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· Resumen

· La maternidad en la antigua Grecia perfecciona un matrimonio hasta entonces precario y constituye el momento definitivo en el que se detiene la circulación de la mujer. La sociedad griega, como tantas otras, se organiza al nivel del parentesco sobre la base de dicha circulación que no se casan sino que son casadas, que son el objeto de intercambio entre su oîkos de origen y otro, al cual son entregadas en calidad de esposas. Esta parte de una residencia virilocal, lo que necesariamente construye a las esposas en clave de alteridad, tanto para la casa que la recibe como para aquel que la entrega. Esta movilidad encuentra en el matrimonio un primer momento de detención que, sin embargo, no es definitivo y que mantiene latente la posibilidad de desplazamientos, siempre considerados peligrosos, característica que en términos generales se aplica a todas las doncellas, asimiladas en la cultura griega con la animalidad no domesticada. Ahora bien, en Helena de Eurípides la protagonista, esposa de Menelao, no se halla raptada en Troya sino en Egipto y no ha compartido el lecho adúltero con Paris sino que trata de evitar a toda costa el hacerlo con Teoclímeno, el hijo del fallecido rey Proteo quien fuera en vida su custodio y que desde su tumba pareciera continuar con dicha función. En este contexto son, por cierto, muy significativas las referencias que la espartana hace a una suerte de parthenía que estaría experimentando, pese a ser mujer que ya ha pasado por un lecho matrimonial fértil. Nos proponemos analizar las referencias a la parthenía en tanto juegan un rol pregnante en el drama, no solo respecto de las múltiples aristas del complejo personaje de Helena, sino también de otros, tenida cuenta de que hay también referencias a otras parthénoi como Perséfone o Teónoe, la hermana de Teoclímeno, cargadas todas de fuerte significatividad.
· Presentación

· En el sistema matrimonial de la antigua Grecia, es la maternidad la que perfecciona una situación hasta entonces precaria y constituye el momento definitivo en el que se detiene la circulación de las mujeres. Ello se debe en gran parte a que la sociedad griega antigua rodeó de una gran indeterminación general todo lo relativo a la definición de lo que constituía un matrimonio legítimo. Por un lado, en la Atenas clásica no había un reconocimiento formal, siquiera una definición jurídica del matrimonio, lo que lo convertía más en un proceso de orden social que en un momento legal. Por otro lado, los especialistas discuten en torno de cuál de los pasos rituales que conformaban dicho proceso social puede ser identificado como aquel que perfeccionaba de manera efectiva el acto matrimonial. Además esta indefinición general tiene un correlato terminológico en la ausencia de un nombre específico que designe cabalmente en el griego antiguo a la unión civil de marido y mujer, como describe Aristóteles en un texto siempre citado: ἀνώνυμον γὰρ ἡ γυναικὸς καὶ ἀνδρὸς σύζευξις, “pues la unión de mujer y hombre no tiene un nombre” (Política, I, II, 1253b10). La sociedad griega, como tantas otras, se organiza al nivel del parentesco sobre la base de la puesta en circulación de las mujeres que no se casan sino que son casadas, al ser el objeto de intercambio entre su oîkos de origen y otro, al cual son entregadas en calidad de esposas. La normativa residencia virilocal, necesariamente construye a las esposas en clave de alteridad, tanto para la casa que la recibe como para aquel que la entrega. Dicha fase de movilidad encuentra en el matrimonio un primer momento de detención que, sin embargo, no es definitivo y que mantiene latente la posibilidad de desplazamientos, siempre considerados peligrosos, característica que en términos generales se aplica a todas las doncellas, asimiladas en la cultura griega con la animalidad y en la mayoría de los casos con la animalidad no domesticada. La remisión a lo salvaje constituye el lenguaje con que se designa a la mujer en el mundo prematrimonial, como si la parthénos que se casa no hubiera vivido hasta entonces encuadrada en un marco de dominación y regulación. Los rituales ciudadanos la reinscriben en un cuadro salvaje como lo grafica la ceremonia de la Brauronia que efectúan las niñas al entrar a la edad de la parthenía, ofrendando sus juguetes infantiles a Ártemis disfrazadas de pequeñas osas. La referencia a la diosa parthénos no es casual. Esta divinidad de origen discutido ostenta una peculiar asociación con los animales salvajes (en Ilíada, 21.470 aparece como Pótnia therón, Señora de las fieras
) pues su campo de acción reside principalmente en el mundo agreste, tanto en el plano animal como en el vegetal y por ello se la vincula con los jóvenes de ambos sexos que todavía no han sido “integrados” a la sociedad civilizada. 

