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L. DECLARACION DE INTENCIONES

'El presente ensayo se ocupa de futurologia socio-politica, mas trata de un
futuro cercano: los proximos veinte afios. La infencidn no es la de establecer una
futnrologia especulativa, de cufio escatoldgico. La tentativa puede ser mejor' ca-
racterizada como una exigencia pata la justificacién concreta de una visidn det
futuro. Un esfuerzo para tratar de responder a la pregunta: “que fituro nos espe-
ra?”, especialmente en lo que se refiere a la ecologia, la ciudadania y las cuestio-
nes de género. Los malestares, tensiones y hiisquedas asociadas a esos tres “in-
gredientes” socjo-politicos en }a encruzijada finisecular de 1a modernidad.

El factor que més estimula — en los tiempos que corren — la buisqueda de
las sefiales del futuro es sin duda la angustia. Todas las personas pensantes perci-
ben que nos encontramos inmersos en un proceso de cambios profundos, que no
son apenas tecnoldgicos, atraviesan todas las instancias de la existencia. stamos
delante de un enmarafiado de alarmantes alteraciones que amenazan la realidad
socialmente construida en la modernidad. Como consecuencia de la decadencia
de las ideologias tradicionales, y de los sistemas de valores a ellas relacionados,
las personas se dieron cuenta de que habian sido rebasadas en el significado de
sus vidas, con graves peligros para la continuidad de lo politico, lo social y lo
subjetivo — sobre condiciones “sustentables” de dignidad. Una fantasia de pani-
€0 sobre el destino del deseo y el sentido, en un mundo de emociones sumarias y
pocas respuestas éticas, Es el miedo causado por un “espeticulo civilizatério”
empefiado en la minuciosa mutilacion de los sentimientos y pensamientos. La se-
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fial de alerta contra una “euforia de mercado” que estremece €l mundo, antici-
pando la “solucion final” de la “burguesia tardia”: el hombre de los vinculos
desgarrados, magnetizado por el vacio significativo de cuerpos transformados en
EXCHSA.

Este articulo tiene, entonces, por objetivo interrogar las “seflales de lo
nuevo”, explorarlas preliminarmente con el fin de resaltar sus probables implica-
ciones negativas y continuar conservando una mirada optimista sobre el futuro de
la condicién humana. Algo asf como la puesta en ctisis de los malestares de este
fin de siglo para apostar al futuro. Se trata de poder escuchar un ideal de autono-
mia, sin los simulacros de la condicién trasmoderna, que se interiorizam amena-
zando con la desintegracién de las identidades, el fin de lo social y la descompo-

sicién de lo politico.

El trabajo es optimista por que parte de la hipétesis de la continuacion de
nuestra especie v la conviceion, que a lo largo del tiempo, triunfarén las pulsiones
de vida en su guerra contra nuestras propias tendencias destructivas. De ocurrir lo
contrario, cualquiera sea la razon, toda reflexién sobre el futuro perderia de ante-
mano su sentido. Estamos, como un viejo “blues-man”, en una encruzijada de ca-
minos: el ser o no ser de la humanidad. Ensayar, en esas circunstincias, cualquier
himsio entusiasta — que nos instale en el limbo de una beatifica edad de oro — es
una forma de practicar el cinismo. Tampoco tiene sentido sumarse al coro de los
predicadores apocalipticos. Dos mecanismos sospechosos: el desborde embriaga-
dor o el melodrama ecolégico, que en el fondo reflejan una misma fuga delante
de la vida, una misma defensa manaca para no pensar en las posibilidades con-
cretas de transformar el mundo. Anticipar los horrores del futuro solo sirve si nos
conduce a una nueva apuesta con la vida, si nos permite reinvestir en la propia
identidad, si nos ayuda a reinventar suefios: una esperanza que se acepte incom-
pleta. ‘

Hace varios aiios que vengo pensando que una nueva apuesta con la vida
nos coloca delante de tres tipos de cuestiones: las que se refieren a la ecologfa, la
ciudadania y la subjetividad. Tres instancias articulables para una de las pocas
petspectivas que nos restan para intentar recomponer ¢l orden social, politico ¥

- deseante sobre nuevas bases que tomen en cuenta la producién de la singularidad

en los mds variados dominios. Un modo de entender la vida, que lleva en consi-
deracion todas las escalas individuales y colectivas de resingulatizacion, en
aquello que abarcaria desde la vida cotidiana a la reivindicacién de una democra-
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cia sustentable. Toda una redefinicién de actitudes que inaugurarian nuevas visio-
nes del pensamiento en todos sus campos. Estoy apuntando para un trabajo coex-
tensivo (en lo que hace a Ia ecologfa, la ciudadania y la subjetividad) que pueda
otorgar nuevas armas de analisis para desequilibrar el pensamiento acomodado,

haciéndonos ver 1o que permanecié oculto en los modelos del saber instituido.

Sin duda, una buena manera para alterar las viejas modalidades de entender el
mundo. Tres lugares disponibles para funcionar como las “otras” {en otros traba-
jos llamé de “reserva salvaje™) que, en los diferentes tipos de saber, tornan en
parte “decible Io indecible™. Hacen del saber una respuesta sustentable. Una pro-
puesta de esperanza.

Propongo ta denominacién de “eco-cindadania” como referencia globali-
Zante de una respuesta emancipatéria sustentable, baseada en la articulacién de la
subjetividad en estado naciente, de la ciudadania en estado de mutacion y de la
ecologia en el conjunto de sus implicaciones,

La “eco-ciudadania” represenfa un cambio ético, estético, politico y filo-
sofico profundo. Seria 1a posibilidad de crear un nuevo eje emancipatorio (para la
autonomia individual y colectiva) que pueda ocupar, en la tatea de recomposicion
permanente de la sociedad, el lugar de los antiguos ¥ ya 'trivializados valores
emancipatorios. La génesis de la nueva historia: una actitud en la produccion de
la subjetividad y de Ia realidad, que se identifica con lo nuevo emancipatorio, con
lo “otro joven” que la gente lleva dentro de si como si fuera una reserva salvage.
Es en el contexto amplio del conflicto que tiene lo nuevo'(como emancipacién)
con lo viejo (como polo de captura) que sittio mi concepcion de la “eco-ciudada-
nfa”, como una forma que pueda servimos para reaprendér el mundo a través de
tres objetos de analisis: Ia ecologia, la ciudadania y el deseo. Tres puntos de vis-
ta, que funcionando integrados (como “eco-ciudadania™) permitirian recomponer
los objetivos del conjunto de los movimientos sociales (como redes) en las condi-
ciones irreversibles de Ja trasmodernidad (e] hombre nunca volvers a ser Jo que
era en la modernidad).

El principio particular de la “eco-ciudadania” apunta a la promocién de
una investidura afectiva en diferentes territorios (précticas y sabetes) colectiva-
mente considerados (principalmente en redes ¥ movimientos sociales). Es un
principio de constitucién del “Eros grupal”. Es importante registrar que este
“Eros” no se presenta como una cantidad abstracta, corresponde 2 una reconver-
sién de subjetividades, que originariamente realizarian un trabajo de singularidad
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propio de las buisquedas propuestas por las précticas de la “eco-ciudadania™, La
proyecci'c’)r'l de la autonomia como sentido de una forma de sociedad. La “.eco-ciu-_
dadanfa” como una necesidad de comprender las transformaciones, las resisten-
cias y las transgresiones que precisan ser efectuadas para garantizar nuestro dere-
cho al futuro, para comprometer al hombre en la preservacion de la existencia
en todas sus modalidades y la supresion de una forma de sociedad que acelera la
invisible actuacidn de las tendencias destructivas (pulsién de muerte). Una res-
puesta filosofica global para nuestra profunda crisis civilizatoria: la autonomia
centrada en la alteridad, que le permitiria a los individuos torarse, en un solo
tiempo, cada vez mds solidarios y diferentes. En un cierto sentido estoy tratando
de afirmar a la “eco-ciudadanfa™ como un derecho al mafiand, que no se presen-
taria como una respuesta siibita, dada de una sola vez; ella resultaria de mil revo-
luciones moleculares (Guattari) del sistema de valores existenciales que se jrfan
infiltrando en redes (rizomaticamente) por todo el tejido social y en el devenir de
los deseos.

