ETERNIDAD

«Eternidad», en sentido teoldgico, es el concepto de una realidad que,
por un lado, se adquiere en la experiencia del — tiempo, del — mundo y
de lo que existe histérica y libremente, y por otro, se contrapone de manera
contraria a este tiempo. Se trata, pues, de un concepto que sitve tanto para
caracterizar el fundamento supramunclano y suprahistdrico de toda realidad
temporal como para definir su consumacién. La relacién entre estas dos
«eternidades» da lugar a un problema especial.

1. Magisterio. La ensefianza oficial del Magisterio emplea el concepto
de eternidad (aeternitas, aeternus) en un doble sentido:

a) Para caracterizar a — Dios en su divinidad, la cual le distingue
esencialmente del — hombre y de su mundo empirico temporal. Por este
motivo, cada una de las tres divinas personas es calificada de aeternus (DS
75, 125, 683, 853, 1330s, 1337). De Dios se dice que sélo él es eterno.
El IV Concilio de Letrdn y el Vaticano I enumeran la eternidad entre los
atributos que distinguen a Dios en cuanto tal (DS 800, 3001). Por eso, tam.-
bién los actos del Dios inmutable —su predestinacién, por ejemplo— son
eternos (DS 596). En consecuencia, Dios es tan ajeno al 4mbito del tiempo
que se dice de él que existe «antes de todos los siglos» (DS 76, 150, 158).

b) Aunque las anteriores declaraciones del magisterio oficial no esta-
blecen una diferencia puramente terminoldgica, este concepto de eternidad
se emplea también para designar el cardcter permanente y definitivo de la
consumacién de los seres personales y de su historia, los cuales tienen —y
a pesar de que tienen— un «comienzo». Asi, el término ageternus se emplea
para caracterizar la condenacién de los — dngeles caidos y de los hombres
reprobados (DS 75, 76, 340, 621, 626, 1351), y también para caracterizar
la posesién beatifica de Dios (DS 76, 621, 626). Para designar el caricter
permanente y definitivo de la historia consumada de los seres espirituales
personales se emplean también, en lugar de aeternus, los conceptos sempi-
ternus o perpetuus (DS 801, 839, 1000). En correspondencia con lo dicho
en a), lo no-divino es designado como no-eterno, es decir, como algo que
tiene un comienzo (DS 800, 952, 3514, 3890).

No hay ninguna declaracién del Magisterio sobre la relacidén existente
entre ambos conceptos de «eterno». El concepto mismo se presupone cono-
cido y comprensible por la simple disposicién del tiempo sucesivo, del co-
mienzo y el acabamiento. No se ha reflexionado sobre el problema de si tal
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concepto negativo posee todavia un contenido realizable para nosotros. Asi,
pues, el magisterio de la Iglesia presupone, para sus fines, que el concepto
teolGgico clésico, tal como lo presentan el dogma cristiano y la teologia es-
coldstica tradicional, es suficiente objetiva y kerigmdticamente. La teologia
escoldstica remite siempre a la dehnicidn, cldsica segiin ella, de eternidad
dada por Boecio: «aetetnitas est interminabilis vitae tota simul et perfecta
passession (De Cons. Phil. V, 6: PL 63,858). Hay que notar que esta de-
finicién no parte del tiempo, sino de la —» vida. Ello le procura cierta afini-
dad con la concepcién biblica, la cual considera la eternidad como una rea-
lidad salvifica (— salvacién) y no como simple duracién. A esta definicién
estd ligada también la idea de que el tiempo no procura la estabilidad del
ente consumado, sino que es un modo de ser de un ente concreto: el modo
de ser del ente que no se posee todavia del todo a si mismo porque, en su
dispersion, no es capaz de realizar auténticamente en si la ~> unidad total
de lo eterno. En consecuencia, la eternidad asf definida resulta apropiada para
expresar las prerrogativas de Dios. Pero no puede olvidarse que nuestras
categorias mentales no nos permiten representarnos esa vida que existe toda
entera de una vez. Tal concepto sélo es inteligible si se admite la trascenden-
cia absoluta del espiritu hacia el —» misterio absoluto.

