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DUCHOWY WYMIAR PODROZOWANIA, CZYLI
O SPIRYTUALIZMIE W TURYSTYCE

Marek Kazimierczak*

Zarys tresci: Zawarta w artykule refleksja nad turystyka duchowg i podrézowaniem w ich
kulturowych i symbolicznych odniesieniach, takze jako praktyk umozliwiajacych doswiad-
czanie autentycznoSci ,,bycia w drodze”, odwoluje sie do sensu indywidualnych i zbiorowych
doSwiadczen turystéw i pielgrzymoéw. Odslania egzystencjalny wymiar podrézowania, ktory
wpisuje sie w strategie ludzkiego zycia. Usytuowanie turystycznej podrézy w paradygmacie
ponowoczesnej kultury jest powiazane w artykule z préba uzasadnienia filozoficznego cha-
rakteru podrézowania. Celem artykutu jest teoretyczny namyst nad ponowoczesnymi forma-
mi podrézowania, ukrytego za niejednoznacznym pojeciem ,,turystyki duchowej”. Struktura
artykutu sklada sie z trzech czeSci. W czesci pierwszej — O duchowosci w swiecie ponowocze-
snym — podjeta zostaje proba zdefiniowania pojecia duchowoéci wraz z przedstawieniem nada-
wanych mu wspélcze$nie znaczen. Druga cze§é artykulu — Duchowosé w turystyce — dotyczy
okreslenia form, jakie przybieraja w czasach ponowoczesnych , podréze duchowe”, zwlaszcza
za$ pielgrzymowanie, takze w jego niekonfesjonalnych przejawach. Czesc¢ trzecia — O zaletach
duchowego podrézowania — podporzadkowana jest wyjaénieniu sensu i celu podejmowania du-
chowych podrézy, a takze ukazaniu wartoSci, jakie ptyng z poznawania i odkrywania §wieckich
form pielgrzymowania.

Slowa kluczowe: antropologia, filozofia, turystyka duchowa, podréz

Wstep

Duchowo$é w czasach ponowoczesnych, ktéra odzwierciedla spoteczno-
-kulturowe przemiany globalizujacego sie Swiata, i to nie tylko $wiata cywi-
lizacji zachodnioeuropejskiej zwigzanego z tradycjg i religijno-kulturowym
dziedzictwem chrze$cijanstwa, wkracza w dziedziny zycia zarezerwowane
do tej pory dla nauki, polityki, zdrowia, ekologii, gospodarki, turystyki,
stajac sie jednym z bardziej znaczgcych wyréznikéw wspoélczesnych spo-
leczenstw. Mowa jest dzisiaj o kryzysie duchowo§ci, ktéry wyraza sie po-
przez przewartoSciowanie dotychczasowych warto$ci, zaniku zasad kultury

* Dr hab., Zaklad Kulturowych Podstaw Turystyki, Akademia Wychowania Fizycznego
w Poznaniu; e-mail: makazim@o2.pl.
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humanistycznej, w konsumpcji masowej oraz zyciu codziennym [Guzowska
2011, s. 15]. Stad tez pojawila sie wizja nowej duchowosci zawierajaca dwie
uzupelniajace sie koncepcje, z ktérych jedna zorientowana jest na cele do-
czesne, a druga na cele transcendentne [Nowaczyk 1997, s. 6].

W interesujacy sposob duchowo$é daje o sobie znaé w sferze turystyki
i podrézowania, ktéra niejedno ma imie. Ten jej rodzaj, ktéry przyjmuje po-
sta¢ podrozy religijnych, wedréowek patniczych, pielgrzymowania, turystyki
religijnej o charakterze poznawczym, od dawien dawna zwigzany jest z kla-
syczng turystyka kulturowa. Pozostaje §wiadectwem religijnej przynalez-
nosci jej wyznawcow, potwierdza ich kulturowg tozsamosé, choé¢ sam ulega
przemianom w obu sferach tak jeszcze do niedawna zdecydowanie sie roz-
nigcych, tj. sferze sacrum i profanum.

Duchowo$¢ ponowoczesna znajduje swoje odzwierciedlenie i dalsze kon-
kretyzacje takze w innych obszarach turystyki kulturowej, jako turystyka
przede wszystkim duchowego do$wiadczania przyrody i kultury. Ma swdj
udzial w pobudzaniu aktywnosci turysty w zakresie sztuk wizualnych, r6z-
nego rodzaju eventach kulturowych, przezywaniu niezwyklych krajobra-
z6w, wydarzen historycznych i miejsc z nimi zwigzanych, podrézowaniu do
miejsc magicznych, wyzwalajacych swoista aure, stany psychiczne sprzyja-
jace kontemplacji i medytacji.

Przekraczanie granic podmiotowych za sprawg transcendowania
w przypadku podrézujacych turystéw przybiera rézng postaé. Moze byé
zanurzeniem w intrygujacy swa nieokres$lono$cig i tajemniczoscig $wiat
wartosci religijnych, poszukiwaniem sacrum i odnajdywaniem duchowego
centrum warto$ci kulturowych, estetycznych, moze takze przybraé zruty-
nizowang postac¢ powierzchownej duchowo§ci, niemajgcej nic wspdlnego
z autentycznym do$wiadczaniem Swiata natury i kultury. Jako§é tury-
styczno-kulturowej oferty, zakres i skala zmian w sferze turystyki kultu-
rowej rodza pytanie o kompetencje kulturowe jej odbiorcow, ktérzy pod-
czas swych peregrynacji zderzajg sie z problemem odczytywania znaczen,
rozumienia i interpretacji, jakze czesto obco wygladajacych zachowan
i sytuacji, u zrédet ktorych leza problemy zwigzane z tozsamo$cia i od-
mienno$ciami kulturowymi. W jednym i drugim przypadku odkry¢ w so-
bie musza poktady duchowoéci, wywolujace stan zaciekawienia, zdolno§¢
do zdumienia i refleksji, aprobaty i wewnetrznego sprzeciwu w sytuacjach
tego wymagajacych.

Obdarzeni duchowoécig sa i cheg by¢ dzisiaj wszyscy turysci, i to bez
wzgledu na ich wiasne kulturowe kompetencje. Nie muszg tez, bedac tury-
stami, opowiada¢ sie po stronie jakiej§ konkretnej religii. Sekularystycznie
nastawiony turysta, odrzucajacy czysto religijny wymiar podrézowania, nie
jest skazany na nieautentyczne przezywanie do$wiadczenia turystycznego.
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Moze wybieraé sposérod ,,duchowych Sciezek” te jedna, ktéra choé nie gwa-
rantuje dotarcia do ostatecznego celu, to tym niemniej jest drogg osobistej
prawdy, oby otwartej na innych wedrujacych obok. Uzyskaniu przez turyste
statusu turysty ,,duchowego” zapewne sprzyja nieuleganie komercji i plyt-
kiemu konsumpcjonizmowi, z ktorych po czesci turystyka zyje, a przynaj-
mniej przy zyciu pozostaje rozpowszechniany jej wizerunek w §wiecie. Od-
powiedz na pytanie o duchowy wymiar podrézowania w obszarze turystyki,
po trosze komplikuje fakt zacierania sie granic miedzy kulturg wysoka,
dostepna gltownie dla elity zlozonej ze znawcow np. danej dziedziny sztuki,
a kultura niska, popularna kultura mas [Urry 2007, s. 128]. Je§li odbiér
sztuki w postmodernizmie przestaje by¢ zwigzany z kontemplacjg i uducho-
wieniem, a przeksztalca sie w tania rozrywke, za$ dzielo sztuki jest jedynie
okazja do zareklamowania miejsca jako gwarantujacego owa rozrywke, to
zaczyna brakowa¢é przestrzeni dla duchowosci, w sensie wyzej okre§lonym.
Ten rodzaj strategii, ktéry pozwala laczy¢ elementy odnoszace sie do kul-
tury wysokiej i doéwiadczenia elitarnego z symbolem rozrywki i kultury
masowej, jest dzisiaj na porzadku dziennym, jest cechg charakterystyczng
ponowoczesnej kultury masowej, w ktorej przyszto nam zyé. Brakuje w niej
intelektualnego wyzwania, a jej zdolno§¢ do splycania rzeczywistosci spo-
lecznej idzie w parze ze zdolno$cia ,,do podwazania ustanowionych réznic
pomiedzy kulturg elitarna i popularna. W ten sposob wlacza ona w swoj za-
kres to, co oferuje kultura wysoka, jednoczesnie trywializujac ja i deprecjo-
nujac” [Burszta 1998, s. 161].

Artykut jest proba odpowiedzi na pytanie o to, co kryje w sobie du-
chowy wymiar podrézowania, i w czym wyraza sie jego istota. Rozwaza-
nia nad duchowoscia ujawniajg w artykule szereg dodatkowych znaczen
i sens6w turystyki, okreslonej jako ,turystyka duchowa”, ktorej zakres
przedmiotowy zdaje sie daleko wykraczac¢ poza potoczne skojarzenia z tu-
rystyka religijna.

1. O duchowos$ci w S§wiecie ponowoczesnym

Nie sposob podaé jednej powszechnie waznej i satysfakcjonujacej
wszystkich definicji duchowoéci. Terminy: spiritual (duchowy) i spiritu-
ality (duchowo§é) sa pochodzenia lacifiskiego. Lacinski przymiotnik spi-
ritualis (duchowy) zastapil w trakcie przekladu na tacine greckiej ksiegi
Nowego Testamentu (II i III w. n.e.) jego grecki odpowiednik — pneuma-
tikos. Wspoélne dla tych pojec jest slowo spiritus (duch) albo pneuma. Po-
jecie duchowosci jest rozwazane w trzech dopelniajacych sie obszarach
badawczych: teologicznym, filozoficznym i psychologicznym [Grzegorczy-
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kowa 2006]. Ujecie teologiczne podkreéla nadnaturalna istote duchowosci
i zaleca polgczenie z bytem boskim. W tym sensie duchowo$¢ jest pew-
nym typem lub wzorcem zycia religijnego i moralnego. Tak np. ducho-
wo§¢ chrzeScijanska stawia w centrum oddanie swojego zycia osobowemu,
konkretnemu Bogu. We wczesnym §redniowieczu sens stow ,,duchowy”
i ,,duchowo$¢” ustapil z czasem bardziej filozoficznemu znaczeniu, zgodnie
z ktorym to, co duchowe, bylo przeciwstawne temu, co cielesne, material-
ne. W ujeciu metafizycznym jest ona cecha bytu polegajaca na jego istotnej
odrebnoéci od materii [Maly stownik termindw i pojec filozoficznych 1983,
s. 73]. W éredniowieczu $wiety Tomasz z Akwinu uzywal rzeczownika
spiritualitas w znaczeniu ,,zycia zgodnego z Duchem Swietym”, lecz bar-
dzo czesto w opozycji do materialnoSci lub cielesnoéci. W filozoficzno-an-
tropologicznej perspektywie duchowo§é odwotuje sie do ludzkiego bytowa-
nia, ktéremu przystuguje glebszy wymiar zycia, tworzacy odniesienia do
ostatecznej rzeczywisto$ci. Obejmuyje te sfere ludzkiej aktywnosci, w ktorej
poszukiwana jest odpowiedZ na pytanie o sens zycia, jego cel. Jako kate-
goria egzystencjalna jest odpowiedzig na stan ludzkiej kondycji. W pro-
bach okreslenia duchowosci odwolujemy sie do takich filozoficznych pojec,
jak: transcendencja, ostateczna rzeczywisto$é, wartosé, ,wyzsze Ja” itd.
iz nimi zwigzanych teorii, w perspektywie ktorych duchowo$é jest uzasad-
niana i rozwijana. Wazny i zarazem rozlegly obszar refleks;ji filozoficznej
wiaze sie z mistycyzmem, ktéry zaklada mozliwo$é bezposredniego kon-
taktu czlowieka z Bogiem, a ktéry w wymiarze chrzescijanskim nawia-
zywal do tradycji neoplatonskiej. Inaczej jest w filozofii Henri Bergsona,
dla ktérego ,ostatecznym celem mistycyzmu jest uchwycenie kontaktu,
i w konsekwencji czeSciowa 1gcznoéé z tym wysitkiem twoérczym, ktory jest
objawiony przez zycie” [Bergson 1993, s. 216]. Duchowo$¢, w znaczeniu
indywidualnego osiagania i nastawienia do zycia, stanowi obiekt zaintere-
sowania m.in. psychologii, akcentujacej jej subiektywny charakter. W tym
rozumieniu jest pojeciem bliskoznacznym pojeciu samorealizacji, trans-
gresji, autokreacji. Takie rozumienie duchowosci zaklada zdolnos$é czlo-
wieka do transcendowania zastanej rzeczywisto$ci, w znaczeniu ukierun-
kowania sie na ,,wyzsze Ja”. Moze takze by¢ rozumiana jako wykroczenie
poza siebie ku innemu [Tischner 1998, s. 27].

Potoczne rozumienie duchowosci, jako sfery zjawisk powigzanych
z praktykami okreslonego systemu religijnego, wyraza sie w zamiennym jej
uzywaniu ze slowem ,religijno$¢”, co stoi w opozycji do funkcjonujacego
np. w psychologii religii pojecia duchowosci. W tym drugim przypadku sg
budowane definicje duchowosci, ktére nie maja odniesienia do sacrum [Van
der Leeuw 1997, s. 440]. Na gruncie socjologii wiedzy pojecie sacrum prezen-
towane jest jako konieczna dla ludzkiej egzystencji sfera waznoS§ci wykra-
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czajaca ponad codzienng rzeczywisto$é, do ktorej odwotuje sie cale ludzkie
doswiadczenie. Pojecie to nie musi sie odnosic sie do wiary w poza§wiatowe-
go Boga [Koza-Granosz 2009]. W takim rozumieniu przedmiot odniesienia,
czci — np. Bég, ma charakter przedmiotowy i moze by¢ definiowany jako
moc, sila, energia czy madro$é [Jarosz 2010, s. 20]. Odniesienie duchowosci
do sacrum, a wiec tego, co jest wyrazem ,wyzszego” funkcjonowania czlo-
wieka, ale nie posiada odniesienia do sfery religijnej, bywa okreslane jako
humanizm czy postawa humanistyczna, i kojarzone z wrazliwoscig na sfere
piekna lub wartoSci.

W $wiecie ponowoczesnym, diagnozowanym jako rzeczywisto$é kultu-
rowa i spoleczna pozbawiona wyraznych podzialéw i granic miedzy tym, co
Swieckie, a tym, co $wiete, podwazajacym to, co pewne i niezmienne, $wiecie
nacechowanym pluralizmem warto$ci, indywidualizmem i wieloopcjonalno-
Scig, mamy do czynienia z utratg znaczenia tradycyjnych instytucji, takich np.
jak Koscidl czy panstwo. ,,Spluralizowane, zrbéznicowane kulturowo spote-
czenstwa ponowoczesne generujg nierzadko religijnoéé radykalnego wyboru,
zindywidualizowana, podmiotows. Efektem tego jest niewatpliwie wzrost po-
pularnosci nowych form religijnych, a takze zakwestionowanie tradycyjnych
wartosci, odrzucenie autorytetu Kosciola, kryzys tradycyjnie pojmowanej re-
ligijno&ci, racjonalizacja norm moralnych, pluralizm aksjologiczny, otwarcie
na nieeuropejskie kultury i religie” [Guzowska 2011, s. 103].

Jednym ze wspélczesnych nurtéw zwigzanych ze zjawiskiem nowej
duchowosci, ktéremu nadaje sie miano nowej religii, jest nurt kulturowy,
odwolujacy sie do filozofii, religii Wschodu i Zachodu, ezoteryki, gnozy,
okultyzmu o nazwie New Age. Tworcy i zwolennicy tego ruchu glosza prze-
konanie o koniecznosci wszechstronnego, spotecznego rozwoju cztowieka
i religijnego przebudzenia ludzko$ci. Postuluja przemiane zycia, poprzez
przezwyciezenie krepujacych ludzka wolnos¢ ideologii kladg nacisk na
transformacje §wiadomosci oraz struktury zycia spolecznego [Guzowska
2011, s. 154]. Zdaniem Barbary Szymanskiej, do glosu dochodzi aktualnie
,duchowo§¢ pogranicza”, czyli zestaw przekonan, wierzen, a takze emocji
zwigzanych z transcendencja, rzadziej z rytuatem czy religijng instytucja
[Szymanska 2001, s. 95]. Ta nowa duchowos$é¢ podkre§la fakt pierwotne;j
i ostatecznej jednosci podmiotu i rzeczywisto$ci, bardziej odwolujac sie do
koncepcji filozoficznych Dalekiego Wschodu, niz do wielkich religii mono-
teistycznych, ktore cechuje dualizm, koncepcja Boga osobowego i istnienie
wieczne indywidualnej duszy. W ten sposdb nastepuje zacieranie granic
pomiedzy cielesnoécig i psychicznoscia, religig a treningiem $wiadomo$ci,
nauka a mistyka. Nowa duchowo$é staje sie sposobem na zintegrowanie
umystu, kultury i natury w postmodernistycznym Swiecie [Wilber 1997,
s. 1568-159]. Jeden z jej wspodlczesnych przedstawicieli Ken Wilber pisze:
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»2Medytacja jest droga duchowa, nie religijng. Duchowo$¢ wigze sie z do-
Swiadczeniem, nie z samg tylko wiara; z Bogiem jako podstawa bytu, a nie
z postacig »kosmicznego tatusia«; z przebudzeniem ku prawdziwemu Ja,
a nie z modlitwa o male ja; z éwiczeniem §wiadomoSci, a nie z koscielnym
moralizowaniem na temat picia, palenia i seksu” [Wilber 1995, s. 98-99].
Maria Golaszewska proponuje, aby pojecie nowej duchowosci przyjmowac
jako pewnego rodzaju postawe egzystencjalng odnoszaca sie do poznania
intuicyjnego oraz pelng akceptacji warto§¢ najwyzsza (Summum Bonum),
wyrazajaca sie poprzez do$wiadczenie wewnetrzne [cyt. za: Guzowska
2011, s. 152-153].

Dla wielu wspolczesnych przedstawicieli cywilizacji Zachodu praktyki
medytacyjne, uwalnianie samouzdrawiajgcej energii, sa punktem wyjscia
proceséw uduchowienia, doskonalenia i oéwiecenia, ktére majag dopomoc
w osiaggnieciu dalszej samokontroli i psychicznego skupienia na ,,przemia-
nie” jednostkowego ,,ja” w ,kosmiczng Swiadomo$¢”. Tutaj nowa ducho-
woS§C wigze sie z szeroko pojeta kulturg ekologiczng czy ekofilozofig. Jeden
z czolowych jej przedstawicieli — Henryk Skolimowski, uwaza, ze duchowosé
jest to ,skrystalizowana esencja kondycji ludzkiej w danym okresie histo-
rycznym” [Skolimowski 1999, s. 233]. Duchowo$¢ wspétczesnego cztowieka,
wyrazajaca sie poprzez poszukiwanie lacznosci z Kosmosem, Uniwersalnym
Umyslem czy ,wyzszym Ja”, odnosi sie takze do §wiata, ktory we wspo61-
czesnych nurtach ekofilozofii przybiera postaé¢ koncepcji ,,biocentrycznej”,
poszukujacej zrodet osobistej zywotnoSci nie tylko w istotach ludzkich, lecz
we wszystkim, co zyje. Ochrona i wspieranie réznorodnosci gatunkowej na
Ziemi, stanowiace egzystencjalne cele czlowieka, wyzwalaja postawy, ktore
niewatpliwie daja sie zdefiniowaé w kategoriach przekraczania samego sie-
bie, wyzwalania szczegélnego rodzaju duchowosci.

Duchowo$¢ w kulturze §wiata zachodniego czaséw ponowoczesnych,
ujawniajaca tak réznorodne oblicza, staje sie jedng ze zdolnos$ci czy umie-
jetnoéci, ktére ulegaja procesom komercjalizacji, jako ze jej upowszech-
nianie bywa wyspecjalizowana, kosztowng usluga, na ktora istnieje popyt
na ,duchowym rynku” [Grzymala-Moszczynska 2004, s. 127-128]. Ustuga
ta moze obejmowac cele bardziej dorazne, jak redukcje stresu, relaksa-
cje, praktyki pozwalajace na doskonalenie umiejetno$ci pokonywania
skrajnych obcigzen fizycznych i psychicznych, az po techniki prowadzace
do osiagania zmienionych stanéw §wiadomoSci, osiggania poczucia szcze-
§cia itd. W sytuacji, gdy indywidualizacja skazuje na osamotnienie i kie-
dy coraz trudniej sobie radzi¢ z tempem przySpieszajacej rzeczywistosci,
a $wiadectwa upadku i wzlotow przestajg sie rownowazy¢, pozostaje upew-
nienie sie i uzasadnienie sensu, poszukiwanie dla siebie odpowiedzi, skad
i dokad zmierzamy.
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2. Duchowos$¢é w turystyce

Poszukiwanie duchowo§ci w turystyce wydaje sie najbardziej obiecujace
w sferze turystyki pielgrzymkowej, zwanej tez patnicza lub pielgrzymowa-
niem, a takze w podrézach religijno-kulturowych, c6z bowiem bardziej od
nich moze wyrazaé lub by¢ przejawem duchowego zorientowania na trans-
cendencje? To za sprawa sacrum w Swietej przestrzeni dokonuje sie akt trans-
cendowania swiata swieckiego [Eliade, 1996], ktory orientuje pielgrzyma na
jego inny, duchowy wymiar. To, ze religia jest atrakcyjnym punktem odnie-
sienia dla turystyki, w zasadzie nie budzi watpliwo$ci. Mozna dzisiaj mowié
o ,boomie pielgrzymowania”, na co zdajg sie wskazywac niektore dane, choé
brak dogtebniejszych studiéw nie pozwala okresli¢ doktadniej liczby miejsc
pielgrzymowania na $wiecie. Antoni Jackowski w jednej ze swych prac po-
Swieconych pielgrzymkom i turystyce religijnej pisze, iz ,,[...] w przypadku
chrze$cijanstwa méwi sie o 6150 sanktuariach w samej Europie Zachodniej,
973 w Ameryce Lacinskiej i 330 w krajach anglosaskich. W hinduizmie licz-
be $éwietych miejsc tradycja okresla az na 35 mln. Majg one znajdowa¢ sie
w trzech $wiatach: podziemnym, na ziemi oraz w przestrzeni niebieskiej”
[Jackowski 2003, s. 131]. Ograniczajac sie do chrzeScijanstwa, badania nad
historig obrzadkéw religijnych i pielgrzymowania w Europie, uwzgledniaja-
ce kondycje religii, jej instytucjonalne formy przejawiania sie i postepujace
procesy sekularyzacyjne, wskazujg na to, iz turystyka i religia w czasach
zaawansowanej globalizacji tworza wzajemnie staly uklad odniesienia. Fakt,
iz dzisiaj miliony pielgrzyméw sa w drodze, nie jest rozstrzygajacym ar-
gumentem, przemawiajacym za przyjeciem zbyt daleko idacych wnioskow
w kwestii skali fenomenu religijnoéci europejskiej. Nie da sie zaprzeczy¢, iz
wspolczesne formy pielgrzymowania, przynajmniej w krajach Europy Za-
chodniej, podlegaja zaawansowanemu procesowi sekularyzacji. Zdaniem
socjologa religii Petera L. Bergera: ,,Nowoczesna epoka jest z pewnoscia te-
renem zmasowanej sekularyzacji, jednakze jest tez sceng poteznych ruchéw
przeciwnych” [Berger 1999, s. 35]. Podroéze pielgrzymkowe, bedace jednym
z przejawow ,turystyki duchowej”, bazujg na calkiem innych warunkach
wyjéciowych, niz np. pielgrzymka do miejsc kultu Maryjnego w czasach roz-
kwitu kontrreformacji i baroku. Trudno zatem moéwié o ,,renesansie piel-
grzymek”, chyba nazbyt po$piesznie niekiedy oglaszanym, majac na uwa-
dze choéby funkcje i motywy podrézowania dzisiaj, w istotnych watkach
odlegte od tych, ktére dominowaly, gdy rozkwital barok.

Na przeobrazenia w obrebie ruchu pielgrzymkowego Europy Zachodniej
wskazujg relacje tych turystow-pielgrzymow, dla ktérych wprawdzie piel-
grzymka ma istotne religijne odniesienia, jednakze nie czuja sie oni w istocie
zwigzani z religijnymi instytucjami. Tak rzecz sie ma w wielu przypadkach
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z pielgrzymami do Santiago de Compostela, ktorzy deklarujac przynalezno§é
do spotecznoSci chrzescijanskiej, nie zaliczajg siebie do 0s6b praktykujacych
[Haab 2000, s. 147]. ,,Pielgrzymuja” do grobu $wietego Jakuba, kwestionujac
historyczng wiarogodnoéé legendy o §w. Jakubie. W gruncie rzeczy nie ma
to dla nich zadnego znaczenia, czy faktycznie w grobie koSci §wietego spo-
czywaja, czy tez nie. Pytani o religijne motywacje podrézy, odwoluja sie do
czego$ abstrakcyjnego, niespersonalizowanego, czego wielu pielgrzymoéw do-
kladnie nawet nazwac nie potrafi [Haab 2000, s. 147]. Z jeszcze inng sytuacja
mamy do czynienia w przypadku ,religijnych podrézy studyjnych” turystow
z kregu kultury zachodniej do Japonii §ladami 88 buddyjskich §wiatyh na
wyspie Shikoku, jednym z najstarszych w historii szlakéw pielgrzymowania.
Turysci o chrzeScijanskich korzeniach, ktérzy decyduja sie wybraé¢ w te dro-
ge, najczeSciej nie rozumiejg ani obrzadku religijnego, ani starojaponskich
$piewow modlitewnych, na skutek bariery jezykowej nie moga sie porozumieé
z krajowcem, kaptanami albo mnichami, a pomimo to opowiadaja o jedynym
w swoim rodzaju przezyciu. To rodzaj ,,pielgrzymowania”, ktére uwalnia sie
od instytucjonalnych form wiary i staje sie ,,wewnetrzna potrzebg“. W tym
wypadku religijne do§wiadczenie nie jest tak jednoznacznie oddzielone od
do$wiadczenia siebie samego [Haab 2000, s. 128].

Pielgrzymowanie moze takze oznacza¢ odejScie od rutyny, oddalenie sie
od celu racjonalnoéci rzadzacej $wiatem. Bywa rodzajem ucieczki (Weg-Sein)
od przygniatajacej jednostajno$cia codzienno$ci, nadzieja, ze bedac w drodze
odrodzimy sie na nowo. Motywy tego rodzaju pielgrzymowania sg zogni-
skowane na indywidualnym duchowym rozwoju, wewnetrznym wniknieciu
w siebie, co sprawia, ze pielgrzymowanie staje sie czym$ znacznie wazniej-
szym, niz tylko wedrowaniem. Jest wéwczas proba dopasowania sie do od-
zyskujacego w pielgrzymce glebszy sens §wiata transcendencji. Odbywajacy
tego rodzaju pielgrzymowanie zwraca sie, w odréznieniu od praktykujacych
wierzacych, do calkiem osobistej, indywidualnej formy religijnoSci. Zdaniem
socjolozki religii, Daniéle Hervieu-Léger, ta indywidualna religijno§¢ piel-
grzyma wyro6znia sie przede wszystkim mglistoscig przedstawianych przez
siebie treSci wiary, zarazem niepewnoS$cig w kwestii mozliwo§ci budowania
na niej poczucia przynalezno§ci wspdlnotowej [Hervieu-Léger 2004, s. 65].
Hubert Knoblauch idzie nawet dalej, oznaczajac pielgrzymowanie jako nowg
duchowg ,,turystyke masowa“ [Knoblauch 2009, s. 179)]. Czlowiek nie znaj-
duje sie juz w jakim§ miejscu, lecz jest stale w drodze, w podrézy ku czemus.
Dzisiejsza duchowo§é wyraza nieosiagalno§é celu [Hervieu-Léger 2004, 75].

Tego rodzaju opis pielgrzymowania nie oznacza, ze mamy aktualnie
do czynienia na Zachodzie Europy z radykalnym zerwaniem z istniejacy-
mi, tradycyjnymi formami podrézy pielgrzymkowych. Raczej mozna mowié
o ich modyfikacji i zmianach motywacji wéréd samych pielgrzymow. Na
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pierwszym planie juz nie jest modlitwa o przebaczenie, hotd wotywny, lecz
poszukiwania abstrakcyjnego Boga, bytu wyzszego, wlasnego ja, drogi do
duchowego otwarcia i dalszego rozwoju, poszukiwanie transcendencji. Po-
jawia sie $wieckie wydanie pielgrzyma, ktory staje sie ekspertem w kwe-
stiach religii i religijnoSci. Jest to podobna sytuacja do tej, jaka ma miejsce
w obszarze zdrowia, kiedy pacjent sam sobie aplikuje i dawkuje majace go
uzdrowi¢ lekarstwo [Hohn 2000, s. 2].

Duchowo$¢ rozwazana w jednym ze swych rozlicznych znaczen, m.in.
jako éwiadome dazenie do integrowania zycia, czy tez przekraczanie siebie,
zmierzajace ku warto$ciom transcendentnym, sklania do postawienia py-
tania o jej miejsce i znaczenie w bardziej S§wieckim obszarze podroézniczej
praktyki, tj. turystyki niemajacej charakteru konfesyjnego pielgrzymowania,
dodajmy, oskarzanej nierzadko o to, ze przestala by¢ dziataniem — do$wiad-
czeniem, przedsiewzieciem — a stala sie ,,towarem” [Boorstin 1967]. Stano-
wisko Daniela Boorstina, wyrazajace, nie bez moralizatorskiego tonu to, co
podczas podrézowania jest ,,prawdziwe”, a co jedynie ,,pseudo”, wpisuje sie
w krytyke ,,p6Znokapitalistycznej” kultury masowej [D. MacCannell 2002].
Oskarzaniu turystyki towarzyszy zazwyczaj ubolewanie z powodu zaniku
tradycyjnej kultury podrézowania i nostalgia za warto$ciami duchowymi,
autotelicznymi, stuzacymi zdrowiu cztowieka we wszystkich jego istotnych
przejawach. Z punktu widzenia ludzkiej kondycji turystyka, zamiast stac sie
,2wyrazem formy zycia, ktéra pozostawia za soba walke o materialne jego
zabezpieczenie”, rozplynela sie w papce turystycznej komercji i zostala za-
stapiona tanim spektaklem [Culler 2009]. W tym miejscu zazwyczaj docho-
dzi do ujawnienia, ze strony obroncéw wartoSci autotelicznych, , podwéjnej
natury” turystyki, ktéra okazuje sie spotecznym fenomenem nastawionym
na realizacje kulturowych, etycznych i estetycznych wartoéci, a zarazem
przemystem i biznesem. Na tego rodzaju rozdzielenie zwracal uwage Nelson
Graburn, ,opisujac dialektyke miedzy sacrum i profanum” - jako dialektyke
pomiedzy zwyczajnym i niezwyczajnym, codziennym i niecodziennym, mie-
dzy peryferiami i centrum. , Turystyka jest przez niego traktowana przede
wszystkim jako doéwiadczenie duchowe i mistyczne, »uswiecona podroz«
i »éwiecki rytual«, wyprawa do sacrum, w poszukiwaniu idyllicznego cen-
trum, bogatego w sensy i emocje” [Owsianowska 2009, s. 35].

W rzeczywistosci kulturowej i spotecznej pozbawionej wyraznych podzia-
16w i granic miedzy tym, co §wieckie, a tym co Swiete, gdzie panuje przymus
bycia elastycznym, wieloopcjonalnym, mobilnym, nastawionym na osiaganie,
zdobywanie i maksymalizowanie débr w ramach ,,ja-sp6tka akcyjna”, gdzie nie
ma juz uniwersalnie waznych ram interpretacji, bycie turysta niewiele rézni
sie od bycia pielgrzymem. W jednym i drugim przypadku mamy do czynienia
z wewnetrznym przezywaniem znaczen i symboli, dos§wiadczaniem glebsze-
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go sensu podejmowanych dziatan, doznawaniem duchowej transformacji czy
Tacznosci z transcendencjg. Turystyka duchowa — rozwazana w kontekScie
nowego typu duchowosci okre§lanej mianem New Age — jest podporzadko-
wana realizacji ludzkiej tesknoty za spelnieniem sie w jednoéci ciata i ducha.
Jest ukierunkowaniem na poszukiwanie duchowego uzdrowienia, realizacji
w wymiarze cielesnym, fitnesowym i seksualnym [Poensgen 2006, s. 18]. Jest
taka forma podrozy, ,ktéra karmi sie tesknotg za postmaterialnymi warto-
§ciami, caloSciowym ujeciem przedstawien i dazeniem do tego, co nadzmysto-
we” [Poensgen 2006, s. 18]. Wigze sie z ponadstandardowym, poglebionym
przezyciem kulturowym, estetycznym, zwlaszcza gdy jest uprawiana w ra-
mach kulturowych podrézy edukacyjnych (poznawczych) czy studyjnych. Do
podrézy duchowych nalezg takze rézne formy ekoturystyki i turystyki proz-
drowotnej, wykorzystujacej réznorodne praktyki i trendy w rodzaju ruchu
wellness, fitness, alternatywnej medycyny, technik medytacyjnych (joga), me-
dytacji transcendentalnej czy éwiczen tantrycznych, prowadzacych do osia-
gniecia stanu o$wiecenia i samospelnienia. Zdobywaniu wiedzy teoretycznej
i praktyki w tych obszarach towarzyszy wzrastajaca liczba czasopism, ksigzek
popularno-naukowych, stron internetowych, kurséw, seminariéw, ofert tury-
stycznych. Wystepujaca w branzy turystycznej praktyka ozdabiania ofert tu-
rystycznych okresleniem ,,duchowe”, co ma w swej obiecujgcej nieokreslono-
§ci zwiekszacé zainteresowanie i ciekawo$¢ potencjalnych turystéw, sklania do
postawienia w wielu przypadkach pytania: czy, poza celem marketingowym
zwabienia turystéw, niesie z sobg co$ jeszcze tego rodzaju praktyka? Tego
rodzaju formy duchowych podroézy, choé¢ nie dla wszystkich sg antidotum na
egzystencjalny ,,Angst”, ktore pozwala przywracaé tradycyjne widzenie §wia-
ta, jego re-sakralizacje, to wszystkim zapowiada wyjScie poza wlasny mikro-
kosmos, i budowanie nowego makrokosmosu [Prinke 2007, s. 114].

Zjawisko turystyki duchowej, jako turystyki nadawania poglebionego
znaczenia rzeczywistos$ci odwiedzanej, turystyki powrotu do archaicznych
rytualéw sakralizacji kosmosu, jak to ma miejsce za sprawg chociazby eko-
turystycznych podroézy, turystyki odnajdywania duchowego ,,centrum?”,
moze by¢ pociagajace i atrakcyjne poznawczo dla tych, ktérzy utracili wiare
w to, ze prawdziwe, glebokie doSwiadczenie moze by¢ ich udzialem. Sko-
mercjalizowany przemyst turystyczny i inscenizowane na uzytek turystycz-
nej konsumpcji atrakcje te wiare moga jedynie poglebiaé, cho¢ przeciez nie
zawsze. Przykladem jest oferta wyspecjalizowanego biura podroézy, oferuja-
cego spedzenie kilku dni wolnych w zaciszu klasztornym, z jego szczegélng
atmosferg i niepowtarzalnym nastrojem. Pojawienie sie¢ w nim menadzera
biznesu, probujagcego odzyskaé wewnetrzng rownowage, w zyciu zawodo-
wym realizujgcego wymogi logiki neoliberalnego systemu, ukierunkowa-
nego na maksymalizacje zysku, dzisiaj juz nie jest niczym nadzwyczajnym.
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W turystyce poszukujacej duchowych do§wiadczen wymiar ezoterycz-
ny, obejmujacy krajobrazy i kraje o szczegblnej aurze, a w tym miejsca
i szlaki o znaczeniu religijnym i symbolicznym, odgrywa niepo$lednia role.
Oddzielony zostaje w ten sposéb §wiat zycia codziennego od tego, co prze-
sadza o duchowym statusie turysty, tj. glebokos§é i autentycznosé kontaktu
z przyroda i kulturg. Wazne sg tu preferencje turystow dotyczace rodzaju
miejsc, obiektow i sposob6éw ich ogladu, a takze ich kulturowe kompetencje
wymagajace wiedzy oraz umiejetnosci, jakie nabywajg podrézujac w trybie
rekreacyjnym, eksperymentujacym, egzystencjalnym itp. Jedng z szeregu
takich praktyk turystycznych o charakterze duchowym opisuje John Urry,
okreslajac ja mianem ,,doSwiadczenia romantycznego” [Urry 2007, s. 237].
Laczy sie ona z postawa kontemplacyjng, z doznaniami estetycznymi czy
tez wrecz mistycznymi. Z do§wiadczaniem jednoSci z wszech§wiatem, o cha-
rakterze sakralnym czy transformacyjnym mamy do czynienia np. podczas
kontemplacji gérskiego krajobrazu, obezwladniajacego zachwytu w zetknie-
ciu z gotycka katedra czy w przypadku estetycznego zauroczenia obrazem
w muzeum [Prinke 2007, s. 116]. Odnajdywanie duchowoéci w podrozy tu-
rystycznej, poprzez gleboki kontakt ze érodowiskiem odwiedzanym (przy-
rodniczym, kulturowym badz spolecznym) i w poczuciu jednoSci z natura,
czesto przybiera wymiar przezycia mistycznego, ktéremu zazwyczaj towa-
rzysza silne emocjonalnie doznania, np. podczas gorskiej wspinaczki. Jak
pisze Jerzy Kosiewicz: ,,Wyprawy turystyczne wywolujg istotne przezycia
duchowe o charakterze estetycznym, dotyczace gor, lasow, 1ak, rzek, jezior,
wodospadéw, morz i oceanéw. Dostrzega sie w nich pozaformalne i samorod-
ne — usytuowane poza wszelka konwencjg artystyczng spontanicznie i bez-
posérednio odczuwane piekno. Zachodzi w zwiazku z tym zjawisko estetyzacji
(stanowigce jedng z wielu form aksjologizacji), polegajace na przypisywa-
niu faktom naturalnym cech piekna i innych warto§ci emocjonalnych (du-
chowych). Punktem wyjscia jest samorzutne przezywanie §wiata przyrody,
gdzie emocje i czynniki intelektualne splecione sg nierozerwalnie z tym, co
wnosi spostrzezenie zmystowe. Owe doswiadczenia wchodza w obszar zain-
teresowan estetyki rzeczywistoSci, to jest estetyki nie zwigzanej z wytwora-
mi ludzkimi” [Kosiewicz 2010, s. 10-11].

3. Co kryje w sobie duchowy wymiar podrézowania?

Podr6z w wymiarze duchowym, jako praktyka kulturowa, religijna,
symboliczna, rekreacyjna, usytuowana w paradygmacie ponowoczesnej
kultury, ujawnia ukryte sensy, odstania swoj egzystencjalny wymiar, ktory
wpisuje sie w strategie ludzkiego ,bycia w drodze”. Metafora ,,duchowego
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podrézowania”, wykraczajaca poza zakres turystyki w podobny sposéb, jak
poza zakres tej ostatniej wykracza podr6zowanie, sluzy za narzedzie opi-
su kondycji turysty ponowoczesnego, ktory staje sie dzisiaj pielgrzymem
szczegoblnego rodzaju, dla ktérego podroz jest w pierwszym rzedzie stanem
ducha, umyslu i emocji z nimi zwigzanych [Urbain 1997, s. 28]. Wraz z jej
regutami, postaciami i scenariuszem odciska sie w niej nasze postrzeganie
rzeczy i nasz sposob widzenia ludzi, cale nasze zycie. Liczne opisy osiggania
wyzszej intensywno§ci duchowych przezyé, ktére odnalez¢ mozna w przebo-
gatej literaturze podrézniczej, dowodza, iz ukierunkowanie na transcenden-
cje, pojawia sie¢ w nas za sprawg swoistego impulsu generowanego zadzi-
wieniem nad §wiatem. Wykraczanie poza siebie jest rodzajem uzdrowienia
poprzez zdystansowanie sie do siebie, jest tez objawem wystepujacego w tym
typie podrézy stanu ,,irytacji codziennoscia”, cho¢ juz na wyzszym, bo egzy-
stencjalno-filozoficznym poziomie [K6b 2005, s. 207].

Siegajac w glab antropologicznej struktury podrdzy, naznaczonej okre-
§leniem ,,duchowe”, pytamy o jej cel, reguly, sens i wartosci. Konceptu-
alne ujecie tego, co pozostaje w niej niewidoczne zaklada, iz paralelnie do
przestrzeni §wiata konwencji i tradycji, powszechnie uznawanych motywéw
i innych widocznych sposobéw zachowan, stoi §wiat warto§ci kulturowych,
egzystencjalnych, filozoficznych, spetniajacych ukryta gdzie$ gleboko w nas
tesknote za autentyzmem, wizja podrozy takiej, ktora przeciwstawia sie co-
dziennoSci i rutynie. Porzadkowanie $wiata, jakie ma tu miejsce, polega
na odnajdywaniu dystansu do codziennosci, zreflektowaniu sie na jakoSci
podroézniczego do§wiadczenia. W perspektywie filozofii turystyki oznacza to
podréz do zrédel rozumnosci, czego wzorcowym przykladem jest sokratej-
ska podréz w glab siebie samego — pod hastem troski o zdrowie duszy.

Podréz podjeta w poszukiwaniu duchowego centrum, nadajacego sens
emocjom, oderwana od rutynowych czynnosci, sama staje sie ,,Swieckim ry-
tuatem”, ktory przebiega za sprawg antykonformistycznego ducha, otwiera-
jacego sie na inne, niecodzienne §wiaty podrdzy. Jest sposobnoécia nie tylko
do ich poznawania, ale przede wszystkim odkrywania w nich siebie, szansa
wewnetrznej przemiany. Przyjmujac nierzadko forme podrézy medytacyj-
nej, symbolicznej, marzen sennych itp. — staje sie kreatywna aktywnoScia,
zamieniajac swych uczestnikow w artystéw, poetéow, ktérzy to zwyczajne
zwigzki rzeczywistego Swiata przeksztalcaja w nowa realnosé. Okazuje sie
§wieckim pielgrzymowaniem, konkurencyjnym wobec form turystyki spod
znaku typowych pielgrzymek religijnych.

Podrézowanie urzeczywistnia idee podrézy zaréwno na poziomie do-
znan zmystowych, powstalych w horyzoncie naszej cielesnoéci — tego, co
okreslamy otaczajacym nas Swiatem rzeczy i ich stanéw - jak i w sferze we-
wnetrznej podmiotu. Stany duchowe, wyrazajace swobode dzialania, czas



DUCHOWY WYMIAR PODROZOWANIA, CZYLI... 17

beztroski, przezycie od§wietnosci, doswiadczenie piekna i niepowtarzalno-
§ci, sa wartoscia, ktora stanowi istote podroézy ludycznej, sprzyja zatrzyma-
niu w biegu ,,spraw codziennych”. Duchowe podrézowanie w swych przeja-
wach niekonfesjonalnego przezywania religijno§ci dokonuje sie w réznych
przestrzeniach: medytacji, wellness, rekreacji itp.

Tym, co najtrafniej charakteryzuje duchowy wymiar podr6zowania, jest
dokonujgca sie wewnetrzna przemiana uczestniczacych w podrézy podmiotow,
skutkujgca zmiang horyzontu $wiata do§wiadczanego. Tego rodzaju podréz
Iaczy w sobie ,,realng” aktywnosc¢ (dzialanie w materialnym §wiecie przyrody
i kultury) i ,konceptualne” do$wiadczanie (w $wiecie wyobrazni, sztuki, sa-
crum). Gdy wykracza poza rutynowe relacje uczestnikéw turystycznych zda-
rzen, podporzadkowanych wypelnianiu spolecznie akceptowanych wzoréw
zachowan, staje sie podroza refleksyjna, wiedzie do dekonstrukeji wyobrazen
o sobie i innych. Obejmuje nie tylko zmiany miejsca, a wiec ,,obiektywne”
ruchy, lecz takze praktyki i fakty, ktore na pozér nie majg z nia bezpos$rednio
nic wspélnego, jednakze naleza do jej porzadku — tzn. sg przyporzadkowane
jej idei. Podréz duchowa, ktora wspiera twoércza wyobraznia, obejmuje takze
Swiat madroSci zyciowej, stajac sie filozofig stosowana, poszukiwaniem doj-
rzalej tozsamosci. Przeistacza sie ona poniekad w sztuke obcowania z samym
soba, okazje do poznania siebie na nowo, w nowej roli i sytuacji, co oznacza
krok w kierunku uduchowienia, samoorientacji i samokreacji.

W krytycznych analizach, odniesionych do kulturowej sfery bytu pono-
woczesnego turysty i tego, co wigze sie z jego funkcjonowaniem w postmo-
dernistycznym Swiecie, kategoria ,,autentycznosci” wchodzi w sklad systemu
wartosci, ktore nadajg sens miedzyludzkim relacjom. Dla wielu badaczy po-
szukiwanie autentycznoS$ci pozostaje sila napedowa turystycznych dziatan,
a nawet waznym kryterium dla ciagltego uatrakcyjniania oferty turystycznej
[MacCannell 2002, s. 25-26]. Jest kojarzone z dziataniami twérczymi i ory-
ginalnymi, z samo$wiadomym odkrywaniem i przezywaniem §wiata natury
i kultury. Jako motyw i cel podrézy okresla status turysty, upodabniajac go
do pielgrzyma, podejmujacego trud odkrycia transcendencji.

Podrézowanie nakierowane na duchowe wzbogacenie, spelniajace ocze-
kiwania i nadzieje ,,uwznioslenia” — podniesienia tego, co w podrézy jest zwy-
czajne, do poziomu kultury wysokiej, wysublimowanej, elitarnej, jest swoiScie
ludzka kulturows praktyka, ktéra wiedzie do realizacji okres§lonej ,,filozofii
zycia”. Odkrywajac ja, wykraczamy poza wlasciwg sobie banalng przyziem-
noé¢ standardowej nieuwagi (na innych) i otwieramy sie na ,,wyzsze stany”
ducha. To stwarza nowy sposéb ,,podrézowania”, przekraczajacy granice na-
stawionej na siebie, bo §lepej samowystarczalnoS$ci, ktéra nie ma nic wspél-
nego z byciem ,,autarkicznym” w wydaniu greckich medrcéow. Duchowy cha-
rakter podrézowania wyraza sie w opowiedzeniu sie za spotkaniem z drugim
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czlowiekiem: turysta, wedrowcem, pielgrzymem, tym Obcym. Jej etyczno-
-antropologiczny wymiar oznacza wyjScie naprzeciw potrzebie porozumienia
sie. W konsekwencji pytamy o wartosci wzbogacajace relacje miedzy ludZmi,
powodujace ich duchowg przemiane. Pozorne jest takie ,,otwieranie sie” na
§wiat innego, ktore polega na zawlaszczaniu innych (kulturowych) §wiatéw
i ktore niesie z soba zalozenie o koniecznoéci eliminowania innoéci [Zagorska
2005]. Podréz duchowa jest tez czyms§ wiecej, niz iluzorycznym uwolnieniem
sie ,,od czego$”, bowiem jest takze uwolnieniem sie ,,ku czemus$”; rodzajem
przyjecia nowych doswiadczen, ktore nie dokonywalo sie jedynie przez kon-
templacje i introspekgcje, lecz przez spotkanie, wyjScie naprzeciw, porozumie-
nie, owo ,,ulozenie sie” ze Swiatem. Wowczas jest juz nie tylko poszukiwaniem
samego siebie, ale rodzajem transformacji osobowoSci podroznicze;.
Urzeczywistnianie sztuki zycia w $wiecie poprzez podrézowanie ma
réwniez wymiar filozoficzny. To, co okre§la sens filozofii — oglad rzeczywi-
stoéci u jej zrédla — okreéla i sens podrézowania, i to zar6wno w odniesieniu
do wewnetrznego Swiata podroézujacego, jak i §wiata zewnetrznego — celu
jego zmyslowego odczuwania i duchowej eksploracji. Odnosi sie to w szcze-
golny sposoéb do filozoficznej podrozy, ktora spelnia sie w ,,zywych myslach
i namysle nad nimi, dzialaniu i méwieniem o dzialaniu” [Jaspers, 1998].
Swiat wewnetrzny oznacza poszukiwanie wlasnego duchowo-psychiczne-
go centrum. Podréze w §wiecie wewnetrznym prowadzg do modyfikacji
niezrownowazonego na ogol sposobu zycia i do osiggniecia zintegrowanej
przemiany myS§lenia. W §wiecie wewnetrznym, ktory jest Swiatem madro-
§ci zyciowej i osobistej filozofii, jest dla kazdego z nas miejsce. Na drodze
wzrastania w byciu, ktérego sens oddaje refleksyjne podrézowanie, czasami
brak jakichkolwiek statych punktéw odniesienia, ale przeciez nikt nam nie
gwarantowal, ze wytrwanie w drodze przez zycie bedzie latwe.
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Abstract

The spiritual dimension of traveling or the spiritualism
in tourism

The reflection about the spiritual tourism and traveling in their cultural and symbolic regards,
also as the practices which enable experiencing of the authenticity of “being on the way”, refers
to the sense of individual and collective experiences of tourists and pilgrims. It uncovers an
existential dimension of traveling which inscribes into the strategy of human life. Placing the
touristic journey within the paradigm of postmodern culture is linked with an attempt of the
substantiation of the philosophical character of traveling. The aim of the article is theoretical
consideration of postmodern forms of traveling hidden under the ambiguous concept of the
“spiritual tourism”. The structure of the article consists of three parts. In the first part — Abouz
the spiritualism in the postmodern world — the author attempts to define the idea of spiritual-
ism and describes its contemporary meanings. The second part — The spiritualism in tourism
refers to determination of the forms which the “spiritual travels” take presently, especially
the pilgrimage — also in its unconventional aspect. The third part — About the principles of
spiritual traveling — concerns an explanation of the sense and purpose of spiritual travels, as
well as revealing the values which arise from cognition and exploration of the secular forms of
pilgrimage.

Key words: anthropology, philosophy, spiritual tourism, travel
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MUZULMANIE JAKO UCZESTNICY RUCHU
TURYSTYCZNEGO - WYBRANE DETERMINANTY
TURYSTYKI RELIGIJNEJ I POZARELIGIJNEJ

Anna Dtuzewska®*

Zarys tresci: Ninigjszy artykul dotyczy aktywnosci turystycznej muzutmanéw, podejmowanej
zaréwno z powodéw religijnych, jak i pozareligijnych. Oprécz dostepnej literatury przedmiotu
za material zrédlowy postuzyly badania wlasne, prowadzone przez autorke w latach 1998-2006,
a dotyczace turystyki ekskluzywnej w Dubaju, Tunezji i Turcji, spoteczno-kulturowych funkcji
i dysfunkgcji turystycznych w Tunezji, Turcji, Dubaju i Malezji oraz produktu turystycznego
Penang w Malezji (2010). Informacje zostaly uzupelnione materiatami pochodzacymi z czaso-
pism turystycznych kierowanych do turystow muzulmanskich (zwlaszcza ,Islamic Tourism”).
W zakresie turystyki religijnej — ze wzgledu na specyfike motywacji turystycznych — nie mozna
moéwié o zmianach kierunkéw migracji. Miejsca $wiete pozostaja miejscami Swietymi bez wzgle-
du na globalizacje czy panujaca mode. Zmianie ulega jednak forma organizacji pielgrzymek.
Coraz czeSciej wierni podejmuja migracje o charakterze religijnym, korzystajac z posrednic-
twa wyspecjalizowanych biur podrézy. Rynek turystyczny zareagowal na te potrzebe w sposob
natychmiastowy. Czasopisma ukazujace sie w krajach muzulmanskich peine sg reklam biur
podrézy, §wiadczacych kompleksowe ustugi w zakresie organizacji pielgrzymek.

Za najwazniejsze pozareligijne determinanty migracji turystycznych muzulmanéw uznaé nale-
zy: spuécizne postkolonialna, specyfike narodowa, go$cinno$c i liberalizm odwiedzanego miej-
sca oraz mode. Przykladem destynacji ,idealnych”, czyli spelniajacych wszystkie wymienione
wyzej wymogi moze byé Dubaj, Tunezja i Malezja.

Zmiany dotyczgce turystyki pozareligijnej sg bardziej znaczgce. Dotyczg one zaréwno kierun-
kéw migracji turystycznych, jak i komponentéw produktu turystycznego. Tury$ci muzutmanscy
coraz czesciej decyduja sie na podjecie migracji turystycznej do innych krajéow muzulmanskich
kosztem krajéw zachodniego kregu kulturowego. W odpowiedzi na odmienne potrzeby nowej
grupy turystéw, w krajach przyjmujacych (np. Penang, Malezja) stopniowo zmienia sie charakter
produktu turystycznego.

Stowa kluczowe: turystyka religijna, turystyka pozareligijna, motywacje turystyczne, mu-
zulmanie

Wprowadzenie

Rynek krajéw muzulmanskich zostat uznany za drugi, po chinskim, naj-
szybciej rozwijajacy sie rynek turystyczny na §wiecie [za: Word Tourism Or-
ganization 2010; Word Travel and Tourism Council 2010], mimo to turysty-
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ka z udziatlem obywateli panstw muzulmanskich rozpatrywana jest niemal
wylacznie w aspekcie pielgrzymek. Udzial muzulmanéw na rynku turystyki
krajoznawczej, wypoczynkowej czy rozrywkowej w literaturze przedmiotu
analizowany jest zdecydowanie rzadziej. W aspekcie turystyki pozareligij-
nej kraje muzulmanskie postrzegane sa przewaznie jako obszary recepcyj-
ne. Zainteresowanie krajami muzulmanskimi, jako obszarem wysyltajacym,
pojawilo sie, paradoksalnie, dopiero po 2001 roku, kiedy wiele z nich odno-
towalo spadek turystyki przyjazdowej z Zachodu, wywolany lekiem przed
ekstremizmem muzulmanskim. Stusznie zauwazono wowczas w regionach
muzulmanskich istotny rynek zrédtowy, ktéry moze wypelnié luke po tury-
stach zachodnich, a z czasem nawet ich zastapic¢ [Dtuzewska 2008].
Niniejszy artykul dotyczy aktywnoS$ci turystycznej muzulmanoéw, po-
dejmowanej zaré6wno z powodow religijnych, jak i pozareligijnych. Oprécz
dostepnej literatury przedmiotu za material Zrédlowy postuzyly badania
wlasne, prowadzone przez autorke w latach 1998-2006, dotyczace turysty-
ki ekskluzywnej w Dubaju, Tunezji i Turcji, spoleczno-kulturowych funkeji
i dysfunkgcji turystycznych w Tunezji, Turcji, Dubaju i Malezji oraz produk-
tu turystycznego Penang w Malezji (2010). Badania, w ktérych oparto sie na
narzedziach szkoly chicagowskiej, takich jak wywiady poglebione, obserwa-
cja bezposérednia i innych [Diuzewska 2009], obejmowaly spoleczno§é przyj-
mujacg oraz turystow réznej narodowosci i religii. W niniejszym artykule
skupiono sie jednak wytacznie na turystach muzulmanskich. Respondentéw
pytano miedzy innymi o preferencje turystyczne, formy spedzania wakacji,
doswiadczenia turystyczne itd. Chociaz turystyka muzulmanéw nie stano-
wita gléwnego tematu badan, informacje uzyskane w tym zakresie wyda-
ja sie jednak wystarczajace do podjecia dyskusji problemowej. Informacje
zostaly uzupelnione materialami pochodzacymi z czasopism turystycznych,
kierowanych do turystéw muzulmanskich, zwlaszcza Islamic Tourism.

1. Turystyka muzulmanska w statystykach

Region krajéw Bliskiego Wschodu od 2000 roku uznawany jest za naj-
prezniej rozwijajacy sie region wysylajacy w miedzynarodowej turystyce wy-
jazdowej (tab. 1). W latach 2000-2010 odnotowano tu najwiekszy wzrost
wyjazdow, osiagajacy 9,9%. Dla poréwnania dla Europy wskaznik ten wyno-
si 2,5%, dla obydwu Ameryk — zaledwie 1,7%, a §rednia Swiatowa — to 3,4%.
Turysci narodowoé$ci arabskiej odnotowywani sa rowniez przy okazji wyjaz-
déw z pewnych krajow Afryki — kontynentu, w przypadku ktoérego catoscio-
wy wskaznik przyrostu wynosi 6,2%. Afryka to drugi najprezniej rozwija-
jacy sie region zrédlowy. Rzeczywisty udzial turystéw muzulmanskich na
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rynku turystycznym jest jednak zdecydowanie wiekszy, niz wskazuja na to
statystyki dotyczace regionéw. Jest to konsekwencja silnej emigracji z kra-
jow muzulmanskich do wielu krajéw Europy Zachodniej i Stanéw Zjedno-
czonych, zwlaszcza do Francji, Wielkiej Brytanii, Niemiec i Holandii. Choé
w oficjalnych statystykach osoby te odnotowywane sa jako obywatele kraju,
ktérego paszporty posiadaja, to jednak w praktyce kieruja sie one nieco in-
nymi preferencjami turystycznymi niz pozostali obywatele.

Tabela 1. Turystyka zagraniczna wyjazdowa z podzialem na regiony

. . Udzial . .
Nazwa obszaru Mledzmarodowe.mazdy turystyczne % Zmiana | Zmiana
(w milionach) (%) (%)
w 2010
1990 1995 2000 2005 2008 2009 2010 2009/2008 | 2010/2009
Swiat 435 528 675 798 917 882 940 100 -3,8 6,6
Europa 250,7 | 303,4 | 389,4 | 450,8 | 507,5 | 479,7 | 496,1 52,8 -55 3,4
Azja i Pacyfik 58,7 86,1 113,9 | 152,7 | 182,3 | 178,8 | 1974 21,0 -1,9 10,4
Ameryka Poludniowa | g0 5 | 1055 | 1308 | 1365 | 1515 | 146,3 | 1544 16,4 ~34 55
i Pélnocna
Bliski Wschod 8,2 9,3 14,0 23,0 31,9 32,7 36,0 3,8 2,7 10,2
Afryka 9,8 11,6 15,0 19,6 25,8 25,8 27,5 2,9 -0,1 6,5
Region nieokreslony 7,8 8,7 11,4 15,5 18,6 18,6 28,5 3,0 - -

Zrédlo: UNWTO 2011.

W odniesieniu do wydatkéw ponoszonych przez turystéw z poszczegdl-
nych krajow, ze wzgledu na duze zréznicowanie ekonomiczne i spoleczne
panstw muzulmanskich obserwowana jest duza rozbiezno$é. Najmniejsze
sg wydatki turystow z Pakistanu (6 USD) i z Algierii (8 USD), najwiecej wy-
daja natomiast turysci ze Zjednoczonych Emiratéw Arabskich (1592 USD)
i z Kuwejtu (1534 USD). Srednia wydatkéw turystéw z panstw muzulman-
skich jest nizsza niz érednia dla turystéow z Europy (321 USD), niektére
kraje muzulmanskie zajmuja jednak bardzo wysoka pozycje wsrod panstw,
ktorych obywatele wydaja najwiecej pieniedzy na turystyke per capita.

2. PielgrzymkKi i turystyka religijna

Turystyka religijna rozumiana jest jako podréze podjete z motywow
religijnych lub religijno-poznawczych, stanowigce specyficzny typ podro-
zy turystycznych [Jackowski 2003, s. 124]. Obecnie niemal powszechnie
stosuje sie termin ,turystyka religijna” uznajac, ze jest to pojecie szersze
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od terminu ,turystyka pielgrzymkowa” [Jackowski 2003, s. 123; Vukonié
1996]. Przedstawiciele koSciola zwracajg uwage, ze turystyka religijna kia-
dzie nacisk na przezycia natury ogdlnokulturalnej i poznawczej [Ostrow-
ski 1996, s. 354].