La “eco-ciudadanfa™ desarrollarfa ideas y practicas destinadas a inventar
maneras cotidianas de ser, nuevas micro y macro maneras colectivas de vivir,
buscaria formas de aceptacién de la alteridad y los vinculos. Nada de un modelo
de sociedad pronto para usar, solo una eco-ética, ¥ una eco-estética, cuyos objeti-
vos tendrian que ver con la instauracién de valores no derivados del lucro o el
consumo. Una “patria existencial” que privilegiarfa el sentimiento como produc-
tor de la realid social, el sentimiento como interés colectivo.

La “eco-ciudadania”, del modo en que yo la entiendo, trata de hacer tran-
sitar sus formas de ver el mundo desde los paradigmas cientificistas hacia las
précticas (los recorridos) ético-estéticos. Un percurso sin puertos seguros para as-
ribar a una cartografia (Guattari) compuesta de referencias cognitivas, flujos de
sentido, intensidades afectivas, a partir de los cuales los individuos se posiciona-
rian para tratar de manejar la potencialidad productiva de su subjetividad (en tér-
minos de singularidad).

Cuando propongo que se hable de una “cco-ciudadanfa® estoy pensando
eh un recorrido psicoanaliticamente orientado. Para mi gusto, la “eco-ciudadania”
(desde sus tres lugares) tiene que ser entendida como un trabajo cartografico so-
bre el deseo. Esto por que el deseo seria el niicleo impulsor del devenir de las au-
fonomias.

El deseo, ecosoficamente hablando, tiene que ver con todas las formas de ,
la voluntad de vivir, de 1a voluntad de creat, de ia voluntad de amar y de inventar
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una otra sociedad (en cuanto percepcién del mundo y orden de valores). El deseo
entendido como disponibilidad para Ia construccién de 1a realidad, sin ser vivido
en la clandestinidad de un clima de culpa. Seria el deseo abordado como un ope-
rador simultdneo de intensidades y sentidos (Guattari). De suerte tal que el deseo,
en su pleno funcionamiento (hipotético), podria convertirse en una incansable fa-
bricacién del mundo. O sea, lo contrario de un caos. Lo que caotiza una existen-
cia no es el deseo en sus movimientos, por lo contrario, el caos deviene de la im-
posibilidad del deseo para establecer sus conexiones: el hecho de no poderse de-
jar afectar por las infensidades que se estin viviendo para buscar sentidos de un
modo cada vez mds vibritil. El boicot del deseo que se experimenta siempre

como una pérdida del sentido. Hablo, asi, de un deseo que se encuentra en la pro-

duccion de la realidad (siendo fundamentalmente esa produccion). El deseo como
una manera de inventar el mundo, o de reinventarlo, revolucionando las estructu-
ras establecidas.

Tenemos, entonices, una formulacion original de 1a “eco-ciudadania™ como

una ecologfa politica del deseo, que resalta la instancia de la subjetividad como

condicion reguladora de todos sus circnitos semidticos, Es decir, una “eco-ciuda-
dania” que trata de hacer transitar la totalidad de su pensamientc con referencia a
las cuestiones de la subjetividad: la ecologia y la ciudadania, vistas también como
instancias de realizacion de la subjetividad: una cartografia del deseo como po-
tencia de vida, transformadora de las condiciones de existencia y constructora de
la realidad; el deseo como productor de nuevas conexiones: lo femenino por ex-
celencia.

Existe, sin duda, una vinculacion estrecha entre la “eco-ciudadania” y las
cuestiones de género; es decir, la interpelacion reciproca de lo masculino y lo fe-
menino como “condicion redefinitoria” del sentido de la ecologfa, la ciudadania y

la subjetividad. El género, como aquf lo entiendo, apuntarfa a la bisqueda de nue-

vas relaciones del hombre con su cuerpo, con sus fantasias y con la temporalidad.
Tendriamos, asi, una “eco-ciudadania del género” destinada a efectuar un traba-

Jjo pedagogico que posibilite un crecimiento emocional, el descubrimiento del

lado creativo de nuestros deseos como antidote para una pulsién de muerte in-
trapsiquica pennanenteménte en acecho, esperando devastar en los momentos en
que los tetritorios de Eros pierden su consistencia y vigilancia. El género promue-
ve la realizacion del deseo y de Ja sexualidad como factores de carga y descarga
de los flujos de cualquier naturaleza que circulan en el campo social, produciendo
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cortes de los mismos flujos, bloqueos, fugas; retenciones. Con lo que el género
apunta para los procesos de constitucion de la autonomia y los desafios que se
imponen para la continuidad de la vida. Es decir, la pretension de usar el género
como una semiologfa de la trasmodemidad; una semiologia del género que consi-
dera a la dialéctica del deseo como condicidn de sentido en la constitucion de la
realidad; la semiologfa que pueda acéptar que el ser humano y el lenguaje se
constituyen sobre el fundamento del deseo como relacion inaugural. El género
atravesando las cuestiones de la subjetividad, que por su parte atraviesan las cues-
tiones ecoldgicas y de ciudadania. ' ‘

Los problemas han cambiado, las grandes cuestiones de la modemidad
{verdad, objetividad, ideologfa, poder, etc.) estdn siendo sustituidas por una gran
preocupacion, que amenaza ocupar el centro de todo debate finisecular: el sentido
de la vida, nuestros vinculos con ella, y Ia propia posibilidad de su continuidad.
De esa discusion parte la “eco-ciudadania”. '

La expresion “sentido de la vida”, como es usada aqui, se encuentra rela-
cionada con nuestra propia experiencia cotidiana. La entiendo como referida al
vacio existencial y la pérdida de cualquier sentimiento de satisfaccién. El sentido
perdido de la vida como resultado de las perturbaciones de la experiencia cultural
trasmoderna. Esto dice, sobretodo, respecto al tedio existencial, expresado como
falta de interés por e otro en la vida publica y privada. La apatia de hombres so-
los, instalados en su propia imdgen. El tedio como fuente de la patologfa social.
El primado del marketing como sustituto del valor de la vida.

El fin de la modernidad nos coloca delante del agotamiento del estilo de
vida por ella propuesto. Esa es una de las razones del actual sentimiento de vacfo
existencial. La trasmodernidad todavia no encontrd su prépia propuesta de estilo
de vida y nos amenaza con'el vacio (muchas veces expresado omo angustia eco-
logica). Estd faltando una nueva estética de vida que nos facilite el reencontro
con el sentido de la vida. '

Por “estilo de vida” estoy entendiendo: el modo por el cuat organizamos el
devenir del desec como sentido; por tanto la proporcion que le toca al deseo en la
construccion de la realidad como sentido. Pero también entiendo el estilo de vida
desde el punto de vista de la auto-realizacion de los individuos, considerando su
busqueda de una vida mas feliz y mejores condiciones materiales de existencia.
En el fondo las condiciones que determinan el desarrollo, la democracia y la sub-
jetividad sustentable,
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 Intimamente creo que el estilo de vida de la trasmodernidad estard deter-
minado por el género. Su dialéctica podrd determinar fa mayor revolucién en
nuestra vida individual e incidird también en Ia vida social. Ser el género el que
nos permitird reencontrar el sentido de la vida? Apuesto que si,

Las preocupaciones por el sentido de la vida estin estrechamente vincula-
das a la necesidad del cuidado de si mismo. Seria la emergencia de un estilo de
eXistencia enteramente nuevo, dominado por el cuidado de s{ mismo. Individuos
que se dispongan a cuidarse de todas las formas del maltrato; en relacion al me-
dio ambiente, al poder y al afecto. La ecologia como cuidado de la vida; 1a ciuda-
dania como cuidado frente a los poderes que fundamentan la explotacién y la
alienacion; la subjetividad como cuidado que permite liberar los afectos repri-
midos.

