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Słowo
od Redakcji

Szanowny Panie Profesorze!
Drogi Jubilacie!

Dokładnie przed dziesięcioma laty w Jakubowie i w Zgorzelcu uro-
czyście otwarto pierwszy odcinek Camino de Santiago – Dolnośląskiej 

Drogi św. Jakuba, łączącej Jakubów ze Zgorzelcem. Ten mały jubileusz 
„Jakubowy” został ubogacany pięknym Jubileuszem 80. urodzin Pana 
Profesora.

Składając na ręce Drogiego Pana Profesora niniejszą Księgę Pamiąt-
kową pragniemy serdecznie podziękować za badania naukowe i liczne 
publikacje poświęcone Drodze św. Jakuba oraz sanktuarium św. Jakuba 
Starszego Apostoła w Santiago de Compostela. Pragniemy podziękować 
za zainicjowanie organizacji międzynarodowych konferencji naukowych 
poświęconych historii i znaczeniu średniowiecznego szlaku pielgrzym-
kowego do grobu Apostoła Jakuba. To bowiem za sprawą i pod kierow-
nictwem naukowym Pana Profesora od 2008 roku zorganizowanych 
zostało VII konferencji naukowych poświęconych problematyce historii 
i funkcjonowania Drogi św. Jakuba oraz kultu Apostoła w Polsce. Od-
były się one kolejno: 12 września 2008 r. w Instytucie Geografi i i Gospo-
darki Przestrzennej UJ w Krakowie (Ogólnopolska Konferencja Nauko-
wa „Drogi św. Jakuba w Polsce – stań badań i organizacja”), 12 września 
2009 r. w Muzeum Pielgrzymowania w Częstochowie (Międzynarodowa 
Konferencja Naukowa „Pielgrzymi na Drodze św. Jakuba. Przeszłość i te-
raźniejszość”), 11–12 września 2010 r. w sanktuarium Bożego Miłosierdzia 
w Krakowie-Łagiewnikach i w parafi i pw. św. Jakuba Ap. w Więcławicach 
Starych (Międzynarodowa Konferencja Naukowa „Kult św. Jakuba na 



14

szlakach pielgrzymkowych do Santiago de Compostela”), 3–4 września 
2011 r. w sanktuarium Bożego Miłosierdzia w Krakowie-Łagiewnikach 
i w parafi i pw. św. Jakuba Ap. w Więcławicach Starych (IV Międzynaro-
dowa Konferencja Naukowa „Wpływ Świętego Roku Jakubowego na roz-
wój kultu i Drogi św. Jakuba”), 8 września 2012 r. również w sanktuarium 
Bożego Miłosierdzia w Krakowie-Łagiewnikach i w parafi i pw. św. Ja-
kuba Ap. w Więcławicach Starych (V Międzynarodowa Konferencja Na-
ukowa „«Akt Europejski» bł. Jana Pawła II a renesans Drogi św. Jakuba”), 
5–8 września 2013 r. w Wyższym Seminarium Duchownym Archidiecezji 
Krakowskiej w Krakowie i w Sanktuarium Diecezjalnym św. Jakuba Ap. 
w Więcławicach Starych (VI Międzynarodowa Konferencja Naukowa 
nt. „1200 lat pielgrzymek do grobu św. Jakuba w Santiago de Compo-
stela” oraz Światowe Spotkanie Bractw i Stowarzyszeń św. Jakuba) oraz 
6–7 września 2014 r. w Wyższym Seminarium Duchownym Archidiecezji 
Krakowskiej w Krakowie i w Sanktuarium Diecezjalnym św. Jakuba Ap. 
w Więcławicach Starych (VII Międzynarodowa Konferencja Naukowa 
nt. „Święci i błogosławieni na Drodze św. Jakuba – w 800. rocznicę piel-
grzymki św. Franciszka z Asyżu do Santiago de Compostela”). Pragnie-
my wreszcie podziękować Drogiemu Panu Profesorowi, za życzliwość 
okazywaną szerokiej grupie „caminowiczów” w Polsce, miłośników Dro-
gi św. Jakuba oraz za pomoc i patronat naukowy w oznakowaniu wielu 
odcinków Drogi św. Jakuba – zwłaszcza tych w Małopolsce. Dzisiaj mo-
żemy cieszyć się z oznakowania w naszym kraju ponad 5 500 km odcin-
ków Camino de Santiago.

Niniejsza Księga Pamiątkowa zawiera m.in. referaty, które zosta-
ną wygłoszone podczas VIII Międzynarodowej Konferencji Naukowej 
nt. „Droga św. Jakuba w Polsce – historia, teraźniejszość, przyszłość. 
W 10. rocznicę otwarcia pierwszego polskiego odcinka Camino de San-
tiago”, która odbędzie się w dniach 5–6 września w Krakowie i w Więcła-
wicach Starych. Księga te zawiera także inne oryginalne publikacje przy-
gotowane przez przyjaciół i uczniów Pana Profesora oraz pracowników 
naukowych, którzy w ten sposób pragną włączyć się w piękny Jubileusz 
80-lecia urodzin Pana Profesora.

SŁOWO OD REDAKCJI
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Szanowny Panie Profesorze, Drogi Jubilacie!
Przyjmij od nas najserdeczniejsze życzenia wyrażone słowami błogo-

sławieństwa pielgrzymów wędrujących do Composteli:

„Niechaj Pan idzie przed Tobą,
aby wskazywać Ci właściwą drogę.
Niechaj Pan będzie obok Ciebie,
aby objąć cię ochronnym ramieniem
i cię chronić.
Niechaj Pan będzie za Tobą,
aby Cię ochronić przed fałszywością złych ludzi.
Niechaj Pan będzie pod Tobą,
aby cię podnieść gdy upadasz
i wyciągnąć z upadku.
Niechaj Pan będzie w Tobie,
aby cię pocieszyć, gdy jest ci smutno.
Niechaj Pan będzie wokół Ciebie,
aby cię strzec, gdy inni napadają na Ciebie.
Niechaj Pan będzie ponad Tobą,
aby cię błogosławić.
I tak niechaj cię błogosławi dobry Bóg!
Niech św. Jakub wyprasza Tobie potrzebne łaski, 
a Matka Boża de Pilar czuwa nad Tobą!
Ultreia! Ad multos annos Panie Profesorze!

Z wyrazami najgłębszego szacunku

Piotr Roszak
Franciszek Mróz

Kraków–Toruń, 25 lipca 2015 r.

SŁOWO OD REDAKCJI





Editorial

Dear Mr Professor,
The fi rst section of Camino de Santiago – Lower Silesian Way of St. James, 

which connects Jakubów with Zgorzelec, was offi  cially opened exactly 
ten years ago in Jakubów and Zgorzelec. This litt le jubilee is further en-
riched by the 80th Birthday of Mr Professor.

By giving this Commemorative Book to you, Dear Mr Professor, we 
would like to thank you very much for scientifi c research and numerous 
publications about the Way of St. James and the shrine of St. James the 
Great in Santiago de Compostela. We would like to thank you for initia-
ting the organisation of international scientifi c conferences devoted to the 
history and importance of the medieval pilgrimage route to the tomb of 
James the Apostle. It was thanks to you and under your patronage that 
seven scientifi c conferences have been held since 2008 devoted to the hi-
story and functioning of the Way of St. James and the cult of St. James the 
Apostle in Poland. Here is the list of these conferences: 12 September 2008 
at the Institute of Geography and Spatial Management of the Jagiellonian 
University in Krakow (Polish Scientifi c Conference “Ways of St. James 
in Poland – Status of Research and Organisation”), 12 September 2009 
at the Museum of Pilgrimages in Częstochowa (International Scienti-
fi c Conference “Pilgrims on the Way of St. James. Past and Present”), 
11–12 September 2010 at the Shrine of Divine Mercy in Krakow-Łagiew-
niki and the Parish Church of St. James in Więcławice Stare (International 
Scientifi c Conference “The cult of St. James on Pilgrimage Routes to San-
tiago de Compostela”), 3–4 September 2011 at the Shrine of Divine Mercy 
in Krakow-Łagiewniki and the Parish Church of St. James in Więcławice 
Stare (4th International Scientifi c Conference “Infl uence of the Holy Year 
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of Saint James on the Development of the Cult and Way of St. James”), 
8 September 2012 also at the Shrine of Divine Mercy in Krakow-Łagiew-
niki and the Parish Church of St. James in Więcławice Stare (5th Interna-
tional Scientifi c Conference “»European Act« of Blessed John Paul II and 
the Renaissance of the Way of St. James”) and 5-8 September 2013 at the 
Higher Theological Seminary of the Krakow Archdiocese in Krakow and 
at the Diocesan Seminary of St. James in Więcławice Stare (6th Interna-
tional Scientifi c Conference “1200 Years of Pilgrimages to the Tomb of 
St. James in Santiago de Compostela” and the World Meeting of the Bro-
therhoods and Associations of St. James”) and 6-7 September 2013 at the 
Higher Theological Seminary of the Krakow Archdiocese in Krakow and 
at the Diocesan Seminary of St. James in Więcławice Stare (7th Internatio-
nal Scientifi c Conference “Saints and Blessed on the Way of St. James – on 
the 800th Anniversary of the Pilgrimage of St. Francis of Assisi to Santiago 
de Compostela”). 

Dear Professor, we would like to also thank you for your kindness 
shown to a large group of “Camino fans” (fans of the Way of St. James) 
in Poland and for your help and scientifi c patronage in marking nume-
rous sections of the Way of St. James, especially those in the Małopolska 
region. Today we can be glad that more than 5,500 km of Camino de San-
tiago sections have been marked in Poland.

This Commemorative Book contains, among other things, papers 
which will be delivered during the 8th International Scientifi c Conferen-
ce “The Way of St. James in Poland – Past, Present, Future. On the 10th 
Anniversary of Opening the First Polish Section of Camino De Santiago” 
which is to be held on 5-6 September in Krakow and in Więcławice Stare. 
The book also contains other original publications prepared by Profes-
sor’s friends and students as well as academics who want to join in this 
way the beautiful Jubilee – Professor’s 80th birthday.

EDITORIAL
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Dear Mr Professor, please accept the most sincere wishes expressed 
with the words of the blessing of pilgrims wandering to Compostela:

“May the Lord go in front of you
to show you the right way.
May the Lord be by your side
to give you a protective arm
and guard you.
May the Lord be behind you
to protect you from the insincerity of evil people.
May the Lord be under you
to raise you when you fall
and take you up.
May the Lord be in you
to console you when you are sad.
May the Lord be around you
to protect you when you are att acked.
May the Lord be above you
to bless you.
And be blessed by Dear God!
May St. James plead the necessary graces for you and may Our Lady of 

the Pillar keep watch over you!
Ultreia! Ad multos annos Dear Professor!
Yours faithfully,

Piotr Roszak
Franciszek Mróz

Kraków–Toruń, 25 July 2015

EDITORIAL





Palabras
del Editor

Estimado Sr. Profesor:

Han pasado precisamente diez años desde que se inauguró el primer 
tramo del Camino de Santiago de la Baja Silesia uniendo las ciudades de 
Jakubowo y Zgorzelec. Este pequeño aniversario “jacobeo” acompaña Su 
apreciado 80 Aniversario.

Al entregarle el presente Libro de Memorias queremos expresar nu-
estro agradecimiento por su trabajo de investigación científi ca y nume-
rosas publicaciones dedicadas al Camino de Santiago y al Santuario de 
Santiago de Compostela. Queremos darle las gracias por haber iniciado 
la organización de jornadas científi cas internacionales sobre la historia 
y la importancia de la ruta medieval de peregrinación a la tumba del 
Apóstol Santiago. Por su iniciativa y bajo su dirección desde 2008 se han 
organizado ya siete congresos científi cos dedicados a la historia y al fun-
cionamiento de la Ruta Jacobea y al culto al Apóstol Santiago en Polonia. 
Los congresos tuvieron lugar sucesivamente: el 12 de septiembre de 2008 
en el Instituto de Geografía y Gestión Espacial de la Universidad Jagueló-
nica de Cracovia (I Congreso de Toda Polonia “El Camino de Santiago de 
Polonia – la situación de estudios y la organización”), el 12 de septiembre de 
2009 en el Museo de las Peregrinaciones de Czestochowa (II Congreso In-
ternacional “Los peregrinos en el Camino de Santiago. El pasado y el presente”), 
el 11–12 de septiembre de 2010 en el Santuario de la Divina Misericordia 
de Cracovia y en la parroquia bajo la advocación del Apóstol Santiago 
de Więcławice Stare (III Congreso Internacional “El culto a Santiago en los 
caminos de peregrinación a Santiago de Compostela”), el 3-4 de septiembre 
de 2011 en el Santuario de la Divina Misericordia de Cracovia y en la 
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parroquia bajo la advocación del Apóstol Santiago de Więcławice Stare 
(IV Congreso Internacional “La infl uencia del Año Santo Jacobeo en el de-
sarrollo del culto y del Camino de Santiago”), el 8 de septiembre de 2012 
también en el Santuario de la Divina Misericordia de Cracovia y en la 
parroquia bajo la advocación del Apóstol Santiago de Więcławice Stare 
(V Congreso Internacional “El »Acto Europeo« del bendito Juan Pablo II y el 
renacimiento del Camino de Santiago”), el 5–8 de septiembre de 2013 en el 
Seminario Mayor de la Archidiócesis de Cracovia y en el Santuario Dio-
cesano de Apóstol Santiago de Więcławice Stare (VI Congreso Interna-
cional “1200 años de peregrinaciones a Santiago de Compostela” y el Encuen-
tro Internacional de Hermandades y Asociaciones del Apóstol Santiago) 
y el 6–7 – de septiembre de 2014 en el Seminario Mayor de la Archidióce-
sis de Cracovia y en el Santuario Diocesano de Apóstol Santiago de Wię-
cławice Stare (VII Congreso Internacional “Los santos y beatos en el Camino 
de Santiago – el 800 aniversario de la peregrinación de San Francisco de Asís 
a Santiago de Compostela”). Queremos agradecerle también por su atención 
y amabilidad que muestra a los peregrinos de Polonia – afi cionados a 
la ruta jacobea, y por su ayuda y patrocinio científi co en la señalización 
de varios tramos del Camino de Santiago – especialmente los de la re-
gión de Polonia Menor. Hoy en día contamos con más de 5500 km de tra-
mos del Camino de Santiago en nuestro país.

El presente Libro de Memorias contiene las ponencias que se darán 
durante el VII Congreso Internacional “El Camino de Santiago de Polonia – 
la historia, el presente y el futuro. El 10 aniversario de la inauguración del primer 
tramo del Camino de Santiago de Polonia” que se celebrará el 5-6 de septiem-
bre en Cracovia y Więcławice Stare. El libro incluye también otras publi-
caciones escritas por Sus amigos y alumnos e investigadores quienes de 
esta manera quieren participar en su apreciado 80 aniversario.

PALABRAS DEL EDITOR
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¡Estimado Sr. Profesor!
Le damos nuestras más sinceras felicidades recurriendo a las palabras 

de bendición que se dan a los peregrinos a Santiago de Compostela:

“Que el Señor vaya delante de ti,
Para indicarte el buen camino.
 Que el Señor esté a tu lado,
Para protegerte bajo Su brazo.
Que el Señor esté detrás de ti,
Para defenderte de los maliciosos.
Que el Señor esté delante de ti,
Para levantarte cuando caes.
Que el Señor esté en ti,
Para consolarte cuando te entristeces.
Que el Señor esté alrededor de ti,
Para escudarte de los que te atacan.
Que el Señor esté encima de ti,
Para bendecirte.
¡Que nuestro bondadoso Señor te bendiga!
¡Que Apóstol Santiago interceda por ti, 
y Nuestra Señora del Pilar te proteja!
¡Ultreia! ¡Ad multos annos!

Saludos cordiales,

Franciszek Mróz
Piotr Roszak

Cracovia–Toruń, 25 de julio de 2015

PALABRAS DEL EDITOR





TABULA 
GRATULATORIA
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Kraków, dnia 24 czerwca 2015 r.

Wielce Szanowny Panie Profesorze,

Dołączam się do wielu przyjaciół i gości, którzy świętują wespół z Pa-
nem Profesorem 80-lecie urodzin. Dziękujemy wspólnie za dar Jego ży-
cia, za trud i poświęcenie w kształceniu młodzieży akademickiej na Uni-
wersytecie Jagiellońskim w Krakowie. Wyrażamy wdzięczność za wkład, 
jaki Pan Profesor wnosi w rozwój polskiej geografi i.

Pragnę wyrazić także uznanie dla pracy jaką wkłada Pan Profesor 
w rozwój badań nad problematyką pielgrzymowania Drogą św. Jakuba 
do Santiago de Compostela, będąc inicjatorem cyklicznych międzynaro-
dowych konferencji naukowych, organizowanych od 2008 roku w Kra-
kowie.

Niech Miłosierny Pan darzy zdrowiem i wszelkimi potrzebnymi ła-
skami, a opieka Matki Bożej Miłosierdzia towarzyszy po najdłuższe lata. 
Święty Jan Paweł II, niech wspomaga swym wstawiennictwem u tronu 
Bożego działalność naukową Pana Profesora i wyprasza potrzebne łaski.

Z wyrazami serdecznych pozdrowień i błogosławieństwem

Stanisław kard. Dziwisz 
Metropolita Krakowski
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Koszalin, 1 VII 2015 r.

Wielce Szanowny Panie Profesorze,
Dostojny Jubilacie!

Mam zaszczyt prosić Pana Profesora o przyjęcie najlepszych życzeń i 
gratulacji z okazji wyjątkowego Jubileuszu – 80. rocznicy urodzin i wyda-
wanej na tę okoliczność pamiątkowej księgi.

Słuchając z różnych stron świadectw o wspaniałym życiu Pana Pro-
fesora i niezwykłym dorobku pracy naukowej w powojennej, polskiej 
szkole turyzmu, odnotowywanej z uznaniem przez najwybitniejsze śro-
dowiska naukowe na świecie przyłączam się z moimi gratulacjami, ser-
decznym podziękowaniem i życzeniami wytrwania w tym pięknym sty-
lu człowieka wyrobionej wrażliwości duchowej i intelektualnej.

Dla wyrażenia wdzięczności chciałbym przytoczyć słowa Psalmisty 
[Ps 90 (89)]:

Miarą naszych lat jest lat siedemdziesiąt 
lub, gdy jesteśmy mocni, osiemdziesiąt; 
a większość z nich to trud i marność: 
bo szybko mijają, my zaś odlatujemy.

Psalmista pragnie pokazać znikomość i wielkość ludzkiego życia 
w oczach słabego człowieka i Wszechmogącego Boga. Największe osią-
gnięcia nawet najdłużej żyjącego człowieka nie wytrzymują konfrontacji 
z wszechmocą Boga. Zawarta w tym samym Psalmie modlitwa błagal-
na o umiejętność liczenia dni swojego życia, aby osiągnąć mądrość serca, 
niech będzie mott em przewodnim dla wyrażenia słów uznania dla Pana 
Profesora. Świadectwo Pana życia i niezwykle pionierskie podejście do 
sprawy turyzmu, w tym w szczególności geografi i religii, pozostawiły 
niezatarte znamię na rzeszach naukowców geografów i korzystających 
z ich wiedzy turystów i pielgrzymów, jak wymieniony w Psalmie Moj-
żesz wobec swojego narodu. Właśnie tak wolno nam dziś patrzeć na dzie-
ło Pana Profesora. Znajomość geografi i Mojżesza prowadzącego swój na-
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ród z niewoli nie brała się tylko z jego geniuszu, lecz przede wszystkim 
z wiary w żywą obecność Boga i pewność, że On jest prawdomówny, jest 
Ojcem, jak pasterz prowadzi swój lud, spełnia swoje obietnice.

Dziękuję również za świadectwo wiary i głębi ducha, bez których nie 
można wyobrazić sobie tak wielkich osiągnięć. Niech owoce pracy na-
ukowej staną się znakami na szlakach wędrowniczych, które niejedną 
osobę poprowadzą nie tylko do podziwu natury i kultury, lecz wprost do 
odkrycia Boga.

Psalm 90 kończy się słowami:

A dobroć Pana Boga naszego niech będzie nad nami! 
I wspieraj pracę rąk naszych, 
wspieraj dzieło rąk naszych!

Niech pozostaną one życzeniem składanymi Jubilatowi.
Łączę moją modlitwę.

bp Krzysztof Zadarko
Przewodniczący Rady Konferencji Episkopatu Polski

ds. Migracji, Turystyki i Pielgrzymek
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Drogi Panie Profesorze,

Z wielką radością kreślę tych kilka słów, by wyrazić moją wdzięcz-
ność, podziw i szacunek dla naukowego dorobku i życiowej mądrości 
Pana Profesora. Bardzo sobie cenię fakt, iż na drodze mojego życia stanął 
człowiek tak wspaniały i pięknego serca, jak Pan. 

Dziś, gdy świętujemy wspólnie Twoje, Drogi Panie Profesorze, osiem-
dziesiąte urodziny, pragnę przede wszystkim podziękować za zaangażo-
wanie i pasję, naukową dociekliwość i twórczą refl eksję nad fenomenem 
miejsca, które memu sercu jest szczególnie bliskie – Sanktuarium Pasyj-
no-Maryjnym w Kalwarii Zebrzydowskiej. Dziękuję za niezliczone kon-
ferencje, wykłady, referaty, które poświęciłeś mojej umiłowanej Kalwarii, 
dając świadectwo obszernej wiedzy, ale nade wszystko głębokiej czci dla 
Matki Bożej, której zawdzięczasz swoje życie. Dziękuję za gorliwe wspie-
ranie naszych starań o wpisanie kalwaryjskiego sanktuarium na listę 
Światowego Dziedzictwa Kultury UNESCO i za to, że, w kluczowych dla 
historii tego miejsca momentach, jego gospodarze zawsze mogli liczyć na 
Twoją życzliwość, pomoc i obecność.

Jesteś naukowym pionierem w dziedzinie, którą stworzyłeś od pod-
staw i której poświęciłeś życie. Jesteś dla wielu mistrzem i autorytetem, 
punktem odniesienia i intelektualnym wzorem. Jednak przede wszystkim 
jesteś dobrym człowiekiem, serdecznym, ujmującym i niezwykle skrom-
nym, otwartym na innych, pomocnym i życzliwie nastawionym do świa-
ta. Dziękuję Ci za to, że mogłem doświadczyć Twojej przyjaźni. Dziękuję 
za pogodę ducha, wiele twórczych rozmów i codzienne, zwyczajne świa-
dectwo głębokiej wiary. Sam kiedyś przyznałeś, że Twoja praca stała się 
modlitwą, nieustannym podziękowaniem Maryi za ocalenie życia. Dług, 

Kraków, 25 VI 2015 r.
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który zaciągnęła Twoja mama, gdy modliła się do Niej o Twoje uleczenie, 
spłacasz z miłością i godną podziwu hojnością serca.

Metryka nie mówi prawdy. Młodości ducha, chłonności umysłu i cie-
kawości świata mogą Ci pozazdrościć dzisiejsi dwudziestolatkowie. Jest 
jeszcze wiele do zrobienia, przed Tobą jeszcze wiele nieodkrytych dróg. 
Wędruj po nich, wiedziony miłością do Tej, której zawierzyłeś swoje 
życie. Dziś i ja powierzam Jej w swoich modlitwach Twoją przyszłość. 
Niech czuwa nad Tobą i Twoimi Bliskimi.

Damian A. Muskus OFM
Biskup pomocniczy

Archid iecezji Krakowskiej
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Trudno jest być kreatywnym na wielu polach działalności. Wśród róż-
nych przymiotów osobistych, które są w takim przypadku niezbędne, na-
leży wymienić: wyobraźnię, odwagę, inteligencję, pracowitość, zorgani-
zowanie, zdrowy rozsądek, umiejętność zachowania dystansu do siebie 
i innych, a także wiele, wiele innych. Dlatego tak mało jest osób, które 
osiągnęły wiele w różnych dziedzinach wpływając tym samym na bieg 
historii. Dotyczy to także uniwersytetu, w którym (teoretycznie) wszyst-
ko powinno sprzyjać kreatywności, jednak (praktycznie) mnogość bieżą-
cych spraw, zwłaszcza dla osób obowiązkowych, silnie utrudnia bycie 
twórczym.

Szanowny Panie Profesorze, 
Doktorze Honoris Causa,
Drogi Jubilacie,

Przyjmij serdeczne gratulacje z okazji Twojego Jubileuszu. Na pewno 
wiesz, że Instytut Geografi i i Gospodarki Przestrzennej Uniwersytetu Ja-
giellońskiego, oprócz wielu innych Twoich zasług, ceni także Twoją kre-
atywność. Jesteś, wraz z p. Prof. Jadwigą Warszyńską, twórcą powojennej 
szkoły geografi i turyzmu i samodzielnym twórcą szkoły geografi i religii 
w Polsce. Jak mało kto podkreślasz oraz popularyzujesz rolę znajomo-
ści historii geografi i w rozwoju tej dyscypliny naukowej i podtrzymaniu 
jej integralności. Nieocenione jest Twoje zaangażowanie w inspirowaniu 
i redagowaniu szeregu książek, a także założenie i wieloletnie kierowa-
nie periodykiem Peregrinus Cracoviensis – czasopismem szczególnym 
w charakterze i treści. Wypromowałeś ośmiu doktorów i kilkuset ma-
gistrantów, byłeś recenzentem w wielu przewodach doktorskich, po-
stępowaniach habilitacyjnych i o nadanie tytułu profesora. Jako ekspert 
w dziedzinie geografi i religii wytyczałeś nowa pola badawcze na licz-
nych międzynarodowych sympozjach i kongresach. Przez lata służyłeś 
swoją wiedzą i pomocą działającej przy Watykanie Radzie ds. Migrantów 
i Podróżnych oraz władzom samorządowym miast i największych sank-
tuariów w Europie. Byłeś i jesteś członkiem m. in. International Geographi-
cal Union, International Working Group on the Geography of Belief Systems, 
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Society of Pilgrimages Studies (Allahabad, Indie), Papieskiej Międzynaro-
dowej Akademii Maryjnej w Rzymie, Komitetu Nauk Geografi cznych 
PAN, Komisji Nauki PAU. To ogromny wielokrotnie doceniany i nagra-
dzany dorobek naukowy i dydaktyczny, ja jednak chciałbym tutaj pod-
kreślić także inne aspekty Twojej kreatywności. Pełniłeś szereg funkcji 
na Uniwersytecie, byłeś bowiem Dziekanem Wydziału Biologii i Nauk 
o Ziemi UJ przez dwie kadencje oraz Dyrektorem naszego Instytutu łącz-
nie przez trzy kadencje. Wypełnianie prozaicznych – wydawałoby się 
zupełnie nie-twórczych – obowiązków dziekana i dyrektora wymagało 
jednak twórczego godzenia ze sobą różnych interesów oraz utrzymania 
i wzmocnienia pozycji Wydziału w Uniwersytecie. Wywiązałeś się z tych 
obowiązków znakomicie, a jeszcze w tym czasie uczyniłeś z naszego In-
stytutu dobrze funkcjonujące wydawnictwo oraz wprowadziłeś nasz In-
stytut w XXI wiek organizując przeprowadzkę do nowego budynku, co 
stworzyło zupełnie nowe możliwości Jego rozwoju. Kiedy przeszedłeś na 
emeryturę Twoja działalność nie osłabła. Zostałeś wybrany na Prezesa 
Polskiego Towarzystwa Geografi cznego, a w 2014 r. zorganizowałeś – wg 
własnego pomysłu i z własnej inicjatywy – w Collegium Maius wystawę 
pt. „Historia geografi i polskiej”. Towarzyszyła ona konferencji Między-
narodowej Unii Geografi cznej, jednak trwała dłużej i zwiedziło ją ponad 
dziesięć tysięcy osób. To wielkie wydarzenie, które z pewnością silnie 
przyczyniło się do popularyzacji geografi i jako takiej. Trzeba naprawdę 
młodego ducha, żeby podjąć się takiego przedsięwzięcia!

Drogi Panie Profesorze, 
Z tego co napisałem wynika, że jesteś kreatywny, a jest to możliwe, bo 

masz: wyobraźnię, odwagę, inteligencję, pracowitość, zdrowy rozsądek, 
jesteś zorganizowany i masz dystans do siebie i innych, a dodać jeszcze 
chcę: dobre serce i duże poczucie humoru. Zawsze promowałeś uniwer-
salne wartości akademickie i zawsze podkreślałeś swoje związki z geo-
grafi ą, Instytutem i Uniwersytetem, zasługując, jak mało kto, na miano 
Ich ambasadora. 

Nie hamuj swojej aktywności, wspieraj swoją mądrością i życzliwością 
nasze środowisko akademickie i zaskakuj nas nadal swoimi inicjatywami! 

Z wyrazami szacunku i wdzięczności,
Dyrektor Instytutu Geografi i i Gospodarki Przestrzennej Uniwersytetu 

Jagiellońskiego
dr hab. Marek Drewnik



36



37





Publikacje prof. dr. hab. 
Antoniego Jackowskiego

The list 
of scientifi c papers 
by Prof. dr hab. 
Antoni Jackowski

1. Geografi a turyzmu

1.1. Kierunki, problemy i metody badawcze

1968, Metodyka badań statystycznych ruchu turystyczno-wypoczynkowego 
i związanych z nim dziedzin życia gospodarczego, Wojewódzki Urząd 
Statystyczny, Kraków, ss. 44 + tabl. 35 [wspólnie z J. Warszyńską 
i J. Bukowskim]. 

1969, Słownik ekonomiczno-geografi czny. Materiał dla studentów i nauczycieli 
geografi i, WSP, Kraków [hasła z geografi i turyzmu].

1974, Rozwój geografi i turyzmu w Polsce, Zeszyty Naukowe UJ, Prace Geo-
grafi czne, z. 38, s. 21–49.

1975, Rozwój polskiej geografi i turyzmu, [w:] Problemy turystyki zagranicznej. 
Materiały z Sympozjum Naukowego w Stulecie Zorganizowanej Turystyki 
Polskiej, Zakopane 19–21 października 1973, AWF, Kraków, s. 273–275.

1976, L’att rait touristique du milieu naturel et le développement de la fonction to-
uristique au niveau de la localité et de la region, [w:] Zagadnienia terminologii 
w geografi i turyzmu, UJ, Kraków, s. 64–69 [wspólnie z J. Warszyńską].

1976, Le tourisme comme l’objet des recherches de la géographie du tourisme, 
[w:] Zagadnienia terminologii w geografi i turyzmu, UJ, Kraków, s. 69–73 
[wspólnie z J. Warszyńską].
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1977, Développement de la géographie du tourisme en Pologne, [w:] Proceedings 
of the 6th International Congress of Speleology, Praha, t. 7, s. 201–204.

1978, Podstawy geografi i turyzmu, PWN, Warszawa, ss. 333. Dodruk 1979 
[wspólnie z J. Warszyńską].

1978, Typologia miejscowości turystycznych ze szczególnym uwzględnieniem 
obszarów górskich, Folia Geographica, Series Geographica-Oeconomica, 
z. 11, s. 137–147.

1980, Methodical problems of functional typology of tourist localities, Folia 
Geographica, Series Geographica-Oeconomica, z. 13, s. 85–91.

1981, Badania w zakresie geografi i turyzmu. Uniwersytet Jagielloński. Instytut 
Geografi i. Zakład Geografi i Turyzmu, Zeszyty Naukowe UJ, Prace Geo-
grafi czne, z. 54, s. 19–36.

1981, Typologia funkcjonalna miejscowości turystycznych (na przykładzie wo-
jewództwa nowosądeckiego), UJ, Kraków, Rozprawy Habilitacyjne, t. 53, 
ss. 137.

1982, Słownik geografi czno-ekonomiczny, Wyd. Nauk. WSP, Kraków [hasła 
z geografi i turyzmu].

1986, Studies on the Geography of Tourism, Annals of Tourism Research, 
t. 13 (4), s. 655–658, New York, Pergamon Press INC [wspólnie 
z J. Warszyńską].

1987, Rozwój badań z zakresu geografi i turyzmu w ośrodku krakowskim w latach 
1945–1985, Folia Geographica, Series Geographica-Oeconomica, z. 20, 
s. 95–110 [wspólnie z J. Warszyńską].

1992, Studium Turyzmu Uniwersytetu Jagiellońskiego (1936–1939). Zarys 
działalności dydaktycznej i naukowej, [w:] Studium Turyzmu Uniwersytetu 
Jagiellońskiego (1936–1939), Prace Geografi czne, z. 111, s. 39–59.

2007, Dopełnienie dziejów Studium Turyzmu Uniwersytetu Jagiellońskiego, 
[w:] W. Kurek, M. Mika (red.), Studia nad turystyką. Tradycje, stan obecny 
i perspektywy badawcze, Kraków, Instytut Geografi i i Gospodarki Prze-
strzennej UJ, s. 11–41.

2008, Geografi a turyzmu w Uniwersytecie Jagiellońskim. Zakład Geografi i Reli-
gii, Turyzm, t. 18 (1), s. 84–85.

2011, Próba nowego spojrzenia na początki geografi i turyzmu w Polsce (do 
roku 1939), [w:] B. Włodarczyk (red.), Turystyka. Księga jubileuszowa 
w 70. rocznicę urodzin Profesora Stanisława Liszewskiego, Wyd. UŁ, Łódź, 
s. 33–51 [wspólnie z I. Sołjan].

2011, The contribution of geography to the development of tourism research in 
Poland, Turyzm, t. 20 (2), s. 5–35.

2011, Wkład nauk geografi cznych w rozwój wiedzy o turystyce w Polsce, Tu-
ryzm, t. 20 (2), s. 5–36.
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2013, Rola Studium Turyzmu Uniwersytetu Jagiellońskiego w rozwoju badań 
naukowych w dziedzinie turystyki, [w:] Pawlusiński R. (red.), Współczesne 
uwarunkowania i problemy rozwoju turystyki, Instytut Geografi i i Gospo-
darki Przestrzennej UJ, Kraków, s. 47–59.

1.2. Turystyka na świecie

1971, Turystyka urlopowa we Francji, Ruch Turystyczny, z. 1–2, s. 53–83.
1974, Rozwój nauki o turyźmie w Związku Radzieckim. (Zarys problematyki 

w świetle wybranych pozycji literatury), Ruch Turystyczny, z. 3–4, s. 29–48.
1975, Turystyka w regionie Langwedocja-Roussillon, Ruch Turystyczny, 

z. 2, s. 153–178 [wspólnie z D. Ptaszycką-Jackowską].
1979, Turystyka w Związku Radzieckim, Ruch Turystyczny, Monografi e, 

z. 19, ss. 124.
1988–1990, Regionalna Geografi a Turystyczna Świata. Cz. I. Europa i ZSRR, 

cz. II. Kraje Pozaeuropejskie, [w:] J. Warszyńska (red.), Skrypty Uczelnia-
ne nr 578, 631, Uniwersytet Jagielloński, [cz. I, autorstwo rozdziałów: 
Francja (s. 79–100), Monako (s. 100–102), Belgia (s. 252–258), Holandia 
(s. 258–263), Luksemburg (s. 263–265), Związek Radziecki (s. 399–430); 
Cz. II: Filipiny (s. 148–151), Japonia (s. 179–187)].

1994, Geografi a turystyczna świata [współautorstwo], cz. I i II, [w:] J. War-
szyńska (red.), Warszawa, PWN [Rozdziały samodzielne: Belgia, Fran-
cja, Holandia, Luksemburg, Monako (cz. I), Filipiny, Japonia (cz. II); 
współautorskie: Polska (z J. Warszyńską), Białoruś, Estonia, Litwa, 
Łotwa, Mołdawia, Rosja, Ukraina (z R. Janiec, cz. I), Armenia, Azerbej-
dżan, Gruzja, Kazachstan, Kirgistan, Tadżykistan, Turkmenistan, Uz-
bekistan (z R. Janiec, cz. II)], [kilka wznowień i wydań do roku 2015].

1.3. Problemy rozwoju turystyki w Polsce 

1.3.1. Karpaty

1974, Turystyka w Makroregionie Południowym, Studia nad Ekonomiką Re-
gionu, z. 5, s. 280–293 [wspólnie z J. Warszyńską].

1976, Développement des recherches géographico-touristiques dans les Carpates 
Polonaises, [w:] Geography of Tourism and Recreation, XXIII International 
Geographical Congress, Moskva, s. 170–174.

1979, Funkcja uzdrowiskowa i turystyczna regionu muszyńskiego, Zeszyty Na-
ukowe UJ, Prace Historyczne, z. 60, s. 149–193 [wspólnie z J. Warszyń-
ską].
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1979, Typologia funkcjonalna jednostek administracyjnych województwa no-
wosądeckiego, Zeszyty Naukowe AWF w Krakowie, z. 20, s. 20–29.

1979, Wybrane problemy rozwoju Muszyny, [w:] Materiały z I. Regionalnej 
Konferencji Naukowej 15–16 kwietnia 1977 r. w Muszynie, Muszyna, 
ss. 4.

1981, Ruch turystyczny w rejonie zbiorników wodnych rożnowskiego i czchow-
skiego, Problemy Zagospodarowania Ziem Górskich, z. 21, s. 249–258 
[wspólnie z A. Karafi at].

1984, Typologie fonctionnelle des localités touristiques de la Voivodie de Nowy 
Sącz, Geographia Polonica, z. 49, s. 139–148.

1989, History of Tourism in Polish Carpathians, Zeszyty Naukowe UJ, Prace 
Geografi czne, z. 80, s. 75–83.

1.3.2. Podhale

1971, Gospodarcze funkcje turystyki w powiecie Nowy Targ, [w:] Sprawozda-
nia z posiedzeń Komisji Naukowych, Oddział PAN w Krakowie, nr 15/1, 
s. 209–210.

1971, Wpływ turystyki na kształtowanie się dochodów ludności powiatu 
Nowy Targ, Folia Geographica, Series Geographica-Oeconomica, z. 4, 
s. 93–112.

1972, Gospodarka turystyczna w powiecie Nowy Targ, Problemy Ekonomicz-
ne, z. 2/42, s. 86–87.

1972, Turystyka jako element gospodarki Podhala. (Studium z geografi i tury-
zmu), Dokumentacja Geografi czna, z. 6, s. 132–136.

1976, The infl uence of tourism on village sett lement units in the Podhale region, 
Zeszyty Naukowe UJ, Prace Geografi czne, z. 43, s. 173–185.

1978, Infl uence du tourisme sur l’habitat rural du bassin de Podhale, [w:] Trans-
formation of rural areas, Instytut Geografi i PAN, Warszawa, s. 84–93.

1.3.3. Kraków i region krakowski

1969, Turystyka w regionie krakowskim, [w:] Baza turystyczna i jej wykorzy-
stanie w regionie krakowskim w 1968 r., Wojewódzki Urząd Statystyczny, 
Kraków, s. 12–50 [wspólnie z J. Warszyńską].

1971, Turystyka w Regionie Krakowskim, PAN Oddział w Krakowie, Nauka 
dla Wszystkich, 152, ss. 41 [wspólnie z J. Warszyńską].

1973, Kartografi czny obraz turystyki województwa krakowskiego, [w:] Problemy 
kartografi i turystycznej, Polskie Towarzystwo Geografi czne, Warszawa, 
s. 39–43 [wspólnie z J. Warszyńską].
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1979, Wybrane zagadnienia z geografi i turyzmu (wojew. miejskiego krakow-
skiego), Folia Geographica, Series Geographica–Oeconomica, z. 12, 
s. 107–121 [wspólnie z J. Warszyńską].

1983, Problems of tourism in the urban voivodship of Cracow, [w:] Tourisme et 
loisir aux environs de grandes villes, International Geographical Union-
Commission of the Geography of Tourism and Leisure, Łódź, s. 43–65 
[wspólnie z J. Warszyńską].

1986, Le développement du tourisme à Cracovie, [w:] Grosstadtt ourismus, Ber-
lin, s. 213–215 [wspólnie z J. Warszyńską].

1.4. Bibliografi e turystyki i krajoznawstwa

1968, Bibliografi a turystyki polskiej 1900–1944, Zakład Zagospodarowania 
Turystycznego GKKFiT, Wrocław, ss. 183.

1969, Bibliografi a turystyki polskiej 1945–1960, Zakład Zagospodarowania 
Turystycznego GKKFiT, Wrocław, ss. 246.

1970, Bibliografi a turystyki polskiej 1961–1965, Zakład Zagospodarowania 
Turystycznego GKKFiT, Wrocław, ss. 285.

1970, Polska literatura turystyczna 1945–1968. Bibliografi a adnotowana wy-
branych pozycji dla celów dydaktyczno-szkoleniowych, Centralny Ośrodek 
Doskonalenia Kadr Kultury Fizycznej i Turystyki, Warszawa, ss. 222 
[wspólnie z D. Ptaszycką-Jackowską].

1971, Bibliografi a turystyki polskiej. Biografi e 1800–1970, przedmowa W. Go-
etel, GKKFiT. Zakład Zagospodarowania Turystycznego Studia i Ma-
teriały, Wrocław, ss. 170.

1971, Polska literatura krajoznawcza, Nowa Szkoła, 7/8, s. 114–117.
1972, Bibliografi a turystyki polskiej 1800–1899, Zakład Zagospodarowania 

Turystycznego GKKFiT, Instytut Turystyki, Wrocław, ss. 222.
1973, Bibliografi a turystyki polskiej do roku 1972. (Wybór), Instytut Turystyki, 

Warszawa, ss. 304.
1973, Polska literatura turystyczna 1945–1972. Bibliografi a adnotowana wy-

branych pozycji dla celów dydaktyczno-szkoleniowych, Instytut Turystyki, 
Warszawa, ss. 198 [wspólnie z D. Ptaszycką-Jackowską].

1975, Bibliografi a turystyki polskiej 1966–1970, cz. 1, Instytut Turystyki, 
Warszawa, ss. 280 [wspólnie z I. Krupianką].

1979, Bibliografi a historii krajoznawstwa i turystyki w Polsce, Ziemia, 
1975/1976, s. 287–307.
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1.5. Inne

1971, Plan kierunkowy zagospodarowania turystycznego Polski. Założenia 
i podstawowe ustalenia planu, Zakład Zagospodarowania Turystycznego 
GKKFiT, Wrocław [współautorstwo].

1973, Ekonomiczne problemy turystyki, Problemy Ekonomiczne, z. 1/45, 
s. 123–124.

1973, Statystyka turystyki, Statystyk Terenowy, z. 9, s. 8–9.
1974, Sympozjum geografi i turyzmu, Biuletyn Informacyjny Instytutu Tury-

styki, z. 8/9, s. 67–68 [wspólnie z J. Warszyńską].
1976, Międzynarodowe Sympozjum „Zagadnienia terminologii w geografi i tu-

ryzmu” oraz posiedzenie Grupy Roboczej Geografi i Turyzmu Międzynarodo-
wej Unii Geografi cznej (MUG), Kraków–Zakopane, 7–10.XI. 1974 r., Ruch 
Turystyczny, z. 1/2, s. 142–145.

1979, Impact of passport facilities in the passenger traffi  c between Poland and 
German Democratic Rebublik (GDR) on the development of touristic phe-
nomena. (Abstract), Frankfurter Wirtschafts-und Sozialgeographische 
Schriften, t. 313, s. 353 [wspólnie z J. Warszyńską].

1979, Provision for recreation within the conurbation of the Upper Silesian Indu-
strial District (GOP), Wiener Geographische Schriften, t. 53/54. Beiträge 
zur Fremdenverkehrsgeographie, 2 Teil, Wiedeń, s. 159–161 [wspólnie 
z J. Warszyńską].

1980, L’infl uence du tourisme sur le réseau commercial et gastronomique en Po-
logne, [w:] Tourisme et commerce. Rôle du tourisme et de la villégiature dans 
la mise en place et fonctionnement des équipemente commerciaux, Nicea, 
s. 3–8.

1986, Przydatność środowiska przyrodniczego GOP dla rozwoju turystycznych 
form rekreacji, [w:] Wpływ środowiska przyrodniczego na zróżnicowanie 
turystycznych form rekreacji, AWF, Warszawa, s. 131–156 [wspólnie 
z: J. Warszyńską, J. Grochem, W. Kurkiem, A. Kolibą, K. Mularz, 
E. Szumerą].

2014, Cuda Polski, [w:] Z. Najder i in. (red.), Węzły pamięci niepodległej Polski, 
Muzeum Historii Polski, Wyd. Znak, Kraków–Warszawa, s. 137–138.

2014, Krajoznawstwo, [w:] Z. Najder i in. (red.), Węzły pamięci niepodle-
głej Polski, Muzeum Historii Polski, Wyd. Znak, Kraków–Warszawa, 
s. 350–353.

2014, Turystyka, [w:] Z. Najder i in. (red.), Węzły pamięci niepodległej Polski, 
Muzeum Historii Polski, Wyd. Znak, Kraków–Warszawa, s. 805–809.
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1.6. Mapy i plansze

1979, Turystyka, [w:] Atlas miejskiego województwa krakowskiego, Kraków, 
s. 40–41 [wspólnie z J. Warszyńską].

1982, Turystyka, [w:] Atlas województwa bielskiego, Kraków, s. 36–37 [wspól-
nie z J. Warszyńską]. 

1988, Turystyka, [w:] Atlas miasta Krakowa, Kraków, plansza 46 [wspólnie 
z J. Warszyńską].

2. Geografi a religii

1992, Certains aspects de la géographie de la religion dans la Pologne du Sud-Est 
jusqu’en 1939, [w:] Regions Paysannes aux Espaces Fragiles, Univ. Blaise 
Pascal Clermont-Ferrand, s. 671–678 [wspólnie z M. Soją].

1997, Geografi a religii – problemy badawcze, perspektywy rozwoju, [w:] 
B. Domański, A. Jackowski (red.), Geografi a. Człowiek. Gospodarka, In-
stytut Geografi i UJ, Kraków, s. 85–94 [wspólnie z I. Sołjan i E. Bils-
ką].

1998, Afryka – religie i struktura wyznaniowa, [w:] Przeglądowy Atlas Świata, 
t. 1, Wyd. Fogra, Kraków [wspólnie z I. Sołjan, E. Bilską].

1999, Geografi a religii, [w:] Kortus B., Jackowski A., Krzemień K. (red.), 
Rozwój i dorobek nauk geografi cznych w Uniwersytecie Jagiellońskim 1849–
1999, Geografi a w Uniwersytecie Jagiellońskim, t. 3, Instytut Geografi i UJ, 
Kraków, s. 433–457 [wspólnie z I. Sołjan, E. Bilską-Wodecką].

1999, Religie świata. Szlaki pielgrzymkowe, [w:] Wielka Encyklopedia Świata, 
t. 15, Wyd. Kurpisz, Poznań, ss. 359 [wspólnie z I. Sołjan i E. Bilską-
Wodecką].

2000, Środowisko geografi czne w religiach świata, [w:] B. Zemanek (red.), 
Przyroda – nauka – kultura. Humanistyczny kontekst nauk przyrodniczych 
u progu XXI wieku, Instytut Botaniki im. W. Szafera PAN, Kraków, 
s. 189–201.

2001, Środowisko przyrodnicze w religiach świata, [w:] A. Jackowski, I. Sołjan 
(red.), Pielgrzymki jako element kultury religijnej, Peregrinus Cracovien-
sis, z. 12 s. 11–20 [wspólnie z I. Sołjan].

2001, Afryka, [w:] T. Gadacz, B. Milerski (red.), Religia. Encyklopedia PWN, 
t. 1, Wyd. Nauk. PWN, Warszawa, s. 74–78 [wspólnie z E. Bilską-
Wodecką i I. Sołjan].

2001, Ameryka Południowa, [w:] T. Gadacz, B. Milerski (red.), Religia. Ency-
klopedia PWN, t. 1, Wyd. Nauk. PWN, Warszawa, s. 183–186 [wspólnie 
z E. Bilską-Wodecką i I. Sołjan].
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2001, Ameryka Północna, [w:] T. Gadacz, B. Milerski (red.), Religia. Ency-
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ESTUDIOS Y MATERIALES





Prefacio

Hacer memoria es una expresión que tiene una honda referencia en el 
peregrinar de la humanidad. La memoria de lo acontecido, el reali-

smo del presente con sus signos que hemos de interpretar a la luz de la fe, 
y la intuición profética del futuro son dimensiones que nos ayudan a com-
prender el peregrinar del hombre a través de la historia de la humanidad. 

Las crónicas de los peregrinos con sus itinerarios, guías, memorias 
y relatos nos sirven para ir descubriendo las huellas, en este caso, de la pe-
regrinación jacobea. Cada tramo del camino es un capítulo de la historia 
de aquellos hombres y mujeres que dejaban y siguen dejando sus lugares 
de residencia para encaminarse a vivir el encuentro con la tradición apo-
stólica a través del apóstol Santiago el Mayor y participar en las gracias 
jubilares en los Años Santos Compostelanos, “Años de la Gran Perdonan-
za”. Esto ha tenido como consecuencia el logro de una herencia espiritual 
y cultural que hace del camino de Santiago una “ruta de fraternidad” 
para los diferentes pueblos. 

Más allá de la visión estética y artística, en el latir del camino de Santia-
go se percibe la dimensión trascendente de la vida espiritual que subyace 
en la realidad azarosa unas veces, sosegada otras, del peregrino. En este 
horizonte es preciso redescubrir nuestra condición de peregrinos, sabien-
do que “no tenemos aquí una ciudad permanente sino que aspiramos a la 
ciudad futura” (Heb 13, 14). La peregrinación quedaría vacía de sentido si 
olvidáramos la meta. El desafío para el peregrino cristiano es manifestar 
que “en el hombre interior habita la verdad” (San Agustín, De vera Reli-
gione, 39, 72). 

Peregrinar es encontrase y encontrarnos, convertirnos interiormente 
con espíritu penitencial y vivir la comunión con Cristo como respuesta 
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a nuestra exigencia espiritual constitutiva. El peregrino entra dentro de 
si mismo para dar sentido a las huellas de su caminar en el espacio y en 
el tiempo, sabiéndose necesitado de salvación, busca a Dios y es buscado 
por Dios. De esta manera su actitud es imagen del hombre religioso que 
se abre a la trascendencia en su compromiso con el mundo, y refl eja la 
transitoriedad de los bienes de este mundo y su relatividad frente al últi-
mo y verdadero sentido de la aventura humana que hemos de vivir con 
el espíritu de Abraham. 

“El Camino de las estrellas” sigue guiando también hoy a los peregri-
nos hacia Compostela, sabedores de que no hay camino sin meta, ni meta 
sin encuentro. Redescubrir las raíces del tiempo no es tarea ociosa porque 
nos ayuda a superar el olvido que siempre nos hace perder contacto con el 
momento concreto que nos toca vivir. Estoy seguro de que este Congreso 
con el tema: “El Camino de Santiago en Polonia, pasado, presente y futu-
ro”, prestará un buen servicio al peregrino en el dinamismo propio de la 
peregrinación como trasunto de esa riqueza espiritual que constituye 
la verdadera esencia del Camino de Santiago de Compostela. En la pere-
grinación cristiana todo es búsqueda, todo es encuentro, todo es gracia.

+ Julián Barrio Barrio,
                                Arzobispo de Santiago de Compostela

PREFACIO



Przedmowa

Pamięć jest przeżyciem głęboko zakorzenionym w pielgrzymowaniu 
ludzkości. Pamięć o wydarzeniach z przeszłości, rzeczywistość teraź-

niejszości wraz ze znakami, które musimy interpretować w świetle wiary 
oraz prorocza intuicja przyszłości są wymiarami pomagającymi nam zro-
zumieć pielgrzymowanie człowieka przez historię ludzkości.

Kroniki pielgrzymów opisujące szlaki, zawierające wskazówki, wspo-
mnienia i opisy pozwalają nam odkryć ślady pielgrzymek – w tym przy-
padku pielgrzymek do św. Jakuba. Każdy odcinek Drogi św. Jakuba jest 
osobnym rozdziałem w historii mężczyzn i kobiet, którzy opuszczali 
i nadal opuszczają miejsca swojego zamieszkania, aby spotkać się z apo-
stolską tradycją, za pośrednictwem apostoła Jakuba Większego i wziąć 
udział w radosnym świętowaniu każdego Świętego Roku Jakubowego, 
„Roku Wielkiego Wybaczania”. W konsekwencji, powstało dziedzictwo 
duchowe i kulturowe, sprawiające, że Droga Św. Jakuba jest „szlakiem 
braterstwa” różnych ludów. 

Przekraczając granicę wizji estetycznej i artystycznej, w bijącym sercu 
Drogi św. Jakuba odczuwamy transcedentalny wymiar życia duchowe-
go, leżący czasami w ciężkiej, a czasami spokojnej rzeczywistości piel-
grzyma. Patrząc na ten horyzont, musimy ponownie odkryć w sobie 
pielgrzyma, wiedząc, że „Nie mamy tutaj trwałego miasta, ale szukamy 
tego, które ma przyjść” (Hbr 13, 14). Będzie to pielgrzymowanie pozba-
wione sensu, jeżeli zapomnimy o jego celu. Wyzwaniem dla chrześcijań-
skiego pielgrzyma jest okazać, że „w człowieku wewnętrznym mieszka 
prawda” (Św. Augustyn, De vera Religione, 39, 72). 

Pielgrzymowanie oznacza odnajdywanie siebie i odnajdywanie in-
nych, nawracanie się wewnętrznie w duchu pokuty i przeżywanie komu-
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nii z Chrystusem jako odpowiedzi na nasze wymagania duchowe. Piel-
grzym zagłębia się w samym sobie, aby odkryć ślady swojej wędrówki 
w czasie i przestrzeni, będąc świadomym swojej potrzebny zbawienia, 
poszukując Boga i będąc poszukiwanym przez Boga. Tak oto jego zacho-
wanie jest obrazem człowieka religijnego, otwierającego się na transcen-
dentalne zobowiązanie wobec świata i odzwierciedla przemijanie dóbr 
tego świata oraz jego relatywność w obliczu ostatecznego i prawdziwego 
znaczenia przygody ludzkiej, którą przeżywamy w duchu Abrahama.

Dziś „Droga gwiazd” nadal prowadzi pielgrzymów do Santiago de 
Compostela. Pielgrzymi ci wiedzą, że nie ma drogi bez końca i nie ma 
końca drogi bez spotkania. Ponowne odkrywanie korzeni czasu nie jest 
czynem próżnym, ponieważ pomaga nam pokonać zapomnienie, które 
zawsze powoduje utratę kontaktu z konkretnym czasem, który przeży-
wamy. Jestem pewien, że Konferencja pod tytułem „Droga św. Jakuba 
w Polsce – historia, teraźniejszość – przyszłość” dobrze posłuży pielgrzy-
mowi w dynamice pielgrzymki, przybliżając bogactwo duchowe i praw-
dziwe znaczenie Drogi św. Jakuba. W chrześcijańskim pielgrzymowaniu 
wszystko jest poszukiwaniem, wszystko jest odnajdywaniem, wszystko 
jest łaską. 

      + Julián Barrio Barrio,
   Arcybiskup Santiago de Compostela

PRZEDMOWA



Preface

Memory is deeply rooted in the pilgrimage of mankind. The memory 
of past events, the reality of today with the signs which must be 

interpreted in the light of faith and prophetic intuition are the dimensions 
which help us understand the travels of man through history. 

The chronicles of pilgrims which describe routes, present hints, memo-
irs and descriptions enable us to discover the traces of pilgrimages, in this 
case pilgrimages to sites devoted to St. James. Every single section of the 
Way of St. James is a separate chapter in the history of men and women 
who left and still leave their places of residence in order to encounter the 
apostolic tradition through Apostle James the Greater and to participa-
te in the joyful celebration of each Year of St. James, the “Year of Great 
Pardon”. In consequence, the spiritual and cultural heritage was formed 
which makes the Way of St. James the “route of brotherhood” of diff erent 
nations. 

When transgressing the boundaries of aesthetic and artistic vision, in 
the beating heart of the Way of St. James, we discover the transcendental 
dimension of spiritual life, which can be found in the reality of the pil-
grim – the reality which is sometimes diffi  cult and at other times calm. 
By looking at this horizon, we must rediscover pilgrims in us, with the 
awareness that “For here we have no lasting city, but we seek the one that 
is to come” (Hebrews 13: 14). If we forget the goal, this pilgrimage will 
make no sense. It is a challenge for Christian pilgrims to demonstrate that 
“truth dwells in the inner man” (St. Augustine, De vera Religione, 39, 72).  

Pilgrimages mean fi nding oneself and fi nding others, internal conver-
sion in the spirit of penance and communion with Christ as a response to 
our spiritual needs. A pilgrim is deeply immersed in himself or herself 
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so as to discover traces of his or her travels in time and space, being also 
aware of his or her need of salvation, seeking God and being sought by 
Him. His behaviour is an image of a pious person open to transcendental 
obligations towards the world. It is a refl ection of the passing of the goods 
of the world and its relativity when faced with the ultimate and real sense 
of human adventure experienced in the spirit of Abraham. 

Today, the “fi eld of stars” continues to lead pilgrims to Santiago de 
Compostela. The pilgrims know that there is no way without an end and 
that there is no end of the road without encounter. The rediscovery of 
the roots of time is not in vain. Sometimes it helps us overcome oblivion 
which invariably causes the loss of contact with the specifi c moments we 
experience. I am positive that the Congress entitled “The Way of St. James 
in Poland, Past, Present and Future” will do good service to the dynamics 
of pilgrimages and will bring closer the spiritual richness and true me-
aning of the Way of St. James. When it comes to Christian pilgrimages, 
everything is about searching and fi nding. Everything is grace. 

  
                                      + Julián Barrio Barrio,
                                Archbishop of Santiago de Compostela

PREFACE



Carlos Ortiz de Landázuri

La razón 
del culto jacobeo 
en el Codex Calixtinus: 
Una “traslatio” avalada 
por 22 milagros

Introducción

Cada una de las cinco partes del Codex Calixtinus – CC – plantea un 
enigma histórico y a su vez lo resuelven aportando una razón de 

peso para la práctica del culto jacobeo (cf. Liber Sancti Jacobi. Codex Ca-
lixtinus, Moralejo, Abelardo; Torre, Casimiro; Feo, Julio; Xunta de Gali-
cia, Xerencia de Promoción do Camiño de Santiago, Santiago de Com-
postela, 2004). Algo similar sucede con la iconografía desplegada por 
el maestro Mateo en el diseño de la escultura del Apóstol Santiago 
en el Pórtico de la Gloria: se trata de un enigma y a su vez manifi esta 
una fuerte convicción.

1. El impacto jacobeo de las gestas carolingias del pseudo-Turpín 

La Historia Turpini o más bien del pseudo-Turpín, obispo de Orleans, 
plantea el enigma histórico de la estancia del ejército de Carlomagno en 
Asturias y Galicia durante los siglos VIII al IX. Pero a su vez lo resuelve 
mostrando la pretensión del culto jacobeo de recuperar para la cristian-
dad el fi nis térrea, entonces bajo la dominación islámica. En este sentido la 
narración de la Historia Turpini tiene unos tintes legendarios totalmente 
míticos: desde la inicial aparición del Apóstol a Carlomagno, hasta las 
Iglesias que construyó, pasando por la batalla de Sahagún o de Furre, la 
toma de la ciudad de Agen o de Saintes, la controversia con Aigolando, 
la batalla con el gigante Ferragut o de las máscaras, el concilio de la re-
conciliación, la batalla fi nal de Roncesvalles, el comportamiento ejemplar 
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de Rolando, la muerte de Carlomagno y de Turpín, el milagro fi nal de la 
ciudad de Grenoble y la irrupción de Almanzor en Córdoba. Sin embargo 
las crónicas sarracenas nos cuentan una historia muy diferente. Carlo-
magno habría entrado por los Pirineos para dirigirse a Zaragoza, donde 
su ataque habría sido repelido por los sarracenos; más tarde, a su vuelta 
hacía Francia, sufriría la humillante derrota de Roncesvalles, donde tam-
bién perdería a Rolando y a lo mejor de su ejercito, como tantas veces can-
tó épicamente “Le chason de Roland”. Sin embargo diversos historiadores 
actuales han revisado este tipo de conclusiones, a saber:

1.1. La historiadora Marie de Menaca, profesora de la Universidad de 
Nantes, ha escrito  en 1987 Histoire de Saint Jaques et de ses miracles au Moyen 
Age (VIIe – XIIe siecles (Université de Nantes, Nantes, 1987). En su opinión, 
a pesar de su fracaso inicial, la corte de Carlomagno nunca habría aban-
donado sus anteriores proyectos de reconquista de los territorios cristia-
nos perdidos frente al Islam, aunque siguiendo una estrategia diplomáti-
ca muy distinta. Se trataron de combatir las frecuentes incursiones de los 
normandos en las costas del Cantábrico e impulsar los pobres resultados 
iniciales alcanzados en la lucha por la reconquista por la corte astur-leone-
sa. Se entabló así una política de frecuentes enlaces matrimoniales con el 
reino de Castilla, tratando a su vez de llevar con gran discreción cualquier 
tipo de intervención bélica. Además, la corte borgoñona habría estado 
especialmente interesada por evitar una posible contaminación por parte 
de la Iglesia mozárabe de Toledo con las conocidas posturas iconoclastas 
islamistas respecto del  culto de las imágenes. Dem hecho Carlomagno 
habría iniciado una lucha contra los donatistas y con la variante adopcio-
nista de Elipando de Toledo y de Felix de Urgel. Se llamó a este último 
a comparecer en el Concilio de Frankfurt (794), celebrado bajo los auspi-
cios de Carlomagno, donde también se revocaron los decretos iconocla-
stas del segundo Concilio de Nicea (787).

1.2. José Luis Barreiro Rivas, en una obra de 1997, La función política de 
los caminos de peregrinación en la Europa Medieval. Estudio del Camino de San-
tiago – FPCP – (Tecnos, Madrid, 1997) también ha constatado la presencia 
de Carlomagno en la génesis del Camino de Santiago, aunque dándole 
un sentido político claramente expansionista. Posteriormente ha vuelto a 
reeditarla con el título: La fundación de Occidente. El Camino de Santiago en 
perspectiva política (Madrid, Tecnos, 2009). En su opinión, la Historia Tur-
pini se desacredita a sí misma, pero indirectamente manifi esta el creciente 
infl ujo borgoñón en la corte astur-leonesa. «„Descartando desde el punto 
de vista científi co el excesivo simplismo de las narraciones de la Historia 
Turpini (...) creemos sin embargo que (...) en su fenomenología responden 
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a las características de un proyecto colectivo, (...)  canalizado a través de 
un mito religioso”» (FPCP, p. 292 y 300).

1.3. Francisco Márquez Villanueva también ha constatado la presen-
cia ideológica mitifi cadota de Carlomagno en “Santiago: trayectoria de un 
mito” (Ediciones Bellaterra, Barcelona, 2004) – STM –. En este contexto 
la Historia Turpini se interpreta como “un fraude de primer orden, con 
una complicada mezcla de invención y de falsa atribución” (STM, p. 175), 
siguiendo a su vez la opinión de W. M. Muir.  Es decir, una mezcla de 
las megalomanías de Carlomagno y del rechazo que a su vez las fuentes 
históricas hispanas manifi estan en general ante este tipo de ingerencias. 
«”La Historia Turpini del Liber Sancti Jacobi podría valer por un monu-
mento a la ignorancia si no lo fuera antes de la más cruda francofi lia. Las 
fantasías del sedicente “Turpín” tuvieron, como merecían, una recepción 
furibunda en la historiografía medieval española. Hacia 1115 la Historia 
Silense se anticipaba a insistir (…) en la absoluta falta de ayuda exterior 
en la lucha contra el Islam, incluyendo a Carlomagno”» (STM, 177–178).

1.4. Ofelia Rey Castelao, catedrática de historia moderna de la Uni-
versidad de Santiago de Compostela, ha adoptando un punto de vista 
aún más desmitifi cador respecto de una posible intervención francófona 
en la expansión aparentemente benévola del culto jacobeo en “Los mitos 
del Apóstol Santiago” (Nigra Trea, Vigo, 2006) – MAS –. Hasta el punto de 
llegar tipifi car de fraude de ley la creación del impuesto por el voto a San-
tiago que, en su opinión, está detrás de la génesis del culto jacobeo. «”En 
efecto, no es exagerado decir que el origen mítico de esta renta, que fue 
soportada por el campesinado entre el siglo XI y 1834, debido a que desde 
muy pronto se tuvo (…) constancia de la falsedad de ese documento y la 
periódica reactualización de la cuestión jacobea”» (MAS, p. 15).

1.5. Hacia una critica del revisionismo historicista: De todos modos, 
volviendo a la pregunta inicial de Marie de Menaca, ¿qué relación tiene 
la presencia directa o indirecta de Carlomagno en España y en Galicia, 
con anterioridad incluso a la “inventio” de la sepultura del Apóstol hacía 
el 830? ¿No habría podido tener la Historia Turpini un transfondo verda-
dero, a pesar de las groseras transformaciones de estilo épico que acabó 
adquiriendo? ¿No pudo haberle movido a la corte borgoñona la preten-
sión de garantizar la presencia del cristianismo en un lugar tan altamente 
estratégico para el imaginario colectivo de la época, como era el fi nis terrae 
frente a la siempre hostil amenaza islámica? 
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2. La génesis del culto jacobeo a través de la iconografía del maestro 
Mateo

Evidentemente, sin la defensa emprendida por Carlomagno del culto 
de los santos, tampoco se habría podido proyectar la peculiar iconología 
desplegada por el maestro Mateo sobre el Pórtico de la Gloria, ya a fi na-
les del XII e inicios del XIII . Evidentemente el canon estético y arquitectóni-
co del maestro Mateo estuvo muy infl uido por la espiritualidad del Cluny 
relativa al culto de las imágenes, y concretamente por la Abadía de Saint 
Denís en las inmediaciones de París. Sin embargo las diferencias icono-
gráfi cas entre ambas formas de representación también saltan a la vista. 
(cf. Kasrl F. Morrison; History as Visual Art in the Twelth Century Renais-
sence, Princeton University Press, Princeton, 2014). En efecto, en ambos 
casos se pretendió otorgar un protagonismo inusitado para la época a la 
fi gura del patrón respectivo al que se dedica la basílica, ya sea Saint Denis 
o el Apóstol Santiago, haciendo una propuesta escultórica muy audaz, 
a saber: situar en la columna principal del pórtico central la fi gura del san-
to patrón correspondiente, a la que, además, el maestro Mateo añadiría la 
colocación de una aureola con doce estrellas, con un sentido iconográfi co 
muy preciso, a saber: situar la fi gura de Santiago justo en el centro del Pór-
tico de la Gloria, inmediatamente debajo del Pantocrator central, enmar-
cado a su vez en un óvulo u aureola circular elíptica. Se quería así resaltar 
el papel de mediador o intermediario del Apóstol entre la Iglesia celeste 
y la Iglesia peregrina en la tierra, sin compartir el distanciamiento que el 
donatismo y el adopcionismo mostraba ante este tipo de escenifi caciones. 
De todos modos también cabe preguntarse, ¿no era un tanto desorbitado 
para la época asignar un papel tan decisivo al Apóstol Santiago El Mayor?

Hoy día el culto a los santos es una doctrina pacífi camente aceptada, 
pero no ocurría así en el siglo XII, cuando se construyó el Pórtico de la 
Gloria. Se aprecia mucho mejor la audacia iconológica jacobea del Ma-
estro Mateo si se tienen en cuenta sus antecedentes. (cf. Matt ter, E. Ann; 
Smith, Lesley (eds.); From Knowledge to Beatitude. St. Victor, Twelfth Centu-
ry Scholars, and Beyond. Essays in Honor of Grover A. Zinn, Jr., University of 
Notre Dame Press, Notre Dame, Indiana, 2013). A este respecto conviene 
advertir que ya desde la antigüedad más remota los dioses paganos se 
simbolizaban mediante el recurso al halo o aureola, como fácilmente 
se comprueba en la cultura china, india, o en las representaciones de Isis 
y Osiris en Egipto, o de Apolo y Hércules en Roma. El cristianismo siem-
pre vio con prevención el recurso a estas estrategias iconográfi cas en el 
fondo paganas. De todos modos a partir del siglo IV no tuvo inconve-
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niente en aplicárselas a la Trinidad, a Dios Padre o al propio Jesucristo, en 
la forma de un Pantocrator, ya fuera en la forma de un óvulo o de otras 
formas similares. 

Sin embargo sería en Bizancio a lo largo del siglo VI–VII, en los mo-
mentos de mayor fl orecimiento del arte de los iconos, cuando se abusó 
mas este tipo de estrategias; se llegó incluso a colocar una aureola a los 
emperadores recién convertidos al cristianismo, como fue el caso de Justi-
niano y Teodora. Todo ello acabaría desencadenando una larga polémica 
sobre la licitud del culto a las imágenes, con un resultado ambivalente: 
se consideró que se deberían evitar ciertas extralimitaciones  como las ya 
mencionadas de San Vital de Rávena, reservando en todo caso los óvulos 
y las aureolas exclusivamente para las personas divinas, incluida la Vir-
gen, pero no para los santos en general. En cualquier caso el tema aún 
seguía siendo polémico en los ya mencionados concilios de Nicea (784)  
Frankturt (794), en la época de Carlomagno. 

¿Pero que relación había entre el problema de las imágenes con la ico-
nografía del Mestro Mateo? Evidentemente al optar el maestro Mateo 
por situar en el centro del Pórtico de la gloria a una representación del 
Apóstol Santiago con una aureola de doce estrellas, se estaba decantando 
claramente a favor de un estilo iconográfi co bizantino, en contraposición 
a la postura donatista y adopcionista claramente contraria de Elipando 
en Toledo. Estaba afi rmando que el culto a la imagen de Santiago no iba en 
detrimento del culto al único Dios verdadero, Uno y Trino, sino que re-
dundaba para la mayor gloría de Dios. En este sentido el adopcionismo 
no sólo minusvaloraba la naturaleza humana de Cristo, sino también la 
asignada a los santos. En efecto, a su modo de ver, la cercanía de la pa-
rusía o juicio fi nal, acabará manifestando la revelación defi nitiva de la 
persona de Cristo, con la exaltación de su divinidad, y la atribución de 
una humanidad meramente adoptiva. Y en este contexto tampoco tienen 
mucho sentido las reiteradas llamadas a la conversión del pecador, o a la 
propia intercesión de Cristo y de los santos, cuando más bien ya se habría 
revelado que entre los justos y los pecadores se debería abrir un abismo 
creciente. 

3. El infl ujo de la Passio maior y minor del Código Calixtino 
 en el maestro Mateo 

El Liber Jacobi del Codex Calixtino plantea el enigma de la Passio maior del 
primer Apóstol mártir. Pero a la vez también permite justifi car el aparente 
culto desorbitado que el maestro Mateo le habría tributado cuando le asigna 
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una aureola con doce estrellas a los pies del Pantocrator, precisamente 
por haber mostrado un comportamiento misericordioso frente a sus ver-
dugos. En cualquier caso ahora se distingue con una gran precisión la lla-
mada pasión maior respecto de la minor, según se justifi que el martirio del 
Apóstol en Jerusalén en el año 44 d. C en nombre de los Evangelios o los 
Hechos de los Apóstoles o, por el contrario, de la Historia Eclesiástica. Por eso 
se afi rma. «”Yerran por completo los que dice que es apócrifa la pasión 
mayor de Santiago, ignorando que concuerda con la pasión menor, que 
sacamos de la Historia eclesiástica y que se tiene por autorizada. Pues en 
las dos se cuenta que un criado de Herodes, llamado Josías, llevó preso al 
Apóstol a instigación de los judíos ante el tribunal de aquél, y que movido 
a penitencia al ver el milagro del enfermo, fue coronado por el triunfo del 
martirio con el propio Apóstol (..) La oración del Apóstol que va al fi nal 
de esta pasión, (…) y la muerte de Herodes, que por razón del Apóstol 
le infringió un ángel, la he expuesto según los Hechos de los Apóstoles”» 
CC, p. 113). 

El Codex Calixtino justifi ca así con creces el enigma de la atribución por 
parte del maestro Mateo al Apóstol Santiago de la aureola de doce estrel-
las. Habría formado parte de los cuatro primeros Apóstoles que presenció 
la transfi guración del Señor, y que le pidió, junto a su hermano Juan, estar 
a su derecha y a su izquierda en el Reino de los cielos. Por eso, a pesar de 
confundir a los dos Santiagos, se afi rma: «”Dijo acerca de este Santiago el 
apóstol Pablo: “Santiago, Cefas y Juan, que parecían ser las columnas, nos 
dieron la mano a mí y a Bernabé en señal de comunión, para que nosotros 
entre los gentiles y ellos entre los circuncisos, solamente de los pobres 
nos acordásemos” (Gal 2, 9–10). Pero a su vez se remite a la Historia ecle-
siástica para justifi car como este mismo Santiago se preocupaba por igual 
por justos y pecadores, por creyentes y no creyentes, por los iniciados 
y los no iniciados, sin hacer distinción de personas. 

Se establece así una continuidad entre la misión que el Apóstol Santia-
go El Mayor desarrolló en Palestina con la que posteriormente habría po-
dido desarrollar en la diáspora, dando por supuesto que ya para entonces 
el cristianismo habría alcanzado un amplio desarrollo por todo el mundo, 
incluido el fi nis tarrae, es decir, Galicia. Por eso afi rma: “Se dirigió “a las 
doce tribus de la dispersión” (..) Pues a estos dispersos que padecieron 
persecución por causa de la justicia, envía su carta Santiago. (…) A los que 
habiendo recibido la fe de Cristo no procuraban aún ser perfectos en sus 
obras. (...) Y también a los que permanecían todavía fuera de la fe y que 
hasta procuraban perseguirla y perturbarla cuando podían en los creyen-
tes. Pues todos ellos estaban en la diáspora, desterrados de la patria por 
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diversos azares, y donde quiera eran oprimidos por sus enemigos con 
innumerables violencias, muertes y trabajos, como lo expone cabalmente 
la Historia eclesiástica. Pero también leemos en los Hechos de los Apóstoles 
(2, 5, 9) que ya en tiempo de la pasión del Señor estaban dispersos por 
todas partes”» (CC, p. 9. 10). 

4. La constatación del enigma histórico de los 22 milagros atribuidos 
 al Apóstol

Marie de Menaca también ha analizado otra línea convergente para 
tratar de explicar la compleja génesis del culto jacobeo a lo largo del siglo 
IX al XII. Esta temática también se hace presente en el Codex Calixtinus, 
sin necesidad de pasar por Carlomagno, ni tampoco por la tradición de 
Bizancio, pero que sin duda también infl uye en el maestro Mateo. Se trata 
de resolver el enigma de los 22 milagros jacobeos ocurridos entre el año 1000 
y el 1150, que ya desde el inicio presenta una difi cultad: ¿Cómo pudo un 
simple error de transcripción tan simple por parte de San Isidoro, como 
fue confundir las Arces Aetereas (La ciudad celeste) con las Arcas Marmó-
reas (el sepulcro de mármol), identifi cadas en este caso con el sarcófago 
romano jacobeo, originar un fenómenos de las peregrinaciones tan com-
plejo, extenso y de rápida difusión como ahora manifi estan los 22 mila-
gros del Apóstol narrados en el Codex Calixtinus? 

Máxime cuando ahora se considera imposible que el papa Calixto II 
fuera el autor material de un códice, dado que algunos de los milagros 
ahora descritos, concretamente el último, el de Vezelay, tuvo que ocur-
rir con posterioridad al fallecimiento del pontífi ce. De ahí que ahora se 
atribuya la autoría de la narración relativa a los 22 milagros a tres pere-
grinos: Aymeri Picard, canónico del Santo Sepulcro, que también habría 
compilado el Codex, después de recopilar diversos materiales, viajando 
por diversos países junto a Olivier d’Isan y Giberta la fl amenca; todos 
juntos habrían llegado a Compostela en 1131, procedentes de Palestina, 
con sendas cartas de presentación  de Guillame de Messines (1130–1146), 
patriarca de Jerusalén, para el abad de Cluny y el arzobispo Gelmirez. Por 
su parte Calixto II habría fallecido en Roma en 1124, quince años antes 
que la muerte del arzobispo Gelmirez en 1139. 

Por su parte los 22 milagros atribuidos al Apóstol, habría sido resultado 
de una triple compilación, bien documentada, hasta el punto de poder 
reconstruir su génesis interna. Primeramente se habría compilado cada 
milagro por separado, después los quince milagros más fundamentales; 
y, fi nalmente, habría habido una tercera compilación, atribuida a Calixto 
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II, aunque en realidad la habrían llevado a cabo los tres autores antes 
mencionados. Se reconstruye así la compleja composición y proceden-
cia de las distintas versiones de la leyenda dorada jacobea, desde la de 
Jacques de Voragine, con sólo 9 milagros y una sobriedad de escribano 
más que de historiador; o la de Vicent Beauvais, en su Speculum Historiae 
que suprime el milagro 19 y añade otros. O los cuatro milagros anterio-
res a la recopilación de Cluny, localizados por López Aydillo, que re-
mitirían a una época aún anterior. 

Respecto de la temática del libro de los milagros abarcan diversas situ-
aciones de peligros o carencias propias del peregrino; por ejemplo, los 
milagros de Périgord y el de Tolosa, acusan la avaricia y la felonía o con-
cupiscencia del salteador de caminos. Respecto de la geografía de los mi-
lagros sería muy diversa. Se hace referencia indirecta a numerosos países 
fuera de España: Francia, Alemania, Hungría, un catalán, Dacia (Molda-
via), Palestina, Italia, Galicia. En España propiamente dicha sólo se hace 
referencia a los Montes de Oca, Pamplona, Tolosa, Zaragoza y Santiago 
de Compostela.

Respecto de la cronología los más llamativos son los seis primeros si-
tuados entre 800 y 1108, con igual fi nal reiterativo; “porque todo esto ha 
sido hecho por el Señor y debe ser admirable para nuestros ojos”. El resto 
se sitúan entre el siglo IX y  el XII, abarcando desde la primera época del 
arzobispo Teodomiro hasta 1139. Se  exponen acumulativamente, sin nin-
gún orden cronológico; así, por ejemplo el 13 es de 1135, mientras que el 
12 es de 1106 y el 14 de 1107, o el 19 es de 1064, situado casi al fi nal. De to-
dos modos el milagro 11, es uno de los más antiguos. El 19, en cambio, se 
sitúa en la toma de Coimbra por Fernando I, en 1064, y sería el cuarto por 
antigüedad. Se demarcan así tres fases en la compilación: la primera fase 
hasta 1108 que comienza con “así ha ocurrido”, y los milagros se remiten 
a la alta nobleza. Un segundo grupo situado en la mitad del sigo XI, (3, 4, 
5 y 6), atribuidos a héroes pequeños o anónimos. Y un tercer grupo que 
abarcan hasta 1139 (s. XII); se sitúan en Palestina y en Vezelay; se atribuy-
en a Hugo de Cluny, e fueron introducido por Ayneri Picaud, en la última 
recopilación del Codex Calixtinus. 

5. Una “Translatio” avalada por 22 milagros 

El anterior enigma de los 22 milagros jacobeos precede a otro enigma 
aún mayor: el sermón Veneranda Dies donde se describe la “translatio” del 
Apóstol que, sin duda, contiene algunos detalles narrativos un tanto de-
sconcertantes. Por ejemplo, el modo que tiene de enfatizar la narración 
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recurriendo a un  “yo” en primera persona, para desmarcarse de ciertos 
abusos anteriores, cuando se afi rma: «”Otros dicen que él mismo (Apó-
stol) sentado sobre un peñasco, vino de Jerusalén a Galicia por en medio 
de las olas del mar, cumpliendo el mandato del Señor, sin barca alguna, y 
que un pedazo de este peñasco quedó en Jafa. Otros dicen que el mismo 
peñasco lo trajeron en la nave con el cuerpo muerto. Pero yo he compro-
bado por mi mismo que una y otra fabula son embusteras. Pues yo he 
visto por mis propios ojos que se trataba de un peñasco originario de 
Galia. No obstante, hay dos motivos de que debidamente debe venerarse 
el antedicho peñasco: uno, porque es tradición que en tiempo de la trasla-
ción, al desembarcar en el puerto de Iría el cuerpo del Apóstol lo coloca-
ron sobre él. Otro motivo, que sin duda es mayor, porque en él se celebró 
devotamente el sacrifi cio de la Eucaristía”» (CC, p. 185). En cualquier caso 
esta aparente pretensión de objetividad narrativa, ha indignado a nume-
rosos historiadores. 

A este respecto José Luis Barreiro Rivas considera más auténtica la ver-
sión originaria más primitiva de la “translatio”, haciendo notar a su vez 
las difi cultades de admitir la existencia de un barco de piedra llevado por 
ángeles en un lugar tan anodino cómo Santiago de Compostela. 

Por su parte, Francisco Márquez Villanueva, atribuye estas aparentes 
disculpas “non petitas” “de la “translatio” a una evidente “mala fe” o “mala 
conciencia”. Por ello se afi rma: «”El libro tercero del Codex Calixtinus vu-
elve por segunda vez al tema de la translatio magna, (…) donde el texto es 
ahora aún más cauto, pues rehúsa aclarar del todo el punto crucial de si 
el viaje por mar fue o no milagroso (…) Queda así eliminado el problema 
de aquella proyección de la piedra sobre la translatio, materializada para 
mayor certidumbre en el padrón o pedrao del puerto de Iria. Visiblemen-
te preocupado, el autor o autores del Liber Sancto Jacobi se tornan ahora 
escrupulosos positivistas que cuidan de rebatir a quienes tratan de sacra-
lizar el barco de piedra o, aún peor, el peñasco tan egregiamente propul-
sado”» (STM, p. 237–238). 

Finalmente, Ofelia Rey Castelao, opina algo similar, cuando afi rma: 
«”En el sermón Veneranda Dies – que a su vez forma parte del liber –, se 
explica cautelosamente la translatio, eliminando otras versiones y desacre-
ditando o reduciendo lo sobrenatural – por ejemplo que Santiago fuese 
traído por ángeles y por el cielo – y se proponen una nave arribada por 
mar (…); en el libro tercero la cautela es aún más clara, no se refi ere a la 
predicación y elimina lo más inverosímil…”» (MAS, p. 40).  
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6. El sentido jacobeo de la Passio minor generada por los 22 milagros 

No se trata tanto de polemizar sobre la oportunidad del estilo narrati-
vo de la translatio, ni incluso sobre la posibilidad de unos acontecimientos 
milagrosos de tal magnitud, sino de algo previo: analizar la posible cohe-
rencia iconológica entre las dos propuestas por la Passio maior y minor del 
Liber Jacobi, tratando de dilucidar a su vez su posible impacto en el valor 
iconológico de la obra del maestro Mateo. Evidentemente la Passio minor 
reafi rma la anterior iconología de la Passio maior, asignando a Santiago el 
papel de mediador o usurpador, con un signifi cado claramente antido-
natista y antiadopcionista. Por eso se afi rma: «”Por lo cual san Clemen-
te de Alejandría, doctor egregio, en el libro VI de sus Disposiciones, dice: 
Pedro, Santiago y Juan, después de la Ascensión del Salvador, aunque 
a todos por Él hubieran sido antepuestos, sin embargo ninguno se apro-
pia la gloria de serlo, sino que Santiago, a quién llamaban el Justo, fue 
nombrado Obispo de los Apóstoles, y al que se atribuye la esperanza, por 
la cual nos levantamos (…) y cuyo nombre quiere decir suplantador”» 
(CC, pp. 162–163). 

El Apóstol en ningún caso manifi esta temor o angustia frente a la cer-
cana llegada de la parusía. En su lugar trasmite más bien confi anza ante 
la misericordia divina en el caso de que el peregrino se arrepienta de sus 
culpas, se convierta y lleve en adelante una nueva vida. Este es el signifi -
cado profundo de los cuatro símbolos iconológicos de los que se apropia 
el Apóstol y por extensión el peregrino jacobeo, a saber: 
1) el báculo, que simboliza la fe en la Trinidad, en la cual debe perseverar; 
2) el moral, o saquito estrecho donde el  peregrino confi ado en el Señor, 

debe llevar una pequeña y módica despensa; 
3) las conchas o vieiras, que representan las obras buenas que el peregrino 

se apropia en señal del largo viaje; 
4) El hábito y el sombrero del peregrino, para que cubra las carencias genera-

das por sus pecados. 
En este sentido la iconología de la Passio minor también fomenta una 

actitud esperanzada ante la inevitable llegada de la parusía,  sin verla como 
un acto vengativo por parte de Dios, como si tratase de coger despreve-
nida a la humanidad. Más bien la concibe como un acto misericordioso 
si el peregrino sabe acogerse a la reiterada llamada a la conversión pro-
piciada por el Apóstol. Justo es así como lo representa el maestro Mateo 
en el Pórtico de la Gloria, asumiendo el papel de mediador o usurpador 
entre el peregrino y el Juez universal, deteniendo la marcha de la historia, 
mientras llega el momento más propicio para el juicio fi nal.
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7. El Beato de Liébana frente a la sutil iconoclasia del donatismo 
 de Ticonio

Para comprender la originalidad de la iconografía jacobea conviene 
tener en cuenta otros modos de abordar estos temas en esta misma época. 
Eugenio Romero Pose en Estudios sobre el Donatismo, Ticonio y Beato de 
Liébana (Studia Theologica Matritensia, 12, Madrid, 2008), ha analizado el 
papel desempeñado por las pinturas y gráfi cos del Beato de Liébana en 
confrontación con la sutil iconoclasia del donatismo de Triconio a la hora 
de concebir el culto a los santos. No se trata tanto de cuestionar el doble 
sentido al que está sujeta un  posible uso de este tipo de iconografía, ni de 
la inevitable referencia explícita a los santos, sino del abismo que ahora se 
establece entre los justos y los pecadores, cuando precisamente la función 
del culto a los santos es que estos últimos se salven. 

Por eso se afi rma: «”Las corona de doce estrellas (Ap. 12, 10) (…) Hay 
indicios para pensar que el labaniego  (…) en el Comentario (al Apocalipsis 
de Ticonio) (…) contempla la estrella como una imagen que puede expre-
sar dos realidades distintas y contrapuestas, simboliza a Cristo y al dia-
blo. (…) a los que resplandecen, por permanecer unidos a Cristo, a los 
santos; otras, representan a los que – por el nombre – parecen ser luz y 
son hijos del mal, de la prevaricación. Unos y otros se denominan Igle-
sia (resp. Estrella. Stella = ecclesia). Es necesario dilucidar si la corona de 
estrellas se refi ere a la ecclesia en general o a la auténtica Iglesia. (…) La 
corona de doce estrellas es la Iglesia de Israel y la fundada sobre los apó-
stoles. La ecclesia, pues, está constituida, fundada sobre los doce, y estos 
fundamentados en Cristo. Los doce son como la corona de todos los san-
tos, los sólo dignos de triunfo, mientras que los demás serán condenados. 
Veladamente el africano (Ticonio) da a entender que únicamente la Ig-
lesia santa es la ecclesia Christi, la apostólica. No se excluye que los que 
se proclaman ecclesia – los inauténticos, los hipócritas – sean coronados, 
triunfantes, pero la similitud con los santos es pura apariencia más que 
realidad”» (p. 461). 

Sin embargo, por contraste, resulta llamativa la interpretación que el 
beato de Liébana propone de la metáfora de la puerta, ahora identifi cada 
con el propio Jesucristo, al modo como Antonio López Ferreiro también 
la vio proyectada sobre el Pórtico de la Gloria. Ya no se le concibe a Cristo 
ni a los santos como alguien lejano, separado del común de los mortales, 
sino por el contrario como alguien cercano que, siendo Dios, quiso encar-
narse, justamente para redimirnos de la situación lamentable en la que se 
encontraba la naturaleza humana. 
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Por eso se afi rma: «”La puerta abierta en el cielo simboliza a Cristo 
natus et passus, la encarnación del Hijo de Dios y su vida en la tierra. Re-
sulta obligado evocar Jn. 10, 9 – Ego sum hostium – para la identifi cación 
puerta = Cristo y para la justifi cación del símbolo. Es evidente que para el 
Apocalipsis no se ciñe a lo enseñado en el verso evangélico – “Yo soy la 
puerta” – sino que contempla la puerta abierta. Nada permanece vedado: 
lo vaticinado por los patriarcas y profetas encuentra su cumplimiento con 
la aparición del Cristo mortal. (…) La puerta abierta, entrada en la salva-
ción, es pues Cristo. (…) Ticonio (donatista) es reacio a los ricos desarrol-
los cristológicos a los que se prestaba la imagen. (…) No gusta, aunque 
no niegue las diferencias, detenerse en lo estrictamente cristológico”» 
(p. 431–432).

8. El impacto de la iconografía jacobea en el culto de los santos

Tanto la aureola de doce estrellas como la descripción de los 22 mila-
gros o la propia “translatio” tienen una clara intencionalidad pedagógica 
acerca del papel desempeñado por el Apóstol en las reiteradas llamadas 
que se hacen a la conversión del peregrino. En este sentido la iconografía 
sagrada jacobea del Codex Calixtinus ha ejercido un fuerte impacto en el 
desenvolvimiento de la posterior piedad popular respecto del culto de 
los santos. Desde los santos medievales, como San Francisco de Asís 
o San Simón Stock (1251), hasta los nuevos grandes santos fundadores de 
nuevas órdenes religiosas aparecidas especialmente en el siglo XVI, como 
pudieron ser San Ignacio de Loyola, San Francisco Javier o Santa Teresa 
de Jesús; o la recuperación de aquellos otros santos antes postergados, 
como San Jerónimo o San Agustín. En todos los casos los santos se presen-
tan como mediadores que buscan la conversión del pecador arrepentido, 
no su condenación.

Carlos Ortiz de Landázuri
Universidad de Navarra
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Dowód kultu Jakubowego w Codex Calixtinus: «traslatio» 
potwierdzona przez 22 cuda

Streszczenie

Zamiarem autora artykułu jest analiza tych informacji zawartych w Kodek-
ście Kalikstyńskim, które uchodzą za wątpliwe z punktu widzenia historycznego 
i przedstawia współczesne próby ich interpretacji. Właściwie każda z pięciu 
ksiąg Codex Calixtinus zawiera wzmianki, które odnoszą się do ważnych elemen-
tów tradycji Jakubowej, od translatio po epizody związane z Karolem Wielkim 
i wymagają szerokiej analizy. Autor szeroko nakreśla konteksty teologiczne 
związane z kultem świętych patronów, które w czasach powstawania Portyku 
Chwały doświadczały przeobrażeń, istotnych dla zrozumienia całego programu 
ikonologicznego dzieła Mistrza Mateusza. Kult św. Jakuba zyskuje dzięki temu 
na wyrazistości historycznej, pedagogicznym przesłaniu, które można odczytać 
w wielu szczegółach jego artystycznych reprezentacji w katedrze (aureola, dwa-
naście gwiazd etc.), ale przede wszystkim na roli jaką odgrywa w życiu wierzą-
cych, za którymi orędują przed Bogiem.
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Jean-Claude Benazet

Histoire, légende 
et musique sur le chemin 
de St Jacques.
Les origines du miracle 
et de la légende 
du pendu-dépendu

De Toulouse à La Rioja (Espagne), en passant pas Canville la Rocque 
(Cotentin-Manche) et par quelques autres lieux disséminés à travers 

la géographie Européenne, la légende du «pendu dépendu» ou du «coq et 
de la poule» permet de voyager dans l’univers jacquaire du grand Moy-
en-Age.

Les foules pèlerines propagent histoires et légendes dans un monde 
où le réel et le merveilleux se confondent. Vitraux, peintures murales, 
sculptures, sont, de nos jours, les témoignages qui nous ramènent à ces 
époques lointaines que nous devons faire perdurer afi n que rien ne tombe 
dans l’oubli.

La conférence se compose de trois parties: 
– les origines du miracle et de la légende du pendu-dépendu;
– les peintures murales de Canville la Rocque (Cotentin-France) en rap-

port avec ladite légende;
– Santo Domingo de la Calzada: le personnage et la ville qui porte son 

nom.

Première partie: le miracle et la légende

Dans le courant du XI° siècle, deux pèlerins allemands (un père et son 
fi ls, apparemment riches) partent à Saint Jacques et font étape à Toulouse 
(dans le Sud-Ouest de la France), att irés sûrement par la renommée de la 
collection impressionnante de reliques de la basilique Saint Sernin. L’au-
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bergiste est une mauvaise personne; pendant la nuit, il cache un gobelet 
en argent dans le sac du fi ls; le lendemain, il crie «Au voleur!» , on trouve 
le gobelet et le fi ls est condamné à être pendu. Le père poursuit sa route, 
et, au retour de Compostelle, il retrouve son fi ls encore en vie grâce à l’in-
tervention miraculeuse de Saint Jacques, ou de la Vierge, ou d’un ange, 
selon les versions. Le père va voir le juge pour faire dépendre son fi ls et l’ 
aubergiste est pendu à sa place.

Cett e première version des faits plait aux pèlerins pour qui les auber-
gistes laissent souvent de mauvais souvenirs. Mais on perd vite la trace 
de cett e histoire.

Trois siècles plus tard, au XIV° siècle, le miracle refait surface, mais 
avec des variantes importantes:

– les pèlerins sont trois: le père, la mère et leur fi ls;
– la scène se passe non pas à Toulouse, mais à Santo Domingo de la Cal-
zada, en Espagne, un peu avant Burgos;

– le scénario change: les trois pèlerins s’arrêtent dans une auberge de la 
bourgade de Santo Domingo de la Calzada; la servante tombe amo-
ureuse du beau jeune homme, mais celui-ci ne répond pas; pendant la 
nuit, pour se venger, elle cache un gobelet en argent dans le sac du fi ls; 
le lendemain matin, on arrête le fi ls qui est pendu; au retour, les parents 
constatent que leur fi ls est toujours en vie grâce à l’intercession du saint 
local: Santo Domingo (à ne pas confondre avec le fondateur de l’ordre 
des Dominicains, Santo Domingo de Guzmán, un autre espagnol). Le 
juge ne veut pas croire ce que lui racontent les parents et il leur déclare: 
« je vous croirai lorsque le coq et la poule qui sont en train de rôtir dans 
ma cheminée se mett ront à chanter! ». Eff ectivement, les deux volailles 
récupèrent leurs plumes, sortent de la cheminée et se mett ent à chanter. 
Le juge va constater que le fi ls est bien en vie, il le fait dépendre, on 
arrête la servante et on la brûle.

Cett e deuxième version des faits est beaucoup plus populaire et dra-
matique: d’abord, parce qu’il s’agit d’une famille « standard » et non pas 
de riches; ensuite, à cause du dépit amoureux de la servante; et enfi n, par 
le rôle tenu par le coq et la poule et la possibilité de ramener chez soi une 
plume, comme preuve de la vérité de cett e histoire.

Depuis l’époque des faits, une confrérie élève des coqs et des poules de 
race blanche et installe un couple de ces volatiles dans un poulailler à l’in-
térieur de l’église. Quand les pèlerins entrent dans l’édifi ce, ils peuvent 
être accueillis par un «cocorico»; parfois, ils récupèrent une plume qui 
tombe du poulailler et la gardent au chapeau comme un témoignage de ce 
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qu’ils ont vu et entendu. Tous les pèlerins prennent connaissance de cett e 
histoire à l’aller et aussi au retour de Compostelle; une fois rentrés chez 
eux, ils la racontent à leur famille, à leurs connaissances, aux quatre coins 
de la grande Europe, ce qui explique que des dizaines de représentations 
iconographiques représentent ces faits extraordinaires aux quatre coins 
du continent. Il se peut qu’il en existe en Pologne; à vérifi er!

Deuxième partie: les peintures murales de Canville la Rocque

Parmi les diverses représentations iconographiques de ce miracle, 
nous allons maintenant nous arrêter sur les peintures murales du XVI° 
siècle d’un petit village du département de la Manche, dans la région du 
Cotentin, en Normandie, en France.

Ces peintures ont été restaurées en 1983 et se trouvent dans la chapelle 
nord du transept; elles occupent trois murs et racontent le miracle sur une 
douzaine de scènes de 1,70 m de hauteur.

Troisième partie: le personnage et la ville de Santo Domingo

Les documents les plus fi ables le font naître en 1019 et mourir en 1109, 
à l’âge de 90 ans, d’où son surnom: l’Abraham de La Rioja. La Rioja est 
una province d’Espagne située au Nord entre le Pays Basque et Burgos; 
province réputée pour la qualité de ses vins.

Domingo naît dans un petit village, Viloria de Rioja, dans une famille 
aisée qui l’envoie faire des études dans un monastère bénédictin réputé, 
celui de Valvanera. A l’âge de 16 ans, il quitt e le monastère et devient er-
mite pendant cinq ans. Puis il est ordonné prêtre et construit un premier 
pont en bois sur le lit du fl euve Oja; peu de temps après, il s’agit d’un 
pont de pierre et d’une chaussée qui permet d’éviter une zone maré-
cageuse; de plus, il défriche à l’aide d’une petite faucille une forêt de 
chênes pour planter de la vigne, semer des céréales et des légumes; il 
construit un hôpital pour héberger les pèlerins, ainsi qu’un puits pour 
qu’ils aient de l’eau potable; tout cela a pour eff et de changer défi niti-
vement le tracé du chemin de Saint Jacques, qui passait jusqu’alors un 
peu plus au Nord. En 1106, l’église qu’il a construite avec l’aide de son 
disciple Juan de Ortega, est consacrée et il meurt le 12 mai 1109, selon 
les textes.

Tous ces éléments biographiques sont utilisés dans l’iconographie, par 
exemple dans son sépulcre, à l’intérieur de l’église devenue entre temps 
cathédrale: un siècle après sa mort, le sculpteur taille dans l’albâtre les 
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miracles les plus célèbres att ribués au saint et en fait une véritable bande 
dessinée pour le voyageur médiéval:

– châtiment du berger qui faisait paître ses brebis dans le potager du 
saint;

– pendaison du fi ls;
– résurrection des volatiles;
– distribution de pain aux pauvres et aux pèlerins de passage;
– guérison du pèlerin renversé par une charrett e qui transportait les pier-
res pour la construction du pont;

– guérison d’un ouvrier blessé lors de la construction du même pont.

Mais la représentation la plus courante, c’est celle du coq et de la po-
ule, au point qu’à partir du XV° on att ribue à Santo Domingo la paternité 
du miracle.

Plus récemment, on le surnomme le Santo Abuelito, (c’est à dire le 
Grand père saint), à cause de sa longévité; en 1930, il devient le saint pa-
tron des ingénieurs des Ponts et Chaussées; en 1969, même chose pour le 
Collège National des Administrateurs de Biens et en 1972, pour les géron-
tologues.

Voilà pour le personnage. Examinons maintenant la bourgade qui lui 
doit son nom. 

La ville naît pour faciliter le passage des pèlerins dans une zone très 
boisée et marécageuse, comme nous l’avons dit plus haut. Autour des 
infrastructures crées par Domingo, se crée une bourgade vite entourée de 
murailles.

La Confrérie apparaît dans un document de 1120, soit 11 ans après la 
mort du saint. Sa mission est de faciliter l’accueil des pèlerins de plus en 
plus nombreux sur cett e nouvelle chaussée. Les statuts les plus récents, de 
1990, défi nissent ainsi ses objectifs: « imiter les vertus de son Saint patron 
fondateur, conserver et développer les traditions religieuses et populaires 
de notre ville et prêter une att ention particulière aux pèlerins ». Le 13 mai 
de chaque année, le chapitre nomme le Prieur et les membres qui pendant 
un an sont responsables de la bonne marche de la Confrérie, de l’admi-
nistration du refuge des pèlerins et de l’organisation des Fêtes du Saint, 
las Fiestas del Santo, qui ont lieu les 10, 11 et 12 mai, de façon immuable.

Regardons de plus près le programme de ces fêtes.
Le compte à rebours commence deux semaines environ avant le 

12 mai:
– le 25 avril, les membres de la Confrérie, accompagnés de musique, 

désignent les jeunes fi lles qui auront le privilège de porter les paniers de 
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pain lors de la procession del Pan del Santo (le pain du Saint) du 11 mai. 
Les jeunes fi lles reçoivent une marque à l’encre bleue sur le visage, faite 
avec une plume blanche.

– le 1°mai, à l’aube, un tambour parcourt les rues et réveille la vil-
le; même chose à la tombée du jour et pendant 12 jours. Cet homme au 
tambour est une allusion à Domingo, lorsqu’il cherchait dans les bois les 
égarés, les blessés et les malades du chemin. Le parcours réalisé par le 
tambour s’appelle la « vuelta del Santo » (le tour du Saint). Pendant ces 
12 jours, les fi dèles font aussi des « vueltas » autour de la tombe du Saint, 
dans la cathédrale (12 tours / jour pendant 12 jours pour demander une 
faveur).

Le 1er mai, également, la Confrérie distribue aux habitants les « molle-
tes »: ce sont des petits pains avec peu de levure qui portent l’effi  gie de 
la statue du Saint. Les gens gardent ces pains chez eux comme signe 
de protection. C’est aussi un rappel du pain que Domingo distribuait aux 
pèlerins.

– Le 10 mai, dès l’aube, 5 ou 6 moutons accompagnés par des bergers, 
se promènent dans la ville. Ils portent des « habits de fête », peuvent man-
ger tout ce qu’ils trouvent, y compris dans les jardins. L’après-midi, ils 
vont être sacrifi és pour le repas qui sera servi à l’aube du 12 mai. Il faut 
y voir un souvenir du privilège accordé par le roi Alfonso I° au bétail ap-
partenant au Saint pour pouvoir paître n’importe où.

– Le 10 mai après-midi, une charrett e tirée par une paire de boeufs 
transporte des branchages de chêne pour les placer autour du mausolée 
du Saint; elle porte aussi le bois qui servira pour faire cuire le repas avec 
la viande des moutons que l’on est en train de sacrifi er. Un peu plus tard, 
c’est la procession de « las Prioras », c’est à dire les femmes de la Con-
frérie; elles sont vêtues de noir et portent sur la tête un panier avec le pain 
du Saint.

– Le 11 mai, dans la matinée, la foule fait la queue pour aller voir la 
table préparée pour le banquet des jeunes fi lles choisies le 25 avril. Puis, 
c’est la procession du « Pan del Santo » ou « de las doncellas » (des jeunes 
fi lles).

Au premier rang, un enfant porte un gibet symbolique auquel est pen-
du un mannequin en pain qui symbolise le pèlerin pendu; derrière, la 
bannière de la Confrérie et les jeunes fi lles sur deux rangs. Puis deux mu-
les qui portent tous les ingrédients nécessaires à l’élaboration du repas 
du lendemain matin: pois chiches, blett es, oignons, vin, pain, et, bien sûr, 
les dépouilles des moutons sacrifi és la veille. Pour clôre le cortège, le char 
à boeufs orné encore de branchages de chêne.

HISTOIRE, LÉGENDE ET MUSIQUE SUR LE CHEMIN DE ST JACQUES. LES ORIGINES DU MIRACLE ET DE LA LÉGENDE...
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Les jeunes fi lles sont habillées de blanc et portent sur la tête un panier 
avec un pain; lorsque la procession passe devant l’ancien hôpital, deve-
nu maison de retraite, elles distribuent le pain en souvenir de la charité 
de Domingo à l’égard des plus pauvres. Après la procession, qui dure 
environ deux heures, c’est le banquet en l’honneur des demoiselles.

– Le 11 mai, dans l’après-midi, Procession de la «Rueda» (la roue). Cett e 
roue rappelle le miracle de Domingo qui soigne la jambe d’un pèlerin écrasée 
par la roue d’une charrett e chargée de pierres. Sur la roue placée horizontale-
ment est disposée une structure pyramidale ornée de branchages, de fruits et 
de patisseries. Le tout est porté par des hommes, sur leurs épaules.

La roue part de l’ancien hôpital et arrive devant la cathédrale où elle est 
accueillie par un représentant de la ville. Les porteurs se mett ent à la faire 
«danser» d’un mouvement rythmique qui fait osciller la structure. La pro-
cession entre dans la cathédrale déjà remplie de fi dèles, réussit à se frayer 
un passage et s’arrête devant le mausolée du Saint; une corde et une poulie 
la hisse à 4 mètres de hauteur. A ce moment-là, le silence se fait et la chorale 
entonne le chant «Resuene la alegría» (Qu’éclate notre joie !).

A la sortie de la procession, tout le monde se dirige à la Casa del Santo, 
où on distribue pain, oignon et vin.

– Et arrive enfi n le 12 mai, jour de la mort du Saint.
Dès l’aube, les gens font la queue devant la Casa del Santo avec une 

assiett e et une cuillère pour recevoir une part de « el almuerzo del Santo » 
(le casse-croûte du Saint). C’est, bien sûr, le symbole de la tradition ho-
spitalière d’un ermite et d’une ville au service des pèlerins et des malades 
depuis neuf siècles.

Après la messe, dernière procession, avec la statue du Saint qui sort de 
la cathédrale dans un silence impressionnant, avant de parcourir la ville 
en suivant le même itinéraire que les processions des jours précédents 
(environ 1 km et 2h).

– le 13 mai, le mandat de la Confrérie se termine; une nouvelle équipe 
prend le relais pour l’année suivante et le tableau du Saint est transporté 
chez le nouveau Prieur. Celui-ci, pour son premier contact public, off re 
pain, fromage et vin.....

Voilà l’essentiel de ce que je voulais vous montrer aujourd’hui: com-
ment un Chemin génère des histoires / légendes véhiculées par les foules 
pèlerines qui les transportent aux quatre coins du continent. Il arrive par-
fois qu’un personnage hors du commun génère à son tour d’autres légen-
des / histoires et c’est ainsi que peut naître une ville, ex nihilo.

Jean-Claude Benazet

JEAN-CLAUDE BENAZET



Jean-Claude Benazet

Historia, legenda 
i muzyka 
na Drodze św. Jakuba.
Cud i legenda 
„pendu-dépendu”

Z Tuluzy do La Rioja (Hiszpania), przechodząc przez Canville la 
Rocque (Cotentin Channel) i kilka innych miejsc rozsianych po ca-

łym europejskim kontynencie, legenda „pendu dépendu” lub „Kogut 
i kura” przenosi nas do świata Jakubowego epoki średniowiecza.

Tłumy pielgrzymów szerzą opowieści i legendy po świecie, w którym 
miesza się rzeczywistość i cuda. Witraże, malowidła i rzeźby są w dzi-
siejszych czasach świadectwem, które zabiera nas z powrotem do tych 
odległych czasów, o których musimy pamiętać, aby nie odeszły w zapo-
mnienie.

Prezentowane opracowanie składa się z trzech części:

• początki cudu i legendy „pendu-dépendu” (powieszony – ułaska-
wiony);

• malowideł ściennych z Canville la Rocque (Cotentin-Francja) powiąza-
nych z tą legendą;

• Santo Domingo de la Calzada: osoba i miasto, które nosi jego imię.

Cud i legenda „pendu-dépendu”

W XI wieku, dwóch niemieckich pielgrzymów (ojciec i syn, najwyraź-
niej bogatych) wyrusza do Composteli i kończy etap w Tuluzie (w po-
łudniowo-zachodniej Francji). Z pewnością przyciąga ich słynna i impo-
nująca kolekcja relikwii w Bazylice św. Saturnina. Karczmarz jest złym 
człowiekiem – w nocy ukrywa on srebrny kubek w torbie syna. Następ-
nego dnia krzyczy „Łapać złodzieja!”. Kielich zostaje znaleziony, a syn 
pielgrzyma jest skazany na powieszenie. Ojciec kontynuuje pielgrzymkę 
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do grobu św. Jakuba, ale po powrocie z Composteli znajduje swego syna 
przy życiu, ocalonego dzięki cudownej interwencji św. Jakuba, Matki 
Bożej, lub anioła – w zależności od wersji. Ojciec idzie do sędziego, aby 
zdjąć ciało syna, ale na jego miejscu jest powieszony karczmarz.

Ta pierwsza wersja przemawia do pielgrzymów, u których gospodarze 
często pozostawiają złe wspomnienia. Ale szybko tracimy ślad tej historii.

Trzy wieki później, w XIV wieku, cud powraca, ale z ważnymi zmia-
nami:
– pielgrzymi są trzej: ojciec, matka i ich syn;
– scena nie dzieje się w Tuluzie, ale w Santo Domingo de la Calzada – 

w Hiszpanii, niedaleko Burgos;
– scenariusz się zmienia: trzej pielgrzymi zatrzymują się w gospodzie 

w miejscowości Santo Domingo de la Calzada. Dziewczyna, która jest 
służącą, zakochuje się w przystojnym młodzieńcu, ale ten nie odpo-
wiada na jej zaloty. W nocy, w odwecie, ukrywa srebrny kubek w tor-
bie syna. Nazajutrz rano ma miejsce zatrzymanie syna, który zostaje 
powieszony. Po powrocie rodzice zauważają, że ich syn żyje dzięki 
wstawiennictwu lokalnego świętego: Santo Domingo (nie mylić z za-
łożycielem zakonu dominikanów, Santo Domingo de Guzmán, innym 
Hiszpanem). Sędzia nie wierzy, w to, co rodzice opowiadają i mówi do 
nich: „Ja wam uwierzę, jeśli kogut i kura, które właśnie są pieczone na 
ruszcie w moim kominku zaczną śpiewać!”. Rzeczywiście, dwa ptaki 
odzyskują swe pióra, wychodzą z kominka i zaczynają śpiewać. Sędzia 
potwierdza, że syn żyje i każe go odciąć od sznura. Służąca jest zatrzy-
mana i spalona. 

Ta druga wersja jest dużo bardziej popularna i dramatyczna: po pierw-
sze dlatego, że chodzi o „standardową” rodzinę, a nie o bogaczy. Następ-
nie, ze względu na zawód miłosny służącej, i wreszcie, na rolę odgrywa-
ną przez koguta i kurę, i możliwość zabrania do domu pióra, jako dowód 
prawdziwości tej historii.

Od tego czasu, bractwo hoduje białe koguty i kury, i umieszcza parę 
tych ptaków w kurniku wewnątrz kościoła. Gdy pielgrzymi wchodzą do 
budynku, mogą być powitani przez „kukuryku”. Czasem podnoszą pióro 
spadające z kurnika i umieszczają na kapeluszu na znak tego, co widzieli 
i słyszeli. Wszyscy pielgrzymi zapoznają się z tą historią w drodze do, 
a także z Composteli. Po powrocie do domu, dzielą się ze swymi rodzi-
nami swoją wiedzą, na czterech krańcach wielkiej Europy, co tłumaczy 
dziesiątki przedstawień ikonografi cznych tych nadzwyczajnych wyda-
rzeń na czterech krańcach kontynentu.

JEAN-CLAUDE BENAZET
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Malowidła ścienne z Canville la Rocque

Wśród różnych przedstawień ikonografi cznych tego cudu, teraz za-
trzymamy się przy malowidłach ściennych z XVI wieku z niewielkiej 
miejscowości w departamencie Manche, na półwyspie Cotentin w Nor-
mandii we Francji.

Malowidła te zostały odrestaurowane w 1983 roku i znajdują się w ka-
plicy w północnej części transeptu, zajmują trzy ściany i opowiadają cud 
przedstawiony w kilkunastu scenach o wysokości 1,70 m.

Osoba i miasto Santo Domingo de la Calzada

Najbardziej wiarygodne dokumenty podają datę urodzenia Santo Do-
mingo w 1019 roku, a śmierci w 1109 roku – umiera w wieku 90 lat, stąd 
jego przydomek: Abraham z La Rioja. La Rioja jest prowincją Hiszpanii 
bez dostępu do wybrzeża, znajdującą się na północy między Krajem Ba-
sków i Burgos. Prowincja ta słynie z wysokiej jakości win.

 Domingo przychodzi na świat w małej wiosce, Viloria de Rioja, 
w zamożnej rodzinie, która wysyła go na studia do znanego klasztoru be-
nedyktynów w Valvanera. W wieku 16 lat opuszcza klasztor i przez pięć 
lat jest pustelnikiem. Następnie przyjmuje święcenia i buduje pierwszy 
drewniany most nad korytem rzeki Oja. W niedługim okresie czasu, jest 
to już kamienny most i droga, która pomaga pielgrzymom ominąć błot-
nisty i podmokły obszar. Co więcej, Domingo wycina małym sierpem las 
dębowy, aby na wykarczowanym terenie posadzić winorośl, zasiać ziar-
na i warzywa. Buduje również szpital dla pielgrzymów jak i studnię, aby 
mieli wodę pitną. Wszystko to ma na celu defi nitywną zmianę przebiegu 
Drogi św. Jakuba, która wówczas biegnie bardziej na północ. W 1106 roku 
kościół, który zbudował z pomocą swojego ucznia Juana de Ortega, jest 
konsekrowany. Santo Domingo umiera 12 maja 1109 roku.

Wszystkie te elementy biografi czne są stosowane w ikonografi i, tak jak 
grób Domingo wewnątrz kościoła. Romański kościół zbudowany przez 
Santo Domingo w międzyczasie stał się katedrą. Sto lat po śmierci święte-
go, rzeźbiarz rzeźbi w alabastrze najsłynniejsze cuda przypisywane świę-
temu i tworzy w ten sposób prawdziwy komiks dla średniowiecznego 
podróżnika:
– ukaranie pasterza, który wypasał swe owce w ogrodzie świętego;
– powieszenie syna;
– ożywienie ptactwa;
– rozdawanie chleba ubogim i przechodzącym pielgrzymom;

HISTORIA, LEGENDA I MUZYKA NA DRODZE ŚW. JAKUBA. CUD I LEGENDA „PENDU-DÉPENDU”
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– uzdrowienie pielgrzyma potrąconego przez wóz transportujący ka-
mienie na budowę mostu;

– uzdrowienie poszkodowanego robotnika podczas budowy samego 
mostu.

Jednak najczęściej w ikonografi i przedstawia się koguta i kurę. Aż do 
tego stopnia, że od XV wieku przypisuje się właśnie Santo Domingo au-
torstwo cudu.

Od stosunkowo niedawnych czasów, nazywa się świętego Santo Abu-
elito (tj. Święty Dziadek), ze względu na jego długowieczność. W 1930 
roku Santo Domingo, staje się patronem inżynierów konstruujących mo-
sty i drogi; w 1969 roku, patronem w College National des Administra-
teurs de Bien, a w 1972 roku gerontologów.

To tyle na temat świętego. Teraz przejdźmy do miasta, które zawdzię-
cza mu swoją nazwę.

Miasto powstaje w celu ułatwienia przejścia pielgrzymów w bardzo 
zalesionym i bagnistym terenie. Wokół infrastruktury stworzonej przez 
Domingo szybko tworzy się obwarowane miasto.

Bractwo pojawia się w dokumencie z 1120 roku, 11 lat po śmierci świę-
tego. Jego zadaniem jest ułatwienie przyjęcia pielgrzymów, coraz liczniej 
pojawiających się na tej nowej drodze. Najnowszy statut, z roku 1990 tak 
defi niuje jego cele: „naśladować cnoty jego Świętego patrona i fundato-
ra, zachować i rozwijać tradycje ludowe, i religijne naszego miasta oraz 
zwracać szczególną uwagę na pielgrzymów”. 13 maja każdego roku, ka-
pituła (zwana Prieur) wyznacza osoby, które okres jednego roku ponoszą 
odpowiedzialność za sprawne funkcjonowanie Bractwa, administrowa-
nie schroniskiem dla pielgrzymów i za organizowania obchodów święta 
Świętego (las Fiestas del Santo), które odbywa się niezmiennie w dniach 
10, 11 i 12 maja.

Przyjrzyjmy się bliżej programowi tych świąt.
Odliczanie rozpoczyna się około dwóch tygodni przed 12 maja.
– 25 kwietnia, członkowie Bractwa, przy akompaniamencie muzycz-

nym, wyznaczają młode dziewczęta, które mają przywilej niesienia koszy 
z chlebem podczas procesji del Pan del Santo (Chleba Świętego) w dniu 
11 maja. Dziewczyny otrzymują znamię w kolorze niebieskim wykonane 
tuszem na twarzy przy pomocy białego pióra.

– 1 maja o świcie, bęben przemierza ulice i budzi miasto. To samo po-
wtarza się o zmroku i przez kolejnych 12 dni. Ten człowiek z bębnem jest 
aluzją do Domingo, który szukał zagubionych w lesie, rannych i chorych 
na Drodze św. Jakuba. Przemarsz z bębnem jest nazywany Vuelta del San-
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to (przejście Świętego). W ciągu tych 12 dni, wierni również robią vueltas 
wokół grobu świętego w katedrze (12 razy obchodzą grób dookoła, co-
dziennie przez 12 dni, aby wyprosić łaskę).

W dniu 1 maja, również Bractwo rozprowadza „molletes” wśród 
mieszkańców. Są to bułki drożdżowe, które noszą wizerunek posągu 
świętego. Ludzie trzymają w domu te bułki jako znak ochrony. Jest to 
również przypomnienie o chlebie rozdawanym pielgrzymom przez Do-
mingo.

– 10 maja o świcie, 5 lub 6 owiec, pilnowanych przez pasterzy, spaceru-
je przez miasto. Owce są „ubrane w uroczysty strój” i mogą jeść wszystko 
co znajdują, nawet w ogrodach. Po południu będą złożone w ofi erze na 
posiłek, który będzie podany o świcie dnia 12 maja Jest to pozostałość 
przywileju króla Alfonsa I dla zwierząt gospodarskich należących do 
Świętego, który mógł je wypasać w dowolnym miejscu.

– 10 maja, po południu, wóz ciągnięty przez parę wołów transportuje 
gałęzie dębu, by je umieścić wokół mauzoleum Świętego. Równocześnie 
transportuje on drewno używane do gotowania posiłków z mięsa owiec, 
które właśnie są składane w ofi erze. Nieco później, jest procesja Las Prio-
ras, czyli kobiet Bractwa. Są one ubrane na czarno i niosą na głowie kosz 
z chlebem Świętego.

– 11 maja, w godzinach porannych, tłumy wyczekują w kolejce, aby 
zobaczyć stół przygotowany na bankiet młodych panien wybranych 
25 kwietnia. Następnie wyrusza procesja Pan del Santo lub de las Doncellas 
(młodych dziewcząt). W pierwszym rzędzie idzie dziecko, które niesie 
symboliczną szubienicę, na której jest zawieszony manekin z chleba, któ-
ry symbolizuje powieszonego pielgrzyma. Za nim idzie sztandar Bractwa 
i dziewczęta w dwóch rzędach. Potem dwa muły, które niosą wszystkie 
składniki niezbędne do wykonania porannego posiłku następnego dnia: 
ciecierzycę, boćwinę, cebulę, wino, chleb i oczywiście poświęcone dzień 
wcześniej na posiłek owce. Procesję zamyka wóz ciągnięty przez woły 
ozdobiony gałęziami dębu.

Dziewczęta są ubrane na biało i niosą na głowie kosze z chlebem. Kie-
dy procesja mija stary szpital, obecnie dom starców, rozdają one chleb na 
pamiątkę miłosierdzia Domingo wobec najuboższych. Po procesji, która 
trwa około dwóch godzin, odbywa się bankiet na cześć panien.

W dniu 11 maja, w godzinach popołudniowych, odbywa się Procesja 
Rueda (koła). To koło przypomina cud Domingo, który wyleczył nogę piel-
grzymowi zmiażdżoną przez koła wózka obciążonego kamieniami. Na 
kole umieszczonym poziomo spoczywa piramida z owoców i ciastek ozdo-
biona gałęziami. Wszystko jest niesione przez mężczyzn na ramionach.

HISTORIA, LEGENDA I MUZYKA NA DRODZE ŚW. JAKUBA. CUD I LEGENDA „PENDU-DÉPENDU”
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Koło wyrusza ze starego szpitala i dociera do katedry, gdzie jest wi-
tane przez przedstawiciela miasta. Niosący je zaczynają wykonywać ryt-
miczne ruchy obracając koło. Procesja wchodzi do katedry już zapełnionej 
wiernymi, udaje jej się przebić przez tłum i zatrzymuje się przed mauzo-
leum Świętego. Liny i koła pasowe podciągają je na wysokość 4 metrów. 
W tym nastaje cisza i chór śpiewa pieśń Resuene alegría (wybuch radości). 

Po procesji, każdy kieruje się do Casa del Santo, gdzie jest rozdzielany 
chleb, cebula i wino.

I wreszcie nadchodzi 12 maja, dzień wspomnienia śmierci Santo Do-
mingo.

Od świtu, ludzie stoją w kolejce przed Casa del Santo z talerzem i łyż-
ką, by otrzymać część z almuerzo del Santo (przekąska Świętego). To jest, 
oczywiście, symbol tradycyjnej gościnności pustelnika i miasta służącego 
pielgrzymom i chorym od dziewięciu wieków.

Po Mszy św., za procesją, wynoszony jest z katedry posąg świętego, 
czemu towarzyszy niezmierna cisza. Następnie odbywa się przejście 
przez miasto po tej samej trasie, co procesje w poprzednich dniach (około 
1 km; 2 godz.).

– 13 maja wygasa kadencja Bractwa. Nowy zespół przejmuje pałecz-
kę na kolejny rok, a obraz świętego jest transportowany do nowego 
Prieur. Ten właśnie, na swoim pierwszym publicznym wystąpieniu, ofi a-
ruje chleb, ser i wino...

Droga św. Jakuba generuje historie przekazywane przez tłumy piel-
grzymów, którzy rozpowszechniają je na czterech krańcach kontynentu. 
Czasami niezwykły człowiek generuje inne historie, tak właśnie może na-
rodzić się od podstaw miasto.

Jean-Claude Benazet

Jean-Claude Benazet jest pielgrzymem od 1981 roku i emerytowanym na-
uczycielem języka hiszpańskiego. Uczył w liceum Raymond Poincaré w Bar 
le Duc, potem w liceum Las Cases de Lavaur w Tarn. Jest on również auto-
rem najbardziej znanego utworu pielgrzyma na Drodze św. Jakuba od 1989 
roku: „Ultreia!” (dostępny na youtube pod tym tytułem: www.youtube.com/
watch?v=pRo-nyUu4x4).

JEAN-CLAUDE BENAZET
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Wstęp

Kodeks Kalikstyński jest jednym z najważniejszych dokumentów doty-
czących pielgrzymowania do Santiago de Compostela. Dzieło, które 

zostało zredagowane w połowie XII wieku, stanowi bezcenne źródło wie-
dzy dotyczącej średniowiecznych peregrynacji do grobu św. Jakuba. Był 
to czas w którym liczba odwiedzających położone w hiszpańskiej Galicji 
sanktuarium była bardzo duża. Miała na to wpływ niewątpliwie atmos-
fera epoki, stawiająca Boga w centrum życia społecznego. Rozkwit popu-
larności szlaku Jakubowego spowodowany był również propagowaniem 
kultu relikwii Świętego, co prawdopodobnie było jednym z celów spi-
sania Kodeksu Kalikstyńskiego. Piąta, ostatnia księga tego dzieła, stanowi 
przewodnik prowadzący do Santiago de Compostela. Szlak w nim przed-
stawiony odpowiada Drodze Francuskiej, która jest współcześnie najczę-
ściej uczęszczaną trasą do grobu św. Jakuba.

