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Περίληψη 
 

Στην παρούσα διπλωματική θα προσπαθήσουμε να ξεδιπλώσουμε το κουβάρι του 

θρήνου και των τελετουργιών του. Θα δούμε τα μοιρολόγια ως μορφή λαϊκής 

δημιουργίας, αλλά και ως ένα τρόπο έκφρασης της καταπιεσμένης γυναίκας των 

παραδοσιακών κοινωνιών. Οι έμφυλοι ρόλοι θα μας απασχολήσουν καθ’ όλη τη 

διάρκεια της έρευνας και το πώς τα δυο φύλα αλληλεπιδρούν στα πλαίσια της 

τελετουργίας του θανάτου.  

Το μοιρολόι αποτελεί έναν αποδεσμευμένο γυναικείο λόγο, μέσω του οποίου η 

γυναίκα-μοιρολογίστρα μεταφέρει μηνύματα και σκέψεις. Η έρευνά μας εστιάζει 

στην περίπτωση της Κρήτης, η οποία αποτελεί πεδίο ενδιαφέροντος λόγω των 

ιδιαιτεροτήτων που παρουσιάζει. Η διπλωματική αποτελείται από δυο βασικά μέρη, 

που περιλαμβάνουν το θεωρητικό πλαίσιο, τη μεθοδολογική παρουσίαση, την 

ανάλυση των δεδομένων και τα συμπεράσματα και τους αναστοχασμούς. Από το 

παρελθόν των επιθανάτιων τελετουργιών θα οδηγηθούμε σταδιακά στο παρόν. Θα 

δούμε όσα έχουν γραφτεί για το θρήνο και τις πρακτικές του στον ελλαδικό χώρο. 

Έρευνες δοσμένες μέσα από την οπτική διαφόρων επιστημών και εποχών αποτελούν 

μια κριτική αποτίμηση και συνεισφορά στο μοιρολόι.  

Το μοιρολόι εξετάζεται σαν αναπόσπαστη πρακτική της τελετουργίας του θανάτου, 

τα παραδοσιακά μοτίβα και φόρμες που ακολουθούν οι θρηνωδοί και ο τρόπος που 

αυτό εκφράζεται. Αρκούν άραγε οι λέξεις για να μεταφέρουν το γυναικείο ψυχισμό 

στην οριακή κατάσταση του θανάτου; Πώς το μοιρολόι μετατρέπεται σε μια μορφή 

ακούσιας ή εκούσιας παράστασης; Τα παραπάνω αποτελούν βασικές έννοιες και 

ερωτήματα στο δεύτερο κεφάλαιο της εργασίας. Στο τρίτο κεφάλαιο θα 

συναντήσουμε και τη μοιρολογίστρα ως υποκείμενο, ως κοινωνικό ρόλο, ως γυναίκα. 

Η μαγική φύση της γυναίκας θα μας απασχολήσει, αναζητώντας τι ορίζει η κοινωνία 

ως αποδεκτό γυναικείο χαρακτηριστικό και τι πασχίζει να δαιμονοποιήσει, πώς τα 

στοιχεία της φύσης μοιάζουν να ταυτίζονται με τα γυναικεία συναισθήματα.  

Αναζητάμε τη μαγική διάσταση της γυναίκας, τη γυναίκα ως Εύα και τη γυναίκα ως 

Παναγία, πού κατατάσσεται η μοιρολογίστρα και γιατί, πώς η κοινωνία δημιουργεί 

μια μορφή έξης που σχετίζεται με το «σωστό» μοιρολόγημα και τη «σωστή» στάση 

αυτών που «μένουν» πίσω, όταν πια ο κύκλος του θανάτου κλείσει. 
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Ο τέταρτος θεμελιώδης πυλώνας της έρευνας σχετίζεται με την έννοια της μετάβασης 

και  του μετασχηματισμού. Τι μορφές λαμβάνουν οι τελετουργίες του θανάτου στις 

σύγχρονες κοινωνίες και τι σκοπούς εξυπηρετούν; Πώς η μετάβαση από την 

παραδοσιακή κοινωνία και με την εκτεταμένη οικογένεια στην σύγχρονη πυρηνική 

επηρέασαν τον τρόπο που οι άνθρωποι θρηνούν και κοινοποιούν τον πόνο τους; Θα 

γίνει εκτενής αναφορά στη νέα μορφή μοιρολογιού, που αναδύεται τα τελευταία 

χρόνια μέσω των social media. Πώς επηρεάζουν τη δομή του, αν αλλάζει το κοινό για 

το οποίο προορίζεται και τι χαρακτηριστικά φέρει η σύγχρονη μοιρολογίστρα. Ποιος 

ο νέος ρόλος της, πώς η κοινωνία αντιλαμβάνεται και αλληλεπιδρά με τη νέα αυτή 

μορφή έκφρασης του πόνου; Αποδέχεται ομαλά τη μετάβαση ή προσπαθεί να 

διατηρήσει τα παραδοσιακά στεγανά; Σε αυτή τη θεματική θα προσπαθήσουμε να 

φωτίσουμε το μοιρολόι ως πρακτική και τον τρόπο που αυτή η πρακτική δομείται. Τι 

πραγματικά εξυπηρετούν τα μοιρολόγια σήμερα. Τα παραπάνω ερωτήματα 

επιχειρείται να απαντηθούν μέσω της επιτόπιας έρευνας και της συλλογής 

συνεντεύξεων, όσο και βιβλιογραφικά, με τη χρήση πηγών. 

Λέξεις – κλειδιά: κρητικό μοιρολόι, μοιρολογίστρα, γυναίκα Εύα, γυναίκα Παναγιά, 

σύγχρονη ελληνική κοινωνία, ηλεκτρονικό μοιρολόι, δίστιχα και παραδοσιακά 

μοτίβα, μετασχηματισμός. 
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Abstract  
  

In this master’s degree dissertation we shall proceed to unfold the tangle of lament 

and its rituals. Not only will we observe the dirges as a way of folk creation, but also 

as a way of expression of oppressed women in traditional societies. The gendered 

roles are the main subject our work and how the two sexes interact in the context of 

the death ritual. The dirge is a liberated female discourse through which the wailing 

woman conveys messages and thoughts. Our inquiry focuses on the case study of 

Crete, which is a great field of interest due to its peculiarities and distinctiveness. The 

dissertation is consisted of two main parts that include the theoretical synthesis, the 

inquiry plan and methodology, data analysis, conclusions and a general reflection of 

the current phenomenon. From the death rituals of the past will be led to the present. 

We shall explore every work written about mourning and its practices in Greece. 

Research given from different scientific and academic areas and eras is a critical 

assessment and contribution in the study of dirge. 

Dirge is examined as an integral part of the death ritual. Traditional patterns and 

forms arise through death rites (rituals) which also follow the wailing women as a 

way of expressing their grief. Are those words enough to carry out the woman’s 

psyche on the verge of death? How the dirge is transformed into a form of involuntary 

or voluntary performance? The above are basic concepts and questions in the second 

chapter of this assignment that we try to answer. In the third chapter we will see the 

wailing woman as subject, her social role and her role as woman. The woman’s 

enchanted nature will occupy us, seeking what society defines as an acceptable female 

characteristic, what strives to demonize and how elements of nature seem to be 

identified with female emotion. We try to investigate the enchanted nature of woman, 

the woman Eve, the woman Holy Mary; where the wailing woman is placed and why; 

how society creates a habitus that has to do with the “correct” dirge and the 

appropriate stance of those who stay behind, when the circle of death is closed. The 

fourth foundamental pillar of our research work is related to the concept of transition 

and transformation. What kind of forms do the rituals of death take in modern 

societies and what purposes do they serve? How did the transition from traditional 
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society and extended family to nuclear affect the way people mourn and share their 

grief. Extensive reference will be made to a new form of dirge that has emerged 

recently through social media. How does influence this structure? The audience is 

changed and what characteristic has the modern wailing woman? Which is her new 

role? How does society conceive and interact with this new style of lament? Does 

society accept transition smoothly or tries to maintain the traditional patterns and 

forms? In our inquiry we shall shed light on how dirge and its practices work and how 

they are structured. What do dirges really serve today? The above questions are 

attempted to be answered through the field research and data collection, as well as 

through bibliographic references.  

Key words: cretan dirge, wailing woman, woman Eve, woman Holy Mary, greek 

modern society, electronic dirge, couplets and traditional patterns, transformation 
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Εισαγωγή 

 
Η μοιρολογίστρα μοιάζει να προετοιμάζει με το μακάβριο νανούρισμά της το νεκρό 

για το αιώνιο ταξίδι του, τον παρηγορεί και του δίνει μηνύματα για τους άλλους 

νεκρούς που περιμένουν να τον υποδεχθούν στο Κάτω Κόσμο. Το μοιρολόι αποτελεί 

απαραίτητη προϋπόθεση για την ομαλή μετάβαση τόσο του νεκρού, όσο και της 

κοινότητας. Ακουμπά στην ιερότητα των «Πρέπει», των κληροδοτημάτων που 

μεταφέρονται από γενιά σε γενιά και που κανείς ουσιαστικά δεν ενδιαφέρεται να 

μάθει πότε, πώς και γιατί ξεκίνησαν. Είναι αυτό που βρίσκει η κοινωνία ως σταθερά 

και που συνεχίζει να το ταξιδεύει ανά τους αιώνες, ακριβώς επειδή το έλαβε και 

θεωρεί χρέος τη συνέχισή του.  

Η τάση του ανθρώπου να εξιδανικεύει το παλιό και να του προσδίδει ιερότητα 

σχετίζεται με την ψευδαίσθηση της ασφάλειας που του δημιουργεί. Αυτή η 

κανονικότητα στην τελετουργία δίνει μια αίσθηση γνώριμης ασφάλειας και 

ισορροπίας κατά τη διάρκεια της αμφίρροπης και άτακτης στιγμής του θανάτου. Η 

γυναίκα που μοιρολογεί αποτελεί και εκείνη μια σταθερά, που παρά τα μαύρα ρούχα, 

τα μαντίλια που καλύπτουν τα μαλλιά και στις στιγμές έντονης φόρτισης γλιστράνε 

αποκαλύπτοντας τη μακριά κόμη, συμβάλλει και αυτή στην διασφάλιση της 

ισορροπίας παρά την αταξία της στιγμής.  Η δεσμευμένη γλώσσα της γυναίκας που 

λύνεται και γίνεται εκφραστής ενός μηνύματος που επηρεάζει ολόκληρη την 

κοινότητα και η κοινωνία τη θεωρεί αναπόσπαστο κομμάτι της θρηνητικής 

τελετουργίας που για πολλά χρόνια ήταν άρρηκτα συνυφασμένη με το τελευταίο 

αντίο.  

Η ποιητική δημιουργία του μοιρολογιού αποτελεί κατά κανόνα γυναικείο ζήτημα, οι 

ικανότερες σε αυτό το είδος γίνονται αντικείμενο θαυμασμού τόσο από άνδρες αλλά, 

κυρίως, από τις ίδιες τις γυναίκες, που μετά το πέρας του μοιρολογήματος, ως 

πρακτικής, μοιάζουν να αναλύουν και να συγκρατούν κομμάτια του, διασώζοντάς τα 

από στόμα σε στόμα. Το μοιρολόι μοιάζει να ταξιδεύει μέσω της έξης, να διδάσκεται, 

να προειδοποιεί, να προετοιμάζει, δε λαμβάνει μόνο χαρακτηριστικά αποχαιρετισμού, 

συναντάται σε διαφορές μορφές, ακόμα και πένθιμα τραγούδια, τα οποία αποτελούν 

πλήρη ξεχωριστή κατηγορία. Είναι τα λεγόμενα μοιρολόγια του Χάρου, στα οποία 
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βρίθουν οι λεπτομερείς περιγραφές του Κάτω Κόσμου και του ίδιου του Χάρου. Τα 

μοιρολόγια αυτά δεν έχουν μόνο λαογραφική αξία, αλλά μας βοηθούν να 

σκιαγραφήσουμε το φαντασιακό του θανάτου στην ελληνική κοινωνία.  

Οι πρακτικές που ακολουθούνται στη διάρκεια της επιθανάτιας τελετουργίας φέρουν 

κανονιστικό χαρακτήρα και οι αποκλίσεις μπορούν να συμβούν κατά βάση σε 

επίπεδο λόγου, μιας και οι κανόνες συμπεριφοράς είναι αυστηροί, χωρίς αυτό να 

σημαίνει ότι ακόμα και αυτοί δεν κάμπτονται τις στιγμές της κορύφωσης του πόνου. 

Ο θάνατος μοιάζει με ένα μίτο· είναι η άκρη του νήματος, με αυτόν ολοκληρώνεται ο 

κύκλος ζωής του ατόμου, όχι μονάχα βιολογικά αλλά και κοινωνικά. Ο τρόπος ζωής 

του όμως και οι επιλογές του μοιάζει να συνεχίζουν να επηρεάζουν την κοινότητά του 

μέχρι την ολοκλήρωση όλων των τελετουργικών πρακτικών (κλείσιμο με ανακομιδή 

οστών). Σε πολλές περιπτώσεις το πένθος βιώνεται σαν ισόβιο, στις περιπτώσεις 

αυτές μοιάζει επιλογή του ατόμου η υιοθέτηση αυτής της στάσης, εξακολουθεί παρ’ 

όλα αυτά να κρύβει κοινωνικές υπαγορεύσεις (βλ. χηρεία) και νόρμες συμπεριφοράς. 

Ο θάνατος αποτελεί ένα γεγονός δυσνόητο και δύσπεπτο για την κοινωνία, που 

μοιάζει να βρίσκεται μονίμως σε μια προσπάθεια κατανόησής του, την ίδια ώρα που 

πασχίζει να τον κρατήσει όσο πιο μακριά της μπορεί, αποφεύγοντας τη διασπορά της 

μιαρότητας που περίτρανα πιστεύει ότι φέρει. Ο θάνατος και η αποδοχή του είναι μια 

απαραίτητη κοινωνική υπέρβαση. 
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Κεφάλαιο 1ο: Μελέτη και ερευνητικός σχεδιασμός 
 

1.1: Μεθοδολογία, Ερευνητικός σκοπός και βασικά ερευνητικά 

ερωτήματα 

 

Ο ερευνητικός σκοπός της εργασίας μας είναι να αναδείξει το ρόλο της γυναίκας και 

τις κοινωνικές σχέσεις που αναπτύσσει μέσω της τελετουργίας του θανάτου, όπως 

αυτός ορίζεται στα στενά πλαίσια της κοινωνίας της Κρήτης. Μέσα από το θρηνητικό 

λόγο - μοιρολόι η γυναίκα μπορεί να εκμεταλλευτεί, τόσο ακούσια, αλλά και 

εκούσια, την κάμψη των ορίων, χρησιμοποιώντας το μοιρολόι σα μορφή 

αποδεσμευμένου  λόγου, και να απευθυνθεί στην κοινότητα, η οποία, την οριακή 

στιγμή του θανάτου, οφείλει να «ακούσει» αυτό που έχει να πει. Πώς μέσω αυτού του 

λόγου είναι σε θέση να επηρεάσει τον στενό κοινωνικό της περίγυρο ή και την ίδια 

την κοινότητα της οποίας είναι μέλος. Η θρηνητική αυτή παράσταση που δίνουν οι 

γυναίκες στη επιθανάτια τελετουργία μοιάζει να επηρεάζει την ισορροπία των ρόλων 

και των σχέσεων, όπως αυτές ορίζονται σε συνθήκες ισορροπίας. Το μοιρολόι 

αποτελεί ένα λόγο που εκφράζει το πόνο της απώλειας, αποσυμφορίζει και διδάσκει. 

Ο πόνος είναι η κινητήρια δύναμη που το κατευθύνει και υποκινεί την ποιητική του ή 

αντιμετωπίζεται ως κάτι το οποίο πρέπει να διοχετευτεί μακριά το συντομότερο, 

προκειμένου να επανέλθει η κανονικότητα και η ισορροπία; Στην ανάλυσή μας θα 

προσπαθήσουμε να δείξουμε τις προαναφερθείσες λειτουργίες του μοιρολογιού και 

πώς αυτό σχετίζεται με το γυναικείο φύλο, τα χαρακτηριστικά και τους περιορισμούς 
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που του δίνονται, και πώς αυτά ορίζονται κατά βάση στις παραδοσιακές κοινωνίες 

της Κρήτης.  

Τα ερευνητικά μας ερωτήματα σχετίζονται τόσο με τη μοιρολογίστρα ως θεσμό, όσο 

και ως το ίδιο το πρόσωπο και τα χαρακτηριστικά του, που είναι επιφορτισμένο με 

την έκφραση της επιθανάτιας τελετουργίας. Το πρώτο σχετίζεται με τη 

μοιρολογίστρα ως θεσμό και ως πρόσωπο. Είναι μια μακάβρια θρηνητική παράσταση 

που πραγματοποιείται συνειδητά με σκοπό την κοινωνική αποσυμφόρηση ή αποτελεί 

μια μορφή αυθόρμητης έκφρασης και ποιητικής δημιουργίας, που ορίζεται και 

κατευθύνεται από ακραία συναισθήματα, όπως του πόνου της απώλειας κάποιου 

αγαπημένου; Πώς η κοινωνία αντιλαμβάνεται το σωστό μοιρολόγημα και τι 

χαρακτηριστικά προσδίδει στη «καλή» μοιρολογίστρα; Το μοιρολόγημα ως πρακτική 

συνεχίζει να υφίσταται στις σύγχρονες κοινωνίες και, αν ναι, ποια χαρακτηριστικά 

φέρει που το διαφοροποιούν με αυτό των παραδοσιακών κοινωνιών; Τι μορφή 

λαμβάνει η μετασχηματισμένη μορφή του και τι σκοπούς εξυπηρετεί; Η έρευνα έχει 

ως απώτερο σκοπό τη σκιαγράφηση των συλλογικών αναπαραστάσεων που 

σχετίζονται με το κοινωνικό φύλο στην κρητική κοινωνία μέσω των μοιρολογιών. 

Πώς οι επιθανάτιες τελετουργικές πρακτικές καταδεικνύουν μια πλευρά που είναι 

μέρος κάτι ευρύτερου, της γυναικείας ποιητικής, όπως ορίζεται στα στενά όρια της 

νήσου. Κατά τη διάρκεια της έρευνας προκύπτουν πολλά επιμέρους ερευνητικά 

ερωτήματα, τα οποία βρίσκονται πάντα σε άμεση συσχέτιση και διάλογο με τα 

βασικά μας. 

1.2: Συλλογή των δεδομένων 

 

Κατά τη διάρκεια της έρευνας χρησιμοποιήθηκε ένας συνδυασμός μεθόδων. Έγινε 

έρευνα πεδίου με συμμετοχική παρατήρηση, όσο και χρήση συνεντεύξεων. Και τα 
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δύο εργαλεία στάθηκαν πολύτιμοι αρωγοί στη διεξαγωγή των συμπερασμάτων μας. Η 

έρευνα πεδίου δίνει τη δυνατότητα στον ερευνητή να παρατηρήσει το αντικείμενο της 

έρευνάς του στο περιβάλλον που αυτό αναπτύσσεται. Ο ερευνητής είναι σε θέση να 

αντιληφθεί τις κοινωνικές σχέσεις, τους ρόλους και τον τρόπο ζωής του υποκειμένου 

του, προκειμένου να οδηγηθεί σε μια περισσότερο σφαιρική αντίληψη του υπό 

μελέτη υποκειμένου και κατ’ επέκταση του υπό μελέτη ζητήματός του. Εντοπίζει τις 

γενεσιουργές συνθήκες των σχέσεων και εξετάζει το κατά πόσο αυτές επηρεάζονται 

από το περιβάλλον τους. Οι συνεντεύξεις σε βάθος πλαισιώνουν την έρευνα πεδίου 

και, αν και φέρουν τα χαρακτηριστικά της συνέντευξης, μοιάζουν πολύ με συζήτηση.  

Ο ερευνητής κρατά μια ενεργητική στάση υιοθετώντας περισσότερο ρόλο ακροατή, 

χωρίς να στερείται διακριτικής καθοδήγησης στη συνέντευξη.  

Η επιτόπια έρευνα πλεονεκτεί ως προς το μέγεθος του βάθους κατανόησης του υπό 

μελέτη ζητήματος, την ευελιξία που χαρίζει στον ερευνητή, όσο και το συνήθως 

μικρό κόστος διεξαγωγής της. Παρ’ όλο που τα αποτελέσματά της διαθέτουν 

εγκυρότητα, είναι μικρά σε αξιοπιστία λόγω της μεγάλης υποκειμενικότητας που 

εμπεριέχουν. Είναι επίσης έρευνα ακατάλληλη για διεξαγωγή στατιστικών μελετών 

σε μεγάλους πληθυσμούς. Περιορίζουν τον ερευνητή σε μικρό δείγμα, περισσότερο 

προσωποποιημένο. Ένα ακόμα μειονέκτημα της έρευνας πεδίου σχετίζεται με το 

γεγονός ότι ο ερευνητής, λόγω της μεγάλης αλληλεπίδρασης και έκθεσης στο 

υποκείμενο έρευνάς του, μπορεί να αναπτύξει συναισθηματικούς δεσμούς, οι οποίοι 

πιθανόν να επηρεάσουν την αντικειμενικότητα της έρευνας, δίνοντάς της 

υποκειμενικά στοιχεία που αντλούνται από τον ερευνητή και μπορεί αθέμιτα να 

επηρεάσουν το υπό διερεύνηση υποκείμενο. Η συναισθηματική απεμπλοκή του 

ερευνητή σε πολλές των περιπτώσεων μπορεί να είναι μη αναστρέψιμη, θέτοντας σε 

κίνδυνο την ίδια την έρευνα και τα αποτελέσματά της. 
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 Η ποιοτική συνέντευξη είναι το εργαλείο που θα βοηθήσει τον ερευνητή να λάβει τις 

απαντήσεις που αναζητά όντας ενεργός στο πεδίο. Ο Rogers (1945) υποστήριζε ότι η 

συνέντευξη βασίζεται στην ιδέα πως για να μάθουμε τι σκέφτονται οι άλλοι αρκεί να 

τους ρωτήσουμε. Έτσι καλείται ο ερευνητής να δώσει το έναυσμα και να υπάρξει 

ένας καλός ακροατής, να ακούσει τι έχουν να του πουν οι δότες του απαντώντας στις 

δικές του ερωτήσεις. Πολλές φορές τα υποκείμενα θα υιοθετήσουν τη φυγή, δίνοντας 

μια κοφτή απάντηση χωρίς περιθώρια περαιτέρω συζήτησης επί του θέματος, θα 

αρνηθούν εντελώς μιαν απάντηση, θα πουν ένα ωραιοποιημένο ψέμα στην 

προσπάθεια να μη «σπιλώσουν» την εικόνα τους ή ακόμα και θα προσπαθήσουν να 

μετατοπίσουν το ενδιαφέρον του ερευνητή κάπου αλλού. Ο ερευνητής θα πρέπει να 

βρει κατάλληλες περιφερικές ερωτήσεις προκειμένου να λάβει τις απαντήσεις που τον 

ενδιαφέρουν. 

 Οι βιογραφικές συνεντεύξεις συναντώνται συχνά στην επιτόπια έρευνα. Σε αυτές το 

υποκείμενο καλείται να αφηγηθεί την ιστορία της ζωής του ή ένα μέρος της. Το 

υποκείμενο είναι σε θέση να μορφοποιήσει όπως το ίδιο θεωρεί περισσότερο 

κατάλληλο την αφήγησή του, στο πλαίσιο πάντα μιας συγκεκριμένης θεματικής, του 

δίνεται η ελευθερία από τον ερευνητή, ο οποίος προσπαθεί να διατηρεί μια επίβλεψη 

της αφήγησης με κατευθυντήριες ερωτήσεις, σε περιπτώσεις που το υποκείμενο 

μακρηγορεί και στέκεται σε θεματικές εκτός του ενδιαφέροντός του, διατηρώντας 

πάντως τη διακριτικότητά του. Σύμφωνα με την Rosenthal (2013) ο ερευνητής θα 

πρέπει να ζητά από το υποκείμενό του να αφηγείται ολόκληρη τη ζωή του, ακόμα και 

αν ερευνητικά ενδιαφέρεται για συγκεκριμένη περίοδο. Ο ερευνητής, με το να 

γνωρίζει ολόκληρη τη ζωή του υποκειμένου, σχηματίζει μια περισσότερο 

ολοκληρωμένη αντίληψη για το υποκείμενό του και το πλαίσιο στο οποίο 

αναπτύσσεται και βοηθά στην κατανόηση των υπό εξέταση ζητημάτων του. Η 
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βιογραφική αφήγηση είναι μια μέθοδος που απαιτεί οικειότητα μεταξύ ερευνητή και 

υπό διερεύνηση υποκειμένου, η εμπιστοσύνη που αναπτύσσεται ανάμεσα στις δύο 

πλευρές καθορίζει και επηρεάζει και το αποτέλεσμα της συνέντευξης. Πρόκειται για 

μια διαδικασία έντονης συναισθηματικής φόρτισης για όλους τους συμμετέχοντες, γι’ 

αυτό και ελλοχεύει ο κίνδυνος να ξυπνήσουν τραυματικές μνήμες και να 

πυροδοτηθούν ψυχικά τραύματα που ενδεχομένως θα οδηγήσουν σε μη ολοκλήρωση 

της αφήγησης.  

Ο Schutze (1983) αναφέρει ότι ο αφηγητής πρέπει να τηρεί τρεις βασικές αρχές 

προκειμένου να διεξαχθεί η αφήγηση. Να πραγματοποιεί αφήγηση των γεγονότων 

διατηρώντας μια γραμμική και λογική χρονολογική σειρά, να συμπυκνώνει και να 

εστιάζει στα σημαντικότερα σημεία και τέλος να παραθέτει όλες τις αναγκαίες 

λεπτομέρειες που σχετίζονται με το περιβάλλον, το γεγονός και τους πρωταγωνιστές 

της ιστορίας που εξιστορεί. Η δέσμευση αυτή κατά τον Schutze (1983) δημιουργεί 

μια αμοιβαία κατανόηση μεταξύ ερευνητή και υποκειμένου, αναπτύσσοντας 

ταυτόχρονα μια μορφή πίεσης προς τον αφηγητή να παρασυρθεί από τη ροή της 

ιστόρησης, ακόμα και να βιώσει ξανά ένα παρελθοντικό γεγονός που εξιστορεί. 

Οι ομαδικές συνεντεύξεις γίνονται σε περιπτώσεις που τα άτομα έχουν ένα κοινό 

χαρακτηριστικό, για το οποίο ενδιαφέρεται ο ερευνητής. Είναι εύκολες στη 

διεξαγωγή, καθώς διαθέτουν μεγάλο βαθμό ευελιξίας ως προς τον τρόπο διεξαγωγής 

και τη δομή τους. Απευθύνονται ακόμα και σε μεγάλα γκρουπ ανθρώπων και τα 

άτομα αλληλεπιδρούν μεταξύ τους κατά τη διάρκεια της διεξαγωγής τους. Αυτή η 

αλληλεπίδραση ορισμένες φορές δρα θετικά, καθώς, μέσω της συλλογικότητας, 

άτομα που υπό άλλες συνθήκες δεν θα δέχονταν να συμμετάσχουν, απαντούν με την 

ίδια ευκολία και συμμετέχουν στο εγχείρημα. Από την άλλη, αυτή η αλληλεπίδραση 

μπορεί να λάβει αρνητικό πρόσημο, καθώς οι απόψεις μπορεί να επηρεαστούν και να 
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υπάρξει κάποιας μορφής στράτευση, προκειμένου να διατηρηθεί μια ομοιομορφία 

στις απαντήσεις. Η ομάδα μπορεί να λειτουργήσει προστατευτικά, αλλά ταυτόχρονα 

να μην επιτρέψει καμία παρέκκλιση.  

Οι παραπάνω μέθοδοι χρησιμοποιήθηκαν κατά τη διεξαγωγή της δικής μου έρευνας. 

Στο πεδίο εξ αρχής αποκαλύπτω την ιδιότητά μου ως ερευνήτρια και προσπαθώ 

ομαλά να εισέλθω στο φυσικό περιβάλλον των υποκειμένων. Οι συνεντεύξεις 

πραγματοποιήθηκαν σε χώρους οικείους, όπου τα υποκείμενα αισθάνονταν άνετα, 

προκειμένου να μπορέσουν να συμμετάσχουν ουσιαστικά στην αφήγηση. 

1.3: Το δείγμα 

 

Οι συνεντεύξεις πραγματοποιήθηκαν στο διάστημα ενός έτους, πρόκειται για επτά 

ημιδομημένες συνεντεύξεις που πραγματοποιήθηκαν αποκλειστικά στο πεδίο. Οι 

περισσότερες λαμβάνουν τη μορφή αφήγησης, καθώς προτρέπω τα υποκείμενα να 

αφηγηθούν την ζωή τους, επιμένοντας διακριτικά σε συγκεκριμένες θεματικές που 

σχετίζονται με την έρευνά μου. Οι δύο από τις επτά συνεντεύξεις ήταν ομαδικές και 

σε αυτές συμμετείχαν όχι μόνο γυναίκες, αλλά και άνδρες. Η συμμετοχή τους σε 

αυτές ήταν μικρή όσον αφορά στην αφήγηση, αλλά με την παρουσία και τις 

αντιδράσεις τους σκιαγράφησαν τους έμφυλους ρόλους της συγκεκριμένης ομάδας. 

Οι υπόλοιπες πέντε συνεντεύξεις αφορούν αποκλειστικά σε γυναίκες υποκείμενα και 

πραγματοποιήθηκαν σχεδόν όλες στην οικία τους. Θα ήταν σκόπιμο να αναφερθώ 

στο γεγονός ότι συχνά παρίσταντο και συγγενείς των γυναικών, που ασυνείδητα 

δρούσαν βοηθητικά στη διεξαγωγή της αφήγησης. Σχεδόν σε όλες τις ατομικές 

συνεντεύξεις που λάβαμε, το κεντρικό πρόσωπο, η πληροφοριοδότριά μας, βρισκόταν 

μαζί με κάποιο από τα παιδιά της, που δρούσαν βοηθητικά με κατευθυντήριες 

ερωτήσεις ή απλά με την παρουσία τους δρούσαν καθησυχαστικά για το υποκείμενο. 
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Είναι εντυπωσιακό πως γίνονταν μέρος της συνέντευξης χωρίς να δημιουργούν 

πρόβλημα, αντιθέτως βοηθώντας την πληροφοριοδότρια να ανοιχτεί και να δείξει 

εμπιστοσύνη στον ερευνητή. 

Το ηλικιακό εύρος του δείγματός μου ήταν μεταξύ 70 και 95 ετών. Σε ορισμένα 

σημεία της αφήγησης τα υποκείμενα έμοιαζαν να βυθίζονται στο τραυματικό γεγονός 

που εξιστορούσαν, πράγμα που γινόταν ξεκάθαρο σε εμένα, είτε με σωματοποίηση 

του ξαναβιωμένου πόνου, είτε με κλάμα, το οποίο σε μια περίπτωση επηρέασε και 

τους παριστάμενους, καθώς και εμένα, ως ερευνήτρια, παρασύροντάς μας σε ένα 

κύκλο κλάματος. Τα αποτελέσματα των συνεντεύξεων απομαγνητοφωνήθηκαν με το 

πρόγραμμα «NVIVO» και αποσπάσματά τους παρατίθενται στο παράρτημα και στις 

αναλύσεις. Η ανάλυση των αποτελεσμάτων πραγματοποιήθηκε μέσω της ανάλυσης 

λόγου. Οι υποθέσεις βρήκαν τεκμηρίωση και μέσω της παράθεσης βιβλιογραφικών 

πηγών, όπως αυτές διεσώθησαν σε έργα άλλων ερευνητών, όπως του Τσουδερού, του 

οποίου η καταγραφή μας έδωσε μια ξεκάθαρη οπτική, μέσω των καταγεγραμμένων 

μοιρολογιών στην παραδοσιακή κοινωνία του νησιού. 

1.4: Αντιστάσεις 

 

Η μεγαλύτερη δυσκολία που αντιμετώπισα κατά τη διάρκεια της έρευνας ήταν το 

γεγονός ότι οι άνθρωποι δίσταζαν ή ακόμα και φοβούνταν να μιλήσουν για το θάνατο 

και οτιδήποτε σχετίζονταν με αυτόν. Αυτό έγινε σαφές από τις συνεχιζόμενες 

ακυρώσεις συνεντεύξεων, παρά τις επίμονες προσπάθειες και την ευελιξία που τους 

προσέφερα από πλευράς μου. Τα υποκείμενα μοιάζει να επηρεάζονταν από τον 

κοινωνικό τους περίγυρο και να αρνούνταν εν τέλει μια προκαθορισμένη συνέντευξη, 

υπό το φόβο της χλεύης, της «σπίλωσης» της οικογενειακής υπόληψης, ακόμα και το 

φόβο της προσέλκυσης του «κακού» του θανάτου μέσα στο σπίτι τους. Το λεπτό 
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θέμα του θανάτου τρόμαζε τα υποκείμενα, που πολλές φορές προσπαθούσαν να 

στρέψουν το ερευνητικό μου ενδιαφέρον σε περισσότερο εύπεπτα θέματα συζήτησης, 

όπως τα νανουρίσματα ή τα τραγούδια του γάμου. Όσες γυναίκες δέχθηκαν να μου 

μιλήσουν, κατά τη διάρκεια της αφήγησης, σε κρίσιμες στιγμές που περιγράφονταν 

το γεγονός του θανάτου, χαμήλωναν την ένταση της φωνής τους και σχεδόν 

ψιθυριστά συνέχιζαν την εξιστόρηση.  

Η επιμονή με τη διατήρηση της ανωνυμίας και τη διαφύλαξη των πραγματικών 

ονομάτων στα γεγονότα ήταν άλλο ένα θέμα, που ως ερευνήτρια προσπάθησα να 

αντιμετωπίσω, προσπαθώντας να καθησυχάσω τα υποκείμενα ότι ο λόγος τους θα 

διασφαλίζονταν, το ίδιο και η ανωνυμία τους. Πολλές φορές οι εισαγωγικές 

ερωτήσεις κάλυπταν μεγάλο μέρος της συνέντευξης και τα υποκείμενα 

μακρηγορούσαν για άλλα θέματα, με αποτέλεσμα να είναι εξαιρετικά δύσκολη η 

επαναφορά τους στη γραμμική εξιστόρηση. Ορισμένες από τις συνεντεύξεις μου 

σχετίζονταν με βεντέτα. Σε αυτές τις περιπτώσεις οι συνεντεύξεις έμειναν 

ανολοκλήρωτες, υπό το φόβο ότι τα λεγόμενά τους θα μπορούσαν να πυροδοτήσουν 

μια ήδη έκρυθμη κατάσταση. Αυτός ήταν και ο βασικός λόγος που η τεκμηρίωση της 

υπόθεσης του μετασχηματισμού έγινε εξ ολοκλήρου από βιβλιογραφικές και 

ηλεκτρονικές πηγές.  

Ένας ακόμη σκόπελος που αντιμετώπισα σχετίζονταν με την αντιμετώπιση των 

ανδρών, οι οποίοι χλεύαζαν – είτε ευθέως, είτε με την όχληση που δημιουργούσαν – 

την όλη διαδικασία. Είναι χαρακτηριστικό το γεγονός ότι κατά τη διάρκεια της 

πρώτης μου ομαδικής συνέντευξης οι παρευρισκόμενοι άνδρες αποτραβήχτηκαν 

σχετικά μακριά μας, έβγαλαν μια τράπουλα και ξεκίνησαν προκλητικά να παίζουν, 

δημιουργώντας συνεχιζόμενη ταραχή και οχλαγωγία. Όσο ο γυναικείος κύκλος 

συσπειρώνονταν και υπήρχαν γέλια ή κλάματα λαμβάνοντας μορφή βεγγέρας, τόσο ο 
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ανδρικός λάμβανε εντονότερα χαρακτηριστικά καφενείου. Ο διαχωρισμός εντός του 

κοινού χώρου σε ανδρική και γυναικεία πλευρά ήταν ξεκάθαρος και λειτούργησε σα 

μικρογραφία της κοινωνίας που αναζητούσα, μιας και τα άτομα που την απάρτιζαν 

ήταν στη πλειοψηφία τους άτομα που είχαν περάσει τη νιότη τους σε κάποιο χωριό 

του νησιού που έφερε όλα τα χαρακτηριστικά μιας παραδοσιακής κοινωνίας.  

Στις αντιστάσεις θα ήταν σκόπιμο να αναφερθώ στο γεγονός ότι καμία από τις 

γυναίκες που μου παραχώρησαν συνέντευξη δε δέχθηκε να προσδιοριστεί ως 

μοιρολογίστρα. Έμοιαζε να τις ξενίζει και να τις παραξενεύει η εμμονή μου στον όρο, 

μιας και οι ίδιες βίωναν αυτό το ρόλο σαν ένα αναγκαίο κακό, που λίγο ή πολύ όλες 

έφεραν εις πέρας. Χαρακτηριστικό είναι ότι όλες οι πληροφοριοδότριες γνώριζαν να 

μου αναφέρουν μοιρολόγια, τα περισσότερα βιωμένα από τις ίδιες, είτε με τη φυσική 

τους παρουσία σε χώρο που έλαβε χώρα μοιρολόγημα, είτε οι ίδιες ως κεντρικό 

πρόσωπο στο θρήνο κάποιου δικού τους, παρ’ όλα αυτά η μοιρολογίστρα ως ρόλος 

δεν γινόταν αποδεκτός για να προσδώσει ένα χαρακτηριστικό στον εαυτό του υπό 

εξέταση υποκειμένου. Η άρνηση αυτή αντιμετωπίστηκε και πάλι με τη χρήση 

περιφερειακών ερωτήσεων και εξιστόρηση γεγονότων για τρίτα πρόσωπα. 

Κλειστά στόματα και σπίτια κατέστησαν την έρευνά μου εξαιρετικά δύσκολο 

εγχείρημα. Το να εισέλθει ένας ερευνητής στον προσωπικό χώρο του υποκειμένου, 

φέροντας ένα τόσο δύσπεπτο θέμα προς συζήτηση, ήταν ένα τολμηρό εγχείρημα. 

Αυτό είχε ως αποτέλεσμα διπλάσιο κόπο και αναβλητικότητα, η οποία ξεπεράστηκε 

με επιμονή και επίδειξη μεγάλης ενσυναίσθησης από πλευράς μου, προκειμένου να 

οικοδομηθεί η απαραίτητη στην περίπτωσή μου σχέση εμπιστοσύνης με τα 

υποκείμενά μου. Αυτό με έφερε στο πεδίο πολλές φορές και από ορισμένα 

υποκείμενα έλαβα διπλές συνεντεύξεις με τη δεύτερη να είναι αυτή, όπου το 

υποκείμενο απαντούσε σε βάθος και περισσότερο στοχευμένα. 
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Τέλος, μεγάλο ζήτημα αποτέλεσε η ηλικία των υποκειμένων καθώς, λόγω γεροντικής 

άνοιας, πολλές λεπτομέρειες στις περιγραφές χάνονταν ή ακόμα και λόγοι έμεναν 

μισοί, μη μπορώντας να συμπληρώσουν κομμάτια της ιστορίας τους. Η εκμαίευσή 

τους από το υποσυνείδητο ήταν εξαιρετικά δύσκολη και προκαλούσε ταραχή και 

ένταση στα υποκείμενα. Πολλές συνεντεύξεις κατέληξαν σε κλάματα που διέκοπταν 

τις αφηγήσεις, πολλές εκ των οποίων διεκόπησαν εντελώς. Μια από τις δότριες 

μάλιστα κατάφερε να ξαναβιώσει τη στιγμή του μοιρολογίσματος του συζύγου της σε 

τέτοιο βαθμό, ώστε να αναπτύξει ψυχοσωματικό άσθμα. 

1.5: Παρατηρήσεις επί της έρευνας 

 

Το γεγονός ότι είμαι και η ίδια γυναίκα και μάλιστα μητέρα λειτούργησε υπέρ μου 

κατά τη διάρκεια της συνέντευξης, όπου οι γυναίκες ειδικά στις ομαδικές 

συνεντεύξεις συσπειρώνονταν γύρω μου δημιουργώντας ένα κλειστό κύκλο που με 

έθετε στο κέντρο και όπου η μια έπαιρνε τη σκυτάλη από την άλλη αβίαστα. 

Έβρισκαν μιας μορφή σύνδεσης· μου εξιστορούσαν και με αντιμετώπιζαν σα να 

ήμουν σε θέση να αντιληφθώ αυτό που μου έλεγαν, ειδικά σε θέματα της απώλειας 

και του προσωπικού τους πόνου. Η ενσυναίσθησή μου κατά τη διάρκεια των 

συνεντεύξεων μου εξασφάλισε την αμοιβαία σχέση εμπιστοσύνης, που έπρεπε να 

δομηθεί προκειμένου να μπορέσουν τα υποκείμενα να αντιμετωπίσουν το γεγονός 

του θανάτου, που για πολλές από τις δότριές μου παρέμενε ένα εξαιρετικά 

τραυματικό γεγονός. Η γυναικεία μου φύση έκανε την είσοδό μου στα σπίτια των 

γυναικών περισσότερο προσβάσιμη, καθώς ο χώρος του σπιτιού εξακολουθεί να 

υφίσταται ως γυναικοκρατούμενος στις συνειδήσεις των υποκειμένων. Η μορφή 

βεγγέρας, που λάμβαναν οι συνεντεύξεις, προσέδιδε μια οικεία ζεστασιά, που 

εξασφάλιζε τις ιδανικές συνθήκες για μια εκ βαθέων αφήγηση. 
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Β΄ ΜΕΡΟΣ 

Κεφάλαιο 1ο: Θεωρητικό πλαίσιο 
 

Οι δυαδικές αντιθέσεις θα μας βοηθήσουν να εμβαθύνουμε στο σκοπό και το ρόλο 

της γυναίκας θρηνωδού. Τα δίπολα «γυναίκα-Εύα» και «γυναίκα-Παναγία» ως 

κεντρική ιδέα θα μας απασχολήσουν και, μέσω της θεωρίας της γυναικείας 

σεξουαλικότητας και της παρθενίας της Hastrup, θα προσπαθήσουμε να αναλύσουμε 

τη γυναίκα-μοιρολογίστρα μέσα από τα έμφυλα χαρακτηριστικά της και όχι τον 

κοινωνικό της ρόλο. Η Hastrup (1993) αντιμετωπίζει τη γυναικεία σεξουαλικότητα 

σαν άρρηκτα συνδεδεμένη με την εκάστοτε κοινωνική της κατάσταση. Μας δίνει ένα 

εννοιολογικό σχήμα στο οποίο βασίζει τη θεωρία της. Το σχήμα αυτό σχετίζεται με 

τον κύκλο της ζωής της γυναίκας, τον οποίο χωρίζει σε τρεις βασικές κατηγορίες. Τη 

διφορούμενη σεξουαλική κατάσταση, όπου η γυναικεία σεξουαλικότητα βρίσκεται σε 

αδράνεια, το κορίτσι φέρει μια σεξουαλική απροσδιοριστία που ορίζεται από τνη 

κατάσταση της σεξουαλικής αδράνειας μέσω της παρθενίας. Στο δεύτερο στάδιο 

συναντάται η γυναίκα στην πλήρη σεξουαλική της άνθιση, είναι ικανή για τεκνογονία 

και έχει σαφή σεξουαλικό προσδιορισμό. Στο τρίτο στάδιο η γυναίκα επιστρέφει στη 

σεξουαλική ανικανότητα, λόγω σωματικών χαρακτηριστικών και σε αυτήν 

κατατάσσονται οι ηλικιωμένες γυναίκες. Από τη θεωρία της Hastrup (1993) 

προκύπτει και μια τέταρτη υβριδική κατάσταση, της οποίας, όμως, δεν δίδει 

χαρακτηριστικά ξεχωριστής κατηγορίας, μιας και μοιάζει να ισορροπεί μεταξύ 

δεύτερης και τρίτης φάσης. Η υβριδική αυτή κατάσταση είναι διφορούμενη και η 

γυναίκα τίθεται σε αυτή είτε από επιλογή (περιπτώσεις μοναχισμού και όρκος 

αιώνιας παρθενίας), είτε κοινωνικά (περιπτώσεις χηρείας), οπότε οι γυναίκες ανήκουν 

σεξουαλικά στη δεύτερη φάση αλλά κατατάσσουν τον εαυτό τους στη τρίτη.  

Η θεωρία των Ardener (1975) για τα σιωπηλά μοντέλα εστιάζει στον τρόπο που οι 

κυρίαρχες ομάδες περιορίζουν τις υποομάδες μέσω της χρήσης της γλώσσας. Βασική 

τους θέση αποτελεί το γεγονός ότι η γλώσσα εξυπηρετεί τους δημιουργούς της πολύ 

περισσότερο απ’ ό,τι εκείνους που ανήκουν σε ομάδες που δε σχετίζονται με τη 

δημιουργία της και οι οποίοι καλούνται να μάθουν απλά όσο καλύτερα μπορούν. Η 

κυρίαρχη ομάδα συμβάλλει στη διαμόρφωση του γλωσσικού συστήματος, το οποίο 

περιλαμβάνει εκτός από λέξεις και κοινωνικούς κανόνες (Ardener 1975). Οι 

δευτερεύουσες ομάδες εξαναγκάζονται άτυπα στη μάθηση μιας γλώσσας, που δεν 
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μπορεί να εκφράσει τις ιδέες τους με την ίδια σαφήνεια. Η κυρίαρχη ομάδα πολλές 

φορές αγνοεί τις δευτερεύουσες ομάδες οδηγώντας τις στην υιοθέτηση ενός 

σιωπηλού μοντέλου. Η σίγαση αυτή δεν σημαίνει απαραίτητα τη σιωπή, πρόκειται 

για μια διαδικασία, κατά την οποία οι άνθρωποι δεν βρίσκουν τον τρόπο να 

εκφράσουν επαρκώς τις ιδέες τους και αναγκάζονται να χρησιμοποιούν τη γλώσσα 

της κυρίαρχης ομάδας. Η σίγαση σχετίζεται με την έλλειψη ισχύς της ομάδας, είναι 

μια μορφή παρέκκλισης, που επιτρέπει στις δευτερεύουσες ομάδες να εκφραστούν, 

πάντα όμως στα πλαίσια του κυρίαρχου συστήματος επικοινωνίας. Υιοθετώντας την 

άποψη ότι οι γυναίκες αποτελούν μια δευτερεύουσα ομάδα που υποχωρεί στην ισχύ 

της ανδρικής κυρίαρχης, επισημαίνεται η δυσκολία στην έκφραση του γυναικείου 

ψυχισμού. Οι γυναίκες γεννιούνται και αναπτύσσονται μέσα σε έναν ανδρικά 

δομημένο κόσμο, όπου ακόμα και η γλώσσα είναι ανδρικό κατασκεύασμα που 

εκφράζει κατά βάση ανδρικές ανάγκες. Οι Ardener θεωρούν ότι η γλώσσα αδυνατεί 

να περιγράψει ακριβώς το γυναικείο σύνθετο ψυχισμό, στερώντας στη γυναίκα 

μεγάλο μέρος της έκφρασης των συναισθημάτων της. Ο γυναικείος ψυχισμός 

αναζητά πολλές φορές εξωγλωσσικούς τρόπους έκφρασης, προκειμένου να εκφράσει 

καλυτέρα τον εαυτό του.  

Η Douglas, προερχόμενη από το χώρο της συμβολικής ανθρωπολογίας, επιχειρεί μια 

συμβολική ερμηνεία πάνω στους κανόνες της καθαρότητας και της μιαρότητας. Για 

τη Douglas (1966) η κοινωνία έχει εξωτερικά και εσωτερικά όρια, όπως και 

περιθώρια. Μοιάζει να συντηρείται επιβραβεύοντας τη συμμόρφωση στους κανόνες 

της και απωθώντας τις επιθέσεις που αποκλίνουν από αυτούς. Οι ανθρώπινες 

ενέργειες, εντός ή εκτός των καθορισμένων ορίων, λαμβάνονται ως σύμβολα και 

εντάσσονται στη συμβολική γλώσσα μιας κοινωνίας. Οι αποκλείσεις – ταξινομικές 

ανωμαλίες διαφέρουν από κοινωνία σε κοινωνία, ανάλογα με τον τρόπο που οι 

διάφορες κοινωνίες τις προσεγγίζουν. Το ιερό και το κοσμικό αποτελεί ένα δίπολο, 

γύρω από το οποίο η Douglas αναπτύσσει τη θεωρία και τη ταξινόμησή της. Σε όλο 

το έργο της συγκρίνει τη σύγχρονη κοινωνία με αυτή των πρωτόγονων λαών, 

παρατηρεί ότι η αντίληψη των ανθρώπων για τη ακαθαρσία είναι ένας συνδυασμός 

της ανάγκης μας για προσωπική φροντίδα και υγιεινή και κοινωνικών συμβάσεων, οι 

οποίες επηρεάζουν και την σχέση μας με το ιερό. Στις σύγχρονες κοινωνίες 

παρατηρεί ότι δεν υφίσταται σύνδεση μεταξύ ιερού και ακαθαρσίας, όπως συμβαίνει 

με τους πρωτόγονους λαούς, όπου το ιερό και το ακάθαρτο δε διαχωρίζονται και 
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αποτελούν χαρακτηριστικό των πρωτόγονων θρησκειών. Παρ’ όλα αυτά και για τους 

δικούς μας πολιτισμούς παρατηρείται οριοθέτηση ανάμεσα στους ιερούς χώρους και 

το πώς οι κοινωνίες μας τους προφυλάσσουν από τη βεβήλωση με την εισροή μιαρών 

στοιχείων.  

Ο Van Gennep (1909), στη θεωρία του για τις τελετουργίες διάβασης, έκανε λόγο για 

τις τελετουργικές πρακτικές και τις δοξασίες που σχετίζονται με τις σημαντικές 

στιγμές της ζωής των ανθρώπων. Στιγμές σταθμούς, που αποτελούν μια μετάβαση 

από το ένα στο άλλο στάδιο. Αυτές είναι η γέννηση, η ενηλικίωση, ο γάμος και ο 

θάνατος. Οι τελετουργίες που σχετίζονται με τη γέννηση είναι κατά βάση 

τελετουργίες αποδοχής του βρέφους από την οικογένειά του, όπως και τελετουργίες 

κάθαρσης, που έχουν ως σκοπό να εξαγνίσουν τη μητέρα από την «ακάθαρτη» 

περίοδο της λοχείας. Οι τελετουργίες της ενηλικίωσης σχετίζονται με το ξύπνημα της 

σεξουαλικότητας, καθώς το άτομο αποκτά υπόσταση και φυλετικά χαρακτηριστικά 

που μέχρι πρότινος, όντας ακόμα παιδί, βρίσκονταν σε μια λανθάνουσα φάση. Το 

άτομο με αυτές τις τελετουργίες εισέρχεται και επίσημα στο χώρο των ενηλίκων και 

αναγνωρίζεται ως μέλος της κοινωνίας στην οποία ανήκει, αποκτώντας σε πολλές 

των περιπτώσεων και δικαίωμα λόγου (κατά βάση οι άνδρες). Ο γάμος αποτελεί μια 

μετάβαση, όπου το άτομο, συνήθως η γυναίκα, συμβολικά αποκόπτεται από την 

οικογένεια προέλευσής της και εισέρχεται σε μια νέα, αυτή του συζύγου. Τέλος, η 

τελετουργία του θανάτου αποτελεί μια δύσκολη μετάβαση, πρόκειται για έναν 

αποχωρισμό, ο οποίος αποδίδεται και τελετουργικά προκειμένου να επέλθει η 

μετάβαση στη νέα κατάσταση, από τη ζωή και την ενεργή κατάσταση στην απραξία 

που συνοδεύει το θάνατο και τη λησμονιά, μιας και το άτομο παύει να υφίσταται ως 

οντότητα και διατηρείται μονάχα μέσω της θύμησης και της υστεροφημίας του.  

Ο Turner (1982) βασίστηκε στο έργο του Gennep για τις διαβατήριες τελετές και το 

εξέλιξε περαιτέρω. Παρατήρησε ότι ανάμεσα στις διαβατήριες τελετές υπάρχει 

συγκεκριμένη περίοδος, όπου τα όρια κάμπτονται προκειμένου το άτομο να μεταβεί 

από τη μία κατάσταση στην άλλη. Είναι η κατάσταση, όπου το μυούμενο άτομο, 

όπως το αποκαλεί, ισορροπεί μεταξύ τάξης και αταξίας. Φέρει χαρακτηριστικά και 

από τις δύο καταστάσεις, αυτή που προηγείται και αυτή που έπεται της μετάβασης. 

Κατά τη διάρκεια της οριακής κατάστασης οι κοινωνικές ισορροπίες ανατρέπονται 

και το υποκείμενο αποκτά ορισμένες ελευθερίες, που υπό άλλες συνθήκες δεν τις 

έχει. Ο Turner αντιμετωπίζει την οριακή κατάσταση ως οριοθετημένη χρονικά. Μέσα 
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στο διάστημα, το οποίο σχετίζεται με το χρόνο που χρειάζεται για να 

πραγματοποιηθεί η μετάβαση από τη μια στην άλλη κατάσταση, το υποκείμενο 

μπορεί να είναι αόρατο. Όταν μιλάει για «αορατότητα», ο Turner αναφέρεται σε μια 

κατάσταση κοινωνικής αορατότητας, στην οποία το υποκείμενο δεν είναι ορατό στην 

κοινωνική ματιά. Το υποκείμενο φέρει διττά χαρακτηριστικά, ευρισκόμενο μετέωρο, 

ελλείψει σαφούς κατηγοριοποίησης μέχρι να ολοκληρωθεί η μετάβαση. Η κατάσταση 

στην οποία βρίσκεται δεν χαρακτηρίζεται μονάχα από αορατότητα, αλλά και από 

μιαρότητα, στερείται φυλετικών χαρακτηριστικών και κοινωνικής θέσης, μοιάζει 

άφυλο και «απαλλαγμένο» από τις κοινωνικές συμβάσεις. Ο Turner βλέπει συνεχώς 

ένα πρόωρο θάνατο και μια δεύτερη γέννηση ανάμεσα στις τελετουργίες διάβασης, οι 

οποίες ξεκινούν με την πραγματική γέννα και ολοκληρώνονται με τον πραγματικό 

θάνατο, όπου ο κύκλος του ατόμου κλείνει.  

