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			Resumen

			Los fantasmas son el producto cultural de una serie de creencias que parten de la existencia de un numen disociado que habita dentro del cuerpo humano. Es esta separación la que permite concebir la presencia autónoma de la entidad espiritual. Este tipo ancestral de relato viene reproduciéndose desde los albores de la humanidad, si bien en este trabajo se persigue dilucidar cuáles son las connotaciones de empleo de un término griego que pasa al latín y que experimenta una evolución a través del filtro del cristianismo. Mediante un estudio de carácter histórico-filológico y con una perspectiva comparativa, el presente artículo se propone manifestar las diferencias de uso, prestando especial atención a los textos patrísticos de Tertuliano, Agustín de Hipona y a la poesía alegórica y cristiana de Prudencio. 

			Palabras clave: Apariciones fantasmagóricas, evolución conceptual, fuentes latinas, cristianismo. 

			Abstract

			Ghosts are the cultural product of a series of beliefs that stem from the existence of a dissociated numen that inhabits the human body. It is this separation that makes possible to conceive the autonomous presence of the spiritual entity. This ancestral type of story has been reproduced since the dawn of humanity, although this work seeks to elucidate what the connotations of use of a Greek term are, that passes into Latin and that undergoes an evolution through the filter of Christianity. Through a study of a historical-philological nature with a comparative perspective, this article aims to show the differences in use, paying special attention to the patristic texts of Tertullian, Augustine of Hippo and the allegorical and Christian poetry of Prudentius. 

			Keywords: Ghostly appearances, conceptual evolution, Latin sources, Christianity.  
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			1. Consideraciones conceptuales

			La literatura griega ha designado tradicionalmente a los fantasmas1 desde la épica homérica con el complejo y polisémico2  sustantivo εἴδωλον3. Entendido como un doble fantasmal de la forma humana o como una copia astral del difunto, la Ilíada (23, 65 – 75) incluye un pasaje en el que el alma del fallecido Patroclo (ψυχή Πατροκλῆος) se presenta en un sueño ante Aquiles reivindicando un entierro propicio para poder acceder al Hades. Mientras tanto, permanece deambulando apartado por los εἴδωλᾰ de los muertos, que no le dejan juntarse con ellos y franquear las puertas de los infiernos. En la Odisea (11, 80 – 85), el hijo de Laertes se topa en el inframundo con su camarada Elpenor, que murió en el salón de Circe y continuaba insepulto. Ante las súplicas del εἴδωλον para obtener un sepelio digno, el caudillo aqueo accede. 

			Resulta necesario puntualizar que en los poemas homéricos también se hace uso de εἴδωλον como espectro o simulacro a imagen y semejanza de individuos vivos (Aguirre Castro 2009, 182) y así puede corroborarse del mismo modo en la Ilíada (5, 445 – 455), donde se narra que Apolo creó un εἴδωλον de Eneas. Héroes que tenían el privilegio de habitar entre los dioses como Heracles (Hom. Od. 11, 601 – 605) o figuras mitológicas como Helena (Eur. Hel. 30 – 40) contaron igualmente con εἴδωλᾰ. Muchos siglos después, Plutarco (Cim. 6, 5) seguía definiendo con el mismo concepto al fantasma de una noble doncella de la ciudad de Bizancio4 asesinada, que atormentaba a Pausanias por la noche entre sueños. 

			Con respecto al nombre de la tercera declinación φάντασμα, igualmente polisémico, puede traducirse tanto por fantasma como por aparición, visión, sueño o fantasía; de connotaciones muy similares sería el sinónimo φάσμα. Ambas palabras fueron usadas, entre muchos otros5, por Luciano de Samósata y Dion Casio. El primero (Luc. Philops. 14 – 16; 29; 31), en su diálogo satírico sobre El aficionado a las mentiras nos retrata a un escéptico Tiquiades enfrentándose a una serie de hipotéticos sabios completamente sometidos a la superstición y a las falsas creencias. Un maestro peripatético afirmaba que un mago hiperbóreo fue capaz de enviar hechizos amorosos, invocar apariciones fantasmales y contactar con Hécate y Selene. La respuesta del incrédulo no se hace esperar y en ella hace alusión a los fantasmas en los que él no cree, que son ahuyentados según sus contertulios al oír el ruido del bronce o del hierro6. Otro de los filósofos supersticiosos que asistían al coloquio doméstico le pregunta si tampoco confía en los especialistas capaces de liberar a los poseídos de sus δαίμονες y de expulsar fantasmas. Cuando el maestro pitagórico hace su aparición y pregunta por el tema de conversación que mantenían, Éucrates responde que tan solo tratan de demostrar al escéptico la existencia de δαίμονες, φᾰ́σμᾰτᾰ y de las almas de los difuntos. Ocasionando la decepción de Tiquiades, el nuevo tertuliano es también partidario de este tipo de superstición y le apremia a que visite en Corinto la antigua casa encantada de Eubátides, donde un fantasma horrible y aterrador, de aspecto sombrío y larga cabellera, con capacidad para metamorfosearse, pudo ser doblegado solamente ante los ensalmos en egipcio de Arígnoto. Al fin el espectro pudo descansar cuando encontraron su cadáver y lo enterraron. Por su parte, Dion Casio registró en su Historia romana (78, 15, 3) que Caracalla fue un hombre enfermo en el ámbito corporal y en el mental. Sufría de ciertas visiones angustiosas (φᾰντᾰ́σμᾰτᾰ) y a menudo pensaba que era asediado por su padre y su hermano, armados con espadas. 

