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ȸŬůəŬɜɑŬ, űɡɚŬɢŰɎ əŬɘ ɔɖŰŮɘɏɠ ůŰɞɡɠ ȷɟɛŮɜɑɞɡɠ. ȷɜɗɟɤˊɞɚɞɔɘəɐ 

ˊɟɞůɏɔɔɘůɖ 
ȺɚŮɡɗɏɟɘɞɠ Ʉ. ȷɚŮɝɎəɖɠ 

ɄŮɟɑɚɖɣɖ 

ɆŮ ŬɡŰɐ Űɖɜ ŬɜŬəɞɑɜɤůɖ ŮɝŮŰɎɕɞɜŰŬɘ ɞɘ ˊŮˊɞɘɗɐůŮɘɠ əŬɘ ɞɘ ɛŬɔɘəɞ-ɗɟɖůəŮɡŰɘəɏɠ ˊɟŬəŰɘəɏɠ ɔɘŬ Űɞ əŬəɧ ɛɎŰɘ 

ůŰɞɡɠ ȷɟɛɏɜɘɞɡɠ əŬɘ ɘŭɘŬɑŰŮɟŬ ŰŬ ŬɟɛŮɜɘəɎ ŭŮŭɞɛɏɜŬ ɔɘŬ Űɞ əŬəɧ ɛɎŰɘ ůŰɞ ɔŮɜɘəɧ Ŭɜɗɟɤˊɞɚɞɔɘəɧ ˊɚŬɑůɘɞ Űɖɠ 

ɛŬɔŮɑŬɠ. Ƀɘ Ůɗɜɞɚɞɔɘəɏɠ ŭɘŬűɞɟɏɠ ŬɡŰɩɜ Űɤɜ ˊŮˊɞɘɗɐůŮɤɜ, ˊɞɡ ŮɑɜŬɘ ˊɞɚɨ ŬɟɢŬɑŮɠ Ŭˊɧ Űɞɡɠ ˊɟɞɥůŰɞɟɘəɞɨɠ 

ɢɟɧɜɞɡɠ, ŮɝŮŰɎɕɞɜŰŬɘ ůŮ ɛɘŬ ŬɜɗɟɤˊɞɚɞɔɑŬ Űɖɠ ŭɘŬűɞɟɎɠ, ɧˊɤɠ ɔɘŬ ˊŬɟɎŭŮɘɔɛŬ ɖ ˊɑůŰɖ Űɖɠ ŭɨɜŬɛɖɠ Űɞɡ 

ɓŬŰɟɎɢɞɡ ɜŬ ŬˊɞŰɟɏˊŮɘ Űɞ əŬəɧ ɛɎŰɘ əŬɘ ɜŬ ŭɑɜŮɘ ɔɞɜɘɛɧŰɖŰŬ əŬɗɩɠ Űɞ ɕɩɞ ɗŮɤɟŮɑŰŬɘ ůɨɛɓɞɚɞ Űɖɠ ŬɟɢŬɑŬɠ ɗŮɎɠ 

Űɖɠ ɔɞɜɘɛɧŰɖŰŬɠ ɁŬɟ. ɆŮ ŬɡŰɧ Űɞ Ɏɟɗɟɞ ŰŬ űɡɚŬɢŰɎ/ŰŬɚɘůɛɎɜ əŬɘ ŰŬ ɝɧɟəɘŬ ˊɟɞűɞɟɘəɎ ɐ ɔɟŬˊŰɎ ɔɘŬ ɗŮɟŬˊŮɑŬ 

ŮɝŮŰɎɕɞɜŰŬɘ Ůˊɑůɖɠ. H ŬɜŬəɞɑɜɤůɖ ɓŬůɑɕŮŰŬɘ ůŮ ŭɖɛɞůɘŮɡɛɏɜɞ ɡɚɘəɧ əŬɘ ŮɗɜɞɔɟŬűɘəɐ ŮɟɔŬůɑŬ ˊŮŭɑɞɡ ůŰɖɜ 

ˊŮɟɘɞɢɐ Űɞɡ ȷůŰŬɟɎə Űɖɠ ȷɟɛŮɜɑŬɠ. 

 

ȿɏɝŮɘɠ əɚŮɘŭɘɎ: ȷůŰŬɟɎə ȷɟɛŮɜɑŬ, əŬəɧ ɛɎŰɘ, ɛŬɔŮɑŬ, ɝɧɟəɘŬ, űɡɚŬəŰɎ 

ôõ 

Mauvais îil, talismans et sortil¯ges chez les Arm®niens. Approche 

anthropologique* 

Eleftherios P. Alexakis 

Abstrait  

Cette communication examine les croyances et les pratiques magico-religieuses sur le mauvais îil chez les 

Arm®niens et en particulier les donn®es arm®niennes sur le mauvais îil dans le contexte anthropologique g®n®ral 

de la magie. Les diff®rences ethnologiques de ces croyances, tr¯s anciennes depuis la pr®histoire, sont examin®es 

dans une anthropologie de la diff®rence, comme la croyance en la puissance de la grenouille pour conjurer le 

mauvais îil et donner de la fertilit® car cet animal est consid®r® comme un symbole de lô ancienne d®esse de la 

fertilit® Nar. Dans cet article, les amulettes et sorts oraux ou ®crits pour la gu®rison sont ®galement examin®s. La 

communication est bas®e sur des documents publi®s et de rescherche ethnographique dans la r®gion dôAstarak en 

Arm®nie. 

ôõ 

Evil Eye. Amulets and Spells Among the Armenians. An Anthropological 

Approach 

Eleftherios P. Alexakis 

Abstract 

In this presentation the beliefs and the magical-religious practices about the evil eye among the Armenians are 

examined and especially the armenian data about the evil eye in the general anthropological context of the 

sorcery/witchcraft. The ethnological differences also of these beliefs, which are very ancient from the prehistoric 

times, are examined in an anthropology of difference, for example the belief of the power of frog to avert the evil 

eye and to give fertility as the animal is considered the symbol of the ancient goddess of the fertility Nar. In this 

paper the amulets/talismans and the spells oral or written for cure are examined too. The presentation is based on 

published material and ethnographic fieldwork in the region of Astarak of Armenia. 

Keywords: Astarak of Armenia, evil eye, magic, spells, amulets 

 
* Traduction du grec. Actes de la Conference Internationale: çSujets du Folklore Russe et Arm®nienè (Komotini, 

30 Oct.-1 Nov. 2015). Edition sous la direction de L.H. Abrahamian, U.D. Anchabadze, E. K. Charadzidis et al 

(en grec). Editions K.& M. A. Stamoulis, Thessaloniki 2018. 
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La probl®matique 

Une question importante qui a occup® et qui continue dôoccuper les anthropologues sociaux/culturels 

mais aussi des scientifiques dôautres sp®cialit®s est la croyance au çmauvais îilè. ê ce jour, aucune 

r®ponse satisfaisante nôa ®t® apport®e ¨ cette question. Alors que beaucoup de choses ont ®t® ®crites sur 

la magie et que le sujet peut °tre consid®r® comme presque ®puis®, il nôen va pas de m°me pour la 

croyance dans le çmauvais îilè. La croyance au çmauvais îilè a bien s¾r ®t® ®tudi®e en fonction des 

particularit®s de chaque r®gion et les principales diff®rences locales, que jôappellerais ç®cotypesè (Hand, 

1981: 171), ont ®t® signal®es, ainsi que les diff®rences et les similitudes avec la magie noire. 

Ce sujet occupe de nombreux sp®cialistes, par exemple les historiens de la culture (Crawford, 

1991) en ce qui concerne ses origines, les sociologues et les anthropologues pour ce qui est de sa 

structure et de sa fonction sociale, et m°me les m®decins ophtalmologues. Il reste cependant beaucoup 

¨ faire pour comprendre cette superstition encore vivante jusquô¨ nos jours, car les structures plus 

profondes de cette croyance nous ®chappent (Stein, 1981: 225). Avec la publication importante de 

Maloney (1976), les probl¯mes particuliers ont ®t® soulev®s, tels que la diffusion/extension, la fonction 

sociale, lôinterpr®tation psychologique. Lôune des approches les plus importantes est bien entendu celle 

de Foster, lequel, dans deux articles, tente dôinterpr®ter le ph®nom¯ne. La premi¯re th®orie est celle de 

ç lôimage du bien limit®è chez les paysans (1965), et lôautre celle de la jalousie (1972). La premi¯re a 

une base davantage ®conomique, lôautre plus sociale, mais les deux sôint¯grent essentiellement dans 

lôinterpr®tation sociologique/anthropologique, surtout structurale, qui, du reste, vaut ®galement pour la 

magie. Je ne suis pas certain que cette th®orie ne part pas de conceptions et dôapproches essentialistes 

(essentialisme)1, tout comme la psychanalyse relative qui la relie au çsevrageè et au r®allaitement (Stein, 

1981; cf. Djeribi, 1988). Bien que cela pourrait °tre li® ¨ une consommation excessive par le b®b® de 

lait maternel, lequel est consid®r® comme ayant un grand pouvoir magique (dans les Balkans et ailleurs) 

(Alexakis, 2001: 112, note 27; cf. aussi Gifford, 1958: 16), tandis que chez les Arabes le mot qui 

correspond au çmauvais îilè est synonyme de lôallaitement  (Roheim, 1981: 217). R®cemment, en tout 

cas, dôautres th®ories ont ®t® propos®es, qui sont davantage li®es ¨ lôid®e de construction sociale ou 

constructivisme (V®ikou, 1998). Je consid¯re que si nous acceptons ceci, nous devons parler plus 

justement de construction/conception culturelle, dôçidiome/particularit® culturelleè ou de çmaladie 

culturelleè (V®ikou 1999; Chrysanthopoulou, 1999), car je suis dôavis que la croyance dans le çmauvais 

oeilè est dôun autre niveau et quôelle n®cessite plut¹t une interpr®tation culturelle historique, mais 

toujours int®gr®e dans le contexte social (cf. Boyd, s.d.; Crawford 1991). 

 
1 Parce quôil se concentre sur les biens toujours limit®s par la r®alit®, et sur la nature humaine. Pour en savoir 

plus sur la relation entre la jalousie et le mauvais îil, voir Schoeck 1970, 1981 et la critique de Spooner, 1976. 

Sur les diverses th®ories interpr®tatives, Dundes 1981. 
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Par ailleurs, dôautres questions particuli¯res sont li®es ̈  ce probl¯me, qui ont rapport ¨ la structure 

de cette croyance: a) Qui sont ceux qui ont le çmauvais îilè et qui sont dangereux? Ont-ils des 

caract®ristiques physiques particuli¯res? Sôagit-il dô®trangers, de voisins ou de membres de la famille, 

de parents ®loign®s ou proches? b) Quelles sont les personnes vuln®rables? les enfants, les personnes en 

cours de rite de passage (naissance, bapt°me, mariage, etc.)?  Les animaux et les objets inanim®s sont-

ils eux aussi vuln®rables? c) Comment peuvent-ils °tre prot®g®s? Quels types de talismans naturels sont-

ils utilis®s et quel rapport ont-ils avec le syst¯me symbolique et magique-religieux du peuple concern®, 

ancien et moderne? Sont-ils utilis®s sp®cifiquement seulement pour le çmauvais îilè ou pour les autres 

maux en g®n®ral (mauvais esprits, magie, etc.)? Quels talismans sont fabriqu®s, de quelle mani¯re et par 

qui? d) Quels sont les sympt¹mes chez la personnes touch®e par le çmauvais îilè? e) Comment 

sôeffectue la gu®rison, et par quiest-elle r®alis®e (gu®risseurs, pratiques de magie, formules magiques, 

etc.)? 

Ce travail se fonde sur des ®tudes publi®es et sur une recherche ethnographique de terrain men®e 

dans la r®gion dôAstarak de la province dôAragatsotn en Arm®nie en ®t® 2012 et 2013 et au printemps 

2015. Bien s¾r, si la recherche ethnographique sur place nôa pas offert la richesse des ®l®ments donn®s 

par les sources, en particulier apr¯s le çd®senchantement du mondeè, elle a toutefois montr® que cette 

croyance est toujours tr¯s forte: par exemple, aux portes dôentr®e [des maisons] on peut voir jusquô¨ 

aujourdôhui le dissuasif fer ̈  cheval, des repr®sentations de chevaux, des sch®mas de soleils ou dôarbres 

(de vie) aux grillages/barreaux des portes de cours de maisons modernes, etc. 

Les habitants de la r®gion sont une population mixte, compos®e principalement dôArm®niens 

indig¯nes de lôArm®nie de lôEst, ensuite des r®fugi®s Arm®niens de lôArm®nie de lôOuest (Mush, 

Bayazit, etc.) qui sôy install¯rent ¨ la p®riode des massacres par les Turcs lors de la premi¯re guerre 

mondiale, mais aussi des rapatri®s de Choy en Iran dans le pass®. Dans la r®gion, il y a des villages 

entiers exclusivement constitu®s de r®fugi®s, par exemple, Nor (nouveau) Yerznik. 

Leur ®conomie est agricole. Ils ont des vaches et des moutons et cultivent essentiellement des 

arbres fruitiers. M°me la ville dôAstarak, ville principale du district, a un caract¯re agricole, alors que 

par ailleurs elle est un centre administratif et commercial. On trouve dans les villages de la r®gion 

sporadiquement la grande famille multinucl®aire (əerdastan) mais surtout la famille nucl®aire et la 

famille-souche (endanik). Le clan patrilin®aire (azg) existe en tant quôid®e, mais en r®alit® il sôagit de 

lignages patrilin®aires) (tohmer, tsegher). Leurs ramifications et les divisions avec changement de nom 

des grands-parents sont courantes, tout comme les d®localisations. Le mariage est patrilocal. 

 

Les donn®es ethnographiques en Arm®nie 

Les agriculteurs arm®niens croyaient et croient toujours que la maladie peut provenir de certaines causes 

bien pr®cises: lôinfluence dôune personne vivante qui est souvent d®crite comme ayant le çmauvais îilè, 
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çatsk tsarè, sujet que nous allons traiter. Un mauvais esprit, comme lôçAlè (g®n®ralement utilis® au 

pluriel çAlkè). 2 Un d®funt, surtout un d®funt r®cent qui veut emmener encore quelquôun dans lôautre 

monde.3 Un Saint, qui est f©ch® avec quelquôun qui aurait bafou® ses reliques ou enfreint son lieu 

consacr® (®glise etc.). 4 La th®orie des microbes concernant les maladies ®tait encore en g®n®ral inconnue 

dans les villages arm®niens jusquô¨ la fin du XIXe si¯cle. Mais plus tard ®galement, m°me une fois ce 

fait bien connu, les maladies sont de nouveau attribu®e ¨ une force surnaturelle ou malveillante, car ¨ ce 

qui pr®c¯de, bien s¾r, il faut ajouter la magie, la ç magie noire è, connue en grec sous le nom de magania 

(mal®fice)5. Quoi quôil en soit, dans de nombreux cas, les gu®risseurs arm®niens populaires du mauvais 

oeil (les aknahaghners, ceux qui chassent le çmauvais îilè), et qui doivent °tre distingu®s des 

authentiques sorciers, les kakhardner, en utilisant leurs m®thodes traditionnelles, ont dans un certain 

sens probablement fait plus de bien que de mal (soutien psychologique) (Hoogasian Villa - Kilburne 

Matossian, 1982: 147; Bardumyan, 1991: 78; cf. Dundes, 1981: 295).6 

La croyance dans le çmauvais îilè est tr¯s courante chez les Arm®niens. Ils croient au pouvoir 

destructeur du çmauvais îilè et disent que les gens çqui en sont atteintsè se sentent fatigu®s et faibles. 

On dit dôeux quôils ont le çmauvais îilè ou que çle mauvais îil les a touch®sè. Fatigue et b©illement 

 
2 Alk signifie rouge en iranien (cf. la couleur aliko). Les Alk appartiennent aux deux sexes et ont une çm¯reè. Ils 

vivent dans des endroits humides et sablonneux ainsi que dans les coins des maisons et dans les ®tables. Les Alk 

®taient ¨ lôorigine des esprits de maladies qui visaient les enfants ¨ na´tre et les nouveau-n®s, les femmes enceintes 

et les accouch®es; côest pourquoi les Arm®niens utilisent beaucoup de moyens magiques de protection (armes, 

outils, etc.). Un autre esprit analogue est Thepla. Les Alk ont un seul îil, comme les Dev (esprits similaires aux 

Cyclopes) (Ananikian, 1925: 88-89, 394-395 et Asatrian, 2001). Leur nature borgne les rattache aux mauvais 

esprits mais aussi aux divinit®s solaires (cf. Dundes, 1981: 279). Par ailleurs, chez dôautres peuples voisins (par 

exemple les Juifs), on pense que le mauvais îil est provoqu® par la fermeture dôun oeil (Brav, 1981: 49). Les Alk 

sont arriv®s chez les Arm®niens par le biais soit des Syriens, soit des Perses, qui croient aussi en eux et les 

consid¯rent comme les esprits de lôaccouchement. Similaire est lôAl¾ Babylonien, lôun des quatre mauvais esprits, 

mais les Alk arm®nien et persan correspondent davantage ¨ la Lilith  des H®breux et ¨ la Lamia ou Gello des Grecs, 

cf. pour les mythes (grec etc.), en relation avec le lait maternel et les seins d®mesur®s, mais aussi des ®tymologies 

parall¯les Dundes, 1981: 272; Alexakis, 2001; Gaster 1900. On les rencontre chez tous les peuples voisins. Par 

exemple, Sugni Almasti est un esprit f®minin borgne et avec dô®normes seins. Almasti en Afghanistan les jette 

derri¯re ses ®paules (Russel, 1987: 447, cf. la d®esse iranienne Bag-Mastu de Musashir, ®pouse du grand dieu 

urartien Haldi: Chahin, 1991: 151-154, 175). Dôautres corr®lations de lôAl avec la vieille femme Ali Parav (Une 

figure ®quivalente ¨ la russe Baba Yaga), lôAlitapar hittite (alit/alitirios) et la divinit® hourrite Alitaruh (Kharatyan, 

1989: 74). Selon un mythe/tradition justificatif arm®nien, similaire (Lilith) chez les H®breux ¨ la premi¯re femme 

dôAdam: çQuand Dieu cr®a Adam, il lui donna ®galement comme partenaire lôAl. Il cr®a lôAl de feu et avec un 

seul îil. Ainsi Adam ne lôaimait pas et demeurait seul de chair et de sang. Côest pourquoi Dieu cr®a Ĉve au c¹t® 

dôAdam. Depuis, Al est devenue lôennemie dôĈve et de ses descendants (Kharatyan, 1989: 25-26, Russel 1987, cf. 

Abeghian, 1899: 118, Asatrian, 2001). 
3 Voir Hoogasian Villa - Kilbourne Matossian, 1982: 147, et plus sur les morts dans Abeghian, 1899: 8-28. 
4 Hoogasian Villa - Kilbourne Matossian, 1982: 134, 147 et plus g®n®ralement sur les saints, Chalatianz, 1909: 

361-369. 
5 Pour se prot®ger de la magie noire et du çmauvais îilè, ils invoquent Saint Cyprien, parce quôil sôoccupait de 

magie avant de devenir chr®tien, et quôil avait tent® de s®duire Sainte Justine avec une potion magique (Russel, 

1987: 427, note 32). 
6 En dehors des gu®risseurs du mauvais îil, il existe une autre cat®gorie de sp®cialistes pour le traitement de la 

peur, les vakh hadoghner ou vakh vertjenoghner. Ils utilisent des pratiques similaires aux pr®c®dentes ainsi que 

des incantations analogues (formules). Mais ils sôadonnent davantage ¨ la divination pour d®terminer et gu®rir le 

mal, en versant du plomb fondu ou de la cire fondue dans une assiette ou un plateau avec de lôeau, mais aussi en 

utilisant des fils: noir, jaune, vert (voir plus dans Kharatyan, 1989: 56-57). 
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(indication de sa relation avec lôhypnotisme/magn®tisme) sont les sympt¹mes les plus b®nins des effets 

du mauvais îil. Il y a bien s¾r des cons®quences pires, qui vont jusquô¨ la mort. Mais certains malheurs 

peuvent °tre attribu®s au çmauvais îilè. Dans leur propre expression linguistique, on dit çatskov dalè, 

côest- -̈dire çdonner avec lôîilè ou dans le sens figur® çpaterak arnumè, côest- -̈dire çjôai re­u le 

mauvais [îil]è.7 Le mot turc çniatè est aussi tr¯s souvent utilis® pour le çmauvais îilè (Kharatyan, 

1989: 53; Russel, 1989: 444). 

En particulier, les Arm®niens consid¯rent le çmauvais îilè, en le personnifiant, comme le plus 

dangereux mauvais esprit des maladies; la personnification çde la foudre et de lô®clairè, du regard 

furieux et inhumain parmi les nuages, les humains et les animaux, qui jette le malheur sur tout ce quôil 

rencontre. Le çmauvais îilè est lôincarnation de la çfoudreè destructrice, quelque chose qui ressemble 

¨ une [forme de] d®charge ®lectrique ¨ distance. La foudre est comme un îil de d®mon. Côest ce qui 

ressort dôun sort arm®nien: çLe mauvais îil est venu et il a tonn® comme un nuage, rugi comme un lion 

et ramp® comme un serpentè. Il est, m®taphysiquement parlant, un d®mon, la pr®sence mat®rielle du mal 

lui-m°me, qui est identifi® ¨ travers le monde avec les 666 maladies, qui fait du mal aux gens et d®truit 

tout bien (Abeghian, 1899: 124; cf. aussi Elworthy, 1989: 88).8 

Les perceptions et pratiques arm®niennes associ®es au çmauvais îilè sont particuli¯rement 

int®ressantes. Comme tous leurs voisins, au Proche et au Moyen-Orient, et bien dôautres en Europe et 

en Afrique du Nord, les Arm®niens croyaient et croient toujours quôune personne vivante peut nuire ¨ 

une autre avec son regard, car elle envie ses biens ou sa personne. Ce pouvoir ne doit pas °tre pris ¨ la 

l®g¯re, car il peut broyer une pierre et faire mourir un animal en plein champ (Hoogasian Villa - Kilburne 

Matossian, 1982: 147-148). 

Les Arm®niens pensent que certaines personnes avec des caract®ristiques bien pr®cises çont le 

pouvoir du mauvais îilè et sont susceptibles de nuire. Ceci est particuli¯rement valable pour les rares 

Arm®niens aux cheveux roux ou pour ceux qui ont les yeux bleus ou gris. Selon la croyance populaire 

des Arm®niens, côest g®n®ralement un homme blond avec des yeux bleus ou verts tr¯s clairs qui poss¯de 

le d®mon, le çmauvais îilè, et parfois un homme brun avec des yeux noirs ou chatains. Côest une notion 

g®n®rale que les yeux sont le miroir ou la fen°tre de lô©me, et un îil jaloux peut çpolluerè lôair. Dans 

un sortil¯ge, il est dit: 

Jôai attach® le çmauvais îilè ¨ ma main et ¨ mon coude 

Jôai attach® lôhomme blond et lôhomme noir 

Jôen ai attach® et pendu un, 

Jôai jet® lôautre dans la mer profonde. 

 
7 Les talismans magiques mal®fiques sont appel®s çpaterakè. Par exemple, çpaterakavor tukhtè  (papier ®crit 

magique, qui provoque le mal). Mais lôexpression est ®galement utilis®e pour le çmauvais îilè (Gifford, 1958: 6). 

Pour lôinterpr®tation du mot çpaterakè, voir Russel, 1987: 444 et davantage encore (le mot signifie aussi temp°te, 

etc.) dans Abeghian, 1899: 125. 
8 La signification n®gative du nombre biblique 666 est ®galement connue des Arm®niens. 
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Dans un autre: 

Quô®clate lôîil de ceux qui ont les yeux bleus 

Quô®clate lôîil de ceux qui ont les yeux noirs   

(Abeghian, 1899: 125). 

Ils consid¯rent que si une telle personne regarde quelquôun, ce regard lui fera du mal. Côest 

pourquoi elles doivent °tre sous surveillance. Mais le mauvais îil, en r¯gle g®n®rale, nôagit que quand 

celui qui le poss¯de ®met ¨ lôencontre de lôautre un compliment ou un souhait. Autrement dit, il faut que 

le regard sôaccompagne de la parole. Il en va de m°me pour celui qui voyagera accompagn® dôun souhait, 

mais aussi pour le beau couple de buffles ou pour un cheval vaillant, pour les arbres etc., que lôon salue 

ou admire.9 En g®n®ral, lô®loge, sôil ne sôaccompagne pas dôun souhait ou dôun acte analogue (crachat, 

etc.) est consid®r® comme tr¯s dangereux, tout comme lô®loge de soi (voir Narcisse dans la mythologie 

grecque) et cela sôapplique ®galement ¨ dôautres peuples, modernes ou anciens (McCartney, 1981: 19; 

Elworthy 1989: 12, 14). Dans dôautres cas, le mauvais îil nôest provoqu® que par le regard. 

Certaines personnes, cependant, ont un pouvoir beaucoup plus grand dans leur regard destructeur. 

Par exemple, dans la mythologie arm®nienne nous savons que le roi Eruand avait le ç mauvais îil è 

çdzneai akan hayetsuatsovè (avec le regard de lôîil incendiaire). Côest pourquoi on pla­ait des pierres 

devant lui, pour quôil les brise ¨ lôaube avec son regard, lib®rant ainsi la force dangereuse quôil 

accumulait pendant la nuit (Russel, 1987: 467, note 38; Abeghian, 1899: 126). 

Tout ce qui est beau peut subir lôinfluence du ç mauvais îil è, m°me la lune. Selon une tradition 

folklorique arm®nienne, côest ¨ cette influence quôest due sa p©leur et sa faible luminosit® par rapport 

au soleil (Abeghian, 1899: 46). 

Dans un sortil¯ge, le Christ ou un saint rencontre le çmauvais îilè et, en le personnifiant, lui 

demande: çO½ vas-tu, impur maudit, ¨ cette mauvaise heure?è Et le çmauvais îilè r®pond: çJe vais 

chez les gens pour d®truire leur travail, pour faire crever les bîufs qui labourent ¨ la charrue, pour tarir 

les mamelles des vaches, pour faire tourner le lait des brebis, le bon gar­on (...), pour torturer le b®b® 

dans les bras de sa m¯reè. Le Christ alors neutralise le çmauvais îilè. Il sôensuit donc que tout (chevaux, 

moutons, meules, maisons, arbres, champs fertiles et tout autre bien) est d®truit par le çmauvais îilè, 

par une maladie ou par une extinction soudaine (Abeghian 1899: 124-125). 

Dans une autre variante du sortil¯ge, le çmauvais îilè dit: 

Je vais sur la corne courb®e 

de la vache rousse 

sur les grandes cornes 

 
9 Il faut toutefois aussi faire attention ¨ certains autres individus qui nôont pas le çmauvais îilè, mais qui sont 

consid®r®s comme dangereux car ils pr®sentent certaines caract®ristiques particuli¯res. Ils sont, si on veut le 

traduire en grec, çghrousouzidesè (porteurs de poisse): chauves, infantiles, borgnes, bigleux, boiteux, aveugles, 

etc., parce quôon pense que ces d®fauts physiques ont ®t® caus®s par le çmalè (Abeghian, 1899: 125-126). Dans 

cette cat®gorie, ces personnes sont plus proches des sorciers. 
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du buffle noir 

sur la hache 

et sa poign®e 

sur (le roi) Salomon 

et son tr¹ne 

sur lôenfant dans le berceau 

sur lôîil de lôhomme 

sur son corps et sa vie 

sur lôîil de la femme 

sur sa poitrine et ses cheveux 

(Abeghian, 1899: 124) 

Quelles que soient les raisons profondes de la croyance dans le çmauvais îilè, la plupart des 

informateurs soulignent quôil existe une peur g®n®ralis®e ¨ son sujet, qui ressemble ¨ la peur que lôon 

retrouve dans certaines soci®t®s au sujet de la sorcellerie et des sorciers  (Witchcraft). 

Toutes les personnes susceptibles de faire lôobjet de jalousie ®taient en grand danger. Dans une 

soci®t® o½ le fait dôavoir des enfants ®tait une grande valeur, les femmes enceintes et les jeunes enfants 

®taient en grand danger (Hoogasian Villa - Kilburne Matossian, 1982: 148). Côest pourquoi un invit® ¨ 

la maison ®vitera de faire des compliments ¨ un enfant, pour quôil ne soit pas soup­onn® de lôenvier et 

par cons®quent de vouloir lui faire du mal. Quand on dit des mots gentils ¨ propos dôun enfant, on doit 

dôabord dire: çQue Dieu le b®nisseè, et alors son parent dira quelque chose de mal ¨ propos de lôenfant, 

afin de conjurer le çmauvais îilè (Villa Hoogasian - Kilbourne Matossian, 1982: 149; cf. et plus 

g®n®ralement McCartney, 1981: 9 et suiv.; Maloney, 1976: 105). 

Dans la r®gion dôAstarak, o½ jôai effectu® des recherches ethnographiques sur place, on consid¯re 

que tous les °tres vivants et les choses peuvent °tre atteints par le mauvais îil, mais on sôinqui¯te 

davantage et on prend des mesures pour les femmes enceintes, les m¯res allaitantes, les jeunes enfants, 

les arbres fruitiers et les vaches laiti¯res (pour les vaches laiti¯res, voir Maloney, 1976: 117 et plus 

g®n®ralement sur le complexe du lait, Djeribi, 1988). 

Dans la r®gion dôAstarak, bien que les croyances se soient quelque peu att®nu®es, il existe toujours 

une inqui®tude que quelque chose de mal va se passer. Par exemple, ¨ Karbi, notre informateur V.M., 

80 ans, môa rapport® quôil ne croyait pas au çmauvais îilè. Il se trouve cependant quôune de ses belles 

vaches laiti¯res mourut alors quôil appelait quelques voisins pour voir le lait quôil produisait, car ces 

derniers ne croyaient pas ¨ la quantit® quôil extrayait. Une autre informatrice, avec une fille en ©ge de se 

marier, môa confi® quôelle nôavait pas plac® dôamulettes sur ses enfants et quôelle ne savait toujours pas 

si elle avait bien fait. 

Contre le çmauvais îilè, on utilise des talismans naturels et des f®tiches (talismans fabriqu®s), 

les çhamayaknerè: Pain, sel, vinaigre, ail, oignon, charbon, morceaux de m®tal ou confections 

m®talliques, clochettes/grelots, mais aussi ç®crituresè quôon pr®pare le vendredi (Kharatyan, 1989: 54; 

Abeghian, 1899: 125; Israelian, 1993). Comme plantes contre le çmauvais îilè on utilise surtout de 



ɳʻ˄ˇ˂ˇʴʾʰ ƻƴ ƭƛƴŜ мм ˜ 9ǘƘƴƻƭƻƎƘƛŀ ƻƴ ƭƛƴŜ мм 
aŀǳǾŀƛǎ ǆƛƭΣ ǘŀƭƛǎƳŀƴǎ Ŝǘ ǎƻǊǘƛƭŝƎŜǎ ŎƘŜȊ ƭŜǎ !ǊƳŞƴƛŜƴǎ 
 

2021 ϭ ɳɽɽɶɿɹɼɶ ɳʆɮɹʄɳɹɮ ɳɸɿʁɽʁɱɹɮʅ (GREEK SOCIETY FOR ETHNOLOGY) 
ISSN: 1792-9628 8 

lôortie, du houblon sauvage, de la rue, et la viorne obier. On accroche au cou des animaux des talismans 

(faites du bois de ces plantes) pour les prot®ger (Abeghian, 1899: 60-61). 

Le moyen le plus populaire toutefois (qui ®tait r®pandu dans tout le Proche et Moyen Orient ainsi 

que dans la M®diterran®e et pas seulement) ®tait pour certains de porter quelque chose de bleu. Les 

objets bleus ®taient tr¯s courants dans les v°tements des b®b®s. Habituellement, on attachait une perle 

bleue aux langes, au bonnet ou ¨ lô®paule dôun petit enfant, ou un ruban bleu sous son bras (Hoogasian 

Villa - Kilburne Matossian, 1982: 148). 

On fabrique des plaquettes çkhaz aknè avec un oeil bleu ou on porte des bijoux avec de la 

turquoise ou une autre pierre bleue çgabuit ulnikè, parfois cousue dans les habits pour emp°cher le mal 

(Russel, 1987: 467, note 38; Abeghian, 1899: 12,6). Aujourdôhui, leur signification nôest pas toujours 

consciente. Par exemple, dans le village de Karbi, les filles utilisent ou fabriquent des colliers avec des 

pierres turquoise, mais elles ne savent pas toujours ce quôelles signifient. Elles disent simplement 

quôelles aiment les couleurs (exp®rience personnelle). 

Une jeune fille tresse ses cheveux en petits nattes d®cor®es de petites perles et de clochettes en 

forme de cocon. Les nattes ïparfois jusquô¨ 50ï sont attach®es ensemble, côest- -̈dire quôelles sont 

attach®es avec un ruban ou une cha´ne en argent, qui a une perle bleue au milieu. Lorsque la fille sort 

de la maison, elle se couvre la t°te avec un foulard court en coton ou en soie ou avec un chapeau sp®cial 

(Poghosyan, 2001: 182). 

Parfois, les femmes portent un simple collier avec plusieurs rang®es de pi¯ces de monnaie ou de 

perles, les çatskalunkè, pour se prot®ger du çmauvais îilè (Poghosyan, 2001: 185). 10 Dôautres portent 

autour du cou, en guise de talisman, une petite  çaghamanè (sali¯re), pour la protection contre le mal 

(Petrosyan ï Marutyan, 2001: 135).11 

Les tabliers et les ceintures des mari®es sont souvent orn®s, tout comme les carpettes, avec des 

boutons, des coquillages et des oiseaux pour prot®ger du çmauvais îilè (voir tablier provenant de 

Vaspurakan: Poghosyan, 2001: 86, pour les coquillages, voir ®galement Maloney, 1976: 117 et 

Crawford, 1991: 61). On peut voir beaucoup de ces talismans au Mus®e ethnographique de Sardarapat. 

Les Arm®niens consid¯rent que les objets m®talliques sont tr¯s efficaces contre le çmauvais îilè, 

parce quôils croient que le m®tal attire les çvibrationsè des mauvais esprits et du çmauvais îilè, les 

®loignant ainsi des °tres humains. Pour cette raison, souvent, au-dessus du portail de la maison, il y a un 

fer ¨ cheval, simple ou d®cor® avec des pierres/perles bleues. Lôouverture du fer ¨ cheval est tourn®e 

vers le sol, pour ®loigner les forces du mal des membres de la famille. Une variante concernant la 

 
10 Les colliers ont souvent un effet magique dissuasif, par ex. le çyurutkè (amulette, talisman), ils sont faits de 

fausses perles ou de petites pierres ou dôos-osselets (dans un collier). Le mythe de la reine Semiramis qui les aurait 

jet®s ¨ la mer, devait °tre une forme de magie. De m°me pour le çkomboloµè (Russel, 1987: 443, 444, cf. ®galement 

Crawford 1991: 27, 57, 63-65). 
11 Lôaghaman/sali¯re en forme de femme enceinte est offerte ̈  la mari®e par sa m¯re lors du mariage pour favoriser 

la fertilit®. Voir, pour sa signification symbolique/magique, Petrosyan-Marutyan, 2001. 



ɳʻ˄ˇ˂ˇʴʾʰ ƻƴ ƭƛƴŜ мм ˜ 9ǘƘƴƻƭƻƎƘƛŀ ƻƴ ƭƛƴŜ мм 
aŀǳǾŀƛǎ ǆƛƭΣ ǘŀƭƛǎƳŀƴǎ Ŝǘ ǎƻǊǘƛƭŝƎŜǎ ŎƘŜȊ ƭŜǎ !ǊƳŞƴƛŜƴǎ 
 

2021 ϭ ɳɽɽɶɿɹɼɶ ɳʆɮɹʄɳɹɮ ɳɸɿʁɽʁɱɹɮʅ (GREEK SOCIETY FOR ETHNOLOGY) 
ISSN: 1792-9628 9 

croyance dans le pouvoir dissuasif des m®taux est quôon pourrait neutraliser le çmauvais îilè qui touche 

un b®b® en plantant un clou au sol sous son berceau (Hoogasian Villa - Kilbourne Matossian, 1982: 148-

149, cf. aussi Abeghian, 1899: 90-91). 

Pour les m°mes raisons et pour la çbonne chanceè, mais aussi pour çcouper le malè, on place des 

ciseaux sur lôoreiller ou dans la baignoire du nouveau-n® (sur la signification du m®tal et sur la 

pr®vention du mal, voir Russel, 1987: 447, 472, note 90; Elworthy, 1989; ɄŬˊŬɛɘɢŬɐɚ, 1962-1964). 

£galement, pour prot®ger la maison du çmauvais îilè, ¨ lôext®rieur et ¨ lôint®rieur, on utilise des 

talismans et des f®tiches naturels. On place, au-dessus de la porte, le cr©ne ou les cornes dôun animal, 

vache, bîuf ou autre animal sacrificiel, b®lier, ou une peau de h®risson, ou encore, on fait des croix avec 

le sang dôanimaux sacrifi®s, etc. 

Sur les murs ext®rieurs, on plante des objets pointus, apr¯s avoir lu des exorcismes au moment 

appropri®, et sur la porte dôentr®e, comme je lôai d®j¨ mentionn®, des fers ¨ cheval en m®tal. La porte 

dôentr®e avec les fers ¨ cheval est appel®e çdur uhanovè ou çdur krnakavorè, tandis que celle avec les 

objets m®talliques est appel®e çporte kulapovè (Kharatyan, 1989: 49; Marutyan, 1989: 90; Marutyan, 

2001: 86). De plus, les Arm®niens m®langent de lôail avec des perles bleues, de la coquille dôîuf ou 

avec des aiguilles clou®es et placent le tout sur le balcon de la maison, contre le çmauvais îilè (Russel, 

1987: 389). 

Parfois, la poign®e de porte a la forme dôune grenouille avec une croix sur le dos (christianisation 

du symbole paµen), pour prot®ger du çmauvais îilè, mais en m°me temps pour apporter fertilit® et 

bonheur ¨ la maison. La construction solide de la porte dôentr®e avec du fer, ainsi que les talismans 

visaient ¨ prot®ger la maison de lôintrusion dôinconnus (humains ou animaux), ainsi que du çmalè, côest-

-̈dire du danger provenant de lôhostilit® et de la jalousie humaines, mais aussi dôautres mis¯res. Mais 

dans le çyerdikè ®galement (ouverture du toit au dessus du foyer/tonir, dôo½ sô®chappe la fum®e) on 

placait des croix en fer pour repousser les mauvais esprits (Kharatyan, 1989: 49). 

Mais entrons dans la maison arm®nienne. Son pilier central ou colonne çm¯reè ®tait parfois orn® 

de gravures primitives, de la date des fondations du b©timent et des naissances des g®n®rations continues 

dôenfants.  

Le plus souvent, le chapiteau de cette colonne, la çt°te de lôoursè (ardji klukh) ou la çt°te du 

bîufè (tsulik klukh), comme on lôappelle ¨ Karbi, dans la r®gion dôAstarak, ®tait richement sculpt®, et 

on y suspendait divers talismans pour prot®ger la maison et la famille: un talisman sculpt® ou un objet 

pointu contre le çmauvais îilè, un îuf de P©ques dans un filet en tissu multicolore ou une croix faite 

dôherbes, appel®e çkhatspuniè (litt®ralement, çcroix gerbeè12) ou dôautres repr®sentations (papillons 

color®s, talismans en bois çpakhpanakè, etc.) pour le çmauvais îilè. £galement des rosettes (symboles 

solaires ou oculaires, qui sont de toute fa­on identiques), des symboles dô®ternit® (cercles 

 
12 Pour la signification symbolique et dissuasive de la croix/poup®e faite en ®pi, on la trouve ®galement chez 

dôautres peuples voisins, europ®ens, etc., cf. Crawford, 1991: 139 et Elworthy, 1989: 63. 



ɳʻ˄ˇ˂ˇʴʾʰ ƻƴ ƭƛƴŜ мм ˜ 9ǘƘƴƻƭƻƎƘƛŀ ƻƴ ƭƛƴŜ мм 
aŀǳǾŀƛǎ ǆƛƭΣ ǘŀƭƛǎƳŀƴǎ Ŝǘ ǎƻǊǘƛƭŝƎŜǎ ŎƘŜȊ ƭŜǎ !ǊƳŞƴƛŜƴǎ 
 

2021 ϭ ɳɽɽɶɿɹɼɶ ɳʆɮɹʄɳɹɮ ɳɸɿʁɽʁɱɹɮʅ (GREEK SOCIETY FOR ETHNOLOGY) 
ISSN: 1792-9628 10 

concentriques/spirales), des croix (Weinreich, 1909; Marutyan, 1989:114; Marutyan, 2001: 86, cf. 

Crawford, 1991: 96). 

La surface du grenier (dans lequel ®taient stock®es les r®serves pour la survie de la famille, bl®, 

etc.) ®tait d®cor®e de symboles protecteurs en relief ou grav®s, tels que lôArbre de Vie, les symboles de 

lô®ternit®, plantes, rosettes, petites croix, figurines, t°te de bîuf (lôanimal qui est le plus proche de 

lôagriculteur) et amulettes  çdaghdaghanè contre le çmauvais îilè. Pour une protection suppl®mentaire, 

ils pla­aient encore dôautres talismans (fer ¨ cheval, corne de bîuf, peau de h®risson ou un daghdaghan 

sp®cial). Ceux-ci ®taient attach®s ¨ lôune des poign®es grav®es dans le coin sup®rieur de la vo¾te. 

£galement, on mettait dans le grenier des offrandes et dôautres choses que le pr°tre distribue aux gens ¨ 

P©ques (Marutyan, 1989: 120; Marutyan, 2001b: 103). Mais aussi, pour prot®ger le pain (lavas) du 

çmauvais îilè, on place dans lôarmoire o½ on lôentrepose des offrandes que donne le pr°tre (Marutyan, 

1989: 123). 

Bien que les Arm®niens croyaient quôun ange se tenait au pied du berceau du b®b®, pour °tre s¾rs 

de prot®ger lôenfant du çmauvais îilè, ils attachaient des amulettes, des pendentifs porte-bonheur, côest-

-̈dire avec des perles blanches et bleues, des p®tales, des coquillages, des cruchons en bois miniatures, 

des cendres provenant de la f°te de la Pr®sentation de J®sus au Temple (Diarnentas), 13 des objets ac®r®s 

ou des morceaux de m®tal pointus, ou ils enroulaient des petits papiers avec des textes magiques (sorts) 

®crits dessus sous lôoreiller du b®b®. Dôautres encore construisaient le berceau en forme dô®glise avec 

une croix au sommet. Les c¹t®s du berceau ®taient souvent orn®s de rosettes et de symboles dô®ternit®, 

pour une protection suppl®mentaire (Marutian, 1989: 104; Marutyan, 2001b: 106 et 1989: 91). 

De plus, pour prot®ger du çmauvais îilè le contenu du r®cipient sp®cial (khnoti), o½ ils battent et 

®cr¯ment le lait, ilssuspendent des amulettes aux cordes qui le retiennent: une colonne vert®brale de 

h®risson, une t°te de serpent, un fer ¨ cheval, des perles, une branche de saule consacr®e par lô®glise le 

jour des Rameaux (Petrosyan ï Marutyan, 2001: 125). 

Je dois mentionner que parmi les nombreux petits objets en bois qui se trouvaient ¨ lôint®rieur de 

la maison traditionnelle du XIXe si¯cle se trouvaient les talismans çdaghdaghanè, en bois plats, sculpt®s 

de mani¯re sophistiqu®e en surface avec des ®l®ments de protection. Ces talismans ®taient g®n®ralement 

r®alis®s en forme de croissant de lune ou de fer ¨ cheval, mais parfoisils®taient de forme trap®zoµdale, 

triangulaire ou cylindrique.14 Certains ont ®t® trouv®s en forme de grenouille, avec un corps rond et une 

t°te saillante, et, au moins sur un talisman de Muĸ, datant du 17e-18e si¯cle, ®tait sculpt®e la forme dôun 

ange ail®, semblable aux gravures du Moyen Ąge. 

 
13 Pour la signification de la cendre, ¨ cause de sa relation avec le feu, voir lôappellation çadorateurs de la cendreè 

pour les Arm®niens et les Perses ; cf. Alexakis, 2016. 
14 Les cartouches/pendentifs en forme de triangle ®taient li®s ¨ la magie, cf. lô expression: çdeghatu kam takhtak 

vkhutian ev delta tari yunatsè (un sorcier ou une plaquette magique en forme de delta grecque) (Russel, 1987: 479, 

note 204). En Gr¯ce aussi aujourdôhui les amulettes en tissu ont une forme triangulaire. Je note que le 

pentagramme, un moyen de repousser le mal, se compose de deux triangles isoc¯les. 
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Bien que les çdaghdaghanè  ®taient accroch®s ¨ divers meubles et au pilier central de la maison, 

leur but bien particulier ®tait de prot®ger les vaches laiti¯res et les animaux de portage des b°tes sauvages 

et du çmauvais îilè. Ils pensaient quôun çdaghdaghanè cass® ®tait le r®sultat dôune attaque du çmauvais 

îilèqui a fait perdre au talisman son pouvoir et devenir inutile (Marutyan, 2001: 109). 

Pour quôun tel talisman en bois puisse ®loigner le mal, il doit °tre en bois çsacr®è (ortie, ch°ne, 

noisette ou orme), 15 qui aura ®t® coup® ¨ un moment bien pr®cis. Les talismans sont g®n®ralement 

fabriqu®s ¨ la fin de lôhiver, pour les accrocher au cou des jeunes animaux qui paissent pour la premi¯re 

fois au printemps. Lôobscurit® et la nuit, lorsque les mauvais esprits errent, sont consid®r®es comme le 

meilleur moment pour de telles op®rations magiques. Mais les rituels ne peuvent °tre ex®cut®s en toute 

s®curit® que tr¯s t¹t le matin les mercredis, vendredis et dimanches, dans le silence le plus complet 

(Marutyan, 2001b: 109; Abeghian, 1899: 92). 

Quand lôartisan fabrique son talisman, il place la Bible ¨ c¹t® et prie pour ®loigner les mauvais 

esprits. Il nôest pas autoris® ¨ parler fort, car sa voix peut disperser le pouvoir qui lôentoure, et il ne doit 

pas souffler la poussi¯re du bois, car les gens disent: çPersonne ne doit souffler au visage du saintè. 

Lôartisan doit achever son travail avant lôaube, quand les coqs chanteront et les mauvais esprits sôen 

iront (Marutyan, 2001b: 109).  

