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DUALISTYCZNY RYTUAL RELIGIINY

PROBA UJECIA MODELOWEGO

Zamierzeniem niniejszego artykutu jest naszkicowanie modelu obrzedowo-
sci religijnej kultur Sredniowiecznej 1 ludowej. Owemu modelowi nadaje status
Weberowskiego typu idealnego porzadkujacego w planie teoretycznym dane
empiryczne. Podstawa ponizszych rozwazan jest fakt wspdlwystepowania
rytuatéw i wartosei sakralnych z czynnosciami pragmatycznymi i warto$ciami
utylitarnymi w obrgbie wymienionych kultur. Wspomniany synkretyzm jest
moim zdaniem nie do$¢ doceniony w interpretacjach funkcjonowania kultur,
ktore nazywam religijnymi. Raczej zgodnie kladzie sie nacisk na oddzielanie
w teorii 1 praktyce pierwiastkow sakralnych i profanicznych, bardziej uwypukla
sig roznice migdzy nimi niz ich wzajemne przenikanie. Klasycznymi przy-
kfadami sa teorie Durkheima, van Gennepa, Eliadego 1 Leacha. Zaprzeczenie
uniwersalnosci schematu sacrum/profunum przedstawianego tradycyjnie i pro-
pozycja odmiennej jego interpretacji stanowi podstawe modelu rytuatu religij-
nego kreSlonego w niniejszym artykule. Nie rezygnuje bynajmniej ze stosowa-
nia poje¢ sacrum 1 profanum, ale nadaje im odmienny od dotychczasowego
status poznawczy. Wstepnie juz pragng postawic teze, na ktorej opiera si¢
ponizszy wywod, ze w kulturach religijnych wigckszos¢ dzialan uznawanych
dotad za pragmatyczne (profaniczne) w istocie stanowito takze obrzedy 1 bylo
swoistym przedluzeniem obrzedow stricte religijnych odprawianych w wasko
pojetej praktyce religijne].

Obok kultury sredniowiecznej rowniez kulture ludowa postrzegam jako
religijna i dla obu proponuje tg sama interpretacje. Fakt ten wymaga krotkiego
wyjasnienia.

Jak wiadomo, dotychczas badaczom trudno jest sig zgodzi¢ co do jedno-
litego pod wzgledem panujacego swiatopogladu charakteru kultury ludowe;.
Wystepowanie w jej obrgbie licznych zabiegdw magicznych sklania cze$c
badaczy do okreslania kultury ludowej mianem magiczno-religijnej’. Nie
zaprzeczajac obecnosci przekonan 1 praktyk magicznych w jej ramach,
proponuje w kontekécie prowadzonych rozwazan uznaé je za zjawisko
drugorzedne wzgledem obowiazujacego religijnego spojrzenia na $Swiat.

' R. Tomicki, Reliqijnm{ ludowa, w: Etnografia Polski. Przemiany kultury ludowej, t. 2 pod
red. M. Biernackicj t in, Wroclaw 1981, 5. 47 i n.; K. Moszynski, Kultura ludowa Slowian, 1. 2, cz. 1,
Warszawa 1967, 5. 237.
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Kryterium, ktére pozwala okreslic kulturg ludowa jako religijna, jest typ
waloryzacji jaka podmiot owej kultury stosuje wobec dziatan i ich efektow.
Waloryzacje rozumiem za A. Palubicka jako rodzaj aksjologicznej motywacji
podejmowanych dziatan, ktora jest wlasciwa okreslonej kulturze?. Liczne
Swiadectwa empiryczne sugeruja, 7e w kulturze ludowe) magia oraz inne
czynnosci pragmatyczne podporzadkowane sg waloryzacji religijnej. Jest ona
wyrazana przez wartosci chrzescijaniskie na najbardziej podstawowym pozio-
mie — zadeklarowanej przez chlopa tozsamoscet katolickie]. W tym kontekscie,
nie ma dla mnie znaczenia, ze chlop czesto uciekat sie do magii, sprawowat ja
bowiem ,w imie Boga”®. W takim samym stopniu liczne zabiegi rytualne
majace miejsce w obrebie praktyki religii chrzescijanskiej, uznane przez
oficjaing doktryne, posiadaja charakter magiczny. Przyktadami sa chocby
metamorfoza chleba i wina, poSwigcenie dobytku czy egzorcyzmy. W przypad-
ku obu kultur, $redniowiecznej 1 ludowej, mamy najczesciej do czynienia nie
z odmiennoscia zasady, ale z roznica roztozenia akcentow.

Argumentem wspierajacym powyzsze ustalenia i uzasadniajacym stosowa-
nie tozsamej interpretacji dla obu kultur jest fakt ich genetycznych powiazan.
Kultura ludowa stanowi historyczne przediuzenie kultury sredniowiecznej.
W warstwie $wiatopogladowej stanowi pochodna zespolu przekonan uksztal-
towanych w $redniowieczu pod wplywem oficjalnej doktryny katolickiej*. Fakt
izolacji kultury ludowej utrzymujacej wygasle juz spojrzenie na $wiat, podczas
gdy tzw. kultura oficjalna nabierala juz cech kultury nowozytnegj, jest dobrze
rozpoznany>.

Najdobitniej jednak o pierwotnej tozsamodci 1 jednolitosci kultury $rednio-
wiecznej i ludowej zaswiadczaja badania K. Dobrowolskiego i A. Wozniaka®.
Badacze ci wskazuja, ze kultura ludowa zaczela si¢ ksztaltowac najwezedniej
w XV wieku, po obumarciu jednolitej sredniowiecznej wizji Swiata, przy
Jjednoczesnej izolacji wsi, ktérej sprzyjato odrodzenie struktur feudalnych
1 wtorne poddanstwo. Zwlaszeza od poczatkow XVIT wieku, kiedy kultura
ludowa zaczela si¢ wyraznie odznaczaé, stanowila relikt $redniowiecznych
struktur wzmacnianych umiejetna indoktrynacja Kosciota.

Woko6t zarysowanego zagadnienia naroslo wiele probleméw i prob ich
rozwiazania, ktorych nie sposéb rozwazyé w tym migjscu. Kwestia ta wyma-

2 A. Palubicka, O trzech historycznych sposobach waloryzacii $wiatopogladowej, . Studia
Metodologiczne™ nr 24, 1985, 5. 51-52.