Ο Bourdieu (1984) παρουσιάζει την έννοια του «habitus», της «έξης», ως μια 

κοινωνική διαδικασία, η οποία δημιουργεί ισχυρά πρότυπα στο χρόνο, τα οποία όμως 

μεταβαίνουν από το ένα πλαίσιο στο άλλο λαμβάνοντας προσαρμοσμένες μορφές. Η 

έξη δεν είναι ισόβια αλλά αναδιαμορφώνεται υπό απροσδιόριστες σε άλλες των 

περιπτώσεων συνθήκες. Αποτελεί, κατά τον Bourdieu, ένα συνονθύλευμα ελεύθερης 

βούλησης και κοινωνικών δομών, οι οποίες έρχονται από το παρελθόν και 

διαμορφώνουν τις τρέχουσες πρακτικές. Πρόκειται για μια ασυνείδητη διεργασία που 

βοηθά στη παραγωγή τόσο ατομικών όσο και συλλογικών πρακτικών. Η έννοια της 

έξης κατά τον Bourdieu (1994) αποτελεί προϊόν μαθητείας. 

Οι παραπάνω θεωρίες βοηθούν στην κατανόηση και την ανάλυση των ερευνητικών 

μου ερωτημάτων, στέκονται πολύτιμοι αρωγοί στην ανάλυση των δεδομένων μου και 

ευνοούν το διάλογο μεταξύ των θεωρητικών μου υποθέσεων και της τεκμηρίωσής 

τους. Ανατρέχω σε αυτές με το δέοντα σεβασμό και τη λεπτότητα που απαιτείται 

απέναντι στο έργο τους και αναστοχάζομαι την μορφή που λαμβάνουν στο δικό μου 

έργο. 
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Κεφάλαιο 2ο: Το μοιρολόι ως αντικείμενο έρευνας στον 

ελλαδικό χώρο 
 

2.1:  Η επιθανάτια τελετουργία στον ελλαδικό χώρο από την 

αρχαιότητα μέχρι τις μέρες μας 
 

Τα αρχαία κείμενα βρίθουν αναφορών σε επιθανάτιες τελετουργίες. Οι γλαφυρές 

περιγραφές, που ζωντανεύουν την τελετουργία όπως λάμβανε χώρα στην αρχαία 

Ελλάδα, μεταφέρουν το κλίμα και την δυναμική του γόου και του θρήνου. 

Μας αναφέρει χαρακτηριστικά η Σαπφώ σε ένα από τα λυρικά της ποιήματα: 

κατθνάισκει, Κυθέρη᾽, ἄβρος Ἄδωνις· τί κε θεῖμεν; 

καττύπτεσθε, κόραι, καὶ κατερείκεσθε κίθωνας. 

 

Πεθαίνει ο όμορφος Άδωνις, Κυθέρια· τί να κάνουμε; 

Κορίτσια στηθοδέρνεστε, ξεσκίστε και τα ρούχα σας. 

(Μετ. Ηλ. Βουτιερίδης) 

Βλέπουμε τα νεαρά κορίτσια να απευθύνονται στην Αφροδίτη ζητώντας της να τους 

υποδείξει το σωστό τρόπο μοιρολογήματος του ημίθεου γιου της Άδωνη, ο οποίος 

σκοτώθηκε στη διάρκεια κυνηγιού από έναν κάπρο. Η εναγώνια προσπάθειά τους να 

βρουν τον κατάλληλο αποχαιρετισμό, αυτόν που πρέπει στον όμορφο ημίθεο, τις 

κάνει να ζητούν τη συμβουλή της θεάς, η οποία τις προτρέπει σε ακραίες εκδηλώσεις 

πόνου, όπως το χτύπημα του στήθους και το ξέσκισμα των ρούχων, πράξεις που 

υποδηλώνουν το μέγεθος του πόνου της απώλειάς του. 

Στο θρήνο της Βρισηίδας για τον Πάτροκλο, συναντάμε τη Βρισηίδα να θρηνεί για 

την κακή της μοίρα. Όλος ο θρήνος δομείται πάνω στη σχέση που εκείνη είχε με τον 

Πάτροκλο, χωρίς να του πλέκει το εγκώμιο, δημιουργώντας έναν δημόσιο επαινετικό 

λόγο, όπως αυτός απαντάται στις παραδοσιακές κοινωνίες. Τη διαπίστωση αυτή τη 

συναντάμε και στον Τσουδερό (1976:5), όπου κάνει λόγο για τη σαφή θέση που 

φαίνεται να υιοθετούν οι γυναίκες στην αρχαιότητα σε σχέση με το θρήνο και που 

δομείται και κινείται ουσιαστικά από το ρόλο που έχουν, πάντα σε σχέση με το 
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νεκρό, χωρίς να δημιουργούνται γενικεύσεις. Αυτό γίνεται εμφανές και σε άλλους 

αρχαίους θρήνους, όπως της Ανδρομάχης για τον άνδρα της, τον Έκτορα, στον οποίο 

αυτομοιρολογείται και αναφέρεται στη δυσμένεια, στην οποία περιέρχεται με το 

θάνατό του, τόσο η ίδια όσο και το μωρό παιδί τους, όπως και της Ωραίας Ελένης, 

που μοιρολογεί και εκείνη τον Έκτορα με την ιδιότητα της κουνιάδας, 

υπερτονίζοντας στο θρήνο της την αγάπη που του είχε και τα καλά που της είχε 

προσφέρει. 

Πάτροκλε μου, που εγώ η δύστυχη πάρα πολύ σε αγαπούσα απ’ την καρδιά μου, 

ζωντανό σ’ άφησα εγώ, όταν έφυγα απ’ τη σκηνή, και τώρα πεθαμένο σε βρίσκω, 

αρχηγέ πολεμιστών, γυρίζοντας. Πώς μου έρχεται το ένα κακό απάνω στο άλλο 

πάντα. Τον άντρα, που σε αυτόν με έδωσε ο πατέρας μου και η σεβαστή μου μάνα, 

τον είδα μπροστά από τη πόλη μας σπαραγμένο με κοφτερό χάλκινο μαχαίρι και τα 

τρία αδέρφια μου, που γέννησε η ίδια μάνα, τα αγαπημένα μου, και αυτά όλα η 

συφοριασμένη μέρα τα ’βρε. Μα όχι, όχι, δε με άφησες εσύ, όταν τον άντρα μου ο 

γοργοπόδαρος ο Αχιλλέας τόνε σκότωσε και κούρσεψε την πόλη του θεϊκού Μύνητα, 

να κλαίω, μόνο μου ’λεγες του Αχιλλέα του θεϊκού, νόμιμη γυναίκα του πως θα με 

κάνεις και θα με πας με τα καράβια του στη Φθία και θα μου κάνεις το τραπέζι του 

γάμου μας ανάμεσα στους Μυρμιδόνες. Γι’ αυτό και ασταμάτητα σε κλαίω, που 

πέθανες, εσένα, το γλυκομίλητο πάντα σε μένα. (μεταφρ. Τσουδερός, 1976:6). 

Τα  ομηρικά μοιρολόγια φαίνονται να χαρακτηρίζονται από την εξιστόρηση της προσωπικής 

σχέσεις της μοιρολογίστρας με το νεκρό όσο και από τα έντονα χαρακτηριστικά 

αυτομοιρολογήματος λόγο της δυσμένειας του προσώπου που μένει πίσω 

(Τσουδερός,1976:221) 

Κρατώντας από την αρχαιότητα τα δύο αυτά χαρακτηριστικά θα επιχειρήσουμε να 

σκιαγραφήσουμε τους σκοπούς που εξυπηρέτησε το μοιρολόι στις παραδοσιακές κοινωνίες 

και τις διαστάσεις που λαμβάνει στις σύγχρονες. 

 

Προσπαθώντας να ξεδιπλώσουμε το κουβάρι του θρήνου θα παρουσιάσουμε τις 

έρευνες που έχουν γίνει στον ελλαδικό χώρο και αφορούν την τελετουργία του 

θανάτου και το μοιρολόι. Η οριακή στιγμή του θανάτου γίνεται το πεδίο που 

αναπτύσσεται η τελετουργία. Στα πλαίσια αυτής της θρηνητικής τελετουργίας 

εμφανίζεται το μοιρολόι. Ένα ύστατο χαίρε στον αγαπημένο που ξεγλιστρά από τα 

γνώριμα χέρια για την παγωμένη αγκαλιά του χάρου. Η συλλογική φαντασία της 
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ελληνικής κοινωνίας, που αναπτύχτηκε γύρω από το θρήνο, είναι κατά βάση κάτι 

στιβαρό και σκοτεινό, ειδικά οι νεότερες εκδοχές της (Αγγελής, 1966). Ο Χάρος, που 

καραδοκεί να αρπάξει το παιδί από τα χέρια της μάνας, που περιμένει καβάλα στ’ 

άλογό του και ξεσπαθώνει σκοτώνοντας το νέο παλικάρι, το βρώμικο νερό και τα 

κρύα τάρταρα, που αγκαλιάζουν το κορμί που πλέον κείτεται στο σκοτεινό τάφο, 

είναι μόνο λίγα από τα χαρακτηριστικά που προσδίδει η κοινωνία σε αυτό το 

φαντασιακό. Οι χαρακτηρισμοί με αρνητικό πρόσημο κατακλύζουν τις περιγραφές 

τόσο των παραδοσιακών μοτίβων των μοιρολογιών όσο και των αυτοσχέδιων 

δίστιχων.  

(…) Έτσι λοιπόν και ο ελληνικός λαός φαντάζεται τον Άδη 

σαν έναν απέραντο υπόγειο Χώρο μέσα βαθιά στη γη, κοινό 

τόπο όλων των νεκρών, δικαίων και αδίκων, αλλά χωρισμένο 

οριστικά και διακριτά σε χώρο δικαίων και σε χώρο 

αμαρτωλών (…) 

(Παπαδόπουλος, 2007) 

Όμορφο νιον εζύγωνεν ο Χαρος  στη Μαδάρα,  

Μα ’τον ο νιός ογλήγορος κι ο Χάρος κουρασμένος (…) 

(Τσουδερός, 1976: 172) 

Ακούστε ίντα εμήνυσε γεις νιός από το Ναδη, 

Χαρείτε σεις οι ζωντανοί εις τον απάνω κόσμο, 

Γιατί επά που ’μαστε εμείς στενός μας είναι ο τόπος. 

Δεν έχει ο Ναδης κοπελιές μηδέ και χαροκόπους 

Μηδέ και σημαδοτόπους, να σημαδεύγου οι άντρες, 

Μηδέ και βόλι δε χωρεί, γιατί είν’ πηλά και βούρκος. 

(Τσουδερός, 1976: 162) 

Το μοιρολόι, όπως θα δούμε, εξετάζεται αρχικά σαν κείμενο, τροφοδοτώντας 

γλωσσολογικές κατά βάση έρευνες. Οι λαογράφοι κάνουν καταγραφές αναζητώντας 

μια γραμμική συνέχεια μεταξύ αρχαιότητας και παρόντος. Η προσπάθεια να 

σχηματιστεί μια ενιαία ταυτότητα παίζει καθοριστικό ρόλο και ενισχύει αυτή την 

αντίληψη, η οποία μοιάζει και το μόνο ζητούμενο. Οποιοσδήποτε μπορεί να 

αποδείξει αυτή τη συνέχεια γίνεται άμεσα αποδεκτός μετά βαΐων και κλάδων, ακόμα 
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και αν πολλές φορές η επιστημονικότητα του εγχειρήματος λυγίζει υπό το «βάρος» 

του υποβόσκοντα εθνικισμού της μεσοπολεμικής και μεταπολεμικής Ελλάδας. Αυτή 

η εμμονή ωστόσο δε μπορεί να σταθεί εμπόδιο στο σύγχρονο ερευνητή, που μπορεί, 

αφήνοντάς την στην άκρη, να εντοπίσει λεπτομερείς καταγραφές στα λαογραφικά 

κείμενα που δρουν βοηθητικά στη σύγχρονη έρευνα. 

Η γυναίκα γεννά το παιδί, η γυναίκα του δίνει ζωή, είναι επιφορτισμένη με το 

καθήκον της ανατροφής του, το νανουρίζει, το παρηγορεί, το φροντίζει. Είναι, όμως, 

και εκείνη που η κοινωνία ορίζει υπεύθυνη να φέρει εις πέρας τον τελευταίο 

αποχαιρετισμό, γι’ αυτό και η θέση της στην τελετουργία είναι κυρίαρχη. Είναι 

παρούσα στο καλωσόρισμα και στο καταβόδιο, παρούσα και αναπόσπαστο μέρος της 

επιθανάτιας τελετουργίας, όπως και της καθημερινής ζωής. Η μαυροφορεμένη 

κλαίουσα γυναίκα δεσπόζει στην επιθανάτια τελετουργία, παρηγορεί και εκφράζει 

τον πόνο όλης της κοινότητας μέσα από το λυπημένο «τραγούδι» της, σαν άλλο 

απόκοσμο νανούρισμα. 

Πολλές έρευνες έχουν γίνει για το θρήνο στην Ελλάδα, τόσο από ανθρωπολόγους, 

όσο και φιλόλογους, ιστορικούς και λαογράφους. Ο θάνατος και οι τελετουργίες του 

είναι ένα πολύπλευρο θέμα, ο κάθε επιστήμονας το μελετά από τη δική του οπτική 

και φέροντας το δικό του θεωρητικό πλαίσιο και προσέγγιση στο προσκήνιο. Έτσι 

έχουμε στα χέρια μας έρευνες συνδυαστικές, τόσο φιλολογικές, όσο και μουσικές. Η 

περίπτωση του Baud-Bovy, που κατέγραψε μουσικά το ελληνικό δωδεκανησιακό 

μοιρολόι, αποτελεί σημαντική παρακαταθήκη, τόσο μουσικά (μιας και το αρχείο 

εμπεριέχει ηχογραφημένο υλικό) όσο και κειμενικά, καθώς επιχείρησε και κειμενική 

καταγραφή μέσα από μουσικές νότες και δρόμους στα ελληνικά μοιρολόγια.  

 

2.2: Έρευνες και ερευνητές 
 

Ο Νικόλαος Πολίτης ήταν ένας σημαντικός λόγιος του δεκάτου ενάτου αιώνα, που 

θεωρείται ο πρόδρομος της λαογραφικής επιστήμης και, παρ’ ότι κατατάσσεται στους 

λαογράφους, το έργο του θα μπορούσε να χαρακτηριστεί ως πρώιμα ανθρωπολογικό. 

Ο Ν. Πολίτης κάνει χρήση της εθνογραφικής μεθόδου, συγκεντρώνει περιγραφικά 

στοιχεία. Κάνει επίσης χρήση της συγκριτικής μεθόδου, αρχικά με το αρχαίο 

ελληνικό παρελθόν και μετέπειτα με άλλους λαούς. Ο λόγος που τον οδήγησε σε 



32 

 

αυτή τη μεταστροφή έχει να κάνει με τα ευρήματά του, τα οποία θεώρησε  

επιφανειακά και δε φάνηκαν να συνδέουν ουσιαστικά τις πρόσφατες μορφές τέλεσης 

του θρήνου με αυτές που λάμβαναν χώρα στην αρχαία Ελλάδα. Η στροφή του Πολίτη 

στη σύγκριση άλλων κουλτούρων με αυτή της Ελλάδας επικρίθηκε βαθύτατα από το 

άγουρο και ασυνήθιστο σε τέτοιου είδους συγκρίσεις λόγιο κοινό της Ελλάδας. Ο 

πολίτης δεν επικεντρώνει την έρευνά του σε μια συγκεκριμένη περιοχή της Ελλάδας 

αλλά καταγράφει επιθανάτιες τελετουργικές πρακτικές και μοιρολόγια απ’ όλη την 

ελληνική ύπαιθρο. 

Ο Γιάννης Τσουδερός ήταν πολυγραφότατος φιλόλογος, γλωσσολόγος με καταγωγή 

από το Ρέθυμνο της Κρήτης. Στο έργο του «Τα κρητικά μοιρολόγια» κάνει μια 

λαογραφική καταγραφή του κρητικού μοιρολογιού. Η συλλογή του περιλαμβάνει 

μοιρολόγια απ’ όλη την Κρήτη. Ο ίδιος παρατηρεί ότι στο νησί τα μοιρολόγια 

χωρίζονται σε δύο κατηγορίες. Στην δυτική Κρήτη επικρατούν οι παραδοσιακές 

φόρμες, ενώ στην ανατολική τα ελεύθερα δίστιχα. Στέκεται στις κοινές εκφράσεις 

που απαντώνται σε όλα τα μοιρολόγια και τα παρουσιάζει ανά κεφάλαιο, τα 

μοιρολόγια του χαμού ενός παιδιού, ενός νέου, τα μοιρολόγια του ξενιτεμού, ακόμα 

και σατιρικά. Μέσα από το έργο του διέσωσε και κατέγραψε πολλά παραδοσιακά 

μοιρολόγια της Κρήτης και προσπάθησε να κάνει ανάλυση μέσω της γλωσσολογικής 

οδού. Η καταγραφές του στάθηκαν μεγάλη βοήθεια στο εγχείρημά μας, καθώς 

πρόκειται για μια λεπτομερέστατη έρευνα που επικεντρώνεται στο δικό μας πεδίο 

ενδιαφέροντος, την  Κρήτη. 

Η Ελένη Ψυχογιού διατελεί ερευνήτρια του Κέντρου Έρευνας της Ελληνικής 

Λαογραφίας της Ακαδημίας Αθηνών· γράφει δύο άρθρα και ένα βιβλίο για το θρήνο 

και το μοιρολόι από την οπτική του λαογράφου. Παρότι εμφανίζει στο έργο της 

αρκετά ανθρωπολογικά χαρακτηριστικά, έχει μια σύγχρονη αντίληψη περί 

λαογραφίας, συνδέοντας τη διαδικασία του θανάτου με τη κοινωνική περίσταση. Στο 

πρώτο άρθρο της, με τίτλο «“Εξεκίνησες και πάεις για να φύγεις…”: ο θάνατος ως 

διαβατήρια τελετή στο Γορτυνιακό μοιρολόι», περιγράφει τη θρηνητική διαδικασία 

για το θάνατο μιας ηλικιωμένης γυναίκας στη Γόρτυνα του νομού Αρκαδίας το 1981. 

Η ίδια πραγματοποίησε επιτόπια έρευνα στην περιοχή και επιχείρησε να αναλύσει τη 

νοηματική δομή του αυτοσχέδιου γορτυνιακού μοιρολογιού. Το βασικό της 

θεωρητικό πλαίσιο κινείται γύρω από τη θεωρία του Van Gennep για τις διαβατήριες 

τελετές. Στόχος της είναι να εντοπίσει τον τρόπο που επιτυγχάνεται η δραματοποίηση 
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του θανάτου μέσω του ποιητικού λόγου - μοιρολογιού. Οι τελετουργίες του θανάτου 

είναι για την Ψυχογιού αποκλειστικά γυναικεία εργαλεία του πολιτισμικού τους 

χώρου. Το μοιρολόγημα το αντιλαμβάνεται ως μια θρηνητική παράσταση ή 

θρηνητικό δρώμενο. Οι δύο αυτοί όροι εμπεριέχουν για την Ψυχογιού όλες τις 

σωματικές και πνευματικές ενέργειες που τελούνται κατά τη διάρκεια των 

επιθανάτιων και μεταθανάτιων πρακτικών (Κανελλάτου, 2007:73). Χωρίζει τις 

ενέργειες των γυναικών κατά τη διάρκεια του θρήνου σε σωματικές, στις οποίες 

περικλείονται έννοιες όπως θρηνητική μελωδία, θρηνητικοί ήχοι, στολισμός νεκρού 

και σπιτιού, μεταμφίεση των θρηνωδών γυναικών και χοροκίνηση κατά τη διάρκεια 

του θρήνου, και πνευματικές ενέργειες, όπως είναι τα μοιρολόγια, των οποίων ο 

λόγος είναι ενίοτε συμβολικός, ιδεολογικός και διδακτικός. Κατά τη διάρκεια του 

μοιρολογιού βλέπει να αναπτύσσεται ένας ιδιαίτερος τρόπος επικοινωνίας, μιας 

μορφής συμβολικής συγγένειας μεταξύ των γυναικών θρηνωδών και κατ’ επέκταση 

με τους νεκρούς. Στο δεύτερο άρθρο της «Μοιρολογίστρες, Νεκροί και Στάρι» (1999) 

αναφέρει τις αντιλήψεις για τη μεταθανάτια ζωή στις επιμνημόσυνες γυναικείες 

τελετουργίες, κάνει περιγραφή του μνημόσυνου που πραγματοποιήθηκε εννέα μέρες 

μετά το θάνατο ενός ηλικιωμένου άντρα στη Βόνιτσα Αιτωλοακαρνανίας. Η 

συγγραφέας το αντιμετωπίζει ως συνέχεια του πρώτου, καθώς της επιτρέπει να 

ξεφύγει από τις επιθανάτιες τελετουργίες και να ασχοληθεί και με τις μεταθανάτιες. 

Από την έρευνα της αυτή καταλήγει σε ορισμένες βασικές θέσεις, ότι το σώμα και το 

σιτάρι ταυτίζονται και αποτελούν μια ανακυκλούμενη ύλη τροφής. Οι πενθούσες 

γυναίκες αναπτύσσουν τόσο πολιτισμική, όσο και τελετουργική μορφή επικοινωνίας, 

τα συναισθήματά τους εκφράζονται άμεσα. Ο δίσκος με το σιτάρι αποτελεί μια 

προσωποποίηση του νεκρού προσώπου με τα χαρακτηριστικά και τις ιδιότητές του, 

αποτελεί το κέντρο της τελετουργίας του μνημοσύνου. Στα εννιάμερα εντοπίζει, 

επίσης, τη λαϊκή αντίληψη περί ζωής και θανάτου, είναι μια γέφυρα επικοινωνίας 

μεταξύ των γυναικών που μοιρολογούν και του νεκρού, που πλέον βρίσκεται στον 

κάτω κόσμο και ως σώμα. 

Ο Guy Shaunier είναι Γάλλος φιλόλογος και ερευνητής. Έχει ασχοληθεί με την 

καταγραφή και ανάλυση των δημοτικών τραγουδιών στην Ελλάδα και με το ελληνικό 

μοιρολόι. Στο έργο του συναντάμε ξεκάθαρα το διαχωρισμό ανάμεσα στα 
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παραδοσιακά μοτίβα
1
 μοιρολογιών και τα ελεύθερα δίστιχα. Χωρίζει το μοιρολόι σε 

μικρότερες υποκατηγορίες, αλλά ο βασικός του διαχωρισμός έγκειται πάντα μεταξύ 

παραδοσιακών και ελεύθερων μορφών. Μέσα από το έργο του προσπαθεί να 

καταδείξει την οπτική του ελληνικού λαού για το θάνατο και τις τελετουργίες του. 

Παραθέτει αντιπροσωπευτικά μοιρολόγια για κάθε είδος και επιχειρεί  

φιλολογλωσσική κατά βάση ανάλυση. Το έργο του είναι ένας πλήρης χάρτης που 

σκιαγραφεί τις πρακτικές του θρήνου, τις οποίες συλλέγει απ’ όλη την ελληνική 

επικράτεια. 

Η Μάργκαρετ Αλεξίου στο βιβλίο της «O τελετουργικός θρήνος στην ελληνική 

παράδοση» πραγματοποιεί ένα συνδυασμό βιβλιογραφικής και επιτόπιας έρευνας. 

Επιλέγει να εξηγήσει το θρήνο κάνοντας φιλολογική κριτική και αισθητική. Η 

ανάλυση επιχειρεί μια γραμμική σύνδεση των αρχαίων θρηνητικών τελετουργιών με 

τις σημερινές αντίστοιχες. Το υλικό της προκύπτει από αρχαία και μεσαιωνικά 

κείμενα και από υλικό καταγεγραμμένο σε επιτόπια έρευνα, που πραγματοποίησε η 

ίδια το 1960 στην περιοχή της Μακεδονίας. Εστιάζει στις εκφραστικές ποιητικές 

συμβάσεις και την εικονοποιία του θρήνου, τις οποίες θεωρεί ως τις βασικές 

αποδείξεις που συνδέουν τη σημερινή θρηνητική τελετουργία με αυτή που τελούνταν 

κατά τη διάρκεια της αρχαιότητας. Η Αλεξίου θέτει τρία βασικά ερευνητικά 

ερωτήματα και γύρω από αυτά κινείται. Αναζητά την τριμερή μορφή που λαμβάνει ο 

θρήνος και αποτελείται από την προσφώνηση του νεκρού, την αφήγηση, την 

επαναπροσφώνηση ή έμμεση αποστροφή του διαλόγου και της επωδού. Αναζητά 

επίσης επιβιώματα της αρχαιότητας στα σύγχρονα μοιρολόγια, όπως στερεοτυπικές 

εκφράσεις, κοινά μοτίβα και συμβάσεις. Το τρίτο ερώτημά της σχετίζεται με τη 

χρήση της εικονοποίας στη διαδικασία του θρήνου και τις αναπαραστάσεις που του 

δίνονται από την κοινότητα. Την υπόθεσή της τη στηρίζει αναφερόμενη στην ύπαρξη 

γραπτών μαρτυριών για την τελετουργία του θρήνου τόσο στις αρχαίες, όσο και στις 

μεσαιωνικές πηγές. Θεωρεί ότι η συλλογική συμμετοχή της κοινότητας είναι αυτή 

που βοήθησε στη διατήρηση των αρχαίων επιβιωμάτων της τελετουργίας του θρήνου. 

Η νέα μορφή που η κοινότητα δίνει στα παραδοσιακά στοιχεία αποτελεί μια μορφή 

αναγέννησης σε σταθερή βάση, μια βάση που μεταφέρει αντιλήψεις και έθιμα, τα 

οποία επαναπροσδιορίζονται κάθε φορά που αλλάζει το πλαίσιο. Η Αλεξίου έχει 

                                                            
1 Παραδοσιακά μοτίβα μοιρολογιών θεωρούνται οι έτοιμες στιχουργικά φόρμες, οι οποίες απαντώνται 

σε όλο τον ελλαδικό χώρο με μικρές παραλλαγές. 
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επικριθεί ότι το έργο της είναι μια προσπάθεια διατήρηση της γραμμικότητας του 

θρήνου από την αρχαιότητα, ενώ η ίδια αναγνωρίζει την αδυναμία της.  

Η Gail Holst, όπως και η Αλεξίου, αναζητά και αυτή τη σύνδεση του γυναικείου 

επιθανάτιου θρήνου με την αρχαιότητα. Ψάχνει να βρει τη θέση που κατέχει ο θρήνος 

στη σημερινή Ελλάδα και επιχειρεί σύγκριση με αυτή του αρχαίου παρελθόντος. 

Αντιμετωπίζει το θρήνο γραμμικά, σαν κάτι ζωντανό που επιβίωσε μέχρι τις μέρες 

μας. Η Holst βλέπει το μοιρολόγημα των γυναικών ως φορέα, μέσω του οποίου οι 

γυναίκες κοινοποιούν στοιχεία εθιμικού δικαίου που διέπουν την κοινότητα, όπως και 

ως ένα είδος τραγουδιού που προβάλει λαϊκές δοξασίες για τη μοίρα των ανθρώπων. 

Στέκεται στη γυναικεία πρωτοκαθεδρία που σχετίζεται με τη δημιουργία και την 

εφαρμογή των μοιρολογιών και εντοπίζει την σημαντική επίδραση που η έκφρασή 

τους (κατά τη διάρκεια της επιτέλεσης) διαταράσσει τις εύθραυστες ισορροπίες της 

ήδη οριακής κατάστασης. Το μοιρολόι το αντιμετωπίζει σαν έκφραση του πόνου όλης 

της κοινότητας και ως τρόπο υπενθύμισης και απολογισμού της πενθούσας 

κοινότητας με το νεκρό. Επανερχόμενη στη γυναίκα, τονίζει τη δύναμη που της δίνει 

το μοιρολόι, ώστε να μπορέσει να αρθρώσει έναν ισχυρό επαναστατικό και πολλές 

φορές πολιτικό λόγο. Στηρίζει τη θέση της στα μανιάτικα μοιρολόγια και την 

παράμετρο του γδηκιωμού
2
, όπου τα μοιρολόγια υποκινούν την αντεκδίκηση, 

προστάζοντας άτυπα τους άνδρες συγγενείς του νεκρού να ζητήσουν δικαιοσύνη 

όπως ορίζεται από το εθιμικό δίκαιο της περιοχής της Μέσα Μάνης. Η επισκόπηση 

της Holst είναι κατά βάση βιβλιογραφική, αναζητά πηγές και τις αναλύει μέσω της 

φιλολογικής κριτικής ανάλυσης λόγου. 

Ο Loring Danforth, ανήκοντας στο χώρο της ερμηνευτικής ανθρωπολογίας, βασίζεται 

στη θεωρία του Clifford Geertz και κάνει χρήση της πυκνής περιγραφής στα έργα 

του, προκειμένου να εξηγήσει την κοινωνικοπολιτισμική αλλαγή. Αντιμετωπίζει την 

ερευνητική του διαδικασία σα μια περιπέτεια που έχει ως σκοπό την κατάκτηση της 

γνώσης μέσω της εμπειρικής ανθρωπολογίας. Κάνει χρήση της θεωρίας του Levi 

Strauss για τις δυαδικές αντιθέσεις και τις θεωρίες των Arnold Van Gennep και 

Robert Hertz για τις διαβατήριες τελετές. Ομοίως και τις λειτουργικές προσεγγίσεις 

                                                            
2 Η έννοια του «γδηκιωμού» είναι ένας είδος τιμωρίας μίας πράξης, που κλυδωνίζει την οικογενειακή 

τιμή. Ο γδηκιωμός συναντάται στην περιοχή της Μέσα Μάνης και αφορούσε την εκδίκηση 

αδικημάτων όπως η κλοπή όπλων, η καταπάτηση περιουσίας, οι ζημίες σε κοπάδια και σοδειές, οι  

διαμάχες για την γη μεταξύ συγγενών και η παραβίαση συμβασιακών συμφωνιών. Έχει ισχυρότερη 

νομική χροιά από τη βεντέτα. Χρησιμοποιείται εδώ για να δοθεί έμφαση στη μανιάτική συγκροτημένη 

βία (Σερεμετάκη, 1994: 53). 
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των Durkheim και Malinowski, οι οποίες πραγματεύονται τη σταθερότητα και την 

ισορροπία των κοινωνιών. Ο Danforth επιχειρεί αρχικά μια ερμηνευτική ανάλυση στο 

φωτογραφικό έργο του Τσιάρτα, το οποίο αποτελεί μια σειρά φωτογραφιών από 

νεκρικές τελετουργίες. Ο Danforth επανέρχεται στο πεδίο και επιχειρεί επιτόπια 

έρευνα σε ένα χωριό του θεσσαλικού κάμπου, προκειμένου να απαντήσει στα 

ερευνητικά του ερωτήματα. Εξετάζει το δίκτυο των σχέσεων που αναπτύσσεται 

ανάμεσα στην ψυχή του νεκρού, το σώμα του και τους πενθούντες συγγενείς. Οι 

σχέσεις αυτές χαρακτηρίζονται από ένα δίκτυο αμοιβαίων υποχρεώσεων και 

δικαιωμάτων που ισχύουν για όλα τα μέρη αυτών των σχέσεων. Το εθιμικό δίκτυο 

είναι αυτό που καθορίζει τα δικαιώματα και η ορθή τέλεση των τελετουργιών από την 

ώρα του θανάτου μέχρι την ανακομιδή των οστών καθορίζει τις υποχρεώσεις. Ο 

Danforth δε μένει μόνο στην παρατήρηση των υποκειμένων που σχετίζονται με την 

επιθανάτια τελετουργία, αναζητά κοινά μοτίβα και εικονικές παραστάσεις στα 

ποιητικά κείμενα που σχετίζονται με τις διαβατήριες τελετές. Την ανάλυσή του την 

πραγματοποιεί μέσω του μοντέλου των δυαδικών αντιθέσεων του Levi Strauss και 

οδηγείται στο συμπέρασμα ότι το δυαδικό αντίθετο ζωής και θανάτου λειτουργεί με 

ενδιάμεσο το γάμο ή τον ξενιτεμό. Και οι δύο ενδιάμεσες καταστάσεις εμπεριέχουν 

την αναχώρηση και τον αποχωρισμό, χωρίς όμως να δεσμεύονται από το αμετάκλητο 

του θανάτου. Αντιλαμβάνεται τη μεσαία αυτή κατάσταση σαν μια πιο ήπια 

διαμεσολάβηση μεταξύ των ακραίων αντιθέτων ζωής και θανάτου. Εντοπίζει ότι οι 

σύγχρονες κοινωνίες είναι πιο αποξενωμένες από τις έννοιες θάνατος και ζωή, καθώς 

οι εξελιγμένες κοινωνίες τις τοποθετούν σε μια ορθολογιστική βάση, αποξενώνοντας 

το άτομο από τις παραπάνω έννοιες και τις πρακτικές τους. Η εμπορευματοποίησή 

τους αποτελεί κατά των Danforth μια σοβαρή αιτία που συνηγορεί σε αυτή την 

αποξένωση. Δεν μοιάζει να ισχύει το ίδιο για την αγροτική κοινωνία της Ελλάδας. 

Εκεί οι τελετουργίες του θανάτου αποτελούν την παρέμβαση που οδηγεί το νεκρό και 

τους συγγενείς του από το περιθώριο, στο οποίο οδηγούνται λόγω της αταξίας του 

θανάτου, πίσω στην κοινωνική τους καθημερινότητα. Η τελετουργοποίηση της ταφής 

είναι το συμβολικό πέρασμα από τη «μιαρή» κατάσταση, στην οποία σε οδηγεί ο 

θάνατος, στην επανένταξη και τον εξαγνισμό των εμπλεκομένων στην τελετουργία 

υποκειμένων. Ο Danforth αντιλαμβάνεται μια παγκοσμιοποίηση στο θάνατο, την 

θεωρεί, όπως ο ίδιος ισχυρίζεται, προϊόν της νευρικότητας και μια προσπάθεια της 

σύγχρονης (δυτικής) κοινωνίας να επικρατήσει ως πολιτισμικά ανώτερη των 

μικρότερων κοινωνιών. Στο έργο του «The Death Rituals of Rural Greece», που 
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προσπαθεί να αναλύσει ερμηνευτικά – όπως προαναφέρθηκε – το φωτογραφικό έργο 

του Απόστολου Τσιάρα, έρχεται η Νάντια Σερεμετάκη να επισημάνει ότι ο 

συγγραφέας δεν εντοπίζει την έλλειψη διαλόγου μεταξύ των τριών μερών, 

ανθρωπολόγου, φωτογράφου και έλληνα χωρικού. Η ίδια αντιλαμβάνεται πως 

πρόκειται για τρεις λόγους ανταγωνιστικούς μεταξύ τους. Η Σερεμετάκη συνεχίζει 

λέγοντας ότι οι γυναίκες είναι αυτές που δεσπόζουν στις νεκρώσιμες τελετές και 

κατευθύνουν την ένταση του καθαρμού, οι άνδρες κρατούν έναν περιφερικό ρόλο 

κατά τη διάρκεια της τελετουργίας, συμμετέχοντας αντιστοίχως σε περιφερικές 

πράξεις όπως το κουβάλημα του φέρετρου και η διάνοιξη του τάφου. Πίσω από την 

πραγματική διαδικασία βρίσκονται οι γυναίκες, καταλήγει, σε ένα καίριο ρόλο 

εμψυχωτή. 

Η Νάντια Σερεμετάκη (1995) είναι ανθρωπολόγος με μεγάλο έργο που σχετίζεται με 

το γυναικείο θρήνο, έχοντας και η ίδια πραγματοποιήσει μακροχρόνιες επιτόπιες 

έρευνες, που επικεντρώνονται κυρίως στη περιοχή της Μέσα Μάνης. Το θεωρητικό 

της πλαίσιο το αντλεί από τις θεωρίες των Michel Foucault, Talal Asad, Scarry & 

Michael Taussig, στις οποίες ο πόνος αποτελεί κεντρική έννοια, και τις θεωρίες των 

Michel Rosaldo, Lita Abu Lyghod, Catherine Lutz, G.White, που πραγματεύονται τα 

ανθρώπινα συναισθήματα, όπως ο πόνος. Σε όλο της το έργο προβάλλεται η ιδιότητα 

της, ως ιθαγενούς ανθρωπολόγου, όντας και η ίδια από την περιοχή έρευνάς της, τη 

Μέσα Μάνη. Αυτή η ιδιότητα δίνει στο έργο της τόσο θετικά, όσο και αρνητικά 

στοιχεία. Κάνει χρήση της αναστοχαστικής ανθρωπολογίας και εισάγει τον 

παράγοντα του φύλου. Τα προσεγγίζει όλα μέσα από τη θηλυκή οπτική και, σε 

συνδυασμό με την ιδιότητα του ιθαγενούς ανθρωπολόγου που προαναφέρθηκε, 

προσπαθεί να προσεγγίσει το θέμα περισσότερο με μια μεταμοντέρνα οπτική. Η 

Σερεμετάκη αναλύει την έννοια του θανάτου και τον τρόπο επιτέλεσης των 

επιθανάτιων τελετουργιών από ανθρωπολογική σκοπιά. Αντιλαμβάνεται το πλαίσιο 

της θρηνητικής παράστασης σαν κάτι ευρύ και δεν περιορίζει το ενδιαφέρον της στη 

διάρκεια του επιθανάτιου θρήνου αλλά το αντιλαμβάνεται πιο αόριστα, χωρίς σαφή 

έναρξη και τέλος. Γι’ αυτό στο έργο της συναντάμε τις έννοιες των προμηνυμάτων 

στα όνειρα και της χαμηλόφωνης εκφοράς, που τοποθετούνται χρονικά πριν από το 

θάνατο και προειδοποιούν γι’ αυτόν. Το πριν είναι εξίσου σημαντικό για εκείνη όσο 

και το μετά. Βασικοί άξονες στο έργο της είναι τα προμηνύματα, η χαμηλόφωνη 

εκφορά, το σκούξιμο και η μεγαλόφωνη εκφορά. Με το έργο της συμπληρώνει το 
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θεωρητικό μοντέλο των Van Gennep και Hertz. Κάνει επίσης ιδιαίτερη αναφορά στη 

θεωρία του Philippe Aries για τα προμηνύματα του θανάτου. Θέτει ως στόχο της να 

καταδείξει το πώς το προμήνυμα μετουσιώνεται σε κοινωνική πρακτική και κατ’ 

επέκταση στο γυναικείο λόγο. 

Η Νένη Πανουργιά (1995) στο έργο της «Fragments of death fables of identity an 

Athenian Anthropology» επιχειρεί μια εθνογραφία σε συνδυασμό με αυτοβιογραφικά 

στοιχεία. Στο έργο της προσπαθεί να μεταφέρει τη συγκρουσιακή σχέση ανάμεσα 

στις δύο κοινωνικές της ταυτότητες, την πολιτισμική, της Αθηναίας αστής, και την 

επιστημονική, της ανθρωπολόγου. Μοιάζει να βλέπει το δικό της θάνατο μέσα από το 

έργο της. Σε αυτό αναζητά τα στοιχεία που ο θάνατος διαταράσσει στα άτομα των 

αστικών τάξεων. Αντιλαμβάνεται το θάνατο σα μια προσωπικά βιωμένη εμπειρία, την 

έννοια που αποδίδει η ελληνική κοινωνία σε αυτόν, καθώς και το συμπέρασμα ότι ο 

θάνατος είναι η αναπόφευκτη κατάληξη όλων. Ορμώμενη από την προσωπική της 

εμπειρία, που σχετίζεται με τη πορεία συγγενικού της προσώπου από την ασθένεια 

στο θάνατο, προσεγγίζει το θάνατο τόσο ως ερευνητής όσο και ως ερευνώμενο 

υποκείμενο, καθώς και η ίδια καλείται να βιώσει τα συναισθήματα και τους τρόπους 

επιτέλεσης των επιθανάτιων τελετουργιών από τη πλευρά των πενθούντων. Η 

Πανουργιά θέτει ερωτήματα στον αναγνώστη για το θάνατο και το μετασχηματισμό 

του και πώς η απώλεια επηρεάζει τα άτομα που συμμετέχουν στο πένθος στα πλαίσια 

του αστικού χώρου. 

Κεφάλαιο 3ο: Η παράδοση 

 

3.1: Παραδοσιακές μορφές μοιρολογιού, δομή και μουσικότητα. Η 

μοιρολογίστρα και ο κοινωνικός της ρόλος 

 

Το μοιρολόι, ένα μακάβριο «τραγούδι», είναι ο πόνος που ντύνεται λέξεις και 

κοινοποιεί τη λύπη και το αβάσταχτο της απώλειας. Και μια γυναικεία φιγούρα 

ντυμένη στα μαύρα, το ίδιο τραγική, καλείται από τα αρχαία χρόνια να σηκώσει το 

βάρος της έκφρασής του. Το μαύρο χρώμα κυριαρχεί και η επαναλαμβανόμενη 

ταλάντωση μπρος πίσω των γυναικείων σωμάτων που θρηνούν, σα σκοτεινή 

θάλασσα παρασύρει την κοινότητα στην τελετουργία, την κάνει κομμάτι της, την 
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αποσυμφορίζει, την παρηγορεί. Τα επαναλαμβανόμενα μοτίβα δημιουργούν την 

ψευδαίσθηση της ασφάλειας, κόντρα στην αταξία της στιγμής. Η μοιρολογίστρα ως 

άλλη Χαρόντισσα κατευνάζει το μίασμα του θανάτου, γιατί είναι θνητή, γιατί είναι 

διάμεσος, γιατί μοιάζει απόκοσμη με τα αυλακωμένα μάγουλα και τα μαύρα 

κεφαλομάντηλα, παραμένοντας ταυτόχρονα τόσο οικία, τόσο παρούσα στο 

καθημερινό. Είναι ζωντανή και ας είναι ό,τι πιο κοντινό στο νεκρό. Τα μοιρολόγια 

απαντώνται σε όλο τον ελληνικό χώρο, όπως και σε πολλές περιοχές των Βαλκανίων 

και της ευρύτερης λεκάνης της Μεσογείου. Στην παρούσα διπλωματική εργασία 

πεδίο της έρευνάς μας αποτελεί η νήσος Κρήτη. Στην περιοχή της Κρήτης δεν 

υπάρχουν ανθρωπολογικές έρευνες που να σχετίζονται με το μοιρολόι, υπάρχουν 

λαογραφικές καταγραφές όσο και φιλολογλωσσικές, όπως το έργο του Τσουδερού, 

και έρευνες που το προσεγγίζουν επιστημονικά, αλλά από διαφορετική οπτική, όπως 

η διατριβή του Ιάκωβου Σηφάκη (2020). Η κοινωνία της Κρήτης και οι 

ιδιαιτερότητες που παρουσιάζει έχουν προκαλέσει το ενδιαφέρον διαφόρων 

ερευνητών, όπως του Herzfeld, που ασχολήθηκε με την ποιητική του ανδρισμού, του 

Άρη Τσαντηροπουλου, που ασχολήθηκε με τη βεντέτα, και της Gail Holst, που 

ασχολείται κυρίως με τη φιλολογική σύνδεση του μοιρολογιού από την αρχαιότητα 

μέχρι τις μέρες μας, κάνοντας αναφορά και στην κρητική περίπτωση. Από τους 

προαναφερθέντες επιστήμονες αντλούμε υλικό και επιχειρούμε μια ανθρωπολογική 

προσέγγιση του θρήνου και της τελετουργίας στην περιοχή, χωρίς να τοποθετούμε 

την έρευνα στα στενά όρια ενός νομού. Προσεγγίζουμε την Κρήτη σαν ιδιαίτερη 

περίπτωση και πραγματοποιούμε συγκρίσεις εντός των ορίων της, καθώς η δυτική και 

ανατολική περιοχή του νησιού φαίνεται να διαχωρίζονται στον τρόπο επιτέλεσης του 

μοιρολογιού, όπως θα δούμε αναλυτικά παρακάτω. 

3.2: Το μοιρολόι και η τελετουργία 

 

Ο Van Gennep, στο έργο του «Τελετουργίες διάβασης», μας αναλύει τα στάδια της 

ζωής του ατόμου και τις σημαντικές διαβάσεις, τις οποίες καλείται να περάσει. Είναι 

ο πρώτος που αντιμετωπίζει το μοιρολόι ως αντικείμενο έρευνας. Αντιλαμβάνεται το 

νεκρό και τους συγγενείς του σαν μια ιδιαίτερη ομάδα, της οποίας τα ζωντανά μέλη 

αποκόπτονται σταδιακά από το νεκρικό σύμπαν. Το κατά πόσο γρήγορα ή αργά θα 

πραγματοποιηθεί αυτή η απόσχιση σχετίζεται με τον βαθμό συγγένειας που συνδέει 

τα μέλη αυτής της ιδιαίτερης ομάδας (Gennep,2016:227). Η περίοδος του πένθους, 
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που ξεκινά με το θάνατο και ολοκληρώνεται με την ανακομιδή των οστών, εμπεριέχει 

απαγορεύσεις για τους συγγενείς του νεκρού, οι οποίες σταδιακά αίρονται και οι 

πενθούντες συγγενείς επανενσωματώνονται στην κοινωνική ζωή. Το μοιρολόι 

αποτελεί αναπόσπαστη επιθανάτια πρακτική που συνοδεύει την διαβατήρια 

τελετουργία του θανάτου. Βοηθά στην ομαλότερη διάβαση της ψυχής. Αποτελεί μια 

ένδειξη φροντίδας προς το νεκρό, που κοινοποιείται μέσω του λυπητερού αυτού 

λόγου, μια απόδειξη αγάπης των συγγενών, που εκφράζεται δημόσια και φαντασιακά 

τέρπει και παρηγορεί την ψυχή που αποσχίζεται από τη θνητή της σάρκα. Ο νεκρός, 

συντροφευμένος από το τραγούδι των αγαπημένων του, περνά το τελευταίο κατώφλι, 

αυτό του θανάτου. Τι είναι όμως το μοιρολόι και πώς ακριβώς ορίζεται; 

Ως μοιρολόι ορίζεται το λυρικό τραγούδι, που έχει ως στόχο να εκφράσει τον πόνο 

και τη θλίψη για το θάνατο ενός προσφιλούς προσώπου. Πρόκειται για έναν 

εγκωμιαστικό λόγο που απαγγέλλεται - τραγουδιέται κατά την πρόθεση του νεκρού, 

την ταφή και τις τελετουργίες που ακολουθούν αυτής, όπως τα μνημόσυνα και την 

ανακομιδή των οστών.  Η ετυμολογία του προέρχεται από τις αρχαίες ελληνικές 

λέξεις «μοῖρα» και «λέγω» (οπερ. αναφ. Μαρκαντωνάτος, 2013:238). Αποτελεί μια 

μορφή λαϊκής ποιητικής δημιουργίας, που εμπεριέχει συγκεκριμένο λεξιλόγιο, ύφος 

και μέτρο. Ο Παύλος Βλαστός (Βλαστός 1893:167) ετυμολογεί το μοιρολόι 

διαφορετικά, προτιμώντας τη γραφή «μυρολόι» και «μυριολόγι». Δίνει δυο 

διαφορετικές ετυμολογίες, με πρώτη από το ομηρικό μύρω, μύρομαι (Ιλιάδα Τ, 5-6) 

και δεύτερη από τους μύριους θρηνώδεις λόγους. Ωστόσο ο ίδιος φαίνεται να 

αναγνωρίζει τη πρώτη εκδοχή ως ορθότερη, αντιμετωπίζοντας τη δεύτερη ως «αυτήν 

που αγαπά η ποίηση», όπως αναφέρει χαρακτηριστικά (Βλαστός 1893:167). 

Τα μοιρολόγια χωρίζονται σε τρεις βασικές κατηγορίες, τα επαινετικά μοιρολόγια, 

που σκοπό τους έχουν να πλέξουν το εγκώμιο του νεκρού και τα οποία 

προσαρμόζονται στον εκάστοτε νεκρό κατά περίπτωση: 

Άχι τη μαύρη μοίρα μου ίντα μου ’χε φυλαμένο, 

Αναθρεφτάρι μου γλυκό, ρόδο μου παινεμένο. 

Σήφη μου κανακάρη μου, Σήφη μου μερακλή μου, 

Εσύ ’σουνε τα μάθια μου, εσύ ’σουν και η ζωή μου (…)
5 

(Τσουδερός, 1976:.31) 
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Τα αλληγορικά μοιρολόγια, που προσωποποιούν τη φύση και την ταυτίζουν με το 

νεκρό: 

(…) γιατί ήσουν ήλιος λαμπερός παιδάκι μου, 

Και με το φως σου ήφεγγα, ανθάκι μου 

Κι εδά ’χασα τα δούλευγα, παιδί μου 

Και δε βαστώ τον πόνο σου, κλαδί μου 

(Τσουδερός, 1976:10) 

και τα μοιρολόγια του Χάρου, τα οποία περιγράφουν το Χάρο και τη ζωή των νεκρών 

στον Κάτω Κόσμο. Πολύ συχνά σε αυτά ο Χάρος μοιάζει ο ίδιος να μιλά και να 

εξιστορεί τα κατορθώματα του ή να περιγράφει τη ζωή στον Κάτω Κόσμο. 

Δυο άγουροι εβούλευοντο κάτω στον κάτω κόσμο 

κλέψου ντου Ναδη τα κλειδιά, να βγούνε στον απάνω. 

Κοράσιο τσι παρακρατεί και τσι παραγαδεύγει 

άγουροι, πάρετε και εμέ εις τον απάνω κόσμο (…)7 

(Τσουδερός, 1976: 183) 

Ο Χάρος κάθεται ψηλά και τραγουδεί πανώρια, 

λέει τραγούδι τση χαράς και περισσοκαυκάται. 

Για δες σπίθια τα ρήμαξα κι αυλές αράχνιασά τζι 

κι αδέρφια τα ξεχώρισα, που ’σαν αγαπημένα (…)8 

(Τσουδερός, 1976:189) 

Οι τρεις αυτές κυρίαρχες κατηγορίες απαντώνται σε όλο τον ελλαδικό χώρο, πολλά 

παραδοσιακά μοιρολόγια τα συναντάμε σε διάφορες παραλλαγές από τον Έβρο μέχρι 

την Κρήτη, με ίδιο κεντρικό μοτίβο, εμπλουτισμένα ανά περίπτωση με τοπικά 

ιδιώματα. Σε αυτή την κατηγορία είναι το γνωστό παραδοσιακό μοιρολόι της Αρετής, 

που συναντάται και ως η λυγερή στον Άδη. 

Το μοιρολόι στην αντίληψη των Ελλήνων είναι ταυτισμένο με το θάνατο, είναι η 

ποιητική δημιουργία που συνοδεύει το νεκρό στο τελευταίο του ταξίδι. Είναι 

εντυπωσιακό το πώς η ελληνική κοινωνία το αντιμετωπίζει σαν αποχαιρετιστήριο 
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λόγο, ενώ ταυτόχρονα πιστεύει βαθιά στην έννοια της ψυχής που δε φθείρει ο 

θάνατος. Είναι περισσότερο σαν ένα ύστατο χαίρε παρά σαν ένας παρηγορητικός 

λόγος μετάβασης της ψυχής από την κατάσταση της φθαρτότητας σε αυτήν της 

αφθαρσίας. 

Κάπου εδώ θα ήταν σκόπιμο να αναφερθεί διά στόματος μιας μοιρολογίστρας το πώς 

η ίδια ορίζει και αντιλαμβάνεται το τι είναι μοιρολόι. 

Μοιρολόι βέβαια είναι το τραγούδι που λέμε στον αποθαμένο, 

μα μοιρολόι είναι και κάθε τραγούδι με θάνατο, ακόμα και 

κάθε λυπητερή ιστορία. 

(Τσουδερός, 1976: 15) 

Βλέπουμε λοιπόν ότι πρόκειται για μια ποιητική δημιουργία, που η ίδια  

αντιλαμβάνεται σαν κάτι άρρηκτα συνδεδεμένο με τη λύπη, όπως θα δούμε και στην 

πορεία της έρευνάς μας, τη λύπη που προκαλεί ο πόνος της απώλειας, ο οποίος 

αποτελεί και τη βασική κινητήρια δύναμη που πυροδοτεί το συγκεκριμένο ποιητικό 

είδος, κάνοντάς το να ισορροπεί περίτεχνα μεταξύ δεσμευμένης και ελεύθερης 

έκφρασης. 