Le bijoutier et le forgeron fabriquent des bijoux personnels, bien s¾r, en m®tal, mais ¨ des fins 

compl¯tement diff®rentes. Le forgeron fabrique des talismans magiques çururkè, plus grossiers, en fer, 

tels que bagues, bracelets et colliers, g®n®ralement une fois par an (la veille du Vendredi Saint du 

Car°me, les çurbatarurkè (r®alis®s le vendredi, litt®ralement) comme protection, pour la communaut®, 

contre les forces du mal que lôon pense °tre dehors ce jour-l¨.16 Le bijoutier, quant ¨ lui, a un objectif 

moins ambitieux ïen fait compl®mentaireï, fabriquer des ornements toute lôann®e et les vendre pour un 

usage quotidien (Margaryan, 2001: 201; cf. Abeghian, 1899: 92).17 

Les villageois arm®niens font de gros efforts pour conserver la lactation de leurs vaches et assurer 

une bonne production de lait, en ®vitant le çmauvais îilè. Des r®cits historiques de la vie des villageois 

arm®niens nous informent que seules les femmes ®taient autoris®es ¨ traire les vaches car elles 

 
15 Les Arm®niens consid®raient et respectaient tout particuli¯rement les arbres ¨ feuilles persistantes, tels que le 

ch°ne, le pin, le sapin, le cypr¯s etc. (Russel, 1987: 388). 
16 Dans la langue arm®nienne m®di®vale et moderne, lôçuruè est consid®r® comme un mauvais esprit, un fantome 

(Ananikian, 1925: 94; Russel, 1987: 334, 352, note 69). £galement, pour les utilisateurs du livre magique 

çurbatgirkè (livre du vendredi), les çurbatadeskè  (visionnaires du vendredi) et les çurbataleskè (obs®quieux du 

vendredi), voir Abeghian, 1899: 92, note 1. La particularit® de ce jour chez les Arm®niens est indiqu®e par son 

mot/appellation qui pourrait se traduire comme çconducteur/meneur des espritsè. Un autre livre sacr®, mais aussi 

national (livre de pri¯res) contre le çmauvais îilè est le Narek, compos® par saint Gr®goire de Narek ou Narekatzi 

(village pr¯s de la ville de Van), n® en 951 ap. J.C. (Sarafian, 1951). 
17 Les forgerons en Arm®nie nôavaient pas une grande importance au d®but, puis cela a chang®, car ils fabriquaient 

les talismans en m®tal/fer contre le mal. Ils devaient frapper leur enclume le premier de lôan Navasard, pour 

solidifier les liens du mauvais roi Artavazos, qui, selon le mythe, ®tait encha´n® ¨ un rocher, car sôil se lib®rait, il 

d®truirait le monde (Russel, 1987: 404,409, 472, note 90). Voir davantage sur les forgerons (magie et psychologie) 

dans Tadevosyan ï Petrosyan, 2001: 214-216; Abeghian, 1899: 92, et surtout la th¯se de doctorat de Tadevosian, 

1992. 
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connaissaient lôart de la magie (sortil¯ges, etc.) pour ®loigner les esprits mauvais et dangereux (çmauvais 

îilè, etc.). Dans la r®gion dôAstarak (village de Parpi, etc.), les trayeuses sp®cialis®es sont ®galement 

de bonnes gu®risseuses du çmauvais îilè des animaux laitiers. On constate que pour ne pas attirer le 

mal, les fermiers qui portent des seaux vides ®vitent de contourner les vaches.18 Un autre moyen de 

protection ®tait dôallumer un feu pr¯s de lô®table ¨ vaches (Petrosian, 2006: 55).19 

Si par hasard la quantit® de lait qui coule des vaches devient moindre, lorsquôun voisin ou un 

parent entre dans la salle de traite, cette personne est accus®e de ne pas apporter de la chance. M°me si 

cette personne nôa rien ¨ voir avec le çmauvais îilè, elle entre dans la cat®gorie des çporte-poisseè. 

Dor®navant, elle devra sô®loigner au moment de la traite ou de la fabrication du fromage (Petrosian, 

2006: 55). 

Dôautres pr®cautions contre le çmauvais îilè sont les suivantes: Par exemple, on conseille aux 

enfants plus ©g®s de se gratter ou de se pincer les fesses comme moyen de protection si quelquôun les 

admire (de m°me dans la r®gion dôAstarak).  Les gens consid®r®s comme objets de jalousie jettent un 

bout de charbon allum® ou une torche de bois allum®e dans lôeau et disent: çQue Dieu nous prot¯ge du 

mauvais îilè (Hoogasian Villa - Kilburne Matossian, 1982, et plus g®n®ralement Brav, 1981: 53). 

Il est mentionn® un cas o½ une grand-m¯re, afin de prot®ger la femme enceinte de son petit-fils, a 

pos® la pointe dôun couteau sur le ventre de la jeune femme et prononc® des pri¯res pendant deux 

minutes, puis elle a d®plac® le couteau au-dessus de la t°te, puis de la t°te jusquô¨ la taille de la future 

m¯re. ê la fin, elle a crach® sur le couteau et lôa plant® dans une planche pr¯s du sol, en recommandant 

de ne pas y toucher pendant au moins une semaine (Hoogasian Villa-Kilburne Matossian, 1982: 148-

149; cf. Abeghian, 1899: 90-91). 

La signification magique du crachat est plus largement connue (Stein, 1981: 242; Elworthy, 1989: 

410-416; McCartney, 1981: passim). Par exemple, on crache et on dit: çMaudit soit le diableè, ou on 

crache sur une pierre avant de la retourner, pour que le çmauvais îilè se retrouve en-dessous. Encore, 

on confectionne des boulettes ¨ partir de p©te, on les mouille avec de lôeau et on les jette dans le feu. On 

croit que quand elles ®clatent, le çmauvais îilè ®clatera aussi (Abeghian, 1899: 126-127). 

Lors dôun mariage, on prend des mesures magiques pour prot®ger les mari®s du çmauvais îilè, 

lequel peut affecter la capacit® sexuelle du mari® et la fertilit® de la mari®e, avec des cons®quences pour 

la famille et le lignage (Kharatyan, 1989: 18). Par exemple, la m¯re du mari® dessine souvent une croix 

sur la porte dôentr®e de la maison avec le sang du bîuf sacrifi®, comme une protection suppl®mentaire 

pour le couple (Marutyan, 2001: 87).20 De plus, on consid¯re que lôail est aussi une protection contre le 

mal pour les jeunes mari®s (Russel, 1987: 389). 

 
18 Il sôagit essentiellement dôune pr®caution magique pour pr®venir le mal. 
19 Côest une raison suppl®mentaire pour laquelle, dans la maison traditionnelle, dans lô®table (gom) des vaches, il 

y avait souvent une petite chemin®e encastr®e, mais aussi pour la raison que certains esprits, par ex. les Alk, 

fr®quentent les ®curies, cf. aussi note 2. 
20 Cf. le signe de croix appos® sur la porte avec le sang des brebis sacrifi®es que faisaient les Juifs en £gypte. 
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Pour les villageois arm®niens, la grenade est un symbole de force et de fertilit®. Elle pr®servait 

®galement du çmauvais îilè. On peut supposer que côest aussi ¨ cause de sa couleur rouge, bien quôen 

Transcaucasie et en Anatolie, le rouge nôest pas aussi populaire quôen Europe (principalement dans les 

pays romanophones, lôItalie, la Roumanie, etc.), contrairement au bleu. Toutefois, lors du mariage, en 

Arm®nie occidentale la mari®e jette une grenade et la brise en morceaux. Les grains ®pars signifient que 

la mari®e aura des enfants mais quôelle sera ®galement prot®g®e du çmauvais îilè (Petrosian, 2006: 

138). Pour les m°mes raisons, sur les ceintures nuptiales ®taient souvent repr®sent®es des grenouilles, 

symboles de fertilit®, mais aussi de protection contre le çmauvais îilè. 

Mais quand quelquôun est atteint du çmauvais îilè, il doit en gu®rir. Le çmauvais îilè peut donc 

°tre trait® par une th®rapeute sp®ciale (çaknahaghè), qui suit une certaine proc®dure. Elle peut prendre 

un peu de sel dans le creux de sa main, le frotter sur le front, en mettre un peu dans la bouche du malade, 

en priant, côest- -̈dire en murmurant le charme ou la formule magique en m°me temps. Si la th®rapeute 

se met ¨ b©iller, on consid¯re quôelle a chass® le mal. Si celui qui est touch® par le çmauvais îilè se sent 

mieux, le traitement doit °tre consid®r® comme efficace. La th®rapeute va alors jeter du sel ici et l¨ dans 

le village, pour que les gens marchent dessus. Parfois, on jette du sel devant la maison de celui ou celle 

qui aurait caus® le çmauvais îilè, rendant ainsi ¨ cette personne la maladie physique dont avait souffert 

sa victime  (Hoogasian Villa - Kilburne Matossian, 1982: 149, et pour le sel en g®n®ral Elworthy, 1989: 

93). Mais aussi, dans les incantations, le gu®risseur dirige le çmauvais îilè vers un ®l®ment 

dissuasif/talisman, en disant: çQue le mauvais îil aille vers lô®pine mal®fique, que le mauvais îil aille 

au feu mal®fiqueè (Abeghian, 1899: 126-127). 

Les sp®cialistes quôon appelle pour gu®rir du çmauvais îilè sont surtout des femmes, rarement 

des hommes. ê Karbi, dans la r®gion dôAstarak, les gu®risseuses çkirbatsnerè, côest- -̈dire celles qui 

confectionnent (litt®ralement, çouvrentè) les çtukhtkirè (petits papiers sur lequels sont ®crits des mots 

magiques ou des pri¯res) sont des femmes ©g®es de 40 ¨ 50 ans et elles transmettent g®n®ralement leurs 

connaissances ¨ leurs filles, moins souvent aux fils. Autrement dit, les pratiques de gu®rison magiques 

(exorcismes, incantations, etc.) se transmettent de g®n®ration en g®n®ration. Cependant, les simples 

connaissances, par mesure de pr®caution, sont un fait plus g®n®ral. Ces petits papiers sont plac®s sous 

lôoreiller de celui qui est touch® par le çmauvais îil è, alors que lôon consid¯re quôils ne sont pas 

efficaces sur les Kurdes Yezidi de la minorit®, adorateurs du soleil. 

Les formules incantatoires sont constitu®es de versets, que les gu®risseusses murmurent ou 

chuchotent et qui proviennent de la foi universelle dans le pouvoir magique des mots, de la çmagie 

verbaleè (pour une r®f®rence ¨ Tokarev, cf. aussi Passalis, 2000; Veikou, 1999; Austin, 1970; Tambiah, 

1968). Ces th®rapeutes qui se d®marquent des gens ordinaires sont les interm®diaires, une sorte de 

chamane, selon les ethnographes arm®niens, qui aident les gens ¨ se lib®rer du mal et ¨ vaincre la peur 

(Kharatyan, 1989: 55-56, 58-59). 
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Les exorcismes et les incantations peuvent °tre des versets simples, mais aussi des textes 

po®tiques plus complexes (textes ethniques/ethnotextes). Ils sont essentiellement de deux types ou 

mixtes: a) de forme imp®rative du r®sultat positif, b) de forme descriptive/narrative du r®sultat positif 

(voir Passalis, 2000: 32, 37, 38; cf. Giakoumaki, 1998). Par exemple: 

Que le sort aille 

au çmauvais îilè et ¨ la pierre 

pierre et vinaigre dans sa bouche 

Seigneur b®nis la vieille femme 

qui, assise ¨ un carrefour de sept routes 

a trait le serpent, lôa p®tri 

a donn® ¨ manger 

Pfff, au çmauvais nyatè 

au çmauvais îilè. 

Si côest un jeune c®libataire 

quôil aille dans les m¯ches de ses cheveux... 

Si côest une jeune fille 

quôil aille dans ses tresses. 

Si côest une vieille femme, 

quôil aille dans ses cheveux. 

Si côest un vieux, 

quôil aille sur sa barbe. 

Oust, le çmauvais îilè. 

 

Une autre incantation contre le çmauvais îilè: 

Le sort a trouv® le çmauvais îilè 

Quôil fonde comme le sel 

Quôil se consume comme la bougie 

Celui qui porte la poisse 

Quôil rampe comme le serpent 

Quôil coasse comme la grenouille 

Quôil passe au crible 

Quôil passe au tamis 

De ce c¹t®-ci, de lôeau 

De ce c¹t®-l¨, de lôeau 

Je suis all® dans le jardin de Began Beck 

Jôai d®racin® le plant de cannabis 

Je d®roule¨ droite, jôenroule ¨ gauche 

Avec les huit doigts, avec les deux plus gros 

je lôai bloqu® 

Que le sortaille au çmauvais îilè 

Lumi¯re dans le çmauvais îilè 

Au clouage du serpent noir 

Quôil gonfle comme la rivi¯re 

Quô®clate lôîil du jeteur de mauvais sort. 
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Parall¯lement aux incantations, on effectue aussicertains rituels magiques. La femme (tr¯s 

rarement lôhomme) tient un objet en fer avec un bord tranchant (souvent un couteau, un canif, une 

aiguille, etc.) sur lô®paule du patient, en chuchotant la formule pour le çmauvais îilè (®galement dans 

la r®gion dôAstarak). Ceci est r®p®t®de trois ¨ sept fois (ces nombres ont une signification sacr®e aussi 

chez les Arm®niens) et si le patient b©ille, cela signifie quôil est sous lôinfluence du mauvais sort. 

Souvent, lôincantation (et lôexorcisme) se fait sur des choses qui appartiennent au patient et côest ce 

dernier qui les apporte au gu®risseur. Dôautres fois, les incantations et les exorcismes se font sur du sel 

et du pain, lesquels sont ensuite mang®s par le patient. 

Les formules peuvent ®galement °tre ®crites ¨ la main sur des papiers qui constituent en eux-

m°mes des talismans et quôon coud sur des v°tements ou que lôon cache dans un certain endroit de la 

maison (un grand nombre dôentre eux ont ®t® collect®s par Odapasian (Kharatyan, 1989: 55-56; voir 

aussi Abeghian, 1899: 113-114).21 

Classification, structure et signification 

Nous allons maintenant tenter de classer et de structurer les ®l®ments, tels quôils r®sultent des 

donn®es ethnographiques, des incantations, des actes magiques etc. De cette fa­on nous pourrons 

signaler les ®ventuelles ressemblances et diff®rences, sur ce plan, avec les peuples environnants du 

Caucase, dôAnatolie, des Balkans et de la M®diterran®e en g®n®ral, mais aussi comprendre la structure 

plus profonde de la croyance/pens®e des Arm®niens. 

En effet, ces ®l®ments montrent de grandes similitudes entre le Proche et le Moyen Orient, comme 

lôIran, la Syrie, le Liban, etc. Par exemple, le porteur du mauvais îil peut °tre surtout un homme aux 

yeux bleus, gris ou verts, mais aussi un homme ¨ la peau mate et aux yeux sombres, dans le sens du 

çregard sombreè. Il peut °tre aussi blond ou roux, ce qui est rare en Arm®nie de toute fa­on. Dans le 

village de Parpi, dans la r®gion dôAstarak, une informatrice a estim® que les personnes qui jettent le 

mauvais îil devaient °tre plus souvent des femmes, car elles sont plus jalouses. La personne qui jette le 

mauvais îil est g®n®ralement un voisin ou un ®tranger, côest- -̈dire quelquôun qui nôappartient pas ¨ la 

m°me famille çkerdastanè ou çendanikè, mais qui peut appartenir au m°me clan. En g®n®ral, il/elle doit 

provenir dôun autre quartier. N®anmoins, m°me le fr¯re peut jeter un sort au fr¯re, comme on le pr®tend 

dans le village de Parpi dôAstarak, alors que dans le village voisin de Karbi on consid¯re que les çyeux 

douxè sont les plus dangereux pour conf®rer la malchance, côest- -̈dire ceux qui aiment et admirent. 

Cette perception, qui peut °tre associ®e ¨ une expression dôadmiration, de louange et ¨ une manifestation 

dôamour, ¨ quelques exceptions pr¯s, est plus g®n®rale. Cependant, elle peut ®galement indiquer une 

tension sous-jacente/inconsciente, comme cela a ®t® interpr®t® dans les pays voisins (Iran, Liban, etc.) 

(McCartney, 1981: 21; Donaldson, 1981: 71; Harfouche, 1981: 91). Quoi quôil en soit, il sôav¯re que 

 
21 Cela peut °tre aussi des passages de la Bible pour les chr®tiens, du Coran pourles musulmans, des pri¯res, etc. 

Voir plus sur ce type dôamulettes arm®niennes dans Feydit, 1989. 
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dans le çmauvais îilè il nôy a pas toujours dôintention de la part du coupable. Au contraire, en Gr¯ce, 

on pense que la m¯re ne peut pas faire de mal ¨ son enfant, ni ceux qui aiment quelquôun. 

Les actes magiques et les pr®jug®s montrent que les Arm®niens ont peur et ne font pas confiance 

¨ leurs voisins, ind®pendamment du besoin de s®curit® et de reconnaissance. Dans un sens, ils sont 

devant un dilemme: sôils ®chouaient, cô®tait la honte publique: sôils avaient trop de r®ussite, cela 

provoquait la jalousie dôautrui (Hoogasian Villa - Kilburne Matossian, 1982: 149-150). La croyance que 

des parents proches peuvent aussi jeter un sort, a ®ventuellement rapport avec la fragmentation du groupe 

parental ou du lignage (scission fr®quente, changement de nom, etc.). Celui qui peut nuire aussi °tre un 

roi, et en outre son regard destructeur peut avoir une puissance beaucoup plus grande (exemple: Eruand). 

En g®n®ral, dans la bibliographie anthropologique, de grandes personnalit®s (chefs de tribus, rois, 

empereurs, pr°tres) ont tr¯s souvent ce pouvoir destructeur. Ceci explique de nombreux tabous et rituels 

(ex: prosternation, etc.) qui visent non seulement ¨ les prot®ger mais aussi ¨ pr®server leurs sujets (cf. 

Gifford, 1958: 49). 

Dans des conditions donn®es, certains animaux ®galement peuvent °tre nuisibles (car leur regard 

®lectrise), par ex. le serpent, la chouette, le lion, la grenouille, etc. (voir aussi Gifford, 1958: 7, 9 en 

g®n®ral).22 Et cela est li® aux yeux, ¨ la force ou ¨ la dangerosit® de lôanimal. 

Mais quels °tres, inanim®s ou vivants, sont-ils vuln®rables au çmauvais îilè? G®n®ralement tout 

ce qui est beau, utile et enviable (et pas seulement) peut souffrir de cette mauvaise influence. Je 

commence par les pierres, les maisons et tout ce qui y est li® (murs, porte, colonne, greniers, placards, 

o½ est stock®e la nourriture, par exemple bl®, pain, fruits secs, etc.), r®cipient pour ®cr®mer le lait, et 

bien s¾r, par extension, leur contenu. Mais aussi les meules et chaque outil (hache, charrue, etc.), les 

habits neufs. Tous les arbres et plantes, principalement fruitiers et d®coratifs (fleurs) pour leur beaut®, 

les champs, et encore les tr¹nes royaux. Les animaux, lorsquôils sont jeunes, beaux et forts, moutons, 

chevaux, vaches, buffles de labour, le lait de la vache et de la m¯re allaitante. Les personnes, jeunes 

enfants/b®b®s, enfants plus ©g®s, jolies jeunes filles, personnes en cours de transition (rites de passage), 

qui se marient, etc., côest- -̈dire mari®, mari®e, et cela a ¨ voir avec lôins®curit® dôune situation critique, 

sur laquelle se fonde aussi la magie protectrice (cf. Malinowski, 1965 et les explications de Tambiah, 

1968). M°me un roi peut recevoir lôinfluence mal®fique de la personne malfaisante, ainsi que les corps 

c®lestes, comme la lune. 

 
22 Ou m°me des dieux de lôantiquit® ou des esprits avec leurs yeux ardents qui jettent de la foudre, comme le 

montre la mythologie arm®nienne. Par exemple, les yeux des °tres de la foudre Hrak et Tsovinar sont de feu et ils 

br¾lent tout, tandis que les Alk portent le malheur avec leurs yeux uniques incendiaires (Abeghian, 1899: 124). Le 

r¹le dôAriman dans le çmauvais îilè (Abeghian, 1899: 125-126) est similaire. Par ailleurs, les yeux et les cheveux 

du dieu Vahagn (plus tard de saint Jean Baptiste) ®taient ardents et aveuglaient les ennemis. Au contraire, les yeux 

de la Vierge Marie, dans une hymne arm®nienne, brillaient comme deux soleils. Mais aussi, en g®n®ral, lôîil 

bienfaisant est appel® çlôîil du soleilè, autrement dit il est identifi® au soleil, en tant que repr®sentation de son 

amour pour le divin enfant (Russel, 1987: 203). 
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Comment peut-on se prot®ger du çmauvais îilè? Les Arm®niens, comme on lôa vu, ainsi que les 

autres peuples, utilisent divers objets, naturels ou fabriqu®s, côest- -̈dire des talismans. Ils croient que le 

talisman attire comme un aimant lô®nergie ®lectrique de lôîil (magn®tisme). Dôautres talismans sont 

faits ou proviennent de mat®riaux naturels, par ex. une pierre bleue et blanche (perles), le sel (et par 

cons®quent les minuscules aghaman/sali¯res), le pain, le fer et autres m®taux, lôîuf (P©ques), les 

coquillages en raison de leur forme (organes g®nitaux f®minins ou îil), ®pis, origan et autres plantes qui 

ont une odeur r®pulsive ou des ®pines, comme lôortie, la rue (en italien on lôappelle çherbe du diableè), 

lôail, lôoignon, le houblon sauvage, les feuilles, les fruits ou le bois dôarbres consid®r®s comme sacr®s 

(grenadier, ch°ne, saule, viorne, noisetier, orme). 

Les talismans peuvent aussi provenir dôanimaux ou de mati¯res animales (grenouilles, peau de 

h®risson en raison de ses ®pines, t°te de serpent, cr©nes et cornes dôanimaux sacrifi®s, de b®liers, de 

bîufs), feu, charbon, cendres de la f°te de la Pr®sentation de J®sus au Temple (Diarnentas). Sont aussi 

consid®r®es comme une protection contre le çmauvais îilè les repr®sentations dôanges, de t°tes de 

chevaux ou de bîufs, de serpents, dôoiseaux, de poissons (et de chats, car ils se nourrissent de 

poissons,esquels sont r®pulsifs), de rosettes ou de symboles dô®ternit®, de croix, de croissants de lune  

(et pas seulement en raison de leur ressemblance avec une corne), fers ¨ cheval m®talliques (force 

dissuasive multiple gr©ce ¨ leur mati¯re, leur relation au cheval et leur similitude avec le croissant et les 

organes g®nitaux f®minins, avec des extensions symboliques aux portes cintr®es, etc.) (cf. Elworthy, 

1989: 213, 217, 225: 225). On consid¯re g®n®ralement que le m°me repousse le m°me et quôun talisman 

qui est bon pour la fertilit® est aussi bon contre le çmauvais îilè. 

£galement, on fait des incantations, des çpri¯resè, parl®es ou ®crites sur des rouleaux de papier 

ou autre mat®riau. Les talismans sont essentiellement divis®s en ceux qui attirent le regard, ceux qui le 

repoussent (¨ cause de lôodeur ou de la mati¯re, de la forme, pointue, etc.) et ceux qui peuvent °tre 

dissimul®s (textes magiques, pri¯res). Une perception g®n®rale ®tant que lorsque le çmauvais îilè voit 

le talisman, il peut devenir plus agressif, il est donc pr®f®rable que certains talismans soient cach®s (cf. 

Schoeck, 1981: 198). 

En outre, les actes de gu®rison ont g®n®ralement un caract¯re magico-religieux ou purement 

magique: on invoque dans les incantations les saints, le Christ, la Vierge, on brise un vase, on touche 

avec un couteau, on jette du sel ou on crache (pour leur interpr®tation et leur relation symbolique avec 

la semence, cf. Roheim, 1981: 217; Dundes, 1981: 276, 291), on emploie des formules de magie 

sympathique (que le mauvais îil devienne mou comme la grenouille ou le serpent, quôil se consume 

comme la bougie ou quôil se disperse comme les graines). Parfois, on fait une ®gratignure ou un autre 

geste pour enlaidir la personne menac®e. Toutes ces actions simples peuvent °tre effectu®es par 

nôimporte qui ou, si elles sont plus complexes, par le gu®risseur sp®cialis® çaknahaghè qui est, comme 

je lôai mentionn®, g®n®ralement une femme. 
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Discussion: le contexte social/culturel et lôinterpr®tation 

Dans une ®tude comparative r®cente de diff®rentes cultures, John M. Roberts a soulign® certains 

®l®ments qui sont directement ou indirectement li®s ¨ la croyance au çmauvais îilè. Tous ces ®l®ments, 

ou au moins la plupart dôentre eux, se retrouvent ®galement dans la civilisation arm®nienne ¨ la fin du 

XIXe si¯cle mais aussi aujourdôhui: Lô®levage, en particulier lôactivit® de la traite et de la fabrication 

fromag¯re ; la culture des c®r®ales et lôemploi de la charrue; lôextraction de minerais, lôexploitation de 

carri¯res et la fonte des m®taux et la m®tallurgie; lôin®galit® sociale, et un gouvernement instable qui 

sôappuie sur la fiscalit® agricole; le patronage et lôaffinit® spirituelle; un syst¯me de parent® 

patrilin®aire;23 lô®ducation des enfants avec peu ou pas dôimplication du p¯re. On nôencourage pas les 

talents pr®coces mais on pr¹ne tr¯s t¹t la modestie et la retenue sexuelle. Les petits gar­ons sont appel®s 

¨ °tre travailleurs, responsables, ob®issants, mais aussi ¨ ne pas faire confiance aux autres. La foi en un 

seul Dieu24 (Roberts, 1976; cf. aussi Hoogasian Villa - Kilbourne Matossian, 1982: 148). 

On soutient quôau Proche et au Moyen-Orient, la croyance au çmauvais îilè est plus ancienne 

que le judaµsme et que le christianisme ou lôislam (Hoogasian Villa - Kilbɞurne Matossian, 1982: 147-

148). Pour lôanciennet® de la croyance, on peut prendre en compte le symbole-id®ogramme contre le 

çmauvais îilè, une forme elliptique perc®e/clou®e par une petite ligne oblique, quôon trouve sur certains 

manuscrits gr®co-romains et arm®niens (Russel, 1987, 20 note 13a). Mais en r®alit®, cette croyance est 

beaucoup plus ancienne. Je ne veux pas faire remonter une interpr®tation sociale ou culturelle ¨ une 

origine historique, car, comme lôa montr® lôanthropologue culturel Kardiner, les ®v®nements/®l®ments 

culturels suivent dô®tranges chemins dans leur ®volution, qui ne sont pas n®cessairement li®s ¨ leur 

origine. Nous avons donc des indices que d¯s 3000 av. J.C. il y avait une croyance similaire (idiome 

culturel), qui ®ventuellement ®tait encore plus ancienne. ê Tell Brak, dans la vall®e de Khabur, en Syrie 

orientale, le professeur Mallovan a d®couvert lors de fouilles en 1937-1938 ledit çTemple des yeuxè, 

d®di® ¨ la d®esse Istar, et dont le nom provient des centaines de statuettes au regard intense (voir 

Crawford, 1991: 25).25 Ceux-ci pourraient °tre des ex-voto de fid¯les malades, alors quôon pourrait 

 
23 Avec la diffusion de la croyance ¨ dôautres peuples matrilin®aires ou ambilin®aires en Am®rique, ce nôest plus 

tout ¨ fait le cas aujourdôhui. 
24 Dans lôAntiquit®, en raison du polyth®isme, cela ne sôappliquait pas. 
25 Dans la Gr¯ce antique ®galement, il y avait des d®esses des yeux qui correspondaient avec des oiseaux ou des 

animaux-symboles (Ath®na/chouette, H®ra/vache, paon, etc.). Le caract̄re sacr® du paon est en rapport avec son 

riche plumage qui pr®sente de nombreux yeux (Russel, 1987: 308-309). Je note que jusquô̈ r®cemment en Europe, 

la plume de paon ®tait un symbole magique important de lôîil et en particulier du çmauvais îilè et on ®vitait de 

lôutiliser comme ®l®ment de d®coration (voir g®n®ralement Elworthy, 1989: 119, 131, 340; Maloney, 1976: 109; 

Crawford, 1991: 91-92). Quoi quôil en soit, il convient de noter que m°me aujourdôhui, la reine Elizabeth de 

Grande-Bretagne a, sur son chapeau (elle en a beaucoup, et dô®tranges), une plume de paon accroch®e, tandis quôen 

Bosnie, les femmes, entre autres (perles, pi¯ces de monnaie, etc.) ornent leurs coiffes de plumes de paon pour se 

prot®ger du çmauvais îilè (Gifford, 1958: 79). Le rattachement de certaines divinit®s avec des animaux, oiseaux, 

poissons et insectes qui ont de grands yeux ou une sorte dôîil dessin® sur le corps ou sur leurs ailes (par exemple, 

certaines esp¯ces de papillons, etc.) destin®s ¨ les prot®ger contre les pr®dateurs ou a les effrayer, est un ®l®ment 

qui va dans ce sens, cf. Coss, 1981: 181 et suiv. Mais en Europe aussi, il existe des d®esses similaires, telles V®nus 

(Aphrodite), Freya, dôo½ les noms du jour Vendredi (d®di® ¨ la d®esse Aphrodite) (latinophones/romanophones), 
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parler de çcivilisation des yeuxè. Je note le rapport, tr¯s r®pandu en Orient, des yeux avec la 

connaissance (cf. le troisi¯me îil, etc.). Tracey Boyd par ailleurs relie la d®esse des yeux ¨ la croyance 

au çmauvais îilè, que ce soit de facon th®rapeutique ou n®gative, ou les deux. Lôemplacement dôun tel 

temple ne signifie pas que cette croyance ne provient pas dôune autre, plus ancienne, dans une r®gion 

voisine ou plus lointaine. En effet, une formule incantatoire syrienne a ®t® trouv®e ¨ lôendroit appel® 

çMaison de la Lumi¯reè, qui date dôentre 4000 et 3000 av. J.C. (Langdon, 1981, cf. ®galement un mythe 

sum®rien apparent® dans Hard, 1981: 170, voir aussi Gifford, 1958: 5), et qui ne diff¯re pas beaucoup 

de celles, arm®niennes, que je pr®sente ici. La croyance en des divinit®s ou des esprits associ®s aux yeux 

se retrouve ®galement dans le voisinage proche plus large, cf. le d®mon çLôíil de la Terreè en £thiopie 

ou le d®mon f®minin qui serait un çíilè chez les Nba (Djeribi, 1988: 47, note 39). Jôai lôimpression, 

toutefois, comme cela a ®t® soutenu par ailleurs, que par çîilè ici on entend lôorgane g®nital f®minin, 

tandis que dans dôautres cas il sôagit de lôorgane g®nital masculin ou encore des seins de la femme 

(Dundes, 1981: 264, 267, 285; cf. Reitler ,1913: 160 et plus g®n®ralement Deonna, 1965). 

Je vais maintenant passer ¨ quelques particularit®s ®cotypiques du çmauvais îil è en Arm®nie, 

qui ont cependant plus ¨ voir avec certains talismans et qui sont des plantes et des animaux; je dirais que 

ce sont des symboles-cl®s (cf. Ortner, 1973), avec une r®f®rence plus marqu®e ¨ lôhistoire culturelle 

ancienne des Arm®niens, car par ailleurs les similitudes avec leurs peuples voisins et plus ®loign®s sont 

plus g®n®rales. 

Je commencerai par trois plantes/arbres qui prot¯gent du çmauvais îilè: 

A. Le saule urreni est un arbre pr®cieux et un moyen de dissuasion. Cet arbre ®tait ador® depuis 

lôAntiquit® par les Indo-Europ®ens et dôautres peuples, mais dans ce cas pr®cis, comme beaucoup 

dôautres symboles paµens, il a ®t® christianis®, ph®nom¯ne plus g®n®ral mais aussi plus sp®cifique ici 

pour le çmauvais îilè. On rapporte quôil y avait un monast¯re ¨ Taron, appel® Egdri, o½, selon la 

tradition, lôap¹tre Thaddeus avait cach® de lôhuile pr¯s de cet arbre ¨ lôemplacement du monast¯re. De 

la lumi¯re est descendue du ciel et Saint Gr®goire lôIlluminateur lôa trouv®. Jusquôau moment du 

g®nocide, il y avait un tel arbre l¨-bas et tout le monde en prenait soin avec beaucoup dôapplication 

(Russel, 1987: 531, note 21). Le caract¯re sacr® du saule ressort dans dôautres utilisations, par ex. du 

bois dont est fait le p®trin (dans lequel les pains du mariage sont p®tris dans le village de Parpi de la 

r®gion dôAstarak). Comme protection contre le çmauvais îilè on utilise une petite branche de saule 

b®nie par le pr°tre lors de la f°te des Rameaux, etc. 

 
Freitag, Friday (germanophones) etc. (Crawford, 199: 14). Une autre figure analogue est notre Sainte Paraskevi, 

qui prot¯ge les yeux et du nom de laquelle provient le jour correspondant (Paraskevi=vendredi), et qui, dans de 

nombreuses traditions populaires, a des caract®ristiques non-chr®tiennes/paµennes (forme, caract̄ re vindicatif, 

relation avec le sacrifice du cerf) (voir plus dans Ƀɘəɞɜɞɛɑŭɖɠ, 1955-1957). Ses similitudes avec lôancienne d®esse 

des esprits H®cate sont ®videntes (cf. ®galement note 16). Crawford est dôavis que toutes ces perceptions viennent 

de M®sopotamie. 
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B. Un r¹le important est ®galement jou®, comme je lôai d®j¨ mentionn®, par la plante appel®e rue 

çspandè (de lôiranien sipand) pour repousser le çmauvais îilè et le mal en g®n®ral. La rue est aussi une 

plante aux vertus magiques largement utilis®e au Proche et au Moyen-Orient ainsi quôen M®diterran®e. 

On en jette dans les chapelles. Dôautres br¾lent de lôencens avec des graines de rue contre le çmauvais 

îilè. On la tresse et on lôaccroche ¨ une place bien en vue devant le magasin, le kiosque ou la maison. 

(Au sujet de la rue chez les Arm®niens par rapport aux peuples voisins, voir lô®tude d®taill®e dôEmma 

Petrosian 2015 et surtout chez les Iraniens les ®tudes de Donaldson, 1938, 1981 et Lindquist, 1936). 

La viorne (prntsi tzar, viburnum opulus) joue un r¹le tr¯s important dans la culture des Arm®niens. 

On la plante dans les cimeti¯res familiaux et elle est consid®r®e comme une plante pr®cieuse, qui a des 

vertus magiques favorisant la fertilit®. De son bois on fait des amulettes contre le çmauvais îilè, tandis 

quôon mange ses feuilles pour en gu®rir (Abeghian, 1899: 125-126). Cette plante, connue sous le nom 

de kalina/kalinka chez les Slaves est ®galement consid®r®e comme sacr®e et elle est largement chant®e. 

Ches les Ukrainiens, on la trouve mentionn®e dans lôhymne militaire national tservona kalina. Ils la 

brodent sur les chemises et sur les serviettes/foulards. Chez les Russes, elle joue ¨ nouveau un r¹le 

important dans le mariage traditionnel et surtout dans la premi¯re nuit des noces. Dans la mythologie 

slave paµenne, la plante est li®e ¨ la cr®ation du monde, alors quôelle d®signe m®taphoriquement une 

belle jeune fille. Cela montre ®galement la corr®lation des Arm®niens/Thraco-Phrygiens avec lô®l®ment 

slave. 

Je terminerai avec un animal sp®cial, la grenouille. Le culte des grenouilles et des pierres en forme 

de grenouille, selon le folkloriste arm®nien V. Bdoyan, est simultan®. Et sôil ne date pas de lô®poque 

pal®olithique, il a ®volu® au moins depuis lô®poque n®olithique. La pierre en forme de grenouille est le 

pr®curseur du Vichap (m®galithe en forme dôanimaux fabuleux, poisson, dragon-[n.d.t.]), tandis que 

leurs noms dôorigine ont ®t® perdus. La grenouille signifiait la pr®sence mat®rielle du dieu de la pluie, 

qui est associ® ¨ lôhumidit® et aux enfers. Avec cette signification, la grenouille est souvent repr®sent®e, 

sur les tapis, ¨ la racine de lôarbre, comme sur un tapis de type Horan du village dôOjun en 1910.26 Mais 

 
26 Dans la mythologie arm®nienne, la grenouille ®tait lôincarnation de la d®esse de lôeau Nar, qui signifie 

nymphe/f®e (affinit® ®tymologique du grec N®r®is/Narais, eau) (Ohandjanian ï Awanessian, 2007: 27). Nar ®tait 

un esprit de lôeau, de la mer, des rivi¯res/torrents et de la pluie. On le trouve sous le m°me nom dans le panth®on 

hittite-hourrite. De ce nom il existe de nombreux d®riv®s: Tzovinar (eau de mer), Oskinar (eau dôor), Hechnar 

(Bardumyan, 1991: 70, 72-73; Abeghian 1899). Par exemple, la M¯re de la Mer/Oc®an est nomm®e, chez les 

Arm®niens, Tsovinar et elle est repr®sent®e, dans les peintures rupestres, avec les cheveux au vent, debout sur un 

animal ¨ cornes qui ressemble ¨ un cerf, qui est consid®r® comme un symbole de vie. Plus tard, on observe un 

syncr®tisme de la d®esse Nar avec Astghik (nom dôaffection pour la çplan¯teè et la d®esse Aphrodite, Istar-Astarte) 

et Anahit (Ohandjanian - Awanessian, 2007: 28). Dans la litt®rature assyrienne-babylonienne, la divinit® est 

pr®sent®e comme Naru (dans les langues s®mitiques, nahr signifie fleuve, rivi¯re) (Bardumian, 1971: 72-73). En 

Syrie, par ailleurs, Yam-Nahar ®tait le dieu des mers, des rivi¯res, des eaux souterraines et de lôirrigation (Crawford 

1991: 23). On pense que côest de ce mot/nom que provient le nom plus ancien de lôArm®nie, Nairi. Selon 

Kherumian, Naharina (terre des deux fleuves) ®tait appel®e Mitanni par les S®mites, dôo½ provient le nom assyrien 

de lôArm®nie Naµri, conform®ment ¨ la coutume des Assyriens dô®liminer le h (Kherumian, 1943: 229; Chahin, 

1991: 20), cf. aussi le point de vue dôAdontz 1946: passim). Cependant je consid¯re ®tymologiquement faible la 

corr®lation de Bardumian (ibid., 72-73), qui rapproche Nar de Nourin/(poup®e), une esp¯ce de çPerperounaè 

grecque pour provoquer la pluie en Arm®nie). 
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la grenouille est aussi repr®sent®e, mis ¨ part sur des tapis, en or ou en laiton (Ohandjanian - Awanessian, 

2007: 142, 148, voir aussi les amulettes ï grenouilles tpkhulunk, etc. (Kharatyan, 1989: 22-23). 

La grenouille comme symbole de la conception et de la fertilit® des femmes joue un grand r¹le 

en Arm®nie. Jusquô¨ r®cemment, dans les villages arm®niens, le traitement les femmes st®riles, la 

protection de la femme enceinte et de la m¯re ®taient rattach®s aux grenouilles (Ohandjanian - 

Awanessian, 2007: 149). 

Dans les traditions arm®niennes, la grenouille est associ®e ¨ la mari®e enceinte et dans les contes 

populaires, côest une fille qui tisse des tapis. Les mousses humides sont appel®es par les Arm®niens 

çtapis de la grenouilleè ou çcheveux de la grenouilleè, il est donc logique que les tisseuses de tapis 

prennent la forme de cet animal respect® et la repr®sentent comme talisman sur les tapis de la dot 

(Ohandjanian - Awanessian, 2007: 149). 

La grenouille se transforme par magie en une belle femme, comme dans de nombreux contes 

dôautres peuples.27 La grenouille symbolise la maternit®, protectrice des gens et des champs. Son 

hibernation et son r®veil au printemps symbolisent la r®surrection et la vie ®ternelle chez les Arm®niens. 

La grenouille en outre vit dans lôeau, ®l®ment primordial de la vie (Ohandjanian - Awanessian, 2007: 

27) (cf. lôimage dôune ceinture de mari®e avec une repr®sentation de grenouille). 

Pour terminer, la grenouille fait peur surtout la nuit. On ne doit pas la frapper avec une pierre mais 

se cracher sur les mains et les pieds. Les Arm®niens consid¯rent quôelle provoquedes verrues (kordnuk), 

mots qui contiennent lô®quivalent grec-arm®nien kord-khord, côest- -̈dire grenouille. Du reste, la 

croyance que ces verrues apparaissent sur les mains apr¯s avoir attrap® une grenouille existe aussi en 

Gr¯ce (akrokhordones). Ainsi que celle qui veut que celui qui voit une grenouille perd ses dents, dôo½ 

le fait de garder la bouche ferm®e en la voyant (Abeghian, 1899: 30-31. Pour les autres corr®lations 

zoroastriennes n®gatives: Russel, 1987: 458). 

 

 

 

 

 
27 La relation de la grenouille avec lôamour appara´t ®galement dans une tradition populaire arm®nienne qui veut 

que la grenouille ®tait une mari®e, surprise par son mari en train de commettre lôinfid®lit® alors quôelle faisait cuire 

le lavas (pain fin) dans le tonir. Alors Dieu la transforma en grenouille et le tonir en puits avec de lôeau 

(Ganalanian, 1979, nÁ 178). Pour une interpr®tation psychanalytique de la grenouille comme symbole dôamour et 

de fertilit®, mais aussi comme moyen dissuasif, cf. Devereux, 1997: 61 et suiv. Voir aussi Elworthy, 1989: 137-

139, 309, 319. Pour la relation associative entre la grenouille et le çmauvais îilè ¨ cause de ses yeux, voir Gautier, 

s.d.: 48. Dans une autre version de la tradition, Dieu transforme la mari®e en poisson (Adontz, 1946: 389-390; 

Ganalanian 1979, no. 178), autre symbole dissuasif du çmauvais îilè, en raison desa forme oculaire, chez les 

peuples voisins des Arm®niens (Crawford, 1991; cf.Teitelbaum, 1976: 70-71; Maloney, 1976: 128, 142-143; 

Garrison ï Arensberg, 1976: 313; Elworthy, 1989:142, 354 et comme symbole de la d®esse Isis, 228, mais aussi 

du christianisme plus tard). En Arm®nie, une corr®lation avec les dragons-vichaps en forme de poisson est possible. 
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ɆɨɜŰɞɛɞ ȸɘɞɔɟŬűɘəɧ 

Ƀ ȿŮɡŰɏɟɖɠ ȷɚŮɝɎəɖɠ əŬŰɎɔŮŰŬɘ Ŭˊɧ Űɖ ȿŬəɤɜɑŬ. ɆˊɞɨŭŬůŮ ɘůŰɞɟɑŬ əŬɘ ŬɟɢŬɘɞɚɞɔɑŬ ůŰɞ ɄŬɜŮˊɘůŰɐɛɘɞ ȷɗɖɜɩɜ 

(1962-1967) əŬɘ ŮɗɜɞɚɞɔɑŬ əŬɘ əɞɘɜɤɜɘəɐ ŬɜɗɟɤˊɞɚɞɔɑŬ ůŰɞ Universite Libre de Bruxelles (1968-1970). ȺɑɜŬɘ 

ŭɘŭɎəŰɞɟŬɠ Űɞɡ ɄŬɜŮˊɘůŰɖɛɑɞɡ ȽɤŬɜɜɑɜɤɜ (1980). ɈˊɐɟɝŮ ŭɘŮɡɗɡɜŰɐɠ ŮɟŮɡɜɩɜ ůŰɞ ȾɏɜŰɟɞ ȺɟŮɨɜɖɠ Ⱥɚɚɖɜɘəɐɠ 

ȿŬɞɔɟŬűɑŬɠ Űɖɠ ȷəŬŭɖɛɑŬɠ ȷɗɖɜɩɜ. ȷůɢɞɚŮɑŰŬɘ əɡɟɑɤɠ ɛŮ Űɞ Ůɚɚɖɜɘəɧ ůɨůŰɖɛŬ ůɡɔɔɏɜŮɘŬɠ əŬɘ Űɖɜ ŮɗɜɞɚɞɔɑŬ 

əŬɘ ŮɗɜɞɥůŰɞɟɑŬ Űɤɜ ɚŬɩɜ Űɖɠ ȸŬɚəŬɜɘəɐɠ əŬɘ Űɞɡ ȾŬɡəɎůɞɡ. ȹɘŮŰɏɚŮůŮ ŮˊŬɜŮɘɚɖɛɛɏɜŬ ˊɟɧŮŭɟɞɠ Űɖɠ Ⱥɚɚɖɜɘəɐɠ 

ȺŰŬɘɟŮɑŬɠ ȺɗɜɞɚɞɔɑŬɠ. ȰɢŮɘ ŭɘŭɎɝŮɘ ɤɠ ŮˊɘůəɏˊŰɖɠ əŬɗɖɔɖŰɐɠ ůŰɞ ɇɛɐɛŬ ȽůŰɞɟɑŬɠ əŬɘ ȺɗɜɞɚɞɔɑŬɠ Űɞɡ 

ȹɖɛɞəɟɑŰŮɘɞɡ ɄŬɜŮˊɘůŰɖɛɑɞɡ ŪɟɎəɖɠ (1996-1997) əŬɘ ůŰɞɡɠ ɛŮŰŬˊŰɡɢɘŬəɞɨɠ űɞɘŰɖŰɏɠ ɚŬɞɔɟŬűɑŬɠ Űɞɡ 

ɄŬɜŮˊɘůŰɖɛɑɞɡ ȷɗɖɜɩɜ (1999-2000). ȰɢŮɘ ŭɖɛɞůɘŮɨůŮɘ ˊŮɟɘůůɧŰŮɟŬ Ŭˊɧ 160 ɎɟɗɟŬ əŬɘ 18 ɓɘɓɚɑŬ. ɇɞ 2019 

ɓɟŬɓŮɨŰɖəŮ Ŭˊɧ Űɖɜ Ȱɜɤůɖ Ⱥɚɚɐɜɤɜ ȿɞɔɞŰŮɢɜɩɜ ɛŮ Űɞ ȷɟɘůŰŮɑɞ ɔɘŬ Űɖɜ ˊɟɞůűɞɟɎ Űɞɡ ůŰɖ ȿŬɞɔɟŬűɑŬ əŬɘ Űɖɜ 

ȺɗɜɞɔɟŬűɑŬ, Űɞ ˊɚɞɨůɘɞ ŮɟŮɡɜɖŰɘəɧ Űɞɡ ɏɟɔɞ əŬɘ Űɖɜ ɏəŭɞůɖ Űɞɡ ȺɗɜɞɔɟŬűɘəɞɨ ȼɛŮɟɞɚɞɔɑɞɡ ɀŬɜŰŬɛɎŭɞɡ 

ȿɏůɓɞɡ (2018) əŬɘ Űɞɡ ȺɗɜɞɔɟŬűɘəɞɨ ɖɛŮɟɞɚɞɔɑɞɡ Űɤɜ ɜɖůɘɩɜ: ȾɨɗɖɟŬ - ȾɟɐŰɖ (2019). 
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El viaje de vida griego en Ingeniero White*  

Paula Michalijos & Hugo Capell¨ i Miternique 

Resumen 

Para analizar la identidad de una colectividad griega en Argentina, no podemos evitar usar una met§fora de origen 

cl§sico. Si bien en un inicio el migrante sigue una vida de viaje como Ulises, termina siendo m§s como un viaje 

de vida, como Alejandro. 

En el presente art²culo realizado a partir de un trabajo etnogeogr§fico, se estudia la composici·n de la 

mirada y de los espacios vividos de una colectividad griega en Argentina. Los v²nculos y espacios que tejen, lejos 

de poder parecer una escisi·n terminan por reafirmar una referencia talasocr§tica al margen de tiempos y espacios, 

muy adecuada en las sociedades multiculturales postmodernas contempor§neas. Estos n·madas del mar han sabido 

recrear su representaci·n y lugar en el mundo. Para un griego vivir en Chios o en Ingeniero White es igual, pues 

ambas son m§rgenes de un mismo mar que une historias de vida en un mismo viaje de vida. 

Palabras clave: talasocracia, migraci·n, referente, griego, posmoderno 

ôõ 

The life journey of Greeks in Ingeniero White, Argentina 

Paula Michalijos  & Hugo Capell¨ i Miternique 

Abstract 

To analyse the identity of a Greek community in Argentina, we cannot avoid using a metaphor of classical origin. 

Although in the beginning the migrant follows a life of journey like Ulysses, it ends up being more like a journey 

of life, like Alexander the Great. In the present article, based on an ethnographic work, we study the composition 

of the cosmology and the lived spaces of a Greek community in Argentina. The links and spaces they build up, far 

from being scattered, end up as a reaffirmation of a thalasocratic reference at the margin of time and space. This 

case results very appropriate in contemporary postmodern multicultural societies. These sea nomads have been 

able to recreate their representation and place in the world. For a Greek to live in Chios or in Ingeniero White is 

the same, because both are margins of the same sea that unites stories of life in the same journey of life. 

