexão, 
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invenções, etc., seriam desnecessários e a grande tarefa intelectual seria apenas 

especular uma metafísica transcendente e adequar o mundo a esta realidade. 

 

A insuficiência dessa coisa que chamamos de si fica evidente, ou seja, não 

estamos prontos, vamos nos constituindo na exterioridade, esse processo complexo 

de constituição do si, é que para muitos autores, irá formar a noção de sujeito, aí 

nasce a pergunta clássica “como se constitui o sujeito” essa problemática torna-se 

matéria prima para um grande leque de filósofos e produto de muitos embates 

educacionais. 

 

Entretanto, o que nos interessa aqui é afirmar um distanciamento em relação 

a discussão em torno da substancialidade deste sujeito e também do processo 

formativo através de um viés racionalista. Iremos nos concentrar no viés de Deleuze 

que salienta que a constituição permanente do si se dá através do mundo das 

experiências, esse modo de pensar afirma que o si se constituí ao longo das 

experiências, com os encontros com o outro, com a alteridade, etc. Tornando o si, 

fruto de um emaranhado de encontros, ideia essa fundamental para sustentar uma 

política que fomenta a criação de modos de vida. 

 

A discussão do si passa necessariamente então por uma problemática das 

experiências, dos encontros e das alianças. Isso se deve primeiramente à 

singularidade de como cada si se constitui, como somos envolvidos por 

determinados encontros, como nos relacionamos com aquilo que vivemos, etc. O si 

não está dado, mas se constitui nos dados da experiência, no contato com os 

acontecimentos. 

 

Por isso, quando vivemos a velhice, com suas angústias, limitações, 

liberdades, lentidões, isolamentos, controles, exclusões, prioridades, etc., estamos 

abertos a viver ainda as intensidades dos acontecimentos, e todas as implicações 

que isso pode acarretar. 

 

Questionamos: como isso acontece? Nos diferentes encontros vividos com o 

outro, exercitamos nossa potência para diferenciar- nos de nós mesmos e daqueles 

que nos cercam. Existem diferentes maneiras de viver tais encontros. Alguns deles 
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podem passar praticamente despercebidos. Já outros são fortes, marcantes e até 

mesmo violentos. Dependendo dos efeitos produzidos pelos encontros, o sujeito é 

praticamente “forçado” a questionar e a produzir sentidos àquela experiência que 

emergiu ao acaso e que, sem consulta, desorganizou um modo de viver até então 

conhecido. Obviamente, o contato com esse tipo de acontecimento gera uma série 

de estranhamentos, incômodos e angústias. A vida se desenrola nesse campo 

complexo do qual fluem ininterruptamente os dados e os acontecimentos.  

 

Nesse sentido, é impossível manter qualquer tipo de controle ou planejamento 

sobre o que vai emergir, enquanto modo de vida, a partir do contato do “sujeito” com 

os dados. Para Deleuze, a composição de si envolve um processo vivo e, portanto, 

provisório, uma vez que o sujeito está vulnerável à ação de novas forças e dos 

acontecimentos. Daí a sua insistência em afirmar: “Se o sujeito se constitui no dado, 

somente há, com efeito, sujeito prático”.86 

 

O empirismo de Hume permitiu a Deleuze afirmar que a subjetividade não é 

um dado, não é uma natureza, mas uma invenção ou uma síntese que coube ao 

filósofo explicar. Hume ajuda Deleuze a colocar o problema da subjetividade como a 

de um processo de artificialização do si. 

 

Isso se deve, entre outras coisas porque Deleuze acredita que o mais 

importante do empirismo não é o conhecimento, e sim a experimentação como uma 

consequência direta do dado, daquilo que constitui o sujeito e sua subjetividade. 

Nesse sentido, Hume atribui um valor maior para a imaginação e para os sentidos, e 

coloca o entendimento como uma espécie de função da imaginação. 

 

Contudo, Deleuze não professa que o inteligível provém do sensível, 

enquanto seu princípio supremo, mas trata de afirmar que o empirismo justamente 

quer se ver livre de assumir qualquer princípio. Portanto, a base de seu sistema é a 

experimentação e não mais a razão. 
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Desta forma, Deleuze afirma que a filosofia humana define a subjetividade 

como um movimento de desdobrar a si mesmo. Esse movimento do si se dá como 

um tornar - se outro ou um ultrapassar-se. A tese empirista de Hume afirma o 

primado da experiência, isto é, do dado. Esta tese é retomada por Deleuze que 

destaca sua radicalidade no que ela tem de paradoxal. Pois todo esforço da intuição 

do filósofo escocês foi o de pensar um dado ou uma experiência em sua absoluta 

imanência, pois a ideia não tem mais a função de representar uma existência real, 

mas de apresentá-la. 

 

Assim, o combate aqui é entre uma filosofia da transcendência e outra da 

imanência. Hume nos apresenta um método que não admite nenhuma 

transcendência ao dado, pois o sujeito antes de ser o que explica a experiência 

(sendo sua condição de possibilidade) é o que deve ser explicado. Daí esta outra 

pergunta filosófica: como o sujeito se constitui na experiência? 

 

Deste novo questionamento filosófico, se afirma a centralidade da ideia de 

relação, ou como Deleuze diz “o dado não é mais dado ao sujeito, o sujeito se 

constitui no dado”87. Essa constituição se faz por uma operação de ultrapassagem 

do dado. O sujeito é aquilo que ultrapassa o dado na medida em que crê e que 

inventa, fazendo das crenças e invenções sínteses e sistemas. A partir do dado, o 

sujeito infere a existência de outra coisa que não é dada, ou seja, ele crê. Creio que 

o dia nascerá amanhã e só posso fazê-lo porque afirmo mais do que sei. Afirmo 

mais do que sei por que ultrapasso a experiência desse dia que agora nasce. Mas, 

também, valendo-se do dado, o sujeito extrai daquilo que experimenta um poder que 

é independente da experiência atual, uma “função pura” que ultrapassa a 

parcialidade e o dado. Ao distinguir do dado totalidades que não são dadas na 

natureza, o sujeito inventa. 

 

 

Na invenção, sabemos do que se trata: cada sujeito se reflete, isto é, 
ultrapassa sua parcialidade e sua avidez imediatas, instaurando 
regras da propriedade, instituições que tornam possível um acordo 
entre os sujeitos88. 
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 A ordenação sucessiva do dado dá ao ordenador a dimensão temporal, ou 

seja, o fluxo inicial de percepções cede lugar a algo que se estabiliza, que dura. Esta 

duração ou permanência, obtida a partir de uma segunda impressão, revela-se como 

costume ou hábito: “O costume é, pois, o grande guia da vida humana. É o único 

princípio que torna útil nossa experiência e nos faz esperar, no futuro, uma série de 

eventos semelhantes àqueles que apareceram no passado”.89 

 

Hume pensa que o hábito não somente torna possível a experiência, mas 

atualiza expectativas e serve de esteio para as repetições. Dessa forma, não 

podemos esquecer que o hábito está na base das crenças, e estas estão na base do 

agir humano. 

 

Esse esclarecimento de como a crença é pensada a partir do hábito, e de 

como Hume se afasta da tradição, torna-se relevante para o nosso problema inicial, 

visto que o conceito de hábito, como uma contração, é muito significativo para a 

filosofia de Deleuze. A partir dele, entram em cena outros conceitos, como os de 

repetição e de diferença, importantes para a compreensão da subjetividade. 

 

O sujeito para este enfoque filosófico, não é um dado, não é uma causa, não é 

o que explica nada; não é, enfim, qualquer coisa atemporal. Muito pelo contrário, 

subjetividade é habito, crença é criação, assim cremos e inventamos, ultrapassando 

os hábitos e as experiências adquirindo novos costumes e experiências que, por sua 

vez, nos criam, simultaneamente. A subjetividade é um processo constante de 

invenção, de artificialização do si, que se dá no coletivo, nas instituições. 

 

Portanto, não se trata de identificar a teoria com o entendimento e a prática 

com as paixões, a moral e a política, pois o que justamente podemos notar é que há 

uma prática do entendimento sob as formas de crença e invenção, assim como há 

uma teoria da moral sob a forma instituída de justiça e organização social. Mas toda 

teoria possível é uma teoria da prática, assim como toda teoria é, ela mesma, uma 

prática. E eis aqui um dos inúmeros pontos em que Foucault concorda com Deleuze: 
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quando diz que uma teoria não expressa, traduz ou aplica uma prática, mas é, ela 

mesma, uma prática; local e temporária. 

 

Ao longo da história do pensamento existiram inúmeros momentos em que 

foram conjuradas novas formatações para a constituição do si, procuramos 

apresentar alguns momentos importantes, a nosso ver, que desenvolveram essa 

problemática. Essa cartografia tem por objetivo, adensar e dialogar, a questão do si, 

em especial ressaltando seus momentos de rupturas e inovações. Essa busca 

histórica não corresponde a um intento evolucionista, nem espreita esgotar as 

possibilidades de aproximações e distanciamentos que a história pode fomentar, 

mas se desenvolve procurando mostrar que a criação de si não é algo natural ou 

espontâneo, mas fruto de inúmeras tentativas, pressões e aprisionamentos que 

tornam essa temática ainda mais delicada e necessária. 

 

Contudo, se retomarmos a pergunta sobre as possibilidades de criações de si 

na velhice, a resposta afirmativa irá se sustentar por inúmeras construções 

conceituais já apresentadas anteriormente, porém a contribuição para a velhice 

torna-se ainda mais importante quando investigamos quais são as implicações 

destas variações do si, sua abrangência, possibilidades, potencialidade, etc., isso se 

deve principalmente, a relação que a velhice possui com a finitude da vida, isto é, 

posso pensar a criação de si como algo imanente a vida? 

 

 

2.3 Errância do si 

 

 

O primeiro momento desta caminhada errante em torno do si, diz respeito ao 

mundo grego antigo, em especial a relação entre epopeia e tragédia. Homero é a 

grande referência dos gregos no período épico, e com ele “o homem passa a ter 

consciência do seu espírito”90. 
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Essa constatação se deve a dois cenários que se desenrolam na epopeia, de 

um lado, em um nível mortal, os homens, com seus conflitos, suas lutas; do outro, 

em um nível superior, os deuses, divertindo-se com as questões humanas, tomando 

partido e se confrontando, inclusive entre si. O que acontece no nível dos deuses dá 

sentido e determina o que acontece no nível dos homens, o nível dos mortais. Mas, 

diferentemente de nossa tradição judaico-cristã, estes dois níveis não são 

transcendentes, não dizem respeito a mundos distintos, mas são imanentes, tanto 

homens como deuses os compartilham. 

 

O mundo dos deuses é, para os gregos, algo natural e evidente; o que faz 

com que o mundo seja ordenado, pleno de sentido e de beleza. Tudo é grandioso, 

mesmo o conflito; a loucura ou o sofrimento encontram na epopeia, como afirma 

Vernant91, uma expressão divinizada, límpida, ordenada. Todas as forças atuam de 

modo grandioso e ilimitado, não existem forças singulares que não dialoguem com 

essa potência coletiva. Por isso, os gregos desconheciam a “vontade” humana como 

algo desassociado da lógica natural, incluindo contradições, instabilidades, 

paradoxos, ou seja, o homem como interioridade ou como vontade livre, não se 

apresenta neste momento. 

 

Em Homero, sempre que alguém toma uma decisão, isto acontece com a 

intervenção de alguma divindade. Ainda muito próximos da natureza, mesmo com 

sua sofisticada cultura, eles não acreditavam possuir em sua alma a origem das 

suas próprias forças. Para a epopeia, o homem é indeterminado, porque é o 

resultado estético de uma conformação dada pelos deuses, que são muitos e 

imprevisíveis. Por ser a expressão da vida, não eram bons nem estáveis, eram 

temperamentais e múltiplos, e viviam em eterno conflito. Mesmo depois do 

pensamento antropológico de Sócrates, não haverá na Grécia a concepção de um 

indivíduo autônomo e responsável por seus atos, senhor de si mesmo, assim como 

não haverá uma grande diferença ou distância entre o homem e a natureza.92 
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O homem da epopeia jamais recorre a si quando precisa de força ou 

coragem, quando precisa de inteligência ou de beleza. Mas esta exterioridade dos 

deuses, este mundo ordenado e claro, não está fora do mundo, como acontece com 

o Deus cristão; ele é o próprio mundo, que, ordenado de modo belo e harmônico, 

funciona como filtro que separa o homem das forças excessivas e violentas da 

natureza. Em outras palavras, o “si mesmo” que o grego começa a vislumbrar, é um 

si que está fora, que habita a exterioridade. A epopeia é a tentativa do homem de se 

singularizar através da relação com estas forças do fora. 

 

Assim, cada homem busca, pessoalmente, uma relação com os deuses que o 

diferencie, busca honra e vitória, busca ser cantado por gerações futuras. O 

heroísmo, a coragem, a beleza e a força, a bravura, a vitória, a eterna superação de 

si, a submissão aos deuses são cantados como valores superiores. É o heroísmo, a 

glória, o valor que diferencie os homens, e é partir da disputa que estes valores são 

estimulados. Mas esta individualidade não implica interioridade; o indivíduo aqui 

quer dizer apenas ser diferenciado dos outros, a partir de uma perspectiva exterior 

que são os deuses93. A ideia de eu, como princípio de ação, como vimos, ainda não 

estava presente. 

 

A intensificação das forças pode acontecer, e o homem, frágil, pequeno, 

insignificante, mortal, ao se filiar aos deuses, honrando-os e alimenta-os, pode 

tornar-se muito forte, muito belo, muito sábio, isto acontece a partir do fora; assim o 

querer e seus limites, estão sempre localizados na exterioridade. 

 

O modelo maior da epopeia é o herói: em busca da glória, enfrenta a morte e 

a supera, assim exerce sua virtude e se fortalece. Quando o herói coloca sua vida 

em risco, ele abandona a conservação de determinados valores, em prol de outros, 

ou seja, a honra, a liberdade, a coragem, a força, a ética, propagada pela epopeia 

torna-se maior do que a vida posta anteriormente. O herói e sua coragem de colocar 

a vida em questão, em nome de princípios, de valores, estimulam o homem grego 

adiante, movido pela coragem ele busca sempre ser melhor do que é. 
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Este modelo subjetivo que nasce da relação com a exterioridade, tem na 

multiplicidade e não na identidade seu princípio, essa criação de si fornece, além de 

uma formatação nova e criadora, uma oportunidade de singularização única. Além 

disso, fornece os temas, as personagens, as intrigas, para a tragédia que está 

nascendo.94 

 

As tragédias gregas tem como matéria a lenda heroica, mas de um modo 

bastante distinto, não é mais um relato, uma sucessão de acontecimentos, mas a 

representação viva. Não se trata mais de criar um modelo, mesmo que complexo, 

trata-se da encenação de um conflito, de um eterno movimento que se perpetua 

indefinidamente, sem conciliação. O herói deixa de se apresentar como modelo para 

se tornar um problema. 

 

Se a epopeia, como um relato, fornecia os temas, os personagens, as intrigas 

e apresentava os heróis com seus magníficos feitos, a tragédia, por meio da 

encenação dramática, coloca em questão não somente o herói, mas o indivíduo, que 

acabava de nascer na épica. O homem, desta forma, volta ao seio da natureza, 

sendo novamente expressão de sua potência. 

 

Assim, em vez de um conjunto de valores que aliviam a dor de viver por meio 

da beleza, a tragédia, encenada pela primeira vez em 534 a.C., traz um espaço em 

que o sofrimento integra e é constitutivo da vida. As contradições, no caso trágico, 

não encontram sínteses, ao contrário, trata-se de contradições permanentes, jamais 

conciliadas. Por isso, em vez de acalmar, tranquilizar, como faz a beleza na epopeia, 

a tragédia encena o sofrimento, o explica, o torna visível e vivível. Enfim, a tragédia 

encena o cerne da dor humana, os conflitos insolúveis que acontecem quando o 

desejo se depara com a conjuntura da natureza, da exterioridade, expressa nos 

deuses olímpicos. Agora não se trata mais de um homem envolvido pela divindade e 

pela beleza, sendo determinado por ela; agora, fortalecido, o homem enfrenta estas 

forças, confronta-se com elas.95 
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A tragédia, em vez de dar lições de virtude, permite ao espectador à 

possibilidade de experimentar, de forma lúcida, o cerne de sua existência com todos 

os seus conflitos. A criação de si na tragédia desafia as forças do universo e da 

história, e é tomada por um imenso sofrimento, mas, resistindo ao sofrimento, o 

homem encontra sua dignidade indestrutível. A dor se origina da ferida trágica que 

marca a vida dos homens: eles são mortais, como folhas ao vento, são porções 

finitas e provisórias, enquanto os deuses, o sol, a música, o amor, o ódio, a loucura, 

os raios são eternos, imortais. Mais do que isso, os homens sabem desta 

transitoriedade e lutam para vencê-la, por isso o sofrimento nasce da duplicidade 

trágica, do conflito insolúvel entre os deuses, de um lado, determinando a vida dos 

homens, e os homens, de outro, lutando para serem os autores de suas próprias 

vidas. 

 

A luta humana contra o destino é, na mitologia grega, uma luta contra as 

determinações do jogo de forças da exterioridade, especialmente da natureza. O 

objetivo é mostrar ao herói, em geral vindo da epopeia, que ninguém está livre do 

sofrimento, nem mesmo ele, semelhante aos deuses. O que surge, no plano da 

experiência humana, é uma sabedoria, na qual o homem e sua ação emergem, não 

como realidades estáveis, mas como problemas, questões sem resposta, enigmas. 

Nasce um modo novo de o homem compreender a si mesmo, e se situar em relação 

aos deuses e aos seus próprios atos. 

 

É na tragédia que surge pela primeira vez o homem como artífice da sua 

própria ação96. O herói tenta desesperadamente agir, ele se revolta contra as 

determinações, os impedimentos, dos deuses ou dos homens, e quer fazer valer sua 

capacidade de ação. Mas este desejo que se esboça é sempre causador de 

sofrimentos cada vez maiores, por isso é sempre castigada pelos deuses. É o perigo 

da ação, do isolamento do todo, da negação da vida que parece estar sendo 

encenado na tragédia; o homem não pode negar seu destino, ele é natureza, 

mesmo que seu desejo algumas vezes prevaleça, ele é determinado pelo todo, pela 

exterioridade. 
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A mortalidade é o que diferencia homens e deuses; perder a noção deste 

limite é o erro trágico que leva não à morte, mas ao sofrimento extremo. Por isso, os 

gregos criaram a tragédia, como um modo de educação, de formação humana, que 

tinha como função mostrar ao homem que ele é sempre frágil, mortal, passível de 

sofrimento, e também que ele possui a potência, a capacidade singular, de se 

relacionar com o mundo.97 

 

 Obviamente que a tragédia problematizando a existência não torna a vida 

algo resolvido ou superado, é, ao contrário, o caráter constitutivo da existência 

humana. Se pensarmos na velhice, em especial na tragédia de Sófocles, Édipo em 

Colono, encontramos um Édipo cego, velho, “culpado”, senil, exilado, pressionado 

pelos filhos a voltar a Atenas para abençoá-la, entretanto, esse mesmo Édipo 

começa a ser detentor de algumas certezas, a saber, que nunca mais sairia de 

Colono, que não matou o pai, matou um agressor desconhecido, sabe que não 

casou com a mãe, aceitou apenas o prêmio por haver decifrado o enigma. 

Finalmente, Édipo conclui: “não serias capaz de encontrar em mim mesmo erro 

infame algum; em nada errei no que tange ao que fiz a mim mesmo ou aos meus”.98 

 

 Livrar-se da culpa perante todos os homens, demonstrando seu saber-sobre-

si-mesmo, este é o movimento ético e estético de Édipo em Colono, agora ele sabe 

sofrer, sabe que é preciso sofrer, se aproxima da sabedoria e afirma a vida, pois, é o 

devir, e não o ser, o eixo da subjetividade trágica, que aproxima, retorna a vida a 

uma vida mais forte e intensa. 

 

Desse modo, o nosso interesse, para este breve resgate, se adensou 

particularmente na tentativa explicativa em torno do redimensionamento singular dos 

modos de vida, que considera radical e decisiva a modificação trágica tanto no 

sentido de um desnudamento radical do homem, como numa vertente criativa que 

forja para o homem um nascimento segundo. Jaeger salienta “[...] o ‘homem trágico’, 

que criou a arte da tragédia, expande a sua oculta harmonia com o ser e se ergue, 
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pela sua capacidade de sofrimento e pela sua força vital, a um grau superior de 

humanidade”.99 

 

Essa refundação vital provocará reflexos importantes na maneira de se 

pensar tempo, vida, destino, criação, liberdade, entre outras coisas. Entretanto, não 

poderíamos suplantar a ideia, que está implicada no desenvolvimento da tragédia, 

que é uma tentativa de propiciar um ambiente fértil ao desenvolvimento da criação 

de si pela afirmação da vida no seu âmbito mais dramático. 

 

 Entretanto, se pensarmos que tanto a tragédia quanto a epopeia que 

privilegiaram, a seu modo, a exterioridade, a multiplicidade, a instabilidade, o 

conflito, serão ao longo da tradição hegemônica do pensamento, substituídas por 

uma subjetividade linear, pautada na unidade, na identidade, na estabilidade, que, 

para existir, se sustenta na exclusão de uma parte de si mesma. Veremos que a 

criação de si, no sentido que acreditamos, recua e sofre um revés muito mais duro e 

complexo, pois é somente excluindo tudo que seja conflito, desconhecimento, 

estranhamento, em outras palavras, afecto, que esta identidade torna-se possível. 

