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RENE BARBIER" El Enfoque Transversal, teoria psicoldgica existen-
cial y multirreferencial que propongo desde hace alrede-
dor de quince afios ', implica la aplicacién, en toda
situacion educativa, de tres escuchas: cientifico-clinica,
con su metodologia propia de investigacién-accion; poé-
tico-existencial, que toma en cuenta los fenémenos im-
previstos resultantes de la accién de las minorias y de la
peculiaridad, ya sea en un grupo o en un individuo;
espiritual-filoséfica, es decir la escucha de los valores
dltimos que se manifiestan en el sujeto (individuo o
grupo). Valores ultimos, es decir aquello que nos ata a la
vida, aquéllo a lo que conferimos mayor valor en lo que
hace al sentido de la vida. Todos poseemos estos valores,
aunque no tengamos la lucidez suficiente para reconocer-
los, esa lucidez que al decir de René Char * «es la herida
mds cercana al sol». Pero, en un grupo, ;cudles son sus
valores iltimos, aquello por lo que acepta arriesgar lo
esencial? ;Dificil pregunta!

El enfoque transversal

la escucha sensible

escucha/habla escucha/habla escucha/habla
cientifico/clinica filoséfica mito/poética

imaginario sacro imaginario pulsional  imaginario social

Metodologia de la Investigacion-Accién Existencial
técnica del Diario de Itinerancia

EJEDE LOMITO-POETICO EJEDE LO POLITICO

Identificar
. Cémo se produce el sentido? +Como se produce el codigo?
Universidad Paris VIII.
(Traduccion: Norma Loss e
de Fuentes) " Congreso de la A.E.C.S.E. (25-27 marzo 1993, Paris).
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Comprender
Cémo los simbolos y los mitos {Cémo se organiza?
neestrales se actualizan? +Cémo funciona?
limensién mitica) {Como se reproduce?

Interpretar
Cuiles son los simbolos y los ;Cudl es la l6gica interna?
nitos nuevos e instituyentes? (por el andlisis de los
dimensién poética) componentes: «bases»:
material, social, juridica,
ideolégica, comunicacional,
libidinal, espacio-temporal)

dialéctica de la Institucién
(instituido/instituyente/institucionalizacién)

fransversalidad poética transversalidad institucional

transversalidad fantasmatica

TRANSVERSALIDAD
Existencialidad interna
Persona

Organizacién Grupo

base de objetivacién

prdcticas discursos

(en relacion principalmente con «constelaciones psico y socio-
afectivas» nacimiento, educacién, alegria, amor, trabajo,

sufrimiento, vejez, muerte, pasién, creencia, sexualidad, etc.)

pr.-u.r'm Ty

Centro de Investigacion sobre lo Imaginario Social
y la Educacion

El Enfoque Transversal supone que el investigador,
necesariamente implicado en su objeto de investigacion,
parta de:

I. la existencialidad interna de los sujetos con quie-
nes trabaja, es decir que comience por identificar la base
de objetivacion constituida por lo que producen, lo que
hacen y lo que dicen los sujetos que interactian.

La existencialidad interna representa un magma de
sensaciones, de representaciones, de ideas, de simbolos,
de mitos, de valores, a la vez sociales y personales, que
determinan la orientacién de las prdcticas sociales del
sujeto. Su estudio proviene de una direccion de investiga-
cion -la «logica de los magmas»- propuesta por Cornelius
Castoriadis.

Existencialidad interna aquéllo que proviene de las
constelaciones psico y socio-afectivas que giran alrede-
dor de situaciones emocionales como el nacimiento, el
trabajo, el amor, la muerte, la vejez, el sufrimiento, la
educacion, etc.

El objetivo cientifico apunta a identificar, comprender
e interpretar la transversalidad de esta existencialidad
interna del sujeto (principalmente grupo y comunidad con
caracteristicas humanas).

Para hacerlo, el investigador va a considerar dos
grandes ejes de investigacién:

El eje de lo Politico y el eje de lo Mito-poético

2. Lo Politico lo constituye el tema de la organizacién
del grupo o de la comunidad. El investigador debe poner
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de manifiesto la I6gica interna de esta organizacién y del
modo de funcionamiento del grupo mediante el andlisis de
sus bases:

* la base social: ;quiénes son los sujetos que
interactian, los hombres, las mujeres, los jévenes, los
viejos, los nativos y los extranjeros, etc.?

* la base material: ;sobre qué se asienta la organiza-
cion del grupo desde el punto de vista de los bienes
materiales, del circuito del dinero, de los muebles e
inmuebles que utiliza?

* la base politico-juridica: ;como se organiza y
funciona el sistema de poder oficial, expreso en los
reglamentos y leyes? ;Quiénes lo detentan, quiénes son
los dominantes, los dominados, los dirigentes, los dirigi-
dos?

* la base libidinal: ; cémo circula la energia social
entre los miembros del grupo, cuiles son los efectos de la
vida libido-sexual en el grupo? ;cuil es el sistema de
dtraccion / repulsion entre los sujetos?

* labase ideolégica: ;c6mo se producen y reproducen
las ideas, de qué naturaleza son, quién las difunde, c6mo
se inscriben en los productos sociales y las pricticas
concretas? ;jquién las aprovecha?

* la base comunicacional: ;como circula en el grupo
la informacion, en qué modo formal e informal, dénde se
almacenan las informaciones y quiénes las manejan?

* la base espacio-temporal: ;cudl es la historia del
grupo y en qué Historia se inscribe? ;dénde se inscribe, en
qué espacios, en qué region? jcomo vive y recorta el
grupo el tiempo de prictica social comin?

El investigador pone en evidencia las interrelaciones
entre esas diversas bases y trata de echar luz sobre los
procesos mis que sobre los procedimientos, sin omitir los
puntos de friccion, de contradicciones.

A este respecto propone un primer préstamo de
sentido

(J. Ardoino) en términos de ldgica organizacional-
funcional de la vida del grupo, pero permaneciendo muy
cerca de los fenomenos vividos en el grupo. El investiga-
dor debe vivirse como miembro del grupo.

3. El investigador trabaja inmediatamente sobre el eje
de lo Mito-poético.

Reconoce que la potencia de los simbolos y mitos en
la vida individual y social tiene un cardcter de relativa
autonomia;

- en término mitico el investigador se planteard la
cuestion de saber en qué y como los mitos ancestrales se
reactualizan y retraducen en la prictica de los miembros
del grupo. Partird de los relatos que se remontan hasta la
fundacion del grupo y los padres fundadores. Tratard de
identificar y comprender a las grandes figuras miticas
revividas en las |'!CI'.N'UIIRI|il|;\{|t.‘.‘~.Ci\l'i.‘\'l‘l]('l[it.‘i'l.\' del grupo. Su
cultura en este punto es, ante todo, antropolégica y
filosofica.

- en término poético serd sensible a toda forma de
simbdlico instituyente. creativo, que emerge y desordena
el orden establecido en el grupo. Su cultura es entonces
artistica, literaria y poética, mas igualmente es




especificamente psicosociolégica, en sentido clinico.

Rendird cuenta al grupo de la logica interna de esta
funcién mito-poética de las practicas y la articulard con la
l6gica interna puesta de manifiesto en el eje de lo Politico.

4. En este momento el investigador puede pasar a sacar
a luz e interpretar su objeto de investigacion especificaen
Enfoque Transversal: la transversalidad de la existen-
cialidad interna del grupo.

Se trata de un verdadero re-tratamiento de datos a
partir de una teoria de lo Imaginario unido a una teoria de
la escucha/el habla, tanto en el grupo como para el
investigador.

El investigador se basa en tres tipos de imaginario en
interaccion permanente:

- un imaginario pulsional que se refiere tedricamente
al tema de la libido y a los destinos de las pulsiones. En el
Enfoque Transversal el campo tedrico se acerca a la
teoria de Jung, sin dejar de lado las experiencias de la
escucha freudiana, en particular las de C. Castoriadis o de
Eugenio Enriquez, sobre todo respecto de los temas
debatidos en torno a la pulsién de muerte. El psicoandlisis
inglés de Donald Warren Winnicott, de Masud Khan o la
anti-psiquiatria de Roland Laing representan también
importantes referencias.

- unimaginario social® que toma la teoria de Cornelius
Castoriadis y en su transposicion institucional la corriente
del Analisis Institucional (Lourau/Lapassade) y de la
sociologiade laviolencia simbélica (Bourdieu/Passeron).

- un imaginario sacro que pone en juego las teorias de
Mircea Eliade, de Gilbert Durand, y de los filésofos y
fenomendlogos de las religiones®.

En el Enfoque Transversal, lo simbélico que fluye
de lo imaginario se considera polis€émico, equivoco, am-
biguo, siempre redundante e inadecuado pero indispensa-
ble a lo real.
arbitrario del término (el signo matemdtico) sino de un

No se trata del simbolo en el sentido

significante no arbitrario intrinsecamente relacionado
con un significado insondable e irrepresentable en su
totalidad dindmica.

La distincion entre lo Real, lo Simbélico y lo Imagi-
nario, tal como la entiende Jacques Lacan, se retoma,
retraducida, en ‘el Enfoque Transversal, en funcion de
influencias tedricas muy diferentes, dirfamos hasta abso-
lutamente opuestas. Es el caso de Castoriadis, para el cual
lo imaginario es primero y radical. Con Gastén Bachelard,
Gilbert Durand o Mircea Eliade, la funcién simbdlica se
abre sobre una hermenéutica instaurativa.