 

3.3: Το κρητικό μοιρολόι 

 

Η περίπτωση της Κρήτης είναι ιδιαίτερη. Το μοιρολόι εμφανίζεται σε δύο βασικές 

μορφές, στα παραδοσιακά μοιρολόγια, που αποτελούνται από σταθερά 

επαναλαμβανόμενα μοτίβα, και τα πιο ελεύθερα, τόσο σε μορφή όσο και 

θεματολογία, δίστιχα. Σε όλο τον κεντρικό κορμό και το νησιωτικό σύμπλεγμα της 

Ελλάδας συναντώνται τα παραδοσιακά μοτίβα, με εξαίρεση τα Δωδεκάνησα και την 

ανατολική Κρήτη (Saunier,1999). Τα παραδοσιακά μοτίβα είναι σταθερά και 

μεταφέρονται από γενιά σε γενιά. Απαντώνται ελαφρώς παραλλαγμένα από περιοχή 

σε περιοχή και στερούνται αυτοσχεδιασμού, αν και ο Saunier (1999) μας επισημαίνει 

την εισροή νέων στοιχείων, παρά τη φαινομενική τους σταθερότητα. Τα μοιρολόγια 

με καθιερωμένα μοτίβα περικλείουν τα τραγούδια του Χάρου, τα όποια αποτελούν 

υποκατηγορία τους. Σύμφωνα με τον Saunier (1999), στις περιοχές όπου κυριαρχούν 

τα παραδοσιακά μοτίβα επικρατεί ένα πλούσιο και ισχυρό φαντασιακό γύρω από το 

θάνατο, το οποίο εκφράζεται μέσα από αυτά.  
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Ο ήλιος βασιλεύγει με σημάδι 

Νεκρό εκατεβάζανε στο Ναδη 

Θωρεί τονε η μάνα του, ρωτά ντο 

Τι γυρεύεις γιέ μου επά κάτω,  

απού ’ναι καψερά, δίχως αερι,  

και κρούβεται κιανείς και βωλοδέρνει; (…) 

(Aποσπ.  Νικολάκη στο Τσουδερός, 1974:187) 

Ο Saunier (1999) εντοπίζει στα παραδοσιακά μοτίβα ορισμένα κοινά χαρακτηριστικά, 

όπως τον κανονιστικό τους χαρακτήρα, που ορίζει τη συλλογική σκέψη της 

κοινότητας, τη λυρικότητα και τη ρευστότητά τους ως προς το θέμα και την περίπου 

σταθερή τους σύνθεση, που αποτελεί ένα συνδυασμό πολλών μικρότερων μοτίβων 

γύρω από ένα κεντρικό θέμα που δίνει τη δυνατότητα πληθώρας παραλλαγών. Τα 

παρακάτω άσματα συνιστούν δυο διαφορετικές παραλλαγές του παραδοσιακού 

μοιρολογιού «Η λυγερή στον Άδη», που συναντάται σε όλο τον ελλαδικό χώρο με 

παραλλαγές, και αποτελούν χαρακτηριστικό δείγμα που επιβεβαιώνει τα λεγόμενα 

του  Saunier. 

1 

Η λυγερή στον Άδη 

Καλά το ’χουνε τα βουνά, καλόμοιρ’ είν’ οι κάμποι, 

που Χάρο δεν παντέχουνε, Χάρο δεν καρτερούνε, 

το καλοκαίρι πρόβατα και το χειμώνα χιόνια. 

Τρεις αντρειωμένοι βούλονται να βγουν από τον Άδη.  

Ο ένας να βγει την άνοιξη, κι άλλος το καλοκαίρι 

κι ο τρίτος το χινόπωρο, οπού είναι τα σταφύλια. 

Μια κόρη τους παρακαλεί, τα χέρια σταυρωμένα. 

- Για πάρτε με, λεβέντες μου, για τον Απάνου Κόσμο. 

- Δεν ημπορούμε, λυγερή, δεν ημπορούμε, κόρη. 

Βροντομαχούν τα ρούχα σου κι αστράφτουν τα μαλλιά σου, 

χτυπάει το φελλοκάλιγο και μας ακούει ο Χάρος. 
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- Μα ’γώ τα ρούχα βγάνω τα και δένω τα μαλλιά μου, 

κι αυτό το φελλοκάλιγο μες στη φωτιά το ρίχνω. 

Πάρτε με, αντρειωμένοι μου, να βγω στον Πάνω Κόσμο, 

να πάω να ιδώ τη μάνα μου πώς χλίβεται για μένα. 

-  Κόρη μου, εσένα η μάνα σου στη ρούγα κουβεντιάζει. 

-  Να ιδώ και τον πατέρα μου πώς χλίβεται για μένα. 

-  Κόρη μου, κι ο πατέρας σου στο καπελειό είν’ και πίνει.  

- Να πάω να ιδώ τ' αδέρφια μου πώς χλίβονται για μένα. 

- Κόρη μου, εσέν’ τ’ αδέρφια σου ριχτούνε το λιθάρι. 

- Να ιδώ και τα ξαδέρφια μου πώς χλίβονται για μένα. 

- Κόρη μου, τα ξαδέρφια σου μες στο χορό χορεύουν. 

Κι η κόρη ναναστέναξε βαθιά στον Κάτω Κόσμο, 

κι ανάψανε τα καπηλειά, κι εκάησαν οι ρούγες, 

εκάη και το λιθόρεμα, πόριχταν το λιθάρι,  

εκάη κι η δίπλη του χορού, π’ εχόρευε η γενιά της..» 

(Παραδοσιακό τραγούδι «Η λυγερή στον Άδη», Νέα Ελληνική 

Λογοτεχνία Α΄ Λυκείου στο Γρηγοριάδης, Καρβέλης, 

Μηλιώνης, Μπαλάσκας, Παγανός, Παπακώστας, χ.χ: 54) 

 

2 

Δυο άγουροι εβούλονται κατω στο κάτω κόσμο 

Κλέψου ντου Νάδη τα κλειδιά, να βγούνε στον απάνω. 

Κοράσιο τσοι παρακρατεί και τσοί παραγαδεύγει. 

Αγουροι πάρετε κ εμέ εις τον απάνω κόσμο 

Κόρη βροντού τα ρούχα σου, συρίζου τα μαλλιά σου, 

Χτύπα το φελοκάλικο και θα μασε γροικήσου 

Ψηλά θε ν’ ανασκουμποθώ, να δέσω τα μαλλιά μου 

Θα βάλω τα καλίκια μου στα ανασκουμπώματά μου. 

Αγνώριστοι κι αδιάβατοι και σκοτεινοί είναι οι δρόμοι 

Πάλι και δε με πάρετε, να σασε παραγγείλω 
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Να πείτε τση μανούλας μου, τση γλυκοπεθεράς μου, 

Να πολεμά τον άντρα μου, να παίζει τα παιδιά μου, 

Να βάνει τω βοσκώ ψωμί και τω ζευγάδω στάρι. 

(Τσουδερός, 1976:183) 

Οι μοιρολογίστρες γνωρίζουν τα μοτίβα και τα εναλλάσσουν ανά περίπτωση. Σε αυτά 

υπάρχει ειδικό κενό, όπου τοποθετείται το όνομα του εκάστοτε νεκρού χωρίς να 

αλλάζει οτιδήποτε άλλο. Είναι κατά βάση γραμμένα σε ενδεκασύλλαβο και σε 

ορισμένες σπάνιες περιπτώσεις σε δεκαπεντασύλλαβο. Σχεδόν πάντα κλείνουν τη 

φράση με κλητική προσφώνηση. 

Μαρμαρωμένο σε θωρώ, Πωλιό μου, 

αγρίμι τω Μαδάρω και δικό μου. 

Μιλώ σου και δε μου μιλείς, κλωνάρι μου, 

πιάνω σε και μου φεύγεις, παλικάρι μου. 

Πού πάεις με τέτοιαν Άνοιξη, καλέ μου, 

πού πάεις με τέτοιον ήλιο, σύντροφέ μου; 

(Της Ζαμπέταινας από την Ανώπολη Σφακίων, η οποία το 

τραγούδησε για το γιο της, που σκοτώθηκε στις πρώτες μάχες 

της Επανάστασης του Δασκαλογιάννη το 1770. Θεωρείται ένα 

παραδοσιακό μοιρολόι που στη θέση του ονόματος μπορεί να 

τοποθετηθεί οποιοδήποτε (Τσουδερός, 1976:51).) 

Τα ελευθέρα δίστιχα από την άλλη είναι εμπνεύσεις της στιγμής που συνθέτονται για 

συγκεκριμένο νεκρό. Πρόκειται για μια ιδιάζουσα μορφή ιαμβικού ενδεκασύλλαβου. 

Ο Saunier (1999) παρατηρεί ότι ο κάθε στίχος αποτελείται από δύο διαφορετικά 

ημιστίχια άνισα μεταξύ τους, με το δεύτερο να κλείνει με αποστροφή προς το νεκρό. 

Οι στίχοι συναντώνται πάντα σε ζεύγη, όπου το πρώτο είναι οκτασύλλαβο και η 

αποστροφή του τρισύλλαβη. Η αίσθηση του ενδεκασύλλαβου διατηρείται λόγω της 

ομοιοκαταληξίας. Η αποστροφή εμπεριέχει μια εγκωμιαστική έκφραση και μια 

κτητική αντωνυμία (Saunier 1999). Στη σύγχρονη εποχή τα ελευθέρα δίστιχα τείνουν 

να επικρατούν πλέον σε όλο τον ελλαδικό χώρο. Η επιτυχία τους, κατά τον Saunier, 

έγκειται στην επιγραμματική τους πυκνότητα, την οποία και θεωρεί πλασματική, 

καθώς χρειάζονται αρκετά δίστιχα ώστε να αποδοθεί νόημα, στο θαυμασμό που 

προκαλούν όταν απαγγέλλονται και στην επίδειξη της δεξιοτεχνίας της εκάστοτε 

μοιρολογίστρας, στη διάλυση της παραδοσιακής κοινωνίας, καθώς σταματά να 

υφίσταται η συλλογική σκέψη, και τέλος στην ειλικρίνεια που φαίνονται να φέρουν 



46 

 

ως λόγος, καθώς αποτελούνται στο μεγαλύτερο μέρος τους από υποκειμενικότητα και 

προσωπική οπτική. Τα ελεύθερα ομοιοκατάληκτα δίστιχα είναι, όπως 

προαναφέρθηκε, αυτοσχέδια κείμενα που εντυπωσιάζουν τον ακροατή με την 

αμεσότητά τους, δεν καταγράφονται όμως, καθώς θεωρείται ασέβεια προς τους 

συγγενείς του νεκρού. Πολλές φορές τα πιο εντυπωσιακά εξ αυτών διατηρούνται στις 

μνήμες και δίνονται παραλλαγμένα σε ένα επόμενο μοιρολόγημα και σπανιότερα σε 

κάποια λαογραφική καταγραφή (Τσουδερός 1974). Στις μέρες μας φαίνεται να 

διατηρούνται κάποιοι βασικοί πυλώνες της θρηνητικής τελετουργίας, που κατά βάση 

σχετίζονται με τις εκκλησιαστικές πρακτικές, όπως τα μνημόσυνα, τα τραπέζια που 

ακολουθούν μετά από αυτά, η συμπεριφορά και το ντύσιμο των πενθούντων.  

Από την άλλη, πρακτικές, που ακολουθούνταν κατά το παρελθόν και ήταν 

αναπόσπαστο μέρος της τελετουργίας, τείνουν να εκλείψουν εντελώς, όπως το 

ξενύχτισμα του νεκρού, μια και στις μέρες μας η νομοθεσία προβλέπει ότι το νεκρό 

σώμα δε μπορεί να παραμείνει εκτός κατάλληλα διαμορφωμένου χώρου. Άλλη 

πρακτική που έχει εκλείψει εντελώς είναι η προετοιμασία και φροντίδα του σώματος 

του νεκρού για την ταφή, την οποία πλέον αναλαμβάνουν εξειδικευμένα γραφεία. Το 

μοιρολόι και οι μοιρολογίστρες ανήκουν σε μια ξεχωριστή κατηγορία της 

τελετουργίας. Μιας και αποτελούν τον έμψυχο πυρήνα της, μοιάζει σε βάθος χρόνου 

να έχουν μετουσιωθεί σε κάτι άλλο από αυτό που ορίζει το παραδοσιακό ελληνικό 

φαντασιακό. Οι γυναίκες θρηνούν διαφορετικά, δεν στοχεύουν στο να προκαλέσουν 

συγκίνηση με τα λόγια τους, πονούν και προσπαθούν να εξωτερικεύουν αυτόν τους 

τον πόνο, με αυτοσχεδιασμούς και άναρθρες κραυγές ή ακραίες  συμπεριφορές. Αυτό 

θα μας απασχολήσει σε επόμενο κεφάλαιο.  

Οι συνεντεύξεις μας έχουν ληφθεί εξ ολοκλήρου από τη δυτική πλευρά της Κρήτης. 

Επομένως ως παραδοσιακό θα εννοούμε καθ’ όλη τη διάρκεια τη μορφή που 

συναντάται στις περιοχές, που εκτείνονται από το νομό Χανίων μέχρι το νομό 

Ηρακλείου. Η έρευνά μας δείχνει, παρ’ όλα αυτά, ότι το παραδοσιακό μοντέλο τείνει 

να εξαλειφθεί εξ ολοκλήρου, με το ελεύθερο δίστιχο να αποτελεί πλέον τον κανόνα 

και τα παραδοσιακά μοτίβα να απαντώνται μονάχα σε λαογραφικές περιγραφές. Η 

εσωστρέφεια των σύγχρονων κοινωνιών, η αστικοποίηση και η επικράτηση της 

πυρηνικής μορφής οικογένειας είναι κάποιοι από τους λόγους επικράτησής του. Το 

κενό, που υπήρξε ανάμεσα στις γενιές που παρέμειναν στα χωριά και στους νέους 

που κατοίκισαν στα αστικά κέντρα, έπαιξε καθοριστικό ρόλο στη διαμόρφωση της 
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ελεύθερης έκφρασης του μοιρολογιού μέσω των αυθόρμητων δίστιχων. Τα 

παραδοσιακά μοιρολόγια είχαν διδακτικό χαρακτήρα και μεταφέρονταν από γενιά σε 

γενιά ανάμεσα στις γυναίκες, από γιαγιά σε εγγονή και από μάνα σε κόρη. Η 

ιδιαιτερότητά τους στο στίχο, που θυμίζει αφηγηματικό τραγούδι, εντυπωνόταν στην 

παιδική συνείδηση και μνήμη. 

«Μάνα με τους εννιά σου γιους και 

με τη μια σου κόρη, 

την κόρη τη μονάκριβη την 

πολυαγαπημένη, 

την είχες δώδεκα χρονώ κι ήλιος 

δε σου την είδε! 

Στα σκοτεινά την έλουζε, στ' 

άφεγγα τη χτενίζει, 

στ' άστρι και τον αυγερινό έπλεκε 

τα μαλλιά της. 

Προξενητάδες ήρθανε από τη 

Βαβυλώνα, 

να πάρουνε την Αρετή πολύ 

μακριά στα ξένα. 

Οι οχτώ αδερφοί δε θέλουνε κι ο 

Κωσταντίνος θέλει. 

«Μάνα μου, κι ας τη δώσομε την 

Αρετή στα ξένα, 

στα ξένα κει που περπατώ, στα 

ξένα που πηγαίνω, 

αν πάμ' εμείς στην ξενιτιά, ξένοι 

να μην περνούμε». 

- Φρόνιμος είσαι, Κωσταντή, μ' 

άσκημα απιλογήθης. 

Κι α μόρτει, γιε μου, θάνατος, κι α 

μόρτει, γιε μου, αρρώστια, 

κι αν τύχει πίκρα γή χαρά, ποιος 

πάει να μου τη φέρει; 

- Βάλλω τον ουρανό κριτή και 

τους αγιούς μαρτύρους, 
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αν τύχει κι έρτει θάνατος, αν τύχει 

κι έρτει αρρώστια, 

αν τύχει πίκρα γή χαρά, εγώ να 

σου τη φέρω. 

Και σαν την επαντρέψανε την 

Αρετή στα ξένα, 

κι εμπήκε χρόνος δίσεχτος και 

μήνες οργισμένοι 

κι έπεσε το θανατικό, κι οι εννιά 

αδερφοί πεθάναν, 

βρέθηκε η μάνα μοναχή σαν 

καλαμιά στον κάμπο. 

Σ' όλα τα μνήματα έκλαιγε, σ' όλα 

μοιρολογιόταν, 

στου Κωσταντίνου το μνημειό 

ανέσπα τα μαλλιά της. 

«Ανάθεμά σε, Κωσταντή, και 

μυριανάθεμά σε, 

οπού μου την εξόριζες την Αρετή 

στα ξένα! 

το τάξιμο που μου 'ταξες, πότε θα 

μου το κάμεις; 

Τον ουρανό 'βαλες κριτή και τους 

αγιούς μαρτύρους, 

αν τύχει πίκρα γή χαρά, να πας να 

μου τη φέρεις». 

Από το μυριανάθεμα και τη βαριά 

κατάρα, 

η γης αναταράχτηκε κι ο 

Κωσταντής εβγήκε. 

Κάνει το σύγνεφο άλογο και τ' 

άστρο χαλινάρι, 

και το φεγγάρι συντροφιά και πάει 

να της τη φέρει. 
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Παίρνει τα όρη πίσω του και τα 

βουνά μπροστά του. 

Βρίσκει την κι εχτενίζουνταν όξου 

στο φεγγαράκι. 

Από μακριά τη χαιρετά κι από 

κοντά της λέγει: 

«Άιντε, αδερφή, να φύγομε, στη 

μάνα μας να πάμε. 

— Αλίμονο, αδερφάκι μου, και τι 

είναι τούτη η ώρα; 

Αν ίσως κι είναι για χαρά, να 

στολιστώ και να 'ρθω, 

κι αν είναι πίκρα, πες μου το, να 

βάλω μαύρα να 'ρθω. 

— Έλα, Αρετή, στο σπίτι μας, κι 

ας είσαι όπως και αν είσαι». 

Κοντολυγίζει τ' άλογο και πίσω 

την καθίζει. 

Στη στράτα που διαβαίνανε 

πουλάκια κιλαηδούσαν, 

δεν κιλαηδούσαν σαν πουλιά, μήτε 

σαν χελιδόνια, 

μόν' κιλαηδούσαν κι έλεγαν 

ανθρωπινή ομιλία: 

«Ποιος είδε κόρην όμορφη να 

σέρνει ο πεθαμένος! 

— Άκουσες, Κωσταντίνε μου, τι 

λένε τα πουλάκια; 

— Πουλάκια είναι κι ας 

κιλαηδούν, πουλάκια είναι κι ας 

λένε». 

Και παρεκεί που πάγαιναν κι άλλα 

πουλιά τούς λένε: 

«Δεν είναι κρίμα κι άδικο, 

παράξενο μεγάλο, 
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να περπατούν οι ζωντανοί με τους 

απεθαμένους! 

— Άκουσες, Κωσταντίνε μου, τι 

λένε τα πουλάκια; 

πως περπατούν οι ζωντανοί με 

τους απεθαμένους. 

— Απρίλης είναι και λαλούν και 

Μάης και φωλεύουν. 

— Φοβούμαι σ', αδερφάκι μου, και 

λιβανιές μυρίζεις. 

— Εχτές βραδίς επήγαμε πέρα 

στον Αί-Γιάννη, 

κι εθύμιασέ μας ο παπάς με 

περισσό λιβάνι». 

Και παρεμπρός που πήγανε, κι 

άλλα πουλιά τούς λένε: 

«Για ιδές θάμα κι αντίθαμα που 

γίνεται στον κόσμο, 

τέτοια πανώρια λυγερή να σέρνει ο 

πεθαμένος!» 

Τ' άκουσε πάλι η Αρετή κι εράγισε 

η καρδιά της. 

«Άκουσες, Κωσταντάκη μου, τι 

λένε τα πουλάκια; 

— Άφησ', Αρέτω, τα πουλιά κι ό,τι 

κι α θέλ' ας λέγουν. 

— Πες μου, πού είναι τα κάλλη 

σου, και πού είν' η λεβεντιά σου, 

και τα ξανθά σου τα μαλλιά και τ' 

όμορφο μουστάκι; 

— Έχω καιρό π' αρρώστησα και 

πέσαν τα μαλλιά μου». 

Αυτού σιμά, αυτού κοντά στην 

εκκλησιά πρoφτάνoυν. 
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Βαριά χτυπά τ' αλόγου του κι απ' 

εμπροστά της χάθη. 

Κι ακούει την πλάκα και βροντά, 

το χώμα και βοΐζει. 

Κινάει και πάει η Αρετή στο σπίτι 

μοναχή της. 

Βλέπει τους κήπους της γυμνούς, 

τα δέντρα μαραμένα 

βλέπει το μπάλσαμο ξερό, το 

καρυοφύλλι μαύρο, 

βλέπει μπροστά στην πόρτα της 

χορτάρια φυτρωμένα. 

Βρίσκει την πόρτα σφαλιστή και 

τα κλειδιά παρμένα, 

και τα σπιτοπαράθυρα σφιχτά 

μανταλωμένα. 

Κτυπά την πόρτα δυνατά, τα 

παραθύρια τρίζουν. 

«Αν είσαι φίλος διάβαινε, κι αν 

είσαι εχτρός μου φύγε, 

κι αν είσαι ο Πικροχάροντας, άλλα 

παιδιά δεν έχω, 

κι η δόλια η Αρετούλα μου λείπει 

μακριά στα ξένα. 

— Σήκω, μανούλα μου, άνοιξε, 

σήκω, γλυκιά μου μάνα. 

— Ποιος είν' αυτός που μου 

χτυπάει και με φωνάζει μάνα; 

— Άνοιξε, μάνα μου, άνοιξε κι 

εγώ είμαι η Αρετή σου». 

Κατέβηκε, αγκαλιάστηκαν κι 

απέθαναν κι οι δύο.» 

(Α.Π., Ρέθυμνο) 



52 

 

Το παραπάνω γνωστό παραδοσιακό μοιρολόι, που ανήκει στην κατηγορία τραγούδια 

του Χάρου, μου το αφηγήθηκε μια πληροφοριοδότριά μου από το Ρέθυμνο, λέγοντας 

μου χαρακτηριστικά ότι της το έμαθε η γιαγιά της ως παιδί. 

Τα παραδοσιακά μοτίβα δεν αποτελούνται μονάχα από διδακτικά τραγούδια, υπήρχαν 

στιχουργικές φόρμες που η μοιρολογίστρα μπορούσε να χρησιμοποιήσει με μικρές 

παραλλαγές, στις οποίες υπήρχε ειδικό κενό για το όνομα που άλλαζε ανάλογα με το 

νεκρό και το φύλο του. 

Άχι τη μαύρη μοίρα μου ’ντα μου ’χε φυλαμένο 

Αναθρεφτάρι μου γλυκό, ρόδο μου παινεμένο 

Σήφη μου κανακάρη μου, Σήφη μου μερακλή μου 

Εσύ ’σουνα τα μάθια μου, εσύ και η ζωή μου (…) 

(Απόσπασμα στο Τσουδερός, 1976:31) 

Μια γυναίκα που μοιρολογούσε, αλλά δεν ήταν πολύ καλή στον αυτοσχεδιασμό, 

μοιάζει να προτιμούσε τη χρήση στερεοτυπικών εκφράσεων ή και ολόκληρων 

μοτίβων. Με αυτό τον τρόπο εξασφάλιζε ένα «σωστό» μοιρολόγημα αποφεύγοντας 

κακοτοπιές και λάθη. Για το συγκεκριμένο μοιρολόι μας αναφέρει χαρακτηριστικά ο 

Τσουδερός: 

 «η μάνα ήξερε πολύ καλά τους κοινούς τόπους του κρητικού μοιρολογιού για κάθε 

περίπτωση και είχε το χάρισμα να τους δουλεύει τόσο αρμονικά  που ήταν σα να 

κλαίει μπροστά της κάποιον δικό της» (Τσουδερός, 1976:36). 

 

Τα ελεύθερα δύστυχα στην πλειοψηφία των περιπτώσεων αποτελούν εμπνεύσεις της 

στιγμής. Η μοιρολογίστρα αυτοσχεδιάζει με βάση τη ζωή, το φύλο και το κύρος του 

εκάστοτε νεκρού. Και αυτό το μοτίβο ακολουθεί ορισμένες στερεοτυπικές κλητικές 

προσφωνήσεις, όπως «αητέ μου», «μπαχτσέ μου», «καντιφέ μου» κ.ά.  

 

Τα μοιρολόγια έχουν ρυθμό και σκοπό. Κάθε μία έχει το δικό 

της σκοπό, καμία δε λέει τον ίδιο, η κάθε μια το βρίσκει μόνη 

της. Ο σκοπός που λέω εγώ είναι δικός μου, απλά αλλάζω το 

στίχο. 

(Ζ.Σ., Ανωγεια)  

Άχι καλέ μου σύντροφε, χρυσέ μου, 

Ίντα το τυχερό μου, σύντροφέ μου  

Να χάσω τέθοια συντροφιά καλέ μου 
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Το στύλο του σπιθιού μου φρόνιμέ μου (…) 

(Απόσπασμα στο Τσουδερός, 1976:47) 

 

3.4.: Η μουσικότητα του μοιρολογιού  

 

Η μουσική καταγραφή των μοιρολογιών είναι, όπως φαίνεται, ένα εξαιρετικά δύσκολο 

εγχείρημα, πράγμα που αποδεικνύεται από τις περιορισμένες και ελλιπείς καταγραφές 

(εξαίρεση αποτελεί το ηπειρώτικο μοιρολόι).  Τα ελεύθερα δίστιχα, που κατά κανόνα 

ακούγονται τη στιγμή της κορύφωσης, αποτελούν αυτοσχέδιες δημιουργίες, οι οποίες 

μετά το πέρας της τελετής ξεχνιούνται. Ο Samuel Baud-Bovy, Ελβετός 

εθνομουσικολόγος, μέσω της επιτόπιας έρευνάς του διέσωσε και κατέγραψε κειμενικά 

εικοσιένα μοιρολόγια απ’ όλη την Ελλάδα και προσπάθησε να τα αποδώσει και ως 

μουσικά κείμενα. Για το σκοπό αυτό έκανε κατά βάση χρήση της ευρωπαϊκής  

σημειογραφίας, παρεμβάλλοντας ορισμένα στοιχεία της βυζαντινής, στην προσπάθειά 

του να αποδώσει το μοιρολόι όσο το δυνατόν πιο άρτια. Στις καταγραφές του δίνει 

στοιχεία για τη ρυθμική αγωγή, τη μουσική έκταση, τις κλίμακες και τα διαστήματα 

κάθε κειμένου. Παρατηρεί ότι το ηπειρώτικο μοιρολόι εκτελείται σε πιο αργό ρυθμό 

σε σχέση με αυτά που συναντώνται στα Δωδεκάνησα και στην Κρήτη. Το Κρητικό 

μοιρολόι είναι κατά βάση μονοφωνικό, όπου η κορυφαία μοιρολογίστρα είναι αυτή 

που δίνει τη μελωδική γραμμή στις γυναίκες που συμμετέχουν στο θρήνο. Παρατηρεί 

ότι στα αυτοσχέδια μοιρολόγια η μουσική φόρμα όσο και ο ρυθμός δίνονται 

παραλλαγμένα σε κάθε νέα προσπάθεια απόδοσής τους. Εντυπωσιακό είναι το 

γεγονός ότι ακόμα και σε περιπτώσεις, που το άτομο που χρησιμοποιεί το 

συγκεκριμένο μοιρολόι είναι το ίδιο, η κάθε εκτέλεση διαφέρει της προηγούμενης 

(Baud-Bovy, 2006).  

Το μοιρολόι είναι μια μορφή λαϊκής ποιητικής δημιουργίας, ένας μελοποιημένος 

θρήνος, όπου οι έννοιες του λόγου, του μέλους και της σωματικής κίνησης μοιάζουν 

να περιπλέκονται. Ο πόνος πυροδοτεί τις τρεις αυτές έννοιες δίνοντας δυναμική σε 

κάθε μοιρολόγημα. Ενδιαφέρον αποτελεί η περίπτωση του ηπειρώτικου μοιρολογιού, 

καθώς χωρίζεται σε οργανικό μοιρολόι και θρηνητικό μοιρολόι, το οποίο μοιάζει να 

διαχωρίζεται τόσο μουσικά όσο και έμφυλα, με τους άνδρες να είναι οι κύριοι 

εκφραστές του στις περιπτώσεις που χρησιμοποιούνται μουσικά όργανα (οργανικό) 
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και τις γυναίκες στο θρήνο. Το δημόσιο και το οικιακό μοιάζουν και αυτά να 

διαχωρίζονται στην περίπτωσή του, καθώς το ανδρικό – οργανικό μοιρολόι λαμβάνει 

χώρα δημόσια (πανηγύρια), ενώ ο γυναικείος θρήνος συνεχίζει να εξυπηρετεί μια 

γυναικεία λειτουργία, που κατά βάση δημιουργείται για να επιτελεστεί στον ιδιωτικό 

χώρο κατά την περίοδο της πρόθεσης του νεκρού (Δαλιανούδη, 2021). 

Ο διαχωρισμός αυτός δεν υφίσταται στη περίπτωση του κρητικού μοιρολογιού, όπου 

το μοιρολόι αποτελεί εξ ολοκλήρου γυναικεία υπόθεση και τα μουσικά όργανα δεν 

συμπεριλαμβάνονται σε αυτό. Ο χώρος επιτέλεσής του συνεχίζει να είναι ο οικιακός 

και οι βασικοί εκφραστές του οι γυναίκες. Η μορφή του και ο αυστηρά καθορισμένος 

χώρος και χρόνος που λαμβάνει χώρα, σε συνδυασμό με την απουσία οργάνων, 

δυσχεραίνει τη μουσική καταγραφή του κρητικού μοιρολογιού. 

 

3.5.: Η μοιρολογίστρα  

 

Η μοιρολογίστρα αποτελεί σημαντικό κομμάτι της τελετουργίας του θανάτου. Μέσα 

από το μοιρολόι της μοιάζει να αποσυμφορίζει την κοινότητα και να την ετοιμάζει για 

τον ύστατο αποχαιρετισμό. Η κοινωνία την σέβεται, την θεωρεί αναπόσπαστο μέρος 

της.  

(…) κάποτε φάνηκε στην πόρτα η μοιρολογίστρα. 

Βουβαθήκαν όλες και σε λίγο άρχισαν να κλαίνε βουερά. 

Ταράχτηκαν. Μεγάλη τιμή. Εκείνη πέρασε αεράτη, 

παραμέρισε μιαν άλλη και στάθηκε μπροστά στο νεκρό όπως 

κάνουν οι γιατροί στον άρρωστο (…) 

(Απόσπασμα «Η Μοιρολογήτρα» στο Πρεβελίδη, 1956) 

Η επαγγελματίας μοιρολογίστρα χαίρει ενός ιδιαίτερου σεβασμού, ακόμα και φόβου 

σε πολλές περιπτώσεις, και αντιμετωπίζεται από την κοινότητα ως αναπόσπαστο 

κομμάτι της. Λέγοντας επαγγελματίας μοιρολογίστρα εννοούμε τη γυναίκα που 

καλούνταν από την οικογένεια του νεκρού, όταν οι δικοί του δεν ήταν σε θέση να 

μοιρολογήσουν. Όταν δεν υπήρχε γυναίκα στην οικογένεια να φέρει εις πέρας τη 

λειτουργία του θρηνητικού λόγου. Η γυναίκα αυτή δεν αμείβονταν πάντα σε χρήματα 

για τις υπηρεσίες της, αλλά συνήθως της δίνονταν διάφορα αγροτικά προϊόντα.  
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 (…) εκείνη την εποχή υπήρχαν επαγγελματίες 

μοιρολογίστρες. Ήταν σπάνιο αλλά γινόταν. Οι πλούσιοι τις 

έπαιρναν (…)  

(Α.Π., Σφακιά) 

Οι γυναίκες αυτές είχαν ορισμένα χαρακτηριστικά που τις ξεχώριζαν από τις 

υπόλοιπες. Το βασικό τους γνώρισμα ήταν ότι ήταν σε θέση να ποιούν λόγο. Ήταν 

ικανές στον αυτοσχεδιασμό, χωρίς αυτό να σημαίνει ότι δε γνώριζαν εξίσου καλά τα 

παραδοσιακά μοτίβα. Η ικανότητά τους να παράγουν αβίαστα στίχους τις καθιστούσε 

τα πλέων κατάλληλα άτομα, ικανά να προκαλέσουν το κλάμα, που θα οδηγούσε στην 

ζητούμενη κοινωνική λύτρωση. 

(…) Αυτές είχαν έμφυτη ρήμα. Έκλαιγαν τους δικούς τους και 

άλλαζαν τα λόγια ( …)  

(Ζ.Π., Σφακιά) 

Μια επαγγελματίας μοιρολογίστρα χαρακτηρίζονταν ως καλή, ανάλογα με το πόσο 

εύκολα προκαλούσε το κλάμα. Όσο πιο φυσικά οδηγούσε τους συγγενείς στην 

κορύφωση, τόσο πιο ευχαριστημένοι θα έμεναν από τις υπηρεσίες της.  

(..) όταν άνοιγε το στόμα της δάκρυζαν οι πέτρες (…) 

(…) το κλάμα φουρτούνιασε, έκλαιγαν ως οπίσω οι ξένες 

στους καναπέδες (…) 

                        (Πρεβελίδης, 1956) 

Πώς μια τέτοια γυναίκα ήταν σε θέση να κλαίει κάποιον, για τον οποίο δεν έτρεφε 

συναισθήματα; Η απάντηση στην ερώτηση αυτή μπορεί να δοθεί με δύο τρόπους, 

κατά βάση μια γυναίκα που έκλαιγε για κάποιον άγνωστο μοιρολογούσε τον εαυτό 

της, τα βάσανα της, και επανέφερε μνήμες από τους δικούς της νεκρούς. Μοιάζει να 

ξαναβιώνει έναν θάνατο προσφιλούς της προσώπου ξανά και ξανά, είτε γιατί δεν τον 

αποδέχθηκε ποτέ είτε γιατί η σκέψη του πόνου τη βοηθά να αποσυμφορηθεί από 

καθημερινά θέματα που την προβληματίζουν. 

(…) απ’ όταν χήρεψε γυρίζει τα χωριά όπου ακούσει λυπητερή 

καμπάνα και κλαίει ούλους τους πεθαμένους. Και καμιά φορά 

όταν ο πόνος ανάψει θυμάται τον άνδρα της το Θοδωρή (…) 

και μπορεί να είναι γυναίκα το λείψανο, μα αυτή γυρίζει το 

σκοπό σ’ αντρίκια μοιρολόγια και κλαίει μαζί και τον άντρα 

της και κανείς δε κακολόγησε ποτές.   
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(Απόσπασμα «Η Μοιρολογήτρα» στο Πρεβελίδη, 1956) 

 

(…) Όταν πέθανε η μητριά μου μοιρολογούσα αλλά ό,τι έλεγα 

το έλεγα για τον άνδρα μου. Είπε τότε κάποια: «Γιάε, κάθεται 

και κλαίει τη μητριά της, που είναι τόσω χρονών». Εγώ είχα 

πόνο και ήλεγα για τον άντρα μου. Είχα πόνο, έλεγα και το 

όνομά της και του άντρα μου (…) 

(Γ.Ξ., Μεσσαρά) 

Αν είναι καλός άνθρωπος έχεις να πεις, αν όχι… Να σας φέρω 

ένα παράδειγμα, όταν πόθανε ο πεθερός μου δεν ήβγαλα λέξη, 

όταν πόθανε η πεθερά μου, και ήμουνα και κρυωμένη, 

ήκλαιγα η κακομοίρα, ήκλαιγα (…)  

(Γ.Ξ., Μεσσαρά) 

Οι επαγγελματίες θρηνωδοί τείνουν να εκλείψουν εντελώς στις μέρες μας, 

συναντώνται ακόμα σε ορισμένα χωριά της Ηπείρου. Στην Κρήτη, παρ’ ότι έχουμε 

ενδείξεις ότι υπήρχαν, όλα συνηγορούν ότι πρόκειται για κάτι σπάνιο και μια λύση 

ανάγκης, στην οποία προσέτρεχαν όταν δεν υπήρχε γυναίκα συγγενής να φέρει εις 

πέρας το μοιρολόι. 

(…) Ήταν μια γυναίκα, η Κατίγκω. Αυτή ήταν πολύ 

ετοιμόλογη γυναίκα και μοιρολογίστρα. Όπου και αν πέθαινε 

κανείς πήγαινε και του έλεγε μοιρολόγια Ήτονε καλή 

μοιρολογίστρα, πεθαίνει μια γυναίκα, ήταν 105 χρονών και 

είχε ένα γιο αξιωματικό στην Αθήνα και βρίσκει τις γυναίκες 

του χωριού και λέει: «Εμένα η μάνα μου ήτανε καπετάνισσα 

και θέλω να της πούνε μοιρολόγια, δε μπορώ να το αντέξω 

αυτό, να θάψω τη μάνα μου χωρίς μοιρολόγια». Κοίταζαν η 

μια την άλλη και λέγανε «ούτε εγώ, ούτε εγώ». Κάποιος του 

είπε να πάει να βρει την Κατίγκω. Δεν ήταν η δουλειά της, δεν 

πληρωνόταν γι’ αυτό, είχε το χάρισμα. 

Πάει και τη βρίσκει και της λέει: «Θεία, θέλω να μου κάνεις 

μια χάρη». «Ήντα παιδί μου θές;». Αυτή ήταν και λίγο 

πεταχτούλα. «Θέλω να ’ρθείς, να πεις της μάνας μου 

μοιρολόγια». Και γυρίζει αυτή και του λέει: 

«Ίντα παιδί μου να σου πω, που ο ξένος πόνος στα ξένα 

σωθικά δε μπαίνει, γιατί τα μοιρολόγια τα φέρνει ο πόνος». 

«Έλα θεία και ότι καταλαβαίνεις να της πεις». 
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Αυτή πεινούσε, γιατί ήτανε Κατοχή και δεν είχε να φάει, και 

του λέει 

«Εγώ παιδί μου είμαι αφάγωτη και άμα μου δώσετε πράμα να 

φάω και πιω και μια σταλιά πράμα, μπορεί να πω και πράμα». 

Την τάισαν και πήγε και είπε, αλλά δε θυμούμαι τι, το χατίρι 

όμως το έκανε (…)  

(Ζ.Σ., Ανώγεια) 

Η γυναίκα που μοιρολογεί τον δικό της είναι συνήθως η σύζυγος, η αδερφή, η νύφη, 

η κόρη ή κάποια θεία που τη συνδέει εξ αίματος συγγένεια με το νεκρό. Στην 

περίπτωση των συγγενών θρηνωδών, ο πόνος συνήθως είναι πραγματικός και το 

μοιρολόι πηγάζει από αυτόν. Δε λείπουν και περιπτώσεις όπου η γυναίκα 

επιφορτίζεται με το καθήκον του θρήνου κοινωνικά, ενώ η ίδια ίσως και να 

αισθάνεται λύτρωση από το θάνατο του προσώπου που καλείται να μοιρολογήσει. 

(…) Αν πεθάνει εμένα ο άντρας μου τι να του πω, που είναι 

κακός; 

Και της έλεγα και εγώ, αυτό είναι δικό σου θέμα 

Πεθαίνει ο άντρας της, μεγάλος σε ηλικία, και έκλαιγε και της 

έλεγα θυμάσαι τι σου έλεγα;  

Τώρα τον λυπάμαι  

και του έλεγε καλά λόγια παρ’ ότι δεν της είχε φερθεί καλά 

(…)  

(Ζ.Σ., Ανώγεια) 

Και σε αυτές τις περιπτώσεις η γυναίκα ανατρέχει σε προσωπικές δικές της άσχημες 

μνήμες, τις επαναφέρει και μοιρολογεί. 

Απόσπασμα όπου αυτή μοιρολογεί τον εαυτό της στα Κ.Η.Φ.Η. 

Η μοιρολογίστρα, που κλαίει πραγματικά το νεκρό της, βγάζει μια φροντίδα με τα 

λόγια της. Ο αγαπημένος νεκρός που με το μοιρολόι της γεμίζει επαίνους και τονίζει 

συνεχώς το άδικο του θανάτου του, όπως διαπιστώνεται και από το παρακάτω 

απόσπασμα από συνέντευξη στα Ανώγεια: 

Βασιλικέ του λιβαδιού, μπαξέ μου 
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 και λούξι του πλατάνου, ακριβέ μου 

ήσουνε Γιάγκο και έφεγγες, στολί μου 

όλο το Περαχώρι, γλεντιστή μου 

και με την παρουσία σου, κλωνάρι μου  

με την ευγένειά σου, παλικάρι μου 

εστόλιζες και ομόρφυνες, μπαξέ μου 

όλο το Περαχώρι, αρχηγέ μου  

(Ζ.Σ., Ανώγεια) 

Οι άνδρες μοιάζει να σέβονται, ίσως και να φοβούνται, την εικόνα της 

μαυροντυμένης θρηνωδού. 

(…) η μοιρολογίστρα μωρέ. Κακό σημάδι 

Ουστ, κακή ώρα, φώναξε ένας πιωμένος (…)  

(Πρεβελίδης, 1956) 

Ο χώρος, όπου βρίσκεται ο νεκρός, είναι γεμάτος από γυναίκες που παραστέκονται 

στις θρηνωδούς, ένας μακάβριος χορός από μαυροντυμένα σώματα, μοιρολόγια και 

κραυγές. Οι άνδρες μπαίνουν στο χώρο, αποχαιρετούν με ασπασμό το νεκρό και 

αποτραβιούνται στον εξωτερικό χώρο του σπιτιού, όπου μιλούν χαμηλόφωνα και 

συζητούν συνήθως τα κατορθώματα, τα κρίματα και τα άδικα της ζωής του νεκρού. 

Ένας κοινωνικός χώρος όπως το καφενείο, όπως χαρακτηριστικά το προσδιορίζει η 

Σερεμετάκη.    

(…) Οι άνδρες ήσαν και αυτοί εκεί, αλλά μπαινόβγαιναν στην 

αυλή στο δίπλα σπίτι. Αλλά στην κάσα να κάτσουν όχι 

Θλιμμένοι ήσαν και αυτοί, κλαίανε, δεν εμίλιαν εκουβεντιάζαν 

και λέγανε παλιές ιστορίες για το νεκρό, για τον τόπο, έπιναν 

καφέ (…) 

(Ζ.Π., Σφακιά) 

 

(…) Οι άντρες δε μοιρολογούν, μόνο ένας είπε μοιρολόγια του 

γιου του. Οι άντρες είναι απέξω κατά τη διάρκεια της κηδείας 
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μα δε λένε τίποτα, κλαίνε όμως πιο πολύ από τις γυναίκες, 

μέσα με το νεκρό είναι μόνο γυναίκες, οι άνδρες πάντα έξω  

(Ζ.Σ., Ανώγεια) 

Στο τελευταίο απόσπασμα βλέπουμε μια σπάνια εξαίρεση, όπου άνδρας μοιρολογεί 

το γιο του. Δυστυχώς δε σώζεται απόσπασμα από το συγκεκριμένο μοιρολόγημα και 

δεν είμαστε σε θέση να μπορέσουμε να το αναλύσουμε περαιτέρω. Αξίζει να 

αναφερθούμε σε αυτό ως μεμονωμένο γεγονός, καθώς καθ’ όλη τη διάρκεια της 

έρευνας κανένα υποκείμενο ή γραπτή πηγή μας δεν αναφέρεται σε ανδρικό 

μοιρολόγημα. 

Οι γυναίκες είναι αυτές που μοιρολογούν και διατηρούν την τελετουργία. Κατά τη 

Σερεμετάκη, το κέντρο της τελετουργίας είναι ένας σταθερός πυρήνας που στερείται 

αταξίας. Η αταξία προέρχεται από τον χώρο των ανδρών και των μακρινών 

συγγενών, που τη μεταφέρουν με την είσοδο τους στο χώρο που επιτελείται η 

τελετουργία, φροντίζοντας να μην αλληλεπιδράσουν με κανένα τρόπο με τις 

μοιρολογίστρες. Οι γυναίκες που θρηνούν διατηρούν το θρήνο τους και σε πολλές 

περιπτώσεις η μία δίνει τη σκυτάλη στην επόμενη ακουμπώντας την ή απλά λέγοντας 

το όνομά της. Με αυτό τον τρόπο αποδέχονται τη πρόσκληση και εισέρχονται στο 

χώρο της τέλεσης, ενισχύοντας το κέντρο του με το δικό τους μοιρολόι (Σερεμετάκη 

1999). Τα μαύρα ρούχα και το μακρύ μαντίλι που καλύπτει τα μαλλιά συνθέτουν το 

οπτικό κομμάτι της επιτέλεσης. Τα μαλλιά σε στιγμές κορύφωσης του πόνου 

ξεμπλέκουν και ξεριζώνονται, τα πρόσωπα γδέρνονται και οι κραυγές σκίζουν τον 

αέρα, σαν μια αυθόρμητη παράσταση που ικανοποιεί τόσο τον νεκρό, όσο και την 

κοινότητα που η ζητούμενη κορύφωση έχει επιτευχθεί και που σταδιακά η 

αποκλιμάκωσή της θα οδηγήσει στην αποσυμφόρηση και την αποδοχή. Όλα 

συντελούν στην αταξία της στιγμής, η οριακή κατάσταση του θανάτου επιτρέπει στη 

γυναίκα την απελευθέρωση. Πολλές χτυπούν με γροθιές το στήθος τους και 

ματώνουν το πρόσωπό τους γρατζουνώντας το. Τα σώματα απελευθερώνονται και 

κανείς δεν ξενίζεται από αυτό. Ούτε στη θέα των λυτών μαλλιών, που σε περασμένες 

δεκαετίες ήταν κοινωνικά μη επιτρεπτή στις καθημερινές ασχολίες. 

(…) θα φτάσουν μαυρομαντηλωμενες οι χωριανές. Και στη 

μέση εκείνη, η Πασχαλιά, θα κόβει και θα μαδεί τα μαλλιά 

της, θα σκίζει με τα νύχια τα μάγουλα (…)                      
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 (Πρεβελίδης, 1956) 

Τι γίνεται όμως με το λόγο; Η καταπιεσμένη γυναίκα, που κινείται στον οικιακό 

κυρίως χώρο και που οι κουβέντες της εκτός αυτού είναι περιορισμένες, βρίσκει ένα 

τρόπο, είτε ακούσιο, είτε εκούσιο, να κοινοποιήσει στην κοινότητα αλήθειες. 

Αλήθειες που βαραίνουν την ίδια, ακόμα και παράπονα, πάντα σε σχέση με το νεκρό. 

Εδώ θα πρέπει να διευκρινιστεί ότι καθ’ όλη την πορεία της έρευνας δεν συνάντησα 

πουθενά μοιρολόι – κατηγορητήριο, το οποίο να απαγγέλλεται κατά τη διάρκεια της 

πρόθεσης και μέχρι την ταφή του νεκρού. Ο λόγος μπορεί να φέρει μιας μορφής 

ελευθερία και παρ’ ότι η κοινωνία μοιάζει να ανέχεται αυτόν τον πύρινο λόγο 

ντύνοντάς τον με το περίβλημα της τρέλας που δικαιολογεί ο πόνος του χαμού, δεν 

παύει να του θέτει με διαφορετικούς τρόπους και πάλι όρια. Πόσο απελευθερωμένος 

είναι αυτός ο λόγος καθίσταται σαφές, αν αναλογιστούμε ότι οι γυναίκες πρέπει να 

επιλέξουν οικίες λέξεις και χαρακτηρισμούς, προκειμένου να εκφράσουν τον 

εσωτερικό τους πόνο και να προκαλέσουν και το ακροατήριό τους στο λυτρωτικό 

κλάμα. Οι Ardener στη θεωρία τους για τα «muted groups» κάνουν λόγο για μια 

ανδρικά δομημένη γλώσσα, ανίκανη να αποδώσει στο μέγιστο τη γυναικεία 

κοσμοθεωρία και αντίληψη των πραγμάτων. Αυτό μας δείχνει ότι η γυναίκα πρέπει 

να προσπαθήσει διπλά με το ήδη υπάρχον υλικό να σχηματίσει στίχους που θα 

προκαλέσουν συγκίνηση τόσο στους άνδρες, όσο και στις γυναίκες. Η μαεστρία της 

την καθιστά καλή ή κακή μοιρολογίστρα. Αυτή που προκαλεί κλάμα είναι άξια και 

δέχεται επαίνους, τόσο από τους άνδρες, αλλά κυρίως από τις άλλες γυναίκες, όπως 

βλέπουμε και στο απόσπασμα από συνέντευξη στα Ανώγεια:  

Όταν ερχόντουσαν οι συγγενείς στο σπίτι εγώ έλεγα στον 

άντρα μου: Σήκω να δεις που ήρθε ο τάδε να σε δει. Αλλά εγώ 

δε τα θυμάμαι, οι άλλοι μου το λέγανε. 

Δε τα ’λεγες μπερδεμένα, ωραία και καλά τα έλεγες, μου ’λεγε 

η πεθερά μου, μόνο όταν ήρθε η καλόγρια συνειδητοποίησα 

(…)  

(Ζ.Σ., Ανωγεια) 

(..) επηγαίναμε το λοιπόν και την άκουγα. Έλεγε μοιρολόγια 

ώρες. Κι ίντα πιτήδεια. Τη σκύλα! (…) (…) ρίμα και φωνή  

(Πρεβελίδης, 1956) 
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(…) Ήσανε και μερικές γυναίκες που είχανε έμφυτο και άρχιζε 

η γλώσσα τους και δεν άντεχες να τις ακούς, σαν το ριμαδόρο 

που βγάζει μαντινάδες, έτσι ήταν και οι γυναίκες. Ήθελε να 

αρχίσει να λέει, να λέει, και ήθελες να βγεις έξω, δε την 

άντεχες  

(Α.Π., Κρύα Βρύση) 

Αυτές είχανε θάψει πολλούς δικούς τους ανθρώπους και είχαν 

και το έμφυτο της ρίμας  

(Ζ.Π., Σφακιά) 

Η επιβεβαίωση και αποδοχή έρχεται κυρίως από το γκρουπ των γυναικών, στις οποίες 

απευθύνεται. Μια άλλη ένδειξη της καλής μοιρολογίστρας είναι η υιοθέτηση και η 

χρήση των μοιρολογιών της από άλλες γυναίκες τις στιγμές του θρήνου των δικών 

τους νεκρών. 

Είναι η μοιρολογίστρα απαλλαγμένη εντελώς από τα κοινωνικά πρέπει και δρα 

απελευθερωμένα; Γνωρίζει ότι είναι σε θέση να περάσει τη λεπτή γραμμή των ορίων; 

Δρα σαν άλλος ηθοποιός που δίνει τη δική του παράσταση; Η απάντηση δεν είναι 

ξεκάθαρη, αυτό που προκύπτει από τις συνεντεύξεις είναι ότι, και να συνέβαινε κάτι 

τέτοιο, η παραδοχή του θα ήταν σχεδόν αδύνατη. Υπάρχουν περιπτώσεις που το 

άτομο εξαναγκάζεται κατά κάποιο τρόπο στο καθήκον του θρήνου. Σε αυτή την 

περίπτωση, εφ’ όσον η μοιρολογίστρα στερείται του πραγματικού συναισθήματος 

πόνου, θα μπορούσε να λειτουργεί σαν παράσταση. Όταν, για παράδειγμα, έχει 

υπάρξει ένας κακός γάμος με ένα βίαιο σύζυγο, την ώρα του θρήνου οι περισσότερες 

επιλέγουν να τονίσουν τα θετικά του νεκρού συζύγου, με αυτό τον τρόπο κάνουν το 

χρέος του χωρίς να σπιλώσουν τη μνήμη του νεκρού.  

(…) Όταν δεν είσαι καλά με έναν άνθρωπο, δεν έχεις λόγια να 

του πεις! Η πεθερά μου ήταν μια γυναίκα πολύ άτυχη, όλα τα 

υπέφερε αυτή η γυναίκα για τα παιδιά της, και ξύλο έτρωγε. 

Είχες πόνο για την πεθερά να πεις, αλλά για τον πεθερό δε 

βγήκε πράμα. Ό,τι λέγανε οι άλλες νυφάδες έλεγα και εγώ. 

(…)   

(Γ.Ξ., Μεσσαρά) 

(…) Δεν εξέθετε κανείς τον άνθρωπό του και ας ήτoνε κακός, 

καμιά δεν εκατηγόρει τον άνθρωπό της. Άντρας μου βασιλιάς 

και εγώ τίποτα 
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(Μ.Π, Ρεθυμνο) 

Αποστασιοποιημένες από το πραγματικό συναίσθημα, επιλέγουν την ασφάλεια ενός 

«κανονικού» μοιρολογιού, παρά το «δικαίωμα» του αποδεσμευμένου λόγου που τους 

δίνει η οριακότητα της στιγμής. Θα είχε ενδιαφέρον να απαντήσουμε στο γιατί, αλλά 

αυτό χρήζει περαιτέρω έρευνας. Στον Τσουδερό βρίσκουμε αναφορές για μοιρολόγια 

που φτιάχνουν οι γυναίκες σε στιγμές ανύποπτες, ανεξαρτήτως του πόνου του χαμού. 

Τα μοιρολόγια αυτά τα ονομάζει κατασκευασμένα. 

(…) Μερικές γυναίκες, στα ψηλά προπαντός χωριά, την ώρα 

που οι άλλες τραγουδούν, εκείνες ψιθυρίζουν μοιρολόγια. 

Μοιρολόγια χωρίς νεκρούς, χωρίς καν πένθος. Είναι μια 

λυπητερή ποίηση. (…)  

(Τσουδερός, 1976:12)  

Είμαστε σε θέση να αντιληφθούμε ότι το μοιρολόι οι άνθρωποι το αντιλαμβάνονταν 

και ως ένα είδος ποιητικής δημιουργίας. Μια γυναίκα με δεξιότητα στο να ποιεί λόγο 

καταλαβαίνουμε ότι θα μπορούσε να χαρακτηριστεί ως «καλή» μοιρολογίστρα. 