 

 Não é à toa que o período socrático da filosofia é conhecido como 

antropológico, a partir dele o homem vai se lançar no mundo acreditando, cada vez 

mais, que é capaz de se tornar autônomo em relação à natureza. 

 

 Ao se fundar basicamente na interioridade, a subjetividade que se instaura na 

racionalidade passa a ocupar o espaço idealizado do chamado mundo interior, e 

esse movimento letal, para o pensamento anterior, criará implicações fundamentais 

no entendimento do que venha a ser a criação de si. 

 

 A interioridade é a transferência da ação do homem do mundo exterior, dos 

deuses, das forças imanentes da natureza e da cultura, para a interioridade do 

sujeito que quer, sente, pensa. Ao contrário de atribuir um acontecimento, como 

faziam os gregos, a um conjunto exterior de forças, a um jogo múltiplo que envolve, 

inclusive, a ação humana, o modo de ser que nasce com o pensamento 
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antropológico, concentra a ação na interioridade do sujeito, no seu arbítrio. Nesta 

inversão, os olhos dos homens se afastam do mundo exterior e se voltam para a 

arguição de si mesmos, de sua alma. A criação do sujeito autorreferente é a base da 

racionalidade ocidental.100 

 

 Assim, não é exagero alinhar Sócrates, Platão, Aristóteles, cristianismo, 

Agostinho, Tomás de Aquino, entre outros, que convergem para criação de um si 

interior, em que criar é produzir algo na dinâmica da primeira pessoa. Alguns 

conceitos ganham relevância nesta constelação filosófica, a saber: verdade, ser, 

vontade, razão, bem, mal, etc., que colaboram para uma movimentação da 

subjetividade, em busca de uma luta interior passível de punição, recompensa e 

remorso. 

 

 Se avançarmos historicamente, veremos que a modernidade se apresenta 

como sendo o palco a partir do qual novas questões são afirmadas e novos 

discursos interrogativos surgem em busca não mais de uma verdade revelada; mais 

do que isso, a modernidade marca um período em que se abre a possibilidade para 

um pensamento racional operante, que traz consigo o espírito científico de um 

“sujeito” constituinte, engrandecido pela descoberta do cogito, da sua identidade 

enquanto consciência pensante, de uma interioridade, de um “eu”. 

 

 A modernidade, então, se caracterizará pelo período da afirmação do sujeito, 

que, através da sua consciência pensante, estabelecerá uma ordem nos processos 

de representação da realidade. Tal acontecimento privilegia a instauração de uma 

determinada noção de subjetividade, que, por sinal, marcará decisivamente toda a 

história do pensamento filosófico: o sujeito enquanto unidade, essência, 

permanência e universalidade. É a partir desse acontecimento, a descoberta da 

subjetividade, iniciada por Descartes e que segue seu itinerário no decorrer da 

história do pensamento filosófico, que se fundamentará o conceito de “pessoalidade” 

enquanto centro nevrálgico do sujeito. A consolidação de noções como interioridade, 

eu, essência, etc., todas decorrentes do conceito de subjetividade – serve para 

caracterizar, dar forma, identificar o que estamos chamando de “sujeito”. 
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 Estabeleceu assim, uma ruptura com o pensamento filosófico anterior, em 

especial os gregos, pois este associava ética, como prática de si, e conhecimento do 

mundo, ou seja, não há acesso à verdade sem ascese. Assim, Descartes operou 

uma ruptura entre ética e verdade. Agora é suficiente ser qualquer sujeito a quem 

basta ver o que é evidente. A evidência substitui o trabalho ético sobre si – basta o 

método como garantia de acesso a verdade. 

 

 Esta mudança possibilita entre outras coisas a institucionalização da ciência 

moderna, além de colocar o sujeito do cogito, agente do percurso metodológico na 

direção do verdadeiro conhecimento, como universal e a-histórico. 

 

 Em suma, parece haver, em Descartes, um reforço da interioridade, porém 

com um acréscimo na ruptura com o mundo exterior, ou seja, preciso compreender o 

mundo que me cerca, entretanto isso não implica na minha produção de 

subjetividade. Foucault a respeito de Descartes afirma: “eu posso ser imoral e, 

mesmo assim, conhecer a verdade”101, prática essa distinta do cuidado de si 

entendido como um conjunto de técnicas articulados por uma ética, que não 

reduzem a verdade ao conhecimento. 

 

 Essa vereda de construção do sujeito, ao longo da história do pensamento, 

articula inúmeras filosofias, entretanto é apenas no século XX que assistimos ao que 

comumente ficou conhecido como “morte do sujeito”; a desfiguração da imagem do 

sujeito, sob a rubrica de uma crise do “eu”, caindo por terra a definição de um sujeito 

universal, estável, unificado, totalizado e totalizante, interiorizado e individualizado.  

 

 Neste sentido, o pensamento de Deleuze apresenta-se como um caminho, 

como uma saída, que nos permite pensar a “subjetividade” numa outra perspectiva: 

não mais como idealização, como forma. Diferente disso, ela torna-se produção 

ativa do Si, composição de forças, nomadismo. Para isso, Deleuze cria, fabrica 

conceitos que procuram romper com as modalidades dominantes de pensar e 

representar a subjetividade e que são inseparáveis de novos perceptos e de novos 

afectos. 

                                                           
101

 FOUCAULT, Michel. Ditos e Escritos IV: Estratégia, Poder-Saber. Rio de Janeiro: Forense 
Universitária, 2003. 



74 
 

 Conceitos como hecceidade, impessoalidade, devir, rostidade, território, 

rizoma, dobra, linhas moleculares, linhas de fuga: todos servindo para combater a 

primazia do verbo ser. Assim, Deleuze, frente a uma ideia de Sujeito essencializado, 

dotado de uma identidade unitária, privada, estável e fixa, ajuda-nos a pensar num 

território povoado de singularidades pré-individuais: intensidades, profundidades, 

movimentos, sujeitos larvares... A geração de “subjetividades” não consiste na 

demarcação dos limites de um eu, enclausurado e interior, mas na ideia de que ele é 

o efeito de uma função ou operação que sempre se produz na exterioridade. O 

sujeito já não é uma unidade-identidade, mas pele, fronteira. 

 

 Contudo, quando recorremos à crítica dessa subjetividade essencialista e de 

uma interioridade absoluta, consequentemente, estamos indicando que o sujeito é 

despossuído de seu “eu”, isto é, do seu lugar, como centro da identidade, estável e 

inabalável.  

 

 Essa filosofia do sujeito centrado por meio da identidade e da semelhança 

que pode ser colocado em questão, isto é, a filosofia do sujeito detém os devires, 

regula o movimento e impõe estabilidade através de identidades molares, pois estas 

“[...] propagam as ondas do mesmo até à extinção daquilo que não se deixa 

identificar”.102 

 

 No entanto, para Deleuze a condição imposta é pensarmos a subjetividade 

por outros pressupostos. Não se fala mais em sujeito, mas em subjetivação, em 

“modos de vida”. Poderíamos responder a estas questões da seguinte maneira: o 

que surge é a possibilidade do impessoal como fundamento imanente. Segundo 

Deleuze, é o mesmo que falarmos de um território povoado de singularidades pré-

individuais: intensidades, profundidades, movimentos.  

 

 

Longe de serem individuais ou pessoais, as singularidades presidem 
à gênese dos indivíduos e das pessoas: elas se repartem em um 
“potencial” que não comporta por si mesmo nem Ego (Moi) individual, 
nem Eu (Je) pessoal, mas que os produz atualizando-se, efetuando-
se, as figuras desta atualização não se parecendo em nada ao 
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potencial efetuado. É somente uma teoria dos pontos singulares que 
se acha apta a ultrapassar a síntese da pessoa e a análise do 
indivíduo tais como elas são (ou se fazem) na consciência.103 

 

 

 A subjetividade não consiste na demarcação dos limites de um “Si”, 

enclausurado e interior, mas na ideia de que ele é o efeito de uma função ou 

operação que sempre se produz na exterioridade desse si. Dessa forma, Deleuze 

concebe os processos de subjetivação como processos éticos, políticos e estéticos, 

que buscam produzir modos de existência únicos.Está formado assim, o alicerce 

para pensarmos a criação de si, como fruto de uma política dos encontros, relação 

essa importante para pensarmos a velhice. 

 

 

2.4 Variação intensiva dos modos de vida 

 

 

Seguindo esta aliança política deleuziana, já conseguimos tatear uma 

concepção de subjetividade como sendo composta por modos de vida, através de 

encontros, experimentações, criações, etc. Isto é, em outras palavras, seguindo a 

terminologia do Espinosa de Deleuze, o indivíduo é um modo da potência infinita e a 

expressão deste modo é uma coisa singular finita. 

 

Para podermos melhor explicar este processo, devemos relembrar que o 

indivíduo tem um corpo composto por relações entre partes extensivas, exteriores 

umas às outras, que só pertencem a ele quando reunidas sob determinadas 

relações complexas, que garantem assim certo tipo de composição deste corpo. 

Neste sentido podemos dizer que ele é finito. 

 

No entanto, não são apenas estas partes extensivas que constituem um 

corpo; ele tem também uma “essência” singular, que corresponde ao seu grau de 

potência, esta “essência” é uma parte intensiva, que faz parte da potência divina, 

segundo Espinosa, logo infinita. 
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Devemos compreender um pouco mais que o processo de constituição de si 

depende dos processos de individuação que ocorrem no extensivo e intensivo dos 

encontros. Este processo mostra como um indivíduo se constrói em seus encontros. 

 

Deste modo, estamos imersos em um plano de imanência, em que habitamos 

lugares em variação contínua, e, em meio a eles, estabelecemos encontros nos 

quais partes extensivas se compõem ou decompõem conosco. Esta individuação em 

relação a extensão deve ser compreendida como algo físico, químico, matemático, 

pois as combinações deste gênero envolvem situações como, quando se come um 

alimento, quando se caminha, quando se dorme, etc. 

 

Além disso, há também uma individuação intensiva que ocorre, nos 

entretempos, nos intervalos. Assim um acontecimento, produz disseminações 

intensivas, que invadem o plano empírico dos encontros. Quando estes entretempos 

surgem na variação contínua, temos um processo de individuação intensiva, que 

Deleuze104 chama de singularização. 

 

Os processos de singularização e individuação ocorrem ao mesmo tempo. E 

é neste movimento único que se constitui um si ou modo de vida. É neste momento 

que a discussão em torno da velhice ganha contornos claros, pois podemos procurar 

observar, cartografar, na trajetória de uma vida quais sãos os momentos de maior 

intensidade, como nos relacionamos com eles, quais estratégias construímos para 

vivenciar, digamos assim, mais vezes estes encontros, como intensifico minhas 

potencialidades, como consigo escapar da tristeza e da inatividade, ou seja, quais 

são minhas diversas criações de si. E é por esse observar, como uma clara 

ressonância de Espinosa, que podemos conhecer ou vislumbrar o que em um 

indivíduo o diferencia dos demais. 

 

Em relação à cronologia da vida, representada pela idade e por sua soma, 

observamos que ela nos revela somente a duração média de vida, que uma 

determinada espécie possui, ou seja, por quanto tempo é a vida de alguma coisa 
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levando-se em conta simplesmente a extensão, por exemplo: por quanto tempo é a 

vida de uma árvore, de um gato, de uma mosca, etc.  

 

A duração média de vida de uma determinada espécie revela também a 

rapidez ou a lentidão que esta espécie envelhece. Este processo lento ou veloz de 

envelhecer apresenta em seu desenvolvimento condições progressivas de desgaste 

exterior que provocam, induzem a morte desta vida. Pesquisar a velhice é espreitar, 

cartografar, mostrar as interferências, consonâncias entre a diminuição extensiva e o 

campo intensivo. Talvez desvendar estas estratégias, proporcione conhecer e 

observar melhor o charme do envelhecer, e a potência que possua uma velhice. 

 

Entretanto, devemos novamente notar que estamos tratando de modos de 

vida, criações de si e não de um sujeito identitário, que a partir de um “eu” determina 

as composições de um corpo.  Devemos levar em conta que os processos de 

composição são modos, criações de si, em que se encontram as mais variadas 

conexões, pois em algum momento do encontro, as intensidades se fazem 

presentes. Desta invasão cria-se um campo de batalha, onde as intensidades 

medem força, a que “vence” em um corpo, ou seja, a intensidade que dominou certo 

encontro, guia o corpo a determinadas composições. Um exemplo disso é quando 

uma alegria afeta um corpo elevando seu grau de potência. 

 

As singulares variações na potência de existir ocorrem nos momentos de 

singularização, ou seja, nos momentos em que uma vibração, uma agitação de 

intensidades invade a vida de alguém. Deleuze diz que a vida empírica quando 

invadida por estes entretempos, é invadida por uma “vida impessoal”. 

 

Orlandi a este respeito pontua: 

 

 

As intensidades que operam em uma vida são de “singularização”, são 
vibrações que compõem a própria essência singular do indivíduo, o 
grau de potência que o caracteriza, vibrações que saltam do nível da 
variação contínua em que continuam ocorrendo os processos de 
“individuação”; essas vibrações saltam da inserção do indivíduo no 
conjunto de suas “determinações empíricas” e instalam de tempos em 
tempos uma “vida impessoal”, mas “singular”, reitera Deleuze, vida 
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plena de “entre-tempos” e “entre-momentos”, plena de trajetos 
transtópicos que se transpõem “no absoluto de uma consciência 
imediata”. Essa “vida de pura imanência” é pensada como “puro 
acontecimento liberado dos acidentes da vida interior e exterior”.105 

 

 

A velhice então ocorre em dois campos, um extensivo onde as individuações 

preenchem um corpo, propiciando sua transformação ao longo da vida, estas 

relações são entre as partes extensivas. Outro campo seria o das intensidades, 

onde não há transformação e sim variação, aumentando ou diminuindo a potência; 

trata-se então de um deslizamento na escala da potência. 

 

Convém lembrar que a variação de um grau de potência, o aumento ou 

diminuição do poder de ser afetado de um corpo, depende das composições 

extensivas que se estabelece nos encontros. Assim todo corpo é afetado por outros 

corpos, destes encontros constantes ele se movimenta ou paralisa de varias 

maneiras, pois há sempre misturas da natureza do corpo afetado com a natureza do 

corpo que afeta. 

 

Cabe ressaltar também, que por mais que cada indivíduo esteja em constante 

variação, misturando-se a outros corpos de movimentos diferentes, a natureza deste 

corpo-indivíduo permanece a mesma, se conserva. Isto se dá porque as proporções 

entre as partes que se separam dele e as que a ele se agregam são mantidas. 

 

Assim, as partes ou corpos que compõem um corpo não pertencem à 

“essência”, digamos assim, deste corpo, a não ser segundo as relações complexas 

que elas estabelecem. E este corpo se conserva enquanto pode estar 

continuamente trocando de partes com outros corpos, sendo afetado e afetando, e 

assim se regenerando106. 
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O que é importante salientar é o que Deleuze grifa em toda sua obra, é que 

fora das relações não há indivíduo. Não há criação de si que possa estar isolado de 

seus encontros. 

 

Estudar o envelhecer é estudar a história dos encontros, a química das 

composições, a geografia das experiências que alguém é capaz ao vivenciar o 

tempo. Estudar a velhice não excluindo do contínuo processo de envelhecer, é de 

certa maneira contemplar as estratégias singulares neste momento trágico da 

experiência humana. 

 

Por isso “cada um julga ou avalia” as coisas “de acordo com seu afeto”107, nos 

diz Espinosa, procurando mostrar a diferença entre os homens. Pela experiência dos 

encontros podemos descobrir o que é bom e o que é ruim para nós, ou seja, 

enquanto vivermos a variação contínua nos individualiza e nos singulariza a cada 

encontro, a cada combinação de corpos. 

 

A velhice se forma com estes processos de diferenciação, onde um corpo 

humano é composto por muitos indivíduos ou corpos diferentes, de natureza 

diferente, os quais não pertencem a ele, mas o constituem e delimitam enquanto 

estabelecem relações complexas de movimentos e velocidades distintas. 

 

Assim, quando somos afetados por uma alegria, nossa potência de agir é 

aumentada, isto não quer dizer que estejamos de posse dela, mas o fato de sermos 

afetados por uma alegria significa e indica que o corpo ou a mente que nos afeta sob 

uma determinada relação se combina conosco aumentando nossa potência de agir, 

e isso abrange desde a fórmula da alimentação até a fórmula do amor. 

 

Deleuze pontua a este respeito: 

 

 

Num afeto de alegria, portanto, o corpo que o afeta é indicado como 
compondo a relação dele com a sua, ao invés da relação dele 
decompor a sua. Desde então, alguma coisa irá induzi-lo a formar a 
noção do que é comum ao corpo que o afeta e ao seu, à alma que o 
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afeta e à sua. Nesse sentido, a alegria torna inteligente [...] Mas 
existe um apelo evidente a uma espécie de experiência vivida. Há 
um apelo evidente a uma maneira de perceber, e bem mais, a uma 
maneira de viver. É preciso ter desde já um tal ódio às paixões 
tristes, a lista das paixões tristes em Espinosa é infinita, ele chegará 
a dizer que toda ideia de recompensa envolve uma paixão triste, toda 
idéia de orgulho, a culpabilidade.108 

 

 

A alegria, esta paixão pode funcionar em alguns momentos como um 

trampolim, ou seja, um afecto de alegria pode ‘saltar’ na variação contínua, 

aumentando a potência de agir de determinado indivíduo. Como dissemos 

anteriormente, isto ocorre por entretempos de intensidade que invadem os 

encontros. 

 

Os dois polos da escala da potência são a alegria e a tristeza, sendo que 

estes afectos se deslocam a partir dos encontros. Já vimos do que se trata aumentar 

ou diminuir a potência, no entanto, é importante salientar que há um sentir que 

ultrapassa este sentir empírico, afetando também as outras faculdades. Este 

intensivo está presente em todo o encontro, às vezes, vem à tona tornando-se 

dominante, ou seja, mudando as coisas de lugar, mudando os modos de sentir e de 

pensar. É a isto que Orlandi refere-se ao apontar que uma intensidade vence em 

nós, ou uma alegria surge como um trampolim fazendo com que saltemos através 

de coisas pelas quais jamais poderíamos passar se só existissem tristezas. 

 

Uma política dos encontros para a velhice passa primeiramente pela 

compreensão dos encontros, dos corpos, das experiências que não convêm com o 

nosso corpo, ou seja, que diminuem nossa potência de agir. Para isso precisamos 

estar atentos ao que se passa em nossos encontros. 

 

Deleuze para esta tarefa propõe um mapeamento dos afectos que temos 

durante a vida, para assim conhecermos um pouco melhor nossas capacidades, 

potências, limitações, etc. Pois, retomamos a grande questão de Espinosa: o que 

pode um corpo. Essa questão ressoa como a grande possibilidade para a abertura a 

experimentação e a constante política de criação de si: 
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Saber de que vocês são capazes. Não como questão moral, mas 
antes de mais nada como questão física, como questão dirigida ao 
corpo e à alma. Um corpo possui algo fundamentalmente oculto: 
pode-se falar da espécie humana, do gênero humano, mas isso não 
nos dirá o que é capaz de afetar nosso corpo, o que é capaz de 
destruí-lo. Esse poder de ser afetado é a única questão. O que 
distingue uma rã de um macaco? Não são caracteres específicos ou 
genéricos, diz Spinoza, mas o fato de que eles não são capazes das 
mesmas afecções. Assim, seria preciso fazer, para cada animal, 
verdadeiros mapas de afetos, os afetos dos quais um bicho é capaz. 
Para os homens é a mesma coisa: os afetos dos quais determinado 
homem é capaz [...]. Portanto, gênero humano, espécie humana ou 
mesmo raça, Spinoza dirá que isso não tem nenhuma importância 
enquanto não se fizer a lista dos afetos dos quais alguém é capaz, 
no sentido mais forte da palavra capaz, compreendidas aí as 
doenças das quais ele é capaz. É evidente que o cavalo de corrida e 
o cavalo de carga são da mesma espécie, são duas variedades da 
mesma espécie, e no entanto os afetos são muito diferentes, as 
doenças são absolutamente diferentes, a capacidade de ser afetado 
é completamente diferente e, desse ponto de vista, é preciso dizer 
que um cavalo de carga está muito mais próximo de um boi do que 
de um cavalo de corrida. Assim, um mapa etológico dos afetos é 
muito diferente de uma determinação genérica e específica dos 

animais.109 
 

 

Mapear é estar atento aos modos de sentir, as variações de um sentir, de um 

pensar, de um viver, de um envelhecer. Mapear é perguntar sobre a capacidade de 

afetar e ser afetado de um corpo para conhecer como este corpo se individua. Pois, 

um indivíduo se diferencia pelo seu mapa de afectos.  

 

 

Há, por exemplo, grandes diferenças entre um cavalo de lavoura ou 
de tiro, e um cavalo de corrida, entre um boi e um cavalo de lavoura. 
É porque o cavalo de corrida e o de lavoura não possuem os 
mesmos afetos nem o mesmo poder de ser afetado; o cavalo de 
lavoura tem antes mais afetos em comum com o boi.110  

 

 

Deste modo, não podemos saber antecipadamente os afectos de que somos 

capazes, isto é, não sabemos antecipadamente o que pode um corpo ou uma alma, 

num encontro, numa combinação. Deleuze apropriadamente aproxima este rico 

campo conceitual de Espinosa, com o trabalho da etologia, que seria para ele o 
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estudo das relações de velocidades e de lentidão, e dos poderes de afetar e de ser 

afetado, que caracterizam cada coisa, assim os etólogos estudariam as 

composições de relações ou de poderes entre coisas diferentes. 