Przedmiotem niniejszej pracy jest owa piąta księga Kodeksu, zawiera-
jąca opis drogi oraz krajobrazu, z którym spotykał się średniowieczny 
pielgrzym. Celem opracowania jest przedstawienie syntetycznego obra-
zu regionów, które są przedmiotem zainteresowania autora Liber Sancti 
Jacobi1. Główną metodą, która posłużyła do stworzenia niniejszego refe-
ratu była analiza tekstu źródłowego. Autorzy skorzystali z angielskiego 
tłumaczenia Williama Melczera2. Ponadto, w celu nakreślenia warunków 
pielgrzymowania do Composteli w wiekach średnich, przeprowadzono 
analizę literatury oraz map dotyczących tego okresu. Przedstawienia ob-

1 Liber Sancti Jacobi to alternatywna nazwa Kodeksu Kalikstyńskiego.
2 W. Melczer, The Pilgrim’s Guide to Santiago de Compostela, Italica Press, Nowy Jork 

1993.
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razu poszczególnych krain geografi cznych dokonano za pomocą tekstu 
pisanego, jak i opracowań kartografi cznych. Praca składa się z czterech 
głównych części. Pierwsza charakteryzuje sytuację społeczno-politycz-
ną panującą na Półwyspie Iberyjskim w czasie powstawania Kodeksu. 
Druga zajmuje się przybliżeniem podstawowych cech pielgrzymowania 
w średniowieczu, ze szczególnym zwróceniem uwagi na wędrujących do 
grobu św. Jakuba. Trzecia dostarcza podstawowych informacji o Kodeksie 
Kalikstyńskim. Czwarta jest próbą stworzenia syntetycznego obrazu regio-
nów geografi cznych, przez które prowadzi przewodnik. Są nimi poło-
żone w północnej części Półwyspu Iberyjskiego: Nawarra, Kastylia oraz 
Galicja.

Sytuacja społeczno-polityczna Półwyspu Iberyjskiego w XII wieku

W XII wieku na Półwyspie Iberyjskim nie istniał jednolity kraj o nazwie 
Hiszpania. Po inwazji arabskiej z roku 711 i po zajęciu przez najeźdźców 
większości Półwyspu, chrześcijanie zostali zepchnięci w jego północne 
rejony. Tam zaczęły formować się niewielkie chrześcijańskie królestwa, 
które z biegiem czasu rosły w siłę. Rekonkwista, czyli podbój terytoriów 
zajętych przez muzułmanów, trwała od 718 lub 722 roku, kiedy to miała 
miejsce bitwa pod Covadonga, do roku 1492, kiedy wojska chrześcijań-
skie zajęły Granadę. Choć między królestwami chrześcijańskimi i pań-
stwami muzułmańskimi zawierano różnego rodzaju sojusze i stosunki 
nie zawsze były wrogie, wiek XII wciąż był czasem walk. Od roku 1000 
zaczynała być widoczna dominacja chrześcijan, a w dwunastym stuleciu 
zdołali oni dotrzeć do linii rzeki Tag3.

W XII wieku terytorium chrześcijańskie znacznie się powiększyło, 
a z małych chrześcijańskich państw utworzyło się pięć królestw: Króle-
stwo Galicji, Królestwo Kastylii i Leon, Królestwo Aragonii, Królestwo 
Nawarry oraz Królestwo Portugalii (ryc.1). Spośród nich najpotężniej-
sze były królestwa Kastylii i Leonu oraz Aragonii, które nieco później, 
w XV wieku, zjednoczyły się tworząc Hiszpanię.

Dość szybka ekspansja królestw chrześcijańskich przyczyniała się do 
ruchów migracyjnych i kolonizacji. Jednakże ziemie, z których przegna-
no muzułmanów nie cieszyły się popularnością wśród ludności chrześci-
jańskiej, dlatego władcy owych terenów niejednokrotnie musieli imać się 
różnych sposobów, by sprowadzić tam osadników. Władcy ci uciekali 
się, między innymi, do dawania łapówek i nadawania licznych przywi-
lejów, takich jak zwolnienie z obowiązku płacenia podatków, czy zapew-

3 S. Barton, Historia Hiszpanii, Książka i Wiedza, Warszawa 2011, s. 68–100.
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nienie każdemu osadnikowi domu i ziemi. Ponadto, mając na uwadze 
wciąż obecne zagrożenie najazdami arabskimi, w strategicznych punk-
tach zakładano osiedla, które miały w razie potrzeby skutecznie odeprzeć 
atak nieprzyjaciela. Miasta założone w tamtym okresie najczęściej posia-
dały mury obronne z wieżami oraz warowny zamek. O tym, że działania 
wojenne wciąż były częścią życia ludności w tamtych czasach świadczą 
wcześniej wspomniane przywileje, w których bardzo często zawarte były 
dokładne wytyczne dotyczące służby wojskowej i postępowania w razie 
zagrożenia4.

Warunki istniejące w tego typu osadach dawały możliwość szybkie-
go i dość łatwego awansu społecznego. Ludzie posiadający wyposażenie 
wojskowe, którzy byli gotowi brać udział w wyprawach na terytorium 
wroga, mogli tytułować się mianem caballero, czyli rycerza. Najwyższy 
stopień militaryzacji zakładanych osad był obecny na terenach najbar-
dziej zagrożonych atakami muzułmanów. Z biegiem czasu, w miarę po-
stępowania rekonkwisty, granice przesuwały się coraz bardziej w kierun-
ku południowym, a władcom coraz trudniej przychodziło sprowadzanie 
odpowiedniej liczby osadników, zwłaszcza, że ziemie w centralnej czę-

4 Tamże, s. 68–100.

Ryc. 1. Podział polityczny Półwyspu Iberyjskiego w 1150 roku (opracowanie własne)
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ści Półwyspu Iberyjskiego są mniej urodzajne niż te na północy, a co za 
tym idzie, życie w nowo zasiedlanych regionach było dużo trudniejsze. 
Rolnictwo było podstawą gospodarki, więc żyzność gleby i warunki kli-
matyczne obszarów przeznaczonych pod zasiedlenie były niezmiernie 
ważne.

W tym okresie w Europie nastąpił rozwój handlu i ośrodków miej-
skich. Zjawisko to nie ominęło chrześcijańskich królestw na Półwyspie 
Iberyjskim: zaprzestano obowiązującej dotąd wymiany bezgotówkowej 
i wprowadzono srebrną monetę, ponadto miał miejsce wzrost produkcji 
rzemieślniczej, spowodowany w dużej mierze przez napływ pielgrzy-
mów zmierzających do grobu św. Jakuba Apostoła w Santiago de Com-
postela.

Pod koniec dwunastego stulecia obowiązek obrony granic i kolonizacji 
nowo odzyskanych ziem, to znaczy terenów dzisiejszej Kastylii la Man-
chy oraz Estremadury, spoczął na barkach nowo powstałych zakonów 
rycerskich: Calatrava, Santiago i Alcantara. Ponadto zakon Santiago miał 
również pomagać pielgrzymom zmierzającym do Composteli i chro-
nić ich5.

Pielgrzymowanie w wiekach średnich
W XI i XII wieku pielgrzymowanie, także to do Santiago de Compo-

stela, osiągnęło swoje apogeum. W średniowieczu pielgrzymka dawała 
możliwość opuszczenia znanej przestrzeni i zobaczenia nowych miejsc, 
dlatego też decyzja o wyruszeniu w drogę nie zawsze była spowodowa-
na kwestiami religijnymi. Pielgrzymami stawali się ludzie ciekawi świa-
ta, ale także ci, których status pielgrzyma miał chronić przed wymiarem 
sprawiedliwości. Jako główne motywy pielgrzymowania wymienia się 
najczęściej spełnienie złożonych wcześniej ślubów odbycia pielgrzym-
ki, wypełnienie wyroku sądu (tak kościelnego, jak i świeckiego), a tak-
że tak zwane „pątnictwo zastępcze”, czyli wyruszenie na pielgrzymkę 
w zamian za osobę, która nie mogła tego uczynić. Oczywiście, w średnio-
wieczu religijny motyw pielgrzymki nie był rzadkością, wręcz przeciwnie. 
W początkach średniowiecza, kiedy ruch pielgrzymkowy zaczął się roz-
wijać, pielgrzymowano głównie do miejsc, w których znajdowały się re-
likwie – głównym celem pielgrzymki było wówczas otrzymanie łask. 
W późniejszym okresie pielgrzymowano by uzyskać odpust, a natężenie 
ruchu pielgrzymkowego wzrastało zwłaszcza w latach jubileuszowych. 

5 J. V. Baruque, M. Tuñón de Lara, A. D. Ortiz, Historia Hiszpanii, TAiWPN Universi-
tas, Kraków 2007, s. 96–101.
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Do zwiększania się popularności pielgrzymek w średniowieczu przyczy-
niło się właśnie rozpowszechnienie kultu relikwii oraz ludzkie pragnie-
nie obcowania z sacrum, bowiem wyjątkowość miejsc pielgrzymkowych 
polega na tym, że przybliżają ową sferę i umożliwiają dostąpienie łask. 
Nie bez znaczenia dla rozwoju ruchu pielgrzymkowego były także czyn-
niki świeckie, takie jak: powstawanie szpitali i zajazdów w strategicznych 
punktach na szlaku, powstawanie bractw i wspólnot, które umożliwiały 
bądź ułatwiały pielgrzymowanie, uregulowania dotyczące bezpieczeń-
stwa pielgrzymów6 czy powstanie wcześniej wspomnianych zakonów 
rycerskich, których zadaniem była ochrona szlaków i pątników. Czyn-
niki te nadawały pielgrzymkom bardziej zorganizowanego charakteru, 
czyniąc szlaki bardziej bezpiecznymi, a samo pielgrzymowanie nieco ła-
twiejszym7.

Pomimo tych zabiegów tak długa podróż po nieznanych obszarach, 
jaką była pielgrzymka do Rzymu, Jerozolimy czy Santiago de Composte-
la, wciąż była przedsięwzięciem niebezpiecznym. Na pątników oprócz 
trudności związanych z pogodą i trudnościami drogi, czyhały różnorakie 
niebezpieczeństwa. Średniowieczny pielgrzym musiał uważać na nie-
uczciwych przewoźników, którzy bezprawnie pobierali wysokie opła-
ty za przewiezienie przez rzekę, a w skrajnych przypadkach nie wahali 
się wypchnąć pasażera za burtę, by przywłaszczyć sobie jego dobra. Na 
szlakach nie brakowało różnego rodzaju rabusiów i oszustów, którzy, 
wykorzystując niewiedzę, potrzeby i zagubienie pielgrzymów, również 
stanowili dla nich zagrożenie8. Ponadto, należy pamiętać, że wiek XII, 
jak wcześniej wspomniano, wciąż był czasem rekonkwisty i walk z mu-
zułmanami, więc kolejnym niebezpieczeństwem, choć może nie tak po-
wszechnym jak rabusie i oszuści, były wojska arabskie zapuszczające się 
na północne tereny w poszukiwaniu łupów9.

W latach jubileuszowych liczba pielgrzymów wzrastała, co czyniło 
pielgrzymkę doświadczeniem bardziej podniosłym, ale jednocześnie nie-
co trudniejszym. Hospicja, klasztory i zajazdy nie dysponowały wystar-

6 W. Mruk, Status prawny pielgrzymów. Wybrane aspekty prawne pielgrzymowania 
w wiekach średnich, „Peregrinus Cracoviensis”, z. 4, Instytut Geografi i i Gospodarki Prze-
strzennej, Uniwersytet Jagielloński, Kraków 1996, s. 113–124.

7 J. Strzelczyk, „Pielgrzymka nie zna granic”. Pielgrzymki w Europie średniowiecznej, [w:] 
M. Brzostowicz, H. Mizerska i J. Wrzesiński (red.) Mnisi i pielgrzymki w średniowieczu. Ląd 
na szlakach kulturowych Europy, Poznań 2007, s. 31–40.

8 C. Rudolph, Pilgrimage to the End of the World. The Road to Santiago de Compostela, The 
University of Chicago Press, Chicago 2004, s. 1–16.

9 R. Arias Villata, Pierwsze kroki na Drodze do Santiago, „W drodze” nr 11, Poznań 1990, 
s. 74–79.
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czającą liczbą miejsc noclegowych, by pomieścić pielgrzymów, których 
liczba, według źródeł, sięgała w pewnych okresach ponad pół milio-
na osób10. 

Aby ulżyć pielgrzymom w trudach i niedogodnościach drogi, na szla-
kach powstawały szpitale i hospicja, które oferowały im za darmo nocleg, 
posiłek, a nierzadko także pewne zabiegi mające przynieść ulgę stopom, 
które z biegiem czasu przekształciły się w swego rodzaju rytuał11. Wokół 
szlaków rozwijała się prężnie również infrastruktura mająca zaspokajać 
najpilniejsze potrzeby pielgrzymów. Powstawały więc zajazdy, sklepy 
oferujące żywność i dewocjonalia, zakłady szewskie, etc. Jako że szlak 
wiodący do grobu św. Jakuba znajdował się pod opieką królewską, fun-
dowano tam hospicja dla pielgrzymów, często pod wezwaniem właśnie 
św. Jakuba, które udzielały pątnikom schronienia oraz służyły za swego 
rodzaju drogowskaz. Nieco później, w XIII wieku, również mieszczań-
stwo zaczęło wspomagać ruch pątniczy przyczyniając się do powstawa-
nia nowych placówek tego typu.

Do dziś nie są jasne powody dla których Santiago de Compostela, 
miejsce znajdujące się na „końcu świata”, stało się w XII wieku tak po-
pularnym miejscem pielgrzymek, dorównującym znaczeniem Rzymo-
wi i Jerozolimie. Rudolph12 wymienia takie czynniki jak egzotyka kraju 
położonego za Pirenejami, ale jednocześnie jego stosunkowo niewielkie 
oddalenie w porównaniu z odległością jaką trzeba było pokonać by do-
stać się do Ziemi Świętej. Przytacza także fakt popularyzacji wypraw na 
Półwysep Iberyjski przez literaturę, Pieśń o Rolandzie oraz przez walki 
z niewiernymi. Jednak za najważniejszy czynnik uznaje obecność w San-
tiago de Compostela relikwii o dużym znaczeniu, jaką jest ciało jednego 
z dwunastu Apostołów, św. Jakuba.

Wśród pielgrzymów zmierzających do miejsc świętych, tych znajdują-
cych się blisko ich miejsca zamieszkania oraz tych bardziej oddalonych, 
ci wędrujący do Santiago de Compostela odznaczali się specyfi cznymi ce-
chami. Według Manikowskiej13 były to osoby, które odbywały już wcze-
śniej dalekie podróże, były obeznane z tekstami traktującymi o Drodze 
św. Jakuba, znały mapy i opisy szlaków. Najczęściej byli to ludzie, któ-
rzy nawiedzali grób Apostoła przy okazji podróży dyplomatycznych czy 
wypraw rycerskich. Wśród ogromnej liczby pielgrzymów podążających 

10 C. Rudolph, Pilgrimage…, dz. cyt., s. 1–16.
11 H. Manikowska, Jerozolima – Rzym – Compostela. Wielkie pielgrzymowanie u schyłku 

średniowiecza, Wydawnictwo Uniwersytetu Wrocławskiego, Wrocław 2008, s. 389–392.
12 C. Rudolph, Pilgrimage… dz. cyt., s. 1–16.
13 H. Manikowska, Jerozolima… dz. cyt., s. 389–392.
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szlakiem jakubowym pojawiali się niewątpliwie przedstawiciele różnych 
grup i warstw społecznych. Więc oprócz doświadczonych podróżników, 
dyplomatów czy kupców, spotkać można było prostych ludzi, których 
główną motywacją było odwiedzenie świętego miejsca. Obok idącego 
boso ubogiego pielgrzyma podróżował książę lub biskup z liczną świtą. 
Należy również pamiętać o tym, że Santiago de Compostela często uzna-
wano za miejsce, do którego częściej niż np. do Rzymu czy Jerozolimy, 
udawali się ludzie mniej zamożni. Przyczyną takiego stanu rzeczy była 
między innymi odległość, a także różne ulgi i udogodnienia, które spra-
wiały, że pielgrzymka do Santiago była mniej kosztowna niż wyprawa 
do Ziemi Świętej.

Popularność Camino de Santiago jako szlaku pielgrzymkowego, a tak-
że ogromna liczba pielgrzymów przyczyniły się w znacznym stopniu do 
rozwoju regionów, przez które szlak prowadzi. Droga św. Jakuba była 
również przez wiele wieków główną arterią po której poruszali się lu-
dzie, dobra, teksty kultury łącząc kraj leżący za Pirenejami, dotąd nie-
znany, z Europą, włączając walczących o swoją wiarę chrześcijan z Pół-
wyspu Iberyjskiego w krąg chrześcijaństwa europejskiego. Pielgrzymi 
przekraczający Pireneje, a także fundowane na szlaku jakubowym klasz-
tory ukształtowały w pewien sposób Półwysep Iberyjski i wpłynęły na 
tożsamość dzisiejszej Hiszpanii.

Kodeks Kalikstyński 

Kodeks Kalikstyński to zbiór tekstów o tematyce jakubowej, które przez 
wiele lat, od początków pielgrzymowania do Santiago de Compostela, 
krążyły między klasztorami, głównie francuskimi, położonymi na szla-
ku, gdzie były redagowane i modyfi kowane. Przyjmuje się, że zostały 
spisane między rokiem 1159 i 1164 w klasztorze w Vezelay, a w opactwie 
w Cluny stworzono ich pięknie wykonaną kopię, która następnie trafi ła 
do Santiago de Compostela, gdzie znajduje się do dziś i która znana jest 
pod nazwą Kodeksu Kalikstyńskiego. Dzieło składa się z pięciu części. Księ-
ga pierwsza zawiera nabożeństwa, modlitwy oraz kazania poświęcone 
św. Jakubowi, z których najbardziej znane jest kazanie „Venerada dies”. 
Księga druga zawiera dwadzieścia dwa cuda św. Jakuba, których opisy 
zebrane zostały z całej Europy. Księga trzecia składa się z opisu śmier-
ci męczeńskiej św. Jakuba oraz opisu translacji, czyli przeniesienia jego 
relikwii do Galicji, a także rozważań Kaliksta II o uroczystościach jaku-
bowych i krótkiego wyjaśnienia dotyczącego muszli św. Jakuba. Księga 

OBRAZ PÓŁWYSPU IBERYJSKIEGO W PIĄTEJ KSIĘDZE KODEKSU KALIKSTYŃSKIEGO



116

czwarta to „Kronika Pseudo-Turpina”, czyli opowieść o Karolu Wielkim 
i jego wyprawach na Półwysep Iberyjski by walczyć z niewiernymi, a jej 
nazwa wywodzi się od imienia arcybiskupa Reims, Turpina, któremu 
w średniowieczu przypisywano jej autorstwo. Natomiast ostatnia, pią-
ta księga to przewodnik pielgrzyma14. Po spisaniu tekstów ich rozwój 
trwał nadal, były one kopiowane i modyfi kowane na potrzeby klaszto-
rów. Przyjmuje się, że teksty jakubowe wchodzące w skład Kodeksu miały 
wielu autorów, spośród których wymienia się między innymi Emeryka 
Picaud, Piotra z Poitiers czy Hugona z Poitou15.

Przez długi czas uznawano Emeryka Picaud za autora piątej części 
Kodeksu, tak zwanego Przewodnika pielgrzyma, jednak jak podaje Ma-
nikowska16, w nowszych badaniach teza o jego autorstwie została pod-
ważona. Z tekstu Przewodnika jednoznacznie wynika, że był on pocho-
dzenia francuskiego. Owa piąta księga nie jest utworem oryginalnym, 
ale redakcją trzech wcześniejszych tekstów. Zawiera wiele cennych dla 
pielgrzymów informacji.

Pomimo tego, że przewodnik obfi tuje w informacje praktyczne, któ-
re z pewnością stanowiłyby ułatwienie dla pielgrzymów, uznaje się, że 
tekst ów nie był wykorzystywany jako praktyczny przewodnik przez 
osoby zmierzające do Santiago de Compostela. Najprawdopodobniej 
jego zasięg ograniczał się do środowisk klasztornych, gdzie był używany 
jako pobożna lektura lub jako pomoc w instruowaniu pielgrzymów wy-
ruszających w drogę. Jest to prawdopodobne biorąc pod uwagę fakt, że 
w średniowieczu przeważająca część społeczeństwa nie potrafi ła czytać17. 
O małym zasięgu przewodnika może świadczyć również fakt, że istnieje 
niewielka liczba jego odpisów, nie odnaleziono dotąd żadnej kopii czy 
rękopisu, w którym przewodnik występowałby samodzielnie18. Niemniej 
jednak tekst ten jest ciekawym źródłem informacji o tym, jak odbierano 
wówczas krainy położone za Pirenejami.

14 A. Adamczuk, Przewodnik do Santiago de Compostela, 2011, [w:] www.caminodelavi-
da.pl/przewodnik-do-santiago-de-compostela [pozyskano: 12 IV 2015 r.].

15 H. Manikowska, Jerozolima… dz. cyt., s. 389–392.
16 Tamże.
17 A. Adamczuk, Przewodnik…, dz. cyt.
18 H. Manikowska, Jerozolima…, dz. cyt., s. 389–392.
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Obraz regionów północnej części Półwyspu Iberyjskiego 
w Liber Sancti Jacobi

Przewodnik pielgrzyma jest piątą księgą Kodeksu Kalikstyńskiego. Skła-
da się on z jedenastu rozdziałów. Informacje o charakterze geografi cznym 
odnajdujemy w I, II, III, VI i VII rozdziale. Pierwszy wymienia miasta le-
żące na 4 szlakach prowadzących pielgrzymów przez Francję, które osta-
tecznie łączą się w hiszpańskim Puente la Reina. Drugi wskazuje kolejne 
etapy drogi do grobu św. Jakuba. Rozpoczynają się one w Borce i Saint 
Michel (ryc. 1). Liczba dni wyznaczona dla podróżujących jest zbyt mała, 
a odległości zbyt duże, by móc je pokonać pieszo. Wydaje się, że mogą to 
być odcinki odpowiednie do przebycia konno. Kolejny rozdział zawiera 
nazwy miast odwiedzanych podczas wcześniej wyznaczonych etapów. 
W szóstym rozdziale opisano rzeki, natomiast siódmy – najdłuższy, cha-
rakteryzuje ziemie i ludzi spotykanych w czasie peregrynacji. Ponadto, 
w czwartym rozdziale znajduje się wzmianka o szpitalu św. Krystyny, 
położonym na przełęczy Somport. W dziewiątym rozdziale można na-
tomiast przeczytać szczegółowy opis Santiago de Compostela i kościoła, 
w którym znajduje się ciało świętego. Nie jest jednak celem tego opra-
cowania przytaczanie dosłownych opisów drogi, ponieważ są one do-
stępne dla polskiego czytelnika19. Podjęta zostanie próba ukazania szlaku 
św. Jakuba biegnącego przez Półwysep Iberyjski w sposób całościowy 
tak, by nakreślić obraz terenów przemierzanych przez ówczesnych 
pielgrzymów.

Dwie drogi, według przewodnika, prowadziły pielgrzymów z Francji 
na Półwysep Iberyjski. Dla tych, którzy wędrowali wschodnim szlakiem, 
odwiedzając m.in. Saint Gilles, Montpellier, Tuluzę, miejscem pozwalają-
cym pokonać masyw Gór Pirenejskich była przełęcz Somport. Pielgrzy-
mi poruszający się zachodnią częścią historycznej Galii, mieli do wyboru 
trzy trasy. Prowadziły one m.in. przez miasta Tours, Poitiers, Bordeaux, 
łącząc się w Ostabat20, u podnóża gór. Przeprawa przez Pireneje wiązała 
się ze wspinaczką na legendarny Port-de-Cize21. Autor Kodeksu przypisu-
je owej górze wyjątkowe znaczenie. Po pierwsze, jest to góra tak wysoka, 
że wydaje się dotykać nieba, a ludzie, którzy się na niej znajdują niemal 
sięgają nieba. Opis ten mógł dodawać otuchy strudzonym pielgrzymom, 
dla których wędrówka na górę zbliżającą do nieba mogła być jednocze-
śnie drogą przybliżającą ich do Boga. Ze szczytu rozciąga widok na ocean 

19 Patrz np. A. Adamczuk, Przewodnik…, dz. cyt.
20 Ostabat – współcześnie Ostabat-Asme.
21 Przełęcz Cize – współcześnie Puerto de Ibañeta (hiszp.), Col de Roncevaux (fr.).
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w kierunku północnym i zachodnim oraz na granice trzech obszarów: 
Kastylii, Aragonii oraz Francji. Po drugie, ze szczytem Cize związana 
jest opowieść, według której Karol Wielki w czasie wjazdu do Hiszpanii, 
w tym właśnie na miejscu padł na kolana i będąc zwróconym w kierunku 
Galicji, modlił się do Boga i św. Jakuba Apostoła. Wzorując się na tym 
wydarzeniu, peregrynanci również modlą się, zwróceni w kierunku San-
tiago de Compostela oraz wbijają krzyż na tym miejscu. Jest to, według 
autora Kodeksu, pierwsza stacja modlitwy do św. Jakuba. Przez przełęcz 
przechodzi również główny szlak handlowy. Przewodnik wspomina 
również o alternatywnej drodze przez Dolinę Valcarlos, dla tych, którzy 
nie chcą pokonywać góry. 

Drogi łączą się w Puente la Reina, skąd szlak prowadzi do Santiago 
de Compostela. Z przełęczy Somport szlak wiedzie przez Aragonię. Re-
gion ten nie jest szczegółowo opisywany, wędrujący przemierzają kilka 
miast oraz przekraczają rzekę Aragón22. W Puente la Reina wkraczają do 

22 W tym miejscu należy wspomnieć, że autor Kodeksu dzieli rzeki na zdrowe, z któ-
rych mogą korzystać pielgrzymi oraz ich konie, a także śmiertelne, trujące, ostrzegając 
przed korzystaniem z ich wód. Rzeka Aragón należy do pierwszej kategorii. Trudno zna-
leźć wyjaśnienie tego rozróżnienia; może ono być związane z bardzo negatywnym sto-
sunkiem autora do regionu Nawarry, o czym będzie mowa w dalszej części tekstu.

Ryc. 2. Iberyjski odcinek Drogi św. Jakuba przedstawiony w Kodeksie Kalikstyńskim. 
Źródło: opracowanie własne
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Nawarry. Wybierający trasę prowadzącą przez przełęcz Cize, docierają 
bezpośrednio do tego regionu. Opisowi tego obszaru autor poświęca naj-
więcej uwagi. Na trasie przebiegającej przez Nawarrę występuje wiele 
miejscowości, tj. Pampeluna, Puente la Reina, Estella, Logroño. Autor 
wyróżnia Pampelunę, nadając jej rangę miasta oraz Estellę, chwaląc ją 
za smak chleba, doskonałość wina oraz obfi tość mięs i ryb. Określenia te 
często powtarzane przez autora mogą być wyrazem zamożności opisy-
wanych miejscowości. Z wyraźnym podziałem mamy do czynienia przy 
opisie rzek. Większość z nich jest uznana za trujące, a nawet śmiertelne. 
Są to: Solado, rzeki przepływające przez miejscowości Los Arcos23, Tor-
res24, Cuevas25. Przewodnik ostrzega przed piciem wody z tych rzek oraz 
podawaniem jej koniom. Przytacza opowiadanie, według którego, po na-
pojeniu koni wodą z rzeki Solado, zmarły dwa z nich. W krainie tej wy-
stępują również rzeki ze „zdrową” wodą, m.in. Ega czy Ebro. Tajemnicza 
awersja do niektórych rzek wpisuje się w narrację dotyczącą całej krainy. 
Kraj Basków26 jest przedstawiony w bardzo złym świetle. Autor kodek-
su koncentruje się na opisie ludów tam zamieszkujących. Wypowiada 
o nich bardzo negatywne opinie. Pisze o ich kiepskim ubiorze, prymityw-
nych nawykach jedzenia rękoma z jednego talerza i picia z jednego kubka 
oraz brzydkim języku. Przypisuje im wiele innych, złych cech. Z tekstu 
przewodnika wyłania się ogólny obraz barbarzyńców, cechujących się 
odmiennością oraz niebezpiecznych dla podróżujących przez te tereny. 
Co zadziwiające, po długim wywodzie składającym się z wyliczania 
złych cech i obrzydliwych czynności wykonywanych przez mieszkańców 
Nawarry, przypisuje im pozytywne walory, m.in. waleczność, obowiąz-
kowość w płaceniu dziesięciny, składaniu ofi ary Bogu w postaci chleba, 
wina czy pszenicy. Przypuszcza, że są oni ludem pochodzenia szkockie-
go27. Pomimo kilku zalet wymienionych w drugiej części opisu, w narracji 
przeważa negatywne nastawienie w stosunku do Basków. Czym jest ono 
spowodowane? Można wysnuć kilka hipotez. Być może był to efekt od-
mienności tamtejszej ludności, która u przybyszów budziła strach, prze-
rażenie. Być może autor w czasie, kiedy przebywał w Nawarze, przeżył 
niemiłe doświadczenia, sytuacje, które wpłynęły na negatywne postrze-

23 Rio Odrób.
24 Rio Mariñanas.
25 Miasto Cuevas współcześnie nie istnieje, wydaje się, że wspomnianą rzeką może 

być La Presa.
26 Na określenie regionu autor używa nazw Nawarra oraz kraj Basków.
27 Obecnie istnieje wiele teorii dotyczących pochodzenia Basków, jednak żadna z nich 

nie zyskała powszechnej akceptacji. Wyklucza się natomiast tezę o ich szkockim pocho-
dzeniu.
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ganie tej społeczności. Prawdopodobnie jego nastawienie jest związane 
z negacją terenów leżących poza granicami kraju pochodzenia autora. 
Można zauważyć, że krainy francuskie są przedstawione w zdecydowa-
nie lepszym świetle niż hiszpańskie.

Po opuszczeniu Nawarry pielgrzym wkracza do Królestwa Kastylii 
i Leonu. Narracja prowadzona przez autora zmienia się znacząco. Ka-
stylia jest pełna bogactw, srebra i złota, pożywienia. Autor zauważa, że 
kraina ta jest uboga w lasy, co jest typowe dla krajobrazu hiszpańskiej 
Mesety. Wszystkie wody rzeczne są zdatne do picia. Autor wyróżnia 
miasta Burgos, Astorgę oraz królewskie miasto León. Na uwagę zasługu-
je również miejscowość Carrión, dobrze zarządzana, z pracowitą ludno-
ścią, obfi ta w chleb, wino, mięso, oraz różnego rodzaju produkty. Kolejny 
punkt na Drodze św. Jakuba, Sahagún, również zasłużył na uznanie auto-
ra Kodeksu, ponieważ posiada różnego rodzaju dobra. Ostatnia wzmian-
ka w krótkim opisie Kastylii jest ponownie zaskakująca. Określa ona 
mieszkających na tym terenie jako ludzi pełnych zła i zepsucia. Zdanie 
to może jednak potwierdzać hipotezę o dyskredytowaniu mieszkańców 
Półwyspu przez francuskiego autora Kodeksu Kalikstyńskiego. Ostatnim 
regionem zawartym w przewodniku jest oczywiście hiszpańska Galicja. 
Do tej krainy pielgrzymi wkraczają pokonując górę Cebrero, na której 
szczycie znajduje się szpital dla pielgrzymów. Tereny północno-zachod-
niej części Półwyspu Iberyjskiego są według przewodnika zalesione, bar-
dzo dobrze nawadniane przez rzeki; podobnie jak w Kastylii, woda we 
wszystkich wymienionych przez autora rzekach jest zdatna do picia. Po-
nadto występują tutaj doskonałe łąki i sady. W Galicji znajduje się mało 
pól uprawnych. Autor wskazuje na braki chleba, pszenicy oraz wina, co 
może oznaczać biedę. Zaznacza jednak, że kraina ta obfi tuje w chleb żyt-
ni, cydr, zwierzęta hodowlane i juczne, mleko, miód i ryby. Powyższe 
stwierdzenia mogą również świadczyć o odmiennej diecie Galicyjczyków 
w porównaniu do pozostałych mieszkańców Półwyspu. Ponadto, kraina 
zasobna jest w złoto, srebro, tkaniny, futra oraz inne dobra. Występu-
je tam mała liczba miast, spośród których najważniejszym jest Santiago 
de Compostela, nazwana przez autora Kodeksu najbardziej szczęśliwym 
oraz najwspanialszym miastem w całej Hiszpanii. Ciekawostką jest po-
dany przez autora fakt otrzymywania przez pielgrzymów w Triacasteli 
wapiennych kamieni, które mieli oni przenieść ze sobą na odległość oko-
ło 80 kilometrów, do Castañedy, gdzie były one wypalane i przeznacza-
ne na budowę bazyliki w Composteli. Zachowanie ludności galicyjskiej 
jest określone jako najbardziej zbliżone do francuskich zwyczajów, a ich 
głównymi cechami są drażliwość i skłonność do kłótni. Należy przyznać, 
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że charakterystyka Galicji zawarta w przewodniku jest bardzo trafna, 
wiele cech krajobrazu można odnaleźć współcześnie przemierzając barw-
ne tereny tej krainy. Widoczny jest bardzo przychylny stosunek autora 
do tego regionu, czego powodem jest prawdopodobnie obecność grobu 
św. Jakuba. Dobra znajomość krajobrazu może być również wynikiem 
dłuższego pobytu autora w tym obszarze. Podobnie jak w opisie pozo-
stałych regionów, widoczna jest delikatna tendencja do stawiania Francji 
w centrum uwagi, kiedy autor wspomina o podobieństwie Galicyjczy-
ków do swojego narodu, co ma niewątpliwie uchodzić za ich zaletę.

Zakończenie

XII-wieczny przewodnik, prowadzący północną częścią Półwyspu 
Iberyjskiego, obejmuje trzy zasadnicze regiony: Nawarrę, Kastylię oraz 
Galicję. Najwięcej miejsca autor Kodeksu poświęca pierwszemu z nich. 
W opisie kraju Basków dominuje negatywne nastawienie do mieszkającej 
tam ludności, co wydaje się niesłusznie dyskryminować tamtejszą spo-
łeczność oraz zniekształcać jej obraz. Najbardziej jaskrawym przykładem 
jest nadawanie niektórym z tamtejszych rzek miana śmiertelnej trucizny. 
Krótsze opisy Kastylii i Galicji wydają się być bardziej wyrafi nowane. 
Uwagę czytelnika zwraca bardzo trafna charakterystyka Galicji. Na całej 
trasie autor wymienia trzy szpitale, które znajdują się na wzniesieniach 
stanowiących przełęcze górskie: Somport, Cize oraz Cebrero. Ich lokali-
zacja w tych miejscach może być wynikiem największej potrzeby, wyni-
kającej z trudów wspinaczki. W całej narracji widoczna jest dyskrymina-
cja mieszkańców Półwyspu Iberyjskiego na rzecz kraju ojczystego autora. 
Najwięcej miejsca w opisie poszczególnych regionów poświęcono czło-
wiekowi oraz sposobowi w jaki zamieszkuje on wybrane obszary. Całość 
podporządkowana jest pielgrzymom, którzy mieli przemierzać opisywa-
ne w tym dziele drogi prowadzące do grobu św. Jakuba.
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The image of the Iberian Peninsula in the fi fth book 
of Codex Calixtinus
Summary

The paper aims to present the medieval image of the northern regions of the 
Iberian Peninsula. It is based on Pilgrim’s Guide to Santiago de Compostela, which is 
the fi fth book of Codex Calixtinus, a great literary work preserved from Middle 
Ages. The geographical description contains three regions: Navarre, Castile and 
Galicia. It is writt en from the point of view of a French pilgrim, who undoubte-
dly visited this places. The French origin of the author signifi cantly impacts the 
narration. The Spanish regions, particularly Navarre, are discriminated by the 
author. Nevertheless, the description is very interesting and adequate, especially 
in case of Galicia, where the tomb of Saint Jacob the Apostle is located. There are 
many valuable statements that help to understand the idea of pilgrimage and the 
Spanish landscape in the Middle Ages.
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Wojciech Mruk

Błogosławiony 
o świętym czyli 
bł. Jakub de Voragine 
o św. Jakubie Większym

„On to, gdy był jeszcze w swoim zakonie, a potem gdy był arcybi-
skupem, wiele dzieł napisał. Otóż z niejednego tomu zebrał le-

gendy o świętych, wiele do nich dodając z Historii trójdzielnej i szkolnej 
i z kronik wielu autorów. Prolog tego dzieła zaczyna się od słów «Nadej-
ście Pana» itd.”1. Tymi słowami Jakub de Voragine w Kronice genueńskiej 
pisał o swoim najpopularniejszym dziele czyli o Złotej Legendzie. Utwór 
ten, spisany zapewne między rokiem 1260 a 1270, jest zbiorem opowie-
ści – czytań – ułożonych w porządku odpowiadającym kolejnym dniom 
roku liturgicznego, a rozpoczyna się od czytania na dzień św. Andrzeja 
Apostoła2. Powszechnie mówi się o Złotej Legendzie jako o zbiorze żywo-
tów świętych, tak napisał o niej również sam jej autor. W rzeczywistości 
nie jest to określenie precyzyjne. Znajdziemy w niej bowiem nie tylko 

1 „Hic cum adhuc esset in Ordine suo, et postquam fi ut in Archiepiscopatu, opera 
plura fecit. Nam Legendas Sanctorum non uno volumine compilavit, multa adjiciens in 
eisdem de Historia Tripartita et Scholastica, et de Chronicis multorum Auctorum. Istius 
operis prologus sic incipit : Adventus Domini etc”. Jacobi a Varagine Archiepiscopi Genuensis 
Chronicon Genuense. Ab origine Urbis usque ad Annum MCCXCVII, [w:] Rerum italicarum 
scriptores ab anno aerae Christianae quingentesimo ad millesimumquingentesimum, qourum 
potissima pars nunc primum in lucem prodit ex ambrosianae, estensis, aliarumque insignium 
bibliothecarum codicibus. Ludovicus Antonius Muratorius collegit, ordinavit, et Praefationibus 
auxit, Mediolani 1726, Tomus nonus, col. 53. Fragment ten w tłumaczeniu na język 
polski znajduje się w opracowanym przez M. Plezię Wstępie do polskiego tłumaczenia 
fragmentów Złotej Legendy. Autor ten korzystał jednak zapewne z nieco odmiennej wersji 
tekstu Kroniki genueńskiej. Przywołane w nim dzieła, z których korzystał Jakub de Voragine 
to Historia trójdzielna spisana w połowie VI w. przez dQiakona Epifaniusza na polecenie 
Kasjodora oraz Historia szkolna z wieku XII pióra Piotra z Troyes znanego również jako 
Piotr Comestor. M. Plezia, Wstęp, [w:] Jakub de Voragine, Złota Legenda, Wybór, tłum. 
J. Pleziowa, oprac. M. Plezia, Warszawa 1955, s. XXXIII, 756–757, 759.

2 Jacobi a Voragine Legenda aurea vulgo Historia lombardica dicta, ed. Th. Graesse, Lipsiae 
1850, s. 3, 13 (dalej cyt. Legenda aurea).
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historie o życiu świętych, które stanowią zasadniczą jej część, ale również 
specjalne teksty przeznaczone na święta Objawienia Pańskiego, Zwiasto-
wania, Podwyższenia Krzyża czy konsekracji kościoła, a nawet odrębną 
opowieść o koronie cierniowej3.

Tworzenie tego typu zbiorów było w XIII wieku dość popularne. Po-
wstawały one jako swego rodzaju, poradniki dla kapłanów, którzy mogli 
z nich korzystać jako z pomocy kaznodziejskiej4. W kręgach kościelnych 
dostrzegano wówczas ogromną potrzebę głoszenia atrakcyjnych i barw-
nych kazań. Znaczne obszary zachodniej Europy dotknięte były w owym 
czasie ruchami heretyckimi, które odciągały wielu ludzi od Kościoła. 
Jednym z instrumentów walki o zachowanie jedności chrześcijaństwa 
było między innymi atrakcyjne kaznodziejstwo, które miało zatrzymać 
wiernych, a nawet przyciągnąć tych, którzy zwątpili. Szczególną rolę 
w tworzeniu tego typu dzieł odegrali autorzy wywodzący się z zakonu 
dominikańskiego, którego zadaniem było właśnie głoszenie kazań. Pi-
sma tworzących w XIII wieku Jana z Mailly, Bartłomieja z Trydentu czy 
Wincentego z Beauvais miały pełnić właśnie taką funkcję5. Jak napisał Jan 
z Mailly: „Skoro wielu kapłanów nie posiada pasyj i życiorysów świę-
tych a obowiązki ich wymagają aby je znali i głosili ludowi dla budzenia 
wśród wiernych nabożeństwa do świętych, streściliśmy pokrótce żywoty 
tych przede wszystkim, którzy wzmiankowani są w kalendarzach ko-
ścielnych, aby książka nasza nie przestraszyła nikogo swymi rozmiarami, 
a równocześnie brak odpowiedniego podręcznika nie mógł być wytłuma-
czeniem dla duchowieństwa parafi alnego”6.

Dominikaninem był również Jakub de Voragine. Urodził się około roku 
1228 w Varazzo – miejscowości w pobliżu Genui. Jako nastolatek wstąpił 
do zakonu św. Dominika. Po latach stanął na czele dominikańskiej pro-

3 Legenda aurea, s. 79, 87, 216, 303, 605, 955; A. Kleinberg, Flesh Made Word. Saint’s 
Stories and the Western Imagination, Cambridge MA, 2008, s. 240.

4 K. A. Winstead, Virgin Martyrs: Legends of Sainthood in Late Medieval England, New 
York 1997 s. 64; A. Kleinberg, op. cit., s. 242.

5 H. Fros, Pamiętając o mieszkańcach nieba. O istocie i historii kultu świętych, [w:] Księga 
imion i świętych, oprac. H. Fros, F, Sowa, Kraków 2007, t. 6, s. 556; M. Plezia, op. cit., 
s. XXIV–XXV.

6 Powyższy polski przekład zaczerpnąłem z M. Plezia, op. cit., s. XXIV. Por. też „Cum 
plurimi sacerdotes sanctorum passiones in vitas non habent et ex offi  cio suo eas scire 
et predicare debeant ad excitandam devotionem in sanctos, maxime eorum vitas qui in 
kalendariis annotantur, succinte perstringemus ut et libelli brevitas fastidium non generet 
et parochiales presbiteros librorum inopia non excuset”, Jean de Mailly, Abbreviatio in 
gestis et mirsculis sanctorum, rękopis przechowywany w Paryżu w Bibliothèque Mazarine, 
sygn. 1731, 7r, dostępny online htt p://theleme.enc.sorbonne.fr/dossiers/notice103.php, 
[pozyskano 25 V 2015 r.].
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wincji lombardzkiej, a w roku 1292 powołano go na stolicę arcybiskupią 
w Genui. Sześć lat później zmarł, a w roku 1816 papież Pius VII ogłosił 
go błogosławionym7. Stworzona przez niego Złota Legenda, znana też jako 
Historia lombardzka, zajmuje wśród spisanych w XIII stuleciu tekstów, któ-
re dziś nazwalibyśmy pomocami kaznodziejskimi, pozycję szczególną. 
Była niewątpliwie najpopularniejszym dziełem tego typu. Wielokrotnie 
je przepisywano i do dziś zachowało się kilkaset rękopiśmiennych kopii. 
Tylko do końca XV wieku ukazały się drukiem 143 wydania tekstu nie 
tylko po łacinie ale i w przekładach na języki narodowe (francuski, fl a-
mandzki, włoski, angielski, niemiecki i czeski)8. Dowodzi to niezmiernie 
szerokiego i, nieporównywalnego z innymi podobnymi zbiorami, kręgu 
odbiorców dzieła. Powszechnie wykorzystywana przez kaznodziejów, 
a później zapewne również czytana indywidualnie, Złota Legenda stała się 
podstawą żywych w uniwersalnej europejskiej kulturze wyobrażeń o ży-
ciu świętych9. Zawarte w niej opowieści były źródłem inspiracji nie tylko 
dla kaznodziejów ale również dla pisarzy czy malarzy sięgających w swej 
twórczości do obrazów i skojarzeń zakorzenionych właśnie w tym zbio-
rze10. Dlatego też możemy przyjąć, że dla mieszkańców średniowiecznej 
łacińskiej Europy dzieło Jakuba de Voragine było podstawowym, a często 
jedynym, źródłem wiedzy o świętych i ich żywotach. Dotyczyło to oczy-
wiście również św. Jakuba Większego. Znajomość innych poświęconych 
mu średniowiecznych pism tj. Kodeksu Kalikstyńskiego czy na przykład 
Księgi o cudach św. Jakuba pióra Wincentego z Bouvais była, w porównaniu 
ze Złotą Legendą, znikoma.

Nie dysponujemy obecnie pełnym przekładem na język polski czyta-
nia na dzień św. Jakuba Większego. Dostępne i bardzo piękne tłumaczenie 
Janiny Pleziowej obejmuje jedynie obszerny fragment tekstu. Dlatego też 
zasadne wydaje mi się przybliżenie dotyczącej Apostoła części Złotej legen-
dy w formie, w jakiej mogła ona trafi ać do wiernych w wiekach średnich. 

W większości przypadków poświęcone poszczególnym świętym frag-
menty Złotej Legendy wykorzystują podobny schemat konstrukcyjny. 
Zazwyczaj zaczynają się one od krótkiego wywodu poświęconego wy-
jaśnieniu znaczenia imienia świętego patrona danego dnia. Następnie 
przedstawiany jest jego żywot, po którym następuje opis cudów, które 
dokonały się za sprawą świętego11. Tak jest też w przypadku czytania 

 7 H. Fros, F. Sowa, Księga imion i świętych, Kraków 1998, t. 3, kol. 194–195; A. Kleinberg, 
op. cit., s. 239.

 8 M. Plezia, op. cit., s. XLVIII; A. Kleinberg, op. cit., s. 239.
 9 A. Kleinberg, op. cit., s. 241; H. Fros, F. Sowa, Księga..., t. 3, kol. 195.
10 M. Plezia, op. cit., s. IX–X.
11 A. Kleinberg, op. cit., s. 240–241.
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na dzień św. Jakuba. Zaczyna się ono od wyjaśnienia znaczenia imienia 
i przydomków naszego bohatera. Dowiadujemy się więc, że Jakub nazy-
wany był synem Zebedeusza (Mt 4, 21) nie tylko ze względu na związek 
ciała i krwi ale również dlatego, że jak imię Zebedeusz oznacza dający 
lub darowany, tak Jakuba również nazwać można dającym i darowanym, 
gdyż sam ofi arował się Bogu poprzez męczeństwo i jednocześnie Bóg dał 
go ludziom, jako szczególnego patrona. Nazywany był też Jakub bratem 
Jana (Mt 4, 21), również nie tylko ze względu na braterstwo krwi, ale tak-
że z powodu podobieństwa obyczajów. Między innymi dlatego, że obaj 
domagali się, by Pan ukarał niegościnnych Samarytan ogniem z niebios 
(Łk 9, 52-54) i obaj chcieli zasiadać najbliżej Chrystusa – jeden po prawej 
a drugi po lewej stronie (Mk 10, 35–37)12. Jakub nazywany był też Synem 
Gromu (Mk 3, 17), jako że, jak napisano w Złotej Legendzie, głosem swego 
nauczania przerażał złych i poruszał opieszałych13. Jakubem Większym 
nazywano go z trzech powodów – dlatego, że został powołany wcześ-
niej niż Jakub Mniejszy, dlatego że był w większej zażyłości z Chrystu-
sem niż Jakub Mniejszy – był np. świadkiem wskrzeszenia córki przeło-
żonego synagogi (Mk 5, 37–42) i Przemienienia Pańskiego na górze Tabor 
(Mt 17, 1–2) i wreszcie dlatego, że jako pierwszy z apostołów dostąpił 
męczeństwa i został powołany do wiecznej chwały (Dz. 12, 2)14. Jak wi-
dzimy Jakub de Voragine wyjaśniając znaczenie imienia i przydomków 
Apostoła przypomniał podstawowe, znane z Pisma Świętego, informa-
cje o naszym bohaterze. Są to tak naprawdę jedyne wiadomości, któ-
re nie pochodzą z późniejszych i mało wiarygodnych legend, jako że 
o życiu świętego nie mamy wielu informacji. Między innymi dlatego, 
że w pierwszych wiekach chrześcijaństwa św. Jakub Większy nie wzbu-
dzał wielkiego zainteresowania wiernych15.

Po wyjaśnieniu znaczenia imienia autor przeszedł do omawiania 
działalności apostolskiej Jakuba. Najpierw miał ją prowadzić w Judei 
i w Samarii16. Drugim obszarem aktywności Apostoła miała być Hisz-

12 W Ewangelii św. Mateusza czytamy, że prosiła o to matka obu braci, a nie oni sa-
mi, Mt 20, 20–22.

13 Przydomek taki czyli Boanerges – Jezus nadał obu braciom tj. Jakubowi i Janowi, 
na co zwrócił uwagę m.in. ks. M. Starowieyski, Legenda Św. Jakuba Większego Apostoła, 
„Warszawskie Studia Teologiczne”, VIII, 1995, s. 41.

14 Legenda aurea, s. 421–422.
15 Obszernie o źródłach biblijnych do życia św. Jakuba zob. M. Starowieyski, op. cit., 

s. 39–42.
16 Legeda aurea, s. 422. Informacja ta pochodzi z tz w. Legendy większej. Legenda Maior. 

Męka s. Jakuba Apostoła, brata świętego Jana, który poniósł mękę za Heroda, dnia ósmego przed 
kalendami sierpniowymi (25 lipca), tłum. wyd. M. Starowieyski, op. cit., s. 69, (dalej cyt. 
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pania, gdzie jego nauczanie przyniosło początkowo niewiele nawróceń. 
Przywołane tu zostały dwie różniące się tradycje. Jedna mówiąca o na-
wróceniu dziewięciu uczniów i druga, zaczerpnięta z pism Jana Beletha, 
mówiąca tylko o jednej konwersji17.

Następny, obszerny fragment tekstu poświęcono historii nawrócenia 
czarnoksiężnika Hermogenesa i jego ucznia Fileta. W opowieści tej uka-
zana została potęga wiary, która pozwoliła Jakubowi panować nie tylko 
nad magiem, ale i nad demonami, które mu służyły. Pokonany i upoko-
rzony czarownik stał się gorliwym wyznawcą Chrystusa. Oddał również 
Jakubowi wszystkie swe księgi z wiedzą magiczną, by ten je spalił. Jak 
czytamy Apostoł polecił wrzucić je morza, obawiając się, że zapach ich 
spalenizny mógłby komuś zaszkodzić18. Jak wynika ze Złotej Legendy na-
wrócenie Hermogenesa ściągnęło na Jakuba niechęć żydów, którzy byli 
oburzeni jego nauczaniem o ukrzyżowanym Chrystusie. Nie mogli jed-
nak oprzeć się mocy słów Apostoła i wielu z nich się nawróciło. Wówczas 
arcykapłan Abiatar doprowadził do tego, że Herod Agryppa skazał Ja-
kuba na śmierć przez ścięcie. W drodze na miejsce kaźni Apostoł uzdro-
wił jeszcze człowieka sparaliżowanego i ochrzcił pisarza Jozjasza, który 
został stracony razem z nim19. Wedle słów autora Jakub został stracony 
w święto Zwiastowania czyli 25 marca, 25 lipca jego ciało zostało prze-
niesione do Composteli, a do grobu złożone dopiero 30 grudnia, gdyż od 
sierpnia do grudnia miała trwać budowa grobu20.

Kolejny fragment opowieści dotyczy cudownych okoliczności rejsu, 
podczas którego statek bez sternika dotarł bezpiecznie z ciałem męczen-
nika i grupą jego uczniów do Galicji, królestwa, w którym panowała 

Legenda maior). O dyskusjach na temat daty powstania tego źródła oraz drogach, jakimi 
jego treść przenikała do innych źródeł łacińskich w tym również do Kodeksu Kalistyńskiego, 
obszernie pisał ks. M. Starowieyski, op. cit., s. 42–45.

17 Legenda aurea, s. 422; J. Beleth, Rationale divinorum offi  ciorum, ed. J.-P. Migne, 
Patrologiae latinae cursus completus, Paris 1855, t. 202, col. 144 (dalej cyt. Rationale). Tradycja 
mówiąca o działalności apostolskiej Jakuba w Hiszpanii jest późniejsza, pochodzi zapewne 
z VIII w. Zob. M. Starowieyski, op. cit., s. 52–57.

18 Legenda aurea, s. 422–423; Legenda maior, s. 69–71; Rationale, col. 144.
19 Legenda aurea, s. 423–424; Legenda maior, s. 72–77; Rationale, col. 144.
20 Legenda aurea, s. 424. Podane przez Jakuba de Voragine dni, w tym data dnia śmierci 

Jakuba Apostoła, różnią się od podawanych przez innych autorów. Dla przykładu 
J. Beleth podaje, że 25 lipca konsekrowana została świątynia dedykowana Apostołowi, 
a jego śmierć nastąpiła około Paschy, Rationale, col. 145. M. Starowieyski, op. cit., s. 83–84; 
List papieża Leona, tłum. wyd . M. Starowieyski, op. cit., s. 85, (dalej cyt. List); Legenda maior, 
s. 69; Historia Jakuba Apostoła jak ten, który dziś jest nazywany świętym Jakubem udał się do 
Hiszpanii, powrócił do Jerozolimy, został ścięty, i umarły w ciele udał sie znowu do Hiszpanii, 
tłum, wyd. M. Starowieyski, op. cit., s. 89.
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okrutna i przebiegła jak wilczyca monarchini o iście wilczym imieniu, 
Lupa21. Władczyni ta nie tylko nie chciała pomóc uczniom Apostoła 
w godnym pochowaniu męczennika ale skierowała ich do innego, 
znanego z okrucieństwa władcy, by jego poprosili o zgodę. Zgodnie 
z oczekiwaniami Lupy niegodziwiec ten uwięził chrześcijan, a gdy ci za 
sprawą św. Jakuba zostali w cudowny sposób uwolnieni, polecił swoim 
żołnierzom by ich ponownie pojmali. I tym razem jego plany nie zostały 
zrealizowane. Pod pościgiem zawalił się most i wszyscy żołnierze uto-
nęli. Przerażony tymi zdarzeniami władca wraz ze wszystkimi podda-
nymi przyjął chrzest i wyraził zgodę na godne pochowanie Apostoła. 
Na wieść o tym co zaszło perfi dna Lupa postanowiła raz jeszcze zasta-
wić pułapkę na uczniów Jakuba. Poleciła im, by przewieźli ciało swego 
nauczyciela na wozie zaprzężonym w woły, które pasły się w górach. 
Władczyni doskonale wiedziała, że zwierzęta te nie są wołami a dzikimi 
i nieujarzmionymi bykami. Miała nadzieję, że rozjuszone zwierzęta wy-
wrócą wóz, zgubią ciało i pozabijają uczniów. Nie przewidziała jednak, 
że w obecności szczątków męczennika dzikie zwierzęta będą potulne jak 
baranki i same, nie prowadzone ręką woźnicy, przywiozą ciało Apostoła 
do pałacu Lupy. Po drodze uczniowie spotkali jeszcze ziejącego ogniem 
smoka, ale na widok krzyża bestia pękła na pół. Pod wpływem tych cu-
downych zdarzeń perfi dna Lupa szczerze się nawróciła, oddała swój pa-
łac na kościół św. Jakuba i, jak czytamy, do końca życia spełniała dobre
uczynki22.

Następnie w Złotej Legendzie znalazło się dwanaście opowieści o cu-
dach, które dokonały się za wstawiennictwem św. Jakuba. Historie te za-
czerpnięte zostały zapewne z różnych przekazów. Opowieści takie przej-
mowane i powtarzane były bowiem w wielu ówczesnych opisach cudów 
św. Jakuba Apostoła i nie sposób ustalić jaką drogą trafi ły do Złotej Le-
gendy. Część z nich znamy miedzy innymi z drugiej księgi Kodeksu Kalik-
styńskiego. Są to dla przykładu historie Bernarda uwolnionego z wieży, 
pielgrzyma, który wędrował do Composteli z zapisanym na karcie cięż-
kim grzechem, który w cudowny sposób został wymazany po przybyciu 
do grobu Apostoła, czy opowieść o człowieku, który pojmany w niewolę 
przez Saracenów i trzynaście razy sprzedawany na targach niewolników, 
za sprawą św. Jakuba wolność odzyskał i bezpiecznie do domu powró-

21 Legenda aurea, s. 424–425; Rationale, col. 144. Wedle Listu papieża Leona kobieta ta 
nosiła imię Luparia i nie była królową, a jedynie przebiegłą poganką. List, s. 84–85.

22 Legenda aurea, s. 425. Cały ten fragment ma swoją podstawę we wspomnianym 
wyżej Liście papieża Leona. Por. też Rationale, col. 145. W przekazie Jakuba de Voragine 
różni się on jednak w wielu szczegółach od pierwowzoru. List, op. cit., s. 84–85.
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cił23. Niektóre miracula znaleźć można między innymi w Traktacie o cu-
dach św. Jakuba pióra Wincentego z Beauvais. Są to między innymi historie 
małżonków z dwójką dzieci, którzy wyruszyli na pielgrzymkę do Com-
posteli i dzięki pomocy św. Jakuba, mimo śmierci matki, ojciec z dziećmi 
szczęśliwie zakończył wędrówkę, czy opowieść o ubogim pielgrzymie, 
któremu św. Jakub podrzucił cudowny bochenek chleba. Dzięki niemu 
wędrowiec przez piętnaście dni najadał się do syta i szczęśliwie wrócił 
do domu24. Znalazła się tu również jedna historia nieznana ani z Kodek-
su Kalikstyńskiego ani z pism Winventego z Beauvais. Jest to opowieść 
o młodzieńcu, który w złości podpalił pole ze zbożem należące do swoje-
go opiekuna. Za ten czyn został skazany na włóczenie końmi, a następnie 
spalenie. Ponieważ wezwał pomocy św. Jakuba nie doznał najmniejszego 
uszczerbku mimo wleczenia go po kamienistej drodze i przez zarośla. Po 
przywiązaniu do pala i podpaleniu leżącego wokół drewna młodzieniec 
nie tylko nie spłonął, ale sam św. Jakub wyciągnął go z płomieni i urato-
wał. Stało się to wszystko dlatego, jak podkreślił autor Złotej Legendy, że 
skazaniec przez cały czas modlił się do św. Jakuba25. 

Jak widzimy Jakub de Voragine zbudował czytanie na dzień św. Jaku-
ba Apostoła z wiadomości zaczerpniętych z wielu różnych dzieł i trud-
no uznać je, podobnie jak i całą Złotą Legendę, za dzieło oryginalne26. Na-
leży jednak pamiętać o celu, do którego dążył autor. Zamierzał zebrać 
najważniejsze i jego zdaniem, najciekawsze informacje dotyczące oma-
wianych zagadnień, a następnie nadać im możliwie atrakcyjną formę. 
Skonstruowane w ten sposób czytania były gotowym materiałem dla ka-
znodziejów.

Ogromna popularność Złotej Legendy świadczy o tym, że Jakub de 
Voragine bez wątpienia odniósł sukces. Stworzone przez niego dzieło 
odpowiadało na zapotrzebowanie i było w powszechnym użyciu. Znaj-
dujące się w nim opowieści o świętych docierały, poprzez kazania, do 
rzesz wiernych stając się podstawowym źródłem wiadomości o życiu pa-
tronów i o cudach, które dokonywały się za ich wstawiennictwem. Tym 
samym błogosławiony Jakub de Voragine odegrał i nadal odgrywa, po-
nieważ ciągle odwołujemy się do zbudowanych przez niego wizerunków 
poszczególnych postaci, ważną rolę w propagowaniu kultu wielu świę-
tych, w tym również św. Jakuba Apostoła Większego.

23 Legenda aurea, s. 425–429. 
24 Vincentius Bellovacensis, Libellus miraculorum s. Jacobi Apostoli, ed. J.–P. Migne, 

Patrologiae latinae cursus completus, Paris 1854, t. 163, col. 1371–1374.
25 Legenda aurea, s. 429–430.
26 A. Kleinberg, op. cit., s. 240.
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Święty Jakub Apostoł nazywany jest Synem Gromu, gdyż jego głos miał 
poruszać opieszałych i przerażać złych. Grom jest potężny i słychać go 
daleko. Głos Jakuba de Voragine to niewiele więcej niż szept – ale szept 
powtarzany przez tysiące ust od ponad siedmiuset lat. 

Blessed about Saint. Blessed James de Voragine 
about Saint James the More
Summary

During the 13th century several authors from the Dominican Order i.e. John 
of Mailly, Bartholomew of Trent, James of Voragine and others wrote books con-
tainig saints’ lives and other stories arranged in order of the liturgical year. Those 
collections have been prapared for priests who could use such stories as sermos 
or exempla in their preachers’ activities. Collection prepared by James of Voragine 
(1228?-1298) known as Golden Legend (Legenda aurea) has been the most popular 
of such books. Before the end of the 15th century it has been copied, translated 
and printed many times. Handwritt en and printed copies of the book have been 
distributed all over Latin Europe.

Stories from Golden Legend were the most popular source of information about 
saints and miracles during the Middle Ages and the Modern Era. The story of 
St. James the More is composed of three parts. In the fi rst one author explained 
meaning of name and nickname of the apostole. In the second part we can fi nd 
stories about conversion of magician Hermogenes, apostole’s martyrdom and 
supernatural journey of his dead body from Jerusalem to Galicia. The third part 
is composed of twelve stories about apostole’s miraculous interventions. James 
of Voragine could found some of those stories in Codex Calixtinus (or copies of the 
Second Book of it), others were copied from diff erent sources. 

The story of St. James the More from Golden Legend was probably the most 
infl uential text about this saint during the Middle Ages and the Modern Era.

Wojciech Mruk, dr hab.
Instytut Historii

Uniwersytet Jagielloński
Kraków
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Zakon Świętego 
Jakuba Większego 
(Zakon Santiago) – 
geneza  i rola w kulturze

1. Wstęp

Zakony rycerskie, tak charakterystyczne dla XII wieku, powstawały 
najpierw w Ziemi Świętej jako wsparcie dla rycerzy biorących udział 

w krucjatach. Z czasem stały się samodzielnymi podmiotami politycz-
nymi, dysponującymi dużą siłą militarną, którą wykorzystywano do od-
zyskiwania i obrony nowych terytoriów. Jako wspólnoty o charakterze 
religijno-rycerskim były owocem reform w Kościele Rzymskim, z jakimi 
od XI wieku próbowano wychodzić naprzeciw inicjatywom „życia apo-
stolskiego”, zgłaszanymi głównie przez świeckich. Początkowo bowiem 
tz w. ruchy życia apostolskiego, czerpiące dużo z idei monastycyzmu, kie-
rowały się często ku herezji jak np. katarzy czy później waldensi. Dopiero 
mądrość ojców Kościoła pozwoliła na zagospodarowanie tego potencjału 
do umacniania i obrony wiary katolickiej.

W roku 1128 Bernard z Claivaux przygotował projekt organizacji 
wojskowej o charakterze zakonu religijnego, który został zatwierdzo-
ny przez papieża Honoriusza II na synodzie w Troyes1. W traktacie De 
laude novae militiae, będącym zarazem regułą dla Zakonu Templariuszy 
(Militia Templi inaczej Ubodzy Rycerze Chrystusa) po raz pierwszy uza-
sadniono „sprawiedliwą wojnę”. W XII wieku kolejne zakony rycerskie, 
odwołujące się do reguły zakonu cystersów, zaczęły łączyć życie religijne 
z obowiązkami rycerskimi, aby móc czynnie bronić wiary. Tym samym 
zakony rycerskie złamały monopol życia kontemplacyjnego, jakim do-
tychczas kierowały się tylko wspólnoty monastyczne. Bractwa rycerskie 
pozwalały bowiem aktywnie realizować postulaty „życia apostolskie-
go” poza murami klasztorów, dla dużych grup społecznych, również 
i osób świeckich. 

1 E. Potkowski, Rycerze w habitach, Wydawnictwo MON, 1978, s. 104–110.
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Dwa najważniejsze zakony wywodzące się z Ziemi Świętej: Zakon 
Templariuszy i Zakon Joannitów, bardzo szybko rozszerzyły swoją 
działalność na Półwysep Iberyjski. Jako wzorcowe organizacje walczące 
z muzułmanami, miały duży wpływ na powstanie w II połowie XII wie-
ku kilku rodzimych, hiszpańskich zakonów rycerskich. 

Przy okazji warto zauważyć, że rozwój kultury rycerskiej, której kwin-
tesencją były zakony rycerskie, można odnieść do konkretnych obszarów 
i konkretnego czasu. Już od wczesnego średniowiecza, w basenie Mo-
rza Śródziemnego ścierały się ze sobą dwie potężne cywilizacje: jedna 
wyrosła z kultury łacińskiej, druga pochodząca ze świata islamu. W tej 
konfrontacji chrześcijanie początkowo ponosili ogromne straty. Po stu la-
tach realizacji testamentu proroka Muhammada, jego wyznawcy dotarli 
przez Pireneje w okolice dzisiejszego Paryża. Byli realnym zagrożeniem 
dla chrześcijan żyjących w basenie Rodanu i Sekwany. Dopiero po bitwie 
pod Poitiers, 17 października 732 roku, świat chrześcijański zaczął wy-
grywać pojedyncze bitwy. Było to możliwe dzięki temu, że naprzeciwko 
bezwzględnych najeźdźców stawali rycerze w „pancerzu niezłomnych 
zasad” i którzy chcieli czynnie bronić wiary. W wiekach późniejszych 
przyszedł czas na wygrywanie przez chrześcijan wojen, ale te sukcesy 
były efektem zorganizowania się rycerstwa w potężne zakony.

Historia rycerstwa europejskiego splatała się mocno z ideą pielgrzy-
mowania. Pątnicy podążający do Santiago de Compostela, już po prze-
kroczeniu Pirenejów poznawali historię rycerza Rolanda. Przez całe śre-
dniowiecze wyśpiewywano w albergach i hospicjach eposy o heroicznych 
czynach hrabiego Rolanda w wąwozach Roncesvalles. Te opowiadania 
budowały poczucie bezpieczeństwa i wskazywały na rzeczywistych 
obrońców na pielgrzymim szlaku. Pielgrzymi mogli liczyć na opiekę ry-
cerzy, którzy sami wyrośli na legendzie niezłomnej walki z muzułma-
nami. Bardzo szybko zauważono, że nie wystarczy tylko ochraniać sam 
szlak do Santiago, bowiem zagrożenie będzie się stale pojawiać. Należało 
odsunąć muzułmanów daleko na południe. Czas prawdziwych sukcesów 
zaczął się, kiedy hiszpańskie rycerstwo przyjęło na swoje sztandary wi-
zerunek św. Jakuba, przedstawianego jako rycerza z mieczem na koniu. 

2. Hiszpańskie Zakony Rycerskie

Zakony hiszpańskie miały od początku duże oparcie w przeróżnych 
bractwach religijnych i rycerskich, szeroko funkcjonujących w warunkach 
Rekonkwisty (reconquista – wyzwolenia spod panowania muzułmań-
skiego). Kolejni królowie Kastylii i Galicji, Leonu, Nawarry i Aragonu 
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w wieku XII i XIII toczyli z Arabami dziesiątki wojen na Półwyspie Iberyj-
skim. Wyróżnili się na tym polu dwaj władcy: Ferdynand II (1157–1188) 
władca Leonu i Alfons VIII Kastylijski (1158–1214), którzy korzystali za-
równo ze wsparcia rycerzy miejscowych, jak i pochodzących z terenu po-
łudniowej Francji, Burgundii i Normandii. W ciągu dwunastego stulecia 
te luźne bractwa rycerskie przeobraziły się w potężne zakony rycerskie. 
Początkowo nowe zakony działały głównie na terenie Mesety Południo-
wej, gdzie aktywnie uczestniczyły we wszystkich starciach zbrojnych. 
Później dzięki rozległym nadaniom ziemi na obszarze La Manchy i Estre-
madury, zakony te były zainteresowane również jak najlepszym jej zago-
spodarowaniem i prowadziły na tym obszarze intensywną kolonizację2.

Jednym z pierwszych był Zakon Calatrava (kalatrawensi), który wziął 
nazwę od granicznej twierdzy Calatrava, bronionej od 1158 roku przez ry-
cerzy-mnichów. Już w roku 1164 papież Aleksander III zatwierdził nowy 
zakon, oparty na regule cysterskiej i stał się jego protektorem. Uczestni-
cząc aktywnie w Rekonkwiście, Zakon Calatrava w ciągu kilkudziesięciu 
lat zdobył mocną pozycję w centralnej Kastylii pozyskując kolejne twier-
dze, miasta i nadania ziemskie.

Drugim wielkim zakonem hiszpańskim stał się zakon rycerzy z Al-
cantara, założony prawdopodobnie w 1157 roku. Wkrótce zakon uzyskał 
wsparcie biskupa Salamanki, cystersa Odo i przyjął podobnie jak Calatra-
va regułę zakonną opartą na regule cystersów. Jako organizacja rycerzy 
zakonnych, będących zawsze w pogotowiu bojowym, tworzył świetną 
armię, gotową w każdej chwili do walki. Wielki protektor Zakonu Al-
cantara, król Leonu Ferdynand II, wykorzystywał tych rycerzy zarówno 
do walk z muzułmanami, jak i w wojnie toczonej z pierwszym królem 
Portugalii Alfonsem Henriquezem.

Rycerze tych bogatych zakonów stanowili uprzywilejowaną grupę 
w społeczeństwie średniowiecznych królestw hiszpańskich. Urzędy wiel-
kich mistrzów zakonu zapewniały wysokie dochody dla osób pełniących 
takie funkcje. Było to niekiedy powodem sporów i walk możnowładców 
między sobą. Ostatecznie wszystko to przyczyniło się do podporządko-
wania obu zakonów królom Hiszpanii pod koniec XV wieku. Likwidację 
niezależności zakonów można rozpatrywać także w kategoriach potrze-
by wzmocnienia władzy centralnej. W sytuacji kiedy rekonkwista dobie-
gła końca, ich dotychczasowa misja, którą była przede wszystkim obrona 
granic, straciła na znaczeniu. Mimo stopniowego sekularyzowania się 
zakonów rycerskich od XVI wieku, jeszcze długo zachowywały one reli-

2 M. T. de Lara, J. V. Baruque, A. D. Ortiz, Historia Hiszpanii, Kraków 2012, s. 102–105.
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gijny charakter. Comendadores jako przełożeni poszczególnych komturii 
zachowali przywilej pobierania dziesięcin i spełniali posługi liturgiczne 
w zarządzanych przez siebie dominiach do XIX wieku3.

Podobną drogę rozwoju przechodził trzeci z wielkich hiszpańskich 
zakonów rycerskich, Zakon Santiago czyli Rycerzy św. Jakuba. Zakon 
Santiago był przez trzy wieki niekwestionowanym bastionem chrześci-
jaństwa na terenach południowej i zachodniej Kastylii oraz w południo-
wej Portugalii. Później, kiedy przeszedł pod bezpośrednie zwierzch-
nictwo królów Hiszpanii, stracił swoje znaczenie polityczne i militarne, 
podobnie zresztą jak i dwa wspomniane wcześniej zakony rycerskie. 
Komandorie Zakonu św. Jakuba istniejące na terenie Portugalii zdobyły 
samodzielność jeszcze w XIV wieku. Uniezależnione od wielkiego mi-
strza urzędującego w Kastylii przyjęły zmodyfi kowany znak zakonny 
w postaci krzyża ozdobionego liliami.

Omawiając hiszpańskie zakony warto przy okazji przedstawić po-
jęcie „hermandades”. Słowami tymi określa się hiszpańskie bractwa, 
będące formacjami milicji miejskiej, działające w XIV i XV wieku głów-
nie w królestwach Kastylii i Leonu. Bractwa te były formą samoobrony 
w sytuacjach anarchii powodowanej wojnami oraz siłą polityczną chro-
niącą przed samowolą możnowładców i królów4. 

Pierwotnie pojęciem „hermandades” określano pakty przyjaźni 
i braterstwa jakie zawierały między sobą zakony rycerskie. Właśnie dla 
poznania początkowej historii zakonów bardzo ważne jest sięganie do 
dokumentów z wieku XII i XIII noszących nazwę „hermandades”. Do-
kumenty te konstytuują pozycję poszczególnych zakonów, a przy okazji 
pozwalają poznać złożoność sytuacji politycznej i militarnej na Półwyspie 
Iberyjskim5.

Wiadomym jest, że Zakony Calatrava i Santiago odegrały wiodącą 
rolę w kastylijskiej rekonkwiście. Przyjęły na siebie odpowiedzialność za 
obronę najtrudniejszych odcinków granicy. Za panowania Alfonsa VIII 
(1158–1214) i Ferdynanda III (1217–1252) stanowiły awangardę armii kró-
lewskich i z powodzeniem zakończyły podbój Andaluzji. Jednak wraz 
ze wzrostem ich znaczenia i nabywania bogactw, powstała między nimi 
naturalna rywalizacja. Bywało, że zazdrość i konfl ikty tak wzrastały, że 
niszczyło to dobre relacje między zakonami. Dlatego, aby poprawiać re-
lacje między rycerstwem zakonów, spisywano właśnie takie „hermanda-

3 Tamże, s. 217–225.
4 Tamże, s. 148–152.
5 J. F. O’Callaghan, The Spanish Military Order of Calatrava and its Affi  liates, London 

1975, s. 64–70.
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des”. Było to po części spowodowane tym, że zakony aby osiągnąć wspól-
ny cel, bardzo często musiały ze sobą ściśle współdziałać na określonym 
terenie. Dokumenty te rzucają pewne światło na powody konfl iktów 
i opisują sposoby rozwiązywania takich trudności. Pierwszy z „herman-
dades” został podpisany przez Pedro Fernándeza, założyciela i pierw-
szego mistrza Santiago oraz komtura (comendadora) zakonu Calatrava 
w imieniu swojego mistrza Martina Pèreza de Siones6. Dokument zatwier-
dził Alfons VIII po zajęciu miejscowości Sietefi lla koło Kordoby 8 sierpnia 
1182 roku, w obecności rycerzy obu zakonów. Materia tego dokumen-
tu dotyczyła sporu między zakonami o prawa własności do miejscowo-
ści Uclès i Ocãna i sposobu dysponowania tymi twierdzami. Problemy 
związane z posiadłościami Zakonu Santiago, ciągnęły się od stycznia 
1174 roku, kiedy król przekazał temu Zakonowi twierdzę Uclès, położoną 
na wschód od Toledo w dolinie Tagu. Twierdza stała się wkrótce głów-
ną kwaterą Zakonu, ale po kilku miesiącach król przekazał dziesięciny 
z Uclès Zakonowi Calatrava7. Niektórzy historycy przypuszczają, że król 
w ten sposób starał się wpływać na stosunki między zakonami rycerski-
mi. Być może nie chciał dopuścić do uzyskania przewagi w dolinie Tagu 
tylko przez jeden z zakonów. W polityce królewskiej dostrzec można, że 
nadając kolejne dobra, splatał prawa własności do dóbr ziemskich kieru-
jąc się przede wszystkim interesem Korony. Widać również, że władca 
zabezpieczał sobie dodatkowe prawa do używania według własnej woli, 
konkretnych zamków w strefi e granicznej, na czas prowadzonych wo-
jen8. Pojawiają się także przypuszczenia, że w drugiej połowie XII wieku 
Zakon Calatrava czynił usilne próby mające na celu podporządkowanie 
i wchłonięcie Zakonu Santiago, czego jak pokazała historia nie udało mu 
się nigdy zrealizować9. 

Przez cały okres rekonkwisty hiszpańskie zakony rycerskie korzystały 
z opieki i różnych form wsparcia ze strony kolejnych papieży. Następcy 
na Stolicy Piotrowej byli protektorami zakonów i nawet w późniejszych 
wiekach utrzymało się ich nominalne zwierzchnictwo. 

6 R. y Andrada, Cronina de Santiago, fol. 16, Madrid, Archivo Histórico Nacional, Sign. 
1046 B.

7 J. Gonzalez, Elreino de Castilla durante epoca de Alfonso VIII, vol. 3, Madrid, 1960, 
s. 323–337.

8 F. O’Callaghan, The Spanish Military Order of Calatrava and its Affi  liates, dz. cyt., 
s. 609–610.

9 P. Chevedden, D. Kagay i P. Padilla, Iberia and the Mediterranean World of the Middle 
Ages, vol. 2, 1996, s. 323–337.
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3. Założenie Zakonu Santiago (1170–1175)
Przyjmuje się, że pierwszym Wielkim Mistrzem Zakonu Santiago był 

Pedro Fernandez de Castro zwany Potestad (Mocny). Za symboliczny 
rok założenia można uważać 1158 r., kiedy powstało bractwo religijne 
i wojskowe w Królestwie Leon. Za patrona przyjęto narodowego patro-
na Hiszpanii, Jakuba Większego (Santiago El Mayor). Początkowo celem 
działalności tego bractwa była ochrona pielgrzymów przed muzułma-
nami na Camino de Santiago, na Półwyspie Iberyjskim. Bractwo zdobyło 
znaczenie wspierając wysiłek zbrojny królów Leonu w walkach o miasto 
Caceres. Zachowały się dokumenty z sierpnia 1170 roku, kiedy bractwo 
otrzymało zdobyte przez Ferdynanda II, króla Leonu i Galicji miasto Ca-
ceres, położone na południowy zachód od Madrytu. Pierwsi rycerze Za-
konu pod wodzą swojego mistrza Pedro Fernandeza walczyli wówczas 
z muzułmanami na terenie Estremadury. Wymieniane w dokumentach 
jako Bractwo z Caceres, przekształciło się w latach 1170–1175 w znany 
nam Zakon Santiago. Odwoływanie się przez rycerzy do symboliki ja-
kubowej i związki z Santiago świadczą, że mogli należeć wcześniej do 
bractw rycerskich, których zadaniem była właśnie ochrona pielgrzymów 
przed atakami Maurów. Kolejny dokument dotyczący bractwa rycerskie-
go z Caceres wymienia arcybiskupa z Santiago de Compostela zezwala-
jącego na przyjęcie św. Jakuba Starszego za głównego patrona Zakonu 
i wykorzystywanie postaci Apostoła jako symbolu krucjat przeciw nie-
wiernym10. Wizerunek pierwotnego sztandaru Zakonu Santiago z okresu 
1170–1175 odwołuje się do osoby Apostoła jako pogromcy niewiernych. 
Przedstawia jeźdźca na koniu, dzierżącego w prawej ręce miecz, a w le-
wej duży krzyż i jest znany z kastylijskiej płyty grobowej11.

W pierwszym okresie rycerze byli nazywani milicją św. Jakuba czyli 
Militia Sancti Iacobi. Pierwsza znana reguła, jaką kierowali się ci rycerze, 
pochodzi z okresu 1170–1173. Była adresowana zarówno do samotnych, 
jak i żonatych mężczyzn, i zamężnych kobiet stanu świeckiego. Duchow-
ni którzy zaczęli przystępować do milicji św. Jakuba w okresie 1173–1175, 
przyjmowali prawdopodobnie regułę kanoników regularnych św. Au-
gustyna12. Część z nich mogła należeć wcześniej do kanoników św. Eli-
giusza (St. Eloy), mających swoje klasztory w Galicji. Zgromadzenie 
św. Eligiusza od początku rekonkwisty budowało wzdłuż drogi do Compo-

10 J. L. M. Rodriguey, Origines de la Orden Militar de Santiago (1170–1195), Barcelona 
1974, s. 17–18.

11 Alberto Montaner Frutos, Cantar de mio Cid, Barcelona 2011, s. 725.
12 D. W. Lomax, The Order of Santiago and the Kings of Leon, Hispania 18 (1958), s. 5–6.
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steli zwanej Via Francisca, hospicja dla pielgrzymów będących w podróży. 
To tłumaczyłoby późniejsze związki rycerzy z kanonikami św. Eligiusza 
i przyjęcie reguły św. Augustyna jako reguły wspólnotowego życia i ści-
słe związki Zakonu z biskupami Santiago.

W roku 1175 papież Aleksander III uhonorował bractwo bullą, czy-
niąc je religijnym zakonem rycerskim oraz zezwolił na wprowadzanie do 
zakonu nowego typu członków – kanoników (duchownych). Bulla pa-
pieska określiła strukturę zakonu i podała rozszerzoną regułę z trzema 
ślubami (posłuszeństwa, ubóstwa i małżeńskiej wstrzemięźliwości).

4. Przyjęcia do Zakonu

Od samego początku, Zakon Santiago kierował się wyjątkowymi za-
sadami. Był jedynym hiszpańskim zakonem rycerskim założonym przez 
i dla świeckich mężczyzn i kobiet. Co więcej, był to także pierwszy zakon 
pozwalający swoim członkom na małżeństwa, ograniczając tradycyjne 
śluby całkowitej czystości do składania ślubów okresowej wstrzemięź-
liwości małżeńskiej. Wyróżniała go ciekawa różnorodność aktywności 
prowadzonej przez członków, która pomagała w osiąganiu przez Zakon 
zamierzonych celów wojskowych.

Według bulli Benedictus Deus z 1175 roku, mężczyźni i kobiety, świec-
cy i duchowni, stanu wolnego i żonaci byli uważani za „religijnych” (za-
konnych), chociaż pełnili różne funkcje. Dotyczyło to „freiles caballeros” 
czyli rycerzy św. Jakuba, wolnych i żonatych, którzy mieszkali ze swoimi 
rodzinami lub we wspólnotach i których głównym zadaniem była walka 
z muzułmanami. Reguła obejmowała „freiles clèrigos”, kanoników św. 
Augustyna, którzy mieszkali w konwentach klasztornych oraz w strażni-
cach na pograniczu wśród rycerstwa. Zapewniali opiekę duchową ryce-
rzom i ich rodzinom, kształcenie ich dzieci oraz umacniali całą wspólnotę 
w wierze. Siostry zakonne, mężatki i wolne, miały za zadanie wspierać 
modlitwą zmagania militarne prowadzone przez zakon13. Siostry, które 
żyły we wspólnotach, podobnie jak bracia duchowni, miały za zadanie 
kształcenie córek członków należących do zakonu. Zarówno siostry jak 
i rycerze podlegali władzy Mistrza Zakonu Santiago, podczas gdy du-
chowni byli podporządkowani władzy przeora.

W pierwszym wieku istnienia Zakonu, wejście w jego szeregi było sto-
sunkowo łatwe. Dopiero z czasem kiedy Zakon osiągnął znaczenie poli-
tyczne i gospodarcze, w szeregi rycerstwa przyjmowano głównie przed-

13 Tamże, s. 96.
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stawicieli hiszpańskiego możnowładztwa. Aby być przyjętym jako rycerz 
św. Jakuba, należało wówczas udowodnić pochodzenie szlacheckie do czte-
rech pokoleń wstecz, zarówno ze strony ojca jak i matki. Przyjmowany nie 
mógł mieć również wśród swoich przodków Żydów, Saracenów lub herety-
ków ani skazanych przez Trybunał Inkwizycji. Dowody na to były przedsta-
wiane jeszcze przed przyjęciem na kanonika (duchownego) jak i na rycerza 
w Zakonie. W późniejszych wiekach, jeżeli dowody te były zaaprobowane 
przez Radę Zakonu, neofi ta otrzymywał (okrycie) płaszcz od osoby upoważ-
nionej przez króla. Nowicjusze byli zobowiązani do służby w pomieszcze-
niach kuchennych na galerach przez sześć miesięcy i potem jeszcze przez 
jakiś czas przebywali w klasztorze, aby poznać Regułę Zakonu14.

Dzieci rycerzy zakonnych, po osiągnięciu dojrzałości, mogły składać 
śluby zakonne i pozostać we wspólnocie. Mogły też wybrać życie poza 
zakonem, a dziewczęta były do takich decyzji przygotowywane do wieku 
15 lat. Wdowcy i wdowy mogli ponownie zawierać związki małżeńskie 
po uzyskaniu zgody mistrza lub komandora (przełożonego zgromadze-
nia-bractwa), która była wymagana dopiero od połowy XIII wieku. Oso-
ba, która raz złożyła śluby zakonne nie mogła jednak porzucić zakonu 
lub przejść do innego bractwa. 

W średniowieczu wstępowaniem do zakonu i przyjmowaniem jego re-
guły były zainteresowane bardzo często kobiety. Zakon pozwalał im się 
odnaleźć i realizować w sensie duchowym oraz zapewniał bezpieczeń-
stwo i rozwój materialny. Życie w strukturach zakonu pozwalało każde-
mu pozostawać prawowiernym i zdobywać prestiż w trudnych relacjach 
społeczności pogranicza chrześcijaństwa. Kobiety dzięki sile zakonu 
uzyskiwały możliwości zdobywania pozycji ekonomicznej i politycz-
nej. Piastowały ważne funkcje i kierowały zarówno komandoriami, jak 
i posiadłościami zakonnymi. Kobiety kierujące takimi instytucjami były 
nazywane „comendadoras” w Kastylii i „przeoryszami” w Aragonie. 
Struktury te były wyłączone spod jurysdykcji episkopatu hiszpańskiego, 
a podlegały jedynie władzy Mistrza Zakonu i nominalnie papieża. Oczy-
wiście kobiety w zakonie miały więcej ograniczeń niż mężczyźni, ale wy-
nikało to po części z ról jakie mogły pełnić. Nie mogły np. uczestniczyć 
w Kapitułach Generalnych, gdzie ustalano zasady prawa i reguły religij-
ne dla zakonu. Nie mogły dostąpić funkcji Mistrza Zakonu ani być człon-
kiem Rady Trzynastu (Rada ta wywodziła się prawdopodobnie z pierw-
szego bractwa rycerskiego, jakie utworzyło trzynastu rycerzy walczących 
pod Caceres przy boku króla Ferdynanda II).

14 P. Hélyot, M. Bullot, Histoire des ordres monastiques, religieux et militaires, wyd. Nicolas 
Gosselin, 1715 r. Chapter 40, s. 263–265.
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Zakon kierował się wyjątkowymi jak na owe czasy zasadami. Nie 
wprowadził prawnych ograniczeń jeżeli chodzi o osobiste admini-
strowanie własnością przez poszczególnych członków i cechował się 
dość luźnymi zasadami regulującymi życie we wspólnocie. Pozwalał 
na dużą swobodę, jeżeli chodzi o złożenie ślubów wstrzemięźliwoś-
ci małżeńskiej, przez co bracia mieli możliwość zawierania związków 
małżeńskich bez wyrzekania się „życia ziemskiego” i mogli pozosta-
wać w związkach ze społecznością zakonną. Czynniki te pozwalały na 
utrzymywanie silnych relacji rodzinnych zarówno w klasztorach, jak 
i na zewnątrz. Nawet kobiece społeczności monastyczne nie zamykały 
się i przyjmowały do siebie zamężne kobiety i ich córki, jako tymczaso-
wych członków.

Główną siedzibą Zakonu Santiago od roku 1174, przez całe średnio-
wiecze, był zamek Ucles w Kastylii. To właśnie hojność króla Alfonsa VIII 
sprawiła, że rycerze św. Jakuba mocno obsadzili graniczne zamki w Ka-
stylii. Budując swoją pozycję na pograniczu podejmowali ciągle walkę 
z Maurami i stopniowo rozszerzali panowanie władców Leonu i Kastylii 
nad Południem Półwyspu. Pod koniec XV wieku katoliccy królowie Hisz-
panii uznali, że silny Zakon Santiago jest zagrożeniem dla ich panowa-
nia. W roku 1493, za panowania Ferdynanda II Aragońskiego i Izabeli I 
Kastylijskiej, urząd wielkiego mistrza zakonu został połączony z koroną 
hiszpańską15.

5. Reguły w Zakonie Santiago

Z okresu pierwszych trzech wieków istnienia Zakonu Santiago zacho-
wało się przynajmniej pięć różnych wersji jego Reguły. Pierwotna regu-
ła zgromadzenia, będąca zbiorem „zasad duchowych” jest datowana na 
lata 1170–1173.

Kolejną jest list pisany po łacinie włączony do bulli Benedictus Deus 
wydany w 1775 roku przez papieża Aleksandra III. Z połowy XIII wie-
ku pochodzi pełna wersja w języku kastylijskim, odkryta w kodeksie po-
chodzącym z klasztoru Santa Maria de Benevivere. Czwarta pełna wersja 
z wieku XV została napisana po łacinie. Piąta wersja, datowana na rok 
1480 i napisana po kastylijsku jest adaptacją Reguły Zakonu wydaną dla 
żeńskiego Zgromadzenia Świętego Ducha w Salamance przez Kapitułę 
Generalną, obradującą w tym czasie w Ocaňa16.

15 E. Potkowski, Rycerze w habitach, dz. cyt., s. 241–243.
16 E. G. Blanco, The rule of the Spanish Military Order of St. James (1170–1493), Leiden 

1971.
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Nawet pobieżne zapoznanie się z tymi dokumentami pozwala zauwa-
żyć, że kolejne wersje coraz bardziej uściślały zasady jakie miały obowią-
zywać w Zakonie. Z czasem życie braci i sióstr zaczęło podlegać coraz 
większym obostrzeniom i to co dotychczas podlegało wolnej woli człon-
ka zgromadzenia, wymagało później zgody przełożonego komandorii 
lub mistrza.

 Należy dodać, że bracia zakonni wypracowali własne zasady litur-
giczne dotyczące szczególnie godzin kanonicznych, procesji, modlitw za 
zmarłych, pomocy w odprawianiu mszy oraz prowadzenia uroczystości 
religijnych. Liturgia zajmowała główne miejsce w Zakonie i była szcze-
gólnie ważna dla członków żyjących we wspólnotach.

6. Rozszerzenie ślubów zakonnych

W pierwszych wiekach po powstaniu zakonu rycerze byli zobowią-
zani przestrzegać trzy śluby: posłuszeństwa, ubóstwa i czystości. Póź-
niej papież Aleksander III pozwolił przyjmować do zakonu żonatych 
mężczyzn jeżeli złożyli ślub czystości małżeńskiej. W 1652 roku dodano 
czwarty ślub, dotyczący obrony Niepokalanego Poczęcia NMP.

Wszystkie zakony: Santiago, Calatrava i Alcântara przyjęły ten czwar-
ty dodatkowy ślub, respektując postanowienia Kapituł Generalnych 
z roku 1652. Zachowały się dokładne opisy poświęcone temu wydarze-
niu. Rycerze składali bowiem cztery śluby publicznie podczas uroczy-
stych ceremonii. Nabożeństwa odbyły się przez kilka dni w trzech róż-
nych, wspaniale ozdobionych kościołach w Madrycie. Każdego dnia 
nowenny były głoszone kazania związane z tajemnicą Niepokalanego 
Poczęcia NMP, a na zakończenie dziewiątego dnia została odprawiona 
uroczysta Msza Pontyfi kalna przez przeorów tych trzech zakonów i opa-
tów zakonów benedyktynów i cystersów. We wszystkich kościołach ry-
cerze pojawili się w swoich ceremonialnych strojach. Podczas Mszy po 
ewangelii, rycerz w obecności celebransa wykonywał ślubowanie kładąc 
rękę na Krzyżu i Księdze Ewangelii. W Regule zostało postanowione, że 
wszyscy którzy byli przyjęci do zakonów powinni uczynić to samo ślubo-
wanie. W ten sposób po złożeniu trzech ślubów: posłuszeństwa, ubóstwa 
i czystości małżeńskiej został dodany: „I ja również ślubuję podtrzymy-
wać i publicznie jak i prywatnie bronić, że Dziewica Maryja, Matka Boga, 
i Nasza Pani, została poczęta bez zmazy grzechu pierworodnego”. 
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7. Rycerskie czyny 

Rycerze Zakonu Św. Jakuba wyróżniali się podczas rekonkwisty, nie 
tylko w czasie walk z Maurami, ale także pomagając królom w ich pry-
watnych zamierzeniach. Pierwszym miastem jakie zdobyli na Maurach 
był Caceres w Estremadurze w 1171 roku za panowania Ferdynanda II. 
W roku 1212 wzięli udział w słynnej bitwie pod Las Navas of Tolosa, 
gdzie wraz z królami Kastylii, Nawarry i Aragonu oraz licznymi zastę-
pami książąt z Francji i Włoch, byli zwycięzcami nad wojskami niewier-
nych, którzy stracili w walce ponad 150 tys. piechoty i 30 tys. rycerzy. 
Klęska muzułmanów pod Las Navas of Tolosa otworzyła chrześcijańskie-
mu rycerstwu drogę do doliny rzeki Gwadalkiwiru i złamała ostatecznie 
potęgę imperium Almohadów na Półwyspie Iberyjskim17.

Szczytowy okres Rekonkwisty przypadł na lata panowania Ferdy-
nanda III Świętego (el Santo, 1217–1252), króla Kastylii, a od roku 1230 
także króla Leonu. Główne walki z Maurami toczyły się w tym czasie 
w dolinie rzeki Gwadalkiwir. Przyczyniły się do zdobycia wielu miast 
m.in. Baeza, Ubeda, Martos, San Esteban i w 1236 roku Kordoby – dawnej 
stolicy kalifatu kordobańskiego. W roku 1248 roku Ferdynand III otoczył 
Sewillę i zmusił miasto do kapitulacji. W walkach pod Sewillą wyróżniał 
się Pelay Correra, wielki mistrz Zakonu Santiago, ze swoimi rycerzami. 
Po opanowaniu Andaluzji zakonowi przypadły rozległe posiadłości tz w. 
encomiendas Estepa, Medina Sidonia i Segura położone na pograniczu 
emiratu Granady i w rejonie Cieśniny Gibraltar. W tym okresie Ferdy-
nand III przeniósł stolicę królestwa do Sewilli, planując dalsze walki 
z muzułmanami. Niestety król zmarł podczas przygotowań wyprawy 
zbrojnej, mającej na celu wyparcie Arabów z Maroka, bowiem zamierzał 
następnie wyruszyć do Ziemi Świętej.

Znaczną aktywność Zakon wykazywał za panowania Alfonsa XI, bio-
rąc udział w wojnach z Maurami w latach 1340–1344. W roku 1340, jako 
czynnie wspierający króla wygrywali bitwy, podczas których pokonywa-
no dziesiątki tysięcy niewiernych.

Zakon Santiago już w pierwszych wiekach istnienia stał się naj-
potężniejszym hiszpańskim zakonem rycerskim. Był zorganizowany 
w 83 komandorie, z których 3 podlegały bezpośrednio wielkiemu mi-
strzowi. W XV wieku skupiał w swoich szeregach około 400 rycerzy za-
konnych i mógł bez problemu jednocześnie wystawić do tysiąca najem-
nych rycerzy na koniach. W skład dóbr zakonnych wchodziły dwa miasta 
i sto kilkadziesiąt wsi. Kiedy mówimy jednak o rozległych posiadłościach 

17 M. T. de Lara, J. V. Baruque, A. D. Ortiz, Historia Hiszpanii, dz. cyt., s. 105–112.
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Zakonu, to musimy mieć świadomość, że te dziesiątki wsi były na nowo 
organizowane w terenach niezagospodarowanych lub wyludnionych 
wojnami. Jeżeli mówimy, że miał 200 parafi i, 5 szpitali i 5 konwentów, to 
za tym stał ogromny wysiłek organizacyjny i kosztowne działania w celu 
ich powołania do życia. Ale nie tylko dobra ziemskie się liczyły – Zakon 
był również opiekunem wyższej uczelni w Salamance.

Po śmierci Wielkiego Mistrza Alonso de Cardenas w 1493 roku, kró-
lowie katoliccy włączyli zakon do Korony Hiszpanii, co ostatecznie za-
twierdził w 1523 roku papież Adrian VI. Mimo przejęcia Zakonu przez 
Koronę i podporządkowania urzędu Wielkiego Mistrza królom Hiszpa-
nii zakon nie ustrzegł się marginalizacji swojej pozycji. Bardzo szybko 
godność rycerza Zakonu stała się jedynie tytułem honorowym.

Majątek Zakonu został ostatecznie zlikwidowany w okresie wojny do-
mowej, która niszczyła państwo hiszpańskie w latach 30. XIX wieku. Był 
to czas, kiedy niektóre ugrupowania polityczne marzyły o całkowitym 
wyeliminowaniu Kościoła z życia państwowego. Jednak nawet rabunek 
własności kościelnej i zakonnej, połączony ze zniesieniem niektórych 
zakonów, nie przyniósł w efekcie temu państwu spokoju. Trawiona ru-
chami rewolucyjnymi i zakulisowymi działaniami masonerii Hiszpania 
w ciągu XIX wieku pogrążyła się w chaosie gospodarczym i politycz-
nym18. Zakon po raz pierwszy został zlikwidowany w roku 1873, w cza-
sie istnienia Pierwszej Republiki. Po kilku latach na krótko go przywró-
cono, jako honorową instytucję szlachecką, zależną od Naczelnej Rady 
Ministerstwa Wojny. W XX wieku nawet tak marginalizowany Zakon nie 
mógł istnieć. Lewicowy rząd Hiszpanii wydał w roku 1931 całkowity za-
kaz jego działalności. Pomimo tego, przetrwał na emigracji. Po wstąpie-
niu na tron Juana Carlosa I w roku 1975 Zakon Santiago, podobnie jak 
Zakony Calatrava, Alcantara i Montera, został przywrócony jako spółka 
cywilna, mająca charakter szlacheckiej i religijnej organizacji honorowej. 
Obecny król Filip VI jest kolejnym, już osiemnastym królem Hiszpanii 
pełniącym funkcję Wielkiego Mistrza Zakonu Santiago.

8. Uroczysty strój i fascynacje malarza
Rycerze Zakonu św. Jakuba od Miecza nosili i nadal ubierają na 

ważne uroczystości białe płaszcze i małe peleryny z kapturem w tym 
samym kolorze. Najbardziej charakterystycznym znakiem Zakonu po-
zostaje czerwony miecz, noszony na piersi. Na głowach nosili kiedyś 

18 M. T. de Lara, J. V. Baruque, A. D. Ortiz, Historia Hiszpanii, Kraków 2012, s. 411–427.
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stalowe hełmy, dzisiaj czasami jeszcze widoczne w czasie inscenizacji 
historycznych.

Już od kilkuset lat ceremonialny strój rycerzy zakonnych, biały płaszcz 
z czerwonym krzyżem na piersi, wykazuje pewną odrębność regionalną. 
W Hiszpanii rycerze noszą krzyż w kształcie miecza z fl eur-de-lis (styli-
zowany kształt lilii, najprawdopodobniej kosaćca żółtego) przy rękojeści. 
W Portugalii krzyż nie ma formy miecza, ale posiada zakończone wszyst-
kie ramiona kwiatami lilii. 

Zakon Santiago mimo, że w wieku XVII stracił już mocno na znacze-
niu, to jednak zyskał wielkiego wielbiciela i propagatora w osobie jed-
nego z największych malarzy hiszpańskich Diego Velazqueza (1599–
1560). Kiedy ogląda się jego genialne dzieło Las meninas (Panny dworskie), 
ogromny obraz na którym artysta umieścił siebie malującego scenę 
z życia dworu królewskiego19, to na piersi Diego Velazqueza dostrzeże-
my charakterystyczny czerwony miecz rycerzy Zakonu Santiago. Żeby 
lepiej zrozumieć tak przedstawionego malarza, to musimy wiedzieć, że 
marzenie o nobilitacji było siłą, która kształtowała jego całą twórczość. 
Trzeba bowiem zrozumieć, że osiągnięcie zaszczytu bycia zaliczonym 
w szeregi Zakonu Santiago, nawet dla genialnego malarza dworu kró-
lewskiego i pomimo wsparcia samego władcy, jeszcze w XVII wieku na-
potykało na wiele przeszkód formalnych. Proces przyjmowania Diego 
Velazqueza do Zakonu ciągnął się kilka lat. Mimo, że artysta pochodził 
ze zubożałej szlachty portugalskiej po mieczu, to i tak musiał przedstawić 
aż 148 świadków, którzy zaświadczyli o cnotach różnych jego przodków. 
Początkowy sprzeciw innych członków Zakonu musiał przełamywać 
osobiście król Hiszpanii. Potem przez rok trwały zabiegi dyplomacji hisz-
pańskiej w Rzymie, aby pozytywnie do kandydatury artysty przekonać 
samego papieża, będącego nadal protektorem Zakonu. Diego Velazquez 
nie za długo cieszył się honorami Rycerza Świętego Jakuba. Malarz zmarł 
z przepracowania, w rok po przyjęciu go w poczet kawalerów Zakonu 
Santiago, kiedy uświetniał swoimi dekoracjami kolejne uroczystości na 
dworze królewskim.

W swoim bogatym życiu artystycznym, Diego Velazquez wielokrot-
nie malował portrety rycerzy-kawalerów Zakonu Santiago i obrazy na 
których uwieczniał ich czyny. Oczywiście nie wszyscy są łatwo rozpo-
znawalni, bowiem tylko niektórzy byli portretowani z Krzyżem Jakubo-
wym na piersi. Jeżeli chodzi o obrazy dotyczące tej tematyki, to warto 
z wielu względów zwrócić uwagę obraz Diego Velazqueza z roku 1635, 

19 W. Łysiak, Malarstwo Białego Człowieka, t. 5, Warszawa–Chicago 1999, s. 135–150.
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zatytułowany „Poddanie Bredy”. To arcydzieło malarstwa batalistyczne-
go przedstawia poddanie wojskom hiszpańskim w dniu 5 czerwca 1625 
roku, miasta Breda leżącego w Niderlandach. Zdobycie Bredy było jed-
nym z ostatnich wspaniałych zwycięstw hiszpańskich na kontynencie eu-
ropejskim. Wojskami królewskimi dowodził wówczas generał Ambrosio 
Spinola, Kawaler Zakonu Santiago. To właśnie jemu wręcza klucze od 
zbuntowanego miasta dotychczasowy obrońca Bredy Justinus van Nas-
sau. 

9. Zakony rycerskie a islam – podsumowanie

Czasy powstania i najintensywniejszej działalności hiszpańskich za-
konów rycerskich przypadają na ostatnie trzy wieki tz w. złotego okresu 
islamu w Hiszpanii. Z jednej strony na peryferiach świata muzułmań-
skiego dość swobodnie rozwijała się nauka arabska i powstawały piękne 
pałace, z drugiej strony agresywny islam popychał państwa muzułmań-
skie do ciągłej wojny z władcami państw chrześcijańskich. Hiszpańskie 
Zakony Rycerskie bardzo szybko stały się najważniejszymi siłami w tym 
bitewnym zderzeniu dwóch światów na Półwyspie Pirenejskim. Mimo, 
że często rekonkwista jest przedstawiana negatywnie, jako czas niszcze-
nia wspaniałej kultury arabskiej, przyniesionej na Półwysep przez mu-
zułmanów, to jednak trzeba mieć świadomość, że to dzięki niej urato-
wano pozostałości chrześcijaństwa, jakie zachowały się na Półwyspie, 
jeszcze z czasów rzymskich i wizygockich. Trzeba mieć świadomość, że 
tak naprawdę to dzięki rekonkwiście i wyprawom krzyżowym zostały 
przywrócone Europie resztki kultury klasycznej i to co zachowało się do 
tego czasu z nauki pierwszych chrześcijan.

Trzeba wiedzieć, że wyznawcy Chrystusa pod panowaniem muzuł-
mańskim mieli ograniczone prawa i byli zaliczani do niższej kategorii lu-
dzi. Musieli nosić specjalne szaty, płacić specjalne podatki i nie wolno im 
było mieć broni. Chrześcijańskie symbole religijne musiały być wyelimi-
nowane z życia publicznego. Pod panowaniem muzułmańskim zniszczo-
no chrześcijańskie kościoły i zlikwidowano biskupstwa na obszarze Ziemi 
Świętej, w północnej Afryce i na Półwyspie Iberyjskim. Już po pierwszych 
najazdach muzułmańskich bezpowrotnie zniszczono wielkie biblioteki 
założone przez Greków i Rzymian. Przestały istnieć ośrodki myśli inte-
lektualnej w Syrii, mające swój rodowód jeszcze w starożytności, a od-
działujące na cały basen Morza Śródziemnego. W momencie pojawienia 
się proroka Muhammada i spisania świętej księgi Koranu, został również 
zahamowany swobodny rozwój chrześcijaństwa. Sam Muhammad a po-
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tem jego uczniowie wykazywali się niebywałym okrucieństwem wobec 
wyznawców innych religii i w przeciągu kilkudziesięciu lat roznieśli 
objawienia proroka na mieczach nie tylko po obrzeżach świata chrześci-
jańskiego. Koran będący spisem prawd objawionych Muhammadowi, 
bardzo dokładnie regulował wszystkie aspekty życia jego wyznawców. 
Najistotniejsze jednak było to, że prawa polityczne w nim zawarte, na-
kazywały „prawowiernym” rozprzestrzeniania siłą ich religii po całym 
świecie. Mieli oni przy pomocy miecza nawracać kolejne narody, albo je 
zniewalać, by płaciły daniny wyznawcom proroka20.

Warto zadać sobie pytanie, co powodowało, że zakony rycerskie osią-
gały takie sukcesy w pierwszych wiekach po swoim powstaniu. Jedną 
z odpowiedzi znajdziemy kiedy rozpatrzymy stwierdzenie: „Zwycięża-
ją ludzie z misją”. Członkowie zakonów rycerskich mieli do spełnienia 
w życiu ważne misje, które wynikały z kodeksu rycerskiego i wyzna-
wanej wiary. Wykraczały one daleko poza zaspokajanie tylko swoich 
potrzeb osobistych czy spraw rodzinnych. Kolejni władcy chrześcijańs-
cy dostrzegali to i potrafi li wykorzystywać siły bojowe zakonów rycer-
skich do walki z Maurami, chociaż czasami również i do własnych ce-
lów. To dzięki zakonom Hiszpania stała się wolna od muzułmanów i is-
lamu. Ludzie tamtych czasów wiedzieli, że raz wywalczonej wolności dla 
chrześcijan trzeba bronić. Już król Alfons I Aragoński w roku 1134 miał 
ideę podziału swojego państwa między wielkie Zakony Templariuszy 
i Joannitów, aby w ten sposób zapewnić mu bezpieczeństwo po swojej 
śmierci. Wola króla nie została jednak zrealizowana i jego testament zo-
stał ostatecznie podważony.

Niektórzy chrześcijańscy władcy, kiedy wypierali stopniowo Maurów 
na południe, planowali także zniszczenie islamu w Maroku i północnej 
Afryce, bazując głównie na sile zakonów rycerskich. W tym czasie była 
jeszcze realna, ponowna dechrystianizacja tych terenów i prawdopodob-
nie był to najlepszy sposób na odzyskanie Ziemi Świętej dla chrześcijan. 
Królowie hiszpańscy mieli pełną świadomość czym był islam i arabowie 
w Europie. Oprócz prowadzenia z nimi wojen, próbowali bowiem cza-
sami rozwiązywać niektóre problemy na gruncie porozumień politycz-
nych. Niestety inicjatywy pokojowe niewiele pomagały, bowiem system 
ówczesnego islamu oparty był głównie na niewolnictwie i potrzebował 
„świeżych” dostaw ludzi na bazary Bliskiego Wschodu. Już chociażby 
dlatego, nowo odzyskane po rekonkwiście tereny, były cały czas narażo-
ne na ataki muzułmanów z południa Półwyspu Iberyjskiego i ich sojusz-
ników z Afryki.

20 Encyklopedia Powszechna, t. XIX, Warszawa 1865, reprint WAiF 1985, s. 28–31.
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Opisując Zakon św. Jakuba warto zastanowić się także nad rolą i zna-
czeniem kobiety w chrześcijańskiej rodzinie, i wpływem tej rodziny na 
działalność rycerstwa w średniowieczu. Zadziwiający jest bowiem udział 
i rola kobiet w Zakonie Santiago, tak naprawdę do końca jeszcze nie wy-
jaśniony. Można postawić sobie pytanie, czy dzisiaj rozumiemy tamte 
kobiety, które uczestniczyły symbolicznie i formalnie w męskim świecie 
wojen, i wypraw krzyżowych przeciw muzułmanom. Częściowo odpo-
wiedź uzyskamy, kiedy zapoznamy się z regułami jakimi kierowano się 
w Zakonie. Dawały one bowiem kobietom możliwości osiągania wyso-
kiej pozycji w rycerskiej społeczności, przynajmniej w pierwszych wie-
kach jego istnienia. 

Rycerzy broniących wiary na rubieżach świata chrześcijańskiego, mo-
tywowały do działania ich żony i rodziny, które mieli w pobliżu. To, że 
rycerze mieli swoich bliskich przy sobie powodowało, że nie mogli się 
wycofać i zrezygnować bez walki. Mogłoby to bowiem narazić i rodziny 
i pozostałych członków Zakonu na niebezpieczeństwo. Oni szli na wojnę, 
wspierając chrześcijańskich władców, nie po to by mordować i grabić. 
Ich misją było odzyskiwanie „dla krzyża” utraconych ziem i ludzi. Moż-
na nawet odnieść wrażenie, że zagospodarowywanie nowych terenów 
i budowanie dobrobytu dla siebie było tak samo ważne jak wspieranie 
zbrojnym ramieniem misji władców. Z perspektywy czasu widać, że tyl-
ko tak zorganizowany świat, mógł się od XI wieku przesuwać stopniowo 
na południe. Hiszpania była skutecznie oczyszczana z islamu do roku 
1492, czyli ostatecznego upadku Emiratu Grenady. Dopiero gdy granicą 
dwóch cywilizacji stało się Morze Śródziemne i Cieśnina Gibraltarska, 
a narody Europy Południowej poczuły się bezpieczniejsze, nie byli im 
potrzebni rycerze z ich zakonami. Wszystkie zakony rycerskie straciły 
wówczas swoje znaczenie ale czy niebezpieczeństwo przestało istnieć? 
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The Order of St. James (Order of Santiago) – The genesis 
and role in the culture
Summary

Military orders derive their origin from the Holy Land where they actively 
supported the knights involved in the Crusades. Based on them, in the second 
half of the twelfth century, the Spanish orders were created. In the history of 
Spain three orders played the most important role: Calatrava, Alcantara and San-
tiago, whose main protectors were successive popes. The fi rst two were based on 
the Cistercian rule, and the Order of Santiago accepted the rule of St. Augustine. 
During the reign of Alfonso VIII (1158–1214) and Ferdinand III (1217–1252) mili-
tary orders were the vanguard of the royal army and successfully completed the 
conquest of Andalusia.

Knights of the Order of Santiago or St. Jacob came from the brotherhood of 
knights of Caceres. They maintained close contact with the Archbishop of San-
tiago de Compostela and took St. James the Elder as their main patron. Order 
of Santiago was for three centuries the undisputed bastion of Christianity in the 
southern and western regions of Castile, as well as in southern Portugal. Later, 
when it came under the direct authority of the kings of Spain, it lost its political 
and military signifi cance.

Order of Santiago was the only Spanish Order of chivalry founded by and 
for laic men and women. Order allowed its members to marry and only limited 
the traditional vows of chastity to the periodic marital abstinence. Document of 
Pope Alexander III from the year 1175, determined the structure of the law and 
specifi ed an extended rule of the three vows (obedience, poverty and marital 
abstinence). In 1652 fourth vow was added and it concerned the defense of the 
Immaculate Conception.

To be admitt ed to the Order, it was necessary to prove a noble origin for four 
generations. Furthermore the candidate could not have among their ancestors 
Jews, Saracens, heretics or convicted by the Tribunal of the Inquisition.

After the death of Grand Master Alonso de Cardenas in 1493, the Catholic kin-
gs joined the Order to the Crown of Spain. Although in the seventeenth century 
it lost its importance, it gained a devotee and promoter in the person of one of 
the greatest Spanish painters Diego Velázquez (1599–1560). Order’s assets were 
fi nally abolished during the civil war that destroyed the Spanish State in the thir-
ties of the nineteenth century.

The Order was reborn in 1975. The present King Philip VIth is the eighteenth 
king of Spain acting as Grand Master of the Order of Santiago.

Jerzy Pawlikowski, ppłk rez. mgr inż.
Ordynariat Polowy WP
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Caceres – pierwsza siedziba Zakonu Santiago
htt p://www.casaruralbeatriz.com/archivo/2015/02/caceres2.jpeg

Twierdza Zakonu Santiago w Ucles
htt ps://upload.wikimedia.org/wikipedia/commons/2/24/1003_Cuenca-Ucl%C3%A9s-Mo-
nasterio_%2813%29.JPG
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Twierdza Zakonu Santiago w Caravaca de la Cruz
htt p://www.casamurciabcn.com/web/images/casamurcia/pueblo-a-pueblo/noroeste/cara-
vaca/nocturno%20castillo%20de%20caravaca%20de%20la%20cruz%2002.jpg

Relikwie Drzewa Krzyża Świętego w Caravaca de la Cruz
htt p://lacoronadelosmagos.com/wp-content/uploads/2014/04/ptr-stmc027.jpg
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Leon, Klasztor San Marcos, główna 
rezydencja Zakonu Santiago w Króle-
stwie Leon
(Elżbieta Pawlikowska)

Autoportret malarza Diego Velazgueza 
jako kawalera Zakonu Santiago

htt p://4.bp.blogspot.com/_4bopblzYoyA/
TSy9nIft1WI/AAAAAAAAD8c/EH-

6kRG7hi28/s1600/Vel%25C3%25A1zqu-
ez%2Bcon%2Bla%2Bcruz%2Bde%2BSan-

tiago.png
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Andrzej M. Wyrwa

Nowy ślad 
pielgrzymowania 
z ziem polskich 
do Santiago 
de Compostela?
Muszla pielgrzymia 
z Łowicza

P ośród wielkich orędowników – świętych wstawiających się za wierny-
mi przed Bogiem w określonych ich potrzebach życiowych jest m.in. 

św. Jakub Apostoł Większy (Starszy), który w opinii Kościoła i wiernych, 
w nawiązaniu do jego ziemskich losów, stał się patronem i orędowni-
kiem ludzi wielu różnych profesji i wspólnot. Powszechnie, oprócz m.in. 
św. Krzysztofa, św. Katarzyny Aleksandryjskiej itd., jest on uważany jako 
patron podróżnych, a przede wszystkim pielgrzymów i ludzi opiekują-
cych się pielgrzymami1. Oprócz tego patronuje on także kapelusznikom 
z racji pielgrzymiego kapelusza z szerokim rondem2, wytwórców skar-
pet i obcasów, co wiąże się ze stopami pielgrzyma, klasztoru kluniackie-
go, który zainicjował i rozpowszechnił pielgrzymowanie do jego grobu, 
a także krzyżowców, kawalerzystów i wszystkich dosiadających koni. 
Jest również patronem umierających i skazanych na powieszenie, al-
bowiem miał on przywrócić do życia niesprawiedliwie powieszonego 

1 Na temat historii pielgrzymowania patrz m.in.: A. Jackowski, Święta przestrzeń świata. 
Podstawy geografi i religii, Kraków 2003 (m.in. o pielgrzymkach do Santiago de Compostela, 
s. 158–160); J. Tanco, Historia pielgrzymowania do Santiago de Compostela, [w:] P. Roszak 
(red.), Camino de Santiago – nie tylko droga. Historia i współczesność Szlaku św. Jakuba, Toruń 
2012, s. 103–127.

2 Patrz m.in. J. Minksztym, Znak Pielgrzymki. Kapelusz pielgrzyma do Santiago 
de Compostela ze zbiorów Muzeum Etnografi cznego w Poznaniu – stan badań, [w:] 
A. M. Wyrwa (red.), Camino de Santiago. Szkice historyczne do peregrynacji i dziejów kultu 
św. Jakuba Apostoła Większego, Lednica 2010, s. 45–54.
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młodzieńca; farmaceutów, oraz sprzedawców produktów chemicznych 
i farmaceutycznych, zbieraczy wosku, kowali, wykuwających łańcuchy, 
chorych na reumatyzm (pielgrzymi śpiący na ziemi), żebraków; był rów-
nież patronem walczących z islamem itp.3.

Wzywanie „świętych jako orędowników przed Bogiem wynika z dog-
matu o obcowaniu świętych (DS. 342, 941, 952, 984, 998). W dziejach re-
ligii chrześcijańskiej orędownictwo świętych narastało w miarę mnoże-
nia się miejsc kultu, zwłaszcza miejsc związanych z relikwiami świętych. 
Uzyskanie orędownictwa świętego przypisywano modlitwie do niego, 
pielgrzymkom do jego grobu lub posiadaniu relikwii, ale także posługi-
waniu się przedmiotami, którymi święty za życia się posługiwał lub które 
zetknęły się z relikwiami4.

Atrybutem (łac. att ributio, przypisywać, przydzielać), czyli przedmio-
tem lub symbolem, który zastępuje napis, określający obrazowo przed-
stawioną osobę świętego, który odróżnia go od innych, stanowiąc jed-
noznaczną identyfi kację personalną, w przypadku św. Jakuba Apostoła 
Większego jest przede wszystkim muszla małża z gatunku Pecten maxi-
mus L., o wielkości od kilku do kilkunastu centymetrów średnicy (zwa-
na przegrzebkiem wielkim)5. Do muszli Pecten maximus L., żyjącej tylko 
w Atlantyku podobna jest muszla Pecten jacobaeus L., której środowiskiem 
życia jest Morze Śródziemne. Mimo swojej nazwy gatunkowej, zbieżnej 
z imieniem św. Jakuba, nie była ona prototypem symbolu pielgrzymów 
jakubowych. Jak wynika bowiem ze znanych obecnie znalezisk grobo-
wych, ikonografi i oraz innych zabytków pielgrzymich (muszle z płasz-

3 F. i G. Lanzi, Jak rozpoznać świętych i patronów w sztuce i w wyobrażeniach ludowych, 
Kielce 2004, s. 62–64; V. Schauber, H. M. Schindler, Ilustrowany leksykon świętych, Kielce 
2002, s. 305–306; U. Janicka-Krzywda, Patron – atrybut – symbol, Poznań 1993, s. 45; 
A. M. Wyrwa, Święty Jakub Apostoł. Malakologiczne i historyczne ślady peregrynacji z ziem 
polskich do Santiago de Compostela, Lednica–Poznań 2009, s. 20–33 i nn; w ww dalsze 
wskazówki bibliografi czne.

4 R. Prejs, Orędownicy, [w:] Encyklopedia katolicka, Lublin 2010, t. XIV, kol. 744–745.
5 Szerzej na temat atrybutów i przedstawień w ikonografi i patrz m.in.: A. M. Wyrwa, 

Święty Jakub Apostoł, s. 20–28; F. i G. Lanzi, Jak rozpoznać świętych i patronów, s. 224; 
R. Knapiński, Titulus ecclesiae. Ikonografi a wezwań współczesnych kościołów katedralnych 
w Polsce, Warszawa 1999, s. 424–445; R. Knapiński, Od Apostoła do Patrona pielgrzymów. 
Ikonografi a św. Jakuba w sztuce polskiej, [w:] R. Knapiński (red.), Kult świętego Jakuba apostoła 
w Europie środkowo-wschodniej, Lublin 2002, s. 241–267; A. Jackowski, B. Matuszewska-
Sulima, I. Sołjan, Ikonografi a św. Jakuba Apostoła, [w:] A. Jackowski, F. Mróz, I. Hodorowicz 
(red.), Kult św. Jakuba Apostoła na szlakach pielgrzymkowych do Santiago de Compostela, 
Kraków 2010, s. 25–34; J. G. Kazimierczak, Ikonografi a św. Jakuba Starszego na niemieckich 
drogach Tillyschanz – Norymberga – Rothenburg – Rotenburg – Freiburg, [w:] A. Jackowski, 
F. Mróz, Ł. Mróz (red.), 1200 lat pielgrzymek do grobu św. Jakuba w Santiago de Compostela, 
Kraków 2013, s. 207–215; w ww. dalsze wskazówki bibliografi czne.
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czów pielgrzymich, kapeluszy, sakw pielgrzymich, do których była 
przyczepiana) dużo częściej wykorzystywano atlantycką muszlę Pecten 
maximus L. niż Pecten jacobaeus L.6. Zgodne jest to z położeniem Santia-
go de Compostela i „rytuałem” pielgrzymim związanym z wędrówką na 
atlantycki przylądek Finisterre. Zaznaczyć jednak trzeba, że pod wzglę-
dem makroskopowym praktycznie od średniowiecza pod dzień dzisiej-
szy dla każdego pątnika obydwie muszle były odbierane jako tożsame. 
Obydwa gatunki jako oddzielne zostały bowiem wydzielone i nazwane 
dopiero w XVIII wieku – w 1758 roku, przez szwedzkiego przyrodnika 
profesora uniwersytetu w Uppsali Karola Linneusza (1707–1778)7. Stąd 
też wielokrotnie na tym samym przedmiocie pielgrzymim (np. płaszcz 
pielgrzymi z Norymbergii) obydwa gatunki występują obok siebie8. 
Dopiero w wyniku mikroskopowych lub makroskopowych ekspertyz 
malakologicznych można je rozdzielić na dwa gatunki. Pierwotnie naj-
prawdopodobniej nie widziano między nimi najmniejszej różnicy. W tym 
kontekście, m.in. ze względu na miejsce życia obydwu muszli rodzi się 
kilka pytań związanych z ich sprzedażą, trasami wędrówki itd. Nie jest to 
tu przedmiotem naszych rozważań, ale w dalszych badaniach trzeba się 
nad tym głęboko zastanowić.

Oprócz muszli innymi atrybutami św. Jakuba są też księga, miecz, 
którym św. Jakub został ścięty, manierka lub dynia, kapelusz z szerokim 
rondem, kij pielgrzymi9, peleryna (płaszcz pielgrzymi), turban turecki, 

6 Patrz m.in. A. M. Wyrwa, „Ad limina apostolorum”. Patron pielgrzymów – św. Jakub 
Starszy, apostoł i pielgrzymki do „jego grobu” w Santiago de Compostela. Szkice do 
problemu, „Studia Periegetica”, red. A. M. Wyrwa, M. G. Nowak, Poznań, t. 1, s. 7–32, tam 
s. 17, ryc. 21, 22; K. Herbers, R. Plötz , Jakobus in Deutschland, Editions DU Signe 2000, s. 18.