La Transversalidad absoluta comprende tres dimen-
siones fundamentales:

- latransversalidad fantasmadtica que remite al juego
de lo imaginario pulsional de los miembros del grupo y a
lo que de si ponen en ello;

- la transversalidad institucional que inscribe la
dindmica institucional de lo imaginario social en todo
grupo y organizacion concreta;

- la transversalidad noética * que plantea el tema del
Ilamado de lo imaginario sacro en la vida interior de los
miembros del grupo.
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Las tres escuchas/hablasrequeridas en Enfoque Trans-
versal tanto para identificar y comprender como para
interpretar son:

- La escucha-el habla cientifica y clinica de una
multirreferencialidad amplia en ciencias antropo-socia-
les, pero principalmente en una perspectiva de trabajo con
y para el sujeto/objeto de la investigacién.

- La escucha-el habla filoséfico-espiritual que se
preocupa por el tema de los valores iltimos que otorgan
sentido, en definitiva, a las pricticas de un grupo.

- La escucha-el habla mito-poética y existencial que
intenta entender al mismo tiempo los entrelazamientos de
los miembros de un grupo con su historia mitica pero
también la subversion del sentido instituido por la crea-
cion simbdlica de personalidades disidentes.

Como cada uno de nosotros, el grupo necesita que el
«otro» fo interpele para encaminarse hacia sus valores
tiltimos y para que éstos se transformen en una verdadera
tuerza interior. No del otro como «interpretador insigne»
que nos diria lo que somos en funcién de referentes
totalmente exteriores a nosotros mismos’, sino del otro
como espejo activo, susceptible de actuar conflictualmente
con nosotros para hacernos descubrir, en la relacion
humana que no teme a la confrontacion, los valores
esenciales para nuestro devenir®. Asi, mds alli de la
fenomenologia, el psicosociélogo es un hermeneuta de la

existencia concreta, que acepta arriesgarse a «otorgarle
sentido» a las actividades de los demds. Aunque jamas
tiene proyecto alguno acerca del grupo como no sea el de
crear las condiciones de una mejor comprension de cada
uno y de todos, con vistas a una mayor autonomia eluci-
dada ”.

La escucha sensible se inscribe en esta constelacion de
tres escuchas, pero también en un eje de vigilancia que
retiene como postulado, los tres tipos de imaginario
siempre en acto en una situacion educativa con vistas a
elucidar su transversalidad ineluctable.

Yo denomino «transversalidad» a una red simbdlica,
relativamente estructurada y estable, que constituye
como una suerte de «bafo de sentido» donde se entremez-
clan significaciones, referencias, valores, mitos y simbo-
los, internos y externos al sujeto, «existencialidad inter-
na» en la que éste se halla sumergido y por la cual su vida
se carga del peso de lo vivido.

Nada tiene que ver con el concepto metodolégico en
ciencias sociales que se opone al andlisis longitudinal "
El concepto empleado por los institucionalistas remite a
una conceptualizacion desarrollada por Felix Guattari
acerca de la psicoterapia institucional ''. En este sentido,
existe reconocimiento de la transversalidad de un grupo
institucionalizado cuando se hacen aparecer las diferentes
-ariables institucionales de jerarquizacion, de intluencia,
de connivencia, de no-dicho, de separacién o de
reunificacion, de igualdad y desigualdad, que intluyen
sobre toda forma de vida social.

El enfoque de la transversalidad como «bafio de sen-
tido» vivido se hace, poco a poco, por el bies de una
elucidacion, de una incorporacion y de una aplicacion de




complejidad sistémica de toda forma de existencialidad
terna. Asi se asumen sentimientos vividos como la
ambigiiedad, la ambivalencia, la equivocidad, la parado-
ja, la pérdida y el apego, el retiro y la aventura.
El Enfoque Transversal pretende elucidar clinica-
mente, y segun un proceso de investigacién-accion exis-
tencial, relacionada con el sentido de la creacion poética

y de la meditacion espiritual, esta transversalidad plural a
partir del imaginario y en los niveles concretos de la
persona, del grupo y de la organizacion, segiin expresan
sus productos, pricticas y discursos.

Finalmente, y mds exactamente, asi lo defino:

- El modo de actuar en ciencias humanas clinicas de
un sujeto (persona, equipo), dotado de un capital teérico
multirreferencial, de una experiencia humana y de una
sensibilidad apropiadas,

- que se propone escuchar a otro sujeto (persona,
grupo o comunidad) y hablarle (escuchar no es simple-
mente oir, hablar no es simplemente perorar), de cierto
modo elucidante, a la vez cientifico/clinico, filoséfico/
espiritual y poético/existencial, teniendo en cuenta la
totalidad-en-acto del desarrollo de su vida,

- acerca de un proceso imaginario complejo, que es,
por lo menos, a la vez pulsional, social y sacro,

- inherente a su accion simbdlica de sujeto en el
mundo,

- siguiendo un método de investigacion-accion exis-
tencial, unido a una capacidad de creacion y a un sentido
de la meditacion espiritual que define un sentido de la
escucha sensible.

- El Diario de Itinerancia con sus tres momentos:
diario-borrador, diario-elaborado, diario-comentado
constituye la téenica de investigacion-accion existencial
creada especificamente para el Enfoque Transversal.

La escucha sensible es el modo de tomar conciencia y
de intervenir para un investigador, un educador, que se
encuentra en esta légica del enfoque transversal?. La
misma explora la complejidad de la estructuracion del
habitus del sujeto (individuo o grupo).

Situdndome en una perspectiva mads institucionalista y
existencial que «praxeoldgica» segin la acepcion de
Pierre Bourdieu, a partir de 1977 intenté definir mds
dialécticamente el habitus real, a la vez instituido e
instituyente, en mi obra sobre la investigacién-accién en
la institucion educativa', dindole toda su importancia
heuristica al concepto de imaginario social. Mis tarde, en
los aios 8(), las dimensiones de imaginarios pulsional y
sacro enriquecieron mi representacion del habitus.

La existencialidad interna hace referencia a esta con-
cepcion dialéctica, imacabada e imperfecta en dltima
instancia, del habitus.

En la mayoria de los casos, el cambio personal va a
operarse mediante un reconocimiento y una perlaboracion
del habitus concebido porel sujeto como la transversalidad
de la propia estructura de la existencialidad interna en
investigacion-accion existencial, en el seno de un grupo
implicado que se expresa utilizando toda clase de técnicas
de expresion del imaginario, segin la l6gica de la triple

escucha-habla propia del Enfoque Transversal.
El proceso supone una metodologia apropiada: la
investigacion-accion existencial.

La investigacion-accion existencial

A mediados de los afos 80, franqueo un nuevo paso
heuristico cuando me oriento cada vez mds hacia lo que
llamaré «la investigacion-accion existencial»'?.

En 1986, en el marco del LN.R.P., se desarrolla un
Cologuio sobre Investigacion-Accion que suscita vivas
controversias entre los investigadores'®. Confieso que ya
no me interesa ese tipo de polémica. Quizds me siento
demasiado inseguro cuando se trata de precisar lo que, en
mi prictica clinica, corresponde a la «ciencia» o al
«arte»'". Es verdad que el tipo de investigacion-accion
que yo aplico es peculiar, dado que lo defino como
«existencial»'". Desde este punto de vista, las «investiga-
ciones-acciones» que llevo a cabo desde hace anos se
refieren a temas profundamente insertos en la afectividad
humana (nacimiento, amor y pasion, vejez, muerte. sufri-
miento, auto-formacion, vida social alternativa, etc.).

La naturaleza de la investigacion-accion se asemeja a
la de las artes marciales: la obsesion por la perfeccion y la
competicion desaparecen con la experiencia, en beneficio
de su finalidad rica en una creciente complejidad del
Potencial Humano. Como afirma un maestro contemporii-
neo de Tai-Chi-Chuan:

«El Tai-Chi es un arte: no debe ser aprendido sino
experimentado... Cada profesor ensefia una forma
ligeramente diferente, adaptada a su propio estilo. No
debéis fiaros en mi ni en ningtn otro maestro. Solo
mediante vuestra prictica personal sabréis lo que para
vosotros estd bien.»(Chungliang Al Huang)'™.

Miis allii de las disputas, necesarias a veces, acerca de
«lo que es cientifico», en la prictica clinica es donde cada
investigador podrd, poco a poco, abordar la naturaleza de
«su» investigacion-accion.

Por mi parte, la «investigacion-accion existencial»,
una de las tres metodologias de accidn relacionadas con la
problemitica del Enfoque Transversal (creacion, medita-
cion e investigacion-accion)' se expresard mds bien
comoun arte de rigor clinico desarrollado colectivamen-
te con vistas a una adecuacion relativa entre st mismo y
el mundo.

Un arte

Mis que de demostracion (preuve), aqui se trata de
comprobacidn (épreuve) en gl sentido en que J. Ardoino
se expresa acerca de la metodologia clinica *, La Inves-
tigacion-Accion existencial (R.ALE), asi como la medici-
na, tiene tanto o mas de arte que de ciencia.

Con esto quiero decir que se trata de aplicar capa-
cidades de abordaje de la realidad que pertenecen al
campo de la intuicion, de la creacion y de la improvisa-
cion, del sentido de la ambivalencia y de la ambigiiedad,
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de la relacion con lo desconocido, de la sensibilidad y de
la empatia, asi como de la congruencia en la relacién con
el inhallable Conocimiento en dltima instancia. El espiri-
tu creador es el alma de la R.A.E. y nunca se sabe qué
resultard de ésta a fin de cuentas. Para mf, proponer una
investigacidn-accion existencial acerca de una mejor
escucha respecto de los moribundos y dolientes en un gran
hospital de la region parisina representaba un desafio que
comportaba:

- Salir del habitual marco de la «pasantia» en la que se
proveen «herramientas» para atornillar la realidad. En
este dominio, la herramienta no ha sido atin inventada y su
«ersatz» sigue resbalando entre los dedos.

