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Εισαγωγή
Η εργασία αυτή εξετάζει την ιστορική διαδικασία κατά την οποία μια τελετουργία, το σεμά, αποξενώθηκε από το τελετουργικό του πλαίσιο. Παραδοσιακά, τελείτο
 ως μία από τις δώδεκα λειτουργίες
 των θρησκευτικών τελετών (ayin-i cem) των Αλεβιτών, μιας ιδιόμορφης θρησκευτικής κοινότητας στην Τουρκία. Όπως αναφέρεται παρακάτω, παρ’ όλες τις ενδοκοινοτικές τους διαφορές, οι Αλεβίτες αποτελούν συνολικά περίπου το 15-20% του πληθυσμού της Τουρκίας. 

Οι παραδοσιακοί τρόποι τέλεσης των τελετουργικών
 των Αλεβιτών υπέστησαν σημαντικές αλλαγές λόγω της ασταθούς θέσης της κοινότητάς τους κατά τη διάρκεια της ιστορίας του νέου έθνους-κράτους, καθώς επίσης και εξαιτίας της διάλυσης των στενών δομών της κοινότητας για χάρη του εκσυγχρονισμού της, της ευρείας οργάνωσης του εκπαιδευτικού συστήματος, της κατασκευής νέων δρόμων, της δημιουργίας συστημάτων επικοινωνίας, καθώς και της μετανάστευση και εποίκησης. Παρ’ όλα αυτά, η δεκαετία του 1980 είναι ξεχωριστής σημασίας για τους Αλεβίτες, καθώς επέμεναν να αναγνωριστεί η θρησκευτική τους ταυτότητα για πρώτη φορά στην Ιστορία
 της Τουρκίας
. Από τα τέλη της δεκαετίας του 1980, σε συνάρτηση με τον αγώνα των Αλεβιτών για θρησκευτική ελευθερία και αντιπροσώπευση, το σεμά παρουσιάστηκε στη δημόσια ζωή, και κέρδισε πρόσβαση και αναγνωρισιμότητα μέσω δημοσίων τελετουργικών τζεμ, υπαίθριων δημόσιων παραστάσεων, αλλά και μέσω των Μαζικών Μέσων Επικοινωνίας. Οι δραστικές αλλαγές που πραγματοποιήθηκαν στο σεμά σηματοδότησαν το τέλος της αφάνειας της κοινότητας των Αλεβιτών, και το σεμά μετατράπηκε σε ένα από τα σημαντικότερα σύμβολα της αναβίωσης των τελετουργιών τους στη δημόσια ζωή. 
Παρ’ όλα αυτά, δεν θα μπορούσαμε να περιγράψουμε την κοινότητα των Αλεβιτών ως ομοιογενή. Με όρους εθνικότητας, περίπου τρία τέταρτα του συνολικού πληθυσμού των Αλεβιτών στην Τουρκία αποτελείται από τουρκόφωνους και το ένα τέταρτο αποτελείται από κουρδόφωνους. 
Ο πληθυσμός των αραβόφωνων Αλεβιτών είναι πολύ μικρότερος και περιλαμβάνει περίπου ένα εκατομμύριο ανθρώπους
. Γενικά, ο πληθυσμός των Αλεβιτών είναι περαιτέρω ποικιλόμορφα κατηγοριοποιημένος εσωτερικά, με βάση θρησκευτικά κέντρα (ocaks) και διάφορους κοινοτικούς δεσμούς. Επομένως, η συγκεκριμένη εργασία εστιάζει την ανάλυσή της στις μεταβαλλόμενες παραδόσεις στην Τουρκία, με βάση το τελετουργικό των Αλεβιτών, δίνοντας έμφαση, αφενός, στις ποικίλες θέσεις που καταλαμβάνουν οι Αλεβίτες σε έναν πληθυσμό που κυριαρχείται από Σουνίτες και αφετέρου, στη διαφορετικότητα που παρουσιάζει στο εσωτερικό της η ευρύτερη κοινότητα των Αλεβιτών. 
Το τελευταίο μέρος της έρευνας περιέχει προφορικές συνεντεύξεις για ιστορικά θέματα και επιτόπιες έρευνες, που διεξήχθησαν κατά τα έτη 1998-2004. Η έρευνα επικεντρώθηκε σε δύο ομάδες Αλεβιτών, οι οποίοι κατάγονταν από την περιοχή Σιράν του Γκιουμουσχανέ (Gümüşhane) και έμεναν στην Κωνσταντινούπολη όπου μετακόμισαν στη δεκαετία του 1950. Οι δύο αυτές ομάδες κατοικούσαν σε διαφορετικά χωριά του Σιράν και μιλούσαν διαφορετικές γλώσσες. Αν και οι τουρκόφωνοι πληροφοριοδότες από τους οποίους λήφθηκαν  συνεντεύξεις στο Rumelihisarüstü ήταν από τη φυλή Sarıbaloğulları και θρησκευτικά συνδέονταν με τον Hacıbektaş Ocağı, οι κουρδόφωνοι πληροφοριοδότες ήταν από το Kartal και κατάγονταν είτε από τον Cemal Abdal Ocağı είτε από το Derviş Cemal Ocağı
. 
Για την υλοποίηση της επιτόπιας έρευνας παρακολούθησα φεστιβάλ των Αλεβιτών και διάφορες παραστάσεις σεμά, και επισκέφθηκα οργανώσεις των Αλεβιτών στην Κωνσταντινούπολη
.
Η αναπροσαρμογή του ρόλου του σεμά στο τελετουργικό 
Οι Αλεβίτες, οι οποίοι παλαιότερα ήταν γνωστοί για την αποστασιοποίησή τους από τον έξω κόσμο, κατέβαλαν διάφορες προσπάθειες για να προσαρμοστούν στη σύγχρονη εποχή∙ οι σπουδαιότερες από αυτές ήταν η καταγραφή της προφορικής τους παράδοσης και η παγίωση των δογματικών και τελετουργικών πρακτικών τους. Η διαδικασία αυτή ξεκίνησε τη δεκαετία του 1950 και κορυφώθηκε τη δεκαετία του 1990. Η δεκαετία του 1950 ήταν μια περίοδος που το μεταναστευτικό κύμα συμπαρέσυρε και πολλούς Αλεβίτες καταλύοντας τους στενούς τους κοινοτικούς δεσμούς. Τη δεκαετία του 1990, δύο τουλάχιστον γενιές Αλεβιτών είχαν γεννηθεί σε μητροπόλεις. Παράλληλα με τις παγκόσμιες προσπάθειες για τον προσδιορισμό των ταυτοτήτων, η δεκαετία του 1990 σηματοδότησε για πολλούς Αλεβίτες τη χρονική στιγμή που ξεκίνησαν να δηλώνουν την ταυτότητά τους ως μέλη και φορείς μιας θρησκευτικής κοινότητας. Το 1989, η απαγόρευση για την ίδρυση και λειτουργία συλλόγων είχε ατονήσει ως ένα βαθμό, οπότε επετράπη στους Αλεβίτες να ιδρύσουν οργανώσεις εθελοντικού χαρακτήρα σε όλη την επικράτεια
. Κατά τη διάρκεια της συγκεκριμένης διαδικασίας, οι Αλεβίτες άρχισαν να αποκτούν πρόσβαση και αναγνωρισιμότητα στο αστικό πλαίσιο. 