7 K. Linneusz, Caroli Linnaei, Systema Naturae per regna tria naturae, Stockholmiae 
1758.

8 Szczegółowe omówienie najnowszych ustaleń na temat muszli Pecten maximus L. 
i Pecten jacobaeus L. i ich znaczeniu w peregrynacjach do Santiago de Compostela patrz: 
A. M. Wyrwa, Święty Jakub Apostoł, s. 33–56; patrz też: J. Gryc, A. M. Wyrwa, Muszla 
pielgrzymia z Góry Zamkowej w Cieszynie – nowy punkt na mapie dróg do grobu św. Jakuba 
w Composteli [Poutni mušle ze Zámeckè hory v Cieszynĕ – nový bod na mapĕ cest ke 
svatèmu Jakubovi v Compostelle], [w:] Archaeologia Historica, Ed. Zdenĕk Mĕřínský et 
Pavel Kouřil, Brno 2010, t. 35/10, z. 1–2, s. 443–449.

9 Informacja o lasce św. Jakuba zawarta jest m.in. w relacji – Opisaniu – Mikołaja 
Popplaua z XV wieku, gdzie zanotowano m.in. „ukazano mi (…) parę kawałeczków 
św. Jakuba Większego (…) [gdzie] moją własną ręką dotknąłem żelaza na jego lasce, z którą wędrował, 
które długie jest mniej więcej na piędź [tj. ok. 20–25 cm]” – za H. Manikowska, Jerozolima – 
Rzym – Compostela. Wielkie pielgrzymowanie u schyłku średniowiecza, Wrocław 2008, s. 412, 
p. 65; o prawdopodobnej lasce pielgrzymiej na ziemiach polskich patrz: B. Zawadzka–
Antosik, Wczesnośredniowieczne cmentarzysko w obudowie kamiennej w Grzebsku, pow. Mława, 
„Wiadomości Archeologiczne”, 38 (1964), z. 3–4, s. 461–492; E. Dąbrowska, Zagadko-
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albowiem jak mówi tradycja za jego wstawiennictwem miano pokonać 
Maurów, z tym wiąże się też atrybut białego sztandaru z krzyżem, wznie-
siony miecz, ścięte głowy Maurów oraz koń.

W symbolice chrześcijańskiej muszla ma bardzo piękne znaczenie. Jest 
ona jednym z symboli Maryi. W tym kontekście muszlę interpretuje się 
jako Maryję, która nosiła w swym łonie Jezusa, „cenną perłę”10. W przypad-
ku „muszli pielgrzymiej św. Jakuba” interpretacja jej symboliki jest bar-
dziej prozaiczna. W związku z jej pochodzeniem ma ona związek z wodą 
i bezpośrednio wiąże się z pielgrzymami i pielgrzymowaniem. Według 
legendy „jeździec zrzucony do morza przez konia ocalał za wstawiennic-
twem świętego Jakuba, któremu polecił się, będąc pewnym nie uchronnej 
śmierci. Cudownie ocalony wyszedł z wody oblepiony musz lami małż. 
Od tego czasu pielgrzymi udający się do Santiago de Compostela przy-
twierdzali do odzieży muszle na znak oddania się w opiekę św. Jakubowi. 
W czasie pielgrzymki rozdawali swoim dobroczyńcom muszle jako swo-
istą „zapłatę od świętego”11. Twierdzi się też, że muszla ta miała służyć 
m.in. za miskę, do której pielgrzymującemu pątnikowi nakładano strawę. 
Pątnicy mieli do niej też zbierać jałmużnę. Ze względu na to, że muszla 
św. Jakuba przypomina otwartą dłoń, widziano w niej też, jak zapisano w 
Codex Calixtinus, symbol otwarcia na dobro i dobre dzieła12.

Niezależnie od interpretacji symboliki muszli pielgrzymich musz-
la Pecten maximus L. lub muszla Pecten jacobaeus L. była i jest symbolem 
św. Jakuba Apostoła i bardzo ważnym symbolem wszystkich tych, którzy 
pielgrzymowali i pielgrzymują do jego grobu w Santiago de Composte-
la. Jak można zaobserwować w przebogatej ikonografi i pokazującej piel-
grzymów zmierzających do Santiago de Compostela była ona pierwotnie 
przywiązywana (przyszywana; przymocowywana) do sakwy noszonej na 

wy grób pielgrzyma z Grzebska koło Mławy – głos w dyskusji, [w:] M. Dulinicz (red.), Słowianie 
i ich sąsiedzi we wczesnym średniowieczu, Warszawa–Lublin 2003, s. 281–287; A. Jackowski, 
I. Sołjan, Pielgrzymki do Santiago de Compostela w czasie i przestrzeni, [w:] A. Jackowski, 
F. Mróz, I. Hodorowicz (red.), Drogi św. Jakuba. Stan badań i organizacja, Kraków 2008, 
s. 15–26; A. M. Wyrwa, Stan i potrzeby badań nad średniowiecznymi podróżami z ziem polskich 
do „grobu” św. Jakuba Apostoła, [w:] A. Jackowski, F. Mróz, I. Hodorowicz (red.), Drogi 
św. Jakuba w Polsce. Stan badań i organizacja, Kraków 2008, s. 27–44 – tam dalsza literatura.

10 S. J. Adamczyk, Symbolika i metafora muszli oraz perły w chrześcijaństwie, [w:] 
A. Jackowski, F. Mróz, Ł. Mróz (red.), 1200 lat pielgrzymek do grobu św. Jakuba w Santiago 
de Compostela, Kraków 2013, s. 139–161; Leksykon symboli, oprac. M. Oesterreicher-
Moliwo, przełożył J. Prokopiuk, Warszawa 1992, s. 100; patrz też J. E. Cirlot, Słownik 
symboli, Kraków 2006, s. 261; M. Feuillet, Leksykon symboli chrześcijańskich, Poznań 2006, 
s. 81.

11 J. E. Cirlot, Słownik symboli, s. 261.
12 S. J. Adamczyk, Symbolika i metafora muszli, dz. cyt., s. 140. 
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ramieniu, a następnie do kapelusza, płaszcza pielgrzymiego lub kołnierza. 
Muszle przymocowane do płaszcza czy kapelusza zaczynają się pojawiać 
około XIII w., a dominować od wieku XIV, XV13. Mogło się jednak zdarzyć 
jednoczesne ich przywieszanie na wszystkich częściach stroju i wyposaże-
nia pielgrzyma. Muszle te od początku kultu św. Jakuba były sprzedawane 
przy katedrze w Composteli. Na ten temat zapisano m.in. w III księdze 
dwunastowiecznego rękopisu Codexu Calixtinus, podając że „za fontanną 
na placu św. Jakuba można było zakupić małe muszle a także wiele innych 
pamiątek”14. Oznaczano nimi również domy, gospody, hospicja, mosty, 
znaki drogowe i obiekty religijne na trasach pielgrzymkowych.

Dla pielgrzymów poza oczywistą pamiątką były one też ewidentnym 
znakiem ich bytności u grobu św. Jakuba w Santiago de Compostela. Wie-
rzono, że mają one moc cudotwórczą. Jej posiadanie dawało im stały ducho-
wy kontakt ze świętym. Jak wynika z dotychczasowych ustaleń historyków 
i archeologów były one związane z danym pielgrzymem aż do śmierci, albo-
wiem wiele muszli jakubowych znajdowanych jest m.in. właśnie w grobach.

Muszla z Łowicza

W 2009 roku konkludując swe rozważania odnośnie do muszli 
św. Jakuba znalezionych dotychczas na ziemiach polskich, stwierdziłem, 
że jest to najprawdopodobniej początek kolejnych odkryć tego typu15. Nie 
minęło wiele czasu, gdy doszło do pozyskania następnej muszli, którą 
przypadkowo znaleziono w Łowiczu16. Ona to też jest przedmiotem ana-
lizy w dalszej części tego opracowania.

13 T. Dunin-Wąsowicz, Polskie drogi do Composteli (XII–XIV wiek), [w:] R. Knapiński 
(red.), Kult świętego Jakuba Apostoła w Europie środkowo-wschodniej, Lublin 2002, 
s. 147–160, tu s. 152.

14 Za S. J. Adamczyk, Symbolika i metafora muszli, dz. cyt., s. 140; patrz przedstawienie 
pielgrzymów z muszlami m.in.: K. Herbers, R. Plötz , Jakobus in Deutschland, s. 18.

15 A. M. Wyrwa, Święty Jakub Apostoł, dz. cyt., s. 9 i nn.
16 Kolejną muszlę „jakubową”, już 10 ze znanego nam zbioru muszli tego typu na 

ziemiach polskich, znaleziono w Kaliszu. Odkryto ją w czasie badań wykopaliskowych  
w roku 2006 w obiekcie 43, na stanowisku Kalisz – Stare Miasto (Servisco) w wykopie 
IIE; nr inw. zabytków wydzielonych 22/2006. Badania prowadziło Stanowisko 
Archeologiczne IAE PAN w Kaliszu. Muszla jak dotychczas nie została dokładnie 
opracowana malakologicznie i formalnie; informacje na jej temat były prezentowane przez 
dr. Tadeusza Baranowskiego w referacie, pt. „Gród na Zawodziu w Kaliszu we wczesnym 
okresie formowania się miasta”, wygłoszonym w Kaliszu oraz na posterach wystaw 
w Kaliszu, Gnieźnie. Bardzo serdecznie dziękuję panu dr. Tadeuszowi Baranowskiemu 
z Instytutu Archeologii i Etnologii PAN w Warszawie (thaddeus@iaepan.edu.pl) za 
przesłanie wizerunku muszli i podstawowych informacji na jej temat.
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Obecnie z ziem polskich znamy osiem muszli pielgrzymich. Ich stan 
zachowania jest bardzo różny. W wyniku analiz malakologicznych 
w zbiorze tym wyodrębniono pięć egzemplarzy z gatunku Pecten maxi-
mus L. – Kołobrzeg, Elbląg, Poznań, Racibórz, Cieszyn i trzy z gatunku 
Pecten jacobaeus L. – Ostrów Lednicki, Wrocław, Lublin. Najlepiej zacho-
wane są muszle z Elbląga, Raciborza i Lublina17 (ryc. 7). 

W wyniku najnowszych odkryć do tego zespołu jako 9-tą możemy 
dołączyć muszlę „pielgrzymią” z Łowicza (pomijając jeszcze do czasu 
dokładnego przebadania muszlę z Kalisza). Muszlę łowicką znalezio-
no w 2013 roku na powierzchni w ogródku przy posesji na ul. Magazyno-
wej 3 w Łowiczu (pow. Łowicz, woj. łódzkie). Jej znalazcą była Pani Maria 
Pągowska18. Po uzyskaniu muszli od znalazcy poddano ją dokumentacji 
fotografi cznej, pomiarom mikroskopowym i analizie malakologicznej. 

Muszla z Łowicza, jak ustalono w wyniku analizy makroskopowej 
i pomiarów mikroskopowych, ma wysokość 44,0 mm i długość 43,5 mm19. 
W muszli widoczne są dwa otwory. Pierwszy większy znajduje się w jej 
środkowej części grzbietowej (ryc. 2A, 3A, 4). Ma on wymiary: długość do 
9,5 mm i wysokość do 5,5 mm. Spadające do wnętrza krawędzie otworu 
są wyświecone; na lewo od niego widoczne jest mechaniczne pękniecie 
(ryc. 2, 3, 4). Drugi mniejszy otwór znajduje się w części wierzchołkowej 
muszli (ryc. 2B, 3B, 5, 6). Ma on wymiary: 1,82×1,54 mm. Wokół tego otwo-
ru widoczne jest zbliżone do owalu wytarcie (odpęknięcia zewnętrznej 
warstwy muszli) na powierzchni o wymiarach 5,5×5,9/6,0 mm. Od strony 
wierzchniej otwór ma wymiary 1,82×1,54 mm. Od powierzchni wierzchniej 
zwęża się do środka w kształcie zbliżonym do stożka (ryc. 5). Dolna częś 
otworu ma średnicę ok. 0,8×0,74 mm. Może to sugerować użycie do jego 
przewiercenia małego wiertła o stożkowatej końcówce. O mechanicznym 
działaniu w tym miejscu świadczy też wspomniane wyżej „odpęknięcie”. 
Po bokach na powierzchni wierzchniej widoczne są ślady wyświecenia. 
Nie zauważono ich jednak od strony wewnętrznej muszli.

Zaobserwowane przy krawędziach większego otworów mikroślady 
wydają się wskazywać na wykorzystanie ich do przywieszania (wiązania) 
muszli i jej noszenia. Sposób noszenia czy wiązania muszli – ciężar muszli, 
zawieszenia czy jej montażu spoczywał prawdopodobnie na większym 

17 A. M. Wyrwa, Święty Jakub Apostoł, dz. cyt., s. 36–56.
18 Bardzo serdecznie dziękuję panu Zbigniewowi T. Pągowskiemu za informację na 

temat znaleziska i przekazanie muszli do szczegółowych badań i analiz.
19 Pomiary mikroskopowe, mikroskopem typu NICON SMZ 800 wykonał pan 

mgr Andrzej Sikorski z Instytutu Prahistorii UAM w Poznaniu i pani dr Aldona Kurzawska 
podczas badań malakologicznych. Dziękuję za dokonane pomiary!
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otworze o czym świadczą zgładzone krawędzie otworu w jego górnej czę-
ści (w tym miejscu sznur/nić tarł najprawdopodobniej o muszlę). Ze wzglę-
du na brak wygładzenia części wewnętrznej (spodniej) małego otworu nie 
ma pewności czy był on wykorzystywany w tym celu (?). 

W wyniku analizy malakologicznej przeprowadzonej przez panią 
dr Aldonę Kurzawską20, na podstawie cech konchiologicznych, muszla 
z Łowicza stanowi prawą połówkę Pecten sp. Ze względu na zły stan 
zachowania powierzchni zabytku, która jest bardzo mocno wyświecona 
(wygładzona)21, zatarte zostały główne jej cechy na podstawie, których 
można dokładnie oznaczyć gatunek danej muszli. W obecnym stanie 
zachowania jednoznaczne oznaczenie gatunkowe zabytku nie jest moż-
liwe. Można jedynie stwierdzić, że jest to Pecten maximus L. lub Pecten 
jacobaeus L. 

Podobnie trudne jest ustalenie chronologii muszli łowickiej. Ze wzglę-
du na to, że znaleziono ją na powierzchni nie ma obecnie żadnych kon-
kretnych danych, aby choć w przybliżeniu datować ją metodami arche-
ologicznymi. Bliższe określenie datacji będzie może dopiero możliwe 
po profesjonalnych badaniach wykopaliskowych w miejscu jej odkrycia 
lub najbliższej jego otulinie. Datacja dotychczasowych znalezisk muszli 
z ziem polskich dla większości z nich zamyka się w przedziale od około 
1 poł. XIII do końca XIV wieku. Muszla elbląska zaś według dotych-
czasowych ustaleń datowana jest na przełom XIV i XV wieku22. Może 
i muszla łowicka związana jest z tymi przedziałami? Obecnie można je-
dynie sugerować porównanie czasu pojawienia się muszli z Łowicza na 
ziemiach polskich z informacjami wypływającymi ze źródeł pisanych, 
według których na terytoriach położonych najbliżej w stosunku do po-
łożenia Łowicza, pewien zasób informacje odnośnie średniowiecznych 
i nowożytnych pielgrzymów mamy z ziemi mazowieckiej (od 1380 do 
1404 roku)23. Nie mogą one być jednak jednoznacznym wyznaczni-

20 Analizę malakologiczną wykonała dr Aldona Kurzawska z Laboratorium Bio– 
i Archeometrii, Instytutu Archeologii i Etnologii PAN, ul. Rubież 46, 61-612 Poznań. 
Dziękuję Pani dr za szczegółową analizę!

21 Muszla „błyszczy”; przed obecnymi badaniami prawdopodobnie została dokładnie 
oczyszczona i nabłyszczona (?) lub jest to stan powstały w wyniku jej długotrwałego 
użytkowania i depozycji w ziemi.

22 A.M. Wyrwa, Święty Jakub Apostoł, dz. cyt., s. 33–56.
23 Patrz M. Wilska, Mazowieccy pielgrzymi do Compostela, [w:] J. Wiesiołowski (red.), 

Pielgrzymki w kulturze średniowiecznej Europy. Materiały XIII seminarium mediewistycznego, 
Poznań 1993, s. 57–61; M. Wilska, Pielgrzymim szlakiem z Mazowsza do Composteli. Komunikat, 
[w:] H. Manikowska, H. Zaremska (red.),  Peregrinationes. Pielgrzymki w kulturze dawnej 
Europy, Warszawa 1995, s. 165–169; J. Wiesiołowski, Podróże Polaków do Composteli w XIV 
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kiem datacji muszli łowickiej. Może dalsze badania, a sugeruję badania 
14C AMS, pozwolą ją datować dokładniej. Na ostateczne wyniki musimy 
więc jeszcze poczekać.

Reasumując. Mimo wspomnianych braków z trudnościami nie pozwa-
lającymi na dokładne określenie gatunku i precyzyjne datowanie muszli 
z Łowicza, mając jednak na względzie charakter opisanego zabytku, jego 
pochodzenie związane bezwzględnie z Europą południowo-zachodnią, 
z dużym prawdopodobieństwem możemy stwierdzić, że muszla jakubo-
wa z Łowicza jest kolejnym materialnym śladem pątnika, który wędrował 
z ziem polskich do Santiago de Compostela. Tym bardziej, że Łowicz, tak 
jak pozostałe miejsca, gdzie znaleziono dotychczas muszle „św. Jakuba” 
związany jest z ważnymi szlakami komunikacyjnymi, które mają bardzo 
dobre połączenie drogowe z terytorium Niemiec, gdzie rozpoczynały się 
dla tej części Europy jedne z ważniejszych dróg pielgrzymich do Santiago 
de Compostela, tz w. Niederstrasse oraz Oberstrasse. 

i XV wieku – stosunki dyplomatyczne i szlachecki model wykształcenia, [w:] R. Knapiński 
(red.), Kult świętego Jakuba apostoła w Europie środkowo-wschodniej, Lublin 2002, s. 201–209; 
A. Suproniuk, Szkice o rycerstwie mazowieckim XIV/XV wieku, Toruń 2008, s. 117–142 – tu m.in. 
krótkie biogramy pielgrzymów z Mazowsza; A. M. Wyrwa, Święty Jakub Apostoł, dz. cyt., 
s. 57–61; C. Taracha, O polskich pielgrzymkach do św. Jakuba, [w:] P. Roszak (red.), Camino de 
Santiago – nie tylko droga. Historia i współczesność Szlaku św. Jakuba, Toruń 2012, s. 185–200 – tu 
zestawienie pielgrzymów z ziem polskich od średniowiecza do końca XIX wieku.
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New Traces of Pilgrimages from Poland 
to Santiago de Compostela? 
A Shell of a Pilgrim from Łowicz
Summary

This article presents an analysis of a right half of the “shell of James” found 
near Łowicz. Probably, it is another trace of peregrination from Poland to Santia-
go de Compostela.

We currently know of eight pilgrim shells from Poland. They have been pre-
served in diff erent conditions. Malacological analyses have distinguished fi ve 
specimens of Pecten maximus L. species – Kołobrzeg, Elbląg, Poznań, Racibórz, 
Cieszyn and three of Pecten jacobaeus L. species – Ostrów Lednicki, Wrocław, Lu-
blin. Shells from Elbląg, Racibórz and Lublin have been preserved in the best 
condition (Wyrwa 2009; and fi g. 7). 

The latest discoveries of the team have brought the 9th “pilgrim” shell of Ło-
wicz. It was found in 2013 on the surface in the garden of the property at 3 Ma-
gazynowa Street in Łowicz (Łowicz district, Łódź Voivodeship) by Ms Maria Pą-
gowska. After the shell had been handed over by its fi nder, it was photographed, 
measured with a microscope and subjected to malacological analysis.

The shell from Łowicz is 44.0 mm high and 43.5 mm long, and it has two ho-
les. The larger hole is in the middle of the back part (Fig. 2 A, 3A and 4). It has 
the following dimensions: length up to 9.5 mm and height up to 5.5 mm. On the 
edges which go inside the hole the surface is worn and on the left is a mechanical 
crack. A smaller hole can be found in the top part of the shell (Fig. 2 B, 3B and 5, 
6). Oval-shaped worn surface is visible around the hole (cracked external layer 
of the shell) – this covers the space of 5.5×5.9/6.0 mm. On the outer side, the hole 
has the following dimensions: 1.82×1.54 mm. It becomes narrower inside – as 
in the cone. The lower part of the hole has a diameter of approx. 0.8×0.74 mm. 
This may suggest that a small conical drill was used to make holes. The “crack” 
mentioned above may also indicate mechanical activity. On the sides, there are 
worn places visible on the surface. But they are not present on the internal side 
of the shell.

It is impossible now to specify the probable date of the shell and to distin-
guish it as one of the species: Pecten maximus L. or Pecten jacobaeus L. This is due 
to excessive wear and smoothed surface. Despite the mentioned lack of precise 
date of the Łowicz shell, it is very likely that it came from Southern and Western 
Europe if one considers its nature. The “shell of St James” from Łowicz is another 
material trace of a pilgrim who went from Poland to Santiago de Compostela.

Andrzej M. Wyrwa, prof. dr hab.
Instytut Historii 

Uniwersytet Adama Mickiewicza 
Poznań
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 Waldemar Rozynkowski

Relikwie 
św. Jakuba Apostoła 
w krzyżu 
relikwiarzowym 
ks. biskupa 
Adolfa Piotra Szelążka1

Wstęp

Jednym z przejawów czci oddawanej przez wieki świętym w Kościele, 
w tym św. Jakubowi Większemu, był i jest kult ich relikwii. W dotych-

czasowej historiografi i badań nad kultem świętego Apostoła na ziemiach 
polskich zagadnienie to było traktowane niemal marginalnie2. Jest to po 
części zrozumiałe, gdyż należy ono do trudnych badawczo. Na kweren-
dę oczekuje bowiem z jednej strony bardzo rozległy piśmienny materiał 
źródłowy, z drugiej natomiast badaniami trzeba objąć także zachowane 
relikwie (relikwiarze) rozproszone po całej Polsce.

Dobrze, że w zestawianych na bieżąco kalendariach ilustrujących 
rozwój rzeczywistości Dróg Jakubowych w Polsce, opracowywanych 
głównie przez E. Mendyka, F. Mroza oraz Ł. Mroza, odnotowuje się 
ich obecność przy różnych wydarzeniach jakubowych3. To z tych publi-

1 Publikacja powstała w ramach realizowanego, międzynarodowego grantu NCN 
„Camino de Santiago i grób św. Jakuba: od historii do hermeneutyki wiary”.

2 O potrzebie tych badań zob.: H. Manikowska, Badania nad kultem św. Jakuba na 
ziemiach polskich – problemy i perspektywy, [w:] R. Knapiński (red.), Kult św. Jakuba Większego 
Apostoła w Europie środkowo-wschodniej, Lublin 2002, s. 15; W. Rozynkowski, Relikwie 
św. Jakuba Większego (?) w parafi i św. Wojciecha i św. Katarzyny w Boluminku – przyczynek 
do badań nad relikwiami św. Jakuba, [w:] P. Roszak, W. Rozynkowski (red.), Camino Polaco, 
t. 2, Toruń 2015, s. 145–160. Wydaje się, że skromny stan badań nad relikwiami św. Jakuba 
Większego w Polsce nie odbiega także od stanu badań nad ich obecnością w Kościele 
w Europie.

3 Zob. np.: E. Mendyk, F. Mróz, Ł. Mróz, Droga św. Jakuba w Polsce. Kalendarium 
wydarzeń w Świętym Roku Jakubowym 2010 i w pierwszym półroczu 2011 r., [w:] A. Jackow-
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kacji dowiadujemy się między innymi o pojawianiu się w Polsce nowych 
relikwii świętego. To jednak zdecydowanie za mało, aby podejść krytycz-
nie do przywołanego tematu badawczego.

Inspiracją do napisania niniejszego artykułu było natrafi enie na reli-
kwie św. Jakuba Większego w Archiwum Domu Generalnego Zgroma-
dzenia Sióstr św. Teresy w Podkowie Leśnej. Okazuje się, że w spuściźnie 
po ordynariuszu diecezji łuckiej na Wołyniu Słudze Bożym ks. biskupie 
Adolfi e Piotrze Szelążku znajduje się krzyż relikwiarzowy. To właśnie 
w nim, pośród kilku relikwii, spotykamy także relikwie św. Jakuba Apo-
stoła. W dotychczasowej literaturze poświęconej biskupowi nie zwracano 
na nie uwagi, a w związku z tym nie odnotowywano ich także w opraco-
waniach poświęconych św. Jakubowi Większemu.

Ks. biskup Adolf Piotr Szelążek

Przybliżmy najpierw postać biskupa. Urodził się 304 lipca 1865 r. 
w Stoczku Łukowskim na Podlasiu, jako syn Stanisława i Marianny 
z domu Grigoriew (Gregoriew), miał starszego brata Władysława (1863–
1941) i młodszego Juliana (1867 r.)5. Pierwsze lata jego dzieciństwa przy-

ski, F. Mróz, I. Hodorowicz (red.), Wpływ Świętego Roku Jakubowego na rozwój kultu i Drogi 
św. Jakuba, Kraków 2011, s. 169.

4 Archiwum Parafi alne w Stoczku Łukowskim, Akta urodzonych Parafi i Stoczek 
od 1862 do 1874, k. 95. W licznych biografi ach Adolfa Piotra Szelążka, jako data jego 
narodzin podawany jest dzień 1 sierpnia 1865 r. Data ta znalazła się także w autobiografi i 
biskupa, powstałej pod koniec jego życia, a przechowywanej w Archiwum Generalnym 
Zgromadzenia Sióstr św. Teresy od Dzieciątka Jezus w Podkowie Leśnej (dalej: AGCST), 
Autobiografi a, sygn. APSZ Aa 1-1. Zob.: Autobiografi a ks. biskupa Adolfa Szelążka, [w:] 
E. Karwowska (red.), Ksiądz biskup Adolf Piotr Szelążek: człowiek, pasterz, założyciel, 
Toruń 1999, s. 83. Ponieważ nie ma podstaw, które pozwalałyby na stwierdzenie, że 
akt chrztu biskupa został spisany z błędną datą jego urodzenia, przyjmujemy właśnie 
tę datę, odnotowaną w autentycznych źródłach metrykalnych. Zauważmy, że znane są 
też przedwojenne publikacje, niezależne od siebie, gdzie ta data została odnotowana. 
Zob.: np. Z okazji konsekracji J. E. ks. Biskupa Sufragana Płockiego, „Kurier Płocki” 4 (1918), 
nr 268, s. 1: ks. biskup Szelążek przyszedł na świat 30 lipca 1865 r. w Stoczku Łukowskim; 
Księga Pamiątkowa Siedlczan, s. 480: urodził się 30 lipca 1865 r. w Stoczku Łukowskim. Data ta, 
30 lipca, musiała więc być znana i opierała się zapewne na jakichś dokumentach. 

5 Zob.: M. M. Grzybowski, Szelążek Adolf Piotr, [w:] Słownik Polskich Teologów Katolickich, 
t. 7, Warszawa 1983, s. 217–230; L. Zygner, Biskupa Adolfa Piotra Szelążka koncepcja teologii 
(studium historyczno-teologiczne), Toruń 1998, s. 235; B. E. Karwowska, Ks. bp Adolf Piotr 
Szelążek wierny świadek Chrystusa, Podkowa Leśna 2000, s. 212; R.K. Prokop, Sylwetki 
Biskupów Łuckich, Biały Dunajec–Ostróg 2001, s. 201–212, 217–218; W. Rozynkowski, 
Ks. bp Adolf Piotr Szelążek – biskup łucki, wygnaniec w Zamku Bierzgłowskim, „Na Rubieży” 
79 (2005), s. 31–33; W. Rozynkowski, Szelążek Adolf Piotr (1865–1950), [w:] K. Mikulski (red.) 
Toruński Słownik Biografi czny, Toruń 2010, s. 175–176; B. Karwowska, W. Rozynkowski, 
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słoniły ból osierocenia, gdyż mając niespełna półtora roku zmarła mu 
matka oraz młodszy brat Julian. Jego wychowaniem zajęła się wówczas 
druga żona Stanisława Szelążka – Eleonora z Dobraczyńskich.

Szkołę powszechną ukończył w Węgrowie, a gimnazjum w Siedlcach. 
We wrześniu 1883 r. wstąpił do Seminarium Duchownego w Płocku 
i 26 maja 1888 r. przyjął w katedrze płockiej święcenia kapłańskie. Dnia 
2 sierpnia 1888 r. otrzymał nominację na wikariat w parafi i św. Bartło-
mieja w Płocku. W okresie seminaryjnym dał się poznać jako wybitnie 
zdolny oraz pracowity uczeń, dlatego we wrześniu 1889 r. został wy-
słany na dalsze studia do Akademii Duchownej w Petersburgu, gdzie 
6 lipca 1893 r. uzyskał tytuł magistra świętej teologii. Następnie powrócił 
do Płocka i piastował ważne funkcje diecezjalne: od 1893 r. wykładow-
cy w seminarium duchownym oraz sekretarza w konsystorzu general-
nym, w latach 1896–1904 regensa konsystorza, w latach 1902–1910 eg-
zaminatora prosynodalnego oraz cenzora ksiąg, w latach 1894–1896 
obrońcy węzła małżeńskiego w sądzie biskupim, administratora parafi i 
w Radzikowie (1897–1907) i Orszymowie (1907–1918), od 1902 r. był tak-
że członkiem kapituły katedralnej płockiej.

Ks. A. Szelążek wiele czasu poświęcił także na działalność społecz-
no-charytatywną. Dostrzegał ubóstwo rodzin, problem bezrobocia 
i związaną z tym emigrację zarobkową oraz brak edukacji wśród dzie-
ci i młodzieży. W związku z tym organizował różne akcje charytatyw-
ne, był członkiem, a następnie prezesem Płockiego Towarzystwa Dobro-
czynności (1908–1918), przy którym z jego inicjatywy zorganizowano 
Sale Pracy św. Józefa dla chłopców z dwoma oddziałami: krawieckim 
i stolarskim.

W kwietniu 1904 r. wyjechał ponownie do Petersburga. Został tam 
delegowany przez kapitułę katedralną na jednego z czterech asesorów 
Rzymsko-Katolickiego Kolegium Duchownego w Petersburgu. Przeby-
wał tam do początku czerwca 1907 r.

Po powrocie do Płocka zaczął ponownie prowadzić zajęcia w semi-
narium duchownym, wykładał: prawo kanoniczne, fi lozofi ę, socjologię, 
ascetykę i ekonomię polityczną. W latach 1909–1918 pełnił funkcję rektora 
seminarium6. W okresie rektorstwa odbył staż w Instytucie Psychologii 

L. Zygner, Ks. Biskup Adolf Piotr Szelążek. Kapłan-Biskup-Wygnaniec, Podkowa Leśna 2010, 
s. 106; L. Zygner, Biskup Adolf Piotr Szelążek – polski kanonista końca XIX i pierwszej połowy 
XX wieku, [w:] S. Godek (red.), W kręgu nowożytnej i najnowszej historii ustroju Polski, 
Warszawa 2010, s. 285–302; B. Karwowska, W. Rozynkowski, L. Zygner, Gdy się kocha 
Boga, Kościół, swoją Ojczyznę... Adolf Piotr Szelążek (1865–1950), Warszawa 2011, s. 239.

6 Zob.: M. Grzybowski, Rektorzy seminarium duchownego w Płocku 1710–2010, [w:] 
W. Graczyk (red.), Wyższe Seminarium Duchowne w Płocku 1710–2010, Płock 2010, s. 135–140.
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Eksperymentalnej w Lipsku, poza tym odwiedził kilka ośrodków nauko-
wych w Niemczech oraz we Francji.

Wybuch I wojny światowej zastał go za granicą. Po powrocie do kra-
ju zaangażował się w dzieło reorganizacji Kościoła katolickiego w odra-
dzającym się państwie polskim. Od 1916 r. brał udział w posiedzeniach 
i pracach Konferencji Episkopatu Prowincji Warszawskiej jako konsultor 
biskupa płockiego Antoniego Nowowiejskiego. Od marca 1918 r. pełnił 
funkcje naczelnika Wydziału Kościoła Katolickiego w Ministerstwie Wy-
znań Religijnych i Oświecenia Publicznego. W związku z nowymi obo-
wiązkami opuścił Płock i zamieszkał w Warszawie.

Dnia 29 lipca 1918 r. papież Benedykt XV mianował ks. Szelążka bi-
skupem tytularnym Barki i sufraganem płockim. Jego konsekracja odbyła 
się 24 listopada 1918 r. w katedrze płockiej. Podjęte obowiązki w Mini-
sterstwie Wyznań Religijnych zmusiły jednak biskupa do spędzania cza-
su w Warszawie, gdzie zajmował się licznymi sprawami kościelnymi. 
W rządzie premiera Antoniego Ponikowskiego ks. bp Szelążek pełnił ko-
lejno stanowiska: radcy ministerialnego, naczelnika Wydziału Katolickie-
go, a wreszcie dyrektora departamentu. Był członkiem polskiej delegacji 
w prowadzonych pertraktacjach pokojowych w Rydze, brał udział w spo-
tkaniach odnoszących się do kwestii religii i Kościoła. W latach 1921–1925 
uczestniczył aktywnie w pracach nad przygotowaniem konkordatu mię-
dzy Rzeczpospolitą Polską a Stolicą Apostolską, zaś po jego ratyfi kacji 
czuwał nad wprowadzeniem postanowień konkordatu w życie.

Kilka lat po odrodzeniu państwa polskiego po I wojnie światowej 
dokonano nowego podziału administracyjnego Kościoła. I tak, na przy-
kład, istniejąca dotąd unia diecezji łuckiej z żytomierską została rozwią-
zana, i na wschodnich ziemiach należących do Polski powstała samo-
dzielna diecezja łucka. Dnia 14 grudnia 1925 r. papież Pius XI mianował 
ks. bpa Adolfa Szelążka ordynariuszem tejże diecezji. Jego ingres do ka-
tedry łuckiej odbył się 24 lutego 1926 r.

Od początku swej posługi ordynariusz łucki prowadził aktywną 
działalność duszpasterską i organizacyjną, np.: w 1927 r. zwołał synod 
diecezjalny, pierwszy od przeszło 200 lat; do 1939 r. utworzył ponad 
70 nowych parafi i; założył Seminarium Duchowne Wschodniego Ob-
rządku w Dubnie (1928 r.), które w 1931 r. zostało przekształcone w Pa-
pieskie Seminarium Wschodnie; w okresie jego rządów wzrosła liczba 
księży ze 140 (tylu miał kapłanów, gdy obejmował diecezję) do 240 (do 
wybuchu wojny); zaprosił do pracy na Wołyniu zgromadzenia zakonne 
żeńskie i męskie, także obrządku wschodniego; w 1932 r. Stolica Apostol-
ska mianowała ordynariusza łuckiego konsultorem Świętej Kongregacji 
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do spraw Kościoła Wschodniego; powołał do życia wiele instytucji i or-
ganizacji o charakterze religijnym i charytatywnym, itd.

Biskup Szelążek jest także założycielem Zgromadzenia Sióstr św. Tere-
sy od Dzieciątka Jezus. Powstało ono na bazie dwóch stowarzyszeń reli-
gijnych: Związku Terezjańskiego oraz Asocjacji Chrystusa Króla. Stowa-
rzyszenia te miały różnorodne zadania apostolskie. Związek Terezjański 
założył w 1928 r. ks. kanonik dr Jan Majchrzycki, kapłan diecezji łuckiej. 
U jego początków była grupa dwunastu nauczycielek i wychowawczyń 
Zakładu Wychowawczego w Świdrze koło Warszawy. Celem związku, 
oprócz pracy nad własnym uświęceniem, było zgodne z zasadami nowo-
czesnej pedagogiki katolickiej, wychowanie młodzieży w duchu św. Te-
resy od Dzieciątka Jezus oraz zakładanie i opieka nad Kółkami św. Teresy 
tz w. Tereskami. Członkinie Związku Terezjańskiego prowadziły działal-
ność wychowawczą w archidiecezji warszawskiej w Świdrze oraz w Łuc-
ku na Wołyniu. Asocjację Chrystusa Króla zorganizowała Maria Kubasie-
wicz na podstawie zezwolenia ks. biskupa Adolfa Szelążka z dnia 22 VI 
1927 r. Jej celem było rozwijanie apostolstwa i misji wśród mieszkańców 
Wołynia, zróżnicowanego pod względem narodowościowym i wyzna-
niowym oraz przyczynianie się do zjednoczenia wiernych wyznania pra-
wosławnego z Kościołem katolickim. Asocjacja liczyła około 40 członkiń 
i posiadała 6 placówek na Wołyniu.

Członkinie obydwu stowarzyszeń pragnęły ściślejszego związania 
się organizacyjnego z Kościołem oraz oddania się Bogu poprzez profe-
sję zakonną, dlatego zwróciły się do ks. biskupa Szelążka o nadanie im 
statusu zgromadzenia zakonnego. Po przygotowaniu odpowiednich do-
kumentów biskup wysłał do Rzymu prośby o utworzenie odrębnych in-
stytucji kościelnych: Zgromadzenia Sióstr św. Teresy od Dzieciątka Jezus 
oraz Kongregacji Chrystusa Króla. Kongregacja Zakonów pismem z dnia 
14 VII 1936 r. zezwoliła na utworzenie jednego zgromadzenia – Zgroma-
dzenia Sióstr św. Teresy od Dzieciątka Jezus i zatwierdziła jego konstytu-
cje. Kanoniczna erekcja zgromadzenia nastąpiła 1 VIII 1936 r.7

Na początku II wojny światowej Łuck i cała diecezja zostały zaję-
te przez wojska radzieckie. Nowa władza sowiecka wyrzuciła biskupa 
z jego siedziby, zamknęła kurię i seminarium duchowne. Biskup Szelą-
żek zamieszkał w gmachu dawnego kolegium jezuickiego. Sytuacja nie 
poprawiła się także od czerwca 1941 r., tz n. od momentu zajęcia diecezji 
przez wojska niemieckie. Latem 1944 r. wojska radzieckie zajęły ponow-
nie Łuck. Organizująca się nowa władza próbowała zdobyć przychylność 
biskupa, on jednak stał się symbolem sprzeciwu wobec nowej sytuacji 

7 B. Karwowska, W. Rozynkowski, L. Zygner, Gdy się kocha Boga, s. 72–74.
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politycznej na Wołyniu. Pod koniec 1944 r. zaczęto wysiedlać Polaków 
z Ukrainy. Opuszczenie diecezji i wyjazd do Polski, w zmienionych gra-
nicach, nakazano także biskupowi A. Szelążkowi, on jednak nie opuścił 
swojej diecezji. W konsekwencji w nocy z 3 na 4 stycznia 1945 r. został 
aresztowany. Był więziony kolejno w Łucku oraz w Kijowie. W przepro-
wadzonym procesie zażądano dla niego kary śmierci.

Podejmowano intensywne starania o uwolnienie biskupa Szelążka, 
które wspierały Stolica Apostolska, biskupi z Polski, a także dyploma-
cja amerykańska. Szczególnie zaangażowany w uwolnienie biskupa łuc-
kiego był biskup kielecki Czesław Kaczmarek. Dodajmy, że ordynariusz 
kielecki był uczniem biskupa Szelążka, gdyż obaj pochodzili z diecezji 
płockiej. Zabiegi dały pozytywny skutek, dnia 14 maja 1946 r. biskup zo-
stał zwolniony. Musiał jednak opuścić swoją diecezję i został deportowa-
ny do Polski, 17 maja 1946 r. przekroczył granicę w Medyce. Na niecałe 
trzy miesiące udzielił mu gościny biskup Cz. Kaczmarek8. Dnia 6 sierpnia 
1946 r. biskup Szelążek opuścił Kielce i udał się w drogę do położonej pod 
Toruniem miejscowości Zamek Bierzgłowski. Przebudowany średnio-
wieczny, pokrzyżacki dom zakonny, który od okresu międzywojennego 
był własnością diecezji chełmińskiej, stał się od tego momentu nie tylko 
miejscem zamieszkania Biskupa Wygnańca, ale także siedzibą tymczaso-
wej łuckiej kurii diecezjalnej9.

Obecność biskupa Szelążka pod Toruniem związana była z pobytem 
w granicach diecezji chełmińskiej księży z diecezji łuckiej. Jednym z nich 
był ks. prałat Jan Szych, kanclerz kurii diecezjalnej w Łucku, który począt-
kowo posługiwał jako kapelan w domu zakonnym sióstr pasterek w To-
runiu, a następnie został administratorem parafi i św. Jakuba w Toruniu. 
Parafi a ta została przekazana mu przez ordynariusza diecezji chełmiń-
skiej ks. biskupa Kazimierza Józefa Kowalskiego, i miała stanowić rów-
nież źródło utrzymania dla bpa Szelążka, jak i grona kapłanów, głównie 
członków kapituły diecezji łuckiej. Ks. Szych objął parafi ę na początku 
lipca, protokół z tz w. tradycji, czyli przejęcia parafi i, nosi datę 4 lipca10.

 8 J. Śledzianowski, Ksiądz Czesław Kaczmarek biskup kielecki 1895–1963, Kielce 2008, 
s. 139–141.

 9 Zob.: A. Liedtke, Zamek pokrzyżacki w Bierzgłowie obecnie letnisko kleryków i dom 
rekolekcyjny diecezji chełmińskiej, Pelplin 1937, passim; M. Dębowska, Łucka kuria diecezjalna 
„na wygnaniu”, „Archiwa, Biblioteki i Muzea Kościelne” 73 (2000), s. 23–32.

10 Archiwum II parafi i Wniebowzięcia Najświętszej Maryi Panny w Toruniu, teczka: 
Parafi a św. Jakuba Toruń; Archiwum Parafi i św. Jakuba w Toruniu, Protokoły z wizytacji 
parafi i św. Jakuba w Toruniu; Protokół z tradycji. W. Rozynkowski, Z dziejów parafi i 
św. Jakuba w Toruniu w latach 1939–1957, [w:] K. Kluczwajd (red.), Dzieje i skarby kościoła 
świętojakubskiego w Toruniu, Toruń 2010, s. 399–411.
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Oprócz ks. J. Szycha w parafi i świętojakubskiej posługiwali: ks. Kon-
rad Moszkowski i ks. Michał Żukowski11.

W świetle rozproszonych źródeł możemy się domyślać, że biskup 
przebywał wielokrotnie w parafi i świętojakubskiej. Trudno niestety wi-
zyty te zliczyć i dokładnie sprecyzować. Sprzyjały temu niewątpliwie 
bliskie relacje, które łączyły biskupa z ks. J. Szychem. Nie zapominajmy, 
że to on odegrał ogromne znaczenie w pierwszych miesiącach pobytu 
biskupa w Polsce. Zresztą nie tylko ordynariusz łucki był obiektem jego 
trosk, można powiedzieć, że to przede wszystkim ks. J. Szych zorganizo-
wał funkcjonowanie diecezji łuckiej na „wygnaniu”12.

Biskup Szelążek przeżył bardzo głęboko śmierć ks. Jana, która miała 
miejsce 31 października 1947 r. na plebani parafi i św. Jakuba. Pogrzeb 
administratora parafi i odbył się dnia 3 listopada. Został on pochowany 
na cmentarzu parafi alnym przy ul. Antczaka13. 27 grudnia 1949 r., czyli 
w oktawie świąt Bożego Narodzenia, biskup łucki zachorował na grypę. 
Ta niegroźna z początku choroba, miała zakończyć się jednak dla ordyna-
riusza łuckiego śmiercią. Zmarł dnia 9 lutego 1950 r. 

Pogrzeb biskupa Szelążka był wielkim wydarzeniem religijny i to nie 
tylko dla kapłanów diecezji łuckiej. W poniedziałek 13 lutego Mszę św. 
żałobną w kościele św. Jakuba odprawił Prymas Polski ks. Stefan Wy-
szyński14. Mowę po Mszy św. wygłosił ks. infułat Teofi l Skalski, prepozyt 
kapituły katedralnej łuckiej15. Biskup Szelążek został pochowany w kryp-
cie kościoła pod prezbiterium. Informacja o śmierci i pogrzebie biskupa 
łuckiego zostały odnotowane w księdze zgonów parafi i św. Jakuba16.

11 Archiwum Parafi i św. Jakuba w Toruniu, Protokoły z wizytacji parafi i św. Jakuba 
w Toruniu; Kwestionariusz z 18 października 1946 roku.

12 M. M. Grzybowski, Adolf Piotr Szelążek, biskup łucki w 45. rocznicę śmierci (1950–1995), 
„Studia Płockie”, 24 (1996), s. 192.

13 „Orędownik Diecezji Chełmińskiej”, 85 (1947), s. 549; W. Rozynkowski, Wierny 
do końca – w Zamku Bierzgłowskim (1946–1950), [w:] B. Karwowska, W. Rozynkowski, 
L. Zygner, Gdy się kocha Boga, Kościół, swoją Ojczyznę... Adolf Piotr Szelążek 1885–1950, 
Warszawa 2011, s. 114–118.

14 W. Rozynkowski, Pobyty Prymasa Polski Ks. Kardynała Stefana Wyszyńskiego w grani-
cach obecnej diecezji toruńskiej, „Teologia i Człowiek”, 16 (2010), s. 178–182; tenże, Wierny do 
końca, s. 149–150; W. Konopka, Pobyty prymasa Stefana Wyszyńskiego w Toruniu. Z dziejów 
Kościoła katolickiego w Polsce po II wojnie światowej, Toruń 2012, s. 35–47.

15 S. Kobyłecki, Wspomnienie o Ks. Bpie Szelążku, s. 110. Szczegółowy życiorys księdza 
zob.: J. Wołczański, Wstęp, [w:] Ks. Teofi l Skalski, Terror i cierpienie. Kościół katolicki na 
Ukrainie 1900–1932. Wspomnienia, Lublin–Rzym–Lwów 1995, s. 10–26.

16 Archiwum Parafi i św. Jakuba w Toruniu, Księga zmarłych z lat 1940–1952; rok 1950 
nr 24. Nie wiadomo jednak dlaczego przy wieku Biskupa podano złą datę dzienną jego 
narodzin: 17 czerwca 1865 roku.
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Relikwie św. Jakuba Apostoła

Kult relikwii, jako jeden z aspektów rozbudowanego kultu świętych 
w Kościele, posiada swoją odrębną historię. Trzeba przede wszystkim 
zauważyć, że przez pierwsze wieki istnienia chrześcijaństwa był stopnio-
wo odkrywany. Dobrym przykładem może być postawa św. Augustyna, 
który początkowo był sceptyczny, co do takiego przejawu kultu świę-
tych. Wiemy, że jednak na skutek różnych wydarzeń, których doświad-
czył, związanych właśnie z relikwiami, zmienił swój stosunek do nich17. 
Od początku średniowiecza, z każdym kolejnym wiekiem, kult relikwii 
przybierał coraz to większe rozmiary i to on właśnie zaczął posiadać 
ogromny, niejednokrotnie decydujący wpływ na rozwój kultu konkret-
nych świętych18.

Wydaje się, że w spotkaniu z relikwiami dostrzeżono pewien wyjątko-
wy sposób spotkania z rzeczywistością, która była dostępna dla wszyst-
kich wierzących, a nie tylko dla wybranej grupy. Do relikwii teoretycznie 
każdy mógł dotrzeć, niejednokrotnie dotknąć, a czasami nawet ich frag-
ment zabrać ze sobą. Do nawiedzania doczesnych szczątków świętych 
zachęcała szczególnie fama cudów, które miały się dzięki ich obecności 
dokonywać19. 

Do rozwoju kultu relikwii przyczyniło się ich umieszczanie w świąty-
niach. Praktykę taką spotykamy już w pierwszych wiekach chrześcijań-

17 Zob.: A. Grabar, Martyrium. Recherches sur le culte des reliques dans l’art. Chrétien an-
tique, t. 1, Paris 1946; J. Kracik, Przemiany jakościowe kultu relikwii w starożytności i wczesnym 
średniowieczu, „Saeculum Christianum” 1 (1994), s. 95–107; tenże, Relikwie, Kraków 2002, 
s. 5–92.

18 Zagadnienie to w literaturze polskiej i europejskiej doczekało się już wielu cieka-
wych opracowań. Zob. J. Douillet, Qu’est-ce qu’un Saint, Paris 1957, s. 95–99; S. Beissel, 
Die Verehrung der Heiligen und ihrer Reliquien in Deutschland im Mitt elalter, Darmstadt 1976; 
P. A. Sigal, L‘homme et le miracle dans la France médiévale (XI–XII siècle), Paris 1985; R. Mi-
chałowski, Przyjaźń i dar w społeczeństwie karolińskim w świetle translacji relikwii, „Studia 
Źródłoznawcze” 28 (1985), s. 1–39; A. Angenendt, Heilige und Reliquien. Die Geschichte ih-
res Kultes von frühen Christentum bis zur Gegenwart, München 1994;P. J. Geary, Le vol des 
reliques au moyen age, Aubier 1993; J. M. Santserre, Le justifi cations du culte des reliques dans 
le haut Moyen Âge, [w:] E. Bozóky, A. M. Helvétius, (red.), Les reliques. Objets, cultes, sym-
boles, Brepols 1999, s. 81–93; P. Georgie, Les reliques des saints: novel objet historique, [w:] 
E. Bozóky, A. M. Helvétius, (red.), Les reliques. Objets, cultes, symboles, Brepols 1999, s. 229–
237; Cz. Krakowiak, Kult relikwii w Kościele, „Przegląd Powszechny” 11 (2000), s. 167–176; 
M. Starnawska, Świętych życie po życiu. Relikwie w kulturze religijnej na ziemiach polskich 
w średniowieczu, Warszawa 2008.

19 Zob.: E. Demm, Zur Rolle des Wunders in der Heiligkeitskonzeption des Mitt elalters, „Ar-
chiv für Kulturgeschichte“ 57 (1975), s. 300–344; T. Fremer, Wunder und Magie. Zur Funk-
tion der Heiligen im frühmitt elalterlichen Christianisierungsproceβ, [w:] Hagiographica, Firenze 
1996, s. 15–88.
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stwa. Uznano jej wartość podczas Soboru Nicejskiego II w 787 r.20 Od tego 
czasu mamy do czynienia z wymogiem obecności relikwii w obiektach 
sakralnych. W momencie konsekracji umieszczano je najczęściej w spe-
cjalnym zagłębieniu w ołtarzu – w tz w. sepulchrum. O relikwiach obec-
nych w obrzędzie konsekracji (dedykacji) wspominają średniowieczne 
formularze liturgiczne21. Nie mamy wątpliwości, że dzięki obecności re-
likwii podkreślano wyjątkowość świątyni, a także tworzonej przez nią 
przestrzeni22. 

W średniowieczu narodził się także zwyczaj stawiania relikwii na ołta-
rzu23. Praktykę tę, z punktu widzenia kultu relikwii, należy uznać za wyjąt-
kową. Ołtarz zajmuje przecież w wyposażeniu świątyni zawsze szczególne 
miejsce. Jest nie tylko symbolem samego Chrystusa, ale także uprzywilejo-
wanym miejscem, na którym dokonują się zbawcze tajemnice24.

W tej epoce spotykamy także jeszcze jeden bardzo ciekawy zwyczaj 
oddawania czci relikwiom, związany z celebracją Mszy św. Niewielkie 
relikwiarze czy nieduże krzyże zawierające relikwie zwane pacyfi kała-
mi, podawano wiernym podczas Mszy św., w momencie przekazywa-
nia znaku pokoju, do ucałowania25. Warto przypomnieć, że do kultu 
relikwii odniesiono się także podczas obrad Soboru Laterańskiego IV 
(1215 rok)26.

Relikwie św. Jakuba Większego znajdowały się na ziemiach polskich 
już od średniowiecza. Dodajmy jednak, że brakuje szczegółowych badań 
nad tym zagadnieniem i jesteśmy zdani wyłącznie na daleko idące uogól-
nienia i przypuszczenia. Ponieważ św. Jakub należał w tym okresie do 
grona najbardziej popularnych świętych, w tym był patronem znacznej 
liczby świątyń parafi alnych, to wręcz automatycznie nasuwa się wnio-
sek, że zapewne, przynajmniej w niektórych tych świątyniach, znajdo-

20 Dokumenty soborów powszechnych. Tekst grecki, łaciński, polski, t. 1 (325–787), oprac. 
A. Baron, H. Pietras, Kraków 2001, s. 357.

21 Zob.: P. Sczaniecki, Sacramentum dedicationis. Obrzęd poświęcenia kościoła i jego zna-
czenie w dziedzinie religijnej, obyczajowej i kulturalnej na podstawie źródeł polskich z XII wieku, 
Lublin 1979, s. 42–43; H. J. Sobeczko, Zgromadzeni w Imię Pana. Teologia znaku zgromadzenia 
liturgicznego, Opole 1999, s. 185–188.

22 M. Kunzler, Liturgia Kościoła, Poznań 1999, s. 248.
23 Tamże, s. 253. Por.: J. Braun, Das christliche Altargerät in seinem Sein und in seiner 

Entwicklung, München 1932, s. 469–474, 492–498.
24 Zob.: J. Hani, Symbolika świątyni chrześcijańskiej, Kraków 1994, s. 107–127; R. Walczak, 

Symbolika i wystrój świątyni chrześcijańskiej, Poznań 2005, s. 50–56.
25 P. Sczaniecki, Służba Boża w dawnej Polsce. Studia o Mszy św., Poznań 1962, s. 176–177.
26 Dokumenty soborów powszechnych. Tekst grecki, łaciński, polski, t. 2 (869–1312), oprac. 

A. Baron, H. Pietras, Kraków 2002, s. 305.
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wały się relikwie świętego27. Wydaje się jednak, że tylko poza nieliczny-
mi przypadkami, które dodajmy trudno nawet udowodnić, nie miało to 
miejsca. Taki wniosek wyprowadzamy głównie z faktu braku informacji 
o przechowaniu w tych obiektach relikwii św. Jakuba. Generalnie, na ba-
zie dotychczasowego skromnego stanu badań jesteśmy w stanie wysnuć 
wniosek, że w średniowieczu na ziemiach polskich było prawdopodob-
nie niewiele relikwii św. Jakuba Większego. Jest to oczywiście tylko przy-
puszczenie, które oczekuje na krytyczną naukową weryfi kację.

Przywołajmy dwa znane przykłady potwierdzające obecność relikwii 
św. Jakuba Większego na obszarze dzisiejszej Polski już w średniowie-
czu. Około 1450 roku relikwie tegoż świętego znajdowały się w Oleśnicy 
Małej koło Oławy. Odnotujmy, że przechowywano tam również docze-
sne szczątki św. Jakuba Młodszego28. Już z XIV wieku relikwie św. Jakuba 
mogły się znajdować w kościele premonstratensów św. Wincentego na 
Ołbinie we Wrocławiu29.

Możemy założyć, że relikwie świętego z Hiszpanii trafi ały na ziemie 
polskie także w okresie nowożytnym, trudno jednak cokolwiek bliższego 
powiedzieć o tym zjawisku. Dopiero dla ostatnich lat możemy prześle-
dzić historię niektórych relikwii. Dla przykładu relikwie św. Jakuba Więk-
szego pozyskane dla parafi i w Jakubowie, Łebie, czy Lęborku pochodzą 
z Rzymu. Zostały one sprowadzone w następujących latach: Jakubów – 
2005 r., Lębork – 2010 r. oraz Łeba – 2008 r.30 Oprócz tych miejsc relikwie 
św. Jakuba spotykamy jeszcze w następujących miejscowościach: Brze-
sko, Leśna, Podegrodzie, Sączów, Strzelno31, Szczyrk, Więcławice Stare 
oraz Tuchów32. Możemy założyć, że to nie wszystkie miejsca, w których 

27 Zob.: K. Szczepkowska-Naliwajek, Relikwiarze średniowiecznej Europy od IV do począt-
ku XVI wieku. Geneza, treści, styl i techniki wykonania, Warszawa 1996, s. 36.

28 Tamże, s. 37.
29 H. Manikowska, Badania nad kultem św. Jakuba, s. 21.
30 W. Hass, „(…) do grobu św. Jakuba…” – czyli kilka uwag o dawnej i współczesnej czci 

oddawanej relikwiom oraz głównym celom pielgrzymek do Santiago de Compostela, [w:] I. Hodo-
rowicz, F. Mróz (red.), Pielgrzymi na Drodze św. Jakuba. Przeszłość i teraźniejszość, Kraków 
2009, s. 51; O. P. Pawlik, Świątynia pw. Jakuba Apostoła w Lęborku na europejskiej sieci Camino 
de Santiago (Dróg św. Jakuba), [w:] W. Rozynkowski, A. Zajączkowska (red.), Drogi św. Jaku-
ba na obszarze krajów południowego wybrzeża Bałtyku, Lębork 2010, s. 73; Ks. Z. Myszk, San-
tiago de Łeba – budowa parafi i i kościoła pw. św. Jakuba Apostoła w Łebie, [w:] tamże, s. 80–81.

31 Zob.: L. Łbik, Kolekcja relikwii z kujawskiego Strzelna, „Materiały do Dziejów Kujaw 
i Sztuki Bydgoszczy i Regionu” 5 (2000), s. 116; M. Starnawska, Świętych życie po życiu, 
s. 135.

32 Zob. mapę: Sanktuaria św. Jakuba Starszego Apostoła, ośrodki z relikwiami Świętego, 
a także rozmieszczenie znalezisk muszli jakubowych w Polsce (stan na 1 września 2011 r.), [w:] 
A. Jackowski, F. Mróz, I. Hodorowicz (red.), Wpływ Świętego Roku Jakubowego na rozwój 
kultu i Drogi św. Jakuba, Kraków 2011.
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można doszukiwać się obecnie w Polsce doczesnych szczątek św. Jakuba 
Apostoła.

Zajmując się kultem św. Jakuba Większego, w tym kultem jego re-
likwii, niejednokrotnie stoimy przed podstawowym pytaniem: Który 
z Jakubów został wymieniony w źródle? Dlaczego? Analizując średnio-
wieczne źródła natrafi amy często na trudność z rozróżnieniem, o którego 
z Jakubów może chodzić: Większego, czy Mniejszego. W źródłach bo-
wiem, najczęściej mówi się ogólnie o św. Jakubie. Jak zauważono w histo-
riografi i pewną sugestią, co do rozróżnienia obydwu świętych może być 
fakt, że św. Jakub Mniejszy występuje często w towarzystwie św. Filipa33. 
Jest to związane z tym, że obydwaj święci byli wspominani w kalendarzu 
liturgicznym razem tego samego dnia, tz n. 1 maja.

W wątpliwych sytuacjach przy rozróżnianiu obydwu świętych po-
magają nam często dopiero źródła nowożytne, zabytki ikonografi czne, 
czy wreszcie tradycja kultu danego świętego w konkretnym miejscu. 
Odnośnie historii kultu św. Jakuba w Polsce przyjmuje się, tak, jak 
i w całej Europie, że od wczesnego średniowiecza rozpowszechnił się 
zwłaszcza kult św. Jakuba Większego34. Wydaje się jednak, że rozwój 
jego kultu przyczyniał się także do rozwoju kultu św. Jakuba Mniej-
szego. W związku z tym podczas kwerendy źródłowej należy zwrócić 
uwagę na to, czy obok św. Jakuba Większego nie spotykamy przypad-
kiem także odniesień do św. Jakuba Mniejszego. W konkretnych miej-
scach może być nawet i tak, że głównym kultem otaczano tego drugiego 
świętego.

Krzyż relikwiarzowy

Przejdźmy w tym miejscu bezpośrednio do interesujących nas relikwii 
św. Jakuba Apostoła przechowywanych w Domu Generalnym sióstr tere-
zjanek w Podkowie Leśnej. Okazuje się, że w spuściźnie dotyczącej Sługi 
Bożego ks. bpa Adolfa Piotra Szelążka natrafi amy na krzyż relikwiarzo-
wy. Zawiera on następujące relikwie: św. Jakuba Apostoła, św. Teresy 
od Dzieciątka Jezus (fragment welonu), św. Joanny Francuskiej (d’Arc), 
św. Teresy z Avila, św. Wojciecha, św. Tomasza Apostoła, św. Anzelma 
Biskupa oraz św. Juliana Pustelnika.

Nasze zainteresowanie budzą oczywiście relikwie św. Jakuba Więk-
szego. Niestety niewiele jesteśmy w stanie powiedzieć zarówno o krzy-

33 Zob.: J. Rajman, Średniowieczne patrocinia krakowskie, Kraków 2002, s. 150–151.
34 W. Schenk, Kult świętych w Polsce. Zarys historyczny, „Roczniki Teologiczno-Kano-

niczne” 13 (1966), z. 4, s. 81. 
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żu relikwiarzowym, jak i o samych relikwiach. Nie wiemy nawet kiedy 
krzyż znalazł się w posiadaniu księdza biskupa, kiedy go nabył lub też od 
kogo i kiedy go otrzymał.

Mając na uwadze, że znajdują się w nim relikwie św. Teresy od Dzie-
ciątka Jezus, możemy przyjąć, że relikwiarz w takiej postaci, jakiej za-
chował się do naszych czasów powstał nie prędzej jak po kanonizacji 
św. Teresy, czyli po 17 maja 1925 roku35. Pozostałe relikwie dotyczą osób 
wyniesionych na ołtarze znacznie wcześniej, tak więc nie można wyklu-
czyć, że zarówno sam krzyż relikwiarzowy powstał przed 1925 rokiem, 
jak i że relikwie św. Teresy umieszczono w nim jako ostatnie, czyli dopie-
ro po kanonizacji karmelitanki. Nie można też odrzucić, że relikwie kar-
melitanki pojawiły się w krzyżu już po jej beatyfi kacji, która miała miejsce 
29 kwietnia 1923 roku. Są to jednak tylko przypuszczenia. Należy mieć 
nadzieję, że dalsza kwerenda źródłowa rzuci nam w przyszłości światło 
na stawiane obecnie pytania.

Jeżeli przyjmiemy, że zachowany do dnia dzisiejszego krzyż relikwia-
rzowy powstał po kanonizacji św. Teresy, to możemy przyjąć, że trafi ł on 
do bpa A. Szelążka w okresie, kiedy był on już biskupem diecezji łuckiej, 
czyli od początku 1926 r. Wydaje się, że na niektórych z zachowanych 
zdjęć przedstawiających ordynariusza łuckiego możemy zauważyć no-
szony przez niego właśnie ten krzyż. 

Niestety nic nie wiemy o ewentualnych związkach biskupa łuckiego 
ze św. Jakubem Apostołem. Zestaw świętych w relikwiarzu nie był na 
pewno przypadkowy. Jak daleko odzwierciedlał on duchową więź bisku-
pa ze świętymi trudno rozstrzygnąć. Mając jednak na uwadze, wyjątko-
we i przemyślane odniesienie biskupa do św. Teresy od Dzieciątka Jezus 
trudno nam przyjąć, że i relikwie św. Jakuba Apostoła znalazł się w jego 
osobistym krzyżu relikwiarzowym przypadkowo. 

Zakończenie

Niniejszym artykułem chcieliśmy zwrócić uwagę na jedno z ważniej-
szych zagadnień dotyczących przejawów kultu św. Jakuba Większego, 
mianowicie na kult jego relikwii. Jest to temat niezwykle ważny w kon-
tekście kompleksowych badań nad kultem tegoż świętego na ziemiach 
polskich. Jak widać jest w nim wiele jeszcze do zrobienia.

Opisywany przykład relikwii znajdujących się w krzyżu relikwiarzo-
wym, obecnie już Sługi Bożego, ks. bpa Adolfa Piotra Szelążka pozwa-

35 Sługa Boży ks. bp Adolf Piotr Szelążek, Zapatrzony w Małą Świętą, Pisma, t. 1, oprac. 
H. Augustynowicz, W. Rozynkowski, Kraków 2015, s. 9.
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la nam na wysunięcie ważnego postulatu badawczego. Mianowicie, na 
kwerendę oczekują zbiory relikwii, które są przechowywane nie tylko 
w parafi ach całej Polski, ale także w archiwach i zbiorach zakonnych36.

Relics of St. James the Apostle in the Reliquary Cross 
of Rev. Bishop Adolf Piotr Szelążek
Summary

The cult of relics has been one of the signs of reverence of the saints in the 
Church, including St. James. This topic was actually of marginal importance in 
the past historiography devoted to the cult of St. Apostle in the Polish land. This 
is partly understandable as it is a diffi  cult issue when it comes to research. Exten-
sive writt en source materials are awaiting search query and also the preserved 
relics (reliquaries) dispersed all around Poland should be examined. 

This article was inspired by relics of St. James the Great found in the Archives 
of the General House of the Congregation of the Nuns of St. Therese in Podkowa 
Leśna. It turns out that a reliquary cross can be found in the legacy of diocesan 
ordinary in Volhynia, Servant of God, Rev. Bishop Adolf Piotr Szelążek. This 
cross contains, among other things, the relics of St. James the Apostle. They were 
not mentioned so far in the literature about the bishop or in studies devoted to 
St. James the Great. 

Prof. dr hab. Waldemar Rozynkowski
Uniwersytet Mikołaja Kopernika

Toruń

36 Na kwestię kwerendy w parafi ach zwróciłem uwagę w artykule: W. Rozynkowski, 
Relikwie św. Jakuba Większego (?) w parafi i św. Wojciecha i św. Katarzyny w Boluminku – przy-
czynek do badań nad relikwiami św. Jakuba, [w:] P. Roszak, W. Rozynkowski (red.), Camino 
Polaco, t. 2, Toruń 2015, s. 145–160.
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Relikwie św. Jakuba Apostoła, 
św. Teresy od Dzieciątka Jezus 
(fragment welonu), św. Joanny 
Francuskiej (d’Arc), św. Teresy 
z Avila, św. Wojciecha, św. To-
masza Apostoła, św. Anzelma 
Biskupa oraz św. Juliana Pu-
stelnika umieszczone w krzyżu 
relikwiarzowym Sługi Bożego 
ks. bpa Adolfa Piotra Szelążka

Krzyż relikwiarzowy Sługi Bożego ks. bpa Adolfa Piotra Szelążka (detal)





Ks. mgr Jakub Kuchta 

Kult 
św. Jakuba Starszego 
w nauczaniu 
papieskim1

W bulli Deus Omnipotens papież Leon XIII, potwierdzając staro-
żytność kultu św. Jakuba Apostoła wspomina imiona swoich 

poprzedników na Stolicy Piotrowej, którzy obdarzali przywilejami 
pielgrzymów zmierzających do grobu Apostoła. Wśród następców 
św. Piotra wymienieni są: Paschalis II, Kalikst II, Eugeniusz II, Anasta-
zy IV i Aleksander III2. Wspomnienia na temat czci św. Jakuba były obecne 
w nauczaniu Stolicy Świętej w wiekach średnich, o czym świadczą mię-
dzy innymi dokumenty Soboru Laterańskiego I, które zostaną przedsta-
wione w niniejszym opracowaniu. Najwięcej miejsca tematyce i znacze-
niu sanktuarium w Composteli i Camino de Santiago poświęcił w swoim 
nauczaniu papież Jan Paweł II, który pielgrzymował do grobu św. Jakuba 
dwukrotnie – w 1982 i 1989 roku. Śladem swojego poprzednika udał się 
tam także w 2010 roku papież Benedykt XVI. Wagę nauczania Jana Paw-
ła II i Benedykta XVI dla rozwoju kultu świętego Jakuba w szczególny 
sposób widać w ciągłym wzroście pielgrzymów udających się do tego 
sanktuarium oraz powstawaniu kolejnych szlaków łączących całą Europę 
z Santiago de Compostela.

1. Ustanowienie Świętego Roku Jakubowego 

Tradycja pielgrzymowania do grobu św. Jakuba, która rozwijała się 
w Europie od X wieku w późniejszym okresie została włączona do gru-
py peregrinationes maiores dzięki czemu galicyjskie sanktuarium stało się 

1 Niniejszy artykuł jest częścią pracy magisterskiej napisanej pod kierunkiem ks. dra 
hab. Janusza Królikowskiego, prof. UPJPII na Wydziale Teologicznym Sekcja w Tarnowie 
Uniwersytetu Papieskiego Jana Pawła II w Krakowie w 2015 roku.

2 Por. Leon XIII, Deus Omnipotens, „Acta Sanctae Sedis”, (18) 1884, s. 267.
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jednym z trzech największych ośrodków pątniczych ówczesnego chrze-
ścijaństwa. Tysiące pielgrzymów pokonywało Camino de Santiago, aby 
przy grobie patrona Hiszpanii otrzymać upragnione łaski czy też odpo-
kutować swoją winę. Bardzo ważnym elementem w tradycji pątniczej 
do Composteli jest pielgrzymowanie w Roku Jubileuszowym. Podczas 
trwania roku łaski na Szlak Jakubowy wstępowało znacznie więcej piel-
grzymów niż to miało miejsce w przeciągu innych poszczególnych lat. 
Ta specyfi ka dotyczy zarówno okresu średniowiecza i nowożytności3 jak 
i współczesności4. Rok Święty Jakubowy, który ściąga wielu pielgrzymów 
chcących oddać cześć relikwiom Apostoła jest obchodzony wówczas, gdy 
liturgiczne święto świętego Jakuba – 25 lipca przypada w danym roku 
w niedzielę i pojawia się cyklicznie co pięć, sześć i 11 lat5. Istotą Roku 
Jubileuszowego jest uzyskanie odpustu zupełnego, pod zwykłymi wa-
runkami, dołączając do nich nawiedzenie grobu św. Jakuba Starszego 
w katedrze w Santiago, przy czym przystąpienie do Komunii św. powin-
no się odbyć 15 dni przed lub po nawiedzeniu sanktuarium6. 

Historia ustanowienia Roku Jakubowego w sanktuarium w Santiago 
nie jest do końca jasna. Wielowiekowa tradycja, a za nią wielu badaczy 
genezę tej szczególnej uroczystości wywodzi z przywileju papieskiego, 
który miał nadać katedrze compostelańskiej papież Kalikst II. Podniósł 
on również Santiago de Compostela do rangi arcybiskupstwa, a w 1122 
nadał temu miejscu przywilej obchodzenia pełnego Roku Jubileuszowe-
go, wiążąc go z możliwością uzyskania odpustu. Pierwszy taki rok odbył 
się w 1126 roku, już po śmierci papieża Kaliksta II. Aleksander III, następ-
ca Kaliksta II bullą Regis aeterni w 1179 roku ustanowił przywilej nadany 
przez poprzednika wieczystym7.

Ustanowienie Roku Jakubowego w Santiago de Compostela może 
dziwić ponad 150 lat przed ogłoszeniem pierwszego roku świętego 
w Rzymie, z racji przypadającego wtedy roku 1300. Stąd też, niektórzy 
badacze kwestionują autentyczność przywileju papieża Kaliksta II i bulli 

3 Por. H. Manikowska, Jerozolima – Rzym – Compostela. Wielkie pielgrzymowanie u schyłku 
średniowiecza, Wrocław 2008, s. 405.

4 Por. B. Matuszewska-Sulima, Obchody Roku Świętego oraz pielgrzymowanie do Santiago 
de Compostela na przełomie XX i XXI wieku ze szczególnym uwzględnianiem Roncesvalles, [w:] 
A. Jackowski, F. Mróz, I. Hodorowicz [red.], Wpływ Świętego Roku Jakubowego na rozwój 
kultu i Drogi św. Jakuba, Kraków 2010, s. 100.

5 Por. tamże, s. 98.
6 Por. tamże. 
7 Por. S. J. Adamczyk, Zasługi papieża Kaliksta II (1119–1124) w szerzeniu kultu św. Jakuba 

Apostoła, [w:] A. Jackowski, F. Mróz, I. Hodorowicz (red.), Wpływ świętego roku jakubowego 
na rozwój kultu i Drogi św. Jakuba, Kraków 2011, s. 53–54.
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Aleksandra III. Według części mediewistów za powstanie tradycji obcho-
dzenia Roku Jakubowego w Composteli odpowiedzialny był tamtejszy 
biskup Berengar, który w 1325 roku powołał się na wspomnianą bullę 
Aleksandra III, chcąc odwzorować tradycję rzymską Roku Świętego8. Po-
mimo wątpliwości co do pochodzenia tej tradycji wpisała się ona na stałe 
w historię kultu świętego Jakuba, rozrastając się o dodatkowe elementy. 
Zwyczaj obchodzenia roku Jakubowego potwierdzały także liczne wypo-
wiedzi papieskie, takie jak między innymi bulla Leona XIII Deus Omnipo-
tens. Ponadto o roku Jakubowym wspominał także papież Jan Paweł II, 
a Benedykt XVI w dniu 19 grudnia 2009 roku wystosował specjalny list 
do arcybiskupa Santiago z okazji rozpoczęcia jubileuszu.

Obecnie Święty Rok Jakubowy w Santiago de Compostela rozpoczy-
na się dnia 31 grudnia poprzedzającego roku, przez uroczyste otwarcie 
drzwi świętych dokonane przez arcybiskupa metropolitę Santiago. Jest 
to z pewnością nawiązanie do rzymskiej tradycji otwarcia Porta Sancta, 
trzeba jednak zauważyć specyfi kę obchodzenia jubileuszu w Santiago, 
w roku przypadającego w niedzielę wspomnienia Apostoła różnego od 
zwyczaju rzymskiego obchodzenia roku świętego co 50 lat. Na podobnej 
do Santiago de Compostela zasadzie rok jubileuszowy obchodzi także 
sanktuarium świętego Jana Chrzciciela w Lyonie9. 

Tradycja obchodzenia roku jubileuszowego przetrwała do dziś. Ostat-
nia taka uroczystość miała miejsce w roku 2010 i był to 119 rok Jakubowy 
w Santiago de Compostela. Współcześnie zwiększono możliwość zyski-
wania odpustu w roku jubileuszowym na kościoły, w których znajdują się 
relikwie Jakuba Starszego10. Rozwój kultu św. Jakuba w drugiej poł. XX w. 
sprawił, że w przypadających kolejno latach jubileuszowych nastąpił znacz-
ny wzrost pielgrzymów przybywających do sanktuarium w Composteli11.

2. Dokumenty papieskie 

Pomimo tego, że genezę Roku Jubileuszowego jak również autentycz-
ność bulli Regis aeterni trudno jest potwierdzić, to jednak istnieją doku-
menty papieskie odnoszące się do tradycji kultu św. Jakuba, co do któ-
rych nie ma wątpliwości.

 8 Por. H. Manikowska, dz. cyt., s. 405
 9 Por. S. J. Adamczyk, dz. cyt., s. 53.
10 Por. tamże, s. 54.
11 Por. M. Wójtowicz, Wzrost i przekształcenia ruchu pątniczego na szlakach pielgrzymko-

wych do Santiago de Compostela w latach 1989–2009, [w:] A. Jackowski, F. Mróz, I. Hodoro-
wicz (red.), Kult św. Jakuba Apostoła na szlakach pielgrzymkowych do Santiago de Compostela, 
Kraków 2010, s. 48–49.
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Wzmianka o pielgrzymowaniu do Hiszpanii znajduje się w doku-
mentach Soboru Laterańskiego I z 1123 roku, który zwołał Kalikst II. Bi-
skupi debatowali nad trzema pilnymi problemami Kościoła tego czasu: 
symonią, nieprzestrzeganiem celibatu oraz problemami wynikającymi 
z nieprzestrzeganiem bezżeństwa – dziedziczeniem dóbr kościelnych, 
inwestyturą, a także mianowaniem na stanowiska kościelne. Około 
300 biskupów i opatów obradowało od marca do kwietnia 1123 roku12.

Kanon dziesiąty Soboru Laterańskiego I nosi nazwę: „O podejmują-
cych wyprawę do Jerozolimy lub do Hiszpanii”13. Dokument gwaran-
tuje pątnikom wyruszającym do świętych miejsc, tym, którzy im po-
magają oraz uczestnikom wypraw przeciw muzułmanom odpuszczenie 
grzechów. Kościół zobowiązuje się do troski o dobra ziemskie, a także 
rodziny pozostawione przez pielgrzymów oraz krzyżowców przez na-
łożenie kar ekskomuniki na wszystkich, którzy chcieliby zagarnąć ich 
majątki. Kanon nakazuje także pątnikom, którzy ofi cjalnie wyruszyli na 
pielgrzymkę, a jej nie dokończyli, aby rozpoczęli ją na nowo, wyrusza-
jąc w najbliższe Święta Wielkanocne. Warto zwrócić uwagę, że sobór 
mówi także o stroju pielgrzyma, jakim jest płaszcz z umieszczonym na 
nim krzyżem14.

Orzeczenie Soboru Laterańskiego ma ogromne znaczenie dla kultu 
św. Jakuba. Przede wszystkim jest to potwierdzenie wagi hiszpańskiego 
sanktuarium poprzez zrównanie go w przywilejach z tak ważnym dla 
chrześcijaństwa sanktuarium jakimi są miejsca związane z życiem Chry-
stusa. Jest to dowód świadomości eklezjalnej Kościoła w Europie, który 
w pierwszej połowie XII wieku traktował Santiago jako jedno z najważ-
niejszych centrów pielgrzymkowych. Ponadto nie bez znaczenia jest fakt, 
że sobór obradował rok po nadaniu przez Stolicę Apostolską przywileju 
roku Jakubowego katedrze w Santiago. Mimo, że trudno stwierdzić jego 
autentyczność, to jednak wzmianka o pielgrzymowaniu do Hiszpanii 
w dokumentach soborowych jest argumentem świadczącym o możliwo-
ści istnienia tego typu przywileju apostolskiego.

Dalsze wieki nie przyniosły ważniejszych dokumentów papieskich 
dotyczących kultu św. Jakuba. Sobór Laterański II z 1139 roku wspomina 
w kanonie XVIII, O podpalaczach, że pokutą za tak ciężkie przestępstwo, 
jakim jest wzniecenie pożaru, powinno być roczne przebywanie na służ-

12 Por. A. Baron, H. Pietras (red.), Dokumenty Soborów Powszechnych, t. 2, Kraków 2007, 
s. 117.

13 Sobór Laterański I, kan. 10, [w:] A. Baron, H. Pietras (red.), Dokumenty Soborów Po-
wszechnych, t. 2, Kraków 2007, s. 125.

14 Por. tamże.
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bie Bożej w Jerozolimie lub Hiszpanii15. Krótka wzmianka w tym doku-
mencie świadczy o wadze i znaczeniu hiszpańskiego sanktuarium, sta-
wianego na równi z Jerozolimą. Pomimo że Santiago de Compostela nie 
jest wspomniane z nazwy, to jednak kontekst wypowiedzi wskazuje na to 
najważniejsze wówczas hiszpańskie sanktuarium.

Dalsze wypowiedzi papieskie potwierdzały przywileje odpustowe dla 
Santiago i podniosły rangę Camino de Santiago jako jednej z peregrinatio 
maior. Taką decyzję podjął między innymi papież Sykstus IV w 1478 roku, 
ze względu na brak możliwości pielgrzymowania do Ziemi Świętej spo-
wodowanym ponownym zajęciem tych terenów przez muzułmanów16.

Bardzo ważnym dokumentem dla rozwoju kultu św. Jakuba jest bulla 
papieża Leona XIII Deus Omnipotens z 1884 roku. Jej powstanie związa-
ne jest z ponownym odnalezieniem relikwii Jakuba Starszego w katedrze 
compostelańskiej. Po tym jak zaginęły wskutek działań prowadzonych 
w XVI wieku aż do czasu prac restauracyjnych prowadzonych w świą-
tyni w XIX wieku przez blisko 300 lat pozostawały w ukryciu. Kardynał, 
metropolita Santiago Paya y Rico w latach 70. XIX wieku rozpoczął wyko-
paliska w mauzoleum, w którym kiedyś złożone były szczątki Apostoła. 
Robotnicy prowadzący prace wykopaliskowe 29 stycznia 1879 natknęli 
się na grób zawierający kości ludzkie. Komisje historyczne potwierdzi-
ły ich starożytną datację, a po kolejnych badaniach stwierdzono, iż są to 
relikwie Jakuba Starszego i jego dwóch uczniów. Władza kościelna San-
tiago poprosiła o potwierdzenie badań przez Stolicę Apostolską17. Papież 
Leon XIII ustanowił komisję kardynałów, na której czele stanął kardynał 
Dominik Bartolini prefekt świętej Kongregacji Rytów, wśród członków 
tej grupy był także Polak, kardynał Mieczysław Ledóchowski18. Po tych 
wydarzeniach dnia 1 listopada 1884 roku Leon XIII wydał bullę Deus 
Omnipotens, w której potwierdził swoim autorytetem, iż znalezione kości 
są szczątkami świętego Jakuba i jego dwóch uczniów ogłaszając tę praw-
dę za obowiązującą do wierzenia pod karą ekskomuniki z samego pra-
wa19. Po ogłoszeniu decyzji papieskiej, w 1886 r. złożono relikwie Jakuba 
Apostoła do nowego mauzoleum w krypcie katedry w Composteli, gdzie 
znajdują się do dzisiaj20. 

15 Por. Sobór Laterański II, kan. 18, [w:] A. Baron, H. Pietras (red.), Dokumenty Soborów 
Powszechnych, t. 2, Kraków 2007, s. 155.

16 Por. S. J. Adamczyk, dz. cyt., s. 54.
17 Por. E. Temperan, Santiago de Compostela – miasto na końcu świata…, [w:] P. Roszak 

(red.), Camino de Santiago – nie tylko droga, Toruń 201, s. 72–74.
18 Por. Leon XIII, Deus Omnipotens, „Acta Sanctae Sedis”, 18 (1884), s. 267.
19 Por. tamże, s. 268–269; tłum. własne.
20 Por. E. Temperan, dz. cyt., s. 75.
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Należy zaznaczyć, że sama treść dokumentu poza potwierdzeniem 
autentyczności szczątków znajdujących się w Santiago, a co za tym idzie 
afi rmacji kultu Apostoła w tym sanktuarium nie wywołała nowej teolo-
gicznej refl eksji nad znaczeniem pielgrzymowania po drogach Camino de 
Santiago. Dokument prezentuje dzieje życia Jakuba Starszego oraz sank-
tuarium w Composteli, przypomniana w nim została historia odnalezie-
nia relikwii, cudowna interwencja Apostoła w czasie walk z Maurami, 
a także wiele wieków tradycji pielgrzymowania do Santiago. Papież 
przypomniał znaczenie ruchu pątniczego do Composteli jako peregrinatio 
maior, możliwość uzyskiwania odpustów przy nawiedzeniu sanktuarium 
Apostoła oraz pokutny charakter pielgrzymowania. Leon XIII zachęcał 
wszystkich chrześcijan do tego, aby podjęli trud wyruszenia na pielgrzy-
mi szlak jako pobożną i wartościową praktykę21. Bulla Deus Omnipotens 
Leona XIII miała ogromne znaczenie dla kultu Jakubowego w Europie. 
Nie przyniosła gwałtownego i natychmiastowego ożywienia ruchu piel-
grzymkowego do Santiago, mimo tego była przypomnieniem chrześci-
jaństwu obecności w Europie tak ważnego miejsca, jakim jest Compostela 
wraz z relikwiami Jakuba Większego. Dzięki temu już w przeciągu 50 lat 
po wydaniu tego aktu zaczęły na nowo powstawać bractwa Jakubowe 
i ruch pątniczy, który w pełni odżył dzięki zabiegom następnych papie-
ży, a szczególnie Jana Pawła II.

3. Pielgrzymki papieży do Santiago de Compostela

Santiago de Compostela i kościół, w którym złożone są relikwie Jaku-
ba Apostoła trzy razy było celem ofi cjalnej wizyty następców świętego 
Piotra. Dwukrotnie to miejsce odwiedził Jan Paweł II oraz jego następca 
Benedykt XVI. Należy wspomnieć, że do Santiago przybył również kar-
dynał Angelo Roncalli, patriarcha Wenecji. Późniejszy papież Jan XXIII 
podróżował po Hiszpanii w lipcu 1954, wśród sanktuariów obecnych na 
drodze jego peregrynacji znalazła się także katedra compostelańska22.

3.1. Pielgrzymki Jana Pawła II

Pośród papieskich wizyt w Santiago, szczególne znaczenie ma po-
dróż Jana Pawła II z 1982 roku. Papież przybył do Composteli 9 listopa-

21 Por. Leon XIII, Deus Omnipotens, „Acta Sanctae Sedis”, 18 (1884), s. 269.
22 Por. P. Różycki, Pielgrzymowanie do Santiago de Compostela drogą duchowego wzrasta-

nia, świętości i świętych, [w:] I. Hodorowicz, F. Mróz (red.), Pielgrzymi na Drodze św. Jakuba. 
Przeszłość  i teraźniejszość, Kraków 2009, s. 30.
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da, na zakończenie swojej pielgrzymki do Hiszpanii. Odprawił wówczas 
Mszę św. na lotnisku w Santiago, a w samej katedrze wygłosił tego dnia 
przemówienie nazwane Aktem Europejskim. Poddając analizie przemó-
wienia Jana Pawła II wygłoszone w Santiago w 1982 roku należy zwrócić 
uwagę na liczne odniesienia do tradycji Jakubowej w Hiszpanii i jej zna-
czenia dla kształtowania tożsamości, duchowości i kultury europejskiej. 
Następca św. Piotra w homilii wygłoszonej w czasie Mszy św. na lotni-
sku w Santiago de Compostela podjął refl eksje nad wiarą, która stano-
wi motyw wyruszenia w drogę, a celem pielgrzymki jest jej umocnienie. 
Pielgrzymi przez wieki szukali przy grobie Apostoła świadectwa wiary. 
Przybywający do tego sanktuarium przez tradycyjne gesty czci oddawa-
ne Apostołowi przez dotykanie jego fi gury niejako napełniają się wiarą, 
którą głosił ich patron. Postać Jakuba Starszego jest wzorem życia oparte-
go na więzi z Chrystusem i realizacji powołania w Kościele, które pierw-
szy męczennik z grona najbliższych uczniów Jezusa wypełnił dając swoje 
życie jako okup za wielu23.

Grób Jakuba Większego jest miejscem, w którym trwa świadectwo 
apostolskie i toczy się dialog pokoleń, z którego rośnie autentyczna wiara 
Kościoła w Jezusa Chrystusa Syna Bożego. Więź z Chrystusem, dająca się 
odczuć w hiszpańskim sanktuarium buduje Kościół przez łączenie poko-
leń pielgrzymów z całej Europy zdążających do tego miejsca i przybiera 
postać życia według Ewangelii, potęgujący wartość osoby ludzkiej24.

Jako przyczynę obecność Jakuba Starszego na Półwyspie Iberyjskim 
Jan Paweł II podaje fragment Dziejów Apostolskich (5, 29–32), w którym 
to apostołowie nie godzą się z zakazem głoszenia Ewangelii wydanym 
przez Sanhedryn, „misja Kościoła w świecie zaczęła się dzięki temu, że 
apostołowie umocnieni zesłaniem Ducha Świętego w Wieczerniku, byli 
bardziej posłuszni Bogu niż ludziom”25.

Należy zwrócić uwagę na liczne odwołania do kultu, jaki Jakub Star-
szy odbiera w katedrze compostelańskiej. Papież podkreślił, że przybywa 
tam w roku świętym, który przyciągnął do Composteli wiele milionów 
ludzi. Santiago jest miejscem, w którym Jakub Apostoł jest czczony przez 
cały Kościół, a szczególnie przez naród hiszpański26.

Pielgrzymka Jana Pawła II do Hiszpanii w 1982 roku przeszła do hi-
storii z powodu słynnego przemówienia wygłoszonego przez papieża 

23 Por. Jan Paweł II, Homilia podczas Mszy św. dla pielgrzymów, „L’Osservatore Romano”, 
4 (1983), nr 2 (31), s. 28.

24 Por. tamże.
25 Tamże.
26 Por. tamże.
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w katedrze w Santiago na zakończenie swojej podróży. Wygłoszenie Aktu 
Europejskiego było w zamyśle następcy świętego Piotra odezwą skierowa-
ną do całego Kontynentu, przypominającą mieszkańcom Europy chrze-
ścijańskie korzenie, których dziedzictwo wpłynęło na kształt Starego 
Kontynentu. Bezpośrednimi świadkami tego wydarzenia była hiszpań-
ska para królewska, przewodniczący konferencji episkopatów Europy, 
rektorzy europejskich uniwersytetów oraz wielu przedstawicieli kultury, 
nauki i polityki27.

W wygłoszonym tekście Jan Paweł II uznał chrześcijaństwo nie tylko 
za element konstruktywny tożsamości Europy, ale także kluczowy dla 
kulturowej i duchowej jedności28. Pomimo, że w całości tekst Papieża ma 
charakter przemowy do społeczności europejskiej, nie brakuje tam od-
niesień do kultu Jakubowego i wartości, jakie wniósł w kształtowanie się 
chrześcijańskiego dziedzictwa Europy.

Santiago de Compostela – jak przypomniał Jan Paweł II – od wieków 
było punktem przyciągania dla Europy i całego chrześcijaństwa. Sieć dróg 
rozciągniętych po całym kontynencie łączyła miasta i narody prowadząc 
ostatecznie do celu, jakim było mauzoleum Apostoła w compostelańskiej 
katedrze. Papież przypomniał o rzeszach pielgrzymów, którzy przez wie-
ki zdążali, aby oddać cześć Jakubowi Starszemu29. Historyczny wymiar 
patrzenia na Camino de Santiago wskazuje na ważną rolę, jaką odegrali 
w średniowieczu mnisi z Cluny w propagowaniu ruchu pielgrzymko-
wego do hiszpańskiego sanktuarium. Papież przypomniał o rozwiniętej 
infrastrukturze, która przez stulecia służyła pątnikom, a także o świętych 
Kościoła, takich jak Domingo de la Calzada i Juan Ortego, służących piel-
grzymom przez czyny miłosierdzia. Santiago łączyło Europę przez to, 
że przybywali tutaj ludzie z Francji, Włoch, z Europy środkowej, krajów 
nordyckich i narodów słowiańskich. Byli to przedstawiciele wszystkich 
stanów społecznych30.

Według Papieża „cała Europa odnalazła się wokół tej »pamiątki« świę-
tego Jakuba, w tych samych wiekach, w których budowała się jako kon-
tynent jednorodny i zjednoczony duchowo”31. Unikatowe znaczenie kul-
tu Jakuba Apostoła polega na tym, że pielgrzymki do tego sanktuarium 
były jednym z czynników, jakie sprzyjały wzajemnemu zrozumieniu lu-

27 Por. Jan Paweł II, Akt Europejski, „L’Osservatore Romano”, 4 (1983), nr 2 (31), s. 28.
28 Por. G. Ryś, Tożsamość i jedność Europy – w XXX rocznicę „Aktu Europejskiego”, [w:] 

A. Jackowski, F. Mróz, Ł. Mróz, 1200 lat pielgrzymek do grobu św. Jakuba w Santiago de Com-
postela, Kraków 2013, s. 89.

29 Jan Paweł II, Akt Europejski, „L’Osservatore Romano”, 4 (1983), nr 2 (31), s. 29.
30 Por. tamże.
31 Tamże. 
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dów europejskich. Wspólna droga zbliżała ludzi, umożliwiała kontakt 
i jednoczyła ludy32. Akt Europejski jak widać bardzo mocno podkreśla 
wagę kultu św. Jakuba w Composteli, podkreśla przede wszystkim uni-
fi kujący charakter pielgrzymowania, który rozszerzając się na cały Sta-
ry Kontynent, przyciągał na Camino przedstawicieli większości europej-
skich narodów. Sam Akt Europejski ma duże znaczenie dla rozwoju kultu 
św. Jakuba dlatego też, że Papież skierował wezwanie do całej Europy 
właśnie w miejscu, gdzie spoczywają relikwie Jakuba Apostoła, przez co 
przypomniał szeroko o tym miejscu całemu światu.

Po raz drugi Santiago de Compostela gościło Jana Pawła II w 1989 
roku – także i wówczas sanktuarium przeżywało Święty Rok Jakubowy. 
Przyczyną wizyty apostolskiej był IV Światowy Dzień Młodzieży, który 
został zorganizowany w tym mieście. Głównym miejscem spotkania Pa-
pieża z młodzieżą było Monte del Gozo oddalone kilka kilometrów od 
centrum Santiago. Jan Paweł II przybył do Hiszpanii 19 sierpnia, nawie-
dził wówczas katedrę compostelańską i wygłosił przemówienie na placu 
przed świątynią oraz odmówił modlitwę przed relikwiami św. Jakuba. 
Następnie udał się na Monte del Gozo, gdzie przewodniczył wieczorne-
mu spotkaniu. Następnego dnia odprawił Mszę św. kończącą Światowy 
Dzień Młodzieży i udał się w dalszą podróż po Hiszpanii33.

W czasie przemówienia na placu Obradoiro Papież nawiązał do trady-
cji pielgrzymowania, zarówno przez założenie pielgrzymiego stroju, jak 
też przede wszystkim przez swoje pozdrowienia skierowane do wszyst-
kich uczestników spotkania. Jan Paweł II nawiązał do gestu objęcia fi gury 
Apostoła, który czynili pielgrzymi odwiedzający katedrę, której widok 
napełniał radością wszystkich pielgrzymów zdążających do tego miejsca. 
Mówca zaznaczył, że wszyscy uczestnicy IV Światowego Dnia Młodzie-
ży stali się pielgrzymami, podobnie jak ci, przemierzający przez wieki 
szlaki Camino. Compostela została nazwana „otwartym domem”, w któ-
rym strudzeni wędrowcy zawsze mogli umocnić się przede wszystkim 
pokarmem duchowym. Podobnie jak w przypadku pierwszej pielgrzym-
ki Jana Pawła II do Santiago, w swoim rozważaniu wiele miejsca po-
święcił wierze i jej głoszeniu. Według Papieża, św. Jakub jest dla przyby-
łych młodych ludzi wzorem odwagi i wielkoduszności w ewangelizacji 
i umacnianiu Dobrej Nowiny34. Następca św. Piotra, który – jak podkreś-
lił – przybył, aby przypomnieć, że Jezus jest Drogą, Prawdą i Życiem (por. 

32 Por. tamże. 
33 Por. „L’Osservatore Romano”, 10 (1989), nr 8 (115), s. 16–17.
34 Por. Jan Paweł II, Znak Kościoła pielgrzymującego drogami dziejów, „L’Osservatore Ro-

mano”, 10 (1989), nr 8 (115), s. 16.
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J 3, 16) postawił Jakuba Starszego jako wzór dla wszystkich, którzy są 
w swoich środowiskach apostołami35.

Na zakończenie spotkania Jan Paweł II udał się do wnętrza katedry, 
gdzie przed relikwiami Jakuba Starszego modlił się podkreślając łączność 
między św. Piotrem, którego jest następcą, oraz Jakubem Apostołem, 
przekazując niejako „braterski uścisk”, nawiązując do apostolskiej trady-
cji Kościoła w Hiszpanii. Obejmując swoją pamięcią wszystkich obecnych 
będących pielgrzymami, podobnie do pątników zmierzających przez stu-
lecia do grobu męczennika, na progu nowego tysiąclecia Papież prosił 
świętego o jego patronat nad młodymi ludźmi, by zdołali w życiu nieść 
przesłanie towarzyszące IV Światowemu Dniu Młodzieży36.

Przez cały czas swojej wizyty w Santiago Jan Paweł II nawiązywał do 
postaci świętego Jakuba oraz kultu, jakim był otaczany w tym miejscu. 
Także w czasie wieczornego czuwania na Monte del Gozo w skierowa-
nym do młodzieży rozważaniu stwierdził, że w Santiago trzeba szukać 
korzeni naszej wiary. Przypomniał o rzeszach pielgrzymów docierają-
cych do tego sanktuarium przez wieki. Dla Papieża najważniejszy jest 
duchowy wymiar drogi, która wyraża głębię nawrócenia. Camino jest nie-
jako wyjściem naprzeciw Bogu przez poszukiwanie odpowiedzi na tra-
piące pielgrzyma wątpliwości i pytania37.

Zakończeniem IV Dnia Młodzieży była Msza św. celebrowana pod 
przewodnictwem Papieża. Podczas homilii Jan Paweł II odniósł się do 
fragmentu z Ewangelii świętego Mateusza (20, 21), w którym matka sy-
nów Zebedeusza prosi dla nich o zaszczytne miejsca w królestwie Jezusa. 
Kaznodzieja zwrócił uwagę na Jakuba Starszego, który w ufnej postawie 
przyjął od Jezusa propozycję wypicia Jego kielicha. Stąd też Apostoł, do 
którego grobu pielgrzymują ludzie z całego świata, jest wzorem wciele-
nia w życie przesłania Jezusa, że „kto by chciał stać się wielkim, niech bę-
dzie jak sługa”38. Na zakończenie homilii Papież powtórnie odniósł się do 
postaci Jakuba Starszego w kontekście odpowiedzi na głos powołania Bo-
żego. Zachęcił młodych ludzi aby przy grobie Apostoła starali się odna-
leźć swoje powołanie, ponieważ ich patron w pełni zrealizował w swoim 
życiu drogę, którą prowadził go Bóg39. Nie bez znaczenia pozostaje to, że 

35 Por. tamże, s. 17.
36 Por. tamże. 
37 Por. Jan Paweł II, Droga, Prawda, Życie, „L’Osservatore Romano”, 10 (1989), 

nr 8 (115), s. 18–20.
38 Por. Jan Paweł II, Być wielkim – to znaczy służyć, „L’Osservatore Romano”, 10 (1989), 

nr 8 (115), s. 20–21.
39 Por. tamże, s. 21.
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Papież zwrócił uwagę na najważniejszą – jego zdaniem – cechę Santiago 
oraz całej rzeczywistości Camino. Jego zdaniem miejsce to charakteryzuje 
się szczególnie powszechnością i wzywa przybywających tam pielgrzy-
mów, a także ludzi młodych do trwania w Kościele katolickim40.

Obie pielgrzymki papieża Jana Pawła II do Composteli w znaczący 
sposób przyczyniły się do ożywienia kultu Jakuba Starszego na całym 
świecie. Obecność następcy św. Piotra w hiszpańskim sanktuarium nieja-
ko przypomniała całemu światu o znaczeniu tego miejsca w historii Euro-
py. Podczas pierwszego pobytu Jan Paweł II „zwrócił oczy” europejskiego 
społeczeństwa na tak ważne, chociaż wówczas nieco zapomniane miejsce 
dla Starego Kontynentu, do czego szczególnie nawiązywał wygłoszo-
ny w katedrze compostelańskiej Akt Europejski. Druga wizyta, związana 
z IV Światowym Dniem Młodzieży była zachętą dla młodego pokolenia, 
aby wyruszyli w drogę swojego życia razem z Chrystusem na wzór Ja-
kuba Starszego, który dotarł aż do Hiszpanii. Dzięki temu Papież przy-
pomniał młodym ludziom znaczenie i sens pielgrzymowania, który nie 
uległ przedawnieniu, a we współczesnym świecie nabiera ważnego zna-
czenia. „Długie przygotowania, jakie poprzedziły to wydarzenie, czyn-
ny udział młodych pielgrzymów z całej Europy wraz z małymi grupami 
młodzieży z innych kontynentów, a także obecność Papieża pod koniec 
Dni Młodzieży, pozostawiły niezatarty ślad w historii pielgrzymowa-
nia do Santiago. Bez najmniejszej wątpliwości możemy powiedzieć, że 
w późniejszych dekadach, spowodowało to wzrost zainteresowania piel-
grzymowaniem Jakubowym, traktowanym jako doświadczenie ducho-
we, dla wielu osób i licznych instytucji Kościoła”41. 

3.2. Pielgrzymka i nauczanie Benedykta XVI

Swój wkład w rozwój kultu św. Jakuba miał również Benedykt XVI. 
Osoba Apostoła pojawiała się w nauczaniu papieża Ratz ingera, czego do-
wodem będą przytoczone w niniejszym artykule teksty. Należy zwrócić 
uwagę przede wszystkim na wypowiedzi Benedykta XVI wygłoszone 
w czasie jego pielgrzymki do Santiago de Compostela w 2010 roku, list, 
który skierował on do arcybiskupa Juana Barrio Barrio, metropolity San-
tiago z okazji rozpoczęcia Roku Jakubowego 2010, oraz jedną ze środo-
wych katechez poświęconych postaci patrona Hiszpanii, która zostanie 
omówiona jako pierwsza. 

40 Por. tamże.
41 J. Bario Bario, Europa widziana z Santiago, [w:] A. Jackowski, F. Mróz, „Akt Europejski” 

bł. Jana Pawła II a renesans Drogi św. Jakuba, Kraków 2012, s. 14–15. 
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Postać Jakuba Większego znalazła się w cyklu katechez głoszonych 
przez Papieża od marca 2006 roku, jako trzeciego z grona apostołów po 
świętym Piotrze i Andrzeju. Rozważanie dotyczące św. Jakuba Papież 
oparł głównie na tekstach biblijnych. Koncentruje się ono szczególnie wo-
kół dwóch scen będących udziałem Apostoła – przemienienia Jezusa oraz 
Jego agonii w Getsemani. Drugie wydarzenie miało, według Papieża, za-
sadnicze znaczenie w życiu Jakuba Apostoła. Widząc uniżonego Syna 
Bożego jego wiara dojrzała, pozbywając się triumfalizmu, dzięki czemu 
po śmierci Chrystusa pojął, że chwała Jezusa w pełni ukazała się dopiero 
na krzyżu. Papież twierdzi również, że lakoniczny opis śmierci Jakuba 
Starszego – z jednej strony – jest świadectwem tego, że oddanie życia za 
Ewangelię było w pierwotnej gminie chrześcijańskiej czymś normalnym, 
z drugiej zaś ten fragment biblijny jest wyrazem ważnej pozycji, jaką Ja-
kub Apostoł zajmował w Kościele w Jerozolimie42.

Benedykt XVI odwołał się także do tradycji hiszpańskiej, powołując 
się na świadectwo św. Izydora z Sewilli oraz translację ciała Apostoła do 
Composteli. Jakub jako człowiek oddany Bogu jest wzorem do naślado-
wania. Dla chrześcijan powinien być przykładem gotowości przyjęcia po-
wołania, entuzjazmu w pójściu drogami za Chrystusem oraz odważnego 
świadczenia o Ewangelii nawet z narażeniem własnego życia. Apostoł 
jest wzorem ofi arnego przylgnięcia do Jezusa, za którym podążamy wła-
ściwą drogą pośród trudności43.

Wraz ze zbliżającym się Rokiem Świętym w Santiago de Compostela, 
papież Benedykt XVI skierował list do arcybiskupa, metropolity Santiago 
de Compostela. Treść listu nawiązuje do hasła nadanego mającemu się 
rozpocząć jubileuszowi: Pielgrzymując ku światłu. Autor przypomniał, że 
czas roku Jakubowego to moment łaski i oczyszczenia, wskazał na sank-
tuarium Apostoła jako miejsce uświęcone odwiecznym pielgrzymowa-
niem ludzi z całej Europy, szczególnie podkreślając duchowe znaczenie 
Camino de Santiago44. Droga św. Jakuba jest rzeczywistością, która skłania 
do refl eksji, kontemplacji, a także do zaglądnięcia do własnego wnętrza 
i weryfi kacji swojej egzystencji. Cel pielgrzymowania – według Papie-
ża – jest przede wszystkim duchowy i sprawia, że pątnicy stają się wobec 
innych świadkami żyjącego Chrystusa45. 

42 Por. Benedykt XVI, Jakub Starszy, „L’Osservatore Romano”, 27 (2006), nr 11 (287), 
s. 57–58.

43 Por. tamże, s. 58.
44 Por. Benedykt XVI, Ad Archiepiscopum Compostellanum, „Acta Apostolice Sedis”, 

1 (2010), s. 51–53. tłum. za: M. Czekański, K. Burski, Drogami św. Jakuba. Duchowa piel-
grzymka, Kraków 2010, s. 81–84.

45 Por. tamże.
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Już w czasie trwania Roku Świętego Benedykt XVI odwiedził Santiago 
de Compostela. Była to druga z trzech podróży apostolskich tego Papieża 
do Hiszpanii. Galicyjskie sanktuarium gościło następcę świętego Piotra 
6 listopada 2010 roku. Po powitaniu na lotnisku orszak papieski udał 
się do katedry. Na placu Obradoiro nastąpiło spotkanie z przybyłymi 
pielgrzymami, a we wnętrzu świątyni Benedykt XVI modlił się przy re-
likwiach świętego Jakuba i uczestniczył, podobnie jak wcześniej Jan Pa-
weł II w obrzędzie rozpalenia botafumeiro. Tego samego dnia po południu 
na placu przed katedrą sprawowana była Msza św., której przewodniczył 
Papież. 

Przybywając do Santiago Benedykt XVI przypomniał, że pielgrzymo-
wanie szlakiem św. Jakuba jest elementem formacyjnym duchowej jedno-
ści kontynentu europejskiego46. Rzesza pielgrzymów, którzy przez wieki 
udawali się to grobu Apostoła, wytyczyła drogę kultury, modlitwy, mi-
łości i nawrócenia, chcąc umocnić się świadectwem wiary świętego Jaku-
ba. Dzięki ruchowi pielgrzymkowemu powstały kościoły, szpitale i cała 
infrastruktura, która wpłynęła na duchowe oblicze Hiszpanii i Starego 
Kontynentu47. Nawiązując do Aktu Europejskiego, Benedykt XVI wezwał 
ten kraj i całą Europę do budowania przyszłości w oparciu o swoje chrze-
ścijańskie korzenie48.

Odwiedzając katedrę compostelańską Benedykt XVI podjął refl eksję 
nad istotą pielgrzymowania, o której już wspominał we wcześniejszych 
dokumentach. Akt wyruszenia w drogę oznacza odejście od samego sie-
bie i podążanie na spotkanie z Bogiem tam, gdzie On się objawił, gdzie 
ukazała się Boża łaska, w szczególny sposób wydając wśród wierzących 
owoc nawrócenia. Przez wieki chrześcijanie pielgrzymowali do trzech 
najważniejszych centrów pątniczych, Ziemi Świętej, Rzymu i Composteli, 
aby tam umocnić swojego ducha świadectwem świętego Jakuba49.

Trudy pielgrzymowania, spotkania z ludźmi różnych narodowości, 
piękno krajobrazu otwierają pielgrzymów na to, co najgłębsze i najpow-
szechniejsze, będące właściwe wszystkim ludziom, czyli na potrzebę 
piękna, doświadczenia łaski, miłości, przebaczenia i pokoju. Droga piel-
grzymowania ujawnia w sercach ludzi obecność Boga i działanie Ducha 

46 Por. Benedykt XVI, Konferencja prasowa w samolocie, „L’Osservatore Romano”, 
31 (2010), nr 12 (328), s. 22.

47 Por. Benedykt XVI, Kościół uobecnia śród ludzi Chrystusa, „L’Osservatore Romano”, 
31 (2010), nr 12 (328), s. 24–25.

48 Por. tamże, s. 25.
49 Por. Benedykt XVI, Poszukiwanie prawdy jest warunkiem autentycznej wolności, 

„L’Osservatore Romano”, 31 (2010), nr 12 (328), s. 26.
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Świętego, ponieważ ten kto pielgrzymuje do Santiago, robi to przede 
wszystkim po to, by spotkać się z Bogiem. Obecność Stwórcy, objawio-
nego w Jezusie Chrystusie, na Camino przypominają także krzyże, które 
można spotkać na rozstajach dróg, wskazujące odpowiedni kierunek50.

Aby móc zrozumieć rzeczywistość pielgrzymowania i fenomen San-
tiago de Compostela – według Papieża – potrzebny jest „duch Jakubo-
wy”. Jak Jan Paweł II, tak i Benedykt XVI w Santiago de Compostela i ca-
łej sieci Camino de Santiago widzi przypomnienie dla Starego Kontynentu 
jego chrześcijańskich korzeni. Ponadto to miejsce jest także wezwaniem 
do przyszłego budowania swojej tożsamości, „Europa nauki i technolo-
gii, Europa cywilizacji i kultury, musi być jednocześnie Europą otwartą 
na transcendencję i na braterstwo z innymi kontynentami, na Boga żywe-
go i prawdziwego, poczynając od prawdziwego człowieka”51.

50 Por. Benedykt XVI, Nie można czcić Boga, nie troszczą się o człowieka, „L’Osservatore 
Romano”, 31 (2010), nr 12 (328), s. 28–29.

51 Tamże, s. 29.
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The Cult of St. James in Papal Teachings
Summary

This study presents the issue of the cult of St. James the Apostle in the light of 
the theological and historical analysis. It demonstrates papal teachings about the 
fi gure of St. James and pilgrimages to his sanctuary in Compostela, particularly 
from the perspective of the statements of Pope John Paul II and Pope Benedict XVI. 

Theological refl ection on the cult of St. James has been shown through pa-
pal teachings devoted to the cult of St. James the Greater and the sanctuary of 
St. James in Santiago de Compostela. This was not a very popular issue of refe-
rence for the Church Magisterium but based on the available documents one can 
demonstrate examples of statements referring to this. 

The holy year celebrated in Santiago since the 12th century is of great signi-
fi cance for the pilgrimage movement. According to some researchers, it has its 
origins in the papal privilege. Despite its uncertain origins, popes later referred 
to the privilege of the holy year in Compostela in subsequent centuries, emphasi-
sing the importance of cherishing this custom. Furthermore, there are references 
to the cult of St. James in several documents of the Holy See. The cult is mentio-
ned in decrees of the First Council of the Lateran and the Second Council of the 
Lateran as well as the papal bull of Leo XIII Deus omnipotens, devoted entirely to 
the issues related to St. James the Greater. This confi rms the authenticity of the 
Apostle’s relics kept in Santiago. The teachings of Pope John Paul II and Pope 
Benedict XVI, who personally travelled to the tomb of James the Apostle, is of 
huge importance to the essence of the issue. Both Popes were aware of the signifi -
cance of this place for the whole Church and European societies. Their teachings 
infl uenced the renewed interest in the issues related to St. James and the idea of 
pilgrimages along routes going to Santiago. The pilgrimage movement in Camino 
de Santiago, which has developed since the 1980s and has att racted hundreds of 
thousands of people in recent years, is the outcome of these att empts.

This paper was based on the statements from the Church Magisterium, histo-
rical and theoretical literature, and the collected conference proceedings devoted 
to the issue.

ks. Jakub Kuchta, mgr
Uniwersytet Papieski Jana Pawła II w Krakowie 

Wydział Teologiczny Sekcja w Tarnowie
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Agnieszka Jaworska

Camino i chrześcijańska 
tożsamość Europy – 
kilka propozycji 
na przyszłość

Co zrobić, aby Camino de Santiago przetrwało, gdy skończy się na nie 
„moda”? – pytanie to coraz częściej daje się słyszeć w kręgach osób 

zaangażowanych w rewitalizację szlaków jakubowych, którym leży na 
sercu ich popularyzacja i utrzymanie autentycznie pielgrzymiego cha-
rakteru. Czasem formułuje się to inaczej – mianowicie, jak odnawiać 
i promować jakubowe szlaki, aby moda na nie trwała jak najdłużej i jed-
nocześnie aby Camino przetrwało w swym autentycznym kształcie?

Renesans szlaków do Composteli ujawnił ich wielki potencjał zarówno 
dla promowania wartości chrześcijańskich, jak i europejskich – solidarno-
ści, współpracy, jedności w różnorodności. Camino okazuje się dziś także 
realizacją w praktyce założeń „dziedzińca pogan” i przestrzenią „uprzy-
wilejowaną” dla dialogu ze złożoną rzeczywistością kultury postmoder-
nistycznej. Zdaje się więc, że postawione na wstępie pytanie należałoby 
jeszcze rozszerzyć i zadać je w sposób następujący: co zrobić, aby Camino 
pozostało źródłem, z którego będą biły wartości uniwersalne?

Jako teolog, poszukuję odpowiedzi na te pytania biorąc pod uwa-
gę szczególnie przestrzeń (fi zyczną i duchową) działania Kościoła. To 
w tym obszarze poszukuję odpowiedzi, kierując się wizją, jaką dla Ca-
mino de Santiago przedstawił zwłaszcza papież Jan Paweł II. Dlatego też 
niezwykle ważne wydają mi się również następujące kwestie: W jaki spo-
sób katolicka wizja zjednoczonej Europy może być dzisiaj realizowana, 
promowana, pogłębiana na szlakach do Composteli? Co w tym zakre-
sie może (powinien?) czynić Kościół (w Hiszpanii, Francji, Niemczech, 
Polsce), watykańska Papieska Rada ds. Krzewienia Nowej Ewangelizacji, 
Rada Konferencji Biskupów Europejskich (CCEE)? Czy istnieją możli-
wości wykorzystania wartości płynących z Camino w polityce, edukacji 
szkolnej, a nawet ekonomii (jeżeli tak, to jakie)? I na odwrót: co zrobić 
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na samym Camino, jak je kształtować, by lepiej odpowiadało głębokiemu 
przeznaczeniu, jakiemu służyło i jakie na nowo przed nim staje w dobie 
wielkiego odrodzenia jakubowego pielgrzymowania?

Poniżej przedstawione zostaną propozycje i postulaty, które wydają się 
kluczowe dla przyszłości Camino i które pomogłyby zachować jego chrze-
ścijańską tożsamość. Propozycje te dotyczyć będą kolejno: przywrócenia/
zachowania chrześcijańskiego charakteru szlaku, promocji Camino oraz 
wykorzystania potencjału Camino na różnych poziomach życia Kościoła.

1. Zachowanie chrześcijańskiego charakteru Camino

1) Jedną z najważniejszych potrzeb jest dzisiaj odkrywanie prawdzi-
wego sensu Camino. Wszyscy zdajemy sobie sprawę, że wielką rolę dla 
popularyzacji Camino odegrały książki Paulo Coelho, Shirley MacLaine, 
Hape Kerkelinga, ale też niejako „efektem ubocznym” tej promocji stało 
się postrzeganie szlaku pielgrzymiego jako drogi „energii”, „samopozna-
nia”, „oświecenia”, „doświadczenia duchowego” – najlepiej nie mające-
go zbyt wiele wspólnego z chrześcijaństwem. Jak zauważał ks. Józef Bre-
mer, pewnym paradoksem jest dziś, że na Camino ściągają tysiące ludzi 
z całego świata w poszukiwaniu doświadczenia duchowego, a podczas 
Mszy św. w parafi alnym kościele przy schronisku spotyka się dwie, trzy 
osoby. Można powiedzieć – parafrazując słowa papieża Benedykta XVI – 
że potrzeba nam dzisiaj nowej hermeneutyki Camino, która byłaby „her-
meneutyką ciągłości”. Jeśli chrześcijanie nie będą potrafi li w fascynujący 
sposób opowiedzieć o duchowej przygodzie, jaką jest wiara i pielgrzy-
mowanie, zrobi to za nich... Paulo Coelho. Próby redefi nicji znaczenia 
Camino w duchu New Age lub postmoderny zapewne nie przestaną się 
pojawiać, jednak to chrześcijanie powinni być szczególnie świadomi zna-
czenia chrześcijańskiego dziedzictwa jakubowych szlaków – a są nimi 
m.in. romańskie kaplice, gotyckie katedry, klasztory, szpitale pielgrzy-
mie oraz liturgia, która kwitła w ożywczym cieniu drogi średniowiecz-
nych pątników. Jak mówił Joseph Weiler: „Dziedzictwo to tożsamość”1.

1 J. H. H. Weiler, Konstytucyjny imperializm czy wielokulturowość, Poznań 2003. Prof. Wei-
ler, ortodoksyjny Żyd, były członek komisji prawnej Parlamentu Europejskiego, która 
przygotowywała traktaty z Maastricht i Amsterdamu, jest przekonany, że to właśnie 
chrześcijańskie dziedzictwo jest dziś w Europie marginalizowane i pomijane w dyskusji 
o tożsamości europejskiej. Jego zdaniem, europejscy chrześcijanie pozwalają się dziś za-
mknąć w getcie, gdy nie biorą udziału w dyskusji o korzeniach Europy. To samo odnieść 
można do Camino de Santiago – jeśli chrześcijanie nie będą obecni w jego przestrzeni, jeśli 
nie będą potrafi li „opowiedzieć” Camino ze swojej perspektywy, prawda o jego korze-
niach zostanie zmarginalizowana i zastąpiona reinterpretacjami.

AGNIESZKA JAWORSKA
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2) Potrzeba także nowej „prakseologii pielgrzymowania”. Na Camino 
mówi się często, że „nie jest sztuką przejść Camino – sztuką jest, aby Ca-
mino przeszło przez ciebie”. W dobie postmodernistycznego „rozmycia” 
idei pielgrzymowania – gdy „liczy się tylko droga” oraz wieczne wędro-
wanie bez celu, rodzi się pytanie, jak iść do Composteli, aby ta podróż 
rzeczywiście była pielgrzymką, a pielgrzymka doświadczeniem życia 
chrześcijańskiego?

3) Potrzeba postrzegania (i tworzenia) Camino jako miejsca jedności, 
komunii i wspólnoty Kościoła. Ideałem jest, aby pielgrzym mógł do-
świadczyć na Camino Kościoła w jego wielu wymiarach – parafi alnym, 
zakonnym, czynnym i kontemplacyjnym. Aby tam, gdzie jest przyjmo-
wany przez Kościół, znalazł nie tylko schronienie fi zyczne, ale i „przy-
garnięcie” duchowe. Aby zawsze znaleźli się chrześcijanie, gotowi „tracić 
czas” dla pielgrzyma. Nieoceniona jest w tym względzie praca (i współ-
praca) zakonów, ruchów religijnych, grup ewangelizacyjnych oraz wo-
lontariuszy, którym na sercu leżą pielgrzymi oraz chrześcijańska tożsa-
mość szlaku. Wielkie znaczenie na Camino mają też klasztory klauzuro-
we – choć tak często otwarcie życia zakonnego na „świat” może wyda-
wać się trudne – to jednak są one dla pielgrzymów prawdziwymi szkoła-
mi modlitwy i życia wspólnotowego. 

Oczywiście, postulat ten rodzi szereg praktycznych pytań: jak zachę-
cać parafi e (wiejskie i miejskie) do otwierania się na pielgrzymów? Jak 
połączyć ze sobą wolontariat czasowy (wakacyjny) z lokalnymi struktu-
rami Kościoła? Jak łączyć życie wspólnoty parafi alnej z życiem klaszto-
ru kontemplacyjnego? Są to ważne (w praktyce często problematyczne) 
kwestie, a jednocześnie i wyzwanie dla Kościoła, gdyż pielgrzym zawsze 
burzy jego rutynę.

4) Potrzeba rozwijania idei i inicjatyw chrześcijańskiej posługi piel-
grzymom. Obecnie na Camino de Santiago funkcjonuje 19 schronisk pa-
rafi alnych. Z doświadczeń prowadzących je osób (a także pielgrzymów) 
wynika, że relatywnie łatwo jest otworzyć albergue, trudniej poprowa-
dzić je tak, ażeby miało chrześcijański charakter. Pomocą w tej kwestii 
może stać się, stosunkowo jeszcze młoda, inicjatywa Acogida Cristiana2. 

2 Jej celem jest świadczenie opieki nad pielgrzymami i formacja kadry schronisk w du-
chu chrześcijańskim, oraz troska o podtrzymanie pierwotnego charakteru Camino de San-
tiago. Jej członkowie pragną tworzyć miejsca, które nie będą miały „rozmytej” tożsamości. 
„Kościół angażował się od początku w udzielanie gościny pielgrzymom. Obecnie w tej 
gościnności liczą się inni przedstawiciele, którzy trzydzieści lat temu nie byli obecni na 
Camino: instytucje, organizacje charytatywne, prywatne fi rmy... Właśnie teraz, gdy dzięki 
tak licznej ofercie aspekty pomocy humanitarnej są lepiej zapewnione, powstaje potrzeba 
oferowania gościnności bardziej określonej. Każdy musi być na Camino tym, czym jest 
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Jej celem jest tworzenie i współpraca miejsc, gdzie oprócz noclegu piel-
grzym może liczyć także na rozmowę, poradę czy towarzyszenie ducho-
we. Chodzi o to, by pomóc pielgrzymowi znaleźć jego własną odpowiedź 
na pytanie „dlaczego idę?”. Może to się stać, kiedy ktoś towarzyszy mu 
u jego boku, kiedy go przyjmuje, wysłucha, pomoże oczyścić intencje wę-
drówki, odnaleźć sens i dostrzec nowe horyzonty. Camino daje możliwość 
otwarcia się na prawdziwy sens wiary, na zbliżenie się do Kościoła (po-
przez drogę do apostolskich korzeni Composteli) i do drugiego człowie-
ka, na bliskość z Chrystusem3. 

5) Potrzeba wolontariatu chrześcijańskiego. W kluczowych dla piel-
grzyma miejscach na Camino (np. albergue, biuro pielgrzyma, katedra) 
powinni być obecni wolontariusze gotowi służyć innym zawsze w dwu 
wymiarach: fi zycznym i duchowym. Wymiar fi zyczny to przyjęcie piel-
grzyma i obowiązki z tym związane (w albergue to często proste prace 
„domowe”: sprzątanie, pranie, gotowanie; w biurze pielgrzyma: stemplo-
wanie credenciali, wydawanie composteli, udzielanie informacji), duchowy 
zaś to przede wszystkim słuchanie i towarzyszenie duchowe.

Zwłaszcza towarzyszenie duchowe jest dzisiaj zaniedbywane – wierzy 
się, że jest ono głównie zarezerwowane dla księży, jednak często i ludzie 
świeccy mogą wiele w tym względzie zrobić. Potrzeba jednak dobrze 
uformowanych i przygotowanych do takiej roli osób, których główną 
troską będzie to jak „uzdrawiać serce”. Potrzeba tych, którzy – jak nie-
mieckie małżeństwo Schellerów – będą potrafi li zachęcić pielgrzymów, 
by pobyli trochę w katedrze. Będą wprowadzali ich w kontemplację, mo-
dlitwę i symbolikę wiary (zwłaszcza w katedrze, gdzie pielgrzym pieszy 
miesza się z turystą, wydaje się to szczególnie trudne).

W albergue’ach od czasu do czasu zdarzają się wolontariusze, którzy 
„bojkotują” jeden z wymiarów posługi wobec pielgrzymów czy wchodzą 
w konfl ikt z innymi wolontariuszami. Jak zauważają doświadczeni ho-
spitalero, niezwykle ważne jest, aby w albergue chrześcijańskim panowała 

i Kościół jest na Camino po to, aby obecny był tu Chrystus i aby prowadzić do spotkania 
z Nim…” – deklarują członkowie projektu. Zob. Acogida Cristiana y Nueva Evangeli-
zación en el Camino de Santiago, Primer Congreso Internacional 22–24 IV 2013, Santiago 
de Compostela 2013; zob. także: www.acogidacristianaenelcamino.es/2009/05/que-es-la-
acc.html [pozyskano 19 II 2013 r.].

3 W gruncie rzeczy jest to posługa, której pierwowzór znaleźć można już w obrazie 
uczniów idących do Emaus. Chrystus towarzyszy wędrowcom tak długo, dopóki go nie 
rozpoznają, wyjaśnia im to, czego nie rozumieją, siada z nimi do stołu. Dzisiaj trzeba na 
Camino pomóc pielgrzymom XXI wieku przejść od duchowej ignorancji do rozpoznania 
Bożego działania w ich życiu, a – jak widać na przykładzie uczniów z Emaus – dopiero to 
doświadczenie przemienia wystraszonych wędrowców w odważnych Apostołów.