· Ahora bien, solo con la procreación la esposa pasa a formar parte de la familia del marido en forma segura, dejando así de ser una unidad móvil
. El parto funciona de esta manera como un anclaje que fija social y espacialmente a la mujer. Esta vinculación entre fecundidad y fijación espacial femenina es recreada de manera frecuente por la literatura griega en distintos escenarios. Tomemos como ejemplo el tratamiento de los partos en el Himno a Apolo de Homero y el Himno a Delos de Calímaco, composiciones donde se presenta esta significativa vinculación entre fecundidad y fijación espacial. Ambos textos giran sobre dos errancias, la de la parturienta Leto (a la espera de un lugar donde anclarse en el momento del alumbramiento) y la de su hermana Asteria (isla errante cuya fijación se produce en virtud del parto y conlleva fecundi​dad a su paisaje). La confluencia de estas figuras permitiría tanto el nacimiento del dios Apolo como la metamorfosis de una isla sin frutos. Estas errancias se relacionan sin duda con la circulación de las mujeres hasta el momento de ser madres
. 

· Incluso el propio cuerpo de la mujer reproduce este esquema de circulación, fecundidad y fijación espacial: en el registro médico antiguo se pueden relevar teorías acerca de la errancia del útero a la espera de un embarazo que lo ubique finalmente en su lugar. El cambio de situación que produce el alumbramiento es más radical aún y hace a la esencia misma de la mujer en la sociedad griega. Una mujer es gyné si y solo si es madre: la esposa debe demostrar que sirve como mujer iniciando el proceso maternal. Su pertinencia en la sociedad pasa fundamentalmente por su rol en la reproducción. De allí se deriva tanto el carácter inútil o nocivo de los cuerpos femeninos que no engendren o lo hagan con niños deformes, como el hecho de que la esterilidad (siempre femenina) sea una de las razones más frecuentes de divorcio en la Grecia clásica
.

· 
Ahora bien, en Helena de Eurípides, la obra que nos convoca hoy aquí, la protagonista, esposa de Menelao, no se halla en Esparta ni raptada en Troya sino escondida en Egipto. No ha compartido el lecho adúltero con Paris y ahora trata de evitar a toda costa el hacerlo con Teoclímeno, el hijo del fallecido rey Proteo quien fuera en vida su custodio y que desde su tumba pareciera continuar con dicha función. En este contexto son, por cierto, muy significativas las referencias presentes en el texto respecto a una suerte de parthenía que la espartana estaría experimentando, pese a ser mujer que ya ha pasado por un lecho matrimonial y fértil. Nos proponemos analizar dichas referencias en tanto juegan un rol pregnante en el drama, no solo respecto de las múltiples aristas del complejo personaje de Helena, sino también de otros, tenida cuenta de que hay también referencias a otras parthénoi cargadas todas de fuerte significatividad.