Keywords: Thalassocracy, migration, referent, Greek, Postmodern 

ôõ 

ɇɞ ŰŬɝɑŭɘ Űɖɠ ɕɤɐɠ Űɤɜ Ⱥɚɚɐɜɤɜ ůŰɞ Ingeniero White Űɖɠ ȷɟɔŮɜŰɘɜɐɠ 
 

ɄŮɟɑɚɖɣɖ 

ũɘŬ Űɖɜ ŬɜɎɚɡůɖ Űɖɠ ŰŬɡŰɧŰɖŰŬɠ ɛɘŬɠ Ůɚɚɖɜɘəɐɠ əɞɘɜɧŰɖŰŬɠ ůŰɖɜ ȷɟɔŮɜŰɘɜɐ, ŭŮɜ ɛˊɞɟɞɨɛŮ ɜŬ ŬˊɞűɨɔɞɡɛŮ ɜŬ 

ɢɟɖůɘɛɞˊɞɘɐůɞɡɛŮ ɛɘŬ ɛŮŰŬűɞɟɎ əɚŬůɘəɐ. ȷɜ əŬɘ ůŰɖɜ Ŭɟɢɐ ɞ ɛŮŰŬɜɎůŰɖɠ ŬəɞɚɞɡɗŮɑ ɛɘŬ ɕɤɐ ŰŬɝɘŭɘɞɨ ɧˊɤɠ ɞ 

ɃŭɡůůɏŬɠ, ŬɡŰɐ əŬŰŬɚɐɔŮɘ ɜŬ ɛɞɘɎɕŮɘ ˊŮɟɘůůɧŰŮɟɞ ɛŮ ɏɜŬ ŰŬɝɑŭɘ ɕɤɐɠ, ɧˊɤɠ Űɞɡ ɀŮɔɎɚɞɡ ȷɚɏɝŬɜŭɟɞɡ. ɆŮ ŬɡŰɧ 

Űɞ Ɏɟɗɟɞ, ɓŬůɘůɛɏɜɞ ůŮ ŮɗɜɞɔŮɤɔɟŬűɘəɐ ɏɟŮɡɜŬ, ɛŮɚŮŰɎŰŬɘ ɖ ůɨɜɗŮůɖ Űɖɠ əɞůɛɞɚɞɔɑŬɠ əŬɘ Űɤɜ ɓɘɤɛɏɜɤɜ ɢɩɟɤɜ 

ɛɘŬɠ Ůɚɚɖɜɘəɐɠ əɞɘɜɧŰɖŰŬɠ ůŰɖɜ ȷɟɔŮɜŰɘɜɐ. Ƀɘ ŭŮůɛɞɑ əŬɘ ɞɘ ɢɩɟɞɘ ˊɞɡ ůɡɔəɟɞŰɞɨɜ, ŮəŰɧɠ Űɞɡ ɧŰɘ ŮɑɜŬɘ 

ŭɘŬůəɞɟˊɘůɛɏɜɞɘ, əŬŰŬɚɐɔɞɡɜ ɤɠ ŮˊɘɓŮɓŬɑɤůɖ ɛɘŬɠ ɗŬɚŬůůɞəɟŬŰɘəɐɠ ŬɜŬűɞɟɎɠ ůŰɞ ɧɟɘɞ Űɞɡ ɢɟɧɜɞɡ əŬɘ Űɞɡ 

Űɧˊɞɡ, ɧˊɤɠ ůɡɛɓŬɑɜŮɘ ůŰɘɠ ůɨɔɢɟɞɜŮɠ ɛŮŰŬɛɞɜŰɏɟɜŮɠ ˊɞɚɡˊɞɚɘŰɘůɛɘəɏɠ əɞɘɜɤɜɑŮɠ. ȷɡŰɞɑ ɞɘ ɜɞɛɎŭŮɠ Űɖɠ 

ɗɎɚŬůůŬɠ ɛˊɧɟŮůŬɜ ɜŬ ŬɜŬŭɖɛɘɞɡɟɔɐůɞɡɜ Űɖɜ Ůəˊɟɞůɩˊɖůɖ əŬɘ Űɖ ɗɏůɖ Űɞɡɠ ůŰɞɜ əɧůɛɞ. ũɘŬ ɏɜŬɜ ȰɚɚɖɜŬ, ɖ 

ɕɤɐ ůŰɖ ɉɑɞ ɐ ůŰɞ Ingeniero White ŮɑɜŬɘ ŰŬɡŰɧůɖɛŮɠ, Ŭűɞɨ əŬɘ ŰŬ ŭɨɞ ŮɑɜŬɘ çůŰŬ ɧɟɘŬè Űɖɠ ɑŭɘŬɠ ɗɎɚŬůůŬɠ ˊɞɡ 

ŮɜɩɜŮɘ ɘůŰɞɟɑŮɠ ɕɤɐɠ ůŰɞ ɑŭɘɞ ŰŬɝɑŭɘ ɕɤɐɠ. 

 

ȿɏɝŮɘɠ əɚŮɘŭɘɎ: ŪŬɚŬůůɞəɟŬŰɑŬ, ɛŮŰŬɜɎůŰŮɡůɖ, ŬɜŬűŮɟɧɛŮɜɞ, ȰɚɚɖɜŬɠ, ɛŮŰŬɛɞɜŰɏɟɜɞɠ 

 
* The article is published in two languages: in Spanish and in English (translated by the authors).  
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El viaje de vida griego en Ingeniero White 

 

1. La Chora: entre di§spora y talasocracia 

El estudio de la migraci·n griega a diferencia de otras nos obliga a una revisi·n de los conceptos 

establecidos que nos ayuda a replantear la visi·n de las migraciones en el contexto contempor§neo. Su 

caso de estudio no s·lo aporta a la comprensi·n de las migraciones respecto del tema de los referentes 

(territoriales/®tnicos), sino tambi®n del mismo concepto de migraci·n, si consideramos como ciertos 

autores que la comunidad griega es una de las pocas comunidades globales (Global tribe). Desde esa 

perspectiva los griegos en el mundo son migrantes o m§s bien miembros de una gran comunidad global 

cuyo punto de encuentro se centra en su vinculaci·n mar²tima, estableci®ndose como una talasocracia. 

Los migrantes griegos o mejor dicho en sentido m§s amplio el helenismo se asemejar²a entonces m§s al 

formar parte o por el contrario por descarte al no formar parte de. Como veremos a continuaci·n los 

l²mites de la relaci·n con el otro y la definici·n de uno mismo en el caso de la comunidad griega, aporta 

unos matices de complejidad que enriquecen el debate sobre la migraci·n y nos aporta a su vez 

respuestas en el mundo postmoderno y multicultural contempor§neo. Estos n·madas del mar, han sabido 

desde siempre que la mejor forma de pervivir era adapt§ndose, sin por ello ser una p®rdida de sus 

referentes. La vida de viaje del migrante como Ulises en su periplo por el mundo, pero con la idea 

siempre de un regreso se convierte en el caso de los griegos m§s bien en un viaje de vida, entendido 

como una forma de vida basada en el aprendizaje y en la adopci·n y adaptaci·n, como supo hacer 

Alejandro Magno. El helenismo se debate conceptualmente respecto a su migraci·n seg¼n los momentos 

hist·ricos, pero termina por ver en Alejandro el reflejo del aventurero curioso de aprendizaje de un 

pescador, de un marinero o de un pastor o cazador. La visi·n n·mada del helenismo lo convierte en una 

aproximaci·n al tema de la migraci·n y de la identidad abierta y plural, muy adecuada al mundo actual. 

Tal vez nuestros principios debieran redefinirse y entender que las formas de vida itinerantes son tan 

v§lidas para definir una forma de vida como las formas sedentarias que hasta la fecha han sido el modelo 

sobre el cual establecer las normas. 

La fuerza del helenismo engloba no s·lo a los actuales nacidos y residentes en Grecia, sino que 

tambi®n incluye a aquellos griegos, herederos de la Magna Grecia, y por extensi·n a todos aquellos 

descendientes de estos territorios por el mundo (Androussou, 1990). Adem§s, incluso tambi®n arropa a 

todos aquellos que comparten por el mundo sus principios, basados en un primer momento sobre los 

fundamentos mismos del mundo occidental actual (democracia, libertad, etc.) y en un segundo momento 

como garantes del cristianismo (ortodoxia bizantina). La identidad hel®nica es compleja y plural y 

engloba tanto una componente ®tnica, como una componente territorial y tambi®n una componente 

referencial religiosa y casi podr²amos decir tambi®n cultural (Fig. 1). En ese sentido la identidad hel®nica 
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tiene una riqueza que es fruto de su variada y larga historia y s·lo es comparable con unas pocas 

identidades tan complejas a nivel mundial, como la china, la india o tal vez la jud²a. La identidad hel®nica 

ha fluido en el espacio y en el tiempo como n·mada por los mares, entendidas como comunicaci·n.  Su 

identidad se basa en el de difundir y compartir una palabra y un mensaje.  

El referente griego es el resultado de una larga y rica historia que parte ya desde el inicio sobre 

unos referentes que marcar§n hasta hoy su herencia, desde una ·ptica de origen n·mada 

(pastoreo/marinero) que ha pervivido hasta nuestros d²as, m§s all§ de los marcos tradicionales modernos 

que han fijado identidades sobre criterios sedentarios. As² curiosamente, la construcci·n identitaria 

griega moderna (s. XIX y XX) si bien tuvo muchos problemas por no adecuarse como otras identidades 

vecinas, al ser una naci·n parcialmente hu®rfana de Estado (Bruneau, 2002), encontrar§, por el contrario, 

una gran facilidad para adaptarse a los tiempos multiculturales y de migraciones masivas 

contempor§neas (s. XXI), a diferencia de las identidades nacionales modernos vecinas.  

La fuerza de la identidad griega o mejor dicha hel®nica (puesto que no se ha ce¶ido nunca 

exclusivamente al Estado griego actual) se basa, por un lado, en la riqueza y variedad de elementos que 

la conforman (desde un punto de vista fenomenol·gico) y, por otro lado, en la misma ra²z n·mada y 

adaptable de su origen (desde un punto de vista ontol·gico).  El resultado es justamente la aparici·n de 

un referente que lejos de la debilidad aparente, fruto de los azares de la historia (vinculada al Estado 

griego), se convierte a¼n en la actualidad en un referente con mucho porvenir (de hecho, heredero directo 

de la Magna Grecia y del Imperio romano de Oriente e incluso en sentido amplio, del mismo Occidente 

actual) (Garland, 2014). 

1.1 Helenismos 

Desde el punto de vista fenomenol·gico la construcci·n del referente hel®nico debe entenderse como 

un proceso que ha dado una identidad basada en identificadores variados que han ido interrelacion§ndose 

en el tiempo, a diferencia de otras identidades nacionales centradas s·lo en uno o dos aspectos y muchas 

veces a modo excluyente. As² el helenismo se puede definir como una identidad territorial (basada en el 

topos), como identidad ®tnica (basada en el genos) y tambi®n como identidad religiosa (ortodoxa), sin 

olvidar la identidad ling¿²stico-cultural (paideai). Cada una de estas ramas del helenismo ha permitido 

en momentos hist·ricos distintos una serie de debates a la hora de definir la naci·n. As² por ejemplo, 

baste citar el caso de la consideraci·n de los griegos del Imperio turco y de otros territorios a finales del 

siglo XIX, dentro del Estado griego, como griegos o migrantes? O bien el debate ling¿²stico a la hora 

de fijar la lengua del Estado griego moderno, entre la lengua popular (Dimotiki) finalmente impuesta o 

bien apostando por una redefinici·n purista (Koini) hacia el reencuentro del griego arcaico cl§sico 

(Kazar®vusa), sin olvidar tampoco la influencia del Patriarcado de Constantinopla en las Iglesias 

Ortodoxas griegas y otras.  
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Ethniki synidisis 
Tɧˊɞɠ 

(Espacio) 

Ƀɟɗɧŭɞɝɞɠ 

(Religi·n) 

ũɏɜɞɠ 

(Grupo) 

ɄŬɘŭŮɑŬ 

[ὫɟɢŬɑŬ] 

 ὺɚɚɖɜɘəɐ 

(Lengua) 

Elladismos 

(Naci·n griega) 

 

ɉɩɟŬ 
 əəɚɖůɑŬ Ű ɠ ɚɚɎŭɞɠ 

 

ȰɚɚɖɜŮɠ 

 

ũɟŬɘəɞɑ 

 Ⱥɚɚɖɜɘəɐ 

ɔɚɩůůŬ 

 (ȹɖɛɞŰɘəɐ) 

 

 Kɞɘɜ  ɔɚ ůůŬ 

 (əŬɗŬɟŮɨɞɡůŬ) 

Alytrotos 

Ellinismos 

(Naci·n 

irredenta) 

 

 AˊɞɘəɑŬ 

 

 С̶Ц̲м; 

 Vakif 

 

ȸŬůɘɚŮɑŬ ɤɛŬɑɤɜ 

 OɘəɞɡɛŮɜɘəɧ 

ɄŬŰɟɘŬɟɢŮɑɞ 

KɤɜůŰŬɜŰɘɜɞɡˊɧɚŮɤɠ 

  амϼ 

R¾m 

 

 ɀŮůŬɘɤɜɘəɐ 

Ůɚɚɖɜɘəɐ 

Apodimos 

Ellinismos 

(Di§spora) 

O əɞɠ 

 

 

 The Orthodox Church 

 

Ȱɗɜɞɠ 

 ɃɛɞɔɏɜŮɘŬ 
Todas 

 
Fuente: Elaboraci·n propia a partir de Pr®v®lakis, 2006 y Bruneau, 2002. 

(casillas centrales en gris para denotar el aspecto m§s relevante en cada una de las vertientes del Helenismo) 

 

Esta complejidad fenomenol·gica de la identidad hel®nica se ve a¼n m§s diversificada por la 

diferenciaci·n ontol·gica. El origen mitol·gico que vincula el referente colectivo a un h®roe como fue 

Hell®n, a modo de ep·nimo, recalca justamente el car§cter n·mada del referente inicial, vinculado con 

marinos y pastores trashumantes. El gran ®xito y a la vez misterio, es el haber sabido construir un 

referente, basado en la cultura misma, como cohesionador de personas de procedencias y creencias de 

lo m§s variadas, desde su origen. Esta particularidad del helenismo en su origen marcar§ a la vez su 

aparente debilidad de forma frente a grandes imperios, pero a la vez su real fortaleza, por ser un referente 

basado en la misma transformaci·n y con una gran capacidad de adaptaci·n y supervivencia que parte 

sobre todo por una decisi·n propia de querer ser parte o compartir ese referente.  

Desde esa perspectiva ontol·gica, el helenismo a diferencia de otras identidades no se escinde en 

una dualidad de ser parte (naci·n) o no ser parte del referente (extranjero), sino que incluir§ una tercera 

opci·n intermedia (metaxi), siendo la uni·n de las tres el conjunto definidor de esa identidad 

(Helenismo). 

El Helenismo se expresa as² de formas m¼ltiples en cada una de esas tres opciones, partiendo en 

primer lugar del Elladismo de la naci·n griega moderna contrapuesto al Apodimos Ellinismos de la 

Di§spora, para comparar con t®rminos afines de otras identidades nacionales (Tziovas, 2016). No 

obstante, esta dualidad en el caso del Helenismo es m§s compleja. Las primeras apariencias nos pueden 

inducir a enga¶o, puesto que por un lado el Elladismo, lejos de ser la matriz causal sobre la cual se 

establece la identidad es por el contrario el recept§culo construido recientemente, con motivo de la 

naci·n moderna griega, en el siglo XIX-XX. En ese sentido, el Elladismo es un sincretismo fruto de los 

debates ideol·gicos referentes al nacionalismo griego que emana del Helenismo. A su vez por otro lado, 
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la di§spora lejos de ser entendida en este caso como una escisi·n de una naci·n central, representa por 

ella misma, una parte del Helenismo mismo. Es decir que la di§spora es una traslaci·n del Helenismo 

que en muchos aspectos se asemeja m§s al Helenismo arcaico o puro que el mismo Elladismo (de Grecia 

moderna). Esta complejidad puede entenderse s·lo si consideramos un tercer elemento intermediario 

entre el Elladismo y el Apodimos Ellinismos, que es el ȷlytrotos Ellinismos, o bien el Helenismo 

irredento o no salvado.  Es tal vez en este Helenismo a primera vista secundario y perif®rico donde se 

encuentran por el contrario los elementos claves para entender tanto la articulaci·n identitaria de la 

di§spora (puesto que buen n¼mero de los migrantes proced²an no de Grecia actual sino de territorios de 

la antigua Magna Grecia y del Imperio romano de Oriente), as² como aportando los elementos para la 

reconstrucci·n de la naci·n griega moderna (con la reincorporaci·n de migrantes de Magna Grecia a 

Grecia y tambi®n la reincorporaci·n de territorios perdidos como Dodecanesos) (Anastassiadou, 2012). 

La uni·n de estas tres formas de nacionalismo configurar²a la identidad hel®nica en su conjunto, 

aunque nunca expresada de forma plena. A su vez cada uno de estos nacionalismos se ha expresado de 

forma diversa respecto de los elementos identitarios. As² mientras que para el Elladismo la fortaleza 

yace en la identidad territorial (entendida como Chora), en cambio para el Apodimos Ellinismos de la 

di§spora, la fortaleza se basar§ m§s en la identidad ®tnica (en la fortaleza del grupo, Omogeneia) y 

finalmente la persistencia del Alytrotos Ellinismos (Helenismo irredento), yace sobre todo en la 

identidad religiosa de la Iglesia Ortodoxa, representada por el Patriarcado de Constantinopla. Hemos 

destacado cada uno de los elementos en cada una de las formas de nacionalismo, aunque como se puede 

ver en la figura 1, se mencionan los dem§s aspectos de forma secundaria. As² la identidad territorial se 

expresa en el espacio, no s·lo con la Chora, sino tambi®n en el apoikiai (Colonia) y en el oikoi (casa). 

No s·lo se trata de un cambio de escala en funci·n del peso de la comunidad hel®nica en el lugar, sino 

que se entiende de forma distinta el espacio. Adem§s, cabe a¶adir que esos matices sobre la identidad 

territorial no son fijos y tambi®n han ido variando en el tiempo, de tal forma que por ejemplo, en el caso 

del Alytrotos Ellinismos, el apoikiai (colonia) con el transcurso de la historia se reconvirti· en Chora, 

pero ya no entendida como un territorio-naci·n, sin· m§s bien un lugar-naci·n, en por ejemplo la 

identificaci·n de muchos griegos-turcos con Istanbul como ñᾂ Ʉɧɚɘɠ,ò o sea, la Ciudad. Adem§s, en ese 

caso, las formas de organizaci·n religiosa (donaciones a instituciones religiosas, los vakif) adquirieron 

una dimensi·n casi territorial, plasmadas en torno a las Iglesias, entendidas casi como Chora (Minoglou, 

2002). Este ¼ltimo concepto vemos que es muy maleable puesto que significa intervalo e intermedio, y 

por lo tanto debe asimilarse m§s como el vacuo espacial donde se forjar§ el espacio vivido y por ende 

puede tomar formas de los m§s diversas a pesar de responder al mismo nombre (Berque, 2014). El ®xito 

de la identidad territorial en el Helenismo en general, parte justamente de la flexibilidad misma de la 

definici·n de la Chora que lo ha convertido en la plasmaci·n del nomadismo en un espacio fijado 

sedentario, s·lo entendible desde el intervalo y donde a¼n se da el movimiento. 
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Por otra parte la identidad religiosa si bien es el cimiento del Helenismo irredento, tambi®n es 

relevante en la formaci·n de algunas de las Iglesias ortodoxas autoc®falas de la actual Grecia y sigue 

siendo un elemento de cohesi·n para las comunidades griegas en la di§spora, con Iglesias pertenecientes 

directamente a Constantinopla o bien nuevas Iglesias propias ortodoxas (como la Othodox Church de 

America del Norte o en el caso concreto de Argentina que la Arquidi·cesis ortodoxa griega de Buenos 

Aires y Sudam®rica, o tambi®n denominada como Santa Metr·polis de Buenos Aires y Sudam®rica (en 

griego: ȽŮɟɎ ɀɖŰɟɧˊɞɚɖɠ ɀˊɞɡɏɜɞɠ ȯɥɟŮɠ əŬɘ ɁɞŰɑɞɡ ȷɛŮɟɘəɐɠ) es una jurisdicci·n ortodoxa con sede 

central situada en la ciudad de Buenos Aires, bajo la jurisdicci·n can·nica del Patriarcado Ecum®nico 

de Constantinopla).  

Finalmente, respecto del tema de la identidad ®tnica, las denominaciones al grupo (geno) en el 

caso del Elladismo siguen siendo importante, aludiendo a Hellenes o a Graikos y ha conllevado incluso 

en la actualidad a ciertas dificultades para la aceptaci·n de los nuevos migrantes reci®n llegados a 

Grecia, as² como al Helenismo irredento, que fue definido ®tnicamente en este caso, externamente por 

los §rabes y otomanos como ñr¾msò, como concepto religioso-®tnico. No obstante, como ya se ha dicho 

anteriormente es en el Helenismo irredento donde la identidad religiosa adquiere m§s relevancia, 

convirti®ndose en el eje de la identidad durante largo tiempo y haciendo cohabitar una naci·n griega en 

un territorio no griego, sin problema (Minoglou, 2002). 

Menci·n aparte ser²a el aspecto ling¿²stico-cultural que se manifiesta por el v²nculo de la lengua 

y de los conceptos expresados y compartidos en todas las formas del Helenismo, desde la visi·n m§s 

arcaizante y purista a la m§s popular e incluso ante la aceptaci·n de la p®rdida misma de la lengua (por 

parte de la Di§spora) aunque nunca de las formas de pensamiento asociadas. La diversidad descrita de 

la identidad hel®nica por sus elementos y formas, le da un car§cter muy flexible y adaptable ante 

cualquier situaci·n, sin perder nunca el referente. 

1. 2 La naci·n de naciones 

La identidad hel®nica como hemos visto es compleja, pero podemos sintetizarla en 3 grandes conceptos 

(Fig 2). El Metaxi (intermedio), la Anamorfosis (la transformaci·n) y la Epifania (la representaci·n) son 

las tres vertientes de una ¼nica identidad, el Helenismo en su sentido primig®neo (arcaico) y luego 

convertido en una forma de decisi·n colectiva para persistir como referente en el tiempo (ůɡɜɞɘəɘůɛ·ɠ). 

La identidad no es tanto el fruto de una dualidad binaria del ser o no ser, sino una trinidad, donde el 

tercer elemento pasa a ser el determinante (el Helenismo irredento).  Para entender ese matiz lo 

ejemplificaremos con un tema ling¿²stico respecto a los adverbios demostrativos de lugar en castellano, 

donde hacemos un matiz intermedio entre el ñaqu²-ah²-all²ò. El ñAh²ò podr²a parecer irrelevante puesto 

que queda en el intervalo fijado por los dos otros adverbios, no obstante, su matiz relativo intermedio es 

el que termina de dar sentido a los dem§s, porqu® a diferencia de los dos anteriores que marcan extremos 

definidos, el intermedio es vago y permite con sus l²mites flexibles una indefinici·n que se traduce en 

libertad de acci·n. Si bien desde las administraciones los t®rminos concretos son preferidos por evitar 
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matices, en cambio desde la perspectiva del sujeto y en un mundo multicultural y plural contempor§neo, 

esos conceptos intermedios son excelentes, para construir una sociedad tolerante y respetuosa hacia el 

otro.  

En este sentido el Alytrotos Ellinismos es el ave f®nix de la identidad griega, en el sentido que 

representa la plasmaci·n de una naci·n inmaterial (sin territorio) sin rescate (irredenta) pero que a la 

vez recupera y transmite un legado patrimonial del mundo hel®nico arcaico. Es el transmisor que 

permitir§ la trayecci·n o viaje en una identidad sin definici·n ni l²mites concretos. La anamorfosis de la 

naci·n cl§sica hel®nica en las representaciones espaciales (colonias, di§sporas) y temporales (Imperio 

Romano de Oriente, Grecia moderna, Chipre, etc.) que ocurran. Esta traslaci·n o vida de viaje 

(Alejandro) de la anamorfosis parte de la Metaxi, expresada en la Chora, del territorio griego moderno 

y, por otro lado, la Epifan²a, de las representaciones variadas del Helenismo en sus di§sporas o partir de 

sus grupos establecidos en el mundo. 

 

 

Figura 2. helenismo: naci·n de naciones 

Fuente: Elaboraci·n propia. 

 

Estas 3 naciones del Helenismo constituyen conceptualmente las tres etapas de un mismo proceso 

o synecismo, donde la anamorfosis del medio se convierte en cosmovisi·n para el grupo. El Medio 

(natural) es el intermediario (metaxi) sobre el cual construir y reflejar una identidad, aunque en el caso 

hel®nico, hemos visto qu® al no ser una tradici·n tan sedentaria, no tiene tanta relevancia como para 

otros casos. De hecho, incluso el mismo concepto de Chora, es mucho m§s amplio que el de territorio 

y se asemeja m§s a una epifan²a (representaci·n) vinculada estrechamente con el grupo que la representa 

(Reyser, 2011). Esta chora se establece entonces como una representaci·n que puede ser de un grupo, 

pero en un territorio compartido con otras poblaciones que no lo comparten. Es una construcci·n 
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territorial simb·lica que sustenta una naci·n, pero sin necesidad de exclusividad territorial. Esta 

situaci·n que puede parecer ins·lita desde las visiones tradicionales modernas establecidas sobre el 

estado-naci·n y de tradici·n m§s sedentaria, se basan en una imposici·n y exclusi·n de todo aquello 

ajeno, mientras que desde la perspectiva del Helenismo la visi·n contraria y abierta se adapta al tiempo 

y lugares, de forma mucho m§s actual ante la diversidad contempor§nea, dentro de un mundo global, 

donde los l²mites pueden ser muy relativos.  

La visi·n identitaria plural del Helenismo forja su fuerza justamente en su elemento m§s et®reo 

como es la trayecci·n (anamorfosis) lo cual no hace m§s que reforzar el origen n·mada y a la vez 

din§mico de la identidad helena sintetizada conceptualmente en la misma idea de viaje (Ulises y 

Alejandro el Grande) y sirve para vincular el metaxi con la epifania, d§ndoles un valor relativo, ah² 

donde en las dem§s identidades se les concede un papel predominante que termina justamente por 

encerrarlas. En el caso del Helenismo se da justamente una paradoja en el sentido que el metaxi del 

Elladismo, deriva en cambio de la misma anamorfosis. Es decir que, el Helenismo tiene una base mucho 

m§s amplia pero ha sabido adaptarse a los patrones modernos del Estado-naci·n, circunscribiendo una 

identidad nacional griega a semejanza de sus vecinas, pero a la vez emana de un concepto mucho m§s 

amplio en la trayecci·n que permite por ejemplo, no s·lo adaptarse mucho mejor a la aldea global, sino 

que a su vez permite una revisi·n del Elladismo mismo en pleno siglo XXI, teniendo los instrumentos 

para salir de una espiral nacionalista de tintes xen·fobos. A su vez la di§spora deja de serlo y deriva 

tambi®n a su vez del Helenismo (Apodismos Ellinismos) y no como en otras identidades del Elladismo. 

La di§spora ser²a un t®rmino err·neo en el caso Hel®nico, usado por paralelismo de otras identidades, y 

debiera m§s referirse como formas de representaci·n del Ellinismos, tan v§lidas como el Elladismo 

mismo e incluso siendo m§s fieles proyecciones del Alytrotos Ellinismos e incluso del Ellinismo m§s 

arcaico.  Los migrantes son los descendientes de los viajeros helenos de otros tiempos y su identidad se 

identifica m§s fielmente incluso que la de los griegos actuales (habitantes de Grecia). As² se da la 

paradoja que los migrantes pasen a tener un rol m§s importante en la identidad Hel®nica que los mismos 

griegos (Constantinou, & Diamantides, 1985). 

El Helenismo es una identidad que se dispersa con el viaje, como las semillas por el viento y que 

podr§ desarrollarse y representarse de las formas m§s variadas seg¼n las circunstancias y el momento, 

al centrarse sobre una seguridad conceptual del referente, tome la forma o el fondo que quiere. Es decir 

que, el helenismo vendr§ definida en funci·n de todo aquello que sus integrantes decidan en cada 

momento, sin circunscribirse a ning¼n imperativo. Esta es justamente la fuerza imparable de esta naci·n, 

basada en el simple mensaje de libertad y democracia. 

 

2. Metodolog²a 

La presente investigaci·n se realiza a trav®s del m®todo etnogr§fico el cual se basa en el estudio de la 

dimensi·n cultural de la realidad social bajo an§lisis, describe y analiza ideas, creencias, significados, 
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conocimientos y pr§cticas de grupos, culturas y comunidades, se procura describir las caracter²sticas de 

los fen·menos y descubrir asociaciones entre ellos (Vieytes, 2004). El objetivo es reconstruir las 

categor²as que los participantes utilizan para conceptualizar sus experiencias y su visi·n del mundo. La 

etnograf²a implica la descripci·n e interpretaci·n profunda de un grupo, sistema social o cultural, 

generalmente se aplica a estudios de colectivos de inmigrantes, los barrios, las tribus urbanas, etc, como 

un camino hacia la comunicaci·n, para entender al otro y como un componente de la nueva 

configuraci·n de la convivencia de lo m¼ltiple y lo plural. 

El estudio etnogr§fico requiere sumergirse en la cotidianeidad, para ello es necesario que el 

investigador est® inmerso en esa realidad tomando las herramientas b§sicas de la investigaci·n 

cualitativa: la observaci·n participante y las entrevistas (Hern§ndez Sampieri et al., 2010). Siguiendo 

esta premisa se realizaron cinco entrevistas en profundidad, a descendientes de griegos, de segunda y 

tercera generaci·n dado que la inmigraci·n hel®nica en Ing. White data de finales del s. XIX y una 

reuni·n espec²fica (con t®cnica de focus group) con la colectividad griega de Bah²a Blanca. Las mismas 

se realizaron en los hogares de los entrevistados de manera tal que el investigador pudiera observar 

activamente las situaciones analizadas descubriendo cosas que se hacen inteligibles a trav®s de la 

experiencia del investigador en la cultura. Las entrevistas realizadas no configuraron un listado de 

preguntas formuladas estrictamente en el modo y el orden en que fueron elaboradas sino como una gu²a 

de temas que orientaron la conversaci·n. Fueron flexibles y din§micas, una narraci·n entre el 

investigador y el entrevistado para poder captar el modo en que ellos ven, clasifican y experimentan el 

mundo permitiendo obtener informaci·n contextualizada y hol²stica del objeto de estudio. A su vez, 

cabe se¶alar que las entrevistas fueron realizadas por Paula Michalijos (durante 2 meses en 2019), que 

es parte de la misma comunidad griega, lo cual evit· que el entrevistador pudiera ser un elemento ajeno 

que interfiriera en las respuestas y muy por el contrario permiti· afinar mucho m§s en las entrevistas, 

los comentarios y respuestas. Igualmente se han podido complementar con materiales suplementarios, 

como un peque¶o trabajo etnogr§fico realizado ya por Autor 1 y Autora 2003, de un testimonio que ya 

no est§ vivo, lo cual ha permitido poder establecer matices y ver tambi®n la evoluci·n de ciertos 

conceptos a lo largo de m§s de una d®cada. En el presente art²culo, no se muestran las notas y los 

entrevistados se mantienen en el anonimato requerido, se centra en los resultados de las entrevistas, 

analizados y discutidos por ambos autores y finalmente poder plasmar de forma sint®tica, respecto de 

los conceptos te·ricos aportados. 

3. àUna migraci·n?  

Los migrantes griegos por el mundo distan de ser una di§spora para convertirse en los primeros 

representantes y dignos descendientes de su referente viajero arcaico. La presencia de comunidades 

griegas por todo el mundo, no es m§s que la proyecci·n del referente hel®nico en la aldea global actual. 

Su identidad se ha adaptado a las necesidades actuales y su virtud ha sido la de una incre²ble flexibilidad, 
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donde los l²mites de aquello considerado como parte del referente son m·viles y vienen fijados por la 

misma comunidad. Por lo tanto, los factores del Helenismo podr§n diferir seg¼n el lugar y el momento. 

La lengua, el origen ®tnico o la religi·n no ser§n elementos excluyentes, sino que complementar§n al 

elemento central que se basa en la ñomogeneiaò (colectividad). 

Este grupo de Helenos representa un tercio (cerca de 5 millones estimados) de la comunidad total 

(en torno a 11 millones en la actual Grecia) e incluso hay que considerar que parte de los griegos que 

viven en Grecia son fruto de la migraci·n (antiguos emigrados retornados, hel®nicos reincorporados por 

conflictos b®licos de sus territorios de origen, o incluso incorporaci·n de territorios que no eran parte de 

la Grecia moderna). Si a esa perspectiva a¶adimos los extranjeros griegos que viven en Grecia, vemos 

en primer lugar que la comunidad hel®nica no corresponde con la griega, y en segundo lugar que la 

segunda parad·jicamente deriva de la primera (construcci·n del estado moderno griego reciente) 

(Nazloglou, K. 2014). 

3.1 Los griegos en Argentina 

Si bien las principales colectividades helenas por el mundo se concentran en regiones vecinas de Grecia 

actual (Turqu²a, Balcanes, Mediterr§neo) y Am®rica del Norte, tambi®n podemos encontrar hasta en 

Australia o lugares como la presente colectividad griega de Bah²a Blanca, en el centro sur de Argentina 

(Torrecilla, 2014). 

 

 Argentina mundo 

Griegos 231 5 Millones 

Bah²a Blanca 

(censo 1914) 

33.012  

 
Figura3: tabla datos migraci·n griega en argentina 

Fuente: Elaboraci·n propia a partir datos estad²sticos del censo. 

 

En el caso argentino si bien las migraciones fueron un elemento trascendental en el poblamiento 

moderno del pa²s (a inicios del s. XX), cabe mencionar que el grupo de griegos fue minoritario respecto 

a otros or²genes como espa¶oles, italianos, rusos, franceses, alemanes o austroh¼ngaros.  En el censo 

Bah²a Blanca de 1914, aparecen 231 migrantes griegos de los cerca de un poco m§s de 33.000 migrantes 

sobre una poblaci·n que no llegaba a los 70.000. Si bien la migraci·n en Bah²a Blanca representaba 

cerca de la mitad de la poblaci·n, la comunidad griega era muy minoritaria, aunque desde la l·gica del 

Helenismo no era visto como un problema, puesto que hay que considerarla desde una ·ptica global. 

La caracter²stica de esa colectividad reducida fue su grado de cohesi·n y su v²nculo con el 

referente que los un²a a partir del mar. La mayor²a de sus migrantes a nivel mundial y en el caso de 

Bah²a Blanca no es excepci·n, con su concentraci·n en la zona portuaria (Ing. White), no obedece s·lo, 

a un tema funcional, por desempe¶ar tareas vinculadas con el mar, sino tambi®n desde un punto de vista 
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simb·lico. La vecindad del mar, debe interpretarse como un cord·n umbilical que une a todos y del cual 

no se separan. Ese elemento l²quido lejos de separar como en otras identidades debe entenderse casi 

como un ¼tero com¼n. La proximidad al mar, hace que conceptualmente no s·lo sigan cerca de su lugar 

de origen al otro lado, sino m§s bien que son parte en sus m§rgenes por igual de un mismo referente 

marino. La colectividad debe entonces entenderse como un n¼cleo marino en cuyos m§rgenes vive su 

colectividad. La uni·n se refleja tanto en un espacio compartido (el mar) y a la vez en una forma de 

organizaci·n (las decisiones son tomadas por cada grupo de forma aut·noma). A partir de esos principios 

no es dif²cil entender la gran diversidad de formas que podr§ revestir la helenidad, seg¼n el lugar y el 

momento. 

En el caso de Bah²a Blanca, al tratarse adem§s de una colectividad muy reducida, la capacidad de 

adaptaci·n fue considerada como un elemento b§sico para su supervivencia. La mayor²a de los 

migrantes, fueron hombres en busca de trabajo, pero en algunos de los casos siguieron las esposas (hartas 

de esperar los maridos y preocupadas que sus esposos hubieran rehecho su vida y abandonado sus 

compromisos con su familia de origen), pero en muchos otros casos, los hombres solteros (o no tanto), 

se vieron obligados a casarse con mujeres argentinas de otras procedencias, sin que ello planteara ning¼n 

problema para la pervivencia de la colectividad. Esta misma flexibilidad o permisividad conceptual de 

la identidad la encontramos en otros aspectos, como los vinculados a la lengua o la religi·n, donde 

tampoco hubo ning¼n problema por adaptarse al espa¶ol como lengua vehicular o incluso tambi®n a 

otras religiones (para poderse casar con no ortodoxas).  

De esta forma otros elementos en principio secundarios, como los encuentros y celebraciones 

toman un protagonismo, al margen de su escenificaci·n m§s o menos costumbrista, entorno a elementos 

gastron·micos, musicales y de baile u otros (como queda corroborado en varias de las entrevistas). Las 

costumbres y su transmisi·n son una excusa para transmitir realmente el sentido de la colectividad y 

sobre todo de familia, se sea o no griego de origen o descendiente. En ese sentido cualquier miembro 

ajeno que se vincula con la familia pasa a formar parte del grupo, sin ning¼n problema. Esta 

caracter²stica de apertura es una de las fuerzas de una identidad vista como simp§tica y vinculada con la 

festividad, desde fuera.  

A nivel interno tambi®n existen diferencias en el concepto identitario entre los migrantes nacidos 

en territorios considerados griegos y sus descendientes ya nacidos en Argentina. En el primer caso, el 

v²nculo se asemeja m§s al Elladismo mientras que para los descendientes se acerca m§s al Ellinismo en 

sentido amplio, con una simbolizaci·n del mundo de los padres o abuelos nacidos en Grecia, con por 

ejemplo el aprendizaje del idioma, el reencuentro y viaje a Grecia, o bien a¼n el bautizo ortodoxo, como 

marcas de la vinculaci·n (corroborado en una de las entrevistas). Esos actos son m§s personales y no 

responden tanto como en otras comunidades de migrantes con obligaciones, sino que son fruto de 

elecciones propias. Estos matices y diversidad de formas que toma el Helenismo son posibles por la 

riqueza del referente desde su inicio. De esta forma el Helenismo sigue vivo como referente con 
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independencia de la forma que tome y la adaptaci·n no es vivida como una p®rdida sino como una 

oportunidad de difusi·n, abri®ndose a una comunidad m§s amplia, partiendo de una fuerte autoestima 

del referente propio, anclado en una simpat²a contagiosa (Pr®v®lakis, 2006).  

3.2 Una talasocracia 

El mundo heleno se define como una talasocracia y ha forjado un referente de trayecci·n talasoc®ntrico 

muy poco com¼n. Por ello, se hace necesario definir y explicar mejor estos conceptos para una poblaci·n 

que en su mayor²a toma la tierra como referente de su vida sedentaria.  El caso heleno, es justamente el 

contrario y en el mundo encontramos muy pocos pueblos que hayan establecido su referente desde el 

mar, y al margen del caso heleno, cabr²a tal vez destacar el caso polin®sico, con los denominados 

n·madas del mar que se expandieron desde el Sureste asi§tico por todo el Pac²fico (hasta Rapa Nui y 

Am®rica) y parte del ĉndico (hasta Madagascar). A pesar de la proeza realizada siguen siendo incluso 

hoy, una civilizaci·n poco conocida, no s·lo por su lejan²a, sino tambi®n por compartir junto con los 

helenos, una visi·n diferente del mundo. 

En el caso heleno, a pesar de ser una civilizaci·n reconocida y vista como cuna de los cimientos 

europeos y del mundo occidental, sigue siendo poco entendida respecto a su visi·n particular del mundo. 

A diferencia de los grandes imperios asi§ticos basados en el control de espacios terrestres y sobre todo 

de cuencas fluviales, as² como a partir del dominio y explotaci·n de los pueblos que viv²an en ellos, en 

el caso heleno, el referente se construye sobre el control de los mares, entendidos como v²a de 

comunicaci·n y viaje. En un mundo de pen²nsulas y archipi®lagos el Mediterr§neo es entendido como 

el elemento de vida y de supervivencia, no s·lo por sus recursos naturales, sino por ser la base del 

intercambio y del comercio. El mundo desde la ·ptica helena arcaica se centrar§ no como hacemos 

com¼nmente de la tierra mirando al mar, sino al rev®s del mar mirando a la tierra, a modo de 

talasocentrismo. Desde esa l·gica las costas no son m§s que el l²mite de un elemento com¼n que es el 

mar y que se convierte en el elemento din§mico de la identidad helena.1 

Esa visi·n se vio seguramente reforzada por la visi·n n·mada del mundo pastoril de los Balcanes, 

en un medio monta¶oso de valles muy aislados. Ambas visiones a pesar de ser casi contradictorias se 

complementar§n en esa mirada n·mada y a la vez basada en el consenso de decisiones aut·nomas.  Sin 

caer en un determinismo natural, se puede igualmente entender como en ese contexto pueda nacer la 

idea de lo que hoy denominamos como democracia y que partir§ de esas polis griegas que se unen por 

el mar. Esas formas de organizaci·n, aut·nomas y mar²timas definen justamente el concepto de 

talasocracia, es decir de un orden pol²tico que se forja y funciona desde y para el mar. 

La visi·n talasoc®ntrica se diferencia de la continental, por un elemento b§sico. As² como el mar 

es unitario y une a los pueblos, los continentes separan y compartimentan a sus pueblos. En este sentido, 

a pesar que en el mundo sobre todo desde los tiempos modernos cuando se empiezan a controlar las 

 
1 https://www.youtube.com/watch?v=TjSJlU-ujkw  (Video Port Marseille). 
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comunicaciones terrestres se impone la visi·n continental, nos encontramos hoy en un mundo 

globalizado que se asemeja en el concepto de aldea global, mucho m§s al concepto arcaico talasoc®ntrico 

del mundo hel®nico. La visi·n mar²tima del mundo es una mirada abierta, multicultural, pero sobre todo 

din§mica y en constante movimiento, tal como ocurre en nuestro mundo contempor§neo. Las formas 

pol²ticas adaptadas a ese contexto fr§gil dieron pie a las talasocracias, basadas en peque¶as unidades 

administrativas, con gran margen de autonom²a y que en su conjunto ejerc²an una gran fuerza, 

entendidas como red.  Ulteriormente otros pueblos y rep¼blicas se han establecido de modo parecido al 

heleno en el Mediterr§neo, como el caso de las rep¼blicas pisana, genovesa catalano-aragonesa, 

veneciana o m§s all§ en la misma liga hanse§tica, por poner ejemplos. A pesar de las semejanzas en el 

caso heleno se junta como hemos visto el talacentrismo y la talasocracia, mientras que en otros se 

centrar§ m§s como forma de organizaci·n pol²tico-comercial, con una vertiente m§s continental que en 

el caso griego. Esta visi·n mar²tima no debe confundirse con otros conceptos geopol²ticos afines como 

por ejemplo el de los imperios mar²timos que eran gestionados desde tierra como en el caso espa¶ol o 

brit§nico, por ejemplo.  

La talasocracia talasoc®ntrica hel®nica implica una mirada unitaria (el mar como elemento com¼n 

de referencia) y diversa (a partir de las unidades aut·nomas que la componen). Recordemos que desde 

la cosmolog²a cl§sica el centro de las Cicladas gira entorno a Delos, en cierto modo, como si de un 

ombligo se tratara, curiosamente muy af²n salvando las distancias de otras culturas talasoc®ntricas como 

en el caso de Rapa Nui, como ombligo del mundo tambi®n. 

La visi·n cosmol·gica de un pueblo sobre un referente din§mico y unitario como el mar conlleva 

a una gran capacidad de adaptaci·n temporal y espacial, por ser capaz de entender el cambio como parte 

del referente a diferencia de las cosmolog²as basadas sobre referentes terrestres, entendidos sobre la 

estabilidad. En ese sentido la traslaci·n de esa mirada marina a escala mundial contempor§nea, nos 

permite entender que los helenos pueden definirse con independencia del momento y lugar que se 

encuentren y en consecuencia que un heleno de Bah²a Blanca tiene el mismo referente, que uno de Chios 

o de la mism²sima Atenas o Constantinopla. 

Si bien hemos definido claramente la base del referente heleno con su vinculaci·n al mar, cabe 

mencionar que, desde un punto de vista pr§ctico, existe una superposici·n de esta visi·n, con la del 

Elladismo griego. En el sentido que muchos migrantes de origen griego, reflejan a modo similar de otras 

nacionalidades, una vinculaci·n de su referente con un territorio nacional concreto. Esta situaci·n 

acostumbra a darse por parte de los migrantes de finales de los siglos XIX e inicios del XX, cuando ya 

se establecieron los cimientos del nacionalismo griego moderno, que hab²a nacido en Grecia. Esta visi·n 

se sobrepone a la anterior, dando unos matices y complejidad a¼n mayores. As², el descendiente de esos 

migrantes nacidos ya fuera, podr§n optar en una disyuntiva entre las posturas m§s elladistas griegas y 

asemej§ndose m§s al resto de identidades y la de sus ancestros directos o bien optar m§s por un 

helenismo m§s universal. 
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Lo importante desde ese referente es la lejan²a al mar. De hecho, buena parte de los helenos que 

viven por el mundo seguir§n siempre vinculados f²sicamente con el mar, viviendo o trabajando en 

actividades vinculadas con el mar, aunque sea simb·licamente (navieras o comercio) o bien viviendo 

lejos del mar, pero representando el mar (con por ejemplo murales marinos en los restaurantes, etc).  La 

cercan²a de metros a pocos kil·metros del mar ser§ uno de los elementos comunes de buena parte de los 

helenos por el mundo.  Donde haya mar, cerca siempre habr§ alg¼n heleno. El caso de los griegos en 

Argentina no es excepci·n, concentr§ndose principalmente la Colectividad en ciudades portuarias como 

Buenos Aires, Berisso, Rosario, Mar del Plata e incluso en el caso de Bah²a Blanca, se establecieron 

sobre todo en la zona portuaria de la ciudad de Ingeniero White, tanto con sus viviendas como por las 

actividades que desempe¶aban (Ritacco, 1992). La cercan²a al mar era para muchos de los migrantes 

como seguir estando en casa. Desde esa perspectiva los helenos por el mundo no pueden considerarse 

como di§spora o migraci·n, sino como parte del helenismo en la aldea global (Bustos & Tonellotto, 

1997). 

3.3 La anamorfosis del mar 

La trayecci·n de la materia l²quida del mar permite por un lado como se ha visto, el asentamiento de 

una identidad n·mada basada sobre un elemento f²sico concreto (el mar), a diferencia de otras 

identidades n·madas como el caso de los z²ngaros, o incluso el caso de una parte del mundo jud²o no 

sionista, basados en un origen terrestre simb·lico. Por otro lado, el referente marino obra, retomando 

conceptos del cristianismo como una transubstantaci·n o m§s bien consubstantaci·n del referente. La 

trayecci·n del referente de origen puede mantener su forma, pero cambia el significado o bien tambi®n 

por el contrario cambia la forma para mantener el significado de origen. 

La proyecci·n de la representaci·n del referente para el migrante individual y colectiva, de un 

lugar de origen a otro, pasa por un proceso de traslaci·n que termina por convertirse en anamorfosis, 

puesto que el referente de origen al proyectarse en el nuevo lugar, recrea una realidad a semejanza del 

original que se proyecta entonces de forma distinta (Capell¨, 2012). La mayor²a de migrantes al recrear 

su lugar de origen en el nuevo territorio, est§n construyendo de hecho un nuevo espacio que se diferencia 

del original a pesar de su semejanza. El dilema para la pervivencia del referente pasa entonces muchas 

veces por el dilema de mantener las formas y costumbres inalteradas desde el lugar de origen, con el 

®xito de sentirse como en casa estando lejos, para los migrantes, pero con el peligro de transmitir 

entonces una realidad ficticia respecto del nuevo espacio para unos descendientes de esos migrantes, 

que no terminar§n de construir una representaci·n identitaria de la realidad del lugar sino a partir de la 

imagen simulada de un lugar m²tico o bien por el contrario, pueden acceder a una adaptaci·n al nuevo 

espacio en las formas, para hacer pervivir la vitalidad del referente de origen, con la ventaja de tener 

unos descendientes adaptados al nuevo lugar y con un referente de origen claro, pero al precio entonces 

de tener que sufrir por parte de los migrantes el proceso de desadaptaci·n inicial.  Este proceso de 

trayecci·n referencial de los migrantes acostumbra muchas veces a seguir el primer patr·n, sobre todo 
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en el caso de identidades muy vinculadas a un territorio concreto o etnia para basar su referente. El 

cambio es entendido como una p®rdida o desmayo progresivo del referente. En el caso argentino, es el 

de la mayor²a de las colectividades alemanas que intentaban recrear su lugar de origen en el nuevo 

territorio y se ce¶²an a mantener las costumbres, a¼n con el riesgo de caer en un desajuste progresivo 

respecto a sus propios descendientes. Las discusiones por ejemplo en el hemisferio sur en si hay que 

mantener la festividad de la oktoberfest en octubre (mantener la forma) para seguir la tradici·n o bien 

adaptarla al calendario austral de producci·n de cerveza, entorno entonces a marzo, para mantener el 

significado vivo (el fondo), son un ejemplo. 