,Pielgrzymki stanowig specyficzng forme turystyki religijnej. Charakteryzuje
je wyraznie okres$lony i wysuniety na pierwszy plan motyw religijny. Celem we-
dréwki jest dotarcie do §wietego miejsca (sanktuarium). Czas podrdzy i pobyt
w oSrodku kultu po§wiecony jest modlitwie, medytacji, pokucie i innym formom
poboznos$ci. W odréznieniu od innych form podrézy w ramach turystyki religij-
nej — kazda pielgrzymka stanowi rownocze$nie jedng z najwazniejszych praktyk
religijnych” [Jackowski 2003, s. 125].

W przypadku islamu nalezaloby zatem méwi¢ nie tyle o turystyce re-
ligijnej, ile o turystyce pielgrzymkowej. Islam zdecydowanie sprzyja piel-
grzymkom przez bardzo rygorystyczne nakazy wiary. Najwazniejsze z nich
to hadzdz, umra i ziara.

Hadzdz, inaczej ,pielgrzymka wieksza” lub ,,pelna” do Mekki, stano-
wi jeden z pieciu filaréow islamu. Jest obowigzkiem kazdego muzulmanina,
z ktérego zwolnieni sa jedynie chorzy, ubodzy, dzieci oraz kobiety niepo-
siadajace opiekuna. Dla wiekszo§ci muzulmanoéw pielgrzymka ta jest celem
zycia. Wielu muzulmanéw na odbycie pielgrzymki pelnej przeznacza caly
majatek. Hadzdz odbywa sie zawsze w formie zbiorowej w miesigcu al-hidz-
dza, ostatnim w muzulmanskich kalendarzu. Hadzdz zaliczany jest do naj-
wigkszych ruchéw migracyjnych na $wiecie.

Umra - to pielgrzymka mniejsza do Mekki, ktérg mozna odbywaé in-
dywidualnie w dowolnym okresie. Tradycja zaleca odbywanie umra w cza-
sie ramadanu. Z kolei ziara — to odwiedzanie grobéw §wietych muzulman-
skich. Niektére pielgrzymki do grobéw $wietych uwazano za réwnowazace
pielgrzymke do Mekki [Danecki 1997-1998; Jackowski 2003]. Dotyczylo
to np. Kairuanu w Tunezji, Demaku w Indonezji czy Tuby w Senegalu
(tab. 2, ryc. 1).

Dlugo$¢ poszezegblnych tras pielgrzymkowych jest zréznicowana,
gdyz waha sie od kilku do kilkunastu tysiecy kilometréow. Zréznicowany
jest rowniez czas odbywania pielgrzymek, ktore moga trwaé od kilku dni
do nawet kilkunastu lat. Obecnie pielgrzymki organizowane sg réwniez
przez wyspecjalizowane biura podrézy i czesto dofinansowywane z budze-
tow panstw.

Najwazniejszym miejscem migracji turystycznych o charakterze religij-
nym jest Mekka. Przyciagga ona roczne okolo 5 milionéw pielgrzyméw mu-
zulmanskich, czyli tyle samo, co 14 pozostatych éwietych miast islamu.
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Tabela 2. Ruch pielgrzymkowy (ziara) do wybranych miejsc kultu $§wietych muzulmanskich

(w roku 2000 lub 2001)

Frekwencja
Lp. | Miejscowosé Kraj Gléwny obiekt kultu ($rednia roczna)
w tys. 0s6b
1. |Medyna Arabia Saud. | Gréb Mahometa 2000
2. | Meszhed Iran Mauzoleum Ali ar-Ridy 2000
3. |Kumm Iran Mauzoleum Fatimy 1000
4. |Tuba Senegal Grob Ahmada Bamba 500-700
5. | Karbala Irak Grobowiec Al-Husajna 600
6. |Bagdad Irak Grobowiec dwoch Imaméw 500-600
7. |Nadzef Irak Domniemany gréb Alego 500-600
8. |Kairuan Tunezja Meczet Sidi Sahaba 400-500
9. |Tanta Egipt Grob Ahmada al-Badawiego 400-500
10. |Adzmer Indie Groéb Szajcha Khadja Maouddin 300-400
11. |Moulaj Idris | Maroko Gréb Idrisa 300-400
12. |Samarra Irak Grobowiec dwoch Imaméw 300
13. | Mazar-i Szarif | Afganistan Domniemany grob Alego 200-300
14. |Oued Rhiou | Algieria Marabut Sidi Abed 200
Zrédto: opracowanie wg A. Jackowskiego [2003, s. 189].
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Rye. 1. Najwazniejsze kierunki migracji turystycznych muzulmanéw w turystyce religijnej

Zrédio:

opracowanie wg A. Jackowskiego, I. Soljan, E. Bilskiej-Wodeckiej [1999, s. 102].
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3. Podloze doktrynalne turystyki pozareligijnej

Islam jest religig determinujaca wszelkie aspekty zycia wiernych, w tym
zachowania rodzinne, spoleczne, a nawet polityke panstw [Danecki 1997-
1998]. Zalecenia islamu w zdecydowanie wiekszym stopniu niz w innych re-
ligiach oddzialuja na zachowania turystyczne. Dotyczy to réwniez turystyki
odbywanej w celach innych niz religijne. Za najwazniejsze determinanty tu-
rystyki niereligijnej uznawane sg hirja i rihla.

Hirja - to zalecenie migracji w celu na§ladowania zycia Proroka. Zale-
cenie to sprzyja aktywnosci turystycznej ,,w ogéle”, czyniac podrézowanie
zachowaniem moralnie stusznym [Kessler 1992 s. 148; Henderson 2003, s.
448]. Z kolei rihla - to podréze w celu zdobywania wiedzy, umiejetnosci lub
w celach zarobkowych (np. handlowym). Rihla sprzyja zaréwno migracji za-
robkowej, jak i wyjazdom na stypendia naukowe [Bhardwaj, Rinchede 1998,
s. 71; Kessler 1992, s. 148].

Koran nakazuje roéwniez podejmowanie podrézy w celu odwiedzania krew-
nych oraz ,,podziwiania piekna tego §wiata”. Zalecenie to sprzyja podrézowa-
niu w stopniu szczegbélnym. Finansowanie podrézy nie jest bowiem odbierane
jako rozrzutno$c, lecz uznaje sie je za postepowanie zgodne ze wskazaniami
Allacha (Henderson 2003). W przypadku podrézy w celu poznawania ,,piekna
tego §wiata” istniejg jednak znaczne réznice interpretacyjne dotyczace plci
uczestnikow wyjazdu. Zdaniem wielu autorytetow religijnych zalecenia doty-
czg wylacznie mezczyzn, nie kobiet. Zadaniem kobiet jest ciggta dbatosc o cie-
plo domowego ogniska, co czesto jest interpretowane jako zakaz opuszczania
miejsca zamieszkania w celach innych niz religijne, zwlaszcza za$, gdy podréz
mialaby sie odby¢ do kraju niemuzulmanskiego [Kinnaird, Hall 1994; Swa-
in 1995; Henderson 2003]. W praktyce zalecenie to powoduje, ze obywatele
najbardziej ortodoksyjnych krajéw podejmujg podréze do panstw, w ktorych
islam jest religiag narodowa, np. do Tunezji, Maroka, Malezji czy na Malediwy,
rozszerzajac pojecie ,,domostwo” na caly dar al islam. W niektorych regio-
nach, np. w krajach Afryki Czarnej, zalecenie to nie jest znane. Podréze ,,dla
przyjemnoSci” traktowane sg tam zazwyczaj jako skrajna rozrzutno$¢, a za-
tem zachowanie niemoralne [Dtuzewska 2009].

4. Pozareligijne determinanty migracji turystycznych

Ze wzgledu na duze zrb6znicowanie spoleczne, ekonomiczne, politycz-
ne, geograficzne oraz odmienng historie krajéw muzulmanskich preferencje
turystyczne ich obywateli sg bardzo zréznicowane. Decyzje dotyczace kie-
runku wyjazdu, podobnie jak w przypadku turystéw z krajow zachodnich,
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uzaleznione sg od wielu czynnikéw i w kazdym przypadku sg indywidualne.
Mozliwe jest jednak wytypowanie pewnych stalych tendencji, z ktérych naj-
wazniejsze zostaly wymienione ponizej.

Po pierwsze, charakter podrozy turystow muzulmanskich jest w duzej
mierze zdeterminowany spu$cizng postkolonialng. W obszarach wplywéow
brytyjskich, np. w Egipcie, Kenii, Tanzanii, Indiach, kontakt z turystyka
zaczyna sie we wezesnych latach szkolnych. Szkoly kazdego szczebla orga-
nizujg wycieczki do stolicy kraju, do miejsc o znaczeniu kulturowym i histo-
rycznym, takich jak Karnak, Luksor, Giza, Nairobi czy Dar es Salaam. Po-
wszechne jest odwiedzanie muzeéw historii i archeologii, natomiast wyjazdy
na teren parkéw narodowych odnotowywane sg zdecydowanie rzadziej. Za-
chowania przyswojone w czasie edukacji szkolnej znajduja odzwierciedlenie
w preferencjach turystycznych dorostych obywateli tych krajow. Chetnie
uczestniczg oni w turystyce krajoznawczej, zwlaszcza bazujacej na walorach
kulturowych. Mniejsze zainteresowanie okazuja turystyce w miejscach cen-
nych przyrodniczo oraz turystyce wypoczynkowej pobytowej [Abdelrahman,
Gomaa 2007; Dluzewska 2008; El Kahal 1994; Hammam, Halim 2007].

W obszarach wplywow francuskich, np. w Tunezji, Maroku, Senega-
lu, nie jest praktykowane organizowanie wycieczek krajoznawczych dla
uczniéw szkot. Doro§li obywatele, nawet starannie wyksztalceni, prze-
waznie nie znajg waloréw kulturowych i przyrodniczych wlasnego kraju.
Nie sg réwniez zainteresowani turystyka krajoznawczg w innych krajach.
Wyjatek stanowi Paryz — odwiedzenie stolicy Francji jest zazwyczaj celem
planéw turystycznych ze wzgledéw prestizowych. W krajach, gdzie wptywy
francuskie sa znaczace, najchetniej wybierana jest turystyka wypoczynko-
wa, pobytowa krajowa i zagraniczna. Przykladowo Tunezyjczycy chetnie
spedzaja urlop w o§rodkach wypoczynkowych wlasnego kraju, takich jak
Dzerba, Sousse, Monastir czy Hammamet [Abdelrahman, Gomaa 2007,
Dluzewska 2008].

Obywatele krajow Zatoki Perskiej (Zjednoczone Emiraty Arabskie,
Kuwejt, Bahrajn, Arabia Saudyjska) duza wage przywiazuja do wysokiego
standardu pobytu. NajczeSciej wybieraja turystyke wypoczynkowa w miej-
scach ,nowoczesnych”, co w ich przypadku oznacza wyboér hoteli duzych,
o pojemnosci powyzej 1000 16zek. Wazna jest rowniez mozliwo$é aktywnego
spedzania czasu. Preferowane sg zmotoryzowane sporty wodne oraz parki
rozrywki dla rodzin (zob. fot. 1 a-b). Popularna jest réwniez turystyka za-
kupowa [Dluzewska 2008; Lotief, Salem 2007; Salem, Jones, Morgan 2003].

Muzulmanie, ktérzy wyemigrowali do krajow Unii Europejskiej lub Sta-
néw Zjednoczonych, w znacznej mierze przejmuja turystyczne zachowania
obywateli krajow zamieszkania, nawet je§li w tzw. zyciu codziennym kulty-
wuja swoja odrebnos¢ kulturowa [Tosun 2001; 2005].
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Fot. 1 a-b. Turysci z Arabii Saudyjskiej w Penang (Malezja)

Zrédto: materiat wiasny.



MUZUELMANIE JAKO UCZESTNICY RUCHU TURYSTYCZNEGO... 29

Po drugie, przy wyborze destynacji istotng role odgrywa patriotyzm
religijny i poczucie, iz jest sie mile widzianym. Tury$ci muzulmanscy wy-
bieraja wiec te kraje, w ktoérych moga czué sie swobodnie. W kontekscie
panujacej w ostatnich latach atmosfery zagrozenia ekstremizmem muzul-
manskim wymodg ten nabiera nowego znaczenia. Po zamachach terrory-
stycznych z 2001 roku w wielu miejscach nasilila sie obawa przed ekstre-
mizmem muzulmanskim. TurySci z krajow islamskich traktowani sg tam
z duzg rezerwa. Dotyczy to zwlaszcza krajow Unii Europejskiej oraz Sta-
now Zjednoczonych. Muzulmanie coraz chetniej udajg sie wiec do miejsc,
gdzie przyjmowani sg jako mile widziani goScie i gdzie nikogo nie dziwi
np. tradycyjny stréj kobiet. Coraz chetniej wybieraja te kraje, w ktérych
dominujaca religia jest islam. Wystepowanie islamu w danym kraju jest
szczegblnie istotne w przypadku podrézy kobiet oraz poznawania ,piek-
na dziela stworzenia”. Kraje muzulmanskie naleza do Daar ar islam, jak
najbardziej odpowiadajg zatem wskazaniom religijnym [Aitchison 2007;
Diuzewska 2008].

Po trzecie, istotng role odgrywa liberalizm miejsca. Turysci muzutman-
scy preferuja kraje, gdzie dozwolone sg zachowania zakazane przez prawo
szariatu (dostepnos$é alkoholu, kasyn, gier hazardowych, swoboda w za-
kresie stroju itd.). Zapewnia to swojego rodzaju komfort psychiczny - od
uczestnika wyjazdu zalezy, czy i jakie normy zostang przez niego okresowo
zlamane. Przyktadowo chetniej wybierany jest liberalny Dubaj niz konser-
watywna Szardza, Malezja niz Brunei itd. W tej kwestii tury$ci muzulman-
scy nie rozniag sie zasadniczo od turystow europejskich [Dluzewska 2008;
Sztumski, Wodz 1984].

Po czwarte, podobnie jak w przypadku wielu krajow pozaeuropejskich,
bardzo duza role odgrywa moda i stereotypy wykreowane przez mass media.
W przypadku podrézy odleglych najwiekszym zainteresowaniem cieszy sie
Europa, zwlaszcza Paryz i Londyn, ktére sg synonimem najciekawszych,
najbardziej elitarnych destynacji, cho¢ nie zawsze ich walory turystyczne
pokrywaja sie z walorami wymienianymi w preferencjach respondentow?!.
Charakterystyczne jest jednak, ze Paryz i Londyn ,, wypada zaliczy¢”, albo
,2wypada tam bywac”. Wiekszo§¢ respondentow nie wyrazila checi powrotu
w te miejsca w celu zwiedzenia dodatkowych zabytkéw i muzeéw. Po ,,zali-
czeniu” europejskich stolic przy wyborze destynacji turystycznych kierowa-
no sie bardziej indywidualnymi przestankami.

! Podobne tendencje byly obserwowane w krajach Europy Wschodniej po 1989 roku
(otwarciu granic wschéd-zachdod). Dla wiekszo§ci Polakéw odwiedzenie niedostepnego dotad
Paryza (i Rzymu ze wzgledu na papieza) bylo gléwnym marzeniem turystycznym i najchetniej
podejmowang podréza. W niedlugim czasie po odwiedzeniu tych miejsc mapa preferencji
turystycznych ulegta duzemu rozszerzeniu.
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Rosnace zainteresowanie turystow europejskich podrézami do krajow
Azji wplynelo na wzrost zainteresowania tym kierunkiem réwniez wéréd
turystéw muzulmanskich [Henderson 2003; Diuzewska 2008]. Liczne ar-
tykuly w prasie, reportaze telewizyjne ukazujace sie na zachodzie docie-
raja rowniez do krajow muzulmanskich. Kraje azjatyckie stopniowo staty
sie ,,modne”.

Podsumowujac, za najwazniejsze pozareligijne determinanty migracji
turystycznych muzulmanéw uznaé nalezy: spuScizne postkolonialna, spe-
cyfike narodowa, goS§cinnoé¢ i liberalizm odwiedzanego miejsca oraz mode.

Przyktadem destynacji ,,idealnych”, spetniajacych wszystkie wymie-
nione wyzej wymogi, moga by¢ Dubaj, Tunezja i Malezja. W krajach tych
odnotowywany jest wysoki udzial procentowy muzulmanéw na tle innych
turystow. Przyktadowo w Dubaju tury$ci muzulmanscy stanowig 70% [dane
za: Dubai Department of Tourism Commerce and Marketing 20091, w Tu-
nezji — 46% [za: Office National de Tourisme Tunisien 2009], a w Krélestwie
Penang w Malezji — az 80% ogétu turystow [za: Penang Tourism Authority
2009]. Podkresli¢ rowniez nalezy, ze udzial procentowy turystéw muzul-
manskich w ruchu turystycznym tych krajow jest kazdego roku wiekszy.
Przyktadowo w Tunezji w 2001 roku tury$ci muzulmanscy stanowili zale-
dwie 5,7%, w 2004 roku — 40%, a w 2006 roku — 46% ogélu turystéw [za:
Office National de Tourisme Tunisien 2005; 2007]. Podobna tendencja od-
notowywana jest w Dubaju i w Malezji.
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Ryec. 2. Najwazniejsze kierunki pozareligijnych migracji turystycznych muzulmanéw na tle
udzialu wyznawcéw islamu w poszezegdlnych krajach

Zrédto: opracowanie wlasne na podstawie Meyer [2004], ,, The Arabian Traveller” [2008], ,,Is-
lamic Tourism” [2010].
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Fot. 2. Infrastruktura hotelowa w Penang (Malezja)

Zrédlo: materiat wiasny, 2010 r.

Fot. 3. Centrum handlowe w Kuala Lumpur (Malezja)

Zrédlo: materiat wlasny, 2010 r.
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Pomimo réznic kulturowych, materialnych oraz indywidualnych prefe-
rencji turystow muzulmanskich mozna sie pokusi¢ o nakre§lenie pewnych
elementow produktu turystycznego, ktore sa wspdlne dla muzulmanow
decydujacych o wyborze miejsca wyjazdu w celach ,urlopowych”. Za naj-
wazniejsze uznaé nalezy: oferte rodzinna, infrastrukture turystyki masowe;j
(zob. fot. 2), markowo$¢ produktu oraz typ oferty uzupetniajace;j.

Duza popularnoécig ciesza sie miejsca ,,nowoczesne” — hotele o pojem-
nosci powyzej 1000 16zek, wielkie parki rozrywki dla rodzin oraz nowocze-
sne centra handlowe (zob. fot. 3).

Preferowane sg miejsca powszechnie znane i ,,modne” (tzw. markowe
produkty turystyczne). Chetnie wybierane sa miejsca przyjazne rodzinom,
dysponujace atrakcyjna oferta dla najmtodszych. Bardzo ceniona jest go$cin-
noéc i zyczliwo$é mieszkancow. Duzg wage przywigzuje sie takze do szeroko
rozumianego bezpieczenstwa podrozy.

Tabela 3. Czynniki decydujace o wyborze destynacji turystycznej w spolecznoéci muzulman-
skiej. Na podstawie odpowiedzi turystéw muzulmanskich, ktérzy odwiedzili Malezje

Co jest wazne przy wyborze miejsca wakacji? % odpowiedzi
Bezpieczenstwo 96%
Dobra atmosfera dla dzieci 96%
Nowoczesnosé 90%
Duze centra handlowe 89%
Kierunek jest popularny 85%
Mozliwoéé swobodnego zachowania 80%
Przyjazne nastawienie mieszkancow 80%
Zabytki 51%
Mozliwoéci rozrywki 50%
Mozliwosci wypoczynku (plaze) 40%
Krajobraz 30%
Niska cena oferty 30%
Ekskluzywny charakter oferty 20%
Respektowanie wszystkich norm islamu 2%

Zré6dlo: badania wlasne Malezja, Penang, Kuala Lumpur, 2003, 2010 r.
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Podsumowanie

W zakresie turystyki religijnej (pielgrzymkowej) ze wzgledu na spe-
cyfike motywacji turystycznych nie mozna méwié o zmianach kierunkéw
migracji. Miejsca Swiete pozostajg miejscami §wietymi bez wzgledu na glo-
balizacje czy panujacg mode. Dotyczy to nie tylko islamu, lecz réwniez tu-
rystyki pielgrzymkowej ,,w ogéle”. Zmianie ulega jednak forma organizacji
pielgrzymek. Coraz czeSciej wierni podejmujg migracje o charakterze religij-
nym, korzystajac z po$rednictwa wyspecjalizowanych biur podrézy. Rynek
turystyczny zareagowal na te potrzebe w sposéb natychmiastowy. Czasopi-
sma ukazujgce sie w krajach muzulmanskich pelne sa reklam biur podrézy
Swiadczacych kompleksowe uslugi w zakresie organizacji pielgrzymek.

Najbardziej znaczace zmiany dotycza jednak turystyki pozareligijne;.
Odnoszg sie one zaréwno do kierunkow migracji turystycznych, jak i kom-
ponentéw produktu turystycznego. TurySci muzulmanscy coraz czeSciej
decyduja sie na podjecie migracji turystycznej do innych krajéw muzulman-
skich, kosztem krajow zachodniego kregu kulturowego. W odpowiedzi na
odmienne potrzeby nowej grupy turystéw, w krajach przyjmujacych stop-
niowo zmienia sie charakter produktu turystycznego. Przejawia sie to likwi-
dacja kameralnych hoteli i restauracji na rzecz duzych apartamentowcow
i hoteli masowych, niszczeniem waloréw kulturowych innych niz muzul-
manskie, zaniechaniem organizacji festiwali kulturowych na rzecz festiwali
mody islamskiej itd. W konsekwencji kraje te stajg sie mniej atrakcyjne dla
turystow niemuzulmanskich ze wzgledu na brak odpowiedniej oferty tu-
rystycznej oraz zmniejszenie walorow turystycznych. Problemem staje sie
réwniez swoisty dyskomfort kulturowy, odczuwany przez turystéw zachod-
nich na przyklad wtedy, gdy wypoczywaja oni na plazy w poblizu kobiet,
ktoére nie zdejmuja czadora.

Srodki promocji turystycznej wielu regionéw i krajéow muzulman-
skich kierowane sg na inne rynki muzulmanskie, obserwowana jest nato-
miast stopniowa rezygnacja z bardziej wymagajacych rynkéw europejskich.
W ostatnich latach pojawiala sie réwniez silna konkurencja pomiedzy kra-
jami muzulmanskimi, ktére skierowaty swg oferte na rynki innych krajéw
muzulmanskich. Prowadzi do to dalszych modyfikacji produktu turystycz-
nego, tak aby w pelni odpowiadal potrzebom turystéw muzulmanskich oraz
do stopniowego zaniku turystyki z krajow zachodnich.
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Abstract

Muslim countries citizens as tourism participants - chosen
determinants of religious and non-religious tourism

The article above concerns the tourism activity undertaken by Muslim countries citizens for
religious and non-religious reasons. Except of available literature, the article is based on field
research about exclusive tourism, socio-cultural tourism dysfunctions in Tunisia, Turkey,
Dubai and Malaysia (1998-2006) and about tourism product in Penang, Malaysia (2010). The
information is completed by the data from tourism magazines directed to Muslim readers, such
as Islamic Tourism.

In a frame of religious tourism, we cannot talk about evident change of tourist destinations.
The holy place will remain holly place with no regard to the fashion or globalization processes.
The transformation concerns however the form of travel, that more and more often is orga-
nized by tour operators. The tourism market reacted to this need very rapidly. The magazines
published in Muslims countries are full of advertising of Hajj full services.

In between the non-religious factors that impact on tourism activity of Muslims, we can in-
dicate: post colonial traditions, national customs, hospitality and liberalism in the receiving
place, and last, not least — the fashion. An example of a “perfect destination” can be given by
Dubai, Tunisia and Malaysia. The transformations in a frame of non-religious tourism are
more significant. It concerns both: the change of a destination itself and the components of
tourism product. The Muslim tourists decide more and more often to spend their holiday in
other Muslim countries, instead of the western ones. On the response of different needs of that
particular group, the components of tourism product are strongly modified, becoming less at-
tractive for the westerns (eg. Penang, Malaysia).

Key words: religious tourism, non-religious tourism, tourism motivations, Muslim
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Zarys tresci: Glownym celem badan bylo poznanie socjologicznej charakterystyki uczestni-
kéw Warszawskiej Akademickiej Pielgrzymki Metropolitalnej na Jasng Gore.

Badaniami zostala objeta losowa préba 136 uczestnikéw wyzej wymienionej pielgrzymki. Do
badan zostala wykorzystana metoda sondazu diagnostycznego, ktéry jest jedna z najbardziej
znanych metod badan spotecznych.

Z zebranych i poddanych analizie badan wynika, ze wiekszo§¢ uczestnikéw pielgrzymki to mlo-
de, uczace sie lub studiujgce, Srednio zamozne kobiety. Sondaz ujawnil réwniez, ze mieszkajg
one w duzej czeSci w Warszawie i pielgrzymujg na Jasng Gore systematycznie od wielu lat.
Celem pielgrzymki dla wiekszosci uczestnik6w byla realizacja potrzeby duchowej i okreslonej
intencji religijnej. Potrzeba uczestnictwa w pielgrzymce zajmuje najwazniejsze miejsce w zyciu
patnikéw. Pielgrzymka nie tylko pozwolita uczestnikom na realizacje stawianych celow, ale
takze wplynela na zmiane ich zycia, ktéra polega na byciu lepszym dla drugiego czlowieka
i poglebieniu swego zycia duchowego i religijnego.

Stowa kluczowe: pielgrzymka, charakterystyka uczestnikéw, socjologia

Wprowadzenie

Turystyka religijna czy tez pielgrzymowanie to bardzo wazna galaz ru-
chu turystycznego, zwlaszcza w Polsce, ktéra uchodzi za kraj odznaczajacy
sie relatywnie duza poboznoécia. Wynika to z tradycji bedacej czeScig dzie-
dzictwa kulturowego Rzeczpospolitej, a takze z istotnej roli Kosciola katolic-
kiego w historii narodu polskiego.

Celem niniejszej pracy jest przedstawienie socjologicznej charakterysty-
ki uczestnikéw Warszawskiej Akademickiej Pielgrzymki Metropolitalnej na
Jasng Gore. Dotyczy to nie tylko jej poznania przez pryzmat zmiennych spo-
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leczno-demograficznych, przez cele stawiane przed pielgrzymka oraz moty-
wy uczestnictwa, ale takze osiggnietych efektow pielgrzymowania.

Do realizacji tak sformutowanego celu oraz celéw szczegélowych zosta-
ng wykorzystane implicite badz explicite klasyczne teorie podrézy, turysty-
ki oraz pielgrzymki Erica Cohena, Deana MacCannella, Johna Urry’ego,
Zygmunta Baumana, a takze przedstawicieli nauk spotecznych piszgcych
o interesujacych nas zagadnieniach. Sg to miedzy innymi: J. Ash, J. Baudril-
lard, J. Clifford, T. Edensor, G. Hofstede, D. Nash, PL. Pearce, G. Ritzer, Ch.
Rojek, G. Simmel, L. Turner, V. Turner i inni. Z dokonan polskich zostang
wykorzystane ustalenia teoretyczne m.in. takich autoréw, jak Antoni Jac-
kowski, Krzysztof Podemski, Krzysztof Przectawski i Elzbieta Tarkowska.

Podstawowa metoda badawcza jest sondaz diagnostyczny, natomiast
narzedziem badawczym — kwestionariusz ankiety, ktory zostal wykorzysta-
ny do przebadania uczestnikow Warszawskiej Akademickiej Pielgrzymki
Metropolitalnej na Jasng Goére. Badaniami przeprowadzonymi w 2010 roku
objeto 136-osobowa losowsg probe wytypowana spoérod uczestnikow intere-
sujacej nas pielgrzymki.

1. Rozumienie pojecia ,,pielgrzymka”

Pielgrzymka w najbardziej ogélnym ujeciu to podréz podjeta z powodow
religijnych do miejsca uznanego za $wiete (locus sacer) ze wzgledu na nad-
zwyczajne przejawy oddzialywania Boga czy bostwa. Podejmowana jest ona
w celu spelnienia konkretnych aktéow religijnych, pokuty i poboznosci. Jej
sedno od zawsze bierze sie z potrzeby obcowania z sacrum [Jackowski 2004].

Migracje pielgrzymkowe zlozone sa z trzech gtéwnych elementéw: czlo-
wieka (homo religiosus), przestrzeni oraz sacrum. Przestrzen pielgrzymko-
wa daje mozliwoéé uSwiecenia. Jej ramy to punkt wyjScia i punkt docelowy,
ktory jest takze poczatkiem powrotu. Nieodlgcznym elementem kazdej piel-
grzymki jest pokonanie danej przestrzeni sakralnej.

Pielgrzymki sg czesto zwigzane ze §wiatyniami. Najwazniejsze z nich
majg status sanktuariéw — miejsc szczegdélnej obecnosci Boga. Pielgrzymki
moga by¢ indywidualne lub grupowe. Ich motywy sa bardzo rézne. Odbywa
sie pielgrzymki: pokutne, dziekczynne, blagalne czy wotywne, czyli stano-
wigce narzedzie wypelnienia §lubéw lub przyrzeczen [Jackowski 2004].

Krzysztof Podemski przypomina na wstepie swoich rozwazan, ze ludz-
kie podroéze zapoczatkowane zostaly przez pielgrzymowanie do miejsc Swie-
tych: Rzymu, Santiago de Compostela, Benares i Mekki. Idee te powielilo
wielu badaczy. Victor Turner, ktory zglebial wiedze na temat podrézowania,
zaproponowal teorie nazywang analizg procesualna, odwolujacg sie do idei
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rites de passage Arnolda van Gennepa. Ryty lub tez rytualy przejécia to ta-
kie, ktore ,,towarzyszg kazdej zmianie miejsca, stanu, pozycji spolecznej czy
wieku” [Podemski 2005, s. 44]. Kazdy rytual ma trzy fazy.

,Faza pierwsza to oddzielenie, separacja. Skladaja sie¢ na nig zachowania
symbolizujace »oderwanie« sie jednostki lub grupy od pewnego »stanu«, jakim
jest okreslone miejsce w strukturze spolecznej lub warunki kulturowe. Druga
faza nosi nazwe liminalnej (limen, tac. — prég, rozgraniczenie), progowe;j.
Jest to faza przejScia przez rzeczywisto$¢ kulturowa, ktora posiada jedynie nie-
wiele lub nawet nie posiada wcale elementéw znanych uprzednio czy antycypo-
wanych w przyszloSci. Liminalnoéé to stan bycia pomiedzy. Przykladem takiego
indywiduum jest dla Turnera przede wszystkim neofita. Wreszcie faza ostatnia
- faza agregacji —reinkorporacji, ponownego wigczenia w struktury” [Po-
demski 2005, s. 44-45].

Turner taczy liminalnoéé z dwiema przeciwstawnymi formami zycia
spolecznego: strukturg oraz communitas. Struktury majg zréz-
nicowane pozycje i hierarchiczny system, ludzie sa od siebie oddzieleni.
Wcommunitas brak jest wyraznego zréznicowania i struktury. Liminal-
ne role i sytuacje sg zwykle wigzane z magiczno-religijnymi wlasno$ciami.
Liminalno§é natomiast to jeden z wyrazéw communitas. Jednostki czy
grupy w fazie liminalnej tworza sfere kulturowa, bardzo bogata w kosmolo-
gie oparta na symbolach niewerbalnych [Podemski 2005].

Pielgrzymki wielkich §wiatowych religii maja, wedlug Turnera, liminal-
ny charakter. Obejmuja one najistotniejsze rytuaty inicjacji w okresie dojrze-
wania, zaczerpniete z obrzedowosci spoteczenstw plemiennych. Pielgrzymka
odznacza sie dluzsza liminalno§cig niz inne rytualy inicjacyjne. Odbywana
jest w religijnej atmosferze i napieciu emocjonalnym. Im bardziej pielgrzym
zblizy sie do celu, czyli obiektu kultu, tym bardziej sakralny charakter ma po-
dréz. Jednak w miare zblizania sie do celu poteguja sie takze zagrozenia i nie-
wygody. Turner widzi w pielgrzymkach rytual przej$cia przede wszystkim
dlatego, ze masowo odrywaja one czlowieka od utartej struktury, rutyny czy
konwencji i umieszczajg w zupelnie innej. Pielgrzymki spelniaty funkcje sta-
bilizujaca w spoteczenstwie feudalnym. Obecnie nie sg juz tak zintegrowane.
Nie tworza tez wiekszego systemu spoteczno-kulturowego [Podemski 2005].

Eric Cohen, opierajac sie na koncepcji Mircei Eliadego, odnosil sie do idei
istnienia w kazdej religii ,,sfery Swietej, sfery absolutnej realnosci” [Pode-
mski 2005, s. 51], nazywanej ,centrum”. Turner zaznaczal, ze ,,centrum”
nie musi, ale moze by¢ oddalone, azeby sie do niego dostaé, trzeba odbyé
pielgrzymke. Cohen nie postrzegal ,centrum” wylacznie w kategoriach re-
ligijnych. Odnoszac sie do Edwarda Shilsa, pisat o ,,charyzmatycznym cen-
trum” najwyzszych wartosci, ktére ma kazda spolecznosc. Przyjal, w grani-
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cach teorii, ze na kazda jednostke przypada najwyzej jedno ,,centrum”, choé
przyznal, ze sa osoby posiadajace wiecej ,,centrow”. Do takich oséb nalezg
,2humanisci” postrzegajacy wszystkie kultury jako dorobek ludzkosci, a takze
,dualisci”, lokujgcy sie w kulturowym pograniczu (np. amerykanscy syjoni-
§ci). Znalezienie nowego ,,centrum” musi by¢ poprzedzone wyobcowaniem
we wlasnej kulturze i spoleczenstwie. Jezeli cztowiek podejmuje dobrowolng
decyzje o wyruszeniu w podréz, to Swiadezy to o jakims$ braku w jego zyciowej
przestrzeni. Ubytek ten jest wart po§wiecenia i trudéw podrézy. Podstawowa
sprawa jest odkrycie i opisanie ,,centrum duchowego” danego czlowieka.

Pielgrzymki nie musza mie¢ koniecznie charakteru religijnego. Jest
przeciez wiele pielgrzymek kulturowych, do Zrédet cywilizacji, do wielkich
centréw minionej badz wspélczesnej kultury. Podréze do Mauzoleum Le-
nina czy pomnika Lincolna mozna zaliczy¢ do pielgrzymek politycznych.
Pielgrzymki to takze podr6ze obecnie nazywane etnicznymi. Cohen za piel-
grzymki uwaza podréze diaspory zydowskiej, zwlaszcza syjonistow, do Izra-
ela, czy tez wyjazdy Amerykanow irlandzkiego lub wloskiego pochodzenia
do rodzimych krajéw. Z uwagi na réznice cywilizacyjne wyprawy Afroame-
rykanéw, odwiedzajacych Afryke w poszukiwaniu , korzeni”, wydajg sie bar-
dzo interesujace [Podemski 2005].

Nelson H.H. Graburn zalicza turystyke do sfer kultury ekspresyjne;j,
ktora wraz ze sztuka, obrzedami czy sportem wystepuje przeciw zwyczaj-
nosci. Jest dziedzinag, dla ktorej ,,warto zy¢”. ,, Turystyka [...] nie jest czym$
uniwersalnym, lecz jest funkcjonalnym i symbolicznym ekwiwalentem in-
nych instytucji, ktére ludzko§é wykorzystuje, aby upiekszy¢ i nadac¢ sens
zyciu” [Podemski 2005, s. 55-56]. Owymi poprzednikami i elementami tu-
rystyki byly m.in. éredniowieczne pielgrzymki.

Wielu autoréw pisalo na temat poszukiwania nowej tozsamo§ci, auten-
tyzmu, centrum duchowego czy ucieczki od rzeczywistosci poprzez podroz.
Zaliczajg sie do nich Dean MacCannell, Chris Rojek oraz M.H. Rea, ktory
zastanawia sie nad powodami podrézy Japonczykéw na jedng z angielskich
wsi, do domu Beatrix Potter, autorki ksigzki Peter the Rabbit, a takze na po-
tozong u wybrzezy Kanady Wyspe Ksiecia Edwarda — kraine Ani z Zielonego
Wzgbrza — gdzie toczy sie akcja najstynniejszej powiesci Lucy Maud Montgo-
mery. Rea nazwal ten rodzaj turystyki pielgrzymka w poszukiwaniu forusa-
to (japonskie okreé§lenie ,krainy dziecinstwa”). Zjawisko to autor wyjaénia
kryzysem rodzimej kultury, a co za tym idzie — tozsamosci wspoélczesnych
Japonczykéow, ktorzy odarci ze swoich tradycji, poszukuja ich w angielskich
ksigzkach dla dzieci [Podemski 2005].

Zdaniem Jézefa Baniaka fundamentem pielgrzymki jest cud o nadzwy-
czajnej mocy, zaistnialy w konkretnym miejscu uznanym za Swiete. Ludzie
przybywaja tam w celu realizacji potrzeb religijnych, S§wieckich lub wypro-
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szenia okre§lonych task u Boga czy bostwa, za poSrednictwem Swietych
albo cudownych przedmiotéw, symboli, znakow itp. Cud okreslony w czasie
i przestrzeni jest wiec motywem podroézy do §wietego miejsca w konkretnym
celu [Baniak 2004].

Ze wzgledu na rézne funkgcje religijne i §wieckie pielgrzymka ma wiele
definicji. Z teologicznego punktu widzenia jej glownym celem jest poglebia-
nie religijnos$ci pojedynczych osbb czy tez grup. Z tego powodu pielgrzym-
ki obecne sg w kazdej duzej religii. Prawo kanoniczne okre§la pielgrzymke
jako ,,podréz w celach religijnych do miejsc znanych z lask Bozych” [Ba-
niak 2004, s. 39]. Socjolog religii widzi w pielgrzymece podréz umotywowa-
ng religijnie, z poboznosci. Podejmuje ja osoba nazywana patnikiem w celu
uzyskania konkretnej laski, odpustu lub odbycia pokuty. Podréz ma by¢
zewnetrzng manifestacjg poboznoS§ci patnika lub $rodkiem do uzyskania
szczegoblnej Taski w uéwieconym miejscu. Inna definicja okresla pielgrzymke
jako umotywowane religijnie odwiedzanie miejsc wybranych przez samego
Boga, w ktorych jest On bardziej osiggalny.

2. Motywy pielgrzymowania do miejsc §wietych

Pielgrzymowanie do miegjsc §wietych szczegdlnie obecne jest w islamie,
buddyzmie, judaizmie, hinduizmie i chrzeScijanstwie. W judaizmie piel-
grzymka jest obowiazkiem kazdego Zyda. Pielgrzymke do Jerozolimy regu-
lujg trzy przykazania: ofiara stawiennictwa (caloéciowa), ofiara §wiateczna
(pokojowa) oraz ofiara radosna. Trzeba ja odby¢ trzy razy w roku. Dwie
pierwsze ofiary dotyczg réwniez dzieci. GIo6wnym celem zydowskich piel-
grzymek jest obecnie Sciana Placzu (Kotel Marawi), pozostalo$é po Swiatyni
Jerozolimskiej [Baniak 2004].

Pielgrzymka jest réwniez obowiazkiem muzulmanéw, ktérych Swietym
miejscem jest kolebka islamu — Mekka. Pielgrzymka do Mekki to piaty obo-
wiazek religijny islamu. Jej gtéwny cel stanowi Al-Kaba — $wiety budynek ze
skaly wulkanicznej. Kazdy muzulmanin ma obowiazek odby¢ pielgrzymke do
Mekki przynajmniej raz w zyciu. Miejscem kultu jest rowniez Medyna, do kto-
rej udaja sie wierni pielgrzymujacy do Mekki. W Medynie znajduje sie grob
proroka Mahometa. Pielgrzymka ma poméc w umocnieniu wiezi i porozumie-
niu pomiedzy narodami i rasami. Ma ona dwa wymiary: religijny (post i mo-
dlitwa), a takze $wiecki (odbycie podrozy i zaplacenie podatku socjalnego).
W miejscach §wietych islamu nie moga znajdowac sie wyznawcy innych religii.

Pielgrzymki obecne sg w chrze§cijanstwie juz od najwcze$niejszych cza-
sow. Najpierw pielgrzymowano do Palestyny, gdzie zy! i nauczal Jezus. Za
panowania cesarza Konstantyna powstaly pierwsze koécioly patnicze. Piel-
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grzymki wigzaly sie wtedy z kultem meczennikéw. Modlono sie przy ich gro-
bach lub w miejscach $mierci. W Rzymie wyjatkowa czcig otaczano groby
Apostotéw — §w. Piotra i §w. Pawla. Patnicy od wiekow przybywaja do cudow-
nych miejsc badZ miejsc cudownych zdarzen. Pielgrzymki poglebiajg wiare
i poczucie wspoélnoty chrze§cijanskiej, ale warunek stanowi dobra duchowa
postawa kazdego pielgrzyma. Bez niej jednak pielgrzymka traci sens religij-
ny. Z tego powodu hierarchia ko§cielna od zawsze byla powSciggliwa wobec
pielgrzymek, ktore nie sg czescig liturgii koScielnej. Migjsca pielgrzymkowe
sg jednak czesto obszarami szczegblnej aktywnosci i zainteresowania Ko-
Sciota. Obecnie gléwnymi miejscami pielgrzymek chrzescijan sg: Jerozoli-
ma, Rzym, Santiago de Compostella, Lourdes i Fatima. W Polsce dominuja
oérodki maryjne, na ktorych czele stoi Czestochowa [Baniak 2004].

Zdaniem socjologow religii pielgrzymowanie nie nalezy do obowigzko-
wych praktyk religijnych. Wierni pielgrzymujg catkowicie dobrowolnie, choé¢
czasem kieruja sie motywami niezwigzanymi z religia. Badacze religijnosci
w Polsce juz od dawna interesuja sie pielgrzymowaniem. Warto wspomnieé
badania E. Ciupaka, W. Witkowskiego, A. Krynickiego, M. Falka, W. Piwo-
warskiego czy R. Jusiaka. Badacze ci pokazujg wiele aspektéw ruchu piel-
grzymkowego w Polsce, zwlaszcza do miejsc kultu maryjnego. Ukazuja oni
istotng role pielgrzymek pojedynczych oséb czy grup w ich zyciu religijnym
i §wieckim. Oproécz poglebienia religijnosci wierzgcego pielgrzymka moze
spajac go ze spolecznoscig lokalng lub inna. Sanktuaria petnig istotng funk-
cje kulturalng i kulturotwoércza. Wplywaja na postawy i zachowania patni-
koéw, ktorzy poprzez obcowanie z miejscem §wietym cheg staé sie lepszymi
ludzmi, poprawic etos swojego zycia, wyprosi¢ u Boga pozadane taski. Zgod-
nie z tym rozumieniem, pielgrzymka to

yindywidualna lub zbiorowa podréz o charakterze religijnym do miejsca uzna-

wanego za §wiete, stynacego z lask Bozych, uS§wieconego przez objawienie sie
bostwa lub $wietego dla osiagniecia celéw religijnych i moralnych” [Baniak
2004, s. 44].

Cele i motywy, ktore stawiaja sobie pielgrzymi oraz ewentualny postep
duchowy i odnowa ich zycia religijnego i moralnego decyduja o tym, w jakim
stopniu pielgrzymka ma charakter religijny. Nie bez znaczenia jest takze
przygotowanie i realizacja pielgrzymki oraz stosunek pielgrzymoéow do miej-
sca kultu.

Roman Jusiak OFM zaproponowal podzial na dwa rodzaje pielgrzymek.
Pierwszy z nich to pielgrzymki o charakterze tradycyjno-ludowym. Maja
one zwykle dekoracyjna, uroczysta i widowiskowa oprawe albo charakter
pokutny, bazujg na tradycji, a ich religijnoS¢ jest raczej powierzchowna.
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Drugi rodzaj to pielgrzymki o charakterze Sci§le religijnym, ktore nie sg
zdecydowanie nastawione na pokute. Ich sedno tkwi w szczeéciu podazania
na spotkanie z Bogiem i bliznimi. Akcentujg one poglebianie religijnych in-
terakcji [Baniak 2004].

Motywacje Polakéw uczestniczacych w okre§lonych pielgrzymkach sa
rézne. Pielgrzymki Sci§le religijne motywowane sg przede wszystkim checig
odnowy moralnej. Mlodzi ludzie poprzez dobrowolne uczestnictwo w piel-
grzymce pokazuja, ze jest ona istotna w ich zyciu religijnym i w moralno-
§ci. Motywy biologiczno-kosmologiczne, bedace wynikiem niepewnosci eg-
zystencjalnej na réznym poziomie, powoduja wzrost aktywnosci religijnej,
ktory przeklada sie takze na pielgrzymki. Wieczne zbawienie jest motywacja
zwigzang z absolutnym i niekonczacym sie szczeSciem. Praktyki religijne,
w tym pielgrzymki, sg postrzegane jako §rodek do jego osiggniecia. Motywa-
cja odnoszaca sie do odnowy moralnej jest szczegélnie akcentowana przez
religie chrze$cijanska.

Pielgrzymka dotyka zycia religijnego jej uczestnikow w trzech sferach:
Swiadomosci religijnej, praktykach religijnych oraz w zyciu moralnym.
Przebywajac w miejscu §wietym, pielgrzymi podnoszg swojg §wiadomoS¢ re-
ligijng. Doznania czy przezycia religijne 1gczg ich emocjonalnie z obiektem
kultu, co sprzyja odrodzeniu praktyk religijnych. Sa one najbardziej widocz-
nym §wiadectwem wplywu pielgrzymki. Praktyki religijne i uczestnictwo
w liturgii KoSciota dajg poczucie uczestnictwa w jego zyciu. Uczestnicy piel-
grzymki majg §wiadomo$é, ze aktywno$é ta w polaczeniu z odnowa moralng
jest efektem pielgrzymki [Baniak 2004].

O. Andrzej Potocki OP przypomina, ze powszechne jest postrzeganie
pielgrzymki jako jednej z nadobowigzkowych praktyk religijnych. Widzi on
w pielgrzymce typ wedrowania, ktéremu uczestnik nadaje religijne znacze-
nie. Mimo sakralnego wymiaru pielgrzymki, w jej ramach obecne sg prak-
tyki, ktore szczegélnie akcentujg ten wymiar. Celem pielgrzymki jest Swiete
miejsce przeznaczone wylgcznie do uzytku sakralnego. Jest ono wyjatkowe.
Wierzacy dostrzega w nim dziatanie Boga [Potocki 2007].

Pielgrzymka redukujaca lub wrecz eliminujaca do§wiadczenie religijne
uczestnika moze by¢ wylacznie podrézg turystyczna. ReligijnoSci nadaje jej
wtedy tylko cel podrézy. Bardziej trafne wydaje sie nazywanie takiej formy
aktywnosci turystykg religijng, a nie pielgrzymowaniem. Autor postrzega
turystyke religijng jako forme turystyki, ktéra zawiera w swoim programie
miedzy innymi tresci o charakterze religijnym. Zaréwno w turystyce religij-
nej, jak i w pielgrzymowaniu mamy do czynienia z przemieszczaniem sie.
Rézna jest natomiast sita motywacji religijnej. Istnieje podrézowanie zwia-
zane z obiektami czy miejscami kultu religijnego, a podejmowane z moty-
wow innych niz religijne. W kregu zainteresowania uczestnikow moga sie
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znajdowa¢é np. wylgcznie walory kulturowe zwiedzanego obiektu czy miej-
sca (architektura, malarstwo czy rzezba). W tego typu turystyce kulturalnej
moga braé¢ udzial réwniez osoby niewierzace [Potocki 2007].

3. Religijne uwarunkowania pielgrzymki

Jan Maciej Dyduch podaje za Dyrektorium o poboznosci ludowej i litur-
gii definicje pielgrzymki, wedle ktorej jest to

»powszechna forma religijnosci, typowy wyraz religijnosci ludowej, Scisle zwig-
zanej z sanktuarium, ktoérego istnienie stanowi element konieczny. Pielgrzym
potrzebuje sanktuarium, a sanktuarium potrzebuje pielgrzyma” [Dyduch 2005,
s. 218].

W Starym Testamencie czytamy o pielgrzymce patriarchéw oraz Izra-
elitéw. Pielgrzymowanie bylo takze obecne w zyciu Swietej Rodziny. Jezus
réwniez wystepuje w roli pielgrzyma podroézujacego do Jerozolimy. W mie-
§cie tym, w dzien Pieédziesiatnicy zgromadzili sie pielgrzymi, pobozni Zydzi
z kazdego narodu. Wtedy wlasnie Duch Swiety zstapit na apostotéw w sposéb
widzialny dla zgromadzonych. Dzien ten uznawany jest za poczatek pielgrzy-
mowania Ko§ciola na przestrzeni dziejow. Z tego powodu Kosciét wspiera piel-
grzymowanie, ktore idzie w parze z rozwojem turystyki [Dyduch 2005].

Pielgrzymke mozna rozpatrywaé w kategoriach eschatologicznych, po-
niewaz obrazuje ona droge do Krélestwa Niebieskiego. Jej elementem jest
pokuta, a celem — nawrodcenie, przemiana zycia, odrzucenie grzechu i na-
mietnosci. Istnieje Scisly zwigzek miedzy pielgrzymka a sakramentem po-
kuty. Sama pielgrzymka jednak nie zawsze byla uwazana za akt pokuty.
Nieodlacznym elementem pielgrzymki jest gloszenie Chrystusa, czyli ewan-
gelizacja, ktora jest zaczynem wspélnoty [Dyduch 2005].

7 pielgrzymowaniem zwigzane jest przewodnictwo duchowe i organiza-
cja. Zajmuje sie tym duszpasterstwo pielgrzymow. Katecheza jako forma
ewangelizacji jest jednym z jego glownych elementow. W pierwszej kolej-
nosci duszpasterstwo zajmuje sie przygotowaniem pielgrzymki w miejscu,
z ktorego wychodzi. Moze to by¢ np. parafia. Kolejnym etapem jest opieka
duszpasterska w drodze, czyli swoiste rekolekcje podczas podrézy. Kulmina-
cyjnym okresem dzialalnosci duszpasterstwa jest czas spedzony w sanktu-
arium. Duszpasterstwo powinno skonsultowa¢ swéj program z gospodarza-
mi sanktuarium, aby jak najlepiej wykorzystaé walory okres§lonego miejsca.
Pielgrzymka konczy sie powrotem do domu. W tym czasie wazne jest zebra-
nie i utrwalenie zdobytych doS§wiadczen religijnych.
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Katechezy podczas pielgrzymki — to nie wszystko. Wazna jest takze
modlitwa. Powinna ona przez calg droge pelni¢ funkcje ozywiajaca. Istotne
jest réwniez, zeby nie skofczyla sie ona wraz z powrotem do domu. Srod-
kiem do utrwalenia przezy¢ pielgrzymkowych moze byé pamigtka z sanktu-
arium. Musi by¢ ona jednak odpowiednia i oddawa¢ ducha danego obiektu
kultu. Nalezy bowiem wystrzegac¢ sie merkantylizmu w miejscach §wietych
[Dyduch 2005].

4. Spoleczno-demograficzna charakterystyka
uczestnikow pielgrzymki

Z zebranych i poddanych analizie danych empirycznych wynika, ze oma-
wiana Warszawska Akademicka Pielgrzymka Metropolitalna na Jasng Goére
to domena kobiet, ktore stanowily 81% wszystkich uczestnikow. MezczyZzni
uczestniczyli natomiast w 19-procentowym odsetku. Niniejsza pielgrzymka
jest swego rodzaju odzwierciedleniem uczestnictwa naszego spoleczenstwa
w praktykach religijnych ze wzgledu na ple¢. Przykladowo w niedzielnej
Mszy §w. bierze udzial trzy czwarte kobiet i jedna czwarta mezczyzn.

Uczestnicy pielgrzymki to przede wszystkim ludzie mtodzi. Najwiekszy
odsetek (74%) stanowili patnicy w wieku 19-25 lat. Najstarszymi pielgrzy-
mami byli czterdziestolatkowie. Po 13% uczestnikéw lokowalo sie w prze-
dziale wiekowym 26-40 lat oraz 18 lat i mtodsi. W przypadku analizy danych
dotyczacych uczestnictwa ze wzgledu na wiek mozemy stwierdzi¢, ze nie wy-
stepuje podobna zalezno$¢, jak w przypadku plci. W pielgrzymce uczestniczag
ludzie mlodzi, natomiast w praktykach religijnych w Kosciele obserwuje sie
przewage os6b starszych. Przyczyn takiego stanu rzeczy nalezy upatrywac
w charakterze pielgrzymki, gdyz byla to pielgrzymka piesza, wymagajaca
od patnikéw dobrego zdrowia i dobrej kondycji fizycznej. Uczestnicy piel-
grzymki narazeni sg ponadto na maszerowanie w skrajnych warunkach
pogodowych: od tropikalnego upalu, do przenikajacego zimna i deszczu.
Réwniez warunki noclegowe i odpoczynku uzaleznione sg od pogody i naj-
czeSciej znacznie odbiegaja od pewnego standardu charakterystycznego dla
warunkéw domowych. Wskutek tego osoby starsze najczeSciej z powodow
obiektywnych nie decyduja sie na podjecie pielgrzymkowego ryzyka.

Pielgrzymka to przede wszystkim uzupelniajagca praktyka religijna,
w ktérej biorg udzial studenci, studentki, uczniowie i uczennice oraz absol-
wenci szkol wyzszych. W interesujacej nas pielgrzymce 54% ogélu uczest-
nikéw stanowita mlodziez akademicka, 24% pielgrzyméw bylo uczniami,
przede wszystkim szkél ponadgimnazjalnych, natomiast 21% badanych
legitymowalo sie wyksztalceniem wyzszym. Wyksztalcenie Srednie i nizsze
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posiadato jedynie 2% uczestnikow pielgrzymki. Z punktu widzenia omawia-
nych zmiennych pielgrzymka ta, ukierunkowana na uczestnictwo studen-
tow, cho¢ otwarta réwniez na inne zbiorowoSci, nie stanowi potwierdzenia
przekroju uczestnikow praktyk religijnych w Koéciele. W praktykach reli-
gijnych w KoSciele uczestnicza bowiem w najwyzszym odsetku osoby star-
sze i gorzej wyksztalcone. Pielgrzymka za$ to domena ludzi bardzo dobrze
wyksztalconych i aspirujacych do bardzo dobrego wyksztalcenia. Pod tym
wzgledem pielgrzymi tworzg zatem specyficzng zbiorowos¢, w zaden spos6b
nieprzystajaca do ogdlnej zbiorowosci wiernych, ktorzy biorg udzial w prak-
tykach religijnych.

W omawianej pielgrzymce wzieli udzial nie tylko mieszkancy Warsza-
wy, ale takze mieszkancy innych miast i wsi. I tak 43% ogétu bioracych
w niej udzial stanowili mieszkancy Warszawy, 33% pielgrzyméw bylto miesz-
kancami innych miast, w 24% reprezentowani byli takze mieszkancy wsi.
Przedstawiony rozklad odpowiedzi nie potwierdza rozktadu uczestnictwa
w praktykach religijnych KoS§ciota. Potwierdza on natomiast inny rozkiad,
a mianowicie dotyczacy studentéw ksztalcacych sie w uczelniach warszaw-
skich. W pielgrzymce wzigl udzial nieco wiekszy odsetek studentéw pocho-
dzacych ze wsi w poréwnaniu do odsetka studentéw ze wsi studiujacych
w uczelniach warszawskich. W spos6b delikatny potwierdzila sie tutaj teza
o wiekszej religijnosci mieszkancéw wsi w stosunku do mieszkancéw miast,
zwlaszcza duzych.

Analizujac badang zbiorowo§é patniczg z punktu widzenia takiej zmien-
nej spolecznej, jaka jest pochodzenie spoleczne, latwo zauwazy¢, ze roz-
klad odpowiedzi jest zblizony do tego, jaki wystapil w kontekScie analizy
ze wzgledu na miejsce zamieszkania. W tym przypadku 49% uczestnikow
pielgrzymki legitymuje sie pochodzeniem inteligenckim, 34% robotniczym,
natomiast 18% rolniczym

Zamozno$§é, bogactwo to kolejna zmienna spoleczna stuzaca do cha-
rakterystyki uczestnikow pielgrzymki. Z zebranych danych empirycznych
wynika, ze 88% respondentoéw zdefiniowalo siebie jako osoby ani bogate,
ani biedne. Stowem - jako osoby, ktérym starcza érodkéw finansowych na
realizacje podstawowych potrzeb, ale jednocze$nie nie mogg sobie pozwolié
na zaspokajanie potrzeb wymagajacych wiekszych nakladéw finansowych.
Przeszlo co dziesiagty badany (11%) zadeklarowal, ze jest osoba zamozna,
a jedynie co setny (1%) z respondentéw okreslit siebie jako osobe biedna.
Uzyskane dane empiryczne wskazujg wyraznie, ze badana zbiorowo§¢ roz-
nila sie pod wzgledem zamoznosci od praktykujacych cztonkéw Kosciola,
a takze od polskiego spoleczenstwa w ogdlnosci. Zar6wno bowiem Koéciele,
jak i w spoleczenstwie wiekszy odsetek stanowig ludzie okreslajacy siebie
jako osoby biedne.
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Uczestnicy pielgrzymki to przede wszystkim studenci i uczniowie (78%).
Osoby pracujace stanowily 18% respondentéw, natomiast 4% poszukiwalo
pracy. Wér6d uczestnikow pielgrzymki nie byto zadnego emeryta lub renci-
sty, ale takze osoby nic nierobigce;.

Dokonujac charakterystyki uczestnikow pielgrzymki wazne jest poznanie
ich wiary religijnej. Z zebranych danych wynika, ze 99% respondentéw za-
deklarowalo, iz sa wierzacymi, natomiast zaledwie 1% uczestnikow okreslit
siebie jako osoby niewierzace. Deklaracje powyzsze sg $wiadectwem, ze uczest-
nictwo w pielgrzymece jest konsekwencjg wiary respondentéw i ich zwigzku
z Koéciolem. Mozna sadzi¢, ze pielgrzymka stanowi dla badanych pewne ogni-
wo w procesie formacji religijnej i realizacji wartoSci transcendentnych.

Kolejna zmienng dobrze charakteryzujaca religijno$é badanych jest ich
przynalezno§é do wspoélnoty religijnej w Koéciele. Zdecydowana wiekszo§é
respondentéw (68%) takag przynalezno§¢ zadeklarowala, natomiast 32%
stwierdzilo, ze nie przynalezy do zadnej wsp6lnoty. Na podstawie zebranych
danych empirycznych mozna stwierdzié, ze znaczacy odsetek badanych sta-
nowily osoby, ktore uczestnicza w réznych zinstytucjonalizowanych dziata-
niach Kosciola w trakcie calego roku. Wspélnoty te nie tylko realizuja cele
o charakterze charytatywnym, ale takze kulturalnym i o§wiatowym.

Uczestnicy interesujacej nas pielgrzymki w wiekszos$ci nie byli nowi-
cjuszami, ale patnikami z pewnym stazem i doSwiadczeniem pielgrzym-
kowym. 59% respondentéw w pielgrzymce uczestniczylo systematycznie,
21% bralo w niej udzial juz kilkakrotnie, natomiast 20% uczestniczylo po
raz pierwszy. Taki rozklad odpowiedzi jest §wiadectwem zjawiska, ze skiad
osobowy uczestnikéw pielgrzymki pod wzgledem spotecznym raczej nie
ulega zmianie, a faktycznie mamy do czynienia z naturalna pokoleniowg
wymiang uczestnikow. Cze$é oséb przestaje uczestniczyé, a cze§¢ zaczyna
uczestniczy¢. Najwiekszg zbiorowo§¢ stanowig wielokrotni uczestnicy piel-
grzymek.

