
hombre su amistad, redime su deseo
y lo libera de la desesperación (I.3).
No porque suprima, el dinamismo
humano, sino porque lo abre a la es-
peranza, el “hilo” que une el presen-
te con el futuro y que teológicamen-
te se expresa por la doctrina del mé-
rito, el cual permite al hombre cola-
borar con Dios como causa secunda-
ria de la propia bienaventuranza (I.6).

El cap. II profundiza la idea de
la vida moral como llamado a cons-
truir la comunión en la verdad. La
comunión, en efecto, es el fin intrín-
seco del dinamismo del obrar, ya que
“el fin propio de la persona no pue-
de ser sino otra persona que la ame:
sea otra persona humana, sea Dios”
(M.-D. Philippe). Esta apertura a la
amistad constituye el contenido del
primer acto de libertad, que a su vez
da la orientación básica a las opcio-
nes particulares (II.1). La comunión
está también en el origen del obrar
como don y promesa. Si nuestra
condición pecadora nos pone en
riesgo permanente de replegarnos
sobre nosotros mismos, el encuen-
tro con Cristo, especialmente en la
Eucaristía, “libera nuestra libertad”,
permitiéndole encontrar su origina-
ria capacidad de don de sí y acogida
del otro (II.2). Finalmente, la comu-
nión, como deseo del verdadero
bien para el amado, constituye la re-
gla del obrar. En esta perspectiva, las
virtudes deben ser vistas como “es-
trategias del amor” (Wadell), que
conectan la intención fundamental
con los actos concretos, mientras
que la ley natural se revela como la
afirmación de la persona del otro a
través del reconocimiento de lo que
es bueno para ella (II.3).

El cap. III, está dedicado a la
“verdad sobre el bien”. El A. co-
mienza afirmando la relación recí-
proca entre verdad y libertad, nexo
hoy disuelto a favor de una “libertad
sin verdad” (no-cognitivismo, tradi-
cionalismo) o de una “verdad sin li-
bertad” (intelectualismo objetivis-
ta), cf. III.1. Es precisamente la ver-
dad sobre el “bien de la persona” lo
que funda la libertad del sujeto en
relación a los objetos de su acción
(III.2). Dicha verdad no es adecua-
damente expresada por la ley sino
por una concepción de vida verda-
deramente buena, cuyo conocimien-
to y realización reclama una ética de
las virtudes, y que en Cristo encuen-
tra su última profundidad (III.3).
Esto constituye un cambio de pers-
pectiva frente al juridicismo de la ca-
suística (III.4).

El dinamismo moral cristiano
está ubicado en la tensión entre el ya
de la Iglesia y el todavía no del Rei-
no (IV). La irrupción de este último
implica la posibilidad gratuitamente
concedida de una comunión del
hombre con Dios (IV.1), en la cual
halla su cumplimiento el desiderium
naturale del hombre. En algún sen-
tido, se puede decir que este evento
exaspera el dramatismo de las ten-
siones constitutivas del obrar huma-
no: entre la Iglesia y el Reino, entre
el presente y el futuro, entre lo par-
ticular y lo universal (IV.2). Con la
irrupción del Reino, la Iglesia cons-
tituye “la morada de la esperanza”.
Dicha esperanza es estímulo del
obrar que, enraizado en la caridad se
hace “meritorio”, y recibe anticipa-
damente su “premio” en las biena-
venturanzas (IV.3).
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LIVIO MELINA, Cristo e il dinamis-
mo dell’agire. Linee di Rinnova-
mento della Teologia morale
fondamentale, Mursia, Pontifi-
cia Università Lateranense,
2001, 286 pp.

En esta obra, el A. reúne
una serie de reflexiones

epistemológicas sobre la teología
moral, desarrolladas a lo largo de 10
años con el fin de contribuir a la re-
novación de esa disciplina.1 Consti-
tuyen un esfuerzo por responder a la
crisis denunciada por la Veritatis
Splendor (VS) 4-5, originada en la
ruptura del nexo entre libertad y ver-
dad, y más profundamente, entre fe y
vida moral. Esta crisis es el resultado
del legalismo y extrinsecismo de la
manualística post-tridentina, que se
prolonga en el moderno proporcio-
nalismo. Frente a este desafío, el A. se
propone como objetivo una com-
prensión más profunda del obrar hu-
mano que ponga de relieve su dimen-
sión interpersonal y objetiva, a la vez
que un re-dimensionamiento de esta
disciplina, que integre mejor su di-
mensión teológica.