AGNIESZKA JAWORSKA
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braterska atmosfera, bo dla niektórych pielgrzymów może to być jedyna 
wspólnota, jakiej doświadczą w życiu. Ważnym zadaniem jest więc orga-
nizowanie warsztatów dla wolontariuszy i kursów dla hospitaleros (takie 
od lat odbywają się na przykład w klasztorze w Samos), by przygotowy-
wać ludzi do ich zadań i uczulać na te dwa wymiary posługi.

6) Duszpasterstwo wpisane w nową ewangelizację. Na Camino widać 
wyraźnie, że duszpasterstwo nie może być dłużej „usługowe”. Nie może 
sprowadzać się do „dawania” sakramentów bez odniesienia do nawróce-
nia, bez wewnętrznej przemiany, bez przyjęcia świadomej koncepcji ży-
cia z Chrystusem. Nie chodzi tu jednak tylko o wychodzenie z przestarza-
łych struktur czy tz w. duchowe ładowanie akumulatorów. Chodzi raczej 
o rozpoznanie nowych problemów, które stoją dzisiaj przed ludźmi „wy-
karmionymi” postmoderną. Im świat nie jawi się jako uporządkowany, 
harmonijny, racjonalny i sensowny – rzeczywistość przypomina raczej 
tragiczną kompozycję bólu i absurdu. Nowa ewangelizacja na Camino jest 
odpowiedzią na to, jak poszukiwać sposobów dotarcia z Ewangelią do 
duchowych „kłączy” i „nomadów”. Przede wszystkim chodzi o zbliżenie 
się do pielgrzyma w postawie wierzącego katolika, ale zawsze z respek-
tem i w postawie dialogu. Wobec drugiego jest się zawsze przede wszyst-
kim towarzyszem w poszukiwaniu. Postawa taka może przejawiać się 
w odkrywaniu wartości – tych „ludzkich”, jak sprawiedliwość, wrażli-
wość, umiejętność słuchania, a także w ofercie duchowej: błogosławień-
stwa, liturgia, czas modlitwy, adoracja, sakramenty, zaproszenie do włą-
czenia się w służbę pielgrzymom.

7) Potrzeba liturgii przygotowanej z myślą o pielgrzymach. Oznacza to 
przygotowanie przynajmniej tekstów Liturgii Słowa w obcych językach 
i dotyczy zarówno kościołów na Camino, jak i samej katedry w Com-
posteli. Dopiero od niedawna, po kilku latach usilnych próśb pielgrzy-
mów, w katedrze odprawiane są Msze Święte w językach innych niż hisz-
pański. Nieodzowne jest także zadbanie o piękno tej liturgii – dla wielu 
z tych, którzy wejdą do kościoła na Camino, będzie to ich „pierwszy raz”. 
Oby nie był też ostatni. 

8) Przyjęcie pielgrzymów powracających z Composteli (hiszp. aco-
gida de postperegriancion). Camino może być dla wielu pierwszym zna-
kiem odnowy wiary. Pojawia się jednak pytanie, co zrobić, aby owoce 
tej drogi przetrwały po powrocie do domów. Praktykę pierwszego Ko-
ścioła, polegającą właśnie na towarzyszeniu powracającym pielgrzymom 
w rozwinięciu wiary, opisują Dzieje Apostolskie. W historii Filipa i po-
wracającego z pielgrzymki do Jerozolimy Etiopczyka (Dz 8, 26–40) – Filip 
wsiada do wozu Etiopczyka, wyjaśnia mu pisma, głosi Dobrą Nowinę 
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i następnie go chrzci – odnaleźć można pewien wzór tego rodzaju „wspól-
noty”. Otwartą kwestią pozostaje, jak miałaby ona być zorganizowana – 
dziś jej funkcję pełnią często bractwa św. Jakuba, choć nie zawsze mają 
one wymiar duszpasterstwa popielgrzymkowego. Często spełniają jed-
nak ważną funkcję świadczenia pomocy (udzielania informacji, noclegu) 
pielgrzymom w swoich rodzinnych stronach.

2. Promocja idei i wartości płynących z Camino

1) Dotarcie z Camino do szkół. Najważniejszym kapitałem Europy są 
dziś ludzie młodzi i to od nich będą zależały losy kontynentu i losy świa-
ta. Rozumiał to świetnie Jan Paweł II i – jak mało kto – potrafi ł wykorzy-
stać ten potencjał. „Postawił” na młodych, „zainwestował” w nich i „wy-
chował” sobie w Europie „pokolenie JPII”. Są to ci, „którzy przychodzą 
do Kościoła lub pogłębiają z nim swoją więź nie pod presją wychowania 
rodzinnego czy tradycji, ale pod wpływem świadomej decyzji”4 – pisze 
ks. Seweryniak. Autor Apologii pokolenia JP2 zauważa też, że są to ci, któ-
rzy wśród dzisiejszej „dyktatury relatywizmu” domagają się przywró-
cenia miejsca prawdzie, że są przywiązani do liturgii i modlitwy, żyją 
bez pośpiechu, wierzą w sens kapłaństwa i życia zakonnego, chcą także 
w polityce i przedsiębiorczości realizować swoje chrześcijańskie powo-
łanie... Wśród nich jest wielu z tych, którzy uczestniczyli w Światowych 
Dniach Młodzieży w Composteli w 1989 roku. Odpowiedzieli na wezwa-
nie Papieża, by odnaleźć chrześcijańskie korzenie Europy i… ruszyli na 
jakubowe szlaki. Być może rekonstruowali Camino de Santiago wierząc, 
że także dzisiaj można odnaleźć w tej przestrzeni prostotę wiary, spokój 
modlitwy, przebaczenie. Przykład Jana Pawła II pokazuje, że z młodymi 
warto rozmawiać o wartościach. Są to rozmowy, których sens ukazuje się 
często dopiero po latach, dlatego wymagają dalekowzroczności. Warto 
jednak pokazywać im cele, do których mogą dążyć i drogi, które do nich 
prowadzą.

Camino de Santiago odpowiada dziś na wiele potrzeb młodego czło-
wieka – od potrzeby fi zycznej aktywności poczynając, przez potrzebę 
komunikacji, relacji z innymi, przynależności, aż po potrzebę określenia 
sensu życia i odpowiedzi na pytanie o Boga. Wartości płynące z pielgrzy-
mowania (szlachetność, bezinteresowna pomoc, pierwszeństwo dóbr 
duchowych nad materialnymi, jedność, otwartość na to, co nowe, war-
tości antropologiczne – rozumienie człowieka jako homo viator) mogą być 
z sukcesem wykorzystane w edukacji młodzieży. Rozumowanie Camino 

4 H. Seweryniak, Apologia pokolenia JPII, Płock 2006, s. 3. 
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(czy szerzej pielgrzymowania) jako projektu etyczno-moralnego, procesu 
w którym zrodziła się świadomość europejska, ma – i w przyszłości może 
mieć – znaczenie dla prawdziwej integracji Europy, którą będzie budo-
wało młode pokolenie.

W tym względzie można także mówić o roli, jaką Camino może speł-
nić w odbudowie jedności i tożsamości kulturowej Europy. Szlaki Camino 
stawiają bowiem przed młodymi ważne pytanie: co to znaczy być Euro-
pejczykiem? Jak to jest dzielić drogę z Niemcem, Hiszpanem, Czeszką? 
Camino de Santiago może więc wnieść ogromny wkład w wychowanie Eu-
ropejczyków jutra.

W postulacie tym nie chodzi jednak o to, by na Camino zabierać wy-
cieczki szkolne. To mogłoby okazać się wypaczeniem idei pielgrzymo-
wania. Chodziłoby raczej o formację w niewielkich grupach (na przykład 
przed ważnymi wydarzeniami – bierzmowaniem, wyborem studiów). 
Formacja taka powinna być osobowa, prowadzona przez odpowiednio 
do tego przygotowanych wolontariuszy, o ile to możliwe nawet w gru-
pach międzynarodowych. Mogłaby także obejmować inicjatywy promu-
jące pomoc i wsparcie niesione innym. 

2) Dotarcie z Camino do uniwersytetów. Jednym ze sposobów promo-
wania idei Camino w środowisku akademickim jest inicjatywa Campus 
Stellae. Dzięki niej, uniwersytety położone na szlakach Camino, włączają 
się w idee pielgrzymowania, proponując by pielgrzymi przychodzili na 
ich campusy w celu uzyskania pieczątki i po dotarciu do Composteli mo-
gli prosić o wydanie „akademickiej composteli”.

Ale rodzi się także potrzeba rozwoju rzetelnej wiedzy na temat Camino, 
potrzeba „nauk jakubowych” na uniwersytetach, zwłaszcza w regionach, 
gdzie następuje dynamiczny rozwój Camino. Terminem „nauk jakubo-
wych” (hiszp. estudios jacobeos) określa się dziś badania naukowe doty-
czące św. Jakuba, Santiago de Compostela oraz Camino de Santiago. Choć 
studia te „intuicyjnie” przyporządkować by można do religioznawstwa, 
interdyscyplinarność poruszanych przez naukowców zagadnień prowa-
dzi coraz wyraźniej do wyodrębnienia się nowatorskiej dziedziny nauki – 
właśnie „nauk jakubowych” (Kompostelański Instytut Teologiczny Pa-
pieskiego Uniwersytetu w Salamance prowadzi studia podyplomowe 
z tego zakresu). Należą do nich między innymi: badania nad fenomenem 
pielgrzymowania, historia chrześcijańskich pielgrzymek, hagiografi a ja-
kubowa, liturgika hiszpańsko-jakubowa, archeologia jakubowa, historia 
i sztuka Composteli.

Fakt, że „nauki jakubowe” rozwijają się w przestrzeni uniwersyteckiej 
jest ukoronowaniem wieloletnich działań, spotkań i konferencji nauko-
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wych organizowanych przez środowisko akademickie Composteli oraz 
takich instytucji, jak Centro de Estudios y Documentación del Camino de 
Santiago w Sahagun oraz bractw i stowarzyszeń jakubowych. Publikacje 
naukowe i publicystyczno-naukowe, tworzone przez te środowiska, sta-
nowią nieocenioną bazę wiedzy w kwestiach związanych z pielgrzymo-
waniem do Composteli. Pozwalają pogłębić rozumienie Camino de Santia-
go, odkryć bogactwo tradycji chrześcijańskiej a także szukać sposobów na 
upowszechnianie wiedzy o Camino wśród pielgrzymów.

W Polsce nieoceniony wkład w rozwój nauk jakubowych mają kon-
ferencje – jak ta, która od wielu lat organizowana jest w Krakowie przez 
Bractwo św. Jakuba w Więcławicach Starych, czy również w Toruniu (or-
ganizowana przez Pracownię Szlaku św. Jakuba przy UMK).

3) Informacja i formacja pielgrzymów. Truizmem jest powiedzieć, że 
istnieje ciągła potrzeba ulepszania i aktualizacji przewodników dla piel-
grzymów (będzie ona istniała, dopóki będą pielgrzymi). Widać jednak 
coraz wyraźniej, że nie chodzi tylko o to, by „zrobić” Camino i że wyzwa-
niem staje się przygotowanie materiałów dla pielgrzymów, które będą 
uczyły jak pielgrzymować. Wyzwaniem staje się dziś opracowanie mate-
riałów nowoczesnych i tradycyjnych zarazem – czyli kreatywna wierność 
tradycji. I takich przewodników, uczących współczesnej ars peregrinandi, 
dzisiaj brakuje. 

Od kogo więc można nauczyć się pielgrzymowania? Przede wszyst-
kim od byłych pielgrzymów – tych, którzy przeszli Camino i Camino prze-
szło przez ich życie. Z ich książek, relacji, blogów. Także relacje daw-
nych pielgrzymów (pamiętniki i itineraria) mogą być ciekawym źródłem 
informacji i inspiracji w tym zakresie. Również fora internetowe, gdzie 
pielgrzymi dzielą się swoimi doświadczeniami, są dziś bogatą bazą inspi-
racji, której dobrodziejstw nie należy lekceważyć.

Inną inicjatywą, którą organizują bractwa jakubowe na świecie, są 
tz w. orientation days – czyli „dni przygotowania do drogi”. Są to zazwy-
czaj weekendowe spotkania, podczas których pielgrzymi mogą uzyskać 
wszelkie praktyczne informacje. Przygotowanie zazwyczaj dotyczy także 
kwestii zasad panujących na szlaku, odpowiedzialnego pielgrzymowa-
nia, jest wsparciem dla albergów i proboszczów, do których udają się piel-
grzymi, aby uzyskać credenciale. 

4) Nowe technologie w służbie pielgrzymom. W dobie portali społecz-
nościowych wiele informacji trafi a do pielgrzymów dzięki „polubieniu” 
odpowiedniego profi lu. Coraz częściej także albergue’a czy stowarzysze-
nia jakubowe są tam obecne i ich aktywność na tym polu jest niezmiernie 
ważna. Nadal brakuje jednak jednej strony internetowej, na której można 
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by znaleźć wydarzenia (np. dni skupienia, rekolekcje, itp.) w przestrzeni 
Camino, tak aby ten, kto chce, mógł zaplanować swoją pielgrzymkę z ich 
uwzględnieniem. Wydaje się także niezbędne przygotowanie aplikacji 
duszpasterskich w rożnych językach – krótkich tekstów biblijnych, mo-
dlitw, rozważań – które można by z takiej strony pobrać i zabrać ze sobą 
na Camino (np. w telefonie, smartfonie, tablecie). 

3. Wykorzystanie potencjału Camino na różnych szczeblach 
 życia Kościoła (parafi a, diecezja, kraj, Europa) 

Znaczenie i potencjał, jaki Camino de Santiago ma dzisiaj dla Kościoła 
i dla Europy, świadczy wymownie, że promocja i utrzymanie szlaków 
oraz obecności Kościoła w ich przestrzeni nie jest interesem kilku osób, 
wybrańców, charyzmatyków czy zapaleńców. Czas już, aby troska o Ca-
mino wyszła wreszcie z ram wolontariatu i włączona została do struktu-
ralnych zadań Kościoła – na wszystkich jego poziomach.

Camino jest ważne dla pielgrzymów, ale jest także ważne dla Kościo-
ła – dla jego dialogu z niewierzącymi, z tymi, którzy są na „religijnych pe-
ryferiach” oraz dla troski o tych, którzy w Kościele są, ale być może szu-
kają odnowienia swojej wiary i zaangażowania. Na całym świecie Kościół 
szuka ludzi, a tu ludzie sami przychodzą do Kościoła, oby nie zawracali 
z kwitkiem spod jego zamkniętych drzwi. 

1) Parafi a. Kwestią podstawową jest otwarcie kościołów dla pielgrzy-
mów. Parafi e leżące na szlakach Camino powinny także posiadać miejsca 
(lub przynajmniej potrafi ć je wskazać), gdzie pielgrzym może przenocować. 
Dodatkowo, zwłaszcza w dużych metropoliach istnieje pewne wyzwanie 
dla parafi i, aby pielgrzymowi, któremu wchodząc do miasta łatwo zamieni 
się w turystę – móc zaproponować coś więcej niż proponuje miasto.

Choć istnieje wiele wspaniale funkcjonujących wspólnot parafi alnych 
przy Camino de Santiago, zdarzają się i takie, gdzie sytuacja jest patowa – 
zamknięty kościół, podstarzała wspólnota i albergue, które nie chce mieć 
nic wspólnego z Kościołem. Dotyczy to zarówno parafi i wiejskich jak 
i miejskich. Wyzwaniem w takich miejscach jest stworzenie schroniska, 
w którym można by w duchu chrześcijańskim przyjmować pielgrzymów.

Innym problemem – zwłaszcza w warunkach polskich – są parafi e, 
w których proboszczowie nie są w ogóle zainteresowani pielgrzymami 
przechodzącymi przez ich tereny ani współpracą przy rozwijaniu Camino 
de Santiago. Z podejrzliwością patrzą na pielgrzymów i traktują ich bar-
dziej jak nieproszonych gości niż błogosławieństwo (czy szansę na oży-
wienie życia parafi alnego).
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Tymczasem, pielgrzymi przechodzący przez parafi ę mogą pozytyw-
nie wpłynąć na jej funkcjonowanie. Z jednej strony ich świadectwo może 
ożywić wiarę parafi an (życzliwie przyjęty pielgrzym z chęcią powie kilka 
słów świadectwa po Mszy Świętej), z drugiej – tu mam na myśli bardziej 
warunki hiszpańskie – peregrino (zwłaszcza ten niewierzący) jest (powi-
nien być) codziennym przypomnieniem dla wiernych w parafi i o misyj-
nym charakterze chrześcijańskiej wspólnoty. 

2) Diecezja. Tu zwłaszcza wspólnoty żyjące przy szlakach Camino mogą 
znaleźć okazję do odrodzenia charyzmatów – posługi pielgrzymom, go-
ścinności. Ważne jest, aby traktować to jako dar i szansę ewangelizacji, 
nie zaś kolejny „problem”.

W Hiszpanii każda diecezja posiada swojego „delegata pastoralnego” 
do spraw Camino. Tworzy się także plany pastoralne dla diecezji i dla 
całego Camino de Santiago. Dodatkowo rozwój szlaków wspierają „agentes 
pastorales del Camino de Santiago”, czyli osoby odpowiedzialne za przyj-
mowanie pielgrzymów na danym terenie. Poszczególne diecezje organi-
zują także pielgrzymki, rekolekcje i dni skupienia na szlakach do Com-
posteli, znane są także pielgrzymki więźniów i programy resocjalizacyjne 
dla młodzieży organizowane we współpracy z diecezją.

Zaangażowanie diecezji w promocję idei Camino de Santiago może tak-
że dotyczyć tworzenia schronisk dla pielgrzymów, wspierania bractw 
jakubowych oraz uwrażliwiania proboszczów na znaczenie, jakie dla Ko-
ścioła ma Camino i jakie może mieć dla lokalnej wspólnoty wiernych.

Szlak Camino, który przechodzi przez daną diecezję, powinien być w spo-
sób szczególny zauważony i uwzględniony w programie katechetycznym, 
zwłaszcza dla młodzieży. W diecezji również nie powinno zabraknąć mate-
riałów informacyjnych (folderów, ulotek, przewodników) dla tych, którzy 
chcieliby przejść Camino na odcinku przechodzącym przez teren diecezji.

3) Poszczególne kraje. Episkopaty poszczególnych krajów powinny 
motywować Kościoły partykularne do działalności na rzecz pielgrzy-
mów oraz do współpracy w ramach Camino de Santiago. Nie powinno się 
pomijać znaczenia, jakie Camino może mieć na tym szczeblu dla ekume-
nizmu, poprzez pracę na rzecz pielgrzymów. Ważna jest także wymiana 
doświadczeń (przykład takiej współpracy stanowią diecezje z południa 
Francji i północy Hiszpanii).

Camino jest szansą na reewangelizację, na powrót do Kościoła ludzi 
oddalonych, którzy dzięki pielgrzymce mogą przekonać się jak funkcjo-
nuje Kościół w innych częściach Europy, jak różne istnieją w nim posługi 
i charyzmaty. Jest to także szansa zadbania o dziedzictwo, pochwalenia 
się tym, co się ma na terenie swojej diecezji. 
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4) Europa. Ostatni wspólny list biskupów diecezji, przez które prze-
chodzi Camino de Santiago, podpisany został z datą 24 lipca 1988 roku. 
Minęło więc 25 lat od czasu tej inicjatywy i wydaje się, że dobrym po-
mysłem byłby kolejny taki dokument. Także Papieska Rada ds. Nowej 
Ewangelizacji powinna w sposób formalny dostrzec, że Camino jest miej-
scem ewangelizacji par excelans, a przechodząc przez całą Europę staje się 
europejskim „dziedzińcem pogan”. Należy więc uwrażliwiać biskupów 
i proboszczów, ale i dawać wsparcie inicjatywom promującym Camino. 
Kościół ma w postaci Camino niezwykłe pole do działania, ma także wielu 
oddanych sprawie ludzi – oby nie stracił tej szansy. 

Camino to dziedzictwo, za którego kształt Kościół musi brać dzisiaj od-
powiedzialność, nie wycofywać się przed zalewem pseudo-duchowości. 
W przestrzeń szlaków jakubowych wpisany jest jakby „genetyczny kod 
kulturowy” Europy, którego częścią jest Kościół. Od tego, co zrobimy, 
aby chronić ten kod idei i wartości wpisanych w Camino, czy pozwolimy 
na jego „modyfi kacje”, „hybrydy”, będzie zależała także przyszłość na-
szej kultury. Autentyczny renesans Camino wymaga jednak wzięcia od-
powiedzialności za dzisiejszy kształt szlaków, a więc przede wszystkim 
pozytywnej obecności chrześcijan i Kościoła w ich przestrzeni. 
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Camino and Christian identity of Europe – some suggestions 
for the future
Summary

Contemporary renaissance of Camino de Santiago trails reveals its great po-
tential in terms of promotion of both Christian and European values. Among 
those values – solidarity, cooperation and unity in diversity seem the most si-
gnifi cant. The Camino appears as well to be a practical application of a pontifi cal 
initiative called ‘Courtyard of the Gentiles’ (space “privileged” for encounter and 
dialogue, space of expression for non-believers, and for those who are asking 
questions about faith, for dialogue with complex realities of postmodern cultu-
re). Considering that, a question is arising about the future of the Camino and 
necessity to develop the trail (and its new hermeneutics) in a way that it could 
remained a source of those universal values. In the article several suggestions 
and proposals are given, mostly from a theological perspective. Taking them into 
consideration will help to keep Christian identity of the Camino and at the same 
time may be crucial for the future of the Camino. Proposals concern following 
subjects: restoration/ preservation of the Christian character of the Camino, pro-
motion of the pilgrimage to Compostela and the use of Camino potential at dif-
ferent levels of the Church life.

Agnieszka Jaworska, dr
Fundacja Idź Dalej

Centro Europeo de Peregrinación Juan Pablo II
Santiago de Compostela
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Łukasz Stefaniak

Camino de Santiago, 
jako szlak kulturowy. 
Istotowe znaczenie 
i konsekwencje 
określenia „kulturowy”

1. Wstęp

Renesans ruchu pątniczego na prastarych szlakach wiodących do San-
tiago de Compostela, na który doniosły wpływ miał pochodzący 

z Polski św. Jan Paweł II, jest zjawiskiem kulturowym stosunkowo mło-
dym. Z uwagi jednak na jego skalę oraz to, iż z roku na rok aktywizuje do 
działania coraz więcej ludzi, wymaga on wnikliwego wyjaśnienia teore-
tycznego, z punktu widzenia różnych dyscyplin naukowych.

Prekursorem wyjaśniania fenomenu ruchów pielgrzymkowych w na-
szym kraju jest Pan Profesor dr hab. Antoni Jackowski. Nobliwy nauko-
wiec podjął się zadania opisu, określenia i interpretacji zjawiska na niwie 
geografi i turyzmu. Swoje działania zapoczątkował w czasach, kiedy ruch 
pielgrzymkowy do Santiago, nie był jeszcze tak masowy. Dziś jego opra-
cowania stanowią klucz do rozwiązywania problemów oraz fundament 
do dalszych dociekań naukowych. Są cennym punktem wyjścia do dal-
szych refl eksji teoretycznych. Niniejszy referat, który dedykowany jest 
do Księgi Pamiątkowej przygotowywanej z okazji jubileuszu dostojnego 
Pana Profesora Jackowskiego czerpie z Jego osiągnięć.

Mając na uwadze fakt, iż poznanie ludzkie również naukowe, cechu-
je się refl eksywnością, niniejszy artykuł w zamyśle autora ma stanowić 
refl eksję nad drogą do Santiago w aspekcie określenia jej mianem „drogi 
kulturowej”. Dyscypliną naukową, która w pełni wyjaśnia rzeczywistość, 
jest fi lozofi a. Dlatego też wykorzystując narzędzia fi lozofi i, poniższy refe-
rat stara się wyjaśnić, co to znaczy i jakie konsekwencje ma fakt określa-
nia szlaku, mianem „szlaku kulturowego”.
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2. W kręgu defi nicji: szlak kulturowy, turystyka kulturowa, 
 turystyka religijna, pielgrzymowanie

2.1. Szlak kulturowy

Droga do Santiago de Compostela w Hiszpanii w 1987 roku, została 
uznana jako pierwsza za Europejski Szlak Kulturowy (European Cultural 
Route). W 1993 roku, Droga Francuska – Camino Francés, została wpisana 
na Listę Światowego Dziedzictwa Kulturowego i Przyrodniczego UNE-
SCO (World Heritage List United Nations Educational, Scientifi c and 
Cultural Organization). Z uwagi na ten fakt, zasadnym wydaje się przyj-
rzeć, co Organizacja Narodów Zjednoczonych do Spraw Oświaty, Nauki 
i Kultury (UNESCO) uważa za szlak kulturowy. Określenie szlaku kultu-
rowego, które przyjmuje UNESCO, zostało sprecyzowane, przez Między-
narodową Radę Ochrony Zabytków i Miejsc Historycznych (International 
Council on Monuments and Sites, ICOMOS), według tej defi nicji szlak kul-
turowy to „lądowy, wodny lub mieszany typ szlaku, oznaczony fi zycz-
nie i scharakteryzowany przez posiadanie własnej historycznej dyna-
miki i funkcjonalności, ukazujący rozwój ludzkości jako wielowymiaro-
wą i ciągłą wymianę dóbr, idei, wiedzy i wartości w obrębie krajów 
i regionów jak również pomiędzy nimi, przez znaczne okresy czasu; po-
wodującą wzajemną interakcję kultur w przestrzeni i czasie, którego od-
biciem jest materialne lub niematerialne dziedzictwo”1. Na podobne wa-
lory zwraca uwagę defi nicja Ł. Gawła, w myśl której: „szlak kulturowy 
to wytyczony i oznakowany szlak materialny, łączący obiekty i miejsca 
wybrane według ustalonego kryterium tematyzacji, będące unikatowym 
i reprezentatywnym przykładem ilustrującym szeroko pojęty dorobek 
kulturowy danego regionu, społeczności, grupy etnicznej, mniejszości 
narodowej czy narodu. Poprzez prezentację dziedzictwa materialnego 
szlak powinien umożliwiać poznanie i popularyzować dziedzictwo nie-
materialne, traktując oba te obszary jako nierozerwalną całość”2. Na pod-

1 Raport Sixth extraordinary session of the World Heritage Committ ee, Paris, UNESCO 
Headquarters, 17–22 March 2003 and 30–31 May 2003 (in Madrid); Podaje dosłowną 
defi nicję szlaku kulturowego: A cultural route is a land, water, mixed or other type of route, which 
is physically determined and characterized by having its own specifi c and historic dynamics and 
functionality; showing interactive movements of people as well as multi-dimenssional, continous 
and reciprocal exchanges of goods, ideas, knowledge and values within or between countries and 
regions over signifi cant periods of time; and thereby generating a cross-fertilization of the cultures 
in space and time, which is refl ected both in its tangible and intangible heritage; htt p://www.
icomos-ciic.org/CIIC/NOTICIAS_reunionexpertos.htm; [pozyskano 25 II 2015 r.]. 

2  Ł. Gaweł, Szlaki dziedzictwa kulturowego. Teoria i praktyka zarządzania, Wyd. Uniwersy-
tetu Jagiellońskiego, Kraków 2011, s. 76.
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stawie przytoczonych powyżej defi nicji, możemy wykazać cechy szlaku 
kulturowego.

Przemieszczanie się po materialnych, oznakowanych szlakach celem 
poznania dziedzictwa kulturowego, to turystyka kulturowa.

2.2. Turystyka kulturowa/kulturalna

Literatura przedmiotu podaje wiele określeń turystyki kulturowej lub 
też występującego zamiennie określenia turystyki kulturalnej. Są defi ni-
cje skupiające się na aspekcie motywacji estetycznych, jak stwierdzenie: 
„turystyka o motywacji kulturalnej, taka jak wycieczki do miejsc warto-
ści artystycznej i historycznej, wizyty w muzeach i galeriach, podróże, 
których celem jest uczestniczenie we spektaklach artystycznych i innych 
wydarzeniach kulturalnych”3. Inna defi nicja ujmuje zagadnienie tak: 
„Turystyka kulturalna to przede wszystkim odwiedzanie miejsc o du-
żych wartościach turystycznych i historycznych składających się na dzie-
dzictwo kulturowe człowieka. Jest to więc zwiedzanie zabytków archi-
tektury, wykopalisk archeologicznych, miejsc związanych ze sławnymi 
ludźmi, wystaw artystycznych, galerii sztuki itp.”4.

Na kwestię motywacji kulturowej, uwagę zwraca również Bernard 
Barbier, według którego: „turystyka kulturowa obejmuje podróżowanie, 
którego podstawowym motywem jest dziedzictwo kulturowe. Dziedzic-
two pojmowane jest w tym przypadku w dwojaki sposób: 1) dziedzictwo 
sensu stricto, obejmujące zabytki oraz dzieła sztuki – kultura w tym sen-
sie jest ściśle związana z historią ogólną i historią sztuki; 2) dziedzictwo 
w ujęciu szerszym z uwzględnieniem elementów takich jak: życie co-
dzienne, nauka i technika (fabryki, urządzenia), środowisko geografi czne 
(krajobrazy i ich interpretacje, sposoby użytkowania przestrzeni dawniej 
i dziś), literatura poświęcona różnym regionom, kuchnia traktowana jako 
sztuka życia itd.”5.

Według Światowej Organizacji Turystyki, „turystyka kulturowa obej-
muje podróże podejmowane z zasadniczo kulturalnej motywacji, takie 
jak wyprawy studyjne, związane z wystawianiem sztuki, wycieczki kul-
turalne, podróże dla wzięcia udziału w festiwalach i innych wydarze-
niach kulturalnych, zwiedzanie miejsc i monumentów, wyprawy dla za-

3 Medlik, Leksykon podróży, turystyki, hotelarstwa, PWN, Warszawa 1995, s. 81–82.
4 M. Marczak, Rodzaje turystyki, [w:] A. Szwichtenberg (red.), Podstawy turystyki, 

Politechnika Koszalińska, Koszalin 2000, s. 47.
5 B. Barbier, Wybrane aspekty turystyki kulturowej Francuzów, „Turyzm”, nr 15/1–2, 

Łódź 2005, s. 96.
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poznawania się z przyrodą, folklorem i sztuką oraz pielgrzymki”6. Jak 
widać, Światowa Organizacja Turystyki do turystyki kulturowej zalicza 
również pielgrzymowanie.

Turystykę kulturową uprawiają ludzie o różnych motywacjach. Litera-
tura przedmiotu, celem uporządkowania przedstawia różne klasyfi kacje 
i typologie turystów kulturowych. Jedną z takich typologii, jest typologia 
A. Yannakisa i H. Gibsona7. Co prawda przytoczona powyżej typolo-
gia nie wspomina o turyście religijnym, jednak taki typ podróżnika rów-
nież został wyodrębniony w literaturze. W Polsce, wiele prac w tej dziedzi-
nie opublikował A. Jackowski. Jest on prekursorem w teorii geografi i reli-
gii w naszym kraju, co znalazło również odzwierciedlenie instytucjonalne. 
W 1994 r. utworzył jedyny w Polsce, w Instytucie Geografi i i Gospodarki 
Przestrzennej Uniwersytetu Jagiellońskiego – Zakład Geografi i Religii. 

2.3. Turystyka religijna/turystyka pielgrzymkowa

Pojęcia turystyka religijna i turystyka pielgrzymkowa, są używane za-
miennie. Są to określenia nowe, w literaturze przedmiotu pojawiły się 
w XX wieku. Należy jednak pamiętać, iż samo pojęcie pielgrzymowa-
nia, sięga czasów narodzin chrześcijaństwa. Najbardziej znany i ceniony 
w Polsce współczesny badacz tego typu turystyki Antoni Jackowski, za 
turystykę religijną uważa podróż podjętą ze względów religijnych, w celu 
nawiedzenia ośrodka kultu i spełnienia tam praktyk pobożnościowych8. 
Profesor Jackowski zwraca uwagę na fakt, iż motyw religijny u osób 
uprawiających tego typu turystykę, ma różne natężenie. Bardzo często 
towarzyszy mu, niemniejszy motyw poznawczy, wiążący się ze zdoby-
waniem wiedzy o dziedzictwie kulturowym miejsca odwiedzanego. Inny 
polski badacz zagadnienia Armin Mikos von Rohrscheidt utożsamia ze 
sobą turystykę religijną i pielgrzymkową. Uważa on, iż turystyka religij-
na i pielgrzymkowa, to: „podróże, podejmowane z motywów religijnych 

6 WTO (World Tourism Organization) 1985, w oryginale angielskim defi nicja brzmi: 
“movements of persons for essentially cultural motivations such as study tours, per-
forming arts and cultural tours, travel to festivals and other cultural events, visits to sites 
and monuments, travel to study nature, folklore or art, and pilgrimages”; Za: A. Mikos 
v. Rohrscheidt, Turystyka Kulturowa – wokół defi nicji, „Turystyka Kulturowa”, Nr 1/2008 
(Listopad 2008), s. 7. 

7 J. A. Foo, R. McGuiggan, A. Yiannakis, Roles Tourists Play, „Annals of Tourism Re-
search”, 2004, nr 2, s. 408–427.

8 A. Jackowski, Pielgrzymki a turystyka religijna. Rozważania na czasie, [w:] Z. Kroplew-
ski, A. Panasiuk (red.), Turystyka religijna, „Rozprawy i Studia Uniwersytetu Szczecińskie-
go”, 765, Szczecin 2010, s. 17–31.
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lub poznawczych, których głównym celem są miejsca związane z histo-
rią religii, miejsca kultu religijnego, wydarzenia o charakterze religijnym 
oraz obiekty sakralne”9.

Należy pamiętać, że pojęcie turystyki religijnej jest pojęciem szerszym, 
niż pojęcie pielgrzymowania. Zwraca na to uwagę A. Jackowski, który 
wśród rodzajów turystyki religijnej, z uwagi na cel, wyróżnia: pielgrzy-
mowanie (ma cechy pobożnościowe, jego główny motyw to praktyki re-
ligijne), masowe wyjazdy do ośrodków kultu (aby uczestniczyć w uro-
czystościach z udziałem innych wiernych), odwiedzanie miejsc świętych 
w trakcie wyjazdów turystycznych (celowi religijnemu, towarzyszy cel 
poznawczy)10.

2.4. Pielgrzymowanie

W swoich pracach Profesor Antoni Jackowski, zwraca uwagę na róż-
nicę pomiędzy pielgrzymką, a innym rodzajem turystyki. Autor twier-
dzi, iż „za pielgrzymkę uważa się podjętą z motywów religijnych podróż 
do miejsca uważanego za święte (locus sacer) ze względu na szczególne 
działanie w nim Boga lub bóstwa, aby tam spełniać określone akta reli-
gijne pobożności i pokuty. Inaczej mówiąc, istota pielgrzymki wynikała 
zawsze z chęci wiernych do obcowania z sacrum”11. Aby migrację uznać 
za pielgrzymkę, musi ona według Jackowskiego posiadać trzy cechy: 
1. człowiek (homo religiosus); 2. przestrzeń pielgrzymkowa (espace du pèle-
rinage), którą określają dwa punkty: wyjścia i dojścia; 3. sacrum (szukanie 
świętości, szukanie Boga)12. Migracje, które nie spełniają tych cech, nie 
mogą być uznane za pielgrzymki. Mogą należeć do innego typu turystyki 
religijnej, jak to powyżej zostało ukazane lub też w ogóle nie mieć związ-
ku z motywem religijnym.

Profesor Antoni Jackowski, podobnie jak dominikanin Alvaro Huer-
ga, podkreśla pokutny charakter pielgrzymowania. Huerga w jednym 
ze swoich artykułów zauważa, że „pielgrzymowanie, zgodne z naturą 
człowieka, miało znaczenie religijne... Chrześcijanin udaje się w drogę – 
pielgrzymuje – ponieważ uczynił ślub, albo, choć to jest rzadkim przy-

 9 A. Mikos von Rohrscheidt, Turystyka kulturowa. Fenomen, potencjał, perspektywy, 
GWSHM Milenium, Gniezno 2008, s. 147. 

10 A. Jackowski, Pielgrzymki a turystyka religijna. Rozważania na czasie, dz. cyt., s. 17–31.
11 A. Jackowski, Pielgrzymki zagraniczne szansą dla rozwoju polskich ośrodków kultu reli-

gijnego, „Prace Geografi czne”, Zeszyt 117, Instytut Geografi i i Gospodarki Przestrzennej 
UJ, Kraków 2007, s. 241.

12 Tamże, s. 241.

CAMINO DE SANTIAGO, JAKO SZLAK KULTUROWY. ISTOTOWE ZNACZENIE I KONSEKWENCJE OKREŚLENIA „KULTUROWY”



212

padkiem, doradzono mu lub nałożono jako akt pokutny lub zadość-
uczynienie... Pielgrzymowanie lub pielgrzymka głębiej rozumiana jest 
to wędrówka do nieba poprzez abnegację samego siebie. Pielgrzymka 
związana jest z ofi arą. Pielgrzym wyruszający w długą drogę, twardą 
i ryzykowną, naraża się na niewygody, proszenie o chleb i nocleg – jest 
cudzoziemcem na obcej ziemi. Trafnie opisuje ten stan pewien rosyjski 
pielgrzym: «Z łaski Boga jestem człowiekiem i chrześcijaninem, przez 
czyny wielkim grzesznikiem, z powołania – marnym pielgrzymem, włó-
czącym się z miejsca na miejsce. Cały mój majątek ziemski, to torba na 
grzbiecie zawierająca trochę suchego chleba, a w kieszeni mego ubrania, 
Święta Biblia. Nic więcej»”13.

Dziś w dobie renesansu ruchu pątniczego w Europie warto precyzyj-
nie określać pojęcia, które stanowią o istocie pielgrzymowania. Bardzo 
często, np. jak ma to miejsce w Santiago de Compostela, regulaminy biur 
obsługi pielgrzymów, stawiają ścisłe warunki, kto może być uznany za 
pielgrzyma. W Santiago, za pielgrzyma uznawana jest osoba, która pie-
szo, konno lub na rowerze przebyła odpowiedni dystans. Ponadto biorąc 
pod uwagę motyw pielgrzymowania, uczestnicy pąci dla celów staty-
stycznych są przypisywani do określonej grupy pielgrzymów. 

Mając na uwadze compostelański paradygmat klasyfi kowania piel-
grzymów oraz fakt, iż migrują oni po drodze kulturowej, należy się zasta-
nowić, czy ów podział, jest zupełny i rozłączny, i czy w pełni uwzględnia 
wszystkie motywy ludzkiej działalności? Należy zatem bliżej przyjrzeć 

13 A. Huerga, La Peregrination como practica penitential, „Jubileum” 7/1974. Artykuł 
opublikowany pt. Strzec wartości pokutnej pielgrzymki, „Jasna Góra”, R. 8, nr 8 (82), sierpień 
1990, s. 24–29.
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się człowiekowi który jest w drodze (homo viator), tym bardziej iż droga 
po której idzie, jest szlakiem kulturowym.

3. Homo viator – jako twórca i odbiorca kultury

Wyrażenie homo viator14 zostało spopularyzowane w XX w. przez fran-
cuskiego egzystencjalistę Gabriela Marcela, który w pracy Homo viator. 
Wstęp do metafi zyki nadziei pisał: „Kto wie, czy trwały porządek ziemski 
nie może być wprowadzony tylko pod tym warunkiem, że człowiek za-
chowa wyraźną świadomość tego, co można by nazwać jego kondycją 
pielgrzyma”15. Kim jest zatem człowiek obdarzony kondycją pielgrzyma?

Dziś, kiedy cały świat jawi się nam być dostępny ludzie bardzo często 
zapominają o fakcie własnej przygodności. Współczesne społeczeństwa 
bardzo często zachowują się zgodnie z paradygmatem powieści Aldo-
usa Huxleya, ludzie czują się – biorąc dosłownie tytuł powieści jak bo-
gowie. Ilu współczesnych zastanawia się nad sensem własnej egzysten-
cji, nad drogą którą kroczy, a która jest przemijająca. Są tacy, którzy cały 
czas zdają się „być bogami” negując swoimi czynami pokorę, przed By-
tem Absolutnym. Czynią to, by się przypodobać innym lub też z czy-
sto ludzkiego tchórzostwa i koniunkturalizmu. Bowiem być wiernym 
i wierzyć w Doskonałość Ponadziemską, jest zawsze trudniej niż „płynąć 
z prądem”. Wypłynięcie na głębię (duc in altum), to uwierzenie we włas-
ną przemijalność, w bycie w drodze (homo viator). Wielu ma to szczęście 
i akceptuje ów fakt, dopiero na łożu śmierci, co potwierdzili ostatnimi cza-
sy komunistyczni aparatczykowie, którzy zrozumieli swoje bycie w dro-
dze, niemal przed samym fi niszem, przed odkryciem ostatecznego celu 
egzystencji.

Grono poszukiwaczy sensu egzystencji, co potwierdzają statystyki 
podobnie jak w średniowieczu zaczyna rosnąć. Różne są tego zjawiska 
motywy. Jednak wielu z homo viator, przemienia się w homo peregrinus16. 
Jedni i drudzy jednak, nie tylko kroczą drogą nadziei, szlakiem kulturo-

14 A. Jackowski w odniesieniu do słowa „viator”, wyjaśnia: łac. via oznacza drogę, go-
ściniec, ulicę, drogę, ścieżkę, a niekiedy również podróż, marsz czy pochód; pochodnym 
tego słowa jest viator, oznaczający podróżnego, wędrowca, posłańca, a w sensie religijnym 
pielgrzyma. W ostatnim okresie pojęcie to staje się coraz powszechniejsze jako synonim 
odnoszony do wszystkich uczestników migracji turystycznych; A. Jackowski, Pielgrzymki 
zagraniczne szansą dla rozwoju polskich ośrodków kultu religijnego, dz. cyt., s. 241.

15 G. Macel, Homo viator. Wstęp do metafi zyki nadziei, przeł. P. Lublicz, Warszawa 1959, s. 1.
16 Zob. P. Roszak, Homo peregrinus, [w:] P. Roszak (red.) Camino de Santiago – nie tyl-

ko droga. Historia i współczesność Szlaku św. Jakuba, Wydawnictwo Naukowe UMK, Toruń 
2012.
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wym, ale są kimś, kto stanowi o sensie kulturowości szlaku. W duchu 
arystotelesowsko-tomistycznej fi lozofi i klasycznej, sens „kulturowości” 
wyjaśnił św. Jan Paweł II – Papież pielgrzym – lecz również Papież fi lo-
zof. Wielu teoretyków zagadnienia, jak również pielgrzymi kroczący po 
szlaku kulturowym Camino de Santiago, powinni zwrócić uwagę na sens 
jego wystąpienia w siedzibie UNESCO, w Paryżu w czerwcu 1980 roku. 
Papież mówił tak: „Genus humanum arte ratione viviti… Znaczenie 
istotne kultury, wedle powyższych słów św. Tomasza z Akwinu, polega 
na tym, że jest ona właściwym kształtem życia człowieka jako takiego. 
Człowiek żyje prawdziwie ludzkim życiem dzięki kulturze. Jego życie 
jest kulturą również i w tym znaczeniu, że poprzez nią człowiek odzna-
cza się i odróżnia od całej reszty istnień wchodzących w skład widzial-
nego świata: człowiek nie może obejść się bez kultury. Kultura jest wła-
ściwym sposobem istnienia i bytowania człowieka. … Człowiek, który 
w widzialnym świecie jest jedynym ontycznym podmiotem kultury, jest 
też jedynym właściwym jej przedmiotem i celem. Kultura jest tym, przez 
co człowiek, jako człowiek, staje się bardziej człowiekiem: bardziej „jest”. 
Na tym także opiera się owo kapitalne rozróżnienie pomiędzy tym, czym 
człowiek jest, a tym, co posiada, pomiędzy „być” a „posiadać”. Kultu-
ra pozostaje zawsze w istotnym i koniecznym związku z tym, czym (ra-
czej: kim) człowiek „jest”, natomiast związek jej z tym, co człowiek „ma” 
(posiada), o tyle jest ważne dla kultury, o tyle jest kulturotwórcze, o ile 
człowiek poprzez to, co posiada, może równocześnie pełniej „być” ja-
ko człowiek, pełniej stawać się człowiekiem we wszystkich właściwych 
dla człowieczeństwa wymiarach swego bytowania. …Człowiek, i tylko 
człowiek, jest sprawcą i twórcą kultury: człowiek, i tylko człowiek, w niej 
się wyraża i w niej się potwierdza”17.

Słowa św. Jana Pawła II ukazują prawdę istotną i niezaprzeczalną, iż 
to człowiek egzystujący w świecie, człowiek, który jest w drodze (homo 
viator), jest twórcą i odbiorcą kultury. Człowiek dzięki kulturze staje się 
bardziej człowiekiem. Zasadnym zatem jest przeanalizować w jakich kie-
runkach kultura uczłowiecza człowieka w drodze (homo viator). 

 

17 Jan Paweł II, Przemówienie wygłoszone w siedzibie UNESCO, (Paryż, 2 czerwca 1980), za: 
htt p://laboratorium.wiez.pl/teksty-korepetycje.php?przyszlosc_czlowieka_zalezy_od_
kultury_przemowieni&p=1; [pozyskano 13 III 2015 r.].
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4. Obszary aktywności poznawczej homo viator 
 na „szlaku kulturowym”

Człowiek w drodze (homo viator) twórcą i odbiorcą kultury, poprzez 
aktualizacje swoich potencjalności. Jednak nie można pominąć ważne-
go faktu, a mianowicie tego, że człowiek w różny sposób aktualizuje się 
oraz tego, że dąży do różnych celów. Jednym ze specyfi cznie ludzkich 
aktów, jest akt poznania. Arystoteles w Metafi zyce, pisał, iż: „każdy czło-
wiek z natury dąży do poznania”. Człowiek żyjąc w świecie, nieustannie 
w procesie poznawczym przyswaja różnego rodzaju treści. Efektem ludz-
kiego poznania jest kultura. Jednak poznanie człowieka może mieć różny 
charakter i w zależności od tego, co jest przedmiotem i celem poznania 
mówi się o różnych dziedzinach kultury, bowiem „...podstawą cywiliza-
cji klasycznej ...jest tz w. teoria aspektu (Arystoteles); wyróżnia ona trzy 
kluczowe aktywności poznawcze człowieka: theoria, praxis oraz pojesis, 
z których wyrastają cztery działy ludzkiej kultury, a mianowicie, nauka, 
religia, moralność i sztuka…”18.

Człowiek jako byt poznający, tym różni się od zwierząt, że w swym 
działaniu nie kieruje się tylko instynktem, lecz rozumem i wolą. Zdol-
ność poznawania rozumowego doprowadziła człowieka do wytworzenia 
nauki. Tę ludzką właściwość odkryli już uczeni starożytni, którzy szuka-
jąc odpowiedzi dotyczących powstania świata, chcieli odkryć wiedzę dla 
niej samej. Od tego czasu, synonimem poznania naukowego jest theoria, 
czyli bezinteresowne oglądanie prawdy.

Prawda od wieków była uznawana za fundament cywilizacji zachod-
niej. W hierarchii dóbr u Platona, była na samym szczycie. Twórca Akade-
mii tak to ujmował: ,,otóż prawda uchodzi za dobro największe ze wszyst-
kich u bogów i ludzi. Niechby ją miał w sobie zaraz od początku człowiek, 
który chce mieć życie święte i szczęśliwe, aby jak najwięcej czasu przeżył 
w prawdzie. Żeby mu wierzyć można było. A nie można wierzyć temu, co 
lubi fałsz umyślny. Kto lubi fałsz mimowolny, ten jest głupi. Jedno i dru-
gie nie do pozazdroszczenia. Bo nie ma przyjaciół ani kłamca, ani głupiec. 
Z czasem ludzie się na kimś takim poznają i on sobie na koniec życia gotuje 
smutną starość, bo całkowicie samotną; czy jego dzieci i przyjaciele zostaną 
przy życiu, czy nie, jednakowo samotnie mu się życie ułoży”19.

Przedmiot poznania naukowego nie może mieć charakteru zmiennego 
i akcydentalnego oraz nie może dotyczyć konkretów bowiem scientia non 
est singularibus. Taką koncepcję przedmiotu poznania naukowego, sfor-

18 H. Kiereś, U podstaw życia społecznego. Personalizm, czy socjalizm, Radom 2001, s. 83.
19 Platon, Prawa, tłum. W. Witwicki, Warszawa 1958, 730 c.
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mułował już w starożytności Platon. Właściwości przedmiotu to: stałość 
czyli niezmienność, konieczność czyli nieprzypadkowość oraz ogólność. 
Taki przedmiot poznania św. Tomasz z Akwinu określa jako recta ratio 
speculabilium20.

Czy homo viator, stając się homo peregrinus szuka na szlaku kulturowym 
prawdy? Często być może nie zdaje sobie z tego sprawy, ale tak. Bowiem 
poszukiwanie prawdy wpisane jest w sens ludzkiej egzystencji. Święty 
Jan Paweł II zauważa: „Człowiek ze swej natury szuka prawdy. Celem 
tego poszukiwania nie jest tylko poznanie prawd cząstkowych, dotyczą-
cych faktów lub zagadnień naukowych; człowiek dąży nie tylko do tego, 
aby w każdej ze swych decyzji wybrać prawdziwe dobro. Jego poszuki-
wanie zmierza ku głębszej prawdzie, która może mu ukazać sens życia; 
poszukiwanie to zatem może osiągnąć cel jedynie w Absolucie”21.

Szlak kulturowy Camino de Santiago, jest doskonałym miejscem dla 
człowieka do powrotu lub też do rozpoczęcia poszukiwania prawdy, 
do rozpoczęcia kontemplacji (łac. contemplatio „przypatrywanie się” od 
contemplari „wpatrywać się; rozważać”). Współczesny człowiek bardzo 
często zatracił zdolność kontemplowania, bądź w ogóle tej umiejętności 
nie posiadł. Dlatego też będąc w drodze, z dala od zgiełku współczesnej 
cywilizacji, obcując z naturą, kulturą materialną, innymi poszukiwacza-
mi, może otworzyć się na prawdę. Może przypatrywać się i dostrzec to, 
czego wcześniej nie widział w życiu.

Drugim działem kultury w ujęciu klasycznym, jest moralność. Doty-
czy ona tego wszystkiego, co jest związane z ludzkim działaniem. W tym 
obszarze kultury rozum poznaje po to, by człowiek działał właściwie. 
Człowiek zaś postępuje właściwie wtedy, gdy czyni dobrze. Celem po-
znania praktycznego (praxis) jest dobro.

W dziejach myśli fi lozofi cznej wykształtowały się dwie główne koncepcje 
dobra. Pierwsza pochodząca od Platona i neoplatończyków zwana emana-
cyjną głosi iż, dobrem jest to, co (z) siebie udziela – bonum est quod diff usivum 
sui22. Drugą zaś zawdzięczamy myśli Arystotelesa, który to w Etyce nikoma-
chejskiej określił dobro jako cel wszelkiego dążenia23. Łacinnicy defi niowali 
arystotelesowskie określenie jako: bonum est quod omnia appetunt – dobro jest 

20 Por. H. Kiereś, Spór o sztukę, Lublin 1996, s. 101.
21 Umiłowanie prawdy źródłem poszukiwania. Przemówienie do świata uniwersyteckiego 

(Kinshara, 4 V 1980), [w:] Jan Paweł II, Wiara i kultura. Dokumenty, przemówienia, homilie. 
Red. M. Radwan, S. Wylężek, T. Gorzkula. Redakcja Wydawnicza KUL, Rzym–Lublin 
1988, s. 36–43.

22 M. A. Krąpiec, Metafi zyka, Lublin 1995, s. 155.
23 Arystoteles, Etyka nikomachejska, tłum. i kom. D. Gadomska, Kraków 1956, s. 3.
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tym wszystkim, co jest przedmiotem pożądania24. Tak oto, powstała fi nali-
styczna koncepcja dobra, którą uznaje się za koncepcję klasyczną.

Mówiąc o dobru należy wyróżnić różne kategorie dobra, a mianowi-
cie: dobro metafi zyczne, dobro w aspekcie ekonomicznym, dobro etyczne 
i dobro estetyczne. Kluczową rolę pełni dobro metafi zyczne, pozostałe zaś 
kategorie są od niego pochodne. Wszędzie dobro jest celem, tylko w zależ-
ności od kategorii cel ten może być różnie pojęty. I tak: dobrem etycznym 
będzie czyn moralnie dobry, zaś dobrem estetycznym doskonałość rzeczy.

Rozpatrując kwestię dobra etycznego trzeba zwrócić uwagę na jego 
hierarchiczność. Dobro to jest zhierarchizowane, wyróżniamy: dobro po-
żyteczne – bonum utile, dobro przyjemnościowe – bonum delectabile oraz 
dobro godziwe – bonum honestum. Najwyżej na tej swoistej „drabinie do-
bra” znajduje się dobro godziwe, bowiem wiąże się ono z osobowym ży-
ciem człowieka i w odróżnieniu od innych dóbr nie może być środkiem, 
ale zawsze celem25. 

W wyniku działań różnych czynników, hierarchia dóbr często ulega 
w człowieku zachwianiu. Człowiek schodzi z drogi ku dobru i wybiera 
inne cele, które dobru są przeciwne. Koegzystując w świecie dobra i zła 
(mysterium iniquitatis), owe misterium nieprawości często odpycha od sie-
bie dobro. Teologia takie działanie nazywa grzechem. Dynamika życia 
człowieka w drodze (homo viator), bardzo często sprawia, iż refl eksja nad 
własnym działaniem nie ma miejsca. Taki stan rzeczy często trwa latami. 
Bywa, iż człowiek trafi  na camino – szlak kulturowy, gdzie między in-
nymi ma szansę udoskonalić swoje działanie. Słusznie zwracają uwagę 
A. Jackowski i A. Huerga na pokutny charakter pielgrzymowania. Ca-
mino de Santiago to również, a może przede wszystkim droga służąca do 
odbudowania właściwej hierarchii w życiu. Droga służąca odbudowaniu 
swojego życia moralnego, opartego na rozumności i prawidłowo pojętej 
wolności, które stanowią o osobowym charakterze działania.

Ważną kwestią poruszaną tutaj jest decyzja, w której człowiek do-
konuje wyboru dobra. Wybór ów, odbywa się w akcie woli, pomiędzy 
uprzednio rozpoznanymi dobrami. Dlatego też, do tego by człowiek 
mógł dokonać właściwego wyboru niezbędne są nie tylko akty woli, ale 
również akty poznawcze wiążące się z procesami intelektualnymi. Pier-
wotnie trzeba właściwie poznać, by móc dokonać dobrego wyboru. Zaś 
moralna ocena czynów dokonuje się w sumieniu. Sumienie jest to akt ro-
zumu praktycznego, polegający na wydaniu sądu określającego, co nale-

24 Por. M. A. Krąpiec, Metafi zyka, dz. cyt., s. 156.
25 Por. Jan Paweł II, Pamięć i tożsamość. Rozmowy na przełomie tysiącleci, Kraków 2005, 

s. 18.
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ży czynić lub oceniającego moralny aspekt działania podmiotu w danej 
sytuacji26. 

By podejmować prawidłowe decyzje, człowiek musi się w tym wy-
ćwiczyć. Nikt nie jest zdolny już od samego urodzenia do podejmowania 
decyzji. Wychowanie wiąże się z teorią cnót, aretologią. Termin cnota wy-
wodzi się od greckiego arete, łaciński odpowiednik to virtus i pierwotnie 
oznaczał męstwo. Cnota jak pisze Piotr Jaroszyński: „...ułatwia człowie-
kowi rozpoznanie i czynienie dobra, a unikanie zła. ...Jest to pewien ze-
spół aktów przez nas wyłanianych wobec naporu i ciśnienia najrozmait-
szych spraw, zdarzeń, trudności. Cel cnoty jest jeden, ...rozwijać i chronić 
dobro ludzkie”27. W klasycznej koncepcji cnót, wyróżniamy cztery tz w. 
cnoty kardynalne: roztropności, umiarkowania, męstwa i sprawiedli-
wości. Człowiek podejmujący decyzję musi mieć na uwadze jedną bar-
dzo ważną kwestię, a mianowicie: powszechność i absolutność istnienia 
i obowiązywania prawa naturalnego. Prawo naturalne, ludzkie wyra-
ża się w nakazie „dobro należy czynić, a unikać zła”. Jest to teza, która 
„...dotyczy zarówno człowieka dorosłego, jak i dziecka: tak samo rasy 
białej i żółtej czy czarnej; zarówno żyjącego «w łonie ziemi», jak i żyjące-
go w łonie matki...”28, dlatego też, każdy kto chce spełniać czyny moralnie 
dobre, musi mieć na uwadze ten nakaz rozumu praktycznego.

Camino de Santiago to szlak, na którym człowiek w drodze (homo viator) 
ma szansę odnaleźć prawo naturalne, wyrażające się nakazem: „Czyń do-
bro, a unikaj zła!”. Prawo, które stanowi fundament moralności.

Trzecim działem kultury, mającym za źródło wytwórczy aspekt po-
znania (pojesis), jest sztuka. Słowo sztuka wywodzi się ze starożytnej 
Grecji i „...oznaczało każde świadome, oparte na regułach (posługujące 
się odpowiednią wiedzą) wytwarzanie czegoś zewnętrznego wobec wy-
twórcy (i wytwarzania) lub zdolność takiego wytwarzania; wtórnie ... od-
noszono je do skutków wytwarzania, do wytworów”29. 
Św. Tomasz z Akwinu analizując przedmiot poznania, tak teoretycz-

nego – „speculabile”, jak też praktycznego – „agibile”, nie pominął dzia-
łania wytwórczego, którego przedmiotem jest – „factibile”. Dlatego też, 
z uwagi na ów przedmiot poznania wytwórczego Akwinata defi niuje 
sztukę jako „recta racio factibilium” czyli rozumne pokierowanie tym, 

26 Por. A. B. Stępień, Wstęp do fi lozofi i, Lublin 1995, s. 402.
27 P. Jaroszyński, Etyka. Dramat życia moralnego, [w:] M. A. Krąpiec, S. Kamiński, 

Z. J. Zdybicka, A. Maryniarczyk, P. Jaroszyński, Wprowadzenie do fi lozofi i, Lublin 1996, 
s. 541.

28 M. A. Krąpiec, Człowiek i prawo naturalne, Lublin 1999, s. 189.
29 A. B. Stępień, Propedeutyka estetyki, Lublin 1986, s. 49.
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co ma być wytworzone30. Powyższa defi nicja pomimo, iż jest zwięzła, to 
jednak jest bardzo bogata w treść. I tak: „Słowo rectum oznacza wszyst-
ko, co jest stosowne (odpowiednie, słuszne, właściwe, dobre, należyte) do 
zrealizowania zamierzonego celu w sztuce”31. Widzimy zatem, iż sztuka 
z defi nicji dąży do celu. Rodzi się więc pytanie, co jest celem sztuki oraz 
czy sztuka jest zgodna ze swym przeznaczeniem. Ocena tych kwestii na-
leży do ratio, bowiem: „...poznaje on cel, obmyśla plan i za jego pomo-
cą dobiera oraz kieruje wszystkim (czynności, tworzywa, narzędzia), co 
przydatne do osiągnięcia tego celu. Jest on więc – jak pisze dalej Kiereś – 
podmiotem sztuki, który przejawia tę sprawność jako: a) znawca celu, 
b) autor formy-koncepcji dzieła, c) twórca planu wytwarzania, d) zawia-
dujący procesem wytwarzania”32. Z powyższego wynika, iż twórcą sztuki 
jest człowiek, bowiem to człowiek jako jedyny posiada ten atrybut swego 
działania, jakim jest rozum. W prezentowanej defi nicji jest jeszcze jeden 
termin, który wymaga pełniejszego ujaśnienia. Ostatni człon stanowi sło-
wo factibile, które „...oznacza wszystko, co jest przez sztukę wytwarzane, 
a jest nim dzieło na wszystkich etapach jego powstawania, oznacza także 
wszystko to, co służy wytwarzaniu (plany, tworzywa, narzędzia, czynno-
ści) oraz sam rozum, który nie tylko kieruje, ale jest również kierowany, 
dzięki czemu podlega on przetwarzaniu resp. doskonaleniu...”33.

Tak, jak celem aktywności poznawczej theoria (nauki) jest prawda, zaś 
praxis (moralności) dobro, tak celem pojesis (sztuki) jest piękno. Jak pisze 
św. Tomasz z Akwinu: pulchra sunt, quae visa placet – piękne jest to, co 
ujrzane wzbudza upodobanie34. Akwinata podaje także inne określenie 
piękna, gdzie akcentuje trzy warunki, które musi ono spełniać: pełnia, 
czyli doskonałość rzeczy; właściwa proporcja, czyli harmonia oraz blask35. 
Jednak żadna z tomaszowych defi nicji piękna „...nie wnosi ze sobą do 
teorii sztuki jakiejś apriorycznej recepty na piękno. Pierwsza stwierdza, 
że każdy byt jest piękny, gdyż swą bytowością aktualizuje w człowieku 
poznanie oraz miłość. Natomiast według drugiej piękny jest ten byt resp. 
to dzieło, które zawiera wszystko, co mu przysługuje na mocy jego for-
my, a wszystko, co zawiera, jest w zgodzie z tą formą w taki sposób, że 
realizuje się jego cel właściwy”36. Celem zaś sztuki jest doskonalenie na-

30 Por. H. Kiereś, Spór..., dz. cyt., s. 101.
31 H. Kiereś, Sztuka wobec natury, Warszawa 1997, s. 231–232.
32 Tamże, s. 232.
33 Tamże, s. 234.
34 Por. M. A. Krąpiec, Metafi zyka, dz. cyt., s. 174.
35 Por. H. Kiereś, Spór..., dz. cyt., s. 138.
36 Tamże, s. 141.
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tury, poprzez usuwanie braków, jest nim zatem realizowanie i pomnaża-
nie piękna.

Wartością realizowaną w sztuce jest piękno. Jednak tak, jak brakiem 
dobra jest zło, jak zanegowaniem prawdy jest fałsz, tak przeciwieństwem 
piękna jest brzydota. Brzydota jest brakiem proporcji, symetrii, porząd-
ku, umiaru, harmonii, blasku, odpowiedniości, wdzięku, jest przejawem 
niedoskonałości, czyli jest przejawem nie usunięcia braków natury, za-
tem jest przejawem nieosiągnięcia celu sztuki – piękna. Brzydota niestety 
bardzo często, znajduje poklask u współczesnych. Mylnie jest utożsamia-
na z pięknem.

Przed pielgrzymem idącym Camino de Santiago otwiera się cały rezer-
wuar arcydzieł sztuki, od których bije blask piękna. Można się skupić cho-
ciażby tylko na tych, które na swojej Liście Światowego Dziedzictwa Kultu-
rowego i Przyrodniczego umieściła UNESCO. Są to zabudowania w: Bur-
gos, Sevilli, Salamance, Caceres, Merida, Lugo, Santiago de Compostela, 
i in. Półwysep Iberyjski szczyci się bogactwem dziedzictwa kulturowego, 
które jest materialnym odzwierciedleniem jego wielowiekowej łączności 
z kulturą rozumianą w sensie klasycznym. Na szlakach kulturowych do 
Santiago pielgrzym może podziwiać piękno dzieł człowieka. To na zie-
miach Hiszpanii (Toledo), przetłumaczono na łacinę dzieła twórcy teorii 
aspektu. Zatem szlak kulturowy otwiera homo viator – homo peregrinus, na 
prawdę i dobro oraz piękno, będące compositum tych dwóch wartości 
transcendentalnych. Dopełnieniem konstytuowania człowieka w drodze 
(homo viator), może być jego otwarcie na szlaku kulturowym, na świętość. 

Nie sposób zrozumieć w pełni kultury, nie rozumiejąc faktu religii. 
Religia bowiem stanowi obok nauki, moralności i sztuki główny funda-
ment kultury. Na przestrzeni wieków, stosunek do religii wielokrotnie się 
zmieniał. Były czasy, kiedy religia stanowiła ogniskową wszelkich decy-
zji zarówno dotyczących małych społeczności, jak i całych narodów. Były 
również okresy, kiedy religię uznawano za coś zbytecznego, niepotrzeb-
nego, wręcz wrogiego człowiekowi i walczono z nią zajadle. Pogłębiona 
refl eksja nad rzeczywistością doprowadza do postawienia szeregu pytań 
takich, jak: co to takiego religia, w jaki sposób, dlaczego i po co istnieje. 
Próba odpowiedzi na powyższe kwestie pomoże zrozumieć fakt religii, 
jak też jej miejsce w całej kulturze.

Człowiek jest bytem specyfi cznym. Jest osobą, czyli bytem wolnym 
i rozumnym, oraz dąży do poznawania i nawiązywania kontaktów 
z innymi osobami. Owa otwartość człowieka na innych, prowadzi do po-
wstawania relacji interpersonalnych oraz w konsekwencji do tworzenia 
się struktur społecznych. Człowiek jest świadom swej „niewystarczalno-
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ści” w świecie i dlatego pozostaje w relacji z innymi ludźmi. Dzięki inter-
personalnym kontaktom kobiety i mężczyzny, spojonych aktem miłości 
dochodzi do powstawania i przekazywania życia, a tym samym do za-
chowania gatunku ludzkiego. Korelacje z innymi i traktowanie „Ty” jako 
drugiego „Ja” prowadzi do powstawania społeczności, która to działając 
razem dąży do dobra wspólnego. Bowiem dobro wspólne, stanowi rację 
zaistnienia wszelkiej społeczności. Człowiek jest więc świadom, iż życie 
w świecie poprzez kontakty z innymi ubogaca go i udoskonala. Wszelki 
zaś izolacjonizm, prowadzi do zubożenia osoby i jest sytuacją patologicz-
ną, którą należy przezwyciężać.

Owa otwartość człowieka oraz świadomość własnej niedoskonałości, 
znajduje swoje odzwierciedlenie w religii. Bowiem religia, to „odniesie-
nie, skierowanie człowieka do rzeczywistości transcendentnej”37, a więc 
jest to relacja człowieka do kogoś najdoskonalszego. W fi lozofi i ów najdo-
skonalszy adresat aktów ludzkich nosi miano Absolutu. Tym, co charak-
teryzuje Absolut, to, „to, co pod żadnym względem nie jest uwarunko-
wane ani ograniczone; byt pierwotny, niezależny, samoistny, posiadający 
w sobie rację swego istnienia i swoich kwalifi kacji, pełnia bytu, pełnia 
doskonałości”38. Tak rozumiany Absolut uważany jako osoba w religii 
nosi miano Boga39.

Religia opiera się na relacji niedoskonałego człowieka do bytu najdo-
skonalszego. Człowiek jest świadom swej przygodności i niekonieczno-
ści, dlatego też ucieka się ku temu wiecznemu, koniecznemu i najdosko-
nalszemu. Człowiek więc, jest otwarty na „ty”, ostatecznie zaś na „Ty” 
osoby Absolutu. Dlatego też: „...właściwym kontekstem życia osoby jest 
...ostatecznie osoba transcendentna, której partycypacją są osoby ludzkie, 
tworzące «bliższy kontekst» (horyzontalny) osobowego życia człowie-
ka”40. Możemy zatem określić religię, jako „...ontyczną relację osobowo-
osobową (relacją: «ja» – «ty») między osobą ludzką i osobowym Abso-
lutem, w którym osoba ludzka partycypuje jako w ostatecznym źródle 
swego istnienia i ostatecznym celu życia”41. 

Ostatecznym celem życia człowieka jest osiągnięcie komunii z Bo-
giem, a więc osiągnięcie świętości. Właśnie świętość jest tą wartością, 

37 Z. Zdybicka, Człowiek i religia, [w:] M. A. Krąpiec, S. Kamiński, Z. J. Zdybicka, 
A. Maryniarczyk, P. Jaroszyński, Wprowadzenie do fi lozofi i, Lublin 1998, s. 477.

38 Por. Z. Zdybicka, Absolut, [w:] Powszechna encyklopedia fi lozofi i, T. 1, Lublin 2000, s. 30.
39 W fi lozofi i religii, pojawiają się także inne określenia odnoszące się do Boga tj.: 

Transcendens, „Ty” transcendentne, „tajemnica”, sacrum, „coś wyższego”, numinosum, 
„bóstwo”, Najwyższe Dobro. 

40 Z. Zdybicka, Człowiek i religia, Lublin 1993, s. 344.
41 Tamże, s. 344.
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którą człowiek chce realizować na gruncie religii. „Świętość – jak pisze 
Włodzimierz Dłubacz – to optymalny stan życia religijnego – to pełna ak-
tualizacja ludzkich możliwości (doskonałość przejawiająca się w miłości) 
w stosunku do Boga”42.

Wielu podążających do Santiago, komunię z Bogiem osiąga na szlaku. 
Świadczą o tym krzyże ustawiane w miejscach zgonu pątników. Wielu 
wychodzi po to, by odnaleźć prawdziwy cel swojej egzystencji, by zrozu-
mieć swoje bycie w drodze. Jednym się udaje, inni nie mają takiej łaski. 
Jednak jak pokazują statystyki, rokrocznie tysiące wędrujących odnajduje 
swoje motywacje w religii. 

Takie rozumienie kultury, pozwala dostrzec bogactwo działalności 
człowieka w świecie. Człowiek będący bytem osobowym, jednością psy-
cho-fi zyczną dąży do różnorakich celów, przez co pobudza w sobie rożne 
sprawności: naukowe, moralne, artystyczne czy też religijne. Aktualizu-
jąc się w tych dziedzinach, człowiek dąży do wielorakich wartości takich 
jak: prawda, dobro, piękno i świętość. Wszystko to, jest obrazem unikal-
ności i wyjątkowości człowieka w drodze (homo viator), jako twórcy kul-
tury. Tak rozumiana kultura stanowi fundament cywilizacji zachodniej, 
której istotnym elementem, jest homo viator – homo peregrinus.

5. Konkluzje

W pierwszej części została przytoczona metoda porządkowania piel-
grzymów dochodzących do Santiago de Compostela. Biuro pielgrzyma 
(Ofi cina de Acogida al Peregrino), biorąc pod uwagę motywacje idących/
jadących, dzieli pątników na tych, którzy dotarli z motywów: religijnych, 
religijno-kulturalnych, tylko kulturalnych. W świetle przedstawionych 
w niniejszym referacie rozważań, należy stwierdzić, iż co prawda meto-
da przyjęta przez compostelańskie biuro pielgrzyma w pewien sposób 
porządkuje przybyszów, jednak czyni to w sposób nie do końca trafny 
i pełny. Każdy bowiem pielgrzym, jest pielgrzymem kulturowym. 
Uświadomienie sobie tego faktu jest kluczem do zrozumienia obszarów 
kultury i bramą do tworzenia właściwych typologii. Posługując się para-
dygmatem, u źródeł którego leży arystotelesowska teoria aspektu, można 
zaproponować pełną typologię pielgrzymów zmierzających po szlakach 
kulturowych do Santiago de Compostela. 

Taki podział pielgrzymów, oddaje w pełni to wszystko, co zawiera się 
w określeniu szlaku, mianem „kulturowy”. Jedni zmierzając do celu mo-

42 W. Dłubacz, O kulturę fi lozofi i, Lublin 1994, s. 31.
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tywują się wszystkimi aspektami poznania, kładąc mniejszy lub większy 
akcent, na każdy z nich. Drudzy wybierają sobie jeden lub dwa motywy, 
które są dla nich katalizatorem do podjęcia pielgrzymiego trudu. Są też 
tacy, którzy nie uważają się za pielgrzymów, a jedynie za ludzi w drodze 
dążących do celów immanentnych. W tym podziale oni również znajdą 
swój motyw. Bowiem należy pamiętać, iż każdy człowiek jest twórcą 
i odbiorcą kultury.

Camino de Santiago, as a cultural route. 
The substantial meaning and implications of the term „cultural”
Summary

The article presents the essence, a truly sense the determination of routes St. 
James, as cultural routes. From the viewpoint of classical philosophy shown va-
rious aspects of human cognition. Considerations are based on Aristotle’s theory 
of aspect. On this theory is based on the Latin civilization. From it arise four 
divisions of culture: science, morality, art and religion. The author suggests that 
these four groups classifi ed pilgrims to Santiago de Compostela.

Łukasz Stefaniak, dr
Ordynariat Polowy WP
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Braga 
jako ośrodek 
turystyki religijnej 
na Portugalskiej Drodze 
św. Jakuba

1. Wstęp

Wśród ośrodków pielgrzymkowych w Europie poczesne miejsce 
zajmuje Santiago de Compostela. Do tego hiszpańskiego miasta – 

ośrodka kultu św. Jakuba Apostoła Starszego, trzeciego po Jerozolimie 
i Rzymie ośrodka pielgrzymkowego średniowiecznej Europy1, prowa-
dzą szlaki pielgrzymkowe prawie z całego kontynentu. Jednym z miast 
leżących blisko Santiago de Compostela, przez które prowadzi Droga 
św. Jakuba, jest Braga w północnej Portugalii.

Najkrótsza charakterystyka Bragi, jednego z większych miast Portuga-
lii, zawarta jest w popularnym powiedzeniu: „Braga się modli, Coimbra 
studiuje, Porto pracuje, a Lizbona się bawi”2. „Braga się modli” – takie 
stwierdzenie nie jest bezpodstawne. Miasto, nazywane „portugalskim 
Rzymem”, od początku swojej historii było stolicą biskupią, a przez sześć 
stuleci siedzibą władz kościelnych Portugalii. To także główny w kraju 
ośrodek kształcenia duchownych. Tradycje religijne oraz licznie zacho-
wane zabytki, zwłaszcza z okresu baroku, czynią z tego miasta – „żywego 
muzeum”, ważny ośrodek turystyki religijnej w Portugalii, miejsce od-
wiedzane i przez „zwykłych” turystów, i przez pielgrzymów.

W literaturze przedmiotu zwraca uwagę rozróżnianie pojęcia tury-
styki religijnej i turystyki pielgrzymkowej lub zastępowanie turystyki 
pielgrzymkowej pojęciem „pielgrzymka”. W przypadku Bragi oba te cele 

1 A. Jackowski, Zarys geografi i pielgrzymek, „Zeszyty Naukowe Uniwersytetu Jagielloń-
skiego”, „Prace Geografi czne”, z. 85, Kraków 1991, s. 42.

2 R. Dobrzyński, Portugalia, Wiedza Powszechna, Warszawa 1985, s. 139; B. Kozakie-
wicz, Braga się modli, „Miejsca Święte”, nr 7/1999.
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podróży mają pełne pokrycie w tym, co oferuje miasto. Wspaniałe kościo-
ły, żywe, chętnie kultywowane tradycje religijne, a także cenne zabytki 
sztuki świeckiej przyciągają turystów. Przybywają tu zarówno pielgrzy-
mi, zwłaszcza do Sanktuarium Bom Jesus, jak i turyści zainteresowani 
samym miastem i jego zabytkami, w tym również zabytkami sakralnymi. 
Nie jest też z Bragi daleko do Santiago de Compostela, celu pielgrzymów 
przemierzających Europę Szlakami Jakubowymi, w tym także Drogą Por-
tugalską.

2. Cel artykułu i metody badawcze

Celem niniejszego opracowania jest przedstawienie walorów tury-
stycznych jednego z ważniejszych ośrodków turystyki religijnej w Portu-
galii, zarówno od strony religijnej, jak i świeckiej. W opracowaniu pomi-
nięto lub ograniczono do minimum rozważania teoretyczne o turystyce 
religijnej, na korzyść informacji faktografi cznych o walorach miasta. Te 
pierwsze można znaleźć w bardzo bogatej literaturze przedmiotu, doty-
czącej zarówno kwestii pojęciowych z zakresu turystyki religijnej i piel-
grzymek (Jackowski, 1991, 2003a, 2003b, 2007, 2009; Kowalczyk, 2005, 
2008; Krzymowska-Kostrowicka, 2005; Różycki, 2006; Kurek, 2007; Mróz 
2011; Niemczyk, 2011), jak i defi niujących zagadnienia związane z oma-
wianiem ośrodka turystycznego (Rogalewski, 1977; Kowalczyk, 2002; 
Kaczmarek i in., 2005; Kurek, 2007; Kowalczyk, Derek, 2010; Szpilko 2011; 
Górska-Warsewicz, Kowalczuk, 2013; Płoszczyca J., 2013; Sawicka, 2013; 
Świątkowska, Tul-Krzyszczuk, 2013). 

W niniejszym artykule skupiono się zatem na prezentacji zebranych 
materiałów i ich interpretacji. Podstawą opracowania były materiały au-
torskie, przywiezione z Bragi i północnej Portugalii (2012, 2013 r.). Zostały 
one rozszerzone, uaktualnione lub zweryfi kowane informacjami dostęp-
nymi m.in. w opracowaniach dotyczących Portugalii (Dobrzyński, 1985; 
Coimbra i in., 2003; Symington, 2003; Zaborowska, 2005; Schlecht, 2006; 
Martins, 2012; Podhalański, 2012) i danymi z roczników statystycznych 
wydawanych w Portugalii i w Watykanie (Annuario…, 2008; Anuário…, 
2013; Anuário…, 2013). Wykorzystano również treści map topografi cz-
nych północnej części Portugalii, plany i szkice turystyczne miasta Braga 
oraz opracowania na temat tej części kraju (Kozakiewicz, 1999; Ramirez, 
2010). Część tekstowa uzupełniona jest tabelami z danymi statystyczny-
mi, a szatę grafi czną artykułu stanowią ryciny oraz autorskie fotografi e 
opisywanych obiektów.
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3. Braga jako jeden z ośrodków pielgrzymkowych na Drodze św. Jakuba

Europejski Szlak Pielgrzymkowy do Santiago de Compostela jest 
pierwszym Wielkim Szlakiem Kulturowym Rady Europy, utworzonym 
w 1987 roku. Nawiązuje on do średniowiecznych wędrówek pątników 
drogą do miejsca, w którym wg Tradycji znajduje się grób św. Jakuba 
Apostoła3. Do podjęcia rekonstrukcji Szlaku, posiadającego wielkie zna-
czenie dla kultury europejskiej i do jego ponownie wzrastającej popu-
larności przyczyniła się m.in. wizyta św. Jana Pawła II w Santiago de 
Compostela w 1982 roku i wygłoszony tam przez Niego Akt Europejski. 
W 1993 roku Szlak został wpisany na Listę Światowego Dziedzictwa Kul-
turowego i Przyrodniczego UNESCO.

Według statystyk Biura Pielgrzymkowego Arcybiskupstwa Santiago 
de Compostela (Ofi cina del Peregrino de Santiago de Compostela), Szlak Jaku-
bowy przemierza każdego roku coraz więcej pielgrzymów, w roku 2013 
było ich ponad 215 tys. Część z nich wędruje Drogą Portugalską Camino 
Portugués. W 2011 r. podążało nią ponad 22 tys. pielgrzymów. Jak wyka-
zały badania M. Wójtowicza4, jej znaczenie wzrasta od 2000 roku. Droga 
Portugalska stała się drugim po Drodze Francuskiej najchętniej wybie-
ranym odcinkiem Drogi św. Jakuba. Sieć szlaków prowadzących przez 
Portugalię do Santiago de Compostela stale się rozrasta. Prowadzący 
z południa Portugalii szlak biegnie z Faro przez miasta: Beja, Evora, Es-
tremoz, Alpalhoo, Castelo Branco, Covilha, Guarda, Trancoso, Lamego, 
Chaves i Braganza. Z południa prowadzi też szlak przez miasta: Logos, 
Ferreira do Alentejo, Setubal, Lizbona, Sintra, Alcobaca, Coimbra i Viseu 
do Lamego, a także z Coimbry do Porto przez Guimaraes, Bragę, Barce-
los, Valencę, albo z Porto do Vila do Cande Pavoa de Varzim, Viana do 
Castelo i Tui (Ramirez, 2010). Głównymi ośrodkami leżącymi na tej trasie 
są Lagos, Lizbona, Coimbra i Porto, ale wielu pielgrzymów dociera też do 
leżącej nie tak daleko od Porto Bragi.

3 A. Jackowski, Zarys geografi i pielgrzymek, dz. cyt., s. 42–45; K. Orzechowska-Ko-
walska, Zasady tworzenia europejskich szlaków kulturowych, „Turyzm” 13/2, 2003, s. 69–78; 
K. Orzechowska-Kowalska, Europejskie Szlaki Kulturowe Rady Europy, „Turystyka Kulturo-
wa”, www.turystykakulturowa.org., nr 12/2009 (Grudzień 2009).

4 M. Wójtowicz, Wzrost i przekształcenia ruchu pątniczego na szlakach pielgrzymkowych do 
Santiago de Compostela w latach 1989–2009, [w:] A. Jackowski, F. Mróz, Ł. Mróz (red.), Kult 
św. Jakuba Apostoła na szlakach pielgrzymkowych do Santiago de Compostela, Wydawnictwo 
„Czuwajmy”, Kraków 2010, s. 45–55.
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4. Ogólna charakterystyka środowiska przyrodniczego 
 i społeczno-kulturowego Bragi

Miasto Braga znajduje się w północno-zachodniej części Portugalii 
(Region Norte), w połowie odległości pomiędzy miastami Porto (na po-
łudniu) a Viana do Castelo (na północy). Do wybrzeża Atlantyku z Bragi 
jest w linii prostej około 30 km. Braga usytuowana jest na łagodnych skło-
nach niewysokich wzgórz (100–250 m n.p.m.), eksponowanych ku zacho-
dowi, u podnóża gór Minho e Douro (ponad 1000 m n.p.m.).

Zabudowa miasta rozciąga się z północnego wschodu na południo-
wy zachód, na pograniczu zalesionych gór i ich łagodnego przedpola 
zagospodarowanego rolniczo i osadniczo. Teren gminy miejskiej przeci-
nają głębokie doliny dwóch górskich rzek Cavado i Este oraz ich krót-
kich dopływów, spływających do Atlantyku. Wysokości względne w ob-
rębie miasta wahają się od 30 do 100 m, a jego centralna część znajduje 
się na wysokości około 215 m n.p.m. Uwzględniając jednak miasto wraz 
z obszarem gminy miejskiej, to wysokości względne przekraczają nawet 
500 m. Bardziej płaskie są zachodnie części gminy i miasta, ku wschodo-
wi teren staje się górzysty (Serra dos Picos 566 m, Serra dos Carvalhos 
479 m n.p.m.). Zachodnie tereny gminy zniżają się prawie do 20 m n.p.m.

Klimat Bragi jest typu śródziemnomorskiego, podobny jak i w innych 
nadmorskich miastach tej części Portugalii. O jego cechach decyduje 
głównie wpływ Atlantyku. Z powodu dalszej odległości od morza lato 
w Bradze jest bardziej gorące niż nad samym morzem, za to zimy są chłod-
niejsze. Napływające stale z wiatrem od morza wilgotne masy powietrza 
(do 80% wilgotności) i tak łagodzą letnie upały. Średnie temperatury po-
wietrza w miesiącach letnich wynoszą 25,5–28°C. Jednak zimą zwiększają 
one chłód – średnie temperatury miesięcy zimowych spadają do 4,5–9°C, 
a zdarzają się nawet -6°C. Częste i obfi te są w Bradze opady atmosfe-
ryczne (około 1600 mm/rok), szczególnie jesienią i zimą. Występują też 
sporadycznie wiosenne ulewy i wtenczas rzeki gwałtownie wzbierają5.

Miasto i gmina Braga zajmują obszar około 183 km², a zamieszkuje 
je ponad 180 tys. osób (2011 r.). Jest to główny ośrodek administracyjny 
i gospodarczy prowincji Minho – najstarszej prowincji Portugalii. Miasto 
rozwijało się szybko od 2. połowy XX w. Wzrastała liczba ludności mias-
ta – od 32,6 tys. mieszkańców w 1950 r., 55 tys. w 1960 r., 86 tys. w 1991 r. 
do 100 tys. w 2011 roku. Warsztaty rzemieślnicze i drobne zakłady prze-

5 Z. Czeppe, J. Flis, R. Mochnacki, Geografi a fi zyczna świata, PWN, Warszawa 1966, 
s. 25–61, 201–202; J. Makowski, Geografi a fi zyczna świata, PWN, Warszawa 2006, s. 11–77; 
Instituto Português do Mar e da Atmosfera, www.ipma.pt/en/index.html, 2015.
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mysłowe stały się podstawą rozwoju przemysłu drzewnego, chemiczne-
go, skórzanego, metalowego i elektronicznego. Miasto jest dziś ważnym 
w tej części kraju ośrodkiem gospodarczym i handlowym. Jest to także 
znaczący ośrodek turystyczny, wg statystyk w roku 2012 na 1 mieszkańca 
przypadał 1 turysta (średnia dla kraju to 1,3)6. 

Braga jest też ważnym ośrodkiem uniwersyteckim i naukowym – ma 
tu swoją siedzibę publiczny Uniwersytet Minho (Universidade do Minho), 
założony w 1973 roku, kształcący obecnie 19 tys. studentów i zatrudnia-
jący 1900 pracowników, w tym 1300 wykładowców (2013 r.). Wcześniej, 
bo w roku 1967, powstał tu kampus najstarszej prywatnej uczelni portu-
galskiej – Katolickiego Uniwersytetu Portugalskiego (Universidade Católi-
ca Portuquesa). W Bradze działa też międzynarodowe centrum badawcze 
Iberyjskiego Laboratorium Nanotechnologii oraz placówka edukacyjna, 
głównie dla młodzieży szkolnej – gospodarstwo rolniczo-hodowlane.

Braga jest stolicą najstarszej w Portugalii archidiecezji (od XII w.). 
Wyznawcy religii katolickiej w obrządku rzymskokatolickim stanowią 
81% społeczeństwa portugalskiego, a wyznawcy innych religii chrześci-
jańskich 3,3%. Jest to więc zdecydowana większość mieszkańców kraju7. 
Braga pozostaje historycznym centrum życia religijnego Portugalii, choć 
formalnie od 1716 roku jest nim Lizbona, w której obecnie znajduje się 
siedziba władz kościelnych kraju.

5. Braga jako jeden z ośrodków życia religijnego Portugalii

Na obszarze Portugalii istnieją trzy archidiecezje, których stolicami są: 
Braga (obejmuje diecezje: Aveiro, Braganza-Miranda, Coimbra, Lamego, 
Porto, Viana do Castelo, Vila Real, Visem), Evora (diecezje: Beja, Faro) 
oraz Lizbona (diecezje: Angra, Funchal, Guarga, Leiria – Fatima, Porta-
legre – Castelo Branco, Santarem, Setubal). Podstawowe dane liczbowe 
dotyczące archidiecezji Bragi zawiera tabela 1.

Najbardziej znanym ośrodkiem kultu religijnego w Portugalii jest Fa-
tima z Sanktuarium Maryjnym Santuário de Fátima – Bazyliką Matki Bo-
żej Różańcowej (Basílica de Nossa Senhora do Rosário de Fátima). To miejsce 
objawienia Matki Bożej w 1917 roku jest głównym celem pielgrzymek, 
a odwiedza je corocznie 5 mln pielgrzymów z całego świata8. Najstarsze 

6 Anuário Estatístico da Região Norte (Statistical Yearbook of Norte Region) 2012, Ediçáo 
2013, s. 368.

7 Dane CIA za 2011 r.: www.cia.gov/library/publications/the-world-factbook/geos/
print/country/countrypdf_po.pdf [pozyskano 5 V 2015 r.].

8 Z. Siewak-Sojka (red.), Lizbona, Mediaprofi t, Warszawa 2009, s. 219. 
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w kraju sanktuarium znajduje się w Nazaré, malowniczej rybackiej miej-
scowości nad Oceanem Atlantyckim, z piękną szeroką piaszczystą plażą, 
co czyni zeń również popularny ośrodek turystyczny. W części zwanej 
Sítio, na wysokim nadmorskim klifi e, wzniesiono w XVII w. barokowy 
kościół Nossa Senhora de Nazaré, w którym znajduje się, pochodząca z cza-
sów wczesnochrześcijańskich, drewniana cudowna fi gurka Matki Bożej, 
a niewielka kapliczka upamiętniająca cud, który wydarzył się tu w 1182 r.9 
Niegdyś popularnym miejscem pielgrzymek, dziś nieco zapomnianym, 
było sanktuarium Santuário de Nossa Senhora do Cabo Espichel, na klifo-
wym cyplu atlantyckiego wybrzeża, w pobliżu ośrodka turystycznego 
Sesimbra (40 km od Lizbony) – rybackiej miejscowości, w której zgod-
nie z ponad pięciowiekową tradycją, rybacy bardzo uroczyście, z barwną 
procesją, obchodzą co roku święto ku czci Matki Bożej od Ran – inna naz-
wa sanktuarium to Santuário de Nossa Senhora da Pedra Mua10. Najważ-
niejszym sanktuarium maryjnym w południowej Portugalii (Algarve) jest 
Sanktuarium Nossa Senhora da Piedade (XVI-wieczna kaplica i nowoczesny 
kościół), nieopodal targowego miasteczka Loulé. Pielgrzymów oraz tu-
rystów ściągają tu głównie największe w regionie Algarve uroczystości 
w okresie Świąt Wielkanocnych, połączone z festynem, podczas które-
go odbywają się parady, kwiatowe „bitwy”, występy zespołów muzycz-
nych11. Północna Portugalia słynie z sanktuarium ku czci Pana Jezusa – 
sanktuarium Bom Jesus do Monte w pobliżu Bragi. Fotografi e prowadzą-
cych do niego monumentalnych barokowo-rokokowych schodów to je-
den z najbardziej rozpoznawalnych widoków z Portugalii. Sanktuarium 
jest opisane w dalszej części artykułu.

Wśród 7 obiektów uznanych za światowe dziedzictwo kultury 
i umieszczonych na Liście Dziedzictwa Kulturalnego i Przyrodniczego 
UNESCO, położonych na terenie Portugalii, znajdują się trzy zespoły 
klasztorne, tj. cysterskie opactwo w Alcobaça z klasztorem Świętej Ma-
rii (Mosteiro de Santa Maria; od 1989 roku na liście UNESCO), klasztor 
w Batalha (Mosteiro da Batalha) – dominikańskie opactwo Matki Bożej 
Zwycięskiej (Mosteiro de Santa Maria da Vitória) – najwspanialszy przy-
kład portugalskiego gotyku (od 1983) i klasztor św. Hieronima (Convento 
dos Jerónimos) oraz wieża warowna Torre de Belém w Belém w Lizbonie 

 9 R. Dobrzyński, Portugalia, dz. cyt., s. 193–195; J. Zaborowska (red.), Portugalia, Me-
diaprofi t, Warszawa 2005, s. 248–249.

10 R. Dobrzyński, Portugalia, dz. cyt., s. 133–135; J. Zaborowska (red.), Portugalia, 
dz. cyt., s. 192. 

11 M. Symington, Portugalia. Madera i Azory, Wiedza i Życie, Warszawa 2003, s. 325; 
N. Schlecht, Portugalia, Berlitz , Warszawa 2006, s. 111.
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(od 1983), a także największy w Portugalii zespół klasztorny zakonu ry-
cerskiego w Tomar (od 1983), pejzaż kulturalny Sintry (od 1995), który 
tworzą m.in. obiekty sakralne – klasztory, historyczne centrum Évory (od 
1986) – duchowy ośrodek prowincji Alentejo z jezuickim uniwersytetem 
i średniowieczną katedrą oraz centrum miasta Angra do Heroismo na 
Azorach (od 1983, m.in. klasztor franciszkanów z bogatym wystrojem 
azulejos)12. Żaden z nich co prawda nie leży w Bradze, ale świadczą one 
o ożywionym życiu religijnym społeczeństwa portugalskiego, a ranga 
zabytków oraz żywe wciąż miejsca kultu religijnego ściągają także przy-
byszów z zagranicy. Wielu z nich odwiedza również Bragę, jako że Portu-
galia ma doskonale rozbudowaną i utrzymaną sieć komunikacyjną.

6. Atrakcje turystyczne Bragi – zabytki sztuki sakralnej i świeckiej

Braga jest jednym z najstarszych miast Półwyspu Pirenejskiego. We-
dług tradycji założona została przez Kartagińczyków w III w. p.n.e. Od 
I w. p.n.e. rozwijała się jako rzymska Bracara Augusta, od III n.e. była 
stolicą rzymskiej prowincji Galicia (Gallaecia). Według lokalnej Trady-
cji Apostoł Jakub Starszy, chrystianizując Półwysep Pirenejski, założył 
tu pierwsze biskupstwo. Od końca IV w. istniała tu stolica biskupia. 
Braga szybko stała się ważnym ośrodkiem religijnym i handlowym. 
W V w. opanowali ją Swewowie, była stolicą ich królestwa (V–VI w.), 
a po ich przejściu z arianizmu na katolicyzm ustanowiono w Bradze sie-
dzibę arcybiskupią. W VI w. była miejscem dwóch synodów kościelnych. 
Pod koniec VI w. Swewowie zostali wyparci przez Wizygotów, a ci z ko-
lei na początku VIII w. przez muzułmanów, którzy panowali tu do 1040 
roku. W 1070 r. reaktywowano biskupstwo, a z początkiem XII w. miasto 
odzyskało rangę stolicy arcybiskupiej i religijnej stolicy kraju.

Tak długa i barwna historia pozostawiła w zabudowie miasta ślady 
w postaci licznych zabytków z różnych epok (ryc. 1), z których najcenniej-
sze objęte są ochroną państwa, nad czym czuwa IGESPAR – Portugalski 
Instytut Dziedzictwa Architektonicznego i Archeologicznego (Instituto de 
Gestão do Património Arquitectónico e Arqueológico).

Zwiedzając zabytkowe centrum miasta, o głównie XVIII-wiecznej, ba-
rokowej zabudowie, można obejrzeć najcenniejsze zabytki, zgrupowane 
na obszarze około 1 km². Uwagę zwracają przede wszystkim piękne ko-
ścioły, z których słynie Braga – w samym centrum jest ich ponad 30. Uro-

12 Skarby kultury i przyrody świata. Europa Południowa. UNESCO. Światowe Dziedzictwo 
Kulturalne i Naturalne, Wydawnictwo Penta, Warszawa 1998, s. 12–51.

BRAGA JAKO OŚRODEK TURYSTYKI RELIGIJNEJ NA PORTUGALSKIEJ DRODZE ŚW. JAKUBA



232

dy miastu dodają dawne pałace, okazałe barokowe rezydencje i domy 
mieszkalne często ozdobione kutymi balustradami, jak i zieleń ogrodów. 
Mniej ciekawe są nowocześnie zabudowane przedmieścia.

6.1. Zabytki sakralne

Najważniejszym obiektem jest Katedra Sé (fot. 1), z charakterystycz-
ną dwuwieżową fasadą. Powstała na miejscu zniszczonego kościoła 
z VI wieku. Jej budowę rozpoczęto w XI w. w stylu romańskim, przez 
wieki była przebudowywana i rozbudowywana, w tym gruntownie 
w XV w. w stylu gotyckim, w XVI w. w stylu manuelińskim i w XVIII w. 
stylu barokowym. Wnętrze katedry zdobione jest, jak większość portu-
galskich budowli, płytkami azulejos. W XIV-wiecznej Kaplicy Królewskiej 
(Capela dos Reis) znajdują się m.in. nagrobki jej fundatorów – Henryka 
Burgundzkiego i jego żony Doni Teresy, rodziców pierwszego króla 
Portugalii – Alfonsa I Zdobywcy. Wnętrze katedry mieści też sarkofag 
Gonçala Pereiry – wielkiej wartości artystycznej, przykład gotyckiej rzeź-
by nagrobnej, a także cenny pozłacany barokowy prospekt organowy, 
bogato rzeźbione drewniane stalle. Katedralny skarbiec to dziś Muzeum 
Sztuki Sakralnej (Museu de Arte Sacra), w którym zgromadzono pocho-
dzące z XVI–XVIII w. cenne przedmioty liturgiczne ze złota, srebra i ka-
mieni szlachetnych – naczynia liturgiczne, świeczniki, krucyfi ksy, tkane 
złotymi nićmi ornaty i obrusy, kolekcje: rzeźby drewnianej, obrazów, pły-
tek azulejos oraz dzwonków i dzwonów odlewanych przez miejscowych 
ludwisarzy. Na zewnątrz katedry znajduje się XVI-wieczna fi gura Matki 
Bożej Karmiącej (Nossa Senhora de Leite), będącej symbolem Bragi.

W pobliżu katedry znajduje się dawny Pałac Arcybiskupów (Palácio 
de Archbishop) zwany też Antigo Paço Episcopal z XIV–XVIII w. Jego trzy 
skrzydła prezentują różne style architektoniczne – najstarsze jest skrzy-
dło wschodnie w stylu gotyckim (XIV–XV w.), zachodnie w barokowym 
(XVIII w.), skrzydło południowe tworzą budynki z XVI–XVIII w. Obecnie 
mieszczą się tu: biblioteka, archiwum i rektorat Uniwersytetu Minho. Do 
pałacu od strony skrzydła gotyckiego, przylega geometryczny ogród Jar-
dim de Santa Bárbara. 

Stojący nieopodal katedry kościół Misericórdia (fot. 2), zbudowany 
w 1562 r. wyróżnia się piękną, renesansowa fasadą i uważany jest za naj-
ważniejszy zabytek tego okresu w Bradze, mimo XVIII- i XIX-wiecznych 
przeróbek.

Zrekonstruowany XVIII-wieczny kościół Igreja São João de Souto i stoją-
ca obok Capela Dos Coimbras z 1525 r., której ofi cjalna nazwa brzmi Capela 
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da Nossa Senhora da Conceição, to wspaniały przykład stylu manuelińskie-
go. Jest to pierwszy w Bradze obiekt wniesiony w tym stylu. Kaplica od 
1910 roku objęta jest ochroną państwa.

Bogato zdobioną fasadą wyróżnia się XVII-wieczny, barokowy kościół 
Świętego Krzyża (Igreja de Santa Cruz) (fot. 3). 

Częścią klasztoru karmelitów (fundacja 1653 r.) jest XVII-wieczny, 
wzniesiony na planie krzyża łacińskiego, jednonawowy kościół Igreja 
do Carmo z charakterystyczną pięciokondygnacyjną, wieżową fasadą, 
we wnętrzu zdobiony złoconą barokową stolarką, płytkami i złoconymi 
gzymsami.

XVII-wieczny, klasycystyczny kościół Igreja do Pópulo wzorowany był 
na rzymskim kościele Santa Maria del Popolo. Jego dekorację stanowią 
sceny z życia św. Augustyna przedstawione płytkami azulejos. 

Barokowy kościół pw. św. Wincentego z Saragossy (Igreja de São Vi-
cente) wzniesiono w 1565 r. (odnowiony w 1691 r.) w miejscu dawnego 
kościoła Wizygotów z 656 r. W zakrystii tego kościoła znajduje się naj-
starszy zabytek chrześcijański Bragi – kamień z tego starego kościoła 
z inskrypcją z 618 roku. Wnętrze świątyni zdobią rzeźbione w drewnie 
ołtarze, a ściany ozdobione są płytkami azulejos.

Skromne zewnętrzne mury jezuickiego kościoła pw. św. Pawła (Igreja 
de São Paulo) z XVI w. kryją bogate, rzeźbione w drewnie barokowe ołta-
rze. Kościół Igreja Dos Congregados jest kolejnym przykładem barokowej 
architektury.

Interesujące zabytki sakralne znajdują się również w najbliższej okoli-
cy miasta. 

Położona 3,5 km na północny zachód od Bragi przedromańska kapli-
ca – Capela de São Frutuoso znana jest też pod nazwą Capela de São Salvador 
de Montélios. Jej początki sięgają czasów Wizygotów (VII w.), zniszczona 
przez Maurów, odbudowana w XI w., a przebudowana w XVII–XVIII w. 
W 1944 r. uznana została za pomnik narodowy. Jest cennym przykładem 
architektury przedromańskiej, z wpływami bizantyjskimi.

Przy drodze do Barcelos, 4 km na zachód od Bragi, wznosi się dawny 
benedyktyński klasztor Mosteiro São Martinho de Tibães, założony w XI w. 
Gruntownie przebudowany w XVII i XVIII w. w stylu rokoko, klasztorny 
kościół stał się wzorcowym przykładem tego stylu dla innych budowli 
Portugalii i jej kolonii. Odbudowany ponownie w XIX w. klasztor wraz 
z ogrodami jest obecnie własnością państwa i wykorzystywany jest jako 
ośrodek historyczny.

W odległości 5 km na wschód od Bragi położony jest ważny ośrodek 
pielgrzymkowy, licznie odwiedzany przez wiernych, określany jako 
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„najwspanialsze sanktuarium Portugalii”13. Na zboczu wzgórza Espinho 
wzniesiono barokowe sanktuarium Bom Jesus do Monte – Dobry Jezus na 
Górze – otoczone rozległym parkiem, przystosowanym do funkcji rekre-
acyjnej. Wśród zieleni rozmieszczono liczne fontanny, sztuczne jezioro, 
kilka hoteli (fot. 4). W dolnej części zbocza zaprojektowano Kalwarię ze 
stacjami Męki Pańskiej. Wyżej niezwykle okazałe, wielopoziomowe baro-
kowe schody (fot. 5) wiodą do kościoła Bom Jesus. Zbudowane są w taki 
sposób, że dla patrzących na nie z różnych poziomów, kamienne balu-
strady zachodzą na siebie, tworząc za każdym razem nowy wzór.

Wznoszący się u szczytu schodów kościół Bom Jesus do Monte (fot. 6, 7, 8) 
powstał w okresie, kiedy uczyniono z Bragi nowoczesne wówczas cen-
trum pielgrzymkowe. Na taras przed kościołem można wyjechać zabyt-
kową kolejką linowo-szynową o napędzie hydraulicznym, uruchomioną 
w 1882 r., przejazd trwa 3 minuty.

W pobliżu sanktuarium Bom Jesus, w Tenões, znajduje się niewielki, 
ale cenny romański kościół św. Eulalii (Igreja de Santa Eulália). 

W Falperra, 6 km na południowy wschód od miasta, znajduje się rokoko-
wy kościół Santa Maria Madalena z 1750 roku, z granitową, bogato rzeźbioną 
fasadą. Uznawany jest za jeden z najpiękniejszych kościołów Portugalii.

6.2. Zabytki świeckie 

Ze stanowisk archeologicznych najciekawsze są pozostałości łaźni 
rzymskiej w pobliżu dworca kolejowego, udostępnione do zwiedzania, 
oraz sanktuarium Fonte do Idolo z rzymską fontanną. 

Ze średniowiecznych obwarowań miejskich zachowała się jedynie 
wieża Torre de Menagem (fot. 9) z XIV w., stojąca dziś przy głównym placu 
miasta – Praça da República.

Z końca XVI w. pochodzi arystokratyczna rezydencja Palácio dos Bi-
scainhos, o ścianach zdobionych płytkami azulejos ze scenami z polowań. 
Atrakcją tego pałacu są wielkie salony o bogato dekorowanych plafonach. 
Pałac mieści obecnie zbiory Muzeum Etnografi cznego i Artystycznego 
(Museu Etnográfi co e Artístico). Zgromadzono w nim bogatą kolekcję sztu-
ki użytkowej – m.in. meble, europejską i wschodnią ceramikę, porcelanę 
i szkło, zegary, wyroby ze srebra oraz biżuterię. Przy pałacu podziwiać 
można oryginalnie zaaranżowane, tarasowe ogrody. 

W centrum miasta uwagę zwraca XVIII–wieczny budynek ratusza 
(fot. 10) Câmara Municipal (inaczej Palácio da Câmara), a przed nim okazała 
barokowa fontanna Fonte do Pelicano.

13 M. Symington, Portugalia…, dz. cyt., s. 278. 
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Również w XVIII w. powstał Palácio do Raio (zwany też Casa do Mexica-
no) o fasadzie wyłożonej niebieskimi azulejos, zwieńczony ażurową att yką, 
zaadoptowany na pomieszczenia szpitalne. Wcześniej, bo w roku 1508, 
został założony Szpital św. Marka (Hospital de São Marcos). W XVIII w. 
do szpitala dobudowano dwuwieżowy kościół (fot. 11).

Poza już wymienionymi, Braga posiada jeszcze inne, ciekawe placów-
ki muzealne. W Muzeum Piusa XII (Museu Pio XII) są prezentowane zbio-
ry archeologiczne od paleolitu po czasy rzymskie. Można obejrzeć m.in. 
perystyl rzymskiej willi w pierwotnej lokalizacji. W tym samym budynku 
od 1984 r. czynne jest Medina Museu, prezentujące obrazy olejne i rysunki 
urodzonego w Porto malarza Henryka Mediny (1901–1988). Podstawą ko-
lekcji Museu da Silva Nogueira są pochodzące z różnych epok (od renesan-
su) meble, rzeźby, obrazy, cenne przedmioty sztuki użytkowej ze srebra 
i kości słoniowej, dewocjonalia, podarowane przez przedsiębiorcę-kolek-
cjonera Nogueira da Silva Uniwersytetowi Minho. W 1999 roku otwar-
to Museu da Imagem, posiadające jedne z największych w kraju zbiory 
związane z fotografi ą, m.in. kolekcję historycznych zdjęć Bragi. Powstałe 
w 1918 r. na terenie pozostałości rzymskiego kompleksu Bracara Augusta 
Museu D. Diogo de Sousa, zajmuje od 2007 r. specjalnie zaprojektowany dla 
tego muzeum nowoczesny budynek, w którym zgromadzone są starożyt-
ne eksponaty z wykopalisk z terenu Bragi. W Tebosa, w pobliżu Bragi, 
czynne jest od 1995 r. Muzeum Instrumentów Strunowych (Museu dos 
Cordofones) z cenną kolekcją tradycyjnych historycznych i współczesnych 
portugalskich instrumentów strunowych.

Z zabytkowego centrum miasta do dworca kolejowego Estação de Bra-
ga (fot. 12) prowadzi ulica Rua Souto pod charakterystycznym, zwień-
czonym strzelistymi wieżyczkami XVIII-wiecznym Łukiem Arco da Porta 
Nova, wykorzystywanym niegdyś do ceremonialnych wjazdów ważnych 
osób do miasta.

W nieco dalszej odległości szczególnym zainteresowaniem turystów 
cieszą się dwa miasta: Guimarães – pierwsza stolica Portugalii oraz Bar-
celos, skąd wywodzi się najpopularniejszy motyw zdobniczy i nieofi cjalne 
godło kraju – barwny kogut z Barcelos, związany z miejscowym podaniem, 
mówiącym o wstawiennictwie św. Jakuba w sprawie obrony pielgrzyma 
wędrującego Szlakiem Jakubowym do Santiago de Compostela.

6.3. Tradycja jako walor turystyczny miasta

Półwysep Iberyjski znany jest z zamiłowania jego mieszkańców do 
hucznego i żywiołowego obchodzenia wszelkich świąt. Dotyczy to za-
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równo miast hiszpańskich14, jak i portugalskich15. Świąt jest tyle, że uro-
czystości odbywają się wiele razy w roku. Każda miejscowość, a czasem 
nawet dzielnica, ma swoje święto, „własnego” świętego, którego się czci, 
a dzień patrona obchodzony jest bardzo uroczyście. Są to bardzo okazałe 
imprezy, do których przygotowania trwają wiele miesięcy. Największe 
wydarzenia wiążą się ze świętami kościelnymi. Jak trafnie zauważono 
w publikacji R. Coimbra i in.16, „znakiem szczególnym w życiu Bragi 
jest sakralny charakter miejscowej tradycji”. Braga słynie w kraju a także 
poza jego granicami, z niezwykle uroczystych, nawet jak na Portugalię, 
obchodów Wielkiego Tygodnia (Semana Santa). Największą sławą cieszą 
się wtedy barwne procesje, podążające kolorowo udekorowanymi ulica-
mi miasta (fot. 13), przy których wznosi się ołtarze (fot. 14). Odtwarzane 
są sceny biblijne. Jest to najważniejsze wydarzenie religijne i turystyczne 
w roku. Ale okazji do świętowania jest wiele. Najpopularniejsze są dwu-
dniowe obchody ku czci św. Jana (São João) pod koniec czerwca, którym 
towarzyszy tradycyjne ucztowanie przy grilowanych sardynkach i wi-
nie. Oprócz Mszy świętych, modlitw, uroczystych ceremonii kościelnych 
i barwnych procesji, urządzane są festyny, imprezy sportowe, walki by-
ków, pokazy sztucznych ogni, parady przebierańców. Odbywają się pa-
rady orkiestr dętych i występy zespołów muzycznych, trwają tradycyjne 
biesiady i zabawy na barwnie udekorowanych i oświetlonych lampio-
nami ulicach i placach miasta. Organizowane są też widowiska i rekon-
strukcje historyczne nawiązujące do czasów rzymskich w historii miasta. 
Są to wydarzenia atrakcyjne dla mieszkańców miasta i dla turystów, któ-
rzy mogą nie tylko je obserwować, ale i w nich uczestniczyć.

7. Dostępność komunikacyjna Bragi 

Braga jest łatwo dostępna dla turystów, korzystających z różnych 
środków lokomocji. Portugalia posiada bowiem rozbudowaną sieć po-
łączeń autobusowych, kolejowych i lotniczych oraz znakomicie utrzy-
mane autostrady i drogi szybkiego ruchu. Miasto jest lokalnym węzłem 
komunikacyjnym. Położone jest przy linii kolejowej, na skrzyżowaniu 

14 K. Buczkowska, E. Malchrowicz, Współczesne znaczenie hiszpańskich fi est religijnych 
w opinii młodych polskich turystów i mieszkańców Hiszpanii, „Zeszyty Naukowe Uniwersytetu 
Szczecińskiego”, nr 647, „Ekonomiczne Problemy Usług”, nr 65, Szczecin 2011, s. 111–125. 

15 R. Dobrzyński, Portugalia, dz. cyt., s. 90; R. Coimbra, P. Piazzesi, P. Fabbri, E. Ferre-
ira, J. Cabello, Portugalia, Casa Editrice Bonechi, Florence 2003, s. 8–9; J. Zaborowska (red.), 
Portugalia, dz. cyt., s. 75–79; M. Symington, Portugalia…, dz. cyt., s. 226–227.

16 R. Coimbra, P. Piazzesi, P. Fabbri, E. Ferreira, J. Cabello, Portugalia, dz. cyt., s. 22.
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autostrad A3-IP1 i A11, ma też obwodnicę. Ruch w mieście usprawnia 
tunel Riodoviário, poprowadzony pod centrum miasta, łączący północną 
i południową część tej obwodnicy.

W Bradze nie ma pasażerskiego portu lotniczego, miasto nie ma więc 
bezpośrednich połączeń lotniczych. Najbliższy port lotniczy znajduje się 
w Porto (Oporto, kod OPO). Powstał w 1940 roku i otrzymał imię Fran-
cisco Sa Carneiro, portugalskiego premiera. Został gruntownie przebu-
dowany przed mistrzostwami Europy w piłce nożnej Euro 2004. Jest to 
trzeci po Lizbonie i Faro port lotniczy w Portugalii pod względem obsłu-
giwanej liczby pasażerów i operacji lotniczych (ponad 5 mln obsłużonych 
pasażerów i ponad 55 tys. operacji lotniczych rocznie). Jest to lotnisko no-
woczesne, dysponujące trzypoziomowym terminalem, z pełnym zaple-
czem usługowym. Lotnisko położone jest około 10 km od centrum Porto 
(w kierunku Bragi) i jest obsługiwane przez Aeroportos de Portugal ANA. 
Jest łatwo dostępne za pośrednictwem transportu publicznego (metro, 
autobusy). Najwięksi korzystający z lotniska przewoźnicy, poza portugal-
skimi liniami TAP Portugal, to hiszpańskie linie lotnicze Iberia i niemieckie 
Lufthansa oraz tanie linie lotnicze Ryanair i EasyJet. Na liniach krajowych 
utrzymywane są połączenia lotnicze z miastami: Lizbona, Faro, Funchal 
i Ponta Delgada. Główne kierunki stałych połączeń międzynarodowych 
w Europie to Madryt, Frankfurt nad Menem, Luksemburg, Barcelona, 
Bruksela, Genewa, Londyn, Paryż, Rzym (Fiumicino i Ciampino), Medio-
lan (Malpensa i Orio al Serio) i Palma de Mallorca, a poza Europą to Ca-
racas, Rio de Janeiro-Galeo, Sao Paulo-Guarulhos, Toronto i Nowy York. 
W sezonie turystycznym liczba kierunków i połączeń znacznie wzrasta.

Sieć kolejowa w Portugalii jest dobrze rozwinięta, choć liczba połą-
czeń maleje na rzecz przewozów autobusowych. Obsługą kolei zajmu-
je się krajowa fi rma Państwowe Portugalskie Linie Kolejowe Caminhos 
de Ferro Portugueses (CP). Kursują pociągi osobowe (Regional), ekspre-
sy Intercity (Rápido Intercidades) oraz najnowocześniejsze Alfa Pendular, 
obsługiwane przez składy typu Pendolino. Wiele jest tras widokowych, 
kursują pociągi retro oraz kolejki plażowe. Dla turystów przewidziano 
możliwość zakupu biletów turystycznych lub karnetów, obniżających 
koszty podróżowania.

Braga jest dobrze skomunikowana z resztą Portugalii, duża jest liczba 
codziennych bezpośrednich połączeń z najpopularniejszymi ośrodkami 
turystycznymi w kraju. Na trasie Braga – Porto kursuje 25 par pociągów 
dziennie, podróż trwa około 1 godziny; na trasie Braga – Barcelon – 13 par 
pociągów, czas przejazdu około 1 godziny; na trasie Braga – Guimaraes 
utrzymywanych jest 12 par połączeń, a Braga – Fafe 11 par; na trasie Bra-

BRAGA JAKO OŚRODEK TURYSTYKI RELIGIJNEJ NA PORTUGALSKIEJ DRODZE ŚW. JAKUBA



238

ga – Lizbona 4 pary bezpośrednich połączeń dziennie zapewniają pociągi 
pendolino, podróż trwa 3,5 godziny.

Międzymiastowa komunikacja autobusowa jest bardzo dobrze rozwi-
nięta, zarówno Portugalczycy jak i turyści chętnie z niej korzystają. Au-
tobusy kursują często, zapewniony jest wysoki standard usług, a ceny są 
zbliżone do biletów kolejowych. W północnej części kraju działa wiele 
fi rm przewozowych. Przewoźnicy, z których najpopularniejsze sieci to 
Rede Expressis, Renex i Rodonorte, zapewniają po kilkanaście par połączeń 
autobusowych dziennie na popularnych wśród turystów kierunkach do 
Guimaraes, Barcelos i Porto, a także do Covilha, Vila Real, Murça, Chaves, 
Póvoa de Lanhoso, Bragançy i in., a po kilka par połączeń na trasach 
dalekobieżnych do Lizbony i na południe kraju (do Faro). Do leżących 
w bezpośredniej bliskości miasta ośrodków pielgrzymkowych kursują 
autobusy miejskie lub podmiejskie, np. do Bom Jesus do Monte autobusy 
odjeżdżają sprzed dworca kolejowego co 15–30 min.

8. Infrastruktura turystyczna Bragi

8.1. Baza noclegowa 

W 2012 roku Bragę odwiedziło ponad 190 tys. turystów (tab. 2; 
ryc. 2), a wpływy z zakwaterowania sięgały ponad 7,7 mln Euro. Ofi cjal-
ne statystyki podają17, że w 2012 r. miasto dysponowało 2,5 tys. miejsc 
noclegowych w 24 instytucjach noclegowych, z tego 2 tys. to miejsca 
w 16 hotelach. Średni pobyt gości w hotelu trwał 1,6 nocy (przy śred-
niej dla kraju 2,5). Ponad 1/4 gości stanowili turyści zagraniczni, ci za-
trzymywali się w mieście średnio na 2 dni (przy średniej krajowej 3,5 dla 
Portugalii).

Oferowane turystom hotele są różnej kategorii (ryc. 1), od bezgwiazd-
kowych hosteli, gdzie nocleg kosztuje w granicach 20 Euro, do luksuso-
wego pięciogwiazdkowego hotelu Melia Braga Hotel & Spa, gdzie ceny 
sięgają nawet kilkuset Euro za pokój. Przeważają hotele 2 i 3 i 4 gwiazd-
kowe, z cenami noclegów 40–100 Euro na dwuosobowy pokój. Do wy-
różniających się obiektów w centrum miasta należą: urządzony w buti-
kowym stylu Bracara Augusta**** (19 pokoi); duży Hotel Turísmo de Bra-
ga**** (132 komfortowo urządzone pokoje), z solarium; nowoczesny ho-
tel Dona Sofi a*** (34 pokoje), w pobliżu katedry; położony przy dworcu 
kolejowym Hotel de Estação Braga*** (51 pokoi) oraz wygodny, położo-

17 Anuário Estatístico da Região Norte (Statistical Yearbook of Norte Region) 2012, dz. cyt., 
s. 370–380.
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ny niedaleko centrum Comfort Inn Braga*** (72 pokoje). Hotele znajdują 
się też na terenie parku otaczającego sanktuarium Bom Jesus do Mon-
te, w tym luksusowy Hotel do Elevador**** (22 pokoje) z zabytkową, 
XIX–wieczną windą hydrauliczną wwożącą gości do sanktuarium oraz 
Hotel do Parque**** (47 pokoi), a także luksusowy Hotel do Templo**** 
z krytym basenem (42 pokoje) i nowocześnie wyposażony Hotel do Lago*** 
(53 pokoje). Hotelową bazę noclegową uzupełniają tańsze albergaria – za-
jazdy i pensões – pensjonaty.

Portugalia ma dobrze rozwiniętą sieć schronisk młodzieżowych. 
Działają 54 takie obiekty. W Bradze Pousada de Juventude dysponuje 
58 miejscami noclegowymi w pokojach dwu i wieloosobowych. Korzystać 
z niego mogą poza osobami uprawnionymi, posiadającymi legitymację 
członkowską, także inne osoby, po wniesieniu dodatkowej opłaty. Koszt 
noclegu to 10 do 27 Euro za dobę, w zależności od standardu pokoju.

Są jeszcze charakterystyczne dla Portugalii pousady – należące do rzą-
du zajazdy – eleganckie hotele urządzone w podmiejskich i wiejskich 
rezydencjach lub budynkach historycznych, wyróżniające się pięknym 
położeniem, niebanalną architekturą i historycznym wystrojem wnętrz, 
z restauracjami serwującymi dania kuchni regionalnej. W okolicach 
Bragi takie noclegi można znaleźć w Pousada São Bento w Caniçada, 
na ternie rezerwatu przyrody Gerês i w Amares – Pousada Santa Maria 
do Bouro, urządzona w murach dawnego, XII-wiecznego cysterskiego 
klasztoru.

8.2. Baza gastronomiczna

W Bradze, tak jak w całym kraju, bogata jest oferta zarówno lokali 
gastronomicznych jak i serwowanych przez nie dań (ryc. 1). Turyści 
mają do wyboru różne rodzaje lokali: od popularnych małych, rodzin-
nych tawern tasca, poprzez casa de pasto oferujące trzydaniowe posiłki, re-
staurante z dużym wyborem potraw, po eleganckie restauracje hotelowe 
w pousadach, oferujące często dania kuchni regionalnej, charakterystycz-
ne głównie dla wybrzeża marisqueira oferujące potrawy ze świeżych ryb 
i owoców morza, specjalizujące się w popularnych w Portugalii daniach 
pieczonych churrasqueira. Na amatorów piwa i przekąsek czekają piwiar-
nie cervejaria, a słodkie desery proponują cukiernie pastelarias i kawiarnie. 
Wiele lokali gastronomicznych proponuje zestawy menu turystycznego. 
Tradycyjne dania mięsne miejscowej kuchni to królik, pieczona wieprzo-
wina i nadziewana cielęcina. Portugalską specjalnością są dania z dorsza 
bacalhau.
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Na ofi cjalnej stronie internetowej miasta Bragi18 rekomendowanych 
jest wiele lokali gastronomicznych, zwłaszcza oferujących dania regio-
nalne lub wyróżniających się oryginalnym wystrojem, jak np. położona 
w centrum miasta Abade de Pricos, specjalizująca się w potrawach grilowa-
nych Brito’s, czy popularna rodzinna tawerna Inácio. Jedną z najbardziej 
znanych restauracji jest Panorâmico w pobliżu sanktuarium Bom Jesus do 
Monte, słynąca z wyśmienitych dań regionalnych i wspaniałych wido-
ków na miasto (fot. 15). Dodatkową atrakcją oferowaną przez wiele lokali 
Bragi, jak i całej Portugalii, jest możliwość posłuchania najbardziej portu-
galskiej muzyki, tj. melancholijnych pieśni fado. Koncerty takie odbywają 
się również w Teatro Circo (fot. 16).

9. Podsumowanie

W północnej części Portugalii Braga stanowi główny ośrodek tury-
styki religijnej. Wynika to z tradycji historycznej oraz dużej koncentracji 
obiektów religijnych i zabytków sztuki świeckiej. Ponadto ośrodek, mimo 
peryferyjnego położenia, jest dobrze skomunikowany z resztą kraju. Ru-
chowi turystycznemu w Bradze sprzyja też bliskość jednego z najważniej-
szych w Europie ośrodków pielgrzymkowych – Santiago de Compostela 
w Hiszpanii. To właśnie przez Bragę prowadzi jeden ze Szlaków Jakubo-
wych do tego ośrodka. Turyści mają do dyspozycji rozbudowaną i róż-
norodną jakościowo infrastrukturę turystyczną, tak w zakresie bazy noc-
legowej i gastronomicznej, jak i usług komunikacyjnych i handlowych. 
Poza funkcją religijną, miasto zapewnia też atrakcje natury krajoznaw-
czo-rekreacyjnej, uwarunkowane walorami przyrodniczymi terenu oraz 
położeniem w regionie historycznym, stanowiącym kolebkę państwowo-
ści portugalskiej.

18 www.cm-braga.pt/wps/portal/public_en/!ut/p/c5/04_SB8K8xLLM9MSSzPy8x-
Bz9CP0os3hPI1NzIzd_MwtnE89gV1d_Hz8zAwjQ9_PIz03VL8h2VAQAnunbFw!!/
dl3/d3/L3dDb0EvUU5RTGtBISEvWUZSdndBISEvNl9JMjU3MkZPNjhDNElTRU-
VPVUw2MDAwMDAwMA!!/ [pozyskano 2 V 2014 r.].
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Braga as a Religious Tourism Centre 
in the Portuguese Way of St. James
Summary

The City of Braga is located in north-western Portugal. It’s an important cen-
ter of tourism and a place of pilgrimages. One of the routes of the Way of Saint 
James leads through the city. 

