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ΠΕΡΙΛΗΨΗ 

Ο συνοικισμός του Δενδροποτάμου υπάγεται στον Δήμο Αμπελοκήπων-

Μενεμένης Θεσσαλονίκης. Σήμερα, υπολογίζεται ότι διαμένουν εκεί περίπου 3000 

κάτοικοι, εκ των οποίων οι 2500 είναι Ρομά. Οι Ρομά του συνοικισμού περιγράφουν 

τον εαυτό τους αναφερόμενοι στην ύπαρξη δύο, κυρίως, κατηγοριών, στα Αρλία και 

τα Φιτσίρια.  

Χρησιμοποιώντας τις έννοιες του χορού, του πολιτισμού και της ταυτότητας 

ως αναλυτικά εργαλεία, παρουσιάζω τους τρόπους με τους οποίους οι δύο κατηγορίες 

διαφοροποιούνται, τόσο μεταξύ τους, όσο και σε σχέση με την ευρύτερη κοινότητα, 

μέσα στο πλαίσιο χορευτικών περιστάσεων, με στόχο την ανάδειξη της 

διαφορετικότητάς τους. Ταυτόχρονα η μελέτη σκοπεύει να δείξει πως οι δύο 

κατηγορίες δεν είναι απομονωμένες ούτε μεταξύ τους, ούτε και με την ευρύτερη 

κοινωνία, αλλά ζουν σε άμεση αλληλεξάρτηση και επηρεάζονται από τις τρέχουσες 

κοινωνικές, οικονομικές και πολιτικές συνθήκες. 

Η εργασία βασίζεται σε επιτόπια έρευνα που πραγματοποιήθηκε από τον 

Νοέμβριο του 2016 μέχρι τον Οκτώβριο του 2017. Μέσα από τη μελέτη χορευτικών 

γεγονότων, η εργασία αναδεικνύει πώς οι κοινωνικές σχέσεις μεταξύ των Ρομά, αλλά 

και ανάμεσα σε αυτούς και την ευρύτερη κοινωνία, βρίσκονται συνεχώς σε 

διαπραγμάτευση και επαναπροσδιορισμό. Ο χορός, η μουσική και το τραγούδι 

γίνονται τα μέσα άσκησης δύναμης, με τα οποία οι Ρομά προβάλλουν εκδοχές της 

ταυτότητας και του «πολιτισμού» τους. 

ΛΕΞΕΙΣ – ΚΛΕΙΔΙΑ: Ρομά/Τσιγγάνοι, πολιτικές, χορός, ταυτότητα, 

πολιτισμός, ανθρωπολογία, Δενδροπόταμος. 
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SUMMARY 

The settlement of Dendropotamos belongs to the Municipality of 

Ampelokipoi-Menemeni, which forms part of the larger metropolitan area of the city 

of Thessaloniki. Today, it is estimated that there are about 3000 inhabitants, 2500 of 

whom are Roma. The members of the Roma population define themselves by 

referring to two categories, the Arlia and the Fitsiria. 

Using the concepts of dance, culture and identity as analytical tools, I present 

the ways in which the two Roma categories differentiate from each other and in 

relation to the wider community, during social circumstances that include dancing, 

with the purpose of highlighting their diversity. At the same time, the study aims to 

demonstrate that the two categories are anything but isolated from each other, but live 

in direct interdependence and are influenced by the current social and economic 

conditions.  

This study was based on fieldwork which started in November 2016 and was 

completed in October 2017.By ethnographically exploring various dance events, this 

research points out that social relations among Roma, and between Roma and the 

wider society are constantly questioned and negotiated. Dance, music and singing 

become the means for the exercise of power, with which Roma promote versions of 

their identity and "culture". 

KEYWORDS: Roma/Gypsies, politics, dance, identity, culture, anthropology, 

Dendropotamos. 
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1. ΕΙΣΑΓΩΓΗ 

1.1 Η ΕΙΚΟΝΑ ΤΟΥ ΤΟΠΟΥ 

Η αρχική μου επαφή με ανθρώπους του συνοικισμού του Δενδροποτάμου 

ξεκινά από την πρώτη συνάντηση με την Μαρία στο Κ.Τ.Ε.Λ. Μακεδονία. Επικρατεί 

πολυκοσμία, αφού στον σταθμό στεγάζονται όλα τα Κ.Τ.Ε.Λ για κάθε προορισμό σε 

όλη την Ελλάδα. Το αυτοκίνητό μου είναι σταματημένο με αλάρμ δίπλα στα αστικά 

λεωφορεία του Κ.Τ.Ε.Λ. Η θέα από αυτήν την πλευρά είναι αντιφατική. Στα δεξιά 

μου, αφενός λεωφορειόδρομοι μεγάλοι, όπως η Μοναστηρίου που τέμνει κάθετα την 

Δενδροποτάμου και γύρω τους παρατεταγμένες στην σειρά μεγάλες πολυκατοικίες, 

έξι και εφτά ορόφων και τα αυτοκίνητα κινούνται ασταμάτητα. Αφετέρου, ακριβώς 

απέναντί μου, βρίσκεται ο συνοικισμός Δενδροποτάμου, με μικρά σπίτια είτε ισόγεια, 

είτε διώροφα, κολλητά το ένα με το άλλο, με μερικούς στενούς δρόμους ανάμεσά 

τους και στο βάθος δεσπόζει ένας κόκκινος τρούλος μιας εκκλησίας. 

Ενώ κυλά η ώρα, σταματά δίπλα μου ένα παλιό αυτοκίνητο με δύο νεαρά 

άτομα, ένας άντρας και μια γυναίκα και χαμογελαστά με χαιρετoύν. Κατάλαβα πως 

ήταν η Μαρία με τον σύζυγό της τον Γιάννη και γίνονται οι απαραίτητες συστάσεις. 

H Μαρία όπως και ο Γιάννης ανήκουν στους Ρομά του Δενδροποτάμου. Ο Γιάννης 

καθισμένος στην θέση του οδηγού, φορώντας ένα «μοντέρνο» μπλε μάλλινο 

μπλουζάκι και γυαλιά ηλίου στο κεφάλι, με ρωτούσε για την εργασία που θέλω να 

κάνω και με ενημέρωσε πως η Μαρία μπορεί να με βοηθήσει. Αιφνιδιαστικά μπαίνει 

στο αυτοκίνητό μου η Μαρία, και, καθώς ο σύζυγός της θα συνέχιζε για την δουλειά 

του, τον χαιρετά χαμογελαστά. Η Μαρία φορά ένα τζιν στενό μπλε παντελόνι και ένα 

μαύρο μακρύ στενό μπλουζάκι και τα μαύρα μαλλιά της με μερικές ξανθές 

ανταύγειες τα έχει δεμένα κοτσίδα. Μόλις κάθεται με φιλά και μου εκφράζει την 

μεγάλη της χαρά που βρεθήκαμε και πως, ίσως, θα μπορούσα να τη βοηθήσω για 

μεταπτυχιακές σπουδές που ενδιαφέρεται να κάνει1 και έτσι ξεκινά η πρώτη γνωριμία 

με τον Δενδροπόταμο και τους ανθρώπους του.  

Η πρώτη έκφραση της Μαρίας περιείχε τη λέξη «γειτονιά». Συνήθως, η χρήση 

της λέξης γειτονιά στην ελληνική γλώσσα, είτε πρόκειται για πόλη είτε για χωριό, 

παραπέμπει σε έναν τοπικό προσδιορισμό, για παράδειγμα, ενός δρόμου, ενός 

σημείου, που αποτελεί και σημείο συνάντησης ανθρώπων, αλλά και χώρος, όπου 

                                                           
1 Η Μαρία αποτελεί τη μοναδική περίπτωση Ρομά του συνοικισμού που είναι απόφοιτη τριτοβάθμιας εκπαίδευσης. 
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μικρός αριθμός σπιτιών βρίσκονται το ένα δίπλα στο άλλο ή και απέναντι. Στην 

περίπτωση του Δενδροποτάμου, γειτονιά ονομάζουν οι κάτοικοί του όλον τον 

οικισμό και όλους τους δρόμους του. Σε σχέση με την υπόλοιπη πόλη, τη 

Θεσσαλονίκη, χρησιμοποιούν πολλές φορές τους όρους έξω, που παραπέμπει στην 

υπόλοιπη πόλη της Θεσσαλονίκης ή μέσα2 που αναφέρεται στον Δενδροπόταμο. 

Αυτό το δίπολο «μέσα/έξω», σύμφωνα με τους ίδιους, συνδέεται με τη χωρική 

απόσταση που υπάρχει ανάμεσα στον Δενδροπόταμο και την υπόλοιπη πόλη της 

Θεσσαλονίκης. Συγκεκριμένα, παρατηρεί κανείς πως ο συνοικισμός, ενώ ανήκει στο 

πολεοδομικό συγκρότημα του μεγάλου αστικού κέντρου, της Θεσσαλονίκης, 

παράλληλα διαχωρίζεται από αυτήν από δύο μεγάλες λεωφορειόδρομους, της 

Δενδροποτάμου στα ανατολικά και της Μοναστηρίου στα βόρεια. Στα νότια 

οριοθετείται από την εθνική οδό Θες/κης-Αθηνών και στα δυτικά υπάρχουν 

αγροτικές εκτάσεις, όπου και τερματίζει όλη η πόλη της Θεσσαλονίκης. Η περιοχή, 

γενικότερα, βρίσκεται στη άκρη της πόλης, δίπλα σε εγκαταστάσεις πετρελαιοειδών, 

σε μονάδες μεταποίησης, σε αποθήκες, σε συνεργεία και σε χωράφια, καθιστώντας 

την, ουσιαστικά, ακατάλληλη για κατοίκηση και χωρικά αποκομμένη από την 

υπόλοιπη πόλη. 

 

Εικόνα 1. Ο Δενδροπόταμος στην "άκρη" της πόλης. Φωτογραφία Αικατερίνης Λουλούδη 

 

Καθώς φεύγουμε από το Κ.Τ.Ε.Λ., περνάμε κάτω από την γέφυρα 

Δενδροποτάμου, διασχίζουμε την οδό 28ης Οκτωβρίου, όπου υπάρχει μία είσοδος για 

                                                           
2 Υπάρχουν κάποιες περιπτώσεις Ρομά που χρησιμοποιούν και τους όρους εκτός ή εντός γειτονιάς. Παραδείγματα αποτελούν οι 

Ρομά που συνεργάζονται με ΜΚΟ, με τον Δήμο και άλλους φορείς που κατά καιρούς δραστηριοποιούνται στον συνοικισμό. 
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τον οικισμό που συνδέεται με τη βόρεια πλευρά του. Στο σημείο αυτό, μια παρέα 

τριών νέων γυναικών περπατά κρατώντας τα μικρά παιδιά τους. Φορούν μακριές 

πολύχρωμες φούστες, αθλητικές χρωματιστές μπλούζες και τα μαλλιά τους πιασμένα 

κοτσίδα, της μιας το χρώμα είναι μαύρο και των άλλων δύο έντονα βαμμένα σε ξανθό 

χρώμα. To ντύσιμό τους φαινόταν διαφορετικό από της Μαρίας και χωρίς να ρωτήσω 

κάτι, η Μαρία θεώρησε σημαντικό, αμέσως, να με πληροφορήσει, σαν να ήθελε να 

δηλώσει μια αντίθεση ως προς αυτή την παρέα, πως είναι κι αυτές Τσιγγάνες, αλλά 

όχι σαν την ίδια, λέγοντας πως αυτές οι γυναίκες ανήκουν στα Φιτσίρια, ενώ η ίδια 

ανήκει στα Αρλία. Συνέχισε τονίζοντας πως «εμείς τα Αρλία, είμαστε διαφορετικοί 

από τα Φιτσίρια»3.  

Συνεχίζουμε, επί της 28ης Οκτωβρίου, και από εκεί, με κατεύθυνση νότια, 

βγαίνουμε στην Δενδροποτάμου, η οποία ανηφορίζει και, ουσιαστικά, αποτελεί το 

ανατολικό όριο του συνοικισμού με την υπόλοιπη Θεσσαλονίκη. Μετά από λίγα 

μέτρα φθάνουμε σε έναν κυκλικό κόμβο. Σε αυτό το σημείο, στα αριστερά στο βάθος, 

φαίνεται ο Θερμαϊκός κόλπος με πολλούς γερανούς φορτοεκφόρτωσης του λιμανιού. 

Ακριβώς απέναντι ορθώνεται μία μεγάλη και ψηλή αερογέφυρα της εθνικής οδού 

Θεσσαλονίκης-Αθήνας και δεξιά φαίνεται όλος ο Δενδροπόταμος και η νότια πλευρά 

του. Ο αέρας σε αυτό το σημείο είναι άσχημος λόγω της ρύπανσης των καυσαερίων 

των μεγάλων λεωφορειόδρομων και της εθνικής οδού, αλλά και λόγω της λειτουργίας 

των σφαγείων στην γύρω περιοχή. Σε όλη αυτήν την απόσταση, 28ης Οκτωβρίου και 

κυκλικού κόμβου, που είναι αρκετά μικρή, το πολύ ενός χιλιομέτρου, βλέπω τα 

πρώτα σπίτια του Δενδροποτάμου, παρατεταγμένα, επί της 28ης Οκτωβρίου και 

κοιτώντας το Κ.Τ.Ε.Λ., το ένα δίπλα στο άλλο, με πολύ μικρές αυλές, άλλα 

καλοφτιαγμένα και άλλα παραμελημένα ή και εγκαταλελειμμένα. Τα τελευταία είναι 

περιζωσμένα από αγριόχορτα και ξερόκλαδα, μερικά δεν έχουν παράθυρα, αλλά 

ξύλινες μπάρες, καρφωμένες στους τοίχους, ή είναι χτισμένα με κόκκινα τούβλα. Τα 

καλοφτιαγμένα είναι βαμμένα με κουφώματα τελευταίας τεχνολογίας (αλουμινίου), 

με τραπέζια και καρέκλες στις μικρές αυλές και φυτεμένα λουλούδια και μικρά 

                                                           
3 Θα χρησιμοποιώ τους όρους «Αρλία» και «Φιτσίρια» ή «τα Αρλία» και «τα Φιτσίρια» σε όλο το κείμενο, έστω και αν 

αποτελούν ετεροπροσδιοριστικούς όρους της μιας κατηγορίας Ρομά προς την άλλη, όπως θα εξηγήσω στην συνέχεια. Αυτό το 

κάνω προκειμένου ο λόγος μου να συνάδει με την ημική χρήση αυτών των όρων και του ουδέτερου άρθρου «τα» που τους 
συνοδεύει στον τοπικό λόγο της υπό έρευνα κοινότητας. 
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δεντράκια. 

 

Εικόνα 2. Λεωφόρος Δενδροποτάμου. Ανατολικό όριο συνοικισμού. Φωτογραφία Αικατερίνης Λουλούδη 

Μετά τον κόμβο βγαίνουμε από την Δενδροποτάμου και οδεύουμε προς τη 

νότια πλευρά του οικισμού, όπου μετά από λίγα μέτρα συναντάμε τη νότια είσοδό 

του. Σε αυτό το σημείο διακρίνεται ένα φαρδύ ρέμα που ρέει κατά μήκος όλης της 

νότιας πλευράς του συνοικισμού, σχεδόν παράλληλα με την εθνική οδό. Ολόγυρά του 

υπάρχει έντονη βλάστηση και πολλά αγριόχορτα, ενώ στη μέση του αρκετό 

πρασινισμένο νερό που μοιάζει σαν βάλτος. Πρόκειται για το κανάλι της Διαλογής 

(Δήμος Μενεμένης, 1997: 11,12), παρακλάδι του χειμάρρου του Δενδροποτάμου, το 

οποίο είναι ακάλυπτο και είναι αποδέκτης πάσης φύσεως λυμάτων, αποτελώντας 

σοβαρή εστία μόλυνσης και κινδύνων. Το κανάλι συνεχίζει υπογείως του δρόμου της 

νότιας εισόδου του συνοικισμού και μετά από αυτόν συνδέεται με τον χείμαρρο 

Δενδροποτάμου, ο οποίος εκβάλλει στον Θερμαϊκό κόλπο. Μετά το κανάλι Διαλογής 

προς νότια, βρίσκονται εγκαταστάσεις πετρελαιοειδών, μονάδες μεταποίησης, 
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αποθήκες, συνεργεία και αγροτικές εκτάσεις. 

 

Εικόνα 3. Εθνική οδός. Νότιο όριο συνοικισμού. Φωτογραφία Αικατερίνης Λουλούδη 

Το βόρειο όριο του συνοικισμού, αποτελεί η οδός Μεγάλου Αλεξάνδρου. 

Οδεύοντας με κατεύθυνση από ανατολικά προς δυτικά του συνοικισμού και με αρχή 

τη βόρεια είσοδό του, η Μεγάλου Αλεξάνδρου, για περίπου μισό χιλιόμετρο, είναι 

ένας στενός δρόμος που αριστερά του βρίσκονται μικρές κατοικίες του συνοικισμού, 

η μία δίπλα στην άλλη. Στην δεξιά πλευρά της βρίσκεται ένας ψηλός τσιμεντένιος 

τοίχος, ο οποίος επεκτείνεται σε όλο αυτό το μισό χιλιόμετρο και κρύβει όλη τη θέα 

των κατοικιών. Στο σημείο που τέμνεται από την Αγίου Νεκταρίου και μέχρι το τέλος 

του, καταλαμβάνοντας απόσταση περίπου του ενάμιση χιλιομέτρου, αλλάζει και 

μετατρέπεται σε έναν μεγάλο δρόμο διπλής κατεύθυνσης, που σηματοδοτεί έντονα τη 

χωρική απόσταση μεταξύ συνοικισμού και υπόλοιπης Θεσσαλονίκης. Πράγματι, στην 

δεξιά πλευρά του, ορθώνονται επιβλητικές πολυκατοικίες των έξι και επτά ορόφων 

της περιοχής του Δήμου Ευόσμου, κατασκευασμένες με σύγχρονα ευρωπαϊκά 

οικοδομικά πρότυπα, ασφυκτικά η μία δίπλα στην άλλη, σε «απόσταση αναπνοής», 

και τα παρατεταγμένα στην σειρά ορθογώνια μπαλκόνια τους αντικρίζουν στο βάθος 

τα μικρά και χαμηλά κυρίως σπίτια του Δενδροποτάμου με τις μικρές αυλές τους. 

Ανάμεσά τους κυριαρχεί μία μεγάλη χωρική απόσταση που περιλαμβάνει τη 

θορυβώδη λεωφόρο Μοναστηρίου, με την οποία εφάπτονται οι σιδηροδρομικές 

γραμμές του Οργανισμού Συγκοινωνιών Ελλάδος (ΟΣΕ). Δίπλα στις γραμμές 

στέκονται γκριζαρισμένες ψηλοτάβανες αποθήκες που κρύβουν την ορατότητα των 

γραμμών από τον οικισμό και μερικά παλαιικά, αποσυρμένα και σκουριασμένα από 
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την πολυκαιρία βαγόνια. Στη συνέχεια απλώνεται η οδός Μεγάλου Αλεξάνδρου με τα 

πλατιά της πεζοδρόμια και την ακολουθεί μια μεγάλη πρασινισμένη αλάνα, όπου 

δίπλα της ξεπροβάλλουν τα σπίτια της βόρειας πλευράς του οικισμού. 

 

Εικόνα 4. Δενδροπόταμος, Μ. Αλεξάνδρου, Εύοσμος. Φωτογραφία Αικατερίνης Λουλούδη 

Στην αριστερή πλευρά της οδού Μεγάλου Αλεξάνδρου και στο σημείο που 

τέμνεται με την οδό Αγίου Νεκταρίου, βρίσκεται το καινούργιο σχολείο, όπως 

συνηθίζουν να αποκαλούν οι κάτοικοι του συνοικισμού το 5ο Δημοτικό 

Διαπολιτισμικό Σχολείο Δ.Κ. Μενεμένης Δήμου Αμπελοκήπων Μενεμένης. 

Συνεχίζοντας με πορεία δυτικά, ένας πλακόστρωτος δρόμος, παράλληλος της Αγίου 

Νεκταρίου, τέμνει τη Μεγάλου Αλεξάνδρου και λέγεται Κωνσταντινουπόλεως. 

Πρόκειται για τον κεντρικό δρόμο του συνοικισμού. Μετά την Κωνσταντινουπόλεως 

γίνεται ορατό ένα κοιμητήριο περιφραγμένο, με ψηλές σιδεριές που καταλήγουν σε 

αιχμηρές άκρες και είναι διαφορετικό από τα κοιμητήρια που υπάρχουν γενικά στον 

ελλαδικό χώρο. Είναι το Ινδικό Στρατιωτικό Κοιμητήριο της Βρετανικής 

Κοινοπολιτείας, η παρουσία του οποίου αναδεικνύει σημαντικές πτυχές της ιστορίας 

της πόλης της Θεσσαλονίκης κατά την εποχή του Α΄ Παγκοσμίου Πολέμου (Vlasidis, 

2016: 30-32). Μετά το κοιμητήριο ολοκληρώνεται και η Μεγάλου Αλεξάνδρου, που 

συνδέει τη βόρεια είσοδο του οικισμού με την υπόλοιπη πόλη, φθάνοντας στο δυτικό 

όριο του Δενδροποτάμου, από όπου και ξεκινούν ακαλλιέργητες εκτάσεις γης και 

απλώνεται ο κάμπος της δυτικής Θεσσαλονίκης. 
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1.2 Η ΚΑΤΑΣΚΕΥΗ ΤΩΝ ΤΑΥΤΟΤΗΤΩΝ ΣΤΟΝ ΣΥΝΟΙΚΙΣΜΟ 

ΔΕΝΔΡΟΠΟΤΑΜΟΥ 

Για την ονομασία του συνοικισμού του Δενδροποτάμου, από τη δημιουργία 

του μέχρι και σήμερα, υπάρχουν πληροφορίες, όπου σύμφωνα με τα ληξιαρχικά 

βιβλία του Δήμου Αμπελοκήπων-Μενεμένης, από το 1953 ονομαζόταν Μοναστηρίου 

Τέρμα ή Μοναστηρίου Τέρμα Νεόκτιστα. Από το 1956 άρχισε να χρησιμοποιείται 

και η ονομασία Μοναστηρίου Τέρμα Συνοικισμός Γύφτικα. Από το 1959 η ονομασία 

άλλαξε σε Μοναστηρίου Τέρμα Δενδροπόταμος. Από το 1961 ο Δενδροπόταμος 

απέκτησε και ονομασίες στις οδούς του4. Η σημερινή ονομασία του συνοικισμού 

προέρχεται από την ονομασία του χειμάρρου Δενδροποτάμου, ο οποίος εκτείνεται σε 

μήκος εννέα περίπου χλμ., ξεκινώντας από την βορειοανατολική λοφώδη περιοχή του 

εργοστασίου ΤΙΤΑΝ και εκβάλλει στη δυτική πλευρά του λιμανιού της 

Θεσσαλονίκης (Οργανισμός Ρυθμιστικού Σχεδίου και Προστασίας Περιβάλλοντος 

Θεσσαλονίκης, 1999: 1-8).  

Στις αρχές του 20ου αι. ο σημερινός συνοικισμός καθώς και η γύρω περιοχή, 

μέχρι και το σημερινό λιμάνι, αποτελούσαν μία ελώδη έκταση, στην οποία 

παρατηρούνταν το φαινόμενο των συνεχών πλημμυρών. Από το 1915 έως το 1918 

(περίοδος του Α΄ Παγκοσμίου Πολέμου) στην ευρύτερη δυτική περιοχή της 

Θεσσαλονίκης, επί του χειμάρρου του Δενδροποτάμου, εγκαταστάθηκαν οι 

αγγλογαλλικές δυνάμεις της ΑΝΤΑΝΤ (Δήμος Σταυρούπολης, 1998: 16). 

Το 1922, η γειτονική περιοχή του συνοικισμού, η Νέα Μενεμένη όπως 

ονομάστηκε, με την συνθήκη της Λωζάνης και κατά την ανταλλαγή των πληθυσμών, 

έγινε χώρος υποδοχής 160 περίπου οικογενειών με προέλευση από τη Μενεμένη της 

Μ. Ασίας. Οι κάτοικοί της ασκούσαν, κυρίως, τα επαγγέλματα της γεωργίας, της 

αμπελουργίας και της κτηνοτροφίας. Το 1935 η Ν. Μενεμένη αποσπάστηκε από τον 

Δήμο Θεσσαλονίκης και αποτέλεσε αυτόνομη κοινότητα. Οι κάτοικοί της διατήρησαν 

τα αγροτεμάχιά τους στην περιοχή του συνοικισμού Δενδροποτάμου και τα 

μετέτρεψαν σε αμπελώνες. Στις αρχές της δεκαετίας του 1950 θεώρησαν πιο 

προσοδοφόρο να πουλήσουν τους αμπελώνες σαν οικόπεδα, από το να τους 

καλλιεργούν (Δήμος Μενεμένης, 1996: 66). 

                                                           
4 Στην έρευνα αρχείου που έκανα στο Τμήμα Δημοτικής Κατάστασης Ληξιαρχείου και Ιθαγένειας του Δήμου Αμπελοκήπων-
Μενεμένης και συγκεκριμένα στα βιβλία των εκθέσεων και των ληξιαρχικών πράξεων γεννήσεων, που μελέτησα από το 1950 

έως και σήμερα, αναγράφονται πληροφορίες για τις ονομασίες του συνοικισμού και τις αλλαγές που έχουν γίνει σε αυτές, από 

την δημιουργία του συνοικισμού το 1950, έως σήμερα. (Δήμος Αμπελοκήπων Μενεμένης. Τμήμα Δημοτικής Κατάστασης, 
Ληξιαρχείου και Ιθαγένειας. Έρευνα Αρχείου Οκτώβριος, Νοέμβριος 2017). 
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Αγοραστές ήταν Ρομά και μη Ρομά πληθυσμοί. Την περίοδο εκείνη, αρχές τις 

δεκαετίας του 1950, οικογένειες Τσιγγάνων που, μέχρι τότε, ζούσαν σε διάφορες 

περιοχές της Θεσσαλονίκης, αγόρασαν τα αγροτεμάχια και εγκαταστάθηκαν στον 

συνοικισμό, αρχικά σε πρόχειρα παραπήγματα που στην πορεία εξελίχθηκαν σε 

κατοικίες (Δήμος Μενεμένης, 2010: 40). Αυτός ο αρχικός πληθυσμός Τσιγγάνων, 

σύμφωνα με τους Ρομά του συνοικισμού, προερχόταν από την περιοχή της 

Κωνσταντινούπολης, όπου το 1923 με τη συνθήκη της Λωζάνης, κρίθηκαν 

ανταλλάξιμοι εξαιτίας της χριστιανικής τους θρησκείας. Έτσι λοιπόν, οι Ρομά στις 

συνεντεύξεις στη διάρκεια της επιτόπιας έρευνας, τόνιζαν πως οι πρόγονοί τους 

ήρθαν το 1923 από την περιοχή της Κωνσταντινούπολης. Μάλιστα, αυτό 

επιβεβαιώνεται και στα βιβλία του Ληξιαρχείου του Δήμου, όπου υπάρχουν 

περιπτώσεις Ρομά που αναγράφονται ως «εκ Σηλυβρίας Ανατολικής Θράκης» και 

«εκ Τυρολόης Ανατολικής Θράκης»5. Σήμερα, κατά τους ίδιους, οι απόγονοι αυτών 

των χριστιανών Ρέμα που προήλθαν από την περιοχή της Κωνσταντινούπολης, 

αναφέρουν πως ανήκουν στην κατηγορία των Καλπαζαία ή Αρλία, στην οποία θα 

αναφερθώ πιο αναλυτικά παρακάτω.  

Όμως, εκτός από τους χριστιανούς Τσιγγάνους, στο Δενδροπόταμο 

εγκαταστάθηκαν, κατά την δεκαετία του 1950, και μουσουλμάνοι Τσιγγάνοι. 

Μάλιστα στα βιβλία του Ληξιαρχείου του Δήμου υπάρχουν περιπτώσεις Ρομά που η 

θρησκεία τους αναγράφεται ως «μουσουλμανίς». Σήμερα, οι περισσότεροι πλέον 

έχουν γίνει χριστιανοί και αυτό επιβεβαιώνεται, όχι μόνο από τους ίδιους στις 

συνομιλίες μας, αλλά και από τα αρχεία του Ληξιαρχείου του Δήμου, όπου η 

θρησκεία για τα ίδια άτομα, αλλά και τους απογόνους τους, από «μουσουλμανίς» 

αναγράφεται ως «χριστιανός/η ορθόδοξος/η»6. Οι απόγονοι αυτών των Ρομά 

μουσουλμάνων, στις συνεντεύξεις, στη διάρκεια της επιτόπιας έρευνας, συνήθιζαν να 

                                                           
5Στην έρευνα αρχείου που έκανα στο Τμήμα Δημοτικής Κατάστασης Ληξιαρχείου και Ιθαγένειας του Δήμου Αμπελοκήπων-

Μενεμένης και συγκεκριμένα στα βιβλία των εκθέσεων και των ληξιαρχικών πράξεων γεννήσεων, που μελέτησα από το 1950 

έως και σήμερα, αναγράφονται αυτές οι πληροφορίες για την καταγωγή και την θρησκεία των Ρομά του συνοικισμού. (Δήμος 

Αμπελοκήπων Μενεμένης. Τμήμα Δημοτικής Κατάστασης, Ληξιαρχείου και Ιθαγένειας. Έρευνα Αρχείου Οκτώβριος, 

Νοέμβριος 2017). Επιπλέον, θα ήθελα να προσθέσω σχετικά με την καταγωγή και την θρησκεία των Ρομά του Δενδροποτάμου, 

αυτό αντίστοιχα συμβαίνει και στους Ρομά της Τουρκίας, όπου, όπως υποστηρίζει η Gonca Girgin-Tohumcu, πολλές ομάδες 

Ρομά που ζουν στην λεγόμενη ευρωπαϊκή πλευρά της Κωνσταντινούπολης αλλά και, γενικότερα, της Θρακικής περιοχής στην 

Τουρκία, θεωρούν τους εαυτούς τους απογόνους των ομάδων Ρομά που ήρθαν από τη Θεσσαλονίκη ως μέρος της ανταλλαγής 

πληθυσμών το 1923 (2014a: 139). 

6Στην έρευνα αρχείου που έκανα στο Τμήμα Δημοτικής Κατάστασης Ληξιαρχείου και Ιθαγένειας του Δήμου Αμπελοκήπων-

Μενεμένης, στα βιβλία των εκθέσεων και των ληξιαρχικών πράξεων γεννήσεων, από το 1950 έως και σήμερα, υπήρχαν πολλές 
περιπτώσεις Τσιγγάνων μουσουλμάνων που η θρησκεία τους αναγράφεται ως «μουσουλμανίς». Μάλιστα τα ονοματεπώνυμα 

αυτών είναι τουρκικά, σε αντίθεση με τα ονοματεπώνυμα των χριστιανών Τσιγγάνων, που είναι ελληνικά. Για λόγους 

εχεμύθειας, όμως, και σεβασμού των προσωπικών δεδομένων, καθώς και της ενεργής και σε χρήση κατάστασης των 
ληξιαρχικών βιβλίων, δεν θα αναφερθώ σε λεπτομερείς πληροφορίες.  
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λεν πως οι πρόγονοί τους «είχαν έρθει από την Τουρκία» μην γνωρίζοντας 

περισσότερες πληροφορίες. Σήμερα, κατά τους ίδιους, οι απόγονοι αυτών των 

μουσουλμάνων Ρομά αναφέρουν πως ανήκουν στην κατηγορία που 

ετεροπροσδιορίζεται από τα Αρλία ως Φιτσίρια, στην οποία θα αναφερθώ πιο 

αναλυτικά παρακάτω. 

Ταυτόχρονα, στις αρχές της δεκαετίας του 1950, μη Ρέμα πληθυσμοί από 

διάφορες περιοχές της Βόρειας Ελλάδας, και συγκεκριμένα, από Κατερίνη, Δράμα, 

Σέρρες, Καβάλα, Κιλκίς, Κοζάνη, Φλώρινα, Ημαθία, εγκαταστάθηκαν στον 

Δενδροπόταμο για λόγους, που συνδέονταν με την αναζήτηση καλύτερων ευκαιριών 

και, γενικότερα, συνθηκών ζωής που θα τους προσέφερε το μεγάλο αστικό κέντρο 

της Θεσσαλονίκης (Δήμος Μενεμένης, 2010: 42).  

Από τις αρχές τις δεκαετίας του 1990, μετά την πτώση των 

κομμουνιστικών/σοσιαλιστικών καθεστώτων της Ανατολικής και Νοτιοανατολικής 

Ευρώπης, και στην προκειμένη περίπτωση της Αλβανίας και της Βουλγαρίας, 

εμφανίστηκαν στον Δενδροπόταμο Τσιγγάνοι από την Αλβανία και τη Βουλγαρία. 

Ωστόσο, ο αριθμός τους, σήμερα, είναι περιορισμένος εξαιτίας της οικονομικής 

κρίσης στην Ελλάδα, που τους έχει αναγκάσει να μετοικήσουν σε άλλους τόπους με 

ενδεχομένως καλύτερες συνθήκες διαβίωσης, όπως με πληροφόρησαν Αλβανοί και 

Βούλγαροι Ρέμα του συνοικισμού.  

Στις συνομιλίες μου, Ρομά και μη Ρομά πληροφορητές του συνοικισμού, 

ανέφεραν πως οι πρόγονοί τους εγκαταστάθηκαν, οι μεν μη Ρομά ανατολικά της οδού 

Αγίου Νεκταρίου, οι δε Ρομά δυτικά της Αγίου Νεκταρίου. Πρόσθεσαν πως ο χώρος 

που κατοίκησαν οι μη Ρομά στη γειτονιά, προσφωνούνταν ως κάτω γειτονιά, ενώ 

αντίστοιχα ο χώρος των Ρομά ως «…εκεί που μένουν οι Τσιγγάνοι». Μάλιστα, τις 

ονομασίες αυτές τις χρησιμοποιούν ακόμη και σήμερα στον καθημερινό τους λόγο. 

Επιπλέον, οι Ρομά του συνοικισμού, αποκαλούν τους μη Ρομά, κυρίως Γκατζέ, και 

λιγότερο Μπαλαμέ, που σημαίνει μη Τσιγγάνοι7. Αντίστοιχα, οι μη Ρομά του 

                                                           
7Παρόμοια περίπτωση, ανάμεσα σε άλλες, όπου κατηγορίες Ρομ αποκαλούν Γκατζέ‘ Ga (d)že’ τους μη Τσιγγάνους και 

διακρίνονται από αυτούς, είναι και αυτή των Ρομά της Βουλγαρίας, όπως αναφέρει στη μελέτη της η Magdalena Slavkova. Η 

ίδια σχολιάζει πως αυτή η λέξη, όχι μόνο, σημαίνει τους μη Τσιγγάνους, αλλά, ταυτόχρονα, της αποδίδεται υποτιμητική 

σημασία, με στόχο να τονιστεί η «ανωτερότητα» της Ρομά κοινότητάς τους. (2007: 210). Βλέπε στην παρούσα εργασία, στην 

ενότητα 8.2, με τίτλο «Δήμος Θεσσαλονίκης “Γιορτή Πολυγλωσσίας”», ένα παράδειγμα υποτιμητικής έννοιας στη λέξη Γκατζέ 

από τους Ρομά του Δενδροποτάμου, όπου ηTασία σχολιάζει «μια αποτυχημένη τσιγγάνα θα πάρει έναν Γκατζό. Αν δηλαδή μία 

τσιγγάνα χωρίσει από τον άντρα της, μετά δεν την θέλουν οι άλλοι άντρες Ρομά, λένε τι γυναίκα από δεύτερο χέρι θα πάρω; οπότε 

αν θα ξαναπαντρευτεί, ένα γκατζό θα την πάρει και αν την πάρει». 
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συνοικισμού αποκαλούν τους Ρομά, ως Τσιγγάνους ή Ρομά, όταν προσδίδουν θετική 

στάση απέναντί τους και Γύφτους, όταν προσδίδουν αρνητική στάση.  

Από τη δεκαετία του 1990 πολλοί μη Ρομά κάτοικοι άρχισαν να φεύγουν από 

την κάτω γειτονιά και να μετακομίζουν σε άλλες περιοχές της Θεσσαλονίκης. Τα 

σπίτια τους είτε τα εγκατέλειψαν, είτε τα νοίκιασαν σε οικογένειες Τσιγγάνων. Οι 

λόγοι απομάκρυνσης ήταν, κυρίως, η βελτίωση του οικονομικού τους επιπέδου, που 

θα τους προσέδιδε τη δυνατότητα να αναζητήσουν τόπους κατοικίας με καλύτερες 

συνθήκες διαβίωσης. Η περιοχή Δενδροποτάμου παρέμενε προβληματική, τόσο 

εξαιτίας των πολλών πλημμυρών που συνέβαιναν και συμβαίνουν μέχρι και σήμερα, 

όσο και της ύπαρξης βιοτεχνικών και βιομηχανικών μονάδων8. Μία ακόμη αιτία 

εγκατάλειψης του συνοικισμού ήταν και η συνεχώς αυξανόμενη εγκατάσταση στην 

περιοχή ολοένα και περισσότερων Τσιγγάνων, με αποτέλεσμα η συμβίωση να γίνεται 

προβληματική9. Σήμερα, μη Ρομά οικογένειες κατοικούν, πλέον, και «εκεί που 

μένουν οι Τσιγγάνοι», δηλαδή δυτικά της Αγίου Νεκταρίου.  

Βέβαια και πολλοί Ρομά έχουν μετακινηθεί από το Δενδροπόταμο και 

διαμένουν με πολλούς συγγενείς τους στην Αθήνα, στην περιοχή της Αγίας 

Βαρβάρας. Ο λόγος αυτής της μετακίνησης είναι οικονομικός και συνδέεται με την 

επιβίωση των οικογενειών τους και την ανάγκη εύρεσης εργασίας. Αποτέλεσμα 

αυτών των μετακινήσεων είναι πως, πλέον, στον συνοικισμό δεν υπάρχει χωροταξική 

διάκριση αλλά οικιστική όσμωση των πληθυσμιακών ομάδων, γεγονός που 

επιβεβαιώνουν και οι ίδιοι κάτοικοί του. 

Οι Ρομά του συνοικισμού σήμερα διακρίνονται σε δύο κυρίαρχες 

πληθυσμιακά ομάδες, στα Αρλία και τα Φιτσίρια καθώς και τους λίγους αριθμητικά 

Αλβανούς και Βούλγαρους Τσιγγάνους. Οι Τσιγγάνοι, Αρλία και Φιτσίρια, στον 

προφορικό τους λόγο αναφέρουν πως, για τους περισσότερους, οι κοινωνικές σχέσεις 

                                                           
8Για περισσότερες πληροφορίες, βλ. κεφάλαιο 4ο. 
9Παράδειγμα προβληματικής συμβίωσης μεταξύ των Ρομά και των μη Ρομά του συνοικισμού αποτελούν, λόγου χάρη, οι 
αντιδράσεις από τον τοπικό μορφωτικό σύλλογο Δενδροποτάμου «Αναγέννησις», στα τέλη της δεκαετίας του 1970 και αρχές 

της δεκαετίας του 1980, περίοδο εφαρμογής μέτρων πολιτογράφησης των Ρομά από το ελληνικό κράτος, ο οποίος ζητούσε να 

σταματήσει η εγγραφή των σκηνιτών Ρομά στα δημοτολόγια της κοινότητας, υποστηρίζοντας ότι οι οικισμοί τους αποτελούν 
«εστίες μόλυνσης και δυσφημίζουν με την εικόνα τους την περιοχή, χαρακτηρίζοντάς τους ως στοιχεία αντικοινωνικά και 

ασυμβίβαστα με τις ελληνοχριστιανικές παραδόσεις».(Τρουμπέτα, 2008: 45-47). Ένα άλλο παράδειγμα προβληματικής 

συμβίωσης, που παρατηρήθηκε κατά την επιτόπια έρευνά μου, αποτελεί η αποφυγή διατήρησης των γραφείων του πολιτιστικού 
συλλόγου «Ελληνίδων Γυναικών Ρομά» στο ίδιο κτήριο, με τα γραφεία του ποντιακού πολιτιστικού συλλόγου «Αναγέννηση» 

Αγίου Νεκταρίου. Συγκεκριμένα, το 2015 ο Δήμος Αμπελοκήπων-Μενεμένης παραχώρησε, για τη διατήρηση των γραφείων 

τους, δωρεάν χώρο στους δύο συλλόγους, ο οποίος βρίσκεται στις κτηριακές εγκαταστάσεις του 5ου Δημοτικού Διαπολιτισμικού 

Σχολείου του συνοικισμού. Ωστόσο, ο σύλλογος «Ελληνίδων Γυναικών Ρομά» αρνήθηκε αυτή την παραχώρηση και προτίμησε 

να παραμείνει στον ίδιο χώρο γραφείων που νοικιάζει από το έτος ίδρυσής του μέχρι και σήμερα. Στις συνομιλίες μου με τα 

μέλη του διοικητικού συμβουλίου, μου εξέφρασαν τη δυσαρέσκειά τους σε μία πιθανότητα γειτνίασης γραφείων με τον ποντιακό 
σύλλογο. Μάλιστα η πρόεδρος του συλλόγου Γυναικών Ρομά δικαιολόγησε αυτή τη δυσαρέσκεια τονίζοντας πως δεν επιθυμούν 

να έρχονται σε συγκρούσεις με τον ποντιακό σύλλογο. Μέσα από τις συζητήσεις μας, ουσιαστικά, άφηνε αιχμές για την ύπαρξη 

αντιπαραθέσεων στο παρελθόν, εννοώντας πως η αποφυγή της γειτνίασης των γραφείων τους μείωνε τις οποιεσδήποτε εντάσεις 
και προβλήματα στις μεταξύ τους κοινωνικές σχέσεις 
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μεταξύ τους δεν είναι ιδιαίτερα φιλικές και, μάλιστα, πως η κάθε ομάδα θεωρεί ότι 

είναι «ανώτερη» από την άλλη10. Η Okely (1983: 69) σημειώνει πως «μερικές φορές 

μια ομάδα μπορεί να δυσφημεί τις αξιώσεις μιας άλλης ομάδας, αλλά αυτό είναι 

κατανοητό να συμβαίνει στο πλαίσιο της αντιπαλότητας μεταξύ των ομάδων». Στην 

περίπτωση των πληθυσμιακών ομάδων των Αρλία και των Φιτσιριών, η 

αντιπαλότητα είναι εμφανής σε πολλές εκφάνσεις της κοινωνικής τους ζωής.  

Για παράδειγμα, οι συγκεκριμένες ονομασίες αποτελούν ονομασίες 

ετεροπροσδιορισμού των μεν για τους δε. Η ομάδα των Αρλία αυτοπροσδιορίζεται ως 

Καλπαζαία ή Ρομά ή Τσιγγάνοι. Σύμφωνα με την Ιωάννα που ανήκει στα Αρλία, 

«…Αρλία μας λεν τα Φιτσίρια, εμείς δε λέμε τον εαυτό μας έτσι, εμείς θα πούμε Ρομ 

τον άντρα, Ρομνή την γυναίκα, Τσορό το αγόρι, Τσορού το κορίτσι… δεν θα πούμε 

Αρλίκα11, δεν είναι στην δική μας γλώσσα, ή αν κάποιος από εμάς μιλήσει έτσι, με 

τον τρόπο που μιλάνε τα Φιτσίρια, εμείς τον κοροϊδεύουμε».  

Τα Φιτσίρια αυτοπροσδιορίζονται ως Τσιγγάνοι ή Ρομά και δεν αποδέχονται 

την ονομασία Φιτσίρια. Αυτοί οι ετεροπροσδιορισμοί, Φιτσίρια και Αρλία, 

προκαλούν παρεξηγήσεις και αποτελούν αιτία διαμάχης όταν χρησιμοποιούνται με 

υποτιμητικό τρόπο. Όταν η χρήση τους βρίσκει εφαρμογή σε αστεϊσμούς, τότε 

γίνεται αποδεκτή χωρίς ιδιαίτερες ενοχλήσεις. Συγκεκριμένα, για τα Φιτσίρια η λέξη 

Αρλία σημαίνει τον ντόπιο, αυτόν που ζούσε ήδη στον συνοικισμό πριν την έλευση 

των Φιτσιριών. Τα Αρλία, όμως, δεν την αποδέχονται και την εισπράττουν ως έναν 

υποτιμητικό όρο γι’ αυτούς. Για τα Αρλία η λέξη Φιτσίρια έχει αρνητική σημασία 

και, σύμφωνα με τα λόγια τους, τη συνδέουν με κάποιον που παραβαίνει τον νόμο και 

είναι «υποανάπτυκτος», όπως έχει ειπωθεί από συνομιλητές. Η Ιωάννα, που διατηρεί 

κατάστημα ψιλικών, λέει «…να δες αυτά τα παιδάκια είναι Φιτσίρια, έρχονται να 

ψωνίσουν, πληρώνουν, αλλά θα βρουν τρόπο να κλέψουν έστω μία τσίχλα, …λίγο να 

γυρίσω την πλάτη μου, θα το κάνουν». 

Μεταξύ τους διαφέρουν αρκετά στον τρόπο που ντύνονται, κυρίως, στις 

γυναίκες. Συγκεκριμένα, τα Αρλία ντύνονται, κυρίως, με τα «ευρωπαϊκά», όπως 

αποκαλούν τα ρούχα που φορούν οι μη Τσιγγάνοι. Οι ηλικιωμένες, όμως, γυναίκες 

συνεχίζουν να φορούν τις μακριές φούστες, όχι τις «παρδαλές», όπως οι ίδιες τις 

ονομάζουν και που τις φορούσαν παλαιότερα, αλλά, περισσότερο, μονόχρωμες και το 

                                                           
10Το ίδιο παρατηρείται και σε ομάδες Ρομά στην Βουλγαρία, όπου η κάθε μία θεωρεί ότι είναι «ανώτερη» από τις άλλες. 
(Marushiakova 1993: 7–17). 
11Σύμφωνα με την Ιωάννα, αλλά και άλλους/ες συνομιλητές/τριες, η λέξη Αρλίκα χρησιμοποιείται από τα Φιτσίρια για να 

περιγράψουν την γυναίκα που ανήκει στην κατηγορία των Αρλία. Δηλαδή η λέξη Αρλίκα, πρόκειται για μία λέξη ενικού αριθμού, 
θηλυκού γένους και η λέξη Αρλία, πρόκειται για λέξη πληθυντικού αριθμού, θηλυκού και αρσενικού γένους. 
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μήκος όχι μέχρι τον αστράγαλο, αλλά κοντύτερα μέχρι το σημείο της γάμπας. Τα 

Φιτσίρια φορούν κυρίως τα «παρδαλά» πολύχρωμα ρούχα, ειδικά οι γυναίκες, τις 

μακριές φούστες μέχρι τον αστράγαλο. Υπάρχουν όμως και κάποιες εξαιρέσεις 

Φιτσιριών, κυρίως των νεότερων ηλικιακά, που φορούν πλέον τα «ευρωπαϊκά» 

ρούχα.  

Ένα ακόμη χαρακτηριστικό στοιχείο διαφοροποίησης που το χρησιμοποιούν, 

συνήθως, οι Ρομά των Αρλία για τα Φιτσίρια αποτελεί και το χρώμα του δέρματος. 

Σύμφωνα με διάφορες «φωνές» Αρλία Τσιγγάνων του συνοικισμού, τα Φιτσίρια είναι 

περισσότερο σκουρόχρωμοι σε σχέση με τα Αρλία που είναι λιγότερο μελαψοί. Η 

Ιωάννα (Αρλία) αφηγείται για τα Φιτσίρια «…αυτοί είναι βρώμικοι, πολύ μαύροι, δεν 

μοιάζουν με εμάς». Διακρίνονται, όμως, και κάποιες περιπτώσεις Φιτσιριών που είναι 

ανοιχτόχρωμοι με γαλανά μάτια. Αυτό, επίσης, συμβαίνει και σε κάποια Αρλία. 

Αυτές τις εξαιρέσεις τις αποδίδουν σε πιθανές προσμίξεις του παρελθόντος με άλλες, 

μη τσιγγάνικες φυλές. Γενικότερα, «οι Τσιγγάνοι αποδέχονται πως όλες οι 

Τσιγγάνικες ομάδες έχουν διάσπαρτους μη Τσιγγάνους προγόνους στο οικογενειακό 

τους δέντρο» (Okely, 1983: 69). 

1.3 ΤΟ ΑΝΤΙΚΕΙΜΕΝΟ ΤΗΣ ΜΕΛΕΤΗΣ 

Στην παρούσα εργασία μελετώ τους τρόπους με τους οποίους οι δύο 

κατηγορίες των Ρομά, τα Αρλία και τα Φιτσίρια διαφοροποιούνται, τόσο μεταξύ τους, 

όσο και σε σχέση με την ευρύτερη κοινότητα, μέσα στο πλαίσιο χορευτικών 

περιστάσεων με στόχο την ανάδειξη της διαφορετικότητάς τους. Ταυτόχρονα, 

αναδεικνύω πως αυτές οι δύο Ρομά κατηγορίες δεν είναι απομονωμένες μεταξύ τους, 

ούτε και με την ευρύτερη κοινωνία, αλλά ζουν σε άμεση αλληλεξάρτηση και 

επηρεάζονται από τις τρέχουσες κοινωνικές, οικονομικές και πολιτικές συνθήκες. 

Χρησιμοποιώντας διάφορα εθνογραφικά παραδείγματα που περιλαμβάνουν 

χορευτικά γεγονότα, υποστηρίζω ότι οι κοινωνικές σχέσεις μεταξύ των Ρομά, αλλά 

και των Ρομά με την ευρύτερη κοινωνία, βρίσκονται συνεχώς σε διαδικασία 

διαπραγμάτευσης και αμφισβήτησης. Ο χορός, η μουσική και το τραγούδι αποτελούν 

μέσα άσκησης δύναμης, με τα οποία οι Ρομά προβάλλουν εκδοχές της ταυτότητας και 

του «πολιτισμού» τους. 

Η εργασία βασίζεται σε επιτόπια έρευνα που ξεκίνησε το Νοέμβριο του 2016 

και ολοκληρώθηκε τον Οκτώβριο του 2017 στον συνοικισμό Δενδροποτάμου, όπου 
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σήμερα υπολογίζεται ότι διαμένουν εκεί περίπου 3000 κάτοικοι, εκ των οποίων οι 

2500 είναι Ρομά (Μπαρτζώκας – Τσιόμπρας & Αγγελοπούλου, 2010). Ο 

Δενδροπόταμος είναι ένας ιδανικός τόπος για την διεξαγωγή μιας τέτοιας μελέτης. Η 

παρουσία μεγάλου αριθμού Ρομά, αλλά και μη Ρομά, η συνύπαρξη μεταξύ των Ρομά 

αλλά και αυτών με τους μη Ρομά, από τη δημιουργία του, το 1950, μέχρι και σήμερα, 

τα χρόνια και διαρκή κοινωνικά-οικονομικά και πολιτικά προβλήματα, έχουν παίξει 

το ρόλο τους στη δημιουργία συνθηκών ομοιότητας και διαφοράς μεταξύ τους. Αυτές 

οι διαφορές και ομοιότητες αναδεικνύονται και μέσα από τις χορευτικές τους 

εκδηλώσεις.  

Τα ερευνητικά ερωτήματα που έθεσα ήταν: 1 «τί χορεύουν οι Ρομά του 

συνοικισμού, πώς και πότε;», 2 «πώς διαπραγματεύονται και επαναπροσδιορίζουν τις 

κοινωνικές τους σχέσεις, τόσο μεταξύ τους, όσο και με τους μη Ρομά, μέσω του/της 

χορού/μουσικής;», 3 «πώς συγκροτούνται οι εκδοχές ταυτότητας των Ρομά του 

Δενδροποτάμου, μέσα από δημόσιες και ιδιωτικές περιστάσεις 

χορού/μουσικής/γλώσσας, που διοργανώνουν οι ίδιοι, αλλά και οι μη Ρομά, εντός και 

εκτός κοινότητας;». 

Η δομή της διπλωματικής εργασίας ξεκινά με το 1ο Κεφάλαιο, με τίτλο 

«Εισαγωγή», όπου παρουσιάζω αναλυτικά το συνοικισμό, για να μπορέσω να 

εισαγάγω τον αναγνώστη στο πεδίο. Συγκεκριμένα, αναδεικνύω την ύπαρξης μιας 

«απόστασης», σε χωροταξικό επίπεδο, μεταξύ του συνοικισμού και της ευρύτερης 

περιοχής της Θεσσαλονίκης. Παράλληλα, κάνω μικρές, αρχικές αναφορές στην 

ύπαρξη αντιθέσεων μεταξύ των Ρομά του συνοικισμού. Ολοκληρώνω, 

παρουσιάζοντας, μέσα από μια σύντομη ιστορική αναδρομή, από τη δημιουργία του 

συνοικισμού μέχρι σήμερα, τις πληθυσμιακές κατηγορίες που ζούσαν και ζουν σε 

αυτόν. Κυρίως εστιάζω στις δύο κυρίαρχες πληθυσμιακά κατηγορίες των Ρομά, που 

συνυπάρχουν σήμερα στον Δενδροπόταμο και που οι ίδιοι τις περιγράφουν ως Αρλία 

και Φιτσίρια.  

Στο 2ο Κεφάλαιο, με τίτλο «Μεθοδολογία», παρουσιάζω τον εαυτό μου και 

τη σχέση μου με τον χορό και τους Ρομά, καθώς και τους προβληματισμούς μου, οι 

οποίοι με οδήγησαν στο να ασχοληθώ με το συγκεκριμένο θέμα. Επίσης, περιγράφω 

αναλυτικά τη διαδικασία της ερευνητικής μου πορείας στο πεδίο και τις 

μεθοδολογικές στρατηγικές που υιοθέτησα για την, όσο το δυνατόν, μεγαλύτερη 

κατανόηση των εθνογραφικών μου δεδομένων. Παράλληλα, αναφέρω τις δυσκολίες 

που συνάντησα και τους τρόπους, με τους οποίους με αντιμετώπισαν οι 
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συνομιλητές/τριές μου σε όλη τη διάρκεια της έρευνάς μου και εξηγώ τις επιλογές 

μου για την επίλυση των ζητημάτων που προέκυψαν. 

Στο 3ο Κεφάλαιο, με τίτλο «Ανασκόπηση βιβλιογραφίας & Θεωρητική 

προσέγγιση», ξεκινώ με την ανασκόπηση της βιβλιογραφίας, εστιάζοντας κυρίως σε 

μελέτες που εξετάζουν τον χορό και τη μουσική των Ρομά, εντός και εκτός της 

Ελλάδας. Συνεχίζω με την ανάλυση των θεωρητικών προσεγγίσεων, στις οποίες 

βασίστηκα, χρησιμοποιώντας ως αναλυτικά εργαλεία τις έννοιες της πολιτικοποίησης 

του χορού, του «πολιτισμού» και της «ταυτότητας», καθώς και αυτή του 

«Τσιγγάνου/Ρομ».  

Στο 4ο Κεφάλαιο, με τίτλο «Κοινωνική, οικονομική και πολιτική κατάσταση 

των Ρομά του Δενδροποτάμου», αναφέρομαι στην κοινωνική, οικονομική και 

πολιτική κατάσταση των Ρομά του Δενδροποτάμου από το 1950 μέχρι και σήμερα. 

Παρουσιάζω ζητήματα που αφορούν στις συνθήκες διαβίωσης και σε θέματα 

θρησκείας, εκπαίδευσης, εργασίας και πολιτικών του ελληνικού κράτους και του 

Δήμου Αμπελοκήπων-Μενεμένης. Επίσης, περιγράφω κάποιες οικονομικές και 

κοινωνικές δραστηριότητες που συμβαίνουν στην καθημερινότητά τους και 

μελετήθηκαν στη διάρκεια της επιτόπιας έρευνας. Μέσα από αυτές αποκαλύπτονται 

συμπεριφορές και στάσεις που αφορούν στις σχέσεις μεταξύ των Αρλία και των 

Φιτσιριών του συνοικισμού και, επιπλέον, των Ρομά, γενικότερα, με τους μη Ρομά . 

Στο 5ο Κεφάλαιο, με τίτλο Ρομά & Γκατζέ/Αρλία & Φιτσίρια επικεντρώνω 

την μελέτη μου αρχικά, στην παρουσίαση δύο περιστάσεων που συνέβησαν εντός του 

συνοικισμού και που διοργανώθηκαν από τους Ρομά. Η πρώτη, αφορά μία ιδιωτική 

χορευτική/μουσική περίσταση το «Τάμα στις 28 Αυγούστου» και η δεύτερη μια 

δημόσια περίσταση τραγουδιού τα «Κάλαντα Χριστουγέννων». Oυσιαστικά, εξετάζω 

τους τρόπους που συμμετέχουν, στον χορό/μουσική, οι  Ρομά του συνοικισμού, σε 

αυτές τις περιστάσεις. 

Συνεχίζω, εξετάζοντας δύο χορευτικά γεγονότα, τα οποία συνέβησαν το 

δεκαπενταύγουστο του 2017, την ίδια χρονική στιγμή, σε δύο σπίτια, τα οποία 

βρίσκονταν το ένα απέναντι στο άλλο. Οι συμμετέχοντες/ουσες ανήκαν, στο ένα, στα 

Αρλία και, στο άλλο, στα Φιτσίρια. Η αφορμή για το πρώτο ήταν ένα τάμα και μία 

βάπτιση, ενώ για το δεύτερο, μια εορταστική οικογενειακή και φιλική συγκέντρωση 

προς τιμή της Παναγίας. Τα δύο γεγονότα αναδεικνύουν τις πολλαπλές ταυτίσεις και 

διαφοροποιήσεις, όπως αυτές προκύπτουν στις μεταξύ τους κοινωνικές σχέσεις. 
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Στο 6ο Κεφάλαιο με τίτλο «Ρομά & Γκατζέ: Οι Ρομά εντός της κοινότητας», 

επικεντρώνω την μελέτη μου, στην παρουσίαση δύο δημόσιων περιστάσεων που 

συνέβησαν εντός του συνοικισμού και που διοργανώθηκαν από τους μη Ρέμα. Η 

πρώτη, αφορά μία χορευτική/μουσική περίσταση το «Γεύμα Αγάπης» που 

διοργάνωσαν η Εκκλησία Αγίου Νεκταρίου & ο «Φάρος του κόσμου» και η δεύτερη 

μια χορευτική/μουσική περίσταση, τις «Διήμερες Πολιτιστικές Εκδηλώσεις» που 

διοργάνωσε ο Ποντιακός Πολιτιστικός Σύλλογος «Αναγέννηση» Αγίου Νεκταρίου 

Μενεμένης.  

Στο 7ο Κεφάλαιο με τίτλο «Ρομά & Γκατζέ: Οι Ρομά εκτός της κοινότητας», 

επικεντρώνω την μελέτη μου, στην παρουσίαση δύο δημόσιων περιστάσεων που 

περιλάμβαναν χορό/μουσική/τραγούδι και ζητήματα στερεοτύπων/γλώσσας 

(εισήγηση από Ρομά καθηγήτρια ελληνικής φιλολογίας και θεατρικό έργο από Ρομά 

μαθητές) και που συνέβησαν εκτός του συνοικισμού. Διοργανώθηκαν από τους μη 

Ρομά, και, συμμετείχαν οι Ρομά .  

Η μία περίσταση, αφορά τον Δημιουργικό Πολιτιστικό Σύλλογο Ελληνίδων 

Γυναικών Ρομά. Αρχικά, παρουσιάζω τον σύλλογο, στρέφοντας την προσοχή μου 

στους σκοπούς και τις δράσεις του, από την δημιουργία του, έως την χρονική περίοδο 

της έρευνάς μου. Συνεχίζω την ανάλυσή μου, μελετώντας τον σε δύο «φάσεις»: στα 

πρώτα χρόνια της έντονης δραστηριοποίησής του και στα χρόνια που ακολούθησαν, 

της μειωμένης δραστηριοποίησής του, μετά την οικονομική κρίση του 2009 στην 

Ελλάδα. Στην πρώτη φάση, παρουσιάζω την περίσταση του Βασιλικού θεάτρου με 

τίτλο «Πολιτισμός για όλους. Ίσες πολιτιστικές ευκαιρίες» και περιλάμβανε 

χορό/μουσική/τραγούδι. Στην δεύτερη φάση, παρουσιάζω προβλήματα που 

σχετίζονται με τον περιορισμό των δράσεών του. Όλα τα παραπάνω, τα περιγράφω 

μέσα από τα «μάτια» της Ρομά προέδρου του συλλόγου, της κα Γιαννούλας, η οποία 

βρίσκεται σε αυτή τη θέση από την ίδρυσή του, μέχρι και στην διάρκεια της έρευνάς 

μου. 

Η άλλη περίσταση, αφορά την «5η Γιορτή Πολυγλωσσίας 2017» που 

διοργάνωσε ο Δήμος Θεσσαλονίκης, στο Δημαρχείο του. Σε αυτή την περίσταση, 

παρουσιάστηκε εισήγηση για ζητήματα στερεοτύπων, από μία Ρομά καθηγήτρια 

ελληνικής φιλολογίας που ζει στον συνοικισμό, και, ένα θεατρικό έργο, με επίσης 

ζητήματα στερεοτύπων. Στο θεατρικό έργο, η συγγραφή των κειμένων, η σκηνοθεσία 

και η παρουσίασή του, έγινε από Ρομά μαθητές του 3ου Γυμνασίου-Λυκειακές τάξεις 
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του Δήμου Μενεμένης που εδρεύει στον Δενδροπόταμο, υπό την καθοδήγηση της 

Ρέμα καθηγήτριας.  

Oλοκληρώνω με το 8ο Κεφάλαιο με τίτλο «Συμπεράσματα» όπου 

παρουσιάζω τα συμπεράσματα που προέκυψαν από τα ερευνητικά ερωτήματα που 

έθεσα, σε συνδυασμό με τα εθνογραφικά μου δεδομένα, τις υπάρχουσες 

εθνογραφικές μελέτες, συναφείς με την δική μου, και την θεωρητική μου προσέγγιση, 

η οποία με βοήθησε να κατανοήσω τα εθνογραφικά μου δεδομένα.  

1.4 ΣΥΝΟΨΗ 

Στο παρόν κεφάλαιο αρχικά παρουσιάζω μέσα από λεπτομερείς περιγραφές 

και φωτογραφίες, την εικόνα του τόπου που ζουν οι υπό μελέτη κατηγορίες των 

Ρομά.  

Αυτά τα χωροταξικά και γεωγραφικά χαρακτηριστικά του συνοικισμού 

αποτελούν παράγοντες που έχουν παίξει τον ρόλο τους στην δημιουργία μιας 

αρνητικής εικόνας του συνοικισμού στην ευρύτερη κοινωνία. Έτσι αυτή η ενότητα 

του 1ου κεφαλαίου, στο οποίο γίνεται αισθητή η χωρική απόσταση μεταξύ του 

συνοικισμού και της υπόλοιπης πόλης, λειτουργεί ως μια εισαγωγή για την 

κατανόηση της «απόστασης» που υπάρχει σε πολλές περιπτώσεις και στις κοινωνικές 

σχέσεις μεταξύ των Ρομά του συνοικισμού και της ευρύτερης κοινωνίας, οι οποίες 

αναλύονται μέσα από την διαδικασία των χορευτικών γεγονότων στα επόμενα 

κεφάλαια.  

 Ταυτόχρονα, σε αυτή την ανάλυση της εικόνας του τόπου, προσπαθώ 

να περιγράψω με συνοπτικό τρόπο την ύπαρξη των δύο κυρίαρχων πληθυσμιακά 

κατηγοριών των Ρομά που ζουν στον συνοικισμό και που οι ίδιοι τις περιγράφουν ως 

Αρλία και Φιτσίρια. Με αυτό τον τρόπο επιδιώκω, να προϊδεάσω τον αναγνώστη, 

πρώτον για τις κατηγορίες των Ρομά που ζουν στον συνοικισμό και δεύτερον για 

κάποια ζητήματα διαφοροποιήσεων που προκύπτουν στις κοινωνικές τους σχέσεις.  

 Παράλληλα σε αυτό το κεφάλαιο προχωρώ στην παρουσίαση ενός 

ιστορικού πλαισίου που αφορά την δημιουργία του Δενδροποτάμου, επικεντρώνοντας 

την προσοχή μου κυρίως στους πληθυσμούς των Ρομά και των μη Ρομά που 

εγκαταστάθηκαν εκεί, από το 1950, ως έτος αρχικής εγκατάστασης, μέχρι και 

σήμερα. Η μη χωροταξική διάκριση κατοίκησης σήμερα, δεν οφείλεται τόσο στον 

«κατευνασμό» των οποιονδήποτε διαφορών μεταξύ των Ρομά /μη Ρομά, αλλά μάλλον 
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στην μετοίκηση μεγάλου πληθυσμού των μη Ρομά εκτός συνοικισμού, με τους Ρομά 

να εγκαθίστανται στα αντίστοιχα σπίτια, είτε νοικιάζοντάς τα, είτε αγοράζοντάς τα.  

Οι κυρίαρχες πληθυσμιακά κατηγορίες Ρομά που ζούσαν και ζουν στο 

συνοικισμό είναι τα Αρλία και τα Φιτσίρια και μεταξύ αυτών εκδηλώνονται σήμερα 

οι μεγαλύτερες διαφοροποιήσεις. Οι μικρότερες πληθυσμιακά κατηγορίες Ρομά που 

ζουν στον συνοικισμό σήμερα είναι οι Βούλγαροι και οι Αλβανοί Ρέμα. Απ’ ότι 

φάνηκε όμως, εξαιτίας του μικρού αριθμού τους, η παρουσία τους δεν προβληματίζει 

ιδιαίτερα τους Ρομά. Αντιθέτως, το επίκεντρο των προβληματισμών τους σε 

καθημερινή βάση, αποτελεί ο διαχωρισμός τους σε Αρλία και Φιτσίρια, γι’ αυτό τον 

λόγο εστιάζω την έρευνά μου σε αυτές τις δύο κατηγορίες. Η βασικότερη ομοιότητά 

τους είναι πως όλες αυτές οι κατηγορίες αυτοπροσδιορίζονται ως Ρομά ή Τσιγγάνοι 

και αισθάνονται όλοι τους πως είναι Ρομά.  

Ουσιαστικά το 1ο Κεφάλαιο αποτελεί μια εισαγωγή που βοηθά τον 

αναγνώστη να πληροφορηθεί για το αντικείμενο της εργασίας και τον σκοπό, για τα 

ερευνητικά μου ερωτήματα, για την εικόνα του τόπου της επιτόπιας έρευνας και της 

κατασκευής των ταυτοτήτων που ζουν στον τόπο και ταυτόχρονα διευκολύνει στην 

κατανόηση των επόμενων κεφαλαίων. 
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2. ΜΕΘΟΔΟΛΟΓΙΑ 

2.1 Ο ΕΑΥΤΟΣ ΜΟΥ, Ο ΧΟΡΟΣ ΚΑΙ ΟΙ ΡΟΜΑ 

Μεγάλωσα σε ένα προσφυγικό χωριό, όπως συνηθίζεται να αποκαλείται από 

την τοπική κοινωνία, τον Ριζόμυλο του νομού Μαγνησίας. Το μεγαλύτερο μέρος του 

πληθυσμού του προέρχεται από την περιοχή Καβακλί της Ανατολικής Ρωμυλίας - 

Βόρειας Θράκης12. Σήμερα η περιοχή του Καβακλί και όλη η Ανατολική Ρωμυλία 

ανήκει στο βουλγαρικό κράτος. Στο χωριό υπάρχουν και αρκετές οικογένειες, που 

σύμφωνα με τον τοπικό λόγο, ανήκουν στην κατηγορία των Καραγκούνηδων. Στην 

ευρύτερη περιοχή ζουν και άλλες πληθυσμιακές κατηγορίες, όπως Βλάχοι, 

Σαρακατσάνοι, Μικρασιάτες, Πηλιορείτες, Ρέμα. Επιπλέον, στο χωριό μου, λόγω 

επιγαμιών, κατοικούν και άτομα των υπόλοιπων πληθυσμιακών κατηγοριών που 

προανέφερα, της ευρύτερης περιοχής και όχι μόνο. Για παράδειγμα, η καταγωγή της 

οικογένειας του πατέρα μου είναι προσφυγική, από την Ανατολική Ρωμυλία. Όμως η 

μητέρα μου κατάγεται από το χωριό Παπαγιάννη Φλώρινας, όπου γεννήθηκε και 

μεγάλωσε.  

Συνηθιζόταν και συνηθίζεται μέχρι και σήμερα στο χωριό μου, οι πρόσφυγες 

της Ανατολικής Ρωμυλίας να προσφωνούνται από τους μη πρόσφυγες, ως 

«Βουλγαροπρόσφυγες». Αυτός ο χαρακτηρισμός χρησιμοποιείται για να προσδώσει 

μια αρνητική εικόνα σε κάποιον που οι πρόγονοί του κατάγονται από την Ανατολική 

Ρωμυλία. Εγώ προσδιοριζόμουν από τους συντοπίτες μου ως 

«Βουλγαροπροσφυγοπούλα» και άκουγα πολλές φορές την μητέρα μου να την 

προσφωνούν αστειευόμενοι ως «Σκοπιανή». Από την άλλη, οι 

«Βουλγαροπρόσφυγες» του χωριού μου, μεταξύ τους συνηθίζουν να αποκαλούν τους 

Καραγκούνηδες του χωριού ως «Καραγκναίοι», υπονοώντας κάτι αρνητικό γι’ αυτήν 

την πληθυσμιακή κατηγορία. Καθώς μεγάλωνα, όλοι αυτοί οι προσδιορισμοί με 

έκαναν να αναρωτιέμαι ποια ήταν τα ενωτικά και διαφοροποιητικά πολιτισμικά 

στοιχεία, τα οποία χρησιμοποιούνταν από τα άτομα αυτών των κατηγοριών, των 

«Βουλγαροπροσφυγαίων» και «Καραγκναίων», πότε για να τους ενώνουν και πότε 

για να τους διαφοροποιούν, και γιατί συνέβαινε αυτό; Ποιοι ήταν οι λόγοι που 

                                                           
12Συγκεκριμένα, το 1906, λόγω των εντάσεων που επικρατούσαν στο χώρο των Βαλκανίων, αναγκάστηκαν να αφήσουν τα 
χωριά τους στην Ανατολική Ρωμυλία και να εγκατασταθούν στον Ριζόμυλο. 
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ετεροπροσδιοριζόμουν ως «Βουλγαροπροσφυγοπούλα», ή η μητέρα μου ως 

«Σκοπιανή», ή και η κατηγορία των Καραγκούνηδων ως «Καραγκναίοι»; 

Aυτοί μου οι προβληματισμοί για ζητήματα ταυτότητας από την δική μου 

προσωπική εμπειρία των παιδικών και νεανικών μου χρόνων, ήταν παρόμοιοι με τους 

προβληματισμούς που μου δημιούργησαν και τα αντίστοιχα ερευνητικά ερωτήματα 

της παρούσας εργασίας και που σχετίζονται με ζητήματα ταυτότητας των Ρομά του 

συνοικισμού. Με την πρώτη άφιξή μου στον Δενδροπόταμο παρομοίασα, 

ασυνείδητα, τον συνοικισμό με την δική μου μικρή κοινωνία του χωριού μου, στο 

οποίο κατοικούν διάφορες πληθυσμιακές κατηγορίες και μεταξύ τους, ενώ 

συμβιώνουν και φαίνεται να έχουν αρμονικές κοινωνικές σχέσεις, στην ουσία, 

υπάρχουν πολλά διαφοροποιητικά στοιχεία που τους διαχωρίζουν και, σε αρκετές 

περιπτώσεις, οδηγούν και σε αντιπαραθέσεις. Όπως ανέφερα στο πρώτο κεφάλαιο, οι 

Ρομά διακρίνονται μεταξύ τους σε δύο κυρίαρχες πληθυσμιακά κατηγορίες, στα 

Αρλία και τα Φιτσίρια, σε δύο μικρότερες, στους Βούλγαρους και Αλβανούς Ρομά 

και, ταυτόχρονα, ζουν στον συνοικισμό και οι μη Ρομά. Μάλιστα, χρησιμοποιούν και 

διάφορες ονομασίες ετεροπροσδιορισμού της μιας κατηγορίας προς την άλλη και, 

γενικότερα μεταξύ τους, εκτός από ομοιότητες έχουν και πολλές διαφορές. Έτσι μου 

γεννήθηκαν παρόμοια ερωτήματα, με εκείνα που είχα στο μυαλό μου και που 

αφορούσαν στις πληθυσμιακές κατηγορίες της κοινωνίας του χωριού μου. 

Παράλληλα, με όλες αυτές τις σκέψεις μου σχετικά με τα ζητήματα 

ταυτότητας που είχα, καθώς μεγάλωνα, το χωριό μου, ταυτόχρονα, αποτέλεσε και τον 

τόπο, στον οποίο ήρθα σε επαφή με τα πρώτα μου «χορευτικά πατήματα». 

Συγκεκριμένα, η πρώτη μου εμπειρία με τον χορό ξεκίνησε «από την κοιλιά της 

μητέρας μου», καθώς η οικογένειά μου συνήθιζε να συμμετέχει σε διάφορα 

πανηγύρια, όπου χόρευα κι εγώ μαζί τους. H ενασχόλησή μου με τον χορό 

συνεχιζόταν τις δεκαετίες του 1980 και του 1990, ως μαθήτρια του τοπικού 

πολιτιστικού συλλόγου και ως κόρη του χοροδιδασκάλου και, ταυτόχρονα, και 

προέδρου του συλλόγου. Ο χορός είχε κεντρικό ρόλο τόσο στην οικογενειακή μου, 

όσο και την κοινωνική μου ζωή. Ως χορεύτρια της ομάδας του συλλόγου του χωριού 

μου συμμετείχα σε πολλές πολιτιστικές εκδηλώσεις στην Ελλάδα και το εξωτερικό. 

Παράλληλα, ακολουθούσα τις ομάδες των πολιτιστικών συλλόγων της ευρύτερης 

περιοχής του Βόλου, στις οποίες εργαζόταν ο πατέρας μου ως χοροδιδάσκαλος σε 

διάφορες χορευτικές τους παρουσιάσεις.  
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Παρατηρούσα πως τη δεκαετία του 1980 στους πολιτιστικούς συλλόγους, 

όπως και στον σύλλογο του χωριού μου, συνηθιζόταν να χορεύουν οι ομάδες στις 

πρόβες και στις παραστάσεις τους, κάνοντας χορογραφίες και διάφορους χορευτικούς 

σχηματισμούς με τη συνοδεία «παραδοσιακών» τραγουδιών και μουσικών, ενώ στα 

πανηγύρια ο χορός ήταν αυθόρμητος και διαφορετικός. Σχετικά με τους χορευτικούς 

σχηματισμούς και τις «χορογραφίες» των χορών, όπως συχνά χρησιμοποιούνταν ως 

έννοιες, από τα μέσα της δεκαετίας του 1990, περίπου, άκουγα πολλούς 

χοροδιδασκάλους να λένε, πως πρέπει να σταματήσουν οι «χορογραφίες» και να 

παρουσιάζονται οι χοροί από τους συλλόγους, όπως χορεύονταν παλιά, 

«παραδοσιακά». Ήταν η εποχή που επικρατούσε η φράση «επιστροφή στις ρίζες μας, 

επιστροφή στην παράδοση». Πράγματι, από το 2000 περίπου και μετά, έβλεπα πως οι 

περισσότερες χορευτικές ομάδες, είχαν ελαττώσει τις «χορογραφίες» και τους 

χορευτικούς σχηματισμούς στις παρουσιάσεις τους και προσπαθούσαν, όσο 

μπορούσαν, να παρουσιάζουν τον χορό, όπως συμβαίνει στις αυθόρμητες περιστάσεις 

χορού, για παράδειγμα, στα πανηγύρια. Ταυτόχρονα, όμως, υπήρχαν και χορευτικές 

ομάδες, οι οποίες συνέχιζαν τις «χορογραφίες» και τους χορευτικούς σχηματισμούς 

στις παρουσιάσεις τους.  

Αυτό παρατήρησα ότι συνέβη στους Ρομά του συνοικισμού. Ειδικότερα, το 

2004 πραγματοποιήθηκε, στο Μέγαρο Μουσικής Θεσσαλονίκης, μία χορευτική 

παράσταση παραδοσιακών χορών με τη συμμετοχή χορευτικών ομάδων της περιοχής 

της Θεσσαλονίκης, σε μία από τις οποίες συμμετείχα κι εγώ, ως χορεύτρια. Οι 

χορευτικές αυτές ομάδες παρουσίαζαν με τους χορούς και τις χορευτικές τους 

ομάδες, την περιοχή από την οποία, θεωρητικά, προέρχονται οι χοροί και οι χορευτές. 

Επιπλέον, συμμετείχε και ακόμη ένας σύλλογος με χορευτική ομάδα που 

εμφανιζόταν για πρώτη φορά εκτός της περιοχής του. Ήταν μία χορευτική ομάδα 

Ρέμα από τον Δενδροπόταμο Θεσσαλονίκης. Τότε μου δημιουργήθηκαν 

προβληματισμοί, οι οποίοι που σχετίζονταν με τους χορούς που χόρευαν, τα ρούχα, 

τις χορεύτριες, τα μουσικά όργανα. Παρατηρούσα πως αυτό που εκτελούσαν, δεν 

έμοιαζε με αυτό που, ίσως, συνέβαινε σε αυθόρμητες εκδηλώσεις χορού. Βλέποντας 

με έντονο το αίσθημα της περιέργειας το πρόγραμμά τους από τα παρασκήνια, 

επιδίωκα να δω ποιοι είναι οι χοροί τους. Η ομάδα αποτελούνταν από χορεύτριες 

προεφηβικής και εφηβικής ηλικίας και χόρευε ως τσιγγάνικους χορούς , το τσιφτετέλι 

και τον καρσιλαμά, όπως μου απάντησε μια τσιγγάνα χορεύτρια όταν την ρώτησα 

λίγο πριν ξεκινήσουν. Έκαναν διάφορους σχηματισμούς και χορογραφίες, και 
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φορούσαν τα τσιγγάνικα ρούχα, όπως μου ανέφερε η ίδια, που αποτελούνταν από 

μακριές, φαρδιές φούστες και κοντά μπλουζάκια, που άφηναν ακάλυπτα την κοιλιά 

και το στομάχι.  

Όλα τα παραπάνω μου δημιουργούσαν προβληματισμούς, σχετικά με το εάν 

συμβαίνουν και με ποιο τρόπο στην καθημερινότητά τους, σε διάφορες κοινωνικές 

τους καταστάσεις που περιλαμβάνουν τον χορό. Προβληματιζόμουν, γιατί σε 

διάφορα βίντεο που έβλεπα κατά καιρούς στην τηλεόραση και που αφορούσαν 

γενικότερα περιπτώσεις Ρομά της Ελλάδας να χορεύουν σε διάφορες αυθόρμητες 

περιστάσεις, δεν έκαναν το ίδιο. Χόρευαν χωρίς χορευτικούς σχηματισμούς, είχαν 

διαφορετικά ρούχα και ήταν πιο «ελεύθερος» και «αυθόρμητος» ο χορός τους. Έτσι, 

λοιπόν, επηρεασμένη από την περιρρέουσα ατμόσφαιρα των δεκαετιών 1990 και 

2000, η οποία προωθούσε την «επιστροφή στις ρίζες μας, επιστροφή στην 

παράδοση», απορούσα για ποιο λόγο η χορευτική ομάδα των Ρομά του συνοικισμού, 

δεν ακολουθούσε αυτό το πνεύμα και τί πραγματικά συνέβαινε στις αυθόρμητες 

χορευτικές περιστάσεις στον συνοικισμό τους; Επιπλέον, αναρωτιόμουν, βλέποντας 

για πρώτη φορά στην ζωή μου να συμμετέχει χορευτική ομάδα από Ρομά σε μία από 

τις περισσότερο «επίσημες σκηνές» της Θεσσαλονίκης, το Μέγαρο Μουσικής, με 

ποιο τρόπο έγινε αυτό εφικτό, για ποιον λόγο, από πότε είχαν οργανώσει χορευτική 

ομάδα; Είχα τόσα πολλά ερωτήματα, ώστε μου δημιουργήθηκε η επιθυμία, κάποια 

στιγμή, να τους μελετήσω.  

Την ίδια περίοδο παρατηρούσα οικογένειες Ρομά της περιοχής που μεγάλωσα 

να έχουν στημένους πάγκους και να πουλούν μικροαντικείμενα στις εισόδους των 

χώρων που γίνονταν οι εκδηλώσεις, στις οποίες συμμετείχα. Ενώ χόρευαν πολλές 

κατηγορίες ανθρώπων που αυτοπροσδιορίζονταν ως Θρακιώτες, Μακεδόνες, Πόντιοι, 

Μικρασιάτες, οι Ρομά δεν συμμετείχαν ποτέ ως χορευτές, είτε με μια χορευτική 

ομάδα, είτε ατομικά, κατά την διάρκεια των γλεντιών που ακολουθούσαν. Επίσης, 

κάθε άνοιξη και καλοκαίρι, στο χωριό μου, ερχόταν Ρομά και μάζευαν παλιά 

αντικείμενα από τους κατοίκους που δεν τα χρειάζονταν ή πουλούσαν 

μικροαντικείμενα όπως κεντήματα, φρούτα και λαχανικά.  

Η επαφή μου με τους Ρομά της ευρύτερης περιοχής όπου μεγάλωσα, έγινε πιο 

εντατική, όταν το 1996, κατά την διάρκεια της φοίτησής μου στο Πολυκλαδικό 

Λύκειο του Βόλου, παρατήρησα, πως το σχολείο, που ανήκε τότε στον Δήμο της 

Νέας Ιωνίας, βρισκόταν δίπλα στην γειτονιά των Ρομά της Νέας Ιωνίας. Επί δύο 

χρόνια τους παρατηρούσα, καθώς μοιραζόμασταν τους ίδιους δρόμους, από τους 
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οποίους επέλεγα να περνώ διασχίζοντας τη γειτονιά τους, για να βρεθώ στην στάση 

του λεωφορείου για την επιστροφή στο χωριό μου. Η επιλογή μου αυτή 

δημιουργούνταν από την περιέργεια και την ανάγκη μου να γνωρίσω περισσότερο 

τους Ρέμα. 

Από το 1998, ως φοιτήτρια του Τμήματος Φυσικής Αγωγής και Αθλητισμού 

στην Θεσσαλονίκη, ακολούθησα την ειδικότητα του «Ελληνικού Παραδοσιακού 

Χορού». Το γεγονός αυτό έκανε εντονότερη την ενασχόλησή μου με το χορό. 

Γράφτηκα σε αρκετούς χορευτικούς συλλόγους της Θεσσαλονίκης και συμμετείχα, 

ως χορεύτρια, σε πολλές πολιτιστικές εκδηλώσεις σε όλη την περιοχή της 

Θεσσαλονίκης. Δεν συμμετείχαν ποτέ χορευτικές ομάδες Ρομά. Επίσης, σε όλα τα 

χρόνια των σπουδών μου, στις μετακινήσεις μου μεταξύ Θεσσαλονίκης - Βόλου, 

χρησιμοποιώντας το Κ.Τ.Ε.Λ., το δρομολόγιο περνούσε ακριβώς δίπλα από τον 

συνοικισμό του Δενδροποτάμου. Σε διάφορες συζητήσεις με φίλους Θεσσαλονικιούς, 

μου έλεγαν πως ο συνοικισμός κατοικείται από Τσιγγάνους, πως είναι επικίνδυνος 

και πως δεν πρέπει να παραβρεθώ ποτέ εκεί, αφήνοντας ταυτόχρονα κάποια 

υπονοούμενα διαφόρων στερεοτύπων και διακρίσεων εις βάρος των Ρομά. Αυτό μου 

θύμιζε τα διάφορα στερεότυπα για τους Ρομά, που εκδηλώνονταν από μερικές 

περιπτώσεις συμμαθητών μου στην διάρκεια των λυκειακών σχολικών μου χρόνων 

στο σχολείο του Βόλου. Όλα αυτά τα βιώματά μου με έκαναν να αναρωτιέμαι ποιος 

είναι ο λόγος που ο συνοικισμός του Δενδροποτάμου χαρακτηρίζεται ως επικίνδυνος 

και γιατί εκδηλώνονται κάποια στερεότυπα εις βάρος τους; Έτσι μου δημιουργούνταν 

η ανάγκη να βρεθώ κάποια στιγμή εκεί, για να τους μελετήσω και να δω εάν 

πραγματικά αυτά που άκουγα εις βάρος τους ισχύουν ή όχι.  

Ολοκληρώνοντας τις σπουδές μου και με το ξεκίνημα της επαγγελματικής μου 

ενασχόλησης ως καθηγήτριας Φυσικής Αγωγής με ειδικότητα στον «Παραδοσιακό 

Χορό», διδάσκοντας χορό σε πολιτιστικούς συλλόγους της ευρύτερης περιοχής της 

Θεσσαλονίκης, διαπίστωνα στις χορευτικές εκδηλώσεις που συμμετείχα με τις ομάδες 

μου και στα σεμινάρια χορού που λάμβανα μέρος ως εκπαιδευόμενη, πως γινόταν 

έντονα λόγος στους εναρκτήριους λόγους των εκδηλώσεων, από τους συναδέλφους 

μου, τους προέδρους των συλλόγων, τους εκπροσώπους των πολιτικών κομμάτων, 

για την όσο περισσότερο «πιστή» απόδοση της «παράδοσής» μας και της «διάσωση» 

και «διαφύλαξή» της. Και πάλι άρχιζα να προβληματίζομαι με τις λέξεις 

«πιστότητα», «διάσωση», «διαφύλαξη», «παράδοση».  
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Επιπρόσθετα, κατά τη δεκαετία του 2000, επικρατούσε έντονα στις κύκλους 

των χοροδιδασκάλων που διεξήγαγαν έρευνες, η λογική της καταγραφής και 

διάσωσης της πολιτιστικής μας κληρονομιάς και της ανάγκης να καταγραφούν οι 

γηραιότεροι άνθρωποι που την κατείχαν, πριν τους «χαθούν». Οι πιο ηλικιωμένοι 

θεωρούνταν ως οι «αυθεντίες της παράδοσης». Αντίστοιχα, και οι ερευνητές 

θεωρούνταν ως φορείς της διαφύλαξης και ανάδειξης της «αυθεντικής» πολιτιστικής-

παραδοσιακής κληρονομιάς. Έτσι κι εγώ προσπαθούσα να προλάβω να καταγράψω 

όσους περισσότερους ηλικιωμένους μπορούσα και με αυτόν τον τρόπο να διασώσω 

την «αυθεντική παράδοση». Αναρωτιόμουν, όμως, τί σημαίνει «αυθεντική 

παράδοση», όταν όλα αλλάζουν, όταν οι διάφορες πληθυσμιακές κατηγορίες 

συμβιώνουν, όταν αλληλεπιδρούν μεταξύ τους, αλλά και όταν με την εμφάνιση των 

μέσων μαζικής ενημέρωσης (τηλεόραση, ραδιόφωνο) και κοινωνικής δικτύωσης, 

υιοθετούν και άλλους τρόπους πολιτισμικής έκφρασης; Σκεφτόμουν πως κρατούν τις 

«δικές τους» παραδόσεις, αλλά ότι προσθέτουν σε αυτές και διάφορα στοιχεία από 

άλλες ομάδες. 

Στην διάρκεια των πρώτων μεταπτυχιακών μου σπουδών, στα τέλη της 

δεκαετίας του 2000, διεξήγαγα επιτόπια έρευνα σε Ανατολικορωμυλιώτικα χωριά της 

Ελλάδας, όπως οι ίδιοι οι κάτοικοί τους τα ονόμαζαν, γιατί οι πρόγονοί τους 

κατάγονταν από την Ανατολική Ρωμυλία (σημερινή Βουλγαρία). Αυτό που 

παρατηρούσα ήταν πως, ενώ όλοι αυτοπροσδιορίζονταν ως Ανατολικορωμυλιώτες, 

μεταξύ τους διακρίνονταν σε μικρότερες ομάδες όπως Μπογιαλικιώτες, 

Μοναστηριώτες, Ντογανουλιώτες και άλλες. Αυτές τις ονομασίες τις ταύτιζαν με τα 

αντίστοιχα χωριά Μπογιαλίκια, Μοναστήρια, Ντογάνουλη της Ανατολικής Ρωμυλίας. 