- Proponer una reflexién-accion tendiente a transfor-
mar la relacién de cada uno con el mundo de los moribun-
dos en el contexto de la cultura hospitalaria.

- Modificar ese contexto mediante un «no-obrar»,
cualidad de lo que se actualiza sin buscarle cinco patas al
gato, simplemente mediante la expresion individual y
colectiva de lo que ha sido hecho y podria rehacerse de
modo diferente. El informe de mds de cien pdginas,
redactado por enfermeras y ayudantes del grupo, con un
espiritu a la vez reflexivo y conceptual, filosético y
poético. manifiesta un primer resultado de este arte de la
investigacion (Fuente: CR.LS.E., 1986 y 1988)*'.

De rigor clinico

Demasiado a menudo, algunos experimentalistas tie-
nen tendencia a ver rigor cientifico sélo donde aparecen
Pero todos los clinicos saben bien
que su actividad debe ser rigurosa.

medidas numéricas.

Rigor respecto del «marco simbdlico» en el que po-
dran producirse la expresion de lo imaginario y el desplie-
gue de la implicacion.

Rigor acerca de la evaluacion permanente de la accion
con objetivos intermedios, que se fija el grupo implicado
para avanzar hacia su meta.

Rigor en cuanto a los campos conceptuales y tedricos,
cuyas fronteras se articulan sin desconocer sus zonas
vagas, sus incertidumbres.

Rigor en lo que hace a la implicacion dialéctica del
investigador, quien se halla presente con todo su ser
emocional, sensitivo, axioldgico, en la investigacion-
accion, al tiempo que como investigador profesional lo
hace con todo su ser dubitativo, metodico, critico, media-
dor.

Rigor. en fin, para mantener a cualquier precio la triple
escucha-uccion que excede a la simple multirreferen-
cialidad habitual en ciencias humanas -que yo denomino
«multirreferencialidad restringida»- basada en el aporte
de las disciplinas que «Los Que Saben» reconocen como
legitimas. Abrir esta multirreferencialidad «restringida»
a una «multirreferencialidad general» abarcadora, en la
que el cuestionamiento filoséfico se actualice en las zonas
de incertidumbre e indecision, a la luz de nuestra propia
experiencia humana y de los luminosos y ancestrales
conocimientos de la humanidad. Donde el cuestiona-
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miento poético permanezca siempre alerta pues «el hom-
bre habita esta tierra como poeta» (Holderlin) y la poesia,
como subraya E. Morin, es el habla del «Arkhe-Esprit»
«liberada a la vez del mito y la razon, pero al mismo
tiempo llevando en ella su unién» *.

Desarrollado colectivamente

No hay investigacidn-accion sin participacion colec-
tiva. Y aqui debe entenderse la palabra «participacion»
en su sentido epistemoldgicamente mds fuerte: no pode-
mos conocer nada de lo que nos interesa (el mundo
afectivo) sin ser parte activa, actuantes, («actants») en la
investigacion. Se trata del reconocimiento de los demas
como sujeto de deseo. de estrategia, de intencionalidad,
de posibilidad solidaria.

La investigacidon-accion existencial supone un grupo
implicado, es decir un pequeiio nimero de voluntarios
para trabajar segun su historia de vida personal y grupal.
Hemos aplicado y desarrollado ampliamente esta
metodologia en los diferentes grupos de aspirantes al
Diploma Universitario de Formacion de Adultos
(D.U.F.A.) de la Universidad de Paris VIII **.

En algunos casos son grupos intitucionalizados y
profesionales los que acuerdan echar luz sobre su praxis
existencial, en los planos afectivos, ideoldgicos, econd-
micos, politicos. Asi fue como coordiné un equipo de
psicosociGlogos y de terapeutas de un mismo organismo
durante tres afios. En la mayoria de los casos, son grupos
formados por personas que no se conocen a priori pero que
desean participar en el tema de la investigacién-accion
existencial en funcion de sus experiencias significativas:
tal fue el caso de una investigacion que durd tres anos
sobre la simbdlica comunitaria en los grupos franco-
alemanes. Asi como en una formacion del personal de
enfermeria de un gran hospital de la region parisina sobre
el tema de la escucha de los enfermos graves y moribun-
dos *, El grupo acepta el despliegue de su implicacion, es
decir de sus aportes libidinales. de sus intereses de cono-
cimiento, de sus redes de pertenencia y de referencia, de
lo que «lo ata a la vida» (Ardoino). Las siguientes fases
pueden observarse tanto en el enfoque de la transversalidad
de la existencialidad interna de cada participante como en
el del grupo constituido: reconocimiento de las diferen-
cias, asuncion del conflicto, apertura hacia la institucion
en sus tres dimensiones instituida, instituyente y de
institucionalizacion, y reconquista del valor simbdlico de
la existencia por una justa evaluacion de la parte radical
de lo imaginario y de la opacidad ineluctable de lo real.

En la investigacion-accion existencial, se trata de dar
un estatuto epistemologico y heuristico -en el grupo y por
el grupo implicado- a la emocion, como conducta inter-
mediaria entre lo que Max Pages llama la «huella» («tra-
ce»: fisiologica) y el «sentido» («sens»: fantasmiitico) .
El desarrollo colectivo supone necesariamente que nada
ha stdo previsto, asegurado, por adelantado, excepto la
acepcion rogeriana de una creencia (siempre sometida a la
duda metddica) en un «crecimiento» del ser humano,




to en el plano individual como grupal. Este punto
itroduce a la I-A.E. en la asunciéon de un conflicto
onsiderado mds creador que destructor, en la necesidad

un reconocimiento de mediacién y a la vez de desafio

la animacién de la investigacién 2. La dimensién
plectiva remite a la presencia activa de un grupo impli-
jado considerado como «investigador colectivo» de la
nvestigacion, concepto que introduje ya en mi tesis de
pciologia de 1976, aunque reconozco que el mismo
gomporta espinosos problemas metodolégicos .

Con vistas a la adecuacion relativa
entre si mismo y el mundo.

Mediante esta férmula indico que el objeto final de la
nvestigacion-accién existencial reside en un cambio de
la «existencialidad interna» del sujeto (individuo, grupo
p comunidad). El objeto de la I-A.E. en el hospital sobre
la formacion en la escucha de los moribundos consistia en
In cambio posible del sistema vivido de representaciones,
de sensaciones, de sentimientos, de pensamientos, de
alores de cada participante en relacion con el acerca-
miento a los moribundos, y, de ser posible, en una
ansformacién relativa de la cultura y de la institucion
hospitalaria respecto de ello. Péro no se trata de un cambio
decretado desde arriba, de parte de cualquier «autoridad».
| cambio se torna necesario, aunque se sepa dificil, a ojos
de los propios participantes del grupo de investigacién-
liccion, para quienes existe un «problema que debe ser

esuelto».

El resultado es siempre distinto de lo esperado: una
adecuacion relativa entre los deseos, los intereses, los
alores de cada uno y la realidad del mundo que opone su
migantesca inercia. [Esta relacién con la institucién,
pesada e imponente, inamovible a primera vista, es una
uente de frustracion, pero también de madurez hacia un
optimismo trigico siempre sutilmente presente en este
lipo de investigaciones. A las participantes del grupo de
FA.E. en el hospital les resulta bastante claro que la
institucion no cambiard demasiado y que hari falta tiem-
po. Pero cada una de ellas ya puede, real y cotidianamente,
cambiar su comportamiento en simples detalles de vida,
en funcién de su nueva vision del mundo. Para el conjunto
del hospital nada cambia aparentemente, pero para el
nuevo enfermo atormentado por la muerte, la «nueva»
factitud (en el sentido oriental del término) ** de la enfer-
imera respecto de €l representa una total revolucion que
modifica su dltima relacién con los demds y con lo
simbolico dado que ahora puede hablar acerca de su
propia muerte en el espacio de una presencia humana que
no llena el vacio de la ausencia con una huida, una pirueta
0 el silencio del sistema hospitalario. *

El diario de itinerancia

Este despliegue de las implicaciones entre cada uno y
tlodos se produce mediante técnicas de expresién de lo
imaginario, entre las que ubico en primer lugar ala técnica

del «diario de itinerancia».

Se trata de un instrumento de investigacion sobre si-
mismo en relacién con el grupo, en la que se aplica la
triple escucha/habla clinica, filosofica y poética del
Enfoque Transversal. Cuaderno de bitdcora en el que cada
uno anota lo que piensa, siente, medita, poetiza, retiene de
una teoria, de una conversacion, lo que cada uno constru-
ye para darle sentido a su vida.

Durante todo el transcurso de los tres afios de una
investigacion-accion pedagégica, yo mismo llevé mi dia-
rio. Me esforzaba en redactarlo cada dia durante las
sesiones * , y lo retomaba cuando volvia a Paris. Se trata
de un diario «de investigacion» mas que de un «diario de
itinerancia», instrumento privilegiado del Enfoque Trans-
versal cuando se trata de investigacién-accion existen-
cial.