It is also an arch-episcopal seat and a center of education of priests. It holds 
numerous churches. 

Not only an important religious center, the city has many secular monuments. 
It is well communicated with the rest of the country. It provides an extensive ac-
commodation, gastronomical, trading and communicational base.
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ANEX

Tab. 1. Archidiecezja Bragi
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XII w. 956 500 879 000 81,5 551 108 254

Źródło: Opracowanie własne na podstawie Annuario Pontifi cio 2008, Citt à del Vaticano, 
s. 119, 1161 (dane dotyczą roku 2006).

Tab. 2. Goście hotelowi przybyli do Portugalii i do Bragi w 2012 r., wg kraju 
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191 070 142 339 2027 17 754 3292 5913 4132 15 513

Źródło: Opracowanie własne na podstawie Anuário Estatístico da Região Norte (Statisti-
cal Yearbook of Norte Region) 2012, Ediçáo 2013, s. 378.
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Ryc. 1. Położenie Bragi na Półwyspie Iberyjskim (A). Lokalizacja obiektów turystycznych 
w centrum miasta (B).
A. Obiekty sakralne (1 – Capela S. Sebastiano; 2 – Igreja do S. Paulo; 3 – Igreja de Santa 
Cruz; 4 – Igreja dos Congregados; 5 – Capela dos Coimbras; 6 – Igreja Sao Joao de Souto; 
7 – Sė, Museu de Arte Sacra; 8 – Misericórdia; 9 – Paço Episcopal; 10 – Igreja do Pópulo; 
11 – Igreja do Carmo; 12 – Igreja de S. Vincente). B. Obiekty świeckie (13 – Dworzec au-
tobusowy; 14 – Dworzec kolejowy; 15 – Arco do Porta Nova; 16 – Palácio dos Biscainhos; 
17 – Câmara Municipal; 18 – Jardim de Santa Barbara; 19 – Museu Noqueira da Silva; 
20 – Torre de Menagem; 21 – Teatro Circo; 22 – Palácio do Raio; 23 – Fonte do Idolo; 
24 – Hospital de S. Marcos; 25 – Museu Pio XII i Medina Museu); 26 – Teren archeolo-
giczny; 27 – Urząd Pocztowy; 28 – Informacja turystyczna. C. Wybrane hotele (29 – Ho-
tel Centro Comercial Avenida; 30 – Hotel Francfort; 31 – Grande Residencial da Aveni-
da; 32 – Residencial dos Torceiros; 33 – Residencial Inacio Filhos; 34 – Albergaria da Sė; 
35 – Mercoure; 36 – Bracara Augusta; 37 – Hotel Dona Sofi a; 38 – Bragatruthotel). 
D. Wybrane lokale gastronomiczne (39 – Churrasqueira; 40 – Cafés Astória e Vlanna; 
41 – A Brasileira; 42 – Casa Pimenta; 43 – Conde de Agrolongo; 44 – Café Talisma; 
45 – Campo da Vinha; 46 – Do Bouro; 47 – Pregâo; 48 – Moçambicana; 49 – Inâcio & Ale-
xandre), źródło: opracowanie własne
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Ryc. 2. Turyści nocujący w hotelach Portugalii (A) i Bragi (B) w 2012 roku (wykresy kołowe), 
źródło: Opracowanie własne na podstawie Anuário Estatístico da Região Norte (Statisti-
cal Yearbook of Norte Region) 2012, Ediçáo 2013, s. 367–380.  

Fot. 1. Katedra (fot. J. Kukulak) 
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Fot. 2. Kościół Misericórdia (fot. J. Kukulak)

Fot. 3. Kościół Świętego Krzyża (fot. J. Kukulak)

BRAGA JAKO OŚRODEK TURYSTYKI RELIGIJNEJ NA PORTUGALSKIEJ DRODZE ŚW. JAKUBA



248

Fot. 4. Otoczenie kościoła Bom Jesus do Monte (fot. J. Kukulak)

Fot. 5. Sanktuarium Bom Jesus do Monte 
(fot. J. Kukulak)
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Fot. 6. Kościół Bom Jesus do Monte (fot. J. Kukulak)

Fot. 7. Ołtarz główny w kościele Bom 
Jesus do Monte (fot. J. Kukulak)
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Fot. 8. Ołtarz boczny w kościele Bom 
Jesus do Monte (fot. J. Kukulak)

Fot. 9. Wieża Menagem (fot. J. Kukulak)

Fot. 10. Ratusz (fot. J. Kukulak)
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Fot. 11. Szpital i kościół św. Marka (fot. J. Kukulak)

Fot. 12. Dworzec kolejowy w Bradze (fot. J. Kukulak)
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Fot. 13. Wystrój ulicy przy Katedrze z okazji Wielkiego Tygodnia (fot. J. Kukulak)

Fot. 14  Jeden z ołtarzy na trasie procesji Wielkiego Tygodnia (fot. J. Kukulak)
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Fot. 15. Panorama miasta ze wzgórza Bom Jesus do Monte (fot. J. Kukulak)

Fot. 16. Teatro Circo (fot. J. Kukulak)
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Bogna Matuszewska-Sulima

Droga św. Jakuba – 
teraźniejszość 
i przyszłość

Od wielu lat odbywają się w Hiszpanii i na całym świecie kongresy, 
konferencje i spotkania poświęcone Camino de Santiago. Uczestniczą 

w nich założyciele i członkowie stowarzyszeń Jakubowych, naukowcy 
reprezentujący różne dziedziny nauki, przedstawiciele władz państwo-
wych i samorządowych, duchowieństwo, reprezentanci różnych organi-
zacji, a także sami pielgrzymi. Troska, aby Camino de Santiago nie straciło 
swojego charakteru i zachowało się dla następnych pokoleń leży na sercu 
wszystkim, którzy przemierzyli szlak Jakubowy jako pielgrzymi, a także 
tym, którzy dopiero na niego wyruszą.

W dniach 4–6 czerwca 2015 roku odbyło się w Santiago de Compo-
stela I Encuentro Internacional en Galicia de Asociaciones de Amigos 
del Camino de Santiago (Pierwsze Światowe Spotkanie Stowarzyszeń 
św. Jakuba).

Otwierając spotkanie przewodniczący Xunta de Galicia, Alberto 
Núñez Feijóo, stwierdził, że dzięki Camino de Santiago Galicja ma wie-
lu ambasadorów na całym świecie. Droga Jakubowa jest bowiem żywą 
rzeczywistością, co potwierdza liczba podążających nią pielgrzymów. 
W 2014 roku przybyło ich ponad 237 tysięcy, reprezentowali oni 140 róż-
nych narodowości, co stanowi absolutny rekord w roku nie będącym Ro-
kiem Świętym. Zatem trzeba dbać o szlaki Jakubowe, o czym świadczy 
integralny plan rozwoju turystyki w Galicji, w którym Camino de Santiago 
zajmuje szczególne miejsce. W najbliższym czasie planuje się otwarcie 
Międzynarodowego Centrum dla Pielgrzymów (Centro Internacional de 
Acogida de Peregrinos).

Przedstawiciel władz Galicji podkreślił, że dzięki Drodze św. Jaku-
ba Galicja i Santiago de Compostela pozostają nadal miejscem spotkań, 
w którym mamy do czynienia z globalizacją, ale jest to „globalizacja 
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uczuć”. „Camino de Santiago mówi do dzisiejszego człowieka, że istnieje 
duchowość i religijność humanistyczna, braterska, otwarta i tolerancyj-
na”, powiedział Feijoo, a odzwierciedleniem tych słów jest działalność 
stowarzyszeń Jakubowych, która jest niezbędna i godna podziwu. Po 
przypomnieniu, że Droga św. Jakuba to Pierwszy Europejski Szlak Kul-
tury i Światowego Dziedzictwa Kulturowego UNESCO, laureat Nagrody 
Księcia Asturii (Premio Príncipe de Asturias de la Concordia), znak fi r-
mowy Hiszpanii (Embajadora de la Marca España), Feijóo podkreślił, że 
te wszystkie wyróżnienia napełniają dumą, ale najwyższą nagrodą jest 
istnienie „uniwersalnej sieci przyjaciół”, którzy w sposób altruistyczny 
i hojny są kontynuacją Camino i robią to bez końca.

Nadmienił również, że liczne stowarzyszenia Przyjaciół św. Jakuba 
rozproszone na całym świecie, świadczą o tym, że nie ma końcowego 
etapu. Każdy, kto stał się pielgrzymem, pozostaje nim na zawsze. „Przy-
bycie na Obradoiro wyznacza początek nowej drogi, którą pielgrzym za-
biera ze sobą do swego domu”. Potem zaczyna się nowy marsz dzięki sile 
duchowej nabytej w drodze do Composteli.

Kończąc stwierdził, że tak jak pielgrzymi sprzed 800 lat, pielgrzymu-
jący ze św. Franciszkiem, szukali wsparcia przy napotykaniu tego co 
niezgłębione i nieznane, my „obecnie chcemy zniwelować dominację no-
wych technologii nad duchowością”. Musimy oprzeć się temu, aby nie 
przekształcić techniki w nowego idola, a natury ludzkiej nie traktować 
czysto mechanicznie. Jednoczy nas wokół Apostoła także pragnienie in-
spiracji wobec świata ogarniętego konfl iktami, w którym niektórzy za-
mieniają religijność w fanatyzm.

Na I Encuentro Internacional en Galicia de Asociaciones de Amigos del 
Camino de Santiago przybyli przedstawiciele stowarzyszeń św. Jakuba 
z całego świata. Wśród uczestników była Jeannine Warcollier, sekretarz 
Société Française des Amis Saint Jacques de Compostelle od samego po-
czątku istnienia tego stowarzyszenia Jakubowego, utworzonego w lipcu 
1950 roku w Paryżu, a także obecna jego przewodnicząca: profesor Ade-
line Rucquoi, członek Międzynarodowego Komitetu Ekspertów Cami-
no de Santiago. Z kolei najstarsze stowarzyszenie założone w Hiszpanii 
w 1962 reprezentował Javier Caamaño Eraso, przewodniczący Asocia-
ción de Amigos del Camino de Santiago z Estelli. Jeannine Warcollier 
i Javier Caamańo Eraso wystąpili w ramach inauguracji konferencji.

Konferencja rozpoczęła się sesją zatytułowaną: Investigación, recupe-
ración y conservación del Camino de Santiago en el asociacionismo Ja-
cobeo (Badania, odnowa i konserwacja Camino de Santiago przez stowa-
rzyszenia Jakubowe). Druga sesja była zatytułowana: Las asociaciones 

BOGNA MATUSZEWSKA-SULIMA



257

del Camino de Santiago, comunicación, difusión y publicaciones (Sto-
warzyszenia Jakubowe, komunikacja, rozpowszechnianie i publikacje), 
trzecia: Acogida y hospitalidad (Przyjęcie i gościnność), czwarta: Rela-
ciones de las asociaciones del Camino de Santiago con las instituciones 
y la sociedad (Związki stowarzyszeń Jakubowych z instytucjami i społe-
czeństwem), piąta: Las asociaciones jacobeas: retos del presente y orien-
taciones de futuro (Stowarzyszenia Jakubowe: wyzwania teraźniejszości 
i plany na przyszłość). Uczestniczyli w nich reprezentanci Niemiec, Pol-
ski, Korei, Kanady, Holandii, Wielkiej Brytanii, Francji, Włoch, Japonii, 
Brazylii, Republiki Południowej Afryki, Australii, Stanów Zjednoczonych 
oraz oczywiście Hiszpanii, w liczbie około 300 osób. Nie sposób wymie-
nić wszystkich znamienitych gości i wieloletnich działaczy związanych 
z Camino de Santiago, ale wspomnijmy o takich osobach jak: Ángel Luis 
Barreda Ferrer, przewodniczący Asociación de Amigos del Camino de 
Santiago w Palencji, dyrektor Ośrodka Badań i Dokumentacji Camino 
de Santiago w Real Monasterio de San Zoilo w Carillón de los Condes 
oraz José Antonio de la Riera, założyciel Fraternidad Internacional de 
Camino de Santiago (Międzynarodowe Bractwo Camino de Santiago) 
z Hiszpanii.

Pierwszej sesji przewodniczył profesor Robert Plötz , członek Między-
narodowego Komitetu Ekspertów Camino de Santiago, przewodniczący 
Deutsche St. Jacobus-Gesellschaft w latach 1987–2012. Druga sesja była 
pod przewodnictwem Xosé Maria García Palmeiro, przewodniczący Sto-
warzyszenia Dziennikarzy i Badań Camino de Santiago (Asociación de 
Periodistas e Estudios do Camiño de Santiago). Moderatorami kolejnych 
sesji byli: Paulo Caucci von Saucken, przewodniczący Międzynarodowe-
go Komitetu Ekspertów Camino de Santiago i przewodniczący Confrater-
nita di San Jacopo z Perugii, Maria Ángeles Fernández, przewodnicząca 
Hiszpańskiej Federacji Stowarzyszeń św. Jakuba (Federación Española de 
Asociaciones de Amigos del Camino de Santiago) oraz Cheryl Grasmoen, 
przewodnicząca American Pilgrims on the Camino z USA.

Nie można pominąć obecności świata dziennikarskiego z Hiszpanii, 
jak wspomniany powyżej Xosé Maria García Palmeiro, Jorge Martínez-
Cava Carrasco, współpracownik czasopisma „Peregrino” i wiceprzewod-
niczący Asociación de Amigos de los Caminos de Santiago z Madrytu, czy 
też z Niemiec: Bárbary E. Preuschoff  z Deutsche St. Jakobus-Gesselscha-
ft stojącej na czele czasopisma „Sternweg”. Nie zabrakło znanej doku-
mentalistki Lydii Smith ze Stanów Zjednoczonych, która zaprezentowała 
swój fi lm „Walking the Camino”. Organizacje turystyczne reprezentowa-
ła m.in. Maria Nava Castro Dominguez, dyrektor Turismo de Galicia. Nie 
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mogło zabraknąć Rafaela Sánchez Bargiela, dyrektora Xacobeo Galicia, 
który zabrał głos w podsumowaniu obrad.

I Encuentro Internacional en Galicia de Asociaciones de Amigos del 
Camino de Santiago, zorganizowane w ramach obchodów 800-lecia piel-
grzymki św. Franciszka z Asyżu do Santiago de Compostela było bardzo 
owocne. Świadczą o tym liczne wnioski.

Przede wszystkim podkreślono, że w obecnej chwili jesteśmy świad-
kami odnowy Camino de Santiago. Pielgrzymowanie do Composteli ma 
nie tylko wymiar europejski, ale stało się zjawiskiem na skalę światową, 
które ma wielowymiarowy charakter i jest otwarte. Umożliwia wymianę 
myśli między pielgrzymami pochodzącymi z różnych kontynentów i re-
prezentującymi różne kultury.

W odrodzeniu pielgrzymowania Drogą św. Jakuba bezsprzecznie naj-
większą rolę odegrały najstarsze stowarzyszenia: powołane w 1950 roku 
w Paryżu Société Française des Amis Saint Jacques de Compostelle oraz 
Asociación de Amigos del Camino de Santiago de Estella działające od 
1962 roku. To właśnie one dały impuls do podtrzymania ducha Camino 
i jego walorów uniwersalnych, takich jak: braterstwo, gościnność, solidar-
ność, dialog, porozumienie, wolontariat oraz zainspirowały do tworzenia 
kolejnych stowarzyszeń Jakubowych. Stowarzyszenia te podjęły również 
badania związane z Drogą św. Jakuba i pielgrzymowaniem. Oznako-
wały tysiące kilometrów Camino de Santiago, przywracając dawne szlaki 
i otwierając nowe.

Dużą rolę odgrywa działalność informacyjna prowadzona przez sto-
warzyszenia: propagowanie Camino w mediach masowego przekazu, 
książkach, czasopismach, a w ostatnich latach na portalach społeczno-
ściowych. 

Bardzo ważnym zadaniem, którego podjęły się stowarzyszenia św. Ja-
kuba jest stworzenie sieci schronisk dla pielgrzymów (albergue) i wyszko-
lenie wolontariuszy służących pielgrzymom.

Stwierdzono, że niezmierną wagę mają badania naukowe dotyczą-
ce fenomenu Jakubowego. Służą one rewitalizacji Camino de Santiago, 
odnowie szlaków, dziedzictwa kulturowego i środowiska naturalnego, 
a nade wszystko bogatego dziedzictwa duchowego tego niepowtarzal-
nego i unikalnego zjawiska w skali światowej. Podkreślono również wy-
miar ekumeniczny Camino de Santiago w XXI wieku.

W dziedzinie komunikacji i rozpowszechniania wiedzy o Camino de 
Santiago ogromne znaczenie ma organizowanie różnorakich wydarzeń. 
Niewątpliwie należą do nich kongresy, spotkania, konferencje, aktyw-
ność na portalach społecznościowych, rozprzestrzenianie informacji po-
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przez radio, telewizję, Internet, książki, monografi e, czasopisma specjali-
styczne i inne dokumenty. Wszystko to sprzyja ochronie i propagowaniu 
ducha pielgrzymowania Jakubowego, a także dynamizacji działalności 
z nim związanej (wolontariat, opieka medyczna, itp.).

Tematem, który wywołał ożywioną dyskusję, była praca hospitaleros 
na Camino. Ich obecność i ofi arna praca w schroniskach dla pielgrzymów 
to jeden z niepodważalnych fi larów Camino, odzwierciedlający ducha 
prawdziwego pielgrzymowania. Wszyscy byli zgodni, że należy im się 
ogromna wdzięczność za czas i siły poświęcone dla pielgrzymów. Bez 
tego pielgrzymowanie nie byłoby możliwe.

Jeśli chodzi o plany na przyszłość, to wspomniano o możliwości 
otwarcia w Santiago albergue, w którym pielgrzymi składaliby dobro-
wolną ofi arę w postaci donativo.

Wiele miejsca poświęcono współpracy między stowarzyszeniami Ja-
kubowymi a administracją lokalną. Jest ona niezmiernie istotna. Władze 
mogą liczyć na wsparcie stowarzyszeń w trakcie realizacji wszelkich pro-
jektów związanych z Camino de Santiago, jak i przy organizacji różnorakich 
wydarzeń. W obrębie stowarzyszeń spotykają się osoby, które dysponu-
ją odpowiednią wiedzą oraz znajomością praktyczną szlaku św. Jakuba. 
Poszanowanie środowiska to jedna z płaszczyzn owej współpracy. W ra-
mach tego należy popierać takie inicjatywy jak rozwój agroturystyki oraz 
odkrywanie dziedzictwa historycznego i etnografi cznego. Koniecznym 
jest zapewnienie odpowiednich środków na rozwój Camino de Santiago, 
z uwzględnieniem związków stowarzyszeń z instytucjami państwowymi 
i prywatnymi, w szczególności z Kościołem.

Wyzwania w chwili obecnej są bardzo liczne, często ich wykonanie 
wymaga żmudnej pracy, ale przyszłość stowarzyszeń Jakubowych na-
pawa nadzieją. Jedną z najpilniejszych potrzeb jest ochrona środowiska 
poprzez utrzymanie Camino w czystości, zastąpienie niebezpiecznych 
odcinków szlaku bezpiecznymi wariantami, przebiegającymi z dala od 
ruchliwych dróg. Ważna jest również sprawa jednolitego i skutecznego 
oznakowania szlaku przy pomocy żółtej strzałki.

Należy również podkreślić różnice między pielgrzymowaniem, a tu-
rystyką, zwracając uwagę na specyfi kę pielgrzymowania, zwłaszcza 
w przypadku pielgrzymowania z odległych miejsc. Problemem powraca-
jącym od dłuższego czasu jest owe 100 kilometrów, które trzeba pokonać, 
by otrzymać „compostelkę”. Wiąże się to z masowym przyrostem piel-
grzymów na ostatnich odcinkach Camino.

Nie pominięto roli stowarzyszeń zagranicznych, które również zajmu-
ją się problematyką związaną z Drogą św. Jakuba, nawet w tak odległych 
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miejscach jak Australia czy Japonia. Na przykład w Australii ukazała się 
seria artykułów dotyczących „compostelki” i szlakach pielgrzymkowych 
wiodących do Santiago.

Aby zapewnić kontynuację działań związanych z Camino de Santiago 
jest praca z dziećmi i młodzieżą. Dlatego też jednym z wyzwań teraźniej-
szych i przyszłych, jest wychowanie nowego pokolenia i wprowadzenie 
go, bez obaw, do obecnej działalności.

Podsumowując, Rafael Sánchez Bargiela stwierdził, że obecnie, w XXI 
wieku, duch Jakubowy jest niezmiernie żywotny. Stowarzyszenia Jaku-
bowe stoją, i stać będą, na straży tradycyjnego pielgrzymowania i jego 
uniwersalnych walorów, takich jak: przyjaźń, dialog, wzajemne zrozu-
mienie, zgoda i gościnność. Poprzez zorganizowanie I Międzynarodowe-
go Spotkania Stowarzyszeń Camino de Santiago, Santiago de Compostela 
potwierdziła swe miejsce, jakie odgrywa na Camino. Organizowanie co 
pewien czas tego typu spotkań międzynarodowych w emblematycznych 
miejscach Camino lub na jego mecie, jest bardzo pożądane.

Jednym z organizatorów I Encuentro Mundial en Galicia de Asocia-
ciones de Amigos de Santiago była organizacja turystyczna Turismo de 
Galicia. Jej dyrektor, Nava Castro, również dokonała odrębnego podsu-
mowania. Stwierdziła, iż spotkanie umożliwiło kontakt i debatę między 
ekspertami Camino de Santiago z różnych krajów oraz pielgrzymami z pię-
ciu kontynentów. Miało ono szczególne znaczenie, gdyż zostało zorga-
nizowane w Galicji, w czasie obchodów 800-lecia pielgrzymki św. Fran-
ciszka z Asyżu do Composteli. Pielgrzymka ta była jedną z ważniejszych 
pielgrzymek średniowiecznej Europy. Odniosła się również do przebiegu 
spotkania. Podkreśliła, że wszystkie dyskusje podjęte w jego trakcie były 
interesujące, ale nade wszystko należy podkreślić rolę stowarzyszeń Ja-
kubowych i ich codzienną pracę na rzecz Camino, jego odnowy i utrzyma-
nia, a także propagowania na szczeblu krajowym i międzynarodowym.

W Centro Social Abanca przy placu Cervantesa od 4 do 12 czerwca, 
w trakcie trwania spotkania zorganizowano wiele imprez towarzyszą-
cych. Jedną z nich była wystawa zbiorowa ukazująca działalność sto-
warzyszeń św. Jakuba na całym świecie. Eksponaty stanowiły materiały 
przygotowane przez same stowarzyszenia: foldery, mapy, czasopisma, 
które mają służyć promowaniu działalności badawczej oraz propagować 
codzienne prace wykonywane na Camino: konserwacja, odnawianie, zna-
kowanie. Działania te dotyczą poszczególnych dróg Jakubowych, two-
rzących całość. A nad tym sprawują pieczę stowarzyszenia Jakubowe.

Druga z wystaw, „Camino. El origen” zorganizowana w Cidade da 
Cultura (otwarta jest aż do 13 września), odnosi się do początków Ca-
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mino. Rozmieszczona na dwu piętrach Museo Centro Gaiás, składa się 
z trzech części: Santiago el Apóstol, el Camino i el Peregrino. Ekspozycja 
przenosi w czasie zwiedzających, aż do roku 820, kiedy San Paio poinfor-
mował biskupa Irii, Teodomira, o odkryciu szczątków Apostoła Jakuba. 
Wśród zgromadzonych dzieł można podziwiać te, ze szkoły wielkich mi-
strzów, jak Dürer czy Murillo, udostępnionych przez renomowane mu-
zea jak Galeria Uffi  zi z Florencji, Muzeum Prado z Madrytu czy katedra 
w Santiago, skarby dziedzictwa narodowego. Widzimy też Santiago wi-
dziane oczyma współczesnych. Kurator wystawy zgromadził 150 dzieł 
sztuki i 11 projektów artystycznych. Wystawa odnosi się do ludzi, miejsc 
i warunków, dzięki którym narodził się fenomen pielgrzymowania i in-
stytucjonalizacji Camino de Santiago.

I Encuentro Internacional de Asociaciones de Amigos del Camino de 
Santiago było bardzo ważnym wydarzeniem. Zgromadził ekspertów, na-
ukowców, sympatyków, przedstawicieli władz i organizacji lokalnych, 
a przede wszystkim wolontariuszy ze stowarzyszeń Jakubowych z ca-
łego świata. Na jego zakończeniu dokonano podsumowania i podano 
rozmaite wnioski mające na celu dalszy rozwój Drogi św. Jakuba przy 
zachowaniu jej charakteru właściwemu pielgrzymowaniu. Czy te inicja-
tywy pozostaną na papierze?

Jak wiemy, nie da się zrealizować wszystkich postulatów. Niemniej 
jednak trzeba podkreślić, że niektórzy uczestnicy spotkania od razu wzię-
li się do pracy. Jako przykład można przytoczyć aktywną działalność 
Stowarzyszenia św. Jakuba z Japonii. Prezes Stowarzyszenia, Tomoko 
Morioka, bardzo ściśle współpracuje ze stroną hiszpańską (Amigos del 
Camino de Santiago de Astorga) i często bywa w Hiszpanii. Nie tylko 
uczestniczy w kongresach i konferencjach, ale z grupą swoich rodaków 
czynnie uczestniczy w akcji sprzątania Camino. Wielkie poruszenie wśród 
Hiszpanów wywołało jej krótkie wystąpienie na kongresie w Burgos, 
w październiku 2014 roku, kiedy otwarcie poruszyła kwestię oczyszcza-
nia ze śmieci Camino, apelując do gospodarzy, aby wreszcie dostrzegli 
ten problem. W tym roku kontynuuje swą misję. Powstał projekt doty-
czący środowiska: Un Paso Limpio (Czysty Krok). 20 czerwca 2015 roku 
zostanie on uroczyście zainaugurowany przez stowarzyszenia Jakubowe 
z Japonii i Astorgii. W jego ramach konieczna jest współpraca stowarzy-
szeń, władz lokalnych, schronisk dla pielgrzymów i innych organizacji 
związanych z Camino. Skierowany jest on przede wszystkim do pielgrzy-
mów, aby zdawali sobie sprawę z zachowania czystości na Camino i nie 
pozostawiania po sobie śmieci. Jest także możliwość sprzątania Camino, 
na przykład można poświęcić jeden dzień pielgrzymowania na zbieranie 
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śmieci. Aby ułatwić realizację projektu, schroniska dla pielgrzymów znaj-
dujące się na Camino, będą dysponowały niezbędnymi środkami, takimi 
jak: torby i rękawice dla sprzątających. Jednocześnie planowana jest kam-
pania reklamowa polegająca na rozmieszczaniu plakatów i organizowa-
niu wystaw informacyjnych.

Czy tylko Japończycy myślą o sprzątaniu Camino? Oczywiście, że nie. 
Władze regionu autonomicznego Castilla y León rozpoczęły realizację 
pionierskiego projektu w skali kraju dotyczącego recyklingu opakowań 
na odcinku Camino przebiegającym przez ten region (380 km). Zatytuło-
wano go: „Camino de la Colaboración. Camino del Reciclaje”.

Inicjatywa ta została podjęta dzięki współpracy z Ecoembes, spółką 
non-profi t, składającą się z przedsiębiorstw stosującymi recykling i pro-
wadzących odpowiednie działania związane z utylizowaniem odpadów. 
Do programu zaproszono 173 schroniska dla pielgrzymów znajdujące 
się w Castillia y León, aby zagwarantować ochronę środowiska na te-
renach, przez które przechodzi Camino. José Manuel Jiménez, Dyrektor 
Generalny Resortu Ochrony Środowiska w Castilla y León oraz dyrek-
tor generalny Ecoembes, Óscar Martín przedstawili 26 maja 2015 roku ten 
projekt w León. Podkreślili, że chcą zwiększyć świadomość ekologiczną 
pielgrzymów i uwrażliwić ich na segregację odpadów poprzez działania 
informacyjno-edukacyjne dotyczące segregacji odpadów i umieszczanie 
ich w odpowiednich pojemnikach, niebieskich i żółtych.

Każdego roku Camino de Santiago, droga należąca do Światowego Dzie-
dzictwa Kulturowego i Przyrodniczego Ludzkości, jest przemierzana 
przez tysiące pielgrzymów. Trzeba o nią dbać i nie pozwolić na jej znisz-
czenie, nie respektujące zasad ochrony środowiska. Charakter duchowy 
Camino zdecydowanie dominuje, ale ci, którzy nim podążają również ko-
rzystają z dobrodziejstw natury (piękne krajobrazy, roślinność, itp.).

Jakie zadania mają zatem albergues?
To właśnie na albergues spoczywa główny ciężar związany z realiza-

cją projektu. Są one „katalizatorem projektu”. Osoby podążające Camino 
będą mogły korzystać z pojemników umieszczonych przy schroniskach. 
Zajmie się tym Ecoembes. Działania poprzedzi odpowiednia kampania in-
formacyjna. Najpierw każde ze 173 schronisk otrzyma list, w którym Junta 
de Castilla y León oraz Ecoambes wyjaśnią założenia akcji „Camino de la 
Colaboración. Camino del Reciclaje”. Następnym krokiem będzie wizyta 
formacyjno-edukacyjna w każdym albergue. Dostarczone zostaną odpo-
wiednie materiały przygotowane specjalnie do realizacji tego projektu.

Główne działania zostaną podjęte w okresie największego natężenia 
ruchu pielgrzymkowego, czyli od czerwca do września. W kolejnych la-
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tach Ecoembes udostępni jeszcze więcej materiałów edukacyjnych i pro-
mocyjnych, aby popierać segregację, recykling i poszanowanie środowi-
ska naturalnego na Camino de Santiago.

Każde z albergues uczestniczących w programie, otrzyma specjalne 
tablice informacyjne w języku hiszpańskim i angielskim, z informacjami 
o sposobie korzystania z kontenerów. Jeden z nich będzie przeznaczony 
do odpadów z plastiku, puszek, opakowania Tetra Pak, a drugi na kar-
ton i papier. Wszystkie te schroniska dla pielgrzymów będą specjalnie 
wyróżnione specjalną adnotacją na stronach Web związanych z Camino 
oraz tych, które są administrowane przez Junta de Castilla y León. Z kolei 
pielgrzym uczestniczący w akcji otrzyma kapelusz i futerał na credencial.

Jeszcze raz wróćmy do pracy stowarzyszeń. Inicjatywy, o których była 
mowa powyżej, są owocem współpracy różnych organizacji i instytucji, 
no i oczywiście stowarzyszeń Jakubowych. Niemniej jednak same stowa-
rzyszenia na bieżąco zajmują się ochroną Camino. Działania te często nie 
są nagłaśniane i mają charakter lokalny. Informacje o nich można pozy-
skać czytając strony internetowe, prasę lokalną lub biuletyny informa-
cyjne poszczególnych stowarzyszeń. Na przykład członkowie stowarzy-
szeń z Astorgi (La Asociación de Amigos del Camino de Astorga) i León 
(la Asociación Pulchra Leonina), około 100 osób, wysprzątało ze śmieci 
około 20 kilometrowy odcinek Camino między Astorgą a Rabanal del Ca-
mino przemierzając drogę, którą idą pielgrzymi. 

Innym problemem jest czysta woda. W połowie czerwca 2015 roku 
pojawiła się ciekawa inicjatywa. Gaelica Solar, fi rma zajmująca się ko-
rzystaniem z odnawialnych źródeł energii, z siedzibą w Galicji (Parque 
Tecnolóxico de Galicia Tecnópole), przedstawiła szczegółowy projekt dla 
Sociedade de Xestión do Plan Xacobeo dotyczący zainstalowania syste-
mów uzdatniania wody światłem ultrafi oletowym we wszystkich źró-
dłach na Camino de Santiago. Ten system oczyszczania wody przeznaczo-
nej do spożycia przez ludzi składa się z lampy bakteriobójczej emitującej 
promienie ultrafi oletowe. Są one zabójcze dla większości organizmów 
powodujących zanieczyszczenia wody, takich jak: bakterie, wirusy, grzy-
by i glony. To urządzenie może być zasilane przez podłączenie do sieci 
elektroenergetycznej, a Gaelic wprowadzi panele fotowoltaiczne, dzięki 
którym system byłby samowystarczalny poprzez energię odnawialną. 
„Zastosowanie ogniw z krzemu amorfi cznego gwarantuje pobór energii 
nawet w pochmurne dni, więc jego wydajność jest doskonała dla Galicji”, 
mówi dyrektor fi rmy, Manuel Eirin.

System, który wymaga prostej instalacji, zaprojektowany przez Gaelic 
Solar, jest już opatentowany i produkowany. Funkcjonuje już w poidłach 
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dla zwierząt w Razamonde w północno-zachodniej Hiszpanii, a jego 
działanie zatwierdził Instytut Badań Medycznych w Herford (Niemcy).

Organizacja Konsumentów OCU (Organización de Consumidores 
y Usuarios) ostrzegła, że woda z dwóch na trzy badane źródła, w różnych 
częściach Hiszpanii, jest skażona bakteriami i kałem. Nowy system może 
rozwiązać ten problem ekologicznie i bezpośrednio, bez dodawania chlo-
ru, zmiany smaku, a także bez wpływu na pH wody. System ten może 
oczyścić do 3000 litrów na godzinę, ponadto może funkcjonować w miej-
scach, gdzie nie ma połączenia z SIECIĄ wody pitnej, co często się zdarza 
na Camino (źródła i schroniska położone w ciężko dostępnych miejscach).

Camino de Santiago, pierwszy Europejski Szlak Kulturowy, skarb Świa-
towego Dziedzictwa, to przede wszystkim Droga do grobu św. Jakuba. 
W XXI wieku nadal podążają nią pielgrzymi, a ich liczba nieustannie 
wzrasta. Przybywają nie tylko z Hiszpanii, nie tylko z Europy, ale z ca-
łego świata. Coraz więcej osób i organizacji dba o utrzymanie i rozwój 
Camino. W pierwszej kolejności są to Asociaciones de Amigos del Camino 
de Santiago, stowarzyszenia i bractwa Jakubowe rozsiane na wszystkich 
kontynentach. Ich codzienna praca często pozostaje w cieniu wielkich wy-
darzeń. Jednym z problemów podjętych przez organizacje i stowarzysze-
nia, we współpracy z władzami regionów autonomicznych lub władza-
mi państwowymi, jest ochrona środowiska. Chodzi przede wszystkim 
o utrzymanie Jakubowych szlaków w czystości poprzez niezaśmiecanie 
ich oraz segregację odpadów. W oczyszczaniu Camino biorą udział rów-
nież stowarzyszenia międzynarodowe, np. z Japonii.

Liczne spotkania i konferencje związane z Camino de Santiago mają 
również duże znaczenie. Niektóre odbywają się cyklicznie, niektóre, tak 
jak I Encuentro Mundial en Galicia de Asociaciones de Amigo de San-
tiago zaistniały po raz pierwszy w 2015 roku. Spotkanie to zgromadziło 
w Santiago de Compostela przedstawicieli stowarzyszeń Jakubowych 
z pięciu kontynentów. Uczestniczyli w nim eksperci ze świata nauki i kul-
tury, a także turystyki. Poruszono tematy związane z pielgrzymowaniem 
w XXI wieku i przemianami, którym ono podlega. Mówiono o roli sto-
warzyszeń Jakubowych w pracach badawczych, odnawianiu i konser-
wacji Camino de Santiago, komunikacji i propagowaniu Drogi Jakubowej, 
przyjmowaniu pielgrzymów. Należne miejsce zajęła współpraca stowa-
rzyszeń Jakubowych z instytucjami i społeczeństwem, a także ich obecne 
wyzwania i zadania na przyszłość.
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Today and tomorrow of the Ways of St. James
Summary

Camino de Santiago, the fi rst European Cultural Route, a World Heritage tre-
asure, it is primarily a way to the tomb of St. James. In the twenty-fi rst century 
pilgrims still follow it and their number is constantly increasing. They come not 
only from Spain, not only from Europe but from arou nd the world. More and 
more people and organizations share the care about the maintenance and deve-
lopment of the Camino. In the fi rst place among them there are the Asociaciones 
de Amigos del Camino de Santiago, St. James associations and confraternities spre-
ading over all continents. Their daily work often remains in the shadow of great 
events. One of the concerns expressed by these organizations and associations is 
protection of the environment. In this aspect they constantly act in cooperation 
with the authorities of the autonomous regions or state authorities. It is all about 
keeping St. James ways clean through proper disposal and segregation of waste. 
Such action involves also international associations e.g. from Japan.

Numerous meetings and conferences related to the Camino de Santiago are 
also of a great importance. Some are held periodically, some, like 1st Encuentro 
Mundial en Galicia de Asociaciones de Amigos de Santiago appeared for the fi rst time 
in 2015. The latt er gathered in Santiago de Compostela representatives of associa-
tions from fi ve continents. It was att ended by experts from the world of science 
and culture, and tourism. The subjects of discussion were focused on the nature 
of pilgrimage movement in the XXI century and the transformations of att itude 
towards it. They talked about the role of St. James associations in research, resto-
ration and maintenance of the Camino de Santiago as well as the promotion of 
St. James ways including the service dedicated to the pilgrims. A proper place 
were given to the cooperation of St. James associations with public institutions 
and society as such, as well as their current challenges and tasks for the future.

Bogna Matuszewska-Sulima, mgr
Instytut Geografi i i Gospodarki Przestrzennej

Uniwersytet Jagielloński
Kraków

Archicofradía Universal del Apóstol Santiago
Bractwo św. Jakuba Starszego Apostoła

Więcławice Stare
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www.efeverde.com/?s=reciclaje+en+el+camino [pozyskano: 12 VI 2015 r.]
www.elcorreogallego.es/santiago/ecg/asociaciones-quieren-un-albergue-donativo-santia-

go/idEdicion-2015-06-07/idNoticia-936167/ [pozyskano: 10 VI 2015 r.]
www.encontroasociacionsxacobeas.com/noticias/fi naliza-con-gran-exito-de-participa-

cion-el-i-encuentro-mundial-en-galicia-de-asociaciones-de-amigos-del-camino [pozy-
skano: 9 VI 2015 r.]

www.encontroasociacionsxacobeas.com/agenda-cultural/camino-el-origen-historia-ca-
mino-de-santiago [pozyskano: 8 VI 2015 r.]

www.encontroasociacionsxacobeas.com/noticias/feijoo-afi rma-que-gracias-al-camino-po-
cos-pueblos-como-galicia-tienen-la-fortuna-de-contar-con-una-red-de-embajadores-
-tan-amplia-entusiasta-y-efi caz [pozyskano: 10 VI 2015 r.]

www.encontroasociacionsxacobeas.com/noticias/el-primer-encuentro-de-asociaciones-
-de-amigos-del-camino-en-galicia-pone-sobre-la-mesa-el-trabajo-y-los-retos-de-estos-
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www.mundicamino.com/noticia.cfm?id=7779 [pozyskano: 9 VI 2015 r.]
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 Lucyna Przybylska

Ulice św. Jakuba 
w Polsce

Wprowadzenie

Postać św. Jakuba Apostoła jest częścią polskiej tradycji katolickiej. 
Strona internetowa Drogi św. Jakuba w Polsce podaje spis 178 kościo-

łów, kaplic lub/i parafi i, którym patronuje lub współpatronuje św. Jakub 
(Kościoły i kaplice św. Jakuba). J. Hołub i Ł. Mróz (2015, s. 18) podają, że 
dzięki zaangażowaniu sympatyków oraz przy wsparciu władz samorzą-
dowych i kościelnych „w latach 2005–2013 w Polsce oznakowano i udo-
stępniono dla pielgrzymów ponad 4500 km szlaków z motywem Jaku-
bowej muszli”. Zatem św. Jakub patronuje wielu budowlom sakralnym 
i szlakom pielgrzymkowym.

W niniejszym opracowaniu postanowiono zająć się innego rodzaju pa-
tronatem świętego – popularności św. Jakuba w nazwach ulic i placów 
w kraju. Poszukiwano odpowiedzi na pytanie w jakim stopniu św. Jakub 
jest obecny w nazewnictwie ulic i placów w kraju, czyli ile jest tego typu 
nazw oraz gdzie się znajdują. Zatem starano się zbadać zróżnicowanie 
przestrzenne ulic św. Jakuba w skali kraju (w którym regionach jest ich 
więcej?), jak i położenie, i rola w systemie ulic danej wsi czy miasta (czy 
jest to ulica w centrum czy na uboczu, stara czy nowo nadana nazwa?). 
Postawiono też tezę, że ulice św. Jakuba częściej występują w miejsco-
wościach z kościołem, kaplicą lub kapliczką pod jego wezwaniem i/lub 
w miejscowościach leżących przy Drodze św. Jakuba.

Chcąc określić liczbę danej nazwy ulicy w mieście, regionie czy kraju 
można wybrać trzy rodzaje źródeł informacji: drukowane, elektronicz-
ne oraz pochodzące z badań terenowych (Przybylska 2012). Oczywiście 
najlepszą metodą, pod względem wiarygodności danych, jest inwenta-
ryzacja obiektów przeprowadzona przez samego badacza, uzupełniona 
studiowaniem uchwał miejskich oraz wywiadami z miejscowymi urzęd-
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nikami zajmującymi się nazwami ulic. Jednakże z powodu dużej czaso-
chłonności tej formy zbierania danych, szczególnie w przypadku analizy 
większej liczby jednostek osadniczych, alternatywę stanowi albo plan 
miasta, w wersji tradycyjnej, czyli drukowanej bądź nowszej, elektronicz-
nej, albo opracowania popularno-naukowe czy statystyczne.

Od końca lat 90. XX wieku pojawił się bardzo przydatny sposób zbie-
rania danych o nazwach ulic w Polsce. Jest nim elektroniczny zasób da-
nych o liczbie i ofi cjalnych nazwach wszystkich ulic w Polsce zawarty 
w Krajowym Rejestrze Urzędowego Podziału Terytorialnego Kraju 
TERYT, prowadzonym przez Główny Urząd Statystyczny stosownie 
do ustawy o statystyce publicznej z połowy 1995 roku i rozporządzenia 
Rady Ministrów z końca 1998 roku. Krajowy Rejestr jest bardzo przydat-
nym źródłem informacji dla badaczy współczesnych nazw ulic w Polsce. 
W niniejszym opracowaniu stanowił też podstawowe źródło informacji, 
według stanu na styczeń 2015 roku (Krajowy Rejestr Urzędowego Po-
działu Terytorialnego Kraju). 

We wspomnianym Rejestrze nazwy ulic można przeglądać w podzia-
le na gminy i powiaty (wcześniej wybierając z listy województwo) bądź 
szukając nazwy ulic w całym kraju wpisując odpowiednią frazę. Katalog 
jest na bieżąco aktualizowany kierowanymi do urzędów statystycznych 
uchwałami odpowiednich organów o zmianie bądź nadaniu nazw ulic. 
Centralny katalog obejmuje nazwy ulic, zgodnie z brzmieniem uchwał 
o ich nadaniu, zestawiony alfabetycznie; każda ulica w katalogu po-
siada nadany jej niepowtarzalny identyfi kator, zwany symbolem ulicy 
(np. nazwa ulicy „Św. Jakuba” ma zawsze numer 07078 w każdej miej-
scowości, ale już ulica „Świętego Jakuba Apostoła”, jak w Tucholi nu-
mer 7740). Pod pojęciem „ulica” w dalszej części artykułu rozumiane 
będą nie tylko ulice, ale także aleje, place i ronda, zamieszczone we wspo-
mnianej bazie danych pod kategorią „ulica”. 

Niniejsze opracowanie stanowi kontynuację geografi cznych badań 
religijnych nazw ulic miejskich w różnych częściach Polski (Przybylska 
2005, 2010, 2011ab), czerpiąc jednocześnie z refl eksji metodologicznej Au-
torki na temat nazewnictwa ulic (Przybylska 2012ab, 2014). W pierwszej 
części artykułu ukazano zarys historii i funkcji nazewnictwa ulic, a na-
stępnie omówiono ulice pod patronatem św. Jakuba w Polsce. W części 
empirycznej opracowania, obok bazy TERYT, wykorzystano korespon-
dencję z gminami (wysłano 15 listów pocztą elektroniczną, otrzymano 
10 odpowiedzi1), plany miast dostępne w Internecie, uchwały z ofi cjal-

1 Autorka składa podziękowania za przesłane informacje (i nierzadko dokumen-
ty): pani Aleksandrze Bąkowskiej z Urzędu Miasta i Gminy Sobótka, panu Marianowi 
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nych stron internetowych miast i gmin, a także, w niektórych przypad-
kach, obserwacje autorki w terenie.

Nazwy ulic – znaczący element przestrzeni

Sieć ulic to najstarszy i najważniejszy element przestrzenno-funkcjo-
nalny struktury miasta (Jędrzejczyk 2004, s. 167). Ulica to zespół architek-
toniczno-urbanistyczny składający się z budynków, których fasady nada-
ją ulicy określony klimat, pełen znaczeń, sensu i metafor. Wygląd ulicy 
mówi nie tylko o jej funkcjach, ale nawet o historii całego miasta obecnej 
w fi zjonomii pojedynczej ulicy. Ulica, podobnie jak miasto, przechodzi 
stadium narodzin, rozwoju, stagnacji i upadku, i od nich uzależniona jest 
jej rola, i znaczenie w przestrzeni miasta. Pierwotną i najważniejszą funk-
cją ulicy była komunikacja, na drugim zaś miejscu funkcja mieszkaniowa. 
Z czasem przybyła funkcja handlowa i reprezentacyjna.

Ulice, budynki, parki oraz inne elementy miasta są współcześnie ozna-
czone nazwą lub/i numerem. Nazewnictwo miejskie, zwane urbonimią 
lub urbanonimią to współcześnie bardzo rozbudowany dział języko-
znawstwa obejmujący trzy podstawowe typy: 1) obszary, np. przedmie-
ścia, osiedla, dzielnice, 2) trakty: ulice, szosy, aleje, nadbrzeża, bulwary 
i inne ciągi komunikacyjne, 3) punkty takie jak: place, ronda, mosty, 
skwery, pomniki, wieże, kina, stadiony, wzniesienia i wiele innych (Ja-
racz 2004). W urbanonimii przeważają plateonimy (z greki platea – plac), 
czyli nazwy ulic i placów. Należy dodać, że współcześnie coraz częściej 
w Polsce spotyka się nazwy ulic na obszarach wiejskich; dotyczy to ob-
szarów urbanizujących się.

Nie tylko wygląd ulicy czy rodzaj pełnionej funkcji, ale także jej nazwa 
może wiele powiedzieć o społeczeństwie, jego upodobaniach, hierarchii 
wartości i pamięci. Papp (2002, s. 174) dodaje, że „nazwy są w przestrze-
ni miasta wyrazem jego dziejów i kroniką życia mieszkańców (…) są 
solą poczucia więzi i samoświadomości obywateli”. Z kolei Miszewska 
(2004, s. 145) w artykule pod znamiennym tytułem „Nazwy ulic – signum 
temporis” wyraziła opinię, że nazwy ulic są „elementem wzbogacającym 
w znaczny sposób wiedzę o mieście, są wyrazem «oswajania» przestrzeni 

Przybylskiemu z Towarzystwa Miłośników Miasta Strzelna, pani Annie Strzałkowskiej 
z Urzędu Miasta w Tucholi, pani Barbarze Tarmas z Urzędu Miasta w Sławkowie, panu 
Grzegorzowi Maszka z Urzędu Miasta Kobierzyce, Informacji Turystycznej w Gietrzwał-
dzie, panu Ryszardowi Góralczykowi – Sekretarzowi Gminy Tomice, panu Arnoldowi 
Sosna z Urzędu Miasta Sośnicowice, paniom Elwirze Kempczyńskiej i Katarzynie Szy-
chowskiej z Urzędu Miasta Brodnica, pani Wiolecie Michalskiej z Urzędu Miasta Lębork.
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miejskiej i nasycania jej treścią bliską mieszkańcom”. Natomiast Nijakow-
ski (2006) postrzega nazwy ulic jako część krajobrazu semantycznego. Ję-
zyk słyszalny w miejscach publicznych oraz różnego rodzaju widoczne 
w nich napisy jak tablice urzędowe i informacyjne (w tym nazwy ulic), 
szyldy, epitafi a, a nawet tytuły książek w witrynach księgarni zalicza do 
ważnych współczesnych składowych krajobrazu semantycznego.

Nazwy klasyfi kować można „pod względem syntaktycznym (budo-
wy), semantycznym (znaczenia) i pragmatycznym (motywu, którym 
kierował się kreator nazwy)” (Czerny 2011, s. 36). W literaturze topono-
mastycznej widnieje wiele podziałów toponimów, z którym większość 
nie jest rozłączna. Różne też spotyka się określenia nazewnictwa reli-
gijnego ulic. Nazwy miejskie związane z religią i kultem, Jaracz (2004, 
s. 140) zalicza do grupy nazw sakralnych, a Breza (1993, s. 15) posługu-
je się terminem nazwy kultowe. Autorka niniejszego opracowania nato-
miast posługuje się terminem nazwy religijne lub nazwy sakralne (Przy-
bylska 2005, 2014).

Nazwy ulic pochodzące od świętego patrona należą do najstarszych 
typów nazw miejskich, obok innych charakterystycznych dla okresu 
feudalnego wywodzących się od nazw zawodów, kierunku wylotowego 
z miasta, ważnego obiektu zlokalizowanego przy ulicy, ważnej funkcji 
osoby zamieszkującej ulicę, lokalnych cech ulic. Dopiero od XIX wieku 
w mieście pojawiają się nowe typy: bardziej egzotyczne geografi czne, 
biologiczne, tworzone od kolorów oraz przede wszystkim patronimiczne 
i związane z wydarzeniami historycznymi. 

Nazewnictwo ulic, jak i wszystkie inne dziedziny życia, „rządzą się” 
pewnymi prawidłowościami. Przykładowo: dopiero od połowy XIX wie-
ku mniej przyrasta nazw ulic o motywacji realnoznaczeniowej, to znaczy 
nazw mających ścisły związek z obiektem (np. przy ulicy św. Mikołaja 
znajduje się kościół pod wezwaniem św. Mikołaja). Na podstawie uka-
zanej przez Witkowską (1999) ewolucji oddziaływań tytułów kościołów 
na przestrzeni wieków można nakreślić następujący schemat: budowa 
świątyni – nadanie jej patrona – włączenie do lokalnej liturgii obchodów 
święta patronalnego – obecność patrona w nazwie ulicy, dzielnicy lub 
miejscowości. Te ostatnie zjawisko zachodziło z różną intensywnością 
w Europie. Hagiotoponimy, czyli nazwy miejscowe związane z kultem 
świętych, obecne już w IV–V wieku na Bałkanach, przyjęły się zwłaszcza 
we Francji, gdzie zarejestrowano około 30 000 takich nazw oraz we Wło-
szech (10% nazw miejscowości) i w Niemczech (Witkowska 1999, s. 53). 
W Polsce zwyczaj ten spotyka się rzadziej z racji późniejszego przyjęcia 
chrześcijaństwa. Obok takich nazw o genezie religijnej jak Święty Krzyż, 
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Wojciechów, w Polsce spotyka się również nazwy miejscowości związane 
z postacią św. Jakuba (np. niejeden Jakubów, Jakubowo).

Powojenna historia Polski wskazuje, że łatwiej zmienić symbole i na-
zwy religijne niż wyeliminować obiekty sakralne z krajobrazu. Po 1989 
roku samorządy miast często powracały do przedwojennych patronów 
ulic oraz zaczęły nadawać im imiona postaci, którzy nie byli na cenzu-
rowanym w socjalizmie. Do współczesnych tendencji w nazewnictwie 
miejskim w Polsce należy także nadawanie „osiedlom, ulicom, placom, 
bulwarom czy skwerom nowych nazw pamiątkowych, związanych ze 
wzrostem kultu świętych i błogosławionych, szczególnie tych, którzy 
w ostatnich latach zostali kanonizowani i beatyfi kowani przez Jana Paw-
ła II” (Borysiak 2005, s. 43).

Nazwy ulic służą nie tylko do orientowania się w mieście, „lecz tak-
że pełnią funkcję podobną do pomników i muzeów: przywołują na myśl 
osoby patronów, którzy zostali uznani za godnych uhonorowania oraz 
warte wyróżnienia miejsca i zdarzenia” (Czerny 2011, s. 83). Nazwy two-
rzą symboliczne teksty, będące składnikiem systemów znaczeń i ideolo-
gii, które są odczytywane, interpretowane i oddziałują społecznie. Nieste-
ty społeczeństwo zna bardzo niewiele nazw, nad czym ubolewa Handke 
(2003), a te które zna i się nimi posługuje, traktuje tylko jako niezbędne 
znaki informacyjne, służące odróżnieniu jednego obiektu (ulicy) od inne-
go. Niemniej jednak rola nazw w kształtowaniu dziedzictwa i tożsamości 
zbiorowej, co od lat 90. XX wieku podkreślają badacze amerykańcy, jest 
nie do przecenienia. Nazywany przedmiot lub osoba jest włączana w sys-
tem relacji kulturowych.

Stąd niedaleko do sposobu rozumienia procesu nazwotwórczego 
przez austriackiego badacza toponimów Jordana (2012). Wyróżnia on 
następujące trzy czynniki, które składają się na proces nazwotwórczy: 
1) ludzka wspólnota (human community), czyli grupa, która czuje, że po-
siada wspólną tożsamość, 2) kultura tej wspólnoty (community`s culture), 
włączając w to język oraz 3) przestrzeń geografi czna (geographical space). 
Jedynym aktorem w tym procesie jest (ludzka) wspólnota. Zamieszkuje 
ona fragment przestrzeni geografi cznej, rozwinęła daną kulturę (rozu-
mianą przez Jordana w szerokim sensie jako wszelakie formy ekspresji) 
i złożoną przestrzeń mentalnie dzieli na mniejsze jednostki funkcjonal-
ne i oznacza je nazwami (Jordan 2012, s. 20). Wspomniany badacz przy-
tacza wersety drugiego rozdziału Księgi Rodzaju mówiące o nadawaniu 
nazw stworzeniom u zarania Ziemi, w tym jak pierwszy „mężczyzna 
dał nazwy wszelkiemu bydłu, ptakom powietrznym i wszelkiemu zwie-
rzęciu polnemu” (Biblia Tysiąclecia 1980). Zwraca uwagę, że nazywanie 
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czegoś oznacza panowanie lub/i odpowiedzialność za nazywaną rzecz/
istotę; nie inaczej jest w przypadku nazw miejscowych.

Autorka niniejszego artykułu nazwy religijne ulic i placów traktuje 
jako element sakralizacji przestrzeni publicznej, a dokładnie jako jeden 
z jej trzech rodzajów – sakralizację nomenklaturową, obok wyróżnionej 
sakralizacji architektonicznej (np. budynek kościoła lub krzyż przydroż-
ny) i (tym)czasowej (np. Msze św. na stadionach, poświęcenie szkoły czy 
pomnika) (Przybylska 2014). Szukając prawidłowości w powrocie do tra-
dycji nadawania nie tylko ulicom, ale miastom i szkołom świętych patro-
nów w ostatnich dekadach w Polsce można doszukiwać się dwojakich 
potrzeb. Z jednej strony zjawisko może odzwierciedlać chęć ponownego 
zakotwiczenia w sięgającej średniowiecza tradycji europejskiej, odbudo-
wywania ciągłości historycznej po wyrwie ery socjalistycznej, narzuca-
jącej obce autorytety i zwyczaje. Z drugiej strony „posiadanie patrona” 
oznacza zawierzenie jemu, a ściślej systemowi wartości, który on repre-
zentuje. Jest to także liczenie na niego i chęć czerpania wzorców w trud-
nych sytuacjach, gdyż słowo patron pochodzi od łacińskiego patronus – 
czyli obrońca, opiekun. Zatem może patroni miast, podobnie jak patroni 
szkół i ulic, zaspokajają potrzebę znalezienia punktów odniesienia w no-
wej sytuacji społeczno-polityczno-gospodarczej Polski po 1989 roku?

Rodzaje i rozmieszczenie ulic św. Jakuba w Polsce

Według bazy TERYT (Krajowy Rejestr…) w Polsce znajduje się 19 nazw 
ulic św. Jakuba, z czego 13 to rzeczywiście ulice (w tym 1 aleja), a pozostałe 
to ronda (2) i place (4). Wspomniane nazwy mają różny ofi cjalny zapis. Naj-
częściej występuje określenie „św. Jakuba” (w 13 miejscowościach). Rzad-
ko zdarza się, że patron występuje z określeniem „Św. Apostoła” (Tucho-
la, Jakubów, Piekoszów); tylko rondo w Brzesku nosi nazwę „św. Jakuba 
Starszego”. Dodatkowo spotkać można zapis bez skrótu, czyli „świętego 
Jakuba” w małopolskiej wsi Tomice i w Tucholi na Pomorzu (tab. 1).

Można zadać pytanie czy 19 miejscowości, w których znajduje się ulica, 
rondo bądź plac św. Jakuba to dużo? Analizując popularność wybranych 
imion świętych w nazwie ulic w kraju należy stwierdzić, że św. Jakub nie 
wpisał się w przestrzeń miejską i wiejską, jej nazewnictwo, tak jak inni 
święci Kościoła rzymskokatolickiego, np. św. Barbara (49 miejscowości), 
ale np. podobnie jak św. Piotr (17 miejscowości). Porównując zaś grupę 
miast wojewódzkich okazuje się, że św. Jakub, obecny tylko w nazwie 
ulic w Szczecinie i Toruniu, jest zdecydowanie mniej popularny niż pa-
tron Polski, św. Wojciech (10 ulic), św. Barbara (8 ulic) czy św. Antoni, 
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św. Maksymilian Maria Kolbe oraz św. Mikołaj (po 7 ulic każdy) (Przy-
bylska 2014). Zatem św. Jakub należy do mniej popularnych świętych 
w Polsce, biorąc pod uwagę kryterium obecności w nazwie ulicy.

Tab. 1. Ulice św. Jakuba w Polsce w bazie danych TERYT

Województwo
Miasto (m) 

lub wieś (w)
Powiat

Nazwa ulicy 
w bazie TERYT

Lokalizacja 
przy Drodze 
św. Jakuba

Dodatkowe informacje 
o ulicy lub/i miejscowości

Pomorskie Łeba (m)
Lęborski Aleja św. Jakuba Lęborska Długa, ulica do 

sanktuarium św. Jakuba

Małopolskie

Pałecznica (w)
Proszowicki Jakuba św. Małopolska Długa, ulica do kościoła 

św. Jakuba

Tomice (w)
Wadowicki Jakuba Świętego Nie

Osiedlowa, kaplica 
św. Jakuba (dawniej 
pełniąca rolę kościoła), 
uchwała z 2010 roku

Brzesko (m)
brzeski

Rondo św. Jakuba 
Starszego Via Regia

Kościół św. Jakuba przy 
rynku, uchwała 
z 2008 roku

Zachodnio-
pomorskie

Szczecin (m) 
Szczecin Jakuba św. Szczecińska

Krótka, przedwojenna, 
przy Bazylice św. Jakuba 
Apostoła

Warmińsko-
mazurskie

Gietrzwałd (w) 
Olsztyński Jakuba św. Camino 

Polaco
Długa, polna droga, 
uchwała z 2008 roku

Dolnośląskie

Sobótka (m) 
Wrocławski Jakuba św. Ślężańska

Długa, do rynku 
i kościoła św. Jakuba, 
uchwała z 1991 
roku (powrót do 
przedwojennej nazwy)

Tyniec Mały (w) 
Wrocławski Jakuba św. Nie Krótka, w centrum wsi, 

uchwała z 2009 roku
Prusice (m) 
Trzebnicki Jakuba św. Nie Krótka, do rynku, przy 

kościele św. Jakuba

Kujawsko-
pomorskie

Brodnica (m) 
Brodnicki Jakuba św. Camino 

Polaco

Krótka, blisko rynku, 
uchwała z 1990 
roku (powrót do 
przedwojennej nazwy)

Strzelno (m)
Mogileński Jakuba św. Camino 

Polaco Krótka, przedwojenna

Toruń (m) 
Toruń Jakuba św. Camino 

Polaco

Długa, przedwojenna, 
przy kościele św. Jakuba, 
do rynku nowomiejskiego

Tuchola (m) 
Tucholski

pl. Jakuba 
Apostoła 
Świętego

Nie

Plac przy fi gurce świętego 
Jakuba, przy ul. Lipowej, 
w mieście jest też kościół 
oraz parafi a św. Jakuba, 
uchwała z 1995 roku
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Śląskie

Simoradz (w) 
Cieszyński pl. Jakuba św. Beskidzka

Plac między kościołem 
św. Jakuba a cmentarzem 
przy ul. Sportowej

Szczyrk (m)
Bielski

Plac Świętego 
Jakuba Beskidzka Utworzony w 2012 roku 

centralny plac w mieście

Sławków (m)
Będziński Jakuba św. Via Regia

Krótka, przedwojenna, 
blisko rynku,
wokół kościoła 
św. Jakuba

Sośnicowice (m) 
Gliwicki Jakuba św. Nie

Kościół św. Jakuba przy 
ul. Kościelnej, uchwała 
z 2009 roku

Mazowieckie Jakubów (w)
Miński

Plac św. Jakuba 
Apostoła Nie

Plac przy kościele 
św. Anny, uchwała 
z 2013 roku

Świętokrzyskie Piekoszów (w)
Kielecki

Rondo św. Jakuba 
Apostoła Nie

Figura św. Jakuba na 
rondzie, kościół 
św. Jakuba w miejscowości, 
uchwała z 2014 roku

Źródło: opracowanie własne na podstawie bazy TERYT (Krajowy Rejestr...) oraz rozpro-
szonych źródeł informacji.

Św. Jakub jest patronem ulic w 12 miastach i 7 wsiach (tab. 1). Najwięk-
sze pod względem ludności to wspomniane wyżej miasta wojewódzkie 
(Toruń, Szczecin). Ponadto jest patronem w mniejszych gminach miej-
skich (Łeba, Brodnica, Sławków, Szczyrk), 6 miastach w gminie miejsko-
wiejskiej (Sośnicowice, Prusice, Sobótka, Strzelno, Brzesko, Tuchola) 
oraz 7 wsiach w gminach wiejskich, z czego 2 wsie należą do gminnych 
(Gietrzwałd i Tomice). Można zauważyć, że wśród grupy miejscowości 
z ulicą poświęconą Jakubowi przeważają mniejsze jednostki osadnicze. 
Widać też, że Apostoł jest obecny w nazwie ulicy zarówno na obszarach 
miejskich (63%), jak i wiejskich (37%), w dodatku w proporcji zbliżo-
nej do wskaźnika urbanizacji w kraju (60,4%; Mały Rocznik Statystyczny 
Polski 2014).

Rozmieszczenie omawianych nazw nie jest równomierne na terenie 
kraju. Nie w każdym województwie upamiętniono postać św. Jakuba 
w nazwie ulicy. Po 1 znajduje się w pomorskim, zachodniopomorskim 
i warmińsko-mazurskim, 2 nazwy w Polsce środkowej (w mazowiec-
kim i świętokrzyskim), po 3 w dolnośląskim i w małopolskim oraz naj-
więcej (4) w kujawsko-pomorskim i śląskim (tab. 1). Analizując zróżnico-
wanie przestrzenne ulic św. Jakuba w Polsce na ryc. 1. zauważyć można 
następującą prawidłowość: ulic jakubowych nie ma na wschodzie kra-
ju (woj. podlaskie, lubelskie, podkarpackie) i w jego środkowej części 

 LUCYNA PRZYBYLSKA



275

(w woj. lubuskim, wielkopolskim, łódzkim); na Mazowszu tylko w jednej 
wsi jest plac św. Jakuba. Ziemie wschodnie bez nazw miejskich odwołu-
jących się do patrona św. Jakuba, to równocześnie regiony o małej liczbie 
kościołów pod jego wyznaniem (Kościoły i kaplice…) oraz mniejszej sie-
ci rozwijanej od 2005 roku w Polsce Drogi św. Jakuba. Pod koniec 2009 
roku, kiedy w Polsce istniało już 2,016 km tych Dróg, żaden z odcinków 
nie był położony we wschodnich województwach (Przybylska, Sołjan 
2010). Sytuacja poprawiła się w kolejnych latach (P. Mróz, F. Mróz, Ł. Mróz 
2012) i powstały m.in. Nadwarciańska czy Lubelska Droga św. Jakuba. 
Podobnie z pewnym opóźnieniem w stosunku do reszty kraju powstała 
na tych terenach w 2013 roku pierwsza ofi cjalna nazwa części miejscowo-
ści pod patronatem św. Jakuba, czyli plac św. Jakuba we wsi Jakubów we 
wschodniej części woj. mazowieckiego (tab. 1).

Ryc. 1. Ulice, place i ronda św. Jakuba w Polsce, źródło: opracowanie własne na podstawie 
bazy danych TERYT (Krajowy Rejestr…) i źródeł rozproszonych
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Obok prawidłowości lokalizacji ulic św. Jakuba na mapie kraju, war-
to przyjrzeć się szczegółom ich usytuowania w skali lokalnej, randze 
w systemie komunikacyjnym miasta lub wsi oraz współwystępowaniu 
z innymi obiektami pod patronatem św. Jakuba. Analizując plany miast 
i wsi zauważono, że połowa ulic o nazwie wskazującej na św. Jakuba jest 
niewielkiej długości około 50–150 m, w tab. 1. oznaczone jako krótkie. Do 
wyjątkowo długich należą ulice w Sobótce (800 m), Gietrzwałdzie (około 
1300 m), Łebie (1400 m) oraz Pałecznicy (ponad 2 km), w tab. 1. oznaczo-
ne jako długie. 

Po drugie zauważono następującą prawidłowość w lokalizacji „ulic 
jakubowych”: ulice, place i ronda św. Jakuba w Polsce zlokalizowane są 
przy fi gurach św. Jakuba, kościołach, kaplicach lub parafi ach pod wezwa-
niem św. Jakuba (lub przynajmniej w miejscowości, gdzie taki obiekt się 
znajduje) lub/i na Drodze św. Jakuba (tab. 1). Wyjątek to wsie: Jakubów 
i Tyniec Mały. W tej ostatniej wsi udało się ustalić motyw nadania ulicy 
patrona św. Jakuba. Urzędnik z gminy Kobierzyce, w której znajduje się 
wieś Tyniec Mały poinformował autorkę, że stosowną uchwałę podjęto 
w 2009 roku (nr XXXVI/425/09) i „jest to droga wewnętrzna (prywatna) 
i z tego co wiem, ojciec lub dziadek właściciela tej drogi miał na imię Ja-
kub, więc nazwano tę drogę imieniem patrona ojca lub dziadka”.

Zachodzi więc wzajemne przenikanie różnych form kultu św. Jaku-
ba, w tym prywatnego, jak w przypadku wsi Tyniec Mały oraz przede 
wszystkim zbiorowego, gdyż niemal we wszystkich miejscowościach 
z ulicami św. Jakuba znajduje się jakiś obiekt architektoniczny wskazu-
jący na św. Jakuba lub/i fragment Drogi św. Jakuba. Z 19 miejscowości 
z placem, rondem lub ulicą św. Jakuba aż 12 leży na szlaku Jakubowym 
(tab. 1), w tym najwięcej na Camino Polaco (4) na odcinku z Gietrzwałdu 
w woj. warmińsko-mazurskim do Strzelna w woj. kujawsko-pomorskim. 
Aż 8 z 11 ulic św. Jakuba leży przy lub wiedzie do kościoła św. Jakuba. Co 
ważne, są wśród nich stare, jak i nowe ulice i kościoły.

Pierwsze z wymienionych obiektów można spotkać w Toruniu, Szcze-
cinie, Sławkowie i Strzelnie. Wymienione miasta, tak różne pod wzglę-
dem liczby ludności i położenia geografi cznego, łączy fakt, że znajdujące 
się w nich ul. św. Jakuba mają długą historię, być może sięgającą czasu 
wzniesienia kościoła pod wezwaniem św. Jakuba (historia szczecińskiego 
kościoła sięga XII wieku, toruńskiego XIV wieku, a kaplicy św. Jakuba 
w Sławkowie lat 20. XIX wieku) lub jak w przypadku Strzelna początku 
XVIII stulecia, kiedy to „prepozyt Paweł Wolski barokizując fasadę ko-
ścioła Św. Trójcy kazał umieścić w jej prawej (południowej) niszy natu-
ralnej wielkości fi gurę św. Jakuba”. Natomiast ul. św. Jakuba w Strzelnie, 

 LUCYNA PRZYBYLSKA



277

jak przypuszczają miejscowi regionaliści, zamieszkiwali do XVIII wieku 
członkowie kapeli klasztornej; kilku z nich nosiło imię Jakub. W Szcze-
cinie i Toruniu, jak wskazują przedwojenne niemieckie mapy dostępne 
na stronie Archiwum Map Wojskowego Instytutu Geografi cznego (Plany 
miast – Europa Środkowa), ulice św. Jakuba nosiły niemieckie brzmienie, 
np. Jakobs Strasse w Toruniu. Natomiast z relacji 83-letniej mieszkanki 
Sławkowa wynika, że ul. św. Jakuba była tam „od zawsze”. Należy pod-
kreślić, że w wymienionych czterech miastach ulice św. Jakuba stanowi-
ły w okresie socjalizmu rzadki wyjątek nazwy sakralnej w nazewnictwie 
miejskim.

Omawiając stare nazwy ulic św. Jakuba należy wspomnieć o placu 
św. Jakuba w Lęborku, przed wojną znaną pod nazwą Jakobikirchplatz . 
Należy zaznaczyć, że placu św. Jakuba nie ma w bazie TERYT (błąd) stąd 
też nie ma go w tab.1, ale zaznaczono go na mapie (ryc. 1). Autorka była 
na tym placu latem 2014 roku. Współcześnie pełni on rolę parkingu dla 
osób przybywających na nieopodal usytuowany rynek (plac Wolności) 
lub do kościoła św. Jakuba o randze sanktuarium, który widać za starod-
rzewem na ryc. 2.

Ryc. 2. Plac św. Jakuba w Lęborku, źródło: fotografi a autorki z sierpnia 2014 roku
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Z kolei leżąca na północ od Lęborka Łeba wraz z kościołem i aleją 
św. Jakuba są przykładem rozwoju nowych inicjatyw w ramach kul-
tu św. Jakuba. Utworzona w 1998 roku parafi a św. Jakuba w Łebie, 
w 2008 otrzymała relikwie św. Jakuba Apostoła i w międzyczasie, we-
dług szacunków autorki, nadano nazwę „aleja św. Jakuba” ulicy, przy 
której wznosi się nowo wybudowany, jeszcze nie ukończony, kościół. 

 Masowo powstające w XXI wieku ronda w Polsce, mające podnieść 
bezpieczeństwo i poprawić lokalnie funkcjonowanie systemu komunika-
cyjnego, „doczekały się” dwóch nazw poświęconych Jakubowi: w Pie-
koszowie i Brzesku. Rondo św. Jakuba Apostoła we wsi Piekoszów, uro-
czyście otwarte i poświęcone podczas dożynek dekanalnych i gminnych 
w 2014 roku, umiejscowione jest na skrzyżowaniu dróg wojewódzkich 
nr 786 i 761; na rondzie stoi kapliczka słupowa z fi gurą św. Jakuba. Dłuż-
szą nazwę nadano też w 2008 roku rondu na skrzyżowaniu ulic Ada-
ma Mickiewicza i Jerzego Popiełuszki w Brzesku – św. Jakuba Starszego 
(w punkcie 2. Uchwały Rady Miejskiej podano, że „dopuszcza się uży-
wanie skrótu nazwy – Rondo św. Jakuba”). Inicjatorem tej nazwy był 
ks. Józef Drabik, proboszcz parafi i Najświętszej Marii Panny Matki Ko-
ścioła i św. Jakuba, uzasadniał wybór tej nazwy rozwojem Drogi św. Ja-
kuba w Europie i w Polsce oraz faktem, że „obecnie wytyczany jest 
szlak Drogą Królewską z Krakowa do granicy z Ukrainą”, który prowa-
dzi „przez brzeskie rondo, Bocheniec, Wojnicz do Tuchowa i dalej na 
wschód” (przez rondo św. Jakuba do Santiago de Compostela). Podob-
nie powód przechodzenia Drogi św. Jakuba przez miejscowość jako oko-
liczność nadania (w 2008 roku) nazwy ulicy św. Jakuba podano autorce 
w korespondencji z Informacją Turystyczną w Gietrzwałdzie.

Kończąc charakterystykę rodzajów ulic św. Jakuba warto zatrzymać 
się przy Sobótce i Brodnicy. Dzieje nazw jakubowych ulic w tych mia-
stach ilustrują procesy zachodzące w urbanonimii w Polsce na początku 
lat 90. XX wieku, o których wspomniano w poprzedniej części artykułu.

Uchwała nr VII/55/91 Rady Gminy i Miasta Sobótka z dnia 11 lute-
go 1991 roku w sprawie zmian nazw ulic na terenie miasta Sobótki oraz 
fragment protokołu z sesji zawierający informacje o okolicznościach 
ich nadania dostarczają szczegółów zmian dwóch ulic o rodowodzie 
socjalistycznym, biegnących na południe od rynku: Armii Czerwonej 
i XXX-lecia PRL. Przewodniczący Rady Miasta i Gminy Sobótka przedsta-
wiając Radzie projekt uchwały o zmianie ulic dodał, że „presja społeczna 
w tej sprawie jest tak duża, że należy ten problem rozwiązać ostatecz-
nie”. W dyskusji nad propozycjami nowych nazw pojawili się zwolen-
nicy nazw religijnych i nazw związanych ze sportem: ul. św. Jakuba 
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i al. św. Anny oraz ul. Sportowa i J. Kusocińskiego. Pierwsi uzasadniali 
wybór świętych patronów faktem, że były to nazwy historyczne oraz że 
takie życzenie zostało wyrażone we wnioskach Komitetu Obywatelskiego 
jeszcze sprzed roku („jest 90% ludzi wierzących, którzy również powinni 
mieć udział w nazwie ulicy”). Drudzy uzasadniali propozycję nowych 
nazw ulic sąsiedztwem boiska i tym, iż Kusociński „był to sportowiec, 
wierzący, AK-owiec, który zginął z rąk hitlerowskich”. Dyskusja nad pro-
jektem uchwały musiała być „gorąca”, gdyż pod jej koniec zanotowano 
pytanie jednego z radnych do burmistrza czy jest on komunistą. Ostatecz-
nie za nazwami historycznymi, religijnymi głosowano jednomyślnie „za” 
i św. Jakub zastąpił na tabliczkach Armię Czerwoną, a św. Anna nazwę 
upamiętniającą XXX-lecie Polskiej Republiki Ludowej.

Z kolei przypadek ul. św. Jakuba w Brodnicy ukazuje dwie spotykane 
w okresie PRL-u tendencje do wymazywania świętych patronów z nazw 
ulic: zarówno poprzez zmianę nazwy na innego, świeckiego patrona, 
jak i poprzez ominięcie przymiotnika „święty”. Ponadto dzieje tej uli-
cy, zawarte w pracy Wultańskiego (2002, cyt. za korespondencją autorki 
z Urzędem Miasta Brodnica), świadczą o tym, że nazwy miejsc publicz-
nych są rzeczywiście odzwierciedleniem historii regionu i lokalnej spo-
łeczności, a ich zmiany są charakterystyczne nie tylko dla ostatnich kil-
ku dekad. Dzisiejsza ul. św. Jakuba początkowo była ulicą Piekarską, 
czyli Baeckerstrasse. W XIX wieku nadano jej nowe miano Jakobstras-
se, czyli ulica Jakuba, od imienia biblijnego patriarchy, w związku z napły-
wem w tym okresie do Brodnicy wielu osób wyznania mojżeszowego. Po 
objęciu władzy w mieście przez Polaków w styczniu 1920 r. ulica została 
ulicą Jakubską (wg ówczesnej pisowni Jakóbską). Prawdopodobnie w la-
tach 30-tych zmieniono jej nazwę na ulicę świętego Jakuba. Następnie od 
września 1939 r. do stycznia 1945 r. nazwana była Zerrmannstrasse. Pod 
koniec stycznia 1945 r. przywrócono przedwojenną nazwę, ale w okre-
sie stalinowskim, prawdopodobnie w 1950 r., nazwano ją ulicą Hibnera. 
Później powrócono do nazwy „ulica Jakuba”, a na podstawie Uchwa-
ły Nr X/67/90 Miejskiej Rady Narodowej w Brodnicy z dnia 27 lutego 
1990 r. zmieniono nazwę ulicy Jakuba na ulicę Św. Jakuba. Wultański 
(2002) wskazuje, iż kwestią otwartą pozostaje sprawa, który ze świętych 
o tym imieniu patronuje ulicy; przypuszczalnie jest to św. Jakub Starszy 
(Większy), syn Zebedeusza i Salome, Apostoł.
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Zakończenie

Teza postawiona we wprowadzeniu, iż ulice św. Jakuba częściej wy-
stępują w miejscowościach z kościołem, kaplicą lub kapliczką pod jego 
wyzwaniem i/lub w miejscowościach leżących przy Drodze św. Jakuba, 
okazała się prawdziwa. Związek nazw ulic z innymi obiektami jakubo-
wymi w miejscowościach zachodzi w 17 przypadkach ulic na 19 istnieją-
cych w bazie TERYT. Wśród jakubowych ulic znajdują się stare, niekiedy 
o ponad wiekowej historii, jak i nowo nadane nazwy oraz te, do których 
powrócono po okresie wymazywania świętych patronów ulic w okresie 
PRL-u. Dużą różnorodność widać także w zewnętrznych cechach ulic 
św. Jakuba, jak ich długość oraz usytuowanie na mapie kraju i miejscowo-
ści; mniej ulic św. Jakuba znajduje się na wschodzie Polski.

Popularność kultu św. Jakuba widoczna w nazewnictwie dotyczy nie 
tylko omawianych w artykule nazw ulic, placów, rond i alei czy we wspo-
mnianych nazwach miejscowości, tytułach kościołów, kaplic i parafi i czy 
szlaków pielgrzymkowych (Drogi św. Jakuba), ale też w innych dawnych 
i nowych inicjatywach jak, czekający na pogłębione studium, patronat 
miast; św. Jakub jest patronem m.in. Lęborka, Olsztyna i Brzeska.

Warto na koniec podkreślić wspomnianą we wstępie przydatność 
bazy danych TERYT w określaniu liczby ulic o danej nazwie. Jest ona 
bardziej dokładna niż popularne serwisy map internetowych on-line 
(www.maps.google.pl; www.targeo.pl). Przykładem jest ul. św. Jaku-
ba w Sośnicowicach, Rondo św. Jakuba Starszego w Brzesku oraz plac 
św. Jakuba Apostoła w Tucholi, których „nie ma” według wspomnianych 
lokalizatorów ulic i obiektów na mapie Polski, ale występują w uchwa-
łach miejskich. Natomiast jeden znany Autorce przypadek nie występo-
wania w bazie TERYT „nazwy jakubowej” (placu św. Jakuba w Lębor-
ku) świadczy o powszechnie spotykanej omylności dużych baz danych. 
W związku z tym być może ulic lub placów, które w nazwie mają postać 
św. Jakuba jest o kilka więcej w Polsce niż wykazane w niniejszym arty-
kule 19 nazw z bazy TERYT i 1 z obserwacji w terenie.
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Streets of St. James in Poland
Summary

This study follows author`s interest in urban religious naming of streets in 
various parts of Poland. First, this theoretical concept of functions of a street is 
explained, followed by an outline of history of streets and urban naming. Then 
there is a description of all Polish streets (19) under patronage of St. James. The 
aim of the paper is to prove the hypothesis that the streets of St. James are more 
common in towns and villages where: there is the Way of St. James or churches, 
chapels and fi gures dedicated to St. James. The study employs the method of 
analysis and criticism of writt en texts, of the investigation of documents and in-
dividual cases (including Polish Statistical Offi  ce database TERYT and 10 e-mails 
received from town halls), and of observation.

Lucyna Przybylska, dr
Katedra Gospodarki Przestrzennej

Wydział Oceanografi i i Geografi i 
Uniwersytet Gdański
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Tomasz Duda

Pomorska 
Droga św. Jakuba – 
kontynuacja tradycji 
pielgrzymowania 
Pomorzan czy nowa 
przestrzeń turystyki 
religijnej Polski 
Północnej?

Wprowadzenie

T radycje pielgrzymowania, jak również aktywne włączenie się regionu 
Pomorza w ogólnoeuropejski trend wędrowania do znanych miejsc 

świętych notowane są już od przełomu XII i XIII wieku. Skomplikowana 
historia, zmiany kulturowe i religijne, jakie na przestrzeni stuleci dotknęły 
region, sprawiły wprawdzie, że Pomorze postrzegane jest dziś jako region 
o małym znaczeniu dla turystyki religijnej w Polsce, jednak późne przyjęcie 
chrześcijaństwa (po misjach chrystianizacyjnych biskupa Ott ona z Bamber-
gu w 1124 i 1128 roku) oraz nielicznie zachowane dokumenty historyczne, 
nie świadczą o kulturowych i religijnych peryferiach Pomorza. Podobnie 
jak w innych rejonach Europy, także tutaj pielgrzymi obierali funkcjonu-
jące szlaki handlowe i trakty komunikacyjne i korzystając z gościnności 
mieszkańców oraz licznych obiektów klasztornych, wędrowali do Rzymu, 
Ziemi Świętej oraz Santiago de Compostela. Ruch pątniczy pomimo licz-
nych wojen i wprowadzonej w XVI w. reformacji od wieków stanowi jeden 
z ważniejszych elementów dziedzictwa kulturowego Pomorza1.

Pomorska Droga św. Jakuba jest najmłodszą i jednocześnie jedną 
z najdłuższych w Polsce odnóg najstarszego szlaku pątniczego Europy, 

1 W. Łysiak, Święta przestrzeń. O pielgrzymkach, pielgrzymowaniu, miejscach pielgrzym-
kowych i pobożności ludowej w dawnym Księstwie Pomorskim, Wyd. ECO, Poznań 2010.
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prowadzącego do grobu św. Jakuba Apostoła w hiszpańskim Santiago 
de Compostela. Jej przebieg wzdłuż południowych brzegów Morza Bał-
tyckiego, od terenów współczesnej Litwy, przez Polskę i Niemcy, został 
odtworzony na podstawie niezbyt licznych, lecz dość mocno udokumen-
towanych tradycji pielgrzymkowych średniowiecznego Pomorza. Jest 
częścią wielkiego szlaku handlowego, który już w czasach hanzeatyckich 
łączył tereny Europy Zachodniej z Infl antami i obszarem wschodniej czę-
ści basenu bałtyckiego – Via Baltica. Czy jego obecny przebieg zatem po-
krywa się z dawną drogą? Niestety, na skutek zawirowań historii w dużej 
mierze zatarły się ślady średniowiecznej sieci traktów komunikacyjnych. 
W wielu miejscach powstały nowoczesne drogi, uniemożliwiające jedno-
cześnie bezpieczne wędrowanie pielgrzymów (turystów). Współczesny 
trakt jest zatem wypadkową, swoistym kompromisem pomiędzy histo-
ryczną rzeczywistością a zmiennym trendem w pielgrzymowaniu – za-
leżnym od aktualnej sytuacji politycznej, religijnej czy ekonomicznej. 

Z racji swojej odległości od głównego celu jakim jest hiszpańskie San-
tiago de Compostela, jak również krótkiej, zaledwie dwuletniej, obecno-
ści w przestrzeni kulturowej Pomorza (jako oznakowany i szeroko pro-
mowany szlak) na trasę Pomorskiej Drogi św. Jakuba wychodzi niewielu 
pielgrzymów w ciągu roku. Liczne przedsięwzięcia, których liczba wzra-
sta z roku na roku, organizowane w związku z promocją Drogi, zachęcają 
jednak do zainteresowania się tematem jakubowego wędrowania wśród 
osób do tej pory obojętnych. Szlak więc z pewnością spełnia swoje funkcje 
jako element turystyki kulturowej Pomorza. Czy jednak nadal zachowuje 
swoje podstawowe znaczenie, jako szlak religijny, pielgrzymkowy?

Pomorskie pielgrzymowanie dawniej i dziś

Pomorze rozumiane jako kraina geografi czno-historyczna rozpościera 
się wzdłuż południowych brzegów Morza Bałtyckiego, od ujścia Rekni-
cy (Recknitz ) i piaszczystego półwyspu Fischland-Darß-Zingst na terenie 
Meklemburgii (Niemcy) aż po Ziemię Bytowską i Lęborską na Kaszubach, 
a nawet ujście Wisły w okolicach Gdańska. Znaczna część regionu przez 
wieki stanowiła autonomiczną jednostkę o charakterze państwowym 
(Księstwo Pomorskie), rządzoną przez książąt z rodu Gryfi tów. Burzli-
we dzieje oraz położenie geopolityczne sprawiły, że obszar ten w ciągu 
swojej historii przechodził z rąk do rąk, będąc we władaniu Duńczyków, 
Brandenburczyków, Francuzów, Szwedów, Prus oraz Polski. Każdy 
z okresów pozostawił niezatarty ślad w krajobrazie kulturowym regionu 
i wywarł wielki wpływ na kształtowanie się lokalnego społeczeństwa. 
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Wprawdzie samo zjawisko pielgrzymowania na Pomorzu w niczym nie 
odbiegało od tego w pozostałych regionach chrześcijańskiej Europy, to 
jednak jego rozwój i ukierunkowanie w wielu przypadkach przebiegało 
zupełnie odmiennie.

Początki tradycji chrześcijańskich, w tym pielgrzymowania, sięga-
ją przełomu XII i XIII w., kiedy to po zakończeniu misji chrystianiza-
cyjnych biskupa Ott ona z Bambergu (w 1124 r. oraz w 1128 r.), powoli 
krystalizowały się ośrodki kultu, a na ziemie pomorskie zaczęli napły-
wać z Europy Zachodniej zakonnicy. Byli oni sprowadzani tu przez 
książąt z dynastii Gryfi tów (władców Pomorza przez ponad 500 lat) 
z terenów Danii oraz Niemiec i Francji. Swoje założenia klasztorne posia-
dali tu m.in. templariusze i joannici. Największą popularnością cieszyli 
się jednak cystersi (Kołbacz, Bukowo Morskie, Bierzwnik), augustianie 
(Stargard, Jasienica, Chojna), norbertanie (Białoboki koło Trzebiatowa), 
dominikanie (Myslibórz, Pasewalk, Prenzlau) i franciszkanie (Słupsk, 
Szczecin, Angermunde, Prenzlau). To właśnie zakonnicy zaszczepili 
wśród mieszkańców regionu tradycje pielgrzymowania. Dawne kroni-
ki klasztorne (np. Kroniki kołbackie) wspominają często o opiece rozta-
czanej przez zakonników nad pątnikami udającymi się do Ziemi Świę-
tej czy grobu św. Jakuba Apostoła w Santiago de Compostela2. Znaczny 
rozwój szlaków pątniczych (głównie lokalnych, chociaż nie tylko) na 
terenie Pomorza sprawił, że przez wieki rozwinął się tu ruch, który 
współcześnie z powodzeniem nazwalibyśmy turystyką religijną. Wy-
kształciły się lokalne ośrodki kultu religijnego, przyciągające rzesze pątni-
ków z najbliższych okolic, a także nierzadko z dalszych rubieży Pomo-
rza. Z czasem wiele z nich przekształciło się w znane poza granicami 
regionu sanktuaria lub ośrodki pielgrzymkowe. Do najbardziej znanych 
należały przede wszystkim trzy tz w. święte góry pomorskie, dawniej 
miejsca kultu pogańskiego, z czasem przekształcone w ośrodki chrze-
ścijańskie. Były to: Rowokół koło Smołdzina, na Pobrzeżu Słowińskim, 
Święta Góra Polanowska oraz Góra Chełmska, zwana też Krzyżanką 
koło Koszalina3. Miejsca te stanowiły nie tylko popularne ośrodki kultu, 
ale także polecane przez duchownych cele licznych pielgrzymek dzięk-
czynnych i pokutnych. Kościół na Górze Chełmskiej wspominany był 

2 T. Duda, Turystyczne znaczenie obiektów klasztornych na terenie Doliny Dolnej Odry, [w:] 
Kroplewski, Panasiuk (red.), Turystyka religijna, „Rozprawy i Studia” t. 765, Wydawnic-
two Naukowe Uniwersytetu Szczecińskiego, Szczecin 2010, s. 459–470.

3 T. Duda, Sacral landscape and its infl uence on the tourism space development in the region 
(based on the example of Wester Pomerania region, NW Poland), „International Journal of 
Religious Tourism and Pilgrimage”, vol. 2: Iss. 2, Dublin 2014.
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już w XIII w, a patronat nad nim rozciągnęli norbertanie z Białoboków, 
a następnie cysterki z pobliskiego Koszalina. Sanktuarium znane było 
już w tym czasie szeroko poza granicami Pomorza, do którego ściągały 
grupy pątników z całej Europy. Góra Chełmska fi guruje również na naj-
starszej mapie dróg pielgrzymkowych średniowiecznej Europy – Rom-
weg Kart Erharda Etz lauba z XV w.4 Miejsce zostało nawet odnotowane 
w kronikach katedralnych Santiago de Compostela. Od średniowiecza 
(XIII/XIV w.) wzrastało również znaczenie mniejszych sanktuariów, któ-
rych początki jednak giną w mrokach dziejów, gdyż nie zachowały się 
dokumenty wspominające o ich ustanowieniu. Wiadomo o funkcjonowa-
niu centrów pątniczych w Osiekach koło Koszalina (sanktuarium Cudu 
Hostii), Żabowie koło Nowogardu, podszczecińskim Binowie, Kenz koło 
Barth (dziś na terenie Meklemburgii) oraz Schaprode na Rugii.

Duże zniszczenia obiektów, jakich dokonały wojna trzydziestoletnia 
(XVII w.) oraz II wojna światowa, nie sprzyjały zachowaniu się choćby 
śladów motywów muszli, co wskazywałoby na ich położenie na trasie 
do Composteli. Niemniej jednak od wieków funkcjonowały tu szlaki 
handlowe, które wykorzystywane z powodzeniem były przez udają-
cych się do południowej i zachodniej Europy rycerzy lub zakonników. 
Pewnych informacji dotyczących szlaków, którymi pielgrzymi kierowali 
się do znanych sanktuariów europejskich, dostarcza XIV-wieczny tekst, 
znany jako Itinerarium de Brugis, w którym wspominane są również szla-
ki wiodące przez terytorium Pomorza5. Wydaje się więc, że największe 
znaczenie miały na tym terenie dwie trasy wiodące ze wschodnich ru-
bieży kontynentu (najprawdopodobniej z dzisiejszego Tallina w Estonii) 
i przebiegające w większości przez północne i wschodnie rejony Pomorza 
Zachodniego. Pierwsza z nich to znana już od średniowiecza Via Baltica, 
która wiodła z Królewca przez Elbląg, Gdańsk, Lębork, Słupsk, Kosza-
lin, Kołobrzeg, Trzebiatów, Świnoujście, Wołogoszcz (Wolgast), Gryfi ę 
(Greifswald) do Rostoku, gdzie łączyła się z północnoniemiecką odno-
gą szlaku do Santiago. Niezbitym dowodem na wykorzystywanie tego 
szlaku przez pielgrzymów do grobu św. Jakuba jest znalezisko muszli 
małża z gatunku Pecten maximus L., zwanej często „muszlą pielgrzymią” 
lub „muszlą jakubową”, którego dokonano w 1988 roku na terenie starej 
części Kołobrzegu oraz w Elblągu. Muszle zostały datowana na pierw-

4 P. Migdalski, Stett iner Wallfahrten in Mitt elalter, Revitalisierung des Pilgerweges 
Szczecin–Berlin, Groß Pinnow 2012.

5 W. Mruk, Itinerarium de Brugis i opisane w nim szlaki przebiegające przez Polskę, [w:] 
A. Jackowski, F. Mróz, I. Hodorowicz (red.), Drogi św. Jakuba w Polsce. Stan badań i organi-
zacja, Kraków 2008, s. 45–52.
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szą połowę XIV wieku6. Druga z dróg najprawdopodobniej prowadziła 
również z terenów Infl antów i Prus Wschodnich przez Malbork, Choj-
nice, Szczecinek, Połczyn-Zdrój, Choszczno aż do okolic Słubic. Trudno 
wprawdzie znaleźć niezbite dowody na funkcjonowanie tej trasy jako 
szlaku pielgrzymiego, niemniej jednak wiadomo iż przebiegał tędy sta-
ry szlak handlowy – tz w. Szlak Margrabiów Brandenburskich z Berlina 
do Malborka, który z pewnością mógł być wykorzystywany przez pąt-
ników. Tym bardziej, że wzdłuż niego powstało od XIII wieku wiele 
klasztorów, m.in. cystersów w Bierzwniku i Chorinie, czy joannitów 
w Korytowie7.

Rozwijająca się od średniowiecza sieć dróg handlowych, wykorzy-
stywana z powodzeniem również przez udających się do miejsc świę-
tych pątników, nie świadczy jednak o dużej popularności pielgrzymo-
wania wśród mieszkańców Pomorza. Znaczne odległości oraz położenie 
w oddaleniu od głównego nurtu pątniczego Europy sprawiły, że realiza-
cja potrzeb religijności i pobożności Pomorzan odbywała się najczęściej 
w obrębie regionu. Pielgrzymowanie charakteryzowało się więc głów-
nie lokalnym zasięgiem, a najczęściej spotykanym motywem udania się 
w taką podróż była pokuta. Ci, którzy udawali się na pielgrzymki poza 
granice Księstwa Pomorskiego docierali najczęściej do Akwizgranu, Lo-
reto, Trewiru i Thann. Pojawiali się jednak sporadycznie odważni, którzy 
pielgrzymowali do największych centrów religii chrześcijańskiej – Ziemi 
Świętej, Rzymu i Santiago de Compostela. Wśród nich nie zabrakło rów-
nież władców z dynastii Gryfi tów – m.in. Warcisław II, Warcisław VII, 
Kazimierz III czy Eryk II. Do legendarnych wręcz czynów należy opi-
sywana w kronikach podróż (pielgrzymka?) do Rzymu i Ziemi Świętej 
księcia Bogusława X, zwanego Wielkim8.

Po wprowadzeniu na terenie całego Pomorza reformacji, które nastą-
piło na sejmie stanów pomorskich w Trzebiatowie w grudniu 1534 r., 
nastąpił stopniowy zanik zainteresowania pielgrzymowaniem, zwłasz-
cza do odległych miejsc pątniczych. Przez niemal czterysta lat nie noto-
wano tu w zasadzie żadnej ofi cjalnej wyprawy o charakterze religijnym 
w kierunku Europy Zachodniej. Lokalnie jednak ciągle funkcjonowały 

6 A. Wyrwa, Stan i potrzeby badań nad średniowiecznymi podróżami z ziem polskich do 
grobu świętego Jakuba, [w:] A. Jackowski, F. Mróz, I. Hodorowicz (red.), Drogi św. Jakuba 
w Polsce. Stan badań i organizacja, Kraków 2008, s. 27–44.

7 T. Duda, Średniowieczne kościoły w Gardnie i Binowie – znaczące punkty stacyjne nad-
odrzańskiego odcinka pielgrzymiego szlaku Świętego Jakuba, [w:] Kroplewski, Panasiuk (red.), 
Turystyka religijna, „Zeszyty Naukowe” nr 648, „Ekonomiczne Problemy Usług” nr 66, 
Wydawnictwo Naukowe Uniwersytetu Szczecińskiego, Szczecin 2011, s. 101–111.

8 E. Rymar, Wielka podróż wielkiego księcia, Szczecin 2004.
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niektóre sanktuaria choć ich popularność z czasem wyraźnie spadała 
(Brzesko, Osieki, Binowo czy Resko). Dotyczyło to oczywiście terenów, 
które w okresie XVI–XVII w. położone były w obrębie Księstwa Po-
morskiego. Nieco inaczej potoczyły się losy terenów Ziemi Lęborsko-
Bytowskiej, która najpierw jako teren należący do Zakonu Krzyżac-
kiego oraz jako lenno książąt pomorskich, została następnie włączona 
do Polski. Sanktuarium Matki Bożej Królowej Kaszub przez cały czas 
cieszyło się żywą pobożnością i licznymi pątnikami przybywającymi 
tu prosić o łaski. Położone w sercu malowniczej krainy Pojezierza Ka-
szubskiego od wieków podkreśla również jedność i tożsamość ludu 
kaszubskiego.

Po II wojnie światowej i przejęciu dużej części dawnego Pomorza 
przez Polskę, obiekty sakralne zostały objęte administracją Kościoła ka-
tolickiego. Na Pomorze powróciła tradycja pielgrzymowania, po części 
tylko bazująca na obiektach i sanktuariach istniejących tu jeszcze przed 
reformacją. Burzliwe dzieje regionu i długi okres dominacji protestanty-
zmu w znacznym stopniu przyczyniły się niestety do zmniejszenia się 
liczby historycznych miejsc pielgrzymkowych. Napływowa ludność, 
która zasiedliła tereny Polski północno-zachodniej, z czasem rozwinę-
ła jednak znane ze swoich terenów tradycje oraz kulty maryjne i świę-
tych patronów. Obecnie na terenie Pomorza Zachodniego funkcjonuje 
14 sanktuariów (12 na terenie archidiecezji szczecińsko-kamieńskiej i dwa 
na terenie diecezji koszalińsko-kołobrzeskiej) oraz kilkanaście miejsc piel-
grzymkowych, z których zaledwie pięć kontynuuje tradycje historyczne. 
Każdego roku pielgrzymuje do nich ponad 180 tysięcy pielgrzymów, 
z których zdecydowana większość przybywa w okresie święta patrona/
patronki lub okazjonalnego odpustu9.

Podobnie jak w pozostałej części kraju, największy wpływ na cha-
rakter pomorskiego pielgrzymowania ciągle mają zorganizowane gru-
py pielgrzymkowe (piesze i rowerowe), podążające każdego roku na 
Jasną Górę w Częstochowie (Szczecińska, Koszalińska, Kaszubska), jak 
również tradycyjne, organizowane już od wielu lat lokalne pielgrzymki 
do sanktuariów i miejsc świętych (m.in. Szlakiem Świętych Gór Pomor-
skich – Rowokół – Święta Góra Polanowska – Góra Chełmska k. Koszali-
na, pielgrzymki do Myśliborza, Siekierek, Reska, Pielgrzymka Rodzin na 
Górę Chełmską i inne). Szczególnym nawiązaniem do dawnych tradycji 
pątniczych jest częściowe pokrywanie się trasy współczesnych dróg do 

9 E. Brzezowska, Analiza ruchu turystyki religijnej w sanktuariach maryjnych w wo-
jewództwie zachodniopomorskim, praca magisterska, WNoZ, Uniwersytet Szczeciński, 
Szczecin 2013.
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Częstochowy z historycznymi drogami pielgrzymkowymi w kierunku 
południowej i zachodniej Europy10.

Pomorska Droga św. Jakuba – nowy stary szlak

Zróżnicowany krajobraz kulturowy Pomorza, powstały w wyniku 
wielowiekowego ścierania się wpływów zachodnioeuropejskich, pol-
skich i skandynawskich, jak również burzliwe dzieje, położenie geopo-
lityczne i zmiany ludnościowe i religijne, w sposób niezwykle wyraź-
ny przyczyniły się do kształtowania tożsamości mieszkańców. W tak 
skomplikowanej rzeczywistości przez wieki kształtował się również 
obraz ludowej pobożności, co miało niemały wpływ na rozwój tradycji 
pielgrzymowania11.

Pomorska Droga św. Jakuba, jako oznakowany i opisany szlak jest 
systemem bardzo młodym, powołanym do życia w 2013 roku. W dużej 
mierze nawiązuje on jednak do dawnych traktów handlowo-komuni-
kacyjnych, z pewnością (na co wskazują nieliczne, ale pewne dowody) 
wykorzystywanych przez podążających do miejsc świętych pielgrzy-
mów. Jego znaczenie oraz funkcjonowanie w przestrzeni sakralnej re-
gionu podkreślają również współczesne ważne obiekty religijne oraz 
miejsca związane z wędrowaniem śladami św. Ott ona (patrona i mi-
sjonarza Pomorza), Szlakiem Cysterskim oraz trasami najważniejszych 
pielgrzymek lokalnych, w tym na Jasną Górę. Niestety, skomplikowa-
na historia i liczne zniszczenia, jakich dokonały na tym terenie wojna 
trzydziestoletnia w XVII w oraz II wojna światowa, spowodowały, że 
do czasów współczesnych zachowały się jedynie pojedyncze dowody 
i dokumenty precyzyjnie określające trasy i główne motywacje średnio-
wiecznych wędrówek do Santiago de Compostela oraz pozostałych 
miejsc ważnych dla chrześcijaństwa w Europie i Ziemi Świętej. Jedy-
nych dowodów dostarczają nieliczne artefakty, znalezione podczas prac 
archeologicznych na terenie średniowiecznych grodów w Kołobrzegu 
oraz położonym już poza terenem Pomorza Elblągu. Są to muszle ro-
dzaju pecten, z charakterystycznymi nawierconymi otworami służącymi 
niegdyś do zawieszenia na szyi – symbol pielgrzymów do Santiago już 
od XII–XIII wieku. O kulcie Apostoła mówią też sporadycznie spotyka-

10 T. Duda, M. Duda, Szlakiem Szczecińskiej. Przewodnik po trasie Szczecińskiej Pieszej 
Pielgrzymki na Jasna Górę, wyd. Fundacja SZCZECIŃSKA, Szczecin 2008.

11 W. Łysiak, Średniowieczne pielgrzymki na Pomorzu Zachodnim. Mit i rzeczywistość, [w:] 
Chrześcijaństwo na Pomorzu w X–XX wieku, Gdańsk 2001.
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ne w regionie dawne wizerunki świętego, ołtarze jemu poświęcone oraz 
tz w. znaki pielgrzymie12.

Mówiąc o rewitalizacji, czy też odtwarzaniu średniowiecznego szlaku 
jakubowego, należy pamiętać, że nie jest to rekonstrukcja w dosłownym 
tego słowa znaczeniu. Wprawdzie szlak wiedzie przez miejsca, które 
z pewnością jeszcze przed reformacją znajdowały się na trasach piel-
grzymów do grobu św. Jakuba, jednak ze względu na brak dokumen-
tów nie wiadomo którędy tam zmierzali, ani jak licznie byli reprezento-
wani. Najprawdopodobniej pątnicy wyruszali na tak długie trasy raz na 
kilka lat. Nie wykształciła się więc tu tak charakterystyczna w Europie 
Zachodniej infrastruktura, jak schroniska pielgrzymkowe, szpitale czy 
świetnie oznakowane trasy13. Najczęściej gościny wędrowcom udzielali 
zakonnicy z licznie założonych na Pomorzu klasztorów. Na wybór tra-
sy pielgrzymki duży wpływ miały z pewnością istniejące w przestrzeni 
geografi cznej Pomorza szlaki komunikacyjne (handlowe, wojskowe itp.). 
Do najbardziej znanych należały Szlak Solny, Szlak Bursztynowy oraz łą-
czący wschodnie rubieże kontynentu z chrześcijańską Europą Zachodnią 
Via Baltica. Niestety, z biegiem czasu zatarł się wyraźny przebieg szlaku, 
a w wielu miejscach zastąpiono go nowoczesnymi drogami, uniemoż-
liwiając jednocześnie bezpieczne wędrowanie pojedynczych pielgrzy-
mów, czy turystów. Obecny kształt i przebieg Pomorskiej Drogi Świętego 
Jakuba nawiązuje jednak w dużej mierze do trasy Via Baltica, niekiedy 
nawet z nią się utożsamiając14.

Ostatecznie Pomorska Droga św. Jakuba liczy nieco ponad 1135 km 
(wraz z odcinkami wariantowymi liczba ta wzrasta do około 1600 km) 
i wiedzie z miejscowości Kretinga na Litwie przez Kłajpedę, Kaliningrad 
(Rosja), Braniewo, Frombork, Elbląg, Gdańsk, Lębork, Łebę, Słupsk, Dar-
łowo, Koszalin (Górę Chełmską), Kołobrzeg, Trzebiatów, Kamień Pomor-
ski, Wolin, Świnoujście, Greifswald (Niemcy) aż do Rostocku (Niemcy), 
gdzie łączy się z północnymi odcinkami dróg jakubowych w Niemczech 
i wiedzie przez Hanower w kierunku Francji i Hiszpanii15. Nietypowy 

12 T. Duda, Pomorska Droga Świętego Jakuba – wierne odtworzenie historycznej Via Baltica czy 
kompromis związany ze specyfi ką pomorskiego pielgrzymowania na przestrzeni wieków?, [w:] P. Ro-
szak, W. Rozynkowski (red.), Camino Polaco 2, Wydawnictwo Naukowe UMK, Toruń 2015.

13 T. Duda, The Valorization of the Route of the Pomeranian Way of Saint James regarding 
sightseeing and cultural aspects [in:] G. Gach, W. Steingrube (red.), Pomeranian Way of Saint 
James – culture, religion and tourism, Greifswalder Beiträge zur Regional-, Freizeit- und Touris-
musforschung, Band 22, Greifswald 2013.

14 T. Duda, Waloryzacja i analiza potencjału turystyczno-kulturowego zachodniopomorskiej 
części Pomorskiej Drogi Świętego Jakuba, „Turystyka Kulturowa”, vol. 12/2014.

15 T. Duda, M. Duda (red.), Pomorska Droga Świętego Jakuba. Przewodnik turystyczny, 
wyd. Fundacja Szczecińska, Szczecin 2013.
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i często kontrowersyjny przebieg szlaku pielgrzymiego (wbrew po-
wszechnej dawniej zasadzie – im prościej, tym szybciej u celu) wynika 
z pewnego rodzaju kompromisu, pomiędzy historyczną rzeczywistością 
a zmiennym trendem w pielgrzymowaniu, związanym z aktualną sy-
tuacją polityczną, religijną i ekonomiczną. W ostatnich latach powstały 
również lokalne ruchy i stowarzyszenia, które również próbują włączyć 
się w nurt jakubowego pielgrzymowania i oferują różnego rodzaju moż-
liwości (np. noclegowe) pojawiającym się na szlaku wędrowcom. Tego 
typu działania z pewnością przyczyniły się także do wytyczenia prze-
biegu pomorskiego Camino. Analizując zasadność poprowadzenia szla-
ku nie można pominąć współczesnego ruchu pielgrzymiego na terenie 
Pomorza. Tym bardziej, że Pomorska Droga św. Jakuba w dużej mierze 
pokrywa się z trasami pieszych pielgrzymek na Jasną Górę, czy też do 
lokalnych sanktuariów.

Do najważniejszych miejsc na Drodze, silnie związanych z kultem 
św. Jakuba, a także historycznie udokumentowanymi powiązaniami ze 
średniowiecznym wędrowaniem do Composteli, należą: Elbląg, gdzie 
dokonano znaleziska średniowiecznej muszli pecten, a sam gród położony 
był na skrzyżowaniu wielkich szlaków handlowych – Via Baltica i Szlaku 
Bursztynowego, Tuja i Niedźwiedzica – średniowieczne wsie na Żuła-
wach Wiślanych, w których zachowały się gotyckie kościoły z oryginal-
nym wezwaniem św. Jakuba, jak również XVII-wiecznym wizerunkiem 
Apostoła w ołtarzu głównym, Sianowo, które stanowiło od wieków cel 
licznych pielgrzymek do Matki Bożej Królowej Kaszub, Lębork – jedno 
z najważniejszych miejsc na trasie, silnie związanych z kultem św. Jaku-
ba (sanktuarium z relikwiami Apostoła), Łeba z jednym z najmłodszych 
ośrodków jakubowych w Polsce i najdalej na północ położoną świąty-
nią posiadającą relikwie św. Jakuba, Koszalin i Góra Chełmska, będąca 
jedną z trzech tz w. świętych gór pomorskich, odnotowana w kronikach 
pielgrzymich w Rzymie i Santiago de Compostela; jest to także jedno 
z najdłużej działających sanktuariów maryjnych na Pomorzu (z przerwą 
na okres reformacji łącznie około 450 lat), Kołobrzeg, gdzie powstało 
pierwsze na Pomorzu biskupstwo (1000 r.), a w latach 80. XX wieku pod-
czas prac archeologicznych na Starym Mieście znaleziono średniowiecz-
ną muszlę pielgrzymią; w kołobrzeskiej katedrze znaleźć można ponadto 
wizerunki św. Jakuba, a do 1945 roku Apostołowi poświęcony był rów-
nież ołtarz główny (dziś zobaczyć można jedynie jego predellę – pozosta-
łą część przeniesiono do Muzeum Narodowego w Szczecinie) oraz Szcze-
cin, który wprawdzie jest położony na alternatywnym odcinku Drogi, to 
jednak stanowi ważny jej punkt – tutaj znajduje się bowiem największy 
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na całej trasie średniowieczny kościół pod wezwaniem św. Jakuba – jeden 
z największych i najpiękniejszych tego typu w całej Polsce16.

Droga pielgrzymów czy szlak turystyczny?

Rozwój cywilizacyjny społeczeństw, wzrost znaczenia edukacji po-
wszechnej, jak również zwiększenie możliwości poznawania świata zna-
cząco przyczyniły się do spadku religijności i zainteresowania ruchem 
pątniczym. Nie oznacza to całkowitego zaniku zjawiska pielgrzymowa-
nia. Coraz częściej wynika jednak ono nie tyle z aktu pokuty i nakazu 
religijnego, co z własnej chęci zgłębienia tajemnic własnej wiary oraz cie-
kawości poznania miejsc, dotychczas dostępnych jedynie dla nielicznych. 
Obserwuje się zatem niejako dwutorowy rozwój tego fenomenu – z jed-
nej strony jako aktu ściśle religijnego (pielgrzymowanie), z drugiej na-
tomiast jako wędrówki o charakterze religijno-poznawczym (rozwiniętej 
z czasem w szeroką pojmowaną turystykę religijną). Wraz z upływem 
czasu daje się zauważyć wzrost liczby podróży podejmowanych z po-
budek religijno-poznawczych lub innych, w których chęć oddania aktu 
pobożności stanowi jedynie jeden z kilku motywów wędrówki. Oczy-
wiście nadal główną „osią” rozwoju tego typu turystyki jest tradycyjne 
pielgrzymowanie, w obrębie którego jednak obserwuje się coraz większą 
różnorodność zachowań składających się na turystykę religijną (a w kon-
sekwencji turystykę kulturową). Wokół ściśle określonej i wyznaczającej 
idee pielgrzymowania strefy sacrum wytworzyła się zatem mocno rozwi-
nięta i coraz bardziej istotna strefa profanum, obejmująca wszystkie te ele-
menty, które przyczyniły się do postrzegania peregrynacji, również jako 
zjawiska turystycznego i w konsekwencji rozwoju szeroko pojmowanej 
turystyki kulturowej17.

Czy zatem powołana do życia w 2013 roku, oznakowana i wypromo-
wana Pomorska Droga św. Jakuba może być uznana za klasyczny szlak 
pielgrzymkowy, będący kontynuatorem tradycji pielgrzymowania do 
Santiago średniowiecznych Pomorzan? Czy może stanowi nowy element 
w przestrzeni turystyki kulturowej regionu, nowy produkt o lekkim 
zabarwieniu religijnym? A może, podobnie jak w wielu innych krajach 
Europy Zachodniej, jest modną atrakcją turystyczną, która przyciąga nie 
tyle postacią Apostoła, co raczej możliwością sprawdzenia się, odnale-
zienia swojego celu w życiu, a nawet rekreacji i czynnego wypoczynku? 
Ze względu na krótki okres funkcjonowania szlaku w przestrzeni tury-

16 T. Duda, Pomorska Droga Świętego Jakuba…, dz. cyt. 
17 T. Duda, Waloryzacja i analiza potencjału…, dz. cyt.
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stycznej i geografi cznej Pomorza, a także trudną do oszacowania liczbą 
przemierzających Drogę pielgrzymów (turystów?), trudno dziś dać jed-
noznaczną na to odpowiedź.

Wstępnych informacji odnośnie charakteru pomorskiego Camino 
dostarczyły badania ankietowe, które autor niniejszego artykułu prze-
prowadził wśród przemierzających szlaki pielgrzymów (turystów?) 
w okresie od sierpnia 2013 do kwietnia 2015 roku. Badaniami objęto gru-
pę 100 osób, zróżnicowaną pod względem wieku, płci, narodowości oraz 
wyznania (w badaniu uczestniczyło 10 obcokrajowców – w tym 6 prote-
stantów, 2 katolików i 2 osoby niewierzące). Wypowiedzieli się oni na te-
mat charakteru czterech największych pomorskich szlaków kulturowych 
(z założenia religijnych i niegdyś pielgrzymkowych), poprzez odpowie-
dzi na trzy pytania:

a. Czy szlak gwarantuje przeżycia o charakterze stricte religijnym?
b. Czy szlak ma charakter poznawczy, kulturowy i rekreacyjny?
c. Czy szlak posiada dobre oznakowanie, mapy i przewodniki, odpo-

wiednie do samodzielnego go pokonywania?

Na koniec respondenci proszeni byli również o wskazanie motywu pod-
jęcia swojej wędrówki (do wyboru – religijny, poznawczy, turystyczny).

Tab. 1. Motywy podejmowania wędrówki i charakter wybranych szlaków tury-
styki religijnej Pomorza
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1 Pomorska Droga 
św. Jakuba 64% 52% 41% poznawczy religijny

turystyczny

2
Szlak Misji 
Chrystianizacyjnej 
św. Ott ona

37% 67% 3% poznawczy
religijny

3 Europejski Szlak 
Cysterski 9% 71% 28% turystyczny

poznawczy

4 Szlak Świętych 
Gór Pomorza 43% 11% 7% religijny

turystyczny
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Z uzyskanych odpowiedzi wynika (tab. 1), że na tle pozostałych oce-
nianych szlaków Pomorska Droga św. Jakuba posiada najbardziej uni-
wersalnych charakter i jest wykorzystywana zarówno jako szlak ściśle 
pielgrzymkowy (64%), jak również turystyczny i turystyczno-kulturowy 
(poznawczy) (52%). Być może wynika to z faktu, że w tak krótkim czasie 
swojego funkcjonowania szlak odwiedzały w większości osoby zaznajo-
mione z ideą jakubowego wędrowania, które za sobą mają już hiszpań-
skie odcinki Camino. Na trasę wychodziły również grupy pielgrzymko-
we, które szlak PDŚJ wykorzystywały jako drogę, której celem było jedno 
z kilku położonych tu sanktuariów (głównie na Górze Chełmskiej i w Lę-
borku, ale również w Sierakowie, Trzebiatowie i Kamieniu Pomorskim).

Przy okazji warto w tym miejscu przywołać założenia projektu RE-
CReate (projekt, w ramach którego rewitalizowano i znakowano szlak 
PDŚJ) i dane, na podstawie których szlak Pomorskiej Drogi św. Jakuba 
powinien stać się markowym produktem turystycznym Pomorza. Pra-
ce ewaluacyjne szlaku założyły, że w przyszłości pielgrzymi będą stano-
wić około 30% ogółu przemierzających szlak. Grupa ta będzie najmniej 
podatna na sezonowość, a w jej skład mają wejść zarówno podróżujący 
indywidualnie, jak również w małych grupach. Na początku zdecydo-
waną większość stanowić będą Polacy, a z czasem, gdy produkt będzie 
wypromowany, pojawią się również obcokrajowcy18. Tendencje te do 
tej pory jednak się nie sprawdzają. Ideę jakubowego pielgrzymowania, 
mało jeszcze u nas popularną (przynajmniej na Pomorzu), podejmują na 
PODŚJ do tej pory jednak w zdecydowanej większości obcokrajowcy 
(Niemcy, Skandynawowie oraz Francuzi).

Podsumowanie

Rejon Pomorza, a w szczególności Pomorza Zachodniego postrzega-
ny jest jako mało atrakcyjny pod względem turystyki religijnej i rozwoju 
pielgrzymowania. Nie zawsze jednak tak było. Jako odrębna jednostka 
państwowa (Księstwo Pomorskie) rozwijała się w zupełnie odmiennych 
warunkach społecznych, politycznych i religijnych aniżeli sąsiadująca 
z nią Polska. Od XII wieku jednak region stanowił część chrześcijańskiej 
Europy, w którym podobnie jak w pozostałej części starego kontynen-
tu rozwijała się idea wędrowania do miejsc świętych, w tym także do 
Ziemi Świętej, Rzymu i Santiago de Compostela. Rozwijały się także lo-

18 Koncepcja rozwoju i promocji Drogi Świętego Jakuba w województwie pomorskim, opra-
cowanie ewaluacyjne LandBrand, dostępne na stronie www.prot.gda.pl (z dnia 18 VI 
2015).
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kalne sanktuaria oraz miejsca, do których pielgrzymowali mieszkańcy 
regionu.

Skomplikowane dzieje, liczne wojny oraz ponad 400 lat reformacji, 
sprawiły że do dziś zachowało się bardzo niewiele dowodów i doku-
mentów historycznych wskazujących na pielgrzymowanie Pomorzan 
do grobu św. Jakuba. Niezwykle trudnym zadaniem okazało się więc 
odtworzenie trasy, która stanowiłaby bazę do rewitalizacji pierwszego 
na Pomorzu odcinka europejskich dróg jakubowych. Ostatecznie prze-
bieg Pomorskiej Drogi św. Jakuba jest wynikiem kompromisu pomiędzy 
historyczną rzetelnością a współczesną rzeczywistością i uwarunkowa-
niami rozwoju pielgrzymowania w regionie. W dużej mierze jej przebieg 
opiera się na trasie dawnego szlaku handlowego – tz w. Via Baltica, który 
łączył wschodnie części kontynentu z zachodnią chrześcijańską Europą. 
Droga łączy kilkadziesiąt znaczących ośrodków i miejsc kultu religijnego, 
które niegdyś stanowiły o duchowości i pobożności Pomorzan.

Po dwóch latach od ofi cjalnego otwarcia szlaku obserwuje się zwięk-
szanie popularności Drogi. Z roku na rok coraz więcej ludzi wychodzi na 
szlak, choć jako cel główny deklarują najczęściej Szczecin lub też lokalne 
sanktuarium położone na trasie PDŚJ. Zbyt duża odległość od Santiago 
(ponad 3500 km) sprawia, że niewielu odważa się podjąć takie wyzwa-
nie. Niemniej jednak z badań uczestników pielgrzymowania wynika, 
że jednym z głównych motywów podjęcia wędrówki jest wiara i chęć 
dokonania aktu religijnego. Często towarzyszy mu motyw poznawczy 
(kulturowy) lub turystyczny. Takie postrzeganie PDŚJ i podejmowa-
ne działania pozwalają zakwalifi kować pomorskie Camino nie tylko do 
szlaków turystyki religijnej, czy szerzej turystyki kulturowej, ale również 
(a przynajmniej na wielu odcinkach) do szlaków pielgrzymkowych.
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Pomeranian Way of Saint James – a continuation 
of Pomeranian’s pilgrimage tradition or a new religious tourism 
space of Northern Poland?
Summary

Pomeranian Way of St. James is a part of a pilgrimage trail network covering 
entire Europe and leading to the tomb of the Apostle in Spanish Santiago de 
Compostela. The Pomeranian part runs from Lithuania across the Russian terri-
tory of Kaliningrad Oblast, and northern Poland to Rostock in Germany where it 
joins German trails running south and west. In West Pomerania the trail has been 
revitalised according to its likely route back in the period of the Middle Ages to 
16th century when it sank into oblivion for almost 500 years due to introduction 
of the Reformation and cassation of orders which took care of the pilgrims on the 
road. However, in the eyes of a contemporary tourist it is quite a new route. It 
was marked and revitalised only in 2013. Relevant accompanying facilities (inc-
luding lodging and meals) have not been developed in full as yet, and individual 
structures have not produced an interesting off er consistent with the theme of the 
trail, addressed to participants of the hike, either. Nevertheless a large-scale trail 
promotion campaign and references to Ways of St. James, which have grown in 
popularity all over Europe, have resulted in the trail becoming a brand recogni-
sed among pilgrims and religious tourists and eagerly used in the tourist traffi  c 
of the region.

Tomasz Duda, dr
Katedra Turystyki i Rekreacji 

Wydział Nauk o Ziemi
Uniwersytet Szczeciński

Szczecin
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Sieć Drogi św. Jakuba 
na Mazowszu

I. Pielg rzymowanie

Pielgrzymowanie obejmuje trzy podstawowe komponenty: człowieka 
(„homo religiosus”), przestrzeń i sacrum. Przestrzeń pielgrzymkowa („espa-

ce du pe’lerinage”) jest formą przestrzeni sakralnej („espace sacre”), która 
stwarza warunki do uświęcenia człowieka przez specyfi czną formę wstę-
powania ku Bogu1.

Do przestrzeni sakralnej należą punkt wyjścia i punkt docelowy, ale 
również łącząca je droga. Te trzy elementy są dominantami w procesie 
odtwarzania czy szkicowania Dróg Jakubowych. Punkty to zwykle ko-
ścioły pod wezwaniem św. Jakuba oraz sanktuaria Chrystusowe (Pań-
skie), Maryjne lub Świętych Pańskich, których znaczenie i historia jest 
zwykle znana. Natomiast łączące je drogi często są problematycznymi 
i tylko hipotetycznymi, gdyż do XVII w. nie tworzono map dróg i nie jest 
znany ich dokładny przebieg w średniowieczu, lub obecnie pokryte as-
faltem i charakteryzujące się dużym nasileniem ruchu niezbyt nadają się 
dla ruchu pielgrzymkowego. 

1 A. Jackowski, Turystyka religijna – problemy badawcze i terminologiczne, [w:] A. Jac-
kowski, F. Mróz, I. Hodorowicz, Turystyka religijna na terenach górskich, Nowy Targ, 2009, 
s. 227–241; A. Jackowski, Święta przestrzeń świata. Podstawy geografi i religii, Wyd. UJ, Kra-
ków 2003.
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II. Droga św. Jakuba na Mazowszu – szlaki opracowane i oznakowane

1. Warszawska Droga św. Jakuba

Przy konstruowaniu Warszawskiej Drogi św. Jakuba kierowano się 
przede wszystkim sakralizacją drogi (jej omodleniem) przez pielgrzy-
mów podążających do kolejnych sanktuariów, w dalszej kolejności obec-
nością na trasie starych (XII–XIII w.) miejscowości i kościołów, wreszcie 
obecnością kościołów pw. św. Jakuba.