Επίσης, στα χωριά αυτά ζούσαν και άλλες ομάδες όπως Ανατολικοθρακιώτες και 

Σαρακατσάνοι. Μεταξύ τους είχαν ομοιότητες στους χορούς, τα τραγούδια, τις 

μουσικές, τα μουσικά όργανα, τη γλώσσα, αλλά, ταυτόχρονα, είχαν και πολλές 

διαφορές, με αποτέλεσμα πότε να χρησιμοποιούν στα λόγια τους την 

Ανατολικορωμυλιώτικη καταγωγή τους ως ενοποιητικό παράγοντα και πότε να 

διαφοροποιούνται μεταξύ τους, χρησιμοποιώντας μία άλλη καταγωγή, αυτή του 

ξεχωριστού χωριού που ανήκε ο καθένας, άσχετα αν το εκάστοτε χωριό 

καταχωρούνταν γεωγραφικά στην ευρύτερη περιοχή της Ανατολικής Ρωμυλίας.  

Σε αυτές τις περιπτώσεις οι Ανατολικορωμυλιώτες, είτε Μπογιαλικιώτες, είτε 

Ντογανουλιώτες χρησιμοποιούσαν την κοινή τους Ανατολικορωμυλιώτικη καταγωγή 

ως ενωτικό παράγοντα, απέναντι στις άλλες πληθυσμιακές ομάδες των 
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Ανατολικοθρακών και Σαρακατσάνων. Για παράδειγμα, σε μια συνάντησή μου σε 

ένα χωριό με συνομιλητές από όλες τις πληθυσμιακές ομάδες, οι Μπογιαλικιώτες και 

οι Ντογανουλιώτες, είχαν συσπειρωθεί, χρησιμοποιώντας τον χορό ως μέσο 

«ανωτερότητας» της καταγωγής τους. Περιέγραφαν ουσιαστικά τους χορούς τους ως 

τους περισσότερο εντυπωσιακούς από εκείνους των Ανατολικοθρακών και 

Σαρακατσάνων. Όμως, σε μεμονωμένες συνομιλίες μου, παρατηρούσα πως οι 

Ανατολικωρωμυλιώτες, πολλές φορές, διαχωρίζονταν σε Μπογιαλικιώτες και 

Ντογανουλιώτες, προβάλλοντας την διαφορετικότητα στους χορούς τους, στα 

τραγούδια τους, στην γλώσσα τους. Αυτή η κατάσταση, αναρωτιόμουν, εάν ίσχυε και 

στους Ρομά του συνοικισμού. Πράγματι, από την αρχή που βρέθηκα στον 

συνοικισμό, έγινε γρήγορα εμφανής η κατάσταση κατά την οποία οι Ρομά, ενώ σε 

κάποιες περιπτώσεις συσπειρώνονταν για να δείξουν συνολικά την αντίθεσή τους και 

να αντιμετωπίσουν στερεότυπα και διακρίσεις από τους μη Ρομά, ταυτόχρονα, ήταν 

χωρισμένοι μεταξύ τους σε μικρότερες πληθυσμιακές κατηγορίες τονίζοντας πολλές 

διαφοροποιήσεις και αντιπαλότητες.  

Αυτή η πορεία μου και οι προβληματισμοί μου σε σχέση με τον χορό γενικότερα, 

και σε σχέση με τους Ρομά και τις χορευτικές πρακτικές τους, με οδήγησαν στην απόφαση 

να ασχοληθώ με το συγκεκριμένο θέμα της παρούσας εργασίας μέσα από την επιστήμη της 

ανθρωπολογίας. 

2.2 ΠΡΟΒΛΗΜΑΤΙΣΜΟΙ ΚΑΙ ΤΡΟΠΟΙ ΑΝΤΙΜΕΤΩΠΙΣΗΣ 

2.2.1 Ανθρωπολογία «οίκοι» 

Ο Eriksen εξηγεί πως η έννοια της ανθρωπολογίας οίκοι περιγράφει «την 

επιτόπια έρευνα που γίνεται στην ίδια την κοινωνία του ανθρωπολόγου ή σε κάποια 

γειτονική», τονίζοντας πως τα όρια ανάμεσα στο «οικείο» και το «ξένο» δεν είναι 

πλέον ευδιάκριτα και υπάρχει μία σύγχυση και ασάφεια. Γι’ αυτό συμπληρώνει πως 

επειδή τα θεμελιώδη ερωτήματα για τον πολιτισμό έχουν την ίδια αξία σε όλο τον 

κόσμο, ως οικεία κοινωνία μπορεί να θεωρήσει ένας ανθρωπολόγος οποιαδήποτε 

κοινωνία, ακόμη και την πιο μακρινή σε απόσταση γι’ αυτόν, όταν μπορεί να έχει 

περισσότερες ομοιότητες με ανθρώπους απομακρυσμένων περιοχών, από ανθρώπους 

που ζουν στο ίδιο κοινωνικό περιβάλλον με αυτόν. Καταλήγει λέγοντας πως 

ουσιαστικά η κατανόηση του ερευνητικού του πεδίου, είτε στην κοινωνία από την 
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οποία κατάγεται ο ανθρωπολόγος, είτε σε οποιοδήποτε σημείο του κόσμου, εξαρτάται 

σε μεγάλο βαθμό από τις ερευνητικές του ικανότητες (2007: 65, 66). 

Η έννοια της «ανθρωπολογίας οίκοι» ήταν μία έννοια που με προβλημάτιζε 

εξαρχής σε σχέση με την δική μου περίπτωση μελέτης και, ειδικότερα, στο κατά πόσο 

η μελέτη μου είναι ανθρωπολογία οίκοι. Για να γίνω πιο σαφής, αναρωτιόμουν κατά 

πόσο «οικείος» ή «ξένος» «πολιτισμός» ήταν ο «δικός μου πολιτισμός» με αυτόν των 

Ρέμα του συνοικισμού, αφού, από την μια, ζω και εργάζομαι στην ίδια πόλη με 

αυτούς, από την άλλη, δεν έχω βρεθεί ποτέ στον συνοικισμό, ούτε είχα αναπτύξει 

ιδιαίτερες κοινωνικές σχέσεις μαζί τους.   

Πιο συγκεκριμένα, η επιτόπια έρευνά μου έχει γίνει στην πόλη που ζω και 

δραστηριοποιούμαι επαγγελματικά τα τελευταία είκοσι χρόνια της ζωής μου. 

Ασκώντας το επάγγελμα της καθηγήτριας Φυσικής Αγωγής διδάσκω «παραδοσιακό» 

χορό σε δήμους και πολιτιστικούς συλλόγους στη Θεσσαλονίκη και στην ευρύτερη 

περιοχής της. Όμως, στον Δενδροπόταμο δεν έτυχε ποτέ, ούτε να εργαστώ αλλά, ούτε 

να βρεθώ εκεί για κάποιον άλλο λόγο. Η μόνη περίπτωση Ρομά ατόμου του 

συνοικισμού, με το οποίο διατηρώ κάποιες κοινωνικές επαφές, τα τελευταία δύο 

χρόνια, είναι μια γυναίκα, που συναντιόμαστε σε σύλλογο που εδρεύει εκτός 

συνοικισμού, στην διάρκεια του εβδομαδιαίου μαθήματος χορού που κάνω στα 

παιδιά της.  

Στη διάρκεια της έρευνάς μου αντιλαμβανόμουν πως υπήρχαν καταστάσεις 

στον συνοικισμό που με οδηγούσαν σε σκέψεις πως ο «πολιτισμός» μου είναι 

«οικείος» με εκείνον των Ρομά, πως έχω πολλές ομοιότητες μαζί τους και τους 

κατανοώ χωρίς ιδιαίτερη προσπάθεια. Ταυτόχρονα, όμως, υπήρχαν καταστάσεις που 

με οδηγούσαν στις ακριβώς αντίθετες σκέψεις. Παρατηρούσα λοιπόν, τον εαυτό μου 

και αντιλαμβανόμουν ότι οι πληροφορητές μου με θεωρούν πότε insider και πότε 

outsider ερευνήτρια.  

Σύμφωνα με την insider θέση, ο ερευνητής έχει κοινά πολιτισμικά 

χαρακτηριστικά με τους ερευνούμενους, όπως γλώσσα, πολιτισμικές πεποιθήσεις, 

συμπεριφορές, σωματικά χαρακτηριστικά, ενώ με την outsider θέση ο ερευνητής έχει 

ελάχιστα φυσικά ή πολιτισμικά χαρακτηριστικά κοινά μαζί τους (Chereni, 2014: 3). 

Για παράδειγμα, μιλούσαμε την ίδια γλώσσα. Παρά το ότι ήταν Ρομά και μιλούσαν 

τσιγγάνικη γλώσσα, την οποία εγώ δεν γνώριζα, ταυτόχρονα, μιλούσαν και την 

ελληνική, γεγονός που βοηθούσε την επικοινωνία μας. Επίσης, με τους 

περισσότερους είχαμε κοινή θρησκευτική πίστη, ήμασταν χριστιανοί ορθόδοξοι. 
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Αυτό διευκόλυνε τη συνεργασία μας, καθώς αισθανόμουν οικεία όλες τις 

θρησκευτικές μας συναντήσεις, όπως τις Κυριακάτικες λειτουργίες ή τις βαπτίσεις. 

Όμως, παρατηρούσα πως, παρά τις ομοιότητές μας, είχαμε διαφορές, οι οποίες 

διατάραζαν την «συνεργασία… την ηθική ακεραιότητα… και δημιουργούσαν 

διλήμματα και προκλήσεις» (Chereni, 2014: 15). Λόγου χάρη, ενώ ήμουν 

παντρεμένη, όπως και οι περισσότερες συνομιλήτριες, γεγονός που με τοποθετούσε 

σε insider θέση, ταυτόχρονα, τοποθετούμουν σε outsider θέση, γιατί εγώ δεν είχα 

παιδιά. Στον αντίποδα, σχεδόν όλες οι συνομήλικες συνομιλήτριές μου, όχι μόνο 

είχαν παιδιά, αλλά και εγγόνια. Αυτή η κατάσταση δημιουργούσε σε πολλούς/ές 

αμφισβητήσεις για το αν είμαι παντρεμένη. Μου έκαναν συνέχεια ερωτήσεις γι’ αυτό 

το θέμα σαν να μην με πίστευαν και σαν να θεωρούσαν ότι τους λέω ψέματα. Έτσι, 

αναγκαζόμουν να αποκαλύπτω σε όλους/ες προσωπικά μου δεδομένα, κάτι το οποίο 

δεν επιθυμούσα να κάνω, αλλά αναγκαζόμουν, προκειμένου να με πιστέψουν και να 

μην διαταραχθεί η σχέση εμπιστοσύνης. Σύντομα, όλος ο συνοικισμός ήταν ενήμερος 

για την οικογενειακή μου κατάσταση, η οποία ερχόταν σε μεγάλη αντίθεση με τις 

δικές τους πολιτισμικές πεποιθήσεις. Πίνοντας καφέ με μια μεγάλη παρέα από 

γυναίκες, μου εξηγούσαν πως στον συνοικισμό μία γυναίκα στα 37 της (που ήμουν 

τότε εγώ) έχει ήδη εγγόνια, αφού έχει παντρευτεί στα 15 και έχει κάνει παιδί και στα 

30 της έχει γίνει ήδη γιαγιά. Επίσης μου αποκάλυψαν πως δεν με πίστευαν αρχικά, 

θεωρούσαν ότι τους έλεγα ψέματα, αλλά όταν τους εξήγησα αναλυτικά την 

προσωπική μου ζωή, τότε πείστηκαν και αυτό αποτέλεσε μία ευκαιρία να με 

εμπιστευτούν.  

Έτσι, γρήγορα αντιλήφθηκα πως η insider/outsider θέση, είναι μια ρευστή 

κατασκευή και πως, καθώς εξελίσσεται η ερευνητική διαδικασία, τόσο ο ερευνητής 

όσο και οι ερευνούμενοι, καταλαμβάνουν διάφορες θέσεις ομοιότητας και διαφοράς 

(Chereni, 2014: 4). Επίσης, αντιλήφθηκα πως αυτός ο δυϊσμός insider/outsider δεν 

χαρακτηρίζει σταθερές έννοιες του εαυτού και, μάλιστα, όταν ένας ερευνητής θεωρεί 

τον εαυτό του insider, αυτή η εκδοχή του/της εαυτού είναι συνεχώς αμφισβητήσιμη 

και επανερμηνεύσιμη από τους ερευνούμενους (Herry, 2007: 75).  

Παράλληλα κατάλαβα πόσο σημαντικός είναι ο ρόλος του εθνογράφου, στο 

να αναπτύσσει κοινωνικές σχέσεις έχοντας ενσυναίσθηση και μεγάλη αντίληψη, να 

γίνεται αποδεκτός από τους ανθρώπους που μελετά, να μπορεί να αντιμετωπίζει 

διάφορα προβλήματα και εμπόδια που δημιουργούν σύγχυση ακόμη και αποτυχία 

(Οkely 2012), παίρνοντας τις περισσότερο ωφέλιμες αποφάσεις που θα τον 



36 
 

βοηθήσουν στην πρόσβαση και τη συνεργασία στο ερευνητικό του πεδίο. 

Ταυτόχρονα, κατάλαβα πως η ερευνητική διαδικασία εξαρτάται όχι, μόνο, από τον 

ρόλο του εθνογράφου, αλλά και από τα υποκείμενα της έρευνας, την αλληλεπίδραση 

στις κοινωνικές τους σχέσεις και τους μετασχηματισμούς που διέπονται (Οkely 

2012). 

Πράγματι, η έννοια των πληθυσμιακών κατηγοριών που μελετά ένας 

ερευνητής ήταν μία έννοια που με προβλημάτιζε και μου δημιουργούσε σύγχυση 

κατά την διάρκεια της έρευνάς μου στο πεδίο, όσον αφορά, όχι μόνο την 

αλληλεπίδραση, αλλά και τους μετασχηματισμούς που συμβαίνουν στις κοινωνικές 

σχέσεις ατόμων ανάμεσα στις διάφορες πληθυσμιακές κατηγορίες, όταν, μάλιστα, 

μπορεί να βρίσκονται σε συγκρουσιακή σχέση μεταξύ τους.  

Από την στιγμή που αποφάσισα να μελετήσω τους Ρομά του Δενδροποτάμου 

και από την εμπειρία μου από προηγούμενη επιτόπια έρευνά μου, ήμουν 

υποψιασμένη πως θα υπάρχουν διάφορες ανομοιογενείς πληθυσμιακές κατηγορίες 

Ρομά στον συνοικισμό. Όντως, από την αρχή της παρουσίας μου διαπίστωσα πως 

ζουν στον συνοικισμό τα Αρλία, τα Φιτσίρια, οι Βούλγαροι και οι Αλβανοί Ρομά. Το 

σημείο, όμως, που μου δημιουργούσε σύγχυση στην έρευνα, ήταν πως, ενώ στα λόγια 

τους πρόβαλλαν έντονα την αντιπαλότητά τους, ιδιαίτερα οι πληθυσμιακές 

κατηγορίες από τα Αρλία και τα Φιτσίρια μεταξύ τους, παράλληλα, παρατηρούνταν 

αλληλεπιδράσεις και αλληλοταυτίσεις των Ρομά με αυτές τις κατηγορίες, που είναι 

αντιθετικές μεταξύ τους, με αποτέλεσμα κάποια άτομα να εμφανίζονται 

καταστασιακά, να ανήκουν σε δύο πληθυσμιακές κατηγορίες, ή από την μία 

κατηγορία να «περνούν» στην ρευστότητα .  

Τέτοιες διαδικασίες παρατηρήθηκαν είτε για λόγους επιγαμιών, είτε ως 

συνέπεια επαγγελματικών συνεργασιών. Ένα τέτοιο παράδειγμα αποτελεί η 

περίπτωση της Σοφίας. Η Σοφία (Φιτσίρα) με ενημέρωσε πως ο μπαμπάς της είναι 

Φιτσίρης και η μαμά της είναι Αρλίκα, αλλά, πλέον, έχει γίνει Φιτσίρκα ζώντας την 

καθημερινότητά της με τα Φιτσίρια και πως η ίδια νιώθει πως είναι Φιτσίρκα, γιατί 

μεγάλωσε με την οικογένεια του μπαμπά της και μάλιστα οι περισσότεροι Ρομά στην 

γειτονιά νομίζουν πως και η μαμά της είναι Φιτσίρα/Φιτσίρκα. Αυτό το παρατήρησα, 

όταν σε συζήτησή μας, κάλεσα και τη Νάνσυ που ανήκει στα Αρλία, να συμμετέχει, 

όπου η Νάνσυ έμεινε έκπληκτη μόλις άκουσε την Σοφία να λέει πως η μαμά της είναι 

Αρλίκα, λέγοντάς της «νόμιζα πως είσαι Φιτσίρα» και η Σοφία της απάντησε «μα 
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είμαι Φιτσίρκα»13. Ο Γιώργος που είναι Αρλία, εκφράζει αγανάκτηση λέγοντας 

«…έχω φίλους Αρλία που δουλεύουν με τα Φιτσίρια και έγιναν Φιτσίρια τώρα… 

άλλαξαν και τον τρόπο που μιλάν, μιλάν σαν τα Φιτσίρια, εγώ τους κοροϊδεύω, αλλά 

ούτε και κάνω τώρα παρέα μαζί τους». Ο Μανώλης είναι Φιτσίρης, αλλά κάποια 

Αρλία μου έλεγαν «είναι σαν εμάς τώρα έγινε Αρλία», άλλοι πάλι Αρλία 

εξακολουθούν να τον θεωρούν Φιτσίρη. Αυτό που παρατηρούσα, ήταν πως, όσοι από 

τους Αρλία τον θεωρούσαν πως έγινε, πλέον, Αρλία, συνεργάζονταν στις οικονομικές 

τους συναλλαγές και όσοι τον θεωρούσαν Φιτσίρη, δεν είχαν ιδιαίτερες κοινωνικές 

σχέσεις μαζί του.  

Επομένως, αναρωτιόμουν πως γίνεται, από την μια, να έχουν αντιπαλότητα τα 

άτομα των πληθυσμιακών κατηγοριών των Ρομά και, από την άλλη, κάποιοι είτε να 

παντρεύονται μεταξύ τους, είτε να συνεργάζονται εργασιακά; Θεώρησα πολύ 

σημαντικό να μελετήσω, όχι μόνο, τους τρόπους με τους οποίους παρατηρούνται οι 

οποιοιδήποτε μετασχηματισμοί και αλληλεπιδράσεις τους αλλά και τους λόγους που 

αυτό συμβαίνει, γιατί, έτσι, θα μπορούσα να κατανοήσω καλύτερα τις κοινωνικές 

σχέσεις των Ρομά και θα μπορούσα να απαντήσω στο αντίστοιχο ερευνητικό μου 

ερώτημα που αφορά τη σημασία των χορευτικών γεγονότων και περιστάσεων στη 

διαμόρφωση των ρευστών ταυτοτήτων μέσα από διάχυτες σχέσεις δύναμης, κύρους 

και εξουσίας. 

Για να μπορέσω να ξεδιαλύνω την σύγχυση αυτή στην οποία βρισκόμουν για 

αρκετό διάστημα, αποφάσισα να επισκέπτομαι και να περνάω πολύ χρόνο 

συζητώντας, με όσες περιπτώσεις ατόμων συναντούσα, τα οποία ενέπιπταν στις 

παραπάνω κατηγορίες. Πίστευα πως θα υπήρχαν κάποια προσωπικά δεδομένα που 

τους ωθούσαν σε αυτό και για να μου τα εκμυστηρευθούν θα έπρεπε να κερδίσω την 

εμπιστοσύνη τους και να δημιουργήσω ουσιαστικές κοινωνικές σχέσεις μαζί τους. 

Έτσι αύξησα τον αριθμό επισκέψεών μου και συζητήσεων, όχι μόνο με αυτά τα 

άτομα, αλλά και με κοντινά τους πρόσωπα, προσπαθώντας να εκμαιεύσω απαντήσεις. 

Αρχικά δυσκολεύθηκα, αλλά καθώς αυξάνονταν οι συναντήσεις μας, αισθανόμουν 

πως μου αποκάλυπταν τους λόγους που επέλεγαν την κινητικότητα. Βέβαια, για να το 

πετύχω αυτό, θεώρησα σωστό και «ηθικό» να εκφράσω κι εγώ τις δικές μου 

ανησυχίες και σκέψεις για παρόμοια ζητήματα που είχα βιώσει ή βίωνα στην 

                                                           
13 Στον προφορικό τους λόγο τα Φιτσίρια, την γυναίκα που ανήκει στην κατηγορία από τα Φιτσίρια, την λένε Φιτσίρκα, και τα 
Αρλία τη λένε Φιτσίρα. 
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κοινωνική μου ζωή, αλλά και να μπαίνω στη διαδικασία να απαντώ και στις δικές 

τους ερωτήσεις για προσωπικά μου δεδομένα. 

Ωστόσο, λαμβάνοντας υπόψη τις επιθυμίες των συνομιλητών μου και για 

λόγους σεβασμού μου ως προς αυτούς, δεν θα αναφέρω με λεπτομέρειες τα 

προσωπικά τους δεδομένα, γιατί υπάρχει το ενδεχόμενο να «αποκαλυφθούν», αλλά 

θα επικεντρωθώ σε γενικά σημεία. Αυτό που μου έδωσαν να καταλάβω είναι πως η 

κινητικότητά τους από τη μία κατηγορία στην άλλη, είτε με επιγαμίες, είτε μέσω 

εργασιακών σχέσεων, εξομάλυνε, φαινομενικά, τις διαφορές τους και την 

αντιπαλότητά τους, αλλά, στην πραγματικότητα, αυτές συνέχιζαν να υπάρχουν. 

Ουσιαστικά τις «αποσιωπούσαν» για να μπορέσουν να προσποριστούν οικονομικά 

και κοινωνικά οφέλη από τη μεταλλασσόμενη ταύτισή τους με τις διαφορετικές 

πληθυσμιακές κατηγορίες.  

Με την ολοκλήρωση της επιτόπιας έρευνάς μου κατέληξα στο συμπέρασμα 

πως τη μελέτη μου τη θεωρούσα ανθρωπολογία οίκοι ως προς το ότι μελέτησα 

πληθυσμιακές κατηγορίες που ζούσαν στο ευρύτερο πλαίσιο με αυτό που ζούσα και 

εργαζόμουν εγώ. Όμως, παρά την κοινή μας συμβίωση στην ίδια πόλη και παρά τον 

«οικείο» μας «πολιτισμό», διαπίστωνα πως άλλοτε γνώριζα τον «πολιτισμό» τους και 

άλλοτε μου ήταν «ξένος», ενώ, παράλληλα, προσπαθούσα να βρίσκω τρόπους να τον 

κατανοώ, να κερδίζω την εμπιστοσύνη και την αποδοχή τους.  

2.2.2 Στρατηγικές αναστοχασμού 

Το ρεύμα της «πολιτισμικής κριτικής» στην επιστήμη της κοινωνικής 

ανθρωπολογίας εισήγαγε τη στρατηγική του αναστοχασμού για την αντιμετώπιση 

διαφόρων μεθοδολογικών και επιστημονικών ζητημάτων που προκύπτουν λόγω της 

ύπαρξης ρευστότητας μεταξύ του ερευνητικού πεδίου και του 

ερευνητή/ανθρωπολόγου. Αντιλαμβάνομαι τον αναστοχασμό ως μια «συνεχή 

συνειδητοποίηση, αξιολόγηση/εκτίμηση και επανεξέταση από τον ερευνητή, της 

συμβολής και επιρροής του στην επιτόπια έρευνά του και στα επακόλουθα 

ερευνητικά αποτελέσματά του» (Philip Carl Salzman, 2002: 806). 

 Έτσι κι εγώ προσπαθώντας να αντιμετωπίσω διάφορα μεθοδολογικά 

ζητήματα και προβληματισμούς σε σχέση με εμένα, ως ερευνήτρια, και με τις 

κατηγορίες των Ρομά, ακολούθησα κάποιες στρατηγικές αναστοχασμού. Αρχικά, 

πριν μπω στο ερευνητικό μου πεδίο, αυτό που παρατήρησα ήταν πως στη διετή 

χρονική διάρκεια των μεταπτυχιακών μου σπουδών στο τμήμα των Βαλκανικών, 
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Σλαβικών & Ανατολικών Σπουδών, μου δόθηκε η ευκαιρία να μελετήσω 

«πολιτισμούς» της Ανατολικής & Νοτιοανατολικής Ευρώπης. Η μελέτη αυτή, στους 

τομείς της ιστορίας, ανθρωπολογίας και πολιτισμού, οι διαλέξεις και οι συζητήσεις με 

τους αντίστοιχους καθηγητές, οι γραπτές εργασίες και οι παρουσιάσεις τους στα 

αντίστοιχα μαθήματα, η καταγωγή κάποιων συμφοιτητών μου και καθηγητών από 

διάφορες χώρες των Βαλκανίων και οι ανταλλαγές απόψεων που περιείχαν και 

έντονες διαφωνίες μαζί τους, με οδήγησαν στο να συγκρίνω τους «πολιτισμούς» 

αυτούς και αυτή η σύγκριση να λειτουργήσει αναστοχαστικά για τον «δικό μου 

πολιτισμό». Το αποτέλεσμα ήταν να επαναπροσδιορίσω τις απόψεις μου, τις 

αντιλήψεις μου, την κοσμοθεωρία μου, όχι μόνο για τον «δικό μου» πολιτισμό, αλλά 

για «όλους» και να τους αντιμετωπίζω με κριτική «ματιά». Αυτή η πνευματική 

διεργασία με επηρέασε και στον τρόπο που άρχισα να βλέπω τον χορό και ενισχύθηκε 

από τις συζητήσεις μου με τον επιβλέποντα καθηγητή της εργασίας. 

Η αρχική μου προετοιμασία, πριν μπω στο πεδίο της έρευνας, περιλάμβανε 

μια γενική ανασκόπηση της βιβλιογραφίας, συζητήσεις που έκανα με προηγούμενους 

ερευνητές της περιοχή, συζητήσεις με φίλους μου μη Ρομά που είχαν επισκεφτεί 

περιστασιακά τον συνοικισμό είτε παρευρίσκονταν σε αυτόν σε καθημερινή βάση, 

την παρακολούθηση ντοκιμαντέρ που αφορούσαν τον συνοικισμό γενικότερα, αλλά 

και των βίντεο που ήταν αναρτημένα στο διαδίκτυο, ανεβασμένα είτε από τους ίδιους 

τους Τσιγγάνους είτε από μη Τσιγγάνους που ζουν ή όχι στον συνοικισμό. Αυτή η 

διαδικασία λειτούργησε αναστοχαστικά για εμένα, βοηθώντας με στο να δω τον 

συνοικισμό «μέσα από τα μάτια τους», όσο ήταν εφικτό. 

Αφού μπήκα στο ερευνητικό πεδίο και παρατηρώντας πως δεν θα γινόταν 

κανένα χορευτικό γεγονός το χειμώνα, παρά μόνο το καλοκαίρι, που όντως έτσι και 

έγινε, αποφάσισα, όχι μόνο να συνεχίζω την ανασκόπηση της βιβλιογραφίας αλλά, 

ταυτόχρονα, και να μελετώ βιντεοσκοπημένα αρχεία χορευτικών περιστάσεων 

προηγούμενων χρονικών περιόδων. Για εμένα, αυτός ο τρόπος μελέτης, λειτούργησε 

με αναστοχαστικό τρόπο «όχι γιατί είχε προσυνταγογραφούμενα πλεονεκτήματα που 

θα διευκόλυνε το περιγραφικό καθήκον, αλλά μου έδωσε έναν αναστοχαστικό τρόπο 

να ελέγξω τις ιδέες κ τις εικόνες των πληροφορητών, δημιουργώντας έτσι ευκαιρίες 

για να εγείρω κι άλλες ερωτήσεις. Η βιντεοταινία έγινε ένα επεξηγηματικό εργαλείο 

που δημιούργησε συνθήκες για νέα γνώση» (Τheodosiou, 2003: 13). Παράλληλα, 

χρησιμοποίησα ερασιτεχνική βιντεοκάμερα στην διάρκεια των υπό μελέτη 

χορευτικών γεγονότων που συνέβησαν στον συνοικισμό. Αυτή η επιλογή μου 
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λειτούργησε, επίσης, με αναστοχαστικό τρόπο, γιατί αυτή η διαδικασία, όχι μόνο 

«είχε ως αποτέλεσμα καίριοι συλλογισμοί που συνέβαλαν στην κοινωνική ανάλυση 

των πρακτικών να γεννηθούν την στιγμή της παρατήρησης ή της καταγραφής» αλλά 

η «δυνατότητα εκ των υστέρων προσεχτικής μελέτης του καταγεγραμμένου υλικού 

ανέδειξε πρόσθετα στοιχεία που είχαν διαφύγει την προσοχή μου κατά την 

καταγραφή. Έτσι, ο συνδυασμός επιτόπιας παρατήρησης και εκ των υστέρων μελέτης 

του οπτικοακουστικού υλικού οδήγησε σε γόνιμους και ανανεωμένους 

συλλογισμούς» (Ρόμπου- Λεβίδη 2016: 29). 

Στην διάρκεια της επιτόπιας έρευνας αναγκάστηκα να διακόψω την παρουσία 

μου στο πεδίο για ένα χρονικό διάστημα δυόμιση μηνών, χωρίς να αποτελεί 

οργανωμένη απόφασή μου ως στρατηγική αναστοχασμού. Αυτή η απουσία μου από 

το πεδίο, μου δημιουργούσε έντονη ανησυχία και άγχος, γιατί θεωρούσα πως θα 

επηρέαζε αρνητικά την όλη ερευνητική μου προσπάθεια. Αυτό που ανακάλυψα με το 

πέρας αυτού του χρονικού διαστήματος ήταν πως βοηθήθηκα στο να πάρω απόσταση, 

να βάλω μια σειρά τις σκέψεις μου και να προσπαθήσω να κατανοήσω όσο 

περισσότερο μπορούσα τους υπό μελέτη ανθρώπους. Έτσι μου δόθηκε η ευκαιρία να 

δω με «καθαρό μάτι», να αποστασιοποιηθώ και να αναστοχαστώ σε κάποια ζητήματα 

που, διαφορετικά, ίσως να τα θεωρούσα ως δεδομένα. 

2.2.3 Θέσεις και μετατοπίσεις στο πεδίο 

Η συζήτηση για τη θέση της ερευνήτριας αναφέρεται στην διαδικασία εκείνη, 

όπου «για να κατανοήσει την διαφορά πρέπει να έχει επίγνωση και αυτογνωσία σε 

ό,τι έχει μάθει, ή, ακόμα, της έχει επιβληθεί από την παιδική της ηλικία και πέρα από 

αυτή…και πως δεν μπορούμε να καταλάβουμε το περίεργο, το ξένο, μέχρι να γίνουμε 

κριτικοί, να έχουμε επίγνωση του οικείου» (Okely, 2012: 36). Στη βιβλιογραφία 

τονίζεται πως η ανάληψη θέσης είναι σημαντική, γιατί βοηθά την ερευνήτρια στην 

επίτευξη ουσιαστικής συνεργασίας, η οποία είναι απαραίτητη για την συλλογή 

αξιόπιστων δεδομένων και πως ενώ τοποθετεί τον εαυτό της στο πεδίο, ταυτόχρονα 

είναι ήδη ταξινομημένη από τους ερευνούμενους (Chereni, 2014: 1). Ο Chereni 

τονίζει, επιπλέον, πως για να επιτευχθεί η συνεργασία δεν φτάνει μόνο η ερευνήτρια 

να γνωρίζει πώς τοποθετείται ή αναγνωρίζεται από τους ερευνούμενους, αλλά να 

προσπαθεί να διατηρεί την αναγνώριση, όταν αυτή μάλιστα τη βοηθά στην ομαλή 

διεξαγωγή της επιτόπιας έρευνάς της (2014: 2). Οπότε η ερευνήτρια θα πρέπει να 

διαπραγματευτεί τις οποιεσδήποτε διαφορές της με τους ερευνούμενους που 
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ενδεχομένως θα έχει, λόγου χάρη στην εκπαίδευση, το φύλο, και έτσι να λάβει υπόψη 

τους παράγοντες που επηρεάζουν την θέση, όπως τα βιολογικά χαρακτηριστικά, τα 

πολιτισμικά, η εκπαίδευση, το φύλο, το κοινωνικό, οικονομικό υπόβαθρο (Chereni, 

2014: 4). 

 Σε αυτό το πλαίσιο, προβληματιζόμουν συνεχώς με ποιο τρόπο θα 

διαπραγματευτώ και θα διαμορφώσω την θέση μου, ώστε να επιτύχω μία χρήσιμη 

συνεργασία, να αντιμετωπίσω τις οποιεσδήποτε διαφορές μου με τους 

ερευνούμενους, ώστε να μην απειληθεί η συλλογή των δεδομένων. Αυτό που 

παρατήρησα σε όλη την ερευνητική μου διαδικασία ήταν πως η διαπραγμάτευση της 

θέσης, ήταν μία δύσκολη διαδικασία και συμφωνώ με την άποψη του Chereni που 

αυτή την κατάσταση την χαρακτηρίζει ως ένα «τυφλό σημείο» (2014: 5). Πραγματικά 

βρέθηκα πολλές φορές να αναρωτιέμαι ποια απόφαση να πάρω, ποιον «δρόμο να 

ακολουθήσω», αν είναι ο σωστός ή όχι; Aισθανόμουν σε αρκετές περιπτώσεις, πως 

βρισκόμουν σε ένα άγνωστο και σε ένα αδιέξοδο, σαν να προχωρούσα «στα τυφλά» 

και, ταυτόχρονα, ένιωθα το «βάρος» και την ευθύνη να πάρω την κατάλληλη 

απόφαση, ώστε να επιτύχω και να διατηρήσω ουσιαστική συνεργασία. Νομίζω, 

κάποιες φορές, το κατάφερα, κάποιες όχι. Στις περιπτώσεις που δεν κατάφερνα να 

επιτύχω την συνεργασία, τότε προσπαθούσα να μην απογοητεύομαι, να μην το 

αντιμετωπίζω ως αποτυχία, αλλά να προχωρώ βρίσκοντας άλλους τρόπους 

προσέγγισης, «εκμεταλλευόμενη» μια άλλη θέση, όταν ειδικά ήταν σημαντικό να 

επιτύχω και να διατηρήσω συνεργασία με συγκεκριμένα άτομα.   

 Αρχικά, πριν μπω στο πεδίο, προβληματιζόμουν εάν θα με βοηθούσε 

να παρουσιάσω την πραγματική μου ιδιότητα, ως φοιτήτριας-ερευνήτριας που μελετά 

τις χορευτικές πρακτικές των Ρομά. Αυτός ο προβληματισμός μου δημιουργήθηκε 

από κάποιες συνεντεύξεις στο διαδίκτυο με Τσιγγάνους του συνοικισμού. Σε αυτές 

εξέφραζαν τη δυσαρέσκειά τους για ερευνητές, αλλά και διάφορους φορείς που 

αναπτύσσουν δράσεις στον συνοικισμό, αναφέροντας πως παίρνουν τις πληροφορίες 

τους και μετά εξαφανίζονται.  

Θέλοντας να αποφύγω μια αρνητική αντιμετώπιση στο άκουσμα της ιδιότητάς 

μου ως ερευνήτριας, μπήκα στην διαδικασία να σκεφτώ άλλους τρόπους για να 

δικαιολογήσω την παρουσία μου στην περιοχή. Ένας από αυτούς ήταν να προσφέρω 

εθελοντική εργασία στην τοπική εκκλησία, αλλά σκέφτηκα πως ίσως ταυτιστώ με 

συγκεκριμένη ομάδα ανθρώπων και περιορίσω έτσι την πρόσβασή μου. Ένας άλλος 

τρόπος ήταν να κάνω αίτηση ως καθηγήτρια Φυσικής Αγωγής στα Προγράμματα 
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«Άθληση για όλους» του Δήμου Αμπελοκήπων-Μενεμένης και κατόπιν συζήτησης 

με τον Φορέα να με τοποθετούσαν στον συνοικισμό. Λόγω της πολυετούς μου 

εργασίας στο ίδιο πρόγραμμα σε γειτονικό Δήμο, υπήρχαν προοπτικές να 

προσληφθώ. Θεώρησα, όμως, πως και σε αυτήν την περίπτωση θα ταυτιζόμουν με 

τον αντίστοιχο φορέα. Τελικά αποφάσισα να παρουσιάζω την πραγματική μου 

ιδιότητα και τον πραγματικό λόγο της παρουσίας μου στην περιοχή καθώς σχεδίαζα 

να βρίσκομαι στο πεδίο για πολλούς μήνες και πρωταρχικός μου στόχος ήταν να 

«χτίσω» σχέσεις αμοιβαίας εμπιστοσύνης.  

Σε αυτό με βοήθησε και το γεγονός, πως μπαίνοντας στο πεδίο και 

γνωρίζοντας την Μαρία, ήδη η Μαρία «εγγυούνταν» για εμένα και είχε παρουσιάσει 

στους ανθρώπους που θα συνομιλούσα την πραγματική μου ιδιότητα. Οπότε είχε ήδη 

προετοιμάσει «το έδαφος» για να με αποδεχτούν και να συνεργαστούμε. Αυτό ίσχυε 

στους πρώτους δύο μήνες, περίπου, της έρευνάς μου, όπου η Μαρία επέλεγε τους 

συνομιλητές, κανονίζοντάς μου συνομιλίες με οικεία της πρόσωπα, συνήθως με 

συγγενείς και φίλους της, είτε στα σπίτια τους, είτε στο μαγαζί της. Ένιωθα μια 

ασφάλεια και μια προστασία, λόγω της Μαρίας.  

Σύντομα όμως θεώρησα σημαντικό να διευρύνω τον κύκλο των συνομιλητών 

μου, να βγω από αυτήν την προστασία της Μαρίας, να θέλω να περπατώ μόνη μου 

στους δρόμους του συνοικισμού, χωρίς τη συνοδεία της και να παρατηρώ την 

καθημερινότητα των Ρομά, χωρίς κανείς να με γνωρίζει και ελπίζοντας σε τυχαίες 

συναντήσεις και γνωριμίες, οι οποίες θα εμπλούτιζαν τα εθνογραφικά μου δεδομένα 

και θα με βοηθούσαν στην μεγαλύτερη κατανόησή τους. Σε αυτή μου την απόφαση 

με ώθησαν κάποια γεγονότα, κατά τα οποία, ενώ η Μαρία με βοηθούσε στο να έχω 

πρόσβαση στο πεδίο, ταυτόχρονα η παρουσία της απειλούσε σε ορισμένες 

περιπτώσεις την συλλογή «αξιόπιστων» εθνογραφικών δεδομένων και την πρόσβασή 

μου.  

Για παράδειγμα, όταν η Μαρία που είναι Αρλία, ύστερα από δική μου 

παρέμβαση, προσπαθούσε να μου κανονίσει συναντήσεις με άτομα που ανήκουν στα 

Φιτσίρια, εκείνα είτε τις απέφευγαν με έμμεσο τρόπο, είτε όταν εγώ τους 

τηλεφωνούσα, ανέβαλαν το ραντεβού μας, προβάλλοντας συνεχώς διάφορες 

«προφάσεις». Τελικά, αν και με δυσκολία, η Μαρία κατάφερε να μου κανονίσει 

συνάντηση με μία γνωστή της που είναι Φιτσίρα, την Φωτούλα και ενώ συζητούσαμε 

και οι τρεις, με πληροφορούσαν πως οι κοινωνικές σχέσεις ανάμεσα στα Φιτσίρια και 

Αρλία, είναι καλές. Αλλά όταν η Μαρία, αποχώρησε από τη συζήτηση λόγω 
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οικογενειακών υποχρεώσεων και ξαναέκανα την ίδια ερώτηση στην Φωτούλα, τότε 

μου περιέγραψε ακριβώς το αντίθετο, πως οι κοινωνικές σχέσεις μεταξύ αυτών των 

δύο κατηγοριών των Ρομά δεν είναι καθόλου καλές. Τα ίδια μου είχε πει και η Μαρία 

στις πρώτες μας συνομιλίες. Η Φωτούλα, μου δικαιολόγησε αυτή την αντίφαση, ως 

έναν τρόπο να κρατούν ισορροπίες. Γρήγορα αντιλήφθηκα πως η βοήθεια της Μαρίας 

ήταν σημαντική για τη διευκόλυνση της πρόσβασής μου στα άτομα της κατηγορίας 

που ανήκουν στα Αρλία, στην οποία ανήκε και η ίδια, ενώ η πρόσβασή της στα 

άτομα της κατηγορίας που ανήκουν στα Φιτσίρια ήταν περιορισμένη και ένιωθα πως 

δημιουργούσε άθελά της εμπόδια στο να με αποδεχθούν. 

Όταν, λοιπόν, ξεκίνησα να «αποκόπτομαι» από την προστασία της Μαρίας 

και να προχωρώ μόνη μου στους δρόμους του συνοικισμού, παρατηρούσα κάποιοι να 

μου χαμογελούν και να με χαιρετούν χωρίς να γνωριζόμαστε, λέγοντας «καλημέρα» ο 

ένας στον άλλον, άλλοι με κοιτούσαν με περιέργεια χωρίς να ανταλλάσουμε κάποιον 

χαιρετισμό και λίγες ήταν οι περιπτώσεις που κάποιος αδιαφορούσε. Σύντομα 

κατάλαβα πως θα έρθει η στιγμή που θα με ρωτούν ποια είμαι και τι θέλω. Τότε 

άρχισα πάλι να προβληματίζομαι αν θα πρέπει ή όχι να παρουσιάζω τους 

πραγματικούς σκοπούς της επίσκεψής μου ή όχι, σε οποιονδήποτε επιδίωκε να μου 

μιλήσει, καθώς πολλοί προηγούμενοι πληροφορητές, που μου είχε γνωρίσει η Μαρία, 

μου εξέφραζαν την δυσαρέσκειά τους για ερευνητές και φορείς, που τους μελετούν 

και μετά «εξαφανίζονται». Τελικά, γνωρίζοντάς με, ξεπερνούσαν αυτή τους τη 

δυσαρέσκεια, αν κρίνω από το γεγονός της διάθεσής τους για συνεχή συνεργασία. 

Πράγματι η στιγμή είχε φτάσει με τον πιο δύσκολο για εμένα τρόπο, από την 

άποψη πως είχα φοβηθεί, αλλά τελικά ήταν αποτελεσματικός. Όλοι οι πληροφορητές 

μου, μου έλεγαν πως ο πιο πολυσύχναστος δρόμος είναι η Κωνσταντινουπόλεως, πως 

βρίσκονται εκεί όλα τα μαγαζιά του συνοικισμού, αλλά δεν πρέπει να πάω εκεί ποτέ, 

γιατί είναι επικίνδυνος, ειδικά για εμένα που δεν είμαι από τον συνοικισμό14. Όμως 

εγώ θεωρούσα πως ήταν σημαντικό να συμμετέχω στην καθημερινότητα των Ρέμα, 

είτε στην Κωνσταντινουπόλεως, είτε σε άλλους δρόμους, είτε στα σπίτια τους, γιατί 

έτσι θα γινόμουν κι εγώ «κομμάτι» της καθημερινότητάς τους και θα αποκτούσα 

μεγαλύτερη πρόσβαση μέσα από νέες γνωριμίες.  

Η πρώτη μου επίσκεψη στην Κωνσταντινουπόλεως έγινε προχωρώντας την, 

δύο φορές. Την πρώτη φορά την διέσχισα απλά κοιτώντας τους ανθρώπους 
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διακριτικά, όχι ευθέως στα μάτια τους και όταν με κοιτούσαν άλλαζα το βλέμμα μου 

σε άλλα σημεία του δρόμου. Αυτές οι κινήσεις μου γινόντουσαν μηχανικά, γιατί 

ήμουν επηρεασμένη από τα λόγια των πληροφορητών μου να μην βρεθώ ποτέ εκεί 

και αισθανόμουν φόβο. Ταυτόχρονα, ένιωθα άβολα γιατί όλοι κοιτούσαν εμένα, σαν 

να απορούσαν ποια ήμουν και τι ήθελα. Τη δεύτερη φορά, στην επιστροφή, και αφού 

δεν μου είχε συμβεί κάτι ανησυχητικό προηγουμένως, αποφάσισα να κάνω το ίδιο. 

Αυτή μου η απόφαση όμως αποδείχθηκε και επικίνδυνη ως ένα σημείο, αλλά και 

αποτελεσματική και ωφέλιμη για την έρευνά μου. Φθάνοντας στο σημείο του δρόμου 

που ήταν μαζεμένοι οι περισσότεροι Ρομά, άντρες15, κι ενώ ήμουν στην μία πλευρά 

του δρόμου και η παρέα των αντρών στην απέναντι, ξαφνικά ήρθαν όλοι σε εμένα, 

και βρέθηκα στην μέση ενός κύκλου, όπου ολόγυρά μου ήταν περίπου είκοσι άντρες 

Ρέμα. Τότε άρχισαν όλοι να με ρωτούν «τι ψάχνεις, τι θέλεις, ποια είσαι; αν θέλεις 

κάτι εδώ είμαστε». Δεν είχαν θυμό, αλλά χαμογελούσαν και πείραζαν ο ένας τον 

άλλον, λέγοντας αστεία για εμένα. Εγώ σε όλη αυτή την κατάσταση, τρόμαξα, ένιωθα 

εγκλωβισμένη ανάμεσά τους, σκεφτόμουν να φύγω, αλλά δεν μπορούσα γιατί με 

είχαν περικυκλώσει. Δεν μπορούσα να μιλήσω, δεν ήξερα τι πρέπει να πω.  

Για καλή μου όμως τύχη, ένας Ρομά άντρας μεσήλικας, ήρθε ξαφνικά κοντά 

μας, άρχισε να τους μαλώνει και να τους λέει να με αφήσουν ήσυχη. Με έπιασε από 

το χέρι και με έβαλε να κάτσω στο τραπέζι του που βρισκόταν κοντά μας. Εγώ μην 

έχοντας άλλη λύση και προκειμένου να ξεφύγω από την δύσκολη θέση, τον 

ακολούθησα και του έδειξα εμπιστοσύνη. Τότε μου έκανε ερωτήσεις, καταρχάς, ποια 

είμαι και τι θέλω. Του απάντησα με ειλικρίνεια, λέγοντας την πραγματική ιδιότητά 

μου και τον σκοπό της παρουσίας μου. Αφού συζητήσαμε πολύ ώρα και, μάλιστα, 

αφού προσφέρθηκε να με βοηθήσει στην έρευνά μου, όπως και έγινε, με σύστησε και 

σε φίλους του, δίνοντας τις απαραίτητες συστάσεις για εμένα. Κάποια στιγμή με 

ενημέρωσε με σοβαρό και αυστηρό ύφος, πως από εδώ και πέρα μπορώ να βρίσκομαι 

στην Κωνσταντινουπόλεως χωρίς να φοβάμαι και χωρίς να με ενοχλεί κανένας, αλλά 

θα πρέπει να λέω αμέσως ότι είμαι φοιτήτρια και ερευνώ τον χορό των Ρέμα, σε 

οποιονδήποτε με ρωτά. Πρόσθεσε «αν λες αυτό, κανένας δεν θα σε πειράξει». 

Αυτή η τυχαία συνάντηση με τον συγκεκριμένο μεσήλικα Ρομά, τον κ. 

Μιχάλη, ήταν πολύ σημαντική για την ερευνητική μου πορεία. Μπορούσα να έχω 

                                                           
15Οι γυναίκες συνήθιζαν απλά να αγοράζουν από τα μαγαζιά και να φεύγουν. Αντίθετα οι άντρες συνήθιζαν να στέκονται όρθιοι 

στα πεζοδρόμια για πολύ ώρα, μπορεί και όλο το απόγευμα, συζητώντας. Άλλοι πάλι, κάθονταν στα τραπέζια που ήταν 

τοποθετημένα στα πεζοδρόμια μπροστά από τις καφετέριες.  
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πλέον πρόσβαση στην Κωνσταντινουπόλεως, όπως και συνέβη στην διάρκεια της 

επιτόπιας έρευνάς μου, χωρίς να φοβάμαι και να γνωρίζουν, πλέον, οι περισσότεροι 

που σύχναζαν εκεί ποια είμαι και τι θέλω. Ταυτόχρονα με βοήθησε στο να κάνω 

περισσότερες γνωριμίες και συνομιλίες, μιας και όποτε προχωρούσα στην 

Κωνσταντινουπόλεως, με καλούσε και ο ίδιος και πολλοί άλλοι Ρομά να κάθομαι στις 

παρέες τους και να συζητάμε. Όλοι τους, ήταν πολύ δεκτικοί να με βοηθήσουν και 

αγωνιούσαν να καταφέρω να ολοκληρώσω, όσο το δυνατόν καλύτερα, την 

ερευνητική μου προσπάθεια.  

Μία άλλη θέση που έπρεπε να διαπραγματευτώ τους πρώτους μήνες της 

παρουσίας μου στο πεδίο, αφορούσε το φύλο και την οικογενειακή μου κατάσταση. 

Το ότι ήμουν γυναίκα και παντρεμένη τους δημιουργούσε ερωτήματα για το αν, 

όντως, ήμουν παντρεμένη. Ενώ οι γυναίκες με πίστευαν, αρκούμενες στις απαντήσεις 

που τους έδινα, ύστερα από τις ερωτήσεις τους σχετικά με αυτό το θέμα, οι άντρες 

δεν έκαναν το ίδιο. Για τις γυναίκες, η αναφορά μου πως είμαι παντρεμένη, 

δημιουργούσε ευκαιρίες για συζήτηση και συνεργασία. Για τους άντρες, όμως, δεν 

βοηθούσε, γιατί δεν με πίστευαν. Ο Τάκης, κάθε φορά που με έβλεπε, συνεχώς με 

ρωτούσε, αν είμαι παντρεμένη και μου έλεγε «αφού είσαι παντρεμένη, πώς σε αφήνει 

ο άντρας σου να έρχεσαι εδώ μόνη;». Μου εξηγούσε πως το θεωρούσε αδιανόητο να 

εμφανίζεται μία μη Ρομά γυναίκα στον συνοικισμό, να προσπαθεί να συνομιλεί με 

τους Ρομά, ακόμη και με τους άντρες. Μου έλεγε, ακόμη, πως «αν δεν τον φέρεις 

εδώ, να τον δούμε όλοι, δεν πιστεύω». Το πρόβλημα με εμένα όμως σε αυτή του/τους 

την απαίτηση, ήταν πως δεν μπορούσα να ανταποκριθώ άμεσα και να τον/τους 

γνωρίσω τον σύζυγό μου, γιατί ο σύζυγός μου εργαζόταν σε ένα νησί του Βόρειου 

Αιγαίου ως εκπαιδευτικός. Αυτό σήμαινε πως θα ερχόταν στην Θεσσαλονίκη στις 

διακοπές των Χριστουγέννων.  

Αυτή η κατάσταση μεγάλωνε τις αμφιβολίες του για εμένα. Έτσι, μέσα σε 

αυτό το πλαίσιο, παρατηρούσα πως από τη μία συζητά μαζί μου, αλλά από την άλλη 

κρατά μια απόσταση, επαναφέροντας συνεχώς το ίδιο ζήτημα σχετικά με την 

οικογενειακή μου κατάσταση, με αποτέλεσμα να διαταράσσεται η εμπιστοσύνη 

μεταξύ μας και η συνεργασία μας. Αυτή του η απορία, όπως και πολλών άλλων 

αντρών Ρομά, τους έκανε να με αποφεύγουν ως ένα σημείο. Εγώ ανησυχούσα για την 

ερευνητική μου πορεία, γιατί κυρίως, με γυναίκες πραγματοποιούσα συνομιλίες, ενώ 

με άντρες όχι τόσο πολύ και θεωρούσα σημαντικό να ακούω όλες τις «φωνές» των 

ανθρώπων του συνοικισμού, ανεξαρτήτως φύλου, ηλικίας, ομάδας που ανήκει. Δεν 
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έβρισκα κάποιον τρόπο για να πεισθούν, οπότε περίμενα υπομονετικά την περίοδο 

των Χριστουγέννων. Έτσι και έγινε, περπάτησα με τον σύζυγό μου τους δρόμους του 

συνοικισμού για να τον δει ο κόσμος και τον σύστησα στον Τάκη και σε φίλους του. 

Μάλιστα περνώντας από την καφετέρια του Τάκη, για πρώτη φορά με κάλεσε να μπω 

στο μαγαζί του και να καθίσω παρέα με τον σύζυγό μου, ενώ μέχρι τότε δεν μου είχε 

πει ποτέ να μπω και να καθίσω. Από εκεί και έπειτα άλλαξε η συμπεριφορά πολλών 

αντρών Ρομά, όπως και του Τάκη και μου έδειχναν μεγαλύτερη εμπιστοσύνη και 

ήταν περισσότερο δεκτικοί να μου μιλούν. Μετά από λίγο καιρό, μάλιστα, καθώς η 

οικειότητα μαζί του μεγάλωσε, αλλά και με άλλους άντρες πληροφορητές, μου 

αποκάλυψαν πως δεν με πίστευαν γιατί με θεωρούσαν ως για κάποια που «ψάχνομαι 

να βρω άντρα». Εγώ όμως, πολύ γρήγορα είχα αντιληφθεί πως έπρεπε να τους λέω 

αμέσως την οικογενειακή μου κατάσταση και να μην δημιουργώ διάφορες 

«προσδοκίες συμπεριφορών» (Crossa, 2012). 

Καθώς η οικειότητα μεγάλωνε, μου αποκάλυψαν και άλλους τρόπους που με 

βλέπανε και τις ιδιότητες που μου είχαν προσάψει πριν με γνωρίσουν. Αρχικά με 

θεωρούσαν ως εκπρόσωπο του Δήμου που τους επισκεπτόμουν για να συζητήσω μαζί 

τους τα προβλήματα που υπήρχαν στο συνοικισμό. Όταν άρχισα να συχνάζω στις 

καφετέριες, οι ιδιοκτήτες με ρωτούσαν αν είμαι εφοριακός. Επίσης θεωρήθηκα και 

δασκάλα σχολικών μαθημάτων  με αποτέλεσμα να έχω και προτάσεις να αναλάβω 

μαθητές. Η οικειότητα μαζί τους οδήγησε και στο να με δουν ως μέλλουσα νονά των 

παιδιών τους, κάνοντάς μου προτάσεις να βαφτίσω. 

Στην πραγματικότητα, κάποιες από αυτές τις ιδιότητες τις είχα αντιληφθεί 

πριν μου τις αποκαλύψουν και προσπαθούσα να τις αντιμετωπίσω, ακριβώς, τη 

στιγμή που τις αισθανόμουν. Σε όλους τους παραπάνω ρόλους, ακολούθησα την 

συμβουλή του κ. Μιχάλη, να ενημερώνω αμέσως για την ιδιότητά μου και το σκοπό 

της παρουσίας μου οποιονδήποτε με ρωτούσε. Όταν εφάρμοσα για πρώτη φορά τη 

συμβουλή του, παρατήρησα πως το γεγονός αυτό με ευνόησε. Έτσι την καθιέρωσα 

και το αποτέλεσμα ήταν πως οι περισσότεροι ερευνούμενοι-πληροφορητές επιδίωκαν 

να συζητήσουν μαζί μου. Τις προτάσεις για να αναλάβω την διδασκαλία σχολικών 

μαθημάτων, τις αρνήθηκα, παρουσιάζοντας την πραγματικότητα που συνδέεται με 

την μη εκπαιδευτική μου κατάρτιση για εκμάθηση σχολικών μαθημάτων. Αντίθετα 

τους πρότεινα να αναλάβω τα παιδιά τους στην εκμάθηση παραδοσιακών χορών όπου 

και ειδικεύομαι, σε πολιτιστικό σύλλογο γειτονικής περιοχής. Επιπλέον φρόντισα να 

τους προτείνω δασκάλες που εξειδικεύονται σε φροντιστηριακά σχολικά μαθήματα. 
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Τέλος, το θέμα των προτάσεων για βαπτίσεις, αν και όταν μου έγινε η πρώτη 

πρόταση το σκεφτόμουν θετικά, στην πορεία, όταν ακολούθησαν και οι επόμενες, 

θεώρησα πως, αφενός, δεν ήταν εφικτό εκ των πραγμάτων να ανταπεξέλθω 

οικονομικά, αφετέρου, ούτε μπορούσα να προβώ σε μία επιλογή βάπτισης γιατί θα το 

βίωνα ως πράξη διάκρισης.  

2.2.4 Η επιτόπια έρευνα ως ενσώματη διαδικασία 

Η επιτόπια έρευνα παράγει μία ενσώματη διαδικασία, κατά την οποία η 

ερευνήτρια μαθαίνει αλλά και συλλέγει πληροφορίες μέσω της σωματικής εργασίας, 

της σωματικής αλληλεπίδρασης καθώς και των αισθήσεων (Okely, 2007: 65). 

Αρκετές ήταν οι φορές που λάμβανα γνώση για τους ερευνώμενούς μου μέσα 

από σωματικές εμπειρίες. Για παράδειγμα, αντιλήφθηκα το ρόλο της γυναικείας μου 

ταυτότητας ως ερευνήτριας στα μάτια των συνομιλητών μου, αρχικά, μέσω της 

έμφυλης υπόστασης του σώματός μου. Όταν μου αποκάλυψαν κάποιοι άντρες 

πληροφορητές μου πως με θεωρούσαν αρχικά ως «κάποια που ψάχνομαι να βρω 

άντρα», τότε αποφάσισα να αλλάξω τον τρόπο που ντυνόμουν, που βαφόμουν και, 

γενικότερα, τον τρόπο που επιμελούμουν την παρουσίαση του εαυτού μου στην 

καθημερινότητά μου μέσα στο πεδίο. Φορούσα ένα μακρύ μπουφάν, συνεχώς, 

φαρδιές φόρμες, ώστε να καλύπτω το σώμα μου και σταμάτησα να βάφομαι, ενώ 

στην ζωή μου, εκτός της επιτόπιας έρευνας, δεν λειτουργούσα με αυτούς τους 

τρόπους.  

Επίσης παρατηρούσα πως η γνώση μου για τους ερευνώμενούς μου 

επηρεαζόταν από τις σωματικές μου κινήσεις, στάσεις και συμπεριφορές. Κατά την 

Okely, οι εθνογράφοι, όχι μόνο κατηγοριοποιούνται από τους ερευνώμενούς τους από 

τον παράγοντα του φύλου, αλλά και από τις σωματικές τους κινήσεις και ενέργειες 

(2007: 68). Έτσι και εγώ γνώριζα τους πληροφορητές μου, όπως και αυτοί εμένα, 

μέσα από απλές καθημερινές μας συμπεριφορές, όπως αυτή του καφέ και του 

φαγητού. Θυμάμαι στην αρχή της έρευνάς μου, σε μία πρώτη μου συνάντηση με την 

Σοφία, στο σπίτι της, μόλις με ρώτησε αν θα ήθελα να μου κάνει καφέ, εγώ αρνήθηκα 

γιατί για λόγους υγείας δεν με ωφελεί ο καφές και προσπαθούσα να τον αποφεύγω. 

Τότε όμως η Σοφία αντέδρασε με απογοήτευση, ως και θυμό, λέγοντάς μου «ξέρω, 

εσείς οι Γκατζέ μας σιχαίνεστε, εμάς τους Ρομά». Δεν περίμενα να σκεφτεί για εμένα 

έτσι, γιατί δεν ίσχυε κάτι τέτοιο από πλευράς μου και φρόντισα αμέσως να της 
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εξηγήσω για ποιον λόγο δεν πίνω καφέ. Της ζήτησα, όμως, να με κεράσει κάποιο 

άλλο ρόφημα, για να τις δείξω ότι ανταποκρίνομαι στη φιλοξενία της.  

Αυτές οι άσχημες σκέψεις της Σοφίας, θεώρησα πως θα κλόνιζαν την 

συνεργασία μας και την εμπιστοσύνη, γι’ αυτό και άρχισα να της αφηγούμαι 

απροκάλυπτα όλα τα προσωπικά μου ζητήματα σχετικά με την υγεία μου, μιας και με 

ρωτούσε και ήθελε να ενημερωθεί. Αυτή η αρχική αρνητική εικόνα της για εμένα, 

μετατράπηκε μέσα από την προσωπική μου εξιστόρηση, σε θετική, γιατί η Σοφία είχε 

περάσει παρόμοια προβλήματα υγείας με τα δικά μου, ταυτίστηκε μαζί μου και αυτό, 

τελικά, αποτέλεσε τον συνδετικό μας κρίκο, που ενίσχυε την συνεργασία μας, την 

εμπιστοσύνη και την κατανόηση μεταξύ μας. Η Σοφία, μάλιστα, με βοήθησε σε 

μεγάλο βαθμό σε όλη την διάρκεια της επιτόπιας έρευνάς μου. Έτσι, το αρχικό 

περιστατικό με τη Σοφία, το έλαβα σοβαρά υπόψη και αποφάσισα με τους 

υπόλοιπους πληροφορητές μου, να δέχομαι πάντα ότι μου προσφέρουν, να τρώω μαζί 

τους, να πίνω μαζί τους, για να μη δημιουργώ άσχημες εντυπώσεις που θα απειλούν 

την πρόσβασή μου. 

Η γνώση για τους πληροφορητές ήρθε και μέσα από τον χορό. Αρχικά 

λειτούργησε για εμένα με έναν τέτοιο τρόπο που με έκανε να νιώθω ως ένα κομμάτι 

της παρέας τους, αλλά και οι ερευνώμενοί μου να νιώθουν το ίδιο για εμένα. Για 

παράδειγμα, όταν στο γλέντι της η Λένα με κάλεσε να χορέψω τσιφτετέλι μαζί με τις 

κόρες της, εγώ χάρηκα εκείνη την στιγμή, γιατί αισθάνθηκα μέρος της παρέας τους, 

που δεν κοιτά μόνο, αλλά συμμετέχει ενεργά. Μάλιστα στη συνέχεια της βραδιάς, 

αμέσως μετά τον χορό μου, άρχισαν οι καλεσμένοι της Λένας να επιδιώκουν να με 

γνωρίσουν και να θέλουν να μιλούν μαζί μου. Αμέσως κατάλαβα, πως η συμμετοχή 

μου στον χορό, συνέβαλε με πολύ θετικό τρόπο στην πρόσβαση και στην δημιουργία 

εμπιστοσύνης στους καλεσμένους της Λένας. Ταυτόχρονα με έκαναν να νιώθω μέρος 

της παρέας τους, αφού πολλοί προσφέρθηκαν όχι μόνο να με βοηθήσουν στην 

επιτόπια έρευνά μου, αλλά ζήτησαν να μου φέρουν τα παιδιά τους στο χορευτικό μου 

σύλλογο που λειτουργώ στην περιοχή που ζω.  

 Όμως, πριν ξεκινήσω τον χορό, με το κάλεσμα της Λένας να χορέψω μαζί 

τους, από την μία χάρηκα, από την άλλη αναρωτιόμουν και ανησυχούσα με ποιον 

τρόπο να χορέψω. Παρατηρούσα πως το τσιφτετέλι, το χόρευαν με διαφορετικό 

κινητικό τρόπο από αυτόν που γνώριζα εγώ. Αυτή η κατάσταση με έκανε να 

αναρωτιέμαι με ποιον κινητικό τρόπο να τον χορέψω; Με τον «δικό μου» που 

γνωρίζω ή με τον «δικό τους» που δεν γνωρίζω; Αποφάσισα εκείνη την στιγμή να 



49 
 

προσπαθήσω να μιμηθώ τον «δικό τους» κινητικό τρόπο. Ο ερευνητής μαθαίνει για 

το υπό μελέτη κοινωνικό σύστημα είτε από ασυνείδητη ή συνειδητή σωματική 

μίμηση, όπως η μίμηση ενός χορού (Okely, 2007: 71).  

Στην περίπτωσή μου αποφάσισα συνειδητά να μιμηθώ τον κινητικό τους 

τρόπο, όσο, βέβαια, μπορούσα, με πολύ προσεκτική παρατήρησή τους. Αυτό το 

έκανα γιατί πιστεύω πως μία ερευνήτρια σε τέτοιες περιπτώσεις «μπορεί να βρεθεί σε  

στενό έλεγχο…μπορεί να κινδυνεύσει να προκαλέσει, παραβιάζοντας τα όρια από 

αυτό που πιστεύεται ότι είναι φυσικό» (Okely, 2007: 71). Τελικά, δεν γνωρίζω αν 

κατάφερα να μιμηθώ καλά τον «δικό τους» κινητικό τρόπο, αλλά η προσπάθεια 

μίμησής μου του τρόπου χορού τους, έστω και αδέξια από πλευράς μου, θεωρήθηκε 

χρήσιμη, ως σημείο σεβασμού ως προς τον «δικό τους» κινητικό τρόπο (Okely, 2007: 

71). Αυτό το εισέπραξα, όταν, αργότερα, η Λένα, με προσκάλεσε ξανά για χορό και 

οι συγχορεύτριές μου, είτε ήταν συγγενείς της, είτε φίλες της, με αποδέχονταν και 

προσπαθούσαν να μου μάθουν χορευτικές φιγούρες. 

2.3 Η ΕΡΕΥΝΑ ΣΤΟ ΠΕΔΙΟ 

Αποδεχόμενη την ανθρωπολογική οπτική πως η κοινωνική πραγματικότητα 

και τα εθνογραφικά δεδομένα διαμορφώνονται, κάθε φορά, από τη σχέση που 

αναπτύσσεται ανάμεσα στην ερευνήτρια και τους ερευνώμενους, θεώρησα πολύ 

σημαντικό να προσέξω με ποιους θα έρθω σε πρώτη επαφή και με ποιους τρόπους θα 

συνομιλώ μαζί τους. 

Έτσι μου δημιουργήθηκε ο προβληματισμός, εάν θα πρέπει να προσεγγίσω, 

αρχικά, μεμονωμένα άτομα ή τοπικούς φορείς. Η εμπειρία μου, ως διοικητικό μέλος 

και δασκάλας χορού σε πολιτιστικούς συλλόγους, μου έδειξε πως οι ενέργειες των 

μελών των διοικητικών συμβουλίων έχουν άλλοτε θετικό και άλλοτε αρνητικό 

αντίκτυπο στην ευρύτερη κοινωνία. Έπρεπε, λοιπόν, να αποφύγω να ταυτιστώ με 

ομάδες ανθρώπων, για να μην αποκλειστώ από τις κοινωνικές επαφές με ανθρώπους 

που αντιπαρατίθενται σε αυτές. Έτσι αποφάσισα να ξεκινήσω την έρευνά μου 

κάνοντας επαφές με μεμονωμένα άτομα, κυρίως Ρομά, του συνοικισμού. Έτσι θα 

μπορούσα να αποφύγω την περίπτωση, κατά την οποία οι κοινωνικές σχέσεις των 

Ρομά με τους μη Ρομά, ενδεχομένως, να ήταν προβληματικές. 

Αναρωτιόμουν, λοιπόν, με ποια άτομα να επικοινωνήσω; Η αλήθεια είναι πως 

δεν γνώριζα κανέναν Ρομά του συνοικισμού, παρά μόνο μία γυναίκα, μητέρα 
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μαθητών μου, που τους δίδασκα σε σύλλογο εκτός συνοικισμού, η οποία εκείνη την 

περίοδο, για προσωπικούς-οικογενειακούς λόγους, δεν μπορούσε να επισκεφθεί τον 

Δενδροπόταμο. Μελετώντας και συλλέγοντας βιβλιογραφικό υλικό για την έρευνα, 

οδηγήθηκα στην εύρεση ενός τίτλου ενός άρθρου, του οποίου η συγγραφέας 

προέκυψε να κατοικεί στην γειτονιά μου. Η γνωριμία μου μαζί της και η 

επαγγελματική της προϋπηρεσία, ως εκπαιδευτικού, σε σχολείο του συνοικισμού πριν 

αρκετά χρόνια, συνέβαλε στο να με φέρει σε επαφή με μια Ρομά μαθήτριά της, τη 

Μαρία. Τελικά η συνεργασία μου με την Μαρία αποδείχθηκε καταλυτική και 

αποτελεσματική για την άμεση πρόσβασή μου στο πεδίο και την επίτευξη του στόχου 

μου, να συνομιλήσω με Ρομά όλων των ομάδων.  

Αρχικά, ήταν η Μαρία, η οποία επέλεγε τους συνομιλητές μου, με κριτήριο 

τον βαθμό οικειότητας της ίδιας με αυτούς, όπως η ίδια με ενημέρωνε. Καθώς οι 

συνομιλίες μου με ολοένα και περισσότερους πληροφορητές αυξάνονταν και η 

οικειότητα ανάμεσά μας μεγάλωνε, οι ίδιοι προθυμοποιούνταν να με φέρουν σε 

επικοινωνία και με επιπλέον άτομα Ρομά του συνοικισμού. Επιπροσθέτως, οι 

περίπατοί μου στους δρόμους του συνοικισμού ήταν αποτελεσματικοί καθώς πολλοί  

Ρομά επεδίωκαν να με γνωρίσουν, μάλλον, από περιέργεια ως το καινούργιο 

πρόσωπο στον συνοικισμό, πιάνοντάς μου κουβέντα για λίγη, ή για αρκετή ώρα. 

Αυτές οι ξαφνικές και αυθόρμητες συνομιλίες συνέβαλαν σημαντικά στην κατανόηση 

του «πολιτισμού» τους.  

Βέβαια δεν θα ξεχάσω και μία «επιθετική» ενέργεια εις βάρος μου, την οποία 

προκάλεσα άθελά μου, όταν στεκούμενη σε ένα πεζοδρόμιο έκανα το λάθος να 

βγάλω την συσκευή φωνητικής εγγραφής για να κρατήσω δικές μου φωνητικές 

σημειώσεις. Εκείνη την στιγμή μία παρέα Ρομά γυναικών, πλησιάζοντάς με 

χρησιμοποιώντας άσχημους λεκτικούς χαρακτηρισμούς πιστεύοντας πως τις 

βιντεοσκοπώ, προχώρησαν σε κινήσεις να μου αρπάξουν την συσκευή, δείχνοντας 

έντονο θυμό. Τότε αντιλήφθηκα πως χωρίς να το επιδιώκω, άθελά μου τις ενόχλησα. 

Η όλη κατάσταση εξομαλύνθηκε όταν μία κοινή μας Ρομά φίλη που βρέθηκε τυχαία 

«εγγυήθηκε» για εμένα και τις έπεισε να σταματήσουν την όλη φασαρία.  

Αυτή η εμπειρία μου, λειτούργησε αναστοχαστικά, οδηγώντας με στο 

συμπέρασμα πως χρειαζόμουν επιπλέον χρόνο επιτόπιας έρευνας για να τους 

κατανοήσω καλύτερα. Μετά από μερικούς μήνες επιτόπιας έρευνας, ειδικότερα την 

άνοιξη και το καλοκαίρι, που πλέον οι περισσότεροι Ρομά στο συνοικισμό ήδη 

γνώριζαν για εμένα και για τον σκοπό της παρουσίας μου, με καλούσαν στα τραπέζια 
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τους, στις διάφορες καφετέριες, να καθίσω για να συζητήσουμε για τους χορούς τους, 

όπως έλεγαν από μόνοι τους, χωρίς να κάνω καμία νύξη εγώ, δείχνοντας μεγάλη 

διάθεση να με βοηθήσουν. 

Ένα άλλο σημείο, για το οποίο προβληματιζόμουν στη διάρκεια της επιτόπιας 

έρευνας, ήταν με ποιο τρόπο θα συνέλεγα τις πληροφορίες στις συνομιλίες μου. Έτσι, 

προσπαθούσα να αποκτήσω πληροφορίες όσο πιο «φυσιολογικά» μπορούσα, χωρίς 

να μεταδίδω ένταση και χωρίς να είμαι πιεστική. Προσπαθούσα να μην μπαίνω 

κατευθείαν στο θέμα που στόχευα να μελετήσω, αλλά όσο το δυνατόν πιο ομαλά, με 

αποτέλεσμα να είναι πολλές οι περιπτώσεις που ο χρόνος περνούσε χωρίς να 

προλάβω να μπω στο «κυρίως» θέμα. Αυτό δεν με ανησυχούσε γιατί έβλεπα πως με 

βοηθούσε να τους κατανοώ περισσότερο, συζητώντας και για πολλά άλλα θέματα 

που οι ίδιοι επεδίωκαν να μου μιλήσουν.  

Τους άφηνα να «λύνονται», χωρίς να τους διακόπτω με συνεχείς ερωτήσεις. 

Όταν έβρισκα την ευκαιρία, στην ουσία, όταν αυτοί μου το επέτρεπαν, έκανα τις 

ερωτήσεις μου, με τρόπο ήρεμο και προσπαθώντας να αποφύγω το «προφίλ» της 

ερευνήτριας, αλλά να δημιουργήσω το «προφίλ» της φίλης, κάτι το οποίο μεγάλωνε 

την οικειότητα ανάμεσά μας. Αυτό παρατηρούσα πως με βοηθούσε στο να κερδίζω 

την εμπιστοσύνη των περισσότερων πληροφορητών μου και να αναπτύσσω φιλικές 

σχέσεις μαζί τους. 

Παρακάτω παρουσιάζω συνολικά την επιτόπια έρευνά μου σε ένα πλαίσιο, 

χωρισμένο σε τέσσερεις χρονικές περιόδους έρευνας: i) η πρώτη, από Νοέμβριο-

Δεκέμβριο, που θα την χαρακτήριζα διερευνητική, ii) η δεύτερη, από Ιανουάριο-

Φεβρουάριο, που θα την χαρακτήριζα ως χρονικό διάστημα επαναπροσδιορισμού των 

ερευνητικών μου ερωτημάτων, iii) η τρίτη, από Μάρτιο-μέσα Μαΐου, που θα την 

χαρακτήριζα ως φάση μη παρουσίας μου στο ερευνητικό πεδίο για προσωπικούς 

λόγους και iv) η τέταρτη, από μέσα Μαΐου-Οκτώβριο, χρονικό διάστημα επιστροφής 

στο πεδίο και ολοκλήρωσης της επιτόπιας έρευνας. 

Η επιτόπια έρευνά μου ξεκίνησε τον Νοέμβριο του 2016 και ολοκληρώθηκε 

των Οκτώβριο του 2017. Αρχικός μου στόχος ήταν η μελέτη των χορευτικών 

πρακτικών του Πολιτιστικού Συλλόγου Γυναικών Ρομά και κάθε άλλου χορευτικού 

συλλόγου που πιθανόν υπήρχε και εμπλέκονταν οι Ρομά. Επίσης, στόχος ήταν και η 

μελέτη της κοινωνικής, οικονομικής και πολιτικής κατάστασης των Ρομά του 

συνοικισμού, θεωρώντας πως ο χορός συνδέεται και επηρεάζεται από όλες τις 

εκφάνσεις της ζωής των ανθρώπων. 
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Με βάση τις προηγούμενες εμπειρίες και γνώσεις μου από επιτόπιες έρευνες 

που είχα κάνει στην διάρκεια των πτυχιακών και μεταπτυχιακών μου σπουδών, 

καθώς και από την διδασκαλία του χορού σε διάφορους πολιτιστικούς συλλόγους, 

έκανα αρχικά ένα διάγραμμα, όπου εστίαζα σε πέντε θεματικές ενότητες: κοινωνία, 

οικονομία, πολιτική, χορευτικοί σύλλογοι, χορευτικές εκδηλώσεις. Σε κάθε ενότητα 

είχα σχεδιάσει ένα οδηγό συνεντεύξεων.  

Οι πρώτοι δύο μήνες ήταν διερευνητικοί κρατώντας σημειώσεις κατά την 

διάρκεια των συνεντεύξεων και χρησιμοποιώντας συσκευή φωνητικής εγγραφής, 

όπου μου επιτρεπόταν. Μερικές φορές κρατούσα σημειώσεις μετά τις συνεντεύξεις 

στο σπίτι μου. Αρχικά, σύχναζα σε μία καφετέρια, όπου είχα αναπτύξει φιλικές 

σχέσεις με την ιδιοκτήτρια (Τσιγγάνα) και με βοηθούσε στην επιτόπια έρευνά μου. 

Στο μαγαζί αυτό, που ήταν πολυσύχναστο, έκανα πολλές γνωριμίες με πολλούς 

Τσιγγάνους του συνοικισμού και ανέπτυσσα πολύωρες συζητήσεις μαζί τους. Επίσης, 

μελετούσα βίντεο του Συλλόγου Ρομά από προηγούμενες εκδηλώσεις τους, έκανα 

ανασκόπηση της βιβλιογραφίας σε βιβλιοθήκες του Δήμου και σε αρχεία διαφόρων 

φορέων που είχαν οργανώσει στο παρελθόν δράσεις στον συνοικισμό, καθώς και 

έρευνα σε πηγές του διαδικτύου. 

Στο διάστημα αυτό, παρακολούθησα, τη δεύτερη μέρα Χριστουγέννων, μία 

εκδήλωση σχετική με μουσική και χορό, με την ονομασία «Γεύμα αγάπης», 

οργανωμένη από την τοπικό Ιερό Ναό Αγ. Νεκταρίου. Παράλληλα, παρακολούθησα 

εκδηλώσεις που δεν σχετίζονταν με τον χορό. Συγκεκριμένα, παρακολούθησα την 

παραμονή των Χριστουγέννων την παρουσίαση της μπάντας του Δήμου 

Αμπελοκήπων - Μενεμένης στους κεντρικούς δρόμους του συνοικισμού, η οποία 

έπαιζε χριστουγεννιάτικες μελωδίες. Την ίδια μέρα παρακολούθησα και τα Κάλαντα 

των Χριστουγέννων από τα παιδιά των Τσιγγάνων, που γύριζαν στους δρόμους του 

συνοικισμού και τραγουδούσαν από «πόρτα σε πόρτα». Επίσης, αρκετές φορές, τα 

πρωινά των Κυριακών, συμμετείχα στην θρησκευτική λειτουργία του τοπικού ναού. 

Παρατήρησα όμως, σε αυτό το διάστημα, πως ο Σύλλογος Γυναικών Ρομά 

έπαψε να κάνει πρόβες και χορευτικές εμφανίσεις σε εκδηλώσεις και έστρεψε την 

προσοχή του σε άλλα ζητήματα και συνεργασίες με διάφορους φορείς (Πράξις, Άρσις 

και άλλες ΜΚΟ). Δεν υπήρχε άλλος Πολιτιστικός Σύλλογος Ρομά σε λειτουργία. 

Καμία χορευτική εκδήλωση, κατά την διάρκεια του χειμώνα, δεν πραγματοποιήθηκε, 

ούτε προγραμματίζονταν. Ενημερώθηκα από τους πληροφορητές πως χορευτικές 

εκδηλώσεις, συνήθως, γίνονται από την άνοιξη μέχρι τον Σεπτέμβρη, μόνο σε 
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ιδιωτικές χορευτικές περιστάσεις που περιλάμβαναν αρραβώνες, γάμους, βαπτίσεις, 

τάματα σε Αγίους. Οπότε έπρεπε να προσαρμοστώ στα νέα δεδομένα.  

Έτσι τους επόμενους μήνες, Ιανουάριο και Φεβρουάριο του 2017, έκανα ένα 

νέο διάγραμμα με πέντε θεματικές ενότητες: κοινωνία – οικονομία - πολιτική, 

χορευτικά γεγονότα σε ιδιωτικές χορευτικές εκδηλώσεις αρραβώνων, γάμων, 

βαπτίσεων, ταμάτων σε Αγίους, ώστε να έχω μια εικόνα για την χρονική στιγμή, κατά 

την οποία θα συνέβαιναν. Σε κάθε ενότητα είχα σχεδιάσει ένα οδηγό συνεντεύξεων. 

Χρησιμοποιούσα συσκευές φωνητικής εγγραφής και μελετούσα βίντεο από 

περιπτώσεις γάμων, αρραβώνων, βαπτίσεων και ταμάτων που είχαν συμβεί τα 

προηγούμενα χρόνια, πραγματοποιώντας και συνεντεύξεις στους συμμετέχοντες 

αυτών κοινωνικών γεγονότων. 

Το διάστημα από τα μέσα Μαΐου ως τον Οκτώβριο βρέθηκα ξανά στο πεδίο 

προσπαθώντας να δημιουργήσω όσες περισσότερες γνωριμίες μπορούσα, γεγονός 

που ευνοούσε και η εποχή. Τα καταστήματα εστίασης, οι καφετέριες και τα καφενεία 

είχαν τραπέζια στους εξωτερικούς χώρους και στα πεζοδρόμια του κεντρικού δρόμου 

και ο κόσμος σύχναζε σε αυτά. Έτσι, πηγαίνοντας κι εγώ εκεί, κατάφερα να 

αποκτήσω μεγαλύτερη επικοινωνία μαζί τους. Ήπια πολλά ροφήματα στα μαγαζιά 

που καθόμουν, για να μπορώ να συζητώ με περισσότερους κατοίκους. Δεν μπορούσα 

να κρατώ σημειώσεις εκείνη την στιγμή, ούτε να χρησιμοποιώ συσκευή φωνητικής 

εγγραφής και παρόλο που προσπαθούσα να οδηγήσω την συζήτηση σε θέματα που 

αφορούν στον χορό, τελικά, συζητούνταν και πολλά άλλα ζητήματα. Στην πορεία 

ανακάλυψα πως τα άλλα ζητήματα είχαν άμεση σχέση και επηρέαζαν τα χορευτικά 

γεγονότα και έτσι βοηθήθηκα, ώστε να τους κατανοήσω καλύτερα, αλλά το 

σημαντικότερο ήταν πως προσπάθησα με αυτόν τον τρόπο να ακούσω και να 

κατανοήσω τις ανησυχίες των συνομιλητών μου, υιοθετώντας την άποψη της 

Budilova και του Jakoubek που τονίζουν πως στην επιτόπια έρευνα ο ερευνητής είναι 

σημαντικό να «ανταποκρίνεται στις ανησυχίες των πληροφορητών» και να 

«αποδέχεται την άποψη των πληροφορητών, του τρόπου που βλέπουν και 

τοποθετούνται στον κόσμο» (2009: 7,11). 

Συνολικά, σε αυτό το χρονικό διάστημα, παρακολούθησα και συμμετείχα σε 

πέντε χορευτικά γεγονότα στην περίσταση των ταμάτων σε Αγίους, εκ των οποίων το 

ένα συνδύαζε και βάπτιση. Επιπλέον, παρακολούθησα και μία εκδήλωση που δεν 

περιλάμβανε χορό, την 5η Γιορτή Πολυγλωσσίας του Δήμου Θεσσαλονίκης, όπου 

συμμετείχε το 3ο Γυμνάσιο- Λ/Τ (Λυκειακές τάξεις) Μενεμένης - Δενδροποτάμου 
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και εκπροσωπούνταν από μία ομάδα Ρομά μαθητριών με τις καθηγήτριές τους. 

Επιπλέον, παρακολούθησα και συμμετείχα στις διήμερες πολιτιστικές εκδηλώσεις 

του τοπικού ποντιακού πολιτιστικού συλλόγου του συνοικισμού. 

Σε όλα τα χορευτικά γεγονότα προσπάθησα να καταγράψω την πορεία των 

γεγονότων, να προσδιορίσω τις κατηγορίες Τσιγγάνων και τους μη Τσιγγάνους, τους 

λόγους που συμμετείχαν, τις ενέργειες και τα λόγια των συμμετεχόντων και να 

διερευνήσω τον τρόπο που αντιλήφθηκαν και βίωσαν τα γεγονότα. Έτσι, αποφάσισα 

να συγκεντρώσω πληροφορίες, παρακολουθώντας τους οικοδεσπότες - διοργανωτές, 

τους καλεσμένους, τους «μη καλεσμένους», τον τόπο που διεξαγόταν τα χορευτικά 

γεγονότα, τους μουσικούς, τους χορούς που χόρευαν, τις μουσικές και τα τραγούδια. 

Πριν την άφιξή μου στα χορευτικά γεγονότα σκεφτόμουν και ανησυχούσα αν 

θα βρω τρόπο να συμμετέχω μαζί τους στον χορό, σε συζητήσεις, για να τους 

ερευνήσω περισσότερο «από τα μέσα» και αν θα μου επιτραπεί να καταγράφω με την 

κάμερά μου. Τελικά, σε όλα τα χορευτικά γεγονότα δεν παρατήρησα κανέναν 

ενδοιασμό από τους Τσιγγάνους, στο να μη συμμετέχω ενεργά μαζί τους, αντιθέτως, 

με υποδέχονταν και με αντιμετώπιζαν με ιδιαίτερη θέρμη. Αυτή η στάση τους μου 

έδωσε την δυνατότητα να δω τι ήταν για αυτούς σημαντικό στην διάρκεια των 

χορευτικών γεγονότων, πώς νοηματοδοτούσαν όσα βίωναν, τί τους δημιουργούσε 

έντονα συναισθήματα, τί είδους ανησυχίες και προβλήματα προέκυπταν και πώς τα 

αντιμετώπιζαν. 

2.4 ΣΥΝΟΨΗ 

Στο παρόν κεφάλαιο της μεθοδολογίας παρουσιάζω τον εαυτό μου μέσα από 

αυτοβιογραφικά στοιχεία και την σχέση μου με τον χορό και τους Ρομά. Μέσα από 

αυτή την περιγραφή προβάλλω τους λόγους που με οδήγησαν στην επιλογή μου να 

αποτελέσουν ο χορός και οι Ρομά το θέμα της διπλωματικής μου εργασίας. 

Παράλληλα περιγράφω την διαδικασία της ερευνητικής μου πορείας στο πεδίο, τις 

μεθοδολογικές στρατηγικές που υιοθέτησα για την κατανόηση των εθνογραφικών 

δεδομένων, τα πλεονεκτήματα και μειονεκτήματα των επιλογών μου, τα προβλήματα 

που προέκυψαν κατά την διάρκεια της επιτόπιας έρευνας καθώς και διάφορες εκδοχές 

του εαυτού μου, μέσα από τα «μάτια» των Ρομά. 

 Αξίζει επίσης να αναφερθεί πως στην διεξαγωγή της επιτόπιας έρευνας 

και στην κατανόηση των εθνογραφικών μου δεδομένων μελετώντας τα μέσα από 
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χορευτικές πρακτικές, βοήθησαν σημαντικά οι προηγούμενες σπουδές μου στον χορό 

και η επαγγελματική μου ενασχόληση με αυτόν. Οι πολλαπλοί μου ρόλοι σε σχέση με 

τον χορό, ως χορεύτρια/μαθήτρια σε πολιτιστικούς συλλόγους, ως φοιτήτρια σε 

ΤΕΦΑΑ, ως χοροδιδάσκαλος και ως μέλος διοικητικών συμβουλίων πολιτιστικών 

συλλόγων, πιστεύω πως μου προσέδωσαν επιπλέον εφόδια για την κατανόηση του 

ερευνητικού μου πεδίου. Με άλλα λόγια, οι ρυθμοκινητικές μου γνώσεις στην 

ανάλυση του χορού και η συμμετοχή μου σε πολυάριθμες χορευτικές περιστάσεις, 

έχοντας πολλαπλές ιδιότητες, λειτούργησε για εμένα με ενισχυτικό και 

αναστοχαστικό τρόπο, ώστε να κατανοήσω όσο περισσότερο μπορώ το ερευνητικό 

μου πεδίο μέσα από την επιστήμη της ανθρωπολογίας.  