5. Motywy i oczekiwania uczestnikow pielgrzymki

Z zebranych i poddanych analizie danych empirycznych wynika, ze
udzial respondentéw w pielgrzymce jest konsekwencja odczuwanej przez
nich potrzeby uczestnictwa w tej formie aktywnosci religijnej. Takiej od-
powiedzi udzielito az 71% badanych. 21% respondentéw zadeklarowalo, ze
przez uczestnictwo w pielgrzymce chcieli do§wiadezy¢ czego$ nowego. Dla
8% badanych pielgrzymka miala by¢ sprawdzianem charakteru patnika, re-
alizacja najwazniejszego celu lub sposobem przyjemnego spedzenia czasu.
Przedstawiony rozklad odpowiedzi §wiadczy o odczuwaniu przez przewaza-
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jacy odsetek respondentéw wewnetrznej potrzeby uczestnictwa, ktéra moze
wynika¢ z ich przekonan religijnych lub tez wyplywa z potrzeby doswiadcze-
nia pielgrzymiej wspdlnoty. Deklaracja §wiadczaca o potrzebie doSwiadcze-
nia czego§ nowego moze by¢ efektem nurtujacej w nich potrzeby doswiad-
czenia transcendencji w kontekscie pielgrzymkowym lub tez do§wiadczenia
wspolnoty pielgrzymkowe;j.

Inng zmienng dobrze opisujaca badang zbiorowo$¢ jest motywacja
udzialu w pielgrzymce. Zdecydowana wiekszo§¢ respondentéw stwierdzila,
ze motywem udzialu w pielgrzymce byla intencja religijna. 12% badanych
wskazato, ze ich udzial w pielgrzymce wynikal z motywacji poznawczych.
10% wyjasnilo, ze wzieli udzial w pielgrzymce bez specjalnej motywacji, na-
tomiast dla 9% motywem byla potrzeba bycia z innymi. Zaden z responden-
tow w kwestii motywu udzialu w pielgrzymece nie zadeklarowal, ze uczest-
niczy w niej z uwagi na potrzebe wzmocnienia fizycznego i zdrowotnego.
Uzasadnione jest zatem stwierdzenie, ze blisko trzy czwarte respondentéw,
podejmujac decyzje o udziale w pielgrzymce, kieruje sie motywami religijny-
mi, ktére moga by¢ rozumiane na wiele sposobow. Wazna tez role odgrywaja
wzgledy poznawcze, ale takze walory integracyjne pielgrzymowania. Dekla-
racja czeSci pielgrzymoéw o braku motywacji moze sugerowac, ze decydujac
sie na udzial w pielgrzymce chcieli oni do§wiadczy¢ czego§ nieznanego, co
moze okazac sie ciekawe i intrygujace.

Z powyzszymi danymi korespondujg zebrane dane empiryczne na temat
glownego celu pielgrzymki. Wynika z nich, ze dla 71% respondentéw celem
pielgrzymki jest sfera duchowa i religijna, dla 16% — sfera psychiczna, a dla
13% - sfera spoleczna i wspoélnotowa, podczas gdy dla 1% liczy sie sfera
sprawnos$ciowa i zdrowotna. Przedstawiony rozklad odpowiedzi uzasadnia
stwierdzenie, ze przewazajacy odsetek respondentéw za cel pielgrzymki
uznaje osiggniecie warto§ci duchowo-religijnych, rozumianych na wiele spo-
sob6w, a przeszlo jedna czwarta badanych poszukuje poprzez pielgrzymke
mozliwoéci realizacji wartoSci psychicznych i spolecznych.

7 przedstawionym wyzej rozkladem odpowiedzi koresponduja odpo-
wiedzi respondentéw na temat powodéw uczestnictwa w pielgrzymece.
Uzyskane dane empiryczne upowazniaja do stwierdzenia, ze czynnikiem
sklaniajacym do uczestnictwa w pielgrzymce sg szeroko rozumiane potrzeby
duchowe i religijne. Cheé zobaczenia i do$wiadczenia czego$ nowego sklania
do udzialu w pielgrzymce 23% respondentéw. Dla 6% badanych tym czyn-
nikiem jest che¢ sprawdzenia swojej odpornoéci na trudy i wysitek. Dla 5%
respondentéw powodem jest cheé¢ poznania nowych ludzi. Z przedstawio-
nego rozkladu odpowiedzi wynika, ze znaczacy odsetek badanych podejmuje
decyzje o udziale w pielgrzymce z powodéw religijnych i duchowych, a wiec
z powodow, ktore mozna uznaé za zgodne z rozumieniem pielgrzymki. Blis-
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ko jedna czwarta respondentéw kieruje sie checia poznania i do§wiadczenia
czego$ nowego, a to nowe moze obejmowaé zaréwno szeroko rozumiane
do$wiadczenie religijne, jak i pozareligijne.

6. Realizacja celow i oczekiwan uczestnikow pielgrzymki

Z zebranych i poddanych analizie danych empirycznych wynika, ze prze-
wazajacy odsetek respondentéw osiagnal cele i spelnil oczekiwania poprzez
udzial w pielgrzymce. Az 74% badanych potwierdzilo, ze pielgrzymka spelnita
ich oczekiwania, a 24% respondentow zadeklarowato, ze ich oczekiwania raczej
zostaly spetnione. Zaledwie 2% z pielgrzymo6w uznalo, ze oczekiwania raczej nie
zostaly spetnione. Zaden z badanych nie zadeklarowal, ze pielgrzymka w ogéle
nie spetnila poktadanych w niej oczekiwan. Na podstawie rozktadu odpowiedzi
mozemy stwierdzic, ze zakladane cele i oczekiwania zostaly w przewazajacym
odsetku spelnione. Jak sie wydaje, takze i to wypada uznaé za walor pielgrzym-
ki. Niewiele jest bowiem takich ludzkich aktywnoSci o tym i podobnym charak-
terze, w ktorych cele realizowane zblizone sg do celow zakladanych.

Dazac do bardziej szczegotowego poznania, w jakim zakresie zostaly
spelnione oczekiwania respondentéw przez pielgrzymke, poddano analizie
odpowiedzi na kolejne pytania. Wynika z nich, ze 76% badanych spelnilo
swoje oczekiwania odnoszace sie do sfery duchowo-religijnej, 13% zade-
klarowalo, ze ich oczekiwania spelnione zostaly w sferze poznawczej, 7%
wskazalo na sfere towarzyska, a 4% — na sfere sprawnos$ciowa i zdrowotng.
Zabrane dane empiryczne potwierdzaja wystepowanie znaczacej zbieznosci
oczekiwan zalozonych z efektami pielgrzymkowego do§wiadczenia.

Kolejng zmienng byta zmienna charakteryzujaca wplyw pielgrzymki na
j&j uczestnikow. Z zebranych danych empirycznych wynika, ze pielgrzymka
wplynie na zmiane ich zycia. Na odpowiedz ,raczej tak” i ,tak” wskazato
bowiem 1acznie 87% respondentéw. Jedynie 14% badanych poinformowalo,
ze pielgrzymka nie wplynie lub raczej nie wptynie na ich zycie. Na pod-
stawie rozktadu odpowiedzi upowaznieni jesteSmy do stwierdzenia, ze dla
wiekszo$ci uczestnikéw udzial w pielgrzymce jest niezwykle glebokim i zna-
czacym do$wiadczeniem. Bowiem niewiele w zyciu czlowieka jest takich do-
§wiadczen, ktore skutkujag §wiadoma zmiang dalszego zycia lub chocby jego
korekta. Mamy nadzieje, ze omawiana zmiana lub choéby korekta swego
zycia polega¢ bedzie na byciu lepszym i bardziej konsekwentnym w dosko-
naleniu sie w swym czlowieczenstwie.

Z analizy kolejnych danych empirycznych wynika, ze owa zmiana zycia
dla 44% badanych bedzie polegata na byciu lepszym dla drugiego czlowieka.
Dla 35% — na poglebieniu swojego zycia duchowego i religijnego, dla 14%
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- na dazeniu do wyeliminowania swoich niedoskonatosci spotecznych i psy-
chicznych, dla 5% - na wiekszym zaangazowaniu w prace (nauke). Zaden
z respondentéw nie wskazal, ze pielgrzymka spowoduje zmiane zycia w ob-
szarze dbalosci o zdrowie i sprawnoéc fizyczna.

Podsumowanie

W pielgrzymce wziely udzial przede wszystkim kobiety. Znaczng wiek-
sz0§¢ uczestnikow stanowily osoby w wieku 19-25 lat. Ponad polowa piel-
grzyméw byla studentami (studentkami). Doéé liczng zbiorowo§é tworzyli
uczniowie (uczennice) oraz osoby z wyzszym wyksztalceniem. Niespetna po-
towa respondentéw mieszkala w Warszawie, podczas gdy niewiele mniegjsza
liczebnie grupa oséb — w innym mieécie. Niemal polowa badanych legitymo-
wala sie inteligenckim pochodzeniem spolecznym. Prawie wszyscy uczest-
nicy byli osobami §rednio zamoznymi. Nieco ponad polowa respondentow
studiowala, a do§¢ duza zbiorowo§¢ uczyla sie. Niemal wszyscy — to osoby
wierzace. Wiekszo§é nalezata do jakiej$ wspélnoty religijnej. Ponad polowa
systematycznie od wielu lat uczestniczyta w pielgrzymce.

Wiekszoéé respondentéw wzieta udzial w pielgrzymece ze wzgledu na
potrzebe uczestnictwa w niej. Dos§¢ znaczna zbiorowo$é przez pielgrzymo-
wanie chciala do§wiadczyé czego$§ nowego. Dla znacznej wiekszoSci uczest-
nikow gléwna motywacja pielgrzymowania byla intencja religijna. Nie-
wielka zbiorowo§¢ kierowala sie wzgledami poznawczymi. Podczas gdy dla
duzej wiekszoéci respondentéw glowny cel pielgrzymki wigzal sie ze sferg
religijng i duchowa, niewielka zbiorowo$é deklarowata, iz byl on zwigza-
ny ze sferg psychiczna; nieco mniej oséb wskazywalo na sfere spoleczng
i wspoélnotowa.

Pielgrzymka pozwolila osiggnaé cele i spelnié¢ oczekiwania wiekszosci
uczestnikéw. W opinii znacznej wiekszoSci oczekiwania w najwyzszym stop-
niu spelnione zostaly w sferze duchowej i religijnej. Nieduza zbiorowo§¢ za-
deklarowala sfere poznawcza. Pielgrzymka wplyneta na dalsze zycie prze-
wazajacego odsetka uczestnikow pielgrzymki. Po pielgrzymce prawie polowa
respondentéw uznala, ze nalezy by¢ lepszym dla drugiego czlowieka. Nieco
mniejsza zbiorowosé postanowilta poglebi¢ swoje zycie duchowe i religijne.
Nieduza liczba oséb doszta do wniosku, ze chce dazy¢ do wyeliminowania
swoich niedoskonatosci spolecznych i psychicznych.

Na podstawie zebranych i poddanych analizie danych empirycznych
mozna sformulowaé nastepujace wnioski o charakterze poznawczym. Oto
one:
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Uczestnicy pielgrzymki to specyficzna zbiorowo§¢ pod wzgledem cech
spoleczno-demograficznych. Charakterystyka tej zbiorowoSci jest odmienna
od charakterystyki zbiorowosci wiernych uczestniczacych w praktykach re-
ligijnych Koéciota.

Gléwnym celem, jaki sobie stawiajg uczestnicy pielgrzymki, jest realiza-
cja wartosci ze sfery duchowej i religijnej. Podobne sa tez ich oczekiwania,
ktore polegaja na doswiadczeniu duchowym i religijnym. Niewielkie znacze-
nie maja inne cele i motywy, natomiast cele i motywy dotyczace sfery zdrowot-
nej i sprawnoS§ciowej zostaly przez uczestnikow catkowicie zmarginalizowane.
Zatem uczestnicy traktujg pielgrzymke przede wszystkim jako ogniowo pro-
cesu wychowawczo-formacyjnego i do§wiadczenia duchowo-religijnego.

Pielgrzymka jest glebokim do$wiadczeniem duchowym i religijnym dla
uczestnikéw. Pozwala na realizacje stawianych celéw oraz oczekiwan, ale
przede wszystkim wplywa na podjecie decyzji o zmianie sposobu zycia. Owa
zmiana polega przede wszystkim na postanowieniu bycia lepszym dla dru-
giego czlowieka oraz na poglebieniu swego zycia duchowego i religijnego.
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Abstract

Sociological characteristics of the participants of the
Warsaw Academic Metropolitan Pilgrimage to Jasna Goéra

The main aim of the study was getting to know sociological characteristics of participants of
the Warsaw Academic Metropolitan Pilgrimage to Jasna Goéra.

The researched collectivity was a randomly chosen group of 136 participants of the discussed
pilgrimage. The study was based on the diagnostic survey method which is one of the most
popular methods of social research.
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It comes from the collected and analyzed data that the majority of the participants of the above
mentioned pilgrimage were young women from middle-income families who learned at school
or studied. The survey revealed also that a considerable part of them lived in Warsaw and they
had been pilgrimaging to Jasna Géra systematically for many years. The aim of the pilgrimage
for the majority of the participants was realization of a spiritual need and a definite religious
intention. The need for participation in pilgrimages occupied the most important place in the
pilgrims’ lives. The pilgrimage not only made it possible for participants to realize the formu-
lated aims but it also contributed to a change in their lives which consists in being better for
other people and deepening of their own spiritual and religious lives.

Key words: pilgrimage, characteristics of participants, sociology
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ASPEKTY RELIGIJNE W PODROZACH
KULTUROWYCH OSOB STARSZYCH
(NA PRZYKLADZIE SLUCHACZY UTW I ATW
W POZNANIU)

Karolina Buczkowska*

Zarys tresSci: Artykul zostal przygotowany na podstawie badan ankietowych, przeprowadzo-
nych wéréd sluchaczy Uniwersytetu Trzeciego Wieku (UTW) oraz Akademii Trzeciego Wieku
(ATW) w Poznaniu. Uzyskane wyniki pozwolily stwierdzi¢, ze wyjazdy tych os6b mozna na-
zwac¢ wyprawami kulturowymi, a ich samych — turystami kulturowymi. Ponadto wykazano, ze
interesujg sie oni r6znymi religiami i zwiedzajg miejsca oraz obiekty zwigzane z nimi, jednak
w ich kulturowych wyprawach aspekty religijne nie dominujg. W artykule autorka przybliza
tez dylematy terminologiczne w zakresie nazewnictwa turystyki religijnej i turystyki poznaw-
czej religii.

Slowa kluczowe: turystyka kulturowa, turystyka religijna, turysta kulturowy, osoby starsze,
UTW

Wprowadzenie

Prowadzone wspélczeénie réznorodne badania nad uczestnikami tury-
styki kulturowej wykazuja, ze w znacznej czeSci sg to osoby starsze. Wedlug
naukowcow z amerykanskiego Uniwersytetu Wiktoria, turysci kulturowi sa
zazwyczaj dojrzali — sg to osoby powyzej piecdziesigtego i sze§édziesigtego
roku zycia, z wyzszym wyksztalceniem, na emeryturze lub zajmujace kie-
rownicze stanowiska badz pelnigce inne odpowiedzialne zawodowe funkcje
[Johnson 2010]. Potwierdzajg to inne badania, zgodnie z ktérymi np. w USA
aktywnoéci kulturowe podejmujg przede wszystkim tury$ci w wieku 45-65
lat (w szczegdlnoSci kobiety), poniewaz sg w szczytowym okresie przyswaja-
nia wiedzy, posiadajg odpowiedni przychdd finansowy, ktérym moga dowol-
nie dysponowa¢ oraz czas, ktéry moga poswieci¢ na aktywnosci kulturalne
i podroéze [Lord 1999, s. 5]. W przypadku Europy dane z badan francuskich

* Dr, Akademia Wychowania Fizycznego w Poznaniu, Wydzial Turystyki i Rekreacji — Za-
kiad Kulturowych Podstaw Turystyki; e-mail: turystykakulturowa@interia.pl.
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Barbiera [2005, s. 101-102] pokazaly, ze wéréod turystéw kulturowych w tym
kraju dominuja takze osoby powyzej piecdziesigtego roku zycia, gléwnie
emeryci, a ponadto osoby z wyzszym lub Srednim wyksztalceniem, najcze-
§ciej kobiety.

Aby scharakteryzowaé udzial os6b starszych w turystyce kulturowe;j
w Polsce, przeprowadzone zostaly przez autorke tego artykulu badania
ankietowe wérod stuchaczy Uniwersytetu Trzeciego Wieku (UTW) oraz
Akademii Trzeciego Wieku (ATW) w Poznaniu, poniewaz wla$nie te osoby
odpowiadajg profilom turystéw kulturowych z innych krajow!. Responden-
tow zapytano o réznorodne zagadnienia zwigzane z wybranymi aspektami
podrézy kulturowych, w tym o obecnoéé i znaczenie w nich aspektow reli-
gijnych, jako ze od lat turystyka religijna i pielgrzymki utrzymuja sie wérod
najpopularniejszych rodzajéow turystyki.

Samo zagadnienie turystyki kulturowej, zwigzanej z odwiedzaniem
obiektow religijnych przez osoby o réznych motywacjach i pogladach religij-
nych, od pewnego czasu jest szeroko dyskutowane przez rézne $rodowiska
badawcze (brak jednolitego nazewnictwa i podejScia), dlatego tez w artykule
przytoczone zostana najwazniejsze opinie.

W artykule jest mowa o osobach starszych. Pojeciem tym obejmuje
autorka wszystkie osoby, ktére zgodnie z kategoriami wiekowymi Swia-
towej Organizacji Zdrowia (WHO) wkroczyly juz w okres staro$ci, nazy-
wanej tez ,trzecim wiekiem”. Wyrézniamy tu: wiek przedstarczy (osoby
w wieku 45-59 lat), wczesna staro§¢ (60-74 lat), p6zna staros§é¢ / wiek
starczy (75-89 lat) oraz dlugowiecznoéé (powyzej 90. roku zycia) [Nowic-
ka 2006, s. 18].

! Wyniki badanh zaprezentowane zostaly w dalszej czeSci pracy. Kwestionariusz ankiety,
ktérym autorka postuzyla sie do przeprowadzenia tych badan, jest zmodyfikowang wersjg
kwestionariusza, ktérego uzyla do swoich badan habilitacyjnych.

Uniwersytet Trzeciego Wieku (UTW) w Poznaniu powstal w 1979 r. Jego stuchaczami sg
emeryci i renciéci. Do gléwnych zadan Uniwersytetu nalezy m.in. ustawiczne ksztalcenie senio-
réw, stymulowanie ich rozwoju osobistego oraz rozwijanie sprawnoSci intelektualnej i fizycz-
nej. Swa dzialalno§é realizuje poprzez udzial cztonkéw w wykladach i seminaryjnych zajeciach
z réznych dziedzin naukowych oraz w sekcjach naukowych, kulturalnych i fizyczno-ruchowych,
a takze kotach zainteresowan [http:/www.utw.poznan.pl]. Liczba stuchaczy UTW w roku aka-
demickim 2009/10 wynosilta ok. 1200.

Akademia Trzeciego Wieku dziata przy Wyzszej Szkole Nauk Humanistycznych i Dzien-
nikarstwa. Oferta Akademii skierowana jest do os6b w wieku 50+, ktére sg zainteresowane
wlasnym rozwojem. Czlonkowie ATW uczestniczg w wykladach specjalistow z réznych dzie-
dzin, zajeciach seminaryjnych w 27 sekcjach zainteresowan, lektoratach jezykow obcych, a tak-
ze w wydarzeniach kulturalno-artystycznych i spotkaniach z osobami znanymi z zycia pu-
blicznego, organizowanych przez Uczelnie [www.atw.wsnhid.pl]. W roku akademickim 2009/10
w zajeciach organizowanych w ramach ATW uczestniczylo okoto 700 stuchaczy.
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1. Turystyka kulturowa do miejsc i obiektéw religijnych -
dylematy terminologiczne

Religia powszechnie uznawana jest za cze$¢ skladowa kultury, dlate-
go tez turystyka religijna jest przez wielu badaczy i praktykéw traktowana
jako jedna z form turystyki kulturowej. W zwigzku z jej wielowiekowg tra-
dycja oraz olbrzymim zasiegiem i rozmiarem, czesto traktowana jest takze
jak odrebny rodzaj turystyki. Od wielu lat naukowcy zastanawiajg sie nad
zalezno§ciami na linii religia-kultura, prébujac ustali¢ wspdlne nazewnic-
two i ujednolici¢ znaczenie motywacji duchowych i poznawczych w kontak-
cie turystow z religia, co jednak nie jest proste, a zapewne okaze sie nawet
niewykonalne.

Nad tym problemem zastanawiala sie na poczatku lat dziewieédziesig-
tych ubiegtego wieku V.L. Smith [Rozycki 2009, s. 158-159], konstruujac
0$ réznorodnosci i zmienno$ci motywow podrbézowania, ktére mogg prze-
chodzi¢ od pielgrzymki do podrézy turystycznej i odwrotnie (ryc. 1). Nie-
jako na dwoéch przeciwleglych biegunach osi V.. Smith umieS§cita sacrum
(pielgrzymowanie) i profanum (turystyke), pomiedzy ktérymi znalazly sie
mozliwe kombinacje tych dwoch skrajnych poje¢ — do ich zdefiniowania
wprowadzono termin ,turystyka religijna”. Pielgrzymowanie zostalo przez
VL. Smith zdefiniowane jako ‘udawanie sie do miejsc §wietych z pobudek
czysto lub niemal wyltgcznie duchowych, religijnych’, natomiast turystyka
religijna jako ‘wyjazdy do miejsc §wietych z nastawieniem poznawczym,
krajoznawczym, a czasami takze duchowym’. Stopien zaangazowania du-
chowego w kazdej z tych dwoch form moze byé rézny, w zaleznoéci od stop-

Pielgrzymowanie Turysiyka religijna Turystyka
A B cC D E
Sacrum Wiara’' $wieckie poznanie Profanum

Al Pohoiny pidgrzym D. Turysta > Pielorzym
E. Pielgrzym > Turysta E. Swiecki turysta
C. Pielgrzym = Turysta

Rye. 1. Kontinuum wystepujgce na osi pielgrzymowanie-turystyka

Zrédto: P. Rézycki, Turystyka religijna i pielgrzymkowa [w: Buczkowska, Mikos Rohrscheidt
von, red. 2009, s. 158].
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nia poboznosci, motywacji i wielu innych czynnikéw. Trzecig formg podrozy

do miejsc §wietych jest zaznaczona na osi turystyka, ktorg mozna nazwaé

turystyka (w domys§le kulturows), gdyz wyjazdy realizujg osoby niemajace
nastawienia religijnego, a czasami wrecz poznajace inne, obce sobie religie,
traktowane jako sfera kulturowa, a nie sfera ducha.

Wedlug A. Jackowskiego, zajmujacego sie w Polsce naukowo od wielu
lat podrézami do miejsc zwigzanych z religia oraz jego wspolpracownikéw
[Jackowski, Ptaszycka-Jackowska, Soljan 2002, s. 55-56], wyrdzniamy trzy
odrebne motywy wyjazdow do miejsc religijnych (podzial koresponduje z po-
gladami V.L.. Smith):

1) motyw wynikajacy tylko z pobudek religijnych (motyw ten najczeSciej
dotyczy pielgrzymek) — mowa wtedy o turystyce religijnej (pielgrzymka
stanowi jej swoistg forme);

2) motyw religijno-poznawczy — mowa wtedy o turystyce religijnej;

3) motyw wynikajacy z pobudek pozareligijnych (poznawezych, rozrywko-
wych) — wyjazd taki rozpatruje sie wowczas w sposéb bardziej ogélny,
w kontekscie turystyki kulturowe;.

Roéowniez u K. Michalowskiego [2003, s. 181] mozna znalezé podobny
punkt widzenia. Wprowadzajac okreslenie ,,podréze do miegjsc kultu religij-
nego”, wprowadzit ich podzial na trzy kategorie:

1) pielgrzymke — w jej ramach uwzgledniajac tzw. turystyke specjalistycz-
na, czyli podréze chorych w celu cudownego uzdrowienia oraz turystyke
pielgrzymkows — wedrowke w celu modlitwy i pokuty (w kategorii tej
dominuje motyw religijny);

2) turystyke religijng (obecny tu zaré6wno motyw religijny, jak i poznaw-
czy);

3) turystyke kulturowa (motyw poznawczy).

Mikos von Rohrscheidt [2010, s. 169-170] sugeruje, ze ,liczne wypra-
wy, w ktorych programach pojawiaja sie miejsca i obiekty zwigzane z re-
ligig (zwlaszcza zabytkowe i monumentalne koscioly i klasztory), choé
nie sg one gléwnym celem podrézy, trudno nazwaé po prostu turystyka
religijng”. Dlatego tez wyré6znia turystyke kulturowo-religijng, obejmujac
tym terminem podréze podejmowane z motywoéw poznawczych, ktérych
gléwnym celem sg miejsca zwigzane z historig religii oraz miejsca kultu re-
ligijnego. Podréze podejmowane z motywow religijnych, ktérych gtéwnym
celem sg miejsca kultu religijnego, wydarzenia o charakterze religijnym
oraz obiekty sakralne nazywa z kolei Mikos von Rohrscheidt turystyka re-
ligijno-pielgrzymkowa — okreslenie to jednak zostalo przez A. Jackowskie-
go zakwestionowane i uznane za ,,patologie pojeciowa”, albowiem wedlug
niego pielgrzymka powszechnie uznana jest za specyficzng forme turysty-
ki religijnej [Jackowski 2010, s. 18].
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Wedtug A. Wilkonskiej [2010, s. 62] turystyka religijna to ,,jedna z form mi-
gracji turystycznych, podczas ktérych wylacznie badZz w powigzaniu z innymi
motywami podrézy pojawia sie cel religijny, polaczony z aktami kultu religijne-
go”. Nie wiemy jednak, co badaczka rozumie pod pojeciem celu religijnego i jak
okre§la podroéze do miejsc kultu religijnego tylko o charakterze poznawczym.

Z kolei B. Vukonié [za: Jackowski 2010, s. 30-31] uwaza, ze turysty-
ka religijna moze by¢ podejmowana jedynie przez homo turisticus religio-
sus, czyli osoby wierzace, podrézujace w celach religijnych, a przejawia sie
w trzech formach, tj. jako:

1) pielgrzymki (wedréwki do miejsca Swietego),

2) uczestnictwo w wyjazdach do sanktuarium z okazji znaczacych uroczy-
stosci religijnych,

3) podréze majace na celu nawiedzanie waznych oérodkéw religijnych pod-
czas wyjazdow turystycznych.

W zaleznoéci od pogladéw religijnych turystow uczestniczacych w wy-
jazdach do miejsc kultu religijnego K. Buczkowska [2008, s. 53] dokonata
nastepujacych rozgraniczen:

1) wyjazdy wyznawcow danej religii do miejsca/miejsc jej kultu, w trakcie
ktorych osoby te uczestnicza w nabozenstwie religijnym oraz zwiedzaja
towarzyszacy miejscu kultu kompleks zabudowan (czesto zawierajacy
muzeum lub wystawe), a takze poznaja miejscowos¢, w ktorej obiekt ten
sie znajduje — wyjazdy takie stanowig kwintesencje turystyki religijnej;

2) wyjazdy wyznawcow jednej religii do miejsca/miejsc kultu innej religii,
podczas ktorych zwiedzaja oni znajdujace sie tam obiekty oraz zapo-
znajg sie z cechami tegoz wyznania, czasami takze uczestniczg w na-
bozenstwie; wyjazdy te odbywajg sie w atmosferze ekumenizmu badz
tolerancji religijnej i kulturowej i mozna je zaliczy¢ (zaleznie od stopnia
zaangazowania duchowego turysty) zar6wno do turystyki religijnej, jak
tez uja¢ w ramy ogélnie pojetej turystyki kulturowej (autorka artykulu
nazywa ja obecnie turystyka poznawczg religii);

3) wyjazdy agnostykow lub osob niewierzacych do miejsc kultu wybranej
religii, ukierunkowane na zwiedzanie znajdujacych sie tam obiektéw
oraz zapoznanie sie z cechami danego wyznania, czasami takze z mozli-
woscig uczestnictwa w nabozenstwie; wyjazdy te — odbywajace sie w at-
mosferze tolerancji religijnej i kulturowej — zalicza sie do ogélnie pojete;j
turystyki kulturowej (autorka artykulu nazywa jg obecnie turystyka
poznawcza religii).

Nie mamy jednak do czynienia — wedlug K. Buczkowskiej — ani z tury-
styka religijna, ani nawet z kulturowa w przypadku wyjazdéw wyznawcow
jednej religii do miejsca/miejsc kultu innej religii badz agnostykow lub o0s6b
niewierzacych do miejsca/miejsc kultu wybranej religii, ktorych program
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obejmuje jedynie powierzchowne zwiedzanie danego miejsca, niepolaczone
z checig zapoznania z cechami tegoz wyznania, w atmosferze pozbawionej
poczucia tolerancji religijnej i kulturowe;.

2. Charakterystyka badanej proby

Badania nad aspektami religijnymi podrézy kulturowych oséb starszych
przeprowadzone zostaly w Poznaniu wéréd 181 stuchaczy Uniwersytetu Trze-
ciego Wieku (UTW) oraz Akademii Trzeciego Wieku (ATW). Dopuszczalny
blad szacunku (E) wynidst 0,07. Badani mieli wypelni¢ kwestionariusz ankie-
ty, zawierajacy 17 pytan zamknietych i otwartych. W metryczce zamieszczono
zmienne, ktére mogg mie¢ bezpoéredni lub posredni wplyw na zainteresowania
kulturowe ankietowanych podczas podrézy (zwlaszcza wyksztalcenie, liczba
odwiedzonych krajow, czy tez byte lub obecne zatrudnienie w sektorze kultury).

Tabela 1. Ple¢ ankietowanych

Pleé
Liczba Procent
Kobieta 159 91%
Mezczyzna 16 9%
SUMA 175 100%
(danych nie podalo 6 os6b)

Zrédlo: badania wlasne.

91 procent ankietowanych oséb (spo$réd wszystkich respondentéw,
ktorzy okreslili swojg pleé¢) stanowily kobiety, bowiem to wlasnie one sg
w znacznej mierze stuchaczkami UTW/ATW (tab. 1).

Wsréd osob, ktore ujawnily swdj wiek, polowe stanowity osoby liczace
56-65 lat, a wiec w wieku przedstarczym oraz w pierwszej fazie wczesnej
staroéci, natomiast ponad jedna trzecig osoby w wieku 66-75 lat — w drugiej
fazie wieku wczesnej starosci. 13% ankietowanych bylo w wieku ponad 75
lat — w wieku starczym (tab. 2).

Trzy czwarte ankietowanych jest juz na emeryturze i nie pracuje zawo-
dowo, natomiast prawie co pigta osoba dorabia do emerytury. Jedynie 1%
ankietowanych pracuje nadal zawodowo (tab. 3).

Ponad potowa badanych stuchaczy (spoéréd wszystkich, ktorzy wskazali
swoje wyksztalcenie) posiada wyksztalcenie wyzsze, a 42% zadeklarowalo
wyksztalcenie érednie. Nieznaczny odsetek posiada wyksztalcenie podsta-
wowe lub zawodowe (tab. 4).
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Tabela 2. Wiek ankietowanych

Tabela 4.

Wiek
Liczba Procent
50-55 lat 2 1%
56-65 lat 89 51%
66-75 lat 62 35%
powyzej 75. roku zycia 23 13%
SUMA 176 100%
(danych nie podalo 5 os6b)
Zrédto: badania wlasne.
Tabela 3. Aktualna sytuacja zawodowa ankietowanych
Aktualna sytuacja zawodowa
Liczba Procent
Emeryt, niepracujacy 136 75%
Emeryt, pracujacy 32 18%
Rencista, niepracujacy 9 5%
Rencista, pracujacy 0 0%
Osoba pracujaca zawodowo 1%
SUMA 178 100%
(danych nie podaly 3 osoby)
Zrédlo: badania wlasne.
Wyksztalcenie ankietowanych
Wyksztalcenie
Liczba Procent
Wyzsze zawodowe lub magisterskie 95 54%
Srednie 75 42%
Podstawowe lub zawodowe 7 4%
SUMA 177 100%
(danych nie podaly 4 osoby)

Zré6dlo: badania wlasne.
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Tabela 5. Stan cywilny ankietowanych

Stan cywilny
Liczba Procent
Mezatka/zonaty 79 45%
Panna/Kawaler (zyjacy samotnie) 21 12%
Wdowa/Wdowiec (zyjacy samotnie) 66 38%
Panna/Kawaler lub Wdowa/Wdowiec (zyjacy w zwigzku) 9 5%
SUMA 175 100%
(danych nie podalo 6 os6b)
Zrédlo: badania wlasne.
Tabela 6. Miejsce zamieszkania ankietowanych
Miejsce zamieszkania
Liczba Procent
Wies 9 5%
Miasto do 50 tys. 13 7%
Miasto 50-200 tys. 0 0%
Miasto pow. 200 tys. 7 4%
Poznan 151 84%
SUMA 180 100%
(danych nie podala jedna osoba)

Zrédlo: badania wlasne.

Polowa 0s6b (sposréd wszystkich, ktore wskazaly swgj stan cywilny)
zyje w zwigzkach formalnych lub nieformalnych, a polowa samotnie (tab. 5).

Zdecydowana wigkszo$¢ badanych zamieszkuje Poznan, a jedynie po
kilka procent oséb mieszka na wsi, w miesécie do 50 tys. mieszkancoéw oraz
mieécie powyzej 200 tys. mieszkancow (tab. 6).

Wéraod osoéb, ktore odniosty sie do kwestii swoich zawodowych powigzan
z kultura, zaledwie co pigta byla lub jest zatrudniona w sektorze kultury
(tab. 7).

W grupie osob, ktore podaly liczbe dotychczas odwiedzonych krajow, co
trzeci ankietowany odwiedzil dotad 4-8 krajow, co pigty byl w 9-13 kra-
jach oraz tyle samo os6b odwiedzilo 1-3 krajow. Sposrod respondentow 12%
procent 0s6b bylo juz w ponad 20 krajach (tabela 8). Dane te ukazuja duze
do$wiadczenie podréznicze badanych stuchaczy UWT/ATW.
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Tabela 7. Obecne lub byte zatrudnienie ankietowanych w sektorze kultury

Obecne lub byte zatrudnienie w sektorze kultury

Liczba Procent
Tak 33 20%
Nie 136 80%
SUMA 169 100%
(danych nie podalo 12 osdb)
Zrédto: badania wlasne.
Tabela 8. Liczba odwiedzonych krajow przez ankietowanych
Liczba odwiedzonych krajow
Liczba Procent
0 1 1%
1-3 34 19%
4-8 65 37%
9-13 37 21%
13-20 21 12%
powyzej 20 17 10%
SUMA 175 100%
(danych nie podalo 6 o0s6b)

Zrédlo: badania wlasne.

3. Specyfika podrozy kulturowych stuchaczy UTW/ATW

(wyniki badan)

61

W przeprowadzonych badaniach respondentom zadano szereg pytan po
to, by ustali¢, na ile podejmowane przez nich podréze i wyjazdy majg cha-

rakter kulturowy i jakie miejsce zajmuje w nich religia.

Przystepujac do interpretacji wynikoéw zalozono wstepnie, ze stuchacze
UTW/ATW (ze wzgledu m.in. na swoj wiek, wyksztalcenie i liczbe odwiedzo-
nych krajow) sg turystami kulturowymi, ze interesuja sie kultura i ze religia
stanowi dla wiekszo$ci z nich znaczacy element ich podrézy (zalozono tak ze
wzgledu na duzg liczbe praktykujgcych katolikow w Polsce, zwlaszcza wsrod
0s6b starszych). Szczegbéltowe wyniki badan zawarte sg ponizej.
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Pierwsze z zalozen okazalo sie catkowicie trafne, poniewaz 60% ankie-
towanych podato, iz kultura odwiedzanych miejsc interesuje ich w stopniu
znacznym, a pozostale 40%, ze w stopniu $rednim. Nikt nie zaznaczyl opcji:
w stopniu minimalnym czy zerowym (wykres na ryc. 2).

Zainteresowanie kultura odwiedzanych miejsc

0% 0%

60% ,znaczne

Rye. 2. Stopien zainteresowania kulturg odwiedzanych miejsc

Zré6dlo: badania wlasne.

W odwiedzanych miejscach respondentéw interesuja najbardziej zabytki
— wskazalo tak 83% osob. Na kolejnym miejscu znalazly sie historia i miejsca
historyczne — maja znaczenie dla 62% os6b. Ponad polowa ankietowanych
(52%) interesuje sie muzeami i galeriami sztuki, a prawie polowa z nich (49%)
- kuchnia regionalna. Dla co czwartego badanego w odwiedzanych miejscach

Zabytki 83%
Historia i miejsca historyczne
Ludze —ich styl Zzycia, tradycja
Muzea, galerie sztuki

Kuchnia

Religia i obiekty religijne

Fiesty, festiwale i inne imprezy kulturalne

Muzyka, taniec
Wspotczesna architektura
Teatry, kina 6%
Jezyk 6%
Inne §1%

0% 10% 20% 30% 40% 50% 60% 70% 80% 90%

Ryec. 3. Aspekty kultury, ktore interesujg badanych w odwiedzanych miejscach

Zrédto: badania wlasne.
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znaczenie ma takze religia i obiekty religijne oraz fiesty, festiwale i inne im-
prezy kulturalne. Na dalszych miejscach wskazano muzyke i taniec, wsp6i-
czesng architekture, teatry i kina oraz jezyk (wykres na ryc. 3).

Polowa badanych kazdorazowo starannie wybiera nowe miejsca podro-
zy, a jedna trzecia jezdzi w sprawdzone miejsca. Co piaty badany jednak ma
plan miejsc do odwiedzenia i konsekwentnie go od lat realizuje. Takze co
piaty wybiera te miejsca przypadkowo (22%) (wykres na ryc. 4).

Starannie wybieram kazdorazowo nowe miejsca 50%

Jezdze w sprawdzone miejsca

Przypadkowo wybieram miejsca wyjazdéw

Mam plan miejsc do odwiedzenia i
konsekwentnie go od lat realizuje

0% 10% 20% 30% 40% 50%

Rye. 4. Spos6b wyboru miejsc docelowych wyjazdow
Zrédlo: badania wlasne.

W trakcie podrézy ankietowani najchetniej zwiedzaja powszechnie zna-
ne obiekty opisywane w przewodnikach i katalogach, czyli tzw. perelki, jed-
noczesnie poszukujac osobliwoéci kulturowych (np. mato znanych obiektéw

Qblekty/
Perelkl”| misjscamalo
poszukhvanla z:';;‘:
osobllwoscl

60%

Powszechnie
znane . peretki”
28%

Rye. 5. Obiekty/miejsca zwiedzane przez ankietowanych najchetniej

7rédto: badania wlasne.
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czy miejsc) — zadeklarowalo to 60% os6b. Kolejne 28% oséb lubi zwiedzaé
popularne ,peretki”, natomiast 12% - obiekty i miejsca malo znane, a bar-
dzo ciekawe, ktore wyszukuja samodzielnie (wykres na ryc. 5).

Prawie potowa badanych stuchaczy UTW/ATW (41%) wyjezdza na im-
prezy turystyczne organizowane wlasnie przez Uniwersytet lub Akademie
- wyjazdy te maja zawsze temat wiodacy i solidnie przygotowany program
turystyczny — a 38% preferuje sprawdzone biura podrézy. Co pigtemu ankie-
towanemu wyjazdy organizuje rodzina lub przyjaciele, badz tez zajmuje sie
tym samodzielnie. Jedynie 7% badanych udaje sie na wyjazdy organizowane
przez Kosciol. Niewiele 0s6b podrézuje wykorzystujac poSrednictwo m.in.
klubu seniora, innych organizatoréw, przypadkowo wybranych biur podrozy
czy NFZ-etu i PFRON-u (wykres na ryc. 6).

Uniwersytet/Akademia Trzeciego Wieku 41%
Sprawdzone biura podrézy 38%

Rodzina

Ja sam/a

Przyjaciele, znajomi

Kosciot

Klub Seniora lub inny klub
4%
3%
3%
OI% Sé/u 10I% 15I% 20“% 25% 30% 35% 40%

Inne organizacje
Przypadkowo wybrane biura podrézy
NFZ, PFRON

Ryec. 6. Organizatorzy wyjazdéw respondentow

Zrédto: badania wlasne.

Najczesciej wybieranymi przez ankietowanych miejscami noclegowymi
sa mate hotele i pensjonaty, gdyz nocuje w nich az 68% ankietowanych. Ko-
lejne miejsca noclegowe wybiera juz znacznie mniejszy odsetek oséb — w du-
zych kompleksach hotelowych nocuje 27% badanych, w hostelach i schro-
niskach turystycznych 17%, w domach pielgrzyma 13%, u przyjaciét lub
rodziny 10%. Jedynie 3% os6b wybiera na nocleg hotele znajdujace sie w za-
bytkowych obiektach: zamkach, patacach czy kamienicach — ma tu zapewne
znaczenie aspekt ekonomiczny (wykres na ryc. 7).

Nie liczac kosztow zakwaterowania, jedzenia i przejazdow, ankietowani
najchetniej w trakcie podrézy wydaja pienigdze na bilety wstepu do obiek-
tow turystycznych — koszty takie ponosi az 69% os6b. Prawie polowa oséb
(43%) kupuje pamiatki dla siebie. 36% o0s6b wydaje pienigdze na bilety wste-
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W matych hotelach i pensjonatach éB%
W duzych kompleksach hotelowych

W hostelach i schroniskach turystycznych
W domach pielgrzyma

U przyjaciét, rodziny

Na campingach

W gospodarstwach agroturystycznych 4%

Inne 4%,

W hotelach znajdujgcych sie w zabytkowych

0,
obiektach: zamkach, patacach, kamienicach 3%

0% 10% 20% 30% 40% 50% 60% 70%

Rye. 7. Najczeéciej wybierane miejsca noclegowe

Zré6dlo: badania wlasne.

Bilety wstepu do obiektéw turystycznych 69%
Pamigtki dla siebie

Bilety wstepu na wydarzenia kulturalne
Prezenty dla rodzinyi przyjaciét

Zabiegi sanatoryjne, kosmetyczne
Zakupy

Imprezy towarzyskie

Przedmioty kultu religijnego

Datki

Inne | 0%

Hazard | 0%

0% 10% 20% 30% 40% 50% 60% 70%

Ryec. 8. Najczestsze wydatki respondentéw w trakcie podrézy (nie liczac kosztow zakwatero-
wania, jedzenia i przejazdow)

Zrédlo: badania wlasne.

pu na wydarzenia kulturalne, a 34% — na prezenty dla rodziny i przyjaciol.
Kolejne wydatki (deklarowane przez mniej niz 10% oséb) przeznaczone sg
na zabiegi sanatoryjne i kosmetyczne, zakupy, imprezy towarzyskie, dat-
ki. Jedynie 4% respondentéw chetnie kupuje przedmioty kultu religijnego.
Nikt nie wydaje pieniedzy na hazard (wykres na ryc. 8).
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Pamiatkami przywozonymi z podrézy przez respondentéw sg przede
wszystkim fotografie — to pamigtka dla 84% oséb. Polowa ankietowanych
za souvenir uznaje foldery, ulotki i mapy. Co czwarty ankietowany lubi wra-
ca¢ do domu z pocztéwkami, zakupionymi albumami czy ksigzkami, miej-
scowym rekodzietem lub lokalnymi produktami zywno§ciowymi, biletami
wstepu do zwiedzanych obiektow i/lub muszlami, kamieniami itp. dobrami
natury zbieranymi samodzielnie. Jedynie 7% respondentéw traktuje jako
pamigtke z podrézy przedmioty i wyroby o charakterze lokalnym pocho-
dzace jednak z produkcji masowej, a 6% — dewocjonalia. Tylko 3% oséb nie
przywozi zadnych pamigtek (wykres na ryc. 9).

Fotografie

Foldery, ulotki, mapki

Pocztéwki

Ksigzki, katalogi, albumy zakupione

Przedmioty i wyroby o charakterze lokalnym — rekodzeto, produkty
Zzywnosciowe

Bilety wstepu ze zwiedzonych obiektow

Musze, kamienie i inne dobra natury, zbierane samodzelnie

Przedmioty i wyroby o charakterze lokalnym - pochodzgce z
produkcji masowej

Dewocjonalia
Nie przywoze zadnych pamigtek

Inne

T T T T T T T
0% 10% 20% 30% 40% 50% 60% 70% 80%

Ryec. 9. Pamiatki przywozone z podrdzy przez respondentow

Zrédlo: badania wlasne.

Z przeprowadzonych badan wynika, ze wyjazdy stuchaczy UTW/ATW
mozna nazwac¢ wyprawami (podrézami) kulturowymi, a ich samych — tu-
rystami kulturowi (podréznikami). Wiekszo$é z nich kultura odwiedza-
nych miejsc interesuje w stopniu znacznym. W odwiedzanych miejscach
zwracajg uwage zwlaszcza na zabytki, historie i miejsca historyczne oraz
muzea i galerie sztuki. Starannie wybierajg nowe miejsca podrozy. W
trakcie podrézy najchetniej zwiedzajg tzw. perelki, jednocze$nie poszu-
kujac osobliwoéci kulturowych (np. malo znanych obiektéw czy miejsc).
Najczesciej nocuja w malych hotelach i pensjonatach. W trakcie podroézy
pieniadze najchetniej wydaja na bilety wstepu do obiektéw turystycznych,
natomiast pamigtkami sa dla nich przede wszystkim fotografie oraz folde-
ry, ulotki i mapy.
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Uséredniajac dane demograficzne z badan, powyzszy profil turysty kul-
turowego prezentujg gltéwnie kobiety w wieku 56-65 lat, przebywajace na
emeryturze i niepracujace zawodowo, z wyzszym lub §rednim wyksztalce-
niem, ktére odwiedzily do tej pory przynajmniej 4 kraje.

4. Aspekty religijne w podrézach kulturowych stuchaczy
UTW/ATW (wyniki badan)

W podrézach kulturowych podejmowanych przez stuchaczy UTW/ATW
- jak mozna bylo zaobserwowac¢ na wczeéniejszych wykresach — aspekty re-
ligijne nie dominujg. Religia i obiekty religijne najbardziej ze wszystkiego
interesuja w odwiedzanych miejscach jedynie co czwartego badanego. Na
wyjazdy organizowane przez Kosciél udaje sie zaledwie 7% respondentéw.
Na przedmioty kultu religijnego chetnie wydaje pienigdze tylko 4% z nich,
a dewocjonalia jako pamigtke z podrozy przywozi 6%. Z kolei w domach piel-
grzyma nocuje 13% ankietowanych.

W ankiecie, ktora wypetniali badani, zadano takze pytanie o to, czy
uczestnicza oni w turystyce religijnej, a warianty odpowiedzi byty nastepu-
jace (mozna bylo wskazaé wiecej niz jeden):

* Tak, uczestnicze w pielgrzymkach pieszych do polskich lub zagranicz-
nych sanktuariow.

* Tak, uczestnicze w wycieczkach autokarowych lub wyjazdach indywi-
dualnych organizowanych specjalnie do polskich lub zagranicznych
sanktuariow lub innych miejsc/wydarzen o charakterze religijnych.

* Tak, odwiedzam sanktuaria i inne miejsca religijne przy okazji innych
podroézy (wizyty te maja charakter zar6wno duchowy, jak i poznawczy).

* (Odwiedzam sanktuaria i inne miejsca religijne przy okazji innych po-
droézy, lecz wizyty te maja charakter jedynie poznawczy.

* Nie uczestnicze w turystyce religijnej i nie interesuje mnie to.

Ze szczegbélowej analizy danych wynika, ze udzial w turystyce religijne;j
z motywow duchowych i/lub duchowo-poznawczych podejmuje okoto poto-
wa ankietowanych, réwniez mniej wiecej polowa z nich podrézuje do miejsc
i obiektow religijnych tylko z motywow poznawczych lub nie udaje sie tam
wecale. Kilka procent oséb wskazalo, ze podrézujg ze wszystkich trzech mo-
tywow (duchowego, duchowo-poznawczego i poznawczego), co uzaleznione
jest od religii, z ktora sie maja zetknac¢. 21% sposérod wszystkich badanych
uczestniczy w wycieczkach autokarowych lub wyjazdach indywidualnych
organizowanych specjalnie do polskich i zagranicznych sanktuariéw lub in-
nych miejsc/wydarzen o charakterze religijnym — wyjazdy maja jedynie cha-
rakter duchowy, 6% 0s6b uczestniczy w pielgrzymkach pieszych do polskich
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lub zagranicznych sanktuariéw, natomiast 40% oséb odwiedza sanktuaria
i inne miejsca religijne przy okazji innych podrézy — wizyty te majg charak-
ter zaréwno duchowy, jak i poznawczy. 39% respondentéw odwiedza sanktu-
aria i inne miejsca religijne przy okazji innych podroézy, lecz wizyty te maja
charakter tylko poznawczy, natomiast 11% nie uczestniczy w ogole w tury-
styce religijnej, poniewaz nie interesujg ich religie (wykres na ryc. 10).

Uczestnictwo wturystyce religijnej (motyw 40%

duchowyipoznawczy) °

Odwiedzanie obiektow i miejsc religijnych 39%

(jedynie motyw poznawczy) =

Uczestnictwo wturystyce religijnej (dominuje
motyw cduchowy)

Brak uczestnictwa w turystyce religijnej (brak
zainteresowania religiami)

6%
|
0% 10% 20% 30% 40% 50% 60%

Uczestnictwo w pielgrzymkach pieszych

Rye. 10. Uczestnictwo respondentéw w turystyce religijnej

Zrédlo: badania wlasne.

Stuchaczy UTW/ATW zapytano réowniez o odwiedzone w celach tury-
stycznych podczas podréozy w przeciagu ostatnich pieciu lat obiekty r6znych
religii — zaréwno w Polsce, jak i za granica. Przez ankietowanych najcze-
§ciej wymieniane byly miejsca i obiekty katolickie (sanktuaria maryjne,
kosScioty, miejsca kultu éwietych, klasztory, centra pielgrzymkowe, trasy
pielgrzymkowe, cmentarze i inne) — odwiedzilo je 82% ankietowanych. Na-
stepnie prawoslawne (cerkwie, klasztory, centra pielgrzymkowe, cmenta-
rze i inne) — obiekty tej religii wybrala potowa oséb (53%), muzulmanskie
(czynne meczety, meczety-muzea, cmentarze i inne) — 28%, judaistyczne
(czynne synagogi, synagogi-muzea, cmentarze i inne) — 24% i protestanckie
(koScioly, cmentarze i inne) — 20%. Najrzadziej turysci docierali do obiektow
buddyzmu (obiekty te to: §wiatynie, klasztory, stupy — pagody, posagi Buddy
iinne) - udalo sie to 6% oséb, hinduizmu (§wiagtynie, $wiete rzeki, centra
pielgrzymkowe i inne) i innych religii — po 2%.

Obiekty i miejsca katolickie odwiedzone zostaly tylko w Polsce przez
42% respondentéw, natomiast jednoczes$nie w Polsce i za granicg przez 46%
0s6b, a 12% osoéb dotarto do takowych tylko za granicg. W przypadku pra-
wostawia najwiecej 0os6b — bo 43% ogdtu respondentéw — zwiedzilo takie
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obiekty tylko w Polsce, 34% — w Polsce i za granica, a co trzeci ankietowany
(34%) — tylko za granicg. Podobng liczbe odwiedzin odnotowano w przypad-
ku obiektow protestanckich zaréwno w Polsce (36%), jak i za granica (33%)
oraz w obu tych miejscach (31%). Inaczej rzecz sie miala z obiektami muzul-
manskimi, gdyz 61% badanych oséb dotarlo do nich tylko za granica, 27%

Tabela 9. Obiekty i miejsca réznych religii odwiedzone przez respondentéw w celach tury-
stycznych w przeciagu ostatnich pieciu lat (ujecie w odniesieniu do poszczegdlnych

religii)
g
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N < g E g ED
iejsce e g .

2 1: | s | E| 2| 2% ¢

¥ a o e S a8 A &
Tylko Polska 42% | 43% | 36% | 27% | 52% | 0% 9% | 67%
Tylko Zagranica 12% | 23% | 33% | 61% | 23% | 100% | 91% | 33%
Polska 46% | 34% | 31% | 12% | 25% | 0% 0% 0%
i Zagranica
SUMA 100% | 100% | 100% | 100% | 100% | 100% | 100% | 100%

Zrédlo: badania wlasne.
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Ryec. 11. Obiekty i miejsca réznych religii odwiedzone przez respondentéw w celach tury-
stycznych w przeciggu ostatnich pieciu lat

Zré6dlo: badania wlasne.
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tylko w Polsce, a 12% i za granica, i w Polsce. Z kolei wizyty w miejscach
judaistycznych przewazaly w Polsce — tylko na terenie kraju zwiedzila je
ponad polowa 0s6b (52%), kolejne 25% i w kraju, i za granica, a 23% - tyl-
ko poza Polska. Hinduizm oraz buddyzm to z kolei religie, ktérych obiek-
ty kultu zwiedzano w 100% (hinduizm) i 91% (buddyzm) tylko za granica,
natomiast 9% respondentéw zwiedzito obiekty buddyjskie tylko na terenie
Polski. W przypadku innych religii 67% respondentéw deklarowato ich zwie-
dzanie tylko na terenie Polski (nie podali jednak, o jakie religie chodzi), pod-
czas gdy 33% ankietowanych wskazalo na zagranice, gdzie interesowali sie
Koéciolem koptyjskim (tab. 9, ryc. 11).

Stuchacze UTW/ATW, ktérzy podezas swoich podrézy w ostatnich pie-
ciu latach zwiedzali za granica obiekty i miejsca religii katolickiej, czynili to
$rednio w 2,3 kraju (maksymalna liczba odwiedzonych krajow wyniosta 7),
w przypadku prawostawia odwiedzano §rednio 1,4 kraju (maksymalnie 5),
protestantyzmu — §rednio 1,5 kraju (maksymalnie 3), islamu — §rednio 1,4

Tabela 10. Statystyki dotyczace krajéow, w ktorych respondenci odwiedzili obiekty i miejsca
poszczegblnych religii
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KATOLICYZM 92% 2,3 1 7
PRAWOSLAWIE 91% 1,4 1 5
PROTESTANTYZM 87% 1,5 1 3
ISLAM 97% 1,4 1 4
JUDAIZM 91% 1,2 1 3
HINDUIZM 100% 2,0 1 3
BUDDYZM 100% 2,0 1 5
INNE 100% 1,0 1 1

Zré6dlo: badania wlasne.
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kraju (maksymalnie 4), judaizmu - 1,2 kraju (maksymalnie 3), hinduizmu
— 2 kraje (maksymalnie 3), buddyzmu - 2 kraje (maksymalnie 5), a obiekty
i miejsca innych religii tylko w jednym kraju (tab. 10).

Osoby, ktore podczas swoich podrézy interesowaly sie obiektami reli-
gii katolickiej, najczesciej odwiedzaly je na terenie Europy: we Wloszech
(gdzie byla polowa badanych), Hiszpanii i Francji (co czwarta osoba), na
Litwie, w Portugalii (co pigta osoba), na Ukrainie, w Niemczech i innych.
Laacznie wskazano 30 krajow, w tym niektore na innych kontynentach:
Egipt (9%), Meksyk i Izrael (po 8%), Turcje, Jordanie, Kanade, Gwatema-
le. Obiekty i miejsca prawoslawia zwiedzano na Ukrainie (kraj ten wska-
zalo 53% 0s6b), na Litwie (22%), w Rosji (18%), w Grecji (14%), na Biato-
rusi, w Bulgarii, w Chorwacji i w 7 innych krajach. Krajow z obiektami
protestanckimi wskazano 10, a wéréd nich Niemcy (70% oséb zwiedzalo
w nich obiekty religijne), Szwecje (20%), Norwegie (15%), Danie (10%).
Obiekty muzulmanskie zwiedzano przede wszystkim w Egipcie (co zade-
klarowalo 42% badanych osdb), Turcji (39%), Tunezji, (19%), w Maroku
oraz w Izraelu (po 8%), Indiach (6%); ponadto wskazano 8 innych krajow
(w tym Kanade i Hiszpanie). W przypadku judaizmu ankietowani wska-
zali Izrael (42% osdéb), Czechy (837%), Turcje i Niemcy (po 11%) oraz 3
inne kraje. Wszyscy, ktorzy zwiedzali obiekty hinduistyczne, czynili to
w Indiach. Jedna czwarta osob wskazala tez Tajlandie, Indonezje, Tybet
i Nepal. Krajow z obiektami buddyjskimi wskazano az 12 — w tym Tajlan-
die (ktorg zwiedzito 40% oséb), Chiny, Kambodze, Birme, Tybet i Indie
(po 20%). Inng wskazang religia byt Kosciol koptyjski, ktéry poznawano
w Egipcie.

Zakonczenie

Przed rozpoczeciem badan autorka postawila dwie hipotezy, ktére na-
stepnie zostaly zweryfikowane. Pierwsza okazala sie wlasciwa, gdyz rzeczy-
wiécie stuchacze UTW/ATW - ze wzgledu m.in. na swéj wiek, wyksztalcenie,
liczbe odwiedzonych krajéw i zainteresowania — sg turystami kulturowy-
mi, interesuja sie kultura, a wyjazdy przez nich odbywane maja réznorod-
ne znamiona podrézy kulturowych. Tym samym mozna stwierdzié, ze dane
z badan potwierdzaja wyniki badan zagranicznych oérodkéw w tym zakre-
sie. Pozostaje mie¢ nadzieje, ze fakt ten bedzie z czasem coraz silniej zauwa-
zany przez organizatorow turystyki w Polsce, ktérzy zaczna przygotowywaé
oferty wyjazdéw kulturowych szczegdélnie pod osoby starsze bedace aktywne
umystowo i fizycznie i licznie studiujace na uniwersytetach trzeciego wieku
w catym kraju.
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Blednie z kolei zalozono przygotowujac badania, ze religia stanowi dla
wiekszoéci badanych turystéw znaczacy element ich podrézy (zalozono tak
ze wzgledu na duzg liczbe praktykujacych katolikéw w Polsce, zwlaszcza
wérod osob starszych). Okazalo sie jednak, ze w odwiedzanych miejscach
religia i obiekty religijne majg najwieksze z wszystkiego znaczenie (wiek-
sze niz np. zabytki, historia, miejscowa ludno$é czy muzea i galerie) jedy-
nie dla co czwartego badanego. Nie oznacza to jednak, ze obiekty i miej-
sca roznych religii nie sa przez ankietowanych odwiedzane i poznawane
— wrecz przeciwnie — az 89% os6b wskazalo, ze do nich dociera i sie nimi
interesuje — ma to miejsce ze wzgledéw duchowych, duchowo-poznawczych
albo poznawczych.