· 
Remarquemos la ambigüedad dada en toda la primera parte de la obra en la duplicidad de la imagen de Helena. Una corpórea en Egipto sin que casi nadie lo sepa y lejos de las relaciones sexuales (a pesar de Teoclímeno); la otra etérea, un eídolon, en Troya con apariencia “real” y compartiendo el lecho con Paris (nada más lejano, por cierto, de las definiciones de eídolon que giran en torno de su insustancialidad). Estamos frente a una nueva errancia que a la vez está duplicada en esta versión del mito. Ahora bien, no hallamos aquí un juego con los partos (Hermíone ya ha nacido hace tiempo y sabemos que no tendrá otro hijo con lo cual nunca llegará a la categoría de gyné plena pues no ha parido hijos varones). La errancia de la Helena que fue a Troya en carne y hueso (como en las tragedias troyanas de Eurípides) no está jugando con la parthenía (de hecho, luego de muerto Paris pasa a ser esposa de su cuñado Deífobo). Lo que nos importa trabajar aquí es el juego con la doncellez de la Helena también carnal que fue a Egipto, analizando las referencias a la doncellez y a las figuras doncellas con las que la espartana se identifica o asocia. 

· En la párodos (vv. 167-168) la protagonista convoca a las Sirenas para que la acompañen en el canto: πτεροφόροι νεάνιδες, / παρθένοι Χθονὸς κόραι, / Σειρῆνες, “jóvenes portadoras de alas, doncellas hijas de la tierra, Sirenas”
. Si bien no vamos a detenernos aquí en el terreno lexical es de destacar que en dos versos se hallan reunidos tres lexemas que designan a la virgen: νεάνιδες, παρθένοι y κόραι
. Como señala Burian (2007: 201), la virginidad de estos seres monstruosos las trae explícitamente a la órbita de la castidad “virginal” de Helena. La espartana las invoca para que le hagan llegar su exacerbado lamento musical a Perséfone. Allan (2010: 172) destaca el hecho de que, de acuerdo con Apolonio de Rodas (Arg. 4.896-898), las sirenas eran compañeras de la hija de Deméter antes de que ella fuera raptada por Hades, lo cual las haría las mejores intermediarias. Y así, del grupo de vírgenes pasamos a una doncella particular, Perséfone: ἵν᾽ ἐπὶ δάκρυσι παρ᾽ ἐμέθεν ὑπὸ / μέλαθρα νύχια παιᾶνα / νέκυσιν ὀλομένοις λάβῃ, “para que reciba de mí en (sus) moradas nocturnas un peán para los muertos cadáveres” (vv. 176-178). 
Este canto no tiene por finalidad engañar marinos para su perdición sino llegar a oídos de Perséfone. Autores como Wolff (1973: 64) y Downing (1990: 2) han señalado los paralelismos existentes entre Helena y la esposa de Hades que marcan esta doble línea de eros y muerte en la que se mueve la tragedia desde su comienzo y que encuentra en la imagen de las sirenas el mecanismo ideal para conformar ese movimiento. La alusión a Perséfone, la parthénos raptada, desencadena una vez más el paradigma de Helena como figura casi virgen. La identificación es parcial, no completa, (en un nivel lógico Helena es una mujer madura y casada desde hace tiempo que pretende retornar a su esposo) pero la superposición mítica creada a través de la obra entre Helena y Perséfone es suficiente para el paralelismo simbólico
. De hecho son muy significativos los versos donde se describe el rapto de la espartana a la manera del de las doncellas o de las ninfas (que para el caso sería lo mismo): mientras ella recogía en su peplo rosas frescas para ir a ofrecérselas a la diosa que habita casa de bronce (es decir, Atenea Khalkíoikos venerada en Esparta y, recordemos, diosa virgen; ya en el v. 25 se marca esta doncellez divina, παρθένος), Hermes a instancias de Hera la arrebató a través del éter y la condujo a la desventurada tierra de Egipto (vv. 244-248). La evidencia para el culto de Atenea Khalkíoikos es escasa pero puede haber un paralelismo entre el rol de esta Atenea como protectora virginal de la ciudad y la función que el culto espartano habría asignado a Helena como símbolo de la preparación de las niñas para el matrimonio, una transición esencial para mantener el exclusivo grupo de los espartiatas
.