 Επιπλέον διαπιστώνω πως η ανθρωπολογική μελέτη του χορού απαιτεί 

μεγαλύτερα χρονικά περιθώρια, αφού ο χορός όπως αναλύω στην εργασία μου 

χαρακτηρίζεται από ρευστότητα και αποτελεί μια δυναμική διαδικασία που 

επηρεάζεται κάθε φορά από τις τρέχουσες κοινωνικές, οικονομικές και πολιτικές 

συνθήκες. 
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3. ΑΝΑΣΚΟΠΗΣΗ ΒΙΒΛΙΟΓΡΑΦΙΑΣ & ΘΕΩΡΗΤΙΚΗ ΠΡΟΣΕΓΓΙΣΗ 

3.1 ΑΝΑΣΚΟΠΗΣΗ ΒΙΒΛΙΟΓΡΑΦΙΑΣ 

3.1.1 Διεθνή βιβλιογραφία 

Στη διεθνή βιβλιογραφία της επιστήμης της κοινωνικής ανθρωπολογίας, 

σημαντική μελέτη σχετικά με τους Ρομά, αποτελεί αυτή της Judith Okely (1983), η 

οποία εστιάζει στους Τσιγγάνους της Νότιας Αγγλίας.  Μετέπειτα η Okely, 

βασιζόμενη στο εθνογραφικό υλικό αυτής της μελέτης, προέβη και σε πολλές άλλες 

δημοσιεύσεις άρθρων και βιβλίων. 

Η Okely εστίασε στις κοινωνικές σχέσεις των Τσιγγάνων με την ευρύτερη 

κοινωνία, αλλά και μεταξύ των διαφόρων πληθυσμιακών ομάδων των Τσιγγάνων. Η 

ίδια υποστηρίζει πως οι Τσιγγάνοι διατηρούν κοινωνικές σχέσεις με την ευρύτερη 

κοινωνία και πως ο διαχωρισμός τους με αυτή είναι μια κοινωνική κατασκευή. Πιο 

συγκεκριμένα, αναφέρει πως δεν ζουν απομονωμένοι, αλλά υπάρχει αλληλεξάρτηση 

με τους μη Τσιγγάνους και πως δεν αποτελούν μία ξεχωριστή κοινωνία (1983: 30-

33). Επιπλέον, τονίζει ότι οι Τσιγγάνοι έχουν διαφορές και, πολλές φορές, 

αναπτύσσουν έντονο ανταγωνισμό μεταξύ τους (1983: 170). 

 Στο βιβλίο της, ουσιαστικά, αποδομεί τα στερεότυπα των μη Τσιγγάνων για 

τους Τσιγγάνους, όπως, για παράδειγμα, στερεότυπα για την ιστορία τους, τον 

προσδιορισμό της ταυτότητάς τους, την υποτιθέμενη απομόνωσή τους, την 

υποτιθέμενη αγροτική εικόνα τους, την «εργασιακή» τους απασχόληση, την 

εκπαίδευσή τους και τον τρόπο ζωής τους. Καταλήγει, πως οι τρόποι με τους οποίους 

προσδιορίζουν οι μη Τσιγγάνοι την ταυτότητα των Τσιγγάνων, τις περισσότερες 

φορές, δεν συμπίπτουν με τους τρόπους, με τους οποίους προσδιορίζουν οι ίδιοι οι 

Τσιγγάνοι τη δική τους ταυτότητα (Okely 1983).  

Στην μελέτη μου κινούμαι, σχεδόν, στο ίδιο πλαίσιο με την Okely, καθώς 

ασχολούμαι με τις κοινωνικές σχέσεις των Ρομά του Δενδροποτάμου, με μη Ρομά της 

ευρύτερης κοινωνίας οι οποίοι ζουν στον συνοικισμό και στην υπόλοιπη πόλη της 

Θεσσαλονίκης. Ταυτόχρονα, μελετώ και τις κοινωνικές σχέσεις μεταξύ των Ρομά του 

συνοικισμού. Όπως ανέφερα στο πρώτο κεφάλαιο, στη διάρκεια της επιτόπιας 

έρευνάς μου, στις περιγραφές τους οι ίδιοι οι Ρομά αναφέρονταν στην ύπαρξη 

τεσσάρων κατηγοριών Ρομά, οι οποίοι ζουν στον συνοικισμό, στα Αρλία, στα 

Φιτσίρια, στους Βούλγαρους και Αλβανούς Ρομά. Σύμφωνα με τους ίδιους, η 
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πλειοψηφία των Ρομά ανήκει στις δύο πρώτες κατηγορίες, μεταξύ των οποίων 

καταγράφεται ένας έντονος ανταγωνισμός. Παράλληλα, αναφέρομαι σε περιστάσεις 

όπου οι Ρομά περιγράφουν με τα λόγια τους τις στερεότυπες αντιλήψεις, στη βάση 

των οποίων αντιμετωπίζονται από την ευρύτερη κοινωνία, και τους τρόπους που 

αυτές διαμορφώνουν τις κοινωνικές τους σχέσεις με αυτή. 

 Στην δική μου μελέτη, καταλήγω σε παρόμοια συμπεράσματα με αυτά 

της Okely, χρησιμοποιώντας, όμως, ως βασικό μέσο μελέτης τον χορό και, 

δευτερευόντως, τη μουσική και το τραγούδι. Αντίθετα, η Okely, μελετά διαφορετικά 

πεδία όπως, για παράδειγμα, την ιστορία, την απασχόληση, την εκπαίδευση χωρίς να 

κάνει κάποια αναφορά στις χορευτικές τους πρακτικές. Μία ακόμη σημαντική 

διαφορά αφορά τις συνθήκες της επιτόπιας έρευνας, ως προς την χρονική διάρκεια 

και τη διαμονή. Η Okely έκανε επιτόπια έρευνα περίπου για τρία χρόνια, σε αντίθεση 

με την δική μου έρευνα που διήρκεσε περίπου ένα χρόνο, αλλά το σημείο που θέλω 

να εστιάσω είναι πως η Okely ζούσε όλο αυτό το διάστημα στους χώρους διαμονής 

των Τσιγγάνων, ενώ εγώ ζούσα στο σπίτι μου σε γειτονική περιοχή με τους 

Τσιγγάνους του Δενδροποτάμου, αλλά βρισκόμουν εκεί σε καθημερινή βάση.  

Ένα επίσης σημαντικό ανθρωπολογικό έργο για τους Ρομά είναι της Carol 

Silverman (2012). Τα εθνογραφικά της δεδομένα βασίζονται σε επιτόπια έρευνα σε 

δύο κοινότητες Ρομά, στο Šuto Orizari/Sutka, στα Σκόπια της Βόρειας Μακεδονίας, 

και σε Ρομά της διασποράς, που μετανάστευσαν από τη Βόρεια Μακεδονία στο 

Βelmont, του Bronx της Νέας Υόρκης. Επιπλέον, βασίζονται και σε επιτόπια έρευνα 

σε διάφορες κοινότητες των Ρομά στην Βουλγαρία. Γενικότερα η μελέτη της 

Silverman για τους Ρομά είχε ξεκινήσει από τα τέλη της δεκαετίας του 1970 και 

συνεχίστηκε και την δεκαετία του 2000 και, εκτός από το συγκεκριμένο έργο, έχει 

προβεί σε όλο αυτό το χρονικό διάστημα και σε πολλές δημοσιεύσεις επιστημονικών 

άρθρων.  

Η εθνογραφία της συνδυάζει μια διεθνική προσέγγιση της κοινωνικής ζωής 

των Ρομά σε σχέση με την μουσική (2012:4). Συγκεκριμένα, αναφέρει πως, από το 

1989, με την πτώση του σοσιαλισμού, πολλοί Ρομά από τα Βαλκάνια, έχουν 

μεταναστεύσει στις ΗΠΑ και στη Δυτική Ευρώπη και πως οι Ρομά βιώνουν στις 

χώρες υποδοχής ρατσισμό και διακρίσεις. Στον αντίποδα, περιγράφει πως η μουσική 

των Ρομά έχει αγαπηθεί και κατέχει εξέχουσα θέση στην παγκόσμια μουσική σκηνή, 

τόσο στις ΗΠΑ όσο και στη Δυτική Ευρώπη. Σε αυτό το δίπολο που τοποθετούνται οι 

Ρομά, της αποδοχής αλλά και της ταυτόχρονης απόρριψης, η Silverman μελετά τους 
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τρόπους με τους οποίους ενεργούν οι τσιγγάνοι μουσικοί και η μουσική, σε αυτήν την 

κατάσταση. Επιβεβαιώνει πως η μουσική και οι μουσικοί αποτελούν τα μέσα για την 

δημιουργία κοινωνικών σχέσεων μεταξύ των Ρομά σε οποιαδήποτε σημεία του 

κόσμου και αν ζουν, αλλά και των Ρομά με τους μη Ρομά και, ταυτόχρονα, τονίζει 

πως η «τσιγγάνικη» μουσική αποτελεί και ένα «εμπόρευμα», το οποίο πωλείται σε  

Ρομά και μη Ρομά, όπου, όμως, τις εμπορικές επιχειρήσεις τις διαχειρίζονται, 

συνήθως, οι μη Ρέμα.  

Μέσα σε αυτό το πλαίσιο ερευνά, πώς, αρχικά, οι Ρομά μουσικοί 

παρουσιάζουν την ταυτότητά τους, πώς η μουσική τους αναγνωρίζεται από το κοινό 

και πώς μετασχηματίζεται. Ουσιαστικά, υπογραμμίζει το διάλογο μέσα από την 

μουσική, μεταξύ ατόμων, κοινοτήτων, κρατών και καπιταλιστικών αγορών (2012: 

18). Καταλήγει πως ο πολιτισμός και η ταυτότητά τους πολιτικοποιούνται και η 

μουσική γίνεται το μέσο διαπραγμάτευσης, άσκησης δύναμης και διαχείρισης των 

κοινωνικών τους σχέσεων.   

 Σε σχέση με την δική μου εργασία, μελετώ κι εγώ τις κοινωνικές 

σχέσεις των Ρομά, τόσο μεταξύ τους όσο και με τους μη Ρομά, όπως κάνει η 

Silverman. Λαμβάνοντας υπόψη τις πολιτικές, κοινωνικές και οικονομικές συνθήκες 

της Ελλάδας και τα διάφορα στερεότυπα και τις διακρίσεις που βιώνουν οι Ρομά, 

μελετώ τους τρόπους, με τους οποίους οργανώνονται οι αναπαραστάσεις του 

«πολιτισμού» τους από τη δράση ατόμων και συλλογικοτήτων των ίδιων, όσο και 

κρατικών και άλλων φορέων μη Ρομά. Κι εγώ καταλήγω, όπως και η Silverman, πως 

ο πολιτισμός και η ταυτότητα των Ρέμα πολιτικοποιούνται, όμως στην δική μου 

περίπτωση μελέτης, χρησιμοποιώ τον χορό, πρωτίστως, και, δευτερευόντως, τη 

μουσική και το τραγούδι ως αντικείμενα μελέτης.  

Ουσιαστικά από τα δεκατρία κεφάλαια του βιβλίου της, σε δύο μόνο 

κεφάλαια μελετά και αναλύει τον χορό. Στο ένα κεφάλαιο, μελετά, μέσα από 

διεθνικούς οικογενειακούς εορτασμούς, όπως οι γάμοι, τον χορό ως μέσο ενοποίησης 

των Ρομά μεταξύ τους, αλλά και ως μέσο που δημιουργεί συγκρούσεις και 

αντιπαραθέσεις. Παρομοίως κι εγώ στην εργασία μου, σε ένα από τα κεφάλαιά μου, 

μελετώ μια εορταστική εκδήλωση που συνδυάζει βάπτιση και Τάμα, όπου καταλήγω 

και εγώ πως ο χορός χρησιμοποιείται ως μέσο διαπραγμάτευσης που περικλείει τόσο 

ενότητα όσο και σύγκρουση. Όμως η Silverman εξετάζει τον χορό στην περίσταση 

του γάμου, μέσα από διάφορες περιπτώσεις γάμων Ρομά που ανήκουν σε 

διαφορετικές πληθυσμιακές ομάδες (μουσουλμάνοι και χριστιανοί ορθόδοξοι) που 
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ζουν στο Belmont, τονίζοντας πως, παρά τις κάποιες διαφορές στις διαδικασίες ενός 

γάμου των διαφορετικών πληθυσμιακών κατηγοριών των Ρομά, ακολουθούν ένα 

κοινό «πανβαλκανικό πρότυπο» (2012: 85), γι’ αυτό και εστιάζει στις κοινωνικές 

σχέσεις, όχι μεταξύ των ομάδων των Ρομά, αλλά μεταξύ των ατόμων και οικογενειών 

που προέρχονται από την ίδια ομάδα. Αντίθετα στην δική μου περίπτωση, μελετώ το 

πώς λειτουργεί ο χορός στις κοινωνικές σχέσεις μεταξύ των δύο κυρίαρχων 

πληθυσμιακά κατηγοριών των Ρομά του Δενδροποτάμου και όχι μεταξύ των ατόμων 

και οικογενειών που προέρχονται από την ίδια κατηγορία.  

Ταυτόχρονα, η Silverman συγκρίνει τα εορταστικά γεγονότα του γάμου 

μεταξύ των δύο κοινοτήτων του Sutka και του Belmont και αποδεικνύει πως στο 

Belmont έχουν απαλειφθεί πολλές «παραδοσιακές» τελετουργίες και έχουν εισαχθεί 

νέες λόγω του διαφορετικού «αμερικάνικου» τρόπου ζωής και των διακρίσεων εις 

βάρος των Ρομά. Παρομοίως, την επιρροή των διακρίσεων εις βάρος των Ρομά από 

τους μη Ρέμα μελετώ κι εγώ στην διάρκεια χορευτικών γεγονότων, τόσο αυτών που 

διοργανώνουν οι Ρέμα, όσο και εκείνων που διοργανώνουν οι μη Ρομά και καταλήγω 

κι εγώ, πως οι Ρομά ενώ κρατούν «τα δικά τους», όπως συχνά περιγράφουν, 

ταυτόχρονα, υιοθετούν και «των άλλων», των μη Ρομά, λόγω των διακρίσεων αλλά 

και των κοινωνικών, πολιτικών και οικονομικών συνθηκών που επικρατούν κάθε 

φορά.  

Επιπλέον, η Silverman  περιγράφει πως οι μουσικοί στο Belmont παρέχουν τις 

υπηρεσίες τους σε διάφορες εθνοτικές ομάδες, όπως Βόσνιους, Σέρβους, Αλβανούς, 

αλλά και σε Ρομά, εμπλουτίζουν το μουσικό τους ρεπερτόριο προβαίνοντας σε νέες 

δημιουργίες και παρακολουθούν τις νεότερες μουσικές εξελίξεις στα Βαλκάνια, μέσω 

του διαδικτύου, τόσο οι ίδιοι, όσο και το ακροατήριό τους, συνήθως το νεότερο σε 

ηλικία. Επιπλέον, υπάρχουν περιπτώσεις, έστω λίγες, στις οποίες οι Ρομά μουσικοί 

σπουδάζουν μουσική σε σχολές της Αμερικής και κάποιοι από αυτούς συνεργάζονται 

με Αμερικανούς μουσικούς. Ακριβώς η ίδια κατάσταση παρατηρήθηκε και στην δική 

μου επιτόπια έρευνα.  

Σε ένα ακόμη κεφάλαιό της που μελετά τον χορό, επικεντρώνεται στον χορό 

cocek ως βασικό χορό των Ρομά, αλλά αναφέρει και άλλους χορούς, που έχουν 

υιοθετήσει από τους μη Ρομά. Όμως, ασχολείται ειδικά με τον cocek, κάνοντας μια 

σύντομη μουσική ανάλυση του χορού, στο πώς λειτούργησε και λειτουργεί σε 

διαφορετικά ιστορικά, κοινωνικά και οικονομικά πλαίσια (από την περίοδο της 

οθωμανικής αυτοκρατορίας στα Βαλκάνια, μέχρι σήμερα) τονίζοντας την κοινωνική 
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διάσταση του συγκεκριμένου χορού, δηλ. την περιθωριοποίηση των Ρομά από την 

ευρύτερη κοινωνία των μη Ρομά, αλλά και την προβληματική αμφισημία που 

δημιουργεί για τις γυναίκες.  

Παρομοίως κι εγώ μελετώ τέσσερεις βασικούς χορούς των Ρομά, τους 

οποίους χορεύουν στις χορευτικές τους περιστάσεις, το τσιφτετέλι, τον καρσιλαμά, 

την γκάιντα και τον καμπά, κάνοντας, ταυτόχρονα, αναφορά και σε άλλους χορούς 

των μη Ρομά που υιοθετούν οι Ρομά . Προβαίνω, επίσης, σε μια ρυθμοκινητική 

ανάλυση, ενώ η Silverman παρουσιάζει κάποιες μουσικές πληροφορίες κάθε χορού. 

Η χρήση της ρυθμοκινητικής ανάλυσης, με βοήθησε να απαντήσω το ερευνητικό μου 

ερώτημα σχετικά με το «τι χορούς χορεύουν;» και να ξεδιαλύνω τη σύγχυση, στην 

οποία βρισκόμουν, εξαιτίας της κινητικής και ρυθμικής ομοιότητας που είχαν οι 

χοροί μεταξύ τους. Ταυτόχρονα με βοήθησε στο να κατανοήσω τις κινητικές 

διαφορές που έχουν οι δύο ομάδες των Ρομά Αρλία/Φιτσίρια, στον ίδιο χορό και να 

εξηγήσω με ποιο τρόπο τις χρησιμοποιούν ως μέσα διαπραγμάτευσης των 

κοινωνικών τους σχέσεων16. Επίσης, μελετώ κι εγώ τους χορούς σε ένα 

συγκεκριμένο κοινωνικό, πολιτικό, οικονομικό πλαίσιο, πρόσφατο, όμως, των 

τελευταίων δεκαπέντε ετών και επικεντρώνομαι κι εγώ στην κοινωνική διάσταση του 

χορού, ερευνώντας τον σε σχέση με την περιθωριοποίηση των Ρομά. Όμως δεν τον 

μελετώ με βάση τις έμφυλες σχέσεις και τη «θέση» της γυναίκας στην χορευτική 

διαδικασία. Αντιθέτως, εστιάζω στους τρόπους που ο χορός χρησιμοποιείται από τους 

Ρομά, αλλά και από τους μη Ρομά, ως μέσο «καλλιέργειας», ή όχι, κοινωνικών 

σχέσεων, τόσο μεταξύ των διαφορετικών κατηγοριών των Ρομά, όσο και μεταξύ 

Ρομά /μη Ρομά. 

Μία μελέτη για τους Ρομά στην Τουρκία είναι της Sοnix Tamar Seeman 

(2002). Η Seeman ερευνά και αναλύει τα εθνογραφικά της δεδομένα, συνδυάζοντας 

την επιστήμη της ανθρωπολογίας, της εθνομουσικολογίας και της φιλοσοφίας. Έκανε 

επιτόπια έρευνα σε Ρομά οικογένειες μουσικών που ζούσαν στην Κωνσταντινούπολη, 

την Ανδριανούπολη, την Κεσσάνη, το Κιρκλαρελί, την Σόμα και την Πέργαμο από το 

1995-1999.  

Βασίζει την μελέτη της σε ένα συγκεκριμένο είδος χορευτικής μουσικής των 

Ρομά, που ονομάζεται Roman oyun havasi. Περιγράφει πως δημιουργήθηκε τη 

δεκαετία του 1960, από Ρομά  μουσικούς της Θρακικής Τουρκίας, οι οποίοι 

                                                           
16Για περισσότερες πληροφορίες βλ. 5ο Κεφάλαιο, 5.3 «Αρλία» & «Φιτσίρια» . 
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«πατώντας» σε μια υπάρχουσα μορφή χορού, τον καρσιλαμά (9/8), πρόσθεσαν νέα 

ρυθμικά πρότυπα και κείμενα τοπικού τραγουδιού των Ρέμα κοινοτήτων τους (2002: 

3), τα οποία εκτελούσαν, αρχικά, σε Ρομά κοινότητες, κυρίως, της Θρακικής 

Τουρκίας. Στην δημιουργία αυτής της χορευτικής μουσικής, συνέβαλε η ανάπτυξη 

νέων οικονομικότερων τεχνολογιών ηχογράφησης, γεγονός που προσέφερε 

δυνατότητες για την εισαγωγή νέων τρόπων και καινοτομιών στις μουσικές 

εκτελέσεις και, παράλληλα, άνοιξε τον δρόμο στις δισκογραφικές εταιρείες να 

χαράξουν νέες περιφερειακές και παγκόσμιες αγορές.  

H Seeman, αφού κάνει μια περιγραφή του ιστορικού και κοινωνικού πλαισίου 

της δημιουργίας αυτής της χορευτικής μουσικής, επικεντρώνεται στους τρόπους, με 

τους οποίους οι  Ρομά διαπραγματεύονται την ταυτότητά τους μέσα από αυτό το 

είδος χορευτικής μουσικής. Αναφέρει πως οι Ρομά χρησιμοποιούν το Roman oyun 

havasi ως μέσο αντιμετώπισης των στερεοτύπων και των διακρίσεων που βίωναν και 

βιώνουν πολλές φορές από τους μη Ρομά. Τονίζει, μάλιστα, πως παρά την 

αναγνωρισιμότητα των Ρομά μουσικών στην τουρκική και παγκόσμια μουσική 

σκηνή, οι Ρομά μουσικοί αντιμετωπίζονται με στερεότυπα και διακρίσεις από τους μη 

Ρομά. Ειδικότερα, περιγράφει πως οι δισκογραφικές εταιρείες και οι παραγωγοί 

ανήκουν στους μη Ρομά, το οποίο σημαίνει πως οι μη Ρομά αποφασίζουν για όλα τα 

στάδια της παραγωγής μουσικής, μέχρι το τελικό προϊόν (τις πληρωμές των 

μουσικών, την επιλογή των καλλιτεχνών και του ρεπερτορίου) και όχι οι ίδιοι οι Ρομά 

μουσικοί (2002: 320). Έτσι καταλήγει πως οι Ρομά μουσικοί χρησιμοποιούν αυτό το 

είδος χορευτικής μουσικής ως μέσο διαπραγμάτευσης, αμφισβήτησης και 

μετασχηματισμού της κοινωνικής τους θέσης σε σχέση με τους μη  Ρομά (2002: 377). 

Οι Ρομά του Δενδροποτάμου, χορεύουν, επίσης, τον καρσιλαμά όπως και οι  

Ρομά της μελέτης της Seeman. Εγώ όμως δεν εστιάζω τόσο στις κοινωνικές πτυχές 

της μουσικής, αλλά, κυρίως, στην κοινωνική διάσταση του χορού στον συνοικισμό 

και, δευτερευόντως, της μουσικής του. Παρόλα αυτά, σχετικά με την μουσική, μέσα 

από την έρευνά μου φάνηκε πως οι νέες τεχνολογίες, οδήγησαν και τους μουσικούς 

που συμμετείχαν στα χορευτικά γεγονότα στον συνοικισμό, στο να εισάγουν νέους 

τρόπους μουσικών εκτελέσεων, είτε νέες μελωδίες, είτε νέα μουσικά όργανα και, 

παράλληλα, πολλοί από αυτούς επέκτειναν την «επαγγελματική» τους δράση ακόμη 

και σε διάφορες ευρωπαϊκές χώρες. Επιπλέον, προσθέτω πως ένας σημαντικός 

παράγοντας που συνέβαλε σε αυτό το «άνοιγμα» των νέων αγορών της μουσικής, 

ήταν η οικονομική κρίση της Ελλάδας, η οποία εμφανίστηκε από το 2010 και έπειτα, 
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και οδήγησε πολλούς Ρομά μουσικούς να στρέψουν το «επαγγελματικό» τους δίκτυο 

και εκτός Ελλάδας για να μπορέσουν να επιβιώσουν.  

Σχετικά με τον χορό, οι Ρομά του συνοικισμού χρησιμοποιούν τον χορό, όπως 

και οι Ρομά που μελέτησε η Seeman χρησιμοποιούν την χορευτική μουσική Roman 

oyun havasi, ως μέσο διαπραγμάτευσης των κοινωνικών σχέσεών τους με τους μη  

Ρομά και αντιμετώπισης των στερεοτύπων και διακρίσεων που βιώνουν από τους μη 

Ρομά. Προβάλλουν την κινητική τους ικανότητα στον χορό, τόσο με τα λόγια τους 

όσο και με τις ενέργειές τους, όπως «ανεβάζοντας» στο διαδίκτυο τις χορευτικές τους 

εκδηλώσεις. Η διαχείριση αυτή του χορού μέσω διαδικτύου βρίσκεται στα ίδια τα 

«χέρια» των Ρομά . Όμως πολλές φορές, η διαχείριση του χορού βρίσκεται στα 

«χέρια» των μη Ρέμα, όπως η διοργάνωση πολιτιστικών/χορευτικών εκδηλώσεων από 

τους Δήμους (Θεσσαλονίκης, Αμπελοκήπων/Μενεμένης), την εκκλησία (Άγιος 

Νεκτάριος), άλλους φορείς εντός του συνοικισμού (Φάρος του κόσμου, Σύλλογος 

Ποντίων), με αποτέλεσμα οι Ρομά του συνοικισμού να αισθάνονται πως 

περιθωριοποιούνται και να το βιώνουν ως διάκριση. 

 Ωστόσο, παρά τα κοινά σημεία της δικής μου μελέτης με εκείνα της 

Seeman και που ανέφερα παραπάνω, μια σημαντική διαφορά μας βρίσκεται στο ότι η 

Seeman μελέτησε το Roman oyun havasi ως μέσο διαπραγμάτευσης των κοινωνικών 

σχέσεων μεταξύ των Ρομά με τους μη Ρομά και καθόλου μεταξύ των διαφορετικών 

κατηγοριών των Ρομά. Με δεδομένο μάλιστα πως ερεύνησε έξι πόλεις στις οποίες 

ζουν Ρομά μουσικοί, μου δημιουργείται η αίσθηση πως αντιμετώπισε τους  Ρομά 

μουσικούς ως μία ενιαία ομάδα με έναν ενιαίο «πολιτισμό». Πως το Roman oyun 

havasi λειτουργεί για όλους τους Ρομά μουσικούς με τον ίδιο τρόπο στην 

διαπραγμάτευση των κοινωνικών τους σχέσεων. Αυτές οι σκέψεις μου 

δημιουργούνται  από το γεγονός πως σε μία κοινότητα των Ρομά, αυτή του 

Δενδροποτάμου που μελέτησα εγώ, υπήρχαν διαφορετικές πληθυσμιακές κατηγορίες 

Ρομά και ο χορός, όπως και η μουσική, λειτούργησε με πολλαπλούς τρόπους, όχι 

μόνο στις κοινωνικές σχέσεις μεταξύ των Ρομά /μη Ρομά, αλλά μεταξύ των 

διαφορετικών κατηγοριών των Ρομά, ακόμη και μέσα στην ίδια την κατηγορία, στην 

οποία ανήκει κάποιο άτομο. Θεωρώ, λοιπόν, σημαντικό, να μελετώνται οι Ρομά, όχι 

μόνο σε σχέση με τους μη Ρομά, αλλά, ταυτόχρονα, και στο πλαίσιο των εσωτερικών 

διαφοροποιήσεών τους, καθώς, έτσι θεωρώ, πως προσεγγίζεται πληρέστερα η 

κοινωνική πραγματικότητα του πεδίου.  
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Mία μελέτη που αφορά τους Ρομά των Σκοπίων της Βόρειας Μακεδονίας 

είναι αυτή της Elsie Ivanćič Dunin (2006). Πρόκειται για μια έρευνα που 

περιλαμβάνει το εθνογραφικό υλικό μιας διαχρονικής συγκριτικής προσέγγισης, η 

οποία πραγματοποιήθηκε στην διάρκεια τριάντα ετών.  

Πιο συγκεκριμένα η Dunin μελέτησε την «ημέρα του Αγίου Γεωργίου», 

δηλαδή μια εορταστική εκδήλωση των Ρομά των Σκοπίων, που περιλαμβάνει χορό, 

σε τέσσερεις χρονικές περιόδους, το 1967, το 1977, το 1987 και το 1997 καθώς και 

σε δύο ενδιάμεσα χρόνια το 1995 και το 1996. Το 1967 πραγματοποιήθηκε η 

πενθήμερη γιορτή του Άη Γιώργη, όπως συνέβαινε και στο παρελθόν, σε δύο σημεία 

της τσιγγάνικης συνοικίας Topaana (στο κέντρο των Σκοπίων), στις 5-8 Μαϊου στα 

Σταυροδρόμια και στις 9 Μαϊου στο Λόφο. Τα επόμενα χρόνια επιτόπιας έρευνάς της 

η γιορτή πραγματοποιούνταν μόνο κάθε 9 Μαϊου στο Λόφο. 

Ουσιαστικά η Dunin ερευνά τους τρόπους που επηρέασαν τον χορό οι 

γενικότερες κοινωνικές, πολιτικές και οικονομικές συνθήκες που συνέβησαν όλα τα 

χρόνια της επιτόπιας έρευνάς της και αποκαλύπτει πως οι κοινωνικές σχέσεις, τόσο 

των Ρομά  μεταξύ τους, όσο και των Ρομά με τους μη Ρομά, βρίσκονται σε 

διαδικασίες διαπραγμάτευσης, που εμπεριέχουν ενότητα αλλά και σύγκρουση. 

Mε βασικότερο συμβάν αυτό του σεισμού του 1963, ο οποίος οδήγησε στην 

καταστροφή του μεγαλύτερου μέρους της συνοικίας του Topaana και την μετακίνηση 

των Τσιγγάνων στην νεοσύστατη συνοικία Suto Orizari, που ήδη είχε 

πραγματοποιηθεί για τους περισσότερους Ρομά το 1967, η Dunin καταλήγει πως η 

γιορτή του Αγίου Γεωργίου το έτος 1967, αποτελεί χρονιά μετάβασης, όπου οι 

παλαιότερες διακρίσεις μεταξύ των διαφορετικών ομάδων  Ρομά «σβήστηκαν» με 

φυσικό τρόπο (σεισμός) και φάνηκε πως εξαλείφθηκαν από τότε και έπειτα στα 

χορευτικά γεγονότα.  

Πιο συγκεκριμένα, ενώ πριν το σεισμό οι διάφορες κατηγορίες Ρομά ζούσαν 

σε ξεχωριστές γειτονιές της Topaana και δεν προέβαιναν σε επιγαμίες, από την 

εγκατάστασή τους και μετά στο Suto Orizari και με την κατάλυση της ύπαρξης των 

γειτονιών, άρχισαν να δημιουργούν επιγαμίες. Επιπλέον, σε σχέση με τον χορό και 

την μουσική, οι μουσικοί του zurla και tapan17 που ανήκαν στην ίδια ομάδα Ρέμα, 

μέχρι και το 1967, έπαιζαν μόνο στις οικογένειες της δικής τους γειτονιάς. Γι’ αυτό 

και στα Σταυροδρόμια το 1967, δεν έπαιξαν καθόλου, γιατί εκεί συμμετείχε ένα 

                                                           
17 Πρόκειται για μουσικά όργανα. Το tapan είναι το νταούλι και zurla είναι ο ζουρνάς. 
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«μείγμα» Τσιγγάνικων πληθυσμών, ενώ στον Λόφο έπαιζαν για τις δικές τους 

οικογένειες. Τις επόμενες δεκαετίες η γιορτή στα Σταυροδρόμια δεν ξανάγινε, γιατί η 

περιοχή ανακατασκευάστηκε λόγω του σεισμού και χτίστηκαν πολυκατοικίες, αλλά 

συνεχίστηκε η γιορτή στον Λόφο. Οι μουσικές μπάντες (που μέχρι τότε 

χρησιμοποιούσαν «μοντέρνα» μουσικά όργανα, όπως κλαρίνο, τρομπέτα, ακορντεόν) 

άρχισαν να εξαρτώνται περισσότερο από την ηλεκτρική ενέργεια, χρησιμοποιώντας 

νέα μουσικά όργανα, με αποτέλεσμα στον Άη Γιώργη να μην μπορούν να παίξουν 

στον Λόφο και  έτσι να αναλαμβάνουν οι μουσικοί του zurla και tapan την μουσική 

κάλυψη για όλες τις ομάδες Τσιγγάνων.  

Όμως, στην δική μου μελέτη, οι διακρίσεις μεταξύ των διαφορετικών 

κατηγοριών των Ρομά, συνεχίζουν να υφίστανται, παρά την απουσία μιας τέτοιας 

χωροταξικής διάκρισης στον Δενδροπόταμο, και γίνονται εμφανείς στη διάρκεια των 

χορευτικών γεγονότων. Όμως, καταλήγω πως, λόγω συγκεκριμένων κοινωνικών-

οικονομικών συνθηκών, υπάρχουν περιπτώσεις που αυτές οι διακρίσεις εξαλείφονται. 

Ωστόσο, δεν είμαι σίγουρη, εάν όντως εξαλείφονται, ή αποτελούν εξαιρέσεις, γιατί  

αφήνουν την αίσθηση και σε εμένα, αλλά και σε πολλούς πληροφορητές μου, πως 

αυτό συμβαίνει μόνο επιφανειακά.  

Επιπλέον μέσα από την μελέτη της Dunin, γίνονται ορατές οι διαδικασίες 

διαπραγμάτευσης των κοινωνικών σχέσεων των Ρομά με τους μη Ρομά . Η Dunin 

αναφέρει πως η ημέρα του Αγίου Γεωργίου αποτελεί μια χορευτική εκδήλωση, στην 

οποία συμμετέχουν οι Ρομά και όχι οι μη  Ρομά (2006: 180,181). Αυτό σχετίζεται με 

τη δική μου μελέτη, όπου, κατά παρόμοιο τρόπο, στον Δενδροπόταμο φάνηκε πως σε 

χορευτικά γεγονότα που διοργανώνουν οι Ρομά, λίγες είναι οι περιπτώσεις 

συμμετοχής σε αυτά των μη Ρομά, κάτι το οποίο αποκαλύπτει μια «απόσταση» στις 

μεταξύ τους κοινωνικές σχέσεις. Ταυτόχρονα όμως μέσα από την έρευνά της η Dunin 

δείχνει πως οι Ρομά στα Σκόπια, όταν καλούνται από μη Ρομά να συμμετέχουν σε 

διάφορες κοινωνικές εκδηλώσεις, συμμετέχουν, κυρίως, για την προάσπιση των 

δικαιωμάτων τους και την προβολή της ταυτότητας των Ρομά. Για παράδειγμα, στην 

διάρκεια αυτών των ετών της επιτόπιας έρευνάς της, οι  Ρομά του Topaana, και 

έπειτα του Suto Orizari, συμμετείχαν με πολιτική και καλλιτεχνική εκπροσώπηση στο 

Παγκόσμιο Συνέδριο για τους Ρομά στη Σουηδία την δεκαετία του 1980 (2006: 186). 

Δημιούργησαν δικό τους πολιτικό κόμμα στη Βόρεια Μακεδονία, συμμετείχαν σε 

διάφορες μουσικές συναυλίες και χορευτικές παρουσιάσεις των μη Ρομά, με 

ακροατήριο/θεατές μη Ρομά και σταμάτησαν να φορούν τα «παραδοσιακά» τους 
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ρούχα στην καθημερινότητά τους αλλά μόνο σε εορταστικές εκδηλώσεις (2006: 187). 

Επιπλέον, ο χορός Cocek που μέχρι το 1997 χορευόταν σε ιδιωτικές χορευτικές 

περιστάσεις (στα σπίτια τους), από το 1997 και μετά, άρχισε να παρουσιάζεται σε 

δημόσιες χορευτικές παρουσιάσεις από οργανωμένα χορευτικά σύνολα των Ρομά 

(2006: 187).  

Ουσιαστικά η Dunin καταλήγει πως ο χορός, η μουσική, τα ρούχα 

χρησιμοποιήθηκαν ως δείκτες ταυτότητας των Ρομά (2006: 187), όπως, αντίστοιχα, 

παρατήρησα να συμβαίνει και στους Ρομά του Δενδροποτάμου. Κατά παρόμοιο 

τρόπο, οι Ρομά του Δενδροποτάμου, όταν καλούνται από φορείς των μη Ρομά, να 

συμμετέχουν σε διάφορες κοινωνικές εκδηλώσεις που περιλαμβάνουν χορό, μουσική, 

τραγούδι, αποδέχονται την πρόσκληση έχοντας στόχο την προάσπιση των 

δικαιωμάτων τους και την προβολή διαφόρων εκδοχών της ταυτότητάς τους. 

Ολοκληρώνοντας με την ανασκόπηση της μελέτης της Dunin, θα ήθελα να 

προσθέσω μία ακόμη ιστορική και πολιτική συνθήκη που επηρέασε τις κοινωνικές 

σχέσεις των  Ρομά μεταξύ τους και, κατ’ επέκταση, και τον χορό, η οποία είναι κοινή 

και στην δική μου μελέτη. Πρόκειται για την κληρονομιά της οθωμανικής περιόδου 

στην Ελλάδα και τη Βόρεια Μακεδονία. Η ερευνήτρια μας δείχνει πώς το οθωμανικό 

παρελθόν των Ρομά των Σκοπίων επηρέασε τις κοινωνικές σχέσεις και, κατ’ 

επέκταση, και τις χορευτικές εκδηλώσεις, μεταξύ των διαφορετικών κατηγοριών των 

Ρομά των Σκοπίων. Μία παρόμοια κατάσταση παρατήρησα και στη δική μου μελέτη. 

Η Dunin αναφέρει πως οι Ρομά των Σκοπίων δεν ήταν νομάδες, αλλά εγκαταστημένοι 

από τον 14ο αιώνα, πιστεύοντας στον Χριστιανισμό. Ωστόσο, στις αρχές του 20ου 

αιώνα, με τη διάλυση της οθωμανικής αυτοκρατορίας, «νεοεισερχόμενοι» Ρομά, 

όπως η ίδια περιγράφει, οι οποίοι δεν ήταν χριστιανοί, εγκαταστάθηκαν στην 

τουρκική συνοικία των Σκοπίων, που είναι παρακείμενη του Topaana (παλιά 

τσιγγάνικη συνοικία στο κέντρο των Σκοπίων), όπου, ήδη, ζούσαν οι χριστιανοί 

Ρομά. Δεν υπήρχαν ιδιαίτερες κοινωνικές σχέσεις μεταξύ τους, ούτε επιγαμίες.  

Παρόμοια κατάσταση συνέβηκε και στους Ρομά των Δενδροποτάμου, όπου τα 

Αρλία, με τη διάλυση της οθωμανικής αυτοκρατορίας και, ειδικά με τη Συνθήκη της 

Λωζάνης, το 1923, κρίθηκαν ανταλλάξιμοι, λόγω της χριστιανικής τους θρησκείας 

και μετακινήθηκαν στη Θεσσαλονίκη, όπου, το 1950, εγκαταστάθηκαν στον 

Δενδροπόταμο, ως οι πρώτοι Ρομά πληθυσμοί εκεί. Έπειτα, στη διάρκεια της 

δεκαετίας του 1950, άρχισαν να εγκαθίστανται στον συνοικισμό και τα Φιτσίρια, 

μουσουλμάνοι στη θρησκεία, όπως φάνηκε και από τους ίδιους τους συνομιλητές, 



66 
 

αλλά και όπως αποδείχθηκε από την έρευνά μου στο Ληξιαρχείο του Δήμου 

Αμπελοκήπων-Μενεμένης. Και στον Δενδροπόταμο, στη διάρκεια της επιτόπιας 

έρευνάς μου, φάνηκε πως οι κοινωνικές σχέσεις μεταξύ αυτών των κατηγοριών των 

Ρομά, είναι προβληματικές και οι επιγαμίες αποτελούν εξαιρέσεις και γίνονται, 

κυρίως, για κοινωνικούς και οικονομικούς λόγους. 

3.1.2 Ελληνική βιβλιογραφία 

Mία μελέτη για τους Ρομά στην Ελλάδα είναι το «Bright Balkan Morning: 

Romani Lives and the Power of Music in Greek Macedonia» (2002). Πρόκειται για 

μια συνεργασία των εθνομουσικολόγων Charles Keil και Angeliki Keil, οι οποίοι 

επιμελήθηκαν τα κείμενα, με τον κοινωνιολόγο Dick Blau, ο οποίος επιμελήθηκε το 

οπτικό υλικό και τον ανθρωπολόγο και μουσικολόγο Steven Feld που επιμελήθηκε το 

ηχητικό υλικό. Το βιβλίο μελετά τη ζωή των Ρομά μουσικών της Ηράκλειας Σερρών 

και τα δεδομένα έχουν συλλεχθεί σε σύντομες επισκέψεις που έγιναν μέσα σε ένα 

χρονικό διάστημα 20 ετών, από το 1976 έως το 2001. 

Οι Keil, χρησιμοποιούν ως βασικό πεδίο μελέτης τη μουσική και διερευνούν 

το ρόλο των Ρομά μουσικών στα διάφορα εορταστικά γεγονότα. Εξετάζουν το τοπικό 

κοινωνικό, οικονομικό και ιστορικό πλαίσιο για να κατανοήσουν τις επιλογές τους, 

στην προσπάθειά τους να ανταποκριθούν στις κοινωνικές και οικονομικές δυσκολίες. 

Επιπλέον, μέσα από διάφορες προσωπικές αφηγήσεις, παρουσιάζουν τους τρόπους με 

τους οποίους οι Ρομά κατασκευάζουν και προβάλλουν την ταυτότητά τους.   

Πιο αναλυτικά, εξετάζοντας τρία εορταστικά γεγονότα (μία βάπτιση, έναν 

γάμο, τη γιορτή ενός Αγίου), παρατηρούν πως οι Ρομά μουσικοί της Ηράκλειας έχουν 

αναλάβει τον ρόλο των διαμεσολαβητών μεταξύ διαφορετικών «πολιτισμών». 

Επίσης, μελετώντας ένα ακόμη εορταστικό γεγονός, ενός γάμου στην πόλη των 

Σερρών, μας δείχνουν ποιες στρατηγικές έχουν αναπτύξει οι Ρομά μουσικοί 

προκειμένου να επιβιώσουν στις μεταβαλλόμενες κοινωνικές, οικονομικές, πολιτικές 

συνθήκες, εκτελώντας διάφορα μουσικά στυλ και αναμειγνύοντας διάφορες 

πολιτισμικές «παραδόσεις». Οι Ρομά μουσικοί έχουν τον κεντρικό ρόλο της 

εκτέλεσης της μουσικής, αλλά δεν είναι οι «κυρίαρχοι» αυτού του εορταστικού 

πλαισίου. Αποτελούν, όμως, τους εκπροσώπους της κοινότητας στον «έξω κόσμο», 

εντός του οποίου  κερδίζουν κοινωνική αποδοχή μέσω της μουσικής τους επιτέλεσης. 

Επιπλέον, θεωρούν οι ίδιοι τους εαυτούς τους ως καλά «ενσωματωμένους» στην 
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κοινωνική ζωή του τόπου και, μάλιστα, περισσότερο «ενσωματωμένους» σε σχέση με 

άλλες Ρομά κοινότητες της Ελλάδας.  

Οι Keil παρουσιάζουν προσωπικές αφηγήσεις ενός από του πιο 

διακεκριμένους, σύμφωνα με τον τοπικό λόγο, μουσικούς, ο οποίος έχει κερδίσει με 

την ικανότητά του (είναι πολύγλωσσος, εκτελεί πολλά και διαφορετικά μουσικά 

στυλ) το σεβασμό και την αναγνώριση, τόσο ως μουσικός, όσο και σε κοινωνικό 

επίπεδο, από όλες τις πληθυσμιακές κατηγορίες της Ηράκλειας και της ευρύτερης 

περιοχής. Παράλληλα, παρουσιάζουν και προσωπικές αφηγήσεις  Ρομά της 

Ηράκλειας, στις οποίες περιγράφονται οι αντιλήψεις τους για τη μουσική και οι 

ανησυχίες τους για το κατά πόσο μπορούν να επιβιώνουν μέσα από τη μουσική, οι 

απόψεις τους για τις άλλες κατηγορίες πληθυσμού που ζουν στην Ηράκλεια, τις 

διαφορές τους από τους άλλους Ρομά της ευρύτερης περιοχής, τη διατήρηση της 

γλώσσας τους και τις προσπάθειές τους να ξεπεράσουν τις διακρίσεις και τα 

στερεότυπα μέσα από τη μουσική.  

Σε σχέση με την δική μου μελέτη, παρατηρώ πως υπάρχουν πολλά κοινά με 

την μελέτη των Keil. Μελετούν εορταστικά γεγονότα, όπως και εγώ, για παράδειγμα, 

βαπτίσεις, γιορτές Αγίων και εστιάζουν στο κοινωνικό, οικονομικό, ιστορικό πλαίσιο, 

επιβεβαιώνοντας τη σημασία του για την κατανόηση των διαφόρων ενεργειών και 

τρόπων ζωής των δρώντων υποκειμένων. Μία ακόμα ομοιότητα είναι η ματιά στους 

μουσικούς και τα μουσικά σχήματα, τα οποία για να μπορέσουν να επιβιώσουν, 

προσαρμόζονται σε κάθε περίσταση, εκτελώντας πολλά και διαφορετικά μουσικά 

είδη για κάθε πληθυσμιακή κατηγορία. Επιπλέον, μία ακόμη κοινή μας συνισταμένη, 

είναι ότι μελετά τις απόψεις και αντιλήψεις των Ρομά της Ηράκλειας σε σχέση με 

άλλους  Ρομά της ευρύτερης περιοχής. Όμως, θεωρώ ότι θα βοηθούσε περισσότερο 

στην κατανόηση της κοινωνικής πραγματικότητας, αν περιλάμβανε και μία ενότητα, 

στην οποία θα περιείχε τις αντιλήψεις και απόψεις των Ρομά της ευρύτερης κοινωνίας 

για τους Ρομά της Ηράκλειας.  

Η βασική μας διαφορά βρίσκεται στο ότι οι Κeil χρησιμοποιούν την μουσική 

ως μέσο μελέτης, ενώ εγώ, πρωτίστως, τον χορό και, δευτερευόντως, την μουσική. 

Παρόλα αυτά, οι Keil μελετούν και αυτοί τις κοινωνικές σχέσεις, τόσο μεταξύ των 

διαφορετικών κατηγοριών Ρομά που ζουν στην Ηράκλεια και στην ευρύτερη περιοχή 

της (αν και τη θεωρώ «μονοδιάστατη», δηλαδή από την «θέση» των Ρομά της 

Ηράκλειας, όπως προανέφερα), όσο και μεταξύ των Ρομά /μη Ρομά. Αναφορικά με 

τις κοινωνικές σχέσεις Ρομά /μη Ρομά, οι Ρομά μουσικοί της Ηράκλειας έχουν 
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κερδίσει αναγνώριση και σεβασμό, έχοντας επίγνωση αυτής της κατάστασης και με 

βάση αυτή την αναγνώριση κατασκευάζουν και προβάλλουν την ταυτότητά τους. 

Στην δική μου, όμως, περίπτωση, δε λειτουργεί, ακριβώς, με τον ίδιο τρόπο η 

κατασκευή και η προβολή της ταυτότητας και του «πολιτισμού» τους μέσα από το 

χορό. Άλλοτε την προβάλλουν και άλλοτε την αποκρύπτουν. Την προβάλλουν, στις 

περιπτώσεις που οι ίδιοι οργανώνουν τις εορταστικές τους εκδηλώσεις, 

αντιμετωπίζοντάς τες ως ένα επισφαλές περιβάλλον, μακριά από στερεότυπα και 

διακρίσεις εις βάρος τους. Την προβάλλουν, επίσης, και στις περιπτώσεις, όπου οι μη 

Ρομά διοργανώνουν τις εορταστικές εκδηλώσεις, αλλά το κάνουν, εφόσον, εξαρχής 

έχουν «κατοχυρώσει» μία κοινωνική αποδοχή απαλλαγμένη από διακρίσεις και 

στερεότυπα εις βάρος τους. Την αποκρύπτουν, συνήθως, στις περιπτώσεις, όπου τα 

εορταστικά γεγονότα διοργανώνονται από μη  Ρομά και στα οποία προσλαμβάνουν 

ως επισφαλές το περιβάλλον, δηλαδή «φορτωμένο» με αρνητικά στερεότυπα εις 

βάρος τους. Παρατηρώ, λοιπόν, πως οι Keil εστιάζουν στους τρόπους που λειτουργεί 

η μουσική για τους μουσικούς, όπου έχουν κερδίσει σεβασμό και κοινωνική 

αναγνώριση. Όμως, αναρωτιέμαι την ίδια στιγμή των υπό μελέτη εορταστικών 

γεγονότων τους, με ποιο τρόπο θα λειτουργούσε η μουσική στους χορευτές, στο 

επίπεδο των κοινωνικών τους σχέσεων; Οι χορευτές θα αισθάνονταν αναγνώριση ή 

όχι και με ποιους τρόπους; 

Μία ακόμα εθνογραφική μελέτη για τους Ρομά στην Ελλάδα αποτελεί το έργο 

του Χρήστου Παπακώστας (2013). Ο Παπακώστας μελετά και αυτός, όπως και οι 

Keil, τους Ρομά της Ηράκλειας του νομού Σερρών και επικεντρώνεται στους 

τρόπους, με τους οποίους ο χορός και η μουσική συγκροτούν την πολιτισμική 

ταυτότητα των Ρομά, χρησιμοποιώντας ως βασικό αναλυτικό εργαλείο τον «τον 

τόπο», όπως επίσης τις έννοιες του χορού και της μουσικής. Τονίζει πως οι 

πληθυσμιακές κατηγορίες των Ρομά που ζουν στην Ηράκλεια χρησιμοποιούν την 

μουσική και τον χορό «ως τα μέσα αντίστασης, συναίνεσης, σύγκρουσης και 

αποδοχής, προσπαθώντας να προσδώσουν μια θετική προοπτική στην πολιτισμική 

τους ταυτότητα» ενάντια στην χαμηλή κοινωνική θέση τους ως κοινωνική κατηγορία 

(2013: 21).  

Περιγράφει πως η μουσική για τους Ρομά αποτελεί μια επαγγελματική 

δραστηριότητα, η οποία διαδραματίζει σημαντικό ρόλο στην επιβίωσή τους. 

Αναφέρει πως το επαγγελματικό δίκτυο των Ρομά μουσικών είναι ιδιαίτερα ευρύ, δεν 

έχει στατικό χαρακτήρα και χαρακτηρίζεται από μια συνεχή κινητικότητα (2013: 
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301). Ταυτόχρονα οι μουσικοί Ρομά έχουν προβεί στην προσθήκη νέων μουσικών 

οργάνων, κρατώντας, όμως, και τα παλαιότερα μουσικά όργανα. Παράλληλα, παίζουν 

διάφορα μουσικά γένη (πχ. παραπονιάρικα, καμπίσια, νησιώτικα κ.α) επηρεασμένοι 

από τις δισκογραφίες γνωστών Ρομά μουσικών, αλλά και μέσα από την επίδραση των 

μέσων μαζικής ενημέρωσης και τις εμπειρίες που αποκτούν από ίδια την 

κινητικότητά τους (2013: 246, 247).   

Το ίδιο συμβαίνει και με τους Ρομά μουσικούς που συμμετείχαν στα 

μουσικοχορευτικά γεγονότα στον συνοικισμό, είτε αυτούς που ζουν στον συνοικισμό, 

είτε αυτούς που ζουν εκτός συνοικισμού. Η μουσική γι’ αυτούς αποτελεί 

«επαγγελματική» δραστηριότητα που συμβάλλει σημαντικά στην επιβίωσή τους, γι’ 

αυτό και το «επαγγελματικό» δίκτυό τους χαρακτηρίζεται από κινητικότητα και 

ρευστότητα, τόσο των μουσικών οργάνων όσο και του μουσικού ρεπερτορίου. Όμως, 

δεν θα μπορούσα να υποστηρίξω πως στον Δενδροπόταμο υπάρχουν πολλές μουσικές 

ομάδες που υποστηρίζουν μουσικά τις εορταστικές εκδηλώσεις του συνοικισμού και 

δουλεύουν «επαγγελματικά» με την μουσική, όπως συμβαίνει στους Ρομά της 

Ηράκλειας. Γι’ αυτό και οι Ρομά του συνοικισμού προσλαμβάνουν μουσικές ομάδες 

από άλλες κοινότητες Ρομά, που ζουν σε διάφορα μέρη της Ελλάδας. Αντίθετα, στον 

Δενδροπόταμο, υπάρχουν πολλά άτομα που παίζουν κάποιο μουσικό όργανο 

μεμονωμένα και ενσωματώνονται, κατά περίσταση, σε διάφορα μουσικά σχήματα 

των Ρομά που δεν ζουν στον συνοικισμό. 

Σε ότι αφορά τον χορό, ο Παπακώστας υπογραμμίζει πως οι Ρομά της 

Ηράκλειας που ζουν στο «μαχαλά» (οικισμός της Ηράκλειας), χρησιμοποιούν τον 

χορό ως δείκτη της πολιτισμικής τους «ανωτερότητας» μιας και θεωρούν τόσο οι 

ίδιοι, όσο και οι μη Ρομά της Ηράκλειας, ότι έχουν μεγαλύτερη χορευτική ικανότητα 

σε σχέση με τις άλλες πληθυσμιακές κατηγορίες των μη Ρομά, αλλά και με τους 

«Tσιγγάνους» της Ηράκλειας (όπως οι ίδιοι περιγράφουν τους Ρομά που δε ζουν στον 

«μαχαλά», αλλά σε έναν άλλο οικισμό της Ηράκλειας). Επιπλέον, για την ανάλυση 

του χορού, χρησιμοποιεί τον γάμο ως κεντρικό χορευτικό γεγονός και μέσα από 

αυτόν αποκαλύπτει το «πλέγμα των κοινωνικών σχέσεων και των διαπραγματεύσεων 

των Ρομά, με τις υπόλοιπες εθνοτικές ομάδες της Ηράκλειας» (2013: 230) αλλά και 

με την ομάδα των «Τσιγγάνων» της Ηράκλειας. Κατά παρόμοιο τρόπο, λειτουργεί ο 

χορός και στους Ρομά του Δενδροποτάμου, οι οποίοι τον χρησιμοποιούν ως δείκτη 

πολιτισμικής «ανωτερότητας», τόσο σε σύγκριση με τους μη Ρομά, όσο και μεταξύ 
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των κατηγοριών των Ρομά, αλλά και, γενικότερα, ως μέσο διαπραγμάτευσης των 

κοινωνικών τους σχέσεων. 

Επιπλέον, ο Παπακώστας εξετάζει τους χορούς των Ρομά του «μαχαλά» της 

Ηράκλειας με βάση τα «ιστορικά και πολιτισμικά περιβάλλοντα» (2013: 271) που 

τους επηρέαζαν και τους επηρεάζουν, μιας και οι ίδιοι οι Ρομά πληροφορητές του τα 

διαχώριζαν στα γέρικα/τούρκικα, βουλγάρικα, ελληνικά, ευρωπαϊκά, ποντιακά, 

θρακιώτικα, νησιώτικα, υπογραμμίζοντας την επιρροή του οθωμανικού και 

βουλγάρικου παρελθόντος της περιοχής της Ηράκλειας, καθώς και την επιρροή του 

ελληνικού κράτους και της σύνδεσης της Ελλάδας με την Ευρώπη στη διαμόρφωση 

του χορευτικού τους ρεπερτορίου. Στην δική μου μελέτη, οι Ρομά δεν προβαίνουν σε 

κάποια ταξινόμηση των χορών με βάση το ιστορικό πλαίσιο της χώρας. Αντίθετα, 

ταξινομούν τους χορούς που χορεύουν, είτε με βάση την κινητική τους απόδοση, 

όπως, για παράδειγμα, τον καρσιλαμά, ο οποίος χορεύεται αντικριστά, είτε από το 

μουσικό όργανο που χρησιμοποιείται για την εκτέλεση της μουσικής του χορού, όπως 

ο χορός γκάιντα, που παίζεται από το μουσικό όργανο γκάιντα18, είτε από την 

προέλευση των χορών από άλλες πληθυσμιακές ομάδες μη Ρομά ή Ρομά, που ζουν σε 

διάφορες περιοχές της χώρας, και εκτός Ελλάδας, όπως τα νησιώτικα, τα ποντιακά, 

τα βουλγάρικα και τούρκικα. 

Επίσης, ο Παπακώστας, χρησιμοποιεί το παράδειγμα του χορού τσιφτετέλι, ο 

οποίος λειτουργεί για τους Ρομά του «μαχαλά», τόσο ως δείκτης «μεταβίβασης του 

στίγματος» (που αισθάνονται να βιώνουν από τους μη Ρομά) στους Τσιγγάνους της 

Ηράκλειας, αλλά και ως δείκτης «αντίστασης στην αυθαίρετη ομογενοποίησή τους», 

κατά την οποία οι μη Ρομά της Ηράκλειας, τους παρομοιάζουν με τους Τσιγγάνους 

της Ηράκλειας, ενώ οι Ρέμα του «μαχαλά» αντιπαρατίθενται, διαχωρίζοντας την 

πληθυσμιακή κατηγορία τους από εκείνη των Τσιγγάνων (2013: 282). Έτσι, 

προβαίνουν σε μία «κατασκευή κατώτερων στρωμάτων στην ιεραρχία της κοινωνικής 

πυραμίδας» (2013: 282), τοποθετώντας τους Τσιγγάνους «χαμηλότερα» από αυτούς. 

Αυτή η κατάσταση συμβαίνει και μεταξύ των Ρομά του συνοικισμού, των 

Αρλία/Φιτσίρια, όπου η μια κατηγορία χρησιμοποιεί ως δείκτη «κοινωνικής 

ανωτερότητας» έναντι της άλλης την κινητική «ανωτερότητα» στην απόδοση των 

χορών, όπως του τσιφτετελιού και του καρσιλαμά. 

                                                           
18Για περισσότερες πληροφορίες βλ. 5ο Κεφάλαιο, 5.3 «Αρλία» & «Φιτσίρια». 
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Άλλη μία ανθρωπολογική μελέτη για τους Ρομά στην Ελλάδα είναι το έργο 

της Αspasia Theodosiou (2003). Η Theodosiou έκανε επιτόπια έρευνα σε Γύφτους19 

στον Παρακάλαμο Ηπείρου το 1999-2000, αλλά και σε γειτονικά χωριά του 

Παρακάλαμου, καθώς και στη συνοικία Νέα Ζωή της πόλης των Ιωαννίνων, όπου, 

όπως αναφέρει η ίδια η ερευνήτρια, το 1960 μετακόμισαν εκεί πολλοί Γύφτοι από τον 

Παρακάλαμο. Επικεντρώνεται, κυρίως, στην έρευνα των μουσικών επιτελέσεων των 

Γύφτων μουσικών του Παρακάλαμου, ακολουθώντας τους, όχι μόνο σε μουσικές 

περιστάσεις του συγκεκριμένου χωριού, αλλά και σε πολλά άλλα χωριά της Ηπείρου, 

και περιγράφει τον τρόπο που κατασκευάζεται η πολιτική της ετερότητας μέσα από 

την μουσική.  

Ως βασικό αναλυτικό εργαλείο χρησιμοποιεί τον «τόπο». Πρόκειται για έναν 

τόπο, που βρίσκεται στα ελληνοαλβανικά σύνορα, στον οποίο διάφορες διαδικασίες 

μετασχηματισμών διαδραματίζονται μέσα από τη μουσική. Με την εγχάραξη των 

ελληνο-αλβανικών συνόρων και την εδραίωση του ελληνικού έθνους-κράτους στην 

περιοχή, οι Γύφτοι του Παρακάλαμου αποτελούν τον αμφίσημο και οριακό «άλλο», ο 

οποίος συμπεριλαμβάνεται αλλά, και ταυτόχρονα, αποπέμπεται από το εθνικό 

φαντασιακό αφήγημα. Προσθέτει μάλιστα πως αυτή η «διπλή οριακότητα» των 

Γύφτων συγκροτείται στην βάση της ιστορικής τους σχέσης με τον τόπο των 

συνόρων και την μελετά μέσα από τις έννοιες της «παράδοσης», «νεωτερικότητας» 

και «αυθεντικότητας». 

 Έτσι η Theodosiou καταλήγει πως, ενώ η μουσική των Γύφτων του 

Παρακάλαμου θεωρείται από την τοπική κοινωνία ως «παραδοσιακή» και 

«αυθεντική», «τοπική» μουσική, οι ίδιοι οι Γύφτοι μουσικοί που την παρουσιάζουν, 

αντιμετωπίζονται από την τοπική κοινωνία ως «οι άλλοι» με αποτέλεσμα να 

περιθωριοποιούνται. Ενώ «εντάχθηκαν» στον ελληνικό-εθνικό κορμό και 

«ελληνοποιήθηκαν», δηλαδή από «τουρκόγυφτοι» έγιναν «ελληνόγυφτοι», συνέχιζαν 

να αντιμετωπίζονται ως οι «άλλοι», ως οι «γύφτοι», ενώ η μουσική που παίζουν οι 

Γύφτοι, «ανήκει» στο ελληνικό «τοπικό» εθνικό φαντασιακό αφήγημα. Αυτό έχει ως 

αποτέλεσμα, να δημιουργείται μια παράδοξη κατάσταση και αμφισημία που αφορά 

τόσο τον τόπο, όσο και τους Γύφτους του τόπου, του Παρακάλαμου, μέχρι που και οι 

ίδιοι οι Γύφτοι, αναρωτιούνται τελικά τι/ποιοι είναι;  

                                                           
19Η Theodosiou  χρησιμοποιεί τον όρο γύφτος αναφερόμενη αποκλειστικά στους Γύφτους του Παρακάλαμου και προκειμένου ο 

λόγος της, όπως η ίδια τονίζει, να συνάδει με τις κατηγοριοποιήσεις που χρησιμοποιούσαν τα υπό μελέτη άτομα/Γύφτοι του 

Παρκάλαμου. Στην δική μου μελέτη, οι Ρομά του συνοικισμού, δεν αποδέχονται τον όρο γύφτος, ενώ αυτοπροσδιορίζονται είτε 
ως Ρομά, είτε ως τσιγγάνοι. 
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Συμφωνώ με την άποψη της Theodosiou για το συμπέρασμα που καταλήγει 

της «διπλής οριακότητας» των Γύφτων του Παρακάλαμου, όπου, κατά παρόμοιο 

τρόπο, και οι Ρομά του Δενδροποτάμου πολλές φορές βιώνουν αυτήν την «διπλή 

οριακότητα», με την οποία, από την μία αναπτύσσουν κοινωνικές σχέσεις με τους μη 

Ρομά, από την άλλη, δεν επιτυγχάνεται αυτό και αντιμετωπίζονται ως οι «άλλοι», ενώ 

και οι ίδιοι οι Ρομά σε πολλές περιπτώσεις αντιμετωπίζουν τους μη Ρομά ως 

«άλλους». Χαρακτηριστική είναι η φράση μιας συνομιλήτριάς μου Ρομά του 

συνοικισμού που μου περιέγραψε πως «αισθάνομαι να ζω ανάμεσα σε δύο κόσμους» 

(εννοώντας τον κόσμο των Ρομά και εκείνων των μη Ρομά). Η Theodosiou μελετά 

αυτόν τον δυισμό Γύφτοι, Τσιγγάνοι/μη Γύφτοι, μη Τσιγγάνοι, εστιάζοντας στους 

τρόπους που διαπραγματεύονται τις διαδικασίες ταυτοποίησής τους, την κατασκευή 

της ταυτοποίησής τους και όχι του σχηματισμού ταυτότητας, τονίζοντας πως 

διαφορετικά πλαίσια, προκαλούν διαφορετικά είδη ταυτοποίησης (2003: 118). Έτσι 

και στην δική μου μελέτη, εστιάζω στους τρόπους που γίνονται ορατές διαφορετικές 

εκδοχές ταυτότητας των Ρομά και προκαλούνται μέσα από διαφορετικά πλαίσια. Για 

παράδειγμα η Ρομά συνομιλήτριά μου Ιωάννα, ενώ περιγράφει τον εαυτό της ως 

Ρομά, τονίζει πως είναι Αρλία και όχι Φιτσίρα, όταν βρίσκεται στον κοινωνικό 

πλαίσιο του Δενδροποτάμου, αλλά, ταυτόχρονα, όταν βρισκόταν στο Πανεπιστήμιο 

για τις σπουδές της και συναναστρεφόταν με μη Ρομά, ένιωθε μη Ρομά, 

συμπληρώνοντας πως επειδή δεν είναι ιδιαίτερα «μαύρη» την περνούσαν για μη . 

Ρομά 

Η Τheodosiou μελετά όλες τις παραπάνω διαδικασίες μέσα από πολλές 

μουσικές «συναντήσεις» των Γύφτων μουσικών του Παρακάλαμου. Όμως σε ένα από 

τα κεφάλαιά της μελετά τα παραπάνω ζητήματα μέσα από μια μουσικο-χορευτική 

«συνάντηση»  στο χωριό Χρυσόδουλη, όπου οι Γύφτοι παίζουν μουσική και οι μη 

Γύφτοι χορεύουν. Αρχικά, αυτό που παρατηρώ σε σχέση με την δική μου μελέτη, 

είναι πως η χορευτική διαδικασία των μη Γύφτων στο Χρυσόδουλη ακολουθεί 

παρόμοια πρότυπα οργάνωσης όλου του χορευτικού πλαισίου με εκείνα των Ρομά 

του Δενδροποτάμου, όπως ομοιότητες στην οργάνωση του χώρου (πίστα, τραπέζια, 

καρέκλες, φαγητό, ποτό), ιεραρχία στην σειρά των χορευτών/ριών, τοποθέτηση των 

μουσικών σε συγκεκριμένο σημείο δίπλα στην πίστα και, όποτε κρίνεται αναγκαίο, 

μετακίνησή τους στο κέντρο της πίστας δίπλα στους χορευτές/ριες, 

κέρασμα/πληρωμή των μουσικών στην διάρκεια του χορού, επιβεβαιώνοντας τις 

κοινές πολιτισμικές συνήθειες των Ρομά με τους μη Ρομά.  
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Επίσης μέσα από την μελέτη της Theodosiou παρατηρώ, όπως και στην δική 

μου περίπτωση, ότι, όταν οι Γύφτοι του Παρακάλαμου προσκαλούνται από τους μη 

Γύφτους, όπως έκανε ο τοπικός πολιτιστικός σύλλογος του χωριού Χρυσόδουλη, να 

παίξουν μουσική στο πανηγύρι τους, αποδέχθηκαν την πρόσκληση και συμμετείχαν. 

Το ίδιο ισχύει και στον Δενδροπόταμο, όπου, όταν, για παράδειγμα, ο πολιτιστικός 

σύλλογος γυναικών Ρομά καλούνταν από διάφορους φορείς των μη Ρομά, να 

παρουσιάσει την χορευτική του ομάδα, αποδέχονταν τις προσκλήσεις και 

συμμετείχαν. Όμως μέσα σε όλο αυτό το πλαίσιο της συνεργασίας των Γύφτων, Ρομά 

/μη Γύφτων, μη Ρομά, υπάρχουν καταστάσεις που δημιουργούν αμφισημίες, με 

αποτέλεσμα οι Γύφτοι,  Ρομά να αισθάνονται πως περιθωριοποιούνται. Στο 

παράδειγμα του χωριού Χρυσόδουλη, οι Γύφτοι μουσικοί, ενώ είναι αποδεκτή η 

μουσική τους και αντιμετωπίζεται ως «παραδοσιακή», «τοπική», δεν παύουν να 

αντιμετωπίζονται ως οι «άλλοι», ως οι «Γύφτοι». Έτσι και στην περίπτωση των Ρομά 

του Δενδροποτάμου τα τελευταία χρόνια, δεν προσκαλούνται σε καμία χορευτική 

συνάντηση από φορείς των μη Ρομά και αυτό το βιώνουν ως διάκριση και 

αισθάνονται περιθωριοποιημένοι. Ακόμη και στις περιπτώσεις κοινών μουσικο-

χορευτικών συναντήσεων στον Δενδροπόταμο μεταξύ Ρομά /μη Ρομά, μέσα από τα 

εθνογραφικά παραδείγματα φάνηκε πως οι Ρομά κρατούν μια «απόσταση» μη 

συμμετέχοντας χορευτικά, παρά μόνο ως θεατές, ενώ στις «δικές τους» χορευτικές 

συναντήσεις χορεύουν χωρίς αναστολές.  

3.2 ΘΕΩΡΗΤΙΚΗ ΠΡΟΣΕΓΓΙΣΗ 

Για να μπορέσω να κατανοήσω και να υποστηρίξω τα εθνογραφικά μου 

δεδομένα σε όλη την διάρκεια της επιτόπιας έρευνάς μου, από το αρχικό στάδιο της 

επιλογής του θέματος μέχρι και την συγγραφή, βασίστηκα σε θεωρητικές 

προσεγγίσεις ανθρωπολογικών μελετών. Μέσα από την παραπάνω διεργασία, οι 

θεωρητικές έννοιες που χρησιμοποίησα ως αναλυτικά εργαλεία στην διπλωματική 

μου εργασία, ήταν οι έννοιες: του χορού και της πολιτικοποίησής του, του 

Τσιγγάνου/οι-/Ρομ/α, και των πολιτικών του πολιτισμού και της ταυτότητας. 

3.2.1 Η έννοια του «χορού» και η πολιτικοποίησή του 

Σε ότι αφορά την μελέτη του χορού και την πολιτικοποίησή του, θα ήθελα 

αρχικά να σταθώ στο χορό και τη σχέση του με την μουσική και το τραγούδι και 

ειδικότερα στο πώς αντιλαμβάνομαι αυτή την σχέση. Συμφωνώ με την άποψη της 
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Gray, η οποία υποστηρίζει πως ο χορός και η μουσική, είναι σημαντικό να 

μελετούνται ταυτόχρονα, γιατί είναι τόσο συνυφασμένα φαινόμενα και τα δύο, που 

δεν μπορούν να υπάρξουν ανεξάρτητα το ένα από το άλλο και μάλιστα συχνά 

μοιράζονται και το ίδιο όνομα (2014: 40). Πράγματι, σε όλες τις κοινωνικές 

εκδηλώσεις που μελέτησα στον Δενδροπόταμο και, ενώ αρχικός μου στόχος ήταν η 

επικέντρωσή μου σε εκείνες που περιλάμβαναν χορό, παρατήρησα πως η μουσική 

αλλά και επιπλέον και το τραγούδι, συνέβαιναν ταυτόχρονα και θα έλεγα πως το ένα 

εμπεριείχε το άλλο, οπότε μετατόπισα την έρευνά μου όχι μόνο στον χορό, αλλά και 

στην μουσική και το τραγούδι.  Μάλιστα σε πολλές περιπτώσεις, στις συνομιλίες μας 

οι πληροφορητές περιέγραφαν με το ίδιο όνομα και τον χορό που χόρευαν και την 

μουσική που τον συνόδευε, όπως λόγου χάρη τον καρσιλαμά ή το τσιφτετέλι. Γι’ 

αυτό τον λόγο, αφιερώνω στο κείμενό μου μία ενότητα ανάλυσης της μουσικής και 

του τραγουδιού χωρίς να στέκομαι μόνο στον χορό. Όμως, αξίζει να αναφέρω πως το 

βασικό μου αναλυτικό «εργαλείο» είναι ο χορός και, δευτερευόντως, η μουσική και 

το τραγούδι. 

Πριν συνεχίσω την ανάλυσή μου για τους τρόπους που αντιλαμβάνομαι την 

έννοια του χορού, θα ήταν παράλειψή μου, να μην αναφέρω τον λειτουργικό ρόλο 

του χορού στην κοινωνικοποίηση (Wulf 2015: 666), πως παραμένει ένα ζωτικό 

συστατικό μέσα στα γεγονότα του κύκλου της ζωής (Dunin 2006: 195) και πως 

γενικότερα τα μουσικά-χορευτικά γεγονότα εκτός του ότι αποτελούν ευχάριστο 

κομμάτι της ζωής των ανθρώπων, τους ενώνουν και τους φέρνουν κοντά (Stokes 

1994: 10, 13). Αυτός ο ευχάριστος και ενωτικός ρόλος του χορού, θα μπορούσα να 

υποστηρίξω πως τις περισσότερες φορές ήταν εμφανής στα χορευτικά γεγονότα του 

Δενδροποτάμου, όπως στα Τάματα τον Δεκαπενταύγουστο, όπου όλοι οι καλεσμένοι 

και μη, έδειχναν ευχαρίστηση και, παράλληλα, αιωρούνταν μια ατμόσφαιρα ενότητας 

και ανάπτυξης κοινωνικών σχέσεων. 

Όμως, συμφωνώ με την άποψη της Cowan, που περιγράφει πως, παρά το ότι 

τα χορευτικά γεγονότα έχουν ξεχωριστή θέση στις ζωές των ανθρώπων, στον 

αντίποδα, ο βαθμός που συμβαίνουν στην καθημερινότητά τους είναι μικρός (1998: 

234). Αυτό το παρατήρησα από το πρώτο τρίμηνο της άφιξής μου στον συνοικισμό, 

όπου, ενώ περίμενα να οργανωθούν χορευτικά γεγονότα, αυτό δε γινόταν ποτέ, εκτός 

από ένα, το οποίο έγινε υπό την οργανωτική επιμέλεια και πρωτοβουλία της τοπικής 

εκκλησίας, ενώ τα υπόλοιπα πραγματοποιήθηκαν μετά από δέκα μήνες επιτόπιας 

έρευνάς μου. Βέβαια, από το πρώτο τρίμηνο, οι πληροφορητές/ριές μου με 



75 
 

ενημέρωσαν πως τα περισσότερα χορευτικά γεγονότα γίνονται την άνοιξη και το 

καλοκαίρι, γιατί τότε τελούνται οι εορτασμοί των Αγίων τους (Άη Γιώργης, 

Παναγία), στα οποία πραγματοποιούν τα Τάματα καθώς και τις περισσότερες 

διαβατήριες τελετές (γάμοι, βαπτίσεις). Έτσι, λοιπόν, αν και στη διάρκεια του έτους 

της μελέτης μου, πραγματοποιήθηκε σχετικά μικρός αριθμός χορευτικών γεγονότων, 

παρόλα αυτά, αποδείχθηκε πόσο ξεχωριστή και σημαντική θέση έχει ο χορός στις 

ζωές των Ρομά του συνοικισμού, μιας και, όπως θα συνεχίσω παρακάτω, 

«αποκάλυψαν» σημαντικές πτυχές των κοινωνικών σχέσεων τόσο των Ρομά μεταξύ 

τους, όσο και των Ρομά με τους μη Ρομά. 

Έτσι, λοιπόν, αντιλαμβάνομαι τον χορό ως μία γλώσσα κίνησης που φέρνει 

στην επιφάνεια πολλές πληροφορίες (Kaeppler 2006: 26). Αυτές οι πληροφορίες 

παρέχουν διάφορα νοήματα και σημασίες για την κοινωνική ζωή των ανθρώπων, γι’ 

αυτό τον λόγο δεν μελετώ το χορό και την «μουσική ως σταθερές ουσίες με 

καθορισμένες ιδιότητες, αλλά περισσότερο ως ευρεία πεδία πρακτικών και νοημάτων 

με σημαντικά σημεία κοινωνικών διασταυρώσεων» (Stokes: 1994: 7). Ουσιαστικά 

μελετώ το νόημα, την λειτουργία, το πολιτισμικό (Wulff, 2015: 667) και, γενικότερα, 

κοινωνικό πλαίσιο του χορού και δεν εστιάζω στην χορογραφική ανάλυση της 

μορφής του χορού, δηλαδή την ανάλυση των δομικών του στοιχείων, όπως της 

κίνησης και του ρυθμού. Ωστόσο, σε κάποιες περιπτώσεις εξαιρέσεων θα έλεγα, 

χρειάστηκε να χρησιμοποιήσω ρυθμοκινητική ανάλυση κάποιων χορών, μόνο στις 

περιπτώσεις εκείνες όμως, όπου επικρατούσε μια σύγχυση στους πληροφορητές μου, 

η οποία μεταφερόταν και σε εμένα. Αυτή η σύγχυση δημιουργούσε πρόβλημα στην 

κατανόηση και, έτσι, στην απάντηση των ερευνητικών μου ερωτημάτων σχετικά με 

το «τι χορούς χόρευαν» και με ποιο τρόπο αυτοί οι χοροί επηρέαζαν τις κοινωνικές 

σχέσεις των Ρομά μεταξύ τους. Στο κείμενο εξηγώ αυτή την προσπάθεια 

«εξιχνίασης» αυτής της σύγχυσης που επικρατούσε στα λόγια των πληροφορητών 

μου, χρησιμοποιώντας την ρυθμοκινητική ανάλυση ως ένα μεθοδολογικό εργαλείο 

κατανόησης, έχοντας, όμως, ως βασικό στόχο να κατανοήσω τα νοήματα και τις 

λειτουργίες του χορού στις κοινωνικές σχέσεις των ανθρώπων. 

Υποστηρίζω πως ο χορός αποτελεί δείκτη ταυτότητας (Dunin, 2006: 187) και 

πως τόσο ο χορός όσο και η μουσική γίνονται τα μέσα με τα οποία οι ταυτότητες 

κατασκευάζονται και μετασχηματίζονται (Stokes, 1994:5). Συμφωνώ με τον Stokes 

που περιγράφει πως η μελέτη του χορού και της μουσικής αποκαλύπτει κοινωνικά 

νοήματα, γιατί παρέχουν τα μέσα με τα οποία οι άνθρωποι αναγνωρίζουν τις 
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ταυτότητες και τα όρια τα οποία τους διαχωρίζουν μεταξύ τους (1994:5). Στον 

Δενδροπόταμο, στην διάρκεια των χορευτικών  γεγονότων, τόσο οι Ρομά μεταξύ 

τους, όσο και οι Ρομά με τους μη Ρομά, συσχέτιζαν, είτε με τα λόγια τους, είτε με τις 

πράξεις τους, τις κοινωνικές τους σχέσεις με ζητήματα ομοιότητας και διαφοράς, με 

αποτέλεσμα άλλοτε να παράγεται η ταύτιση και άλλοτε η αποστασιοποίηση. Έτσι 

θεώρησα σημαντικό, για να μπορέσω να κατανοήσω όσο περισσότερο μπορούσα την 

κοινωνική πραγματικότητα του πεδίου, να μελετήσω όχι μόνο τις διαφορές τους, 

αλλά και τις ομοιότητές τους, με βασικό μέσο τον χορό, υιοθετώντας την άποψη του 

Jenkins που τονίζει πως πίσω από κάθε ταύτιση, υπάρχει ταυτόχρονα και διαφορά 

που αναπτύσσεται ή αντιπαραβάλλεται (2008: 102, 103). 

Επιπλέον, σε σχέση με τα όρια που διαμορφώνουν τις κοινωνικές σχέσεις των 

ανθρώπων, υπάρχουν περιπτώσεις όπου ο χορός χρησιμοποιείται ως μέσο για την 

κατάλυση των ορίων μεταξύ ατόμων, ή μεταξύ ανταγωνιστικών ομάδων, 

δημιουργώντας συνθήκες ομοιότητα για τα άτομα ή τις ομάδες, ωστόσο, αυτό δεν 

συμβαίνει πάντα και, τελικά, ποτέ δεν μπορεί να θεωρείται δεδομένο (Stokes, 1994: 

7). Πράγματι σε πολλά χορευτικά-μουσικά γεγονότα στον Δενδροπόταμο, 

αντιμετώπισα την κατάσταση στην οποία τόσο οι Ρομά μεταξύ τους, όσο και οι Ρομά 

με τους μη Ρομά, ενώ φαινόταν να συγκροτούν την εγγύτητα και την ταύτιση, τελικά 

κατέληγαν στη δημιουργία «αποστάσεων». Ο χορός μετατρεπόταν σε ένα πεδίο που 

υποδήλωνε «ενότητα, μετασχηματισμούς αλλά και σύγκρουση» (Wulff, 2015: 666). 

Αυτή η κατάσταση με οδήγησε στο να αποδεχθώ την άποψη της Guevara, η οποία 

υποστηρίζει πως «ο χορός αποτελεί το μέσο όπου εμφανίζει τα κοινωνικά όρια, αλλά 

παράλληλα λειτουργεί και ως «ζώνη επαφής/σύνδεσης» ή τοποθεσία συναντήσεων 

και συγκρούσεων, στις οποίες οι συμβάσεις της κοινωνικής απόστασης και των όρων 

ιεραρχίας αποτελούν αντικείμενο διαπραγμάτευσης» (2016:1).  

Έτσι, λοιπόν, συμφωνώ με την Silverman πως ο χορός είναι μια δυναμική 

διαδραστική συμπεριφορά που μπορεί να μετασχηματίσει και να οικοδομήσει 

σχέσεις, να προωθήσει την επικοινωνία ή να θεσπίσει σύγκρουση (2016:1). Όπως η 

ίδια υποστηρίζει και με βρίσκει σύμφωνη, οι χορευτικές συμπεριφορές, συχνά, 

οδηγούν σε συγκρούσεις σχετικά με το σεβασμό και την υπόληψη, όπως για 

παράδειγμα η ιεραρχία στη σειρά του χορού δείχνει σεβασμό ως προς την ηλικία, την 

κοινωνική θέση (2016: 9), τη συγγένεια και έτσι ο χορός αποτελεί μια αναπαράσταση 

της «κοινωνικής δομής» (2016: 11). Στον Δενδροπόταμο, σε κάθε χορευτικό γεγονός 

που διοργάνωναν οι Ρομά υπήρχε ιεραρχία στη σειρά του χορού, για λόγους 
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σεβασμού, όπως οι ίδιοι περιέγραφαν, με εμφανή τη μεγάλη επιρροή της συγγένειας 

και της ηλικίας και, σε ορισμένες περιπτώσεις. και της κοινωνικής θέσης, όπου πρώτα 

χόρευαν οι στενοί συγγενείς και, μάλιστα, οι ηλικιωμένοι, έπειτα οι νεότεροι σε 

ηλικία συγγενείς και ακολουθούσαν οι μακρινοί συγγενείς και οι φίλοι. Στη δική μου 

έρευνα δεν παρουσιάστηκαν κάποιες συγκρουσιακές συμπεριφορές για ζητήματα 

ιεραρχίας στη σειρά του χορού, αλλά οι πληροφορητές μου με ενημέρωναν πως δεν 

συμβαίνουν πάντα. Μάλιστα σε μερικά βίντεο από γάμους και αρραβώνες έτυχε να 

παρακολουθήσω αντιπαραθέσεις για ζητήματα ιεραρχίας στη σειρά του χορού. 

Παράλληλα υποστηρίζω πως ο χορός αποτελεί πεδίο επίδειξης και 

ανταγωνισμού (Πανόπουλος 2006: 95). Στον Δενδροπόταμο η πίστα του χορού, το 

πέταγμα των χαρτονομισμάτων, οι χοροί που χόρευαν, οι τρόποι κινητικής απόδοσης 

των χορών, αποτελούσαν τρόποι επίδειξης και ανταγωνισμού στις μεταξύ τους 

κοινωνικές σχέσεις. 

Θα ήθελα να προσθέσω σχετικά με την θεωρητική ανάλυσή μου για τον χορό, 

πως θεωρώ ότι η κατασκευή και ο μετασχηματισμός των ταυτοτήτων, στην διάρκεια 

των χορευτικών γεγονότων, καθορίζονται από διαδικασίες ή ανθρώπους κι αυτό με 

βρίσκει σύμφωνη με την άποψη της Wu, η οποία περιγράφει πως  «ο χορός μπορεί να 

διαμορφώσει και να μετασχηματίσει ταυτότητες και να επαναπροσδιορίσει τις 

πρακτικές και τον εαυτό σε αλληλεπίδραση με διαφορετικά περιβάλλοντα ή κοινό» 

(2015: 1). Στα χορευτικά γεγονότα που μελέτησα στον Δενδροπόταμο, η παραπάνω 

κατάσταση συνέβαινε συχνά και γινόταν έντονα αισθητή ιδιαίτερα στις περιπτώσεις 

που αυτά διοργανώνονταν από μη Ρομά. Σε αυτές τις περιπτώσεις, οι Ρομά είτε δεν 

συμμετείχαν καθόλου, είτε εάν συμμετείχαν, το έκαναν απλά κοιτώντας και μη 

χορεύοντας καθόλου, κρατώντας έτσι μια «απόσταση» από τους μη Ρομά . Από την 

άλλη όμως, στα χορευτικά γεγονότα που διοργάνωναν οι ίδιοι, συμμετείχαν ενεργά 

και με πολύ χορό. Αυτή η διαφορετική αντιμετώπιση σχετικά με τον χορό, από την 

πλευρά των Ρομά, μου δημιουργούσε πολλούς προβληματισμούς και την ανάγκη 

διερεύνησης αυτών και απάντησής τους, επιβεβαιώνοντας και την κατάσταση όπου 

διαφορετικές διαδικασίες ή κοινό, επαναπροσδιορίζουν τις πρακτικές και τον 

«εαυτό». 

Η Wu πιστεύει πως «αυτή η κατάσταση έχει τις ρίζες της στους τρόπους 

κοινωνικοποίησης και εκπαίδευσης του κάθε ανθρώπου από μικρή ηλικία και σε όλη 

την διάρκεια της ανατροφής του» (2015: 1). Κατά παρόμοιο τρόπο πολλοί Ρομά 

πληροφορητές μου, συχνά μου εξηγούσαν, πως οι τρόποι με τους οποίους έχουν 
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μεγαλώσει, τους δίνουν τη δυνατότητα, από τη μία, να υιοθετούν συνήθειες και 

άλλων ανθρώπων είτε είναι Ρομά, είτε μη Ρομά , και από την άλλη, να συνεχίζουν να 

κρατούν και τις «δικές τους» συνήθειες. Γι’ αυτό όταν βρίσκονται σε ένα διαφορετικό 

περιβάλλον επαναπροσδιορίζουν τις πρακτικές και τον εαυτό τους.  

Επιπλέον όμως, όπως προέκυψε από τα εθνογραφικά μου δεδομένα και μου 

περιέγραφαν οι ίδιοι οι πληροφορητές μου, οι μετασχηματισμοί και 

επαναπροσδιορισμοί των πρακτικών τους και του/των εαυτού/ών τους στις 

αλληλεπιδράσεις τους σε διαφορετικά περιβάλλοντα ή κοινό, επηρεάζονται και από 

διακρίσεις/ «στερεότυπα» που βιώνουν οι Ρομά από τους μη Ρομά, αλλά και από 

διακρίσεις/ «στερεότυπα» που υπάρχουν μεταξύ των διαφορετικών πληθυσμιακών 

κατηγοριών Ρομά του Δενδροποτάμου.  

Σε αυτό το σημείο κρίνω αναγκαίο να περιγράψω τον τρόπο που 

αντιλαμβάνομαι την έννοια του στερεότυπου, ως ετεροπροσδιοριστική έννοια με 

αρνητικό σημαινόμενο ή καλύτερα τους τρόπους που αντιλαμβάνονται οι ίδιοι οι 

Ρομά αυτή την έννοια, με την ελπίδα ότι τους έχω κατανοήσει όσο περισσότερο 

μπορώ. Καταρχάς ως στερεότυπα, όπως περιγράφω στο κείμενο, οι συνομιλητές μου 

ανέφεραν λέξεις όπως «καθυστέρηση», «μαύροι», «ο χορός και η μουσική κυλάει στο 

αίμα μας/τους», «τσιγγάνος/μη τσιγγάνος», «Αρλία/Φιτσίρια», «κοινωνική 

απόσταση», «περιθωριοποίηση», «νομάδες». Αυτά παρατήρησα πως λειτουργούσαν 

για τους Ρομά με τρόπο που τους έκαναν να αισθανθούν «δυσφήμιση για την 

κατάσταση του να είναι κανείς τσιγγάνος και να την καθιστούν ως ένα στοιχείο του 

παρελθόντος, νιώθοντας μια απογοήτευση γι’ αυτές τις «κατηγοριοποιήσεις», ως 

κάπως άδικες, παράλογες, και ατυχείς απεικονίσεις του τσιγγάνου… και από την 

άλλη να βρίσκονται οι Ρομά σε μια συνεχή δοκιμή αυτών των ιδεών, προσπαθώντας 

τους να δουν αν ταιριάζουν σε συγκεκριμένα γεγονότα, δηλώσεις, καταστάσεις» 

(Theodosiou 2003: 112). Αυτό είχε ως αποτέλεσμα οι Ρομά άλλοτε να προβάλλουν με 

περηφάνια και άλλοτε όχι την «Τσιγγάνικη ταυτότητά τους» (Okely 1983: 71).  