Καθώς τα παραδοσιακά τελετουργικά των Αλεβιτών είχαν ουσιαστικά απαγορευτεί από το 1925, εκείνοι συνήθιζαν να συναθροίζονται κρυφά σε ιδιωτικούς χώρους. Τις τελευταίες τρεις δεκαετίες, ιδρύθηκαν στις μεγαλουπόλεις νέα ιδρύματα και τζεμεβί (cemevis: χώροι λατρείας) προκειμένου να ανταποκριθούν στις θρησκευτικές και τελετουργικές ανάγκες της κοινότητας των Αλεβιτών. Τους δόθηκε επίσης η δυνατότητα να εκτελούν δημόσια τα τελετουργικά τους, μεταξύ των οποίων και τα σεμά. Αυτή ήταν μία από τις πιο σημαντικές εξελίξεις, η οποία έδειξε ότι το πρόσφατο ενδιαφέρον για τη θεολογική γνώση δεν ζητούσε μόνο μια απλή αναβίωση των παραδοσιακών θρησκευτικών δομών, αλλά περιλάμβανε και την επινόηση σύγχρονων, επίσημα αναγνωρισμένων θεσμών
.
Σήμερα, οργανώνονται τακτικά λειτουργίες στα τζεμεβί. Στα συνοικιακά τζεμεβί, οι τελετουργίες γίνονται τα βράδια της Πέμπτης, κατά την παράδοση. Σε αυτά που απευθύνονται στο ευρύτερο κοινό, όπου μετέχει κόσμος από διάφορες περιοχές της Κωνσταντινούπολης, οι τελετουργίες γίνονται τις Κυριακές κατά τη διάρκεια της ημέρας. Η κυριακάτικη λειτουργία είναι ένα νέο φαινόμενο, το οποίο δείχνει πως η ώρα προσέλευσης της κοινότητας καθορίζεται μέσα στα πλαίσια των αστικών συνθηκών. Ανάμεσα στις παραδόσεις των Αλεβιτών που δημιουργήθηκαν σε αυτά τα νέα ιδρύματα, το σεμά, ένα αναπόσπαστο κομμάτι των δώδεκα λειτουργιών του τελετουργικού τους, άρχισε να καταλαμβάνει μια πιο εξέχουσα σχετικά θέση ανάμεσα στα υπόλοιπα
. Με αυτή τη διαδικασία, άρχισε και να εκπροσωπείται και η έννοια των Αλεβιτών τόσο εντός όσο και εκτός της κοινότητάς τους, ενώ δημιούργησε ένα είδος γέφυρας ανάμεσα στην κοινοτική θρησκευτική ζωή και τη σύγχρονη πολιτιστική ζωή. 

