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Rytuał a paradoks ciągłości. 
Między teraźniejszością a przeszłością 

- wstępne zagadnienia teoretyczne

W tak zwanym sensie potocznym święta i świętowanie kojarzone są z zabawą 
i przyjemnością, podczas gdy rytuały z nastrojem powagi. Jak wiele innych koncepcji 
antropologicznych powstałych na bazie etnografii pojęcia te mają określone cechy 
wspólne, gdyż niektóre święta religijne zawierają elementy rytualne, bądź same noszą 
znamiona rytuału.

Należy zatem ustalić czym jest rytuał. Treści rytuałów cechuje bowiem ogromna 
różnorodność. Czy istnieje jakiekolwiek podobieństwo pomiędzy rytuałem regulacji 
rozmnażania trzody chlewnej w Papui Nowej Gwinei (Rappaport 1979, 1-27), a sie­
neńskim obrzędem upamiętniającym odrodzenie społeczności Palio (Handelman 
1990, 116-123)?

Kwestię tę rozwiązuje ujęcie strukturalne. Z punktu widzenia teorii rytuał obej­
muje trzy fazy: wyodrębnienie, zmianę oraz inkorporację. Rytuał rozpoczyna moment 
symbolicznego wyodrębnienia danego elementu z życia codziennego, co w przypadku 
rytuałów publicznych odbywa się przy akompaniamencie bębnów, dzwonów, eksplo­
zji ogni sztucznych, bądź muzyki. Faza druga stanowi zasadniczy element rytuału, jak 
ma to miejsce w przypadku rytuału przejścia z wieku dojrzewania w dorosłość, a faza 
ostatnia (inkorporacja) symbolizuje powrót do codzienności. Tak więc początek 
i koniec rytuału wzajemnie się do siebie odnoszą, aczkolwiek w ramach tych względ­
nie zamkniętych światów obserwować możemy zacieranie granic. Rytuały kreują 
sytuację określaną jako „czas poza czasem”, bądź jako sytuacja „liminalna”, w której 
czas i miejsce różne są od rzeczywistości codziennej i niejednokrotnie zorientowane 
są bardziej egalitarnie.
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Rytuał pojmowany jako świat zamknięty jest echem koncepcji Durkheima, według 
której zasadnicząjego roląjest budowanie solidarności społecznej. Inną cechą rytuału 
jest jego powtarzalność, obserwowalna u wielu społeczeństw praktykujących jego 
coroczne sekwencje. Celebracje rytuałów może dzielić znaczny przedział czasu. Lud 
Jona w południowym Senegalu odprawia rytuał inicjacyjny co 25 lat (por. de Jong, 
1998), z czego wynika, iż młodzież biorąca w nim udział ma od 10 do 35 lat. Znacznie 
bardziej powszechny jest jednak cykl roczny. Do najważniejszych funkcji, które speł­
niają obchody świąt należy wyznaczanie porządku czasu (Leach 1961, 134-35). Po­
przez swą powtarzalność rytuały organizują życie codzienne danej społeczności, 
wskazując na przykład na sekwencyjność pór roku. W wielu europejskich społeczeń­
stwach chłopskich znany był roczny cykl rytualny związany z określoną formą gospo­
darki rolnej, jaka przez długi czas dominowała na danym obszarze. W ramach takiego 
cyklu rytuały były wzajemnie powiązane, tworząc całość, którą można interpretować 
jako odrębny wielki rytuał (por. Propp, 1963).

Ze względu na okresową powtarzalność treść rytuału ulega w różnym stopniu 
utrwaleniu. Wiele koncepcji traktuje rytuał jako świat względnie zamknięty i podle­
gający wewnętrznej regulacji, co wyjaśniać ma jego długotrwałe funkcjonowanie.

Jak wykazują dokumenty historyczne wspomniany rytuał Palio ze Sieny pojawia 
się w roku 1238. „Palio” w języku włoskim to sztandar lub flaga, czyli nagrody 
w konkursie odbywanym między sąsiadującymi społecznościami (contrades) 
w czerwcu i sierpniu każdego roku, w formie wyścigów konnych organizowanych na 
średniowiecznym placu miejskim (por. Dundes & Fallassi, 1975; Silverman, 1985). 
Kolejnym przykładem obrzędu o długiej historii jest rytuał ognia Agnicatana funkcjo­
nujący w południowo-zachodnich Indiach, którego historia liczy trzy tysiące lat, opi­
sany przez holenderskiego fdozofa i antropologa Fritsa Staala (1986). Istnieje również 
wiele bardzo starych rytuałów judaistycznych i chrześcijańskich.