En el caso de la colectividad griega existe como hemos visto una doble interpretaci·n, por un 

lado, desde la ·ptica griega (Ellados) se seguir§ la l·gica de las colectividades anteriores ya 

mencionadas, intentando realizar una trasposici·n de Grecia en Argentina, pero con el precio de ver 

como los descendientes se encuentran ante la disyuntiva de seguir anclados en un referente simulado de 

origen griego, o bien de adaptarse a Argentina con el sentimiento de p®rdida de su referente griego. 

Pero, por otro lado, y en ese caso es aqu² donde yace la riqueza del referente de estudio, si nos centramos 

en el Helenismo, entonces la colectividad no genera ninguna anamorfosis, porque sigue teniendo el 

mismo referente marino y por ende sus formas de vida son din§micas y adaptables sin posibilidad de 

sentimiento de p®rdida, para los primeros migrantes, as² como para sus descendientes.  En el caso de la 

colectividad griega/hel®nica existen ambos sentimientos lo cual no deja de generar en algunos casos 

ciertas confrontaciones dentro de la misma colectividad, as² como en los mismos integrantes que 

confunden elementos de ambas.  

En este sentido, es importante recuperar un fragmento de la entrevista a Ricardo. £l es nieto de 

griegos, su abuelo era oriundo de la isla de T®nedos, como muchos a su llegada a Argentina se cas· con 

una mujer argentina y vivieron en el puerto de Ing. White cerca del mar. £l recuerda con mucho cari¶o 

una tradici·n que se respetaba ñreligiosamenteò, cada a¶o toda la familia se reun²a para celebrar a San 

Silverio. El tercer domingo de noviembre en el Puerto de Ing. White se realizaba y se realiza la procesi·n 

del Santo Patrono de los Pescadores, si bien el santo pertenece a la religi·n Cristiana Apost·lica y 

Romana los trabajadores del mar lo adoptaron como protector. La procesi·n consiste en pasear al santo 

por las aguas del estuario y en arrojar una ofrenda floral al mar, si esta cae con las flores hacia arriba, 

significa que la temporada de pesca ser§ buena, mientras que si la ofrenda cae al rev®s. 

No obstante, a nuestro entender la perspectiva hel®nica no s·lo aporta una respuesta din§mica y 

adaptable a cualquier realidad sino que a su vez se convierte en una respuesta al dilema identitario a 

escala universal que puede servir para otras colectividades. La identidad hel®nica tiene curiosamente su 

fortaleza en su car§cter universal y din§mico a pesar que pueda parecer en apariencia mucho m§s fr§gil 

por mostrarse mucha m§s adaptada a las realidades circundantes.  El car§cter de debilidad ha sido tal 

vez una de las mejores cualidades del helenismo puesto que le ha permitido coexistir y adaptarse al paso 

de los tiempos y de los lugares, y se ha transformado as² en la mejor forma de supervivencia pasando 
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por delante de referentes en apariencia en su momento mucho m§s robustos pero que al final resultaban 

tener los pies de barro.  El helenismo es un referente poli®drico perfectamente adaptado para los tiempos 

actuales, a diferencia de los numerosos referentes nacionales modernos, hoy totalmente desbordados y 

en procesos de crisis existenciales ante los retos de sociedades multiculturales y en un mundo global. 

Incluso en ese sentido el mismo nacionalismo griego hoy padece de esa crisis y encuentra en el 

helenismo el mejor aliado para su reinvenci·n postmoderna. 

 

4. La representaci·n del ɞiəɞɠ o el fuego 

El referente hel®nico se refleja desde sus orillas en el mar y desde los fuegos entorno a los cuales viven 

sus representantes. Sus referentes son fr§giles y a la vez fuertes como el fuego, s²mbolo de vida, pureza 

y renovaci·n. El oikos griego pese a representar a la casa, debe entenderse m§s como la unidad de base 

de vida (əɩɛɖ o pueblo) y el espacio aut·nomo de donde parte la constituci·n y la voluntad de ponerse 

de acuerdo en un referente com¼n. Es el origen del Helenismo que podemos traducir como se hac²a 

anta¶o para calcular el n¼mero de habitantes en funci·n no tanto de las casas concretas sino como 

fuegos.  

En el oikos se gesta un referente vivo, din§mico y adaptado a cada instante y necesidad.  Es un 

referente por lo tanto que no se encierra en la tradici·n, aunque tambi®n le sirva de refugio, sino que se 

plasma m§s en la vitalidad del fondo m§s que en las formas que adopte, siendo la omogeneia y el 

synecismo los elementos b§sicos para poder (re)producirse la trayecci·n. El referente Heleno no tiene 

l²mites, ni se define, sino que fluye como el mar en su diversidad, humilde pero indomable. El fuego 

heleno se encuentra en cualquier lugar y en cualquier momento, a la vista de todos sin necesidad de 

esconderse, a pesar de las diversas persecuciones y avatares de la historia que ha padecido. Es un fuego 

heroico sin necesidad de ostentaci·n y visible desde los corazones de sus integrantes. La vitalidad y la 

alegr²a ser§n los mejores transmisores para la difusi·n del referente hel®nico, y con una apabullante 

capacidad de aglutinar a todos. La universalidad del referente de base lo convierte en universal y por 

defecto como veremos en a-temporal y en a-espacial. 

La casa representa la unidad b§sica para la epifan²a del referente heleno en general, pero en 

particular es el elemento territorial m§s importante para la di§spora. La casa ser§ importante por un lado 

por su materialidad y dise¶o, pero por otra parte por representar simb·licamente el referente tanto interna 

como externamente. La casa desde el punto de vista simb·lico es tanto un refugio del referente como 

referente para la colectividad. 

4.1 La casa 

Es tal la importancia de la casa para la colectividad griega que s·lo baste mencionar que ha sido el 

desencadenante del presente art²culo. Corr²a el a¶o 2003 y tras meses recorriendo Argentina y lejos de 

casa, tuve la suerte de ser invitado en casa de una Se¶ora migrante griega de Ingeniero White, originaria 

de Kastori§, hoy por desgracia fallecida ya.  Dejando al margen su testimonio e historia de vida que se 
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han visto reflejadas en numerosas frases de este art²culo, como la importancia de la vinculaci·n al mar 

como el estar en casa, cabe hacer menci·n aparte de su casa.  

Desde el exterior, la fachada se asemejaba con el resto de las casas de esta zona portuaria de 

inicios de siglo XX de planta baja y ya algo destartaladas y no destacaba en nada, pero al cruzar el 

umbral, fue reencontrarme en pleno mediterr§neo, a pesar de estar en una zona de Argentina oce§nica. 

Cada mueble y rinc·n de la casa era como haberse trasladado a su isla de origen, mientras inici§bamos 

una larga charla sin que faltara un caf® y copita de ouzo casero, para no perder la tradici·n de 

hospitalidad. Su relato de vida fue enseguida intenso y emocional, con una sinceridad di§fana que 

parec²a m§s como si estuviera contando su vida a su propia familia, a pesar de conocernos desde hac²a 

s·lo unos instantes. El testimonio explicaba su llegada sola a Argentina en busca de su marido que hab²a 

partido a¶os antes y del cual no sab²a nada (con cierta broma sobre el miedo que ya hubiera rehecho su 

vida con otra mujer), sus primeras dificultades para comunicarse en las cosas m§s simples como ir a 

comprar, donde recordaba que se comunicaba con signos e incluso que debido a ser un barrio con mucho 

migrante de otros or²genes, principalmente del Este de Europa, mencionaba que con el tiempo, entre las 

mujeres hablaban una lengua que era la mezcla de todas sus lenguas, incomprensible para cualquier 

argentino pero que les serv²a a ellas de maravilla.  El relato no hac²a m§s que reafirmar la gran capacidad 

de adaptaci·n y de supervivencia en los primeros a¶os, de forma siempre positiva y sin ning¼n anhelo 

por la tierra que hab²an dejado atr§s, en condiciones econ·micas muy duras.  

  

Figura 4: foto interior casa griega en Bah²a Blanca - 

Fuente: Paula Michalijos en casa de las entrevistadas 

 

Mostr· las fotos antiguas colgando en las paredes de su familia, pero sobre todo las fotos de sus 

descendientes en Argentina, con orgullo y sin ning¼n tipo de titubeo a la hora de definirlos como tan 

griegos como ella y a la vez argentinos, sin ning¼n tipo de contradicci·n.  Prosigui· la conversaci·n 

centr§ndose en el peso de la colectividad griega de Bah²a Blanca, que si bien reconoc²a que era menor 
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que a¶os por un tema de adaptaci·n de los descendientes que encontraba positivo, pero a la vez tambi®n 

comentaba los proyectos en ese momento del establecimiento de una Iglesia ortodoxa (que a¶os despu®s 

no terminar²a de concretarse) con mucha ilusi·n. 

Otro ejemplo de la importancia de la casa para los griegos es el de otra entrevistada, una joven de 

43 a¶os, tercera generaci·n de argentinos, al verla uno sabe que est§ frente a una griega, en su atuendo 

no faltan accesorios hel®nicos, pulseras, colgantes y aros no remiten a sus or²genes. A pesar de no haber 

conocido a sus bisabuelos oriundos de Kalimasia (Chios) en su hogar se respiran aires hel®nicos, tiene 

cuadros con paisajes griegos y un peque¶o ñaltarò con piedras y recuerdos de viajes, y la entrada de su 

casa est§ enmarcada con la tradicional Santa Rita. A veces cuando est§ sola aprovecha para bailar, 

adem§s suele juntarse con sus padres a tomar caf® griego (Ůɚɚɖɜɘəɧɠ əŬűɏɠ) (cada vez que alg¼n 

conocido viaja a Grecia es obligaci·n traerle el codiciado caf®), preparado en el Briki (ɛˊɟɑəɘ) con dulces 

griegos. El idioma se fue perdiendo con el tiempo, sin embargo, actualmente, esta entrevistada est§ 

tomando clases de Griego Moderno en la Universidad. Ella hasta el momento es la ¼nica de su familia 

que pudo volver a Grecia y sin bien no encontr· a sus familiares griegos siente que la conexi·n con ese 

pa²s es m§s fuerte a¼n. 

4.2 El jard²n 

Pero como si de un tr§nsito se tratara, tras esta conversaci·n e interacci·n dentro de la casa, la due¶a 

nos llev· hacia atr§s de la casa y ante el asombro m²o, apareci· un pedazo de Grecia en un jard²n. Olivos, 

romeros, buganvillas y un sinf²n de hierbas arom§ticas mediterr§neas me transportaron en esta epifan²a. 

Inici· entonces el relato del origen de cada una de esas plantas y §rboles, tra²dos desde su casa de origen 

y que reflejaban una historia de vida por s®. As² por ejemplo la vi¶a era un regalo de los abuelos al partir, 

o el romero otro de una vecina. El jard²n no era s·lo la recreaci·n de un paisaje hel®nico en la Pampa, 

sino que tambi®n era el jard²n de vida a partir de los recuerdos asociados a cada planta. 

 

Figura 5: un territorio hel®nico en el mundo 

Fuente: http://www.hydrahomes.com/hydra_island_villa_rentals.aspx  

(Izq) y Paula Michalijos en casa de una entrevistada (Drcha). 

 

La casa y su jard²n resultaron construir un espacio y un tiempo al margen de la l·gica y de la 

racionalidad y permitiendo construir un referente desde la emoci·n y las sensaciones. El referente heleno 

estaba presente en esa casa a una orilla del mar, como lo era cualquier otra isla griega o de otra parte del 
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mundo. Prueba de la a-temporalidad y a-espacialidad es la imposibilidad de saber observando las fotos 

si se trata de Argentina o de Grecia. Y lo interesante es que en el fondo da igual porqu® ambos recrean 

una misma representaci·n, donde el s²mbolo (icono) pasa a ser m§s relevante que la misma realidad. En 

esta simulaci·n m§s propia de los tiempos postmodernos, los tiempos y espacios licuan sus l²mites y 

pasa a segundo plano la coordenada geogr§fica. Adem§s en el caso del referente heleno, a diferencia de 

otras colectividades donde el lugar de origen es referente de la imagen derivada en lugar donde migraron, 

en este caso, ambos son entendidos como referentes por igual respecte del mismo mar. En este sentido 

la casa que vimos era tan relevante para la identidad hel®nica como pod²a ser la casa de origen en 

Kastori§, o cualquier otra.  Kastori§ estaba en Ingeniero White, de la misma manera que Ingeniero White 

estaba en Kastori§ y lo realmente relevante desde esa ·ptica del referente hel®nico es justamente el 

dinamismo del viaje por mar. Aqu² no se trata de un Ulises que viaja para volver a casa, sino de un 

Alejandro Magno que viaja para encontrarse y definirse como persona y referente. Esta visi·n qued· 

corroborada con el resto de entrevistas realizadas.  

Este testimonio refleja el pensamiento impl²cito en la leyenda recordada por otro de los 

testimonios entrevistados tiempo despu®s, sobre la trascendencia del mar para el referente griego  

éCuenta la leyenda que en la ®poca en que la gente andaba en sulki,  frente al mar de 

M§rmara  hab²a una sirena  que ten²a un pa¶uelo rojo  y dec²a que el d²a que se lo entregue 

a un humano ella se convertir²a en humana. Un pescador griego estaba perdidamente 

enamorado de ella, la enga¶· y le sac· el pa¶uelo rojo, la sirena se convirti· en mujer y se 

cas· con el pescador, vivieron por a¶os en tierra, tuvieron tres hijos, pero con el tiempo ella 

comenz· a extra¶ar el mar. Un d²a cuando el esposo fue a pescar ella muy triste busc· por 

todos lados el pa¶uelo rojo hasta que lo encontr· y pudo volver a su querido al mar, desde 

entonces ellos se encuentran todos los d²as en el mar éò (seg¼n uno de los testimonios 

entrevistados). 

Dentro de esa l·gica lo relevante para el propio referente, no es tanto el rodearse s·lo con los 

tuyos (que pueden ser tambi®n malas personas) sino el conocer a otros que aporten y enriquezcan, como 

hizo Alejandro. As², no es de extra¶ar que la Se¶ora entrevistada viera con orgullo la argentinidad y 

adaptaci·n de sus hijos en Argentina, de la misma forma que tambi®n le alegraba todo aquello que c·mo 

hel®nicos aportaban al resto. El referente se basa en la interacci·n, entendida como dinamismo, luz y 

fuego. 

A partir de este testimonio podemos demostrar emp²ricamente la riqueza del referente hel®nico, 

as² como su car§cter universal que se ve reafirmado con variedad de testimonios desde otras partes del 

mundo, como por ejemplo sin ir m§s lejos, con parte de la propia familia pol²tica del primer autor. As², 

por ejemplo, una media t²a abuela, de bisabuela com¼n pero de bisabuelo diferente de origen griego 

Houanzis en Marsella, no tuvieron ning¼n problema en hacernos parte de la alegr²a y el compartir de su 

propia familia, a pesar de no tener ni v²nculo sangu²neo, ni compartir costumbres, ni lengua, ni religi·n. 

Para ellos siempre fuimos y seremos parte de su familia hel®nica de Marsella, olvidando incluso su 

origen, pues en ese caso el origen mismo de la ciudad es tan hel®nico, como ser de Kalymnos, estando 
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siempre en casa por igual (Calapodis, 2014). Este tal vez fue uno de los puntos de encuentro que origin· 

de forma conjunta la idea junto a Paula Michalijos para la realizaci·n de este art²culo. 

 

5. N·madas del mar 

La visi·n n·mada del referente hel®nico largamente marginada desde la supuesta solidez del referente 

estado-naci·n en la modernidad, que oblig· incluso a la invenci·n misma del referente nacional griego, 

se convierte por el contrario en el mundo postmoderno actual en un ejemplo casi a seguir por lo dem§s, 

gracias a su car§cter global e universal (Sarlo, 1994). 

El helenismo a pesar de su poca relevancia en el escenario pol²tico internacional actual, resulta 

ser sin embargo una de las pocas tribus globales actuales (Bruneau, 2001), s·lo comparable con 

referentes de dimensiones demogr§ficas y/o pol²ticas enormes, como son el referente chino (han) y el 

hind¼, en ciertos aspectos el jud²o. Todos estos referentes tienen una gran complejidad interna, en primer 

lugar por la diversidad de referencias identitarias tanto de corte ®tnico, territorial, religioso y ling¿²stico; 

en segundo lugar por su dimensi·n y evoluci·n hist·rica milenaria, y en tercer lugar por haber 

establecido una diferenciaci·n respecto a su referente no s·lo dual (ser o no ser parte de) sino incluso 

con matices entre sus mismos ciudadanos (como por ejemplo en el caso chino, entre los chinos de la 

Rep¼blica Nacional China y los chinos de fuera ï con matices para los que regresan y para los que son 

descendientes de chinos-, e incluso dentro de China tambi®n distinciones entre los Han respecto de otros 

pueblos parte del pa²s). 

No obstante, incluso respecto de las consideradas tribus globales (Bruneau, 2001) y por lo tanto 

mejor adaptadas en un mundo global contempor§neo, puesto que s·lo hace falta ver el grado de 

dinamismo de sus di§sporas por el mundo, el caso del helenismo, es el m§s flexible y plural, porque ni 

se circunscribe a un elemento espec²fico para identificarse (territorio, etnia o religi·n), ni se ci¶e a una 

visi·n sedentaria al estar su referente basado desde el mar.  

En este sentido el referente hel®nico comparte con el chino y el hind¼, la pluralidad de 

identificadores referenciales, pero a la vez se diferencia por su car§cter n·mada. La comparaci·n con el 

caso del referente jud²o, se asemeja en muchos aspectos tanto por pluralidad de identificadores, como 

por su origen n·mada, aunque se diferencia por su desvinculaci·n del referente ®tnico, muy relevante 

para el caso jud²o. En ese caso, adem§s el resto de los identificadores religioso y ling¿²stico y en menos 

medida territorial, cuestan m§s de desvincularse entre s² y sobre todo respecto del ®tnico. 

En resumen, el referente hel®nico resulta ser el m§s funcional y pr§ctico en un mundo global, 

abierto y din§mico, con gran capacidad de supervivencia gracias a su adaptabilidad. Su origen marino 

obstante, nos permite asemejarlo a otros casos, adem§s del ya comentado polin®sico, como por ejemplo 

en el caso de los vikingos, en ciertos aspectos, puesto que la vertiente ®tnica en ese caso sigui· siendo 

muy relevante, mientras que en el caso heleno no se lo pod²an permitir, por ser conscientes de la mezcla, 

como parte y garant²a de la supervivencia de su referente. Eso explica en cierto modo el ®xito y la 
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difusi·n del segundo y del estancamiento del primero, a pesar de usar el mar como elemento com¼n de 

difusi·n. En resumen, podemos decir que el referente heleno es el compendio de la mejor combinatoria 

l·gica de elementos para construir una identidad eficaz y de largo alcance, al margen del tiempo y del 

espacio.  

5.1 El referente poli®drico 

El referente del helenismo es poli®drico por su base tanto territorial, ®tnica, religiosa y cultural, sin por 

ello ce¶irse a ninguna en particular, sino que m§s bien han sido el fruto de la adaptaci·n y supervivencia 

a los avatares de la historia del pueblo griego. Su origen n·mada centrado en el mar, pero sin olvidar 

tampoco su aspecto pastoril lo convierten a su vez en un excelente referente para su difusi·n, desde una 

visi·n abierta.  

El referente hel®nico por sus caracter²sticas poli®dricas lo convierte en un referente aglutinador. 

Su car§cter universal, centrado en el mar, sus identificaciones variadas lo convierten por un lado en un 

referente de dif²cil abandono, una vez se es parte, puesto que siempre encontraremos un identificador 

de los m¼ltiples, con el cual proseguir vinculado e incluso tambi®n podremos evolucionar a lo largo de 

nuestra vida, ampliando distintas facetas del mismo referente, desde su vertiente m§s territorial, hasta la 

ling¿²stica o religiosa. Por otro lado, el car§cter aglutinador de cara al exterior, lo convierte en un 

referente atractivo y amable, con un gran potencial de influencia sobre individuos con otros referentes. 

En ese caso, se permite la convivencia entre referentes diversos, aunque siempre y cuando no se intente 

interferir sobre el referente hel®nico. De esta forma, lo com¼n es terminar siendo parte de esa 

comunidad, no tanto por decisi·n propia sino por el hecho de la decisi·n del resto del grupo hel®nico, 

de hacerte parte (corroborado a partir de entrevistados en Bah²a Blanca). El nuevo venido padecer§ la 

vor§gine del referente hel®nico que podr§ adoptar sin problemas. No obstante, tambi®n es cierto que el 

si bien la interacci·n puede darse de dentro del referente abierto hacia el exterior, no en cambio al rev®s. 

As², la interferencia de otros referentes que incidan en el helenismo en cualquiera de sus identificaciones 

(®tnica, territorial, religiosa, cultural) ser§ por el contrario entendida como un ataque y excluida. Esto 

permite entender, por ejemplo, la actual reacci·n de parte de la poblaci·n griega respecte de las recientes 

migraciones recibidas en los ¼ltimos a¶os y tildadas de xen·fobas. 

Para emplazar el caso, debemos mencionar en primer lugar que estas situaciones se enmarcan m§s 

en el contexto del nacionalismo moderno griego (elladismo) y no tanto desde la perspectiva del 

helenismo, aunque, en segundo lugar, tambi®n como se ha comentado el aglutinamiento del helenismo 

si bien se garantiza su eficiencia del referente hacia el exterior, ejerce con la misma fuerza un proceso 

de aversi·n a ser fagocitado desde otros referentes externos. Esta particularidad a nuestro entender, ha 

obedecido al fruto de la historia y de las numerosas situaciones en las que el referente heleno tuvo que 

sobrevivir bajo la imposici·n de otros referentes pol²ticos (imperios, egipcio, asirio, persa, romano, 

otomano, turco, ruso, italiano, alem§n o brit§nico, por ejemplo). Las formas de rechazo no son en 



ɳʻ˄ˇ˂ˇʴʾʰ on line 11 ̃  9ǘƘƴƻƭƻƎƘƛŀ ƻƴ ƭƛƴŜ 11 
El viaje de vida griego en Ingeniero White 

The life journey of Greeks in Ingeniero White 

2021 ϭ ɳɽɽɶɿɹɼɶ ɳʆɮɹʄɳɹɮ ɳɸɿʁɽʁɱɹɮʅ (GREEK SOCIETY FOR ETHNOLOGY) 
ISSN: 1792-9628 47 

consecuencia tanto hacia el otro sino m§s bien entendidas como rechazo al no reconocimiento propio, 

desde otros referentes.  

5.2 àEl helenismo global? 

En el momento actual, el rol del helenismo se encuentra en cierto modo en una encrucijada. Si bien por 

un lado hemos dicho que se presenta como uno de los referentes m§s s·lidos, por su ra²z din§mica y 

poli®drica muy adecuada para las sociedades postmodernas contempor§neas, por otro lado, la 

construcci·n del nacionalismo griego moderno (elladismo) representa su mayor peligro. Es curioso ver 

como el fruto moderno del Elladismo se ha convertido en una forma de reduccionismo u 

homogeneizaci·n de su rico referente, exacerbando entonces los mayores defectos del modelo moderno 

de referenciaci·n colectiva. 

A nuestro entender, ser²a necesario reabrir un proceso de revisi·n identitaria del referente del 

helenismo, como se hizo en su d²a para construir el nacionalismo moderno griego, para reencontrarse 

con su car§cter m§s universal y plural. Este adem§s es un esfuerzo que se le pide al pueblo griego, 

aunque el beneficio ser²a para todos y muy particularmente para Europa y Occidente en un sentido m§s 

amplio. La redinamizaci·n del referente hel®nico basado en la libertad del referente marino universal 

(territorial o marino), la pluralidad de identificadores referenciales (®tnicos, religiosos, culturales) y 

sobre todo construido desde el eje de un compromiso democr§tico de toma de decisi·n, lo convierten en 

una necesidad ante la sombra de otros referentes identitarios mucho m§s excluyentes. En ese sentido el 

valor del helenismo lo acerca en cierto modo a los valores defendidos en la Ilustraci·n por la cultura 

universal francesa, aunque incluso con un margen a¼n mayor, al no ce¶irse a una lengua o territorio 

concreto, en particular. Adem§s, en el caso heleno, la larga tradici·n e historia a lo largo de los siglos, 

le aportan una experiencia valiosa para poder frente a cualquier tipo de circunstancias, no s·lo favorables 

sino sobre todo en las adversas.  

El Helenismo es un referente clave no s·lo para el futuro de Europa y Occidente, sino tambi®n a 

nivel universal, se invisibiliza en todas partes y se manifiesta en ning¼n lado. El referente del Helenismo 

es casi un anti-referente, dado que puede manifestarse de las formas m§s diversas y en el fondo como 

no est§ definido, circula por un intervalo como un viaje. El referente del helenismo est§ justamente bien 

definido en la met§fora de Ulises y de Alejandro Magno, cuyo referente de vida fue su viaje. El referente 

del Helenismo es en el fondo el proveer de libertad al individuo para construir el viaje deseado para su 

vida y no el impuesto por nadie. La fuerza de ese referente propio y a la vez consensuado en la 

comunidad ha pervivido al paso del tiempo justamente por ser sencillo de llevar y a la vez por ser el 

mejor aliado en tiempos de desventuras. Su fuera es tal que el mismo Ulises pudo frente al C²clope 

Polifemo, definirse como ñnadieò, por tener en el fondo la certeza clara de quien era y poder as² salvarse 

y no ser devorado, gracias al ingenio. El Helenismo en este sentido lejos de quedar desfasado, se presenta 

como una s·lida respuesta ante los grandes retos contempor§neos, y como el mejor argumento contra 

todas las formas de imposici·n y de negaci·n propia y del otro. 
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The life journey of Greeks in Ingeniero White, Argentina* 
Paula Michalijos & Hugo Capell¨ i Miternique 

1. The Chora: between diaspora and thalassocracy 

The study of Greek migration, unlike others, requires a review of established concepts that help us 

rethink the vision of migration in the contemporary context. This case study not only contributes to the 

understanding of migrations with respect to the subject of references (territorial/ethnic) but also to the 

concept of migration, if we consider that the Greek community is one of the few global communities 

(Global tribe). From this perspective, Greeks around the world are migrants or, rather, members of a 

large global community whose meeting point focuses on their maritime connection, establishing 

themselves as a thalassocracy. Greek migrants or, rather, in a broader sense, Hellenism is more similar 

to being part of or, on the contrary, not being part of. As we will see below, the limits of the relationship 

with the other and the definition of oneself in the case of the Greek community contribute some nuances 

of complexity that enrich the debate on migration and in turn provide us with answers in the postmodern 

world of contemporary multiculturalism. These nomads of the sea have always known that the best way 

to survive is by adapting, without losing sight of their references. The life of a migrant like Ulysses, in 

his journey throughout the world, always with the idea of a return, becomes, in the case of the Greeks, 

a journey of life, understood as a way of life based on learning and on adoption and adaptation, as 

exhibited by Alexander the Great. The concept of migration in Hellenism is supported by historical 

moments, with Alexander reflecting the curious adventurer of a fisherman, a sailor or a shepherd or 

hunter. The nomadic vision of Hellenism makes it an appropriate approach to the issue of migration and 

open and plural identity, very relevant to the current world. Perhaps our principles should be redefined 

to understand that itinerant ways of life are as valid a way of life as sedentary forms that, to date, have 

been the model on which norms have been established. 

The strength of Hellenism encompasses not only those currently born and residing in Greece but 

also heirs of Magna Graecia and, by extension, all descendants around the world from these territories 

(Androussou, 1990). In addition, Hellenism also covers all those who share its principles throughout the 

world, based at first on the very foundations of the current Western world (democracy, freedom, etc.) 

and secondarily as guarantors of Christianity (Byzantine orthodoxy). Hellenic identity is complex and 

plural and encompasses an ethnic component, a territorial component and a religious component, not to 

mention a cultural component (Fig. 1). In this sense, Hellenic identity has a richness that is the result of 

its varied and long history and is only comparable to a few such complex identities worldwide, such as 

Chinese, Indian and perhaps Jewish. Hellenic identity has flowed in space and time as a nomad through 

the seas, understood as communication. Its identity is based on spreading and sharing a word and a 

message. 

 
* English version of the previous article (ñEl viaje de vida griego en Ingeniero Whiteò) by its authors. 



ɳʻ˄ˇ˂ˇʴʾʰ on line 11 ̃  9ǘƘƴƻƭƻƎƘƛŀ ƻƴ ƭƛƴŜ 11 
El viaje de vida griego en Ingeniero White 

The life journey of Greeks in Ingeniero White 

2021 ϭ ɳɽɽɶɿɹɼɶ ɳʆɮɹʄɳɹɮ ɳɸɿʁɽʁɱɹɮʅ (GREEK SOCIETY FOR ETHNOLOGY) 
ISSN: 1792-9628 50 

1.1 Hellenisms 

From the phenomenological point of view, the construction of the Hellenic referent must be understood 

as a process that provides an identity based on varied identifiers that have been interrelated over time, 

unlike other national identities focused only on one or two aspects that, many times, are exclusionary. 

Thus, Hellenism can be defined as a territorial identity (based on topos), as an ethnic identity (based on 

genos) and as a religious identity (orthodox), in addition to a linguistic-cultural identity (paideai). Each 

of these branches of Hellenism has allowed, at different historical moments, a series of debates when 

defining the nation, for example, the consideration of the Greeks of the Turkish Empire and other 

territories at the end of the 19th century, within the Greek State, as Greeks or migrants, or the linguistic 

debate when establishing the language of the Modern Greek State, between the popular language 

(Dimotiki) finally imposed or a purist redefinition (Koini) toward the reunion of archaic classical Greek 

(Kazar®vusa), without forgetting the influence of the Patriarchate of Constantinople in the Greek 

Orthodox Church and others. 
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Figure 1. Richness and variety of Hellenic identity.  

Source: Own elaboration based on Pr®v®lakis, 2006, and Bruneau, 2002  

(central boxes in gray to denote the most relevant aspect in each facet of Hellenism)1  

 
1 Thus, territorial identity is expressed in space, not only with the Chora but also in the apoikiai (colony) and in 

the oikoi (house). Not only is there a change of scale depending on the weight of the Hellenic community in the 

location, but the space is understood in a different way. In addition, these nuances of territorial identity are not 

fixed and have also varied over time. For example, in the case of Alytrotos Ellinismos, the apoikiai (colony) was 

reconverted in the Chora but was no longer understood as a nation-territory but, rather, a nation-place, in, for 

example, the identification of many Greek-Turks with Istanbul as ᾂ Ʉɧɚɘɠ, that is, the City. In addition, in this 

case, the forms of religious organise (donations to religious institutions, the vakif) acquired an almost territorial 

dimension, shaped around the Churches, understood almost as the Chora (Minoglou, 2002). The latter concept is 

very malleable because it means interval and intermediate, and therefore, it must be assimilated more like a spatial 

vacuum where the lived space will be forged and therefore can take the most diverse forms despite corresponding 

to the same name (Berque, 2014). The success of territorial identity in Hellenism, in general, is due in part precisely 

to the very flexibility of the definition of the Chora that turned it into an embodiment of nomadism in a sedentary 

fixed space, only understandable from the time and space of the movement. 

On the other hand, religious identity, although it is the foundation of unredeemed Hellenism, is also relevant 

in the formation of some of the autocephalous Orthodox Churches of present-day Greece and continues to be an 
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This phenomenological complexity of Hellenic identity is further diversified by ontological 

differentiation. The mythological origin that links the collective referent to a hero such as Hellen, as an 

eponymous, precisely emphasises the nomadic character of the initial referent, linked to sailors and 

transhumant shepherds. The great success and, at the same time, mystery is having known how to build 

a reference, based on the culture itself, as a cohesive people from the most varied origins and beliefs, 

from its origin. This particularity of Hellenism in its origin marks both its apparent weakness in the face 

of great empires and its real strength because it is a reference based on the same transformation and with 

a great capacity for adaptation and survival that starts with the collective because of a decision of 

wanting to be part of or share that reference. 

From this ontological perspective, Hellenism, unlike other identities, is not divided into a duality 

of being part (nation) or not being part of the referent (foreigner); rather, it also includes a third 

intermediate option (ɛŮŰŬɝɨ/metaxy), with the union of the three being the defining set of that identity 

(Hellenism).  

Hellenism is expressed in multiple ways in each of these three options, starting first with the 

Elladism of the modern Greek nation, as opposed to the Apodimos Ellinismos de la Diaspora (Garland, 

2014), to compare terms related with other national identities (Tziovas, 2016). However, this duality in 

the case of Hellenism is more complex. The first appearances can mislead us because on the one hand, 

Elladism, far from being the causal matrix on which identity is established, is on the contrary the 

receptacle built recently, on the modern Greek nation, in the XIX-XX century. In this sense, Elladism is 

a syncretism fruit of the ideological debates regarding Greek nationalism that emanate from Hellenism. 

On the other hand, the diaspora, far from being understood in this case as a split from a central nation, 

represents itself a part of Hellenism itself. That is, the diaspora is a translation of Hellenism that in many 

ways resembles more archaic or pure Hellenism than Elladism itself (of modern Greece). This 

 
element of cohesion for the Greek communities in the diaspora, with churches belonging to it, directly to 

Constantinople or new Orthodox Churches of their own (such as the Orthodox Church of North America; in the 

specific case of Argentina, the Greek Orthodox Archdiocese of Buenos Aires and South America, also called Santa 

Metropolis of Buenos Aires and South America (in Greek: ȽŮɟɎ ɀɖŰɟɧˊɞɚɖɠ ɀˊɞɡɏɜɞɠ ȯɥɟŮɠ əŬɘ ɁɞŰɑɞɡ 

ȷɛŮɟɘəɐɠ), is an Orthodox jurisdiction with headquarters located in the city of Buenos Aires, under the canonical 

jurisdiction of the Ecumenical Patriarchate of Constantinople). 

Finally, regarding the issue of ethnic identity, the denominations of the group (genos) in the case of 

Hellenism continue to be important, alluding to Hellenes or Graikos, and has led even today to certain difficulties 

regarding the acceptance of migrants who have recently arrived to Greece as well as to unredeemed Hellenism, 

which is defined ethnically, in this case, externally by the Arabs and Ottomans as ñr¾ms,ò as a religious-ethnic 

concept. However, as has already been said previously, it is in unredeemed Hellenism where religious identity 

acquires more relevance, becoming the axis of identity for a long time and making a Greek nation coexist in a non-

Greek territory, without issues (Minoglou, 2002). 

The linguistic-cultural aspect that is manifest by the link between the language and concepts expressed and 

shared in all forms of Hellenism, from the most archaic and purist vision to the most popular and even in the face 

of acceptingthe loss of language itself (on the part of the Diaspora), although never the associated thought forms, 

should be mentioned. The described diversity of the Hellenic identity, through its elements and forms, gives it a 

very flexible and adaptable character to any situation, without ever losing the referent. 
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complexity can be understood only if we consider a third intermediate element between Elladism and 

Apodimos Ellinismos, i.e., Alytrotos Ellinismos, or unredeemed or unsaved Hellenism. It is perhaps in 

this initially secondary and peripheral Hellenism where the key elements to understand the identity of 

the diaspora are found (because a good number of migrants came not from present-day Greece but from 

territories of ancient Magna Graecia and the Eastern Roman Empire), as well as the elements for the 

reconstruction of the modern Greek nation (with the reincorporation of migrants from Magna Graecia 

to Greece and the reincorporation of lost territories such as the Dodecanese) (Anastassiadou, 2012). 

The union of these three forms of nationalism configure Hellenic identity as a whole, although 

they are never fully expressed. In turn, each of these nationalisms has been expressed in different ways 

with respect to identify elements. Thus, for Elladism, the strength lies in territorial identity (understood 

as Chora); for the diaspora of Apodimos Ellinismos, the strength is based more on ethnic identity (in the 

strength of the group, Omogeneia); and finally, the persistence of Alytrotos Ellinismos (unredeemed 

Hellenism) lies above all in the religious identity of the Orthodox Church, represented by the 

Patriarchate of Constantinople. We have highlighted each of the elements in each of the forms of 

nationalism; however, as seen in Figure 1, other aspects are mentioned in a secondary way. 

1.2 The nation of nations 

Hellenic identity, as we have seen, is complex, but it can be synthesised in three major concepts 

(Figure 2): metaxy (intermediate), anamorphosis (transformation) and epiphany (representation). These 

are the three aspects of Hellenism in its primal sense (archaic) and are then converted into a collective 

form to persist as a reference in time (ůɡɜɞɘəɘůɛ·ɠ). Identity is not so much the fruit of a binary duality 

of being or not being but rather a trinity, where the third element becomes the determinant (unredeemed 

Hellenism). 

 

 
These three nations of Hellenism conceptually constitute the three stages of the same process or 

synoecism, where the anamorphosis of the environment becomes a worldview for the group. The 
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medium (natural) is the intermediary (metaxy) on which to build and reflect an identity; however, in the 

Hellenic case, we have seen that because it is not a sedentary tradition, such a medium is not as relevant 

as for other cases. In fact, even the concept of Chora is much broader than that of territory and is more 

like an Epiphany (representation) closely linked to the group that represents it (Reyser, 2011). This 

Chora is then established as a representation of a group but in a territory shared with other populations 

that do not share the representation. It is a symbolic territorial construction that sustains a nation but 

without the need for territorial exclusivity. This situation, which may seem unusual from the modern 

traditional visions established for the nation-state and a more sedentary tradition, is based on an 

imposition and exclusion of all that is foreign, but from the perspective of Hellenism, the opposite and 

open vision adapts to the time and places, in a much more current way in the face of contemporary 

diversity, within a global world, where limits can be very relative. 

Hellenism is an identity that is dispersed with the journey, like seeds by the wind, and that can be 

developed and represented in the most varied ways based on the circumstances and the moment by 

focusing on the conceptual security of the referent, taking the form or background desired. That is, 

Hellenism is defined as a function of everything that its members decide at each moment, without 

limiting itself to any imperative. This is precisely the unstoppable strength of this nation, based on the 

simple message of freedom and democracy. 

 

2. Methodology 

The research herein is carried out using ethnographic methods that assess the cultural dimensions of the 

social reality under analysis, describe and analyze the ideas, beliefs, meanings, knowledge and practices 

of groups, cultures and communities, and characteristics of the phenomena and reveal associations 

among them (Vieytes, 2004). The objective is to reconstruct the categories that the participants use to 

conceptualise their experiences and their worldview. Ethnography involves the description and deep 

interpretation of a group, social or cultural system, generally applied to studies of immigrant groups, 

neighborhoods, and urban tribes, as a path towards communication, to understand the other, and as a 

component of the new configuration of the coexistence of the multiple and the plural. 

Ethnography requires immersing oneself in everyday life; for this, it is necessary for the 

researcher to be immersed in that reality, utilizing the basic tools of qualitative research: participant 

observation and interviews (Hern§ndez Sampieri et al., 2010). Following this premise, five in-depth 

interviews were conducted with second and third generation Greek descendants, given that Hellenic 

immigration in Ingeniero White dates back to the end of the XIX century; additionally, a specific 

meeting (with focus group technique) was held with the Greek community in Bah²a Blanca. The 

interviews were carried out in the homes of the interviewees in such a way that the researcher could 

actively observe the situations analyzed, discovering things that are made intelligible through the 
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immersion of the researcher in the culture. The interviews did not comprise a list of strictly formulated 

questions but, rather, topics that guided the conversation. The interviews were flexible and dynamic, 

allowing a narrative between the researcher and the interviewee to capture the way in which the 

interviewee sees, classifies and experiences the world and, thus, allowing us to obtain contextualised 

and holistic information on the object of study. The interviews were conducted by Paula Michalijos (for 

2 months in 2019), who is part of the same Greek community; therefore, the interviewer was not an 

outside element that interfered with the responses but, rather, allowed for much more refinement in the 

interviews, comments and responses. The study is complemented with supplementary materials, such 

as a small ethnographic study carried out by the authors in 2003, of a testimony that is no longer present, 

allowing us to establish nuances and see the evolution of certain concepts across more than a decade. In 

this article, the notes are not provided, and the interviewees remain anonymous. Rather, this article 

focuses on the results of the interviews, which were analyzed and discussed by both authors, and 

summarises the theoretical concepts provided. 

 

3. A Migration ? 

Greek migrants around the world are far from being the first diaspora and representatives and worthy 

descendants of archaic travelers. The presence of Greek communities around the world is nothing more 

than the projection of the Hellenic reference in the current global village. Its identity has been adapted 

to current needs, and its virtue has been that of incredible flexibility, where the limits of what is 

considered part of the referent are mobile and are set by the community itself. Therefore, the factors of 

Hellenism may differ based on place and time. Language, ethnic origin and religion are not exclusive 

elements but complement the central element that is based on ñomogeneiaò (collectivity). 

This group of Hellenes represents one-third (approximately 5 million) of the total community 

(approximately 11 million in present-day Greece), and we must even consider that some Greeks living 

in Greece are migrants (returning emigrants, individuals reincorporated in territories of origin after war, 

or individuals incorporated from territories that were not part of modern Greece). If to this perspective 

we add the Greek foreigners who live in Greece, we see, first, that the Hellenic community does not 

correspond to the Greek community and, second, that paradoxically the latter is derived from the former 

(construction of the recent modern Greek State) (Nazloglou, K. 2014). 

3.1 Greeks in Argentina 

While the main Hellenic communities around the world are concentrated in neighboring regions of 

present-day Greece (Turkey, Balkans, and the Mediterranean) and North America (Constantinou, 1985), 

these communities can also be found in Australia or in Bah²a Blanca in south central Argentina 

(Torrecilla, 2014). 
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 Argentina World  

Greeks 231 5 Million  

Bah²a Blanca  

(1914 census) 

33,012  

Figure 3: Greek migration to Argentina  

(Source: Own elaboration based on statistical data from the census). 

 

In the case of Argentina, although migrations were a transcendental element in forming the 

modern population in the country (at the beginning of the 20th century), Greeks were a minority with 

respect to individuals of other origins such as Spaniards, Italians, Russians, French, Germans, and 

Austro-Hungarians. In the Bah²a Blanca census of 1914, there were 231 Greek migrants among the 

approximately 33,000 migrants of a population that did not reach 70,000. Although migrants in Bah²a 

Blanca represented approximately half of the population, the Greek community was a minority; 

however, from the logic of Hellenism, that was not seen as a problem because of the global perspective 

of these Greeks. 

The characteristic of this reduced community was the cohesion and link with the referent that 

united them from the sea. The majority of migrants worldwide ïand Bah²a Blanca is no exceptionï 

concentrate in port areas (Ingeniero White), not only because of functional reasons, to perform tasks 

related to the sea, but also because of symbolic reasons. The vicinity of the sea should be interpreted as 

an umbilical cord that unites everyone and from which they are not separated. That liquid element, far 

from separating, as in other identities, should be understood almost as a common uterus. The proximity 

to the sea makes migrants not only conceptually close to their place of origin but also equally part of the 

same marine reference. The community must then be understood as a marine nucleus within whose 

margins its community lives. The union is reflected both in a shared space (the sea) and, at the same 

time, in the form of an organise (decisions are made by each group autonomously). Based on these 

principles, it is not difficult to understand the great diversity of forms that Hellenism may take depending 

on the place and time. 

In the case of Bah²a Blanca, as it is also a very small community, the ability to adapt was 

considered a basic element for its survival. The majority of the migrants were men in search of work, 

but in some cases, women migrated (wives were fed up with waiting and worried that their husbands 

had rebuilt their lives and abandoned their commitments to their family of origin). Many other cases, 

single men were forced to marry Argentine women of other origins, without this posing any problem 

for the survival of the community. This same flexibility or conceptual permissiveness of identity is found 

in other aspects, such as those linked to language or religion, where there was no problem adapting to 

Spanish as a vehicular language or even to other religions (to be able to marry nonorthodox individuals). 

3.2 A thalassocracy 

The Hellenic world is defined as a thalassocracy and has forged a very rare reference of thalassocentric 

trajectory. Therefore, it is necessary to better define and explain these concepts for a population that 
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mostly takes the land as a reference for its sedentary life. The Hellenic case is precisely the opposite, 

and in the world, we find very few people who have established their reference as the sea. 

The thalassocentric view differs from the continental view by a basic element. Just as the sea is 

unitary and unites peoples, continents separate and compartmentalise people. In this sense, since modern 

times, when terrestrial communication became predominant and a continental vision was imposed, we 

have lived in an increasingly globalised world that resembles a global village, much more so than the 

archaic thalassocentric concept of the Hellenic world. The maritime vision of the world is an open, 

multicultural view and, above all, dynamic and in constant movement, as occurs in our contemporary 

world. The political forms adapted to this fragile context gave rise to thalassocracies based on small 

administrative units with a great margin of autonomy that together exercised great strength, understood 

as a network. The Hellenic Thalassocracy implies a unitary view (the sea as a common element of 

reference) and diverse view (based on the autonomous units that compose it). Let us recall that from 

classical cosmology, the center of the Cyclades revolves around Delos, in a certain way, as if of a navel. 

The cosmological vision of a people based on a dynamic and unitary referent such as the sea leads 

to a great capacity for temporal and spatial adaptation regarding the ability to understand change as part 

of the referent, unlike cosmologies based on terrestrial referents, which are understood from the 

perspective of stability. In this sense, the translation of this marine perspective on a contemporary global 

scale allows us to understand that the Hellenes can be defined independently of the time and place they 

are and, consequently, that a Hellene from Bah²a Blanca has the same referent as one from Chios, Athens 

or Constantinople. 

The important factor regarding this reference point is the distance to the sea. In fact, many of the 

Hellenes who live around the world continue to be physically linked to the sea, living or working in 

activities linked to the sea, even if only symbolically (shipping or trade) or representative of the sea (for 

example, painting marine murals in restaurants). The proximity of meters to a few kilometers from the 

sea is one of the common elements of many Hellenes around the world. Where there is sea, there will 

always be Hellenes. Greeks in Argentina are no exception, mainly concentrating in port cities such as 

Buenos Aires, Berisso, Rosario, and Mar del Plata; in the case of Bah²a Blanca, Greeks settled mainly 

in the port area of the city of Ingeniero White, where they both live and participate in activities (Ritacco, 

1992). The proximity to the sea is, for many migrants, like being at home. From this perspective, 

Hellenes around the world cannot be considered a diaspora or migration but as part of Hellenism in the 

global village (Bustos & Tonellotto, 1997). 

3.3 The anamorphosis of the sea 

The trajectory of the liquid matter of the sea allows, on the one hand, the settlement of a nomadic identity 

based on a specific physical element (the sea), unlike other nomadic identities, such as the Gypsies or 

non-Zionist Jews, who have terrestrial origins. The marine referent adopts concepts of Christianity, i.e., 

a transubstantiation or rather consubstantiation of the referent. The trajectory of the referent of origin 
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can maintain its form, but the meaning is changed, or on the contrary, the form changes to maintain the 

meaning of origin. 

The projection of the representation of the referent for the individual and collective migrant, from 

one place of origin to another, goes through a process of translation that resembles anamorphosis 

because the referent of origin, when projected in the new place, recreates a reality similar to the original 

but projected in a different way (Capell¨, 2012). This process of referential trajectory by migrants is 

often associated with identities closely linked to a specific territory or ethnicity on which to base their 

referent. The change is understood as a loss or progressive dissolution of the referent. In the Argentine 

case, the majority of the German communities tried to recreate their place of origin in a new territory 

and were limited to maintaining customs, even at the risk of falling into a progressive imbalance with 

their own descendants. For example, there were discussions in the Southern Hemisphere on whether to 

keep the Oktoberfest festival in October (maintain tradition) or adapt it to beer production in the 

Southern Hemisphere, around March. 

For the Greek community, as we have seen, there is a double interpretation; on the one hand, from 

the Greek perspective (Ellados), the logic of the aforementioned communities is followed, trying to 

transpose Greece into Argentina; however, this comes at a price. The descendants face dilemmas 

regarding remaining anchored in a simulated reference of Greek origin or adapting to Argentina with 

the consequent feeling of a loss of their Greek reference. However, and here is where the richness of the 

reference of study lies, if we focus on Hellenism, the collectivity does not generate any anamorphosis 

because the same marine reference is maintained, and therefore, life becomes dynamic and adaptable 

without feelings of loss first for migrants and then for their descendants. In the case of the 

Greek/Hellenic community, both feelings persist, generating, in some cases, certain confrontations 

within the same community as well as in the same members who confuse elements of both. 

In this sense, it is important to recall the interview with Ricardo. He is the grandson of Greeks; 

his grandfather was a native of the island of Tenedos, and like many upon his arrival in Argentina, he 

married an Argentine woman, and they lived in the port of Ingeniero White near the sea. He fondly 

remembers a tradition that was ñreligiouslyò respected; every year, the whole family gathered to 

celebrate San Silverio. On the third Sunday of November in the Port of Ingeniero White, the procession 

of the Patron Saint of Fishermen was held; although the saint belongs to Christian Apostolic and Roman 

religions, the sea workers adopted him as a protector. The procession consists of walking the saint 

through the waters of the estuary and throwing a floral offering into the sea. 