W zwigzku ze wzrostem liczby osob, ktore interesujg sie religiami tylko
ze wzgledéw poznawczych, autorka sklania sie najbardziej ku teorii, ze reli-
gia jest cze§cig sktadowa kultury, a wiec i turystyki kulturowej. W jej ramach
postuluje stosowanie terminu ,,turystyka religijna” do okreslenia podré-
zy podejmowanych z motywoéw duchowych (z pielgrzymkami wigcznie) lub
duchowo-poznawczych oraz terminu ,,turystyka poznawcza religii”, re-
zerwujac go dla podrézy podejmowanych jedynie z motywow poznawczych.
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Abstract

Religious aspects of elderly people’s cultural tourism
(on the example of the students at UTW and ATW in
Poznan)

The article was prepared on the base of the research (the questionnaire) carried out among
the students of The University of Third Age (UTW) and The Academy of Third Age (ATW) in
Poznan. The obtained data allowed the article author to conclude that those people’s voyages
can be called cultural ones and that they themselves can be called cultural tourists. Moreover,
she observed that those tourists are interested in different religions and they visit religious
places and objects while travelling but religious aspects are not predominant in their general
voyages. The author also placed in the article the terminological dilemmas in the range of
name-calling of religious tourism and the cognitive tourism of religion.

Key words: religious tourism, cultural tourism, cultural tourist, elderly people, the University
of Third Age
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TURYSTYKA HOLISTYCZNA - PODROZ DO
WNETRZA SIEBIE POPRZEZ SWIAT ZEWNETRZNY

Anna Wilkonska*

Zarys tresci: W §wiatowej literaturze naukowej z zakresu turystyki w ostatnim czasie mamy
do czynienia ze wzmozonym zainteresowaniem motywacjg duchowa podrézy. W tym kontekscie
zaczelo sie takze pojawiaé pojecie ,,turystyka holistyczna”.

W niniejszym artykule holizm rozpatrywany jest z punktu widzenia czlowieka jako calosci
i jednocze$nie systemu polgczonych i wspétdzialajacych czesci, czyli jednostki — turysty prze-
mieszczajacego sie z bagazem jestestwa w przestrzeni. Artykul ma przyblizyé kluczowe zagad-
nienia z dziedziny turystyki holistycznej, a jednocze$nie, w zamierzeniu autorki, wypelnic luke
spowodowang brakiem publikacji polskojezycznych na ten temat. Badania prowadzone od kil-
ku lat przez autorke, zwigzane m.in. z odnowg duchowg jako celem przyjazdéw turystycznych
do Krakowa, umozliwily szersze ujecie tej problematyki.

Pod pojeciem ,turystyka holistyczna” atorka bedzie rozumieé¢ ‘forme przemieszczania sie
w przestrzeni, ktora obejmuje wspéldzialanie i caloSciowe spojrzenie na czltowieka, czyli zarow-
no na dusze, ducha, jak i materie, ale przyjmujac nadrzedng role sfery duchowej’. Jest to zatem
szerokie pojecie, mieszczace w sobie rézne formy aktywnosci turystyczne;.

Stlowa kluczowe: turystyka holistyczna, cztowiek, duchowosé

Wprowadzenie

W éwiatowej literaturze naukowej z zakresu turystyki w ostatnim czasie
daje sie zauwazy¢ wzmozone zainteresowanie motywacja duchowsg podrozy.
W zwigzku z tym zaczelo sie takze pojawiaé pojecie , turystyka holistyczna”
[por. Smith, Puczké 2009].

Holizm (z gr. hdlos — ‘caly’) to teoria filozoficzna gloszaca, ,,ze deter-
minujacymi czynnikami w naturze sg ‘calo§ci’, ktorych nie da sie sprowa-
dzié do sumy ich czeSci” [Kopalinski 1996, s. 214]. W latach dwudziestych
ubieglego wieku, chegc glebiej odniesé sie do rzeczywistosSei ludzkiej w ,,nie-
co zmistyfikowanej formie [kategoria ‘caloSci’ — przyp. aut.] zostala uzyta
do stworzenia »teorii holistycznej«, wedlug ktérej cata przyroda to system
holonéw, czyli podporzadkowanych sobie caloSci. Ukladaja sie one w hie-

* Dr, Katedra Turystyki i Rekreacji, AWF Krak6w; e-mail: anna.wilkonska@awf. krakow.pl.
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rarchiczny ciag: mézg, organizm, rodzina, spoleczenstwo, ludzkos¢. Kazdy
holon jest dla siebie caloScig, ale dla innego czeScig” [Romanowska-fakomy
1996, s. 8]. Pojawilo sie tez wtedy pojecie homo holos, czyli ,,czlowieka ca-
ToSciowego, ktory obejmuje §wiadomoscig calg wspdlnote ludzka, ziemska
i kosmiczng” [Jakubowicz-Mount 2004, s. 21]. Teoria ta powrdcita w latach
sze$édziesigtych XX w. m.in. za sprawg fizykéw oraz psychologéw humani-
stycznych, ktérzy w naukach o cztowieku zaczeli odwotywaé sie do wymiaru
religijnego. ,,Powstala fizyko-teologia i psycho-teologia, ktéra inaczej nazy-
wano »nowg gnoza«. [...] W tym samym co holizm okresie ozyly wielopozio-
mowe koncepcje czlowieka” [Krzyzanowska-Lagowska 2005, s. 8]. Nalezy
zauwazy¢, ze holizm byl jednym z podstawowych zalozen paradygmatu ba-
dawczego klasycznej antropologii [Bukowski, Luba$§, Nowak 2006].

Obecnie pojecie tak rozumianej ‘calo$ci’ stalo sie waznym elementem
np. w psychologii!, zwraca sie na nie uwage m.in. w pedagogice przezy¢,
pedagogice glebi, medycynie czy np. méwi sie o kulturze holistycznej [por.
Michl 2011; Krzyzanowska-Lagowska 2005; Cayce 2009].

W ujeciu holistycznym traktuje sie czlowieka zaréwno jako calosc, ale
i system - czyli zwraca sie uwage na zachodzace zaleznoéci, ktére skladajg
sie na funkcjonowanie catosci. Zatem ,,caloSc jest czyms$ wiecej niz suma po-
szczegblnych elementow” [Krzyzanowska-tLagowska 2005, s. 18].

W niniejszym artykule holizm rozpatrywany jest z punktu widzenia
czlowieka jako calosci i jednocze$nie systemu polaczonych i wspoéldziataja-
cych czeSci, czyli jednostki — turysty przemieszczajacego sie z bagazem jeste-
stwa w przestrzeni. Artykul ma przyblizy¢ kluczowe zagadnienia z dziedziny
turystyki holistycznej, a jednocze$nie, w zamierzeniu autorki, wypelnié luke
spowodowang brakiem publikacji polskojezycznych na ten temat. Badania
prowadzone od kilku lat przez autorke, zwigzane m.in. z odnowa duchowag
jako celem przyjazdow turystycznych do Krakowa, umozliwily szersze uje-
cie tej problematyki.

1. Wspoélczesny obraz duchowosci

Podstawowym problemem z perspektywy holistycznego podejscia do czlo-
wieka jest zdefiniowanie modelu, w tym jego poszczegdlnych elementéw, opi-
sujacego egzystencje ludzka. Swiety Pawel wyréznit trzy warstwy, z ktérych
sktada sie kazda osoba; ktorymi sa: ciato (czyli zmysly), duch (tutaj klasyfi-
kowal rozum i wole czlowieka) oraz dusza2? [Muszala 2011, s. 17; 1 Tes 5,23].

1 Chodzi tu o grupe koncepgji, tj. psychologie psychodynamiczng, humanistyczng oraz
cech i temperamentu [Zimbardo, Johnson, McCann, 2010, s. 66].
2 Dusza daje nam dostep do Sacrum.
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W XVII wieku Kartezjusz jednoznacznie oddzielit dusze od ciala i polozyt ak-
cent na dualizm psychofizyczny? [Romanowska-f.akomy 1996, s. 7]. Z czasem
jednak zaczeto podnosi¢ kwestie konieczno$ci wyodrebnienia ogniwa posred-
niego, a zarazem wiazgcego oba te elementy i powodujacego, ze co§ czyni nas
i definiuje jako ludzi. Ken Wilber zwrdcit uwage, ze nie wolno moéwic o duali-
zmie osoby ludzkiej, gdyz nie mozna odrzucac ciata jako elementu gorszego,
mniej istotnego [Krzyzanowska-fagowska 2005, s. 11-12]. Tak wiec poza du-
szg i cialem pojawilo sie pojecie ducha i ta personalistyczna triada definiuje,
wedlug wspoélczesnych naukowcéw, czlowieka. ,,Duchowy wymiar jednoczy
dwa pozostale wymiary w nadrzedng cato$é¢ o wyzszej jakosci. Dlatego ciato,
psychika, a nawet duchowo§¢ nie moga by¢ postrzegane osobno” [Romanow-
ska-fakomy 1996, s. 29]. Zgodnie z ta koncepcja duch ma zatem nadrzedny
charakter i jednoczeénie spinajacy cialo i dusze. Czlowiek jest wiec jednoécig
biopsychospoleczno-duchowg [Krzyzanowska-tf.agowska 2005, s. 11-12].

Nie mozna rozdzielaé i wydzielaé tylko jednego elementu struktury de-
finiujacej czlowieka. Wszystkie razem - i tylko ujmowane 1gcznie — tworza
spojng catosé. Tak wiec kazdy czltowiek sklada sie z trzech pozioméw: fizycz-
nego (cialo), psychicznego (duch) i sakralnego (dusza). Duch, ze wzgledu na
Swoje znaczenie, wymaga szerszego omowienia. Zatem pojecie ducha defi-
niowano w $redniowieczu jako co§, co ‘jest-i-nie-jest’ materig [Romanowska-
-Lakomy 1996, s. 7, 11]. Poprzez ducha mozemy, po pierwsze, mieé¢ dostep do
naszego zycia wewnetrznego, a po drugie — zharmonizowaé¢ nasze wnetrze
[Olearczyk 2010, s. 21, 25]. ,,Duchowe ja w poczatkowym stanie jest pier-
wotng, nieuswiadomiong duchowo§cia cztowieka. Jest ono dane od poczatku
zycia w postaci archetypowego poziomu duchowosci4, przeksztalcajacego sie
w zyciu osoby we wtorng duchowos¢ — duchowg warstwe” [Romanowska-
-Lakomy 1996, s. 86]. Z pojeciem ducha laczy sie duchowo$é, majaca cha-
rakter interdyscyplinarny, ktéra stanowi wymiar do§wiadczenia duchowego
[Romanowska-Lakomy 1996, s. 12; Leszczynska, Pasek 2008, s. 9]. Definiuje
sie jg jako ‘zdolno&é czlowieka do zrozumienia samego siebie’. Duchowosci
przypisuje sie centralng role i wskazuje na jej ceche syntetyzujaca [Olear-
czyk 2010, s. 149]. Powigzane z nig sa takie stosowane wspoélcze$nie okresle-
nia, jak ,,nowa duchowo$¢” czy ,,duchowo§é ponowoczesna”.

Wspoélcezesna duchowo§é rozumiana jest jako ‘religijno$é alternatywna’,
czyli wychodzaca poza tradycyjna, zinstytucjonalizowang religie®. Nie jest

3 Dalo to wtedy mozliwo$¢ rozwoju badan naukowych m.in. z zakresu medycyny, psy-
chologii.

4 Szamani wyodrebniajg tzw. pamieé koméorkowa (por. rozmowa z maoryskg szamankag
Wai Turoa-Morgan, Towarzyszka podrozy ku wiasnej mocy [Lipke von, 2009, s. 245].

5 Mowi sie takze o tzw. pop-religiach, czyli uproszczonych formach religijnosci [por. Kluz
2012, s. 47].
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to przy tym wylacznie duchowo§¢ zwigzana ze sferg sacrum, ale przypisuje
sie jej szersze znaczenie i definiuje jako forme zycia wyrazajaca sie w okre-
§lonym stylu zycia [Guzowska 2011, s. 9, 152]. Takie ujecie duchowosci
jest §ci§le polaczone ze zmianami zachodzacymi w sferze religijnosci, pro-
cesem sekularyzacji i prywatyzacji religii [Leszczynska, Pasek 2008, s. 9,
11; Swiatkiewicz 2010, s. 88; Olsen, Timothy 2006, s. 4]. Wspélczesny czlo-
wiek uwaza religie za swoja prywatna, indywidualng sprawe i jednoczes$nie
wykazuje coraz wiekszg rezerwe w stosunku do religii i religijnoSci w jej
zinstytucjonalizowanych formach. Ta bowiem kojarzy mu sie ze sztywny-
mi tradycyjnymi ramami, od ktérych chce niejednokrotnie uciec; jest zbyt
trudna i wymagajaca [Vukoni¢ 1996, s. 185]. Duchowo$¢ jest zatem poje-
ciem szerszym, ktéoremu nadaje sie obecnie specyficzne znaczenie. ,,Coraz
czedciej pojecie religii kojarzone jest raczej z do$wiadczeniem sacrum za-
poéredniczonym przez instytucje, podczas gdy duchowo§é obejmuje sfere
duchowych do§wiadczen cztowieka dokonujacych sie takze poza KoSciolem,
czy szerzej poza sferg transcendentalnego sacrum” [Leszczynska, Pasek
2008, s. 11]. Idea Boga przesuwa sie zatem do wnetrza czlowieka. Stad juz
tylko krok, ktory zostal zreszta uczyniony, w kierunku dalszego rozszerze-
nia pojecia duchowosci o sfery dotychczas zupelnie niezwigzane z religia.
I tak np. w sztuce, sporcie, ekonomii, medycynie czlowiek poszukuje uj-
§cia dla wlasnej tesknoty za sacrum. Dawniej pytania dotyczace sensu zycia
kierowal on w strone religii, obecnie poszerzyl ten obszar o psychologie,
ekologie, alternatywna medycyne, sztuke, a nawet ekonomie czy polityke
[Leszczynska, Pasek 2008, s. 10, 11]. Nastapita sakralizacja dziatan, prak-
tyk i zacieranie sie granic miedzy sacrum i profanum. Jak zauwazajg auto-
rzy Stownika religii: ,Swiat jest dla kazdego z nas tylko operacjg umystu,
jedyna i nie majaca oddzielnych przegrddek: nie ma granicy, poza ktérg
przestajemy »myS§le¢ po $wiecku«, aby zaczaé¢ »myélec religijnie« i na od-
wrot. Sacrum i profanum silg rzeczy pokrywaja sie ze soba, postuguja sie
tym samym jezykiem i jednomy§lnie glosza to samo »stowo«” [Eliade, Con-
liano 1990, s. 40]. Takie podejScie niesie za sobg pozytywne, ale i negatywne
skutki. Z jednej strony czlowiek, nie majac ograniczen, musi sam sobie sta-
wia¢é pytania i szukaé na nie odpowiedzi. Z drugiej strony nie ma ,,rdzenia”,
,kregostupa”, czyli autorytetu, ktory moze przyjac i do ktérego moze sie
z wiarg odwolac. Nie chroni to czlowieka przed ztem, wplywa za$ na poczu-
cie chaosu, niepewnosci, dezorientacji [Guzowska 2011, s. 150; Kwiek 1991,
s. 158; Wilkoszewska 1997, s. 63]. Tak wiec sacrum nie zostalo , wyparte
ze $wiata, ale tak diametralnie zmienilo forme, przez ktora czlowiek odpo-
wiada na pytania ostatecznej troski, ze stowo »religia« wielu ludziom nie
wydaje sie adekwatne do zastosowania” [Leszczynska, Pasek 2008, s. 17].
7 pewnoscig takie podejscie ma takze §cisty zwigzek z zachodzacymi wspoél-
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cze$nie procesami globalizacji i integracji [Guzowska 2011, s. 150]. ,,Gene-
ralnie mozna powiedzie¢, ze duchowo§é ponowoczesna stanowi holistyczng
i dynamiczng wizje rzeczywisto$ci nakierowanej na przyszlo§é, a jej celem
jest nie »drzewo poznaniac, ale »drzewo zycia«” [Guzowska 2011, s. 152].

7 do$wiadczeniem duchowym $cisle wiaza sie przezycia duchowe, poj-
mowane jako nadwyzki reaktywne (psychiczne) wystepujace w czlowieku.
Sa one dostepne kazdemu czlowiekowi, bez wzgledu na jego rozwdj inte-
lektualny, gdyz wiazg sie z rzeczywisto$cig pierwotna, archaiczna [Roma-
nowska-takomy 1996, s. 13, 75]. Wplywaja na zachowanie czlowieka i jego
wnetrze. ,,Uciele$niajgca sie duchowo$é posiada zrodio wewnetrzne, jakim
jest calo$¢ duchowa, ktora zawarta jest w czlowieku i kieruje go w strone
zewnetrznej duchowej calo$ci” [Romanowska-f.akomy 1996, s. 75]. Potrze-
by zwiazane z przezyciami duchowymi, dgzenie do ich zaspokojenia w po-
wigzaniu z przemieszczeniem w przestrzeni, stang sie istotnym elementem
definicji turystyki holistycznej.

Dajaca sie obecnie zauwazy¢ wzmozona czestotliwo$¢ odwolywania sie
ludzi do poziomu duchowego, zwigzana jest niewatpliwie ze zmianami za-
chodzacymi w podejsciu dzisiejszego czlowieka do religii, sfery sacrum i kul-
tury w ogole. Zwraca sie uwage na ped, z jakim wspoélczesna kultura zmierza
w kierunku kultury popularnej i konsumpcjonizmu, co taczy sie z powierz-
chownym, zestandaryzowanym i materialnym podej$ciem do zycia. Podkre-
§la sie, ze jest to zaprzeczenie tego, co duchowe w czlowieku [Leszczynska,
Pasek 2008, s. 18]. Taki charakter przemian spoteczno-kulturowych, zde-
terminowany podejSciem materialistycznym, zwany jest ponowoczesnym.
Te ,globalne” trendy wspélczesnej rzeczywistosci kulturowej definiuje sie
jako ‘postmodernizm’, ktéry mozna okresli¢ jako pewng probe odnalezienia
sie wspolczesnego czlowieka w nowej sytuacji historycznej [Guzowska 2011,
s. 102]. Umberto Eco uwaza, ze kazda epoka ma swdj postmodernizm, bo
,,w kazdej epoce dochodzi do momentéw kryzysowych” [eyt. za: Kubicki 1991,
s. 31]. Postmodernizm zatem to ,,ruch intelektualny o charakterze filozoficz-
no-estetycznym” [Wilkoszewska 1997, s. 13]. W ostatnich latach wzbudza
on wérod naukowceow liczne dyskusje. Wolfgang Welsch rozréznia jego dwa
gléwne nurty: postmodernizm felietonowy i sprecyzowany. Ten pierwszy,
oparty na dowolnosci i odmiennoSci za wszelkg cene, cieszy sie duza popu-
larnoscia. Drugi nurt, zwany takze postmodernizmem prawdziwym (czy tez
,produktywnym”), , dokonuje efektywnej krytyki poprzez postulowany plu-
ralizm” [cyt. za: Guzowska 2011, s. 75]. Jest to pluralizm radykalny, catko-
wicie negujacy mozliwo§¢ jednoSci z wielu réznorodnych bytéw®. Przy czym

6 Wiazg sie tez z tym, szeroko omawiane w ramach koncepcji postmodernizmu, pojecia
»heterogeniczno$¢” i ,dyferencjacja”. Analogia do takiej wizji rozproszonego §wiata jest
sfragmentaryzowana rzeczywistos¢ ,,Swiata” komputerowego [Wilkoszewska 1997, s. 64].
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chodzi tutaj raczej o podejscie do ,,caloSci jako sposobu pojmowania §wiata”
[Wilkoszewska 1997, s. 18]. Postmodernizm neguje scalajaca i syntetyzujaca
funkcje rozumu, odrzuca uniwersalnie pojmowane prawdy’, nie rozstrzyga
probleméw (metanarracja).

7 czasem zauwazono, ze czlowiek nie moze egzystowac jedynie w sferze
materialnej, stad religia — wychodzac naprzeciw potrzebom — zaczela szukaé
swojego uzasadnienia w sferze prywatnej [Guzowska 2011, s. 104]. R6wno-
legle z powyzszymi tendencjami proreligijnymi postmodernizmu zaczatl roz-
wija¢ sie ruch New Age. Wskrzesil on popularne w latach osiemdziesigtych
XIX w. zainteresowanie okultyzmem (rozpropagowanym przez rézokrzy-
zowcOw i masonerie), mieszajac go ze wspbélczesnymi nurtami religijnymi
[Hunt 2008, s. 44; Guzowska 2011, s. 109]. Charakterystyczny dla New Age
jest ,eklektyzm réznorodnych §wiatopogladow, filozofii i religii czy niski
stopien instytucjonalizacji” [Guzowska 2011, s. 107]. Jednocze$nie podkre-
§la sie w nim znaczenie Jednoéci, Catosci, widoczna jest zatem dominacja
orientacji holistycznej [Kurpiewski 2008, s. 67; Wilkoszewska 1997, s. 18;
Liipke von 2009, s. 44]. Przy okazji dyskusji nad popularno§cia New Age
podkresla sie m.in. jego powigzanie z rozwojem i umasowieniem turystyki
[Guzowska 2011, s. 141].

Bardzo istotnym aspektem postmodernizmu i wrecz centralnym dla
New Age, ktory trzeba w tym miejscu zasygnalizowac, jest podejscie do
ludzkiego ciala, ,,ujmowanego jako jedyny staly czynnik w proteuszowej,
zmiennej tozsamo$ci” [Bauman 1991, s. 15]. Czlowiek, jako byt nalezacy do
przyrody materialnej, jest gatunkiem animalnym, ale ,,poprzez ludzka ciele-
snoéc¢ przeswituje duch” [Anzenbacher 1992, s. 285]. Przywigzuje sie zatem
do ciala wielka wage, wrecz otaczajac je kultem. Moéwi sie o ,,duchowej istot-
noSci ciala”, a nawet wskazuje na jego sakralny charakter [Ban 2008, s. 76].
Wszystko, co przyjmujemy do swojego wnetrza, np. powietrze, pozywienie —
badz to, co ma kontakt ze skorg — narusza tozsamosé¢ podmiotu. ,,W postmo-
dernistycznym Srodowisku dziatania DIY (jogging, dieta, odchudzanie itp.)
zastepuja, a do pewnego stopnia w ogdle wypelniaja miejsce panoptycznego
drylu modernistycznej fabryki, szkoly lub koszar; w odrdéznieniu od swych
poprzednikéw nie sg one postrzegane jako narzucone z zewnatrz, krepujace
i obrazajace przymuszenia, lecz jako manifestacje wolnosci podmiotu” [Bau-
man 1991, s. 15]. Praktykom i symbolom zwigzanym z cialem, w my§l ,,holi-
stycznej natury czlowieka”, nadaje sie znaczenie duchowe [Ban 2008, s. 76].
7 drugiej strony ktadzie sie nacisk na to, ze w zwigzku odrzuceniem przez
wspolczesnego czlowieka doktryny chrzescijanskiej — nie wierzy on w zmar-
twychwstanie ciala — de facto nie wierzy we witasne ciato [Clair 2009, s. 91].

7 Na problem nihilizmu w postmodernizmie zwrécil m.in. uwage Jan Pawel II w Encyklice
Fides et Ratio.
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,New Age, podobnie jak postmodernizm, dazy do stworzenia alterna-
tywnego wzgledem kartezjanskiego, nowego ogélnoludzkiego paradygmatu
kulturowo-naukowego, majacego powigzac zdobycze najnowszej nauki z do-
$§wiadczeniem religijnym, a takze majgcego by¢ podstawa w stworzeniu »no-
wej Swiadomoséci« i swoistego rodzaju drogowskazu w czasie zachodzacych
przemian kulturowych” [Guzowska 2011, s. 115-116]. Zwraca sie uwage,
iz oba te nurty maja wspélne zalozenia, takie jak: , dazenie do samoreali-
zacji i autokreacji, postulat zmiany stosunku czlowieka do natury®, kry-
tyka antropocentryzmu, wiara w zdolno$é umyslu do rozprzestrzeniania
sie w §wiecie i narodziny integralnej Swiadomosci kosmicznej” [Guzowska
2011, s. 107]. Takie podejécie przyniosto inne spojrzenie na religie. Zaczeto
podchodzié do niej bardziej indywidualnie, stawiajac cztowieka na poziomie
podmiotu. Zwigzane to bylo z postepujacym procesem kwestionowania tra-
dycyjnych wartoSci i odrzuceniem zhierarchizowanego Kosciola. Ewidentne
stalo sie takze zjawisko racjonalizacji norm moralnych i wzmozone zainte-
resowanie religiami i kultura Wschodu [Guzowska 2011, s. 103]. Tak wiec
z jednej strony zaczeto odrzucaé religie, ale z drugiej strony wrecz prze-
ciwnie — nastapil jej renesans oraz ekspansja nowych ruchéw religijnych,
klasyfikowanych jako afirmujgce §wiat [Hunt 2008, s. 44; Vukoni¢ 1996,
s. 185]. Nalezy zauwazyc¢, ze trendy te sa w niewielkim stopniu powigzane
z chrze$cijanstwem, a wrecz mu obce. Widoczne jest za to odrodzenie sta-
rych kultur, tzw. holistycznych i witalistycznego obrazu kosmosu i cztowie-
ka [Prinke 2007, s. 115]. ,,W powstalej, w wyniku ponowoczesnych przemian
spoteczno-kulturowych, nowej formie religii, tzw. religii sprywatyzowanej
sacrum jest kwestig samodzielnych, indywidualnych wyboréw jednostki,
uzaleznionych od stopnia zaspokajania potrzeb poszczegblnych jednostek”
[Guzowska 2011, s. 105-106]. Wspoélczesny czlowiek tworzy zatem réznorod-
ne dowolne kombinacje ,,elementéw stanowiacych dziedzictwo religii trady-
cyjnych z nowoczesnymi tematami autoprezentacji, samorealizacji i mobil-
nosci, ktore sa wyrazem przejecia wladzy przez indywidualizm” [Knoblauch
1996, s. 29]. Istotne okazuje sie tutaj budowanie ,,wlasnych indywidualnych
Swiatow religijnych”, jak okresla je Tadeusz Doktor [2002, s. 473], ktore nie
przyjmuja konwencjonalnych, zinstytucjonalizowanych form organizacji,
powszechnie przyjetych dogmatéw religijnych czy celebrowanych rytualow
[Guzowska 2011, s. 107; Raj, Morpeth 2007, s. 2]. Doszlo do tego, ze ,reli-
gijnoScig zaczyna sie nazywaé niemal kazda poszerzong forme percepcji”
[Szymoton 2009, s. 70]. Co ciekawe, ,niektérzy wspoélczesni badacze twier-
dza, ze obecnie mamy do czynienia z kontynuacja omawianego fenomenu
kulturowego, okre§lanego jednakze mianem Next Age. W tej nowej formule

8 Przykladem jest tutaj popularna obecnie gjurweda.
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New Age akcentuje sie przede wszystkim sakralizacje samego siebie, pry-
watyzacje duchowo§ci, osobistg transformacje, podjecie na nowo préby od-
krycia wszechobecnos$ci Boga czy dazenie do mistycznego ujmowania spraw
zycia codziennego” [Guzowska 2011, s. 144]°. Z tym, jak réwniez z faktem
zwiekszania sie iloSci czasu wolnego i powszechnej dostepnosci turystyki,
zapewne wigze sie obecna popularnosc turystyki holistycznej, zwracajgcej
szczegblng uwage na ,,zaniedbywany” zwykle w codziennym zyciu wymiar
duchowy czlowieka [Vukonié¢ 1996, s. 4].

2. Holistyczny wymiar turystyki

Obserwowane wspbélcze$nie zainteresowanie z jednej strony duchowoscig
i transcendencja, a z drugiej — cialem, materia, przeklada sie na aktywnos§é
w zakresie réznych form turystyki, tgczacych i jednoczacych wszystkie wy-
miary czlowieka. Niezaspokojone potrzeby bio-psycho-duchowe czlowieka
w polaczeniu z nadmiarem ,,ja” duchowego, ktére jednoczesnie scala pozosta-
fe ,,ja”, jest podstawa motywacji i klasyfikacji turystyki holistycznej. Tak wiec
pod pojeciem ,,turystyka holistyczna” bedziemy rozumieli ‘forme przemiesz-
czania sie w przestrzeni, ktora obejmuje wspoéldziatanie i calo§ciowe spojrze-
nie na czlowieka, czyli zaréwno na dusze, ducha, jak i cialo, ale przyjmujac
nadrzednag role sfery duchowej’. Turystyka holistyczna jest zatem szerokim
pojeciem, zawierajacym w sobie rézne formy aktywnos$ci turystyczne;j.

Rozwoj czlowieka nierozerwalnie wigze sie z dostrzezeniem przez niego
i ewolucja sfery duchowej [Olearczyk 2010, s. 13]. Codzienne zabieganie po-
woduje, ze czesto gubimy gdzie§ ,,siebie”. Niejednokrotnie jest to §wiadoma
ucieczka od trudnych pytan, ktére jednak predzej czy pézniej wracaja. ,,Post-
modernizm jest czasem zametu, w ktéorym tzw. szary czlowiek zachecany
jest do beztroskiej zabawy” [Wilkoszewska 1997, s. 65]. Przychodzi jednak
w koncu moment krytyczny, kiedy czlowiek jest zmuszony zatrzymac sie.
,Czlowiek zamiast oswajaé lek, thumi go w sobie, a on w pewnym momen-
cie zwréci sie przeciwko niemu” [Dobroczynski 2008, s. 11]. Wtedy to, bez
wzgledu na wiek!® (cho¢ mozna postawié teze, ze problem ten dotyka glow-
nie os6b w $rednim wieku i po kilku-, kilkunastu latach intensywnej pracy
zawodowej i cigglego zagonienia), dochodzi do przesilenia zwigzanego z wy-
paleniem zawodowym, przemeczeniem fizycznym czy psychicznym i sku-

9 W potocznym ujeciu méwi sie o tym, ze nadchodzi era ,,rozpracowania duszy”.

10 Wedlug prof. Davidsona, w wielu zachodnich krajach wiek rozpoczecia dojrzewania
plciowego obnizyt sie z 16 do 11 roku zycia, jednak kora przedczolowa (obszar mézgu odpo-
wiedzialny za rozumowanie i regulacje emocji) dojrzewa dopiero okolo 20. roku zycia” [Fowler
2012, s. 95].
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mulowaniem pytan egzystencjalnych, zwigzanych z sensem zycia [Olsen,
Timothy 2006, s. 4]. Czlowiek zaczyna wtedy szukaé informacji i aktywizuje
sie w kierunku zaspokojenia potrzeb i odreagowania zgromadzonych emocji.
Utozsamiajac turystyke ze zmiang — wej$ciem w inne Srodowisko, krag zna-
jomoéci, nowe otoczenie itd. — za pierwszy krok, ktory nalezy podjac w tej sy-
tuacji, uzna on wyjazd poza codzienne otoczenie. Czasem bedzie to wczesniej
niezaplanowana decyzja, ale podjeta podczas wypoczynku, gdy turysta ma
czas tylko dla siebie. W wyniku przemyS§len i pod wplywem impulsu zaczyna
szukaé na miejscu, gdzie przebywa, oferty zaspokajajacej potrzebe przywro-
cenia rownowagi duchowej. ,,Dzieki wyrwaniu sie z codziennoSci i utracie
oparcia w tym, co dotychczas znane, nie da sie unikna¢ pytania o sens” [Ry-
bak 2010, s. 40]. Chodzi o oderwanie sie od tego, co ,,wigze”, czesto zniewa-
la. Aby dokona¢ zmian, dobrze jest popatrze¢ i ocenié¢ sytuacje z dystansu.
Daje to mozliwo§é odseparowania sie od negatywnych emocji, zatrzymania
i ponownego spojrzenia na siebie i swoje zycie. W podrézy zostawiamy co§
za soba, zawieszamy. Po powrocie mamy §wiezg glowe i nabieramy dystan-
su do Swiata [Prinke 2007, s. 114]. Wyjazd moze byé¢ zatem atrakcyjnym
sposobem na odnalezienie siebie. ,,Osiggniecie rownowagi umozliwia zrozu-
mienie samego siebie i §wiata oraz sensu zycia” [Majerczyk-Papiorek 2009,
s. 83]. Turystyka holistyczna taczy wobec tego mozliwo$é wgladu (wejscia)
w siebie, z przemieszczeniem w przestrzeni. Turysta uprawiajacy te forme
bardziej skupia sie na sobie niz na innych ludziach, jest zainteresowany od-
nalezieniem prawdy o sobie [Smith, Puczk6 2009, s. 145]. Dzieki temu moze
odnies$¢ dwojakiego rodzaju korzysci — te zwigzane z funkcjonowaniem, np.
poprawe stanu zdrowiall, czy tez emocjonalne, jak np. ucieczka od codzien-
nosci. Tak wiec ,,eksploracja §wiata dotyczy zar6wno przestrzeni zewnetrz-
nej (kosmosu), jak rowniez przestrzeni wewnetrznej, czyli umystu, psychiki
czlowieka i jego dziedzictwa genetycznego” [Krzyzanowska-fLagowska 2005,
s. 17]. Podczas takiej podréozy moze dojsé do wewnetrznej transformacji du-
chowej. Cytujac Marka Kaminskiego, znanego polskiego podréznika: ,,Do-
tykanie $§wiata to nie tylko dalekie, niebezpieczne podréze, to takze podroz
duchowa i intelektualna w glagb siebie, zdobywanie wiedzy, zycie w zgodzie
ze swoimi pragnieniami” [cyt. za: Galant 2011, s. 46].

Nalezy zauwazy¢, ze niejednokrotnie tradycyjne typologie turystyczne
nie przystajg do obecnych nurtéw, stylow zycia. Specyfika, rozpietosé i jed-
nocze$nie wielowatkowo§é, jaka cechuje sie turystyka holistyczna, utrudnia
ujecie jej w ramy klasyfikacji. Na rycinie 1 przedstawiono wlasna koncepcje
glownych form turystyki, sktadajacych sie na turystyke holistyczng, wraz
z zalezno§ciami zachodzgacymi pomiedzy nimi.

11 Ostatnio popularnos$cig cieszy sie idea ,uzdrawiania intuicyjnego”, czy tez zaufania
»Swojemu wyzszemu ja” (tzw. spirit) [Orloff 2012, s. 26; Lupke von, 2009, s. 257].
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Rye. 1. System form turystyki holistycznej

Zrédlo: opracowanie wlasne.

Jak wynika z ryciny 1, turystyka duchowa nalezy do podstawowych
parametrow charakteryzujacych turystyke holistyczna. Jest elementem ko-
niecznym, ale nie jedynym. Y.aczy sie z innymi formami, szczegblnie tymi
ukierunkowanymi na pozostale czesci triady definiujacej cztowieka. Przy
czym jako turystyke specjalnych zainteresowan rozumie sie tu indywidual-
ng forme, powigzang z r6znymi aktywnosciami, ale polaczong z wiekszym
od przecietnej zaangazowaniem, np. udzial w zawodach sportowych!2, od-
krywanie dziedzictwa kulturowego w zaawansowanych formach turystyki
kulturowej [Nuryanti 1996, s. 250], czy tez obcowanie z naturg przez eko-
turyste. Chodzi tutaj o aktywnosci, ktére wywoluja w nas glebsze doznania,
poruszajg ducha. Z kolei turystyka religijna zwigzana jest $ci§le z zaspoko-
jeniem potrzeb obcowania ze zdefiniowanym w ramach konkretnej religii
Sacrum [Wilkonska 2010, s. 62]. Turystyka zdrowotna to przemieszczanie
w przestrzeni oparte na poprawie stanu zdrowia, przy czym zwraca sie tutaj
uwage na polaczenie czynnikéw psychologicznych z fizycznymi. W przypad-
ku zdrowia méwi sie o uzdrowieniu, czyli oddzialywaniu od wewnatrz,
anietylkoleczeniu, pochodzacemuz zewnatrz [Krzyzanowska-Lagowska
2005, s. 18]. Turystyka holistyczna ma wiec na celu zbalansowanie naszego

12 Ciekawych informacji autorce udzielily w tej kyvestii badania prowadzone wéréd uczest-
nikéw Cracovia Maraton [por. Wilkonska, Gajownik, Zyrkowski 2011, s. 13].
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zycia, organizmu, sfery duchowej. Jest ona SciSle powigzana z motywacja-
mi turystycznymi'®. W tabeli 1 zawarto dane z badan ruchu turystycznego
przyjazdowego do Krakowa, ktore dotycza motywacji postrzeganej z punktu
widzenia dwdch rodzajow celow przyjazdu: religijnego i odnowy duchowej4.
Nalezy nadmienic, ze cel religijny w 2011 r. deklarowato 14% ogétu odwie-
dzajacych krajowych i zagranicznych, przebywajacych w mieécie, natomiast
na odnowe duchowg wskazywato 3% respondentow.

Tabela 1. Powigzania celu religijnego i odnowy duchowej w przyjazdach turystycznych do

Krakowa z innymi najcze$ciej pojawiajacymi sie motywacjami (dane za 2009-2011,
wielokrotnoé¢ wyboru)

Cel

przyjazdu 2009 2010 2011
wypoczynek - 73,3% zwiedzanie zabytkéw — 63,56% | wypoczynek — 49,0%
g g § zwiedzanie zabytkéw — 59,0% | wypoczynek — 52,6% cel religijny — 43,3%
g % § cel religijny — 36,0% cel religijny — 48,1% zwiedzanie zabytkow — 42,3%
3 ..g I walory przyrody - 28,0% zakupy - 17,3% walory przyrody - 23,1%

impreza kulturalna - 26,7%

impreza kulturalna — 14,7%

impreza kulturalna - 11,5%

Cel religijny
= 100%

zwiedzanie zabytkéw — 70,4%

zwiedzanie zabytkéw — 63,8%

zwiedzanie zabytkéw — 59,8%

wypoczynek - 58,5%

wypoczynek — 50,3%

wypoczynek — 57,3%

zakupy - 23,7%

odnowa duchowa - 20,7%

walory przyrody — 26,4%

walory przyrody - 22,0%

walory przyrody — 19,9%

zakupy - 16,1%

odnowa duchowa - 20,2%

zakupy - 16,6%

odwiedziny krewnych - 10,1%

Zré6dlo: opracowanie wlasne.

Specyfika Krakowa determinuje takie, a nie inne odpowiedzi responden-
tow i wyniki badan dotyczacych motywacji przyjazdéw do miasta. Dlatego
zwraca uwage duza rola nadawana przez respondentéw zwiedzaniu miasta,
ale réwniez oczywiste powigzanie celu religijnego z duchowym. Mozna tez
dostrzec wyzsze niz przecietna (w poréwnaniu do badan ogélnych) odwoly-
wanie sie do waloréw przyrodniczych.

Biorac pod uwage produkt turystyczny zwigzany z turystyka holistycz-
na, za element istotny i niezbedny do osiagniecia réwnowagi duchowej nale-
zy uznaé cisze [Lebiedowska 2009, s. 176]. Pojmuje sie ja w tym przypadku

13 W turystyce przyjmuje sie rézne podzialy, zalezne od czesto zmieniajgcych sie méd,
trend6w [por. Winiarski, Zdebski 2008].

14 Por. raporty z badan z poszczegdlnych lat (pierwszy pomiar w 2003 r.) autorstwa:
K. Borkowski, T. Grabinski, R. Seweryn, A. Wilkonska, L. Mazanek sg dostepne na stronach
www.mot.krakow.pl, czy www.krakow.pl. W omawianej tutaj cze$ci odwoluja sie do przepro-
wadzanych wywiadow z wykorzystaniem zestandaryzowanego kwestionariusza ankietowego.
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jako mozliwo$é wyjScia przez czlowieka poza zakldcenia umystu. Cisza jest
»przestrzenia spotkania czlowieka z samym sobg i Bogiem, jest tozsamo
twoércza, wpisana w do$§wiadczenie psychiczne i duchowe” [Olearczyk 2010,
s. 9]. Petni funkcje pomostu miedzy Swiatem zewnetrznym a wnetrzem czlo-
wieka. Pozwala na podréz w glab siebie, integracje ciala, umystu i duszy,
a to jest istotg turystyki holistycznej [Liipke von 2009, s. 240]. Czlowiek
potrzebuje ciszy, aby odpoczaé i ,,spotkac sie” z wlasng duchowoscia. ,,Cisza
to rozlegla przestrzen duchowa, w ktorej czlowiek porzadkuje swoje zycie,
wprowadza lad w percepcje, postawe zyciowa i moralng” [Olearczyk 2010,
s. 106]. Do odkrycia tajemnicy wlasnej egzystencji, samorozwoju potrzeba
tez samotnoSci [Palys 2011, s. 33]. ,,Mistycy méwia, ze w kazdym z nas ist-
nieje miejsce ciszy i wolnoéci” [Griin 2008, s. 36]. O ciszy mowi sie takze, ze
jest ,naturalna jako$cia przyrody” [Olearczyk 2010, s. 7].

Biorac pod uwage specyficzne dla turystyki holistycznej produkty, w dal-
szej kolejnoéci nalezy zwroci¢ uwage na medytacje [Smith, Puczkd 2009, s.
145 i nn.]. Wymaga ona dyscypliny duchowo-cielesnej, w efekcie wyciszajac
umysl, poprawiajac ogélne samopoczucie czy tez umozliwiajac wstuchanie
sie we wlasny organizm, a przy tym moze zredukowac réznego typu dolegli-
wosci, np. podwyzszone ci$nienie tetnicze, napiecie mieéni itp. [Jones 2004,
s. 318]. Do popularnych rodzajéw medytacji zalicza sie chrzescijanska, zen
czy np. buddyjska. Z medytacja moze by¢ zwigzane np. wySpiewywanie man-
dali [Majerczyk-Papiorek 2009, s. 82].

Kolejny typ aktywno§ci mozna odnie§¢ do rytualéw religijnych lub
w szerszym ujeciu — rytualow sakralizacji, takich jak pielgrzymki, rekolek-
cje pokutne badz np. inicjacje szamanskie. O pielgrzymkach i ich znacze-
niu napisano juz wiele, przy czym ciekawym zjawiskiem sg te ,,odbywane”
w cyberprzestrzeni [Kaelber 2006, s. 53]. Uwzgledniajac zainteresowania
turystéw z kregu New Age, nalezy zwréci¢ uwage np. na turystyke zwigza-
ng z rytualami szamanskimi'® (z zastosowaniem np. substancji ayahuasca,
ekstraktow z drzew, zapachow, tabaki itp.) [Prinke 2007, s. 115; Lipke von,
2009, s. 147]. Réowniez bardzo preznie rozwija sie turystyka pokutna, np.
w polskiej ofercie proponuje sie trzy rodzaje turnuséow: terapeutyczny, od-
chudzajacy i pustelniczy [Wielek 2010, s. 45].

Jako droge do osiggniecia rOwnowagi zyciowej proponuje sie np. joge,
ktorej celem jest zbalansowanie ciata, umystu i duszy [Smith, Puczké 2009,
s. 147]. Nalezy réwniez zwroécié uwage, ze przebywanie na lonie natury

15 Zdaniem zwolennikéw New Age, szamanizm dotyczy jednak bardziej wytworzenia
nowej $wiadomosci niz wiary i mozliwo$ci odwiedzania innych §wiatéw. W zwigzku z tym jest
kojarzony z odkrywaniem jazni i podr6zy do wewnetrznych obszaréw, ktore potrzebujg ukoje-
nia: fizycznego, psychicznego i emocjonalnego” [Hunt 2008, s. 54]. Sami szamani uwazaja, ze
do bycia szamanem trzeba mie¢ powolanie, ,ktére wymaga podporzadkowania calego zycia”
[Rozmowa z Manitonquatem Droga kregu, w: Liipke von, 2009, s. 142].
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umozliwia odnalezienie spokoju ducha [Romanowska-Lakomy 1996, s. 78;
Michl W,, 2011, s. 71]. Przykladem wedréwek ,,mitycznymi drogami” sa tak
zwane walkabout, ktore odbywajg Aborygeni [Pyrek 2010, s. 44].

3. Ktoredy w glab?

,Swiadomosé duchowa moze nam dostarczy¢ odpowiedzi na najwazniej-
sze pytania” [Pawlowicz 2009, s. 138]. Moze, ale nie musi. To bowiem zalezy
tylko i wylacznie od nas samych?6. Obecnie dominuje do$¢ powszechne prze-
konanie, ze uzyskane warto$ci duchowe maja nam pomagaé we wszystkim,
co robimy. ,,Bede zdrowy i wyluzowany, szybciej osiagne sukces” [Konderek
2011, s. 3]. Stad moze nie dziwi napis — jak relacjonuje Stanistaw Morgalla
— naniesiony sprayem na odwrocie jednego ze znakéw drogowych na szlaku
sw. Jakuba: ,Pielgrzymujesz... czy tylko idziesz do Santiago?” [Morgalla
2009, s. 137]. No wlaénie, Gigb czy w glgb? - jak zatytulowal swoje rozwa-
zania Igor Zalewski [2010, s. 128]. Czy naprawde chcemy odkrywa¢ prawde
o sobie jako czltowieku z duchem, dusza i cialem? Czy nawet przezycia du-
chowe zautomatyzujemy i zestandaryzujemy? ,JesteSmy »pusci w Srodku« —
twierdzi jeden z amerykanskich naukowcoéw, wewnetrzna pustka jest wsp6l-
nym mianownikiem powszechnego dzi$ niskiego poczucia wlasnej wartosci,
réznorakich natogéw i uzaleznien, chronicznej i kompulsywnej konsumpcji,
utraty sensu zycia, zamieszania w §wiecie wartosci, glodu duchowoéci itp.”
[Morgalla 2009, s. 49]. Wspélczesny czlowiek ucieka od odpowiedzialnoSci
ijednoznacznych deklaracji, pociagajacych za sobg dziatania ,,raz na zawsze”
[Guzowska 2011, s. 187]. Czy turystyka moze poméc w budowaniu jednoSci
i istoty czlowieczenstwa? ,,Blakajacy sie nomadzi konca wieku i tysiaclecia,
potrafimy jeszcze mierzy¢ wysoko, wznosié sie na wyzyny?” [Wilkoszewska
1997, s. 66]. Ogoélne materialistyczne i powierzchowne podejscie do prze-
strzeni turystycznej nasuwa watpliwosci. Chyba ze, jak Abraham, przynie-
siemy swoje wewnetrzne miejsce spotkania ,,do tych miejsc zewnetrznych,
na ktorych cala ziemia stata sie ZIEMIA, czyli MIESZKANIEM” [Wojtyla
1999, s. 9].

16 [...] mlodzi ludzie z ruchu New Age [tzw. neoszamani lub quasi-szamani - przyp.
aut.] po kilku weekendowych seminariach zaczynajg zakladaé¢ indianskie stroje. Konsumujg
szamanskie inicjacje jak zupe w proszku i bebniac i grzechoczac, sg gotowi czarowaé” [Liipke
G. von, 2009, s. 44; por. tamze s. 142, 237].
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Abstract

Holistic tourism - journey to one’s centre through
the outside world

Visible recently in world scientific literature on tourism is an increased interest in the spiritual
motivation of travelling. Its consequence is the emergence of the notion of holistic tourism.

In the article, holism is considered from the perspective of perceiving the human as a whole
and is at the same time a system of interconnected and cooperating parts, that is an individual
— a tourist — moving with a “luggage” of experience in space. Due to the lack of publications on
holistic tourism in the Polish language, the article needs to elucidate this problem area. Studies
on spiritual revival as a goal of tourist arrivals in Krakow, conducted for a number of years by
the author, make it possible to approach the question more comprehensively.

The notion of holistic tourism the author construes as “a form of moving in space that encom-
passes collaboration and comprehensive perception of the human, i.e. the soul, spirit, and mat-
ter, yet with the assumption of the superior role by the spiritual realm”. It is, therefore, a very
broad notion encompassing various forms of tourist activity.

Key words: holistic tourism, human, spirituality
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CAMINO DE SANTIAGO - DROGA
SWIETYCH LEGEND

Jozef Bremer*

Zarys tresci: Camino de Santiago kojarzy sie zazwyczaj z pielgrzymami, z oznakowanym
muszlami szlakiem, ze spotykanymi na trasie zabytkami romanskiej i gotyckiej architektury, ze
starymi schroniskami i malowniczymi krajobrazami. Poczatki Camino i niejako takze jego isto-
te tworzy catkowicie inny wymiar. Nalezg do niego liczne stare przekazy, legendy, opowiadania
o zyciu i cudach Apostola Jakuba Starszego badz tez innych, lokalnych éwietych, ktérych groby
i sanktuaria znajduja sie na trasie. To wlaénie owe opowiadania daly poczatek pielgrzymkom
do Santiago de Compostela, to ze wzgledu na nie powstawaly kaplice, kocioty i bogato zdobio-
ne katedry. To one motywowaly miliony ludzi do wyruszenia na Camino de Santiago. To dzieki
nim niezliczone rzesze $redniowiecznych pielgrzyméw znajdowaly pocieszenie, nadzieje i juz
tutaj na ziemi do$wiadczaly namiastki tego, co niebieskie. Podobnie jest w naszych czasach.

Slowa kluczowe: pielgrzymka, szlak pielgrzymkowy Camino de Santiago, $redniowieczna
duchowo$é, literatura hagiograficzna, gatunek literacki, §wiete legendy

1. Legenda jako forma literacka

Wiara chrzeScijanska rozprzestrzeniala sie od opisanego w Ewangeliach
Zestania Ducha éw. — najpierw przez slowo gloszone, pézniej rowniez przez
pisane. W ten spos6b powstaly pisma Nowego Testamentu, a péZniej licz-
ne opowiesci apokryficzne o zyciu Jezusa Chrystusa, apostotéw i wietych.
W piSmiennictwie hagiograficznym okresu Sredniowiecza znaczgce miegjsce
zajmowala §wieta legenda (lac. legenda)!. Od IX wieku nazwa ta stuzy do
opisu gatunku literackiego o zyciu poszczegdlnych Swietych.

* Ks. dr hab., prof. Akademii Ignatianum i Wydziatu Filozoficznego UJ; e-mail zjbremer@
cyf-kr.edu.pl.

1 Juz w V-VII wieku istniala pisemna (syryjska i grecka) wersja legendy o Siedmiu
Braciach Spiacych z Efezu. Por. J. Koch, Die Siebenschidferlegende, ihr Ursprung und ihre
Verbreitung, eine mythologisch-literaturgeschichtliche Studie, Reissner, Leipzig 1883, rozdz. L.
Por. takze K. Poge-Alder, Mdrchenforschung. Theorien, Methoden, Interpretationen, G. Narr
Verlag, Tibingen 2011, s. 40-41. Poge-Alder podaje kryteria, umozliwiajace rozréznienie
pomiedzy takimi gatunkami literatury popularnej, jak legenda, saga, mit [ibidem, s. 34-48].
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»,Legenda, zgodnie z etymologig lacinskiego terminu, okre§lano poczgtkowo zy-
wot §wietego, czytany podczas liturgii brewiarzowej w dniu jego wspomnienia.
Teksty te czesto stanowily w klasztorach lekture podczas positkow. W sensie
Scilejszym nazywano tak zywot wyznawcy — w odréznieniu od pasji, opisujacej
meczenstwo. Zwykle nie przestrzegano tego rozrdznienia, legenda okre§lajac
vita zaréwno meczennika, jak i wyznawcy 2.

Sredniowieczne legendy przedstawiaja charakterystyczng wizje §wiata
i tworzg — obok hymnoéw koscielnych i sekwengji liturgicznych — szczegélny
rodzaj literatury chrzeécijanskiej. Wartosci legendy, jako formy literackiej,
nie mozna ocenia¢ wedlug kryterium prawdy historycznej. Tworcy legend
nie zamierzali tworzy¢ poprawnych sprawozdan czy protokoléw o tym, co
sie wydarzyto. Legendy sa ,religijng poezja“ poruszajaca serca i ubierajacag
w obrazy prawdy wiary.

Kolory i formy Sredniowiecznych witrazy, wysmukle figury Madonn
wywoluja w nas podziw i zachwyt. O wiele mniej jesteSmy obeznani z $re-
dniowieczng poezja, teologia i symbolika, ktére naznaczaly §wiat ,,ducha“
tworcow owych witrazy czy rzezb. Co powstate w tym okresie summy, zbiory
sentencji, eposy i dzieta hagiograficzne méwily nam o wewnetrznym Swiecie
czlowieka éredniowiecza — o tej prawie tysigcletniej epoce? Jednym ze Sre-
dniowiecznych dziel, ktére moze nam pomoce zrozumieé¢ 6wezesny poglad na
Swiat i Boga jest Boska Komedia Dantego. Jej lektura przenosi nas 700 lat
wstecz w uniwersum owczesnej, wyksztatconej osoby swieckiej.

Zadna nowoczesna monografia, zaden podrecznik historii z niezliczong
iloScig dat i przypiséw nie wprowadzi nas tak gteboko w myslenie, w ducha
i w rozumienie §wiata przez ludzi chrzescijanskiego poznego sredniowiecza,
jak to uczyni lektura pie$ni Dantego. Drugim Swiadkiem czasu, otwiera-
jacym przed nami §wiat ducha éredniowiecza, jest Ziota legenda (Legenda
aurea) wloskiego dominikanina Jakuba de Voragine (1228-1298)3. Dante
wiedzie nas przez pieklo, czySciec, ziemski raj i rézne sfery nieba, Jakub
de Voragine prowadzi nas przez liturgiczne wspomnienia roku koScielnego.
Trzecim, najbardziej nas interesujgcym $wiadkiem jest bogato ilustrowany
Codex Calixtinus (ukonczony ok. 1139 roku), ktérego piata ksiega oprowa-
dza po §redniowiecznych drogach do Santiago de Compostela*.

2 J. Nastalska-Wisnicka, Rex martyr. Studium Zrédtoznawcze nad legendq hagiograficzng
sw. Wactawa (X-XIV w.), Lublin, Werset, 2010, Wprowadzenie. Inne znaczenia terminu
»legenda” podaje W. Doroszewski. Por. W. Doroszewski, red., Stownik jezyka polskiego, t. IV,
PWN, Warszawa 1962, s. 62.

3 Jakub de Voragine, Ztota legenda. Wybdr, ttum. J. Pleziowa, oprac. M. Plezia, Proszynski
i S-ka, Warszawa 1983.

¢ Por. http://online-media.uni-marburg.de/kunstgeschichte/sds/secure/dresden/spanien/
codex3.html [dostep: 25.07.11].
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Ztota Legenda stanowila wazny éredniowieczny instrument przekazy-
wania i propagowania wiary katolickiej. Lektura zawartych w niej opowia-
dan wywoluje wrazenie podobne do tego, jakie odnosimy ogladajac witraze
w gotyckich koSciotach (np. trzynastowieczne witraze w paryskiej Sainte-
-Chapelle). Patrzac z zewnatrz nie dostrzegamy ani ich koloréw, ani przed-
stawionych na nich postaci czy scen. Dopiero gdy wejdziemy do p6éimrocz-
nego wnetrza katedry, ukaze nam sie cale piekno i glebia ich duchowego
przekazu. Podobnie jest z legendami: wchodzac w intelektualny §wiat ére-
dniowiecza dostrzegamy, ze sg one koncypowane jako dalszy ciag Ewangelii,
jako przyktady ponadhistorycznych obrazéw mozliwych drég nasladowania
Jezusa Chrystusa w duchu wiary, nadziei i miloSci. Z trudno wyobrazalng
skrupulatnoécig Jakub de Voragine zebral w jedng calo$é wiesci pochodzace
z Biblii, z pism apokryficznych, z akt meczennikéw, z dostepnych mu zywo-
tow pustelnikow i ascetow, z dziet ojeéw Kosciota. Korzystal z nekrologow
i panegirykéw, z lokalnych przekazéw oraz z innych opowiesci religijnych.
Uzyskany material poddawal ocenie, poréwnywal go z soba, tworzac z niego
jedyna w swoim rodzaju calo§é.

Jakub de Voragine nie jest tak tatwowierny i bezkrytyczny, jak mu
sie to czesto przypisuje. Autor Legendy stawia znaki zapytania, wskazuje
na sprzecznosci w przekazach, a czasem jest nawet ironiczny. ,,Czy jest to
prawdziwe lub nie, pozostawiamy ocenie czytelnika, gdyz w zadnej spraw-
dzonej historii lub kronice nie znajdujemy tego napisanego”, lub ,,[...] wy-
daje nam sie to calkiem nie do wiary [...] chyba, ze wtedy ludzie dluzej
zyli”. OczywiScie jest on dzieckiem swojej epoki. Nie jest on ,,cztowiekiem
nowoczesnym”, zakladajagcym dogmatycznie, ze cudéw by¢ nie moze, a da-
zenie do §wietoSci jest znakiem pomylenia umystowego, masochizmu lub
préby ucieczki od §wiata.

Silna krytyka legend pojawila sie w okresie renesansu i reformacji.
Erazm z Rotterdamu odréznia wymyslone (skonfabulowane) opowiadania
od faktéw historycznych. Tylko fakty mogg byé sprawdzane za pomoca me-
tod historyczno-krytycznych i jedynie one nadaja sie do ksztalecenia humani-
stow. Podobnie argumentowat Marcin Luter, ktory przede wszystkim kryty-
kowal przesadne opisy cudow, a same legendy nazywal , klamigcymi” (niem.
gra stow: Legende — Liigende)s.

Legenda, jako wlasny gatunek literacki, na nowo zwrdécila na siebie
uwage literaturoznawcéw XX wieku. Fenomenologie legendy prébowatl zbu-
dowaé G. Miller, wskazujac na jej Scisty zwigzek z kultem i religig. A. Jolles

5 Por. PG. Bietenholz, Historia and fabula: myths and legends in historical thought from
antiquity to the modern age, Brill, Leiden — New York 1994, s. 138, 159, 190. Por. W. Briickner
(wyd.), Volkserzihlung und Reformation. Ein Handbuch zur Tradition und Funktion von
Erzihlstoffen und Erzdhlliteratur im Protestantismus, E. Schmidt, Berlin 1974, s. 37.



96 JOZEF BREMER

traktowal legende jako forme literacka, sktaniajacg czytelnika do zajmowa-
nia sie osobg wprawiong w czynienie cudow. Jego zdaniem $wieta legenda
nie istnieje sama dla siebie, lecz dla wspdlnoty wierzacych, zapalajac ja do
czczenia Boga. Jeszcze dalej idzie J. Dabrock, twierdzac, ze swoistym celem
legendy jest udowodnienie istnienia Boga®. O ile w bagniach ludowych cudow-
ne zdarzenia sg czym§ oczywistym, o tyle w legendzie sa one objawieniem
wszechmocnego Boga. Legenda zamierza udzieli¢ odpowiedzi na podstawowe
pytania, porzadkujgc zarazem zdarzenia w dogmatyczne zaleznoéci.

Wspolczesnego czytelnika — podobnie jak ludzi Renesansu i ko§cielnych
humanistéw — moze razi¢ tak sformalizowany styl narracji i prostoduszna
naiwno$¢ opisow zycia Swietych. Nalezy jednak pamietaé, ze przedmiotem
podziwu i nasladowania z naszej strony — podobnie jak w §redniowieczu —
winny by¢ nie te czy inne spektakularne czyny $wietych, lecz wielko$¢ Bozej
i ludzkiej miltoSci, ktora za tymi czynami stoi. Zawarte w Ziotej legendzie
i w ksiegach Codex Calixtinus opisy daja nam barwny i wzruszajacy wyraz
tej mitosci.

2. Kult relikwii

Kolejnym, oprécz legend, waznym elementem $redniowiecznej poboz-
noSci byt kult relikwii, jako jedna z najstarszych form czci oddawanej §wie-
tym. Jego poczatki siegaja drugiego wieku po Chrystusie. Wielkie katedry
Sredniowiecza zawdzieczajg swoje powstanie i rozglos przede wszystkim po-
siadanym drogocennym relikwiom. Fizyczne pozostatosci po Swietym (kosci,
ubranie i inne przedmioty osobistego uzytku) byly przez wierzacych czczo-
ne. Tym samym zachowywano go w pamieci, oczekujac z jego strony opie-
ki, wstawienniczej pomocy i blogostawienistwa. Swiety, ktéry juz przebywa
z Bogiem w niebie, jest nadal obecny tutaj, na ziemi, w szczatkach swoje-
go ciala, wiec moze sie wstawiaé za osobg modlacg sie przy jego relikwiach
lub grobie. Groby oséb uwazanych lub ogloszonych za $wiete staly sie swo-
iScie zafiksowanymi geograficznymi punktami nadzwyczajnego kontaktu ze
Swiatem nadprzyrodzonym.