Długotrwałość tradycji powoduje, iż niektóre rytuały tracą czytelność. Oznacza to, 
iż „wykonawcy” rytuałów nie są twórcami ich scenariuszy i nie są świadomi jego 
pierwotnych znaczeń (Handelman, 1990, 28; Kertzer, 1988, 10). Rytuały bywają in­
terpretowane nie tylko jako nieczytelne, ale wręcz jako pozbawione znaczenia. Brak 
znaczenia rytuału akcentuje np. Staal: „istnieje powszechne, choć nieuzasadnione 
przekonanie, iż na rytuał składają się akty symboliczne odnoszące się do czegoś ze­
wnętrznego. Dla rytuału typowe jest to, iż stanowi zamkniętą całość i odnosi się jedy­
nie sam do siebie” (1986, 296).

Koncepcja rytuału jako świata „czasu poza czasem”, w którym obrzęd istnieć bę­
dzie wyłącznie sam dla siebie, budzi jednak wiele polemik. Należy również pamiętać, 
iż rytuały podlegają wielorakiej interpretacji, niosąc znaczenia odmienne z punktu 
widzenia wykonawców, uczestników oraz widzów.

Diakrytyczną cechą Durkheimowskiego pojęcia rytuału jest jego powtarzalność. 
W związku z tym badacze rytuału koncentrują się stale na poszukiwaniu niezmienne­
go jądra znaczeń owej zamkniętej rzeczywistości, wyposażonej w mechanizm we-



49

wnętrznej regulacji. Niezmienność rytuału wyjaśnić można więc poprzez jego odno­
szenie się do własnej funkcji. Koncepcja ta nie wyjaśnia faktu przemian rytuałów. 
Pojęcie rytuału jako świata zamkniętego akcentuje bowiem stanowisko ściśle syn­
chroniczne. Z punktu widzenia teorii rytuały przypominać by miały więc swoiste per- 
petuum mobile.

Ujęcie takie zaprzecza powszechnie respektowanej przez antropologię idei związku 
pomiędzy obrzędem a społeczeństwem. Według Mony Ozouf (1989, 12) obchody świąt 
stanowią przerywnik czasowy, tworzący swoisty szkielet życia codziennego. Święta 
i obrzędy obrazują przemiany instytucji społecznych i kulturalnych oraz stanowią ich 
odwrócone odbicie. Aspekt świata na opak pojawia się więc szczególnie wyraźnie 
w kontekście karnawału, który stanowi jedną z najbardziej znanych form publicznych 
celebracji. Wpływ przemian społeczno-ekonomicznych na formę obchodzonych świąt 
do niedawna bywał niedoceniany. Ma to bez wątpienia związek z naturą samego zjawi­
ska święta, którego powtarzalność sugeruje ciągłość trwania jego treści. Durkeimowska 
koncepcja rytuału implikuje jego statyczność, a w związku z tym jego charakter jako 
nośnika tożsamości kulturowej (jeśli przyjąć, iż rytuały mają znaczenie).

Lawrence Grossberg (1996) przedstawia dwa odrębne modele tożsamości kultu­
rowej. Pierwszy z nich podkreśla wyjątkowy, odrębny i swoisty charakter tożsamości 
kulturowej opartej na wspólnym fundamencie i/lub wspólnym doświadczeniu. Jest to 
model, który antropologia nazywa pierwotnym. Model drugi akcentuje zróżnicowanie, 
mnogość form oraz fragmentaryzację tożsamości kulturowych i stanowi podstawę 
paradygmatu Cultural Studies. W ujęciu tym tożsamości kulturowe nie mogą być po­
strzegane jako skończone fakty historyczne, gdyż podlegają stałemu i nieskończone­
mu procesowi konstruowania (Hall, 1996, 2).

Durkheimowski statyczny model kultury przypisuje rytuałom funkcję budowania 
solidarności społecznej. Rytuałom jednak może również towarzyszyć element kon­
fliktu i przemocy. Dzieje się tak w obrębie społeczeństw, klas społecznych, sąsiadują­
cych społeczności lub rodzin (a także wewnątrz tych grup), w trakcie czego wzmoc­
nieniu ulegają kategorie „my” i „oni”, prowadząc do uzewnętrznienia lub eliminacji 
napięć (por. Gilmore, 1975; Handelman, 1990; Scott, 1990).