· El motivo de recoger flores como preludio al rapto es encontrado en numerosos mitos; pongamos por ejemplo el Himno homérico a Deméter 5-8 y el Ion 887-896. Pero mientras que Perséfone y Creusa son vírgenes raptadas para la relación sexual, Helena es una mujer madura casada cuyo rapto la rescata de los avances de Paris. La protagonista se encarga en varios momentos de la tragedia de marcar la ausencia de lechos compartidos en Egipto. El coro también se refiere a los lechos troyanos: δύσκλειαν δ᾽ ἀπὸ συγγόνου / βάλετε βαρβάρων λεχέων, / ἃν Ἰδαίων ἐρίδων / ποιναθεῖσ᾽ ἐκτήσατο, γᾶν / οὐκ ἐλθοῦσά ποτ᾽ Ἰλίου / Φοιβείους ἐπὶ πύργους, “arrojad de (vuestra) hermana la mala fama de bárbaros lechos, la que adquirió castigada por las peleas del Ida no habiendo ido nunca a la tierra de Ilión ni a las murallas de Febo” (vv. 1506-1511). Estos versos recuerdan uno de los grandes temas de la obra: la destrucción de la reputación de Helena aunque ella no tuviera nada que ver: 223-225, 270-272, 694-697, 1147-1148
. Su desgracia ha sido repetidamente lamentada: 53-33, 250-252, 362-363, 694-697, 926-928 y su posición aquí en el clímax de la plegaria del coro ilustra una vez más el origen divino de los sufrimientos de Helena y su importancia para la fundamental seriedad de la obra.

· Conforma un rasgo básico de tales paralelos míticos (como el realizado a través de esta obra entre Helena y Perséfone) que sean parciales para ser efectivos
. Por lo tanto la referencia aquí del juntar flores confirma el status simbólico de Helena como una parthénos que está amenazada por el deseo sexual de Teoclímeno. Más generalmente, Eurípides aplica el paradigma de elevación (ánodos) típicamente asociado con Perséfone a Helena y así como en la historia de Perséfone está ligado a los planes de Zeus para la humanidad (especialmente en el establecimiento de las estaciones: Hom.Hymn.Dem. 399-403, 445-447). Aquí Eurípides conserva el rol cósmico fundamental de Helena como catalizador de la guerra de Troya. Además, el ánodos de Helena, como el de Perséfone, marca su transición del status de una parthénos a una gyné; en otras palabras el retorno del mito de Perséfone narrado por el coro se dirige al matrimonio reunido de Helena con Menelao después del período de reclusión cual parthénos de las sexuales intenciones de Teoclímeno (63, 184-190). Se une así el rapto de Perséfone y el retorno de Hades al rapto de Helena y el retorno de Egipto. Egipto figura en Helena como la tierra simbólica de los muertos. Burian (2007: 12-13) detalla los elementos tanáticos de la tierra extranjera. Justo después de que Helena ha lanzado su plan para escapar de Egipto y retornar a su propio mundo y a su propia hija Hermíone, el coro relata el rapto de Perséfone y el lamento de su madre (1301-1368). El significado de la historia aparece ahora para referir no solo al rapto sino también al retorno, la reanudación de la vida y la sustitución con risas y música alegre (1337-1352). En verdad, como modelo del pasaje de la muerte simbólica de la doncella a la renovación a la vida en el mundo como una mujer casada, la historia de Perséfone subraya las temáticas de rescate en Helena. Se realiza en un camino que nunca deja a la muerte detrás. El primer tercio de la obra está dominado por el temor de Helena de que Menelao esté muerto; el segundo, por el terror de que, habiéndolo recuperado, lo pierda de nuevo (936-938). Y el escape en sí mismo está por supuesto irónicamente fortalecido por la parodia del rito funeral para Menelao que Helena lleva adelante. Al final, sin embargo, la historia de Perséfone combina con los motivos de la obra odiseica de adversidades que sobrevienen, reconocimientos ganados a duras penas y pruebas y luchas tenaces para otorgar un fuerte sentido de vida no solo renovada sino recuperada
. 