6 Por. O. Ters, Die Legende des Heiligen Sebastian, Grin-Verlag, Norderstedt 2000, s. 13.
Wedlug G. Millera punktem centralnym legendy jest §wieto§é jej bohatera i dzialanie poprzez
cuda. Miiller przyréwnuje legende do noweli. Krytyk literacki A. Jolles podkresla szczegolno§é
chrzescijanskiej legendy. Por. A. Jolles, Einfache Formen. Sage, Mythe, Rdtsel, Spruch, Kasus,
Memorabile, Mdrchen, Witz, M. Niemeyer, Tiibingen 1972 [1930], s. 23; J. Dabrock, Die
christliche Legende und thre Gestaltung in moderner deutscher Dichtung, als Grundlage einer
Typologie der Legende, Spezial-dissertations-druckerei und Verlag, Diirren 1934; H. Rosenfeld,
Legende, Metzler, Stuttgart 1982, s. 15, passim. W centrum legendy stoi pojedyncza osoba, na
przykladzie ktorej ukazuje sie cigglo§¢é Bozego dzialania.
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Kult relikwii ma swoje zrédio w ludowej poboznosci. W $redniowieczu
ich obecnoéci przypisywano sprawstwo wielu cudéw. Cuda towarzyszyly, po
pierwsze, odnajdywaniu relikwii, ich przenoszeniu (translatio) z jednego
miejsca na drugie, nastepnie za$§ — wystuchiwaniu présb os6b modlacych sie
za ich wstawiennictwem oraz po trzecie — uzdrowieniom przy grobie lub
relikwiach §wietego. Im wiecej kosciolow jakiego§ miasta posiadalo cenne
relikwie, tym bardziej jego mieszkancy czuli sie bezpieczni, tym wieksze
bylo zapotrzebowanie na rzemieslnikéw i artystéw tworzacych relikwiarze,
oltarze. Do miasta przybywalo coraz wiecej pielgrzymoéw, dzieki czemu roz-
wijalo sie ono dynamiczniej, w konsekwencji za§ wzrastalo zapotrzebowa-
nie na nowe relikwie. Zaspokajano je na dwa sposoby: a) dzielgc dostepne
relikwie lub tworzac tzw. relikwie drugorzedne, ktére powstawaly przez
kontakt z relikwiami pierwszorzednymi (np. na czczone relikwie ktadziono
kawalki ptétna, ktére nastepnie uwazano za relikwie)”; b) poprzez falszowa-
nie relikwii, kradziez lub wyprawy zbrojne. Dlatego coraz czeSciej zaczely
sie pojawiaé pytania o to, ktore relikwie sa prawdziwe i jak stwierdzié ich
tozsamos¢. Sredniowieczne i wspélezesne zainteresowanie relikwiami da sie
po czesci uzasadni¢ tym, ze czesto wigzaly sie z nimi niewyjaénione (z per-
spektywy nauk przyrodniczych) zjawiska, takie jak np. zachowanie zwlok
w doskonalym stanie.

Sobor w Trydencie (1545-1563) potwierdzit kult relikwii, argumentu-
jac, ze ciala §wietych byly ,,zywymi czlonkami Jezusa Chrystusa” i mieszka-
niem Wszechmocnego Boga, ktory z powrotem przywroci je do zycia. Ko§ciol
nigdy nie twierdzil, ze samo posiadanie relikwii gwarantuje zbawienie lub
ze one same z siebie spowoduja badz zapobiegng takim czy innym zdarze-
niom. To modlitwie wstawienniczej Swietego u Boga przypisuje sie uzyska-
nie pomocy, a nie jakiejkolwiek martwej rzeczy jako takiej. Relikwie jedynie
naocznie ,,zastepuja” obecno§é swietego.

W ostatnim wydaniu Katechizmu Kosciota Katolickiego (1992 r.) nie
ma wzmianki o relikwiach, co oznacza zmiane w spojrzeniu Koéciota. Nie
znaczy to, ze nie sg one prywatnie czczone lub ze nie moga by¢ wysta-
wiane do publicznej czci. Zakorzenione w praktykach wiernych tradycje
nie znikly. Po Soborze Watykanskim II mamy jedynie nowe spojrzenie na
Swietych i na oddawanie im czci. Zamiast podkreslania namacalnej wymo-
wy czcigodnych kosci, umieszeczanych w poztacanych lub posrebrzanych
relikwiarzach, w nauczaniu Ko§ciola podkresla sie przyklad zycia S§wietych
i heroicznoéé ich cnoét.

7 Postepowanie takie ma swoje biblijne uzasadnienie np. w opowiadaniach: o kobiecie,
ktora dotkneta sie plaszcza Chrystusa i zostala uzdrowiona (Ewangelia wg sw. Lukasza 8,44),
o chorych, na ktérych padat cien éw. Piotra i zostawali uleczeni (Dzieje Apostolskie 5,15).
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2. Cuda s$w. Jakuba

Sredniowieczna droga $w. Jakuba — Camino de Santiago — opierala sie
na kulcie relikwii, na hagiograficznych legendach oraz na powstatych na ich
podstawie poboznych opowiadaniach.

Dotyczy to najpierw celu, do ktérego prowadzi Camino de Santiago — gro-
bu Apostola Jakuba. Ziota legenda zawiera opis meczenskiej $mierci §w. Ja-
kuba w Jerozolimie, cudownego przeniesienia (franslatio) jego ciala z Palesty-
ny do ujScia rzeki Ulla obok Padrén w Galicji oraz opis jego pogrzebu w dniu
30 grudnia 1244 roku na miejscu, gdzie stoi dzisiejsza katedra w Santiago de
Compostela. Z biegiem czasu zapomniano o grobie Apostola. Translatio ciala
Apostola Jakuba z Jerozolimy do Galicji jest takze opisane w Codex Calixti-
nus i w jego kopiach zwanych Ksiegqg Jakuba (Liber Sancti Jacobi).

O cudownym znalezieniu grobu opowiadajg az trzy legendy. Pierwsza
z nich glosi, iz w roku 813 aniol objawil Pustelnikowi Pelayo, gdzie znaj-
duje sie gréb Apostola, a ponadto wierni z San Fiz widzieli tam nienatural-
ne $wiatla gwiazd. Odkryto na tym miejscu trzy kamienne trumny: jedng
wiekszg z pozbawionym glowy cialem i dwie mniejsze. Wieksza nosila napis:
,»T'u spoczywa Santiago, syn Zebedusza i Salome”. Papiez Leon II potwier-
dzil prawdziwosc relikwii Apostola, jak i jego uczniow, ktorych ciata znajdo-
waly sie w dwdch pozostatych trumnach. Krél Asturii kazatl zbudowaé¢ nad
grobem pierwsza kaplice, co dalo poczatek miastu Santiago de Compostela
(Santiago pochodzi od starohiszpanskiego stowa Sant’lago, czyli §w. Jakub).

Wedlug innej legendy Pelayo dostrzegl w nocy nad poro$nietym debami
pagorkiem dziwne $wiatlo oraz ustyszal §piewy niewidzialnego chéru anio-
t6w. Pagorek wznosil sie dokladnie w tym miejscu, gdzie dzisiaj stoi katedra
w Santiago de Compostela.

Zgodnie z trzecig relacjg grob Apostota odkryl sam cesarz Karol Wielki®.
Zobaczyl on na niebie gwiezdng droge, widoczng przez kilka dni, a jednej
nocy ukazal mu sie sam §w. Jakub. Apostol powiedzial Karolowi, ze droga
z gwiazd jest dla niego znakiem. Ma bowiem wyruszy¢ do walki z niewierny-
mi i odwiedzié¢ grob Apostota w Santiago de Compostela, a po nim wszystkie
ludy beda ta drogg pielgrzymowad i prosié o odpuszczenie swoich grzechow.
Wizja Karola jest opisana w czwartej ksiedze Codex Calixtinus.

Druga ksiega Codex Calixtinus sklada sie z 22 legendarnych opiséw cu-
déw éw. Jakuba. Autor zaznacza, ze chodzi mu o ,,prawdziwe” opisy®. Przy-

8 Por. B. Sholod, Charlemagne in Spain. The cultural legacy of Roncesvalles, Librairie
Droz, Geneve 1966, s. 39, 47, 110, 115, 131, 198.

9 K. Herbers, The miralces of St. James [w:] J. Williams, A. Stones, red., The Codex
Calixtinus and the shrine of St. James, G. Narr Verlag, Tiibingen 1992, s. 11-36. Herbers
wymienia dokladnie miejsca, gdzie w poszczegblnych ksiegach kodeksu mamy wspomniane opisy.
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toczmy czwarty z nich. Trzydziestu rycerzy z Lorraine wybralo sie w roku
1080 w droge do Santiago de Compostela. Dwudziestu dziewieciu z nich
przysieglo sobie nawzajem, ze beda sie wzajemnie wspomagaé w drodze.
W porcie Clusa w Gaskonii (poludniowo-zachodnia Francja) jeden z rycerzy
ciezko zaniemégl, a pozostali z mozolem transportowali go przez kilka dni,
co znacznie wydluzylo czas ich pielgrzymki. W koncu pozostawili chorego
w mieécie Saint-Michel (niedaleko Saint-Jean-Pied-de-Port) po francuskiej
stronie przeteczy Cize, a sami udali sie w dalszg droge. Tylko jeden z nich
— ten, ktoéry nie slubowal wzajemnej pomocy — zostal przy chorym. Nastep-
nego dnia cierpiacy, ktory poczut sie nieco lepiej, oznajmit, iz zamierza kon-
tynuowaé pielgrzymke do Santiago de Compostela, jesli tylko czuwajacy
przy nim rycerz bedzie mu dalej towarzyszyl. Ten za$ poprzysiagl mu, ze go
nie opuséci, po czym obaj wyruszyli w droge. Wieczorem, podczas przeprawy
przez gory, chory jednak zmarl, a jego dusza zostala odprowadzona przez §w.
Jakuba do nieba.

Opiekujacy sie zmartym rycerz pozostal sam z martwym cialem na pust-
kowiu. Z wielkim lekiem prosil tedy §w. Jakuba o pomoc. Wszystko to dzialo
sie bowiem w kraju Baskéw, ktorzy nie byli zbyt przyjaznie nastawieni do
Francuzéw. Swiety Jakub zjawil sie w przebraniu rycerza i zabral na swoje-
go konia modlacego sie don pielgrzyma oraz cialo jego zmarlego towarzysza
i tej samej nocy przeniodst ich obu do Santiago de Compostela, gdzie zwloki
zostaly pochowane. Nastepnie $w. Jakub postal wspomnianego rycerza do
jego dwudziestu oémiu pielgrzymujacych towarzyszy, ktorych mial spotkac
w Leon. Kazal im przekazaé, ze nie bedzie zadowolony z ich pielgrzymki,
jeéli nie odprawia pokuty za swdj grzech. Rycerz spelnit powierzong mu mi-
sje, a jego towarzysze otrzymali rozgrzeszenie od biskupa Leon i z czystym
sercem pielgrzymowali dale;j.

Opowiadanie to nie tylko podkresla moc czynienia cudow przez $w. Ja-
kuba, lecz takze nawoluje do solidarnosci miedzy pielgrzymami, do opieki
nad chorymi, do wierno§ci raz podjetym postanowieniom.

Opowiadania o cudach byly przekazywane w kazdej wiekszej miejsco-
wosci lezacej na drodze do Santiago de Compostela. Ich struktury i tresci
byly ,,zywe”, czyli stale uzupelniane, rozbudowywane, a niektore starsze
elementy bywaty usuwane.

Swiety Jakub opiekowal sie nie tylko szlachetnie urodzonymi ryce-
rzami-pielgrzymami, ale takze prostymi ludzmi. Moze najbardziej znane
opowiadanie zwigzane z Camino de Santiago pochodzi z XIV wieku i méowi
o niemieckiej rodzinie, ktéra pielgrzymowala do grobu Apostola, zlozonej
z matki, ojca i osiemnastoletniego syna Hugonellal®. Cérka gospodarza,

10 Por.  http://enciclopedia.us.es/index.php/Camino_de Santiago (leyendas) [dostep:
16.10.2011].
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u ktérego nocowali, zakochata sie w Hugonellu, ten jednak nie odwzajem-
nit jej milosci. Cheac sie zems§cié, schowala w jego bagazu srebrny kielich
i oskarzyla go o kradziez. Sedzia uznal wine Hugonella i skazal go na
$mier¢ przez powieszenie. Wyrok wykonano. Klasyczny przyklad pomytki
sedziowskiej. Pograzeni w smutku rodzice podjeli dalszg wedréwke, do-
cierajac do Santiago. W powrotnej drodze, przechodzac ponownie przez
Santo Domingo de la Calzada, zauwazyli, ze ich syn Hugonell, cho¢ nadal
wisi na szubienicy, wcigz zyje, gdyz §w. Jakub podtrzymuje go na swoich
ramionach. W innej wersji opowiadania to miejscowy §wiety — Dominik de
la Calzada — podtrzymywal Hugonella'!. Rodzice udali sie z ta nowing do
sedziego, ktorego zastali przy obiedzie. Sedzia poddal jednak w watpliwos§é
przyniesiong przez nich ich wiadomo§é, méwigc: ,Wasz syn jest tak samo
zywy, jak te dwie upieczone kury”. Wtedy statl sie cud: kurom nagle wyro-
sty skrzydta i zaczety fruwaé po pokoju. Na ten widok sedzia natychmiast
oglosil, iz mlodzieniec jest niewinny, a zamiast niego powieszono podstep-
ng cérke gospodarza.

Opowiadanie o pieczonych kurach powtarza sie w Tuluzie, na Camino
portugalskim oraz w Utrechcie. Bohaterami wersji z Tuluzy sg ojciec i syn,
ktorzy w roku 1020 jako pielgrzymi przyszli do tego miasta. Syn zostal tam
oskarzony przez nieuczciwego gospodarza o kradziez kielicha i powieszony.
Jego ojciec wricil po trzydziestu szesciu dniach z Santiago i zastal syna zy-
wego. Zdumieni mieszkancy zdjeli niesprawiedliwie oskarzonego mlodzien-
ca z szubienicy i powiesili na niej gospodarza.

Zawarty w tych i innych opowiadaniach przekaz jest jasny: §w. Jakub
osobiécie troszczy sie o sprawiedliwe wyroki. Nagradza rodzicéw, ktorzy
mimo tragicznego zdarzenia nie przerwali pielgrzymki, ratuje niewinnego
Hugonella, a watpigcego sedziego przekonuje cudownym zlamaniem praw
natury. Na uwage zasluguje takze postawa Hugonella, ktory chce dojsé do
Santiago, nie interesujgc sie zalotami przewrotnej corki gospodarza.

1 Por. L.M. Calvo Salgado, Die Wunder der Bettlerinnen: Krankheits- und
Heilungsgeschichten in Burgos und Santo Domingo de la Calzada (1554-1559), G. Narr Verlag,
Tibingen 2000, s. 136-151. Omawia sie tam dokladnie wszystkie wersje opisanego cudu,
a takze podaje jego interpretacje w licznych przekazach pielgrzyméw. Swiety Dominik od Drogi
(de la Calzada) jest postacig historyczna. Urodzil sie w Viloria nieopodal dzisiejszego Santo
Domingo de la Calzada. Studiowal w klasztorze San Millan i chcial do niego wstapié¢. Nie zostatl
jednak przyjety. Zaczal wiec prowadzi¢ zycie pustelnika. Widzac, jak pielgrzymi czesto stali
bezsilnie nad brzegami rwacej rzeki Oja, zaczal na niej budowaé¢ most, ktéry ukonczyt w roku
1044. Nastepnie zabral sie za odnawianie okolicznych drég i budowe albergue dla patnikow.
OsobiScie troszczyt sie w nim o pielgrzymoéw, a kazdemu przychodzacemu umywat nogi. Gdy
wieS¢ o jego zaangazowaniu na rzecz pielgrzyméw dotarta na dwor kréola Alfonsa VI, ten stat
sie jego wielkim sponsorem i mecenasem. Domingo zmart w roku 1109.
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Z miejscowoécig Najera zwigzane jest z kolei opowiadanie o walce rycerza
Rolanda z olbrzymem Ferragutem, muzulmanskim wladcg Najery'2. Miasto
panowalo nad przej$ciem przez rzeke N4jerilla. Wedlug opowiadania muzul-
manski wladca Ferragut wiezil w swoim zamku chrzeécijanskich rycerzy, to-
warzyszacych Karolowi Wielkiemu. Rycerz Roland udatl sie w droge, aby ich
uwolnié. Z jednego ze wzgérz dostrzegt Ferraguta w oddalonej Najerze. Rzucit
w niego kamieniem i strzaskal mu czaszke, a nastepnie uwolnit wiezniow.
Wzgbrze to nosi nazwe Poyo de Roldan i polozone jest na szlaku w odlegltosci
okolo czterech kilometréw od Najery. Wedlug innej wersji opowiadania o Ro-
landzie owo Poyo jest wlaénie tym kamieniem, ktérym strzaskat on glowe
Ferraguta. Bohaterska walke Rolanda przedstawiono na wielu kamiennych
rzezbach wzdluz Camino de Santiago, m.in. w Estelli i Navarette.

Sredniowieczna trasa Camino mogla rozdzielaé sie na kilka réwnole-
glych szlakéw, nie inaczej jest ze zwigzanymi z nig opowiadaniami i legen-
dami, one takze maja po kilka wersji, wybieranych zaleznie od tego, kiedy
i w jakim celu mialy by¢ opowiedziane. Istotne bylo, czy miaty stuzy¢ jako
ideologiczna podbudowa stanowigca zachete do wyprawy krzyzowej, czy
jako podbudowa do uzasadnienia wyzszoS§ci wlasnej religii, czy tez jako pod-
budowa do nadania nazwy jakiemus§ wzgorzu. Pytanie o to, czyja religia jest
,Wyzsza”, nie stracito do dzi$§ swojej aktualnosci. W pierwszej wersji legendy
o Rolandzie odnajdujemy analogie do walki Dawida z Goliatem: mate ksie-
stwo Najery stojace wobec zalewajacego Potwysep Iberyjski morza islamu.

3. Legendy o Swietych na czterech drogach prowadzacych
do Santiago de Compostela

Legendy i hagiograficzne opowiadania tworzyly i tworzg duchowg
podstawe centralnych punktéw §redniowiecznych szlakéw, przecinajacych
Europe i prowadzacych do Santiago de Compostela's. Cztery najbardziej
uczeszczane szlaki prowadzace przez Francje opisal Aimery Picaud w Codex
Calixtinus. Wszystkie one Iaczyly sie po hiszpanskiej stronie Pirenejéw, two-
rzac tzw. Camino Frances, dzisiejsze Camino de Santiago.

Via Lemovicensis (Vézelay — Limoges). Do Vézelay docierali zmie-
rzajacy do Santiago pielgrzymi z Belgii i Ardenéw, z Lotaryngii, z Bazylei
i Trewiru. W romanskiej bazylice §w. Magdaleny w Vézelay oddawali cze§é
relikwiom tej $wietej, ktora wedlug legendy po zmartwychwstaniu Jezusa

12 Por.  http://enciclopedia.us.es/index.php/Camino_de_Santiago_(leyendas)  [dostep:
16.10.2011].

13 Por. Legenden und Sagen [online] http:/www.jakobus-info.de/compostela/99.htm
[dostep: 15.10.2011].
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Chrystusa przybyla do Prowansji i mieszkata tam jako pokutnica. W Limo-
ges odwiedzali klasztor Noblat i modlili sie u grobu éw. Leonarda z Limoges.
Leonard zyt w VI wieku, jego biografia zostala spisana w XI wieku i nosi wie-
le legendarnych cech. Kult §wietego zaczal szerzy¢ sie w IX wieku. W latach
1090-1117 na Wawelu wybudowano krypte pod wezwaniem §w. Leonarda.
Klasztor Noblat byl w §redniowieczu waznym miejscem pielgrzymkowym.

Via Podiensis (Le Puy — Moissac). W Le Puy spotykali sie pielgrzymi
z Burgundii, z péinocnych Niemiec i ze Szwajcarii. Miasto styneto z pocho-
dzacego z XI wieku tréjnawowego sanktuarium Czarnej Madonny — Le Puy.
Nastepnie pielgrzymi docierali do lezgcego w Masywie Centralnym klaszto-
ru Saint-Chély-d’Aubrac, ktéry byt poswiecony éw. Eligiuszowi. Swiety Eli-
giusz, trudnigcy sie rzemiostem, uchodzi za patrona zlotnik6w i numizma-
tykow. Idac dalej w kierunku Santiago de Compostela patnicy docierali do
dzisiejszej wsi Conques-en-Rouergue. Miescito sie tutaj zalozone przez Ka-
rola Wielkiego opactwo benedyktynskie. Kolejne, lezace przed Pirenejami
opactwo benedyktynskie znajdowalo sie w Moissac. Wedlug Legendy zostato
ono zalozone przez kréla Frankéow Chlodwiga.

Via Tolosana (Arles — Tuluza). Szlak rozpoczyna sie w Arles, gdzie
zbierali sie pielgrzymi z Wtoch i ze wschodu Europy. W Arles czczono §wie-
tych biskupéw Hilarego, Honorata i Virgiliusza. Nastepnie droga wiodla
miedzy innymi przez znane miegjsce pielgrzymkowe — Saint-Gilles-du-Gard,
gdzie znajduje sie grob $w. Idziego. Swiety Idzi (Gilles) zaktadat klasztory
w Prowansji. Zmarl miedzy 720-726 rokiem. Stynal z oredownictwa za mal-
zenstwami, ktére nie mogly sie doczekaé potomstwa. W swojej kronice Gall
Anonim pisze, ze krol Wiadystaw Herman wraz z zona Judyta wyslali do
Saint-Gilles poselstwo z darami, aby na grobie Swietego uprosi¢ narodzenie
syna!, Postannictwo okazalo sie skuteczne, wkrotce na Swiat przyszedt Bo-
lestaw Krzywousty, zapewniajac ciaglo$é dynastii. Jako dar wdziecznoSci,
krél ufundowal w Krakowie kosciél §w. Idziego. Przypuszcza sie, ze Gall
Anonim byl mnichem z opactwa w Saint-Gilles.

Z Saint-Gilles poprzez Montpellier pielgrzymi szli do grobu §w. Wilhel-
ma z Gellone (754-812), a nastepnie do Tuluzy, ktéra juz w III wieku byta
siedzibg biskupstwa, i gdzie czczeni byli §wieci biskupi Saturninus (Sernin,
zm. W III w.), Germier (T 560) i Erembert (1 674). Przez przetecz w Somport
pielgrzymi wchodzili na tereny dzisiejszej Hiszpanii i dochodzili do szlaku
Camino Frances.

Via Turonensis (Paryz — Tours) jest czwarta z wielkich drog $w. Ja-
kuba. Zaczynata sie w Paryzu, gdzie zbierali sie pielgrzymi z Akwizgranu,
Holandii i Europy Pétnocnej. Droga prowadzita przez Orlean, gdzie czczono

14 Por. piesn Cudowne narodziny Bolestawa Krzywoustego [w:] Gall Anonim, Kronika
Polska, Ossolineum, Wroctaw 2008.
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relikwie Drzewa Krzyza §w. i kielich éw. Evurtiusa. W nastepnym miejscu,
mie§cie Tours, §w. Marcin byl tak samo czczony jak §w. Jakub w Compo-
steli. Juz za swojego zycia §w. Marcin dokonat wielu cudownych uzdrowien
i wskrzeszen zmartych. Kolejng stacjg bylo Poitiers — miasto, w ktorym w XI
wieku znajdowaly sie 46 klasztory i 22 parafie i gdzie szczegdlng czcig cie-
szyl sie grob Biskupa Hilarego (T 368).

Na wspomnianych czterech drogach schodzili sie pielgrzymi z Francji,
Belgii, Niemiec, Polski. Po hiszpanskiej stronie Pirenejow drogi tgczyly sie
w jedna, tworzac szlak znany woéwczas jako Camino Frances, a nazywany dzi-
siaj Camino de Santiago. Tutaj tez laczyly sie legendy o Swietych zastyszane
na poszczegoblnych szlakach, ktore pielgrzymi wymieniali miedzy sobg.

4, Sredniowieczny krytycyzm w stosunku do legend
i opowiadan

Wedlug starej hiszpanskiej liturgii Swieto §w. Jakuba Apostota obcho-
dzono w ,,godny czci dzien” jego $mierci — 30 grudnia. Z tej okazji kom-
pilator Codex Calixtinus wyglosil kazanie Veneranda dies (Codex — ksiega
pierwsza, rozdzial XVII), w ktorym poddal krytyce rézne wypaczenia, jakie
wkradly sie do kultu §w. Jakuba. Przede wszystkim dostaje sie owym ,,pu-
stoglowym?”, ktérzy wierza, ze cialo §w. Jakuba zostalo przeniesione niena-
ruszone przez morze oraz ze towarzyszyl mu aniot'®. Wedlug innego z kry-
tykowanych przez kaznodzieje opowiadan, §w. Jakub siedzac na skale —i bez
tratwy — dostat sie z palestynskiej Jaffy do Galicji. Kaznodzieja zaznacza, ze
widzial osobiScie te skale i natychmiast rozpoznal, ze musi ona pochodzi¢
z Galicji. Krytykuje takze tres¢ opowiadania o spotkaniu Jezusa Chrystusa
z Jakubem. Ten ostatni mial odzieraé rézge z kory i Chrystus mu obiecal,
ze tak jak kora zostaje oddzielona od drzewa, tak pielgrzymujacy do grobu
Jakuba zostang uwolnieni od grzechéw. Kaznodzieja uwaza, ze jest to bar-
dzo nieodpowiedni i pozbawiony logiki obraz. Oczyszczanie rozgi z kory jest
czysto zewnetrzng procedura, za$ grzesznik potrzebuje przede wszystkim
wewnetrznego oczyszczenia.

Wszystkie te ,,bajki” i ,,urojenia” powinny zostaé potepione, uwaza au-
tor wspomnianego kazania z 30 grudnia i biada temu, kto chcialby o nich
pisaé inaczej. Jedyne prawdziwe opowiadania mozna znalez¢ w jego wlasnej
ksiedze, ktorg nazywa Jakub.

15 Por. J. van Herwaarden, Between Saint James and Erasmus: studies in late-medieval
religious life: devotion and pilgrimage in the Netherlands, Koninklijke, Leiden, Netherlands
2003, s. 426-427. Por. J.van Herwaarden, Der Apostel Jacobus in mittelniederldndischer
Literatur [w:] K. Herbers, E. Plotz, red., Der Jakobuskult in ,,Kunst” und , Literatur”, G. Narr
Verlag, Tibingen 1998, s. 141-187, [s. 153].
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Juz samo to kazanie wskazuje, ze nie wszyscy przedstawiciele Kosciola
byli w réwnym stopniu przekonani o autentycznoé$ci relikwii odnalezionych
w Galigji, czy tez o wszystkich cudach §w. Jakuba. Pojawiaja sie pytania
poddajace w watpliwo$é legendy krazace o §w. Jakubie: Czy cialo Jakuba
zostalo w ogéle kiedy$ odkryte? Czy moze tylko cze§é ciata? Czy wzmianka
o planach §w. Pawla dotyczacych podrézy do Hiszpanii (Rz 15,24) nie kaze
watpi¢ o misyjnej dziatalnoséci Apostota Jakuba?

Dzisiaj rodza sie dodatkowe pytania: Czy przypadkiem jest, ze do VI
wieku nie ma prawie zadnej wzmianki o dzialalnosci §w. Jakuba w Hisz-
panii? Podczas prowadzonych w latach 1946-1959 prac archeologicznych
pod katedra w Santiago znaleziono rzymskie mauzoleum. Czy znalezisko
to potwierdza istnienie marmurowego grobu, o ktérym moéwig legendy? Czy
jest to grob Apostota Jakuba? Czesto spotyka sie stwierdzenie, ze w walkach
z muzulmanami potrzeba bylo bohatera. Aby wiec zweryfikowaé bohatera
znanych legend - éw. Jakuba, szukano jego grobu. A poniewaz nie mozna go
bylo znalezé, wiec postuzono sie jakimikolwiek resztkami ciata z lezacego
blisko obecnego Santiago rzymskiego cmentarza. Tym samym znaleziono
pretekst do wybudowania upragnionego koSciota §w. Jakuba.

Autor kazania Veneranda dies przyjmuje inny punkt widzenia. Cudéw
nie nalezy negowac, gdyz sa one Bozego pochodzenia i ukazuja cnotliwe zy-
cie Apostota Jakuba. Ciagle zdarza sie, ze w otoczeniu katedry chorzy zosta-
ja uzdrowieni, sparalizowani zaczynaja chodzié, §lepi odzyskuja wzrok, ghu-
choniemi mowe, opetani zostaja uwolnieni od szatana, smutni pocieszeni.
Najwazniejsze jest to, ze liczne modlitwy wiernych zostajg wystuchane oraz
ze zostaja im odpuszczone grzechy. Tego rodzaju faktom mozna, zdaniem
autora, zaufa¢, w tak rozumiane cuda powinno sie wierzy¢, a nawet o nich
pisa¢ ku zbudowaniu innych wiernych.

PowiedzielibySmy dzisiaj, ze autor kazania stara sie krytycznie ocenié
cuda przypisywane §w. Jakubowi. Odrzucajac niektére z opiséw, a przyj-
mujac inne, odwoluje sie tym samym do tego, co nazywamy Tradycja Ko-
Sciola. Autor nie uwaza, ze jedynym miarodajnym punktem odniesienia
— gdy chodzi o zycie i dzialalno§¢ éw. Jakuba - jest lektura Nowego Te-
stamentu. Propagowane przez niego stanowisko znajduje potwierdzenie
w nauce Soboru Watykanskiego II: ,Swieta Tradycja i Pismo §w. stanowia
jeden $wiety depozyt stowa Bozego powierzony Kosciotowi. Na nim pole-
gajac, lud Swiety, zjednoczony ze swymi pasterzami trwa stale w nauce
Apostotéow”16. Kiedy w czasach Reformacji koscioly protestanckie wyste-
powaly z haslem sola Scriptura (,jedynie Pismo §w.”), uwazajac Pismo
§w. za jedyne zrodio Objawienia, wowczas Sobor Trydencki byt zmuszony

16 Konstytucja dogmatyczna o Objawieniu Bozym ,,Dei Verbum?”, 10 [w:] Sobor Watykanski
II. Dokumenty, Pallottinum, Poznan 2002.
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dowartos$ciowac¢ znaczenie Tradycji ustnej. Ojcowie II Soboru Watykan-
skiego mowia, ze Pismo §w. i Tradycja stanowia jedno zrédlo Objawienia,
a nie dwa osobne.

Zakonczenie

Przytoczylem jedynie kilka spoérod wielu legend, opowiadan i epizodow
opowiadanych na szlakach prowadzacych do Santiago de Compostela — tej
jedynej w swoim rodzaju, mistycznej, uSwieconej z ponadtysiacletnig trady-
cja drogi pielgrzymiej. Legendy te wedrowaly z ust do ust na szlaku, byly
opowiadane w domu, uskrzydlaly fantazje i ciekawo§é tych, ktorzy je slysze-
li. Wiele z nich wskazuje na starsze teksty, takze na biblijne, i na nieznane
legendy o zyciu §wietych. Inne powstaly na gruncie wielkiej wiary i nadziei
pielgrzymoéw.

Faktem historycznym jest, ze tego typu opowiadania fascynowaly ludzi
i przyczynialy sie do rozwoju kultu §w. Jakuba Apostola. Coraz wiecej os6b
udawalo sie w droge, a po powrocie na nowo opowiadali zastyszane historie.
Nie mamy dzisiaj ani prawa, ani zadnej wystarczajacej racji, aby z naszej
perspektywy pomniejszac znaczenie owego historycznego zjawiska. Zdrowy
dystans nakazuje nam zamiast tego zajmowac sie wielka rzesza S$rednio-
wiecznych pielgrzyméw do grobu éw. Jakuba Apostota.

Mato kto w $redniowieczu umial czytaé. , Ksigazkami” byly rzezby na
portalach, fasadach i kolumnach kosciotéw, a takze witraze oraz freski w ich
wnetrzach. Przedstawialy one obrazowo biblijne treSci wiary, lecz takze le-
gendy i opowiadania o cudownych czynach $éwietych. Kamiennym rzezbom
trzeba bylo nadac jezykowe znaczenie. Legendy, funkcjonujace w przekazie
mowionym, byly stale upiekszane, rozbudowywane, uzupelnianie o nowe
treSci. Mialo to podnie$é ich wiarygodno$é oraz na nowo obudzié¢ tesknote
za podobnymi przezyciami, jakie byly udzialem ich bohateréw. Zajmowanie
sie zyciem $wietego mialo uskrzydla¢ dusze, wywolywaé rado§é i zachwyt.
Pierwsi autorzy legend uwazali ze spelnili swoje zadanie, gdy na kilku stro-
nach spisali zycie $wietego, ktore dalo sie nastepnie w pietnascie minut od-
czyta¢ w dniu wspomnienia $wietego w czasie roku koécielnego.

My, ktorzy dzisiaj nie ustajemy w poszukiwaniu coraz to nowych ,,even-
tow”, by zrozumie¢ redniowiecznych pielgrzyméw, powinni$émy zastanowic
sie nad ich motywacja. Do wyruszenia w droge sklaniala ich niewatpliwie
che¢ wylamania sie z nuzgcego kieratu codziennoéci, poznania §wiata i jego
cudéw. Réwnoczesnie jednak (a zapewne przede wszystkim) kierowato nimi
pragnienie, aby poprzez pielgrzymke otrzymac to, na czym im najbardziej
zalezalo — zbawienie duszy. Szukali zbawienia i doskonatosci w trudach po-
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konywania pielgrzymiej drogi, w odpustach albo, jeéli nie udato im sie do-
trze¢ do celu — w Smierci na szlaku wiodgcym do nieba. Ci, ktérzy wrdcili
z pielgrzymki, poznali inny §wiat, potrafili nada¢ nowe znaczenie przezywa-
nej codzienno$ci, a takze nauczyli sie nowego jezyka. Swoimi opowieSciami
o swietych i dokonujacych sie za ich sprawg cudach - legendami zaslysza-
nymi na drodze do Composteli — wzbudzali ciekawos§¢ wspolziomkoéw i pra-
gnienie, aby pdj$¢é w ich slady. W ten sposéb liczba osob udajacych sie na
pielgrzymke do Santiago rosta, a popularno§é pielgrzymek sama sie ponie-
kad napedzala.

Legendy o zyciu §wietych sg niejako zastong ze stéw i obrazéw, za pomo-
ca ktorej czlowiek wierzacy probowal werbalnie przekazac jakie§ niedajace
sie wypowiedzie¢ osobiste przezycie, badz chcial poméc odbiorcy uchwycié
swoje bezgraniczne zaufanie do Boga i do Jego §wietych. Takze nam, wspol-
czesnym, §wiete legendy chcg powiedzie¢ w pierwszej osobie: Wierze w to
wszystko, co sie wydarzylo, wierze §w. Jakubie, ze o co poprosisz Boga, to On
spelni to tobie, a takze i mnie.

7 do§wiadczenia pielgrzymi wiedzieli, ze Bog, §w. Jakub oraz inni §wieci
rzadko interweniujg w tak cudowny sposob, jak to przekazywano w legen-
dach. Poniewaz jednak taka interwencja byla hipotetycznie mozliwa, tatwiej
bylo przyjaé réwniez wlasng chorobe, fizyczne kalectwo, a takze zgodzi¢ sie
na $mieré¢. Wszystko to mialo stale miejsce w dziele zbawienia. Takze scep-
tycy moga znalezé w legendach $wiadectwo tej elementarnej nadziei, ktorej
czlowiek potrzebuje, aby sie caltkiem nie zalamaé¢ w niebezpieczenstwie i po-
trzebie, nie zrezygnowac albo nie zwatpic.

W czasie mojej pielgrzymki do Santiago de Compostela (odbytej w 2006
roku) w jednym ze schronisk dla pielgrzymow spotkalem mlodego mezczyzne,
ktory, jak sam powiedzial, ,,zyje z Camino de Santiago”. Robi zdjecia, wydaje
pocztowki, kasety DVD, organizuje druk emblematéw z motywami Camino.

W swoim laptopie pokazywal mi zdjecia, na ktorych wida¢ go razem
z Paulo Coehlo w Burgos. Sam Coehlo odbyl pielgrzymke do Santiago
w roku 1986. Wrazenia z tej pielgrzymki opisal w ksigzce Pielgrzym. Zda-
niem mojego rozmowcy, wladnie ta ksiazka przyczynila sie do tak wielkiego
ozywienia ruchu pielgrzymkowego do Santiago. Wielu brazylijskich i innych
pielgrzymoéw wstepuje na Camino de Santiago wiasnie dlatego, ze czytali
Pielgrzyma. To Coehlo rozbudzil w wielu czytelnikach marzenie, aby udac
sie pradawnym szlakiem do Santiago. M¢j rozmoéwea wspominal spotkanych
pielgrzyméw, dla ktorych ksigzka Coehlo byta wlasciwym przewodnikiem
po Camino. Obydwaj zgodziliSmy sie jednak, iz Pielgrzym Coehlo zadnym
przewodnikiem nie jest, a jedynie narracja w legendarny, malowniczy i ezo-
teryczny sposéb przedstawiajacg Camino de Santiago, z czestym odwolywa-
niem sie autora do metafory wedrowki bez konca. Mgj rozméwca uwazal, ze
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potrzeba nam nowych opowiadan o Camino, nowych legend, nowego typu
,mistyki Camino”, obejmujacej nie tylko §wietych, lecz takze najzwyklej-
szych ludzi, architekture, przyrode, krajobrazy. Dodal, ze potrzeba nam
opowiadan o twardym skalistym szlaku, ktory lezy pod ciggnacym sie ze
wschodu na zachdéd pasem Drogi Mlecznej. Odpowiadajac na jego uwagi,
wskazatem na analogie opowiadan Coehlo do §redniowiecznych legend i na
ich stale aktualny religijny przekaz.
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Abstract
Camino de Santiago - the trail of saintly legends

Camino de Santiago — the trail leading to the Cathedral of St. James in Santiago de Com-
postela — is usually associated with lone pilgrims, a shell-marked route, the monuments of
Romanesque and Gothic architecture that one encounters along it, and, more generally, the old
hostels and picturesque landscapes of northern Spain. Yet it has to be said that the origins of
the Camino, together with some sort of essence pertaining to it, give rise to a quite different
dimension — one whose character is, above all, spiritual. This is constituted in part from the
many old myths, legends and stories about the life and miracles of St. James (the Greater) the
Apostle, and about other local saints whose tombs and shrines are situated along the route.
Indeed, it is these stories that are responsible for the fact that the pilgrimages to Santiago de
Compostela happened in the first place. It is on their account that pilgrims’ hostels, bridges,
chapels, churches, monasteries and richly decorated cathedrals came to be created there. These
stories have motivated millions of people to set out on the Camino de Santiago trail, and so it is
thanks to them that countless medieval pilgrims found consolation and hope, and could already
experience a semblance, here on earth, of what we call eternal happiness. Moreover, in our own
day, it may be said that much the same motivations exist for setting out on the pilgrims’ trail.

Key words: pilgrimage, the Camino de Santiago trail, medieval spirituality, hagiography,
literary genre, saintly legends
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PIELGRZYMI POLSCY W SANTIAGO
DE COMPOSTELA W LATACH 1631-1716

Kazimiera Orzechowska-Kowalska*

Zarys tresci: W opublikowanej dotychczas polskiej literaturze przedmiotu wymieniane sg oso-
by, ktére udaly sie do sanktuarium §w. Jakuba w Santiago de Compostela w okresie $rednio-
wiecza (przetom XIV i XV w.), slabo reprezentowany jest natomiast okres nowozytny — wiek
XVII i poczatek wieku XVIII. W prezentowanym opracowaniu przedstawiono wstepnag analize
badan polskich pielgrzymow, ktorzy nie zaliczali sie do elit politycznych Polski, a pochodzili
z nizszych warstw spolecznych. Dotarli oni do sanktuarium w Santiago de Compostela w la-
tach 1631-1717, prawdopodobnie pieszo, i skorzystali z noclegu (pomocy) oferowanej przez
tamtejszy Hospital Real. Archiwalny spis przyjetych do szpitala pielgrzymoéow zawiera: date
przybycia i opuszczenia szpitala; imie i nazwisko; stan cywilny; imiona rodzicéw lub wspéimat-
zonka; pochodzenie (narodowo$¢, miejscowosé, z ktorej pochodzil); spis rzeczy osobistych (opis
ubrania, posiadane pieniadze - jezeli dany patnik je posiadal), przedmioty bedace wlasnoscig
pielgrzyma. Spisy pielgrzymow sg niejednolite pod wzgledem zapisu. Prawidlowsg identyfikacje
pielgrzyma utrudnia fakt, iz osoba przyjmujgca go sporzadzala zapis ze stuchu nie tylko w jezy-
ku kastylijskim, ale tez galijskim. Na podstawie wspomnianych archiwaliéw udato sie ustali¢,
ze w latach 1631-1717 zarejestrowano 39 (42) patnikow polskich. W tej grupie bylo dziewieé
0s6b (w tym trzy kobiety), ktére prawdopodobnie pochodzily z Krakowa. Podjeta kwerenda,
przeprowadzona w miejskich archiwach koécielnych i w archiwach $wieckich, jest proba bliz-
szej identyfikacji tych oséb — okres§leniem ich pozycji spolecznej czy tez motywacji podjecia wy-
prawy. Badania (luty 2012) sg w fazie poczgtkowej, na koncowe wnioski i probe syntetycznego
opracowania tego zagadnienia jest jeszcze za wcze$nie.

Slowa kluczowe: pielgrzym, ubior pielgrzyma, pielgrzymi u schytku éredniowiecza i w poczat-
kach doby nowozytnej, spisy pielgrzyméw polskich z Hospital Real w Santiago de Compostela

Wprowadzenie

W éredniowiecznej Europie popularnym zjawiskiem byly pielgrzymki,
popierane i propagowane przez Ko§ciél, przez ktére ukazywano droge poste-
powania zgodna z nakazami wiary. Droga ta prowadzita do zycia wiecznego
— etapu wazniejszego niz zycie doczesne. ChrzeScijanie zawierzali sie opie-

* Dr, Akademia Wychowania Fizycznego w Krakowie; Katedra Humanistycznych Podstaw
Turystyki, Zaktad Historii Kultury i Sztuki; email: kazimiera.orzechowska@awf.krakow.pl.
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ce Boga czesto przez posrednictwo tych, ktorych Koseiét zaliczyl do grona
Swietych, czyli obcujacych ze Stwoérca. Podejmowano wyprawy do o§rodkow
kultu (peregrinatio ad loca sacra) z relikwiami $wietych czy sanktuariéow
maryjnych nie tylko w kraju, ale takze poza jego granicami — w Hiszpanii,
Anglii, Niemczech czy Francji. Szczegblne miejsce wérod tych wypraw zaj-
mowaly peregrinationes maiores — pielgrzymki wieksze, ktérych nazwa po-
jawila sie w prawie kanonicznym w XII w. Obejmowaly one pielgrzymowa-
nie do Grobu Bozego w Jerozolimie, nawiedzanie grobéw apostotéw Piotra
i Pawla w Rzymie oraz §w. Jakuba Wiekszego (Starszego) Apostola w San-
tiago de Compostela w Hiszpanii [Manikowska 2008]. Ten ostatni osrodek,
oddalony od centrum Europy, znajdujacy sie na ,,koncu §wiata”, przyciagatl
rocznie okolto pél miliona oséb'. Wedrowano setki kilometrow, aby oddaé
cze§é relikwiom $w. Jakuba, ktory wedlug tradycji byl pierwszym meczen-
nikiem z Kolegium powolanego przez Jezusa. W latach trzydziestych I w.
n.e. prowadzil w Hiszpanii dzialalno$¢ misyjng. Po powrocie do Jerozolimy
zginal z rak Heroda Agryppy 1, a jego uczniowie, Antanazjusz i Teodor, prze-
wiezli cialo mistrza do Galicji.

Na wiele wiekéw zapomniano o tym pochéwku, az do roku 813 (lub 830),
kiedy to pustelnik Pelagiusz (Pelayo) zobaczyl deszcz spadajacych gwiazd.
Miejsce, ktore wskazaly, znajdowalo sie na dawnym rzymskim cmentarzu.
Odnaleziono tam marmurowy sarkofag ze szczatkami apostola Jakuba.
Wkroétce wokot tego miejsca, odnotowanego w zrédiach jako Arca Marmo-
rica, powstala osada — Locus Sanci Iacobi (,,Jakub Apostol” — Santiago) lub
Campus stealle (tac. ‘pole gwiazdy’); compositum tellus (lac. ‘cmentarz’) —
Compostela. Cudowne odkrycie grobu zaczelo przyciggaé pierwszych piel-
grzymow z Galicji. Wedlug zrédel poczatek kultu §w. Jakuba datowany jest
na rok 885. Wspomina o tym dokument kréla Asturii Alfonsa III, ktory
wierzy w autentyczno$¢ odnalezionego grobu apostola. W dokumencie jest
tez mowa o mnichach dzialajagcych w osadzie pod wodza biskupa Sisnadus
[Plstz 2002, s. 50].

Nie tylko w Galicji rozpoczyna sie rozw6j kultu éw. Jakuba, ale takze
w pozostatych krajach Europy. Wznoszone sa kaplice i koécioly pod jego
wezwaniem? Ku relikwiom $wietego w Composteli ruszyli pielgrzymi

! Wedlug danych zwigzanych ze zjawiskiem pielgrzymowania, ktére znajdujg sie
w réznorodnych zapisach testamentowych miasta Lubeki, u schylku $§redniowiecza trud
wedrowki do miejsc $wietych podejmowaly miliony os6b. Przyjmuje sie, ze rocznie do
Santiago przybywalo od 200 tys. do 500 tys. pielgrzymoéw; patrz: H. Ohler, Zycie plelgrzymow
w Sredniowieczu. Miedzy modlitwg a przygodg, Krakéw 2000, s. 30.

2 Istniejg zrédla, w ktorych znajdziemy informacje o patrocinum koScioléw Jakuba na
terenie hiszpanskiej Galicji jeszcze przed odnalezieniem grobu — np. Santiago de Loureda.
Juz w 842 r. funkcjonowal tu kosciél, ktérego poczatki datowane sa w przyblizeniu na 812 r.
Rowniez koécioly poSwiecone apostolowi wznoszono na terenie Francji czy Niemiec; szerzej
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z calej Europy. W XIII w. Dante w swoim pamietniku Vita Nova okreslit
tych, ktorzy podazali do odleglego Santiago de Compostela mianem pele-
grini (pielgrzymi)3.

1. Strogj pielgrzyma

Typowym strojem wedrujacych do Santiago (oraz do innych oérodkéw
kultu) byt dlugi, luzno zwisajacy plaszcz, czesto bez rekawéw, zwigzany
sznurem lub paskiem, wykonany najczesciej z samodziatu lub sukna. Chro-
nil pielgrzyma przed chtodem, deszczem, w nocy stuzyt jako przykrycie. Pod
plaszczem pielgrzymi nosili koszule, kalesony i spodnie. Czasami na plaszcz
zakladana byla krétka peleryna. Na glowie noszono kapelusz z szerokim
rondem, w reku trzymano sekaty kij (laske). Byt on badz zakohczony prosto
— krzyzem, badz zawiniety na koncu; umozliwial podotanie trudom ciezkiej
podrozy, stuzyt do obrony przed zwierzetami lub zbdjami. Kij mial symboli-
zowa¢é wyrzeczenie sie doczesnosci, ubostwo i wytrwalos¢. Na lasce lub przy
pasie patnika zawieszony byl buklak na wode, wykonany z owocu tykwy.
Byt lekki, tani (nie stanowil tupu dla ewentualnego zlodzieja), znakomicie
nadawatl sie do przechowywania ptynéw.

Niezwykle wazna dla wedrujacego pielgrzyma byla torba, przewieszona
przez ramie, ktorej symbolika miala wyraza¢ wlasciwa postawe wedruja-
cego. Byla waska, poniewaz pielgrzym powinien pokladaé ufnos¢ w Bogu,
a nie w swoich zapasach, a takze otwarta, gdyz pielgrzym musi by¢ stale
przygotowany na to, by zaréwno dawaé, jak i braé¢. NajczeSciej wykonana
byla z jeleniej skory lub z ptétna; w okresie pozniejszym zaczeto ja przyozda-
biaé prostymi motywami (takimi jak kolorowe chwosty — fredzle czy hafty).
Na nogach bogatsi pielgrzymi mieli welniane ponczochy, buty lub sandaty ze
skory, biedni — wedrowali boso [Ohler 2000, Wyrwa 2009].

Szczegblny znak pielgrzyma stanowila muszla éw. Jakuba — atrybut
przyczepiany poczatkowo do torby, potem do kapelusza, peleryny lub plasz-
cza. Byla to muszla malza zaliczanego do rodziny Pectinidae, z gatunku

patrz: R. Plotz, Swiety Jakub Apostot w europejskim krajobrazie patrocinéw [w:] Kult Swietego
Jakuba Wiekszego Apostota w Europie Srodkowo-Wschodniej, Krakéw 2002, s. 50-51.

3 W pamietniku spotykamy takze okre§lenie: palmierini (palmiarze) — wedrowcy, ktorzy
udawali sie za morze do Ziemi Swietej, skad przywozili ,palmy meczenskie” oraz romieri
(romianowie) — ci, ktorzy wedrowali do grob6w apostoléw w Rzymie, a symbolem ich wypraw
byly plakietki z chusta éw. Weroniki lub skrzyzowane klucze Piotrowe, patrz: H. Ohler, Zycie
plelgrzymow w sredniowieczu. Miedzy modlitwg a przygodq, Krakow 2000, s. 275-276; Puszcz
T, Na pielgrzymich drogach sredniowiecznej Europy [w:] B. Migut, Swiety Jakub z Compostels.
Na pielgrzymich szlakach Europy, Lublin 2010, s. 107; Jackowski A., Leksykon. Szlaki
pielgrzymkowe Europy, Krakéw 2000, s. 18.
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Pecten Maximus L, o wachlarzowatym ksztalcie; skorupa — promieniscie ze-
berkowana, dwuklapkowa, w cze$ci wierzchotkowej polaczona ,,wiezadlem”
zwanym zawiasem [Wyrwa 2009]. NajczeSciej ma ona kremowa barwe, cho-
ciaz mozliwy jest rézowy odcien. W czeSci wierzchniej znajduja sie dwa sy-
metrycznie usytuowane uszka.

Tego typu muszle wystepuja w Europie, gléwnie na atlantyckich wy-
brzezach. Malzami odzywiali sie pielgrzymi przybywajacy w rejon Compo-
steli, potem zabierali muszle do swojego kraju na znak odbytej pielgrzymki.
Muszla réwniez miala znaczenie symboliczne — dwie jej klapki to ,,dwa przy-
kazania mito$ci Boga i bliZniego, ktorymi noszacy ja czlowiek mial umacniaé
swoje zycie” [Ohler, 2000, s. 277].

2. Polscy pielgrzymi w Composteli u schytku sredniowiecza

W grupie wedrujacych Europejczykow, ktorzy ruszyli ku Jakubowym
relikwiom, spotykamy takze Polakéw. Nie byli jednak tak liczni, jak piel-
grzymi z zachodnich terenéw kontynentu, zwlaszcza z Francji. W zachowa-
nych do dzi§ dokumentach hiszpanskich, niemieckich czy francuskich rzad-
ko spotyka sie nazwiska polskie. Na niewielkg liczbe polskich wedrowcow
miala wplyw odleglo§é dzielgca ich kraj od galicyjskiej Composteli. Polska
byta krajem granicznym Europy Wschodniej, gdzie konczyly sie wptywy Ko-
§ciola rzymskokatolickiego. Poza jej granicami rozciggaly sie tereny pod-
leglte KoSciotowi wschodniemu i wyznawanemu tam prawostawiu. Spoérod
patnikéw réznych nacji pielgrzymi polscy mieli zatem najdiuzsza droge do
pokonania. Podréz na kraniec Europy byla dla nich czasochlonna, a takze
Iaczyla sie z ponoszeniem duzych kosztéw i z niebezpieczenstwami.

Osoba, ktora jako pierwsza rozpoczela badania dotyczace polskich piel-
grzymoéw na drodze do Santiago de Compostela byta Helena Polaczkéwna®.
Opracowaniem, na ktérym oparla swoje wywody, byty fragmenty archiwum
aragonskiego, opublikowane w 1936 r. przez francuskiego badacza J. Viellar-
da. Opracowanie to zawieralo spis pielgrzymoéow (w tym polskich), ktorym
zostaly wydane glejty na podréz po Hiszpanii oraz zachowane §redniowiecz-
ne wspomnienia patnikéw wedrujacych w XIV-XV wieku do Composteli.

Wedlug Heleny Polaczk6wny pierwsze nazwiska Polakow, ktorzy podje-
li trud wedréwki do relikwii §w. Jakuba, pojawiaja sie w dokumentach kréla

4 Wyniki badan autorka przedstawila w artykule: O podréznikach sredniowiecznych
z Polski i do Polski [w:] ,Miesiecznik Heraldyczny”, nr 5, Warszawa 1937 s. 65-72. Zrédtami
pierwotnymi byly prace: dJ. Vielliard, Pélerins dEspagne d la fin du Moyen Age, Barcelona
1936; J. Vielliard, R. Avezo, Lettres orginales de Charles VI conservées aux Archives de la
Couronne d"Aragon d Barcelone, Bibliotheque de 1" Ecole des Chartes 1936, t. 97, s. 317-373.
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Pedra IV w roku 1379. Wladca ten udzielit glejtu czterem polskim rycerzom
z terenu Mazowsza. Pochodzili oni z moznowladczych rodzin, powigzanych
ze stronnictwem andegawenskim w czasach panowania Ludwika Wegier-
skiego. Byli to: Swenthoslaus de Schubyn (Swietoslaw z Szubina), Jacobus
Cztan (Jakub z Kobylan), Clements de Mokrsko (Klemens z Mokrska) oraz
przywoédca grupy, pochodzacy z malopolskiej szlachty — Stanislaus de Veder-
kere (Stanistaw z Wrocimowic) [Wiesiotowski 2003]. Bywajac na turniejach
rycerskich w Malborku, dowiedzieli sie oni zapewne o pielgrzymkach do
Santiago od rycerzy pochodzacych z réznych czesci Europy [Wilska 1995].
Rok pézniej, w 1380 roku, wydano glejty dla Paszka zw. Zlodziejem z Bi-
skupic oraz Jana Pilika z Sierpca®. Jeszcze w tym samym roku spotykamy
nazwisko Pawla z Radzanowa, ktéry podrézowal z o§mioma osobami towa-
rzyszacymi.

Kolejne nazwiska polskie pojawiaja sie w latach 1404-1414. W 1404 r.
wydano glejty dla Andrzeja z Ostroteki i Pawla Pilika®, Gniewosza z ma-
Topolskich Dalewic oraz dworzanina cesarza Zygmunta Luksemburczyka
o imieniu Jakub”; w 1405 r. — dla Scibora ze Sciborzyc, a w roku 1409 r.
— dla Jana Farureja z Garbowa. Z terenu Mazowsza pochodzil Mszczuj ze
Skrzynna, starosta opoczynski i podkanclerzy krola Wiadyslawa Jagielly,
ktory uzyskal glejt aragonski w 1414 r. W dokumentach z tego samego roku
pojawia sie osoba pochodzaca ze Slaska — Ludwik II, ksiaze brzeski, ktéry
w celach dyplomatycznych przebywal w Aragonii; nie jest pewne czy dotart
do Composteli [Wiesiotowski 2002]. Po roku 1414 nurt pielgrzymek z Pol-
ski do Santiago w zasadzie sie konczy, cho¢ nie zamiera zupelnie. Jeszcze
w roku 1484 pojawia sie polskie nazwisko — Mikolaja z Popielowa, ktéry do-
ciera do relikwii §w. Jakuba. Doplynal do Hiszpanii w okolicach La Coruny,
a do Santiago dotart angielska droga pielgrzymiag (Camino Inglés). Nawie-
dzil Finisterre, sanktuaria w Padron oraz w Muxii®.

5 Jego nazwisko pojawia sie po raz drugi w dokumentach aragonskich — po otrzymaniu
kolejnego glejtu z datag 10 czerwca 1380 r.; patrz: J. Wiesiolowski, Podréze Polakéw do
Composteli w XIV 1 XV wieku - stosunki dyplomatyczne i szlachecki model wyksztaicenia
[w:] R. Knapinski, red., Kult Swietego Jakuba Wiekszego w Europie Srodkowo-Wschodniej,
Krakow 2002, s. 205.

6 Pawel Pilik byt synem Jana Pilika z Sierpca, ktéry w 1380 r. otrzymal glejt na podré6z
do Composteli.

7 Ze wzgledu na znieksztalcenie w dokumentach nazwiska pielgrzyma, trudno je
poprawnie zidentyfikowaé. Mozliwe, ze pochodzil z miejscowo$ci Fulsztyn; patrz: C. Taracha,
O polskich pielgrzymach do sw. Jakuba [w:] tegoz, Camino de Santiago — nie tylko droga.
Historia i wspolczesnosé szlaku sw. Jakuba, Torun 2012, .198.

8 Na przyladek Finisterre dotart w 1484 r.; szerzej: A. Kucharski, Hiszpania i Hiszpanie
w relacjach Polakéw, Warszawa 2007, s. 362; Padron — rzymska Iria Flavia. Od tego miegjsca,
wedlug tradycji, §w. Jakub rozpoczal akcje chrystianizacji Pélwyspu Iberyjskiego; takze tu
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W éwietle niewielu zachowanych materialéw mozemy przyjaé, iz z tere-
nu Polski w okresie p6znego $redniowiecza pielgrzymowato do Santiago de
Compostela 15 oséb, ktore znamy z nazwiska. Biorac pod uwage, iz kazda
z nich podrézowala prawdopodobnie wraz z comitatusem, czyli z towarzy-
szem, a wladciwie z towarzyszami — orszakiem liczacym okolo 7-8 oséb
[Polaczkéwna 1937, s. 70], to mozna szacowacé, iz do Jakubowego sank-
tuarium dotarlo na przelomie XIV i w XV wieku ok. 100-120 oséb. Byli
to gléwnie rycerze, czesto Sciéle zwigzani z panujacym w Polsce dworem.
Pielgrzymka miala raczej charakter polityczny lub dyplomatyczny, nie wia-
zala sie z motywem wylacznie religijnym. Stanowita element wyksztalcenia
i dworskiej ogtady, umozliwiata wejScie do europejskiego grona rycerskiego,
nobilitowala poprzez wpis do rejestrow herbowych, byla tytutem do stawy
[Wiesiolowski 2008].

Poza rycerzami na pielgrzymkowe trasy do Santiago wyruszali tez
mieszczanie, aby zaakcentowaé¢ swoja przynalezno§é do elity spoteczen-
stwa. Szczegolnie zaznaczyli swdj udzial w ruchu pielgrzymkowym miesz-
czanie i kupcy z miast hanzeatyckich, zwlaszcza Gdanska?®. Przypuszczal-
nie znali droge morska wiodacg wzdluz wybrzeza Baltyku przez porty
niemieckie, niderlandzkie, wybrzeze kastylijskie, galicyjskie, az do portow
portugalskich!?. Mozna domniemywac, ze laczyli peregrynacje ze sprawa-
mi zawodowymi.