* Doskonatych ilustracji dostarcza literatura przedmiotu. Do bardzicj sugestywnych opraco-
wan nalezy wspomniana wczeSnicj praca Tomickicgo oraz jego ksiazka wspolautorstwa
H. Tomickiej, Drzewo Zycia. Ludowa wizju $wiata i czlowicka, 1.0d7 1975, a takze S. Czarnowskicgo,
Kultura religijna wiejskiego ludu polskiego, w: Dzicla, t. 1, Warszawa 1957, czy tez L. Stommy,
Determinanty polskiej kultury ludowej X1X wieku, ,Polska Sztuka Ludowa”™ 1979, nr 3, s. 134-141.

4 L. Stomma, op. cit., s. 134-135.

* A. Guriewicz, Problemy sredniowiecznef kultury ludowej, thum. Z. Dobrzyniccki, Warszawa
1987, s. 7-11.

¢ K. Dobrowolski, A. Wozniak, Historyczne podioie polskiej kultury ludowej, w: Etnografia
Polski. Przemiany kultury ludowej, t. 1, pod red. M. Bicrnackicj i n., Wroclaw 1981, 5. 59-90; takze
W. Baranowski, Kultura ludowa XVIT | XVIF wicku na ziemiach Polski Srodkowej, Lod7 1971,
5. 59-90.
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gala jednak choc¢by deklaratywnego rozstrzygniecia w oparciu o najbardziej
rozpowszechnione fakty.

Przed przystapieniem do blizszej charakterystyki sfery $wiatopogladowej
w kulturze $redniowiecznej — t¢ bowiem traktuje jako swego rodzaju
pierwowzor — i zdefiniowania rytuahu religijnego, pragne powrdéci¢ do kwestii
poruszonej na wstgpie. Mianowicie nietrafnosci rozdzielania pierwiastkow
sakralnych 1 profanicznych w kulturach religijnych,

SWIADOMOSC BADAWCZA WOBEC POJEC SACRUM 1 PROFANUM

Jak powiedziano wczesnie], w antropologii 1 naukach z nia spokrewnionych
powszechnie juz zaklada si¢ istnienie wewnetrznego podzialu w kulturach
tradycyjnych na dwie sfery: sacrum 1 profanum. Z kaida z koncepcji sa-
crum/profanum — stworzonych przez wymienionych na wstepie badaczy —
mozna by dyskutowa¢ na gruncie prawomocnosci ich bazowych przestanek.
W tej chwili jednak interesuje nas fakt, ze mimo réznic teoretycznych lezacych
u podloza kazdej z koncepcji sacrum/profanum, sama opozycja przyjmowana
jest z zadziwiajaca zgodno$cig. O ile inne terminy w antropologii sa ciaglym
obicktem polaryzacji, o tyle para interesujacych nas pojeé jest przyjmowana
bez zastrzezen. Rodzi si¢ zatem pytanie o to, gdzie tkwi przyczyna zgodnosci
koncepcji, ktore zrodia opozyci sacrum/profanum upatruja w réznych uwarun-
kowaniach. Eliade widzi sacrum jako byl transcendentny, ktory posiada
historyczne manifestacje. Dla van Gennepa przesadzenie owo mialo wprost
charakter $wiatopogladowy, bez zadnej filozoficznej nadbudowy. Wedlug
strukturalistdw natomiast, podzial na obie sfery jest faktem zdeterminowanym
przyrodzong naturg binarnie kodujacego umystu. I wreszcie Durkheim, ktory
sacrum sprowadzil do wymiaru ponadindywidualnej $wiadomosci zbiorowej.

Zauwazmy, 7e koncepcje sacrum/profanum sa tworem badaczy jednej epoki.
Przypuszczalnie rzutowali oni nieSwiadomie rozumienie wlasnej kultury na
badane fenomeny kulturowe. Wskazany blad calkowitego oddzielania i prze-
ciwstawiania pary omawianych poje¢ jasno zdezawuowal M. Buchowski’.
W perspektywie ogolniejszej powyiszy problem sformulowata A. Palubicka,
wedlug ktore] wszystkie koncepcje nauki 1 filozofii zawieraja implicite —
w mniejszym lub wigkszym stopniu — model obrazujacy strukture i wlasnosci
kultury badacza® Mamy wigc do czynienia z uwiklaniem wspolczynnika
humanistycznego badaczy w postrzeganie zjawisk przypuszczalnie o zupelnie
innych parametrach podmiotowych. Teorie, o ktorych mowa, sa swoista
artykulacja procesu drugiego ,,odczarowania swiata”, by postuzyé si¢ okre-
sleniem Weberowskim, ktoére w Europie zaczelo postgpowad od okresu
Reformacji. Polegato ono na trwalym rozbiciu wizji $wiata na oddzielne sfery:
swiatopogladowa (z ciagle kurczacym si¢ sacrum) 1 sfere doswiadczenia
potocznego (profanum)®.

M. Buchowski, Magia i rytual, Warszawa 1993, s. 75-95,
A. Palubicka, Kulturowy wymiar ludzkiego swiata obiektywnego, Poznan 1990, s. 15-32.
A. Palubicka, O trzech.... s. 535-57.
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Przywolywane koncepcje sacrum/profanum w takich przede wszystkim
sadach obrazujg stan wiasnej, czyli nowozytno-curopejskiej, kultury badacza:
1. sacrum 1 profanum sa calkowicie rozdziclne 1 przeciwstawne; 2. wartosci
sakralne sg autoteliczne i majg wylacznie wymiar $wiatopogladowy; 3. afir-
mowane sa tylko w zachowaniach Scisle sakralnych takich jak modlitwa
i rytual; 4. praktyka religijna stanowi w kulturze $redniowiecznej i ludowej
samodzielna, wyraznie wyodrebniona dziedzine dzialalnosci spolecznej.

Powyzsze spostrzezenia pozwalaja stwierdzi¢, ze definicje rytuatow religij-
nych sa analogicznie zabarwione wspolczynnikiem humanistycznym kultury
nowozytno-europejskiej 1 skutkiem tego prezentujg w jakis sposdb. wypaczony
obraz obrzedowosci religijnej w interesujacych nas kulturach. Jak si¢ wydaje,
mozna w znacznym stopniu unikna¢ nadmiernego aplikowania wilasnych
pr7ek0nan Swiatopogladowych poprzez ich uprzednie wyrazne uSwiadomienie.
Sadze, ze spoleczno-regulacyjna koncepc_;d kultury J. Kmxty moze by¢ pomoc-
na w tym wzgledzie'°. Poza tym, ze postuzy ona do wyrazniejszego uswiado-
mienia sobie glownych rysow naszej kultury, to umozliwi takze szkicowa
rekonstrukcje kultur $redniowiecznej 1 ludowej.