No obstante, entre una y otra sesion, ese diario de
investigacion fue sistematicamente dado a conocer a
todos los participantes. Por el tipo de reflexiones que se
incluyeron en el mismo, éste me resulta muy similar al
«diario de itinerancia». En todo caso, me permiti6 elabo-
rar un poco mds este instrumento individual de puesta en
practica de una problemdtica de Enfoque Transversal. Por
esta razon intentaré describir lo que llamo Diario de
itinerancia, con la esperanza de que esta descripcién

interese a investigadores o animadores orientados hacia la
investigacion-accion existencial en situacion de forma-
cion.

El diario de itineranciaes un instrumento metodoldgico
especifico. Como tal, se distingue de cualquier otra forma
de diario.

Se refiere a la «itinerancia» de un sujeto (individuo,
grupo o comunidad). Recordemos que en la itinerancia de
una vida hallamos una multitud de itinerarios contradic-
torios. La itinerancia representa el recorrido estructural de
una existencia concreta tal como se manifiesta, poco a
poco, y de modo inacabado, en el entrecruzamiento de los
diversos itinerarios recorridos por una persona o un grupo.

En su dimension planetaria, la itinerancia refleja la
Actuacion del hombre tomada en el curso del Funciona-
miento del mundo caracterizado por su Vagabundeo.
Ello se abre en el espacio y el tiempo como una flor de loto
de mil pétalos haciendo emerger la Poeticidad del
Funcionamiento del Mundo (Kostas Axelos), pero perma-
nece inefable e inalcanzable en iltima instancia. Sélo nos
es dada, intuitivamente, nuestra implicacién ineluctable
en su Vagabundeo, y su avatar existencial en nuestra
itinerancia. Uno de nuestros itinerarios nos conduce a la
expresion de esta intuicion, constituyendo, a fin de cuen-
tas lo esencial del diario de itinerancia.

Al diario intimo''le pide en préstamo su cardcter
relativamente singular y privado. En un diario de

itinerancia consignamos pensamientos, sentimientos, de-
seos, suefios muy intimos. No vacilamos en cuestionar a
personas o a hechos que ninguno de nosotros querria ver
expuestos a ojos de todos. Pero, generalmente, en un
diario intimo, las personas o las situaciones tratadas jamds
son realmente expuestas, ya que el diario intimo perma-
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nece guardado en los cajones del escritor y no se publica.

El diario intimo desaparece cuando el escritor muere,
o permanece arrinconado entre papeles de familia cubier-
tos de polvo. Para que resulte publicado, su autor debe ser
alguien notable, y verd el dia generalmente después de que
éste haya muerto. El diario de itinerancia participa de la
intimidad del primero en lo que hace a la expresion de la
afectividad y de las reacciones personales que el mundo
provoca en un individuo, pero se diferencia en cuanto a
que puede ser publicado total o parcialmente. Ciertamen-
te, serd su autor quien decida qué acontecimientos lo
serdn, pero al hacerlo, expondrd a unos y otros a la mirada
de los demas.

Hallamos otra similitud en el proceso de escritura del
diario de itinerancia. Como el diario intimo, se escribe dfa
por dia, sin dilaciones y en las situaciones mas inespera-
das. También se combina con la autobiografia en la
medida en que el autor de un diario de itinerancia no duda
en volver sobre hechos pasados, recuerdos infantiles o
acontecimientos determinantes de otros tiempos . Cuando
se lee, por ejemplo, el «Diario de las Indias» de Mircea
Eliade, éso resulta evidente. Escrito en la época en que,
ain joven, trabajaba en la India sobre una tesis doctoral
sobre el Yoga (entre 1928 y 1932), esa obra es una
«cotidiana novela de aventuras». En ésta aparece un joven
lleno de dudas, angustias y deseos sexuales, relacionado
problemiticamente con el saber en una cultura extrafia.
En su primera version, que tenia mds de 500 pdginas, el
autor desarrollaba partes tedricas junto a otras mds
anecdoticas. Posteriormente retomo esos elementos tedri-
cos en otras obras mds estructuradas *.

El diario de itinerancia puede compararse también con
el diario de ruta del etnélogo. Todo sucede como si el
escritor transversalista recorriese su vida y la vida de los
demads con el mismo espiritu de implicacion y de curiosi-
dad heuristica con que el investigador en antropologia
visita una sociedad primitiva en vias de extincion. Algu-
nos diarios de ruta de etndlogos son verdaderas obras
maestras literarias. Al volver del Chad, Gide nos di6 una
muestra de ello, tema retomado por Michel Leiris en su
«Africa fantasma» (1934)*". Aqui, el etnélogo no sélo
describe y analiza el material etnogrifico, también pone
en evidencia las complejas relaciones con el equipo de
investigacion y las relaciones con los sujetos observados.
Tal como ha sefialado René Lourau, la objetividad se
afirma entonces en el uso paroxistico de la subjetividad y
el reconocimiento cientitico del testimonio. Michel Leiris
efectia lo que Lourau denomina una «abismacion» («une
mise en abyme»), es decir una retro-accion del escritor
sobre si mismo y una integracion de ello al cuadro general
de la investigacion.

El diario de itinerancia también toma algo del diario
institucional segiin lo conciben Rémi Hess, A. Coulon y
G. Lapassade. R. Hess define este método como una
técnica que «consiste en escribir dia a dia como en un
diario intimo, pequefios hechos organizados en torno a
una vivencia en una institucion»**. En el diario institucio-
nal se anota cada dia un hecho importante relacionado con

el objeto al que se consagra ese diario: la institucién
respectiva (conyugalidad, educacion, sistema de investi-
gacion, etc.).

Lo que en comin tienen el diario de itinerancia y el
diario institucional proviene de una de las dimensiones
del concepto de transversalidad que constituye el centro
de ambos instrumentos de investigacion. Cada individuo,
en tanto «socius», se relaciona con los demds mediante
una compleja red de pertenencias y referencias extrema-
damente compleja y a menudo mds o menos consciente.
Dicha red constituye su transversalidad, la que el diario
institucional esclarece en su componente principalmente
econémico-funcional.

Por el contrario, creo que en el diario institucional su
componente mds imaginario se soslaya, o se sefiala séloen
su estructura sociolégica. Sin desconocer este aspecto, el
diario de itinerancia se ocupa principalmente de la fun-
cién poética, propiamente creadora, de lo imaginario
relacionado con la transversalidad. Mas adn, el diario de
itinerancia no vacila en explorar las vias no cientificas de
esa transversalidad expresando la inquietud metafisica y
la apertura mistica, sin perder por ello un espiritu critico
bien occidental que desemboca en el humor.

Podemos también comparar al diario de itinerancia
con un diario de investigacion (véase R. Lourau), el que
por otra parte se emparenta con el diario de ruta etnolégico.
Los estudiantes de ayudantia en investigacién llevan un
diario de investigacion mientras preparan su tesis de
tercer ciclo. Aquél les permite comprender mejor el
«armazon» de su bisqueda situando los elementos en su
cotidianeidad. Lo que a menudo proponen nuestros emi-
nentes socidlogos (Pierre Bourdieu, Alain Touraine y
otros) sin llevarlo jamds a cabo, nosotros (los docentes) lo
recomendamos a los estudiantes del doctorado en ciencias
de la educacion en la Universidad de Paris VIII. En lo que
a mi respecta, siempre trato de escribirlo cuando empren-
do una investigacién®. El diario de itinerancia es un diario
de investigacién en la medida en que representa
acabadamente un instrumento metodoldgico de ésta, que
expresa, de dia en dia, la apropiacién y la aplicacién de
una problematica central: el Enfoque Transversal.

El diario de itinerancia, concretamente, comporta tres
etapas: un diario-borrador, un diario elaborado, y un
diario comentado.

Primera etapa: el diario-borrador

El investigador transversalista lleva cotidianamente
su diario de itinerancia en un borrador en el que escribe
todo lo que desea anotar, ya sea en el calor de la accion
como en la serenidad de la contemplaci6n. En esta etapa,
no busca efectos estilisticos, se esfuerza en consignar lo
que le parece importante en su vida en relacion con la de
los demds. Puede escribir a su manera, atin codificada y
abreviada; puede hacerlo de cualquier modo, y sobre
cualquiér hecho o persona. Esta es la parte mds intima del
diario de itinerancia: la que con toda seguridad sélo sera
leida integramente por su autor.
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Este borrador es un revoltijo de referencias miltiples
erca de acontecimientos, reflexiones, comentarios cien-
o0s 0 filosoficos, ensofiaciones y suefos, deseos, poe-
s, lecturas, palabras oidas, reacciones afectivas (cole-
odio, amor, deseo, temor, angustia, soledad, etc.). Se
ribe cotidiana y cronoldgicamente, pero ya puede
luir el eco y las resonancias de acontecimientos y
uerdos remotos despertados por los hechos del presen-

egunda etapa: el diario elaborado

Tendrid como base al diario borrador y se harad a partir
momento en que el investigador transversalista quiera
ir algo a alguien por ese medio.

Si quiero hablar a los estudiantes acerca de la finitud,
or ejemplo, tomo de mi diario borrador todo lo que
oncierne a ese tema directa o indirectamente. Lo hago
on una suerte de vaga escucha de lo que ya esta escrito,
jindome llevar por resonancias creativas, por derivas
nalogicas. De este modo, me asaltan otras reflexiones y
lechos que inmediatamente anoto.