In our view, the Hellenic perspective not only provides a dynamic and adaptable response to any 

reality but also becomes a response to the identity dilemma on a universal scale that can be used for 

other communities. The Hellenic identity curiously has its strength in its universal and dynamic 

character, although it may seem much more fragile in appearance because it is much more adapted to 

the surrounding realities. The character of weakness has been perhaps one of the best qualities of 
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Hellenism because it has allowed it to coexist and adapt to the passage of time and places and has thus 

become the best form of survival by passing references that appeared at the time as much more robust 

but in the end were stagnant. Hellenism is a polyhedral reference perfectly adapted for current times, 

unlike the numerous modern national references, today totally overwhelmed and in processes of 

existential crises in the face of the challenges of multicultural societies in a global world. Even in that 

sense, Greek nationalism itself today suffers from that crisis and finds in Hellenism the best ally for its 

postmodern reinvention. 

 

4. The representation of ɞiəɞɠ or fire  

The Hellenic referent is reflected from the shores of the sea and from the fires around which its 

representatives live. Its references are fragile and, at the same time, strong like fire, a symbol of life, 

purity and renewal. The Greek oikos, despite representing the house, should be understood more as the 

basic unit of life (əɩɛɖ or people) and the autonomous space from which stems the constitution and will 

to agree on a common reference point. It is from Hellenism that we can translate, as it was done in the 

past, the number of inhabitants not so much as a function of concrete houses but of fires. 

In the oikos, a living, dynamic reference is developed and adapted to each moment and need. It is 

a reference, therefore, that is not enclosed in tradition, although it also serves as a refuge but is reflected 

more in vitality more than in the forms it adopts, with omogeneia and synoecism being the basic elements 

for power and the (re)production of the trajectory. The Hellenic referent has no limits, nor is it defined, 

but flows like the sea in its diversity, humble but indomitable. Hellenic fire is found anywhere and at 

any time, in full view of all without the need to hide, despite the various persecutions and vicissitudes 

of history that Hellenes have suffered. It is a heroic fire without the need for ostentation and visible from 

the hearts of its members. Vitality and joy are the best modes of diffusion for the Hellenic referent and 

have an overwhelming ability to bring everyone together. The universality of a base referent generates 

universality and, by default, as we will see, an a-temporal and a-spatial community. 

The house represents the basic unit for the epiphany of the Hellenic referent in general; in 

particular, however, it is the most important territorial element for the diaspora. The house is important 

on the one hand for its materiality and design but on the other hand for symbolically representing the 

referent both internally and externally. The house from the symbolic point of view is both a refuge for 

the referent and a reference point for the community. 

4.1 The House 

The importance of the house for the Greek community is such that it was the trigger for this article. In 

2003, after months traveling through Argentina and being far from home, I was lucky enough to be 

invited to the home of a Greek migrant woman, unfortunately now deceased, originally from Kastori§ 

and living in Ingeniero White. In addition to her testimony and life story, which have been reflected in 
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numerous places in this article, such as the importance of the sea as a link to being at home, it is worth 

mentioning her home. 

From the outside, the fa­ade resembled the rest of the houses in this port area that were built at 

the beginning of the twentieth century and somewhat ramshackle, but when crossing the threshold, I 

was in the heart of the Mediterranean in an area of oceanic Argentina. Each piece of furniture and corner 

of the house was of her island of origin. We began a long conversation after she gave me coffee and a 

glass of homemade ouzo, in the tradition of hospitality. His life story was immediately intense and 

emotional, with a diaphanous sincerity that seemed more as if she were telling her life to her own family, 

despite knowing me for only a few moments. The testimony explained her arrival alone in Argentina in 

search of her husband, who had left years before and of whom she knew nothing (with a certain joke 

about the fear that he had already rebuilt his life with another woman), her first difficulties in 

communication, for example, going to shops, where she communicated with signs. Even in a 

neighborhood with many migrants from other origins, mainly from Eastern Europe, she mentioned that 

over time, among the women, they spoke a language that was a mixture of all their languages, 

incomprehensible to any Argentine but that served them wonderfully. The story reaffirmed the great 

capacity for adaptation and survival in the first years after migration, always positively and without any 

desire for a return the land they had left behind, even under very hard economic conditions. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Figure 4: Interior of the Greek house in Bah²a Blanca  

(Source: Paula Michalijos in the home of an interviewee) 

She showed old photos hanging on the walls of her family, especially the photos of her 

descendants in Argentina, with pride and without any hesitation when defining them as both Greek and 

Argentine, without any contradiction. The conversation continued, focusing on the weight of the Greek 

community in Bah²a Blanca, recognizing that the community was younger than previous years due to 

descendants and commenting on the projects related to the establishment of an Orthodox Church (which 

years later would not be completed) with great enthusiasm. 
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Another example of the importance of the house for Greeks was provided by another interviewee, 

a young woman (43 years) who was a third-generation Argentine. When seeing her, it is very apparent 

that she is Greek based on her attire; there is no lack of Hellenic accessories, bracelets, pendants. and 

rings. Despite not having met her great-grandparents from Kalimasia (Chios), she has paintings with 

Greek landscapes and a small ñaltarò with stones and travel keepsakes, and the entrance of her house is 

framed with the traditional Santa Rita. Sometimes when she is alone, she takes the opportunity to dance, 

and she also gets together with her parents for Greek coffee (Ůɚɚɖɜɘəɧɠ əŬűɏɠ) (every time an 

acquaintance travels to Greece, it is mandatory to offer them the coveted coffee), prepared in briki  

(ɛˊɟɑəɘ: coffee pot) with Greek sweets. The language was lost over time; however, currently, this 

interviewee is taking classes in modern Greek at the university. Thus far, she is the only one in her 

family who was able to return to Greece, and even without finding her Greek relatives, she feels a very 

strong connection with that country. 

4.2 The garden 

As if we were transported, after this conversation and interaction inside the house, the owner took us to 

the back of the house, and to my amazement, the garden was a vision of Greece. Olive trees, rosemary, 

bougainvillea and a host of Mediterranean aromatic herbs were the highlights of this wonder. She then 

began the story of the origin of each of these plants and trees, brought from their home, reflecting their 

life story. Thus, for example, the vineyard was a gift from her grandparents when leaving, and the 

rosemary was from a neighbor. The garden was not only a recreation of a Hellenic landscape in the 

Pampas but also a garden of life based on the memories associated with each plant. 

The same is observed in the garden of the Hellenic Association of Ingeniero White, where the 

descendants recreate a little piece of Greece through plants: Santa Rita, malvones and olive trees occupy 

a preferential place, with limestone in open areas, where dancing and musical performances occur on 

holidays. 

 

Figure 5: Hellenic settings in Argentina  

Source: http://www.hydrahomes.com/hydra_island_villa_rentals.aspx (Left) and Paula Michalijo, garden of the Hellenic 

Association of Ingeniero White (Right). 

The house and its garden created a space and time outside of logic and rationality and allowed the 

construction of a reference based on emotion and sensations. The Hellenic referent was present in that 
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house on the edge of the sea, as though it was on any Greek island or another part of the world. Proof 

of a-temporality and a-spatiality is the impossibility of knowing, by looking at photos, whether the scene 

is Argentina or Greece. Interestingly, it does not matter why both recreate the same representation, where 

the symbol (icon) becomes more relevant than reality. In this simulation of typical postmodern times, 

time and space are blurred, and the geographical location becomes secondary. In addition, in the case of 

the Hellenic referent, unlike other collectives where the place of origin is the reference of the derived 

image in the place where they migrated, both are understood as equal referents of the same sea. In this 

sense, the house that we saw was as relevant to the Hellenic identity as the house of origin in Kastori§. 

Kastori§ was in Ingeniero White, in the same way that Ingeniero White was in Kastori§, and what is 

truly relevant from that perspective of the Hellenic reference is precisely the dynamism of sea voyages. 

Here, it is not about ñUlyssesò, who travels to return home, but about ñAlexander the Greatò, who travels 

to broaden his horizon and define himself as a person and reference. This view was corroborated with 

the other interviews conducted. 

This testimony reflects the thought implicit in the legend recalled by another of the participants 

interviewed about the transcendence of the sea for the Greek reference: 

 ñLegend has it that at the time when people rode in sulki, in front of the Sea of Marmara, 

there was a mermaid who had a red handkerchief and said that the day she gave it to a 

human, she would become a human. A Greek fisherman was madly in love with her. He 

cheated on her and took the red scarf from her. The mermaid became a woman and married 

the fisherman; they lived for years on land and had three children, but over time, she began 

to miss the sea. One day, when the husband went fishing, she very sadly looked everywhere 

for the red scarf until she found it and was able to return to her beloved sea. After that, they 

met every day at seaò (according to one of the testimonies interviewed). 

Another descendant, a second-generation Argentine, said that her grandfather arrived in 

Argentina in 1911 and that her grandmother arrived in 1913.They came only for a few years, but when 

the World War broke out, they decided to stay. After visiting several ports. they settled in Ingeniero 

White. There they met, married and created family; the children were baptised into the Orthodox religion 

because a priest from Buenos Aires regularly visited the ñHellenic.ò Stella recalls that her grandfather 

was a great swimmer and said that under the sea, there was another world; on weekends, they went to 

the port to watch him swim, like a ñboat.ò Pilaf was never lacking in his fatherôs house, and Greek was 

spoken. 

Within that logic, what is relevant for the referents themselves is not so much to surround 

themselves only with their own (who can also be bad people) but to know others who contribute to and 

enrich their lives, as Alexander did. Thus, it is not surprising that a woman interviewed was proud of 

her children in Argentina for adapting and for their Argentinianness, in the same way that she was also 

happy with how Hellenism contributed to their lives. The referent is based on interaction, understood as 

dynamism, light and fire. 



ɳʻ˄ˇ˂ˇʴʾʰ on line 11 ̃  9ǘƘƴƻƭƻƎƘƛŀ ƻƴ ƭƛƴŜ 11 
El viaje de vida griego en Ingeniero White 

The life journey of Greeks in Ingeniero White 

2021 ϭ ɳɽɽɶɿɹɼɶ ɳʆɮɹʄɳɹɮ ɳɸɿʁɽʁɱɹɮʅ (GREEK SOCIETY FOR ETHNOLOGY) 
ISSN: 1792-9628 62 

From this testimony, we can empirically demonstrate the richness of the Hellenic referent as well 

as its universal character that is reaffirmed with a variety of testimonies from other parts of the world, 

such as the family of the first author. For example, a half great-aunt, of a common great-grandmother 

but of a different great-grandfather of Houanzis Greek origin in Marseille, made me part of her own 

family, despite not having a blood bond nor sharing customs, language, or religion. For them, we were 

and will always be part of their Hellenic family from Marseille, forgetting even their origin because the 

very origin of the city is as Hellenic as being from Kalymnos; they are always at home (Calapodis, 

2014). This was perhaps one of the events that jointly inspired the idea for this article with Paula 

Michalijos. 

5. Nomads of the Sea 

The nomadic vision of the Hellenic referent, largely marginalised from the supposed solidarity of 

modern nation-state referents, which forced the very invention of the Greek national referent, becomes, 

on the contrary, in the current postmodern world, an example almost to be followed, owing to its global 

and universal character (Sarlo, 1994). 

Hellenism, despite its little relevance in the current international political scene, is one of the few 

current global tribes (Bruneau, 2001), only comparable to referents of enormous demographic and/or 

political dimensions, such as the Chinese (Han), Indians, and in certain aspects Jews. All these referents 

have a great internal complexity: first, because of the diversity of identity references, i.e., ethnic, 

territorial, religious and linguistic; second, because of its dimension and millennial historical evolution; 

and third, because of having established a differentiation with respect to not only a dual referent (being 

or not being part of) but also with nuances among citizens (for example, between the Chinese of the 

National Republic of China and the Chinese from abroad - with nuances for those who return and for 

those who are descendants of Chinese - and even within China, e.g. distinctions between the Han with 

respect to other peoples in the country). 

Those who are considered global tribes (Bruneau, 2001) are better adapted in a contemporary 

global world, as evidenced by the dynamism of their diasporas around the world. Hellenism is the most 

flexible and plural because it is not limited to a specific element (territory, ethnicity or religion), nor 

does it adhere to a sedentary vision because its reference is based on the sea. 

In this sense, Hellenic referents share with the Chinese and Indians the plurality of referential 

identifiers, but they are differentiated by their nomadic character. The comparison with Jewish referents 

is similar in many aspects, both by the plurality of identifiers and by a nomadic origin, although it differs 

by its disconnection from the ethnic referent, which is very relevant for the Jewish case. In that case, the 

religious and linguistic identifiers and, to a lesser extent, territory are more difficult to dissociate from 

each other, especially ethnic identifiers. 
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In summary, the Hellenic reference is the most functional and practical in a global, open and 

dynamic world, with great capacity for survival owing to adaptability. Its marine origin, however, allows 

us to liken it to other cases, for example the Polynesians and Vikings, for whom the ethnic aspect 

remained very relevant; however, for Hellenism, this aspect could not be prioritised because diversity 

guaranteed the survival of their referent. This explains in a way the success and diffusion of the latter 

and the stagnation of the former, despite using the sea as a common element of diffusion. In summary, 

the Hellenic referent is a compendium of the best logical combination of elements to build an effective 

and far-reaching identity, regardless of time and space. 

5.1 The polyhedral referent 

The referent of Hellenism is multifaceted because of its territorial, ethnic, religious and cultural base, 

without being limited to any one in particular; rather, it has been the fruit of adaptation and survival to 

the vicissitudes of the history of the Greek people. Its nomadic origin centered on the sea, without 

forgetting pastoral aspects, making it an excellent reference for its dissemination. 

The Hellenic referent is unifying because of its polyhedral characteristics. Its universal character, 

centered on the sea, and its varied identifications make it a referent that is difficult to abandon because 

there will always be an identifier with which to link and evolve throughout life, expanding different 

facets of the same referent, from its most territorial aspect to linguistic and religious aspects. The sense 

of community makes it an attractive and friendly reference, with great potential to influence individuals 

with other references. The coexistence of diverse referents is allowed, as long as no attempt is made to 

interfere with the Hellenic referent. In this way, a common result is becoming part of the community, 

not so much by oneôs own decision but by the decision of others in the Hellenic group (corroborated 

from interviewees in Bah²a Blanca). Newcomers will experience the maelstrom of the Hellenic referent 

but will be able to adopt without problems. Interactions can also occur from within the open reference 

to the outside, not the other way around. Thus, interference from other references that affect the identity 

of Hellenism (ethnic, territorial, religious, and cultural) will be understood as an attack and excluded. 

This provides context for the current reaction of the Greek population regarding the recent migrations 

labeled as xenophobic. 

These situations are framed more in the context of modern Greek nationalism (Elladism) and not 

so much from the perspective of Hellenism, although the role of Hellenism has also been commented 

on. The efficiency of the referent is guaranteed because Hellenism averts being consumed by other 

external referents. This particularity, in our opinion, is due to history and the numerous situations in 

which the Hellenic referent had to survive under the imposition of other political referents (Egyptian, 

Assyrian, Persian, Roman, Ottoman, Turkish, Russian., Italian, German and British empires, for 

example). The forms of rejection are consequently not so much toward the other but rather understood 

as rejection of non-self-recognition, from other references. 
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5.2 Global Hellenism? 

Currently, the role of Hellenism is, in a certain way, at a crossroads. While on the one hand we have 

said that it is one of the most solid references, due to its dynamic and polyhedral roots very suitable for 

contemporary postmodern society, the construction of modern Greek nationalism (Elladism) represents, 

on the other hand, its greatest danger. It is interesting to see how the modern fruit of Hellenism has 

become a form of reductionism or homogenise of its rich referents, thus exacerbating the greatest defects 

of the modern model of collective referencing. 

In our view, it is necessary to reopen a process of re-identification of the Hellenic referent, as was 

done in the past to build modern Greek nationalism, to rediscover its more universal and plural character. 

This effort is requested of the Greek people, although the benefit would be for all and particularly for 

Europe and the West in a broader sense. The revitalise of the Hellenic referent based on the freedom of 

the universal marine referent (territorial or marine), the plurality of referential identifiers (ethnic, 

religious, and cultural) and above all constructed from the axis of a democratic commitment to decision-

making make it a necessity in the shadow of other identities that are much more exclusive. In that sense, 

the value of Hellenism is brought closer to the values defended in the Enlightenment by the universal 

French culture, although with an even greater margin, by not adhering to a specific language or territory. 

In addition, in the Hellenic case, the long tradition and history throughout the centuries provide valuable 

experience regarding the ability to face any circumstances, not only favorable but, especially, adverse. 

Hellenism is a key reference not only for the future of Europe and the West but also at the 

universal level; it is invisible everywhere and is manifested nowhere. The referent of Hellenism is almost 

an anti-referent, given that it can manifest itself in the most diverse ways and because it is not defined, 

it circulates through time and space like a journey. The referent of Hellenism is well defined in the 

metaphor of Ulysses and Alexander the Great, whose life reference was his journey. The reference of 

Hellenism is providing freedom to an individual to create a life journey without imposition by anyone. 

The strength of this reference and its acceptance in the community has survived the passage of time 

because it is easy to carry and because it is the best ally in times of misfortune. For example, Ulysses 

himself could, when facing the Cyclops Polyphemus, define himself as ñnobodyò because he had clear 

certainty of who he was and thus was able to save himself and not be devoured, thanks to his ingenuity. 

Hellenism in this sense, far from being outdated, is presented as a solid response to the great 

contemporary challenges and as the best argument against all forms of imposition and denial of itself 

and of the other. 
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Short CVs 
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Hugo Capell¨ i Miternique is a cultural geographer, working as Professor at Universitat de les Illes Balears, on 
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They have been working in a cultural geography research related to Greek communitiy in a city in Argentina 

(Bah²a Blanca) as an example to show the construction of Greek identity and its importance in postmodern 

societies. 
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The working lives of women in rural Austria from the late 19th century into 

the interwar years: Remarks and reflections* 

Maria Papathanassiou 

 

Abstract 

Drawing on extensive life history records and contemporary ethnographic material, the paper discusses womenôs 

labouring lives in rural Austria, with an emphasis on the eastern Austrian Alps, during the late imperial and the 

interwar period; it examines their lives within the context of household economy and in relation to individual 

experience. It traces the different places occupied by women of different ages (girls as well as older women) and 

different socio-economic backgrounds within rural, especially peasant, households, which, in their capacity as 

economic - labour units, functioned largely along pre-industrial norms in an age of otherwise high industrialisation. 

Women performed a range of labour and were evaluated differently by rural communities. They worked from 

different positions within labour and socioeconomic hierarchies that largely privileged men in various (though not 

always visible) ways, whereas labour demands often clashed with pregnancy and the experience of motherhood. 

Yet women also enjoyed spaces of powerthat were inextricably linked with their everyday lives, acting as agents 

of their working lives.   

Keywords: social history, rural history, history of women, gender, female labour, peasants, household, Austria, 

Alps 

ôõ 

Ƀ ŮɟɔŬůɘŬəɧɠ ɓɑɞɠ Űɤɜ ɔɡɜŬɘəɩɜ ůŰɖɜ ŬɡůŰɟɘŬəɐ ɨˊŬɘɗɟɞ Ŭˊɧ Űɞɜ ɨůŰŮɟɞ 

19ɞ ŬɘɩɜŬ ɛɏɢɟɘ Űɖɜ Ůˊɞɢɐ Űɞɡ ɛŮůɞˊɞɚɏɛɞɡ: ɄŬɟŬŰɖɟɐůŮɘɠ əŬɘ 

ˊɟɞɓɚɖɛŬŰɘůɛɞɑ 

ɀŬɟɑŬ ɄŬˊŬɗŬɜŬůɑɞɡ 

ɄŮɟɑɚɖɣɖ 

ɇɞ Ɏɟɗɟɞ ůɡɕɖŰɎ ˊɚŮɡɟɏɠ Űɞɡ ŮɟɔŬůɘŬəɞɨ ɓɑɞɡ Űɤɜ ɔɡɜŬɘəɩɜ ůŰɖɜ ŬɡůŰɟɘŬəɐ ɨˊŬɘɗɟɞəŬŰɎ Űɖɜ ɨůŰŮɟɖ 

ŬɡŰɞəɟŬŰɞɟɘəɐ əŬɘ Űɖɜ ɛŮůɞˊɞɚŮɛɘəɐ ˊŮɟɑɞŭɞ. ɆŰɖɟɑɕŮŰŬɘ ůŮ ŮəŰŮɜɐ ŬɡŰɞɓɘɞɔɟŬűɘəɎ/ɓɘɞɔɟŬűɘəɎ əŮɑɛŮɜŬ əŬɘ 

ŮɗɜɞɔɟŬűɘəɏɠ ɛŮɚɏŰŮɠ Űɖɠ Ůˊɞɢɐɠ, əŬɘ ŮɝŮŰɎɕŮɘ Űɖɜ ɕɤɐ Űɤɜ ɔɡɜŬɘəɩɜ ŬűŮɜɧɠ ůŰɞ ˊɚŬɑůɘɞ Űɖɠ ɞɘəɞɜɞɛɑŬɠ Űɖɠ 

ɞɘəɘŬəɐɠ ɞɛɎŭŬɠ, ŬűŮŰɏɟɞɡ ůŮ ůɡɜɎɟŰɖůɖ ɛŮ Űɖɜ ŬŰɞɛɘəɐ ɓɘɤɛɏɜɖ ŮɛˊŮɘɟɑŬ. ȽɢɜɖɚŬŰŮɑ Űɘɠ ŭɘŬűɞɟŮŰɘəɏɠ ɗɏůŮɘɠ 

ˊɞɡ əŬŰŮɑɢŬɜ ɔɡɜŬɑəŮɠ ŭɘŬűɞɟŮŰɘəɩɜ ɖɚɘəɘɩɜ (ɜŮŬɟɏɠ əɞˊɏɚŮɠ əŬɗɩɠ əŬɘ ɔɡɜŬɑəŮɠ ɛŮɔŬɚɨŰŮɟɖɠ ɖɚɘəɑŬɠ) əŬɘ 

ŭɘŬűɞɟŮŰɘəɐɠ əɞɘɜɤɜɘəɞ-ɞɘəɞɜɞɛɘəɐɠ ˊɟɞɏɚŮɡůɖɠ ůŰŬ ɜɞɘəɞəɡɟɘɎ Űɖɠ ɡˊŬɑɗɟɞɡ (ɘŭɑɤɠ ŰŬ ŬɔɟɞŰɘəɎ) ˊɞɡ ɤɠ 

ɞɘəɞɜɞɛɘəɏɠ-ŮɟɔŬůɘŬəɏɠ ɛɞɜɎŭŮɠ ɚŮɘŰɞɡɟɔɞɨůŬɜ Ůɜ ˊɞɚɚɞɑɠ ɛŮ ˊɟɞ-ɓɘɞɛɖɢŬɜɘəɞɨɠ ɧɟɞɡɠ ůŮ ɛɘŬ ˊŮɟɑɞŭɞ ɏɜŰɞɜɖɠ 

ŮəɓɘɞɛɖɢɎɜɘůɖɠ. Ƀɘ ɔɡɜŬɑəŮɠ ŮəŰŮɚɞɨůŬɜ ɏɜŬ űɎůɛŬ ŭɘŬűɞɟŮŰɘəɩɜ ŮɟɔŬůɘɩɜ ˊɞɡ ůɢŮŰɘɕɧŰŬɜ əŬɘ ɛŮ Űɖɜ 

ŭɘŬűɞɟŮŰɘəɐ Űɞɡɠ Ŭɝɘɞɚɧɔɖůɖ Ŭˊɧ Űɘɠ əɞɘɜɧŰɖŰŮɠ/əɞɘɜɤɜɑŮɠ Űɖɠ ɡˊŬɑɗɟɞɡ. ȺɟɔɎɕɞɜŰŬɜ Ŭˊɧ ŭɘŬűɞɟŮŰɘəɏɠ ɗɏůŮɘɠ 

ůŰɞ ˊɚŬɑůɘɞ ŮɟɔŬůɘŬəɩɜ əŬɘ əɞɘɜɤɜɘəɞ-ɞɘəɞɜɞɛɘəɩɜ ɘŮɟŬɟɢɘɩɜ ˊɞɡ ɏŭɘɜŬɜ ůŰɞɡɠ ɎɜŭɟŮɠ ˊɞɘəɑɚŬ (ˊŬɟɧŰɘ ɧɢɘ 

ˊɎɜŰɞŰŮ ɞɟŬŰɎ) ˊɟɞɜɧɛɘŬ, Ůɜɩ ɞɘ ŬˊŬɘŰɐůŮɘɠ Űɖɠ ŮɟɔŬůɑŬɠ Űɞɡɠ ůɡɢɜɎ ɏɟɢɞɜŰŬɜ ůŮ ůɨɔəɟɞɡůɖ ɛŮ Űɖɜ Ůɔəɡɛɞůɨɜɖ 

əŬɘ Űɖɜ ŮɛˊŮɘɟɑŬ Űɖɠ ɛɖŰɟɧŰɖŰŬɠ. ɄŬɟɎ ŰŬɨŰŬ ɞɘ ɔɡɜŬɑəŮɠ ŬůəɞɨůŬɜ Ůˊɑůɖɠ ŮɝɞɡůɑŬ ůŰɞ ˊŮŭɑɞ Űɖɠ ŮɟɔŬůɑŬɠ 

(ɎɟɟɖəŰŬ ůɡɜŭŮɛɏɜɞ ɛŮ Űɖɜ əŬɗɖɛŮɟɘɜɐ Űɞɡɠ ɕɤɐ), əŬɘ ɚŮɘŰɞɡɟɔɞɨůŬɜ ůɡɢɜɎ ɤɠ ŮɜŮɟɔɎ ɡˊɞəŮɑɛŮɜŬ Űɞɡ 

ŮɟɔŬůɘŬəɞɨ Űɞɡɠ ɓɑɞɡ. 

ȿɏɝŮɘɠ ï əɚŮɘŭɘɎ: əɞɘɜɤɜɘəɐ ɘůŰɞɟɑŬ, ɘůŰɞɟɑŬ Űɖɠ ɡˊŬɑɗɟɞɡ, ɘůŰɞɟɑŬ Űɤɜ ɔɡɜŬɘəɩɜ, űɨɚɞ, ɔɡɜŬɘəŮɑŬ ŮɟɔŬůɑŬ, 

ŬɔɟɧŰŮɠ, ɞɘəɘŬəɐ ɞɛɎŭŬ, ȷɡůŰɟɑŬ, ȯɚˊŮɘɠ 

 
* An earlier version of this paper was presented at the first European Labour History Network (ELHN) conference 

in Turin. I would like to thank the sessionôs participants, especially Susan Zimmerman who acted as discussant, 

for their fruitful comments, as well as Giulio Ongaro who coordinated the session on behalf of the SISLav- 

Research group on rural workers. 
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Introduction  

Womenôs history, gender history, labour history, and rural history are all established research fields in 

History ï yet within these the history of rural women and female rural labour, particularly agricultural 

labour, remains somewhat on their margins, does not appear to be a central issue the way the history of 

women and female labour in urban centres does.1 This paper looks at rural women and female rural 

labour in Austria, mainly in the eastern Austrian Alps, during the late 19th and early 20th century 

(including the interwar period). It outlines womenôs position(s) and social role(s), tracing the main 

features of womenôs labour in the mountainous, mainly agricultural regions of Salzburg, Tirol, 

Carinthia, Styria but also, to a lesser extent, Upper Austria and Lower Austria.  

This paper draws on so-called qualitative textual sources, more specifically over 100 

autobiographical narratives of rural women from the Documentation of Life History Records, a modern 

archive at the University of Vienna. A large number of these records have been published in collective 

volumes and a few in single ones; among the published autobiographical records on the region of 

Salzburg those by Barbara Passrugger, born in Pongau in 1910, and Maria Schuster, born in Lungau in 

1915, are particularly insightful and revealing.2 Furthermore, this paper draws on ethnographic material 

collected by older or contemporary researchers such as the Upper Austrian topographer Ignaz von 

K¿rsinger (1853); the Tirolians theologian and professor Beda Weber (1838); librarian and author 

Ludwig Hºrmann von Hºrbach (1909); and especially the historian and ethnographer Hermann Wopfner 

(1995/1; 1995/2; 1997). 

Ethnographic material and autobiographical records permit an historical-anthropological 

approach: they allow us to trace division of labour within peasant households (which were the primary 

labour units in the regions during the time period examined here), labour relations on the microlevel 

within the context of family/household and social relations and working conditions as well as womenôs 

(and menôs) attitudes towards work. 

In much of rural Austria, especially in the mountainous regions and above all in the eastern 

Austrian Alps, where well into the 20th century impartible inheritance dominated (Wopfner, 

1995/1:163),3 peasant households constituted both living and working units; relying principally on 

manual labour, these households served largely ïbut by no means exclusivelyï subsistence purposes. 

 
1 At the fourth ELHN in Vienna (2021) two sessions were dedicated to rural women; in  papers that were delivered 

rural women appeared to be invisible or hardly visible in many otherwise rich historical sources, whereas in some 

cases it was through an interest in industrial work that they came into the fore:  https://www.worck.eu/wp-

content/uploads/2021/08/worck21-26-08.pdf, pp. 12, 14 of the uploaded programme. See also footnote 3 in 

Papathanassiou (2015). 
2 On the Documentation of Life History Records, see:  
https://bibliothek.univie.ac.at/sammlungen/dokumentation_lebensgeschichtlicher_aufzeichnungen.html (accessed 18.10. 

2021). 
3 Farms passed to a single, preferably though not necessarily male, heir. For a detailed and comprehensive analysis 

of inheritance laws and customs going back to the early modern period, especially in regard to Tirol, see 

Schennach, 2003. 
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Animal husbandry, which was crucial to survival, demanded permanently available labour and thus 

employment of live-in servants, both female and male, although at peak times agricultural labour could 

also be employed temporarily (Papathanassiou, 2001). On the whole, the agrarian economy in late 19th-

early 20th century and in interwar Austria was undergoing a very slow mechanisation; rural exodus 

existed but was not particularly dramatic. Indeed, the percentage of the population leaving the 

countryside diminished during the interwar period and the number of rural servants remained high in 

some regions. For instance, in 1902 one third of the adults in the region of Lungau in Salzburg worked 

as rural servants while half worked in a dependent position in Upper Austria in 1923 (Weber, 1985: 27; 

Klammer, 1992: 16-17). 

Against this background we examine several interrelated questions regarding labouring women: 

was there ña womanôs placeò within  peasant households and in what sense; how did work interact with 

factors such as position within labour hierarchy, social class, age and the life cycle; did womenôs 

working conditions and experiences differ from menôs and how; did women experience discrimination 

in favour of men; and, finally, how far and in which ways could women exercise power related to work 

or have a positive working experience or both. 

A womanôs place? 

It emerges clearly from the texts of contemporary researchers and, above all, womenôs autobiographical 

writings that a gendered division of labour permeated work within peasant households. There were 

principally two distinct labour groups ïwomen and men, or Weiberleute and Mªnnerleuteï with gender-

specific tasks and workspaces. Women were primarily responsible for housework (stricto sensu, baking 

bread, cooking for either the people or the animals to be fed, cleaning, washing, bringing water and 

wood into the house, looking after the children). But since the borders between productive and so-called 

non-productive labour were often blurred in rural economies, these tasks included much work around 

the peasant house, such as cultivating the house garden and caring for small animals like hens, geese, 

pigs, and milking the cows (contact with udders being culturally associated with women). But outside 

the house and its immediate environment, women and men worked together, undertaking usually 

different but complementary tasks in the woods, fields, and sometimes alpine pastures. Men felled trees 

but women would work alongside them to lop off their branches. During harvest it was usually the men 

who cut hay or harvested corn but the women who bound it into sheaves.  

There were then womenôs óplacesô within the peasant household, in a flexible sense ïand there is 

much evidence that women replaced men conducting male tasks when men were at war or when peasants 

could not afford more than one or two servants (Wass, 1985: 182). ñNeither of the spouses should 

interfere with the business of the other part, but the peasant's wife was, to an often-intolerable extent, a 

co-worker in her husbandôs field of work,ò notes Hermann Wopfner, who conducted ethnographic 

research in the early 1920s (1995/2:53). 
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There is no evidence of the reverse occurring, that is, of men undertaking female tasks since so-

called female work was regarded as inferior. Men may have been considered heads of the households 

by Austrian authorities conducting censuses since the mid-18th century and local communities alike ï 

yet a gendered division of labour meant that the household economy could barely function without a 

woman on the male headôs side. In Hermann Wopfnerôs words, ñA peasant without a woman, is no 

peasantò (1995/1:257). 

The same was true for rural working class households,4 the households of cottagers who provided 

peasants with much needed workforce especially at peak times, and households of the very small holders 

proliferating in the fertile plains of Lower and Upper Austria (Ortmayr, 1992: 321) as well as in regions 

where land property was divided among all heirs.5 Without intense pluriactivity they could barely 

survive and while husbands usually migrated for wages or generally for cash during the warmer months, 

wives were responsible for the subsistence economy. Women were primarily (if not exclusively) 

responsible for what middle class contemporaries called óhouseworkô, (cooking, cleaning, washing, 

caring for infants) as well as for the land plots and the few animals that produced a large, or rather the 

largest, part of the familyôs food. In narratives by authors from rural working-class families, it is for the 

most part their mothers who are shown to cultivate cereals and vegetables, take care of hens and milk 

animals, or collect firewood and animal feed. Furthermore, the narrators constantly recall themselves as 

young children working alongside their mothers or being assigned tasks that related to subsistence 

economy, for instance, collecting mushrooms and berries from the forest. 

The living experience of Berta Rainerôs mother is typical of wives in cottager households. Berta 

grew up in Upper Austria during the 1920s and the early 1930s. She lived with her parents and three 

siblings in a cottage (in fact an old mill) granted by a peasant who had also granted the family plots of 

land. Her mother cultivated the familyôs garden and potato plot for food and at the same time worked 

on the peasantôs behalf: 

In autumn [é] mother had to dig out her potatoes [é] In spring [é] farm work and meadow 

work for the peasant began. In her garden mother cultivated parsley, carrots, spinach and she 

planted onions, salad and underground kohlrabi and on the edge runner beans. She helped 

the peasant and his servants to plant potatoes and, if needed, in garden work. Then the 

summer came and the harvesting of hay began. Mother waited for Rosina to come back from 

school. Then she went with me to the large meadow for the harvesting of hay [é] (Rainer, 

1992). 

 

Correlations 

Beyond this description of rural womenôs óplacesô in rural Austria ïa description that in many cases 

could also apply elsewhere and in other time periodsï there was a relatively strict labour hierarchy 

within each of the two gender-specific groups. The larger the farm and number of animals kept, the 

 
4 On the so-called rural underclasses (lªndliche Unterschichten), see Mitterauer (1981). 
5 See the example of Vorarlberg: Weitensfelder (2003). 
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greater the need for labour; the more servants employed, the stricter the division of labour among them 

along the same strict, gender-based hierarchy. As a gauge of scale, in general, ïsignificant regional and 

local variations notwithstandingï to be categorised a peasant required a minimum of five to ten hectares 

of land and ten to 20 cows, while the farm size could even reach 100 hectares (Wopfner, 1995/1: 185; 

Klammer, 1992: 57-58).  

In other words, and regarding women, not all women working on a farm occupied the same 

position within it. The female labour group was headed by the peasantôs wife, the Bªuerin, in most cases 

and at least in medium-sized or large farms; below her were three or four female servants (called Mªgde 

or Dirne) in a ïmore or lessï well-defined order, with various names, depending on the region and 

sometimes designating the principal tasks for which they were employed. There was an upper female 

servant called GroÇdirn, Erste Magd, or Moardirn in Lungau; one to three female servants of lower 

order called Felddirn, Kleindirn, or Hausdirn and Viehdirn or Stalldirn or Kuhmagd, the latter usually 

a very young girl; eventually a younger girl (an older child) for various assistance tasks and sometimes 

a Sennerin or dairy maid, who occupied a very special position within labour hierarchy, equal in some 

respects to that of the upper female servant. Above all it was the grade of responsibility attributed to 

each that defined a womanôs position within the labour hierarchy: the higher the grade of responsibility, 

the higher the position. 

Did position within labour hierarchy signify a womanôs social class within the peasant society? 

The Bªuerin was the peasantôs wife and together they formed the peasant couple (Bauersleute) who 

owned the farm and the cattle, employed people, distributed tasks among servants and later day 

labourers. Female servants were usually employed by the Bªuerin. The couple belonged to the dominant 

social group, the peasants ï which, in turn, had its own hierarchy according to the peasantôs wealth, farm 

size and soil fertility, number of the cattle, and region. But among the servants there were peasantsô 

daughters (and sons) or sisters (and brothers) who often worked under the orders of their own mothers 

(and fathers) or sisters (and brothers). Before marriage all peasant women had worked as rural servants 

in different positions mostly in both the parental and other households through kinship and community 

networks that covered peasant householdsô shifting labour needs. 

Anna Starzer, born in 1914, in Upper Austria, was the only child of a peasant. Later, after 

marriage, she inherited the farm. She writes: 

So, when I finished school I had to become immediately a servant (den Dienstbotenstand 

einsteigen). I enjoyed the varied work and the relation to nature. For six years I occupied the 

position of a second Magd. We had a very good first Magd and I dispensed with the position 

of a first Magd until she got married (Starzer, 1985: 113). 

This does not mean that class did not matter. Many Mªgde were illegitimate or foster children 

who had grown up in foster households ïcottagersô or poor peasantsô children who had no prospect of 

inheritingï whereas a peasantôs daughter would, theoretically at least (since inflation was endemic in 

the interwar years), be compensated in cash for her share of the farm by her brother or rather by the 
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brother who had inherited the farm. And, indeed, one notes that sometimes in autobiographical texts, 

peasant children are distinguished from the Dienstboten (servants) although the same authors may, in 

other parts of their texts, use this and other words like the term Magd or Bauernmagd for a peasantôs 

daughter or son. This points to a different, more flexible than presumed, meaning of social class: it 

mattered, but was not directly associated with the position within labour hierarchy (Papathanassiou, 

2015). To this it should be added that records show peasants paying their own children less than other 

servants or not at all (though this information comes up in a very general manner in the ethnographic 

material). 

Above all, a womanôs (and a manôs) position within the farmôs labour hierarchy depended on age. 

Female rural labour refers to various ages: child labour, youth (girlsô), middle-aged, and elderly. Age 

should be used as an analytical category since work and labour relations took different forms and 

meanings depending on age ïnot just labour relations between the peasantôs wife and the female 

servants, but also among the female servants themselves and between male and female servants. 

Theoretically, in official discourse and most contemporariesô language, rural service was 

associated with youth ïunwed individuals in their teens, twenties, and early thirtiesï and considered a 

transitional stage in the life cycle to be followed by marriage and the creation of a family, either as a 

peasant or a cottager. In reality, and especially in the eastern Austrian Alp with their restricted labour 

market (particularly in poor areas with infertile soil such as the Lungau in Salzburg), women (and men) 

often remained in rural service after their forties and well into old age. There are examples of dairy 

maids working well into their seventies and eighties in our sources; within the gender-specific division 

of labour, contrary to men, elderly women could more easily contribute to the household economy, 

tending to the home and children (Wass, 1985: 179). When no longer able to work due to old age, women 

(like men) would rotate from one farm to another and be cared for by different peasants and peasant 

women (often close or distant kin, sometimes even their siblings) according to specific communal 

systems that dominated well into and after the interwar period (Klammer, 1992: 185 ff). 

It has been estimated that between one-fourth and one-fifth of Austrian rural servants of both 

sexes were lifelong rather than life-cycle servants (Ortmayr, 1992: 322). Still, the majority of female (as 

well as male) rural servants were young ïthe youngest would occupy the lowest position(s) in the labour 

hierarchy. The latter were young girls in their early teens and even as young as ten years old. Female 

children under the age of ten years would also undertake various relatively simple jobs, even though 

they did not officially belong to the Weiberleute. Most of these childrenôs tasks ïlike carrying water or 

herding animalsï were by no means gender-specific, with the exception of looking after the peasant 

coupleôs babies (Kindermªdchen), which was exclusively assigned to girls who were too young to be of 

use in the fields. Child labour was self-evident and, in fact, an integral part of raising children, a sort of 

apprenticeship, especially as many servants grew up as peasant or foster children in peasant households 

or entered service very young when coming from cottagersô families who were tied to peasant families, 
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economically and socially. Contemporary researchers note ïas also evidenced in autobiographical 

material from the periodï that the peasant couple had an óeducational rightô (Erziehungsrecht) over 

children who lived and worked on their farms. In fact, older and higher-ranking male and female servants 

also had educational rights and power over children. Power relations within the peasant household thus 

depended as much on age as on gender. 

Gender asymmetries  

Working conditions and experiences were to a great extent similar for both men and women: waking up 

very early in the morning (at four or five oôclock) to start work; a workday of at least 12 hours; working 

at a very intensive pace, not only at peak times, but throughout the year through since caring for the 

animals was continuous. This is depicted vividly in autobiographical narratives describing their 

everyday lives; lack of sleep and great physical exhaustion were common experiences for both women 

and men in rural Austria, particularly in the eastern Austrian Alps, despite efforts to ease the labourôs 

intensity by singing, talking, and joking while working. But a careful reading of the texts makes clear 

that, in general, working conditions were harsher for women than for men. Women rose earlier in the 

morning and worked later into the evening because of housework that had to be done before going to 

the fields or stables. Women also enjoyed less freedom in terms of going out during their scant leisure 

time. Both peasant women and female rural servants (as well as female cottagers) lived and worked in 

a male-dominated world.  

On Holy Sunday all male servants in the peasant household of Lungau, where Maria Schuster 

worked, were free from work duties. It was not the same for women:  

All wooden vessels in the house and the stable got scrubbed with soap-suds. The food for 

the animals had to get prepared beforehand for three days. The pigsty and henhouse were 

cleaned and firewood was brought in the house. The Moardirn, the Viehdirn and the 

Hausdirn, each one had her part of the house and yard to sweep, and, and, andé (Shuster, 

1997: 201). 

 

Female servants in the region where Schuster grew up seem to have ónever enjoyed leisure timeô 

(ibid.: 38).  In winter, a season generally free from intensive agricultural tasks, they still worked almost 

all day long, emptying the straw sacks and refilling them with fresh straw on the beds, cleaning the 

house, washing, cooking, looking after the small children and the animals, and, above all, spinning flax, 

whereas 

the men had finished work by the time it was dark. Most of the time they spent the evening 

at the room table with card games, reading the newspaper or some practical joke [é] 

(Schuster, 2001: 124). 

And Josef Kranebitter, recording the experiences of his mother, who worked as a female servant 

in late-19th-century Tirol, notes: 

The work time of the female servants was long. They had to wake up at five in summer and 

in winter, and my mother wished she could sleep until six in the morning once a year. In 
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winter months stable work began in dark and ended again in the evening (é) Stable work 

was hard work. My mother had to clean out the stable, scatter hay, milk and comb down 

the cows, and the work in the fields had to be done during the day. In winter female servants 

sat after dinner at the spinning wheel and span wool and hemp. They were tired and sleepy, 

and waited for the clock to strike nine, leave the spinning wheel aside and go to bed 

(Kranebitter, 1985: 193-194). 

 

During the interwar years rural servants were paid in cash ïeither yearly (which was the rule 

before the first world war) or monthly (which became usual, albeit not always prevalent in the 1920s 

and 1930s), as well as in kind. While we cannot trace such payments in serial data, there is evidence 

that, regarding cash, female servants were paid less than their male counterparts; even their payment in 

kind was often of a lower value. Womenôs inferiority to men was even expressed in how they were paid: 

both men and women were handed their pay in a formal, ritualistic manner by the peasant and not by 

his wife, even though she was responsible for hiring female labour. 

In interwar Tirol, female wages were between one-third and one-half of male wages, a traditional 

pattern confirmed in several regions (Weber, 1985:20; for Tirol, see Wopfner, 1995/1: 609-612; 

Hºrmann, 1909: 303-309). During the 1920s in Lungau, Mªgde received between 5,000 and 6,000 

Kronen monthly while Knechte received 10,000 to 15,000. Furthermore, the respective payments-in-kind 

(clothes, shoes, underwear, wool, etc.) that were crucial well into the 20th century were of smaller 

monetary value for women than those given to men (Klammer, 1992: 170-171). Maria Schuster describes 

annual payments made by her stepfather and peasants in general, whereby male servants were paid first, 

followed by female servants. On payday, her stepfather offered servants bacon and liquor in quantities 

that corresponded to their rank and gender; the highest-ranked female servant, for instance, would receive 

less than the most senior male servant (Schuster, 1997: 22). 

The interaction between pregnancy, childbirth, and child-rearing is generally crucial to our 

understanding of the female rural work experience in the past in its gender-specific dimensions since 

men did not share the same physical experiences and children were not considered their responsibility. 

In the case under examination, the primacy of the peasant economy and labour was 

unquestionable. This meant that pregnant women had to work hard until childbirth and in most cases 

immediately afterwards. This is often recalled and sometimes noted in autobiographies and is always 

associated with memories of hardship and fatigue. From this point of view, female bodies were put under 

much stress due to the demands of the labour they performed. It was not only peasantsô wives who had 

children: female rural servants in the eastern Austrian Alps often had children born out of wedlock since 

their kind of work, namely service, was incompatible with marriage ïinitially legally and, during the 

interwar period, morally. Historians have noted the impressive numbers of so-called illegitimate children 

in the regions under examination, which account for 30 to 90 percent of all childbirths (Ortmayr, 1992: 

348) and connected them with demand for labour. For female servants this meant that unless, as it 

happened in some cases, they became cottagers working as day labourers on behalf of the peasants 
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(Konrad, 1994: 64), they should place their children in a foster family, mostly against payment ïwhich 

could reach as high as sixty percent of their earnings (Thomas, 1994: 199), although fathers often failed 

to observe their legal obligation regarding child support (Mitterauer, 1991; see also Ziss, 1994: 307-327).  

My mother was born in 1920. She was the illegitimate child of Juliane Wuppinger. Her 

mother came from a peasant family in Seekirchen in the region of Salzburg; at the time 

she worked as a rural servant at Fuchsbauer in Hallzwang. The childôs father separated 

from her, and she could not keep the baby, because she had to work further as rural servant 

(Lindner, 1985: 171). 
 

Having no choice but to place the child in foster families ï not all children spent their entire 

childhood with the same foster family ï usually meant that there was little time for a mother-child bond 

to develop and much time for feelings of emotional deprivation to emerge. Under the relentless pressure 

of agricultural work, female servants visited their children at infrequent intervals, as Anna Lassachhofer, 

born in 1920 and raised by foster parents in the mountain community of Mariapfarr in Lungau, writes:  

My mother came once a year. She didn't have more time. She always came for a short 

visit by the Murtal train. With one train she came and with the next she went again. Once 

she stayed away for five years! ... Most of the time she scolded me: ñYou didn't tie your 

shoes and and and [é]ò (1992: 97). 
 

Pregnancy, childbirth, and child-rearing were in many respects incompatible with rural work, and this 

deeply influenced womenôs lives. 

 

Spaces of power  

Womenôs work experiences could also be positive. Women worked within a male-dominated society 

and economy, yet work did not necessarily always mean subordination and discrimination in favour of 

men. Women could enjoy power and privileges related to work and their position within labour hierarchy 

ïand separating them from other women on the farm. 