· 
Pero la parthenía que rodea e inviste metafóricamente a la espartana continúa complementándose con los versos corales que siguen: ὦ θήραμα βαρβάρου πλάτας, / Ἑλλανίδες κόραι, / ναύτας Ἀχαιῶν τις / ἔμολεν ἔμολε δάκρυα δάκρυσί μοι φέρων·, “oh, botín de remo bárbaro, vírgenes helénides, un navegante de los aqueos vino, vino trayéndome lágrimas a (mis) lágrimas” (vv. 191-195).
La referencia a las Ἑλλανίδες κόραι, vírgenes helénides, apunta no solo a la juventud sino también a lo virginal y no está presente solo para equiparar a los dos grupos sino también para atraer la atención una vez más hacia la temática de la virginidad que rodea a Helena
. 

· 
Otro paralelismo (más sutil por cierto) se produce cuando Helena juega brevemente el papel de Nausícaa (otra virgen) al acercarse a un extraño de apariencia ruda y peligrosa (v. 413 y ss). La contracara de ello es que el primer humano con el que se encuentra Menelao devenido Odiseo no es una doncella real ni metafórica sino una anciana que no le ofrece hospitalidad alguna.

· 
Querríamos detenernos ahora en otras vírgenes presentes en la obra, especialmente las mencionadas en la antístrofa de los vv. 1465-1478 pues empieza con una referencia a las vírgenes Leucípides y cierra con una alusión a Hermíone. En el primer caso son nombradas en los vv. 1465-1466, κόρας …/… Λευκιππίδας. Las Leucípides son las hijas de Leucipo, el hermano de Tindáreo, Icario y Afareo. Tuvo tres hijas, Hilaíra, Febe y Arsínoe pero solo a las dos primeras se las conoce como Leucípides, las cuales se casaron respectivamente, con Cástor y Pólux, sus primos hermanos. Toda la historia de las Leucípides se resume en la lucha que por su causa enfrentó a los Dióscuros con los dos hijos de Afareo, Idas y Linceo. Presenta formas diversas y la más antigua parece ser la siguiente: en el banquete que los Dióscuros ofrecieron en Esparta a Eneas y Paris, llegados para visitar a Menelao, con el secreto propósito de raptar a Helena, los hijos de Afareo, excitados por el vino, reprocharon a sus primos Cástor y Pólux el hecho de haberse casado sin pagar antes a Afareo la dote acostumbrada y la disputa degeneró en batalla. Uno de ellos fue muerto y también Idas y Linceo sucumbieron. En las formas más recientes de la leyenda, las Leucípides estaban prometidas con los dos hijos de Afareo y fueron raptadas por los Dióscuros. Esta versión es más favorable a Cástor y Pólux que otra según la cual las raptaron en el acto de la boda de sus primos con las Leucípides, violando las leyes de hospitalidad. Su historia se conecta con la de Helena de varias maneras. Eran originalmente divinidades, poseían un santuario en Esparta (Pausanias nos cuenta de su culto en Esparta -3.16.1)
. Raptadas como su cuñada Helena, las Leucípides fueron las destinatarias del culto en Esparta
 y estaban probablemente conectadas como lo estaba Helena a la iniciación de las niñas espartanas en el matrimonio y la adultez. Los cultos elegidos para simbolizar la reintegración de la Tindárida en la sociedad espartana están conectados con la transición a la vida adulta (casada) y son además apropiados al retorno de la propia Helena por su status como esposa de Menelao (vv.1431-1435, vv.1663-1665). 

· En el segundo caso, Hermíone no es mencionada en el texto conservado pero aparece referida en la novilla y en las antorchas que no han ardido (vv. 1476-1478). Ya se ha hecho referencia en la tragedia a la hija de Helena y Menelao (v. 283, v. 933) pero nos interesa rescatar aquí la relación establecida, como hemos marcado en la introducción de esta ponencia, entre doncellez y animalidad (en este caso dentro del ámbito doméstico). 