Wspolczesna kulture europejska cechuje oddzielenie sfery sacrum od
profanum, przy stalym kurczeniu si¢ pierwszej z nich na korzySc drugiej.
Przeobrazenia w tym kierunku obserwujemy, jak wspomniano wy’ej, od
okresu fali reformacyjnych zmian, a zwlaszcza od czasu upowszechnienia si¢
oswieceniowego, zlaicyzowanego pogladu na rzeczywistos¢. W terminach
spoleczno-regulacyjnej koncepcji kultury sferom sacrum i profanum odpowia-
dalby podzial kultury na sferg¢ symboliczng oraz techniczno-uzytkowa. Sfera
symboliczna dzieli si¢ jeszeze na swiatopogladows i symboliczno-komunikacyj-
na. Ta ostatnia stanowi pomost migdzy przekonaniami plynacymi ze sfery
swiatopogladowej a sfera praktycznych dzialan techniczno-uzytkowych. Za-
wiera ona komunikaty w postaci skonwencjonalizowanych znakow, dawniej-
szych zywych tresci Swiatopogladowych, ktére ulegly laicyzacii i upowszech-
nieniu w oderwaniu od orientacji Swidtopogl(}dowej ich u;?ytkownikéw”
Glowna funkcja sfery symboliczno-komunikacyjnej jest deewmeme ogolnego
poziomu porozumienia czlonkow spoleczenstwa, ktorzy nie zywiac juz toz-
samych przekonan swiatopogladowych, musza odwolywaé si¢ do innego
7zrodia konsensusu (obyczaj, jezyk, sztuka).

Dzialania w sferze techniczno-uzytkowej sy catkowicie zlaicyzowane, co
oznacza, ze nie sa uwikiane w zadne wartosci symboliczne, przynajmniej
w takim stopniu, w jakim nie maja wplywu na ich efektywnosé. Opieraja si¢
bowiem na normach i dyrektywach empirycznie stwierdzonych zwigzkow
przyczynowych. Nalezy w tym miejscu mocno podkreslic, ze wspolczesnie
efektywno$¢ dziatan techniczno-uzytkowych jest catkowicie niezalezna od
przekonan $wiatopogladowych poszczegoinych jednostek, ktore je realizuja.
Krotko moéwige, swiatopoglad nie ma regulatywnego wplywu na przebieg

O J. Kmita, O kulturze symbolicznej, Warszawa 1982,
' E. Kobylinska, Hermeneutyczna wizjia kultury, Warszawa — Poznan, 1985, s. 22-37: takie
). Grad, Obyczaj — system komunikacji symboliczno-kulturowej, ,Lud” t. 67, 1983, 5. 94-99,
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i efekty dzialan mieszczacych si¢ w ramach praktyki techniczno-uzytkowej
(produkcja, konsumpcja). Zasadniczo rdézni to dziatania omawianej sfery od
analogicznych czynnosci wykonywanych w ramach kultury religijnej, gdyz po
czescel opieraja sie one tam na §wiatopogladowych normach postgpowania. Do
kwestil tej jeszcze powroce.

Zatem obie sfery, komunikacyjno-symboliczna 1 techniczno-uzytkowa,
naleza w kulturze nowozytno-europejskiej do porzadku profanum i funkcjonuja
niezaleznie od swiatopogladowych przekonan Zywionych przez poszezegdline
podmioty. Natomiast sfera norm 1 dyrektyw $wiatopogladowych (w tym
sakralnych) jest sprywatyzowana, lezy w zakresie dobrowolnych wyboréw.

Majac tak zarysowany system obecnej kultury, mozna postawic¢ sobie
pytanie, ktore od razu zasy rnahzu_]e nam istnienie podstawowego kontrastu
ngdzv kultura nowozytno-europejsky a religijng kultura $redniowiecza. Mia-
nowicie, jakiego typu relacje zachodza miedzy warto$ciami reprezentowanymi
przez sacrum a ich realizacjy w praktyce spolecznej skoro 1stmeje miedzy
obiema sferami $cista wspotzaleznose, a jedynym kulturowo panujacym swiato-
pogladem jest $wiatopoglad religijny 1 zaden inny? Nie ma innych norm
swiatopogladowych poza religijnymi, bo nawet infiltrowane praktyki magiczne
zyskujg waloryzacje religijna lub sa odrzucane, a idee Swiatopogladu laickiego
jeszcze nie powstaly.

Wiasnie uwzglednienie i rozpatrzenie glebokiej ,,penetracii” norm 1 dyrek-
tyw $wiatopogladu chrzescijanskiego w sferg techniczno-uzytkowa daje szanse
na rozwinigcie hipotezy, ze w kulturze $redniowiecznej, a potem takze ludowej,
sfera sacrum catkowicie obejmuje te dziedziny kultury, ktore wspolczesnie sa
wyobrebnione 1 posegmentowane jako niezalezne systemy. Przypuszczalnie
w ramach interesujgcych nas kultur istnieje tylko spoleczny podzial pracy
podporzadkowany jednej wizji swiatopogladowej reprezentowanej przez sa-
crum. Domniemana sfera profanum jest natomiast puesum@ta do zupehnie
innego obszaru pqmowanew podmiotowo $wiata 1 nie mieSci sie w ramach
religijnie przezywanej doczesnosci. Posuwajac si¢ dalej, stawiam teze, ze
czynnosci, ktére oceniane sa jako techniczno-uzytkowe (profaniczne) stanowily
w omawianych kulturach jaka$ nie dajaca si¢ blizej okresli¢ forme obrzedow *2
Zas sfera komunikacyjno-symboliczna nie tworzyla odrebnej dziedziny, jako ze
jej integrujaco-roznicujgca funkcje (ktdra ma obecnie) spetniaty normy i dyrek-
tywy Swiatopogladu religijnego. Akty komunikacyjne stanowily artykulacie
swiatopogladowych przesadzen. Krotko méwiac, cata rzeczywistos$¢ obu oma-
wianych kultur tworzyla $wiat sakralny!?