Pomysł budowania Drogi św. Jakuba z Warszawy w kierunku zachod-
nio-południowym wydawał się najbardziej racjonalny ze względów geo-
grafi cznych. Jednocześnie pozwalał na wykorzystanie starych i nowych 
szlaków pielgrzymkowych prowadzących w kierunku Jasnej Góry. Od 
ponad 100 lat w warszawskiej Woli podążały pielgrzymki piesze, tz w. 
kompanie do kościoła św. Jakuba z cudownym obrazem Matki Bożej 
w Rokitnie (w „Kurierze Warszawskim” z 14 VIII 1890 r. jest informacja, 
że „z kościoła z Woli po wotywie ruszyła kompania na uroczystości ku 
czci Wniebowzięcia NMP do Rokitna”). Tą samą drogą podąża do Czę-
stochowy Pielgrzymka Niepełnosprawnych. Z Błonia do Niepokalano-
wa przez wiele lat chodziła comiesięczna Nocna Pielgrzymka Pokutna. 
Ma ona starszą tradycję, gdyż przed wojną i później z Błonia chodziły 
kompanie do Miedniewic na święto Matki Bożej Anielskiej (2 sierpnia). 
Autor brał udział w takiej kompani w 1957 r. – wbrew zakazom władz 
administracji państwowej, kilkaset osób bez kapłana, wyszło z Błonia 
1 sierpnia by wieczorem dojść do Miedniewic. Bagaże wieziono na kilku-
nastu furmankach konnych. Po noclegu w barokowych „sobotach” i uro-
czystościach odpustowych późnym wieczorem powróciliśmy do Błonia. 
Z Niepokalanowa do Częstochowy, od 1981 r. pielgrzymuje Warszawska 
Akademicka Pielgrzymka Metropolitarna. Natomiast równolegle do niej 
od 304 lat chodzi Pielgrzymka Warszawska (paulińska). Ciekawym jest 
związek pomiędzy dwoma sanktuariami maryjnymi w Miedniewicach 
i Studziannej. Sława cudownego obrazu Świętej Rodziny w Studziannej 
przyciągała wiernych z odległych okolic. Przybył tutaj w pielgrzymce 
włościanin z Miedniewic i na odpuście zakupił fabryczną odbitkę drze-
worytu obrazu czczonego w Studziannej, który od 1674 r. jest przedmio-
tem kultu w Miedniewicach. Warszawska Droga św. Jakuba łączy w so-
bie trasy tych wszystkich pielgrzymek lokalnych. 

Kiedy pod koniec lat 70. XX wieku Pielgrzymka Warszawska stała się 
trudną do prowadzenia, gdyż ilość pielgrzymów przekraczała już kil-
kadziesiąt tysięcy pątników, zrodził się pomysł, aby organizować piel-
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grzymki gwiaździste, tz n. poprowadzić pielgrzymów z różnych stron 
Polski. Błogosławiąc temu dziełu ksiądz kardynał Stefan Wyszyński po-
wiedział do Tadeusza Popończyka twórcy tras warszawskich pielgrzy-
mek – „idziecie i szukajcie nowych dróg, które i tak okażą się starymi 
drogami”. Okazało się to prorocze, gdyż w czasie rozmów ze starymi ludź-
mi na tych nowych drogach często słyszano „tędy kiedyś chodziła piel-
grzymka”.

Podobnie zdarzyło się przy opracowywaniu trasy Warszawskiej Dro-
gi św. Jakuba. Natrafi aliśmy na stare grodziska i miejscowości, kurhany, 
stare parafi e i książęce dwory myśliwskie, miejsca bitew, ślady pielgrzy-
mów. Jeśli nawet nie zachowały się mapy z drogami do tych miejscowo-
ści, grodzisk i parafi i, to musiały być one ze sobą połączone, co dawało 
możliwość przemieszczania się pielgrzymów.

Warszawska Droga św. Jakuba łączy ze sobą kościoły parafi i św. Ja-
kuba – w Warszawie na Pl. Narutowicza, Rokitnie, Skierniewicach, Krze-
mienicy i Piotrkowie Trybunalskim. Biegnie szlakiem sanktuariów – 
Miłosierdzia Bożego (Ożarów), Matki Bożej Opiekunki Prymasów 
(Rokitno), Matki Bożej Wszechpośredniczki Łask i św. Maksymiliana 
Marii Kolbego (Niepokalanów), Matki Bożej Jazłowieckiej (Szyma-
nów), Świętej Rodziny (Miedniewice), Świętej Rodziny (Studzianna) 
i św. Anny (Smardzewice). Po drodze zwiedzać możemy pozostałości 
osadnictwa średniowiecznego w Błoniu, Starej Rawie, Kurzeszynie, 
Inowłodzu, zabytki architektury romańskiej w Inowłodzu, sakralnej ar-
chitektury drewnianej w Boguszycach i Starej Rawie oraz liczne kościo-
ły zbudowane w okresie od XII do XX wieku. Droga prowadzi przez 
trzy Parki Krajobrazowe – Bolimowski, Spalski i Sulejowski, dolinami 
Utraty, Rawki, Pilicy i Korabiewki.

Warszawska Droga św. Jakuba rozpoczyna się w sercu archidiecezji – 
w archikatedrze pw. Męczeństwa św. Jana (ew. św. Jana). Parafi ę zało-
żono w XIII w., a w 1339 r. sprawowano w niej sądy pomiędzy Zakonem 
Krzyżackim a Kazimierzem Wielkim o Pomorze i Kujawy. W 1402 r. bul-
la papieża Bonifacego IX podniosła ją do godności kolegiaty. Świątynia 
rozkwitała otoczona opieką książąt mazowieckich. Po przeniesieniu sto-
licy do Warszawy kolejni królowie obdarzali ją fundacjami. 3 maja 1791 r. 
w kolegiacie św. Jana zaprzysiężono Konstytucję Majową. Wraz z utwo-
rzeniem biskupstwa warszawskiego w 1798 r. kolegiata stała się kate-
drą, zaś w 1818 r. archikatedrą. Zniszczona w czasie Powstania War-
szawskiego, odbudowana została w stylu gotyku nadwiślańskiego. 
Najcenniejszą relikwią archikatedry jest Cudowny Krucyfi ks w kapli-
cy Baryczków. W archikatedrze i jej podziemiach spoczywają szczątki 
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znanych Polaków, na ścianach świątyni umieszczono wiele epitafi ów 
zasłużonych obywateli2. 

Kolejnymi etapami Drogi Warszawskiej są Plac Zamkowy z kolum-
ną Zygmunta, kościół św. Anny, fi gura Matki Bożej Passawskiej, pomnik 
Adama Mickiewicza, kościół seminaryjny pw. Najświętszej Maryi Pan-
ny i św. Józefa (z koronowanym obrazem Matki Bożej Dobrej Śmierci). 
Dalej Droga Warszawska prowadzi przez Plac Piłsudskiego z Krzyżem 
Papieskim, przy którym św. Jan Paweł II wypowiedział słynne słowa we-
zwania Ducha Świętego. Kolejnym kościołem jest kościół pw. Wszystkich 
Świętych3. W bocznej nawie tego kościoła umieszczono obraz Michała 
Willmana pochodzący z Lubiąża przedstawiający Męczeństwo św. Jaku-
ba. Następnie przechodzimy przez tereny, gdzie w okresie okupacji hitle-
rowskiej istniało gett o warszawskie i dochodzimy do Muzeum Powstania 
Warszawskiego, po czym kierujemy się do parafi i pw. św. Jakuba. W ko-
ściele parafi alnym znajdują się freski m.in. ze sceną Ścięcia św. Jakuba. Ko-
lejnym miejscem jest cerkiew i Muzeum Ikon. Dalej na naszej Drodze jest 
sanktuarium Miłosierdzia Bożego w Ożarowie (wieś książęca wzmian-
kowana w 1414 r.)4, po czym dochodzimy do sanktuarium Matki Bożej 
Wspomożycielki Prymasów Polskich w Rokitnie. Do lat 80. XX w. kościół 
nosił wezwanie św. Jakuba i był ważnym etapem w podróżach biskupów 
polskich z Mazowsza do Łowicza i dalej do Gniezna. Najstarsze fundac-
je kościelne w Rokitnie sięgają XII w. W 1333 r. zostały poświadczone dwa 
kościoły w Rokitnie – św. Wojciecha i św. Jakuba (obecnie pw. Wniebo-
wzięcia NMP)5. Razem z Błoniem i grodziskiem nad Utratą, Rokitno two-
rzyło jeden trójkątny kompleks administracyjny. Błonie to miejscowość 
wzmiankowana w XI w., przywilej lokacyjny na prawie chełmińskim 
z 1380 r. wydał książę mazowiecki Janusz I. Parafi a powstała prawdopo-
dobnie już w XII w., kościół poświadczony w 1257 r., obecny fundowany 
przez Konrada II księcia mazowieckiego i czerskiego w 1288 r. dla ka-
noników laterańskich z Czerwińska. Wczesnośredniowieczne grodzisko 
nad Utratą – XI–XII w. należało do kasztelanii Rokickiej wzmiankowanej 
w 1282 r. Możliwe, że tutaj znajdowała się siedziba archidiakonatu prze-
niesiona później do Grójca, a od 1250–51 r. do Czerska5. W średniowieczu 
drogi wiodły dalej przez Kaski i Wiskitki będące dworami książęcymi 
służącymi do polowań książętom mazowieckim. W obu miejscowościach 

2 M. Kokocińska, Kościoły Lewobrzeżnej Warszawy. Nasze Dziedzictwo, Wyd. Zarząd 
Główny Towarzystwa Przyjaciół Warszawy, T. II, Warszawa 2005, s. 8–21.

3 Tamże, s. 106.
4 Katalog zabytków sztuki w Polsce, t. X, Województwo Warszawskie, I. Galicka i H. Sy-

gietyńska (opr.), z. 17, Powiat Pruszkowski, Warszawa 1970.
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wcześnie istniały miejsca kultu, w Kaskach parafi ę erygowano z funda-
cji książęcej w 1406 r., zaś wieś Wiskitki wspomniano w dokumentach 
z 1221 r., a lokację tutejszej parafi i potwierdzono przed 1349 r. ale ośro-
dek kościelny istniał tu od XI–XII w.5 Droga Jakubowa omija w odległości 
2–3 km te miejscowości, gdyż w XX wieku w ich sąsiedztwie wyrósł nowy 
potężny ośrodek pielgrzymkowy – Niepokalanów z sanktuarium Matki 
Bożej Wszechpośredniczki Łask (wg objawienia Katarzyny Laboure w Pa-
ryżu) i św. Maksymiliana Kolbe. Pielgrzymi Jakubowi mogą nawiedzić to 
sanktuarium i skorzystać z duchowej opieki ojców franciszkanów. Z Nie-
pokalanowa droga skręca na południe do Szymanowa, z istniejącym tu 
od 1945 r. sanktuarium Matki Bożej Jazłowieckiej w którym znajduje się 
fi gura koronowana koronami papieskimi w 1938 r. Ośrodkiem opiekują 
się siostry niepokalanki, zaś szczególną czcią otaczają ułani jazłowieccy6.

W odległości kilku kilometrów na południe znajduje się sanktuarium 
Świętej Rodziny w Miedniewicach. Miejscowość ta wzmiankowana jest 
w 1359 r. Kościół z 1681 r. został wystawiony na miejscu stodoły Jakuba 
Trojańczyka, w której ten pobożny włościanin zawiesił odbitkę drzewory-
tu przedstawiającą Świętą Rodzinę, zakupioną na odpuście w Studzian-
nej. Zdarzenie to poświadcza ruch pielgrzymkowy z tej miejscowości do 
Studziannej. Kościół i klasztor z 1686 r. wzniesiono kosztem Mikołaja 
Wiktoryna Grudzińskiego starosty guzowskiego dla reformatów, w celu 
opieki nad obrazkiem uznanym za cudowny. Zakonnicy przebywali tu 
do kasaty w 1875 r. za poparcie powstania styczniowego6. Po II wojnie 
światowej opiekę nad sanktuarium powierzono franciszkanom z Nie-
pokalanowa, którzy z kolei klasztor wyremontowali i po kanonizacji 
św. Maksymiliana jako wotum dziękczynne przekazali siostrom klary-
skom. Za Miedniewicami wkraczamy na tereny Puszczy Bolimowskiej 
z pięknymi meandrami Rawki, bogatym drzewostanem i lęgowymi te-
renami. Po powstaniu styczniowym pozostał krzyż w Joachimowie-Mo-
giłach upamiętniający poległych powstańców i czarna barwa ołtarza 
w Miedniewicach przemalowanego na ten kolor przez zakonników na 
znak żałoby narodowej. Na obszarze Lasów Bolimowskich w 1915 r. roze-
grał się kolejny wojenny dramat. Niemcy użyli do celów bojowych chloru 
i w męczarniach zginęło kilkanaście tysięcy żołnierzy po obu stronach 
frontu. Niemcy pochowani są w zbiorowej mogile w Joachimowie-Mogi-
łach, zaś Rosjanie pozostali w kurhanach ziemnych w Guzowie i Mied-
niewicach. Ostatnie kilometry na terenie kompleksu leśnego pokonujemy 

5 Katalog zabytków sztuki w Polsce, tom X, Województwo Warszawskie, I. Galicka i H. Sy-
gietyńska (opr.), z. 4, Powiat Grodzisko-Mazowiecki, Warszawa 1967.

6 Z dawna Polski Tyś Królową, Wyd. Siostry Niepokalanki, Szymanów 1999, s. 222–26.
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po starym Trakcie Łowickim i wchodzimy do Skierniewic, wzmiankowa-
nych już w 1359 r., jak własność arcybiskupów gnieźnieńskich8. Kościół 
św. Jakuba początkowo drewniany, wymieniony jest w dokumentach 
z 1460 r. Następny został wzniesiony na obecnym miejscu z fundacji 
biskupa Jakuba z Sienna w 1480 r. Obecny pochodzi z 1781 r. funda-
cji prymasa Antoniego K. Ostrowskiego wg projektu Efraima Schroegera. 
W ołtarzu bocznym znajduje się obraz św. Jakuba w stroju pielgrzyma. 
Za Skierniewicami odwiedzamy Starą Rawę, której parafi ę erygowa-
no już w XII w. Obecny drewniany kościół z 1731 r. ufundował prymas 
Teodor Potocki7. Kilka kilometrów dalej w Kurzeszynie spotykamy po-
zostałości grodu z XII w. Kolejna wczesnośredniowieczna miejscowość 
to Rawa Mazowiecka, istniejąca już w XII w., wzmiankowana w 1249 r., 
zaś istniejący tu gród kasztelański wspomniano w 1313 r. Obecny zamek 
wzniesiony został przez Kazimierza Wielkiego. Tu średniowieczny trakt 
z Warszawy rozwidlał się na drogi do Krakowa i Wrocławia8. W odległo-
ści kilku kilometrów na południe Droga Warszawska przechodzi przez 
wieś Boguszyce z modrzewiowym kościołem z 1558 r. postawionym na 
miejscu poprzedniego. Zachowały się w nim piękne polichromie z tego 
samego roku (m.in. św. Roch) oraz trzy rzeźbione tryptyki z tego sa-
mego okresu. Na jednym z nich przedstawiono Wielką Rodzinę Maryi 
z kilkuletnim św. Jakubem9. Ozdobą Warszawskiej Drogi jest Krzemie-
nica z kościołem pw. św. Jakuba wzniesionym w 1598 r. z fundacji Fran-
ciszka i Wawrzyńca Lipskich, na miejscu kościoła drewnianego9. Miejsco-
wa tradycja utrzymuje, że pierwszą kaplicę pod wezwaniem św. Jakuba 
zbudowali w tym miejscu uczniowie św. Cyryla i Metodego. Warszaw-
ska Droga św. Jakuba prowadzi dalej przez tereny Puszczy Nadpilickiej 
i wchodzi do Studziannej. Tu w połowie wieku XVII objawiła się Matka 
Boża czczona w obrazie przedstawiającym Świętą Rodzinę. Fundatorem 
pierwszego kościoła i klasztoru dla ojców z zakonu św. Filipa Neri był 
tutejszy dziedzic Adam Zbąski. Sława sanktuarium szybko zatoczyła sze-
rokie kręgi, pisał o nim Wespazjan Kochowski (druga pol. XVII w.). Tutaj 
pielgrzymował pobożny włościanin z Miedniewic i kopię tutejszego ob-
razu uznano za cudowną w Miedniewicach9. Studzianna powiązana jest 
z walkami partyzanckimi prowadzonymi na okolicznych terenach przez 

7 Katalog zabytków sztuki w Polsce, tom II. Województwo Łódzkie, oprac. F. Sarna 
i T. Sulerzyńska, zeszyt 11 – Powiat Skierniewicki, Warszawa 1953.

8 Katalog zabytków sztuki w Polsce, tom II. Województwo Łódzkie, oprac. B. Kopydłowski 
na podstawie materiałów zebranych przez W. Kieszkowskiego, zeszyt 9, Powiat Rawsko-
Mazowiecki, Warszawa 1953.

9 S. Ulanecki, Marja w słynących łaskami obrazach, Warszawa, 1869, s. 73–80.
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oddział majora Hubala-Dobrzańskiego, którego mauzoleum leśne leży 
pomiędzy Studzianną i Inowłodzem. W Studziannej oddział partyzancki 
modlił się na Pasterce w 1939 r.

Inowłódz istniał już w XI w. i strzegł przeprawy przez Pilicę wcze-
snośredniowiecznych traktów z Wielkopolski i Pomorza do Mało-
polski. W 1086 r. Władysław Herman wystawiał tu wotywny kościół 
pw. św. Idziego (możliwe, że zainspirowany legendami o św. Jakubie) po 
długo oczekiwanych narodzinach potomka – Bolesława Krzywoustego. 
Kolejnymi zabytkami Inowłodza jest ruina zamku Kazimierza Wielkiego 
i kościół parafi alny pw. św. Michała Archanioła z 1520 r. Przechodząc 
leśnymi drogami i traktami przez Puszczę Spalską, obok hodowli żub-
rów dochodzimy do sanktuarium św. Anny w Smardzewicach. Sanktu-
arium w Smardzewicach powstało po objawieniach św. Anny Samotrzeć 
w 1620 r. Do rozwoju tego miejsca kultu przyczynili się biskupi Paweł 
Wołucki, Maciej Łubieński, a zwłaszcza Stanisław Zbąski, który „swe 
przyjście na świat zawdzięczał cudownej opiece św. Anny w Smardze-
wicach”10. 

Kolejny odcinek drogi to tereny wokół Zalewu Sulejowskiego pełne 
ptaków, bobrów, zwierzyny leśnej. W lasach liczne rezerwaty chroniące 
unikalne zespoły drzewne. Lasy pocięte okopami, zaznaczone krzyżami 
i pomnikami przypominającymi o oddziałach partyzanckich i toczonych 
walkach. Dochodzimy do Piotrkowa Trybunalskiego, który wzmianko-
wany był już w 1217 r., jako miasto wymieniony w 1313 r. oraz lokowany 
na prawie magdeburskim w 1404 r. W latach 1354–1567 odbywały się tu 
zjazdy generalne i sejmy walne, w latach 1442–1628 synody, zaś w latach 
1578–1792 jest miejscem trybunału koronnego. Tu przecinały się drogi 
z Litwy i Rusi z drogami ze Śląska, Pomorza i Małopolski11. Naszym 
celem jest przede wszystkim kościół farny pw. św. Jakuba budowany 
pierwotnie z fundacji Piotra Własta w XII w., wzmiankowany w 1349 r., 
obecny z przełomu XIV i XV w. W ołtarzu głównym obraz Zaśnięcia Naj-
świętszej Maryi Panny z około 1510 r. przysłaniany obrazem Męczeństwa 
św. Jakuba z 1875 r. malowanym przez Rafała Hadziewicza. Ponadto 
w ołtarzu głównym kościoła pw. Nawiedzenia Najświętszej Maryi Panny 
(pierwotnie wzniesiony przez Jana Kmitę w 1373 r.) znajduje się rzeźba 
przedstawiająca św. Jakuba. W kolejnych kościołach umieszczono oto-
czone kultem trzy obrazy Matki Bożej: Piotrkowskiej (oo. franciszkanów-

10 A. Friedrich, Historye cudownych obrazów Najświętszej Maryi Panny w Polsce, t. III, 
s. 361, wyd. Tow. Jez. Kraków 1903, reprint WAM, Kraków 2008.

11 Katalog zabytków sztuki w Polsce, t. II, Województwo Łódzkie, J. Z. Łoziński (red.), 
Warszawa 1954, s. 208–217.
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-bernardynów), Śnieżnej (kościół dominikanek) i Trybunalskiej (kościół 
jezuitów). Naturalnym przedłożeniem Warszawskiej Drogi św. Jakuba 
jest Staropolska Droga św. Jakuba. 

Jerzy Kazimierczak

2. Staropolska Droga św. Jakuba

Staropolska Droga św. Jakuba wychodzi z Piotrkowa Trybunalskiego 
i prowadzi przez Witów, Sulejów, Przedbórz, Bąkową Górę, Wielgomły-
ny, Stanowiska, Dąbrowę Zieloną, Świętą Annę, Mstów do Częstochowy. 
Pomysł utworzenia lokalnego szlaku św. Jakuba Apostoła w centralnej 
Polsce narodził się w regionalnym środowisku obywatelskim w Piotrko-
wie Trybunalskim wśród osób zajmujących się promocją kulturową, hi-
storyczną i turystyczną regionu nadpilickiego. Idea utworzenia lokalnej, 
piotrkowskiej jakubowej trasy pielgrzymkowej postała już w roku 2007 
podczas przygotowań do uroczystych rocznicowych obchodów 790-le-
cia istnienia miasta, podczas których m.in. polski parlament uznał Matkę 
Bożą w Jej wizerunku Trybunalskim za patronkę polskich parlamenta-
rzystów.

Tłem historycznym utworzenia lokalnej drogi jakubowej był fakt, iż 
Piotrków Trybunalski już na przełomie XIII i XIV w. leżał na jednym 
z najważniejszych traktów królewskich ówczesnej Rzeczpospolitej tz w. 
Trakcie Krakowsko-Toruńskim i był jednym z najważniejszych polskich 
miast jako siedziba trybunałów koronnych oraz elekcji królewskich i sy-
nodów biskupich. Na trasie znalazły się takie perły zabytków architek-
tury, jak: kościoły samego Piotrkowa z gotycką farą miejską, dwa miej-
skie opactwa podominikańskie, oraz renesansowy klasztor bernardyński 
i klasycystyczny jezuitów, norbertańskie opactwo w Witowie sięgające 
swymi korzeniami połowy XII wieku oraz imponująca perła narodowego 
i europejskiego dziedzictwa kulturowego w postaci cysterskiego kom-
pleksu klasztornego z romańską bazyliką pw. św. Tomasza Kanterberyj-
skiego w Sulejowie. Trasę uzupełniały mniej znane kościoły pw. św. Flo-
riana w Sulejowie i Wszystkich Świętych w Ręcznie, romantyczna ruina 
gotyckiego zamku rycerza Floriana Siwego w Majkowicach oraz wyjąt-
kowy w swej urodzie prastary kompleks zamkowo-dworski w Bąkowej 
Górze składający się z prastarego grodziska, ruin XIII wiecznego zamku, 
szlacheckiego dworu rodziny Małachowskich i kościoła pw. Świętej Trój-
cy. Wyjątkowe pejzażowe i przyrodnicze walory tego ciekawego miejsca 
uzupełnia urocza aleja z rosochatych wierzb biegnąca po północnej stro-
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nie wzgórza, która już sama w sobie jest wyjątkową atrakcją przyrod-
niczą i kulturową rzadko spotykaną już dziś gdzie indziej. Dalej szlak 
prowadzi do ciekawego kościoła pw. św. Aleksego z końca XIII wieku 
w Przedborzu, ruin kazimierzowskiego zamku oraz świątyni św. Jaku-
ba Apostoła w Stanowiskach niedaleko Wielgomłynów. Ten mało zna-
ny kościółek ufundował tu w XV wieku marszałek koronny książę Ja-
kub Koniecpolski, który w swych dobrach zasłynął jako hojny fundator 
i sponsor lokalnych kościołów i klasztorów. Kolejnym obiektem trasy jest 
średniowieczny klasztor pauliński w Wielgomłynach z przepiękną go-
tycką rzeźbą Piety uznany jako sanktuarium maryjne. Bardzo ważnym 
walorem tej części trasy jest fakt, iż przebiega ona przez prawie dziewicze 
przyrodniczo tereny dwóch krajobrazowych parków wzdłuż rzeki Stra-
wy, Pilicy i Warty, co nadaje jej dodatkowej atrakcyjności. Przepiękne, 
romantyczne pejzaże, prastare piastowskie grodziska na tej trasie oraz 
gotyckie ruiny zamków dodają jej bardzo specyfi cznego właśnie „staro-
polskiego” klimatu. O zagęszczeniu narodowego dziedzictwa kulturo-
wego na tym terenie niech świadczy fakt, iż na tym szlaku znajdują się 
aż cztery średniowieczne zamki, trzy prastare klasztory obronne – nor-
bertanów, cystersów i augustianów, cztery świątynie pw. św. Jakuba 
Apostoła, trzy sanktuaria maryjne oraz kilka grodzisk, których początki 
sięgają jeszcze słowiańskich czasów plemiennych i piastowskich. Są to 
grodziska w Surdędze, Majkowicach, na Górze Chełmo oraz w Mstowie 
i Gąszczyku pod Częstochową. Dowodem poświadczającym istnienie 
tutaj średniowiecznego kultu św. Jakuba oprócz wezwań kilku kościo-
łów i wiosek może być też późniejsza ikonografi a jakubowa zachowana 
w postaci barokowej rzeźby św. Jakuba Apostoła w kościele bernardyń-
skim w Piotrkowie, XIX-wieczny obraz męczeństwa Apostoła w piotr-
kowskiej farze, klasycystyczne freski z opactwa w Sulejowie, fresk z łuku 
tęczowego z kościoła pw. św. Trójcy w Bąkowej Górze oraz współczesne 
polichromie z częstochowskiego kościoła jakubowego. Na Staropolskiej 
Drodze znalazły się – kościół św. Jakuba Apostoła w Dąbrowie Zielonej, 
którego początki sięgają XIII wieku, przepiękny klasztor w Świętej Annie, 
z bardzo rzadką barokową rzeźbą św. Anny Samotrzeć oraz wyjątkowy 
kompleks średniowiecznych zabytków w Mstowie w postaci obronnego 
klasztoru zakonu augustianów i dwóch przedpiastowskich grodzisk le-
żących naprzeciwko siebie po obydwu stronach rzeki Warty przy prasta-
rej przeprawie rzecznej. Droga prowadzi przez dwa wyjątkowe miejsca 
związane z Pielgrzymką Warszawską. Pierwsze z nich to miejsce rzezi 
całej pielgrzymki w 1792 r. dokonanej przez oddział Kozaków (zginęli 
wszyscy pielgrzymi i prowadzący pielgrzymkę ksiądz – jedyny raz 
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w ponad 300-letniej historii gdy Warszawska Pielgrzymka nie doszła na 
Jasną Górę) przed wsią Kraśnice k/Mstowa. Drugie to Przeprośna Gór-
ka – tu pielgrzymi po wielu dniach wędrówki widząc pierwszy raz wieże 
Jasnej Góry klękają, modlą się, nawzajem przepraszają się i wybaczają 
sobie winy. Ostatnim zabytkiem jest XIX-wieczna prawosławna cerkiew 
św. Cyryla i Metodego w Częstochowie wybudowana w czasach rosyj-
skich zaborów jako ideologiczny i religijny odwet za polskie antycars-
kie i antyrosyjskie powstania w XIX wieku, którą po odzyskaniu przez 
Polskę niepodległości w latach 20. ubiegłego wieku przemianowano na 
polski kościół garnizonowy pw. św. Jakuba Apostoła. Dziś ta katolicka 
świątynia znajduje się przy głównej Alei Marii Panny prowadzącej na Ja-
sną Górę, a celem tej wyjątkowej trasy jest klasztor jasnogórski z obrazem 
Matki Bożej Częstochowskiej – patronki Polski. 

Dla pieszych pielgrzymów jest to pięciodniowa trasa z możliwością 
niedrogiego zakwaterowania po przejściu około 25–30 kilometrów dzien-
nie. Jej długość wynosi około 150 kilometrów. Trasa prowadzi częściowo 
bocznymi drogami częściowo drogami gminnymi i powiatowymi, przez 
lasy wśród pięknych plenerowych pejzaży, częściowo wzdłuż rzeki Pili-
cy, a częściowo Warty. Na obszarze województwa łódzkiego znajdują się 
na jej trasie dwa ważne przyrodnicze Parki Krajobrazowe – Sulejowski 
i Przedborski. Kontynuację Staropolskiej Drogi stanowi Jasnogórska Dro-
ga św. Jakuba prowadząca do Sączowa gdzie łączy się z Drogą Via Regia.

Grzegorz Bednarek

3. Mazowiecka Droga św. Jakuba

Mazowiecka Droga św. Jakuba o długości 163 km z Warszawy do Do-
brzynia nad Wisłą w większej jej części prowadzi malowniczym brzegiem 
Wisły. Wyznaczają ją ślady po dawnych zamkach oraz grodach ksią-
żęcych i kasztelańskich usytuowanych wzdłuż traktów średniowiecz-
nych (głównie traktu zakroczymskiego) w Warszawie, Zakroczymiu, 
Wyszogrodzie, Płocku i Dobrzyniu nad Wisłą oraz średniowiecznych 
klasztorów benedyktynów, dominikanów oraz bożogrobców z Mie-
chowa w Czerwińsku, Rębowie, Wyszogrodzie i Płocku oraz świątynie 
pw. św. Jakuba Apostoła: kościół w Tarchominie (obecnie osiedle Warsza-
wy), Wyszogrodzie (do 1754 r.), Imielnicy (obecnie część Płocka), a poza 
granicami Mazowsza w Toruniu i Chełmnie. Charakter średniowieczne-
go pielgrzymowania z Mazowsza do Santiago de Compostela można by 
określić jako rycersko-religijny, wszak pierwszymi znanymi z nazwiska 
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pielgrzymami mazowieckimi byli dwaj rycerze mazowieccy: Jan Pilik 
z Sierpca i Paweł z Radzanowa12, którzy z różnych powodów, m.in. w celu 
utrzymania stosunków dyplomatycznych z zakonem krzyżackim, podró-
żowali między Czerskiem, Zakroczymiem, Toruniem i Malborkiem. Gdy 
w 1380 r. razem wyruszali do grobu św. Jakuba Apostoła w Santiago de 
Compostela pełnili wysokie funkcje na dworach książąt Siemowita IV 
i Janusza I: Jan był podstolim gostynińskim13, Paweł – chorążym war-
szawskim14. Średniowieczny obyczaj wymagał od lokalnego rycerstwa 
aktywności w krajowych i międzynarodowych, elitarnych gremiach ry-
cerstwa europejskiego, a niewątpliwie dobrą ku temu okazją było piel-
grzymowanie do grobu św. Jakuba Starszego15. Udokumentowane kon-
takty Jana Pilika z Malborkiem (w 1385 r. otrzymał miejsce przy tz w. 
stole honorowym w Malborku) sugerują, że w drodze do Santiago obaj 
pielgrzymi kierowali się na północ, gdyż mieli tam zapewnioną gościnę 
w zamkach książąt mazowieckich i zakonu krzyżackiego (Toruń, Mal-
bork). Pielgrzymi idący przez północne Mazowsze graniczące bezpo-
średnio z Prusami napotykali na swojej drodze ośrodki chrystianizacji 
pogańskich ludów nadbałtyckich: kościół św. Jakuba Apostoła w Tarcho-
minie założony zapewne przez Chrystiana – biskupa misyjnego w Pru-
sach16, czy też zamek w Dobrzyniu nad Wisłą, w którym książę Konrad 
Mazowiecki osiedlił Zgromadzenie Braci-Rycerzy Chrystusa, zw. Brać-
mi Dobrzyńskimi, powołane także przez biskupa Chrystiana dla obrony 
północnych granic Mazowsza przed najazdami nadbałtyckich plemion. 
Rycerstwo mazowieckie wyruszało zapewne na pątniczy szlak traktem 
zakroczymskim do Gniezna, mijając po drodze Mogilno, będące wów-
czas siedzibą zakonu benedyktynów, osiedlonych także w Płocku i Wy-
szogrodzie. Jest wielce prawdopodobnym, że pielgrzymi z Mazowsza 
idący do grobu św. Jakuba Starszego w Santiago de Compostela starali 
się nawiedzić również grób najważniejszego wówczas dla Polaków świę-
tego, czyli św. Wojciecha.

12 M. Wilska, Pielgrzymim szlakiem z Mazowsza do Composteli, [w:] H. Manikowska 
i H. Zaremska (red.), Peregrinationes. Pielgrzymki w kulturze dawnej Europy, Warszawa 1995, 
s. 165–169.

13 M. Wilska, Pilik Jan (Jaśko) h. Rogala [w:] Polski Słownik Biografi czny [w nast. PSB], 
t. 26, Kraków 1981, s. 278–279.

14 A. Świeżawski, Paweł (Paszko) z Radzanowa Radzanowski) h. Prawdzic…, [w:] PSB, 
t. 25, Kraków 1981, s. 395–396.

15 H. Samsonowicz, Kult św. Jakuba i szlaki jakubowe w Polsce, [w:] R. Knapiński (red.), 
Kult św. Jakuba Większego w Europie Środkowo-Wschodniej, Lublin 2002, s. 125.

16 Archiwum Główne Akt Dawnych, nr 6418; druk: Codex diplomaticus et commemora-
tionum Masoviae generalis, nr 223, wyd. J. Kochanowski, Warszawa 1919, s. 230.
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Współcześni pielgrzymi na Mazowieckiej Drodze św. Jakuba mogą 
odwiedzać szereg sanktuariów i ośrodków kultu religijnego: Bazylikę Ar-
chikatedralną pw. Ścięcia św. Jana Chrzciciela w Warszawie, żoliborską 
parafi ę św. Stanisława Kostki z Sanktuarium bł. ks. Jerzego Popiełuszki 
z jego grobem, pokamedulski kościół w Lesie Bielańskim (przy UKSW), 
kościół św. Jakuba w Tarchominie, klasztor oo. kapucynów w Zakroczy-
miu (miejsce pobytu bł. Honorata Koźmińskiego), bazylikę Matki Bożej 
Pocieszenia w Czerwińsku (romański kościół i zabudowania klasztorne 
kanoników regularnych, miejsce przeprawy przez Wisłę wojsk polskich 
w drodze pod Grunwald w 1410 r.), kościół pw. św. Trójcy, do XVII w. 
św. Jakuba w Wyszogrodzie, kościół parafi alny pw. św. Jakuba i Naj-
świętszego Serca Jezusa w Płocku Imielnicy, romańsko-gotycką bazyli-
kę katedralną pw. Wniebowzięcia NMP w Płocku – najstarszą siedzibę 
diecezji na Mazowszu, w której znajduje się kaplica królewska z sarko-
fagiem władców Polski, Muzeum Diecezjalne w Płocku mieszczące się 
w zabudowaniach dawnego zamku książęcego z XIV w., przebudowa-
nego w XVI w. na opactwo benedyktynów– Sanktuarium Bożego Miło-
sierdzia w domu zakonnym Zgromadzenia Sióstr Miłosierdzia Bożego 
w Płocku, gdzie przebywała i miała pierwsze objawienia siostra Fausty-
na Kowalska, katedrę Kościoła Starokatolickiego Mariawitów w Płocku, 
gdzie pochowana jest założycielka obrządku mariawickiego matka Maria 
Franciszka Kozłowska, kościół pofranciszkański Wniebowzięcia NMP 
z XII/XIV w. i klasztor z XVIII w Dobrzyniu nad Wisłą. Można też zwie-
dzać szereg zabytków architektonicznych: Stare i Nowe Miasto w War-
szawie, napoleońskie i carskie fortyfi kacje w Modlinie, które zapisały się 
w historii I i II wojny światowej, Czerwińsk nad Wisłą, gdzie w 1410 r. 
rycerze Jagiełły w drodze pod Grunwald przeprawili się przez Wisłę mo-
stem łyżwowym, a miecze swoje ostrzyli o kolumny portalu romańskiego 
kościoła pw. Zwiastowania NMP, Płock – historyczna stolica Mazowsza, 
dawna siedziba książąt mazowieckich; grodzisko zwane „Górą Zamko-
wą” w Dobrzyniu nad Wisłą, gdzie w latach 1228–1234 mieli swoją sie-
dzibę Bracia Dobrzyńscy – jedyny polski zakon rycerski. Dla pielgrzyma 
ważne są również przyrodnicze walory Mazowieckiej Drogi św. Jakuba. 
Wiedzie ona malowniczo położonym wysokim brzegiem Wisły, wzgó-
rzami wydzielonymi ze skarpy wiślanej przez liczne jary i polodowcowe 
parowy, liczne rezerwaty wiślane na rzece: Ławice Kiełpińskie, Wyspy 
Białobrzeskie, Ławice Troszyńskie i Kępę Wykowską z ostojami lęgowy-
mi rzadkich i ginących gatunków ptaków. Idąc brzegiem rzeki można 
oglądać zachowane naturalne koryto Wisły z charakterystycznymi dla 
niej wyspami, łachami i urozmaiconym ukształtowaniem terenu. Droga 
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Jakubowa prowadzi przez rezerwat Brwilno, fragment Brudzeńskiego 
Parku Krajobrazowego nad malowniczą rzeką Skrwa Prawa, naturalną 
granicą miedzy Ziemią Płocką i Ziemią Dobrzyńską. Spotkać tu można 
wiele pomników przyrody i nietypową dla tego regionu roślinność, jak 
przebiśniegi i gwiezdnice wielokwiatowe. Znaczna część Mazowieckiej 
Drogi św. Jakuba leży w obrębie Europejskiej Sieci Ekologicznej Natu-
ra 2000. Są to: Las Bielański, Kampinoska Dolina Wisły, Ostoje Nowod-
worska i Nadwiślańska, Forty Modlińskie, Dolina Skrwy Leśnej i rezer-
wat „Sikórz”.

Mazowiecka Droga św. Jakuba jest w całości oznakowana i wytypo-
wano kilkanaście miejsc noclegowych w hotelach, ośrodkach agrotury-
stycznych, pensjonatach, schroniskach młodzieżowych itp.

Trwają prace nad wytyczeniem dalszej części Drogi św. Jakuba z Do-
brzynia nad Wisłą przez Chełmicę Dużą z kościołem św. Jakuba Aposto-
ła, Włocławek, Siniarzewo z kościołem św. Jakuba do Kruszwicy, przez 
którą biegnie już Droga św. Jakuba przez Trzemeszno do Gniezna.

Regina Madej-Janiszek 

4. Szopenowski Łącznik Dróg św. Jakuba

Łącznik ten powstał na potrzeby pielgrzymiego szlaku od grobu Sługi 
Bożego ks. kard. Stefana kardynała Wyszyńskiego, Prymasa Tysiąclecia 
do grobu św. Wojciecha patrona Polski i łączy ze sobą – wcześniej po-
wstałe Drogi św. Jakuba: Mazowiecką i Warszawską. Pielgrzymi jakubo-
wi Ordynariatu Wojskowego, inicjatorzy tej pielgrzymki, która odbyła się 
na przełomie 2014–2015 r. wpisali w ten szlak miejsca, które przypomina-
ją postacie polskich świętych. Trasa szopenowska przebiega na odcinku 
33 km od Niepokalanowa do Wyszogrodu.

W kościele w Niepokalanowie na tablicy erekcyjnej napisano zna-
mienne zdanie „Świątynię konsekrowano w 1954 r. podczas nieobecno-
ści Prymasa Polski”. Tak zawoalowano wydarzenie z życia ks. kardynała 
Stefana Wyszyńskiego, który w tym czasie był więziony.

Za żółtymi strzałkami od sanktuarium maryjnego – dzieła św. o. Mak-
symiliana Kolbe idziemy przez mazowiecką nizinę w stronę Żelazowej 
Woli. Wieś założona w XVI w. przez ówczesnych właścicieli o nazwisku 
Żelazo. Sławę swoją zawdzięcza Fryderykowi Szopenowi, który w 1810 r. 
przyszedł na świat w ofi cynie dworu hr. Skarbek. Obecnie miejsce to 
uzyskało nowoczesną aranżację podczas obchodów 200 rocznicy urodzin 
kompozytora. Kolejne miejsce na szlaku związane z rodziną Szopenów to 
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kościół w Brochowie. Brochów położony nad Bzurą odnotowany został 
w dokumentach z XII w.

W połowie XVI w. wenecki budowniczy Jan Baptista muruje kościół 
o charakterze obronnym z wystrojem renesansowym. Twórca warszaw-
skiego barbakanu i kolegiaty w Pułtusku stawia kościół o unikatowej 
architekturze i wnętrzu. Zniszczony przez zawieruchy wojenne, szcze-
gólnie podczas I wojny światowej, swój blask odzyskał po konserwacji 
w 2010 r. Warto zajrzeć do środka, by zobaczyć odtworzone renesansowe 
sklepienie, a w letnią niedzielę posłuchać koncertu we wnętrzu o świet-
nej akustyce. W brochowskiej świątyni zawarli ślub rodzice Szopena oraz 
jego siostra. A on sam został w niej ochrzczony. Kopie dokumentów pa-
rafi alnych są wystawione w gablotach.

Dalej Droga Jakubowa wiedzie wzdłuż meandrującej Bzury. Rzeka ta 
stanowi naturalną granicę dla obszaru Puszczy Kampinoskiej. Pielgrzymi 
tej drogi wprawdzie nie mają możliwości poznać walorów leśnych jed-
nego z większych polskich parków narodowych. Warto jednak podkre-
ślić, że u wrót miasta tak dużego jak Warszawa zachował się tak rozległy 
kompleks przyrodniczy. Wędrując wałem przeciwpowodziowym rzeki 
Bzury, na jej drugim brzegu widzimy połacie pól. Nie sposób nie pamię-
tać wtedy o największej bitwie kampanii wrześniowej 1939 r. Ostatnia 
faza tej wielodniowej walki przebiegała w tych okolicach. We wspomnia-
nym kościele brochowskim stacjonowali polscy żołnierze. Przeprawiali 
się przez Bzurę, która wpada do Wisły w pobliżu miejscowości Kamion. 
Prawie osiemset lat wcześniej św. Jacek Odrowąż, jak głosi tradycja, przy-
był do tej miejscowości w drodze z Krakowa do Płocka. Stanął na brzegu 
Wisły i rzucając na jej fale swój płaszcz przekroczył ją wraz z towarzysza-
mi. Materialnym śladem przypominającym pobyt świętego w tej okoli-
cy jest kamień ze stópką i krzyżem, który stoi przy parafi alnym kościele 
św. Michała Archanioła. Droga wiedzie dalej wałem Wisły do przepra-
wy mostowej w Wyszogrodzie. Niestety most jest współczesny, gdyż 
z historycznego najdłuższego drewnianego mostu w Europie został tylko 
niewielki fragment od strony miasta.

Anna Golenia-Przygoda

5. Droga Świętego Jakuba – Cudu Nad Wisłą

Jesienią 2013 r., papież Franciszek wyznaczył datę kanonizacji bł. Jana 
Pawła II. Wówczas Bractwo św. Jakuba Apostoła w Więcławicach Sta-
rych koło Krakowa zainicjowało pielgrzymowanie dziękczynne za dar 
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pontyfi katu i kanonizacji bł. Jana Pawła II. W wędrowanie w tej zacnej 
intencji włączyło się wielu pielgrzymów jakubowych w Polsce. Na Ma-
zowszu pielgrzymi jakubowi dziękowali, krocząc w zimowo-wiosennej 
aurze po Warszawskiej Drodze św. Jakuba oraz po Mazowieckiej Dro-
dze św. Jakuba. Ostatnim etapem był przemarsz pielgrzymów jakubo-
wych z Cmentarza Żołnierzy Polskich poległych w 1920 r. w Radzymi-
nie do Katedry Polowej WP w Warszawie. Pielgrzymowanie zakończyła 
Msza św. w Niedzielę Męki Pańskiej – 13 kwietnia 2014 r. Tego dnia piel-
grzymi wytyczyli i wyznakowali nowy szlak jakubowy: „Drogę św. Ja-
kuba Cudu nad Wisłą”. Święty pielgrzym Jan Paweł II, który odwiedził 
miejsce Cudu nad Wisłą w 1999 r., jest autentycznym patronem tej dro-
gi. Nasz Orędownik nie tylko wskrzesił pielgrzymowanie jakubowe po 
zapomnianych przez wieki traktach europejskich, lecz także stanowi in-
spirację dla nowego pokolenia pielgrzymów, którzy czując więź z euro-
pejskim, chrześcijańskim dziedzictwem, wytyczają nowe drogi na mapie 
Europy i Polski.

Miasto Radzymin, leżące około 20 km na północny wschód od Warsza-
wy, ma XV-wieczną miejską genezę. Dziś znajduje się w aglomeracji war-
szawskiej. Swoją współczesną tożsamość buduje na tradycji związanej 
z bitwą Warszawską 1920 r., która rozegrała się na przedpolach miejsco-
wości. Upamiętniająca to wydarzenie Droga św. Jakuba „Cudu nad Wi-
słą” rozpoczyna się na skwerze przed Kolegiatą Przemienienia Pańskiego 
(XVIII w.) w samym centrum miasta, gdzie od 1920 r. stoi pomnik naczel-
nika insurekcji z 1794 r. – Tadeusza Kościuszki. Na skwerze mieszkańcy 
ustawili kamień z tablicą poświęconą wieszczowi Cyprianowi Kamilowi 
Norwidowi, nazywanemu tutaj poetą ziemi radzymińskiej. Ze skweru 
przed kolegiatą Droga wiedzie Al. Jana Pawła II, tz w. szosą warszawską, 
w kierunku stolicy. Po drodze mija zachowany fragment starej kolejki 
wąskotorowej z Warszawy do Radzymina – obecnie element pomnika 
wojny polsko-bolszewickiej, znajdującego się na początku Drogi Golgoty 
Narodu Polskiego. Tak w 1973 r. szosę warszawską, biorąc pod uwagę 
jej historyczne dzieje, nazwał Sługa Boży Stefan Kardynał Wyszyński. 
Pierwszy odcinek Drogi Golgoty Narodu Polskiego biskup warszaw-
sko-praski Kazimierz Romaniuk poświęcił w 2000 r., w rocznicę wizyty 
św. Jana Pawła II w Radzyminie. Drogę tworzy szereg krzyży ustawio-
nych przy ciągu spacerowym, biegnącym wzdłuż szosy warszawskiej. 
Upamiętniają one: pułki Wojska Polskiego, mieszkańców Radzymina 
oraz wybitnych dowódców związanych z Bitwą Warszawską 1920 r. 
Miejsce to ma ogromny walor edukacyjny i dostarcza wielu wrażeń. Dro-
ga kończy się przy Cmentarzu Żołnierzy Polskich poległych w 1920 r. Na 
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cmentarzu znajduje się kaplica z obrazem Matki Bożej Ostrobramskiej, 
pamiątkowymi tablicami i urnami z ziemią z Katynia oraz z cmentarzy 
żołnierzy polskich 1920 r. w Grodnie, Nowogródku i Wołkowysku. Na 
bramie i mogiłach można zobaczyć tablice poświęcone żołnierzom puł-
ków walczących o Radzymin. 

Cmentarz w Radzyminie nawiedził Ojciec Święty Jan Paweł II 13 czerw-
ca 1999 r. Zwrócił się wówczas do zebranych, w tym do żyjących jeszcze 
weteranów bitwy pod Radzyminem. W improwizowanym wystąpieniu 
powiedział: „Chociaż na tym miejscu najbardziej wymowne jest milcze-
nie, to przecież czasem potrzebne jest także słowo. I to słowo chcę tu po-
zostawić. Wiecie, że urodziłem się w roku 1920, w maju, w tym czasie, 
kiedy bolszewicy szli na Warszawę. I dlatego noszę w sobie od urodzenia 
wielki dług w stosunku do tych, którzy wówczas podjęli walkę z najeźdź-
cą i zwyciężyli, płacąc za to swoim życiem. Tutaj, na tym cmentarzu, spo-
czywają ich doczesne szczątki. Przybywam tu z wielką wdzięcznością, 
jak gdyby spłacając dług za to, co od nich otrzymałem”17.

Po wyjściu z Radzymina szlak prowadzi przez Ciemne, Czarną (krzyż 
karawaka upamiętniający epidemię z 1862 r.) do Kobyłki, symbolem któ-
rej jest barokowa i współczesna perła miasta – Bazylika Świętej Trójcy 
(XVIII w.).

Na głównym placu w Kobyłce – Placu 15 sierpnia, w rejonie Bazyliki 
znajduje się trzykondygnacyjna słupowa kapliczka. Ustawiona została na 
niewysokim postumencie i przykryta czterospadowym gontowym dasz-
kiem. W najwyższej części, pomiędzy kolumnami, połączonymi arkado-
wo u góry, umieszczono fi gurę Chrystusa. Wygląda jakby Jezus błogo-
sławił zdążających do kościoła, unosząc prawą rękę do góry. Wymowny 
jest napis na kapliczce, który odnosi się dosłownie do „Cudu nad Wisłą” 
1920 roku: Fundacja wsi Kobyłki na pamiątkę cudownego ocalenia od najazdu 
bolszewików w sierpniu 1920.

Za kapliczką, na Placu 15 sierpnia, znajduje się krzyż oraz tablice 
upamiętniające obrońców Ojczyzny, zamordowanych przez komuni-
stycznych oprawców. Jedna z tablic upamiętnia mieszkańca Kobyłki, 
por. Mirosława Leona Pawłowicza, zamordowanego w Katyniu w 1940 
roku. Od kwietnia 2009 roku, przy tablicy rośnie „dąb pamięci”. Druga 
tablica oddaje cześć mjr. Janowi Czeredysowi – „Żołnierzowi Wyklęte-
mu”, straconemu przez komunistów w Warszawie w 1948 roku. Szczątki 
mjr. Czeredysa odnaleziono wiosną 2013 r. w kwaterze „Ł” Cmentarza 
Wojskowego na Powązkach w Warszawie. W 2014 r. Instytut Pamięci Na-

17 www.radzymin.pl/asp/pl_start.asp?typ=14&menu=193&strona=1 [pozyskano 1 III 
2015 r.].
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rodowej poinformował, iż ustalono tożsamość bohatera. Na cmentarzu 
w Kobyłce znajdują się mogiły poległych w 1920 roku.

Z Kobyłki Droga wiedzie do Ossowa, gdzie w sierpniu 1915 roku po-
legł ksiądz Ignacy Skorupka. Żywym pomnikiem ks. Ignacego Skorup-
ki jest szkoła oddana do użytku we wrześniu 1997 roku. Szkoła-Pomnik 
Pamięci Bohaterów Boju pod Ossowem 1920 roku, otrzymała imię bo-
haterskiego kapelana. Ulokowany w kompleksie szkolnym pawilon eks-
pozycyjny im. Gen. Tadeusza Rozwadowskiego, został wybudowany 
staraniem samorządu wołomińskiego. Pawilon stanowi małe muzeum 
z plastyczną mapą pola bitwy. Po przekroczeniu mostu na rzece Długiej, 
przybywających pielgrzymów wita tablica, którą od 13 kwietnia 2014 
roku zdobi muszla św. Jakuba. Kilkadziesiąt metrów dalej znajduje się 
Cmentarz Poległych w Bitwie Warszawskiej 1920 r. oraz Sanktuarium 
Matki Bożej Zwycięskiej.

Po wyjściu z cmentarza w Ossowie Droga prowadzi leśnym duktem, 
skrajem Poligonu Wojskowego Instytutu Technicznego Uzbrojenia do 
Zielonki, następnie zaś do Ząbek, gdzie na miejscowym cmentarzu, stoi 
z daleka widoczny z dużym białym orłem pomnik poległych w Bitwie 
Warszawskiej. Wchodzących z Ząbek do Warszawy wita kościół Zmar-
twychwstania Pańskiego, wybudowany w 1919 r., jako wotum za od-
zyskanie niepodległości. Dalej szlak dochodzi do Bazyliki Najświęt-
szego Serca Jezusowego przy ul. Kawęczyńskiej, z niej zaś do kościoła 
konkatedralnego na Kamionku – Sanktuarium Matki Bożej Zwycięskiej. 
Świątynia została wybudowana, jako wotum za „Cud nad Wisłą”. Przy 
ul. Jagiellońskiej znajduje się historyczny budynek, mający ścisły zwią-
zek z „Cudem nad Wisłą” – VIII Liceum Ogólnokształcącego im. Króla 
Władysława IV. W tym obiekcie gromadzili się ochotnicy idący na bój, 
kapelanem których był ks. Ignacy Skorupka. Na przeciwko znajduje 
się Cerkiew Metropolitalna św. Marii Magdaleny. Obok niej stoi krzyż 
upamiętniający ofi ary „Rzezi Pragi” dokonanej przez Rosjan w 1794 r. 
(wymordowano około 16 tysięcy prażan). Około 400 m dalej, przy ulicy 
Ratuszowej usytuowany jest najstarszy praski kościół pw. Najświętszej 
Matki Bożej Loretańskiej (w środku kościoła Domek Loretański z XVI w. 
pozostały po zburzonym klasztorze bernardynów). Droga przecina Park 
Praski im. Żołnierzy 1 Armii WP i prowadzi prosto do Bazyliki Katedral-
nej św. Floriana i Michała Archanioła, przed którą na cokole stoi pomnik 
ks. mjr. Ignacego Skorupki. Mostem Śląsko-Dąbrowskim Droga św. Ja-
kuba prowadzi na lewobrzeżną część miasta. Podchodząc mostem bliżej 
brzegu, zanim skierujemy wzrok na Stare i Nowe Miasto, z lewej strony 
zobaczymy bryłę gotyckiego kościoła św. Anny, do którego bernardyni 
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wprowadzili się na św. Barbarę w 1454 roku (tu znajduje się fi gura Matki 
Bożej Loretańskiej zabrana z Domku Loretańskiego po Rzezi Pragi). Jego 
mury przetrwały czas równania z ziemią najstarszej części Warszawy po 
Powstaniu Warszawskim, zachowując w miarę oryginalny charakter. Po-
zostałe kościoły w obrębie Starówki rekonstruowano od fundamentów. 
Z prawej strony mostu rozciąga się widok na Stare i Nowe Miasto. Do 
końca XVIII wieku były to dwa odrębne organizmy miejskie, choć nie-
jasne jest, które z nich lokowane było pierwsze. W widoku Starego Mia-
sta od strony Wisły dominuje Zamek Królewski odbudowany w latach 
70. XX wieku niemal od zera ze zniszczeń hitlerowskich. U jego podnóża 
znajdują się odnowione niedawno Arkady Kubickiego. Od Placu Zamko-
wego i Kolumny Zygmunta III Wazy Droga wiedzie ul. Piwną do kościo-
ła św. Marcina. Następnie zaś do Bazyliki Archikatedralnej pw. Ścięcia 
św. Jana. Obok Bazyliki stoi świątynia – Sanktuarium Najświętszej Maryi 
Panny Łaskawej Patronki Warszawy, wizerunek której na niebie widzieli 
w sierpniu 1920 roku rosyjscy najeźdźcy. Przez Rynek Starego Miasta 
Droga prowadzi w kierunku Barbakanu, po jego minięciu po lewej stro-
nie znajduje się kościół Świętego Ducha, po prawej zaś kościół św. Jacka. 
Biegnącą prostopadle ul. Długą Droga św. Jakuba dochodzi do Katedry 
Polowej WP, miejsca, gdzie w 1920 roku odbyło się ostatnie pożegnanie 
bohatera Bitwy Warszawskiej – ks. mjr. Ignacego Jana Skorupki.

Ryszard Bożek, Wiesław Czajka, Jerzy Pawlikowski, Łukasz Stefaniak

6. Droga św. Jakuba – Wschodniego Mazowsza i Podlasia

Biegnie obszarem Europejskiego Parku Edukacji w dwóch wers-
jach tras:

1. Drohiczyn, Przesmyki, Paprotnia, Rozbity Kamień, Jadów. Rozpo-
czyna się w Drohiczynie (nazwa od darges czyli droga) – jednego z naj-
starszych grodów na Podlasiu (XI w.) będącego siedzibą jedynego pol-
skiego zakonu rycerskiego jakim był założony przez biskupa misyjnego 
Prus – Chrystiana w 1216 r. Zgromadzenia Kawalerów Jezusa Chrystusa 
zw. Braćmi Dobrzyńskimi, a po ich rozwiązaniu w 1234 r. templariuszy. 
Dalej prowadzi od kościoła św. Jakuba w Przesmykach (XVIII w). przez 
Paprotnię, Petrykozy, Rozbity Kamień, Węgrów, Starawieś z kościołem 
Michała Archanioła oraz renesansowym pałacem, dalej przez Borzychy 
do kolejnego kościoła św. Jakuba Apostoła w Jadowie. Długość trasy: 
104 km, częściowo oznakowana. W Rozbitym Kamieniu trwają prace adap-
tacyjne na terenie drewnianego kościoła z 1777 r. przystosowujące go do 
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potrzeb domu pielgrzyma. Z Jadowa można wyruszyć dalej na zachód 
do Radzymina aby wejść na Drogę Cudu nad Wisłą.

2. Rozbity Kamień, Mordy z miejscem pamięci najazdu Jaćwingów 
w XIII w., Siedlce – stolicę regionu z neogotyckim kościołem katedralnym 
pw. Niepokalanego Poczęcia NMP i Muzeum Diecezjalnym (z obrazem 
El Greco Ekstaza św. Franciszka), Wodynie, Seroczyn z neogotyckim ko-
ściołem, do którego fundacja Mazowieckie Bractwo św. Jakuba ofi arowa-
ło drewnianą rzeźbę św. Jakuba Apostoła. Długość trasy: 83,5 km; ozna-
kowane odcinki: Rozbity Kamień – Siedlce oraz Wodynie – Seroczyn.

Z Seroczyna przez Stoczek Łukowski lub Latowicz, Mrozy i Cegłów 
można dojść do Lubelskiej Drogi św. Jakuba.

Planowana jest Droga z Siedlec przez Wielgolas (sanktuarium Ma-
ryjne) do Góry Kalwarii gdzie można będzie wejść na planowaną Świę-
tokrzyską Drogę św. Jakuba prowadzącą z Warszawy do najstarszego 
w Polsce miejsca pielgrzymkowego na Świętym Krzyżu lub skręcić na 
planowaną Nadpilicką Drogę św. Jakuba kierującą do Maryjnych Sank-
tuariów w Pieczyskach, Lewiczynie, Nowym Mieście i Studziannej (tu 
połączenie z Warszawską Drogą św. Jakuba). 

7. Droga Wolności św. Jakuba – VIA LIBERTATIS

Prowadzi przez tereny objęte działaniem Lokalnej Grupy Działania 
„Równiny Wołomińskiej”. Opracowana i wyznakowana została w latach 
2012–2014 przez działaczy tej organizacji w ramach projektu współpra-
cy PRESTIGE, którego jednym z celów jest wyznaczenie na naszym te-
renie Drogi Jakubowej. Pierwszy odcinek Drogi w dniu 28 lipca 2013 r. 
w Jadowie poświęcił ks. abp Henryk Hoser. Droga ta z jednej strony roz-
poczyna się w miejscowości Kołodziąż w gminie Sadowne, przebiega 
przez tereny pięknych lasów sosnowych, mija po drodze sanktuarium 
Matki Bożej Loretańskiej w Lorett o i poprzez Urle kieruje się do Jadowa, 
gdzie znajduje się parafi a pw. św. Jakuba Ap. oraz sanktuarium Świętego 
Krzyża, w którym czczona jest cząstka Krzyża Zbawiciela. Drugi odcinek 
Drogi rozpoczyna się w Długosiodle i biegnie poprzez Sieczychy, gdzie 
zginął Tadeusz Zawadzki ps. Zośka i gdzie jest pomnik upamiętniający to 
wydarzenie. Następnie szlak prowadzi poprzez Porządzie i Rząśnik do 
Wyszkowa, gdzie znajduje się m.in. zabytkowy obelisk Wazów oraz ko-
ściół pw. św. Idziego, dalej przez Ślubów do Niegowa, a stamtąd poprzez 
Mostówkę, Kiciny, Szewnicę do Jadowa, gdzie zbiegają i łączą się oba 
odcinki Drogi w parafi i pw. św. Jakuba. Stamtąd poprzez Sulejów, Posto-
liska, droga dochodzi do Tłuszcza mijając po drodze zabytkowy zespół 
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pałacowo-parkowy w Chrzęsnem. Z Tłuszcza kieruje się poprzez Krusze 
i Klembów do Ostrówka do domu Lipszyców, w którym św. siostra Fau-
styna pracowała jako służąca w latach 1924–25, zbierając na posag klasztor-
ny. Dalej droga kieruje się poprzez Tuł do Poświętnego a stamtąd poprzez 
Zabraniec i Majdan do Ossowa, gdzie łączy się z Drogą św. Jakuba – 
Cudu nad Wisłą. Przy Drodze usytuowane są zajazdy i gospody, gdzie 
można przenocować i zjeść posiłek, które zgodnie z metodologią dróg 
jakubowych usytuowane są w odległości 20–30 km. Dodatkowe atrakcje 
to prom na rzece Bug łączący Brańszczyk z Kamieńczykiem, przystanie 
kajakowe oferujące spływy kajakowe po rzece Liwiec i Bug, oraz zabytki 
architektury sakralnej np. drewniany kościół w Porządziu oraz architek-
tury świeckiej np. pałac w Chrzęsnem.

Rafał Rozpara

III. Drogi planowane

1. Świętokrzyska Droga św. Jakuba
    (przedstawiona jest w odrębnym referacie)

2. Prymasowska Droga św. Jakuba

Projektowany szlak będzie prowadził od miejsca urodzenia Pry-
masa Tysiąclecia tz n. z Zuzeli do miejsca startowego Drogi Wolności 
w Sadownem. Zuzela wzmiankowana jest już w 1161 r. jako wieś po-
darowana klasztorowi w Czerwińsku przez księcia mazowieckiego Hen-
ryka. Fundacja kościoła parafi alnego wymieniona w 1239 r. Obecny, 
neogotycki kościół z 1908–1318. We wsi znajduje się muzeum kardynała 
Stefana Wyszyńskiego. Następnie doliną Bugu dochodzimy do bazyli-
ki Przenajświętszej Trójcy i św. Anny w Prostyni. Święta Trójca czczona 
tu jest w obrazie typu Tron Łaski, przedstawiającym Boga Ojca trzyma-
jącego w ramionach Krzyż Chrystusa. Kościół wybudowany i uposażo-
ny w pocz. XVI w. przez Prostyńskich. W 1510 r. objawiła się tu św. Anna. 
W kościele późnogotycki relikwiarz, tz w. Korona św. Anny z 1514 r. i ba-
rokowy obraz św. Rocha19. Dalej Prymasowska Droga św. Jakuba kieruje 
się do Sadownego gdzie łączy się Drogą Wolności opisaną powyżej.  

Jerzy Kazimierczak
18 Katalog zabytków sztuki w Polsce, t. X, Województwo Warszawskie, zeszyt 12, Powiat 

Ostrowsko-Mazowiecki, I. Galicka i H. Sygietyńska (red.), wyd. Instytut Sztuki PAN, 
Warszawa 1974.

19  Katalog zabytków sztuki w Polsce, t. X, Województwo Warszawskie, zeszyt 26, Powiat 
Węgrowski, I. Galicka i H. Sygietyńska (red.), wyd. Instytut Sztuki PAN, Warszawa 1964.
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3. Łowicka Droga św. Jakuba

Szlak wychodzi z Warszawskiej Drogi św. Jakuba i wspólnie z nią 
dochodzi do cmentarza żołnierzy niemieckich w Puszczy Bolimowskiej 
w miejscowości Joachimów-Mogiły, skąd podąża do Bolimowa. W herbie 
tego miasta na czerwonym polu są dwie złote muszle jakubowe na lasce 
pielgrzyma leżącej w poprzek pola. Herb ten występuje na pieczęciach 
z XV w., ale nie ustalono dotychczas jego pochodzenia. Przechodzimy 
obok pałacu i parku w Nieborowie i romantycznego parku w Arkadii, by 
znaleźć się w Łowiczu. Początki miasta sięgają wczesnego średniowie-
cza (XII–XIII w.), gdzie na miejscu obecnych ruin zamku funkcjonował 
gród drewniano-ziemny. Najstarsze wzmianki o mieście odnotowano 
w buli papieża Innocentego II. Dobra łowickie w 1136 r. podlegały ju-
rysdykcji arcybiskupów gnieźnieńskich. Wzniesiony około 1355 r. zamek 
gotycki stał się ich siedzibą, a potem rezydencją prymasów Polski. Pod 
koniec XIV w. Łowicz uzyskał tz w. przywilej solny nadany przez króla 
Władysława II Jagiełłę. W 1433 r. świątynia łowicka została podniesio-
na do rangi kolegiaty. Obecnie posiada tytuł bazyliki katedralnej dzięki 
bulli Jana Pawła II z 1992 r. Jest miejscem kultu obrazu Matki Bożej Ło-
wickiej typu Matki Bożej Śnieżnej, koronowanego koronami papieskimi 
w 2002 r. W kryptach katedry pochowano 12 arcybiskupów i prymasów 
Polski. Dzięki położeniu na szlakach handlowych i komunikacyjnych 
w XV w. Łowicz się intensywnie rozwijał. Zaczął tracić natomiast swoje 
znaczenie po najazdach szwedzkich w XVII w. i nigdy nie odzyskał swo-
jej dawnej świetności20.

Kolejną miejscowością na Łowickiej Drodze św. Jakuba są Zduny, 
gdzie w parafi i erygowanej przed 1369 r. znajduje się kościół pw. św. Ja-
kuba Apostoła21.

Wędrujący na zachód pielgrzymi będą mieli sposobność odwiedzenia 
kolejnego kościoła pw. św. Jakuba Apostoła w Głownie. Pierwszy kościół 
został wybudowany w tym miejscu w 1420 r., a jego fundatorem był Ja-
kub Głowieński, późniejszy kasztelan rawski (1449 r.). Drewniany kościół 
spłonął jednak 8 sierpnia 1728 r. W roku 1740 został on odbudowany, 
a 28 listopada 1914 r. został w znacznej części zniszczony w wyniku 
ostrzału artyleryjskiego. Zachowały się jedynie mury prezbiterium i fi gu-
ra Matki Bożej z Dzieciątkiem oraz lichtarze. Kościół murowany, na planie 
krzyża greckiego odbudowany z inicjatywy ks. Franciszka Gwoździckie-

20 Katalog zabytków sztuki w Polsce, t. II, Województwo Łódzkie, J. Z. Łoziński (red.), wyd. 
Państwowy Instytut Sztuki, Warszawa 1954, s. 124–157.

21 Ibidem, s. 174.

SIEĆ DROGI ŚW. JAKUBA NA MAZOWSZU



318

go w latach 1923–1930 ze składek parafi an i poświęcony 7 grudnia 1930 r. 
przez ówczesnego arcybiskupa Wincentego Tymienieckiego. Najstarsze 
zachowane do dziś polichromie wykonane przez Feliksa Paszkowskie-
go pochodzą z lat 1939−1944. Poddawany renowacjom obiekt przetrwał 
w pierwotnej formie do dnia dzisiejszego22. Pierwsza wzmianka o Głow-
nie pochodzi z łęczyckich ksiąg ziemskich (1419 r.). Z pewnością Głowno 
istniało długo przed rokiem 1419, a wniosek ten wysnuto w oparciu 
o analizę stosunków dziesięcinnych. W literaturze historycznej utrwalił 
się pogląd, że Głowno otrzymało prawa miejskie 24 października 1427 r. 
z nadania księcia Siemowita, na prawie chełmińskim na wzór Rawy23.

Kolejną miejscowością, do której będą mogli zawitać pielgrzymi, jest 
Gieczno. We wsi znajduje się drewniany kościół pw. Wszystkich Świę-
tych i św. Jakuba z 1717 r. na miejscu starszego z XV w. Wewnątrz świą-
tyni ołtarz główny z 1720 r., z postaciami apostołów, w ołtarzu bocznym 
obraz przedstawiający św. Rocha24.

Leźnica Wielka to osada wojskowa o charakterze wiejskim. Znajdu-
ją się tu dwie jednostki wojskowe (1 Dywizjon Lotniczy oraz 1 Batalion 
Szwoleżerów Ziemi Łęczyckiej). Parafi a istnieje od pocz. XIV w. Powst a-
nie kościoła i parafi i w Leźnicy Wielkiej należy zawdzięczać rycerskim 
właścicielom osady, o czym świadczy istnienie w przeszłości prawa pa-
tronalnego nad miejscowym kościołem, które przetrwało aż do począt-
ku XIX w. Obecny kościół pw. św. Jakuba Apostoła pochodzi z XVIII w. 
W czasie ostatniej wojny świątynia została zamieniona przez okupan-
ta na koszary, później na magazyn zboża, kino, a w końcu na magazyn 
wojskowy. W styczniu 1945 r. w czasie działań wojennych kościół został 
poważnie uszkodzony przez artylerię niemiecką. Po wojnie gruntownie 
odnowił go ówczesny proboszcz, ks. Ludwik Ziętek25.

Wielenin jest wsią, która jako część dóbr uniejowskich należała do ar-
cybiskupów gnieźnieńskich. W 1290 r. mieszczanin uniejowski Szymon 
uzyskał od abp. Jakuba Świnki przywilej lokacyjny na prawie niemiec-
kim. Parafi a wielenińska założona została przez arcybiskupów gnieź-
nieńskich prawdopodobnie w XIV w. Pleban tej parafi i wzmiankowa-
ny jest w aktach kapitulnych w 1460 r. W XVI w. w miejscowości stał 
drewniany kościół pod wezwaniem św. Jakuba i św. Doroty. W połowie 
XVIII w. modrzewiowy kościół został odnowiony na koszt cześnika ha-

22 www.glowno.pl/93,koscioly.html. [pozyskano 3 III 2015 r.].
23 Głowno. Dzieje Miasta, autorstwa zespołu historyków z łódzkiego oddziału Polskie-

go Towarzystwa Historycznego pod redakcją M. Nartonowicz-Kot, 2010.
24 Katalog zabytków sztuki w Polsce, t. II, dz. cyt., s. 72–73.
25 Ibidem, s. 77–78.
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lickiego Andrzeja Kędzierskiego. Obecny kościół wybudowany został 
w 1926 r. z wapiennych łupków wydobywanych w okolicy26.

Dalej na zachód Łowicka Droga św. Jakuba wiedzie przez Turek i Tu-
liszków do Rzgowa − wsi leżącej około 15 km od Konina. Początkowo 
była własnością książęcą. Pierwsza wzmianka o Rzgowie jako posiadło-
ści lądzkiego klasztoru cystersów znajduje się w tz w. przywileju Mieszka 
Starego z 1145 r. (chociaż obecnie uważa się, że dokument ten pochodzi 
faktycznie z końca XIII w.). Już jako wieś stała się własnością szlachecką. 
Początki istnienia parafi i należy wiązać z pierwszą informacją o miejsco-
wej świątyni, zbudowanej w 1209 r. przez nieznanego do dziś fundatora. 
Parafi a do 1818 r. należała do archidiecezji gnieźnieńskiej. O pierwszej 
znanej świątyni rzgowskiej z 1209 r. wiadomo jedynie tyle, że zbudowana 
została z drewna modrzewiowego. Kolejne dokumenty potwierdzające 
istnienie tutaj świątyni – czy tej samej, nie wiadomo – pochodzą z 1485 r. 
Obecnie istniejący kościół został zbudowany pod koniec XVI w. Jego kon-
sekracji i nadania wezwania św. Jakuba Apostoła dokonano w 1601 r. 
Kilkakrotnie był niszczony i odbudowywany. W ołtarzu bocznym znaj-
duje się obraz patrona parafi i i kościoła św. Jakuba Apostoła, ozdobiony 
posrebrzaną sukienką z drugiej połowy XVIII w.27 Pielgrzymi docierają 
wreszcie do Lądu, położonego na Nadwarciańskiej Drodze św. Jakuba.

Beata Skwierczyńska-Mizerska

4. Nadpilicka Droga św. Jakuba

Stanowić będzie łącznik pomiędzy Drogą Wschodniego Mazowsza 
i Podlasia i Drogą Świętokrzyską oraz Warszawską Drogą św. Jakuba, od 
Góry Kalwarii przez Pieczyska, Lewiczyn, Grójec, Nowe Miasto nad Pili-
cą do Studziannej. Pieczyska – pierwotny kościół drewniany wystawiony 
był przez Tryczów: Mikołaja, kanonika płockiego, jego brata Piotra pro-
boszcza sochaczewskiego oraz ich bratanka Adama w 1452 r. Murowany 
wzniesiony w 1603 r. przez Adama Mniszewskiego kasztelana liwskie-
go i czerskiego. Czczony jest tu obraz Matki Bożej będący kopią obrazu 
Jasnogórskiego z XVII w.28 Kolejna wczesnośredniowieczna miejscowość 
to Grójec – gród kasztelański i siedziba zgromadzenia kanonicznego do 
XIII w. kiedy przeniesiono je do Czerska. Parafi a grodowa od XI w. Obec-

26 Słownik geografi czny Królestwa Polskiego i innych krajów słowiańskich, t. XIII, s. 313–314.
27 www.parafi arzgow.pl/historia-kosciola,16.html [pozyskano 3 III 2015 r.].
28 Katalog zabytków sztuki w Polsce, t. X, Województwo Warszawskie, zeszyt 5, Powiat Gró-

jecki, I. Galicka i H. Sygietyńska (red.), wyd. Instytut Sztuki PAN, Warszawa 1971.
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ny kościół pw. św. Mikołaja zbudowany w latach 1520–30. Lewiczyn jest 
znanym sanktuarium maryjnym odwiedzanym i uposażanym przez kró-
lów. Parafi a erygowana w XIII w. pw. św. Wojciecha i Marcina. Obecny 
kościół budowany w 1606 r. z fundacji Prokopa Oborskiego podstolego 
czerskiego20. Znane sanktuarium Maryjne z czczonym obrazem typu 
Matki Bożej Śnieżnej z ofi arowanym przez opata cystersów w Rokitnie 
Jana Opalińskiego w 1604 r. Obraz koronowany koronami papieskimi 
w 1975 r.29 Patronem Nowego Miasta n. Pilicą od 1997 r. jest bł. Honorat 
Koźmiński, który w tutejszym klasztorze z XVIII w., przebywał na prze-
łomie XIX i XX w. Miasto leży na średniowiecznym szlaku z Torunia do 
Lwowa i z Warszawy do Krakowa. Z Nowego Miasta Droga będzie pro-
wadziła do Mysiakowca i dalej do Studziannej na Warszawskiej Drodze 
św. Jakuba. 

Jerzy Kazimierczak

The Network of Ways of St. James in Mazovia
Summary

The status of research on reconstruction of the pilgrimage routes in Mazovia 
using historic data on persons, sites and trails in the Warsaw region was presen-
ted in this booklet. It also contains the description of established and marked 
routes called Mazovia, Warsaw, Miracle of Vistula, Freedom, Eastern Mazovia 
and Podlasie as well as the Chopin connection of the Mazovia and Warsaw St. 
Jacob’s Roads. The pilgrimage roads to be marked in the future are also included 
here. All above mentioned projects are the result of Warsaw community’s eff ort 
during 2010–2015.

29 Z dawna Polski…, dz. cyt., s. 374–376.
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 Ryszard BoŻek, Jerzy Pawlikowski, Łukasz Stefaniak

Świętokrzyska 
Droga św. Jakuba – 
od Warszawy 
na Święty Krzyż 
(zarys przebiegu). 
Jako pierwszy etap 
Drogi Miłosierdzia 
z Warszawy do Krakowa

1. Wstęp

Analizując mapę Dróg św. Jakuba w Polsce, jaką tworzą i na bieżąco 
aktualizują członkowie Bractwa św. Jakuba Apostoła w Więcławi-

cach Starych można dostrzec tysiące kilometrów szlaków oznakowanych 
lub planowanych, które tworzą swoistą sieć na mapie kraju. Są jednak 
obszary, przez które nie biegnie jeszcze Szlak Jakubowy. Jednym z ta-
kich miejsc jest teren pomiędzy Warszawą, a średniowiecznym sanktu-
arium na Świętym Krzyżu. Grupa pielgrzymów jakubowych z Mazow-
sza postanowiła wytyczyć szlak z Warszawy na Święty Krzyż, z dalszą 
perspektywą do Krakowa. Droga Świętokrzyska św. Jakuba łączy stolicę 
z miejscem, do którego pielgrzymowali dawniej królowie Polski. Dziś ta-
kim najmłodszym miejscem masowych pielgrzymek w naszym kraju, jest 
Sanktuarium Bożego Miłosierdzia w Krakowie. Dlatego też w zamyśle 

twórców drogi z Warszawy, szlak biegnący przez 
Święty Krzyż będzie prowadził do Krakowa.

Autorzy pomysłu drogi do Krakowa, proponu-
ją by całą drogę z Warszawy do Krakowa nazwać 
Drogą Miłosierdzia Bożego. Przemawia za tym 
kilka argumentów. Po pierwsze św. Faustyna Ko-
walska do Zgromadzenia Sióstr Matki Bożej Miło-
sierdzia, ZMBM (Congregatio Sororum Beatae Mariae 
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Misericordiae) wstąpiła w Warszawie, zaś swoje ziemskie pielgrzymowa-
nie zakończyła w Krakowie. Po drugie św. Faustyna Kowalska na chrzcie 
otrzymała imię Helena, na cześć tej świętej, która odnalazła relikwie Krzy-
ża Świętego. Część relikwii, znajduje się w świętokrzyskim sanktuarium. 
Po trzecie 13 marca 2015 roku papież Franciszek zapowiedział Nadzwy-
czajny Rok Święty Miłosierdzia, który rozpocznie się 8 grudnia 2015 
roku, a zakończy 20 listopada 2016 r., w niedzielę Pana naszego Jezusa 
Chrystusa Króla Wszechświata, który jest żywym obliczem miłosierdzia 
Ojca. Po czwarte w Krakowie w lipcu 2016 roku odbędą się Światowe Dni 
Młodzieży, których hasłem przewodnim są słowa: „Błogosławieni miło-
sierni, albowiem oni miłosierdzia dostąpią” (Mt 5, 7). Dlatego też zasad-
nym wydaje się, by drogę ze stolicy Polski do stolicy Bożego Miłosierdzia 
nazwać Drogą Miłosierdzia.

Poniżej prezentowany jest pierwszy odcinek szlaku: Warszawa – Świę-
ty Krzyż, wytyczony niejako a priori, który weryfi kację terenową, będzie 
przechodził w Roku Świętym Miłosierdzia.

2. Województwo Mazowieckie

2.1. Miasto Stołeczne Warszawa

Ze Starego Miasta w Warszawie pielgrzym udający się na Święty Krzyż 
wyrusza Traktem Królewskim. Zabytki Traktu Królewskiego, zostały 
uwiecznione przez Bernarda Bellott a zw. Canalett o, nadwornego malarza 
ostatniego króla Polski Stanisława Augusta Poniatowskiego. Na Trakcie 
Królewskim niemal każdy obiekt jest materialnym nośnikiem dziedzic-
twa kulturowego. Wychodząc z Placu Zamkowego po lewej stronie znaj-
duje się z monumentalną klasycystyczną fasadą barokowy pobenedyk-
tyński kościół św. Anny. Nieopodal kościoła z cokołu pomnika spogląda 
na przechodniów jeden z wieszczów narodowych – Adam Mickiewicz. 
W głębi za pomnikiem widoczna jest barokowa bryła pokarmelickiego 
kościoła Wniebowzięcia Najświętszej Marii Panny i św. Józefa Oblubień-
ca Bogarodzicy. Obecnie świątynia pełni funkcję kościoła seminaryjnego, 
w którym znajduje się koronowany obraz Matki Bożej Dobrej Śmierci. Po 
sąsiedzku z kościołem mieści się siedziba Prezydenta RP. Z drugiej zaś 
strony za pałacem sąsiaduje jeden z najstarszych i najbardziej luksuso-
wych hoteli stolicy – Hotel Bristol. To z balkonu tego budynku, do uszu 
warszawiaków docierał tembr Jana Kiepury. Po drugiej stronie ulicy, no-
stalgicznie spogląda z pomnika autor najbardziej warszawskiej powieści 
wszechczasów – Bolesław Prus, trochę dalej zaś w majestatycznej pozie 
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usytułowana jest rzeźba Prymasa Tysiąclecia – Stefana Kardynała Wy-
szyńskiego. W niewielkim oddaleniu za pomnikami wznosi się baroko-
wa bryła kościoła św. Józefa Oblubieńca NMP. Jest to kościół klasztorny 
ss. wizytek. Na organach w tym kościele grywał w młodości Fryderyk 
Szopen. W klasztorze zaś mieszkał i tworzył przez długie lata, poeta 
ks. Jan Twardowski. Po sąsiedzku z klasztornymi zabudowaniami, znaj-
duje się kompleks otwartego w 1916 roku Uniwersytetu Warszawskiego. 
Zespół uniwersytecki składa się z kilkunastu budowli. Do najciekawszych 
należą: Pałac Tyszkiewiczów (Potockich), Pałac Uruskich (Czetwertyń-
skich), Pałac Kazimierzowski, Gmach starej Biblioteki Uniwersyteckiej. 
Nieopodal uniwersytetu w Pałacu Czapskich swoją siedzibę ma Aka-
demia Sztuk Pięknych. Kilkadziesiąt metrów dalej wznosi się masyw-
na bryła Bazyliki Mniejszej pw. Świętego Krzyża. Barokowa świątynia 
Zgromadzenia Księży Misjonarzy była świadkiem wielu historycznych 
wydarzeń. Spoczywają tu między innymi: Adam Kazimierz Czartoryski 
i Stanisław Małachowski oraz serca Fryderyka Chopina i Władysława 
Reymonta. Bazylika to kolebka nabożeństwa pasyjnego „Gorzkie Żale”, 
które po raz pierwszy odprawiono w 1704 roku. W każdą niedzielę i świę-
ta, ze świętokrzyskiego kościoła transmitowana jest Msza św. „radiowa”.

Po wyjściu z bazyliki świętokrzyskiej, oczom pielgrzyma, przed Pała-
cem Staszica, jawi się pomnik Mikołaja Kopernika. Dalej Świętokrzyska 
Droga św. Jakuba prowadzi Nowym Światem aż do Placu Trzech Krzyży. 
W centrum placu stoi klasycystyczny kościół św. Aleksandra wybudowa-
ny w XIX w. na cześć cara Aleksandra I, na wzór rzymskiego Panteonu. Na 
plebanii parafi i św. Aleksandra mieszkało w XX w. dwóch przyszłych pa-
pieży, którzy pełnili misję dyplomatyczną w Warszawie: Achilles Ratt i – 
Pius XI oraz Giovanni Batt ista Montini – Paweł VI. Na placu stoją dwa po-
mniki: fi gura św. Jana Nepomucena oraz postument Wincentego Witosa.

Z Placu Trzech Krzyży Trakt Królewski, jak również Świętokrzyska 
Droga św. Jakuba przebiega Alejami Ujazdowskimi. Trasa na tym odcin-
ku charakteryzuje się dużą ilością zieleni, m.in.: XIX wieczny Park Ujaz-
dowski oraz Zespół Pałacowo-Ogrodowy Łazienki Królewskie, na skraju 
których znajduje się Pałac Belweder. Dalej szlak wiedzie ulicami: Bel-
wederską i Jana III Sobieskiego do Wilanowa. Zanim pielgrzym wejdzie 
na obszar Zespołu Pałacowo-Parkowego letniej rezydencji królewskiej 
Jana III Sobieskiego powinien nawiedzić położoną nieco z boku Kolegiatę 
św. Anny. Chociaż tradycyjny Trakt Królewski kończy się na rezydencji 
królewskiej, to Świętokrzyska Droga św. Jakuba biegnie dalej. Naprze-
ciwko zespołu pałacowo-parkowego na Polach Wilanowskich wybudo-
wano „Miasteczko Wilanów”, w sercu którego góruje kopuła powstającej 
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Świątyni Opatrzności Bożej. Dalej szlak prowadzi w górę na Skarpę Wi-
ślaną w kierunku kościoła pod wezwaniem Patrona Warszawy bł. Wła-
dysława z Gielniowa.

W pobliżu kościoła, na skraju Parku Przy Bażantarni na Świętokrzy-
skiej Drodze św. Jakuba, znajduje się miejsce szczególne dla wszystkich 
peregrinos – głaz upamiętniający średniowieczną pielgrzymkę do Santia-
go de Compostela rycerza Andrzeja Ciołka z Żelechowa. Napis na tablicy 
głosi: „W ROKU 1404 ANDRZEJ CIOŁEK, HERBU CIOŁEK, RYCERZ, 
PODKOMORZY I STAROSTA SANDOMIERSKI, WŁAŚCICIEL DÓBR 
KABATY ODBYŁ PIELGRZYMKĘ DO SANTIAGO DE COMPOSTELA 
W DALEKIEJ HISZPANII, TORUJĄC DROGĘ WZAJEMNEMU POZ-
NAWANIU I PRZENIKANIU KULTUR EUROPY”. Andrzej Ciołek 
w 1410 roku, brał udział w bitwie pod Grunwaldem1.

Od głazu upamiętniającego pielgrzymkę rycerza Andrzeja Ciołka, 
szlak wiedzie do Powsina, do Sanktuarium Matki Bożej Tęskniącej. Sank-
tuarium znajduje się na terenie rzymskokatolickiej parafi i św. Elżbiety, 
którą ufundował ród Ciołków. Dla pielgrzymów opuszczających War-
szawę i idących Drogą Świętokrzyską, Sanktuarium stanowi południowe 
bramy stolicy.

2.2. Powiat piaseczyński

Po opuszczeniu Miasta Stołecznego, szlak prowadzi do położonego 
nad rzeką Jeziorka, uzdrowiskowego Konstancina-Jeziornej. Dalej zaś 
do Słomczyna, miejscowości, gdzie siedzibę ma parafi a św. Zygmunta, 
jedna z najstarszych w archidiecezji warszawskiej. Jej powstanie datowa-
ne jest na początek XIII w. Niegdyś miejscowość nazywała się Cieciszew. 
Kościół w Cieciszewie pw. śś. Zygmunta i Prokopa, został poświęcony 
przez biskupa Andrzeja z Gosławic w XV w. W XVIII w. wzniesiono 
kościół w Słomczynie i przeniesiono tam siedzibę parafi i2. Od kilku lat 

1 Jan Długosz tak pisał: „Trzecia [chorągiew], przyboczna, miała jako znak wywijają-
cego mieczem męża w zbroi, siedzącego na białym koniu na czerwonym polu. Dowodził 
nią Andrzej Ciołek z Żelechowa z rodu Ciołków i Jan ze Sprowy z rodu Odrowążów. 
Na jej czele znajdowali się następujący rycerze: Mszczuj ze Skrzynna z rodu Łabędziów, 
Aleksander Gorajski z rodu Korczaków, Mikołaj Powała z Taczowa z domu Powałów, 
Sasin z Wychucza także z domu Powałów”; za: www.staropolska.pl/sredniowiecze/dzie-
jopisarstwo/Dlugosz.htm [pozyskano 10 III 2015 r.].

2 J. Łukaszewicz, Krótki opis historyczny kościołów parochialnych, kościółków, 
kaplic, klasztorów, szkółek parochialnych, szpitali i innych zakładów dobroczynnych 
w dawnej dyecezyi poznańskiej, T. III, Księgarnia Jana Konstantego Żupańskiego, Poznań 
1863, s. 328–329. 
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z inicjatywy parafi i i fl isaków organizowana jest dwudniowa pielgrzym-
ka rzeczna do Płocka.

Ze Słomczyna wzdłuż Wisły, Świętokrzyska Droga św. Jakuba prowa-
dzi do Góry Kalwarii, niegdyś nazywanej przez biskupa poznańskiego 
Stefana Wierzbowskiego Nową Jerozolimą. Do dziś z czasów barokowej 
świetności pozostało wiele obiektów kultury materialnej, m.in. kościół 
Podwyższenia Krzyża Świętego, w podziemiach którego spoczywają do-
czesne szczątki fundatora miasta biskupa Wierzbowskiego, kościół Nie-
pokalanego Poczęcia Najświętszej Marii Panny oraz kościół Wieczerzy 
Pańskiej, w którym znajdują się szczątki założyciela Zgromadzenia Ma-
rianów bł. Stanisława Papczyńskiego.

Z Góry Kalwarii szlak prowadzi ul. Wojska Polskiego, następnie 
w lewo w ul. Czerską, biegnącą w kierunku Wisły. Droga wiedzie skarpą 
Pradoliny Wisły i w niektórych miejscach można zobaczyć toń Królowej 
Polskich Rzek. Po przejściu kilkuset metrów dochodzi się do miejscowo-
ści Czersk.

Dawna stolica Mazowsza Południowego to obecnie niewielka wieś 
w gminie Góra Kalwaria. Czersk jest jednym z najstarszych miast na Ma-
zowszu, niegdyś leżącym na skrzyżowaniu szlaków handlowych: z Po-
morza przez Mazowsze oraz ze Śląska na Ruś. W XIII w. z Grójca prze-
niesiono siedzibę archidiakonatu do Czerska. W II połowie XIV w. zostaje 
zbudowany przez księcia Janusza I (1346–1429) zamek nad doliną Wisły, 
z trzema wieżami, w miejscu wcześniejszego grodu książąt czerskich. 
W 1413 r. siedziba księstwa zostaje przeniesiona przez Janusza I Starsze-
go do Warszawy. Ponowny okres rozkwitu przeżył Czersk, gdy rządzi-
ła nim królowa Bona. Otrzymała ona Czersk jako odprawę wdowią po 
śmierci Zygmunta Starego (1467–1548). W czasie potopu szwedzkiego, 
zniszczone zostało całe miasto. W Czersku znajduje się kościół pw. Prze-
mienienia Pańskiego wzniesiony w latach 1805–1806, z cegły pochodzą-
cej z rozbiórki zamku. Warto dodać, iż w czasach świetności, w Czersku 
przy ulicy Wareckiej, był kościółek pod wezwaniem św. Jakuba3.

2.3. Powiat grójecki

Z Czerska ul. Warecką kierujemy się do trasy nr 79 i w miejscowości 
Potycz skręcamy prawo na Konary, Wolę Magierową, wieś Piaseczno. 
Ulicą Puławską szlak prowadzi do centrum Warki. Początki miejscowo-
ści związane są z grodem książęcym nad Pilicą wzniesionym w XIII wie-
ku. Początkowo osada nosiła nazwę – Stara Warka (Starea Warky). Nazwa 

3 Tamże, s. 327.
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miejscowości wywodzi się prawdopodobnie od słowa war, co oznaczało 
położenie nad rzeką, gdzie znajdował się wir lub, co bardziej jest praw-
dopodobne, od słowa „warzyć”, co odpowiada jednemu z procesów 
produkcji piwa, a także oznacza porcję piwa uzyskanego z jednego wa-
rzenia. Na terenie Warki znajdują się m.in.: ratusz, dworek Puławskiego 
z XVIII w., pomnik Piotra Wysockiego i Kazimierza Puławskiego, pałac 
Winiarskich, kopiec powstańczy, kościół farny pw. św. Mikołaja, pofran-
ciszkański zespół klasztorny z kościołem pw. M.B. Szkaplerznej, z około 
1628 r.4 Pod kościołem pochowane są prochy książąt mazowieckich: Troj-
dena I, Ziemowita II i Danuty – Anny, żony Janusza, przeniesione w 1859 r. 
z dawnego kościoła dominikanów5. Z Warki szlak prowadzi na most 
przez Pilicę i dalej z biegiem rzeki Pilicy przez miejscowość Zakrzew do 
Boguszowa, gdzie skręca w drogę na Magnuszew.

2.4. Powiat kozienicki

Magnuszew był własnością Magnuszewskich herbu Ogończyk. 
Pierwszy kościół w Magnuszewie powstał przed 1378 r., w tym czasie 
erygowano też parafi ę, jedną z pierwszych w tym rejonie. Kościół spłonął 
w 1655 r. Kolejny drewniany wybudowano w 1758 r., ale dwadzieścia lat 
później też spłonął. Obecny kościół św. Jana Chrzciciela, według projektu 
arch. Joachima Hempla, fundacji Konstancji z Czartoryskich Zamojskiej, 
wzniesiony został w latach 1786–1787. Konsekrował go w 1821 r. biskup 
sandomierski Adam Prosper Burzyński 6.

Po zniszczeniach I wojny światowej kościół został odnowiony stara-
niem ks. Tomasza Krauzera. W latach 1972–1975 był gruntownie restau-
rowany staraniem ks. Jana Rogusia. Jest świątynią orientowaną, późnoba-
rokową, wybudowaną z cegły palonej, obok stoi dzwonnica z XIX w. Na 
uwagę zasługuje także drewniana zabudowa Rynku i głównej ulicy oraz 
pomnik upamiętniający walki o Przyczółek Warecko-Magnuszewski. 
Z Magnuszowa Świętokrzyska Droga św. Jakuba prowadzi na Ryczywół.

Osada Ryczywół sięga czasów piastowskich. Za panowania Kazi-
mierza Wielkiego należała do dóbr królewskich. Przez Ryczywół szedł 
trakt na Litwę, a z Warszawy do Lublina i Lwowa. Wielokrotnie przez 
Ryczywół jeździł na Litwę król Władysław Jagiełło. Przy tych okazjach 
obdarzał miejscowość licznymi przywilejami. Parafi a ryczywolska sięga 
czasów XIII w., początkowo był tu kościół fi lialny parafi i Świerże. Pier-

4 Tamże, s. 190.
5 Tamże, s. 189–190.
6 J. Wiśniewski, Dekanat Kozienicki, Jan Kanty Trzebiński, Radom 1913, s. 86–88. 
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wotny kościół został zniszczony w czasie potopu szwedzkiego. Obecny 
kościół św. Katarzyny, ma XIX w. genezę, był konsekrowany w 8 czerwca 
1884 r., przez biskupa A. Sotkiewicza7. W 1944 r. osada została doszczęt-
nie zniszczona w wyniku działań wojennych na przyczółku warecko-ma-
gnuszewskim. Po wojnie Ryczywół został odbudowany. Z Ryczywołu 
Świętokrzyska Droga św. Jakuba prowadzi na południe wzdłuż Wisły po 
lewej stronie oraz Elektrowni Kozienice po prawej stronie. Przez miejsco-
wość Wilczkowice Górne pielgrzym dotrze do historycznych Świerży 
Górnych.

W średniowieczu był to gród strzegący przeprawy przez Wisłę, na 
trakcie prowadzącym z Małopolski na Litwę. Miejscowość jest wymienia-
na w zapiskach Jana Długosza, jako posiadająca w XII w. kaplicę8. Drugi 
kościół parafi alny, drewniany pod wezwaniem św. Jakuba ufundowany 
został w XV w. przez kustosza sandomierskiego Mikołaja Drzewickie-
go herbu Ciołek. Jak głosi miejscowa tradycja pierwszy kościół z XII w. 
zniszczyła Wisła, drugi św. Jakuba stał na wybrzeżu obok dworu – znisz-
czyli go Szwedzi (XVII w.). Trzeci drewniany powstał 1744 r., fundato-
rem jego był bp Michał Kunicki, sufragan krakowski, który konsekrował 
go 15 listopada 1744 r.9 Kościół został znacznie zniszczony podczas I woj-
ny światowej. Odnowiono go wysiłkiem parafi i i staraniem ks. Antonie-
go Kuśmierskiego. Rok 1944 przyniósł ponowne doszczętne zniszczenie 
świątyni. Przetrwała drewniana dzwonnica z ok. 1744 r. konstrukcji słu-
powej, z łamanym dachem namiotowym, krytym gontem10. Obecny ko-
ściół pw. św. Jakuba Apostoła, według projektu arch. Władysława Pień-
kowskiego, zbudowany został w latach 1950–1965 staraniem: ks. Romana 
Żywczyka, ks. Jana Stępnia i ks. Adama Sochy. Poświęcił go 4 lipca 1966 r. 
bp Piotr Gołębiowski. Jest budowlą trójnawową, wzniesioną z kamienia 
i czerwonej cegły. Za murem cmentarza parafi alnego znajduje się cmen-
tarz wojenny z czasów I wojny światowej.

Ze Świerży Górnych pielgrzym podobnie jak ze Starego Miasta 
w Warszawie wychodzi Drogą Królewską. Tak bowiem historycznie na-
zywa się część traktu Kraków – Wilno na odcinku Świerże Górne – Ko-
złów. Królewski Gościniec biegnie przez malownicze tereny Kozienickie-
go Parku Krajobrazowego, przez który biegną liczne szlaki turystyczne 
piesze i rowerowe. W łączności z naturą pielgrzym przemierza drogę do 
Jedlni.

 7 Tamże, s. 140–143.
 8 Tamże, s. 167.
 9 Tamże, s. 168.
10 www.drewnianemazowsze.pl/swierze-gorne-dzwonnica/ [pozyskano 12 III 2015 r.].
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2.5 Powiat radomski

W średniowieczu osada Jedlnia była położona przy drodze bitej z Pol-
ski na Litwę. Wieś ta należała do dóbr królewskich, aż do XVIII w. Od 
1387 r. funkcjonował tu folwark króla Władysława Jagiełły, który przy-
jeżdżał tu na polowania. Pierwszy kościół drewniany pw. św. Mikołaja 
i św. Małgorzaty, powstał z fundacji Władysława Jagiełły w latach 1387–
1391 i wtedy też erygowano parafi ę11. Jedlnia po raz pierwszy została 
odnotowana przez J. Długosza w księdze Dziejów, z której dowiaduje-
my się o pobycie w Jedlni 1393 r. królowej Jadwigi. W Jedlni przebywali 
między innymi królowie: Władysław Warneńczyk, Kazimierz Jagielloń-
czyk, Zygmunt August i Stanisław August Poniatowski12. W XVI w. ze 
względu na rolę jaką odgrywała wtedy osada Jedlnia, puszczę położoną 
w wokół niej nazwano Puszczą Jedleńską. Kościół murowany pw. św. Mi-
kołaja i św. Małgorzaty, został wybudowany końcem XVIII w. z fundacji 
króla Stanisława Augusta Poniatowskiego. Z Jedlni Świętokrzyska Droga 
św. Jakuba wiedzie do wypoczynkowej miejscowości Jedlnia Letnisko.

W 1921 r. erygowano w Jedlni Letnisko parafi ę pw. Opieki św. Józe-
fa. Sercem parafi i, jest kościół w stylu zakopiańskim13. W czasie II wojny 
światowej osada nie ucierpiała. W 1976 r. utworzono na rzece Gzówce 
zalew wodny o pow. około 40 hektarów, a w 1982 r. o rezerwat „Jedlnia” 
(pow. 87 ha) na terenie Kozienickiego Parku Krajobrazowego. Nad zale-
wem wodnym (na prawym brzegu), znajdują się dwa źródełka minerali-
zowanej wody nadającej się do picia.

Z miejscowości Jedlnia Letnisko trasa prowadzi lokalnymi drogami 
na południe, początkowo doliną rzeczki Pacynki. Później droga biegnie 
wzdłuż jej niewielkich dopływów do wsi Grzmucin, skąd już widać Ska-
ryszew. Miejscowość dawniej w województwie sandomierskim, obecnie 
w mazowieckim, posiada w swoim herbie czerwony krzyż miechowi-
tów. Najstarszy dokument z 1198 roku dotyczy przekazania Skaryszewa 
Zakonowi Bożogrobców z Miechowa. Niegdyś miejscowość odgrywała 
dużą rolę, prawdopodobnie ze względu na swoje położenie, bowiem za-
chowało się wiele dokumentów pochodzących z XII do XIV wieku, wy-
danych tutaj przez różnych władców piastowskich. Skaryszew nie unik-
nął jednak spustoszeń dokonywanych na tych terenach przez Tatarów 
w XIII wieku. Król Kazimierz Wielki obdarowując miasto prawem mag-
deburskim, uwolnił je od szeregu powinności, ustanowił cotygodniowy 

11 J. Wiśniewski, Dekanat Kozienicki, dz. cyt., s. 60.
12 Tamże, s. 59.
13 www.jedlnia.org.pl/co-warto-zobaczyc-2/ [pozyskano 12 III 2015 r.].
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targ w czwartek i jarmarki w piątą niedzielę po Wielkanocy i po św. Jaku-
bie. Z miejscowością wiąże się określenie „wstępy skaryszewskie” czyli 
targi końskie, odbywające się tutaj nieprzerwanie od 1432 roku, kiedy 
Skaryszew otrzymał królewski przywilej targowy. Targi końskie, gdzie 
oprócz koni, głównie pociągowych, można nabyć uprząż i inne „koń-
skie” akcesoria, odbywają się raz do roku, w pierwszy poniedziałek Wiel-
kiego Postu. 

Kościół i parafi a w Skaryszewie istniały już w XII wieku, a bożogrob-
cy dobudowali później kaplicę św. Jakuba14. Kolejna murowana świą-
tynia pw. Jakuba Większego Apostoła, wzniesiona na przełomie XVII 
i XVIII wieku jest głównym zabytkiem miasta. Po wyjściu ze Skaryszewa 
trasa prowadzi w większości polnymi drogami i tylko na krótko wchodzi 
się w niewielkie zagajniki. Po przejściu rzeczki Modrzejowianki i miejsco-
wości Polany opuszczamy województwo mazowieckie i wchodzimy do 
miejscowości Mirzec w województwie Świętokrzyskim.

3. Województwo Świętokrzyskie

3.1. Powiat starachowicki 

Mirzec należał do biskupów krakowskich już w XII wieku. Pierw-
szy kościół w Mircu postawił biskup krakowski Gedeon w roku 117015. 
W XV wieku przynajmniej część dóbr Mirzec należała do klasztoru 
w Wąchocku16. W miejscowości zachował się modrzewiowy dwór rodzi-
ny Prendowskich z XIX wieku z pozostałościami parku podworskiego. 
Murowany kościół parafi alny pw. św. Leonarda został wzniesiony w la-
tach 1844–1850. Znajduje się w nim obraz św. Leonarda namalowany na 
desce w XVI wieku, pochodzący z wyposażenia poprzedniego kościoła17. 
Dzisiaj na miejscu dawnego, drewnianego kościoła w Mircu, rozebranego 
w roku 1871 roku, stoi fi gura Matki Bożej Niepokalanie Poczętej. Z Mirca 
Świętokrzyska Droga św. Jakuba prowadzi ulicą Mariana Langiewicza, 
przez las do potoku Wężyk i dalej na ulicę Radomską, która prowadzi 
nad rzekę Kamienną w centrum Wąchocka.

14 Słownik Geografi czny Królestwa Polskiego, B. Chlebowski (red.), t. X, Warszawa 1889, 
s. 655–656.

15 J. Wiśniewski, Dekanat Iłżecki, Radom 1909–1911, s. 148–153.
16 Słownik Geografi czny Królestwa Polskiego, B. Chlebowski (red.), t. VI, Warszawa 1885, 

s. 500.
17 J. Wiśniewski opisuje kilka ołtarzy, wiele obrazów, rzeźby i wyposażenie, przenie-

sione do nowego kościoła, jakie zachowało się z wcześniejszych świątyń, a jakie miał oka-
zję oglądać podczas swych peregrynacji po dawnej diecezji sandomierskiej. 
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Wąchock to przede wszystkim opactwo cystersów, które powstało 
w górskiej i lesistej okolicy nad rzeczką Kamienną. Ufundowane zo-
stało pierwotnie przez biskupa krakowskiego Gedeona (1166–1185) na 
obszarze wsi Kamionna, odległej kilkanaście kilometrów od Wąchoc-
ka. Prawdopodobnie książę Leszek Biały (1207–1227) przeniósł klasztor 
do Wąchocka, gdzie wzniesiono gmachy murowane. Pierwsi zakonni-
cy pochodzili z Francji z klasztoru Morimond i już w XIII wieku klasz-
tor w Wąchocku został samodzielnym opactwem. Po najazdach Tata-
rów w 1260 roku poginęły najdawniejsze dokumenty fundacyjne klasz-
toru18, zniszczony został klasztor i miasto. Opactwo słynęło w czasach 
Starowolskiego (1588–1656) z zamożności i pięknych ogrodów. Wydoby-
wano tu kamienie na koła młyńskie i do ostrzenia żelaza. W rejonie Wą-
chocka było kiedyś pełno kuźnic żelaznych (fryszerek) w których przeta-
piano nie tylko żelazo, ale nawet stal19. Kolejne zniszczenia miały miejsce 
w czasie potopu szwedzkiego. Po kasacie zakonu w 1819 roku, dobra 
przejęło państwo a zakonnicy mogli wrócić do klasztoru w 1951 roku.

Zespół kościelno-klasztorny, w wyniku kolejnych przebudów, jest 
dziś mieszanką różnych stylów architektonicznych. Romański kościół 
pw. Najświętszej Marii Panny i św. Floriana mimo późniejszych zmian 
zachował układ kościoła cysterskiego. Zbudowany został z ciosów 
czerwonego piaskowca wąchockiego, ułożonego na przemian z jasnym 
piaskowcem kunowskim, co może świadczyć o północno-włoskim po-
chodzeniu jego twórców. Sam klasztor został znacznie przebudowany 
w XVII wieku. Z wieku XIII zachował się kapitularz, uważany za naj-
piękniejsze wnętrze romańskie w Polsce. Romańska pozostała sala pra-
cy zakonników tz w. fraternia. Refektarz, czyli jadalnia, pochodząca 
z poł. XIII wieku jest już wzniesiona w stylu wczesnego gotyku. Klasztor 
posiadał centralne ogrzewanie. W części pomieszczeń klasztornych mie-
ści się dzisiaj Muzeum Cystersów.

Warte zobaczenia są ruiny XIX wiecznych zakładów metalowych, 
gdzie przy pałacu właścicieli stoi stara fi gura św. Nepomucena. W mie-
ście zachowało się jeszcze kilka domów z XIX wieku, z charakterystycz-
nymi przejezdnymi sieniami. Trasa z Wąchocka do Bodzentyna przebie-
ga w większości przez lasy wchodzące w skład Świętokrzyskiego Parku 
Narodowego, położone na wyniesieniach Pasma Klonowskiego.

18 Słownik Geografi czny Królestwa Polskiego, B. Chlebowski (red.), t. XIII, Warszawa 
1893, s. 156–159.

19 T. Święcki, Opis starożytnej Polski, t. 1, Kraków 1861, s. 188.
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3.2. Powiat kielecki

Bodzentyn to stara siedziba biskupów krakowskich z kościołem pa-
rafi alnym pw. Wniebowzięcia NMP i św. Stanisława Męczennika. Wcze-
śniej była to kolegiata ufundowana przez kardynała Zbigniewa Oleśnic-
kiego w latach 1440–1452, na miejscu kościoła pw. Św. Krzyża. Jest to 
budowla bazylikowa o 4-przęsłowym korpusie i wydzielonym 3-przę-
słowym prezbiterium, posiadająca nawy boczne oddzielone arkadami od 
głównego korpusu. Sklepienia nawy głównej i prezbiterium są pokryte 
późnorenesansowymi stiukami. Ołtarz główny wykonany w latach 1545–
1546 pierwotnie dla Katedry Wawelskiej, został przeniesiony w roku 1647 
do kieleckiej kolegiaty, ostatecznie trafi ł w roku 1728 do Bodzentyna. Jest 
przykładem najpiękniejszego ołtarza renesansowego w Polsce, którego 
twórcami byli prawdopodobnie rzeźbiarze włoscy zatrudnieni wcześniej 
przy wznoszeniu Kaplicy Zygmuntowskiej20. W roku 1508 biskup Konar-
ski przekazał do kolegiaty składany tryptyk ołtarzowy, przypisywany 
Marcinowi Czarnemu, malarzowi krakowskiemu21, uczniowi i zięciowi 
Wita Stwosza. W scenie Zaśnięcia Marii, artysta umieścił klęczą postać 
fundatora. W kruchcie kościoła umieszczono kamienną tablicę erekcyj-
ną kardynała Oleśnickiego, który ofi arowuje Madonnie siedzącej na tro-
nie model bodzentyńskiego kościoła. Z innych zabytków w tej świątyni 
na uwagę zasługuje przyścienny grobowiec biskupa Franciszka Krasiń-
skiego (zm. 1577 r.), wykonany z czerwonego kamienia oraz kamienna 
chrzcielnica ufundowana przez kardynała Fryderyka Jagiellończyka 
(zm. 1503 r.). Na chrzcielnicy wyrzeźbiono napis: Jezus Marya, roku Pań-
skiego 1492, poniżej herby biskupów: Dębno (Oleśnickiego), Prus (Toma-
sza Strzępińskiego), Poraj (Gruszczyńskiego), Doliwa (Jana z Brzezia), 
Półkozic (Jana Rzeszowskiego) oraz u góry Orzeł Polski, herb używany 
przez Fryderyka Jagiellończyka22. Innym cennym zabytkiem zachowa-
nym w tej świątyni jest fi gura Matki Bożej Bolejącej wykonana około 1430 
roku w drewnie lipowym.

Kościół parafi alny jest położony w pobliżu ruin dawnego zamku bi-
skupów krakowskich, który wzniesiono na skarpie rzeczki Psarki. Do 
upadku Rzeczypospolitej Bodzentyn był centrum administracyjnym 
majątków biskupów krakowskich. W roku 1365 biskup Florian z Mor-
ska wzniósł murowany zamek, a miasto otoczył murami. W roku 1410 

20 J. Z. Łoziński, Pomniki sztuki w Polsce, t. 1, Warszawa 1985, s. 357–358.
21 Skrzydła tego tryptyku są eksponowane w Muzeum Diecezjalnym w Kielcach.
22 A. Przeździecki i E. Rastawiecki, Wzory Sztuki Średniowiecznej, t. 2, wyd. 1855–1858, 

reprint WAiF, 1986.
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przed bitwą pod Grunwaldem, w zamku biskupim król Władysław Ja-
giełło przyjmował posłów książąt pomorskich. Zamek od XVII do drugiej 
połowy XVIII wieku pełnił funkcję okazałej rezydencji biskupiej. Przejęty 
w 1797 przez rząd austriacki, zamieniony na spichlerz i szpital wojskowy, 
szybko popadał w ruinę. Z XIX wieku jest znanych kilka rycin, dokumen-
tujących stan postępującego jego niszczenia23. 

W roku 1670 biskup Andrzej Trzebicki wzniósł w mieście okazały ra-
tusz. Od XVI do XVIII wieku Bodzentyn był ważnym ośrodkiem handlu 
i rzemiosła, wytapiano z miejscowych rud duże ilości żelaza. W czasie 
powstania styczniowego w Bodzentynie i okolicy miały miejsce potyczki 
oddziałów powstańczych z wojskami carskimi. W okresie II wojny świa-
towej był to rejon działań dużych zgrupowań AK, m.in. walczył tutaj od-
dział Jana Piwnika „Ponurego”.

Z innych obiektów zabytkowych w mieście należy wymienić kościół 
Świętego Ducha z XVII wieku niedawno odbudowany z ruiny oraz za-
grodę Czernikiewiczów z 1809 roku, mieszczącą etnografi czne zbiory re-
gionalne. W Bodzentynie mieści się dyrekcja Świętokrzyskiego Parku Na-
rodowego. Z Bodzentyna szlak wychodzi doliną rzeki Psarki w kierunku 
wsi Tarczek, położonej w powiecie starachowickim.

Tarczek to dziś niewielka miejscowość, posiadająca dużo starszą me-
trykę. We wczesnym średniowieczu istniała prawdopodobnie kasztela-
nia tarska, a Jan Długosz pisze, że było to niegdyś znaczne miasto bisku-
pie (oppidum notabile). Na jego gruntach rozwinęło się później biskupie 
miasto Bodzentyn. Spowodowało to stopniową utratę znaczenia samego 
Tarczka, szczególnie po przeniesieniu jarmarków na teren Bodzentyna24.

Kościół pw. św. Idziego w Tarczku pochodzi z I połowy XIII wieku 
i został pobudowany na miejscu kościoła fundowanego przez księcia 
Władysława Hermana w XI wieku. Wzniesiony z kamienia ciosowego, 
nie tynkowany, zwraca uwagę maleńkimi oknami. Zachował się ciekawy 
gotycki tryptyk z ołtarza głównego, przedstawiający równocześnie scenę 
Zwiastowania i Zmartwychwstania, wykonany około 1450 roku.

Z Tarczku przez Świętomarz, Modrzewie, Stary Bostów, Sosnówkę 
droga wiedzie do Nowej Słupi. Trasa cały czas przebiega wzdłuż pół-
nocnego grzbietu Gór Świętokrzyskich z widokiem na porastające je lasy.

23 B. Guerquin, Zamki w Polsce, Warszawa 1984, s. 109–110.
24 Słownik Geografi czny Królestwa Polskiego: „Była to odwieczna własność biskupów 

krakowskich, którzy posiadali tu swój dworzec i wznieśli przy nim kościółek, podob-
no już w roku 1067. Iwo biskup krakowski, otrzymuje roku 1227 przywilej Leszka Białe-
go na osadzenie Niemców w okolicy Tarczka”; Słownik Geografi czny Królestwa Polskiego, 
B. Chlebowski (red.), t. XII, s. 165–166.
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Nowa Słupia to obecnie wieś, w latach 1351–1869 miasto, położone 
u podnóża Łysej Góry, należące niegdyś do opactwa na Świętym Krzyżu. 
Prawa miejskie miejscowość nosząca pierwotnie nazwę Słup, następnie 
Słupia Nowa, otrzymała od króla Kazimierza Wielkiego. Dobrobyt miej-
scowości był związany z obsługą pielgrzymów udających się na Świę-
ty Krzyż. Kilkakrotnie zawitał do Słupi Władysław Jagiełło. Zakonnicy 
przenieśli w to miejsce targi, które wcześniej odbywały się przy klaszto-
rze. Uznali bowiem, że gwar targowy nie przystoi miejscu, gdzie prze-
chowywane są relikwie krzyża. Z czasem ilość targów wzrosła do dzie-
więciu, a w mieście działały warsztaty rzemieślnicze, młyn i gorzelnia. 
Miasto upadło po kasacie klasztoru w 1819 roku i straciło prawa miejskie 
po powstaniu styczniowym.

W centrum miejscowości stoi kościół parafi alny pw. św. Wawrzyńca 
z roku 1678, posiadający bogate wyposażenie barokowe. Inny zabytek 
położony przy ul. Świętokrzyskiej, nazywany Domem Opata, to pleba-
nia nie istniejącego już kościoła św. Michała, mieści obecnie bibliotekę 
i punkt informacji turystycznej. Z centrum Nowej Słupi ulica Świętokrzy-
ska prowadzi w kierunku opactwa. Po drodze mijamy, chyba najbardziej 
znany zabytek w Nowej Słupi, jakim jest Kamienny Pielgrzym. Klęcząca 
postać mężczyzny, ustawiona przy wejściu do Świętokrzyskiego Parku 
Narodowego jest zwrócona w stronę klasztoru. Według jednej z legend: 
„jakiś pokutnik szedł na kolanach z Rzymu i gdy zbliżał się do góry, 
dzwony klasztorne same zadzwoniły, obwieszczając jego przybycie, co 
wielką pychą napełniło serce pokutnika. By ukarać jego pychę zagniewa-
ny Bóg zamienił go w kamień”25.

Od kilku lat w Nowej Słupi odbywa się coroczny festyn archeologicz-
ny tz w. Dymarki Świętokrzyskie, gdzie są pokazywane starożytne me-
tody wytopu żelaza. Imprezy odbywają się pod patronatem Muzeum 
Starożytnego Hutnictwa, które mieści się przed wejściem do Parku Naro-
dowego. Dalej do klasztoru na Święty Krzyż podchodzi się kamienisty-
mi ścieżkami wśród drzew porastających najwyższe wzniesienia Pasma 
Łysogór.

Kościół i klasztor na szczycie Łysej Góry został ufundowany około 
1008 roku przez króla Bolesława Chrobrego dla benedyktynów26. Góra 
Świętokrzyska była w czasach przedchrześcijańskich miejscem, gdzie 
oddawano cześć słowiańskim bożkom. Sanktuarium na Świętym Krzy-
żu jest uważane za najstarsze sanktuarium na ziemiach polskich. Od 
początku jego założenia oddawano tu cześć relikwiom Drzewa Krzyża 

25 A. Janowski, Wycieczki po kraju, cz. I, Warszawa 1900, s. 58–61. 
26 A. Naruszewicz, Historya Narodu Polskiego, t. 2, Kraków 1859–60, s. 137.
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Świętego. Sława relikwii szybko spowodowała rozwój pielgrzymek do 
tego sanktuarium z terenu całej Rzeczypospolitej, co z kolei przyczyni-
ło się do wzrostu zamożności samego opactwa. Do relikwii na Świętym 
Krzyżu pielgrzymowali licznie królowie i możnowładcy polscy do czasu, 
aż po potopie szwedzkim zaczęła rosnąć sława Częstochowy. Bogactwa 
zgromadzone w klasztorze wabiły w okresie średniowiecza naszych po-
gańskich sąsiadów. W 1241 i 1260 klasztor zniszczyły najazdy tatarskie, 
w roku 1370 spustoszeń dokonali Litwini, krewni późniejszego króla Wła-
dysław Jagiełły. W XVII wieku protestanccy innowiercy nadal łupili jego 
zbiory i niszczyli sam klasztor. Opactwo na Świętym Krzyżu nie oszczę-
dzały również wielkie pożary. Po najstraszniejszym pożarze w 1777 roku, 
z klasztoru pozostały popalone i spękane mury27.

 W roku 1819 nastąpiła kasata zakonu benedyktynów i zabudowania 
klasztorne zostały przekształcone na ciężkie więzienie. W tym czasie zo-
stały rozkradzione cenne zbiory rękopisów i książek, jakie przez wieki 
zgromadzili benedyktyni. W czasie I wojny światowej, wysadzono wieżę 
kościelną, a w czasie II wojny światowej Niemcy zorganizowali obóz dla 
jeńców radzieckich, których zginęło tutaj prawdopodobnie około 4 tys. 

Na Świętym Krzyżu znalazł miejsce wiecznego spoczynku bohaterski 
obrońca Ojczyzny Jeremi Wiśniowiecki, ojciec króla Michała Korybuta 
Wiśniowieckiego.

Pielgrzymi udający się na Święty Krzyż drogą od Nowej Słupi, mogą 
dostać się na teren założenia klasztornego po przekroczeniu charaktery-
stycznej bramy wybudowanej w XVII wieku. Zwieńczą ją dwa krzyże, 
a ten od zewnętrznej strony murów, przypomina krzyż patriarchalny, 
czyli miechowitów. Być może była to karawaka, ustawiona na wejściu 
w celu ochrony klasztoru przed nieszczęściami i różnymi kataklizmami. 
Za tą bramą po prawej stronie wznosi się klasztorna dzwonnica z 1777 
roku z pięcioma dzwonami.

Krużganki klasztoru oparte są na murach pochodzących z XV wieku. 
Pod posadzką tych krużganków spoczywają od 1766 roku szczątki zmar-
łych benedyktynów, dla których zabrakło już miejsca w podziemiach. 
Poświęcony jest nim ołtarz z czarnego marmuru, ozdobiony podwójnym 
krzyżem i trupimi czaszkami, oparty o ścianę kościoła.

Obecny kościół był wznoszony w latach 1781–1806 po wielkim poża-
rze jaki wcześniej dotknął opactwo. W tym czasie Franciszek Smuglewicz, 
nadworny malarz Stanisława Poniatowskiego, ozdobił swoimi obrazami 
ołtarz główny i sześć ołtarzy bocznych. Tematyka jednego z tych obra-

27 A. Janowski, dz. cyt., s. 44–57.
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zów nawiązuje do historii powstania sanktuarium na Świętym Krzyżu 
i przekazania relikwii przez węgierskiego królewicza Emeryka.

O zniszczeniu w pożarze zakrystii świadczy jej nowy wystrój i intar-
sjowane meble ufundowane przez opata Karskiego w roku 1777. Pożar 
przetrwała bez większych zmian kaplica Oleśnickich, zwana również Ka-
plicą Krzyża Świętego. Wybudowana w latach 1614–1620 przez Mikołaja 
Oleśnickiego jako kaplica grobowa, została ozdobiona scenami przedsta-
wiającymi dzieje relikwii, które tutaj są przechowywane w charaktery-
stycznym relikwiarzu w kształcie krzyża patriarchalnego.

4. Dalszy Przebieg Drogi Miłosierdzia z Warszawy do Krakowa

W ten sposób dobiegł końca I etap, który zaczyna się w Warszawie 
na Starym Mieście w pobliżu Krakowskiego Przedmieścia, gdzie znajdu-
je się Bazylika Mniejsza pw. Świętego Krzyża, a kończy w Sanktuarium 
Relikwii Krzyża Świętego w sercu Gór Świętokrzyskich. Dalsza droga do 
Krakowa będzie wiodła z uwzględnieniem istniejących już szlaków oraz 
kościołów pod wezwaniem św. Jakuba.

Świętokrzyska Way of St. James – from Warsaw 
to the Holy Cross (outline the course). 
As the fi rst stage of the Way of Mercy from Warsaw to Krakow

Summary

The idea delineation of Jacob’s Road from Warsaw, through The Holy Cross 
to Cracow, is a new project of pilgrims from Mazovia. The main idea, what they 
were guided, stemmed from a desire to reminders of the Polish pilgrimage to 
the Relics of the Holy Cross. The follow this way may be interesting for those 
who wish to walk in the Extraordinary Holy Year of Charity, which will begin 
on 8 December 2015. The road between Warsaw and Krakow is a symbolic fra-
mework for religious service of St. Sister Faustina Kowalska. Section to the Holy 
Cross Abbey is only a fi rst stage of this road and it will pass verifi cation terrain 
for a few months. Sanctuary at Holy Cross is considered the oldest sanctuary on 
Polish lands. Kings, lords, and all states of the Republic pilgrimage to this place 
for several centuries.The movement of pilgrims began to fade after the „Swedish 
deluge” when shone a star of the Black Madonna of Jasna Góra in Czestochowa.

The route leads from the Old Town in Warsaw , next to the baroque building 
of the Minor Basilica of Holy Cross. The old Royal Route directs pilgrims by Wi-
lanów, to Powsin and the stone of the pilgrim Andrew Ciolek from Zelechow. It 
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continues to the New Jerusalem which had become Mount Calvary in the seven-
teenth century. Formerly it was the “Mecca of the tz addikim”. Now it is sacred 
place of the Marians founder, Blessed Stanislaus Papczyński. Visiting the nearby 
Czersk, the former capital of Mazovia, is a litt le sentimental journey through our 
history . Knowleage of Czersk will allow to understand some of the historical 
processes. They still infl uence our reality.

Warka on the river Pilica is another town with a rich history. This is a litt le sle-
epy town, but has the tombs of the dukes of Mazovia. It cultivates the traditions 
of the great leaders Stefan Czarnecki and Kazimierz Puławski. For Warka path 
leads along the edge of the Pilica forest. Then the road runs through the Forest 
Kozienicka and it takes us to the area of Skaryszew, Wąchock and Bodzentyn. 
On this route can not be ignored Wąchock. You have to take a walk by the river 
Kamienna. Wąchock is known for his jokes mainly, but it is worth exploring the 
local Cistercian monastery. It had a large impact on the development of the entire 
region.