 

Misturar etologia e Espinosa, ou dizer que Espinosa é etólogo, como diz 

Deleuze111, provoca uma ampliação de pensamentos, pois implica um entendimento 

da vida como uma longa historia de experimentação. Consequentemente os poderes 

de afetar e de ser afetado ganham uma amplitude, variações, transformações e 

limiares (mínimo e máximo), que devemos estar atentos, pois o entrelaçamento de 

ações, percepções, e de relações de velocidade e de lentidão e de seus poderes de 

afetar e de ser afetados constituem modos de individuação no mundo. 

 

Este processo é contínuo e revela à efervescência e a complexidade dos 

encontros. Estamos assim o tempo todo, nos encontros, variando com eles, pois nós 

não paramos de passar, ou seja, nossa potência de vida não para de variar a cada 

instante. 

 

A velhice, pensada através destes mapas de afectos, de encontros, fomentam 

o surgimento de uma política de criação de si, que age modificando e inventando 

planos de sentir, pensar e agir. Procurando compensar ou equilibrar as diminuições 

naturais de nossa dinâmica vital, proveniente principalmente dos encontros 

extensivos com a idade, com uma potência criadora que produza estados 

combinatórios cada vez mais potentes. 

 

 

[...] quando se é velho, deixa-se de ser suscetível. Não há mais 
suscetibilidades, não há mais decepções fundamentais. Estamos 
muito mais desinteressados. Amamos as pessoas de fato pelo que 
elas são. Acho que afina a percepção. 112 

 

 

Assim, podemos neste momento perceber que o fato de não sabermos o que 

pode o corpo (questão vitalista, espinosista), decorrente da imprevisibilidade das 
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experiências, dos encontros, pois um corpo é primeiramente encontro com outros 

corpos, poder de ser afetado. Deste modo, elevamos o envelhecer a um status de 

aprendizado e “revelação” das potências de uma vida, isto é, envelhecer torna-se 

um longo e contínuo aprender que passa por cada encontro, cada dobra, cada 

sorriso, cada composição, cada decomposição. Assim, as potências da vida 

precisam como menciona Pelbart “de um corpo-sem-órgãos113 para se 

experimentarem”.114 

 

Já os modelos universais hegemônicos divergem desta questão e pesquisam 

o que se deve (fazer) com o corpo (questão biopolítica). “Tomam” o corpo como algo 

indiferente (que não se diferencia) previsível que tem como propósito o 

aperfeiçoamento, a manipulação e a intervenção, pois os poderes sobre a vida 

necessitam como menciona Pelbart “de um corpo pós-orgânico para anexá-lo à 

axiomática capitalista”115. Assim, a velhice torna-se alvo das manipulações, 

intervenções, eugenias que visam em última análise reduzirem a vida à sobrevida 

biológica. 

 

Entretanto, como preservar uma velhice singular, com seus afectos, 

perceptos, entretempos, suas potências, senão através de uma permeabilidade, de 

uma fragilidade, até mesmo de uma fraqueza, que produza lentidões, sensibilidades, 

velocidades, porosidades, devires, que os modelos dominantes tornariam 

impossíveis, imperceptíveis, e que esta política menor procura fomentar, pois viver 

talvez seja, irradiar vida aonde só há sobrevivência. 
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3 VELHICE COMO ACONTECIMENTO 

 

 

Afirmamos em diferentes momentos da tese, que a velhice que nos interessa 

e que permanecemos investigando, se relaciona com a expressão de 

singularidades, entretanto quando propusemos estudar a velhice como 

acontecimento, pode sugerir que estamos contradizendo essa busca, ou seja, ao 

relacionar a velhice com a ideia de acontecimento estamos nivelando todas as 

velhices a um processo homogêneo e universal. 

 

Estas inquietações nos ajudam a formular uma fecunda pergunta, que 

permanecerá presente ao longo do capítulo, a saber, a velhice pode tornar-se um 

acontecimento? 

 

Para responder tal provocação, inicialmente trabalharemos a ideia de 

acontecimento em Deleuze e suas implicações conceituais, a saber, devir, desejo e 

criação, a fim de mapear o desenrolar do acontecimento como artífice de uma 

política dos encontros. 

 

Pensar o conceito de acontecimento é, sobretudo pensar num vitalismo do 

tempo, que talvez seja a maior das experiências humanas, pois desloca a ideia 

arrogante e transcendente de “ser” para uma ideia imanente de “modos de ser”. A 

título de exemplo, Bréhier apud Deleuze reconstitui o pensamento estoico: 

 

 

Quando o escalpelo corta a carne, o primeiro corpo produz sobre o 
segundo não uma propriedade nova, mas um atributo novo, o de ser 
cortado. O atributo não designa nenhuma qualidade real..., é sempre 
ao contrário expresso por um verbo, o que quer dizer que é não um 
ser, mas uma maneira de ser... Esta maneira de ser se encontra de 
alguma forma no limite, na superfície de ser e não pode mudar sua 
natureza: ela não é a bem dizer nem ativa nem passiva, pois a 
passividade suporia uma natureza corporal que sofre a ação. Ela é 
pura e simplesmente resultado, um efeito não classificável entre os 
seres116. 
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Neste contexto o acontecimento é infinitamente divisível, é o futuro e o 

passado, o mais e o menos, o muito e o pouco, o demasiado e o insuficiente; ele é 

eternamente o que acaba de passar e o que ainda vai se passar, mas nunca o que 

se passa, pois recolhe a diferença desses estados de coisas e o potencializa através 

da linguagem ao puro instante de sua disjunção. O acontecimento é então 

impassível, não sendo nada mais do que efeitos que podem entrar em funções de 

quase-causas ou de relações de quase-causalidade. 

 

Neste sentido, Deleuze diferencia duas formas de pensar: o pensamento do 

acontecimento, com movimentos laterais de deslizamentos, em que o crescimento 

se dá pelas bordas, margeando os corpos e o pensamento do ser, com movimentos 

de mergulho e de soterramento, que caracterizam as ditas identidades, verdades, 

etc. 

 

Assim, migramos como diz Deleuze de um pensamento transcendente e 

moral que o “ou...ou...” pretende marcar escolhas decisivas entre termos 

impermutáveis (alternativas), para um pensar imanente em que o “e...e...” designa o 

sistema de permutações possíveis entre as diferenças que se deslocam e deslizam. 

 

Tudo acontece na e pela superfície; perante esta realidade os estóicos 

invocados por Deleuze procuram cartografar a superfície para descobrirem as 

‘conjurações’ dos acontecimentos. Se as paixões, as ações, as vontades, os 

assentimentos, entre outras coisas são corpos, ou melhor, dizendo incorporais, 

estes devem se comunicar, se combinar, se repelir, conspirando para constituírem 

modos de vida. 

 

Dentre as inúmeras possibilidades de modos de vida, os estoicos espreitam 

aquela que segundo eles os torne mais livres e alegres. Antes de descrevermos 

algumas linhas deste caminho, cabe elucidar que os estoicos, referidos por Deleuze, 

aglomeram os efeitos dos incorporais em dois grandes blocos de combinações, 

estes formariam e agiriam nos modos de existir do homem. O primeiro é chamado 

de Corpos-paixões, que seriam misturas abomináveis, venenosas onde a força dos 

vícios tornar-se-iam preponderantes, produzindo assim um enfraquecimento da vida, 

a segunda grande forma de combinação seria os Corpos-ações, estes guiados pela 
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virtude e unificados ao grande cosmos (natureza), ou seja, coerentes com ele e 

assim, potencializando o viver.  

 

Para elucidar esta luta entre Corpos-paixões e Corpos-ações os estoicos 

buscam a figura de Hércules117, como pacificador e agrimensor de uma nova 

geografia118, isto é, de novas misturas, combinações para se viver bem. 

 

Para que isso acorra em relação ao tempo, os estoicos necessitam diferenciar 

o pensamento temporal em Aion e Cronos. Aion opõe-se a Cronos, pois este 

designa o tempo cronológico ou sucessivo, em que o antes se ordena ao depois sob 

a condição de um presente englobante no qual tudo acontece. Já o Aion ou 

intempestivo, é a temporalidade do acontecimento, ou seja, é sempre um tempo 

morto, não mensurado, interno. 

 

Para compreendermos melhor esta diferenciação, Zourabichvili esclarece 

que: 

 

O acontecimento não é mais apenas a diferença das coisas ou dos 
estados de coisas, ele afeta a subjetividade, insere a diferença no 
próprio sujeito. Se chamarmos acontecimento a uma mudança na 
ordem do sentido (o que fazia antes até o presente tornou-se 
indiferente e mesmo opaco para nós, aquilo a que agora somos 
sensíveis não fazia sentido antes), convém destacar que o 
acontecimento não tem lugar no tempo, uma vez que afeta as 
condições mesmas de uma cronologia. Ao contrário, ele marca uma 
cesura, um corte, de modo que o tempo se interrompe para retomar 
sobre um outro plano (daí a expressão ‘entre-tempo’)119 . 

 

 

Essa experiência de não-tempo no tempo, Deleuze chama de tempo flutuante 

ou entre-tempo. O Aion, assim, é o tempo dos acontecimentos incorporais e dos 

atributos distintos das intensidades, dos efeitos enquanto o Cronos é inseparável 

dos corpos com suas causas e matérias. O Aion é povoado de efeitos que o habitam 
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sem nunca preenchê-lo. Cronos é o tempo da medida ou da profundidade 

desmedida, ao passo que o Aion é o da superfície. 

 

O presente de Aion é o instante, o que atravessa o encontro não como o 

presente do Cronos com seus tentáculos para a sucessão ou projeção, mas como o 

presente sem espessura, o presente do ator, do dançarino ou do mímico, puro 

‘momento’ perverso, como afirma Deleuze120. Este presente não é da efetuação, 

mas de uma contra-efetuação, que dispara os entretempos. 

 

O que nos chama a atenção é a inserção do acontecimento como precursor 

da diferença e da criação. Assim, estas descobertas estoicas supõem sabedoria e 

compreensão da natureza e implicam um modo de vida ético e político. Deleuze em 

função destas evidências descreve o sábio estoico: 

 

 

O sábio estoico ‘se identifica’ à quase-causa: ele se instala na 
superfície, sobre a reta que a atravessa, no ponto aleatório que traça 
ou percorre esta linha. Ele é, assim, como o arqueiro. Todavia, esta 
relação como arqueiro não deve ser compreendida sob a espécie de 
uma metáfora moral da intenção, como Plutarco a isso nos convida 
dizendo que o sábio estoico é considerado capaz de tudo fazer, não 
por atingir o fim, mas por ter feito tudo o que dependia dele para 
atingi-lo. Uma racionalização dessa natureza implica uma 
interpretação tardia e hostil ao estoicismo. A relação com o arqueiro 
está mais próxima do zen: o arqueiro deve atingir ao ponto em que o 
visado é também o não-visado, isto é, o próprio atirador e em que a 
fecha desliza sobre sua linha reta criando seu próprio fim, em que a 
superfície do alvo é também a reta e o ponto, o atirador, o tiro e o 
atirado [...] Aí o sábio espera o acontecimento. Isto é: ele 
compreende o acontecimento puro na sua verdade eterna, 
independentemente de sua efetuação espaço-temporal, como ao 
mesmo tempo eternamente a vir e sempre já passado segundo a 
linha do Aion.121 

 

 

Observamos que o sábio estoico, referido por Deleuze, não é sábio por uma 

boa vontade de agir ou de querer agir, ou pensar, etc. ele se torna sábio por 

compreender o acontecimento independente de sua efetuação, ele compreende os 

incorporais que agem no encontro, ou seja, ele percebe o efeito pendular dos 
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incorporais, tendo a visão do intensivo que domina a relação. Entretanto o sábio vai 

além, e se transforma em criador: 

 

 

Ao mesmo tempo, em um mesmo lance, ele (sábio estóico) quer a 
encarnação, a efetuação do acontecimento puro incorporal em um 
estado de coisas e em seu próprio corpo, em sua própria carne: 
tendo se identificado à quase-causa, o sábio quer ‘corporalizar’ seu 
efeito incorporal, pois que o efeito herda da causa [...] Como poderia, 
porém, o sábio ser quase-causa do acontecimento incorporal e por aí 
querer sua encarnação se o acontecimento já não estivesse em vias 
de se produzir por e na profundidade das causas corporais? Se a 
doença não se preparasse no mais profundo dos corpos? A quase-
causa não cria, ela ‘opera’ e não quer senão aquilo que acontece. 
Tanto que aí que intervém a representação e seu uso: enquanto as 
causas corporais agem e padecem por uma mistura cósmica, 
universal, presente que produz o acontecimento incorporal, a quase-
causa opera de maneira a dobrar esta causalidade física, ela 
encarna o acontecimento no mais limitado presente, o mais preciso, 
o mais instantâneo, puro instante captado no ponto em que se 
subdivide em futuro e passado e não mais presente do mundo que 
reuniria em si o passado e o futuro122. 

 

 

É evidente que as linhas acima contêm grande parte do conceito de 

acontecimento em Deleuze, pois articulam inicialmente o acontecimento como uma 

ação da diferença, em especial através de sua relação com os encontros intensivos 

e seu viés temporal, mas também indica a “estrutura dupla do acontecimento” 

formatando-o como dobra ou obra. Cabe ressaltar a liberação temporal provocada 

por este conceito, em que os processos de individuação cronológica não imperam 

mais, Nascimento a este respeito afirma: 

 

 

O acontecimento é tomado como efeito da afecção entre corpos. 
Mais precisamente, trata-se de pensar a realidade intensiva, destes 
encontros, como o que é “expresso” nas expressões ou enunciados, 
na medida em que estes se tornam portadores de séries 
incompatíveis do ponto de vista do bom senso e do senso-comum 
linguageiro, isto é, do ponto de vista de certa doação de sentido 
estabelecida pela linguagem padrão.123 
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 Assim, as forças de dobra, isto é, a força de operar modificações, age como 

força criadora, ou seja, para cada acontecimento tomado em sua efetuação como 

indivíduo, é preciso atingir um instante pré-individual ou impessoal. Trata-se da 

"estrutura dupla de todo acontecimento"124. O importante a este respeito é que ao 

mesmo tempo em que se efetua um acontecimento se saiba operar nele uma contra-

efetuação.  

 

Trata-se de surpreender no acontecimento efetuado, naquilo que acontece, a 

parte do acontecimento que permanece irredutivelmente pura, pois projeta-se no 

Aion. A contra-efetuação é uma força de que somos portadores desde que se 

reverte nossa posição em relação à ordem causal da mistura dos corpos ou estados 

de coisa. Quer dizer, se no momento de efetuação o incorpóreo ou acontecimento 

puro é um efeito com relação ao acontecimento efetuado, na contra-efetuação, uma 

força torna o acontecimento puro quasi-causa daquilo que nos acontece. 

 

Diferente desta visão, outras correntes mostram que a criação, divina ou 

humana, acontece sem imposições, como se partíssemos do zero, do começo, 

agindo por vontade própria, ou seja, tendo livre-arbítrio sobre nossas decisões e 

criações. Deste ambiente sem gravidade, isto é, sem luta de forças, sem o jogo dos 

encontros e das combinações, surgiriam as verdades como vontades universais 

indiscutíveis, consequentemente este movimento é utilizado para explicar e avaliar 

qualquer acontecimento, pois se observaria a efetuação de algo, deste movimento 

se destacaria somente as consequências futuras ou as suas predisposições, tornado 

o acontecimento algo mecânico, pois seria um encadeamento de presentes. 

 

Desta forma de pensar, brotam as perguntas pela origem ou pelo desfecho de 

uma vida, desdenhando o meio, se reportarmos este pensar a velhice, veremos 

perguntas sobre a demarcação do início da velhice, tendo o término (morte) como 

horizonte negro de todo a movimento vital e grande “acontecimento”.  

 

Para Deleuze, como vimos acima por sua compreensão ou adivinhação125 

das forças intensivas do acontecimento, eles operam não o começo, mas o re-
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começo, não mais a criação, mas a re-criação. Assim dobram a causalidade física, a 

efetuação em acontecimentos impessoais, pois tomam o tempo como fluxo de 

diferença, reinventando as condições da invenção de outros tempos que não 

somente o mecânico.  

 

Surge então a máxima estoica, querer o acontecimento como tal, isto é, 

querer aquilo que nos acontece, ou seja, não se retira do acontecimento sua força, 

suas combinações, suas misturas, suas possibilidades, seus meios. Desta maneira 

brotam perguntas não mais pela origem, mas pela origem segunda, não mais sobre 

o começo, mas sobre o re-começo. Assim são as dobras e redobras que ganham 

importância justamente com o meio, pois os mais diferentes tempos comunicam e se 

cruzam no meio, e é nele que está o movimento, o devir, o turbilhão como diz 

Deleuze literalmente126. 

 

 

O ator fica no instante, enquanto o personagem que ele desempenha 
espera ou teme no futuro, rememora-se ou se arrepende no 
passado: é neste sentido que o ator representa. Fazer corresponder 
o mínimo de tempo desempenhável no instante ao máximo de tempo 
pensável segundo o Aion. Limitar a efetuação do acontecimento a 
um presente sem mistura, tornar o instante tanto mais tenso, tanto 
mais instantâneo quanto mais ele exprime um futuro e um passado 
ilimitados, tal é o uso da representação: o mímico, não mais o 
adivinho. Cessamos de ir do maior presente para um futuro e um 
passado que se dizem somente de um presente menor, vamos, ao 
contrário, do futuro e do passado como ilimitados até ao menor 
presente de um instante puro que não cessa de se subdividir. É 
assim que o sábio estóico não somente compreende e quer o 
acontecimento, mas o representa e por aí o seleciona e que uma 
ética do mimo (ator) prolonga necessariamente a lógica e sentido. A 
partir de um acontecimento puro o mimo dirige e duplica a efetuação, 
ele mede as misturas com a ajuda de um instante sem mistura e os 
impede de transbordar 127. 

 

 

Para os Deleuze, na espiral estoica, a sabedoria é algo a serviço de uma vida 

feliz. O sábio é uma pessoa que vive feliz, pois utiliza a sabedoria que representa 

um bem para si. Deste modo, o entendimento de felicidade é de uma construção que 

exige que a vida esteja de acordo com a natureza e assim possibilite novas 
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maneiras de existir, que estejam implicadas no re-criar acontecimentos impessoais a 

partir dos encontros vividos. 

 

Observamos que é retirada da velhice toda a simplicidade ou a chatice 

temporal que possa ser relacionada a ela, pois ficar velho torna-se uma experiência 

única em todo o seu decurso, assim a vida não pode ser restrita a uma imagem de 

tempo tão simples e sufocada como a mecânica e a histórica. 

 

Envelhecer este verbo no infinitivo exprime o tempo do acontecimento, do 

devir. É nele que o sujeito varia em velocidades e lentidões sempre distintas, em 

múltiplos processos de singularização e individuação, pois envelhecer traz consigo 

os movimentos de variação responsáveis pelo processo de diferenciação pelo qual 

toda a vida passa. 

 

O desafio está em colocarmos o envelhecer sob este signo da multiplicidade, 

desvinculando da forma histórico-mecânica dominante, que na configuração 

contemporânea visa à aceleração máxima e passarmos a pensar um envelhecer 

como um exercício de experimentação, de devir, de navegação multitemporal num 

fluxo aberto, onde o tempo seja como uma rede de fluxos intercruzados. 

 

Já para a velhice desaparece toda a restrição temporal, que a sufocava a 

condição finita (a aproximação com a morte), aflorando assim, uma utilização da 

própria experiência dos acontecimentos passados, unida com uma potência de ser 

velho, para tornar-se mais livre, ou seja, propiciando a criação de entretempos, de 

combinações atemporais. Portanto é dentro desta lógica que para Deleuze128, a 

velhice afina a percepção e torna-se uma arte de criação de eternidades. 

 

Assim, se retomarmos o questionamento inicial, a saber, a velhice pode 

tornar-se um acontecimento? Responderíamos afirmativamente, pois o 

acontecimento, que age de forma paradoxal em relação ao tempo, pode mobilizar os 

afetos e assim, mudar as formas de perceber e sentir, tornando o passado perdido 

ou renovado, abrindo também o presente a futuros imprevisíveis. 
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 A velhice como acontecimento, é uma modificação intensa nos modos de 

sentir, pensar, agir, projetar que um indivíduo passa ao se encontrar intensamente 

com o tempo e suas implicações. A velhice como acontecimento é a liberação de 

devires minoritários em prol de ações simples, porém repletas de sentido. 

 

 Entretanto, poderíamos perguntar: o que faz com que um acontecimento 

repita outro apesar de toda sua diferença? Ou seja, o que faz com que um 

acontecimento ser algo tão amplo, e ao mesmo tempo tão singular? 

 

Rapidamente, poderíamos dizer que o que faz com que isso ocorra não são 

relações de causa e efeito, não é uma causalidade necessitante, mas uma quase-

causalidade expressiva, isto é, um conjunto de correspondências não-causais, 

correspondências que formam um sistema de ecos, de retomadas e de 

ressonâncias, que despertam atenção em algumas vidas e torna-se indiferentes a 

tantas outras. 

 

Desta forma, cada encontro é uma aventura, para a qual levamos inúmeros 

apetrechos, mas dos quais não dispomos de nenhuma segurança. É a trama 

imaterial dos incorporais que não respondem à lógica da causa e efeito. Melhor seria 

dizer que são eles que dispõem de nós, podendo tomar configurações de riqueza, 

medo, alegria, dor, segurança, desprendimento, dependendo da situação. O 

encontro se dá em uma dimensão muito maior que a reunião de indivíduos. 