La obra se estructura en tres
partes. En la primera se estudia el di-
namismo de la acción, poniendo de

manifiesto su dimensión interperso-
nal y su conexión con la vida buena,
la cual es definida a su vez por la
“verdad sobre el bien” de la perso-
na. La segunda parte, presenta una
“hipótesis teológica” de organiza-
ción de la teología moral, siguiendo
las indicaciones de la VS, como
“cristocentrismo de las virtudes”. La
tercera parte, por último, desarrolla
la dimensión eclesial de la teología y
la vida moral, como “comunión”
que constituye la “morada” del
obrar y el lugar de formación de la
conciencia cristiana.

El cap. I nos invita a colocar-
nos “en la perspectiva de la persona
que obra” (VS 78), es decir, en la
perspectiva del dinamismo práctico,
en la cual el acto es visto como ex-
presión de la persona (actus perso-
nae) y, desde el punto de vista teoló-
gico, como interacción divina y hu-
mana. Adoptando este punto de
partida, lo que encontramos en la
raíz del acto humano es el deseo de
algo que nos falta (I.1.), deseo que
más allá de su objeto inmediato re-
vela una nostalgia de comunión per-
sonal: la raíz del deseo y del obrar es
el amor. Éste tiene la particularidad
de presentar dos objetos: el amado
(nivel afectivo) y su bien (nivel elec-
tivo). El deseo del bien sólo se com-
prende adecuadamente en ese con-
texto interpersonal: es deseo del
bien para el amado, vocación al
amor, el cual se sitúa en el origen del
obrar como don y promesa (I.2). 

Este anhelo de comunión per-
sonal es, en última instancia, deseo
de comunión y amistad con Dios
¿cómo podría cumplirse semejante
aspiración? Cristo ofreciendo al
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1. El núcleo de esta obra está consti-
tuido por sus reflexiones como director
del “Área Internacional de Investigación
sobre el Estatuto de la Teología moral
Fundamental”, instituida en 1996 por
Mons. Angelo Scola en el Pontificio Insti-
tuto Juan Pablo II para Estudios sobre
Matrimonio y Familia en la Pontificia Uni-
versidad Lateranense.



no” (VIII.1). La diferenciación entre
“bondad” y “rectitud”, sustraída de
su contexto original, ha llevado a
una dicotomía entre la dimensión
racional (calculante) y la volitiva (in-
tención de caridad), y desemboca en
el desconocimiento del contenido
intencional intrínseco de los actos
(VIII.2). Por su parte, la doctrina de
la opción fundamental trascenden-
tal, al negar el nexo necesario entre
el ejercicio de la libertad trascenden-
tal y las elecciones categoriales, sitúa
a la primera fuera de la historia, re-
velando una antropología tenden-
cialmente dualista (VIII.3).

En este problema, la cuestión
teológica de fondo consiste en la re-
lación entre “verdad moral” y “ver-
dad salvífica” (VIII.4). La verdad
moral, en cuanto cualifica a la perso-
na como tal, define su relación con
Dios, por lo cual coincide con la ver-
dad salvífica. A su vez, la verdad sal-
vífica implica verdades morales de-
terminadas, ya que la salvación se re-
fiere a todo el hombre y no sólo a su
intencionalidad (VIII.4) ¿Pero a qué
nivel se coloca este nexo entre la fe y
las obras? La opción fundamental de
la fe no parte de la fides qua, entendi-
da como opción trascendental ante la
presencia atemática de Dios en la
conciencia, sino de la fides quae, la
revelación de Dios en la historia, que
precede y da su contenido a la res-
puesta del hombre, la cual debe ex-
plicitarse “en la carne”, en las opcio-
nes concretas (VIII.5), es decir, en la
caridad, que por mediación de las
virtudes, se traduce en obras buenas.
Pero el primado de la caridad es veri-
ficado por la observancia de los man-
damientos (VIII.6).