These are historic areas which were associated with Małopolska and they 
were subordinate to the Krakow bishops. The power of bishops is visible in the 
form of the ruins of the castle in Bodzentyn. They donated many works of art to 
local temples.

When the terrain becomes more undulating it will be a sign that we entered 
on the small hills the Świętokrzyskie Mountains. The road from the New Słupia 
Bodzentyn runs at the foot Łysogóry where Benedictine abbey was built. At the 
Shrine of the Holy Cross Relics ends the section of the planned Świętokrzyska 
Way of St. James.

Ryszard Bożek, ppłk. w st. spocz. mgr inż.
Ordynariat Polowy WP
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dr Marek OkoŃ

Wilsnack – 
późnośredniowieczne 
sanktuarium Św. Krwi 
w Marchii 
Brandenburskiej

Wilsnack, to dziś niewielka miejscowość uzdrowiskowa w Branden-
burgii. Położona jest na północno-zachodnim krańcu tego landu, 

w powiecie Prignitz , blisko środkowego biegu Łaby (8 km od rzeki). 
Współcześnie przez tę niewielką miejscowość wiedzie ruchliwa linia ko-
lejowa z Berlina do Hamburga. Wprawdzie z uwagi na kuracjuszy przy-
stają tu pociągi, ale dziś tylko nieliczni wiedzą, że pod koniec średnio-
wiecza było to jedno z najważniejszych europejskich miejsc pątniczych, 
w niczym nie ustępujące tak renomowanym odległym sanktuariom, jak: 
Rzym, Santiago, Vezelay czy znacznie bliższym w Kolonii i Akwizgranie.

Wszystko zaczęło się 16 sierpnia 1383 roku, kiedy awanturniczy rycerz 
Heinrich von Bülow, skłócony z biskupem havelberskim, spalił miejsco-
wy kościół parafi alny, znajdujący się w dobrach kapituły katedralnej. Po 
pożarze proboszcz Johannes Kabuz przybył na miejsce spalonej świątyni 
i ku swojemu wielkiemu zdziwieniu zauważył trzy zachowane hostie, któ-
re wcześniej konsekrował, a na nich znajdowały się krople krwi. Zrozu-
miał, że może to być cudowna krew samego Chrystusa. Odtąd popularnie 
Wilsnack zaczęto nazywać – „Wunderblut” lub „Heilig Blut”. Nie potrzeba 
było nawet dodawać nazwy miejscowości, bo w późnośredniowiecznej Eu-
ropie wspomniane określenia od razu kojarzone były właśnie z Wilsnack.

Parafi a Wilsnack leżała na terenie diecezji hobolińskiej (Havelberg), 
powstałej w 948 roku, a od 968 roku wchodzącej w skład metropolii mag-
deburskiej. We wczesnym średniowieczu okolice Wilsnack zamieszki-
wali Słowianie połabscy, którzy po antyniemieckim i antychrześcijań-
skim powstaniu w 983 r. powrócili do pogaństwa. Odtąd aż do połowy 
XII stulecia tamtejsi Słowianie opierali sie feudałom niemieckim i wierze 
chrześcijańskiej.
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Wspomniany wcześniej proboszcz z Wilsnack poinformował rychło 
swojego biskupa o cudzie eucharystycznym. Biskupi havelberscy aż do 
reformacji konsekwentnie opowiadali się za prawdziwością cudownego 
pojawienia się krwi na hostiach w Wilsnack. Zdecydowanymi przeciwni-
kami autentyczności „wilsnackiego cudu” byli metropolici magdeburscy 
i tamtejsze środowisko teologów. Sprawa trafi ła aż do Stolicy Apostol-
skiej, która miała opowiedzieć się za jedną ze stron konfl iktu. O szczegó-
łach tego konfl iktu poinformujemy w dalszej części niniejszego artykułu.

Legendę o pojawieniu się Krwi Chrystusa na trzech hostiach zaczęli 
od końca XIV w. propagować franciszkanie z okolicznych konwentów. 
Tamten okres należał do szczególnie trudnych w dziejach tej części Nie-
miec. Kilkanaście lat wcześniej Marchię Brandenburską zdziesiątkowała 
tz w. „czarna śmierć’, czyli wielka epidemia dżumy. Po wymarciu dyna-
stii askańskiej, rządzili marchią nieudolni władcy z bawarskiego rodu 
Witt elsbachów, a potem czescy Luksemburgowie, niezbyt dbający o ten 
kraj. To sprzyjało rozzuchwaleniu się miejscowych rycerzy rabusiów, któ-
rzy nie przebierali w środkach, aby osiągnąć swoje cele. Jednym z takich 
zdegenerowanych ludzi był wspomniany Heinrich von Bülow. Podobni 
jemu rycerze awanturnicy nie obawiali się żadnej władzy, tak państwo-
wej jak i kościelnej. Zresztą ówczesny margrabia Zygmunt Luksembur-
czyk bardziej był zajęty sprawami Węgier, gdzie został królem, niż odle-
głą i stosunkowo ubogą Brandenburgią. W takich okolicznościach łatwo 
było szerzyć legendę o cudzie w Wilsnack.

Na miejscu spalonego kościoła wybudowano okazałą świątynię 
pw. św. Mikołaja, która miała już wkrótce przyciągać tysiące pątników 
i to nie tylko z Brandenburgii czy pobliskiej Meklemburgii, ale i dalszych 
krajów niemieckich. Sława miejsca była tak wielka, że do Wilsnack za-
częli napływać pielgrzymi z Pomorza, Czech, Polski, a nawet ze Skan-
dynawii, z terenu państwa Zakonu Krzyżackiego, Niderlandów, Austrii 
i Burgundii. Znane są też przypadki, że pątnicy udający się do Compo-
steli, chętnie nawiedzali po drodze brandenburskie sanktuarium. Dlatego 
w XV stuleciu aż sześć wariantów Camino de Santiago wiodło przez Wil-
snack: z Lubeki, Wismaru, Rostoku, Stralsundu, Szczecina i tz w. „droga 
lubuska” z Frankfurtu n/Odrą przez Berlin i Rathenow1.

1 R. Oefelein, Wanderführer Brandenburg. Auf den Spuren des mitt elalterlichen Pilgerwe-
gs von Berlin nach Wilsnack, Welver 2006, tegoż, Brandenburg. Mitt elalterlicher Jakobsweg 
Berlin – Wilsnack – Tangermünde, 2 wyd., Welver 2008; B. Weber, Pilgern auf Via Baltica, 
Welver 2010; L. Franke, M. Priebe, Auf den Spuren vom Jakobsweg Mecklenburg-Vorpom-
mern, Berlin 2011; G. Johannssen, M. Simon, Jakobsweg Via Baltica von Usedom nach Bre-
men, Welver 2014.
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O zakrwawionych hostiach w Wilsnack i pielgrzymowaniu do tego 
miejsca pisali późnośredniowieczni kronikarze2. Na początku XVI w., na 
krótko przed reformacją, pojawiły się także pierwsze opisy drukowane3. 
Po zwycięstwie reformacji i zniszczeniu „cudownych hostii” przez miej-
scowego pastora Joachima Ellefelda, który w 1552 roku spalił relikwiarz, 
ustały pielgrzymki do tego sławnego sanktuarium. Wówczas ukazała się 
drukiem historia zniszczenia relikwii (kon. XVI w.)4. Odtąd aż do końca 
XIX w. nie interesowano się tym miejscem kultu. Wtedy pojawiły się nie-
liczne opracowania dotyczące Wilsnack, ale nie wywarły one większego 
zainteresowania i zostały wkrótce zapomniane5. Dopiero dwie rocznice 
1000-lecia chrześcijaństwa w Brandenburgii i 850-lecia ponownej chry-
stianizacji miejscowych Słowian, spowodowały wzrost zainteresowa-
nia dawnymi dziejami Kościoła katolickiego na tym obszarze. Po wie-
lu przyczynkach6 w 2005 r. ukazało się wreszcie zbiorowe opracowanie 

2 W późnośredniowiecznych źródłach wielokrotnie pojawia się motyw pielgrzymo-
wania do Wilsnack. Kronikarze interesowali się także „cudem eucharystycznym”, jaki 
dokonał się w tamtej miejscowości. Najciekawszy opis znajdziemy w kronice francisz-
kanina Matt hiasa Döringa, powstałej w latach 60. XV w. Zakonnik opisał w niej spór 
o autentyczność relikwii. Zob. także P. Weigel, Matt hias Döring. Provinzialminister von 1427 
bis 1461, [w:] Management und Minoritas. Lebensbilder sächsischer Franziskanerprovinziale von 
13. bis zum 20. Jahrhundert, hrsg. D. Berg (Saxonia Franciscana, Beiheft 1), Kevelaar 2003, 
s. 21–61. Warto podkreślić, że Döring urodził sie w pobliskim miasteczku brandenbur-
skim Kyritz , gdzie wstąpił do konwentu franciszkanów. Nie był to prosty zakonnik, gdyż 
przez pewien okres wykładał teologię w Erfurcie i pełnił ważne funkcje w saskiej prowin-
cji minorytów. Swoją kronikę pisał w okresie największego rozwoju ruchu pątniczego do 
Wilsnack. Sam również pielgrzymował do relikwii Św. Krwi, gdyż było to najważniejsze 
sanktuarium w jego małej ojczyźnie.

3 Z najstarszych druków należy wymienić: anonimowego autora De hystorie unde erfi n-
dinghe des hillighen Sacraments tho wilssnagk z około 1510 r. oraz Stephana Arndesa, Geschi-
chte der Auffi  ndung und Weisung des lebenspendenden Sakraments in Wilsnack, Lubeka 1520; 
Zob. także Das Wunderblut zu Wilsnack. Niederdeutscher Einblatt druck mit 15 Holzschnitt en 
aus der Zeit von 1510–1520. Nach mehreren in der Kgl. Universitätsbibliothek in Greifswald auf 
bewahrten Fragmenten, hrsg. P. Heitz , Strassburg 1904.

4 Matt häus Ludecus, Historie von der Erfi ndung, Wunderwerken und Zerstörung des ver-
meintlich heiligen Blutes zu Wilssnagh, Witt enberg 1586.

5 E. Breest, Das Wunderblut von Wilsnack (1383–1552). Quellenmäsige Darstellung seiner 
Geschichte, – Märkische Forschungen 16 (1881), s. 131–302.

6 J. Fliege, Nikolaus von Kues und der Kampf gegen das Wilsnacker Wunderblut, [w:] Das 
Buch als Quelle historischer Forschung. Dr. Fritz  Juntke anlässlich seines 90. Geburtstages gewid-
met, hrsg. J. Dietz e, München 1978, s. 62–70; H. Boockmann, Der Streit um das Wilsnacker 
Blut. Zur Situation des deutschen Klerus in der Mitt e 15 Jahrhunders, „Zeitschrift für histori-
sche Forschung”, 9 (1982), s. 385–408; A.K. Ziesak, Wilsnack. Zur Geschichte einer märki-
schen Wunder-und Wallfahrtsstätt e, Berlin 1991; H. Kühne, Ich ging durch Feuer und Wasser. 
Bemerkungen zur Wilsnacker Heilig Blut-Legende, [w:] Theologie und Kultur. Geschichten einer 
Wechselbeziehung, hrsg. G. Strohmaier-Wiederanders, Halle 1999, s. 51–84.
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pt. Die Wilsnackfahrt. Wunder – Wallfahrt – Widersacher, podsumowujące 
stan badań nad tym brandenburskim miejscem pątniczym7. Warto jednak 
zauważyć, że w Polsce Wilsnack nadal jest miejscem prawie nieznanym. 
Poza J. Strzelczykiem, który incydentalnie wspomina fenomen kultu 
Św. Krwi w Wilsnack8, inni polscy mediewiści lub specjaliści od turystyki 
religijnej, nie zajmowali się tym niezwykłym miejscem. Nawet w monu-
mentalnej 20-tomowej Encyklopedii katolickiej, wydawanej przez Tow. Na-
ukowe KUL, brak hasła Wilsnack, aczkolwiek uwzględniono w nim wiele 
innych pomniejszych sanktuariów9. W związku z tym postanowiłem za-
prezentować dzieje tego ośrodka pątniczego w Brandenburgii.

Dziś pątnik z charakterystyczną muszlą łatwo jest rozszyfrowywany, 
że idzie do Santiago, chociaż jeszcze przed 30 laty niewiele osób wiedziało 
o tym sławnym hiszpańskim sanktuarium. W średniowieczu bardzo mod-
ne były znaki pątnicze. Każde znane sanktuarium zabiegało o to, aby wy-
różniać się w jakiś szczególny sposób. Pielgrzymi zdążający do Wilsnack 
mieli również takie charakterystyczne znaki, a mianowicie trzy złączone 
z sobą hostie10. Można takie znaki zauważyć na późnośredniowiecznych 
malowidłach11, a rzadziej zobaczyć autentyczne zabytki, wykonane najczę-
ściej z cyny lub miedzi, zachowane w niektórych muzeach12.

 7 Wspomniana pozycja została wydana w Regensburgu i wchodzi w skład serii wy-
dawniczej: 1000 Jahre Christentum. Kulturland Brandenburg. 

 8 Można wymienić tegoż autora m.in. następujące pozycje: Brandenburgia, Warszawa 
1975; Odkrywanie Europy, Poznań 2001; Średniowieczny obraz świata, Poznań 2004; Średnio-
wiecze – jakie?, Poznań 2009. 

 9 W wydanym w 2014 roku ostatnim 20 tomie EK powinno znajdować się hasło Wil-
snack, ale go tam niestety nie ma. Być może znajdzie się w przygotowywanym 2-tomo-
wym suplemencie.

10 Zob. O. F. Gandert, Das Heilie Blut von Wilsnack und Seine Pilgerzeichen, [w:] Branden-
burgische Jahrhunderte. Festgabe für Johannes Schultz e zum 90. Geburtstag, hrsg. G. Heinrich 
und W. Vogel (Veröff entlichungen des Vereins für Geschichte der Mark Brandenburg, 
Bd. 35), Berlin 971, s. 73–90; H. Kühne, Unterwegs nach Wilsnack, [w:] Die Wilsnackfahrt. 
Wunder – Wallfahrt – Widersacher, dz. cyt., s. 19–47.

11 Znaki pątnicze są na kilkudziesięciu późnośredniowiecznych malowidłach lub ryci-
nach. Warto wspomnieć m.in. rysunek Hieronima Boscha, na którym przedstawił dwóch 
pielgrzymów, z tych drugi, idący z tyłu ma na kapeluszu charakterystyczny znak pątni-
ków zdążających do Wilsnack (rysunek znajduje się w Bibliotheque Royale w Brukseli). 
Natomiast w kościele św. Katarzyny w mieście Brandenburg znajduje się obraz tablicowy 
przedstawiający posiłek pielgrzymów, umieszczony w ołtarzu św. Jadwigi. Każdy z pąt-
ników ma charakterystyczny znak przedstawiający hostie z Wilsnack. Z kolei na obrazie 
umieszczonym w Museum für Kunst und Kulturgeschichte der Hansestadt Lübeck wi-
dzimy św. Bernardyna, który uzdrawia chorego pielgrzyma, mającego na czapce wilsnac-
ki znak pątniczy.

12 Dobrze zachowany taki znak możemy zobaczyć w Klosterkammer Hannower, 
a został on znaleziony w klasztorze żeńskim w Wienhausen (Dolna Saksonia).
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Pątników do Św. Krwi w Wilsnack prowadziły specjalne drogowskazy. 
Otóż taki jeden średniowieczny drogowskaz zachował się w hanzeatyc-
kiej Lubece, z której wiodło także kilka dróg jakubowych. Wspomniany 
znak to kamienny krzyż w kształcie hostii, na którym umieszczono do-
datkowo trzy hostie z Wilsnack13.

W średniowiecznych Księgach Miejskich hanzeatyckiego miasta Stral-
sund można spotkać testamenty sporządzane przez pielgrzymów, na 
wypadek ich śmierci. Przy okazji dowiadujemy się, iż miejscowych pąt-
ników wspomagali na czas ich wędrówki liczni darczyńcy. Z tych cieka-
wych źródeł wynika, iż dla ludzi XV-wieku Wilsnack było równorzęd-
nym co do ważności ośrodkiem pielgrzymkowym, jak Rzym i Santiago, 
zaś znacznie przewyższało swoją rangą inne okoliczne miejsca kultowe14. 

Przy okazji rozwoju kultu Św. Krwi w Wilsnack odżyły starsze pobli-
skie ośrodki pątnicze, jak klasztor cysterek w Heiligengrabe (42 km dro-
gi pieszej), położony także w regionie Prignitz , czy w staromarchijskim 
Werben nad Łabą (15 km), gdzie miejscowi joannici szerzyli kult św. Jana 
Chrzciciela. Powstały również kolejne sanktuaria, z których warto wy-
mienić maryjne w Alt Krüssow (40 km) w Prignitz , nieco tylko odleglejsze 
w Wusterhusen w pobliskim Kraju Ruppin (51 km) i maryjny ośrodek 
kultowy w Tangermünde (54 km). Stolica diecezji – Havelberg, to kolejne 
miejsce pątnicze. Główny ośrodek biskupstwa leżał zaledwie 21 km od 
omawianego sanktuarium. Dlatego pielgrzymi, idąc do Wilsnack, nawie-
dzali chętnie wspomniane miejsca kultowe. Tak powstały liczne szlaki 
pątnicze w okolicy Wilsnack.

Klasztor w Heiligengrabe powstał w 1287 roku z fundacji margrabiego 
Ott ona V. Od samego początku czczono tutaj Św. Grób, którego replika 
znajdowała się w krypcie romańskiego kościoła klasztornego. Z czasem, 
gdy po przebudowie powstał tu ceglany kościół gotycki, pozostawiono 
dotychczasowy Św. Grób, który nadal był obiektem kultu. Szybki jednak 
rozwój pielgrzymowania do pobliskiego Wilsnack sprawił, że z czasem 

13 Drogowskaz z Lubeki przypomina inne krzyże pątnicze, które wskazywały piel-
grzymom drogę do miejsc świętych w średniowieczu. Ten ze stolicy Hanzy to kamienny 
monolit w kształcie równoramiennego krzyża, wpisanego w okrąg, przypominający ho-
stię. Pochodzi on z 1436 roku. 

14 H. König, G. Meyerhoff , St. Jakobus und Compostela – Stralsund und das Pilgerwesen, 
[w:] Der vergessene Raum. 700 Jahre St. Jakobi Stralsund, Stralsund 2003, s. 27–40. Testa-
ment ze Stralsundu Nr 448 z grudnia 1390 “Tydeman van Verden, Bürger, der eine Pilgerfahrt 
antreten will, bestimmt letz willig (…) Der Jakobikirche 6 Mark zum Bau (…) Es sollen 2 Män-
ner nach Rom in dissem ghuldenen yare geschickt warden, einer over meer, einer zum H. Jakob, 
zwei nach Aachen zur H. Maria, einer nach Wilsnack, einer nach Golme (więcej testamentów 
znajduje się w załączniku do wspomnianego artykułu).
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kryptę zaczęto nazywać kaplicą Św. Krwi. Przechowywano w niej ho-
stię, na której pojawiła się krew, ponoć nastąpiło to po jej sprofanowaniu 
przez Żydów. Miejsce, gdzie przechowywano „cudowną” krwawą hostię 
przebudowano w 1512 r., zaś z inicjatywy opatki Anny von Rohr umiesz-
czono na ścianach kilka obrazów tablicowych przedstawiających legendę 
dotycząca tego cudu eucharystycznego. Sześć z tych obrazów zachowało 
się do dziś. W 1547 roku doszło do sekularyzacji klasztoru i zaniku kultu 
Św. Krwi w Heiligengrabe15.

Miasteczko Werben znajdowało się tuż za miedzą, po drugiej stronie 
Łaby, gdzie od wieków istniała przeprawa przez rzekę. To obronne miej-
sce od czasów cesarza Henryka II (pocz. XI w.) stanowiło zabezpieczenie 
przed Słowianami połabskimi. W 1 poł. XII w. stało się ważnym ośrod-
kiem, z którego organizowano wypady mające na celu podbój i chrystiani-
zację Słowian (m.in. tz w. krucjata słowiańska z 1147 r.). W 1160 roku mar-
grabia Albrecht Niedźwiedź przekazał ten stary gród joannitom. Tutaj 
krzyżowały się drogi handlowe z Lubeki i Lüneburga, z Weimaru, Rosto-
ku i Stralsundu oraz Magdeburga i Tangermünde. Dlatego już od 1358 r. 
Werben było członkiem Hanzy. Słynna przeprawa przez Łabę gromadzi-
ła tutaj nie tyko kupców, ale i wielu pielgrzymów. Krzyżowało się tam 
również kilka odcinków Camino de Santiago. Wykorzystali to miejscowi jo-
annici, szerząc kult swojego patrona. Największą czcią otaczano „głowę” 
św. Jana Chrzciciela, przechowywaną w specjalnym relikwiarzu, który 
był podobny do tego z katedry w Amiens. Musiało to być ważne sanktu-
arium, skoro pielgrzymi używali specjalnych znaków rozpoznawczych. 
Takie znaki z podobizną św. Jana znaleziono podczas prac wykopalisko-
wych w pobliżu dawnego klasztoru cysterek we wkrzańskim Seehausen 
(obecnie w Kulturhistorisches Museum w Prenzlau). Od końca XIV w. 
sanktuarium w Werben jeszcze bardziej rozwinęło się, a było to spowo-
dowane tym, że zaczął się ruch pątniczy do pobliskiego Wilsnack. Każ-
dy pątnik, zdążający do sanktuarium Św. Krwi od zachodu czy południa 
musiał korzystać z tutejszej przeprawy przez Łabę. Z czasem pojawił się 
w kościele joannitów cudowny wizerunek NMP. Biskup halbersztadzki, 
na terenie którego diecezji znajdowało się Werben, w 1344 r. udzielił spe-
cjalnego odpustu wszystkim pielgrzymom, którzy będą modlić się przed 
tym wizerunkiem. W związku ze wzrastającym ruchem pielgrzymko-

15 Zob. C. Bergstedt, Kirchliche Siedlung des 13. Jahrhunderts im brandenburgisch-mecklen-
burgischen Grenzgebiet, Berlin 2002; G. Strohmaier-Wiederanders, Geschichte vom Kloster 
Stift zum Hailigengrabe, Berlin 1995; A. Kugler-Simmerl, Bischof, Domkapitel und Klöster im 
Bistum Havelberg 1522–1598. Strukturwandel und Funktionsverlust, Berlin 2003, s. 112–117, 
120–138 i 196–198.
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wym w 2 poł. XV w. wzniesiono w Werben duży trzynawowy kościół. 
W latach 1467 i 1476 przybywali tu margrabia Fryderyk II i jego brat Al-
brecht Achilles, którzy hojnie wspomogli sanktuarium. W 1542 r. doszło 
do sekularyzacji komturii joannitów w Werben, którzy jednak przetrwali 
tu aż do 1810 r. w wersji protestanckiej16.

W pobliżu Heiligengrabe znajduje się wieś Alt Krüssow. Patronat 
nad miejscowym kościołem sprawowała kapituła katedralna w Havel-
bergu. Miejscowa gotycka świątynia pochodzi z końca XV w. Od same-
go początku kanonicy z Havelbergu chcieli stworzyć tutaj konkurencję 
dla sanktuarium w Heiligengrabe. Dlatego budując kościół zaplanowa-
no specjalną kaplicę od północy. Tam umieszczony wizerunek NMP. 
W 1512 r. doszło do uroczystego poświęcenia kaplicy, w której znajdo-
wał się „cudowny” obraz. Alt Krüssow nie uzyskał takiego rozgłosu, jak 
Heiligengrabe, a zwłaszcza Wilsnack. Raczej był stacją pątniczą na drodze 
do Wilsnack lub Heiligengrabe. Oprócz wizerunku maryjnego, propago-
wano tutaj kult św. Anny. Z dawnego wyposażenia kościoła zachował się 
właśnie obraz przedstawiający matkę Maryi, który przechowywany jest 
obecnie w Märkischen Museum w Berlinie. Reformacja dopełniła reszty 
i lansowany przez havelberskich kanoników kult maryjny w Alt Krüssow 
całkowicie ustał, kiedy to w 1561 r. świątynię przejęli protestanci17.

Miasto Wusterhusen położone jest na wschód od Wilsnack w Kraju 
Ruppin nad rzeką Dosse. Około 1230 r. zbudowano tutaj pierwszy ko-
ściół jako późnoromańską bazylikę. Z czasem w XV stuleciu został on 
przekształcony w trzynawową gotycka budowlę. Wiązało się to z tym, 
że miasto było ważnym miejscem stacyjnym na szlaku z Berlina do San-
tiago i Wilsnack. Zaczęły tutaj powstawać hospicja dla pątników, jak 
chociażby pw. Ducha Świętego – najstarsze z końca XIII w., a następnie 
zbudowano kolejne: św. Szczepana, św. Jerzego i św. Gertrudy. Specjal-
ne bractwa zajmowały się różnymi posługami na rzecz pielgrzymów. 
Ze zrozumiałych względów w miejscowym kościele szerzono zarówno 
starszy kult Apostoła Jakuba, jak i późniejszy Św. Krwi18.

16 E Wollesen, Chronik der altmärkischen Stadt Werben und ihrer ehemaligen Johanniter-
Komturei, Werben 1898; H. Kühne, Werben/Elbe – Von Barbieren, Fährleuten, Ordensritt ern 
und dem Haupt Johannes des Täufers, [w:] Die Wilsnackerfahrt. Wunder – Wallfahrt – Widersa-
cher, dz. cyt., s. 80–100.

17 C. Nagel, Die St. Annenverehrung in der Mark Brandenburg am Vorabend der Reforma-
tion, „Jahrbuch für Brandenburgische Kirchengeschichte” 41 (1966), s. 30–51; H. Kühne, 
Alt Krüssow – Die Grossmutt er Jesu in der Prignitz , [w:] Die Wilsnackfahrer, Wunder – Wall-
fahrt – Widersacher, dz. cyt., s. 66–70.

18 K. Altrichter, Geschichte der Stadt Wusterhusen an der Dosse, Neuruppin 1888 (prze-
druk w 2000); G. Fenske, Station im Lande Ruppin – Wusterhusen an der Dosse, [w:] Die Wil-
snackfahrt. Wunder – Wallfahrt – Widersacher, dz. cyt., s. 71–74.
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O randze najsłynniejszych miejsc pątniczych świadczą pielgrzymi, 
którzy należeli do ówczesnych elit społecznych, a zwłaszcza królowie 
i książęta. W krótkiej stosunkowo historii ruchu pątniczego do Wilsnack, 
zamykającego się w latach 1383–1552, nie zabrakło znanych pątników. 
Już na początku, tuż po odnalezieniu zakrwawionych hostii, przybyła tu-
taj Maria Andegaweńska, żona ówczesnego margrabiego Zygmunta, kró-
la Węgier, późniejszego cesarza, starsza siostra naszej królowej Jadwigi. 
Sanktuarium w Wilsnack w sposób szczególny preferowali władcy duń-
scy. W 1411 r. dotarła tu królowa Małgorzata I, która wówczas rządziła 
także Norwegią i Szwecją. W lutym 1443 r. nawiedził Wilsnack król duń-
ski Krzysztof III. Sanktuarium Św. Krwi odegrało wówczas ważną rolę 
polityczną, gdyż było miejscem spotkania wspomnianego króla z ksią-
żętami: meklemburskim, pomorskim, saskim brunszwicko-lüneburskim 
i margrabią brandenburskim. Powstał wówczas sojusz przeciwko mia-
stom hanzeatyckim, z którymi Dania prowadziła wojnę od 1426 r. Chry-
stian I, następca króla Krzysztofa, odwiedzał Wilsnack aż sześciokrot-
nie w latach 1449, 1452, 1462, 1472, 1473 i 1474. Z jego fundacji wykonano 
w tutejszym kościele piękne witraże, a także malowidła przedstawiające 
legendę patrona świątyni – św. Mikołaja.

W odróżnieniu od bardziej politycznego motywu pielgrzymowania 
króla Christiana, który w Wilsnack spotykał się chętnie z władcami pół-
nocnoniemieckich krajów, jego małżonka królowa Dorota przybyła tu 
w 1472 r. raczej z pobudek religijnych i rodzinnych, gdyż była siostrzenicą 
margrabiów brandenburskich Fryderyka II (1440–70) i Albrechta Achille-
sa (1470–86). W tymże 1472 r. król Chrystian spotkał się w Wilsnack m.in. 
ze swoim bratem Gerdem, grafem z Oldenburga, księciem brunszwic-
ko-lüneburskim Fryderykiem, księciem sasko-lauenburskim Janem, 
księciem meklemburskim Magnusem, księciem-biskupem lubeckim Al-
brechtem Krummendick i z margrabią Albrechtem Achillesem. Kolej-
nym przedstawicielem dynastii duńskiej, który przybył do Wilsnack, był 
król Jan, zatrzymując się tutaj w 1493 r. Rok później pielgrzymował do 
Św. Krwi jego brat Fryderyk, ówczesny książę Holsztynu, a późniejszy 
król Danii i Norwegii (1523–53).

Sprofanowanie hostii w meklemburskim mieście Sternberg w 1492 r., 
o co posądzano tamtejszych Żydów, spowodowało powstanie w okolicy 
konkurencyjnego sanktuarium eucharystycznego. Nadal jednak chętnie 
pielgrzymowano do Wilsnack. Latem 1500 roku przybyła tu 13-letnia 
Anna, siostra margrabiego Joachima I (1499–1535). Natomiast żona tegoż 
margrabiego – Elżbieta, córka duńskiego króla Jana, nawiedziła Wilsnack 
wraz z matką królową Krystyną. Ostatnim przedstawicielem władców 
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duńskich, pielgrzymujących do Św. Krwi, był król Chrystian II, który do-
tarł do sanktuarium w 1516 roku19.

Stosunkowo często bywali tu przedstawiciele panującej w Bran-
denburgii dynastii Hohenzollernów. Dwukrotnie nawiedzał Wilsnack 
margrabia Fryderyk II. Gościł tu również margrabia Albrecht Achilles. 
Z przedstawicieli innych dynastii warto wspomnieć pielgrzymkę Kata-
rzyny, żony margrabiego miśnieńskiego Fryderyka, która dotarła do sank-
tuarium Św. Krwi w 1423 r. O tym, że była to rzeczywiście pielgrzymka 
świadczyć może fakt, iż nawiedziła ona Wilsnack podczas święta Boże-
go Ciała, czyli w dniu głównego odpustu. Z powodów czysto religijnych 
gościł w Wilsnack w czerwcu 1482 r. władca saski Wilhelm III, któremu 
towarzyszyli jego córka wraz z mężem. W maju 1484 r. do sanktuarium 
przybył elektor saski Ernst. Jego pielgrzymka miała również wyłącznie 
religijny charakter, a motywem była modlitwa w intencji żony, zmarłej 
5 marca tegoż roku i trzeciego syna Albrechta, który umarł 1 maja w wie-
ku 15 lat. Towarzyszyli mu w tej pełnej goryczy pielgrzymce dwaj starsi 
synowie, późniejszy elektor Fryderyk Biały i Ernst, arcybiskup magdebur-
ski. W tymże 1484 r. nawiedziła sanktuarium Amalia, wdowa po księciu 
bawarskim Ludwiku IX z Landshut, siostra wspomnianego Ernsta saskie-
go. Fryderyk Biały nawiedził sanktuarium jeszcze raz w 1486 r., opłakując 
śmierć ojca. Była to już poważniejsza pielgrzymka, albowiem elektor na-
wiedził jeszcze kilka innych ośrodków kultowych, a mianowicie: kaplicę 
maryjną na Boldersberg koło Witt enbergu, relikwie znajdujące się w ka-
tedrze magdeburskiej, kolegiatę w Tangermünde i Harlunger Berg koło 
Brandenburga. Elektorowi Fryderykowi towarzyszył w pielgrzymce Bal-
tasar II, graf z Schwarzburg-Leutenberg. Pod koniec 1497 r. z okolic gór 
Harz dotarli do Wilsnack Henryk Starszy, graf z Stolberg-Wernigerode, 
oraz jego szwagier książę brunszwicki Wilhelm. 5 maja 1504 r. zakończył 
w Wilsnack swoją pielgrzymkę książę saski Jan, najmłodszy brat Fryde-
ryka Białego. Towarzyszyło mu konno aż 71 pątników20.

Oprócz władców duńskich i saskich oraz margrabiów brandenburskich 
bywali w Wilsnack także książęta meklemburscy i zachodniopomorscy. 
Przybywali tutaj też władcy z nieco odleglejszych państw niemieckich. 
Jeszcze w końcu XIV stulecia nawiedził sanktuarium heski graf Henryk 
z Waldeck. W czerwcu 1400 r. był w Wilsnack książę sasko-brunszwicki 
Fryderyk. Wspomniany graf Henryk jeszcze kilkakrotnie pielgrzymował 
do Wilsnack. Natomiast na Boże Ciało w 1434 r. przybył landgraf heski 

19 O pielgrzymowaniu władców duńskich zob. H. Kühne, Unterwegs nach Wilsnack, 
[w:] Die Wilsnackfahrt. Wunder – Wallfahrt – Widersache, dz. cyt., s. 19–32. 

20 Tamże, s. 32–34.
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Ludwik I, który następnie pielgrzymował do kilku miejsc pątniczych we 
Francji. Kolejny landgraf heski Wilhelm II gościł w Wilsnack w 1500 r. 
Inny heski graf Eberhard z Sayn-Wiltz enaich nawiedził sanktuarium 
w 2 poł. XV w. Dwukrotnie w latach 1434 i 1450 pielgrzymował do Wil-
snack heski landgraf Filip z Katz enelnbogen. Była to powrotna podróż 
pątnicza z Ziemi Świętej, podczas której postanowił znacznie zboczyć ze 
szlaku, chcąc koniecznie dotrzeć do sanktuarium Św. Krwi. Po drodze na-
wiedził m.in. następujące sanktuaria we wschodnich Niemczech: Rossla, 
Naumburg, Halle, Kalbe, Magdeburg i Tangermünde. W kwietniu 1465 r. 
był w Wilsnack książę meklemburski Henryk, któremu towarzyszyli 
syn Albrecht wraz ze swoją żoną, a realizowali oni długą pielgrzymkę 
do szwajcarskiego Einsiedeln. Z kolei w kwietniu 1492 r. odwiedził Wil-
snack meklemburski książę Baltasar po drodze do Ziemi Świętej. Bywali 
tu również książęta holenderscy i burgundzcy, jak chociażby Frank van 
Borselen, bawiący w Wilsnack w 1432 r. Jeszcze odleglejszą pielgrzymkę 
do Św. Krwi odbył w 1396 r. książę Wilhelm, władający austriackimi kra-
jami Styrią i Karyntią21.

Jeśli tak liczni władcy pielgrzymowali do Wilsnack, to świadczy dobit-
nie o roli, jaką odgrywało sanktuarium Św. Krwi w późnym średniowie-
czu. Jednak nie władcy i towarzyszące im osoby dominowały w ruchu 
pątniczym do Wilsnack. Znacznie więcej było przedstawicieli średnioza-
możnego i drobnego rycerstwa, przedstawicieli miast, zwłaszcza tych bo-
gatszych – hanzeatyckich. Trudów pielgrzymich podejmowali się często 
ludzie ubożsi. Motywy wędrówek pątniczych do Wilsnack były różne. 
Niekiedy powodem przybycia do Św. Krwi stawały się niejednoznacz-
ne intencje polityczno-rodzinno-religijne, na ogół jednak dominowały 
pobudki czysto dewocyjne, niekiedy wędrowano tutaj z ciekawości, ze 
względu na sławę sanktuarium, a także jako element pokuty za popełnio-
ne zbrodnie. Sanktuarium nawiedzano przez cały rok, ale główne uro-
czystości przypadały na dogodny dla pielgrzymów okres oktawy Bożego 
Ciała, czyli przeważnie w czerwcu lub w końcu maja. Wówczas bywało 
w Wilsnack nawet do 10 tysięcy pątników, co jak na tamte czasy było 
znaczącą liczbą.

O ile bogatsi pątnicy zdążali do Św. Krwi konno, a towarzyszyli im 
ludzie pomagający w znoszeniu trudów pielgrzymowania, to zdecydo-
wana większość docierała do Wilsnack pieszo. Tak powstawały szlaki 
pątnicze, z typowymi miejscami stacyjnymi, gdzie były hospicja zajmu-
jące się pielgrzymami. Na podstawie przebiegu dawnych dróg, można 

21 Tamże, s. 34–37.
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pokusić się o rekonstrukcję takich szlaków do Wilsnack na terenie Bran-
denburgii, Meklemburgii i Pomorza Zachodniego. Na ogół średniowiecz-
ny pielgrzym pokonywał pieszo około 20–25 km, a tylko niekiedy dłuż-
sze odcinki, rzadko przekraczające 30 km. Należy bowiem pamiętać, że 
ówcześni pątnicy nie mieli tak dobrych plecaków i butów jak dzisiejsi 
pielgrzymi. Na ogół chodzili oni boso i dźwigali na plecach tobołek z naj-
bardziej potrzebnymi rzeczami.

Najprościej jest wyznaczyć szlaki pątnicze w promieniu około 50 km 
od Wilsnack, gdyż są one pewne i potwierdzone źródłowo. Na tak nie-
wielkiej przestrzeni byłyby to jedno lub dwudniowe odcinki. Najczę-
ściej używany był malowniczy nadłabski szlak z biskupiego Havelbergu 
(21 km), czyli z południowego wschodu. Cieszył się on dużą frekwencją, 
zwłaszcza w oktawie Bożego Ciała. Liczni pielgrzymi szli od wschodu 
do Wilsnack z Wusterhausen, gdzie znajdowało się kilka pątniczych ho-
spicjów. Trasę liczącą około 50 km dzielono na dwa odcinki i po 19 km 
zatrzymywano się na nocleg w parafi alnej wsi Barenthin lub nieco dalej 
w miasteczku Breddin (24 km). Po drodze, już po 6 km od Wusterhausen, 
nawiedzano lokalne sanktuarium maryjne w mieście Kyritz . Na drugi 
dzień pątnicy z Barenthin mieli do pokonania 24 km, zaś ci z Breddin 
25 km. Z kolei od północnego zachodu wędrowano z sanktuarium Hei-
ligengrabe. Po 7 km drogi zatrzymywano się w lokalnym sanktuarium 
maryjnym w Alt Krüssow. Dalej po 6 km docierano do miasta Pritz walk, 
gdzie w kościele pw. św. Mikołaja szerzono kult tego popularnego święte-
go. Niektórzy bardziej utrudzeni pątnicy nocowali tu w kilku dostępnych 
dla nich hospicjach. Większość z nich zatrzymywała się na nocleg dopie-
ro w miasteczku Gross Pankow, pokonując od sanktuarium Grobu Świę-
tego odcinek o długości 24 km. Stąd do Wilsnack było kolejne 24 km. Od 
strony południowej pielgrzymów czekała zawsze przeprawa przez Łabę 
w Werben. Dlatego, mimo zaledwie 15 km drogi do Wilsnack, zajmowało 
to im cały dzień. Z południa wędrowali też pątnicy ze staromarchijskie-
go sanktuarium w mieście Tangermünde. Także i oni musieli korzystać 
z przeprawy w Werben. Na ogół trasa do Wilsnack zajmowała im trzy 
dni. Pierwszego docierali do miasta Arneburg po 15 km lub do dużej wsi 
parafi alnej Krusemark po przejściu 21 km. Kolejnego dnia do Werben 
pątnicy z Arneburga mieli dłuższy odcinek liczący 24 km, zaś z Kruse-
mark tylko 18 km.

Przebieg dalszych dróg pątniczych do Św. Krwi, zwłaszcza ze wschod-
niego Holsztynu, Meklemburgii i Pomorza Przedniego da się również 
wyznaczyć, ale już nie z taką dokładnością jak opisane wcześniej. Skan-
dynawowie drogą morską docierali do wyspy Fehrmarn i tam zatrzymy-
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wali się w miasteczku Burg. Stąd udawali się do wagryjskiego Olden-
burga, pierwszej stolicy biskupiej w tym regionie. Potem wędrowali albo 
do bliższego klasztoru benedyktynek w Cismar, albo znacznie dalej 
aż do miasta Neustadt nad Zatoką Lubecką. Następnymi miejscowo-
ściami stacyjnymi były hanzeatycka Lubeka i biskupi Ratz eburg. Stąd 
pielgrzymowano do Zarrentin nad Jez. Schaalsee. Kolejnymi miejscowo-
ściami stacyjnymi były miasta Witt enburg lub dalej położone Hagenow. 
Następnie zatrzymywano się na nocleg w książęcym Ludwigslust lub 
pobliskim sanktuarium maryjnym w miasteczku Grabow. Kolejne miej-
scowości stacyjne, tuż przed Wilsnack, to miasteczko Karstädt lub mia-
sto Perleberg, gdzie znajdował się kościół pw. św. Jakuba. Tutaj bowiem 
schodziło się kilka dróg jakubowych. Z Wismaru do Wilsnack pielgrzy-
mowano przez biskupi Schwerin, a dalej przez Ludwigslust i Perleberg. 
Natomiast z Rostoku chodzono przez Schwaan, Güstrow, Sternberg i Par-
chim. Z hanzeatyckich miast Stralsund i Greifswald, a także z wyspy Ru-
gii, wędrowano przez Grimmen, Demmin, klasztor cystersów w Dargun, 
Malchin, Waren, Röbel do Heiligengrabe i dalej aż do Wilsnack. Na ogół 
wspomniane odcinki szlaków pątniczych to różne warianty Drogi św. Ja-
kuba do Santiago de Compostela.

Najbardziej interesują nas szlaki z terenu Pomorza Zachodniego. 
Najdłuższy z nich prowadził z sanktuarium na Górze Chełmskiej koło 
Koszalina i wiódł dalej na zachód przez Kołobrzeg, Trzebiatów do bi-
skupiego Kamienia i stołecznego Szczecina. Stąd wędrowano dalej do Pa-
sewalku i tutaj szlak rozdzielał się na dwa warianty pątnicze, mianowicie 
„wkrzański” przez Prenzlau, klasztor Boitz enburg, Templin, Zehdenick, 
Gransee, Neuruppin do Wusterhusen i dalej aż do Wilsnack i „meklem-
burski”, który prowadził z Pasewalk do miast znajdujących się już w die-
cezji havelberskiej, a mianowicie: Neubrandenburga, Neustrelitz , Mirow, 
Witt stock do Heilgengrabe, aby po dwóch dniach osiągnąć sanktuarium 
Św. Krwi22.

Na koniec warto omówić dzieje sporu o autentyczność relikwii 
w Wilsnack. W późnym średniowieczu, podobnie jak i dziś, często powąt-
piewano w „cudowne” zjawiska, pomimo znacznie większej religijności 
niż obecnie. Otóż niezwykle szybki rozwój kultu Św. Krwi w Wilsnack, 

22 Opisane wyżej szlaki starałem się przez lata poznać z autopsji. Zostały też uwzględ-
nione wyniki badań nad średniowiecznymi drogami w Brandenburgi, Meklemburgi 
i na Pomorzu Zachodnim, a zamieszczone w atlasach historycznych dla wspomnianych 
krajów niemieckich: Historischer Atlas von Pommern N.F, Köln–Graz (poszczególne części 
ukazują się od 1959), Historischer Atlas von Mecklenburg, Köln–Graz (wydawany od 1960), 
Historischer Handatlas von Brandenburg und Berlin, Berlin–New York (wychodzi od 1962).
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lansowany przez środowisko biskupie w Havelbergu, wzmacniany przez 
brandenburskie konwenty franciszkanów, zaniepokoił arcybiskupów 
magdeburskich, wspieranych przez znanych tamtejszych teologów.

Najbardziej krytyczny co do autentyczności cudu eucharystyczne-
go w Wilsnack był wybitny teolog Heinrich Tocke (około 1390–1455), 
kanonik magdeburski, związany ze środowiskami uniwersyteckimi 
w Erfurcie i Rostoku (tegoż ostatniego był przez pewien czas rektorem), 
a także uczestnik soboru w Bazylei w 1432 jako doradca abpa magdebur-
skiego Günthera. Od 1443 r. zaangażował się ze wszystkich sił w zwal-
czanie kultu Św. Krwi, chcąc doprowadzić do zaprzestania pielgrzymek 
do tego brandenburskiego sanktuarium. Skonfl iktował się więc z bisku-
pem havelberskim Konradem von Lintorff , wielkim protektorem kultu 
Św. Krwi w Wilsnack. W tej zaciekłej walce Henryk uzyskał poparcie le-
gata apostolskiego Mikołaja z Kuzy, który w 1451 r. zabronił pielgrzymo-
wania do Wilsnack. Wydawało się więc, że magdeburski teolog odniósł 
ostateczne zwycięstwo.

Mimo zakazu pielgrzymowania do Wilsnack, ruch pątniczy wcale nie 
ustał, a nawet wzrósł, gdyż niektórzy uczestnicy tych wędrówek, wiedząc 
o konfl ikcie na linii Magdeburg – Havelberg, swoimi nogami świadczyli, 
po której opowiadają się stronie, posądzając środowisko magdeburskie 
o zazdrość, że cud eucharystyczny miał miejsce w sąsiedniej diecezji, 
a nie na ich terenie. Do obrony kultu Św. Krwi przystąpił godny przeciw-
nik Heinricha Tocke, a mianowicie franciszkanin Matt hias Döring, pocho-
dzący z Kyritz , miasta położonego blisko Wilsnack, a należącego także 
do diecezji havelberskiej. Przez wiele lat 1427–1461 pełnił ważne funkcje 
w saskiej prowincji franciszkanów, w tym również prowincjała. Mógł 
więc liczyć na poparcie konwentów franciszkańskich saskiej prowincji.

W krótkim czasie obydwie strony, a mianowicie Magdeburg i Havel-
berg, zaczęły w tej zaciętej walce używać nawet wzajemnych ekskomunik. 
Nie pomógł też synod całej metropolii, zwołany w 1451 r. do Magdebur-
ga. Sprawa więc trafi ła do Stolicy Apostolskiej. Papieżem był wówczas 
Mikołaj V (1447–55), który chętnie otaczał się wybitnymi humanistami 
(m.in. doradzał mu Mikołaj z Kuzy). Magdeburczykom wydawało się, 
że ten sprawny Papież, któremu udało się nie tylko zawrzeć konkordat 
wiedeński w 1448 z królem Niemiec Fryderykiem III, lecz także w rok 
później zakończyć schizmę bazylejską, podporządkowując sobie anty-
papieża Feliksa, stanie po ich stronie w walce z „zabobonem”. O dziwo 
w marcu 1453 r. Ojciec Święty opowiedział się po stronie zwolenników 
kultu Św. Krwi w Wilsnack. Spotkał się z przebywającym wówczas 
w Rzymie margrabią brandenburskim Fryderykiem II, któremu przeka-
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zał kilkanaście dokumentów, które w sposób szczególnie uprzywilejowa-
ny traktowały sanktuarium Św. Krwi w Wilsnack, łącznie z udzieleniem 
specjalnego odpustu dla przybywających tam pątników23.

Odtąd przez ponad 70 lat, aż do reformacji, nawiedzały Wilsnack 
tysiące wiernych. Nawet powstanie kolejnych sanktuariów na terenie 
Brandenburgii, Meklemburgii, a także w innych okolicznych krajach nie-
mieckich (np. eucharystyczne w meklemburskim Sternbergu, turyńskim 
Grimmenthal i saskim Eicha, maryjne w saskim Rötha, czy „Pięknej Ma-
ryi” w Regensburgu) nie zahamowało ruchu pątniczego do Św. Krwi. 
Dopiero pojawienie się Marcina Lutra i jego ostra krytyka pielgrzymowa-
nia, zwłaszcza do Wilsnack, doprowadziły do stopniowego ograniczenia 
wędrówek pątniczych. Dla Lutra pielgrzymowanie było dziełem diabła 
i należało ostro zwalczać takie staroświeckie praktyki religijne. Wielkim 
przeciwnikiem Lutra był biskup havelberski Busso II von Alvensleben 
(1522–48)24. Dopiero po jego śmierci szybko zwyciężyła reformacja na te-
renie wspomnianej diecezji. Opowiedzieli się za nią także rajcy w Wil-
snack. Pierwszym pastorem w tym miasteczku został Joachim Ellefeld, 
pochodzący z pobliskiego miasta Pritz walk. Tenże pastor, zaciekły wróg 
kultu eucharystycznego w Wilsnack, rankiem 28 maja 1552 r. wszedł do 
kaplicy Św. Krwi i wyjął relikwiarz z „cudownymi” hostiami, które spalił 
wypowiadając następujące słowa: „Przeklęty diable, ja niszczę cię dziś 
w imię Ojca i Syna i Ducha Świętego, ponieważ tak wielu doprowadziłeś 
do upadku”. Od tego momentu ustał kult Św. Krwi w Wilsnack i zakoń-
czyły się pielgrzymki25.

23 O konfl ikcie środowiska magdeburskiego z havelberskim, a także o głównych po-
staciach tego sporu można więcej dowiedzieć się: A. K. Ziesak, Wilsnacks Widersacher, [w:] 
Die Wilsnackfahrt. Wunder – Wallfahrt – Widersacher, dz. cyt., s. 133–168; P. Weigel, Matt hias 
Döring – Wilsnacks streitbarer Verteidiger, tamże, s. 177–179; J. Fliege, Nikolaus von Kues und 
der Kampf gegen das Wilsnacker Wunderblut, dz. cyt., s. 62–70; H. Boockmann, Der Streit 
um das Wilsnacker Blut, dz. cyt., s. 385–408; B. Bruno, Kurfürst Friedrich II. und das Wun-
derblut zu Wilsnack, „Forschungen zur Brandenburgischen und Preussischen Geschichte” 
19 (1906), s. 73–104; L. Meier, Wilsnack als Spiegel deutscher Vorreformation, „Zeitschrift für 
Religions- und Geistensgeschichte” 3 (1951), s. 53–69; Synodalrede des Domherrn Dr. Hein-
rich Tocke von Magdeburg; gehalten auf dem Provinzialkonzil zu Magdeburg im Juni 1451. Nach 
einem Manuscripte der herzoglichen Behörden-Bibliothek zu Dessau, deutsch von Ernst Breest, - 
Blätt er für Handel, Gewerbe und sociales Leben 34 (1882), s. 167–168, 174–180.

24 Zob. A. Kugler-Simmerl, Bischof, Domkaitel und Klöster im Bistum Havelberg, dz. cyt., 
s. 33–45.

25 A. K. Ziesak, Das Ende der Wallfahrten zum Heiligen Blut, [w:] Die Wilsnackfahrt. Wun-
der – Wallfahrt – Widersacher, dz. cyt., s. 197–212. Dokładny opis likwidacji kultu Św. Krwi 
znajdziemy w 16-wiecznym drukowanym przekazie: Matt haeus Ladecus, Historia von 
der erfi ndung/Wunderwercken und zerstörung des vermeinten heiligen Bluts zur Wilssnagk…, 
dz. cyt. (Domstiftsarchiv Brandenburg).
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Dopiero niedawno, po zjednoczeniu Niemiec, przywróceniu struktur 
kościelnych przez Jana Pawła II, a więc po ustanowieniu metropolii ber-
lińskiej i hamburskiej, a także sporemu zainteresowaniu przeszłością, po-
woli odżywa ruch pątniczy. Faktycznie na terenie tych dwóch rozległych 
metropolii brakuje katolickich miejsc kultowych. Protestantyzm bowiem 
skutecznie zlikwidował sanktuaria. Jednak katolicka diaspora w pół-
nocnych Niemczech zaczyna od kilku lat nawiązywać do średniowiecz-
nych tradycji pielgrzymkowych. Podczas moich licznych wizyt na tym 
obszarze widziałem plakaty informujące o organizowanych wyjazdach 
pątniczych do dawnych miejsc kultowych. Warto jednak pamiętać, że 
prawie wszystkie stare ośrodki kultowe są nadal w rękach protestantów. 
Jednak dostęp do nich jest stosunkowo łatwy, gdyż dobry skutek przy-
niosła mocno nagłośniona przed kilkunastu laty akcja „Off ene Kirche”. 
Dla mnie, wytrawnego pątnika, brakuje mi w tych świątyniach nie tylko 
relikwii czy czczonych „cudownych” wizerunków, ale przede wszystkim 
Najświętszego Sakramentu. 

WILSNACK – PÓŹNOŚREDNIOWIECZNE SANKTUARIUM ŚW. KRWI W MARCHII BRANDENBURSKIEJ



352

Wilsnack – Late Medieval Holy Blood Shrine 
in the March of Brandenburg
Summary

In the Middle Ages, pilgrims went not only to Rome, Santiago de Compo-
stela or the Holy Land. There were also many other local shrines and some of 
them even won great popularity. Wilsnack, a town lying in north-western part 
of Brandenburg, was such an important pilgrimage site. The shrine, which was 
established as late as the end of the 14th century, was famous due to the fact that 
nothing remained from the fi re set to the shrine by a knight-robber, except for 
three consecrated Hosts. Despite criticism of the Eucharistic miracle by the elites 
of the Magdeburg Archbishopric, a lot of visitors going on pilgrimages to Wil-
snack spoke of its authenticity. Since the mid-15th century, when the Holy See ac-
cepted the Eucharistic miracle of Wilsnack, the town was visited by large groups 
of pilgrims and thus it became the major pilgrimage site in this part of Europe. 
Apart from common people, the town was also visited by numerous rulers, espe-
cially from Scandinavia. Reformation brought a rapid stop to the fl ow of pilgrims 
to Wilsnack and the destruction of miraculous hosts fi nally put an end to such 
movements. Only the recent years have brought a slow revival of the Branden-
burg shrine. On the one hand, this is related to the absence of pilgrimage sites in 
northern Germany where almost 10% of the population is Catholic. On the other 
hand, this is associated with the reanimation of Ways of St. James. Some of them 
are crossed in Wilsnack, including one of the most important ones going from 
Frankfurt an der Oder, through Berlin to Wilsnack and further to Tangerműnde. 
It should be emphasised that specialised Polish literature does not actually men-
tion this important pilgrimage site which eff ectively competed in the late Middle 
Ages with the most popular cult sites. Wilsnack was mentioned as a pilgrimage 
centre in only one collective study entitled “European Pilgrimage Routes”, edi-
ted by A. Jackowski (p. 232).   

Marek Okoń, dr
Katolicki Uniwersytet Lubelski 

Lublin
Bractwo św. Jakuba Ap. 

Więcławice Stare 
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Gotycka rzeźba bpa havelberskiego 
Konrada von Lintt orp, 

wielkiego obrońcy cudu eucharystycznego 
w Wilsnack

Późnogotycki kościół w Wilsnack
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Drogowskaz pątniczy z Lubeki z 1436 
roku, wskazujący drogę do Wilsnack

Romańsko-gotycki kościółek w Metz elthin 
na szlaku do Wilsnack

Współcześni pielgrzymi na szlaku pątniczym z Berlina do Wilsnack
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Drzeworyty z ok. 1510–1520, przedstawiające historię kultu Świętej Krwi w Wilsnack
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Ks. Henryk Romanik

„Mane nobiscum 
Domine1”. 
Tradycja pielgrzymek 
do Świętej Hostii 
w pomorskich Osiekach

D zisiaj, 16 marca 2015 roku, kiedy rozpoczynam pisanie tego tekstu, 
w odległym Kaliningradzie wyrusza w drogę do Santiago de Com-

postela Marek Kamiński, podróżnik, polarnik, ostatnio też wychowawca. 
Jego wędrówkę nazywa „projektem duchowym” i dzieli się przed piel-
grzymką swoim przemyśleniami. „To jest podążanie za własną intuicją. 
Wiadomo, że Szlak Świętego Jakuba jest chrześcijański. To szlak, który 
prowadzi do Boga, szlak wiary. Wędrują nim chrześcijanie, ale obok nich 
idzie wielu ludzi, którzy są niewierzący – dla nich to jest droga do sa-
mego siebie. Ja jestem osobą wierzącą. Dla mnie jest to droga do Boga 
i dla Boga”2.

Na frontonie kościoła w Osiekach od kilku lat widnieje spiżowa mu-
szla. Oznacza ona, że znajdujemy się na Pomorskiej Drodze do Santia-
go. Pielgrzymi pytają także o wielkie kamienie młyńskie wmurowane 
w fasadę gotyckiej świątyni. Mówimy im o młynach stanowiących daw-
ne bogactwo parafi i, o pomorskich obyczajach pokutnych i wotywnych, 
przypominamy tradycję chodzenia z pielgrzymkami do Osiek na Boże 
Ciało. To było dawno temu, gdy szeroko rozeszła się sława Żywej Hostii. 
Dzisiaj zaczynamy wspominać tamte czasy, bo cud eucharystyczny trwa 
na co dzień i od święta.

1 Zaproszenie dwóch uczniów Jezusa w drodze do Emaus (Łk 24, 29) do wspólnoty 
stołu i odkrycie obecności Zmartwychwstałego przywołującego słowa i gesty z Wieczer-
nika jest także tytułem listu apostolskiego św. Jana Pawła II na Rok Eucharystii 2004–2005. 
Por. Mane nobiscum Domine, Wyd. M, Kraków 2004. Papież zachęca do celebracji, adoracji 
i peregrynacji, por. nr 17–18 i 24–25.

2 www.ekai.pl/wydarzenia/wywiad/x87189/z-bogiem-jest-dobrze-wywiad-z-mar-
kiem-kaminskim (...) [pozyskano 16 III 2015 r.].
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Wiedza o średniowiecznych miejscach pielgrzymkowych na północ-
nych ziemiach dzisiejszej Polski jest ograniczona z kilku powodów. Są 
to okolice, gdzie życie religijne rozwijało się w obszarze kultury i języ-
ka niemieckiego, a archiwalia sprzed reformacji są prawie nieobecne 
w polskich zbiorach, co dzisiaj utrudnia badanie i narrację historyczną 
z perspektywy katolickiej. Sanktuaria i miejsca pielgrzymkowe zostały 
przeorganizowane w procesie reformacji luterańskiej, która zlikwidowa-
ła stopniowo katolicki kult Eucharystii, Matki Bożej i Świętych, a niemiec-
kojęzyczna protestancka historiografi a nie tylko jednostronnie krytycz-
nie odnotowuje przedreformacyjne zjawiska religijne, lecz także stosuje 
zabiegi cenzury naukowej pomijającej istotne dla rozwoju Kościoła na 
tych ziemiach fakty, procesy i prądy duchowe3. Przytaczanie dzisiaj tylko 
takich źródeł powiela tylko schemat wyzwolenia z „babilońskiej niewoli 
Kościoła” i pomija pozytywne wartości i dziedzictwo Kościoła przed re-
formacją Lutra.
Święte Góry Pomorza, Rowokół k. Smołdzina, Święta Góra Polanow-

ska i Góra Chełmska pod Koszalinem znajdują już swoją literaturę. Co 
więcej szczególnie Góra Chełmska i Święta Góra Polanowska, obie zwią-
zane z tradycją zakonów cysterskich, przeżywają w ostatnich dwudziestu 
pięciu latach prawdziwy renesans życia pielgrzymkowego do odrodzo-
nych sanktuariów pielęgnujących swoje charyzmaty: duszpasterstwa ro-
dzin w Maryjnej duchowości szensztackiej oraz pustelni franciszkańskiej 
otwartej na różne inicjatywy duszpasterskie. Ważnym impulsem dla tego 
nurtu było nawiedzenie Góry Chełmskiej przez św. Jana Pawła II. Należy 
jednocześnie dodać rosnące zainteresowanie turystów i sportowców tymi 
miejscami położonym pośród interesujących kompleksów leśnych.
Święta Lipka na pograniczu Warmii i Mazur cieszy się ciągłością kultu 

katolickiego i po epokach kryzysów, i zamierania ruchu pielgrzymkowe-
go w czasach pruskich, w naszym pokoleniu notujemy wielki rozkwit 
tego świętego miejsca pod opieką jezuitów. Szczególną postacią zwią-
zaną zarówno z Warmią (np. klauza w dawnej katedrze kwidzyńskiej 
poświęcona jako kaplica) jak i zapisane przeżycia mistyczne na Górze 
Chełmskiej, jest bł. Dorota z Mątowów, wielka pątniczka średniowiecznej 
Europy. Jej kult odradza się powoli, a dziedzictwo duchowe związane ze 
środowiskiem zakonu krzyżackiego, znajduje coraz większe zaintereso-
wanie badaczy i duszpasterzy.

3 Por. J. Halm, Wie in Wussecken eine blutende Hostie wurde und welches Ende sie nahm!, [w:] 
„Unsere Heimat. Beilage zur Koesliner Zeitung“, 1928, s. 3; F. Schulz, Sagen, Ueberlieferung 
und Schwaenke aus dem Kreise Koeslin, Koeslin 1925, s. 132–133; H. Heyden, Wallfahrtswesen in 
Pommern, [w:] „Blaett er fuer Kirchengeschichte Pommerns“, 1940, H.22/13, s. 17.
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1. Osieki wśród sanktuariów eucharystycznych 

Do mniej znanych miejsc pielgrzymkowych należą położone pomię-
dzy Górą Chełmską oraz jeziorami Jamno i Bukowo Osieki4 z ich śred-
niowiecznym kościołem. Zadziwia on swoją wielkością, która dawniej 
i dzisiaj przerasta potrzeby duszpasterskie wsi i parafi i. Przybywający 
zasadnie może postawić pytanie: dla jakich celów zbudowano w XV w. 
tę świątynię? Co tu takiego wydarzyło się i przyciągało pobożnych piel-
grzymów z bliska i daleka? Nie znajdujemy wiele w ofi cjalnych historiach 
Kościoła na Pomorzu. Jednak w ostatnim katalogu duszpasterskim die-
cezji koszalińsko-kołobrzeskiej można już trafi ć na informację o dawnym 
sanktuarium „Krwawiącej Hostii”5. Trwają prace badawcze nad tradycją 
pisaną dokumentującą istnienie i funkcjonowanie tego świętego miejsca.

Pielgrzymowanie do miejsce związanych z cudami eucharystyczny-
mi w Polsce nie ma zbyt bogatej tradycji i skromną raczej geografi ę: daw-
niej w Poznaniu i współcześnie w podlaskiej Sokółce. Między włoskim 
Lanciano i brandenburskim Wilsnacku na terenie Europy jest takich 
miejsc kilkaset, gdzie wiara w obecność prawdziwego Ciała i Krwi Chry-
stusa w postaciach sakramentalnych chleba i wina umacniana jest przez 
nadzwyczajne znaki, uznane po skrupulatnych badaniach za cudowne. 
Bezcennymi „dokumentami” tej epoki w życiu Kościoła są teksty litur-
giczne właściwe dla kultu eucharystycznego; na pierwszym miejscu na-
leży tu wymienić hymny ku czci Najświętszego Sakramentu św. Tomasza 
z Akwinu, do dzisiaj śpiewane w celebracjach i adoracjach. Trwałą war-
tość mają także teksty pozostawione przez Tomasza a Kempis, mistyka 
i mistrza duchowego, reprezentanta nurtu średniowiecznej devotio moder-
na, współczesnego rozkwitowi pielgrzymowania do sanktuariów eucha-
rystycznych. Jego „Naśladowanie Chrystusa” zawiera cenne dla dzisiej-
szego chrześcijanina myśli o Komunii św.6

4 Osieki w średniowieczu jako wieś rybacka, położona przy południowo-wschodnim 
brzegu jeziora Jamno, odległa od morza o około 2 km, znana jest już w XIV w. Nazwa 
pochodzi od słowa słowiańsko-pomorskiego słowa „osiek” i odnosi się do zapory wod-
nej, albo wyrąbiska, gdzie wznosiła się leśna warownia w nieurodzajnym miejscu. Wieś 
wzmiankowana jest w dokumentach pod nazwami o różnym brzmieniu: w 1319 (Woscek-
en), 1336 (Wusseken, Wosseken, Wozeken), 1493 (Wotz eken), 1799 (Wussecken). Por. Hu-
ebner W., Chronik der Kirchengemeinde Wussecken. Kreis Koeslin, s. 17–36.

Szersze opracowanie majątków ziemskich na terenie ewangelickiej parafi i osieckiej 
[w:] K. Rypniewska, Z historii przedwojennej posiadłości w Osiekach, [w:] W. Rączkowski, 
J. Sroka (red.), Historia i kultura Ziemi Sławieńskiej, Sławno 2013, t. II, s. 65–82.

5 K. Klawczyński (red.), Schematyzm diecezji koszalińsko-kołobrzeskiej 2012, Koszalin 
2012, s. 46.

6 T. a Kempis, O naśladowaniu Chrystusa, tłum. A. Kamieńska, Warszawa 1984. Por. 
Ks. IV, Gorąca zachęta do Komunii świętej, s. 195–235.
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1.1. Historiografi a i legenda

Trzeba jasno powiedzieć, że poszukiwanie źródeł i ich opracowań 
napotyka na poważne utrudnienia, gdyż brak dotąd wiarygodnego po-
świadczenia w archiwach Kościoła na Pomorzu (Kamień i Greifswald). 
Wartościowym opracowaniem monografi cznym dla historii kościoła 
na wszystkich etapach jego konfesyjnych przemian jest kronika parafi i 
ewangelickiej Walthera Huebnera7. Autor ten odwołuje się do licznych 
świadectw kronikarskich epoki reformacji, lecz nie zna żadnych doku-
mentów wcześniejszych. Mimo to warto zapoznać się z materiałem ze-
branym przez Huebnera. Chronologia kościoła w Osiekach zestawio-
na według dokumentów znajdujących się do czasów ostatniej wojny 
w osieckim archiwum zawiera szereg istotnych danych.

1214 – norbertanie na Górze Chełmskiej.
1248 – Świętopełk gdański sprowadza z Dargunia cystersów do Buko-

wa (przybywają 1252).
1278 – tereny opactwa Bukowo sięgają do Rzepkowa (par. ewang. 

Iwięcino).
1278 – bp kamieński Herman von Gleichen funduje klasztor cysterek 

w Koszalinie.
1287 – Schwartebartus/ Bartus Niger/ (+ około 1300) – rycerz protopla-

sta rodu Bulgrinów z Białogórzyna k. Białogardu – daruje siostrom w Ko-
szalinie i opactwu w Bukowie grunta kościelne; jego synowie Andrzej 
i Paweł – właścicielami Rzepkowa i Kleszczy (?).

Około 1330 – ród Święców posiada całe wybrzeże jez. Jamno i gród 
obronny-celny nad brzegami (Osieki?).

1336 – wzmianka o „wsi kościelnej” (siedziba parafi i?) Osieki w do-
kumentach opactwa Bukowo (ród Bulgrinów związany z opactwem od 
1359); należą wsie Kleszcze, Łazy, Czajcze, Rzepkowo.

Około 1350 – budowa „ośmiobocznej” kaplicy pod wpływem cy-
stersów (?), po przebudowach – prezbiterium kościoła (za L. Boet-
tgerem).

1398 – wizytacja bpa Mikołaja von Bork z Kamienia (1398–1410) i cud 
eucharystyczny8.

XIV w. – najstarszy dzwon w Osiekach.
Około 1400 – rozbudowa kościoła o nawę i wieżę (liczba kamieni 

młyńskich w wieży odpowiada wsiom w parafi i i młynom: Osieki/Rzep-
kowo, Kleszcze, Skibno/Sucha-Kiełzno); wieża do wysokości kamieni mł. 

7 W. Huebner, Chronik der Kirchengemeinde…, dz. cyt.
8 Por. D. Cramer, Grosses Pommrisches Kirchenchronicon, 1628, Buch II, Kap. 32, s. 78.
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pierwotnie murowana i nadbudowana konstrukcją ryglową i następnie 
wykończona lepszym murem gotyckim.

1415 – Paweł Bulgrin za bratobójstwo pielgrzymuje do Composteli.
1535 – ordynacja kościelna J. Bugenhagena na Pomorzu zaprowadza 

reformację Lutra.
1562/3 – nowa ambona w kościele.
Około 1570 – kronika Kosmusa z Simmern: świadectwo o wizytacji 

Piotra Edelinga (1575) i poświadczenie tradycji pielgrzymkowej i cudu 
eucharystycznego.

1573 – konfesjonał i ława dla kościelnego.
1616 – fundacja renesansowego ołtarza przez Barbarę Bulgrin i Wol-

fa Podewilsa (inskrypcja dedykacyjna na fasadzie ołtarza – nad grupą 
ukrzyżowania).

1617 – najmniejszy dzwon na wieży (ufundowany w stulecie refor-
macji).

1618–1648 – wojna trzydziestoletnia.
1643 – przygotowania do remontu kościoła (pastor Joachim Stuevaeus).
1662 – dzwon „Veni cum pace”.
1663 – zakup pierwszego zegara wieżowego (okno i haki od południo-

wej strony wieży).
1672 – fundacja ambony przez Hansa-Georga Belowa z Kleszczy (wy-

konał stolarz i snycerz z Darłowa), początkowo niemalowanej i polichro-
mowanej w 1701 przez malarza z Koszalina – Lorenza Bissena (razem 
z ołtarzem i chrzcielnicą) z mosiężną misą/1587; inskrypcje na ambonie 
por. s. 76; chronostychon daje datę 1656, różną od fundacji; na posadzce – 
kamienne epitafi um H.G. Belowa z 1672.

XVII – chórek patronacki (Patronatsstand) w południowej nawie.
1669–1682 – past. Laurentius Doering – intensywne prace przy koście-

le – „prawie wszystko odnowione” (m.in. odnowa przedsionka=wiatroła-
pu – Leichhaus/Likchus = Windfang – od południa, jego fundamenty jeszcze 
widoczne około 1930 [nie jest to krypta lub kaplica przedpogrzebowa, 
obiitorium; nazwa od Licht, a nie od Leiche], kosztowne wydatki na sto-
larza/cieślę wskazują, że może chodzić o konstrukcję ryglową; s. 63–64); 
wnętrze otynkowane i pobielone, drewniane elementy nowo odmalowa-
ne, wykonano nowe okucia i zawiasy drzwi, naprawiono fragmenty mu-
rów, wykonane Ausmalungen (malowidła, polichromie?), nowe gonty na 
wieży i dachówki na kościele położone, płytki położone ceramiczne 
na posadzce nawy.

1683 – rachunek w archiwum parafi i o przerobieniu starego taber-
nakulum (Sakramentshaeuschen) na świecznik ołtarzowy (obecny jeszcze 
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w świątyni około 1930); wieża pokryta gontem, nowy sufi t w nawie, wnę-
trze otynkowane i pomalowane; cmentarz przykościelny otoczony mu-
rem kamiennym z dwoma bramkami, jak w Iwięcinie (na plebanię i do 
szkoły); powiększony na zachód w 1850 (przeniesienie muru kamienne-
go na zachód) i dalej w 1904.

1711 – zamurowanie drzwi północnych („potrzebne dawniej dla kato-
lickich procesji”); rozbudowa ławek dla kobiet do ścian i pod chórem dla 
młodzieży.

1712 – płyta epitafi jna past. Laurentiusa Doeringa i jego żony Marii 
zd. Belichius (córki pastora z Iwięcina).

1673, 1722, 1731 – fundacja żyrandoli mosiężnych w nawie.
1821 – „Ballada o cudzie w Osiekach” (Jan Ernest Benno, Koszalin).
1842 – budowa grobli Hildebranda przez bagna k. Skwierzynki (droga 

do Koszalina).
1846 – wielkie prace na wieży – naprawa szczytu wieży z metalowymi 

elementami: pozłota kuli z dokumentami, gwiazda i chorągiewka – kogut 
(Wett erhahn); w kuli: miedziana tablica komemoracyjna, pismo dziękczynne 
J. M. Pompluna o losach majątku osieckiego z 1819 r., lista pastorów po refor-
macji i parafi alnych nauczycieli, liczba mieszkańców: Osieki – 379, Rzepko-
wo – 234, Kleszcze – 191, Łazy – 117 (razem – 921), ceny produktów rolnych.

1850 – poszerzenie cmentarza w stronę na zachód od wieży.
1851 (9 czerwca) – piorun uderza w wieżę i niszczy szczytową dekora-

cję i poszycie gontowe, powoduje pożar i zniszczenia murów we wnętrzu 
wieży od str. nawy w zach. elewacji wewnętrznej.

1865 – większe prace remontowe: gonty na wieży, przebudowa dla ob-
niżenia dachu i nowe dachówki na dachu (wieżyczki narożne?), naprawy 
więźby wieży i mocowania dzwonów, prezbiterium i ambona przemalo-
wane, od północy 2 stopy ziemi wywiezione, malowanie ławek i zakrystii 
(„farba dębowa” – mazerunek), podłoga ceramiczna, tynki wewnętrzne 
poprawione; usunięcie od północy prezbiterium kaplicy grobowej Bul-
grinów [zamurowany portal w ścianie 2 przęsła] oraz przedsionka od 
południa naprzeciw chórku patronackiego; sprzedaż herbów rodowych 
Bulgrinów z empory bocznej.

1917 – dzwony zarekwirowane i przetopione.
1904 – poszerzenie cmentarza do brzegów jeziora.
1928 – miecz – pomnik/mauzoleum rodu Hildebrandów i parafi an po-

ległych/zaginionych w I wojnie światowej na nowym cmentarzu.

Najstarszym znanym świadectwem o cudzie eucharystycznym 
w Osiekach są raporty wizytacyjne z pierwszej po wprowadzeniu re-
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formacji wizytacji, przechowane w Kronice Kosmusa z Simmern9. Pe-
trus Edeling jako wizytator kościelny w 1575 r., który odwiedził parafi ę 
w Osiekach, tak raportował o tradycji sławnego wydarzenia. „Od najstar-
szych parafi an usłyszał wówczas przekazywaną ustnie historię «Krwa-
wiącej Hostii». Zdarzyło się to ok. 1400 r. w okręgu Kammin, we wsi Osie-
ki przynależącej do Bulgrinów. W czasie Mszy św. do Stołu Pańskiego 
uklękły obok siebie Jaśnie Pani i kobieta, która była żoną pastucha świń. 
Kapłan, idąc, kolejno podawał Hostię; najpierw owej kobiecie. Oburzo-
na tym szlachcianka tak mocno ją pchnęła, że potrącono kapłana, a Ho-
stia upadła do kolan klęczącej kobiety. Kapłan, «cum summa reverentia» 
(z najwyższą czcią) podniósł Sakrament i zauważył na niej krew. Cofnął 
się i przeniósł Hostię do tabernakulum. Zgromadzeni w kościele wierni 
byli poruszeni tym, co się wydarzyło. Szlachcianka zaś, chcąc przebłagać 
Boga, postanowiła jako pokutę odbyć pielgrzymkę do Rzymu. Niestety, 
w drodze zmarła”.

O wydarzeniu tym znajdujemy w kronice Daniela Kramera szer-
szą informację. Otóż owym duchownym był biskup kamieński Miko-
łaj Bock z Schieff enburga (Schippenbeil, Sępopole k. Bartoszyc)10, który 
jako zakonnik krzyżacki (prokurator zakonu w Rzymie) został w 1390 r. 
biskupem chełmińskim, a następnie 15 października 1398 r. został prze-
niesiony do Kamienia, gdzie działał do 1410 r. (w 1409 r. był legatem 
papieskim – oblacjonariuszem w Polsce). Stąd jeszcze w październi-
ku 1398 r. udał się z wizytacją do Koszalina i w jego okolice. Można 
domniemywać, że to są ramy chronologiczne cudownego wydarzenia 
w Osiekach. On sam celebrował Mszę św. w kaplicy grodowej Bulgri-
nów i był uczestnikiem przedziwnego zdarzenia oraz wysłał na pokut-
ną pielgrzymkę szlachciankę osiecką. Biskup miał ustanowić doroczną 
pielgrzymkę ku czci krwawiącej Hostii na uroczystość Bożego Ciała, 
która z roku na rok przyciągała coraz liczniejsze rzesze pobożnych 
pątników, co pociągało konieczność rozbudowy osieckiej świątyni. 
W kronice Kramera obok historycznych informacji znajduje się cały sze-
reg ostrych antykatolickich komentarzy dotyczących przesądów „pa-
pistowskiej tłuszczy”. U Huebnera nie znajdujemy więcej informacji 
o osieckich pielgrzymkach.

 9 Por. „Baltische Studien”, Neue Folge 3, S. 110; por. W. Huebner, s. 56.
10 Por. Krzysztof R. Prokop, Biskupi zachodniopomorscy (X–XX w.), Koszalin 2003, 

s. 136–142. Mikołaj nie został wybrany przez kapitułę kamieńską, lecz zamienił się na 
stolicy kamieńskiej z Piastem opolskim Janem Kropidło. Por. T. Kantz ow, Pomerania. 
Kronika pomorska z XVI wieku, T. 1 Iks. 1–2, Szczecin 2005, s. 475, tamże przyp. 761, 762, 
763.
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Pierwszy spośród pastorów osieckich, Ott o Slutow (1535–1553) zasłynął 
jako radykalny reformator w duchu nauk Marcina Lutra11. Zniszczył (lub 
skonsumował?) cudowną Hostię według rytuału udokumentowanego 
w źródłach protestanckich12. Wcześniej był mnichem w klasztorze norber-
tanów (premonstratensów) w Białobokach k. Trzebiatowa i bliskim współ-
pracownikiem Jana Bugenhagena; jako zwolennik nauk Wirtemberczyka 
w 1521 r. został uwięziony przez biskupa kamieńskiego Martina Karita za 
heretyckie nauki wraz innymi duchownymi, np. opatem Johannem Bolde-
wanem. Został następnie proboszczem fary w Trzebiatowie, a po wprowa-
dzeniu reformacji na Pomorzu podczas sejmu krajowego w Trzebiatowie 
(13.12.1534) przybył jako pastor do Osiek, gdzie działał około 20 lat.

Huebner podaje jednak, że zachowane protokoły wizytacyjne z lat 
1562, 1575, 1604 i 1617 nie wspominają już obecności „krwawiącej Ho-
stii”, lecz w inwentarzu z 1683 r. odnotowuje się, że monstrancję [Sacra-
mentshaeuschen], w której przechowywano dawniej cudowną relikwię 
przebudowano na świecznik ołtarzowy (znany jeszcze Huebnerowi oko-
ło 1930 r.)13.

O Osiekach jako miejscu pielgrzymkowym wspominają kolejni kroni-
karze Koszalina, którzy byli proboszczami (w sąsiednim Jamnie)14, praw-

11 Agresywne zachęty zbuntowanego augustianina w 1520 r. wiodły do zamykania 
i burzenia miejsc pielgrzymkowych traktowanych jako przejaw przesądów i przekłama-
nia prawdziwej wiary. Por. A. K. Ziesak, Das Ende des Wallfahrten zum Heiligen Blut, [w:] 
H. Kuehne, A. K. Ziesak (red.), Wunder, Wallfahrt, Widersacher. Die Wilsnackfahrt, Regens-
burg 2005, s. 197–211; K. Bracha, Kontrowersje wokół cudu w Wilsnaku w świetle dyskusji 
w późnym średniowieczu, [w:] J. Wiesiołowski (red.), Pielgrzymki w kulturze średniowiecznej 
Europy. Materiały XIII seminarium mediewistycznego, Poznań 1993, s. 167.

12 Huebner W., Chronik der Kirchengemeinde…, dz. cyt., s. 188; por. „Kirchenchronikon” 
D. Cramera, Buch III, Kap. 32, S. 89: „Ze Słowa Bożego pojąwszy, że z pielgrzymek rodzą 
się tylko marne przesądy i bałwochwalstwo, wszedł sam do kościoła w Osiekach, wyjął ho-
stię z tabernakulum [Sacramentshaeuslein] i tak odezwał się do Syna Bożego w modlitwie: 
„O Jezu Chryste, Synu Boży, ponieważ Ty pozostawiłeś nam Ciało i Krew w chlebie i winie 
do spożywania i picia dla odpuszczenia naszych grzechów i wspominania twoich zbaw-
czych czynów, a nie dla ustanawiania herezji albo innych nadużyć. Na twoje rozkazujące 
słowo jako twoje Ciało chcę je spożyć i przez to usunąć stąd wszelkie nadużycie. Jeżeli jest 
to jednak tylko zwykły chleb, spożyję go jak każdy inny pokarm z modlitwą dziękczyn-
ną «Bierzcie i jedzcie»”. Zapytywany przez państwo Bulgrinów, patronów kościoła, gdzie 
podziała się świętość [Heiligtum] z monstrancji, wyjaśnił, że dokonał właśnie takiego aktu 
usunięcia Hostii, co miało doprowadzić do ukrócenia osieckich pielgrzymek”. Por. ryt po-
równywalny z egzorcyzmem kaznodziei Joachima Ellefelda, spalającego w naczyniu z ża-
rem przy świadkach hostie czczone w kaplicy Najświętszego Sakramentu, co doprowadziło 
do burzliwego zakończenia dziejów pielgrzymowania do Wilsnack w 1552 r. 

13 Por. Huebner W., Chronik der Kirchengemeinde…, dz. cyt., s. 57n.
14 Ch. W. Haken, Versuch einer Diplomatischen Geschichite der Koeniglich Preussischen 

Hinterpommerschen Immediat – und vormaligen Fuerst-und Bischoefl ichen Residenzstadt Coes-
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nikami, archiwistami i poetami. Szczególnym „dokumentem” oddającym 
trwałość lokalnej tradycji jest Cud w Osiekach, ludowo-romantyczna bal-
lada Jana Ernesta Benno (1821)15, w której nie ukrywa się zadziwienia 
i dystansu wobec starych katolickich obyczajów. Tutaj przekazujemy ją 
według anonimowego dość swobodnego przekładu.

Z cienia buków wygląda wieża
Zbudowana nad kościołem z chórem.
Słońce prześwietla
Kolorowe witraże z herbami.

Potem schyla się ku ziemi, 
Gdzie w ciszy
Spoczywają groby zmarłych,
Których kości leżą tu od setek lat.

Przy wtórze dzwonów,
Szepcie modlitw i śpiewie chóru
Płynie melodia nad świętym miejscem.

Tutaj, w zamierzchłym czasie,
Zdarzyła się historia, 
Daleka od dumy i szlachetności,
Którą Bóg rozsądzi.

W świetle ołtarza stał kapłan;
Celebrując Świętą Ofi arę,
W ręku trzymał kielich,
A nad nim Ciało naszego Pana.

Pana, który w trudzie i biedzie
Przeszedł przez ludzkie życie,
A po męczeństwie zawisł na krwawym krzyżu,
Aby ludziom bogatym i biednym dać dowód miłości.

lin…, Lemgo 1765; por. także: J. D. Wendland, Eine Sammlung unterschiedlicher die Historie 
der Stadt Coeslin betreff ende Sachen, wyd. J. Chojecka, Koszalin 2006. 

15 „Pommersche Provinzialblaett er fuer Stadt und Land”, Band 2, 1821, s. 93f. Por. 
tenże: „Geschichte der Stadt Coeslin von ihrer Gruendung bis auf gegenwaertige Zeit”, 
Coeslin 1840, s. 112f.
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Do stołu Pańskiego zbliżyli się wierni,
Aby łaskę przebaczenia uzyskać.
Wśród nich do ołtarza przystąpiła
Żona pasterza.

Kiedy kapłan ujął w dłonie Ciało Pańskie,
Pochyliła się pobożnie, żeby Je przyjąć.
Wtedy to szlachcianka gniewna i rozzłoszczona
Odepchnęła ją od Świętego Stołu.

Ubrana była w jedwabne stroje,
A ręce miała ozdobione złotem
I drogimi kamieniami.
I tym właśnie nad innymi się wyróżniała.

I patrz! Święta Hostia upada do jej nóg!
Biada ci, zły i marny świecie! Biada ci, grzesznico!
Świece zasnuły się ciemnym dymem,
Ona zaś upadła na kolana.

Wpół żywa leżała na zimnej ziemi;
Obezwładniona strachem, bez czucia,
Ledwie mogła pojąć, co uczyniła.

Kapłan, który schylił się,
Żeby podnieść Hostię z ziemi,
Zobaczył na Niej trzy krople krwi.
Oniemieli wierni ujrzeli cud na własne oczy.

Kiedy dama zrozumiała swój podły czyn,
Błagała Pana Boga o miłosierdzie i darowanie winy.
Ale ze swoim piętnem,
Musiała już iść przez życie.

Krwawiąca Hostia 
Została umieszczona w tabernakulum,
Gdzie świeciła krwawoczerwonym promieniem
Jako obraz Chrystusa dla grzeszników.
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Z powiewem czasu, z szelestem sukien
Dawno przeminęła wiara,
Że taki cud się zdarzył,
Nie ma śladu po Krwawym Chlebie z nieba.

Słowo Pana, jak piękna gwiazda,
W piersi szlachetnych ludzi płonie,
Dając chrześcijanom miłość i odwagę
W braterskim związku.

Nigdy napór i burza dziejów
Nie złamią tego, co święte.
Kościół, chór i wieża to fi lary,
Na których wiara i miłość są zbudowane.

Kiedy jednak brakuje zachowanych dokumentów w archiwach i od 
dawna historycy ignorują możliwości badania losów osieckiej świąty-
ni jako lokalnego sanktuarium, na pomoc przychodzą archeolodzy i to 
w całkiem odległych miejscach. Otóż bowiem dobrym świadectwem 
potwierdzającym ruch pielgrzymkowy na europejskich szlakach pątni-
czych są pamiątki nawiedzenia sławnych sanktuariów. Jakubowe mu-
szle z hiszpańskiej Composteli są tego najpopularniejszym przykładem. 
Najczęściej jednak odlewane z ołowiu lub stopów metali symboliczne 
i oryginalne dla każdego sanktuarium roznoszone przez pielgrzymów 
we wszystkich zakątkach Europy dokumentują kierunki, chronologię 
i intensywność pielgrzymowania. Znaki pielgrzymkowe są przedmiotem 
badań naukowców w Polsce16 i w sąsiednich krajach. Ta dziedzina hi-
storii oparta na cierpliwym poszukiwaniu archeologów przybiera formę 
systemową i obecną w sieci informacyjnej17.

Bezpośrednim świadectwem o obecności pielgrzymów w Osiekach są 
znaki pielgrzymie opracowane jako „pochodzące z Pomorza” lub wprost 
z naszego sanktuarium. Joerg Ansorge18 w swoim artykule podaje zarów-

16 Por. H. Paner, Średniowieczne świadectwa kultu Maryjnego. Pamiątki pielgrzymie w zbio-
rach Muzeum Archeologicznego w Gdańsku, Gdańsk 2013; Tenże, Średniowieczne znaki piel-
grzymie z Einsiedeln w zbiorach Muzeum Archeologicznego w Gdańsku, „Archeologia Historica 
Polona” (2013), t. 21, s. 171–184.

17 Por. J. Poett gen, Europaeische Pilgerzeichenforschung. Die Zentrale Pilgerzeichenkartei 
(PZK), Kurt Koesters (+1986) in Nuernberg und der Forschungsstand nach 1986, „Jahrbuch fuer 
Glockenkunde” 7/8 1995/1996; Kuehne H., Herbers K. (wyd.), Pilgerzeichen – Pilgerstrassen, 
Gunter Narr Verlag, Tuebingen 2013.

18 J. Ansorge, Pilgerzeichen und Pilgerzeichenforschung in Mecklenburg-Vorpommern, [w:] 
Wallfahrer aus dem Osten. Mitt elalterliche Pilgerzeichen zwischen Ostsee, Donau und Seine (Ta-
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no mapę (s. 82) z zaznaczeniem Osiek w sąsiedztwie Góry Chełmskiej, 
jak też publikuje ilustrację osieckiego znaku pielgrzymiego (s. 102–103). 
W opisie identyfi kuje nasz znak jako wpisaną w zarys świątyni postać 
Chrystusa z dużą Hostią wypełnioną krzyżem równoramiennym na wy-
sokości jego piersi.

1.2. Architektura, albo legenda osiecka zapisana przez murarzy 

Gród Osieki we wczesnym był rycerską siedzibą i starym lennem rodu 
Bulgrinów, zapewne o słowiańskich korzeniach, którego korzenie znaj-
dują się w Białogórzynie k. Białogardu. Pośród tego grodu leżącego na 
niewysokim podwyższeniu przy brzegu jeziora powstała pierwotnie oko-
ło poł. XIV w. skromna kaplica (prawdopodobnie kamienno-drewniana). 
Kolejne etapy jej rozwoju odczytywane przez historyków architektury, 
konserwatorów19 i duszpasterzy stają się czytelną księgą opowiadającą 
losy Kościoła w tym miejscu20. Poniższe akapity są próbą takiego spojrze-
nia na naszą świątynię.
Świątynia nad Jamnem jak wielka nawa steruje dzisiaj wieżycą ku 

zachodowi, ku brzegom otwartym jeziora, a za nim morza jeszcze dal-
szego. Wschodnia część z ołtarzem ofi arnym przyklęka kornie razem 
z mieszkańcami starych Osiek. Zbliżający się od północy i od wschodu 
na wysokim starodrzewem dostrzegają najpierw iglicę krytą gontem 
z chorągiewką wiatrowskazu. Mówią najstarsze opowieści o grodzisku 
tutejszych mieszkańców z czasów jeszcze przed niemieckim gościem i na 

gung in Prag, 2010), wyd. H. Kuehne, L. Lambacher, J. Hrdina, Europaeische Wallfahrt-
studien, Band 10, s. 81–143 = htt p://www.academia.edu/2429673/Pilgerzeichen_und_Pil-
gerzeichenforschung_in_Mecklenburg... 

Tenże/tamże: artykuł o Sternbergu, s. 92–96.
19 Z karty zabytku WKZ Koszalin: W 1390 r. rodzina Barbary Bulgrin ufundowa-

ła w Osiekach kaplicę, która została rozbudowana w końcu XIV w. i tak oto powstał 
kościół w stylu gotycko-halowym, trzynawowym, orientowanym, z wyodrębnionym 
i zakończonym pięciobocznie prezbiterium. W ciągu XV w. kościół był przebudowany, 
a w latach 1836, 1865 i 1990–2010 odrestaurowany.

Od strony zachodniej wieża, w którą wmurowane są trzy kamienie młyńskie. W gór-
nej kondygnacji blendy ostrołukowe i otwory strzelnicze. Wejście z portalem ostrołuko-
wym czterouskokowym. Okna o zakończeniu ostrołukowym. Sklepienie w prezbiterium 
są gwiaździste, w nawach stropy belkowane. Dach kościoła dwuspadowy, nad prezbite-
rium – pięciopołaciowy, pokryty dachówką karpiówką ułożoną w koronkę, a na kaleni-
cy – gąsiorami gotyckimi.

20 P. Gorek (red.), Sprawozdanie z badań konserwatorskich kościoła parafi alnego pw. św. Anto-
niego Padewskiego w Osiekach, Gorek Restauro, Warszawa 2014. Por. także: M. Ober, Ar-
chitektura średniowiecznych kościołów wiejskich Pomorza na wschód od Regi (na zlec. PSOZ 
Koszalin), Szczecin 1993, s. 288–296.
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stałe osadnikiem. Dostrzegalne jest wyraźnie lekkie wzniesienie, pośrod-
ku którego spoczywa dostojna świątynia.

Zielona przestrzeń z kamieniami polowego różańca i maryjną gro-
tą kryje wiele pokoleń parafi an i przybyszów pochowanych z nadzieją 
zmartwychwstania. Wiekowe dęby i lipy, buki i jesiony szumią wiatra-
mi od morza, są schronieniem dla ptactwa i dają cień modlitwom wie-
lojęzycznym. Tylko krzyż misyjny wzywa do wyznania wiary: wierzę 
w życie.

Nawiedzenie świątyni poprzedza pokorne spojrzenie ku murom 
otwartym jak brama. Doświadczony znawca budowania w wiekach śred-
nich czyta mury jak dokument, jak kronikę bogatą w informacje. Brak 
tylko imion, cyfr i okoliczności, by opowiadanie stało się historią. Ale to 
osobna przygoda w półmrokach bibliotek i archiwów w różnych miej-
scach Europy.

W surowym ceglanym obliczu jak oczy cyklopa trzy kamienie młyń-
skie zapisują historię chleba powszedniego i niebiańskiej manny rozda-
wanej tu hojnie od początku. Także nad wejściami okolicznych kościo-
łów – w Mielnie, Sianowie, Dąbrowie – spotkać można takie kamienie, 
lecz albo układane z rozbitych fragmentów, albo wręcz jak połowy kół 
granitowych. Nasze dokumentują wiejskie i kościelne młyny, ich życio-
dajne bogactwo i ofi arną gotowość dobrych młynarzy. Ze słowa jak ziar-
na miele się Dobrą Nowinę na święte hostie wznoszone nad ołtarzem. Po-
niżej środkowego kamienia nad ostrołukiem portalu widzimy wyraźny 
zarys zamurowanej niszy, bo raczej nie okna. Mówią, że jakoby chowano 
na podłogach kondygnacji wieży zapasy ziarna plebańskiego. Prawda-
nieprawda? Wysoko zaś pod wieńcem czytelne jest podobnie zaślepione 
okienko, czy wnęka. Tajemnicze przemilczenia domu Bożego…

Uważny wędrowiec rozpozna zakłócenia gotyckiego i słowiańskiego 
(wendyjskiego) wątku ceglanego, liczne naprawy i przebudowy, jak-
by inicjały imienia Pańskiego (chryzmy) wykonane z cegły zendrówki, 
a szczególnie w słońcu podeszczowym widoczne są ciemniejsze warstwy 
ceglane rocznych etapów murowania. Od wschodniej strony gmachu 
wieżowego rysunek wysokiej kalenicy dzisiaj został jak grot skierowa-
ny ku niebu: tam twój cel, człowiecze! A na uskoku dachu między nawą 
i chórem okrągły lufcik jak w arce Noego, aby gołąb miał którędy ule-
cieć po potopie. Dzisiaj pod wieńcem gniazdują sokoły, rok temu były 
tu jaskółki, a kiedy orły znad Bukowa szybują o poranku – cisza taka, że 
psalm otwiera niebo.

Od podnóża budowli kamienie fundamentowe zmniejszają się w licu 
muru, aż na wysokości okien rozsypane są w elewacji jak bakalie w gospo-
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dyńskim cieście. W narożnikach zachodnich styku wieży i naw bocznych 
od południa czytelne są ślady szycia i to bardzo niesymetrycznego, co 
także widoczne jest od wnętrza na kolejnych kondygnacjach pod dzwo-
nem. Dzisiejsze okna wyraźnie są na nowo przeprute w starym murze; 
jak duże i o jakim kształcie były pierwsze – już się pewno nie dowiemy.

Od północy pomiędzy przyporami wielokrotnie przemurowanymi 
widoczne są zamurowane drzwi i wyraźnym portalem ceglanym. Mó-
wią, że to może być „brama umarłych”, którą wynoszono nieboszczyków 
na cmentarz przykościelny. Od południa zaś dwa wejścia zapraszają do 
wnętrza świątyni: jedno otwierane zimową porą, gdy główne wierzeje 
zamknięte na mroźne wiatry, a drugie – kiedyś kryjące obitorium albo Le-
ichenhaus, czyli komorę przedpogrzebową – dzisiaj na głucho zawarte, 
czeka na nowe zastukanie gospodarza. 

Obszedłszy nawy obustronnie zbliżasz się pielgrzymie do części pre-
zbiterium, gdzie sprawuje się najświętsze misteria. Niższe jest od całej 
reszty nawy. Wieniec przypór, chyba we wszystkich pokoleniach na-
prawianych, staje się zagadką do pilnego rozczytania. Utrzymują one 
w jakiej takiej równowadze budowlę przechyloną trochę w stronę połu-
dniową, zapewne z powodu nierówności terenu i stałych ruchów gruntu 
wilgotnego nad wiejskim ruczajem. Trudno dziś rozpoznać ślady i do-
wody pierwotne kształtu ośmiobocznej jakoby kaplicy, bo przeczą temu 
sklepienia i zewnętrzne przypory. Na krańcu wschodnim osi świątyni 
widać wnękę po zamurowanym oknie za ołtarzem. Może był tam kiedyś 
witraż z dobrym chlebem w dłoniach Dobrego Pasterza…

Tak obszedłszy od zewnątrz nasze sanktuarium pora przekroczyć 
niskie progi. Chłodny oddech ogarnia cię z wysoka, a wprawne oko 
dostrzeże w narożnikach kruchty podpory pod żebrowania sklepień 
służebnie spływających z centralnego zwornika. Tylko… niestety nigdy 
ich nie zbudowano. Zbiedniał gospodarz i jego patronowie z poddany-
mi, zamknięcie drzwi sanktuarium dla pielgrzymów, niepokoje jakieś 
religijne i wojenne, nieurodzaj i bieda domowa nie pozwoliły dopełnić 
zamysłu pierwszego mistrza. Widzisz to i w trzynawowej hali, której 
cztery przęsła znaczone są łukami tarczowymi, które zapewne są zacząt-
kiem sklepień według cysterskiego kroju; znajdziesz takie w bukow-
skim kościele plebejskim, ostatnim pomniku po sławnym opactwie 
synów św. Bernarda, patriarchy cystersów. Tylko tak wyjaśni się obec-
ność owych łuków i bezczynnych podpór służebnych. Także niezwy-
czajna cienkość murów z oknami – postawionymi jakby w pośpiechu 
i oszczędnie – jasna się staje przez to, że nie musiały już dźwigać cięż-
kich murowanych sklepień. Nadto zagadkowe występy pod drewnia-
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nymi sufi tami zrozumiałe są jako podpory dla belkowań popod więźbą 
w poddaszach.

Wielki łuk tęczowy zgrabnie murowany nie mógł być wypruciem za-
mkniętej kaplicy, jak mówią niektórzy, pierwotnie nawet ośmiobocznej. 
Przeczą temu równe żebrowania sklepień i zworniki harmonijnie upo-
rządkowane. Murowane pewno z wolnej ręki dzisiaj mogą razić swymi 
krzywiznami, a zakryte warstwami tynków i pobiały żagielki kryją może 
pradawne polichromie ze świętą legendą Baranka Paschalnego z Mojże-
szem chlebodawcą Izraela i Eliaszem przez kruki karmionym na pustko-
wiu… To tu znalazła swe schronienie Żywa Hostia, adorowana po upad-
ku upokarzającym Zbawiciela. Tak działo się prawie przez dwa wieki aż 
przyszła nowa nauka i tradycja według Lutra, i jego misjonarzy.

Dzisiaj pysznie lśni odnowiona ambona z procesją apostołów i Mi-
strzem Nazareńskim. Inskrypcje prawie nieczytelne, przemilczane trochę 
z niewiedzy zawinionej, trochę z niechęci do obcej mowy, może kryją ja-
kieś ukryte przesłanie, może datę roczną albo inne sprawy. Tylko Duch 
Święty nieobecny na podniebiu i Ewangelista Łukasz ze swym wołkiem 
czekają na wezwanie ponowne przez artystę i duszpasterza. W cieniu na-
przeciwko stara chrzcielnica zupełnie niewidoczna, chroma, zakurzona, 
że i dzieci nie pojmują cóż to jest za mebel. Nastawa ołtarzowa z czasów 
pierwszej reformacji wiele razy przemalowana i ograbiona z fi gurek pa-
trzy okiem Boga, błogosławi Świętą Pasją. Wieczernik na predelli jeszcze 
skryty błyszczącą arką z Sakramentem, ale opowiada skąd my wszys-
cy – Chrystusowi.

Dzisiaj smutek robactwem toczonych zabytków i zimny beton kryjący 
posadzkę nie zaprasza do natchnionej adoracji. Tylko cień płyt nagrob-
nych pod stopami wzrusza wspomnieniem przemijania. Pozostaje wie-
rzyć, że osiecka świątynia odmłodnieje jeszcze wiarą dzieci i mądrością 
starców. Potrzebna będzie praca silnych wiekiem i ofi arnych darem na 
dom Boży. I wierna obecność duszpasterza. 

2. Dzisiaj osieckiego cudu

Dawno już minęły echa łacińskich liturgii pierwszej fazy dziejów Ko-
ścioła niepodzielonego, albo rzymskiego chorału sprzed Soboru Waty-
kańskiego II. O bogactwie wiary i wysiłkach ludu razem z ich pasterzami 
i patronami świadczą budowle. Drewniane zabytki czasów protestanc-
kich są niestety mało czytelne dla przygodnego gościa i tutejszych para-
fi an po 1945 r. Po drugiej wojnie światowej Osieki, wieś z dwoma dwo-
rami i ludowym gospodarstwem hodowlanym, były jedną z fi lii parafi i 
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w Sianowie. Tytuł kościoła wiązał go z losami części rodzin osadniczych 
przybyłych z dawnych Kresów II Rzeczypospolitej: Matka Boża Ostro-
bramska była im bliższa nawet niż Jasnogórska Królowa Polski. Pierwszy 
sianowski proboszcz wspomina jeszcze, że pośród jego parafi an krążyła 
niemiecka broszura o osieckich pielgrzymkach do cudownej Hostii21.

Biskup Koszaliński Ignacy Jeż w dniu 18 listopada 1985 r. podpisał 
dekret o ustanowieniu nowej parafi i z siedzibą w Osiekach: „dla więk-
szej chwały Boga Wszechmogącego i dla dobra wierzącego ludu z Osiek, 
Kleszcz, Łazów, Suchej Koszalińskiej i Skibienka (około 1300 mieszkań-
ców) oraz wszystkich przybywających na wypoczynek nad Bałtykiem 
i nad Jeziorem Jamno”. Odtąd w gotyckiej świątyni sprawowana jest 
rzymskokatolicka Msza św. po polsku i w uroczystość Bożego Ciała trady-
cyjnie wyruszają na plac przykościelny barwne procesje eucharystyczne.

2.1. Luterańskie zabytki jako świadkowie wiary 

Pośród wyposażenia kościoła w najlepszym stanie konserwatorskim 
i najlepiej rozpoznane historycznie są dawne miejsca głoszenia Słowa 
Bożego. Niechaj zatem posłuży jako ilustracja historii świątyni. Ambo-
na tutejsza (ta z XVII w.) należy do klasycznych przykładów pomorskiej 
sztuki barokowej pomorskiego protestantyzmu. Po gotyckiej ambonie 
sprzed reformacji nie ma śladu nawet w kronikach, a obecna zastąpiła 
już zaniedbaną i zniszczoną w pierwszym wieku po reformacji renesan-
sową zapewne w kształcie kazalnicę22. Kolorystyka odtworzona podczas 
ostatniej konserwacji komponuje barwne polichromie fi gur, płaskorzeźb 
i zdobień na czarnym tle ze złocistymi inskrypcjami. Architektura osiec-
kiej kazalnicy składa się z istotnych elementów: kosz, baldachim (zwany 
też daszkiem akustycznym, niem. Schalldeckel) i schody z balustradą. Brak 
drzwiczek – bramki (widoczne surowe odcięcie balustrady), zaplecka 
i podstawy (fi lar lub rzeźba fi guralna).

Putt a, maszkarony, hermy akcentujące podziały architektoniczne i ryt-
micznie wkomponowane w całą strukturę nawiązują do bogactwa ikono-
grafi i południowego baroku. Niektórzy odczytują włączenie tych pogań-
skich elementów grecko-rzymskiej mitologii w chrześcijańską dekorację 
ołtarza Słowa Bożego jako ilustrację dominacji zbawczej Chrystusa i sług 
Jego Ewangelii (Apostołowie), których uczniem i współpracownikiem 
jest kaznodzieja. Główki i maszkarony znajdują się w podstawach kolu-
mienek korynckich jakby demony zostały zmuszone do dźwigania świą-

21 A. Siemiński, Świadectwo prawdzie. Wspomnienia, Sianów 2006, s. 49–50.
22 Por. W. Huebner, Chronik der Kirchengemeinde…, dz. cyt., s. 73–75. 
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tyni Pańskiej. Charakterystyczny jest pomorski diabeł Boruta z twarzą 
wąsatego mężczyzny w czarnym kapeluszu, często spotykany w ikono-
grafi i kościelnej naszego regionu.

Tron Słowa Bożego zawiera na koszu fi gury Jezusa i trzech Ewange-
listów (brak Łukasza), na balustradzie schodów fi gury Apostołów, mi-
tyczne hermy z symboliką płodności (pęknięte owoce granatu), maszka-
rony pomorskie i główki putt . Do symboliki rajskiej i Kościoła „winnicy 
Pańskiej” może nawiązywać podstawa kosza z wicią roślinną i kiścią 
winogron, która jest alegorią owocnego trwania w Słowie Bożym (por. 
J 15, 1–11). Zwieńczenie ambony stanowi baldachim w formie fantazyjnej 
korony. Na podniebiu baldachimu ze strzelistymi bukietami zdobionymi 
twarzyczkami aniołków po ostatniej konserwacji pojawiła się neutralna 
polichromia pokrywająca konsole i płycinę. Brak wizerunku (fi gurki na 
zaczepie lub malowidła?) gołębicy Ducha Świętego, jaka często pojawia 
się na ambonach z tej epoki, odbiera autorytet kaznodziejskiej obecności 
nad głowami zgromadzonych w nawie słuchaczy. Gołębica widoczna jest 
wyraźnie jeszcze na rycinie w kronice parafi alnej sprzed 1930 r. (s. 75). 
Czytelny jest tu także Ewangelista św. Łukasz, po którym została pusta 
płycina, podobno już przed ostatnią konserwacją. Ambonę odnowiono 
gruntownie w Szczecinie w 2010 r. (prac. Ewa Palacz), gdzie nadano jej 
żywe odcienie polichromii23.

W ostatnich pracach konserwatorskich zabrakło pogłębionego stu-
dium źródeł, wśród których znana jest kronika parafi i epoki protestanc-
kiej oparta na dokumentach archiwalnych (W. Huebner, 1931). Podaje 
ona detaliczny opis ambony z odpisem cytatów biblijnych ubogacających 
jej wymowę kaznodziejską. Wspomina także narzekania parafi an i fun-
datorów wyposażenia kościelnego (około 1643), że na baldachimie starej 
ambony gniazdują gołębie i brudzą słuchaczy kazań pastorskich (1643). 
Mowa tu o pierwszej fundacji luterańskiej z połowy XVI w., o której do-
nosi się w protokołach wizytacji protestanckiej z 1562 lub 1563 r., że wy-
magała już naprawy.

W różnych przestrzeniach kazalnicy zachowały się liczne inskrypcje 
łacińskie i niemieckie. Na fryzie pod parapetem kosza amony widnieje 
proroctwo Izajasza: VERBUM DOMINI MANET IN AETERNUM (por. 
Izajasz 40,8 wg BT; błędna są sigla Esq zamiasta Esa, od Esaias): Słowo 
Pana trwa na wieki. Zachęta do przyjmowania Słowa Bożego pojawia 
się w niemieckim wezwaniu z przypowieści Jezusa: Wer Ohren hat zu 
hoeren [brak: der hoere, was der Geist der Gemeinden saget. Tak poświad-

23 Por. J. Kochanowska, „Perły Pomorza”, Szczecin 2011 zawiera bogate ilustracyjnie 
opracowanie zabytków sakralnych Pomorza Zachodniego jako materiał porównawczy.
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cza Huebner (s. 76), co jest związane wychowaniem mądrego słuchania 
w Kościele: „Kto ma uszy do słuchania, niechaj słucha co mówi Duch do 
Kościołów”24. Należałoby oczekiwać, żeby po tych słowach zachowanych 
na pierwszej płycinie fryzu pod parapetem balustrady, na pozostałych 
trzech płycinach widniała odtworzona reszta inskrypcji. 

Na płycinie w podstawie kosza, pod fi gurą św. Jana Ewangelisty czy-
tamy: DogMatVI VerbIserVobis IoVa benIgne: Ex speCULa Vi porro rIte sonare 
QVecfu. Obecna kaligrafi a pierwotna nie jest poprawnie zrekonstruowana, 
gdyż już odczytanie tekstu przynosiło niemałe kłopoty latynistom przed 
stuleciem. Sam Huebner twierdzi, że kolejne odnowy przyniosły przema-
lowanie i zniekształcenie pierwotnego tekstu. W Jego kronice znajdujemy 
wersję sprzed 1930 r.: Dogmatui verbi servabilis Iova benigne expecula ut por-
roste sonare Quest. Rekonstruuje on na podstawie kodu chronostychicz-
nege datę 1656, która wydaje mu się niezgodna z informacjami z kronik 
i rachunków parafi alnych. Pisownia z przemieszaną majuskułą i minu-
skułą może być rodzajem zakodowanej daty powstania przez sumowa-
nie liter jako cyfr rzymskich (X, L, C, M, D, I ). Nie wszyscy się zgadzają 
z tymi sugestiami, ale podobnie pisana jest inskrypcja na płycie epitafi jnej 
najdłużej w Osiekach służącego pastora (1668–1716) Wawrzyńca [Lau-
rentiusa] Doeringa i jego małżonki Marii z domu Belichius, pastorówny 
z Iwięcina. Płyta z wapienia muszlowego znajduje się na posadzce przed 
ołtarzem tutejszego kościoła i nosi napis: „En VItaM Certo Dat nobIs pas-
sIo ChrIstI = Męka Chrystusa przynosi nam z pewnością życie [wieczne]” 
z monogramami LM BD. Kod chronostychiczny daje datę 1710. W roku 
tym pastor Doering wszczął spór konsystorialny w Stargardzie o włas-
ny pochówek w kościele, który został zaskarżony przez patronów para-
fi i (Hans Ulrich von Bulgrin) odmawiających duchownemu spoczynek 
w kościelnej krypcie pod łukiem tęczowym zarezerwowanej dla szlachty. 
Prawdopodobnie pastor spoczął ostatecznie w grobie ziemnym z płytą na 
zewnątrz świątyni, być może po stronie północnej.

Obecna dzisiaj w kościele osieckim kazalnica jest darem Hansa-Georga 
von Belowa, pana na Kleszczach i starosty sławieńskiego, skoligaconego 
z Bulgrinami. Fundator ze swej pobożności i miłości chrześcijańskiej 
zamówił w 1672 (data znana z rachunku) snycerskim warsztacie dar-
łowskim „tron mądrości” (Predigtstuhl). Pierwotnie dzieło pozostawało 
w barwach naturalnych drewna i dopiero w 1701 r. zamówiono polichro-

24 Por. Ap 2–3. Fraza w zakończeniach siedmiu apokaliptycznych listów do Kościołów 
Azji Mniejszej niewątpliwie wzywa do nawrócenia przed Sądem Bożym. Por. także 
Mt 13, 9. 43 – typowa sentencja mądrościowa zachęcająca do uważnego odczytywania 
przypowieści Mistrza z Nazaretu i rozwinięcie myśli na tle tradycji prorockiej w. ww. 10–17. 

KS. HENRYK ROMANIK



375

mię wykonaną przez artystę z Koszalina, Wawrzyńca Bissena (Lauren-
tius Vissen?) za opłatą 25 talarów cesarskich. Na płycinie z Ewangelistą 
Janem widnieje monogram malarza: LV pinxit. 

Ten sam mistrz pomalował także szafę ołtarzową i chrzcielnicę; jak 
rozumiemy zostały one odnowione, gdyż raczej nie trwały w barwach 
naturalnych drewna. Nie wszyscy jednak parafi anie hojnie wspierali to 
dzieło, więc dopłacono wykonawcom z kasy kościelnej. 

Huebner przywołuje nadto drewniane epitafi um H. G. Belowa z in-
skrypcją (około 1930 obecne na chórze organowym), które znajdowało się 
wg najstarszych świadków naszej parafi i do lat 70. XX w. na fi larze nad 
amboną jako zaplecek. Rozpoznawalne tam jeszcze były nazwiska Be-
low i Bulgrin z podwójnym ich herbem (małżeńskim?). Chronostychon, 
czyli sentencja z zakodowaną datą, dedykowana jest samemu darczyńcy 
wspieranemu przez ofi arniejszych rodaków: qVae Dono Larga est DeXtrae 
beneDICat IoVa. Co sumuje się w datę V+D+L+D+X+D+I+C+I+V = 5+500+
50+500+10+500+1+100+1+5=1672. Huebner tak oddaje znaczenie tej dedy-
kacji wotywnej: „In Gnaden erfuellen un es ihme wie auch den geehrten 
Seinigen mich reichen Segen ersetz en!“. Jest to życzenie Bożych łask dla 
czcigodnego darczyńcy i jego bliskich oraz dla wszystkich parafi an, któ-
rzy przyczynili się do fi nalizacji tego dzieła25. 

Nic nie mówią dzisiaj niestety litery pierwotnej inskrypcji zasygna-
lizowane zaledwie na pierwszej od góry płycinie fryzu w dolnej czę-
ści balustrady, pod stopami Apostołów. Wg karty konserwatorskiej 
WKZ Koszalin (1983) E. Kowalska identyfi kuje świętych (od góry) jako 
Piotra, Pawła, Macieja i Tomasza. Na szczęście mamy sporo danych 
w kronice Huebnera, który – nie wiemy czy poprawnie – rozpozna-
je w ostatnich dwóch Jakuba Starszego i Jakuba Młodszego. Pod posta-
ciami Apostołów pierwotnie widniały na płycinach, czytane od lewej 
do prawej, następujące fragmenty biblijne26, których tekst polski poda-
jemy za BT:

„Des Herrn Wordt bleibet ewiglich; das ist aber das Wordt, welches 
unter euch verkuendigt ist.” (1. Petr. 1, 25) = (…) Słowo zaś Pana trwa na 
wieki. Właśnie to słowo ogłoszono wam jako Dobrą Nowinę. Por. kon-
tekst 1 P 1, 21–23.

„Ich habe einen guten Kampf gekaempfet, ich habe den Lauf vollen-
det, ich habe glauben gehalten.“ (2. Tim. 4, 13) = 2 Tm 4, 7: W dobrych 

25 Dziedzic Hans Heinrich von Bulgrin i Juerg Pomplun, przewodniczący rady para-
fi alnej wspominani jako zbierający kolektę wśród mieszkańców parafi i od Czajcz i Łazów 
przez Osieki po Kleszcze, Rzepkowo.

26 Por. W. Huebner, Chronik der Kirchengemeinde…, s. 76–77.
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zawodach wystąpiłem, bieg ukończyłem, wiary ustrzegłem. Por. 1 Tm 6, 
12, a: Walcz w dobrych zawodach o wiarę, zdobądź życie wieczne. 

„Wir sind stets als ein Fluch der Welt und ein Fegopfer aller Leute.“ 
(1 Kor 4, 13) = Staliśmy się jakby śmieciem tego świata i odrazą dla wszyst-
kich aż do tej chwili. 

„Sey getreu bis in den Todt, so will ich dir die Krone des Lebens ge-
ben.“ (Offb  . 2, 10) = Bądź wierny aż do śmierci, a dam ci wieniec życia 
(Ap 2, 10).

Teksty te układają się w czytelne przesłanie wyrażające powołanie 
każdego ochrzczonego, szczególnie jednak dla ucznia i świadka Ewan-
gelii: kaznodziei, duszpasterza, nauczyciela, wychowawcy. Stojąc wobec 
odkrytych po niechętnych obcej – łacińskiej i niemieckiej – mowie prze-
malowaniach, po jeszcze dawniejszych zniekształceniach z powodu od-
wrócenia się od rzymskiej tradycji tych ziem i społeczności, można pytać 
co nam mówią te dawne miejsca, narzędzia głoszenia, nauczania, prokla-
mowania. Tam gdzie już nie ma żadnego zapisu, można przecież wpro-
wadzić inskrypcję w języku polskim, aby dzisiejszy wędrowiec mógł 
rozumieć, co mówi kazalnica, przed którą się zatrzymał. Wszak współ-
czesna doktryna konserwatorska nie zmusza, by konserwować zabytek 
jako „milczącego nieboszczyka”. W żywej świątyni mamy prawo trak-
tować zabytki jako przemawiające znaki jednej tradycji: żywego słowa 
objawionego z wysokości27. 

Pozostałe elementy wyposażenia świątyni przedstawimy zaledwie 
pobieżnie. Ołtarz późnorenesansowy wykonany został jako fundacja Bar-
bary Bulgrin i Wolfa Podewilsa. Nad murowanym stołem – mensą jest 
mocno zniszczona predella z obrazem Ostatniej Wieczerzy i retabulum 
z ukrzyżowanym Chrystusem (dawniej także z Maryją i św. Janem). 
W niszach obok widnieją dzisiaj dwie alegoryczne fi gury, pychy i poko-
ry (brak atrybutów), które znajdowały się wg ilustracji L. Boett gera na 
fryzie szczytowym28. Pierwotnie w niszach umieszczono fi gury Mojżesza 
z tablicami Prawa i Dawida z harfą psalmisty. Przedstawienia te zaginęły 
na pocz. XX w. (?). W tympanonie widnieje obraz Oka Opatrzności, który 
przykrywa pierwotne malowidło przedstawiające – jak w ołtarzach Iwię-
cina i Suchej – scenę Zmartwychwstania i Wniebowstąpienia Pańskiego. 

27 Innym zadaniem jest rozwiązanie dylematu co do ewentualnej rekonstrukcji 
niemieckich napisów dedykacyjnych z fryzów na ołtarzach w Iwięcinie i w Osiekach. 
Czy dzisiaj w katolickich kościołach ważne jest, by wspominać fundatorów, patronów, 
właścicieli ołtarzy, ław kolatorskich, sprzętów kościelnych? Jeżeli tak, to należy je włączyć 
do żywej tradycji dzisiejszych gospodarzy świętych budowli. 

28 L. Boett ger, Die Bau – und Kunstdenkmaeler des Regierungbezirks Koeslin, Stett in 1889, 
B. 1. Heft 1, „Die Kreise, Koeslin, Colberg-Koerlin, Schlawe, s. 116 nn.
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Na fryzie umieszczono napis w języku niemieckim, obecnie zamalowany: 
„Na ten ołtarz ten Barbara Bulgrin, wdowa po Wolfi e Podewils z siedzi-
bą w Sińcu [Schinz] przeznaczyła 50 guldenów. Anno Domini 1616”. Po 
obu stronach fryzu znajdują się zdwojone herby rodowe pary fundato-
rów: Podewilsów i Bulgrinów, tz w. Allianzwappen – herb sprzymierzony 
albo małżeński. Ołtarz w swoim dzisiejszym kształcie nie oddaje kunsztu 
renesansowym twórcom i zakłóca swoim chaosem zdekompletowanej 
symboliki przeżywanie katolickiej liturgii.

Chrzcielnica (I poł. XVII w.) stojąca w cieniu nawy posiada na sześcio-
bocznej czaszy słabo czytelne wyobrażenia Ewangelistów. Przemalowa-
nia i ubytki każą natychmiast zająć się tym sprzętem liturgicznym o jakże 
„ekumenicznym” charakterze; wszak wszystko zaczyna się u źródła.

Płyta nagrobna z 1710 r. długo urzędującego pastora osieckiego 
(1668–1716) i jego żony Wawrzyńca (Laurentius) Doeringa i jego żony 
Marii, córki iwięcińskiego pastora Belichiusa, wykonana jest z kamienia 
gotlandzkiego (wapień muszlowy). Umieszczona jest w posadzce przed 
prezbiterium; zawiera napis w typie chronostychonu: „En vitam certo dat 
nobis passio Christi. LMBD” (Jednak na pewno da nam życie męka Chry-
stusa). Dzisiaj to epitafi um przykrywają dywany, na których podczas ce-
remonii ślubnych stawia się klęczniki dla nowożeńców. Oby wiedzieli 
coś o fundamencie małżeństwa zbudowanego na Ewangelii.

Neogotyckie witraże w prezbiterium ufundowane przez rodzinę Hil-
debrandów w końcu XIX w., przedstawiają świętych Apostołów Piotra 
i Pawła. Odnowione i mocno przerobione zostały 1983 r. Trzeci witraż od 
strony południowej zawiera obecnie herb papieski Jana Pawła II, a daw-
niej prawdopodobnie „ojca reformacji”.

Mosiężne żyrandole zdobią całą nawę główną:
– czteroramienny, zdobiony płaskorzeźbą podwójnego gryfa lub dwugło-

wego orła (?) w koronie; na mosiężnej kuli napis: „Marks Wetz el 1731”,
– sześcioramienny, zdobiony jw.; na kuli napis: „Iochim Schwartz  und 

Rades. Anno 1722”,
– sześcioramienny z napisem na kuli: „Zum Gedenken Hern Friedrich 

Hildebrand. Geb. 19 Juli 1859. Gest...”.

W dokumentach wzmiankuje się jeszcze jeden żyrandol [Krone] z 1673 
z napisem ofi arodawcy, lecz już nieobecny w kościele.

Dzwon z XVII–XVIII w., wzywający jeszcze wiernych do świątyni, na 
czapie wygrawerowany ma gotykiem (nieodczytany?) napis w języku 
niemieckim. Dzwon ten w stylu barokowym ma średnicę większą od wy-
sokości. Kroniki wspominają razem trzy dzwony obecne we wieży. Jeden 
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z nich, zapewne gotycki, zawierał napis: „O rex gloriae Christe veni cum 
pace. Pacem, pacem” (Chryste, królu chwały, przybądź w pokoju. Pokój, 
pokój). Inny zaś nosił imiona ważnych osobistości z życia wspólnoty ko-
ścielnej, jak to zwykle bywało w epoce reformacji.

2.2. Eucharystia w Osiekach w perspektywie konserwatorskiej 
 i duszpasterskiej

Wchodzący dzisiaj do osieckiej świątyni dotknięty jest chłodnym kli-
matem wnętrza. To nie tylko powietrze wyziębione pośród ceglanych 
i kamiennych murów. Przeżywanie katolickiej liturgii domaga się podję-
cia działań konserwatorskich i architektonicznych, które pomogą stworzyć 
nowe warunki dla obecności tajemnicy. Postulat renowacji i restauracji za-
grożonej biochemicznie nastawy ołtarzowej wiąże się nieuchronnie z py-
taniem, czy chcemy zachować martwy przedmiot zabytkowy, czy raczej 
poszukujmy rozwiązań ożywiających tutejszą przestrzeń sakralną. Rozwa-
żamy zatem możliwość przeorientowania wnętrza w ten sposób, że prezbi-
terium uwolnione od obcego dzisiaj elementu będzie pozwalało na kilka 
działań kształtujących centralną przestrzeń liturgiczną. Pierwszym zabie-
giem ma być otwarcie zamurowanego dawno okna (okna XIX w.?) na osi 
świątyni, co pozwoli na wprowadzenie istotnej smugi światła od wscho-
du i zaproponowanie kompozycji witrażowej nawiązującej do symboliki 
eucharystycznej (np. wg symboliki znaku pielgrzymiego z Chrystusem 
trzymającym Najśw. Hostię). Po przebadania gotyckich tynków prezbite-
rium i polichromii na sklepieniu krzyżowo-żebrowym dowiemy się więcej 
o dekoracji malarskiej pokrywającej wnętrze struktur otaczających ołtarz 
soborowy i będziemy mogli zaproponować nową aranżację z elementami 
właściwymi dla gotyku (np. wić roślinna, symbole chrystologiczne, inicjały 
teoforyczne i inwokacje biblijne). W tak ukształtowanym wnętrzu potrzeba 
zaprojektować nową nastawę ołtarzową właściwą dla celebracji i adoracji 
eucharystycznej np. tabernakulum z wizerunkami Baranka i cherubów na 
skrzydłach poniżej okna z witrażem. Dla istoty liturgii konieczne jest wpro-
wadzenie zharmonizowanego z całością ołtarza soborowego i ambony 
w pobliżu dla nauczania. Do tego potrzebne są godne sedilia dla celebransa 
i służby liturgicznej. Obecna betonowa posadzka jest nie do utrzymania, 
a zatem pojawi się kamień lub ceramika. Do rozstrzygnięcia pozostaje kwe-
stia kolorystyki i materiałów.