 

Envelhecer possui a força trágica e intensiva do acontecimento da velhice, ou 

seja, podemos falar de políticas do acontecimento em relação à velhice, que dizem 

respeito a uma potência de fazer criações de si, para além das dicotomias 

verdadeiro/falso, subjetivo/objetivo, real/irreal, concreto/abstrato, vivido/imaginado, 

individual/coletivo, isolado/geral. Para além, também dos nomes, psicopatologias, 

estruturas e fenomenologias. Uma criação que é fugaz e, no entanto...dura. 
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3.1 Aberturas no tempo 

 

 

Problematizar a velhice impõe como uma das primeiras confrontações, a 

questão do tempo, isso é tão evidente que poderíamos afirmar que as problemáticas 

gerontológicas são essencialmente atravessadas por temas temporais. Seu 

enfrentamento envolve angústias, felicidades, definições, combinações, 

experimentações e conceituações de tempo. 

 

A exposição destas relações nos leva a entrarmos em questões caras à 

filosofia e exigiria um percurso que nos afastaria em demasia do tema aqui em 

pauta. Mas, por outro lado, não poderíamos manter um silêncio total a respeito 

dessa combinação tecida entre as séries das sínteses129 do tempo e as séries das 

sínteses do envelhecer e da velhice. 

 

Esclarecemos que as idéias que procuramos elucidar sobre o problemático 

temporal e suas combinações com a velhice muitas vezes não estão explicitas ou 

conceituadas, entretanto não deixam de ser visíveis. Isso acontece, por exemplo, 

quando analisamos a política hegemônica do tempo, que visa à aceleração máxima, 

absoluta, a ponto de neutralizar os acontecimentos, abolindo assim a própria 

duração ou passagem. 

 

Esta forte incitação para com o tempo produz mutações no regime temporal 

que presidem nossas vidas. Em suma, nossa navegação no tempo ganhou aspectos 

inusitados, se alterou: “inteiramente nossa relação como passado, nossa ideia de 

futuro, nossa experiência do presente nossa vivência do instante, nossas fantasias 

de eternidade”.130 Pelbart diz ainda: 

 

 

Já não navegamos num rio do tempo, que vai de uma origem a um 
fim, mas fluímos num redemoinho turbulento, indeterminado, caótico. 
A direção do tempo se diluiu a olhos vistos. Também a espessura do 
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tempo se evapora, nem mais parecemos habitar o tempo, e sim a 
velocidade instantânea, ou a fosforescência das imagens, ou os bits 
de informação.131 

 

 

Para essa tecnologia, a velhice pode indicar um obstáculo, pois implica numa 

desaceleração. Esse fato desencadeia um processo de investimento do modelo 

dominante, através das ciências médicas, das mídias e propagandas, do senso 

comum entre outros, para transformar a experiência temporal da velhice e do 

envelhecer em algo homogêneo. 

 

Portanto, o tempo é pensado por um viés mecanicista, ou seja, como uma 

engrenagem onde o futuro é produto mecânico do passado, assim o tempo torna-se 

estático, projetivo, circular. Esta característica fortalece a cronologia, a demarcação, 

e o empenho pela previsão e dedução do futuro. 

 

Também notamos que o tempo é entendido por este modelo como algo 

extremamente imediato, fugaz. Esta visão é marcante nas lógicas de consumo, que 

se pautam pela pouca reflexão e pela impulsão, pelo esgotamento das utopias 

emancipatórias, que acenavam com a promessa de progresso, razão e liberdade, 

produzindo assim uma tirania do presente. 

 

Eis uma sequencia histórica relativamente clara, possibilitada pelas mudanças 

sucessivas do eixo hegemônico, linear e quantitativo do tempo: foco no passado (a 

Antiguidade, era o passado áureo, a origem exemplar, o início mítico ou glorioso do 

qual nos distanciamos numa direção declinante), foco no futuro (na Modernidade, o 

centro de gravidade passa a ser o porvir e suas promessas, ou seja, a flecha 

temporal aponta para o futuro), foco no presente (o momento pós-moderno teria 

constituído em uma inflexão caracterizada pela revalorização do presente, alguns 

chegam a associar essa postura ao hedonismo e a novas formas de individualismo). 

  

Para fugir destas armadilhas que modulam a forma dominante de se 

experimentar o tempo, e através do conceito de acontecimento que vimos 

anteriormente, buscamos outra maneira de se pensar o tempo que possibilite a 
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criação de novas maneiras de compreender a velhice, num processo de 

enfrentamento de seus fantasmas. Pois de acordo com Pelbart: 

 

 

O tempo linear, sucessivo, cumulativo, direcionado, progressivo, 
homogêneo, encadeado, cronológico, é apenas uma das formas 
possíveis do tempo, forma dominante na modernidade ou na historia 
que ela forjou, e que esta em vias de implodir, na medida em que vira 
do avesso a ideia do tempo, ao colocar em xeque a própria flecha do 
tempo.132 

 

 

Consequentemente é preciso dar à velhice espaços de reivindicação de 

outros tempos, lugares em que outros regimes de temporalidade permitam o 

encontro com a vida e a construção de novas formas de estar no mundo. Que 

privilegiem o tempo a ser habitado, e não apenas passado, controlado. 

 

Deste modo, podemos afirmar que não existe nada tão próximo de nós, como 

o tempo, muitas vezes apontado como a dimensão essencial de nossa existência, e 

isso identifica nossa trajetória individual e coletiva, existencial e histórica. 

 

Talvez seja, esse império absoluto do tempo em nossas vidas, um dos fatores 

mais potentes para a nossa individuação, ou seja, essa experiência humana do 

tempo, absolutamente universal e profundamente diferenciada, que chamamos 

temporalidade, individualiza épocas, culturas e indivíduos. 

 

Em sociedades pautadas pelo controle social, como relatamos, todos os 

aspectos da vida individual e coletiva, estão sujeitos a pressões que induzem à 

uniformização dos comportamentos. Isso explica porque, principalmente nas 

sociedades ditas mais civilizadas e mais contempladas pelo progresso econômico, 

científico e tecnológico, o grau de liberdade na organização individual do tempo – 

para o trabalho produtivo, para o lazer, para a cultura – seja surpreendente baixo e 

as formas de experimentação do tempo sejam tão homogêneas. 
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Esta homogeneidade é profundamente ditatorial com relação à velhice, 

produzindo modelos dominantes fortemente relacionados a características jovens. O 

resultado é uma demonização do envelhecer, transformando-o em um limitador para 

a vida ‘perfeita’, ‘saudável’, ‘correta’. Já a velhice transforma-se em um estado 

‘vergonhoso’ de nossa condição e deve ser extinta ou negada. 

 

Dos vários autores contemporâneos que colocam em xeque este modelo 

universal e linear do tempo, um dos que o enunciou de maneira mais sugestiva foi 

Michel Serres133. Diz ele: o tempo é paradoxal, ele se dobra, se torce, é uma 

variedade que seria preciso comparar a uma chama num braseiro, móvel, 

inesperada. Como o tempo da meteorologia, concomitantemente previsível e 

imprevisível, com flutuações, etc. O tempo tem pontos de parada, rupturas, poços, 

chaminés de aceleração fulminante, rasgamentos, lacunas, numa composição 

aleatória. O tempo passa e não passa, filtra, percorre, com contracorrentes e 

turbulências. Nem métrico nem geométrico: topológico. O tempo deveria ser 

pensado como um lenço amassado, e não como um lenço passado. 

 

O próprio desenvolvimento da história do tempo para Michel Serres134 seria 

transformado, pois estão intimamente ligados, eventos que numa suposta linha do 

tempo estão muito próximos, mas são muito distantes. Assim, Lucrécio e a moderna 

teoria dos fluidos são vizinhos, embora distantes em 2 mil anos. O carro, por sua 

vez, é um agregado disparado de soluções cientificas e técnicas de épocas 

diferentes, e que pode ser datado peça por peça. Essa peça foi inventada no início 

do século, a outra há dez anos e o ciclo de Carnot há 200 anos. Sem contar a roda, 

que remonta ao neolítico. O conjunto só é contemporâneo pela montagem, o 

desenho, a publicidade que o faz passar por novo. Enfim, toda a noção de novidade 

aí deve ser repensada, bem com as idéias de algo resolvido, passado. Assim, 

lembra Serres: 
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Qualquer acontecimento da história é multitemporal, remete ao 
resolvido, ao contemporâneo e ao futuro simultaneamente. Tal ou 
qual objeto, esta ou aquela circunstância, são pois, policrônicas, 
multitemporais, fazem ver um tempo amarrotado, multiplicado 
dobrado.135 

 
 
 

Consequentemente o que está em pauta na questão do tempo, e a abolição 

da ideia de uma flecha temporal, de uma direção, de um sentido único do tempo, em 

favor de uma multiplicidades de flechas, de uma multiplicidade de direções, de uma 

multiplicidade de sentidos. Não se trata mais de uma linha do tempo, nem de um 

circulo do tempo, porém de uma rede temporal, que implica uma navegação 

multitemporal num fluxo aberto. 

 

O envelhecer, dentro desta forma transforma-se, de uma condição passiva 

para uma condição ativa e libertadora, pois só quem vive inúmeros acontecimentos 

e consegue criar a partir deles, consegue traçar leis, estilos para sua melhor 

felicidade. A velhice dentro desta vertente de encontros, possibilita ao homem um 

momento propício para a criação de si, ou como diz Mosé, necessitamos coragem e 

criação para nos relacionarmos com o tempo: 

 

 

Quem tem olhos pra ver o tempo soprando sulcos na pele soprando 
sulcos na pele soprando sulcos? 
 o tempo andou riscando meu rosto 
com uma navalha fina 
sem raiva nem rancor 
o tempo riscou meu rosto 
com calma 
(eu parei de lutar contra o tempo 
ando exercendo instantes 
acho que ganhei presença) 
acho que a vida anda passando a mão em mim. 
a vida anda passando a mão em mim. 
acho que a vida anda passando. 
a vida anda passando. 
acho que a vida anda.  
a vida anda em mim. 
acho que há vida em mim. 
a vida em mim anda passando. 
acho que a vida anda passando a mão em mim 
e por falar em sexo quem anda me comendo  
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é o tempo  
na verdade faz tempo mas eu escondia  
porque ele me pegava à força e por trás  
um dia resolvi encará-lo de frente e disse: tempo  
se você tem que me comer  
que seja com o meu consentimento  
e me olhando nos olhos 
acho que ganhei o tempo  
de lá pra cá ele tem sido bom comigo  
dizem que ando até remoçando136 

 

 

3.2 Velhice em devir 

 

 

Como vimos, o acontecimento implica uma potencialização, uma ordenação 

da existência, que fratura a duração, aparentemente contínua, em esferas 

heterogêneas, produzindo modificações que preenchem e dão sentido a nossas 

vidas. Porém, o fruto dessas constantes modificações, ainda não foi devidamente 

esclarecido. 

 

Desta maneira e considerando o empenho em diferenciarmos o esforço em 

prol das criações de si, longe de formulações de modelos ou identidades, 

conclamamos a subjetividade (subjetivação), como um modo, que se produz e 

transforma-se em meio à complexidade dos encontros, ou seja, “a subjetivação é a 

produção dos modos de existência ou estilos de vida137”, é este processo que 

diferencia os diversos modos de existir. 

 

Para isso acontecer, devemos compreender o indivíduo como um modo de 

potência infinita, como um modo é um grau desta potência. Entendemos que este 

grau desliza, variando de acordo com os encontros e suas perspectivas 

composições. Neste sentido, veremos que a subjetividade é produzida em meio a 

individuações e singularizações e não se refere a identidades: 
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O fato de que a subjetividade seja produzida, que seja um “modo”, 
deveria bastar justamente para persuadir-nos que o termo deve ser 
tomado com muita precaução. Foucault diz: “uma arte de si mesmo 
que seria totalmente o contrário de si mesmo...” Se existe sujeito, é 
um sujeito sem identidade. A subjetivação como processo é uma 
individuação, pessoal ou coletiva, de um ou de vários. Ora, existem 
muitos tipos de individuação. Há individuações de tipo 
acontecimento, sem sujeito: um vento, uma atmosfera, uma hora do 
dia, uma batalha...138 

 
 
 

A noção de sujeito identitário, a nosso ver, não responde às variações que 

compõem os modos de vida dos indivíduos. Entretanto, uma subjetividade se 

produz, concomitantemente, nas individuações, extensivas, como, nas 

singularizações intensivas que permeiam os encontros. Os acontecimentos, com 

seus corpos e incorporais, são singularidades que se atualizam na produção de 

subjetividades, de modos de vida. 

 

Estes ininterruptos encontros, que ocorrem na variação contínua, nos indicam 

a multiplicidade de processos que compõem um indivíduo, a diversidade e a 

heterogeneidade que compõe uma subjetividade. Guattari139 comenta que cada 

indivíduo faz seu “próprio sistema de modelização da subjetividade” e diz que com 

isso ele faz uma cartografia, na qual as individuações se fazem em uma composição 

heterogênea em diferentes “demarcações cognitivas, mas também míticas, rituais, 

sintomatológicas”.140 A recomposição dos corpos, em suas relações complexas de 

velocidade e lentidão e a variação do grau de potência produzem a cada vez uma 

nova configuração. 

 

Trata-se do retrato de um mapa, sempre redesenhado que define um 

indivíduo. A cada encontro, um novo conjunto de corpos preenche um corpo, um 

indivíduo se compõe com outros indivíduos, compõe-se com graus, formando outros 

indivíduos. A cada encontro, intensidades atravessam um corpo extenso, em uma 

coexistência que faz do indivíduo um campo de singularizações. Este é o processo 

que se faz “entre” os indivíduos formados e o campo intensivo com o qual ele vibra. 
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Intensidade que é entendida como grau de potência único, pois ninguém tem o 

mesmo grau de potência que outro. 

 

Esta pluralidade de variações, de diferentes graus, de nuanças, de 

“individuações sem sujeito”, é que torna a subjetivação distante de uma moral, de 

qualquer código moral, pois ela é conforme Deleuze “ética e estética, por oposição à 

moral que participa do saber e do poder”.141 

 

Ao afirmar, individuações sem sujeito, podemos relacionar esse conceito a 

ideia de “uma vida” 142 apresentada em seu último texto, como aquilo que não 

encontra referência numa pessoa ou num fato que o transcende, mas em si mesmo 

como potência singular de ação e reinvenção. Vida, neste caso, como “povoamento” 

de variações intensas/dobras que se atualizam em nós e nas coisas como 

“entretempos entre-momentos” que não marcam um tempo entre dois instantes, mas 

coexiste com o instante em seu porvir. 

 

A vida do indivíduo é substituída por uma vida impessoal, embora singular, 

que produz um puro acontecimento livre dos acidentes da vida interior e exterior, ou 

seja, da subjetividade e da objetividade do que acontece. Deleuze marca a 

importância do uso do artigo indefinido “uma vida” evocando a determinalidade 

transcendental da imanência como experiência singular sem identidade 

subjetividade e sem consciência.  

 

Deste modo, se pensarmos um envelhecer como produção de uma velhice, 

necessitamos uma paralisação de um modo de vida triste, fomentado pela cultura da 

tristeza, que nos mutila a potência de agir, e nos impede de conhecermos e 

experimentarmos do que somos capazes; e também nos reconduza a uma 

experimentação, aprendizagem, composição, multiplicação e afirmação dos bons 

encontros, ou seja, que agitem em nós novos modos de composição, mesmo que 

impessoais. 
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Espinosa já relacionava servidão, impotência com um modo de vida triste: 

 

 

Chamo de servidão a impotência humana para regular e refrear os 
afectos. Pois o homem submetido aos afectos não está sob seu 
próprio comando, mas sob o do acaso, a cujo poder está a tal ponto 
sujeitado que é, muitas vezes, forçado, ainda que perceba o que é 
melhor para si, a fazer, entretanto, o pior.143 

 
 
 
Um modo de vida está na experimentação, assim nunca é algo fixo, 

determinado, já pronto, pois a experiência de viver é um constante devir em que nos 

fazemos sempre outros modos de ser, a experiência é a expressão da capacidade 

de afectos que tem um corpo. 

 

Uma estratégia para percebermos estas mudanças é permanecermos atentos 

as diferentes dimensões que nos atravessam, que nos pegam de surpresa em cada 

passo, pelas conversas, pelas imagens, pelas mídias, pela família e educação, etc. 

Enfim estamos cercados, e assim construímos nossa subjetividade, nesta infinidade 

de encontros e nesta orgia de intensidades. 

 

A questão não é fugir, ignorar ou negar certo modo de vida dominante e 

estéril que se produz nos encontros dos quais se participa. Mas a questão dispara 

para como é possível aprender, segundo vimos com Deleuze, a ter criações de si, a 

conhecer as causas das relações complexas que compõem ou decompõem um 

corpo, ou seja, como selecionar-compor, a buscar bons encontros. Enfim, aprender 

a arte de inventar e afirmar novos modos de vida para si. 

 

Deleuze afirma, referindo-se a Foucault nos seus últimos textos publicados, 

que a produção de subjetividade está relacionada a uma operação artista:  

 

Não é mais o domínio das regras codificadas do saber (relação entre 
formas), nem o de regras coercitivas do poder (relação da força com 
outras forças), são regras de algum modo facultativas (relação a si): 
o melhor será aquele que exercer um poder sobre si mesmo. É isso a 
subjetivação: dar uma curvatura à linha, fazer com que ela retorne 
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sobre si mesma, ou que a força afete a si mesma (beatitude ou 
terceiro gênero do conhecimento de Espinosa). Teremos então os 
meios de viver o que de outra maneira seria invivível [...] Não há 
sujeito, mas uma produção de subjetividade: a subjetividade deve ser 
produzida, quando chega o momento, justamente porque não há 
sujeito [...] a subjetivação é uma operação artística que se distingue 
do saber e do poder, e não tem lugar no interior deles.144 

 

 

Destaca-se em decorrência da questão: por que a subjetivação é uma 

operação artista? Pois se trata de um fino trabalho de modulação da potência, o que 

poderíamos dizer que é elevar o grau de uma potência, aprender a dobrar a linha 

como diz Foucault, encontrar um vitalismo, como diz Deleuze. A vida se faz em um 

processo de criação, no esforço para efetuar de uma maneira alegre a própria 

existência. Sendo assim, quando ela é cristalizada em uma identidade, em um 

sujeito, ou em noções universais, perdemos o contato com as passagens, que são 

os afectos, e perdemos a experiência dos encontros, pela qual conhecemos um 

indivíduo. 

 

Construir uma vida artista, criar; eis o desafio proposto por este incansável 

pensador. Este processo criativo é um aprendizado da capacidade de variação de 

potência de um corpo. Neste processo de aprendizagem eu não cesso de me 

enganar, eu não cesso de me cercar em situações que não me convém, etc. Pois é 

pouco a pouco que começa a se esboçar, tatear, experimentar uma espécie de 

sabedoria inicial, que me remete, a saber, um pouco, isto é, ter uma vaga ideia do 

que somos capazes.  

 

Ninguém previamente sabe do que é capaz. As pessoas falam de suas 

incapacidades muitas vezes não são pessoas incapazes, são pessoas que se 

precipitam sobre o que não são capazes e deixam escapar aquilo em que elas são 

capazes. 

 

Quando um corpo age, ele não julga o mundo a partir da consciência que tem 

das coisas, mas começa a ver, pela experiência, do que seu corpo é capaz. O afecto 
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de alegria pode torná-lo mais inteligente e torná-lo um homem-livre, visto que ele 

pode se auto-afetar, enquanto causa adequada de seus afectos. 

 

Deste modo é necessário “surpreender a si mesmo”, como afirma Deleuze, 

para selecionarmos nossas alegrias, eliminarmos nossas tristezas, ou seja, avançar 

em uma espécie de apreensão das relações que nos compõem. Chegar a um 

conhecimento aproximativo, indutivo, das relações que me convém ou das relações 

que não me convém. 

 

Quanto mais conseguimos nos compor com universos diferentes dos nossos, 

arranjando encontros, mais a potência de nosso corpo aumenta, mais heterogênea é 

a produção de sua subjetividade e, como diz Guattari145, mais alguém pode se re-

singularizar, recompor-se, criar modos de vida. 

 

É possível observar o quanto alguém, nos seus encontros, consegue 

aumentar sua potência de agir, percebendo mais coisas, de modo a se compor com 

novos corpos que lhe convém, mas também podemos observar aqueles que não 

percebem quase nada, o quanto sua potência é diminuída, espalhada. 

 

Há modos de vida que implicam em perceber mais e mais coisas, e modos de 

vida em que não se percebe quase nada. Tornar-se velho percebendo somente os 

encontros diários pelos seus efeitos, e assim passar pelas coisas, ora surpreendidos 

por uma alegria e logo adiante surpreendidos por uma tristeza, diz respeito a uma 

velhice desinteressada, pois para estas pessoas tudo deve convergir para que 

possam ser felizes. Desta maneira, quanto mais afastados de nossa potência, 

menos experimentamos os bons encontros, mais distantes estamos de uma criação 

ética e estética de si. 

 

Todo indivíduo pode aprender a deslizar na direção de uma vida alegre. No 

entanto, quando um corpo está tomado de tristeza, ele dificilmente consegue 

perceber outras coisas, outros modos de se compor, e isto ocorre porque “a tristeza 

não torna ninguém inteligente”.146 
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Um afecto de tristeza decompõe nossas relações, pois não conseguimos criar 

corpos que convêm com o nosso e esta situação separa o indivíduo de sua potência. 