Llegamos, desta forma, al amor como cuidado. El amor es siempre una
forma del cuidado. Amamos 1a vida cuando la cuidamos; encontramos Ia solida-
riedad cuando cuidamos del otro; desenvolvemos nuestra subjetividad cuando
cuidamos que nuestro deseo no quede prisionero de ningiin objeto. Resumiendo:
podemos establecer algunas garantias para la continuidad de a vida aprendiendo
a no ser maltratados. La pedagogfa que trasmita cuidados en lugar de verdades.

La “préctica del cuidado™ es una forma de forzar al poder para que en-
cuentre lfmites con los cuales deba negociar. La dimension politica del cuidado
pasa por la necesidad de decir no al poder que nos maltrata. Inponiéndoles 1imi-
tes, tratando por todos los medios de evitar que quedemos atrapados por una es-
tructura cesarista. Por ahi pasa el sentido estricto de la palabra ciudadania: el con-
trol del limite, lo que parece esencialmente antagdnico a las pricticas “delegati-
vas de la democracia”. Por ahi comienza el sentido mas amplio de ciudadania
como una forma solidaria de encontrarse, auténomnos, frente a la ley, de exigir el
cuidado publico de la vida. La ciudadanfa como una cuestién ecolégica y de sub-
jetividad: el mundo y el otro como limite que me constituye auténomo. La ciuda-
danfa como un reclamo ético-estético-politico por una mejor calidad de la vida
social; la posibilidad de algo mds digno para el conjunto de una sociedad.

La idea de un poder con limites, es precisamente, lo que da fundamento a
mi propuesta de “eco-ciudadanfa”; el sentido de Ja vida como una forma de poner
¥ tener limites. La ley como sentido que evita la produccién de sociedades per-
versas, poco vivibles,
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La gobemabilidad, como un poder sin limites, conduce para un proceso
donde la forma juridica es desestimada (sin lugar). Y creo que es una forma de
establecer, por consecuencia, la desestimacion de la formacion politica en la vida
de las sociedades. EI soporte de lo politico es siempre juridico. Una idea sencilla
pero poderosa: lo politico es jurfdico o deja de ser politico. El problema es enten-
der por qué y en que sentido. Mi opinién es que no se puede hablar de una forma
politica para las circunstincias de una sociedad donde no se manifieste, al ejercer
el poder, la existencia de limites. Son momentos en que se puede, inclusive, ha-
blar de democracia (comparativamente con el Estado de terror de los afios 70)
pero no de politica. La democracia vacia, despolitizada, desmobilizadora; la de-
mocracia que alter6 sustancialmente el sentido (que siempre la comprometia) de
la palabsa representacion, acercdndolo a su significacion teatral (la representacion
como actuacion, el que representa como personaje de un especticulo). La politica
como mirada pasiva, inactiva, sin sujetos. El pueblo como platea con derecho a
opinar sobre lo que estd viendo (principalmente por TV). “La telecracia”. Una
democracia sin ciudadania y sin ciudadanos. Una democracia de sujetos destar-
talados, que no encuentran su identidad y no saben participar, porque no saben
poner limites — los unos a los otros y las instituciones entre si. Es decit, perdie-
ron el sentido de lo juridico, que es basicamente la idea de la existencia de iimi-
tes: la ley que me ayuda a encontrar la identidad negociando deseos, saberes, sen-
tidos y poderes. La ley que organiza el deseo y el sentido imponiendo su presen-
cia como contrapunto.

El gran hallazgo del derecho, en cuanto furicién social, es la existencia de
la ley como limite que se impone como gramatica del vinculo social. Un limite
que puedo negociar o contestar, pero que si no existiera impediria la construccién
del propio sentido de lo politico, que no pasa por la conquista del poder, mas por
el proceso de auto-institucionalizacién de fo social {que no existe al margen de lo
juridico). La falta de ley generaria la fantasia social del caos.

En las dos ultimas décadas prosperaron en el Brasil criticas a las teorias
juridicas de corte dogmitico que reivindicaban la importancia de la dimension
politica de lo juridico. Ellas acabaron en un gran exceso en el final de los afios
80. Terminaron restando todo valor a lo juridico en cuanto ley. Lo politico pasé a
adquirir un peso tan grande, para su concepcion del derecho,que llegé a anular el
papel de la ley en la administracion de justicia. Es decir, trataron de exaltar un
poder sin limites para el ejercicio de la magistratura. Pregonaron la existencia de
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un poder judicial desnudo (poder sin reglas previas). Jueces del exceso, sin sentij-
do del limite. En una relacién muy perversa con la aplicacion de la ley. La deca-.

dencia de un sistema de administracién de justicia? No sé.

Reivindicar el caracter politico de lo juridico tuvo importancia estratégica

contra e] “Estado de terror”, como disparador de los procesos de redemocratica-:
cion. Fué un argumento de salida de un horror de la historia, que no vale para las'
democracias de poderes ilimitados y simulacros representativos que estamos vi-
viendo. Frente a ellas importa rejvindicar el valor juridico de lo politico, como,

una forma de sostener, en las democracias de poderes excedidos, el proprio espa-

cio de lo politico. Un poder que afecta la emetgencia de la ciudadanfa en su con-
* junto, sin lesionar el nucleo sustantivo de ciertos derechos individuales. Un poder’

que puede ampliar y desplegar su dominio sin necesidad de violentar, diria, los
cuerpos. El poder que se expande sin sentirse amenazado por la libertad de expre-

sion, por denuncias de corrupeion o ctiticas de cualquier calibre. Un poder que

comienza a despreocuparse por castigar, simplemente no otorga dercchos en
nombre de la gobernabilidad en peligro. Se trata de sociedades en donde o demo.

cratico, en relacion a algunos dé sus sentidos historicamente mas deseados (pode-'

mos hablar, ir y venir, las personas no desaparecen como rutina de poder), perma-
nece intocado y en convivio con un difuso y teatral ejercicio totalitario del poder:
los que mandan queriendo usar la ley solo en su beneficio. Un uso cesariano del
derecho, que invade el espacio de lo politico anulando todo poder ciudadano —
la ciudadanfa como el otro colectivo de la ley. La ciudadania solo inscripta en el
cuerpo mesidnico del César. Es curioso, ahora contamos con una forma de socie-
dad que no puede ser negada como democrética, pero que presenta, simultanea-
mente, caracteristicas de una formacién totalitaria (que no escucha el deseo de los
otros, ni pretende negociar el suyo). Nuestro problema actual es el totalitatismo
en democracia,' ese no-lugar de lo piblico. Y en esas condiciones lo politico ad-
quiere el sentido de una biisqueda de reinstalacién del espacio piblico perdido.
Harfamos politica tratando de reconstituir la ciudadaniz. E] camino serfa el de la
imposicion de limites, la apuesta en el derecho, esa manera privilegiada de decir
no al poder que maltrata. '

Termino en lo que antecede de situar a Ja “eco-ciudadania™, Con ella traté
de establecer un tipo de propuesta ecologica que, en primer lugar, se auto-postule
como politica y referida a la ley y el deseo, es decir, determinada por las cuestio-
nes del derecho y de la subjetividad (principalmente en cuanto género). Seria una
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visién de lo ecolégico que apostarfa en los caminos de la autonomia como res-
puesta a su problema central: la continuidad de fa vida. La ciudadania sustentable
(en cuanto derecho y género) como limite a un poder que se cuida a si mismo,

descuidando la vida.