(…) Δεν είμαι μοιρολογίστρα, μ’ αρέσει και σε εμένα και στις 

αδερφές μου να μαθαίνουμε τραγούδια, σαν ήμασταν μικρές 

μαθαίναμε ό,τι ξέραν οι μεγαλύτεροί μας (…) 

 (…) Εμένα μου άρεσε να φτιάχνω και η ίδια μοιρολόγια (…) 

(…) Αυτά ήτανε για μας τα γράμματα, μα και το χρέος, ακόμα 

και το σκότωμα της ώρας και η χαρά.  

(Τσουδερός, 1976:13) 

Το πραγματικό μοιρολόι, το αυθόρμητο, που οδηγείται από τον πόνο, μένει στη 

μνήμη όσων το ακούνε. Σε πολλές περιπτώσεις, η γυναίκα που μοιρολογεί δε μπορεί 

να το επαναφέρει στη μνήμη της. 

(…) Όταν τελειώσει μια κηδεία στα χωριά μας, χάνεται μια 

για πάντα και μια ποιητική δημιουργία αυθόρμητη (…) Σχεδόν 

πάντα χάνεται και ο ποιητής, γιατί η πονεμένη γυναίκα που 

είπε τα μοιρολόγια μπορεί να μη βρεθεί ποτέ πια στην τραγική 

θέση να κλάψει ένα πολύ δικό της νεκρό, μπορεί να μη 

ξαναπεί μοιρολόγια.  

(Τσουδερός, 1976:12) 
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(…) όσα δεν άκουσα ο ίδιος τα άκουσα από άλλους, που τα 

μάθανε επειδή τους έκαναν εντύπωση όταν τα λέγανε στο 

νεκρό οι δικές τους και τους άρεσε να τα διηγούνται. 

 (Τσουδερός, 1976:14) 

Ένα ακόμα σημείο, στο οποίο θέλω να σταθώ, τα μοιρολόγια που δίνονται σαν 

κληρονομιά από τους μεγαλύτερους στους νεότερους, προετοιμάζουν την κόρη, 

δίνονται σαν προίκα, ώστε να μπορεί να σταθεί σε κάθε κοινωνική περίσταση.  

(…) το μοιρολόι ήταν παλιά ένα μέρος από την αγωγή του 

κοριτσιού, τα κορίτσια μάθαιναν νοικοκυριό, μαγείρεμα, 

κέντημα, αργαλειό, υπακοή, ταπεινοφροσύνη και μοιρολόι. 

Για να είναι έτοιμες ν’ αναθρέψουν παιδιά, να φιλοξενήσουν 

ξένους και να υποδεχθούν τον άνδρα ζωντανό μα και 

ποθαμένο στο σπίτι. 

(Τσουδερός, 1976:13) 

Έλεγε η μάνα μου, ταλαίπωρη είμαι τώρα και δε θυμούμαι, 

έλεγε τραγούδια, πράγματα και μας μάθαινε πώς να τα λέμε. 

Γράμματα δεν ήξερε, αλλά γεννούσε το μυαλό της ό,τι και να 

’τανε (...) 

 (Γ.Κ., Ρέθυμνο) 

Βλέπουμε ότι η γυναίκα άτυπα ήταν επιφορτισμένη με το καθήκον του θρήνου. Όπως 

κοινωνικά της επιβάλλονταν να ασχολείται με τα οικοκυρικά, να μαγειρεύει και να 

φροντίζει το σπίτι της, άλλο τόσο η κοινωνία περίμενε από αυτήν να είναι ικανή στη 

διαχείριση του οικογενειακού πένθους. Να μπορέσει να διαχειριστεί τον πόνο της 

απώλειας και να κάνει το «χρέος» της προς το νεκρό. Το μοιρολόι λαμβάνει μια 

μορφή έκφρασης της ύστατης φροντίδας και τιμής προς το νεκρό. Και μιας και δεν 

ήταν όλες οι γυναίκες από τη φύση προικισμένες στον αυτοσχεδιασμό και την 

ποιητική δημιουργία, τα παραδοσιακά μοτίβα έδιναν τη λύση, δημιουργώντας 

ασφάλεια στη θρηνωδό και ικανοποιώντας ταυτόχρονα την κοινωνία, που περίμενε 

από τη γυναίκα να επιτελέσει το καθήκον της. Καταλαβαίνουμε ότι η μοιρολογίστρα 

στην Ελλάδα υπήρξε ένας ρόλος, που η κοινωνία κληροδοτούσε στις γυναίκες και 

που ενσαρκώνονταν όταν ο νεκρός προέρχονταν από το στενό οικογενειακό 

περιβάλλον της γυναίκας. Εν δυνάμει, λοιπόν, όλες οι γυναίκες μπορούσαν να γίνουν 

μοιρολογίστρες, όπως θα μπορούσαν να γίνουν μάνες και σύζυγοι.  
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Κεφάλαιο 4ο: Η μαγική γυναίκα 

 

Στο παρόν κεφάλαιο θα ασχοληθούμε με το δίπολο «γυναίκα Εύα - γυναίκα Παναγία». 

Πώς η σεξουαλικότητα ορίζει και κατατάσσει τη γυναίκα σε κατηγορίες που 

εμπεριέχουν τις ανάλογες ελευθερίες και τους ανάλογους περιορισμούς. Θα δούμε 

πού τοποθετείται η μοιρολογίστρα, αποτελεί έναν διάμεσο μεταξύ πάνω και κάτω 

κόσμου; Πώς η ομορφιά και η ασχήμια επηρεάζουν το έργο και την ικανότητά της να 

μοιρολογεί. Το ιερό θηλυκό και πώς εμφανίζεται μέσα στο μοιρολόι. Η Χάρισα ως 

γυναίκα και τα χαρακτηριστικά που της προσδίδει η λαϊκή παράδοση και ποιος ο 

ρόλος της στο μοιρολόι.  

 

4.1: Το φαντασιακό της μαγικής γυναίκας 

 

Δυο φύλα, δυο κόσμοι που αντιμάχονται και αγαπιούνται αέναα. Η γυναίκα που 

τραγουδήθηκε, αγαπήθηκε και μισήθηκε, όσο κανένα άλλο πλάσμα πάνω σε αυτό τον 

πλανήτη, από το κυρίαρχο αρσενικό. Έγινε ερωμένη, σύντροφος, φίλος και μάνα, την 

ίδια στιγμή εχθρός και δαίμονας. Πόσοι αγώνες έγιναν από την πλευρά των γυναικών 

για να κατακτήσουν δικαιώματα που οι άνδρες είχαν ήδη από την κούνια τους. Πόσες 

γυναίκες σιώπησαν, γιατί δε βρήκαν τα λόγια να περιγράψουν τα συναισθήματά τους 

μέσα σε έναν ανδρικά δομημένο κόσμο και μια γλώσσα κατασκευασμένη από άνδρες 

για τους ίδιους τους άνδρες.  

Οι κοινωνίες αρέσκονται στα δίπολα, ένα καλό και ένα κακό, ένα καθαρό και ένα 

βρώμικο. Συνεχώς τονίζουν τα δύο άκρα και στριμώχνουν τις πρακτικές και τις 

τελετουργίες τους όσο το δυνατόν πιο μακριά από το κακό άκρο, το οποίο 

δαιμονοποιούν και περιθωριοποιούν. Η γυναίκα με τη διττή της φύση μοιάζει να 

ισορροπεί ανάμεσα σε αυτά τα άκρα, να διαλέγει το ρόλο της, πότε Εύα και πότε 

Παναγιά. Πολλές φορές να ισορροπεί περήφανα στο μέσο, στο ιερό της τελετουργίας, 

γίνεται μαία, γίνεται μοιρολογίστρα, διάμεσος που διατηρεί τις αμφίρροπες 

ισορροπίες στις οριακές καταστάσεις. Η χειραφετημένη γυναίκα αρχίζει να αποζητά 
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νέους τρόπους έκφρασης εντός της οικιακής κατά κύριο λόγο σφαίρας. Αρχίζει να 

αποκτά γνώση των βοτάνων, των ζώων και της συμπεριφοράς τους· γνώσεις που την 

καθιστούν ικανή να ανταπεξέλθει στη δύσκολη καθημερινότητα. Γυναίκα και 

σεξουαλική ευχαρίστηση ταυτίζονται, η θελκτική γυναίκα, η όμορφη γυναίκα μοιάζει 

να αποκτά μια αρνητική μαγική διάσταση. Οι άνδρες αντιλαμβάνονται ότι η 

σεξουαλική έλξη είναι πάνω και έξω από τον πλήρη έλεγχό τους· είναι η φύση που 

ορίζει αυτή την έλξη και δημιουργεί την τρέλα του έρωτα. Μη μπορώντας να 

τιθασεύσουν επαρκώς τη φυσική δύναμη του θηλυκού επί του αρσενικού, αρχίζουν 

να πλέκουν μύθους γύρω από την όμορφη, αλλά δαιμονική γυναίκα. Η λαογραφία 

βρίθει αναφορών. Πανέμορφες νεράιδες που λούζονται σε ποταμούς καραδοκώντας 

να παγιδεύσουν όποιο άτυχο αρσενικό βρεθεί στο διάβα τους, σειρήνες της θάλασσας 

που με το τραγούδι τους καλούν τους άντρες και υπνωτισμένους τους σέρνουν στα 

απάτητα βάθη των ωκεανών. Τα κοινά μοτίβα της όμορφης, μαγικής, υπερβατικής 

γυναίκας, που έχει ως μόνο της στόχο την καταστροφή του κυρίαρχου αρσενικού, 

συναντώνται σε λαογραφικές αναφορές απ’ όλο τον κόσμο.  

Γυναίκες που αδικήθηκαν, κακοποιήθηκαν ή δολοφονήθηκαν από άνδρες και 

γυρνούν σαν πνεύματα που οδηγούνται από την δίψα τους για εκδίκηση. Συχνά τα 

εκδικητικά αυτά πνεύματα κυνηγούν τον άνδρα για να του αφαιρέσουν τα μάτια, τη 

γλώσσα, τους όρχεις. Βλέπουμε τον φόβο του αρσενικού να χάσει την αρτιότητά του, 

αυτή που τον κάνει φαινομενικά «ισχυρότερο» επί των γυναικών, να λαμβάνει 

μυθικές διαστάσεις, δημιουργώντας έντονα φαντασιακά στοιχεία που διαφεντεύουν 

τις παραδοσιακές κοινωνίες. Το τρίπτυχο γλώσσα (ανδρικός λόγος), μάτια (ανδρική 

οπτική της ιστορίας) και όρχεις (φόβος ευνουχισμού, εμφανής διαφορά επί του 

θηλυκού) είναι ένα μοτίβο επαναλαμβανόμενο σε όλες τις σχετικές λαογραφικές 

αναφορές. Το γυναικείο δαιμονικό πνεύμα πολλές φορές ικανοποιείται και δέχεται το 

συμβιβασμό με χρυσό. Θα τολμούσαμε να πούμε ότι ο πλούτος είναι αυτός που 

καθιστά τη γυναίκα ισχυρή και της δίνει τη δύναμη που της στερεί το φύλο της στον 

ανδρικά κυριαρχούμενο κόσμο, αυτό θα δικαιολογούσε και την παρουσία του χρυσού 

σαν ικανοποίηση της δίψας της εκδίκησης.  

Η αντίληψη ότι η γυναίκα είναι ικανή από τη φύση της να προκαλεί κακό 

καλλιεργήθηκε έντονα στους εκκλησιαστικούς κύκλους. Αντιμετωπίζεται σαν κάτι 

μιαρό και ακάθαρτο (έμμηνος ρύση, λοχεία). Η γυναίκα του προπατορικού 

αμαρτήματος, «η γυναίκα Εύα». Η όμορφη γυναίκα που παρασύρει τον αδαή Αδάμ 
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στη καταστροφή (Γιαλαμά, 2009). Αυτή που καταριέται, αυτή που ματιάζει, αυτή που 

στέλνει τα δεινά στο άτυχο αρσενικό που θα τολμήσει να την πειράξει.  

Δαιμονική γυναίκα δεν είναι πάντα η όμορφη, υπάρχει άλλη μια μεγάλη κατηγορία, η 

άσχημη γυναίκα, αυτή που από την ασχήμια ή τα γηρατειά της οδηγείται στο κακό, 

αυτή που κύριο σκοπό της έχει να προκαλέσει πόνο μέσα από τη μαγεία της. Είμαστε 

σε θέση να αντιληφθούμε ότι τα άκρα πάντα προκαλούν τη συλλογική φαντασία των 

παραδοσιακών κοινωνιών, με τον πουριτανισμό και την ακαμπτότητα που τις 

χαρακτηρίζουν. Η λαϊκή παράδοση κρύβει τις γυναίκες αυτές στα δάση, όπου οι 

λαϊκές δοξασίες τις θέλουν να κάνουν και τις συνάξεις τους με τον διάβολο. Είναι 

κρυμμένες στις σκιές και κινούνται υπόγεια, κατηγορούνται ότι φτιάχνουν ερωτικά 

φίλτρα και θυσιάζουν βρέφη. Το φαντασιακό της μάγισσας τροφοδοτείται συνεχώς 

με επίθετα με αρνητικό πρόσημο.  

Εκτός από τα εξωτερικά χαρακτηριστικά, υπήρχαν και άλλοι λόγοι που η κοινωνία 

χαρακτήριζε μια γυναίκα μάγισσα. Τέτοια ήταν ο πιο ελεύθερος τρόπος ζωής της, το 

επάγγελμά της, ακόμα και κάποια πιο εξειδικευμένη γνώση που μπορεί να κατείχε. 

Πιο συγκεκριμένα το βιβλίο της Δ. Γιαλαμά  «Οι Ελληνίδες μάγισσες στη Βενετία» 

βρίθει αναφορών για γυναίκες που ζούσαν κόντρα στα ήθη της εποχής έχοντας 

συντρόφους προστάτες, οι οποίοι σε πολλές περιπτώσεις ήταν ήδη παντρεμένοι, 

ακόμα και ιερείς ή μοναχοί. Η κοινωνία τις αντιμετώπιζε αρνητικά, τις θεωρούσε 

μιάσματα και τις περιθωριοποιούσε. Ακόμα και οι άντρες «προστάτες» τους πολλές 

φορές, προκειμένου να δικαιολογηθούν και να μην υποστούν τις αρνητικές συνέπειες 

μιας τέτοιας συναναστροφής, κατηγορούσαν τις γυναίκες ότι τους έδεναν με φίλτρα 

και μάγια. Οι γυναίκες που εργάζονταν ως μαγείρισσες, θεραπεύτριες, μαίες, 

υπηρέτριες, υφάντρες, ζητιάνες και, φυσικά, πόρνες συχνά χαρακτηρίζονταν 

μάγισσες, χωρίς δεύτερη σκέψη. Τέλος, γυναίκες που γνώριζαν τα βότανα, γυναίκες 

εφευρέτριες ή λόγιες επίσης έμπαιναν στο στόχαστρο της ιεράς εξέτασης και των 

γύρω τους. Ό,τι απέκλινε από τα ήθη που η κοινωνία και, δη, η εκκλησία όριζε ως 

χρηστά, ήταν πηγή κακού και κίνδυνος για την ανατροπή της κοινωνικής αρμονίας. Η 

γυναίκα Εύα, που ήταν η αιτία να εκδιωχτούν οι πρωτόπλαστοι από τον παράδεισο, 

ήταν παντού παρούσα. Την έβλεπαν στη μαία, που την κατηγορούσαν ότι φτιάχνει 

μαγικά φίλτρα με υπολείμματα εμβρύων, στη ζητιάνα, που έδινε κατάρες αν δε τις 

έδειχνες ελεημοσύνη, στην πόρνη, που γνώριζε μυστικά που οι καλοί οικογενειάρχες 
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δεν τολμούσαν ούτε να ψιθυρίσουν, στην υπηρέτρια που φθονούσε τους αφέντες της 

(Γιαλαμά, 2009). 

Γυναίκες και Εύα ταυτίζονται. Όμως, γιατί Εύα; Η αρχέτυπη εικόνα της Εύας 

αντιπροσωπεύει τη μη γεννημένη γυναίκα σε πεσμένη κατάσταση, που 

χαρακτηρίζεται από αδυναμίες και ροπή προς τον πειρασμό και έντονη τάση προς τον 

αισθησιασμό. Η Εύα είναι η παραβάτης, η πηγή των δεινών του άνδρα, της οποίας η 

αμαρτωλή πράξη καταδίκασε ολόκληρη την ανθρωπότητα. Πολλές φορές 

αποφεύγεται η ονοματοδοσία της Εύας και αποκαλείται, απλά, η γυναίκα. Η Εύα 

φέρεται ως πηγή δεινών για την κοινωνία λόγω των «περιορισμένων» νοητικών της 

αντιλήψεων. Η ενοχή της για την εκδίωξη από τον παράδεισο μοιράζεται με το φίδι 

και κατ’ επέκταση με τον διάβολο. Ο λόγος που μοιράζεται την ενοχή της είναι για να 

μην της αποδοθεί τεράστια δύναμη (κακή). Φίδι και Εύα μοιράζονται την ενοχή, μια 

ενοχή που και στις δύο περιπτώσεις πηγάζει από το ισχυρό άκρο του Θεού, το 

διάβολο. Η κοινωνία, λοιπόν, βλέπει στη γυναικά την Εύα, οποιαδήποτε υποψία 

παρέκκλισης στοχοποιείται και εκριζώνεται. Η φρενίτιδα της ιεράς εξέτασης ήταν 

τόσο έντονη, που μόνο ένα άλλο βιβλικό πρόσωπο μπορούσε να αντισταθμίσει αυτές 

τις παράλογες διώξεις. Η γυναίκα Παναγιά ήταν η ασπίδα, που προστάτευε όσες 

γυναίκες δέχονταν να χωρέσουν στα στενά καλούπια που τους όριζε η κοινωνία 

(Galatariotou,1985). 

Στον αντίποδα της δαιμονικής γυναίκας συναντάμε τη γυναίκα μάνα, εκείνη που 

θυμίζει τη Θεοτόκο όπως κρατά αγκαλιά και θηλάζει το βρέφος της. Η κοινωνία 

αρέσκεται στο υποταγμένο θηλυκό, που έχει ως κύριο σκοπό του την γέννηση και την 

ανατροφή των τέκνων του. Η εκκλησία συνεχώς κηρύττει υπέρ του μοντέλου της 

«αγίας» οικογένειας. Το σιωπηλό μοντέλο υπαγορεύεται και ο γυναικείος λόγος δεν 

είναι εμφανής σε καμία έκφανση της κοινωνικής ζωής. Εξαίρεση αποτελεί ο θάνατος 

και η τελετουργία του, όπως ήδη έχουμε αναφέρει. Η γυναίκα που κυοφορεί, γεννά 

και θρέφει με το γάλα της το νεογνό μοιάζει να απαλλάσσεται από το προπατορικό 

αμάρτημα, μπαίνοντας σε μια νέα ιερή διάσταση, σεβαστή από τους άνδρες. Είναι η 

γυναίκα μάνα, που στο πρόσωπό της αντικατοπτρίζεται η Παρθένος Μαρία. 

Βασιζόμενη στη θεωρία της Hastrup, η οποία βλέπει την κοινωνική ταύτιση της 

γυναίκας ως συνδεδεμένη με τη σεξουαλική της κατάσταση, θα προσπαθήσουμε να 

δούμε πώς δομείται το πρότυπο της ιερής γυναίκας, που δεν είναι άλλο από την 
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Παρθένο Μαρία. Η Hastrup περιγράφει την υπάρξη ενός εννοιολογικού προτύπου 

που χαρακτηρίζει το κύκλο ζωής των γυναικών, μέσω του οποίου τις κατατάσσει σε 

τρεις κατηγορίες, όπως έχουμε αναφέρει και σε άλλο κεφάλαιο. Στο πρώτο στάδιο 

συναντάμε μια διφορούμενη σεξουαλική κατάσταση, κατά τη διάρκεια της οποίας η 

σεξουαλικότητα είναι απροσδιόριστη, το κορίτσι είναι μια μη σεξουαλική παρθένος. 

Στο δεύτερο, η γυναίκα περνά με σαφήνεια στη σεξουαλική γονιμότητα, είναι 

σεξουαλικά προσδιορισμένη και ικανή να κυοφορήσει. Στο τρίτο στάδιο βρίσκεται η 

παντελής έλλειψη σεξουαλικότητας. Στο στάδιο αυτό έχουμε επιστροφή στην 

σεξουαλική ανικανότητα. Σε αυτό εντάσσονται οι ηλικιωμένες γυναίκες, που δεν 

μπορούν πλέον σωματικά να κυοφορήσουν. Για τη Hastrup υπάρχει μια ακόμα 

διφορούμενη κατάσταση, κατά την οποία η γυναίκα επιλέγει την παρθενία, ενώ η ίδια 

ηλικιακά κατατάσσεται στη δεύτερη κατηγορία, αυτή της σεξουαλικής γονιμότητας. 

Η γυναίκα με την επιλογή της αυτή παραμένει σεξουαλικά απροσδιόριστη. Σε αυτή 

την κατάσταση εντάσσονται οι μοναχές, οι γυναίκες που ορκίζονται αιώνια παρθενία, 

όπως οι «burrnesha» της Αλβανίας και οι χήρες των παραδοσιακών κατά βάση 

κοινωνιών. Στις παραδοσιακές κοινωνίες, τις οποίες και εξετάζουμε, η διαφύλαξη της 

παρθενίας ήταν τόσο αυτοσκοπός των γυναικών, όσο και των οικογενειών τους και 

λόγος επαίνου, όσο και κοινωνικού γοήτρου της οικογένειας. Το άγχος, λοιπόν, της 

παρθενίας ήταν κάτι παραπάνω από απλός έπαινος της σεξουαλικής καθαρότητας· 

αφαιρούσε επί της ουσίας τη σεξουαλικότητα από τη γυναίκα και την καθιστούσε ένα 

μη πλήρες θηλυκό, κατατάσσοντάς τη στην πρώτη κατηγορία της Hastrup. Ο 

συνειρμός ότι απαλλάσσοντας τη γυναίκα από τη σεξουαλικότητά της, η γυναίκα 

χάνει την φοβερή εξουσία που της δίνει το φύλο της και γίνεται ανίσχυρη, επομένως 

«καλή»,  όπως η κοινωνία ορίζει και θεωρεί, τείνει να επικρατεί στις πολύ αυστηρά 

δομημένες κοινωνίες. Προκύπτει λοιπόν ότι η μακροχρόνια σεξουαλική αποχή, η 

χηρεία και η παρθενία οδηγούν τη γυναίκα σε μια πιο αρσενική εκδοχή της, θα 

τολμούσαμε να πούμε σε ένα απροσδιόριστο υβριδικό τρίτο φύλο (Hastrup, 1993). 

Αν ανατρέξουμε στη βυζαντινή περίοδο, την περίοδο που αναδύονται οι 

περισσότερες γυναίκες άγιοι, θα δούμε πολλές καταγραφές για το πώς μια γυναίκα 

εντάσσεται ακριβώς σε αυτή την κατάσταση αγαμίας. Ο Νεόφυτος κάνει συνεχείς 

αναφορές σε αυτές τις γυναίκες και τονίζει το προσόν της παρθενίας τους. Γι’ αυτόν 

το σημαντικότερο είναι ότι οι άγιες γυναίκες έχουν απαρνηθεί τη σεξουαλικότητά 

τους και κατ’ επέκταση το ίδιο τους το φύλο και τα δεινά που αυτό επισύρει. 
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(Galatariou, 1985). Στην περίπτωση του απόλυτου ιερού θηλυκού, της Παναγίας, ο 

Νεόφυτος εντοπίζει τρία χαρακτηριστικά της. Είναι παρθένος, νύφη και μητέρα. Την  

παρθενική της κατάσταση τη θεωρεί απαραίτητη προϋπόθεση της ιερότητάς της, διότι 

μέσω της καθαρότητάς της καταφέρνει να εξουδετέρωσει τη γυναικεία μιαρή της 

φύση. Η ιδιαιτερότητα της Παναγίας σε σχέση με τις άλλες Αγίες Παρθένες έγκειται 

στο γεγονός ότι παραμένει Παρθένος πριν, κατά τη διάρκεια και μετά τον τοκετό. 

Πρόκειται για μια άσπιλη γέννηση που, σύμφωνα με το Malinowski, συναντάται στις 

κουλτούρες σχεδόν όλου του κόσμου. Τα θεία αυτά παιδιά, μη φέροντας το θανάσιμο 

γονίδιο του πατέρα και προερχόμενα από μια «άφυλη» μητέρα, μπορούν να φτάσουν 

στην αθανασία. Σε ορισμένες περιπτώσεις, όπως και αυτή της Παρθένου Μαρίας, και 

η ίδια η μητέρα μπορεί να φτάσει στην ίδια κατάσταση. Η μη φυσιολογική αυτή 

κατάσταση αποτελεί μια ασυνέχεια, μια «ανωμαλία», καθώς δεν εμπίπτει σε καμία 

από τις κατηγορίες του σεξουαλικού γυναικείου κύκλου. Προκύπτει, λοιπόν, ότι η 

Παναγία αποτελεί μια γέφυρα που ενώνει δύο άκρα, πρόκειται για ένα ισχυρό 

σύμβολο διαμεσολάβησης μεταξύ φυσικού και υπερφυσικού κόσμου (Galatariou, 

1985). 

Η θεωρία του Levi-Strauss για την έννοια της διαμεσολάβησης και των δυαδικών 

αντιθέσεων είναι ιδιαίτερα εμφανής στη περίπτωση του απόλυτου ιερού θηλυκού. Σε 

όλα τα συστήματα μύθων βρίσκουμε ισχυρά δίπολα, άνθρωπος / υπεράνθρωπος, 

καλός / κακός, γυναίκα / άνδρας κ.τ.λ. Ανάμεσα σε αυτά τα δυαδικά άκρα εισάγεται 

μια γκρίζα ζώνη, εκεί έγκειται η διαμεσολάβηση. Σε αυτήν τοποθετείται οποιαδήποτε 

παρέκκλιση, είναι η κατηγορία όπου εντάσσουν οτιδήποτε θεωρείται «ανωμαλία» του 

συστήματος. Για το λόγο αυτό, οι μύθοι βρίθουν αναφορών για μυθικά τέρατα, 

ενσαρκωμένους θεούς και παρθένες μητέρες. Το μεσαίο αυτό έδαφος θεωρείται μη 

φυσικό και κατ’ επέκταση ιερό. Είναι θα τολμούσαμε να πούμε το επίκεντρο όλων 

των παραμέτρων για τη δημιουργία των ταμπού, αλλά και της τελετουργίας 

(Galatariou,1985). Επανερχόμενοι στην ιερή Παναγία και το μύθο γύρω από το 

πρόσωπό της, βλέπουμε ότι έχει πάρει πολλές μορφές, αλλά η δύναμη της μη φυσικής 

σεξουαλικής πεπατημένης που ακολουθεί, μέσω της αμώμου συλλήψεως, την 

καθιστά ένα πολύ ισχυρό σύμβολο διαμεσολάβησης μεταξύ Θεού και ανθρώπου. 

Αθόρυβα και διακριτικά η Παναγία εκτοπίζεται από τις ακραίες δυνάμεις που θα 

μετέτρεπαν και την ίδια σε θεά, δείχνοντας έτσι ότι η δύναμή της πηγάζει 
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αποκλειστικά από τον Θεό. Εντάσσεται στις τάξεις που η πατριαρχία έχει ορίσει για 

το φύλο της, είναι υποτελής σε έναν άνδρα Θεό. 

 

 

 

4.2: Η «μαγική» μοιρολογίστρα  

 

Η γυναίκα μοιρολογίστρα τραγουδεί το νεκρό, όπως πρωτύτερα επιφορτίστηκε με το 

καθήκον να νανουρίσει και να κανακέψει τα παιδιά της. Το μοιρολόι δρα 

παρηγορητικά για το νεκρό, όπως το νανούρισμα για το βρέφος. 

(…) 

Και αρχίζει το νανούρισμα για να τηνε γνωρίσει 

Μικρό ’τανε σαν έφυγε 

Για να τση δώσει  γνώρα 

Να της χαιδέψει τα μαλλιά  

Να τση φιλεί τα χέρια 

Κοιμήσου χαϊδεμένο μου 

(Ηλεκτρονικό μοιρολόι, Θ.Α.Σ., Ηράκλειο) 

Στην οριακή κατάσταση του θανάτου η γυναίκα μοιάζει να απελευθερώνεται και να 

αποκτά μια σχετική ελευθερία. Όπως αναφέρει ο Turner (2015), στις οριακές 

καταστάσεις υπάρχει μια πλήρη αποδόμηση του υποκειμένου. Η γυναίκα, ως 

σιωπηλός παρατηρητής, εκμεταλλεύεται την ιδιαίτερη αυτή ελευθερία που της δίνεται 

στο πλαίσιο της τελετουργίας. Η έκφρασή της, σωματική και λεκτική, μοιάζει να 

ακολουθεί την αταξία της στιγμής. Ο θάνατος, ως οριακή κατάσταση, αποδεσμεύει τη 

γυναίκα προσωρινά δίνοντάς της την ευκαιρία της ελεύθερης έκφρασης. Η αταξία 

που δημιουργεί αφήνει το «παραθυράκι» που χρειάζεται ο γυναικείος κόσμος για να 

εκφραστεί και να εισακουστεί. Το σιωπηλό μοντέλο, όπως το ορίζει η κοινωνία, 

ανατρέπεται. Η θρηνούσα γυναίκα, μέσα από το μοιρολόι της, κοινοποιεί και 

εκφράζει τόσο το δικό της πόνο, όσο και όλης της θρηνούσας κοινότητας. Από το 
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απαγορευμένο άκρο της σιωπής μετακινείται στη «γκρίζα ζώνη», αυτή της 

διαμεσολάβησης. Η μοιρολογίστρα γίνεται ο διάμεσος, μια γέφυρα ανάμεσα σε 

ζωντανούς και νεκρούς, του Πάνω και Κάτω Κόσμου, αλλά και μεταξύ ανδρών και 

γυναικών που τους συνδέει ο πόνος της απώλειας του νεκρού. Στο μέσο της γκρίζας 

ζώνης αναπτύσσεται η ιερότητα και η μυσταγωγία, συστατικά απαραίτητα για την 

τέλεση της τελετουργίας (Hastrup, 1993). 

Το μοιρολόι, ως απαλλαγμένος λόγος, μεταφέρει αλήθειες, κολακείες και παράπονα. 

Η μοιρολογίστρα μεταφέρει όσα θα ήθελε να γνωρίζει τόσο ο νεκρός, αλλά και ο 

περίγυρός της. Αποχαιρετά το νεκρό και τον «παρηγορεί» για ένα πιο ήπιο πέρασμα 

στον Κάτω Κόσμο. Η γυναίκα νανουρίζει, η γυναίκα μοιρολογεί, κάνει τον πόνο της 

μετάβασης ηπιότερο, όχι μόνο για την ψυχή του νεκρού, αλλά και για όλη τη 

θρηνούσα κοινότητα. Η γυναίκα του θρήνου αποτελεί ένα ισχυρό σύμβολο. 

Συσσωρεύει τη δύναμη του πόνου που της δίνει ολόκληρη η κοινότητα, προκειμένου 

να τον εκφράσει. Ο λόγος της έχει ισχύ. Οι άνδρες είναι αυτοί που σιωπούν κατά τη 

διάρκεια του θρήνου και αποσύρονται από την κεντρική σκηνή όπου λαμβάνει χώρα 

το μοιρολόγημα· η κοινωνική ισορροπία έχει διακοπεί από την αταξία της στιγμής. Ο 

νεκρός και ο χώρος γύρω του αποτελούν αποκλειστικά ένα γυναικείο χώρο. Είναι η 

σκηνή όπου επιτελείται ο θρήνος και στην οποία οι άντρες εισέρχονται μόνο για λίγο, 

όσο πιο αθόρυβα και διακριτικά μπορούν. Προσκυνούν το νεκρό και αποτραβιούνται 

στον εξωτερικό χώρο (Σερεμετάκη, 1995:129). Η μη ύπαρξη μοιρολογιών θεωρείται 

ασέβεια προς το πρόσωπο του νεκρού, μια τελετουργία που δεν έχει ολοκληρωθεί.  

(…) Τότε νεκρός άκλαυτος δε πήγαινε κανείς! Και ο 

τελευταίος να ’τονε, έπρεπε να κλαφτεί  

(Α.Π., Σφακιά) 

(…) Όσα καλά και να είχαν στην κηδεία, στεφάνια, κόσμο και 

λοιπά, έλειπε το μοιρολόι, λείπανε όλα (…). Οι άνθρωποι, άμα 

δεν πουν μοιρολόγια, δεν κλαίνε, κάτι λείπει από την κηδεία.  

(Ζ.Σ., Ανώγεια) 

Το τελετουργικό του θανάτου ολοκληρώνεται πλήρως με την ανακομιδή των 

λειψάνων. Η γυναικεία «παράσταση» ρίχνει αυλαία και η θρηνούσα θεωρητικά 

μπορεί πλέον να βγει από τον κύκλο του πένθους και την οριακότητα του θανάτου 

επιστρέφοντας στη καθημερινότητά της. Η μαυροφορεμένη γυναίκα με το μαντίλι 
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στα μαλλιά, τα οποία τραβά ενίοτε, και οι κραυγές του μοιρολογιού που 

παρεμβάλλονται, συνθέτουν ένα πρόσωπο σχεδόν μυθικό για την κοινωνία. Ο πόνος, 

που διοχετεύεται μέσω των θρήνων, αποσυμφορίζει την κοινότητα και διατηρεί μια 

σχετική τάξη μέσα στην αταξία της οριακής στιγμής του θανάτου. Η γυναίκα, που 

από τη φύση της θεωρείται μιαρή, μένει με το ακάθαρτο νεκρό σώμα, μοιάζει να 

λυτρώνεται από το αμάρτημα της Εύας, αναλαμβάνοντας το δύσκολο καθήκον του 

αποχαιρετισμού και της φροντίδας του νεκρού. Όπως είδαμε και παραπάνω, η 

Παναγία είναι ένας σημαντικός διάμεσος που διατηρεί την ισορροπία μεταξύ 

ανθρώπων και Θεού, βρίσκεται στο μέσω αυτών των δύο, στο πεδίο του ιερού και της 

τελετουργίας. Η μοιρολογίστρα την ώρα του θρήνου μοιάζει να αποκτά ορισμένα από 

τα χαρακτηριστικά του διάμεσου - Παναγίας, μοιάζει και αυτή με τη σειρά της να 

μεταφέρει μηνύματα μεταξύ ζωντανών και νεκρών, όπως ακριβώς και η Παναγία 

μεταφέρει μηνύματα από και προς το Θεό. Και οι δύο μοιάζουν φορείς μιας 

απόκοσμης γνώσης, που η διαφύλαξή της εξασφαλίζει την κοινωνική συνοχή και 

ισορροπία. 

Θέλω να πω εγώ του νεκρού, άμε να βρεις το Μανούσο μου, 

το Γιωργή μου ή όπως τον έλεγαν και να του πεις 

χαιρετίσματα. Παραγγελίες έπαιρνε ο νεκρός και έφευγε ωσάν 

τον ταχυδρόμο. 

 (Γ.Κ., Ρεθυμνο)  

Η Εύα από την άλλη φέρει χαρακτηριστικά ανθρώπινα, δεν ανήκει στο χώρο του 

ιερού και κατ’ επέκταση της διαμεσολάβησης. Το ερώτημα που, ευλόγως, 

δημιουργείται από τον παραλληλισμό του θηλυκού με τα δύο άκρα Εύα - Παναγία 

σχετίζεται με το ποια είναι καταλληλότερη για να θρηνήσει. Είναι σε θέση μια νέα 

γυναίκα να μοιρολογήσει το ίδιο εύκολα με μια ηλικιωμένη; Πώς αντιδρά ο 

κοινωνικός περίγυρος στη θέα μιας όμορφης νέας γυναίκας μαυροντυμένης να λέει 

μοιρολόγια; Ας  προσπαθήσουμε να δώσουμε απάντηση ξετυλίγοντας το κουβάρι 

σιγά σιγά.  

Η Παναγία εντός της Ορθόδοξης Εκκλησίας προβάλλεται κατ’ εξοχήν ως πρότυπο 

πενθούσας και θρηνωδούσας μητέρας, περισσότερο ίσως από κάθε άλλη πτυχή του 

χαρακτήρα της. Χαρακτηριστικά παραδείγματα από την εικονογραφική παράδοση είναι η 

ζωγραφική παράσταση του Επιταφίου Θρήνου, η λεγόμενη «Παναγία του Πάθους» 

(βουρκωμένη, με τα σύμβολα των Παθών του Χριστού – σταυρό, λόγχη και καλάμι με 
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σπόγγο όξους – στην πάνω γωνία της εικόνας, σαν να τα βλέπει σε όραμα) και μια 

συγκεκριμένη παραλλαγή της εικόνας «Η άκρα ταπείνωσις», με τη Θεοτόκο να κρατεί στην 

αγκαλιά της το νεκρό Χριστό. Ομοίως και η λεγόμενη εικόνα της «Παναγίας του Χάρου» των 

Παξών, όπου η Παναγία, αντί για βρέφος, κρατεί στην αγκαλιά της ένα σταυρό με τον 

Εσταυρωμένο καρφωμένο πάνω του. 

Από την υμνογραφία, αρκεί να επισημάνουμε ότι υπάρχει ένα ολόκληρο είδος 

υμνογραφικών συνθέσεων (τροπαρίων), που ονομάζονται «σταυροθεοτοκία» και 

παρουσιάζουν την Παναγία θρηνωδούσα κατά την ώρα της σταύρωσης, ενώ 

χαρακτηριστικές είναι και οι σχετικές στροφές του Επιτάφιου Θρήνου, που ψάλλεται τη Μ. 

Παρασκευή, με διασημότερο το στίχο «Ω γλυκύ μου έαρ». Βασιζόμενη σε όλα αυτά η λαϊκή 

παράδοση συνέθεσε το λεγόμενο «καταλόγι» ή «μοιρολόγι της Παναγίας», ένα 

αφηγηματικό άσμα, που παρουσιάζει με έντονο συναισθηματισμό τον θρήνο της Παναγίας 

και το οποίο ψαλλόταν από γυναίκες σε διάφορα μέρη της Ελλάδας, κυρίως κατά την 

προετοιμασία του επιταφίου για την ακολουθία της Μεγάλης Παρασκευής. 

Γνωστό σταυροθεοτοκίο, που ψάλλεται κατά την απόλυση της ακολουθίας του Μεγάλου 

Αποδείπνου την Τετάρτη και Παρασκευή της Μ. Σαρακοστής: 

Σφαγήν σου τὴν ἄδικον, Χριστέ, ἡ Παρθένος βλέπουσα,  

ὀδυρομένη ἐβόα σοι· Τέκνον γλυκύτατον,  

πῶς ἀδίκως θνῄσκεις; πῶς τῷ ξύλῳ κρέμασαι,  

ὁ πᾶσαν γῆν κρεμάσας τοῖς ὕδασι; 

Μὴ λίπῃς μόνην με, Εὐεργέτα πολυέλεε,  

τὴν Μητέρα καὶ δούλην σου δέομαι. 

Χαρακτηριστικό είναι επίσης το τροπάριο του «Οίκου» της Μ. Παρασκευής, που περιέχει 

ένα ολόκληρο μοιρολόι και διαβάζεται στους ναούς κατά την Ακολουθία των Αγίων Παθών 

(«Δώδεκα Ευαγγέλια»), το βράδυ της Μ. Πέμπτης: 

Τὸν ἴδιον Ἄρνα, ἡ ἀμνὰς θεωροῦσα  

πρὸς σφαγὴν ἑλκόμενον, ἠκολούθει Μαρία, 

τρυχομένη μεθ’ ἑτέρων γυναικῶν, ταῦτα βοῶσα.  

Ποῦ πορεύη Τέκνον, τίνος χάριν, τόν ταχὺν δρόμον τελεῖς;  
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μὴ ἕτερος γάμος πάλιν ἐστὶν ἐν Κανᾷ; κἀκεῖ νὺν σπεύδεις,  

ἳν’ ἐξ ὕδατος αὐτοῖς οἶνον ποιήσης;  

συνέλθω σοι, Τέκνον, ἢ μείνω σοι μᾶλλον,  

δὸς μοι λόγον, Λόγε, μὴ σιγῶν παρέλθης με, ὁ ἁγνὴν τηρήσας με,  

σὺ γὰρ ὑπάρχεις ὁ Υἱὸς καὶ Θεός μου». 

Εδώ αξίζει να παρατηρήσουμε ότι ποιητής του παραπάνω είναι ένας άνδρας, ο Ρωμανός ο 

Μελωδός, που αφομοιώνει επιρροές από παλαιότερο ποιητικό έργο, το θρησκευτικό 

δράμα «Χριστός Πάσχων» (στίχ. 454-460), έργο επίσης – υποθέτουμε – άνδρα ποιητή 

(παλαιότερα αποδιδόταν στο Γρηγόριο τον Ναζιανζηνό, αν και η σύγχρονη φιλολογική 

έρευνα αμφισβητεί αυτή την εκδοχή). 

 

Οι άνθρωποι αρέσκονται να διατηρούν ορισμένα στεγανά που εξασφαλίζουν την 

κοινωνική ισορροπία. Την οριακή στιγμή του θανάτου που τα στεγανά μοιάζουν να 

σπάνε η διατήρηση μιας κάποιας μορφής τάξης είναι απαραίτητη. Αυτή τη τάξη 

μπορούμε να τη βρούμε στο τρόπο που οι άνθρωποι πραγματοποιούν τις 

τελετουργικές πρακτικές, τέλεση μνημοσύνων, μοιρολόγια κ.τ.λ.. Η κανονιστικότητα 

της τελετουργίας βοηθά στη διατήρηση της αμφίρροπης ισορροπίας και παρ’ ότι 

ακολουθείτε μια σταθερή φόρμα στο τρόπο επιτέλεσης, το κλάμα μοιάζει να διατηρεί 

μια άτακτη μορφή. Εκεί είναι που έρχεται η «έμπειρη» μοιρολογίστρα ή η 

«κορυφαία», όπως την ονομάζει η Σερεμετάκη, να επιβάλει τη χαμένη τάξη. Είναι 

έμπειρη και ψύχραιμη και γνωρίζει πολλά παραδοσιακά μοιρολόγια, πιθανόν να είναι 

εξίσου καλή και στον αυτοσχεδιασμό.  

(…) κάποτε φάνηκε στη πόρτα η μοιρολογίστρα. Βουβαθήκαν 

όλες και σε λίγο άρχισαν να κλαίνε βουερά. Ταράχτηκαν. 

Μεγάλη τιμή. Εκείνη πέρασε αεράτη, παραμέρισε μιαν άλλη 

και στάθηκε μπροστά στο νεκρό όπως κάνουν οι νεκροί στον 

άρρωστο(…)  

(Πρεβελίδης, 1956) 

Η μοιρολογίστρα, όπως την έχουν στο μυαλό τους οι κοινωνίες, είναι ένα πρόσωπο 

ταλαιπωρημένο, γερασμένο από τις κακουχίες και την κακή του μοίρα, μια τραγική 

φιγούρα, σχεδόν απόκοσμη. Πώς μια νέα γυναίκα θα μπορούσε να παίξει αυτό το 
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ρόλο, ένα ρόλο κομμένο και ραμμένο για μια ηλικιωμένη, μια γυναίκα που βλέποντάς 

την ο θεατής να μην τη λυπηθεί, αλλά να αισθανθεί δέος; Είμαστε σε θέση να 

μιλήσουμε γι’ αυτή την κοινωνική προσμονή αναλογιζόμενοι το γεγονός ότι σε 

μοιρολόγια, τα οποία επιφορτισμένη είναι νέα γυναίκα να τα φέρει εις πέρας, ο 

περίγυρος και κατά βάση οι υπόλοιπες γυναίκες μοιάζουν να μοιρολογούν 

ταυτόχρονα και την ίδια, τη γυναίκα που δεν της «πρέπουν» τα μοιρολόγια και την 

κακή μοίρα, στην οποία περιέρχεται μέσω της νέας κατάστασης, της χηρείας. 

Αναφέρει χαρακτηριστικά ο Τσουδερός στο παρακάτω απόσπασμα, όπου ένα νέο 

κορίτσι πεθαίνει και τη φροντίδα του σώματός της αναλαμβάνουν οι νεαρές φίλες 

της: 

Ήταν συνήθεια τα κορίτσια του χωριού να ντύνουν το νεκρό 

κορίτσι και για να απαλλάξουν τη μάνα και τους άλλους 

άμεσους συγγενείς απ’ τη φοβερή συγκίνηση αυτής της 

πράξης και για να δείξουν την αγάπη τους στη νεκρή τους 

φίλη και τη συμπαράστασή τους στους δικούς της. Η 

παρουσία τους έκανε πιο εντυπωσιακά και τραγικά τα 

γεγονότα.  

(Τσουδερός, 1976: 179) 

Βλέπουμε ότι η εμπλοκή των νεαρών γυναικών με το θάνατο είναι κάτι που οξύνει 

τον πόνο, ανατρέποντας την εικόνα που έχουμε για τα πρόσωπα που υποχρεώνονται 

στη φροντίδα του νεκρού, πρακτικά όσο και άυλα, τελετουργικά. Δημιουργεί μια 

ανισορροπία που αυξάνει την τραγικότητα της επιθανάτιας τελετουργίας. Όλο αυτό 

γίνεται εμφανές στο ακόλουθο μοιρολόι: 

(…)  

Και απάνω που τ’ απόλεγε 

Έπεσε και λιγώνεται 

Οι κοπελιές τη σάζανε 

Και τση εροζονάρανε (…) 

(Τσουδερός, 1976: 179) 

Η Εύα, που καταφέρνει κατά μια έννοια να γίνει διάμεσος, αλλά δεν μπορεί να 

ικανοποιήσει και να διατηρήσει την κοινωνική ισορροπία, πράγμα που αναλαμβάνουν 

οι γυναίκες του περίγυρου δημιουργώντας ένα διπλό μοιρολόι μεταξύ ζωντανών και 

νεκρών. 
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Τα μαύρα κοκκινίζουνε, μηλιά μου, 

Και τα μαλλιά μακραίνουν, κοπελιά μου
3
 (…) 

(Τσουδερός, 1976:50) 

Στο συγκεκριμένο απόσπασμα μια άλλη μοιρολογίστρα μοιάζει να απαντά 

παρηγορητικά στη νέα γυναίκα που μοιρολογεί, λέγοντάς της ότι κάποια στιγμή θα 

βγάλει τα μαύρα και θα φορέσει τα κόκκινα της χαράς, όπως και τα μαλλιά της θα 

ξαναμακρύνουν και θα ξανακάνει κοτσίδες, όπως χαρακτηριστικά αναφέρει ο 

Τσουδερός. Το πένθος ο Saunier το προσδιορίζει ως επιτακτικό χρέος της εκάστοτε 

γυναίκας στενής συγγενούς του νεκρού. Δεν είναι επιλογή της αλλά της επιβάλλεται, 

όπως και οι νόρμες στη συμπεριφορά της, τις μέρες που ακολουθούν την κηδεία και 

ως ότου ολοκληρωθεί η τελετουργία, πολλές φορές και μετά το πέρας της, σαν μια 

ισόβια δέσμευση αποχής από οποιαδήποτε διασκέδαση και χαρά. Η αυτοτιμωρία της 

μοιάζει να ικανοποιεί την κοινωνία, η οποία την εκλαμβάνει σαν απόδειξη αγάπης 

προς το νεκρό αγαπημένο. Ο οικογενειακός δεσμός είναι άρρηκτος και ιερός, η 

προσπάθεια διατήρησής του επιβεβλημένη. Ο θάνατος έρχεται να τον διασπάσει, η 

οικογένεια όμως πασχίζει να τον διατηρήσει μέσω του παρατεταμένου θρήνου, μια 

μορφή αλληλεγγύης και διατήρησης της υπόσχεσης της διατήρησης του 

οικογενειακού δεσμού, που δημιουργεί μια αμφίρροπη ισορροπία μεταξύ Πάνω και 

Κάτω Κόσμου. 

 

4.3: Η χήρα 

 

Μια άλλη μορφή, που συχνά είναι η ίδια η μοιρολογίστρα, είναι η σύζυγος του 

νεκρού, η χήρα. Στις παραδοσιακές κοινωνίες η γυναίκα εμφανίζεται σε μια συνεχή 

σχέση εξάρτησης με τον αρσενικό προστάτη, αρχικά πατέρα και, μετά το γάμο, 

σύζυγο. Η επιβίωσή της εξαρτάται από αυτόν. Η γυναίκα κατά τον Saunier εδραιώνει 

                                                            
3 Στη Κρήτη συνηθίζονταν οι γυναίκες, όταν έχαναν τον σύζυγό τους, να κόβουν τις κοτσίδες τους και 

να του τις τοποθετούν στα χέρια ως ένδειξη αγάπης, ένα δώρο αποχαιρετισμού. 
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τη θέση της μέσω της μητρότητας, ως σύζυγος και μητέρα είναι πρόσωπο 

αξιοσέβαστο για την παραδοσιακή κοινωνία και ενταγμένο πλήρως στο ρόλο που της 

δίδεται. Με τη χηρεία, όμως, τα πράγματα μοιάζουν να αντιστρέφονται και να 

επαναπροσδιορίζονται. Η νεαρή χήρα μοιάζει να βιώνει έναν κοινωνικό θάνατο. Από 

την προνομιακή κατάσταση της συζύγου περνά σε μια κατώτερη, χάνει δικαιώματα, 

γίνεται χήρα.. Πρόκειται για έναν κοινωνικό ξεπεσμό, όπως χαρακτηριστικά τον 

ονομάζει. Η χήρα, κατά τον Saunier, θα πρέπει να αποτάξει από πάνω της όλα τα 

στοιχεία και σύμβολα της θηλυκότητας και του γάμου της, καθώς η χηρεία 

συνεπάγεται αυτομάτως την απαγόρευση ενός δεύτερου γάμου. Μια νέα χήρα 

γυναίκα αντιμετωπίζεται εχθρικά από την κοινωνία και με σχετική καχυποψία, γι’ 

αυτό υπάρχουν αυστηρές νόρμες, από τις οποίες οποιαδήποτε παρέκκλιση μπορούσε 

να οδηγήσει στην περιθωριοποίηση και στοχοποίησή της. Οι ανύπαντρες ακόμα 

γυναίκες την αντιμετωπίζουν σαν μια εν δυνάμει ανταγωνίστρια που, όπως 

χαρακτηριστικά αναφέρει ο Saunier, θα μπορούσε να τους στερήσει τη δική τους 

«μοίρα». Η πατρική της οικογένεια την αντιμετωπίζει σαν περίσσιο βάρος, καθώς 

από την πλευρά της έκανε το χρέος της με το να την προικίσει για τον πρώτο γάμο 

και δεν είναι διατεθειμένοι για κάτι αντίστοιχο.  

Βλέπουμε, λοιπόν, μια νέα γυναίκα που αθέμιτα μπαίνει σε μια διαδικασία συνεχούς 

απολογίας και άμυνας. Μια νέα χήρα ανήκει στην σεξουαλικά ενεργή φάση της 

Hastrup, ικανή να τεκνοποιήσει και να προσφέρει με την εργασία της στο σπίτι, 

δικαιώματα που η παραδοσιακή κοινωνία της στερεί, θέτοντάς την σε μια υβριδική 

κατηγορία γεροντικής απραξίας. Στην υβριδική αυτή κατηγορία η Hastrup εντοπίζει 

μια πιο αρσενική μορφή της γυναίκας, όπως έχει αναφερθεί παραπάνω, ένα 

αναδυόμενο «κοινωνικό τρίτο φύλο». Προχωρώντας στις εποχές παρατηρούμε μια 

αντιστροφή και βελτίωση της θέσης της χήρας, στην οποία δίνεται η δυνατότητα ενός 

δεύτερου γάμου σε ορισμένες περιπτώσεις και υπό συγκεκριμένες προϋποθέσεις. Η 

«αξία» της μειώνεται, καθώς η παρθενία δεν υφίσταται, όπως και η δυνατότητα 

προίκας. Η γυναίκα μοιάζει να έχει επιλογή, αλλά ουσιαστικά ένας δεύτερος γάμος 

απλά θα της εξασφαλίσει την πιθανότητα να ζει μια πιο «φυσιολογική» ζωή, 

απαλλαγμένη από τις ακραίες απαγορεύσεις ενός παρατεταμένου θρήνου. Συχνά στη 

χήρα προξενεύονταν κάποιος άνδρας από το σόι του νεκρού της συζύγου, συνήθως 

κάποιος άλλος αδερφός, προκειμένου να υπάρξει κάποιου είδους εξασφάλιση στην 

ίδια, αλλά κυρίως στα παιδιά της, μιας και με τον τρόπο αυτό η όποια περιουσία δε 
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θα χανόταν. Τόσο η ίδια, όσο και κυρίως τα παιδιά θα είχαν κάποιου είδους 

πρόσβαση και κληρονομικό δικαίωμα. 

(…) 29 μέρες ήταν μια παντρεμένη και σκότωσαν τον άνδρα 

της και δεν ξαναπαντρεύτηκε. Και ήταν έγκυος και έκανε ένα 

κορίτσι και της προξένευαν έναν από το ίδιο το σόι αλλά αυτή 

δεν ήθελε, δεν ξαναπαντρεύτηκε.   

(Α.Π., Ρέθυμνο) 

Στο παρακάτω απόσπασμα βλέπουμε μια άλλη περίπτωση, όπου οι θείοι πάλι από την 

πλευρά του νεκρού συζύγου, πιθανόν αδέρφια του, στέκονται αρωγοί στην 

προσπάθεια της χήρας να μεγαλώσει τα παιδιά της. Είναι σημαντικό να αναφερθούμε 

στο γεγονός ότι η συνεντευξιαζόμενή μας αναγνωρίζει τη συνεισφορά τους σαν θυσία 

από τους ίδιους και ακόμα και σήμερα τους μνημονεύει και τους ευχαριστεί για τη 

στάση που κράτησαν. 