Quando algo diminui nossa potência de existir, estamos arruinados, pois a tristeza 

não lhe faz compreender nada, não o torna mais inteligente, não lhe deixa perceber, 

“ver” que há outras formas de se compor e muitos modos de se afetar.  

 

A velhice para Deleuze afina a percepção, ela dispara os perceptos, que são 

capacidades de ver as nuanças, as intensidade, as micropartículas: “Os perceptos 

podem ser telescópios ou microscópios, dão aos personagens e às paisagens 

dimensões gigantes, como se estivessem repletos de uma vida à qual nenhuma 

percepção vivida pode atingir”.147 

 

Assim, podemos pensar que é através da sabedoria que conseguimos nos 

livrar da comodidade e da tristeza dos acasos, selecionando, compondo, afirmando, 

aprendendo o caminho dos bons encontros. Entretanto podemos relacionar esta 

aprendizagem, a um devir, ou seja, a velhice nos propicia ferramentas para nos 

desviarmos do caminho dominante, e assim produzirmos nosso próprio caminhar. 

Ferramentas estas que nos torna mais perceptivo, assim, aprendemos a fazer uma 

espécie de inventário dos nossos afectos, aprendemos a observar nossas 

experiências, conseguimos construir mapas de nossos deslizamentos, de nossos 

deslocamentos, de nossas variações. 

 

 Além disso, podemos afirmar que o devir possui um caráter eminentemente 

político que está presente em todo tipo de ação, tão logo um acontecimento abra as 

coordenadas extensivas de espaço e tempo de um determinado fenômeno ou 

acontecimento efetuado (um indivíduo/sujeito, um alguém, um fato histórico) para 

um complexo de linhas, para toda uma geografia de espaços intensivos, de mapas 

de devires que desenham fluxos no campo dos acontecimentos, posto que "cada 

indivíduo é uma multiplicidade infinita, e toda a Natureza uma multiplicidade de 

multiplicidades perfeitamente individuada".148 
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 Para Deleuze e Guattari, devir é um verbo com uma consistência própria e 

não pode ser reduzido ao “parecer”, “ser”, “equivaler”, pois não se trata de imitar, 

identificar-se, reproduzir, mas apreender um movimento em que as formas escorrem 

de seus compartimentos no intuito de entrar em “zonas de vizinhança” com 

elementos não formados. 

 

 Pensar o devir é pensar algo que nos constitui, ou seja, não há nada para 

além do devir, pois o devir é o próprio movimento de aparição e desaparição de 

singularidades, isso por que o devir é sempre o que está entre dois termos, entre 

dois pontos: a abelha e a orquídea, Ahab e a baleia, eu e minha velhice, nesse 

sentido, não é a operação de substituição de um termo por outro, por imitação, 

semelhança ou identificação. Entre um termo e outro, entre um e outro, cria-se uma 

zona de indiscernibilidade, de vizinhança, em que o devir age. 

 

 

O devir não produz outra coisa senão ele próprio. É uma falsa 
alternativa que nos faz dizer: ou imitamos, ou somos. O que é real é 
o próprio devir, o bloco de devir, e não os termos supostamente fixos 
pelos quais passaria aquele que se torna. O devir pode e deve ser 
qualificado como devir-animal sem ter um termo que seria o animal 
que se tornou. O devir-animal do homem é real, sem que seja real o 
animal que ele se torna; e, simultaneamente, o devir-outro do animal 
é real sem que esse outro seja real. É este ponto que será 
necessário explicar: como um devir não tem sujeito distinto de si 
mesmo; mas também como ele não tem termo, porque seu termo por 
sua vez só existe tomado num outro devir do qual ele é o sujeito, e 
que coexiste, que faz bloco com o primeiro. 149 

  

 

 Ao transformar fronteiras, o devir libera a vida das individualidades estanques 

em que ela se vê aprisionada, seja nos gêneros, nas espécies, nos reinos 

apartados, e em especial neste caso, libera a velhice para possibilidades de infinitas 

contaminações, ou seja, os encontros intensivos, os acontecimentos, podem liberar 

na velhice a opressão orgânica e social que esta envolvida, ou melhor, a velhice 

pode ser o grande acontecimento que provoca liberações de devires: 
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O que isto quer dizer, devir livre [...] Não se nasce livre. Não se 
nasce racional. Estamos completamente à mercê dos encontros, isto 
é, estamos completamente à mercê das decomposições. E devemos 
compreender que é normal em Espinosa; os autores que pensam 
que somos livres por natureza, são aqueles que fazem uma certa 
idéia da natureza. Eu não creio que se possa dizer: nós somos livres 
por natureza se não nos concebermos como uma substância, isto é, 
como uma coisa relativamente independente. Se nos concebemos 
como um conjunto de relações, e não absolutamente como uma 
substância, a proposição ‘eu sou livre’ é estritamente destituída de 
sentido. Isto não é a mesma coisa que eu seja o contrário: isto não 
tem nenhum sentido, liberdade ou não liberdade. Ao contrário, talvez 
tenha um sentido a questão: ‘como devir livre’ [...] Então, se racional, 
livre, etc. têm algum sentido, isto só pode ser resultado de um 
devir.150 

 

 

 Devir livre seja talvez conseguir desatar-se do emaranhado de tristeza que vai 

cada vez mais prendendo as pessoas ao modo de vida dominante. A liberdade tem 

a ver com um caminho de alegria, no sentido em que esta propulsiona o indivíduo a 

aumentar sua potência de agir. 

 

 Deste modo, devir na velhice implica uma linha que se passa entre as idades, 

não uma linha homogênea, mas uma linha que só tem o meio. “O meio não é uma 

média, é um acelerador, é a velocidade absoluta do movimento. Um devir está 

sempre no meio, só se pode pegá-lo no meio151.” Assim, podemos indicar que a 

trajetória de uma vida envolve um processo de deslizamentos na escala da potência, 

momentos de alegria e de tristeza que vão construindo um aprendizado, que vão 

ensinando pela experiência a conhecer o que pode um corpo. Aprende-se com este 

processo que esta linha é invadida por entretempos de intensidade, por 

acontecimentos inesperados, por afectos que podem mudar o rumo de um encontro. 

 

Devir não é progredir segundo uma série, não implica o depois, não tem 

termo, não é uma evolução, nada tem a ver com descendência ou filiação, mas 

antes com aliança, contágio, propagação, povoamento. Nesses devires não se trata 

de indivíduos novos, mas de velocidades novas, relações de movimento e repouso 

singulares, afectos e perceptos envolvendo-se, graus de potência correspondentes. 
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A questão é aprender a fazer variar a linha a nosso favor. A grande jogada é 

não se conformar com o que é dado, aquilo que é da ordem do extensivo, mas se 

apegar a alegrias que permitam criar novas estratégias, novas “saídas para a vida”. 

Deste modo, devir é uma aliança com as aprendizagens de uma vida, com seus 

conhecimentos, um contágio com as vibrações e porosidades das experiências, uma 

propagação de encontros e desencontros, um povoamento de composições. Devir 

não é evoluir é roubar, extrair, criar... 

 

Velhice em devir, como grande atitude política do acontecimento, em duas 

dimensões diferentes, a velhice em devir é fruto de uma vida repleta de devires, fruto 

de modos de vida construídos por estes movimentos, em que o acontecimento da 

chegada da velhice seria mais uma forma de intensificação neste processo longo ou 

a velhice em devir fruto deste acontecimento imenso, que desencadeia devires onde 

só existia linhas duras e molares. 

 

Assim, podemos observar que a velhice em devir é uma forma de extrair 

vitalidades onde só havia limitações, essa criação pode ser fruto da convocação de 

potências no momento exato que elas precisam aparecer, isto é, a criação de uma 

obra única, necessária, e que deve acontecer, para modificar a ordem das coisas, 

por isso a velhice, em alguns casos é algo tão perigoso as pessoas mais próximas, 

pois um velho em devir é imprevisível. Saber envelhecer não é permanecer jovem, é 

extrair de sua idade as partículas, as velocidades e lentidões, os fluxos que 

constituem a juventude desta idade.152 
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4 DESEJO, VIDA E CRIAÇÃO 

 

 

 Para Deleuze, não existe criação sem a ativação do pensamento que emerge 

da permeabilidade daquele que cria com a própria vida. Neste contexto, interessa-

nos sublinhar à que vida o filósofo está se referindo, pois Deleuze compreende a 

noção de vida não como aquela que está no dado, mas como aquela que se nutre 

de variações contínuas, aliadas às intensidades. Quando o criador é arrebatado por 

esta vida, este vivência uma vitalidade que passa pela desagregação de seu 

organismo para atingir o plano vital no qual o pensamento se torna criação.153 

Embora o processo de criação pareça querer uma espécie de falência da vida 

pessoal, ele também propicia ao criador “poderes idênticos ao da vida”.154 

 

 É neste sentido que a criação não é o sintoma de uma vida esgotada, mas de 

uma vida abundante, na qual o corpo organizado é um “invólucro modesto” que 

carrega em si “uma causa demasiada rica”, fazendo da “constituição fraca” do 

criador um estimulante para uma saúde de outra ordem. Esta grande saúde sãos os 

“afectos” e os “perceptos” “no limite do suportável” e os conceitos “no limite do 

pensável”155, que apreendem a vida, para além da vida orgânica e subjetiva, nas 

suas combinações e chances”, vivendo não mais a partir das necessidades e 

finalidades, mas em sua produtividade.156 

 

 Deste modo, Deleuze não centra as criações artísticas, filosóficas e científicas 

em um empirismo comum. Há, para o filósofo, uma parte transcendental da vida que 

somente o pensamento em seu devir-ativo é capaz de captar, sendo, pois, a partir 

do pensamento, que a vida é vivenciada mais nas fissuras e nos seus entremeios 

impessoais do que nas experiências subjetivas de um eu. 

 

 Desta forma, Deleuze define as intensidades como as diferenças em si 

mesmas que não podem ser captadas pelo exercício comum das faculdades, sendo 
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necessário um exercício transcendental que apreenda as intensidades 

independentes do extensivo no qual estas se desenvolvem. Queremos ilustrar que 

ao atrelar as intensidades ao ato de criação, Deleuze propõe um involuntarismo no 

qual o criador, no limite de seus contornos físicos, é lançado para além de sua vida 

particular, adentrando um meio turbilhonar que o despersonaliza, em prol da 

constituição de uma obra que expresse uma “vida demasiada rica”.157 

 

 Deleuze coloca a intensidade como o elemento fundamental que ativa uma 

“sensibilidade transcendental”158, no qual o pensamento depende das pressões e 

choques desta vitalidade que encontramos na dinâmica das intensidades, para sair 

de seu estado natural. Ora, é na criação do novo que o pensamento vislumbra sua 

maior realização, na mesma proporção que toda obra indica o nascimento de um 

pensamento que ainda não existe. É o encontro intensivo que marca a efetuação da 

potência de uma vida que não está na organização das formas, mas nos graus onde 

a diferença é encontrada sem se anular na extensão. Por isso, tanto o pensamento 

quanto a criação estão envolvidos com encontros que liberam essas diferenças não 

domadas, excedendo as forças daquele que pensa, pois pensar é estar à espreita 

deste encontro “forte demais” que nos coloca à escuta de uma vida. 

 

 Neste sentido, a criação é menos um ato da boa vontade de um eu, mas o 

desencadeamento de um duplo processo no qual a obra ganha consistência através 

de uma individuação não pessoal, ao mesmo tempo em que o sujeito se 

despersonaliza no campo das intensidades.  

 

 Portanto, os conceitos, afectos, perceptos e funções são empreendimentos 

vitalistas, na medida em que os movimentos intensivos engendram encontros que 

ultrapassam a compreensão daquele que cria. Esta compreensão diz respeito à 

sensibilidade levada ao seu exercício extremo, que encontramos com aquilo que é 

insensível para a sensibilidade empírica, isto é, nos encontramos com as 

intensidades que sinalizam a “abertura de possíveis no campo da nossa 
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experiência”.159 É neste sentido que, arrebatado pelo estranhamento das 

intensidades, o filósofo ou o artista conquistam esta potência vital em suas obras, 

posto que este vitalismo ou esta vida é a figura central que arrasta o criador, nas 

articulações intensivas necessária para a criação. 

 

 A criação, não é então, um ato espontâneo advindo das movimentações que 

extrapolam o criador, mas uma necessidade que eleva o potencial máximo da ideia, 

deixando de representar o mundo para “dramatizar as intensidades”.160 

 

 Deste modo, a ideia coloca uma problemática para o criador que o 

impossibilita de assentá-la em uma resolução que se adequa em seus estados 

vividos. Por isso, segundo Deleuze, a criação só se faz “a gargalos de 

estrangulamento”, quando o criador é “agarrado pelo pescoço por um conjunto de 

impossibilidades” (problemas).161 São estas impossibilidades que imprimem a 

necessidade da criação de um possível, isso quer dizer que o criador inventa suas 

impossibilidades, enfrenta os problemas que é capaz de fornecer uma saída, 

traçando o horizonte de uma obra vindoura. 

 

 Portanto, o cientista, o artista e o filósofo não criam por diversão ou por 

vontade, eles são levados a criar, “fazendo absolutamente aquilo que têm 

necessidade de fazer”.162 Orlandi em sua investigação sobre Deleuze aponta dois 

aspectos que são imprescindíveis para a criação: 

 

 

Deleuze usa o termo “nécessité” e “besoin”, necessidade (nécessité) 
é aquilo que força o criador, ao mesmo tempo em que necessidade 
(besoin) é aquilo que o criador é capaz de fazer em sua determinada 
linha, isto é, a necessidade de fazer seu próprio movimento, com 
efeito, criar conceitos sem recorrer à reflexão sobre. Assim, a criação 
diz respeito ao campo das intensidades, pois as impossibilidades que 
o criador enfrenta, são, ao nosso ver, o transbordamento do 
organismo que está nas bordas de seu poder de ser afetado, sendo 
os problemas que possibilitam a criação, os limites da atuação de 
uma vida orgânica que o criador atravessa, ao custo de sua 
desorganização, para extrair uma vida mais que pessoal. Com efeito, 

                                                           
159

 ORLANDI, Luiz. A filosofia de Deleuze. Op. cit., p. 268. 
160

 DELEUZE, Gilles. A ilha deserta: e outros textos. São Paulo: Iluminuras, p. 132. 
161

 DELEUZE, Gilles. Conversações, 1972-1990. São Paulo: Ed. 34, p. 167. 
162

 Ibid., p.167. 



111 
 

o ato de criação (impulsionado pela dinâmica da ideia) depende 
desta oscilação que desagrega o organismo ao mesmo tempo em 
que libera uma vida não orgânica.163 

  

 

 Aqui, começamos a vislumbrar mais uma rica e intensa relação entre Deleuze 

e a velhice, pois se criamos impulsionamos por uma extrema necessidade, 

buscando enfrentar os campos problemáticos que pulsam e do qual somos capazes 

de fornecer saídas, então a velhice, e toda sua dramaturgia vital, torna-se um 

intensificador da vida, um campo problemático por excelência. 

 

 Isso se deve principalmente a limitação temporal, obviamente que essa 

característica da velhice, não é exclusividade da velhice, outros encontros, também 

possuem essa dinâmica, a saber, doença, prisão (condenados a pena de morte), 

entre outros. Resaltamos, entretanto, que a criação envolvida por este tipo de 

situação, limitação temporal, implica uma enorme intensificação, isso se deve em 

especial, pelo duplo processo do qual a obra nasce, primeiramente através da 

reivindicação de uma atenção vital, não pessoal e intransferível, ao mesmo tempo 

em que o sujeito se despersonaliza no campo das intensidades, provocando uma 

“necessidade pura em que se desfruta de um momento de graça entre a vida e a 

morte, e em que todas as pecas da maquina se combinam para enviar ao porvir um 

traço que atravesse as eras [...]”.164 

 

 Esse tipo de criação, intensa e vital, é a criação de uma vida pulsando como 

obra de arte, talvez sejam as últimas combinações possíveis com a vida. Viver e 

criar nestes momentos torna-se um dos grandes desafios do homem, pois 

perseverar nestes momentos necessita de um conhecimento de si e uma força de 

recrutamento das potências, que apenas poucos conseguem. 

 

 Porém, para operacionalizar a criação Deleuze trabalha com o conceito de 

dobra, como modificação daquilo que nos sujeitam, para nos reconstruir com outras 

experiências, com outras delimitações, ou seja, “é preciso conseguir dobrar a linha, 
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para constituir uma zona vivível onde seja possível alojar-se, enfrentar, apoiar-se, 

respirar – em suma, pensar”.165 

 

 O movimento da dobra tem lugar entre um lado de dentro e um lado de fora 

que não equivalem a um interior e a um exterior, marcando um território e relações 

completamente distintas, pois a dobra supõe um movimento que incorpora essa 

categoria do possível, precisamente porque a dobra permite habitar o limite que 

traça as bordas do que somos, permite situar-nos em uma linha instável e arriscada: 

a linha do lado de fora, na qual os contornos do familiar (imaginável e representável) 

diluem-se em contato com o desconhecido (intraduzível, irrepresentável). Deleuze, 

liga a ideia de dobra com uma abertura, liberação de novas possibilidades de existir: 

 

 

[...] ao mesmo tempo transpor a linha e torná-la vivível, praticável, 
pensável. Fazer dela tanto quanto possível, e pelo tempo que for 
possível, uma arte de viver. Como se salvar, como se conservar 
enquanto se enfrenta a linha? É então que aparece um tema 
freqüente em Foucault: é preciso conseguir dobrar a linha, para 
constituir uma zona vivível onde seja possível alojar-se, enfrentar, 
apoiar-se, respirar- em suma pensar. Curvar a linha para conseguir 
viver sobre ela, com ela: questão de vida ou morte. A linha mesmo 
não pára de se desdobrar a velocidades loucas, e nós, nós tentamos 
dobrar a linha, para constituir “os seres lentos que somos”, atingir o 
“olho do ciclone”, como diz Michaux: as duas coisas ao mesmo 
tempo. Esta idéia da dobra (e desdobra) sempre obcecou Foucault 
[...] Dobras e desdobras, é isto sobretudo o que Foucault descobre 
em seus últimos livros, como sendo a operação própria a uma arte 
de viver (subjetivação).166 
 
 
 
 

Subjetivação é maneira de nos constituirmos como sujeito, é a produção dos 

modos de existência ou estilos de vida. “Sim, existem sujeitos: são os grãos 

dançantes na poeira do visível, e lugares moveis num murmúrio anônimo. O sujeito 

é sempre uma derivada. Ele nasce e se esvai na espessura do que se diz, do que se 

vê”.167 Desta forma, dar uma curvatura à vida é transvalorar, dobrar, transformar, 

fazer com que ela retorne sobre si mesma, ou que a força afete a si mesma. Neste 
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sentido a criação de si se torna importante, como produtora de uma estilística da 

existência. 

 

Tótora de forma semelhante afirma: 

 

 

A vida nas dobras é imprimir um ritmo próprio a sua existência, isto é 
tornar-se senhor de suas próprias velocidades. Não é nada fácil! 
Precisa-se de muita arte e uma prática de todos os dias. A velhice 
[...] pode ser o momento privilegiado de nossa existência em que nos 
tornamos senhores de nossa própria velocidade.168 
 
 
 

 Assim, dobrar/criar significa enfrentar as linhas do lado de fora, essa zona de 

estranhamento intermediária que rompe com poderes e saberes, que definem o que 

fazemos, o que pensamos e dizemos. E desvanecer esses dispositivos ao mesmo 

que construímos novos espaços, alargando o que somos, criando novos campos, 

novas sensibilidades. 

  

 

4.1 Dobras, redobras na velhice 

 

 

O cuidado de si, nesta perspectiva aflora da necessidade de se articular 

alianças em prol da invenção de modos de vida éticos, isto é, cuidar desse jogo 

incessante de encontros que nos atacam não para elimina-los ou suprimi-los, mas 

para compor com eles alianças, estas em prol das forças junto com as quais nos 

aliamos no melhor sentido possível para todos. 

 

Cuidar de si, fazer da própria vida uma obra de arte, tudo isso desencadeia 

modos de existir em luta, que resistem e inventam-se, na velhice isso não é 

diferente, entretanto, existe alguma condição para que no jogo da velhice, o velho 

possa inventar-se? Ou seja, no jogo da velhice há tempo para invenções de si? 

 

Deleuze no seu último livro nos da uma pista a este respeito: 
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[...] uma imensa fadiga que faz com que as sensações, tornadas 
pastosas, deixem escapar os elementos e as vibrações que elas têm 
cada vez mais dificuldade em contrair. A velhice é esta fadiga, ela 
mesma: então, ou e uma queda no caos mental, fora do plano de 
composição, ou uma recaída sobre opiniões inteiramente acabadas, 
clichês que mostram que um artista nada mais tem a dizer, não mais 
sendo capaz de criar sensações novas, não. mais sabendo como 
conservar, contemplar, contrair.169 

 

 

Deleuze que tantas vezes elogiou a velhice, referindo-se a ela como uma arte, 

ou como um estado de conquista de sobriedade e de uma visão mais aguçada, etc., 

agora profere palavras tão duras, o que esta em jogo? A nosso ver, neste parágrafo 

perturbador expressa alguns cuidados necessários para podermos pensar, a criação 

de si na velhice. 

 

A primeira pista de Deleuze, diz respeito aos clichês, às opiniões acabadas, 

que na velhice brotariam em grande quantidade, essa ponderação a nosso ver, 

ronda uma condição fundamental para a criação de si, a saber, precisamos nos 

questionar, nos colocar em xeque, desconfiar de si e dos outros, da constituição de 

si, necessitamos nos perguntar por aquilo que estamos ajudando a fazer de nós 

mesmos? 