			En latín, antes de que se visualizase por escrito el préstamo lingüístico y apareciese tal cual la palabra griega phantasma, se utilizaron muchos otros términos para definir las apariciones fantasmales7. En la Mostellaria8  de Plauto, el comediógrafo emplea monstrum para designar todo aquello que evoca miedo y asombro. Virgilio se valió de imago en la Eneida (1, 353) para referirse al fantasma de Siqueo, el esposo asesinado e insepulto de la reina Dido que se muestra en sueños con un rostro extremadamente pálido solicitando a su amada que abandone su patria. Apuleyo optó por el mismo recurso para mentar al fantasma del cadáver asesinado de Tlepólemo, tan añorado por su casta esposa Gracia (Met. 8, 9). En otro episodio de sus Metamorfosis (9, 29) introduce el concepto de larva (Espinosa Martínez 2006 – 2007, 257 – 269; Guzmán Almagro 2013, 183 – 202), asimilado por los romanos como espíritu maligno que atormenta y asusta a los vivos9. Asimismo (Met. 9, 31), el fantasma de una mujer muerta por homicidio (larvatus) es invocado por una hechicera para atentar contra un molinero. Desfigurada por la inconmensurable tristeza, descalza, revestida con míseros andrajos e incomparablemente pálida, se dirige hacia su víctima y lo arrastra a una habitación donde le incita a suicidarse. En estrecha relación con larva, poetas como Horacio (Ep. 2, 2, 209) y Ovidio (Fast. 5, 483) expresaron la naturaleza del fantasma con el concepto análogo de lemures (Thaniel 1973, 182 – 187). El de Venusia preguntaba a través de una interrogación retórica si puedes reírte de los sueños, los terrores mágicos, las maravillas, las hechiceras, los lemures nocturnos y los prodigios tesalios. Por otro lado, el autor de los Fasti expone que lemures son las almas de los que callan. También Apuleyo (Met. 4, 22) designó a unos ladrones disfrazados de fantasmas con estas palabras: in lemures reformati. 

			Umbra, species y effigies fueron sustantivos igualmente aplicados con la misma finalidad (Crowley 2019, 2), como puede comprobarse, entre otros muchos ejemplos, en Livio, Tácito y Plinio el Joven. El historiador de Patavium manejó species para referirse al espectro de Demetrio (species et umbrae) que acongojaba a su padre (Filipo V de Macedonia) por las noches, lamentando su injusta ejecución (Liv. 40, 56, 8 – 9). Tácito recreaba en Germania (43, 5)10 las tácticas de terror psicológico que adoptaban los Harii, consistentes en atacar en las noches más oscuras con los escudos negros y los cuerpos teñidos; buscando causar pánico en el enemigo, se mostraban como un auténtico ejército fantasma (umbra feralis exercitus). En una epístola11 del sobrino del naturalista se menciona al fantasma de Druso Nerón (Drusi Neronis effigies), aparecido en sueños y reclamando que se escribiera de sus hazañas para no ser deshonrado con el olvido. Por su parte, Cicerón (Fam. 15, 16) utilizó spectrum como calco latino del εἴδωλον griego. 

			2. El primer registro literario latino conservado12: Plinio el Joven 

			Sin duda, el precedente literario de la casa encantada en el ámbito latino encuentra en los modelos griegos y en la comedia de enredo plautina una referencia obligada. No obstante, la Mostellaria no plasma en ningún momento el sustantivo phantasma, haciendo uso de otros vocablos ya considerados como monstrum. En una epístola13 dirigida a Licinio Sura, Plinio14  le pregunta sin preámbulos al destinatario si cree en los fantasmas (phantasmata), haciendo hincapié en la posibilidad de que posean figura propia y alguna fuerza sobrenatural o bien sean un mero producto de nuestro temor. Al aclarar su propia postura, se muestra obligado a otorgar fe a este tipo de fenómenos por lo que ha oído que le sucedió a Curcio Rufo. Este individuo al servicio del procónsul de África paseaba por el pórtico de su casa y vio una aparición fantasmal de una mujer de belleza y altura sobrehumana. Esta supuesta alegoría de África que venía a predecir el futuro realizó un vaticinio sobre su destino que se cumplió en su totalidad. A continuación, añade otro testimonio más terrible y asombroso15 sobre una casa encantada en Atenas. Allí se escuchaba cada noche el sonido de las cadenas de hierro de un espectro (idolon) con aspecto de anciano escuálido de larga barba que llevaba grilletes en las piernas y cadenas en las manos que movía al caminar. Aunque las apariciones solo ocurrían de noche, los ocupantes de la casa acababan siempre consumidos por el pánico y se marchaban. Una vez que el propietario puso en alquiler la vivienda a precio inusitadamente bajo, el recién llegado filósofo Atenodoro decidió acceder al domicilio pese a saber toda la verdad. Su primera noche como inquilino es testigo de la visión, pero se percata de que el fantasma pide que le siga hacia el patio de la domus y en un punto concreto se desvanece repentinamente. Gracias a las pesquisas de Atenodoro, se descubre que en ese patio yacían los restos de un cadáver encadenado. Cuando se les dio una sepultura pública, cesaron los sucesos mencionados. Para concluir con la carta, Plinio introduce un último relato en el que afirma que ciertos espectros nocturnos vestidos con túnicas blancas cortaban los cabellos de la parte alta del cráneo a su personal dependiente mientras dormían (un liberto y un esclavo). A su juicio, todo fue una señal que ejemplificaba cómo se libró de una condena segura por parte de Domiciano, que fue evitada por la muerte inesperada del princeps.         