Szczegodlowemu rozwigzaniu powyzsze] kwestii poswigcona jest trzecia
cze$e niniejszego artykulu. Najpierw jednak nalezy dokonac szkicowej rekon-
strukcii $wiatopogladowego kontekstu podejmowanych dzialan, by ta droga
wyloni¢ cechy 1 strukture rytuatow religijnych. Szczegdlnie bedzie nas inte-

12 Czesciowemu rozwazeniu tui kwestii poswigcitam artykul O dwu historycznych odmianach
obrzedowosci religijnej, ,Czlowick 1 Spoleczenstwo” 1992, nr 10, s, 22-38.

'3 W, Baranowski, Z badai nad ludowq recepcig .Zyworoéw swietych”, Lud” t. 54, 1970,
s. 89-90.
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resowala waloryzacyjna funkcja $wiatopogladu religijnego 1 w zwiazku z tym
stopien przenikania tresci symboliczno-sakralnych w glab praktyki spoleczne;.

ZAKRES, SPOSOBY MANIFESTACIH | FUNKCIE WALORYZACYINE SACRUM

Dla podmiotow kultury $redniowiecznej i ludowej sacrum jest nadprzyro-
dzona dziedzina wiladania Boga. Swiat doczesny jest odbierany jako odbicie
doskonalego porzadku sacrum i dazy do osiggnigcia deklarowanej doskonalo-
sci. W tym sensie rzeczywisto$é doczesna ma charakter sakralny. Nie-boski
{profaniczny) $wiat uszeregowany jest gdzie indziej niz sugeruja to wspé%czesne
mterpretaqe religijne. Sfera profamczna zaczyna sig tam, gdzie wystf;puje sn@
przeciw prawu boskiemu, ktore na réwni wystgpuje w niebie i na ziemi
Przykladem pojmowania rzeczywistosci jako sakralnej sa chocby mity opisuja-
ce niebo jako wzorcowa spolecznosc¢ czy typowe przekonanie, ze cztowiekowi
przyszto sie urodzi¢ i Zzy¢ w okreSlonej warstwie spolecznej z wyroku
boskiego '*. Bog wyrokuje o losach grupy i nieodlacznych od niej jednostek,
ktorym przypisane sa do wypehienia okredlone zadania. Mamy wiec do
czynienia z metafora stosunkow spoleczno-ekonomicznych wyniesionych do
rangi ostatecznych wartosci $wiatopogladowych, ktorych przyczyne podmioty
dostrzegaja na zewnatrz dos$wiadczanej kultury.

Zatrzymajmy si¢ na chwile przy wskazanej opozycji sacrum i profanum.
Proponowane ich rozumienie i przeciwstawienie pokrywa sig czgsciowo
z koncepcja M. Ehadego. Dla niego sacrum to $wiat kosmicznych praw
przejawiajacych si¢ historycznie poprzez hierofanie. Ponadto sacrum stanowi
przeciwwage dla profanum rozumianego jako chaos, obcos¢, $wiat nieznany
i nieokielznany, wykraczajacy poza obreb wiasnej kultury'>. Profanum nie
nalezy do kultury przezywanej, nie oznacza ono doczesnosci jakiej chcieli
Durkheim, van Gennep oraz Leach. Modelowo rzecz ujmujac, centrum
Eliadowskiej opozycji stanowi sacrum, ku ktoremu cigzy wszystko co zewngtrz-
ne, jeszcze profaniczne, a dajace sig potencjalnie uporzadkowac wedlug planu
dyktowanego przekonaniami kosmologicznymi 1 czgsto eschatologicznymi
danej kultury. Inaczej niz u strukturalistow, u ktérych postulowana réwno-
waga przeciwilenstw implikuje wystgpowanie sacrum i profanum w tym samym
planie, jako konieczne logiczne dopelnienie symboliczne !¢, Eliade interpretuje
profanum jako zgota nie przystajace do sacrum ze wzglgdu na jego nieokre-
slonos¢. U strukturalistow sacrum jest symbolicznym rownowaznikiem za-
kadajacym drugi dopelniajacy czlon symbolu, u Eliadego dynamicznie wyla-
niajacym sie z nieckreslonego profanicznego chaosu bytem, ktory rozrasta sie
w uporzadkowane formy i tresci.

Porzuciwszy Eliadowska idee sacrum jako bytu transcendentnego, mozna
zrelatywizowaé jego model sacrum/profanum do koncepcji $wiadomosei czlo-

Y4 A. Guriewicz, Kategorie kultury Sredniowiecznej, tham. 1. Dacyngicr, Warszawa 1976, 5. 157
in.

'3 M. Eliade, Sacrum — mit — historia, tum. A. Tatarkiewicz, Warszawa 1993, s. 53-89.

16 B, Leach, Kultura i komunikowanie, ttum. M. Buchowski, w: Ryiua/ i narracja, Warszawa
1989, s. 46-49 i 74-76.
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wicka o $wiatopogladzie religijnym, jak to uczynit Durkheim. Teoria Eliadego
jest tym bardziej pomocna, 7ze material, ktory przytacza na poparcie wlasnej
koncepeji jest w wigkszosci dobrany z kultur o dominujacym $wiatopogladzie
religijnym.

Wyobrazeniom zgrupowanym w sacrum przystuguje cecha caltkowite)
obiektywnosci, podmiotowo rzecz ujmujac. Jest ono realnym cho¢ nad-
przyrodzonym bytem, ale jak powiedziano, nie oznacza to wcale, 7e jest ono
przeciwstawiane doczesnoéci. Owa doczesno§¢ nie jest $wiatem profanicz-
nym skoro w jej obrgbie wdraza sig i podtrzymuje wartosci sakralne. Wiasnie
doczesnos¢ podlega ciagle) sakralizacyi w przeciwienstwie do peryferycznego,
znajdujycego sig ,poza kulturg” profanum. Profanum jest sfera grupujaca
wszelkie odszezepienia wzgledem obowiaznjacego i uwigconego wzorca zycia
lub po prostu swiat obcy, nie nalezacy do okreslonej kultury. Doczesnos¢ dazy
ku bezwzglednej ostatecznej swigtosci w toku rozwoju spotecznego, kulturo-
wego 1 osobniczego. Owa doczesnoscia sa Eliadowskie hierofanie zrelatywizo-
wane przeze mnie do wymiaru Durkheimowskich ,wyobrazeni zbiorowych™'”.
Subiektywno-kulturowa rzeczywisto$¢ jest wyniesiona do rangi rzeczywistosci
obiektywnej. Zatem wartosci sakralne wyartykulowane w postaci religijnych
dogmatdw (przekazow Swiatopogladowych, symboli, mitow) porzadkuja bieg
wydarzen w . uSwigconej doczesnoéci”. Obie sfery nieustannie na siebie
oddzialuja, tyle Ze religijny podmiot wskazuje na sacrum jako byt poczatkowy,
Inicjujacy zdarzenia w mitycznym praczasie. Od woli wiec jednostek, w znacz-
nym stopniu, zalezne jest utrzymywanie kontaktu z sitami nadprzyrodzonymi,
ktore zwrotnie wplywaja na kreacjc $wiata doczesnego. Wymianie owej
I utrzymaniu wykreowanego porzadku stuza wlasnie rytualy.