Στη δημόσια ζωή, το σεμά συνέβαλε στην αναγνωρισιμότητα των Αλεβιτών και για τους μη Αλεβίτες εκπροσώπησε το «τι είναι Αλεβίτης». Αυτό ήταν πολύ σημαντικό για τους Αλεβίτες, γιατί η μυστικότητα των τελετουργιών τους
 δεν τούς έδινε τη δυνατότητα να αντικρούσουν τις φήμες που στόχευαν την ηθική τους. Πολλοί Αλεβίτες ήθελαν επίσης να αποδείξουν ότι έχουν ένα νόμιμο και βαθύ σύστημα αξιών. Παρότι σήμερα, οι περισσότεροι Αλεβίτες της Τουρκίας επιμένουν ότι το ιδιόμορφο σύστημα της πίστης τους πρέπει να εξετάζεται μέσα στα όρια του Ισλάμ, είναι ταυτόχρονα πρόθυμοι να το θέσουν εκτός του Ισλάμ των Σουνιτών. Υπό αυτή την άποψη, το σεμά μοιάζει να είναι «μια βολική και ηχηρή τακτική»
, καθώς οι Σουνίτες δεν έχουν κάποια παρόμοια διάθεση για χορό και μουσική. Επομένως, η αστική μορφή του σεμά άρχισε να χρησιμοποιείται ως μετωνυμία για τις διαφορές μεταξύ των δύο δογματικών συστημάτων και τις ομάδες που συνδέονται με κάποιο από αυτά. Η επιβεβαίωση της ηθικής των Αλεβιτών, καθώς και του διαχωρισμού της πίστης και των πρακτικών των Αλεβιτών από
 των Σουνιτών, φαίνεται να διατηρείται μέσα από τις διαδικασίες αναδιάρθρωσης και αναδιοργάνωσης των δημόσιων σεμά.
Η αναδιάρθρωση και αναδιοργάνωση των δημόσιων σεμά.
Στη δημόσια ζωή, οι παραστάσεις των σεμά παρουσιάζονται συνήθως από θιάσους σεμά – ένα εντελώς σύγχρονο φαινόμενο. Σήμερα, πολλά τζεμεβί και όμιλοι Αλεβιτών διαθέτουν θιάσους σεμά και διοργανώνουν μαθήματα διδάσκοντας σεμά σε νεαρούς Αλεβίτες. Οι συγκεκριμένες δραστηριότητες, παραστάσεις και κείμενα για τα σεμά, φαίνεται να συνεισφέρουν σε μια διαδικασία στην οποία το σεμά αναδιαρθρώνεται ανταποκρινόμενο στις απαιτήσεις των Αλεβιτών. Με άλλα λόγια, συνεισφέρει στην εκπροσώπηση των Αλεβιτών στη δημόσια ζωή με όρους θρησκευτικής ταυτότητας. 
Όμως, αρχικά, είναι απαραίτητο να διευκρινίσουμε ότι το σεμά δεν είναι μόνο το μέσο για την παρουσίαση των αιτημάτων των Αλεβιτών στη δημόσια ζωή, αλλά η αξία του εστιάζεται στο γεγονός ότι ανοίγει έναν μοναδικό δίαυλο για να γνωρίσουν οι μη Αλεβίτες τις τελετές των Αλεβιτών, που η μυστική μέχρι σήμερα τέλεσή τους χρησιμοποιήθηκε ως επιχείρημα για να αμφισβητήσει την ηθική της κοινότητας. Επίσης, θα πρέπει να τονιστεί ότι όλες οι παραστάσεις, τα μαθήματα και τα κείμενα δεν περιέγραφαν ούτε ερμήνευαν τα σεμά με τον ίδο ακριβώς τρόπο. Παρείχαν όμως πληροφορίες για μερικές βασικές αρχές και κανόνες που σέβονται οι εκτελεστές και οι εκπαιδευτές σεμά, και ισχύουν στις παρουσιάσεις του.
Στην έρευνα μου, αυτές οι βασικές αρχές προέρχονται από συνεντεύξεις, δημόσιες παραστάσεις σεμά και πρόσφατα κοσμικά κείμενα. Με τη λέξη «κανόνας» εννοώ ότι ορισμένα χαρακτηριστικά των σεμά επαναλαμβάνονταν σε πολλές αφηγήσεις (προφορικές και γραπτές) ή τονίζονταν με όρους όπως «ποτέ» και «πάντα», οι οποίοι τελικά εκλαμβάνονταν ως κανόνες. Παρ’ όλα αυτά, ως τελευταία επισήμανση, είναι απαραίτητο να τονίσω ότι σε αυτές τις αφηγήσεις υπήρχαν μερικές προκλήσεις. Παρότι η συγκεκριμένη έρευνα εστιάζει στις κύριες εξελίξεις που αφορούν το ζήτημα της ταυτότητας των Αλεβιτών, οι λιγοστές αντίθετες και αντικρουόμενες αφηγήσεις είναι αρκετά σημαντικές, επειδή με βοήθησαν να αναλογιστώ τα κίνητρα που έπαιξαν ρόλο στη δημιουργία της άποψης που κυριαρχούσε για την ταυτότητα των Αλεβιτών. 
Παρακάτω, οι κανόνες ή τα κυρίαρχα χαρακτηριστικά των δημοσίων σεμά σε σχέση με το ζήτημα της ταυτότητας των Αλεβιτών θα συζητηθούν σε δύο ενότητες. Αρχικά, θα εστιάσω στους κανόνες των σεμά σε συνάρτηση με τον τρόπο που οι Αλεβίτες προσδιορίζουν τους εαυτούς τους σε σχέση με τους Σουνίτες. Στη δεύτερη ενότητα, θα προσπαθήσω να αναλύσω τους κανόνες σε συνάρτηση με το πώς η έννοια των Αλεβιτών προσδιορίζεται σε σχέση με την ανομοιογενή δομή της ευρύτερης κοινότητας των Αλεβιτών.
Οι κανόνες που σχετίζονται με τον τρόπο που οι Αλεβίτες προσδιορίζουν τους εαυτούς τους σε σχέση με τους Σουνίτες 