2. Escritura. a) El concepto veterotestamentario de eternidad, 82,
es empleado sobre todo para caracterizar enfiticamente la existencia de Dios,
en cuanto que Dios es superior al hombre y a su existencia: Dios existia
ya antes de que fuese creado el mundo del hombre (Sal 90,2: 102,25-29;
Job 38,4; Gn 1,1); mil afios nada valen ante él (Sal 90,4); es el eterno en
el sentido de Dios antiquisimo (mds tarde, a partir del Deutero-Isaias, es
designado expresamente eterno en cuanto al pasado y al futuro; 40,28; 41 ,4;
44,6); abarca, como Primero y Ultimo, toda la historia (Is 41,4; 48,12),
etcétera. De este modo, la representacién de la eternidad, cuando se le aplica
a Dios, estd fuertemente condicionada por la experiencia que el hombre tiene
del tiempo finito. Coloca en primer término mds la duracién permanente que
la auténtica trascendencia sobre el tiempo. De aqui que posea también un
componente acentuadamente ético: esta eternidad subraya la absoluta fir-
meza de Dios, de su ~—> gracia, de su fidelidad, de su — amor, de sus desig-
nios, etc. La reflexién sobre la heterogeneidad absoluta de esta eternidad
con respecto al tiempo no aparece hasta el judafsmo tardio. Cuando 821
se aplica a otras realidades distintas de Dios, se quiere significar una dura-
cién temporal inabarcable en comparacién con los espacios de tiempo abar-
cables; el cardcter de esta duracién difiere grandemente segin sea la realidad
de que se trate.

b) El NT conoce la eternidad como atributo esencial de Dios (Rom 1,
20; 16,26; Flp 4,20ss) en el mismo sentido que el AT. La eternidad es en-
tendida como concepto contrapuesto al tiempo del mundo, tiempo limitado
por la — creacidn y el fin de los tiempos. Pero en el NT la eternidad es tam-
bién una peculiaridad del auténtico mundo de la salvacién, de los bienes y
la condenacidén escatoldgicos (—» escatologia). En el hecho de calificar los
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bienes escatoldgicos como eternos, al lado de Dios y a diferencia de «este
edn», se deja sentir ya una influencia del helenismo.

3. El concepto griego-belenistico de eternidad. Este concepto no pro-
cede de la experiencia de Dios como Sefior absolutamente superior al hombre
y, en consecuencia, como Sefior a quien se conffa la propia existencia. Sin
embargo, tiene cierta proximidad con el concepto biblico de eternidad,
pues también el pensamiento griego siente profundamente la experiencia de
la brevedad e insignificancia de la existencia humana, que se traduce, al menos
en las religiones mistéricas, en un deseo de vencer al tiempo. Mas lo contra-
puesto a la experiencia humana del tiempo no es el Dios vivo, sino un aspecto
altimo y absoluto del mundo, su propio — ser, cualquiera que sea la inter-
pretacién del mismo. «Eterno» sigue siendo fundamentalmente un predicado
del cosmos mismo, y afirma la permanencia del 4mbito de la @ioug, la indes-
tructibilidad Gltima del — orden del cosmos. En la medida en que esta con-
cepcién griega del cosmos encierra un elemento dualista, el concepto de eter-
nidad puede servir de alglin modo para expresar la trascendencia; pero, por
otro lado, pone siempre en peligro el saber biblico acerca de la eternidad
exclusiva del Creador y acerca de la temporalidad radical de todo lo distinto
de él. Porque, una vez suprimida la auténtica — historicidad de la creacién,
la formacién del mundo es interpretada como teogonia (gnosticismo) o como
transformacidén ciclica (la dnica manera de decir que el mundo es eterno)
—-apocatdstasis—, que es el comienzo de un nuevo periodo del mundo (eter-
no retorno de lo mismo). Y asi, todavia para Tomds de Aquino, la mera tem-
poralidad del mundo en todas sus dimensiones es un dato meramente teo-
18gico, inaccesible a la experiencia.