A partir de las líneas esbozadas
en los capítulos precedentes, el A.
presenta en el cap. IX una propues-
ta de fundación de la moral desde
una perspectiva cristológica, que en
la Summa Theologiae estaba sola-
mente implícita (IX.1). Esta pro-
puesta constituye un legítimo desa-
rrollo del cristocentrismo de la VS
(IX.2). El mismo encuentra inspira-
ción en dos grandes figuras de la es-
colástica medieval: Santo Tomás y
San Buenaventura. En la I-II se des-
taca la pneumatología, particular-
mente en el tratado de la Ley Nue-
va, que remite a Cristo en cuanto
origen de la efusión del Espíritu,
modelo exterior que verifica las ins-
piraciones de este último, y amigo
que nos comunica su sapiencia. De
esta manera, el cristocentrismo de la
Summa se inserta en el dinamismo
del obrar, respetando sus principios
propios. A la moral de S. Buenaven-
tura, por su parte, se la puede califi-
car más claramente como un “cris-
tocentrismo de las virtudes”. Cristo,
en efecto, es presentado como el
“ejemplar de las virtudes”, y su imi-
tación es la de sus virtudes, que nos
infunde por su Espíritu, y cuyo vér-
tice es la caridad (IX.3).

Desde una perspectiva sintéti-
ca, se puede hablar de un “cristocen-
trismo de las virtudes y del obrar ex-
celente” (IX.4), que describa la fun-
ción de Cristo en la vida moral en
términos de virtudes, resaltando su
carácter teológico e interpersonal
(amistad), mientras que la media-
ción pneumatológica expesa su inte-
rioridad. La categoría de virtud, a su
vez, permite articular adecuadamen-
te el nivel natural con el sobrenatu-
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La segunda parte de la obra
tiene por objeto brindar líneas de re-
novación para la teología moral. El
cap. V hace un balance de las pro-
puestas cristocéntricas post-conci-
liares (V.1-5) La integración del mo-
mento racional en el cristocentris-
mo, requiere que este último supere
la consideración puramente material
por una de carácter formal, en la
cual la sabiduría de Cristo, a través
de las virtudes infusas, confiera una
nueva unidad al obrar racional (6.1).
Un segundo planteo se refiere a la
integración del cristocentrismo en el
dinamismo del obrar (6.2). Si la cate-
goría de “norma” permanece extrín-
seca, y la de “causa” se muestra in-
concluyente, la categoría de “fin” se
revela la más adecuada, orientando
la reflexión hacia Cristo, como prin-
cipio interior que, mediante su Espí-
ritu, anima el obrar libre. Se trata de
una “causalidad personal” (V.7).

En el cap. VI, el A. busca res-
ponder a partir de esta impostación
a las exigencias teológicas y científi-
cas de esta disciplina (VI.1). Es pre-
ciso, en esta línea, adoptar una pers-
pectiva de “primera persona”, que
privilegie el finalismo intrínseco del
obrar, único modo de comprender
el contenido objetivo de los actos
(VI.2). La consideración de la situa-
ción originaria de la persona mues-
tra que es el deseo de comunión
aquello que está en la raíz de su
obrar, a modo de don y promesa
(VI.3). Pero la percepción de sus
exigencias reclama una connaturali-
dad con el bien que sólo pueden
brindar las virtudes, (VI.4) y la pre-
sencia de la caridad que ordene los
actos a su fin último (VI.5). A partir

de ello el concepto de norma es “redi-
mensionado” en la perspectiva de la
aspiración al bien, y de la amistad con
Cristo, superando estrinsecismo de la
manualística pre-conciliar (VI.6).

El cap. VII se refiere al “mo-
mento de la verdad”, es decir, la di-
mensión racional constitutiva de la
moral de las virtudes, que se funda
en el “bien de la persona”. La conci-
liación de la libertad con la verdad
requiere el reconocimiento de la ori-
ginalidad del conocimiento moral,
que surge de una aspiración al bien
racionalmente orientada a través de
las virtudes y su expresión lingüísti-
ca, la ley (VII.1). 

Pero ¿cómo conciliar la ley na-
tural con el respeto de la dignidad
única e irrepetible de la persona sin-
gular? En VS (13,48-50) se hace una
interpretación personalística de la
ley natural basada en la distinción y
correlación entre “bien de la perso-
na” –el perfeccionamiento de la per-
sona como tal– y los “bienes para la
persona”, señalados por las inclina-
ciones naturales (VI.3). La morali-
dad puede definirse como la relación
intrínseca entre el bien parcial reali-
zado en la acción (“bien para la per-
sona”) con el bien total de la perso-
na, captada por la razón moral. La
ley cristiana da a la ley natural su in-
terpretación definitiva, mientras que
la prudencia cristiana permite cono-
cer la armonía entre sus exigencias y
la vocación personal (VI.4).