Znakomite przykłady konfliktu jako składnika celebrowanych świąt stanowić będą 
karnawał czy sieneńskie święto Palio. Ilustrację tego zjawiska spotykamy również 
w górskim mieście Calvello na południu Włoch, gdzie autor niniejszego artykułu 
prowadził wieloletnie badania. Każdego roku w maju mieszkańcy miasteczka niosą 
posąg miejscowej „Madonny del Monte Saraceno” do kaplicy położonej na granicy 
terytorium miasta (rytuał ten jest częścią lokalnego cyklu .rocznego). Ostatnie paręset 
metrów niesiony posąg przejmują mieszkańcy sąsiedniego miasteczka. W przeszłości 
obrzęd ten był rytuałem granicznym, celebrowanym przez dwie sąsiadujące społecz­
ności wiejskie, zaangażowane w spór terytorialny. Powstaniu tego obrzędu pierwotnie 
przyświecała idea pacyfikacji, choć miejscowe źródła archiwalne oraz przekazy ustne 
głoszą, iż - paradoksalnie - po zakończeniu obrzędu dochodziło nieraz do bójek.
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Z tej perspektywy rytuał stanowił zarówno formę kontroli antagonizmów, jak i pre­
tekst do ich kontynuacji.

Przemiany społeczne i ekonomiczne znajdują odzwierciedlenie w rytuałach, 
zwłaszcza zaś w aspekcie ich funkcjonowania jako przekaźnika tożsamości kulturo­
wej, a więc trwania i ciągłości. Pierwszą przyczyną tego faktu jest zapewne brak bez­
pośrednich związków pomiędzy zmianami społecznymi a treścią rytuałów. Przemiany 
te prowadzić mogą do zanikania rytuałów, bądź spychania ich na margines. Wystę­
pować też mogą ich formy zmodyfikowane, w których niektóre aspekty zostają roz­
budowane, inne zaś redukowane. W rytuałach religijnych trasy procesji mogą ulec 
wydłużeniu lub skróceniu, z przyczyn ekonomicznych dołączone mogą być niektóre 
wydarzenia, a inne zaś wyeliminowane; zmianom podlegać też może czas celebracji.

Długotrwałe funkcjonowanie rytuału wyraża się również w ludowym mniemaniu, 
iż „tak było zawsze”. Obrzędy powoływane do istnienia zdają się podtrzymywać ilu­
zję niezmienności tradycji, określanych mianem „nowa tradycja”. Dla ciągłości rytu­
ału typowe jest również przekazywanie treści z pokolenia na pokolenie. W przeci­
wieństwie do ujęć lokalnych, badania historyczne wykazują występowanie istotnych 
odmian w formie rytuałów. W istocie rzeczy rytuały często posiadają własną historię 
i mogą zawierać elementy pochodzące z różnych okresów historycznych. Tak więc po 
Soborze Trydenckim (1545-63) w okresie Kontrreformacji do wielu lokalnych euro­
pejskich rytuałów agrarnych wkroczyły postacie świętych i elementy obrzędów kato­
lickich. Tego typu „akomodacja” (inkorporacja lokalnych praktyk religijnych przez 
kościół) towarzyszyła procesom chrystianizacji w pierwszym tysiącleciu naszej ery 
(por. Brown 1981).

Rytuały są doskonałym nośnikiem ideologii religijnych i politycznych. W okresie 
tworzenia państw i narodów w wieku XVIII i XIX pojawiają się rozmaite formy rytu­
alne. Rewolucja Francuska inicjuje erę nowych - aczkolwiek krótkotrwałych - świąt 
i obrzędów. W wieku XX rządy faszystowskie, narodowo-socjalistyczne oraz komu­
nistyczne wprowadzają rozmaite formy obrzędów (por. De Grazia, 1981; Kubik, 
1994; Ozouf, 1989). Faszystowski reżim włoski, postrzegający się jako spadkobiercę 
Imperium Rzymskiego kreuje więc szereg rytuałów i symboli, z drugiej zaś strony 
w reakcji na zewnętrzny imperializm kulturowy dąży do ożywienia „tradycyjnej” 
kultury włoskiej, czyli specyficznej kombinacji lokalnych kultur chłopskich. Historyk 
Erie Hobsbawm (1983) nazywa ten fenomen „tradycjami wykreowanymi”, dla któ­
rych charakterystyczne jest konstruowanie ciągłości z przeszłością lub jej pożądaną 
wersją.