II. LA CARTOGRAFIA QUE FABRICA LA AUTONOMIA
COMO SALIDA '

Autonomfa y libertad, palabras que rapidamente se juntan, que no pueden
ser pensadas una sin la otra. Un par de palabras que pueden terminar haciendo re-
ferencia a la misma bisqueda: inventar una salida pata un callqon aparentemente
sin salida. Inventar una salida para el deseo capturado que parece no poder disfru-

tar otra cosa que su propia captura.

Libertad, autonomia, lo que emana de una subjetividad que se abre a nue-
vas conexiones para desprenderse del bloqueo de su existencia cotidiana. Apenas
una linea de fuga que permite al deseo huir siguiendo nuevas intensidades; no s.e
trata’ de autonomia o libertad en oposicién al sometimiento, simplemente intensi-
dades que escapan de su propia supresién. Experimentos de lo distinto, flujos f;ue
se insinuan. Nada de acomodarse en el callején aceptando que no tiene salida.
Encontrar la salida en el propio sentimiento de salir. Abandonar la captura en el
propio deseo de no permanecer en ella. El sentimiento de salir'iniciando tel proce-
so. Practicar la insatisfaccién con regularidad para tornar posible la salida, para
hacer posible 1o imposible. Colocarse en el limite de la captura para tornar imch-
sible su continuidad, para hacer posible su ruptura. Las potencias de captura uni-
camente proliferan cuando no se quiere salir. El polo de captura se extiende hasta
el deseo de permanecer en el. Querer salir es ya inaugurar el otro polo, el de la

autonomia.

Autonomfa, libertad. Dos palabras que quiero entender como la cartogra-
fia de los sentimientos que nos aferran a la vida. La cartografia de los flujos de
vida, la catta de navegacion de un viaje hacia la salida.

Sueli Rolnik define la cartografia “como el dibujo que acompaiia y se
hace al mismo tiempo que los movimientos de transformacion de un paisaje”.
Sueli acompafia la definicién con un comentario sobre la posibilidad de hacer
cartografias de los paisajes psico-sociales. En ese caso, dice,
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“Ia cartografia acompafia y se hace al' mismo tiempo que la descomposi-

cién de ciertos mundos — su pérdida de sentido — y la formacién de
otros: mundos que se crean para expresar afectos contemporaneos, en rela-

¢i6n a los cuales los universos vigentes se tornaron obsoletos”,

La cartografia como el proceso que inventa/descubre nuevos mundos. El
viaje que inventa/descubre nuevas realidades que se superpongan a las obsoletas
o trivializadas. La salida en el lugar de 1a exjstencia. '

Cartografiar es viajar, es explorar. Cartografiar es derivar. Lo que orienta
la exploracion es la preocupacién por las fugas, por los margenes, por las ruptu-
1as. Los flujos de vida captados en una deriva que fractura lo trivial en lo ya
dado. Captar para intensificar los flujos de vida, no patra congelar aquello que se
explora. Avatares de los impuisos de fuga entanto practica dentro de su propio
movimiento. Practicas juzgadas en la positividad de su funcionamiento y no in-
terpretadas a partir de una l€y exterior. Una operacién rizomatica que da vuelta
las prdcticas controladas por los modelos.

- Cuando se habla de cartografia deseante se estd haciendo referencia a un
movimiento de apropiacién, a un canibalismo de las intensidades, que permita de-
vorar todos los elementos que parezcan vitales para la transformacién del paisaje.
Una desorganizacién activa de los contenidos ya dados, que se tornan revolucio-
narios al provocar nuevas conexiones en otra intensidad (sin importar el valor que
tenian en el momento en que fueron devorados).

Cuando me propongo construirfinventar una cartografia deseante como
realidad estoy permitiendo que mi cuerpo sea tocado por lo indecible/invisible:
una mezcla de sentimientos erdticos, estéticos, cognitivos que establecen un pun-
to de gito en mi subjetividad. Encuentro un sentido donde antes solo habia rutina.
Consigo detectar intensidades en el mundo, donde antes solo habia conformidad
con el callejon sin salida. Entonces me apodero de ellas, las incotporo como parte
de mi viaje, las uso como elementos posibles para la composicién de mi cartogra-
fia. Constituyo una linea de fuga creadora. Escapo de o que me capturé con la
fuerza generada por lo que devoro, dejéndome tocar por los encuentros y por lo
que encuentro en mis entornos. Me despojo del peso muerto de todas las viven-
cias pasadas que se fueron instalando como fragmentos melodramaticos de mi
presente. Una abertura es construida. Pude habitar los espacios que me rodeaban
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buscando materiales de expresion para efectuar y prolongar sus intensidades.
Pude expresarme por el sentimiento. Es decir, crear un entomo magnético que
permita la salida del sentimiento. Es como si mis entornos tuvieran una “reserva
salvaje”; intensidades reprimidas que preciso liberar. Lo “oro” como el incon-
ciente de las alianzas que me van a permitir la salida. El “estado de fuga” que la
cartografia creafdescubre. Consigo instalarme en la realidad invisible de lo im-
previsible, en la bisqueda de expresién de lo que todavia no pudo ser expre:sado.
Estoy en el lugar en que es posible vislumbrar el movimiento inédito de las inten-
sidades. La cartografia que toca el inconciente de las conexiones vitales (la reser-
va salvaje de los entornos) fabricando los devenires (multiplos e imprevisibles).

la carlografia es un estado de fuga activo, creador. El estado de fabrica-
cion del polo de la autonomfa. Un proceso de marginalizacion en difefentes grz?—
dos. Contrapunto de la captura. Un polo siempre inestable de complicidades. Li-
neas de encuentro, bifurcaciones que se juntan. Las distancias que tienen algo que
ver las unas con las otras. Nada de identificaciones que anulan las singularidades
de los elementos que se unen. Identificarse es perderse en una imitacién. Lo esen-
cial es encontrar algo “en y con” lo “otro”. Extraer lo positivo que hay en lo

£

otro”.

%%

Cartografiar es multiplicar lineas de subjetividad, muchas lineas enmara-
fiadas, cortadas, superpuestas; una exterioridad abierta a las superficies de conta?—
to, a los mdrgenes (por oposicién a una interioridad culposa). Multiplicidad y si-
multaneidad, para escapar a los dualismos (lo miltiplo es lo que esti entre las
elecciones binarias, entre lo uno y lo otro, pero que no es ni uno ni otro), para es-
tablecer los puntos de giro de la subjetividad en los grupos y en los individuos: la
unién dada por alianzas, contagios, coincidencias. Tipos de flujos conjugados,
deseos que se transforman y circulan para establecer un estilo de vida y de enun-
ciacién (el encanto de lo que es sin igual). Un “bloque de devenir”, que comporta
muchos términos heterogeneos, y que establece uniones, relaciones entte ellos a
través del estallido de las diferencias. El co-funcionamiento en los grupos y en
los individuos de elementos de implosién de ciertos paradigmas normativos de
personalidad social.

La cartografia como proceso de fuga que suelta devenires (particulas mo-
leculares) que lanzan a la deriva, por los bordos del patron convencional de com-
portamiento, a la subjetividad instituida. El sujeto y los grupos convertidos en in-
dividuaciones dindmicas. Hombre sin referencia, como dijo una vez Deleuze de
Foucault.
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Cuando se habla de devenires se esta negando la existencia de sujetos
(centralizados en un ego despético), lo que hay son agenciamentos colectivos.
Lugares de encuentro que afectardn los diferentes dominios. Nada de interdicipli-
nariedad. Lo que un poeta enuncia por un lado, servird en otra parte a un escultor,
a un pintor, o a cualquier hombre dispuesto a vivir.