(…) Πέντε παιδιά, το μικρότερο αγέννητο, η μητέρα της ήταν 

έγκυος όταν σκοτώθηκε ο πατέρας. Είχανε δυο καλούς θείους 

και θεία, αδέρφια του πατέρα της, οι οποίοι από επιλογή 

μένουν ελεύθεροι για να αναθρέψουν τα πέντε αυτά παιδιά. Ο 

θείος ήταν ανάπηρος στη Μικρά Ασία και λάμβανε σύνταξη 

με  την οποία βοηθούσε τα παιδιά 

Πρέπει  να κάνανε άγια λείψανα  

Η θεία μου τη ζητούσαν και έλεγε, δε θα παντρευτώ για το 

χατίρι των παιδιών, θα σταθώ δίπλα στη χήρα να τα 

αναθρέψουμε μαζί. 

Άγια λείψανα να κάνουν και οι δυο, το λέω και το ξαναλέω 

χίλιες φορές την ώρα, γιατί αυτοί βοηθήσανε και μεγαλώσαμε, 

αναθραφήκαμε, πανδρευτήκαμε και κάναμε οικογένειες  

(Ζ.Σ., Ανώγεια) 

 

4.4: Η Μοιρολογίστρα, τα «πουλιά-οιωνοί» και η Χαρόντισσα 
 

Στα παραδοσιακά μοτίβα συχνά βλέπουμε τα ζώα και κυρίως τα πουλιά να μιλούν, να 

«μαρτυρούν» το κρίμα του αδικοσκοτωμένου. Να μεταφέρουν τις πληροφορίες του 

θανάτου μέσα από το κελάηδημά τους. Άλλα πουλιά, όπως το νεκροπούλι, για το 
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οποίο κάνει εκτενή αναφορά στο έργο της η Νάντια Σερεμετάκη, προμηνύουν τον 

επερχόμενο θάνατο. Και αυτά «λένε», μαρτυρούν, προμηνύουν. Προκύπτει, λοιπόν, 

το παρακάτω σχήμα: 

Νεκροπούλι – λέει – προμηνύει 

Πουλάκι – λέει – γνωστοποιεί 

Μοιρολογίστρα – λέει – αποχαιρετά 

Τα μαγικά πλάσματα, που γνωρίζουν και αποδεσμευμένα μιλούν στην οριακή 

κατάσταση του θανάτου, όπου το μη φυσιολογικό μοιάζει φυσιολογικό. Η ισορροπία 

έχει ανατραπεί και το μη κανονικό λαμβάνει κανονική υπόσταση. Τα μαγικά 

πλάσματα, που ισορροπούν μεταξύ πραγματικού και μη πραγματικού 

καταλαμβάνοντας θέσεις διάμεσων στο χώρο του ιερού και της τελετουργίας. Τα ζώα 

με τα ανθρωπόμορφα χαρακτηριστικά, οι μοιρολογίστρες τα χρησιμοποιούν 

περίτεχνα μετατοπίζοντας την ευθύνη των λόγων τους σε κάτι, που ουσιαστικά δε 

φέρει καμία υπόσταση έξω από το φαντασιακό του θανάτου. 

(… ) Άκουσες, Κωσταντάκη μου, τι λένε τα πουλάκια; (…) 

(…) Στη στράτα που διαβαίνανε, στη στράτα που πηγαίναν, 

ακούν πουλιά να κελαηδούν, ακούν πουλιά να λένε (…) 

(απόσπασμα, παραδοσιακό μοιρολόι «Μάνα με τους εννιά σου 

γιους») 

 

(…) Μαρμαρωμένο σε θωρώ, Πωλιό μου, 

αγρίμι τω Μαδάρω και εδικό μου,  

Μιλώ σου και δε μου μιλείς, κλωνάρι μου, 

πιάνω σε και μου φεύγεις, παλικάρι μου,  

που πας με τέθοιαν άνοιξη, καλέ μου, 

που πας με τεθοιον ήλιο, ακριβέ μου 

(Τσουδερός, 1976:51) 

Παρατηρώντας τα δύο αυτά ενδεικτικά μοιρολόγια είμαστε σε θέση να αντιληφθούμε 

ότι ο βασικός διαχωρισμός της μοιρολογίστρας και των πουλιών είναι ότι στο πουλί 
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επιτρέπεται να μιλά για τους νεκρούς, ενώ στη μοιρολογίστρα επιτρέπεται να μιλά με 

τους νεκρούς. Το πουλί, που του δίνονται ανθρωπομορφικά χαρακτηριστικά, είτε 

εξιστορεί το θάνατο, είτε προμηνύει τον επερχόμενο θάνατο μέσα από το στόμα του 

διάμεσου, της μοιρολογίστρας, η οποία μοιάζει να εναλλάσσει τους δύο ρόλους κατά 

τη διάρκεια του θρήνου, κάνοντας χρήση τόσο παραδοσιακών μοιρολογιών, όπου και 

εμφανίζονται τα πουλιά, όσο και ελεύθερων δίστιχων. Ωστόσο, τόσο η 

μοιρολογίστρα, όσο και τα πουλιά μοιάζουν να διαλαλούν το άδικο του θανάτου. 

Κάπου εδώ θα ήταν σκόπιμο να αναφερθούμε επιγραμματικά στο διαχωρισμό που 

γίνεται σε «καλά» και «κακά» πτηνά. Στη λαϊκή μας παράδοση, όπως 

προαναφέρθηκε, τα πουλιά αποκτούν ανθρώπινα χαρακτηριστικά που μπερδεύονται 

με τα χαρακτηριστικά του εκάστοτε είδους. Για παράδειγμα, το νεκροπούλι είναι ένα 

είδος κουκουβάγιας ή σταχτόχρωμου γύπα, που έχει χαρακτηριστικό το κρώξιμο του 

να μιμείται την ανθρώπινη κραυγή. Αυτό το χαρακτηριστικό του κρώξιμο, που 

τρομάζει με την ομοιότητα του με την ανθρώπινη φωνή, είναι που το καθιστά οιωνό. 

Ένας ακόμα λόγος που το πουλί ταυτίζεται με το μίασμα αναφέρεται από τη Νάντια 

Σερεμετάκη, η οποία αναφέρει χαρακτηριστικά ότι στους ανθρώπους γεννιούνται 

αρνητικά συναισθήματα από τα αρπακτικά αυτά πουλιά με το ανοικτό ράμφος από 

τον τρόπο που ξεσκίζουν τις σάρκες, το αρπακτικό, με το απειλητικά ανοικτό στόμα, 

που στο φαντασιακό των ανθρώπων ταυτίζεται με την κλοπή της σάρκας, πράγμα που 

κάνει και ο θάνατος, αρπάζει το νεκρό και τον καταστρέφει. Η τελετουργία της 

εκταφής, κατά τη Σερεμετάκη, επιβεβαιώνει τον ισχυρισμό περί κλοπής. Η πέρδικα 

από την άλλη, συνήθως, εμφανίζεται ως η στοργική μάνα, καθώς το συγκεκριμένο 

είδος έχει ως χαρακτηριστικό την έντονη ροπή προστασίας προς τα μικρά του· γίνεται 

σύμβολο μητρικής αγάπης και αφοσίωσης. Το χαρακτηρισμό «πέρδικα» τον 

συναντάμε επίσης στη λαϊκή μας παράδοση σαν κομπλιμέντο στην όμορφη, γόνιμη, 

γυναίκα, το χαρακτηριστικό του βάδισμα συχνά παρομοιάζεται με το γυναικείο 

λίκνισμα· μοιάζει αυτό το πουλί να ταυτίζεται με όλες τις γυναικείες χάρες. Ο αετός 

σε πολλά μοιρολόγια χρησιμοποιείται ως προσδιορισμός για το νεκρό άνδρα, καθώς 

χαρακτηρίζεται από περηφάνια και ανεξαρτησία.  

Σε πολλές συνεντεύξεις συναντάμε τα λεγόμενα «πετεινά» του ουρανού. Πρόκειται 

πάλι για αρπακτικά πουλιά, που είναι νυκτόβια και βγάζουν χαρακτηριστικό ήχο, 

σύμφωνα με τη λαϊκή δοξασία. Όποιος τα ακούσει ξέρει ότι θα πεθάνει και μάλιστα 

θα δυσκολευτεί η ψυχή του να αποχωριστεί το σώμα. Σε κάποια από τις συνεντεύξεις 
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μάλιστα καταγράφεται και το τελετουργικό που κάνουν οι συγγενείς του νεκρού, 

προκειμένου να βοηθήσουν τον άνθρωπο να παραδώσει την ψυχή του και να 

σταματήσει να «ταλαιπωρείται». 

Τα πετεινά του ουρανού είναι το άσπρο πουλί, το ζαρι, και ο 

μαυροκόρακας. Βγαίνουν τη νύχτα, ω τα παντέρμα!   

(Γ.Κ., Ρέθυμνο) 

(…) Κοίτα, όποιος ακούσει τα πετεινα του ουρανού, δε βγαίνει 

η ψυχή, δεν ξεψυχά!  

(Α.Π., Ρέθυμνο) 

(…) Και εγώ θυμάμαι πάλι και το λέγανε, της Αναζιμιος η 

μάνα – μια στο χωριό – και λένε δεν ξεψυχά, δεν ξεψυχά και 

δεν κατέχομε γιαντα, πρέπει να άκουσε τα πετεινά του 

ουρανού, απού κραζουνε, μόνο να της βάλουμε του γαιδάρου 

το σομάρι. Κοπελι εγώ τότε και λέω: «Ω! Του γαιδάρου το 

σομαρι! Θε να καβαλικεύσουμε κιόλας;». «Σώπα, σώπα, μη 

μιλείς» μου λέγει η μάνα μου. «Πρέπει να άκουσε τα πετεινά 

του ουρανού και δεν ξεψυχά». Στις οκτώ μέρες και αυτή και 

έβγαινε η ψυχή και δεν έβγαινε, να λέγει αχού αχού και δεν 

έβγαινε. Και πάνε και φέρνουν το σομάρι του γαιδάρου από το 

στάβλο και το φέρνουν και το βάνουν πάνω από τη κεφάλι της 

όπως εκειτούντο αυτή και το βάνουν πάνω κάτω, πάνω κάτω, 

τρεις φορές, και το σέρνουν από τα πόδια και φεύγει και, μέχρι 

να το πάνε να το κρεμάσουν, τελείωσε κιόλας, εβγήκε η ψυχή 

της  

(Μ.Φ Ρέθυμνο)  

Εκτός από τα πουλιά, η λαϊκή παράδοση δίνει μαγική διάσταση και σε μια άλλη 

μορφή, αυτή της Χαρόντισσας. Η Χαρόντισσα εμφανίζεται είτε ως μάνα, είτε ως 

σύζυγος του Χάρου. Της δίνονται και εκείνης ανθρωπόμορφα χαρακτηριστικά· είναι 

επιφορτισμένη με τα καθήκοντα των καθημερινών γυναικείων ασχολιών του σπιτιού. 

Η Χαρόντισσα είναι προστατευτική προς τον άνθρωπο, τον συμπονά και προσπαθεί 

να τον γλυτώσει από τη μανία του Χάρου. Η Χαρόντισσα, ως μάνα και ως σύζυγος 

του Χάρου, πολλές φορές συγχέονται στη λαϊκή παράδοση, όπως μας πληροφορεί ο 

K. Παπαδάκης (2016), και οι δύο όμως φέρονται να επιπλήττουν το Χάρο για τη 

σκληρή του στάση. Σε πολλές περιπτώσεις η μοιρολογίστρα βρίσκει ταύτιση με τη 

Χαρόντισσα (Παπαδάκης, 2016). Στο παρακάτω απόσπασμα η απόκοσμη εξωτερική 

μορφή της μοιρολογίστρας μοιάζει με αυτής της Χαρόντισσας:  
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Μια γυναίκα μαυροφορεμένη, αδύναμη και κίτρινη ανηφόριζε 

κατά το χωριό  

(Πρεβελίδης, 1956) 

Οι γυναίκες, μέσα από τα μοιρολόγια τους, συχνά της απευθύνονται προτρέποντάς 

την να μαλώσει και να συνετίσει τον άνδρα ή το γιο της. Μοιάζει να επικαλούνται τη 

γυναικεία φύση της, αναζητώντας το γυναικείο δοσμένο χαρακτηριστικό της 

ευαισθησίας.  

 Οψές ταχιά επέρνουνε στου Χάροντα την πόρτα 

 Κι εγροίκουν τη Χαρόντισσα κι εμάλωνε το Χάρο. 

(Παραδοσιακό) 

Στα παραδοσιακά μοτίβα συχνά η Χαρόντισσα μιλά σε πρώτο ενικό και απευθύνεται 

στο Χάρο συμβουλεύοντας ή επιπλήττοντάς τον για τη σκληρή και άδικη στάση του. 

Υγιέ μου, εκεί που μελετάς κι εκεί όπου θα πάεις 

Μην πάρεις μάνες με παιδιά κι αδέρφια μ’ αδερφάδες  

Μηδέ και πρώτ’ αντρόγυνα, πρωτοστεφανωμένα 

(Παραδοσιακό) 

 

Η μοιρολογίστρα, όπως και στη περίπτωση των πουλιών, εναλλάσσει το ρόλο της 

και, ως άλλη Χαρόντισσα, διαλαλεί το άδικο και το κρίμα του θανάτου. Η μορφή της 

Χαρόντισσας μοιάζει με αυτή της μοιρολογίστρας. Η μία μοιάζει να δανείζει τη 

μορφή της στην άλλη. Οι τραγικές φιγούρες με τα μαύρα ρούχα, τα μαύρα μαντίλια 

και το καταρρακωμένο από τον πόνο πρόσωπο μοιάζουν απόκοσμα ίδιες. Αναφέρει 

χαρακτηριστικά η Douglas (2006): «πιστεύω ότι κάποια μιάσματα χρησιμοποιούνται 

ως αναλογίες για την έκφραση μιας γενικές άποψης περί κοινωνικής ευταξίας… 

υπάρχουν δοξασίες που το κάθε φύλο κινδυνεύει κατά την επαφή του με το άλλο.». 

Μέσα από αυτό καταλαβαίνουμε καλύτερα τη φυλετική διάκριση που υιοθετούσε  η 

κοινότητα και τα χαρακτηριστικά που όριζαν την καθαρότητα και τη μιαρότητα, και 

επανερχόμαστε στο ζήτημα της γυναίκας Εύας και της μιαρής της φύσης. Ο άνδρας, 

ως αφελής Αδάμ, μπορεί εύκολα να παρασυρθεί σε ένα άνισο παιχνίδι επικράτησης, 

όπου τα σεξουαλικά όπλα της γυναίκας μοιάζουν πανίσχυρα και επικίνδυνα, ικανά να 

ανατρέψουν την κοινωνική ιεραρχία, καθιστώντας το αρσενικό το αδύναμο φύλο. 
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Προσπαθούν, λοιπόν, οι κοινωνίες να κάμψουν αυτή τη δύναμη με τρόπους όπως 

εκείνους που είδαμε και παραπάνω, δαιμονοποιόντας και επιφορτίζοντας τη γυναίκα 

με αποκρουστικά καθήκοντα, όπως είναι και ο θάνατος. Η προσπάθεια 

αποδυνάμωσης των γυναικών έρχεται μέσα από αρνητικά φορτισμένους 

χαρακτηρισμούς και συγκρίσεις τόσο με μοτίβα από τη φύση (βλ. πουλιά, ζώα), όσο 

και από λέξεις με αρνητικό πρόσημο που απευθύνονται μόνο στο γυναικείο φύλο. 

Μια αέναη μάχη επικράτησης και μια ισότητα, στις μέρες μας, που έρχεται να την 

ανατρέψει ισορροπώντας το ζυγό. 

 

4.5: Όνειρα και οιωνοί 

 

Στη συνείδηση των Ελλήνων το όνειρο αποκτά πολλές φορές την ιδιότητα του 

οιωνού. Το όνειρο οιωνός λαμβάνει δύο μορφές, η μια σχετίζεται με το προμήνυμα, 

προειδοποιεί για τον επερχόμενο θάνατο και προετοιμάζει τους συγγενείς για την 

απώλεια και πρόκειται για έναν οιωνό που μπορεί να δει τόσο ο άνθρωπος που θα 

πεθάνει όσο και άλλοι άνθρωποι της κοινότητάς του, όχι απαραίτητα στενοί 

συγγενείς. Η δεύτερη μορφή είναι αυτή του μηνύματος. Ο νεκρός αγαπημένος 

εμφανίζεται στο όνειρο και προειδοποιεί, αποτρέπει ή προτρέπει τους συγγενείς του 

σε κάποια απόφαση. Εκτενή αναφορά στα προφητικά όνειρα κάνει η Νάντια 

Σερεμετάκη, η οποία μας δίνει και μια άλλη διάσταση, τον νεκρό συγγενή, που 

έρχεται σε αυτόν που πρόκειται να πεθάνει, για να τον προειδοποιήσει, να τον 

ετοιμάσει για τη μετάβαση, τόσο αυτόν όσο και την κοινότητα.  

Το όνειρο αποτελεί μια κατάσταση μεταιχμιακή, ακριβώς όπως είναι και η στιγμή του 

θανάτου. Συνδέει τον κόσμο των ζωντανών με αυτόν των νεκρών. Είναι μια 

κατάσταση όπου οι κανόνες της λογικής μπλέκουν με το μεταφυσικό. Επιθυμίες και 

ανεκπλήρωτοι πόθοι σαρκώνονται στα όνειρα και οδηγούν τα υποκείμενα σε 

ασυνείδητες ονειρικές καταστάσεις, που, αν δεν συγκαλύπτονταν κάτω από την 

ομπρέλα των άκρων του ονείρου, δε θα μπορούσαν ποτέ να λεχθούν. Το όνειρο 

οιωνός παρουσιάζει συγκεκριμένη δομή, συνήθως κάποιος ήδη νεκρός συγγενής 

εμφανίζεται να μιλά ή να αλληλεπιδρά με ένα ζωντανό άτομο σα μια σκηνή 

πραγματικής καθημερινής ζωής. Τα προφητικά όνειρα τα βλέπουν τόσο οι γυναίκες, 

όσο και οι άνδρες. Την ερμηνεία όμως την κατέχουν αποκλειστικά οι γυναίκες 
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(Σερεμετάκη 1999:84). Ο άντρας που θα δει ένα τέτοιο όνειρο θα το διηγηθεί στη 

σύζυγο ή τη μητέρα του και είναι εκείνη που θα δώσει την τελική ερμηνεία. Οι 

άνθρωποι φέρεται να επηρεάζονται σε μεγάλο βαθμό από αυτά, να αλλάζουν ακόμα 

και αποφάσεις που είχαν ήδη παρθεί. Κάτι ανάλογο παρουσιάζεται και στο παρακάτω 

απόσπασμα. 

Ήρθε ο άντρας σου απόψε και μου λέει: «Μωρέ Ζαχαρένια, να 

πας στης γυναίκας μου και να της πεις, αυτό που έβαλε στο 

νου της να μην το κάνει, γιατί αλοίμονό της».  

(Ζ.Σ., Ανώγεια) 

Η γυναίκα υπακούει στα λόγια που της μεταφέρουν. Το μήνυμα, που ακράδαντα 

πιστεύει ότι προέρχεται από νεκρό της σύζυγο, αλλάζει την απόφαση που είχε λάβει 

μέχρι εκείνη τη στιγμή. Ενδιαφέρον έχει και ο τρόπος, που αντιδρούν οι άλλες δύο 

γυναίκες που εμπλέκονται στο περιστατικό. Η γυναίκα που ονειρεύεται και μεταφέρει 

το μήνυμα, όταν πληροφορείται τη σκέψη της συζύγου του νεκρού, επικαλείται τα 

θεία κάνοντας το σταυρό της· το ίδιο και η γυναίκα, που η αλλαγή στάσης της χήρας 

μπροστά στο γεγονός, επηρεάζει την πορεία της οικογένειάς της καθοριστικά. Και οι 

τρεις επικαλούνται τα θεία κάνοντας το σταυρό τους και λέγοντας χαρακτηριστικά 

αυτή που βλέπει το όνειρο: 

Μνήσθητί μου, Κύριε, και αυτό που έχουμε στο νου μας το 

ξέρουν; (υπ. οι νεκροί) 

(Ζ.Σ., Ανώγεια) 

Όπως προαναφέρθηκε, και τα δύο φύλα ονειρεύονται προφητικά όνειρα. Όπως 

διαβάζουμε στη Σερεμετάκη, οι άνδρες κάποτε συνήθιζαν να μιλούν γι’ αυτά και 

μεταξύ τους, πράγμα που στις μέρες μας έχει εξαλειφθεί. Έτσι τους συναντάμε σαν 

φορείς του μηνύματος που μπορεί να λάβουν μέσα από το όνειρο, αλλά ποτέ ως 

ερμηνευτές. Η ερμηνεία γίνεται αποκλειστικά από τις γυναίκες και η ονειρομαντεία 

είναι πλέον μια υπόγεια πρακτική (Σερεμετάκη 1999:78). Είναι, θα τολμούσαμε να 

πούμε, ένα στοιχείο που ενισχύει την άποψη περί μαγικής διάστασης των γυναικών. 

Ένα πλάσμα κοσμικό και απόκοσμο ταυτόχρονα που ο αφηρημένος κόσμος των 

ονείρων συνταιριάζει με την εύθραυστη ιδιοσυγκρασία του. Η ευαισθησία των 

γυναικών δικαιολογεί την ερμηνεία. Η ενσυναίσθηση που απαιτείται είναι 
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χαρακτηριστικό τους γνώρισμα. Τα μηνύματα των νεκρών πονάνε τους ζωντανούς 

και πρέπει να αποδοθούν κατάλληλα, με ερμηνείες που δε θα προσβάλουν και θα 

καθησυχάσουν τον δέκτη του μηνύματος. 

Το κείμενο που ακολουθεί είναι ένα παραδοσιακό ριζίτικο τραγούδι - μοιρολόι. 

Ακολουθεί την παραδοσιακή φόρμα και μοιάζει να έχει ένα διδακτικό χαρακτήρα, 

μεταφέροντας ακριβώς την ψυχή της ερμηνείας του ονείρου, την αντίληψη περί 

εαυτού για ένα προδιαγεγραμμένο μέλλον. Ο άνδρας ονειρεύεται, στην πρώτη 

στροφή βλέπουμε την περιγραφή του ονείρου, ενώ στη δεύτερη ακολουθεί η 

ερμηνεία του από τη γυναίκα στην οποία απευθύνεται για να το κάνει. 

Όνειρο το ’δα, λυγερή, να μου το ξεδηλιάνεις,  

απόψε χώρες όριζα και πράσα επρασολόγου 

και λευκοκάρυα ετσάκιζα, μικρό μου, στην ποδιά σου. 

Δεν το θωρείς, βαριόμοιρε, μόνος και μοναχός σου; 

Οι χώρες είναι χωρισμοί, τα πράσα είναι πίκρες 

τα λευκοκάρυα οι μπαλωθιές, ξεχωρισμοί για πάντα. 

(Παραδοσιακό) 

Στο απόσπασμα που ακολουθεί η συνεντευξιαζόμενή μας περιγράφει ένα όνειρο που 

είδε με το νεκρό της σύζυγο και την ερμηνεία που προσπάθησε η ίδια να του δώσει. 

Εγώ μια φορά τον ονειρεύτηκα ζωντανό, ήτανε πρωί και τα 

παιδιά μας ήταν μικρά, και του λέω δώσ’ μου χρήματα να 

δώσω των κοπελιώ, να πάρουν κουλούρι. Και μου λέει, στην 

τσέπη του σακακιού μου. Και πάω και βγάζω από την τσέπη 

τα κρουλιά μου και του λέω, τι είναι αυτά; Και μου λέει μη 

πάει ο νους σου στο πονηρό, τα κρουλιά σου είναι, δεν είναι 

ξένα, και ξύπνησα.  

(Ζ.Σ., Ανώγεια – κρουλιά: οι πλεξούδες) 

Στα πλαίσια της μαγείας θα ήταν σκόπιμη μια αναφορά σε μια δοξασία, που 

συναντάται σχεδόν σε ολόκληρη την Ελλάδα, σύμφωνα με την οποία, όταν βάζεις 

κάτι δικό σου μαζί με το νεκρό στο φέρετρο, αποκτάς κάποιου είδους επικοινωνία 

μεταξύ του κόσμου των ζωντανών και των νεκρών, γι’ αυτό πολλές φορές κατά τη 



86 

 

διάρκεια της ταφής βλέπουμε να του εναποθέτουν στο φέρετρο αντικείμενα που 

σχετίζονται με συγκεκριμένους ανθρώπους και δείχνουν τη σύνδεσή τους με το νεκρό 

ή, ακόμα συχνότερα στη Κρήτη, μαλλιά, συνήθως της μάνας ή της συζύγου, όπως θα 

δούμε αναλυτικά στη συνέχεια. Σε πολλά μοιρολόγια γίνεται αναφορά στα 

αντικείμενα αυτά, που δόθηκαν ως τελευταίο δώρο στο νεκρό. 

 

4.6.: Μοιρολογώντας τον εαυτό τους – «το αυτομοιρολόγημα» 

 

Το μοιρολόι είναι, όπως προαναφέρθηκε, μια μορφή ποιητικής δημιουργίας, μια 

δημιουργία για να εκφραστεί το συναίσθημα του πόνου, να διοχετευτεί στην 

κοινότητα, να εφησυχάσει και να καθησυχάσει την ανάγκη της για ισορροπία. Τι 

γίνεται, όμως, με το αυτομοιρολόγημα, που συναντάται το ίδιο συχνά με το μοιρολόι 

του αποχαιρετισμού; Μέσα από την έρευνά μου είμαι σε θέση να αντιληφθώ τα 

κεκαλυμμένα ψήγματα, που επιτρέπουν στο υποκείμενο μια εσωτερική ανάγκη για 

προσωπική αποσυμφόρηση. Ένα προσωπικό θρήνο που μοιάζει να απευθύνεται στο 

νεκρό, αλλά η πραγματική πηγή πόνου του είναι η δυσμενής θέση, στην οποία 

περιέρχεται το άτομο με το θάνατο του προσφιλούς του προσώπου ή και ο 

συνδυασμός των δύο μορφών πόνου (απώλεια και δυσμένεια).   

Τι σκέπτεστε την ώρα που μοιρολογάτε μόνη; 

Σκέπτομαι: ’πόμεινες μόνη, τα παιδιά σου παντρεύτηκαν, 

φύανε, είσαι μόνη σαν το ξερό κλαδί, που λέει ο λόγος, τι θα 

φανταστείς να πεις… 

(Γ.Ξ., Μεσσαρά) 

(…) Όταν φεύγανε τα κοπέλια, γιατί ήσανε μικρά παιδιά και 

πονούσανε κι αυτά. Όταν ήμουνα μόνη μου ή με γυναίκες που 

μου λέγανε διάφορα και συγκινούμουν και άρχιζα πάλι. 

(Ζ.Σ., Ανώγεια) 

Η γυναίκα που στέκει πάνω από το ανοικτό φέρετρο, πάνω από τον σφραγισμένο 

τάφο, πάνω από το έρημο συζυγικό κρεβάτι ή την κενή κούνια, θρηνεί τον αγαπημένο 

της, που δεν πρόλαβε να δει ή να ζήσει άλλες μέρες, ή θρηνεί τον εαυτό της, την 

απουσία, τη θέση της που αλλάζει, όπως προαναφέρθηκε, με την κατάσταση της 
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χηρείας; Η γυναίκα, που θα φορά τα μαύρα και σαν άλλη τραγική μορφή θα 

περιφέρει την ύπαρξη της χωρίς κανένα δικαίωμα στη χαρά, στην κανονικότητα της 

ζωής μετά το γεγονός του θανάτου. Ένας ατέρμονος κύκλος κλάματος, που ακόμα 

και μετά την ολοκλήρωση της τελετουργίας δεν δύναται να κλείσει, υποχωρώντας σε 

κοινωνικές πιέσεις που ωθούν τη γυναίκα, μάνα, σύζυγο να μην παύσει ποτέ το 

μοιρολόι, το οποίο αναπόφευκτα οδηγείται στο αυτομοιρολόγημα σε μια προσπάθεια  

αποσυμφόρησης της ίδιας της της ύπαρξης. 

Στο παρακάτω απόσπασμα από το βιβλίο του Τσουδερού βλέπουμε μια μάνα να 

θρηνεί το παιδί της, θρηνώντας ταυτόχρονα για τον εαυτό της και τον πόνο που της 

προκαλεί η απώλεια του παιδιού της μέσα από παράπονα: 

Με τη ζωή σου ’χα ζωή, παιδάκι μου, 

Και με το φως σου εθώρου, λουλουδάκι μου, 

Και με το θάρρος που ’παιρνα, χρυσό μου, 

Μόνο από τη θωριά σου, διαλεχτό μου, 

Ήταν ο κόσμος όμορφος, κλωνάρι μου, 

Και πόνους δεν εγροίκου, παλικάρι μου. 

Μέχρι αυτό το σημείο βλέπουμε τη μάνα να εξιστορεί στο μοιρολόι της τις όμορφες 

μέρες που έζησε κοντά στο παιδί της, τα θετικά συναισθήματα που της γεννούσε η 

ύπαρξή του. 

Μα σήμερο, χρυσάφι μου, δροσιό μου, 

Για πάντα μου σε χάνω, φρόνιμό μου. 

Πώς θα σε πάω, φέξη μου, ζωή μου, 

Στο χώμα να σε θάψω, απαντοχή μου; 

Πώς θα γιαήρω ύστερα, χρυσό μου, 

Εις το παντέρμο σπίτι, άτυχό μου, 

Να μη θωρώ το μπόι σου, κλαδάκι μου, 

Να λείπει το κορμί σου, γιασεμάκι μου, 

Παιδί μου, δε σε μάλωνα, φτερό μου, 
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Γιάντα να μου το κάμης, χαδιαρό μου; 

Γιάντα δε με λυπήθηκες, καμάρι μου, 

Τη μαυροκακομοίρα, παλικάρι μου; 

(Τσουδερός, 1976:36) 

Στο δεύτερο μέρος η μητέρα μοιάζει να παραπονιέται στο παιδί, που δεν τη λυπήθηκε 

και με το χαμό του βρίσκεται σε αυτή τη δυσμενή θέση, την οποία τονίζει με λέξεις 

όπως μαυροκακομοίρα και με τις οποίες εκφράζει την πλήρη αποδοχή της δυσμένειάς 

της. 

Σε ένα άλλο απόσπασμα, στο οποίο πάλι μάνα κλαίει το παιδί της, βλέπουμε τη 

γυναίκα να παραιτείται, να αρνείται τη ζωή της χωρίς αυτό, μιας και μοιάζει να 

ταυτίζει την ύπαρξή της με τη δική του: 

(…) με τη ζωή σου ’χα ζωή 

Και με το φως σου εθώρου 

Και με το καερέτι σου 

Επέρνουν ως εμπόρου (…) 

(…) Παιδί μου, κανακάρη μου, 

Θάρρος κι απαντοχή μου, 

Απής σε χάσω, μάθια μου, 

Δε θέλω τη ζωή μου 

(Τσουδερός, 1976: 39) 

Είμαστε σε θέση να αντιληφθούμε ότι ο πόνος της απώλειας του παιδιού κλονίζει τη 

γυναίκα συθέμελα, πέρα από τη φυσική της αγάπη προς το παιδί, καθώς αποκτά και 

κοινωνικά το ρόλο της «χαροκαμένης» μάνας. Παρότι χάνει το παιδί της, ο ρόλος της 

ως μητέρας παραμένει, παίρνοντας όμως μιαν άχαρη μορφή. Δε χάνει τα δικαιώματα 

που της δίνονται με τη μητρότητα, όπως ο σεβασμός, που φέρει ο τίτλος μάνα, 

εξακολουθεί να είναι αυτή που έχει φέρει εις πέρας το σκοπό της απόκτησης 

απογόνου, τον οποίο όμως έρχεται να κλυδωνίσει ο θάνατος και η ίδια καλείται να 

διαχειριστεί αυτή τη μεταβολή, τόσο ατομικά όσο και κοινωνικά. Γίνεται μια 
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χαροκαμένη, πενθούσα μάνα, που πλησιάζει ακόμη περισσότερο στη μάνα Παναγία 

και συνειδησιακά ταυτίζει το θρήνο της με το θρήνο της Παναγιάς.  

(…) Η γιαγιά μου φορούσε τα μαύρα απ’ όταν πόθανε ο γιος 

της και δε τα ξαναέβγαλε (…) 

(Μ.Φ., Ρέθυμνο) 

Η ηλικία της μάνας παίζει ρόλο, αναλογιζόμενοι και πάλι την κατηγοριοποίηση της 

Hastrup, αφού η γυναίκα εξακολουθεί να είναι σύζυγος κάποιου, ικανή να 

τεκνοποιήσει. Η απώλεια παιδιού για μια νέα γυναίκα δεν συνεπάγονταν μια μόνιμη 

κατάσταση πένθους, όπως συνέβαινε με τη χηρεία. Μια γυναίκα που βρίσκονταν σε 

αναπαραγωγική ηλικία ωθούνταν πολλές φορές κοινωνικά να ξεπεράσει την απώλεια 

με μια νέα εγκυμοσύνη.  

Εγώ, κοπέλα μου, έχασα ένα κοριτσάκι εννέα μηνών, το 

πενθήσαμε και, μετά το χρόνο, έκανα τη κόρη μου την άλλη. 

Έβγαλα και τα μαύρα, ξεπενθήσαμε. Όσο περνά ο καιρός, 

τόσο ξεχνά κιανείς. 

(Μ.Φ., Ρέθυμνο)  

Κατά τη διάρκεια των περασμένων δεκαετιών η παιδική θνησιμότητα ήταν πολύ 

συχνό φαινόμενο. Οι οικογένειες είχαν αρκετά παιδιά, μερικά εκ των οποίων δεν 

κατάφερναν να συμπληρώσουν τα τρία τους έτη. Γι’ αυτό σε πολλές περιπτώσεις 

συναντάμε αδέρφια να μοιράζονται το ίδιο όνομα με τον αδερφό ή την αδερφή που 

δεν κατάφερε να επιβιώσει. Τα πράγματα και η αντιμετώπιση απέναντι στη μάνα που 

έχανε μεγαλύτερο παιδί ήταν διαφορετικά, εφ’ όσον η γυναίκα βρίσκονταν στη μη 

σεξουαλικά ενεργή περίοδο της ζωής της και, ανήκοντας στη κατηγορία που η 

Hastrup ονομάζει «σεξουαλική ανικανότητα», το πένθος της ήταν βαρύτερο και τα 

μαύρα ρούχα δεν τα έβγαζε ποτέ, όπως συνέβαινε και με τη χηρεία (Hastrup,1993). 

(…) Εγώ στην Κοξαρέ είχα μια γειτόνισσα, είχα τον πόνο μου 

και έκλαιγα και μου λέγε, ήντά ’χεις πάλι, μωρή, και κλαις; 

Ήντά ’χω; Το κοπέλι μου, μωρή, έχασα και δε θα κλαίω! Κι 

ήκοψα και εγώ και δεν της ξαναμίλησα. Εγώ είχα το πόνο μου 

είχα χάσει το κοπέλι μου. 

(Γ.Κ., Ρέθυμνο) 
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Στο απόσπασμα βλέπουμε την αγανάκτηση που δημιουργείται στη γριά μητέρα που 

κλαίει το παιδί της. Η αγανάκτηση μοιάζει να προέρχεται από το γεγονός ότι αυτό, 

που η ίδια θεωρεί αυτονόητο, δε μοιάζει να γίνεται εξίσου αντιληπτό από τη 

γειτόνισσά της, της οποίας η στάση την εξοργίζει βάζοντάς τη σε θέση να επεξηγεί 

κάτι, το οποίο θεωρεί τόσο βαθιά αυτονόητο, ώστε με την ερώτησή της να την 

προσβάλλει. 

Ένα ακόμα ενδιαφέρον στοιχείο που συναντάμε στον Τσουδερό σχετίζεται με την 

προσφώνηση του νεκρού αρσενικού παιδιού και πής αυτή αλλάζει ανάλογα με την 

ηλικία του. Η προσφώνηση «παιδί μου» χρησιμοποιείται για μικρό παιδί από τις 

μανάδες στα μοιρολόγια. Όταν τα αγόρια γίνονταν άνδρες, το μοιρολόι που τους 

απηύθυναν είχε την προσφώνηση «γιε μου» ή το όνομα του νεκρού. Το ίδιο 

συνέβαινε και με τα κορίτσια. Μια ερμηνεία που θα μπορούσε να δοθεί σε αυτό 

σχετίζεται και πάλι με την παιδική θνησιμότητα και πως τα μικρά παιδιά αποτελούν 

μια γενική κατηγορία, που μοιάζει να μην έχει χαρακτηριστικά ξεχωριστού όντος. 

Μοιάζει σαν τα παιδιά να είναι κάτι που σχετίζεται με τη μάνα σαν μια προέκτασή 

της, περισσότερο δικά της. Αυτά αποκτούν ξεχωριστή υπόσταση κοντά στην 

ενηλικίωση, σα να έχουν πια διαφύγει τον κίνδυνο, να έχουν επιβιώσει μιας δύσκολης 

παιδικής ηλικίας και τότε τους δίνεται η ατομική τους υπόσταση, το όνομα και τα 

χαρακτηριστικά τους. Γι’ αυτό και σε μοιρολόγια νέων συχνά συναντάμε να 

τονίζονται τα χαρακτηριστικά τους, ενώ σε αυτά των παιδιών έχουμε αναφορές σε 

πράγματα από την καθημερινή ζωή των μικρών παιδιών παρά σε κάποιο 

χαρακτηριστικό τους. Τα παιδιά, εκτός από υπόσταση, με την ενηλικίωση αποκτούν 

και φύλο και όλα τα χαρακτηριστικά και τις υποχρεώσεις που το συνοδεύουν, πράγμα 

που δε διαφαίνονταν όσο βρίσκονταν στο πρώτο στάδιο, αυτό που η Hastrup 

ονομάζει διφορούμενη σεξουαλική κατάσταση, κατά τη διάρκεια της οποίας η 

σεξουαλικότητα είναι απροσδιόριστη. 

(…) Σήφη μου που είχες αντρειά, τη μπαλικαροσύνη 

Και που την είχες αφητή την ογληγοροσύνη (…) 

(Τσουδερός, 1976: 54) 

 

Παιδί μου, που ’σουνε μικιό  
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Κ’ αμάθητο στα πάθη, 

Το στεροβυζαμένο μου 

εψύγει και εμαράθει (…) 

(Τσουδερός,1976: 39) 

Στο παρακάτω μοιρολόι βλέπουμε πάλι τη γυναίκα να θρηνεί τη μοίρα της, με την 

απώλεια του συζύγου της. Το βάρος της ανατροφής των μικρών παιδιών τους 

βαραίνει αποκλειστικά την ίδια. Μοιρολογεί για το χαμό του και για τις διπλές 

ευθύνες που καλείται να αναλάβει πλέον η ίδια.  

(…) Και σήμερο μου κείτεσαι, καλέ μου, 

Μακρής πλατύς στην τάβλα, κατιφέ μου, 

Και πώς θα πιω τη μπρίκα σου, καμάρι μου, 

Και πώς θα σου ξεχάσω, παλικάρι μου, 

Πουλιά και αυγά μου τ’ άφηκες, ντελή μου, 

Και πώς θα τ’ αναθρέψω, Ηρακλή μου, 

Και πώς θα τα ταΐζω τα ορφανά μου, 

Απού δεν έχω πράμα στη χηρειά μου. 

(Τσουδερός 1976:49) 

Δεν είναι λίγες οι φορές που,, κατά τη διάρκεια των συνεντεύξεων οι γυναίκες μου 

ανέφεραν τόσο για τις ίδιες όπως και για περιπτώσεις γυναικών που γνώριζαν ότι 

αυτομοιρολογούνταν. Αυτό δεν συνέβαινε μόνο κατά τη διάρκεια της κηδείας ή του 

ξενυχτίσματος του νεκρού. Το αυτομοιρολόγημα κατά βάση λάμβανε χώρα στο σπίτι 

σε στιγμές φαινομενικής ηρεμίας, όπου η γυναίκα βρίσκονταν μόνη της, ή πάνω από 

τον τάφο με τη μορφή παραπονέματος. Δε λείπουν, ωστόσο, και αναφορές, όπου ένα 

τυχαίο γεγονός ανακαλεί στη μνήμη των γυναικών το θάνατο του προσφιλούς τους 

προσώπου και τους δίνει ώθηση για νέα μοιρολόγια, που περισσότερο περιγράφουν 

τη δική τους δυσμένεια, τη δική τους νέα κατάσταση μετά την απώλεια (βλ. όταν 

περνά ο επιτάφιος στα Ανώγεια). Αυτά τα μοιρολόγια μοιάζει να έχουν μια δόση 

αποδοχής του θανάτου, όχι όμως και της νέας κατάστασης, η οποία αποτελεί το νέο 

μεγάλο σκόπελο, με τον οποίο έρχεται αντιμέτωπη η γυναίκα στις παραδοσιακές 

κοινωνίες. 
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Στην πρώτη περίπτωση η γυναίκα ανέφερε ότι, την ώρα του κλάματος του νεκρού, οι 

γυναίκες κλαίνε και τον ίδιο τους τον εαυτό.  

Οι γυναίκες μοιρολογούσαν των αμαθιών τους (…) 

(Α.Μ. Μαγαρικάρι) 

 Στη δεύτερη περίπτωση η συνεντευξιαζόμενή μας περιέγραφε τη ζωή της, πώς από 

μικρό παιδί είχε εικόνα τη μητέρα της να μοιρολογεί τον πατέρα της και τη δύσκολη 

ζωή που είχαν μετά την απώλειά του, λέγοντας χαρακτηριστικά ότι η ίδια 

αναθράφηκε με μοιρολόγια. Εξετάζοντάς το εις βάθος, ήταν σαν να μας έλεγε ότι δεν 

είχαν δικαίωμα στη χαρά στο σπίτι τους, καθώς η μητέρα τους επέμενε να διατηρεί το 

πένθος και το αυτομοιρολόγημα. Παρ’ ότι  η μητέρα της ήταν μια νέα γυναίκα, η 

κατάσταση της χηρείας, στην οποία είχε περιέλθει, ήταν τόσο δυσμενής και η 

πιθανότητα να ξαναπαντρευτεί δεν υπήρχε. Όταν σκοτώθηκε ο σύζυγός της ήταν 

έγκυος στο πέμπτο της παιδί. Τα μεγαλύτερα παιδιά, όσα ήταν κορίτσια, όπως και η 

συνεντευξιαζόμενή μας, ένοιωθαν ότι δεν τους επιτρέπονταν οι εκδηλώσεις χαράς, η 

μητέρα τους φορούσε μαύρα μαντίλια ως ένδειξη του βάρους του πένθους τους. 

(…) Μα εγώ, παιδί μου, στο μοιρολόγι αναθράφηκα (…) 

Πιάναν τα παιδιά να χορεύουν στο σχολείο, εγώ δεν ήθελα. 

Όσο και να ήμουν μικρή, καταλάβαινα το πένθος το βαρύ που 

μας έβρισκε (…) 

Ερχόταν η δασκάλα και μου έλεγε: Θα έρθω να σε πιάσω από 

το ξανθό σου το κρουλί να σ’ το ξεπατώσω, γιατί δε πας στο 

χορό 

-Δεν πάω, κυρία, γιατί δεν έχω μπαμπά, ο μπαμπάς μου 

σκοτώθηκε.  

(Ζ.Σ., Ανώγεια) 

 

4.7: Ο πόνος 

 

Σε όλες τις συνεντεύξεις τα υποκείμενά μου, όταν τις ρωτούσα τι πιστεύουν ότι 

δημιουργεί τα μοιρολόγια, όλες απάντησαν: ο πόνος. Μοιάζει να τον 

αντιλαμβάνονται σαν τη βασική κινητήρια δύναμη, που πηγάζει μέσα από τη σχέση 
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νεκρού και μοιρολογίστρας. Κατά τη διάρκεια του θρήνου η γυναίκα μοιάζει να 

κατακλύζεται από το συναίσθημα του πόνου της απώλειας, τόσο της ίδιας, αλλά και 

της κοινότητας στην οποία ανήκει ο νεκρός. Μοιάζει η γυναίκα να κινείται από το 

δικό της βιωμένο συναίσθημα, το οποίο γιγαντώνεται σε κάθε νέα αλληλεπίδρασή της 

με κάποιον που επίσης σχετίζεται με το νεκρό. Κατά τη διάρκεια της πρόθεσης του 

νεκρού, μπαίνουν στο δωμάτιο που βρίσκεται το νεκρό σώμα και προσκυνούν, τόσο 

άνδρες, όσο και γυναίκες. Οι γυναίκες έχουν δικαίωμα παραμονής στο χώρο, εν 

αντιθέσει με τους άνδρες που απλά θα μπουν, θα υποβάλουν με σεβασμό τον 

τελευταίο αποχαιρετισμό και διακριτικά θα αποτραβηχθούν στον εξωτερικό χώρο.  

Τη νύχτα που ξενυχτάνε το νεκρό δεν είσαι μόνη, είναι το 

σπίτι γεμάτο κόσμο, μέσα όξω. Δεν είμαι μόνη, εγώ και ο 

νεκρός, αλλά αυτός που έχει τον πόνο κλαίει, δεν κάθεται να 

κάνει άλλα πράγματα, δεν κουβεντιάζει (…) 

Όταν έχεις έναν άνθρωπο δικό σου μπροστά, ξέρεις τι να του 

πεις, ενώ σε έναν ξένο τι ξέρεις; 

Μπορεί να ’χα και το χάρισμα αλλά, όσο έχεις εσύ πόνο, δεν 

έχει ο εδικός σου (…) 

(Γ.Ξ., Μεσσαρά) 

Την ώρα του μοιρολογιού η γυναίκα, βλέποντας κάποιον συγκεκριμένο άνθρωπο που 

έχει διαδραματίσει καθοριστικό ρόλο στη ζωή του νεκρού, παρεμβάλλει στο 

μοιρολόγημά της αναφορές σε αυτή τη σχέση, απευθυνόμενη στο νεκρό, σα να είναι 

ζωντανός και να συζητούν. 

Όταν ερχόντουσαν οι συγγενείς στο σπίτι εγώ έλεγα στον 

άντρα μου: «Σήκω να δεις που ήρθε ο τάδε να σε δει». Αλλά 

εγώ δεν τα θυμάμαι, οι άλλοι μου το λέγανε. 

«Δεν τα ’λέγες μπερδεμένα, ωραία και καλά τα έλεγες» μου 

’λέγε η πεθερά μου, μόνο όταν ήρθε η καλόγρια 

συνειδητοποίησα. (…) 

Όταν λέει κάποια ένα μοιρολόι, το μυαλό της είναι στο νεκρό, 

είναι λόγια που λες απάνω στο σώμα σα να του κουβεντιάζεις 

ζωντανό (…) 

(Ζ.Σ., Ανώγεια) 
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Ο πόνος είναι μια έκφανση του ανθρώπινου ψυχισμού που πυροδοτεί την αταξία, 

καθώς πρόκειται για ένα συναίσθημα τόσο έντονο και σε πολλές των περιπτώσεων 

όχι επαρκώς διαχειρίσιμο. Όσο βαθύτερη και ουσιαστικότερη η σχέση με το νεκρό, 

τόσο μοιάζει δυσκολότερη η διαχείρισή του. Το άτομο, εκτός από τη νέα κοινωνική 

κατάσταση στην οποία εισέρχεται, καλείται να εξετάσει και μια νέα συναισθηματική 

σχέση με το άτομο που χάνει. Όταν πρόκειται για αγαπημένο, ενδέχεται 

συναισθήματα αρνητικά να μην έχουν υπάρξει ξανά στη σχέση αυτή προ θανάτου. Η 

μητρική αγάπη, για παράδειγμα, που είναι το βασικό, το κυρίαρχο συναίσθημα 

ανάμεσα στη μητέρα και το παιδί της, την ώρα του θρήνου και της απώλειας δίνει τη 

θέση της στην απελπισία που προκαλεί ο πόνος του χαμού. Μια νέα συναισθηματική 

κατάσταση, που στρεσάρει το υποκείμενο, το οποίο μένει πίσω και προσπαθεί να 

διαχειριστεί. Αυτός είναι και ο βασικός λόγος που ο θάνατος φέρει την αταξία ως το 

βασικό του χαρακτηριστικό. Μοιάζει να κουβαλά όλα τα αρνητικά συναισθήματα, 

όπως ο φόβος, η λύπη, το άγχος της επόμενης μέρας, και αυτό είναι που τον κάνει 

οριακό. Η γυναίκα που πονά προσπαθεί, δεχόμενη το ρόλο της μοιρολογίστρας, να 

διαχειριστεί το αρνητικό συναισθηματικό φορτίο που αποκαλεί πόνο και που, κατά τη 

διάρκεια της πρώτης φάσης της τελετουργίας, από το νέο του θανάτου μέχρι την 

ταφή, είναι σε θέση να εκφράσει αποδεσμευμένα φλερτάροντας με το σπάσιμο των 

ορίων. Παρ’ όλα αυτά, όπως θα δούμε και στη συνέχεια, ακόμα και τη στιγμή της 

κορύφωσης η γυναίκα, με τον τρόπο που θα εκφραστεί και με το τι θα πει, θα κριθεί 

από τις υπόλοιπες παρευρισκόμενες γυναίκες σε ένα δεύτερο χρόνο, σε μια στιγμή 

που οι τόνοι θα έχουν πέσει και τόσο η μοιρολογίστρα, όσο και το περιβάλλον της θα 

μοιάζει πιο ισορροπημένο. 

 

4.8: Το σώμα και η δυναμική του στο θρήνο 

 

Είδαμε ότι ο πόνος είναι αυτός που πυροδοτεί τη λεκτική έκφραση του υποκειμένου, 

είναι η γενεσιουργός δύναμη που μοιάζει ουσιαστικά να γεννά, να δημιουργεί το 

μοιρολόι. Παρατηρώντας, όμως, τα υποκείμενα στις στιγμές της απόλυτης 

κορύφωσης, είμαστε σε θέση να αντιληφθούμε ότι η ίδια δύναμη, που πυροδοτεί το 

λόγο, ενσωματώνει το σώμα στο σύμπαν του θρήνου και την επιτέλεσή του. Όπως 

και ο λόγος στην οριακότητα του θανάτου σπάει τα δεσμά και τα κοινωνικά στεγανά, 
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έτσι και το σώμα μοιάζει να ακολουθεί το μοτίβο της άτυπης ελευθερίας, που δίνεται 

στη γυναίκα την άτακτη στιγμή του θανάτου. Η συχνότερη έκφραση της 

σωματοποίησης του πόνου γίνεται με την επαναλαμβανόμενη κίνηση του σώματος 

της μοιρολογίστρας μπρός πίσω. Μια ταλάντωση, που μοιάζει να φέρει το ρυθμό που 

δίνει ο λόγος. Η επανάληψη της ταλάντωσης μεγεθύνει τη δυναμική του πόνου, 

καθώς σε κάθε επανάληψη η μοιρολογίστρα μοιάζει να βυθίζεται όλο και 

περισσότερο στο τελετουργικό. Μοιάζει να αποκόπτεται από το μαυροφορεμένο 

σινάφι των υπόλοιπων γυναικών που περιστοιχίζουν το νεκρό και αποκτά ένα δικό 

της ρυθμό, τον οποίο, όπως βλέπουμε και στη Σερεμετάκη, μπορεί να «μεταφέρει», 

ακουμπώντας μια γυναίκα που βρίσκεται κοντά της στον κύκλο του μοιρολογιού, 

δίνοντας της ουσιαστικά τη σκυτάλη για ένα νέο μοιρολόι.  

Δε θα μπορούσα να μην αναφερθώ και στις ακραίες σωματικές εκφράσεις που 

λαμβάνει το μοιρολόγημα, όπως το τράβηγμα και σταδιακά ξερίζωμα των μαλλιών 

της θρηνούσας και το γδάρσιμο του προσώπου της. Το ξερίζωμα των μαλλιών, που 

αποτελεί και τη μέγιστη σωματική έκφραση του πόνου, σε συνδυασμό με το 

γδάρσιμο και τις κραυγές, είναι βασικοί πυλώνες που συνθέτουν το φαντασιακό της 

γυναίκας μοιρολογίστρας, κάνοντάς την μια τραγική φιγούρα δοσμένη κατ’ ευθείαν 

από αρχαία τραγωδία. Γιατί, όμως, τα μαλλιά; Τα σφιχτοδεμένα μαλλιά στις 

παραδοσιακές κοινωνίες αποτελούσαν, μαζί με το σεμνό ντύσιμο, απαραίτητο 

συστατικό διατήρησης της ηθικής και της τάξης. Τα μαλλιά λύνονταν μοναχά στο 

σπίτι μπροστά στο σύζυγο, μια ακόμα ένδειξη της καταπίεσης της σεξουαλικότητας 

των γυναικών. Λυτά μακριά μαλλιά και σεξουαλικότητα ταυτίζονται. Δε μας 

προκαλεί, λοιπόν, έκπληξη το γεγονός ότι οι χήρες κατά βάση έκοβαν τα μαλλιά τους 

και τα τοποθετούσαν στα χέρια του νεκρού αγαπημένου σαν ένδειξη αγάπης και 

αφοσίωσης στο πρόσωπό του. Σαν ένας άτυπος όρκος για παντοτινή αγάπη, μια 

αγάπη που η έκφρασή της μπορούσε να κατευθύνεται μονάχα στον ένα και μοναδικό 

άνδρα, όπως όριζαν τα ήθη της εποχής, το σύζυγό τους. Κόβοντας τα μαλλιά, η 

ομορφιά «χάνεται»· μια ομορφιά που, σύμφωνα με τα αυστηρά ήθη της εποχής, η 

γυναίκα πλέον δεν τη χρειάζεται. Εδώ επανέρχεται η θεωρία της Hastrup για τη 

σεξουαλική φάση, στην οποία περιέρχεται πλέον η νέα χήρα γυναίκα, αυτή της 

σεξουαλικής απραξίας. 