4. Elaboracién sistemitica. a) En la medida en que el hombre experi-
menta inmediatamente su historicidad y Dios es conocido como Autor del
mundo por su libre accién y, en consecuencia, como Sefior del mundo, dotado
de una dignidad y una trascendencia incomparable con respecto a ese mundo,
en la misma medida Dios habrd de ser concebido, dentro de su caricter ab-
soluto, como el absolutamente trascendente a la temporalidad del hombre y
del mundo que le rodea. Si se denomina «eternidad» a esta trascendencia
—sin olvidar que, al hablar de Dios, se alude al misterio abscluto que no
puede ser concebido rectamente a menos que toda rheologia positiva se vea
siempre superada por una theologia negativa (la maior dissimilitudo: DS
806)—, entonces el concepto de eternidad participa de antemano de esa
peculiaridad del conocimiento de Dios; es un momento interno de ese cono-
cimiento y es tan «negativo» como él. El problema de este concepto es, pues,
el problema del — conocimiento de Dios.

b} El concepto. En la medida en que el concepto mismo designa un
atributo caracteristico exclusivamente de Dios, enuncia en el fondo (igual
que otros «nombres» divinos, como —> santidad, omnipotencia, etc.} el ser
mismo de Dios, el cual, por cierto, hace contrapunto a una determinada cara
de la experiencia de nuestra propia existencia. Esta no se adquiere Gnicamente,
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en dltima instancia, por la experiencia de un tiempo fisico que transcurre
regularmente, sino por la didstasis peculiar del tiempo especificamente histd-
rico-humano. Esta se da en el hecho de que el hombre, en el primer momento,
percibe su temporalidad completamente como positividad (como finitud buena
en Ja seguridad de lo hecho una vez por todas y de la ilimitacién de su futuro).
Mas esta experiencia s6lo puede adquirirse en una trascendencia que apunta
al misterio sin fondo que es el fundamento de ese tiempo. Este misterio es
lo mds real, y al mismo tiempo tiene que ser de una cualidad completamente
diversa de lo fundamentado. En la medida en que el tiempo es experimentado
como finitud buena, su superacién trascendente no es simplemente negativi-
dad vacia, sino que incorpora viga eminentiae esta experiencia al saber sobre
el misterio de Dios. Desde aqui resulta accesible la comprensién del concepto
cldsico de eternidad.

Como el concepto de infinitud y de inmutabilidad se adquiere de 1a misma
manera, por superacién trascendental de una experiencia positiva hacia el
misterio absoluto, la comprensién objetiva no da mds luz sobre si, tanto si
el concepto de la eternidad de Dios se aclara a partir de Ia infinitud de la
plenitud de ser como si se explica a partir del concepto de inmutabilidad
(rectamente entendida) dado ya por el de infinitud.

c) Eternidad v tiempo. Como se deduce de lo dicho, el tiempo se funda
en la eternidad. Por ello no es simplemente el concepto negativo opuesto a
ésta, sino que incluye una participacidn e imitacién positivas de la eternidad
de Dios. Segin esto, el tiempo se muestra no como- el correr hacia lo indeter-
minado de fendmenos y eones que indefinidamente se relevan, sino como
un tiempo regido y orientado hacia un fin. En este presupuesto, también la
experiencia de la finitud negativa del tiempo apunta hacia la eternidad de
Dios. Si se admite esta indicacién, entonces —tetrospectivamente— también
la experiencia del tiempo es preservada de absolutizar sus atributos negativos
o de desvalotizarlos como manifestacién del — mal y fruto del pecado: la
didstasis de pasado y futuro, la imposibilidad de disponer del pasado y de
aprehender ya el futuro son los modos como Dios nos hace participar en su
realidad eterna y también, con una unidad indisoluble, las caracteristicas de
nuestra condicién de criaturas.