El cap. VIII está dedicado a re-
lación entre la fe y el obrar cristiano,
cuya ruptura, iniciada por la teolo-
gía luterana se prolonga hoy en la
distinción entre “orden de la salva-
ción” y “orden ético intramunda-
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el pluralismo ético ha penetrado en
la Iglesia como un modo de sus-
traerse a la communio. La concep-
ción autónoma de la conciencia mo-
ral ha sido históricamente una reac-
ción al legalismo de la manualística
post-tridentina, que asigna a aquélla
una función aplicativa de la ley, pero
ha caído en el extremo de excluir la
communio de su horizonte (XII.1).

La conciencia debe ser entendi-
da, más bien, como el lugar de la lla-
mada de Dios. Como señala la tradi-
ción tomista, aquélla tiene una natu-
raleza intelectual, como aplicación
de la ciencia a un acto particular. Su
juicio al mismo tiempo que expresa
la subjetividad en su nivel más ínti-
mo, debe ser universalizable, radica-
do en lo que nos es objetivo y co-
mún. Por ello, la dimensión comu-
nional le es intrínseca y constitutiva
(XI.2). Esa dimensión consta de un
elemento primario, la inspiración in-
terior del Espíritu, y un elemento se-
cundario pero indispensable: la veri-
ficación de aquél a través de los ele-
mentos exteriores sacramentales,
magisteriales y disciplinarios (XI.3).
El nexo conciencia – communio, es
entonces un nexo intrínseco y diná-
mico. En la Iglesia el creyente se
“personaliza”, adquiriendo concien-
cia de su vocación cristiana. Por otro
lado, la Iglesia no puede nunca pasar
por encima de la conciencia personal
o sustituirla (XII.4).

El último capítulo está dedica-
do a la formación de la conciencia
(XIII). Si este tema es poco tratado
en teología, se debe a que ciertas
concepciones de conciencia exclu-
yen la posibilidad de su formación.
Tal es el caso de la conciencia “autó-

noma”, en la cual la conciencia es in-
falible en relación al bien (Gutheit)
aunque pueda equivocarse sobre la
corrección del acto exterior (Rich-
tigkeit). Por su parte, la manualística
post-tridentina sostuvo una concep-
ción deductivista de la conciencia,
que no contempla la originalidad de
lo concreto, y que en el fondo, sólo
necesita de “instrucción”. Frente a
estas visiones, es preciso remarcar el
carácter veritativo del juicio de con-
ciencia, pero al mismo tiempo, su
interioridad, ya que la verdad que
obliga en conciencia es aquella que
ha sido personalmente reconocida
por el sujeto (XIII.1). Ello nos lleva
a la cuestión de las condiciones sub-
jetivas para el buen funcionamiento
de la conciencia moral. Estas consis-
ten en ciertos habitus: a nivel uni-
versal, la sindéresis, a nivel particu-
lar, las virtudes que crean connatu-
ralidad con el bien, y en particular la
docilitas, por la cual la comunión in-
terpersonal es asumida como una di-
mensión interior de la conciencia
misma (XIII.2). 

La formación de la conciencia
cristiana consiste en una configura-
ción cristológica y pneumatológica:
la existencia humana de Cristo es su
forma, universalizada e interioriza-
da por el Espíritu, pero la acogida de
este don reclama la mediación ecle-
sial. La Iglesia como “esposa” de
Cristo (dimensión vertical) ha reci-
bido el don del Espíritu, del cual
participa el creyente en su actividad
de discernimiento sólo por la comu-
nión con ella. Por ser esposa de
Cristo, a su vez, la Iglesia es también
“madre” (plano horizontal) que ge-
nera y forma a sus hijos (XIII.3). El
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ral, y al fundarse en una racionali-
dad práctica universal, garantiza la
objetividad y permite incorporar, en
forma subordinada, las preocupa-
ciones normativas.