Επίσης, είναι σημαντικό να προσθέσω σχετικά με τα 

«στερεότυπα/κατηγοριοποιήσεις» πως οι Ρομά του Δενδροπόταμου «δεν τα 

αμφισβητούν απλώς… ή αρνούνται να αναγνωρίσουν τους εαυτούς τους στις 

περιγραφές του «άλλου». Αντίθετα αμφισβητούν τα μέσα με τα οποία αυτά τα 

στερεότυπα/κατηγορίες σχηματίζονται» (Theodosiou 2010: 338). Για παράδειγμα μου 

περιέγραφαν πως γνωρίζουν ότι η επιδερμίδα των περισσότερων Ρομά είναι πιο 

σκούρη, «μαύρη» από τους μη Ρομά, όμως, δεν τους ενοχλεί το χρώμα τους, αλλά 
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τους ενοχλεί όταν χρησιμοποιείται για να τους κοροϊδέψουν ή να τους μειώσουν. Ένα 

άλλο παράδειγμα σε σχέση με τον χορό, το οποίο αναλύεται διεξοδικά στο κείμενό 

μου, είναι ότι γνωρίζουν τις απόψεις των μη Ρομά για τους Ρομά, σύμφωνα με τις 

οποίες «ο χορός κυλάει στο αίμα τους». Μάλιστα, έχουν επίγνωση και οι ίδιοι οι 

Ρομά της κινητικής τους ικανότητας στους «δικούς τους» χορούς, αλλά σε χορευτικές 

περιστάσεις με συνύπαρξη των Ρομά με τους μη Ρομά, οι Ρομά δεν συμμετέχουν 

χορευτικά, όταν αισθάνονται ότι μπορεί να αποτελέσουν «αντικείμενα» κοροϊδίας. 

Ολοκληρώνοντας, ασπάζομαι την διαπίστωση της Theodosiou που περιγράφει 

πως στη διάρκεια της επιτόπιας έρευνά της, για να μελετήσει η ίδια οποιοδήποτε θέμα 

ενδιαφέροντός της, ήταν πολύ σημαντικό να δώσει μεγάλη προσοχή στις κοινωνικές 

εντάσεις των συζητήσεων, εστιάζοντας, όχι μόνο στα λόγια των συζητήσεων, γιατί 

πολλές φορές τα λόγια δεν σημαίνουν πως όλα συμβαίνουν, αλλά ταυτόχρονα 

εντοπίζοντας και κατανοώντας τις κινήσεις και τις εκδοχές τους, τους τόπους 

συναντήσεων και εμπλοκής και την ένταξή τους στις σωματικές επιτελέσεις 

(Theodosiou 2003: 111). Επηρεασμένη από την παραπάνω διαπίστωση 

αντιλαμβάνομαι τον χορό ως μια διαδικασία που περικλείει κοινωνικές εντάσεις 

συζητήσεων, «συζητήσεις» με λόγια και κινήσεις και ως τόπο συναντήσεων και 

εμπλοκής, όπου σε «αυτές τις συναντήσεις, το οτιδήποτε συμβαίνει, δεν είναι αρκετά 

καθορισμένο και περιορισμένο» (Theodosiou 2003: 111).  

Πράγματι στα περισσότερα χορευτικά- μουσικά γεγονότα στον 

Δενδροπόταμο, άκουγα λόγια, παρατηρούσα κινήσεις, ενέργειες που με έκαναν να 

αναρωτιέμαι συνεχώς για το τι νοήματα αποδίδουν οι Ρομά σε ότι λένε και κάνουν 

και τις περισσότερες φορές παρατηρούσα ασάφεια και αστάθεια νοημάτων. Έτσι 

αντιλαμβάνομαι και μελετώ τον χορό ως μια «σκηνογραφία» (Theodosiou 2010: 

333), υιοθετώντας την εξήγηση που δίνει η Theodosiou χρησιμοποιώντας γι’ αυτό τον 

όρο. Η ίδια χρησιμοποιεί αυτόν τον όρο για να φανερώσει τον τρόπο που διαφορετικά 

πλαίσια (σκηνές) εμπερικλείουν διαφορετικά είδη ταυτοποίησης τα οποία 

ενσωματώνονται σε αυτά, καθώς και για να αναγνωρίσει την πολλαπλότητα των 

μηνυμάτων σχετικά με τις διαδικασίες ταυτοποίησης των Τσιγγάνων (Theodosiou 

2010: 333). Ομοίως, μελέτησα τον χορό σε διαφορετικά πλαίσια, όπως για 

παράδειγμα σε χορευτικές περιστάσεις που διοργανώθηκαν από τους Ρομά, σε 

αντίστοιχες που διοργανώθηκαν από μη Ρομά , φέρνοντας στην επιφάνεια 

διαφορετικά είδη ταυτοποίησης αλλά και πολλαπλά μηνύματα σχετικά με τις 

διαδικασίες ταυτοποίησης. 
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3.2.2 Η έννοια του «Τσιγγάνου/Ρομ» 

Ο όρος Ρομ/ Ρομά, είναι ένας όρος που καθιερώθηκε στα δύο πρώτα 

Παγκόσμια Συνέδρια που αφορούσαν τους Ρομά και που υλοποιήθηκαν το 1971 στο 

Λονδίνο και το 1978 στη Γενεύη από υποστηρικτές ανθρωπίνων δικαιωμάτων 

(Dunin, 2006: 186). Σε αυτά, αποφασίστηκε η αλλαγή του προσδιορισμού των Ρομά 

από διάφορες άλλες ονομασίες, όπως Cigan, Gypsy, Gitano, που επικρατούσαν τότε 

και που θεωρούνταν απογοητευτικοί όροι, σε Ρομ ή Ρομά, μία λέξη η οποία 

προέρχεται από τη γλώσσα των Ρέμα (Dunin, 2006: 186). O όρος Ρομά στην Ελλάδα, 

έχει καθιερωθεί ως η πολιτικά ορθή εναλλακτική λύση ενάντια στις υποτιμητικές 

ονομασίες Γύφτοι και Τσιγγάνοι (Theodosiou 2010: 344, σημείωση 3). 

Στον Δενδροπόταμο, στη χρονική διάρκεια της επιτόπιας έρευνάς μου, σε ό,τι 

αφορά τον/τους προσδιορισμό/ούς των Ρομά, οι συνομιλητές μου με πληροφορούσαν 

πως προσδιορίζουν οι ίδιοι τους εαυτούς τους είτε ως Ρέμα, είτε ως Τσιγγάνοι. Πιο 

συγκεκριμένα, οι Ρομά του Δενδροποτάμου και όπως οι ίδιοι μου περιέγραφαν, έχουν 

αποδεχθεί τον όρο Ρομά, γιατί  είναι μία λέξη της «δικής τους γλώσσας»20. Μάλιστα 

πρόσθεταν πως Ρομ σημαίνει «άνθρωπος» και Ρομά «άνθρωποι». Tόνιζαν πως 

προτιμούν να αυτοπροσδιορίζονται, αλλά και να ετεροπροσδιορίζονται ως Ρομά, αντί 

του όρου «Γύφτος/οι», που, συνήθως, τους ετεροπροσδιορίζουν, εξηγώντας μου πως, 

εκτός του ότι ο όρος Ρομά είναι μία λέξη της «δικής τους γλώσσας», ο όρος Γύφτος, 

πρώτον, δεν ανήκει στην «δική τους γλώσσα» αλλά ανήκει, μάλλον, στην γλώσσα 

των μη Ρομά , και δεύτερον, τον θεωρούν όρο με αρνητικές συνδηλώσεις. 

Συμπλήρωναν πως τις αρνητικές συνδηλώσεις που εκφράζει γι’ αυτούς ο όρος 

Γύφτος, τις συνδέουν με χαρακτηρισμούς των Ρομά ως «βρώμικους, άπλυτους, 

κλέφτες». Γι’ αυτό τον λόγο αποφεύγουν τον προσδιορισμό τους ως Γύφτοι και 

αποδέχονται τον όρο Ρομά .  

Επίσης οι Ρομά τους Δενδροπόταμου εκτός από Ρομά, αυτοπροσδιορίζονται 

και Τσιγγάνοι. Οι ίδιοι μου τόνιζαν πως τον όρο Τσιγγάνο τον θεωρούν και αυτόν 

έναν απογοητευτικό όρο, όχι όμως με τόσες αρνητικές συνδηλώσεις, όσες περιέχει ο 

όρος Γύφτος. Παρόλα αυτά, ανέφεραν πως δεν επιθυμούν να προσδιορίζονται με τον 

όρο Τσιγγάνος από τους μη Ρομά, ενώ, ταυτόχρονα, συμπλήρωναν, πως μεταξύ τους 

                                                           
20Αξίζει να σημειωθεί σε αυτό το σημείο, πως η/οι «τσιγγάνικη/ες γλώσσα/ες», που μιλούν οι Ρομά του Δενδροποτάμου, 

σύμφωνα με τους ίδιους, δεν είναι κοινή/ές για όλες τις πληθυσμιακές κατηγορίες Τσιγγάνων που ζουν εκεί. Μου τόνιζαν πως η 
κάθε πληθυσμιακή κατηγορία Ρομά μπορεί να συνεννοηθεί με την άλλη, είτε τα Αρλία, είτε τα Φιτσίρια, είτε οι Βούλγαροι, είτε 

οι Αλβανοί Ρομά, αλλά, όμως, η/οι «τσιγγάνικη/ες γλώσσα/ες» τους διαφοροποιείται/ούνται σε πολλές λέξεις. Παρόλες τις 

διαφοροποιήσεις τους στην/ις «τσιγγάνικη/ες γλώσσα/ες», συμπλήρωναν πως ο όρος Ρομά, είναι μία λέξη κοινή για όλες τις 
πληθυσμιακές κατηγορίες του συνοικισμού. 
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τον χρησιμοποιούν χωρίς αμηχανία. Όμως σε περιπτώσεις που υπάρχει οικειότητα με 

τους μη Ρομά, όπως συνέβη και σε εμένα, επιτρέπουν να τους αποκαλέσει ένας μη  

Ρομά ως Τσιγγάνους. Γι’ αυτό τον λόγο στο κείμενο χρησιμοποιώ, κυρίως, τον 

αποδεκτό όρο γι’ αυτούς Ρομά και, δευτερευόντως, τον όχι τόσο αποδεκτό όρο 

Τσιγγάνο.  

Κατά τη διάρκεια του  20ου αιώνα, στις εθνογραφίες που μελετούσαν 

διάφορα ζητήματα για τους Ρομά, είχε σχηματιστεί η ιδέα ότι οι Τσιγγάνοι/ Ρομά σε 

όλο τον κόσμο αποτελούν μια ενιαία ομάδα, όμως αυτό έχει πρόσφατα αμφισβητηθεί 

στο πλαίσιο διαφόρων πολιτιστικών, γλωσσικών και βιολογικών αναλύσεων (πχ. 

Okely 1983, Mayall 1988, Lucassenetal 1991, Τheodosiou 2010). Έτσι λοιπόν 

αντιμετωπίζω τους Ρομά του Δενδροπόταμου, όχι ως μια ενιαία ομάδα, με έναν 

ενιαίο πολιτισμό ή/και ταυτότητα, ούτε σκοπεύω «να σχηματίσω ένα συνολικό 

πρότυπο/σχέδιο ή δομή» (LawandMol 1995: 274) για την «Τσιγγάνικη ταυτότητα». 

Αντιθέτως, από τις πρώτες μέρες της άφιξής μου στον συνοικισμό, διαπίστωσα 

διαφοροποιήσεις μεταξύ των Ρομά. Για παράδειγμα ο διαχωρισμός τους σε Αρλία, σε 

Φιτσίρια, σε Βούλγαρους, Αλβανούς Ρομά , τον οποίον οι ίδιοι οι  Ρομά περιγράφουν, 

κάθε άλλο παρά μια ενιαία ομάδα υποδηλώνει. Ακόμη και μέσα σε κάθε 

πληθυσμιακή κατηγορία από τις προαναφερόμενες, διαπίστωσα διαφοροποιήσεις.  

Ουσιαστικά διερευνώ τους τρόπους με τους οποίους οι Ρομά του 

Δενδροπόταμου παρουσιάζουν και περιγράφουν διαφορετικές εκδοχές ταυτότητας 

ή/και «πολιτισμού», στη διάρκεια διαφορετικών πλαισίων. Τέτοια πλαίσια 

αποτέλεσαν για εμένα οι χορευτικές, μουσικές αλλά και, γενικότερα θα έλεγα, οι 

πολιτιστικές τους συναντήσεις, τις οποίες διοργάνωσαν τόσο οι Ρομά, όσο και οι μη 

Ρομά. Σε όλες αυτές τις «συναντήσεις» οι Ρομά παρουσίαζαν διαφορετικές εκδοχές 

ταυτότητας, οι οποίες προσαρμόζονταν κάθε φορά από το πλαίσιο στο οποίο 

συνέβαιναν. Διαπίστωσα πως το να είναι κανείς Τσιγγάνος είναι μια κατάσταση «που 

διαθλάται από διάφορες εικόνες, όπου κάθε μια ορίζεται και διαμορφώνεται σε 

συγκεκριμένα πλαίσια, και στην συνέχεια εκτίθεται σε σκεπτικισμό, αντίσταση και 

πρόκληση, χωρίς να καταφεύγει σε μια αίσθηση σαφούς, ξεχωριστού και αυστηρά 

διαφοροποιημένου πολιτισμού ή/και ταυτότητας» (Τheodosiou 2010: 328). Πολλές 

φορές οι Ρομά του Δενδροπόταμου βρίσκονταν σε διαδικασίες σκεπτικισμού, 

αντίστασης και πρόκλησης τόσο σε πλαίσια που συμμετείχαν κυρίως Ρομά, αλλά και 

σε εκείνα όπου συμμετείχαν τόσο οι Ρομά, όσο και οι μη Ρομά. Έτσι, πότε οι  Ρομά 

εμφάνιζαν εικόνες συνεργασίας, ενότητας, αλλά ταυτόχρονα, στο ίδιο κιόλας πλαίσιο, 
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εμφάνιζαν εικόνες σύγκρουσης και εντάσεων δημιουργώντας μια «πολύχρωμη 

κοινωνική τοπογραφία» (Τheodosiou 2010: 328). 

Αυτή η «πολύχρωμη κοινωνική τοπογραφία» με οδηγούσε στο να παρατηρώ, 

να μελετώ και να προσπαθώ να αναλύω όχι μόνο τις διαφοροποιήσεις αλλά και τις 

ομοιότητες τόσο των Ρομά μεταξύ τους, όσο και των Ρομά με τους μη Ρομά. 

Διαπίστωνα πως σε κάθε πλαίσιο μελέτης συνέβαιναν ενέργειες και εκφράζονταν 

λόγια που δεν περιείχαν μόνο διαφορές, αλλά και πολλά κοινά χαρακτηριστικά 

μεταξύ ατόμων και συλλογικοτήτων, συνειδητοποιώντας «ότι είναι δύσκολο να 

υπάρξει μια συνάντηση/encounter για οποιοδήποτε θέμα, χωρίς να δίνεται προσοχή 

στο ζήτημα της ομοιότητας και της διαφοράς» (Τheodosiou 2010: 337). Γι’ αυτό τον 

λόγο, στο κείμενό μου, αναλύω τα εθνογραφικά μου παραδείγματα παρουσιάζοντας 

όχι μόνο τις διαφορές, αλλά ταυτόχρονα και τις ομοιότητες. 

Επιπροσθέτως, στην προσπάθειά μου να κατανοήσω τί σημαίνει το να είναι 

κανείς Τσιγγάνος παρατηρούσα πως ήταν μια διαδικασία που «εξασφάλιζε την 

ασάφεια στο επίπεδο της ταυτότητας» (Τheodosiou 2003: 112). Η Okely υποστηρίζει 

πως η τσιγγάνικη ταυτότητα επικυρώνεται από την καταγωγή, την ανατροφή και από 

πρόσθετα χαρακτηριστικά, διατηρώντας συγκεκριμένες αξίες, αλλά μπορούν οι 

Τσιγγάνοι να επιλέξουν να υιοθετήσουν τρόπους ζωής και αξίες των μη Τσιγγάνων 

(1983: 67). Την παραπάνω διαπίστωση έκαναν συχνά και οι Ρέμα του συνοικισμού 

και μου την παρουσίαζαν ως απάντηση όταν τους ρωτούσα «τι σημαίνει να είναι 

κανείς Τσιγγάνος, ποια είναι τα χαρακτηριστικά ενός Τσιγγάνου;». Μου 

περιέγραφαν, συνήθως, πως «πρέπει να κατάγεται από γονείς Τσιγγάνους, να 

μεγαλώνει με τους Τσιγγάνους, να υιοθετεί αρχές, αξίες και συνήθειες των 

Τσιγγάνων», και πρόσθεταν,επίσης, και τα εξωτερικά χαρακτηριστικά, όπως «εμείς οι 

Τσιγγάνοι είμαστε πιο σκούροι από εσάς (τους μη Ρομά)».  

Όμως αυτό που συναντούσα στην διάρκεια της επιτόπιας έρευνάς μου στον 

Δενδροπόταμο ήταν πως υπήρχαν περιπτώσεις ατόμων μη Ρομά που είχαν υιοθετηθεί 

στην παιδική τους ηλικία από Ρομά και η τοπική κοινωνία των Ρομά , τους 

αντιμετώπιζε ως Ρομά, ακόμη και τα ίδια τα άτομα αισθάνονταν Ρομά. Η ανατροφή 

γενικότερα των Ρομά είχε πολλά κοινά με την ανατροφή των μη Ρομά, καθώς, όπως 

εξηγώ στο κείμενό μου, τα περισσότερα Ρομά παιδιά πηγαίνουν σχολείο μαζί με τα 

μη Ρομά παιδιά, ολοκληρώνοντας την πρωτοβάθμια εκπαίδευση και αρκετά από αυτά 

και το Γυμνάσιο. Ο τρόπος ζωής τους, όπως λόγου χάρη η διασκέδασή τους, εκτός 

από διαφορές είχε πολλές ομοιότητες με αυτή των μη Ρομά. Ακόμη και για το χρώμα 
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της επιδερμίδας τους, που το χαρακτήριζαν «σκούρο, ή μαύρο» και τους κάνει να 

διαφοροποιούνται από τους μη Ρομά, παρατηρούσα, πως δεν αποτελεί «απόλυτο» 

δείκτης τσιγγάνικης ταυτότητας. Μάλιστα, υπάρχουν πολλοί μη Ρομά με παρόμοιο 

χρώμα και, επιπλέον, υπήρχαν περιπτώσεις Ρομά που είχαν «λευκή» επιδερμίδα, 

ξανθά μαλλιά και γαλανά μάτια και τους αντιμετώπιζαν ως Ρομά. Έτσι, αυτές οι 

απαντήσεις τους και οι διαπιστώσεις μου, μου δημιουργούσαν ασάφεια για το τι 

σημαίνει να είναι κανείς Τσιγγάνος.  

Επιπλέον, αρκετές φορές, η τσιγγάνικη ταυτότητα μετασχηματιζόταν, όταν 

για παράδειγμα, κάποιος που ανήκε στα Αρλία, μπορούσε ταυτόχρονα να ανήκει και 

στα Φιτσίρια, ή να «περάσει» και να ανήκει μόνο στα Φιτσίρια και το αντίστροφο. 

Αυτό διαπίστωνα, συνέβαινε σε περιπτώσεις οικονομικών συναλλαγών και 

συνεργασιών, αλλά και οικογενειακών «συμμαχιών». Έτσι αντιλαμβάνομαι την 

τσιγγάνικη ταυτότητα ή το να είναι κανείς Τσιγγάνος, ως μια «διαπραγμάτευση, μια 

αλληλεπίδραση. Πολλά «σταθερά» στοιχεία ταξινόμησης, κατηγοριοποίησης, 

ιδεαλισμοί, κάθε είδους (συγγένεια, χρώμα δέρματος, το παρελθόν), μπορούν να 

προκληθούν σε αυτή τη διαδικασία, αλλά η ταυτοποίηση, η σχέση μεταξύ των 

ανθρώπων και αυτών των στοιχείων, εξαρτάται από τη στιγμή, την αλληλεπίδραση 

και είναι βέβαιο ότι δεν θα επιλυθεί ποτέ» (Τheodosiou 2003: 118).  

Στέκομαι στην τελευταία παραπάνω φράση που αναφέρεται στο σημείο πως η 

«ταυτοποίηση… δεν θα επιλυθεί ποτέ». Πιο αναλυτικά, κατά την επιτόπια έρευνά 

μου, διαπίστωνα πως συνεχώς οι Ρομά άλλαζαν «τα μέτρα» και «τα σταθμά» για το τι 

σημαίνει να είναι κανείς Τσιγγάνος. Ενώ κατέληγαν σε συγκεκριμένες διαπιστώσεις 

του να είναι κανείς Τσιγγάνος, ταυτόχρονα, ή και σε διαφορετικά πλαίσια, 

αναιρούσαν αυτές τις διαπιστώσεις. Όπως για παράδειγμα, συχνά οι συνομιλητές μου 

μου έλεγαν πως «οι Τσιγγάνοι δεν παντρεύονται τους Γκατζέ (μη Ρομά ), είναι 

ντροπή να πάρει ένας Τσιγγάνος μια Γκατζό». Όμως, κάποιοι από αυτούς τους 

συνομιλητές, προέρχονταν από γονείς που ο ένας ήταν Τσιγγάνος και ο άλλος 

Γκατζό/μη Ρομ. Παρόλα αυτά αντιμετωπίζονταν ως Τσιγγάνοι.  Όταν τους ρωτούσα 

«γιατί θεωρείται Τσιγγάνος, αφού δεν είναι και οι δύο γονείς Τσιγγάνοι και μάλιστα 

αυτό έρχεται σε αντίθεση με τις πεποιθήσεις τους ότι για να είναι Τσιγγάνος κανείς 

πρέπει να κατάγεται από Τσιγγάνους» τότε λάμβανα απαντήσεις όπως «εάν 

μεγαλώνει με τους Τσιγγάνους, εάν η ανατροφή του συνδέεται με τον Τσιγγάνικο 

τρόπο ζωής τότε θεωρείται τσιγγάνος». Όμως αυτές τους οι τοποθετήσεις 

ερχόντουσαν σε αντίθεση, με το γεγονός πως οι περισσότεροι Τσιγγάνοι 



84 
 

«υιοθετούσαν» πρότυπα ανατροφής «των μη Ρομά», όπως η σχολική εκπαίδευση, 

παρόμοιες συνήθειες και τρόπους ζωής των μη Ρομά ή όταν κάποιοι συνομιλητές μου 

μου περιέγραφαν πως «θέλουμε να γίνουμε σαν εσάς, εννοώντας τους μη Ρομά». Όλα 

τα παραπάνω παραδείγματα συνεχώς μου δημιουργούσαν παραπάνω ερωτήματα, για 

το τι σημαίνει γι’ αυτούς να είναι κανείς Τσιγγάνος και οι απαντήσεις τους ποτέ δεν 

«έκλειναν» την συζήτησή μας για το συγκεκριμένο ζήτημα.  

Μέσα σε αυτό το κλίμα μιας συνεχούς ασάφειας για το τι σημαίνει να είναι 

κανείς Τσιγγάνος, βρήκα τον εαυτό μου να έρχεται σε σύμπνοια απόψεων με εκείνες 

της Theodosiou, η οποία «αντιμετωπίζει τις διαδικασίες ταυτοποίησης ως δυναμικές 

διαδικασίες που η συζήτησή τους δεν ολοκληρώνεται ποτέ…. Αυτό που προτείνει, 

είναι η έλλειψη ενός μέσου, που επενδύει σε μια συγκεκριμένη Τσιγγάνικη 

ταυτότητα, που δημιουργεί έναν τερματισμό/κλείσιμο συζήτησης, να βάζει τα 

πράγματα «κάτω», να κατασκευάζει έναν λογαριασμό για το να είναι κανείς 

τσιγγάνος, σε έναν συνεκτικό και οριστικό τρόπο» (Τheodosiou 2010: 333). 

Συνεχίζοντας την ανάλυση του θεωρητικού μου πλαισίου για την έννοια του 

Τσιγγάνου/ Ρομά, θεωρώ σημαντικό να εξηγήσω και τους τρόπους που 

αντιλαμβάνομαι την έννοια αυτή σε σχέση με τους μη Τσιγγάνους/μη Ρομά. 

Πράγματι μέσα στο κείμενό μου μελετώ  και παρουσιάζω τις κοινωνικές σχέσεις των  

Ρομά μεταξύ τους, Ρομά / Ρομά -Αρλία/Φιτσίρια, αλλά και των Ρομά με τους μη 

Ρομά, Ρομά /μη Ρομά. Όμως θεωρώ πως κάθε είδους διχοτομία είτε Ρομά / Ρομά - 

Αρλία/Φιτσίρια, είτε «Ρομά /μη Ρομά είναι το πολύ ένα σημείο εκκίνησης μελέτης» 

(Τheodosiou 2003: 105) και πως ο διαχωρισμός Ρομά /μη Ρομά είναι μια κοινωνική 

κατασκευή και δεν είναι ποτέ απόλυτος (Okely 1983: 231), όπως θεωρώ και κάθε 

διαχωρισμός, λόγου χάρη, Ρομά / Ρομά - Αρλία/Φιτσίρια είναι μια κοινωνική 

κατασκευή και δεν είναι ποτέ απόλυτος. Ουσιαστικά για ζητήματα «διχοτομιών» 

όπως τα παραπάνω, υιοθετώ την διαπίστωση του Stokes που αναφέρει πως οι ομάδες 

αυτοπροσδιορίζονται σε όρους «εαυτού» και «άλλου», όπου σε αυτή τη βάση 

αρθρώνουν τις διαφοροποιήσεις τους στις μεταξύ τους κοινωνικές σχέσεις (1994: 8) 

και πως κάθε εκδοχή του «άλλου», όπου κι αν βρεθεί, είναι επίσης και η κατασκευή 

του «εαυτού» (Clifford, Marcus 1986: 23). Σε αυτό το πλαίσιο του «εαυτού» και 

«άλλου» κινούμαι, όπου οι Τσιγγάνοι του Δενδροπόταμου, Αρλία και Φιτσίρια 

«εμφανιζονται ταυτόχρονα ως «εαυτός» και «άλλος» (Theodosiou 2010: 333), τόσο 

στις μεταξύ τους κοινωνικές σχέσεις, όσο και σε σχέση με τους μη Ρομά, όπου «η 



85 
 

πρόσληψη του «εαυτού» παραπέμπει στον δυναμικό, σχεσιακό και ανοιχτό 

χαρακτήρα» (Ρόμπου- Λεβίδη 2016: 21).  

Ωστόσο, μέσα στο κείμενό μου χρησιμοποιώ στην ανάλυσή μου τις 

«διχοτομίες» Ρομά / Ρομά -Αρλία/Φιτσίρια και Ρομά /μη Ρομά , μιας και δεν ήταν 

δική μου επιλογή, αλλά των υπό μελέτη ατόμων και συλλογικοτήτων. Με άλλα λόγια, 

αυτές οι «διχοτομίες» χρησιμοποιούνταν συνεχώς στον τοπικό λόγο, τόσο των Ρομά, 

όσο και των μη Ρομά. Σε κάθε συζήτηση, σε κάθε ενέργειά τους, οι ίδιοι οι Ρομά 

πρόβαλαν αυτές τις «διχοτομίες».  Έτσι λοιπόν, αποφάσισα να υιοθετήσω τον τοπικό 

λόγο και τις «τοπικές ανησυχίες» στο επίπεδο των κοινωνικών σχέσεων στην 

ανάλυσή μου, αλλά στην ουσία η λογική μου κινείται γύρω από το πλαίσιο του 

«εαυτού» και «άλλου», όταν αναφέρομαι στο κείμενο με τους όρους Ρομά / Ρομά -

Αρλία/Φιτσίρια και Ρομά /μη Ρομά. Γι’ αυτό θα πρέπει να επισημάνω πως δεν  

χρησιμοποιώ αυτές τις «διχοτομίες» (Ρομά / Ρομά -Αρλία/Φιτσίρια και Ρομά /μη 

Ρομά) με την λογική των «σταθερών κατηγοριοποιήσεων και των πολύ καλών 

δομημένων σχημάτων» (Τheodosiou 2010: 337), αφού και οι ίδιοι οι συνομιλητές μου 

ενεργούσαν και μιλούσαν, τοποθετώντας τις κοινωνικές τους σχέσεις όχι σε σταθερές 

και δομημένες κατηγοριοποιήσεις. Υποστηρίζω πως «τέτοιες διχοτομήσεις μάλλον 

υπεραπλουστεύουν τη σύνθετη κοινωνική πραγματικότητα παρά δίνουν απαντήσεις 

για τα κοινωνικά αυτά φαινόμενα. Παρουσιάζουν μια ενοποιημένη μορφή του 

πολιτισμού και υποστασιοποιούν κάτι που είναι πολύ πιο ρευστό και αντιφατικό» 

(Μάνος 2007: 10). Γι’ αυτό θεωρώ πως ο διαχωρισμός Ρομά /μη Ρομά σηματοδοτεί 

έναν αμφισβητούμενο χώρο, όπου η απόσταση μεταξύ του τσιγγάνικου κόσμου και 

των μη Τσιγγάνων γεφυρώνεται, στην συνέχεια όμως ακολουθείται από 

αναποφασιστικότητα και αμφιβολία. (Τheodosiou 2010: 337) γεγονός που προσδίδει 

μια δυναμική αίσθηση της διαφοράς και ταυτόχρονα της αμοιβαίας σύνδεσης μεταξύ 

Ρομά /μη Ρομά (Τheodosiou 2010: 323). Βέβαια τις παραπάνω διαπιστώσεις τις 

προσαρμόζω και στην «διχοτομία» Ρομά / Ρομά -Αρλία/Φιτσίρια, μιας και όπως 

φάνηκε μέσα από την μελέτη μου και ο τσιγγάνικος κόσμος μεταξύ των Αρλία και 

των Φιτσιριών είναι αμφισβητούμενος χώρος, όπου, παράλληλα με τις ομοιότητες και 

τις διαφορές που υπάρχουν μεταξύ τους, οι κοινωνικές τους σχέσεις βρίσκονται 

συνεχώς σε διαδικασίες διαπραγμάτευσης που περικλείουν τόσο ενότητα, όσο και 

σύγκρουση και αμφιβολία.  
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3.2.3 Πολιτικές του «πολιτισμού» & της «ταυτότητας» 

Κατά την διάρκεια της μελέτης μου για την ανάλυση του θεωρητικού 

πλαισίου που αφορά στην πολιτική, παρατήρησα πως η έννοια της πολιτικής 

εννοιολογείται και νοηματοδοτείται με πολλούς και διαφορετικούς τρόπους. Γι’ αυτό 

τον λόγο θα ξεκινήσω την θεωρητική προσέγγιση του όρου, απαντώντας στα 

ερωτήματα: πώς αντιλαμβάνομαι αυτή την έννοια και πώς τη συνδέω με τα 

γενικότερα ερευνητικά μου ερωτήματα και τα εθνογραφικά μου δεδομένα. 

Η μελέτη μου επικεντρώνεται, κυρίως, στις πολιτικές της καθημερινής ζωής 

των υπό μελέτη ατόμων και συλλογικοτήτων, των Ρομά, αλλά και αυτών με τους μη 

Ρομά. Ταυτόχρονα εστιάζει και στις πολιτικές δημόσιων αλλά και ιδιωτικών φορέων, 

με τους οποίους εμπλέκονται οι Ρομά , όπως των Δήμων Θεσσαλονίκης και 

Αμπελοκήπων-Μενεμένης, της τοπικής εκκλησίας Αγίου Νεκταρίου, του Φάρου του 

Κόσμου και των Πολιτιστικών Συλλόγων Γυναικών Ρομά και Ποντίων, μιας και «η 

εμφάνιση των πολιτικών έχει διεισδύσει σε όλο και περισσότερους τομείς της 

καθημερινής  ζωής των ανθρώπων» (Shore 2010: 38). Ως προς τα παραπάνω, οι 

Shore και Wright αναφέρουν «πως σχεδόν κάθε πτυχή της ανθρώπινης ζωής 

διαμορφώνεται τώρα από πολιτικές, είτε προέρχονται από κυβερνήσεις, δημόσιους 

φορείς ή μη κυβερνητικές οργανώσεις (ΜΚΟ) και φορείς του ιδιωτικού τομέα: από 

τις πολιτικές για το διεθνές εμπόριο, τη διαχείριση των πόρων, το νόμο και την τάξη, 

την εθνική ασφάλεια και τη δημόσια υγεία, στις πολιτικές που ορίζουν τους 

οικονομικούς κανονισμούς, τις εργασιακές σχέσεις, την εκπαίδευση, τη φορολογία, 

την ιθαγένεια, τα δικαιώματα, τη χρήση του οικιακού χώρου» και πως από την στιγμή 

της γέννησής τους οι άνθρωποι γίνονται υποκείμενα των πολιτικών, οι οποίες 

ρυθμίζουν την συμπεριφορά τους (Shore και Wright 1997: 4). Έτσι δεν 

επικεντρώνομαι μόνο στην κρατική και επίσημη πολιτική, με την συμμετοχή 

διαφόρων κοινωνικών φορέων και οργανώσεων, αλλά με ενδιαφέρει και η 

καθημερινή πολιτική, η μικροπολιτική (Soares, Osella 2009: 51). 

Σε αυτό το σημείο, αξίζει να σημειώσω πως πολλές φορές οι πολιτικές 

θεωρούνται ότι αποτελούν αντικείμενο των κυβερνήσεων και των πολιτικών 

κομμάτων, αλλά, όμως η λειτουργία των πολιτικών περιλαμβάνει ένα ευρύ φάσμα 

(Shore 2012: 5) δράσεων των ατόμων και των συλλογικοτήτων. Με άλλα λόγια, όταν 



87 
 

σκεφτόμαστε τις πολιτικές, ή αυτό που ονομάζει ο Shore «Δημόσιες Πολιτικές»21, 

συνήθως, τις συνδέουμε με την «δημόσια διοίκηση», την «κυβέρνηση» και την 

πολιτική, με τους τυπικούς ορισμούς που δίνονται από τα λεξικά (2010: 30) και 

μάλιστα το μεγαλύτερο μέρος της βιβλιογραφίας για τις «Δημόσιες Πολιτικές 

Μελέτες» αντιμετωπίζει τις διαδικασίες διαμόρφωσης πολιτικών, ως διαδικασίες που 

έχουν γραμμική πορεία, από πάνω προς τα κάτω, όπου αρχίζουν με την διατύπωση 

και τελειώνουν με την εφαρμογή (Shore 2010: 30). Ουσιαστικά στις «Δημόσιες 

Πολιτικές» αν και έχουν εισαχθεί πιο ποιοτικές προσεγγίσεις, παρόλα αυτά, 

επικρατεί, συνήθως, ένα θετικιστικό μοντέλο, που αντιμετωπίζει την πολιτική ως 

αντικείμενο και όχι ως σύνολο πολιτισμικών διαδικασιών και πρακτικών (Shore 

2012: 6). Αντιθέτως, η «ανθρωπολογία της πολιτικής» αντιμετωπίζει την πολιτική ως 

μια παραγωγική, δημιουργική διαδικασία, που δημιουργεί νέα είδη σχέσεων και 

νέους χώρους ανταλλαγής και δείχνει μεγάλη ευαισθησία στους τρόπους που οι 

άνθρωποι βιώνουν, ερμηνεύουν και συμμετέχουν σε αυτές τις διαδικασίες (Shore 

2012: 6). 

Επίσης θα ήθελα να τονίσω πως η οριοθέτηση της έννοιας της πολιτικής δεν 

είναι εύκολη υπόθεση. Αυτό γιατί η πολιτική σφαίρα διασταυρώνεται με κοινωνικά 

και πολιτισμικά πρότυπα και πρακτικές (Thomassen: 2008: 264) καθιστώντας την 

πολιτική μια πολύσημη έννοια, που δεν μπορεί πάντα να προσδιορίζεται με 

επιστημονική ακρίβεια και επειδή ο στόχος της ανθρωπολογίας και της ερμηνευτικής 

ανάλυσης των πολιτικών επιζητούν την υπέρβαση αυτών των δυσκολιών (Shore 

2012: 34), προχωρώ με την ανάλυση των τρόπων που αντιλαμβάνομαι την έννοια της 

πολιτικής, σε συνδυασμό με τα εθνογραφικά μου δεδομένα. 

Καταρχήν, θεωρώ πως οποιεσδήποτε πολιτικές διαμορφώνονται εντός του 

πλαισίου, στο οποίο ενσωματώνονται, και η ανάλυσή τους αποτελεί ουσιαστικά μια 

ερμηνευτική αναζήτηση του νοήματος (Shore 2012: 7,8). 

Aντιλαμβάνομαι την έννοια της πολιτικής ως μια μορφή ενεργοποίησης των 

σχέσεων δύναμης σε συγκεκριμένο τόπο και χώρο, όπου μεταξύ των κοινωνικών 

σχέσεων δημιουργούνται όχι μόνο διαμάχες και συγκρούσεις, αλλά η αναζωπύρωση 

της κοινωνικής δύναμης πραγματοποιείται και με την συναίνεση, ως μια σιωπηρή ή 

συγκεκαλυμμένη γλώσσα των ενεργειών των ατόμων και συλλογικοτήτων, με 

αποτέλεσμα να αποτελεί η πολιτική ένα μέσο διαπραγμάτευσης, αμφισβήτησης και 

                                                           
21Πρόκειται για έναν ευρύ τομέα πολιτικών σπουδών, που περιλαμβάνει λόγου χάρη την πολιτική, την οικονομία, τις 

οργανωτικές μελέτες, την δημόσια διοίκηση (Shore 2012: 6). 
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μετασχηματισμού (Jose Luis Escalona 2016: 249, 256, 257). Σχετικά με τις 

καταστάσεις συγκρούσεων και διαμαχών, παρατήρησα πως συνέβαιναν, για 

παράδειγμα, στις πράξεις αποφυγής συνεννόησης και επικοινωνίας μεταξύ των Αρλία 

και των Φιτσιριών όπου οργανώνονταν δύο ταυτόχρονα εορταστικές χορευτικές 

συναντήσεις, που γειτνίαζαν. Συγκρούσεις παρατηρούνταν, ακόμα, στις ενέργειες 

διαχωρισμού των συμμετεχόντων/καλεσμένων σε αυτές, όπου η κάθε κατηγορία  

Ρομά συμμετείχε στη δική της χορευτική συνάντηση ξεχωριστά. Όμως αυτή η 

ατμόσφαιρα διαφοροποιήσεων στις μεταξύ τους κοινωνικές σχέσεις, ταυτόχρονα, 

περιλάμβανε και μια σιωπηρή συγκάλυψη των αντιθέσεών τους και προβολή μιας 

φαινομενικής ισορροπίας των μεταξύ τους κοινωνικών σχέσεων. Λειτουργούσαν σαν 

να μην έχουν διαφορές, όπου ενώ τα Αρλία κάλεσαν τα Φιτσίρια να χορέψουν στο 

γλέντι τους, τελικά με κάποια δυσκολία η πρόσκλησή τους γινόταν αποδεκτή και η 

κοινή αυτή χορευτική συνύπαρξη κάθε άλλο παρά ενότητα και ισορροπία σήμαινε. 

Αντίθετα μετατρέπονταν σε μια συνύπαρξη που είχε έναν επιδεικτικό χαρακτήρα 

δύναμης και παρουσίας της μιας κατηγορίας προς την άλλη.  

Επίσης θεωρώ πως ένα χαρακτηριστικό των πολιτικών είναι πως, συχνά, 

έχουν «επίδραση διαφυγής» δηλαδή, όταν δημιουργηθούν, συχνά «μεταναστεύουν» 

σε νέα περιβάλλοντα και νέες ρυθμίσεις και αποκτούν μια δική τους ζωή που έχει 

συνέπειες που υπερβαίνουν τις αρχικές τους προθέσεις (Shore, Wright 2011: 3), 

δημιουργώντας νέες κατηγορίες ανθρώπων (Shore 2010: 45). Aυτό συνέβαινε για 

παράδειγμα στις περιπτώσεις εκείνες που η Τσιγγάνικη ταυτότητα μετασχηματιζόταν 

από Αρλία σε Φιτσίρια και το αντίστροφο, όπου, όπως εξηγώ και μέσα στο κείμενό 

μου, αυτό συνέβαινε είτε για οικονομικούς είτε για οικογενειακούς λόγους. Ενώ στον 

τοπικό λόγο επικρατεί η άποψη της διαφοροποίησης της μιας κατηγορίας  Ρομά ως 

προς την άλλη, ως μια μορφή πολιτικής θα έλεγα, σε πολλές περιπτώσεις κάποια 

άτομα Ρομά λόγω οικονομικών/ «εργασιακών» και οικογενειακών «συμμαχιών» 

μετακινούνταν από τη μια κατηγορία στην άλλη, με αποτέλεσμα να υπερβαίνουν την 

αρχική πολιτική του διαχωρισμού Αρλίων/Φιτσιριών, ως πολιτική ανάπτυξης 

συνεργασίας και παύσης των οποιονδήποτε διαφοροποιήσεων. Κοντά σε αυτό, να 

σημειωθεί πως την έννοια της πολιτικής τη θεωρώ ως μια έννοια παραγωγική, που 

βρίσκει έκφραση μέσα από σειρά ακολουθιών γεγονότων, δημιουργεί νέους 

κοινωνικούς και σημασιολογικούς χώρους, νέα σύνολα σχέσεων, νέα πολιτικά 

θέματα και νέους ιστούς νοημάτων (Shore και Wright 2011: 1).  
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Συνεχίζω χρησιμοποιώντας το παραπάνω εθνογραφικό παράδειγμα, κατά το 

οποίο, αυτή η «μετακίνηση» από την μια κατηγορία στην άλλη, δεν ήταν πάντοτε 

οριστική, σταθερή. Ήταν μεταβαλλόμενη όπου σε κάποιον υπήρχε το ενδεχόμενο να 

επιστρέψει στην αρχική του κατηγορία και, έτσι, δημιουργούνταν νέα σύνολα 

σχέσεων, νέα νοήματα, όπου η «μετακίνηση» από την μια κατηγορία στην άλλη, δεν 

σήμαινε το ίδιο για όλους. Μπορεί η ευρύτερη κοινωνία των Ρομά, να μετέφραζε τη 

«μετακίνηση» κάποιου ως αλλαγή κατηγορίας, δηλαδή από Φιτσίρης έγινε Αρλία, και 

το αντίστροφο, αλλά το ίδιο το άτομο να μην το μετέφραζε ως αλλαγή της 

«Τσιγγάνικης ταυτότητάς» του και να ένιωθε πως συνέχιζε να ανήκει στην αρχική 

του κατηγορία. Έτσι οι πολιτικές είναι ιδιαίτερες μορφές κοινωνικής και πολιτικής 

δράσης, έχουν τη δική τους «κοινωνική ζωή» και διαμορφώνονται από τους τρόπους 

που συμπεριφέρεται κανείς ως άτομο, ακόμα και μέσα στους πιο οικείους και 

ιδιωτικούς χώρους (Shore 2010: 34,36,38) αλλά και στους δημόσιους.  

Βέβαια η έννοια της πολιτικής είναι στενά και άμεσα συνδεδεμένη με την 

έννοια του «πολιτισμού» και της «ταυτότητας». Όλα όσα περιέγραψα παραπάνω, 

αφορούν ουσιαστικά την πολιτικοποίηση του «πολιτισμού» και της «ταυτότητας. 

Συμφωνώ με την Wright που εξηγεί πως η έννοια του «πολιτισμού» έχει γίνει 

εργαλείο πολιτικής σημασιοδότησης. Υποστήριξε μάλιστα ότι «ο πολιτισμός είναι 

μια έννοια δυναμική, πάντοτε υπό διαπραγμάτευση μέσα από διαδικασίες αποδοχής, 

αμφισβήτησης και μεταβολής» τονίζοντας πως «έχει γίνει εργαλείο ρητορικής και 

διαχείρισης σε μια σειρά πεδίων άσκησης δύναμης» με κύριο σκοπό «όχι μόνο μιας 

πάλης για ταυτότητα, αλλά και για φυσική, οικονομική και πολιτική επιβίωση» 

(Wright 2004: 86, 73, 104). Αυτές οι πεποιθήσεις της Wright αποδείχθηκαν πως 

ισχύουν και στην δική μου έρευνα.  

Η πολιτικοποίηση του «πολιτισμού» και της «ταυτότητας» φαινόταν, λόγου 

χάρη, στην διαδικασία του να διακρίνουν οι  Ρομά τον χορό και τη μουσική σε «δικά 

μας»/ «δικά σας», τόσο μεταξύ των Ρομά, όσο και των Ρομά με τους μη Ρομά, στην 

συμμετοχή ή μη συμμετοχή των Ρομά σε πολιτιστικές συναντήσεις που 

διοργανώνονταν είτε από του ίδιους τους Ρομά, είτε από τους μη Ρομά, στη 

διαφοροποίηση ή μη μεταξύ των Ρομά, αλλά και των Ρομά/μη Ρομά. Ειδικότερα, οι  

Ρομά του συνοικισμού, μέσα από διάφορες πολιτιστικές συναντήσεις, εστιάζοντας 

την προσοχή μου κυρίως σε εκείνες που αφορούσαν τον χορό, συνεχώς οδηγούνταν 

σε διαδικασίες διαπραγμάτευσης, αποδοχής και αμφισβήτησης, ασκώντας δύναμη, 

τόσο μεταξύ τους όσο και σε σχέση με την ευρύτερη κοινωνία. Μέσα από τα λόγια 
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και τις ενέργειες των συνομιλητών Ρομά, τόσο των Αρλία όσο και των Φιτσιριών, 

φάνηκε πως οι κυριότεροι λόγοι αυτής της «πάλης» και της συνεχούς 

διαπραγμάτευσης, συνδέονταν, κυρίως, με τις γενικότερες δυσκολίες που 

αντιμετωπίζουν και οι ίδιοι αλλά και ολόκληρη η χώρα σε επίπεδο κοινωνικό, 

οικονομικό και πολιτικό.  

Θα ήθελα, ακόμη, να προσθέσω πως μια άλλη πτυχή πολιτικής αποτελεί η 

διαδικασία εκείνη όπου ενώ ο «πολιτισμός» μερικές φορές λειτουργεί ως εμπόδιο, 

πολλές φορές λειτουργεί και ως πηγή δύναμης για την διαπραγμάτευση της 

συνύπαρξης (Wright 2004: 103) μεταξύ διαφορετικών πληθυσμιακών κατηγοριών και 

μάλιστα σε αυτό το πλαίσιο παρουσιάζονται πολιτικές ενός αγώνα και μιας «πάλης 

για το ποιος έχει τη δύναμη του προσδιορισμού του πολιτισμού του» (Wright 2004: 

98). Στην μελέτη μου, ο «πολιτισμός» των  Ρομά λειτουργούσε γι’ αυτούς ως εμπόδιο 

στις περιπτώσεις που βίωναν κάποια στερεότυπα, διακρίσεις τόσο μεταξύ τους, όσο 

και μεταξύ των Ρομά /μη Ρομά. Όμως πολλές φορές τον «πολιτισμό» τους τον 

«χρησιμοποιούσαν» ως πηγή δύναμης για την διαπραγμάτευσή τους στην συνύπαρξή 

τους με κάθε κατηγορία πληθυσμού. Πολύ συχνά παρατηρούσα πως έκαναν συνεχείς 

προσπάθειες για να έχουν οι ίδιοι οι Ρομά τη δύναμη να προσδιορίζουν τον 

«πολιτισμό» τους και όχι κάποιος άλλος. Χαρακτηριστικό παράδειγμα, ανάμεσα σε 

άλλα που αναλύω, βέβαια, στο κείμενό μου, είναι η περίπτωση εκείνη που μου 

ζητούσαν να δημοσιεύσω στο διαδίκτυο τον χορό τους στην διάρκεια μιας χορευτικής 

τους συνάντησης, προκειμένου να μου επιτρέψουν να την παρακολουθήσω, 

προσδοκώντας να προβάλουν μέσω εμού την Τσιγγάνικη «ταυτότητα» και τον 

«πολιτισμό» τους. Ενός «πολιτισμού», για τον οποίο αισθάνονται υπερηφάνεια, λόγω 

της κινητικής τους υπεροχής, σύμφωνα με τις περιγραφές τους. Βέβαια, οφείλω να 

προσθέσω πως σε αυτές τις περιπτώσεις χρησιμοποιούν τον «πολιτισμό» με την 

«παλιά του αντίληψη» ως μια περιχαρακωμένη οντότητα (Wright 2004: 80), παρόλα 

αυτά αποτελεί ένα μέσο για να προσδιορίσουν οι ίδιοι τον «πολιτισμό» τους και όχι 

κάποιος «άλλος» και, μάλιστα, με τους τρόπους που οι ίδιοι θέλουν. 

Ολοκληρώνοντας την ανάλυση της θεωρητικής μου προσέγγισης της 

πολιτικοποίησης τους «πολιτισμού» και της «ταυτότητας», θέλω να προσθέσω πως 

συμφωνώ με την Wright, που υποστηρίζει πως οι ανθρωπολόγοι με τις «νέες 

αντιλήψεις του πολιτισμού», ως μη περιχαρακωμένης και πολιτικοποιημένης 

οντότητας, αναγνωρίζουν πως οι ακαδημαϊκοί ορισμοί του «πολιτισμού» είναι και οι 

ίδιοι ιστορικά και πολιτισμικά διαμορφωμένοι και, άρα, πολιτικοί (2004: 105). 
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Επομένως, θεωρώ τη μελέτη μου και τις παραπάνω θεωρητικές μου προσεγγίσεις για 

τον «πολιτισμό» ως πολιτικές, ότι, δηλαδή, εμπεριέχουν και αυτές πολιτική.  

3.3. ΣΥΝΟΨΗ 

Στο παρόν κεφάλαιο προβαίνω στην ανασκόπηση της βιβλιογραφίας και την 

ανάλυση της θεωρητικής μου προσέγγισης.  

 Αυτές οι μελέτες, όπως και η δική μου, αντιμετωπίζουν την μουσική 

και τον χορό ως μέσα διαπραγμάτευσης των κοινωνικών σχέσεων τόσο των Ρομά 

μεταξύ τους αλλά και των Ρομά με τους μη Ρομά που εμπεριέχουν ενότητα, 

σύγκρουση και μετασχηματισμό. Όλες τους περιγράφουν και εξηγούν τους τρόπους 

που επηρεάζουν οι κοινωνικές, πολιτικές, οικονομικές συνθήκες τον χορό και την 

μουσική των Ρομά. Άλλοτε δημιουργούν καταστάσεις διακρίσεων για την 

πληθυσμιακή κατηγορία των Ρομά, από τους μη Ρομά, όπου οι  Ρομά για να 

μπορέσουν να τις αντιμετωπίσουν και να επιβιώσουν εισάγουν νέους τρόπους και 

καινοτομίες στις μουσικές, χορευτικές τους εκτελέσεις και άλλοτε ή και ταυτόχρονα 

αναγνωρίζουν την μουσική και χορευτική ικανότητα Ρομά.  

 Αυτό όμως που θεωρώ απουσιάζει αρκετά από την βιβλιογραφία και 

που υιοθετώ στην δική μου έρευνα, αλλά και προτείνω να λαμβάνεται υπόψη, είναι η 

μελέτη της κατάστασης εκείνης του ποιος διαχειρίζεται και προσδιορίζει τον 

«πολιτισμό» και με ποιους τρόπους συμβαίνει. Στην βιβλιογραφία οι έρευνες που 

συζητούν για την μουσική και τους Ρομά, τονίζουν πως ενώ οι Ρομά μουσικοί και 

μουσική αναγνωρίζονται από το κοινό, η διαχείριση της μουσικής βρίσκεται τις 

περισσότερες φορές «στα χέρια» των μη Ρομά, με αποτέλεσμα οι  Ρομά να βιώνουν 

διακρίσεις και να αισθάνονται περιθωριοποιημένοι. Όμως στην βιβλιογραφία οι 

έρευνες που συζητούν για τον χορό και τους Ρομά, εκτός του ότι είναι περιορισμένες 

όπως προανέφερα, οι περισσότερες δεν εστιάζουν αρκετά στο ποιος διαχειρίζεται τον 

χορό, ποιος διοργανώνει τα χορευτικά γεγονότα, ποιος χορεύει σε αυτά, με ποιους 

τρόπους συμβαίνουν όλα αυτά και γιατί; Αυτό το προτείνω και το επισημαίνω, γιατί 

στην μελέτη μου όπου εστίασα σε χορευτικά γεγονότα που διοργανώθηκαν από  Ρομά 

αλλά και μη Ρομά, προέκυψαν πολλαπλά νοήματα στις κοινωνικές σχέσεις τόσο 

μεταξύ των Ρομά , όσο και των Ρομά /μη Ρομά. 
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Σχετικά με το θεωρητικό μου πλαίσιο, εστιάζω την ανάλυσή μου στις έννοιες 

της πολιτικοποίησης της ταυτότητας, του πολιτισμού και του χορού καθώς και στην 

έννοια Ρομά /Τσιγγάνοι ως κεντρικά αναλυτικά εργαλεία.  

Yιοθετώ την άποψη πως οι Ρομά δεν θα πρέπει να μελετώνται ως μία 

ξεχωριστή οντότητα, με μία ξεχωριστή ταυτότητα και πολιτισμό, αλλά θα πρέπει να 

μελετώνται ως κατηγορίες που έχουν πολλές διαφορές μεταξύ τους και αναπτύσσουν 

κοινωνικές σχέσεις με την ευρύτερη κοινωνία. Βασίζω τα εθνογραφικά μου δεδομένα 

στην μελέτη των διαφορών μεταξύ των δύο κυρίαρχων πληθυσμιακά κατηγοριών των  

Ρομά του συνοικισμού, των Αρλία και των Φιτσιριών και στους τρόπους που 

αναπτύσσουν τις κοινωνικές τους σχέσεις με την ευρύτερη κοινωνία, εντός και εκτός 

του συνοικισμού. Θεώρησα όμως σημαντικό, να επεκτείνω την μελέτη μου και 

ανάλυσή μου και στις ομοιότητες μεταξύ των κατηγοριών των Ρομά, αλλά και στους 

τρόπους που αποφεύγουν να αναπτύσσουν κοινωνικές σχέσεις με την ευρύτερη 

κοινωνία. Με αυτό τον τρόπο θεωρώ πως ίσως καταφέρω να προσεγγίσω όσο 

περισσότερο μπορώ την κοινωνική πραγματικότητα του ερευνητικού μου πεδίου και 

επιπλέον ελπίζω να συνεισφέρω στην ανθρωπολογική συζήτηση για τους Ρομά . 

Έτσι λοιπόν, τόνισα πως ο «πολιτισμός» των Ρομά του συνοικισμού δεν είναι 

απομονωμένος από την ευρύτερη κοινωνία, ούτε πιστεύω πως χρειάζεται να 

αντιμετωπίζεται από οποιονδήποτε, ως «εξωτικός» πολιτισμός. Επίσης υπογράμμισα, 

πως αν και μελετώ τις κοινωνικές σχέσεις μεταξύ των Ρομά /μη Ρομά, παρόλα αυτά, 

αυτόν τον διαχωρισμό Ρομά/μη Ρομά δεν τον αντιμετωπίζω στοχεύοντας σε μια 

διχοτομία διακρίσεων «οι οποίες σκιάζουν την διαφορετικότητα των απόψεων και 

την ποικιλία των διαφορετικών μοντέλων προβολής της κοινωνικής 

πραγματικότητας» (Μanos, 2002: 167). Aντιθέτως τον χρησιμοποιώ ως αναλυτικό 

εργαλείο που διακρίνεται από ρευστότητα και τον αντιμετωπίζω ως μια κοινωνική 

κατασκευή.  

Oι Ρομά χρησιμοποιούν τον χορό ως δείκτη εκδοχών «τσιγγάνικης» 

ταυτότητας και πως η αλληλεπίδρασή τους μέσα από χορευτικά γεγονότα τόσο 

μεταξύ τους όσο και με τους μη Ρομά, πολλές φορές οδηγεί σε συγκρουσιακές 

κοινωνικές σχέσεις. Έτσι, υποστήριξα πως ο χορός μπορεί να προωθήσει την 

επικοινωνία ή να οδηγήσει σε σύγκρουση. 
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4. ΚΟΙΝΩΝΙΚΗ, ΟΙΚΟΝΟΜΙΚΗ & ΠΟΛΙΤΙΚΗ ΚΑΤΑΣΤΑΣΗ ΤΩΝ 

ΡΟΜΑ ΤΟΥ ΔΕΝΔΡΟΠΟΤΑΜΟΥ 

4.1 EIΣΑΓΩΓΗ 

Στο κεφάλαιο αυτό θα γίνει μια περιγραφή της κοινωνικής, οικονομικής και 

πολιτικής κατάστασης των Ρομά του Δενδροποτάμου, από το 1950 μέχρι και σήμερα, 

η οποία σχετίζεται με ζητήματα υπηκοότητας, συνθηκών διαβίωσης, θρησκείας, 

εκπαίδευσης, εργασίας. Το κεφάλαιο ολοκληρώνεται με περιγραφές της οικονομικής 

και κοινωνικής δραστηριότητας του τόπου που σημειώθηκαν κατά την διάρκεια της 

επιτόπιας έρευνας και που αποκαλύπτουν συμπεριφορές και στάσεις, τόσο μεταξύ 

ατόμων που ανήκουν στα Αρλία και τα Φιτσίρια του συνοικισμού, όσο και των Ρομά 

με την ευρύτερη κοινωνία. 

4.2 ΑΠΟ ΤΟ ΠΡΙΝ ΜΕΧΡΙ ΤΟ ΣΗΜΕΡΑ 

4.2.1 Ο Δενδροπόταμος σε αριθμούς: μια προοπτική προσέγγισης 

Ο συνοικισμός του Δενδροποτάμου  είναι ο κύριος τόπος διαμονής Ρομά στη 

Θεσσαλονίκη (Nikolaou, 2015: 302). Οι Ρομά αποτελούν την πλειοψηφία των 

κατοίκων του Δενδροποτάμου. Όπως ανέφερα και στο κεφάλαιο 1, σήμερα, 

υπολογίζεται ότι διαμένουν εκεί περίπου 3000 κάτοικοι, εκ των οποίων οι 2500 είναι 

Ρομά. Στον πίνακα που ακολουθεί, παρουσιάζονται εκτιμήσεις διαχρονικά, για τον 

πληθυσμό των Ρομά του Δενδροποτάμου.  

Πίνακας 1. Πληθυσμός Ρέμα Δενδροποτάμου 

Περιφερειακή Ενότητα 

Θεσσαλονίκης 

Δήμος Αμπελοκήπων - 

Μενεμένης 

Οικισμός 

Αγίου Νεκταρίου 

(Δενδροπόταμος) 

Πληθυσμός Ρομά 

2008* 2012** 
Σχέδιο Δράσης 

2014*** 

ΕΚΚΑ 

2017*** 

3000 2500-3300 2500 2700 

*Πλαίσιο Εθνικής Στρατηγικής για τους Ρέμα, 2011: 30. 

**Παπαδόπουλος, 2012: 19. 

***Επιχειρησιακό Πρόγραμμα Περιφέρεια Κεντρικής Μακεδονίας. 
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4.2.2 Η απόκτηση της ελληνικής υπηκοότητας 

Κυρίαρχο νομικό ζήτημα για τους Ρομά αποτέλεσε, σε εθνικό επίπεδο, μέχρι 

τη δεκαετία του 1950 η αναγνώρισή τους ως Ελλήνων πολιτών. Είναι χαρακτηριστικό 

ότι οι Ρομά, μόλις από το 1955 και μετά, μπορούσαν να αποκτήσουν την ελληνική 

υπηκοότητα, βάση του Νόμου 3370/55 για τον Κώδικα Ιθαγένειας. Μέχρι τότε, η 

συντριπτική πλειοψηφία θεωρούνταν «ανιθαγενείς» και έφεραν ειδικό δελτίο 

ταυτότητας του Τμήματος Αλλοδαπών, το οποίο ανανέωναν κάθε 2 χρόνια (Δήμος 

Μενεμένης, 2010: 41).  

Το νομοθετικό πλαίσιο μέσα στο οποίο ρυθμιζόταν, μέχρι τότε, το ζήτημα της 

υπηκοότητας των  Ρομά ήταν ο Νόμος 4310/1929 με τον τίτλο «Περί εγκαταστάσεως 

και κινήσεως αλλοδαπών εν Ελλάδι, αστυνομικού ελέγχου διαβατηρίων, απελάσεων 

και εκτοπίσεων». Η παροχή υπηκοότητας, τόσο αυτών που γεννήθηκαν στην Ελλάδα, 

όσο και όσων έφτασαν μαζί με τους πρόσφυγες του 1922, ρυθμιζόταν υπό καθεστώς 

αυθαιρεσίας, με κριτήρια την εγκατάλειψη της μετακίνησης, τη μόνιμη εγκατάσταση 

και τον συνολικό βαθμό «αφομοίωσης» των αιτούντων στην ελληνική κοινωνία, ο 

οποίος κρίνονταν από τις αρμόδιες τοπικές αστυνομικές αρχές, ενώ επιβάλλονταν 

εκτεταμένος έλεγχος στη διαβίωσή τους, ο οποίος αποσκοπούσε στην «πειθάρχηση», 

τον «εκπολιτισμό» και τον «εξελληνισμό» τους (Τρουμπέτα, 2008: 41-43).  

Συγκεκριμένα στον Δενδροπόταμο, στα βιβλία των Ληξιαρχικών πράξεων και 

εκθέσεων του Δήμου, η υπηκοότητα των Ρομά από το 1950 ως το 1978, αναγράφεται 

ως «Ακαθορίστου». Υπάρχουν και περιπτώσεις Ρέμα που η υποκοότητά τους 

αναγράφεται ως «Έλλην/Ελληνίς». Το ποσοστό, όμως, των «Ελλήνων/Ελληνίδων» 

είναι πολύ μικρότερο από εκείνων με «Ακαθόριστη» υπηκοότητα. Συγκεκριμένα, 

μόνο το 1/5 ταξινομούνταν με τον χαρακτηρισμό «Έλλην/Ελληνίς» (Δήμος 

Αμπελοκήπων Μενεμένης. Τμήμα Δημοτικής Κατάστασης, Ληξιαρχείου και 

Ιθαγένειας. Έρευνα Αρχείου Οκτώβριος, Νοέμβριος 2017). 

Όμως, το 1977, αρκετά χρόνια μετά την έναρξη της πολιτογράφησης των 

Ρομά και παρά την αρχική επιδίωξη να ενισχυθεί ο έλεγχος στη συγκεκριμένη 

πληθυσμιακή ομάδα, διαπιστώθηκε αδυναμία από μέρους των κρατικών αρχών, 

αρχικά, στο ζήτημα της στρατολογίας, καθώς μόνο ένας μικρός αριθμός Ρομά ήταν 

γνωστός στις αρμόδιες υπηρεσίες. Έτσι, θεωρήθηκε απαραίτητη η άμεση απογραφή 

των Ρομά της χώρας και η εγγραφή τους στα κατά τόπους δημοτολόγια. Για τον 

σκοπό αυτό εκδόθηκαν δύο Γενικές Διαταγές της Διεύθυνσης Ιθαγένειας του 
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Υπουργείου Εσωτερικών και Διοικητικής Ανασυγκρότησης, η Υπ΄ Αρ. 

69468/212/20.10.1978 «Τακτοποίηση από απόψεως ιθαγενείας των διαβιούντων στη 

χώρα μας Αθιγγάνων» και η Υπ΄ Αρ. 16701/51/12.3.1979 «Περί της εγγραφής των 

αδήλωτων Αθιγγάνων». Ωστόσο, ακόμη και σήμερα, ένας αριθμός Ελλήνων Ρομά δε 

διαθέτει κανένα τεκμήριο ιθαγένειας και ζει στη χώρα σε καθεστώς αντίστοιχο με 

εκείνο των αλλοδαπών (Εθνικό Κέντρο Κοινωνικής Αλληλεγγύης). 

Η υπηκοότητα των Ρομά του Δενδροποτάμου, από το 1979, όσων ήταν 

πολιτογραφημένοι, από «Ακαθορίστου» μετατράπηκε σε «Ανιθαγενούς». Πολύ 

λιγότερες ήταν οι περιπτώσεις εκείνων που η υπηκοότητά τους αναγραφόταν ως 

«Έλλην/Ελληνίς» (Δήμος Αμπελοκήπων Μενεμένης. Τμήμα Δημοτικής Κατάστασης, 

Ληξιαρχείου και Ιθαγένειας. Έρευνα Αρχείου Οκτώβριος, Νοέμβριος 2017). 

Ένα άλλο ζήτημα που απασχόλησε τους θεσμικούς φορείς, αναφορικά με την 

ιθαγένεια, ήταν ο καθορισμός της σχέσης των Ρομά με το ελληνικό έθνος και εάν θα 

έπρεπε να αντιμετωπίζονται ως ομογενείς ή αλλογενείς. Η αναγραφή της ένδειξης 

«αθιγγανική καταγωγή» προκαλούσε σύγχυση στις υπηρεσίες του στρατού, οι οποίες 

καλούνταν να αντιμετωπίσουν το ζήτημα της στράτευσης «ελλήνων πολιτών», που, 

όμως, δεν ήταν «Έλληνες το γένος». Μάλλον, η πρωτοβουλία για την πολιτογράφηση 

των Ρομά αποσκοπούσε στο να ενισχυθεί ο έλεγχος στη συγκεκριμένη πληθυσμιακή 

κατηγορία, αλλά και να είναι πλέον ορατοί, όχι μόνο στις αστυνομικές αρχές, αλλά 

και στους θεσμούς εκπροσώπησης των πολιτών και, κυρίως, στην τοπική 

αυτοδιοίκηση. Για τους μέχρι τότε ανιθαγενείς Ρομά η εξέλιξη αυτή ήταν θετική, 

καθώς θα τους παρείχε, έστω και τυπικά, τη δυνατότητα πρόσβασης στα δικαιώματα 

του πολίτη και στους θεσμούς εκπροσώπησης (Τρουμπέτα, 2008: 43-44).  

Ωστόσο, εκείνη την εποχή, κατά την εφαρμογή των μέτρων πολιτογράφησης 

των Ρομά, σημειώθηκαν αντιδράσεις από τις δημοτικές αρχές και τους τοπικούς 

φορείς, όπως από το τότε Κοινοτικό Συμβούλιο της Μενεμένης το οποίο αντέδρασε 

στην υποχρέωση να πολιτογραφεί σκηνίτες και διερχόμενους  Ρομά στα δημοτολόγια 

της κοινότητας. Από τη μια, τα στοιχεία κατοικίας και τόπου γέννησης των εν λόγω 

Ρομά ήταν ελλιπή και, από την άλλη, θεωρούνταν ότι με την πολιτογράφησή τους η 

κοινότητα θα μετατρέπονταν σε «κέντρο διερχομένων Αθιγγάνων σκηνιτών», εφόσον 

θα νομιμοποιούσε και μονιμοποιούσε την παρουσία, όχι μόνο των μέχρι τότε 

εγκατεστημένων (και ανεπιθύμητων) σκηνιτών στην περιοχή, αλλά και των 

διερχομένων. Παρόλα αυτά, οι προσπάθειες δημοτικών αρχών και τοπικών φορέων 
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να απαλλαγούν από τους Ρομά των περιοχών τους διατηρούνται στην επικαιρότητα 

και είναι ανεξάρτητες από το ζήτημα της ιθαγένειας (Τρουμπέτα, 2008: 45-47).  

Από το 1983, μέχρι και σήμερα, σε όλους τους πολιτογραφημένους Ρέμα η 

υπηκοότητά τους πλέον στα βιβλία των Ληξιαρχικών πράξεων αναγράφεται ως 

«Έλληνες και Ελληνίδες» (Δήμος Αμπελοκήπων Μενεμένης. Τμήμα Δημοτικής 

Κατάστασης, Ληξιαρχείου και Ιθαγένειας. Έρευνα Αρχείου Οκτώβριος, Νοέμβριος 

2017). 

4.2.3 Η θρησκεία 

Λόγω της πολυπλοκότητας του ζητήματος της θρησκείας των Ρομά και σε 

συνδυασμό με την περιορισμένη σχετικά διάρκεια επιτόπιας έρευνας για το 

συγκεκριμένο ζήτημα, σκοπός αυτής της ενότητας δεν είναι η αναλυτική περιγραφή 

και ερμηνεία των θρησκευτικών πεποιθήσεων των Ρομά, αλλά κάποιες γενικές 

επισημάνσεις που μάλλον δημιουργούνε ερωτήματα για περαιτέρω έρευνα. 

Στην περιοχή του Δενδροποτάμου, σήμερα, η πλειοψηφία είναι χριστιανοί 

ορθόδοξοι και λίγοι (περίπου 150 άτομα) Μάρτυρες του Ιεχωβά. Οι Μάρτυρες του 

Ιεχωβά συναντιούνται δύο φορές την εβδομάδα σε δικό τους χώρο στη Σταυρούπολη 

(Κουκουμάκας, 2014). Στην παρούσα εργασία επικεντρώνω την ανάλυση στους 

χριστιανούς Ρέμα που αποτελούν την πλειοψηφία στον συνοικισμό.  

Όπως αναφέρθηκε στο προηγούμενο κεφάλαιο, στο παρελθόν υπήρχαν 

μουσουλμάνοι Ρομά που έγιναν χριστιανοί. Οι μουσουλμάνοι ανήκαν στα Φιτσίρια 

και αυτό επιβεβαιώνεται από τις συνεντεύξεις της επιτόπιας έρευνας σε συνδυασμό 

με την έρευνα και ανάλυση των ληξιαρχικών βιβλίων του Δήμου. Η διαφορετικότητα 

στη θρησκεία αποτελούσε ένα από τα μέσα διαφοροποίησής τους σε Φιτσίρια και 

Αρλία. Σήμερα, αν και το μεγαλύτερο ποσοστό από τα Φιτσίρια έχουν γίνει 

χριστιανοί, οι διαφορές τους συνεχίζουν να υπάρχουν.  

Στον Δενδροπόταμο λειτουργούν δύο ναοί. Ο ιερός ναός της Κοιμήσεως της 

Θεοτόκου που ανεγέρθηκε το 1962 και ο ιερός ναός του Αγίου Νεκταρίου που 

ανεγέρθηκε το 1991.Οι χριστιανοί ορθόδοξοι Ρομά του συνοικισμού γιορτάζουν τους 

Αγίους και με το παλαιό αλλά και με το νέο ημερολόγιο22. Κατά συνέπεια, δεν θα 

                                                           
22Με νομοθετικό διάταγμα στις 18 Ιανουαρίου του 1923, η τότε κυβέρνηση αποφάσισε την εισαγωγή του νέου ημερολογίου του 

Γρηγοριανού για τις πολιτικές σχέσεις του κράτους, ενώ διατήρησε σε ισχύ το παλαιό ημερολόγιο το Ιουλιανό για τις 

θρησκευτικές εορτές της Εκκλησίας, το οποίο υπολείπεται 13 ημέρες από το Γρηγοριανό. Έτσι στην Ελλάδα άρχισαν να ισχύουν 
δύο ημερολόγια, ένα πολιτικό και ένα θρησκευτικό. Μετά από ένα χρόνο, το 1924, η Εκκλησία αναθεώρησε το Ιουλιανό 

ημερολόγιο, ώστε να συμπίπτει με το Γρηγοριανό. Αυτή η αναθεώρηση προκάλεσε προστριβές μεταξύ των παλαιοημερολογιτών 

και  νεοημερολογιτών με αποτέλεσμα να προκύψει το ζήτημα του παλαιοημερολογιτισμού. Σήμερα υπάρχουν κληρικοί και πιστοί 
που ακολουθούν, άλλοι το παλαιό ημερολόγιο, και άλλοι το νέο. Για περισσότερες πληροφορίες, βλ. Μαλέσης, (2000:135-169). 
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μπορούσα να τους κατηγοριοποιήσω σε παλαιοημερολογίτες και νεοημερολογίτες. 

Αντίθετα κάποιοι γιορτάζουν τους Αγίους με το παλαιό ημερολόγιο, άλλοι με το νέο, 

και πολλές φορές μία οικογένεια μπορεί να γιορτάσει έναν Άγιο και με τα δύο 

ημερολόγια. Η οικογένεια της Λένας (Αρλία) γιόρτασε την Παναγία και με τα δύο 

ημερολόγια, στις 15 Αυγούστου με το νέο και στις 28 Αυγούστου με το παλαιό. Όπως 

λέει η ίδια, οι ηλικιωμένοι της οικογένειάς της γιορτάζουν με το παλαιό «δεν θέλουν 

να αλλάξουν, έτσι το είχαν πάντα» και οι νεότεροι γιορτάζουν με το νέο, οπότε 

τιμούν τους Αγίους και με τα δύο ημερολόγια. Η οικογένεια της Κατερίνας (Φιτσίρια) 

γιόρτασε την Παναγία με το νέο ημερολόγιο, αντίθετα η οικογένεια του Κώστα 

(Φιτσίρια) γιόρτασε με το παλαιό.  

Φαίνεται πως η επιλογή της εορτής με το παλαιό ή το νέο ημερολόγιο δεν 

σχετίζεται τόσο με την ομάδα που ανήκουν οι Ρομά, αλλά με την ηλικία. Οι 

ηλικιωμένοι ακολουθούν περισσότερο το παλαιό ενώ οι νεότεροι το νέο ημερολόγιο. 

Αυτή η επισήμανσή μου, αντικρούονταν σε λεκτικό επίπεδο, καθώς πολλοί Ρομά 

(Αρλία) τόνιζαν στις συνεντεύξεις, πως τα «Φιτσίρια ακολουθούν το παλαιό 

ημερολόγιο, αυτοί κρατάν τις παλιές συνήθειες, αυτοί μένουν πίσω, εμείς 

προχωράμε». Μου δημιουργείται η αίσθηση πως τα Αρλία χρησιμοποιούν το ζήτημα 

του παλαιού/νέου ημερολογίου ως μέσο για να διαφοροποιηθούν από τα Φιτσίρια 

προσπαθώντας να με πείσουν πως διαφέρουν από αυτά. Αυτό όμως που παρατήρησα 

στην διάρκεια της επιτόπιας έρευνας ήταν πως και τα Αρλία γιορτάζουν με το παλαιό 

ημερολόγιο και όχι μόνο με το νέο. Αντίστοιχα στον λόγο τους πολλά Φιτσίρια μου 

ανέφεραν πως ακολουθούν στις εορτές των Αγίων όχι μόνο το παλαιό, αλλά και το 

νέο ημερολόγιο. 

Στον συνοικισμό οι Ρομά τιμούν κυρίως την Παναγία, τον Άγιο Γεώργιο και 

τον Ταξιάρχη κάνοντας τάματα στους αντίστοιχους Αγίους. Το τάμα γι’ αυτούς 

γίνεται, κυρίως, για τη διασφάλιση και προστασία της υγείας τους από τον 

«προστάτη» Άγιο και περιλαμβάνει το σφάξιμο προβάτου (θυσία) την παραμονή της 

εορτής και ανήμερα της εορτής το γλέντι, όπως, επίσης, και προσκυνήματα. Η Λένα 

(Αρλία) κάνει το τάμα με «θυσία» και γλέντι για την υγεία του παιδιού της, το οποίο 

ήταν «βαριά άρρωστο αλλά το τάξαμε στην Παναγία και έγινε καλά, αλλά κάθε 

χρόνο θα κάνουμε το τάμα, για να συνεχίσει να είναι καλά». Η Δήμητρα (Φιτσίρια), 

που ξεπέρασε τα προβλήματα υγείας της, πηγαίνει κάθε χρόνο για προσκύνημα στην 

Παναγία της Τήνου, αλλά κάνει και τάμα με «θυσία» και γλέντι. Διαπιστώνει κανείς 

πως και οι δύο πληθυσμιακές κατηγορίες Ρομά ακολουθούν αρκετά όμοιους τρόπους 
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εορτασμού των Αγίων, κάνουν τάματα, «θυσιάζουν ένα πρόβατο», κάνουν γλέντια 

αλλά και προσκυνήματα. 

Για τους Ρομά αναφέρεται γενικότερα πως έχουν «ιδιότυπη» σχέση με την 

έννοια της θρησκείας. Τιμούν με κατάνυξη την Παναγία, τις μεγάλες γιορτές και τους 

Αγίους, τον Ταξιάρχη, τον Άγιο Γεώργιο (το Εντερλέζι, που σηματοδοτεί και τη 

γιορτή της άνοιξης όπως λένε), τον Προφήτη Ηλία και πολλούς άλλους Αγίους, 

κάνουν τάματα και έχουν σε κάθε σπίτι εικονοστάσι για να προσεύχονται. Παρόλα 

αυτά, η χριστιανική τους ευσέβεια δεν χαρακτηρίζεται από την παρακολούθηση των 

χριστιανικών τελετουργιών (Κουκουμάκας, 2014, Λιεζουά, 1999:97). Αυτό που 

διαπίστωσα, όμως, είναι πως ο αριθμός όσων συμμετέχουν στις Κυριακάτικες 

εβδομαδιαίες λειτουργίες είναι σχετικά μικρός, ενώ είναι μεγάλος στις σημαντικές 

γιορτές και, συγκεκριμένα, της Παναγίας και του Αγίου Γεωργίου. Επιπλέον θεωρώ 

πως κάτι αντίστοιχο συμβαίνει και στους μη Ρομά. Σε συνέντευξη με τον πατέρα 

Αθηναγόρα (ιερέας του τοπικού ναού Αγίου Νεκταρίου) μου ανέφερε πως η 

«ιδιοτυπία» τους σε σχέση με τη θρησκεία συνδέεται όχι μόνο με τη μη συστηματική 

παρακολούθηση των λειτουργιών, αλλά και με την σχέση των Ρομά του συνοικισμού 

με «παγανιστικές παραδόσεις», τις οποίες τις αναμειγνύουν με χριστιανικά δόγματα ή 

«δικές» τους παραλλαγές στο πέρασμα των χρόνων. Παραδείγματα παγανιστικών 

παραδόσεων μπορεί να θεωρηθούν οι «θυσίες» των ζώων σε συνδυασμό με τα 

τάματα κατά τις εορτές των Αγίων, αλλά και  οι μπούφοι23 που έχουν κυρίως τα 

Φιτσίρια. Επίσης, για το ίδιο ζήτημα περί «παγανισμού» σε συνδυασμό με τα 

χριστιανικά δόγματα, θεωρώ πως παρατηρείται και στους μη Ρομά. 

 Δυστυχώς, μέσα από μια πρώτη γενική παρουσίαση για τη θρησκεία των  

Ρομά του συνοικισμού προκύπτουν ερωτήματα, όπως ποια από τις δύο κατηγορίες 

των Ρέμα συμμετέχει περισσότερο ή λιγότερο στις θρησκευτικές λειτουργίες και 

γιατί; Μήπως χρησιμοποιούν την θρησκεία ως μέσο ταύτισης και διαφοροποίησης, 

και, αν ναι, με ποιες στρατηγικές; Mάλλον τα παραπάνω ερωτήματα θα παραμείνουν 

ερωτήματα σε αυτήν την εργασία, διότι απαιτείται επιπλέον χρόνος για επιτόπια 

έρευνα για το συγκεκριμένο ζήτημα της θρησκείας. 

4.2.4 Οι συνθήκες διαβίωσης 

Οι Ρομά του Δενδροποτάμου αντιμετωπίζουν σοβαρά προβλήματα, παρά την 

κοντινή τους απόσταση από το κέντρο της Θεσσαλονίκης και οι συνθήκες διαβίωσής 
                                                           
23Πρόκειται για δύο κούκλες τους Μπούφους, όπως τις λένε, που σ` αυτές προσεύχονται, ενώ συχνά τις παντρεύουν στήνοντας 
γλέντι (Κουκουμάκας, 2014). 
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τους είναι εντελώς διαφορετικές συγκριτικά με άλλες πιο ευημερούσες περιοχές 

(Μπαρτζώκας – Τσιόμπρας & Αγγελοπούλου, 2010). Τα προβλήματα αφορούν σε 

συνθήκες εγκατάστασης (πρόκειται για παραγκουπόλεις, πρόχειρα χτισμένες στην 

άκρη του αστικού κέντρου αλλά και παράνομα χτισμένα σπίτια), στην έλλειψη 

βασικών έργων υποδομής (ύδρευση, ηλεκτροδότηση, αποχέτευση), ανεπάρκεια 

δρόμων, φωτισμού και απουσία χώρων υγιεινής, που αποδεικνύουν χαμηλής 

ποιότητας συνθήκες διαβίωσης (Μουχελή, 2002: 502-3). 

Κατά την περίοδο 1960-1970, στον Δενδροπόταμο, η έλλειψη πόσιμου νερού 

και ηλεκτροδότησης δυσχέραιναν πολύ τις συνθήκες διαβίωσης των Ρέμα (Δήμος 

Μενεμένης, 2010: 41). Επιπλέον, η ανεξέλεγκτη εγκατάσταση ρυπογόνων 

βιοτεχνικών και βιομηχανικών μονάδων στην περιοχή, και η έλλειψη 

ολοκληρωμένων δικτύων αποχέτευσης, μετέτρεψαν τον Δενδροπόταμο σε αγωγό 

βιομηχανικών και αστικών λυμάτων, υποβαθμίζοντας το αστικό περιβάλλον (Δήμος 

Σταυρούπολης, 1998: 18).  

Ωστόσο, τα τελευταία χρόνια, οι συνθήκες στέγασης για τους 

ενσωματωμένους ή χωροθετημένους Ρομά στον αστικό ιστό του οικισμού 

θεωρούνται καλές. Υπάρχει αποχετευτικό δίκτυο και οι κατοικίες υδροδοτούνται 

κανονικά, παρόλο που, και σε αυτή την περίπτωση, εντοπίζεται μεγάλη σπατάλη 

νερού και καταγράφονται απλήρωτοι λογαριασμοί. Επίσης, το βιοτικό τους επίπεδό 

είναι βελτιωμένο, ωστόσο, δεν παύουν να υπάρχουν κάποιες προβληματικές 

περιπτώσεις, όπως οι σκηνίτες που αντιμετωπίζουν σοβαρά προβλήματα διαβίωσης 

και έλλειψη ποιοτικά ανθρώπινου περιβάλλοντος (Επιχειρησιακό Πρόγραμμα Δήμου 

Αμπελοκήπων – Μενεμένης 2014-2019: 11). Πλέον, στον Δενδροπόταμο, σκηνίτες 

με την έννοια των περιπλανώμενων δεν υπάρχουν. Σαν σκηνίτες αναφέρονται τα 

άτομα που διαμένουν σε πρόχειρα κατασκευασμένα παραπήγματα, τα οποία 

κατασκευάστηκαν σταδιακά από το 2003 έως και σήμερα, σε συγκεκριμένο σημείο 

(ιδιωτικό οικόπεδο που καταπατήθηκε). Πρόκειται για περίπου δώδεκα οικογένειες, 

50 ατόμων περίπου, ο αριθμός των οποίων αυξομειώνεται ανάλογα με τη 

θνησιμότητα ή τις γεννήσεις (Επιχειρησιακό Πρόγραμμα Δήμου Αμπελοκήπων – 

Μενεμένης 2014-2019: 10).  

Η περιοχή των σκηνιτών24 εφάπτεται με το ακάλυπτο κανάλι της Διαλογής 

(παρακλάδι του χειμάρρου του Δενδροποτάμου), στο οποίο χύνονται πάσης φύσης 

                                                           
24Οι οικογένειες Ρομά που ζουν στην περιοχή των σκηνιτών, ετεροπροσδιορίζονται ως Φιτσίρια. Όμως ως Φιτσίρια 
ετεροπροσδιορίζονται πολλοί Ρομά που ζουν σε σπίτια στον υπόλοιπο συνοικισμό. 
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(νόμιμα ή παράνομα) λύματα, αποτελώντας έτσι μια σοβαρή εστία μόλυνσης και 

κινδύνων  (Δ.Ε.Κ.Π.Α.Μ., 1999: 30). Τα πρόχειρα καταλύματά τους υδροδοτούνται 

και ηλεκτροδοτούνται παράνομα από το σχολικό συγκρότημα με το οποίο 

γειτνιάζουν, ενώ η διοχέτευση των λυμάτων τους γίνεται σε παρακείμενο χείμαρρο. 

Από τα συνολικά δεκαπέντε καταλύματα, τα δεκατέσσερα είναι παράγκες 

κατασκευασμένες με πρόχειρα υλικά (ξύλα, χαρτοκιβώτια, πλαστικά κλπ) και μία με 

πλινθοδομή. Από αυτές, οι δώδεκα κατοικούνται μόνιμα, ενώ οι υπόλοιπες εποχικά 

(Επιχειρησιακό Πρόγραμμα Δήμου Αμπελοκήπων – Μενεμένης 2014-2019: 15). Η 

παραμονή των σκηνιτών στην περιοχή δημιουργεί συχνά εντάσεις και κλίμα 

αντιπαλότητας μεταξύ της τοπικής κοινωνίας και των φορέων της (Δ.Ε.Κ.Π.Α.Μ., 

1999: 30). 

4.2.5 Σεισμοί και πλημμύρες 

Επιπλέον, οι πλημμύρες του 1970 και 1976, όσο και οι σεισμοί που κατά 

καιρούς σημειώθηκαν, άφησαν χαραγμένα βαθιά τα ίχνη τους στον οικισμό και τους 

ανθρώπους (Δήμος Μενεμένης, 2010: 41). Στον ακόλουθο πίνακα καταγράφονται οι 

σημαντικότερες καιρικές καταστροφές που σημειώθηκαν στον Δενδροπόταμο. 

Πίνακας 2. Καιρικές καταστροφές στον Δενδροπόταμο 

20/11/1976* Θεσσαλονίκη 
Καταρρακτώδης 

νεροποντή 

Δενδροπόταμος, 

Σταυρούπολη, 

Κορδελιό, 

Μενεμένη 

Πολλά σπίτια πλημμύρισαν, 300 

οικογένειες μεταφέρθηκαν σε 

γυμνάσια για προστασία. 

23/11/1976* Θεσσαλονίκη Ισχυρή καταιγίδα 

Δενδροπόταμος, 

Σταυρούπολη, 

Επτάλοφος, 

Μενεμένη. 

Τα προστατευτικά αναχώματα 

του χειμάρρου του 

Δενδροποτάμου κατέρρευσαν, 

440 κάτοικοι εγκατέλειψαν τα 

σπίτια τους. 

27/09/2017** Θεσσαλονίκη Σφοδρή καταιγίδα 
Δενδροπόταμος, 

Δυτικές συνοικίες 
Πολλά σπίτια πλημμύρισαν. 

*Σιδέρης, 2014.  

**Τσιτιρίδης,  2017. 
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Από τη δημιουργία ακόμα του οικισμού και για πολλά χρόνια, οι έντονες 

βροχές δημιουργούσαν τεράστια προβλήματα στους κατοίκους, μέχρι να γίνουν 

αντιπλημμυρικά έργα, ασφαλτόστρωση και έργα ανάπλασης. Οι πλημμύρες ήταν 

συχνό φαινόμενο στον Δενδροπόταμο, αφού η περιοχή βρίσκεται κάτω από την 

στάθμη της θάλασσας. Για χρόνια ήταν ένας βαλτότοπος με καλαμιές και με τις 

αποξηράνσεις, το μπάζωμα των ρεμάτων και το φράγμα του Καλοχωρίου, πήρε 

σταδιακά στερεή μορφή και αργότερα έγινε κατοικήσιμος. Πριν ξεκινήσει η 

οικοδόμηση του συνοικισμού, κεραμοποιεία της Δυτικής Θεσσαλονίκης έπαιρναν 

από την περιοχή χιλιάδες κυβικά χώμα, με συνέπεια ο Δενδροπόταμος να είναι 

σήμερα χτισμένος σε ένα μεγάλο κοίλωμα (Τσιτιρίδης, 2017). 

Στις δεκαετίες 1960 και 1970, εξαιτίας της μεγάλης εισροής πληθυσμού 

κυρίως από την ευρύτερη περιοχή της Μακεδονίας, δημιουργήθηκαν στις Δυτικές 

Συνοικίες εκτεταμένες γειτονιές αυθαιρέτων και εργατικών συνοικισμών, 

καλύπτοντας τις κοίτες των ρεμάτων, με οικοδομικές και άλλες δραστηριότητες, 

μέχρι και τις αρχές της δεκαετίας του 1980. Επιπλέον, η αποξήλωση των δασών στην 

ευρύτερη ζώνη, η καταπάτηση μεγάλων τμημάτων των κοιτών και η τσιμεντοποίηση 

της επιφάνειας των κτισμένων περιοχών, οι επιχωματώσεις ρεμάτων και οι 

κατασκευές διαφόρων τεχνικών έργων, προκειμένου να καλυφθούν οι ανάγκες του 

οδικού δικτύου και γενικά η έντονη οικιστική και βιοτεχνική ανάπτυξη, οδήγησαν 

πολλές φορές σε πλημμύρες, με αποτέλεσμα να πληγούν ολόκληρες περιοχές και να 

χαθούν ανθρώπινες ζωές (Δήμος Σταυρούπολης, 1998: 15 & 20).  