Αρχικά, είναι ευρύτερα αποδεκτό ότι τα σεμά εκτελούνται από άντρες και γυναίκες μαζί. Μία ομάδα εκτέλεσης, τα μέλη της οποίας είναι μόνο άντρες ή μόνο γυναίκες, δεν προτιμάται. Μια τέτοια επιλογή μοιάζει να συνδέεται στενά με την ιδέα της ισότητας ανάμεσα στα δύο φύλα, καθώς και με την έμφαση στη σεβαστή θέση της γυναίκας μέσα στην κοινότητα των Αλεβιτών. Σχεδόν όλοι οι πληροφοριοδότες εστίαζαν στη σημασία της ισότητας μεταξύ αντρών και γυναικών. 
Ωστόσο, πολλές αναφορές σε χορούς σεμά περιλαμβάνουν πληροφορίες για κάποιους χορούς που εκτελούνταν μόνο από άντρες ή μόνο από γυναίκες
. Αυτό επιβεβαιώνεται από έναν Αλεβίτη ντεντέ (dede: παππού), που είπε ότι στα χωριά δεν υπήρχαν τέτοιοι κανόνες. Οποιοσδήποτε ήθελε να λάβει μέρος στο σεμά, έπρεπε να το κάνει, αφού ήταν μια θρησκευτική τελετουργία
. Πρέπει να διευκρινιστεί ότι αυτός ο κανόνας είναι πιο αυστηρός σε περιπτώσεις όπου ομάδες σεμά εκτελούν τον χορό τους σε δημόσιους χώρους, γιατί βοηθά στο να προλαμβάνεται η προκατάληψη για την εικόνα των αλεβίτικων τελετουργιών, καθώς οι Αλεβίτες συχνά κριτικάρουν τους Σουνίτες για τον αποκλεισμό των γυναικών από τα τελετουργικά τους, ή τουλάχιστον για τον διαχωρισμό τους. 
Από την άλλη, ήταν αξιοσημείωτο ότι τόσο οι γραπτές όσο και οι προφορικές αφηγήσεις συνήθως τόνιζαν ότι όσοι συμμετείχαν στις τελετουργίες θεωρούσαν ο ένας τον άλλον ως αδέρφια. Για παράδειγμα, ένας μεσήλικας πληροφοριοδότης περιέγραψε το συγκεκριμένο γεγονός ως εξής: 
« Εκεί [στο τζεμ] κανένας δεν είναι άντρας ή γυναίκα (...) Έχουν όλοι την ίδια ψυχή. Τίποτα άλλο. Κανένας δεν ενεργεί με δόλιο τρόπο∙ εάν το κάνει, δεν μπορεί να συμμετέχει στο τζεμ»
.
Τα συγκεκριμένα σημεία εστίασης δείχνουν ότι η επιμονή για ισότητα μεταξύ αντρών και γυναικών απαιτούν πρόσθετα μέσα ώστε να καταρρίψουν τις φήμες για την ηθική των Αλεβιτών. Ο επόμενος κανόνας, που επισημαίνει ότι οι εκτελεστές (semahçı) δεν αγγίζουν τα μπράτσα, τα χέρια ή τη μέση των υπολοίπων, φαίνεται να κινείται προς αυτή την κατεύθυνση. Κανένα από τα σεμά που παρακολούθησα σε δημόσιο χώρο δεν είχε ανομοιόμορφο χαρακτήρα. Από την άλλη, παρότι οι αντικρουόμενες αναφορές στο συγκεκριμένο αντικείμενο είναι μάλλον σπάνιες, δεν είναι παντελώς ανύπαρκτες. Σε ορισμένα παλαιότερα κείμενα, αναφέρεται ότι υπάρχουν ορισμένα σεμά κατά τη διάρκεια των οποίων οι άνθρωποι άγγιζαν ο ένας τον άλλον
. Το γεγονός αυτό επιβεβαίωσε ένας Αλεβίτης ντεντέ (dede). Στην αφήγησή του, αναφέρθηκε στα σεμά της ομάδας Çepni στο Rize, τα μέλη της οποίας κρατούν σφιχτά τα μπράτσα των υπολοίπων και εκτελούν το σεμά σε αυτή τη στάση
. 