Μια ακόμα περίσταση, που τα μαλλιά μπορούν να υπάρξουν λυτά, είναι κατά τη 

διάρκεια της χαμηλόφωνης εκφοράς. Σύμφωνα με τη Σερεμετάκη, η γυναίκα που 
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μαθαίνει τα νέα του θανάτου οφείλει να τα κοινοποιήσει στην κοινότητα. Έτσι η 

γυναικεία φιγούρα, που τρέχει αλαφιασμένη στα σοκάκια του χωριού με τα μαλλιά 

ξέμπλεκα, είναι μια μορφή γνώριμη και αποδεκτή στην κοινότητα, σαν ένας ακόμα 

οιωνός που προμηνύει το κακό που έρχεται, σαν ένας άγγελος θανάτου. Στην 

περίπτωση αυτή τα λυτά μαλλιά θυμίζουν μορφές όπως της οφιούχου μέδουσας και 

προκαλούν ταραχή στο αντίκρισμά τους. Μετά το πέρας της κορύφωσης του 

τελετουργικού του θανάτου, η γυναίκα καλύπτεται με μαύρο μαντίλι, το οποίο τη 

συνοδεύει ως το τέλος της ζωής της τις περισσότερες φορές.  

 

4.9: Τα μαλλιά και ο συμβολισμός τους 

 

Γιατί όμως τα μαλλιά αποτελούν ένα τόσο δυνατό σύμβολο; Το κόψιμο των μαλλιών 

αποτελεί μιας μορφής θυσία, στη χριστιανική λαϊκή παράδοση ο αβάπτιστος 

υπόκειται στην απαγόρευση να μην κόψει τα μαλλιά του μέχρι τη μέρα της βάπτισής 

του, όπου ο παπάς τελετουργικά κόβει μια τούφα μαλλιών και την ρίχνει στο ιερό 

νερό, μέσα στο οποίο μόλις έχει βαπτισθεί. Στο ελληνικό φαντασιακό, που 

διαμορφώνεται σε μεγάλο βαθμό από τη θρησκευτική ορθόδοξη παράδοση, τα 

μαλλιά αποτελούν ισχυρό σύμβολο ζωτικότητας και έκφρασης συναισθήματος. Το 

κεφάλι αποτελεί ένα ισχυρό σύμβολο θρησκευτικής ταυτότητας σε όλους σχεδόν τους 

πολιτισμούς. Στις παραδοσιακές κοινωνίες η μη κάλυψη του κεφαλιού δεν ήταν 

αποδεχτή, το ίδιο συνέβαινε σε όλη την ελληνική επικράτεια. Το χρώμα και τα 

σύμβολα, που χρησιμοποιούνται για κάλυμμα, υποδεικνύουν την ταυτότητα και την 

κοινωνική θέση του ατόμου που το φέρει. Στην περίπτωση του θανάτου, ακόμα και ο 

τρόπος αφαίρεσης του κεφαλόδεσμου αποτελεί ένδειξη του βάρους του πένθους του 

ατόμου.  

Αναφέρει η Σερεμετάκη χαρακτηριστικά: «Το τι κάνει μια γυναίκα με το μαντίλι της 

και τελικά με το υπόλοιπο σώμα της τη στιγμή του θανάτου δηλώνει την ένταση της 

σχέσης της με το νεκρό. (…) Η γυναίκα που τραβά το μαντίλι από το κεφάλι της και 

το κατεβάζει στους ώμους της επιδεικνύει ένα επίπεδο αναστάτωσης, ενώ η γυναίκα 

που το βγάζει τελείως από το κεφάλι της σηματοδοτεί ένα βαθύτερο επίπεδο πένθους, 

μια γυναίκα που απαλλάσσεται από το μαντίλι, τραβώντας και βγάζοντας τα μαλλιά 

της, γδέρνοντας το πρόσωπό της και χτυπώντας γροθιές το στήθος της, επιδεικνύει τα 
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πλέον βαθειά σημεία του πόνου.» (Σερεμετάκη, 1995: 101).  Σε άλλο σημείο 

αναφέρει: «Σαν έρθει ο ψίθυρος του θανάτου, αυτές οι σκυφτές γυναίκες, πλάσματα 

των σοκακιών, σηκώνονται ορθές. Τεντώνουν το πανωκόρμι τους και ρίχνουν πίσω 

το κεφάλι, τραβώντας τα λυτά μαλλιά τους.» (Σερεμετάκη, 1995: 103). 

Οι γυναίκες, που στην καθημερινή τους ζωή προσπαθούν να περνούν απαρατήρητες, 

την οριακή στιγμή του θανάτου αποδεσμεύουν το σώμα τους και με μια συμβολική 

κίνηση αφήνουν τα μαλλιά τους ελεύθερα, μεταφέροντας το μήνυμα του θανάτου. 

Είναι εκείνη η στιγμή που τα μαλλιά γίνονται ο εκφραστής του ψυχισμού και του 

μηνύματος που καλείται να εξωτερικεύσει η γυναίκα. Γίνονται, όπως βλέπουμε 

καθαρά και στο απόσπασμα, εκφραστές του μεγέθους του πόνου και ιχνογραφούν τα 

όρια που η κοινωνία τους επιτρέπει να ξεπεράσουν, ακόμη και στην οριακή 

κατάσταση του θανάτου. Οι στενοί συγγενείς του νεκρού, πίσω από το κάλυμμα του 

πόνου, μπορούν να φτάσουν σε ακραία σημεία έκφρασής του, με σωματικές κινήσεις 

υψηλού τελετουργικού δράματος. Η Κ. Κορρέ – Ζωγράφου (1978) υποστηρίζει στο 

βιβλίο της «Νεοελληνικός Κεφαλόδεσμος», όπως και ο Fauriel, ότι: «Όταν οι 

γυναίκες κλείσουν τα μάτια και το στόμα του νεκρού πηγαίνουν σε συγγενικό ή φιλικό 

σπίτι, όπου αλλάζουν τα ρούχα και φορούν λευκά, με τη διαφορά ότι διατηρούν το 

κεφάλι άσκεπο και λυτά τα μαλλιά.» (όπ. αναφέρεται στην Κορρέ-Ζωγράφου, 1978: 

20).  

 

4.10: Πώς οι γυναίκες αντιλαμβάνονται το θρήνο και το «καλό» 

μοιρολόι 

 

Είναι ιδιαίτερα δύσκολο να απαντήσουμε με ένα τρόπο στο συγκεκριμένο ερώτημα. 

Τον θρήνο τον κατανοούν και τον εκφράζουν όλοι οι άνθρωποι. Οι τρόποι που 

επιλέγουν να το κάνουν ορίζονται από τα διαφορετικά κοινωνικά πλαίσια, στα οποία 

τοποθετούνται. Ο τρόπος που κάποιος μεγαλώνει, τα βιώματά του, η κοινωνική του 

θέση και η σχέση του ατόμου με το νεκρό είναι οι βασικοί παράμετροι που 

καθορίζουν τον τρόπο που επιλέγει να υιοθετήσει απέναντι στην άτακτη στιγμή του 

θανάτου. Οι γυναίκες στην Κρήτη, κατά τη διάρκεια των περασμένων δεκαετιών, 

ήταν πολύ περιορισμένες όσον αφορά την ελεύθερη έκφραση και ο τρόπος 
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αντιμετώπισής τους πολύ κανονιστικός. Η κοινωνία όριζε το μοιρολόι ως 

αναπόσπαστο μέρος της τελετουργίας και η γυναίκα έπρεπε να το φέρει εις πέρας, 

πρώτα απ’ όλα σαν καθήκον που της ανέθετε και σε δεύτερη ανάγνωση σαν μια 

διέξοδο εξωτερίκευσης του δικού της πόνου. Οι ίδιες ήταν σε θέση να αντιληφθούν 

και να ξεχωρίσουν τις «καλές» από τις «κακές» μοιρολογίστρες, πράγμα που γίνεται 

αντιληπτό στο πεδίο και στις απαντήσεις που αντλούνται από αυτό. Στο παρακάτω 

απόσπασμα η συνεντευξιαζόμενη αναφέρεται σε μια γυναίκα, η οποία ξεχώριζε για 

τα μοιρολόγια της και την αυτοσχεδιαστική της ικανότητα. 

(…) Ήταν μια γυναίκα, η Κατίγκω. Αυτή ήταν πολύ 

ετοιμόλογη γυναίκα και μοιρολογίστρα, όπου και αν πέθαινε 

κανείς πήγαινε και του έλεγε μοιρολόγια. 

Ήτονε καλή μοιρολογίστρα (…) 

(…) Δεν ήταν η δουλεία της, δεν πληρωνόταν γι’ αυτό. Είχε το 

χάρισμα . 

(Ζ.Σ., Ανώγεια) 

Οι γυναίκες συζητούσαν μεταξύ τους μετά από μια κηδεία, ένα γάμο και οποιοδήποτε 

κοινωνικό γεγονός. Η λεγόμενη βεγγέρα, που λάμβανε χώρα στις γειτονιές και 

αποτελούσε μιας μορφής γυναικείου καφενείου, ήταν το μέρος όπου γίνονταν οι 

αναλύσεις. Εκεί οι γυναίκες σχολίαζαν και επικροτούσαν ή αποδοκίμαζαν τις 

υπόλοιπες γυναίκες και τη στάση που υιοθέτησαν στο εκάστοτε κοινωνικό γεγονός. 

Πολλές φορές η γυναίκα, για την οποία γινόταν ο σχολιασμός δεν ήταν καν παρούσα, 

παρ’ όλα αυτά συνήθως της μεταφέρονταν τα καθέκαστα. 

(…) Υπάρχουν (μοιρολόγια) πιο μεγάλα πιο ωραία. Είναι 

μερικές που δεν ξέρουνε και λένε αλλόκοτα πράγματα, που 

δεν έχουνε τη συγκίνηση που πρέπει να έχουνε. Το καλό 

μοιρολόι πρέπει να σε κάνει να κλάψεις, άμα είναι παράξενα 

σε κάνουν και γελάς. Λάθη πολλά λένε, αλλά αυτές δεν το 

καταλαβαίνουν, οι άλλες που ακούνε λένε «ήντα βλακείες πάει 

και λέει», δεν το έχουν όλες. 

(Ζ.Σ., Ανώγεια) 

(…) Τα χρόνια τότε δε λέγανε παράπονα όπως τώρα. Στα 

μοιρολόγια άσχημο δεν έλεγε καμιά, μετά αλλοίμονό της από 

τις άλλες! Μόνο παινέματα. Οι άλλες θα λέγανε: «Βρήκες την 

ώρα που πόθανε να τα πεις; Αφού πόθανε τελείωσε!»  
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(Α.Π., Σφακιά) 

(…) Είχα το παιδί μου πεθαμένο στην κάσα και ήτανε η νύφη 

μου, έσκουνα εγώ μέσα μου και μου έλεγε «σώπα, μη κλαις». 

Ήτανε η μάνα της άρρωστη, να μη πεθάνει η μάνα της. Η 

μάνα της είναι μια χαρά, μα το κοπέλι μου επόθανε μια φορά 

και δεν μπόρεσα να το κλάψω και να το μοιρολογήσω (…) 

(Γ.Κ., Ρέθυμνο) 

Το παραπάνω απόσπασμα μας βοηθά να αντιληφθούμε ότι, όσο αποδεσμευμένο και 

να μοιάζει το μοιρολόι στην οριακή στιγμή του θανάτου, ουσιαστικά η 

μοιρολογίστρα δίνει λόγο και κρίνεται για τα λεγόμενά της· υπεύθυνες για τη 

διατήρηση της ισορροπίας κατά τη διάρκεια της τελετουργίας είναι οι υπόλοιπες 

γυναίκες που παρευρίσκονται στο θρήνο, εκείνες επαινούν, εκείνες κρίνουν αρνητικά 

εκ των υστέρων.  Στο τελευταίο απόσπασμα η συνεντευξιαζόμενή μας χαμηλώνει τη 

φωνή κατά τη διάρκεια της εξιστόρησης και με πίκρα, σχεδόν ενοχικά, επαναφέρει το 

γεγονός και μοιάζει να μετανιώνει που δεν έκανε το χρέος της σωστά, μοιρολογώντας 

με την ένταση που πρέπει σε μια μάνα που χάνει το παιδί της. 

Η ισορροπία διαταράσσεται και διαφυλάσσεται ταυτόχρονα από γυναίκες που 

εναλλάσσουν τους ρόλους αναλόγως της σχέσης τους με το νεκρό. Όλες μοιάζει να 

περνούν απ’ όλες τις θέσεις, γιατί όλες υπάρχουν ως μάνες, σύζυγοι, αδερφές, 

γειτόνισσες, χωριανές. Οι ρόλοι τους που, όπως προαναφέρθηκε, καθορίζονται πάντα 

με γνώμονα τη σχέση τους με το εκάστοτε νεκρό, τις τοποθετούν στο χάρτη της 

τελετουργίας σαν άλλα πιόνια, που το καθένα επιτελεί ένα συγκεκριμένο σκοπό που 

δρα ανεξάρτητα και εξαρτημένα ταυτόχρονα με τα πρόσωπα που συνθέτουν το 

βασικό τελετουργικό τρίγωνο: νεκρός, μοιρολογίστρα, κοινωνικός περίγυρος. 

 

4.11: Κοινωνικοί τόποι και μοιρολόι 

 

Σχεδόν σε όλες τις συνεντεύξεις οι πληροφορητές αναφέρονταν σε συγκεκριμένες 

περιοχές, στις οποίες το μοιρολόι έμοιαζε να αποτελεί κάποιου είδους παράδοση. Η 

συχνή αναφορά στα Σφακιά κέντρισε το ενδιαφέρον μου και με έκανε να αναζητήσω 

το λόγο αυτού του διαχωρισμού. Σε αυτές τις περιγραφές η μοιρολογίστρα μοιάζει να 

σταματάει να υφίσταται προσδιορισμό σαν άτομο και αποκτά μια έντονη ταυτότητα 
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προέλευσης, η οποία της εξασφαλίζει μια ανώτερη θέση ανάμεσα στις άλλες 

μοιρολογίστρες, με βασικό χαρακτηριστικό τον τόπο προέλευσης. 

Να ακούσεις, μωρέ Πασχαλιά, Σαμαριανές μοιρολογίστρες, 

ρίμα και φωνή! (…) 

(…) Σέρνει φωνή και μουγκαλίστηκε το φαράγγι (…) (…) και 

αρχίζει, μωρέ Πασχαλιά, να κλαίει ο λαός ούλος. 

(Πρεβελίδης, 1956) 

Αυτές λέγανε τα μοιρολόγια, οι Σφακιανές  

(Γ.Κ, Ρέθυμνο) 

 Ήταν, όμως, όλες οι γυναίκες στα Σφακιά τόσο άξιες μοιρολογίστρες; Το ερώτημα 

που κλήθηκα να απαντήσω. Από την μέχρι τώρα έρευνά μας τα ευρήματα γέρνουν τη 

ζυγαριά προς την κατάφαση. Η ιδιαίτερη πρακτική, που ακολουθούσαν κατά τη 

διάρκεια του μοιρολογήματος, με το ξερίζωμα των μαλλιών τους, και ο έντονος πόνος 

που προκαλούσαν με τα λόγια τους στην κοινότητα, είναι δυο στοιχεία που 

συναντήσαμε καθ’ όλη τη διάρκεια της έρευνας και σε συνδυασμό με την 

αναγνώριση και την εκτίμηση που έχαιραν από τις άλλες γυναίκες, η περαιτέρω  

εξέταση του θέματος βαθύτερα ήταν μονόδρομος.  

Τι είναι όμως αυτό που ουσιαστικά τις διαφοροποιεί χρίζοντάς τες καλές 

μοιρολογίστρες; Ο τρόπος στον οποίο μεγαλώνουν οι γυναίκες σε συγκεκριμένες 

περιοχές και εν προκειμένω στα Σφακιά μοιάζει να διαμορφώνει ένα «habitus» καλής 

μοιρολογίστρας. Η έξη που δημιουργείται ως αποτέλεσμα της ανάγκης της κοινωνίας 

για έκφραση του πόνου, σε συνδυασμό με τις συνθήκες, μέσα στις οποίες αυτή 

εφαρμόζεται, διαμορφώνουν το habitus της αξίας Σφακιανής μοιρολογίστρας. Τα 

Σφακιά, ένας απομονωμένος, άγριος τόπος, όπου το αίσθημα της τιμής εμφανίζεται 

έντονα στις καθημερινές εκφάνσεις της κοινωνικής ζωής, μοιάζει να προετοιμάζει  

τους άνδρες για ένα «ένδοξο» τέλος, αν χρειαστεί, σε περιπτώσεις πολέμου ή και 

βεντέτας, και τις γυναίκες τις επιφορτίζει με την έκφραση αυτού του ηρωικού 

αποχαιρετισμού. Μια καλοκουρδισμένη μηχανή παραγωγής μιας ένδοξης 

υστεροφημίας, όπου όλα πηγάζουν και όλα καταλήγουν σε αυτό το ηρωικό τέλος του 

αδάμαστου Σφακιανού.  
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Πώς, όμως, οι επόμενες γενιές διατηρούν κάποια χαρακτηριστικά, σε καιρό που ο 

ένδοξος θάνατος φαντάζει μακρινός; Την απάντηση τη λαμβάνουμε μέσω του 

Bourdieu. Οι άνθρωποι έχουν την τάση να αναπαράγουν τη συλλογική μνήμη που 

κουβαλούν στους διαδόχους τους, τα κεκτημένα των προκατόχων τους, που 

μεταφέρονται μέσω της έξης στους απογόνους, οι οποίοι λαμβάνουν αυτό το ένδοξο 

παρελθόν σαν κάτι πολύτιμο, για το οποίο πρέπει οι ίδιοι να φανούν άξιοι συνεχιστές. 

Οι άνδρες κουβαλούν τα ηρωικά κατορθώματα και οι γυναίκες τις μνήμες της 

έκφρασής τους. Και, μιας και η αναφορά μας γίνεται συνήθως στις παραδοσιακές  

κοινωνίες, ο τρόπος που αυτές οι γυναίκες λαμβάνουν αυτή τη γνώση γίνεται μέσω 

της μαθητείας. Οι μεγαλύτερες γυναίκες είναι αυτές που διδάσκουν τον τρόπο, τα 

μοτίβα, τις σωματικές πρακτικές, όπως έχουμε δει και σε προαναφερθέν κεφάλαιο.  

Έβανε δρόμο μπροστά και πήγαινε σε μακρυνές κηδείες με τη 

μάνα της. (…) 

Με τον καιρό άρχισε να κλαψουρίζει και εκείνη και 

μουρμούριζε από μέσα της κιόλας τα πρώτα μοιρολόγια  

(Πρεβελίδης, 1956) 

Στην περιγραφή που ακολουθεί βλέπουμε τη πρακτική με τα μαλλιά την οποία 

συναντάμε και σε άλλες περιοχές της Κρήτης, όπως τα Ανώγεια. 

Η μοιρολογίστρα έκατσε, έλυσε το τσεμπέρι (…) έπιασε να 

κόβει τα μαλλιά της η γριά μάννα (…) τα μάζεψε, τα ξάνοιξε 

στα χέρια κι ύστερα τα απόθεσε σιγά στο νεκρό. 

(Πρεβελίδης, 1956) 

Και παρ’ ότι πρόκειται για πρακτική που συναντάται και στο υπόλοιπο νησί, οι 

πληροφοριοδότες, αναφερόμενοι στις Σφακιανές, τονίζουν την ένταση με την οποία 

λαμβάνει χώρα η συγκεκριμένη πρακτική. 

Εγώ μια φορά στη ζωή μου έχω δει μια Σφακιανή και ήρθε και 

είχε τα μαλλιά της ξεμπλεγμένα και φτάνανε μέχρι εκειέ 

(δείχνει κάτω από το στήθος) και όλη νύχτα τα έκανεν έτσι (τα 

τραβούσε) και μια λέξη, παιδί μου, Μιχάλη μου, πόσο σ’ 

ανάθρεψα, και να τα βγάνει και να τα βάζει στο φέρετρο και 

το πρωί ήταν μέχρι εκεί τα μαλλιά της (δείχνει τους ώμους) 

Σφακιανή όμως! Και ήταν το μόνο μοιρολόι που έχω τύχει. 

(Α.Π., Ρέθυμνο)  
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Το υποκείμενό μας παρ’ ότι έχει περιγράψει και άλλα μοιρολόγια κατά τη διάρκεια 

της συνέντευξης, στο συγκεκριμένο στέκεται λέγοντας ότι είναι το μόνο μοιρολόι που 

έχει τύχει να παρευρεθεί. Η ένταση που μετέφερε στο κλάμα το πρόσωπο της 

μοιρολογίστρας και η πρακτική του ξεριζώματος των μαλλιών με τα χέρια μοιάζει να 

αναγάγουν το συγκεκριμένο μοιρολόι στο υπέρτατο κλάμα. Τη διαφοροποίηση αυτή 

φαίνεται να αντιλαμβάνονται οι υπόλοιπες γυναίκες αντιπαραβάλλοντας, έστω και 

ασυνείδητα, το Σφακιανό μοιρολόι με το «κοινό». 

Υπήρχε ένα έθιμο, δεν ξέρω αν εγινότανε σε άλλη μεριά της 

Κρήτης, όπως ήταν το φέρετρο εκαθόνταν από εδώ οι μισές 

και από εδώ οι άλλες μισές, ήλεγε η μια από δώ απαντούσε η 

άλλη και, όπως γυρίζουνε τώρα οι γυναίκες και έχουνε κάτω  

τα μαλλιά ντωνε, στα Σφακιά μετά την Κατοχή αρχίσανε και 

κόβανε οι γυναίκες τα μαλλιά, δεν τα κόβανε και ήσανε 

μακριά τα μαλλιά τους και τα γυρίζανε έτσι και εδά, όταν τις 

βλέπω στη τηλεόραση και έχουνε κάτω τα μαλλιά τους, λέω: 

να δα μια μοιρολογίστρα. 

Λύναν τα μαλλιά τους την ώρα που μοιρολογούσαν και την 

ώρα που έφευγε το φέρετρο εσηκωνόταν η πια γριά από την 

οικογένεια και έπιανε τα μαλλιά και τα έκοβε και τα έβαζε στα 

χέρια του νεκρού, συγγενείς του νεκρού, οι αδερφίδες του, η 

μάνα ντου και, αν ήταν παντρεμένος, η γυναίκα του. Αυτές 

μοιρολογούσαν και κόβαν και τα μαλλιά τους. 

(Α.Π., Σφακιά) 

Η συνεντευξιαζόμενή μας, με Σφακιανή καταγωγή, μας περιγράφει το ίδιο «έθιμο» με 

τα μαλλιά, δίνοντας περεταίρω πληροφορίες για τις γυναίκες που είναι 

επιφορτισμένες με το καθήκον να τα κόψουν. Στην αντίληψή της η μοιρολογίστρα 

έχει πάντα ξέμπλεκα μαλλιά, σημάδι της αταξίας της στιγμής, πράγμα που ξεκάθαρα 

φαίνεται  όταν αναφέρεται στις γυναίκες που βλέπει στη τηλεόραση. 

 

4.12: Άνδρες και θρήνος 

 

Το μοιρολόι αποτελούσε και συνεχίζει να αποτελεί γυναικείο καθήκον και πρακτική. 

Δε λείπουν, όμως, και περιπτώσεις σπάνιων ανδρικών μοιρολογιών, συνήθως πατέρα 

προς γιο. Κατά την διάρκεια του ξενυχτίσματος του νεκρού, όπου λαμβάνει χώρα και 
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το μεγαλύτερο μοιρολόι, οι άνδρες δε μπαίνουν στο δωμάτιο του νεκρού, παρά μόνο 

για να τον αποχαιρετίσουν και έπειτα βγαίνουν στο χώρο που προορίζεται 

παραδοσιακά γι’ αυτούς. Είναι μιας μορφής άτυπου καφενείου, οπού χαμηλόφωνα 

και με σεβασμό στην άτακτη στιγμή του θανάτου συζητούν το κρίμα και άδικο του 

χαμού, τα κατορθώματα και τα λάθη του νεκρού. Οι άνδρες μοιάζουν παράταιροι 

στην όλη διαδικασία του μοιρολογίσματος, καθώς στέκουν με αμηχανία και δέος 

απέναντι στο γεγονός. Το μοιρολόγημα, που λαμβάνει χώρα κατά τη διάρκεια της 

κορύφωσης, αντιμετωπίζεται από τους άνδρες με σεβασμό, ίσως και φόβο, μιας και η 

εικόνα τους φαίνεται απόκοσμη και δε θέλουν να εμπλακούν περαιτέρω. 

(...) Οι γυναίκες λένε μοιρολόγια, οι άνδρες σπανίως λόγω 

χαρακτήρα, μπορεί βουβά να μοιρολογούνε, δεν αφήνουν 

άκλαυτο τον δικό τους άνθρωπο 

Την ώρα που μοιρολογούνε οι γυναίκες, οι άνδρες βλέπουν τις 

γυναίκες ευνοϊκά, καταλαβαίνουν ότι έχουν δίκιο, είναι σωστό 

να θρηνείς τον άνθρωπο το δικό σου 

Ο πόνος του άνδρα είναι βουβός, το ρίχνουν στη συζήτηση για 

να ξεχνάνε τον πόνο, μέχρι να θάψουν τον άνθρωπό τους και 

να ηρεμίσουν όλοι 

Θυμόμαστε διάφορα περιστατικά, πού πήγαμε, πού 

γλεντήσαμε, τι κάναμε… 

Ο νεκρός δε δικαιούται να του λέμε κακά λόγια, μόνο όσο ζει, 

όσο ζει τον βρίζουμε, άμα πεθάνει (…) 

(Γιάννης, Ηράκλειο) 

Στο απόσπασμα που ακολουθεί ο γιος μιας από τις συνεντευξιαζόμενές μας 

παρεμβαίνει στη συζήτηση για να μας τονίσει ότι η μητέρα του δεν ήταν 

επαγγελματίας μοιρολογίστρα, αλλά είχε χάρισμα στη ποιητική δημιουργία. Το 

συγκεκριμένο εύρημα είναι πολύ σημαντικό, αν αναλογιστούμε ότι, όπως έχει 

αναφερθεί και σε προηγούμενο κεφάλαιο, καμία γυναίκα δεν δέχθηκε να αποκαλέσει 

τον εαυτό της μοιρολογίστρα. Μας γίνεται ξεκάθαρη η αντίληψη και των δύο φύλων 

περί επαγγελματία και κατ’ ανάγκη μοιρολογίστρας, θεωρώντας ότι το γεγονός ότι 

κάποιοι πληρώνονται για να θρηνήσουν αποτελεί μια μορφή προσβολής, στην οποία 

εξωθούνταν πολλές γυναίκες λόγω ανέχειας (βλ. απόσπασμα με Κατίγκω - Ζ.Σ., 

Ανώγεια). 
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(…) Η μάνα μου, ας πούμε, μπορούσε να κάνει 

ομοιοκαταληξίες και λοιπά, γιατί εγώ το θυμάμαι. Αν ήταν ο 

πατέρας μου για τον πατέρα μου, αν ήταν η θεία μου για τη 

θεία μου. Η μάνα μου δεν ήταν επαγγελματίας, δε θα πήγαινε 

σε ένα χωριανό που ήταν άσχετος, θα πήγαινε και θα καθόταν, 

αλλά δε θα έβγαζε τέτοια 

Σήμερα πρέπει να έρθει ο γιατρός να της κάνει ένεση να 

ηρεμίσει λίγο, ενώ τότε βγάζανε φωνές, λέγανε μοιρολόγια και 

ξεθύμαιναν, θυμάμαι γυναίκες που δε κλαίανε και κατέρρεαν. 

(Χρήστος, Μεσσαρά) 

 

4.13: Οι διδαχές 

 

Στις παραδοσιακές κοινωνίες η γνώση μεταλαμπαδεύονταν κατά βάση μέσω της 

μαθητείας. Η έννοια της σοφίας, που ήταν ταυτόσημη της ηλικίας ή συγκεκριμένης 

ιδιότητας, όπως για παράδειγμα ο σοφός ιερέας του χωριού, που η εξασφάλιση της 

εγκυρότητας της διδασκαλίας και της σοφίας του πήγαζε από την Αγία Γραφή, γι’ 

αυτό και ανήκει σε διαφορετική κατηγορία από αυτή που μελετάμε, αποτελούσαν 

βασικό πυλώνα στη διδασκαλία. Η εκτεταμένη μορφή της οικογένειας, που 

αποτελούσε τον κανόνα στην νεωτερική Ελλάδα, βοηθούσε στη διαφύλαξη του 

συγκεκριμένου είδους εκπαίδευσης για πολλούς αιώνες. Το τοπίο άλλαξε άρδην με 

την αστικοποίηση και την διαρροή της αγροτικής νεολαίας στο εξωτερικό, όπου 

αναζητούσαν μια καλύτερη τύχη. Πέρα από το παράδειγμα του ιερέα, που ο λόγος 

του αποκτούσε εγκυρότητα μέσω της σχέσης του με το θείο, οι υπόλοιποι άνθρωποι 

είχαν μονάχα τη σοφία! Ο ευυπόληπτος βίος, χωρίς παρέκκλιση από τις νόρμες και τα 

χρηστά ήθη, οδηγούσε στη σοφία, τη σοφία των γερόντων. Αν αναλογιστούμε τη 

λειτουργία της εκτεταμένης οικογένειας, βλέπουμε ότι ο πρώτος, αυτός που ο λόγος 

του έχει τη μεγαλύτερη βαρύτητα, είναι ο πατέρας από τη μεριά του άνδρα. Η ηλικία 

και η σοφία του αποτελούν αδιάσειστη εγκυρότητα των λόγων του. Εκεί ο γιος 

προστρέχει για συμβουλές, με εκείνον συζητά τα σοβαρά θέματα της οικογένειας που 

σχετίζονται με το δημόσιο πρόσωπό της και την εξασφάλιση των οικονομικών της 

πόρων. Ο παππούς εκπαιδεύει, επίσης, τα αρσενικά τέκνα της οικογένειας μέσα από 

σοφές ρήσεις και εμφύσηση κανόνων συμπεριφοράς, που σχετίζονται κατά βάση με 

την ηθική και την αδιαπραγμάτευτη αξία της τιμής και του λόγου, καθώς και τη 
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διαφύλαξη του οικογενειακού ονόματος. Σε πολλές περιπτώσεις υπάρχει και 

εκπαίδευση που σχετίζεται με τεχνικές παραγωγής και τρόπους καλλιέργειας της γης, 

επεξεργασίας του ξύλου και ευζωίας του κοπαδιού. Ανάλογη και η θέση του πατέρα 

προς τους γιους, σε μαθητείες που σχετίζονται με τέχνες και χειρονακτικές εργασίες· 

ο γιος μαθητεύει πλάι στους άνδρες της οικογένειας ή και άλλους περισσότερο 

ειδικευμένους, αλλά πάντοτε του ίδιου φύλου και συνήθως της ίδιας καταγωγής. 

Στον αντίποδα, οι γυναίκες της οικογένειας, οι μάνες, είναι υπεύθυνες για τα μικρά 

παιδιά, τα μαθαίνουν  κανόνες συμπεριφοράς και δεξιότητες μέσα από την αφήγηση 

ιστοριών και νανουρισμάτων. 

Από πέντε χρονών ξέρανε πολλά πράγματα και κάνανε. Εμένα 

η μάνα μου ήτανε άρρωστη και εγώ δεν είχα ακόμα 

ξεσκολίσει το δημοτικό και ήξερα και έπηζα το γάλα. Η μάνα 

μας συμβούλευε από παιδάκια, όταν μένανε ορφανά, όποιο 

ήτανε το μεγάλο έστενε το σπίτι και μεγάλωνε και τα άλλα και 

ο πατέρας από πάνω, αν ήταν καλός, καλώς. Αν δεν ήτανε, να 

το ξύλο! 

(Μ.Φ., Ρέθυμνο) 

Μεγαλώνοντας τα παιδιά οι διδαχές γίνονται περισσότερο στοχευμένες στην ηθική 

που προστάζει το φύλο τους· προκύπτουν, λοιπόν, παραδοσιακά μοτίβα όπως στο «Η 

λυγερή στον Άδη» («Του νεκρού αδελφού»), που μιλά για περίπτωση αδερφικής 

πίστης και αφοσίωσης, θυμίζοντας το βάρος του όρκου από το γιο προς τη μητέρα, 

ένας όρκος τόσο ισχυρός στη ελληνική παράδοση ικανός να αναστήσει νεκρό από το 

τάφο σύμφωνα με τα φανταστικά χαρακτηριστικά που του δίνει η λαϊκή παράδοση.  

Προξενητάδες ήρθανε από τη Βαβυλώνα, 

να πάρουνε την Αρετή πολύ μακριά στα ξένα. 

Οι οχτώ αδερφοί δε θέλουνε κι ο Κωνσταντίνος θέλει. 

«Μάνα μου, κι ας τη δώσομε την Αρετή στα ξένα, 

στα ξένα κει που περπατώ, στα ξένα που πηγαίνω, 

αν πάμ' εμείς στην ξενιτιά, ξένοι να μην περνούμε. 

- Φρόνιμος είσαι, Κωνσταντή, μ' άσκημα απιλογήθης. 

Κι α μόρτει, γιε μου, θάνατος, κι α μόρτει, γιε μου, αρρώστια, 
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κι αν τύχει πίκρα γή χαρά, ποιος πάει να μου τη φέρει; 

- Βάλλω τον ουρανό κριτή και τους αγιούς μαρτύρους, 

αν τύχει κι έρτει θάνατος, αν τύχει κι έρτει αρρώστια, 

αν τύχει πίκρα γή χαρά, εγώ να σου τη φέρω». 

Και σαν την επαντρέψανε την Αρετή στα ξένα, 

κι εμπήκε χρόνος δίσεχτος και μήνες οργισμένοι 

κι έπεσε το θανατικό, κι οι εννιά αδερφοί πεθάναν, 

βρέθηκε η μάνα μοναχή σαν καλαμιά στον κάμπο. 

Σ' όλα τα μνήματα έκλαιγε, σ' όλα μοιρολογιόταν, 

στου Κωσταντίνου το μνημείο ανέσπα τα μαλλιά της. 

«Ανάθεμά σε, Κωσταντή, και μυριανάθεμά σε, 

οπού μου την εξόριζες την Αρετή στα ξένα! 

το τάξιμο που μου 'ταξες, πότε θα μου το κάμεις; 

Τον ουρανό 'βαλες κριτή και τους αγιούς μαρτύρους, 

αν τύχει πίκρα γή χαρά, να πας να μου τη φέρεις». 

Από το μυριανάθεμα και τη βαριά κατάρα, 

η γης αναταράχτηκε κι ο Κωνσταντής εβγήκε. 

Κάνει το σύγνεφο άλογο και τ' άστρο χαλινάρι, 

και το φεγγάρι συντροφιά και πάει να της τη φέρει. 

Υπάρχουν επίσης μοτίβα, όπως το παρακάτω, που μιλούν για την διαφύλαξη της 

αγνότητας της τιμής της νέας γυναίκας και πώς η αποστέρησή της μπορεί να 

επηρεάσει, εκτός από την ίδια, όλο τον οικογενειακό της περίγυρο. 

Κόρη ανθούς εμάζωνε κι ανθούς εκορφολόγα 

και στα κορφολογήματα ο βασιλιάς επέρνα. 

Δυο ρόδα της εζήτηξε και τέσσερα του δίδει 

κι ο βασιλιάς τση χάρισε διαμάντι δαχτυλίδι. 

Η μάνα τζη εβίγλιζε απού το παραθύρι. 
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- Μωρή βρωμιά, μωρή σκυλιά, μωρή μαγαρισμένη, 

πες μου και δεν εντράπηκες να πάρεις δαχτυλίδι, 

απού ’χεις δώδεκα αδελφούς και δεκαεφτά ξαδέλφια. 

και ’χεις και αρραβωνιαστικό που πολεμά στα ξένα. 

Εδά που θα ’ρθουν θα το πω, να δεις ’ντα θα σου κάνουν. 

Κι όντε κοντοσιμώνανε η μάνα τους το λέει. 

Τη δέρνουν δώδεκα αδελφοί και δεκαεφτά ξαδέλφια 

κι η μάνα και ο κύρης τση με τα σιδεροσταύρια. 

Και το κοντοβασίλεμα εψυχομάχε η κόρη. 

Κι μάνα τζη τη ρώτανε: - Τι θέλεις να σου βάλω; 

Θέλεις τα μπα, θέλεις τ’ αθά, θέλεις τα βελουδένια 

γ-ή θες τα χρυσοπράσινα που σου ’φερε ο Γιάννης; 

- Μήδε τα μπα μήδε τ’ αθά μήδε τα βελουδένια 

μήδε τα χρυσοπράσινα που μου ’φερε ο Γιάννης. 

Θέλω το ρουχαλάκι μου τούτο το ματωμένο, 

το άσπρο φουστανάκι μου το ’ματοβουρωμένο. 

Για να περάσει ο βασιλιάς και να το μάθει η χώρα 

πως μ’ αδικοσκοτώσατε για ένα ματσάκι ρόδα. 

Η ελληνική παράδοση βρίθει παρόμοιων αναφορών, η έννοια της τιμής και της 

ντροπής εναλλάσσονται και κυριαρχούν. Το άδικο, που πάντα αποκαλύπτεται, είναι 

άλλο ένα στοιχείο που συναντάται εξαιρετικά συχνά, οι γυναίκες, μάνες, γιαγιάδες, 

μεταφέρουν από στόμα σε στόμα αυτές τις διδαχές. Οι μεγαλύτερες γυναίκες 

μαθαίνουν στα κορίτσια και κανόνες συμπεριφοράς, όπως και ό,τι σχετίζεται με το 

σπίτι, τις οικιακές εργασίες, την ανατροφή των παιδιών και τους κανόνες 

συμπεριφοράς προς τον σύζυγο και τους λοιπούς συγγενείς. 

Από εκείνες τα μαθαίναμε, από τις μεγάλες γυναίκες 

εμαθαίναμε και εμείς ό,τι ξέρουμε τώρα. 

(…) Εγώ, όταν επαντρέυτηκα, ήμουνε μικρή και έκατσα με τα 

πεθερικά. Η πεθερά ήτανε καλή γυναίκα, δώδεκα χρόνια 
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κάναμε μαζί. Δε της ξεχνώ και δεν ήξερα να ζυμώνω και λέει 

ο άνδρας μου: «Μάνα είναι ώρα να φύγουμε και εμείς από τα 

πόδια σας». «Μα δε κατέχει να ζυμώνει, πού θα πάτε;» Και 

πιάνω και εγώ και ξεσκολίζω και σε μια στιγμή έκανα το 

καλύτερο ψωμί. 

Οι μεγάλες γυναίκες μας οδηγούσαν και μας ορμηνεύανε 

κιόλας, εγώ και από τη μια και από την άλλη πλευρά είχα 

ανθρώπους και με αγαπούσανε και τους αγαπούσα και εγώ 

(…) 

(Ζ.Σ., Ανώγεια) 

Σε πολλές περιπτώσεις το ρόλο της διδαχής αναλαμβάνει η πεθερά, μιας 

και πολλές κοπέλες παντρεύονταν πολύ μικρές ή ήταν ορφανές· μια καλή 

πεθερά φρόντιζε και αγαπούσε τη νεαρή νύφη της, την οποία 

παραδοσιακά μετά το γάμο είχε στο σπίτι της. 

(…) Όταν φτάναμε σε μια ηλικία μας συμβουλεύανε πώς θα 

φερθούμε στον άνδρα μας, στα πεθερικά μας, στις κουνιάδες 

μας (…) 

(Α.Π., Ρέθυμνο) 

(...) Άμα φερθείς όμορφα θα περάσεις και εσύ όμορφα, άμα 

φερθείς άσχημα θα σου φερθούν και άσχημα (…) 

(Μ.Φ., Ρεθυμνο) 

(…) Εμένα μου ’λεγε η μάνα μου: Εκεί που θα πας θα τους 

σέβεσαι, ή θα τους αγαπάς, θα τους εκτιμάς. Εμένα και να μη 

με αγαπάς δε σε παρεξηγώ, γιατί είμαι η μάνα σου, όσο και να 

μαλώσουμε μ’ αγαπάς και σ’ αγαπώ (…) 

(Γ.Κ., Ρέθυμνο) 

(…) Η πεθερά και η κουνάδια ό,τι πεις θα το παρεξηγήσει και 

γι’ αυτό θα πρέπει να προσέχεις πώς τα λες, η μάνα σου και η 

αδερφή σου δε παρεξηγούνε (…) 

(Μ..Φ., Ρέθυμνο) 

Στο απόσπασμα που ακολουθεί η μητέρα προτρέπει την κόρη της, όντας παιδί ακόμα, 

να την ακολουθήσει σε ένα σπίτι, όπου μια ηλικιωμένη γυναίκα είναι ετοιμοθάνατη. 

Μέσω της παρατήρησης το μικρό κορίτσι θα αρχίσει να εξοικειώνεται με τη 

διαδικασία της τελετουργίας, προκειμένου να είναι έτοιμη όταν η ίδια θα κληθεί να 

συμμετάσχει σε παρόμοιο περιστατικό, όντας πλέων σε καίρια θέση της 
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τελετουργίας, μοιρολογίστρα, ως μάνα, αδερφή, κόρη. Η διδαχή μέσω βιωματικής 

εμπειρίας αποτελούσε πάγια τακτική των παραδοσιακών κοινωνιών. 

(…) Εγώ θυμάμαι μια γριούλα και ξεψυχούσε και μας λέει η 

μαμά μου: - Πήγαινε, παιδί μου, γιατί είμαστε πολλοί 

ηλικιωμένοι. Να σε πάμε να πάρεις το πρώτο βάπτισμα 

(Α.Π., Ρέθυμνο)  

Δε λείπουν και οι αναφορές, όπου ο πατέρας μοιάζει να εμπλέκεται κάπως στην 

εκπαίδευση του μικρού κοριτσιού, μη συνειδητοποιώντας ο ίδιος ότι συμβάλλει σε 

μια μεταφορά γνώσης. Στα πλαίσια του παιχνιδιού με το μικρό του παιδί, του 

διδάσκει τραγούδια και μαντινάδες, μια ένδειξη τρυφερότητας και πατρικής 

αφοσίωσης προς εκείνο. 

(…) Αυτό μου το μάθαινε ο μπαμπάς μου, είναι για παιδάκια 

δηλαδή. 

Ψαροπούλα καθισμένη στην ακρογιαλιά 

Κάθεται και φτιάχνει τα σγουρά της τα μαλλιά. 

Ξένος στέκει και τηρά, 

Πιο κοντύτερα σιμώνει και τη χαιρετά. 

- Καλημέρα, ψαροπούλα, εγώ σ’ αγαπώ. 

Έχεις μάνα, έχεις κύρη, για να τους το πω; 

- Από μάνα και από κύρη είμαι ορφανή 

Και σ’ αυτή την απλωστέρα είμαι μοναχή. 

- Ορφανό και εγώ, κερά μου, ορφανό και εσύ, 

Έλα να γενούμε ταίρι, μια ζωή χρυσή. 

Να σου πάρω μια βαρκούλα με σαρανταδυό κουπιά. 

Να σε πάρω να σε πάω με τσι αίγες στο βουνό, 

Να σου φτιάξω ένα πύργο για να μένουμε οι δυο 

Να σου πάρω και ένα δούλο να τον λένε Νικολιό, 

Να σου πάρω και μια δούλα να τη λένε Μαριγώ 

(Μ.Π., Ρέθυμνο)  



110 

 

Η συνεντευξιαζόμενή μας ήταν ορφανή από μητέρα. Θυμάται τον πατέρα της να της 

τραγουδά το συγκεκριμένο τραγούδι. Ίσως η επιλογή του συγκεκριμένου να μην ήταν 

τυχαία, καθώς και αυτό μιλά για ένα ορφανό κορίτσι που, παρά τη δυσμένεια της 

ορφάνιας της, είχε καλή τύχη, γάμο. Ο πατέρας μοιάζει να διδάσκει και πάλι το μικρό 

του κορίτσι με πιο ανάλαφρα μοτίβα από αυτά που προτιμούσαν οι γυναίκες ως 

διδακτικά. Η συγκεκριμένη συνεντευξιαζόμενή μας είπε πολλά ακόμα μοιρολόγια και 

τραγούδια που έμαθε, όπως είπε, από άλλες γυναίκες. 

Τα άλλα τα έμαθα από μια ξαδέρφη μου, που πηγαίναμε μαζί 

και μαζεύαμε τις ελιές (…) 

(Μ.Π., Ρέθυμνο) 

 

Κεφάλαιο 5
ο
: Ο μετασχηματισμός 

 

Στο παρόν κεφάλαιο θα εξετάσουμε το μοιρολόι και τη μοιρολογίστρα στα πλαίσια 

της σύγχρονης πραγματικότητας. Θα προσπαθήσουμε να ξεδιπλώσουμε το κουβάρι 

τους μέσα στα χρόνια και θα δούμε τη μετάβαση και τις νέες μορφές που λαμβάνουν. 

Το μοιρολόι, που γίνεται πλέον διαδικτυακό, τι αλλαγές αποκτά ως προς τη μορφή 

του; Αλλάζει ο τρόπος που κοινοποιείται ή το σε ποιους κοινοποιείται; Η 

μοιρολογίστρα, ως πρόσωπο, τι θέση κατέχει σε αυτή την αλλαγή; Λειτουργεί το 

ηλεκτρονικό μοιρολόι σαν ένας πύρινος λόγος και δημόσιο κατηγορώ που καλεί για 

συγχώρεση ή απαντήσεις; Σκοπεύει να συσπειρώσει την κοινωνία γύρω από την 

οικογένεια που το κοινοποιεί με απώτερο σκοπό την ενδυνάμωση της σε περιπτώσεις 

αντιδικίας; Αυτά είναι κάποια από τα ερωτήματα, που καλούνται να απαντηθούν στα 

πλαίσια των σύγχρονων κοινωνιών. 

 

5.1.: Σύγχρονες όψεις του μοιρολογιού 

 

Η αστικοποίηση, που σταδιακά άρχισε από τη δεκαετία του 1950 και κορυφώθηκε τις 

δεκαετίες 1970-1980, αποτέλεσε την αφετηρία αυτής της αλλαγής. Οι άνθρωποι σιγά 

σιγά εγκατέλειπαν τη πατρογονική γη, από αγρότες και κτηνοτρόφοι γίνονταν 
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δημόσιοι υπάλληλοι και καταστηματάρχες. Οι αλλαγές επέρχονταν γρήγορα και οι 

δεσμοί με τα χωριά καταγωγής σταδιακά αποδυναμώνονταν. Πρακτικές, όπως το 

μοιρολόι, άρχισαν να θεωρούνται ξεπερασμένες (παρωχημένες) και μη απαραίτητες, 

χωρίς αυτό να σημαίνει ότι εξαλείφθηκαν εντελώς. Στα ορεινά κατά βάση χωριά της 

Κρήτης οι πρακτικές συνέχισαν να υφίστανται, αλλά η αίγλη και η σπουδαιότητα στο 

πρόσωπο που έφερνε εις πέρας την πρακτική του μοιρολογιού είχε περιοριστεί 

σημαντικά. Με την είσοδο των social media στη ζωή όλο και περισσότερων 

ανθρώπων, παρατηρήθηκε μια αναγέννηση των θρηνητικών πρακτικών και η 

ανάδυση ενός νέου υβριδικού  είδους, αυτού του ηλεκτρονικού μοιρολογιού. Φυσικά 

η μετάβαση σε αυτό το νέο είδος ήρθε σταδιακά, ο προκάτοχός του υπήρξε ο 

επικήδειος στα έντυπα μέσα και κυρίως στις εφημερίδες. Η βασική διαφορά είναι ότι 

οι επικήδειοι κατά βάση γράφονταν από άνδρες και ο λόγος ήταν στιβαρός και αβρός. 

Τα ηλεκτρονικά μοιρολόγια στα social media κοινοποιούνται στη πλειοψηφία τους 

από γυναίκες στενές συγγενείς των νεκρών. Ο λόγος συνήθως χαρακτηρίζεται από 

ποιητικότητα, όπως τα «κανονικά» μοιρολόγια, και βρίθει στερεοτυπικών εκφράσεων 

που σκοπό έχουν να επαινέσουν το νεκρό.  

(…) Χωρίς να ξέρω το γιατί χαρά μου  

Σε κλαίω στην αυλή μας αναπνιά μου 

Θαρρώ πως είναι όνειρο ακριβέ μου (...) 

(…) κανείς δε το πιστεύει άρχοντα μου (…) 

(Απόσπασμα από το ηλεκτρονικό μοιρολόι αδερφής νεκρού) 

 

Πέρασε ένας χρόνος ακριβό μου 

και λείπεις απ’ τό σπίτι μας μικρό μου. (…) 

(…) Στολίδι μου ψυχή μου αναπνοή μου, 

αναπνέω με την ελπίδα γιασεμί μου, 

πως κάπου είσαι και θα ’ρθεις χαρά μου 

και ζω και περιμένω μάλαμά μου.  

(Απόσπασμα από το ηλεκτρονικό μοιρολόι μητέρας)   
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Η μοιρολογίστρα μεταφέρει το μοιρολόγημά της γνωρίζοντας ότι είναι 

κάτι που θα μείνει και θα αναπαραχθεί. Δεν είναι ένας λόγος που θα 

ειπωθεί και θα χαθεί, μοιάζει να ξεφεύγει από τον ορισμό που του δίνεται 

από το Τσουδερό: 

Όταν τελειώσει μια κηδεία στα χωριά μας, χάνεται μια για 

πάντα μια ποιητική δημιουργία αυθόρμητη. Και όχι μόνο η 

δημιουργία, σχεδόν πάντα χάνεται και ο ποιητής, γιατί η 

πονεμένη γυναίκα που είπε τα μοιρολόγια μπορεί να μη βρεθεί 

ποτέ πια στην τραγική θέση να κλάψει ένα πολύ δικό της 

νεκρό, μπορεί να μην ξαναπεί μοιρολόγια. 

(Τσουδερός, 1976:12) 

Ενδιαφέρον θα είχε να δούμε το λόγο αυτής της μετάβασης. Τι είναι αυτό που κάνει 

τη γυναίκα που μοιρολογεί να θέλει ο λόγος της να παραμείνει ζωντανός, θυμίζοντας 

σε όλους ανά πάσα στιγμή τον πόνο της; Είναι η ελευθερία έκφρασης που 

χαρακτηρίζει τώρα πια τις κοινωνίες και που φυλετικά οι γυναίκες έχουν ίσα 

δικαιώματα με τους άνδρες; Υφίσταται ουσιαστικά αυτή η ελευθερία; Τι είναι αυτό 

που κάνει το μοιρολόι «κτήμα» της μοιρολογίστρας; Ποιος βεβαιώνει το γνήσιο της 

«υπογραφής» της; Ο λόγος της μπορεί να είναι κατευθυνόμενος, τι και αν τα λόγια 

της ντύνονται σκέψεις και παράπονα ολόκληρης της οικογένειας; Αυτά είναι 

ερωτήματα που μόνο μέσω ενδελεχούς έρευνας μπορούν να απαντηθούν. Το σίγουρο 

είναι ότι τέτοιοι δημόσιοι λόγοι πυροδοτούν καταστάσεις και ανακινούν αμφίρροπες 

ισορροπίες.  

 

5.2: Εύθραυστες ισορροπίες και ο ρόλος του μοιρολογιού 

 

Ένα μοιρολόι για έναν αδικοσκοτωμένο γίνεται ο καταπέλτης, η πύρινη γλώσσα, το 

δημόσιο κατηγορώ. Εκφράζει την οικογένεια και ντύνεται το δίκιο του αδίκου. Είναι 

σαν κάποιος να αισθάνεται ότι αδικήθηκε και η θηλιά του αδίκου να του οπλίζει το 

χέρι, βομβαρδίζοντας την κοινωνία με λέξεις αιχμηρές και στοχευμένα 

κατηγορητήρια. Οι καταστάσεις μοιάζουν και πάλι οριακές και πλέον ο πόνος μοιάζει 

να μετουσιώνεται σε κατηγορώ. Δεν έχει ανάγκη η μοιρολογίστρα να κλάψει μόνη 

της τον αδικοσκοτωμένο της νεκρό, θέλει η κοινωνία να της δώσει το δίκιο που θα 

ισχυροποιήσει τη θέση της. Να ταχθεί στο πλευρό της, να γίνει η ασπίδα προστασίας 
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της, ώστε ο λόγος της να αποκτήσει βάση και τη βαρύτητα που η ίδια θεωρεί ότι του 

πρέπει. 

Τα παραδοσιακά μοιρολόγια έχουν σχεδόν εξαλειφθεί, το άτακτο κλάμα κατά τη 

διάρκεια της κηδείας μπερδεύεται με τα ελεύθερα δίστιχα, τα οποία διατηρούνται 

ακόμα στα ορεινά χωριά. Έχει παρατηρηθεί ότι τα περισσότερα μοιρολόγια λέγονται 

πλέον κατά τη διάρκεια του σαραντάημερου μνημόσυνου, πράγμα που θα μπορούσε 

να δικαιολογηθεί από την ιατρική παρέμβαση με ηρεμιστικά σκευάσματα κατά τη 

διάρκεια της κηδείας, προκειμένου οι στενοί συγγενείς να προφυλαχθούν από τις 

ακραίες αντιδράσεις που τους προκαλεί ο πόνος. Τι είναι όμως αυτό που χάνεται 

εξαιτίας αυτής της πρακτικής; Η γραμμικότητα της τελετουργίας μοιάζει να 

διακόπτεται. Πλέον το νεκρό σώμα δεν ξενυχτάται στο σπίτι, οι συγγενείς μαζεύονται 

στο σπίτι το νεκρού και το μοιρολόι τους, αν υφίσταται, είναι ένα μοιρολόι χωρίς τη 

φυσική παρουσία του νεκρού.  