			3. Tertuliano: Apologeticum, Adversus Marcionem, De anima, De carne Christi, De resurrectione carnis, De Idololatria, Adversus Praxean 

			Casi un siglo después de que Plinio el Joven nos legase el primer registro conservado de la literatura latina en el que aparece el término phantasma, Tertuliano plasmaba el concepto en su Apologeticum16. Sin duda, el padre de la Iglesia no canonizado por sus supuestas desviaciones montanistas tuvo un papel esencial en el desarrollo de la cristiandad occidental. Su perfecto manejo del griego y su interés por ofrecer una explicación cristiana sobre las supersticiones de los paganos nos acerca directamente a su idea sobre los daemones y phantasmata17. Con respecto al primer vocablo, el cartaginés corrobora la existencia de estas substancias espirituales bien conocidas por los filósofos18, los poetas y los magos. No obstante, en su enumeración sobre los oficios de los daemones, no duda en identificar al δαίμων clásico19 con los descendientes de los ángeles malos que siguieron a Satanás en su caída y precisamente por ello acentúa que el propósito de los daemones reside en hacer sucumbir a la humanidad20. Les atribuye el pecado original y les acusa de ocasionar, entre muchas otras cosas, enfermedades y accidentes, pasiones súbitas en las almas, locas lascivias y cegueras en la razón que mueven a ofrecer sacrificios cruentos a los ídolos. Para Tertuliano, estos espíritus son alados, tanto los daemones como los angeli. Su velocidad instantánea les permite moverse por todas partes generando una falsa sensación de divinidad. Son capaces de pronosticar catástrofes, que ellos mismos provocan; están ocultos detrás de las prácticas de la adivinación y de los oráculos, pero no son más que ladrones del conocimiento de Dios. En cuanto a los fantasmas, Tertuliano afirma (Agustí Aparisi 2020, 21) que estas apariciones forman parte del poder del engaño del que gozan los daemones y menciona explícitamente a los phantasmata Castorum, esto es, los jinetes fantasma de Cástor y Pólux que surgieron para luchar junto a los romanos en el lago Regilo. Asimismo, apunta21 a los magos como provocadores de apariciones fantasmales evocando las almas de los difuntos y vuelve a señalar a ángeles y demonios como los verdaderos responsables de dichos prodigios. 

			Tal y como puede extraerse del texto considerado, Tertuliano está modificando conceptos mitológicos y creencias muy arraigadas en la población greco-romana a través del filtro de la religión cristiana. Así los δαίμονες dejan de ser genios protectores o seres intermedios entre los inmortales y los mortales para convertirse en demonios que atentan contra la salvación de la humanidad. Por su parte, el phantasma ya no es la sombra espectral de un difunto que no descansa en paz sino la creación engañosa y pérfida de los propios demonios. 

			En Adversus Marcionem22, el apologeta concentra sus esfuerzos intelectuales en combatir el presunto docetismo (Wilhite 2017, 1 – 36) marcionita que veía a Cristo como umbra et phantasma (1, 22, 1) en la medida en que la carne asumida por él era de naturaleza fantasmática y no humana23. El libro tercero incluye una decena de referencias24 en las que responsabiliza al heresiarca de esa asociación entre Cristo y un fantasma de corporeidad putativa como consecuencia de un dualismo que desprecia todo aquello que sea terrenal. Si para Marción el Cristo fantasmático es puramente divino y espiritual, para Tertuliano el término phantasma adquiere connotaciones peyorativas que entroncan con la falsa imitación y el pérfido engaño (Lieu 2015, 374 – 375). Mayor aún es el número de veces que aparece el término en el libro cuarto25, donde Tertuliano continúa reivindicando la cristología ortodoxa y la doble naturaleza del Ungido. Las últimas citas acerca del phantasma Marcionis apuntalan en el libro quinto26 el elogio de la sangre y el cuerpo de Cristo.  

			En De Anima (17, 14) establece un vínculo crítico entre el platonismo que menosprecia el testimonio de los sentidos y el marcionismo que negó a Cristo la realidad de un cuerpo perfecto, convirtiéndolo en un phantasma. Añadiendo más información sobre su perspectiva acerca de las apariciones fantasmales (57, 6; 57, 9), no duda en tildar como demoníaca aquella magia capaz de hacer visible el alma de un fallecido. Son los esfuerzos de los espíritus inmundos por falsificar la verdad los que generan estos espantajos. 

			De carne Christi (1, 4) implica otro asalto teológico del polemista frente al docetismo gnóstico en el que agrupa intencionadamente a Marción, Apeles y Valentino. A su juicio, consideraron la carne de Cristo como imaginaria e hicieron creer que su nacimiento, el curso de su vida y su fallecimiento en la cruz no fue más que el resultado de una ilusión fantasmática. Así como los ángeles de Dios han cobrado corporeidad en numerosas ocasiones y no por ello perdieron su naturaleza, el prolífico autor cristiano argumenta que Cristo siguió siendo Dios a pesar de asumir con todas sus consecuencias la naturaleza humana. Ninguno es por tanto un phantasma carnis (3, 7). El phantasma Marcionis (5, 2; 5, 3; 5, 9) como creación doctrinal herética transforma a Cristo en un insidioso y falaz εἴδωλον incapaz de experimentar padecimiento.  

			De resurrectione carnis (2, 5) es otra confirmación probatoria de la defensa tertulianista de un Cristo substancial en oposición a la vacuidad de un fantasma. De Idololatria (4, 3), sin embargo, arremete contra los paganos que rinden culto a las piedras y que fabrican ídolos de oro, plata, madera y barro. Sirven a los fantasmas, a los demonios, a los espíritus infernales y a todos los errores que se alejan de la verdadera ciencia. Apréciese cómo Tertuliano reviste el término que nos ocupa de unas implicaciones claramente despectivas que estrechan las conexiones de lo fantasmal con el ámbito de lo herético, demoníaco y fraudulento. 

			Por último, en Adversus Praxean (15, 7), el teólogo refuta en esta ocasión la noción de la Unicidad divina y reincide en el criterio del Cristo que fue visto y escuchado y que, por supuesto, no era un phantasma.              