El hecho de que la eternidad sea fundamento del tiempo explica también
la imposibilidad de pensar la eternidad como algo que existe antes y después
del tiempo, como la prosecucién homogénea de éste. La realidad es que el
Dios eterno coexiste con cada instante del tiempao. Esto, a su vez, no ha de
entenderse a la manera como un actualismo ahistérico interpretaria la relacién
entre tiempo y eternidad, considerando que el instante es auténomo frente
a su auténtico pasado y su auténtico futuro. Por el contrario, la eternidad re-
mite precisamente el presente de lo temporal a su pasado y a su futuro. No-
temos aqui que, por ejemplo, para santo Tomads es lo auténticamente histé-
rico, es decir, lo libre en la inmediatez de lo eterno, lo que fundamenta en
cada momento la posibilidad del conocimiento de Dios.

La mutua relacién positiva entre tiempo y eternidad alcanza su cumbre
en el hecho de que el Logos eterno de Dios asume el tiempo creado por €
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como tiempo de la historia de su propia autocomunicacién. En una concep-
cién cristocéntrica del mundo y de su temporalidad, €l tiempo de la criatura
se presenta como lo que ocurre cuando Dios hace aparecer su eternidad en el
vacio de lo no-divino (—» Jesucristo; —> encarnacién).

d) La eternidad de la consumacion escatoiégica. El concepto de etet-
nidad de la salvacién definitivamente conseguida no se puede concebir senci-
llamente de un modo formal, de suerte que sea aplicable igualmente a la «vida
eterna» y a la «eterna condenacién». Ya para Tomds de Aquino, la condena-
cién se caracteriza por el hecho de que, a diferencia del salvado, el conde-
nado permanece sometido al tiempo. Tampoco la libertad buena y la mala
pueden ser consideradas como realizaciones igualmente valiosas de una po-
tencia neutral con respecto a ellas. Por tanto, el concepto de eternidad,
cuando expresa la situacién definitiva de la criatura libre, tiene que partit
del cardcter definitivo de la salvacién. No obstante, en el orden fictico de la
existencia, esta salvacién tiene como contenido a Dios mismo en cuanto que
se comunica al hombre de la manera mds radical en su gracia increada y en
la visién inmediata del propio Dios. Por ello, la eternidad de la salvacién
significa ante todo el misterio del Dios que se comunica en cuanto tal a la
criatura. Y la eternidad de la salvacién de la criatura es una participacién en
el misterio de la eternidad de Dios, la cual se comunica en cuanto tal a la
criatura. Pero como esta comunicacién de la eternidad de Dios a la criatura
implica simultdneamente una «gracia increada», y como su aceptacion acontece
por la libre autorrealizacién de la criatura espiritual (si prescindimos del caso
limite de los nifios que mueren antes de llegar al uso de la razén}, para com-
prender qué es la eternidad de la criatura habremos de referirnos a la esencia
de la — libertad. Esta, por su parte, no consiste en «poder obrar siempre de
manera distinta», sino que es la capacidad de autorrealizarse totalmente y de
manera definitiva; es decir, no es precisamente la capacidad de temporali-
zacién (sucesidn), sino la capacidad de «aprovechar el tiempo», de «sacar
partido de él» (Ef 5,16; Col 4,5). Por ello la libertad estd sometida al tiempo
en cuanto que ha de realizarse en una pluralidad de momentos temporales.
Mas no por ello es cuando se realiza redimida en el Pneuma de Cristo, esclava
del tiempo como un vacio discurrir hacia lo indefinido, sino sefiora del tiem-
po, en cuanto que «saca provecho» al tiempo y a si misma en el tiempo,
trasplantdndolo al estado definitivo —Ila «eternidad»— de la autorrealiza-
cién personal. Estado que sélo podemos concebir negativamente, en la tras-
cendencia peculiar de nuestra situacién actual. También se llama, pues, «eter-
nidad» al fruto de la libertad que se realiza en la temporalidad, cuando esta
libertad se eleva a si misma hasta la plena autorrealizacién de la existencia,
recibiendo, asumiendo y conservando en ella, en el modo de esta libre deti-
nitividad, la libre autocomunicacién del Dios eterno en cuanto tal. En la
medida en que esta adquisicién de tal eternidad presupone la gracia, es decir,
la autocomunicacién del Dios eterno, como condicién de su posibilidad, Ia
eternidad es, en un grado eminente, la condicién que hace posible esa eter-
nidad que es fruto del tiempo.
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