Seguidamente, doy forma al texto de lo que quiero
fansmitir a los demads. Parto de la idea de que estimo a mi
ector u oyente (si deseo simplemente leer mi texto). Me
iento obligado a presentarle un texto pulido, respetando
i su calidad de lector™. Organizo la estructura de mi
scrito como quiero, y puedo modificar completamente la
onologia de los hechos. Jamds dudo en incluir en ese
momento comentarios cientificos, filoséficos o poéticos,
jjenos o improvisados por mi. Deseo que mi lector perciba

il mismo tiempo el orden y el desorden, el silencio y el
ido, la noche y el dia, el odio y el amor, la accién y la
ntemplacion, la racionalidad y la irracionalidad, el
cimiento y la muerte de toda existencia.

Mi texto debe conmoverlo en lo mds profundo de su
ser, interrogarlo acerca de lo que €l «da por sentado». Si
su «habitus» se compone de orden y rigor, introduzco el
misterioso desorden; si se trata de un «habitus» andrquico,
e propongo un relato organizado, casi planificado (al
decir de Paul Valéry, «el rigor engendra sueiios»). Perola
delantera la ocupan siempre el humor y la paradoja,
idesembocando, en lo que hace a las cosas esenciales, en
a afirmacion de Ludwig Wittgenstein del derecho al
silencio («Aquéllo de lo que no se puede hablar, hay que
leallarlo», Tractatus Philosophicus, 7). y a la vida mistica:
«La solucion al problema de la vida se percibe cuando
el problema se desvanece. (; Acaso no es ésa la razén
por la cual los hombres a quienes, luego de un largo
periodo de dudas, resulté claro el sentido de la vida se
tornaron incapaces de decir en qué consistia ese
sentido?)» (6.521). «Existe, en efecto, lo inexpresable
(Unaussprechliche). Esto se muestra, es lo Mistico»
(Tractatus...6.522)"".

Me esfuerzo en escribir con simplicidad aquello que es
complejo, sin renegar no obstante de mi cultura, de mis
referencias, de mis campos de conocimiento o mis expre-
siones afectivas. Mantengo con mi lector lo que el filésofo

Kostas Axelos denomina «una amistad conflictiva».

Considerando el acontecimiento en toda su amplitud
existencial, y alojindome en su seno, intento convertirme
en un filésofo-clinico. Un ser pensante.

. Qué significa «pensar la propia vida»?

Al escribir esas paginas, ;como procede mi intelecto?
Me sirvo de experiencias vividas, de anécdotas, de re-
tlexiones filosoficas o cientificas, de fragmentos de poe-
mas, pero esta praxis tedrica, jme permite decirme que
«pienso»? ;Qué es pensar? ;Solo y simplemente se trata
de razonar, de asentar la légica de las cosas?

Pensar y razonar

El pensamiento comprende al razonamiento, pero no
a la inversa. Insistamos de entrada en distinguir el pensa-
miento de fondo (Grund) y el pensamiento explicativo
que busca «las razones» de cada cosa; y recordemos esta
frase de Angelus Silesius que cité Martin Heidegger: «La
rosa es, sin por qué, florece porque si, / por si misma no
teme, no desea ser vista»

(«El principio de razon»"). El pensamiento, en el
sentido que aqui le doy, no es «lo mental» como dicen los
orientales o el juego del intelecto que razona. El razona-
miento se construye sobre una serie de elementos ajusta-
dos segun reglas preestablecidas. El juego arbitrario fun-
damenta estas reglas atiin cuando un tramite légico resulta
legitimo en una cierta pertinencia en relacion al tema de
lo real. Heidegger nos pone en guardia claramente:

«El pensamiento comenzard sélo cuando hayamos
aprendido que esta cosa tan magnificada desde hace
siglos, la razén, es el mas encarnizado enemigo del
pensamiento»’,

Originariamente, el pensamiento no tiene concepto ni
imagen; es simplemente percepcion total de lo que es. Se
confunde entonces con la lucidez, a partir del momento en
que se torna consciente de su proceso.

La inteligencia es la dimension fenomenologica del
pensamiento cuando éste se pone en contacto con el
Mundo. Es el pensamiento-en-acto del ser viviente mas
evolucionado en el orden de la complejidad creciente del
universo. ;Serd el hombre? Y el delfin, con su gran
cerebro y sus signos evidentes de comunicacion, ;qué
«piensa» cuando nada en las grandes profundidades azu-
les? ;Por qué secretas razones un equipo de psicologos lo
utiliza, por ejemplo en Brujas, Bélgica, para tratar de
socializar a nifios autistas por medio del juego?

Jacques Lacarriere, en «Sourate»*, sostiene que:

«la meditacion, la reflexion sdlo necesitan el vacio
interior, la ausencia, el despojamiento de deseos».

El pensamiento es apertura al juego de la poeticidad
del Mundo'. No requiere ningtin esfuerzo particular,
contrariamente al razonamiento. J

Le es otorgado al contemplativo que sonrie cuando
sale el sol. -

El pensamiento no tiene fondo ni fin, es soluble en el
espacio y el tiempo. Se plasma en un punto y contiene lo
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ilimitado. Es atencion absoluta y sentimiento radical de
ser-ahi. El pensamiento es la matriz silenciosa de todas las
16gicas. El razonamiento, que las aplica, nunca es mis que
una funcién derivada del pensamiento; se asienta en
segundo grado, sobre ese fondo desconocido que lo real,
imprevisible e insondable, forma/deforma/reforma cada
vez. El pensamiento es esa nebulosa en que el caos
primordial y magmatico de lo real explota a cada instante.
El pensamiento no podria ser un sistema, ni siquiera
abierto; siempre es el ante-sistema y, en el sistema, se
llama ruidos, disidencias, rechazos. El espiritu del rebelde
se afirma a partir de su aproximacién al pensamiento. Se
debe residir en él para entrar, como Solsenicyn en el
Gulag, en lo que Sergio Moscovici llamé «la disidencia de
uno solo»*. Porque Jiddu Krishnamurti lo logro, dijo
«no» a los sectarios de la teosofia que querian hacer de €l
un nuevo Mesias. «El vuelo del dguila», ése es el destino
del pensador. No deja rastros*.

El pensador, en mi acepcién, no es el que al decir de
Krishnamurti ejercita actividades de pensamiento, es
decir, un continuo vaivén de reflexiones, de conceptos, de
imdgenes mentales, que siempre se refiere a un pasado y
que, por lo tanto, jamds es una cosa nueva. Para mi, el
pensador se identifica totalmente con el pensamiento que
a su vez es la comprension intuitivamente vivida de la
totalidad del Mundo. Es como el relampago a la noche y
cualquier banco de hielo al incendio. El razonamiento -su
retofio- a menudo no es mas que un aborto ante su
inconmensurable talla. Comparados a los pensadores, los
razonadores se agitan como gorriones sobre las migas de
pan.

El hombre de pensamiento siempre se siente satisfe-
cho, el hombre de razonamiento se estanca en su hambre
de certidumbres. El pensamiento desenmohece lo que el
razonamiento, poco a poco, enmohece. El pensamiento
usa un manto de silencio; no provoca agitacion alguna,
anima permanentemente lo que vive. El pensamiento es
una energia sin fin; sus olas bafian plantas, animales, razas
humanas. Mas el hombre razona tanto para destruir el
pensamiento en las otras especies como entre sus congé-
neres. Entonces se pone a parlotear y ya es imposible
detenerlo. El sabio no cae en esa trampa: «Hay diez
mandamientos para el sabio. Nueve dicen: -No hables.
Sélo uno dice:jhabla poco!» (proverbio isldmico).

Pensar e imaginar

Imaginar no es razonar. Imaginar no es pensar. El
pensamiento es anterior a la imaginacion pero necesita de
ésta para entrar en el mundo de las formas. En su fuente,
lo imaginario draga lo real y halla al pensamiento. Existe
como un hilo invisible entre pensamiento e imaginacion;
Aristoteles lo habia intuido, como sefiala C. Castoriadis*.
Para imaginar es necesario, previamente, haberse vaciado
el espiritu de toda preocupacién paralizante. La primera
fase de la creacion imaginaria se basa en una blancura
polvorienta del espiritu imbuida de pensamiento. El espi-
ritu meditativo no es siempre creador, pero un verda-
dero creador es siempre un espiritu meditativo. Es

como si el pensamiento comportara todas las formas
posibles de la creacion pletdérica de imdgenes. Estas se
hallan presentes en el pensamiento, como las flores en el
grano del girasol. El acto creador es esa intencionalidad
que hace fructificar el humus del pensamiento. Por eso lo
imaginario se arraiga en el pensamiento por una suerte de
«agujero negro» siquico que ninguna ciencia alcanza a
delimitar. Conocemos la opinion de Freud acerca de esta
relacion desconocida:
«En los suefios mejor interpretados, a menudo nos
vemos obligados a dejar una zona oscura, pues duran-
te la interpretacion observamos que en esa zona se
alza un ovillo de pensamientos de suefios que no se
deja desenmadejar y que tampoco proveyé otras con-
tribuciones al contenido del suefio. Ese es el ombligo
del sueio, el lugar en que éste reposa sobre lo desco-
nocido. Los pensamientos del suefio a los que llega-
mos durante la interpretacién deben, hasta obligato-
riamente y de modo absolutamente universal, quedar
sin conclusiones, y huyen hacia todas partes en el
enredado circuito de nuestro mundo de pensamien-
tos»*

En este sentido, lo imaginario no es un sefiuelo, una
falsa ilusion, sino aquello mediante lo cual se afirma el
pensamiento, va a concretizarse en realizaciones futuras.
Ahora bien, el pensamiento es la comprensidn intuitiva de
la insondable complejidad de lo real. De este modo, lo real
se «deja ver» por la via de lo imaginario, a partir del
momento en que este dltimo se inscribe en un campo
simbdlico. Cada simbolo aparece como la expresion de lo
real unido a lo imaginario y como afirmacidn del mas alto
pensamiento, pero necesariamente en estado de
inadecuacion permanente en su manifestacién simbdlica.
De allilaineluctable polisemia, lainevitable ambivalencia,
la evidente equivocidad de todo simbolo, y en particular,
de la imagen poética. A menudo es impresionante consta-
tar hasta qué punto lo imaginario efectivo, inscripto en un
campo simbdlico, nos revela, después, la realidad de lo
que potencialmente somos y de nuestra inconciencia al
respecto. Si los suenos llevan en si ese sentido de la
existencia, aunque disfrazado por los mecanismos del
inconsciente (desplazamiento, condensacion, inversion a
lo contrario, sublimacién, etc.), la imagen simbdlica
resultante de la imaginacién creadora me parece atin mas
pertinente para afirmar el sentido del destino humano.