Los devenires son entradas y salidas por los caminos que no se esperan.
Todo lo que pertenece al nomadismo, al montaje en permanente proceso de des-
montaje. Lo que siempre es minoritario, tiende a lo singular. Devenir no es iden-
tiﬁcarse o transformarse en otro, sino entrar en alianza, en contagio, con el otro
- que porta la diferencia como salida. El devenir constituye un “entre-nos” de in-
tensidades (que no esta ni en unos ni en los otros) que aproximan la diferencia
para quebrar los codgulos del deseo. Las diferencias excluidas, segregadas, que
consiguen subvertir los paradigmas identitarios estancos (incluidos los que con-
gelan las diferencias). Serfa hacer del pensamiento una fuerza némade.

Devenir es movilizar particulas entre las cuales se instauren relaciones de
movimijento por los margenes de lo que quedé estancado. Devenir es extraer par-
ticulas, moléculas que desborden la captura; multiplicidades cocxistentes, con ve-
locidades e intensidades diferentes, que eliminan toda consigna manipuladory
(necesariamente conforme a las significaciones dominantes). Lo contrario a una
organizacién de saberes que obligan a que el pensamiento se ejerza de forma
efectiva de acuerdo con las normas de un poder o de un orden establecido (Deleu-
ze). El pensamiento capturado.

Devenir es despojarse de los artificios, de las trivialidades, las hipocresias,
para volverse cada vez mds sobrio, cada vez mds sencillo a fin de poder crear los
nuevos teritorios de esta simplificacién. La autonomia como devenir. La autono-
mia en las individuaciones sin sujeto. El barroco. La expetimentacién. Los flujos
por los que la vida escapa al resentimiento de los poderes, de las sociedades y de
los hombres. Las lineas de fuga, el derecho de lo imprevisto que permite que un
territorio rompa con sus propias margenes. El devenir revolucionsrio en todos los
niveles.

No hay sujetos. No existe algo asi como la identidad de las petsonas. La
subjetividad es algo diferente al sujeto. Ella esta configurada por intensidades
(cargas afectos, deseos) que se dan entre lo individual y lo colectivo, afectando
ambos lugares.
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III. DE QUE HABLAMOS CUANDO HABLAMOS:
DE LIBERTAD?

Esta es la pregunta de la pelicula Blue, de Krzysziof Kieslowski. La res-
puesta: hablamos de amor. :

Tengo siempre la sensacidn, dificil de razonar, de que la autonomia (liber-
tad) es sobre todo una cuestién de amor. El filme de Kieslowski confirma mi im-
presién con excepcional explendor estético. Tuve la suerte de ver esta pelicula
mientras escribia este texto. Algunas miradas de Juliette Binoche y algunos pla-
nos del filme me estdn diciendo mds que cinco pdginas de Deleuze sobre los de-
venires. Blue es la pelicula de un hombre que sabe el oficio de vivir, que trata de
ensefiarlo trasmitiendo ese deseo de estar, por el amor, enteramente vivo.

La libertad es un acto de ternura que nos despoja de los vacios, que cance-
la represiones y alivia el peso de las censuras; de tantas hipocresias y trivialidades
disfrazadas de cosas importantes. Adioses sin anestesia. La aceptacién de los dos
rostros del sentimiento (felicidad y dolor)} como deseos de estar vivos. Libres por
entender que el dolor se incuba en la felicidad. Todo dolor nos lleva de regreso a
la vida, al amor. El sufrimiento tiene un lado creativo. Sin saber lo que es sufrir
1no se puede apreciar su ausencia, ni entender el dolor de] otro. La libertad es un
mundo de dolor ¥ de descubiertas. Si uno tiene una vida facil faltan las razones
para prebcuparse por los otros. El dolor construye. Ningun profesor puede ense-
far mds que el dolor. Es la entrada en un punto de giro. El viaje de retorno al pre-
sente.

La felicidad no es el lugar donde no se sufre.

Libertad: terra de sombras, adioses, dolores, partos, encuentros; pero fun-
damentalmente: tierra de solidariedades. Tinieblas que se desplazan dando lvz.
La autonomifa como comprensién de que es precisamente la falta del otro lo que
nos quita libertad. La falta de amor nos encierra en nosotros mismos. Soledad
como carcel y omnipotencia como prisién. Poder pedir y dar ayuda, también eso
es libertad.

Julie, la protagonista, llegd al hueso de la experiencia amorosa (dolorosa).
Traté de despojarse, inutilmente, de la memoria y del mundo. Una leva rifaga de
viento puede cerrar nuestra puerta dejindonos a la intemperie.
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La libertad es un tipo de sensibilidad desplegada en los encuentros, €l gra-
do de abertura para la vida que cada uno se permite a cada momento. Es una acti-
tud de proteccién de la vida. El desencantamiento de las mdscaras que nos van
constituyendo. El rechazo de los gestos de destruccién de uno mismo y de los

otros.

La libertad son estrategias de produccion del deseo en el campo social. Es-

pacios de citculacion de nuevas sensibilidades y nuevos lenguajes.

Las mdscaras no hacen mds sentido. Julie quiere sentirse enteramente ex-
tranjera en el tiempo. Una absoluta exposici6n a la finitud. Un bloqueo absoluto
“en el equipo sensible. No quiefe tener ninguna identificacion con los tetritorios
existenciales. No estd libre,estd suelta. Todos los sentidos en suspenso, generando
mds inseguridad que libertad.

La filosoffa fué siempre propensa a trabajar en términes abstractos la li-
bertad. Ignoré hablar de la libertad existencial como lo que encuentra en Jos sen-
timientos sus ataduras. La libertad como una mégica travesia hacia los
sentimientos que la limitan. Nunca un viaje al desierto. No depender de los senti-
mientos no es despojarse de ellos.

La protagonista de Blue pretendio des'prenderse de todos sus vinculos, pa-
sados, actuales. No pudo. No consigui6 detener el devenir de sus sentimientos.
Intensidades que no le reconocen la libertad de tenerlas. Podemos construir mil
corazas, otras tantas defensas. Podemos aislarmos de casi todo. Podemos armar el
mis seguro de los refugios. Seguiremos sin ninguna garantia para anular las in-
tensidades afectivas. No hay desierto que imponga sus ausencias. Julie traté en
vano de liberarse de sus sentimientos. Traté de entender la libertad como un des-
prendimiento de todos los sentimientos. Ellos llegaron de nuevo. Senti6 asco por
las ratas que invadieron la asepsia de su nuevo mundo y tavo que pedir ayuda. Se
sintié engafiada y necesito saber. Pudo llorar y nacer de nuevo, Encontro su liber-
tad consiguiendo amor.

La libertad como bﬁsqueda de amor? Comienzo por la libertad que se en-
cuentra liberando amor reptimido. Hay una evidente pérdida de libertad en los
afectos reprimidos, en la melancolfa. Se abandona la libertad cuando se deja de
investir en los objetos, © cnando se desestimna a los ofros y a los afectos. Un {(no)
lugar que nunca puede ser reconocido como lugar de libertad.
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Nuestra libertad estd en nuestra condena a investir. Lo que no es un limite.
Es nuestra anica posibilidad.

Somos libres cuando aceptamos y entendemos, por los sentimientos, la di-
ferencia del otro. '

Autonomia y libertad son palabras de sentido imposible cuando las perso-
nas deciden no involucrarse. Imposible vivir la libertad al margen de los afectos,

en una ecuacion demasiado calculada.

En Julie no hay ningtin viaje hacia la libertad obsesiondndose en ejercitar
Ja insensibilidad. Eila recién comienza a encontrar la libertad cuando los afectos y
la memoria comienzan a filtrarse en su alégor{a de abandono del mundo. Antes
solo el ritual de un olvido. Un deseo de olvido que la convierte en prisionera de
su pasado. Borrar el pasado es una manera de ritualizarlo. Una forma de permitir
que ¢l pasado nos capture. El pasado también tiene un devenir. El sentido del pa-
sado nunca se detiene, se actualiza permanentemente. Querer olvidatlo es fingir
detenerlo para convertirse en un muerto entre los vivos. Ser libre no es separarse
de su pasado. Se puede liberarse del pasado permitiendo su devenir como pasado
en el ‘presente. Olvidar, no olvidar? La cuestién no es por ahi.