 

Estas perguntas, entre outras implicações irão mostrar que somos múltiplos, 

que não nos conhecemos e nem poderemos nos conhecer plenamente, que somos 

um plano que excede as veleidades monopolistas deste ou aquele eu e mesmo uma 

hipotética convergência oligopólica de muitos eus. 

 

Então, por mais minúsculo que seja cada um desses eus, e por mais irrisória 

que seja sua atividade principal, ao fazer isto ou aquilo seu fazer está sempre sobre-

fazendo ou sub-fazendo outras coisas, seja num plano de composição molar, onde 

uma tarefa em cada lugar implica ou remete a outra, estando todas como que 

enredadas numa composição plural, ou seja, estamos vivendo mergulhados em 

labirintos de questões. 
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Investigar essas composições, suas alianças, suas problemáticas, é 

adentrarmos um pouco na natureza das lutas, dos combates. Deleuze a este 

respeito afirma: 

 

É preciso distinguir o combate contra o Outro e o combate entre Si. O 
combate-contra procura destruir ou repelir uma força (lutar contra "os 
poderes diabólicos do futuro"), mas o combate-entre, ao contrário, 
trata de apossar-se de uma força para fazê-la sua. O combate-entre 
é o processo pelo qual uma força se enriquece, ao se apossar de 
outras forças somando-se a elas num novo conjunto, num devir. 
Pode-se dizer que as cartas de amor são um combate contra a noiva, 
cujas inquietantes forças carnívoras trata-se de repelir, porém é 
igualmente um combate entre as forças do noivo e forças animais 
que ele associa a si para melhor fugir daquela de quem teme ser a 
presa, forças também vampíricas que ele vai utilizar a fim de sugar o 
sangue da mulher antes que ela vos devore, todas essas 
associações de forças constituindo devires, um devir-animal, um 
devir-vampiro, talvez até um devir-mulher que só se pode obter 
através do combate.170 

 

 

Esse combate duplo é expressão maior da política deleuziana171, pois invisto, 

não somente na confortável crítica a tudo o que ocorre, nem a tentação de não 

adicionar minhas ações, problemáticas e dificuldades aos combates que tanto luto. 

Assim, combatendo esse duplo pleito, tornamo-nos mais porosos às potências e 

necessidades que nos envolvem e que insistam em não nota-las, este duplo pleito, 

alinha o bom combate, pois seleciona as forças em jogo, além de diminuir em mim o 

fascista que permanece sempre a espreita. 

 

Devemos também, retomando o questionamento anterior, lutar contra os 

clichês, contra as opiniões que insistem em nascer em nos, além de mostrar em uma 

cadeia de experimentações com quais forças sou dominado, e quais forças me 

tornam mais potente, mais poroso, sensível, produzindo experimentações sempre 

novas que requerem sempre novas alianças, pois os problemas vitais estão sempre 

se movendo. 

 

Necessita-se, como salienta Orlandi, uma ousadia vital que esteja a favor da 

invenção de modos mais suaves de coexistência entre os entes. 
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Tomar a mim mesmo como espaço-tempo ocupado por multidões 
intensivas capazes de fluir com prudência por linhas de fuga, de 
resistir ao controle das Potências e de estabelecer relações ardilosas 
com o duplo incontrolável que me atravessa. Não vejo nisso uma 
constatação psicológica e nem um programa moral, mas 
sinalizadores ético-políticos que me ajudam a avaliar, a propósito da 
minha participação em cada ocorrência, o que estou ajudando a 
fazer de mim mesmo a cada instante em face da inovação que brilha 
num acontecimento, seja ele pequeno ou grande. Não se trata, 
portanto, do trajeto curto que se acomoda entre uma ética da 
intimidade e uma moral da objetividade. O que pulsa nesses 
sinalizadores é uma ético-política da singularização, na qual 
incontáveis fios diagonais tramam o contínuo das metamorfoses.172 

 

 

Já a segunda dica, diz respeito a nosso estado físico, o tempo da velhice 

exige uma urgência de algumas posturas, e da convivência com o limite de existir, 

criar-se passa por esta fenda estreita de não ter mais tempo e conquistar um tempo. 

 

Deleuze viveu isso com seu amigo François Châtelet, vitima de um câncer no 

pulmão, ele ficou totalmente dependente do hospital e de maquinas de oxigênio, 

porém em uma visita Deleuze lhe diz: “enquanto você puder segurar uma caneta, 

você ainda pode viver, você ainda pode fazer filosofia, é preciso viver”.173 

 

Quando de seu câncer e de sua estada no hospital, Deleuze, tenta uma 

escrita mais fragmentária, mais aforística, tentando agir segundo sua própria lição, 

porém as violências da crise são tais que o impede de tais tentativas, deste ponto 

inicia outra articulação para compor e inventar o que seria sua última afirmação vital, 

o suicídio, ou como Orlandi afirma, organicídio.174 

 

 Deleuze lançou-se para o exterior de sua morada, num conjunto de blocos de 

morte. Esses blocos disputavam, vitoriosos, os lugares ainda disponíveis à vida em 

seu corpo orgânico. Já dominado por uma multiplicidade de mortes parciais e 

singulares, nem mesmo esse corpo orgânico poderia ser mais o alvo de uma radical 
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afirmação. A morte é “feita” de uma multiplicidade de mortes acumulativas. Sim, isto 

contraria a concepção clássica da morte como “instante decisivo ou acontecimento 

indivisível”. A morte, diz ele, relendo ideias de Bichat retomadas por Foucault, é 

“coextensiva à vida”, e esta, batalhando como pode, vai tomando lugares no “cortejo 

de um ‘Morre-se’”.175 

 

 E quando um corpo orgânico aproxima-se do terrível quando em que ele já 

não poderá abrir lugares minimamente potentes para aconchegar e reverberar uma 

vibração de vida digna de ser vivida? Sêneca, condenado a suicidar-se, talvez tenha 

podido vivenciar alguma afirmação num último instante de convivência fraternal com 

seus amigos. 

 

Ele foi levado a afirmar a intensidade de um corpo-sem-órgãos 
vibrando em sua dança final, em seu último relance, em sua viagem 
definitiva, em seu irrepetível êxtase. Deleuze afirmou o último 
universo de intensidades em cujos fluxos ele pode ainda viver; 
afirmou, portanto, o último corpo-sem-órgãos que ele foi ainda capaz 
de criar para si. Esse tipo de acontecimento escapa à reflexão dos 
que pensam de modo insuficiente a idéia segundo a qual a referência 
a si nunca é facultativa e reduzem o corpo-sem-órgãos a um ente 
linguageiro; tal estilo reflexivo ignora as linhas de transversalidade 
graças às quais corpos-sem-órgãos afluem e refluem às expensas do 
corpo orgânico, chegando até mesmo à morte deste, quando a 
prudência não se aplica ou já não pode ser aplicada.176 

  

 

 Deleuze uniu, agenciou as restantes forças de seu corpo orgânico à força da 

gravidade, num esforço de dobra, de criação de si, utilizou-se da velha conhecida 

força-do-fora, porém a utilizando a seu favor, sem prejudicar ninguém, num legítimo 

encontro intensivo. Assim fazendo, ele reafirmou, portanto, sua homenagem aos 

esportes teoricamente valorizados por sua filosofia, os esportes do tipo surf, asa-

delta etc,  esses esportes nos quais o sujeito se erige não como “ponto de origem” 

ou de “apoio” de um movimento mas como flexível “inserção numa onda 

preexistente”.177 
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4.2 Desejo e produção 

 

 

Falta um elo deste processo que começou, com encontros, depois passou 

pela intensidade, dobras, acontecimento, devir, criação, que é o desejo, um aspecto 

político importante e necessário para fechar esta exposição conceitual. 

 

Construir a noção de desejo como produção, implica romper com a ideia de 

um desejo oriundo de um sujeito desejante. A noção imanente de desejo implica não 

fixar o desejo como interioridade de um sujeito ou mesmo tendendo a um objeto, 

mas pensar que os fluxos são a sua objetividade. Ele é “fenômeno molecular 

desprovido de meta e intenção”178, dele só podemos falar em seus movimentos e 

conexões. 

 

O desejo, assim entendido, é a força vital que movimenta os diferentes 

processos que constituem o viver e a criação de si, pois todos os mundos, todos os 

corpos, todos os artifícios são seus produtos. Seu processo é de ilimitação continua 

uma vez que requer sempre mais conexões. Assim, não podemos dizer que existe 

um bom ou mau desejo. Sua fluidez nos encontros se dá pela ativação de forças que 

tanto podem se agenciar às linhas de intensificação da vida, quanto se agenciar a 

linhas outras que aprisionam a vida numa linha dura, fascista. 

 

Mapear, rastrear os desejos através de planos, estar atento a suas tentativas 

de disciplinarização e controle, para que possamos nos problematizar, nos colocar 

em xeque, escancarar estes agenciamentos, para que possamos encontrar meios 

para elimina-los. Está talvez seja, a tarefa da clínica da política dos encontros. Pois, 

não podemos aventar a possibilidade de criação de si, sem permanecermos atentos 

a nossa produção desejante. 

 

Além disso, ao afirmar que o desejo está ligado diretamente a potência, sendo 

força ativa dos corpos em seus processos de apropriação, dominação e exploração 

de uma quantidade de realidade, o que Deleuze e Guattari fazem é colocar o deseja 
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na vida, fazendo coincidir com a luta política com a política do desejo. O desejo, 

como vimos, produz o tempo todo e só pode ser agenciado ou capturado quando 

vencido por acontecimentos. 

 

Vemos, então, a importância da análise micropolítica na problematização e no 

mapeamento das linhas nas quais o desejo se movimenta e deixa caminhos de sua 

circulação. Tornado, necessário uma investigação dos caminhos do desejo em 

relação à velhice, pois somente assim conseguimos vislumbrar a intensidade dos 

problemas que temos que enfrentar, para retirar a velhice deste risco iminente de 

padronização, e propiciar o aumento no jogo das variações intensivas. 

 

O desejo implica, sobretudo, produção, ou seja, desejo, vida e criação estão 

irmanados, porém, no caso da velhice, ela procura bagunçar tudo, então relacionar, 

desejo, dobra, criação, vida, velhice, a uma estratégia política, que vai investigar o 

circunstancial dos encontros, procurando conjurar modos de vida éticos e estéticos. 
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5 POLÍTICA EM DELEUZE 

 

 

Temos cada vez mais nos afastado das teorias políticas clássicas, não 

porque elas se tornaram obsoletas, mas porque elas não são as únicas maneiras de 

se viver, pensar em política. Deste modo, ao investigarmos Deleuze e a velhice, 

procurando evidenciar uma política dos encontros, não estamos propondo nenhum 

reformismo ou engajamento nas instituições que quiçá se proclamam representantes 

sociais.  

 

O estudo pretende-se como dispositivo que insiste na afirmação de um 

pensamento político outro, não no sentido dialético formal (um/outro), mas como 

promotor de uma proliferação intensa de bons encontros ao mesmo tempo em que 

assume o ponto de vista a favor de uma singular ética vitalista. É inegável que esta 

pretensa discussão salienta a importância do exercício do pensamento político, 

porém reivindica a porosidade de outras vozes nesse campo do conhecimento. 

 

Deleuze propõe, nesse sentido, uma filosofia política, que ele chamará de 

menor, que tem sua marca, numa constante cólera contra sua época, além da 

profunda inseparabilidade entre filosofia, política e produção de vida. Essa 

inseparabilidade que trata da integralidade da vida humana pode ser vista em toda 

sua obra, entretanto nos concentraremos em conceitos que a nosso ver são 

fundamentais para pensarmos os modos de se estar nos verbos da vida, a saber, 

micropolítica, intercessores e n-1, ideias essas que procuraremos esclarecer nas 

suas conectividades e em seus afastamentos, sempre procurando evidenciar a 

velhice como disparadora intensiva dessa política. 

 

 A respeito da constante cólera contra sua época, Deleuze alerta que a 

filosofia não é uma potência, tal qual o é “as religiões, os Estados, o capitalismo, a 

ciência, o direito, a opinião, a televisão”.179 A filosofia surge então, procurando abrir “ 

uma fenda no guarda-sol, para fazer passar um pouco do caos livre e tempestuoso e 
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enquadrar numa luz brusca, uma visão que aparece através da fenda”180, ou seja, a 

postura filosófica, reivindicada por Deleuze, é de resistência, subversão e criação. 

 

 

Vemos ao menos o que a filosofia não é: ela não é contemplação, 
nem reflexão, nem comunicação, mesmo se ela pôde acreditar ser 
ora uma, ora outra coisa, em razão da capacidade que toda disciplina 
tem de engendrar suas próprias ilusões, e de se esconder atrás de 
uma névoa que ela emite especialmente. Ela não é contemplação, 
pois as contemplações são as coisas elas mesmas enquanto vistas 
na criação de seus próprios conceitos. Ela não é reflexão, porque 
ninguém precisa de filosofia para refletir sobre o que quer que seja: 
acredita-se dar muito à filosofia fazendo dela a arte da reflexão, mas 
retira-se tudo dela, pois os matemáticos como tais não esperaram 
jamais os filósofos para refletir sobre a matemática, nem os artistas 
sobre a pintura ou a música; dizer que eles se tornam então filósofos 
é uma brincadeira de mau gosto, já que sua reflexão pertence a sua 
criação respectiva. E a filosofia não encontra nenhum refúgio último 
na comunicação, que não trabalha em potência a não ser de 
opiniões, para criar o "consenso" e não o conceito.181 

 

 

 Deste modo, a filosofia é aliada a resistência e a criação de novas posturas 

políticas, o filósofo tem a função de inventar novos modos de existir imanentes, 

postura essa fundamental quando pensamos a velhice, pois como procuramos 

salientar em todo o trabalho, é necessário, através de uma política dos encontros, 

pensar uma velhice como momento de criação de si. 

 

 Obviamente que esta postura não será compreendida, dentro dos cânones 

tradicionais, pois o maior desejo, desta política imanente, que não se sacia apenas 

com a temática do estado, vai ser procurar viralizar, contaminar qualquer movimento 

que possa ser fruto de produções éticas estéticas. Esta postura crítica e criativa, 

conhecida como micropolítica ou política menor, é central para o entendimento do 

que propusemos como política dos encontros. 

 

 A este respeito, Nascimento destaca do pensamento de Deleuze em 

“Conversações”: 
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[...] porque uma “micropolítica” em vez de uma política 
simplesmente? A resposta já foi de certo modo pressentida: porque o 
pensamento, em sua imanência, não luta contra os poderes nem tem 
o fito de substituí-los por uma nova relação de poder. Trata-se da 
resistência contra o intolerável em cada relação ou forma de poder, 
em cada totalização do senso comum, em cada comunicação 
massificadora, “travar com elas uma guerra sem batalha, uma guerra 
de guerrilha”. A micropolítica é questão de povo, mas não um povo 
socializado e sim um povo por vir. Ela não é uma questão de “futuro 
das revoluções na história”, mas do “devir revolucionário das 
pessoas”.182 

 

 

 Uma política dos encontros, não enquanto ideal ou meta a atingir, mas 

enquanto devir: “uma bifurcação, um desvio em relação às leis, um estado instável 

que abre um novo campo de possíveis (...) e que pode ser contrariado, reprimido, 

recuperado, atraiçoado, mas que comporta sempre qualquer coisa de 

insuperável”.183 

 

 É uma questão de vida, de velhice que passa no interior dos indivíduos como 

na espessura da sociedade, criando novas relações com o corpo, o tempo, a 

sexualidade, o meio, a cultura, o trabalho; mudanças que “não esperam pela 

revolução, nem a prefiguram, ainda que sejam revolucionários por sua conta: têm 

em si uma força de contestação própria da vida”, isto é, deslocando o desejo ou 

reorganizando a vida, tornam inúteis os dispositivos do saber e do poder que 

serviam para canalizá-los, entristecê-los. 

 

 A proposta de Deleuze é de uma profunda politização, e não de uma 

dissolução do político, trata-se de encontrar a política no cerne dos mais diversos 

fazeres e modos de criação que compõem uma vida. A política atravessa, então, 

todos os demais agenciamentos, sendo imanente a eles, transversal a cada fazer, 

prática ou criação. 
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 Sem dúvida, trata-se, para Deleuze, segundo esclarece em Diálogos, de 

atentar para a política em qualquer esfera: “Opor a máquina de guerra ao aparelho 

de Estado: em qualquer agenciamento, mesmo musical, literário, seria preciso 

avaliar a grau de vizinhança com determinado pólo”184. 

  

 

5.1 Política menor 

 

 

 No ensaio que dedica à obra de Carmelo Bene – “Um manifesto de menos” –, 

Deleuze estabelece duas operações opostas que nos ajudam a entender seu 

pensamento político filosófico: 

 

 

Por um lado, eleva-se ao ‘maior’: de um pensamento faz-se uma 
doutrina, de uma maneira de viver se faz uma cultura, de um 
acontecimento se faz a História. Pretende-se assim reconhecer e 
admirar, mas de fato normaliza-se. (...) Então, operação por 
operação, cirurgia por cirurgia, pode-se conceber o inverso: como 
‘minorar’ (termo empregado pelos matemáticos) como impor um 
tratamento menor ou de minoração, para liberar os devires contra a 
História, as vidas contra a cultura, os pensamentos contra a doutrina, 
as graças e as desgraças contra o dogma.185. 

  

 

 Essa tentativa de subtrair, amputar, retirar, neutralizar alguns elementos de 

Poder, a fim da liberação de encontros, a fim de práticas que escapem da 

dominação, parece ser o grande legado político deleuziano, ou seja, n-1 como 

processo de minoração, de fuga ou impossibilidade de formação do Uno do um, 

impondo assim a criação de novas relações com o corpo, tempo, sexualidade, 

trabalho, cultura, etc. 

 

Esse processo não é nenhuma superação de um estágio anterior em direção 

a uma figura mais alta, mas um ficar a espreita contra aquilo que em nós e no 

mundo pode ser qualificado de totalitário ou fascista. Depois desse diagnóstico, é 
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preciso desencadear combates, fazer com que o n-1 entre em cena, ou como diz 

Deleuze:  

É preciso distinguir o combate contra o Outro e o combate entre Si. O 
combate-contra procura destruir ou repelir uma força (lutar contra "os 
poderes diabólicos do futuro"), mas o combate-entre, ao contrário, 
trata de apossar-se de uma força para fazê-la sua. O combate-entre 
é o processo pelo qual uma força se enriquece, ao se apossar de 
outras forças somando-se a elas num novo conjunto, num devir. 
Pode-se dizer que as cartas de amor são um combate contra a noiva, 
cujas inquietantes forças carnívoras trata-se de repelir, porém é 
igualmente um combate entre as forças do noivo e forças animais 
que ele associa a si para melhor fugir daquela de quem teme ser a 
presa, forças também vampíricas que ele vai utilizar a fim de sugar o 
sangue da mulher antes que ela vos devore, todas essas 
associações de forças constituindo devires, um devir-animal, um 
devir-vampiro, talvez até um devir-mulher que só se pode obter 
através do combate.186 

 

 

 

Como resolver este combate duplo na dinâmica dos encontros, primeiro 

lutando contra num plano maior autoritário através de alianças macro em busca de 

melhorias, no caso da velhice, as políticas de proteção e melhoria da aposentadoria, 

fortalecimento de cuidados e privilégios, uma melhora nas políticas de acolhimento a 

velhos desamparados, um melhor cuidado preventivo e médico, etc. 

 

Porém, não podemos ficar somente neste campo, precisamos ir à afirmação 

de si, aí é que se catalisa a criação, isto é, preciso ir contra mim, contra este si 

fascista que está nascendo em mim para tentar impedi-lo de agir, assim preciso 

cuidar da aliança com a força que não depende de mim, mas que é a força de um 

outro, que pode ser mais massacrado que eu, e é nesta aliança com forças que não 

nascem em mim, que faço uma seleção das forças, com as quais me alio. 

 

Não é um ato de julgamento, pois não vou julgar os outros, devemos inventar 

uma maneira de conviver para além do julgar, em que não podemos mais falar em 

nome de ninguém, pois as alianças dependem de uma postura ética em que ao nos 

aliarmos não estamos levando vantagem, se a vantagem não for para todos. 
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Entretanto, se voltarmos a Deleuze veremos que esta maioria ou este um 

(uno) que tanto desprezamos e que tanto pode nos prejudicar, domesticar e 

docializar, não designa a maior quantidade, mas antes este padrão em relação ao 

qual as outras quantidades, quaisquer que sejam, serão ditas menos... Por exemplo, 

as mulheres e as crianças, os negros e os índios, etc., serão minoritários em relação 

ao padrão constituído pelo homem-branco-cristão-macho-adulto-urbano-americano 

ou europeu de hoje.  

 

Mas, neste ponto, tudo se inverte, pois se a maioria reenvia a um modelo de 

poder, histórico ou estrutural, ou ambos ao mesmo tempo, é preciso dizer também 

que todo o mundo é minoritário, potencialmente minoritário, na medida em que 

desvia desse modelo. E a variação contínua não seria precisamente esta, esta 

amplitude que não cessa de transbordar, por excesso ou por falta, o limiar 

representativo do padrão majoritário? Seria a variação contínua o devir minoritário 

de todo o mundo, por oposição ao fato majoritário de ninguém? 