			4. Servio y sus comentarios sobre Virgilio

			El instruido gramático latino introdujo un interesante comentario acerca de los versos virgilianos Pergama cum peteret inconcessosque hymenaeos que aparecen en el primero de los libros de la Eneida (1, 651). En su explicación del infando himeneo que llevó a Helena a Troya se alude a la versión del phantasma conducido por Paris. Los escasos fragmentos de la palinodia de Estesícoro y sobre todo la tragedia de Eurípides27 son buena muestra de la existencia de un relato alternativo28 que sostiene que la verdadera Helena permaneció en Egipto y que aqueos y troyanos combatieron realmente por un simulacro. Entiéndase que la tradición poética homérico-virgiliana se enriqueció con el recurso del εἴδωλον/phantasma. La semántica poliédrica de la terminología estudiada permitió que la literatura, la filosofía y la teología se enrolasen en polémicas que ponían en cuestión el propio concepto de realidad.  

			5. Prudencio: Harmatigenia, Apotheosis, Contra Symmachum y Psychomachia 

			El poeta hispano-latino, sobradamente versado en textos clásicos, escriturarios y visible deudor de los aportes de Tertuliano, refutó en Harmatigenia29 el marcionismo y su distinción herética entre el Dios Creador y el Dios verdadero (phantasmata duplex). En su composición didáctica (Apotheosis30) impugna las principales herejías surgidas en torno a la problemática de la Trinidad y de la persona de Cristo. En relación con el fantasma (umbra) que pertenece a una doctrina nebulosa, nos dice que consiste en finas partículas que fallan por falta de cuerpo y por tanto se desvanece como el viento al ser demasiado fugaz e insubstancial para mantenerse. De aquí parte una defensa de la naturaleza también humana y corporal de Cristo ante el docetismo31 de los maniqueos. Prudencio afirma que las falsas ilusiones no tienen cabida en el marco de la divinidad, por lo que rechaza con contundencia la idea de un Dios fantasmal sin cuerpo real ni tangible. Cristo fue hombre y estuvo sujeto a la muerte; Cristo es el cordero pascual que perece por la humanidad y resucita. Si Cristo es un mero fantasma que no llegó a tener corporeidad, también es un fantasma de Dios. Y si lleva una falsa apariencia, en ambos casos es necesario que Cristo sea falso. Concluye el pasaje32  apremiando a los maniqueos a que crean en la muerte de Jesús, precisamente sublime por su regreso.   

			En los hexámetros que componen el primer libro Contra Symmachum33 se busca demostrar lo absurdo del pensamiento idolátrico. Con este propósito, el autor reprende que los paganos conviertan en deidades a la tierra, a las estrellas del firmamento, al océano o a los poderes que yacen en el inframundo condenados a las tinieblas infernales. Tampoco aprueba las virtudes divinizadas ni los espectros insubstanciales que deambulan libremente en forma de almas o espíritus. Se opone del mismo modo a que genios, lugares o fantasmas que revolotean a través de la brisa en el aire reciban culto divino. Nótese que Prudencio utiliza en estos versos buena parte del elenco terminológico latino asociado a las apariciones fantasmales (imago, umbra, phantasma). 

			En el segundo libro34, donde rebate uno a uno los argumentos de Símaco, el literato cristiano no niega que siempre nos enfrentamos a una disyuntiva, y en este caso el sendero del paganismo viene representado por numerosas bifurcaciones mientras que el camino de la “verdad” es único e indiviso. Tantas son esas bifurcaciones como ídolos hay en los templos y como fantasmas y seres prodigiosos (phantasmata monstris) vuelan en transitorias y extrañas formas.

			En Psychomachia35, su obra más influyente e inspiración primordial de toda la literatura alegórica medieval, Prudencio retrata a la Discordia/Herejía como sustentadora de un Dios variable, unas veces menor, otras mayor, doble o único. Cuando lo decide, es insubstancial, un mero fantasma, o bien lo transforma en parte de nosotros a través del alma, caricaturizando su grandeza. Al igual que Tertuliano, el hispano colaboró ampliamente en el proceso de desprestigio que experimentó una palabra casi en exclusividad asociada, en el período tardorromano, al paganismo y al docetismo herético. Una muestra de la recepción de este legado en etapas posteriores sería la mención que hace Isidoro en las Etimologías, en el libro (VIII36) que dedica a la Iglesia y a las herejías, sobre las artes mágicas y la posibilidad de evocar el espíritu de los muertos. Poniendo como ejemplo la consulta de Saúl a la adivina de Endor (1 Sam 28, 7 – 25) se plantea el hecho de que la falacia de Satanás estuviese detrás de la ilusión fantasmagórica.    