«El poema -escribié Octavio Paz- evoca -mis exacta-
mente: provoca- la aparicion de la poesia... La imagen
no se remite a objeto alguno: es comienzo y fin» y, al
mismo tiempo, «Lo que buscas estid cerca y ya viene
a tuencuentro» (Haolderlin). Porello es que «Ser poeta
significa ser en la alegria, significa que guarda en
palabras el secreto de la proximidad a lo mis-alegre»
(Heidegger).

El poeta, en su actividad de imaginacion creadora,
reside en lo mds profundo del pensamiento.

Veamos también lo que Heidegger escribié acerca de
Friedrich Halderlin:
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«La poesfa parece un juego y sin embargo no lo es. El
juego congrega a muchos humanos de modo tal que
en él cada uno se olvida precisamente de si mismo. En
la poesia, por el contrario, el hombre se concentra en
el fondo de su «ser-ahi». Alli accede a la quietud; no,
ciertamente, a la quietud ilusoria de la inactividad y
del vacio del pensamiento, sino a esa quietud infinita
en la que todas las energias y todas las relaciones
estian activas.»

De modo que la imagen poética es una ola del pensa-
fliento en el corazén del ser humano. Lo llena de una
gnensidad estrellada y le abre las puertas hacia el cono-

iento de su origen mds secreto. El poeta hace danzar

las palabras y ondular a las imdgenes pues piensa el
erno ritmo del Mundo.

Para el hindd tradicional, en la noche de Brahma, la
aturaleza es inerte y no puede danzar hasta que Shiva lo
ecide. Este sale de su éxtasis y, por medio de su danza,

via por la materia inerte las ondas danzantes del desper-
r, y he aqui que también la materia comienza a danzar,
se manifiesta en todo su esplendor a su alrededor. Su
anza otorga permanencia a miltiples fenémenos, y al fin

los tiempos, siempre danzando, destruye todas las
prmas y los nombres por medio del fuego y vuelve a
orgar el reposo.

Paradéjicamente, el pensamiento hace surgir lo imagi-
ario y al mismo tiempo lo diluye, a partir de que la
maginacion crea la ilusién del yo, separado, omnipoten-

inmortal. «Lo gue llamamos «yo» no es mds que una
Puerta vaivén que va y viene cuando inspiramos y expira-
mos» (Shunryn Suzuki)* : asi habla el pensador. Y, mds
delante, « El verdadero ser viene de la nada, momento a
momento. La nada siempre estd alli, y todo surge de ella».
El pensamiento sabe jugar con su imaginario, como un
iiio con sus ldpices de colores. Ese juego no es anodino,
ino fundamental para la propia vida. Ciertas ascesis
gspirituales se fundamentan directamente en €l (Yoga
@ntrico) y ahora sabemos, merced a los trabajos de los
dimonton y de Anne Ancelin-Schutzenberger, la impor-
lancia de la representacion positiva de la lucha contra el
incer para el propio enfermo. Ciertamente, como escri-
bié René Char, «lo imaginario no es puro, solo sigue su
urso». Pero lo imaginario, justamente porque se halla
inido, de modo desconocido, al pensamiento, es decira lo
al, sigue siendo un inagotable recurso humano, en las
Situaciones mas dificiles.

La filosofia clinica

Llamo filosofia clinica a la actividad del pensador en
| sentido en que lo he definido.

No me animaria a afirmar que la actividad filosdfica se
define ante todo por la «creacién conceptual» como
pstienen Gilles Deleuze y Félix Guattari en su tan espe-
ada dltima obra'’. Estos autores escriben por otra parte:

«Serian los griegos quienes habrian ratificado la muerte
del Sabio y lo habrian reemplazado por los filésofos,
los amigos de la sabiduria, quienes buscan la sabidu-

ria pero no la poseen formalmente. Pero no habria
sélo diferencia de grado, como en escala, entre el
filésofo y el sabio: el viejo sabio proveniente de
Oriente quizds piensa figurativamente (par Figure),
mientras el filsofo inventa y piensa el Concepto (...)
Podemos considerar como decisiva, por el contrario,
esta definicion de la filosofia: conocimiento por puros
conceptos . Aunque no es dable oponer el conoci-
miento por conceptos al conocimiento por construc-
cion de conceptos en la experiencia posible o la
intuicion. Pues, segin el juicio de Nietzche, no cono-
ceréis nada por conceptos si antes no los habéis
creado, es decir construidoen una intuicién que les es
propia...» (pigs. 8 y 12).

Sin invalidar la definicion de los dos autores citados,
para mi la actividad filoséfica es ante todo una praxis
existencial completamente encarnada, fenomenologica,
que desemboca, imprevistamente, en un sentido intimo de
la unidad y de una «relacion de desconocido» con el fondo
de lo real que opera una verdadera mutacién del ser-en-el-
mundo. Escrita u oral, la expresion filoséfica ciertamente
no es mds que una tentativa creadora, pero siempre
tangencial, para describir l6gicamente ese sentimiento
relacional y sus repetidos fracasos para expresarlo ade-
cuadamente. Como los Gnésticos de los primeros siglos
de nuestra era, y también como los sabios taoistas, o los
monjes zen, pienso que ese sentimiento conduce al silen-
cio, es decir a la muerte de la filosofia en el sentido
occidental del término. Pero al hacerlo, entra en oposi-
cion con una pulsion de Decir, de expresion creadora,
que, en definitiva, Deleuze y Guattari sobre-entienden en
su tesis.

El hombre permanecera para siempre desgarrado entre
el silencio y la palabra. El poeta resuelve ese dilema por
medio de la creacion simbdlica en la cual el Decir se
entreteje con silencios heuristicos. Los orientales son
maestros en ese género de expresion sutil.

Hoy, un filésofo clinico no podria ser un especialista
de una disciplina. Las utiliza todos y al mismo tiempo a
todas sobrepasa. Sabe que es «sin razén» lo que esti en el
«fondo» de la actividad humana y, correlativamente, de
las dificultades del hombre en sociedad. El filésofo clini-
€O no pregunta «por qué» ni «cOmMo»; se contenta con
«ver» estando él mismo en el mundo visto. Ver jugando,
jugdndose, al tiempo que siendo jugado y alegrado por el
Mundo. Es el Nifio que juega el Juego del Mundo, como
Hericlito propone. Juega, pues el pensamiento es juego
antes de ser reflexion, es silencio antes de ser ruido
ordenado. Se entrega a ese Gran Juego como la flor se
entrega a sus colores y perfumes. El filésofo clinico se
halla en la cabecera del Mundo. No de un Mundo abstrac-

to, idealizado, sino de un Mundo compuesto, para mejor
o peor, por millones de mundos muy concretos, muy
presentes. Porque tiene de ello un conocimiento abismal,
un conocimiento hecho de aconteceres, instantineo y no
reproducible; el filésofo es «amigo de la sabiduria» y
«sabio en amor». El sabe perfectamente que la historia no
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se repite, ni siquiera a escala individual. La historia no es
mads que desvios permanentes que surgen en el corazon del
acontecimiento; los fenémenos de «reproduccién» son
s6lo ilusiones Opticas provocadas por nuestra percepcion
del tiempo y del espacio.

La actividad clinica consiste en hacer que el ser
doliente pueda cambiar de sistema. Al sistema alienante
le propone otro que, por un tiempo, cambia la percepcion
de los elementos patégenos situandolos en otra estructura
de referencia. Su enfoque clinico no podria en consecuen-
cia circunscribirse a ninguna de las ciencias de moda,
incluido el psicoanalisis.

Se halla totalmente fundamentada en su propia cuali-
dad y sus propios limites ontolégicos. Todo ser humano es
un «clinico» para otro ser humano, independientemente
de los titulos de «psicélogos», «socidlogos», «psicoana-
listas», etc. Su calidad de clinico resulta simplemente de
la integracion que halla vivido en el juego de la poeticidad
del Mundo y de su inteligencia licida para evaluar el
alcance heuristico de éste, mediante el sufrimiento y la
interrogacion del otro.

Asi entonces, durante toda esta fase del diario elabo-
rado, me hallo imaginariamente en contacto con un lector
potencial. Escribo para mi y para los demds. Soy un ser
social por excelencia.

Tercera etapa: el diario comentado

Esta es la etapa crucial: jla de prueba! Escribi sélo para
mi, y ahora, voy a desembarazarme de ello. Voy a leer, o
exponer, el fragmento (o la totalidad) del diario elaborado
para el lector, o el grupo de lectores, que tengo ante mi. Si
he elegido bien el tema, mi texto debe interesarle necesa-
riamente.