Οι ανθρωπογενείς αυτές επιδράσεις, σε συνδυασμό με το χείμαρρο, από τον 

οποίο πήρε την ονομασία του ο Δενδροπόταμος, ήταν η αιτία για συχνές πλημμύρες, 

καθώς προκάλεσαν επιβάρυνση στη ροή του χειμάρρου, με αποτέλεσμα τη μείωση 

της διαπερατότητας του εδάφους και την αύξηση της επιφανειακής απορροής, με 

συνέπεια την αύξηση των ποσοτήτων νερού που απορρέουν από τις βροχοπτώσεις και 

τις σοβαρές πλημμυρικές καταστροφές, με μεγάλο αριθμό ζημιών, όπως συνέβη κατά 

τα έτη 1950, 1970, 1976, 1978 και 2017 (Δήμος Σταυρούπολης, 1998: 15).  

Καταστροφικότερη όλων ήταν αυτή του 1976, καθώς ήταν τόσο μεγάλη σε 

ένταση και διάρκεια η βροχή, που πλημμύρισαν και οι δυο πλευρές του ρέματος με 

αποτέλεσμα σχεδόν όλος ο οικισμός να σκεπαστεί με νερό. Ο οικισμός είχε 

χωματόδρομους, χωρίς φρεάτια και αποχετεύσεις, ούτε και αντιπλημμυρικά έργα. Η 

μετακίνηση γινόταν με βάρκες και στον οικισμό επέπλεαν για μέρες οι οικοσκευές 
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των πληγέντων, οι οποίοι μεταφέρθηκαν σε σχολείο της περιοχής, όπου ο στρατός 

τους προσέφερε σκηνές, κουβέρτες και φαγητό.  

Στις 27 Σεπτεμβρίου 2017, μία έντονη καταιγίδα δημιούργησε νέα 

προβλήματα στον Δενδροπόταμο και έδειξε πως το πρόβλημα δεν έχει λυθεί 

ολοκληρωτικά. Μεγάλο μέρος του οικισμού καλύφθηκε με νερό, οι δρόμοι χάθηκαν 

και μετατράπηκαν σε χειμάρρους, που μπήκαν σε σπίτια και εγκλώβισαν ανθρώπους. 

Παρόλο που η σφοδρότητα της βροχής δεν είχε μεγάλη διάρκεια, ήταν η πιο 

καταστροφική για την περιοχή από την εποχή του 1976 (Τσιτιρίδης, 2017). 

Σήμερα, το μεγαλύτερο μήκος του χειμάρρου βρίσκεται μέσα σε 

αστικοποιημένες περιοχές, ενώ το μεγαλύτερο τμήμα του έχει εγκιβωτιστεί (Δήμος 

Σταυρούπολης, 1998: 18). Παρόλα αυτά, το σημερινό ρέμα της δυτικής 

Θεσσαλονίκης, κατά το ήμισυ καλυμμένο με αυτοκινητόδρομο, λειτουργεί σε πολλά 

σημεία του ως φράγμα μεταξύ οικιστικών περιοχών, γεγονός που αντιμετωπίζεται με 

τρόπο περιστασιακό και πολλές φορές αυθαίρετο (Δήμος Σταυρούπολης, 1998: 20). 

Ο τρόπος που οικίστηκε ο Δενδροπόταμος χαρακτηρίζεται από έλλειψη 

ολοκληρωμένου σχεδιασμού, αλλά και από την αποσπασματικότητα και μερικότητα 

των μεταγενέστερων ρυθμίσεων, με αποτέλεσμα τη σημερινή πολεοδομικά 

υποβαθμισμένη οικιστική κατάσταση (Δήμος Σταυρούπολης, 1998: 19). Υφίσταται  

έλλειψη υποδομών τόσο σε επίπεδο κοινόχρηστων χώρων, όσο και σε επίπεδο 

κοινωφελών χώρων και εγκαταστάσεων (Μπαρτζώκας – Τσιόμπρας & 

Αγγελοπούλου,  2010). 

4.2.6 Εργασιακή απασχόληση 

Στα βιβλία των Ληξιαρχικών πράξεων του Δήμου παρατηρείται πως το 

βασικό επάγγελμα των περισσοτέρων  Ρομά του συνοικισμού από το 1950 ως σήμερα 

είναι του μικροπωλητή/γυρολόγου. Υπήρχαν, όμως, πολλοί που τη δεκαετία του 1950 

ήταν ακονιστές, τροχιστές, κασσιτερωτές και λιγότεροι ήταν χαλκουργοί, βροχιστές, 

λευκοσιδηρουργοί, καλαθοποιοί και αρκουδομάντηδες. Από τη δεκαετία του 1960 

και μετά, τα επαγγέλματα αυτά δεν συνεχίστηκαν ιδιαίτερα, ενώ από το 1962 και 

έπειτα εμφανίζεται το επάγγελμα του γυρολόγου, που ασκείται μέχρι και σήμερα. Το 

επάγγελμα των γυναικών Ρομά, που αναγράφεται από το 1950 μέχρι σήμερα, είναι τα 

οικιακά (Δήμος Αμπελοκήπων Μενεμένης. Τμήμα Δημοτικής Κατάστασης, 

Ληξιαρχείου και Ιθαγένειας. Έρευνα Αρχείου Οκτώβριος, Νοέμβριος 2017). 
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Γενικότερα στην Ελλάδα οι συνθήκες απασχόλησης των Ρομά, και κυρίως 

των σκηνιτών και η όποια εργασιακή διέξοδός τους, υπόκεινται σε διάφορους 

παράγοντες ανασφάλειας και αστάθειας: 

 Αστάθεια της εργασίας, είτε λόγω της στενότητας των αγορών στις οποίες 

παρέχουν τα προϊόντα τους, είτε λόγω της εποχικότητας των εργασιών στις οποίες 

συμμετέχουν (αγροτικές εργασίες). 

 Μη νομιμότητα της εργασίας, είτε εξαιτίας του αναλφαβητισμού, είτε της 

αδυναμίας πρόσβασης στις δημόσιες υπηρεσίες. 

 Ανασφάλεια της εργασίας, αποτέλεσμα των δύο παραπάνω παραγόντων, δηλαδή 

χωρίς κοινωνική ασφάλιση και άλλες εργασιακές παροχές που προβλέπει η 

νομοθεσία. 

 Υποαμειβόμενη εργασία, με κύρια χαρακτηριστικά την υποαπασχόληση και τη 

χαμηλά αμειβόμενη εργασία, πέρα από κάθε προστατευτικό όριο της νομοθεσίας. 

 Κοινωνικά απροστάτευτη εργασία, είτε λόγω ανοχής της παιδικής εργασίας, είτε 

εκμετάλλευσης και καταπάτησης των εργασιακών δικαιωμάτων. 

 Ανειδίκευτη εργασία, εξαιτίας των απαιτήσεων της εργασιακής εξειδίκευσης και 

του ανταγωνισμού στην αγορά εργασίας, απαξιώνεται η εργασία τους, λόγω 

έλλειψης κατάρτισης (Δ.Ε.Κ.Π.Α.Μ., 1999: 59-60). 

Σημαντικό πρόβλημα για την περιοχή του Δενδροποτάμου θεωρείται η υψηλή 

ανεργία και οι πρόσκαιρες θέσεις εργασίας. Επίσης, παρατηρούνται φαινόμενα 

εποχικής εργασίας, μειωμένη επαγγελματική κινητικότητα, καθώς και μικρή 

πρόσβαση του γυναικείου πληθυσμού στην αγορά εργασίας (Κοντογιαννόπουλος, 

2017). 

Αναφορικά με την απασχόληση στο Δημόσιο, το 1998, στον Δήμο Μενεμένης 

εργάζονταν πέντε Ρέμα υπάλληλοι, ενώ από τον Δενδροπόταμο προέρχονταν και δύο 

δημοτικοί Σύμβουλοι. Παρ` όλες τις προσπάθειες των Αρχών, ο «αποκλεισμός» των 

Ρέμα από την αγορά εργασίας συνεχίζει να υφίσταται, καθώς συνδέεται άμεσα με τον 

τομέα της Εκπαίδευσης (Δήμος Μενεμένης, 2010: 41). Επομένως, διαπιστώνονται 

έντονα κοινωνικά και άλλης φύσεως προβλήματα, όπως το χαμηλό μορφωτικό 

επίπεδο (μόλις 30% συνεχίζει μέχρι και την πρώτη γυμνασίου), η έλλειψη 

κατάρτισης, κ.λπ., γεγονός που κάνει δύσκολη την εξεύρεση εργασίας (Μπαρτζώκας 

– Τσιόμπρας & Αγγελοπούλου, 2010).  
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Σχετικά με την ασφαλιστική κάλυψη υγείας των Ρομά του Δενδροποτάμου, 

είναι κυρίως ασφαλισμένοι στην Πρόνοια και στο Ι.Κ.Α. (μέσω Ο.Α.Ε.Δ. για τις 

ηλικίες από 19- 29 ετών, με κάρτα ανεργίας). Οι υπερήλικες που είναι άνω των 67 

ετών είναι ασφαλισμένοι στον Ο.Γ.Α., σαν ανασφάλιστοι και από εκεί λαμβάνουν 

σύνταξη. Ορισμένοι είναι ασφαλισμένοι και στον Ο.Α.Ε.Ε., αλλά επειδή αδυνατούν 

να πληρώσουν τις εισφορές τους, αντιμετωπίζουν πρόβλημα με την 

ιατροφαρμακευτική τους περίθαλψη (Επιχειρησιακό Πρόγραμμα Δήμου 

Αμπελοκήπων – Μενεμένης 2014-2019: 11) 

Τέλος, οι Ρομά στηρίζονται σε μεγάλο βαθμό στα επιδόματα που λαμβάνουν 

από την Πρόνοια, όπως είναι, για παράδειγμα, το επίδομα απροστάτευτου παιδιού, 

για τις άγαμες μητέρες, ή τις μητέρες που οι σύζυγοί τους είναι έγκλειστοι στις 

φυλακές, ή έχουν πεθάνει, ή είναι σε στρατιωτική θητεία, ή έχουν αναπηρία άνω των 

67% κ.λπ., το επίδομα ειδικών αναγκών για άτομα με αναπηρία άνω των 67%, το 

επίδομα στεγαστικής συνδρομής για ανασφάλιστους υπερήλικες άνω των 67 ετών 

κ.λπ. (Επιχειρησιακό Πρόγραμμα Δήμου Αμπελοκήπων – Μενεμένης 2014-2019: 

12). 

4.2.7 Εκπαίδευση 

Ένα μεγάλο πρόβλημα που εντοπίζεται στον οικισμό είναι ο αναλφαβητισμός 

του πληθυσμού και η μαθητική διαρροή (Επιχειρησιακό Πρόγραμμα Δήμου 

Αμπελοκήπων – Μενεμένης 2014-2019: 11). Οι γονείς των περισσότερων παιδιών 

είναι αναλφάβητοι και δεν μπορούν να βοηθήσουν στην προσπάθεια εκπαίδευσής 

τους (Μπαρτζώκας – Τσιόμπρας & Αγγελοπούλου, 2010).  

Πολλά παιδιά, επίσης, ακολουθούν τους γονείς τους στις ασχολίες τους από 

την ηλικία των 12 ετών, προκειμένου να ενισχύσουν το οικογενειακό εισόδημα 

(Δήμος Μενεμένης, 2010: 41), με αποτέλεσμα να υπάρχει μαθητική διαρροή. 

Αναφορικά με τη μαθητική διαρροή, να σημειωθεί ότι οι γονείς λαμβάνουν ένα 

επίδομα 300€, με την έναρξη του σχολικού έτους, παρόλα αυτά όμως, συνηθίζεται 

αρκετά παιδιά να σταματούν από το σχολείο (Παπαδόπουλος, 2012: 214). Επιπλέον, 

είναι γεγονός ότι ο «πολιτισμός» των Ρομά, όπως και η γλώσσα τους είναι 

«αποκλεισμένη» από το πρόγραμμα σπουδών του ελληνικού σχολείου (Nikolaou, 

2015: 301). 

Στον οικισμό λειτουργούν βρεφονηπιακός σταθμός, νηπιαγωγείο, δύο 

δημοτικά σχολεία, γυμνάσιο και μία τάξη του Λυκείου, στα οποία συνυπάρχουν 
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μαθητές Ρομά και μη Ρομά (Επιχειρησιακό Πρόγραμμα Δήμου Αμπελοκήπων – 

Μενεμένης 2014-2019: 12 

Ωστόσο, οι μαθητές Ρομά, σύμφωνα με τις απόψεις των εκπαιδευτικών, 

παρουσιάζουν χαμηλή απόδοση στα μαθήματα (Nikolaou, 2015: 302). Το γεγονός 

αυτό γεννά το ερώτημα, εάν οι γνώσεις των μαθητών αντιστοιχούν στην τάξη στην 

οποία φοιτούν. Από την άλλη, διάχυτο είναι το πρόβλημα των ηλικιακών διακρίσεων 

μεταξύ των μαθητών, καθώς ακόμη και έφηβοι μπορούν να παρακολουθούν την 

πρώτη τάξη του Δημοτικού (Παπαδόπουλος, 2012: 214). 

Αξιοσημείωτο είναι το γεγονός ότι, το 1992, το ποσοστό των παιδιών  Ρομά 

στο 3ο Διαπολιτισμικό Δημοτικό Σχολείο Δενδροποτάμου, μετά βίας πλησίαζε το 

47% του μαθητικού δυναμικού (Δήμος Μενεμένης, 2010: 41), ενώ σταδιακά η 

κατάσταση βελτιώνεται φτάνοντας, το 2012, στο 87% (Παπαδόπουλος, 2012: 214). 

Χαρακτηριστικό είναι ότι από το 1998, όλα τα Ρομά παιδιά στον Δενδροπόταμο 

ολοκληρώνουν το δημοτικό, αλλά μόλις ένα 30% συνεχίζει μέχρι και την πρώτη τάξη 

του Γυμνασίου, ενώ υπήρχαν περιπτώσεις παιδιών που εισήχθησαν στην τριτοβάθμια 

εκπαίδευση (Δήμος Μενεμένης, 2010: 41, Μπαρτζώκας – Τσιόμπρας & 

Αγγελοπούλου, 2010).  

Στον πίνακα που ακολουθεί παρουσιάζονται στοιχεία για τη σχολική 

δυναμικότητα της Δημοτικής κοινότητας Δενδροποτάμου για τα σχολικά έτη 2013-

2014, 2014-2015, 2015 – 2016. 

Πίνακας 3. Συγκριτικά στοιχεία δυναμικότητας Δημοτικής Κοινότητας Δενδροποτάμου για τα σχολικά έτη 

2013-2014, 2014-2015, 2015-2016 

Σχολεία 

2013

-2014 

2014-

2015 

2015-

2016 

Αριθμός μαθητών 

2ο ολοήμερο – κλασικό Νηπιαγωγείο 47 51 32 

3ο ολοήμερο Διαπολιτισμικό Δημοτικό 

Σχολείο  

1

77 3

84 

1

70 3

72 

1

63 3

57 5ο Διαπολιτισμικό Δημοτικό Σχολείο  2

07 

2

02 

1

94 

3ο Γυμνάσιο 142 173 144 

2ο Λύκειο (Λυκειακές Τάξεις) 15   

Σύνολο μαθητών 588 596 533 
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Επιχειρησιακό Πρόγραμμα Δήμου Αμπελοκήπων – Μενεμένης 2014-2019. 

4.3 ΣΤΗΝ ΔΙΑΡΚΕΙΑ ΤΗΣ ΕΠΙΤΟΠΙΑΣ ΕΡΕΥΝΑΣ 

Στον Δενδροπόταμο υπάρχουν δύο κεντρικοί δρόμοι η Αγίου Νεκταρίου και η 

Κωνσταντινουπόλεως. Σε αυτούς τους δρόμους αναπτύσσονται οι οικονομικές 

συναλλαγές του συνοικισμού αλλά ταυτόχρονα και οι κοινωνικές. Στην Αγίου 

Νεκταρίου γίνεται η λαϊκή αγορά και στην Κωνσταντινουπόλεως βρίσκονται 

συγκεντρωμένα τα καταστήματα εμπορίας και ψυχαγωγίας. 

4.3.1 Η Αγίου Νεκταρίου 

Κάθε Πέμπτη στην Αγίου Νεκταρίου γίνεται η λαϊκή αγορά. Στην λαϊκή 

αγορά πραγματοποιούνται οικονομικές συναλλαγές, αλλά παράλληλα και κοινωνικές. 

Οι άνθρωποι αναπτύσσουν τις κοινωνικές τους σχέσεις κατά την διάρκεια των 

αγοροπωλησιών τους και μπορεί κανείς να διαπιστώσει ομοιότητες και διαφορές 

μεταξύ τους. Είναι μια υπαίθρια αγορά, με παρατεταγμένους πάγκους και στις δύο 

πλευρές του δρόμου και πωλούνται διάφορα είδη προϊόντων. Οι πάγκοι στήνονται 

νωρίς το πρωί στον δρόμο και μαζεύονται αργά το μεσημέρι. Οι έμποροι πουλάν 

διάφορα προϊόντα, λαχανικά, φρούτα, είδη ρουχισμού, είδη σπιτιού και διάφορα 

μικροαντικείμενα όπως θήκες για κινητά, γυαλιά ηλίου. Ο αριθμός των εμπόρων κατά 

την διάρκεια της επιτόπιας έρευνας κυμαινόταν μεταξύ 50-70 εμπόρους. Μπορεί 

κανείς να παρατηρήσει εμπόρους που κάποιοι ζουν στον Δενδροπόταμο, κάποιοι ζουν 

σε διάφορες περιοχές της Θεσσαλονίκης και έρχονται για την συγκεκριμένη λαϊκή 

κάθε Πέμπτη, κάποιοι είναι Ρομά και κάποιοι είναι μη Ρομά, κάποιοι είναι Έλληνες, 

άλλοι είναι Ρώσοι και άλλοι είναι αφρικανικής καταγωγής. Αυτό σημαίνει πως 

ακούγονται πολλές γλώσσες, ελληνικά, τσιγγάνικα, ρώσικα, αφρικανικά. Επιπλέον 

παρατηρεί κανείς πως στην βόρεια πλευρά της Αγίου Νεκταρίου βρίσκονται οι μη  

Ρομά έμποροι που είναι ελληνικής καταγωγής, στο μέσο του δρόμου οι Ρέμα έμποροι 

που οι περισσότεροι από αυτούς ζουν στον Δενδροπόταμο και στην νότια πλευρά του 

δρόμου οι έμποροι ρώσικης και αφρικανικής καταγωγής. Ο έμπορας Νίκος που δεν 

είναι Ρομά και ζει στην περιοχή της Τούμπας μου είπε «εδώ είμαστε οι Έλληνες, 

παρακάτω θα δεις τους Ρομά και μετά είναι «οι ξένοι». 
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Εικόνα 5. Η Λαϊκή αγορά στην Αγίου Νεκταρίου. Φωτογραφία Αικατερίνης Λουλούδη 

Επικεντρώνω την περιγραφή των οικονομικών-κοινωνικών συναλλαγών 

στους Ρομά εμπόρους αναδεικνύοντας κυρίως τις κοινωνικές σχέσεις μεταξύ των 

ομάδων των Αρλία και Φιτσιριών. Κατά την διάρκεια της έρευνας οι Ρομά 

πουλούσαν είδη ρουχισμού, σπιτιού και μικροαντικείμενα και καθόλου λαχανικά, 

φρούτα ή άλλα τρόφιμα. Ο Κώστας, σχετικά μεγάλος σε ηλικία, πουλά εξαρτήματα 

κινητών, μπαταρίες και νήματα. Ο ίδιος μου λέει πως είναι Τσιγγάνος, αλλά τονίζει 

πως ζουν «διάφοροι» Ρομά στην Δενδροπόταμο. Λέει «ήμαστε Τσιγγάνοι αλλά 

υπάρχουν και οι Τσιγγάνοι που τους λέμε Φιτσίρια». Ο Κώστας ανήκει στα 

Καλπαζάνια ή Αρλία (ετεροπροσδιορισμός) και ένιωσε την ανάγκη από την αρχή της 

γνωριμίας μας να μου περιγράψει αυτή την διάκριση που υπάρχει μεταξύ τους. Την 

συζήτηση την οδηγεί στις σχέσεις τους με τα Φιτσίρια. Έρχονται τρεις νεαρές 

κοπέλες φορώντας «ευρωπαϊκά» ρούχα στον πάγκο του ρωτώντας για την λειτουργία 

των προϊόντων του και για τις τιμές. Ο Κώστας έδειξε προθυμία να εξυπηρετήσει τις 

πελάτισσες και στην συνέχεια με ενημέρωσε  «αυτά τα κορίτσια είναι Φιτσίρια» και 

συνέχισε μιλώντας για τις σχέσεις τους με τα Φιτσίρια «θα πουλήσουμε, θα 

αγοράσουν, αλλά δεν θα πιούμε και καφέ μαζί τους». 

Η Μήνα (Αρλία), μία ηλικιωμένη γυναίκα, πουλά είδη σπιτιού, σεντόνια και 

παπλώματα. Φορά χρωματιστά ρούχα που αποτελούνται από μία θαλασσί με μαύρα 

σχέδια μπλούζα και μία φαρδιά πολύχρωμη μακριά φούστα. Η Μαρία λέει πως είναι 

Τσιγγάνα και πως δεν είναι Τσιγγάνα σαν τα Φιτσίρια. Στο πρόσωπό της έδειχνε μια 

«αποστροφή» για τα Φιτσίρια. Όταν φθάνει στον πάγκο της μια Τσιγγάνα πελάτισσα 
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(Αρλία), διαφωνούν για τα ρέστα που της έδωσε και εξελίσσεται σε καβγά. Στο τέλος 

μου λέει «είδες και μεταξύ μας μαλώνουμε» εννοώντας πως δεν έχουν διαφορές μόνο 

με τα Φιτσίρια. 

Παρακάτω είναι ο πάγκος του Γιώργου (Αρλία) που πουλά είδη σπιτιού. Ο 

Γιώργος λέει πως στην λαϊκή τα Αρλία μόνο πουλάν προϊόντα και τα Φιτσίρια 

έρχονται στην λαϊκή μόνο ως πελάτες. Μου λέει «να δες δίπλα τον πάγκο, τον 

παραδίπλα, τον απέναντι, όλοι ήμαστε Τσιγγάνοι, αλλά όχι σαν τα Φιτσίρια, τα 

Φιτσίρια είναι πελάτες». 

Η λαϊκή αγορά στην καθημερινή ζωή των Ρομά του συνοικισμού λειτουργεί 

όχι μόνο ως τόπος που γίνονται οι αγοροπωλησίες προϊόντων, αλλά και τόπος που 

παρουσιάζονται οι διαφορές μεταξύ τους. Διαφέρουν ως προς τους ρόλους πωλητή-

αγοραστή όπου τα Αρλία είναι οι πωλητές και τα Φιτσίρια είναι οι αγοραστές. 

Προφανώς στην διάρκεια της επιτόπιας έρευνας φαίνεται πως η εργασία των 

Φιτσιριών δεν σχετίζεται με την λαϊκή αγορά, όπως επίσης δεν εργάζονται και όλα τα 

Αρλία στην λαϊκή αγορά. Μεταξύ τους θα διεκπεραιώσουν τις οικονομικές τους 

συναλλαγές, αλλά στην διάρκεια αυτών, φαίνεται να υπάρχει μια «απόσταση» στις 

κοινωνικές τους σχέσεις.  

4.3.2 Η Κωνσταντινουπόλεως 

Η οδός Κωνσταντινουπόλεως, ξεκινά από την Μεγάλου Αλεξάνδρου και 

καταλήγει στο νότια όρια του συνοικισμού. Βαδίζοντας από το βορά προς νότο 

αρχικά εντυπωσιάζει το πλακόστρωτο της επιφάνειας του δρόμου. Είναι ένα στενός 

δρόμος μονής κατεύθυνσης, μόλις που χωράει την διέλευση ενός μόνο αυτοκινήτου 

και στις δυο πλευρές του τον συνοδεύουν τα φωταγωγημένα πεζοδρόμια στολισμένα 

με κολωνάκια και μικρά δεντράκια. Τα σπίτια απέχουν μικρή απόσταση από τον 

δρόμο αλλά είναι και παραπλεύρως το ένα από το άλλο. Μεταξύ των σπιτιών 

ξεφυτρώνουν μικρά μαγαζάκια, ένα πουλάει γυναικείες τσάντες, ένα άλλο είναι 

σούπερ μάρκετ. Στο πέρασμα του δρόμου διακρίνονται και αρκετά κλειστά, 

παρατημένα μαγαζάκια, «θύματα» της οικονομικής κρίσης, που από τις σκονισμένες 

τζαμαρίες φαίνονται εγκαταλειμμένα τα απομεινάρια της άλλοτε πραμάτειας, 

στοιβαγμένα ανάμεσά της παλιά και σε αχρηστία αντικείμενα όπως καφάσια, δοχεία, 

κατεστραμμένα μικροέπιπλα. Ακολουθεί μια παιδική χαρά γεμάτη από πολλά Ρέμα 

παιδιά που παίζουν, τρέχουν και γελάνε. Έπειτα ξεκινάνε τα μαγαζιά, στο μέσο της 

απόστασης της οδού, καφενεία, καφετέριες, σουβλατζίδικα, άρτου και γλυκού, ένα με 
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ψιλικά και τσιγάρα, ένα άλλο με γυναικεία ρούχα και ακολουθούν στην συνέχεια τα 

σπίτια, όπου και τελειώνει η Κωνσταντινουπόλεως, φθάνοντας στο νότιο όριο του 

συνοικισμού. 

 

Εικόνα 6. Η Κωσταντινουπόλεως. Φωτογραφία Αικατερίνης Λουλούδη 

 

Η Κωνσταντινουπόλεως είναι ο τόπος που πραγματοποιούνται καθημερινά οι 

οικονομικές συναλλαγές αλλά και οι κοινωνικές συναλλαγές των Ρομά. Είναι ο τόπος 

που οι Ρομά ικανοποιούν τις καθημερινές τους οικονομικές και κοινωνικές ανάγκες, 

αγοράζοντας τα τρόφιμά τους, τα τσιγάρα τους, πίνοντας τον καφέ τους, παίζοντας 

διάφορα παιχνίδια με χαρτιά. Στην διάρκεια αυτών των οικονομικών τους 

συναλλαγών διαπιστώνονται οι διαφορές και οι ομοιότητες μεταξύ των Ρέμα και οι 

τρόποι που διαπραγματεύονται τις κοινωνικές τους σχέσεις. 

Οι οικονομικές τους συναλλαγές διεκπεραιώνονται ανάμεσα στους ιδιοκτήτες 

μαγαζιών/πωλητές και στους αγοραστές. Και στις δύο αυτές κατηγορίες πωλητή -

αγοραστή, οι άνθρωποι που τις απαρτίζουν μπορεί να είναι Ρέμα αλλά και μη Ρέμα. Ο 

Κωνσταντίνος, ιδιοκτήτης μαγαζιού, αναφέρει «το σούπερ μάρκετ το έχει ένας μη 

Ρομά, όπως και το σουβλατζίδικο, το ¨άρτος και γλυκό¨, το κομμωτήριο, το άλλο 

σουβλατζίδικο τα έχουν Ρομά, όπως και τα καφενεία, το ψιλικατζίδικο, τα έχουν οι  

Ρομά και η καφετέρια στο τέλος του δρόμου ανήκει σε Ρομά». Επικεντρώνω όμως 

την ανάλυσή μου κυρίως στους Ρομά ιδιοκτήτες μαγαζιών και στους Ρομά πελάτες 

προσπαθώντας να περιγράψω τις διαφοροποιήσεις που υπάρχουν μεταξύ τους. 
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Πολλά από αυτά τα μαγαζιά μερικά νοικιάζονται και μερικά είναι ιδιόκτητα. 

Στο χρονικό διάστημα που κράτησε η έρευνά μου και όπως οι ίδιοι οι Ρομά με 

πληροφόρησαν, η πλειοψηφία των Ρομά που λειτουργούν μαγαζιά είτε νοικιάζοντάς 

τα είτε είναι ιδιόκτητα, ανήκει στα Αρλία. Τα Φιτσίρια δεν λειτουργούν κάποιο 

μαγαζί, αλλά μπορεί να δουλεύουν ως υπάλληλοι σε αυτά. Ο Νίκος, ιδιοκτήτης 

μαγαζιού, έχει δύο γυναίκες υπαλλήλους, η μία ανήκει στα Αρλία και η άλλη στα 

Φιτσίρια. Επίσης τα Φιτσίρια μπορεί να έχουν στην κυριότητά τους την κατοχή του 

χώρου ενός μαγαζιού, αλλά να τον νοικιάζουν σε Αρλία. Αυτές όμως οι περιπτώσεις 

όπως με ενημέρωσαν οι Ρομά δεν είναι πολλές. 

Τα καταστήματα διασκέδασης, ψυχαγωγίας και εστίασης, όπως τα καφενεία 

και τα σουβλατζίδικα, αποτελούν χώρους που οι πελάτες κάθονται για αρκετή ώρα. 

Αυτό που παρατηρείται στις κοινωνικές σχέσεις μεταξύ των δύο υπό μελέτης 

πληθυσμιακών κατηγοριών, είναι πως θα καθίσουν στην ίδια παρέα κυρίως άτομα 

που ανήκουν στην ίδια κατηγορία. Ο Τάσος που είναι καθημερινός πελάτης στα 

καφενεία, αναφέρει πως κυρίως οι μεγαλύτερες ηλικίες «κρατάνε αυτόν τον 

χωρισμό» και κάθονται χωριστά οι μεν από τους δε τις περισσότερες φορές. 

Αντίθετα, προσθέτει, πως τα νέα τα παιδιά «κάνουνε παρέα πλέον, είναι φίλοι, θα 

τους δεις να κάθονται μαζί». 

Συμπερασματικά παρατηρεί κανείς πως στην Κωνσταντινουπόλεως 

λειτουργούν πολλά μαγαζιά, αλλά ταυτόχρονα πολλά έχουν κλείσει λόγω των 

προβλημάτων της οικονομικής κρίσης που επικρατεί στην Ελλάδα γενικότερα. Σε 

αυτά τα μαγαζιά συνυπάρχουν και αλληλεπιδρούν οι κατηγορίες των Ρομά μεταξύ 

τους. Κυρίως ιδιοκτήτες των μαγαζιών είναι τα Αρλία και τα Φιτσίρια είτε είναι 

υπάλληλοι, είτε νοικιάζουν τους χώρους τους στα Αρλία, αλλά πρόκειται για λίγες 

περιπτώσεις. Οι κοινωνικές τους σχέσεις αναπτύσσονται κυρίως στους νεότερους 

Ρομά, ενώ οι μεγαλύτεροι σε ηλικία «κρατάνε κάποιες αποστάσεις». 

4.4 ΣΥΝΟΨΗ 

Στο παρόν κεφάλαιο παρουσιάζω το γενικότερο κοινωνικό, οικονομικό και 

πολιτικό πλαίσιο μέσα στο οποίο διαδραματίζονται όλα όσα περιγράφω στα κύρια 

κεφάλαια της εργασίας και απαντούν τα ερευνητικά μου ερωτήματα. Αυτό το πλαίσιο 

σχετίζεται τόσο με το τοπικό επίπεδο με αυτό δηλαδή του συνοικισμού και του 

Δήμου Αμπελοκήπων-Μενεμένης, όσο και με το εθνικό επίπεδο. Στόχος μου είναι να 
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κατανοηθεί από τον αναγνώστη πώς όλα όσα περιγράφω στα εθνογραφικά μου 

δεδομένα, έχουν άμεση σχέση και συνδέονται με το ευρύτερο κοινωνικό, οικονομικό 

και πολιτικό πλαίσιο, έτσι ώστε να καταλάβει όσο περισσότερο γίνεται την κοινωνική 

πραγματικότητα του ερευνητικού πεδίου.  



112 
 

5. ΡΟΜΑ & ΓΚΑΤΖΕ/ΑΡΛΙΑ& ΦΙΤΣΙΡΙΑ 

5.1 ΕΙΣΑΓΩΓΗ 

Στο παρόν κεφάλαιο, αρχικά επικεντρώνω την μελέτη μου, στην παρουσίαση 

δύο περιστάσεων που συνέβησαν εντός του συνοικισμού και που διοργανώθηκαν από 

τους Ρομά. Η πρώτη, αφορά μία ιδιωτική χορευτική/μουσική περίσταση το «Τάμα 

στις 28 Αυγούστου» και η δεύτερη μια δημόσια περίσταση τραγουδιού τα «Κάλαντα 

Χριστουγέννων» 

Συνεχίζω με την χορευτική/μουσική περίσταση «Γιορτάζοντας τον 

Δεκαπενταύγουστο» όπου κάθε χρόνο, στις δεκαπέντε Αυγούστου, ο συνοικισμός του 

Δενδροποτάμου γιορτάζει την Παναγία. Στο πλαίσιο αυτής της γιορτής, οι κάτοικοί 

του οργανώνουν διάφορες οικογενειακές και φιλικές συγκεντρώσεις στα σπίτια τους, 

περιλαμβάνοντας τραπέζια με φαγητό και ποτό καθώς και μουσική, που πολλές φορές 

οδηγεί και στο χορό. Παράλληλα, η ημερομηνία αποτελεί και ευκαιρία για τάματα 

και βαφτίσεις, που και αυτές, τις περισσότερες φορές, συνοδεύονται από φαγητό, 

ποτό και χορό. Στην ενότητα αυτή εξετάζω δύο χορευτικά γεγονότα, τα οποία 

συνέβησαν το δεκαπενταύγουστο του 2017, την ίδια χρονική στιγμή, σε δύο σπίτια, 

τα οποία βρίσκονταν το ένα απέναντι στο άλλο. Οι συμμετέχοντες/ουσες ανήκαν, στο 

ένα, στα Αρλία και, στο άλλο, στα Φιτσίρια. Η αφορμή για το πρώτο ήταν ένα τάμα 

και μία βάπτιση, ενώ για το δεύτερο, μια εορταστική οικογενειακή και φιλική 

συγκέντρωση προς τιμή της Παναγίας. Τα δύο γεγονότα αναδεικνύουν τις πολλαπλές 

ταυτίσεις και διαφοροποιήσεις, όπως αυτές προκύπτουν στις μεταξύ τους κοινωνικές 

σχέσεις. 

5.2 ΤΑΜΑ ΣΤΙΣ 28 ΑΥΓΟΥΣΤΟΥ 

Στις 28 Αυγούστου, ημέρα εορτασμού της Παναγίας με το Παλαιό 

ημερολόγιο, μία οικογένεια, που ανήκει στην ομάδα των Φιτσιριών, διοργάνωσε στο 

σπίτι της ένα μουσικοχορευτικό γεγονός, με αφορμή το τάμα για την υγεία ενός 

μέλους της, στην προστάτιδα γι’ αυτούς Παναγία. 

Η συγκεκριμένη οικογένεια θεωρείται ότι βρίσκεται σε πολύ καλή οικονομική 

κατάσταση, καθώς έχει στην ιδιοκτησία της επιχείρηση ανακύκλωσης. Στην 

επιχείρηση απασχολεί Ρομά αλλά και αρκετούς μη Ρομά, από την ευρύτερη περιοχή 

της Θεσσαλονίκης. 
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Ήταν βράδυ, όταν τυχαία, περπατώντας στους δρόμους του συνοικισμού, 

άκουγα μία δυνατή μουσική. Ακολουθώντας τον ήχο της μουσικής, έφτασα στο σπίτι 

της συγκεκριμένης οικογένειας. Κόσμος πολύς δεν υπήρχε ακόμη, αλλά οι 

οικοδεσπότες προετοίμαζαν τον χώρο της αυλής τους, για να υποδεχθούν τους 

καλεσμένους τους. 

Υπήρχε μια μεγάλη τετράγωνη αυλή, όπου στην μια της πλευρά υπήρχε μια 

ανοιχτή συρόμενη αυλόπορτα, ακριβώς απέναντί της βρισκόταν μια υπερυψωμένη 

εξέδρα και οι άλλες δύο της πλευρές περιστοιχίζονταν από τα σπίτια των 

οικοδεσποτών. Μπροστά από την αυλόπορτα, στον δρόμο, ήταν σταθμευμένο ένα 

φορτηγό μιας γνωστής εταιρείας κέτερινγκ (catering) της Θεσσαλονίκης και οι 

υπάλληλοί της, ντυμένοι με ειδικά άσπρα κοστούμια της εταιρείας, ξεφόρτωναν τα 

τρόφιμα και τα ποτά που θα καταναλώνονταν την συγκεκριμένη βραδιά. Μπαίνοντας 

στην αυλή, αντίκριζες πολλά στρόγγυλα τραπέζια, τις λεγόμενες «ροτόντες», στις 

οποίες προβλέπονταν να καθίσουν περίπου 150 άτομα. Στην μακρόστενη εξέδρα, 

βρίσκονταν οι μουσικοί με τα όργανα τους, κάνοντας πρόβα και ρυθμίζοντας τον ήχο 

της μουσικής τους. Υπήρχαν δύο μουσικοί που έπαιζαν ηλεκτρικές κιθάρες, ένας 

έπαιζε ντραμς, ένας πλήκτρα, ένας έπαιζε βιολί, ένας κλαρίνο και ένας τραγουδιστής-

συντονιστής ο Λάκης. Στις δύο πλευρές της εξέδρας, ήταν τοποθετημένα πολύ 

μεγάλα ηχεία, περίπου δύο μέτρα ύψος, και δίπλα τους ψηλές στήλες με προβολείς 

που φέγγιζαν, πότε με άσπρο χρώμα, πότε με ροζ, μωβ, πράσινο, φωτίζοντας ανάλογα 

το δάπεδο τoυ χώρου του χορού. Απέναντι από την εξέδρα, ανάμεσα στις ροτόντες, 

ήταν στημένη μια επαγγελματική κάμερα. Μεταξύ της εξέδρας και των πρώτων 

τραπεζιών, υπήρχε ένας κενός χώρος που θα χρησιμοποιούνταν ως χώρος για χορό. 

Στην μια πλευρά αυτού του χώρου, σε ορατό σημείο για όλους, βρίσκονταν 

τοποθετημένες σε ένα τραπέζι δύο μεγάλες εικόνες της Παναγίας και μπροστά τους 

έκαιγε ένα καντήλι. Καθώς οι καλεσμένοι είχαν πλέον συγκεντρωθεί, η ορχήστρα 

ξεκίνησε το μουσικό της πρόγραμμα. 
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Εικόνα 7. Χώρος Τάματος. Φωτογραφία Αικατερίνης Λουλούδη 

 

Η συγκεκριμένη περίσταση, είχε πολλές ομοιότητες με τα υπόλοιπα 

μουσικοχορευτικά γεγονότα που είχα παρακολουθήσει στον συνοικισμό. Είχε 

φαγητό, ποτό, χορό, καλεσμένους. Για παράδειγμα είχε ομοιότητες ως προς την 

παρουσία της εταιρείας τροφοδοσίας (catering), στον στολισμό του χώρου, στις 

κάμερες, στο drone (τηλεκατευθυνόμενη συσκευή με κάμερα), στην παρουσία 

καλεσμένων, στους χορούς. Χόρευαν τσιφτετέλια, καμπά και καρσιλαμάδες, με 

μουσικές και τραγούδια «δικές τους», των Ρομά, δηλαδή, και των «άλλων», των μη 

Ρομά. Υπήρχε συγκεκριμένη σειρά χορού των εορταστών, όπου πρώτα χόρεψαν οι 

οικοδεσπότες, έπειτα οι στενοί συγγενείς και μετά οι καλεσμένοι. Ο Λάκης δεχόταν 

τις παραγγελίες των χορών, και ανακοίνωνε τη σειρά των χορευτών, για να 

αποφεύγονται οι παρεξηγήσεις. Πολλοί καλεσμένοι, Ρομά και μη Ρομά, κοιτούσαν 

όρθιοι από τον δρόμο. 
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Εικόνα 8. Παρέα Ρομά χορευτών. Φωτογραφία Αικατερίνης Λουλούδη 

 

 

Εικόνα 9. Ρομά του συνοικισμού παρακολουθούν το Τάμα όρθιοι στο δρόμο έξω από το σπίτι.  Φωτογραφία 

Αικατερίνης Λουλούδη 

 

Σχετικά με τους καλεσμένους, κάποιοι μη Ρομά καλεσμένοι ήταν υπάλληλοι 

στην επιχείρηση της Ρομά οικογένειας και κάποιοι από αυτούς είχαν αναπτύξει, εκτός 

από εργασιακές και φιλικές σχέσεις, και συγγενικές, ως κουμπάροι. Μάλιστα, εγώ 

που δεν ήμουν καλεσμένη τους και τυχαία βρέθηκα στο σπίτι τους, μόλις τους 

ρώτησα εάν μου επιτρέπουν να συμμετέχω, έδειξαν μεγάλη χαρά και αμέσως μου 
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απάντησαν θετικά χωρίς δεύτερη σκέψη, φροντίζοντας κιόλας να με βολέψουν σε 

τραπέζι να καθίσω. Αυτή η συμπεριφορά τους, με έκανε να νιώσω άνετα και 

ευπρόσδεκτη.  

Η επιθυμία τους για μη διαφοροποίηση με τους μη Ρομά έγινε αισθητή, όπως 

μου εξέφρασαν στις συζητήσεις μας, όταν ειδικότερα έφθασε η σειρά των 

καλεσμένων να χορέψουν. Τότε οι οικοδεσπότες ζήτησαν από τον Λάκη να καλέσει 

στο μικρόφωνο εμένα και τους υπόλοιπους μη Ρομά του τραπεζιού που καθόμουν, να 

χορέψουμε. Για τους Ρομά, όπως μου εξηγούσαν οι ίδιοι, αποτελεί τιμή να χορέψεις 

στα χορευτικά τους γεγονότα, ιδιαιτέρως, όταν σε καλούν. 

Ωστόσο, υπήρχε ένας διαχωρισμός στον αριθμό των καλεσμένων, με τους 

περισσότερους να είναι Ρομά και μάλιστα Φιτσίρια και πολύ λίγοι να είναι μη Ρομά, 

στις παρέες των τραπεζιών και στις παρέες του χορού. Η τοποθέτηση των 

καλεσμένων στα τραπέζια μόλις έφθαναν στο σπίτι, γινόταν από τους οικοδεσπότες, 

οι οποίοι είχαν ήδη προγραμματισμένο το που και με ποιον θα κάτσει ο καθένας. Από 

ό,τι φάνηκε, οι οικοδεσπότες γνώριζαν από πριν τις επιθυμίες των καλεσμένων για 

την παρέα που ήθελε ο καθένας τους να καθίσει. Αυτό που συνέβαινε ήταν πως 

κάθονταν σε κάθε ροτόντα άτομα που είχαν είτε συγγένεια μεταξύ τους, είτε άτομα 

που τους συνέδεαν στενές φιλικές σχέσεις. 

Ειδικότερα, οι περισσότεροι καλεσμένοι ανήκαν στην κατηγορία των 

Φιτσιριών και κάθονταν μόνο μεταξύ τους στις ροτόντες. Λίγοι ήταν Αρλία, και αυτοί 

κάθισαν μεταξύ τους σε ένα τραπέζι. Το ίδιο συνέβαινε και με τους μη Ρομά, που 

ήταν επίσης λίγοι και μοιράζονταν ένα κοινό τραπέζι. Μαζί τους κάθισε και ένα 

ζευγάρι Ρομά, κατόπιν προτροπής των μη Ρομά. Η οικοδέσποινα χωρίς κάποιον 

ενδοιασμό συμφώνησε σε αυτό, αλλά το ζευγάρι έδειχνε μία διστακτικότητα που 

τελικά ξεπεράστηκε όσο περνούσε η ώρα. Οι μη Ρομά και το συγκεκριμένο Ρομά 

ζευγάρι ήταν συνάδελφοι στην επιχείρηση των οικοδεσποτών. Μάλιστα το ζευγάρι 

των μη Ρομά, εκτός από υπάλληλοι του οικοδεσπότη, ήταν και κουμπάροι του. Κι 

εμένα η οικοδέσποινα με έβαλε να καθίσω στο τραπέζι των μη Ρομά. 

Αυτός o διαχωρισμός στις παρέες των τραπεζιών συνέβαινε και στην διάρκεια 

του χορού τους. Μόνο άτομα της ίδιας ομάδας χόρευαν. Φιτσίρια με Φιτσίρια και η 

παρέα των Αρλία χόρεψε ξεχωριστά όταν ήρθε η σειρά της. Η αλήθεια είναι, πως η 

παρέα των μη Ρέμα δεν χόρεψε καθόλου, παρά το ότι προσκλήθηκαν δημόσια μέσω 

του Λάκη από τον οικοδεσπότη. Βέβαια δεν προσκλήθηκαν στο μικρόφωνο ως οι μη 

Ρομά αλλά ως «οι κουμπάροι του Γιώργου (του οικοδεσπότη) και η παρέα τους», 



117 
 

συμπεριλαμβανομένης και εμού, καθώς καθόμασταν στο ίδιο τραπέζι και πράγματι 

είχαμε γίνει μια κοινή παρέα. Οι μη Ρομά εξηγούσαν πως ντρέπονταν να χορέψουν ή 

πως δεν ήξεραν να χορεύουν. Εκείνα τα λεπτά που περίμενε ο Λάκης και όλοι οι 

καλεσμένοι την απάντησή μας, επικρατούσε στο τραπέζι μου άγχος και αγωνία, 

καθώς όλοι οι παρευρισκόμενοι κοιτούσαν εμάς, προσδοκώντας μια θετική 

απάντηση. Από αυτή την δύσκολη θέση, μας έβγαλε το ζευγάρι των Ρομά του 

τραπεζιού μας, που τελικά μόνο αυτοί σηκώθηκαν να χορέψουν από την παρέα μας. 

Πολύ αργότερα, κι ενώ ο περισσότερος κόσμος είχε φύγει, η παρέα μου κι εγώ 

χορεύαμε τσιφτετέλια δίπλα στο τραπέζι μας και όχι στον χώρου του χορού που 

χόρευαν οι υπόλοιποι. 

Επιπλέον, υπήρχαν και περιπτώσεις που οι Ρομά διαφοροποιούνταν από τους 

μη Ρομά, ενεργώντας σύμφωνα με το «θέλουμε να κρατήσουμε τα δικά μας». Για να 

γίνω πιο κατανοητή, στο μεγαλύτερο μέρος της βραδιάς, χόρευαν και άκουγαν 

περισσότερο τα «δικά» τους. Ο χώρος του χορού μάλιστα ήταν συνεχώς γεμάτος και 

η μια παρέα διαδέχονταν την άλλη ασταμάτητα. Παρατηρούσα πως διακριτικά και 

αποσπασματικά, με πλησίαζαν κάποια μέλη της εορτάζουσας οικογένειας, 

προσπαθώντας να καταλάβουν τι ερευνώ. Όταν τους εξηγούσα, η ανταπόκρισή τους 

να με ενημερώσουν για την καταγωγή τους και για οτιδήποτε άλλο τους ρωτούσα, 

ήταν άμεση, χωρίς ενδοιασμούς. Χαρακτηριστικά ήταν τα λόγια ενός οικοδεσπότη 

που μου έλεγε δείχνοντάς μου με το δάχτυλό του το drone που πετούσε πάνω από τον 

χώρο του χορού «δες το drone…όλα αυτά θα τα ανεβάσω στο youtube, να τα βλέπουν 

όλοι…δες τον χορό μας, είναι μοναδικός».  

5.3 ΚΑΛΑΝΤΑ ΧΡΙΣΤΟΥΓΕΝΝΩΝ 

Το πρωί της 24ης Δεκεμβρίου, παραμονή των Χριστουγέννων, 

πραγματοποιήθηκε στον συνοικισμό ένα μουσικό γεγονός που περιλάμβανε μουσική 

και τραγούδι, όπου συμμετείχαν οι Ρομά καθώς και οι μη Ρομά που ζουν στον 

Δενδροπόταμο. Ειδικότερα, αυτή η περίσταση, περιλάμβανε τα Κάλαντα δηλαδή τα 

Χριστουγεννιάτικα τραγούδια, όπως τα ονομάζουν και οι ίδιοι οι Ρομά. Πρόκειται για 

τα τραγούδια που τραγουδούν τα μικρά παιδιά κάθε παραμονή Χριστουγέννων, σε 

δημόσιο χώρο, είτε έξω στους δρόμους, είτε στις αυλές, κάθε σπιτιού που 

επισκέπτονται, κρατώντας μερικά από αυτά στα χέρια τους τα τρίγωνα.  
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Η αλήθεια είναι πως μόλις αντίκρισα τις ομάδες των Ρομά παιδιών να 

τραγουδούν ένιωσα μια έκπληξη, θεωρώντας πως τα Χριστουγεννιάτικα τραγούδια 

λέγονται μόνο από τους μη Ρομά, καθώς ως παιδί κι εγώ μεγάλωσα με αυτήν την 

εθιμική διαδικασία και αισθανόμουν πως ανήκε μόνο στον «δικό μου μη Ρομά 

πολιτισμό». Γρήγορα όμως κατάλαβα πως αυτές οι σκέψεις μου συνδέονταν με μία 

εξωτική αντίληψη για αυτή την ομάδα, η οποία, σε αυτή την περίπτωση, είχε 

καθορίσει τις σκέψεις μου. Σε μια τέτοια περίπτωση, έκρινα αναγκαίο να 

ακολουθήσω διάφορες ομάδες παιδιών, παρακολουθώντας το τραγούδι τους και 

συζητώντας μαζί τους. 

Έτσι λοιπόν, τραγουδούσαν τραγούδια των Χριστουγέννων, από σπίτι σε 

σπίτι, από μαγαζί σε μαγαζί, σε μικρές σε αριθμό παρέες. Mόλις τελείωνε το τραγούδι 

τους, οι οικοδεσπότες των σπιτιών και των μαγαζιών, τους κερνούσαν είτε κάποιο 

γλύκισμα, είτε ένα μικρό χρηματικό ποσό, όπως των πενήντα λεπτών, του ενός ή των 

δύο ευρώ. Τραγουδούσαν το ευρέως διαδεδομένο τραγούδι που τραγουδιέται σε όλη 

σχεδόν την Ελλάδα το «τρίγωνα κάλαντα» και ένα ακόμη τραγούδι που οι στίχοι του 

έλεγαν: 

 

«Ήρθαν τα Χριστούγεννα κι ειν’ γιορτή μεγάλη, 

πάρτε δώρα βρε παιδιά, απ’ του δέντρου τα κλαδιά, 

ο Χριστός μας τα ’φερε, δώρα θα μας φέρει 

κι η αγάπη σήμερα όλα θα τα φέρει 

και του χρόνου» 

 

Πάντως εκεί που θέλω να εστιάσω, είναι πως, αυτό το τραγούδι, δεν έτυχε να 

το έχω ακούσει σε άλλες περιοχές της Θεσσαλονίκης και οι ίδιοι οι Ρομά του 

συνοικισμού μου έλεγαν πως «πάντα το λέγαμε, δεν ξέρουμε αν είναι δικό σας ή δικό 

μας», γεγονός που δείχνει ότι οι Ρομά προσαρμόζονται με το κοινωνικό και 

πολιτισμικό πλαίσιο που βρίσκονται κάθε φορά και υιοθετούν τις πρακτικές του για 

να το διαχειριστούν, ειδικά σε περιστάσεις δημόσιου χώρου όπως τα κάλαντα.  

Ωστόσο, παρά τις ομοιότητες των Ρομά με την ευρύτερη κοινωνία στο 

παράδειγμα του είδους των Χριστουγεννιάτικων τραγουδιών, διαπίστωσα πως υπήρχε 

διαφοροποίηση και ένας διαχωρισμός ανάμεσα στις παρέες των παιδιών και στην 

επιλογή των σπιτιών που τραγουδούσαν. 
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Πιο συγκεκριμένα,  υπήρχε ένας διαχωρισμός, όπου η κάθε παρέα, 

αποτελούνταν από παιδιά που ανήκαν είτε στους Ρομά είτε στους μη Ρομά. Μάλιστα, 

όταν συναντιόνταν οι παρέες στον δρόμο, ασχέτως αν ήταν Τσιγγάνοι ή όχι, από την 

μια χαιρετιόντουσαν μεταξύ τους και πολλές φορές έπαιζαν για λίγο, από την άλλη 

όμως συνέχιζαν χωριστά το τραγούδι τους. 

Αυτός ο διαχωρισμός φαινόταν και στην επιλογή των σπιτιών που 

τραγουδούσαν, όπου τα Ρομά παιδιά πήγαιναν κυρίως σε σπίτια που οι ιδιοκτήτες 

ήταν Ρομά. Το ίδιο συνέβαινε και στους μη Ρομά. Για παράδειγμα, όταν με κάλεσε να 

πιούμε καφέ μία φίλη Τσιγγάνα, ιδιοκτήτρια ενός μαγαζιού σε κεντρικό σημείο του 

συνοικισμού, βλέποντάς με να περνάω μπροστά από το μαγαζί της, παρακολουθούσα 

πως μόνο Ρομά παιδιά έμπαιναν στο μαγαζί της για να τραγουδήσουν. 

5.4 ΓΙΟΡΤΑΖΟΝΤΑΣ ΤΟΝ ΔΕΚΑΠΕΝΤΑΥΓΟΥΣΤΟ 

5.4.1 Το χορευτικό γεγονός 

α/ Στο σπίτι των Αρλία 

 

Ο εορτασμός ξεκίνησε από το πρωί με την τέλεση της Θείας Λειτουργίας στον 

Ιερό Ναό Κοιμήσεως της Θεοτόκου του Δενδροποτάμου. Ήταν περίπου οχτώ το 

πρωί, όταν έφτασα στον ναό. Στην αυλή και μέσα στην εκκλησία υπήρχε αρκετός 

κόσμος, Ρομά και μη Ρομά. Καθώς η λειτουργία ολοκληρωνόταν, άκουσα δύο 

γυναίκες να λένε πως η βάπτιση θα γίνει αμέσως μετά, στην εκκλησία του Αγίου 

Νεκταρίου. 

Έτσι, λοιπόν, πήγα στον Άγιο Νεκτάριο, περίπου στις έντεκα, όπου είχε 

αρχίσει να συγκεντρώνεται κόσμος, σχεδόν, όλοι Ρομά. Την προηγούμενη ημέρα με 

είχε ενημερώσει μία πληροφορήτρια Ρομά πως θα γινόταν τάμα και βάπτιση καθώς 

και γλέντι με χορό, χωρίς, ωστόσο, να γνωρίζει την ακριβή ώρα. Έτσι αποφάσισα να 

πάω από το πρωί στον Δενδροπόταμο για να συλλέξω πληροφορίες από τους 

ανθρώπους στην εκκλησία, γνωρίζοντας πως θα πραγματοποιηθεί η Θεία Λειτουργία 

της Παναγίας. Καθώς έφτανε η οικογένεια του παιδιού που θα βαπτιζόταν, όλοι με 

χαιρετούσαν χωρίς να με γνωρίζουν. Στο τέλος του μυστηρίου μου πρόσφεραν 

μπομπονιέρα και γλυκό, όπως και σε όλους τους καλεσμένους. Εγώ δίσταζα να τα 

πάρω, καθώς δεν ήμουν καλεσμένη, και περίμενα στη σειρά, όπως έκαναν όλοι οι 

υπόλοιποι. Οπότε με πλησίασε ο παππούς και η θεία του παιδιού που βαφτιζόταν και 
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με κέρασαν. Έτσι βρήκα το θάρρος να ευχηθώ στους γονείς για το παιδί τους και να 

ρωτήσω πληροφορίες για το γλέντι που θα διοργάνωναν το βράδυ στο σπίτι τους και 

εάν θα μπορούσα να παρευρισκόμουν κι εγώ σε αυτό. Η απάντησή τους ήταν θετική 

για εμένα. Ο πατέρας μου είπε «πως μπορεί να έρθει όλος ο κόσμος». 

Ήταν περίπου επτά το απόγευμα όταν έφτασα ξανά στον Δενδροπόταμο. 

Σκοπός μου ήταν να παρακολουθήσω το τάμα που θα γινόταν προς τιμή του παιδιού 

που βαπτίστηκε το πρωί, όπου η οικογένειά του ανήκει στα Αρλία. Φθάνοντας όμως 

στο συγκεκριμένο σπίτι, διαπίστωσα πως, ταυτόχρονα, θα διοργανώνονταν κι άλλο 

ένα εορταστικό γεγονός, με χορό και καλεσμένους, στο απέναντι σπίτι, οι ιδιοκτήτες 

του οποίου ανήκαν στα Φιτσίρια, όπως πληροφορήθηκα λίγο μετά την άφιξή μου. 

Κατευθύνθηκα προς το σπίτι των Αρλία που θα γινόταν το τάμα. Αρχικά 

συνάντησα τους μουσικούς που έστηναν τα μηχανήματά τους, οι οποίοι 

χαρακτηρίζονταν από τους οικοδεσπότες ως Κυμενιώτες, γιατί ήταν από το χωριό 

Κύμινα25. Έπειτα συνάντησα τους οικοδεσπότες που με καλωσόρισαν με ιδιαίτερη 

θέρμη. Οι οικοδεσπότες, Θόδωρας και Λένα ήταν οι γονείς της Ζωής, του μικρού 

κοριτσιού για το οποίο γινόταν το τάμα. Μαζί τους ήταν και η μεγάλη τους κόρη 

Λέτα, οι παππούδες και γιαγιάδες και η προγιαγιά. Γενικότερα επικρατούσε ένα 

κλίμα χαράς αλλά και αγωνίας, να γίνουν οι ετοιμασίες, ώστε οι καλεσμένοι που θα 

ερχόντουσαν στην συνέχεια, να έμεναν ευχαριστημένοι. Στις ετοιμασίες βοηθούσαν 

κάποιοι, ακόμα, στενοί συγγενείς, ανάμεσα στους οποίους ήταν και η νονά και ο 

νονός της Ζωής. Αφού με ξενάγησαν στα δωμάτια του σπιτιού, μου ετοίμασαν ένα 

τραπέζι με καρέκλες στην αυλή τους για να κάτσω, προσφέροντάς μου «από 

αναψυκτικά, καφέ, μπύρα, μέχρι ουίσκι, διάλεξε ό, τι θέλεις».  

 Το τάμα των Αρλία παρατήρησα πως θα τελούνταν ακριβώς στο 

δρόμο μπροστά από το σπίτι. Ήταν ένας στενόμακρος, πλακόστρωτος δρόμος με 

πολλά σπίτια, κολλητά το ένα με το άλλο, και στις δυο πλευρές του. Μάλιστα, 

οριοθετούνταν από τον χώρο των μουσικών, από τον χώρο που θα εξελισσόταν ο 

χορός, και, από τον χώρο των τραπεζοκαθισμάτων. 

Ειδικότερα, στην μια άκρη του δρόμου, που θα την ονομάσω ανατολική, γιατί 

βρίσκεται στην ανατολική πλευρά του συνοικισμού, ήταν τοποθετημένα τα ηλεκτρικά 

μηχανήματα για τον ήχο και τα μουσικά όργανα. Συγκεκριμένα, υπήρχαν δύο 

πλήκτρα, το ένα συνδεδεμένο με υπολογιστή, ένα κλαρίνο, ένα σετ ντραμς, ένα 

                                                           
25Πρόκειται για ένα χωριό που βρίσκεται δυτικά της Θεσσαλονίκης και απέχει από αυτή, περίπου, 30 χλμ. 
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ηλεκτρικό τύμπανο, μικρόφωνο για τον τραγουδιστή, τον Λάκη, και τέσσερα μεγάλα 

ηχεία ολόγυρά τους, στερεωμένα σε ψηλές βάσεις. Δίπλα από τα μουσικά όργανα 

υπήρχε μία επαγγελματική κάμερα βασισμένη σε έναν ψηλό τρίποδα και πίσω της μια 

καρέκλα για τον κάμεραμαν (cameraman). 

 

Εικόνα 10.  Μουσικά όργανα.  Φωτογραφία Αικατερίνης Λουλούδη 

 

 

Μετά τον χώρο που καταλάμβαναν τα όργανα, υπήρχε ένας χώρος για τον 

χορό και για τα έθιμα του τάματος, με επιφάνεια, τρία περίπου μέτρα μήκος και άλλα 

τρία περίπου πλάτος. 

Έπειτα, ακολουθούσε ο χώρος που θα κάθονταν οι καλεσμένοι. Είχε πολλά 

μικρά, τετράγωνα τραπέζια, στρωμένα με άσπρα τραπεζομάντηλα, ενωμένα το ένα 

δίπλα στο άλλο, σχηματίζοντας ένα ενιαίο μακρόστενο τραπέζι με μήκος, περίπου, 

τέσσερα με πέντε μέτρα. Γύρω από το μακρόστενο ενιαίο τραπέζι ήταν 

τοποθετημένες σαράντα, περίπου, καρέκλες, άλλες πλαστικές, άλλες ξύλινες. Πάνω 

από το τραπέζι, και κατά μήκος του, κρεμόταν ένα καλώδιο με πολλές λάμπες, η μία 

μετά την άλλη, για την φωταγώγηση του χώρου. 

Στην βόρεια πλευρά του δρόμου βρίσκονταν τα συρμάτινα κάγκελα 

περίφραξης του σπιτιού, στολισμένα με ροζ υφάσματα. Στην νότια πλευρά του 

δρόμου υπήρχε ένα ψηλό πεζούλι και δίπλα του ένας άσπρος ψηλός τείχος, τμήμα του 

απέναντι γειτονικού σπιτιού. Δίπλα του, υπήρχε μία αυλόπορτα ανοιχτή με μια αυλή 
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ενός άλλου γειτονικού σπιτιού. Η αυλή του απέναντι γειτονικού σπιτιού, ανήκε στα 

Φιτσίρια και σε αυτή θα γινόταν το άλλο εορταστικό γεγονός. 

Στη διάρκεια της αναμονής μου, στο τραπέζι της αυλής της Λένας, γνώρισα 

τους μουσικούς, οι οποίοι αφού τελείωσαν την πρόβα τους, γύρω στις οχτώ το βράδυ, 

κάθισαν στο τραπέζι μου. Πίνοντας τον καφέ μας, με ρώτησαν «πώς βρέθηκες εδώ; τι 

κάνεις εδώ; ποια είσαι;» Εξηγώντας τους τον σκοπό της παρουσίας μου, έδειξαν 

προθυμία να με βοηθήσουν και να απαντήσουν σε ερωτήσεις μου που αφορούσαν 

ζητήματα μουσικής και χορού των Ρομά. Καθώς συζητούσαμε, ακούστηκε, ξαφνικά, 

μουσική, η οποία προερχόταν από το απέναντι σπίτι, τους Φιτσίρια γείτονες. Δεν 

είχαν μουσικούς, αλλά θα χρησιμοποιούσαν μουσική από υπολογιστή. Ο Λάκης, ο 

τραγουδιστής της ορχήστρας, μου είπε «αυτά που ακούς είναι τα βουλγάρικα, είναι 

αλλιώς, εμείς εδώ παίζουμε άλλα. Τσιφτετέλια και καρσιλαμάδες παίζουμε κι εμείς, 

αλλά είναι διαφορετικά από τα βουλγάρικα».  

Στις εννιά και μισή άρχισαν να συγκεντρώνονται οι καλεσμένοι και των δύο 

σπιτιών. Στης Λένας ανήκαν όλοι οι καλεσμένοι στα Αρλία. Οι όρθιοι επισκέπτες 

ήταν κοινοί και για τα δύο σπίτια, από τους οποίους άλλοι ανήκαν στα Αρλία και 

άλλοι στα Φιτσίρια. Τότε άρχισε να σερβίρεται το φαγητό και το ποτό. Ο κόσμος 

συζητούσε, τα παιδιά έπαιζαν και έτρεχαν και οι όρθιοι επισκέπτες κοιτούσαν. 

Γενικότερα στον συνοικισμό, προσκεκλημένος/η, όπως με ενημέρωσε η Λένα 

και όπως είχα ήδη πληροφορηθεί και από πολλούς τσιγγάνους σε συνεντεύξεις καθώς 

και από βίντεο αρραβώνων και γάμων που είχα δει και μελετήσει, μπορούσε να είναι 

ο/η οποιο(/α)σδήποτε, από οποιαδήποτε κατηγορία των Ρομά, όπως, επίσης, και μη 

Ρομά. Η Λένα πρόσθεσε πως «καλούμε κάποιους που είναι, συνήθως, συγγενείς και 

καλοί φίλοι της οικογένειας, αλλά έρχονται και άλλοι που αν έχουμε φιλικές σχέσεις 

μαζί τους, θα τους βάλουμε να κάτσουν. Έρχονται, όμως, και άλλοι που δεν κάνουμε 

ιδιαίτερη παρέα και κάθονται όρθιοι γύρω από τον χώρο που γίνεται ο χορός και το 

γλέντι και κοιτάν. Και αυτούς τους θέλουμε, όλοι είναι καλεσμένοι». 

Περίπου στις δέκα, ξεκίνησε η μουσικοχορευτική διαδικασία της βραδιάς. Σε 

ένα γενικότερο πλαίσιο, αυτό που συνέβαινε κατά την εξέλιξή της, ήταν, πως υπήρχε 

μια σειρά αυτών που χόρευαν, με βάση τη σχέση με την διοργανώτρια οικογένεια. 

Επίσης, ήταν ευδιάκριτος ο ρόλος του τραγουδιστή που κατηύθυνε την σειρά των 

χορευτών και υπήρχαν και οι «παραγγελίες» στις οποίες οι μουσικοί έπρεπε να 

υπακούσουν.  
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Έτσι λοιπόν, αρχικά χόρεψαν οι διοργανωτές γονείς, η Λένα και ο Θόδωρας, 

με την τιμώμενη κόρη τους Ζωή. Έπειτα, τους συνόδευσαν οι γιαγιάδες. 

Ακολούθησαν οι γονείς, με τη Ζωή και την νονά της. Συνέχισε η Λένα με την μεγάλη 

της κόρη την Λέτα και διαδοχικά ακολούθησαν οι συγγενείς και οι φίλοι της 

οικογένειας. 

Ο Λάκης, ο τραγουδιστής, κατηύθυνε την σειρά των χορευτών, 

χρησιμοποιώντας το μικρόφωνο, για να ανακοινώνει το όνομα του κάθε χορευτή και 

αυτό να ακούγεται σε όλους τους εορταστές. Ο Θόδωρας και η Λένα, ως 

διοργανωτές, ενημέρωσαν τον Λάκη την σειρά χορού των μελών της οικογένειάς 

τους, πριν ξεκινήσει ο εορτασμός. Οι υπόλοιποι συμμετέχοντες, συγγενείς και φίλοι, 

θα ζητούσαν οι ίδιοι στον Λάκη την χορευτική σειρά τους, κατά την εξέλιξη του 

εορτασμού. Η διάρκεια χορού όλων των συμμετεχόντων κρατούσε από πέντε με επτά 

λεπτά περίπου. 

Κάνοντας μια πιο αναλυτική περιγραφή της διαδικασίας του εορτασμού, 

αρχικά ο Λάκης ανακοίνωσε στο μικρόφωνο την έναρξη, καλώντας την Λένα και τον 

Θόδωρα, μαζί με την μικρή Ζωή, για να χορέψουν το τσιφτετέλι26 όπως είπε. Στην 

συνέχεια ο Λάκης ανακοίνωσε τους επόμενους συμμετέχοντες την Ζωή, την μαμά 

της, την Λένα, τις δύο γιαγιάδες και την προγιαγιά της Ζωής, οι οποίες. χόρεψαν μία 

διαφορετική μελωδία τσιφτετελιού. Ο επόμενος χορός που ανακοινώθηκε, ήταν μια 

μελωδία τσιφτετελιού, που χορεύτηκε από την νονά, τη Λένα με την τιμώμενη κόρη 

της. Στην συνέχεια, κατόπιν ανακοίνωσης του Λάκη, χόρεψε ένα ακόμη τσιφτετέλι η 

Λένα με την μεγάλη της κόρη την Λέτα. 

Έπειτα ζητά ένας άντρας, στενός συγγενής της οικογένειας «μια ζεϊμπεκιά27» 

στον Λάκη. Η ορχήστρα άρχισε να παίζει και ο άντρας καθισμένος ακόμη στην 

καρέκλα του ακούει. Ο Λάκης ξεκινά να τραγουδά «θ’ ανέβω και θα τραγουδήσω στο 

                                                           
26 Για το τσιφτετέλι, συζητώ παρακάτω. 
27 Για τον ζεϊμπέκικο χορό, στην βιβλιογραφία της ιστορίας, της λαογραφίας, της γλωσσολογίας, υπάρχουν δύο κυρίαρχες 
εκδοχές ως προς την καταγωγή του και κατ’ επέκταση την καταγωγή των ζεϊμπέκηδων. Η μία εκδοχή, υποστηρίζει την ελληνική 

καταγωγή των ζεϊμπέκηδων και συνακόλουθα του αντίστοιχου χορού, που μετακινήθηκαν από τη Θράκη, στην Μικρά Ασία, την 

εποχή της οθωμανικής αυτοκρατορίας (Petridis, 1980, Μouzaki, 1981, Κοροβίνης, 1994) και η άλλη την τουρκική (Metin, 1976, 
Savrami, 1992, Πετρόπουλος, 1996). Με την λέξη «Zζεϊμπέκηδες», οι Τούρκοι αποκαλούσαν έτσι τους «γενναίους πολεμιστές» 

1996): σ. 116 – 125 (Μouzaki, 1981: 131). Μια άλλη προσέγγιση του όρου «ζεϊμπέκικος», είναι του Μούρραη-Βελλούδιου, που 

υποστηρίζει «πως προέρχεται ως προς το πρώτο συνθετικό του από το Δία (Ζευ) και ως προς το δεύτερο από τη λέξη μπέκος ή 
βέκος, που σημαίνει ‘‘άρτος’’ κατά τον Ηρόδοτο» (1996: 117). Στην βιβλιογραφία της εθνογραφίας του χορού, υποστηρίζεται και 

η σημασία της εσωστρέφειας, της ατομικότητας και της μοναχικότητας του χορευτή που επιτελεί τον ζεϊμπέκικο χορό, καθώς 

και της επίδειξης της «μαγκιάς» (Cowαn, 1998: 181, 183 185). Στην μελέτη της η  Cowαn, ασχολείται με την κοινωνική 
κατασκευή του φύλου, την διαδικασία παραγωγής ταυτότητας μέσω και του ζεϊμπέκικου χορού, και, μάλιστα διερευνά όχι μόνο 

την ανδρική, αλλά και την γυναικεία επιτέλεση του εν λόγω χορού. Ουσιαστικά δεν ασχολείται με «την αποτύπωση δομικών ή 

μορφολογικών γνωρισμάτων επιμέρους χορευτικών μορφών, ή του χορού γενικότερα ή με ζητήματα ταξινόμησης…αλλά  τον μελετά 
ως πλαίσιο κοινωνικής πράξης» (Cowαn, 25). 
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πιο ψηλότερο βουνό28». Μόλις ολοκλήρωσε τον πρώτο στίχο του τραγουδιού ο 

καθισμένος άντρας του λέει «όχι αυτό, άλλο». Αμέσως ο Λάκης γυρίζει προς τα μέλη 

της ορχήστρας και τα λέει «στοπ». Τότε ο άντρας σηκώνεται, πηγαίνει στον χώρο του 

χορού και απευθύνεται στους μουσικούς λέγοντας «κάτι άλλο». Τότε ο Λάκης 

τραγουδά το «εγώ γεννήθηκα τρελός, αλήτης και αμαρτωλός29» και «επιστροφές, 

καταστροφές, έχω κάνει για σένανε πολλές30». 

Έπειτα ζητούν η προγιαγιά και η μία γιαγιά τον χορό καμπά, όπου τον 

χορεύουν και συνεχίζουν με ένα τσιφτετέλι μαζί με τον νονό της μικρής. Μετά από 

ανακοίνωση, χορεύουν πάλι οι γονείς με την μικρή και την μεγάλη τους κόρη ένα 

τσιφτετέλι και ακολουθούν ο νονός και η νονά. Σε όλη την διάρκεια του χορού των 

νονών, ο μουσικός που παίζει κλαρίνο προχωρά στον χώρο του χορού και παίζει είτε 

στο αυτί του νονού, είτε δίπλα του. Ακολουθεί ένα ακόμη τσιφτετέλι από τρεις 

κοπέλες συγγενείς, όπου αφού χορέψουν για δύο με τρία λεπτά μία μελωδία, 

απευθύνονται στον Λάκη και ζητούν μία άλλη μελωδία τσιφτετελιού. Τότε με καλούν 

και εμένα στον χορό. Στην αρχή δίστασα, αλλά στην συνέχεια αμέσως χόρεψα μαζί 

τους, όπως ξανά αργότερα παρέα με την Λένα και τις κόρες της.  

Μετά ζητούν η προγιαγιά και η μία γιαγιά τον χορό καμπά, όπου τον 

χορεύουν και συνεχίζουν με ένα τσιφτετέλι μαζί με τον νονό της μικρής. Μετά από 

ανακοίνωση χορεύουν πάλι οι γονείς με τις κόρες τους ένα τσιφτετέλι  και έπειτα ο 

νονός και η νονά. Σε όλη την διάρκεια του χορού των νονών, ο μουσικός που παίζει 

κλαρίνο προχωρά στον χώρο του χορού και παίζει είτε στο αυτί του νονού, είτε δίπλα 

του. Ακολουθεί ένα ακόμη τσιφτετέλι από τρεις κοπέλες συγγενείς, όπου αφού 

χορέψουν για δύο με τρία λεπτά μία μελωδία, απευθύνονται στον Λάκη και ζητούν 

μία άλλη μελωδία τσιφτετελιού. Τότε με καλούν και εμένα στον χορό. Στην αρχή 

δίστασα, αλλά στην συνέχεια αμέσως χόρεψα μαζί τους, όπως ξανά αργότερα παρέα 

με την Λένα και τις κόρες της.  

Είναι έντεκα και μισή, ο χορός σταματά και βάζουν στον χώρο του χορού ένα 

τραπέζι με δύο καλάθια για τα δώρα. Στο ένα θα τοποθετηθούν τα δώρα των 

καλεσμένων που προορίζονται για την Ζωή που βαπτίστηκε και γίνεται το τάμα, με 

τους στενούς συγγενείς να προσφέρουν κυρίως κοσμήματα και οι φίλοι κυρίως 

                                                           
28 Το βουνό: αστικό λαϊκό τραγούδι, ζεϊμπέκικο. Συνθέτης Νταράλας Λουκάς, στιχουργός Πρέκας Ευάγγελος. 

http://libsearch.teiep.gr/Record/1%2F808 Έτος πρώτης κυκλοφορίας 1952. Τραγούδι Γκρέυ Καίτη 

https://www.greeklyrics.gr/stixoi/to-bouno-2/. Έκτοτε, έχει επανεκδοθεί, ερμηνευμένο από πολλούς καλλιτέχνες. 
29 Aλήτης και αμαρτωλός: συνθέτης Καλούδης Χάρης, στιχουργός Παπαδόπουλος Βασίλης, τραγούδι σε πρώτη εκτέλεση 

Χρυσοχοϊδης Δημήτρης. Έτος πρώτης κυκλοφορίας 1997. https://www.youtube.com/watch?v=S5jCyXWWXLY 
30 Επιστροφές καταστροφές: ελληνικό λαϊκό τραγούδι, συνθέτης Τόκας Μάριος, στιχουργός Πάριος Γιάννης, τραγουδιστής 
Τερζής Πασχάλης, άλμπουμ Θέλω να πω, έτος κυκλοφορίας 2001. http://www.greeklyrics.gr/stixoi/epistrofes-katastrofes/ 
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ρούχα. Στο άλλο θα τοποθετηθούν τα δώρα των γονιών της μικρής που προορίζονται 

για τους νονούς, τα οποία ήταν, κοσμήματα, διακοσμητικά σπιτιού και ρούχα. Οι 

δωρητές πηγαίνουν ο ένας μετά τον άλλον, με τους συγγενείς να προηγούνται και 

μετά οι φίλοι της οικογένειας. Ο Λάκης ανακοινώνει στο μικρόφωνο το όνομα του 

δωρητή και το δώρο που προσφέρει. Η διαδικασία των δώρων ολοκληρώνεται με τον 

ευχαριστήριο λόγο του παππού της μικρής. 

 

 

 

Εικόνα 11. Τα δώρα. Φωτογραφία Αικατερίνης Λουλούδη 

 

 

Κοντεύουν μεσάνυχτα και ο χορός συνεχίζει με τους καλεσμένους που ζητούν 

στην ορχήστρα τσιφτετέλια, η μία παρέα μετά την άλλη και με τον Λάκη να 

ανακοινώνει «σειρά έχει η Σοφία με την παρέα της και μετά o Kώστας με την δικιά 

του». Μετά από λίγα τσιφτετέλια μια παρέα τριών γυναικών χορεύει καρσιλαμά, 
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όπως τον ζήτησαν στον Λάκη. Ακολούθησαν μερικά ακόμη τσιφτετέλια από 

διάφορες παρέες καλεσμένων, ζητώντας τα οι χορευτές στον Λάκη με διάφορες 

ονομασίες, όπως «το συντέλεια, του Παζαρέντζη, το σόλο της Πάολας, του Σαλέα31» 

και μία άλλη παρέα τεσσάρων γυναικών χορεύει την ίδια μελωδία καρσιλαμά που 

παίχτηκε στον προηγούμενο, ζητώντας την στον Λάκη ως «κάνε μας την γκάιντα». 

Συνεχίζουν το χορό η Λέτα με τρεις φίλες της, χορεύοντας την ίδια μελωδία 

καρσιλαμά.  

Πολλές ήταν οι περιπτώσεις που οι χορευτές δεν ζητούσαν μια συγκεκριμένη 

μελωδία τσιφτετελιού ή καρσιλαμά, αλλά ξεκινούσε η ορχήστρα να παίζει και αν δεν 

άρεσε στους χορευτές, τότε ζητούσαν από την ορχήστρα να παίξει άλλη μελωδία. Αν 

και η επόμενη δεν τους άρεσε, επαναλαμβανόταν η ίδια διαδικασία, μέχρι να βρουν 

μία μελωδία που επιθυμούν και θέλουν να χορέψουν. Σε όλη αυτή την διαδικασία 

εξεύρεσης μιας μελωδίας για χορό, οι χορευτές περίμεναν όρθιοι στην πίστα, σε 

ετοιμότητα, μέχρι να βρεθεί η μουσική που επιθυμούσαν. 

Στης Λένας παίχτηκε και ένα ακόμη τσιφτετέλι και το χόρευε η ίδια με τις 

φίλες της. Τα λόγια του λέγανε «σε φαντάζομαι, σε φαντάζομαι, στο αίμα μου σε 

αισθάνομαι». Η Λένα ως οικοδέσποινα συνέχισε το χορό με ζητώντας στον Λάκη, 

τσιφτετέλια και καρσιλαμάδες, ο οποίος ανακοίνωνε στο μικρόφωνο ποιους καλεί 

κάθε φορά η ίδια για να σηκωθούν να χορέψουν μαζί της.  

Περίπου στις δύο τα ξημερώματα εμφανίζεται ένας μουσικός στης Λένας που 

παίζει βιολί και αμέσως παίζει και αυτός μαζί με την υπόλοιπη ορχήστρα. Ο Λάκης 

με ενημερώνει πως και ο βιολιστής είναι από τα Κύμινα και πως «άργησε να έρθει 

γιατί έπαιζε σε έναν γάμο εκτός Θεσσαλονίκης». Όση ώρα έπαιζε ο βιολιστής, ο 

μουσικός του κλαρίνου καθόταν. Ο βιολιστής πολλές φορές πήγαινε στο κέντρο του 

χώρου του χορού και γύρω του χόρευαν οι συμμετέχοντες. Μία συγγενής της Λένας 

ζητά στον βιολιστή «γκάιντα» και ο βιολιστής λέει κι αυτός στους μουσικούς 

«γκάιντα» και το χορεύει με την παρέα της. Ήταν ο ίδιος ο χορός καρσιλαμά που 

χορεύτηκε και προηγουμένως από άλλες παρέες.  

                                                           
31 Το συντέλεια είναι ένα μουσικό κομμάτι με συνθέτη τον Μάκη Μπέκος, που κυκλοφόρησε το 2012. Ο Μάκης Μπέκος, είναι 

Έλληνας «λαϊκός» μουσικός, παίζει κλαρίνο, και, είναι γνωστός πανελληνίως. Μάλιστα, στον Δενδροπόταμο, χαίρει ιδιαίτερης 

εκτίμησης από τους Ρομά και συχνά τον καλούνε να συμμετέχει μουσικά με το σχήμα του στα εορταστικά τους γεγονότα. 

Σύμφωνα με τους ίδιους τους συνομιλητές μου στον συνοικισμό, τον θεωρούνε «δικό τους», δηλαδή Ρομά, όχι όμως του 

Δενδροποτάμου. https://www.youtube.com/watch?v=zfciF5yqrZU. 
Το σόλο της Πάολας είναι ένα μουσικό κομμάτι που κυκλοφόρησε το 2015. Η Πάολα, είναι Ελληνίδα «λαϊκή» τραγουδίστρια, 

γνωστή στο πανελλήνιο. https://www.youtube.com/watch?v=aEoizHf7iiA.  

Ο Παζαρέντζης και ο Σαλέας, είναι Έλληνες Ρομά μουσικοί, παίζουν κλαρίνο και είναι γνωστοί πανελληνίως για την μουσική 
τους και τη συμμετοχή τους σε πολλές δισκογραφίες. 
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Στην διάρκεια του χορού, στο σπίτι στης Λένας, ο κόσμος πετά ψεύτικα 

δολάρια σε όσους χορεύουν. Συγκεκριμένα ο Λάκης, που στέκεται όρθιος με το 

μικρόφωνο μπροστά από τους υπόλοιπους μουσικούς, έχει κοντά του μία μεγάλη 

σακούλα, γεμάτη με ψεύτικα δολάρια. Στο χρονικό διάστημα που μια παρέα έχει 

ζητήσει έναν χορό και τον χορεύει, τότε κάποιος από τους υπόλοιπους συμμετέχοντες 

που κάθεται και κοιτά τον χορό, σηκώνεται, πηγαίνει στον Λάκη, του δίνει ένα 

χρηματικό ποσό σε ευρώ, χαρτονομίσματα των πέντε ευρώ, αλλά και ως των 

πενήντα. Ο Λάκης, χωρίς να μετρήσει τα χρήματα που του δίνει τα βάζει σε ένα κουτί 

και με το χέρι του παίρνει από τη σακούλα μία χούφτα ψεύτικα δολάρια και τα δίνει 

σε αυτόν που του έδωσε τα χρήματα, ο οποίος τα ρίχνει στα κεφάλια των χορευτών 

και αυτά με την σειρά τους πέφτουν κάτω στο δρόμο. Αφού ρίξει τα δολάρια, κάθεται 

πάλι στο τραπέζι του. Μόλις τελειώσει ο χορός της παρέας και σταματήσει για λίγο η 

μουσική, τα μικρά παιδιά τρέχουν στην πίστα και μαζεύουν με τα χέρια τους τα 

δολάρια από κάτω και τα δίνουν στον Λάκη που τα βάζει πάλι στην σακούλα. Αυτή η 

διαδικασία επαναλαμβάνεται σε όλους τους χορούς όλων των παρεών και μπορεί σε 

μια παρέα να ρίξουν δολάρια από ένα, αλλά και περισσότερα άτομα.  

 

 

Εικόνα 12. Το "ρίξιμο" χρημάτων ή "σάμπα". Φωτογραφία Αικατερίνης Λουλούδη 

 

β/ Στο σπίτι των Φιτσιριών 
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Στο σπίτι των Φιτσιριών, ταυτόχρονα με την μουσικοχορευτική διαδικασία 

του σπιτιού των Αρλία, εξελισσόταν και η δική τους. Οι οικοδεσπότες του σπιτιού 

αποτελούνταν από τον νεαρό σε ηλικία Σταύρο με την γυναίκα του και τα παιδιά του 

και τους γονείς του. Στις ετοιμασίες βοηθούσαν στενοί συγγενείς της οικογένειας.  

Ειδικότερα, στην αυλή, υπήρχε στρωμένη μία πράσινη μοκέτα και γύρω της 

τραπέζια με τραπεζομάντιλα άσπρα και χρωματιστά, σαράντα περίπου πλαστικές και 

ξύλινες καρέκλες και τρία αρκετά μεγάλα ηχεία συνδεδεμένα με έναν υπολογιστή. Η 

φωταγώγηση του χώρου θα γινόταν από δύο μικρούς προβολείς που ήταν 

κρεμασμένοι στον τοίχο του σπιτιού. Ο χώρος στο κέντρο της αυλής ήταν κενός και 

θα χρησιμοποιούνταν για να χορεύουν οι καλεσμένοι.  

  Κατά τις δέκα, είχαν ήδη συγκεντρωθεί όλοι οι καλεσμένοι στο σπίτι και 

ξεκίνησε ο χορός. Οι περισσότεροι ανήκαν στα Φιτσίρια. Εξαίρεση αποτελούσαν ο 

νεαρός κουμπάρος του Σταύρου, που ανήκε στα Αρλία και λίγοι φίλοι του μη Ρομά. 

Χόρευαν σε παρέες των δύο, τριών ατόμων και η μία παρέα διαδέχονταν την άλλη. Ο 

χορός της κάθε παρέας διαρκούσε περίπου τρία με εφτά λεπτά, όσο κρατούσε το 

μουσικό κομμάτι που αναπαραγόταν από τον υπολογιστή. Όσοι δεν χόρευαν, 

καθισμένοι στα τραπέζια τους, είτε κοιτούσαν τον χορό, είτε έτρωγαν και 

συζητούσαν μεταξύ τους.  

Ο Σταύρος επιμελούνταν την μουσική που έπαιζε από τον υπολογιστή. 

Αρχικά ξεκίνησαν τον χορό οι οικοδεσπότες του σπιτιού, χορεύοντας τσιφτετέλι, 

μετά οι συγγενείς και έπειτα οι υπόλοιποι καλεσμένοι. Οι παρέες που χόρευαν 

ζητούσαν από τον Σταύρο να τους βάλει ένα τσιφτετέλι, ή έναν καρσιλαμά32, του 

Παζαρέντζη, του Μπέκου, του Σαλέα, το βουλγάρικο, το τούρκικο, του Αzis33. Αν 

δεν τους άρεσε, η συγκεκριμένη μελωδία, του ζητούσαν ένα άλλο. Πολλές φορές ο 

Σταύρος άφηνε τον υπολογιστή και καθόταν με την παρέα του. Τότε οι μουσικές, 

τσιφτετέλια ή καρσιλαμάδες που ήταν ρυθμισμένες να παίζουν η μία μετά την άλλη, 

χορευόντουσαν σε όποιον άρεσε η κάθε μελωδία μαζί με την παρέα του.  