This may be more obvious for the peasantôs wife, who exercised power over the other labouring 

women (the Weiberleute) since she was responsible for the division of labour within the female labour 

group but also for the womenôs behaviour. Autobiographical records often refer to the peasant wivesô 

supervision and control of the everyday lives of the Mªgde and especially their sexual behaviour, 

forbidding menôs visits into their bedrooms; there were usually two dorms, one for female and one for 

male rural servants known, respectively, as Mªgdekammer or ñWeiberleutekammer and Knechtekammer 

or Mªnnerleutekammer.ò In reality, men (peasantsô sons and male servants from other households) did 

visit the female servants in their rooms at night (as attested by the high number of children born out of 

wedlock), but as Barbara Passrugger, born in 1910 in Pinzgau (Salzburg), notes: 

Peasant women made sure that everything was quiet. It was always terrible when something 

was found out, also in other peasant households. Mother would not have liked itô. When 
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the nine-year-old Barbara understood what had happened, she decided to be óextremely 

carefulô and not to óbetray anythingô (1989: 60-61).6 

 

Together with their husbands, peasant women formed the ópeasant coupleô, the leading labour 

group of the household; they slept in separate bedrooms, often ate at a separate table, and held the key 

for the storeroom where food was kept. Female servants enjoyed spaces of power as well. The most 

senior-ranked, especially, had pieces of power by custom and also ceded by the peasant couple. The 

highest female servant, who was responsible for weaning piglets and fattening pigs for slaughter, would 

be offered the pigôs tail and some of its meat afterwards and would customarily invite the other servants, 

her co-workers, to share this precious food (Schuster, 1997: 136-137). Before fresh clarified butter was 

stored, the highest male and female servants had the right to enjoy a glass of it (ibid.: 94). Payment in 

kind (food, flax, wool, clothes, shoes) mostly meant payment from what was produced on the farm, and 

this in turn meant that labouring people (among them women) had direct access to the products of their 

labour. 

The most interesting instance of rural women enjoying a privileged position due to work is that 

of the dairy maids in the alpine pastures, the so-called Sennerinnen (Papathanassiou, 2011). Animal 

husbandry was in many respects the core of rural economies in the eastern Austrian Alps and thus alpine 

pastures ïwhere animals (mainly cows, but also goats, sheep, and barren animals) moved during the 

warm months of the year to be fed betterï were crucial to the smooth functioning of the peasant 

household economy. These dairy maids spent the summer in the pastures, away from the peasant house, 

and were primarily responsible for the pasture economy (herding, usually with the assistance of a young 

boy, milking, and making cheese and butter). Their responsibility was considerable and they had to be 

trustworthy since they did not work under the peasant coupleôs immediate supervision. Our sources 

show peasants preferring their daughters and sisters or close to distant kin over strangers (although the 

latter term may partly refer to distant kin). Preference was also given to older women over younger ones, 

although girls in their late teens could become Sennerinnen, depending on the capacities of the labour 

market. In ethnographic and autobiographical records Sennerinnen appear to have been held in high 

esteem: they usually had a share in butter and cheese and generally in the products of their labour, more 

than other rural servants who were more detached from the means of production. Distance from the 

peasant house meant a sense of freedom and in general a kind of emancipation (including sexual 

relations) that emerges in former dairy maidsô narratives. 

This does not mean that there was no gender discrimination or that employers did not try to control 

these women. In alpine pastures we find both women Sennerinnenas well as men Senner. The women 

were mostly in medium-sized and small non-commercialised alpine pastures like those in the limestone 

 
6 Franz Obergottesberger, born in 1895 in Upper Austria (Hausruckviertel), recorded a story he had been told by 

his grandmother, who had to enter rural service at the age of 12: ñ óthe Mªgdeô harassed me terribly because once 

I told the peasantôs wife that men came in their bedroomò (1985: 202). 
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zone (Kalkzone) of the Pingau, in Tirolian Stanzertal, and in Lungau (Keidel, 1936: 48, 53; Moritz, 

1956: 30; Dengg, 1926: 19) tending to15 or 20 cows, while the men laboured in large, commercialised 

alpine pastures. From this point of view, capitalism and the development of the rural market economy 

appear to have been a male space of action. Furthermore, there is some scattered evidence that cash 

payments in Tirol were smaller for Sennerinnen, than for Senner (Wopfner, 1997: 462-463) and there 

were efforts by both the Catholic Church and the peasants to control these women through enforced 

church attendance and confession. Yet the everyday lives of these women for the most part were largely 

emancipated from employersô and menôs domination. As a former Sennerin put it: 

I admit it was a lot of work, but up there we were free for the first time! I could divide the 

day myself! Of course one had to look after the time, because of milking. But when you 

had divided your time well, then it was so nice, when you were ready by the afternoon or 

by evening! (Draxler, 2003: 112). 

 

Conclusion 

Within the peasant and cottager households in rural Austria, in particular in the eastern Austrian Alps ï

a region with strong pre-industrial, non-commercial characteristics well into the 20th century (the 

interwar period included)ï there was in general óa womanôs placeô, meaning that women were primarily 

or exclusively responsible for a group of tasks that constituted a female sphere of labour and that largely 

required cooperation between women. But there was also óa womanôs placeô in the sense that women, 

on the whole, despite working hard and regardless of work level, shared the experience of gender 

discrimination ïespecially in regard to work time, but also to pay. 

However, in a society where labour permeated everyday life, women (like men) derived their self-

value from labour. Not all were in the same position: peasant women and senior rural servants enjoyed 

privileges and broad spaces of action. Age was crucial and social class mattered, but the latter did not 

necessarily affect a womanôs position within the labour hierarchy and thus her practical power. The 

cases explored here show, as I see it, that historians of female rural labour could ïand shouldï first, look 

for differences, not only between labouring women and labouring men but also among labouring women 

and the concomitant power/labour relations; second, use age as an analytical category, taking into 

account the extent of child labour in rural Europe, which stretched well into the 20th century; third, look 

for different meanings of social class and not necessarily identify it with social/labour hierarchy; and, 

fourth, explore womenôs spaces of action and thus agency. 

Furthermore, on the very level of concrete historical proceedings, scholars could ask to what 

extent involvement in market economy and the use of technologically advanced agrarian machines was 

or became a male privilege and, in relation to this, whether and to what extent lack of or delayed 

commercialisation, dominance of manual work, and self-subsistence made female rural labour 

indispensable and of much higher value, thus empowering womenôs position within the realm of rural 

labour relations. 
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ɆɨɜŰɞɛɞ ȸɘɞɔɟŬűɘəɧ ůɖɛŮɑɤɛŬ 

ȼ ɀŬɟɑŬ ɄŬˊŬɗŬɜŬůɑɞɡ ŮɟɔɎɕŮŰŬɘ ɤɠ ȷɜŬˊɚɖɟɩŰɟɘŬ ȾŬɗɖɔɐŰɟɘŬ ɁŮɩŰŮɟɖɠ ȺɡɟɤˊŬɥəɐɠ ȽůŰɞɟɑŬɠ ůŰɞ ȺȾɄȷ. 

ɇŬ ŮɟŮɡɜɖŰɘəɎ /ŬəŬŭɖɛŬɥəɎ Űɖɠ ŮɜŭɘŬűɏɟɞɜŰŬ ŮůŰɘɎɕɞɡɜ ůŰɖɜ ɘůŰɞɟɑŬ Űɖɠ ŮɟɔŬůɑŬɠ, Űɤɜ ˊŬɘŭɘɩɜ, Űɤɜ ɜɏɤɜ, Űɖɠ 

ɞɘəɞɔɏɜŮɘŬɠ, Űɞɡ űɨɚɞɡ, Űɖɠ ŬɔɟɞŰɘəɐɠ ɡˊŬɑɗɟɞɡ, Űɤɜ ŰŮɢɜɘŰɩɜ, Űɖɠ ɛŮŰŬɜɎůŰŮɡůɖɠ, Űɞɡ ɡɚɘəɞɨ ˊɞɚɘŰɘůɛɞɨ əŬɘ 

Űɖɠ ŬˊɞɘəɘɞəɟŬŰɑŬɠ, ɛŮ ɏɛűŬůɖ ůŰɖɜ ɔŮɟɛŬɜɧűɤɜɖ Ⱥɡɟɩˊɖ, Ŭˊɧ Űɞɜ 18ɞ ɤɠ Űɞɜ 20ɧ ŬɘɩɜŬ. ȰɢŮɘ ůɡɔɔɟɎɣŮɘ 

ŮɟŮɡɜɖŰɘəɏɠ ɛɞɜɞɔɟŬűɑŮɠ (ɓɘɓɚɑŬ) ɔɘŬ Űɖɜ ɘůŰɞɟɑŬ Űɖɠ ˊŬɘŭɘəɐɠ ŮɟɔŬůɑŬɠ, Űɖɜ ɘůŰɞɟɑŬ Űɤɜ ˊŬɘŭɘɩɜ ůŰɞɜ ŬɔɟɞŰɘəɧ 

ɢɩɟɞ əŬɘ Űɞɡɠ ˊŮɟɘˊɚŬɜɩɛŮɜɞɡɠ ɛɘůɗɤŰɞɨɠ ŰŮɢɜɑŰŮɠ, əŬɗɩɠ əŬɘ ɏɜŬ ŮɔɢŮɘɟɑŭɘɞ ɔɘŬ Űɖɜ ɘůŰɞɟɑŬ Űɖɠ ŮɡɟɤˊŬɥəɐɠ 

ŬˊɞɘəɘɞəɟŬŰɑŬɠ. ɆŰɘɠ ŭɖɛɞůɘŮɨůŮɘɠ Űɖɠ ˊŮɟɘɚŬɛɓɎɜɞɜŰŬɘ ɎɟɗɟŬ ɔɘŬ Űɖɜ əɞɘɜɤɜɘəɐ ɘůŰɞɟɑŬ Űɞɡ əɧůɛɞɡ Űɤɜ 

ŬɔɟɞŰɩɜ ůŰɘɠ ŬɜŬŰɞɚɘəɏɠ ŬɡůŰɟɘŬəɏɠ ȯɚˊŮɘɠ əŬɘ Űɤɜ ɔɡɜŬɘəɩɜ ůŰɖɜ ŬɡůŰɟɘŬəɐ ɨˊŬɘɗɟɞ. 
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ɀȷũȺȽɅȽȾȺɆ ɄɅȷȾɇȽȾȺɆ ȾȷȽ çȾɅȼɇȽȾɃɇȼɇȷè ɆɇɃɈɆ 

ȷɄɃũɃɁɃɈɆ ɇɃɈɅȾɃȾɅȼɇȽȾɋɁ ɇɃɈ BODRUM  

Ⱥɚɏɜɖ ɊŬɟŬŭɎəɖ 

 

 

ɄŮɟɑɚɖɣɖ 

ɇɞ ˊŬɟɧɜ Ɏɟɗɟɞ ɛŮɚŮŰɎ Űɘɠ ɛɜɐɛŮɠ Űɤɜ Ŭˊɞɔɧɜɤɜ ɇɞɡɟəɞəɟɖŰɘəɩɜ ˊɟɞůűɨɔɤɜ, ůɢŮŰɘəɎ ɛŮ Űɘɠ ˊɟɞɔɞɜɘəɏɠ 

ɛŬɔŮɘɟɘəɏɠ ˊɟŬəŰɘəɏɠ əŬɘ Űɞɡɠ Űɟɧˊɞɡɠ ˊɞɡ ɖ ɛɜɐɛɖ Űɞɡ űŬɔɖŰɞɨ, ɖ ɞˊɞɑŬ ˊŬɟŬˊɏɛˊŮɘ ůŰɖɜ ȾɟɐŰɖ, ŭɘŬŰɖɟŮɑŰŬɘ 

ůŰɞ ˊŬɟɧɜ. Ƀɘ ŬűɖɔɖŰɏɠ ŮˊɘůɖɛŬɑɜɞɡɜ Űɖ ŭɘŬŰɐɟɖůɖ ɛɘŬɠ ɛŬɔŮɘɟɘəɐɠ ˊŬɟɎŭɞůɖɠ ɛɏůŬ Ŭˊɧ ɏɜŬ ˊɚɐɗɞɠ űŬɔɖŰɩɜ, 

ˊɞɡ ɔɘŬ Űɞɡɠ ɑŭɘɞɡɠ ŬˊɞŰŮɚŮɑ ɛɘŬ ɝŮɢɤɟɘůŰɐ əɟɖŰɘəɐ ŰŬɡŰɧŰɖŰŬ. ɇɞ ɡɚɘəɧ ˊɞɡ ˊŬɟɞɡůɘɎɕŮŰŬɘ ɓŬůɑɕŮŰŬɘ ůŮ 

ŬűɖɔɐůŮɘɠ ɇɞɡɟəɞəɟɖŰɘəɩɜ, əŬŰɞɑəɤɜ Űɞɡ Bodrum (ȷɚɘəŬɟɜŬůůɧ) Űɖɠ ɇɞɡɟəɑŬɠ, Űɞ ɞˊɞɑɞ ůɡɔəŮɜŰɟɩɗɖəŮ Ŭˊɧ 

ŮˊɘŰɧˊɘŬ ˊŬɟŬŰɐɟɖůɖ əŬɘ ůɡɜŮɜŰŮɨɝŮɘɠ Űɖɜ ˊŮɟɑɞŭɞ 2013 ï 2016 ůŰɖɜ ˊŮɟɘɞɢɐ.  

 

ȿɏɝŮɘɠ əɚŮɘŭɘɎ: ɇɞɡɟəɞəɟɖŰɘəɞɑ, ȷɜŰŬɚɚŬɔɐ, ɛɜɐɛɖ, ɛŬɔŮɘɟɘəɏɠ ˊɟŬəŰɘəɏɠ, əɟɖŰɘəɐ ŰŬɡŰɧŰɖŰŬ 

 

ôõ 

 

 

COOKING PRACTICES AND çCRETANISMè AT CRETAN 

TURKS DESCENDANTS OF BODRUM 
 

Eleni Psaradaki 

 

Abstract 

This article constitutes an analysis of the memories of the descendants of Cretan Turks refugees, regarding the 

cooking practices of their homelands. It also focuses on the ways in which the memory of food, which refers to 

Crete, is preserved in the present. The narrators point out the preservation of a culinary tradition through a 

multitude of dishes, which for them represent a special cretan identity. The announcement is based on material 

collected from the case studies of Bodrum in Turkey and from field research and interviews between 2013-2016. 

 

Keywords: Cretan Turks, Population Exchange, memory, cooking practices, cretan identity 
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ȺɘůŬɔɤɔɐ 

ȼ ŮɚɚɖɜɞŰɞɡɟəɘəɐ ůɨɛɓŬůɖ ȷɜŰŬɚɚŬɔɐɠ Ʉɚɖɗɡůɛɩɜ ŮˊɘůűɟɎɔɘůŮ Űɖ ɛɘəɟŬůɘŬŰɘəɐ ŮəůŰɟŬŰŮɑŬ əŬɘ Űɖɜ 

ɐŰŰŬ Űɖɠ ȺɚɚɎŭŬɠ ůŮ ŬɡŰɐɜ, Űɞɜ ȷɨɔɞɡůŰɞ Űɞɡ 1922. ȺɘŭɘəɧŰŮɟŬ, ɖ ůɨɛɓŬůɖ ɧɟɘɕŮ ɧŰɘ ɞɘ ɞɟɗɧŭɞɝɞɘ 

ɢɟɘůŰɘŬɜɞɑ Űɖɠ ɇɞɡɟəɑŬɠ ɗŬ ɛŮŰɞɘəɞɨůŬɜ ůŰɖɜ ȺɚɚɎŭŬ əŬɘ ɞɘ ɛɞɡůɞɡɚɛɎɜɞɘ Űɖɠ ȺɚɚɎŭŬɠ, ŬɜŰɑůŰɞɘɢŬ, 

ɗŬ ŮɔəŬɗɑůŰŬŰɞ ůŰɖɜ ɇɞɡɟəɑŬ. ȺɝŬɑɟŮůɖ ŬˊɞŰɏɚŮůŬɜ ɞɘ ɢɟɘůŰɘŬɜɞɑ Űɖɠ Ȳɛɓɟɞɡ əŬɘ Űɖɠ ɇŮɜɏŭɞɡ, ɞɘ 

ȰɚɚɖɜŮɠ Űɖɠ ȾɤɜůŰŬɜŰɘɜɞɨˊɞɚɖɠ əŬɘ ɞɘ ɛɞɡůɞɡɚɛɎɜɞɘ Űɖɠ ȹ. ŪɟɎəɖɠ, ɞɘ ɞˊɞɑɞɘ ŮɝŬəɞɚɞɨɗɖůŬɜ ɜŬ 

əŬŰɞɘəɞɨɜ ůŰɘɠ Ůɜ ɚɧɔɤ ˊŮɟɘɞɢɏɠ. ȳůɞɜ ŬűɞɟɎ ŰŬ ŬɟɘɗɛɖŰɘəɎ ŬˊɞŰŮɚɏůɛŬŰŬ Űɖɠ ȷɜŰŬɚɚŬɔɐɠ, ůɨɛűɤɜŬ 

ɛŮ ɧůŬ ɧɟɘɕŮ, ŬɜŬɢɩɟɖůŬɜ ˊŮɟɑˊɞɡ 380.000 ɀɞɡůɞɡɚɛɎɜɞɘ Ŭˊɧ Űɖɜ ȺɚɚɎŭŬ əŬɘ ŮɔəŬŰŬůŰɎɗɖəŬɜ ůŮ 

ŬɡŰɐɜ ˊŮɟɘůůɧŰŮɟɞɘ Ŭˊɧ 1.000.000 ɢɟɘůŰɘŬɜɞɑ ˊɟɧůűɡɔŮɠ (Mazower, 2009: 67, Morgenthau, 1994: 

413).  

ɆɨɛűɤɜŬ ɛŮ Űɘɠ ˊɖɔɏɠ, Ŭˊɧ Űɖɜ ȾɟɐŰɖ ŬɜŬɢɩɟɖůŬɜ ůɡɜɞɚɘəɎ 23.821 ɀɞɡůɞɡɚɛɎɜɞɘ, ɞɘ ˊɘɞ 

ŮɡəŬŰɎůŰŬŰɞɘ Ŭˊɧ Űɞɡɠ ɞˊɞɑɞɡɠ ŮɔəŬŰɏɚŮɘɣŬɜ ɜɤɟɑŰŮɟŬ Űɞ ɜɖůɑ ɢɟɖůɘɛɞˊɞɘɩɜŰŬɠ ɘŭɘɤŰɘəɎ ɛɏůŬ 

(ȷɜŭɟɘɩŰɖɠ, 2006, ȿɘɛŬɜŰɕɎəɖɠ, 2015). Ƀɘ ɀɞɡůɞɡɚɛɎɜɞɘ ˊɞɡ ŬɜŬɢɩɟɖůŬɜ ŮəŮɑɜɞ Űɞ ŭɘɎůŰɖɛŬ Ŭˊɧ 

Űɖɜ ȾɟɐŰɖ ɐŰŬɜ ŮɝɘůɚŬɛɘůɛɏɜɞɘ əɎŰɞɘəɞɘ Űɞɡ ɜɖůɘɞɨ. Ƀɘ ŮɝɘůɚŬɛɘůɛɞɑ Űɤɜ əŬŰɞɑəɤɜ ŮɑɢŬɜ ɝŮəɘɜɐůŮɘ 

ɛŮ Űɖɜ ɞɗɤɛŬɜɘəɐ əŬŰɎəŰɖůɖ Űɖɠ ȾɟɐŰɖɠ, ɏˊŮɘŰŬ Ŭˊɧ Űɞɜ ɛŬəɟɞɢɟɧɜɘɞ ˊɧɚŮɛɞ ɛŮ Űɞɡɠ ȸŮɜŮŰɞɨɠ 

(1645-1669).1 Ƀɘ ŮɝɘůɚŬɛɘůɛɞɑ ɔɜɩɟɘůŬɜ ɘŭɘŬɑŰŮɟɖ ɏɝŬɟůɖ ɛŮŰɎ Űɞ 1770, ůɡɜŮɢɑůŰɖəŬɜ ɛɏɢɟɘ əŬɘ Űɖɜ 

ɏɜŬɟɝɖ Űɖɠ ŮˊŬɜɎůŰŬůɖɠ Űɞɡ 1821 əŬɘ ŮɚɎɢɘůŰɞɘ ůɖɛŮɘɩɗɖəŬɜ ɛŮŰɎ Űɞ 1830.2 Ƀ ɛŮɔɎɚɞɠ Ŭɟɘɗɛɧɠ 

ŮɝɘůɚŬɛɘůɛɏɜɤɜ ȾɟɖŰɘəɩɜ, ɧˊɤɠ ˊŬɟŬŰɖɟɐɗɖəŮ ůŮ ůɨɔəɟɘůɖ ɛŮ ɎɚɚŮɠ ˊŮɟɘɞɢɏɠ Űɞɡ ŮɚɚŬŭɘəɞɨ ɢɩɟɞɡ, 

ŬˊɞŭɧɗɖəŮ ůŰɖ ɛŮɔɎɚɖ ŭɘɎɟəŮɘŬ Űɞɡ ˊɞɚɏɛɞɡ ɔɘŬ Űɖɜ əŬŰɎəŰɖůɖ Űɖɠ ȾɟɐŰɖɠ. ȷɜɎɛŮůŬ ůŰɞɡɠ 

ůɖɛŬɜŰɘəɧŰŮɟɞɡɠ ɚɧɔɞɡɠ ŮɝɘůɚŬɛɘůɛɞɨ ɐŰŬɜ ɖ ɞɘəɞɜɞɛɘəɐ ŮɝŬɗɚɑɤůɖ Űɤɜ əŬŰɞɑəɤɜ əŬɘ ɖ ŮɚˊɑŭŬ 

ɓŮɚŰɑɤůɖɠ Űɖɠ əɞɘɜɤɜɘəɐɠ Űɞɡɠ əŬŰɎůŰŬůɖɠ. ɆɨɛűɤɜŬ ɛŮ Űɖ Greene, çɞ ˊɧɚŮɛɞɠ Ŭˊɧ ɛɧɜɞɠ Űɞɡ, 

ˊŮɟɘůůɧŰŮɟɞ Ŭˊɧ əɎɗŮ Ɏɚɚɞ ˊŬɟɎɔɞɜŰŬ, ŮɝɖɔŮɑ Űɖɜ ɏɚɝɖ ˊɞɡ ɎůəɖůŮ ɞ ŮɝɘůɚŬɛɘůɛɧɠè (Greene, 2005: 

95). 

Ƀ ɧɟɞɠ ɇɞɡɟəɞəɟɖŰɘəɞɑ, ɧˊɤɠ ɢɟɖůɘɛɞˊɞɘŮɑŰŬɘ ůŰɞ ˊŬɟɧɜ Ɏɟɗɟɞ, ŬɜŬűɏɟŮŰŬɘ ůŰɞɡɠ Ŭˊɞɔɧɜɞɡɠ 

Űɤɜ ɛɞɡůɞɡɚɛɎɜɤɜ ŬɜŰŬɚɚɎɝɘɛɤɜ ˊɞɡ ŬɜŬɢɩɟɖůŬɜ Ŭˊɧ Űɖɜ ȾɟɐŰɖ ɛŮ Űɖɜ ȷɜŰŬɚɚŬɔɐ Ʉɚɖɗɡůɛɩɜ 

Űɞɡ 1923. Ƀɘ ɑŭɘɞɘ ɕɞɡɜ ůŰɞ ˊŬɟɧɜ ůŮ ˊŬɟŬɚɘŬəɏɠ əɡɟɑɤɠ ˊŮɟɘɞɢɏɠ Űɖɠ ɇɞɡɟəɑŬɠ, ůɡɜŮɢɑɕɞɡɜ ɜŬ 

ŬˊɞəŬɚɞɨɜ Űɞɡɠ ŮŬɡŰɞɨɠ Űɞɡɠ ñGiritlilerò əŬɘ ŬɜŬűɏɟɞɜŰŬɘ ůŮ ɛɘŬ əɟɖŰɘəɐ ŰŬɡŰɧŰɖŰŬ, ůŰɖɜ ɞˊɞɑŬ 

ŭɑɜɞɡɜ ŭɘɎűɞɟŮɠ ŭɘŬůŰɎůŮɘɠ.3 ɇɞ űŬɔɖŰɧ ŬˊɞŰŮɚŮɑ ɛɘŬ ŰɏŰɞɘŬ ˊɟŬəŰɘəɐ, ɧˊɞɡ ɖ əɟɖŰɘəɧŰɖŰŬ əɎɜŮɘ Űɖɜ 

ŮɛűɎɜɘůɐ Űɖɠ əŬɘ ɔɘŬ ŬɡŰɧ əŬɘ ŮˊɘɚɏɢɗɖəŮ ɜŬ ˊŬɟɞɡůɘŬůŰŮɑ ɤɠ ɛɘŬ ɝŮɢɤɟɘůŰɐ ɛŮɚɏŰɖ ˊŮɟɑˊŰɤůɖɠ ůŰɖɜ 

ŬɜɎŭŮɘɝɖ Űɖɠ ůɖɛŬůɑŬɠ Űɖɠ ɛɜɐɛɖɠ ůŰɖ ůɡɔəŮəɟɘɛɏɜɖ əɞɘɜɤɜɘəɐ ɞɛɎŭŬ.  

  

 
1 ũɘŬ ɛɘŬ ŬɜŬɚɡŰɘəɐ Ůˊɘůəɧˊɖůɖ Űɞɡ ˊɞɚɏɛɞɡ ɛɏɢɟɘ əŬɘ Űɖɜ əŬŰɎəŰɖůɖ Űɖɠ ȾɟɐŰɖɠ, ɓɚ. ŮɜŭŮɘəŰɘəɎ Greene, 2005.  
2 ȸɚ ůɢŮŰ. əŬɘ Kouvaraki, 2014. 
3ȸɚ. ŮɜŭŮɘəŰɘəɎ, ɊŬɟŬŭɎəɖ 2020. 
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ȼ ɏɟŮɡɜŬ 

ȼ ˊɧɚɖ Űɞɡ Bodrum ŮˊɘɚɏɢŰɖəŮ ɤɠ ˊŮŭɑɞ ŮˊɘŰɧˊɘŬɠ ɏɟŮɡɜŬɠ, ŮˊŮɘŭɐ ɐŰŬɜ Űɧˊɞɠ əŬŰŬɔɤɔɐɠ Űɤɜ 

ɀɘəɟŬůɘŬŰɩɜ Űɖɠ ɁɏŬɠ ȷɚɘəŬɟɜŬůůɞɨ ȼɟŬəɚŮɑɞɡ, ɛɘŬɠ ˊŮɟɘɞɢɐɠ ˊɞɡ ɛŮɚŮŰɐɗɖəŮ ůŮ ˊɟɞɔŮɜɏůŰŮɟɖ 

ɏɟŮɡɜŬ.4 ȼ ɏɟŮɡɜŬ ůŰɖ ɁɏŬ ȷɚɘəŬɟɜŬůůɧ ŮɑɢŮ ɤɠ ŬɜŰɘəŮɑɛŮɜɞ ɛŮɚɏŰɖɠ Űɞɡɠ Ŭˊɞɔɧɜɞɡɠ Űɤɜ 

ɀɘəɟŬůɘŬŰɩɜ ˊɟɞůűɨɔɤɜ ˊɞɡ ŮɑɢŬɜ ŬəɞɚɞɡɗɐůŮɘ Űɖɜ ŬɜŰɑůŰɟɞűɖ Ŭˊɧ Űɞɡɠ ɇɞɡɟəɞəɟɖŰɘəɞɨɠ ˊɞɟŮɑŬ, 

Ŭˊɧ Űɞ Bodrum ůŰɖɜ ȾɟɐŰɖ, Űɖɜ ŬɜŰɑůŰɞɘɢɖ ɢɟɞɜɘəɐ ˊŮɟɑɞŭɞ. ȾŬŰɎ Űɖ ŭɘɎɟəŮɘŬ ŮəŮɑɜɖɠ Űɖɠ ɏɟŮɡɜŬɠ, 

ɛŮɚŮŰɐɗɖəŮ ɖ ɛɜɐɛɖ əŬɘ ɖ ɘŭɘŬɑŰŮɟɖ ŰŬɡŰɧŰɖŰŬ ˊɞɡ ŬɜŬˊŬɟɎɔŮŰŬɘ ůŰɞɡɠ ɀɘəɟŬůɘɎŰŮɠ Űɖɠ ɁɏŬɠ 

ȷɚɘəŬɟɜŬůůɞɨ ȼɟŬəɚŮɑɞɡ əŬɘ ɖ ɔŮɜɘəɧŰŮɟɖ ŬɜɎɔəɖ Űɤɜ ůɨɔɢɟɞɜɤɜ ɔŮɜŮɩɜ ɜŬ ŭɘŬŰɖɟɐůɞɡɜ Űɖɜ 

ɝŮɢɤɟɘůŰɐ Űɞɡɠ ˊŬɟɎŭɞůɖ. ũɘŬ Űɞ ůəɞˊɧ ŬɡŰɧ ɛŮɚŮŰɐɗɖəŬɜ ˊɟŬəŰɘəɏɠ ɧˊɤɠ ɖ ɛɞɡůɘəɐ, ɞ ɢɞɟɧɠ, Űɞ 

ŰɟŬɔɞɨŭɘ, Űɞ űŬɔɖŰɧ, ŬɚɚɎ əŬɘ ɖ Ůˊɘɚɞɔɐ Űɞɡ ɞɜɧɛŬŰɞɠ çɁɏŬ ȷɚɘəŬɟɜŬůůɧɠè ɔɘŬ Űɞ ɜɏɞ Űɧˊɞ 

ŮɔəŬŰɎůŰŬůɐɠ Űɞɡɠ. 

ɆŮ ˊŬɟɧɛɞɘɞ ˊɚŬɑůɘɞ əɘɜɐɗɖəŮ əŬɘ ɖ ŮˊɘŰɧˊɘŬ ɏɟŮɡɜŬ ůŰɞ Bodrum, ɖ ɞˊɞɑŬ ŭɘɐɟəɖůŮ ůɡɜɞɚɘəɎ 

ŮˊŰɎ ɛɐɜŮɠ əŬɘ ˊɟŬɔɛŬŰɞˊɞɘɐɗɖəŮ ůŮ ŭɘŬűɞɟŮŰɘəɏɠ űɎůŮɘɠ, Ŭˊɧ Űɞ 2013 ɏɤɠ Űɞ 2016.  ȾŬŰɎ Űɖɜ 

ˊŬɟŬɛɞɜɐ ůŰɞ Bodrum, ɖ ŬˊŬůɢɧɚɖůɐ ɛɞɡ ůŮ űɞɟɏŬ Űɖɠ ˊɧɚɖɠ, ɛɏůɤ Űɞɡ ˊɟɞɔɟɎɛɛŬŰɞɠ Erasmus 

ɄɟŬəŰɘəɐ, ɓɞɐɗɖůŮ ůɖɛŬɜŰɘəɎ ůŰɖɜ ŰŬɢɨŰŮɟɖ ŮˊŬűɐ ɛŮ Űɞɡɠ əŬŰɞɑəɞɡɠ Űɖɠ. ɉɎɟɖ ůŮ ŬɡŰɐɜ Űɖɜ 

ŮɟɔŬůɑŬ, ɛɎɚɘůŰŬ, ŬˊɏəŰɖůŬ ɎɛŮůŬ ɛɘŬ ɗɏůɖ ůŰɞ ɢɩɟɞ əŬɘ Űɖ ŭɡɜŬŰɧŰɖŰŬ Ůɨəɞɚɖɠ ŮˊɘəɞɘɜɤɜɑŬɠ Űɤɜ 

əŬŰɞɑəɤɜ ɛŬɕɑ ɛɞɡ. ȼ ˊŬɟŬɛɞɜɐ ůŰɞ Bodrum ˊɏɟŬ Ŭˊɧ ůɡɜŮɜŰŮɨɝŮɘɠ ɛŮ ɇɞɡɟəɞəɟɖŰɘəɞɨɠ 

ˊŮɟɘɚɎɛɓŬɜŮ, ŬəɧɛŬ, ůɡɛɛŮŰɞɢɘəɐ ˊŬɟŬŰɐɟɖůɖ ůŮ ˊɞɘəɑɚŮɠ ůŰɘɔɛɏɠ Űɖɠ əŬɗɖɛŮɟɘɜɧŰɖŰɎɠ Űɞɡɠ ůŰɞ 

ŭɖɛɧůɘɞ əŬɘ ɘŭɘɤŰɘəɧ ɢɩɟɞ, ŬɚɚɎ əŬɘ ɏɟŮɡɜŬ ůŮ ŬɟɢŮɘŬəɧ ɡɚɘəɧ, ůɢŮŰɘəɎ ɛŮ Űɞ ɕɐŰɖɛŬ Űɖɠ ȷɜŰŬɚɚŬɔɐɠ. 

ȷɜ əŬɘ ɞɘ ůɡɜŮɜŰŮɨɝŮɘɠ ˊɟŬɔɛŬŰɞˊɞɘɐɗɖəŬɜ ůŰɖɜ Űɞɡɟəɘəɐ ɔɚɩůůŬ, ɤůŰɧůɞ, ůɡɢɜɎ, ɏəŬɜŮ Űɖɜ 

ŮɛűɎɜɘůɐ Űɖɠ əŬɘ ɖ əɟɖŰɘəɐ ŭɘɎɚŮəŰɞɠ, ɧˊɤɠ ɗŬ űŬɜŮɑ əŬɘ ůŰŬ ŬˊɞůˊɎůɛŬŰŬ ˊɞɡ Ŭəɞɚɞɡɗɞɨɜ ůŰɖɜ 

ŮˊɧɛŮɜɖ ŮɜɧŰɖŰŬ.  

 

ȼ ˊɟŬəŰɘəɐ Űɞɡ űŬɔɖŰɞɨ 

Ʉɞɚɚɞɑ ɛŮɚŮŰɖŰɏɠ ɏɢɞɡɜ ŬůɢɞɚɖɗŮɑ ɛŮ Űɘɠ ɜɞɖɛŬŰɞŭɞŰɐůŮɘɠ Űɞɡ űŬɔɖŰɞɨ əŬɘ ɏɢɞɡɜ ŬɜŬűŮɟɗŮɑ ůŰɘɠ 

ɘŭɘŬɑŰŮɟŮɠ əɞɘɜɤɜɘəɏɠ ˊŮɟɘůŰɎůŮɘɠ əŬŰŬɜɎɚɤůɖɠ ůɡɔəŮəɟɘɛɏɜɤɜ Űɟɞűɩɜ, Űɞɡɠ Űɟɧˊɞɡɠ ɛŬɔŮɘɟɏɛŬŰɞɠ, 

Űɘɠ ŭɘŬŰɟɞűɘəɏɠ ůɡɜɐɗŮɘŮɠ, ŬɚɚɎ əŬɘ ůŰɞɡɠ Űɟɧˊɞɡɠ ůɡɛˊŮɟɘűɞɟɎɠ ůŰɖ ŭɘɎɟəŮɘŬ əŬŰŬɜɎɚɤůɐɠ Űɞɡ. Ƀ 

Kaplan, əɎɜŮɘ ɚɧɔɞ ɔɘŬ Űɞ űŬɔɖŰɧ ɤɠ ɗɟɏɣɖ, ɤɠ űɨůɖ, ɤɠ ˊɞɚɘŰɘůɛɧ, ɤɠ əɞɘɜɤɜɘəɧ ŬɔŬɗɧ, ŬɚɚɎ əŬɘ ɔɘŬ 

Űɞ ɟɧɚɞ Űɞɡ ůŰɖ ŭɘŬɛɧɟűɤůɖ ŰŬɡŰɧŰɖŰŬɠ. Ƀ ɑŭɘɞɠ ŮˊɘůɖɛŬɑɜŮɘ ˊɤɠ Űɞ űŬɔɖŰɧ 

ɏɢŮɘ əɞɘɜɤɜɘəɧ ɜɧɖɛŬ əŬɘ ůɖɛŬůɑŬ ˊɏɟŬ Ŭˊɧ Űɖ ɗɟŮˊŰɘəɐ Űɞɡ ɚŮɘŰɞɡɟɔɑŬĀ ŮɑɜŬɘ Ůˊɑůɖɠ 

ŮəűɟŬůŰɘəɧ. ȾɎɗŮ əɞɘɜɤɜɑŬ əŬɗɞɟɑɕŮɘ Űɘ ŮɑɜŬɘ Űɞ űŬɔɖŰɧ, Űɘ ŮˊɘŰɟɏˊŮŰŬɘ ɜŬ űŬɔɤɗŮɑ əŬɘ ˊɩɠ 

əŬɘ ˊɧŰŮ ůɡɔəŮəɟɘɛɏɜŬ ˊɟɎɔɛŬŰŬ əŬŰŬɜŬɚɩɜɞɜŰŬɘ. [é] ȼ ˊɟɞŮŰɞɘɛŬůɑŬ əŬɘ ɖ əŬŰŬɜɎɚɤůɖ 

Űɞɡ űŬɔɖŰɞɨ ɓŬůɑɕɞɜŰŬɘ ůŮ ˊŮˊɞɘɗɐůŮɘɠ, ˊɟŬəŰɘəɏɠ, əŬɘ ɜɧɛɞɡɠ Űɤɜ Ůɗɜɩɜ əŬɘ Űɤɜ 

ˊɞɚɘŰɘůɛɩɜ. ūŬɔɖŰɧ əŬɘ ˊɞɚɘŰɘůɛɧɠ əŬɗɞɟɑɕɞɡɜ Űɞ ɏɜŬ Űɞ Ɏɚɚɞ (Kaplan, 2012: 3). 

 
4 ȸɚ. ɀŮŰŬˊŰɡɢɘŬəɐ ŭɘˊɚɤɛŬŰɘəɐ ŮɟɔŬůɑŬɠ: çɀɜɐɛŮɠ ůŰɞɡɠ ɀɘəɟŬůɘɎŰŮɠ ˊɟɧůűɡɔŮɠ Űɖɠ ɁɏŬɠ ȷɚɘəŬɟɜŬůůɞɨ 

ȼɟŬəɚŮɑɞɡ ȾɟɐŰɖɠè (ɊŬɟŬŭɎəɖ, 2012). 
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ɇɞ űŬɔɖŰɧ ŮɑɜŬɘ ůɡɜŭŮŭŮɛɏɜɞ ɛŮ Űɖ ɛɜɐɛɖ, əŬɗɩɠ, ɛɏůɤ Űɤɜ ŬɘůɗɐůŮɤɜ, ůɡɜŭɏŮɘ ŰŬ ɎŰɞɛŬ ɛŮ 

Űɞ ˊŬɟŮɚɗɧɜ əŬɘ ůɖɛŬŰɞŭɞŰŮɑ Űɘɠ ŬɜŬɛɜɐůŮɘɠ Űɞɡɠ. ɆɨɛűɤɜŬ ɛŮ Űɖ Lupton,  

ɡˊɎɟɢŮɘ ɛɘŬ ɘůɢɡɟɐ ůɢɏůɖ ɛŮŰŬɝɨ Űɖɠ ɛɜɐɛɖɠ əŬɘ Űɖɠ ůɡɜŬɘůɗɖɛŬŰɘəɐɠ ŭɘɎůŰŬůɖɠ Űɞɡ 

űŬɔɖŰɞɨ. ȹŮŭɞɛɏɜɞɡ ɧŰɘ Űɞ űŬɔɖŰɧ ŮɑɜŬɘ ɏɜŬ ůŰɞɘɢŮɑɞ Űɞɡ ɡɚɘəɞɨ əɧůɛɞɡ Űɞ ɞˊɞɑɞ 

ŮɜůɤɛŬŰɩɜŮɘ əŬɘ ɞɟɔŬɜɩɜŮɘ Űɖ ůɢɏůɖ ɛŮ Űɞ ˊŬɟŮɚɗɧɜ ɛŮ əɞɘɜɤɜɘəɎ ŬˊɞŰŮɚŮůɛŬŰɘəɞɨɠ 

Űɟɧˊɞɡɠ, ɖ ůɢɏůɖ ɛŮŰŬɝɨ Űɤɜ ŭɘŬŰɟɞűɘəɩɜ ˊɟɞŰɘɛɐůŮɤɜ əŬɘ Űɖɠ ɛɜɐɛɖɠ ɛˊɞɟŮɑ ɜŬ ɗŮɤɟɖɗŮɑ 

ɤɠ ůɡɛɓɘɤŰɘəɐ. ȼ ɛɜɐɛɖ ŮɑɜŬɘ ŮɜůɤɛŬŰɤɛɏɜɖ əŬɘ ůɡɢɜɎ ɡˊŮɜɗɡɛɑɕŮŰŬɘ ɛɏůɤ Űɤɜ 

ŬɘůɗɐůŮɤɜ Űɖɠ ɔŮɨůɖɠ əŬɘ Űɖɠ ɧůűɟɖůɖɠ (Lupton, 1996: 32).  

ȺɑɜŬɘ Ůˊɞɛɏɜɤɠ ɔŮɔɞɜɧɠ ɧŰɘ Űɞ űŬɔɖŰɧ ŮɑɜŬɘ əŮɜŰɟɘəɐɠ ůɖɛŬůɑŬɠ ůŰɖ ŭɘŬŰɐɟɖůɖ əŬɘ ŭɘŬɛɧɟűɤůɖ 

ŰŬɡŰɞŰɐŰɤɜ. 

ɆŰɖɜ ˊŮɟɑˊŰɤůɖ Űɤɜ ɇɞɡɟəɞəɟɖŰɘəɩɜ, ɖ ˊɟŬəŰɘəɐ Űɞɡ űŬɔɖŰɞɨ ˊŮɟɘɚɎɛɓŬɜŮ ůŰɞɘɢŮɑŬ 

çəɟɖŰɘəɧŰɖŰŬɠè, ŰŬ ɞˊɞɑŬ, ɤůŰɧůɞ, ŰɟɞˊɞˊɞɘɐɗɖəŬɜ ɛŮ Űɞ ˊɏɟŬůɛŬ Űɞɡ ɢɟɧɜɞɡ. ȳˊɤɠ ŭɘŬˊɘůŰɩɗɖəŮ, 

ɚɧɔɤ Űɖɠ ɞɘəɞɜɞɛɘəɐɠ ŬɜɎˊŰɡɝɖɠ Űɤɜ ŰŮɚŮɡŰŬɑɤɜ ɢɟɧɜɤɜ ůŰɘɠ ˊŬɟŬɚɘŬəɏɠ ˊŮɟɘɞɢɏɠ Űɖɠ ɇɞɡɟəɑŬɠ əŬɘ 

Űɖɠ ůŰɟɞűɐɠ ůŰɞɜ ŰɞɡɟɘůŰɘəɧ ŰɞɛɏŬ, ɖ ˊɟŬəŰɘəɐ Űɞɡ űŬɔɖŰɞɨ Űɤɜ ɇɞɡɟəɞəɟɖŰɘəɩɜ ɢɟɖůɘɛɞˊɞɘɐɗɖəŮ 

ɔɘŬ Űɖɜ ˊɟɞůɏɚəɡůɖ ŰɞɡɟɘůŰɩɜ əŬɘ ɖ çəɟɖŰɘəɐ əɞɡɕɑɜŬè ŬɚɚɖɚɞŮˊɑŭɟŬůŮ ɛŮ Űɖɜ ɜŰɧˊɘŬ əŬɘ ůɡɜŭɏɗɖəŮ 

ɛŮ Űɖɜ Űɞˊɘəɐ ɛŬɔŮɘɟɘəɐ ˊŬɟɎŭɞůɖ. ȷɡŰɧ ŮɑɢŮ ɤɠ ŬˊɞŰɏɚŮůɛŬ, ůŰɞ Bodrum, ůɡɔəŮəɟɘɛɏɜŬ, ɖ 

ˊɟɞɓŬɚɚɧɛŮɜɖ ɤɠ çəɟɖŰɘəɐ əɞɡɕɑɜŬè ɜŬ ŬˊɞŰŮɚɞɨůŮ ɏɜŬ çəɟɎɛŬ Ůˊɘɟɟɞɩɜè, ɛɑŬ ůɨɜɗŮůɖ ɛŬɔŮɘɟɘəɩɜ 

ůŰɞɘɢŮɑɤɜ Ŭˊɧ Űɖ ɛŮůɞɔŮɘŬəɐ əŬɘ Űɞˊɘəɐ əɞɡɕɑɜŬ, ˊɞɡ ɛŬɟŰɡɟɞɨůŮ Űɖɜ ɨˊŬɟɝɖ ŭɘŬűɞɟŮŰɘəɩɜ 

ŰŬɡŰɞŰɐŰɤɜ, ˊɞɚɚɏɠ űɞɟɏɠ ŬɜŰɘűŬŰɘəɩɜ əŬɘ ŬɜɞɚɞəɚɐɟɤŰɤɜ. 

ȳˊɤɠ ŭɘŬˊɘůŰɩɗɖəŮ, ɞɘ ɇɞɡɟəɞəɟɖŰɘəɞɑ ɢŬɟŬəŰɖɟɑɕɞɜŰŬɜ ˊɘɞ çŮɡɟɤˊŬɥůŰɏɠè, ˊɘɞ ŬɜŮəŰɘəɞɑ ůŰɞ 

çɛɞɜŰɏɟɜɞè əŬɘ ɏŰɞɘɛɞɘ ɜŬ ůɡɔɢɟɤŰɘůŰɞɨɜ ɛŮ Űɞɜ Űɞɡɟɘůɛɧ əŬɘ Űɘɠ ˊɟɞɞˊŰɘəɏɠ ˊɞɡ Űɞɡɠ ˊɟɧůűŮɟŮ. 

ȳˊɤɠ ɏɢŮɘ ŮˊɘůɖɛɎɜŮɘ ɖ ɅŮɟɎəɖ (2006), çəɎɗŮ əɞɘɜɤɜɘəɐ ɞɛɎŭŬ ŮˊŮɜŭɨŮɘ ůŮ ŬɡŰɧ ˊɞɡ Űɖɠ ˊɟɞůŭɑŭŮɘ 

ɛŮɔŬɚɨŰŮɟɞ əɨɟɞɠ ŬˊɏɜŬɜŰɘ ůŰɞɡɠ ɏɝɤè. Ⱥˊɞɛɏɜɤɠ, ɖ ɗɏůɖ ˊɞɡ ŮˊɘűɡɚɎůůɞɡɜ ŰŬ əɞɘɜɤɜɘəɎ 

ɡˊɞəŮɑɛŮɜŬ ůŮ ɛɘŬ ˊɞɚɘŰɘůɛɘəɐ ˊɟŬəŰɘəɐ ŮɑɜŬɘ ɎɛŮůŬ ůɡɜŭŮŭŮɛɏɜɖ ɛŮ Űɞ Űɘ Ůɑŭɞɡɠ ŬɜɎɔəŮɠ 

ŮɝɡˊɖɟŮŰɞɨɜŰŬɘ əɎɗŮ űɞɟɎ əŬɘ ˊɞɘŮɠ ŬɝɑŮɠ əɡɟɩɜɞɜŰŬɘ ɛɏůɤ ŬɡŰɐɠ (ɅŮɟɎəɖ, 2006: 247). 

ɆŰɞ Bodrum, ɖ ŮəɎůŰɞŰŮ ˊɟɞɓɞɚɐ Űɖɠ çəɟɖŰɘəɧŰɖŰŬɠè ŮɝɡˊɖɟŮŰɞɨůŮ ŭɘɎűɞɟɞɡɠ ɞɘəɞɜɞɛɘəɞɨɠ 

ůəɞˊɞɨɠ əŬɘ ɐŰŬɜ ŬˊɞŰɏɚŮůɛŬ Ůˊɘɚɞɔɩɜ (Ŭˊɧ ɞɟɘůɛɏɜɞɡɠ ɇɞɡɟəɞəɟɖŰɘəɞɨɠ) ɔɘŬ Űɖɜ ˊɟɞɓɞɚɐ 

ůɡɔəŮəɟɘɛɏɜɤɜ ɢŬɟŬəŰɖɟɘůŰɘəɩɜ Űɞɡɠ. ɆŰɞ Bodrum, ɧůɞɘ ŬűɖɔɖŰɏɠ ˊŬɟɞɡůɑŬůŬɜ ˊŬɟŬŭŮɑɔɛŬŰŬ 

çəɟɖŰɘəɧŰɖŰŬɠè, ɛɏůɤ ˊŬɟŬŭɞůɘŬəɩɜ ůɡɜŰŬɔɩɜ, ŬɜɐəŬɜ ůŮ ɞɘəɞɔɏɜŮɘŮɠ ˊɞɡ, ŮɑŰŮ ɖ ɔɡɜŬɑəŬ ŮɑɢŮ 

əɟɖŰɘəɐ əŬŰŬɔɤɔɐ Ŭˊɧ Űɖ ɛɖŰɏɟŬ, ŮɑŰŮ ɖ ŰɞɡɟəɞəɟɖŰɘəɐɠ əŬŰŬɔɤɔɐɠ ˊŮɗŮɟɎ ŮɑɢŮ ɛŮŰŬŭɩůŮɘ ůŰɖ ɜŰɧˊɘŬ 

ɜɨűɖ Űɖɠ ůɡɜŰŬɔɏɠ çəɟɖŰɘəɩɜ űŬɔɖŰɩɜè. ɆŰɘɠ ɡˊɧɚɞɘˊŮɠ ˊŮɟɘˊŰɩůŮɘɠ, ɧŰŬɜ ɛɧɜɞ ɞ ůɨɕɡɔɞɠ ɐŰŬɜ 

ɇɞɡɟəɞəɟɖŰɘəɧɠ, ɞɘ ˊŬɟŬŭɧůŮɘɠ, ˊɞɡ ŬűɞɟɞɨůŬɜ ůŰɞ əɟɖŰɘəɧ űŬɔɖŰɧ, ŭŮ ɛŮŰŬɓɘɓɎůŰɖəŬɜ əŬɘ ɏŭɤůŬɜ 

Űɖ ɗɏůɖ Űɞɡɠ ůŰɘɠ Űɞˊɘəɏɠ ˊŬɟŬŭɧůŮɘɠ.  