Zauwazmy jeszcze, 7e rysem charakteryzujacym kultury religijne jest
dominujgca rola swiadomoscei zbiorowej nad indywidualna, co sprzyja unifika-
cji norm swiatopogladowych i plynacych stad dyrektyw. Spoleczenstwo jest
traktowane jako ,,obywatel zbiorowy”. Na te ceche kultury religijnej wskazy-
wal juz E. Durkheim, a za nim S. Czarnowski'®. Wyobrazenia zbiorowe
generowane w Swiecie dziatan uchwytnych praktycznie, odnoszone nastgpnie
do sfery sacrum, reguluja w sposéb bardzo ujednolicony dzialania jednostek.
Decyduje o tym ,przymusowe” respektowanie normatywno-dyrektywalnego
systemu przekonan swiatopogladowych, zwanych w jezyku francuskiego bada-
cza wierzeniami”. Ta spoleczna wigz oparta na wspoOlnocie przekonan,
okreSlona przez Durkheima jako ,solidarnos¢ mechaniczna”, polega na
bezposredniej 1 ,obowiazkowej” realizacji wspolnych wszystkim wartoéci, pod
grozbg zastosowania sankcji karnych.

Waloryzacja $wiatopogladowa jest nakierowana na utrzymywanie stosun-
kow spoteczno-prawnych ujetych w dogmaty ,,prawa bozego”, ktoremu nalezy
si¢ rygorystycznie podporzadkowaé. Przeto prawo stanowi istotne wzmoc-

' E. Durkhecim, Elementarne formy Zycia religijnego. System totemiczny w Australii, thum.
A. Zadro7ynska, Warszawa 1990, s. 31-34,

'8 E. Durkheim, De la division du travail social, fragment tlumaczenia w jezyku polskim, w:
J. Szacki, Durkheim, Warszawa 1964, s. 148-162; S. Czarnowski, op. cit., s. 82.
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nienie dla religijnej wizji $wiata podzielanej "wspolnie przez poszczegolne
jednostki. W ten sposéb zorganizowane wedlug prawnie okreSlonych ,stuzb
bozych” spoleczenstwo realizowalo .z gory dany” przez Boga plan. Przewidy-
wal on dla kazdej jednostki $cisle okre$lone miejsce w hierarchii spolecznej
i zwigzane z nim role!®. Zatem u podioza prawa Sredniowiecznego leglo
prze$wiadczenie o priorytecie korzySci zbiorowej nad jednostkowa. Zblizony
wzorzec obowigzywal na wsiach polskich, skrupulatnie podtrzymywany przez
dwor 1 wladze koscielng jako funkcja witornego feudalizmu i wynikajacej zen
izolacji swiadomosciowej 1 spolecznej*

Zaleznos¢ miedzy sacrum a doczesnoscig jest scista dzigki religijnej walory-
zacji. Nie chodzi tu jednak o prosta zaleznos¢ §wiata zmystowo namacalnego
od niedostepnych idei. Powigzanie owo ma taki charakter, ze z jednej strony
sacrum Jest $rodkiem uswiecajgcym ludzkie dzialania, a z drugiej strony
bezposrednim przedmiotem tych dziatan.

DWIE ODMIANY OBRZEDOW RELIGUNYCH

Ustalenia tu zawarte zmierzaja do okreslenia w perspektywie teoretycznej
pojecia rytuatu dualistycznego, ktory tworzy pary wzajemnie dopelniajgcych
si¢ obrzedow performatywnych i konsekracyjnych. Oczywiscie granice miedzy
nimi, teoretycznie ostro przeprowadzone,w praktyce byly plynne i dynamicznie
przesuwajace sig. Dla jasnosci wywodu prezentuje model bardziej statyczny,
uwypuklajacy jakosciowo i treSciowo rdznice kazdej z odmian obrzedow
religijnych. Jako pierwsze scharakteryzowane beda obrzedy performatywne.

Dla wigkszosci dzialan techniczno-uzytkowych typowe jest, ze kierujace
nimi dyrektywy o charakterze metonimicznym podlegajy zatwierdzeniu przez
instancj¢ nadprzyrodzong lub wladze ja reprezentujaca. Ten wilasnie element
swiatopogladowy decyduje o tym, Zze czynnosci pozornie tylko pragmatyczne
(techniczno-uzytkowe) uwiklane sa w zwiazki symbolizowania 1 dzigki temu
uzyskuja status czynnoéci religijnych.

O ile obecnos¢ sensdéw symbolicznych w obrgbie wasko pojete; prdktykx
rehgljnej Jest oczywista, o tyle twierdzenie, ze sensy owe przys}ugujq roéwniez
czynnosciom techniczno-uzytkowym moze wzbudza¢ sprzeciw?'. Jednak
utrzymujg, iz jest to wilasnie typowy rys caloksztaltu praktyki technicz-
no-uzytkowej Sredniowiecza, a w duze] mierze rowniez odnosnej praktyki
w kulturze ludowej. Takze czynno$ci komunikowania jezykowego oraz komu-
nikowanie oznakowe funkcjonujg czesto jako sygnaly, wyrazajace posrednio

' A, Guriewicz, op. cit., 5. 157 i n.