Tymeczasem droga ladowa prowadzaca do Santiago, ktéra poruszali sie
pielgrzymi, wykorzystywala nierzadko trakty handlowe. Najwieksze zna-
czenie miala Via Regia (Droga Krélewska/Wysoka). Wiodla z Kijowa, po-
przez Krakéw, Wroclaw w kierunku Frankfurtu nad Menem, dalej na Reims

miala przybié¢ 16dz z cialem apostota po meczenskiej §mierci w Jerozolimie. Do dnia dzisiejszego
w koSciele Santiago znajduje si¢ kamienny stup, do ktérego byla przycumowana; szerzej:
dJ. Wiesiolowski, Podréze Polakéw do Composteli w XIV i XV wieku — stosunki dyplomatyczne
i szlachecki model wyksztatcenia [w:] R. Knapinski, red., Kult Swietego Jakuba Wigkszego
w Europie Srodkowo-Wschodniej, Krakéw 2002, s. 208.

Muxia to sanktuarium maryjne, od wiekéw miejsce pielgrzymek rybakéw galicyjskich.
W archiwach kosciola mozna znalezé nazwisko Mikolaja z Popielowa; patrz: X. Ramon,
M. Ferro, Santuarios magicos de Galicia, Pontevedra, 2003.

9 Mozna tu wskaza¢ przyklad Lubeki, bedacej siedzibg hanzeatyckiego kwartalu
lubeckiego. W archiwach miasta spotykamy wiele informacji dotyczacych pielgrzymek kupcow
do Composteli (wspomnienia, testamenty); patrz: H. Ohler, Zycie pielgrayméw w sredniowieczu.
Miedzy modlitwg a przygodg, Krakéw 2000.

10 Morska trasa z Gdanska wiodla przez Lubeke, Hamburg, Gandawe, Antwerpie do
Porto. Trwala ok. 15 dni. Natomiast droga ladowa z Porto do Composteli trwata od 8 do 19
dni; patrz: H. Samsonowicz, Kult sSw. Jakuba i szlaki Jakubowe w Polsce [w:] R. Knapihski,
red., Kult sw. Jakuba Wiekszego Apostota w Europie Srodkowo-Wschodniej, Krakéw 2002,
s. 128.
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i Paryz. Tu rozpoczynala sie jedna z tras Camino Francés (Paryz — St. Denis
lub Tours — via Turonensis), ktéra prowadzila na poludnie kraju i przekra-
czala Pireneje na przeteczy Roncesvalles!!.

3. Polscy pielgrzymi na poczatku doby nowozytnej

Jezeli znamy grupe os6b, ktore udaly sie na wyprawe (pielgrzymke)
do Santiago de Compostela na przetomie XIV i XV w., to zdecydowanie
mniej mozemy powiedzie¢ na temat polskich peregrynacji w XVI-XVIII
w. Wplyw na to mialy przemiany religijne dokonujace sie pod wplywem
hasel reformacyjnych i schizmy w KoSciele rzymskokatolickim. Protestan-
tyzm potepit kult relikwii, odrzucajac pielgrzymki do miejsc $§wietych. Ze
wzgledu na mocng pozycje KoSciota katolickiego w Polsce, idea patnictwa
do Jakubowego sanktuarium pozostala jednak nadal zywa. Swiadcza o tym
zapiski (diariusze, itineraria, listy) oséb znanych, ktére udawaly sie na
Pétwysep Iberyjski glownie w celach dyplomatycznych'? lub w trakcie
wiekszych wypraw pielgrzymkowych zwigzanych z nawiedzaniem cen-
tréw pielgrzymkowych (Ziemia Swieta, Rzym). Hiszpania byla tez jed-
nym z odcinkéw popularnych w tym okresie podrézy edukacyjnych (grand
tour), na ktére wybierali sie duchowni i studenci. Niestety, z braku zacho-
wanych pamietnikarskich relacji nie wiemy, czy te grupy osoéb dotarty do
Santiago. Podobnie nie mamy zapiséw patnikéw, ktorzy z motywacji religi-
jnej udawali sie do Jakubowego sanktuarium.

Na podstawie zachowanych pisemnych relacji wiemy, ze osobami,
ktore na poczatku doby nowozytnej (XVI-XVII w.) nawiedzily relikwie
§w. Jakuba w Composteli byli: Piotr Rindfleisch, bracia Jerzy i Stanistaw
Radziwitlowie, Eryk Lassota ze Streblowa, Szymon Biatogoérski, Jakub So-
bieski [Wiesiotowski 2008].

Wroctawski kupiec Piotr Rindfleisch w dniu 24 wrzeénia 1506 r.
wyruszyl z Antwerpii, gdzie prowadzil interesy, do Composteli. Nie jest
znana data przybycia do sanktuarium, ale z koficem stycznia 1507 r. Pio-
tr powrécit juz do Antwerpii. Jego pielgrzymke znamy z zachowanego,
choé¢ skromnego w zapisie Interarium [Manikowska 2008, s. 365]. Wy-

11 Pielgrzymi z Italii, krajéw balkanskich pokonywali Pireneje przez przelecz Somport
(via Tolosana). Pasmo goérskie przekraczano takze w pasmie nadmorskim, w okolicach miasta
Irun, gdzie wzniesienia sg najnizsze.

12 Podréze dyplomatyczne podejmowano w sprawie tzw. sum neapolitanskich— spadku po
krélowej Bonie, ktory, wskutek sfalszowania testamentu, otrzymal krél hiszpanski Filip II.
Szerzej na temat podrézy dyplomatycznych pisali m.in. A. Kucharski, Hiszpania i Hiszpanie
w relacjach Polakoéw, Warszawa 2007; A. Markiewicz Podroze edukacyjne w czasach panowania
Jana III Sobieskiego, Warszawa 2011.



116 KAZIMIERA ORZECHOWSKA-KOWALSKA

prawa mogla byé inspirowana pielgrzymkami kupcéw flandryjskich czy
niderlandzkich do relikwii §w. Jakuba, ktére na tym terenie mialy juz
swoja tradycje.

Jerzy i Stanistaw Radziwillowie wraz z 10-osobowym orszakiem
rozpoczeli pielgrzymke w Italii. W styczniu 1579 r. przybyli do Barce-
lony, potem nawiedzili maryjne sanktuarium w Montserrat. W katedrze
compostelanskiej pojawili sie w marcu, o czym $wiadczy zachowany doku-
ment odbycia spowiedzi przez Jerzego Radziwitla w dniu 4 marca tego roku
[Kucharski 2007, s. 128, 355].

Eryk Lassota byl zniemczonym szlachcicem pochodzacym ze Slaska.
W latach osiemdziesigtych XVI wieku zaciagnal sie do wojska hiszpanskiego.
W trakcie czteroletniej stuzby wojskowej prowadzit bardzo skrupulatny dzien-
nik pobytu — m.in. przedstawil w nim obszerny opis sanktuarium éw. Jaku-
ba w Santiago, do ktérego dotart w 1581 r. Zwyczajem wielu pielgrzymow
przybywajacych do Composteli bylo — po wizycie w katedrze i oddaniu czci re-
likwiom éw. Jakuba — udawanie sie na ,, koniec §wiata”, czyli na przyladek Finis-
terre ({ac. finis terre — ‘koniec ziemi’). W miejscu tym, ,,gdzie ziemia styka sie
z niebem”, obmywali cialo w oceanie. Ten ,,pielgrzymi chrzest” byt symbolem
oczyszczenia z grzechow, poczatkiem nowego zycia's. Tak uczynil rowniez Erik
Lassota, ktéry w swoim pamietniku pisat o znajdujacym sie tu koSciele Nuestra
Senora di Finis Terrae. Wybrat sie takze do Muxii [Ramon X. 2003, s. 12]. W ar-
chiwach sanktuarium Nosa Senora da Barca zanotowano, iz kiedy przybyt do
tego miejsca, na brzegu morza widzial pozostatosci barki Matki Bozej'“.

W latach 1583-1584 w pielgrzymia podréz udal sie mansjonarz, Szy-
mon Biatogérski (Albimontanus). Odwiedzil m.in. Rzym, Ziemie Swieta oraz
Compostele. W koSciele Mariackim w Krakowie znajduje sie jego epitafium, na
ktéorym wymienione sg wspomniane miegjsca kultu [Potkowski 2002, s. 240].

Jakub Sobieski, ojciec przyszlego kroéla polskiego Jana III, wyruszyt
z Krakowa w 1607 r. W santiagowskiej katedrze pojawit sie w roku 1611. Byt
czlowiekiem bardzo religijnym, zwolennikiem kontrreformacji. Jego zapiski
zawieraja bogaty i barwny opis wyprawy do Santiago, a takze krytyczna
ocene ruchu pielgrzymkowego. Szczegdlnie dotyczyta ona oséb, ktére od cza-
su pojawienia sie Codex Calixtinus'® byly uwazane za gtéwnych nieprzyjaci6t

13 Na przyladek Finisterra dotar! w 1484 r. Mikolaj z Popielowa po swoim pobycie
w Composteli; szerzej: A. Kucharski, Hiszpania i Hiszpanie w relacjach Polakéw, Warszawa
2007, s. 362.

14 Wedlug tradycji, w kamiennej todzi miala tu przyplyna¢ Matka Boza, aby wspomoc
dzialania misyjne §w. Jakuba; szerzej: X. Ramon, M. Ferro, Santuarios magicos de Galicia;
Pontevedra 2003; w archiwach koSciola Nosa Sefiora da Barca zanotowano w 1484 r. takze
wspomnianego Mikolaja z Popielowa.

15 Liber Sancti Iacobi zwany Codex Calixtinus, dzieto Aymerica Picuda (napotkaé mozna
réwniez pisownie: Aimeric Picaud) z XII w. Jest to kompendium wiedzy na temat historii
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pielgrzyméw. Chodzi mianowicie o hotelarzy i karczmarzy, znanych
z naduzy¢ w stosunku do patnikéw?é. Jakub Sobieski pielgrzymowal wzdluz
Camino Francés, zbaczajac w Leon na Camino de Salvador (Droge Zba-
wiciela). Nawiedzil relikwie §w. Salwatora w katedrze w Oviedo, mozliwie,
ze w Camera Santa oddal hold chu$cie Chrystusa, pochodzacej z Grobu
Panskiego. Dalej kontynuowal wedréwke wzdluz wybrzeza asturianskiego
Camino de la Costa (Camino del Norte) do Composteli. Wierny starej trady-
cji pielgrzymoéw, ktérzy przybywali do Santiago konno, Jakub Sobieski
ostatnig mile do katedry przemierzyl pieszo na znak pokory i respektu.
Katedra zachwycilta go swym splendorem: ,,Apostol Santiago spoczywa pod
wspaniatym oltarzem. To arcybiskupstwo jest bogate i posiada wielka liczbe
kleru. Kanonicy ubieraja sie jak kardynalowie i przekraczaja liczbe siedem”
[Gran Enciclopedia del Camino de Santiago 2010; t. 17, s. 97]. Sobieski
w swoim diariuszu, opisujac szpital dla pielgrzymow, stwierdza, ze moze on
konkurowaé z najlepszymi na §wiecie. Z Composteli Jakub udaje sie do Pa-
dron, potem przemierza Portugalie. Przez Madryt, Burgos i Vitorie dociera
do Francji, w ktorej spedza dwa lata. W roku 1613 powraca do Polski.
Santiago de Compostele mogly nawiedzi¢ takze inne osoby, chociaz
brak jest pisemnych dokumentéw potwierdzajacych fakt ich przybycia do
sanktuarium. Do nich moga naleze¢: Jan Tarnowski, ktéry w drodze po-
wrotnej z pielgrzymki do Ziemi Swietej prawdopodobnie dotart do Santiago
(w latach 1518-1519); biskup Jan Dantyszek, ktory trzykrotnie pelnit misje
dyplomatyczng na Pétwyspie Iberyjskim. W swoich listach wymienia rézne
miasta hiszpanskie, w tym Compostele. Mogt ja odwiedzié w roku 1523 r.,

pielgrzymowania do grobu apostola. Zawarto$¢ Codex Calixtinus jest zréznicowana. Sklada
sie on z pieciu czesci, w ktorych znajdziemy kazania, opis katedry, oprawe uroczystosci ku czci
$w. Jakuba, cuda dokonane przez apostola, opisy czterech traktéw (Ksiega V), ktore prowadzg
z Frangji do relikwii §w. Jakuba. Autor wymienia m.in. etapy dzienne, wspomina o mijanych
miastach, wioskach, kosciolach i klasztorach, w ktorych przechowywane sg $wiete relikwie.
Przestrzega takze przed niebezpieczenstwami, na jakie narazony jest pielgrzym; M.C. Diaz y
Diaz, El Liber Sancti Iacobi [w:] P. Caucci von Saucken, Santiago la Europa del Peregrinaje,
Madrid 2003, s. 39-55.

16 Bardzo znamienna jest historia, ktéra wydarzyla sie w Pamplonie. Sobieski zatrzymat
sie tam w gospodzie. Dostal od gospodarza klucz do szafy, w ktorej zlozyl swoje pieniadze.
Kiedy z reszta Swity zwiedzal miasto, oprowadzany przez gospodarza, jego zona i corka,
posiadajac kopie klucza, otwarly szafe i wykradly pieniadze. Polski szlachcic donidst o tym
wydarzeniu wicekrélowi, ktéry przyjal go bardzo zyczliwie, wiedzac, ze przybyl z Krakowa.
Wystal urzednika, ktéry miat zbadaé¢ sprawe. Gospodarz o§wiadczyl, ze caly czas przebywat
z Polakami, a zona zarzekala sie, ze nic nie wie. Jednak stuzacy Sobieskiego znalazl kopie
klucza. Cala rodzina karczmarza zostala zatrzymana. Biskup Pamplony uprosit Sobieskiego,
aby nie zgdal kary §mierci dla karczmarza. Wspaniatomy$lnos¢ polskiego szlachcica uchronila
ich od zguby (Gran Enciclopedia del Camino de Santiago. Diccionario de la cultura jacobea,
Ediciones Bolanda 2010; t. 17, s. 97-98.)
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kiedy odplywal z La Coruny, konczac drugi pobyt w Hiszpanii. Z tego por-
tu do Composteli prowadzila angielska droga pielgrzymia (Camino Inglés)
[Kucharski 2007, s.115].

Przyjmuje sie takze, iz do sankturaium §w. Jakuba dotarla nieznana
z nazwiska osoba, prawdopodobnie stanu szlacheckiego, okre§lona w litera-
turze jako ,,Anonim”. Jej dziennik podroézy to cenne Zrédlo poznania szesna-
stowiecznych realiéw hiszpanskich. Anonim przybyl na Pétwysep z Neapo-
lu. Przez Barcelone, Saragosse, Madryt, Kordobe, Sewille dotart do Lizbony
w 1595 roku. Tu, niestety, jego diariusz sie urywa. Gléwnym powodem uda-
nia sie Anonima do Hiszpanii, o czym wspomina w swoich zapiskach, bylo
oddanie czci relikwiom §w. Jakuba. Z Lizbony, wzdluz wybrzeza atlantyckie-
go, przez Porto do Santiago prowadzila Droga Portugalska (Camino Portu-
gués), ktorg mogl dotrzeé¢ do sanktuarium. Niestety, nie ma pewnoSci, czy
faktycznie dotart do celu. Byé moze pokton relikwiom apostola zlozyt takze
Baltazar Batory, bratanek krola polskiego, ktory wraz ze swym opiekunem,
Stanistawem Sobockim, przebywal w Hiszpanii w latach 1584-1586 [Ku-
charski 2007].

Nalezy zada¢ pytanie: czy na pielgrzymke do Santiago wyruszali tylko
ludzie majetnil” — rycerze, mieszczanie, szlachta, kupcy? Wydaje sie, ze nie.
Mimo wysokich kosztéw wyprawy, mogli ja réwniez odby¢ przedstawiciele
stanu nizszego, ktorzy podejmowali trud z czystej poboznosci. Droga ladowa
byta dla patnik6w teoretycznie wolna od optat. Mogli korzystaé z noclegéw
w licznych klasztorach, hospicjach czy szpitalach, ktére znajdowaly sie przy
szlakach. Pielgrzymi otrzymywali tam nie tylko nocleg i strawe, ale cze-
sto takze jalmuzne!s. Obiekty te fundowali wiadcy, osoby zamozne, zako-
ny (zwlaszcza benedyktynskie) czy bractwa. Przykladowo, juz na poczatku
trasy, wysoko na przeleczach pirenejskich, powstaty hospicja, np. w Ronce-
svalles przy katedrze krolewskiej oraz Hospital de Santa Christina fundacji

17 7 zachowanego Interarium P. Rindfleischa wiemy, ze na pielgrzymke przeznaczyl 22
funty florenéw (150 florenéw renskich); jednakze prawdopodobnie nie nocowal w hospicjach,
a w zajazdach, jechal konno, mial wynajetego sluge; szerzej: H. Manikowska, Jerozolima -
Rzym — Compostela. Wielkie pielgrzymowanie u schytku sredniowiecza, Wroclaw 2008. s. 369;
N. Ohler podaje, ze podréz z Lubeki do Santiago miala kosztowaé¢ 10-20 marek — [w tegoz:]
Zycie pielgrzyméw w Sredniowieczu. Miedzy modlitwg a przygodg, Krakéw 2000, s. 82; H.
Bettin, D. Volksdorf, podaja sumy 60 i 220-350 marek, Pielgrzymki w testamentach mieszczan
stralsundzkich [w:] R. Knapinski, red., Kult Swietego Jakuba Wiekszego w Europie Srodkowo-
Wschodniej, Krakow 2002, s. 225.

18 Mozna tu wskazaé przyklad wloskich miast Bolonii czy Pistoi. To ostatnie, a zwlaszcza
Opera di San Jacopo, wspomagato rocznie ok. 150 patnikéw, wydajac okre§lone sumy jalmuzny,
np. 1 L dla patnika pochodzacego z komuny miasta, czy 5 soldéw (1/4 L) dla cudzoziemca; patrz:
H. Manikowska, Badania nad kultem sw. Jakuba na ziemiach polskich [w:] R. Knapinski, red.,
Kult $w. Jakuba Wiekszego Apostota w Europie Srodkowo-Wschodniej, Krakéw 2002, s. 13.
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kréla aragonskiego pod Somport. Jednak najbardziej znane — to Krélew-
ski Szpital w Leon i Szpital w Santiago, wzniesiony obok katedry (Hospi-
tal Real Catholicos). Wlaénie w zachowanych archiwach takich obiektow
mozna znalezé informacje na temat os6b pochodzacych z nizszych warstw
spolecznych, ktore nie prowadzily zapiskow z peregrynacji i ktérych nie od-
notowano w spisach dworskich.

4. Proba analizy wynikow badan archiwalnych
w Hospital Real w Santiago de Compostela

Pielgrzymi, po przybyciu do Santiago de Compostela, najpierw udawali
sie do katedry, gdzie spedzali noc na modlitwach. O Swicie przystepowa-
li do spowiedzi, komunii, obchodzili kaplice, oddawali cze$é relikwiom Sw.
Jakuba, sktadajac przy grobie S§lubowane dary, obejmowali jego figure na
oltarzu, odbierali potwierdzenie odbycia pielgrzymki i znaczek pielgrzymi.
Po spelnieniu tych obowigzkéw udawali sie do klasztoru czy hospicjum, aby
przenocowaé. Odkad zostal otwarty Hospital Real Catholicos, wedrowcy
tam wlag$nie sie kierowali. Wielki Szpital Kréolewski, potozony obok katedry
w Santiago de Compostela, zostal ufundowany przez Izabele I Kastylijska
i Ferdynanda Aragonskiego. Wzniesiony w latach 1501-1511 przez nadwor-
nego architekta, Enrique Egasa, mial zapewniaé nocleg oraz opieke medycz-
ng pielgrzymom.

Szukajac §ladow polskich pielgrzymow, ktorzy w XVII w. przybyli do
Composteli, poddano kwerendzie zachowane archiwum wspomnianego szpi-
tala. Obecnie znajduje sie ono w bibliotece miejscowego Uniwersytetu San-
tiago de Compostela (santiagowskiego). Wsrod wielu dokumentéw zwigza-
nych z funkcjonowaniem Hospital Real przechowywane sg tam takze spisy
pielgrzymoéw, na ktore sktada sie 29 ksiag, obejmujgcych okres od roku 1630
do 1726". Sporzgdzony spis zawiera:

— date przybycia i opuszczenia szpitala przez pielgrzyma,

— imie i nazwisko,

— stan cywilny,

— imiona rodzicow lub wspélmalzonka,

— pochodzenie — narodowo$¢, miejscowos$é, z ktorej pielgrzym pochodzit,

—  spis rzeczy osobistych — opis ubrania, posiadane pienigdze (jezeli je po-
siadal), przedmioty bedace wlasnoscia pielgrzyma.

19 Hospital Real, enfermos, serie nr 1-29, Archivo Historico Universitario de Santiago,
Santiago de Compostela.
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Spisy pielgrzymoéw sg niejednolite pod wzgledem zawartos$ci zapisu.
Trudno$é¢ w prawidtowej identyfikacji osoby stanowi fakt, iz pracownik szpi-
tala rejestrujacy pielgrzyma w ksiegach, sporzadzal zapis ze stuchu, piszac
w jezyku kastylijskim, ale tez galijskim. R6znorodne sg takze informacje na
temat pochodzenia poszczegélnych oséb: obok danych bardziej szczegodto-
wych, uwzgledniajacych miegjsce, skad przybyl pielgrzym (miasto, diecezja,
biskupstwo), natrafiamy na bardziej ogbélnikowe wskazania, iz dana osoba
byta narodowosci polskiej (de nacin polaco), przybyta z Polski (vencino de
Polonia) lub pochodzita z Krélestwa Polski (Reino de Polonia).

Prowadzona kwerenda umozliwila sporzadzenie listy 149 pielgrzy-
moéw?, ktorzy skorzystali z pomocy lub noclegu w Hospital Real. Stara-
no sie wyodrebnié¢ osoby mogace pochodzi¢ z obszaru Europy Srodkowej
i Wschodniej?!. Kryterium wyboru byl zapis: kraj pochodzenia, okreslona
narodowo§¢, a takze nazwisko majace rodowdd slowianski badz niemiecki.
Na liscie znalazlo sie 10 kobiet i 139 mezczyzn. W kilkunastu przypadkach
zapis zawieral wybrane cechy demospoteczne, wérdd nich: stan cywilny — 22
zonatych oraz 5 kawaleréw; zawod — 2 duchownych, 1 student. Pierwsze
nazwiska pojawiajg sie w dniu 1 marca 1631 r., ostatnie — w dniu 20 grudnia
1716 r.22

Wérod oséb, ktore znalazly sie na liScie, znajduje sie 39 Polakéw lub
0s6b pochodzacych z dawnych terenéw polskich (natural de Vilna en Polo-
nia — Wilno; Crusia Blanca en el Reino de Polonia — Ru§ Biata/Bialorus).
Podstawa do wyodrebnienia polskich pielgrzyméw byt zapis, jaki znajdowat
sie w ksiedze:

- ,nardéd polski” (de nacion polaco); ,,przybyl z Polski” (vecino de Polonia)
lub ,,pochodzi z Krélestwa Polski” (Reino de Polonia);

— miejsce zamieszkania (miasto), cho¢ nazwa jest czesto znieksztalco-
na. Mozna to ukazaé na przykladzie pisowni (prawdopodobnie) mia-

20 Kwerendy archiwéw dokonala Profesor Angeles Novoa Gomez z Wydzialu Historii
i Geografii Uniwersytetu w Santiago oraz autorka.

21 Pominieto pielgrzymow podajgcych narodowo$c: francuska, angielska, niderlandzka
oraz miejsce zamieszkania (miasto) — Europa Zachodnia.

22 Hospital Real, enfermos, serie nr 1-25, Archivo Historico Universitario de Santiago,
Santiago de Compostela.

23 W polskich publikacjach znajdujemy liczbe 18 chorych pielgrzyméw zarejestrowanych
w Hospital Real Catholicos w Santiago; patrz: C. Taracha, O polskich pielgrzymach do swietego
Jakuba — Camino de Santiago. Nie tylko Droga — terazniejszosé i wspdtczesnosé, Torun 2011,
s. 193. W tym artykule autor powoluje sie na dane I. Miecka. Z kolei I. Mieck w artykule Polska
a pielgrzymka do Santiago [w:] Kult $w. Jakuba Wigkszego Apostota w Europie Srodkowo-
Wschodniej, na s. 197 przytacza dane uzyskane od francuskiego badacza Georgesa Provosta.
Obejmuja one lata 1656-1700. Jednak wedlug posiadanych przez autorke wypiséow, w tym
okresie przyjeto 28 pielgrzymow.
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sta Krakow. Nazwa zapisana jest w formie: Cocraquebencis; Cracovia;

Cracobia (najczesciej); opsipado de Crecobences (biskupstwo krakow-

skie); Caracobia.

Problematyczne jest pochodzenie trzech oséb; jedna z nich mogla po-
chodzi¢ z Gdanska (vecinos de la ciudad de Ganssa — F.45R.), a dwie pozosta-
e — z Torunia (vecino de la villa Torisi — zapis bez numeru; villa de Toren —
F.122V.) Sumujac te dwie wartosci (39 + 3) otrzymujemy liczbe 42 Polakéw,
ktorzy mogli sie pojawié w compostelanskim sanktuarium.

W analizowanych latach 1631-1717 do Santiago de Compostela najcze-
§ciej docieral rocznie jeden patnik z Polski. W roku 1679 oraz 1680 przybyto
po trzech pielgrzyméw, natomiast w roku 1677 i 1681 — po czterech.

Pielgrzymi, zar6wno narodowosci polskiej, jak i innej, przychodzili
w tachmanach (wskutek zniszczenia ubran w dlugiej drodze). W kilku przy-
padkach ubiér §wiadczyt o przynaleznosci do grupy ludzi bogatszych (pele-
ryna, kaftan, kontusz?), wykonany byl bowiem z dobrych materiatéw (suk-
no, plaszez ze skory wielbladziej), buty byly ze skéry cielecej, z kurdybanu,
a ponczochy — welniane. Spisy zawierajg takze informacje o dodatkowym
dobytku pielgrzyma, takim jak krzyze, medaliony, dewocjonalia, rézance,
szpilki. Moze to wskazywaé na zbieranie pamiatek z nawiedzanych w trak-
cie wedrowki sanktuariéw lub sygnowaé zamiar ich pdzniejszej sprzedazy.
Mozliwe, ze osoby te byly kupcami i w trakcie wedréwki do Composteli 13-
czyli sprawy zawodowe z religijnymi.

Czesé 0s6b posiadala monety o réznej wartosci — zazwyczaj byly to pie-
nigdze hiszpanskie o wartosci 1 reala w r6znych nominatach (zlote, srebrne,
miedziane)?t. Placono nimi nie tylko za jedzenie czy nocleg, ale takze za
przejazdy przez most, droge, spowiedz czy $wiadectwo odbycia pielgrzym-
ki%. Osoby, ktore posiadaly przy sobie pienigdze, nalezaly raczej do wyzszej
warstwy spolecznej. Ubodzy pielgrzymi byli zwalniani z optat, a w Codex
Calixtinus czytamy zdanie: ,powinni by¢ przyjmowani przez wszystkie na-
rody z miltoS§cig i szacunkiem, bowiem kto ich przyjmuje [...], go§ci samego
Pana” [Ohler 2000, s.160].

Znajdujace sie w toboltkach, skrzynkach czy pudelkach dokumenty to
prawdopodobnie listy polecajace wydawane przez proboszcza parafii, ktory
potwierdzal prawowierno§c¢ pielgrzyma, wymienial miejsca Swiete, ktore ten

2¢ Moneta 1 real miala 34 maravedis; hiszpanskim miastem na Szlaku (Camino Frances),
w ktorym zbiegaly sie wszystkie trasy pielgrzymkowe wiodace z réznych krajow europejskich,
bylo Puenta de Reina. Tu znajdowaly sie liczne kantory, w ktorych pielgrzymi wymieniali

posiadane pienigdze. Takze monety mozna bylo wymienia¢, np. w gospodach, ale czesto
pielgrzym narazony byt na malwersacje gospodarza i zanizanie rzeczywistej wartosci.

% Za $wiadectwo odbycia pielgrzymki Eryk Lassota zaplacil 2 reale, a potwierdzenie
spowiedzi kosztowalo '/, reala — patrz: A. Kucharski, Hiszpania i Hiszpanie w relacjach
Polakow, Warszawa 2007, s. 356.
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zamierzal w trakcie swej wedréwki poboznie nawiedzi¢. Mogtly to by¢ takze

Swiadectwa zdrowia, ktore pojawiajg sie w peregrynacjach od XV w. [Ohler

2000, s. 86].

Wedrowki do miejsc §wietych podejmowali zazwyczaj dorosli mezczyz-
ni. Niemalg jednak grupe wérod pielgrzymow tworzyly kobiety, ktére mimo
niebezpieczenstw, na jakie byly narazone na patniczym szlaku, podejmowa-
ly trud drogi. Mozna przypuszczac, ze czeSciej niz mezczyzni sktadaly sluby
w sytuacjach bez wyjscia lub w jakiej$ intencji (zdrowia meza, dzieci) [Ohler
2000]. W szpitalnych rejestrach w Santiago, w grupie notowanych Polakéw,
mozna odnalezé pie¢ kobiet:

— Catalina Polonia Erma, cérka Pedro (Piotra) Reyna i Katarzyny Polonia
Erma, przybyla z wioski Alvaria Santa (Alwernia? Kalwaria?) koto Kra-
kowa; dotarla do Santiago w dniu 1 sierpnia 1664 r., szpital opuscita 10
sierpnial664 r.; posiadata kapelusz i bardzo duzo tachmanéw (F.68R);

— przybyle w tym samym dniu - 26 sierpnia 1677 r. — Krystyna Pollaca,
corka de Busci Sorna i Anny Pollaca, pochodzaca z Krakowa oraz Dorota
Pollaca pochodzaca z Krélestwa Polski; prawdopodobnie siostry; posia-
daly tachmany. Zanotowano, iz jedna z nich zmarla (27 sierpnia); w reje-
strach zostala zapisana jako ,,Dorosca”; jej rzeczy administrator przeka-
zal towarzyszce, ktora opuscila szpital 31 wrze$nia 1677 r. (F.24.V);

— Anna Bloichimisca (28 pazdziernika 1678 r.) — corka Mateusza i Krysty-
ny Bloihimisca, przybyla z Krakowa; posiadata tachmany; przebywala
w szpitalu do dnia 16 listopada 1678 r. (F.194R);

— Anna Ciulia (23 lipca 1679 r.) — cérka Craca Obra i Adia Abidia; podata,
ze przybyla z Polski (czy Craca Obra to nazwisko czy nazwa miasta
Krakowa?); takze jej dobytek stanowily tachmany; opuscila szpital 11
listopada 1679 r. (F.3R).

W szpitalu pielgrzymi przebywali zazwyczaj pare dni, cho¢ zdarzajg sie
pobyty dluzsze (miesigc lub wiecej). Moze to wskazywac¢ na wyczerpanie
droga lub ciezka chorobe. Spoérdd zarejestrowanych oséb narodowosci pol-
skiej dwie zmarly. Jest to wspomniana ,,Dorosca” oraz Jakub Viscobis. Przy-
byt on do szpitala w dniu 7 listopada 1681 r., a zmarl dziesie¢ dni pdznie;.
Jego rzeczy (w spisie nie wymieniono, jakie) zostaly sprzedane na licytacji.
Potwierdzenie licytacji odebral Jan (towarzysz drogi?) w dniu 20 listopada
(F.330V). Mogt to by¢ Jan Kabiski (Juan Cabisque), poniewaz w rejestrze
w dniu 8 listopada 1681 r. odnotowano Polaka o tym nazwisku. Przybyt z del
Opispado de Malacosque (Matopolska?, Mazowsze?). Zanotowano, ze posia-
dat zwdj ze szpilkami, rekawiczki, laske, buty, kapelusz, teczke, drobne rze-
czy. Posiadane pienigdze (10 reali, 2 maraviedis, monety obce — ze swojego
kraju?) oddat ojcu, Joachimowi (F. 331E).
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Majgc liste 39 (lub 42) przypuszczalnie polskich pielgrzyméw zareje-
strowanych w Real Hospital w Santiago, podjeto probe identyfikacji osdb,
ktére prawdopodobnie pochodzily z Krakowa. Takich oséb bylo dziewieé,
w tym 3 kobiety. Kwerende przeprowadzono w archiwaliach krakowskich.

Przyjeto pewne zalozenia. Jednym z nich byl zwyczaj pozegnania osoby
udajacej sie na pielgrzymke. Byla to uroczysta msza, podczas ktérej odma-
wiano specjalne teksty mszalne za pielgrzymujacych, tzw. Missa pro pere-
grinantibus, czytano wybrane fragmenty z Ksiegi Rodzaju oraz Ksiegi Psal-
moéw. Pielgrzym przystepowal do spowiedzi oraz Komunii. W trakcie mszy
lub po jej zakonczeniu nastepowal zwyczaj btogostawienstwa laski pielgrzy-
miej, torby, a na koncu samego pielgrzyma, ktérego kaptan oddawal pod
opieke Boga i $§wietych: ,,Panie poblogostaw te torby pielgrzymie i te laski
pielgrzymie, aby ci, ktoérzy siegaja po nie, jako znak pielgrzymowania i ku
obronie swojego ciala, cieszyli sie pelnig Twojej niebieskiej laski i Twoim
blogostawienstwem” [Ohler, Krakéw 2000, s. 97].

Pierwsza kwerenda zwigzana byla z ksiegami parafialnymi Krakowa.
Niestety, w archiwach éwczesnych krakowskich parafii (okres XVII-XVIII
w.) nie notowano os6b udajacych sie na pielgrzymki?¢. Nie zachowala sie
pelna dokumentacja ko§ciola parafialnego pw. $w. Jakuba, ktory zostal roze-
brany w XVIII w. Czeéé dokumentéw tej parafii zostala przekazana poczat-
kowo do zakonu Paulinéw na Skalce, a pdzniej do parafii przy kosciele §w.
Katarzyny. Obecnie w Archiwach Panstwowych m. Krakowa zachowaly sie
szczatkowe dokumenty parafii pod wezwaniem §w. Jakuba w Krakowie. Sg
to gléwnie spisy inwentarzowe powstale w trakcie wizytacji ko§ciola?’.

Kolejnym istotnym zwyczajem zwigzanym z pielgrzymka byto uporzad-
kowanie przez osobe wszelkich spraw domowych i zawodowych. Pielgrzym
winien ,,przebaczy¢ tym, ktérzy uczynili mu krzywde, [...] wyjaéni¢ wszelkie
zarzuty stawiane mu przez innych lub wlasne sumienie [...], zdoby¢ zgode
swojego duchownego, podwladnych, zony i tych, z ktérymi byt zwigzany, [...]
oddac to, czym zawladngl w sposéb bezprawny, [...] w swoich wloéciach zapro-
wadzié¢ pokdj”2. Powszechnym zwyczajem osoby udajacej sie na pielgrzymke

26 Wedlug literatury przedmiotu pielgrzym udajacy sie na wyprawe szedl do proboszcza
parafii po list polecajacy (¢tradituria pro itinere per agendo); patrz: T. Puszcz, Na pielgrzymich
drogach $redniowiecznej Europy [w:] Swiety Jakub z Composteli. Na pielgrzymich drogach
Sredniowiecznej Europy, Lublin 2010, s. 105. Pracownicy archiwum parafii mariackiej
w Krakowie udzielili informacji, ze nie zachowaly sie dokumenty, zawierajace spis wydanych
listow polecajacych dla oséb, ktére udawaly sie na pielgrzymke; takze nie odnotowywano
powrotu pielgrzyma do parafii.

27 Na przyklad Inventarium supellectilis suprascripta Ecclesis Paris S. Jacobi Casimiria
ad Cracoviam - visitations 1748r.; rkps 1052; Archiwum Panhstwowe m. Krakowa.

28 Veneranda, cyt. za: N. Ohler, Zycie pielgrzyméw w sredniowieczu. Miedzy modlitwg
a przygodg, Krakow 2000, s. 93.
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bylo wiec sporzadzanie testamentow, ktore skladano w ratuszu miasta. Stad
kolejna kwerenda zostata dokonana w Archiwach Panstwowych. Przeanalizo-
wano ksiegi testamentowe miasta Krakowa z lat 1427-1862 1 1660-1794 (116
testamentéw) oraz Kazimierza, Stradomia i Kleparza z okresu 1543-1785
(135 testamentow); takze spis umoéw, intercyz przedmalzenskich (uméw ma-
jatkowych) oraz uméw ugody obywateli miasta z lat 1660-1794 (47)%. Sta-
rano sie powigzac¢ date zlozenia dokumentu z datg przybycia pielgrzyma do
Santiago. Réwniez i w tym przypadku nie udalo sie odnaleZzé zadnej osoby,
ktoéra mozna by identyfikowaé z pielgrzymem ze spisu santiagowskiego.

Kolgjnym tropem byty osoby duchowne lub zwiazane z zakonem (3 oso-
by). Pod data 16 maja 1656 r. zapisano Marcina Gabriela (F — bez numeru).
Przybyl do Real Hospital w tachmanach, posiadat 30 monet o wartosci /,
reala i 1 korone ze swojego kraju. Zanotowano, ze jest narodowosci polskiej
(de nacion polaco) i nalezy do trzeciego zakonu franciszkanskiego (tercero de
la horden de San Francisco). Jest to éwiecka wspoélnota zakonna, ktéra na
ziemiach polskich powstala w latach 1236-1237. Zrzeszala (a takze zrzesza
obecnie) osoby réznych stanéw i zawoddéw, w tym duchownych diecezjal-
nych, biskupow. Jednak w zachowanych archiwach kosciota Franciszkanéw
w Krakowie, ktory jest siedziba polskiej prowincji, nie znaleziono osoby
o tym nazwisku. Ksiegi brackie, zawierajgce spis czlonkéw trzeciego zako-
nu, pochodza z okresu po pozarze klasztoru, ktéry mial miejsce w polowie
XIX w. Wspomniana osoba opuécita szpital 2 lipca 1656 r.

Dnia 12 czerwca 1663 r. zapisano mnicha (ermitario) o imieniu Stanistaw
(Instanislaus Polacus) — (F.374V). Przybyl w habicie zakonnym, mial farbo-
wany plaszcz, krotka peleryne, buty, laske pielgrzymia. Podal, ze pochodzi
z miasta Krakowa (Cracobia). Opuscit szpital w dniu 15 grudnia 1663 r.

Pod datg 27 marca 1715 r. zanotowano kolejnego mnicha z miasta Kra-
kowa (ciudad de Caracobia en el Reino de Polonia) o nazwisku Instanislao
Adamsque (Adamski?) — (F.68R). Dobytek, jaki posiadal, nalezal do bogat-
szych: kartony z medalami, krzyzami, w tym dwa krzyze Caravaca®, dewo-

29 Wzorujac sie na podobnych badaniach z Lubeki czy Straslundu, analizie poddano
archiwa znajdujagce sie¢ w Archiwum Panstwowym m. Krakowa. Index testamentorium
civium Cracoviensium ab anno 1427 ad anmum 1862, rkps 772-784, nr 512-294; Index
testamentorium civium Casimiriensum, Stradomiensium et Clepardiensium ab anno 1543
ad annom 1785(1797), rkps (brak numeracji), nr 511-293; Index contractum, intercisarum
antenuptialium et transactionum civium Cracoviensium ab anna 1660 ad annom 1794, rkps
773-777, nr 510-292; Archiwum Panstwowe m. Krakowa.

30 Krzyz z Caravaca — krzyz z dwoma poprzeczkami, ktérego nazwa pochodzi od miasta
Caravaca, lezacego na poludniowym wschodzie Hiszpanii. W XIII w. znajdowalo sie ono pod
panowaniem arabskim. W miejscowym koéciele dokonat sie cud przyniesienia brakujacego do
Eucharystii krzyza przez anioly i nawrdcenie sie na chrze$cijanstwo muzulmanskiego kréla
Abuda Zejda.
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cjonalia — §wiete obrazki, relikwie, pazury zwierzece (amulet?). Takze ubiér
wskazuje na osobe majetna. Mial torbe ze skéry owcezej, dwie pary ponczoch
welnianych, dwie pary zniszczonych butéw (jedne ze skory cielecej, drugie
z kurdybanu), zniszczony czarny plaszcz, koszule — jedna prawdopodobnie
z samodzialu, drugg z sukna. Spis rzeczy zawiera takze dwa szczegoélnie in-
teresujace przedmioty — zniszczong peruke oraz biret. Z informacji uzyska-
nych w Kurii Krakowskiej?! wynika, iz w przeszltoSci, aby duchowny maogt
nosi¢ peruke, musial posiadaé zgode biskupa. Natomiast biret nosili kano-
nicy lateranscy, miechowici, norbertanie oraz duchacy (takze profesorowie
uniwersytetu). Pielgrzym opusScil szpital w dniu 11 kwietnial715 roku.

Majac dwa nazwiska duchownych, podajacych Krakow, jako miasto, z kto-
rego przybyli, podjeto poszukiwania tych os6b na podstawie zachowanych ksigg
Swiecen kaplanskich (diecezjalnych i zakonnych) znajdujacych sie w Kurii
Katedralnej na Wawelu oraz Kurii Krakowskiej. Kwerenda obejmuje rejestr
udzielajacych $wiecen kaplanskich w okresie 1640-1726 r. Spis sporzadzono za
czasOw biskupéw: W. Lipnickiego, M. Oborskiego oraz S. Szembeka?2,

Zalozono, iz w dalszej kolejnosci kwerendzie poddane zostang akta
kosciola §w. Krzyza, ktory w przeszloSci znajdowal sie w kompleksie szpi-
talnym prowadzonym przez zakon duchakéw. Bylo to pierwsze w Europie
zgromadzenie, ktérego zadaniem byla opieka nad chorymi. W Krakowie za-
lozyli szpital ok. 1220 r. Mozliwe, ze duchowny ze spisu szpitala w Santia-
go (Instanislao Adamsque) szukal pomocy w znanym sobie zgromadzeniu.
Kolejno nalezaloby przesledzié archiwa koscioléw: Bozego Ciata (kanonicy),
norbertanek na Salwatorze, ktore przejely archiwa zakonu meskiego mie-
chowitéw, a takze archiwa wyktadowedéw Ud (biret). Do chwili obecnej (luty
2012 r.) nie natrafiono na osobe badz osoby, ktére mozna by identyfikowaé
ze wspomnianymi duchownymi.

31 Informacja uzyskana od ks. Jarostawa Raznego, dyrektora archiwum Kurii Krakowskiej,
a takze od archiwistki Kurii Krakowskiej, s. Idalii Rusnarczyk, ktérym serdecznie dziekuje za
okazang pomoc.

32 Do chwili obecnej przeanalizowano ksiegi za okres 1640-1697; Liber ordinatorum
consecrationis ecclesiarum, capellarum, altarium, portatilium per reverendissimum Albertum
Lipnicki, 1646-1672, Dei et Apostolicae Sedis gratia episcopum Laodicensem, sufraganeum,
canonicum, vicarium in spiritualibus et officialem generalem Cracoviensem,1646-1672, L. Ord. 4;
Liber ordinatorum consecrationis ecclesiarum, capellarum, altarium immobilium et portatilium
et calicium per Reverendissimus Dominum Nicolaum Oborski, Dei et Apostolicae Sedis gratia
episcopum Laodicensem, sufraganeum, scholasticum, in spiritualibus vicarium, et officialem
generalem Cracoviensem. Anno Domini millesimo sexcentesimo sepuagesimo tertio, 1673-
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Podsumowanie

Zainteresowanie polskim pielgrzymowaniem do sanktuarium §w. Ja-
kuba Wigkszego Apostota w Santiago de Compostela nie jest nowe, ale in-
tensywno$¢ badan tego zjawiska wzrosla w ostatnich latach. Ma to m.in.
zwigzek z apelem Jana Pawla II, ktéry w ogloszonym oredziu, zwanym ,, Ak-
tem Europejskim” (Santiago 1982 r.), wskazal na symboliczng warto§é piel-
grzymowania do tego sanktuarium oraz koniecznoéé odtwarzania na terenie
Polski dawnych drég pielgrzymich, ktére wpisuja sie w europejska sieé¢ drog
kulturowych.

Pierwsza osoba, ktora w okresie miedzywojennym podjela temat polskich
peregrynacji do Composteli byla H. Polaczkéwna. W czasach obecnych za-
gadnienie to znalazlo wyraz w badaniach m.in.: T. Dunin-Wasowicza, A. Ku-
charskiego, H. Knapinskiego, E. Majder, H. Manikowskiej, H. Samsonowicza,
C. Taracha, J. Wiesiotowskiego, M. Wilskiej, A. Witkowskiej OSU. W 1998 r.
odbylo sie w Krakowie miedzynarodowe sympozjum omawiajgce polskie piel-
grzymowanie do Composteli. Prezentowane referaty znalazly sie w publikacji
Kult $w. Jakuba Wigkszego Apostota w Europie Srodkowo-Wschodniej (Kra-
kéw 2002). Analizie zostaly poddane zagadnienia zwigzane m.in. z rozwojem
kultu é§w. Jakuba w Polsce; za podstawe analizy przyjeto patrocinium koscio-
16w czy ikonografie wietego w polskiej sztuce i kulturze. Przedstawiono tak-
ze wyniki badan zwigzane z peregrynacjami Polakéw do relikwii §w. Jakuba
u schyltku éredniowiecza oraz na poczatku okresu nowozytnego.

W Swietle zachowanych materialéw mozna stwierdzié, ze udawaty sie
tam przede wszystkim osoby o wysokiej pozycji spotecznej. Najpierw ryce-
rze, pozniej dyplomaci, kupcy, szlachta, magnateria. O ich pobycie na Pétwy-
spie Iberyjskim wiemy z zachowanych archiwéw aragonskich, hiszpanskich
czy tez pisemnych relacji, w ktérych opisujg oni kraj, ludzi, kulture. Ich
celem byla podroéz raczej o charakterze kulturalnym, w trakcie ktorej mogli
nawiedzi¢ sanktuarium w Composteli. Mniej licznie za Pireneje podazali du-
chowni, studenci, takze pielgrzymi, ktérzy z pobudek duchowych wedrowali
do relikwii éw. Jakuba. Niestety, ta ostatnia grupa jest nierozpoznana, gdyz
nie pozostawila spisanych wspomnien o swoich wyprawach. Nie dysponujac
pelnym wykazem polskich pielgrzymoéw, trudno tez okreslié skale patnictwa
do jakubowych relikwii w wiekach wcze$niejszych. Posiadane materialy sa
skape, rozproszone, niejednokrotnie r6znig sie danymi statystycznymi.

W prezentowanym opracowaniu starano sie przedstawié probe wstepne;j
analizy badan polskich pielgrzymoéw z poczatku ery nowozytnej, ktérzy nie
zaliczali sie do elit politycznych Polski, ale pochodzili z nizszych warstw
spotecznych. Dotarli do sanktuarium w Composteli prawdopodobnie pieszo
i skorzystali z noclegu (pomocy) w funkcjonujagcym tam Hospital Real. Na
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podstawie zachowanych listéw oséb przyjetych do szpitala udato sie usta-
li¢, ze w latach 1631-1717 zarejestrowanych zostalo 39 (42) patnikéw pol-
skich, w tym dziewieciu pochodzacych prawdopodobnie z Krakowa. Podje-
ta kwerenda, zar6wno w miejskich archiwach koscielnych, jak i §wieckich,
jest proéba ich blizszej identyfikacji — okresleniem pozycji spotecznej czy tez
motywacji podjecia wyprawy. Badania sg w fazie poczatkowej, na koncowe
wnioski i probe syntetycznego opracowania tego zagadnienia jest jeszcze za
wcze$nie.
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Abstract

Polish pilgrims in Santiago de Compostela
in the years 1631-1716

The existing Polish literature of the subject mentions the people who went to the Sanctuary
of St. James in Santiago de Compostela in the medieval period (the turn of the 14t and 15t
centuries). However, the later period (17t and the beginning of the 18t century) are scarcely
reported. This article attempts to present the initial research analysis on Polish pilgrims,
who did not belong to the political elite of Poland, but originated from the lower social classes.
They reached the Sanctuary in Santiago de Compostela between 1631 and 1717, probably on
foot, and used the accommodation in the existing Hospital Real. The archival list of pilgrims
accepted into the hospital contains: the dates of arrival and departure; the name and surname;
the civil status; the names of parents, or a spouse; the origin (nationality and the place of ori-
gin); the list of personal belongings (a description of clothes, money if possessed); the pilgrims’
other belongings. The list of pilgrims does not provide a homogeneous record. It is difficult
to identify a pilgrim correctly because the person accepting the pilgrim heard the details and
wrote the list from memory in the Castilian or Gallic language. On the basis of these archives
it has been established that between 1631 and 1717 39 (42) Polish pilgrims were registered.
This group contained 9 people, including 3 women, who probably came from Krakow. The
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query undertaken in the city church archives, as well as the lay archives, is an attempt to
identify these people more closely — to determine their social position, or motivation for the
pilgrimage. The research undertaken in February 2012 is an initial phase and it is still too
early to formulate conclusions and produce a synthesis of the study.

Key words: pilgrim, pilgrim garb, pilgrims in the late Middle Ages and early modern day, lists
of Polish pilgrims at the Hospital Real in Santiago de Compostela
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TATRY JAKO SACRUM
W IDEOLOGII GORSKIEJ MARIUSZA ZARUSKIEGO

Ewa Roszkowska™

Zarys tresci: Mariusz Zaruski swoje pojmowanie Tatr rozwijal w wielu artykulach. Od mo-
mentu zetkniecia sie z nimi towarzyszyta mu refleksja teoretyczna i dgzenie do tworzenia ide-
ologii uzasadniajagcej konieczno$¢ bezposredniego kontaktu czlowieka z gérami. Szczegdlnie
akcentowal ich panteistyczny i antropomorficzny charakter, co bylo, jak mozna przypuszczaé,
mocno zakorzenione w jego biografii i wlasnym systemie pogladéw. Metafizyczno-religijne
przeksztalcanie przestrzeni Tatr pozwolilo Zaruskiemu na postrzeganie ich jako §wiatyni do-
skonalej, a czlowieka jako istoty wolnej, wchodzgcej w interakcje ze §wiatem gor. Czlowiek
poznaje sacrum, gdyz objawia mu sie ono przez hierofanie, a Tatry sg medium tej manifestacji.
Tatry, jako §wigtynia przyrody, poprzez swdj majestat, groze, moc, tajemnice daja poczucie
Swietosci, ale tez urzeczywistniajg czlowieka, kierujac go ku wlasnemu wnetrzu, pozwalajac
mu odczué pierwotng sile i wielko$¢ natury czy do§wiadczyé transcendencji. Drogg do sacrum
jest pustynny charakter Tatr i walka z niebezpieczenstwami gor. Jest to droga do odnalezienia
samego siebie. Stojgc w obliczu §miertelnego zagrozenia, czlowiek uwalnia sie od wartosci po-
zornych i odnajduje sens i wlasciwy kierunek zycia. Odradza sie przez gory, zyskujac wewnetrz-
ng moc, silny charakter i zdolno$¢ do podjecia czynu — walki o niepodlegla Polske. Sakralizacja
Tatr miala zatem réwniez kontekst polityczny.

Slowa kluczowe: Mariusz Zaruski, gory, Tatry, ideologia

Ludzie od dawien dawna nadawali gérom mistyczne znaczenie. Postrze-
gano je jako siedziby béstw, istot nadprzyrodzonych, poteznych i groznych,
ale tez widziano w nich pomost miedzy bogiem a czlowiekiem. Za przyklad
moga tutaj postuzyé chociazby §wiete gory Japonczykéw — Fudzi i Hici, Hin-
duséw — Meru, liczne wierzchotki Himalajéw z Kailash (Kang Rinpocze) na
czele, do ktorych dostepu bronito kilka tysiecy klasztoréw buddyjskich. Te
uéwiecone szczyty, uwazane niejednokrotnie za centra $wiata, nie tylko by-
waly zrodltem wszelkiego dobrobytu, miejscem nadprzyrodzonych przemian
i objawien, ale tez jednoczyly mieszkajacych w ich poblizu ludzi. Grecy mie-
li swéj Olimp, Rzymianie — Kapitol. Trudno nie wspomnie¢ o gérze Synaj,
na ktoérej Jahwe objawil sie Mojzeszowi, Araracie, gdzie osia§é miala Arka

* Dr, Zaklad Alpinizmu i Turystyki Kwalifikowanej, AWF Krakow, al. Jana Pawta II 78.
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Noego, Goérze Oliwnej czy Golgocie. Na ziemiach polskich takimi §wietymi
wzniesieniami byly Sleza, Géra Swietej Anny, Lysa Goéra, Sobotka. Takiej
roli natomiast nie odgrywaly nasze najwyzsze gory — Tatry. Stalo sie tak by¢
moze dlatego, ze zostaly one literacko i kulturowo odkryte dopiero w okresie
Romantyzmu i Pozytywizmu. Wtedy zaczeto je dowartoSciowywac, a apo-
geum sakralizacji Tatr przypadlo na okres Mlodej Polski. Pod koniec XIX
stulecia wzroslta tez religijnosé spoteczenstwa polskiego. Jej przyczyn upa-
truje sie w dramatycznej sytuacji spoleczno-politycznej Polski, ktérej kon-
sekwencjg bylo zwrécenie sie spoleczenstwa ku religii, dajacej nadzieje i sily
do przetrwania oraz wskazujacej cele zycia i integrujacej rozdzielony poli-
tycznie naréd. Wtedy tez Tatry staly sie symbolem idei niepodleglo$ciowych.
To tutaj przybywaé zaczeli ,,ze zniewolonego kraju” Polacy, by ,,odbywaé
duchowa terapie”!. Uaktywniali oni teofanie w najprostszy sposéb — poprzez
stawianie krzyzy i figurek, budowe kapliczek. Krzyz w Tatrach stawatl sie
czesto znakiem polskosci i wolnosci, a moment jego wznoszenia bywal pre-
tekstem do patriotycznych spotkan. Najbardziej wymownym symbolem na-
rodowej sakralizacji Tatr bylo postawienie krzyza na Giewoncie w 1901 r.
Do ,,stop oltarzy wolnosSci” licznie przybywaé zaczeli dzialacze narodowi,
politycy, poeci, pisarze, kreslac tutaj rézne plany poprawy bytu spolecznego
i odzyskania przez Polske niepodlegtosci.

W 1904 r. pojawil sie tez w Zakopanem Mariusz Zaruski — jak go okreslil
Zdzistaw Ryn — czlowiek dwoch zywiolow?, jedna z waznych postaci w dzie-
jach eksploracji Tatr, czlowiek legenda, ktérego pamieé na trwale zapisata
sie u potomnych, postrzegany przez pryzmat swoich czynéw, tworczoSci pi-
sarskiej i poetyckiej. Rownie czesto analizuje sie jego stosunek do goér, bo
Zaruski byl, jak twierdzit Jan Alfred Szczepanski, ,,jednym z niewielu tater-
nikéw, ktorzy catkowicie wypracowali sobie ideologie gérska i te ideologie
umieli narzuci¢ swemu otoczeniu”s.

Jak byla ta ideologia? Byla wewnetrznie spdjnym, gleboko przemysla-
nym, systemowym sposobem pojmowania gor, w ktérym przebijaty sie

»,impresjonizm, symbolizm i secesja, kierunki rozwijane wéwczas w sztuce,
a szczegoblnie w malarstwie polskim, w czym prym wiodla Akademia Krakowska
— oraz towarzyszace tym kierunkom idee mistycyzmu, wizyjnosSci, eschatologii,
»nagiej duszy«, »sztuki dla sztuki«”

1 J. Majda, Mtodopolskie Tatry literackie, wyd. II, Krakow 1999, s. 51.
2 7. Ryn, Mariusz Zaruski. Cztowiek dwdch zywiotéw, ,,Zycie Literackie” 1984, nr 1, s. 10.
3 (jaszcz) [Jan Alfred Szczepanskil, Marjusz Zaruski: Na bezdrozach tat-

rzanskich. Wycieczki, wrazenia, opisy. Wydanie drugie. (rec.), ,Taternik” 1934, nr
3,s. 71.
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bo

»,padly na przygotowany juz wczes$niej grunt psychiczno-intelektualny Zaru-
skiego i wycisnely niezatarte pietno na jego artystycznej wizji §wiata. Jednakze
proces ten poglebiony zostal i utrwalony przede wszystkim przez klimat literac-
ki polskiego modernizmu”+.

Ze wskazanych powyzej powodow nie mozna usung¢ z niej elementow
metafizycznych i sprowadzi¢ ja tylko do tzw. spolecznej ideologii taternic-
twa, w wielkim uproszczeniu polegajacej na tym, ze:

»ludzie, chodzgc w Tatry, narazajg sie na niebezpieczenstwa w walce zywiotami
przyrody. Pokonujac te niebezpieczenstwa, ksztaltujg swoje charaktery. Tater-
nictwo ma ogromne znaczenie spoleczne jako szkota hartu i odwagi. W szkole
tej ksztaltowac sie ma charakter narodu bedacego w niewoli po to, by méc sku-
tecznie sie tej niewoli przeciwstawic”>.

Zreszta, nawet te pozytywistyczne akcenty® stanowily ,,pomimo od-
wolan do Spencera [...] juz jednak nowe my§lenie, nowg filozofie natury.
Teoretycy tych sportéw uzywaja wobec niej okreslen »metafizyka gor« czy
»mistyka gor«”7.

Celem artykutu jest refleksja nad jednym z komponentéw filozofii gér
Mariusza Zaruskiego — Tatrami pojmowanymi jako sacrums®. Zamiarem au-

4 Z. Krawczyk, Morze w dziatalnosci spotecznej i pogladach Mariusza Zaruskiego [w:]
Z. Krawczyk, O turystyce i rekreacji. Studia i szkice, Warszawa 2007, s. 52-53.

5 M. Pinkwart, Zakopianskim szlakiem Mariusza Zaruskiego, wydanie internetowe, www.
pinkwart.pl/zaruski/zaruski.html - odczyt 19 kwiecien 2011 r.

6 W Rozmyslaniach o charakterach i taternictwie Zaruski, opierajac sie na filozofii
Herberta Spencera, glosil, ze najwyzszym dobrem narodu sg charaktery ludzi ,silne
i wznioste”, a doskonalym sposobem ich ksztaltowania jest ,taternictwo, alpinizm,
turystyczne narciarstwo” — M. Zaruski, Rozmyslanie o charakterach i taternictwie [w:] M.
Zaruski, Na bezdrozach tatrzaniskich, wydanie III poprawione i rozszerzone, Warszawa
1958, s. 147-148.

7 M. Zowisto, Modernizm jako tto filozoficzne taternictwa polskiego [w:] Przesztosé polskiej
kultury fizycznej, pod red. M. Orlewicz-Musial i R. Wasztyla, Krakow 2004, s. 279.