La tercera y última parte de es-
ta obra reflexiona sobre la dimensión
eclesial de la moral, necesaria para
“re-dimensionar” la moral y darle su
profundidad auténticamente teoló-
gica. El cap. X repasa el proceso his-
tórico que lleva a la separación entre
ética y religión (X.1), y que está en la
raíz de los actuales cuestionamientos
a la competencia del Magisterio
(X.2). El punto decisivo para recupe-
rar la verdadera perspectiva teológi-
ca es la idea de que la acción del
hombre debe ser pensada como res-
puesta al amor previo de Dios, el
cual tiene una dimensión constituti-
vamente eclesial. Esta es la “morada”
de la moralidad, donde la libertad del
hombre puede desplegarse (X.3). Es-
te amor debe ser entendido como
nuestra predestinación en Cristo,
quien por el Espíritu nos incorpora a
su Cuerpo, la Iglesia (X.4), misterio
que se actualiza de modo paradigmá-
tico en la celebración eucarística
(X.5), de la cual brota la “moral eu-
carística” por el don del mandamien-
to del amor. Pero la Iglesia no es só-
lo el resultado de este don, sino que
como madre precede la vida moral
de sus hijos, generándola y hacién-
dola crecer (X.6), tanto por la acción
interior del Espíritu, como por la ac-
ción exterior de la ley. Esta última es
ciertamente secundaria pero, al mis-
mo tiempo, insuperable como punto
de referencia. Espíritu y cuerpo son
inseparables en la lógica de la Encar-
nación (X.7).

El cap. XI, se ocupa de la rela-
ción entre moral y espiritualidad, a
la luz de la novedad del Catecismo,
en el cual la explicación de los man-
damientos está precedida por una
sección dedicada a la vocación del
hombre como vida en el Espíritu.
De esta manera, antes de la respues-
ta libre del cristiano se reconoce el
don constitutivo de su dignidad, lo
cual permite recuperar tanto la rela-
ción con la dogmática, como la pers-
pectiva del sujeto que obra, cf. VS 78
(XI.1). Con ello se pone en evidencia
la iniciativa la iniciativa de Dios, la
primacía de la gracia, expresada so-
bre todo en las bienaventuranzas y el
tratado de la Ley Nueva, a la luz de
los cuales debe leerse la exposición
sobre los mandamientos (XI.2). De
esta manera, también, la moral ad-
quiere un carácter dinámico, como
camino hacia una perfección ilimita-
da en la caridad, y personalístico,
porque es realización de la persona
en orden a su meta última (XI.3). 

Así, la perspectiva unitaria de
la vida moral se ubica en lo que
constituye el objeto de la llamada: la
santidad, que corresponde sobrea-
bundantemente a la aspiración del
hombre a la felicidad, y constituye
su misma verdad (XI.4). Esta voca-
ción se realiza en la Iglesia, que an-
tes de ser una institución y un ma-
gisterio, es una vida que comunica a
los creyentes como madre y maestra
(XI.5). El Catecismo ofrece así las
bases para una renovación de esta
disciplina (XI.6).

A continuación, el A. analiza la
relación entre la conciencia del cris-
tiano y la communio eclesial (cap.
XII). A partir de la Humanae Vitae,
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do con el pensamiento débil, se pro-
pone un punto de partida con los
pies en el humus, en el umbral.

A partir del capítulo IX el in-
tento consiste en revalorizar una
hermenéutica que no entre en con-
flicto con la ontología, tarea desa-
rrollada en diálogo con Levinas y
Gadamer. 

Leopoldo Zea, fallecido hace
pocos meses, había escrito Filosofía
latinoamericana como filosofía sin
más. En este camino se inscribe la
presente obra. Como suele observar
Marcelo González, los latinoameri-
canos tenemos la costumbre de dia-
logar con todo el abanico de autores
para expresar nuestro pensamiento.
El diálogo de Beuchot abarca en es-
te caso el amplio espectro de autores
contemporáneos, lo cual se hace po-
sible desde una posición asumida
con hondura: aquí es la de la analo-
gía. Pero lo hace desde el universal
situado que es América Latina. Des-
de aquí se entiende la modernidad
como mediación, el barroco como
conciliación analógica, Sor Juana co-
mo articulación de conceptismo y
culteranismo literarios, leída en este
caso desde un Octavio Paz que se va-
le de la analogía para trazar puentes
donde otros verían abismos. Si, co-
mo dijo Kierkegaard, la paradoja es
la pasión del pensamiento, la realidad
mexicana es sumamente apasionante
y ha dado lugar a estos fructíferos in-
tentos de comprenderla.

LUIS BALIÑA

ROBERT SCHEITER, The New Cat-
holicity. Theology between the
Global and the Local, New
York, Orbis Books, 20046 (1ª:
1997), 140 pp.