20 L. Stomma, op. ¢it., s. 131-141.

21 Miedzy innymi z powodu dostrzeZonego juz synkretyzmu owych sensow, ktory wedlug
badaczy poznanskiego osrodka kulturoznawczego przystuguje zwlaszeza dzialaniom magicznym.
Poglad ten jest szeroko lansowany, patrz m.in. M. Buchowski, Magia. Jej funkcje i struktura,
Poznan 1986; A. Palubicka, Przedteoretyczne postaci historyzmu, Warszawa— Poznan 1984,
s. 30-38; I. Kmita, Magiczne Zrodlo kultury, ,Qdra™ 1984, nr 2, s. 24-30. Nie prveczac mu, pragng
zwrdci¢ uwage, ze w magii, ktorej cecha jest przede wszystkim utylitarne nastawicnic, symbol
podporzadkowany jest manipulacji pragmatycznej; w religii natomiast, symbol nadaje wymiar
transcendentny materialnej rzeczywistosci, by postuzyé si¢ klasycznym juz odrdznicnicm,
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tresci religijne. Przykladem sy wszelkiego rodzaju pozdrowienia, ktorych nie
mozna uznawac li tylko za zwroty grzecznosciowe, .szczes¢ Boze”, ,Niech
bedzie pochwalony...”, ktore zostaly nastepnie wyparte przez ,zeSwiecczone™
wdzien dobry”.

Wartosci sakralne {(Swiatopogladowe) przenikaja poprzez wasko pojeta
praktyke rytualno-religijna w glab praktyki spolecznej i podmiotowo sa na nia
rzutowane. Z reguly sankcjonowane, sg warfosciami ostatecznymi, takimi jak
Zbawienic Wieczne, czes¢ oddana Panu, pomnazanie Jego dobytku itp. W ten
sposéb sa szezegolnie zabarwione pierwiastkiem sakralnym. Sensowi czynnosci
techniczno-uzytkowych, majacych na celu osiagnigcie okreslonych dobr mate-
rialnych, towarzyszy wiec zwykle sens Swiatopogladowy wyrazany najczescie]
jako komunikat. Wymieniony, dwojaki sens przystuguje dziatalnosci miesz-
czacej sie¢ w ramach dziedzin okreslanych jako handel, budownictwo, rzemio-
‘sto, rolnictwo itp. Omawiany typ czynnosci realizowany jest w obrgbie
migdzyjednostkowej kooperacji, ktora oznacza tu co$ wigcej niz wspédlprace
narzucong przez typ wykonywanych czynnosci. Wymodg kooperacji jest po-
stawlony przez samg kulture spoleczenstwa opartego na ,solidarnosci mecha-
m'cznej“, gdzie wartosci winny byc osiagane zbiorowo lub indywidualnie, ale
WOWCZas z przyzwolemem calej grupy spolecznej, ktora roztacza kontrolg nad
uczestnikami tej samej §wiadomosci zbiorowe;.

Tak wigc swiatopoglad dostarcza aksjologiczne] motywacji dla sposobu
wykonywania czynno$ci utylitarnych i tg wlasnie droga podporzadkowuje je
sobie. Inacze] mowiac, wspoidziatajace jednostki, ktérych poczynania maja
przynies¢ konkretny efekt .materialny”, komunikuja jednoczesnie fakt pod-
porzadkowania si¢ stosownym wartosciom sakralnym. Ze wzgledu zas na
istote owych komunikatow, ktore w sposob poéredni fub bezposredni wyrazaja
tresci doktrynalne chrzescijanstwa, owe czynnosci techniczno-uzytkowo-komu-
nikacyjne nalezy postrzega¢ jako obrzedy. Nazwe je religijnymi obrzeda-
mi performatywnymi. Obrzedem badZ rytualem performatywnym bedzie
zatem kazda czynno$¢ ziozona, posiadajaca wymieniony dwojaki sens uzy-
skany w drodze religijnego sposobu jej waloryzacji. Waloryzacja owa oprocz
symbolicznego tadunku komunikacyjnego implikuje, ze dzialalno$¢ doczesna
jest pewnym odwzorowaniem mitycznego. wzorca.

Waloryzacja swiatopogladowa w kulturach religijnych jest nigjako dwu-
stopniowa. Dostep wartosci sakralnych do czynnoscei techniczno-uzytkowych
jest tylko poSredni lub czgéciowy. Natomiast waloryzacja bezposrednia ob-
rzgdow performatywnych urzeczywistnia si¢ wewnatrz wasko pojetej praktyki
religiinej, a w Sredniowieczu takze polityczno-prawnej (obie praktyki sie
przenikaja). Tutaj wlasnie w trakcie nabozenstw i licznych innych uroczysto-
sci, ktérym przewodniuzy kaplan lub przedstawiciel religijnie uprawomoc-
monej wladzy, wiernym ,tlumaczy 91@ (zwykle poprzez okreslone mity)
panujacy porzadek spoleczno-prawny i wymkdmcy stad porzadek spotecz-
no-ekonomiczny. Waloryzacja odwotuje si¢ do Prawa Boskiego, Stuzby Bozej,
cnot ludzkich itd. Wskazuje sie wartosci godne realizacji oraz obowigzujace
sposoby ich osiagania. A zatem wdraza sie jednostki do Zycia w religijne)
wspolnocie.
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Te¢ funkcje wdrazania i sakralizacji praktyka spelnia poprzez rytualy, ktére
nazwe konsekracyjnymi. Liczne posrad nich posiadaja strukture ,rytow
przejécia”. ,,Przejécie” owo dostrzegatabym jednak nie jako przekraczanie sfery
sacrum 1 powracanie do profunum, ale jako uswigcony sposob spotyvkania si¢
doczesnos$ci ze spetniona juz $wietoscia (sacrum), ujmujac to z perspektywy
podmiotowej. Zaktualizowanymi przez $redniowiecze wersjami ,rytow przejsé-
cia”, specyficznymi dla praktyki religijnej i polityczno-prawnej, sa chrzest,
za$lubiny, koronacja, pasowanie na rycerza, zdobycie $wigcen kaplanskich itp.

Rytuaty konsekracyjne sluza osiagnigciu wartosci Swiatopogladowych
w sposob bezposredni, posiadaja wige przede wszystkim sens Swiatopo-
gladowy. Jednakze sens komunikacyjny jest w nich rowniez mocno uwypu-
klony, albowiem wartosci sakralne podawane sa do wiadomosci ogdhu droga
komunikacji symbolicznej. Rytualy konsekracyjne posiadaja zatem dwojaki
sens $wiatopogladowo-komunikacyjny. Stanowia $rodek, za pomoca ktorego
stosowny ich sens $wiatopogladowy jest komunikowany wspdlwiernym jako
warto$¢ ,,zatwierdzana” wprost przez Wole Bosky. Ostatecznie wige poprzez
rytualy konsekracyjne cala praktyka techniczno-uzytkowo-komunikacyjna
uzyskuje sankcje sakralna. Stad tez poszczegodlne jej przejawy nazywam
obrzedami performatywnymi.