                                                           
32 Πρόκειται για δύο χορούς, πολύ αγαπητούς στα εορταστικά γεγονότα των Ρομά του συνοικισμού, όπου συζητώ γι’ αυτούς 

στην επόμενη ενότητα. 
33 Σχετικά με το βουλγάρικο, το τούρκικο, του Azis: οι  Ρομά του συνοικισμού, βουλγάρικο/α, ονομάζουν μουσικά κομμάτια που 

προέρχονται από Βούλγαρους καλλιτέχνες, συνήθως, ευρέως διαδεδομένα στην Βουλγαρία και αντίστοιχα, τούρκικο/α, 

ονομάζουν μουσικά κομμάτια που προέρχονται από Τούρκους καλλιτέχνες, συνήθως, ευρέως διαδεδομένα στην Τουρκία. Μέσω 

του διαδικτύου γνωστοποιούνται και στους Ρομά του συνοικισμού, και, τα ακούν στα εορταστικά τους γεγονότα. Μάλιστα, αυτά 
τα μουσικά κομμάτια, χορεύονται ως τσιφτετέλια και καρσιλαμάδες και συνήθως οι μουσικοί που τα εκτελούν είναι Βούλγαροι 

και Τούρκοι Ρομά καλλιτέχνες. Ένα παράδειγμα μεταξύ αυτών είναι ο Azis. Ο Azis, είναι Βούλγαρος Ρομά καλλιτέχνης, 

διάσημος στην Βουλγαρία, αλλά και πολύ αγαπητός στους Ρομά του συνοικισμού. Το είδος μουσικής του Azis, χαρακτηρίζεται 
στην Βουλγαρία ως chalga (χάλγκα), είδος της pop-folk μουσικής.   
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Πολλές μελωδίες τσιφτετελιών και καρσιλαμάδων, ήταν παρόμοιες με εκείνες 

από τα Αρλία, όπως του Παζαρέντζη η συντέλεια, του Μπέκου, του Σαλέα, αλλά 

ακούγονταν και άλλες που τις ονόμαζαν βουλγάρικες και τούρκικες34. Μετά τα 

μεσάνυχτα, ο Σταύρος έβαλε τραγούδια, ακουστικά και όχι χορευτικά.  

 

γ/ Στα δύο σπίτια: Aρλία & Φιτσίρια 

 

Πλησίαζε η ώρα μία μετά τα μεσάνυχτα. Η νονά της μικρής Ζωής πηγαίνει 

στην αυλή του Σταύρου και τους καλεί να χορέψουν ένα χορό στο δικό της γλέντι. Ο 

Σταύρος με τους καλεσμένους του, διστάζουν και αρνούνται. Η νονά τους πιέζει με 

τα λόγια της και τελικά δέχονται. Αρχικά πηγαίνουν στον χώρο του χορού της Λένας, 

η γυναίκα και η αδερφή του Σταύρου και δύο μικρά κορίτσια και ζητούν στον Λάκη 

να παίξει ένα τσιφτετέλι. Ενώ χορεύουν, η γυναίκα του Σταύρου λέει κάτι στο αυτί 

του ενός κοριτσιού και εκείνο τρέχει και το λέει στον Σταύρο που καθόταν στην αυλή 

του. Τότε ο Σταύρος σηκώνεται και μαζί με την παρέα του, δώδεκα άντρες και 

μερικές γυναίκες, πηγαίνουν και αυτοί στο σπίτι της Λένας και χορεύουν το 

τσιφτετέλι.  

Η νονά είναι δίπλα τους και τους χτυπά παλαμάκια, όπως επίσης χτυπούν 

παλαμάκια οι καλεσμένοι της Λένας που κάθονται στα πρώτα τραπέζια δίπλα στον 

χώρο του χορού. Ο Θόδωρας τους ρίχνει  δολάρια, αμέσως, από το ξεκίνημα του 

χορού τους, όπως στην συνέχεια η νονά και η θεία της Λένας. 

Ο μουσικός που παίζει κλαρίνο, πηγαίνει και παίζει κοντά τους και πολλές 

φορές το κλαρίνο το βάζει δίπλα στο αυτί, είτε του Σταύρου, είτε του κουμπάρου του, 

είτε στους υπόλοιπους χορευτές. Μετά από δέκα λεπτά περίπου η ορχήστρα, χωρίς να 

γίνει κάποια «παραγγελία», αλλάζει την μελωδία και παίζει μία άλλη μελωδία 

τσιφτετελιού. Τότε ένας χορευτής, βάζει χρήματα σε ευρώ ακριβώς πάνω στο 

κλαρίνο και ο μουσικός παίζει στο αυτί του χορευτή. Η νονά κρατώντας πιάτα στα 

χέρια της, τα σπάζει στο δρόμο δίπλα ακριβώς στα πόδια τους. Μία γυναίκα από την 

παρέα του Σταύρου, τους βιντεοσκοπεί από το κινητό της. Το τσιφτετέλι διαρκεί επτά 

λεπτά περίπου και ο Σταύρος ζητά στον μουσικό που παίζει κλαρίνο, το καμπά, βάζει 

ένα χαρτονόμισμα του ευρώ πάνω στο κλαρίνο τραβώντας τον κουμπάρο του στο 

κέντρο του χώρου του χορού και έπειτα τους υπόλοιπους φίλους του έναν έναν. Μία 

                                                           
34 Για τις βουλγάρικες και τούρκικες μελωδίες, εξηγώ στην συνέχεια του κεφαλαίου. 
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θεία της Λένας φέρνει κι άλλα πιάτα και τα σπάει στα πόδια τους. Ο χορός καμπά 

διαρκεί περίπου οχτώ λεπτά και τελειώνει ο χορός του Σταύρου με την παρέα του στο 

σπίτι της Λένας. Ο Λάκης τους ευχαριστεί στο μικρόφωνο και η νονά με τους 

καλεσμένους της Λένας τους χαιρετούν με επιφωνήματα επιβράβευσης όπως 

«μπράβο», αλλά και στα τσιγγάνικα. 

Έπειτα και για τα δύο σπίτια, συνεχίζεται το γλέντι ξεχωριστά το ένα από το 

άλλο με τσιφτετέλια και καρσιλαμάδες όπως προηγουμένως. Πότε χορεύονται πιο 

αργά και πότε πιο γρήγορα. Σε όλη την διάρκεια των γλεντιών και των δύο σπιτιών 

ακούγονται ταυτόχρονα οι μουσικές τους. Ειδικά στα τελευταία τραπέζια της Λένας 

που βρίσκονται μπροστά στην αυλή του Σταύρου, ο κόσμος που κάθεται σε αυτά 

ακούει συνεχώς ταυτόχρονα και των δύο πολύ έντονα. Επίσης όταν σταματά η 

μουσική του ενός, ακούγεται η μουσική του άλλου. Ξαφνικά δύο νεαρές κοπέλες 

Αρλία, καλεσμένες της Λένας, ενώ ήταν καθισμένες στο τελευταίο τραπέζι των 

Αρλία που βρίσκεται μπροστά από το γλέντι από τα Φιτσίρια, σηκώνονται όρθιες και 

χορεύουν σε πολύ μικρό χώρο, ανάμεσα από τις καρέκλες τους και το τραπέζι τους, 

έναν βουλγάρικο καρσιλαμά του Βούλγαρου Ρέμα μουσικού Sali Okka που 

ακούγεται από τα Φιτσίρια, ενώ ταυτόχρονα στο δικό τους γλέντι, ακούγεται η 

συντέλεια του Παζαρέντζη. 

Από τις τέσσερεις περίπου τα ξημερώματα άρχισαν οι καλεσμένοι να φεύγουν 

από το σπίτι της Λένας και του Σταύρου, χαιρετώντας τους οικοδεσπότες. Στις πέντε 

περίπου σταμάτησαν τα όργανα να παίζουν στης Λένας, όπως επίσης και η μουσική 

από τον υπολογιστή στου Σταύρου. Η εορταστική ημέρα και των δύο σπιτιών είχε 

πλέον ολοκληρωθεί. 

5.4.2 Αρλία & Φιτσίρια: Ταυτίσεις και διαφοροποιήσεις των δύο γλεντιών 

Και στις δύο οικογένειες φάνηκε ο σημαντικός ρόλος της θρησκείας και των 

πρακτικών της, όπου και οι δύο γιόρτασαν την Παναγία με το νέο ημερολόγιο στις 

δεκαπέντε Αυγούστου. Επιπλέον, η οικογένεια των Αρλία, γιόρτασε την Παναγία και 

έκανε τάμα και με το παλαιό ημερολόγιο στις 28 Αυγούστου όπου την πρωτοβουλία 

για τον εορτασμό την είχε η προγιαγιά της οικογένειας και τον πραγματοποίησε στο 

δικό της σπίτι. Γενικότερα στον συνοικισμό παρατηρήθηκαν πολλές περιπτώσεις, 

στις οποίες τα Αρλία και τα Φιτσίρια να γιορτάζουν και με τα δύο ημερολόγια την 

Παναγία. Αυτό δείχνει πως η γιορτή της Παναγίας φαίνεται αποτελεί σημαντική 
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γιορτή και για τις δύο πληθυσμιακές κατηγορίες, την οποία γιορτάζουν και με τον 

παλαιό ημερολόγιο αλλά και με το νέο.  

Όταν όμως συνδυάζεται και με τάμα προς τιμήν κάποιου προσώπου της 

οικογένειας και της υγείας του, τότε η σημασία της αυξάνεται. Συγκεκριμένα η 

οικογένεια από τα Αρλία έκανε τάμα για την υγεία του μικρού της παιδιού, της Ζωής. 

Ο παππούς στον ευχαριστήριο λόγο του είπε «κυρίες και κύριοι καλησπέρα σας. Σας 

ευχαριστώ από τα βάθη της ψυχής μου, γιατί όλοι εσείς μας στηρίξατε, την στιγμή 

που εμείς πονούσαμε. Γι’ αυτό κι εμείς σας ευχαριστούμε, όλους, που μας τιμήσατε 

και ήρθατε. Ευχαριστώ όλο τον κόσμο, καλή διασκέδαση». Ο παππούς αναφερόταν 

στις δύσκολες στιγμές της υγείας της εγγονής του. Η οικογένεια από τα Φιτσίρια 

ενημέρωνε όσους τους ρωτούσαν, όπως και εμένα, πως και αυτοί έχουν τάμα. Έτσι οι 

περισσότεροι συμμετέχοντες της βραδιάς γνώριζαν και για το τάμα από τα Φιτσίρια, 

όπως και η οικογένεια των γειτόνων από τα Αρλία. Ο Χάρης, που ανήκει στα Αρλία 

και είναι γείτονας και των δύο οικογενειών, στην συνέχεια μου εξήγησε πως το τάμα 

και για τα Αρλία και για τα Φιτσίρια έχει μεγάλη αξία και συμπλήρωσε πως «άλλο να 

γιορτάζεις την Παναγία μόνο και άλλο να γιορτάζεις την Παναγία μαζί με τάμα». 

Επομένως λόγω των ταμάτων και των δύο κατηγοριών, πραγματοποιήθηκαν 

ταυτόχρονα και τα δύο γλέντια. 

Μέσα από μια αρχική παρατήρηση των δύο μουσικοχορευτικών γεγονότων, 

φαίνεται πως οι ενέργειες και τα λόγια των συμμετεχόντων αναδεικνύουν μία 

«ενιαία» ταυτότητα με έναν «ομοιογενή» πολιτισμό των Ρομά και πως οι δύο 

πληθυσμιακές κατηγορίες έχουν αρκετές ομοιότητες μεταξύ τους. Πιο συγκεκριμένα, 

και οι δύο κατηγορίες γιορτάζουν τα γλέντια τους με χορό, φαγητό και ποτό καθώς 

και καλεσμένους. Φαίνεται να χορεύουν όλοι τους κυρίως, τσιφτετέλια και 

καρσιλαμάδες, όπως οι ίδιοι οι Ρομά μου εξηγούσαν, κρατώντας μια συγκεκριμένη 

«σειρά χορού35» (Πανόπουλος, 2006: 95, 96), όπου, αρχικά χορεύουν οι 

οικοδεσπότες, έπειτα οι συγγενείς και ακολουθούν στην συνέχεια όλοι οι καλεσμένοι. 

Χορεύουν στον χώρο του χορού, και στα δύο σπίτια, μικρός αριθμός ατόμων στον 

κάθε χορό, από δύο έως πέντε περίπου άτομα. Οι μελωδίες της μουσικής, αν και το 

ένα σπίτι έχει «ζωντανή» μουσική ενώ το άλλο δεν έχει «ζωντανή», πολλές φορές 

φαίνονται να είναι ίδιες και στα δύο σπίτια. 

                                                           
35 Για το ζήτημα της σειράς του χορού, o Πανόπουλος υποστηρίζει, πως στην περίπτωση μελέτης του, η σειρά χορού των 

συμμετεχόντων, έχει τον λειτουργικό ρόλο της «προτεραιότητας», ώστε να αποφεύγονται οι εντάσεις μεταξύ των εορταστών. 

Kατά αντίστοιχο τρόπο, λειτουργεί η σειρά χορού και στους Ρομά του συνοικισμού, με «προτεραιότητα» να έχουν οι 
διοργανωτές, έπειτα οι συγγενείς και ακολουθούν οι υπόλοιποι καλεσμένοι.  
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Ωστόσο παρά τις ομοιότητες και εξετάζοντας τα δύο μουσικοχορευτικά 

γεγονότα σε βάθος, και μέσα από τις ενέργειες και τα λόγια των συμμετεχόντων που 

συνέβησαν και ειπώθηκαν σε αυτά, «αποκαλύπτεται» η ύπαρξη καθώς και η 

πρακτική της προβολής των διαφορών και αντιθέσεών τους, που αποσκοπούν μάλλον 

στον τονισμό της διαφοροποίησης της μιας κατηγορίας από την άλλη.  

Ειδικότερα, για την διοργάνωση των δύο ταυτόχρονων γλεντιών, οι 

οικοδεσπότες και των δύο σπιτιών, με ενημέρωσαν πως δεν ενοχλούνταν καθόλου. 

Για παράδειγμα ο παππούς της Ζωής μου είπε «δεν μας πειράζει καθόλου, εμείς 

κάνουμε την δουλειά μας και αυτοί την δική τους».  

Αντίθετα, οι περισσότεροι καλεσμένοι του σπιτιού από τα Αρλία, κατέκριναν 

το γεγονός των ταυτόχρονων γλεντιών, θεωρώντας πως δεν ήταν σωστό να 

συμβαίνουν ταυτόχρονα δύο γειτονικά γλέντια. Σε πολλές παρέες άκουγα να 

συζητούν αυτό το γεγονός αρνητικά, αλλά εξέφραζαν και σε εμένα την δυσαρέσκειά 

τους όταν τους ρωτούσα. Ο Χάρης μου ανέφερε πως «δεν είναι σωστό αυτό, 

ταυτόχρονα να γλεντάν με μουσική και χορό δύο απέναντι γειτονικά σπίτια. Δεν 

μπορείς να γλεντήσεις, δεν ακούς; η μουσική ακούγεται η μία πάνω στην άλλη». 

Πράγματι η μουσική και των δύο σπιτιών ακουγόταν συνεχώς και όταν σταματούσε η 

μουσική του ενός ακουγόταν έντονα του άλλου. Ακόμη και στις στιγμές που 

ανακοίνωνε ο Λάκης στο μικρόφωνο την σειρά του χορού όπου η ορχήστρα δεν 

έπαιζε, ο Λάκης δεν ακουγόταν, λόγω της μουσικής από το γλέντι των Φιτσιριών. 

Κατά την διάρκεια της διαδικασίας των δώρων, όπου η ορχήστρα δεν έπαιζε, αλλά ο 

Λάκης ανακοίνωνε τους δωρητές και τα δώρα, μία θεία της Λένας σηκώθηκε από το 

τραπέζι της, πήγε στον Λάκη και του ζήτησε να πει στα Φιτσίρια να σταματήσουν την 

μουσική τους, για όσο θα κρατούσε η διαδικασία των δώρων, για να τον ακούει ο 

κόσμος. Η απάντηση του Λάκη ήταν αρνητική ενημερώνοντάς την πως δεν μπορεί να 

προβεί σε μία τέτοια ενέργεια.  

Την αντιφατική αυτή κατάσταση, όπου οι καλεσμένοι ήταν δυσαρεστημένοι 

ενώ οι οικοδεσπότες δεν είχαν κανένα πρόβλημα για την πραγματοποίηση των 

ταυτόχρονων γλεντιών, ο κος Μιχάλης, καλεσμένος των Αρλία, μου την εξήγησε 

λέγοντάς μου πως οι οικοδεσπότες-γείτονες προσπαθούν να κρατήσουν ισορροπίες, 

«πως μια πόρτα τους χωρίζει και δεν θέλουν να μαλώσουν μεταξύ τους. Στην 

πραγματικότητα τους ενοχλεί, αλλά δεν θέλουν να το πουν». Πρόσθεσε επίσης πως 

γενικότερα δεν υπάρχει ιδιαίτερη συνεννόηση και επικοινωνία μεταξύ αυτών των δύο 

Ρομά κατηγοριών στον συνοικισμό. 
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Αυτή η κατάσταση της «προβληματικής» θα έλεγα συνεννόησης και 

επικοινωνίας στην διάρκεια των δύο αυτών ταυτόχρονων γλεντιών, φαίνεται επίσης 

και από την έλλειψη γνώσης των συμμετεχόντων για το πρόσωπο για το οποίο 

γινόταν το τάμα από τα Φιτσίρια. Συγκεκριμένα το τάμα από τα Αρλία έγινε προς 

τιμή της μικρής Ζωής και αυτό ήταν γνωστό σε όλους τους συμμετέχοντες και σε 

εμένα, αλλά ακούστηκε και στον ευχαριστήριο λόγο του παππού που περιγράφηκε 

παραπάνω. Στην προσπάθειά μου να ενημερωθώ για το πρόσωπο για το οποίο 

γινόταν το τάμα από τα Φιτσίρια, κανένας από τους συγγενείς και φίλους της 

οικογένειας που το διοργάνωνε δεν γνώριζε να μου πει όταν τους ρωτούσα, αλλά ούτε 

και κάποιος από τους γείτονες ή της οικογένειας από τα Αρλία γνώριζε. Η Κατερίνα 

όμως, στενή συγγενής του Σταύρου, με την οποία η γνωριμία μας είχε ξεκινήσει 

σχεδόν πριν δύο χρόνια36 με ενημέρωσε πως δεν έχουν τάμα, απλά κάνουν ένα 

γλέντι λόγω της εορτής της Παναγίας. Ο Χάρης με πληροφόρησε και αυτός πως «δεν 

έχουν τάμα, έτσι απλά λεν, γιατί η Λένα έχει τάμα και επειδή ήθελαν να κάνουν και 

αυτοί γλέντι και να μην τους πει κανένας τίποτα, είπαν κι αυτοί πως έχουν τάμα» και 

πρόσθεσε πως «αφού τα Φιτσίρια δεν έχουν τάμα, δεν έπρεπε να κάνουν γλέντι και 

αυτοί, ας κάνανε άλλη μέρα». Αντίθετα η Κατερίνα μου είπε πως «θέλαμε κι εμείς να 

κάνουμε το γλέντι μας». 

Οι διαφοροποιήσεις που προκύπτουν από τα γλέντια των δύο σπιτιών είναι 

εμφανείς στις ενέργειες διαχωρισμού που προβαίνουν και οι δύο πληθυσμιακές 

κατηγορίες. Αυτές οι ενέργειες διαχωρισμού φαίνονται για παράδειγμα στην 

παρουσία των καλεσμένων. Υποτίθεται σύμφωνα με τα λόγια τους, όπως της Λένας, 

αλλά και όλων των πληροφορητών με τους οποίους συνομίλησα, πως σε ένα γλέντι 

όλοι είναι καλεσμένοι, ανεξάρτητα της κατηγορίας που ανήκουν. Στην 

πραγματικότητα, όμως, και σύμφωνα με το συγκεκριμένο εθνογραφικό παράδειγμα, 

οι οικοδεσπότες κάθε σπιτιού κάλεσαν άτομα που ανήκαν στην ίδια κατηγορία με 

αυτούς.  

Η Λένα και η οικογένειά της που ανήκει στα Αρλία κάλεσε μόνο άτομα 

Αρλία. Επίσης και ο Σταύρος και η οικογένειά του που ανήκουν στα Φιτσίρια η 

πλειοψηφία των καλεσμένων που κάλεσε ανήκουν μόνο στα Φιτσίρια. Μόνο μία 

περίπτωση ατόμου Αρλία υπήρχε στο γλέντι του και αυτή ήταν του κουμπάρου του, 

όπως και δύο φίλοι του, οι οποίοι ήταν μη Ρομά. Η Κατερίνα μου εξήγησε πως τον 

                                                           
36Τα παιδιά της ήταν μαθητές μου σε πολιτιστικό σύλλογο, εκτός Δενδροποτάμου, όπου δίδασκα «παραδοσιακό χορό». 
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Σταύρο και τον κουμπάρο του, τους συνδέει η κοινή εργασιακή τους σχέση και αυτός 

είναι ο λόγος που η σχέση τους προχώρησε σε φιλική και συγγενική,  

Η περίπτωση του Σταύρου Φιτσίρη και του κουμπάρου του Αρλία, αποτελούν 

«περιπτώσεις εξαιρέσεων» όπως μου είπε ο κος Μιχάλης ο οποίος με πληροφόρησε 

πως οι νεότεροι σε ηλικία τσιγγάνοι στον συνοικισμό που ανήκουν σε διαφορετικές 

κατηγορίες, αρχίζουν να αναπτύσσουν φιλικές σχέσεις μεταξύ τους και αυτό 

συμβαίνει κυρίως λόγω κοινών εργασιακών σχέσεων. Αυτόν τον διαχωρισμό μεταξύ 

των δύο κατηγοριών, τον παρατήρησα και με την στάση της Κατερίνας, η οποία 

μόλις με είδε να κάθομαι στην αυλή των Αρλία, επιλέγοντας να μην έρθει η ίδια, 

έστειλε ένα μικρό κοριτσάκι να με φωνάξει για να μου πει να πάω να της μιλήσω εγώ 

στο δικό της γλέντι. Αφού πήγα και ενώ συζητούσαμε, της πρότεινα να έρθει μαζί 

μου στο γλέντι των Αρλία. Χωρίς να προλάβω να ολοκληρώσω τα λόγια μου, εκείνη 

αλλάζοντας την όψη του προσώπου της, από χαμογελαστή, σοβάρεψε, αρνήθηκε με 

έντονο και άμεσο τρόπο να αποδεχτεί την πρότασή μου, σαν να το θεωρούσε κάτι 

αδιανόητο. 

Ωστόσο, η «καλλιέργεια» της διαφοράς ανάμεσα στις κατηγορίες Αρλία και 

Φιτσίρια πολλές φορές «καλύπτεται» από ενέργειες και λόγια των συμμετεχόντων 

των δύο γλεντιών, όπου δείχνουν να προωθούν την ισορροπία και αρμονία στις 

κοινωνικές τους σχέσεις, αλλά ουσιαστικά πίσω από αυτήν την φαινομενική 

ισορροπία, οι διαφορές, οι οποίες συνδέονται με τον ανταγωνισμό και την 

αντιπαράθεση που υπάρχει μεταξύ των δύο κατηγοριών, συνεχίζουν να υφίστανται. 

Μια προσπάθεια να κρατηθούν οι ισορροπίες και οι καλές κοινωνικές σχέσεις 

μεταξύ των γειτόνων Αρλία και Φιτσίρια έγινε με πρωτοβουλία της νονάς των Αρλία 

και την αποδοχή της πρωτοβουλίας της νονάς από τα Φιτσίρια. Η νονά από τα Αρλία 

προσκαλεί τους γείτονες Φιτσίρια και την παρέα τους να χορέψουν στο γλέντι των 

Αρλία. Όμως ο χορός της παρέας των Φιτσιριών φάνηκε τελικά να αποτελεί «πεδίο 

αντιπαράθεσης και ανταγωνισμού…και να κυριαρχεί η επιδεικτική εξωστρέφεια και 

η τελετουργική κατανάλωση χρήματος» (Πανόπουλος, 2006: 95). 

Αν και τα Φιτσίρια διστάζουν αρχικά να αποδεχθούν το κάλεσμα, τελικά 

ανταποκρίνονται και πηγαίνουν. Στην διάρκεια του χορού τους, οι οικοδεσπότες των 

Αρλία τους ρίχνουν δολάρια, σπάνε πιάτα και τους χτυπούν παλαμάκια. Τα Φιτσίρια 

χορεύουν με μεγάλο κέφι και δείχνουν πως διασκεδάζουν. Φαίνεται μία εικόνα καλών 

κοινωνικών σχέσεων που όλοι μαζί γλεντούν παρέα. Αυτή η εικόνα των φιλικών 

σχέσεων μεταξύ των δύο κατηγοριών ενισχύεται και από τους καλεσμένους των 
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Αρλία, όταν τους επιβραβεύουν την στιγμή που τελειώνει ο χορός τους και μερικοί 

συζητούν χαμογελώντας για κάποια λεπτά μαζί τους. Αυτή η στάση τους, όμως, 

έρχεται σε αντίθεση με τις αρνητικές τους δηλώσεις που είχαν κάνει σε εμένα 

νωρίτερα αλλά και στις συζητήσεις που έκαναν μεταξύ τους όπου κατέκριναν το 

ταυτόχρονο γλέντι των Φιτσιριών και που τόνιζαν την μη ύπαρξη συνεννόησης και 

επικοινωνίας ανάμεσά τους. Ο Χάρης, με ενοχλημένη διάθεση, βλέποντάς τους, 

Αρλία και Φιτσίρια, μου ανέφερε πως «αυτό που βλέπεις είναι για το θεαθήναι» και 

συμπλήρωσε πως ουσιαστικά μεταξύ τους οι κοινωνικές τους σχέσεις δεν είναι καλές, 

αλλά προσπαθούν να τις κάνουν να «φαίνονται» καλές για να μην γίνονται 

παρεξηγήσεις.  

Επίσης τα Φιτσίρια δίσταζαν να αποδεχθούν την πρόσκληση για χορό. Ενώ 

αρχικά ανταποκρίθηκαν δύο γυναίκες, μετά και την παρότρυνση της μιας από αυτές, 

πήγαν επιπλέον άτομα. O χώρος του χορού των Αρλία γέμισε με είκοσι άτομα της 

παρέας των Φιτσιριών, να χορεύουν τσιφτετέλι, κάτι που έρχεται σε αντίθεση με αυτό 

που συνέβαινε σε όλη την διάρκεια των γλεντιών και των δύο σπιτιών. Συγκεκριμένα 

και στα δύο σπίτια χόρευαν από δύο έως πέντε άτομα το πολύ, ταυτόχρονα, σε μικρές 

παρέες χορού, η μία μετά την άλλη. Στην προκειμένη περίπτωση, χόρευαν είκοσι 

άτομα Φιτσιριών παρουσιαζόμενα ως μια παρέα, ενώ στο δικό τους γλέντι ποτέ δεν 

χόρεψαν όλοι μαζί, αλλά σε διαφορετικές μικρότερες παρέες, το πολύ ως πέντε 

ατόμων. Ίσως ο μεγάλος αριθμός των χορευτών Φιτσιριών να συνδέεται με μια 

διάθεση επίδειξης δύναμης και παρουσίας τους, στο γλέντι των Aρλία. 

Αν η πρόθεση του χορού των Φιτσιριών όντως είχε έναν επιδεικτικό 

χαρακτήρα δύναμης και παρουσίας τους στο γλέντι των Αρλία, τότε η σύνδεσή του 

με την μεγάλη χρονική διάρκεια του χορού τους σε σύγκριση με την μικρότερη 

χρονική διάρκεια του χορού των υπόλοιπων συμμετεχόντων είναι εμφανής. Όλες οι 

παρέες και στα δύο γλέντια χόρευαν το πολύ από τρία ως επτά λεπτά περίπου. 

Σύμφωνα με τα λόγια των ίδιων των τσιγγάνων, για να έχει επιτυχία ένα γλέντι, θα 

πρέπει όλοι οι καλεσμένοι να χορέψουν. Tότε λένε είναι «καλό ένα γλέντι».  

Επομένως, για να προλάβουν όλοι να χορέψουν και επειδή χορεύουν σε παρέες λίγων 

ατόμων, η διάρκεια του χορού τους είναι συνήθως ολιγόλεπτη. Η παρέα όμως των 

Φιτσιριών στα Αρλία χόρεψε περίπου εικοσιπέντε λεπτά, σχεδόν πενταπλάσια από 

την χρονική διάρκεια του χορού των υπολοίπων.  

Για την χρονική διάρκεια του χορού, όπως με πληροφόρησαν πολλοί 

τσιγγάνοι, αλλά και ο ίδιος ο Λάκης, αποφασίζει κυρίως η ορχήστρα. Η ορχήστρα 
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ρυθμίζει για κάθε παρέα να χορεύει τον ίδιο περίπου χρόνο. Ωστόσο υπάρχουν 

κάποιες περιπτώσεις όπου η διάρκεια μιας μελωδίας που παίζει η ορχήστρα σε 

κάποιες παρέες είναι μεγαλύτερη. Πρόκειται για τις περιπτώσεις όπου είναι μεγάλος ο 

αριθμός των συμμετεχόντων που πληρώνουν την ορχήστρα για να πάρουν δολάρια, 

ώστε να τα ρίξουν στους χορευτές. Αυτή η διαδικασία, αφενός διαρκεί πολύ, 

αφετέρου, τα χρήματα αυτά αποτελούν την αμοιβή των μουσικών. Και έτσι οι 

μουσικοί συνεχίζουν για να κερδίσουν περισσότερα χρήματα.37 

Τα χρήματα αυτά όμως αποτελούν και έναν τρόπο να δείξουν οι 

συμμετέχοντες την τιμή και την εκτίμηση που τρέφουν για κάποιο άτομο το οποίο 

χορεύει. Ο κύριος Μιχάλης μου είπε «ρίχνουμε δολάρια για να φανεί ότι ρίχνουμε, να 

το δει ο κόσμος και έτσι δείχνουμε ότι τιμούμε αυτούς που χορεύουν και το βλέπουν 

όλοι». Στον χορό των Φιτσιριών, στο γλέντι των Αρλία, τους έριξαν δολάρια κάποιοι 

από τους οικοδεσπότες, ο Θόδωρας, η νονά και η θεία, θέλοντας να δείξουν πως 

τιμούν τους γείτονες Φιτσίρια. Μάλιστα, μόλις ο Σταύρος με την παρέα του έφτασαν 

στον χώρο του χορού, αμέσως ο Θόδωρας πήγε στον Λάκη για να πάρει δολάρια να 

τα ρίξει στον Σταύρο. Όπως μου τόνισε αργότερα ο Θόδωρας «εμείς δεν έχουμε 

κανένα πρόβλημα με τους γείτονές μας και τους έριξα δολάρια για να τους τιμήσω». 

Αυτό όμως που συνέβη στην συνέχεια του χορού των Φιτσιριών ήταν πως κανένας 

από τους συμμετέχοντες/καλεσμένους Αρλία δεν έριξε δολάρια στα Φιτσίρια, παρά 

μόνο κάποιοι από τους οικοδεσπότες του γλεντιού των Αρλία. Ο Σταύρος δε, η πρώτη 

ενέργεια που έκανε μόλις έφτασε στον χώρο του χορού, ήταν να πάει αμέσως στον 

Λάκη για να πάρει δολάρια να ρίξει στην παρέα του. Αυτό αντίστοιχα έκαναν και τα 

άτομα της παρέας του προς αυτόν. Η διαδικασία αυτή, να ρίχνουν δολάρια μεταξύ 

τους, επαναλαμβανόταν σε όλη την διάρκεια του χορού τους. Το αποτέλεσμα ήταν να 

διαρκέσει περισσότερο χρόνο ο χορός τους. Έτσι ο χορός τους αποτέλεσε το μέσο 

διατήρησης μιας, μάλλον, φαινομενικής ισορροπίας και αρμονίας στις μεταξύ τους 

κοινωνικές σχέσεις, που τελικά «αποκάλυψε» ενέργειες επίδειξης και δύναμης της 

μιας κατηγορίας προς την άλλη.  

                                                           
37 Στον Δενδροπόταμο, στην διάρκεια της επιτόπιας έρευνας, παρατήρησα πως συνήθως οι μουσικοί Ρομά πληρώνονται με εκ 

των προτέρων συμφωνία και τα χρήματα τα παίρνουν στο τέλος του γλεντιού. Το μεγαλύτερο ποσό της πληρωμής τους όμως, 

προέρχεται από τα χρήματα που ρίχνουν οι συμμετέχοντες στα άτομα τα οποία χορεύουν. Αξίζει να τονισθεί, πως, τα Φιτσίρια 

την διαδικασία κατά την οποία ρίχνουν χρήματα στους χορευτές, την ονομάζουν σάμπα, ενώ τα Αρλία λένε μόνο ρίχνουμε 

χρήματα. Μάλιστα ο συντονιστής των μουσικών, σε γλέντια των Φιτσιριών ανακοίνωνε στο μικρόφωνο «σάμπα από τον Γιώργο, 
σάμπα από την Μαρία..» ενώ σε γλέντια των Αρλία δεν το έκανε. Υπάρχουν όμως και κάποιες περιπτώσεις, όπου η συμφωνία 

περιλαμβάνει την πληρωμή τους μόνο από το ρίξιμο χρημάτων ή το σάμπα. Για παρόμοιες περιπτώσεις τρόπου πληρωμής 

μουσικών βλ. Τheodosiou, όπου τον αναφέρει ως χαρτούρα/xartura (2003: 23), Peycheva, Dimov, (2004: 199), όπου το 
αναφέρουν ως parsa ή rasachka, Πανόπουλος, (2006: 95). 
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5.4.3 Αρλία & Φιτσίρια: O χορός στα δύο γλέντια 

Οι χοροί που χόρευαν και οι δύο κατηγορίες των δύο γλεντιών ήταν το 

τσιφτετέλι, ο καρσιλαμάς, η γκάιντα και ο καμπάς. Σε όλες τις συνεντεύξεις που 

έκανα γενικότερα στον συνοικισμό και όχι μόνο στους συμμετέχοντες των δύο αυτών 

γλεντιών, όλοι, ανεξαρτήτως κατηγορίας, φύλου, ηλικίας μου ανέφεραν αυτούς τους 

τέσσερεις χορούς. Επίσης οι περισσότεροι ανέφεραν πρώτα το τσιφτετέλι και τον 

καρσιλαμά, έπειτα τον καμπά και στην συνέχεια την γκάιντα. Μου τόνισαν πως στα 

γλέντια τους χορεύουν περισσότερο το τσιφτετέλι και τον καρσιλαμά και λιγότερο 

τον καμπά και την γκάιντα. Πράγματι, αυτό συνέβη στην διάρκεια και των δύο 

γλεντιών. Μάλιστα ο καμπάς χορεύτηκε μόλις δύο φορές στο γλέντι μόνο της Λένας. 

Μία φορά από την προγιαγιά και την μία γιαγιά και άλλη μία από τον Σταύρο με την 

παρέα του. 

Για τον καμπά38 οι περισσότεροι με πληροφόρησαν πως σημαίνει «βαρύς 

χορός» και αυτή η σημασία δεν αποτελεί για τους ίδιους μία μετάφραση της λέξης 

                                                           
38 Κάνοντας μία προσωπική εκτίμηση, μέσα από την παρατήρηση του χορού καμπά των συγκεκριμένων εθνογραφικών 

παραδειγμάτων και άλλων περιπτώσεων χορού που τον συνάντησα, καθώς και με την βοήθεια των προηγούμενων σπουδών μου 

σε ρυθμοκινητικές αναλύσεις [«H ρυθμοκινητική ανάλυση για όλους τους τύπους μουσικοκινητικής έκφρασης, αφορά στην 

περιγραφή της ρυθμοκινητικής σχέσης (ισοδύναμο), η οποία προκύπτει από τη σύγκριση της κινητικής διάρκειας και της 

ρυθμικής αξίας κάθε τύπου μουσικοκινητικής έκφρασης». (Βαβρίτσας, 2008: 118)].των χορών, διέκρινα πως το μουσικό μέτρο 

του καμπά είναι 4/4 όμοιος με το μουσικό μέτρο του τσιφτετελιού και χορεύεται αντικριστά, όπως το τσιφτετέλι και ο 

καρσιλαμάς. Ο καμπάς όμως έχει μία, συγκεκριμένη μουσική σε αντίθεση με το τσιφτετέλι που χορεύεται με πολλές μουσικές. 

Παρατήρησα επίσης πως έχει μία συγκεκριμένη χορευτική φράση ή χορευτικό μοτίβο [«Η χορευτική φράση …δείχνει 

το βασικό περιεχόμενο και τη φόρμα της ιδέας του χορού…βρίσκεται παγιωμένη στη συνείδηση του χορευτή ο οποίος μπορεί να 

την επαναφέρει στη μνήμη του, όταν δοθεί το ερέθισμα…Εξαιτίας της λειτουργικής και ουσιαστικής σημασίας της για την 

ολότητα του χορού γίνεται το κεντρικό αντικείμενο της αναλυτικής εργασίας…Οι όποιες παρατηρούμενες παραλλαγές του 

χορού συντελούνται με βάση τη διεύρυνση της χορευτικής φράσης και αυτό…δεν ταυτίζεται με αυτή  καθαυτή την έννοια της 

παραλλαγής αλλά με την έννοια της ποικιλίας στο προσωπικό επίπεδο του κάθε χορευτή» (Τυροβολά, 2001: 51-52).«Το 

χορευτικό μοτίβο αναφέρεται σε μια συγκεκριμένη πλοκή κινήσεων που οργανώνονται με βάση τον ρυθμό και παρουσιάζουν 

μια σχεδόν κλειστή δομική ενότητα, που μπορεί να επαναλαμβάνεται συχνά κατά την εκτέλεση του χορού…Ένα χορευτικό 

μοτίβο μπορεί να αποτελείται από υποενότητες, κινητικά μοτίβα, που αντιστοιχούν στις καθορισμένες χρονικές ενότητες, του 

μέτρου του χορού» (Ζωγράφου, 1989: 53-54).«Το ρυθμοκινητικό σύνολο που συγκροτείται από έναν αριθμό ρυθμοκινητικών 

μοτίβων και επαναλαμβάνεται (μερικές φορές διαφοροποιούμενο μερικώς), ορίζεται ως χορευτικό μοτίβο» (Βαβρίτσας, 2008: 

129)] .όπου την διαφοροποιούν οι χορευτές, ο καθένας με την δική του προσωπική κινητική έκφραση, κάνοντας διάφορες 

φιγούρες που γίνονται από τα πόδια, τα χέρια και την λεκάνη τους [ αντιμετωπίζω τους χορούς των Ρομά του συνοικισμού όχι 

μόνο τον καμπά, αλλά και τον καρσιλαμά και το τσιφτετέλι ως χορούς που έχουν μία βασική χορευτική φράση που την 

διευρύνουν «με την έννοια της ποικιλίας στο προσωπικό επίπεδο του κάθε χορευτή»(Τυροβολά, 2001: 51-52) και δεν είναι μόνο 

αυτοσχέδιοι χοροί, συμφωνώντας με την άποψη της Gonca Girgin-Tohumcu. Συγκεκριμένα στην μελέτη της η Gonca Girgin-

Tohumcu που ασχολήθηκε με την κινητική ανάλυση των χορών  των Τσιγγάνων του Sulucule της Κωνσταντινούπολης, 

διαπιστώνει πως οι χοροί τους δεν είναι μόνο αυτοσχέδιοι, ερχόμενη σε αντίθεση με μελέτες για την μουσική των Τσιγγάνων της 

Τουρκίας (βλ. Seeman 2002, Duygulu 2006) όπου αναφέρουν τον χορό των Ρομά ως μόνο ένα είδος αυτοσχεδιαστικού χορού. 

Αντιθέτως διακρίνει συγκεκριμένα κινητικά μοτίβα όπου τα καταγράφει με την δομική κινητική ανάλυση της Adrienne 

Keappler.  (Girgin-Tohumcu, 2014b: 57)].  

Με τις φιγούρες αλλάζουν την βασική χορευτική φράση για λίγο, αλλά όταν τις ολοκληρώνουν επανέρχονται σε αυτή 

και αυτή η διαδικασία επαναλαμβάνεται συνεχώς σε όλη την διάρκεια του χορού. Η βασική χορευτική φράση ολοκληρώνεται σε 

δύο μουσικά μέτρα των 4/4 το καθένα όπου το ένα πραγματοποιείται με το δεξί πόδι και το άλλο με το αριστερό και 

εναλλάσσονται. Στο ένα μουσικό μέτρο των 4/4 εκτελούνται δύο κινήσεις, χρονικής αξίας 2/4 η κάθε μία. Αν υποθέσουμε πως 

ξεκινά ο χορός με το δεξί πόδι, τότε στην χρονική αξία του πρώτου 2/4, εκτελείται η πρώτη κίνηση, με πάτημα του δεξιού 

ποδιού, με το μεγαλύτερο βάρος του σώματος να πέφτει στο δεξί πόδι, με ταυτόχρονο λύγισμα των γονάτων σαν ένα ελαφρύ 

ημικάθισμα και στην χρονική αξία του δεύτερου 2/4, εκτελείται η δεύτερη κίνηση με ένα ελαφρύ τέντωμα των γονάτων. Το ίδιο 
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από μία άλλη γλώσσα στην ελληνική, αλλά προέρχεται από τον τρόπο χορού του, που 

είναι βαρύς. Μου επισήμαιναν πως δεν χορεύεται συχνά όχι γιατί δεν τους αρέσει. 

Αντίθετα είναι ιδιαίτερα αγαπητός, θεωρείται για όλους τους τσιγγάνους ο πιο 

δύσκολος χορός και για να τον χορέψει κάποιος θα πρέπει να είναι πολύ καλός και 

ικανός χορευτής. Η κα Γιαννούλα που ανήκει στα Αρλία μου εξήγησε για τον καμπά 

«δεν είναι ούτε τσιφτετέλι, ούτε καρσιλαμάς, χορεύεται με έναν ειδικό τρόπο και έχει 

και ένα ειδικό τραγούδι, δεν χορεύεται με όλα τα τραγούδια όπως ο καρσιλαμάς και 

το τσιφτετέλι. Είναι περισσότερο αντρικός χορός, τον χορεύουν οι δυναμικοί άντρες, 

οι λεβέντες, που σε όλα τους είναι εντάξει, αλλά χορεύεται και από γυναίκες. Αυτές 

που το χορεύουν και τις γνωρίζω είναι δυναμικές…εγώ είμαι δυναμική και τον 

χορεύω πολύ ωραία». Γενικότερα, σε όλους τους πληροφορητές, μόλις μου μιλούσαν 

για τον καμπά, άλλαζε η όψη του προσώπου τους. Χαμογελούσαν και μου εξέφραζαν 

με περηφάνια και χαρά την σημαντικότητα αυτού του χορού. 

Επίσης αρκετοί πληροφορητές, όπως η Ιωάννα, μου τόνισαν πως ο καμπάς, 

εκτός από δύσκολος χορός, χορεύεται κυρίως από τους μεγάλους σε ηλικία 

τσιγγάνους, εξηγώντας μου πως με την χορευτική εμπειρία πολλών ετών ίσως έχουν 

αποκτήσει μεγαλύτερη χορευτική ικανότητα στην κινητική του απόδοση. Σύμφωνα 

με την νεαρή Ιωάννα «είναι αργός, βαρύς, δύσκολος, δεν τον ξέρουν όλοι να τον 

χορεύουν, είναι αυτό που χορεύεις σε ένα μέρος, στο ίδιο σημείο…συνήθως οι 

μεγάλες ξέρουν να το χορεύουν, η θεία μου με την γιαγιά μου το χορεύουν, αυτό θα 

χορέψουν…κι όποιος ξέρει να χορέψει καμπά, είναι καλός χορευτής…και οι νέες 

ξέρουν να το χορεύουν αλλά όχι όλες τόσο καλά».  

Στο συγκεκριμένο εθνογραφικό παράδειγμα ο καμπάς χορεύτηκε δύο φορές. 

Μία φορά από τον Σταύρο με την παρέα του και μία φορά από την προγιαγιά με την 

μία γιαγιά. Εξετάζοντας τον καμπά του Σταύρου και της παρέας του, παρατηρήθηκε 

                                                                                                                                                                      
συμβαίνει και με το αριστερό πόδι που διαδέχεται το δεξί. Η βασική χορευτική φράση του καμπά, μπορεί να γίνει στο ίδιο 

σημείο, είτε με μικρές μετακινήσεις μπρος ή πίσω από το μέτωπο του χορευτή. 

Ο λόγος που προέβην σε μια σύντομη ρυθμοκινητική ανάλυση του καμπά, ήταν για να διερευνήσω τους λόγους που οι 

τσιγγάνοι τον χαρακτηρίζουν ως έναν βαρύ χορό καθώς και ως έναν δύσκολο χορό, με μεγάλη κινητική δεξιότητα. Πράγματι, τα 

ημικαθίσματα γίνονται συνεχώς, βαριά, προς τα κάτω, προς τη γη, ακόμη και στην διάρκεια των διαφοροποιήσεων-φιγούρων, γι’ 

αυτό μάλλον τον χαρακτηρίζουν ως βαρύ χορό, από τον τρόπο που χορεύεται και πέφτει το βάρος του σώματος προς τη γη. 

Επιπλέον διαπιστώνω πως η δυσκολία του, προκύπτει μάλλον από την ποικιλία στις φιγούρες σε συνδυασμό με τα ταυτόχρονα 

βαριά ημικαθίσματα, όπου χρειάζεται μεγάλη κινητική δεξιότητα και ικανότητα. Ένας όμως ακόμη λόγος που προέβηκα στην 

ρυθμοκινητική ανάλυση του καμπά, ήταν για να φανεί η διαφορά του από το τσιφτετέλι, καθώς όλοι οι πληροφορητές μου τον 

περιέγραφαν ως έναν χορό που «μοιάζει με το τσιφτετέλι, αλλά δεν είναι τσιφτετέλι», αδυνατώντας και οι ίδιοι να μου εξηγήσουν 

την διαφορά του από αυτό. Παρακάτω θα προβώ και στην ρυθμοκινητική ανάλυση του τσιφτετελιού, για να γίνει εμφανής η 

διαφορά τους στην κίνηση.  
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πως χορεύτηκε κατόπιν παραγγελίας του ίδιου, φωνάζοντάς δυνατά «καμπά, καμπά» 

και βάζοντας χρήματα σε ευρώ ακριβώς πάνω στο κλαρίνο. Στη μεγαλύτερη διάρκεια 

του χορού ο μουσικός του κλαρίνου με τα χρήματα στερεωμένα στο κλαρίνο, έπαιζε 

δίπλα στους χορευτές στο κέντρο του χώρου του χορού. Επίσης χορεύτηκε μετά από 

δύο μελωδίες τσιφτετελιών και διήρκησε αρκετά.  

Μέσα από αυτές τις ενέργειες, με μέσο τον καμπά, παρατηρείται, μια επίδειξη 

δύναμης και παρουσίας της παρέας του Σταύρου στο γλέντι των Αρλία. Επιλέγοντας 

να πληρώσουν την ορχήστρα, τοποθετώντας χρήματα σε ευρώ σε ορατή για όλους 

θέση, ακριβώς πάνω στο κλαρίνο, αντί να πετάξουν δολάρια όπως έκαναν στα 

τσιφτετέλια τους προηγουμένως, αποσκοπούν ίσως σε μια επίδειξη οικονομικής 

δύναμης. Επιπλέον η «παραγγελία» του καμπά ενώ δεν είχε χορευτεί καθόλου από 

τους ίδιους στην διάρκεια τους δικού τους γλεντιού και η επιλογή τους να τον 

χορέψουν στο γλέντι των Αρλία γειτόνων, μάλλον αποκαλύπτει μια διάθεση επίδειξης 

μιας δυναμικής και «λεβέντικης» παρουσίας τους, αφού τον καμπά οι τσιγγάνοι του 

συνοικισμού τον συνδέουν με την δυναμικότητα, την χορευτική ικανότητα, την 

λεβεντιά και την υπεροχή ενός ατόμου στα «καθήκοντα» της καθημερινής του ζωής. 

Έτσι, φαίνεται πως ίσως να επιδίωκαν να προσδώσουν το μήνυμα της δυναμικότητας, 

της «λεβεντιάς» και της υπεροχής της κατηγορίας των Φιτσιριών στον συνοικισμό 

γενικότερα. 

Εξετάζοντας τον καμπά των δύο γυναικών, της προγιαγιάς και της γιαγιάς, 

παρατηρούμε πως ήταν από τους πρώτους χορούς που χόρεψαν, στο γλέντι της Λένας 

και μάλιστα στην αρχή του γλεντιού, στην χρονική διάρκεια του χορού των 

οικοδεσποτών, πριν συνεχίσουν οι συγγενείς και οι καλεσμένοι. Επιπλέον, κανένας 

άλλος από τους συμμετέχοντες των Αρλία δεν τον χόρεψε. Μέσα από τον καμπά των 

δύο ηλικιωμένων γυναικών, παρατηρείται πως αποτελεί βασικό και σημαντικό χορό 

των τσιγγάνων του συνοικισμού, που αν και χορεύεται λίγες φορές σε ένα γλέντι, 

επιλέγεται να χορευτεί από τους πρώτους χορούς. Επίσης παρατηρείται πως τον 

χόρεψαν μόνο δύο άτομα, δύο ηλικιωμένες γυναίκες, που ήταν και οι μεγαλύτερες 

από όλους τους άλλους συμμετέχοντες και κανένας από τους νεότερους δεν 

επιχείρησε να τον χορέψει. Το γεγονός αυτό προφανώς δείχνει την δυσκολία του 

χορού και την κινητική ικανότητα και δεξιότητα όσων τον χορεύουν, που αποκτιέται 

μάλλον από την εμπειρία των πολλών ετών χορευτικής πρακτικής. Υπάρχουν όμως 

και κάποιες περιπτώσεις που νέα άτομα τον χορεύουν με μεγάλη κινητική ικανότητα 

και δεξιοτεχνία. 
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Για τον χορό του τσιφτετελιού39, όλοι οι πληροφορητές με ενημέρωναν πως 

αποτελεί τον βασικό τους χορό, έναν από τους πιο αγαπητούς χορούς των τσιγγάνων 

στο συνοικισμό, χορεύεται από άντρες και γυναίκες, υπάρχουν πολλές μουσικές 

τσιφτετελιού και συνιστά τον πρώτο χορό που ξεκινούν τα γλέντια τους. Τα 

τελευταία όμως χρόνια, σύμφωνα με τους ίδιους, αλλά και όπως διαπίστωσα από 

βίντεο αρραβώνων και γάμων τους που μελέτησα, σε αυτές τις περιστάσεις χορού, 

ξεκινούν πρώτα με έναν «ευρωπαϊκό» χορό το «μπλουζ», όπως τον αποκαλούν, και 

αμέσως ακολουθεί το τσιφτετέλι, από το ζευγάρι. Αυτές όμως μόνο είναι οι 

χορευτικές περιστάσεις με το τσιφτετέλι ως δεύτερο χορό, καθώς σε όλα τα υπόλοιπα 

γλέντια τους επιτελείται όχι μόνο ως πρώτος χορός, αλλά χορεύεται και με μεγάλη 

συχνότητα σε όλη την διάρκεια των γλεντιών. Επιπροσθέτως, το τσιφτετέλι χορεύεται 

με μουσικές που έχουν και αργή αλλά και γρήγορη ρυθμική αγωγή40. Έτσι, πολλές 

φορές οι τσιγγάνοι του συνοικισμού με πληροφορούσαν πως «έχουμε το αργό 

τσιφτετέλι, έχουμε το γρήγορο, ανάλογα πώς το παίζουν τα όργανα, οπότε κι εμείς 

ακολουθούμε».  

Στα συγκεκριμένα εθνογραφικά παραδείγματα, το τσιφτετέλι, χορεύτηκε ως 

πρώτος χορός από τους οικοδεσπότες, και στους Αρλία και στα Φιτσίρια, 

αποδεικνύοντας την σημαντικότητα του συγκεκριμένου χορού και για τις δυο ομάδες. 

                                                           
39 Προβαίνοντας σε μια σύντομη ρυθμοκινητική ανάλυση του τσιφτετελιού διέκρινα πως το μουσικό του μέτρο είναι 4/4 όμοιο με 

το μουσικό μέτρο του καμπά, χορεύεται επίσης αντικριστά, όπως ο καμπάς και ο καρσιλαμάς και οι μουσικές του είναι πολλές, 

όπως αναφέρθηκε παραπάνω. Αυτό που παρατηρήθηκε ήταν πως και στο αργό αλλά και στο γρήγορο τσιφτετέλι εκτελούσαν δύο 

βασικές χορευτικές φράσεις όπου τις διαφοροποιούσαν οι χορευτές, ο καθένας με την δική του προσωπική κινητική έκφραση, 

κάνοντας διάφορες φιγούρες που γίνονταν από τα πόδια, τα χέρια και την λεκάνη τους. Πολλές φορές χόρευαν είτε την μία 

χορευτική φράση, είτε την άλλη και μερικές φορές τις συνδύαζαν.  

Η μία χορευτική φράση ολοκληρώνεται σε δύο μουσικά μέτρα των 4/4 το καθένα όπου το ένα πραγματοποιείται με το δεξί πόδι 

και το άλλο με το αριστερό και εναλλάσσονται. Στο ένα μουσικό μέτρο των 4/4 εκτελούνται δύο κινήσεις, χρονικής αξίας 2/4 η 

κάθε μία. Αν υποθέσουμε πως ξεκινά ο χορός με το δεξί πόδι, τότε στην χρονική αξία του πρώτου 2/4, εκτελείται η πρώτη 

κίνηση, με ελαφρύ βήμα-πάτημα του δεξιού ποδιού και στην χρονική αξία του δεύτερου 2/4, εκτελείται η δεύτερη κίνηση, με 

ένα ελαφρύ βήμα-πάτημα του αριστερού ποδιού δίπλα στο δεξί. Τα γόνατα δεν λυγίζουν ιδιαίτερα. Το ίδιο συμβαίνει και με το 

αριστερό πόδι που διαδέχεται το δεξί.  

Η άλλη χορευτική φράση διαφέρει από την προηγούμενη ως προς τον αριθμό των κινήσεων των ποδιών. Αν και η χορευτική της 

φράση ολοκληρώνεται επίσης σε δύο μουσικά μέτρα των 4/4 το καθένα όπου το ένα πραγματοποιείται με το δεξί πόδι και το 

άλλο με το αριστερό και εναλλάσσονται, μολαταύτα σε κάθε μουσικό μέτρο των 4/4, αντί να γίνουν δύο κινήσεις, όπως γίνονται 

στην προηγούμενη, εκτελούνται τρεις, χρονικής αξίας του 1/4 η πρώτη, επίσης του 1/4 η δεύτερη και του 2/4 η τρίτη. Αν 

υποθέσουμε πως ξεκινά ο χορός με το δεξί πόδι, τότε στην χρονική αξία του πρώτου 1/4, εκτελείται η πρώτη κίνηση με ελαφρύ 

βήμα-πάτημα του δεξιού ποδιού, στην χρονική αξία του δεύτερου 1/4, εκτελείται η δεύτερη κίνηση με ένα ελαφρύ βήμα-πάτημα 

του αριστερού ποδιού δίπλα στο δεξί και στην χρονική αξία του 2/4 που ακολουθεί, εκτελείται η τρίτη κίνηση με ένα ελαφρύ 

βήμα-πάτημα του δεξιού ποδιού. Τα γόνατα δεν λυγίζουν ιδιαίτερα. Το ίδιο συμβαίνει και με το αριστερό πόδι που διαδέχεται το 

δεξί. Και οι δύο περιπτώσεις χορού μπορεί να γίνουν στο ίδιο σημείο, είτε με μικρές μετακινήσεις μπρος ή πίσω από το μέτωπο 

του χορευτή. Τα χέρια κινούνται ελεύθερα και επίσης κινείται και η λεκάνη. 

40«Στη δομική παρατήρηση του χορού, η αντίληψη της χρονικής αγωγής είναι η ταχύτητα εκτέλεσης του βασικού ρυθμικού 

σχήματος της μουσικής σε σχέση με την κίνηση. Η αλλαγή του οδηγεί σε δυναμικές ανελίξεις και παίζει σημαντικό ρόλο στην 
απόδοση της χορευτικής έκφρασης. Η ρυθμική αγωγή προσδιορίζεται με ένδειξη του μετρονόμου ή με καθιερωμένους όρους 

που προέρχονται από το χώρο της μουσικολογίας» (Τυροβολά, 2001: 54). Η ρυθμική αγωγή του μουσικού κομματιού 

ουσιαστικά είναι αυτή που καθορίζει ένα τσιφτετέλι αν είναι αργό ή γρήγορο, οπότε ονομάζουν αργό τσιφτετέλι εκείνο που έχει 
αργή ρυθμική αγωγή και αντίστοιχα γρήγορο, εκείνο που έχει γρήγορη. 
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Πράγματι, στο γλέντι των Αρλία, η χορευτική διαδικασία ξεκίνησε από τους 

οικοδεσπότες, την Λένα με τον σύζυγό της τον Θόδωρα και την κόρη τους, την μικρή 

Ζωή, με πρώτο χορό το τσιφτετέλι. Στο γλέντι των Φιτσιριών, ομοίως, η χορευτική 

διαδικασία ξεκίνησε από τους οικοδεσπότες, τον Σταύρο με την σύζυγό του, με 

πρώτο χορό επίσης το τσιφτετέλι. Μάλιστα η συχνότητα του χορού του και στα δύο 

γλέντια ήταν μεγάλη περίπου ίδια με την συχνότητα χορού του καρσιλαμά, 

ενισχύοντας την άποψη των τσιγγάνων που τον θεωρούν ως βασικό και πολύ αγαπητό 

τους χορό. Ακόμη, και στα δύο γλέντια χορεύτηκαν τσιφτετέλια με πολλές μουσικές, 

άλλες αργές, άλλες γρήγορες. 

Ωστόσο, το τσιφτετέλι, όπως φάνηκε στην διάρκεια του χορού του στα δύο 

εθνογραφικά παραδείγματα, αλλά και κατόπιν πληροφόρησης από 

συνεντευξιαζόμενους τσιγγάνους, αποτελεί χορό όπου προβάλλονται οι κινητικές-

χορευτικές διαφορές μεταξύ των δύο κατηγοριών και χρησιμοποιείται ως 

επιπρόσθετο μέσο τονισμού των γενικότερων διαφορών τους που υπάρχουν σε 

κοινωνικό επίπεδο. Ειδικότερα, οι διαφορές αυτές, είναι περισσότερο ορατές μεταξύ 

των γυναικών των δύο κατηγοριών, κυρίως στην κίνηση του σημείου της λεκάνης του 

σώματός τους. Στα Φιτσίρια, η κίνηση της λεκάνης είναι εντονότερη, σε σχέση με τα 

Αρλία. Μελετώντας την κίνησή τους στην διάρκεια του χορού, πραγματοποιούσαν 

όχι μόνο με μεγαλύτερο εύρος την κίνηση της λεκάνης, αλλά εκτελούσαν στην ίδια 

μονάδα μέτρησης του χρόνου του χορού με τα Αρλία, περισσότερες κινήσεις. 

Πράγματι σχεδόν οι περισσότερες γυναίκες των Φιτσιριών κινούσαν έντονα την 

λεκάνη τους στην διάρκεια του χορού τους και στο δικό τους γλέντι, αλλά και στο 

γλέντι των Αρλία, όταν προσκλήθηκαν να χορέψουν σε αυτό. Αντίθετα, σχεδόν οι 

περισσότερες γυναίκες των Αρλία στο γλέντι τους, δεν κινούσαν τόσο έντονα την 

λεκάνη τους. Η Μαρία, που είναι Αρλία, λέει γελώντας για το τσιφτετέλι «εμάς δεν 

είναι τόσο έντονος ο χορός, δεν το χορεύουμε τόσο έντονα…τα Φιτσίρια πολύ έντονα 

το πάνε» όταν αναφερόταν στον έντονο τρόπο που χορεύουν τα Φιτσίρια, σαν να τον 

θεωρούσε αστείο και να τον κορόιδευε. Η Κατερίνα που είναι Φιτσίρα λέει «εμείς το 

χορεύουμε πολύ καλά, κάνουμε πολλά κόλπα, τα Αρλία δεν κάνουν τόσα». 

Προφανώς ο τρόπος επιτέλεσης του συγκεκριμένου χορού χρησιμοποιείται ως μέσο 

διάκρισης μεταξύ των δύο κατηγοριών, όπου τα Φιτσίρια αρέσκονται να κινούνται 

έντονα, βιώνοντας τις κινήσεις ως ικανότητα η οποία δεν κατέχεται αρκετά από τα 

Αρλία. Αντίθετα, τα Αρλία, θεωρούν τον δικό τους τρόπο κίνησης καλύτερο από τα 

Φιτσίρια και τους κάνει να ξεχωρίζουν από αυτά. 
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Μεταξύ του τσιφτετελιού και του καμπά υπάρχει μία σύγχυση στις 

περιγραφές των συνομιλητών μου, τονίζοντας πως «οι δύο χοροί μοιάζουν, αλλά δεν 

είναι ίδιοι». Πράγματι οι διαφορές μεταξύ του τσιφτετελιού και του καμπά, 

εντοπίζονται όχι μόνο στις κινήσεις των ποδιών, των χεριών και της λεκάνης, αλλά 

και στην διαφορετική διαχείριση του βάρους του σώματος, όπου στον καμπά 

«πέφτει» το βάρος προς την γη έντονα, ενώ στο τσιφτετέλι πατούν πιο ελαφριά στην 

γη. 

Για τους χορούς καρσιλαμά και γκάιντα, οι περισσότεροι πληροφορητές, είτε 

ήταν Αρλία είτε ήταν Φιτσίρια, με ενημέρωναν πως αποτελούν βασικούς και 

αγαπητούς τους χορούς και χορεύονται από άντρες και γυναίκες. Και οι δύο χοροί 

έχουν το ίδιο μουσικό μέτρο των 9/8 και την ίδια χορευτική φράση. Για την ονομασία 

του χορού καρσιλαμά ο κος Αποστολάκης (συμμετέχων στο γλέντι των Αρλία) μου 

είπε «καρσιλαμά είναι όταν χορεύει ο ένας αντίκρυ στον άλλον, ο αντικρυστός 

χορός…είναι τούρκικη λέξη και στα τσιγγάνικα το λέμε καρσιλαμά». Μάλιστα οι 

περισσότεροι πληροφορητές με ενημέρωναν πως η λέξη καρσί είναι τουρκική και 

σημαίνει αντίκρυ, τονίζοντάς μου πως ονομάζεται έτσι από την αντικριστή θέση των 

χορευτών41. Επίσης με πληροφόρησαν πως ο καρσιλαμάς χορεύεται με πολλές 

μουσικές και πως υπάρχει ο αργός καρσιλαμάς αλλά και ο γρήγορος, ανάλογα την 

ρυθμική αγωγή της μουσικής, όπου όταν είναι αργή τον ονομάζουν αργό και 

αντίστοιχα γρήγορο στην γρήγορη ρυθμική αγωγή42. 

Για την γκάιντα, οι περισσότεροι συνομιλητές και των δύο κατηγοριών, την 

περιέγραφαν ως χορό που είναι ουσιαστικά ίδιος με τον καρσιλαμά, ως προς την 

κίνηση, αλλά έχει μία συγκεκριμένη μουσική, η οποία παίζεται από το μουσικό 

όργανο γκάιντα και από το οποίο παίρνει την ονομασία του ο χορός και το μουσικό 

κομμάτι. Πρόσθεταν πως το μουσικό όργανο της γκάιντας αναπαράγεται από τα 

πλήκτρα και πως ο χορός γκάιντα είναι στην πραγματικότητα ένας γρήγορος 

καρσιλαμάς. Η Ιωάννα ανέφερε «η γκάιντα είναι σαν τον καρσιλαμά, έχει τα βήματα 

του καρσιλαμά, απλά αλλάζει το μουσικό όργανο» και η Μαρία συμπλήρωνε πως «η 

γκάιντα είναι αυτό το πιο έντονο, είναι η μουσική πιο έντονη, πιο γρήγορη».  

                                                           
41Σύμφωνα με την Gonca Girgin-Tohumcu η λέξη καρσιλαμάς/karşılama σημαίνει πρόσωπο με πρόσωπο/face -to -face, έχει 

μουσικό μέτρο 9/8, εκτελείται σε ζευγάρια και χορεύεται σε πολλές περιοχές της Τουρκίας και στα Βαλκάνια (π.χ. Σερβία, 

Βόρεια Ελλάδα και Βουλγαρία) με διαφορετικά ονόματα και ρυθμικά κινητικά μοτίβα. (2014a:140,141), 
42Παρόμοια περίπτωση ονομασίας του καρσιλαμά ως αργού καρσιλαμά, όπου τον ονομάζουν έτσι λόγω της αργής ρυθμικής 
αγωγής της μουσικής, είναι του Ağır Roman (slow Rom) στην μελέτη της Gonca Girgin-Tohumcu. Η ερευνήτρια αναφέρει πως 

οι Ρομά στο Sulucule της Κωνσταντινούπολης, αλλά και γενικότερα πολλοί Ρομά της Τουρκίας, χαρακτηρίζουν τον 

καρσιλαμά/karşılama ως Ağır Roman (slow Rom), που σημαίνει αργός καρσιλαμάς, όταν η ρυθμική αγωγή είναι αργή. (2014a: 
143). 
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Στα συγκεκριμένα εθνογραφικά παραδείγματα, ο καρσιλαμάς και η γκάιντα 

χορεύτηκαν σε όλη τη διάρκεια και των δύο γλεντιών με μεγάλη συχνότητα όπως το 

τσιφτετέλι. Μάλιστα η γκάιντα προτιμήθηκε περισσότερες φορές και στα δύο 

γλέντια. Ωστόσο, οι συγκεκριμένοι χοροί αποτελούν πεδίο εντός του οποίου 

προβάλλονται οι κινητικές-χορευτικές διαφορές μεταξύ των δύο ομάδων και 

χρησιμοποιείται ως επιπρόσθετο μέσο τονισμού των γενικότερων διαφορών τους που 

υπάρχουν σε κοινωνικό επίπεδο. Ειδικότερα οι διαφορές των χορών στην κίνηση, 

είναι περισσότερο εμφανείς στις γυναίκες, στην κίνηση του σημείου της λεκάνης του 

σώματός τους. 

5.4.4 Ρομά & Γκατζέ: O χορός 

Οι τσιγγάνοι του συνοικισμού χρησιμοποιούν τον χορό ως μέσο πότε 

διαφοροποίησης και ως μέσο πότε ταύτισής τους με τους Γκατζέ. Μέσα από τα λόγια 

και τις ενέργειές τους, φανερώνεται αυτή η διαδικασία διαφοροποίησης/ταύτισης με 

τους Γκατζέ. Χρησιμοποιώντας τις εκφράσεις κατά την διάρκεια των συνεντεύξεων, 

«δικοί μας χοροί» ή «δεν είναι δικοί μας χοροί, είναι των άλλων» και επιλέγοντας να 

χορεύουν συγκεκριμένους χορούς, προβάλλουν πότε την διαφορά τους και πότε την 

ομοιότητά τους με ανθρώπους και ομάδες που ζουν εντός και εκτός του συνοικισμού.  

Στην διάρκεια της επιτόπιας έρευνας παρατήρησα πως, χορεύοντας τους 

«δικούς τους» χορούς, προβάλλουν την διαφοροποίηση της τσιγγάνικης ταυτότητας 

από τους Γκατζέ, στοχεύοντας στην ανάδειξη της υπεροχής της χορευτικής 

ικανότητας των Τσιγγάνικων ομάδων43. 

Και οι δύο ομάδες, Αρλία και Φιτσίρια, θεωρούν «δικό τους» χορό τον καμπά. 

Επίσης «δικούς τους» χορούς θεωρούν το τσιφτετέλι και τον καρσιλαμά, για τους 

οποίους οι περισσότεροι μου ανέφεραν πως είναι και «των άλλων» των μη τσιγγάνων, 

όπως «είσαι εσύ» (εννοώντας εμένα), αλλά οι ίδιοι τον χορεύουν διαφορετικά από 

τους μη τσιγγάνους. Αυτή η διαφορετικότητα όμως, σύμφωνα με τα λόγια τους, αλλά 

και από την παρατήρηση του χορού τους, συνδέεται με την «υπεροχή» και την 

μεγαλύτερη χορευτική «ικανότητα» που έχουν οι Ρομά σε σχέση με τους μη Ρομά ή 

Γκατζέ. Η κα Γιαννούλα, έχοντας ένα χαμόγελο περηφάνιας, όπως το εξέλαβα 

παρατηρώντας την, μου τονίζει πως «εμείς τους χορεύουμε αλλιώς από εσάς, έχουμε 

                                                           
43Παρόμοια περίπτωση Τσιγγάνων που μέσω χορευτικών πρακτικών επιδιώκουν να διαφοροποιηθούν από την ευρύτερη 

κοινωνία, επιδεικνύοντας την διαφορετικότητα της «τσιγγάνικης ταυτότητάς τους» αποτελούν οι Τσιγγάνοι στην Jerez  de la 

Frontera της Ανδαλουσίας (Παπαπαύλου, 2004). 
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έναν ειδικό τρόπο, κάνουμε άλλες φιγούρες από εσάς, πιο δύσκολες, κινούμε αλλιώς 

όλο μας το σώμα…εσείς (οι μη Ρομά) πληρώνετε σε σχολές χορού για να τα μάθετε 

όπως τα χορεύουμε εμείς, ενώ εμείς τα ξέρουμε από μόνοι μας…δεν ξέρω τι να πω, 

το έχουμε μάλλον μέσα μας». Στην διάρκεια του γλεντιού της Λένας, ενώ 

βιντεοσκοπούσα με την κάμερα, ο παππούς, γνωρίζοντας πως ερευνώ τους χορούς 

τους, ερχόταν δίπλα μου και μου έλεγε «κοίτα, (δείχνοντάς μου με το χέρι του τους 

χορευτές που χόρευαν στον χώρο του χορού) εδώ θα δεις το αληθινό τσιφτετέλι», 

θέλοντας από την μία να με βοηθήσει, συμβουλεύοντάς με να το δω προσεκτικά για 

να το μάθω, ως μη Ρομά που δεν γνωρίζει το τσιγγάνικο τρόπο χορού και από την 

άλλη να μου τονίσει την χορευτική τους «ικανότητα» και «υπεροχή» 

χαρακτηρίζοντάς το ως «αληθινό» τσιφτετέλι. Αυτό που παρατήρησα όμως είναι πως 

αυτή την χορευτική τους «υπεροχή» σε σχέση με τους μη Ρομά, την συνδέουν ίσως 

με την επίδειξη δύναμης και παρουσίας γενικότερα της Τσιγγάνικης ταυτότητας και 

της διαφοροποίησής τους από τους μη Τσιγγάνους.  

Βοηθούμενη από την εμπειρία που μου προσέδωσε η επαγγελματική και 

επιστημονική μου ιδιότητα, της διδακτικής ανάλυσης των χορών, προσπάθησα να 

κατανοήσω τους τρόπους με τους οποίους αποκτήθηκε αυτή η «υπεροχή» και η 

χορευτική «ικανότητα» των Τσιγγάνων του συνοικισμού στους «δικούς τους» 

χορούς. Έτσι, λαμβάνοντας υπόψη τις διάφορες δηλώσεις τους όπως «το έχουμε μέσα 

μας» ή «μάλλον είναι στο αίμα μας» και μελετώντας γενικότερα τον χορό τους στην 

διάρκεια της επιτόπιας έρευνάς μου, στέκομαι σε δύο σημεία. Πρώτον, παρατήρησα 

πως οι «δικοί τους» χοροί, χορεύονται κατά κόρον σε όλα τους τα γλέντια και 

καταλαμβάνουν την μεγαλύτερη χρονική διάρκεια χορού τους σε σχέση με εκείνη 

των «μη δικών τους» χορών. Για παράδειγμα, στα δύο υπό μελέτη γλέντια, κυρίως 

χορεύτηκαν οι «δικοί τους» χοροί. Δεύτερον, παρατήρησα πως η χορευτική τους 

«ικανότητα» στους «μη δικούς τους» χορούς ήταν σχεδόν από τους περισσότερους 

περιορισμένη. Θεωρώ πως η υπεροχή τους και η χορευτική ικανότητα στους «δικούς 

τους» χορούς, δεν προέρχεται από την άποψη πως «το έχουμε μέσα μας» ή «μάλλον 

είναι στο αίμα μας», αλλά μάλλον από τη συνεχή, πολυετή βιωματική τους εμπειρία. 

Από την άλλη πλευρά, χορεύοντας τους χορούς που «δεν είναι δικοί τους» 

αλλά των «άλλων», προβάλλουν την ταύτιση και τις ομοιότητες της τσιγγάνικης 

ταυτότητας με τους Γκατζέ, στοχεύοντας στην ανάδειξη του «πολιτισμού τους». Ενός 

πολιτισμού που δεν είναι απομονωμένος και «εξωτικός» αλλά που αλληλεπιδρά μέσα 

από κοινωνικές επαφές με ανθρώπους της περιβάλλουσας και ευρύτερης κοινωνίας 
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και που βρίσκεται σε άμεση αλληλεξάρτηση μαζί της συμφωνώντας με την Okely 

που υποστηρίζει πως «ο ορισμός του εξωτικού είναι υποκειμενικός και πως η 

κατασκευή πολιτισμικών απομονώσεων είναι απατηλή» (Οkely, 1996:7). Έτσι, 

υιοθετούν χορευτικές και μουσικές πρακτικές άλλων τσιγγάνων αλλά και μη 

τσιγγάνων που κατοικούν εκτός του Δενδροποτάμου, όπως, τα μουσικά ακούσματα 

Βούλγαρων και Τούρκων Ρομά που ζουν στη Βουλγαρία και την Τουρκία, είτε 

μουσικές και χορούς των μη Ρομά, όπως το ζεϊμπέκικο, και, που περιέγραψα στο 

εθνογραφικό παράδειγμα αυτής της ενότητας.  

Επιπλέον, είναι σημαντικό να τονίσω, πως η υιοθέτηση χορευτικών/μουσικών 

πρακτικών των «άλλων», είναι αποτέλεσμα προσαρμογής στις «σύγχρονες» 

συνθήκες. Μάλιστα αυτή η προσαρμογή συμβαίνει κατόπιν συστηματικής και όχι 

τυχαίας επιλογής ή απόρριψης διάφορων πολιτισμικών στοιχείων της ευρύτερης 

κοινωνίας (Οkely, 1983:77) και επιπλέον αποτελεί επιλογή τους που σχετίζεται, είτε 

με αισθητικά κριτήρια είτε με κριτήρια που συνδέονται με τις κοινωνικές και 

οικονομικές συνθήκες που επικρατούν και που επηρεάζουν την ζωή τους και 

επιβίωσή τους. 

Και οι δύο ομάδες, Αρλία και Φιτσίρια, θεωρούν και χορεύουν «μη δικούς 

τους» χορούς ή «των άλλων» το ζεϊμπέκικο, τα συρτά ή νησιώτικα, τα μπλουζ, τα 

χασάπικα, το κόνιαλι ή παστουρμά, περιγράφοντάς τους οι ίδιοι με αυτές τις 

ονομασίες και έχοντας όλοι τους επίγνωση πως δεν είναι «δικοί τους» αλλά των μη 

Ρομά. Στα υπό μελέτη γλέντια ο χορός «των άλλων» που χορεύτηκε ήταν το 

ζεϊμπέκικο. Σε άλλα χορευτικά γεγονότα που μελέτησα, εκτός από τα ζεϊμπέκικα, 

χορεύτηκαν τα συρτά που τα ονομάζουν και νησιώτικα και τα μπλουζ. Αυτούς όμως 

τους τελευταίους δύο χορούς δεν έτυχε να τους συναντήσω να τους χορεύουν στην 

διάρκεια της επιτόπιας έρευνάς μου.44 

Η πρακτική της υιοθέτησης χορών από τους μη Ρομά, αποδεικνύει  την 

σύνδεσή τους με την περιβάλλουσα κοινωνία, την κοινωνική επαφή με τους μη Ρομά. 

Μάλιστα επιλέγουν να τους υιοθετούν είτε γιατί τους αρέσουν, είτε γιατί οι 

γενικότερες συνθήκες που επικρατούν τους οδηγούν στο να το κάνουν. Στο υπό 

μελέτη γλέντι των Φιτσιριών δεν έτυχε να χορέψουν κάποιον χορό των «άλλων», 

αλλά σε άλλα γλέντια Φιτσιριών που παρακολούθησα το έκαναν. Πάραυτα, 

                                                           
44Παρόμοια περίπτωση που οι Ρομά χορεύουν χορούς των μη Ρομά με επίγνωση πως δεν είναι «δικοί τους» είναι, μεταξύ άλλων, 

των Ρομά της Τουρκίας ειδικά της «Θρακικής Τουρκίας/Turkish Thrace» όπως αναφέρει η Gonca Girgin-Tohumcu στην μελέτη 

της, όπου οι συγκεκριμένοι Ρομά χορεύουν τους «μη δικούς τους» χορούς hora καιkasap που τους αποκαλούν ως χορούς των 
gadjo δηλαδή των μη Τσιγγάνων. (2014a: 144). 
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προτίμησαν να ακούσουν τραγούδια των «άλλων» που δεν ήταν χορευτικά, αλλά 

ακουστικά. Στο γλέντι των Αρλία χορεύτηκε το ζεϊμπέκικο και μάλιστα ο χορευτής 

ήθελε και συγκεκριμένο τραγούδι ζεϊμπέκικου χορού. Η Λένα με τις παρέες της 

χόρεψε μερικά τραγούδια τσιφτετελιού «των άλλων». Πολλοί πληροφορητές μου 

έλεγαν πως γνωρίζουν ποιοι χοροί δεν είναι «δικοί τους» αλλά τους χορεύουν γιατί 

τους αρέσουν, προβάλλοντας αισθητικά κριτήρια της προτίμησής τους για τους 

συγκεκριμένους χορούς. Η κα Γιαννούλα μου εξήγησε πως «πολλούς δικούς σας 

χορούς χορεύουμε, δεν είναι δικοί μας το ξέρουμε, αλλά η μουσική και ο χορός δεν 

έχει σταθμούς, χορεύονται από όλους νομίζω, έτσι κι εμείς οι Ρομά, δεν είμαστε 

αποκλεισμένοι, τους χορεύουμε». Με τα λόγια της η κα Γιαννούλα, αλλά και από 

συζητήσεις με άλλους Ρομά, όλοι τους μου τόνιζαν πως δεν ζουν «αποκλεισμένοι» 

από την περιβάλλουσα κοινωνία, αλλά συμμετέχουν σε ένα κοινό πλαίσιο. 

Η υιοθέτηση χορών των «άλλων» συμβαίνει όχι μόνο με βάση τα αισθητικά 

κριτήρια, αλλά και με βάση τις κοινωνικές, οικονομικές, πολιτικές συνθήκες που 

επικρατούν γενικότερα, όπου οι Ρομά συμμετέχουν σε ένα κοινό πλαίσιο με τους μη 

Ρομά, σε όλα τα επίπεδα της κοινωνικής τους ζωής, όπως στην εκπαίδευση, στην 

οικονομία, στην ψυχαγωγία. Στην ερώτησή μου «πού τους μαθαίνετε τους χορούς 

των μη Ρομά;» οι περισσότεροι τσιγγάνοι με πληροφόρησαν σε κέντρα διασκεδάσεως 

των μη Ρομά, σε διάφορες περιοχές της πόλης της Θεσσαλονίκης.  

Στέκομαι ειδικότερα στην περίπτωση της χρήσης του διαδικτύου, ως μία 

κοινωνική συνθήκη που επηρεάζει ποικιλοτρόπως τις επιλογές τους που σχετίζονται 

με τις χορευτικές πρακτικές τους. Συγκεκριμένα δεν το χρησιμοποιούν μόνο ως μέσο 

ενημέρωσης και υιοθέτησης χορευτικών πρακτικών, αλλά και ως μέσο ανάδειξης της 

τσιγγάνικης ταυτότητας, προβάλλοντας με τους «δικούς» τους χορούς την κινητική 

ικανότητά τους. Έτσι επιλέγουν να ανεβάζουν στο διαδίκτυο τους «δικούς τους» 

χορούς γιατί έχουν επίγνωση πως τους χορεύουν με μεγάλη ικανότητα και δεξιότητα 

και με αυτόν τον τρόπο επιδιώκουν να προβάλλουν την τσιγγάνικη ταυτότητα. 

Σχετικά με την χρήση του διαδικτύου, σε ένα γλέντι που συμμετείχα, όταν 

πλησίασα την οικοδέσποινα-διοργανώτρια, η οποία δεν με γνώριζε, για να την 

ρωτήσω εάν μου επιτρέπει να συμμετέχω και να το βιντεοσκοπήσω, εξηγώντας της 

πως μελετώ τους «χορούς τους», αμέσως χαμογέλασε και μου είπε «αν μας βάλεις 

στο ίντερνετ, ναι». Στα συγκεκριμένα εθνογραφικά παραδείγματα παρατηρούσα πως 

αρκετοί ήταν οι καλεσμένοι που με τα κινητά τους, βιντεοσκοπούσαν τους χορούς 

που χόρευαν οι παρέες τους και μάλιστα αρκετοί από αυτούς με πληροφορούσαν πως 
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τα βιντεοσκοπούν όχι μόνο για να αποτυπώνουν τις χορευτικές τους στιγμές για να 

τις βλέπουν οι ίδιοι, αλλά και για να τις κοινοποιούν στο διαδίκτυο, είτε στο youtube 

είτε στο facebook. Πρόσθεταν επίσης πως τα κοινοποιούν στο διαδίκτυο, τονίζοντας 

πως οι Τσιγγάνοι δεν είναι μόνο οι «κακοί» όπως τους παρουσιάζουν «οι άλλοι» αλλά 

είναι και «καλοί»45. Έτσι λοιπόν χρησιμοποιούν τον χορό ως μέσο προβολής και 

ανάδειξης της τσιγγάνικης ταυτότητας και του τσιγγάνικου «πολιτισμού», τονίζοντας 

την θετική του πλευρά. Στα υπό μελέτη γλέντια, δεν κατάφερα να εντοπίσω κάποια 

βίντεο των χορών τους στο διαδίκτυο. Ωστόσο, σε άλλα γλέντια των τσιγγάνων του 

συνοικισμού που συμμετείχα, εντόπισα κάποια46. 

5.4.5 Ρομά & Γκατζέ: Η/οι μουσική/οί 

Ο χορός για τους Ρομά του συνοικισμού, σχετίζεται άμεσα με τις μουσικές 

που τον συνοδεύουν. Θεώρησα, λοιπόν, αναγκαίο να τονίσω κάποια βασικά σημεία 

των μουσικών τους επιλογών, που έχουν άμεση σχέση με τις χορευτικές τους 

πρακτικές. Σύμφωνα με τον Pulay, η μελέτη των μουσικών πρακτικών και 

διαπραγματεύσεων των Ρομά, τόσο μεταξύ των Ρομά μουσικών, όσο και σε σχέση 

των ιδίων με το ακροατήριό τους, μπορεί να αποκαλύψει πολιτικές πολιτισμού των 

Ρομά και να εκφράσει σημασίες που δεν μπορούν να μεταδοθούν με άλλα μέσα 

(2014: 8,10). Έτσι, μελετώ μουσικές πρακτικές των χορευτών και του ακροατηρίου 

των Ρομά του συνοικισμού, αλλά και μουσικές πρακτικές των Ρομά μουσικών που 

παίζουν σε γλέντια στον συνοικισμό, καθώς υπάρχει αλληλεξάρτηση 

ακροατηρίου/χορευτών και μουσικών. Οι μουσικές επιλογές του ακροατηρίου και 

των χορευτών επηρεάζουν εκείνες των μουσικών και αντιστρόφως και δημιουργείται 

μια αμφίδρομη σχέση ανάμεσά τους. 

Η μουσική σχέση του ακροατηρίου/χορευτών με τους μουσικούς, ξεκινά με 

την ζήτηση συγκεκριμένων μουσικών κομματιών/χορών στους μουσικούς. Στις 

περιπτώσεις που υπάρχει «ζωντανή» μουσική, η ζήτηση των χορών από τους 

χορευτές γίνεται συνήθως στον συντονιστή-μουσικό. Στις περιπτώσεις που δεν 

υπάρχει «ζωντανή» μουσική, αλλά χρησιμοποιείται υπολογιστής, ζητούν σε αυτόν 

που χειρίζεται τον υπολογιστή. Στον συνοικισμό, σε όσα γλέντια συμμετείχα, αλλά 

και σε συνεντεύξεις και βίντεο άλλων μουσικοχορευτικών γεγονότων, παρατήρησα 

πως ζητούσουν μουσικές/χορούς με διάφορους τρόπους. Είτε λέγοντας το όνομα του 

                                                           
 
46Βίντεο από γλέντι εορτασμού της Παναγίας των Ρομά του συνοικισμού με το παλαιό ημερολόγιο στις 28/8/2017  
https://youtu.be/EuyxrfOnmyc, https://youtu.be/f5E-vgKp9rw.  
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χορού, είτε το όνομα του μουσικού, είτε τον τίτλο του μουσικού κομματιού, είτε τον 

τόπο προέλευσης του μουσικού κομματιού, είτε το μουσικό όργανο που παίζεται σε 

ένα μουσικό κομμάτι. 

Στα υπό μελέτη εθνογραφικά παραδείγματα, ακούστηκαν στο γλέντι των 

Αρλία επιθυμίες για μουσικές/χορούς, με ονόματα μουσικοσυνθετών όπως του 

Παζαρέντζη, του Μπέκου, του Σαλέα, το σόλο της Πάολας, με ονόματα μελωδιών 

όπως η συντέλεια (Μπέκου), το gypsy Indian (Παζαρέντζη), το fix (Παζαρέντζη), με 

ονομασίες χορών όπως το τσιφτετέλι, τον καρσιλαμά, την γκάιντα, τον καμπά, το 

ζεϊμπέκικο, είτε με το μουσικό όργανο που παίζεται όπως η γκάιντα. Στο γλέντι των 

Φιτσιριών εκφράστηκαν παρόμοιες μουσικές/χορευτικές επιθυμίες όπως του 

Παζαρέντζη, του Μπέκου, του Σαλέα, την συντέλεια, το gypsy Indian, το fix, το 

τσιφτετέλι, τον καρσιλαμά, την γκάιντα, οι οποίες αναπαράγονταν από τον 

υπολογιστή. Επιπλέον στο γλέντι των Φιτσιριών ζητούσαν και χόρευαν τα 

βουλγάρικα και τα τούρκικα, όπως ονομάζουν τις μουσικές τσιφτετελιών και 

καρσιλαμάδων από τσιγγάνους μουσικοσυνθέτες της Βουλγαρίας και της Τουρκίας. 

Μάλιστα αρκετές από αυτές συνοδεύονται και από τραγούδια, σε γλώσσα είτε 

βουλγάρικη, είτε τούρκικη, είτε στη τσιγγάνικη που μιλά ο κάθε Ρομά καλλιτέχνης. 

Πολλές, όμως, ήταν και οι περιπτώσεις που δεν γνώριζαν οι χορευτές τα ονόματα των 

μουσικών κομματιών, παρά μόνο ζητούσαν το όνομα του χορού που συνήθως ήταν 

τσιφτετέλι ή καρσιλαμάς. Σε αυτές τις περιπτώσεις, στο γλέντι των Αρλία, η 

ορχήστρα έπαιζε όποιο μουσικό κομμάτι ήθελε. Εάν άρεσε στους χορευτές τότε το 

χόρευαν, εάν όμως δεν τους άρεσε τότε ζητούσαν από τους μουσικούς κάποιο άλλο, 

λέγοντάς τους να το αλλάξουν, μέχρι να βρεθεί ένα να τους αρέσει. Το ίδιο ίσχυε και 

για τους μουσικούς, οι οποίοι δεν γνώριζαν όλες τις ονομασίες των μουσικών 

κομματιών που έπαιζαν. Για παράδειγμα, παρατηρούσα πως, κάθε φορά που ρωτούσα 

τους μουσικούς την ονομασία του μουσικού κομματιού που έπαιζαν, δεν γνώριζαν 

πάντα και ο ένας ρωτούσε τον άλλον, χωρίς να μου δίνουν μία απάντηση. Κάποια 

στιγμή ο Λάκης μου είπε «είναι τόσο πολλά που δεν τα θυμόμαστε, πρέπει να 

κάτσουμε να τα δούμε». 

Στην διάρκεια των συνεντεύξεων παρατηρήθηκε στον προφορικό τους λόγο οι 

Ρομά, να χρησιμοποιούν τις εκφράσεις «δική μας» μουσική, «δικοί μας» μουσικοί» ή 

μουσική/μουσικοί «των άλλων». Επιπλέον, στην διάρκεια των γλεντιών, 

παρατηρήθηκε η πρακτική της υιοθέτησης χορών με μουσικές και τραγούδια των 

«άλλων». Όπως ανέφερα προηγουμένως για τον χορό, έτσι και οι μουσικές τους 
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πρακτικές αποτελούν επιλογές τους που σχετίζονται, είτε με αισθητικά κριτήρια είτε 

με κριτήρια που συνδέονται με τις κοινωνικές και οικονομικές συνθήκες  που 

επικρατούν και που επηρεάζουν την ζωή τους.  