Ο κανόνας για το μη άγγιγμα φαίνεται να συμβάλλει σε μια θετική εικόνα για την κοινότητα των Αλεβιτών, η τιμή της οποίας συχνά αμφισβητείται. Άντρες και γυναίκες προσέρχονται μαζί στα τελετουργικά, εκτελούν τα σεμά δίπλα δίπλα, δίχως όμως να αγγίζουν ο ένας τον άλλον. Με αυτό τον τρόπο, όχι μόνο προσδιορίζουν τους εαυτούς τους ως μοντέρνους και πολιτισμένους σε σχέση με τους Σουνίτες, αλλά ταυτόχρονα προσπαθούν να προστατέψουν το όνομά τους από τις προκαταλήψεις των Σουνιτών αναφέροντας και εκτελώντας μόνο εκείνα τα είδη σεμά που δεν περιλαμβάνουν άγγιγμα. 
Τέλος, αναφέρω ένα ταμπού, όχι κανόνα: Δεν υπάρχει «Uryan Semahı» (γυμνός εκτελεστής σεμά). Η παραμέληση του Uryan Semahı είναι σημαντική μέσα στα πλαίσια της τιμής των Αλεβιτών. Μιας και «uryan» σημαίνει «γυμνό», οι Αλεβίτες, που κατηγορήθηκαν για ανηθικότητα σε όλη τη διάρκεια της ιστορίας τους, προτίμησαν μάλλον τη σιωπή, υποθέτοντας ότι το συγκεκριμένο σεμά, λόγω ονόματος, μπορούσε να βλάψει τη θετική εικόνα τους. 
Μόνο δύο από τους πληροφοριοδότες το ανέφεραν, αλλά όχι κατά τη διάρκεια των αρχικών τους συνεντεύξεων
, και τα περισσότερα κείμενα, κυρίως τα νεότερα δεν το αναφέρουν
. Εντούτοις, φαίνεται πως απαιτείται μια βαθύτερη έρευνα, για να περιγράψει τη μειωμένη διάρκεια και διαδικασία του συγκεκριμένου σεμά, καθώς έχει αποκαλυφθεί μόνο από τους γηραιότερους πληροφοριοδότες και από παλαιότερα κείμενα. 
Μέσα στα πλαίσια του τρόπου με τον οποίο οι Αλεβίτες προσπαθούν να περιγράψουν τον εαυτό τους σε σχέση με τους Σουνίτες, πρώτα απ’ όλα, θα πρέπει να ξανατονιστεί ότι ως συστατικό του τελετουργικού, ο χορός και η μουσική σεμά αποτελεί μια πρόκληση για τα ορθόδοξα τελετουργικά των Σουνιτών. Δεύτερον, οι κανόνες φαίνονται να ανταποκρίνονται στην επιθυμία των Αλεβιτών να αναγνωριστούν ως άνθρωποι που σέβονται τα διαφορετικά φύλα και ταυτόχρονα διατηρούν επιμελώς την ηθική τους. Θα μπορούσε να προστεθεί ότι η συχνή εμφάνιση μερικών επιθέτων, όπως «μοντέρνο», «ίσο» και «τιμητικό» στις εξιστορήσεις υποστηρίζουν τη θετική εικόνα που οι Αλεβίτες θέλουν να καλλιεργήσουν. 
Οι κανόνες που σχετίζονται με τον τρόπο που οι Αλεβίτες προσδιορίζουν τους εαυτούς τους σε σχέση με την ανομοιογενή δομή της ευρύτερης κοινότητας των Αλεβιτών. 
 Ο πρώτος κανόνας σχετίζεται με τη γλώσσα των τελετουργιών, και στην περίπτωση του σεμά, με τους ντεγίς (deyiş), τα λόγια που συνοδεύουν τις κινήσεις. Είναι γενικά αποδεκτό ότι η γλώσσα των τελετουργιών των Αλεβιτών της Ανατολίας είναι η τουρκική. Στην Τουρκία, οι πολιτικοί και οι διευθυντές των φιλικών προς το κράτος οργανισμών των Αλεβιτών τονίζουν συχνά αυτό το γεγονός. Δεν έχω ακούσει για μη Τούρκο deyiş ούτε στα τζεμεβί (cemevis), στους χώρους προσευχής, που παρευρέθηκα σε κάποιες λειτουργίες ούτε στα φεστιβάλ των Αλεβιτών. Υπάρχουν όμως Κούρδοι deyişes, οι οποίοι μπορούν σήμερα να εντοπιστούν από τηλεοπτικά προγράμματα. Πάντως, όχι όλοι, αλλά ορισμένοι από τους Κούρδους Αλεβίτες συνεντευξιαζόμενους αποκάλυψαν ότι την εποχή των γονιών τους, η γλώσσα των τελετουργιών ήταν η κουρδική. Εφόσον υπάρχει ο ισχυρισμός ότι οι εκδηλώσεις των δημοσίων σεμά εκπροσώπησαν συνολικά την κοινότητα των Αλεβιτών, αυτή η αντίφαση δημιουργεί ένα σημαντικό ερώτημα για την ύπαρξη διαφορετικών ομάδων στο εσωτερικό της κοινότητας των Αλεβιτών. 
Το δεύτερο ζήτημα αφορά την έλειψη αυτοσχεδιασμού. Όπως προαναφέρθηκε, ο θίασος σεμά είναι ένα νέο φαινόμενο. Οι ομάδες αυτές αποτελούνται από νεαρά άτομα που εκτελούν τη χορογραφία που πρόβαραν για μεγάλο διάστημα. Βασικά προαπαιτούμενα είναι η συγχρονισμένη, όμοια κίνηση, που πρέπει να είναι σε απόλυτο συντονισμό και αρμονία τόσο μεταξύ τους όσο και με τη μουσική. 
Βέβαια, πολλοί γηραιοί πληροφοριοδότες περιέγραψαν τον τρόπο που κινούνται ως «το δικό μου στιλ σεμά είναι τελείως διαφορετικό από οποιουδήποτε αλλού». Η έννοια αυτής της έκφρασης γίνεται κατανοητή μελετώντας το οπτικό αρχείο των σεμά. Στα καταγεγραμμένα σεμά των ιδιωτικών τελετουργιών που εκτελούνταν στην Έλαζι (Elazığ) στην Ανατολική Ανατολία και την Ούρφα (Urfa) στη Νοτιοανατολική Τουρκία, υπήρχε ένα γενικό σχέδιο εκ
τέλεσης, αλλά η ερμηνεία των κινήσεων των κορμιών των συμμετεχόντων, καθώς και ο συντονισμός μεταξύ τους και με τη μουσική ήταν διαφορετικά. Επιπλέον, παρόλο που φαίνεται ότι υπήρχε ένα είδος αόρατου κύκλου, οι χορευτές χρησιμοποιούσαν τον χώρο ελεύθερα, χωρίς να χαλάνε την ατμόσφαιρα της λειτουργίας. Επεδείκνυαν μάλιστα ιδιαίτερη προσοχή για να φανερώσουν τον σεβασμό τους για τους ντεντέ (dede) την ώρα που ο αόρατος κύκλος μετακινείτο
. Μεγαλύτερη σημασία έχει το γεγονός ότι αυτά τα σεμά προκαλούσαν οδυρμούς και φωνές συνεισφέροντας στη δημιουργία μιας τελετουργικής ατμόσφαιρας, όπως και τα παραδοσιακά τελετουργικά, όπου κανένας δεν ήταν απλώς θεατής, αλλά συμμετείχε με διάφορους τρόπους. Σήμερα, η ιδέα των θιάσων σεμά με τις ομοιόμορφες, στιλιζαρισμένες κινήσεις μοιάζει να παραμελεί τις τοπικές εμπειρίες και να εστιάζει στην ομοιογένεια. 
Τελειώνοντας, θα ήθελα να αναφέρω ένα παράδειγμα από τις τοπικές εμπειρίες των δύο συνεντευξιαζόμενων ομάδων μου, για να αναλύσω βαθύτερα ορισμένες απορίες σχετικά με τις ομοιότητες και τις διαφορές των σεμά. Και οι τουρκόφωνοι και οι κουρδόφωνοι συνεντευξιαζόμενοι ανέφεραν ότι οργάνωναν τζεμ (χώρους προσευχής) πολύ συχνά όταν έμεναν στα χωριά τους. Μου είπαν ότι τα τζεμ γίνονταν σχεδόν κάθε νύχτα κατά τη διάρκεια του χειμώνα, αλλά σταματούσαν για τρεις περίπου μήνες το καλοκαίρι. Είχαν προσπαθήσει μάλιστα να οργανώσουν κρυφά τζεμ και στην Κωνσταντινούπολη όπου μετοίκισαν, αλλά όχι σε τακτική βάση. Οι παρακάτω περιγραφές βασίζονται σε πληροφορίες για παραδοσιακά τζεμ σε χωριά, τα οποία μεταφέρθηκαν μόνο μερικώς στο αστικό πλαίσιο. 
Οι τουρκόφωνοι πληροφοριοδότες Αλεβίτες είπαν ότι αφού ολοκληρώσουν τις δώδεκα λειτουργίες, δύο άντρες και δύο γυναίκες «γίνονται» σεμά («semah dönerler»). Αφού λάβουν την ευλογία τους από τον ντεντέ, αφήνουν τη θέση τους σε άλλους που θέλουν να συμμετάσχουν. Το σεμά ξεκινάει με ένα σύντομο και αργό μέρος, το οποίο ονομάζεται αουρλαμά (ağırlama). Στη συνέχεια, οι συμμετέχοντες δημιουργούν έναν κύκλο και αρχίζουν να κινούνται γρήγορα προς την ίδια κατεύθυνση. Το γρήγορο αυτό μέρος ονομάζεται γιελντιρμέ (yeldirme). Οι πληροφοριοδότες προσέθεσαν ότι όποιος/α θέλει να κινηθεί γύρω από τον εαυτό του/της επιτρέπεται να το κάνει
. Αυτό το σεμά που εκτελείται από τους τουρκόφωνους πληροφοριοδότες Αλεβίτες ήταν σε μέτρο 5/8
.
Οι Κούρδοι Αλεβίτες, από την άλλη, δεν χρησιμοποιούσαν ιδιαίτερους όρους για τα διαφορετικά μέρη των σεμά τους. Είπαν ότι τα εκτελούν με διαφορετικές μελωδίες και λόγια (deyişes). Ο αριθμός των συμμετεχόντων δεν προσδιοριζόταν. Οι μελωδίες που ανέφεραν βασίζονται συνήθως σε ένα συνδυασμό μέτρων 9/8 και 4/4. Στην αρχή, όσοι εκτελούν το σεμά κάνουν μια επίκληση πρώτα στο έδαφος και μετά μεταξύ τους. Μετά, εκτείνουν τα χέρια τους και προς τις δύο πλευρές και κινούνται σε έναν αργό ρυθμό. Ξεκινούν να μετακινούν τον κύκλο προς τα αριστερά και όπως ο ρυθμός και η ένταση της μουσικής αυξάνονται, αλλάζουν την κατεύθυνση του κύκλου και ξεκινούν να κινούνται προς τα δεξιά. Δεν σταματούν μέχρι ένας από αυτούς να βγάλει έναν ήχο «huu, hüü»
. Αφού λάβουν την ευλογία τους από τον ντεντέ, κάνουν ξανά μια επίκληση στο έδαφος. Οι κουρδόφωνοι Αλεβίτες πληροφοριοδότες ανέφεραν επίσης ότι όποιος/α επιθυμεί να κινείται γύρω από τον εαυτό του/της μπορεί να το κάνει ελεύθερα.