			6. Agustín de Hipona

			El fecundo autor de Thagaste registró en (al menos) veintinueve de sus obras el concepto que nos ocupa. Las Confesiones37  incluyen más de una decena de referencias donde un arrepentido Agustín recuerda su pasado docetista y maniqueo, cargado de “esplendidos fantasmas corpóreos38”. Para el joven descreído, durante un tiempo Dios fue un phantasma bastante más irreal que el amigo queridísimo que perdió por causa de unas fiebres (4, 4, 9; 4, 7, 12). En la Réplica al sermón de los arrianos (3, 4), la evolución semántica que adquiere el sustantivo desde el primer período de la patrística queda manifestada cuando se inscribe directamente como “ficción39”, en un pasaje en el que el prelado arremete contra las desviaciones de los heréticos en materia trinitaria. En la misma línea, El combate cristiano (15, 17) presenta otra cita en la que podríamos traducir el vocablo por “fantasía40” o “engaño dogmático”, en relación con las concepciones erróneas sobre la Trinidad41. El tratado sobre el bautismo se erige como una herramienta doctrinal frente a la iteración del sacramento en cuestión, y vuelve a reproducir la idea de phantasma como “falacia”, “imaginación42” o “engañosa fantasía43”. La réplica a la carta de Manes44, llamada “del Fundamento” es otro ejemplo óptimo para comprobar el uso del término entendido como “imaginación45”, “fantasía46” y “falsedad teológica47”. La ciudad de Dios inserta el significado de “falsa imagen48” que establece la vinculación entre los embustes de Satanás49 y la teúrgia neoplatónica henoteísta (10, 10; 10, 27). No obstante, la acepción predominante (11, 26) es la misma que venimos tratando en los trabajos anteriormente señalados, es decir, insidiosa imaginación50 o representación imaginaria. Asimismo, el obispo afirma que los ángeles se aparecían dotados de una humanidad ministerial y se alimentaban, no porque lo necesitasen, sino porque querían y podían hacerlo. En este caso, debemos entender phantasma por “aparición51”. En la Réplica a Fausto, el maniqueo, encontramos un gran número de alusiones que apuntalan la significación de “imaginación” y “fantasía52”. Por supuesto, el cuerpo aparente del Cristo crucificado que defendían los seguidores del credo heterodoxo se expresa también como phantasma53. Incluso se puede vislumbrar un uso metafórico y no literal del concepto como sinónimo de sombra o espectro (22, 58). En notoria vinculación con la naturaleza corpórea o fantasmática del Mesías, en los Tratados sobre el Evangelio de San Juan54 afirma el autor norteafricano que el Cristo que resucita y asciende con posterioridad al cielo no es un phantasma, umbra ni spiritus. Tampoco lo era Lázaro de Betania55, símbolo de la resurrección de Jesús. Las Actas del debate con el maniqueo Félix (2, 3), la Réplica a las cartas de Petiliano (3, 27, 32), el Debate con Maximino (2, 9, 2), obispo arriano, y la Réplica inacabada a Juliano (3, 117) reiteran la noción de la equivocación teologal. En La concordancia de los evangelistas56, la labor exegética del sacerdote se puede valorar en su interpretación sobre el episodio neotestamentario en el que Cristo camina sobre las aguas del mar, confundiéndose con un phantasma. El “Doctor de la Gracia” pretende disipar confusiones docetistas y por ello afirma que las palabras del Evangelio son completamente figuradas. Del Génesis contra los maniqueos (2, 20, 30) se sirve de phantasma como “ilusión57”, mientras que La música (6, 11, 32; 6, 13, 39; 6, 13, 42) brinda una interesante disertación filosófica58 mediante la cual distingue Agustín entre phantasia (recuerdo hallado en la memoria) y phantasma (imaginación que emana igualmente de los objetos que posee la memoria). De la verdadera religión59 profundiza sobre este mismo debate filosófico alcanzando la conclusión de que la “Verdad” es inteligible mientras que las falsas imaginaciones son plenamente “carnales”, solo visibles para los “ojos materiales”. En este contexto, phantasma es obstáculo para la Verdad. 

			7. Conclusiones

			Si acudimos a la RAE y nos detenemos en algunas de las acepciones que contiene la palabra castellana fantasma, procedente del latín phantasma y en última instancia del original griego φάντασμα, podemos identificar tanto los orígenes conceptuales como los ecos de su evolución.    

			La literatura griega antigua desde la épica homérica dispuso de εἴδωλον como abstracción aplicable al alma del difunto que cobra forma (εἶδος) o apariencia. No obstante, esa forma podía ser meramente una visión quimérica que queda impresa en la fantasía (φαντασία). De hecho, φαντασία y φάντασμα fueron parte de la terminología platónica que distinguía entre las emulaciones de las ideas y las propias ideas. Εn estrecha conexión etimológica, no resulta sorprendente que φαίνω signifique “mostrar” o “hacer visible” algo. Asimismo, el εἴδωλον se propuso igualmente como un simulacro o falsa efigie de figuras divinas o legendarias, como Heracles, Helena o Eneas. 

			La ficción que hoy consumimos en torno a las apariciones de las personas muertas que se muestran ante los vivos tiene su origen en la literatura clásica grecorromana y además recupera el sentido originario que truncó el cristianismo. Tampoco resulta difícil comprender por qué los autores latinos, antes de que adoptaran los calcos griegos, ya definían a los fantasmas como imagines, umbrae, effigies o simulacra. El phantasma siempre tuvo un componente de imitación de una realidad desaparecida o en otro plano. 

			Con respecto a la profunda transformación que experimentó el vocablo a través de la mediación del cristianismo, Tertuliano fue en buena medida el artífice de la asociación negativa entre el fantasma, el paganismo idolátrico, la perfidia demoníaca y la confusión herética. Demonizando a los δαίμονες y cristianizando las viejas ideas ultraterrenas, recogió la noción subyacente de la copia irreal para divulgar un mensaje contrario a las creencias tradicionales sobre este tipo de fenómenos. Las artes mágicas que hipotéticamente eran capaces de invocar a las almas del inframundo eran un simple utensilio del engaño de los diablos. Por su parte, el teólogo africano aprovechó los registros del sustantivo phantasma y lo transmutó en una eficaz herramienta doctrinal en su querella cristológica contra el docetismo. Agustín de Hipona recogió el testigo de la primera fase de la patrística y lo combinó con reminiscencias platónicas cargadas de idealismo filosófico, condenando al phantasma al ámbito de la falsa imitación de la realidad, siendo la realidad exclusivamente comprendida como la Verdad única y dogmática del cristianismo. La poesía de Prudencio y el pasaje presentado de Isidoro de Sevilla son el reflejo de esta tendencia hegemónica, puramente cristiana, que pervivió durante siglos.              
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					1 Sobre fantasmas en el mundo greco-romano, Vid. Felton 1999; Stramaglia 1999; Ogden 2002, 246 – 178; Marlier 2006, 204 – 224. En castellano, Vid. Lillo Redonet 2013. Sobre fantasmas en la literatura mundial, Vid. el volumen editado por Romero-González et al. 2019.

				

				
					2 Aparte de fantasma, en función de los contextos se puede interpretar εἴδωλον como forma, figura, imagen, representación, estatua o ídolo.