W latach sześćdziesiątych i siedemdziesiątych nauki społeczne antycypują wymiera­
nie rytuałów. Jeremy Boissevain, pisząc w roku 1977 o Malcie, stwierdza, iż „święci 
wyprowadzają się”. Sześć lat później, obserwując ożywanie tradycji świąt ku czci pa­
tronów, przyznaje się jednak do popełnionej pomyłki. Problem nie polega jednak na 
chybionych prognozach, lecz wynika z teorii przemian społecznych, jakie tkwią u ich 
podłoża. Jest faktem, iż wiele rytuałów zanika wraz z procesem modernizacji. Przewaga
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synchronii nad diachronią typowa dla Durkheimowskiej teorii rytuału bywa zbyt często 
kojarzona ze statyczną, opozycyjną teorią modernizacji. Stanowisko to reprezentuje 
Victor Turner, który badając symbole w kontekście złożonej i stale zmieniającej się 
rzeczywistości społecznej, opowiada się jednak za wyżej opisaną koncepcją statyczną. 
Statyczna opozycja społeczności tradycyjnych, zamkniętych i niezdolnych do zmiany 
oraz społeczności nowoczesnych, otwartych i dynamicznych, posługuje się kategoriami 
liminalności i liminoidalności. Liminalność jest cechą społeczności tradycyjnej, której 
funkcjonowanie reguluje przymus. Współczesne społeczeństwo (post)industrialne cha­
rakteryzuje natomiast liminoidalność, typowa dla czynności dobrowolnych i opcjonal­
nych. Obie koncepcje znajdują zastosowanie w (synchronicznej) analizie rytuałów, któ­
ra ma jednak charakter statyczny, gdyż postrzega społeczności tradycyjne jako 
niezdolne do zmiany, a rzeczywiste przejście od formy liminalnej do liminoidalnej jako 
kwestię niejasną. Pomiędzy współczesnością a tradycją występuje więc swoisty roz­
ziew, który można by określić jako „czas poza czasem”.

Zanikanie rytuałów przybiera różne postacie w zależności od czasu i miejsca, zgod­
nie z lokalnymi, regionalnymi i narodowymi tendencjami oraz ich współdziałaniem. 
Lata osiemdziesiąte stanowią okres znacznego ożywienia form rytualnych i obrządków 
w Europie i na całym świecie (por. Boissevain, 1991; 1992; Falassi, 1987; Manning, 
1983), na co wskazuje zjawisko konstruowania nowych rytuałów, modyfikowanie 
i ożywanie rytuałów dawnych oraz wprowadzanie do rytuałów dawnych nowych ele­
mentów. Renesans rytuału nie wyklucza jednak zanikania niektórych jego form, a anali­
za historyczna dowodzi, iż procesy te mogą występować jednocześnie.

Koncepcja ciągłości z pożądaną wersją przeszłości, jak postuluje Hobsbawm, jest 
typowa dla niemal wszystkich rytuałów. Rytuały stanowią gwarancję historycznej 
ciągłości społeczeństw, a tym samym nośnik ich tożsamości kulturowej, gdyż łączą 
grupy ludzkie poprzez element (wspólnej) przeszłości. Jak zauważył Gerald Sider 
(1980) są to „więzi, które łączą”, a niekiedy dzielą. Z tego względu złożoność rytuału 
można właściwie zanalizować jedynie na poziomie konkretnej ludzkiej rzeczywisto­
ści, innymi słowy zaś z perspektywy antropologii historycznej (Kalb, 1996).
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Przekład z języka angielskiego 
Ewa Ignaczak

Ritual and Continuity Paradox.
Between the Present and the Past - Introductory Theoretical Issues

The author makes a critical analysis of ritual in a structural attempt, as “the world of time out of the 
time”. He considers two functions of ritual: building social solidarity and supporting antagonisms in 
society. He indicates the changes taking place in contents and forms of ritual, disappearance of its social 
understanding, which significantly influences the realisation of the function of ritual as a cultural identity 
transmitter;