Οι περιγραφές των σεμά έγιναν από δύο κοινότητες Αλεβιτών, οι οποίες ήταν πολύ κοντά γεωγραφικά, αλλά πολύ μακριά όσον αφορά τα εθνικά και θρησκευτικά τους κέντρα. Ο τουρκόφωνος ντεντέ από το χωριό Kırıntı επισήμανε κάποιες διαφορές μεταξύ των σεμά των τουρκόφωνων και κουρδόφωνων πληροφοριοδοτών Αλεβιτών. Προσέθεσε ότι τα σεμά των τουρκόφωνων Αλεβιτών του Şiran είναι ίδια με αυτά των Αλεβιτών από τις περιοχές Amasya, Tokat, Havza, Ladik, Merzifon και συγκεκριμένων περιοχών της Κεντρικής Ανατολίας. Τα σεμά των κουρδόφωνων ομάδων Αλεβιτών του Şiran, όμως, είναι όμοια με τα αντίστοιχα των Αλεβιτών από τις περιοχές Erzincan, Malatya, Diyarbakır και Sivas, όπου βρίσκονται μεγάλοι πληθυσμοί κουρδόφωνων ομάδων Αλεβιτών
. Οι παρατηρήσεις μου σε διάφορες περιστάσεις επιβεβαιώνουν τις πληροφορίες που παρέχονται από τον ντεντέ
.
Ο ντεντέ από το χωριό Kırıntı επισκέπτεται τουρκόφωνες ομάδες Αλεβιτών που μένουν στην πρώτη ομάδα των περιοχών (Amasya, Tokat κ.λπ.) που αναφέρθηκε παραπάνω. Η δεύτερη ομάδα περιοχών (Erzincan, Malatya, Sivas, κ.λπ.) δεχόταν επισκέψεις από άλλους ντεντές, ορισμένοι εκ των οποίων επισκέπτονταν επίσης τις κουρδόφωνες ομάδες των Αλεβιτών του Şiran. Επομένως, φαίνεται ότι η ποικιλομορφία που βασιζόταν σε εθνικά και θρησκευτικά κέντρα πρέπει να ληφθεί σοβαρά υπόψιν στο ζήτημα της ποικιλομορφίας των σεμά. Μπορούμε να ισχυριστούμε ότι τα είδη των τοπικών σεμά των τουρκόφωνων και κουρδόφωνων πληροφοριοδοτών Αλεβιτών διαφέρουν μεταξύ τους κατά πολύ. Ωστόσο, τελευταία, εμφανίστηκε δημόσια ένα συγκεκριμένο σεμά, με την ονομασία «Şiran Semahı», το οποίο αναπροσαρμόστηκε από τα σεμά των τουρκόφωνων ομάδων Αλεβιτών του Şiran και γύρω από αυτό. 
Επίλογος