				

				
					3 Aguirre Castro 2006, 113-115. En este interesante trabajo se abordan las apariciones fantasmales en la tragedia griega. Vid. sobre permutaciones y εἴδωλᾰ, Jansen 2012, 327 – 347; López Saco 1994, 45 – 46. Una obra completa sobre difuntos en la Grecia antigua que no descansan en paz sería la de Johnston 1999, XVII; 16.    

				

				
					4 De nombre Cleonice.

				

				
					5 Ya Platón hizo empleo de esta palabra en muchos de sus trabajos. A juicio del filósofo, la noción de φάντασμα conlleva simulacro e imitación de la realidad (de las ideas) presentada o mostrada como realidad misma. Vid. Collette 2006, 89-106. En el Nuevo Testamento se registra φάντασμα en el Evangelio de Marcos (6.49). Los discípulos de Cristo llegaron a pensar que su maestro era un fantasma cuando le observaron caminar entre las aguas.

				

				
					6 Referencia a las campanillas que tuvieron siempre un valor apotropaico. Vid. Marcos Casquero 1999, 47-66.

				

				
					7 Sobre el léxico latino relacionado con las apariciones fantasmales, Vid. Guzmán Almagro 2014. La comedia plautina Mostellaria, basada probablemente en la obra de Menandro φάσμα, incluye el vocablo monstrum. Tanto monstro, en latín, como φαίνω en griego son verbos que hacen alusión a aquello que se hace visible.    

				

				
					8 Vid. los versos acrósticos iniciales de la pieza; 2, 505. 

				

				
					9 Un autor pagano tardío como Amiano Marcelino continuó sirviéndose de larva para designar a los espectros estridentes que atormentaban al César Galo en sueños poco antes de morir (14, 11, 17).   

				

				
					10 Sobre ejércitos fantasma en la historia de Roma, Vid. Guzmán Almagro 2016, 11 – 24.

				

				
					11 Ep. 3.5.4. Alude a Druso el Mayor.

				

				
					12 Vid. todo el catálogo de referencias en ThLL, vol. 10.1.2, cols. 2004-2007.  

				

				
					13 7.27.1. Et mihi discendi et tibi docendi facultatem otium praebet. Igitur perquam velim scire, esse phantasmata et habere propriam figuram numenque aliquod putes an inania et vana ex metu nostro imaginem accipere. Ed. Melmoth 1927, 66 – 68.

				

				
					14 Gayo Plinio Cecilio Segundo fue adoptado por su tío y recibió en Roma lecciones de los maestros más reputados del momento (Quintiliano, Nicetes Sacerdote, Musonio). No es en absoluto sorprendente que esta fuente manejase terminología griega llegando a latinizarla (phantasmata, idolon). Asimismo, un autor coetáneo como Juvenal emplea el sinónimo phasma en una de sus sátiras (3, 8, 186), por lo que parece evidente que hacia finales del siglo I d. C e inicios del II, los autores latinos ya habían adoptado este tipo de calcos griegos. 

				

				
					15 7, 27, 5. Erat Athenis spatiosa et capax domus sed infamis et pestilens. Per silentium noctis sonus ferri, et si attenderes acrius, strepitus vinculorum longius primo, deinde e proximo reddebatur: mox apparebat idolon, senex macie et squalore confectus, promissa barba horrenti capillo; cruribus compedes, manibus catenas gerebat quatiebatque. Ed. Melmoth 1927, 70. Sobre la influencia de la literatura latina en los relatos fantásticos modernos, Vid. García Jurado 2000, 163-216. Sobre la carta de Plinio, Vid. Baraz 2012, 116 – 130.

				

				
					16 22.12. Quid ergo de ceteris ingeniis vel etiam viribus fallaciae spiritalis edisseram? phantasmata Castorum, et aquam cribro gestatam, et navem cingulo promotam, et barbam tactu inrufatam, ut numina lapides crederentur, ut deus verus non quaereretur? Ed. Glover 1977, 120 – 122.

				

				
					17 Un somero análisis del cambio de paradigma cristiano con respecto al destino de los difuntos en Finucane 1996. En esta obra se profundiza en la evolución de las apariciones fantasmales desde el mundo clásico hasta la época contemporánea.

				

				
					18 El propio Sócrates contaba con el parecer de su δαίμων.

				

				
					19 Intermediarios entre dioses y hombres. Vid. Castillo García 2001, 124.

				

				
					20 Sobre la dualidad δαίμων-demonio, Vid. Martínez Troya 2015, 13 – 28. 

				

				
					21 23, 1. Porro, si et magi phantasmata edunt et iam defunctorum infamant animas, si pueros in eloquium oraculi elidunt, si multa miracula circulatoriis praestigiis ludunt, si et somnia immittunt habentes semel invitatorum angelorum et daemonum adsistentem sibi potestatem, per quos et caprae et mensae divinare consuerunt, quanto magis ea potestas de suo arbitrio et pro suo negotio studeat totis viribus operari quod alienae praestat negotiationi! Aut si eadem et angeli et daemones operantur quae et dei vestri, ubi est ergo praecellentia divinitatis, quam utique superiorem omni potestate credendum est? Non ergo dignius praesumetur ipsos esse qui se deos faciant, cum eadem edant quae faciant deos credi, quam pares angelis et daemonibus deos esse? Ed. Glover 1977, 122.

				

				
					22 Sobre la idea docetista de un Cristo fantasmático propuesta por Marción y expuesta en Adversus Marcionem de Tertuliano, Vid. Prósperi 2018, 128 – 145. 

				

				
					23 Vid. Prósperi 2020, 314.

				

				
					24 3, 8 3; 3, 8 7; 3, 9, 1; 3, 9, 3; 3, 10, 5; 3, 11, 6; 3, 11, 8; 3, 11, 9; 3, 15, 6; 3, 24, 13.