Siente que lo escrito le concierne, y va a reaccionar
-para bien o para mal, pues se siente implicado. Estoy a la
escucha de sus reacciones y no busco la polémica. Trato
de entender lo que quiere decirme con sus criticas o sus
elogios. Observo en qué expresa una resonancia-
analizadora de su propia condicién humana, y en qué yo
mismo resueno en ello. Me dejo llevar hacia las asociacio-
nes de ideas, hacia las analogias poéticas que expreso o no
segtin la circunstancia.

Si es necesario, animo al grupo, en el sentido de una
apertura hacia el juego de la poeticidad del mundo. No
vacilo en sostener la necesidad de afirmar una ética
problemdtica en el instante de la decisién. Obro de modo
tal que el diario comentado se transforme en un instru-
mento de democratizacion del grupo, o bien en un rastro
de conciencia critica en la relacién interpersonal. La gente
con la que hablo en esas circunstancias (mis amigos, mi
familia, mis hijos, mis colaboradores, mis estudiantes.
mis vecinos, los miembros de mi comunidad, mis colegas.
los miembros del grupo de investigacion, etc.) se lruns;'nr-
man en participantes activos de una investigacién-accién
existencial sobre el tema tratado en mi diario elaborado.
Yo anoto todo lo que me interesa de lo que dicen en mi
diario borrador, de modo de poder reflexionar sobre ello

mds tarde y recomenzar otro diario elaborado, que serd,
nuevamente, comentado y asi sucesivamente, en la
inconclusion de toda vida.

También empleo otras técnicas de expresion como el
foto-lenguaje, el dibujo colectivo, las fotos de familia, la
video portitil, la polaroid, la historieta, la expresién
corporal y el teatro de improvisacion y, evidentemente, el
psicodramay el sociodrama. Psicosociélogos como Michel
Lobrot o Max Pages y Burkhard Miiller* ya han contribui-
do ampliamente en la elaboracion de tales dispositivos de
expresion existencial. Pero yo he puesto a punto dos
técnicas de expresion en particular, técnicas apropiadas a
mi problemitica: el «espejo de dos caras» para la
presentacion en una Optica de investigacion-formacion
existencial y «el intercambio simbélico» de objetos que
tienen sentido para el sujeto.

En el primer caso se trata de una reciproca escucha de
la identidad de cada participante, agrupados de a dos, y
de la presentacién, en primera persona del singular, de la
identidad del otro por quien oficia de «espejo», suscepti-
ble de recibir las preguntas mas intimas de parte de los
miembros del grupo acerca de la persona a la que repre-
senta. El «espejo» se esfuerza por responderlas utilizando
su conocimiento intuitivo del otro. La persona represen-
tada puede, aunque no es obligatorio, corregir los errores
de su «espejo». Este instrumento de investigacion lo he
sistematizado recientemente en un grupode laO.F.AJ. en
funcion de una problematica de historia de vida.

El dispositivo de «intercambio simbélico» consiste en
solicitar a los participantes que presenten un objeto sim-
bélico que llevan encima o en su cartera. Todo el arte del
cuestionamiento en este caso se modula en la profun-
dizacién comprensiva del universo simbélico del sujeto a
partir del objeto significante. Por medio de este disposi-
tivo, yo intento hacer comprender la diferencia entre la
violencia estructural del cédigo social y la légica propia
del intercambio simbdlico que impregna nuestra existen-
ciasin que siempre lo notemos muy bien. Los referenciales
alli empleados, los tomamos de Marcel Mauss, Jean
Baudrillard, Gilbert Durand, de la antropologia cultural y
de la historia de las religiones (Mircea Eliade),

Notas

" René Barbier, I' Approche Transversale, sensibilisation i lecoute
mytho-poétique en éducation, Habilitacion para dirigir investigaciones,
Universidad de Paris 8, febrero de 1992, 619 pigs.. 2 tomos. 30 p.
bibliogr.

* René Char, Ocuvres complétes, Paris, Gallimard, La Pléiade, 1983

' Cornelius Castoriadis, «L institution imaginaire de ln societé»,
Paris, Le Seuil. 1975, obra clisica a la que hay que sumar sus tres tomos
de los « Carrefours du labyrinthe » (1978.1986.1990), Seuil. sus nume-
rosas conferencias y seminarios inéditos en la Escuela de Estudios
Superiores en Ciencias Sociales u otros lugares (es posible obtenerlos en
Agora International, una nueva asociacion que se consagra a la difusion
de su pensamiento: contactarse con David A. Curtis. 27 rue Froidevaux
750014 Paris) y. muy recientemente. un articulo de fondo sobre su
problemdtica, tituladoLogique, imagination, réflexion., pigs. 9-35. que
redactd para una publicacion colectiva en la coleccion de Didier Anzieu
«Inconscient et Culture», consagrado al «inconsciente v la clencids,
Paris, Dunod. 1991. Consultar también las «Actes de la Décade de
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Salle», dedicadas a este autor, en julio de 199] (de proxima
gacion ).

eniendo en cuenta sus reflexiones epistemologicas recientes:
Bourdicu (con Loic J. Wacquant) « Réponses», Paris, Seuil. 1992
laude Passeron, Le raisonnement sociologigue. ['espace non
rien u raisonnement naturel, Paris, Nathan. col. Essais et
erches, 1991, 408 pags.
La Obra de Mircea Eliade es inmensa, reconocida internacio-
nte pero muy poco conocida atn por los investigadores en cier
jeducacion. Ver particularmente Images et symboles: Essai sur le
Bolisme miagico-religienx ; Paris Tel Gallimard, 1979: La nostalgie
igines, Paris, Gallimard, ideas 1978; Le Chamanisme et les
igues archaiques de 'extase . Paris, Payot, 1983: Histoire des
nces et des idées religieuses, 3 tomos, Paris, Payot. 1983 Trairé
stoire dex Religions, Paris, Payot, 1949, reed. 1979.
anoctica» del griego noetikos, que se refiere al pensamiento
gsis, del griego noésis). La noesis es el acto por el que se piensa,
do el Noema lo que se piensa. En consecuencia, el término remite a
finicion del «pensamiento» y, segin entiendo. al «pensamiento
fundo»(Grund) siguiendo en esto la expresion de Martin Heidegger
el principio de razén», (ver Heidegger Martin, Le principe de
o, Paris. Gallimard, col. Tel, 1983 (reed.). En este mismo sentido
Krishnamurti habla del «despertar de la inteligencia». La Dra. Maria
isi Brosse, en su libro sobre «la concience-energia» propone el
mino «noético» con acepcion similar (ver Brosse Muarie-Théreése
.]. La « Conscience-Energiesstructure de I'homme et de 'Univers.

existentielle, Comunicacion para el Coloquio sobre «Jas historias de vida
en formacidn», Actas del Coloquio del 5.6 v 7 de junio de 1986,
Universidad F. Rabelais, Tours, I'Harmattan, Histoires de vie, approches
multidisciplinaires. T. 2, 286 pigs. (pigs. 14-24) véase también T. 1.,
L urilisation pour la formation, 240 pags.. pigs. 170-171
" Chunglian Al Huang. Tai-Ji. dance du Tao, Paris, Guy Trédanel,
1986, prologo de A. Watts, p. 45. Ver también Jean Gortais, Tai-Ji-Quan,
Paris, Le Courrierdu Livre. 1981, y Christine Josso «fragimento de relato
de una investigacion de posicion transcultural, el ejemplo del Tai-Chi-
Chuan», Pratiques de Formation/Analvses, el devenir del sujeto en
formacion: la influencia de las culturas «distintas» a las occidentales,
Universidad Paris V111, Formacién Permanente, Nro. 21-22, Junio 1991,
pigs. 73-96
" René Barbier, Lacréation en éducation.Le 3e Millénaire. " impasse
éducative, Nro. 11, dirigido por J. Ardoino, Paris, 1983, pigs. 34-43.
* Jacques Ardoino, Education et Politigue. Propos actuels sur
I'éducation I, Paris, Gauthier-Villars.
*' René Barbier, Bernard Fernandez. Ecoute-moi, je vais partir...
Une recherche-formation existentielle a l'écoute des souffrants et des
maourants a ['hapital (Escichame. voy a partir... Una investigacion-
formacion existencial en la escucha de los dolientes y moribundos en ¢l
hospital), Paris. CRISE. junio 1988, 156 ps.. 21/29.
** Edgar Morin. La Connaissance de la Connaissance, T.3 de La
Méthode, Paris. Le Seuil. 1986,
** Sobre la aplicacion de la investigacion-accién en formacion, ver
Agnes Prévost. una cursillista del DUFA, Memoria intitulada «Chemin

faisant... ou le conflit dans le processus de formation», Universidad de
Paris 8, 1990, 142 pigs. mds anexos, memoria que retoma, en su anilisis,
los 7 principios de la «investigacion-accion en la institucidn educativa»

*René Barbier,Culture d"hapital. recherche-formation existentielle
et écomte des mowrants, Pricticas de formacion/Andlisis, cultura de
empresa y formacion, Nro. 15, mayo 1988, pigs. 101-122, Universidad
de Paris VIII, Formacion Permanente,

*Max Pages, Trace ou sens. Le systéme émotionnel, Paris, Hommes
et Groupes, 1986. Con el mismo enfoque. ver Lobrot M., Les forces
profondes du moi, Paris, Economica, 1983, pigs. 232 a 277.