Βασιζόμενοι στα στοιχεία της συγκεκριμένης έρευνας, μπορούμε να ισχυριστούμε ότι στα σεμά υπάρχει μια τάση για ομοιογένεια, ότι προτιμούνται και αναβιώνουν (μερικές φορές με μεγαλύτερη έμφαση) συγκεκριμένα χαρακτηριστικά διαφορετικών σεμά, ενώ άλλα παραλείπονται. Οι προτιμήσεις αυτές αντανακλούν συγκεκριμένες διαδικασίες για την ανακατασκευή της ταυτότητας των Αλεβιτών. Η τάση για ομοιογένεια εξυπηρετεί
 για να κατανοήσουμε τους Αλεβίτες ως μία ομάδα και απορρίπτει την ποικιλομορφία στο εσωτερικό της ευρύτερης κοινότητας των Αλεβιτών. Τα επίσημα σεμά, τα οποία απέκτησαν αστική αναγνωρισιμότητα, υπονοούν ότι οι Αλεβίτες είναι μοντέρνοι, υπέρ της ισότητας και έντιμοι άνθρωποι, και εξυπηρετούν τη δημιουργία μιας θετικής εικόνας για τους Αλεβίτες μέσα σε ένα περιβάλλον όπου κυριαρχούν οι Σουνίτες. 