Ser libre es dejarse sorprender por la vida. La desconstruccion del sujeto
capturado. Ese hombre que fué institucionalmente producido como sujeto. El
hombre Que se siente sujeto por el efecto de una red de representaciones raciona-
les. La imagen que las armas de la razén me devuelven de mi mismo para impe-
dir que acepte el presente como sorpresa. Perdemos la libertad cuando no nos
permitimos transitar un sentimiento no valorado de antemano. Una conciencia
que anticipa lo que quiere para no aceptar lo que la vida nos propone como dife-
rencia. La ceremonia de la tazén que ritualiza el afecto. El hombre que idealiza
sus expectativas para sumergirse, por las partes que no consigue tealizar, en la
frustracion. Lo distinto vivido como frustracién y no como sorpresa. No poder
aprovechar el presente por el miedo a la sorpresa. Desterrarse en el inmovilismo
Jatente de los sentimientos calculados. Todo lo que no deja escuchar lo que intet-
rumpe lo esperado.

Ser libre es permitirse las filtraciones del amor reprimido.
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IV. QUE HACER CON LA FILOSOFIA DEL DERECHO?

La filosofia del Derecho parece estar acompafiando los tltimos pasos his-
toricos de la modernidad. Surgen las voces de algunos juristas que ven a la filoso-
fia del Derecho paralizada en relacién con su propia historia. La consigna domi-
nante parece ser la de girar hacia el lenguaje y abandonar el mundo. Un escapis-
mo semioldgico tardio. La lucha contra a irracionalidad pasé hace 20 afios por el
andlisis del lenguaje. La fidelidad al deseo de autonomia exige, en estos momen-
tos, una apuesta en la cretividad de las palabras, que es una cosa muy diferente at
apego a la semiologfa cientffica. La condicién trasmoderna — en su polo de auto-
nomfa — es la afirmacién de un “realismo constructivo” (sna instancia imagina-
ria de la reahdad) que excede la conciencia y la red discursiva de la época moder-
na. Estamos frente al desafio de construir otro tipo diferente de “realidad signifi-
cativa”. Necesitamos de otras palabras para inventar ¢l imaginario de la emanci-
pacion trasmodema. En otros términos: e] rechazo de las categorias heredadas de
la politica y la filosofia moderna se hace indispensable para continuar sostenien-
do la autonomia como esperanza. Ella solo se mantendra inventando otros senti-
dos, otras categorias.

Autores como Deleuze y Guattari defendieron de un modo terminante 1a
funcién cretiva de 1a filosoffa. El destino de la filosoffa unicamente expresado
como proceso continuo de creacion de sentidos. Me adhiero a esta postura. Pien-
so que se puede aceptar Ia idea de una filosofia del derecho paralizada, en la me-
dida en que no se note la presencia de jus_—ﬁlésofos realmente interesados en pro-
fundizar la invencion de categorias. -

La funcion de los filésofos es la de anticipar conceptualmente el devenir
de los acontecimientos. Ellos son los primeros que tendrfan que escuchar las se-
fiales emancipatorias de lo nuevo. La riqueza del trabajo filoséfico consiste en an-
ticipar los acontecimientos emancipatérios, evitando nuevas oportunidades perdi-
das de la historia.

Mirando el pasado podemos detectar muchas oportunidades perdidas. La
historia dej6 pasar muchas ocasiones, en parte por no contar con filésofos preocu-
pados con el futuro. La mayoria de los filésofos son eruditos del pasado. Es la

erudicion que ahora pretende pensar el siglo 21 con la mirada del siglo 19. Se ne- .

cesita la mirada de categorias inventadas que preparen las condiciones que reali-
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zen, para el futuro, el deseo de lo nuevo. La mediacion de categorias que permi-
tan sofiar el futuro. La filosofia volcada pata el futuro demanda la.creacion de ca-
tegorias que construyan lo improbable como posibilidad. La filosofia como reali-
zacion anticipada de lo improbable (como también de lo imposible que es preciso
apostar). La esperanza como “deber-ser”, como bisqueda de otra forma de vivir.
La esperanza como introduccién del deseo en el pensamiento y en la filosofia.

. En términos de filosoffa polftica ya no sirve pensar la transformacicn re-
voluclonana como apropiacion del poder estatal, o con cI mamquelsmo de dos
clases condenadas al enfrentamlento absoluto

En términos de filosof{a de la ciencia ya no sirve aprisionar la verdad con
el deseo de objetividad. Es preciso terminar con la época de la inocencia analitica
acepténd§ las incidencias de la politica y el deseo en la formacién del conoci-
miento, de la subjetividad y del mundo.

- En términos de filosofia dél Derecho ¥a no sirve preocuparse pot las not-
mas desde dngulos sistémicos: denunciar el dogmatismo juridico por sus presu-
puestos magicos: o tratar de explicar semlologlcamentc los mecanismos de la
interpretacion de la ley. Tampoco sirve ver al derecho como expresxén del Esta-
do. Hay un “plus” ignorado en todos estos intentos que es necesatio desmenuzar.
Un “plus” altamente complejo. Una exigencia-de ética, de justicia y de estética
que no pueden ser simplemente reducidos a la instancia instituida del Derecho.
Hay un “plus™ de ética, de justicia y de estética que tienen que ser referidos a los
(no)lugares a los que estén siendo condenados lo social, lo-polftico y lo subjetivo
en el fin del milenio. Los (no)lugares que la “eco-ciudadania” tiene que tratar de
problematizar en términos de desec de autonomia (de los hombres entre si y con-
sigo mismo). La “eco-ciudadania” conceptualizada desde el deseo de autonomifa.
Los (no)lugares pensados desde una fantasfa de esperanza.

La filosoffa del Derecho tiene que pasar a ocuparse de ese “plus” (que yo
llamo de “eco-ciudadanta™). El Derecho pensado sin pensar en las normas de un
medo reduccionista, El derecho pensado como fantasfa de la esperanza: un saber
que estimule la creacion de nuevos vinculos y valores.

Hay una especie de “filosofia equivocada del Derecho”, fuertemente mar-
cada por los “fantasmas de Kelsen” que sobrevive como exceso en la actual insti-
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tucién imaginaria del pensamiento juridico. Un espectro que no permite una fran-
ca inclusién de lo politico y lo deseante en lo filoséfico, y que tampoco permite la
inclusion en el orden del cacs, del riesgo y de lo improbable.

Incluir lo politico en lo filoséfico significa, en primer lugar, correr el ries-
go de comenzar a hablar del estado del mundo, salir del castillo donde solo se ha-
blaba scobre 1o que las notmas hablaban. Palabras sobre palabras.

Hablar del estado del mundo también significa mostrar lo que deshonra en
el orden de las cosas, abrir sospechas frente a lo dado y expresar magicamehte la
esperanza. Introducir lo politico en lo filoséfico entendido como realizacién de
uh “imaginario de la esperanza”. La filosofia entanto expresion de la potencia
creativa y multiplicadora del deseo.

Incluir lo politico en la filosoffa del Derecho estd siendo entendido como
Ia biisqueda de los puntos de fuga, la liberacién de la creatividad colectiva e indi-
vidual. La desestabilizacién de lo que bloquea el flujo representativo: lo que ras-
ga el silencio impuesto al imaginario para ayudar a los individuos a formar un
proyecto de vida que atienda sus deseos y acepta al otro con sus diferencias. Lo
politico como creatividad vinculada al pensamiento como constmcdién; una for-
ma de encontrar finalidades singulares. Lo polftico como creacién que facilita ia
emergencia de lo nuevo: las significaciones de la libertad. '

Para terminar este item: Kelsen y sus fantasmas sirven como inspiracién
para la reflexion y el andlisis del pasado de la propia filosofia del Derecho, pero
no sirve para entender la actual manera de existir del hombre en sociedad.