* René Barbier, Médiation et défi dans I'animation des groupes
interculturels. Pratiques de formation/Analvses, Nro. §, la educacion y
los desafios interculturales, dirigido por M. Krichewsky, Universidad de

implications scientifiques sociales et spirituelles.. Saint-Vincent-
tlabron, ediciones «Presencia», 1984.) La realizacion noética en el
estético se halla quizis unido a un sentido radical de la no-
glidad: ver Roger Marcaurelle, Sagrado, no-dualismo y rapto estético,
ligiologiques, Literatura y sagrado, Departamento de las ciencias
fligiosas, Universidad de Québec en Montreal, 1992, 279 ps.. ps. 203-
g

! En este punto coincido con Michel Lobrot, Les forces profondes du

i, Paris, Econdmica. 1983
* Sabemos que la «aceptacion interna» de las personas a partir de
uienes se lleva a cabo una investigacion es una de las condiciones que
tquiere el procedimiento cualitativo en ciencias humanas, tal como
stiene Alex Mucchielli en «Les méthodes qualitatives», Paris. PUF,
sais-je?, 1991, pig. 111 y sigtes. . Paris VIII, Formacién Permanente, abril de 1982, pigs. 67 a 81.

Y «Lo que denomino elucidacion es el trabajo mediante el cual los *? Precisamente Michel Bataille discute ese concepto en: El concep-
mbres tratan de pensar lo que hacen y saber lo que piensan». escribe 1o de «investigador colectivor en la investigacion-accion, Les Sciences
Lornelius Castoriadis en «Linstitution imaginaire de la societé», Paris,  de I'Educarion, Nro. 2-3, abril-setiembre 1981, pigs. 37-38

il, 1975, pig. 8. Pero, jqué es «pensars? “ Shunryu Suzuki, Espiritu Zen, espiritu nuevo (Esprit zen, esprit

" Un buen ejemplo de esta concepcién tradicional en ciencias  neuf), Paris, Seuil/Points, 1977
pciales lo constituye el uso que de la misma hace Jean-Claude Filloux * B. Martino, M. Horwitz, Vovage au bout de la vie (Viaje al final
0 su libro La personnalité, Paris, PUF, Que sais-je?, pig. 13. de la vida), serie de 4 emisiones televisadas (TF1), octubre de 1986,

" Félix Guattari, Psvchanalyse et transversalité, Paris, Maspero, “ Se trata de la redaccion del diario de itinerancia en ocasion de una
1972 investigacion franco-alemana: René Barbier. Florence Giust-Desprairies.

* René Barbier. la audicién sensible en Enfoque Transversal,  Burkhard Miiller, Heinrich Dauber. Rapport de Recherche sur I'auto-
Pratiques de Formation/Analvse . La multirreferencialidad en forma-  formation dans le cadre interculturel, sich bilden in der interkulturellen

ion y en ciencias de la educacion, bajo dir. Jacques Ardoino y René  Begegnung CRISE/OFAJ. 277 pdgs., ps. 21/29, 1987-1988. El Diario de
iBarbier. Universidad Paris 8, Formacién Permanente. nro. doble. abril  itineranciaes sisteniticamente redactado por los cursillistas del D.U.F.A.
1993. de la Universidad de Paris 8. durante su formacion.
"' René Barbier, La Recherche-action dans I'institution éducative, ! 31-Philippe Lejeune, L' Autobiographie en France, Paris, A.Colin,
Paris, Gauthicr-Villars, 1977. Le Pacte autobiographigue, Paris, Le Seuil, 1975; Georges May,
¥ René Barbier. La existencialidad comunitaria, Pratiques de L autobiographie. Paris, PUF. 1984 (1979). 232 pigs.: Georges Gurdof,
Formation/Analvses. nro. 7, La formacion en ecologia y medio ambien-  Les écritures du moi. lignes de vie 1. Editorial Odile Jaob, 1990, 504
te. pigs. 57-7 1. Universidad de Paris V111, Formacién Permanente, Junio  pigs. En la perspectiva de la auto-formacion, consiltese el muy intere-
1984. sante libro de Christine Josso. originado en su tesis doctoral, Cheminer
'* Anne-Marie Hugon, Claude Seibel C.. Recherches impliquées.  vers soi, Ginebra, L' Age d"homme. 1991, 447 pags.
Recherches action: Le casde I'éducation, Bruselas, De Boeck-Wesmael, Y. Mircea Eliade, Jowrnal des Indes. Paris, Méandres L Herne,
ediciones universitarias (Francia), 1988, (con una bibliografia exhaus- 1992, 221 paigs.
tiva, pdgs. 156-182, de G. Adamczewski) * Michel Leiris, L' Afrigue Fantdme. Paris, Gallimard, 1934, Véase
'* En « Ma vie» C.G. Jung distingue el yo nro. 1, el de laadaptacion  también Rémi Hess, Le Iveée un jour le jour, ethnographie d'un
social y de la ciencia, y el yo nro. 2, el del hombre viejo. el del antropos — érablissement d'éducation (El liceo dia a dia. etnografia de un estableci-
original que ¢s al mismo tiempo el de laexpresion artistica. El pasaje del  miento educacional), Paris, Méridiens-Klincksieck, 1989; René Lourau,
uno al otro se compara con un borrador. En 1903, el yonro. 2 se eclipsari  Le journal de recherche. Matériaux pour une théorie de I'implication (El
durante once afios, en Jung. (véase «Mi vida», Paris, Gallimard, 1966,  diario de investigacion. Materiales para una teoria de la implicacién),
Pa Klincksieck. 1988, y en particular el fragmento publicado en
Pratiques de Formation/Analyse, «Un journal de terrain, I"Afrique
Fantome», Pratigues de formation/Analyses, imaginaire et éducation 2,

pdg. 89).
"7 René Barbier: La investigacion-accién existencial, Pour, nro. 90,
Toulouse, Privat, junio-julio 1983, pigs. 27-31 yLa recherche-formation
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Le journal dans la recherche et la formation, Université de Paris VI1II,
F.P., abril/85. En su época, Jean Vial habia llevado un «diario de clase»,
Paris, Editorial ES.F.. 1978.

“ Rémi Hess, Pratiques de Formation/Analyses, opus cit., abril del
85, pdg. 81

* Asi fué¢ como este instrumento me resulté muy dtil en ocasion de
una invitacion universitaria para un viaje de estudios de cerca de dos
meses en Brasil (agosto-setiembre 1992), durante el cual recorri cerca de
8.000 Kms. y di mis de 120 horas de conferencias en diez universidades
situadas en los cuatro puntos cardinales del pais. Extraje de mi diario,
por ejemplo. un conjunto «elaborado» que presenté a los estudiantes de
D.E.A. con el titulo de «la emergencia de un objeto de investigacion en
ocasion de un viaje de estudios» («1'émergence d'un objet de recherche
al'occasion d’un voyage d’étude»), documento grabado en casete audio
por el servicio audio-visual de nuestro departamento, Universidad de
Paris 8, Servicio del 3er.Ciclo, 1992,

“ El «diario» de Claude Roy es ejemplar a este respecto: véase
Sommme Toure, Paris, Gallimard, col. folio, 1976 (reedit. en 1982), Permis
de séjour, Paris, Gallimard, 1983, y suensayo, suerte de «retratamiento»
de suexperiencia humanadilucidada: Les chercheurs de Dieux. Délivrez-
nous des diewx vivants, des péres du peuple et du besoin de croire, Paris,
Gallimard, 1981.Debemos citar también, en el mismo sentido. a Joe
Bousquet. aquel poeta inmovilizado en su lecho durante treinta afios a
raiz de una herida en la columna vertebral recibida durante la guerra del
14, quien escribio un verdadero diario de itinerancia, segin yo lo
concibo, con su obra Mystigue. Paris, Gallimard, 1973, 292 paigs.

7 Acerca de Ludwig Wittgenstein, véase C. Chauviré, Ludwig
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Wirtgenstein, Paris, Seuil. 1989, 281 pags.
* Martin Heidegger, El principio de razon, Paris, Gallimard. colec.

Tel, 1983.

* Lucien Gardet y Olivier Lacombe, L expérience du soi. étude de
mystigue comparée, Paris, Desclée de Brouwer, 1981,

a0

Jacques Lacarriere, Sowrate, Paris, Fayard, colecc. «L'espace
intérieur», 1978

1 Kostas Axelos, (acerca de la poeticidad) comunicacion al Colo-
guio Ciencias antropo-sociales v ciencia de la educacian, comision 6,
Actas del Coloquio 1983, AECSE, 1984, pags. 171-173, Svstématique
ouverte, Paris, «Les éditions de minuit», 1984, El juego del munde, Paris,
«Les éditions de minuit», 1969.

4 Sergio Moscovici, Psicologia de las minorias activas, Paris, PUF,
1979.

** Cornelius Casoriadis, «La découverte de I'imagination». Libre,
N® 78, 1978, pdgs. 151 y sigtes

“ Cornelius Castoriadis, La découverte de imagination, «Libres,
N°78, 1978, pdgs. 151 y sigs.

4 Sigmund Freud, Linterprétation des réves, Paris, Gallimard/
Idées, 1971: PUF, 1967 (1900), pig. 433

* Shunryu Suzuki, Esprit Zen. esprit neuf, Paris, Points/Seuil, 1977

41 Gilles Deleuze, Félix Guattari. Qué es la filosofi
de minuit, 1991
* Michel Lobrot, L animation non-directive des groupes. Paris.
ot, 1974; Max Pages. Biirckhard Miiller. Pour une animation
existentielle, Servicio Franco-Alemdn para la Juventud, Oficina VI1
(investigacion-formacion). febrero 1979,

7, Paris, éditions