çȼ ɛŬɛɎ ɛɞɡ ɐŰŬɜ Ŭˊɧ Űɞ Bodrum. ȹŮɜ ɐɝŮɟŮ ɜŬ ɛŬɔŮɘɟŮɨŮɘ [əɟɖŰɘəɎ űŬɔɖŰɎ]è (ɆɡɜɏɜŰŮɡɝɖ 

ɛŮ Alē K, 15.06.13).  

ȳˊɤɠ ɏɔɘɜŮ űŬɜŮɟɧ, ɖ ˊŬɟŬůəŮɡɐ Űɞɡ űŬɔɖŰɞɨ ůŰɞɜ ɞɘəɘŬəɧ ɢɩɟɞ ɐŰŬɜ ŬůɢɞɚɑŬ Űɤɜ ɔɡɜŬɘəɩɜ 

əŬɘ, ˊɏɟŬ Ŭˊɧ ŮəŮɑɜɞɡɠ ˊɞɡ ŮɟɔɎɕɞɜŰŬɜ ůŮ əɎˊɞɘɞ ŮůŰɘŬŰɧɟɘɞ, ɞɘ ɇɞɡɟəɞəɟɖŰɘəɞɑ əŬŰɎ Űɖ ŭɘɎɟəŮɘŬ Űɖɠ 

ɏɟŮɡɜŬɠ ŭŮɜ ŬůɢɞɚɐɗɖəŬɜ əŬɛɑŬ űɞɟɎ ɛŮ Űɖɜ ˊŬɟŬůəŮɡɐ Űɞɡ űŬɔɖŰɞɨ ŮɜŰɧɠ Űɞɡ ůˊɘŰɘɞɨ. Ƀɘ ɔɡɜŬɑəŮɠ 
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ŮɑɜŬɘ ŮəŮɑɜŮɠ ˊɞɡ ˊɟŬɔɛŬŰɞˊɞɘɞɨɜ ˊɞɚɘŰɘůɛɘəɐ ŬɜŬˊŬɟŬɔɤɔɐ, ŮɑɜŬɘ ŮəŮɑɜŮɠ ˊɞɡ ɛŮ Űɖ ɛŬɔŮɘɟɘəɐ Űɞɡɠ 

əŬɘ Űɞ ůɨůŰɖɛŬ Ŭɝɘɩɜ Űɞɡɠ ɛŮŰŬɓɘɓɎɕɞɡɜ Űɞɜ ˊɞɚɘŰɘůɛɧ Űɞɡɠ. 

ȯɟŬ Űɞ űŬɔɖŰɧ ɐŰŬɜ ɛɘŬ Ŭˊɧ Űɘɠ ˊɟŬəŰɘəɏɠ, ˊɞɡ ɢɟɖůɘɛɞˊɞɘɐɗɖəŮ Ŭˊɧ Űɞ ɔɡɜŬɘəŮɑɞ űɨɚɞ ɔɘŬ Űɖɜ 

ŬɜŬˊŬɟŬɔɤɔɐ əŬɘ Űɖ ɛŮŰŬűɞɟɎ Űɖɠ ɛɜɐɛɖɠ ůŰɘɠ ŮˊɧɛŮɜŮɠ ɔŮɜɘɏɠ, əŬɗɩɠ çŰɞ űŬɔɖŰɧ əŬɘ ɞɘ ɛŬɔŮɘɟɘəɏɠ 

ˊɟŬəŰɘəɏɠ ɏɢɞɡɜ ɛɘŬ ɝŮɢɤɟɘůŰɐ ŭɨɜŬɛɖ ɜŬ ɞɟɑɕɞɡɜ ŰŬ ɧɟɘŬ ŬɜɎɛŮůŬ ůŰɞ ñŮɛŮɑɠò əŬɘ Űɞ ñŬɡŰɞɑòè 

(Lupton, 1996: 26). ȷɜ əŬɘ ůŰŬ űŬɔɖŰɎ Űɤɜ ɇɞɡɟəɞəɟɖŰɘəɩɜ ŮɜŰɞˊɑůŰɖəŬɜ ŬɟəŮŰɏɠ ɞɛɞɘɧŰɖŰŮɠ ɛŮ 

ŬɜŰɑůŰɞɘɢŬ əɟɖŰɘəɎ űŬɔɖŰɎ, ůɡɢɜɎ ɖ ŬˊɞəŬɚɞɨɛŮɜɖ çəɟɖŰɘəɐ ˊŬɟɎŭɞůɖè ŬɜŬɛŮɑɢɗɖəŮ ɛŮ ůŰɞɘɢŮɑŬ Űɖɠ 

ŮɡɟɨŰŮɟɖɠ Ůɚɚɖɜɘəɐɠ ɐ/əŬɘ ɜŰɧˊɘŬɠ Űɞɡɟəɘəɐɠ əɞɡɕɑɜŬɠ. Ʉɘɞ ůɡɔəŮəɟɘɛɏɜŬ, Ŭˊɧ ŮˊɘůəɏɣŮɘɠ ůŮ ůˊɑŰɘŬ 

ɇɞɡɟəɞəɟɖŰɘəɩɜ ɏɔɘɜŮ ŬɜŰɘɚɖˊŰɧ, ŬɟɢɘəɎ, ɧŰɘ Űɞ ůˊɘŰɘəɧ űŬɔɖŰɧ ŭŮɜ ɛˊɞɟɞɨůŮ ɜŬ ŬɜŰɘəŬŰŬůŰŬɗŮɑ Ŭˊɧ 

ɏŰɞɘɛɞ, ɛŬɔŮɘɟŮɛɏɜɞ ŮəŰɧɠ ůˊɘŰɘɞɨ űŬɔɖŰɧ. Ƀɘ ɜɞɘəɞəɡɟɏɠ ŬűɘɏɟɤɜŬɜ ŬɟəŮŰɧ ɢɟɧɜɞ ůŰɖɜ ˊɟɞŮŰɞɘɛŬůɑŬ 

Űɞɡ űŬɔɖŰɞɨ əŬɘ ůŰɖɜ ˊŬɟŬůəŮɡɐ Űɞɡ ɗŬ ɚɏɔŬɛŮ ɧŰɘ çɢɟɖůɘɛɞˊɞɘɞɨůŬɜ ůŰɞɘɢŮɑŬ Űɞɡ ŮŬɡŰɞɨ Űɞɡɠè, 

ůɡɜŭɡɎɕɞɜŰŬɠ ɔŮɨůŮɘɠ, ɔɘŬ ɜŬ ɘəŬɜɞˊɞɘɐůɞɡɜ ɛŮ Űɞɜ əŬɚɨŰŮɟɞ Űɟɧˊɞ ŰŬ ɛɏɚɖ Űɖɠ ɞɘəɞɔɏɜŮɘɎɠ Űɞɡɠ.5 

Ɇɡɜɐɗɤɠ, ɛɎɚɘůŰŬ, ŭŮ ɛŬɔŮɑɟŮɡŬɜ ɛɧɜɞ ɏɜŬ Ůɑŭɞɠ űŬɔɖŰɞɨ, ŬɚɚɎ ůɡɜɧŭŮɡŬɜ Űɞ əɡɟɑɤɠ ˊɘɎŰɞ ɛŮ 

ɝŮɢɤɟɘůŰɎ ŮŭɏůɛŬŰŬ, ŬˊɞŭŮɘəɜɨɞɜŰŬɠ əŬɘ ɛŮ Űɞɜ Űɟɧˊɞ ŬɡŰɧɜ Űɖ ɜɞɘəɞəɡɟɞůɨɜɖ, Űɖ űɟɞɜŰɑŭŬ əŬɘ Űɖ 

űɘɚɞɝŮɜɑŬ Űɞɡɠ.  

ȳˊɤɠ ŭɘŬˊɘůŰɩɗɖəŮ, Űɞ ɛŬɔŮɑɟŮɛŬ ŬˊɞŰŮɚɞɨůŮ ɧɢɘ ɛɧɜɞ ˊɟɞŰŮɟŬɘɧŰɖŰŬ ɔɘŬ Űɘɠ ɇɞɡɟəɞəɟɖŰɘəɏɠ 

(ɝŮəɘɜɞɨůŬɜ Űɖɜ ˊɟɞŮŰɞɘɛŬůɑŬ Űɞɡ Ŭˊɧ ɜɤɟɑɠ Űɞ ˊɟɤɑ, ŮűɞŭɘɎɕɞɜŰŬɠ Űɖɜ əɞɡɕɑɜŬ ɛŮ ŰŬ ŬˊŬɟŬɑŰɖŰŬ 

ɡɚɘəɎ əŬɘ ɞɚɞəɚɐɟɤɜŬɜ Űɞ ɛŬɔŮɑɟŮɛŬ ˊɟɘɜ Ŭˊɧ Űɘɠ ɡˊɧɚɞɘˊŮɠ ŭɞɡɚŮɘɏɠ Űɞɡɠ), ŬɚɚɎ əŬɘ ůŰɞɘɢŮɑɞ Ůɜɧɠ 

ŮˊɘŰɡɢɖɛɏɜɞɡ ɔɎɛɞɡ. (ȼ ŬˊɞɡůɑŬ űŬɔɖŰɞɨ ɛˊɞɟɞɨůŮ ɜŬ ŬˊɞŰŮɚɏůŮɘ ŬɘŰɑŬ ŰůŬəɤɛɞɨ ůŰɞ ɕŮɡɔɎɟɘ). ȱŰŬɜ 

əŬŰŬɜɞɖŰɧ ˊɤɠ çŰɞ ɛŬɔŮɑɟŮɛŬ ŭŮɜ ŮɑɜŬɘ Ŭˊɚɩɠ ɛɘŬ ŭɘŬŭɘəŬůɑŬ əŬŰɎ Űɖɜ ɞˊɞɑŬ ɕŮůŰŬɑɜɞɡɛŮ ŰŬ 

ůɡůŰŬŰɘəɎ ˊɟɞəŮɘɛɏɜɞɡ ɜŬ ŰŬ əŬŰŬůŰɐůɞɡɛŮ űŬɔɩůɘɛŬ ɐ ŮɨˊŮˊŰŬ, ŬɚɚɎɕɞɜŰŬɠ Űɖɜ ɡűɐ ɐ Űɖ ɔŮɨůɖ 

Űɞɡɠ. ȺɑɜŬɘ ɛɘŬ ˊɜŮɡɛŬŰɘəɐ ŭɘŬŭɘəŬůɑŬ, əŬɗɩɠ ɛŮŰŬŰɟɏˊɞɡɛŮ ŰŬ ɡɚɘəɎ, ɛŮŰŬűɏɟɞɜŰɎɠ ŰŬ Ŭˊɧ Űɖɜ Ŭɟɢɘəɐ 

ɗɏůɖ Űɖɠ ñűɨůɖɠò ůŰɖ ɗɏůɖ Űɞɡ ñ́ ɞɚɘŰɘůɛɞɨòè (Lupton, 1996: 2). 

ȳˊɤɠ ɏɢŮɘ ŮˊɘůɖɛɎɜŮɘ ɖ Hirschon ɔɘŬ Űɞɡɠ ɀɘəɟŬůɘɎůŰŮɠ Űɖɠ ȾɞəəɘɜɘɎɠ, ɏŰůɘ əŬɘ ůŰɞɡɠ 

ɇɞɡɟəɞəɟɖŰɘəɞɨɠ, ŬɜŰɑůŰɞɘɢŬ, ɏɔɘɜŮ űŬɜŮɟɧ ɧŰɘ Űɞ əɎɗŮ ɔŮɨɛŬ ŮɑɢŮ ŰŮɚŮŰɞɡɟɔɘəɧ ɢŬɟŬəŰɐɟŬ əŬɘ Űɞ 

ŰɟŬˊɏɕɘ ŮɜůɤɛɎŰɤɜŮ ŭɘɎűɞɟŮɠ ŬɜŰɘɚɐɣŮɘɠ, ˊɞɡ ɡˊɞŭɐɚɤɜŬɜ Űɖ ůɢɏůɖ ɛŮ Űɘɠ ŬɝɑŮɠ Űɖɠ űɘɚɞɝŮɜɑŬɠ6 

(Hirschon, 2008: 196). Ƀ ɞɘəɘŬəɧɠ, ɔɡɜŬɘəŮɑɞɠ ɢɩɟɞɠ Űɖɠ əɞɡɕɑɜŬɠ ŮɑɢŮ əŬɗɞɟɘůŰɘəɐ ůɖɛŬůɑŬ ůŰɖ 

ɛŮŰŬűɞɟɎ Ůɜɧɠ ůɡɔəŮəɟɘɛɏɜɞɡ ˊŮɟɘŮɢɞɛɏɜɞɡ ɛɜɐɛɖɠ əŬɘ ŮɑɜŬɘ ɔŮɔɞɜɧɠ ɧŰɘ ŰŬ ɎŰɞɛŬ çɗŬ ɡˊŬəɞɨůɞɡɜ 

ůŮ ˊŬɟŬŭɞůɘŬəɞɨɠ əŬɜɧɜŮɠ ˊɞɡ ɏɢɞɡɜ ɛɎɗŮɘ ŬůɡɜŮɑŭɖŰŬ ůŰɖɜ ɞɘəɞɔɏɜŮɘɎ Űɞɡɠ, ɧˊɤɠ ɗŬ Űɞɡɠ ɛɎɗɞɡɜ 

əŬɘ ŰŬ ˊŬɘŭɘɎ Űɞɡɠ Ŭˊɧ Űɞɡɠ ɑŭɘɞɡɠè (Halbwachs, 2013b: 179). 

 
5 ȷɜɎɚɞɔŮɠ ŭɘŬˊɘůŰɩůŮɘɠ əɎɜŮɘ əŬɘ ɖ Hirschon (2008), ɖ ɞˊɞɑŬ ůɢɞɚɘɎɕŮɘ ˊɤɠ çůŰŬ ũŮɟɛŬɜɘəɎ ŮˊŬɘɜɞɨɜ ˊɞɚɨ Űɖ 

ɛŬɔŮɘɟɘəɐ ɘəŬɜɧŰɖŰŬ, ɗŮɤɟɩɜŰŬɠ Űɖɜ ɏɜŬ Ŭˊɧ ŰŬ əɨɟɘŬ əɟɘŰɐɟɘŬ Ŭɝɘɞɚɧɔɖůɖɠ ɛɘŬɠ ɔɡɜŬɑəŬɠ. ȼ ɜɞɘəɞəɡɟɎ ɝɞŭŮɨŮɘ 

ˊɞɚɨ Ŭˊɧ Űɞɜ əŬɗɖɛŮɟɘɜɧ Űɖɠ ɢɟɧɜɞ ɔɘŬ Űɖɜ ˊɟɞɛɐɗŮɘŬ əŬɘ Űɖɜ ˊɟɞŮŰɞɘɛŬůɑŬ Űɞɡ űŬɔɖŰɞɨè (Hirschon, 2008: 193, 

2004: 273). 
6 ɆɨɛűɤɜŬ ɛŮ Űɞɜ Kaplan (2012), çŰɞ űŬɔɖŰɧ ŮɜɏɢŮɘ əŬɘ ɞɟɘůɛɏɜŮɠ ɞɜŰɞɚɞɔɘəɏɠ ɘŭɘɧŰɖŰŮɠ, ˊɞɡ ůɖɛŬɑɜŮɘ ɧŰɘ ůŰɖɜ 

Űɟɞűɐ ŬˊɞŭɑŭŮŰŬɘ Ůˊɑůɖɠ əɎˊɞɘɞ ŮɔɔŮɜɏɠ ɜɧɖɛŬ, Űɞ ɞˊɞɑɞ ɛŬɠ ŬˊɞəŬɚɨˊŰŮŰŬɘ ɛɏůŬ Ŭˊɧ Űɖɜ əŬŰŬɜɎɚɤůɐ Űɖɠè 

(Kaplan, 2012: 77).  
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ɄŬɟɎɚɚɖɚŬ, əŬŰɎ Űɘɠ ůɡɜŮɜŰŮɨɝŮɘɠ, ˊɞɚɚɏɠ űɞɟɏɠ ɞɘ ɔɡɜŬɑəŮɠ ɗɏɚɖůŬɜ ɜŬ ɛɎɗɞɡɜ Ŭɜ əŬɘ ɞɘ 

ɔɡɜŬɑəŮɠ ůŰɖɜ ȾɟɐŰɖ ɛŬɔŮɑɟŮɡŬɜ ŰŬ ɑŭɘŬ űŬɔɖŰɎ əŬɘ ɛŮ Űɞɜ ɑŭɘɞ Űɟɧˊɞ, ɧˊɤɠ ŮəŮɑɜŬ ˊɞɡ ɛŬɔŮɑɟŮɡŬɜ ɞɘ 

ɑŭɘŮɠ. ȱŰŬɜ űŬɜŮɟɐ ɖ ŬɜɎɔəɖ ŬɜŬɔɜɩɟɘůɖɠ əŬɘ ŮˊɘɓŮɓŬɑɤůɖɠ Űɖɠ çəɟɖŰɘəɧŰɖŰŬɠè Ŭˊɧ ŰŬ ɎŰɞɛŬ, əŬɗɩɠ 

ŭŮɜ ɐŰŬɜ ɛɧɜɞ Űɞ űŬɔɖŰɧ ŬɡŰɧ ˊɞɡ ɞɟɘɕɧŰŬɜ ɤɠ əɟɖŰɘəɧ, ŬɚɚɎ əŬɘ ɞ Űɟɧˊɞɠ ˊŬɟŬůəŮɡɐɠ Űɞɡ. ȰɜŬ 

ŰɏŰɞɘɞ ɢŬɟŬəŰɖɟɘůŰɘəɧ ɔɜɩɟɘůɛŬ çəɟɖŰɘəɧŰɖŰŬɠè ɐŰŬɜ əŬɘ ɖ ɢɟɐůɖ ŮɚŬɘɞɚɎŭɞɡ ůŰɞ ɛŬɔŮɑɟŮɛŬ, əŬɗɩɠ 

ɧˊɤɠ ŬɜŬűɏɟɗɖəŮ ůŰɘɠ ŬűɖɔɐůŮɘɠ, ɞɘ ɜŰɧˊɘŮɠ ɢɟɖůɘɛɞˊɞɘɞɨůŬɜ ůŰɞ ɛŬɔŮɑɟŮɛŬ əɡɟɑɤɠ ɓɞɨŰɡɟɞ. 

ɆŰɘɠ ŬűɖɔɐůŮɘɠ ɏɔɘɜŮ, Ůˊɑůɖɠ, űŬɜŮɟɐ ɖ ˊɞɘəɘɚɑŬ Űɖɠ ŭɘŬŰɟɞűɐɠ Űɤɜ ɇɞɡɟəɞəɟɖŰɘəɩɜ əŬɘ ɖ 

ůɖɛŬůɑŬ ˊɞɡ ŭɘɜɧŰŬɜ ůŰɘɠ ˊɟɩŰŮɠ ɨɚŮɠ. ũŮɜɘəɧŰŮɟŬ, ˊŬɟɞɡůɘɎůŰɖəŮ Ŭˊɧ Űɞɡɠ ɑŭɘɞɡɠ ɏɜŬɠ ɡɔɘŮɘɜɧɠ 

Űɟɧˊɞɠ ɕɤɐɠ, ˊɞɡ ůɡɜŭɨŬɕŮ ɢɧɟŰŬ, ɧůˊɟɘŬ, ɣɎɟɘŬ əŬɘ ůŮ ɚɘɔɧŰŮɟɖ ˊɞůɧŰɖŰŬ əɟɏŬɠ. ɄŬɟɎɚɚɖɚŬ, 

ŭɧɗɖəŬɜ ˊɚɖɟɞűɞɟɑŮɠ ɔɘŬ ůɡɔəŮəɟɘɛɏɜŬ ˊŬɟŬŭŮɑɔɛŬŰŬ űŬɔɖŰɩɜ, ŬɚɚɎ əŬɘ ɏɛűŬůɖ ůŰɞ ɔŮɔɞɜɧɠ ɧŰɘ ɖ 

ɔɜɩůɖ Űɤɜ űŬɔɖŰɩɜ ɛŮŰŬɓɘɓɎůŰɖəŮ7: 

çȾɟɖŰɘəɎ űŬɔɖŰɎ űɡůɘəɎ ɝɏɟɤ. ȷˊɧ Űɖ ɛɖŰɏɟŬ ɛɞɡ ɏɛŬɗŬ. ũɘŬ ˊŬɟɎŭŮɘɔɛŬ əɎɜɤ 

əŬɚŬɛɎɟɘŬ. ȾɎɜɤ ˊɞɚɨ ɤɟŬɑŬ űŬɔɖŰɎ ɧˊɤɠ ɛˊɎɛɘŮɠ, ɛɎɟŬɗɞ. ȺɛŮɑɠ ɢɟɖůɘɛɞˊɞɘɞɨɛŮ 

ŮɚŬɘɧɚŬŭɞ ůŮ ɧɚŬ. ȺɑɛŬůŰŮ ȾɟɖŰɘəɞɑè (ɆɡɜɏɜŰŮɡɝɖ ɛŮ Ahmet, 15.06.13), 

çȳɚɞɘ ɛŬɔŮɘɟŮɨɔŬɜŮ ůŰɞ ůˊɑŰɘ əɟɖŰɘəɎ űŬɔɖŰɎ. ȺɛŮɑɠ Ŭˊɧ Űɖ űŰɩɢŮɘŬ ˊɞɡ óɢŬɛŮ ɐɗŮɚŮ ɜŬ 

ˊɎɟŮɘ ɖ ɛɎɜŬ ɛɞɡ ɏɜŬ ɛŬɢŬɑɟɘ ůŰŬ ɢɏɟɘŬ ɜŰɖɠ, ɜŬ ˊɎɟŮɘ əɘ ɏɜŬ əŬɚŬɗɎəɘ ɜŬ ɓɔŮɘ ůŰɞ ɓɞɡɜɧ ɜŬ 

ɛŬɕɩɝŮɘ ɢɧɟŰŬ ɜŬ óɟɗŮɘ ɜŬ ɛŬɔŮɘɟɏɣŮɘ. ɁŬ ŮɓɟɎůŮɘ ɢɧɟŰŬ, ɜŬ ɓɎɚŮɘ ɚɘɧɚŬŭɞ ˊɎɜɤ, ɜŬ ůűɑɝŮɘ 

əɘ ɏɜŬ ɚŮɛɧɜɘ ˊɎɜɤ, ɜŬ əɎŰůɞɡɛŮ ɜŬ Űɞ űɎɛŮ. ɁŬ ɣɐůŮɘ əɘ Ŭɜɏ ɛˊɞɟɏůŮɘ ɛɘŬ űŬůɞɡɚɎŭŬ, 

ŬəɧɛŬ əŬɚɨŰŮɟŬ. ȰŰůɘ ɐŰŬɜŮ. ȳɚŬ ŰŬ űŬɔɖŰɎ ŰŬ ɣɐɜŬɛŮ ɛŮ ŰŬ ɝɨɚŬè (ɆɡɜɏɜŰŮɡɝɖ ɛŮ Alē, 

12.06.13),  

 çɆŰɞ ůˊɑŰɘ ɏəŬɜŬɜ əɟɖŰɘəɎ űŬɔɖŰɎ. Ɇɞɡˊɘɏɠ, ůŬɚɎŰŬ. ȹɞɨɚŮɡŬ ůŮ əŬɟɎɓɘŬ ˊŬɚɘɎ əŬɘ ɧŰŬɜ 

ˊɐɔŬɘɜŬ ůŰɖɜ Ⱦɤ ŮɑŭŬ ɧŰɘ ɏəŬɜŬɜ ŰŬ ɑŭɘŬ űŬɔɖŰɎ ɧˊɤɠ ɖ ɛɖŰɏɟŬ ɛɞɡ [é] ɆŰɖɜ əɞɡɚŰɞɨɟŬ 

Űɞɡ űŬɔɖŰɞɨ ɡˊɐɟɢŮ ŰŮɟɎůŰɘŬ ŭɘŬűɞɟɎ. ɇɧŰŮ ŰŬ ɝŮɟɎ űŬůɧɚɘŬ, Űɖ űɎɓŬ ɞɘ ɜŰɧˊɘɞɘ ŭŮɜ ŰŬ 

ɏŰɟɤɔŬɜ. ȷˊɧ ŮɛɎɠ ŰŬ ɏɛŬɗŬɜ [é] ɆŰŬ ɛˊŬɥɟɎɛɘŬ ɏəŬɜŬɜ əɟɖŰɘəɎ əɞɡɚɞɡɟɎŰůɘŬè 

(ɆɡɜɏɜŰŮɡɝɖ ɛŮ Hakan, 12.08.15), 

çɀŬɔŮɘɟŮɨɤ ŰŬ əɟɖŰɘəɎ űŬɔɖŰɎ ˊɞɡ ɏɛŬɗŬ Ŭˊɧ Űɖ ɛɖŰɏɟŬ ɛɞɡ, Ŭˊɧ Űɖɜ ɞɘəɞɔɏɜŮɘɎ ɛɞɡ. ȳɚɞɘ 

ɚɏɜŮ ɧŰɘ ŰŬ əɟɖŰɘəɎ űŬɔɖŰɎ ŮɑɜŬɘ ˊɞɚɨ ɤɟŬɑŬ. [é] ūŬůɞɡɚɧɟɡɕɞ, əɟɏŬɠ ɛŮ ɔɘŬɞɨɟŰɘ, ůŰɘɓɎŭɞ, 

ɛɎɟŬɗɞɠ ɛŮ Űůɘ űŬůɧɚŮɠ. ȳɚŬ ŰŬ űŬɔɖŰɎ ˊɞɡ əɎɜɤ ŮɑɜŬɘ Ŭˊɧ ŬɡŰɞɨɠ. ȷɔəɘɜɎɟŮɠè 

(ɆɡɜɏɜŰŮɡɝɖ ɛŮ G¿ler, 23.07.13), 

çȼ ɔɡɜŬɑəŬ ɛɞɡ Ŭˊɧ Űɖ ɛŬɛɎ ɛɞɡ ɏɛŬɗŮ. [é] ȳɚŬ ŰŬ ɢɧɟŰŬ əɎɜŮɘ. ȷůəɞɚɑɛˊɟɞɡɠ, əŮɜŰŬɜɏ, 

ɛŬɥɕɎɜŮɠ (ɛŮɚɘŰɕɎɜŮɠ), əɞɚɞŰůɨɗɘŬ (əɞɚɞəɨɗɘŬ) [é] əɟɑŬɠ əŬŰůɑůŰɘəɞ (əɟɏŬɠ əŬŰůɘəɑůɘɞ) 

[é] ȼ ɛɎɜŬ ɛɞɡ [ɏɚŮɔŮ] ñəŬŰůɑəɘ ɜŬ ˊɎɟŮɘɠ ɏɜŬ əɘɚɧ ɜŬ Űɞ əɎɛɞɡɛŮ ɛŮ Űɞ ɔɘɞɞɨɟŰɘ.ò ȼ 

 
7 ɁŬ ůɖɛŮɘɤɗŮɑ ůŰɞ ůɖɛŮɑɞ ŬɡŰɧ ɧŰɘ ŰŬ ŬˊɞůˊɎůɛŬŰŬ ůɡɜŮɜŰŮɨɝŮɤɜ ůŰŬ əɟɖŰɘəɎ ɔɟɎűɞɜŰŬɘ ůŮ ˊɚɎɔɘŬ ɔɟŬűɐ əŬɘ 

ɞɘ ɚɏɝŮɘɠ Űɖɠ əɟɖŰɘəɐɠ ŭɘŬɚɏəŰɞɡ ůɖɛŮɘɩɜɞɜŰŬɘ ɛŮ ɏɜŰɞɜɖ ɔɟŬűɐ.  

ɄŮɟɘůůɧŰŮɟŬ ŬˊɞůˊɎůɛŬŰŬ ůɡɜŮɜŰŮɨɝŮɤɜ: 

çȼ ɛɖŰɏɟŬ ɛɞɡ ɛŬɔŮɑɟŮɡŮ ˊɞɚɨ ɤɟŬɑŬ. ɀŬɔŮɑɟŮɡŮ ůɡɢɜɎ əŬŰůɘəɑůɘɞ əɟɏŬɠ ɛŮ ɢɧɟŰŬè (ɆɡɜɏɜŰŮɡɝɖ ɛŮ 

Y¿cel D., 09.08.13), 

çɃ ɔɘɞɠ ɛɞɡ ɚɏŮɘ ɧŰɘ ŮɑɜŬɘ ȾɟɖŰɘəɧɠ. ȷˊɧ ɛɏɜŬ. Ƀ ˊŬŰɏɟŬɠ Űɞɡ ŮɑɜŬɘ ɜŰɧˊɘɞɠ. ɀɘŬ ɛɏɟŬ Űɞɡ ɏűŰɘŬɝŬ 

yoĵurtlu et (əɟɏŬɠ ɛŮ ɔɘŬɞɨɟŰɘ) əŬɘ ɛɞɡ ŮɑˊŮ óɛŬɛɎ, ŬɡŰɧ ŮɑɜŬɘ ŭɘəɧ ɛŬɠ űŬɔɖŰɧ, əɟɖŰɘəɧôè (ɆɡɜɏɜŰŮɡɝɖ 

ɛŮ Dilek, 17.07.15), 

çȹŮɜ ɐɝŮɟŬɜ ɞɘ ɜŰɧˊɘɞɘ ɜŬ ŰɟɩɜŮ ɢŰŬˊɧŭɘ, əŬɚŬɛɎɟɘ, ɟŬŭɑəɘŬ. ȺəŮɑɜɞɘ Űɞɡɠ ŰŬ ɏɛŬɗŬɜè (ɆɡɜɏɜŰŮɡɝɖ ɛŮ 

Ahmet A.,  02.07.13), 

çȰɛŬɗŬɜ Ŭˊɧ ŮɛɎɠ, ɞ Űɟɧˊɞɠ ˊɞɡ ŰŬ ɛŬɔŮɘɟŮɨɞɡɜ ɧɛɤɠ ůɡɜŮɢɑɕŮɘ ɜŬ ŮɑɜŬɘ ŭɘŬűɞɟŮŰɘəɧɠ. ȺɛŮɑɠ ůɎɚŰůŬ 

ŭŮ ɢɟɖůɘɛɞˊɞɘɞɨɛŮ, ŮɑɜŬɘ ɎůˊɟŬ ŰŬ űŬɔɖŰɎ ɛŬɠ, ˊɘɞ ŮɚŬűɟɘɎè (ɆɡɜɏɜŰŮɡɝɖ ɛŮ Nurcan, 22.07.15). 
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ɔɡɜŬɑəŬ ɛɞɡ əŬɘ əɘɞűŰɏŭŮɠ əɎɜŮɘ ɛŮ Űɞ ɔɘɞɞɨɟŰɘ. ȾɟɑŬɠ, əɘɞűŰɏŭŮɠè (ɆɡɜɏɜŰŮɡɝɖ ɛŮ Mehmet 

O., 26.07.13), 

çȷůəɞɚɨɛˊɟɞɡɠ, ɛɎɟŬɗŬ, ɓɟɞɨɓŮɠ, ůŰɑűɜɞ ï ůŰɟɞɨűɡɔɔŬ [Űɞ ůɡɔəŮəɟɘɛɏɜɞ ɢɧɟŰɞ 

ŬɜŬűŮɟɧŰŬɜ ɤɠ Giritli  otu], ˊɟɎůŬ, əŮɜŰŬɜɏ. [é] ȱɜŰŬ ɣɐɜŮɘɠ əŬɘ ɛɡɟɑɕŮɘ əŮɜŰŬɜɏ ɛŮ əŮɟŮɓɑɕɘ 

[é] ɀŬɔŮɘɟŮɨɤ ɧˊɤɠ ŰŬ ŮɑŭŬ Ŭˊɧ Űɖ ɛɖŰɏɟŬ ɛɞɡ. ȾɎɜɤ ɔɚɡəɧ ɛŮ ɛˊɞɡɟɜɏɚŮɠ, əɡŭɩɜɘ, 

ɛŬɟɛŮɚɎŭŮɠ ɛŮ ˊŮɟɔŬɛɧɜŰɞ. ȼ ɛɖŰɏɟŬ ɛɞɡ ŮɑɢŮ ɏɜŬ ŭɑůəɞ ɛŮ ŭɨɞ ˊɞŰɐɟɘŬ. ɆŰɞ ɏɜŬ ŮɑɢŮ ŰŬ 

əɞɡŰɎɚɘŬ əŬɘ ůŰɞ Ɏɚɚɞ ɜŮɟɧ ɔɘŬ ɜŬ ɓɎɕɞɡɜ ŰŬ ɢɟɖůɘɛɞˊɞɘɖɛɏɜŬ əɞɡŰɎɚɘŬ əŬɘ ůŰɖ ɛɏůɖ Űɞ ɔɚɡəɧ 

əɞɡŰŬɚɘɞɨè (ɆɡɜɏɜŰŮɡɝɖ ɛŮ G¿ler, 05.09.15),  

çȼ ɛŬɛɎ ɛɞɡ ɏəŬɜŮ ɚŬɕɞɡɟɑŭŮɠ. ȻɨɛɤɜŮ ɣɤɛɑ ɛŮ Űɖ ɛŬɔɘɎ. [é] ȼ ɛɖŰɏɟŬ ɛɞɡ ɏəŬɜŮ 

ˊŮɜŰŬɜɧůŰɘɛŬ űŬɔɖŰɎ. ɄɞɚɚɎ ɢɧɟŰŬ ŮɛŮɑɠ, ŬɡŰɞɑ ŭŮɜ ɏŰɟɤɔŬɜ [é] ɇɞ ɝɏɟŮɘɠ ɢɞɢɚɘɞɨɠ; 

ɉɞɢɚɘɞɨɠ ŭŮɜ ŰɟɩɜŮ ɞɘ ɔŮɟɚɐŭŮɠ [ŰɞɡɟəɘəɎ yerli= ɜŰɧˊɘɞɠ]. ȰɜŬ ŮɓŭɞɛɎŭŬ ŬɚŮɨɟɘ Űɞ ŭɑɜŮɘ ɜŬ 

űɎɜŮ əɘ ɏɜŬ ŮɓŭɞɛɎŭŬ əɘ ɨůŰŮɟŬ Űɞ əɎɜŮɘ ŰɞɛɎŰŮɠ ɛŮ ɟɨɕɘ. ȺɛŮɑɠ əŬɘ ŰɩɟŬ ɎɛŬ ɓɟɑůəɞɡɛŮ 

ŰɟɩɛŮè8 (ɆɡɜɏɜŰŮɡɝɖ ɛŮ Bayram, 22.07.15),  

çɇɧŰŮ ɕɨɛɤɜŬɜ əɎɗŮ ɛɏɟŬ ɣɤɛɑ ůŰɞ űɞɨɟɜɞ [é]. Ⱥɔɩ ŭŮɜ ɝɏɟɤ ˊɞɚɚɎ. [é] ūŬɔɖŰɎ ɝɏɟɤ 

[é]ɇŬ űŬɔɖŰɎ Űɞɡɠ ɐŰŬɜ ŭɘŬűɞɟŮŰɘəɎ. ɀŬɔŮɑɟŮɡŬɜ ɣɎɟɘŬ, əŬɚŬɛɎɟɘŬ, ɢŰŬˊɧŭɘŬ [é] ȷɡŰɐ 

ɖ əɞɡɚŰɞɨɟŬ ŭɘŬŰɖɟŮɑŰŬɘ, ůɡɜŮɢɑɕŮŰŬɘ [é] ȳŰŬɜ ɐɛŬůŰŬɜ ɛɘəɟɞɑ ɖ ɛɖŰɏɟŬ ɛɞɡ ɏɓŬɕŮ ůŮ 

ŰŮɜŮəɘɏ ɢɞɢɚɘɞɨɠ əŬɘ Űɞɡɠ ŰɟɩɔŬɛŮ. ɇɞɡɠ ɏŭɘɜŮ ŬɚŮɨɟɘ, ŭŮ ɗɡɛɎɛŬɘ əŬɚɎè (ɆɡɜɏɜŰŮɡɝɖ ɛŮ 

Nesrin, 14.07.15), 

çūŬɔɖŰɎ ɡˊɎɟɢɞɡɜ ˊɞɚɚɎ. ȷəɧɛŬ ŰŬ ůɡɜŮɢɑɕɞɡɛŮ. ɆɎɚŰůŬ ɢɟɖůɘɛɞˊɞɘɞɨůŬɜ ɚɑɔɞ. ɇɞ ɢŰŬˊɧŭɘ, 

Űɞ ɣɎɟɘ ŰŬ ɏɣɖɜŬɜ ɎůˊɟŬ. Kereviz, kenker ŭŮɜ ŰŬ ɐɝŮɟŬɜ əŬɗɧɚɞɡ ɞɘ ɜŰɧˊɘɞɘ. ȼ ɛɖŰɏɟŬ ɛɞɡ 

ɏəŬɜŮ ɢŰŬˊɞŭɞˊɑɚŬűɞ.ķilofta ɝɏɟŮɘɠ Űɘ ŮɑɜŬɘ; Ƀɘ ȾɟɖŰɘəɏɠ Űɞ ɏəŬɜŬɜ ˊɞɚɨ ŬɡŰɧ Űɞ ɔɚɡəɧ.. Ƀɘ 

Ůŭɩ ŭŮɜ ɐɝŮɟŬɜ. Ƀɘ ȾɟɖŰɘəɞɑ ŰŬ ɏɛŬɗŬɜ ŬɡŰɎ. Lor tatlēsē əɎɜɞɡɛŮ. ɄɘŰŬɟɎŰůɘ. ɀŮ ɛɡɕɐɗɟŬ. 

ũɚɡəɧ ɜŰɞɛŬŰɎəɘ. ȹŮɜ ɔŮɜɜɐɗɖəŬ ŮəŮɑ [ůŰɖɜ ȾɟɐŰɖ] ŬɚɚɎ ɛŮɔɎɚɤůŬ ɛŮ ŬɡŰɏɠ Űɘɠ ɔŮɨůŮɘɠè 

(ɆɡɜɏɜŰŮɡɝɖ ɛŮ Canan, 05.06.13), 

çȰűŰɘŬɢɜŬɜ ŰůɞɡɟɏəɘŬ ɛŮ əɧəəɘɜŬ ŬɡɔɎ. ȼ ɔɘŬɔɘɎ ɛɞɡ, Űɞ əɎɜŬɛŮ əɘ ŮɛŮɑɠ ɛŮ ŮɚŬɘɧɚŬŭɞè 

(ɆɡɜɏɜŰŮɡɝɖ ɛŮ Dilek, 17.07.15), 

çȾŬɚɘŰůɞɨɜɘŬ ɛŮ ɛɡɕɐɗɟŬ, ɛŮ Űɞ ŬɓɎɟůŬɛɞ (ŭɡɧůɛɞɠ), ɚɘɔɎəɘ ɕɎɢŬɟɖ, əŬɜɏɚŬ. [é] 

ɛɡɕɖɗɟɧˊɘŰŮɠ ɛŮ Űɞ ˊɟɞɕɨɛɘ, ŰɖɔŬɜɘŰɧˊɘŰŮɠ, əɞɡɚɞɨɟɘŬ ɛŮ ɛŬɔɘɎ ɜŬ űɞɡůəɩůɞɡɜŮ, ɛŮ Űɞ ɔɎɚŬ. 

ɆŰɞ ɛˊŬɥɟɎɛɘ. ɀŮ ŰŬ əɟɞɛɛɨŭɘŬ ŰŬ ɓɟɎɕŬɜŮ, ŰŬ ɛˊɞɔɘɎŰɘɕŬɜ əɘ Ŭˊɧ əŬɘ ɕɨɛɖ Űɞ ɔɡɟɑɕŬɜŮ ŮˊŬɏ 

ɓɎɕŬɜŮ Űɞ Ŭɡɔɧ əŬɘ ůŰɞ űɞɨɟɜɞ [é]. ȼ ɔɘŬɔɘɎ ɛɞɡ ɏəŬɜŮ əɟɖŰɘəɎ əɞɡɚɞɡɟɎəɘŬ. ɀŮ Űɞ ŰůɎɘ 

ŮɑɜŬɘ ˊɞɚɨ ɤɟŬɑŬè (ɆɡɜɏɜŰŮɡɝɖ ɛŮ G¿ler, 05.09.15). 

ɆŰŬ ˊŬɟŬˊɎɜɤ ŬˊɞůˊɎůɛŬŰŬ ŮɑɜŬɘ űŬɜŮɟɐ ɖ ˊɞɘəɘɚɑŬ Űɤɜ űŬɔɖŰɩɜ əŬɘ Űɤɜ ɔɚɡəɩɜ ˊɞɡ 

ŬɜŬəɎɚŮůŬɜ ɞɘ ɇɞɡɟəɞəɟɖŰɘəɞɑ. Ƀɘ ɝŮɢɤɟɘůŰɏɠ ɔŮɨůŮɘɠ Űɞɡɠ ŭŮɜ ˊŮɟɘɞɟɑůŰɖəŬɜ ůŰŬ ɡɚɘəɎ əŬɘ Űɞ 

ŭɘŬűɞɟŮŰɘəɧ Űɟɧˊɞ ɛŬɔŮɘɟɏɛŬŰɧɠ Űɞɡɠ, ŬɚɚɎ ůɡɜŭɡɎůŰɖəŬɜ ɛŮ ɏɜŬ ˊɚɐɗɞɠ ɜɞɖɛɎŰɤɜ, ɛŮ Űɘɠ 

ŬɜŬɛɜɐůŮɘɠ Űɤɜ ŬŰɧɛɤɜ ɔɘŬ Űɘɠ ŮəɎůŰɞŰŮ ɔŮɨůŮɘɠ. Ƀɘ ŬɜŬűɞɟɏɠ ůŰɞ űŬɔɖŰɧ ůɡɜŭɡɎůŰɖəŬɜ ɛŮ Űɘɠ 

ŬɘůɗɐůŮɘɠ əŬɘ, ŮɘŭɘəɧŰŮɟŬ, ɛŮ Űɖɜ çɞůűɟɖŰɘəɐ ɛɜɐɛɖè. çȼ ɞůűɟɖŰɘəɐ ɛɜɐɛɖ ɚŮɘŰɞɡɟɔŮɑ ůŰɞ ɜŬ 

ŬɜŬɔɜɤɟɑɕɞɡɛŮ əŬɘ ɜŬ ŬɜŬəŬɚɞɨɛŮ ɛɡɟɤŭɘɏɠ ˊɞɡ ůɡɜŭɏɞɡɛŮ ɛŮ ŭɘŬűɞɟŮŰɘəɎ ˊŮɟɘɓɎɚɚɞɜŰŬ, ŬɚɚɎ ɛŬɠ 

ŭɑɜŮɘ Ůˊɑůɖɠ Űɖɜ ɘəŬɜɧŰɖŰŬ ɜŬ ŬɜŬəŬɚɏůɞɡɛŮ ˊɞɚɨ ůɡɔəŮəɟɘɛɏɜŮɠ ŬɜŬɛɜɐůŮɘɠè (Brady, 2012: 81). ȼ 

ɞůűɟɖŰɘəɐ ɛɜɐɛɖ ɐŰŬɜ ŮəŮɑɜɖ ˊɞɡ ɓɞɐɗɖůŮ Űɞɡɠ ɇɞɡɟəɞəɟɖŰɘəɞɨɠ ɜŬ ɗɡɛɖɗɞɨɜ Űɘɠ əɟɖŰɘəɏɠ 

ɞɜɞɛŬůɑŮɠ ɔɘŬ ˊɞɚɚɎ Ŭˊɧ ŰŬ ɡɚɘəɎ, ŬɚɚɎ əŬɘ ŰŬ ɞɜɧɛŬŰŬ Űɤɜ ɑŭɘɤɜ Űɤɜ űŬɔɖŰɩɜ.  

çȾɘ Ůɔɩ ɐɝŮɟŬ ˊɞɚɚɎ əɟɖŰɘəɎ. ũɘŬ ˊŬɟɎŭŮɘɔɛŬ əɎˊɞɘŮɠ ɚɏɝŮɘɠ ɔɘŬ Űɞ űŬɔɖŰɧ ŭŮɜ Űɘɠ ɐɝŮɟŬ 

ůŰŬ ŰɞɡɟəɘəɎ, ɛɧɜɞ ůŰŬ əɟɖŰɘəɎ. ɀɧɜɞ ůŰɞ ůˊɑŰɘ ɛɘɚɞɨůŬ ɧɛɤɠ, ɏɝɤ ɛɘɚɞɨůŬ ŰɞɡɟəɘəɎ. 

 
8 ȷɜŬűɞɟɏɠ ůŰɞɡɠ çɢɞɢɚɘɞɨɠ ɛˊɞɡɛˊɞɡɟɘůŰɞɨɠè ůɡɜŬɜŰɎɛŮ əŬɘ ůŰɞ ɓɘɓɚɑɞ Űɞɡ ȾŮűŬɚɎəɖ, 2010: 381. 
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[é] ȿɏɝŮɘɠ ɧˊɤɠ ñűŬəɑ,ò ñəɘɞɜŰŬɜɏ,ò ñˊɟɎůɞ,ò ŭŮɜ Űɘɠ ɐɝŮɟŬ ůŰŬ ŰɞɡɟəɘəɎ. ȳɛɤɠ ɛŮ ŰŬ 

ɢɟɧɜɘŬ ŰŬ ɝɏɢŬůŬ. ŪŬ ɐɗŮɚŬ ɜŬ ɛɖɜ ŰŬ ɝŮɢɜɞɨůŬ. ȷɚɚɎ ɛŮ ˊɞɘɞɜ ɜŬ ɛɘɚɐůɤ;è. (ɆɡɜɏɜŰŮɡɝɖ 

ɛŮ G¿ler, 23.07.13).  