Είναι σημαντικό ο
 πληθυσμός των Αλεβιτών να εξετάζεται στις έρευνες που αφορούν το ζήτημα της ταυτότητας σε σχέση με την ετερογένεια του πληθυσμού της Τουρκίας. Μέσα στα πλαίσια της συγκεκριμένης εργασίας, υπάρχει ο ισχυρισμός ότι το σεμά εμφανίζεται ως ένα από τα σημαντικά στοιχεία των λειτουργιών των Αλεβιτών, που επιβεβαιώνουν την ύπαρξη μιας ποικιλόμορφης θρησκευτικής ομάδας στην Τουρκία, και καλεί για αναγνώριση της συγκεκριμένης κοινότητας. 
Εντούτοις, αν ακολουθήσουμε το ίδιο σκεπτικό, παρατηρούμε μια έλλειψη αντιπροσώπευσης σε σχέση με την ετερότητα της ίδιας της κοινότητας των Αλεβιτών. Άρα, πώς το σεμά λειτουργεί σε σχέση με την ανομοιογένεια της ίδιας της κοινότητας; Είναι γεγονός ότι σήμερα, συχνά ή όχι, ένας μεγάλος αριθμός Αλεβιτών παρευρίσκεται στις λειτουργίες που οργανώνονται στα τζεμεβί. Τα άτομα που συγκεντρώνονται στις λειτουργίες δεν είναι πια μέλη μιας κλειστής κοινότητας στην οποία ο ένας γνωρίζει τον άλλο. Αντίθετα, τα
 τελετουργικά είναι ακριβώς όπως οι «συγκεντρώσεις των μάλλον αγνώστων»
. Σε αυτό ακριβώς το πλαίσιο, ο χορός και η μουσική αναδύονται ως τα κατάλληλα μέσα για να απορροφήσουν ένα μεγάλο μέρους από διαφορετικές ερμηνείες και για να προσφέρουν ένα συμμετοχικό χώρο που θα διευθετεί τις διαφορές των ανθρώπων
. Επομένως, σε αυτό το πνεύμα, το σεμά δεν λειτουργεί για να εκπληρώσει διαφορετικές ταυτοποιήσεις ή εμπειρίες μέσα στην κοινότητα, αλλά εξυπηρετεί για να τις καταστήσει μη ορατές και στοχεύει σε μια ολοκληρωμένη ταυτότητα των Αλεβιτών. Τα χαρακτηριστικά της έννοιας των Αλεβιτών που περιγράφονται μέσω των αναθεωρημένων και αναδιοργανωμένων σεμά παραλληλίζονται με ορισμένες ιδέες που χρησιμοποιούνται για να προσδιορίσουν τη σημερινή Τουρκία, όπως το να είσαι σύγχρονος, έντιμος, υπέρ της ισότητας ή τουρκόφωνος. Η αμφισβήτηση της εγκυρότητας κάποιου από αυτά τα χαρακτηριστικά είναι εκτός πλαισίου της συγκεκριμένης εργασίας. Παρ’ όλα αυτά, στο πλαίσιο της εργασίας είναι σημαντική η εμφάνισή τους σε συζητήσεις σχετικά με την κυριαρχούσα άποψη για την έννοια των Αλεβιτών: Μοιάζει λογικό να κριτικάρουμε αυτή την άποψη στη βάση τού να παραβλέπουμε τη διαφορετικότητα στο εσωτερικό της κοινότητας των Αλεβιτών, τη στιγμή που αυτή η θρησκευτικά ποικιλόμορφη κοινότητα μάχεται για αναγνώριση στην Τουρκία. 
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Συνεντεύξεις
1998c-t: April 16, 1998, tape record. Rumelihisarüstü/Istanbul (Interview with a Turkish speaking Alevi dede from Kırıntı).

1998d-t: April 24, 1998, tape record. Kartal/İstanbul (Interview with a Kurdish-speaking Alevi family from Sifon and a Turkish-speaking male Alevi informant from Kırıntı).

1999a-t: December 25, 1999, tape record. Rumelihisarüstü/Istanbul (Interview with two Turkish-speaking Alevi women from Kırıntı). 

2002a-t: 11 Mayıs 2002, tape record. Bağlarbaşı/Istanbul (Interview with a Turkish-speaking Alevi family from Sivas).
( Η Fahriye Dincer είναι επίκουρη καθηγήτρια του Τμήματος Ιστορίας στο Τεχνολογικό Πανεπιστήμιο Γιλντίζ της Κωνσταντινούπολης. Τα κύρια ερευνητικά της ενδιαφέρονται είναι οι ομάδες Αλεβιτών και Κούρδων που μετανάστευσαν στην Κωνσταντινούπολη, καθώς και οι τελετουργίες των Αλεβιτών.


� Για λεπτομερείς πληροφορίες, βλέπε υποσημείωση 8.


� Πριν από τη δεκαετία του 1980, υπάρχουν ορισμένες περιπτώσεις όπου το σεμά εισχώρησε στη δημόσια ζωή. Αυτές οι περιπτώσεις, όμως, είχαν ελάχιστη σχέση με τον προσδιορισμό της ταυτότητας της κοινότητας με θρησκευτικούς όρους. 


� Καθώς δεν αναφέρεται στις απογραφές, είναι δύσκολο να υπολογίσουμε τον ακριβή πληθυσμό των Αλεβιτών σην Τουρκία. Σε μια πρόσφατη μελέτη, ο David Shankland δειλά ισχυρίζεται ότι «ενδεχομένως 65-67% του συνολικού πληθυσμού είναι Τούρκοι Σουνίτες, περίπου 12-13% Κούρδοι Σουνίτες, περίπου 14-15% Τούρκοι Αλεβίτες (περίπου 75% του συνολικού πληθυσμού των Αλεβιτών της Τουρκίας), και τέλος, Κούρδοι Αλεβίτες περίπου 4-5% (περίπου 25% του συνολικού πληθυσμού των Αλεβιτών της Τουρκίας)». Integrating the Rural: Gellner and the Study of Anatolia, Middle Eastern Studies 35, no: 2 (April 1999), pp. 132-149, 136. Ο αριθμός για τους αραβόφωνους Αλεβίτες προέρχεται από την Marianne Aringberg-Laanatza (1998). Alevis in Turkey - Alawites in Syria: Similarities and Differences (pp. 151-165). Ιn Tord Olsson, Elizabeth Özdalga and Catherina Raudvere (eds.). Alevi Identity: Cultural, Religious and Social Perspectives. Istanbul and Stockholm: Swedish Research Institute.
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� Στο ίδιο.





�τελούνταν


�τελετουργιών


�γιατί με κεφαλαίο η ιστορία;


�Μήπως χρειάζεται να απαλειφθει το ‘τους’; Επανάληψη


�Μήπως να προστεθεί η λέξη…τις αντίστοιχες


�Μάλλον…επιτέλεσης


�Προτείνω..μετακινούνταν


�Δεν με ικανοποιεί η συγκεκριμένη διατύπωση.Μήπως χρειάζεται μεγαλύτερη συντακτική  ελευθερία στην αναδιατύπωση;


�Προτείνω..για τον πληθυσμό των….


�Προτείνω..οι τελετουργίες