Los juristas podemos decir que Kelsen nos vicid, reprimié muchas de
nuestras miradas. A tal punto que, todavia hoy, una mayoria (alarmante) de juris-
tas piensan que proponer una reflexion sobre el estado del mundo escapa al obje-
to de la filosofia del derecho. Como si no se necesitara entender la vida para in-
terpretar las leyes. Pensar fuera de la ley es estar “fuera de la ley™ (epistemoldgi-
ca} que impone los limites de lo que puede o no puede ser aceptado como una
preocupacion legitima de la filosofia del Derecho. El que piensa fuera de la ley
sigue siendo, para muchos, un “filoséfo marginal”.

En lineas generales: denunciar lo que considero una filosofia del Derecho
equivocada no implica adherir al conformismo pos-moderno disfrazado de pesi—
mismo licido. Mi renuncia pasa por la aceptacion de la fantasia de la esperanza:
la anticipacién de lo improbable para una reflexién sobre las condiciones de su
posibilidad. Un imaginario constructivo.
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V. HACIA LA ESPERANZA

Vivimos tiempos de desorden y deshonra. Un mundo desgastado que per-
di6 la oportunidad de tomar conciencia de sus usuras. Tiempos que precisan de
memoria y afirmacién emancipadora, que requieren cierta audacia, de una sensi-
bilidad que efectue la experiencia de la esperanza. Las fantasias de la libertad que
actualizen la esperanza, hagan reaparecer la bisqueda de la emancipacién. Las
fantasfas que vigilan la historia tratando que la violencia, la marginalidad y el
hambre (en su variado menii — hambre de etica, hambre de dignidad y de justi-
cia, hambre de una vida que pueda ser vivida —) se disimulen bajo el triunfo de
la democracia liberal.

Surge pues, inevitablemente, la necesidad de tener esperanza en una filo-
soffa de la esperanza como proceso productivo de una subjetividad colectiva para

la autonomia.

Admitido lo anterior, sitlo a la filosoffa del Derecho como un proceso
productor de una subjetividad colectiva en permanente estado de alteracién. Una
inestabilidad permanente de la subjetividad en lo que se refiera a la ciudadania, la
ética y la justicia.

Estoy hablando de 1z filosofia del derecho como un acontecimento de rup-
tura. Una pbl{tica del limite. Una filosofia que pueda plantear el derecho a tener
un nuevo limite del Derecho. Desta forma queda situada la filosoffa del derecho
como una instancia comprometida con e! futuro-de la autonomfa. Una forma de
emergencia de la esperanza entendida como apuesta en lo improbable. La filoso-
fia del derecho considerada como fantasia ética de lo improbable.

La esperanza es alguna cosa del orden de lo improbable. Tenemos espe-
ranza cuando esperamos que alguin acontecimiento improbable pueda suceder
para modificar alguna situacion no deseada, insoportable. '

La esperanza es, en el fondo, la fantasia de lo improbable: la afirmacién
de la validez moral de lo improbable. Se trata de una fantasia que permite vislum-
brar 1a superacién que puede traer la concretizacion de lo que en el momento pa-
rece improbable.

La filosofia y la filosofia del Derecho trabajando’ conceptualmente sobre
lo improbable pueden crear las condiciones para que lo improbable se torne posi-
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ble. Un trabajo que a veces tiene éxito, pero que siempre nos enriquece, inclusive
cuando se frustra. Es siempre un trabajo creativo sobre el limite. Examinando Ja
historia vemos muchos ejemplos de suefios imposibles que transformaron el mun-
do: Cristobal Colén descubriendo América con tres caravelas casi de Jjuguete; San
Martin cruzando los Andes para libertar parte del continente con un ejército casi
de utileria; Fidel Castro iniciando una revolucion con cinco rifles. Todos ejem-
plos de fantasias al borde de lo imposible.

Hablo de una filosofia del Derecho como actividad creadora de una con-

ciencia ant1c1patorla la utopfa concreta de la transformacion, a la espera de un fu—
turo mejor y posible.

Pienso que la conciencia anticipatoria necesita ser juridicamente conside-
rada como la constitucion inmanente y virtual de una sociedad. Esto qiliere decir,
como una “normatividad imaginaria™: la conciencia anticipatoria como “normati-
vidad imaginaria”.

La “normativida i 1mag1nana precisa ser v1sta COmoO una respuesta CO]ECtl—
va al interrogante kantiano: Que me es permitido esperar en relacién al mundo?
Ella es el fundamento de una nueva racionalidad de la praxis. Una mamfestacmn
de la imaginacién constructiva.

La “normatividad imaginaria”, por oposicién a la legalidad instituida des-
de el Estado, representa el “colectivo censurado™; la porcion reprimida de la ciu-
dadania como imaginario. Lo que la ciudadania no se permite ser. La otra ciuda-
danfa que funciona como instancia inconciente. Una instancia de inconciencia co-
lectiva (lo que la ciudadanfa se niega a saber que sabe sobre si mfsma, lo que 1a
ciudadania es forzada — por las pricticas de poder — a ignorar de ella misma).
Hablo de los indecibles de la ciudadania; lo que el poder impone como imposible
de ser dicho. Lo que es lo mismo que decir: la potencialidad todavia no manifies-
ta de la ciudadania como actividad creadora de la conciencia anticipatoria.

_ La “normatividad imaginaria” es un polo normativo de autonomfa, que ex-
presa un deseo. de justicia. El “otro” derecho teprimido en funcién de las practi-
cas institucionales de poder (polo normativo de captura).

La “normatividad imaginaria”, como Ia “otra” de la legalidad instituida
(su reserva salvaje) es la que permite la alteridad, la que exprime la funcién del
derecho en cuanto imposicion del limite en la diferencia. Es una normatividad
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que no se preocupa con la igualdad en la mediacién de los conflitos (cuando se
habla de igualdad juridica se habla de cierto deseo de equidad que el juez tiene
que tener en la mediacion de los conflictos; una igualdad formal unicamente
equivalente — como presupuesto — a la neutralidad. Nada se dice de lo que pa-
sando en la sociedad en cuanto conflicto), se preocupa por la garantfa de las dife-
rencias. En la “institucion imaginaria™ y sus instancias reprimidas lo que importa
es el."otro” como diferencia. Es la bisqueda de un pacto respeto de la diferencia
como limite para mis propias conductas. La diferencia produciendo el sentido

normativo de mis actos.

Trabajando la diferencia en el Derecho se trabaja la falta, lo incompleto, Jo
imprevisto sin el apelo a un lenguaje que disminuya la angustia por la ausencia de
certeza. Un trabajo que no necesita presuponer invariables de sentido para la in-
terpretacién de la ley.

VI FILOSOFOS QUE SABEN QUERER

La filosofia, en mi concepcion, es un espiritu anticipador, que construye
“ficciones de realidad” para imaginar resolver problemas oscuros. Un “espacio
potencial” que se sitiia entre el sujeto y su entorno. Una capacidad de sofiar pues-
ta al servicio de la autonomia de los hombres y la transformacion de la sociedad.
Una “reserva de realidad” situada entre lo subjetivo y lo objetivo como un poten-
cial de imaginacion creadora disponible en los diversos “entrenos” de lo social.
Una especie de “realismo magico” como imaginario: una suerte de “realismo uté-
pico” que ayude a destindar nuestra actual dificultad para entrar en la vida, para

estar presentes en el mundo.