 

Acreditamos que sim, pois possuímos essa potencialidade, ou seja, devemos 

investir na possibilidade de um uso menor da política, um uso de resistência e 

revolucionário, que faça nossos modos de estar nos verbos da vida, agirem de 

outras maneiras. Fazer a política gaguejar é produzir variações infinitas, que fazem 

com que ela escape do modo maior que a aprisiona, fazendo funcionar novas 

possibilidades de viver. 

 

Na velhice, esses traços de combate, contra este si fascista e em prol de si 

criador, ganha contornos singulares, ou seja, há uma diminuição de algumas 

pressões sociais, como casar, ter filhos, enriquecer, fazer uma carreia bem 

sucedida, conquistar todos em sua volta, ser belo, magro, tolerante, politicamente 

correto, etc. Existe também, uma diminuição fisiológica que nos impossibilita outros 

inúmeros maus encontros, que a força e vitalidade jovem nos impõem. 

 

Assim, essa luta, torna-se a nosso ver, mais equilibrada. Obviamente, como já 

mencionamos no começo deste trabalho, a velhice vive pressões de inúmeros 

Poderes moduladores que procuram formar um Uno coeso para toda a velhice, 
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entretanto, acreditamos que a competição ainda esta equilibrada, pois inúmeras 

vidas se modificam com a iminência e a impossibilidade que a velhice proporciona. 

 Desse modo, minorar para Deleuze é se engajar em devir, é subtrair o único 

da multiplicidade a ser constituída, minorar é conjurar o n-1. Esta afirmação tem 

inúmeras consequências políticas e filosóficas, pois estamos constantemente 

imersos em processos de variação contínua que podem ser interrompidos por uma 

operação que procura forjar o uno, ou seja, como podemos desviar desse destino 

causal? Como podemos permanecer num estado menor? Como o n-1 se entrelaça 

com a criação e a resistência? 

 

 Poderíamos recordar aqui de La Boétie187 e Pierre Clastres188, e seus 

exercícios contra UM, tanto no campo filosófico, no discurso da servidão humana, 

isto é, através de um grito contra o assujeitamento e outro, na antropologia, 

mostrando a grandeza indígena nas estratégias sociais para a não formação da 

unidade. Entretanto voltamos a Deleuze, e seu conceito de rizoma, a fim de 

aproximá-lo de n-1 e toda sua problemática política. 

 

 Rizoma remete a um princípio geral de conexão, onde qualquer ponto “pode 

ser conectado a qualquer outro e deve sê-lo”189 e não há núcleo central capaz de 

ordená-lo. O rizoma implica sempre em uma trama e nunca em uma hierarquia. 

Nessa rede, não há pontos ou posições, somente linhas ou fluxos. Na verdade, todo 

rizoma é constituído de ao menos dois tipos de linhas: aquelas que se segmentam, 

territorializam e estratificam e, de outro lado, as que desterritorializam e fazem fugir. 

Os dois movimentos, desterritorialização e retorritorialização, estão em perpétua 

relação, presos uns aos outros em um vaivém que carrega boa dose de 

imprevisibilidade São linhas de fuga aquelas que explodem os segmentos, rompem 

raízes e promovem novas conexões, ou seja, elas se formam quando uma linha 

segmentada explode em deserção. Há sempre “uma linha de fuga, mesmo que 

começando por um minúsculo riacho” correndo “entre os segmentos, escapando de 

sua centralização, furtando-se à sua totalização”.  
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 Em suma, o devir opera nos pequenos estratos, no âmbito de uma 

micropolítica das alianças, introduzindo viroses na política maior, fazendo-a 

gaguejar, proliferando políticas menores, rizomando. 

Poderíamos arriscar, já que estamos no final da tese, que a criação de si, 

torna-se uma postura em prol de novas alianças mais libertarias com os verbos que 

impõe modos de se estar na vida, forjando uma política menor que age não em 

função do verdadeiro ou do justo, mundo possível, melhor ou ideal, mas porque algo 

é escandaloso ou intolerável em relação ao mundo no qual nossas potências de 

vida são atacadas. 

 

Assim, o primeiro ato político consiste em desfazer em nós aquilo pelo que 

vivemos sob controle, em desfazer essas maneiras de falar e de ver num mundo que 

não mais é nosso, que talvez nunca tenha sido o nosso, então tudo muda. N-1, 

criação, Deleuze contribuem muito ao tornar novamente possível o afecto político 

que permitem desdobrar todas as nossas forças em favor de um mundo sempre por 

vir, ou seja, não há verbo que não esteja à disposição das subversões de um intenso 

processo de minoração. 

 

 

5.2 Maior ou menor 

 

 

 Se pensarmos em uma parcela significativa da velhice e no discurso maior 

que a envolve, veremos que uma das suas principais bandeiras, diz respeito, à 

autonomia ou independência. Malham, se previnem, se medicam, viajam, 

consomem, se integram a qualquer preço, se padronizam, continuam trabalhando, 

lutam para permanecerem viris, tudo em busca da autonomia. O asilo ou casa de 

repouso, juntamente com a doença e a solidão, são os grandes medos, pois 

representam a dependência. 

 

 Se somarmos, a esta discussão, a ideia kantiana de esclarecimento 

(Aufklärung), acreditamos que conseguiremos vislumbrar melhor os contornos 

necessários, para entendermos a diferença entre minoração e autonomia. 
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 Kant publicou um artigo sobre a Aufklärung, em que definiu “O esclarecimento 

é a saída do homem de sua menoridade, da qual ele próprio é culpado.”190 Eis uma 

formulação que é ao mesmo tempo uma exigência, uma reivindicação, um 

programa, uma política. Trata-se de abandonar o estado de tutela, de dependência, 

desde que se tenha o intelecto intacto, ou seja, desde que não sejamos 

incapacitados, loucos, crianças, selvagens, etc., pois essa capacidade de usar 

autonomamente a faculdade do raciocínio, sem ser tutelado por outrem, é o que 

funda a liberdade. 

 

 Entretanto, uma significativa maioria que possui esta força racional, de se 

distanciar da dependência, por covardia ou preguiça, acha mais cômodo continuar 

no estado de menoridade. Preferem livros, médicos, guias que pensem, decidam e 

tomem consciência por eles, terceirizam ou delegam qualquer atividade que os 

coloque na iminência de caminharem por si mesmos. Os tutores responsáveis por 

esta condução, apenas reforçam seu domínio e intensificam sua dependência. 

 

 Para Kant é preciso coragem e decisão para reverter essa situação, apenas 

uma minoria esclarecida, acaba saindo da menoridade e consegue pensar por conta 

própria, fazendo a verdadeira critica e assumindo assim o risco de viver por si 

mesmo. Mas pode ocorrer que num ambiente público de liberdade, esta minoria que 

sacudiu de si a tutela, possa irradiar o valor de pensar por si, mesmo que tropece na 

relutância de todos aqueles que se beneficiam dessa dependência. Essa relação de 

si em relação consigo, tornar-se, objeto de um trabalho, de uma elaboração, que 

leva em conta corpo, comportamento, ética, dever, existência, ou seja, temos a 

tarefa de nos elaborarmos, buscando criações de si. 

 

 Ora, é difícil não concordar com estas afirmações. Quem se oporia à defesa 

da autonomia, à exigência de pensar por si mesmo, à reivindicação de livrar-se da 

tutela, da dependência, da alienação da atitude e do pensamento? Ponderamos que 

mesmo que não nos apoiamos, para sairmos do estado de menoridade, em ideias, 

como por exemplo, de um humanismo forjado por conceitos universais, que foram 
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tão bem combatidas e esclarecidas por Foucault, ainda permanece a lógica que 

evidência que devemos ultrapassar o estado de menoridade. Permanece assim a 

problemática, isto é, quem contestaria a injunção de fazer da própria vida uma obra 

de arte, sobretudo num sentido coletivo? Quem se oporia, enfim, a esse elogio da 

maioridade, mesmo que, com uma dose de pessimismo ou realismo, nos 

perguntamos se algum dia poderemos nos tornar maiores... 

 

 Mas é justamente onde tudo parece fazer sentido e garantir um consenso 

saudável, é aí que talvez tudo mereça ser revirado ainda mais uma vez, na 

contramão do esclarecimento (Aufklärung). Deste modo, nascem algumas questões 

que procuram movimentar essas inquietações: 

 

 Não parece claro que sempre que nos pedem maioridade, maturidade, 

seriedade, responsabilidade, camufladamente ou sorrateiramente nos estão 

cobrando obediência, servidão, assujeitamento ao que se pressupõe como 

maioridade?  

 

 Não esconde a exigência de maioridade, maturidade, seriedade, 

responsabilidade, uma subserviência e conformidade a um dito padrão maior, 

dominante, hegemônico?  

 

 Será que a maioridade não representa, precisamente, um ideal de servidão e 

sujeição a uma suposta humanidade natural ou moral, ou pelos menos viável, 

em todo o caso já dada e constituída? 

 

 O desafio mais radical não consistiria precisamente, ao contrário, em escapar 

de uma maioridade que nos é imposta individual e coletivamente, como um 

ideal, uma natureza, um progresso ou um destino, e cujo questionamento 

corre o risco, sempre de parecer aos olhos dos “maiores” como leviana, 

irresponsável, irracional, para não dizer infantil?  

 

 A luta e o enfrentamento da saída do estado de menoridade, pode gerar 

atritos entre os que desejam essa modificação e outros que preferem a sua 
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permanência, assim não estaria a ideia de maioridade ocupando um papel, 

em que o dialogo, a discussão, ou o consenso seriam processos inócuos, 

fracos, que tem mais a função de consolar do que realmente provocar 

modificações? 

 

 Não foi esse terrorismo majoritário que Deleuze e Guattari combateram ao 

longo de toda a sua obra, mostrando como um padrão do homem-branco-

macho-racional-urbano-europeu-heterosexual-consumista que, mesmo não 

correspondendo à maioria numérica da população planetária, se impõe como 

uma medida por toda parte, na filosofia, na mídia, na política, na economia ou 

na estética? 

 

 Responder a essas inquietações detalhadamente seria um trabalho 

necessário, porém, de uma maneira arriscadamente geral, todas convergem na 

tentativa de escapar do machismo da razão, da centralidade do humano e do 

universal, ou seja, estaríamos contra a autonomia propagandeada por Kant, contra 

uma maioridade racional, comunicacional, humanista, contra um desejo de se tornar 

maioria, contra o covarde entrincheiramento numa minoria esclarecida, num elitismo 

filosófico, entretanto, não retrocederemos, pois aceitamos como fundamental a 

critica a menoridade tutelada feita por Kant. 

 

 A problemática se encontra delineada: queremos sair da menoridade tutelada, 

mas através de processos singulares, diferenciantes, que procurem captar as 

potências, forjando miríades de devires minoritários, deslizamentos, curtos-circuitos, 

linhas de escape, que possam disseminar transmutações de novas maneiras de 

coexistir, de viver, sentir, pensar...  

 

 Talvez sejam dois processos distintos e concomitantes, como fala Deleuze: 

 

 

Por um lado, eleva-se ao ‘maior’: de um pensamento faz-se uma 
doutrina, de uma maneira de viver se faz uma cultura, de um 
acontecimento se faz a História. Pretende-se assim reconhecer e 
admirar, mas de fato normaliza-se. (...) Então, operação por 
operação, cirurgia por cirurgia, pode-se conceber o inverso: como 
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‘minorar’ (termo empregado pelos matemáticos) como impor um 
tratamento menor ou de minoração, para liberar os devires contra a 
História, as vidas contra a cultura, os pensamentos contra a doutrina, 
as graças e as desgraças contra o dogma.191 

 
 
 

 Responde ao questionamento do início da seção, veremos que a velhice 

possui inúmeras características que poderiam materializar ou desencadear um 

estado de minoração, entretanto, o combate se articula exatamente a partir dessas 

características, pois com a vontade, de sairmos ou nos afastarmos, da dependência 

ou menoridade oriunda dessas características, buscamos exatamente os modelos 

prontos. É precisamente isso, o grande risco que corre a velhice, ou seja, delegamos 

nossa capacidade de criar nossos próprios modos de vida, de experimentar a magia 

dos encontros, e ao chegarmos na velhice, quando alguns questionamentos e 

experiências desafiam os modelos dominantes, culpabilizamos a própria vida como 

grande artífice de nossa tristeza e padecimento. 

 

 Devemos aproveitar aquilo que a velhice tem de mais trágico e dramático, 

suas limitações, para fomentar processos minoritários que desencadeiem outras 

qualidades de encontros, para que estes possam enfim nos surpreender. 

  

 

5.3 Intercessores 

 

 

Se avançarmos no questionamento proposto no item anterior, veremos que 

não temos garantias de bons encontros na experiência vital, entretanto se nos 

propusermos a criar nosso próprio modo de vida na velhice, teríamos inúmeras 

dificuldades, algumas já mencionadas no decorrer deste trabalho, porém, qual seria 

o grande aliado nesta tarefa política? 

 

Prontamente responderíamos que a resposta se encontra na dinâmica dos 

encontros, entretanto, qual seria a melhor maneira de nos relacionamos com os 
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encontros pensando no desenvolvimento de criações éticos e estéticos de si? Para 

essa inquietação, devemos retornar novamente a Deleuze, em especial a seu 

conceito de intercessores. 

 

Deleuze em seus escritos não desenvolveu reflexão e nem artigo explícito a 

respeito da ideia de intercessores; o que se tem são frases breves e comentadores 

atentos a este poderoso conceito.192 

 

 Entretanto, Deleuze diz claramente, que os conceitos são movimentos que 

são constituídos a partir de encontros e problemas e são eles que forçam o 

pensamento a pensar.  

 

 Os intercessores, neste caso, são os mobilizadores do pensamento, pois a 

partir deles é que se criam problemas, pois eles os instigam. Pode-se dizer, assim, 

que sem os intercessores, o pensamento não age, não inventa, não cria.  

 

 Diz Deleuze, em companhia de Guattari, “tudo acontece por dom ou 

captura”.193 Então, o pensar não é natural, antes é fundamental para o pensamento 

ser forçado a agir por meio de problemas, é necessário que o pensamento seja 

afetado por alguma coisa. Neste sentido, os intercessores são fundamentais, pois é 

com eles que o pensamento entra em deslocamento, mobilidade, trânsito, criação.  

 

 Para o filósofo, já não há uma origem como ponto de partida, agora, mas o 

que deve passar são os movimentos, as órbitas devem girar. Isso parece ser 

fundamental para Deleuze, pois para que o pensamento crie são necessárias as 

ligações, as conexões, os agenciamentos; assim, o esforço, agora, não é para 

encontrar a causa, mas o entre. Tudo deve passar entre dois, três, sempre pelo 

meio. É por isso que para o autor o essencial são as ligações, as correspondências, 

as intensidades. Como diz,  
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Se hoje em dia o pensamento anda mal é porque, sob o nome de 
modernismo, há um retorno às abstrações, reencontra-se o problema 
das origens, tudo. De pronto, são bloqueadas todas as análises em 
termos de movimentos, de vetores (...). No entanto, a filosofia 
acreditava ter acabado com o problema das origens. Não se trata 
mais de partir nem de chegar. A questão era antes: o que se passa 
“entre”?194. 

   

 

 Deleuze, diz que não basta dizer que “os conceitos se movem. É preciso 

construir conceitos capazes de movimentos intelectuais”195. Assim, os intercessores 

oferecem esse movimento ao pensamento deleuziano, retirando o pensamento da 

imobilidade e de sua suposta naturalização, por isso que para ele é efetivamente 

importante a relação da Filosofia com outros conhecimentos. Pode-se dizer que o 

conceito de “Intercessores” vai de encontro com a ideia de pensamento dogmático, 

que pretende a semelhança, a generalidade, a identidade. 

 

 Os Intercessores é um conceito não só porque ele convida o pensamento a 

sair do dogmatismo, mas porque ele é mesmo o mobilizador do pensamento 

deleuziano para produzir a criação conceitual, pois se a “filosofia está em estado de 

perpétua digressão ou digressividade”196, isso ocorre porque a mesma não para de 

forjar suas relações, de buscar suas intercessões. 

 

 Dessa maneira, o que o torna importante para o pensamento, como diz 

Deleuze, conceituando-os:  

 

 

O essencial são os intercessores. A criação são os intercessores. 
Sem eles não há obra. Podem ser pessoas – para um filósofo, 
artistas ou cientistas; para um cientista, filósofos ou artista – mas 
também coisas, plantas, até animais, como em Castañeda. Fictícios 
ou reais, animados ou inanimados, é preciso fabricar seus próprios 
intercessores. É uma série. Se não formamos uma série, mesmo que 
completamente imaginária, estamos perdidos. Eu preciso dos meus 
intercessores para me exprimir, e eles jamais se exprimem sem mim: 
sempre se trabalha em vários, mesmo quando isso não se vê197.  
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 Deleuze usa o conceito de intercessores sempre no plural, nunca no singular, 

visto que tal conceito só pode se manifestar por componentes, por variações, 

heterogeneidade, multiplicidade e intensidade, como requer a operação conceitual. 

Tal conceito configura a orientação filosófica e metodológica da sua filosofia. Deste 

modo, afirma que o que lhe interessa são relações, e diz:  

 

 

Há relações entre as artes, a ciência e a filosofia. Não há nenhum 
privilégio de uma destas disciplinas em relação à outra. Cada uma 
delas é criadora. O verdadeiro objeto das ciências é criar funções, o 
verdadeiro objeto da arte é criar agregados sensíveis e o objeto da 
filosofia, criar conceitos. A partir daí, se nos damos essas grandes 
rubricas, por mais sumárias que sejam – função, agregado, conceito 
–, podemos formular a questão dos ecos e das ressonâncias entre 
elas. Como é possível, sobre linhas completamente diferentes, com 
ritmos e movimentos de produção inteiramente diversos – como é 
possível que um conceito, um agregado e uma função se 
encontrem?198  

 

   

 Podemos notar que os intercessores conclamam novas relações com os 

encontros, ou seja, eles podem operar a política menor, o devir, pois, o que há são 

jogos políticos, jogos de como construir novos modos de vida, ou seja, o que importa 

para Deleuze são as linhas que passam entre uma coisa e outra e num devir que as 

leve para outros modos:  

 

 

Num devir que as leva a ambas, numa intensidade que as co-
determina. A figura teatral e musical de Dom Juan se tornará 
personagem conceitual com Kierkegaard, e o personagem de 
Zaratustra em Nietzsche já é uma grande figura de música e de 
teatro. É como se de uns aos outros não somente alianças, mas 
bifurcações e substituições se produzissem199  

 

 

 Por isso, os intercessores não podem ser entendidos como meros encontros, 

ligações, mas como tais ligações, tais encontros efetivam produções, criações, 
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torções. É por meio dos intercessores, que o pensamento fissura o mero dado, 

produz outras inferências e criações. 

 

 Para Deleuze, toda a questão agora é com o entre, pois como o mesmo diz, o 

problema não é acompanhar o vizinho, mas fazer o próprio movimento, pois uma 

disciplina que desse para si o trabalho de apenas seguir um movimento, 

abandonaria ela mesma toda a potência de criação. 

 

 Ora, se cria com as intercessões, numa zona que não se sabe quem é o 

criador e quem são os intercessores, pois estão atravessados, dobrados. Por isso, 

Deleuze diz: “eu preciso de meus intercessores para me exprimir e os Intercessores 

não se exprimem sem mim”200.  

 

 O intercessor é provocador do pensamento, mas quando esse pensamento 

faz seu jogo produtivo, faz por vias de manobras, deslocamentos, rizomas, linhas de 

fuga, variações, ou seja, atua num campo de experimentação e não de recognição. 

   

 

5.4 Potência da fragilidade 

 

 

Uma das maiores preocupações e investimentos da política de 

“biossegurança” é a preservação de uma vida biologicamente longa, ou seja, 

sobreviver torna-se o grande desejo coletivo, agenciando inúmeros modos de 

existência. 

 

Sem entrarmos nessa vereda de inúmeros pensamentos, alguns já 

apresentados ao longo da tese, reforçamos apenas que aquelas pessoas que vivem 

muito, para essa matriz de pensamento, tornam-se modelos, foi o caso de Oscar 

Niemeyer. 
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Oscar é tido como um exemplo de envelhecimento bem sucedido, um modelo 

para essa política de “biossegurança”, porém numa breve e provisória pesquisa de 

como Oscar é tratado nesta perspectiva de pensamento, torna-se claro que ele é 

ungido a tal posto, por dois fatores que alimentam e valorizam a sociedade 

esquizofrênica de biocontrole, a saber: Viveu biologicamente muito, 105 anos e 

permaneceu trabalhando, ao longo de toda sua vida, ou seja, ativo. 

 

Esse binômio biologia e trabalho, talvez seja a chave para entendermos os 

mecanismos do controle em nossa sociedade, pois muitas vezes biologia e trabalho 

são compreendidos como as únicas esferas importantes da vida. Entretanto, me 

afastarei dessa discussão para me aproximar de Oscar Niemeyer. 

 

Oscar Niemeyer foi um arquiteto com uma obra quase centenária, formada 

principalmente de grandes edificações, além de livros de literatura, arquitetura, 

memórias e também de uma vasta produção de pinturas além de conceder inúmeras 

entrevistas. 

 

Podemos destacar que, Oscar ao comentar sobre sua idade, sempre a 

relaciona a um golpe de sorte. Ao responder qual a sensação de ter mais de 100 

anos, Oscar começava a se revelar um aliado poderoso a relação entre velhice e 

criação de si. Acompanhemos: 

 

 

A vida a gente vai usufruindo cada um a sua maneira, acho que a 
maneira mais prática é você trabalhar, ter amigos, ter prazer em ter 
amigos, ter prazer em ajudar os outros, em participar de coisas justa 
ao povo e ao nosso país e pronto, a gente não interfere em nada, as 
coisas que poderiam ofender de forma mais cruel acontecem né, a 
gente vai viajando vendo a vida passar.201 
Gosto da solidão. Gosto de ficar sozinho a pensar na vida, neste 
universo imenso que nos encanta e humilha. De sentir a fragilidade 
das coisas e a nossa própria insignificância.202 
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Vida para Oscar, esta intimamente ligada a uma concepção de fragilidade. 