Και οι δύο κατηγορίες, Αρλία και Φιτσίρια, θεωρούν «δικές τους» μουσικές 

και «δικούς τους» μουσικούς εκείνες που είναι δημιουργήματα Ελλήνων τσιγγάνων 

μουσικών. Εκείνο που προέχει είναι να είναι τσιγγάνοι και όχι Γκατζέ. Ειδικότερα, 

παρατηρώντας τις μουσικές επιλογές στα δύο γλέντια, διαπίστωσα πως πολλές είναι 

δημιουργίες Ελλήνων Τσιγγάνων μουσικών, όπως του Σαλέα, του Μπέκου, του 

Παζαρέντζη και κοινές μελωδίες αυτών των καλλιτεχνών, όπως η συντέλεια, το fix, 

το gypsyIndian. Μάλιστα στην διάρκεια των δύο γλεντιών ταυτόχρονα, έτυχε να 

παίζεται το ίδιο μουσικό κομμάτι. Για παράδειγμα στο γλέντι των Αρλία, στην 

διάρκεια του χορού της θείας της Λένας με την παρέα της, ταυτόχρονα με τον χορό 

στο γλέντι των Φιτσιριών της γυναίκας του Σταύρου με την παρέα της, παιζόταν η 

ίδια μουσική που ήταν του Παζαρέντζη. Επίσης, κανένας από τους μουσικούς της 

ορχήστρας στο γλέντι των Αρλία δεν ζει στον Δενδροπόταμο, ούτε ανήκουν στις ίδιες 

τσιγγάνικες ομάδες με αυτές του συνοικισμού. Ο Λάκης και οι μουσικοί των 

πλήκτρων και του ηλεκτρικού τυμπάνου είναι από τα Κύμινα. Ο μουσικός του 

κλαρίνου είναι από την Καρδίτσα, ο άλλος μουσικός των πλήκτρων είναι από την 

Αλεξάνδρεια, όπως επίσης και εκείνος των ντραμς. 

Αυτοί οι μουσικοί, όπως και άλλοι τους οποίους ακούν οι τσιγγάνοι του 

συνοικισμού, θεωρούνται από τους τσιγγάνους του συνοικισμού πως ανήκουν 

κάποιοι στα Αρλία, κάποιοι στα Φιτσίρια, κάποιοι στα Μπατσόρια, κάποιοι στα 

Χαντούρια αλλά και σε άλλες τσιγγάνικες κατηγορίες, σύμφωνα με τις πληροφορίες 

των συνεντευξιαζόμενων. Προφανώς τους ενδιαφέρει να είναι Τσιγγάνοι, χωρίς να 

τους απασχολεί σε ποια τσιγγάνικη κατηγορία ανήκουν. 

Μάλιστα, στα γλέντια με «ζωντανή» μουσική, επιλέγεται από τους 

διοργανωτές, ορχήστρα που να απαρτίζεται από «δικούς τους» Ρομά μουσικούς. Σε 

όλα τα γλέντια στην διάρκεια της επιτόπιας έρευνάς μου στον συνοικισμό, δεν 

συνάντησα μη Ρομά μουσικούς. Το ίδιο ίσχυσε και για γλέντια των προηγούμενων 

ετών όπως με πληροφορούσαν οι συνομιλητές και όπως παρατηρούσα σε βίντεο 

γλεντιών τους. Συνήθως καλούσαν τους «Κυμενιώτες» Ρομά, παλαιότερα τους 
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«Σερραίους» Ρομά και τους Ρομά από την «Ραμόνα»47. Αρκετοί πληροφορητές 

ανέφεραν πως «οι δικοί μας, ξέρουν να παίξουν αυτά που θέλουμε», ή «παίζουν πιο 

καλά», υπονοώντας πως οι «δικοί τους» μουσικοί «είναι καλά εξοικειωμένοι με τα 

τοπικά μουσικά στυλ και τις αισθητικές γεύσεις των Ρομά» και πως κάποιος μη Ρομά 

μουσικός ίσως να «στερείται τη μουσική γνώση και τη νομιμότητα για την παραγωγή 

υψηλής ποιότητας» (Μarkovic, 2015: 270).48 

Εν τούτοις, αυτό που παρατηρήθηκε ανάμεσα στις δύο κατηγορίες, είναι πως 

έχουν διαφορές σε συγκεκριμένες «δικές τους» μουσικές επιλογές, που τις 

χρησιμοποιούν ως μέσα διάκρισης και διαφοροποίησης της κατηγορίας των Αρλία 

προς την ομάδα των Φιτσιριών. Όμως, με μια βαθύτερη μελέτη, διαπιστώνει κανείς 

πως αυτές οι διαφορές τους είναι φαινομενικές και ουσιαστικά και οι δύο κατηγορίες 

αρέσκονται να ακούν και να χορεύουν τις συγκεκριμένες μουσικές εκτελέσεις. 

Πρόκειται για μουσικές εκτελέσεις χορών τσιφτετελιού και καρσιλαμά Βούλγαρων 

και Τούρκων Τσιγγάνων. Τα δε Φιτσίρια τις ονομάζουν βουλγάρικα και τούρκικα 

αντίστοιχα, τα δε Αρλία, που δείχνουν με μια πρώτη ματιά να μην τις προτιμούν, τις 

ονομάζουν και τις δύο περιπτώσεις βουλγάρικα. Έτσι παρατηρείται από τα Φιτσίρια, 

αλλά και από τα Αρλία, η πρακτική να θεωρούν «δικούς τους» μουσικούς ή «δικές 

τους» μουσικές εκείνες που είναι δημιουργίες επίσης Τσιγγάνων, ασχέτως εάν 

ανήκουν σε διαφορετικές τσιγγάνικες κατηγορίες ή έχουν και διαφορετική 

υπηκοότητα.  

Στα υπό μελέτη γλέντια τα βουλγάρικα ακούγονταν αρχικά από την αυλή των 

Φιτσιριών, λίγο μετά την άφιξή μου στο σπίτι της Λένας, όπως και κατά την διάρκεια 

του γλεντιού των Φιτσιριών, όπου χόρεψαν πολλά τσιφτετέλια και καρσιλαμάδες 

βουλγάρικων και τούρκικων μουσικών κομματιών. Οι περισσότερο αγαπημένοι, μη 

Έλληνες τσιγγάνοι μουσικοί, που οι μουσικές τους επιλέγονταν με μεγαλύτερη 

συχνότητα στο γλέντι των Φιτσιριών ήταν ο τουρκικής καταγωγής Βούλγαρος Sali 

Okka49 και o επίσης Βούλγαρος Azis. Πολλοί από τα Αρλία ανέφεραν πως δεν τους 

αρέσουν «αυτά τα βουλγάρικα των Φιτσιριών», ή «τα Φιτσίρια ακούνε αυτά τα 

                                                           
47Οι Τσιγγάνοι του συνοικισμού, Ραμόνα, ονομάζουν μία περιοχή που ζουν εκεί αρκετοί Ρομά οι οποίοι ανήκουν σε διαφορετική 
τσιγγάνικη κατηγορία από τις κατηγορίες των Ρομά του συνοικισμού. Αυτή η περιοχή σήμερα υπάγεται στον Δήμο 

Αμπελοκήπων-Μενεμένης, που βρίσκεται πίσω από τις ¨Δωδεκαώροφες¨ της οδού Λαγκαδά. 
48Στην περίπτωση της μελέτης του Markovic στην πόλη Vranjeτης Σερβίας, υπογραμμίζει πως οι Ρομά μουσικοί της Vranje, 

συνδέονται περισσότερο και προτιμούν Ρομά μουσικούς. Συγκρίνοντας δύο Σέρβους μουσικούς της παγκόσμιας μουσικής 

«σκηνής», τον μη Ρομά Goran  Bregović και τον Ρομά Boban Marković, διαπιστώνει πως οι μουσικοί της Vranje εγκωμιάζουν 

τον Boban Marković, επειδή όλοι οι μουσικοί του σχήματός του είναι Ρομά και πως είναι εξοικειωμένοι με τις μουσικές τους 
προτιμήσεις. Αντίθετα, θεωρούν τον Goran Bregović, ως έναν μη Ρομά μουσικό, που αξιολογούσαν την μουσική του 

εκφράζοντας αδιαφορία ή απογοήτευση. 
49Όπως μεταξύ άλλων και η περίπτωση του Ρομά Βούλγαρου μουσικού Samir Kurtov, ο οποίος παίζει ζουρνά και ανήκει στην 
ομάδα των Τούρκων Τσιγγάνων της Βουλγαρίας. (Peycheva, 2009: 2). 
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βουλγάρικα, εμείς δεν τα έχουμε αυτά», δείχνοντας μία απαξίωση γι’ αυτά και 

επομένως και για τα Φιτσίρια που τα ακούν. Πράγματι στο γλέντι των Αρλία δεν 

ακούστηκαν καθόλου τα βουλγάρικα.  

Όμως, παρά την φαινομενική αυτή απαξίωση αρκετοί Αρλία πληροφορητές 

εξέφρασαν την προτίμησή τους γι’ αυτά, με προμήθευσαν με αντίστοιχες μουσικές 

και με ενημέρωσαν πως αρχίζουν και τα Αρλία, κυρίως οι νεαρότεροι, να τα 

χορεύουν. Στα γλέντια των δύο κατηγοριών, όντως δύο νεαρές κοπέλες των Αρλία 

χόρεψαν έναν καρσιλαμά βουλγάρικο μπροστά στο τραπέζι τους. Αυτός ο 

βουλγάρικος καρσιλαμάς ακουγόταν από τα Φιτσίρια, ενώ στο γλέντι των Αρλία 

ακουγόταν ένα τσιφτετέλι του Μπέκου. Μάλιστα η βουλγάρικη μελωδία που 

χόρευαν, ήταν του Sali Okka50. Κάνοντας μια προσωπική εκτίμηση για το 

συγκεκριμένο ζήτημα, θεωρώ πως τα βουλγάρικα όπως τα ονομάζουν τα Αρλία, τους 

αρέσουν κατά βάθος, αλλά επιλέγουν να δείχνουν γι’ αυτά μία φαινομενική απαξίωση 

για να τα χρησιμοποιούν ως μέσα διαφοροποίησής τους από τα Φιτσίρια.  

Και οι δύο κατηγορίες, Αρλία και Φιτσίρια, θεωρούν και ακούν/χορεύουν 

μουσικές των «άλλων», εκείνες των μη Ρομά μουσικών, των Γκατζέ δηλαδή. Στο 

γλέντι των Αρλία ακούστηκαν μουσικές χορού τσιφτετελιού, αλλά και μουσικές 

ζεϊμπέκικου χορού, με τραγούδια στην ελληνική γλώσσα και με μουσικές 

μουσικοσυνθετών μη Ρομά. Στο γλέντι των Φιτσιριών ακούστηκαν τραγούδια στην 

ελληνική γλώσσα, όχι χορευτικά, από μη Ρομά τραγουδιστές. Και για τις δύο 

κατηγορίες, «οι άλλοι» είναι οι μη Ρομά καλλιτέχνες.51 

Στην περίπτωση των Ελλήνων Τσιγγάνων μουσικών ως «δικοί τους» 

μουσικοί, παρατηρείται πως η μουσική τους επηρεάζεται από την γενικότερη 

οικονομική κρίση που επικρατεί στην Ελλάδα και που έγινε έντονα εμφανής από το 

2010. Oι πληροφορητές ανέφεραν πως όχι μόνο προστέθηκαν νέα όργανα στα ήδη 

υπάρχοντα, αλλά κάποια αντικαταστάθηκαν με νεότερα. Οι ίδιοι ανέφεραν ως 

παλαιότερα όργανα το κλαρίνο, το βιολί και το τουμπελέκι. Από αυτά σήμερα, 

συνεχίζουν να χρησιμοποιούνται τα δύο πρώτα. Το τουμπελέκι έχει αντικατασταθεί 

από τα ντραμς και τα ηλεκτρικά τύμπανα και επιπλέον έχουν προστεθεί και τα 

πλήκτρα συνδεδεμένα και με υπολογιστή. Ο Λάκης μου έλεγε πως «δεν μπορούμε να 

μείνουμε στα ίδια, ακολουθούμε την μόδα, ότι καινούργιο κυκλοφορεί...πρέπει να 

αρέσουμε, πώς θα έχουμε δουλειά αλλιώς…ο κόσμος θέλει το καινούργιο». Ο Λάκης 

                                                           
50 Βουλγάρικη μουσική εκτέλεση καρσιλαμά του Sali Okka, στο https://www.youtube.com/watch?v=iLs7-593aP8. 
51Αυτή η πρακτική της υιοθέτησης μουσικών των «άλλων», παρατηρήθηκε σε όλα τα γλέντια των Ρομά του συνοικισμού που 
συμμετείχα. 
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τονίζει πως για να επιβιώσουν οικονομικά οι μουσικοί, πρέπει να υιοθετούν νέους 

τρόπους μουσικής έκφρασης, όπως είναι και τα μουσικά όργανα, γιατί ο κόσμος θέλει 

κάτι τέτοιο.  

Επίσης το ρεπερτόριό τους το ανανεώνουν συνεχώς με καινούριες μουσικές 

δημιουργίες για να κεντρίζουν συνεχώς το ενδιαφέρον του ακροατηρίου/χορευτών, 

ώστε να τους προτιμούν στα γλέντια τους. Πράγματι, σχεδόν κάθε χρόνο οι Ρομά 

μουσικοί, Έλληνες, Βούλγαροι, Τούρκοι, δημιουργούν νέες μουσικές χορών 

τσιφτετελιών και καρσιλαμάδων, που τις αναρτούν στο διαδίκτυο, τις παίζουν σε 

διάφορα μουσικοχορευτικά γεγονότα των Ρομά και μη Ρομά. Το αποτέλεσμα είναι να 

γίνονται δημοφιλείς και διαδίδονται σε Ρομά και μη Ρομά κοινό52.  Η Μαρία 

αναφέρει «έχουμε τους δικούς μας μουσικούς που κάνουν τραγούδια, εμείς τα 

μαθαίνουμε και τα χορεύουμε…είναι όλα στο διαδίκτυο». Έτσι, οι «μουσικοί 

ανανεώνουν το πολιτισμικό προϊόν το οποίο διαχειρίζονται, το καθιστούν 

περισσότερο ελκυστικό και ταυτόχρονα ενισχύουν την θέση τους» (Παπακώστας, 

2013: 171). 

Τα μουσικά σχήματα που καλούνται στα γλέντια του συνοικισμού 

παρατηρήθηκε, στην διάρκεια της έρευνας, πως έχουν διαφορετικούς μουσικούς, οι 

οποίοι εναλλάσσονται παίζοντας σε διαφορετικά σχήματα, ώστε να εξασφαλίζουν 

περισσότερα «μεροκάματα». Η σύνθεση των σχημάτων καθορίζεται από τις φιλικές 

σχέσεις των μελών τους. Στο γλέντι των Αρλία για παράδειγμα, ο βιολιστής 

καθυστέρησε να έρθει στο συγκεκριμένο γλέντι, γιατί έπαιζε σε έναν γάμο στην 

Θεσσαλονίκη με ένα άλλο σχήμα. Έτσι, μπόρεσε να κερδίσει δύο «μεροκάματα» 

όπως μου ανέφερε, σε μία μέρα. Ο Λάκης, σε ένα άλλο γλέντι στο συνοικισμό στις 28 

Αυγούστου, συμμετείχε με άλλη ορχήστρα.  

Συνοψίζοντας, και οι δύο κατηγορίες των Ρομά, Αρλία και Φιτσίρια, 

χρησιμοποιούν τον χορό και τη μουσική, ως μέσα άσκησης δύναμης της μιας 

κατηγορίας προς την άλλη, αλλά και προς τους Γκατζέ. Σε κάποιες περιστάσεις 

αναδεικνύεται μία «ενιαία» ταυτότητα των Ρομά, ενώ σε άλλες «αποκαλύπτονται» 

διαφορές. Μέσα από τα εθνογραφικά αυτά παραδείγματα φαίνεται πως οι Ρομά του 

συνοικισμού, Αρλία και Φιτσίρια, διατηρούν κοινωνικές σχέσεις με τους ανθρώπους 

της περιβάλλουσας και ευρύτερης κοινωνίας και υιοθετούν χορευτικές και μουσικές 

                                                           
52Ένα παράδειγμα Έλληνα μουσικού Ρομά, αποτελεί ο Παζαρέντζης Σταύρος, ο οποίος, σχεδόν κάθε χρόνο, παράγει νέες 
μουσικές δημιουργίες, τις αναρτά στο διαδίκτυο και έτσι τις υιοθετούν οι συνάδελφοί του μουσικοί, αλλά τις μαθαίνει και το 

ακροατήριο. Το 2012, μία από τις μουσικές που κυκλοφόρησε ήταν το Fix https://youtu.be/4Bo3doMBeJY, το 2013 

κυκλοφόρησε το Gypsy India https://youtu.be/30tMYz92tBE, το 2014 το τσιφτετέλι https://youtu.be/_wkhePWusaI, το 2016 το 
Anatolia https://youtu.be/d7lubmWpIu8. 
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πρακτικές άλλων Ρομά και μη Ρομά. Ταυτόχρονα όμως, μέσα σε αυτό το κοινό 

πλαίσιο συνύπαρξης, προβάλλουν και τις διαφοροποιήσεις τους, που προκύπτουν από 

τις κοινωνικές τους σχέσεις.  

5.5 ΣΥΝΟΨΗ 

Στο παρόν κεφάλαιο μελέτησα αρχικά, δύο εθνογραφικά παραδείγματα, όπου 

το ένα, «το Τάμα», αφορούσε μια ιδιωτική περίσταση με χορό, μουσική και τραγούδι 

και το άλλο, «τα Κάλαντα», αφορούσε μια δημόσια περίσταση με μουσική και 

τραγούδι. Και οι δύο περιστάσεις, τελέστηκαν εντός του συνοικισμού. 

  

Σε αυτές τις χορευτικές/μουσικές περιστάσεις, που διοργάνωσαν οι Ρομά, 

εντός του συνοικισμού, είτε τελέστηκαν σε ιδιωτικό, είτε σε δημόσιο χώρο, 

συμμετείχαν, χορεύοντας, παίζοντας/ακούγοντας μουσική, τραγουδώντας. Ούτε ο 

δημόσιος, ούτε ο ιδιωτικός χώρος λειτούργησαν ως ανασταλτικοί παράγοντες στην 

συμμετοχή τους, αλλά ούτε και η παρουσία των μη Ρομά, έδειξε κάτι τέτοιο.  

Μάλιστα, όπως φάνηκε, οι Ρομά ταυτίζονταν μέσα από τον χορό, τη μουσική 

και το τραγούδι, τόσο μεταξύ τους, όσο και με τους μη Ρομά. Όμως, παρά τις 

ταυτίσεις, οι Ρομά διαπραγματεύτηκαν και επαναπροσδιόρισαν τις κοινωνικές τους 

σχέσεις και μέσα από τις διαφοροποιήσεις τους, τόσο μεταξύ τους, όσο και με τους 

μη Ρομά.  

Έπειτα μελέτησα τις διαδικασίες διαπραγμάτευσης των κοινωνικών σχέσεων 

αρχικά μεταξύ των Αρλίων και των Φιτσιριών και στην συνέχεια και των δύο αυτών 

κατηγοριών με τους μη Ρομά, στην διάρκεια μιας χορευτικής περίστασης, στις 15 

Αυγούστου, που περιλάμβανε δύο ταυτόχρονα χορευτικά γεγονότα. Μάλιστα, αυτά 

συνέβησαν σε δύο γειτονικά σπίτια, όπου του ενός σπιτιού οι κάτοικοι ανήκαν στα 

Αρλία και του άλλου στα Φιτσίρια. Με το συγκεκριμένο εθνογραφικό παράδειγμα 

αποδείχθηκε πως ο «πολιτισμός» των Ρομά δεν είναι «ομοιογενής» αλλά 

χαρακτηρίζεται από ρευστότητα και εμπεριέχει διαδικασίες αποδοχής και 

αμφισβήτησης, στις οποίες ο χορός και η μουσική χρησιμοποιούνται ως μέσα 

άσκησης δύναμης και προβολής διαφοροποιήσεων μεταξύ ατόμων και 

συλλογικοτήτων. 

Σύμφωνα με όλα τα παραπάνω διαπίστωσα, σε ότι αφορά τις κοινωνικές 

σχέσεις μεταξύ Αρλίων και Φιτσιριών, πως και οι δύο κατηγορίες στην διάρκεια των 
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χορευτικών τους γεγονότων παρουσιάζουν πολλές ομοιότητες ως προς τις κοινές 

ημερομηνίες εορτασμού των Αγίων, ως προς τους τρόπους εορτασμού καθώς και ως 

προς τις χορευτικές και μουσικές επιλογές τους.  

Ωστόσο παρά τις ομοιότητές τους, οι δύο κατηγορίες παρουσιάζουν πολλές 

διαφορές στην διάρκεια των χορευτικών τους περιστάσεων, προβάλλοντας τις 

αντιθέσεις τους και ουσιαστικά αποσκοπώντας στην διαφοροποίηση της μιας 

κατηγορίας από την άλλη. Μάλιστα αυτές τις διαφοροποιήσεις τους συχνά 

προβάλλονται με τρόπο συγκαλυμμένο και περίπλοκο, όπου αν και αναδεικνύεται μια 

ισορροπία, στην πραγματικότητα πρόκειται για μια φαινομενική ισορροπία που 

αποκρύπτει ανταγωνισμό και αντιπαράθεση. Αυτές οι συγκαλυμμένες 

διαφοροποιήσεις προβαλλόταν με ενέργειες και λόγια στην διάρκεια του χορευτικού 

γεγονότος, που ενώ προωθούσαν την ύπαρξη καλών κοινωνικών σχέσεων, 

ουσιαστικά ενίσχυαν την σύγκρουση ανάμεσά τους.  

Επίσης μέσα από τις χορευτικές τους επιλογές, τον καμπά, το τσιφτετέλι, τον 

καρσιλαμά και της γκάιντας ως βασικοί χοροί με τους οποίους εκφράστηκαν 

μουσικοχορευτικά και οι δύο κατηγορίες, αποσκοπούν επιπλέον σε μια επίδειξη 

δύναμης και παρουσίας της μιας κατηγορίας ως προς την άλλη και ταυτόχρονα στον 

τονισμό της διαφοροποίησής τους μέσα από τον διαφορετικό κινητικό τρόπο 

εκτέλεσης/έκφρασης. Αυτή η κινητική διαφοροποίηση στους χορούς, γινόταν 

αισθητή κυρίως μεταξύ των γυναικών των δύο κατηγοριών, όπου οι γυναίκες των 

Φιτσιριών θεωρούσαν τον δικό τους κινητικό τρόπο απόδοσης των χορών ως δική 

τους ικανότητα που απουσιάζει όμως από τα Αρλία, ενώ τα Αρλία θεωρούσαν τον 

δικό τους κινητικό τρόπο καλύτερο που τους κάνει να ξεχωρίζουν από τα Φιτσίρια.  

Σε ότι αφορά τις κοινωνικές σχέσεις μεταξύ Ρέμα, (Αρλίων και Φιτσιριών) και 

μη Ρομά στην διάρκεια του χορευτικού γεγονότος, συμπέρανα πως οι Ρομά 

χρησιμοποιούν τον χορό και την μουσική ως μέσα πότε διαφοροποίησης και πότε ως 

μέσα ταύτισής τους με τους μη Ρομά. Αυτή η διαδικασία διαφοροποίησης/ταύτισης 

στις χορευτικές περιστάσεις, εκφράζεται από τους ίδιους τους Ρομά λεκτικά με τον 

διαχωρισμό των χορών σε «δικοί μας/δικοί σας ή των άλλων», αλλά και με τον 

διαχωρισμό της/των μουσικής/κών επίσης σε «δική-οί μας/δική-οί σας ή των άλλων». 

Χορεύοντας και ακούγοντας τους «δικούς/ές τους» χορούς και μουσικούς/ές 

προωθείται η διαφοροποίηση από την ευρύτερη κοινωνία και με των «άλλων» η 

ταύτιση. 
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«Δικούς τους» χορούς θεωρούν το τσιφτετέλι, τον καρσιλαμά, την γκάιντα και 

τον καμπά, έχοντας μάλιστα επίγνωση ότι είναι και «των άλλων», δηλαδή των μη 

Ρομά. Οι ίδιοι όμως τονίζουν πως όχι μόνο τους εκτελούν με διαφορετικό κινητικό 

τρόπο, αλλά και με μεγαλύτερη κινητική ικανότητα και υπεροχή. Αυτό έχει ως 

αποτέλεσμα αυτή η κινητική υπεροχή της χορευτικής τους ικανότητας στους 

συγκεκριμένους χορούς να αποτελεί γι’ αυτούς μέσο ανάδειξης εκδοχών τσιγγάνικης 

ταυτότητας και «πολιτισμού».  

«Δικές/ους τους» μουσικές/ούς θεωρούν και οι δύο κατηγορίες τις μουσικές 

που αναπαράγονται, αποδίδονται και συνήθως δημιουργούνται από Ρομά μουσικούς 

ανεξάρτητα των τσιγγάνικων κατηγοριών και εθνικοτήτων στις οποίες ανήκουν. 

Ουσιαστικά  «δικές/ους τους» μουσικές/ούς θεωρούν τις μουσικές που δεν 

αποδίδονται από «Γκατζέ», δηλαδή, μη Ρομά μουσικούς. Συμπεραίνει κανείς πως σε 

αυτή την συνθήκη διάκρισης Ρομά/μη Ρομά ή Ρομά/Γκατζέ, η μουσική λειτουργεί για 

τους Ρομά με έναν ενωτικό τρόπο, όπου οι διαφοροποιήσεις μεταξύ των κατηγοριών 

των Ρομά παύουν να ισχύουν, ενώ μεταξύ των Ρομά/μη Ρομά οι διαφοροποιήσεις 

ενισχύονται. Επιπλέον, αυτή η διαφοροποίηση ενισχύεται και από το γεγονός ότι οι 

Ρομά στην διάρκεια των χορευτικών τους περιστάσεων, δείχνουν μεγαλύτερη 

προτίμηση στο άκουσμα των «δικών τους» μουσικών επιλογών γι’ αυτό και 

καταλαμβάνουν και την μεγαλύτερη χρονική διάρκεια σε σύγκριση με «των άλλων». 

Μάλιστα θεωρούν πως οι «δικοί τους» μουσικοί όχι μόνο είναι εξοικειωμένοι με τα 

«δικά τους» μουσικά αισθητικά κριτήρια, αλλά υπερέχουν μουσικά από τους μη 

Ρομά. Έτσι η/οι μουσική/οί στα χορευτικά γεγονότα γίνονται τα μέσα όπου οι Ρομά 

αναδεικνύουν εκδοχές της τσιγγάνικης ταυτότητάς τους και του «πολιτισμό» τους.  

Προχωρώντας, για τους χορούς και τις μουσικές «των άλλων» διαπίστωσα 

πως η υιοθέτησή τους από τους Ρομά, δείχνει την σύνδεση των Ρομά με την ευρύτερη 

κοινωνία, την κοινωνική τους επαφή με αυτή και πως δεν ζουν απομονωμένοι από 

αυτή. Όπως προέκυψε, τα κριτήρια που οδηγούν τους Ρομά στην πρακτική της 

υιοθέτησης χορών «των άλλων», δεν είναι μόνο αισθητικά, αλλά και εκείνα των 

κοινωνικών, πολιτικών και κοινωνικών συνθηκών που επικρατούν κάθε φορά και που 

επηρεάζουν τους τρόπους ζωής τους και την επιβίωσή τους. Φάνηκε επίσης, πως η 

υιοθέτησή τους πραγματοποιείται είτε μέσα από την συνύπαρξη των Ρομά/μη Ρομά 

σε κοινούς χώρους διασκέδασης και ψυχαγωγίας, είτε μέσα από την επιρροή των 

μέσων μαζικής ενημέρωσης, αλλά και την χρήση των μέσων κοινωνικής δικτύωσης. 

Ιδιαίτερα όμως σημαντική θεωρείται η χρήση του διαδικτύου που λειτουργεί για τους 
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Ρέμα όχι μόνο ως μέσο υιοθέτησης χορών και μουσικής «των άλλων», αλλά κυρίως 

ως μέσο ανάδειξης εκδοχών τσιγγάνικης ταυτότητας και «πολιτισμού». Αυτό οι Ρομά 

το επιτυγχάνουν προβάλλοντας τους «δικούς τους» χορούς και μουσικές στο 

διαδίκτυο. Έτσι ικανότητας που αισθάνονται ότι έχουν, τονίζοντας με θετικό τρόπο 

τον τσιγγάνικο «πολιτισμό» τους, ώστε να λειτουργήσει ως «αντίβαρο» στον 

οποιονδήποτε στιγματισμό που συχνά βιώνουν από την αποσκοπούν στην ανάδειξη 

την κινητικής και μουσικής τους ευρύτερη κοινωνία. 



157 
 

6. ΡΟΜΑ & ΓΚΑΤΖΕ: ΟΙ ΡΟΜΑ ΕΝΤΟΣ ΤΗΣ ΚΟΙΝΟΤΗΤΑΣ 

6.1 ΕΙΣΑΓΩΓΗ 

Στο παρόν κεφάλαιο, επικεντρώνω την μελέτη μου, στην παρουσίαση δύο 

δημόσιων περιστάσεων που συνέβησαν εντός του συνοικισμού και που 

διοργανώθηκαν από τους μη Ρομά. Η πρώτη, αφορά μία χορευτική/μουσική 

περίσταση το «Γεύμα Αγάπης» που διοργάνωσαν η Εκκλησία Αγίου Νεκταρίου & ο 

«Φάρος του κόσμου» και η δεύτερη μια χορευτική/μουσική περίσταση, τις «Διήμερες 

Πολιτιστικές Εκδηλώσεις» που διοργάνωσε ο Ποντιακός Πολιτιστικός Σύλλογος 

«Αναγέννηση» Αγίου Νεκταρίου Μενεμένης. Oυσιαστικά, εξετάζω τους τρόπους που 

συμμετέχουν ή όχι, στον χορό/μουσική, οι Ρομά του συνοικισμού, σε αυτές τις 

περιστάσεις. 

6.2 ΕΚΚΛΗΣΙΑ ΑΓΙΟΥ ΝΕΚΤΑΡΙΟΥ & ΦΑΡΟΣ ΤΟΥ ΚΟΣΜΟΥ «ΓΕΥΜΑ 

ΑΓΑΠΗΣ» 

Την δεύτερη μέρα των Χριστουγέννων, στις 26 Δεκεμβρίου του 2016, 

πραγματοποιήθηκε το «Γεύμα Αγάπης». Πρόκειται για ένα γεύμα, το οποίο 

διοργάνωσε ο «Φάρος του κόσμου» και ο πατέρας Αθηναγόρας Λουκατάρης, ιερέας 

του ναού του Αγίου Νεκταρίου του συνοικισμού. Αυτό το γεύμα τελέσθηκε στις 

κατακόμβες του ναού του Αγίου Νεκταρίου, με σκοπό να ευχαριστήσει ο ίδιος ο 

«Φάρος», όλους τους ανθρώπους που βοηθούν και στηρίζουν το έργο του.  

Συνοπτικά, ο «Φάρος του κόσμου», είναι ένα κέντρο Νεότητας που εδρεύει 

στον Δενδροπόταμο. Παιδιά και νέοι, κυρίως οι Ρομά, του Δενδροποτάμου 

απασχολούνται δημιουργικά, μέσα από διάφορες δράσεις, όπως μαθήματα μουσικής, 

αλλά, ταυτόχρονα, τους παρέχεται στέγαση και καθημερινό φαγητό σε όσα έχουν 

ανάγκη. Ο «Φάρος» λειτουργεί από το 2004 με την φροντίδα της Ιεράς Μητρόπολης 

Νεαπόλεως και Σταυρουπόλεως και με  βασικό υπεύθυνο τον Αρχιμανδρίτη 

Αθηναγόρα Λουκατάρη.53 

Οι κατακόμβες, βρίσκονται στον υπόγειο χώρο της εκκλησίας του Αγίου 

Νεκταρίου. Είναι ένας μεγάλος κυκλικός χώρος που στην μια άκρη του βρίσκεται η 

πόρτα της εισόδου και ακριβώς απέναντι μια υπερυψωμένη σκηνή. Την ημέρα του 

«Γεύματος» υπήρχαν πολλά τραπέζια με καρέκλες σε όλον τον χώρο, ενωμένα το ένα 

                                                           
53Ιστοσελίδα «Φάρου του κόσμου» farostoukosmou.com/el/αρχική/  
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με το άλλο, σχηματίζοντας κάθετες σειρές ως προς την σκηνή. Σε αυτά τα τραπέζια 

θα κάθονταν οι καλεσμένοι. Παράλληλα με την σκηνή και ακριβώς μπροστά από 

αυτή, υπήρχε ένα πολύ μεγάλο μακρόστενο τραπέζι, όπου θα κάθονταν οι επίσημοι 

προσκεκλημένοι. 

Στο «Γεύμα Αγάπης», ο κόσμος άρχισε να συγκεντρώνεται νωρίς το 

μεσημέρι. Συμμετείχαν Ρομά, αλλά και μη Ρομά καλεσμένοι. Ειδικότερα, 

παραβρέθηκαν εκπρόσωποι της Δημοτικής και τοπικής αρχής, της κυβέρνησης, της 

εκκλησίας, της αστυνομίας, του ακαδημαϊκού χώρου του Αριστοτελείου 

Πανεπιστημίου Θεσσαλονίκης (ΑΠΘ) και διαφόρων ΜΚΟ. Επίσης, παραβρίσκονταν 

Ρομά και μη Ρομά που ζουν στον συνοικισμό, αλλά και μη Ρομά που ζουν στην 

ευρύτερη περιοχή της Θεσσαλονίκης. Όλοι αυτοί οι συμμετέχοντες,, στηρίζουν και 

ενισχύουν με κάθε τρόπο, το έργο του Φάρου του κόσμου.  

Οι Ρομά συμμετείχαν στο Γεύμα με διαφορετικούς τρόπους και ιδιότητες. Η 

μουσική μπάντα της εκδήλωσης, που αποτελείται από Ρομά παιδιά του συνοικισμού 

και δημιουργήθηκε υπό την σκέπη του ίδιου του «Φάρου του κόσμου», θα έπαιζε 

μουσική για όλους τους παρευρισκόμενους στη διάρκεια του «Γεύματος». Oι 

υπόλοιποι συμμετέχοντες, Ρομά και μη Ρομά που παρευρίσκονταν στο Γεύμα, 

συμμετείχαν, πίνοντας, ακούγοντας μουσική και χορεύοντας.  

Οδεύοντας προς τις κατακόμβες, είχα την εντύπωση πως η συγκεκριμένη 

διοργάνωση θα περιλάμβανε μόνο ένα γεύμα, με φαγητό, ποτό και συζητήσεις. 

Μπαίνοντας όμως στις κατακόμβες και προς μεγάλη μου έκπληξη, παρατήρησα πως 

θα εξελισσόταν και σε ένα μουσικοχορευτικό γεγονός, κάτι που τελικά και έγινε. 

Καθώς στεκόμουν στην είσοδο, αντίκρισα απέναντί μου Ρομά παιδιά, παιδικής και 

εφηβικής ηλικίας, να παίζουν μουσική και να τραγουδούν πάνω στην σκηνή έχοντας 

μουσικά όργανα και μικρόφωνα. Ένα από αυτά έπαιζε ντραμς, δύο άλλα έπαιζαν 

τουμπελέκια, άλλα δύο κιθάρες, ένα έπαιζε πλήκτρα και άλλα δύο τραγουδούσαν. 

Όπως πληροφορήθηκα στην συνέχεια από τους παρευρισκόμενους, αλλά και από τα 

ίδια τα μέλη της μπάντας, ήταν μια ορχήστρα που είχε δημιουργήσει ο «Φάρος του 

κόσμου», στο πλαίσιο των μουσικών του δράσεων. Ταυτόχρονα, οι υπόλοιποι 

παρευρισκόμενοι, περίπου 150 άτομα, Ρομά και μη Ρομά, έτρωγαν, έπιναν, 

συζητούσαν, γελούσαν, σε μία περίσταση αλληλεπίδρασης που εξέπεμπε χαρά, 

διασκέδαση και καλές κοινωνικές σχέσεις μεταξύ των Ρομά και των μη Ρομά.   

Η μουσική που έπαιζε η ορχήστρα, κατά το μεγαλύτερο μέρος της διάρκειας 

του «Γεύματος», περιλάμβανε, κυρίως, μουσικές δημιουργίες Ελλήνων Ρομά 
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τραγουδιστών54. Τα περισσότερα ήταν στην ελληνική γλώσσα, δείχνοντας πως οι 

Ρομά, εκτός από την «δική» τους «τσιγγάνικη» γλώσσα, όπως την ονομάζουν οι ίδιοι, 

χρησιμοποιούν και εκφράζονται μέσω της μουσικής και στην ελληνική γλώσσα. 

Παραδείγματα τέτοιων τραγουδιών αποτελούσαν διάφορες επιτυχίες των δεκαετιών 

1980-2000, όπως το «Δεν μιλούν οι μαργαρίτες» της Ρομά τραγουδίστριας Μαρίνας 

Χάρου55, το «Είμαστε Τσιγγάνοι» του Ρομά τραγουδιστή Ζαφείρη Μελά56, το 

«Πάψε λοιπόν» του Ρέμα τραγουδιστή Σώτη Βολάνη.57 Επιπλέον έπαιξαν και δύο 

τραγούδια σε τσιγγάνικη γλώσσα, το ένα εκ των δύο ήταν το «Σοκερντέ» του Ρομά 

τραγουδιστή Γιώργου Ξανθιώτη.58  Όλα αυτά τα τραγούδια οι Ρομά τους 

συνοικισμού τα θεωρούν ως «δικά τους». Ωστόσο η μπάντα, έπαιξε και τραγούδησε, 

αν και για σύντομη χρονική διάρκεια, και τραγούδια Ελλήνων μη Ρομά 

τραγουδιστών. Οι Ρομά του συνοικισμού θεωρούν πως είναι των «άλλων», των μη 

Ρομά. Παράδειγμα τέτοιων τραγουδιών ήταν το «Έχω πετάξει μαζί σου» του μη Ρ 

ομάτραγουδιστή Σταμάτη Γονίδη.59 

 Εν τω μεταξύ, η μπάντα δεν έπαιξε τραγούδια που τραγουδήθηκαν 

μόνο από τους Ρομά μουσικούς της, αλλά και από μη Ρομά καλεσμένους, κατόπιν 

δικής τους παραγγελίας. Ειδικότερα, εκπρόσωπος της δημοτικής αρχής, τραγούδησε 

μια σειρά τραγουδιών, όπως το «Μήλο μου κόκκινο», το «Ένα Σαββάτο βράδυ καλέ 

Μαρία», την «Γερακίνα», τον «Διαμαντένιο σου σταυρό». Θεωρούνται 

«παραδοσιακά» τραγούδια της Κεντρικής Μακεδονίας. Aκόμα, ένας ιερέας, 

τραγούδησε μαζί με ένα Ρομά μέλος της μπάντας, ένα «λαϊκό» τραγούδι «Τα 

χαμοπούλια», ενός γνωστού μη Ρομά τραγουδιστή, του Δημήτρη Μπάση60  

Καθ’ όλη τη διάρκεια του «Γεύματος», παρατηρούσα πως επικρατούσε μια 

διάθεση χαράς και κεφιού, όπου όλοι άκουγαν με ευχαρίστηση τα τραγούδια και 

μερικοί κιόλας βιντεοσκοπούσαν με τα κινητά τους την μπάντα. Επικρατούσε μία 

αίσθηση καλών κοινωνικών σχέσεων των Ρομά με τους μη Ρομά. Ένας Ρομά, 

πατέρας ενός μέλους της μπάντας, κερνώντας με κρασί, με σύστηνε έχοντας μεγάλο 

ενθουσιασμό, σε έναν μη Ρομά καθηγητή του ΑΠΘ, γεγονός που με έκανε να 

αισθάνομαι αποδεκτή στην παρέα τους. Και οι δύο μου εξιστορούσαν πόση όμορφη 

                                                           
54Αν και σε μερικά τραγούδια συνέβαινε οι τραγουδιστές να είναι Ρομά, αλλά οι δημιουργοί των στίχων και της μουσικής σε 

κάποιες περιπτώσεις να είναι μη Ρομά. Παρόλα αυτά οι Ρομά του συνοικισμού τα θεωρούν «δικά τους». 
55Δεν μιλούν οι μαργαρίτες: βλ. στο https://youtu.be/9G8tmx6V4bU.  
56Είμαστε Τσιγγάνοι: βλ.  στο https://youtu.be/0ZAagVn5ZUQ. 
57Πάψε λοιπόν:  βλ.  στο https://youtu.be/nAeyRIwsKjg. 
58 Σοκερντέ: βλ.  στο https://youtu.be/GFJi5qUxbZ4. 
59 Έχω πετάξει μαζί σου: βλ.  στο https://youtu.be/dkIb1z84hVI. 
60 Τα χαμοπούλια:  βλ.  στο https://www.greeklyrics.gr/stixoi/xamopoulia/. 
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συνεργασία είχαν πριν είκοσι χρόνια, όταν στο πλαίσιο ενός προγράμματος του 

Πανεπιστημίου, ο συγκεκριμένος πατέρας έπαιζε μουσική με την δική του Ρομά 

μπάντα σε διάφορες μουσικές περιστάσεις στην ευρύτερη περιοχή της Θεσσαλονίκης. 

Συμπλήρωνε συγκινημένος, πόσο περήφανος νιώθει, που μετά από είκοσι χρόνια, 

βλέπει τον γιο του να παίζει, παρέα με τον παλιό του συνεργάτη, εννοώντας τον 

καθηγητή  

Η μπάντα επέλεξε να παίξει για μεγαλύτερη χρονική διάρκεια τις «δικές» της 

τσιγγάνικες μουσικές, και να τραγουδήσει και στην τσιγγάνικη γλώσσα τους. 

Ερμήνευσαν, μάλιστα, το «Είμαστε Τσιγγάνοι» στην ελληνική γλώσσα δείχνοντας 

περηφάνια για την τσιγγάνικη ταυτότητά τους, η οποία μπορεί να συνυπάρχει με 

εκείνη των μη Τσιγγάνων και να γίνεται αποδεκτή. Όντως, το παιδί που τραγουδούσε 

καθώς και τα παιδιά της υπόλοιπης μπάντας, όταν έλεγαν το «Είμαστε Τσιγγάνοι» 

άρχισαν να χαμογελούν μεταξύ τους, κοιτώντας επίσης με χαμόγελο τον κόσμο, τους 

Ρομά και τους μη Ρομά, σαν να ήθελαν να στείλουν το μήνυμα της ίσης μεταχείρισής 

τους από την ευρύτερη κοινωνία. 

Oι παραπάνω μουσικές, θεωρούνται από τους Ρομά και μη Ρομά, ως μουσικές 

με τις οποίες μπορεί να χορέψει κανείς τσιφτετέλια ή συρτά61. Όπως περιέγραψα στο 

προηγούμενο κεφάλαιο, οι Ρομά του συνοικισμού σχολιάζουν πως τα τσιφτετέλια 

χορεύονται και από Ρομά, αλλά και από μη Ρομά. Όμως, υποστηρίζουν πως οι δικός 

τους τρόπος κίνησης, υπερέχει σε σχέση με εκείνον των μη Ρομά. Επισημαίνουν 

επίσης, πως έχουν «δικές τους» μουσικές τσιφτετελιών, θεωρώντας ως «δικές τους» 

εκείνες που δημιουργούνται και τραγουδιούνται από Τσιγγάνους μουσικούς. 

Αντίστοιχα θεωρούν πως και οι μη Ρομά έχουν τις «δικές τους» μουσικές 

τσιφτετελιών που δημιουργούνται και τραγουδιούνται από μη Ρομά. Παρόλα αυτά, 

αναφέρουν πως τους αρέσουν και οι μουσικές τσιφτετελιών των μη Ρομά. 

Αντίστοιχα, όπως επίσης περιέγραψα στο προηγούμενο κεφάλαιο, οι Ρομά θεωρούν 

τα συρτά ως είδος χορού των μη Ρομά, το οποίο, όμως, όταν το ακούσουν, μπορούν 

να το χορέψουν.  

Με βάση τα παραπάνω, θα μπορούσε να περιμένει κανείς να δει στο «Γεύμα 

Αγάπης» να χορεύουν όλοι μαζί, Ρομά και μη Ρομά. Εντούτοις, σε όλη την τρίωρη 

                                                           
61 Συρτός: «Γενική ονομασία για συρτούς χορούς ή για τους χορούς που χορεύονται με συρτό τρόπο. Ο όρος συρτός, ίσως επειδή 

προκύπτει για το πιο διαδεδομένο είδος χορού, παίρνει διάφορες έννοες: 1) Κάθε κυκλικός χορός που χορεύεται συρτά, που δεν 
είναι πηδηχτός ή συγκαθιστός. 2) Ένας ή περισσότεροι χοροί, διαφορετικοί στην κάθε περιοχή, που διακρίνονται μεταξύ τους από 

τη μελωδία ή τα βήματα, και συχνά παίρνουν το όνομά τους από το τραγούδι ή τη μελωδία. 3) Ένας τοπικός συρτός που  στην 

περιοχή του λέγεται απλώς συρτός, αλλά έξω από αυτήν παίρνει το όνομά του συνήθως από τον τόπο προέλευσής του» (Ράφτης, 
1995: 637). 
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διάρκειά του, χόρευαν μόνο οι μη Ρομά και οι Ρομά παρατηρούσαν ως θεατές 

καθισμένοι στα τραπέζια τους. Η επιλογή τους αυτή ερχόταν σε αντίθεση με αυτό που 

συμβαίνει στις χορευτικές περιστάσεις που οργανώνονται από τους ίδιους στον 

συνοικισμό, όπως στους γάμους τους, στα τάματα. Όπως περιγράφηκε και στο 

πέμπτο κεφάλαιο, οι Ρομά αρέσκονται σε μεγάλο βαθμό να χορεύουν και μάλιστα 

στα δικά τους χορευτικά γεγονότα, έχουν ένα άτομο, το οποίο συντονίζει την σειρά 

του χορού των συμμετεχόντων, για να αποφεύγονται οι παρεξηγήσεις. Αυτό όμως 

που έγινε στο συγκεκριμένο χορευτικό γεγονός ήταν πως οι Ρομά ενώ έδειξαν μια 

διάθεση ανάπτυξης κοινωνικών σχέσεων με την ευρύτερη κοινωνία, διασκεδάζοντας 

στον ίδιο χώρο, ταυτόχρονα διατήρησαν μέσω του χορού μια «απόσταση» από αυτή.  

Αναλυτικότερα, μερικοί από τους συμμετέχοντες Ρομά έδειχναν 

χαμογελώντας να τους αρέσει να βλέπουν τους μη Ρομά να χορεύουν τα τσιφτετέλια 

«των Ρομά». Μερικές φορές, οι μη ομάΡ προσπαθούσαν να πείσουν τα μικρά Ρομά 

παιδιά να σηκωθούν να χορέψουν μαζί τους, αλλά εκείνα δίσταζαν. Σε κάποιες 

περιστάσεις χόρευαν για λίγο και μετά πάλι καθόντουσαν. Ακόμη και όταν η μπάντα 

έπαιζε τα τσιφτετέλια «των Ρομά», οι Ρομά δεν χόρευαν, παρά μόνο οι μη Ρομά. 

Κάνοντας μια γενική επισήμανση, οι περισσότεροι Ρομά στον συνοικισμό 

φαίνεται να αποδέχονται τις δράσεις της εκκλησίας και του Φάρου, όπως συμβαίνει 

και με το «Γεύμα» και αναγνωρίζουν την βοήθεια που τους προσφέρουν. Αυτό 

φαίνεται και από την παρουσία των Ρομά σε αυτό, αλλά και από τις απόψεις τους που 

εξέφραζαν σε εμένα όταν συζητούσα μαζί τους. Για παράδειγμα, στην διάρκεια του 

«Γεύματος», ένας πατέρας ενός παιδιού που έπαιζε στην μπάντα, μου εξέφραζε τον 

θαυμασμό του για το σημαντικό έργο που προσφέρει στους Ρομά η εκκλησία και ο 

Φάρος αλλά και οι άνθρωποι της ευρύτερης κοινωνίας, μέσω των δράσεών τους, 

δίνοντάς τους κίνητρα που θα τους βοηθήσουν στην ζωή τους. Αναφερόμενος στην 

δική του περίπτωση, τόνισε πως ο γιος του «δεν μπλέκει με κακές παρέες», γιατί ο 

Φάρος βοήθησε σε αυτό. Μέσω της μουσικής που ξεκίνησε να διδάσκεται στο 

μουσικό πρόγραμμα του Φάρου, συνεχίζει τη σχολική του φοίτηση σε μουσικό 

σχολείο και βρίσκει έτσι περισσότερες διεξόδους. Πρόσθεσε, επίσης, πως 

αναγνωρίζει το έργο του Φάρου στην τοπική κοινωνία και παρευρίσκεται στο 

«Γεύμα» για να το στηρίξει. 

Ωστόσο, υπήρξαν και απόψεις που εξέφραζαν μία αποστασιοποίηση από την 

εκκλησία και τον Φάρο. Καταρχάς, αν αναλογιστεί κανείς τον μεγάλο αριθμό Ρομά 

που ζουν στον συνοικισμό, θα διαπιστώσει πως αναλογικά ο αριθμός αυτών που 
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συμμετείχαν στο «Γεύμα» ήταν μικρός. Γι’ αυτό θεώρησα σημαντικό να παρουσιάσω 

«φωνές» των Ρέμα που ήταν όχι μόνο παρόντες στο « Γεύμα», αλλά και απόντες από 

αυτό. 

Όταν ρωτούσα διάφορους Ρομά που ήταν παρόντες, και τους οποίους είχα 

γνωρίσει στην διάρκειά του «Γεύματος», για τους λόγους που δεν χορεύουν, οι 

απαντήσεις τους κινούνταν γύρω από τις φράσεις «δεν θέλω, θέλω να βλέπω». 

Ένιωθα πως ενδεχομένως να υπήρχαν και άλλες αιτίες που δίσταζαν να μου 

αποκαλύψουν. Αισθανόμουν πως με αντιμετώπιζαν με μια δυσπιστία. Θεώρησα όμως 

φυσιολογική την αντίδρασή τους, μιας και ο χρόνος συζητήσεων, ήταν μικρός. Έτσι 

αποφασίζοντας να κάνω την ίδια ερώτηση και σε κάποια άτομα που ήδη τα γνώριζα 

και με γνώριζαν και είχε αναπτυχθεί μια «σχέση εμπιστοσύνης», από προηγούμενες 

συνεντεύξεις- συζητήσεις που είχα κάνει στα σπίτια τους, λάμβανα απαντήσεις όπως 

«τι να χορέψω για να με κοροϊδεύουν, χορεύω αλλά εδώ δεν θέλω, στα δικά μας να 

δεις πόσο χορεύουμε». Αυτό που ήθελαν, ήταν να μου δώσουν να καταλάβω την 

ύπαρξη κάποιων στερεοτύπων που αντιμετωπίζουν αρκετές φορές από άτομα και 

συλλογικότητες της ευρύτερης κοινωνίας και που αυτή η κατάσταση τους οδηγεί να 

κρατούν «απόσταση», που, στην προκειμένη περίπτωση εκφράζουν μέσω του χορού. 

Όταν ρώτησα διάφορους απόντες από το «Γεύμα» Ρομά, για τους λόγους που 

δεν παρευρέθηκαν σε αυτό, ενώ αποτελεί έναν θεσμό στην τοπική κοινωνία, οι 

απαντήσεις τους κινούνταν γύρω από τις φράσεις «έχουμε τις δουλειές μας, κι αυτοί 

κάνουν την δουλειά τους, έχουν τον σκοπό τους, όχι πως δεν μας βοηθούν όμως». 

Αυτές οι «φωνές» των Ρέμα που ακούστηκαν αναγνώριζαν από την μια το έργο του 

Φάρου και της εκκλησίας, αλλά από την άλλη άφηναν μια αίσθηση αμφισβήτησης. 

Γενικότερα πολλοί Ρέμα εξέφραζαν μια δυσπιστία ως προς τα κίνητρα των διαφόρων 

ατόμων και συλλογικοτήτων που βοηθούν τους Ρομά, θεωρώντας πως κάποιες φορές 

αυτή η βοήθεια δεν είναι ανιδιοτελής και αυτό τους ενοχλεί. Στην προκειμένη 

περίπτωση του Φάρου και της εκκλησίας, κανένας Ρέμα ευθέως δεν χαρακτήρισε ως 

ιδιοτελή τα κίνητρα τους απέναντι στους Ρέμα. 

6.3 ΠΟΝΤΙΑΚΟΣ ΠΟΛΙΤΙΣΤΙΚΟΣ ΣΥΛΛΟΓΟΣ «ΑΝΑΓΕΝΝΗΣΗ» ΑΓΙΟΥ 

ΝΕΚΤΑΡΙΟΥ ΜΕΝΕΜΕΝΗΣ «ΔΙΗΜΕΡΕΣ ΠΟΛΙΤΙΣΤΙΚΕΣ ΕΚΔΗΛΩΣΕΙΣ» 

Όπως ανέφερα στο πρώτο κεφάλαιο, στον Δενδροπόταμο εκτός από Ρομά 

ζουν και μη Ρομά πληθυσμοί. Από τους 3000 κατοίκους του, οι μη Ρομά 
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υπολογίζονται στους 500 κατοίκους, ενώ οι Ρομά στους 2500. Είναι προφανές ότι 

υπάρχει καθημερινή κοινωνική επαφή μεταξύ τους, αφού μοιράζονται τους ίδιους 

δρόμους, τα ίδια σχολεία, την ίδια εκκλησία, τα ίδια καταστήματα. Ακόμη και τα 

σπίτια τους είναι, πολλές φορές, το ένα δίπλα στο άλλο. 

 Το 1966, μη Ρομά κάτοικοι του συνοικισμού ίδρυσαν τον 

«Μορφωτικό Σύλλογο η Αναγέννησις Δενδροποτάμου» που σήμερα λειτουργεί με 

την ονομασία «Ποντιακός Πολιτιστικός Σύλλογος Αναγέννηση Αγίου Νεκταρίου 

Μενεμένης». Οι πρόγονοι αυτών, προέρχονταν από τον Πόντο της Μικράς Ασίας, 

όπου το 1922 με την Συνθήκη της Λωζάνης και την υποχρεωτική ανταλλαγή των 

πληθυσμών, έφυγαν από τον Πόντο και εγκαταστάθηκαν σε διάφορες περιοχές της 

Ελλάδας (Δήμος Μενεμένης, 2010: 15).  

 Σήμερα, ο Ποντιακός Σύλλογος δραστηριοποιείται στον συνοικισμό 

λειτουργώντας τμήματα εκμάθησης «Ποντιακών παραδοσιακών χορών» όπως με 

πληροφόρησε ο δάσκαλός τους, για παιδιά και για ενήλικες. Οι δράσεις του 

επικεντρώνονται κυρίως στα εβδομαδιαία μαθήματα χορού και στις χορευτικές 

παρουσιάσεις του σε κοινό εντός και εκτός Ελλάδας. Κεντρικές του εκδηλώσεις 

μάλιστα, αποτελούν οι διήμερες πολιτιστικές εκδηλώσεις που διοργανώνει κάθε 

χρόνο στις αρχές Σεπτεμβρίου. 

 Στην διάρκεια της επιτόπιας έρευνάς μου, οι διήμερες πολιτιστικές του 

εκδηλώσεις πραγματοποιήθηκαν στις 8 και 9 Σεπτεμβρίου του 2017, στον προαύλιο 

χώρο του 5ου Διαπολιτισμικού Σχολείου που βρίσκεται στον συνοικισμό. Η πρόεδρος 

του συλλόγου, στον εναρκτήριο λόγο της την πρώτη μέρα των εκδηλώσεων, 

ευχαρίστησε την Δημοτική αρχή, για την παραχώρηση του προαύλιου χώρου 

τονίζοντας πως «για πρώτη φορά οι εκδηλώσεις του συλλόγου γίνονται σε δικό μας 

χώρο, κάτι που μας τιμά ιδιαίτερα». Σε συζητήσεις που έκανα με διάφορα μέλη του 

διοικητικού συμβουλίου, μου έλεγαν πως θεωρούν τον προαύλιο χώρο του σχολείου 

ως «δικό» τους χώρο, γιατί στο σχολικό κτήριο στεγάζονται όχι μόνο το γραφείο του 

συλλόγου αλλά πραγματοποιούνται και τα μαθήματα χορού τους. Επιπλέον τόνιζαν 

ότι ο προαύλιος χώρος του σχολείου, είναι περισσότερο «ελεγχόμενος». Στην 

ερώτησή μου τι σημαίνει «ελεγχόμενος» και «μη ελεγχόμενος» χώρος γι’ αυτούς, μου 

τόνισαν πως τον θεωρούν «ελεγχόμενο» γιατί είναι περιφραγμένος και έτσι μπορούν 

να ελέγχουν οποιονδήποτε εισέρχεται. Αντίθετα, μη ελεγχόμενο, θεωρούν τον χώρο 

που χρησιμοποιούσαν τα προηγούμενα χρόνια, ο οποίος βρισκόταν απέναντι από το 

σχολείο, δεν είναι περιφραγμένος, χρησιμοποιείται σε καθημερινή βάση ως χώρος 
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στάθμευσης αυτοκινήτων και μπορούσε οποιοσδήποτε να βρίσκεται εκεί. Βέβαια, 

αυτή η ανάγκη για έλεγχο του χώρου των εκδηλώσεών τους μου δημιουργούσε κι 

άλλα ερωτήματα, όπως τον έλεγχο για ποιους και γιατί, που τελικά νομίζω πως 

απαντήθηκαν στην διάρκεια των διήμερων εκδηλώσεών τους και περιγράφω στην 

συνέχεια. 

 

Εικόνα 13. Aφίσα Διήμερων Εκδηλώσεων. Φωτογραφία Αικατερίνης Λουλούδη 

 

Στη διάρκεια και των δύο βραδιών επαναλήφθηκε η ίδια διαδικασία. Αρχικά η 

πρόεδρος με τον εναρκτήριο λόγο της, ευχαριστούσε όλους τους παρευρισκόμενους, 

Ακολουθούσε η χορευτική παρουσίαση των τμημάτων του οικοδεσπότη συλλόγου, 

αλλά και των καλεσμένων-φιλοξενούμενων πολιτιστικών συλλόγων, που διαρκούσε 

περίπου δύο ώρες. Σε όλη αυτή την διάρκεια, ο κόσμος παρακολουθούσε τα 

χορευτικά συγκροτήματα, τρώγοντας, πίνοντας και ταυτόχρονα συζητώντας. Μετά 

την παρουσίαση των χορευτικών τμημάτων, ακολουθούσε ο χορός για όλο τον 

κόσμο, που κρατούσε μέχρι τις πρώτες πρωινές ώρες. Mάλιστα, την πρώτη βραδιά, η 

εκφωνήτρια έδωσε το λόγο στον Δήμαρχο Αμπελοκήπων-Μενεμένης, ο οποίος είπε: 

«κυρίες και κύριοι καλησπέρα σας. Τόσο εγώ, όσο και όποιοι άλλοι αιρετοί είναι εδώ, 

ευχαριστούμε τον Σύλλογο για την πρόσκληση. Πάντοτε πίστευα, και, δεν αρκεί να 

πιστεύει κανείς, αλλά πρέπει, τα πιστεύω του να τα κάνει πράξη, ότι, τα σχολεία μας, 

δεν μπορεί να είναι σχολεία νεκρά και κλειδωμένα, αποστεωμένα. Το πρωί μάθημα 

και μετά το μεσημέρι τίποτα. Το αντίθετο. Σχολείο καλό, με ουσιαστικό ρόλο στην 

κοινωνία, είναι το ανοιχτό σχολείο. Όχι μόνο στα παιδιά, αλλά και στους γονείς τους 
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και στον υπόλοιπο πληθυσμό. Πολλά έχουν να διδαχθούν τα παιδιά μας, από τη 

συστέγαση και της εκπαιδευτικής διαδικασίας, αλλά ταυτόχρονα και των αθλητικών, 

πολιτιστικών και άλλων συλλόγων, χωρίς να εμποδίζεται η εκπαιδευτική διαδικασία. 

Κι έτσι, γίνεται μια μέθεξη, μια ανταλλαγή, μια συμμετοχή και στο πολιτιστικό 

γίγνεσθαι Ο Δήμος μας, επιχορηγεί, όλα τα Σωματεία, έχοντας δώσει σε αυτούς 

στέγη, για να απαλλαγούν από τις λειτουργικές δαπάνες. Και να τα αποτελέσματα. Ο 

παρών σύλλογος, δείχνει ότι προχώρησε, προόδευσε και ότι θα έχει ένα λαμπρό 

μέλλον. Καλή επιτυχία στις εκδηλώσεις σας. Να είστε καλά». 

Ο προαύλιος χώρος είχε τραπέζια και καθίσματα χωρητικότητας, περίπου, 500 

ατόμων. Υπήρχε μία μεγάλη επιφάνεια που θα χρησίμευε ως χώρο για το χορό, και 

στην άκρη του οποίου ήταν τοποθετημένα τα μουσικά όργανα και δύο μεγάλα ηχεία 

της ορχήστρας. Οι παρευρισκόμενοι, θα αγόραζαν φαγητό και ποτό από το σύλλογο 

και, έτσι, θα τον ενίσχυαν οικονομικά. 

 

Εικόνα 14. Χορευτική παρουσίαση καλεσμένου πολιτιστικού συλλόγου. Φωτογραφία Αικατερίνης 

Λουλούδη 
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Εικόνα 15. Ο κόσμος καθισμένος στα τραπέζια τους, παρακολουθώντας την χορευτική παρουσίαση των 

συλλόγων. Φωτογραφία Αικατερίνης Λουλούδη 

 

 

Εικόνα 16. Χορός από τον παρευρισκόμενο κόσμο. Φωτογραφία Αικατερίνης Λουλούδη 

 

Πριν φτάσω στον χώρο τον εκδηλώσεων, συλλογιζόμουν πως αυτές οι δύο 

μουσικοχορευτικές βραδιές, θα αποτελούσαν για εμένα μια καλή ευκαιρία για να δω 

με ποιους τρόπους συνυπάρχουν μεταξύ τους Ρομά και μη Ρομά μέσα από 

διαδικασίες που περιλαμβάνουν χορό. Αυτό που ζούσα από την μικρή μου ηλικία, 

μέχρι που έγινα δασκάλα χορού σε πολιτιστικούς συλλόγους, ως και την στιγμή πριν 
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επισκεφτώ τον συνοικισμό για την επιτόπια έρευνά μου, ήταν πως μόνο μία φορά 

είχα δει να συμμετέχουν οι Ρομά ως χορευτές σε χορευτικές περιστάσεις που 

διοργάνωναν μη Ρομά πολιτιστικοί σύλλογοι. Η χορευτική περίσταση του 

συγκεκριμένου Ποντιακού Συλλόγου του Δενδροποτάμου, ήταν μια ιδανική 

περίπτωση. Υπέθετα επιπλέον, πως μεγάλος αριθμός Ρομά θα συμμετείχε ενεργά 

χορεύοντας. 

Απογοητεύτηκα, όμως γρήγορα όταν αντιλήφθηκα πως όλα όσα συνέβησαν, ή 

μάλλον, όλα όσα, τελικά, δεν συνέβησαν από αυτά που περίμενα, με βοήθησαν να 

καταλάβω καλύτερα πτυχές των κοινωνικών σχέσεων μεταξύ των Ρομά και μη Ρομά 

εντός του συνοικισμού. 

Καταρχάς όλοι οι χορευτές των φιλοξενούμενων χορευτικών ομάδων ήταν μη 

Ρομά. Το ίδιο συνέβαινε και στην χορευτική ομάδα του οικοδεσπότη συλλόγου. Όλοι 

τους ήταν μη Ρομά και μόνο μία περίπτωση μιας Ρομά κοπέλας υπήρχε που χόρευε 

στον σύλλογο. Βέβαια, ο χοροδιδάσκαλος του συλλόγου και πρώην πρόεδρος για 

πολλά χρόνια, μου ανέφερε πως υπήρχαν λίγες περιπτώσεις Ρομά του συνοικισμού 

που χόρευαν στο σύλλογο. Κατά τις συναντήσεις μας δεν μου έδωσε ποτέ την 

εντύπωση πως δεν επιθυμεί να συμμετέχουν οι Ρομά στην χορευτική ομάδα του 

συλλόγου. Αντιθέτως, μου έδειχνε φωτογραφίες Ρομά του συλλόγου από τα 

προηγούμενα χρόνια και ανέφερε ότι διατηρεί μέχρι και σήμερα φιλικές σχέσεις μαζί 

τους. Το ίδιο μου επιβεβαίωσαν και Ρομά πληροφορητές. 

Η συγκεκριμένη Ρομά κοπέλα που χόρευε στην διάρκεια της επιτόπιας 

έρευνάς μου στον Ποντιακό σύλλογο, ήταν μια κοπέλα 17 χρονών, μαθήτρια της Β΄ 

Λυκείου, η οποία μου έλεγε «…εγώ είμαι σε όλα η εξαίρεση. Χορεύω τρία χρόνια 

στο σύλλογο. Είμαστε πέντε-έξι κορίτσια που πάμε παντού και κάνουμε διάφορα. 

Έχουμε πάει στο Δημαρχείο, στη Γιορτή Πολυγλωσσίας, έχουμε κάνει στο σχολείο 

διάφορα, δείχνουμε για εμάς για τους Ρομά, πως δεν είμαστε όλοι κακοί, όπως 

νομίζουν, ότι δηλαδή κλέβουμε, πως δεν πάμε σχολείο. Μας αρέσει να πηγαίνουμε σε 

διάφορα μέρη και να μιλάμε για το τι είμαστε, γιατί μας μειώνουν πάρα πολύ κι αυτό 

είναι άδικο, εγώ προσωπικά έχω νιώσει πάρα πολύ το μπούλινγκ. Έτσι αποφασίσαμε 

να κάνουμε κάτι, ώστε να πάμε παντού και να μάθουν και καλά πράγματα για εμάς 

τους Ρομά…Στον σύλλογο ήρθα γιατί ερωτεύτηκα ένα παιδί… έναν Πόντιο, χορευτή 

και μετά κόλλησα και με τους χορούς. Είμαι η μοναδική στον σύλλογο Τσιγγάνα. Τα 

άλλα κορίτσια δεν συνέχισαν, γιατί δυσκολεύονταν στα βήματα, αλλά δεν τους 

πολυάρεσαν αυτοί οι χοροί. Είμαι η πρώτη και η τελευταία στην ιστορία (γελά)». 
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Γενικότερα η συγκεκριμένη Τσιγγάνα, μέσα από τις συζητήσεις μας, 

παρουσίαζε τον εαυτό της ως ένα πρόσωπο που επιδίωκε από πολύ μικρή να 

συμμετέχει σε διάφορες δράσεις των μη Ρομά με στόχο να προβάλλει μία θετική 

εικόνα της τσιγγάνικης ταυτότητας. Μάλιστα δεν δίστασε να επιλέξει για σύντροφό 

της έναν μη Ρομά συγχορευτή της. Όπως και η ίδια υποστηρίζει, ο τρόπος που 

ενεργεί, αποτελεί εξαίρεση. 

Ας σημειωθεί ακόμη, πως όλα τα φιλοξενούμενα χορευτικά συγκροτήματα 

του διημέρου, ήταν πολιτιστικοί σύλλογοι από την ευρύτερη περιοχή της Δυτικής 

Θεσσαλονίκης. Από το Κορδελιό, τον Εύοσμο, τον Παύλο Μελά, τους 

Αμπελόκηπους και την Μενεμένη. Η εκφωνήτρια ανακοίνωνε στο μικρόφωνο το 

χορευτικό τους πρόγραμμα, λέγοντας πως θα χορέψουν χορούς της Μακεδονίας, των 

Νησιών, του Πόντου. Κανένας σύλλογος, δεν παρουσίασε χορούς των Ρομά, όπως 

συμβαίνει στις περισσότερες πολιτιστικές εκδηλώσεις που συμμετέχω και 

παρακολουθώ.  

Ακόμη και τα μέλη της ορχήστρας, ήταν όλοι τους μη Ρομά. Μερικοί από 

αυτούς ζουν εντός του συνοικισμού, όπως ένας από τους λυράρηδες, και οι υπόλοιποι 

ζουν στην ευρύτερη περιοχή της Θεσσαλονίκης. Η αλήθεια είναι πως κι εγώ η ίδια, 

αλλά και πολλοί συνάδελφοι χοροδιδάσκαλοι, συνεργαζόμαστε στις εκδηλώσεις με 

τους συλλόγους μας με πολλά μουσικά σχήματα που απαρτίζονται από Ρομά, όπως 

από την περιοχή της Γουμένισσας, της Νάουσας, της Αλεξάνδρειας και τους 

θεωρούμε πολύ καλούς μουσικούς. Αβίαστα, λοιπόν υπέθετα πως θα συναντούσα 

κάποιους από τους Ρομά μουσικούς που συνεργάζομαι κι εγώ, στο διήμερο των 

εκδηλώσεων του Ποντιακού συλλόγου, αλλά τελικά αυτό δεν συνέβη.  

Στη διάρκεια και των δυο βραδιών ο κόσμος που συμμετείχε, ήταν όλοι τους 

μη Ρομά. Οι περισσότεροι από αυτούς ήταν κάτοικοι του συνοικισμού, αλλά υπήρχαν 

και κάποιες παρέες που ζουν στην υπόλοιπη πόλη της Θεσσαλονίκης. Παραδείγματα 

αποτελούσαν κάποια διοικητικά συμβούλια πολιτιστικών συλλόγων της Δυτικής 

Θεσσαλονίκης, που διατηρούν φιλικές σχέσεις, αλλά και σχέσεις συνεργασίας με τον 

οικοδεσπότη σύλλογο, τους οποίους η εκφωνήτρια τους ευχαριστούσε δημοσίως για 

την παρουσία τους. Επίσης και κάποιοι φίλοι-συνοδοί των φιλοξενούμενων 

χορευτικών ομάδων, αλλά και των μελών του διοργανωτή συλλόγου. 

Σε σχέση με τους Ρομά, η παρουσία τους και στις δύο βραδιές ήταν πολύ 

μικρή. Επισκέφτηκαν τις εκδηλώσεις κάποιες μικρές παρέες μαμάδων με τα παιδιά 

τους στα καρότσια, κάποιες παρέες παντρεμένων ζευγαριών, και μικρές παρέες 
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παιδιών. Δεν κάθισαν σε τραπέζι, ούτε συμμετείχαν ενεργά χορεύοντας στο γλέντι. 

Αντιθέτως, η επίσκεψή τους, είχε τον χαρακτήρα του θεατή-παρατηρητή. Ειδικότερα, 

στέκονταν όρθιοι, λίγο πιο μπροστά από την είσοδο του προαύλιου χώρου, δεν 

πλησίαζαν προς τον υπόλοιπο χώρο των εκδηλώσεων, και το έκαναν αυτό μόνο για 

λίγα λεπτά. Εστίαζαν την προσοχή τους, στον χώρο του χορού, κοιτώντας για λίγο 

τον χορό των μη Ρομά και έπειτα έφευγαν. Συγκεκριμένα, αυτό που παρατήρησα 

ήταν πως και στις δύο βραδιές, υπήρχε ένας άντρας, μέλος του συλλόγου, που σε όλη 

την διάρκειά τους στεκόταν όρθιος στην είσοδο της αυλής. Αυτή η είσοδος, ήταν μια 

στενή πόρτα που μόνο από αυτή μπορούσε να έχει κανείς πρόσβαση. Αυτός ο άντρας 

με πληροφόρησε, πως επιτρέπει οποιονδήποτε να περάσει, εκτός από «κάποιους» που 

δημιουργούν προβλήματα και φασαρίες. Καθώς η συζήτησή μας προχωρούσε, τελικά 

μου αποκάλυψε πως σε προηγούμενες χρονιές, αυτοί οι «κάποιοι» ήταν Ρομά του 

συνοικισμού που δημιουργούσαν φασαρίες στην διάρκεια των εκδηλώσεών τους. Για 

να αποφύγουν αυτές τις καταστάσεις επεδίωξαν να πραγματοποιούν τις κεντρικές 

τους εκδηλώσεις στον «ελεγχόμενο» χώρο του σχολείου. Ο ίδιος είχε την ευθύνη 

αυτού του ελέγχου. Μου τόνισε πως μπορούν να μπουν και οι Ρομά του συνοικισμού, 

αλλά όχι όσοι δημιουργούν προβλήματα. Πράγματι, και στις δύο βραδιές συνέβαινε 

να επιτρέπει σε κάποιους Ρομά να μπουν στον χώρο και σε κάποιους όχι.  

 

Εικόνα 17. Στο βάθος αριστερά η πόρτα εισόδου του προαύλιου χώρου. Φωτογραφία Αικατερίνης 

Λουλούδη 



170 
 

 

 

Εικόνα 18. Παρουσία Ρομά του συνοικισμού, δίπλα στην είσοδο, παρακολουθώντας τον χορό των μη Ρομά. 

Φωτογραφία Αικατερίνης Λουλούδη 

 

Η μαζική απουσία των Ρομά από αυτές τις εκδηλώσεις του τοπικού 

Ποντιακού συλλόγου, όπως αντίστοιχα και η μικρή τους παρουσία, αποτελούσαν μία 

ένδειξη απουσίας τους από το δημόσιο χώρο και μία κοινωνική περίσταση, την οποία 

δεν αισθάνονται οικεία. Αν και ο συνοικισμός αποτελεί γι’ αυτούς ένα οικείο 

περιβάλλον, παρ’ όλα αυτά το αισθάνονται μη οικείο όταν περιστοιχίζονται από μη 

Ρέμα. 
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6.4 ΣΥΝΟΨΗ 

Στο παρόν κεφάλαιο, μελέτησα δύο εθνογραφικά παραδείγματα, το «το Γεύμα 

Αγάπης» και τις «Διήμερες Πολιτιστικές Εκδηλώσεις». Kαι τα δύο, αφορούσαν δύο 

δημόσιες περιστάσεις που περιλάμβαναν χορό, μουσική και τραγούδι, 

διοργανώθηκαν από τους μη Ρομά και πραγματοποιήθηκαν εντός του συνοικισμού. 

Έτσι λοιπόν, οι Ρομά διαπραγματεύτηκαν τις κοινωνικές τους σχέσεις με τους 

μη Ρέμα, μέσα από καταστάσεις ταυτίσεων, αλλά και διαφοροποιήσεων. Λόγου χάρη, 

οι μη Ρομά, διοργάνωσαν τα μουσικοχορευτικά τους γεγονότα, με παρόμοια 

οργανωτικά πρότυπα με τους Ρομά και που περιέγραψα στα προηγούμενα 

παραδείγματα. Περιλάμβαναν, φαγητό, ποτό, χορό, καλεσμένους. Επίσης, στο μεν 

«Γεύμα», οι Ρομά ήταν παρόντες και συμμετείχαν στο φαγητό, το ποτό, παίζοντας 

μουσική όπως προείπα, στο τραγούδι, τραγουδώντας και στα ελληνικά, και στα 

τσιγγάνικα. Οι Ρομά επίσης ενήργησαν με παρόμοιους τρόπους. Έτσι, μέσα από το 

«Γεύμα», φάνηκε μια εικόνα αλληλεπίδρασης των Ρομά/μη Ρομά, με πολλές 

ταυτίσεις μεταξύ τους.  

Ωστόσο, πέρα από τις ταυτίσεις, προβλήθηκαν και διαφοροποιήσεις, 

δημιουργώντας αποστασιοποίηση στις κοινωνικές τους σχέσεις. Λόγου χάρη, στο 

«Γεύμα», η παρουσία των Ρομά ήταν μικρή, η μπάντα, έπαιζε κυρίως τη «δική τους» 

μουσική των Ρομά μουσικών, και, δεν χόρευαν παρά μόνο κοιτούσαν, δηλαδή 

ενήργησαν ως θεατές/παρατηρητές, κάτι που έρχεται σε αντίθεση με τα χορευτικά 

γεγονότα που διοργανώνουν οι ίδιοι,. Στις «Διήμερες Πολιτιστικές Εκδηλώσεις» του 

ποντιακού συλλόγου, η απουσία των Ρομά στον χορό, τη μουσική, το τραγούδι, ήταν 

εμφανής. Όλα τα καλεσμένα χορευτικά αποτελούνταν από μη Ρομά, ακόμη και ο 

οικοδεσπότης σύλλογος, είχε μόνο μία Ρομά χορεύτρια, τα μέλη της ορχήστρας ήταν 

όλα μη Ρομά, και, χορεύτηκαν χοροί μόνο των μη Ρομά. Η παρουσία των Ρομά, εκτός 

του ότι ήταν μικρή σε αριθμό και χρονική διάρκεια, είχε τον ρόλο μόνο του 

θεατή/παρατηρητή.  

Έτσι παρατήρησα, πως, σε διοργάνωση μουσικοχορευτικών περιστάσεων από 

τους μη Ρομά, η συμμετοχή των Ρομά στον χορό, τη μουσική και το τραγούδι, ήταν 

μικρή, ως και ανύπαρκτη, γεγονός που έδειξε μια απουσία των Ρομά από τον δημόσιο 

χώρο. Αυτό, έρχεται σε αντίθεση με την μεγάλη συμμετοχή των Ρομά σε 

μουσικοχορευτικές περιστάσεις που διοργανώθηκαν από τους ίδιους και που 

περιέγραψα στο προηγούμενο κεφάλαιο. Οπότε διαπίστωσα, πως, για τους Ρομά, 
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καθοριστική σημασία για τους τρόπους ενεργειών τους, παίζει, το ποιος αποφασίζει, 

ποιος διοργανώνει μια περίσταση. Σε δική τους διοργάνωση, ενεργούν σε ένα 

ασφαλές/οικείο περιβάλλον, ενώ σε διοργάνωση των μη Ρομά ενεργούν σε ένα 

επισφαλές/μη οικείο περιβάλλον. Αυτή η αίσθηση επισφάλειας, όπως φάνηκε, 

δημιουργείται από την ύπαρξη στερεοτύπων που αντιμετωπίζουν αρκετές φορές, γι’ 

αυτό και αποστασιοποιούνται από τους μη Ρομά, εκφράζοντας αυτή την 

αποστασιοποίηση μέσα από τον χορό, τη μουσική και το τραγούδι. Όμως, 

παρατηρήθηκε, πως αυτή η αποσταστασιοποίηση μειώνεται, όταν οι διοργανωτές μη 

Ρομά, δίνουν έναν ρόλο συμμετοχής στους Ρομά, όπως έδωσαν στην μουσική 

μπάντα, η οποία συμμετείχε αναλαμβάνοντας την μουσική κάλυψη όλης της 

μουσικοχορευτικής περίστασης.  
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7. ΡΟΜΑ & ΓΚΑΤΖΕ: ΟΙ ΡΟΜΑ ΕΚΤΟΣ ΤΗΣ ΚΟΙΝΟΤΗΤΑΣ 

7.1 ΕΙΣΑΓΩΓΗ 

Στο παρόν κεφάλαιο, επικεντρώνω την μελέτη μου, στην παρουσίαση δύο 

δημόσιων περιστάσεων που περιλάμβαναν χορό/μουσική/τραγούδι και ζητήματα 

στερεοτύπων/γλώσσας (εισήγηση από Ρομά καθηγήτρια ελληνικής φιλολογίας και 

θεατρικό έργο από Ρομά μαθητές) και που συνέβησαν εκτός του συνοικισμού. 

Διοργανώθηκαν από τους μη Ρομά, και, συμμετείχαν οι Ρομά.  

Η μία περίσταση, αφορά τον Δημιουργικό Πολιτιστικό Σύλλογο Ελληνίδων 

Γυναικών Ρομά. Αρχικά, παρουσιάζω τον σύλλογο, στρέφοντας την προσοχή μου 

στους σκοπούς και τις δράσεις του, από την δημιουργία του, έως την χρονική περίοδο 

της έρευνάς μου. Συνεχίζω την ανάλυσή μου, μελετώντας τον σε δύο «φάσεις»: στα 

πρώτα χρόνια της έντονης δραστηριοποίησής του και στα χρόνια που ακολούθησαν, 

της μειωμένης δραστηριοποίησής του, μετά την οικονομική κρίση του 2009 στην 

Ελλάδα. Στην πρώτη φάση, παρουσιάζω την περίσταση του Βασιλικού θεάτρου με 

τίτλο «Πολιτισμός για όλους. Ίσες πολιτιστικές ευκαιρίες» και περιλάμβανε 

χορό/μουσική/τραγούδι. Στην δεύτερη φάση, παρουσιάζω προβλήματα που 

σχετίζονται με τον περιορισμό των δράσεών του. Όλα τα παραπάνω, τα περιγράφω 

μέσα από τα «μάτια» της Ρομά προέδρου του συλλόγου, της κα Γιαννούλας, η οποία 

βρίσκεται σε αυτή τη θέση από την ίδρυσή του, μέχρι και στην διάρκεια της έρευνάς 

μου. 

Η άλλη περίσταση, αφορά την «5η Γιορτή Πολυγλωσσίας 2017» που 

διοργάνωσε ο Δήμος Θεσσαλονίκης, στο Δημαρχείο του. Σε αυτή την περίσταση, 

παρουσιάστηκε εισήγηση για ζητήματα στερεοτύπων, από μία Ρομά καθηγήτρια 

ελληνικής φιλολογίας που ζει στον συνοικισμό, και, ένα θεατρικό έργο, με επίσης 

ζητήματα στερεοτύπων. Στο θεατρικό έργο, η συγγραφή των κειμένων, η σκηνοθεσία 

και η παρουσίασή του, έγινε από Ρομά μαθητές του 3ου Γυμνασίου-Λυκειακές τάξεις 

του Δήμου Μενεμένης που εδρεύει στον Δενδροπόταμο, υπό την καθοδήγηση της 

Ρομά καθηγήτριας.  
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7.2 ΔΗΜΙΟΥΡΓΙΚΟΣ ΠΟΛΙΤΙΣΤΙΚΟΣ ΣΥΛΛΟΓΟΣ ΕΛΛΗΝΙΔΩΝ 

ΓΥΝΑΙΚΩΝ ΡΟΜΑ: H KA ΓΙΑΝΝΟΥΛΑ 

Από τα πρώτα χρόνια δημιουργίας του συνοικισμού, τόσο οι Ρομά όσο και οι 

μη Ρομά ίδρυαν διάφορους πολιτιστικούς συλλόγους, που σήμερα, από όσα γνωρίζω 

και με ενημέρωσαν οι ίδιοι οι Ρομά, δεν είναι πλέον ενεργοί.62 

Στην διάρκεια της επιτόπιας έρευνάς μου, απ’ ό,τι φάνηκε, ο μοναδικός 

ενεργός πολιτιστικός σύλλογος των Ρομά στο συνοικισμό ήταν ο Δημιουργικός 

Πολιτιστικός Σύλλογος Ελληνίδων Γυναικών Ρομά. Πριν ξεκινήσω την επιτόπια 

έρευνά μου, στόχευα να μελετήσω τις δράσεις του συγκεκριμένου συλλόγου, μιας και 

περιλάμβαναν πολλές χορευτικές περιστάσεις που γνώριζα πως είχαν συμβεί τα 

προηγούμενα χρόνια. Όμως, αυτό που ανακάλυψα με το ξεκίνημα της παρουσίας μου 

στον συνοικισμό, ήταν πως ο σύλλογος εκείνη την χρονική περίοδο βρισκόταν σε 

αδράνεια. 

Αυτή η κατάσταση αρχικά με απογοήτευσε, αλλά στην συνέχεια έκρινα 

αναγκαίο να προσεγγίσω τα μέλη του διοικητικού συμβουλίου του συλλόγου και να 

προσπαθήσω να μάθω περισσότερα για τη δράση του συλλόγου και την τωρινή 

κατάσταση. Παράλληλα, προσπαθούσα να μελετήσω μέσα από τις συνεντεύξεις τους 

και τη μελέτη βιντεοσκοπημένου υλικού τους, τις χορευτικές περιστάσεις που είχαν 

διοργανώσει αλλά και εκείνες που συμμετείχαν ως καλεσμένοι.  

Ουσιαστικά, στο κείμενό μου, εστιάζω κυρίως στην παρουσίαση του 

συλλόγου, μέσα από τα «μάτια» της κας Γιαννούλας. Ειδικότερα, η κα Γιαννούλα, 

περιγράφει τον εαυτό της ως Ρομά και πως ανήκει στην κατηγορία των Αρλία. Είναι 

μέσης ηλικίας, παντρεμένη με παιδιά και απασχολείται στην λαϊκή αγορά. Ο λόγος 

που αποφάσισα να παρουσιάσω στο παρόν κείμενο τα λόγια, τις απόψεις και τα 

βιώματα της κας Γιαννούλας, λαμβάνοντας όμως υπ’ όψιν και τις συζητήσεις και με 

άλλα μέλη του συλλόγου, ήταν γιατί αποτελεί μια ξεχωριστή περίπτωση, στο γεγονός 

πως επιτελεί χρέη προέδρου από την ίδρυσή του μέχρι και σήμερα. Έτσι θεώρησα 

πως γνωρίζει «από πρώτο χέρι» όλα τα ζητήματα που αφορούν τον σύλλογο.  

                                                           
62Ένα παράδειγμα Συλλόγου που ιδρύθηκε από Ρομά κατοίκους του συνοικισμού αποτελεί το Σωματείο με την επωνυμία 

¨Σύλλογος κατοίκων Συνοικισμού Άνω Δενδροποτάμου Θεσσαλονίκης¨  με απόφαση του Πρωτοδικείου Θες/κης στις 26/5/1960. 

Γενικά Αρχεία Κράτους, Ιστορικό Αρχείο Μακεδονίας, Αστυνομικό Τμήμα Ελευθερίου Κορδελιού.  
Ένα παράδειγμα Συλλόγου που ιδρύθηκε από μη Ρομά κατοίκους του συνοικισμού αποτελεί ο Σύλλογος με την επωνυμία 

¨Εξωραϊστικός Σύλλογος Δενδροποτάμου¨ με απόφαση του Πρωτοδικείου Θες/κης στις 18/10/1966. Γενικά Αρχεία Κράτους, 

Ιστορικό Αρχείο Μακεδονίας, Αστυνομικό Τμήμα Ελευθερίου Κορδελιού. 
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7.2.1 Ο καιρός της δραστηριοποίησης 

Οι διαδικασίες διαπραγμάτευσης και αμφισβήτησης, που σχετίζονται με την 

διαφοροποίηση ή όχι των Ρομά από την ευρύτερη κοινωνία και που οδηγούν στην 

επιλογή των Ρομά να προβάλλουν ή όχι εκδοχές της «τσιγγάνικης ταυτότητας και του 

πολιτισμού» τους, ήταν φανερές στα χρόνια της δραστηριοποίησης του συλλόγου, 

όσον αφορά στην διοργάνωση και συμμετοχή τους σε χορευτικά γεγονότα. Μάλιστα, 

ο ρόλος τους ήταν ενεργητικός οργανώνοντας και μόνοι τους αλλά και σε συνεργασία 

με άλλους φορείς διάφορες περιστάσεις που περιλάμβαναν χορό/μουσική. 

Ο σύλλογος ιδρύθηκε το 2002 από μια παρέα τεσσάρων γυναικών Ρομά του 

συνοικισμού. Μέχρι, περίπου, το 2009, ήταν ενεργός και συμμετείχε σε διάφορα 

χορευτικά γεγονότα. Σε αυτά συμμετείχε, συνήθως, είτε ως καλεσμένος διαφόρων 

φορέων, είτε ως συνδιοργανωτής με την οικονομική στήριξη του Δήμου 

Αμπελοκήπων-Μενεμένης και με χρηματοδότηση Ευρωπαϊκών Προγραμμάτων. 