				

				
					25 4, 8, 2; 4, 9, 5; 4, 10, 15; 4, 18, 9; 4, 20, 13; 4, 20, 14; 4, 40, 3; 4, 42, 7; 4, 42, 8; 4, 43, 6; 4, 43, 8.

				

				
					26 5, 7, 5; 5, 8, 3; 5, 14, 1; 5, 14, 3; 5, 17, 15; 5, 20, 3; 5, 20, 4; 5, 20, 5. 

				

				
					27 En la tragedia clásica de Eurípides, denominada Ελένη, es Hermes quien confecciona el εἴδωλον de Helena. El autor dramático emplea en su obra εἶδος, εἴδωλον y φά̆σμᾰ.

				

				
					28 Vid. Holmberg 1995, 19 – 42; Austin 2008; Bolaños López 2010, 107 – 114.

				

				
					29 1, 56 – 59. Haec tibi, Marcion, via displicet, hanc tua damnat secta fidem dominis caelum partita duobus,

					quae te confundunt nebulae? quis somnus inerti incubat ingenio, cui per phantasmata duplex occurrit species bivio dispersa superne si vim mentis hebes stupor obsidet, aspice saltem obvia terrenis oculis elementa, quibus se res occulta Dei dignata est prodere signis, hanc heresin praesaga Patris praeviderat olim maiestas: fore qui rectorem lucis et orbis scinderet in partes geminatum segrege regno, idcirco specimen posuit spectabile nostris exemplumque oculis, ne quis duo numina credat imperitare, vagis mundi per inania formis. Ed. Thomson 1949, 208. 

				

				
					30 3, 952 – 976. Est operae pretium nebulosi dogmatis umbram prodere, quam tenues atomi conpage minuta instituunt, sed cassa cadit ventoque liquescit adsimilis, fluxu nec se sustentat inani. aërium Manichaeus ait sine corpore vero pervolitasse Deum, mendax phantasma cavamque corporis effigiem, nil contrectabile habentem, ac primum specta an deceat quidquam simulatum adsignare Deo, cuius mera gloria falsi nil recipit, membris hic se fallacibus aptans fingeret esse hominem ventosa subdolus arte, mentitus totiens, cum diceret ‘inveteratis do veniam morbis, simul et peccata remitto: Filius est hominis, pestem qui pellere carnis et scelerum nexus laxare ac solvere possit: surge valens, surge innocuus, iam tolle grabatum: Filius hoc hominis iubeo?’ dignusne videtur qui testis sibi sit seque ac sua carnea norit? quid? Cum discipulos, hominis quid Filius esset passurus, fido iam praescius ore monebat, nonne fatebatur se cum virtute paterna esse hominem verum? quod si non credo, fefellit, si natura Dei quae sit, Manichaee, requiris, omne quod est, verum est. nam si mendosus agit quid, nec Deus est: mendum divinus non capit usus. Ed. Thomson 1949, 190 – 192. 

				

				
					31 Sobre los orígenes del docetismo y su relación con el término griego εἴδωλον, Vid. Goldstein & Stroumsa 2007, 423 – 441.

				

				
					32 Apoth. 3, 1046 – 1056. Christus nostra caro est: mihi solvitur et mihi surgit; solvor morte mea, Christi virtute resurgo. cum moritur Christus, cum flebiliter tumulatur, me video: e tumulo cum iam remeabilis adstat, cerno Deum. si membrorum phantasma meorum est, et phantasma Dei est; mendax in utroque necesse est sit Christus, specie si Christus fallere novit. si non verus homo est, quem mors hominem probat ipsa, nec verus Deus est, operis quem gloria prodit esse Deum. vel crede mori, vel adesse refelle, et gemina verum Christum ratione negato. Ed. Thomson 1949, 196.

				

				
					33 1, 1, 438 – 454. Si formam statuae lamnis conmisit aënis lima terens, aut in partem cava membra gravato pondere curvantur, scabra aut aerugo peresam conficit effigiem crebroque foramine rumpit. nec tibi terra deus, caeli nec sit deus astrum, nec deus oceanus, nec vis quae subter operta est infernis triste ob meritum damnata tenebris, sed nec virtutes hominum deus aut animarum spirituumve vagae tenui sub imagine formae, absit ut umbra deus tibi sit geniusve locusve, aut deus aërias volitans phantasma per auras, sint haec barbaricis gentilia numina pagis, quos penes omne sacrum est, quidquid formido tremendum suaserit; horrificos quos prodigialia cogunt credere monstra deos, quos sanguinolentus edendi mos iuvat, ut pinguis luco lanietur in alto victima visceribus multa inter vina vorandis. Ed. Thomson 1949, 384. 

				

				
					34 2, 2, 851 – 861. Non tamen infitior duplex occurrere nobis semper iter, geminis mortalia partibus ire, cum dubitant quonam ferat ignorantia gressum, altera multifida est, at simplex altera et una; una Deum sequitur, divos colit altera plures, et tot sunt eius divortia quot templorum signa, quot aereis volitant phantasmata monstris, aut hos thyrsigeri rapit ad Dionysia Bacchi, inlicit aut alios ad Saturnalia festa, aut docet occultus quae sacra Diespiter infans inter tinnitus solvi sibi poscat aenos. Thomson 1953, 74.

				

				
					35 1, 70 – 713. ‘Discordia dicor, cognomento Heresis; Deus est mihi discolor,’ inquit, ‘ nunc minor, aut maior, modo duplex et modo simplex, cum placet, aerius et de phantasmate visus, aut innata anima est quoties volo ludere numen. Ed. Thomson 1949, 328.

				

				
					36 8, 9, 7. Quid plura, si credere fas est, de Pythonissa, ut prophetae Samuelis animam de inferni abditis evocaret, et vivorum praesentaret conspectibus; si tamen animam prophetae fuisse credamus, et non aliquam phantasmaticam inlusionem Satanae fallacia factam? Ed. Oroz Reta (BAC) 2004, 702.