ɆɡɜɞɣɑɕɞɜŰŬɠ, ɞɘ ˊŬɟŬˊɎɜɤ ŬɜŬűɞɟɏɠ Űɤɜ űŬɔɖŰɩɜ ůɡɔəŮɜŰɟɩɗɖəŬɜ ůŮ ŭɨɞ ˊɑɜŬəŮɠ. ɆŰɞɜ 

ˊɟɩŰɞ ˊɑɜŬəŬ ŮɑɜŬɘ ɞɘ ɞɜɞɛŬůɑŮɠ Űɤɜ űŬɔɖŰɩɜ əŬɘ Űɤɜ ɔɚɡəɩɜ ůŰŬ ŰɞɡɟəɞəɟɖŰɘəɎ, Ůɜɩ ůŰɞ ŭŮɨŰŮɟɞ 

ˊɑɜŬəŬ ɞɘ ɞɜɞɛŬůɑŮɠ ůŰŬ ŰɞɡɟəɘəɎ, ɛŮ Űɖ ɛŮŰɎűɟŬůɐ Űɞɡɠ: 

 

ȾȷɇȷȿɃũɃɆ ūȷũȼɇɋɁ ȾȷȽ ũȿɈȾɋɁ (ůŰŬ ŰɞɡɟəɞəɟɖŰɘəɎ) 

ɀȺ ȾɅȺȷɆ ȿȷɉȷɁȽȾȷ / ɃɆɄɅȽȷ ȷȿȿɃ ũȿɈȾȷ 

əɘɞűŰɏŭŮɠ ŬɔəɘɜɎɟŮɠ ɢɞɢɚɘɞɑ* əɞɡɚɞɡɟɎŰůɘŬ 

(=əɞɡɚɞɡɟɎəɘŬ) 

əŬŰůɑəɘ ɛŮ ɔɘɞɞɨɟŰɘ űŬəɑ   

ůŰɘɓɎŭɞ űŬůɞɡɚɎŭŬ   

 űŬůɞɡɚɧɟɡɕɞ   

 ɛŬɥɕɎɜŮɠ (=ɛŮɚɘŰɕɎɜŮɠ)   

 Ŭůəɞɚɑɛˊɟɞɡɠ   

 əɞɚɞŰůɨɗɘŬ (=əɞɚɞəɨɗɘŬ)   

 ɛɎɟŬɗɞɠ ɛŮ Űůɘ űŬůɧɚŮɠ   

 ůɏɚɘɜɞ   

 ɢɧɟŰŬ   

 ˊɟɎůɞ-əŮɜŰŬɜɏ/əɘɞɜŰŬɜɏ   

 ɚŬɕɞɡɟɑŭŮɠ   

 űɎɓŬ   

*ȷɜŬűɏɟɗɖəŮ ɤɠ űŬɔɖŰɧ Ŭˊɧ ɞɟɘůɛɏɜɞɡɠ ŬűɖɔɖŰɏɠ 

ɄɑɜŬəŬɠ 1 

ɆŰɘɠ ŬűɖɔɐůŮɘɠ ůŰŬ ŰɞɡɟəɞəɟɖŰɘəɎ, ůŰɘɠ ɚɏɝŮɘɠ çɛɎɟŬɗɞɠè əŬɘ çŬůəɞɚɨɛˊɟɞɡɠè ɐŰŬɜ ŭɘŬəɟɘŰɐ ɖ 

ɢɟɐůɖ Űɞɡ ŬɟůŮɜɘəɞɨ ɔɏɜɞɡɠ ŬɜŰɑ Űɞɡ ɞɡŭŮŰɏɟɞɡ, ɖ ɞˊɞɑŬ ŬˊɞŰŮɚŮɑ ɢŬɟŬəŰɖɟɘůŰɘəɧ ɔɜɩɟɘůɛŬ Űɖɠ 

əɟɖŰɘəɐɠ ŭɘŬɚɏəŰɞɡ. ɆɨɛűɤɜŬ ɛŮ Űɞɜ ɉŬɟŬɚŬɛˊɎəɖ, çɖ ɡˊŮɟɞɢɐ Űɞɡ ŬɟůŮɜɘəɞɨ ɔɏɜɞɡɠ, ŮəŮɑ ɧˊɞɡ ɖ 

əɞɘɜɐ ɜŮɞŮɚɚɖɜɘəɐ ɢɟɖůɘɛɞˊɞɘŮɑ Űɞ ɞɡŭɏŰŮɟɞ ŮɑɜŬɘ ɘŭɘŬɑŰŮɟŬ ŮɜŰɡˊɤůɘŬəɐ ůŰɖɜ əɟɖŰɘəɐ ŭɘɎɚŮəŰɞè 

(ɉŬɟŬɚŬɛˊɎəɖɠ, 2001: 87). ȷˊɧ Űɘɠ ŬűɖɔɐůŮɘɠ, ŭɘŬˊɘůŰɩɗɖəŮ Ŭəɧɛɖ ɧŰɘ ɞɘ ŬɜŰŬɚɚɎɝɘɛɞɘ ˊɟɩŰɖɠ ɔŮɜɘɎɠ 

əŬɘ ɞɟɘůɛɏɜɞɘ Ŭˊɧɔɞɜɞɑ Űɞɡɠ ɏŰɟɤɔŬɜ çɢɞɢɚɘɞɨɠè (ůŬɚɘɔəɎɟɘŬ), ɛŮɕɏ ˊɞɡ ɞɘ ɜŰɧˊɘɞɘ ɀɞɡůɞɡɚɛɎɜɞɘ ŭŮ 

ŭɞəɑɛŬɕŬɜ. ɆŰɖɜ ˊɟŬəŰɘəɐ Űɞɡ űŬɔɖŰɞɨ, Ůˊɞɛɏɜɤɠ, ŬˊɞŰɡˊɩɗɖəŬɜ ˊɞɚɘŰɘůɛɘəɏɠ ˊɟɞəŬŰŬɚɐɣŮɘɠ.9 

 
9ȷɜɎɚɞɔŮɠ ŬɜŬűɞɟɏɠ ůŰɘɠ ˊɞɚɘŰɘůɛɘəɏɠ ˊɟɞəŬŰŬɚɐɣŮɘɠ ˊŬɟɞɡůɘɎɕŮɘ ɔɘŬ Űɞ Bodrum əŬɘ ɖ Mansur: çɞɘ ȾɟɖŰɘəɞɑ 

ɏɛŬɗŬɜ Űɞɡɠ ɜŰɧˊɘɞɡɠ ɜŬ ŰɟɩɜŮ ŭɘɎűɞɟŬ, ŰŬ ɞˊɞɑŬ ŭŮɜ ɏŰɟɤɔŬɜ ɜɤɟɑŰŮɟŬ ɐ ŮˊŮɘŭɐ ŭŮɜ ŰŬ ɔɜɩɟɘɕŬɜ ɐ ŮˊŮɘŭɐ ŮɑɢŬɜ 

ɗɟɖůəŮɡŰɘəɏɠ əŬɘ ŭɘɎűɞɟŮɠ ˊɟɞɚɐɣŮɘɠ. [é] Ƀɘ ɜŰɧˊɘɞɘ ŭŮɜ ɏŰɟɤɔŬɜ ɩɟɘɛŮɠ ɜŰɞɛɎŰŮɠ ɔɘŬŰɑ ɜɧɛɘɕŬɜ ɧŰɘ ˊɟɞəŬɚɞɨɜ 

ˊɡɟŮŰɧ. ȹŮɜ ɏŰɟɤɔŬɜ əŬɘ ˊɟɞɥɧɜŰŬ Űɖɠ ɗɎɚŬůůŬɠ ɔɘŬŰɑ Űɞ ɗŮɤɟɞɨůŬɜ ŬɛŬɟŰɑŬè (Mansur, 1972: 10). 
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ɋɠ ˊɟɞɠ Űɞɜ Űɟɧˊɞ ɛŬɔŮɘɟɏɛŬŰɞɠ, ŰŬ űŬɔɖŰɎ ˊɞɡ ŬɜŬűɏɟɗɖəŬɜ ɐŰŬɜ əɡɟɑɤɠ ɛŬɔŮɘɟŮɛɏɜŬ ůŮ 

əŬŰůŬɟɧɚŬ ɐ űɞɨɟɜɞ, ɛŮ ŮɝŬɑɟŮůɖ ɞɟɘůɛɏɜŮɠ ˊɑŰŮɠ ɐ əɎˊɞɘŬ ɣɎɟɘŬ, ˊɞɡ ɐŰŬɜ ŰɖɔŬɜɘŰɎ. Ⱥˊɑůɖɠ, ŭŮɜ 

ɡˊɐɟɢŬɜ əŬɗɧɚɞɡ ŬɜŬűɞɟɏɠ ůŮ ɢɞɘɟɘɜɧ əɟɏŬɠ, ˊŬɟɎ ɛɧɜɞ ůŮ Ŭɟɜɑ (ɛŬɔŮɘɟŮɛɏɜɞ ɛŮ ɢɧɟŰŬ əŬɘ ɚŬɢŬɜɘəɎ) 

əŬɘ ˊɘɞ ůˊɎɜɘŬ əɞŰɧˊɞɡɚɞ. ũŮɜɘəɎ, Űɞ əɟɏŬɠ ŭŮ űɎɜɖəŮ ɜŬ ŮɑɢŮ əɡɟɑŬɟɢɖ ɗɏůɖ ůŰɖ ŭɘŬŰɟɞűɐ Űɤɜ 

ɇɞɡɟəɞəɟɖŰɘəɩɜ ůŰɞ Bodrum. ȷɡŰɧ ˊɘɗŬɜɧɜ ůɢŮŰɑɕŮŰŬɘ ɛŮ Űɞ ɔŮɔɞɜɧɠ ˊɤɠ ɞɨŰŮ ůŰɖɜ ȾɟɐŰɖ Űɤɜ Ŭɟɢɩɜ 

Űɞɡ 20ɞɨ ŬɘɩɜŬ Űɞ əɟɏŬɠ ŮɑɢŮ ůɡɢɜɐ ɗɏůɖ ůŰɖɜ əɟɖŰɘəɐ əɞɡɕɑɜŬ, əŬɗɩɠ ɐŰŬɜ ŭɨůəɞɚɞ ɜŬ ůɡɜŰɖɟɖɗŮɑ, 

ɔɘŬ ŬɡŰɧ əŬɘ əŬŰŬɜŬɚɤɜɧŰŬɜ əɡɟɑɤɠ ůŮ ŰŮɚŮŰɏɠ əŬɘ ɔɘɞɟŰɏɠ. 

ɆŮ əɎˊɞɘŮɠ ˊŮɟɘˊŰɩůŮɘɠ əŬŰɎ Űɖ ŭɘɎɟəŮɘŬ Űɖɠ ɏɟŮɡɜŬɠ, ɞɘ ɜɞɘəɞəɡɟɏɠ ɛŬɔŮɑɟŮɣŬɜ ɞɟɘůɛɏɜŬ 

űŬɔɖŰɎ, ɔɘŬ ɜŬ ŭŮɑɝɞɡɜ ůŰɖɜ ˊɟɎɝɖ Űɘɠ ɛŬɔŮɘɟɘəɏɠ Űɞɡɠ ɘəŬɜɧŰɖŰŮɠ. ɇŬ űŬɔɖŰɎ Űɞɡɠ ɐŰŬɜ ɏɜŰɞɜŬ ůŮ 

ɔŮɨůɖ, ɛŮ Űɖ ɢɟɐůɖ ŬɟəŮŰɩɜ ɛˊŬɢŬɟɘəɩɜ. ɄɞɚɚɎ Ŭˊɧ ŬɡŰɎ ůɡɜɞŭŮɨɞɜŰŬɜ ɝŮɢɤɟɘůŰɎ ɛŮ ɟɨɕɘ. ɆŮ əŬɛɑŬ 

ŮˊɑůəŮɣɖ ůŮ ůˊɑŰɘ ɇɞɡɟəɞəɟɖŰɘəɩɜ ŭŮɜ ˊɟɞůűɏɟɗɖəŮ Ŭɚəɞɧɚ, ˊŬɟɎ ɛɧɜɞ ɜŮɟɧ ɐ ŬɜŬɣɡəŰɘəɧ. ȼ 

ɔɜɤůŰɐ Yeni Raki (ˊŬɟɧɛɞɘŬ ɛŮ Űɞ Ůɚɚɖɜɘəɧ ɞɨɕɞ, ŬɚɚɎ ɛŮ ɔɚɡəɎɜɘůɞ əŬɘ 45% Ŭɚəɞɧɚ) űɎɜɖəŮ ˊɤɠ 

əŬŰŬɜŬɚɤɜɧŰŬɜ ůŮ ŮůŰɘŬŰɧɟɘŬ əŬɘ ɧɢɘ ůŮ ɘŭɘɤŰɘəɞɨɠ ɢɩɟɞɡɠ. ȹŮɜ ˊŬɟŬŰɖɟɐɗɖəŮ ɖ əŬŰŬɜɎɚɤůɐ Űɖɠ 

ůŰɞɡɠ ɇɞɡɟəɞəɟɖŰɘəɞɨɠ ˊɞɡ ɛŮɚŮŰɐɗɖəŬɜ. 

 

ɀȺ ȾɅȺȷɆ ȿȷɉȷɁȽȾȷ/ 

ɃɆɄɅȽȷ 

ŪȷȿȷɆɆȽɁȷ ũȿɈȾȷ 

ȾɟɏŬɠ ɛŮ ɔɘŬɞɨɟŰɘ/ 

Yoĵurtlu et 

 

ūɎɓŬ / Fava 

 

ȾŬɚŬɛɎɟɘ ï 

əŬɚŬɛɎɟɘ ɔŮɛɘůŰɧ/ 

Kalamar- Kalamar 

Dolmasē 

ȾŬɚɘŰůɞɨɜɘŬ/ Kalētsunya 

(lorla tatlēsē) 

ɁŰɞɚɛɎŭŮɠ (ɛŮ əɘɛɎ)/ 

Dolma (kēymalē) 

ȾɞɡəɘɎ /Bakla (ku­ē) ɉŰŬˊɧŭɘ/ Ahtapot ɇůɞɡɟɏəɘŬ ɛŮ ŬɡɔɎ/ 

Yumurtalē ¢ºrekler 

(ɓŬɛɛɏɜŬ əɧəəɘɜŬ, Űɖɜ 

ɄɟɤŰɞɛŬɔɘɎ) 

 Ɇɏɚɘɜɞ /Kereviz 

 

ɉŰŬˊɞŭɞˊɑɚŬűɞ/ 

Ahtapot pilavē 

ɇůɞɡɟɏəɘŬ / ¢ºrekler 

 ūŬůɧɚɘŬ ɝŮɟɎ /Kuru 

fasulye 

ɊŬɟɧůɞɡˊŬ /Balēk 

­orbasē 

ɇůɞɡɚŬɛɎ / ¢ulama 

 ȾɞɚɞəɡɗɞəŮűŰɏŭŮɠ/

M¿cver (kabakla) 

ɊɎɟɘ ˊɚŬəɑ /Balēk 

pilaki 

ȾɞɡɚɞɡɟɎəɘŬ / Girit halkasē 

 ȷůəɞɚɨɛˊɟɞɡɠ/ 

Kenker (ĸevketi 

bostan) 

Ɇɞɡˊɘɏɠ /S¿bye ũɚɡəɧ əɞɡŰŬɚɘɞɨ ɜŮɟɎɜŰɕɘ/ 

Turun­ re­eli 

 Arap sacē (sēra)/ 

ɛŬɡɟɞɛɎŰɘəŬ 

űŬůɧɚɘŬ 

 ũɚɡəɧ əɞɡŰŬɚɘɞɨ 

ˊŮɟɔŬɛɧɜŰɞ /Bergamot 

re­eli 

   ũɚɡəɧ əɞɡŰŬɚɘɞɨ ɜŰɞɛŬŰɎəɘ/ 

Domates re­eli 

   ɉŬɚɓɎ ɛŮ ŬɚŮɨɟɘ / Un 

helvasē 

   ȾɞɡɟŬɛˊɘɏŭŮɠ ɛŮ ŬɚŮɨɟɘ /Un 

kurabiyesi 

   ɀɡɕɖɗɟɧˊɘŰŮɠ/ŰɖɔŬɜɘŰɧˊɘŰŮɠ 

   ɆɘɚɧűŰŬ /ķēlofta 

ɄɑɜŬəŬɠ 2 
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ȷˊɧ Űɞɜ ˊŬɟŬˊɎɜɤ ˊɑɜŬəŬ (2), ɔɑɜŮŰŬɘ űŬɜŮɟɧ ˊɤɠ ŰŬ ˊŮɟɘůůɧŰŮɟŬ ˊŬɟŬŭŮɑɔɛŬŰŬ űŬɔɖŰɩɜ 

ŭɧɗɖəŬɜ ůŰŬ ŰɞɡɟəɘəɎ, əŬɗɩɠ ɐŰŬɜ ˊɘɞ Ůɨəɞɚɖ ɖ ˊŮɟɘɔɟŬűɐ Űɞɡɠ ůŮ ŬɡŰɐɜ Űɖ ɔɚɩůůŬ. ȷˊɧ Űɖ 

ŭɘŬŰɟɞűɐ Űɤɜ ɇɞɡɟəɞəɟɖŰɘəɩɜ Űɞɡ Bodrum, ŭɘŬˊɘůŰɩɜŮŰŬɘ ɧŰɘ Űɞ əɟɏŬɠ ɐŰŬɜ ɚɘɔɧŰŮɟɞ ůɡɢɜɧ, ůŮ 

ŬɜŰɑɗŮůɖ ɛŮ Űɞ ɣɎɟɘ, ŰŬ ɧůˊɟɘŬ əŬɘ ŰŬ ɚŬɢŬɜɘəɎ, ˊɞɡ ŮɛűŬɜɑɕɞɜŰŬɜ ůɡɢɜɧŰŮɟŬ. ɇɞ ɣɎɟɘ, ɛɎɚɘůŰŬ, 

ŬˊŬɜŰɎŰŬɘ əŬŰɎ ɓɎůɖ ůŮ ŮůŰɘŬŰɧɟɘŬ Űɖɠ ɔŮɘŰɞɜɘɎ Kumbah­e, Ŭˊô ɧˊɞɡ əŬɘ ɝŮəɑɜɖůŮ ɖ əŬŰŬɜɎɚɤůɐ Űɞɡ 

Ŭˊɧ Űɞɡɠ ɇɞɡɟəɞəɟɖŰɘəɞɨɠ ɣŬɟɎŭŮɠ. ɇŬ ɔɚɡəɎ, Ůˊɑůɖɠ, ŮɑɢŬɜ ɘŭɘŬɑŰŮɟɖ ɗɏůɖ ůŰɘɠ ɔɘɞɟŰɏɠ, ɛŮ ɞɟɘůɛɏɜŬ 

ɜŬ ɝŮɢɤɟɑɕɞɡɜ, ɧˊɤɠ ŰŬ əŬɚɘŰůɞɨɜɘŬ, Űɘɠ ɛɡɕɖɗɟɧˊɘŰŮɠ əŬɘ ŰŬ ŰůɞɡɟɏəɘŬ ɛŮ Űɞ Ŭɡɔɧ.  

ɇɞɡɟəɞəɟɖŰɘəɞɑ ŬɜŬűɏɟɗɖəŬɜ ɝŮɢɤɟɘůŰɎ ůŰɖ ůɡɜɐɗŮɘŬ ɜŬ űŰɘɎɢɜɞɡɜ ŰůɞɡɟɏəɘŬ ɛŮ əɧəəɘɜɞ 

Ŭɡɔɧ ůŰɖ ɛɏůɖ, ůɡɜɐɗɤɠ Űɖɜ ɄɟɤŰɞɛŬɔɘɎ, ɔɘŬ ɜŬ ɔɘɞɟŰɎůɞɡɜ Űɖɜ ȯɜɞɘɝɖ ɐ Űɖ ŭɘəɐ Űɞɡɠ ɗɟɖůəŮɡŰɘəɐ 

ɔɘɞɟŰɐ, Űɞ ɀˊŬɥɟɎɛɘ. Ƀ ūɞɡɟɜŬɟɎəɖɠ ɏɢŮɘ ŮˊɘůɖɛɎɜŮɘ Űɞ ɔŮɔɞɜɧɠ ˊɤɠ ɞɘ ɛɞɡůɞɡɚɛɎɜɞɘ Űɖɠ ȾɟɐŰɖɠ, 

ŮəŰɧɠ Ŭˊɧ Űɘɠ ŭɘəɏɠ Űɞɡɠ ɗɟɖůəŮɡŰɘəɏɠ ɔɘɞɟŰɏɠ, ɔɘɧɟŰŬɕŬɜ əŬɘ əɞɘɜɏɠ ɛŮ Űɞɡɠ ɢɟɘůŰɘŬɜɞɨɠ ɔɘɞɟŰɏɠ, ɧˊɤɠ 

Űɖɜ ɄɟɤŰɞɛŬɔɘɎ, Űɖɜ ɄɟɤŰɞɢɟɞɜɘɎ, Űɞɜ ȾɚɐŭɞɜŬ ə.Ɏ. (ūɞɡɟɜŬɟɎəɖɠ, 1929: 7-8). ȼ ɡɘɞɗɏŰɖůɖ 

ůɡɜɖɗŮɘɩɜ Ŭˊɧ Űɖ ɢɟɘůŰɘŬɜɘəɐ ˊŬɟɎŭɞůɖ, ɔŮɜɘəɧŰŮɟŬ, ŬɝɑɕŮɘ ɘŭɘŬɑŰŮɟɖɠ ˊɟɞůɞɢɐɠ, əŬɗɩɠ ůɡɜŭŮɧŰŬɜ ɛŮ 

Űɞ ɕɐŰɖɛŬ Űɖɠ ɗɟɖůəŮɑŬɠ əŬɘ ŮɜŰɞˊɑůŰɖəŮ əŬɘ ůŮ ɎɚɚŮɠ ˊŮɟɘɞɢɏɠ, ɧˊɞɡ ŮɔəŬŰŬůŰɎɗɖəŬɜ ˊɟɧůűɡɔŮɠ. ȼ 

Ⱦɞɡűɞˊɞɨɚɞɡ, ɛŮɚŮŰɩɜŰŬɠ Űɖɜ ˊŮɟɑˊŰɤůɖ Űɤɜ ɇɞɡɟəɞəɟɖŰɘəɩɜ ůŰɖɜ Cunda, ŬɜŬűɏɟŮŰŬɘ Ůɝɑůɞɡ ůŰɞ 

ɔŮɔɞɜɧɠ ɧŰɘ ɞɘ ɑŭɘɞɘ ɏűŰɘŬɢɜŬɜ ŰůɞɡɟɏəɘŬ əŬɘ ɏɓŬűŬɜ əɧəəɘɜŬ ŬɡɔɎ (Koufopoulou, 2003: 215).  

ɆŰɞ Bodrum, ɖ əɞɡɕɑɜŬ Űɤɜ ɇɞɡɟəɞəɟɖŰɘəɩɜ űɎɜɖəŮ ˊɤɠ ŮɑɢŮ ŭŮɢŰŮɑ Űɖɜ ŬɚɚɖɚŮˊɑŭɟŬůɖ Űɖɠ 

Ůɚɚɖɜɘəɐɠ əɞɡɕɑɜŬɠ, ɘŭɘŬɘŰɏɟɤɠ Űɖɠ əɞɜŰɘɜɐɠ ɜɖůɘɤŰɘəɐɠ. ȷɡŰɧ ɞűŮɑɚŮŰŬɘ ůŰɞ ɔŮɔɞɜɧɠ ɧŰɘ ɖ ɛɜɐɛɖ 

ˊŮɟɘɚŬɛɓɎɜŮɘ ˊɎɜŰŬ ůŰɞɘɢŮɑŬ Űɞɡ ˊŬɟɧɜŰɞɠ, əŬɗɩɠ ɖ ŬɜɎɛɜɖůɖ ŭŮɜ ɛˊɞɟŮɑ ɜŬ ŬˊɞůɡɜŭŮɗŮɑ Ŭˊɧ Űɘɠ 

ůɡɜɗɐəŮɠ, ɛɏůŬ ůŰɘɠ ɞˊɞɑŮɠ ˊŬɟɎɔŮŰŬɘ (Fernandez, 2005: 19). ȰŰůɘ, ˊŬɟŬŰɖɟɐɗɖəŮ ɧŰɘ Ŭˊɧ Űɞɡɠ 

ŬűɖɔɖŰɏɠ ɔɑɜɞɜŰŬɜ ŬɜŬűɞɟɏɠ, ŬűŮɜɧɠ ůŰŬ əŬɚɘŰůɞɨɜɘŬ (ɏɜŬ űɖɛɘůɛɏɜɞ ˊŬɟŬŭɞůɘŬəɧ ɔɚɡəɧ Űɖɠ 

əɟɖŰɘəɐɠ ˊŬɟɎŭɞůɖɠ) əŬɘ, ŬűŮŰɏɟɞɡ ůŰɞ ɔɚɡəɧ əɞɡŰŬɚɘɞɨ ɜŰɞɛŬŰɎəɘ (ɏɜŬ űɖɛɘůɛɏɜɞ, ˊŬɟŬŭɞůɘŬəɧ 

ɔɚɡəɧ Űɖɠ Ⱦɤ). 

ȳůɞɜ ŬűɞɟɎ ůŰŬ ɢɧɟŰŬ, ŮəŰɧɠ Ŭˊɧ ɓŬůɘəɧ Ůɑŭɞɠ ŭɘŬŰɟɞűɐɠ Űɤɜ ɇɞɡɟəɞəɟɖŰɘəɩɜ, ŬˊɞŰɏɚŮůŬɜ 

ɔɘŬ ŬɟəŮŰɧ ŭɘɎůŰɖɛŬ ŬɘŰɑŬ ɡˊɞŰɘɛɖŰɘəɩɜ ůɢɞɚɘŬůɛɩɜ Ŭˊɧ Űɞɡɠ ɜŰɧˊɘɞɡɠ.10 ɉŬɟŬəŰɖɟɘůŰɘəɏɠ ɐŰŬɜ ɞɘ 

űɟɎůŮɘɠ ˊɞɡ ŮɘˊɩɗɖəŬɜ ůŰɘɠ ůɡɜŮɜŰŮɨɝŮɘɠ: 

 çȺˊŮɘŭɐ ɞɘ ȾɟɖŰɘəɞɑ ŰɟɩɜŮ ˊŮɟɘůůɧŰŮɟŬ ɢɧɟŰŬ Ŭˊɧ ŰŬ ɕɩŬ ɔɘŬ ŬɡŰɧ ɏɚŮɔŬɜ əŬɚɨŰŮɟŬ ɜŬ 

ŬűɐůŮɘɠ ɏɜŬ ɕɩɞ ůŰɞ ɢɤɟɎűɘ ˊŬɟɎ ɏɜŬɜ ȾɟɖŰɘəɧè (ɆɡɜɏɜŰŮɡɝɖ ɛŮ Ali , 12.06.13), 

çȱŰŬɜ ůŮ ɏɜŬ ɢɤɟɎűɘ ɕɩŬ əŬɘ ɛˊɐəŬɜŮ əŬɘ ɇɞɡɟəɞəɟɖŰɘəɞɑ ɜŬ ɛŬɕɏɣɞɡɜ ɢɧɟŰŬ. ɇɧŰŮ ɞ 

ɘŭɘɞəŰɐŰɖɠ Űɞɡ ɢɤɟŬűɘɞɨ ŮɑˊŮ ɜŬ ŬűɐůŮŰŮ ŰŬ ɕɩŬ əŬɘ ɜŬ ɓɔɎɚŮŰŮ Űɞɡɠ ȾɟɖŰɘəɞɨɠè 

(ɆɡɜɏɜŰŮɡɝɖ ɛŮ Mustafa, 07.06.13), 

 
10 ɆŰɖ ůɡɔəŮəɟɘɛɏɜɖ ůɡɜɐɗŮɘŬ Űɤɜ ɇɞɡɟəɞəɟɖŰɘəɩɜ ɛŮ ŰŬ ɢɧɟŰŬ əŬɘ Űɞɡ ŬůŰŮɥůɛɞɨ ɛŮ ŰŬ ɕɩŬ ɏɢŮɘ ŬɜŬűŮɟɗŮɑ əŬɘ 

ɖ Ⱦɞɡűɞˊɞɨɚɞɡ (2003). ȼ ɑŭɘŬ ŮˊɘůɖɛŬɑɜŮɘ, Ůˊɑůɖɠ, ɧŰɘ ɞɘ ɇɞɡɟəɞəɟɖŰɘəɞɑ ɏűŮɟŬɜ ůŰɖ ŭɘŬŰɟɞűɐ Űɤɜ ɜŰɧˊɘɤɜ ŰŬ 

ɢɧɟŰŬ, ŰŬ ɓɧŰŬɜŬ, ŰŬ űŬůɧɚɘŬ, Űɘɠ ŬɔəɘɜɎɟŮɠ əŬɘ Űɞ ŮɚŬɘɧɚŬŭɞ (Koufopoulou, 2003: 216). ɆŰɖ ɗɏůɖ ˊɞɡ ŮɑɢŬɜ ůŰɞ 

əŬɗɖɛŮɟɘɜɧ ŰɟŬˊɏɕɘ Űɤɜ ɇɞɡɟəɞəɟɖŰɘəɩɜ ŰŬ ɢɧɟŰŬ ŬɜŬűɏɟɗɖəŬɜ əŬɘ ˊɞɚɚɞɑ Ŭˊɧ ɧůɞɡɠ ŮɟɤŰɐɗɖəŬɜ ůŰɞ ɓɘɓɚɑɞ 

çȾɟɐŰɖ əŬɘ ɇɞɡɟəɞəɟɖŰɘəɞɑè. ɆŰɞ ɓɘɓɚɑɞ ůɢɞɚɘɎɕŮŰŬɘ ɧŰɘ ɞɘ ɇɞɡɟəɞəɟɖŰɘəɞɑ ɧűŮɘɚŬɜ Űɖɜ əŬɚɐ Űɞɡɠ ɡɔŮɑŬ ůŰŬ 

ɢɧɟŰŬ (ɄŮəɑɜ, 2014: 64, 105, 113). ȷɜŬűɞɟɏɠ ůŰŬ ɢɧɟŰŬ ɤɠ ŭɘŬŰɟɞűɐ Űɤɜ ɇɞɡɟəɞəɟɖŰɘəɩɜ ůɡɜŬɜŰɎɛŮ əŬɘ ůŰɞ 

ɓɘɓɚɑɞ Űɞɡ ȾŮűŬɚɎəɖ, 2010: 242, 381. 
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çȳŰŬɜ ɐɟɗŬɜ [ɞɘ ɇɞɡɟəɞəɟɖŰɘəɞɑ] ůŰɞ Bodrum, ɞɘ ɜŰɧˊɘɞɘ ŭŮɜ ɏŰɟɤɔŬɜ ɢɧɟŰŬ. ȱŰŬɜ 

əŰɖɜɞŰɟɧűɞɘ əŬɘ ɏŰɟɤɔŬɜ əɟɏŬɠ. ɀŮŰɎ ůɡɜɐɗɘůŬɜ əŬɘ ɎɟɢɘůŬɜ ɜŬ ŰɟɩɜŮ ɢɧɟŰŬ əɘ ɞɘ ɜŰɧˊɘɞɘ. 

ɀŮŰɎ ˊɞɡ ɐɟɗŬɜ ŰŬ űŬɔɖŰɎ ɎɚɚŬɝŬɜ, ɏɔɘɜŬɜ ˊɘɞ ɛŮůɞɔŮɘŬəɎ. [é] ɇɧŰŮ ɏɚŮɔŬɜ ɧŰɘ ɞɘ 

ɇɞɡɟəɞəɟɖŰɘəɞɑ ɏŰɟɤɔŬɜ ŰɧůŬ ɢɧɟŰŬ ˊɞɡ ŭŮɜ ɏɛŮɜŬɜ ɔɘŬ ŰŬ ɕɩŬè (ɆɡɜɏɜŰŮɡɝɖ ɛŮ Nilay, 

05.06.13). 

ɆŮ əɎɗŮ ˊŮɟɑˊŰɤůɖ, ɞɘ ɔɡɜŬɑəŮɠ ŮɑɢŬɜ ůɖɛŬɜŰɘəɧ ɟɧɚɞ ůŰɖ ŭɘŬŰɐɟɖůɖ əŬɘ ŮɜŭɡɜɎɛɤůɖ Űɤɜ 

ŭŮůɛɩɜ ɛɏůŬ ůŰɖɜ əɞɘɜɧŰɖŰŬ, əŬɗɩɠ ɖ Űɟɞűɐ əŬɘ ŰŬ ɔŮɨɛŬŰŬ ŮɑɢŬɜ ůɖɛŬɜŰɘəɧ ɟɧɚɞ ůŰɖɜ ŬɜɎˊŰɡɝɖ Űɖɠ 

ŰŬɡŰɧŰɖŰŬɠ əŬɘ Űɖɠ ɡˊɞəŮɘɛŮɜɘəɐɠ Ŭɑůɗɖůɖɠ Űɞɡ ŬɜɐəŮɘɜ. ɀɏůŬ Ŭˊɧ Űɖɜ ˊŬɟŬůəŮɡɐ Űɤɜ űŬɔɖŰɩɜ, ɞɘ 

ɑŭɘŮɠ ɛˊɞɟɞɨůŬɜ ɜŬ ŮəűɟɎůɞɡɜ Űɖɜ ŰŬɡŰɧŰɖŰŬ Űɞɡɠ, ɛɘŬɠ əŬɘ ŰŬ űŬɔɖŰɎ ŬˊɞŰŮɚɞɨůŬɜ ůɡɛɓɞɚɘəɐ 

ɏəűɟŬůɖ Űɤɜ ŭŮůɛɩɜ ɛŮ Űɖɜ ˊŬŰɟɑŭŬ.  

ɆŰɞ Bodrum, ɖ çŰɞɡɟɘůŰɘəɞˊɞɑɖůɖè Űɖɠ ɛɜɐɛɖɠ əŬɘ Űɖɠ çəɟɖŰɘəɐɠè ŰŬɡŰɧŰɖŰŬɠ, ŮɘŭɘəɧŰŮɟŬ, 

ɞŭɐɔɖůŮ ůŰɖɜ ŮɛˊɞɟŮɡɛŬŰɞˊɞɑɖůɐ Űɖɠ. ȼ çəɟɖŰɘəɧŰɖŰŬè ɐŰŬɜ, Ůˊɑůɖɠ, űŬɜŮɟɐ ůŰɞɡɠ əŬŰŬɚɧɔɞɡɠ 

ŰɞɡɟɘůŰɘəɩɜ ŮůŰɘŬŰɞɟɑɤɜ, ɧˊɞɡ ŬɜŬűɏɟɞɜŰŬɜ ɞɟɘůɛɏɜŬ űŬɔɖŰɎ ɤɠ çəɟɖŰɘəɎè. ɈˊɐɟɢŬɜ ŮůŰɘŬŰɧɟɘŬ ˊɞɡ 

ˊɟɞůɏűŮɟŬɜ ůɡɔəŮəɟɘɛɏɜɞɡɠ çəɟɖŰɘəɞɨɠè ɛŮɕɏŭŮɠ, Űɞɡɠ ɞˊɞɑɞɡɠ ůɡɜŬɜŰɎŮɘ əŬɜŮɑɠ əŬɘ ůŰɞɜ ŮɚɚŬŭɘəɧ 

ɢɩɟɞ (ɧˊɤɠ əɞɚɞəɨɗɘŬ ŰɖɔŬɜɖŰɎ, ŰɕŬŰɕɑəɘ, ɢɧɟŰŬ), ŬɚɚɎ əŬɘ ɞɟɘůɛɏɜŬ űŬɔɖŰɎ (ɧˊɤɠ ɣŬɟɧůɞɡˊŬ, ɣɎɟɘ 

ɛŮ ůɎɚŰůŬ) ˊɞɡ ɞɜɞɛŬŰɑɕɞɜŰŬɜ çəɟɖŰɘəɎè. ȾɎɗŮ ŮůŰɘŬŰɧɟɘɞ ˊɟŬɔɛŬŰɞˊɞɘɞɨůŮ ˊŬɟŮɛɓɎůŮɘɠ əŬɘ 

ŰɟɞˊɞˊɞɘɞɨůŮ ůɡɜŰŬɔɏɠ, ˊɟɞůɗɏŰɞɜŰŬɠ ɡɚɘəɎ Űɖɠ Ůˊɘɚɞɔɐɠ Űɞɡ əŬɘ ˊŬɟɞɡůɘɎɕɞɜŰɎɠ ŰŮɠ ɤɠ çəɟɖŰɘəɐ 

əɞɡɕɑɜŬè.  

çɆŰŬ ŮůŰɘŬŰɧɟɘŬ ɡˊɎɟɢŮɘ ůŰɞ ɛŮɜɞɨ Űɞ əɟɖŰɘəɧ űŬɔɖŰɧ. Ȱɢɞɡɜ ŬəɞɨůŮɘ ɧŰɘ ŮɑɜŬɘ ˊɘɞ ɜɧůŰɘɛŬ 

ŰŬ űŬɔɖŰɎ əŬɘ ɔɟɎűɞɡɜ ñəɟɖŰɘəɞɑ ɛŮɕɏŭŮɠ.ò ɄŬɚɘɧŰŮɟŬ ŭŮɜ Űɞ ɏɔɟŬűŬɜ [é] Ƀɘ ȾɟɖŰɘəɞɑ 

ɛŬɔŮɘɟŮɨɞɡɜ ŭɘŬűɞɟŮŰɘəɎè (ɆɡɜɏɜŰŮɡɝɖ ɛŮ Bayram S., 06.08.15), 

 

çɇŬ əɟɖŰɘəɎ űŬɔɖŰɎ ŮɑɜŬɘ ˊɞɚɨ ɤɟŬɑŬ. [é] Ƀɘ ɇɞɨɟəɞɘ ɞɘ Ɏɚɚɞɘ ŬɔŬˊɞɨɜŮ ŰŬ űŬɔɘɎ ɛŬɠ. [é] 

ȰɢŮɘ ŮůŰɘŬŰɧɟɘŬ ɛŮ əɟɖŰɘəɎ űŬɔɘɎè (ɆɡɜɏɜŰŮɡɝɖ ɛŮ H¿seyin, 01.06.13). 

ũŮɜɘəɎ, ˊŬɟŬŰɖɟŮɑŰŬɘ ɧŰɘ ůŰŬ ŮůŰɘŬŰɧɟɘŬ ɖ əɟɖŰɘəɐ əɞɡɕɑɜŬ ůɡɜɡˊɐɟɢŮ ɛŮ Űɖ ɜŰɧˊɘŬ əŬɘ Űɖ 

ɛŮůɞɔŮɘŬəɐ əɞɡɕɑɜŬ əŬɘ ɛŮɚŮŰɩɜŰŬɠ Űɖɜ çəɟɖŰɘəɧŰɖŰŬè ůŰɞɜ ŰɞɡɟɘůŰɘəɧ ŰɞɛɏŬ, ůɖɛɎŭɘŬ 

çəɟɖŰɘəɧŰɖŰŬɠè ŮɜŰɞˊɑůŰɖəŬɜ əŬɘ ůŰɘɠ ɞɜɞɛŬůɑŮɠ Űɤɜ ŮˊɘɢŮɘɟɐůŮɤɜ, ɞɘ ɞˊɞɑŮɠ ˊŬɟɏˊŮɛˊŬɜ ůŰɖɜ 

ȾɟɐŰɖ. ȰɜŬ ŰɏŰɞɘɞ ˊŬɟɎŭŮɘɔɛŬ ɐŰŬɜ Űɞ ŮůŰɘŬŰɧɟɘɞ çMaladesè (ɀŬɚɎŭŮɠ). ɇɞ ɧɜɞɛŬ Űɞɡ ŮůŰɘŬŰɞɟɑɞɡ 

ˊŬɟɏˊŮɛˊŮ ůŰɞɜ Űɧˊɞ əŬŰŬɔɤɔɐɠ Űɞɡ ˊŬˊˊɞɨ Űɞɡ ɘŭɘɞəŰɐŰɖ, ɧˊɤɠ ɛŬɟŰɡɟɞɨůŮ əŬɘ ůŰɖɜ ɘůŰɞůŮɚɑŭŬ Űɞɡ 

ŮůŰɘŬŰɞɟɑɞɡ ɖ ůɨɜŰɞɛɖ ŬɜŬűɞɟɎ ůŰɖɜ əŬɟŰɏɚŬ çMaladesôin hikayesiè (ȼ ɘůŰɞɟɑŬ Űɞɡ çɀŬɚɎŭŮɠè). 

ɆɡɔəŮəɟɘɛɏɜŬ, ŬɜŬűŮɟɧŰŬɜ ɧŰɘ: çȹɘŬɚɏɝŬɛŮ Űɞ ɧɜɞɛŬ ɀŬɚɎŭŮɠ ɔɘŬ Űɞ ŮůŰɘŬŰɧɟɘɧ ɛŬɠ ɤɠ ɏɜŬ Ůɜɗɨɛɘɞ 

Ŭˊɧ Űɖɜ ȺɚɚɎŭŬ, ɔɘŬ ɜŬ ŭɘŬŰɖɟɐůɞɡɛŮ Űɖ ɛɜɐɛɖ Űɞɡ ˊŬˊˊɞɨ ɛŬɠ əŬɘ Űɖ ůɖɛŬůɑŬ ˊɞɡ ŮɑɢŮ ɔɘŬ Űɖɜ ɞɘəɞɔɏɜŮɘŬ 

Űɞ ɢɤɟɘɧ ɀŬɚɎŭŮɠ, ůŰɞ ɞˊɞɑɞ ɞ ɑŭɘɞɠ ɎűɖůŮ Űɞɡɠ ŮɚŬɘɩɜŮɠ Űɞɡ ɛŮ Űɖɜ ȷɜŰŬɚɚŬɔɐè.11  

ɆŰɞ ɛŮɜɞɨ Űɤɜ ŮůŰɘŬŰɞɟɑɤɜ Űɞ əɟɖŰɘəɧ - Ůɚɚɖɜɘəɧ ůŰɞɘɢŮɑɞ ŮɜŰɞˊɘɕɧŰŬɜ ůŮ űŬɔɖŰɎ ɧˊɤɠ: Girit  

mezesi (əɟɖŰɘəɞɑ ɛŮɕɏŭŮɠ), bouyiourdi (ɛˊɞɡɔɘɞɡɟɜŰɑ), Horiatiki-Yunan kºy salatasē, ɢɤɟɘɎŰɘəɖ-

 
11http://www.maladesrestaurant.com/maladesinhikayesi.aspx. ɄɟɧůɓŬůɖ 26.08.2016 
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Ůɚɚɖɜɘəɐ ůŬɚɎŰŬ), ŬɚɚɎ əŬɘ ůŮ ˊɘɎŰŬ ɗŬɚŬůůɘɜɩɜ ɐ ɣŬɟɧůɞɡˊŮɠ, ŰŬ ɞˊɞɑŬ ŮˊɘůɖɛɎɜɗɖəŬɜ ɤɠ űŬɔɖŰɎ 

ɇɞɡɟəɞəɟɖŰɘəɩɜ.  

ɆɡɛˊŮɟɎůɛŬŰŬ 

ɆɡɜɞɣɑɕɞɜŰŬɠ, ˊŬɟŬŰɖɟɐɗɖəŮ ɧŰɘ ɞɘ Űɟɧˊɞɘ, ˊɞɡ ɖ çəɟɖŰɘəɐè ŰŬɡŰɧŰɖŰŬ çŮˊɘɓɑɤůŮè ůŰɞ Bodrum, 

əŬɗɞɟɑůŰɖəŬɜ Ŭˊɧ Űɘɠ əɞɘɜɤɜɘəɏɠ ůɡɜɗɐəŮɠ ůŰɞ ˊɏɟŬůɛŬ Űɞɡ ɢɟɧɜɞɡ. ɆŰɞ Bodrum ŬɚɚɖɚŮˊɑŭɟŬůŬɜ 

ŭɘŬűɞɟŮŰɘəɏɠ ŰŬɡŰɧŰɖŰŮɠ, ɞɘ ɞˊɞɑŮɠ ŬɜŬŭɘŬɛɞɟűɩɜɞɜŰŬɜ ůɡɜŮɢɩɠ. ɆŰɖɜ əŬŰŬůəŮɡɐ ŰŬɡŰɞŰɐŰɤɜ 

ůɖɛŬɜŰɘəɐ ɗɏůɖ ŮɑɢŮ Űɞ əɞɘɜɤɜɘəɧ ˊŮɟɘɓɎɚɚɞɜ əŬɘ ɞɘ ŮˊɘŭɟɎůŮɘɠ ˊɞɡ ŭɏɢŰɖəŬɜ ŰŬ ɎŰɞɛŬ Ŭˊɧ ŬɡŰɧ. Ƀɘ 

ɛɜɐɛŮɠ, ɛŮ Űɞ ˊɏɟŬůɛŬ Űɤɜ ɢɟɧɜɤɜ, ɛŮŰŬůɢɖɛŬŰɑůŰɖəŬɜ əŬɘ, ˊŬɟɎɚɚɖɚŬ, ŰɟɞˊɞˊɞɘɐɗɖəŬɜ əŬɘ ɞɘ 

ŰŬɡŰɧŰɖŰŮɠ, ˊɞɡ ˊɟɞɤɗɞɨɜŰŬɜ Ŭˊɧ Űɘɠ ŮəɎůŰɞŰŮ əɞɘɜɤɜɘəɏɠ ɞɛɎŭŮɠ. 

ȼ ˊɟɩŰɖ ɔŮɜɘɎ ɐŰŬɜ ŮəŮɑɜɖ ˊɞɡ ŮɑɢŮ ɓɘɩɛŬŰŬ Ŭˊɧ Űɖɜ ȾɟɐŰɖ. Ƀɘ ˊŬɟɞɜŰɘəɏɠ ɔŮɜɘɏɠ 

ɇɞɡɟəɞəɟɖŰɘəɩɜ ɛŮŰɏűŮɟŬɜ ŬɡŰɏɠ Űɘɠ ŬɜŬűɞɟɏɠ çűɘɚŰɟŬɟɘůɛɏɜŮɠè ůŰɞ ˊŬɟɧɜ, ɛɏůŬ Ŭˊɧ ɛɘŬ ůŮɘɟɎ 

Ůˊɘɚɞɔɩɜ əŬɘ ŭɘŬɔɟŬűɩɜ, ˊɞɡ ŮɝɡˊɖɟŮŰɞɨůŬɜ (əŬɘ ɐŰŬɜ ŬɜɎɚɞɔŮɠ ɛŮ) Űɘɠ ůɡɜɗɐəŮɠ Űɞɡ ˊŬɟɧɜŰɞɠ. ȹŮɜ 

ɐŰŬɜ ŰɡɢŬɑŬ, ɞɨŰŮ ɖ ɏɛűŬůɖ, ɞɨŰŮ ɞ ɢɟɧɜɞɠ ˊɞɡ ɖ ɏɛűŬůɖ ŭɘɜɧŰŬɜ ůŮ çəɟɖŰɘəɎè ůŰɞɘɢŮɑŬ, ɧˊɤɠ ɞɘ 

ŭɘŬŰɟɞűɘəɏɠ ůɡɜɐɗŮɘŮɠ Űɤɜ ɇɞɡɟəɞəɟɖŰɘəɩɜ, ˊɞɡ ůɡɜɗɏŰɞɡɜ ɔɏűɡɟŮɠ ɛŮ Űɞ ˊɟɞɔɞɜɘəɧ ˊŬɟŮɚɗɧɜ. 

ȹɘŬˊɘůŰɩɗɖəŮ ɧŰɘ ɖ ŭɖɛɘɞɡɟɔɑŬ ɛɘŬɠ ˊɞɚɘŰɘůŰɘəɐɠ əɚɖɟɞɜɞɛɘɎɠ ŮˊɘŰɡɔɢɎɜŮŰŬɘ ɛɏůɤ Űɖɠ ɛɜɐɛɖɠ əŬɘ Űɖɠ 

ŰŬɡŰɧŰɖŰŬɠ əŬɘ əŬŰŬůəŮɡɎɕŮŰŬɘ Ŭˊɧ ˊɞɚɨˊɚɞəŮɠ əŬɘ ŬɜŰɘűŬŰɘəɏɠ ŭɘŬɚɞɔɘəɏɠ ˊɟŬəŰɘəɏɠ, ˊɞɡ 

ˊŬɟɎɔɞɜŰŬɘ Ŭˊɧ ŬɛűɘůɓɖŰɐůŮɘɠ əŬɘ ůɡɔəɟɞɨůŮɘɠ (Robertson əŬɘ Hall, 2007: 20). 

ɆŰɞɡɠ ɇɞɡɟəɞəɟɖŰɘəɞɨɠ ɏɔɘɜŮ űŬɜŮɟɐ ɛɘŬ ůŰɟɞűɐ ˊɟɞɠ Űɞ ŭɡŰɘəɧ Űɟɧˊɞ ɕɤɐɠ əŬɘ ŭɘŬˊɘůŰɩɗɖəŮ 

ɛɘŬ ŰɎůɖ ˊɟɞɠ Űɖ ŭɖɛɧůɘŬ ˊɟɞɓɞɚɐ Űɖɠ əɟɖŰɘəɐɠ ɛŬɔŮɘɟɘəɐɠ ˊŬɟɎŭɞůɖɠ. ȼ çəɟɖŰɘəɧŰɖŰŬè ˊɞɡ 

ɡˊɞŭɐɚɤɜŬɜ Űɞ ɧɜɞɛŬ Űɞɡ ŮůŰɘŬŰɞɟɑɞɡ ɐ əŬɘ ɞɟɘůɛɏɜŬ ˊɟɞůűŮɟɧɛŮɜŬ ˊɘɎŰŬ ŬˊɞŰŮɚɞɨůŬɜ ůɨɔɢɟɞɜŮɠ 

Ůəŭɞɢɏɠ Űɖɠ ɛɜɐɛɖɠ Űɤɜ ɇɞɡɟəɞəɟɖŰɘəɩɜ əŬɘ ˊɟɞůˊɎɗŮɘŮɠ ɜŬ ɔŮűɡɟɩůɞɡɜ Űɖɜ ŬˊɧůŰŬůɖ ŬɜɎɛŮůŬ ůŰɞ 

ŬˊɞəŬŰŮůŰɖɛɏɜɞ ˊɚɏɞɜ ˊŬɟŮɚɗɧɜ əŬɘ Űɞ ˊŬɟɧɜ ˊɞɡ ŮˊɘŭɑɤəŬɜ ɜŬ ůɡɜŭɏůɞɡɜ ɛŮŰŬɝɨ Űɞɡɠ. 
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