Powtorzmy, oba wyrdznione rytualy powiazane sa przez dwustopniowy
waloryzacje. Obrzed konsekracyjny stuzy nawiazaniu bezposredniego kontak-
tu z sacrum, ktore podlega przekladowi symbolicznemu 1 dalej zyskuje swa
spetniajaca moc w obrzedzie performatywnym. Ta para rytualow w planie
teoretycznym stanowi lacznie jeden rytual religijny, ktory nazywam duali-
stycznym.

Sakralizacja (waloryzacja) posrednia i bezposrednia wystepujaca w réwno-
leglych ,czesciach”™ rytuatu dualistycznego zachodzi w wielu zakresach, na-
kadaja si¢ one na siebie i wzajemnie uzupelniaja. Poszczegolne rytualy moga
by¢, i czesto sa, rozdziclone w czasie, co jest jedna z typowych cech
obrzedowosci religijnej. Caloksztalt praktyki spolecznej ,,zasilanej™ nieustannie
przez normy $wiatopogladu chrzescijanskiego przesadza w istocie o funkc-
jonalnej strukturze rytualow rozdzielonych na mniejsze calodei, ktorych
skladowe wzajemnie si¢ warunkuja.

W odréznieniu od powyzszej sytuacji, nasza kultura ,,wytracila” w pierw-
szym rzgdzie obrzedy performatywne, ktére po ,wytraceniu” si¢ z nich
komunikatow o charakterze religijnym przeksztalcity si¢ w praktyke technicz-
no-uzytkowa, a komunikaty ulegly konwencjonalizacji i przesunigciu w obreb
wyraznie juz wyksztalconej sfery komunikacyjno-symbolicznej??.

Wskazana zalezno$¢ obu rytualdw jest czgsto latwa do uchwycenia
empirycznie. | tak na przyklad tylko ten, ktory zostawal rycerzem poprzez
rytuat konsekracyjny mial prawo uczestniczy¢ w bitwie, ktora jest obrzedem
performatywnym. Postuzmy sig¢ przykladem.

M. Pastourcau podaje, ze ,pasowanie na rycerza zazwyczaj laczono
z uroczystosciami wiclkich $wiat religijnych (Wielkanoc, Zielone Swiatki,

22 1. Grad, op. cit., s. 108-116.
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Whiebowstygpienie) Iub festynow §wieckich (narodziny lub wesele ksigcia,
zawarcie pokoju migdzy dwoma suwerenami). Byly to widowiska na pot
liturgiczne, rozgrywajace si¢ na dziedzincu zamkowym, w przedsionku kosciota,
na placu miejskim lub na bloniach. Kandydat musial si¢ uroczyscie przygoto-
wal (spowiedz i komunia Swieta), spedzal poprzednia noc na medytacji
w kosciele lub kaplicy. Sama ceremonia miala charakter sakralny. Zaczynala sig
od poswigcenia rynsztunku, potem za$ ojciec chrzestny podawal swemu
chrzesniakowi kolejno miecz i ostrogi, kolczuge i helm, wreszcie wibdcznig
i tarcze. Giermek przywdziewal zbroje recytujac modlitwy i wymawiajac
przysigge, ktora zobowiazywala go do przestrzegania zwyczajow i powinnosci
stanu rycerskiego. Na zakonczenie nastepowal colée — symboliczny gest...
celebrujgcy ten obrzed, stajacy uderzal kleczacego przed nim giermka otwarta
dionia w ramie fub w kark... . W wieku XIV gest colée wykonywano juz nie
dionia lecz plazem miecza i wymawiano przy tym rytualna formule: W imie
Boga, $wietego Michata i $wigtego Jerzego pasuje cie na rycerza” 23

Nie wdajac si¢ w szczegoly opisanego rytuatu ani kwestie jego licznych
lokalnych wariantéw, mozna dostrzec, Ze wystgpuja w nim wszystkie cechy
przypisywane rytuatowi konsekracyjnemu. Sens §wiatopogladowy uprawomoc-
nia pozostale sensy: osiagnigcie okreslonej kondycji spoleczno-prawnej, ktora
ma wymiar sakralny oraz sensow komunikacyjnych poprzez podanie do ogdlnej
wiadomosci owego wydarzenia (wspodlna symbolika i ,,przestrzen komunikacyj-
na” — plac, dziedziniec itp.). W Durkheimowskim rozumieniu, wspdlnota
poprzez akt jawnej zbiorowej komunikacji sakralizuje swoje wierzenia,

Obrzedem performatywnym, dopelniajacym poprzedni, byloby zarzadzanie
planowa budowg miasta czy bitwa. Rozpatrzmy te druga. Cytowany powyzej
badacz pisze: ,racja bytu rycerza jest walka. Oczywiscie z chwila pasowania
stawal si¢ zolnierzem Boga, co go zobowigzywalo do poskramiania wojow-
niczych zapalow i podporzadkowania ich nakazom religii”2*. Jednym z takich
nakazow bylo wspomaganie swego suwerena w wojnie, ktora ten prowadzil.
Wojna byla . skutecznym sposobem powickszania swoich posiadiosci 1 swojej
potegi. W XI1 wicku wojny zawsze zmierzaty do zdobyczy. Ze strony meoznych
panow, ktorzy wojne prowadzili, nie byl to przejaw pospolitej chciwoscei lecz
koniecznosé: potrzebowali zdobyczy, zeby oplacié najemnikéw, wynagrodzic
wasali, ktorzy przyczynili si¢ do zwycigstwa”?>. Na bitwe skladata sie, obok
wiasciwych dzialan wojennych, msza poczatkowa i koncowa (msza polna).
Przytoczone fakty wskazuja, ze bitwa miala znamiona obrzedu performatyw-
nego. Szczegdlnie wyrazistymi obrzgdami performatywnymi okresu $rednio-
wiecza byly wojny krzyzowe, gdzie bogactwo, status spoleczny 1 wartosci
chrzescijanskie szty w jednym szeregu. Na podobnej, do opisanej, zasadzie
zdobywali uprawnienia 1 wykonywali swoj fach kupcy 1 rzemieslnicy skupieni
w cechach?®.

23 M. Pastoureau, Zycie codzienne we Francji i Anglii w czasach rycerzy Okraglego Stolu
(X11-X 1T wieku), thum. M. Skibniewski, Warszawa 1983, s. 33.

2% Ibidem, s. 76-77.