8 Niniejszy tekst nie podejmuje analizy koncepcji ideologicznej taternictwa stworzonej
przez Mariusza Zaruskiego, lecz ukazuje w mozliwie calosciowy sposob formy sakralizowania
Tatr przez niego, Tatr postrzeganych jako niepodzielna calo$¢, jako miejsce uprawiania
réznych dyscyplin. Ideologia taternictwa, rozumiana jako zbiér pogladéw dotyczacych
wspinania, jest tylko fragmentem filozofii gér Zaruskiego i byla przedmiotem rozwazan
wielu autoréw. Przytoczyé trzeba tutaj przede wszystkim podstawowe w tym zakresie
studium autorstwa Zbigniewa Krawczyka: Czlowiek i natura. Filozoficzne zatozenia ideologii
taternickiej i marynistycznej Mariusza Zaruskiego, ,,Studia Filozoficzne” 1968, nr 2, s. 61—
83 (przedruk: Czlowiek i natura. Filozofia i ideologia taternicka i marynistyczna Mariusza
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torki jest proba ukazania obszernoSci i wielowatkowosci tego zagadnienia.
Wypowiedzi Zaruskiego na ten temat nie byly zwarte, lecz czesto prezento-
wane przy okazji przedstawiania innych, w danym momencie bardziej nur-
tujacych go probleméw. W tym opracowaniu zostaly wykorzystane nie tylko
artykuly Zaruskiego zebrane w ksigzce Na bezdrozach tatrzanskich, ale tez
odwolano sie do jego rozwazan publikowanych w prasie zakopianskiej, ktore
dotychczas nie byly uwzgledniane przez innych autoréow.

Sklonnosé Zaruskiego do sakralizowania Tatr, ktéra miala swoje zro-
dlo w jego biografii i w wyznawanym przez niego systemie wartosci, bez-
sprzecznie podbudowanym atmosfera filozoficzng epoki, wykrystalizowata
jednak dopiero dzieki bezposredniemu zetknieciu z gérami i autentycznie
glebokiemu przezywaniu réznorakich form kontaktu z nimi. Mariusz Za-
ruski urodzil sie 31 stycznia 1867 r. w majatku Dumanéw na Podolu, jako
drugi syn Seweryna Zaruskiego i Eufryzyny z domu Iwanickiej. Poczat-
kowo uczyl sie w domu, pbzniej w prywatnej szkole w Mohylewie, pro-
wadzonej przez panny Mitkowskie, gdzie pobieral konspiracyjnie lekcje
jezyka polskiego i polskiej historii. Gimnazjum ukonczyt w Kamiencu Po-
dolskim. Nawigzal wtedy kontakty z rosyjskimi rowiesnikami prowadza-
cymi dzialalnoéé antycarska. Po zdaniu matury w 1885 r. rozpoczal studia
matematyczno-fizyczne na Uniwersytecie w Odessie. W czasie studiéw
prowadzil dziatalno§¢ niepodleglosciowa?®, za co w 1894 r. zostal areszto-
wany i w grudniu 1895 r. zestany na pieé¢ lat do guberni archangielskiej'°.
Poczatkowo pracowal tam w porcie, p6zniej, za zgoda gubernatora, zaczat
plywaé na zaglowcach. Po powrocie z zeslania do Odessy ozenil sie z Izabe-
I Kietlinska, a w 1901 r. wraz z zong przeniosl sie do Krakowa, gdzie pod-

Zaruskiego [w:] Natura, kultura, sport. Kontrowersje teoretyczne w Polsce, Warszawa 1970,
s. 104-162; czy znakomite interpretacje Andrzeja Matuszyka: Plus ratio quam vis: kilka
uwag na marginesie tworczosci i dziatalnosci taternickiej Mariusza Zaruskiego, ,, Zeszyty
Naukowe WSE w Warszawie” 2002, nr 1, s. 31-41. Materialy z sympozjum Mariusz Zaruski
— taternik i marynista, zorganizowanego przez Muzeum Sportu i Turystyki oraz Wyzszg
Szkote Ekonomiczng w Warszawie, ktore odbylo sie 26 listopada 2001 r.; Autorefleksja
,metasportowa” a zachowania i przezycia sportowe: uwagi na marginesie kilku mysli
Mariusza Zaruskiego o alpinizmie, ,Kultura Fizyczna” 2002, nr 1-2, s. 4-6 — obie pozycje
dotycza zachowan sportowych i walki sportowej w taternictwie, problem sacrum nie jest
w nich eksponowany; oraz osobna publikacja po$wiecona ideologii taternictwa, w ktorej Autor
ukazuje rudymentarne wartoSci tej formy samostanowienia o sobie taternikow, zatytulowana
U Zrédet ideologii taternictwa. (O wartosciach estetycznych przyrody Tatr w ,Ziemiorodztwie
Karpatow” Stanistawa Staszica), Krakow 1985.

9 Wspélpracowat z Ligg Polska (przemianowang w 1893 r. przez R. Dmowskiego i Z. Balickiego
w 1893 r. na Lige Narodowa), wysuwajaca postulaty odzyskania niepodlegltoSci i przeprowadzenia
reform demokratycznych oraz z Polskim Towarzystwem Gimnastycznym ,,Sokél”.

10 H. Stepien, Mariusz Zaruski. Opowiesc biograficzna, Warszawa 1997, s. 22-23.
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jal studia na ASP. W 1903 r. ze wzgledéw zdrowotnych Izabela Zaruska!!
wraz z matka przeprowadzily sie do Zakopanego, a on dotaczyt do nich rok
pOznie;j.

Mariusz Zaruski poznawal z wolna Tatry, lokalng spoleczno$é i miej-
scowe zwyczaje. Atmosfera panujgca wowcezas w Zakopanem musiala od-
dzialywaé na Zaruskiego, wychowanego w duchu patriotyzmu i marzacego
o wolnej ojezyznie. Z wielka gorliwo$cia wlaczyl sie w spoteczng dziatalnos§é.
W pensjonacie prowadzonym przez jego zone spotykali sie artySci, ludzie
nauki i polityki tej miary, co Stanistaw Witkiewicz, Andrzej Strug, Zygmunt
Klemensiewicz, Jerzy Mas§lanka, obaj Pilsudscy (Bronistaw i Jozef), Ignacy
Daszynski, Julian Marchlewski, Mieczystaw Kartowicz. Sprawy Tatr i nie-
podleglosci Polski, tak bliskie sercu Zaruskiego, bedace zapewne tematem
niejednej rozmowy, nie mogly pozostawié¢ go obojetnym.

W Tatry, ktore staly sie jednym z jego zywiolow, Zaruski po raz pierwszy
udal sie w styczniu 1904 r. Wszedl wowczas na Kasprowy Wierch, Skrajng
i Poérednig Turnie, Giewont. W marcu natomiast przeszedl przez Zawrat.
To zimowe odkrycie géor musialo wywrzeé na nim glebokie wrazenie. Z entu-
zjazmem, z jakim wczedniej plywal po morzach, zaczal eksplorowaé szczyty
gorskie. Poznal je dokladnie podczas swoich turystycznych, taternickich (po-
wierzchniowych i jaskiniowych) oraz narciarskich eskapad. Géry te staly sie
dla niego czyms§ wiecej niz miejscem realizacji pasji. Tatry byly dla Zaruskiego

»jedna wielkg $wigtynia: dumania, modlitwy, uniesien artystycznych, bohater-
stwa, tezyzny”12.

Zaruski pojmowal Tatry w spos6b holistyczny, pochtanial ich piekno,
groze czy niebezpieczenstwa calym soba, sercem, dusza i cialem. Uswiecajac
je, tworzyl z nich opoke, fundament do podjecia dzialan przez pojedynczego
czlowieka i przez cale polskie spoteczenstwo, kreowal pewien zesp6t warto-
§ci koniecznych do realizacji celow wyzszych, jakimi bylo odrodzenie ducho-
we i fizyczne narodu oraz odzyskanie przez Polske niepodlegltosci.

»latry odwieczne, coScie juz na tyle nawalnic ze spokojem olbrzymoéw patrzylty
iz lito§cig nad mrowiem ludzkim, ktére u stop waszych pelza [...]. Wszystko mi-
nelo, lecz wyscie przetrwaly. Takie same strzeliste, dumne i grozne, jak w dniu

11 Lekarz zalecit Izabeli Zaruskiej przeprowadzenie sie¢ do Zakopanego — Tatrzanski
Park Narodowy, Os$rodek Dokumentacji Tatrzanskiej im. Zofii Radwanskiej-Paryskiej
i Witolda Henryka Paryskiego, Zbiory Zofii i Witolda Paryskich, Rozmowa z Izabelq Zaruskg
przeprowadzona przez Bolestawa Chwasciniskiego 29 kwietnia 1969 r.

12 M. Zaruski, O istocie alpinizmu [w:] M. Zaruski, Na bezdrozach tatrzarniskich, Lomianki
2007, s. 21.
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onym, gdyScie sie wzniosly ponad poziom nizin i orlim okiem rozejrzalyScie sie
po Swiecie szerokim. Przeto w was jest moc rzeczy wiecznych i prostych. Ta-
jemniczy urok $wigtyn, w ktérych mieszka bostwo nieznane, litujace sie nad
czlowiekiem, skazanym na tepe uderzenia maczug i jazgot szrapneli rozrywaja-
cych wnetrznoéci. Przeto stalyScie sie marzeniem i tesknotg ludzi spragnionych
modlitwy bezstownej i stonca. [...] Skarby wasze przyjmuje... Za tyle smutku, za
tyle udreki... Tatry wy boze, niczyje...”.

Potega szczytow, ich wiecznotrwalo§é, nieztomno§é, wrecz nieziem-
ska sita z nich emanujgca, wszechogarniaja watlg istote czlowieka, ktory
przybywa do nich i z nimi obcuje. Dostojenistwo $wiata gor, ich przedziwny
urok, tajemniczo$§¢ wywolujg u Zaruskiego wewnetrzng potrzebe osiagniecia
duchowej potegi i mocy. Tylko duchowa strona jestestwa czlowieka moze
bowiem wznie§¢ sie az tak wysoko i dostapi¢ zespolenia z tajemnica gor.
Dzieje sie tak, gdyz w gorach zacierajg sie granice miedzy Bogiem, mieszka-
jacym w tatrzanskiej Swigtyni, a przyroda. Nieprzemijajace piekno, dobro,
nieSmiertelno$¢ — to cechy zaréwno Absolutu, jak i gorskiej przyrody. Jak
pisal Reychman, ,,Gory czerpia swoje moce z intymnej wiezi z nieskonczo-
nym wszechbytem, sg trwaniem pelnym, doskonalym, nieskazonym przez
interwencje czlowieka”!4. Sg zatem obdarzone samoistnym bytem. Tatry,
jako §wigtynia, mialy w ujeciu Zaruskiego przede wszystkim istotne znacze-
nie dla jednostki, dla przezywania, dla doé§wiadczania przez nig istoty bytu.
Udajac sie w Tatry moze ona uwolnié sie z codziennoSci i utozsamié z na-
tura, aby ,skalnym odrodzié¢ sie chrzestem”'s. To tutaj czlowiek — sterany
zyciem, sttamszony niewola, niewidzacy nadziei na przysztos§¢ — miat szanse
na swoiste katharsis, na oczyszczenie swojego duchowego wnetrza, na od-
nowe i nabycie duchowej sily pozyskanej z tacznosci z Absolutem, bo Tatry
sa ,objawieniem, deska ratunku dla dreczonej zwatpieniami duszy”6. Czlo-
wiek, udajac sie w Tatry, stawal sie wewnetrznie silny, potrafit latwiej znosié¢
ciezary codziennego zycia i je przezwyciezac. Tatry to takze kraina wolnoéci.
Wolno$¢ manifestowala sie w dwojaki sposéb: jako perspektywa krajobrazu
gorskiego roztaczajgca sie ze szczytu, ale takze jako trud wlozony w wejscie
na wierzcholek, bowiem we wspinaczce czlowiek przezwycieza swdj strach,
swoje ulomnoéci, staje sie wiec wolny. Pelnie tej wolnosci czlowiek zyskiwat
natomiast toczac nieraz walke na krawedzi zycia i Smierci.

13- M. Zaruski, Powrdt [w:] M. Zaruski, Na bezdrozach tatrzanskich, Lomianki 2007, s. 14.

14 J. Reychman, Peleryna, ciupaga i znak tajemny, Krakow 1971, s. 162.

15 M. Zaruski, Rycerz [w:] M. Zaruski, Na bezdrozach tatrzariskich, wydanie III poprawione
irozszerzone, Warszawa 1958, s. 237.

16 M. Zaruski, Tatry jako pustynia [w:] M. Zaruski, Na bezdrozach tatrzanskich, Lomianki
2007, s. 15.



TATRY JAKO SACRUM W IDEOLOGII GORSKIEJ... 139

Surowa przestrzen Tatr, pierwotno§¢ ich przyrody czynity z nich ,,naj-
doskonalszg $wiagtynie dla duchowej metamorfozy”!?. Szczegblnie mocno
potege gor odczuwal Zaruski zima. O tej porze roku §wiat gorski jawil mu
sie jako obszar ,dziki i pusty [...]. Skamieniale olbrzymy pokotem lezg
umarte pod jednym wspdlnym calunem”!®. Jak twierdzil, bezposérednie
obcowanie z poteznym Swiatem martwej przyrody wyzwala czlowieka
z okowoOw jego cielesno$ci i wprowadza go w stan upojenia, roztopienia
sie w przestrzeni gor. ,Nirwana granitow” — 6w stan wiecznej, transcen-
dentnej szcze§liwosci, jest wiec takze osiggalny dla istoty ludzkiej. Musi
ona jednak wej$¢ w nieskalanag zazylo$é z pierwotna tatrzanska natura,
musi sie wslucha¢ w cisze tatrzanska, w ten ,jakby szept modlitwy idacy
z zaSwiatow”, w ktorej ,,stychaé tetno wlasnej krwi”!® i napelni¢ sie nia,
aby ,,zbrataé sie z tg ziemiag granitéw i samemu stac sie jej czastkg”?0. Do-
S§wiadczenie absolutnej ciszy, uczucie spokoju i ukojenia, wyzwolenie od
wszystkiego, co ziemskie, az po zespolenie sie z natura gor, jest mozliwe
tylko wtedy, gdy calym soba wejdzie sie w gory, zobaczy sie z bliska, jak
stapiajg sie one z niebem, odczuwajac potege idacg od szczytow ku wlasnej
duszy. Dazno$é do odszukania drég pelnego poznania transcendentnego
przejawia sie u Zaruskiego w slowach zachwytu nad pieknem gor i jest
u niego, podobnie jak u innych zafascynowanych uroda goérskiego krajo-
brazu, magnesem przyciagajacym w Tatry.

»otad z tesknoty tej za czym$ dobrym i pieknym, a tak odmiennym od szarzy-
zny i podloéci codziennego zycia, taki prad silny ku »nieuzytkom« gérskim, ku
skalom odwiecznym, ku szczytom niczyim i nie wiedzieé, po co w blekitach sto-
jacym. Daza ku niemu starzy i mlodzi, rozumni i glupi, prozaicy i marzyciele,
szlachetni i podli: bo wszyscy tesknig — nawet ci, dla ktérych samo to stowo jest
Smieszne”?!.

Nie wszystkim jednak dane bedzie dostapié poznania tego trzeciego ele-
mentu bytu czlowieka. Jest on osiggalny tylko dla tych, ktérzy znaja i ko-
chajg Tatry, a bedac w sercu tych goér potrafia, pod wptywem piekna tatrzan-
skiej §wiagtyni przyrody, oderwaé sie od materii i osiggnaé stan niezalezny

17 T, Linkner, Gdy jeden drugiemu mégt byé przewodnikiem. W kregu koneksji i tworczych
poszukiwan Mariusza Zaruskiego, ,Nautologia” 1985, nr 4, s. 31.

18 M. Zaruski, Na nartach na Kozi Wierch [w:] M. Zaruski, Na bezdrozach tatrzanskich,
wydanie III poprawione i rozszerzone, Warszawa 1958, s. 40.

19 M. Zaruski, Tatry w zimie [w:] M. Zaruski, Na bezdrozach tatrzanskich, wydanie III
poprawione i rozszerzone, Warszawa 1958, s. 55.

20 Jbidem.

21 M. Zaruski, Turystyka u nas [w:] M. Zaruski, Na bezdrozach tatrzarnskich, Lomianki
2007, s. 122.
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od niej. ,,Urok Tatr polega na pierwotnosci ich dzikiej przyrody [...] Tatry
pustynne, §wigtynia ciszy i duman najszczerszych dla wybranych, a mituja-
cych je taternikow”22,

Do tej poteznej tatrzanskiej §wigtyni powinni jednak wkraczaé z poko-
ra, szacunkiem i uwielbieniem, zwlaszcza ze w 6wczesnej politycznej rzeczy-
wistosci Polski byta to jedyna taka §wigtynia.

»Z czystym idz tylko sercem w Tatry, jakby$ przekraczal prog $wigtyni, Gdzie
boéstwo rzady swoje czyni! [...] Daj Tatrom serce swoje czyste, Jedna jest ziemia,
jedno stonce I jeden w Polsce chram tatrzanski!” 23,

Czlowiek, chcac w pelni ,,dotknaé gér” musi byé czysty wewnetrznie,
mieé czyste serce, my$l i wole. Nie moze brukaé tej Swiatyni przyrody
wnoszac do niej swe czesto zle emocje czy nawyki z dolin, bo w gérach
wszystko jest naznaczone $wietoscig, trzeba wiec by¢ godnym jej doswiad-
czenia. Szczyt gérski jest u Zaruskiego symbolem wznoszenia sie ,,ku gé-
rze”, ku doskonatoéci, ku $wietosci. Otwartosé na inne, jako$ciowo od-
mienne i czesto nowe doznania emocjonalne, oderwanie od codzienno$ci,
pokora wobec gor — to warunki do nawigzania w Tatrach kontaktu ze
sferg duchowosci, bo

»2Duch gor unosi sie nad tg orlg kraing i zazdro$nie strzeze jej skarbow. Dla lu-
dzi, ktorzy z czystym sercem, przepetnionym mitoscig i podziwem dla jej krolew-
skiego przepychu, wstepuja w progi tej gotyckiej Swiatyni, peten jest laskawej
dobroci i troskliwoéci [...]. Blogostawieni sg wierni. Lecz biada profanom. Tym,
ktorzy przekraczajac progi jego $wigtyni, niosg w duszy echa rozgwaru zycia
tak dalekiego i tak obcego. Ktorych usta klamia, gdy mowiag: »tak, to jest piek-
ne«, a my$li btgdza po kwiecistych bulwarach. Duch gér, wladca tej prastarej
dziedziny, na pierwszej perci pokrwawi im stopy, a kiedy stawy spojrza na nich
z dotu modrymi swymi oczyma, odbierze im site ducha, ze drze¢ poczng na ciele
jak 1i&¢ osiki [...]724.

Skarbem gor jest przyroda, jej surowe, pelne prostoty piekno. ,,Skarby
gor za$§ sg niewyczerpane: odnawiajg sie wiecznie, z kazdym stoncem wscho-
dzacym powstajg do nowego zycia jak feniks ze $émiertelnych popiotéw, bo

22 M. Zaruski, Tatry w zimie [w:] M. Zaruski, Na bezdrozach tatrzanskich, wydanie III
poprawione i rozszerzone, Warszawa 1958, s. 48-49.

23 M. Zaruski, Procul Profani [w:] M. Zaruski, Na bezdrozach tatrzanskich, wyd. III
poprawione i rozszerzone, Warszawa 1958, s. 236.

2¢ M. Zaruski, Z wypraw Tatrzarniskiego Ochotniczego Pogotowia Ratunkowego [w:] M.
Zaruski, Na bezdrozach tatrzanskich, wyd. III poprawione i rozszerzone, Warszawa 1958,
s. 264-265.
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one zyja, [...]1 gbry zyja”?. Niezniszczalne, nieSmiertelne i nieskazone dzia-
falnoScig ludzka Tatry daja czlowiekowi, napawajacemu sie ich widokiem,
wchlaniajagcemu ich ,niewystowiony czar [...] calg treScig swej duszy do
ostatniej kropelki, do dna [...]”%, szanse na ponowne odrodzenie sie. Przy-
roda tatrzanska uwznio§la czlowieka swoim pieknem i wiecznotrwatoscia,
powoduje, ze poszukujac tgcznoéci z duszg natury czlowiek nabywa mocy
tworczej, zmienia swoj Swiat wartosci, tworzy nowe idealy i samego siebie.
Jest to nieustajacy proces stawania sie czlowieka od nowa.

Wrazliwo$¢ na przyrode gor, jej estetyzowanie i kontemplowanie, staje
sie u Mariusza Zaruskiego réwniez zrédlem patriotyzmu i poczucia tozsa-
mosci narodowej.

,»W sercu Polaka, ktéry poznat orle to gniazdo, wypisane jest wiecej. Po stokroc!
A w niedalekiej przyszloSci bedzie wypisane ponadto najczystszymi zgltoskami
idealnych wzlotow duszy catego narodu to stowo: SKARB. Obszar nieuzytkéw,
rumowisk, potrzaskanych glazow, §cian niebotycznych, poprzerzynanych za-
$niezonymi zlebami, chaos turni, przepasci i zwalisk — stowem pustynia Gdzie
orly skrzydel rozwianych zaloba rzucajg cienie na lecagce chmury... W tym tkwi
ich warto§¢ bezcenna, skarb prawdziwy narodu, do ktérego one naleza. Ze sa
pustynig”?7.

Patriotyczno-narodowe koncepcje widzenia Tatr formulowano juz
przed Zaruskim. Pierwszym, ktory , wciagnal Tatry w orbite poje¢ naro-
dowych”? byt — jak stwierdzil znakomity badacz literatury tatrzanskiej
Jacek Kolbuszewski — Stanistaw Staszic. W swoim dziele O ziemiorddztwie
Karpatow i innych gor i réwnin Polski kreowal on Tatry na ,»pomnik«
niezniszczalnos$ci bytu narodowego Polakow”%. Koncepcja ta ewoluowa-
a. Przenikala nie tylko tworczo§é romantycznych wieszczéw, lecz rowniez
znalazla odzwierciedlenie w wielu p6zniejszych, zwlaszcza mlodopolskich,
utworach literackich poéwieconych Tatrom. Tatry, 6w pomnik-§wiadectwo
dumy narodowej Polakéw, symbol wolnej, poteznej Polski, pod wplywem
spoleczno-kulturowych uwarunkowan przeksztalcily sie w miejsce uswie-
cone, w skalng §wigtynie.

25 M. Zaruski, Z Tatr: Trzy Sciany cztery kamienie czyli laury Miltiadesa nie dajg im
spokoju, ,Zakopane” 1908, nr 18, s.7.

26 Ibidem.

21 M. Zaruski, Organizacja Tatrzanskiego Ochotniczego Pogotowia Ratunkowego [w:]
M. Zaruski, Na bezdrozach tatrzanskich, wyd. III poprawione i rozszerzone, Warszawa 1958,
s. 245,

28 J. Kolbuszewski, Tatry w literaturze polskiej 1805-1939, Krakéw 1982, s. 35.

29 M. Matuszyk, U Zrddet ideologii taternictwa (O wartosciach estetycznych przyrody Tatr

2

w ,,Ziemiorddztwie Karpatow” Stanistawa Staszica), Krakow 1985, s. 104.
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,O pustyni tatrzanska! Bo na tym obszarze
Calej mojej ojczyzny — o skalna §wigtyni —
W tobie jednej sg jeszcze — swobody oltarze!”,

Wedltug stow piewcy Tatr — Franciszka Nowickiego, w tych wlaénie
gérach miala urzeczywistnié sie idea moralnego odrodzenia narodu i odzy-
skania przez Polske niepodlegloéci. Symbolem tej przemiany sg ,,wolnosci
oltarze”.

Koncepcje Tatr jako wolnoSci oltarzy przejal od Nowickiego i rozwinat
Mariusz Zaruski. W jego oczach cate Tatry byly §wigtynia, ,,nasza pustyn-
ng $wigtynia; z nich sila ozywcza promieniuje na calg kraine, gdzie polska
mowa rozbrzmiewa”3!. Pustynny charakter Tatr mial wedlug Zaruskiego
wywieraé zbawienny wplyw na Polaka. Pustynia, mimo ze jest ,,miejscem
wrogich zyciu mocy, jest kraing $mierci”32, jest tez ,,miejscem dobrowolne;j
ucieczki od §wiata”33. To tutaj cztowiek

,2wchodzi w zazylo§¢ z nieskalang niczym, najpierwotniejszg przyroda, beda-
ca na pograniczu rzeczy transcendentalnych. Wszak prorocy wszystkich ludow
i wiekéw szli na pustynie, azeby istote bytu tam zglebié, przede wszystkim za$
samego siebie odnalez¢. W trudach zycia ascetycznego trwajac, w obliczu wiecz-
nosci dochodzili do stanu ,,budda”, czyli wszechwiedzy, i wracali do ludzi z dzie-
sieciorgiem swoich przykazan. W pustyniach olbrzymialy ich dusze, a myS§l
wznosila sie do jasnowidzenia”3¢.

Wedlug Zaruskiego pustynia jest potrzebna, aby ,,nawréci¢ wlasne my-
§li”, nauczy¢ sie zy¢. Na pustyni, jak pisal, powinno sie czuwaé. Czuwajac
wlasciwie hierarchizuje sie swojg rzeczywisto§¢. Pustynia to zatem miejsce
duchowego samodoskonalenia sie czlowieka, miejsce, w ktérym jest mu
dane odnalez¢ samego siebie i zglebi¢ sens wlasnego bytu. W tej tatrzan-
skiej pustyni czlowiek moze ,,oderwaé sie od szarzyzny codziennego zycia
bez zastrzezen i pamieci o tresurze, wlokacej sie za nim na podobienstwo
upiora”s®, Dzieki pustynnemu charakterowi Tatr, zwlaszcza zimowych, czlo-
wiek odrzuca w niepamie¢ calty bagaz nekajacych go trosk, niemal zapomina

30 F. Nowicki, Tatry, http://poezjapolska.wordpress.com/2012/12/26/tatry-franciszek-
nowicki-1864-1935/.

31 M. Zaruski, Tatry w zimie [w:] M. Zaruski, Na bezdrozach tatrzanskich, Lomianki 2007,
s. 44.

32 M. Lurker, Stownik obrazow i symboli biblijnych, Poznah 1989, s. 194.

33 Ibidem.

3¢ M. Zaruski, Tatry jako pustynia, ,Zakopane” R.V:1912, nr 23, s. 4.

3 M. Zaruski, Tatry jako pustynia [w:] M. Zaruski, Na bezdrozach tatrzanskich, Lomianki
2007, s. 15.
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o sprawach i rzeczach przemijajacych, o codziennoéci, dzieki czemu naste-
puje jego moralne ,,uzdrowienie”. Tatry, wywierajac pozytywny, regeneruja-
cy czy wrecz terapeutyczny wplyw na czlowieka, moga da¢ mu poczucie sily
i mocy, tak potrzebne w walce o inng, wolna Polske.

Uwazajgc Tatry za pustynie, Zaruski pozostawal w zgodzie z tendencja-
mi filozoficznymi swej epoki. Jak konstatowal Jan Majda

»latry jako pustynia to perseweracyjny motyw literatury mltodopolskiej nale-
zacy do slow-kluczy o zréznicowanej semantyce. Funkcjonuje nie tylko na za-
sadzie poetyckiej fobii, kompleksu, turpistycznej przestrzeni czy jakiego$ anty-
krajobrazu, ale przede wszystkim jako metafora o charakterze metafizycznym,
metaforyczny sens maja tez towarzyszace jej epitety .

,Tatry to pustynia. Pustynia skalna — dzika, grozna i niebezpieczna”?’
i dlatego maja szczegblng warto§é. Te wartosé kryje w sobie niebezpieczen-
stwo bezposrednio zagrazajace zyciu czlowieka, bo ono ,,w stal charaktery za-
mienia, stygmaty wieczyste na duszy wypala”38. Jest wiec spolecznie pozada-
ne. Swiadomoéé niebezpieczenistwa, konieczno&é podjecia walki o byt w sensie
absolutnym, tzn. o zycie albo Smier¢, powoduje maksymalne zaangazowanie
wszystkich sit czlowieka — fizycznych, psychicznych i intelektualnych.

,»Wstrzas, jakiemu czlowiek wobec niebezpieczenstwa prawdziwego (chociazby
i urojonego) podlega, ogromny wysilek intelektu i woli — wyciskajg stygmatycz-
ne pietno na calym jego ustroju duchowym. Jedno mgnienie moze go wiecej
nauczy¢ niz lata zmudnych dociekan ksigzkowych — sprawy ludzkie znajdg wta-
Sciwag ocene. A wola? Wola stalowy hart otrzymuje — rzadko kiedy w gruz sie
rozkruszy”®.

W obliczu skrajnego niebezpieczenstwa stawiajg czlowieka wycieczki
goérskie, a zwlaszcza taternictwo i narciarstwo turystyczne. Wszystkie te
formy wkraczania w przestrzen Tatr wymuszaja na czlowieku podjecie wal-
ki z zywiotem gor. A jest ona

»hajszczytniejszg z walk widomych czlowieka. Po kazdej takiej walce madre
oczy Smierci odbicie swoje w duszy zostawiajg, a sprawy zyciowego kurnika

36 J. Majda, Mtodopolskie Tatry..., op. cit., s. 110.
37 M. Zaruski, Tatry jako pustynia [w:] M. Zaruski, Na bezdrozach tatrzanskich, Lomianki
2007, s. 15.

38 M. Zaruski, Rozmyslanie o charakterach i taternictwie [w:] M. Zaruski, Na bezdrozach
tatrzanskich, Lomianki 2007, s. 123.

39 M. Zaruski, Tatry jako pustynia [w:] M. Zaruski, Na bezdrozach tatrzanskich, Lomianki
2007, s. 17.
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znajdujg sie na miejscu wlasciwym; z walki podobnej kazdy czltowiek lepszym,
czystszym wychodzi”4,

Tatry umozliwiajg zatem nie tylko podreperowanie nadwatlonego co-
dziennym zyciem zdrowia, ale przede wszystkim przynosza duchowe wy-
zwolenie obcujacemu z nimi czlowiekowi, pozwalajg mu ujawnié¢ ttamszone
w sobie pierwiastki czlowieczenstwa.

Zaruski, podobnie jak Tadeusz Miciniski, uznajac Tatry za pustynie,
wskazywal nie tylko na jej terapeutyczny wplyw na jednostke, ale takze
nadawal tej metaforze wymiar polityczny. Jak odnotowal Jézef Dynak, ,,Od-
rodzenie [...] Polski jako pafistwa, poprzedzone najpierw odrodzeniem na-
rodowego ducha, nastgpi przez Tatry, stamtad »zejdzie«”4l. Potwierdzaja to
réwniez stowa Jozefa Pilsudskiego. Uwazal on, ze:

,,0d wynioslych, majestatycznych Tatr szed! ku mnie, szed! ku nam wszystkim,
ktorzySmy przed pierwsza wojng Swiatowa tworzyli wlasng polska sile wojsko-
wa, jaki§ potezny, przenikajacy i nie dajacy sie slowami okresli¢ powiew wolno-
§ci i niepodleglosci”+.

Sakralizacja Tatr przez Zaruskiego miala wiec w swojej wymowie row-
niez aspekt uniwersalny, jako czynnik integrujacy naréd polski i dajacy mu
site do dzialan na rzecz odzyskania przez Polske niepodleglosci.

Mariusz Zaruski zmarl z dala od swoich ukochanych Tatr i w trauma-
tycznym dla Polski i Polakéw czasie. Zmart na ,nieludzkiej ziemi” w Cher-
soniu, w marcu 1941 r. Marzyt:

»A kiedy przyjdzie na mnie pora [...]
Chcialbym sw6j w Tatrach mieé¢ grobowiec;
Odwieczna z szarych want komora,

Ta sama jutro, co i wezora [...]

I patrzg dumnie i surowo

Turnie schylone nad ma glows ...

O serce, serce! Tatry moje”43.

Symboliczny gréb Mariusza Zaruskiego znajduje sie na Peksowym
Brzysku w Zakopanem, blisko Tatr. Pochylaja sie nad nim kolejne pokolenia

40 M. Zaruski, Rozmyslanie o charakterach i taternictwie [w:] M. Zaruski, Na bezdrozach
tatrzanskich, Lomianki 2007, s. 124.

4 J. Dynak, ,,Ksiega tajemna Tatr” Tadeusza Micifiskiego, ,,Wierchy” 1975, s. 202.

42 J. Walewski, Jasnie panstwo tatrzanskie, Londyn 1964, s. 132.

43 M. Zaruski, Gdy przyjdzie pora... [w:] M. Zaruski, Na bezdrozach tatrzanskich, wyd. 111
poprawione i rozszerzone, Warszawa 1958, s. 240-241.
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turystéw, taternikow i narciarzy, w sercach ktérych wcigz zyje jego filozofia
gor, zyje, bo zawiera pewne elementy rudymentarne, nieprzemijajace i po-
nadczasowe.

Pojmowanie Tatr jako sacrum w ideologii gorskiej Mariusza Zaruskiego
nie bylo jednorodne. Mialo kilka wymiaréw. Pierwszy z nich — mistyczny
— byl manifestacja metafizycznego do§wiadczania gér. Tatry byly medium
tej manifestacji. Jako Swigtynia przyrody dawaly poczucie $§wietoSci poprzez
swoéj majestat, moc, tajemnice, piekno, ale tez groze i niesamowito§c. Droga
do sacrum bylo postrzeganie Tatr jako pustyni. Tatrzanska pustynia jawi-
Ia sie Zaruskiemu jako teren nieskalany, czysty, obszar teofanii, ktéra go
uéwieca, a zarazem otwiera ,ku gorze”, jako miejsce tacznoéci czlowieka
z Bogiem. Uznajac Tatry za Swigtynie przyrody, Zaruski przeksztalcal ich
przestrzen w obszar sakralny, nadajac mu przy tym znacznie polityczne. To
tutaj na ,,swobody oltarzach” czlowiek doznawal przemiany duchowej, do-
Swiadczal transcendencji. Wchodzil w interakcje ze Swiatem gér, nakierowa-
ng na swoje wnetrze i poszukujaca drég powrotu do samego siebie i swojej
tozsamoSci — takze narodowe;j. ,,Oltarze wolnosci” byly bowiem symbolem
patriotycznych tesknot 6wczesnego polskiego spoleczenstwa, ktéore w Ta-
trach integrowalo sie i szukalo ,,politycznej mocy i sposobéw przeniesienia
tych »ottarzy swobody« do centrum kraju”#.

Zaruski poznawal owo sacrum na rézne sposoby. Objawialo mu sie ono
przez hierofanie. Byly nia: panorama gér rozpoScierajaca sie ze szczytu, cisza
pozwalajaca dotkngé Absolutu, poczucie mocy czy nawet §wiadomo§é Smierci
w chwili podejmowania walki o pokonanie trudnoSci terenu gorskiego.

W nacechowanych ideologicznie wypowiedziach Zaruskiego, czynni-
kiem istotnym i jednoczeénie mieszczacym sie w sferze sacrum byly niebez-
pieczenstwa gor. Zagrozenia, z jakimi czlowiek styka sie w gérach, ksztalttu-
ja jego charakter i zmuszaja go do podjecia walki o przetrwanie, zmuszajg
do czynu. ,,Czynem - pisal — hartuje sie wola, czynem charakter sie wznosi
[...], a naréd mocny na czyny mocarne wazyé sie potrafi”+5. Kazda forma
zmagania sie z przeciwienstwami terenu gérskiego jawi sie Zaruskiemu jako
metoda duchowo-fizycznego wzrostu czlowieka i z tego powodu niebezpie-
czenstwa tatrzanskich pustaci przedstawiajg wartosci dodatnie i majg row-
niez wymiar spoleczny.

Kontakt z Tatrami i uczestnictwo w rzeczywisto$ci tatrzanskiej byly
zatem dla Zaruskiego mozliwo§ciami do$wiadczania sacrum i zglebienia po-
jecia bytu. Jego sakralizacja Tatr miata charakter indywidualistyczny i spo-
leczno-narodowy.

4 J, Majda, Mtodopolskie Tatry..., op. cit., s. 89.
4 M. Zaruski, Dzier narciarski w Zakopanem, ,Zakopane” 1910, nr 7, s. 3.
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Abstract

The Tatra as sacrum in the mountain ideology
of Mariusz Zaruski

Mariusz Zaruski develops his understanding of the Tatra mountains in many articles. From
the moment he comes into contact with them, he was accompanied by theoretical reflection
and the desire to create an ideology to justify the need for direct human contact with the moun-
tains. In particular, he emphasized the pantheistic and anthropomorphic character, which was
firmly rooted in his biography and views on his own system. Metaphysical-religious transform-
ing the space of the Tatra mountains allowed Zaruski to treat them as an excellent temple, and
the man as a free person entering interactions with world of mountains. The man is getting
to know sacrum, because for him it is manifesting through hierophantic, and the Tatra moun-
tains are medium of this demonstration. The Tatra mountains as the temple of the nature
through their majesty, danger, power, secret are giving sense to the holiness, but also are fulfill-
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ing the man pointing him towards the own interior, letting him feel primitive power and the
size of the nature or afflict the transcendence.

Desert character of the Tatra mountains and the fight against dangers of mountains are a road
to the sacrum. It is road to finding oneself. Standing in the face of the fatal threat the man is
freeing onself ad valorem seeming and a meaning and appropriate direction are finding lives.
He is reviving through mountains gaining the internal legal validity, a strong character and
the ability to take the act — fights against independent Poland. And so the sacralization of the
Tatra mountains also had the political context.

Key words: Mariusz Zaruski, mountains, Tatra mountains, ideology
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OBIEKTY SAKRALNE XIX I XX WIEKU
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Zarys tresci: Niniejsze opracowanie jest probg okreslenia mozliwosci rozwoju turystyki kul-
turowej na podstawie potencjalu bydgoskich obiektéw sakralnych pochodzacych z XIX i XX
wieku. Identyfikacja i inwentaryzacja walorow kulturowych istniejacych §wiatyn i cmentarzy
z tego okresu pozwolita stwierdzié, ze obiekty te moga by¢ wykorzystywane m.in. do celéw
turystyki pielgrzymkowej, religijnej i poznawczej.

Walory architektoniczne, wyposazenie koSciolow, wydarzenia zwigzane z zyciem religijnym
i kulturalnym w parafiach, zwigzki z lokalng historig i tradycjami stanowia niewatpliwie pro-
dukt turystyki kulturowej. Niestety nie jest on dostatecznie wypromowany, czego odzwiercie-
dleniem jest niewielki obserwowany ruch turystyczny i pielgrzymkowy.

Stowa kluczowe: turystyka kulturowa, turystyka religijna, produkt turystyki kulturowej,
architektura, Bydgoszcz

Wprowadzenie

Turystyka kulturowa, definiowana w waskim znaczeniu jako ,zespol
zachowan turystéw zwiazanych z ich autentycznym zainteresowaniem dzie-
dzictwem kulturowym [...] i uczestnictwem w szeroko rozumianym wspoél-
czesnym zyciu kulturalnym” [Kowalczyk 2008, s.13], w duzej mierze opiera
sie na aktywnym obcowaniu z wytworami architektury i sztuki na plasz-
czyznie estetycznej oraz spolecznej. Architektura niesie z sobg przekaz in-
formujacy o tradycjach i zyciu konkretnych spoleczno$ci. Ponadto przez ob-

* Dr, adiunkt w Zakladzie Geografii Turystyki Instytutu Geografii Uniwersytetu Kazimi-
erza Wielkiego w Bydgoszczy; e-mail: alicja.gonia@ukw.edu.pl.

** Mgr, asystent w Zakladzie Geografii Turystyki Instytutu Geografii Uniwersytetu Ka-
zimierza Wielkiego w Bydgoszczy, e-mail: monika.kozlowska@ukw.edu.pl.

*** Dr, adiunkt w Zaktadzie Geografii Turystyki Instytutu Geografii Uniwersytetu Ka-
zimierza Wielkiego w Bydgoszczy, e-mail: hanka@ukw.edu.pl.
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serwacje form i uktadéw architektonicznych turysta poznaje historie danego
miejsca i jego specyfike kulturowa. Bardzo czesto kontakt ten prowadzi do
topofilii [Tuan 1987]. Polega to na stworzeniu glebszych, pozytywnych wiezi
z miejscem. W efekcie wzmaga to che¢ powrotu i ponownego ,,odkrywania”
przez turyste miegjsc i obszarow znanych.

Architektura, bedaca przejawem i wytworem kultury, odgrywa istot-
na role w kreowaniu turystyki poznawczej. Trwalo$é¢, uzytecznosé i piek-
no - trzy cechy, jakimi wedlug Witruwiusza powinny charakteryzowac sie
budowle [Basista 2000, s. 8] — sa rowniez dostrzegane i doceniane przez
turystéw na calym $wiecie. Swiadczy 0 tym m.in. wzmozony ruch tury-
styczny w miejscach bedacych kolebkami styléw architektonicznych (np.
Akwizgran - renesans karolinski, Florencja — renesans) oraz w miastach
postrzeganych z perspektywy istniejgcych arcydziel architektury (np.
Rzym, Paryz).

Architektura stanowi wiec niewatpliwy potencjal, ktéry moze by¢ wyko-
rzystany do celow turystycznych. Bardzo czesto jest on jednak niedoceniany.
Wydaje sie, ze z taka sytuacja mamy do czynienia w przypadku bydgoskiej
architektury sakralne;j.

Niniejsze opracowanie ma na celu okre§lenie mozliwosci rozwoju tury-
styki kulturowej i religijnej w Bydgoszczy na podstawie istniejacych obiek-
tow sakralnych z XIX i poczatkow XX wieku.

Analiza dostepnych materialéw zrédlowych dotyczacych historii bu-
dowli sakralnych w mie§cie pozwala zalozy¢, ze w Bydgoszczy jest mozliwe
wykreowanie produktu turystyki kulturowej za pomocg istniejacych walo-
row Swigtyn z XIX i poczatkéw XX wieku. Sa one bowiem w duzej mierze
niewykorzystane. Odnoszac sie na przyklad do waloréw architektonicznych
budowli, o ,,bydgoskiej secesji” mowi sie tylko w kontekscie wybranych ka-
mienic czy komplekséw architektonicznych w Srédmiesciu, pomijajac wiek-
szo$¢ obiektow sakralnych z tego okresu.

Aby zrealizowaé przyjety cel badan, przeprowadzono kwerende tere-
nowa, ktéra umozliwila identyfikacje i inwentaryzacje bydgoskich budowli
pochodzacych z lat 1870-1939. Dokonano tego dzieki materialom bibliogra-
ficznym z zakresu historii miasta oraz historii sztuki i architektury. Wyko-
rzystano rowniez dostepne bazy danych urzedu miasta. Na ich podstawie
sprawdzono aktualna funkcje poszczegélnych obiektéw oraz stopien ich wy-
korzystania do celow turystycznych.

Nastepnie okres§lono mozliwoS$ci rozwoju turystyki kulturowej i religij-
nej, biorac pod uwage istniejace walory artystyczne i historyczne obiektow
oraz zycie religijne i kulturalne skupiajace sie w poszczegélnych parafiach.
Te czesé badan przeprowadzono na podstawie wywiadéw z duchowienstwem
bydgoskich parafii.
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W niniejszym opracowaniu produkt turystyczny rozumiany jest jako
wszystko to, co ,kupuja”, ,konsumujg” turySci [Kaczmarek, Liszewski,
Wilodarezyk 2006, s. 9]. W kontekscie turystyki kulturowej stanowi on dzie-
dzictwo, walor kulturowy przeznaczony na sprzedaz [Matek 2003, s. 25].
W przypadku obiektéw sakralnych produkt turystyczny jest postrzegany
z punktu widzenia motywacji turystow [Diuzewska 2009]. Opierajac sie na
schemacie kontinuum wystepujacego na osi pielgrzymowanie — turystyka,
V.L. Smith [za: Rézycki 2009, s. 158] sugeruje, iz pobyt w S§wigtyni bedzie
inaczej odbierany przez turyste pielgrzyma, dla ktorego najwazniejsze jest
obcowanie ze sferg sacrum (turystyka pielgrzymkowa), inaczej przez tury-
ste — osobe wierzaca, ktora podrézuje w celach poznawczych (turystyka re-
ligijna), a inaczej przez osobe niewierzgca, interesujaca sie np. architektura
Swigtyn (turystyka kulturowa).

1. Architektura sakralna i Swiecka w przestrzeni
europejskich miast w XIX i pierwszej polowie XX wieku

,2Miasta zawsze byly specyficznym tekstem kultury, w znacznej mierze
niosgcym tresci o charakterze sakralnym” [Jedrzejezyk 2004, s. 135]. Tre-
§ci te sg nadal obecne w miastach, a ich przejawem sg budowle sakralne,
wspolistniejace z obiektami $§wieckimi i nadajace charakter oraz symbolike
przestrzeni miejskiej. Czesto architektura staje sie réwniez wyznacznikiem
tozsamoSci kulturowej, co odnosi sie zwlaszcza do architektury gotyckiej
w Europie [Jedrzejczyk 2004]. Style architektoniczne odzwierciedlajg takze
filozofie, panujgce ideologie i nastroje spolteczne. Jest to szczegdlnie czytelne
w przypadku architektury sakralnej i $wieckiej z XIX i poczatku XX wieku.

Rewolucja przemystowa przelomu XVIII i XIX wieku wprowadzila nowy
porzadek Swiata, m.in. tworzac nowe podzialy i klasy spoleczne, a takze upo-
wszechniajac nowe ideologie. Dotychczasowi mecenasi kultury — arystokracja
oraz instytucja KoSciota — zostali zastgpieni przez mieszczanstwo. Architek-
tura sakralna, stanowigca do tej pory wyznacznik form i zadan artystycznych,
przestala petnié swoja role [Koch 1996, s. 265]. Jednoczeénie zaczeto stosowaé
architekture do przekazywania treSci narodowych i ideologicznych. Wigzato
sie to czeSciowo z probg utrzymania tozsamosci narodowej przez kraje znaj-
dujace sie w trudnej sytuacji politycznej (takie jak Wegry, Finlandia, Polska),
badz tez z proba podkreslenia wlasnego znaczenia na arenie miedzynarodo-
wej (Rosja, Niemcy) [Jastrzebska-Puzowska 2009, s. 192].

W sztuce XIX wieku nastgpil powrot do wezesniejszych, znanych stylow
architektonicznych. Wigzalo sie to z niemoznoécig wypracowania wlasnego,
odmiennego stylu w sztuce, m.in. wskutek glebokich przemian spolecznych,
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politycznych i gospodarczych w 6wczesnej Europie [Koch 1996, s. 264-265].
Poczatkowo zaczeto wiec odwolywac sie do architektonicznych regul antyku
rzymskiego — ktére byly blizsze budowlom $wieckim, ponadto byly zgodne
z przekazem ideologicznym panstwa. W nurcie tym rola budowli sakralnych
byta nierzadko sprowadzana do ,,punktow widokowych” w klasycystycznych
osiach ulicznych (jak to jest m.in. w Turynie, Londynie) [Koch 1996, s. 267].

Antyk nie byl jedynym stylem, do ktérego odwolywali sie architekci
dziewietnastowiecznej Europy. Stopniowo coraz popularniejszy stawal sie
kierunek stylowy zwany historyzmem. Nasladowal on dokonania architek-
tury i sztuki epok wczeénigjszych (stylu romanskiego, gotyku, renesansu,
baroku), stosujac nowe materiaty konstrukcyjne. Wraz z historyzmem roz-
wijal sie eklektyzm - laczacy w jednej budowli elementy réznych stylow.
Powszechnie stosowana przez o6wczesnych architektow byla interpretacja
stylu gotyckiego — tylko w 1852 roku we Francji powstalo okolo dwustu
neogotyckich kosciotéw [Koch 1996, s. 272]. Oprocz waloréw estetycznych,
zwracano uwage na jego aspekt narodowy [Llera 2008, s. 180]. Byt on bo-
wiem ,,wyrazem szacunku dla tradycji ojezystej” [Koch 1996, s. 268]. Nurt
ten rozprzestrzenil sie na kontynencie za sprawg architektow angielskich,
ktorzy w ten sposéb kultywowali wielowiekowa angielska tradycje gotycka.

Historyzm i eklektyzm w architekturze sakralnej sa do tej pory roz-
poznawalne dzieki takim dzielom, jak kosciét Votivkirche w Wiedniu, na-
wigzujacy do czternastowiecznych katedr, a takze bazylika Sacre Coeur
w Paryzu. Spomiedzy budowli o charakterze §wieckim mozna wskazaé na
budynek londynskiego Parlamentu, ,Nowy Luwr” w Paryzu lub gmach
Opery Paryskie;j.

Poczatek XX wieku byt dla europejskiej sztuki okresem odejscia od
powielania wzor6éw i form minionych epok. W architekturze zaczeto reali-
zowa¢é projekty ,,wynikajgce z dazenia do tego, by budowla wyrazala cato-
ksztalt osiagnie¢ 6wczesnej sztuki, obejmujacej wszelkie dziedziny zycia”
[Koch 1996, s. 275]. Stosowanie nowych materialéw i metod wytwarzania,
inspiracje gotykiem i sztukg japonska doprowadzily m.in. do powstania sty-
lu zwanego secesja (Jugendstil, Art Nouveau, Modern style). Nurt secesyjny
manifestowal sie zwlaszcza w budynkach mieszkalnych i §wieckich budow-
lach uzytecznoéci publicznej. Znacznie rzadziej stosowano go w projektowa-
niu obiektéw sakralnych, cho¢ arcydzielem sztuki secesyjnej jest do tej pory
nie ukonczony kosciét Sagrada Familia autorstwa A. Gaudiego.

Niezmiernie wazny w ksztaltowaniu sie architektury pierwszej potowy
XX wieku byl rowniez modernizm. Odrzucal on dotychczasowe nawigzania
do epok historycznych i stylizacje, koncentrujac sie na funkcjonalnosci bu-
dynku i stosowaniu nowoczesnych technologii przy ich realizacji [Jastrzeb-
ska-Puzowska 2009, s. 196].
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2. Obiekty sakralne w Bydgoszczy pochodzace
z XIX i XX wieku

Ogoélna liczba obiektéw sakralnych w Bydgoszczy pochodzacych z XIX
i poczatkéow XX wieku wynosi 27. Z tego 21 - to obiekty zabytkowe (wg
Wykazu obszaréw i obiektow wpisanych do rejestru zabytkow wojewodztwa
kujawsko-pomorskiego z 2010 roku). Stanowia one wiec nieco ponad 11%
ogétu wszystkich (181) zabytkéw w miescie. Zlokalizowane sg na obszarze
9 (z 42 istniejgcych) jednostek urbanistycznych, przy czym wiekszos¢ z nich
znajduje sie w Srédmiesciu (ryc. 1.). Naleza do nich: koscioly, cmentarze
i kaplice (tab. 1).

Liczba zabytkow architektury
$wieckiej i sakralnej (ogétem)

Q 1- 2 zabytki
Q 3 - 4 zabytki
Q 5 - 6 zabytkow

0 25 5,0 7,5 km
7 zabytkdw i wiecej

Ryec. 1. Rozmieszczenie obiektow zabytkowych z XIX i XX wieku w przestrzeni miasta Byd-
goszezy

Zré6dlo: opracowanie wtasne na podstawie danych Miejskiego Konserwatora Zabytkéw z 2010 r.

Bydgoska architektura dziewietnastowieczna niewagtpliwie nawigzuje
do przemian, jakim podlegata sztuka europejska. Jednak z racji sytuacji po-
litycznej, widoczne byly tu zwlaszcza wplywy nurtéw artystycznych domi-
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Tabela 1. Rodzaje obiektéw sakralnych XIX i poczatku XX wieku w Bydgoszczy

Lp. | Funkcje obiektow 1 %
1 |Cmentarz 3 14,3

2 | Kaplica 2 9,5

3 |Kaplica cmentarna 1 4.8

4 | Kostnica 1 4,8
5 | Koscidt 11 52,4

6 |Stara cze§é cmentarza 1 48

7 | Uktad cmentarza 2 9,5
Ogélem 21 100,0

Zrédto: opracowanie wlasne na podstawie danych Miejskiego Konserwatora Zabytkéw z 2010 r.

nujgcych w 6wezesnym panstwie pruskim. Wiekszo§é budowli uzytecznosci
publicznej, finansowanych przez niemieckie wladze panstwowe, projekto-
wali wowczas modni architekei berliiscy (m.in. Friedrich Adler, Heinrich
Seeling). Stosowali oni formy i style popularne w ich wlasnym kraju. Ar-
chitektura nawigzywala poczatkowo (w pierwszej potowie XIX wieku) m.in.
do form klasycystycznych (siedziba Regencji — wspo6icze$nie gmach Urzedu
Wojewddzkiego w Bydgoszczy), a w drugiej polowie dziewietnastego stulecia
- przeszta w faze dojrzatego historyzmu. W miescie powstalo szereg obiek-
tow sakralnych i §wieckich reprezentujagcych charakterystyczny dla miast
niemieckich ceglany gotyk (m.in. zbory ewangelickie przy wspélczesnym
placu Koscieleckich i placu Zbawiciela, budynki pocztowe, szkoly), a tak-
ze budowle typowe dla neoromanizmu (obecny kosciét pw. Swietych Piotra
i Pawla), neobaroku i neorenesanu (gmach sadu).

W pierwszych dekadach XX wieku Bydgoszcz, z racji widocznych wply-
woOw niemieckich, czesto bywala nazywana ,,malym Berlinem” (das kleine
Berlin). Wiekszos¢ budynkéw z tego okresu to budowle w stylu secesyjnym
i modernistycznym. Jedynie ko$cioly projektowano stosunkowo konserwa-
tywnie — w nurtach dojrzalego historyzmu.

Silne wplywy niemieckie w architekturze bydgoskiej XIX i XX wieku wig-
zaly sie ze specyficzng struktura narodowosciowg miasta. Do 1919 roku do-
minowali w niej Niemcy, ktérzy stanowili prawie 80% populacji Bydgoszczy.
W zwiazku z wlgczeniem Bydgoszezy do niepodleglej Polski, proporcje te odwroé-
cily sie i juz w 1921 roku wéréd mieszkancéw miasta przewazali Polacy (70%).

Struktura narodowo$ciowa miata ogromny wplyw na strukture wyzna-
niowg [Biskup 1999, s. 407]. Spolecznoéé niemiecka w wiekszosci wyzna-
wala protestantyzm [Biskup 1999, s. 628]. Stad tez §wiatynie w badanym
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okresie budowano gtéwnie dla wspdlnot ewangelickich (poza kosciotami pw.
Naj$wietszego Serca Pana Jezusa, Matki Boskiej Nieustajacej Pomocy, Swie-
tej Trojcy, $w. Wincentego a Paulo, §w. Antoniego z Padwy). Z tego wzgle-
du w wielu tych budowlach mozna odnalezé wspélne cechy i detale archi-
tektoniczne typowe dla zboréw protestanckich, m.in. stosowane elementy
gotyckie (sklepienia krzyzowo-zebrowe, gwiazdziste, krysztalowe), empory
czy witraze w prezbiterium, przedstawiajace postaé Chrystusa. Nieliczne
koécioly budowane dla katolikéw pod wzgledem architektonicznym byly od-
mienne. Dominowaly tu formy neobarokowe i klasycyzujace. Bardzo czesto
nawigzywaly forma do znanych dziet architektury (np. inspiracjg dla ko§cio-
fa pw. Sw. Wincentego a4 Paulo byl rzymski Panteon, a dla koéciota pw. Naj-
Swietszego Serca Pana Jezusa — barokowe §wiatynie pélnocnych Niemiec).
Koécioly projektowali m.in. Heirich Seeling — twérca gmachu bydgoskiego
teatru oraz gmachdéw uzytecznoSci publicznej w Hannoverze, Frankfurcie
nad Menem, Berlinie itp. oraz pracownicy Ministerstwa Rob6t Publicznych
w Berlinie, np. Roger Stawski czy Friedrich Oskar Hossfeld.

We wnetrzach bydgoskich dziewietnasto- i dwudziestowiecznych obiek-
téow sakralnych mozna odnaleZ¢ oryginalne, projektowane specjalnie dla nich
wyposazenie (wystréj kosciola pw. Swietej Tréjcy, $w. Wincentego & Paulo, §w.
Antoniego z Padwy) oraz dziela sztuki pochodzace z nieistniejacych juz byd-
goskich §wigtyn (np. obraz Madonny ze zburzonego przez nazistéw koSciota
pojezuickiego na Starym Rynku). W oémiu z dwudziestu jeden §wiatyn byd-
goskich zachowaly sie instrumenty organowe pochodzace ze znanych firm:
Wilhelma Sauera z Frankfurtu nad Odra (firma ta wyposazyla w organy po-
nad 1100 obiektéw na terenie calej Europy) oraz Paula Voelknera (jego firma
dzialala w Bydgoszczy). Sa one wspblczesnie wykorzystywane zaréwno czasie
nabozenstw, jak i w trakcie organizowanych koncertow.

W wielu bydgoskich §wiatyniach rzymskokatolickich znajduja sie po-
nadto obiekty kultu, moggce potencjalnie generowa¢ ruch pielgrzymko-
wy. Na podstawie wywiadéw przeprowadzonych w parafiach stwierdzono
m.in. obecnoéé relikwii w 9 z 15 kosciotéw. Sa to relikwie Krzyza Swietego
(w dwoch Swiatyniach), relikwie patronéw parafii, na przyklad $w. Wojcie-
cha, §w. Wincentego a Paulo, §w. Andrzeja Boboli oraz relikwie innych btogo-
stawionych i éwietych (miedzy innymi éw. Stanistawa Kostki, éw. Faustyny).

Do bydgoskich obiektéw o charakterze sakralnym zalicza sie réwniez
cmentarze. Silnie wigza sie one zaréwno z historig miasta (nagrobki zna-
nych Bydgoszczan), jak i historia powszechna (mogity poleglych zolnierzy
m.in. armii polskiej, francuskiej). Wspomniane nekropolie sg réwniez cenne
z punktu widzenia zabytkowej architektury (kaplice, kostnice, pomniki na-
grobne). Do zabytkéw z tego okresu zaliczamy §rodmiejski Cmentarz Staro-
farny oraz przedwojenne cmentarze zlokalizowane przy ul. Zaswiat.
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Istniejgcy potencjal dziewietnasto- i dwudziestowiecznych obiektéw sa-
kralnych na terenie miasta wskazuje na mozliwosci budowania turystyki
kulturowej, wykorzystujac trzy aspekty, ktorymi wg autorek sa: architek-
tura, wyposazenie §wigtyn oraz wydarzenia religijne i kulturalne (ryc. 2.)

Do cech architektury mozemy zaliczy¢ wyglad zewnetrzny (bryla, deko-
racje i detale architektoniczne), otoczenie w postaci cmentarzy (lub ich po-
zostalosci), terenéw zielonych, ktére stanowig podstawe do rozwoju tanato-
turystyki oraz formy i detale architektoniczne istniejace wewnatrz §wigtyn.
W szczegblnych przypadkach elementem przyciggajacym turyste mogag byc
dokonania architekta, ktéry zaprojektowal dany obiekt. Wymienione walory
mogg stanowié¢ produkt turystyki poznawczej badz religijne;.

‘ PRODUKT TURYSTYKI KULTUROWEJ POWSTAJACY NA BAZIE OBIEKTOW SAKRALNYCH ‘

Architektura sakralna Wyposazenie §wigtyin ‘Wydarzenia
[ I [ | |
otoczenie Swiatynie, dzieta sztuki, zabytkowe obiekty kultu wydarzenia o
Swigtyn kaplice nawigzania organy religijnego, charakterze
do historii relikwie $wigtych religijnym
miejsca i
formy i detale btogostawionych
cmentarze ||tereny zielone architektoniczne i
wydarzenia o
charakterze
kulturalnym
A4 ¥ (np. koncerty,
—‘ TANATOTURYSTYKA | TURYSTYKA PIELGRZYMKOWA || festiwaleitp.)
v
TURYSTYKA -
FESTIWALOWA
‘ TURYSTYKA RELIGIJNA }
¥ : !
TURYSTYKA KULTUROWA
Ly (turystyka dziedzictwa kulturowego)
—p

Rye. 2. Mozliwos$ci tworzenia produktu turystyki kulturowej na bazie obiektow sakralnych

Zrédto: opracowanie wlasne na podstawie: Kaczmarek, Liszewski, Wiodarczyk [2006]; Matek
[2003]; Mikos Rohrscheidt von [2008]; Rézycki [2009].