· Es sugerente también mencionar que en el primer verso de la obra las corrientes del Nilo aparecen calificadas por el epíteto kallipárthenoi, “de bellas vírgenes”
. Para Segal (1971: 587) esta “maiden” par excellence corporiza directamente la esencia de esas corrientes del río. Helena sigue siendo bella en Egipto, dando lugar a un resultado híbrido (de identidad de kállos y parthénos), paradoja imposible que viene a representar en su fluidez la imagen de las corrientes del Nilo (singularidad múltiple de la identidad de Helena). 

· Señalemos, por último, que Teónoe es la virgen por antonomasia de la obra y de la tierra que está habitando Helena. Para la espartana y su esposo va a ser clave su ayuda ya que, como virgen profética, Teónoe conoce todo lo que ocurre, ocurrió y ocurrirá y nunca hubieran podido ser exitosos en el ardid presentado a Teoclímeno sin la avenencia de su hermana. De todos modos, pese al importante número de referencias a la parthenía de Teónoe, el texto euripideo no ensaya ninguna identificación o asociación con Helena a fin de dibujar a la espartana como doncella. Quizás ello se relacione con el origen extrahelénico de Teónoe aunque también podríamos suponer que se deba a los límites de la ilusión de parthenía de Helena. 

· Esta ilusión de parthenía que Eurípides plantea en la obra se comprende, a nuestro parecer, a partir del desmarcamiento del oîkos que sufre la protagonista, quien atraviesa una forzada fase de circulación cual doncella que ha de casarse. Para que todo vuelva a su cauce y Helena se reinserte en el oîkos espartano como esposa madura y madre de una hija en edad de casarse, es clave lo establecido por Cástor al final de la obra en su rol de deus ex machina: [εἰς μὲν γὰρ αἰεὶ τὸν παρόντα νῦν χρόνον / κείνην κατοικεῖν σοῖσιν ἐν δόμοις ἐχρῆν· / ἐπεὶ δὲ Τροίας ἐξανεστάθη βάθρα / καὶ τοῖς θεοῖς παρέσχε τοὔνομ᾽, οὐκέτι·/ ἐν τοῖσι δ᾽ αὑτοῖς δεῖ νιν ἐζεῦχθαι γάμοις / ἐλθεῖν τ᾽ ἐς οἴκους καὶ συνοικῆσαι πόσει.], [“pues, por un lado, era necesario que (aqu)ella siempre se estableciera en tus moradas hasta (el tiempo presente de) hoy; por otro, puesto que los cimientos de Troya se despoblaron y que ya no presta el nombre a los dioses; es necesario que ella sea atada al yugo en estas mismas bodas y marche a su casa y cohabite con su esposo”.] (vv. 1650-1655). 
· A modo de cierre

La errancia y la permanencia en tierra extranjera con una fuerte dosis de extrañamiento y de muerte ha cesado. Su metafórica parthenía, también. El desplazamiento y la permanencia en esa tierra la había desenmarcado y su situación de gyné griega estuvo seriamente comprometida. Las imágenes del atar y del yugo vuelven a relacionarse con el matrimonio para la mujer y parecería que para este personaje en particular deberían ser desplegadas con más energía. Y esto se debe a un doble motivo, la mujer más hermosa del mundo parece ser proclive a los desplazamientos que la desenmarcan (con raptores humanos o divinos) pero lo que también es clave aquí es recordar que el matrimonio de Menelao y Helena es uno de los pocos casos en la mitología griega donde no se cumple la residencia virilocal. Si Helena no regresa porque permanece como esposa de Paris en una Troya en pie (o de Teoclímeno en Egipto), sería el propio Menelao el desenmarcado de un oîkos y esta imagen conformaría casi una adýnaton para la cultura griega. 
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