La especificidad, que yo desearia ver en cualquier propuesta filosofica, es-
triba en el hecho de que, en aquello que se intenta decir, siempre deberfa estar
presente una parte que se manifieste como espacio potencial: un lugar para la fan.-
tasfa que permita un vivir creativo y no adaptado. Una region de suefios que faci-
lite el encuentro con los otros y permita entenderlos desde el afecto.

Mi experiencia de vida me esta llevando a pensar en una via filoséfica que
demande la presencia del afecto como pre-condicién del pensamiento y la fanta-
sfa como su resultado. Dicho de otra manera, la filosofia como discurso que se
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preocupe fundamentalmente de Ia creacion de condiciones para encuentros vita-
les con los otros; encuentros que tengan por resultado la constitucién de espacios
potenciales de fuga (del polo de adaptacion) y transformacion. La fitosofia como

un potencial de afecto que permita la aceptacion de la alteridad desde los senti-
mientos.

Para encontrarse con el otro es preciso poder aceptar sus diferencias. De
hecho, las diferencias no se aceptan por procedimientos enteramente racionales.
Las diferencias se aceptan cuando se consigue un encuentro afectivo con el otro,
¥ en la medida en que se lo sepa querer.

' Hacer filosoffa, para mi, es ejercer una capacidad de amor. Filosofar es
aprender a querer. Filosofo es el que sabe queter, no el que se contenta con el es-
petéculo del mundo como pretendia Fernando Pessoa. Filésofo no es el que solo
entiende; es filésofo el que puede aceptar lo diferente sabiendo queterlo, transfor-

marse por ese encuentro con lo diverso y generar fantasfas y vida renovada con
las palabras.

Filosofar es escapar de una vida adaptada, de una libido en desuso, como
también ayudar al otro, desde e} afecto, para que también pueda escaparse.

La institucion imaginaria de la sociedad genera mecanismos, que yo Jla-
maria de “anti-vida™. Ellos pueden ser contrarrestados PoOr un espacio potencial
imaginario (instituyente) que ponga en evidencia el empobrecimiento de la vida

instituida y trate de hacerla estallar. En ese estallido estar{a, para mi, el esplendor
de la filosofia.

La condicién trasmoderna va configurando una institucién de lo social
donde los individuos resultan sustraidos, en grado cada vez mas creciente, a todo
intercambio afectivo. Son pocas las posibilidades pata que alguien sea receptor
de su afliccion: escasean los interlocutores. La circunstancia de vivir en un medio
“anti-vida (muerto, con limitadisimas oportunidades de experimentar con alguien
sentimientos), lleva a un empobrecimiento de la vida imaginaria que puede liegar
al lfmite de hombres que ya no demanden nada. Si nadie responde a nuestras lla-
madas terminaremos por no experimentar deseo alguno. Necesitamos ser cuida-
dos. La ausencia de cuidados puede crear un estado de marasmo que lleve a la de-
sestima de todo emprendimiento libidinal. Una fabrica de autistas como futuro
social? Un empobrecimiento de la vida imaginaria de tal dimension que puede
determinar la mdxima reduccién de la experiencia de autonomia.
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El proceso de configuracién de Ja autonomia es siempre la articu.laciéxf de
una demanda de amor. Una érea de experiencia creativa que colma- simbolica-
mente la faita dejada por la primera ausencia. Desde que el infa'nte maugur'a-slu
experiencia de presenciafausencia matemna, mas alld de la necesidad, se e.\rtlcu a
una demanda de amor. Detrés de todo deseo existe una Flemanda de amf)r. la ne-
cesidad de amor como primera necesidad de sobrevivencia indepencl'lerllte. La
conciencia de un cuerpo propio nunca estd separada del otro en cuanto 1x'1te‘r1<.>cu-
tor afectivo. Desde el desprendimiento materno la formacion de una subjetmda(i
propia demanda el investir en un espacio imaginario que colme y reenct.J.ex'}tr.Z e;l
mas lejano y perdido objeto de amor (de satisfaccién amorosa). La subjetivida
que se ira formando en la bisqueda de una satisfaccion pasad.a ql.J.e se procura
captar en otra parte de un objeto que es el mismo bajo un tol')aje‘dlferente. (llon—
denada a investir en un retorno imposible, unicamente m‘lagx-narlamente satlsf?:—
cho, para constituir su subjetividad independiente. El ropaje diferente del espacio

inaginari iguracion.
imaginario que reordena lo real en una nueva config

El punto de partida para la construccion de la identidad y de la realid.ad es
una presencia perdida. Ese es también el punto de partida de la filosofia: €l juego

de descubrimiento de la diferencia.

La falta de objeto es lo que permite avanzar en la configuracion de la sub-
jetividad, es decir, abandonar el estado de a-subjetividad (de muerte:) 'de la pre-
sencia total, permitiendo (por la ausencia) la formacion de la subjetividad en el

descubrimiento de la diferencia.

El sujeto se constituye en el limite de la ausencia y la pr_esencia, en la .de-
manda de amor y el descubrimiento de la diferencia que ese limite P%‘OVOC&. ]Z?ife-
rencias que a lo largo de una vida van pennitiendq la transformacion del sujeto,
qlie consigue entenderse mejor en la medida en que su demanda de amor le per-
mite llegar a “entender-aceptando” la diferencia del otro.

Filosofar serfa, entonces, dar respuestas imaginarias a upa demanda de
amor. El hacer filoséfico presupone preliminarmente la constr.uccién _de un espa-
cio potencial donde e! sujeto pueda imaginariamente resarf:lr creativamente %a
pérdida del objeto que lo constituye. El nacimiento de un sujet.o cs consecuen.cla
de la desaparicion del objeto, cuya imagen se conserva como si gmf"fcante sustitu-
tivo. En esos significantes se constituye el sujeto y el mundo. El sujeto y el mun-
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ny.

do, podria decirse, es la ausencia prolongada (imaginariamente compensada) de
objetos. El sujeto que surge como la fantasia de una demanda de amor, que nace:
como sujeto estableciendo un lugar para la fantasfa.

Ahora bien, en un mundo que se despersonaliza y desestima emociones y
sentimientos se hace absolutamente necesario desplegar una forma de filosofia
que trate de establecer, por la poesia, la unidad ante la vida y el pensamiento. La
filosofia como negacion de un conocimiento que se reduce a una especuiacmn'
tedrica, con significaciones construidas como trucos objetivos,

La filosofia como imaginacién poética. La poesfa en su funcién de libera--
cién del sentido reprimido. La poesfa que busca reinventar 1a ética trasgrediendo
reiteradamente la moral del interdicto, Una maquina de integrar lo que la tradi-
cidn separd y una maquina de negar todo lo que la mayoria instituyé como otde-
nacién intocable. Un punto de articulacion diferente para la construccion de una
estética que desafie Ja pasividad kitsch del cientificismo reinante. El barroco
como filosoffa. La propuesta de un estilo de vida y de pensamiento que, recha-
zando lo habitual del mundo, se propone transformarlo usando la imaginacién
como detonante. Sacar por la poesia al hombre de sus sepulturas: las tumbas de la
efudicién, de la objetividad, de Ia pedagogia fundamentada en claustros, del amor
como sacramento. Siémpre apostando en el punto de fuga.

Hablo de la filosoffa como constitucién postica del otro (v por este del
mundo). El amor como filosofia. El amor unicamente aceptado como situacién
mégica que no deje de sorprendernos con lo inesperado. La iniciacién en el amor
transgrediendo la hipocresia de las costumbres. Un campo magnético de poesfa
total que instituye identidades por la mediacién del otro como potencia inventiva,
E] acontecimiento poético para poder encontrar el suefio reprimido por una socie-
dad indecente: una sociedad que asume el valor del dinero como unico sentimien-
to. La poesia como transferencia, como suefio que libera el deseo. La filosofia
como fuerza que devuelve la posibilidad magica de ilusionarnos.
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