Η φυσική παρουσία του σώματος του νεκρού βοηθά στην ομαλότερη μετάβαση από 

την κατάσταση της ζωής σε αυτή του θανάτου. Έχοντας χάσει το σώμα, η θρηνούσα 

μοιάζει να κλαίει περισσότερο για τη μαύρη της μοίρα. Για το πώς στιγματίζει τη ζωή 

της η απώλειά της. Το τρίγωνο του θρήνου, μοιρολογίστρα, νεκρός, συγγενείς, με 

κορυφή το νεκρό, σπάει, πλέον υπάρχει η θρηνωδός και ο περίγυρός της. Όλοι 

λυπούνται για αυτήν που πονά, μεταφέρεται ξαφνικά στο κέντρο, λαμβάνει τη θέση 

του νεκρού, όπως παρόμοια περίπτωση μας είχε αναφέρει και ο Danforth στο βιβλίο 

του  «The death rituals of rural Greece». Τη μέρα της κηδείας το σώμα του νεκρού 

βρίσκεται στην εκκλησία, μη έχοντας προλάβει οι συγγενείς να συνειδητοποιήσουν 

τη μετάβαση περιέρχονται σε κατάσταση απίστευτης σύγχυσης και θλίψης, η οποία 

κατευνάζεται με την ιατρική παρέμβαση στην πλειοψηφία των περιπτώσεων. Το 

μοιρολόγημα του νεκρού παραδοσιακά γίνεται κατά τη διάρκεια της ολονυχτίας πριν 

από την κηδεία και κατά τη διάρκεια της κηδείας πριν από τα λόγια του παπά. Οι 

μέρες που μεσολαβούν μέχρι το σαρανταήμερο μνημόσυνο μοιάζουν να 

αναπληρώνουν αυτό το κενό. Ναι μεν, η μετάβαση από την κατάσταση της ζωή στην 

κατάσταση του θανάτου και του πένθους γίνεται βίαια για τους συγγενείς, κάποια 

στιγμή όμως επέρχεται. Έτσι παρατηρούμε τα περισσότερα μοιρολόγια να γράφονται 

κοντά στη συγκεκριμένη περίοδο, αυτή των καθοριστικών σαράντα ημερών. 

Μοιάζουν πολύ με τα ελεύθερα δίστιχα που λέγονται στο νεκρό, είναι όμως πιο 

συγκροτημένα και ξεκάθαρα. Σα να στερούνται αυθορμητισμού. Ντύνονται όμορφες 
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και περίτεχνες πολλές φορές εκφράσεις, που προκαλούν μεν συγκίνηση αλλά και 

πυροδοτούν στοχευμένες αντιδράσεις. Τα ηλεκτρονικά μοιρολόγια μοιάζουν με τα 

καλύτερα δημιουργήματα μιας μοιρολογίστρας με κλίση στον αυτοσχεδιασμό. Η 

διαφορά τους έγκειται ότι στην πρώτη περίπτωση μπορούν να γραφούν σε κατάσταση 

σχετικής ηρεμίας και με την παρέμβαση τρίτων, ενώ στη δεύτερη η αυτοσχεδιαστική 

ικανότητα, που χαρακτηρίζει την μοιρολογίστρα ως άτομο, είναι πηγαία και 

αυθόρμητη. Έτσι θα τολμούσαμε να πούμε ότι τα ηλεκτρονικά μοιρολόγια μοιάζουν 

με τα παραδοσιακά μοιρολόγια, μιας και λείπει ο αυθορμητισμός και στην 

πλειοψηφία των περιπτώσεων υιοθετούν εκφράσεις από ήδη υπάρχοντα μοιρολόγια, 

αλλάζοντας το όνομα και την ιδιότητα του νεκρού κατά περίπτωση. 

Μια μάνα απόψε ξενυχτά 

Την κόρη της νιμένει 

Και στρώνει άσπρα κεντητά 

Μεταξωτά σεντόνια 

Μωρό δε την εκοίμησε  

Νέα δε την εχάρει  

και κοπελιά  δεν είδενε  

Ποιον νιο ’χε αγαπήσει  

Μοιρολογάται από τη μια 

Γελά από την άλλη 

Χαρά και πόνος γίνονται  

μες την καρδιά μαχαίρι 

Χαρά απού θα τήνε δει 

Μα από την άλλη πόνος 

Γιατί δεν ήταν ώρα της  

να κατεβεί στον Άδη (…) 

(Απόσπασμα μοιρολόι θείας Α.Σ.) 

 

Κόρη μου, σε κλειδώσανε κάτω στην Αλησμόνη, 
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Που στο ’μπα δίγουν τα κλειδιά, στο έβγα δεν τα δίγουν, 

Και στο μπαινοξανάβγαρμα σφιχτά σε μανταλώνουν· 

Που κόρη μάνας δε μιλεί, μηδέ στην κόρη η μάνα, 

Μηδέ τα τέκνα στους γονιούς, μηδέ οι γονιοί στα τέκνα, 

Κι ο βασιλές ακόμη κει με όλους μας είν’ ίσια. 

Εκεί ’ν’ τα σπίτια σκοτεινά, οι τοίχοι ’ραχνιασμένοι, 

Εκεί μεγάλοι και μικροί είν’ ανακατεμένοι. 

 

Μες στα ’μπα του καλοκαιριού και στα ’βγα του χειμώνα, 

Τήρα καιρό που διάλεξε να πάρει, να μισέψει! 

Παιδί μου, δεν απόμενες, δεν άφηνες αγάλια, 

Όσο ν’ ανθίσουν τα βουνά, να πρασινίσου’ οι κάμποι, 

Ν’ ανοίξουν τα γαρούφαλα, να γίνουν τα λουλούδια, 

Να φορτωθείς, να στολιστείς, να πας στον Κάτου Κόσμο, 

Να βάλου’ οι νιοι τα φέσια τους κι οι νιες τις τραχηλιές τους, 

Και τα μικρά στα χέρια τους, να λησμονούν τη μάνα. 

(Παραδοσιακό μοιρολόι) 

Τα δύο μοιρολόγια παρουσιάζουν αρκετές κειμενικές ομοιότητες, πράγμα που μας 

οδηγεί στο συμπέρασμα ότι το πρώτο μοιρολόι θα μπορούσε να είναι βασισμένο σε 

παραδοσιακό μοτίβο, χωρίς αυτό να αποκλείει τις προσωπικές αυτονόητες 

παρεμβάσεις της θείας της κοπέλας. 

 

5.3: Καθαρότητα και βρωμιά  

 

Ένα άλλο στοιχείο, που εντοπίζεται και θα μπορούσε να χαρακτηριστεί ένδειξη 

μετασχηματισμού, σχετίζεται με την αντίληψη περί καθαρότητας και βρωμιάς. Ο 

θάνατος, που ανέκαθεν θεωρούνταν μιαρός και ακάθαρτος, αποκτά μια διάσταση 

ελαφρώς διαφορετική, το νεκρό σώμα, που η γυναίκα ήταν επιφορτισμένη με την 
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φροντίδα πριν τη ταφή και κατά τη διάρκεια της εκταφής, αποστασιοποιείται τόσο 

από αυτήν όσο και από τον άνδρα, απαλλάσσει τον εαυτό της από την φροντίδα του 

«μολυσμένου» - νεκρού σώματος, μια διαδικασία που αναλαμβάνουν τα ειδικευμένα 

γραφεία. Ο νεκρός δεν υπόκειται πλέον στη φροντίδα των γυναικών συγγενών, 

προκειμένου η όψη του να γίνει λιγότερο αποκρουστική, παρά έρχεται «έτοιμος», με 

μια όψη που προσεγγίζει αυτή της ζωντανής του μορφής, με σκοπό να μη σοκάρει. 

Δημιουργεί την ψευδαίσθηση του ζωντανού, της γνώριμης μορφής του, χωρίς οι 

γυναίκες να εξαναγκάζονται στην έκθεση της νεκρής μορφής πριν από αυτό το 

στάδιο, όπως συνέβαινε κατά το παρελθόν. Οι γυναίκες δεν αντιμετωπίζονται σαν 

μολυσμένες, μιας και δεν εκτίθενται περισσότερο απ’ ό,τι οι άνδρες. Η εικόνα της 

αποσύνθεσης και διάσπασης που δημιουργεί ο θάνατος, ακόμα και στην πρωταρχική 

της μορφή, τις πρώτες ώρες του θανάτου (νεκρική ακαμψία κ.τ.λ.), μοιάζει μακρινή 

και αποξενωμένη (Αλεξιάς, 2002). Ένας θάνατος προσαρμοσμένος σε μια 

περισσότερο εύπεπτη εικόνα για μια κοινωνία που ορίζει διαφορετικά τα όρια της 

καθαρότητας. Μιας κοινωνίας που σοκάρεται στη θέα ενός νεκρού σώματος, ακόμα 

και όταν πρόκειται για αγαπημένο.  

Η πλήρης αποξένωση από τις τελετουργικές διαδικασίες του θανάτου διαφαίνεται 

μέσα από τις νέες τεχνικές και αναθέσεις και δικαιολογεί εν μέρει και την εξαφάνιση 

του μοιρολογίσματος ως τελετουργικής πρακτικής. Θα μπορούσαμε να πούμε ότι 

πρόκειται για μια ένδειξη της εσωτερικής στροφής που ακολουθεί η σύγχρονη 

κοινωνία, ένας εαυτός που τοποθετείται στο κέντρο και μια συλλογικότητα που πολύ 

δύσκολα αναδύεται, ακόμα και σε οριακές καταστάσεις, όπως αυτή του θανάτου. Η 

διαφύλαξη του εαυτού από ακραίες συνθήκες αποτελεί κορωνίδα στις σύγχρονες 

κοινωνίες, η ελάχιστη δυνατή καταπόνηση και έκθεση σε δυσάρεστες καταστάσεις 

αποτελεί σκοπό και όχι παράπλευρη επιθυμία, όπως συνέβαινε κατά το παρελθόν, 

όπου η κοινότητα και η ισορροπία της αποτελούσαν το κύριο ζήτημα που έπρεπε να 

εξασφαλιστεί. Η θέση των γυναικών, που, όπως προαναφέρθηκε, εξισορροπείται 

πλέον με αυτή των ανδρών, έδωσε στις γυναίκες τη δυνατότητα της επιλογής της 

αποστασιοποίησης από δυσάρεστες καταστάσεις. Μια γυναίκα είναι πλέον σε θέση 

να επιλέγει τον τρόπο που θα θρηνήσει, να επιλέγει αν θα κλάψει μοιρολογώντας το 

νεκρό της ή αν θα παραμείνει σιωπηλός παρατηρητής της κάμψης των ορίων. Η 

κοινωνία ενδεχομένως να κρίνει και η κοινότητα να δυσαρεστηθεί, αποδυναμωμένη 

όμως θα υποχωρήσει «άτακτα» στην δυναμική της προστασίας του «εγώ». 
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Σε μια παρέα ανδρών στο καφενείο του χωριού συζητούν για τις νέες συνήθειες: 

«(…) Οι Ανωγειανές που πήγανε στο Ηράκλειο ντύνονται σαν 

τις Καστρινές και βγάνουν τα φορέματα! Χάλασαν μωρέ και 

τα Ανώγεια, αρχινίξανε κι αυτές και βάνουν κοντά 

φουστάνια!» 

Και ανταπαντά ένας από τη παρέα των ανδρών:  

«Μωρέ, τα Ανώγεια χάλασαν όταν σταμάτησαν οι χηράδες να 

βάνουν τσεμπέρια»  

(Ζ.Σ., Ανώγεια) 

Αναφέρουν επίσης μια μαντινάδα που βγήκε με αφορμή μια γυναικά, που μπήκε στην 

εκκλησία Μεγάλη Παρασκευή με κοντό φόρεμα και πολλά κοσμήματα: 

Πόσες κρυφά στην εκκλησιά προσεύχονται με πόνο 

Και πόσες άλλες έρχονται για τη φιγούρα μόνο 

(Ζ.Σ., Ανώγεια) 

Τα δύο αυτά αποσπάσματα μας δείχνουν αυτή τη μετάβαση και την αλλαγή στον 

κοινωνικό ρόλο της γυναίκας. Ο νέος ρόλος δείχνει να ξενίζει τους ηλικιωμένους 

άνδρες, που στο μυαλό τους η γυναίκα είναι άρρηκτα συνδεδεμένη με το πένθος. 

Εκφράζουν τη δυσαρέσκειά τους μέσα από μισόλογα και μαντινάδες, οι οποίες 

αντικαθιστούν μια ευθεία εκδήλωση δυσαρέσκειας. Αυτό μας κάνει να αντιληφθούμε 

ότι και οι ίδιοι, παρ’ ότι δεν αρέσκονται σε αυτή την αλλαγή, την αποδέχονται σαν 

σημείο των καιρών, σαν ένα αναγκαίο κακό. 

 

4.4: Τα στάδια του πένθους και οι προβληματικές στις σύγχρονες 

κοινωνίες 

 

Στις παραδοσιακές κοινωνίες η περίοδος του πένθους αποτελούνταν από διάφορα 

στάδια, τα οποία σχετίζονταν με την κοινωνική επανένταξη των πενθούντων. Ήταν τα 

στάδια που ακολουθούσαν οι στενοί συγγενείς του νεκρού, προκειμένου να 

επανενταχθούν στην κοινωνία και να επέλθει η κοινωνική ισορροπία που 

διαταράσσονταν από την οριακή κατάσταση του θανάτου. Τα στάδια αυτά πολλές 
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φορές σχετίζονταν με διπολικές έννοιες, όπως καθαρότητα-μιαρότητα, μέσα-έξω, 

ελευθερία-απαγόρευση. Έτσι συναντάμε χαρακτηριστικές δοξασίες, όπως ότι τις 

πρώτες σαράντα μέρες οι στενοί συγγενείς του νεκρού δε μαγειρεύουν ή αποφεύγουν 

την κατανάλωση κρέατος, γιατί είναι σα να καταναλώνουν τις σάρκες του ίδιου του 

νεκρού τους, τα μαύρα μαντίλια των γυναικών και τα μακριά γένια των ανδρών ως 

σημάδι του πένθους τους και πολλά ακόμα που συνθέτουν το πένθιμο μοτίβο. Ο 

κύκλος του πένθους για τις παραδοσιακές κοινωνίες ξεκινά με το θάνατο ή και το 

προμήνυμα του επερχόμενου θανάτου και κλείνει με την ανακομιδή των οστών. Τότε, 

η πλειονότητα των απαγορεύσεων αίρεται για τους στενούς συγγενείς, που έχουν 

επιτελέσει το χρέος τους προς το νεκρό.  

Στις σύγχρονες κοινωνίες, όμως, όταν αναφερόμαστε σε στάδια του πόνου 

αναφερόμαστε κατά βάση στα στάδια του πένθους, το πώς βιώνει το ίδιο το άτομο ως 

μονάδα ή ως πολύ κλειστή οικογενειακή κοιτίδα (πυρηνική οικογένεια) τοω πόνο της 

απώλειας. Η Kubler-Ross κατατάσσει το πέρασμα αυτό σε πέντε βασικές κατηγορίες: 

άρνηση, θυμός, διαπραγμάτευση, κατάθλιψη, αποδοχή. Και παρ’ ότι η θεωρία της 

έχει δεχθεί αρκετές κριτικές, δεν παύει να είναι η πρώτη που αναγνωρίζει τη σημασία 

της μετάβασης από ένα στάδιο σε ένα άλλο, με τελικό σκοπό την αποδοχή. 

Και στις δύο περιπτώσεις βλέπουμε ότι βασικό και κοινό ζητούμενο είναι η αποδοχή. 

Στην πρώτη η αποδοχή της νέας κοινωνικής κατάστασης των συγγενών, όπως για 

παράδειγμα η φτωχοποίηση της χήρας του νεκρού και η ισόβια αγαμία. Στη δεύτερη 

περίπτωση σχετίζεται με την αποδοχή της νέας κατάστασης του εαυτού. Τον 

επαναπροσδιορισμό του ατόμου σε σχέση με τον ίδιο του τον εαυτό. Το πένθος 

βιώνεται κατά βάση σε ατομικό επίπεδο και το άτομο επικεντρώνεται στην 

προσωπική του αποδοχή αποκλείοντας στις περισσότερες περιπτώσεις τον κοινωνικό 

αντίκτυπο. Στις σύγχρονες κοινωνίες, οι περιπτώσεις που σχετίζονται με κοινωνική 

αποδοχή συνδέονται κατά βάση με περιπτώσεις «άδικης» απώλειας, σύμφωνα με την 

αντίληψη των συγγενών, περιπτώσεις αντεκδίκησης (βεντέτα), φόνου και τροχαίων 

ατυχημάτων. Εκεί οι συγγενείς επιρρίπτουν δημόσια ευθύνες και σε πολλές 

περιπτώσεις γίνεται προσπάθεια στράτευσης της κοινής γνώμης υπέρ της μιας ή της 

άλλης πλευράς. Σε αυτή την προσπάθεια έρχεται να προστεθεί το ηλεκτρονικό 

μοιρολόι και όλες οι δημόσιες δηλώσεις των συγγενών. Μοιάζει να αναδύεται 

μπροστά μας ένα λαϊκό δικαστήριο, που μας καλεί όλους στη θέση των ενόρκων. 
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Πώς βιώνεται, όμως, η αποδοχή σε περιπτώσεις που ο κύκλος του πένθους δεν 

ολοκληρώνεται, αποτελεί ένα σοβαρό ζήτημα προβληματισμού. Τέτοιες περιπτώσεις 

είναι οι φόνοι αντεκδίκησης, οι επονομαζόμενες βεντέτες, οι οποίες, παρ’ ότι 

μοιάζουν αρκετά με εκείνες των παραδοσιακών κοινωνιών, ουσιαστικά 

διαφοροποιούνται, καθώς πλέον οι εμπλεκόμενοι δεν είναι σε θέση να αποφύγουν τη 

νομική ευθύνη, όπως γινόταν κατά το παρελθόν μέσω του σασμού
4
 . Η  αύξηση των 

ποινών και η μεταστροφή στην αντίληψη της κοινωνίας, που αντιμετωπίζει πλέον 

σχεδόν ισάξια όλα τα φονικά εγκλήματα, συμπεριλαμβανομένων και των λεγόμενων 

εγκλημάτων τιμής, κάνουν την κατάσταση περισσότερο διαχειρίσιμη, χωρίς αυτό να 

σημαίνει την πλήρη εξάλειψη της συγκεκριμένης πρακτικής ή τον παντελή 

εξοστρακισμό της ιδέας του «τιμημένου» θανάτου.  

Άλλο ένα χαρακτηριστικό στοιχείο των σύγχρονων κοινωνιών είναι ο 

παιδοκεντρισμός, η προσκόλληση των γονιών στο παιδί, που το τοποθετεί στο κέντρο 

της πυρηνικής οικογένειας και μοιάζει ο βασικός λόγος που μπορεί να προκαλέσει 

και την ανισορροπία της. Η απώλεια του παιδιού φαίνεται να κλυδωνίζει την 

οικογένεια, προκαλώντας σύγχυση στους κοινωνικούς ρόλους των υποκειμένων που 

την απαρτίζουν και βυθίζοντάς τη σε έναν παρατεταμένο θρήνο. Είναι η μόνη μορφή 

πένθους, όπου η σύγχρονη κοινωνία μοιάζει να ανέχεται μια παρατεταμένη περίοδο 

θρήνου, στην οποία συνήθως περιέρχεται η μητέρα. Η «ιερότητα» του μητρικού της 

ρόλου φαίνεται και εδώ παρούσα, προσδίδοντάς της τα χαρακτηριστικά της Παναγίας 

που θρηνεί για τον Χριστό.  

 

Κεφάλαιο 6ο: Αναστοχασμός 

 

Η έρευνά μας έλαβε χώρα κάτω από αντίξοες συνθήκες, η πανδημία του Covid-19 

δυσχέρανε την επιτόπια έρευνα και περιόρισε σημαντικά την πρόσβασή μας σε δομές, 

όπως Κ.Α.Π.Η. και Κ.Η.Φ.Η., καθώς είτε η λειτουργία τους βρίσκονται σε αναστολή, 

είτε υπολειτουργούν. Τα υποκείμενά μας, η πλειοψηφία των οποίων είναι 

                                                            
4 Ο όρος «σασμός» παραπέμπει σε ένα είδος συμβιβασμού. Πρόκειται, σύμφωνα με τον Α. 

Τσαντηρόπουλο (2004: 225), «για μία διαδικασία εξομάλυνσυνσης των διαφορών δύο ατόμων ύστερα 

από μια σύγκρουση που εκδηλώθηκε με πράξη βίας» (Τσαντηρόπουλος, 2004: 225). 
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ηλικιωμένοι λόγω της φύσης της έρευνας, υπό το φόβο του ιού και των κυβερνητικών 

εντολών, συχνά αρνούνταν να προχωρήσουμε σε κάποια συνέντευξη. Οι αρχικοί μας 

στόχοι για την ποικιλία σε συνεντεύξεις και πρόσβαση σε ευρύτερο δείγμα, από 

περισσότερες περιοχές, εξανεμίστηκαν. Η απαγόρευση μετακίνησης από νομό σε 

νομό έπαιξε καθοριστικό ρόλο σε αυτό τον περιορισμό. Τα ευρήματα από 

βιβλιογραφικές πηγές έλαβαν ίση ή και μεγαλύτερη έκταση στις αναλύσεις πολλών 

υποερωτημάτων. Ακόμη και η πρόσβαση σε αυτές τις πηγές σε πολλές των 

περιπτώσεων αποδείχθηκε ιδιαίτερα δύσκολη, με το κλείσιμο των πανεπιστημιακών 

και δημοτικών βιβλιοθηκών, όπως και των κρατικών αρχείων. Έτσι προέκυψε ένας 

συνδυασμός επιτόπιας και βιβλιογραφικής έρευνας, που δεν ήταν εξ αρχής 

αποφασισμένος σε τέτοιο βαθμό. Οι εποχές απαιτούν προσαρμογές και ευελιξία σε 

όλους τους τομείς, έτσι και εμείς ως ερευνητές οφείλουμε να πειθαρχήσουμε σε 

κανόνες, όπως μας ορίζονται, και να προσαρμόσουμε την έρευνά μας κάνοντας το 

καλύτερο δυνατό με τις εκάστοτε συνθήκες. Παρ’ όλα αυτά, σε ένα δεύτερο χρόνο θα 

ήταν θεμιτή η επιστροφή στο πεδίο για μια πιο ενδελεχή αναζήτηση ευρημάτων, τα 

οποία θα μπορούσαν να ισχυροποιήσουν ακόμα περισσότερο ορισμένες θέσεις μας. 

Αν και η πλειοψηφία των ερωτημάτων μας μοιάζει να βρίσκει απαντήσεις, η 

επιστροφή σε ένα πιο ευρύ πεδίο και η μελλοντική σύγκριση ανάμεσα στους νομούς 

του νησιού είναι ένα στοίχημα που μένει ανοικτό για μελλοντική ανάλυση. 

Ανατρέχοντας στην έρευνα, στις συνθήκες, στον τρόπο ανάλυσης των δεδομένων και 

προσπαθώντας να σκεφτώ τι θα μπορούσε να γίνει διαφορετικά υπό τις δεδομένες 

συνθήκες, δε θα μπορούσα να μη σταθώ στις ομαδικές συνεντεύξεις-αφηγήσεις. Οι 

συγκεκριμένες συνεντεύξεις πρόσφεραν πολλά δεδομένα και είχαν ιδιαίτερο 

ενδιαφέρον, καθώς έμοιαζαν να μεταφέρουν μια μικρογραφία των εποχών που 

περιέγραφαν τα υποκείμενα. Παρ’ ότι βρισκόμασταν σε ένα κοινόχρηστο χώρο 

δομής, τα ανδρικά και γυναικεία περιθώρια οριοθετούνταν λαμβάνοντας έναν καθαρά 

φυλετικό διαχωρισμό, τον οποίο ίσως και να μην ήμουν σε θέση να παρατηρήσω υπό 

άλλες συνθήκες. Εντοπίζοντας αυτή τη λεπτομέρεια θα επιθυμούσα να λάβω 

περισσότερες τέτοιες συνεντεύξεις, σε ένα πραγματικά οικείο περιβάλλον για τα 

υποκείμενα, όπως σε συγκεκριμένο χωριό. Όπως ανακαλύψαμε μέσω της έρευνας, 

μερικοί τόποι φέρουν έντονα χαρακτηριστικά, που ταξιδεύουν μέσω της έξης και 

τους διαφοροποιούν από άλλους. Κάτι τέτοιο συμβαίνει με το μοιρολόι και την 

περιοχή των Σφακίων. Με την επιστροφή στο πεδίο θα ήταν χρήσιμη μια τέτοιου 



121 

 

είδους συνέντευξη στην πλατεία κάποιου χωριού της συγκεκριμένης περιοχής. Και θα 

απαντούσε στην ερευνητική μου περιέργεια περί κοινών τόπων και δημιουργίας 

συγκεκριμένης παράδοσης, στην προκειμένη περίπτωση επιθανάτιας. 

 

Συμπεράσματα  

 

Στην παρούσα διπλωματική είδαμε το μοιρολόι ως αντικείμενο έρευνας στον 

ελλαδικό χώρο και τις θεωρίες που έχουν γραφτεί σχετικά με τις επιθανάτιες 

τελετουργίες. Όλες από τη πλευρά τους είχαν να προσθέσουν ένα λιθαράκι στην 

προσπάθεια κατανόησης των τελετουργιών του θανάτου.  Ο Νικόλαος Πολίτης 

υπήρξε ένας εκ των σημαντικότερων ελλήνων λαογράφων, δεν κατέγραψε απλά τα 

μοιρολόγια, αλλά επιχείρησε και μια πρώιμης μορφής ανάλυση, προσπαθώντας να  

αποδώσει αυτές τις καταγραφές καλύτερα. Έκανε χρήση της συγκριτικής μεθόδου και 

συνέκρινε το αρχαίο ελληνικό παρελθόν της τελετουργίας με το σύγχρονο και 

μετέπειτα με αυτό άλλων λαών. Οι καταγραφές του έγιναν περί τα τέλη του 19ου και 

αρχές του 20ου αιώνα. Αυτό είχε ως αποτέλεσμα τη διάσωση των μοιρολογιών τη 

στιγμή που το μοιρολόγημα, άνθιζε ως μορφή λαϊκής ποιητικής δημιουργίας και 

αποτελούσε αναπόσπαστο μέρος της τελετουργίας του θανάτου. Το μοιρολόγημα την 

περίοδο εκείνη μπορούσε να το συναντήσει κανείς σε όλη την ελληνική επικράτεια, 

σε ίση ή παρόμοια ένταση.  

Ο Γιάννης Τσουδερός κατέγραψε και ανέλυσε το κρητικό μοιρολόι μέσω της 

γλωσσολογικής οδού. Το έργο του στάθηκε πολύτιμος αρωγός στη διεξαγωγή και της 

δικής μου έρευνας, καθώς οι καταγραφές του αποτελούν αντιπροσωπευτικά δείγματα 

του κρητικού μοιρολογιού. Ο Τσουδερός είχε με ορισμένα από τα υποκείμενά του 

προσωπική σχέση, πράγμα που έπαιξε καθοριστικό ρόλο στη συλλογή και καταγραφή   

των μοιρολογιών, τα οποία σε μεγάλο μέρος ήταν ελεύθερα δίστιχα, έφεραν δηλαδή 

το προσωπικό στοιχείο της κάθε μοιρολογίστρας. Αν λάβουμε υπόψη μας και την 

περίοδο όπου λάμβανε χώρα η μελέτη του, θα δούμε ότι οι άνδρες δε μπορούσαν 

εύκολα να εισέλθουν στο γυναικείο χώρο χωρίς να προϋπάρχει κάποιου είδους σχέση. 

Ο χώρος  που κατ’ εξοχήν δημιουργούνταν το μοιρολόι ήταν ο οικιακός, ένα 

γυναικείο άβατο. Στο έργο του επιχείρησε και ορισμένες ερμηνείες, οι οποίες φέρουν 
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το χαρακτηριστικό του γηγενούς ερευνητή, όντας και ο ίδιος από το νησί και 

γνωρίζοντας τη δομή και λειτουργία της παραδοσιακής κρητικής κοινωνίας, μέσα 

στην οποία λάμβανε χώρα το μοιρολόγημα. Όλα αυτά συνθέτουν ένα έργο σταθμό 

για το κρητικό μοιρολόι και κατ’ επέκταση τη διεξαγωγή της δικής μου έρευνας. 

Η Ελένη Ψυχογιού, λαογράφος με σαφή ανθρωπολογικές επιρροές, είναι η πρώτη που 

αντιμετωπίζει τη μοιρολογίστρα ως υποκείμενο. Επιχείρησε να αναλύσει τη 

νοηματική δομή του μοιρολογιού και είδε τις τελετουργίες του θανάτου ως απόλυτα 

συνδεμένες με τη γυναικεία πλευρά, καθώς θεωρεί ότι το μοιρολόγημα αποτελεί μια 

γυναικεία θρηνητική παράσταση ή και δρώμενο. Οι γυναίκες για την Ψυχογιού, μέσω 

της τελετουργίας του θανάτου, αναπτύσσουν μια μορφή τελετουργικής συγγένειας 

που συνδέει όλες όσες παρίστανται στο θρήνο μεταξύ τους, αλλά και με τον ίδιο το  

νεκρό.  

Ο Saunier είναι εκείνος που μας δίνει ένα σαφή διαχωρισμό μεταξύ ελεύθερων 

δίστιχων και παραδοσιακών μοτίβων. Τον ενδιαφέρει η αντίληψη του ελληνικού λαού 

για το θάνατο και τις τελετουργίες του, το βλέπει ως μια συλλογική αναπαράσταση. 

Αναζητά και καταγράφει μοιρολόγια και τα αναλύει μέσω της φιλολογλωσσικής 

οδού. Ο εντοπισμός αυτού του διαχωρισμού δίνει μια σαφή γραμμή, που βοηθά τον 

ερευνητή να αντλήσει στοιχεία αυθόρμητα, που εμπεριέχονται στα ελεύθερα δίστιχα, 

αλλά και παγιωμένες νόρμες και πρακτικές, που ταξιδεύουν μέσω των παραδοσιακών 

μοτίβων. 

Η Μάργκαρετ Αλεξίου επιχειρεί μια φιλολογική προσέγγιση των μοιρολογιών, 

έχοντας ως σκοπό τη γραμμική σύνδεση μεταξύ των αρχαίων θρηνητικών 

τελετουργιών και των σύγχρονων. Για εκείνη η συλλογική συμμετοχή της κοινότητας 

στο θρήνο είναι αυτή που διασφαλίζει και βοηθά τη διατήρηση των αρχαίων 

επιβιωμάτων του θρήνου. Η συλλογικότητα που εντοπίζει δε βοηθά μόνο στη 

διατήρηση της έξης, αλλά αποτελεί αναπόσπαστο μέρος και ζητούμενο των 

παραδοσιακών κοινωνιών, όπως προκύπτει από την έρευνά μου. 

Η Gail Holst επιχειρεί και αυτή με τη σειρά της μια σύνδεση του αρχαίου 

παρελθόντος με το σύγχρονο. Μοιάζει και εκείνη να αντιλαμβάνεται τη 

μοιρολογίστρα ως υποκείμενο, καθώς θεωρεί ότι οι γυναίκες, μέσω του 

μοιρολογήματός τους, κοινοποιούν στην κοινότητα στοιχεία εθιμικού δικαίου. Μέσω 

των μοιρολογιών που δημιουργούν είναι ικανές να διαταράξουν τις ήδη εύθραυστες 
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ισορροπίες που επικρατούν την οριακή στιγμή του θανάτου. Το μοιρολόγημα το 

βλέπει ως ένα τρόπο αποσυμφόρησης του συλλογικού πόνου της κοινότητας στην 

οποίας ανήκει ο νεκρός. Τέλος εντοπίζει στα μανιάτικα μοιρολόγια την προτροπή των 

γυναικών για αντεκδίκηση σε περιπτώσεις βεντέτας, πράγμα που είδαμε ότι ισχύει και 

στην περίπτωση της Κρήτης, η οποία αποτελεί επίσης μια κοινωνία τιμής, όπου η 

βεντέτα συνεχίζει να υφίσταται ως πρακτική. 

Ο Lorin Danforth ενδιαφέρεται περισσότερο για την κοινωνικοπολιτισμική αλλαγή 

που επιφέρει ο θάνατος. Εξετάζει τις σχέσεις που αναπτύσσονται ανάμεσα στην ψυχή 

του νεκρού, το σώμα του και τους πενθούντες συγγενείς, τις οποίες εξετάζει ως ένα 

δίκτυο αμοιβαίων υποχρεώσεων και δικαιωμάτων. Το εθιμικό δίκτυο είναι που ορίζει 

αυτούς τους κανόνες, στους οποίους ολόκληρη η κοινότητα οφείλει να υπακούσει. Ο 

Danforth εντοπίζει στις σύγχρονες κοινωνίες μια αποξένωση απέναντι σε γεγονότα 

όπως ο θάνατος και η ζωή, που, σε συνδυασμό με τη εμπορευματοποίηση του 

θανάτου, απομακρύνουν τους ανθρώπους από τις τελετουργίες. Αυτό μας γίνεται 

ιδιαίτερα εμφανές και από τις υποχρεώσεις που αίρονται, δίνοντάς την επιλογή στη 

γυναίκα του θρήνου να τον εκφράσει όπως η ίδια αισθάνεται και όχι όπως η κοινωνία 

της ορίζει. 

Η Νάντια Σερεμετάκη βλέπει το έργο της αναστοχαστικά, για την ίδια αποτελεί μια 

επιστροφή στη γενέθλια γη και επανασύνδεση με τις ρίζες της. Η θηλυκή της οπτική 

χαρακτηρίζει το έργο και την προσέγγισή της. Αναλύει το θάνατο και τον τρόπο 

επιτέλεσης της τελετουργίας, χωρίς να επικεντρώνεται μονάχα στον επιθανάτιο θρήνο 

αλλά το βλέπει πιο απλωμένο χρονικά, κάνοντας ιδιαίτερη μνεία στα προμηνύματα 

του θανάτου και τα όνειρα, όπως και στην περίοδο μετά την κορύφωση. Τα 

προμηνύματα γι’ αυτήν αποτελούν μια γυναικεία πρακτική, ένα γυναικείο λόγο. 

Η Νένη Πανουργιά μέσα από το έργο της επιχειρεί, όπως και η Σερεμετάκη, ένα 

αναστοχασμό, εξετάζει το ζήτημα του θανάτου μέσω των δύο ρόλων της, αυτού της 

ανθρωπολόγου-ερευνήτριας και εκείνου της Αθηναίας αστής. Αντιλαμβάνεται αυτούς 

τους δύο ρόλους της συγκρουσιακά. Μιλά για το θάνατο ως το αναπόφευκτο, όπου 

όλα κάποια στιγμή καταλήγουν, και μιλά για το προσωπικό της βίωμα, πώς η ίδια 

αντιλαμβάνεται το γεγονός του θανάτου, τοποθετώντας τον εαυτό της πότε στη θέση 

του ερευνητή και πότε στη θέση του ερευνώμενου. Η θέση της Πανουργιά είναι ένας 
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ειλικρινής αναστοχασμός και τρανταχτό παράδειγμα της αποξένωσης της σύγχρονης 

γυναίκας από την τελετουργική διαδικασία του θανάτου. 

Στη δική μου έρευνα είδα πολλές από τις προσεγγίσεις των ερευνητών να 

σαρκώνονται. Η ανάπτυξη της λαογραφίας στην Ελλάδα έδωσε πράγματι πλούσιο 

υλικό και καταγραφές από όλη την επικράτεια. Εξετάζοντας αυτό το υλικό από μια 

ανθρωπολογική σκοπιά και σε συνδυασμό με την επιτόπια έρευνα, είμαστε σε θέση 

να αναπτύξουμε μια πιο σφαιρική οπτική του τι είναι θάνατος για την ελληνική 

παραδοσιακή κοινωνία και για τους τρόπους που αυτή επιλέγει να τον εκφράσει. Δεν 

αντιμετώπισα τη λαϊκή καταγραφή φολκλορικά, αλλά προσπάθησα να βρω τα 

ψήγματα αυθεντικότητας που αυτές οι καταγραφές εμπεριέχουν, μιας και οι 

περισσότερες έγιναν τη στιγμή της άνθισης της ποιητικής των μοιρολογιών. Οι 

παραδοσιακές κοινωνίες, που αποτελούσαν το συγκρινόμενο τότε παρόν με το αρχαίο 

παρελθόν, είναι το πεδίο έρευνας που μελετώ και που ζωντανεύει μέσω των 

βιωμάτων των υποκειμένων μου και των παλαιότερων αυτών καταγραφών. 

Η συλλογική φαντασία της ελληνικής κοινωνίας δομεί ένα στιβαρό οικοδόμημα 

σκοτεινό και μιαρό ταυτόχρονα, όπως εντόπισε πριν από μένα και ο Saunier. Η 

κοινωνία μοιάζει να προσπαθεί να κατανοήσει την αλλαγή που επισύρει ο θάνατος, 

τόσο κοινωνικά όσο και ατομικά.  Τα μοιρολόγια απαντώνται σε όλο τον ελληνικό 

χώρο, όπως και στα Βαλκάνια. Υπάρχουν τόσο τα παραδοσιακά μοτίβα όσο και τα 

ελευθέρα δίστιχα. Ο σαφής διαχωρισμός του Saunier βοηθά στην ταξινόμηση και 

στον διαχωρισμό της αυθόρμητης δημιουργίας από την κατασκευασμένη. Τα 

παραδοσιακά μοτίβα είναι σταθερά, με προκαθορισμένες θέσεις, στις οποίες η 

μοιρολογίστρα τοποθετεί το όνομα του εκάστοτε νεκρού, χωρίς να αλλάζουν 

καθόλου τη δομή τους. Είναι γραμμένα σε ενδεκασύλλαβο και σε ορισμένες σπάνιες 

περιπτώσεις σε δεκαπεντασύλλαβο. Κλείνουν πάντα τη φράση τους με κλητική 

προσφώνηση. Στον αντίποδα, τα ελεύθερα δίστιχα αποτελούν εμπνεύσεις της 

στιγμής, που λέγονται για συγκεκριμένο νεκρό. Αποτελούνται από ιαμβικούς 

ενδεκασύλλαβους και οι στίχοι τους είναι ζευγαρωτοί με συχνές ομοιοκαταληξίες. Η 

περίπτωση της Κρήτης προκαλεί ενδιαφέρον, καθώς στη δυτική πλευρά του νησιού  

επικρατούσαν τα παραδοσιακά μοτίβα, ενώ στην ανατολική τα ελεύθερα δίστιχα. 

Σταδιακά τα ελεύθερα δίστιχα επικράτησαν σε ολόκληρο το νησί. Όταν μιλάμε για 

μοιρολόι, ως μορφή ποιητικής δημιουργίας, στο μυαλό μας έχουμε πάντοτε τα 
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ελεύθερα δίστιχα, τα οποία δείχνουν την ικανότητα της γυναίκας στην σύνθεση  και 

τον αυτοσχεδιασμό.  

Η μοιρολογίστρα για τις παραδοσιακές κοινωνίες αποτελεί το εκτελεστικό όργανο 

της επιτέλεσης, που ορίζεται ως ο εκφραστής του πόνου της κοινότητας μέσω του 

μοιρολογήματος, όπως εντοπίζει και η Holst. Ενώ σε πολλές περιοχές της Ελλάδας 

υπήρχαν επαγγελματίες μοιρολογίστρες, στην περίπτωση της Κρήτης μιλάμε για 

ενδείξεις ότι πράγματι υπήρξαν, αλλά όχι ως επικρατούσα τάση και όχι με τη μορφή 

που απαντώνται σε άλλες περιοχές της χώρας, όπως στην Ήπειρο. Επειδή η 

ανυπαρξία μοιρολογήματος θεωρούνταν προσβλητική και δημιουργούσε ρήγμα στην 

τελετουργική διαδικασία, ήταν μια λύση ανάγκης στην οποία κατέφευγαν οι 

συγγενείς σε περιπτώσεις, που δεν υπήρχε γυναίκα στενή συγγενής του νεκρού να τον 

κλάψει. Οι  επαγγελματίες μοιρολογίστρες ήταν γυναίκες που μπορούσαν, με κάποιο 

αντάλλαγμα, συνήθως τρόφιμα, να επιτελέσουν το μοιρολόγημα κατά τη διάρκεια της 

πρόθεσης, μέχρι την ταφή. Οι γυναίκες αυτές είχαν εξαιρετικές αυτοσχεδιαστικές 

ικανότητες και μπορούσαν να προκαλέσουν το κλάμα. Όσο ευκολότερα μια 

μοιρολογίστρα οδηγούσε στο κλάμα, τόσο πιο ικανή θεωρούνταν, καθώς επέφερε το 

ζητούμενο της κοινωνικής αποσυμφόρησης. Οι γυναίκες αυτές, που κατά βάση 

θρηνούσαν κάποιον άγνωστο, χωρίς να τις συνδέουν συναισθηματικοί δεσμοί μαζί 

του, φέρεται να προκαλούσαν τον πόνο προκειμένου να μοιρολογήσουν μέσω ενός 

θανάτου προσφιλούς τους προσώπου, που οι ίδιες επανέφεραν ως μνήμη, είτε μέσω 

του αυτομοιρολογήματος, κλαίγοντας για τα δικά τους δεινά και τη δική τους 

δυσμένεια. Έκαναν χρήση παραδοσιακών μοτίβων, τα οποία τους εξασφάλιζαν 

σταθερότητα και ασφάλεια, πράγμα που λείπει από τα ελεύθερα δίστιχα, τα οποία 

μοιάζουν περισσότερο οριακά. Χαρακτηριστικό είναι το γεγονός ότι κανένα από τα 

υποκείμενα της έρευνας δεν δέχθηκε να αυτοπροσδιοριστεί ως μοιρολογίστρα.  

Η μοιρολογίστρα, όπως συναντάται στην Κρήτη, δείχνει να αποτελεί έναν κοινωνικό 

ρόλο, για τον οποίο όλες οι γυναίκες των παραδοσιακών κοινωνιών πρέπει να είναι 

προετοιμασμένες. Αποτελεί μια φυσική διεργασία, που τις καθιστά έτοιμες κατά την  

στιγμή του θανάτου, αντιμετωπίζεται σαν μια κανονικότητα από τις ίδιες, ένας 

κοινωνικός ρόλος που δε διαφέρει από αυτούς της συζύγου ή της μητέρας, τόσο ως 

προς τις δεσμεύσεις, όσο και ως προς τους τρόπους που διδάσκεται από γενιά σε 

γενιά και που κάθε μία πρέπει να είναι σε θέση να επιτελέσει όταν οι περιστάσεις το 

απαιτούν. Οι γυναίκες που μοιρολογούν είναι συνήθως στενοί συγγενείς του νεκρού,  



126 

 

η μάνα, η σύζυγος, η αδερφή, η θεία (συνήθως από την πλευρά της μητέρας).  Ένας 

βιωμένος ρόλος, που δημιουργείται από την σχέση της γυναίκας με το νεκρό, η σχέση 

αυτή προσδιορίζει το βαθμό του πένθους και του πόνου που θα χαρακτηρίσει τον 

κάθε ρόλο. Γι’ αυτό, εκτός από το γενικό ρόλο της μοιρολογίστρας κάνουμε λόγο και 

για το ρόλο της κορυφαίας, εκείνης που ουσιαστικά οδηγεί την τελετουργία δίνοντας 

το ρυθμό και έχοντας τη στενότερη σχέση με το νεκρό. 

Ο θάνατος αποτελεί μια οριακή κατάσταση, κατά την οποία η κανονικότητα 

διακόπτεται και τα όρια κάμπτονται. Οι γυναίκες είναι αυτές που διατηρούν την 

τελετουργία, στο μέσον της οποίας επικρατεί σταθερότητα. Το μοιρολόγημα 

πυροδοτείται από το συναίσθημα του πόνου. Η γυναίκα που μοιρολογεί φέρεται ως 

εκφραστής αυτού του συναισθήματος. Ένας πόνος τόσο δικός της όσο και ολόκληρης 

της κοινότητας, που μέσω της θρηνητικής παράστασης στοχεύει στην αποσυμφόρησή 

του. Η θρηνητική παράσταση είδαμε ότι αποτελεί μια ακούσια performance, όπου το 

υποκείμενο δεν αντιλαμβάνεται πλήρως τη δυναμική της και αυτό που μπορεί να 

προκαλέσει. Η Ελένη Ψυχογιού κάνει λόγο πρώτη γι’ αυτή την παράσταση, η οποία, 

από την πορεία της έρευνας μου, μας οδηγεί στο συμπέρασμα ότι πρόκειται για μια 

ξεκάθαρα ακούσια πρακτική. Η αρχική μας υπόθεση ότι πρόκειται για μια εκούσια 

παράσταση κατέρρευσε, όταν τα υποκείμενά μου έδειχναν πραγματικά να μην 

συνειδητοποιούν ακριβώς τον τρόπο της επιτέλεσης κατά τη στιγμή της κορύφωσης. 

Οι εκφράσεις του πόνου τους ήταν πραγματικές. Ο γυναικείος λόγος, που μοιάζει 

αποδεσμευμένος τις στιγμές του θανάτου, φλερτάρει με τα όρια και, ενώ φέρει 

ορισμένες ελευθερίες, στην πραγματικότητα χαρακτηρίζεται και αυτός από 

κανονιστικότητα, καθώς υπόκεινται σε μια μορφή ελέγχου από τις υπόλοιπες 

γυναίκες της κοινότητας. Αυτός ο έλεγχος γίνεται αντιληπτός τις μέρες που έπονται 

της ταφής, όπου λαμβάνει χώρα η βεγγέρα και ο σχολιασμός του τρόπου που η 

γυναίκα επέλεξε δημόσια να μοιρολογήσει το νεκρό της. Οι υπόλοιπες γυναίκες την 

επικροτούν δίνοντάς της επαίνους ή την επικρίνουν επιπλήττοντάς την, τόσο άμεσα 

όσο και έμμεσα. Και μπορεί ο πόνος να εκφράζεται μέσω της γλώσσας και να είναι 

πραγματικός, αλλά, ακόμα και τη στιγμή της κορύφωσης και του θολού τοπίου, στην 

πραγματικότητα η γυναίκα φιλτράρει τα λεγόμενά της, ακόμα και αν αυτό το 

φιλτράρισμα γίνεται και πάλι ακούσια και αυτοματοποιημένα, λόγω της 

προετοιμασίας της από μικρή ηλικία για το τι είναι θεμιτό και τι όχι στη δημόσια 

σφαίρα.  
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Λέγοντας «θρηνητική παράσταση» («performance») εννοούμε την περίοδο που 

ξεκινά με την πρόθεση του νεκρού μέχρι και τη ταφή του. Σε ορισμένες περιπτώσεις 

ξεκινά με το μήνυμα του θανάτου, όπως ακριβώς το εντοπίζει και η Σερεμετάκη. 

Είναι η στιγμή όπου επικρατεί η αταξία, η κοινωνική ισορροπία διαταράσσεται και το 

σιωπηλό μοντέλο, που ακολουθεί η γυναίκα στη δημόσια σφαίρα, ανατρέπεται. Ο 

λόγος της μοιάζει να αποκτά μιας μορφής ελευθερία, που εκφράζεται μέσω του 

μοιρολογιού, όμως, όσο όμορφο και αποδεσμευμένο και να μοιάζει το μοιρολόι της, 

η γυναίκα γνωρίζει και φιλτράρει τα λεγόμενά της, γι αυτό και δεν έχουμε μοιρολόι - 

κατηγορητήριο την στιγμή της κορύφωσης του κλάματος. Υπάρχουν τέτοιου είδους 

καταγραφές, αλλά γίνονται σε δεύτερο χρόνο και κυρίως στα πλαίσια του 

αυτομοιρολογήματος.  

Η θρηνητική παράσταση περιλαμβάνει και τη σωματική αποδέσμευση. Τα μαλλιά 

λύνονται και αποκαλύπτονται, το πρόσωπο γδέρνεται και οι κραυγές, σε συνδυασμό 

με το μοιρολόι, δημιουργούν μια απόκοσμη κατάσταση που συμπληρώνει την αταξία. 

Τα μαλλιά αποτελούν ισχυρό σύμβολο της αποδέσμευσης των γυναικών στην οριακή 

αυτή στιγμή και δίνεται έμφαση στις πρακτικές που υιοθετεί η τελετουργία σχετικά 

με αυτά. Οι παραπάνω ακραίες σωματικές πρακτικές γίνονται αποδεκτές ως απόρροια 

του βιωμένου πόνου του υποκειμένου, αλλά έγκεινται και αυτές σε δικές τους 

δεσμεύσεις. Δε δικαιολογούν όλοι οι νεκροί τη σύνδεσή τους με αυτές. Συναντώνται 

κατά βάση σε μη «κανονικούς» θανάτους, μοιρολόγημα μάνας που χάνει το νεαρό 

της παιδί, νιόπαντρο ζευγάρι, περιπτώσεις αντεκδίκησης και φόνους. Οι ακραίες 

αυτές μορφές κλάματος δε γίνονται αποδεκτές σε περιπτώσεις ηλικιωμένων νεκρών. 

Σπανίζουν περιπτώσεις όπου ο νεκρός αποτελούσε έναν σημαντικό άλλο για την 

κοινότητα (βλ. περίπτωση Βενιζέλου) και εκεί κατ’ εξαίρεση τις συναντάμε.  

Ο χώρος που το κλάμα λαμβάνει χώρα είναι αποκλειστικά γυναικείος. Οι άνδρες 

εισέρχονται σε αυτόν διακριτικά και με σεβασμό αποτραβιούνται στον ανδρικά 

καθορισμένο χώρο, ο οποίος είναι κάποιο άλλο δωμάτιο ή η αυλή. Ορισμένες  

γυναίκες, συνήθως μικρότερες σε ηλικία, που παρίστανται στο μοιρολόγημα, 

φροντίζουν για αυτούς σερβίροντάς τους καφέ ή ρακή, ώστε βλέπουμε να 

δημιουργούνται άτυπα συνθήκες καφενείου. Εκεί συζητούν συνήθως για το νεκρό και 

τα κατορθώματά του. Οι άνδρες διατηρούν απόσταση από την τελετουργία, 

αφήνοντας αποκλειστικά τη φροντίδα του νεκρού στις γυναίκες. Την στιγμή της 

κορύφωσης την αντιλαμβάνονται ως «ιερή» και στέκονται απέναντί της με αμηχανία. 
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Όταν το κλάμα διατηρείται πέραν της κορύφωσης, συναντάμε περιπτώσεις που οι 

άνδρες χλευάζουν τη γυναίκα, επιπλήττοντάς την για τον παρατεταμένο θρήνο της. 

Μοιάζει να θεωρούν αυτή τη διατήρηση και επαναφορά του βιωμένου πόνου ως 

αδυναμία, ένα αποκλειστικά γυναικείο χαρακτηριστικό.   

Επανερχόμενοι στην τελετουργική διαδικασία και στο χώρο όπου λαμβάνει χώρα το 

κλάμα, παρατηρούμε το νεκρό στο κέντρο της τελετουργίας. Η κορυφαία 

μοιρολογίστρα είναι αυτή που έχει και την στενότερη σχέση με το νεκρό. Στέκει 

δίπλα του. Οι γυναίκες στενές συγγενείς του βρίσκονται και αυτές παρούσες στην 

πρώτη γραμμή, κυκλικά του φέρετρου. Οι υπόλοιπες γυναίκες συμπληρώνουν τον 

απόκοσμο τελετουργικό χορό, ενίοτε λένε κάποιο μοιρολόι, πολύ πιο απλουστευμένο 

και σύντομο από της κορυφαίας και των συγγενών, δρουν συμπληρωματικά προς 

ανακούφισή τους, καθώς το μοιρολόι της κορυφαίας και των στενών συγγενών 

μπορεί να διαρκεί ολόκληρη νύχτα μέχρι το επόμενο μεσημέρι, όπου συνήθως 

τελείται η ταφή. Κατά τη στιγμή της τέλεσης του μοιρολογήματος δημιουργείται ένα 

τελετουργικό τρίγωνο, που έχει ως κορυφή το νεκρό και συμπληρώνεται από τη 

μοιρολογίστρα και τους υπόλοιπους παριστάμενους ως βάση. 