Viver esta fragilidade parece conectar o arquiteto a uma generosidade, uma 

simplicidade, uma pequenez visível, isso é explicito em sua arquitetura, como em 

seu modo de existir. 

 

Percebemos que a fragilidade como intercessores agindo como um 

intensificador dos encontros, como uma estratégia em devir, ou seja, não há muitos 

méritos em tornar-se velho, mas a inúmeras glorias em criar-se mesmo com uma 

potencialidade limitada. Reforçando essa ideia, Oscar dispara, ao ser questionado 

sobre como gostaria de ser lembrado:  

 

 

Uma pessoa como outra qualquer...uma pessoa que sempre achou 
que era pequena demais .Passou a vida debruçado sobre uma 
prancheta.Interessou-se pelos mais pobres. Amou os amigos e a 
família. Nada de especial. Não tenho nada de extraordinário. É 
ridículo esse negócio de se dar importância....” e completa: “a minha 
vida não tem nada de especial.  É um ser humano assim 
insignificante,que atravessa a vida que é um sopro,  né ?”203 

 
Eu acho que tudo vai desaparecer. O tempo cósmico é muito curto. 
Me perguntaram outro dia: “o senhor não tem prazer em saber que 
mais tarde o sujeito vai passar e ver o trabalho que você fez”? Ah, 
mais tarde o sujeito vai desaparecer também. É a evolução da 
natureza. Tudo nasce e acaba. O tempo que isso vai perdurar é 
relativo. 204 

 

 

Outro aspecto, que está relacionado a esta concepção de fragilidade é 

observável quando Oscar se afasta de uma relação direta entre sua velhice e uma 

possível sapiência (sábio): “não (não me sinto sábio), sinto nada, gosto de me 

informar, gosto principalmente de ter uma ideia do que eu quero ser (futuro, modo de 
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ser), politicamente, diante dos amigos... isso me satisfaz ”205 e prossegue dizendo: 

“às vezes eu comento isso, quando dizem que se fosse possível começar de novo 

faria tudo igual, muitos afirmam isso, não fariam não, a gente faz muita besteira”206 e 

o repórter prontamente o pergunta, o que você faria de diferente? Interessado em 

revelar contradições, falhas, arrependimentos, etc... típico do dispositivo de 

comunicação. E Oscar responde rapidamente: “nada, faria o que sempre fiz, ia 

navegando, gostando de uma coisa de outra, gostando de me divertir, dos amigos, 

de mulheres [...]”.207 

 

Todos temos dentro de nós um ser oculto, que nos leva pra um lado 
ou pra outro. O meu é esse: ele gosta das coisas, ele gosta de 
mulher, gosta de se divertir, gosta de chorar, se preocupa com a 
vida. É um sujeito complicado, não é?208 

 

 

Outra passagem, que expressa essa relação singular do que chamo uma 

potência da fragilidade, é quando Oscar se lembra do passado, da família e dos 

amigos que se foram e diz que a vida é chorar e rir a vida inteira, aproveitar os 

momentos de tranquilidade e brincar um pouco, reagir às coisas ruins e completa 

“uma grande tristeza me possui e me emociona. Uma tristeza mansa e silenciosa, 

quase amiga, me invade e me faz bem, como a me dizer que a vida é assim mesmo, 

que devemos nos adaptar.”209 E completa: “se essa posição realista nos entristece, 

ela nos garante, por outro lado, a modéstia que a fragilidade do ser humano e as 

nossas pobres vidas justificam”.210 

 

Viver intensamente a fragilidade, esse lema de Niemeyer produz um modo de 

ser disposto a produzir ruídos, fissuras nestes modos de vida replicáveis, isto é, seu 

modo de vida, sua arquitetura repleta de sedução e curvas, suas frases que mais 

parecem gritos silenciosos, conclamam as potências, devires, dobras daqueles que 
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desejam permanecerem menores, que encontram neste estagio porosidades que 

embelezam o mundo: 

 

 

Beleza é importante. Você vê as pirâmides... uma coisa sem menor 
sentido, mas são tão bonitas, são tão monumentais que a gente 
esquece a razão das pirâmides e se admira, né? 211 

 
Se você ficar preocupado só com a função, fica uma merda. A 
literatura deu a minha vida um sentido mais amplo, mais modesto, 
diante deste universo que nos encanta e humilha.212 
 
 
 
 

Simplicidade, generosidade, beleza, leveza, surpresa, diferença, formam um 

estado que se impôs e insistiu em arrastar Oscar, a ser convocado pela arquitetura, 

em inventar novas soluções arquitetônicas (arquiteturais), aí se encontra seu 

trabalho, pois quando somos atacados por um campo de sensibilidades, temos o 

que dizer, assim sua arquitetura é uma expressão que passa a dizer o que ele tem 

para dizer. 

 

Não é o ângulo reto que me atrai, 
Nem a linha reta, dura, inflexível criada pelo o homem. 
O que me atrai é a curva livre e sensual. 
A curva que encontro no curso sinuoso dos nossos rios,  
nas nuvens do céu,  
no corpo da mulher preferida. 
De curvas é feito todo o universo, 
O universo curvo de Einstein.213 

 

 

 Neste momento, podemos esclarecer que a idade ou bioidade unida com o 

trabalho, sendo algo útil ou funcional, estão distantes de expressarem alguma coisa 

no pensamento de Niemeyer, pois sua potência, esta mais próxima de uma 

maquinaria desejante e criadora liderada pelos devires minoritários, que uma pessoa 

pode agenciar quando torna-se velha. A este respeito ainda, relaciono uma frase do 
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próprio Oscar ao relatar uma mudança radical e sensível ao envelhecer, 

acompanhemos: 

 

 

Leio este texto e sinto que com a idade uma tendência à 
confraternização me envolve docemente, superando velhos 
ressentimentos, vendo em todos um lado bom e positivo, o que não 
impede a minha revolta diante dessa miséria imensa que cobre o 
mundo.214 
 
 
 

 Também, percebemos está nuance na música que ele mesmo compôs aos 

103 anos, com a parceria do enfermeiro Edu Krieger, após permanecer quatro 

meses internado: (tranquilo com a vida) 

 

 

Hoje em dia minha vida vai ser diferente 
Calça de pijama, camisa listrada, sandália no pé 
Andar pela praia vou fazer toda manhã 
E até moça bonita vai ter se Deus quiser 
Vou parar nos cafés pra ouvir historinhas 
Coisas da vida que um dia vão ter que mudar 
 
Quero ser um mulato que sabe a verdade 
E que ao lado dos pobres prefere ficar 
E assim vou eu 
Tranqüilo com a vida 
À espera da noite já solta no ar 
Como um manto de estrelas com que se anuncia 
E se multiplica nas águas do mar 
Da minha favela eu olho os grã-finos 
Morando na praia, de frente pro mar 
Não devemos culpá-los 
São prestigiados 
Que um dia entre nós vão voltar a morar215 

 

 

Oscar em sua vida como obra, parece expressar uma ideia de velhice como 

vetor para criações de si, em que a velhice está repleta de sabedoria vital, dessas 

que sabe acolher os acontecimentos, uma velhice mais preocupa em permanecer 

viva como intensidade, do que em se estender como cronologia, uma vida que não 

abdica do jogo intenso das criações. 
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Voltemos a Niemeyer:  

 

 

Eis o que lhes devia dizer sobre a minha arquitetura feita com 
coragem e idealismo, mas consciente de que o importante é a vida, 
os amigos, e esse mundo injusto que precisamos melhorar. A minha 
arquitetura não é uma solução pra arquitetura, é a minha arquitetura.  
E arquitetura é invenção.216 

 

 

Mas nada é criado do nada, por isso a ideia de intercessores em Deleuze, 

sendo quaisquer encontros que fazem com que o pensamento saia de sua 

imobilidade natural, de seu estupor. Sem os intercessores não há criação. Sem eles 

não há pensamento; 

 

 

O essencial são os intercessores. A criação são os intercessores. 
Podem ser pessoas – para um filósofo, artistas ou cientistas; para um 
cientista, filósofos ou artistas – mas também coisas, plantas, até 
animais, como em Castañeda. Fictícios ou reais, animados ou 
inanimados, é preciso fabricar seus próprios intercessores.217 

 

 

É por meio dele (intercessores) que podemos relacionar inúmeras áreas do 

saber, procurando sempre pelos encontros que poderão nos melhorar, operando 

criações ou nos livrando do fascista que insiste em nos habitar. Surfar nestas linhas 

é que a política dos encontros procurou fomentar, porém permanecer menor é a 

estratégia para vivenciar esses encontros de uma forma mais intensa. 

 

 

Há um laço profundo entre os signos, o acontecimento, a vida, o 
vitalismo. É a potência de uma vida não-orgânica, aquela que pode 
haver numa linha de desenho, de escrita ou de música. São os 
organismos que morrem, não a vida. Não existe obra que não 
indique uma saída para a vida, que não trace um caminho por entre 
as vias. Tudo o que escrevi era vitalista, pelo menos eu espero, e 
constituía uma teoria dos signos e do acontecimento.218 
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Nunca encontraremos em Deleuze um conceito de vida em geral. Se ele se 

interessa pela noção nietzscheana de "vontade de potência", e se a identifica em 

última instância à duração-memória de Bergson, é em primeiro lugar por deduzir 

daí o caráter diferenciado-diferenciável, que exclui o recurso à vida como valor 

transcendente independente da experiência, preexistente às formas concretas e 

trans-individuais nas quais é inventada. Logo, não há vida em geral, a vida não é 

um absoluto indiferenciado, mas uma multiplicidade de planos heterogêneos de 

existência, repertoriáveis segundo o tipo de avaliação que os comanda ou os 

anima e essa multiplicidade atravessa os indivíduos mais do que os distingue uns 

dos outros. 

 

Portanto, Deleuze pode chamar mais especificamente vida ou vitalidade 

não a multiplicidade das formas de vida, mas aquela entre essas formas em que 

a vida é inseparavelmente de uma vida não-orgânica (ou ainda não-pessoal) 

porque sendo o próprio da vitalidade não-orgânica sua criatividade e por 

conseguinte sua imprevisibilidade. 
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CONSIDERAÇÕES FINAIS 

 

 

 

 Já faz um tempo que venho me aproximando da filosofia de Deleuze, no 

entanto, a cada vez que o leio, sinto como se fosse a primeira vez. Isto acontece, 

pois em meu encontro com esta leitura, aparecem questões que precisam ser 

novamente enunciadas. É como se eu fizesse a cada desenrolar de um conceito, 

uma nova questão em Deleuze, e que sempre ouço como uma questão política. 

 

 Neste momento, em que escrevo uma conclusão para esta tese de doutorado 

–conclusão esta que não tem a intenção de finalizar uma ideia, mas sim, de afirmar 

o percurso que segui pela velhice, junto com Deleuze. Sou levado a me perguntar 

quais afecções preenchem minha potência neste momento. Não posso mais me 

esquecer que são alegrias e tristezas que a cada vez conservam a minha existência, 

e que explicitam a maneira que experimento aquilo de que sou capaz. 

 

 Envelheci durantes estes longos anos, essa vivência temporal, para um jovem 

adulto oprime menos, não cria nenhum acontecimento, porém, não a torna 

indiferente, procuro sentir ao observar um velho, suas nuances, seus estilos, seu 

ritmo, seu enunciado de acontecimentos, e em especial suas criações.  

 

 Estudar a velhice proporciona uma antecipação de algumas problemáticas 

vitais, como o enfraquecimento de certos valores viris, de inúmeras expectativas 

inúteis ou de certas esperanças vazias. Estudar a velhice apartado de toda 

instrumentação da saúde, torna-se riquíssimo, pois não estamos preocupados com o 

tempo que uma vida leva para desaparecer, o que levamos em conta é quanto essa 

vida pode produzir de criações intensas. 

 

 Essas criações podem ser as próprias vidas, que a meu ver, ganham 

contornos trágicos fundamentais ao se tornarem velhas, então como não escrever 

sobre velhice, sobre toda relação vital que ela nos expõe. A velhice, artífice deste 

trabalho, representada socialmente, como algo que deve ser banido, excluído da 
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convivência saudável da sociedade, ou seja, relacionar o adjetivo velho a qualquer 

coisa é deprecia-lo. 

 

 Como chegamos tão longe, viver e aprender com a vida tornou-se obsoleto, a 

juventude, com seu consumo desenfreado, tomou de assalto à vida, todos querem 

ser jovens. A velhice tornou-se clausura a seu aspecto biológico, reduzimos à 

velhice a impotência de permanecermos jovens fisicamente. 

 

 Porém, se avançarmos a respeito do medo da velhice, veremos que esconde 

linhas de uma sociedade estéril, que não sabe mais se reinventar, vive como se 

viver fosse algo extremamente conhecido, previsível, estático. Não possuímos, mas 

a ousadia de nos reinventarmos com grupo, não possuímos mais a coragem de nos 

envergonhar por acreditar demais em nós mesmos. 

 

 A velhice, e todas suas armadinhas, nos impõe um bom combate, ou seja, o 

trabalho procurou dar visibilidade para essa luta desleal que acontece todos os dias.  

 

 Assim, Deleuze e sua política dos encontros, propiciaram vivenciar outro olhar 

sobre a velhice, em que a natureza dos encontros abre-se em jogos de captura e 

fuga, em que a constituição do sujeito é algo instável, aberto, recombinavél. 

 

 Porém, a principal contribuição é o resgate de um vitalismo para a velhice, se 

pensarmos no tempo, nos desafios, nos combates, nas veredas e errâncias, 

veremos que a velhice, transforma-se de um vetor de enclausuramento, numa 

vertente de liberdades outras. 

  

 Partir 

 

 Se retomarmos rapidamente à problemática da intensificação nos encontros, 

que aproxima decisivamente criação de si e velhice, objetivo do estudo. Veremos 

que a cada instante, um problemático alvoroço de encontros vai golpeando o meio 

da nossa imersão vital. Então, o nosso modo de pensar, o nosso modo de sentir 

corre perigo, perigo de se modificar, de não ser mais o mesmo. 
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O encontro então tem incutido nele a potência de provocar variações no poder 

de ser afetado, forçando a sentir, a memorar, a imaginar... a pensar de outro modo. 

 

É do ponto de vista ético, que valorizamos extremamente os encontros 

intensivos. Pois o “fundamental”, o “essencial”, o “importante” está nas forças, nas 

densidades e nas intensidades, não nas formas e funções. 

 

O intensivo, segundo Deleuze, age nos impondo, nos forçando a pensar, 

também nos intensifica o sentir, ou seja, o modo de nos afetarmos e percebermos. 

Entretanto cabe ressaltar que o intensivo por seus efeitos nos condiciona a pensar 

na e pela imanência, assim ao dizermos que ele nos força a pensar já é dizê-lo 

portador de uma relação da força com a força. Essa relação, ou cruzamento de 

forças, implica o elemento diferencial da força (força dominante/força dominada), 

que Deleuze liga com a ideia nietzschiana de vontade de potência, ou seja, o 

intensivo “opera como diferenciador da diferença”219, e como “um critério de seleção 

dos encontros”220. Ou seja, é através deste movimento, onde a intensidade e a 

potência estão em funcionamento é que ocorre a hierarquização das forças, ou seja, 

um afecto neste movimento pode me dominar, me escravizar, ou posso conseguir 

operar, dobrar, transformar, aproveitar o afecto, tornando-o vivível, sendo assim 

parte da escalada de aumento da potência de agir. 

 

 

Isso porque a vontade de potência não quer dizer querer a potência, 
mas, ao contrario, desde que se queira, elevar o que se quer a última 
potência, à enésima potência. Em suma, desprender a forma 
superior de tudo o que é (a forma de intensidade).221 

 

 

Se ficarmos à espreita de encontros intensivos, ele podem digamos assim 

“acontecer” mais vezes, isso é possível, pois dependendo das circunstâncias e das 

variações suportarmos outras coisas ao sermos tocados. 
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“Acho que os encontros”222, diz Deleuze, “quando vou ver uma exposição, 

estou à espreita, em busca de um quadro que me toque, de um quadro que me 

comova”223 como esses encontros não podem ser desperdiçados, pois são 

preciosos pelos afectos e perceptos com que eles nos surpreendem.Em seguida, 

tudo dependerá do poder de entregar-se a processos criadores que efetuem como 

obra as intensidades desse encontro.  

 

É decisivo, como se nota, ficar à espreita desse algo forte demais, entretanto 

poderíamos acrescentar mais uma dimensão a esse fator tão decisivo, a saber, 

tornar possível extrair uma vida da vida. 

 

Deleuze marca a importância do uso do artigo indefinido “uma vida”224 

evocando a determinalidade transcendental da imanência como experiência singular 

sem identidade subjetiva e sem consciência. O transcendental como plano virtual, 

pré-individual e, portanto, impessoal – e, ao mesmo tempo, singular – opõe-se aqui, 

ao transcendente em suas laminações identitárias e representacionais coladas aos 

estados de coisas e as enunciados. 

 

Uma vida como potência singular de ação e reinvenção, como povoamento de 

variações intensivas/dobras que se atualizam em nós e nas coisas. Uma vida que 

pulsa em todos os lugares em que a vida é atravessada por intensidades, como 

reitera Deleuze, vida plena de “entretempos” e “entre-momentos”, plena de trajetos 

minoritários, de máquinas de guerra que tem por objeto não a guerra e sim a 

criação, ou seja, uma vida pensada como puro acontecimento liberado dos 

acidentes da vida exterior e interior. 

 

Politizar estas questões de uma vida é, segundo Deleuze e Guattari, 

“acreditar no mundo, suscitar acontecimentos, mesmo que pequenos, que escapem 

ao controle, ou engendrar novos espaços-tempo, mesmo de superfície reduzidas”225. 
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Porque, “é no nível de cada tentativa que se avaliam a capacidade de resistência ou, 

ao contrário, a submissão a um controle. Necessita-se, ao mesmo tempo, de criação 

e povo”226, salientando como aponta Orlandi que esse e entre criação e povo é o da 

consistente copresença intensiva e não o da organizatória relação extensiva entre 

chefes e subordinados. 

 

Podemos neste momento arriscar dizer que vida para Deleuze, não é tomada 

como um dom ou um tesouro, nem como sobrevida, antes como um neutro que 

rejeita toda categoria. E se pensarmos uma vida tal como Deleuze a concebe é a 

vida como virtualidade, diferença, invenção de formas, potência impessoal, 

beatitude, isto é, criação de si. 

 

Desta maneira, abre-se para a filosofia a possibilidade de ir além do 

enquadramento das interferências em arranjos teóricos, pois torna aguda a urgência 

ético-estética de criar condições para a emergência de entretempos de uma vida. 

 

Entendemos que é exatamente aí, neste deslocamento disparador (linha de 

fuga), deste campo de implicações, que reside a força do pensamento de Deleuze, 

na convocação à criação de outros modos de estar nos verbos da vida, no 

entendimento de que a única resistência digna ao presente é a criação de si. 

 

Trata-se, a cada vez e em cada caso, de desobstruir “devires”, ou como fala 

Deleuze tornar-se ativo, produzir uma relação humana, prolongar singularidades, 

pois “não há outra vida a não ser aquela que conecta e faz convergir vizinhanças [...] 

O movimento é o próprio ato da potência. Fazer o movimento é passar ao ato, 

estabelecer a relação humana”.227 

 

Assim, os conceitos em Deleuze marcam a inseparabilidade entre filosofia, 

política e produção de vida. Essa inseparabilidade se anuncia desde os seus 

primeiros escritos sobre Hume, e vão construindo um plano de consistência que se 

dobra e desdobra nos livros O Anti-édipo, Mil Platôs, Péricles e Verdi, Crítica e 
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clínica, entre outros. Enfim, um pensador amplo e potente, pois para ele a filosofia 

trata do modo como à integralidade da vida humana se dá, em suas formas e 

intensidades. 

 

 Buscando pensar aquilo que nos liga à experiência dos encontros, às 

circunstâncias de suas ocorrências, ao que nos abre ao seu jogo de forças, ao que 

nos absorve em suas tensões, etc. Construindo assim uma filosofia à espreita das 

experiências complexas dos encontros, das suas conectividades, complicações, 

vizinhanças, afastamentos... para produzir um meio de afirmar uma vida. 

 

Para essa tarefa ser mais precisa, precisaríamos cartografar passagens de 

vidas em que vislumbrássemos estas implicações, perplicações entre velhice e 

criação de si, entre viver muito e se reinventar, entre à experimentação da química 

do mundo e a problemática da produção de uma vida, entendida em sua imantação 

intensiva. 

 

Questões essas, que poderiam propiciar uma intersecção muito especial entre 

uma filosofia que pergunta pelos modos de vida de um indivíduo a partir dos afectos 

que o atravessam a se tornar velho, e, por outro lado, o que, nessa mesma 

perspectiva, pode ser extraído da expressividade das invenções de seus modos de 

vida. Esse é o encontro que força a pensar a criação de si como implicação ético-

política e que ajuda a postular a possibilidade de um olhar atento às produções 

estéticas de si, pois a ideia de uma vida como desenrolar de criações de si, 

expressa de modo eloquente a dramaturgia vital. 
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