Za drugi wazny aspekt tworzenia produktu sakralnej turystyki kultu-
rowej uznano wyposazenie §wigtyn w dzieta sztuki i pamigtki nawigzujace
do historii miejsca, jak rowniez organy, obiekty kultu i relikwie Swietych. Te
ostatnie, wraz z wydarzeniami o charakterze typowo religijnym (nabozen-
stwa, odpusty czy msze trydenckie odprawiane w dwdch bydgoskich §wigty-
niach), wplywaé¢ moga na rozwdj turystyki typowo pielgrzymkowej o nasta-
wieniu patniczym.
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Wszystkie wymienione elementy wraz z wydarzeniami o charakterze
kulturalnym (koncerty organowe, festiwale), moga stanowié¢ podstawe roz-
woju turystyki religijnej, przez ktérg rozumie sie wyjazdy do miejsc Swie-
tych o nastawieniu gléwnie poznawczym.

Podsumowanie

Ze wzgledu na nikly odsetek zabytkéw pochodzacych z weze$niejszych
okres6éw historii sztuki (np. ze éredniowiecza) Bydgoszcz musi opieraé swaj
potencjal turystyczny na zabytkach sakralnych i §wieckich z XIX i poczatku
XX wieku.

Na podstawie przeprowadzonej inwentaryzacji nalezy stwierdzi¢, iz
obiekty sakralne badanego okresu moga wnie$¢ znaczacy wklad, jako po-
tencjal do rozwoju produktu turystyki kulturowej, ktéry wspieratby sie na
architekturze, wyposazeniu §wiatyn lub na wydarzeniach o charakterze re-
ligijnym i kulturalnym.

Wiekszoéé bydgoskich koScioléow pod wzgledem architektonicznym nie
ustepuje budowlom powstalym w dziewietnastowiecznej Europie Zachod-
niej. Oryginalny wystrdj wnetrz, wyposazenie w instrumenty organowe — to
réwniez niewatpliwy walor tych budowli sakralnych, ktéry mozna wyko-
rzysta¢ w turystyce kulturowej. Biorac pod uwage zaréwno niematerialne
dziedzictwo kulturowe, jak i kult oraz tradycje religijne, a takze zwiazki
z historig miasta i kraju, bydgoskie §wigtynie sg takze predestynowane, by
staé sie bazg do rozwoju réznych form turystyki, poczawszy od turystyki
pielgrzymkowej, skonczywszy na turystyce poznawczej.

Przeprowadzone badania wykazaly jednak, ze potencjal turystyczny
bydgoskich obiektow sakralnych pozostaje w wiekszo§ci niewykorzystany.
Wydaje sie, ze jedng z gléwnych przyczyn tego stanu rzeczy jest brak do-
statecznej wiedzy mieszkancéw na temat historii i zabytkéw swego miasta.
Ta niewiedza skutkuje powszechna opinia o niewielkiej atrakcyjnosci tury-
stycznej Bydgoszezy. Opinie te potwierdza niedostateczna promocja walo-
réw kulturowych bydgoskich ko$cioléw z XIX i XX wieku oraz wydarzen,
ktore sie w nich odbywaja.

W efekcie organizowane wydarzenia o charakterze religijnym i kultu-
ralnym sa skierowane w wiekszoéci do mieszkancéw miasta. Liczba tury-
stow odwiedzajacych Bydgoszcz i bydgoskie Swiatynie jest nadal niewielka
w poréwnaniu do innych polskich miast. Obserwuje sie takze niewielki
ruch pielgrzymkowy, ograniczajacy sie czesto do krétkiego pobytu w ko-
§ciotach pielgrzymoéw wedrujacych do takich miejse kultu religijnego, jak
np. Czestochowa.
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Abstract

The 19t and 20t century religious architecture as a product
of cultural and religious tourism
- the example of Bydgoszcz

The authors of the paper make an attempt to determine the possibilities of cultural tourism de-
velopment based on the 19t and 20t century religious buildings in Bydgoszcz. It can be stated,
that according to the recognition and stocktaking of cultural values of churches and cemeteries
from analyzed period, these places can be used to the tourist purposes, like pilgrimage tourism,
religion tourism and cognitive tourism.

Architectural values, temple decorations, religious and cultural events in parishes, connec-
tions with local history and traditions, make the cultural tourism product. Unfortunately all
mentioned values are not enough promoted. In effect the tourist and pilgrims movement is
marginal.

Key words: cultural tourism, religious tourism, product of cultural tourism, architecture,
Bydgoszcz
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Zarys tresci: Wraz z rozwojem badan nad ruchem turystycznym naukowcy zaczeli réwniez
dostrzegac zwigzki zjawiska pielgrzymowania i turystyki. Czasy wsp6lczesne sg okresem dyna-
micznego rozwoju turystyki. Istotna cze§é podrézy na réznych kontynentach ukierunkowana
jest na poznawanie miejsc §wietych réznych religii. Znaczny odsetek podréznych do miejsc
sakralnych stanowig osoby poszukujace kontaktu ze §wiatem transcendentnym. Ludzkie mo-
tywacje sg odzwierciedleniem zycia wewnetrznego turystéw i pielgrzymoéw. W XXI wieku obser-
wuje sie czesto zainteresowanie miejscami kultu religijnego w aspekcie kulturowym i poznaw-
czym. Dotyczy to gtéwnie Srodowisk zlaicyzowanych i §wiata ponowoczesnego. Odwiedzanie
miejsc §wietych w réznych okresach dziejoéw niemal zawsze bylo odzwierciedleniem sytuacji
spolecznej, poziomu zycia i tendencji filozoficznych. Podobnie jak §redniowiecze bylo okresem
powszechniejszego zainteresowania religig, w tym podrézami o charakterze pielgrzymkowym,
tak obecnie tendencje liberalne i laickie w duzym stopniu, szczegblnie w krajach zachodniego
Swiata, znajduja odzwierciedlenie w zachowaniu i motywacjach oséb przybywajacych do sank-
tuariéw i miejsc Swietych. Glownym celem opracowania jest wyeksponowanie powiazan tury-
styki i pielgrzymowania, ktére w pewnych §rodowiskach nie jest utozsamiane ze wspélczesnym,
szerokim zakresem zjawiska turystyki. Istotne sg jednak wzajemne relacje, przenikanie sie
tych fenomenéw tak ostro widocznych we wspélczesnym §wiecie. Celem artykutu jest r6wniez
wykazanie, iz w wielu przypadkach na poczatku XXI wieku, co w szczegdlnosci dotyczy os6b
gleboko religijnych, zjawiska turystyki i pielgrzymowania mogg by¢ traktowane jako synonimy.

Stowa kluczowe: turystyka, pielgrzymowanie, turystyka religijna, turystyka kulturowa, la-
icyzacja

Wstep

Turystyka i pielgrzymowanie — to dwa pojecia, na ktérych stale koncen-
truje sie zainteresowanie teoretykow zajmujacych sie zagadnieniami prze-
mieszczania sie oséb zaréwno wspélcze$nie, jak i od zainicjowania badan
nad ruchem turystycznym. Turystyka jest zjawiskiem stosunkowo nowym,
chociaz jej poczatkow nalezy doszukiwacé sie juz w czasach zamierzchlych,
gdy podrézowano wylacznie w celu zdobycia zywnoéci lub w poszukiwaniu
miejsc zdatnych do osiedlenia sie. W kolejnych wiekach zaczeto podejmowacé
podréze do miejsc Swietych.

* Dr, Katedra Turystyki i Rekreacji AWF Krakow, e-mail: itrozycki@o2.pl.
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Dawne, historyczne pielgrzymki definiowano jako podréze fizyczne
w poszukiwaniu prawdy, w poszukiwaniu tego, co jest uéwiecone i Swiete
[Vukoni¢ 1996]. Ludzkie losy moga by¢ postrzegane w kontekscie wiary jako
»ziemska pielgrzymka”. Wspoélczeénie, w epoce dynamicznego rozwoju po-
drézowania, celem znacznej czesci wyjazdow objetych terminem ,turystyka”
sg miejsca Swiete réznych religii rozproszone na wszystkich kontynentach.
Poszukiwanie sacrum, odwiedzanie miejsc waznych dla wyznaweéw réznych
religii, moze by¢ traktowane jako przejaw zainteresowania kulturowego, co
obserwujemy szczegdlnie wspblczeSnie — w pierwszej i drugiej dekadzie XXI
wieku. Jak twierdzi Nuryanti [1996, s. 25], XX wiek charakteryzowal sie
»podrézami w poszukiwaniu dziedzictwa kulturowego czlowieka, jego spu-
§cizny intelektualnej i tworczej”, gdy ludzie aktywnie poszukiwali swoich
korzeni. Z czasem z tych motywacji wykrystalizowaly zainteresowania po-
znawcze, ktore nie skupialy sie jedynie na wlasnej przeszloSci. Dochodzilo
do tego pragnienie wypoczynku, relaksu, oderwania sie od zgietku zycia.
Spektrum motywacji stawalo sie z czasem coraz szersze. Dzigki podrézom
wyznaczono precyzyjnie zakres objetych penetracja badawcza zjawisk, po-
szerzono tez horyzonty poznawanego §wiata, wytyczajac nowe granice tego
poznania, realizowanego juz nie tylko — jak dotychczas — w trakcie badan
i doSwiadczen prowadzonych w laboratoriach. Pomiedzy wielu migracjami
o roznym charakterze zawsze istotne miejsce zajmowaly wedréwki zwigza-
ne ze sfera ducha, przezywane w rézny sposob, ale realizowane na szlakach
patniczych lub w miejscach §wietych. Popularnos¢ podrézy religijnych moze
by¢ spostrzegana nie tylko w kontekscie wzrostu migracji umotywowanych
religia, ale takze uznawana za swoiste polaczenie nowej ery duchowej z po-
drézami pielgrzymkowymi [Rountree 2002]. Nowa era duchowa jest czasem
charakterystycznym dla ponowoczesnoS$ci — postmodernistycznego $wiata.
Tradycyjne pielgrzymowanie uleglo tu ,,zmieszaniu” z kulturg zglobalizo-
wanego §wiata, ze wszystkimi tego konsekwencjami. Dlatego moéwiac o no-
wej erze duchowej mozna by z jednej strony koncentrowaé sie na ,,nowej
ewangelizacji”, zainicjowanej jeszcze w latach siedemdziesigtych XX wieku
przez Jana Pawtla II, z drugiej za$ — skupiaé sie na warto§ciach duchowych,
wyplywajacych z uprawiania réznych form turystyki i kontaktu z otaczaja-
cym nas §wiatem. Wedlug Guzowskiej [2011], analizujac literature naukowsg
z zakresu filozofii, religioznawstwa czy socjologii mozna znalezé pola zna-
czeniowe wspdlne dla terminu ,,nowa duchowo§é”, a takze dla ponowocze-
snoéci, filozofii postmodernistycznej, ekologii oraz New Age. Inni badacze
twierdzg za$, ze nowa duchowoéé pozostaje w opozycji do nowych pradow
kulturowych, czesto kontestujacych dotychczas zastane wartosci. Guzowska
zauwaza tez, ze zjawiska nowej duchowosci nie mozna sprowadzac jedynie
do kwestii religijnej, do transcendencji i sacrum, ale nalezy je traktowacé sze-
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rzej — jako forme zycia duchowego ksztaltujaca §wiadomosé, ktora przejawia
sie w pewnym stylu zycia [Guzowska 2011]. W turystyce religijnej wieksze
znaczenie nalezy przypisywaé nowemu otwarciu na §wiat transcendentny,
chociaz godne uwagi wydaja sie rowniez sugestie innych badaczy, ktorzy
w zlaicyzowaniu i lansowaniu §wieckiego stylu zycia dostrzegaja element
ksztaltujacy zjawisko pielgrzymowania.

Celem tego opracowania jest wyeksponowanie powigzan zjawisk tury-
styki i pielgrzymowania, ich wzajemnych relacji oraz przenikania sie tych
wyraznie widocznych w §wiecie podrozy fenomendow. Ujawnia sie to szcze-
gbélnie w epoce ponowoczesnej, w erze nowej duchowosci, rozumianej, jak
wcezesniej zasygnalizowano, na rézne sposoby. Zalozeniem artykulu jest wy-
kazanie, ze wspoélcze$nie w wielu ésrodowiskach, a w szczegélnoSci wérod
0s6b wierzacych, oba pojecia — ,,turystyka” i ,,pielgrzymowanie” — moga by¢
uznawane za synonimy. W celu dokonania analiz przedstawiono przeglad
definicji turystyki religijnej oraz pielgrzymowania. Niektore z nich sg dys-
kusyjne, inne za$ nowatorskie, ich przeglad uzmystawia nam jednak pil-
ng potrzebe ponownego rozwazenia omawianego zjawiska, ktére nurtuje
wspolczesne spoleczenstwa.

Pielgrzymowanie jest wprawdzie obecne we wszystkich religiach, jednak
na potrzeby tego opracowania analizg objeto gléwnie $wiat chrze$cijanski.
Zwrocono uwage na rézne aspekty pielgrzymowania, postrzeganego z wie-
lu perspektyw badawczych. Ulatwilo to pokazanie, z jak szerokim polem
badawezym mamy do czynienia, biorgc pod uwage inter- i multidyscypli-
narno$¢ zjawiska. Specyficzne doktryny, tradycje i zwyczaje ré6znych religii
skutkujg wystepowaniem - czasami nawet znaczgcych — réznic w sposobach
pielgrzymowania i przezywania pobytu w miejscach §wietych. Zglebienie tej
problematyki wymaga jednak osobnego opracowania.

1. Problematyka i definiowanie poje¢ zwigzanych
z turystyka i pielgrzymowaniem

Stowo ,,pielgrzymka” zazwyczaj przywoluje na my§l obrazy patnikéw
wyruszajacych na dlugie, mozolne wedréwki. Wiekszos¢ z tych obrazow
zakotwiczona jest w koncepcji pielgrzyma z czaséw Sredniowiecza i prze-
staniach ideowych ruchéw spolecznych o zabarwieniu religijnym datowa-
nych na lata 500-1500. Gleboka wiara motywowala patnikéw do dotknie-
cia sacrum, a sama pielgrzymka oferowata niekiedy czasowa ucieczke od
ucigzliwej egzystencji w spoleczenstwie trudnigcym sie gtéwnie rolnictwem.
Pielgrzymki éredniowieczne sg wiec zwykle przedstawiane jako przykiad
turystyki masowej, jakg znamy takze wspodlcze$nie. Pod koniec XV w. mo-
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tywem wyruszania na pielgrzymke stala sie rowniez ciekawo$¢, pragnienie
zwiedzenia nieznanych miejsc i poznania nowych zjawisk, ktore odzwier-
ciedlaty glebsze zmiany zachodzace w spoleczenstwach europejskich. Ta
kontynuacja zainteresowan poznawczych jest widoczna w pielgrzymowaniu
i w turystyce religijnej az do czaséw obecnych [Timothy, Olsen 2006].
Powszechnie wiadomo, ze podréze religijne nie sg nowym fenomenem.
Religie od wiekow inspirowaly bowiem ludzi do wyruszania poza miejsce
swego zamieszkania, stanowigc integralny motyw tego zjawiska, ktore
uwaza sie za najstarszg forme podrézy pozbawionej pierwiastkow ekono-
micznych [Jackowski, Smith 1992]. Nie spos6b w pelni zrozumieé, na czym
polegaja nowoczesne wzory podrézowania i aktywnoSci, pomijajac religie
z calym jej zapleczem materialnym (otoczenie miegjsc kultu, sztuka sakral-
na) i z duchowoécig mieszkancéw Ziemi [Timothy, Olsen 2006]. Udawanie
sie do miejsc §wietych nazywane bylo pielgrzymowaniem, peregrynacjami,
a w ostatnich dziesiecioleciach coraz czeSciej okreéla sie je mianem wyjaz-
déw turystycznych badz wyjazdow o charakterze turystyki religijnej. W lite-
raturze przedmiotu (czasem rowniez w literaturze specjalistycznej) terminy
te stosowane sg nierzadko zamiennie. Dochodza niekiedy inne pojecia, in-
spirowane nowg terminologia i zwrotami zaczerpnietymi z jezyka angiel-
skiego, za przyktad ktorych moze postuzy¢ termin ,,sakroturystyka”. Czesto
mowi sie rowniez o turystyce patniczej, traktujac te pojecia jako synonimy.
W piSmiennictwie stosuje sie wymiennie i w réznych kontekstach ter-
miny: ,pielgrzymka”, ,pielgrzymowanie”. Konieczne wydaje sie zatem wy-
jaénienie etymologii slowa ,pielgrzymka” i przytoczenie jego najczeSciej
uwzglednianych definicji. Niemieckie stowo Wallfahrt (‘pielgrzymka’) oraz
starszy od niego czasownik wallen (‘pielgrzymowac’) wskazujg na pocho-
dzenie od slowa wandeln, ktére oznacza ‘zmieniaé¢, wedrowaé’. Czasownik
wandeln wywodzi sie z kolei od Zrodlostowu wenden (‘odwracaé, obracac’).
Wyraz ten oznaczal pierwotnie ‘biegaé to tu, to tam’ lub ‘niespokojne cho-
dzi¢’. Wspblczesnie jednak czasownik ten rozumie sie najczesciej jako prze-
bieg pewnego procesu wewnetrznego, np. przemiany. W tym kontek§cie nie-
mieckie stowo wandeln najlepiej chyba odzwierciedla blisko$¢ semantyczng
‘wedrowania’, ‘chodzenia’ oraz aktu ‘wewnetrznej, duchowej przemiany’.
Prawdopodobnie duzo lepiej ilustruje ono dzisiejsze rozumienie zjawiska
niz lacinski termin peregrinatio, ktory w doslownym tlumaczeniu oznacza
‘droge przez pola’ lub ‘podréz za granice’. Stowo to funkcjonuje nie tylko
w jezykach romanskich, pojawia sie rowniez w jezyku polskim i takze w nie-
mieckim, jako Pilgerschaft, czyli pielgrzymka. Polskie slowo ,,pielgrzymka”
ma szeroki zakres znaczeniowy, oznacza bowiem i ‘podréz do miejsca Swie-
tego’, i ‘droge przemiany dokonujacej sie w zyciu’. Bardzo czesto pelni role
metafory doczesnego zycia, ktore jest ‘zmierzaniem do zycia wiecznego’.
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W znaczeniu ‘podrézy do miejsc kultu’ uzywa sie rowniez terminu ,,turysty-
ka pielgrzymkowa”. Polega ona na udawania sie do miejsc §wietych z pobu-
dek czysto religijnych. Kto wybiera sie na pielgrzymke, ten wlasnie zmienia
sie wewnetrznie (wandelt sich).

Czesto podkresla sie, ze — aby pielgrzymi mogli wej$é do sanktuarium,
koéciola lub innego §wietego miejsca — potrzebne jest ich oczyszczenie
i przemiana duchowa juz w drodze, na pielgrzymim szlaku. Od wiekéw
chrze$cijanie wzywali patnikow do ascezy, polegajacej na wstrzemiezliwosci
seksualnej, rezygnacji z alkoholu i z innych ludzkich przyjemnosci. Obecnie
zwraca sie uwage na prosty styl zycia, obywanie sie bez specjalnych wygod
i luksusu, chociaz i ten styl ulega zmianie, szczegblnie wéréd zamoznych
pielgrzymoéw i turystéw. Kolejnym impulsem jest zal za grzechy, prawdzi-
wa przemiana i dobra spowiedz. Czlowiek wierzacy powinien uporzadkowaé
swoje sumienie, dzieki czemu bedzie mozliwe jego prawdziwe odrodzenie
duchowe, ktére jest cudem pielgrzymki i darem Bozym [Rosenberger 2007].
Niekiedy stowo ,,pielgrzymka” uzywane jest w znaczeniu bardzo szerokim.
W sensie geograficznym oznacza ono ‘symboliczny akt ukazujacy wewnetrz-
ng podroéz czlowieka’. Pielgrzymka zatem moze by¢ paralelg zycia, wedro-
wania, z akcentem polozonym na zycie wewnetrzne. Niekiedy pielgrzymke
kojarzy sie z pozareligijnymi przezyciami i doznaniami. Moze nig by¢ mie-
dzy innymi kuszaca przygoda (w przeszlo§ci konna), éredniowieczna prze-
jazdzka, podczas ktérej uczestnicy dzielg sie swoimi przezyciami, zdobytym
do$wiadczeniem i opowiadaniami z towarzyszami podrézy [Forest 2009].
Rosenberger uwaza natomiast, ze pielgrzymowanie jest forma poboznosci,
ktora szczegélnie odpowiada wspoélczesnemu czlowiekowi, i to znacznie
bardziej niz wiele innych form wyrazania wiary. Poéréd rozlicznych pokus
wspoélczesnego §wiata manifestowanie wiary w czasie pielgrzymki moze by¢
szczegblnym wyrdznikiem osoby. Turystyka i pielgrzymowanie sg szansg
nowoczesnej ewangelizacji i odkrywania przed czlowiekiem wierzacym ho-
ryzontoéw i wartosci wiary [Rosenberger 2007].

Badacze ruchu pielgrzymkowego szukali poczatkowo odpowiedzi na py-
tanie: czy podréz religijna byla wyprawa turystyczna, czy tez pielgrzym-
kowa? Pojawia sie zatem pewien rodzaj dychotomii pielgrzymkowo-tury-
stycznej. W przewazajacej czesci publikacji turySci i pielgrzymi sg opisywani
z dwoch réznych perspektyw. Pierwszy i bardziej popularny poglad sugeruje,
ze turysci i pielgrzymi sg podobni, a nawet tacy sami, gdyz korzystajg z tych
samych §rodkéw transportu, infrastruktury, spozywaja podobne positki,
czasami nawet w podobny sposéb zagospodarowuja swoj czas wolny [Gra-
burn 1983]. Z perspektywy tego badacza zaréwno turysci, jak i pielgrzymi
prezentuja sie identycznie pod wzgledem strukturalnym i przestrzennym.
Czynnosci wykonywane przez podréznikéw nie rdznig sie bowiem w gruncie
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rzeczy. W wielu sytuacjach pielgrzymi zachowuja sie podobnie jak wszyscy
turySci, korzystajac z tych samych ustug towarzyszacych. Przyktadem tego
przenikania sie pojeé mogg by¢ ochotnicy, ktorzy przebywaja na humanitar-
nych misjach w krajach przezywajacych réznorodne trudnosci, gdzie $éwiad-
czg ustugi w zakresie opieki zdrowotnej, higieny i edukacji. Znajdujac sie
przez krotki czas poza granicami swojego kraju, stajg sie oni réwniez tury-
stami, mimo ze bywaja nazywani wolontariuszami [Wearing 2001; Wearing,
Neil 2000]. Zewnetrzna obserwacja nie moze byé¢ wiec kryterium odréznia-
jacym turystéw od pielgrzymow, jest nim raczej to, co rozgrywa sie w ich
wnetrzu — w sferze ducha.

Na podstawie analizy dotychczas opublikowanego piémiennictwa na te-
mat podrézy do miejsc Swietych uzasadnione wydaje sie jednak skoncentro-
wanie uwagi na motywach, jako na kryterium umozliwiajacym klasyfikacje
wyjazdow nie tylko do sanktuariow, ale do miejsc sacrum w ogoéle. Dostepne
piSmiennictwo naukowe i wlasne badania sklaniajg autora do wyodrebnie-
nia trzech rodzajéw podrézy do miejse, ktére w réznych religiach moga byé
uznawane za miejsca sacrum. Pierwszym z nich jest pielgrzymowanie, czyli
udawanie sie do miejsc §wietych z motywow czysto lub w przewazajacej mie-
rze religijnych. Najwazniejszym celem osob, ktore mozna okre§li¢ mianem
pielgrzymoéw, jest kontakt ze SwietoScia. W religii chrzescijanskiej jest to
przezywanie i kontemplowanie Boga. OczywiScie zgodnie z doktryna wiary
moze sie to przejawia¢ w ré6znych formach kultu, miedzy innymi kultu ma-
ryjnego lub oddawania czci §wietym. Druga forma udawania sie do miejsc
Swietych jest turystyka religijna, ktéra polega na odwiedzaniu tych miejsc
z nastawieniem poznawczym, krajoznawczym, ale takze duchowym. Zna-
czenie doznan kulturowych i poznawczych staje sie w tym przypadku nie-
jako dominujgce. Przezycia duchowe i motywacje do nawigzania glebokich
relacji z Bogiem sa natomiast znacznie slabsze niz u pielgrzyméw. Stopien
zaangazowania duchowego w kazdej z tych dwoéch form moze byé bardzo
zréznicowany w zaleznosci od stopnia poboznosci, motywacji i wielu innych
czynnikow.

Podzialu na turystyke religijng i pielgrzymkowa dokonali réwniez Jac-
kowski [2000] i Ostrowski [2000], wedlug ktérych kryterium wyodrebniania
byto zaangazowanie duchowe pielgrzyméw badz turystow. I wreszcie trzecig
forma podroézy do miejsc §wietych jest wyjazd, ktéry mozna okreslié jako tu-
rystyke kulturowa w waskim rozumieniu. Te forme realizuja osoby obojetne
religijnie, agnostycy lub osoby niewierzace. Moga to by¢ réwniez wyznawcy
innej religii, ktorzy odwiedzajg miejsca kultu wazne dla réznych innych wy-
znan. Traktuja te miejsca jako atrakcje kulturowe, nie prébujac odnosié ich
do sfery wlasnych przezy¢ duchowych i transcendentnych. Wéwczas taka
podréz ma charakter zaréwno kulturowy, jak i religioznawczy.
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Turystyke pielgrzymkows i religijng wielu badaczy postrzega jako for-
me turystyki kulturowej, co w szerokim rozumieniu zagadnienia jest uza-
sadnione. W waskim rozumieniu natomiast turystyke kulturowa mozna
traktowac jako trzeci, obok pielgrzymowania i turystyki religijnej, obszar
peregrynacji do miejsc kultu, a czasem tez mozna ja nazywac religioznawcza
[Rozycki 2009]. To zatarcie granic pomiedzy pielgrzymkami oraz innymi
formami podroézy, tradycyjnie postrzeganymi jako czes§¢ turystyki dopro-
wadzilo do wzrostu liczby podrézy umotywowanych religijnie i duchowo.
Jednakze wiekszo§¢ badan w tym zakresie koncentrowala sie na czterech
roznych kwestiach, czyli na odréznieniu pielgrzyma od turysty, na cechach
i wzorach podroézy religijnych, na dochodach czerpanych z turystyki religij-
nej oraz na negatywnym wplywie turystyki na miejsca religijne i przebieg
uroczystosci [Kaelber 2001]. Pojecie religii zmienito sie wraz z pojawieniem
sie nowoczesnych trendéw sekularyzacji, takich jak postindustrializm, plu-
ralizm kulturowy, racjonalizm naukowy [Baum 2000], ktére doprowadzity
do spadku znaczenia instytucji religijnych i praktyk z nimi zwigzanych. Se-
kularyzacja, postmodernizm i globalizacja w ogromnym stopniu zmienily
tradycyjny obraz pielgrzyma.

Motywacje i zachowania os6b podrézujacych do sanktuariow analizu-
je Bremer [2005], wyr6zniajac podejScie przestrzenne (pielgrzymi i turySci
zajmuja wprawdzie te sama przestrzen, ale zachowuja sie inaczej), podejscie
historyczne (wykazuje zwiazki pomiedzy religijng a turystyczna forma po-
drézy) i podejscie kulturowe (pielgrzymki i turystyka jako nowoczesne prak-
tyki w §wiecie postmodernistycznym). W pierwszym podejsciu, przestrzen-
nym, zwraca sie uwage na sposéb zachowania sie oséb przybylych do miejsc
Swietych. Chociaz ich zachowanie jest zazwyczaj nieuswiadomione, jednak
dla dobrego badacza i bystrego obserwatora miejsca te sg znakomitym tere-
nem badan, gdyz bez trudu moze tam ustalié¢, jakimi motywami kieruja sie
uczestnicy wyjazdow turystycznych i pielgrzymkowych. Okazuje sie wow-
czas, ze na ,typowej” pielgrzymece jest wiecej turystéw, a na wycieczce tu-
rystycznej sg tez pielgrzymi. Wszystko bowiem rozgrywa sie w sferze ducha
i odzwierciedla sie w zachowaniu, ktore trudno jest ukryé i zakamuflowac.
W podejéciu historycznym Bremer zwraca uwage na zmiany, jakie dokonaty
sie na przestrzeni wiek6w w formie podrézowania i udawania sie do miejsc
Swietych. Zupelnie inaczej pielgrzymowano w §redniowieczu, a inaczej obec-
nie. Sredniowieczny pielgrzym spedzat poza domem wiele miesiecy, a niejed-
nokrotnie kilka lat. Zdarzalo sie takze, iz niektorzy patnicy pielgrzymowali
w zastepstwie innej osoby, a wiec niemal zawodowo trudnili sie pielgrzymo-
waniem. Nierzadkie byly réwniez pielgrzymki za kare, jako zado§éuczynie-
nie za winy i popelnione grzechy, przy czym tego rodzaju pielgrzymowanie
bylo nakazywane z urzedu. Pielgrzymowanie wigzalo sie wowczas z zagro-
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zeniem rozbojem, chociaz na gléwnych szlakach pielgrzymkowych starano
sie zadbac o bezpieczenstwo wedrowcoéw. Interesujace wydaje sie podejscie
kulturowe, wskazuje bowiem na odzwierciedlenie przemian kulturowych
w ruchu pielgrzymkowym i turystycznym w poszczegélnych okresach dzie-
jow. To podejscie ukazuje szerokie spektrum ksztaltowania sie sposobu zy-
cia i postrzegania §wiata takze w wymiarze religijnym.

W literaturze z zakresu pielgrzymowania czesto cytowana jest maksy-
ma, zgodnie z ktorg turysta jest ,,w poltowie pielgrzymem?”, jezeli pielgrzym
jest ,,w polowie turysta” [Turner, Turner 1978]. OczywiScie stwierdzenie
to moglo by¢ prawdziwe w odniesieniu do niemal wszystkich do$wiadczen
pielgrzymkowych az do schylku dwudziestego wieku, kiedy to podréz byta
podstawowym elementem pielgrzymki. Jednak rewolucja technologiczna —
na przyklad stala ekspansja takich mediéw, jak telewizja i Internet — nieod-
wracalnie zmienila tradycyjne postrzeganie pielgrzymki. Chociaz bowiem
podréz sensie fizycznym, pojmowana jako przemieszczanie sie z miejsca na
miejsce, nadal przypomina pielgrzymom, ze angazuja sie w poszukiwanie
Swietosci, podstawowym elementem kazdej pielgrzymki jest rowniez podroéz
wewnetrzna, ktora pielgrzym przezywa w glebi swojej duszy. Coraz czestsze
sa wiec duchowe pielgrzymki, ktore organizowane sg dla obloznie chorych,
0s6b pozbawionych $rodkéw finansowych na pokrycie kosztéw wyjazdu lub
zapracowanych, niedysponujacych wolnym czasem. Zwykle pielgrzymuja
oni niejako réwnolegle w tym samym czasie, co tradycyjni pielgrzymi, ale
czynig to tylko ,,w modlitwie”, gdyz fizycznie pozostaja w swoich domach.

Jedna z konsekwencji postepu marketingu i rosnacego zainteresowania
turystyka kulturowg w réznych jej formach i przejawach sg coraz czestsze
wyjazdy do pielgrzymkowych destynacji tylko dla zaspokojenia osobistej cie-
kawoéci turystow. Podrézuja tam oni niekiedy czeéciej, niz osoby pielgrzy-
mujace z pobudek duchowych [Timothy, Olsen 2006]. W wielu miejscach,
z czym szczegoélnie czesto mamy do czynienia na ze§wiecczonym Zachodzie,
trudno nie dopatrywac sie takich prawidlowosci. To bardzo interesujace zja-
wisko czasow wspolezesnych. Z inng sytuacjg mamy do czynienia w krajach
z dominujacym prawoslawiem, gdzie coraz wiecej podrézy jest motywowa-
nych przezyciami duchowymi. Mimo wzrostu dobrobytu zjawisko sekula-
ryzacji po okresie panowania komunizmu nie zarysowalo sie tam tak wy-
raznie, jak w éwiecie zachodnim. Impulsem do podjecia podrézy do miejsc
Swietych sa jednak nie tylko powody religijne czy tez duchowe, u wielu oséb
istotng role odgrywa rowniez fakt, ze miejsca te sg waznym elementem dzie-
dzictwa lub kulturowsg atrakcjg [Timothy, Boyd 2003]. Ten fenomen mozna
obserwowa¢ szczegélnie na obszarze zlaicyzowanej Europy Zachodniej, na
jednym z najpopularniejszych pieszych szlakow pielgrzymkowych i kulturo-
wych wiodacym do Santiago de Compostela w Hiszpanii.
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Ludzie wierzacy, nawet niezbyt gleboko religijni, poszukujg prawdy. To
poszukiwanie prawdy, o§wiecenia lub tez autentycznego obcowania z Bo-
giem czy §wietym sprawia, ze ludzie podrézuja do miejsc uswieconych, ktore
ze wzgledu na swoj charakter byly w sposéb naturalny odseparowane od
§wieckich miejsc codziennego zycia. Liczba religijnie umotywowanych po-
drézy wzrosta znacznie w ostatnim pieédziesiecioleciu. Jednak obserwuje
sie coraz wieksza polaryzacje zachowan mieszkancéw tradycyjnie chrzesci-
janskich spoteczenistw. Widaé to réwniez podczas pielgrzymek. Wspélczesna
yreligijna pielgrzymka” wydaje sie fenomenem wewnetrznie sprzecznym:
z jednej strony jest wyznaniem wiary, z drugiej za$ — wyrazem laickich i kon-
sumpcyjnych postaw, typowych dla przeksztalcajacego sie Zachodu [Campo
1998, s. 41]. Pielgrzymowanie w niektérych srodowiskach staje sie anachro-
nizmem, a w najlepszym wypadku - formg turystyki kulturowej. Niektorzy
autorzy, tacy jak Piper, uwazaja, ze duchowo§¢ jest kontemplacja, a kon-
templacja jest czeécia czasu wolnego, jego integralnym elementem. Z badan
Guzowskiej [2011] oraz innych autoréw wynika, ze duchowo$¢, jak wcze-
§niej zauwazono, nie ogranicza sie juz tylko do sfery religijnej. Inni badacze,
tacy jak np. Opaschowski [1976], uwazaja, ze to czas wolny jest obszarem
wzmacniania i kreowania tozsamos$ci, a zatem pielgrzymowanie — zaréwno
w obszarze duchowym, jak i fizycznym - rozgrywa sie przede wszystkim
w czasie wolnym. Jednak doktadniejsze analizy czasu zajetego oraz tzw. cza-
su pélwolnego ukazuja, ze réwniez w ich obrebie mozna dostrzec aspekty
duchowego pielgrzymowania. Dlatego jak sie wydaje, duchowego pielgrzy-
mowania nie mozna ograniczac¢ lub sprowadzac jedynie do czasu wolnego
— dotyczy ono bowiem kazdej chwili w zyciu czlowieka.

Pismiennictwo naukowe, ktore skupia sie na cechach i wzorach podro-
zy umotywowanych religia, jest nieustannie poszerzane; badacze zajmujg
sie zmianami w strukturze pielgrzymowania, szczegblnie w kontekscie se-
kularyzacji spoteczenstw i zmiany §wiadomosci religijnej. Rinschede [1992]
wyodrebnia rézne formy turystyki religijnej, opierajac sie na czasie i dystan-
sie, ktory nalezy pokonac¢, by dotrze¢ do celu. Wyréznia krétko- i dlugo-
terminowg turystyke religijna. Typ charakteryzujacy sie krétkim czasem,
obejmuje pielgrzymki do pobliskich turystycznych miejsc lub na konferencje
religijne i rekolekcje, podczas gdy dlugoterminowa turystyka religijna to po-
dréze do odleglych oérodkéw religijnych i na spotkania religijne, np. z pa-
piezem, w réznych zakatkach §wiata. Sg to takze wielodniowe piesze eska-
pady. Rinschede [1992] wyodrebnia rowniez inne formy turystyki religijnej
na podstawie innych zmiennych, to jest liczby uczestnikéw, sezonowoéci,
struktury spoleczenstwa i wyboru érodka transportu. Bhardwaj i Rinschede
[1988] rozroézniajg pielgrzymki okresowe i pielgrzymki nieprzerwane, ktore
sg calozyciowym dazeniem do perfekcji. Podzialéw cech i rodzajow turysty-



170 PAWEL ROZYCKI

ki religijnej mozna by przytoczy¢ znacznie wiecej. Wymienione przyklady
wskazuja jedynie na znaczng r6znorodnos$¢ wyodrebnianych typow pielgrzy-
mek w wielu religiach i na réznych kontynentach. Zlozono§é problematyki
wymaga nieustannych badan, tym bardziej, ze dynamika zmian staje sie
coraz wieksza.

Chronologicznie liste publikacji na temat religijnych motywacji otwie-
raja rozwazania Eliadego [1961], ktory stwierdzil, ze wszystkie religie maja
swoje chetnie odwiedzane przez ludzi Swiete miejsca. Turner [1973] wyka-
zal za$, ze Swiete miejsca byly zwykle usytuowane na peryferiach, z dala od
Swieckiego §wiata. Eade natomiast [1992] zasugerowal, ze podréznicy reli-
gijni wyruszajg w pielgrzymke w celu uzyskania emocjonalnego uwolnienia
od ustrukturyzowanego codziennego §wiata. To tylko przyklady rozwazan
z zakresu bardzo waznej problematyki motywacji. Wydaje sie, iz podroéze
religijne zwykle podejmuja osoby gleboko wierzace. Nawet jezeli tak jest
najczesciej, to rowniez inni, poszukujacy, a nawet niewierzacy, daza do ,,swo-
jego” sacrum. W wielu miejscach §wiata nawet na dlugich pielgrzymkach
pieszych obserwuje sie zjawisko laicyzacji, bardziej kulturowego podejscia do
patniczego wedrowania. Wida¢ to miedzy innymi na drogach prowadzacych
do Santiago de Compostela, gdzie pielgrzymi i turysci, ktérzy najczesciej
sami siebie tak postrzegaja, rezygnuja z udzialu w praktykach religijnych.
Koncentrujg sie raczej na walorach kulturowych, sportowych i aktywnoscio-
wych aspektach swojej podrézy.

Zwyklo sie uwazac, iz ludzie biznesu, podrézujacy, aby wziaé¢ udzial
w intensywnych spotkaniach marketingowych lub w biznesowych zebra-
niach poza miejscem zamieszkania, sg turystami (turystami biznesowymi).
Podobnie traktuje sie pielgrzymoéw, ktorzy wielu obserwatorom wydajg sie
réwniez turystami motywowanymi, ale przez czynniki duchowe i religijne.
Zgodnie jednak z druga perspektywa, przeciwstawng do wczeéniej zaryso-
wanej, pielgrzym turysta de facto nie jest. W tej optyce podréznicy umo-
tywowani duchowymi lub religijnymi przekonaniami sa postrzegani jako
zasadniczo rézni od os6b motywowanych przez przyjemnosé, edukacje, cie-
kawo§é, altruizm i relaks. Widzi sie ich jako osoby, ktore posiadaja pozadane
cnoty, takie jak poboznoé§é, pokora i wrazliwo§é na kulture kraju. Turysta
jest natomiast hedonistg, zada i wybiera kierunek podrézy na podstawie
jakoéci ustug i mozliwych do uzyskania przyjemnoSci [Gupta 1999]. Wydaje
sie jednak, ze z tym hermetycznym pogladem nalezy polemizowaé, a nawet
go kontestowaé. Wspédlcze$nie, mimo zachowania pewnych tradycyjnych
cech pielgrzymowania, w spos6b bardzo wyrazny dokonalo sie wymieszanie
potrzeb tak pielgrzymow, jak i turystow. Zachowania, bardzo czesto nieswia-
dome, odslaniajg prawdziwe oblicze czlowieka czy to na pielgrzymece, czy
podczas uprawiania turystyki.
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Ekonomia i religia w istotny sposéb wplywaja na dzieje $wiata. Jednak,
wedlug Vukonicéa [2002], na gruncie turystyki religijnej najmniej chetnie
studiowanym zagadnieniem byly ekonomiczne aspekty podrézy religijnych.
Pielgrzymki wyréznialy sie w historii tym, ze stanowily (i nadal stanowia)
swego rodzaju ekonomiczny impuls, ktéry przyczynit sie do rozwoju miejsc
odwiedzanych przez pielgrzyméw. Nie inaczej jest wspolczeénie, gdy religij-
ne miejsca kultu, takie jak Santiago de Compostela, Medjugorje, Lourdes,
a w krajach muzulmanskich Mekka, sg gléwna atrakcja turystyczna, a czesto
motorem postepu gospodarczego catego regionu. Rozw¢j turystyki w Sanktu-
arium w El Rocio w Hiszpanii réwniez mial znaczaca role w gospodarczych
osiggnieciach, wzroécie zatrudnienia i lokalnych zyskach [Crain 1996]. To
tylko nieliczne, wybrane przyklady. W niektérych obszarach popyt na ustugi
$wiadczone turystom i pielgrzymom zmienit krajobraz oraz infrastrukture
centrum pielgrzymkowego. Dobrg ilustracjg tego zjawiska sg miejscowoSci
Lourdes we Frangcji i Fatima w Portugalii, gdzie w strefie pielgrzymkowej
mozna wydzieli¢ obszar §wiecki, skomercjalizowany (restauracje, sklepy, ho-
tele itd.) i $wiety (sanktuaria, koécioly itd.) [Gesler 1996; Rinschede 1990].

Badacze turystyki religijnej zastanawiali sie, dlaczego buddyjscy mnisi
pozwalali, by tury$ci ,,przeszkadzali” w ich praktykach badz w uroczysto-
§ciach religijnych. Ot6z turystyka religijna ma wiekszy wptyw na ekonomie
niz inne segmenty rynkowe miedzy innymi dlatego, ze pielgrzymi oraz inni
turyéci religijni sa czestymi nabywcami religijnych pamiatek. Przyktadéw
obecnosci tego typu zjawisk wokot sanktuariéw i §wiatyn na calym Swiecie
mozna by podaé bez liku. Wiasnie w takich sytuacjach rysuje sie bardzo wy-
raznie podobienstwo pielgrzyma i turysty.

Krippendorf [1984] twierdzi, ze osoba patrzaca na §wiat jedynie oczami
turysty potrzebuje pomocy, aby sie narodzié. Dopiero wtedy zaczyna istniec,
gdy zewnetrzna podréz nabiera dla niej bardziej ludzkiego i jednoczeénie
transcendentnego wymiaru. Podréz zwykle pozostaje zjawiskiem wspolno-
towym. W podréz mozna wyruszyé indywidualnie lub tez w grupie; mie-
szanie sie pielgrzyméw zaréwno w trakcie podroézy, jak i na samym jej kon-
cu, np. w sanktuarium, prowadzi do powstania communitas, gdy pomiedzy
pielgrzymami rozwijajg sie tymczasowa wspolnota i kolezenstwo [Turner
1972]. Pielgrzymi wtapiajg sie w grupe bez wzgledu na swdj status i potrze-
be przebywania z ludZmi podobnie mys§lacymi, podzielajgcymi ich zainte-
resowania i doS§wiadczenia. To wazne cechy pielgrzymowania, jak réwniez
turystyki religijnej. Wspélpraca, bezinteresowna pomoc wyraznie zarysowu-
ja sie na wszystkich dtugich pielgrzymkach pieszych, tam wla$nie dochodzi
do ksztaltowania wzajemnego szacunku, postaw altruistycznych i kolezen-
skich. Pielgrzymki lotnicze i autokarowe znacznie czesciej gubia ten aspekt
wspolnego zdgzania do sacrum.
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Chociaz z ekonomicznego punktu widzenia turystyka religijna daje wie-
le pozytywnych efektow, wiekszo§¢ opracowan skupia sie na jej negatywnych
konsekwencjach, odnoszacych sie do miejsc i obrzedéw. Podczas gdy turysty-
ka postrzegana jest przez wielu jako zjawisko przyczyniajace sie do zacho-
wania dziedzictwa i waloréw kulturowych, w tym religijnych, wiekszo&¢ ob-
serwatoréow odbiera jg jako negatywny czynnik, wplywajacy na degradacje
§rodowiska przyrodniczego i kulturowego. Gupta [1990] twierdzi, ze jedyna
trwala réznica pomiedzy pielgrzymami a turystami polega na tym, ze piel-
grzymi nie tworzg negatywnego kulturowego, srodowiskowego i spolteczne-
go obrazu, ktory bylby zwiazany z masowa turystyka. Niekt6rzy badacze do-
strzegli, ze turystyka niszczy pokutny wymiar pielgrzymki [Preston 1992]
i zniecheca duchowo umotywowanych podréznikéw do religijnych uniesien,
jakie powinni odczuwaé. Wielu pielgrzymoéw jest zgorszonych ztym przykla-
dem i nagannym zachowaniem czasem nawet niewielkich grup turystow
lub innych oséb przebywajacych w tym samym czasie, co oni w obiektach
sakralnych. Masowa turystyka w wielu oSrodkach naruszala §wietosc ta-
kich miejsc, jak na przyklad Jabal Musa na Synaju w Egipcie [Hobbs 1992]
czy himalajskie klasztory buddyjskie w Tybecie i Nepalu. W wielu krajach
Europy masowa turystyka opanowala chrzescijanskie migjsca kultu do tego
stopnia, ze niemal przestaly one pelni¢ swoje dotychczasowe funkcje. W Za-
chodniej Europie placowki sakralne bywajg takze salami koncertowymi,
a niekiedy stajg sie widownig festiwali i pokazow, co przestania podstawowe
wartos$ci, ktérymi powinna emanowaé §wigtynia jako Dom Bozy. To moze
sprawiaé problem osobom, ktére odwiedzajg miejsca kultu religijnego, aby
spedzié czas na modlitwie i kontemplacji.

2. Perspektywy rozwoju pielgrzymowania
i turystyki religijnej

Proces globalizacji poprzedzil okres, w ktorym doszto do intensywnego
ze$wiecczenia zamoznych érodowisk krajow europejskich. Wzrost dobroby-
tu oraz idgcy z nim w parze kult pienigdza spowodowaly odejScie od tra-
dycyjnych praktyk religijnych, a co znacznie waznigjsze — przyczynily sie
istotnie do splycenia zycia wewnetrznego. Zjawisko pielgrzymowania ewo-
luowato w kierunku turystyki kulturowej w szerokim tego slowa znaczeniu.
Jest to widoczne nie tylko w sanktuariach, szczegdlnie Europy Zachodniej,
ale tez na najstarszych szlakach pielgrzymkowych, ktorych tradycja siega
wczesnego Sredniowiecza. Nawet niedzielna msza Swieta nie jest dla oséb
przemierzajacych patnicze Sciezki istotnym wydarzeniem — wazniejszy jest
sam szlak, szybsze dojscie do celu, sport, maszerowanie, zwiedzanie. Zjawi-
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sko to jest widoczne od kilku stuleci, bowiem proces instytucjonalnej seku-
laryzacji i swiatopogladowej laicyzacji postepuje w Europie Zachodniej juz
od czas6w o§wiecenia [Libiszowska-Zo6ttkowska 2006]. W krajach islamskich
obserwuje sie natomiast tendencje odwrotna, gdyz coraz wyrazniej — nawet
na terenie Europy — zarysowuje sie u wyznawcoéw islamu wieksze zaangazo-
wanie religijne, przynajmniej w sferze moralnej i dbaloSci o rodzine [Rézyc-
ki 2011].

Cohen [1998] twierdzi, ze masowa turystyka wywiera negatywny
wplyw na religijno$¢ i poziom duchowosci spoteczenstw zamieszkujacych
miejscowosci turystyczne. To niewatpliwy fakt obserwowany w wielu regio-
nach Swiata. Beckerleg [1995] i Sindiga [1996] dostarczaja przykladow ze
Wschodniej Afryki, gdzie turystyka oddzialuje na mtodych chtopcéw muzul-
manskich, z czym wiaze sie ich sporadyczna obecno$§é w meczetach, naduzy-
wanie narkotykoéw, picie alkoholu czy tez niepozadane zachowania seksu-
alne. Nolan i Shackley [1989] twierdza, ze charakter obrzedéw religijnych,
np. tanca, w Himalajach, zmienil sie ze wzgledu na duzg liczbe turystow
niebedacych buddystami, ktérzy ani nie rozumieja tych rytualow, ani nie
szanujg ukrytego za nimi znaczenia religijnego. Zjawisko sekularyzacji do-
tyczy zatem niemal calego §wiata, chociaz stopien profanacji sacrum bywa
rézny [Timothy, Olsen 2006].

Podsumowanie

W miejscach kultu religijnego, podobnie jak w innych oérodkach, ktore
przyjmujg turystéw, mamy do czynienia z wieloma zjawiskami typowo tu-
rystycznymi. Zar6wno wyznawca religijny, jak i niewierzacy turysta przeby-
waja w tym samym miejscu, jednak ich czynnosci i zachowania réznig sie
od siebie. Prawdg jest natomiast, ze do§wiadczenia konkretnej osoby moga
zawieraé i komponenty religijne, i turystyczne, na przyklad wtedy, gdy tu-
rysta uczestniczy w religijnych ceremoniach, a wyznaweca religijny korzysta
z infrastruktury turystycznej [Timothy, Olsen 2006]. Aby uzna¢ jakie§ miej-
sce za $wiete, konieczne jest zrozumienie, jakie sg konsekwencje owej Swie-
toSci. Dla chrze§cijanina $wiete miejsce naznaczone jest obecnoS§cig Boga.

Osérodki turystyczne majg jednak inne cechy niz miejsca kultu religij-
nego. Zachowania typowo turystyczne naznaczone sg raczej pierwiastkami
Swieckimi i odnoszg sie, przynajmniej wspélcze$nie, do Swiata postmoder-
nistycznego [Adler 1998]. W rzeczywistosci turysci moga by¢ uwazani za
przykiad grupy typowej dla nowoczesnych trendéw spedzania czasu wolne-
go. Poszukujg oni do$wiadczen w nieznanych miejscach, opuszczajac w tym
celu wlasny dom, przy tym jednak majg w zwyczaju udomawiac¢ te nowe
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miejsca przez pewnego rodzaju nawyki. Fundamentalnym turystycznym do-
Swiadczeniem jest estetyczna obsesja na punkcie autentycznoSci. Rysuja sie
tu wiec w pewnym sensie podobienstwa do pielgrzymowania, gdyz dochodzi
w nim réwniez do poszukiwania i odnajdywania duchowej autentyczno§ci.
Ludzie religijni uwazajg takie miejsca za §wiete zgodnie z tym, jak im naka-
zuje przynalezno$¢ do danej spotecznosci religijnej. Sa w nich blizej sacrum,
sa zatem blizej autentycznie wyznawanych wartoS§ci, rzeczywiscie im bli-
skich. Z kolei turysci, ktérzy nie uwazajg sie za cztonkéw spotecznosci reli-
gijnej, przypisujg danemu miejscu inne znaczenie, bez waloréw duchowych,
jednak réwniez autentyczne ze wzgledu na niemal namacalne obcowanie
z ,nowym”, ktore nagle stalo sie bliskie i jest w zasiegu wzroku [Timothy,
Olsen 2006, s. 31]. Podsumowujac powyzsze rozwazania, mozna stwierdzic,
iz zaréwno turystyka kulturowa — w waskim rozumieniu zjawiska (turysty-
ka religioznawcza), turystyka religijna, jak i pielgrzymowanie maja cechy
wspoélne, wielokrotnie sie przenikajgce i zarazem roéznigce sie w wielu ob-
szarach, ale zawsze zwigzane z czlowiekiem w calej jego ztozonosci fizycznej
i duchowe;.

PiSmiennictwo

Adler J. (1998) Origins of Sightseeing [w:] C.T. Williams, red., Travel Cultu-
re: Essays on What Makes Us Go, Praeger Westport, CT.

Baum G. (2000) Solidarity with the poor [w:] S.M.P. Harper, red., The Lab,
the Temple and the Market, International Development Research Cen-
tre, Ottawa.

Beckerleg S. (1995) Brown sugar or Friday prayers: youth choices and com-
munity building in coastal Kenya, “African Affairs”, nr 94(374), s. 23—
38.

Bhardwaj S.M., Rinschede G. (1988) Pilgrimage: a world-wide phenomenon
[w:] S.M. Bhardwaj S.M., Rinschede G., red., Pilgrimage in World Reli-
gions, Dietrich Reimer Verlag, Berlin.

Bremer T.S. (2005) Blessed with Tourists: The Borderlands of Religious and
Tourism in San Antonio, University of North Carolina Press, Chapek
Hill.

Campo J.E. (1998) American pilgrimage landscapes, “Annals of the Ameri-
can Academy of Political and Social Science”, nr 558.

Cohen E. (1992) Pilgrimage centers: concentric and excentric, “Annals of
Tourism Research”, nr 19.

Cohen E. (1998) Tourism and religion: a comparative perspective, “Pacific
Tourism Review” nr 2.



KILKA UWAG O TURYSTYCE I PIELGRZYMOWANIU 175

Crain M.M. (1996) Contested territories: the politics of touristic development
at the Shrine of el Rocio in Southwestern Andalusia [w:] J. Boissevain,
red., Coping with Tourists: European Reactions to Mass Tourism, Ber-
ghahn Books Providence, RI.

Dann G.M.S. (1998) There’s no business like old business’ tourism, the no-
stalgia industry of the future [w:] W.F. Theobald, red., Global Tourism,
Butterworth Heinemann, Boston.

Eade J. (1992) Pilgrimage and tourism at Lourdes, France, “Annals of To-
urism Research”, nr 19, s. 18-32.

Eliade M. (1996) Sacrum i profanum. O istocie religijnosci, Wydawnictwo
KR, Warszawa.

Forest J. (2009) Pielgrzymowanie, WAM, Krakow.

Gesler W. (1996) Lourdes: healing in a place of pilgrimage, “Health & Pla-
ce”, nr 2(2).

Graburn N.H.H. (1983), The anthropology of tourism, “Annals of Tourism
Research”, nr 10, s. 9-33.

Gupta V. (1999) Sustainable tourism; learning from Indian religious tra-
ditions, “International Journal of Contemporary Hospitality Managa-
ment”, nr 11(2/3).

Guzowska B. (2011) Duchowosé ponowoczesna, idee, perspektywy, prognozy,
Wydawnictwo

Uniwersytetu Rzeszowskiego, Rzeszow.

Hobbs J.J. (1992) Sacred space and touristic development at Jebel Musa (Mt.
Sinai), Egypt, ‘Journal of Cultural Geography”, nr 12(2).

Jackowski A., Smith VL. (1992) Polish pilgrim-tourists, “Annals of Tourism
Research” nr 19.

Jackowski A. (2000) Religious Tourism — Problems with Terminology, “Pe-
regrinus Cracoviensis”, nr 2000(13).

Kaelber L. (2001) The Virtual Gaze: Religious Tourism and the Consump-
tion of Postmodern Religion in Cyberspace. Paper Presented at the Annu-
al Meeting of the Society for the Scientific Study of Religion, Columbus,
Ohio.

Krippendorf J. (1984) Die Ferienmenschen, Orell Fussli, Zurich.

Libiszowska-Zéltkowska M. (2006) Przedmowa [w:] J. Marianski, Sekulary-
zacja i desekularyzacja we wspdtczesnym swiecie, Wydawnictwo KUL,
Lublin.

Nuryanti W. (1996), Heritage and postmodern tourism, “Annals of Tourism
Research”, nr 23(2).

Opaschowski H.W. (1976) Pidagogik der Freizeit, Bad Heilbrunn.

Ostrowski M. (2000) Pilgrimages or Religious tourism?, “Peregrinus Craco-
viensis”, 2000(13).



176 PAWEL ROZYCKI

Preston J.dJ. (1992) Spiritual magnetism: an organizing principle for the stu-
dy of pilgrimage [w:] A. Morinis, red., Sacred Journeys: The Anthropo-
logy of Pilgrimage, Greenwood, Westport, CT.

Rinschede G. (1992) Forms of religious tourism, “Annals of Tourism Re-
search” nr 19.

Rinschede G. (1990) Religionstourismus, “Geographische Rundschau”, nr
42(1).

Rosenberger M. (2007) Drogi, ktére poruszajg, mata teologia pielgrzymki,
Ksiegarnia éw. Wojciecha, Poznan.

Rountree K. (2002) Goddess pilgrims as tourists: inscribing their body
through sacred travel, Sociology of Religion 63(4).

Roézycki P. (2009) Turystyka religijna i pielgrzymkowa [w:] K. Buczkowska,
A. Mikos von Rohrscheidt, red., Wspdiczesne formy turystyki kulturowej,
AWFEF, Poznan.

Rézycki P. (2011) Sekularyzacja wspdtczesnych spoleczenstw a turystyka re-
ligijna [w:] Z. Kroplewski, A. Panasiuk, red., Turystyka religijna. Za-
gadnienia interdyscyplinarne, Zeszyty Naukowe nr 647. Ekonomiczne
Problemy Uslug nr 65, Uniwersytet Szczecinski, Szczecin.

Sindiga I. (1996), International tourism in Kenya and the marginalization of
the Waswahili, “Tourism Management” nr 17.

Timothy D.J., Olsen D.H. (2006) Tourism, Religion & Spiritual Journeys,
Routledge Taylor & Francis Group, London — New York.

Timothy D.J., Boyd S.W. (2003) Heritage tourism, Pearson Education, Essex.

Turner V., Turner E. (1978) Image and Pilgrimage in Christian Culture:
Anthropological Perspectives, Columbia University Press, New York.

Turner V. (1973) The center out there: pilgrim’s goal, “History of Religions”
nr 12(3).

Wearing S., (2001) Volunteer Tourism: Experiences that Make a Difference,
CABI, Wallingford.

Wearing S., Neil J. (2000) Refiguring self and identity through volunteer
tourism, “Society and Leisure” nr 23(2).

Vukonié¢ B. (1996) Tourism and Religion, Elsevier, Oxford.

Vukoni¢ B. (2002) Religion tourism and economics: a convenient symbiosis,
“Tourism Recreation Research” nr 27(2).



KILKA UWAG O TURYSTYCE I PIELGRZYMOWANIU 177

Abstract
Some observations on tourism and pilgrimage

With the development of research on tourist traffic, researchers have also begun to recognize the linkages of
pilgrimage phenomenon with tourism. In modern times, in an era of rapid development of tourism a significant
portion of trips within the term of tourism is focused on the holy sites of different religions in different parts of
the world. Search for the sacred, visiting places important for believers may be regarded as a manifestation
of cultural interest, especially now in the twenty-first century. Among so many migrations of various kinds,
there were deposited always those associated with the sphere of the spirit, lived in different ways, but made
on the pilgrimage routes and holy places. Popularity of religious journey can be seen not only as an increase
in migration motivated by religion, but also as a sort of combination of a new era of spiritual with pilgrimage
travel. The greater importance of religious tourism can be attributed to a new openness to the transcendent world,
although not without significance is the fact raised by other researchers who in secularization and promoting
of youth secular lifestyle also see a part of shaping the phenomenon of pilgrimage. The aim of this paper is to
expose links tourism phenomena and pilgrimage, their mutual relations, merging of these phenomena so shar-
ply visible in the world of travel. This is particularly visible in the background of the post-modern era, the era of
anew spirituality. The aim of this article is to show that in many cases in the modern world, especially for those
who believe, tourism and pilgrimage may take the synonymous form.

Key words: tourism, pilgrimage, religious tourism, cultural tourism, secularization
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