				

				
					37 3, 6, 10; 3, 7, 12; 5, 9, 16; 7, 17, 23; 9, 3, 6; 9, 4, 9. 

				

				
					38 Contra la idea docetista del cuerpo fantasmático de Cristo, Vid. Aug. retract. 1, 26, 2. 

				

				
					39 Vid. también Aug. trin. 4, 1, 1.

				

				
					40 Esta acepción ya venía incluida en la propia esencia polisémica del término original griego. Vid. también Aug. serm. 261, 4; 265 A, 3. 

				

				
					41 Vid. también Aug. trin. 7, 6, 11.

				

				
					42 Vid. también Aug. mus. 6, 15, 49; 6, 16, 51; 6, 16, 52; Aug. trin. 8, 2, 3. Aug. retract. 1, 13, 2; Aug. vera. relig. 55, 108; Aug. epist. 32, 4; Aug. serm. 2, 2; 4, 2; 8, 6; 21, 2. 

				

				
					43 3, 14, 19; 3, 19, 27; 4, 15, 22; 5, 27, 38. Vid. también Aug. vera. relig. 3, 3. En Aug. serm. 362, 10, 10 puede verse la significación de “simulación”.  

				

				
					44 2, 2; 18, 20; 19, 21; 23, 25; 24, 26; 25, 28; 32, 35; 36, 41; 43, 49

				

				
					45 Vid. también esta connotación en Aug. lib. arb. 2, 8, 23.

				

				
					46 Vid. también esta connotación en Aug. gen. ad litt. 10, 24, 40; Aug. in Rom. imperf. 4; Aug. quaest. hept. 6, 29; Aug. in evang. Ioh. 19, 1.     

				

				
					47 Vid. Falsedades teológicas (phantasmata) asociadas con la lectura de los apócrifos en Aug. doctr. Christ. 2, 8, 12; asociadas con la interpretación maniquea sobre el pecado original en Aug. gen, c. Manich. 2, 27, 41.    

				

				
					48 Vid. también Aug. serm. 207, 3.

				

				
					49 20, 19, 4. Vid. también Aug. quaest. Simpl. 2, 3, 2; Aug. octo quaest. 6, 3; Aug. trin. 4, 11, 14. Como ya ha podido corroborarse, la idea del phantasma como pérfida y engañosa creación de Satanás tiene sus precedentes en Tertuliano.

				

				
					50 Vid. también Aug. serm. 12, 10.

				

				
					51 13, 22. Esta connotación ya se contemplaba dentro de la esencia polisémica del término original griego. Vid. también Aug. quaest. hept. 4. 28. En este último caso concreto, se utiliza phantasma como “manifestación divina”, en alusión al castigo que sufrieron Coré, Datán y Abirán. En Aug. epist. 102, 1, 6, se registra phantasma como “apariencia” y en Aug. serm. 72 A.4, como “falsa apariencia”. 

				

				
					52 4, 2, 2; 5, 11; 14, 11; 15, 5; 15, 6; 15, 9; 16, 10; 20, 7; 20, 8; 20, 12; 20, 15; 20, 19; 20, 21; 22, 9; 23, 10; 32, 19. 

				

				
					53 20, 11. Vid. también Aug. c. Iulian. Pelag. 1, 2, 4. Una vinculación entre herejías, doctrinas diabólicas y phantasmata irreales, en Aug. epist. 121, 2, 12. 

				

				
					54 21, 13. Vid. también Aug. serm. 8, 5; 116, 5, 5; 375 C.3.  

				

				
					55 Aug. in evang. Ioh. 50, 5.

				

				
					56 2, 47, 99. Vid. también Aug. serm 75, 1, 1; 75, 7, 8; 75, 8, 9.

				

				
					57 Vid. también Aug. epist. 120, 2, 7.

				

				
					58 Vid. también Aug. trin. 8, 6, 9; 9, 6, 10; 11, 5, 8; Aug. soliloq. 2, 20, 34; Aug. vera. relig. 10, 18; 20, 40.  

				

				
					59 34, 64; 35, 65; 38, 69; 39, 73; 40, 74; 49, 95; 49, 96; 50, 98; 51, 100; 54, 105. Vid. también Aug. epist. 147, 17, 42.  
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RESUMEN

Los fantasmas son el producto cultural de una serie de creencias que parten de la existencia
de un numen disociado que habita dentro del cuerpo humano. Es esta separacion la que permite
concebir la presencia autonoma de la entidad espiritual. Este tipo ancestral de relato viene
reproduciéndose desde los albores de la humanidad, si bien en este trabajo se persigue dilucidar
cudles son las connotaciones de empleo de un término griego que pasa al latin y que experimenta
una evolucion a través del filtro del cristianismo. Mediante un estudio de cardcter histérico-
filologico y con una perspectiva comparativa, el presente articulo se propone manifestar las
diferencias de uso, prestando especial atencion a los textos patristicos de Tertuliano, Agustin de
Hipona y a la poesia alegorica y cristiana de Prudencio.

Palabras clave: Apariciones fantasmagoricas, evolucion conceptual, fuentes latinas,
cristianismo.

ABSTRACT

Ghosts are the cultural product of a series of beliefs that stem from the existence of a dissociated
numen that inhabits the human body. It is this separation that makes possible to conceive the
autonomous presence of the spiritual entity. This ancestral type of story has been reproduced
since the dawn of humanity, although this work seeks to elucidate what the connotations of use
of a Greek term are, that passes into Latin and that undergoes an evolution through the filter of
Christianity. Through a study of a historical-philological nature with a comparative perspective,
this article aims to show the differences in use, paying special attention to the patristic texts of
Tertullian, Augustine of Hippo and the allegorical and Christian poetry of Prudentius.

Keywords: Ghostly appearances, conceptual evolution, Latin sources, Christianity.
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