Η γυναίκα και η μαγική της φύση θεωρείται η πλέον κατάλληλη να διαχειριστεί και 

να επαναφέρει την τάξη μέσω της τελετουργίας. Μέσα στην οριακότητα που 

δημιουργεί ο θάνατος, όντας και η ίδια οριακή λόγω της διττής της φύσης, που 

ορίζεται από τη σεξουαλικότητά της. Το δίπολο «γυναίκα Εύα» και «γυναίκα 

Παναγία» μοιάζει να ενσωματώνεται και να καθορίζει τις παραδοσιακές κοινωνίες, οι 

οποίες είναι κατά βάση κοινωνίες τιμής. Η γυναικεία σεξουαλικότητα καταπιέζεται 

και οποιοδήποτε βήμα προς την απελευθέρωσή της χαρακτηρίζεται ως παρέκκλιση 

και περιθωριοποιείται, έχοντας τεράστιες συνέπειες τόσο για την ίδια τη γυναίκα όσο 

και για το άμεσο κοινωνικό της περιβάλλον. Στα πλαίσια αυτής της μαγικής της 

φύσης εξετάσαμε την γυναίκα ως Εύα (σύμβολο της ακολασίας που χαρακτηρίζει τη 

γυναικεία σεξουαλικότητα), πώς οι παραδοσιακές κοινωνίες, στην προσπάθειά τους 

να ελέγξουν τη δύναμη που ασκεί η γοητεία της σεξουαλικότητας στα αρσενικά, την 

δαιμονοποίησαν, καίγοντας την ως μάγισσα και κατηγορώντας την ότι επισύρει όλα 

τα δεινά. Στον αντίποδα, η γυναίκα Παναγία, ένας παραλληλισμός στον οποίον 

αρέσκεται η παραδοσιακή κοινωνία και εναγωνίως επιζητά. Σε αυτή την κατηγορία 

ανήκει η γυναίκα μάνα που μέσω της μητρότητας αποκτά ορισμένα από τα «ιερά» 

χαρακτηριστικά της Παναγίας. Τόσο η μοιρολογίστρα, όσο και η Παναγία 
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μεταφέρουν μηνύματα, αποτελούν διάμεσους που μεταφέρουν και εκφράζουν τα 

μηνύματα μεταξύ των δύο κόσμων. Η μοιρολογίστρα φέρει τα μαγικά στοιχεία που 

την καθιστούν ικανή να επιτελέσει το θρήνο της μετάβασης, είναι εκείνη που 

ισορροπεί μεταξύ ζωντανών και νεκρών, γίνεται ο διάμεσος, όπως και η Παναγία, 

μεταξύ Θεού και θνητών.  

Τη μοιρολογίστρα, η θνητή της φύση την καθιστά ανθρώπινη και σταθερά, την ίδια 

στιγμή που το απόκοσμο καθήκον της μοιάζει να ακολουθεί την ψυχή που μεταβαίνει 

από ένα στάδιο ύπαρξης σε ένα άλλο ανυπαρξίας. Αυτή η μετάβαση σε μια άγνωστη 

κατάσταση ανυπαρξίας, που δεν μπορούν να ελέγξουν και να κατανοήσουν τα 

υποκείμενα, προκαλεί φόβο και δέος. Η «ακάθαρτη» γυναικεία φύση, που 

προσδιορίζεται μέσω του προπατορικού αμαρτήματος και των προεκτάσεών του (βλ. 

έμμηνα), αποτελεί άλλο ένα στοιχείο που ορίζει τη γυναίκα ως υπεύθυνη της 

επιθανάτιας τελετουργίας, όντας και ο θάνατος μιαρός. Φέρεται να αποτελεί ένα 

στοιχείο που ενυπάρχει μέσα της από τη στιγμή που θα υπάρξει το ξύπνημα της 

σεξουαλικότητάς της και κατ’ επέκταση η φύση της, που τη χαρακτηρίζει  ως Εύα.  Η 

σεξουαλική κατάσταση της γυναίκας προσδιορίζει την θέση και τις υποχρεώσεις που 

αυτή φέρει. Από τις μη σεξουαλικά ενεργές παρθένες, μεταβαίνει στην πλήρη 

σεξουαλική άνθιση, ικανή για τεκνογονία, και από εκεί σταδιακά στη γεροντική 

απραξία και ανικανότητα. Η υβριδική κατηγορία, στην οποία εντάσσονται οι νεαρές 

χήρες, είναι μια κατηγορία που φέρει χαρακτηριστικά τόσο της δεύτερης όσο και της 

τρίτης κατηγορίας. Η γυναίκα βιολογικά ανήκει στη δεύτερη και είναι ικανή να 

κυοφορήσει, ο θάνατος όμως της στερεί το σύζυγο, επομένως το σπέρμα και την 

ένωση, όπως την ορίζει ο γάμος, και της δίδει χαρακτηριστικά της γεροντικής 

απραξίας. Ένας νέος γάμος είναι σπάνιος, ειδικά σε περιπτώσεις που υπάρχουν πολλά 

παιδιά από τον προηγούμενο. Η κοινωνία θέτει τη νεαρή χήρα σε μια κατάσταση 

δυσμένειας, της αποστερεί δικαιώματα, της ορίζει αυστηρούς κανόνες συμπεριφοράς 

και χωρίς δισταγμό την περιθωριοποιεί σε οποιαδήποτε υποψία παρέκκλισης. Την 

οδηγεί σε έναν κοινωνικό θάνατο. Οι νεαρές χήρες αντιμετωπίζονται με καχυποψία, 

κυρίως από την ομάδα των γυναικών (βλ. ξανά διαθέσιμη για γάμο), ενώ αντιθέτως οι 

ηλικιωμένες χήρες αντιμετωπίζονται με συμπάθεια και σεβασμό. Βλέπουμε ότι όλα 

γυρίζουν γύρω από τη σεξουαλικότητα των γυναικών, κανόνες και τρόποι 

συμπεριφοράς δομούνται με γνώμονα αυτή, η ύπαρξη της οποίας δικαιολογείται 

μέσω της τεκνογονίας. Για τις παραδοσιακές κοινωνίες η γυναίκα ολοκληρώνεται ως 
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ον μόνο μετά την απόκτηση απογόνων. Εφ’ όσον αυτή έχει υπάρξει πριν την 

κατάσταση της χηρείας, η γυναίκα έχει επιτελέσει το «χρέος» της, οπότε η 

σεξουαλικότητά της πρέπει να κατασταλεί. Η χήρα ως κοινωνικός ρόλος είναι 

οριακός, αντιμετωπίζεται με καχυποψία και εχθρικότητα, βρισκόμενη μετέωρη 

μεταξύ Εύας και Παναγίας, με την πρώτη να κερδίσει έδαφος σε κάθε υποψία 

έκφρασης της σεξουαλικότητάς της, ακόμα και σε καθημερινές απλές πρακτικές που 

σε οποιαδήποτε άλλη περίπτωση δε θα γίνονταν καν αντιληπτές. Αυτό δεν έχει να 

κάνει πάντα με τη γυναίκα ως υποκείμενο, αλλά με την πρόθεση της κοινωνίας να 

γεννά και να μεγεθύνει καταστάσεις και συμπεριφορές, στοχεύοντας και  

περιθωριοποιώντας οποιονδήποτε θεωρεί ότι μπορεί να διαταράξει το ύψιστο της 

ισορροπίας της.  

Η μαγική φύση της γυναίκας διαφαίνεται και μέσω της σύνδεσής της με άλλα μαγικά 

πλάσματα, που και αυτά παίζουν σημαντικό ρόλο στην τελετουργική διαδικασία του 

θανάτου. Έτσι προκύπτουν σχήματα όπως:  

Νεκροπούλι – λέει – προμηνύει 

Πουλάκι – λέει – γνωστοποιεί 

Μοιρολογίστρα – λέει – αποχαιρετά 

Στο παραπάνω σχήμα βλέπουμε τη σύνδεση της γυναίκας με τα πουλιά, όπως αυτά 

συναντώνται στα παραδοσιακά μοτίβα των μοιρολογιών, όσο και με τα πουλιά που 

φέρουν το προμήνυμα του θανάτου. Τα νεκροπούλια αποτελούν θεμελιώδη λίθο στο 

φαντασιακό του θανάτου. Είναι αυτά που προλέγουν το επερχόμενο κακό. 

Ακούγονται τόσο από άνδρες όσο και από γυναίκες. Στα παραδοσιακά μοτίβα συχνά 

εμφανίζονται τα πουλιά να διαλαλούν το άδικο και το κρίμα του αδικοσκοτωμένου, 

είναι αυτά που επαναφέρουν την έννοια του δικαίου σε στιγμές όπου επικρατεί η 

αδικία. Στις παραδοσιακές κοινωνίες πολλά εγκλήματα έμεναν ατιμώρητα ή με ποινές 

πολύ ελαφρύτερες από το ίδιο το βάρος του εγκλήματος. Σε περιπτώσεις, όπως οι 

γυναικοκτονίες, δεν υπήρχαν καν ποινές, καθώς εντάσσονταν στα πλαίσια των 

εγκλημάτων τιμής, όπου οι συγκεκριμένες κοινωνίες ήταν ιδιαιτέρως ανεκτικές. Σε 

πολλές των περιπτώσεων ήταν οι ίδιες οι κοινωνίες που ασκούσαν αφόρητες πιέσεις 

στους δράστες, οπλίζοντάς τους το χέρι με εκβιαστικές πρακτικές, όπως η 

περιθωριοποίηση και η διάχυση της ντροπής σε ολόκληρη την οικογένεια. 

Αντιμετωπίζονταν σαν ένα άκρο που είχε προσβληθεί από γάγγραινα και έπρεπε να 
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θυσιαστεί, προκειμένου να εξασφαλιστεί η υπόλοιπη οικογένεια και να μη 

διαταραχθούν η ισορροπία και οι ρόλοι της. Σε αυτές τις περιπτώσεις, πολλές εκ των 

οποίον ήταν εντελώς άδικες, ο λαός δημιουργούσε πένθιμα μοτίβα – μοιρολόγια, στα 

οποία συνήθως τα πουλιά φέρεται να εξιστορούν το γεγονός και κυρίως το άδικό του.  

Οι μοιρολογίστρες πολλές φορές κοινοποιούν μηνύματα στην κοινότητα κάνοντας 

χρήση αυτής της ταύτισης. Γίνονται ο λόγος του πουλιού, γνωστοποιούν 

συγκαλυμμένες καταστάσεις, παρουσιάζοντας το λόγο τους ως λόγο των μαγικών 

αυτών πλασμάτων. 

Μια ακόμα ταύτιση της μοιρολογίστρας όπως αυτή εντάσσεται στη λαϊκή φαντασία 

είναι η γυναίκα ως Χαρόντισσα. Η μοιρολογίστρα ταυτίζεται με τη μάνα ή τη γυναίκα 

του Χάρου, όπως αυτή εμφανίζεται στα παραδοσιακά μοτίβα, μιλά μέσω αυτής, η 

οποία φέρεται να μαλώνει και να προσπαθεί να νουθετήσει το Χάροντα, να μην πάρει 

νέους, να μη διαταράξει την ομαλότητα της γραμμής της ζωής. Η Χαρόντισσα φέρει 

ξεκάθαρα χαρακτηριστικά της μάνας Παναγίας και είναι η ευαίσθητη πλευρά, στην 

οποία η μοιρολογίστρα κάνει επίκληση στο μοιρολόγημά της.  

Μια άλλη διάσταση του φαντασιακού του θανάτου βλέπει το θάνατο ως κάτι που 

μπορεί να προφητευτεί, έτσι οι λαϊκές δοξασίες βρίθουν αναφορών περί προφητικών 

ονείρων. Τα προφητικά όνειρα τα βλέπουν τόσο οι άνδρες όσο και οι γυναίκες, με τις 

δεύτερες να έχουν την αποκλειστική ευθύνη της έκφρασης και ερμηνείας τους. Τα 

σημεία αυτά τα εντοπίζει στο έργο της και η Νάντια Σερεμετάκη. Τα όνειρα δε 

λαμβάνουν μοναχά προφητική μορφή, αλλά και μορφή μηνύματος – μέσω των 

ονείρων ο νεκρός μπορεί να επιστρέψει, προκειμένου να δώσει συμβουλές, να στείλει 

σημάδια ή να φανερώσει τη δυσαρέσκειά του. Η γυναίκα και η μαγική της φύση για 

ακόμα μια φορά ορίζεται υπεύθυνη να τα διαχειριστεί και να τα ερμηνεύσει 

κατάλληλα. Υπάρχουν περιπτώσεις ονειρεμάτων, που η γυναίκα μεταφράζει τα 

μηνύματα προς όφελός της, ως ένα τρόπο να δώσει εγκυρότητα στο λόγο της, 

μεταβιβάζοντας την ευθύνη σε ένα άλλο πρόσωπο, αυτό του νεκρού, ο λόγος του 

οποίου δεν μπορεί να αμφισβητηθεί. Οι νεκροί στην ελληνική  παράδοση δεν 

μπορούν να πουν ψέματα. 

Το αυτομοιρολόγημα φέρει δύο μορφές. Όπως αναφέρθηκε και παραπάνω, σε 

περιπτώσεις που ο νεκρός δεν συνδέεται συναισθηματικά με τη μοιρολογίστρα, η 

επιτέλεση του μοιρολογιού θα ήταν αδύνατη ή δε θα ήταν ολοκληρωμένη (πρόκληση 
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κλάματος). Η γυναίκα κάνει ανάκληση βιωμένων γεγονότων που της προκαλούν 

πόνο, είτε εκούσια (μοιρολογίστρες επαγγελματίες), είτε ακούσια (στιγμές 

φαινομενικής ηρεμίας). Το αυτομοιρολόγημα σε στιγμές ηρεμίας βοηθά τη γυναίκα 

να αποσυμφορηθεί και να αποδεχτεί το γεγονός της απώλειας, συνήθως συμβαίνει σε 

ένα δεύτερο χρόνο από αυτόν της κορύφωσης της τελετουργίας, στο σπίτι ή ακόμα 

και πάνω από τον τάφο του νεκρού. Χαρακτηριστικό του είναι η έκφραση της 

δυσμενούς θέσης, στην οποία έχει περιέλθει η γυναίκα με το χαμό του νεκρού. Η 

θέση της έχει αλλάξει, τόσο κοινωνικά (απαγορεύσεις), όσο και ατομικά (μοναξιά). 

Βασική κινητήρια  δύναμη του αυτομοιρολογηματος αποτελεί και πάλι ο πόνος, ο 

οποίος στην προκειμένη περίπτωση πηγάζει από τη δυσμένεια στην οποία έχει 

περιέλθει το υποκείμενο - μοιρολογίστρα. 

Από την έρευνα προκύπτουν κοινωνικοί τόποι μοιρολογιού, όπου η ταυτότητα της 

προέλευσης της μοιρολογίστρας της δίδει μια εγκυρότητα προτού καν αρχίσει το 

μοιρολόγημά της. Τέτοια περίπτωση αποτελούν τα Σφακιά του νομού Χανίων. Οι 

Σφακιανές μοιρολογίστρες φαίνεται να ξεχωρίζουν επί των υπολοίπων, τόσο ως προς 

την αυτοσχεδιαστική ικανότητα όσο και στις σωματικές πρακτικές που 

χρησιμοποιούν, αυτά τις καθιστούν σημείο αναφοράς στην επιτέλεση του θρήνου. Η 

έξη σε συγκριμένες περιοχές, όπως τα Σφακιά, είναι εμφανής και η ιδέα ενός 

τιμημένου θανάτου ιδιαίτερα έντονη. Πρόκειται για μια κοινωνία όπου η έννοια της 

τιμής αποτελεί θεμελιώδη πυλώνα. Οι άνδρες φέρουν την έννοια της τιμής και του 

τιμημένου θανάτου και οι γυναίκες τον τρόπο έκφρασής του μέσω του θρήνου. 

Πρόκειται για μια κοινωνία με έντονο το στοιχείο της αντεκδίκησης, όπου στην 

παραδοσιακή της μορφή η βεντέτα ήταν συνήθης πρακτική. Αυτό δικαιολογεί το 

γεγονός της ισχυρής συλλογικής μνήμης, που σχετίζεται με την επιθανάτια 

τελετουργία και που μεταφέρεται μέσω της μαθητείας. Η μαθητεία δεν αποτελεί 

μονάχα χαρακτηριστικό της κοινωνίας των Σφακίων, αλλά απαντάται σε ολόκληρο το 

νησί. Οι γυναίκες φέρεται να διδάσκουν τα νεαρά κορίτσια, μέσω της 

προφορικότητας, παραδοσιακά μοτίβα που μεταφέρουν ισχυρές νόρμες αυτών των 

κοινωνιών, όπως η τιμή, η ντροπή και η δικαιοσύνη. Τα μοιρολόγια μεταφέρονται 

μέσω της προφορικοτητας στα πλαίσια της ολοκλήρωσης της γυναίκας, που κάποια 

στιγμή θα κληθεί να εκτελέσει το ρολό της ως μοιρολογίστρα. Το μοιρολόι και οι 

τελετουργίες του θανάτου διδάσκονται και μέσω της συμμετοχικής παρατήρησης, 

καθώς τα μικρά παιδιά φαίνεται να παρευρίσκονταν κανονικά καθ’ όλα τα στάδια της 
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τελετουργικής διαδικασίας. Ο θάνατος για τις παραδοσιακές κοινωνίες αποτελεί 

αναπόσπαστο κομμάτι τους, γνωρίζουν πώς να τον αντιμετωπίσουν και δε τον 

εξοστρακίζουν δαιμονοποιώντας τον σαν γεγονός. Η συλλογικότητα είναι αυτή που 

πρέπει να εξασφαλιστεί τη στιγμή της αταξίας που δημιουργεί, δεν βλέπει τους 

συμμετέχοντες στην τελετουργία ως ξεχωριστές οντότητες αλλά τους αντιμετωπίζει 

ως σύνολο, διαχωρίζοντας και δίνοντας συγκεκριμένους ρόλους, που όλοι όμως 

εξυπηρετούν μια λειτουργία στο δρόμο της συλλογική ανάγκης για αποσυμφόρηση 

και ισορροπία.  

Στην αντίπερα όχθη οι σύγχρονες κοινωνίες, με την εσωστρέφειά τους, δείχνουν να 

αποζητούν μια προσωπική αποσυμφόρηση, αντιμετωπίζοντας τα υποκείμενα που 

συμμετέχουν στο πένθος ως ξεχωριστές οντότητες, είτε με τις δικές τους ατομικές 

ανάγκες το καθένα, είτε στα στενά πλαίσια της πυρηνικής οικογένειας. Ο θάνατος 

μετουσιώνεται, το ίδιο και οι πρακτικές του. Το μοιρολόι λαμβάνει μια νέα μορφή, η 

οποία κοινοποιείται μέσω των ηλεκτρονικών μέσων και των πλατφόρμων κοινωνικής 

δικτύωσης. Τα ηλεκτρονικά αυτά μοιρολόγια δεν κοινοποιούνται τη στιγμή της 

κορύφωσης, αλλά τις μέρες που έπονται του θανάτου. Ενσωματώνουν παραδοσιακές 

φόρμες και αυτό δικαιολογείται, επειδή δίνονται σε δεύτερο χρόνο της τελετουργικής 

διαδικασίας (συνήθως στο σαρανταήμερο μνημόσυνο). Δεν πρόκειται για αυθόρμητη 

δημιουργία, όπως τα ελεύθερα δίστιχα, αλλά ακλουθούν συγκεκριμένα μοτίβα. 

Ενδιαφέρον παρουσιάζει το γεγονός ότι κατά κανόνα επιλέγονται ως ένα δημόσιο 

κατηγορώ, που αφήνει αιχμές. Συναντώνται έντονα σε περιπτώσεις αντιδικίας ή 

ατυχημάτων, περιπτώσεις όπου η οικογένεια του νεκρού αισθάνεται ότι δεν έχει 

αποδοθεί δικαιοσύνη για το θάνατο του αγαπημένου τους, πράγμα που παρατηρεί και 

η Holst. Μοιάζουν με μια προσπάθεια στράτευσης της κοινής γνώμης υπέρ της μίας ή 

της άλλης πλευράς, η οικογένεια φέρεται να ισχυροποιεί τη θέση της μέσω αυτής της 

πρακτικής. Τα συγκεκριμένα μοιρολόγια φέρουν τη σφραγίδα των στενών γυναικών 

συγγενών του νεκρού, χωρίς να αποκλείεται όμως να είναι συλλογικό κατασκεύασμα, 

προσεκτικά κατασκευασμένο, στο οποίο να εμπλέκονται και άλλα μέλη της στενής 

οικογένειας. Στη σύγχρονη κοινωνία ο θάνατος αποτελεί μίασμα, είναι μια άγνωστη 

διαδικασία όπου, από τη στιγμή που ο άνθρωπος φεύγει από τη ζωή μέχρι την 

πρόθεσή του στην εκκλησία, δεν μεσολαβεί καμιά επιμέρους φροντίδα από την 

πλευρά των συγγενών του. Οι γυναίκες έχουν αποφορτιστεί από το βάρος της 

φροντίδας του νεκρού σώματος, ο νεκρός έρχεται έτοιμος στην εκκλησία μετά από τη 
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φροντίδα στα ειδικά γραφεία τελετών. Η θέα του νεκρού σώματος μοιάζει να ξενίζει 

το ίδιο άνδρες και γυναίκες, μιας και οι δεύτερες έχουν εξίσου αποκοπεί από αυτήν. 

Η προσπάθεια των γραφείων τελετών να φέρουν το νεκρό σε μια όψη που να θυμίζει 

τη ζωντανή του εικόνα αποτελεί μέγα ζητούμενο από πλευράς των συγγενών. Εδώ 

συναντάμε το ζήτημα της εμπορευματοποίησης του θανάτου, όπως το εντοπίζει ο 

Danforth. Είναι μια προσπάθεια να αντιστραφεί η εικόνα της φθοράς που προκαλεί ο 

θάνατος, για τον οποίο η σύγχρονη κοινωνία δε μοιάζει έτοιμη. Το νεκρό σώμα, 

βάσει της ελληνικής νομοθεσίας, δεν επιτρέπεται να παραμείνει σε μη ειδικά 

διαμορφωμένο χώρο, αυτό έχει ως αποτέλεσμα την αλλαγή στο τρόπο του 

μοιρολογήματος. Με την απουσία του σώματος το τρίγωνο της τελετουργίας σπάει 

θέτοντας τη γυναίκα που θρηνεί στην κορυφή και όχι πλέον το νεκρό, ο οποίος είναι 

σωματικά απών. Οι σχέσεις, όπως τις αντιλαμβάνεται ο Danforth, κλονίζονται, το ίδιο 

και οι υποχρεώσεις τους. Η μοιρολογίστρα αυτομοιρολογείται και οι 

παρευρισκόμενοι θλίβονται περισσότερο γι’ αυτήν και την κακή της μοίρα. Μοιάζει ο 

θάνατος να αποτελεί ένα ατομικό γεγονός με περιορισμένες κοινωνικές προεκτάσεις. 

Σε πολλές περιπτώσεις, η θρηνούσα λαμβάνει φαρμακευτική αγωγή, οπότε και οι 

εκφράσεις του πόνου της περιορίζονται σημαντικά. Το αποτέλεσμα όλων αυτών των 

νέων πρακτικών είναι το άτομο να μη μπορεί να αποδεχτεί το θάνατο το ίδιο εύκολα 

με το παρελθόν, καθώς μοιάζει να μη μεταβαίνει ομαλά από το ένα στάδιο στο άλλο. 

Η ασυνέχεια που παρατηρείται στις τελετουργικές πρακτικές σχετίζεται άμεσα με την 

εσωτερική μετάβαση του ατόμου και τα στάδια του πένθους σε ατομικό επίπεδο. Η 

μοιρολογίστρα ως ρόλος στις σύγχρονες κοινωνίες είναι συνήθως συγκρουσιακός, 

όπως ακριβώς τον αντιλαμβάνεται και η Πανουργιά, προκαλώντας την ανισορροπία 

μεταξύ των υπολοίπων ρόλων που λαμβάνει το υποκείμενο στην καθημερινότητά 

του. Στη σύγχρονη κοινωνία οι χήρες και οι θλιμμένοι συγγενείς φέρεται κοινωνικά 

να πιέζονται στην επανένταξη και στη διακοπή του πένθους μετά την ολοκλήρωση 

της τελετουργίας, γεγονός εκ διαμέτρου αντίθετο με αυτό που συναντάμε στις 

παραδοσιακές κοινωνίες. Εξαίρεση αποτελεί ο χαμός του παιδιού, όταν συμβαίνει σε 

μικρή ηλικία (σχολική, προσχολική)· σε αυτή την περίπτωση οι σύγχρονες κοινωνίες 

μοιάζει να αποδέχονται το παρατεταμένο πένθος των γονιών. 

Εν κατακλείδι, ο θάνατος και οι τελετουργίες του φαίνεται να ορίζονται πλήρως από 

τους έμφυλους ρόλους και τις λαϊκές δοξασίες στις παραδοσιακές κοινωνίες. Η 

συλλογικότητα είναι εμφανής σε όλες τις εκφάνσεις της καθημερινής ζωής και το 
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κοινό καλό αποτελεί το βασικό ζητούμενό τους. Η μοιρολογίστρα αντιμετωπίζεται ως 

θεμέλιος λίθος της τελετουργίας. Στον αντίποδα οι σύγχρονες κοινωνίες δε μοιάζει να 

υπολογίζουν ιδιαίτερα τον έμφυλο ρόλο, εστιάζουν περισσότερο στην απώλεια, όπως 

ορίζεται σε ατομικό επίπεδο, προσπαθώντας να βρουν τρόπους αποσυμφόρησης του 

ατόμου και όσο το δυνατόν λιγότερης έκθεσης και εμπλοκής στο γεγονός του 

θανάτου. Ο ρόλος της μοιρολογίστρας μοιάζει να αποτελεί πλέον επιλογή και όχι 

αδιαπραγμάτευτη κοινωνική δέσμευση. Ο θάνατος ως κοινωνικό γεγονός 

μετουσιώνεται και λαμβάνει διαφορετικές μορφές, με σκοπό πάντα τη διατήρηση της 

ισορροπίας, όπως αυτή ορίζεται από το εκάστοτε πλαίσιο. 
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Αντί επιλόγου 
 

Ο ποθαμένος όσο λιώνει στον τάφο η πίκρα του ξεχνά (...) 

(Γ.Κ. Ρέθυμνο) 

 

Ξεχνά όμως στην πραγματικότητα αυτός που πονά; Το μοιρολόι, που γυρνά στο 

μυαλό και τις μνήμες μας σαν ένας απόκοσμος όρκος, ηρεμεί, κατευνάζει τις ψυχές 

ζώντων και αποθαμένων. Μια νοσταλγία και ένα ρίγος συγκλονίζει την ύπαρξή μου, 

καθώς επαναφέρω τις μνήμες από όλα τα μοιρολόγια που άκουσα, απ’ όλα τα 

μοιρολόγια που διάβασα, απ’ όλα τα μάτια που είδα δακρυσμένα. Ο πόνος είναι ένα 

βαθύ ανθρώπινο συναίσθημα, δεν μπορεί να κρυφτεί, φέρει μια ειλικρίνεια, μια 

απογυμνωμένη αλήθεια. Η απώλεια μοιάζει σα βαθιά μαχαιριά, είναι αυτή που γεννά 

τα μεγαλύτερα και πιο ειλικρινή μοιρολόγια. Εκείνα που ξεχωρίζουν από τα άλλα για 

την αυθεντικότητα και την ικανότητα να σε κάνουν να βιώσεις ένα ξένο συναίσθημα, 

ένα συναίσθημα κάποιου τυχαίου άλλου. Πώς μπορεί μια ξένη δημιουργία, από 

κάποιον άγνωστο, να αγγίξει τόσο βαθιά τη δική σου ψυχή, να βιωθεί από κάποιον 

που δεν έχει γνωρίσει το νεκρό σου; Πώς αλήθεια πονούν οι τυχαίοι άγνωστοι για τη 

δική μας απώλεια; Και μια γυναίκα να στέκει στις σκιές, μια σκιά και η ίδια, 

μαυροντυμένη, με μάτια κόκκινα από το κλάμα και ξέμπλεκα μαλλιά, να μουρμουρά  

ξομπλιασμένες λέξεις και να συνθέτει απόκοσμα μοιρολόγια. Μια ασφαλής νησίδα 

στο χάος του θανάτου. Μοιάζει να διατηρεί την ισορροπία, την ώρα που ο κόσμος 

όπως τον γνωρίζουμε καταρρέει, εκείνη είναι εκεί παρούσα, θνητή και ταυτόχρονα 

απόκοσμα εξωπραγματική, να δίνει ασφάλεια, να ηρεμεί, ακόμα και αν η όψη της 

παίρνει μορφή αποκρουστική, αγριεμένη από τον αδάμαστο πόνο. Είναι η 

ψευδαίσθηση της ασφάλειας, που προστάζει η κανονιστικότητα που φέρει η 

τελετουργία, που από μικρά παιδιά διδασκόμαστε σα σωστό μέσα από τη βιωμένη 

εμπειρία μας και σε κάτι τέτοιες στιγμές, που όλα μοιάζουν, χαμένα αποζητάμε 

εναγωνίως. 

Είναι ο θάνατος. Είναι το αναπόφευκτο τέλος, αυτό που θα έρθει για κάθε τι ζωντανό, 

το τέλος της μετάβασης, ο τελευταίος σταθμός. Και έρχεται γρήγορα, πολύ 

γρηγορότερα απ’ ό,τι πιστεύουμε. Απαλλαχτήκαμε άραγε ως κοινωνία από το φόβο 

του ποτέ;  Όσο σύγχρονοι και αν θέλουμε να λέμε ότι είμαστε, προσπαθώντας μάταια 
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να τρέξουμε μακριά του, κλείνοντας τα μάτια στην παρουσία του, ξεχνώντας τα 

τελετουργικά και ό,τι σχετίζεται με αυτόν. Δαιμονοποιώντας τον ή κάνοντάς τον να 

μοιάζει γραφικός. 

Του ξεφύγαμε ποτέ; 

Υπάρχει άραγε κανείς που δε βίωσε ποτέ θάνατο; 

  

Καλότυχα είναι τα βουνά, καλότυχοι ειν’ οι κάμποι, 

που Χάρο δεν εκαρτερούν, φονιά δεν περιμένουν, 

μόν’ περιμένουν άνοιξη, τόμορφο καλοκαίρι, 

να πρασινίσουν τα βουνά, να λουλουδούν οι κάμποι. 

(Παραδοσιακό) 
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Παράρτημα 

 

Μοιρολόγια  

 

Συνέντευξη Ανώγεια 

 

Ζ.Σ. 

1 

Βασιλικέ του λιβαδιού, μπαξέ μου 

 και λουξι Του πλατάνου ακριβέ μου 

ήσουνε Γίαγκο και έφεγγε έφεγγες στολί μου 

όλο το περαχώρι γλεντιστή μου 

και με τη παρουσία σου κλωνάρι μου  

με την ευγένεια σου παλικάρι μου 

εστόλιζες και ομόρφυνες μπαξέ μου 

όλο το περαχώρι αρχηγέ μου 

2 

Δώρο χριστουγεννιάτικο κλωνάρι μου 

σου κάνω τα κρουλιά μου παλικάρι μου 

Να τα κρατείς κια που θα πάς μπαξέ μου 

Γιάγκο να μου θυμάσαι εγλεντζέ μου 

Μα εσύ για δώρο μου φηκες χαρά μου 

Το πόνο και τη πίκρα έρωντα μου 

3 

Πάρε το μαντολίνο σου αδερφέ μου  

Και ο Νίκος η τη λύρα ακριβέ μου 

Και ο Πόλος όπου το λαμπρό; Κλωνάρι μου 

Και οι τρείς μαζί καντάδα παλικάρι μου  
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Να κάμετε εις το χωριό αητοί μου 

Να στολιστούν τα Ανώγεια ακριβοί μου 

Και οι κοπελιές των Ανωγειών κλωνάρι μου 

Θα βγούνε στα μπαλκόνια παλικάρια μου 

4 

Τεσσαρο κρούλα κοπελιά, κερά μου 

Στου Ρουβα πλανταμένει (πλανεμένη;) η ανιψιά μου 

Τίνος Βοριζιανού καλή μου 

Εζήλεψες τα κάλλη ακριβή μου 

5 

Δε μου φέρε ροδόσταμο Χριστέ μου 

Εφέτος ο γκεκρέζος; Κύριε μου 

Δεν έχω εγώ ροδόσταμο χαρά μου 

Να σε ροδοσταμνίσω αρχοντά μου 

Οφου γιατί επόμεινε ο νίος μου  

Εις το χανίο τη πόρτα ο βλαστός μου 

6 

Φαίνεται να ’χε ο θεός κερά μου  

υπομονή μεγάλη ανιψιά μου 

και έκατσε και ζωγράφισε κυρία μου 

τα όμορφα σου κάλλη κοραίνα μου 

από το σφακολούλουδο πήρε το πρόσωπο σου 

και χρώμα από τη θάλασσα χρώμα των αμαθιών σου 

7 

Καπετανατικη μυθρια αετέ μου 

στρώσε του πεθερού σου αρχηγέ μου 

κόψε και δάφνες και μυρτιές κλωνάρι μου 

από το Ψηλορείτη παλικάρι μου 

βάλε τους στο προσκέφαλο ηγιέ μου 
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να τα κρατείς στον Αδη αρχηγέ μου 

 

Συνέντευξη 2 - Ομαδική Ρέθυμνο 

 

Μοιρολόγια του Χάρου και διδακτικά τραγούδια 

 

1 

Α.Π 

Έναν όνειρο ονειρεύτηκα  δε ξέρω αν σας το πα, ένα θεριό με 

πλήγωσε στο στήθος και στη γλώσσα και είχε τις κεφαλες 

διπλές και τη θωριά μεγάλη και απις με αποκοντασρεψε με 

πιάνει από τη χέρα πιάνει με και γυρίζει με στον αδη μιαν 

ημέρα περνούμε αοροι και βουνά και χαμηλά λαγκάδια και 

ποταμούς απέραντους και τα νερά καθάρια, και απις τα 

αποπερασαμε σταθήκαμε για λίγο, μα γω γυρευγω αφορμή του 

χάρου για να φύγω, να σε ρωτήσω χάροντα από πού ναι η 

γενιά σου και που ναι ει τα σπίτια σου τα πατρογονικά σου και 

παίρνει με και πάει με σε ένα μεγάλο σπήλιο που ήταν βαθιά 

και σκοτεινά ποτέ δεν είδε ο ήλιος και άκουγα τους 

αμαρτωλούς που κλαιγαν οι καημένοι χριστέ και ως πότε θα’ 

μαστε στον ναδη πλακωμένοι  χρηστέ να θωρούσαμε τον Ήλιο 

την ημέρα  χριστέ και να εβγαιναμε στον καθαρό αέρα. 

2 

Α.Π 

Μάνα με τους εννιά σου γιους και με τη μια σου κόρη, 

την κόρη τη μονάκριβη την πολυαγαπημένη, 

την είχες δώδεκα χρόνο κι ήλιος δε σου την είδε! 

Στα σκοτεινά την έλουζε, στ' άφεγγα τη χτενίζει, 

στ' άστρι και τον αυγερινό έπλεκε τα μαλλιά της. 

Προξενητάδες ήρθανε από τη Βαβυλώνα, 

να πάρουνε την Αρετή πολύ μακριά στα ξένα. 

Οι οχτώ αδερφοί δε θέλουνε κι ο Κωνσταντίνος θέλει. 

"Μάνα μου, κι ας τη δώσομε την Αρετή στα ξένα, 

στα ξένα κει που περπατώ, στα ξένα που πηγαίνω, 
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αν πάμ' εμείς στην ξενιτιά, ξένοι να μην περνούμε". 

- Φρόνιμος είσαι, Κωσταντή, μ' άσκημα απιλογήθης. 

Κι α μόρτει, γιε μου, θάνατος, κι α μόρτει, γιε μου, αρρώστια, 

κι αν τύχει πίκρα γή χαρά, ποιος πάει να μου τη φέρει; 

- Βάλλω τον ουρανό κριτή και τους αγιούς μαρτύρους, 

αν τύχει κι έρτει θάνατος, αν τύχει κι έρτει αρρώστια, 

αν τύχει πίκρα γή χαρά, εγώ να σου τη φέρω. 

Και σαν την επαντρέψανε την Αρετή στα ξένα, 

κι εμπήκε χρόνος δίσεχτος και μήνες οργισμένοι 

κι έπεσε το θανατικό, κι οι εννιά αδερφοί πεθάναν, 

βρέθηκε η μάνα μοναχή σαν καλαμιά στον κάμπο. 

Σ' όλα τα μνήματα έκλαιγε, σ' όλα μοιρολογιόταν, 

στου Κωσταντίνου το μνημειό ανέσπα τα μαλλιά της. 

«Ανάθεμά σε, Κωσταντή, και μυριανάθεμά σε, 

οπού μου την εξόριζες την Αρετή στα ξένα! 

το τάξιμο που μου 'ταξες, πότε θα μου το κάμεις; 

Τον ουρανό 'βαλες κριτή και τους αγιούς μαρτύρους, 

αν τύχει πίκρα γή χαρά, να πας να μου τη φέρεις». 

Από το μυριανάθεμα και τη βαριά κατάρα, 

η γης αναταράχτηκε κι ο Κωσταντής εβγήκε. 

Κάνει το σύγνεφο άλογο και τ' άστρο χαλινάρι, 

και το φεγγάρι συντροφιά και πάει να της τη φέρει. 

Παίρνει τα όρη πίσω του και τα βουνά μπροστά του. 

Βρίσκει την κι εχτενίζουνταν όξου στο φεγγαράκι. 

Από μακριά τη χαιρετά κι από κοντά της λέγει: 

«Άιντε, αδερφή, να φύγομε, στη μάνα μας να πάμε. 

— Αλίμονο, αδερφάκι μου, και τι είναι τούτη η ώρα; 

Αν ίσως κι είναι για χαρά, να στολιστώ και να 'ρθω, 

κι αν είναι πίκρα, πες μου το, να βάλω μαύρα να 'ρθω. 
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— Έλα, Αρετή, στο σπίτι μας, κι ας είσαι όπως και αν είσαι». 

— Κοντολυγίζει τ' άλογο και πίσω την καθίζει. 

 

Στη στράτα που διαβαίνανε πουλάκια κιλαηδούσαν, 

δεν κιλαηδούσαν σαν πουλιά, μήτε σαν χελιδόνια, 

μόν' κιλαηδούσαν κι έλεγαν ανθρωπινή ομιλία: 

«Ποιος είδε κόρην όμορφη να σέρνει ο πεθαμένος! 

— Άκουσες, Κωσταντίνε μου, τι λένε τα πουλάκια; 

— Πουλάκια είναι κι ας κιλαηδούν, πουλάκια είναι κι ας 

λένε». 

Και παρεκεί που πάγαιναν κι άλλα πουλιά τούς λένε: 

«Δεν είναι κρίμα κι άδικο, παράξενο μεγάλο, 

να περπατούν οι ζωντανοί με τους απεθαμένους! 

— Άκουσες, Κωσταντίνε μου, τι λένε τα πουλάκια; 

πως περπατούν οι ζωντανοί με τους απεθαμένους. 

— Απρίλης είναι και λαλούν και Μάης και φωλεύουν. 

— Φοβούμαι σ', αδερφάκι μου, και λιβανιές μυρίζεις. 

— Εχτές βραδίς επήγαμε πέρα στον Αί-Γιάννη, 

κι εθύμιασέ μας ο παπάς με περισσό λιβάνι». 

Και παρεμπρός που πήγανε, κι άλλα πουλιά τούς λένε: 

«Για ιδές θάμα κι αντίθαμα που γίνεται στον κόσμο, 

τέτοια πανώρια λυγερή να σέρνει ο πεθαμένος!» 

Τ' άκουσε πάλι η Αρετή κι εράγισε η καρδιά της. 

«Άκουσες, Κωσταντάκη μου, τι λένε τα πουλάκια; 

— Άφησ', Αρέτω, τα πουλιά κι ό,τι κι α θέλ' ας λέγουν. 

— Πες μου, πού είναι τα κάλλη σου, και πού είν' η λεβεντιά 

σου, 

και τα ξανθά σου τα μαλλιά και τ' όμορφο μουστάκι; 

— Έχω καιρό π' αρρώστησα και πέσαν τα μαλλιά μου». 
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Αυτού σιμά, αυτού κοντά στην εκκλησιά πρoφτάνoυν. 

Βαριά χτυπά τ' αλόγου του κι απ' εμπροστά της χάθη. 

Κι ακούει την πλάκα και βροντά, το χώμα και βοΐζει. 

Κινάει και πάει η Αρετή στο σπίτι μοναχή της. 

Βλέπει τους κήπους της γυμνούς, τα δέντρα μαραμένα 

βλέπει το μπάλσαμο ξερό, το καρυοφύλλι μαύρο, 

βλέπει μπροστά στην πόρτα της χορτάρια φυτρωμένα. 

Βρίσκει την πόρτα σφαλιστή και τα κλειδιά παρμένα, 

και τα σπιτοπαράθυρα σφιχτά μανταλωμένα. 

Κτυπά την πόρτα δυνατά, τα παραθύρια τρίζουν. 

«Αν είσαι φίλος διάβαινε, κι αν είσαι εχτρός μου φύγε, 

κι αν είσαι ο Πικροχάροντας, άλλα παιδιά δεν έχω, 

κι η δόλια η Αρετούλα μου λείπει μακριά στα ξένα. 

— Σήκω, μανούλα μου, άνοιξε, σήκω, γλυκιά μου μάνα. 

— Ποιος είν' αυτός που μου χτυπάει και με φωνάζει μάνα; 

— Άνοιξε, μάνα μου, άνοιξε κι εγώ είμαι η Αρετή σου». 

Κατέβηκε, αγκαλιάστηκαν κι απέθαναν κι οι δύο. 

3 

Μ.Π 

Κάθε πρωί με το ταχύ που ανοίγει το λουλούδι  

Αφουγκραστείτε να σας πω τα Αλέκου το τραγούδι  

Τραγούδι να το μάθετε τραγούδι να το λέτε  

Και όσοι δε τον εξαίρετε να κάθεστε να κλαίτε 

Δώδεκα χρόνια σήμερο π αγάπα τη Μαρία 

Κρυφά  πως την ελάτρευε οσάν τη παναγία 

Μα η κακούργα η μάνα του νύφη δε την εθέλει 

Αλέκο αυτό δε θα γενεί να αυτοκτονήσω θέλει 

Μα η κακούργα η μάνα του μ άλλη τ’ αρραβωνιάζει 

Η Μαριγώ ως τ’ άκουσε κακό στο νου τζη βάζει 
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Το μπιστόλι πηρενε στο δρόμο κατεβαίνει 

Τον άπιστο Αλέκο της στέκει και περιμένει 

Αλέκος εκατέβαινεν εις στο Μπερμπέρι πάει 

Να ξυριστεί και να σασθεί γιατί γαμπρός επάει 

Η Μαριγώ ως τον είδενε κοντά του πλησιάζει  

Δε την εκαλυσπέρισεν άγριαν την κοιτάζει 

Αλέκο που ’ναι οι όρκοι σου; Που ναι η παρηγοριά σου; 

Και τώρα αρραβωνιάζονται τα κάλοι τα δικά σου; 

Συρε εσύ εις στο καλό και εγώ εις τη δουλειά μου 

Και πες πως δε σε ειδανε τα μάθια τα δικά μου 

Αλέκο τι μου έλεγες τις περασμένες μέρες; 

Και τώρα αντί για στέφανα λαβε αυτές τις σφαίρες 

Τη μια την ρίχνει στη καρδιά την άλλη στο θηκάρι  

Και η Μαριγώ χαμογελά άξιο παλικάρι 

Οι πηγιανοί ως τα ακούσανε όλοι λαγκάδια πιασαν 

Γιατί τα πρώτα ακούανε ποτές αυτό το πράγμα 

Και το γιατρό φωνάξανε για να τον εσώσουν  

Αλλά  δεν ημπορεσω γιατρός πράμα να κατορθώσει 

Και μοναχή της έτρεξε εις την αστυνομία 

Και ο αστυνόμος τη ρωτά τι είναι μπρε Μαρία; 

Ανοίξετε τις φυλακές να μπω εγώ μοναχή μου 

Γιατί έκανα το δίκιο μου απ’ όξω στην αυλή μου 

Απόψε να μου ντύσετε τη κάμαρη νεκρικά 

Και να μου φέρετε κοντά τα ρούχα τα γαμπρίκια 

Απόψε θα γενώ πουλί να πά να βρω το Χάρο 

Δε μ’ άφηκεν η μάνα μου την ορφανή να πάρω 

4 

Μ.Π 

Μια μάνα είχεν έναν γιο  
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Έναν ψηλό μελαχρινό 

Ένα ωραίο παλικάρι  

Που λαμπε σα το φεγγάρι 

Τον εζηλεύει η γειτονιά  

καινούργια αγάπη και παλιά 

αχ τον εζηλεύουν ούλοι 

γεια σου αγάπη μου καινούργια 

σηκώνεται μια Κυριακή  

μια, εορτή πρωί πρωί 

μιαν επίσημη ημέρα  

που λαμπε σα περιστέρα 

υγιέ μου σ αγαπώ μα ντρέπομαι να σου το πω 

άντρα θέλω να σε πάρω και στεφάνι να σου βάλω 

μάνα φωτιά στο στόμα σου και να καεί η γλώσσα σου 

και η λαύρα στο κορμί σου που θα πάει στο παιδί σου 

ποια μάνα παίρνει το παιδί να ζήσει και να το χαρεί 

ποιο παιδί παίρνει τη μάνα για να ζήσουνε αντάμα 

5 

Μ.Π 

στης μαντζουράνας τον ανθό μου στρώσανε να κοιμηθώ 

λίγο ύπνο για να πάρω και άλλη αγάπη για να πάρω  

και  είδα όνειρο γλυκό  

ένα όνειρο μεγάλο που δε το δε κανείς άλλος 

παντρεύουν την αγάπη μου 

για πείσμα για γινάτι μου  

και της δίνουν τον εχθρό μου 

για το πείσμα το δικό μου 

και με καλούν εις τη χαρά βάστα καημένη μου καρδιά 

με τι πόδια θα σταθώ, με τι χέρια θα σταυρώσω 



149 

 

την αγάπη μου να στεφανώσω 

6 

Μ.Π 

Ψαροπούλα καθισμένη στην ακρογιαλιά 

Κάθετε και φτιάχνει τα σγουρά της τα μαλλιά 

ξένος στέκει και τηρά 

Πιο κοντύτερα σιμώνει και τη χαιρετά  

Καλημέρα ψαροπούλα εγώ σ αγαπώ 

Έχεις μάνα έχεις κύρη για να τους το πω 

Από μάνα και από κύρη είμαι ορφανή 

Και σ αυτή την απλωστέρα είμαι μοναχή 

Ορφανό και εγώ κερά μου ορφανό και εσύ 

Έλα να γενούμε ταίρι μια ζωή χρυσή 

Να σου πάρω μια βαρκούλα με σαρανταδυό κουπιά 

Να σε πάρω να σε πάω με τσι αίγες στο βουνό 

Να σου φτιάξω ένα πύργο για να μένουμε οι δυό 

Να σου πάρω και ένα δούλο να τον λένε Νικολιό 

Να σου πάρω και μια δούλα να τη λένε Μαριγώ 

7 

Μ.Π 

Ένα τραγούδι που μιλά για έναν αδικοσκοτωμένο, που τον 

δολοφονεί η αδερφή του τον θάβει κάτω από τις καλαμιές, 

περνάει ένας βοσκός κόβει ένα καλάμι και κάνει μαντούρα 

(παραδοσιακό κρητικό όργανο σα φλογέρα) όσο παίζει τη 

μαντουρα τόσο η ψυχή του αδικοσκοτωμένου μιλά 

μαρτυρώντας το κρίμα: 

 

Σιγά βοσκέ παίζε με σιγά τη πονεμένη μου καρδιά μη 

φαρμακώνεις 

Με έσφαξε η δόλια η αδερφή μου 

Μου βαλε μαχαίρι στη καρδιά 
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Σιγά πατέρα παίζε με σιγά τη πονεμένη μου καρδιά μη 

φαρμακώνεις 

Με έσφαξε η δόλια η αδερφή μου 

Μου βαλε μαχαίρι στη καρδιά 

Σιγά μητέρα παίζε με τη πονεμένη μου καρδιά μη 

φαρμακώνεις 

Με έσφαξε η δόλια η αδελφή μου 

Μου χώσε το μαχαίρι στη καρδιά 

Σιγά αδερφούλα μου παίζε με σιγά  τη πονεμένη μου καρδιά 

μη φαρμακώνεις 

Με έσφαξε η δόλια η αδερφή μου 

Μου χώσε μαχαίρι στη καρδιά 

8 

Α.Π. 

Μια μυλοποταμίτισσα μια καστρινή μαριόλα 

στο κάμπο φέγγει και αναλει 

στο κάμπο τα ξυφένει  και στον αφρό της θάλασσας 

πάει και τα λευκαίνει 

και ο Γιάννας που την άκουσε  

μάνα μου ιντα μου υφαίνεις,  

εσένα υφαίνω σάβανα και του κυρού σου ζώνη 

και του μικρού μας κοπελιου φουστάνι και φακιόλι 

δυο καρυδάκια του πετά στη κάμερα τα βάνει 

σα να ναι αρνάκι έσκουξε την ώρα που το σφάξαν 

 πατέρας του που τα άκουσε απ τη Θεσσαλονίκη 

παίζει τα αλόγου μια βιτσιά και στης Καλλιώς του πάει 

καλά τα κάνεις βρε Καλλιώ μα ιντα κανες το Γιάννη; 

Εις του δασκάλου το στειλα μάθημα να του βάλει 

Παίζει τα αλόγου μια βιτσιά και στου δασκάλου πάει 

Καλά τα κάνεις δάσκαλε μα ιντά καμες στο Γιάννη; 
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Δυό μέρες έχω να το δώ και δυό να το διαβάσω 

Και αν δε το δω και σήμερα μάθημα δε τα αλλάσω 

Παίζει τα αλόγου μια βιτσιά και στου βοσκού του πάει  

Καλά τα κάνεις βρε βοσκέ μα ιντα καμες στο Γιάννη; 

Δυο μέρες έχω να το δώ και δυό να το ρωτήξω 

Και αν δε το δώ και σήμερα τα πρόβατα θα αφήσω 

Παίζει τα αλόγου μια βιτσιά και στης καλλιώς του πάει 

Βάνει το καρδουλάκι μου σ ολόχρυσο πιατάκι  

Πρώτη μπουκιά που έφαγε λέγει το βοσκαράκι 

Αν είσαι σκύλος φάε με να φας να μακαρίσεις 

Αν είσαι ο πατέρας μου μη φας να μαγαρίσεις 

Και βγάνει το μαχαίρι του απ τα αργυρό θηκάρι 

Τη κεφαλή της έκοψε εις τον τορβά την βάνει 

Και πάει του, του μυλωνά 

Άλεθε μύλε, άλεθε σιτάρι και κριθάρι 

Αλεθε και μια λυγερή, μιας σκύλας το κεφάλι 

Για να τα ακούσει το χωριό να μη το κάνει άλλη 

 

 

9 

Α.Π 

Ένα πουλάκι κελαιδει στη πισκοπή στη βρύση 

Δε κελαιδεί για το νερό μήδε και για τη βρύση 

Μα κελαειδεί για το Λενιώ που πάει να γεμίσει 

Και ο Σφακιανός κατέβαινε στέκει και τη ξανίγει 

Μα Ιντα ξανήγεις σφακιανέ , μα ιντα το διάβολο σου 

Που να χυθούν τα μάθια σου, να θαμπωθεί το φώς σου 

Και παιρνει τη στο σπίτι της τα κλάματα, εβάνει  

Και ο σφακιανός τη κοίταζε να δεί τι θε να κάνει 
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Εχετε γειά παπα χατζή μα στα σφακιά θα πάω 

Σαββάτο το μιλήσαμε και Κυριακή πλακώσαν 

Την κόρη του παπά χατζή ήρθανε και ζητούσαν 

Ανοιξε δα παπά χατζή μα οι φίλοι σου πλακώσαν 

Μα εγώ ετούτοπυς τους καιρούς φίλους δε βάνω μέσα 

Άνοιξε δα παπα χατζή μα οι συμπεθέροι σου ναι 

Μα εγώ ετούτους τους καιρούς συμπεθεριά δε θέλω 

Ανοιξε δα παπά χατζή αν θέλεις και αν δε θέλεις 

Μονάχα να τη πάρουμε, οσάν τον ήλιο φέγγει 

Σαρανταπέντε μπαλωτές επαίξανε στη πόρτα 

Και η πόρτα από το φόβο της άνοιξε μοναχή της 

Και βρίχνο ντη και κάθονται απάνω στο σεντόνι 

Ολοχρυσα τα στρώματα και τα παπλώματα της 

Ολάργυρο το στρώμα της και κάθονταν απάνω 

Δως μου μάνα τη χέρα σου τη μια σου και την άλλη 

Το γάλα που με τάισες κάμε το μου χαλάλι 

Χαλάλι σου Ελένη μου χαλάλι σου Λενιώ μου 

Μην  επαιράσουν οι οκτώ να έρθεις και να με έβρεις 

Δεν επαιράσαν  οι οκτώ  μηδέ και οι δεκαπέντε 

Και φέρανε στη παπαδιά ολάσχημο χαμπέρι 

Σηκώσου κυρα παπαδιά να βάλεις το λιβάνι 

Επόθανε οι κόρη σου τη κλάιν μικροί μεγάλοι 

Σηκώθηκε η παπαδιά εβάνει το λιβάνι 

Σπάζει το σταμνί που έστελνε το λενιώ στη βρύση 

Παιδί μου που σε στόλιζα με λύρες με παιχνίδια 

Και  δα σε πήρε ο σφακιανός  με χωρις δακτυλίδια 

10 

Μ.Π. 

Θαρρεις γιέ μου πως είναι λυρα να την παίζεις  
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Και κοπελίες εχει να βρείς να τις χορεύεις 

Μα ο άδης ο παντέρμος, μάυρος είναι  

αράχνες γυρω τρυρύρω γεμισμένος 
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Μοιρολόγια Ρέθυμνο πληροφοριοδότρια από Σφακιά 

Ζ.Π 

 

Τα χειρόγραφα μοιρολόγια που ακολουθούν μου τα εμπιστεύτηκε η Ζ.Π από τα 

Σφακιά, με σεβασμό στις δημιουργίες και την εμπιστοσύνη της, παραθέτονται στην 

ακριβής μορφή που μου δόθηκαν. 
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