La presentación del este vo-
lumen quiere ser, al mismo

tiempo, la de su autor. Robert Sch-
reiter es religioso de los Misioneros
de la Preciosa Sangre, profesor de
«Teología católica» en el Catholic
Theological Union (Chicago) y de
«Teología y cultura» en la Universi-
dad de Nimega (Holanda). La re-
cepción de sus trabajos en la teolo-
gía de habla hispana es muy limita-
da, particularmente por la muy esca-
sa disponibilidad de versiones caste-
llanas de sus principales obras. Sin
embargo, las temáticas que afronta y
el enfoque que propone están muy
ligados al cauce teológico latinoa-
mericano en general y argentino en
particular: procesos culturales mun-
diales, teologías contextuales, mi-
sión, inculturación y la propuesta de
un concepto ampliado de catolici-
dad cualitativa. De allí que un diálo-
go con él resulte, al mismo tiempo,
una promesa y una tarea. Entre sus
obras más destacadas cabe señalar: A
Schillebeeckx Reader (1984); Cons-
tructing Local Theologies (1985);
Faces of Jesus in Africa (1991); Re-
conciliation: Mission and Ministry in
a Changing Social Order (1992);2
The ministry of Reconciliation: spiri-
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“pudor” es la actitud que resguarda
la vida eclesial del creyente, mien-
tras que el “instinto espiritual”, co-
mo disposición estable a seguir las
mociones del Espíritu, es su fruto
más elevado (XIII.4).

De este modo queda en claro
que la crisis de la relación entre la
conciencia y el Magisterio no se de-
cide a nivel meramente aplicativo,
sino a nivel de la formación del ca-
rácter que dispone a la persona en
relación a la verdad moral.

Esta obra constituye a mi jui-
cio un invalorable aporte para reo-
rientar los esfuerzos de renovación
de la teología moral, absorbida por
las extenuantes polémicas que si-
guieron a la publicación de Huma-
nae Vitae y de Veritatis Splendor. Su
hipótesis de un “Cristocentrismo de
las virtudes” es una respuesta con-
vincente a las exigencias teológicas y
científicas de esta disciplina, devol-
viéndole su auténtica dimensión tri-
nitaria y eclesial, y brindando al
mismo tiempo un sólido fundamen-
to para afrontar los temas normati-
vos desde las estructuras básicas del
obrar humano y cristiano.

Creo oportuno, sin embargo,
hacer dos observaciones críticas. En
primer lugar, el A. no muestra sufi-
ciente disposición al diálogo con las
otras corrientes doctrinales. Su pre-
sentación de las mismas es simplifi-
cada hasta el extremo de generar du-
das en el lector, sea sobre la compe-
tencia de sus defensores, sea sobre la
honestidad de sus intenciones. Por
otro lado, la ausencia de referencias
a las disciplinas humanas hace temer
que en su propuesta los factores his-
tóricos, sociales, culturales y psico-

lógicos no encuentren un lugar ade-
cuado, con el consiguiente peligro
de caer en visiones esencialistas. El
diálogo con los colegas y con las
ciencias sigue siendo en el ámbito de
la moral católica una asignatura pen-
diente.

GUSTAVO IRRAZÁBAL

MAURICIO BEUCHOT, Hermenéuti-
ca analógica y del umbral, Sa-
lamanca, San Esteban, 2003,
178 pp.

Al presentar la situación
actual como una búsque-

da que supere tanto el univocismo
racionalista como la equivocidad
posmoderna, el autor mexicano in-
troduce la analogía como un modo
de pensar que respete tanto la iden-
tidad como la diferencia.

Uno de los capítulos constitu-
ye un hilo de Ariadna en el comple-
jo laberinto de la obra de Ricoeur;
otro, denominado “Hermenéutica,
analogía, metonimia y metáfora”,
presenta la metonimia como “la
búsqueda hacia el sentido de la refe-
rencia” (p. 52) de la cual presenta
dos formas: a) paso del fenómeno a
la causa; b) paso de la parte al todo.
La metaforización, por su parte, es
presentada como “sobreproducción
de sentido”. 

¿Qué entiende el autor por
hermenéutica del umbral? A dife-
rencia de la actitud iluminista de mi-
rar desde la cumbre, ésta, dialogan-

Revista Teología  •  Tomo XLI  •  N° 85  •  Año 2004: 165-182174

[NOTAS BIBLIOGRÁFICAS]

2. Traducido como Violencia y reconci-
liación. Misión y ministerio en un orden social
en cambio, Santander, Sal Terrae, 1998.