Παραδείγματα συμμετοχής τους σε χορευτικά γεγονότα αποτελούν οι ανθοεκθέσεις 

του Δήμου Αμπελοκήπων-Μενεμένης, τα «Δημήτρια» του Δήμου Θεσσαλονίκης, η 

συμμετοχή τους στο Βασιλικό Θέατρο, στο «Αντιρατσιστικό φετσιβάλ 

Θεσσαλονίκης» με την συνεργασία της ΜΚΟ Πράξις, στο 1ο Πανελλήνιο Τσιγγάνικο 

Φεστιβάλ στον Δενδροπόταμο. 

Σύμφωνα με την κα Γιαννούλα, η οποία υπήρξε ένα από τα τέσσερα ιδρυτικά 

μέλη, για τον σκοπό της ίδρυσής του «μας πείραζαν και μας ενοχλούσαν πράγματα 

που γινόντουσαν εις βάρος μας, εις βάρος των παιδιών μας, εις βάρος των Ρομά και 

γενικώς της γειτονιάς μας. Υπήρχαν κάποιοι σύλλογοι αντρών, κάναν πράγματα 

αυτοί, αλλά δεν εκπροσωπούσαν τις γυναίκες όσο θα θέλαμε εμείς…Στο σχολείο 

υπήρχαν προβλήματα, γινόντουσαν θέματα ρατσιστικά, δεν είχαμε γιατρούς, δεν 

γίνονταν εμβολιασμοί και διάφορα άλλα και έτσι αποφασίσαμε να κάνουμε τον 

σύλλογο…Ασχοληθήκαμε με διάφορα προγράμματα, για τις γυναίκες, για παιδιά, για 

όλους, φέραμε ψυχολόγους, γυναικολόγους, τους γιατρούς του κόσμου, κάναμε 

μαθήματα αναλφαβητισμού, κάναμε χορούς…δεν υπάρχει οργάνωση, πρόγραμμα 

που να ήρθε στον συνοικισμό και να μην πέρασε από τον σύλλογο…μόνο ο 

Πρωθυπουργός δεν πέρασε από εδώ». 

Μέσα από τις συνομιλίες μας, μου εξηγούσε πως σε όλες τους σχεδόν τις 

χορευτικές συμμετοχές όχι μόνο ακολουθούσαν παρόμοιους τρόπους χορευτικής 

παρουσίας, αλλά και ο σκοπός τους ήταν κοινός. Επιδίωκαν να προβάλλουν την 
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«τσιγγάνικη ταυτότητα και τον τσιγγάνικο πολιτισμό». Εκτός όμως τον θετικό 

αντίκτυπο που ασκούσαν στους Ρομά οι χορευτικές τους συμμετοχές και οι 

συνεργασίες με άτομα και συλλογικότητες της ευρύτερης κοινωνίας, τόνισε πως 

υπήρχαν και πολλές περιπτώσεις συνεργασιών οι οποίες δεν εξελίχθηκαν με επιτυχία. 

Ως παράδειγμα μου περιέγραψε το 1ο Τσιγγάνικο Φεστιβάλ που έγινε στον 

Δενδροπόταμο το 2007.   

Το 1ο Τσιγγάνικο Φεστιβάλ στον Δενδροπόταμο το 2007 διοργανώθηκε για 

μία και μοναδική φορά. Μία ΜΚΟ είχε την οργανωτική επιμέλεια καθώς και την 

κάλυψη μερικών δαπανών. Συμμετείχαν τρεις χορευτικές ομάδες Ρομά. Η μια από 

την Ξάνθη και οι άλλες δύο από τον Δενδροπόταμο. Η πρώτη από το Δενδοπόταμο 

ήταν του Δημιουργικού Πολιτιστικού Συλλόγου Ελληνίδων Γυναικών Ρομά. Η 

δεύτερη ήταν ενός Συλλόγου Ρομά με την επωνυμία «Παρέμβαση Γυναικών» που η 

λειτουργία του διήρκησε περίπου δύο χρόνια και μετά διαλύθηκε, όπως με 

ενημέρωσαν οι πληροφορητές.  

Κάνοντας έναν απολογισμό του συγκεκριμένου χορευτικού γεγονότος, η κα 

Γιαννούλα σχολίασε «εμείς χορεύαμε (εννοώντας τους Ρομά), αυτοί πληρώνονταν 

(εννοώντας την ΜΚΟ)». Πρόσθεσε επίσης «εμείς τότε ενθουσιαζόμασταν, τώρα 

αυτοί για να το έκαναν όλο αυτό, δεν το έκαναν έτσι. Υπήρχε ένα πρόγραμμα, πήραν 

χρήματα. Εμείς όμως αρκεστήκαμε μόνο να βάλουμε τα κορίτσια μας να χορέψουνε, 

να διοργανωθεί όλο αυτό από εμάς και σε όλα τα άλλα να μην έχουμε…μια ζωή 

πάντα μας χρησιμοποιούνε». 

Συμπλήρωσε επίσης πως με το τέλος των Προγραμμάτων «μετά μας ξεχνάν», 

εκφράζοντας εκτός από την δυσανασχέτησή της για τους τρόπους λειτουργίας των 

Προγραμμάτων και την επιθυμία των Ρομά να διατηρείται η επικοινωνία τους με 

αυτούς τους φορείς της ευρύτερης κοινωνίας που παρατηρεί πως τελικά δεν 

συνεχίζεται. 

Ωστόσο, η κα Γιαννούλα συμπλήρωσε πως υπήρχαν πολλές συνεργασίες του 

συλλόγου με φορείς που λειτουργούσαν με περισσότερο «υγιή» κίνητρα, 

αναφέροντας το παράδειγμα του Βασιλικό Θεάτρου. Ταυτόχρονα, η συγκεκριμένη 

χορευτική περίσταση αποτελούσε και αποτελεί μέχρι και σήμερα για τους ίδιους τους 

Ρομά του συνοικισμού το σημαντικότερο χορευτικό γεγονός, γιατί όπως συχνά μου 

έλεγαν οι πληροφορητές «πρώτη φορά για εμάς άνοιξαν οι πόρτες του Βασιλικού 

θεάτρου…δεν είχε γίνει ποτέ ξανά αυτό και μπήκαμε εμείς…γέμισε από Ρομά…» Γι’ 

αυτό το θέμα η κα Γιαννούλα είπε επίσης «Όλοι οι Ρομά ήρθαν από τον 
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Δενδροπόταμο, βάλανε και λεωφορεία. Το γραφείο που διοργάνωνε έβαλε τα 

λεωφορεία. Ήταν κάτι πάρα πολύ μεγάλο, δεν υπήρχε προχειρότητα, όλα ήταν τόσο 

μελετημένα και από εμάς βέβαια, γιατί εμείς γεμίσαμε με τον κόσμο μας τα 

λεωφορεία». Στις περιγραφές της μου έδειχνε την ικανοποίησή της λέγοντας πως 

«επιτέλους άνοιξε και για εμάς το Βασιλικό». 

Πιο συγκεκριμένα η εκδήλωση πραγματοποιήθηκε το 2004 από τον 

Οργανισμό Προβολής Ελληνικού Πολιτισμού (ΟΠΕΠ) του Υπουργείου Πολιτισμού 

και ο τίτλος της ήταν «Πολιτισμός για όλους. Ίσες πολιτιστικές ευκαιρίες», με την 

συνεργασία του Δημιουργικού Πολιτιστικού Συλλόγου Ελληνίδων Γυναικών Ρομά 

και την συμμετοχή πολλών Ρομά μουσικών από όλη την Ελλάδα. Η κα Γιαννούλα, 

τόνισε πως, το «άνοιγμα» του Βασιλικού στους Ρομά συμβόλιζε γι’ αυτούς την 

προσδοκία τους για παύση των διακρίσεων εις βάρος τους και τις ίσες ευκαιρίες για 

όλους, όπως όριζε άλλωστε και ο τίτλος της εκδήλωσης. 

Η πρώτη προσέγγιση συνεργασίας έγινε από το γραφείο του ΟΠΕΠ, το οποίο 

δίνοντας στον σύλλογο έναν ρόλο, αυτόν της συμμετοχής τους και του συντονισμού 

του μουσικοχορευτικού προγράμματος του πρώτου μέρους της εκδήλωσης, κατάφερε 

αυτή η συνεργασία να πραγματοποιηθεί. Επίσης ο ΟΠΕΠ επιδίωξε και παρακίνησε 

τον σύλλογο να προβάλλει την «τσιγγάνικη ταυτότητά τους και πολιτισμό» τους. Η 

ίδια ανέφερε «αυτό το γραφείο άκουσε για τον σύλλογο, ήρθε εδώ ο διευθυντής του 

γραφείου και μιλήσαμε. Αυτοί φτιάχνανε εκδηλώσεις, όχι μόνο για Ρομά, αλλά 

γενικά κρατούσαν τον πολιτισμό. Εκτίμησαν την δουλειά μας, μας είδαν, δεν είπαν 

ελάτε θέλουμε να κάνουμε αυτό. Μας είπαν ότι είναι ένα πολύ ωραίο πράγμα, μια 

καλή ευκαιρία να δείξουμε και εμείς οι Ρέμα σε όλους ποιοι είμαστε, πως έχουμε τα 

καλά μας και το κάναμε. Αυτοί τα κανόνισαν με το Βασιλικό και εμείς κανονίσαμε το 

οργανωτικό μέρος που παρουσιάσαμε». 

Η εκδήλωση αποτελούνταν από δύο μέρη. Το πρώτο, που ήταν και χρονικά το 

μεγαλύτερο, το οργάνωσε και το συντόνισε ο Δημιουργικός Πολιτιστικός Σύλλογος 

Ελληνίδων Γυναικών Ρομά και το δεύτερο οργανώθηκε από τον ΟΠΕΠ. Το πρώτο 

περιλάμβανε ένα χορευτικό πρόγραμμα από δύο ομάδες Ρομά κοριτσιών του 

συλλόγου και ένα μουσικό πρόγραμμα από Ρομά μουσικούς του Δενδροποτάμου, 

αλλά και από άλλες περιοχές της Ελλάδας που έπαιζαν τσιγγάνικες μουσικές και 

τραγούδια. Το δεύτερο μέρος περιλάμβανε ένα μουσικό πρόγραμμα από τον Ρομά 

μουσικό Γιώργο Μάγκα με την ορχήστρα του που έπαιζαν μουσικές μη Τσιγγάνικες, 
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όπως τις χαρακτήρισε η ίδια, φέρνοντας ως παράδειγμα το «μήλο μου κόκκινο», που 

θεωρείται τραγούδι των μη Ρομά της κεντρικής Μακεδονίας.  

Σε γενικές γραμμές η παρουσίαση του μουσικοχορευτικού προγράμματος 

ακολουθούσε τα συνηθισμένα πρότυπα παρουσίασης που υιοθετούν οι περισσότεροι 

πολιτιστικοί σύλλογοι της ευρύτερης κοινωνίας, δηλαδή χορεύοντας σε σκηνή, 

φορώντας τα «παραδοσιακά ρούχα», κάτι που δεν συμβαίνει στις αυθόρμητες 

χορευτικές περιστάσεις. Συμπλήρωσε πως στις αυθόρμητες χορευτικές τους 

περιστάσεις στον συνοικισμό, που δεν σχετίζονται με την παρουσίαση του χορού από 

την ομάδα του συλλόγου, δεν χορεύουν σε σκηνή, ούτε φορούν τις «παραδοσιακές 

τους φορεσιές», ούτε χορεύουν κάνοντας γεωμετρικούς σχηματισμούς σε κύκλους, σε 

σειρές, αντιθέτως χορεύουν σε μικρές σε αριθμό παρέες, συνήθως σε ζευγάρια, και 

μόλις τελειώνει ο χορός της μια παρέας, συνεχίζει η επόμενη63. Όμως επέλεξε να 

ακολουθήσει αυτά τα πρότυπα που υιοθετούν οι περισσότεροι πολιτιστικοί σύλλογοι 

της ευρύτερης κοινωνίας όπως έλεγε, γιατί θεώρησε πως έτσι θα εντυπωσιάσουν. 

Όμως χαμογελώντας μου είπε «εντάξει, δεν ήταν ακριβώς οι παραδοσιακές μας 

φορεσιές. Οι παραδοσιακές μας είναι τα παρδαλά με τη φούστα με τα τρία φύλλα. 

Είχαμε μέσα από την φούστα την βράκα, την μπλούζα που το λέγαμε μπόλκα και 

ήταν έξω από την φούστα και το ντικλό δηλαδή το μαντήλι στο κεφάλι. Τα κορίτσια 

μας όμως (εννοώντας τις χορεύτριες του συλλόγου) δεν τα θέλουν αυτά, θέλουν έξω 

την κοιλιά κι εγώ για να μην τους χαλάσω το χατίρι, λέω βάλτε αυτά που θέλετε. 

Ράψαμε μακριές μαύρες φούστες και μαύρα μπλουζάκια με έξω την κοιλιά (γελά) ε 

βάλαμε και λίγο ύφασμα με ροζ και θαλασσί χρώμα στις φούστες και τα μπλουζάκια, 

έτσι να σπάσει λίγο το μαύρο…κρατήσαμε όμως το παραδοσιακό κόκκινο 

γαρύφαλλο στο αυτί, το λουλούδι σημαίνει χαρά, ευτυχία, βάζω το λουλούδι μου για 

να χορέψω». 

Για την παρουσίαση των χορών τους μου εξέφρασε την αγωνία της πως 

επειδή θεωρούσε τον χορό των Ρομά του συνοικισμού πολύ απλό, περιγράφοντάς τον 

ως «λιτό», έπρεπε να τον αναδείξει με κάτι πιο εντυπωσιακό κατά την γνώμη της, για 

να αρέσουν και να προβάλλουν την «τσιγγάνικη ταυτότητά» τους, μέσα από τον χορό 

τους. Παράλληλα τόνισε, πως επειδή η χρονική διάρκεια της εκδήλωσης ήταν πολύ 

μικρότερη από εκείνη των χορευτικών εκδηλώσεών τους που συμβαίνουν σε 

αυθόρμητες περιστάσεις χορού τους, όπως στους γάμους τους, στα τάματα, έπρεπε να 

                                                           
63Παράδειγμα χορού τους σε αυθόρμητες χορευτικές περιστάσεις που δεν εμπλέκεται ο σύλλογος, βλέπε στο 5ο κεφάλαιο. 
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βρει τρόπο να «φανούν» όλα τα κορίτσια που συμμετείχαν χορεύοντας. Έτσι 

αλλάζοντας τον τρόπο παρουσίασης του χορού τους, θα προλάβαιναν όλα τα κορίτσια 

να «φανούν». 

 Αναλυτικότερα, στο θέμα της παρουσίασης του χορού τους, που η κα 

Γιαννούλα τον χαρακτήρισε ως «λιτό», βοήθησε και μία μη Ρομά δασκάλα χορού 

απεσταλμένη από τον ΟΠΕΠ η οποία εργαζόταν σε έναν δήμο της πόλης ως 

χορογράφος/δασκάλα χορού. Ειδικότερα η κα Γιαννούλα είπε «εγώ ήμουν η δασκάλα 

τους, ήρθαν πολλά κορίτσια στο γραφείο, τα έβαζα να χορεύουν ανά δύο και επέλεξα 

τις καλύτερες. Όμως επειδή ο τσιγγάνικος χορός είναι πολύ λιτός, είναι ελεύθερος, 

κάπου λέγαμε να υπάρχει και κάποια ομοιομορφία. Αυτή η χορογράφος, δεν μας 

δίδαξε τον χορό, ο χορός ο δικός μας δεν μπορεί να διδαχθεί από αυτήν. Αυτήν μόνο 

έδειξε στα κορίτσια πώς θα μπούνε, πώς θα βγούνε. Εντάξει κι εγώ βοήθησα, τους 

έλεγα κάντε έτσι, βγέστε έτσι, μπέστε έτσι. Εγώ με την χορογράφο ήμασταν μαζί. Δεν 

έκανε κάτι χωρίς την δική μας γνώμη, δεν παραβίασε το κάτι το δικό μας…έτσι 

έδειχνε κάτι πιο ομαδικό, πιο ωραίο και πάντα είχαμε επιτυχία». 

Στο θέμα του χρόνου της παρουσίασης του χορού τους, που η κα Γιαννούλα 

ανέφερε πως ήταν μικρός σε σχέση με αυτό που συμβαίνει σε αυθόρμητες χορευτικές 

τους εκδηλώσεις, με αποτέλεσμα να επιλέξει να αλλάξει την επιτέλεσή του, όπως 

περιέγραψα παραπάνω, για να προλάβουν όλες να «φανούν», τόνισε την 

σημαντικότητα που έχει για τους Ρομά να «φανεί» ο χορός της κάθε χορεύτριας. Στην 

ερώτησή μου τι εννοούν με την λέξη «να φανεί» μου απάντησε «κοίταξε, δες στο 

βίντεο, αυτά είναι τα μεγάλα κορίτσια μας. Μπαίνουν με την σειρά, πρέπει να 

φαίνεται ο χορός τους64. Αν μπουν όλες μαζί και όχι μία μία, χάνονται. Εμείς οι 

Ρομά που κοιτάμε, βλέπουμε, συγκρίνουμε. Στους γάμους μας, δεν χόρευαν όλοι 

μαζί, δίνει παραγγελία ο καθένας, για να φανεί, να τον δούμε. Και αυτοί που δεν 

χορεύουν καλά, χορεύουν. Όμως οι καλές χορεύτριες και χορευτές, ακούγονται μέσα 

στην γειτονιά…Γι’ αυτό βάζω εδώ (κοιτώντας το βίντεο) κάθε μία να βγαίνει, μία μία 

ξεχωριστά για να φανεί και μετά τις βάζω να χορεύουν και ανά ζευγάρι, γιατί ο χορός 

μας θέλει ζευγάρι να έχεις... Στους γάμους μας, στους χορούς μας, οι γονείς τότε 

δείχνουν το κορίτσι τους, πόσο όμορφο είναι, πόσο ικανό. Εκεί διαλέγουν νύφες, 

κατάλαβες; Και δίνουν παραγγελία και σηκώνεται η οικογένεια. Και βάζει τραγούδι 

                                                           
64 Χορός στο Βασιλικό Θέατρο: βλ. στο https://youtu.be/iVx5jS0ScJM 

about:blank
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και χορεύουν τα κορίτσια. Θέλουν να τα δείξουν τα κορίτσια τους και ο μπαμπάς και 

η μαμά καμαρώνουν. Και στο σύλλογο όταν χορεύουν καμαρώνουν». 

Πράγματι, συμμετείχαν δύο ομάδες χορευτριών, προεφηβικής και εφηβικής 

ηλικίας, που χόρευαν τσιφτετέλια, με τους «δικούς» τους «τσιγγάνικους» κινητικούς 

τρόπους και δεν χόρεψαν καθόλου χορούς των μη Ρομά65. Ακόμη και οι μουσικές 

που ακούστηκαν θεωρούνταν όλες τσιγγάνικες, όπως και τα τραγούδια. Μάλιστα 

ακούστηκαν τραγούδια μόνο στην τσιγγάνικη γλώσσα και καθόλου στην ελληνική, 

ενώ όπως ανέφερα στο πέμπτο κεφάλαιο υπάρχουν πολλά τραγούδια στην ελληνική 

γλώσσα που θεωρούνται από τους Ρομά τσιγγάνικα 66. 

Όμως αυτή η επιλογή τους, στο να χορέψουν και να τραγουδήσουν μόνο τους 

«δικούς τους» χορούς και τις «δικές τους» μουσικές και τραγούδια και μάλιστα στην 

τσιγγάνικη τους γλώσσα, ερχόταν σε αντίθεση με τις χορευτικές και μουσικές 

επιλογές τους στις αυθόρμητές τους χορευτικές εκδηλώσεις. Σίγουρα σ’ αυτές τις 

«δικές τους» χορευτικές εκδηλώσεις λιγότερο χορεύουν, ακούν και τραγουδούν τους 

χορούς, τις μουσικές και τα τραγούδια των «άλλων», όπως αναλύθηκε σε 

προηγούμενο κεφάλαιο, αλλά παρ’ όλα αυτά τα συμπεριλαμβάνουν. 

Όταν ρώτησα την κα Γιαννούλα τους λόγους που δεν επέλεξαν να βάλουν 

χορούς των «άλλων» όπως συρτά, ζεϊμπέκικα, στην συγκεκριμένη εκδήλωση, μου 

απάντησε με μεγάλη αμεσότητα και ευθύτητα, προβάλλοντας έντονη διαφοροποίηση 

από την ευρύτερη κοινωνία, αλλά και την ανάγκη τους «να κρατήσουν τα δικά τους» 

λέγοντάς μου «κολλούσε? Δεν είναι δικά μας, μπορεί να τα χορεύουμε, αλλά δεν 

είναι δικά μας. Έπρεπε να βάλω μόνο τα δικά μας, τα παραδοσιακά μας. 

Μεγαλώσαμε με αυτά τα ακούσματα. Κανένας δεν μας λέει ότι είναι δικά μας, το 

βλέπουμε από την καθημερινότητα. Αυτό είναι των αλλονών και αυτό είναι δικό μας. 

Όχι ότι δεν ακούνε τα παιδιά μας όλα, αλλά θεωρούν κάτι δικό τους τη ρομανί 

μουσική. Ήθελα να βγάλω τη ρομανί μουσική. Σε έναν γάμο θα φέρουμε ποντιακιά 

ορχήστρα; Εννοείται όχι. Ούτε και οι Πόντιοι θα φέρουν μια ορχήστρα που παίζει τα 

ακούσματα Ρομανέ». 

Η ανάγκη τους για διαφοροποίηση έγινε αισθητή από τα πρώτα λεπτά της 

εκδήλωσης, χρησιμοποιώντας την «δική τους» μουσική στην έναρξη. Αυτή η ανάγκη 

απ’ ότι φαίνεται μέσα και από «την ματιά» της κας Γιαννούλας, αναδύεται από τις 

διακρίσεις και τα στερεότυπα που αντιμετωπίζουν πολλές φορές οι Ρομά από την 

                                                           
65Χορός στο Βασιλικό Θέατρο: βλ. στο https://youtu.be/_E6U7H-wl44,https://youtu.be/5es_jcSzs90. 
66Τραγούδια στο Βασιλικό Θέατρο: βλ. στο  https://youtu.be/fJXekJVxfcM, https://youtu.be/vxaAHJ6wOEQ. 
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ευρύτερη κοινωνία, με αποτέλεσμα να νιώθουν το περιβάλλον αυτής επισφαλές, να 

κρατούν μια «απόσταση» από αυτή και να προσπαθούν μέσα από το να «κρατούν τα 

δικά τους», ταυτόχρονα να τα προβάλλουν στην ευρύτερη κοινωνία, με βασικό στόχο 

την ίση μεταχείριση. 

Με άλλα λόγια, η εκδήλωση ξεκίνησε με τη μουσική εντερλέζι  (ederlezi). Η 

κα Γιαννούλα μου εξήγησε πως η ονομασία αυτή στα τσιγγάνικα σημαίνει Αϊ 

Γιώργης. Μου εξήγησε ακόμα πως η συγκεκριμένη μελωδία και τραγούδι είναι 

τσιγγάνικο και πως στον Δενδροπόταμο δεν το γνώριζαν, μέχρι που έγινε παγκόσμια 

γνωστό από την ταινία «Ο καιρός των Τσιγγάνων» (The time of the Gypsies, 1989) 

του Εμίλ Κουστουρίτσα με την εκδοχή του μουσικοσυνθέτη Γκόραν Μπρέγκοβιτς 

και πως σήμερα πλέον το γνωρίζουν και στον συνοικισμό. Σχολίασε ακόμη  την 

σημαντικότητα αυτής της μουσικής για τους Ρομά και πως την επέλεξε για να 

συγκινήσει όχι μόνο τους Ρομά, αλλά και τους μη Ρομά, χρησιμοποιώντας την ως 

μέσο ευαισθητοποίησης της ευρύτερης κοινωνίας ως προς τις  δυσκολίες που βιώνουν 

οι Ρομά.  

Χαρακτηριστικά είπε «επέλεξα για εισαγωγή αυτό το τραγούδι, γιατί είναι 

κάτι πολύ σοβαρό. Μας αγγίζει πάρα πολύ αυτό το τραγούδι. Συνδέεται με τον 

ρατσισμό, με όλα αυτά που ζήσαμε και ζούμε. Η πορεία μας, που δεν 

αναγνωριστήκαμε ως ένα κομμάτι της ελληνικής κοινωνίας και πάντα ήμασταν κάτι 

ξεχωριστό. Νιώθουμε ότι αυτή η μουσική από όποιον θα ακουστεί θα αρέσει, θα 

συγκινήσει. Το επέλεξα αυτό το τραγούδι για να δουν οι μη Ρομά ότι οι Ρομά είναι 

εδώ, κομμάτι του πολιτισμού, της κοινωνίας. Εγώ έτσι το εξηγώ. Μπορεί άλλος να το 

ακούσει και να πει τι βλακείες λέει τώρα αυτή. Εγώ έτσι το εισπράττω και πολλοί 

άλλοι Τσιγγάνοι. Άμα ήσουνα και άκουγες τι χειροκρότημα και σφύριγμα έπεφτε από 

όλους, θα καταλάβαινες. Τι πιο ωραίο αυτό για αρχή. Η Ρομά έχουν και την άλλη 

μεριά τους. Τους φόβους τους, τις ανησυχίες τους, που μπορεί ένα τραγούδι να τις 

εκφράσει»67. 

Η κα Γιαννούλα, στις συζητήσεις μας, άφηνε αιχμές λέγοντας πως το πρώτο 

μέρος που το επιμελήθηκε η ίδια ως πρόεδρος «σε όλους άρεσε» εννοώντας όλους 

τους τσιγγάνους που παρευρίσκονταν στο Βασιλικό θέατρο, τονίζοντας πως τους 

άρεσε γιατί χόρεψαν μόνο τα «δικά τους». Ουσιαστικά το πρώτο μέρος άρεσε γιατί 

πρόβαλλε την «τσιγγάνικη ταυτότητά» τους. Αντίθετα για το δεύτερο μέρος που το 

                                                           
67 Ederlezi  στο Βασιλικό Θέατρο: βλ. στο  https://youtu.be/VWt9LKIZrew.  
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είχε επιμεληθεί ο ΟΠΕΠ, εξέφραζε έντονη δυσαρέσκεια, λέγοντας πως «δεν άρεσε σε 

κανέναν μας» εννοώντας όλους τους Ρομά, τονίζοντας πως δεν τους άρεσε γιατί 

ακούστηκαν μουσικές και τραγούδια που δεν ήταν «δικές τους». Ουσιαστικά το 

δεύτερο μέρος δεν πρόβαλλε την «τσιγγάνικη ταυτότητά» τους, αφού οι μουσικοί αν 

και ήταν Ρομά έπαιζαν μουσικές που δεν ήταν «δικές τους», δηλαδή των μη Ρομά. Η 

κα Γιαννούλα σχολίασε «γι’ αυτό πήγαμε στο Βασιλικό, για να δείξουμε ποιοι 

είμαστε. Αυτό που παρουσίασε ο Μάγκας, δεν μας άρεσε καθόλου. Έπρεπε μόνο δικά 

μας εκείνη την ημέρα να παρουσιασθούν. Αλλά ο ΟΠΕΠ ζήτησε του Μάγκα να 

παίξει μήλο μου κόκκινο. Πάντως εμείς φανήκαμε τόσο αντάξιοι, που ο Υπουργός 

ενώ ήταν να κάτσει δέκα λεπτά, έκατσε μέχρι το τέλος». 

7.2.2 Ο καιρός της μη δραστηριοποίησης 

Ο καιρός της «μη δραστηριοποίησης» σύμφωνα με την κα Γιαννούλα χρονικά 

εντοπίζεται από το έτος 2009 περίπου, ως έτος εμφάνισης των πρώτων σημαδιών της 

επερχόμενης οικονομικής κρίσης στην χώρα, μέχρι και σημερα.  

Κατά την ίδια, οι περισσότερες δράσεις του συλλόγου από την αρχή της 

ίδρυσής του, γίνονταν με την οικονομική ενίσχυση του Δήμου Αμπελοκήπων-

Μενεμένης και κυρίως με την οικονομική υποστήριξη μέσα από Προγράμματα της 

Ευρωπαϊκής Ένωσης και του Συμβουλίου της Ευρώπης. Τόνισε όμως πως τα 

τελευταία χρόνια δεν «τρέχουν» για τους Ρομά πολλά προγράμματα όπως γινόταν 

στα πρώτα χρόνια της ίδρυσής του. Το μοναδικό πρόγραμμα που υλοποιήθηκε στην 

διάρκεια της επιτόπιας έρευνάς μου με την συνεργασία του συλλόγου ήταν το 

JUSTROM που ξεκίνησε τον Μάρτιο του 2017 και ολοκληρώθηκε τον Φεβρουάριο 

του 2018. Αυτό το πρόγραμμα δεν αφορούσε ζητήματα χορού, αλλά ασχολούνταν με 

την υποστήριξη των Ρομά γυναικών σε νομικά ζητήματα68. Η ίδια σχολίασε πως το 

πρόγραμμα είχε μεγάλη ανταπόκριση, συμμετείχαν πολλές γυναίκες Ρέμα του 

συνοικισμού και στέφθηκε έτσι με μεγάλη επιτυχία. 

Με αφορμή το Πρόγραμμα JUSTROM με πληροφόρησε πως ο ρόλος της δεν 

είναι μόνο της προέδρου του πολιτιστικού συλλόγου, αλλά έχει και επιπλέον τον 

ρόλο της διαμεσολαβήτριας69 του συγκεκριμένου Προγράμματος αλλά και διαφόρων 

άλλων Προγραμμάτων που έλαβαν δράση στον συνοικισμό σε προηγούμενα χρόνια. 

                                                           
68Διαδικτυακή σελίδα Εθνικού Κέντρου Κοινωνικής Αλληλεγγύης (Ε.Κ.Κ.Α)  http://www.roma-ekka.gr. 
69 Στην Ελλάδα ο ρόλος του διαμεσολαβητή αν και βρίσκεται σε πρώιμο στάδιο σε σύγκριση με εκείνον στην Ευρώπη, είναι 

θεσμοθετημένος και μάλιστα από το 2010 ιδρύθηκε η Ελληνική Ένωση Διαμεσολαβητών. Στην περίπτωση των Ρομά, το 

Συμβούλιο της Ευρώπης ανέλαβε να εκπαιδεύσει Έλληνες Ρομά και να γίνουν διαμεσολαβητές. Έτσι, το 2012 ιδρύθηκε η 

Ένωση Ελλήνων Ρομά Διαμεσολαβητών και Συνεργατών τους και σήμερα η Ένωση αποτελείται από 127 διαμεσολαβητές Ρομά 
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Όσον αφορά τους Ρομά του Δενδροποτάμου, η κα Γιαννούλα αναφέρθηκε 

στην ύπαρξη συνολικά τεσσάρων διαμεσολαβητών/τριών. Η μία είναι η ίδια, άλλες 

δύο διαμεσολαβήτριες είναι ταυτόχρονα και μέλη του διοικητικού συμβουλίου του 

Πολιτιστικού Συλλόγου Γυναικών Ρομά του συνοικισμού και η τέταρτη είναι η 

Μαρία, η μοναδική Ρομά απόφοιτη της τριτοβάθμιας εκπαίδευσης  στον συνοικισμό.  

Για το Πρόγραμμα JYSTROM η κα Γιαννούλα είπε «είχε βγει μια προκήρυξη 

γι’ αυτό το Πρόγραμμα και κάναμε τα χαρτιά μας όλες μας, εκτός από την Μαρία. 

Μία από τις τρεις θα πέρνανε και πήραν τελικά εμένα. Εγώ ως διαμεσολαβήτρια, θα 

πληρώνομαι από το Πρόγραμμα κάθε μήνα για όλους τους μήνες που θα κρατήσει, 

αλλά τα μισά λεφτά θα τα δώσω για να πληρώσω τη ΔΕΗ, τα ενοίκια, το τηλέφωνο 

του συλλόγου. Ο σύλλογος δεν έχει κάποια συμμετοχή στο Πρόγραμμα, απλά εγώ ως 

πρόεδρος μέσα από το Πρόγραμμα τον βοηθάω, γιατί τον νιώθω σαν παιδί μου. Ο 

Σύλλογος όμως έχει τον χώρο. Ο χώρος αυτός όμως δεν έχει οφέλη από το 

Πρόγραμμα, ότι θα πάρει χρήματα. Αλλά κάναμε εμείς σαν συμβούλιο μια πρόταση, 

αφού είναι για τις Ρομά γυναίκες, να είναι μέσα στην κοινότητα και θα έχει πιο πολύ 

επιτυχία και θα βοηθήσει στις γυναίκες, είναι πιο κοντά και άμεσα να υλοποιηθεί 

εδώ…Αφού επιλέξανε εμένα, η πρώτη συνάντηση έγινε στην Αθήνα για την έναρξη 

του Προγράμματος, καλέστηκα και από το Συμβούλιο της Ευρώπης για να μιλήσω». 

Τώρα πλέον δεν μπορούν να διοργανώσουν κάποιες πολιτιστικές εκδηλώσεις, 

όπως στο παρελθόν, γιατί απαιτούνται χρήματα τα οποία δεν έχουν. Λέει για 

παράδειγμα: «είπαμε να κάνουμε κάτι. Κάναμε μια χοροεσπερίδα σε ένα κέντρο προς 

τα Διαβατά.. Έκλεισε κι αυτό, όπως όλα, που να αντέξει…κόσμος πολύς δεν ήρθε. 

Πώς να ρθει, αφού δεν έχουν λεφτά, πώς να πληρώσουν την κάρτα στην είσοδο. 

Έπρεπε σαν Σύλλογος να πληρώσουμε την ορχήστρα, το μαγαζί και όλα τα έξοδα.  

Μπήκαμε μέσα…Ούτε και την ιστοσελίδα μας δεν έχουμε. Έκλεισε, έπρεπε να την 

πληρώνουμε κάθε μήνα, αλλά από την οικονομική κρίση και μετά κοπήκαν όλα αφού 

δεν είχαμε χρήματα να την πληρώνουμε…εδώ που καθόμαστε τώρα, αυτό το γραφείο 

το νοικιάζουμε, αλλά έχουμε πέντε χρόνια να πληρώσουμε το ενοίκιο. Η κυρία που 

το έχει, (δεν είναι Ρομά) είναι πολύ καλή και δεν μας βγάζει, μας λέει όποτε έχουμε 

να την πληρώσουμε…χρωστάμε ρεύμα, τηλέφωνο κομμένο, internet δεν υπάρχει». 

                                                                                                                                                                      
από όλη την Ελλάδα (Για περισσότερες πληροφορίες Ένωσης Ελλήνων Ρομά Διαμεσολαβητών και Συνεργατών τους, βλέπε 

στην ιστοσελίδα http://breakingstereotypes.eu/partner/enosi-diam-roma/α). 
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Ωστόσο τόνισε, πως με τον πόλεμο στην Συρία από το 2011 και την μεγάλη 

παρουσία των Σύριων προσφύγων στην Ελλάδα, τα περισσότερα Προγράμματα της 

Ευρωπαϊκής Ένωσης και του Συμβουλίου της Ευρώπης και των ΜΚΟ προορίζονται 

για τους Σύριους πρόσφυγες, με αποτέλεσμα τα Προγράμματα για τους Ρομά να 

έχουν περιοριστεί σημαντικά και έτσι να αδυνατεί ο σύλλογος να οργανώνει 

οποιαδήποτε εκδήλωση. Ταυτόχρονα ανέφερε πως κατανοεί αυτήν την δύσκολη 

κατάσταση στην οποία βρίσκονται οι πρόσφυγες, την στεναχωρεί και συμπάσχει, 

αλλά προθέτει σχολιάζοντας «…σίγουρα δεν θα πρέπει να ξεχνάμε αυτούς του 

ανθρώπους (εννοώντας τους Σύριους πρόσφυγες), αλλά δε θα πρέπει η Ευρώπη με τα 

Προγράμματά της να ξεχνά κι εμάς, τους Ρομά». 

Ένας ακόμη λόγος που δεν συμμετέχουν σε κάποιο χορευτικό γεγονός είναι 

πως πλέον δεν τους καλούν. Η ίδια δεν γνωρίζει τις αιτίες αυτής της κατάστασης. Σαν 

παράδειγμα ανέφερε τον Δήμο Αμπελοκήπων Μενεμένης λέγοντας «εντάξει μας 

βοηθάει ο Δήμος, μας έδωσε αίθουσα για να μην νοικιάζουμε, δίπλα με τον Σύλλογο 

Ποντίων, αλλά προτιμήσαμε να  μείνουμε εδώ…κάνει αυτά τα πεντάμηνα, τα 

οχτάμηνα και παίρνουν τους Ρομά και δουλεύουμε, έδωσε κάποιες άδειες στις λαϊκές 

αγορές…αλλά στο κομμάτι με τον χορό, έχει να μας καλέσει πολλά χρόνια στην 

ανθοέκθεση, δεν ξέρω γιατί, ενώ κάποτε μας καλούσε συνέχεια». 

Όμως η κα Γιαννούλα εστίασε και σε μία ακόμη αιτία που αφορά τον σύλλογο 

σε σχέση με την ευρύτερη κοινωνία εντός συνοικισμού. Συγκεκριμένα εστίασε στον 

τρόπο λειτουργίας του «Φάρου του κόσμου» όπου αφενός εκτιμά, αποδέχεται και 

αναγνωρίζει το έργο που επιτελεί σε όλους τους Ρομά του συνοικισμού. Αφετέρου, 

αισθάνεται πως λειτουργεί σε κάποιες περιπτώσεις με παρεμβατικό τρόπο, 

οργανώνοντας δράσεις που τις έκανε ο σύλλογος και έτσι ο σύλλογος 

περιθωριοποιείται. Ειδικότερα, αναφέρθηκε στον τσιγγάνικο χορό και μουσική, όπου 

είναι δράσεις με τις οποίες ο σύλλογος πρόβαλλε την τσιγγάνικη ταυτότητα μέσα από 

την οργάνωση και συμμετοχή τους σε χορευτικά γεγονότα. Μάλιστα, εξέφρασε την 

άποψή της πως ο σύλλογος γνωρίζει για τον τσιγγάνικο χορό και την μουσική 

καλύτερα από οποιονδήποτε μη Ρομά φορέα.  

Είπε χαρακτηριστικά «ο Φάρος δεν μπορεί να μπει στα δικά μας, τα 

παραδοσιακά μας, στην κουλτούρα μας, εντάξει είναι ο Φάρος, κάνει δουλειά με τα 

παιδιά. Ούτε είναι εγωιστικό αυτό που λέω, είναι κάτι καθαρό, και αληθινό. Μπορεί 

να είναι χρόνια εδώ, να εστιάζει στα προβλήματα που έχουμε, ναι. Εγώ αγαπώ αυτά 

που κάνει ο Φάρος. Αλλά το κομμάτι αυτό, καμιά φορά που ακούω, γίνονται 
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πράγματα από τον Φάρο, αυτό το κομμάτι του χορού, το τραγούδι, είναι δουλειά από 

τον Σύλλογο Γυναικών Ρομά. Ίσως αυτό να μην αρέσει στον Φάρο, αλλά η αλήθεια 

είναι αυτή. Είναι σαν ένας καρδιολόγος, να δίνει φάρμακα σε έναν νευροπαθή. 

Καθένας πρέπει να είναι στον τομέα του…Σαν σύλλογος, δεν θα μας πείραζε να 

συνεργαζόμασταν, δηλαδή αν έκανε κάτι ο Φάρος, πάνω στο κομμάτι του χορού να 

το είχαμε εμείς, να μας φώναζε, να κάναμε τους χορούς και να συνεργαζόμασταν».  

7.3 ΔΗΜΟΣ ΘΕΣΣΑΛΟΝΙΚΗΣ «5η ΓΙΟΡΤΗ ΠΟΛΥΓΛΩΣΣΙΑΣ» 

Στις 26-28 Μαΐου του 2017, διοργανώθηκε η «5η Γιορτή Πολυγλωσσίας» του 

Δήμου Θεσσαλονίκης στο Νέο Δημαρχιακό Μέγαρο Θεσσαλονίκης με τίτλο 

«Συναντήσεις στον ενδιάμεσο χώρο». Στόχος της Γιορτής, σύμφωνα με το κείμενο 

της πρόσκλησης, ήταν να «προβάλλει την ιδέα του πλουραλισμού και της συνέχειας, 

ως βίωμα μιας κοινωνίας που μετέχει ενεργητικά στην προσπάθεια της συνεργασίας, 

της αλληλεγγύης και της κοινωνικής διάδρασης εντός κι εκτός των τοιχών της»70. 

 

                                                           
70Διαδικτυακή σελίδα Δήμου Θεσσαλονίκης https://thessaloniki.gr/. 
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Εικόνα 19. Αφίσα & Πρόγραμμα 5ης Γιορτής Πολυγλωσσίας 2017. Φωτογραφία Δήμου Θεσσαλονίκης, στο 

https://thesaloniki.gr (ημερ. ανάκτησης 2/2/2018) 

 

Στην Θεσσαλονίκη ζουν πολλές αλλόγλωσσες πληθυσμιακές κατηγορίες 

διαφορετικής εθνικότητας. Σκοπός της «Γιορτής» ήταν να καλλιεργήσει ένα πνεύμα 

συνεργασίας και κοινής συμβίωσης, για την αποδοχή της διαφορετικότητας και την 

αποφυγή «ρήξεων». Μάλιστα ο αντιδήμαρχος Παιδείας και Πολιτισμού του Δήμου 

Θεσσαλονίκης, σε συνέντευξη τύπου σε τοπικό τηλεοπτικό κανάλι, χρησιμοποιώντας 

μία φράση του Βυζαντινού λόγιου Νικηφόρου Χούμνου, είπε πως «κανένας δεν μένει 

χωρίς πατρίδα όσο θα υπάρχει η Θεσσαλονίκη» χαρακτηρίζοντας την πόλη ως ένα 

διαχρονικό σταυροδρόμι «Πολιτισμών». Η επιστημονική υπεύθυνη της «Γιορτής», σε 

συνέντευξη τύπου, εξήγησε τη σημασία του τίτλου της «Γιορτής» λέγοντας πως 

«ενδιάμεσος χώρος σημαίνει ένας χώρος μεταξύ των ανθρώπων, όπου όλες οι 

διαφορές κατευνάζονται και όπου αρχίζει και γίνεται συνειδητοποίηση ότι ο 

πολιτισμός μας είναι ενιαίος, σύνθετος, μας αφορά όλους και είναι ικανός να 

αντιμετωπίσει κάθε ρήγμα»71. 

Στη συγκεκριμένη εκδήλωση συμμετείχαν και Ρομά του Δενδροποτάμου. Πιο 

συγκεκριμένα, στην «Γιορτή» συμμετείχε το 3ο Γυμνάσιο-Λυκειακές τάξεις του 

Δήμου Μενεμένης που βρίσκεται στον Δενδροπόταμο, μαθητές του οποίου είναι και 

παιδιά Ρομά του συνοικισμού. Την οργανωτική επιμέλεια της παρουσίασης του 

σχολείου στην «Γιορτή» είχαν τρεις καθηγήτριες του σχολείου, δύο μη Ρομά και μία 

καθηγήτρια Ρομά, η οποία ζει στον συνοικισμό και εργαζόταν στο σχολείο το εαρινό 

                                                           
71Συνέντευξη τύπου τηλεοπτικού καναλιού TV100 https://www.youtube.com/watch?v=96cypdq6qnc. 
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εξάμηνο εκείνης της χρονιάς μέσω του προγράμματος Ενισχυτικής Διδασκαλίας του 

Υπουργείου Παιδείας. Η παρουσίαση περιλάμβανε δύο μέρη: στο ένα η Ρομά 

καθηγήτρια διάβασε ένα κείμενο γραμμένο από την ίδια, προβάλλοντας ταυτόχρονα 

φωτογραφικό υλικό και στο άλλο μαθητές Ρομά του σχολείου παρουσίαζαν ένα 

θεατρικό, που το κείμενό του ήταν γραμμένο από τα ίδια και που το περιεχόμενό του 

συνδεόταν με την εισήγηση της Ρομά καθηγήτριας. Παρακάτω παρουσιάζω την 

εισήγησή της:  

 

Σκοπός της παρουσίας μας στην σημερινή εκδήλωση είναι να περάσουμε ένα, 

κατά την γνώμη μας, σημαντικό μήνυμα και αυτό είναι πως τα στερεότυπα και οι 

προκαταλήψεις δεν πρέπει να στέκονται εμπόδιο στις ανθρώπινες σχέσεις και στην 

γνωριμία μας με το διαφορετικό. 

 Όμως, τι ακριβώς είναι το στερεότυπο; Σύμφωνα με ορισμό λεξικού είναι 

«όλες οι αντιλήψεις που έχουν εμπεδωθεί στην κοινή γνώμη και δεν παίρνουν υπόψη 

τους τα δεδομένα της εμπειρίας, αλλά χρησιμεύουν για να κρίνουν και να 

αξιολογήσουν τα πράγματα, συνήθως αρνητικά,  με βάση μια εκ των προτέρων 

καθορισμένη οπτική γωνία». 

Παρακάτω, θα δούμε κάποια στερεότυπα, που αφορούν τους τσιγγάνους, 

σχολιάζοντας αν και κατά πόσο ισχύουν τελικά. 

Αρχικά, σχετικά με την ενδυμασία των τσιγγάνων, η στερεότυπη εικόνα τους 

θέλει να φοράνε μόνο πολύχρωμα ρούχα, χρυσά κοσμήματα και αλυσίδες και 

συγκεκριμένα για τις γυναίκες, μακριές φούστες, τσεμπέρια και ίσως γαρύφαλλο στ’ 

αυτί! Όμως, στις μέρες μας, οι νεότερες γενιές ακολουθούν τις τάσεις της εποχής τους 

και την μόδα, γεγονός που δείχνει κατά έναν τρόπο την ένταξη των Ρομά στο 

ευρύτερο κοινωνικό πλαίσιο και που καθιστά την παραπάνω εικόνα μέρος της 

τσιγγάνικης παράδοσης.  
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Εικόνα 20. Πάνω εικονίζονται Ρομά μαθητές/ριες του 3ου Γυμνασίου Μενεμένης (Δενδροπόταμος). 

Φωτογραφίες εισηγήτριας 

 

Επίσης, πολλοί έχουν την πεποίθηση ότι οι τσιγγάνοι δεν θέλουν να 

πηγαίνουν σχολείο, δεν αγαπούν τα γράμματα και ούτε μπορούν να μάθουν. 

Πράγματι, πριν μερικές δεκαετίες η εκπαίδευση δεν αποτελούσε ούτε σκοπό ούτε 

προτεραιότητα για τους τσιγγάνους κι αυτό γιατί οι βιοποριστικές ανάγκες αλλά και η 

έλλειψη γνώσης και ενημέρωσης καθιστούσαν την εκπαίδευση απρόσιτη, 

απλησίαστη και ξένη για τους Ρομά. Ωστόσο, αυτό έχει αλλάξει, κυρίως τα τελευταία 

χρόνια. Η ανάγκη για μόρφωση και εκπαίδευση περνάει όλο και περισσότερο στην  

συνείδηση και στον τρόπο ζωής των τσιγγάνων, ειδικά των νέων. Σαφώς, στην 

κατεύθυνση αυτή αξίζει ν’ αναφερθεί η συμβολή των δασκάλων και των καθηγητών 

αλλά και των προγραμμάτων με σκοπό την εκπαίδευση των Ρομά. 

 

Εικόνα 21. Ρομά μαθητές/ριες του 3ου Γυμνασίου Μενεμένης (Δενδροπόταμος). Φωτογραφίες  εισηγήτριας 

 

 

«Δεν έχω τόπο, δεν έχω ελπίδα…» λέει χαρακτηριστικά ο στίχος και 

αναφέρεται στη νομαδική ζωή των τσιγγάνων. Αλλά, εξακολουθούν ακόμη να είναι 

περιπλανώμενοι και χωρίς μόνιμη κατοικία; Η απάντηση είναι όχι, εκτός από κάποιες 
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εξαιρέσεις. Παλιά, οι τσιγγάνοι λόγω της ενασχόλησης τους κυρίως  με το εμπόριο 

μετακινούνταν τακτικά και ζούσαν σε αντίσκηνα με λιγοστά υπάρχοντα. Με την 

πάροδο του χρόνου, αυτός ο τρόπος ζωής άλλαξε σε πολύ μεγάλο βαθμό και οι Ρομά 

έχουν μόνιμους τόπους κατοικίας ακολουθώντας τον σύγχρονο τρόπο ζωής. 

 

 

Εικόνα 22. Οικίες Ρομά. Φωτογραφίες εισηγήτριας 

 

 

Τέλος, οι τσιγγάνοι έχουν «στοχοποιηθεί» ως κακοποιά στοιχεία. Αν 

σκεφτούμε καθαρά, παραβατική συμπεριφορά εμφανίζουν άτομα από κάθε 

εθνικότητα, φυλή ή κοινωνική ομάδα και η αιτία είναι η κοινωνική, πολιτική και 

οικονομική αστάθεια και όχι η καταγωγή του καθενός. Όσον αφορά, λοιπόν, τους 

τσιγγάνους λόγω της μεγαλύτερης συμμετοχής τους στην εκπαίδευση και της 

κοινωνικής ένταξης τους, όπως αναφέρθηκε, η παραβατικότητα στα ρομά έχει 

μειωθεί σημαντικά. 
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Εικόνα 23. Πάνω εικονιζονται Ρομά μαθητές Δενδροποτάμου σε ημερίδα στο αστυνομικό μέγαρο 

Μενεμένης. Φωτογραφίες εισηγήτριας 

 

Συμφώνα με τις απόψεις και τις προσλήψεις της Ρομά καθηγήτριας, η οποία 

είχε τον εκπαιδευτικό ρόλο της παρουσίασης των στερεοτύπων για τους Ρομά, 

φάνηκε πως οι Ρομά αντιμετωπίζονται πολλές φορές από την ευρύτερη μη Ρομά 

κοινωνία με πολλά στερεότυπα, που, συνδέονται με την ύπαρξη μιας αρνητικής 

εικόνας των μη Ρομά για τους Ρομά. Μάλιστα, στον καφέ μας που ακολούθησε μετά 

την «Γιορτή», οι συμμετέχοντες/ουσες Ρομά μαθητές/ριες με πληροφόρησαν πως το 

κείμενο του θεατρικού τους, το έγραψαν οι ίδιοι και πως έχουν παρόμοιες 

προσλήψεις για τα στερεότυπα, όπως τα παρουσίασε η Ρομά καθηγήτριάς τους. 

Πρόσθεταν, πως η συγκεκριμένη «Γιορτή», αποτέλεσε γι’ αυτούς/ές μια ευκαιρία να 

δείξουν την τσιγγάνικη ταυτότητα και τον τσιγγάνικο «πολιτισμό» τους, που έχει 

πολλά κοινά με την ευρύτερη μη Ρομά κοινωνία και θα πρέπει να αντιμετωπίζεται με 

σεβασμό από τους μη Ρομά. 

Σε αυτό το σημείο, κρίνω απαραίτητο να αναφέρω, ότι, γενικότερα στην 

Ευρώπη οι Ρομά αποτελούν μία μεγάλη μειοψηφική ομάδα (10-12 εκατομμύρια), 

έχουν το χαμηλότερο βιοτικό επίπεδο σε κάθε χώρα, ανεργία, που σε ορισμένες 

περιοχές φθάνει το 80%, και διακρίσεις στην απασχόληση και στο νομικό σύστημα. 
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Αρκετοί άνθρωποι εκφράζονται με περιφρόνηση, όταν μιλούν για τους Τσιγγάνους 

και συχνά τα μέσα μαζικής ενημέρωσης κατασκευάζουν μια αρνητική εικόνα για 

αυτούς (Silverman, 2015:3). Στα Βαλκάνια οι Ρομά στιγματίζονται από τον τόπο που 

ζουν, την γλώσσα τους, τον τρόπο που ντύνονται, τη μουσική και τους χορούς τους 

καθώς και από το χρώμα του δέρματός τους (Silverman, 2015:6). 

Πράγματι, στην περίπτωση του Δενδροποτάμου, οι περισσότεροι 

πληροφορητές μου εξέφραζαν την απογοήτευσή τους για τις συχνές διακρίσεις εις 

βάρος τους, όπως για παράδειγμα, αναρτήσεις στα μέσα κοινωνικής δικτύωσης που 

παρουσιάζουν τους Ρομά ως κατηγορία με παραβατική συμπεριφορά. Πολλοί ήταν οι 

πληροφορητές που έλεγαν «άμα μπεις στο ιντερνέτ και πατήσεις Δενδροπόταμος, σου 

βγάζει για συλλήψεις Ρομά, παραβατικότητα των Ρομά». Άλλος ανέφερε πως «ο 

Δενδροπόταμος παρουσιάζεται ως άβατο», άλλος πάλι τόνιζε πως «λιγότερο λεν για 

τα καλά μας, όπως τις διακρίσεις μας στην ρομποτική, πως πάμε σχολείο». 

Παραδείγματα αρνητικών απόψεων εις βάρος των Ρομά συνάντησα κι εγώ στην 

προσπάθειά μου να συλλέξω πληροφορίες σε διάφορους φορείς. Αρκετοί μη Ρομά 

μου έλεγαν «τι θες και ασχολήσαι μ’ αυτούς», «τι θα βρεις γι’ αυτούς, τίποτε δεν 

έχουν», «πρόσεχε εκεί που πας, είναι επικίνδυνα, μην πηγαίνεις μόνη σου».  

Όμως παρά τις διακρίσεις που βιώνουν οι Ρομά, πολλοί πληροφορητές 

πρόσθεταν πως υπάρχουν και μη Ρομά που τους σέβονται, δεν τους υποτιμούν και 

αναπτύσσουν κοινωνικές σχέσεις μαζί τους όχι μόνο στην απασχόληση αλλά και 

φιλικές. Όντως κι εγώ συνάντησα αρκετούς υπαλλήλους σε διάφορες υπηρεσίες που 

εξέφραζαν την εκτίμησή τους για τους Ρομά, με αποτέλεσμα να ευαισθητοποιούνται 

και να προσπαθούν να με βοηθούν. 

Εντούτοις, οι περισσότεροι Ρομά, αισθάνονται το περιβάλλον της ευρύτερης 

κοινωνίας ως έναν βαθμό αν όχι εχθρικό, μάλλον επισφαλές. Αυτό φαίνεται στη 

χρήση των όρων «μέσα» και «έξω» του συνοικισμού, όπου την λέξη «μέσα» την 

προσλαμβάνουν ως το ασφαλές περιβάλλον εντός του συνοικισμού, ενώ την λέξη 

«έξω» την κατανοούν ως το αβέβαιο περιβάλλον εκτός του συνοικισμού.  

Ένα άλλο παράδειγμα είναι η απόκρυψη από κάποιους Ρομά της τσιγγάνικης 

ταυτότητάς τους, όταν συναναστρέφονται με μη Ρομά. Η Μόνικα, σε όλο το 

διάστημα της τριετούς φοίτησής της στον ΟΑΕΔ, αποφάσισε να μην αποκαλύψει την 

τσιγγάνικη ταυτότητά της. Το ίδιο έκανε αργότερα στην πρακτική της άσκηση, ως 

απόφοιτη του ΟΑΕΔ σε μια υπηρεσία της Θεσσαλονίκης. Μάλιστα, δεν την 

φανέρωσε ποτέ στους συναδέλφους της. «Τι να τους πω, για να με βλέπουν περίεργα, 
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να με κοροϊδεύουν ότι είμαι γύφτισσα; Κάποιοι το υποψιαζόντουσαν από την 

εξωτερική μου εμφάνιση, αλλά ποτέ δεν το συζητούσα μαζί τους. Έβαφα και τα 

μαλλιά μου ξανθά, για να το κρύψω πως είμαι τσιγγάνα». 

Χαρακτηριστικό παράδειγμα αποτελεί και ο πολύ μικρός βαθμός επιγαμίας 

τους με άλλες ομάδες που είναι αποτέλεσμα όχι μόνο επιλογής των ίδιων των Ρομά, 

αλλά και του στιγματισμού της ταυτότητάς τους (Παπακώστας, 2013: 238). H Tασία 

σχολιάζει «μια αποτυχημένη τσιγγάνα θα πάρει έναν Γκατζό. Αν δηλαδή μία 

τσιγγάνα χωρίσει από τον άντρα της, μετά δεν την θέλουν οι άλλοι άντρες Ρομά, λένε 

τι γυναίκα από δεύτερο χέρι θα πάρω; οπότε αν θα ξαναπαντρευτεί, ένα γκατζό θα 

την πάρει και αν την πάρει». Η Σοφία πάλι, ως χωρισμένη από τον έναν και μοναδικό 

της γάμο με Ρομά πρώην σύζυγο, βίωσε την απόρριψη και την άρνηση ενός μη Ρομά 

συντρόφου της να την παντρευτεί, επειδή ήταν τσιγγάνα.  

Επιπλέον η επισφάλεια που νιώθουν για το περιβάλλον της ευρύτερης 

κοινωνίας αναδεικνύεται και στις περιπτώσεις μετοίκησής τους για λόγους εξεύρεσης 

απασχόλησης. Η οικονομική κρίση στην Ελλάδα, επηρέασε και τους Ρομά με 

αποτέλεσμα να ταλαιπωρούνται από την ανεργία. Έτσι, όταν αναγκάζονται να 

αλλάζουν τόπο μόνιμης κατοικίας για να μπορέσουν να επιβιώσουν, επιλέγουν 

τόπους που ζουν και άλλοι Ρομά συγγενείς τους. Κατά κοινή ομολογία, οι Ρομά του 

συνοικισμού επιλέγουν να μετοικούν, συνήθως, στην περιοχή της Αγίας Βαρβάρας, 

στην Αθήνα, που ζουν Ρομά συγγενείς τους. Με αυτό τον τρόπο νιώθουν μεγαλύτερη 

ασφάλεια κοντά τους και αλληλοβοηθούνται. Με δεδομένα τα παραπάνω, φαίνεται 

πως οι κοινωνικές σχέσεις των Ρομά με μη Ρομά βρίσκονται συνεχώς σε 

διαπραγμάτευση και αμφισβήτηση. 

7.4 ΣΥΝΟΨΗ 

Στο παρόν κεφάλαιο, μελέτησα δύο εθνογραφικά παραδείγματα, που 

περιλάμβαναν δράσεις του Δημιουργικού Πολιτιστικού Συλλόγου Ελληνίδων 

Γυναικών Ρομά, με κυριότερη εκείνη του Βασιλικού θεάτρου, και, την «5η Γιορτή 

Πολυγλωσσίας 2017». Και τα δύο συνέβησαν σε δημόσιο χώρο, εκτός του 

συνοικισμού και διοργανώθηκαν από τους μη Ρομά. Οι δράσεις του συλλόγου 

Γυναικών αφορούσαν περιστάσεις με χορό, μουσική και τραγούδι και η «5η Γιορτή 

Πολυγλωσσίας 2017» αφορούσε περίσταση με παρουσίαση εισήγησης και θεατρικού 

για τα στερεότυπα εις βάρος των Ρομά.  
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 Και στις δύο αυτές περιστάσεις, διαπίστωσα πως ο δημόσιος χώρος 

τέλεσής τους, εκτός συνοικισμού και μάλιστα σε διοργάνωση των μη Ρομά, δεν 

στάθηκαν ανασταλτικοί παράγοντες συμμετοχής σε αυτές από τους Ρομά. Αντιθέτως, 

οι Ρομά, συμμετείχαν σε αυτές με χορό, μουσική, τραγούδι, εισήγηση και θεατρικό. 

Έτσι, αυτές οι περιστάσεις, αποτέλεσαν ένδειξη παρουσίας των Ρομά σε δημόσιο 

χώρο και αυτό γιατί δόθηκε από τους μη Ρομά όχι μόνο η δυνατότητα συμμετοχής 

των Ρομά, προσκαλώντας τους, αλλά και να έχουν τον ρόλο παρουσίασης χορού, 

μουσικής, τραγουδιού, εισήγησης και θεατρικού, συντονισμένα μάλιστα από τους 

ίδιους του Ρομά.  

 Σε αυτές τις περιστάσεις, οι Ρομά διαπραγματεύτηκαν τις κοινωνικές 

τους σχέσεις με τους μη Ρομά, μέσα από καταστάσεις ταυτίσεων, αλλά και 

διαφοροποιήσεων. Λόγου χάρη, οι Ρομά όχι μόνο συνεργάστηκαν με τους μη Ρομά, 

αλλά συντόνισαν τις μουσικοχορευτικές παρουσιάσεις τους, την εισήγηση και το 

θεατρικό, με παρόμοια οργανωτικά πρότυπα με τους μη Ρομά. Ωστόσο, πέρα από τις 

ταυτίσεις, προβλήθηκαν και διαφοροποιήσεις. Λόγου χάρη, ο σύλλογος Γυναικών 

στο Βασιλικό θέατρο, παρουσίασε μόνο «δικούς τους» χορούς, «δικές τους» μουσικές 

και τραγούδια, εκφράζοντας μάλιστα δυσαρέσκεια για το δεύτερο μουσικό 

πρόγραμμα, που συντόνισαν οι μη Ρομά διοργανωτές και το οποίο περιείχε μόνο 

μουσικές/τραγούδια των μη Ρομά.  

 Από τα παραπάνω, παρατήρησα, πως, οι χορευτικές, μουσικές, 

θεατρικές περιστάσεις, που συμβαίνουν σε δημόσιο χώρο, εκτός συνοικισμού, σε 

διοργάνωση των μη Ρομά και σε συντονισμό των περιεχομένων των παρουσιάσεων 

από τους Ρομά, αποτελούν για τους Ρομά ευκαιρίες προβολής εκδοχών  τσιγγάνικης 

ταυτότητας και του «πολιτισμού τους», με στόχο την εξάλειψη οποιονδήποτε 

στερεοτύπων και την ενίσχυση της ίσης μεταχείρισης.  
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8. ΣΥΜΠΕΡΑΣΜΑΤΑ 

Στο παρόν κεφάλαιο, παρουσιάζω τα συμπεράσματα που προέκυψαν από τα 

ερευνητικά ερωτήματα που έθεσα, σε συνδυασμό με τα εθνογραφικά μου δεδομένα, 

τις υπάρχουσες εθνογραφικές μελέτες, συναφείς με την δική μου, και την θεωρητική 

μου προσέγγιση, η οποία με βοήθησε να κατανοήσω τα εθνογραφικά μου δεδομένα.  

Το πρώτο ερευνητικό ερώτημα που έθεσα ήταν: «τι χορεύουν οι Ρομά του 

συνοικισμού, πώς και πότε;». Αυτό αρχικά που διαπίστωσα, ήταν πως, ο χορός είναι 

ένα συνυφασμένο φαινόμενο με την μουσική, όπως υποστηρίζει και η Gray και πως 

είναι σημαντικό να μελετούνται ταυτόχρονα και όχι ανεξάρτητα το ένα από το άλλο 

(2014: 40). Πράγματι, σε όλα τα εθνογραφικά μου δεδομένα, δεν συνέβη χορός χωρίς 

μουσική, αλλά το ένα εμπεριείχε το άλλο. Ωστόσο, διαπίστωσα, πως, πολλές φορές, 

ενώ ο χορός και μουσική συνυπάρχουν στις χορευτικές/μουσικές περιστάσεις, σε 

πολλές περιπτώσεις όμως, λειτουργούν με διαφορετικούς τρόπους για τους Ρομά. 

Ενώ η μουσική που παίζουν οι Ρομά προβάλλεται και αναγνωρίζεται σε τοπικό και 

παγκόσμιο επίπεδο, όπως φάνηκε για παράδειγμα στις μελέτες της Carol Silverman 

(2012), Sοnix Tamar Seeman (2002), Charles Keil και Angeliki Keil (2002), αλλά και 

στην δική μου μελέτη, λόγου χάρη στο «Γεύμα Αγάπης», με την μπάντα των Ρομά να 

καλύπτει μουσικά, παίζοντας σε όλη την διάρκεια του γεύματος, στους 

παρευρισκόμενους Ρομά/μη Ρομά, στον χορό δεν συνέβη το ίδιο. Αντιθέτως, στο 

συγκεκριμένο εθνογραφικό παράδειγμα του γεύματος, οι Ρομά δεν συμμετείχαν 

χορευτικά, παρά μόνο ακουστικά, ως θεατές/παρατηρητές. Έτσι, ο χορός και η 

μουσική είναι μεν συνυφασμένα φαινόμενα, αλλά έχουν, σε πολλές περιπτώσεις, 

διαφορετικούς τρόπους επίδρασης και λειτουργίας στην κοινωνική ζωή των 

ανθρώπων. 

Σχετικά με το τι/πώς χορεύουν, θέλω να τονίσω πως δεν στέκομαι στην 

κινητική ανάλυση των χορών, δηλαδή στην ανάλυση δομικών τους στοιχείων, αλλά 

αντιμετωπίζω τον χορό, ως μια γλώσσα κίνησης που φέρνει στην επιφάνεια πολλές 

πληροφορίες (Kaeppler 2006: 26). Ουσιαστικά μελετώ το νόημα, την λειτουργία, το 

πολιτισμικό (Wulff, 2015: 667) και, γενικότερα, κοινωνικό πλαίσιο του χορού. Αυτή 

η διάσταση μελέτης του χορού, με οδήγησε στο συμπέρασμα πως ο χορός 

πολιτικοποιείται, κατανοώντας την πολιτικοποίησή του, σύμφωνα με την εξήγηση 

που δίνει η Wright (1998) για την πολιτικοποίηση του «πολιτισμού». Ειδικότερα, 

υποστηρίζει πως «ο πολιτισμός είναι μια έννοια δυναμική, πάντοτε υπό 
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διαπραγμάτευση μέσα από διαδικασίες αποδοχής, αμφισβήτησης και μεταβολής» 

τονίζοντας πως «έχει γίνει εργαλείο ρητορικής και διαχείρισης σε μια σειρά πεδίων 

άσκησης δύναμης» με κύριο σκοπό «όχι μόνο μιας πάλης για ταυτότητα, αλλά και για 

φυσική, οικονομική και πολιτική επιβίωση» (Wright 1998: 86, 73, 104). Έτσι 

αντιλήφθηκα πως λειτούργησε και ο χορός στους Ρομά του συνοικισμού, όπου η 

διαπραγμάτευσή του και η άσκηση δύναμης, εκφραζόταν από τους Ρομά μέσα από τα 

λόγια τους «δικοί μας χοροί, μουσική/δικοί σας, των άλλων». Αυτή η διάκριση 

φάνηκε στις περιστάσεις των «Ταμάτων» όπου χόρευαν περισσότερο «τα δικά τους», 

στο «Γεύμα Αγάπης» όπου η μουσική μπάντα έπαιζε κυρίως «δικές τους» μουσικές, 

και, στο Βασιλικό θέατρο όπου χόρεψαν και έπαιξαν μόνο «τα δικά τους». «Δικούς 

τους» χορούς οι Ρομά θεωρούν το τσιφτετέλι, τον καρσιλαμά, την γκάιντα και τον 

καμπά, έχοντας μάλιστα επίγνωση ότι είναι και «των άλλων», δηλαδή των μη Ρομά. 

Οι ίδιοι όμως τονίζουν πως όχι μόνο τους εκτελούν με διαφορετικό κινητικό τρόπο, 

αλλά και με μεγαλύτερη κινητική ικανότητα και υπεροχή. Αυτό έχει ως αποτέλεσμα 

αυτή η κινητική υπεροχή της χορευτικής τους ικανότητας στους συγκεκριμένους 

χορούς, να αποτελεί γι’ αυτούς μέσο ανάδειξης εκδοχών της τσιγγάνικης ταυτότητας 

και «πολιτισμού». «Δικές/ους τους» μουσικές/ούς θεωρούν και οι δύο κατηγορίες τις 

μουσικές που αναπαράγονται, αποδίδονται και συνήθως δημιουργούνται από Ρομά 

μουσικούς ανεξάρτητα των τσιγγάνικων κατηγοριών και εθνικοτήτων στις οποίες 

ανήκουν. Ουσιαστικά  «δικές/ους τους» μουσικές/ούς θεωρούν τις μουσικές που δεν 

αποδίδονται από «Γκατζέ», δηλαδή, μη Ρομά μουσικούς.  

Σχετικά με το ερώτημα του «πότε χορεύουν», η απάντηση μελετώντας τα 

εθνογραφικά παραδείγματά μου, βρίσκεται, στις περιστάσεις Ταμάτων, εορτασμού 

Αγίων, σε διαβατήριες τελετές γάμων και βαπτίσεων, και σε χορευτικές/μουσικές 

διοργανώσεις φορέων, όπως πολιτιστικών συλλόγων και Δήμων. Κατά παρόμοιο 

τρόπο, συνέβησαν και τα χορευτικά γεγονότα σε άλλες εθνογραφικές μελέτες, όπως η 

γιορτή του Άη Γιώργη, της Elsie Ivanćič Dunin (2006), η βάπτιση, ο γάμος και η 

γιορτή Αγίου, των Charles Keil και Angeliki Keil (2002), o γάμος, του Χρήστου 

Παπακώστα (2013). Όμως στην βιβλιογραφία γενικότερα, δεν συνάντησα μελέτη 

χορευτικής περίστασης Ταμάτων. Οπότε αναρωτιέμαι, εάν συμβαίνουν Τάματα στους 

Ρομά ανά τον κόσμο και αν ναι, με ποιους τρόπους ενεργούν οι Ρομά σε αυτά; Ίσως η 

έρευνά μου στην περίπτωση των Ταμάτων, να προσφέρει πληροφορίες στην 

γενικότερη επιστημονική συζήτηση για τους Ρομά, τον χορό και Τάματα.  
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Συμπληρωματικά, ενώ εκ πρώτης όψεως οι χορευτικές/μουσικές περιστάσεις 

φαίνονται πολλές, στην πραγματικότητα ο βαθμός που συμβαίνουν είναι πολύ μικρός. 

Στην διάρκεια ενός έτους που κράτησε η επιτόπια έρευνά μου, διοργανώθηκαν λίγα 

θεωρώ χορευτικά γεγονότα, από όσα περίμενα πως θα συμβούν. Γεγονός που με 

οδήγησε στο συμπέρασμα, πως ο χρόνος επιτόπιας έρευνας που αφορά τον χορό, 

χρειάζεται να διαρκεί πολύ περισσότερο, σε σχέση ίσως με μελέτες κάποιων άλλων 

κοινωνικών φαινομένων. 

Το δεύτερο ερευνητικό ερώτημα που έθεσα ήταν: «πώς διαπραγματεύονται 

και επαναπροσδιορίζουν οι Ρομά τις κοινωνικές τους σχέσεις, τόσο μεταξύ τους, όσο 

και με τους μη Ρομά, μέσω του/της χορού/μουσικής;». 

Θέτοντας αυτό το ερώτημα και μέσα από την μελέτη των εθνογραφικών μου 

δεδομένων, συμπέρανα πως οι Ρομά διαπραγματεύονται και επαναπροσδιορίζουν τις 

κοινωνικές τους σχέσεις, προβάλλοντας τις ταυτίσεις και τις διαφοροποιήσεις τους, 

τόσο μεταξύ τους, όσο και με τους μη Ρομά. Ο χορός μετατρεπόταν σε ένα πεδίο που 

υποδήλωνε «ενότητα, μετασχηματισμούς αλλά και σύγκρουση» (Wulff, 2015: 666). 

Έτσι, πότε οι Ρομά εμφάνιζαν εικόνες συνεργασίας, ενότητας, αλλά ταυτόχρονα, 

εμφάνιζαν εικόνες σύγκρουσης και εντάσεων δημιουργώντας μια «πολύχρωμη 

κοινωνική τοπογραφία» (Τheodosiou 2010: 328). 

Ταυτίζονταν, στις κοινές ημερομηνίες εορτασμού των Αγίων, όπως της 

Παναγίας στις 15 Αυγούστου, στα παρόμοια οργανωτικά πρότυπα στις 

χορευτικές/μουσικές περιστάσεις, και, χορεύοντας και ακούγοντας όχι μόνο τα «δικά 

τους», αλλά και των «άλλων». Ωστόσο, παρά τις ομοιότητές τους, πρόβαλλαν την 

διαφορετικότητά τους. Με παρόμοιους τρόπους ενήργησαν και οι Ρομά στην μελέτη 

της Carol Silverman (2012), όπου μέσα από διεθνικούς οικογενειακούς εορτασμούς, 

όπως οι γάμοι, χρησιμοποίησαν τον χορό ως μέσο ενοποίησης, αλλά και ως μέσο που 

δημιουργεί συγκρούσεις και αντιπαραθέσεις. 

Οι Ρομά του συνοικισμού διαφοροποιήσεις πρόβαλλαν, με την 

«προβληματική» συνεννόηση και επικοινωνία τους. Λόγου χάρη, στα ταυτόχρονα 

γλέντια στις 15/8, στον διαχωρισμό του αριθμού των καλεσμένων στις 

χορευτικές/μουσικές περιστάσεις, με τους περισσότερους να ανήκουν στην ίδια 

κατηγορία με τους εκάστοτε διοργανωτές, στον διαχωρισμό τους στην τοποθέτησή 

τους στα τραπέζια των γλεντιών, όπου τα μέλη κάθε παρέας ανήκαν στην ίδια 

κατηγορία, όπως στα Τάματα στις 15/8 και 28/8, στο Γεύμα Αγάπης.  
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Επίσης, η διαφορετικότητά τους εκφράζονταν με τρόπο συγκαλυμμένο και 

περίπλοκο, όπου αν και αναδεικνύονταν μια ισορροπία, στην πραγματικότητα υπήρχε 

μια φαινομενική ισορροπία που απέκρυπτε ανταγωνισμό και αντιπαράθεση. Αυτές οι 

συγκαλυμμένες διαφοροποιήσεις προβαλλόταν με ενέργειες και λόγια στην διάρκεια 

του χορευτικού γεγονότος, που ενώ προωθούσαν την ύπαρξη καλών κοινωνικών 

σχέσεων, ουσιαστικά ενίσχυαν την σύγκρουση ανάμεσά τους. Τέτοιες καταστάσεις 

συνέβησαν για παράδειγμα, στο Τάμα στις 15/8 μεταξύ των Αρλία και Φιτσιριών, 

κατά το κάλεσμα των Αρλία, να χορέψουν στο γλέντι τους τα Φιτσίρια, που αν και 

αρχικά αρνήθηκαν, τελικά συναίνεσαν και αποδέχθηκαν την πρόσκληση, 

επιδεικνύοντας όμως την δύναμη και παρουσία τους σε αυτό. Άλλο παράδειγμα, 

αποτέλεσε το Γεύμα Αγάπης, όπου οι Ρομά ενώ παρευρέθηκαν σε αυτό, 

αλληλεπιδρούσαν με τους μη Ρομά, συζητώντας, τρώγοντας, ακούγοντας μουσική, 

δεν συμμετείχαν χορευτικά, κάτι που ήρθε σε αντίθεση με την μεγάλη τους χορευτική 

συμμετοχή σε χορευτικές περιστάσεις που οργάνωσαν οι ίδιοι, δείχνοντας 

αποστασιοποίηση και μια σιωπηρή ενέργεια αμφισβήτησης. Έτσι μεταξύ των 

κοινωνικών τους σχέσεων, δημιουργήθηκαν όχι μόνο διαμάχες και συγκρούσεις, 

αλλά η αναζωπύρωση της κοινωνικής δύναμης πραγματοποιήθηκε  και με την 

συναίνεση, ως μια σιωπηρή ή συγκεκαλυμμένη γλώσσα των ενεργειών των ατόμων 

και συλλογικοτήτων, με αποτέλεσμα οι κοινωνικές τους σχέσεις να βρίσκονται σε 

διαδικασίες διαπραγμάτευσης, αμφισβήτησης και μετασχηματισμού (Jose Luis 

Escalona 2016: 249, 256, 257). 

Επιπλέον η διαφοροποίησή τους, συχνά εκφραζόταν λεκτικά από τους Ρομά, 

στον διαχωρισμό τους σε Αρλία/Φιτσίρια και σε Ρομά/μη Ρομά. Όμως θεωρώ πως 

κάθε είδους διχοτομία είτε Ρομά/Ρομά- Αρλία/Φιτσίρια, είτε «Ρομά/μη Ρομά είναι το 

πολύ ένα σημείο εκκίνησης μελέτης» (Τheodosiou 2003: 105) και πως ο διαχωρισμός 

Ρομά/μη Ρομά είναι μια κοινωνική κατασκευή και δεν είναι ποτέ απόλυτος (Okely 

1983: 231), όπως θεωρώ και κάθε διαχωρισμός, λόγου χάρη, Ρομά/Ρομά- 

Αρλία/Φιτσίρια είναι μια κοινωνική κατασκευή και δεν είναι ποτέ απόλυτος. Γι’ αυτό 

θεωρώ πως ο διαχωρισμός Ρομά/μη Ρομά σηματοδοτεί έναν αμφισβητούμενο χώρο, 

όπου η απόσταση μεταξύ του τσιγγάνικου κόσμου και των μη Τσιγγάνων 

γεφυρώνεται, στην συνέχεια όμως ακολουθείται από αναποφασιστικότητα και 

αμφιβολία. (Τheodosiou 2010: 337) γεγονός που προσδίδει μια δυναμική αίσθηση της 

διαφοράς και ταυτόχρονα της αμοιβαίας σύνδεσης μεταξύ Ρομά/μη Ρομά 

(Τheodosiou 2010: 323). 
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Σε σχέση με τον χορό/μουσική, χόρευαν και άκουγαν περισσότερο τα «δικά 

τους», όπως συνέβη στα Τάματα, στο Γεύμα Αγάπης, στο Βασιλικό Θέατρο, 

θεωρώντας μάλιστα η κάθε κατηγορία Ρέμα, πως επιτελεί τον χορό με ικανότερους 

κινητικούς τρόπους, σε σύγκριση, τόσο μεταξύ τους, όσο και με τους μη Ρομά. 

Παρομοίως, στην μελέτη του ο Χρήστος Παπακώστας (2013), υπογραμμίζει πως οι 

Ρομά της Ηράκλειας που ζουν στο «μαχαλά» (οικισμός της Ηράκλειας), 

χρησιμοποιούν τον χορό ως δείκτη της πολιτισμικής τους «ανωτερότητας» μιας και 

θεωρούν τόσο οι ίδιοι, όσο και οι μη Ρομά της Ηράκλειας, ότι έχουν μεγαλύτερη 

χορευτική ικανότητα σε σχέση με τις άλλες πληθυσμιακές κατηγορίες των μη Ρομά, 

αλλά και με τους «Tσιγγάνους» της Ηράκλειας (όπως οι ίδιοι περιγράφουν τους Ρέμα 

που δε ζουν στον «μαχαλά», αλλά σε έναν άλλο οικισμό της Ηράκλειας). 

Το τρίτο ερευνητικό ερώτημα που έθεσα ήταν: «πώς συγκροτούνται οι 

εκδοχές ταυτότητας των Ρομά του Δενδροποτάμου, μέσα από δημόσιες και ιδιωτικές 

περιστάσεις χορού/μουσικής/γλώσσας, που διοργανώνουν οι ίδιοι, αλλά και οι μη 

Ρομά, εντός και εκτός κοινότητας;». 

Θέτοντας αυτό το ερώτημα, μελέτησα τις ακόλουθες περιστάσεις: 1/Δύο 

ιδιωτικές περιστάσεις χορού/μουσικής, του Τάματος στις 15/8, εντός συνοικισμού, σε 

διοργάνωση των Αρλία και Φιτσιριών. 2/Ιδιωτική περίσταση χορού/μουσικής, το 

Τάμα στις 28/8, εντός συνοικισμού, σε διοργάνωση των Φιτσιριών. 3/Δημόσια 

περίσταση μουσικής/τραγουδιού, τα Κάλαντα Χριστουγέννων, εντός συνοικισμού, σε 

διοργάνωση των Ρομά/μη Ρομά. 4/Δημόσια περίσταση χορού/μουσικής, το Γεύμα 

Αγάπης, εντός συνοικισμού, σε διοργάνωση των μη Ρομά. 5/Δημόσια περίσταση 

χορού/μουσικής, Πολιτιστικές Εκδηλώσεις Συλλόγου Ποντίων, εντός συνοικισμού, 

σε διοργάνωση των μη Ρομά. 6/Δημόσια περίσταση χορού/μουσικής, στο Βασιλικό 

Θέατρο, εκτός συνοικισμού, σε διοργάνωση των μη Ρομά. 7/Δημόσια περίσταση 

θεάτρου/γλώσσας, η Γιορτή Πολυγλωσσίας, εκτός συνοικισμού, σε διοργάνωση των 

μη Ρομά. 

Σύμφωνα με αυτό το ερευνητικό ερώτημα και τα παραπάνω εθνογραφικά 

δεδομένα, διαπίστωσα πως σημαντικό ρόλο για την συμμετοχή των Ρομά στις 

χορευτικές/μουσικές/θεατρικές περιστάσεις, διαδραματίζει εκείνη η συνθήκη, του 

ποιος έχει τον ρόλο της διοργάνωσης, της διαχείρισης, αυτών των περιστάσεων και 

όχι ιδιαίτερα, εάν τελούνται είτε σε ιδιωτικό ή δημόσιο χώρο, είτε εντός ή εκτός 

συνοικισμού. Αντιλαμβάνομαι και κατανοώ τις χορευτικές/μουσικές περιστάσεις, ως 

διαδικασίες που εμπεριέχουν έναν αγώνα, μια πάλη, για το ποιος έχει τη δύναμη να 
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τις προσδιορίσει και να τις διαχειριστεί, όπως χαρακτηριστικά αντιλαμβάνεται η 

Susan Wright, την έννοια του «πολιτισμού», ως πηγή δύναμης για την 

διαπραγμάτευση της συνύπαρξης (1998: 103) μεταξύ διαφορετικών πληθυσμιακών 

κατηγοριών και μάλιστα σε αυτό το πλαίσιο παρουσιάζονται πολιτικές ενός αγώνα 

και μιας «πάλης για το ποιος έχει τη δύναμη του προσδιορισμού του πολιτισμού του» 

(1998: 98). 

 Αυτό που φάνηκε ήταν, πως οι Ρομά συμμετέχουν στις χορευτικές/μουσικές 

περιστάσεις, με χορό/μουσική, όταν είναι οι ίδιοι διοργανωτές. Για παράδειγμα, στα 

Τάματα και στα Κάλαντα, που διοργανώθηκαν από τους Ρομά, οι Ρομά συμμετείχαν 

με χορό/μουσική. Αντιθέτως, συμμετέχουν ή και ελάχιστα, μόνο ως 

θεατές/παρατηρητές και όχι με χορό/μουσική, όταν οι διοργανωτές των 

χορευτικών/μουσικών περιστάσεων, είναι μη Ρομά. Για παράδειγμα, στο Γεύμα 

Αγάπης και στις Πολιτιστικές Εκδηλώσεις του Συλλόγου Ποντίων, που 

διοργανώθηκαν από τους μη Ρομά, οι Ρομά συμμετείχαν μόνο ως 

θεατές/παρατηρητές. Στην βιβλιογραφία, μια μελέτη που περιγράφει παρόμοιους 

τρόπους ενεργειών των Ρομά, σε περιστάσεις χορού/μουσικής, είναι της Elsie Ivanćič 

Dunin (2006). Ειδικότερα, στην μελέτη της Dunin, οι Ρομά συμμετείχαν με 

χορό/μουσική, στις γιορτές του Άη Γιώργη, καθώς ήταν οι ίδιοι διοργανωτές. Έτσι, 

κατέληξα στο συμπέρασμα πως, οι Ρομά σε δική τους διοργάνωση, ενεργούν σε ένα 

ασφαλές/οικείο περιβάλλον, ενώ σε διοργάνωση των μη Ρομά ενεργούν σε ένα 

επισφαλές/μη οικείο περιβάλλον. Αυτή η αίσθηση επισφάλειας, όπως φάνηκε, 

δημιουργείται από την ύπαρξη στερεοτύπων που αντιμετωπίζουν αρκετές φορές, γι’ 

αυτό και αποστασιοποιούνται από τους μη Ρομά, εκφράζοντας αυτή την 

αποστασιοποίηση μέσα από τον χορό, τη μουσική και το τραγούδι. 

Ωστόσο, διαπίστωσα, πως στις περιστάσεις χορού/μουσικής/θεάτρου, που 

διοργανώνουν οι μη Ρομά, οι Ρομά συμμετέχουν με χορό/μουσική/θέατρο και όχι 

μόνο ως θεατές/παρατηρητές, όταν τους δίνεται από τους μη Ρομά, ο ρόλος του 

συντονισμού του περιεχομένου επιτέλεσης/παρουσίασης χορού/μουσικής/θεάτρου. 

Λόγου χάρη, στο Γεύμα Αγάπης που διοργανώθηκε από τους μη Ρομά, η μπάντα των 

Ρομά παιδιών συμμετείχε παίζοντας μουσική, γιατί τους δόθηκε αυτή η δυνατότητα 

από τους διοργανωτές. Το ίδιο συνέβη και στο Βασιλικό Θέατρο και στην Γιορτή 

Πολυγλωσσίας, που διοργανώθηκαν από τους μη Ρομά, οι Ρομά συμμετείχαν με 

χορό/μουσική/θέατρο, καθώς δόθηκε στους ίδιους, να συντονίσουν τις παρουσιάσεις 

τους. Με παρόμοιο τρόπο, λειτούργησαν και οι Ρομά στην μελέτη της Dunin (2006), 
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όπου, σε περιστάσεις που διοργάνωσαν οι μη Ρομά, και που περιλάμβαναν 

χορό/μουσική, οι Ρομά συμμετείχαν χορευτικά/μουσικά, έχοντας αρχικά προσκληθεί 

από τους μη Ρομά, αλλά συντονίζοντας οι ίδιοι οι Ρομά το περιεχόμενο των 

παρουσιάσεών τους. Έτσι, κατέληξα στο συμπέρασμα πως, όταν οι διοργανωτές μη 

Ρομά, δίνουν έναν ρόλο συμμετοχής στους Ρομά, τότε η αποστασιοποίησή τους 

μειώνεται.  

Από τα παραπάνω, συμπεραίνω πως σε διαφορετικά πλαίσια, περιβάλλοντα, 

κοινό, οι Ρομά επαναπροσδιορίζουν τις πρακτικές τους, και, διαμορφώνουν 

διαφορετικά είδη ταυτοποίησης, τα οποία χαρακτηρίζονται από την πολλαπλότητα 

των εκδοχών τους και το εύπλαστο αυτών. Παρομοίως στην θεωρητική της 

προσέγγιση, η Αspasia Theodosiou, μελετά τον χορό ως μια «σκηνογραφία» όπου 

διαφορετικά πλαίσια (σκηνές) εμπερικλείουν διαφορετικά είδη ταυτοποίησης, τα 

οποία ενσωματώνονται σε αυτά, αναγνωρίζοντας την πολλαπλότητα των μηνυμάτων 

σχετικά με τις διαδικασίες ταυτοποίησης των Τσιγγάνων (2010: 333).  

Καταλήγω πως οι Ρομά, άλλοτε προβάλλουν και άλλοτε αποκρύπτουν 

εκδοχές της τσιγγάνικης ταυτότητας. Τις προβάλλουν, στις περιπτώσεις που οι ίδιοι 

οργανώνουν τις εορταστικές τους εκδηλώσεις, αντιμετωπίζοντάς τες ως ασφαλή 

περιβάλλοντα, μακριά από στερεότυπα και διακρίσεις εις βάρος τους. Τις 

προβάλλουν, επίσης, και στις περιπτώσεις, όπου οι μη Ρομά διοργανώνουν τις 

εορταστικές εκδηλώσεις, αλλά το κάνουν, εφόσον, εξαρχής έχουν «κατοχυρώσει» μία 

κοινωνική αποδοχή απαλλαγμένη από διακρίσεις και στερεότυπα εις βάρος τους. Τις 

αποκρύπτουν, συνήθως, στις περιπτώσεις, όπου το εκάστοτε εορταστικό γεγονός 

διοργανώνεται από μη Ρομά και στο οποίο προσλαμβάνουν ως επισφαλές το 

περιβάλλον, δηλαδή «φορτωμένο» με αρνητικά στερεότυπα εις βάρος τους. 
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