25 Ihidem, a. 77.

26§, Pasnik, Miasta i mieszczanstwo w dawnej Polsce, Krakow 1934, roz. V i VI
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Zilustrowany rytuat dualistyczny nie musi kazdorazowo tworzy¢ nigjako
HLtematycznej” pary. Przykladem moze by¢ msza $wicta, ktora nie odbywa sig
na zadna szczegdlna intencje, dotyczy w rownej mierze wszystkich bioracych
w niej udzial jednostek. Uczestnicy mszy pouczeni w trakcie nabozenstwa
o obowiazkach, prawach i sankcjach zostaja przez kaptana ,odestani” do
pelnienia swych doczesnych obowigzkéw w ramach praktyki podstawowej.

Przykladem innego .,autonomicznego” (bez pary) obrzedu performatyw-
nego przyjetego w Sredniowieczu 1 nastepnie kontynuowanego w kulturze
ludowej byl akt kupna-sprzedazy zwierzat lub nieruchomosci. W srednio-
wieczu na okreslonym przez prawo miejskie placu dokonywala sie transakcja.
Skladato si¢ na nia najpierw targowanie, polegajace na wywolywaniu ceny,
ktoremu kazdorazowo towarzyszylo uderzenie dloni kupujacego o dlon
sprzedajgcego, ilekro¢ ten proponowal nowa ceng i odwrotnie. Wyrazanie
zgody na ustalong w drodze ,dobijania” targu cene dokonywalo sig czgsto
poprzez podanie sobie w uscisku dloni i ,przeciecie” ich przez posrednika
i $wiadka kupna-sprzedazy zwanego litkupnikiem. Nastgpnie po przyjeciu
pienigdzy, lub jeszcze przedtem, sprzedajacy, jak i kupujacy okrecali sig
kilkakrotnie wokél wlasnej osi, a nastgpnie litkup czyli przypitek konczyl
ostatecznie transakcje?’.

Ten handlowy obrzed, ktéry pierwotnie byl rytualem magicznym, wzboga-
cony przez litkup (w Polsce przyjety z Zachodu), znalazt pelna sankcje
religijno-prawng w obu omawianych kulturach. Sankcja ta wyrazala sie
w ustaleniu miejsca i czasu targu, ktore byly uswiccone oraz w bezwzglednym
obowiazku postawienia przez kupujacego wodki, tzw. bozego napitku. ,.Bozy
napitek”, znaczaca tu nazwa, pelnil wczesniej magiczna funkcje apotropeiczna,
ale utracil ja na rzecz waloryzacji religijnej.

Co interesujace, w kulturze ludowej prace polowe i gospodarskie zazwyczaj
inicjowane byly w okreSlone dni, ktorym patronowali $wieci Kosciola?®.
Przedsiewziecia owe byly splecione z nabozenstwami na intencjg danego
swigtego, ktoremu przypisywano pieczg nad okre§lona czynnoscia gospodar-
cza. O tym, ze posiadaly one wymiar na pot sakralny §wiadczg chocby takie
porzekadla:

~Benedykt w pole z grochem, Wojciech z owsem jedzie,
Stanistaw ze Inem, Filip tatarke wiezie...™;

~Swicty Marek poszedl na folwarek,

oglada¢ zytko, czy wyszlo wszytko™;

»Pan Jezus pyta swigtego Wita:

Swiety Wicie, duze tam ziarnko w zycie?

Nie slysze Panie, az polowa ptactwa $piewac
przestanie”2°.

27 Por. W. Sobisiak, Ludowe zwyczaje prawne, w: Kultura ludowa Wielkopolski, pod red.
J. Burszty, t. 3, Poznai 1967, s. 212, 215 oraz. P. Dabrowski, Litkup w polskim prawie
Sredniowiecznym, ,,Przeglad Historyczny™ t. 5, 1907, s. 377-383.

28 E. Frankowski, Kalendarz obrzedowy ludu polskiego, Warszawa 1928, s. 24 i n.

2 7. Gloger, Rok polski w Zyciu, tradycji i piesni, Warszawa 1986, s. 241, 242,
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Oczywiscie doszukiwanie si¢ przejawow sakralnych w zachowaniach uzna-
wanych dotad za $wieckie jest trudnym przedsiewzieciem. Napotyka nie tylko
przeszkode obowiazujycego dotad stereotypu badawczego, ale takze na niedo-
statek empirycznych $wiadectw potwierdzajacych wprost zakladana hipoteze.
Prawdopodobnic sytuacja ta jest kolejnym skutkiem nakladania wilasnego
wspoOtczynnika humanistycznego przez dokumentalistéw (etnograféw 1 hi-
storykow) na badane fenomeny kulturowe. Skutkiem tego material jest
grupowany, juz na wstepie, wedlug podzialow obowiazujacych w naszej
kulturze, co powoduje utracenie mozliwo$ci widzenia pierwotnych powiazan
migdzy badanymi zjawiskami kultury. Najlepszym komentarzem ilustrujacym
ten nagminny proceder sy dwa pierwsze rozdzialy Mysli nieoswojonej
Lévi-Straussa>®’. Mimo wymienionych trudnoéci, analiza $wiatopogladowych
przestanek i zastanych materialéw empirycznych sklania jesli nie do przyjecia
proponowanego rozwiazania, to przynajmaiej do stawiania nowych hipotez nie
powielajacych starych bledow.

Dorota Angutck

DUALISTIC RITUAL IN RELIGIOUS CULTURES.
AN ATTEMPT AT MODELLING

{Summary)

The paper presents a hypothetical model of the religious ritual in the medieval culture and
folktore. The model presents two rites identified as the consecratic and the performative. These are
isolated with regard to their cultural value and the axiological motivation, or valorization.

The consceratic rite falls into a narrow band of religious practice, while the performative one
refers to every day material acts. It is shown how these two rites are interconnected and
mterdependent. Performative rites are subordinate to consceratic rites, as the latter affirm a wider
view of socicty through the use of religious symbols and myth. Performative rites, though they
often have concretc material consequences, are justified and given value by referring to their sacred
worth. In this way sacred values arc appreciated more than utilitarian ones.

In practice both sets of rites arc usually separate and do not appear to be obviously
mterrelated.

The article analyses examples and it is suggested that the sacrum sphere affects the whole
gamut of cultural practice, while the profanum sphere falls outside of culture.

0 C. Lévi-Strauss, My§l nicoswojona, thum. A. Zajaczkowski, Warszawa 1969, s. 39-86.