Odnowiony ołtarz protestancki oraz chrzcielnica znajdą dobre miejsce 
w zakątku północno-wschodnim nawy północnej, stając się w ten spo-
sób razem z historyczną kazalnicą zwartym zespołem liturgiczno-ikono-
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grafi cznym uobecniającym ważny etap historii naszej świątyni i całego 
regionu29. 

Dla dopełnienia funkcji liturgiczno-duszpasterskich naszej świątyni 
potrzebna jest realizacja nowej zakrystii, przewidzianej od strony połu-
dniowej i wykorzystującej historyczne drzwi prowadzące kiedyś na em-
porę patronacką między fi larami naprzeciw ambony. Także konfesjonał 
znajdzie swoje miejsce w pobliżu schodów na chór, co ma swoje znacze-
nie praktyczne z powodów psychologiczno-pastoralnych.

Znaczenie pomorskiego pielgrzymowania przekracza dzisiaj granice 
europejskich prowincji i prowadzi drogami mniej znanymi niż do Rzy-
mu, Jasnej Góry i Composteli30. Zaproszenie dla pielgrzymów w Roku 
Jubileuszu Miłosierdzia Bożego (2015–2016) rozpowszechnione po omó-
wieniu z biskupem diecezjalnym będzie nawiązywało do inicjatyw pro-
mocyjnych dla osieckiej świątyni. Pierwszą jest powstający w środowisku 
gminy sianowskiej projekt nazywany „Drogą między trzema wieżami”. 
Nasze stare kościoły znajdują się na skrzyżowaniu dróg: Bałtycka Droga 
Rowerowa, Pomorska Droga św. Jakuba, Szlak świętych Gór Pomorza, 
Szlak Cysterski i Starosianowski Szlak Turystyczny. „Droga między trze-
ma wieżami” to powstający szlak pielgrzymkowo-rekreacyjny w gminie 
Sianów (Łazy – Osieki – Iwięcino – Sucha Kosz.), który będzie zaprosze-
niem mieszkańców okolicznych miejscowości i propozycją dla turystów 
odpoczywających nad morzem do odwiedzenia trzech miejsc znaczo-
nych wieżami średniowiecznych świątyń we wsiach w trójkącie mikrore-
gionu o znacznych walorach krajobrazowych. Gospodarzem projektu są 
struktury lokalne w gminie Sianów: Stowarzyszenia na Rzecz Rozwoju 

29 Por. M. Wisłocki, Sztuka protestancka na Pomorzu 1535–1684, Szczecin 2005. Znaj-
dujemy tu doskonałe opracowanie teologii, symboliki i historii sztuki luterańskiej tz w. 
pierwszej reformacji, co stanowi doskonałe przygotowanie do odwiedzania pomorskich 
kościołów i muzealnych kolekcji sztuki sakralnej, np. MN w Szczecinie i w słupskim MPŚ. 
Por. także: J. Borzyszkowski (red.), Chrześcijaństwo na Pomorzu w X–XX wieku Gdańsk–
Słupsk 2001.

30 Por. W. Łysiak, Święta przestrzeń. O pielgrzymkach, pielgrzymowaniu, miejscach piel-
grzymkowych i pobożności ludowej w dawnym Księstwie Pomorskim, Poznań 2010. Autor ten 
(por. s. 104–109) proponuje odmienną chronologię cudu osieckiego za biskupa Mikoła-
ja Bocka (około 1392–1395 r.) oraz publikuje własny przekład ballady cudzie autorstwa 
J. E. Benno. Jego świadectwo stanowczo broni miejsca sanktuarium osieckiego pośród 
innych mu współczesnych miejsc pielgrzymkowych na Pomorzu. Łysiak bardzo kry-
tycznie jednak odnosi się do legendy cudu eucharystycznego, nie ma wyczucia dla 
szczegółów kultu katolickiego i podziela protestancki punkt widzenia co do sensu tra-
dycji pielgrzymowania. Por. tenże: Z pielgrzymim kijem przez średniowieczne Pomorze, [w:] 
W. Łysiak (red.), Życie dawnych Pomorzan, Bytów–Słupsk, 2003, t. II, s. 45–52; Średnio-
wieczne pielgrzymki na Pomorzu Zachodnim. Mit i rzeczywistość, [w:] J. Borzyszkowski (red.), 
Chrześcijaństwo na Pomorzu w X–XX wieku, Gdańsk–Słupsk 2001, s. 145–165 (Osieki 161n).
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Wsi Sucha K. i Iwięcino oraz Parafi a Osieki. Stosunkowo mały obszar po-
zwala na pokonanie dystansu ok. 20 km w trójkącie w ciągu jednego dnia. 
„Trzy wieże” wyrażają ducha bliskiego sąsiedztwa, które może być od-
krywane przez wędrowców z bliska i z daleka. Sąsiedzi są wezwani, by 
odwiedzić święte miejsca tuż za miedzą (dzieci i starsi nie wiedzą o nich 
zbyt wiele). Przebywający na wczasach gość może wyruszyć w pogodne 
i w chłodniejsze dni w poszukiwaniu skarbów w niedalekiej okolicy na 
południe od rezerwatu przyrody między Łazami i Iwięcinem. Turysta 
i pielgrzym będzie zainteresowany wydarzeniami kulturowymi: kon-
certy, konferencje – gawędy, nabożeństwa pielgrzymkowe, spotkaniami 
w stylu ewangelizacyjnym.

Verbum Domini manet in aeternum – sentencja z korony baldachimu 
iwięcińskiej czy osieckiej kazalnicy prowokuje pielgrzyma do zastano-
wienia się nad wartością biblijnej tradycji uobecnionej przez świątynie 
zbudowane w średniowieczu w miastach i wsiach między Darłowem 
i Sianowem. Z jednej strony szukamy odpowiedzi na pytanie o tożsamość, 
brzmienie i znaczenie Słowa Bożego, z drugiej zaś chcemy uporządkować 
naszą wiedzę nad historią kościelną i symboliką zabytków sztuki zdo-
biących pomorskie stare kościoły. Na ziemiach pomiędzy przymorskimi 
jeziorami i oblewanych rzeczkami i kanałami wytyczono szlaki związane 
z obecnością zakonu cystersów, pątników Jakubowych, dawnych świą-
tyń Ziemi Darłowskiej i Sianowskiej, trzech wież kościelnych wyznacza-
jących „trójkąt sąsiedzki”. Aby zaprosić do odkrywania skarbów epoki 
renesansu, baroku i rokoko z czasów reformacji, zaproponowano pod-
czas Europejskich Dni Dziedzictwa w Darłowie (2012) otwarcie „Szlaku 
zabytkowych ambon”. Dla wspomożenia zainteresowania odwiedza-
jących te miejsca powstaną przewodniki zawierające informacje histo-
ryczne o świątyniach, prezentację ambon z perspektywy historii sztuki, 
odczytanie symboliki biblijno-liturgicznej oraz medytacje o charakterze 
modlitewnym. Przypomnieniem pierwszej tradycji osieckiej będą znacz-
ki pielgrzymkowe, raczej nie ołowiane, do dawnego sanktuarium z sym-
bolem grafi cznym Świętej Hostii wpisanej w ramy świątyni.

Perspektywa luterańskiego jubileuszu 500-lecia reformacji może przy-
ciągnąć do naszych kościołów gości z Niemiec i krajów skandynawskich. 
Doświadczenia katolickiego pielgrzyma z Polski, który może odkrywać 
na zachód od Odry przebogate ślady średniowiecznego kultu euchary-
stycznego (np. Wilsnack, Sternberg, Regensburg) i spotkać w Branden-
burgii protestanckich pątników idących z Berlina do ogromnego sank-
tuarium „zum Heiligen Blut” otwierają oczy na wspólne dziedzictwo 
duchowe i materialne. Właśnie w Wilsnack można uczyć się „czytania 
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architektury”, stawiania pytań murom i sklepieniom31. Tam jeszcze moż-
na pokłonić się w ciszy w kaplicy cudu eucharystycznego i pomodlić się 
o wiarę dla siebie, dla rodziny, dla własnej wspólnoty parafi alnej32.

W ten sposób stający pod amboną i wobec starych ołtarzy w naszych 
kościołach może znaleźć treści przydatne dla owocnego odkrywania 
świadectw bogatej tradycji obecnej w naszej małej ojczyźnie, tradycji 
przekazywanej w różnych językach. Aby Słowo przemówiło i zostało 
wysłuchane…

2.3. „Adoratorium Osieckie”

Poszukiwanie śladów cudu przyciągającego pielgrzymów wiąże się 
na co dzień z obecnością wokół ołtarza i przy stole eucharystycznym. 
Z milczącego zamyślenia rodzą się nowe medytacje zrodzone z osobi-
stego przeżywania tajemniczej obecności Chrystusa. Teksty te chcą być 
także zaproszeniem dla przybywających do Osiek, aby nie tylko tropili 
cudeńka i uczyli się historii martwego zabytku. Chleb żywy ciągle prze-
mawia i zaspokaja głód. Oto pierwsze próby zapisu osieckich adoracji 
Najświętszego Sakramentu. Może wkrótce powstanie z nich modlitewnik 
dla pielęgnowania duchowości eucharystycznej pomiędzy dziedzictwem 
Tomasza a Kempis i św. Jana Pawła II.

Invitatorium 

Bądź pozdrowiony Chlebie dobry
Pożywny i ożywiający 

Bądź pozdrowiona Hostio święta
Żywa i napełniająca życiem

Bądź pozdrowione Ciało Pańskie
Żyjące zmartwychwstawaniem

31 F. Cremer, Die St. Nikolaus – und Heiligblut Kirche zu Wilsnack (1383–1552), B. 1–2, 
Scaneg Verlag Muenchen 1996. Przebogate studium form architektonicznych odzwiercie-
dlających proces rozwoju ruchu pielgrzymkowego o podobnych cechach społeczno-reli-
gijnych i współczesnego Osiekom.

32 Por. H. Kuehne, A.-M. Ziesak, Wunder, Wallfahrt, Widersacher. Die Wilsnackfahrt, 
Verlag Friedrich Pustet, Regensburg 2005. Przystępne studium historii duchowości eu-
charystycznej w średniowieczu i sporów religijnych w przededniu reformacji w krajach 
niemieckojęzycznych.
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Agnologia 
Godzien jesteś wziąć cześć i chwałę, i błogosławieństwo, i moc, i potę-

gę, i władzę, i miłosierdzie – Baranku miły i tajemniczy,
Bo tylko Ty jesteś jeden i jedyny, obecny i przychodzący, darowany 

i obdarzający – 
Panie nasz i Bracie, umiłowany i kochany. Amen. 

WIOSENNE  ADORACJE AD 2015

Chorym w naszej Parafi i

pomiędzy Golgotą
i odsłoniętym Grobem
rodzi się oczekiwanie
Zmartwychwstałego 

słowa słabości
rodzą się z oddechem
jak pulsowanie głodu
tęsknotą za Chlebem

pij wodę
czystą nie zmieszaną
dla oczyszczenia smaku
poznania Źródła

nie ma sytości
manny i drogi
celem i kresem
jest Obecny

brak słów
dobrych dostatecznie
dla opowieści
w Imię

w Osiekach
trzy kamienie
świadectwo pracy
i Tajemnicy
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młyny i żarna
bramy spotkania
z aniołem deszczu
Łaski 

w istocie
okruch Hostii
staje się kosmosem 
komórką Życia

podniesienie
do ust natchnionych
zamyka pragnienie
Spotkanego

powszedni
ubłagany dziękczynny 
posiłek na drogę
Paschy

dobry uczynek 
po drodze z bliźnim
zwyczajny jak pocałunek
Miłosierdzia

nic więcej nie powiesz
bo słów zabrakło
w sercu i na ustach
o Cudzie

zaproszony
na ucztę weselną 
przemienienia we krwi
Baranka

milczysz
rytuał wpatrzenia 
zapowiada inny dar
Wieczności
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“Mane Nobiscum Domine”. The Tradition of Pilgrimages 
to the Holy Host in Osieki in Pomerania
Summary

This article presents the origins and functioning of the medieval Eucharist 
shrine in the Osieki parish, located between Góra Chełmska and Jamno and 
Bukowo Lakes. When searching for sources and studies devoted to the topic of 
the shrine, one encounters serious diffi  culties as there are no credible certifi cates 
in the Church archives in Pomerania (Kamień and Greifswald). The chronicle of 
the Evangelical parish of Walther Huebner is a valuable monograph for the histo-
ry of the church in Osieki at all stages of its confession transformations. But the 
oldest known testimony to the Eucharist miracle in Osieki are the reports of the 
fi rst visitation after the reformation, kept in the Chronicle of Cosmus von Sim-
mern. This is the account of the tradition of the famous event by Petrus Edeling 
who visited the parish in Osieki as a church visitor in 1575. He heard from the 
oldest residents of the parish a story of the „Bleeding Host”, which was passed 
on orally from generation to generation. It happened around 1400 in the Kammin 
District, in the village of Osieki which belonged to the Bulgrin family. During the 
Holy Mass, two women knelt side by side near the altar. One was a noblewoman 
and the other was the wife of a pig shepherd. The priest gave the Host while 
walking and he fi rst gave it to the woman of lower social status. The outraged no-
blewoman pushed her so hard that the priest fell down and the Host landed near 
the knees of the kneeling woman. The priest raised the Sacrament “cum summa 
reverentia” (with the greatest reverence) and saw blood stains on it. He moved 
back and transported the Host to the tabernacle. The congregation was greatly 
moved by this event. In order to placate God, the noblewoman decided to go on 
a pilgrimage to Rome. Unfortunately, she died on her way.

Ks. Henryk Romanik
Proboszcz Parafi i pw. św. Antoniego

Osieki

KS. HENRYK ROMANIK



Oresta Bordun
Jacek Marian HoŁub

Kult św. Jakuba Apostoła 
we Lwowie – 
stan badań i prace 
nad przedłużeniem 
Drogi św. Jakuba 
Via Regia na Ukrainie

Szanowny Panie Profesorze, Przezacny Jubilacie!
Z wielką radością, tym skromnym artykułem pragniemy uczcić zacny jubile-

usz, wynagradzający wielką pracę Pana Profesora m.in. w promocję Camino de 
Santiago. Pana życiowa postawa, wielkiego naukowca, jak i skromnego człowieka 
w sposób bardzo subtelny prowadziło tych co znaleźli się na rozstaju dróg ży-
ciowych, do odnajdywania korzeni chrześcijańskich poprzez rozwój badań nad 
pielgrzymowaniem Drogą św. Jakuba do Santiago de Compostela.

Dla nas, autorów tej skromnej pracy reprezentujący narody Polski i Ukrainy, 
będzie zaszczytem, że przyczyniamy się do krzewienia kultu św. Jakuba na Ukra-
inie i dobrej współpracy braci Słowian.

Po wielu dziesiątkach lat Pana wytężonej pracy, dziś można zebrać soczyste 
owoce tego wysiłku. Niech dowodem oto będzie m.in. odradzający się ruch cami-
nowy na Ukrainie, nawiązując do średniowiecznych peregrynacji ludzi Wschod-
niej Europy Drogą Via Regia. 

Oresta Bordun i Jacek Marian Hołub

Wstęp

Geneza Drogi św. Jakuba poświęcona jest bezpośrednio św. Jakubowi 
Starszemu Apostołowi, który jako pierwszy z grona apostołów zgi-

nął śmiercią męczeńską w 44 r. n.e. Jego ciało przewiezione zostało do 
Hiszpanii i pochowane. Odkryte relikwie św. Jakuba w IX w. stały się 
przez 1200 lat miejscem pielgrzymek chrześcijan zwanych peregrinos, zaś 
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utarte szlaki handlowe, którymi pielgrzymowali na zachód jako Camino 
de Santiago.

Od IX do końca XVII wieku teren Europy pokryła gęsta sieć piel-
grzymkowych dróg, którymi przemieszczali się caminowicze ze wschodu 
Europy na jej zachodni kraniec, do miasta Santiago de Compostela, by na-
wiedzić relikwie św. Jakuba Apostoła. Dodatkowo z ciekawości ludzkiej 
pobożni pielgrzymi udawali się na „koniec świata” by zaspokoić „głód” 
wizerunku tego, czego nie mogli sobie wyobrazić.

Biuro pielgrzymie przy katerze św. Jakuba w Santiago de Compostela 
wydało kilka milionów compostelek dla pielgrzymów z różnych państw 
„Starego Kontynentu”, jak i przybywających z najbardziej oddalonych 
zakątków świata. Do grobu św. Jakuba wędrowali i wędrują ludzie róż-
nych religii, narodów i języków, pieszo, konno, na rowerze i wózku inwa-
lidzkim, o czym świadczą statystyki1. 

Na apel św. Jana Pawła II, „Pielgrzyma naszych czasów”, który dwu-
krotnie modlił się przy relikwiach Apostoła Jakuba, od 1987 r. tysiące 
chrześcijańskich peregrinos z sąsiednich państw podjęło trud pielgrzymki 
do Hiszpanii. Dziś na Drodze św. Jakuba coraz częściej spotkać można 
pielgrzymów z odległych krajów i rejonów świata. Coraz śmielej swe 
stopy stawiają mieszkańcy ze wschodnich terenów Europy m.in. Rosji, 
Białorusi i Ukrainy, nawiązując tym do tradycji historycznego pielgrzy-
mowania jedną z dróg handlowych zwaną Via Regia.

Via Regia – Droga Królewska2 

We wczesnym średniowieczu jedną z dróg handlowych którą wyko-
rzystywali pątnicy pielgrzymujący do Santiago de Compostela była Via 
Regia (Droga Królewska)3. Historyczna Via Regia wyznaczała średniowiecz-
ny korytarz leżących na osi miast: Kijów – Żytomierz – Równe – Lwów – 
Przemyśl – Jarosław – Kraków – Wrocław – Frankfurt/Menem (Niemcy) 
i dalej na zachód przez Francję na Półwysep Iberyjski. Via Regia miała 
wiele nitek, stąd trudno jednoznacznie stwierdzić, która oś tej drogi była 
priorytetem, gdyż nie posiadała jednolitego z góry ustalonego przebiegu. 
Wraz z siecią dróg dojściowych, stanowiła raczej szeroki korytarz komu-
nikacyjny, zmieniający się w zależności od uwarunkowań politycznych.

1 www.peregrinossantiago.es/eng/pilgrims–offi  ce/statistics/ [pozyskano 15 III 2014 r.].
2 A. Orzechowska-Kowalska, Szlak Via Regia nośnikiem wybranych wartości kulturowych, 

[w:] Z. Makieła (red.) Via Regia–Kupiecki Szlak, Wydawnictwo PWSZ w Jarosławiu, Jaro-
sław, s. 27–35.

3 J. M. Hołub, Ł. Mróz, Droga św. Jakuba Via Regia. Podkarpackie. Wydawnictwo Stowa-
rzyszenie Przyjaciele Dróg św. Jakuba w Polsce, Jarosław 2013, s. 8.

ORESTA BORDUN, JACEK MARIAN HOŁUB
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Początek Via Regia… to Kijów

W okresie istnienia Rusi Czerwonej przez jej teren wiodły trzy mię-
dzynarodowe arterie: Szlak Bursztynowy, Droga Grecka i Droga z Bolgaru 
w Tatarstan nad Wołgą. Znaczącym miastem w przemieszczaniu się kup-
ców ze Wschodu na Zachód Europy stał się Kijów, z którego w kierunku 
zachodnim rozchodziły się trzy drogi4: 

1. Київ – Білгород – Ярополч – Котельниця – Меджибіж – Теребовля – 
Микулинці – Галич – Lviv (od drugiej połowy ХІІІ w.) – Городок – Prze-
myśl – Jarosław – Kraków.

2. Київ – Білгород – Ярополч – Стара Котельня – Колодяжне – 
Полоний – Кременець – Броди – Буськ – Белз – Червен – Lublin – San-
domierz do Krakowa (na odcinku Броди – Буськ w Пліснеську posiada-
ła odnogę, którą łączyła się z pierwszym szlakiem ciągnącym się przez 
Lviv – Городок i Przemyśl).

4 Терещук К. І., Середньовічні торгові шляхи Східної Волині //Археологія – 
№ 36, Київ 1981. – С. 77–; Войтович Л.Торгівля і торгові шляхи //Історія української 
культури, Т. 2, Київ 2001. – С. 81–92).

Ryc. 1. Przypuszczalny przebieg Via Regia. Źródło: opracowanie Łukasz Mróz (pozyskano 
15 III 2014 r.)

KULT ŚW. JAKUBA APOSTOŁA WE LWOWIE – STAN BADAŃ I PRACE NAD PRZEDŁUŻENIEM DROGI ŚW. JAKUBA VIA REGIA...



388

3. Київ – Білгород – Ярополч – Стара Котельня – Колодяжне – 
Полоний – Кременець – Мичеськ – Звягель – Корець – Дорогобуж – 
Луцьк – Володимир – Устилуг – Chełm (od drugiej połowy ХІІІ w.) dalej 
przez Lublin, Sandomierz do Krakowa.

Święty Jakub5 w obrządku wschodnim

Święty Jakub Starszy Apostoł w Kościele łacińskim był orędownikiem 
walk z islamem, patronem zakonów rycerskich oraz opiekunem piel-
grzymów. W ikonografi i przedstawiany jest jako starzec z brodą, w stroju 
pielgrzyma. Jego atrybutami są: płaszcz, kapelusz, muszla, kij i torba piel-
grzymia, tykwa (bukłak).

Na Wschodzie patronuje rybakom, którzy zanoszą do niego modlitwy 
o obfi te połowy i szczęśliwe wiatry. Przedstawiany jest na ikonach z księ-
gą lub zwojem Pisma Świętego.

W obrządku wschodnim sprawuje się liturgię wg św. Jakuba, posiada-
jącą korzenie w zachodnio–syryjskiej rodzinie liturgicznej, która stała się 
bazą do utworzenia sześćdziesięciu anafor wg rytu ormiańskiego i bizan-

5 Jakub – imię biblijne wywodzące się z języka hebrajskiego i oznaczające „niech Bóg 
strzeże”. Wśród Apostołów dwóch nosiło to imię. Dla odróżnienia otrzymali nazwę: Star-
szy i Młodszy, albo Większy i Mniejszy. Decydował o tym nie ich wiek, ale który z nich 
pierwszy przystąpił do grona Dwunastu. 

Ryc. 2. Przebieg Via Regia z Kijowa w kierunku zachodnim, źródło: Войтович Л.Торгівля 
і торгові шляхи //Історія української культури. – Т. 2, Київ 2001. – С. 82
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tyjskiego (obrządek greckokatolicki). Liturgia św. Jakuba używana jest 
w dniu święta Jordanu i w pierwszą niedzielę po Wielkanocy.

Wizerunek św. Jakuba Starszego Apostoła widoczny jest we wszyst-
kich cerkwiach m.in.:

1. na ikonach świątynnych (chramowych) w I rzędzie ikonostasu jako 
patron lub współpatron świątyni;

2. na ikonach świąt (prazdniki) w II rzędzie przedstawiający św. Jakuba 
m.in. na Przemienieniu Pańskim na górze Tabor, w towarzystwie Aposto-
łów: Andrzeja i Jana;

3. na ikonach Proroków i Ojców Kościoła (apostołów) w IV rzędzie grupy 
Dessis. Święty Jakub przedstawiony jest z reguły pojedynczo lub w towa-
rzystwie św. Bartłomieja lub Filipa z księgą lub rulonem Pisma Świętego 
oraz laską pielgrzyma.

Cerkiew prawosławna i liturgia innych obrządków wschodnich m.in. 
greckokatolickiego i ormiańskiego wspomina św. Jakuba według kalen-
darza juliańskiego (stary porządek) – 13 maja, oraz 13 lipca (Sobór dwu-
nastu apostołów). 

Pielgrzymi ukraińscy w Santiago de Compostela

W latach 2010–2013 ponad 340 pielgrzymów z Ukrainy przybyło do 
Santiago de Compostela otrzymując compostelkę (przejście 100 km pie-
szo lub konno, lub 200 km rowerem)6. Tak mała ilość pielgrzymów zza 
wschodniej granicy Unii Europejskiej spowodowana jest m.in. zniko-
mą popularyzacją osoby św. Jakuba Starszego apostoła na Ukrainie, jak 
i pielgrzymowania chrześcijańskim szlakiem do Santiago de Compostela. 

Tab. 1. Ilość pielgrzymów z Ukrainy którzy otrzymali compostelkę 
w latach 2010–2013

Lp. Rok Ilość pielgrzymów % w ogólnej liczbie pielgrzymów
1. 2010 62 0.02
2. 2011 48 0.03
3. 2012 91 0.05
4. 2013 143 0.07

RAZEM: – 344 –

Źródło: opracowanie własne na podstawie htt p://peregrinossantiago.es/eng/pilgrims–of-
fi ce/statistics/

6 J. M. Hołub, Ł. Mróz, Droga św. Jakuba…, op. cit., s. 16.

KULT ŚW. JAKUBA APOSTOŁA WE LWOWIE – STAN BADAŃ I PRACE NAD PRZEDŁUŻENIEM DROGI ŚW. JAKUBA VIA REGIA...



390

W 2007 r., na terenie Ukrainy, Narodowy Związek Rozwoju Agrotu-
rystyki, Narodowa Służba Turystyki i Kurortów oraz Międzynarodowa 
Fundacja «Odrodzenie» rozpoczęły realizację projektu „Via Regia – Ukra-
ina – kulturalna droga Rady Europy”7. Głównym zadaniem projektu było 
m.in. przeprowadzenie badań ukraińskiej części szlaku Via Regia w celu 
stworzenia informacyjnego systemu, w skład którego wchodziłaby na-
wigacyjna mapa obiektów turystycznych z bogatymi informacjami histo-
ryczno-kulturalnymi.

Kontakty polskich caminowiczów z Ukraińcami 

W latach 2012–2013 grupa miłośników camino z Polski w osobach: 
F. Mróz, Ł. Mróz i J. M. Hołub jako pracownicy naukowi różnych Uczel-
ni, uczestniczyli w kilku międzynarodowych konferencjach organizowa-
nych przez Uniwersytet im. Iwana Franki we Lwowie. Podczas prezenta-
cji multimedialnych przekazali wąskiej grupie uczestników tych spotkań 
wiadomości o funkcjonowaniu Camino de Santiago. Była to pionierska 
praca caminowiczów, która w niedługim czasie zaowocowała wśród braci 
Ukraińców.

W październiku 2013 r. pierwsza grupa Ukraińców ze Lwowa wzię-
ła udział w przejściu pieszym jakubowej drogi w ramach II Niedzielne-
go Pielgrzymowania Drogą św. Jakuba Via Regia, na odcinku z Medyki do 
Przemyśla organizowanym przez Bractwo św. Jakuba przy sanktuarium 
Grobu Bożego w Przeworsku8.

W kilka miesięcy później doc. O. Bordun, wzięła udział w VII Mię-
dzynarodowej Konferencji Naukowej „Święci i błogosławieni na Drodze 
św. Jakuba – w 800. rocznicę pielgrzymki św. Franciszka z Asyżu do San-
tiago de Compostela”, która odbyła się w dniach 6–7 września 2014 r. 
w Wyższym Seminarium Duchownym w Krakowie oraz w parafi i 
św. Jakuba Ap. w Więcławicach Starych. Jej prezentacja multimedialna 
oraz referat naukowy stały się zalążkiem wielkiej pracy promocyjnej 
o działalności św. Jakuba Apostoła i przedłużenia w przyszłości Drogi 
św. Jakuba Via Regia na terenie Ukrainy. 

Owocnym stały się spotkania opłatkowe miłośników camino z Ukrai-
ny i Polski w Centrum Dialogu między Religiami i Wyznaniami przy 
Państwowej Wyższej Szkole Techniczno-Ekonomicznej w Jarosławiu 
19 grudnia 2014 r. oraz na Katedrze Turyzmu Uniwersytetu im. Iwana 

7 www.greentour.com.ua/russian/node/232 [pozyskano 15 III 2014 r.].
8 W grupie caminowiczów z Ukrainy byli obecni: Тарас Завадовський oraz Тарас 

Гринчишин.
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Franki we Lwowie 11 stycznia 2015 r. Spotkania te posłużyły do obopól-
nej wymiany myśli i doświadczeń, wypracowania sposobów i metod 
przedłużenia Drogi św. Jakuba Via Regia na Ukrainie a w przyszłości 
realizacji wspólnych działań jakubowych po obu stronach granicy.

Badania ankietowe

Aby poznać poziom wiedzy Ukraińców o Camino de Santiago, we wrze-
śniu 2014 r. zespół pracowników naukowych Katedry Turyzmu Uni-
wersytetu im. Iwana Franki we Lwowie, przeprowadził ankietę wśród 
studentów trzech roczników. Do pierwszej grupy należeli studenci 
z I, II i III rocznika razem 195 respondentów, w tym – mężczyźni 64 
(32,82%) i kobiety 131 (67,18%). Respondenci zamieszkiwali ośrodki: 
wiejskie – 99, i miejskie – 136 (w tym 42 w miastach powyżej 100 tys. 
mieszkańców). Ankietowani odpowiedzieli na 5 pytań zamkniętych oraz 
wypełnili metryczkę.

Końcem lutego 2015 r. dla zobrazowania wzrostu zainteresowania Ca-
mino de Santiago ponownie przeprowadzono ankietę wśród studentów I, 
II i III rocznika Lwowskiej uczelni. W ankiecie udział wzięło 233 respon-
dentów w tym mężczyzn – 89 (38,20%) i 144 (62,42%) kobiet. Respondenci 
zamieszkiwali ośrodki: wiejskie – 107, i miejskie 126 (w tym 53 w mia-
stach ponad 100 tys. mieszkańców).

Tab. 2. Respondenci: rocznik, płeć, miejsce zamieszkania

Respondenci 
ankiety

I ROK II ROK III ROK
2014 2015 2014 2015 2014 2015

kobiety 38 53 44 47 49 44
mężczyźni 17 26 26 30 21 33
mieszkańcy wsi 21 36 41 36 27 35
mieszkańcy miast 24 25 18 25 22 23
mieszkańcy powyżej 
100 tys. 10 18 11 16 21 19

RAZEM: 55 79 70 77 70 77

Źródło: badania własne.

Część główną ankiety stanowił kwestionariusz w formie pięciu pytań 
zamkniętych, który wypełnili wszyscy respondenci. Zdecydowana więk-
szość w badaniach z 2014 r. wybrała odpowiedź NIE, dając tym wyraz 
niskiego stanu wiedzy o Camino de Santiago.
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Tab. 3. Odpowiedzi respondentów na pytania ankietowe

Lp. PYTANIA ANKIETOWE
IX 2014 II 2015

TAK NIE TAK NIE
1 ROK NAUCZANIA

1 Czy spotkał(a) się Pan(i) z nazwą Camino de Santiago 
– Droga św. Jakuba? 3 52 62 17

2 Czy słyszał(a) Pan(i) o sanktuarium 
św. Jakuba w Santiago de Compostela? 2 53 60 19

3 Czy zna Pan(i) osoby, które pielgrzymowały
– wędrowały szlakiem św. Jakuba? 1 54 61 14

4 Czy spotkał(a) się Pan(i ) z oznakowaniem Drogi 
św. Jakuba tz w. muszlą św. Jakuba? – 55 62 17

5 Czy zna Pan(i) inne szlaki pielgrzymkowe 
i kulturowe w Ukrainie? – 55 4 75

RAZEM: 6 269 248 142
2 ROK NAUCZANIA

1 Czy spotkał(a) się Pan(i) z nazwą Camino de Santiago 
– Droga św. Jakuba? 13 57 51 28

2 Czy słyszał(a) Pan(i) o sanktuarium św. Jakuba 
w Santiago de Compostela? 12 58 50 29

3 Czy zna Pan(i) osoby, które pielgrzymowały – wędro-
wały szlakiem św. Jakuba? 4 66 15 64

4 Czy spotkał(a) się Pan(i ) z oznakowaniem Drogi 
św. Jakuba tz w. muszlą św. Jakuba? 1 69 38 41

5 Czy zna Pan(i) inne szlaki pielgrzymkowe 
i kulturowe w Ukrainie? – 70 2 75

RAZEM: 30 320 156 237
3 ROK NAUCZANIA

1 Czy spotkał(a) się Pan(i) z nazwą Camino 
de Santiago – Droga św. Jakuba? 8 62 42 35

2 Czy słyszał(a) Pan(i) o sanktuarium św. Jakuba 
w Santiago de Compostela? 2 68 42 35

3 Czy zna Pan(i) osoby, które pielgrzymowały – 
wędrowały szlakiem św. Jakuba? 1 69 28 49

4 Czy spotkał(a) się Pan(i ) z oznakowaniem Drogi 
św. Jakuba tz w. muszlą św. Jakuba? 1 69 12 65

5 Czy zna Pan(i) inne szlaki pielgrzymkowe 
i kulturowe w Ukrainie? 2 68 2 75

RAZEM: 14 336 126 259

Źródło: badania własne.
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Po przeprowadzonych wykładach przez doc. Orestę Bordun w okresie 
XI–XII 2014 r. wyniki ankiety z 2015 znacznie zwiększyły ilość odpowie-
dzi TAK (Tab. 3).

Podsumowując wyniki badań ankietowych w 2014 i 2015 r. zauważa 
się znaczny wzrost wiedzy ukraińskich studentów o Camino de Santia-
go. Pierwsze badania ankietowe wykonane we wrześniu 2014 r. odniosły 
wynik bardzo mierny. Poziom wiedzy ukraińskich studentów był bar-
dzo znikomy i w większości odpowiedzi były negatywne. 

Znacznie lepiej wypadły badania przeprowadzone końcem lutego 
2015 r., kiedy to znaczny procent respondentów wpisał odpowiedź TAK. 
Wzrost ten spowodowało kilka czynników m.in.:

1. Udział społeczności akademickiej w wykładzie dr. F. Mroza z Kra-
kowa oraz O. Bordun ze Lwowa na temat Dróg św. Jakuba w Europie.

2. Zapoznanie się z książką Paulo Coelho Pielgrzym oraz z fi lmem 
The way.

3. Zainteresowanie stronami internetowymi promującymi Camino de 
Santiago.

Badania ankietowe przeprowadzone w 2014 i 2015 r. pokazały, że 
w przeciągu kilku miesięcy świadomość studentów znacznie wzrosła, 
powodując dość duże zainteresowanie tym tematem. Z pewnością trzeba 
wiele wysiłku włożyć w to, by promocja Ukraińskiej Drogi św. Jakuba do-
tarła do większej grupy Ukraińców, dla których pielgrzymowanie Dro-
gą św. Jakuba winno być sposobem na poznawanie drugiego człowie-
ka i pogłębienie wiary. Z pewnością społeczność akademicka kolejnych 
roczników z większą łatwością może posiąść wiedzę o pielgrzymowaniu 
drogami jakubowymi z chwilą wytyczania Ukraińskiej Drogi św. Jakuba 
Via Regia i połączenia jej z Europejskimi odcinkami Camino de Santiago. 
Z pewnością ośrodki akademickie Lwowa odgrywać będą znaczącą rolę 
w przyswajaniu tej wiedzy m.in. kolejne roczniki Uniwersytetu im. Iwa-
na Franki oraz Ukraińskiego Katolickiego Uniwersytetu. Dodatkowo 
promocja ukraińskiego odcinka winna odbywać się we wszelkich moż-
liwych środkach masowego przekazu wykorzystując fakt wielokulturo-
wości miasta na bazie istniejących miejsc kultu św. Jakuba. 

Czy święty Jakub był we Lwowie?

Z pewnością Jego osoba nie nawiedzała tej części Europy, lecz współ-
czesne ślady, jak i zachowane opisy historyczne poświadczają kult 
pierwszego męczennika wśród Apostołów na Ziemi Lwowskiej. Obecni 
mieszkańcy Lwowa, nie wiążą Jego osoby z historycznym nurtem piel-
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Ryc. 3. Kościół świętego Jakuba na planie Lwowa z 1775 r., źródło: NB LNU I. Franki, 
327 II, Naukowa Biblioteka Lwowskiego Narodowego Uniwersytetu im. Iwana Franki 
(NB LNU I. Franki)

Ryc. 4. Plan miasta Lwowa. Rok 1931, skala: 1:15 000, źródło: NB LNU I. Franki, 487 II: 
Naukowa Biblioteka Lwowskiego Narodowego Uniwersytetu im. Iwana Franki (NB LNU 
I. Franki). Lwów

ORESTA BORDUN, JACEK MARIAN HOŁUB



395

grzymowania do Santiago de Compostela, ani też ze współczesnym od-
rodzeniem się tej formy pielgrzymowania. Zatem czy ślady św. Jakuba 
można odnaleźć we Lwowie? 

Dzięki grupie inicjatywnej pracowników naukowych Uniwersytetu 
im. Iwana Franki we Lwowie na czele z prof. Martą Malską kierowni-
kiem Katedry Turyzmu oraz doc. Orestą Bordun, promotorki ukraińskiej 
Drogi św. Jakuba Via Regia wraz z zespołem, dokonano kwerendy źró-
dłowej w archiwach i bibliotekach lwowskich. Wielką pomoc zaoferowali 
także członkowie Bractwa św. Jakuba przy sanktuarium Grobu Bożego 
w Przeworsku, którzy podczas wizji lokalnej po zachowanych śladach 
jakubowych we Lwowie podzielili się niezbędną wiedzą i doświadcze-
niem.

Ślady kultu św. Jakuba we Lwowie

Kościół św. Jakuba

Po raz pierwszy kościół św. Jakuba został zaznaczony na „Planie Lwo-
wa jakim był w XVIII wieku do 1775 r. skreślił Maurycy hr. Dzieduszyc-
ki”9 zlokalizowany w odległości około 200 m od Łysej Góry w kierunku 
północno–zachodnim w paśmie Wzgórza Zamkowego. Przypuszczalnie 
mimo określenia kościół była to cerkiew obrządku ormiańskiego jako 
murowana, w której sąsiedztwie znajdował się kolejny obiekt cerkiewny 
oo. Bazylianów św. Onufrego oznaczony numerem 51, oraz Monaster or-
miański św. Anny z numerem 52.

Potwierdzeniem istnienia w XIX wieku kościoła św. Jakuba, jest jego lo-
kalizacja na mapie Lwowa „Lwów wybrane elementy średniowiecznej 
topografi i na planie lata 1855–1863”. Jednak władze austriackie wyda-
ły decyzję o jego rozebraniu, gdyż nie został już oznakowany na planie 
Lwowa z 1922 r.10, i 1931 r. oraz z 1937 r. 

Ulica św. Jakóba

Wykonując kwerendę map miasta Lwowa, które zgromadzone są 
we lwowskich bibliotekach m.in. Naukowej Lwowskiego Narodowe-
go Uniwersytetu im. Iwana Franki, Naukowej im. Wasyla Stefanyka 
i w Państwowym Archiwum Obwodu Lwowskiego (DALO) można za-
uważyć, że w okresie międzywojennym w dzielnicy Zniesienie funkcjo-
nowała ulica św. Jakóba. Była to boczna ul. Starozniesiennej położonej 

 9 www.lvivcenter.org/uk/umd/map/?ci_mapid=163 [pozyskano 15 III 2014 r.].
10 Mapa Lwowa z 1922 r. wydana przez Książnicę Atlas.
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Za Sasem w niedalekiej odległości od Fabryki Państwowej Monopolu 
Spirytusowego. 

Ulica Jakóba wyszczególniona została w spisie ulic miasta Lwowa m.in. 
w Ilustrowanym informatorze miasta Lwowa, Lwów 1939. Warto dodać, że 
ulica została ustanowiona w 1931 r. kiedy to powiększone zostały granice 
administracyjne miasta. Od 1931 r. kilkakrotnie zmieniała swą nazwę – 
Св. Якуба – 1931, Якубустрассе – 1943, св. Якуба – 1944, Склозаводзька – 
1950, Почаївська – 199311.

W dotychczasowej kwerendzie nie uzyskano jednak informacji 
o uchwale ówczesnych władz miejskich co do nadania nazwy oraz wnio-
skodawców. Podczas wykonywania kwerendy mieszkanka obecnej uli-
cy Poczajowskiej potwierdziła, że imię św. Jakuba we Lwowie w okresie 
międzywojennym było popularne12. 

Patrocinia jakubowe

Pierwszym obiektem murowanym o patrociniu jakubowym we Lwo-
wie był żeński zespół klasztorny obrządku ormiańskiego, który usy-
tuowany został w zachodniej części Wysokiego Zamku (Podzamcze), 
w niedalekiej odległości od obecnej ul. Zamkowej. Ormiański zespół 
klasztorny powstał około 1400 r. Jego fundatorami byli Filip i Bernard 
Bernatowiczowie13.

Opis ormiańskiej świątyni pw. św. Jakóba zawiera trzecia część józefi ń-
skiej metryki14 znajdująca się w Archiwum Historycznym Obwodu Lwow-
skiego СDIA we Lwowie. Inwentarz całego założenia na podstawie me-
tryki opisał Іван Крип’якевич15. W skład założenia wchodziły: budynek 
klasztorny, ofi cyny, rezydencje, trzy ogrody i łąka z trawą dla bydła. 
W józefi ńskiej metryce cały ten kompleks założenia klasztornego zapisany 
został jako „Parafi alny Joridik”. O funkcjonowaniu cerkwi obrządku or-
miańskiego św. Jakóba świadczy umieszczenie go na Planie miasta Lwowa 
wykonanego w 1858 r., z numerem 53.

11 Довідник перейменувань вулиць та площ Львова/ aвтори: Л. Р. Габко, Б. М. Мель-
ник, від ред. М. К. Івасюта, – Львів: Львівська обласна книжкова топографія. – 1971, 
с. 50; Księga adresowa Lwowskiego Skorowidza Adresowego z lat 1930/1, Wydawnictwo 
Żółkiewska 123, s. 372.

12 Relacja – Галя Жарська – mieszkanka Lwowa ur. 1925 r.
13 B. Kaczorowski, Zabytki Starego Lwowa, Ofi cyna Wydawnicza, Warszawa 1990.
14 Archiwum Historyczne СDIA we Lwowie, Ф.19. сп.12.оп.4 „Cyrkuł Lwowski. Pań-

stwo Miasto Lwów” cz. 3. Przedmieścia Lwowskie 1788–1789 r. (oryginalna nazwa na 
języku polskim), cz.3, № 624, 776–781.

15 Крипякевич І. «К вопросу о начале армянской колонии во Львове.: Изд-во 
АН АССР, Єреван, 1963, С. 18; ЦІАЛО Ф.19. сп.12.оп.4.
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W ramach tz w. reformy józefi ńskiej austriackiego cesarza Józefa ІІ, 
mniszki ormiańskie opuściły świątynię w 1783 r., która została rozebrana 
przypuszczalnie w latach 1796–1800. Cerkiew św. Jakóba wykonana była 
z kamienia, stąd decyzja cesarza stanowiła o odzysku tego materiału na 
cele budowlane.

Ormiańska społeczność w ramach nowego osadnictwa przemieściła 
się w XV i XVI w., zasiedlając część obecnego Staromieścia otoczonego 

Ryc. 5. Plan miasta Lwowa 1858, źródło: Plan Lwowa, jakim był w XVIII wieku do roku 1775 
(skreślił Maurycy Hr. Dzieduszycki)
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murami obronnymi, w której wybudowana została świątynia będąca 
głównym skupiskiem Ormian we Lwowie. Z czasem zespół klasztorny 
przekształcił się w większy obiekt sakralny Wniebowzięcia Najświętszej 
Maryi Panny, stając się siedzibą biskupa ormiańskiego.

Dzwon św. Jakuba

Przy katedrze ormiańskiej Soboru Wniebowzięcia Najświętszej Marii 
Panny (ul. Ormiańska 7/9) w XVII wieku została wybudowana dwukon-
dygnacyjna dzwonnica, na której zawieszony został w 1626 r. dzwon 
o imieniu Jakub, o którym wspomina Dionizy Kajetanowicz16. W później-
szym czasie zawieszone zostały kolejne dzwony: Grzegorz i Iwan. Dzwo-
ny Jakub i Iwan zostały z nieznanych powodów przetopione w 1938 r.17

5 stycznia 2015 r., podczas wizji dzwonnicy katedralnej, dokonanej 
przez pracowników naukowych Uniwersytetu im. I. Franki we Lwowie 
oraz członków Bractwa św. Jakuba przy sanktuarium Grobu Bożego 
w Przeworsku, stwierdzono że jeden z trzech dzwonów posiadał nieczy-
telną inskrypcję. Z pewnością przeprowadzona w przyszłości kwerenda 
pozwoli rozwikłać tę zagadkę. 

Relikwie św. Jakuba

Relikwie św. Jakuba Apostoła znajdują się w prawosławnej parafi alnej 
cerkwi Cholmskej (Холмської) ikony Matki Boskiej (ul. Charkowska 17)18.

Wizerunki św. Jakuba

1. Zaplecek stall kanonicznych w Katedrze rzymskokatolickiej Najświęt-
szej Maryi Panny (Plac Katedralny1). Święty Jakub przedstawiony został 
w płaskorzeźbie w stroju compostelańskim (płaszczu i kapeluszu) z należny-
mi mu atrybutami (laska pielgrzymia, bukłak, muszla na kapeluszu).

2. Płaskorzeźba w marmurze św. Jakuba w kaplicy Kampianów 
w Katedrze rzymskokatolickiej (łacińskiej) Wniebowzięcia NMP (Plac Ka-
tedralny 1).

16 D. Kajetanowicz, Katedra ormiańska i jej otocznie (przewodnik), Lwów 1926, s. 19–20.
17 Центральний державний історичний архів України у Львові. – Ф. 138. Бадець-

кий Кароль (Badecki Karol Józef, 1886–1953), Оп. 1, Спр. 14–17 (Матеріали науко-
вої роботи “Дзвони львівських костелів”), Спр. 32–35 (Матеріали наукової роботи 
з історії дзвонів львівських церков).

18 Relacja – Митрополит Львівський Макарій – керуючий Рівненсько–Волинською 
і Таврійською єпархіями Української автокефальної Православної церкви. 
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Fot. 1. Dzwon św. Jakuba? w dzwon-
nicy katedry ormiańskiej, fot. Dariusz 
Balicki

Fot. 2. Wizerunek św. Jakuba w stallach 
katedry rzymskokatolickiej we Lwo-
wie, fot. Łukasz Mróz

Fot. 3. Piaskowcowa płaskorzeźba 
przedstawiająca św. Jakuba w kaplicy 
Boomów, fot. Дмитро Каднічанський

Fot. 4. Polichromia Ostatnia Wieczerza 
w katedrze ormiańskiej, fot. Дмитро 
Каднічанський 
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3. Piaskowcowa płaskorzeźba przedstawiająca św. Jakuba w kaplicy 
Boimów (Plac Katedralny 3).

4. Polichromia Ostatniej Wieczerzy w prezbiterium Katedry ormiańskiej 
przedstawiająca św. Jakuba z laską pielgrzyma i muszlą (ul. Ormiańs-
ka 7/9).

5. Ikona Przemienienia Pańskiego w cerkwi Przemienienia Pańskiego 
(ul. Krakowska 21). 

6. Figura kamienna św. Jakuba w cerkwi greckokatolickiej św. Ольги 
і Єлизавети (Plac Kropywnyckiego 1).

Makieta części miasta Lwowa

Dla zobrazowania turystom widoku miasta Lwowa, Ihor Kaczor19 
24 września 1999 wykonał makietę przestrzenną starego Lwowa. Począt-
kowo znajdowała się w kościele św. Jana Chrzciciela na Starym Rynku. 

19 Malarz – grafi k, autor plastycznych panoram Lwowa: książęcego w 2003 r., gotyc-
kiego w 2002 z okazji 475 rocznicy pożaru miasta oraz XVIII wiecznego w skali 1 : 500. 
W latach 2012–2013 autor makiet głównych miast i twierdz Zachodniej Ukrainy.

Fot. 5. Założenie klasztorne św. Jakuba, fot. Oresta Bordun
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Obecnie znajduje się jako ekspozycja w Muzeum Książki dawny Pałac 
Potockich przy ul. Kopernika15. Na makiecie w okolicach Wysokiego Zam-
ku artysta umieścił bryłę świątyni św. Jakuba jako wolnostojący obiekt. 

Rozwój Via Regia na Ukrainie

Z chwilą podjęcia decyzji o przedłużeniu Drogi św. Jakuba Via Regia 
na terenie Ukrainy zespół pracowników naukowych Katedry Turyzmu 
Uniwersytetu im. Iwana Franki we Lwowie wytyczone zostały główne 
zadania na przyszłość:

1. Utworzenie portalu internetowego poświęconego Camino de Santia-
go na terenie Ukrainy, który da możliwość integracji miłośników i czci-
cieli św. Jakuba; 

2. Stworzenie odpowiedniej sieci zainteresowanych organizacji i insty-
tucji, świeckich i cerkiewnych w celu obsługi ruchu pielgrzymkowego na 
wytyczonej i oznakowanej trasie ze Lwowa do Szegini;

3. Opracowanie przewodnika turystycznego dla pielgrzymów i tury-
stów, dokładnej mapy przejścia dla pielgrzymów pieszych i rowerowych 
oraz opisu sakralnych i historyczno-kulturalnych obiektów na trasie 
Lwów – Szeginie; 

4. Oznakowanie Ukraińskiej Drogi św. Jakuba Via Regia na odcinku 
Lwów – Gródek Jagielloński, Sądowa Wisznia, Mostiska, Szeginie, wraz 
w wykonaniem paszportu pielgrzyma na wzór hiszpańskiego credencjala.

Zakończenie

Droga św. Jakuba jest jednym z najważniejszych i najdłuższych chrze-
ścijańskich szlaków pielgrzymkowych w Europie. Utworzona stopami 
niezliczonej liczby pielgrzymów we wczesnym średniowieczu przemie-
rzana jest do dnia dzisiejszego. W gronie peregrinos byli i są mieszkańcy 
Wschodniej Europy, którzy dawną Via Regia kierują się na zachodni kra-
niec Półwyspu Iberyjskiego.

Kilka lat temu echo prośby20 papieża Jana Pawła II wypowiedziane 
w Santiago de Compostela z 1982 r., dotarło do Ukraińców. Całkiem nie-
dawno rzucone ziarno informacji o Camino de Santiago rozpoczęło czas 
kiełkowania na Ukrainie. Dzięki członkom Bractwa św. Jakuba przy 
sanktuarium Grobu Bożego w Przeworsku i miłośnikom camino z Polski 

20 Jan Paweł II, 2013, Akt Europejski Santiago de Compostela 9 listopada 1982 r., Wyd. 
„Czuwajmy”, Więcławice Stare.
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Tab. 4. Obiekty sakralne na ukraińskim odcinku Drogi św. Jakuba Via Regia

km 
od Lwowa miejscowość obiekt sakralny lata budowy adres

0 km Lwów (Lviv)

cerkiew gr.-kat. 
св. Миколая

1264–1340 
murowany

ul. Bogdana 
Chmielnickiego 
28 

katedra ormiańska 
Wniebowzięcia NMP

1363–1370 
murowany ul. Ormiańska 7/9

cerkiew gr.-kat. 
Преображення 
Господнього

1878–1898 r. 
murowany ul. Krakowska 21

katedra rzym.-kat. 
Wniebowzięcia NMP

1380–1493 r.
murowany

 Plac Katedral-
ny 1 

sobór gr.-kat. Св.Юра  1744–1760 r.
murowany Plac św. Jerzego 5

cerkiew gr.-kat. 
Ольги і Єлизавети

1906 r. 
murowany

Plac Kropiwnic-
kiego 1

5 km Zimna Woda 
(Зимна Вода.)

cerkiew gr.-kat. 
św. Івана Богослова 1625 r. wieś Zimna 

Woda

10 km Konopnica 
(Конопниця)

cerkiew gr.-kat. 
Різдва Пресвятої 
Богородиці

1993 r.
murowana ul. Konopnickiej

12 km Mszana 
(Мшана)

Введення 
в Храм Пресвятої 
Богородиці

1799 r.
murowana

ul. Iwana Franki 
4а

20 km Bartanów 
(Бартатів) 

cerkiew–kaplica 
св. Василія Великого

1889 r. 
drewniana wieś Bartanów

24 km
Gródek 
Jagielloński
(Городок)

cerkiew gr.-kat. 
св.Миколая 
Мирлікійського

1510 r.
drewniana ul. Mikołaja 4

kościół rzym.-kat. 
Podwyższenia Krzyża 
Świętego 

1553 r.
murowany ul. Lwowska 4

cerkiew gr.-kat. św. 
св. Івана Хрестителя

1403–1755
drewniana ul. Stusa 12

cerkiew gr.-kat. 
Благовіщення 
Пресвятої 
Богородиці

1633
murowana

ul. Kociu-
bińskiego 5

28 km Bratkowice 
(Братковичі)

cerkiew gr.-kat. 
Різдва Пресвятої 
Богородиці

koniec XX w.
murowana Wieś Bratkowice
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km 
od Lwowa miejscowość obiekt sakralny lata budowy adres

30 km Rodatycze 
(Родатичі)

kościół rzym.-kat. 
Świętej Trójcy

pocz. XX w.
murowana Wieś Rodatycze

32 km Nowosielce
(Новосілки)

 cerkiew gr.-kat. 
св.Миколая

1780 r. 
drewniana Wies Nowosielce

35 km Sądowa Wisznia
(Судова Вишня)

cerkiew gr.-kat. 
Преображення 
Господнього

1898 r. ul. Sadowa

kościół rzym.-kat. 
Najświętszej Marii 
Panny Wspomożenia 
Wiernych

1884–1890 r.
murowany ul. Szewczenka

cerkiew gr.-kat. 
św. Св. Кузьми 
і Дем’яна

1805 r.
murowana wieś Wisznia

40 km Dmytrowice
(Дмитровичі)

cerkiew gr.-kat. 
св. Миколая

1655 r.
murowana wieś Dmytrowice

47 km Lipniki
(Липники)

cerkiew gr.-kat. 
Положення 
Ризи Пресвятої 
Богородиці 

1893 r.
drewniana wieś Lipniki

50 km Czyszki 
(Чишки)

cerkiew gr.-kat. 
św. Mikołaja 
св. Миколая

1587 r.
murowana wieś Czyszki

52 km Bałychi
(Баличі.)

cerkiew gr.-kat. 
Pіздва Пресвятої 
Богородиці

1907 r.
murowana wieś Bałyczi

55 km Mostiska
(Мостиська)

cerkiew gr.-kat. 
Опіки Богородиці

XX w. 
murowana ul. I. Franki

kościół rzym.-kat 
św. Jana Chrzciciela

1604 r.
murowany ul. Werbowa 47

kościół rzym.-kat. 
Matki Bożej Nieustają-
cej Pomocy i św. Kata-
rzyny (Sanktuarium 
Matki Bożej Nieusta-
jącej Pomocy)

1705 r. 
murowany ul. Czornowoła

kościół rzym.-kat. 
św. Anny

1598 r.
murowany ul. Kościuszki

cerkiew gr.-kat. 
Покров Пресвятої 
Богородиці 

1722–1725 r. 
drewniana ul. Zawady 25
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rozpoczęto kwerendę źródłową oraz inwentaryzację wszelkich śladów 
kultu św. Jakuba na ziemi Lwowskiej. Mimo niepewnej sytuacji politycz-
nej Państwa Ukraińskiego, grupa naukowców z Uniwersytetu im. Iwa-
na Franki we Lwowie wykonała szereg prac promocyjnych związanych 
z Camino de Santiago. Chwalebnym jest, że w najbliższej przyszłości zosta-
nie wytyczony odcinek Drogi św. Jakuba Via Regia, który połączy Wschód 
z Zachodem Europy. 

km 
od Lwowa miejscowość obiekt sakralny lata budowy adres

75 km Szeginie
(Шегині)

cerkiew gr.-kat. 
Преображення 
Господнього

1989 r.
murowana wieś Szeginie

kościół rzym.-kat. św. 
Józefa XX w. wieś Szeginie

Źródło: opracowanie własne.

Ryc. 6. Projektowany znak grafi czny Drogi św. Jakuba Via Regia na Ukrainie. Opracowa-
nie Łukasz Mróz 2013 r.
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Saint James Apostle religious cult in Lviv – the state 
of research and working on continuation of road of Saint James 
Via Regia on Ukraine
Summary

This article is the fi rst att empt of research of St. James religious cult on Ukra-
inian territories and contains conclusions from scientifi c studies undertaken in 
Lviv. Areas and the sacral objects of Ukrainian segment of St. James Road enu-
merated in thise article on the route Lviv–Shegini in the nearest future will unite 
the already existing Road of Saint James Via Regia in Poland. Development of 
this route from Ukrainian side creates the possibility for pilgrims from all over 
the world to start the pilgrimage along the historical road of Via Regia from Lviv 
to Santiago de Compostela, and in the future – its extension to Kyiv.

КУЛЬТ СВЯТОГО ЯКОВА АПОСТОЛА У ЛЬВОВІ – 
СТАН ДОСЛІДЖЕННЯ І ПРАЦЯ НАД ПРОДОВЖЕННЯМ 
ДОРОГИ СВ. ЯКОВА ВІА РЕГІА НА УКРАЇНІ
Дана стаття є першою спробою закладення основ вивчення релігійного 

культу святого Якова на українських землях та містить висновки з прове-
дених у Львові наукових досліджень. Перелічені в статті місцевості та їхні 
сакральні об’єкти українського відтинку Дороги Святого Якова Віа Регіа на 
трасі Львів–Шегині в найближчому майбутньому з’єднаються з існуючою 
вже Дорогою Святого Якова Віа Регіа в Польщі. Розвиток шляху українсь-
кою стороною дасть можливість каміновичам з цілого світу розпочинати 
пілігримування історичною дорогою Віа Регіа зі Львова до Сантьяго де Ком-
постела, а в майбутньому і її продовження до Києва.

doc. Oresta Bordun21
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Uniwersytet im. Iwana Franki

Lwów

mgr Jacek Marian Hołub22

Uniwersytet Rzeszowski
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Franciszek MrÓz

Wiedza 
o Camino de Santiago 
wśród studentów 
kierunku 
„Turystyka i rekreacja”

K iedy przed dziesięcioma laty, w Jakubowie i w Zgorzelcu otwierano 
pierwszy odcinek Drogi św. Jakuba w Polsce, nikt chyba w najśmiel-

szych oczekiwaniach nie zakładał tak wielkiego rozwoju sieci Szlaków 
Jakubowych i jednocześnie autentycznego renesansu kultu św. Jakuba 
Starszego Apostoła w naszym kraju. W dniu 1 czerwca 2015 r. długość 
27 oznakowanych odcinków Camino de Santiago w Polsce przekroczy-
ła 5500 km.

Metropolita Santiago de Compostela, ks. abp Julián Barrio Barrio od-
wiedzając po raz drugi Polskę (19 kwietnia 2013 r.), w przemówieniu 
wygłoszonym w Ośrodku Chopinowskim w Szafarni dokonał ciekawej 
oceny rozwoju Drogi św. Jakuba w Polsce: „Spoglądając na prezentacje 
opisujące sytuacje polskich odcinków Szlaku św. Jakuba, jak i na naszym 
regionalnym Camino, mogę powiedzieć, że Droga św. Jakuba cieszy się 
dobrym zdrowiem. Sekret teraz polega na tym, aby pozwolić szlakowi 
rosnąć”1. Niewątpliwie rozwój polskich odcinków Camino de Santiago, jak 
i rozwój nabożeństwa św. Jakuba Starszego Apostoła w ostatnim dziesię-
cioleciu w Polsce to swego rodzaju fenomen. Spoglądając jednak na wiele 
odcinków „muszelkowego szlaku” w Polsce wydaje się jednak, że został 
wykonany dopiero pierwszy – podstawowy krok tj. oznakowanie szlaku, 
które na wielu odcinkach jest jeszcze niekompletne. Kolejne etapy zwią-
zane z funkcjonowaniem Drogi czekają stale na realizację. Wśród wielu 
czynników i przeszkód ograniczających dalszy rozwój polskich odcin-

1 F. Mróz, Ł. Mróz, 5000 km polskich odcinków Drogi św. Jakuba. To nadal początek drogi?, 
[w:] Jackowski A., Mróz F., Mróz Ł., (red.), 1200 lat pielgrzymek do grobu św. Jakuba w San-
tiago de Compostela, Kraków 2013, s. 277.
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ków Szlaku Jakubowego zaliczyć można przede wszystkim: brak trady-
cji pielgrzymowania w Polsce Drogą św. Jakuba (cykliczne pielgrzymki 
i wędrówki polskimi odcinkami Drogi św. Jakuba organizowane są od 
kilku lat, a ich zasięg w wybranych regionach kraju ogranicza się w za-
sadzie do wąskiej – kilkudziesięcioosobowej grupy caminowiczów), od-
mienny charakter pielgrzymowania i wędrówek na Camino de Santiago – 
nie mający pokrycia w organizowanych od wieków tradycyjnych kom-
paniach pielgrzymkowych do ośrodków pielgrzymkowych w Polsce, 
niedostateczna infrastruktura turystyczna i pielgrzymkowa szlaku (za 
wyjątkiem kilku ośrodków i za wyjątkiem bazy informacyjnej nie istnieje 
właściwie baza turystyczna na szlaku), a także bardzo mała wiedza pol-
skiego społeczeństwa o Drodze św. Jakuba oraz nikła wiedza na temat 
postaci św. Jakuba Starszego i tradycji pielgrzymowania do grobu Apo-
stoła w Santiago de Compostela. Niski poziom wiedzy na temat trady-
cji Jakubowych dotyczy szczególnie mieszkańców terenów, przez które 
przebiega szlak. Autor prezentowanej pracy wielokrotnie zwracał uwa-
gę na szanse i zagrożenia rozwoju polskich odcinków Drogi św. Jakuba2. 
Wielokrotnie także podkreślał, że brak wiedzy wśród Polaków o historii, 
randze, specyfi ce szlaku pielgrzymkowego do Santiago de Compostela 
jest istotnym hamulcem rozwoju ruchu pielgrzymkowego Szlakiem Ja-
kubowym w naszym kraju.

W niniejszej publikacji zaprezentowano wyniki badań ankietowych, 
których celem było zbadanie poziomu wiedzy studentów na temat Drogi 
św. Jakuba oraz sanktuarium św. Jakuba Starszego Apostoła w Santia-
go de Compostela. Badania te prowadzone są przez Autora prezentowa-
nej pracy cyklicznie, od pięciu lat (2010–2014), zawsze na początku roku 
akademickiego. Kwestionariusz ankiety składał się z 5 krótkich pytań 
zamkniętych oraz metryczki. Badaniami objęto 673 studentów I roku stu-
diów stacjonarnych i niestacjonarnych kierunku „Turystyka i rekreacja” – 
w tej grupie 73,4% stanowiły kobiety, 26,6% mężczyźni. Badania prze-
prowadzono wśród studentów trzech wyższych szkół państwowych: 
Uniwersytetu Pedagogicznego im. Komisji Edukacji Narodowej w Kra-
kowie, Podhalańskiej Państwowej Wyższej Szkoły Zawodowej w No-
wym Targu oraz Państwowej Wyższej Szkoły Techniczno-Ekonomicznej 
im. Ks. Bronisława Markiewicza w Jarosławiu. Aż 97,6% respondentów 
było w wieku 19–24 lat, a tylko 16 osób miało powyżej 25 lat (8 osób było 

2 Por. F. Mróz, Ł. Mróz, Sukcesy i wyzwania związane z rozwojem kultu i Drogi św. Jakuba 
w Polsce, [w:] Jackowski A., Mróz F., Hodorowicz I. (red.), Wpływ Świętego Roku Jakubowego 
na rozwój kultu i Drogi św. Jakuba, Wydawnictwo „Czuwajmy”, Kraków 2011, s. 117–131; 
F. Mróz, Ł. Mróz, 5000 km polskich odcinków Drogi św. Jakuba…, dz. cyt., s. 277–295.
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w wieku 25–30 lat; 5 osób w wieku 31–34 lat, a 3 ankietowanych w wieku 
35–40 lat). Ponad połowa (52% ogółu) respondentów zamieszkiwała 
wsie, 17% badanych studentów mieszkała w mieście liczącym 10–50 tys. 
mieszkańców, 15% w mieście liczącym powyżej 100 tys. mieszkańców, 
10% w mieście liczącym do 10 tys. mieszkańców, a 6% respondentów 
w mieście liczącym 50–100 tys. osób.

W odpowiedzi na pytanie: „Czy spotkał(a) się Pan(i) z nazwą Camino 
de Santiago – Droga św. Jakuba?” nieco ponad 1/3 respondentów (34,02% 
ogółu, tj. 229 osób) zadeklarowało, że spotkało się już z terminem „Ca-
mino de Santiago”. Najwięcej osób w tej grupie dowiedziało się na temat 
Drogi św. Jakuba ze środków masowego przekazu (radio, telewizja, pra-
sa, Internet) oraz w szkole na lekcjach religii lub geografi i. Wiele osób 
wskazało, że o najpiękniejszej drodze świata po raz pierwszy usłyszało 
z książki Paulo Coelho Pielgrzym, a także od rodziny, duszpasterzy oraz 
znajomych, którzy byli już na Camino. Warto zaznaczyć, że udział re-
spondentów, którzy słyszeli już o Drodze św. Jakuba w poszczególnych 
latach przeprowadzonych badań wykazuje tendencję wzrostową – i tak 
w pierwszym roku przeprowadzonych badań ankietowych (2011 r.) 
udział ten wynosił tylko 23,4%, w 2012 r.: 34,5%, w 2013 r.: 34,4%, 
a w 2014 r. była to już dokładnie połowa badanych. Najwyższym wskaź-
nikiem wiedzy o Drodze św. Jakuba w badanej grupie wykazali się stu-
denci Instytutu Geografi i Uniwersytetu Pedagogicznego w Krakowie, 
bowiem 36,6% ogółu ankietowanych studentów tej uczelni potwierdziła, 
że poznała już termin „Camino de Santiago”. W przypadku studentów 
Podhalańskiej Państwowej Wyższej Szkoły Zawodowej w Nowym Tar-
gu udział ten wyniósł 33,2%, zaś studentów Państwowej Wyższej Szkoły 
Techniczno-Ekonomicznej im. Ks. Bronisława Markiewicza w Jarosławiu 
zaledwie 11,4%.

Znacznie więcej, bo blisko połowa badanych studentów (45,2%) 
wskazała, że słyszała już o sanktuarium św. Jakuba w Santiago de Com-
postela. Osoby te najczęściej odpowiadały, że informacje na temat 
Composteli pozyskały ze środków masowego przekazu oraz od rodzi-
ny i przyjaciół. Analizując wyniki odpowiedzi w poszczególnych latach 
przeprowadzonych badań, zastanawiający jest wyraźny wzrost udziału 
respondentów, którzy słyszeli o Santiago de Compostela wśród ankie-
towanych w 2013 r. (62,1% ogółu), a następnie spadek udziału wśród 
ankietowanych w 2014 r. – 37,5%. Dla porównania w 2011 r. udział ten 
wynosił: 38,8%, zaś w 2012 r.: 39,6%.

Odmiennie przedstawiają się wyniki odpowiedzi na dwa pytania: 
„Czy zna Pan(i) osoby, które pielgrzymowały – wędrowały szlakiem 

WIEDZA O CAMINO DE SANTIAGO WŚRÓD STUDENTÓW KIERUNKU „TURYSTYKA I REKREACJA”
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św. Jakuba?” oraz „Czy spotkał(a) się Pan(i) z oznakowaniem Dro-
gi św. Jakuba tz w. muszlą św. Jakuba”. Tylko bowiem 12,4% ogółu stu-
dentów (83 osoby) zadeklarowało, że zna osoby, które wędrowały Camino 
de Santiago. Jeszcze mniej respondentów, bo tylko 12,04% (81 osób), odpo-
wiedziało, że spotkało się w Polsce ze znakiem „muszli św. Jakuba”. Po-
dobnie, jak w przypadku wcześniejszych pytań, najwięcej pozytywnych 
odpowiedzi padło ze strony studentów Uniwersytetu Pedagogicznego 
w Krakowie (18,1% ogółu badanych studentów tej uczelni). Z kolei tylko 
10 studentów PPWSZ w Nowym Targu i tylko jeden student Państwowej 
Wyższej Szkoły Techniczno-Ekonomicznej im. ks. Bronisława Markiewi-
cza w Jarosławiu odpowiedziało, że widziała już znak muszli św. Jaku-
ba. Można przypuszczać, że wyniki kolejnych ankiet przeprowadzonych 
w najbliższych latach wśród studentów uczelni w Jarosławiu będą zna-
cząco się różnić od tych, które przeprowadzono w latach 2011–2013. Od 
dwóch lat bowiem w jarosławskiej Uczelni odbywa się szereg spotkań 
i prezentacji promujących Drogę św. Jakuba, a w szczególności Podkar-
packą Drogę św. Jakuba Via Regia, a w 2014 r. w Centrum Dialogu między 
Religiami i Narodami tej uczelni otworzono Punkt Informacyjny Podkar-
packiej Drogi św. Jakuba. Warto również zaznaczyć, że Państwowa Wyż-
sza Szkoła Techniczno-Ekonomiczna w Jarosławiu jest drugą uczelnią 
w Polsce – po Uniwersytecie Mikołaja Kopernika w Toruniu – która może 
poszczycić się Akademicką Akredytacją Jakubową. 

Przedstawione powyżej wyniki badań ankietowych pozwalają stwier-
dzić, że tematyka Drogi św. Jakuba jest w dalszym ciągu zagadnieniem 
mało znanym w polskim społeczeństwie, zwłaszcza wśród młodzieży 
studiującej. Spróbujmy zatem jeszcze raz odpowiedzieć na pytanie, co 
decyduje o takim stanie wiedzy o Camino de Santiago wśród Polaków. 

Aby idea pielgrzymowania Drogą św. Jakuba była coraz bardziej popu-
larna konieczna jest realizacja szeregu zadań. Niezbędna jest dalsza pro-
mocja Szlaku Jakubowego zarówno w prasie lokalnej (w lokalnych serwi-
sach internetowych, folderach i informatorach gmin, miast czy powiatów 
przez które przebiega szlak), jak i w mediach ogólnopolskich – zwłaszcza 
w telewizji i prasie. Konieczne jest także wzmocnienie informacji o Drodze 
św. Jakuba w regionalnych i lokalnych punktach informacji turystycznej. 
Na podstawie przeprowadzonych badań terenowych w wielu punktach 
informacji turystycznej zlokalizowanych przy polskich odcinkach Drogi 
św. Jakuba można stwierdzić, że informacja o Camino de Santiago jest jesz-
cze na niskim poziomie, a niekiedy wręcz jej zupełnie brakuje.

Ogromnie ważną kwestią w dalszym rozwoju Szlaku Jakubowego 
w Polsce jest rozbudowa infrastruktury turystycznej szlaku oraz włącze-
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nie dzieci i młodzieży w projekty związane z polskim Camino de Santia-
go. Wzorcowe w tym zakresie mogą być projekty już zrealizowane m.in. 
Program „Harcerze na Drodze” realizowany w 2014 r. przez Związek 
Harcerstwa Rzeczypospolitej oraz projekt „Camino – u korzeni Europy” 
Fundacji „Pro Futuro Theologiae” oraz Pracowni Szlaku św. Jakuba przy 
Wydziale Teologicznym UMK we współpracy z Urzędem Marszałkow-
skim w Toruniu realizowany w 2015 r.

Niewielkie zainteresowanie szlakami kulturowymi i pielgrzymkowy-
mi – w tym także Camino de Santiago wśród młodzieży w Polsce wyjaśnić 
można także malejącym w ostatnich latach udziałem osób młodych (po-
niżej 30 roku życia) z Polski w ogólnej liczbie polskich caminowiczów 
przybywających do Composteli. W organizowanych w Polsce wielu ini-
cjatywach pielgrzymkowych i turystycznych na polskich odcinkach Dro-
gi św. Jakuba („Niedzielne pielgrzymowanie”, „Weekendowe przejścia”, 
pielgrzymki, wędrówki, rajdy Drogą św. Jakuba w Polsce) udział mło-
dzieży jest właściwie znikomy. Za wyjątkiem kilku ośrodków, zaangażo-
wanie w rozwój Drogi św. Jakuba przez uczniów, studentów i członków 
młodzieżowych organizacji i stowarzyszeń jest także bardzo niewielkie.

W skali lokalnej rozwój szlaku nie jest możliwy bez zaangażowania się 
w projekty Jakubowe przez władze samorządowe, kościelne, regionalne 
oraz lokalne stowarzyszenia i organizacje turystyczne, a także środowi-
ska przewodnickie i touroperatorów. Szczególnie ważna w tym zakresie 
jest postawa duszpasterzy pracujących w parafi ach i innych ośrodkach 
kultu religijnego zlokalizowanych. Niestety, pątnicy pielgrzymujący pol-
skimi odcinkami Drogi św. Jakuba zwracają uwagę, że niejednokrotnie 
księża podchodzą z podejrzliwością do osób na szlaku, traktując ich jak 
„nieproszonych gości3. Ważna jest także dalsza poprawa oznakowania 
Szlaku Jakubowego – dotyczy to szczególnie większych miast.

W realizacji szeregu zadań i projektów na szczeblu regionalnym 
i ogólnopolskim niezbędna jest współpraca i koordynacja działań po-
między poszczególnymi Jakubowymi bractwami i stowarzyszeniami 
oraz miłośnikami Camino de Santiago. Powołana w 2012 r. Ogólnopolska 
Kongregacja „Camino Polonia” skupiająca wybrane parafi e pw. św. Jaku-
ba w Polsce nie spełnia roli jako stowarzyszenia mającego na celu: „działanie 
w celu oznakowania oraz późniejszego sprawowania opieki nad drogami 
pielgrzymkowymi do grobu św. Jakuba Apostoła w Santiago de Com-
postela na terenie kraju, wspieranie tradycji europejskich związanych 
z szerzeniem idei ruchu pielgrzymkowego Drogami św. Jakuba Aposto-

3 A. Jaworska, Camino i chrześcijańska tożsamość Europy – kilka propozycji na przyszłość, 
2015 (w druku).
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ła, pomoc i współpraca w odtwarzaniu wspólnego dziedzictwa kulturo-
wego chrześcijańskiej Europy oraz reprezentowanie Bractw, Stowarzy-
szeń i parafi i św. Jakuba wobec władz kościelnych i państwowych”4. 
Kongregacja, która miała za zadanie koordynować prace na poziomie 
ogólnopolskim, w zasadzie obecnie nie podejmuje działań wynikających 
z przyjętego statutu5. Zdaniem Autora prezentowanej publikacji koniecz-
ne jest powołanie ogólnopolskiej organizacji działającej na zasadzie fede-
racji poszczególnych podmiotów jakubowych – tz w. „Parlamentu Jakubo-
wego”, którego utworzenie zaproponował ks. prof. Piotr Roszak podczas 
VII Międzynarodowej Konferencji Naukowej nt. „Święci i błogosławie-
ni na Drodze św. Jakuba – w 800. rocznicę pielgrzymki św. Franciszka 
z Asyżu do Santiago de Compostela” w Krakowie (6 września 2014 r.).

Dziesięciolecie otwarcia pierwszego odcinka Drogi św. Jakuba w Pol-
sce zostało w dniu 25 lipca 2015 r. uświetnione otwarciem pierwszego 
ukraińskiego odcinka Camino de Santiago – Lwowskiej Drogi św. Jakuba 
z Lwowa do Gródka Jagiellońskiego. Tym samym polska – europejska 
sieć Szlaku Jakubowego została na wschodzie, przedłużona na teryto-
rium Ukrainy do Lwowa, a w perspektywie najbliższych lat sięgać bę-
dzie do Kijowa. Szlakiem tym wyruszy na początku 2016 r. młodzież 
z Ukrainy i Podkarpacia, aby dotrzeć w lipcu do Krakowa. Do stolicy Ma-
łopolski przybędą również wówczas innymi polskimi odcinkami Drogi 
św. Jakuba caminowicze, aby uczestniczyć w Światowych Dniach Mło-
dzieży i w spotkaniu z papieżem Franciszkiem. Zegar odmierzający roz-
poczęcie tego święta młodzieży już odlicza czas…

4 Statut „Kongregacji Camino Polonia”. Tekst jednolity według stanu na dzień 17 paź-
dziernika 2012 r., Archiwum „Kongregacji Camino Polonia” w Więcławicach Starych.

5 Autorzy wyrażają osobistą opinię opartą na bezpośrednim udziale przy zakłada-
niu Kongregacji Camino Polonia w 2012 r. Ł. Mróz jest także członkiem Komisji Rewizyjnej 
Kongregacji.
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Knowledge about Camino de Santiago among students 
of Tourism and Recreation
Summary

The development of Polish sections of Camino de Santiago (longer than 
5,500 km) and the development of reverence of St. James the Great in the last de-
cade in Poland is a sort of an exceptional phenomenon. However, when looking 
at multiple sections of the “shell” route in Poland, one may have an impression 
that only the fi rst step has been taken. Even if it is just the fi rst step, it is actu-
ally elementary – it involves the marking of the route which is unfortunately 
incomplete in many places. Subsequent stages related to the functioning of the 
Way are still waiting to be executed. The most important of many obstacles to 
the further development of Polish sections of the Way of St. James include the 
absence of the tradition of pilgrimages along the Way of St. James in Poland, 
a diff erent nature of pilgrimages and excursions to Camino de Santiago – which 
is not refl ected in traditional pilgrimages to Polish pilgrimage centres organi-
sed for centuries, insuffi  cient tourism and pilgrimage infrastructure, and litt le 
knowledge about the Way of St. James, about St. James the Great and about the 
tradition of pilgrimages to his tomb in Santiago de Compostela among the Polish 
society. This paper presents the results of a survey which was aimed at testing 
the knowledge of students about the Way of St. James and shrines in Santiago 
de Compostela. The survey was administered during the period of 2010–2014 on 
a group of 673 fi rst-year students of full-time and extramural studies of Tourism 
and Recreation of three higher education institutions: Pedagogical University of 
Krakow, the Podhale State Higher Vocational School in Nowy Targ and the Bro-
nisław Markiewicz State Higher School of Technology and Economics in Jaro-
sław. The survey results make it possible to confi rm that the Way of St. James still 
remains a new topic for a large part of the society, especially teenage and adult 
students. Only 34% of respondents declared that they already encountered the 
term “Camino de Santiago”. Although almost half of the students (45,2%) stated 
that they had heard about the Sanctuary of St. James in Santiago de Compostela, 
only 12.4% declared that they knew someone who went along Camino de Santiago 
whereas 12.04% of respondents answered that they saw the “shell of St. James” 
in Poland.

Franciszek Mróz, dr
Instytut Geografi i

Uniwersytet Pedagogiczny
Kraków

Archicofradía Universal del Apóstol Santiago
Bractwo św. Jakuba Apostoła
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Franciszek MrÓz

Droga św. Jakuba 
w Polsce.
Kalendarium wydarzeń: 
styczeń–lipiec 2015 r.

W prezentowanym kalendarium zebrano wybrane najważniejsze 
wydarzenia związane z kultem św. Jakuba Starszego Apostoła 

w Polsce i rozwojem polskich odcinków Camino de Santiago w okresie od 
1 stycznia 2015 do 31 lipca 2015 roku1.

6 stycznia 2015 r.: Noworoczna Pielgrzymka Małopolską Drogą św. Ja-
kuba do Sanktuarium Diecezjalnego św. Jakuba Ap. w Więcławicach Sta-
rych. Organizatorzy: Bractwo i parafi a św. Jakuba w Więcławicach Starych.

18 stycznia 2015 r.: Msza św. w kościele św. Jakuba w Kłodawie Gdań-
skiej i przejście szlakiem Pomorskiej Drogi św. Jakuba do sanktuarium 
Matki Bożej w Trąbkach Wielkich.

22 stycznia 2015 r.: Kazimierz Michał Ujazdowski, dolnośląsko-opol-
ski poseł do Parlamentu Europejskiego, został wiceprzewodniczącym 
parlamentarnej Intergrupy ds. Drogi św. Jakuba, której celem jest pro-
mocja szlaków prowadzących do Santiago de Compostela we wszystkich 
krajach Unii Europejskiej.

31 stycznia – 1 lutego 2015 r.: V Pielgrzymka Narciarska Beskidzką Dro-
gą św. Jakuba. Trasa: Jaworze Nałęże – Łazek – Czupel – Błatnia (nocleg) – 
Stołów – Klimczok – sanktuarium Matki Bożej na Górce – sanktuarium 
św. Jakuba w Szczyrku. Organizator: Bractwo św. Jakuba w Szczyrku.

1 Prezentowane kalendarium opracowano na podstawie informacji zamieszczonych 
m.in. na stronach internetowych parafi i pw. św. Jakuba w Polsce, Bractwa św. Jakuba 
w Szczyrku, Bractwa św. Jakuba Ap. w Więcławicach Starych, Bractwa św. Jakuba przy 
Sanktuarium Bożego Grobu w Przeworsku, Stowarzyszenia „Przyjaciele Dróg św. Jaku-
ba w Polsce”, Biura Nyskiej Drogi św. Jakuba, Biura Prasowego Jasnej Góry, Katolickiej 
Agencji Informacyjnej, Ordynariatu Polowego Wojska Polskiego, Ośrodka Chopinow-
skiego w Szafarni i Golubsko-Dobrzyńskiej Organizacji Turystycznej, a także miast, gmin, 
powiatów przez który przebiega Jakubowy Szlak, jak również własnych obserwacji i ba-
dań terenowych.
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9 lutego 2015 r.: po długiej i ciężkiej chorobie zmarł śp. Jerzy Piejko – 
caminowicz, jeden ze współorganizatorów i znakujących Podkarpacką 
Drogę św. Jakuba Via Regia, opiekun szlaku, wielki miłośnik Camino de 
Santiago, założyciel i członek Kapituły Bractwa św. Jakuba przy Sanktu-
arium Grobu Bożego w Przeworsku.

13 lutego 2015 r.: gościem spotkania członków Bractwa św. Jaku-
ba Ap. i miłośników Drogi św. Jakuba w sanktuarium św. Jakuba Ap. 
w Więcławicach Starych był autor pieśni »Ultreia!« Jaen Claude Benazet. 
Po Mszy św. sprawowanej w sanktuarium św. Jakuba odbył się koncert 
chóru Kolegiaty św. Anny w Krakowie – Scholae Cantorum Cracovien-
sis pt. „«Ultreia!» za wstawiennictwem św. Jakuba”. Po koncercie, w sali 
konferencyjnej odbyło się spotkanie z Jeanem, który opowiedział nam 
o genezie pieśni „Ultreia!” i zaśpiewał hymn pielgrzymów.

20/21 lutego 2015 r.: Nocna Droga Krzyżowa szlakiem Małopolskiej 
Drogi św. Jakuba z Krakowa do sanktuarium św. Jakuba Ap. w Więcła-
wicach Starych w intencji Światowych Dni Młodzieży «Kraków 2016». 
W I piątek Wielkiego Postu grupa ponad 100 pielgrzymów z różnych re-
gionów Małopolski pielgrzymowała z sanktuarium Ecce Homo św. Brata 
Alberta w Krakowie do sanktuarium św. Jakuba Ap. w Więcławicach Sta-
rych uczestnicząc w Nocnej Drodze Krzyżowej. Pątnicy pokonali ponad 
16 km odcinek Małopolskiej Drogi św. Jakuba modląc się o dobre przy-
gotowanie i duchowe owoce Światowych Dni Młodzieży «Kraków 2016». 
W nabożeństwie uczestniczył także ks. bp Damian Muskus OFM – Ko-
ordynator Generalny Komitetu Organizacyjnego ŚDM 2016. Nocna Dro-
ga Krzyżowa zakończyła się tuż po północy Mszą św. w sanktuarium 
św. Jakuba Ap. w Więcławicach Starych. Eucharystii przewodniczył 
ks. bp Damian Muskus OFM. W homilii hierarcha podkreślił, że chrześci-
jaństwo jest nierozłącznie związane z pielgrzymowaniem: „Sam Jezus nie 
troszczył się o dom, o jakąś domową stabilizację, o domowe ciepło. Ciągle 
był w drodze. Zapraszał też wszystkich napotkanych na drodze, aby szli 
za nim. Najpierw Apostołów, potem pozostałych uczniów. Pan Jezus nie 
chciał, by jego uczniowie byli domatorami. Wyjście z domu jest właści-
wym kierunkiem rozwoju człowieka. Droga, którą przemierzamy, poma-
ga człowiekowi rozwinąć skrzydła, pomaga zdobyć nowe doświadczenia, 
pomaga budować relacje z drugim człowiekiem. Kiedy człowiek kryje się 
w domu, kiedy człowiek zaczyna troszczyć się tylko o siebie, tym samym 
traci szansę na swój rozwój” – zaznaczył Ks. Biskup. Odnosząc się do 
nabożeństwa Drogi Krzyżowej, koordynator przygotowań do ŚDM 2016 
zaznaczył: „Nasze pielgrzymowanie jest nie tylko wyrazem pobożności 
pasyjnej, ale również świadectwem, które daliśmy światu, że nadzieja 
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przetrwania nie jest szczytem naszych marzeń, że pragniemy iść przez 
życie mając nadzieję żywą. Nadzieję, która źródło ma w samym Jezusie. 
Modlimy się więc dzisiaj, aby równie wielka nadzieja przyprowadziła 
młodych z całego świata do Krakowa w przyszłym roku, na spotkanie 
z Jezusem i Jego namiestnikiem. Modlimy się dzisiaj, by nadzieja otwarła 
nasze domy i gościnnymi uczyniła nasze serca”. Organizatorzy: Bractwo 
i parafi a św. Jakuba Ap. w Więcławicach Starych, parafi a pw. św. Mał-
gorzaty w Raciborowicach, Gmina Michałowice, Gmina Zielonki oraz 
Ochotnicza Straż Pożarna Gmin Michałowice i Zielonki.

21 lutego 2015 r.: II etap Pielgrzymki „ubogą Drogą” św. Jakuba 
z Warszawy do Gniezna w intencji beatyfi kacji Sługi Bożego Stefa-
na kard. Wyszyńskiego. Pielgrzymi przeszli odcinek z Kępy Polskiej 
do Dobrzynia nad Wisłą. Kolejne etapy pielgrzymki zorganizowano: 
21–22 marca 2015 r. (Dobrzyń nad Wisłą – Siniarzewo), 11–12 kwietnia 
2015 r. (Siniarzewo – Kruszwica – Strzelno) oraz 22–24 maja (Strzelno – 
Mogilno – Trzemeszno – Niechanowo – Gniezno). Patronat honorowy nad 
pielgrzymką objął bp polowy WP Józef Guzdek. Organizatorzy: Pielgrzymi 
Jakubowi z Ordynariatu Polowego WP oraz Stowarzyszenie „Przyjaciele 
Dróg św. Jakuba w Polsce”.

5 marca 2015 r.: Sesja Naukowa Colloquia Lubuskie pt. „Przez archi-
tekturę mówią wieki” poświęcona historii diecezji lubuskiej w średnio-
wieczu oraz problemom związanym z ratowaniem kościoła św. Jakuba 
w Ośnie Lubuskim. Patronat honorowy ks. bp Stefan Regmunt – or-
dynariusz diecezji zielonogórsko-gorzowskiej. Organizatorzy: parafi a 
św. Jakuba w Ośnie Lubuskim, Burmistrz Miasta Ośno, Stowarzyszenie 
Bractwo św. Jakuba Oddział w Ośnie Lubuskim i zielonogórski Oddział 
Katolickiego Stowarzyszenia „Civitas Christiana”.

13/14 marca 2015 r.: Podkarpacka Ekstremalna Droga Krzyżowa – jed-
na z tras prowadziła szlakiem Drogi św. Jakuba Via Regia, z Jarosławia do 
sanktuarium Bożego Grobu w Przeworsku.

14 marca 2015 r.: Konferencja „Między Gdańskiem a Santiago” w Biblio-
tece Gdańskiej Polskiej Akademii Nauk i kościele św. Jakuba w Gdańsku.

15 marca 2015 r.: inauguracja „Niedzielnego Pielgrzymowania Drogą 
św. Jakuba z Jasnej Góry do sanktuarium św. Jana Pawła II w Krakowie” 
w intencji Światowych Dni Młodzieży «Kraków 2016». Grupa 43 pątni-
ków rozpoczęła w sanktuarium Matki Bożej Częstochowskiej na Jasnej 
Górze pielgrzymkę do kościoła św. Idziego w Zrębicach. Kolejne etapy 
pielgrzymki zorganizowano: 26 kwietnia 2015 r. (Zrębice – Leśniów – Mi-
rów), 17 maja 2015 r. (Mirów – Skarżyce – Podzamcze), 20 czerwca 2015 r. 
(Podzamcze – Pilica – Stara Wieś), 21 czerwca 2015 r. (Stara Wieś – Mie-
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chów – Jaksice – Przesławice) oraz 25 lipca 2015 r. (Przesławice – Więcła-
wice Stare). Patronat honorowy nad „Niedzielnym pielgrzymowaniem 
Drogą św. Jakuba” objęli: ks. kard. Stanisław Dziwisz, ordynariusz archi-
diecezji krakowskiej, ks. abp Wacław Depo, ordynariusz archidiecezji czę-
stochowskiej, ks. bp Jan Piotrkowski, ordynariusz diecezji kieleckiej oraz 
ks. Biskup Damian Muskus OFM – Koordynator Generalny Światowych 
Dni Młodzieży «Kraków 2016». Organizator: Bractwo św. Jakuba Ap.
w Więcławicach Starych.

27/28 marca 2015 r.: Ekstremalna Droga Krzyżowa szlakiem Małopol-
skiej Drogi św. Jakuba z Skalbmierza do Wiślicy w intencji Światowych 
Dni Młodzieży „Kraków 2016». Organizatorzy: parafi a św. Jana Chrzcicie-
la w Skalbmierzu oraz sanktuarium Matki Bożej Łokietkowej w Wiślicy.

27/28 marca 2015 r.: Ekstremalna Droga Krzyżowa na trasach Drogi 
św. Jakuba: Mosina – Lubiń; Gogolin – Góra św. Anny oraz Warszawa 
Ursus – Niepokalanów.

11 kwietnia 2015 r.: XI Pielgrzymka Piesza z Kolegiaty Głogowskiej do 
„Źródła św. Jakuba” w sanktuarium w Jakubowie. Pielgrzymka rozpo-
częła obchody 10-lecia otwarcia pierwszego odcinka Camino de Santiago 
w Polsce. Organizatorzy: Parafi a i Bractwo św. Jakuba w Jakubowie.

11–12 kwietnia 2015 r.: Pielgrzymka Drogą św. Jakub z Sączowa do 
Zbrosławic. Organizatorzy: Górnośląski Klub Przyjaciół Camino, Za-
głębiowski Klub Przyjaciół Camino, Stowarzyszenie „Przyjaciele Dróg 
św. Jakuba w Polsce” i Przyjaciele Camino z Opola.

12 kwietnia 2015 r.: inauguracja „Niedzielnego Pielgrzymowania Pod-
karpacką Drogą św. Jakuba Via Regia”. Pielgrzymkę rozpoczęto w Prze-
myślu, skąd grupa pielgrzymów wyruszyła do sanktuarium Niepokala-
nej Matki Dobrej Nadziei w Tuligłowach.

Kolejne etapy pielgrzymki zorganizowano: 17 maja 2015 r. (sanktu-
arium Niepokalanej Matki Dobrej Nadziei w Tuligłowach – sanktuarium 
Matki Bożej w Jarosławiu), 14 czerwca 2015 r. (sanktuarium Matki Bo-
żej Bolesnej w Jarosławiu – sanktuarium Grobu Bożego w Przeworsku) 
i 17 lipca 2015 r. (sanktuarium Grobu Bożego w Przeworsku – Łańcut).

Patronat honorowy nad „Niedzielnym pielgrzymowaniem Podkar-
packą Drogą św. Jakuba Via Regia” objęli: ks. abp Józef Michalik, ordyna-
riusz archidiecezji przemyskiej, ks. bp Jan Wątroba, ordynariusz diecezji 
rzeszowskiej oraz Marszałek Województwa Podkarpackiego Władysław 
Ortyl. Organizator: Bractwo św. Jakuba Apostoła przy Sanktuarium Gro-
bu Bożego w Przeworsku.

22 kwietnia 2015 r.: inauguracja sezonu pielgrzymkowego na Górnym 
Śląsku w bazylice w Piekarach Śląskich oraz przejście Drogą św. Jakuba 
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z Sączowa do Piekar Śląskich. Organizator: Górnośląski Klub Przyjaciół 
Camino.

25 kwietnia 2015 r.: VIII Ogólnopolska Pielgrzymka Parafi i Jakubo-
wych i czcicieli św. Jakuba Starszego Apostoła na Jasną Górę oraz otwar-
cie Jasnogórskiej Drogi św. Jakuba z Częstochowy do Piekar Śląskich. 
W pielgrzymce uczestniczyło około 300 osób – czcicieli św. Jakuba z ca-
łej Polski. Uroczystej Mszy św. odprawionej przed cudownym obrazem 
Matki Bożej Częstochowskiej przewodniczył ks. bp Krzysztof Zadarko – 
Przewodniczący Rady Konferencji Episkopatu Polski ds. Migracji, Tury-
styki i Pielgrzymek. W homilii Ks. Biskup wielokrotnie odwoływał się 
do pielgrzymowania Drogą św. Jakuba: „Gdy czyta się pamiętniki cami-
nowiczów, pamiętniki tych, którzy zdążają do Santiago de Compostela, 
zdążają przez całą Europę, to bardzo łatwo możemy znaleźć, i to bar-
dzo szybko, już w pierwszych dniach ich pielgrzymowania, takie wielkie 
westchnienia, jak to, że camino uczy pokory. Pokora, która jest wolnością 
od nierozumnych pretensji i niezwykle poważnych głębokich przeko-
nań o sobie, że na wszystkim się znamy sprawia, że człowiek otwiera się 
na Pana Boga, otwiera się na rzeczywistość, która do tej pory wydawała 
się niby powszechnienie znana, ale jednak nie stawała się najważniejsza 
w moim życiu. Pokora, która ciągle wymaga pracy, namysłu, i ciągle po-
trzebuje jakiegoś wzorca. (…) Niech pokora będzie znakiem wszystkich 
tu przybywających, znakiem rozpoznawczym wszystkich chrześcijan, 
znakiem rozpoznawczym Kościoła i wszystkich głoszących Ewangelię. 
Niech będzie znakiem rozpoznawczym Polaków, którzy tutaj, w tym 
miejscu odkrywają swoją tożsamość, i którzy niech pięknie, bo pokor-
nie, dają o tym świadectwo na co dzień” – podkreślił ks. bp Krzysztof 
Zadarko2.

25 kwietnia 2015 r.: Wiosenne Camino z katedry św. Jakuba w Olszty-
nie do sanktuarium Matki Bożej w Gietrzwałdzie. Organizator: Fundacja 
IDŹ Dalej.

25 kwietnia 2015 r.: Przejście Nyską Drogą św. Jakuba z Skoroszyc do 
Grodkowa.

26 kwietnia 2015 r.: Przejście z Gorzycy do Brunowa. Organizatorzy: 
Zarząd Oddziału Polskiego Towarzystwa Turystyczno-Krajoznawcze-
go w Lubinie, Parafi a pw. św. Jakuba w Brunowie i Rada Sołecka w Go-
rzycy.

maj – lipiec 2015 r.: znakowanie Beskidzkiej Drogi św. Jakuba na trasie: 
Stary Sącz – Limanowa – Pasierbiec – Szczyrzyc – Raciechowice – Myśle-

2 Źródło: www.jasnagora.com/wydarzenie-9299 [pozyskano 15 V 2015 r.].
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nice – Kraków oraz Eliaszówka – Piwniczna – Stary Sącz. Organizatorzy: 
Bractwo św. Jakuba w Szczyrku, Parafi a św. Jakuba w Raciechowicach, 
Stowarzyszenie „Przyjaciele Dróg św. Jakuba w Polsce” w ramach pro-
jektu „Małopolska Gościnna”.

16–17 maja 2015 r.: Rowerowy Weekend po Via Regia. Trasa: Toszek – 
Góra Św. Anny – Opole. Organizatorzy: Górnośląski i Zagłębiowski Klub 
Przyjaciół Camino, Przyjaciele Camino z Opola oraz Stowarzyszenie 
„Przyjaciele Dróg św. Jakuba w Polsce”.

16–17 maja 2015 r.: Pielgrzymka Lubelską Drogą św. Jakuba z Kraśni-
ka do Annopola. Organizator: Lubelskie środowisko Caminowiczów.

18 maja – 22 czerwca 2015 r.: przez teren Polski – trasą Drogi Polskiej, 
Wielkopolskiej Drogi św. Jakuba i Dolnośląskiej Drogi św. Jakuba piel-
grzymowali pątnicy, którzy od 5 maja wędrują z Góry Krzyży na Litwie 
do Santiago de Compostela. Pielgrzymka Litwinów jest aktem prośby 
o Miłosierdzie Boże w ramach obchodów Roku Życia Konsekrowanego. 
W trakcie pielgrzymki pątnicy modlą się za Kościół katolicki, rodziny, 
młodzież i pokój na świecie oraz uzyskanie odpustu zupełnego. Do gro-
bu św. Jakuba w Santiago de Compostela pielgrzymi planują dotrzeć 
16 października 2015 r.

23 maja 2015 r.: Pielgrzymka Nyską Drogą św. Jakuba z Żelaznej 
do Skorogoszczy.

29–31 maja 2015 r.: Konferencja Naukowa „Camino Polaco. Teologia – 
Sztuka – Historia – Teraźniejszość” w Uniwersytecie Mikołaja Kopernika 
w Toruniu. Organizatorzy: Pracownia Szlaku św. Jakuba działająca na Wy-
dziale Teologicznym Uniwersytetu Mikołaja Kopernika w Toruniu oraz In-
stytut Historii i Archiwistyki Uniwersytetu Mikołaja Kopernika w Toruniu.

czerwiec – lipiec 2015 r.: znakowanie Miechowskiej Drogi św. Jakuba 
z sanktuarium Grobu Bożego w Miechowie do sanktuarium św. Jaku-
ba Ap. w Więcławicach Starych. Prace wykonali członkowie Bractwa 
św. Jakuba Ap. w Więcławicach Starych oraz pracownicy gminy Micha-
łowice.

Warto zaznaczyć, że od XII wieku przez następne stulecia, do Mie-
chowa pielgrzymowało tysiące osób, aby pomodlić się przy kopii jero-
zolimskiej kopii Grobu Chrystusa, zbudowanej przez bożogrobców przy 
romańskim kościele. Sanktuarium w Miechowie należało w średniowie-
czu do najważniejszych ośrodków pielgrzymkowych na ziemiach Polski. 
Wysoka ranga sanktuarium wiązała się nie tylko z głównym obiektem 
kultu, tj. kaplicą Świętego Grobu, ale również z możliwością uzyskania 
w ośrodku takich samych odpustów jakie uzyskiwali pielgrzymi w ba-
zylice Grobu Bożego w Jerozolimie. Długość Miechowskiej Drogi św. Ja-
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kuba z bazyliki Grobu Bożego w Miechowie do Starego Miasta w Krako-
wie wynosi 51 km. Miechowski Szlak Jakubowy łączy się w lesie Goszcza 
z Małopolską Drogą św. Jakuba prowadzącą z Sandomierza.

4–7 czerwca 2015 r.: pielgrzymka Dolnośląską Drogą św. Jakuba 
w ramach uroczystości związanych z 10. rocznicą otwarcia pierwsze-
go w Polsce odcinka Camino de Santiago. Organizator: Bractwo św. Jakuba 
w Szczyrku.

6 czerwca 2015 r.: III Piekarski Festiwal „Na pielgrzymich szlakach” 
w auli Bazyliki Piekarskiej w Piekarach Śląskich. W trakcie festiwalu za-
prezentowano m.in. Jasnogórską Drogę św. Jakuba z Częstochowy do 
Piekar (aut. Dariusz Jurek i Krzysztof Lerski) oraz Camino na Górnym 
Śląsku – Via Regia (aut. Piotr Kędzierski).

13 czerwca 2015 r.: Piesza pielgrzymka Drogą św. Jakuba ze Zbrosła-
wic do Toszka. Organizatorzy: Górnośląski Klub Przyjaciół Camino oraz 
Gmina Zbrosławice.

13 czerwca 2015 r.: Rajd „Szlakiem Świętego Jakuba” na trasie: Ro-
kitno – Kalsko – Międzyrzecz. Organizator: Oddział PTTK Ziemi Go-
rzowskiej.

18 czerwca 2015 r.: promocja Podkarpackiej Drogi św. Jakuba Via Regia 
na I Kongresie Stowarzyszeń Regionalnych Województwa Podkarpackie-
go w Rzeszowie. Informacje o podkarpackim Szlaku Jakubowym zapre-
zentowali członkowie Bractwa św. Jakuba Apostoła przy Sanktuarium 
Grobu Bożego w Przeworsku.

19 czerwca 2015 r.: w Centrum św. Jakuba w Olsztynie odbyła się pre-
zentacja Łukasza Bardzińskiego z pielgrzymki Camino Primitivo w 2013 r. 
Organizator: Fundacja IDŹ Dalej.

20 czerwca 2015 r.: Przejście odcinkiem Camino Polaco ze Starych Ja-
błonek do Ostródy. Fundacja IDŹ Dalej.

20–21 czerwca 2015 r.: wędrówka Drogą św. Jakuba Via Regia z Opola 
do Skorogoszczy.

27–28 czerwca 2015 r.: Dwudniowa pielgrzymka Kłodzką Drogą 
św. Jakuba z Międzygórza przez Kłodzko do Wambierzyc.

28 czerwca 2015 r.: Uroczysta Msza św. w sanktuarium św. Jakuba 
w Jakubowie z okazji 10. rocznicy otwarcia pierwszego odcinka Szla-
ku Jakubowego w Polsce – Dolnośląskiej Drogi św. Jakuba. Mszy św. 
przewodniczyli ks. bp Paweł Socha z Zielonej Góry oraz ks. bp Marek 
Mendyk z Legnicy. W uroczystościach uczestniczyli członkowie Bractw 
św. Jakuba, miłośnicy Drogi św. Jakuba, caminowicze z różnych zakąt-
ków Polski oraz pielgrzymi, którzy 19 czerwca 2015 r. wyruszyli do Jaku-
bowa z gnieźnieńskiej katedry.

DROGA ŚW. JAKUBA W POLSCE. KALENDARIUM WYDARZEŃ: STYCZEŃ–LIPIEC 2015 R.



422

29 czerwca – 3 lipca 2015 r.: kontynuacja pielgrzymki do grobu 
św. Jakuba w Santiago de Compostela rozpoczętej w marcu ubiegłego 
roku w sanktuarium św. Jakuba Ap. w Więcławicach Starych. Jest to wy-
jątkowa pielgrzymka, gdyż została rozłożona na kilkanaście tygodnio-
wych etapów i trwała będzie do 2021 roku – wówczas bowiem w Santia-
go de Compostela obchodzony będzie Święty Rok Jakubowy. W ciągu 
pięciu dni 21 pątników pokonało niemal 150 km – z Lipníka nad Bečvou 
przez Svatý Kopeček, Ołomuniec, Křtiny do Brna, modląc się w spo-
sób szczególny o dobre przygotowanie i duchowe owoce Światowych 
Dni Młodzieży w Krakowie w 2016 r. Patronat nad pielgrzymką objęli 
ks. kardynał Stanisław Dziwisz oraz ks. biskup Damian Muskus OFM – 
Koordynator Generalny Światowych Dni Młodzieży «Kraków 2016». Or-
ganizator: Bractwo św. Jakuba Ap. w Więcławicach Starych.

7 lipca 2015 r.: po długiej ciężkiej chorobie, w wieku 60 lat zmarł Mie-
czysław Winiarski, znakomity przewodnik górski, krajoznawca, turysta, 
zdobywca Korony Gór Polskich, znakarz Małopolskiej Drogi św. Jakuba, 
z Sandomierza do Krakowa oraz Lubelskiej Drogi św. Jakuba z Lublina 
do Sandomierza, autor przewodnika Małopolska Droga św. Jakuba (wspól-
nie z Wiesławem Grdeniem i Markiem Łygasem).

8 lipca 2015 r.: podczas 38 sesji Komitetu Światowego Dziedzictwa 
UNESCO, która odbyła się w dnach 28 czerwca – 8 lipca 2015 r. w Bonn na 
Listę Światowego Dziedzictwa Kulturowego i Przyrodniczego UNESCO 
wpisano (poszerzono wpis) cztery odcinki Drogi św. Jakuba na terenie 
Hiszpanii – w sumie ponad 1500 km Camino de Santiago: Camino Primitivo 
(rozpoczynające się w Oviedo), Camino Costero – czyli Drogę Przybrzeż-
ną (936 km), El Camino vasco-riojano (szlak rozpoczynający się w La Rioja 
i prowadzący przez Kraj Basków) oraz Camino de Liébana. 

Należy przypomnieć, że szlak pielgrzymkowy do Santiago de Com-
postela na terenie Hiszpanii został wpisany na Światowego Dziedzictwa 
Kulturowego i Przyrodniczego UNESCO już w roku 1993 roku. Z kolei 
w 1998 r. na listę UNESCO wpisano Camino de Santiago przechodzącą 
przez Francję.

11–12 lipca 2015 r.: przejście Jasnogórską Drogą św. Jakuba. Organiza-
torzy: Górnośląski oraz Zagłębiowski Klub Przyjaciół Camino.

13 lipca 2015 r. – po 119 dniach wędrówki Drogą św. Jakuba (około 
3 900 km) do grobu św. Jakuba w Santiago de Compostela dotarł Marek 
Kamiński zdobywając tym samym swój metaforyczny Trzeci Biegun.

15–25 lipca 2015 r.: wakacyjny projekt dla młodzieży z województwa 
kujawsko-pomorskiego pn. „Camino – u korzeni Europy. Tradycja i no-
woczesność”. W projekcie uczestniczyło ponad 30 młodych osób, którzy 
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przez kilka dni wędrowali Drogą św. Jakuba na terenie Hiszpanii. Celem 
projektu jest poznanie kulturowego dziedzictwa Camino de Santiago pro-
wadzącego również przez Kujawy i Pomorze, a także promocja europej-
skiej trasy kulturowej poza granicami Polski. Projekt został sfi nansowany 
oraz zorganizowany przez Marszałka Województwa oraz Fundację „Pro 
Futuro Theologiae” działającą przy Wydziale Teologicznym UMK.

19 lipca 2015 r.: Pielgrzymka Beskidzką Drogą św. Jakuba z sanktu-
arium Matki Bożej na Górce w Szczyrku do sanktuarium Matki Bożej 
w Rychwałdzie. Organizator: Bractwo św. Jakuba w Szczyrku.

25 lipca 2015 r.: I pielgrzymka Lwowską Drogą św. Jakuba na trasie 
Lwów – Gródek Jagielloński.

25–26 lipca 2015 r.: obchody święta Patrona Pielgrzymów – św. Jakuba 
Starszego Apostoła na Lubelskiej Drodze św. Jakuba pn. „24 godziny dla 
św. Jakuba”. Po Mszy św. odprawionej w dniu 25 lipca w Bazylice oo. do-
minikanów w Lublinie, na lubelski odcinek Szlaku Jakubowego wyruszy-
ła grupa indywidulanych pielgrzymów. Obchody Święta Pielgrzymów 
zakończyły się 26 lipca Mszą św. w intencji pielgrzymów jakubowych 
odprawioną w kościele pw. św. Jakuba przy klasztorze oo. dominikanów 
w Sandomierzu.

26 lipca 2015 r.: otwarcie tuligłowskiego odcinka Podkarpackiej Dro-
gi św. Jakuba Via Regia.

The Way of St. James in Poland. Calendar of events: 
January – July 2015
Summary

This almanac comprises all the signifi cant events connected with the cult of 
St. James the Apostle in Poland and Polish sections of the Camino de Santiago that 
took place between January 2015 and late July 2015 and which were connected 
with the cult of St. James the Apostle in Poland, and with the Polish sections of 
the Camino de Santiago.

Franciszek Mróz, dr
Instytut Geografi i

Uniwersytet Pedagogiczny
Kraków

Archicofradía Universal del Apóstol Santiago
Bractwo św. Jakuba Apostoła

Więcławice Stare
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Jacek Matuszczak₁

Nowa Droga – 
na szlaku św. Jakuba

Od kilkunastu lat obserwujemy w Europie i Polsce renesans szlaku 
pielgrzymkowego do grobu św. Jakuba w Santiago de Compostela. 

Coraz więcej osób pielgrzymuje po Drodze św. Jakuba w naszym kraju. 
Najbardziej popularnym szlakiem w Polsce stała się Droga św. Jakuba 
Via Regia – z Przemyśla do Zgorzelca, tz w. Droga Królewska przecinająca 
Polskę ze wschodu na zachód. Wędrówka takim szlakiem to dobry czas 
na przemyślenie swojego życia, zastanowienie się nad sobą. Pielgrzymi 
zazwyczaj wędrują w samotności, z dala od głównych dróg, często po-
lami i lasami, nigdzie im się nie spieszy. Ważną rolę odgrywają spotkani 
po drodze ludzie, którzy są otwarci na pielgrzymów. Łatwiej też wtedy 
nawiązać i ułożyć sobie nowe relacje z Panem Bogiem.

Te zalety drogi postanowili wykorzystać twórcy Nowej Drogi. Jest 
to nowy projekt resocjalizacji młodocianych więźniów zorganizowany 
przez Stowarzyszenie Postis z Lublina, areszt śledczy w Lublinie przy 
współpracy i patronacie archidiecezji lubelskiej. Jego nowatorstwo po-
lega na miesięcznej wędrówce – pielgrzymce młodego człowieka, który 
dostaje zwolnienie warunkowe i razem ze swoim opiekunem wyrusza 
Drogą św. Jakuba z Lublina do Zgorzelca.

Droga rozpoczyna się tradycyjnie u lubelskich dominikanów. Każdy 
uczestnik otrzymuje paszport pielgrzyma oraz jakubową muszle. Zostaje 
też wpisany do Księgi pielgrzymów i otrzymuje uroczyste błogosławień-
stwo. Dziennie jest do przebycia od 20 do 35 km, co nie jest wcale łatwym 

1 Jacek Matuszczak – współpracuje ze Stowarzyszeniem Postis jako opiekun 
w projekcie Nowa Droga. Odbył liczne pielgrzymki do miejsc świętych m.in. w 2010 
z Polski do Rzymu, w 2011 z Lizbony do Santiago de Compostela, w 2013 roku z Hava-
ny do Sanktuarium Matki Bożej w El Cobre. Publikuje artykuły z pielgrzymek w mie-
sięczniku „Wiara Patriotyzm i Sztuka”. Prowadzi własnego bloga pielgrzymkowego 
htt p://www.naszewedrowanie.blogspot.com.
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zdaniem, gdy na plecach ma się ze sobą plecak, który waży ponad 10 kg. 
Opiekun przebywa z podopiecznym 24 godziny na dobę i pracuje z nim 
indywidualnie.

Celem jest przemyślenie swojego dotychczasowego życia oraz zastano-
wienie się nad przyszłością przez podopiecznego. Dla tych ludzi jest to wy-
prawa życia. Często pierwszy raz mają okazje być w Sandomierzu, Wiśli-
cy, Krakowie, Wrocławiu i poznawać najważniejsze zabytki historii Polski. 
Ważnym elementem są tutaj noclegi oraz gościnność w parafi ach położo-
nych na Jakubowym Szlaku. Dzięki temu młody człowiek, często niewierzą-
cy i niepraktykujący, dostaje w ten sposób nowy nieznany dla niego zupeł-
nie obraz kościoła. Młodzi ludzie mają okazje odwiedzić – często pierwszy 
raz w życiu – ważne ośrodki życia religijnego dla naszego narodu Górę 
Św. Anny, czy Sanktuarium Matki Bożej Piekarskiej w Piekarach Śląskich.

Dużą rolę odgrywają też kościoły św. Jakuba które odwiedzają uczest-
nicy projektu. Szczególna rola przypada Więcławicom Starym w Mało-
polsce. Więcławice Stare są bowiem jednym z ważniejszych miejsc na 
polskiej mapie Camino. Tutaj znajduje się sanktuarium św. Jakuba Ap. 
oraz siedziba prężnie działającego Bractwa św. Jakuba Ap. Wszystko 
za sprawą miejscowego proboszcza, ks. kan. Ryszarda Honkisza, który 
gościny pielgrzymowi nigdy nie odmówi. Dobrym duchem parafi i jest 
ks. Jan Majewski postać barwna i niesamowita. Ksiądz Jan to adwokat, 
radca prawny, poseł na sejm I kadencji RP, członek Krajowej Rady Są-
downictwa, a przy tym pomimo ciężkiej choroby nowotworowej bardzo 
pogodny człowiek. Jego mott em i dewizą życiową są słowa: „Darmo 
otrzymaliście, darmo dawajcie” wg Ewangelii św. Mateusza (Mt 10, 8). 
Podopieczni zazwyczaj czują przed nim duży respekt i rozmowa z nim 
jest jednym z ważniejszych wydarzeń podczas drogi.

Tradycją stały się też spotkania we Wrocławiu, z p. Emilem Mendy-
kiem – prezesem Stowarzyszenia „Przyjaciele Dróg św. Jakuba w Polsce” 
i audycje z cyklu „Buen Camino!” w Radio Rodzina podczas których 
można usłyszeć uczestników Nowej Drogi.

Cały projekt składa się z kilku części. Najpierw jest przygotowanie i pra-
ca psychologów z młodym więźniem. Potem wspomniana już wędrówka. 
Następny etap to spotkanie z doradcą zawodowym i badanie umiejętności 
zawodowych młodego człowieka. W ostatnim etapie podopieczny zosta-
ję przyjęty na półroczny staż, a następnie ma zagwarantowane przez rok 
zatrudnienie w wybranym przez siebie zawodzie. Jest to możliwe dzięki 
współpracy z urzędem pracy oraz licznymi pracodawcami, którzy okazu-
ją zaufanie młodym ludziom po wyjściu z zakładu karnego, przełamując 
w ten sposób bariery związane z zatrudnianiem osób karanych.

JACEK MATUSZCZAK
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Nowa Droga w Polsce wprowadzona została w 2013 roku. Jest wzo-
rowana na doświadczeniach francuskich. Prekursorem takiej metody re-
socjalizacji jest francuski podróżnik, pisarz Bernard Ollivier. W wieku 
51 lat został dotknięty trudnym doświadczeniem – umiera mu żona, potem 
matka, on sam traci prace. Ratunkiem okazuje się piesza pielgrzymka do 
grobu św. Jakuba w Santiago de Compostela. Już na emeryturze wyruszył 
w podróż swojego życia – przebył jedwabny szlak, w ciągu 3 lat przeszedł 
około 12 tys. km. Bernard stwierdził, że dzięki samotnemu pielgrzymowa-
niu można przemyśleć i odkryć swoje życie na nowo. Zauważył, że zmiana 
dokonała się też w ludziach, którzy czasem szli razem z nim przez jakiś 
czas – wystarczyła do tego droga i rozmowa. Wtedy postanowił pomagać 
młodym zagubionym ludziom, którzy popadli w konfl ikt z prawem i zo-
stali odrzuceni przez społeczeństwo. Założył stowarzyszenie „Seuil” czyli 
próg, którego celem jest właśnie resocjalizacja takiej młodzieży poprzez 
drogę. We Francji młodzi ludzie wędrują przez kilka miesięcy od Pirene-
jów aż do Santiago de Compostela i z powrotem. Po kilkunastu latach re-
alizacji tej idei, 8 na 10 młodych nie wraca do przestępstwa. W Polsce 7 na 
10 więźniów popada w recydywę. Nowa Droga próbuje to zmienić.

Podczas pierwszej tury programu w 2013 roku został nakręcony fi lm 
w reżyserii Jana Borowca. Nowa Droga to fi lm dokumentalny przestawia-
jący losy byłego więźnia Michała, który przemierza polski etap trasy św. 
Jakuba wraz ze swoim opiekunem Jackiem. W fi lmie ukazana jest prze-
miana młodego człowieka który najpierw dość negatywnie podchodzi do 
samej drogi, można powiedzieć, że ta droga jest dla niego prawdziwą 
męką. Z czasem pod wpływem doznanych trudności oraz spotkanych 
ludzi następuje w nim powolna przemiana na lepsze. Zmienia się też 
stosunek do samej drogi i symboliki szlaku. Kiedy otrzymuje naklejki 
z muszelką św. Jakuba, jest wręcz dumny z tego że może znakować nimi 
szlak. Ważne dla niego jest to, że może pomóc w ten sposób innym piel-
grzymom, którzy po nim pójdą tą drogą.

Obecnie (stan na czerwiec 2015 r.) Nową Drogę z Lublina do Zgorzel-
ca, w ciągu trzech lat ukończyło 14 par (opiekun wraz z podopiecznym). 
Dotychczasowe doświadczenia wskazują że projekt jest bardzo udaną 
formą resocjalizacji. Jak na razie żadna z osób warunkowo zwolniona 
która przeszła z Lublina do Zgorzelca nie popełniła czynu zakazanego 
ani nie weszła ponownie w konfl ikt z prawem.

Więcej informacji na temat całego projektu można znaleźć w internecie 
pod adresem htt p://nowadroga.eu/

NOWA DROGA – NA SZLAKU ŚW. JAKUBA
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New Road – On the Way of St. James
Summary

New Road is an innovative project of prisoner rehabilitation. The new thing 
about the programme is a monthly trip of a prisoner who leaves a prison with his 
or her guardian to go along the Way of St. James from Lublin to Zgorzelec. The 
objective of the programme is the transformation of a young person who has a lot 
of time for refl ection on his/her previous life while wandering as a pilgrim. The 
task of the guardian is to off er assistance and individual work with the prisoner. 
Meetings with common people, who are often very helpful to pilgrims on the 
way, are also very important here.

Another signifi cant element of the New Road is that upon the completion of 
a trip the young person is tested for professional competence, sent to an intern-
ship and then assisted in fi nding a job.

The New Road was introduced in Poland in 2013 by Postis Association based 
in Lublin and the detention centre in Lublin in cooperation with and under the 
patronage of the Lublin Archdiocese.

The project was based on the French programme of prisoner rehabilitation 
through road. The programme was created by Bernard Ollivier, French writer 
and traveller. The French scheme was highly eff ective in the last dozen or so 
years, with 8 out of 10 young people avoiding recidivism. In Poland, statistics say 
that 7 out of 10 prisoners return to committ ing crimes.

The method was already used by fourteen young prisoners and so far none 
has fallen into confl ict with law again. The New Road movie directed by Jan Bo-
rowiec shows the transformation of a young man in a very good way. The fi lm is 
a reconstruction of the path covered by a young prisoner and his guardian, along 
the Way of St. James from Lublin to Zgorzelec.

Jacek Matuszczak
Stowarzyszenie „Przyjaciele Dróg św. Jakuba w Polsce”

JACEK MATUSZCZAK
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Wojciech Mruk

Pielgrzym i geograf 
Antoni. Dwa opisy 
peregrynacji 
do Ziemi Świętej 
franciszkanina 
Antoniego de Reboldi 
z Cremony

Pielgrzymka do Ziemi Świętej była dla mieszkańców średniowiecznej 
łacińskiej Europy podróżą szczególnego rodzaju. Umożliwiała ona 

wejście w bardzo osobisty, niejednokrotnie wręcz fi zyczny kontakt z ma-
terialnymi pozostałościami wydarzeń biblijnych. Możliwość zobaczenia 
czy nawet dotknięcia relikwii oraz przebywania w miejscach, w których 
rozegrała się historia zbawienia rodzaju ludzkiego była dla pobożnych 
średniowiecznych wędrowców niezwykle atrakcyjna. Analiza pozosta-
wionych przez nich opisów peregrynacji jednoznacznie dowodzi, że chęć 
obcowania z tego typu pamiątkami miała charakter uniwersalny i ponad-
czasowy. Widać ją zarówno w najstarszych, pochodzących z IV wieku 
opisach wędrówek Anonima z Bordeaux czy Egerii, jak i w późnośre-
dniowiecznych wspomnieniach Felixa Fabriego1.

Na przestrzeni ponad tysiąca lat dzielącego powstanie wspomnianych 
wyżej tekstów zachodziły oczywiście poważne zmiany wrażliwości re-

1 Opis podróży z Bordeaux do Jerozolimy, [w:] Do Ziemi Świętej. Najstarsze opisy pielgrzy-
mek do Ziemi Świętej (IV–VIII w.), wyd. P. Iwaszkiewicz, Ojcowie żywi XIII, Kraków 1996, 
passim; Egeria, Pielgrzymka do miejsc świętych, [w:] Do Ziemi Świętej. Najstarsze opisy piel-
grzymek do Ziemi Świętej (IV–VIII w.), wyd. P. Iwaszkiewicz, Ojcowie żywi XIII, Kraków 
1996, passim; Felix Fabri, The Book of Wanderings, trans. A. Stewart, Palestine Pilgrims’ 
Text Society, London 1896, vols. 1–4; passim; A. Graboïs, Les pèlerinages occidentaux en Ter-
re Sainte au Moyen Âge. Une minorité étrangère dans sa partie spirituelle, „Studi Medievali”, 
Ser. III, fasc.1, 1989, s. 31; M. McFarling, Pilgrimage to the Holy Land in the Twelfth century, 
maszynopis, s. 4–12.
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ligijnej, a w konsekwencji potrzeb i oczekiwań zachodnich chrześcijan, 
które znalazły odzwierciedlenie w ich pismach. Wędrująca w końcu 
IV w. Egeria wiele uwagi poświęciła opisowi miejsc zdarzeń biblijnych 
i nabożeństwom, w których uczestniczyła. Znacznie mniej interesowały ją 
relikwie, których, jak się wydaje, nawet nie próbowała odnaleźć2. Anoni-
mowy pielgrzym z Piacenzy w wieku VI z głęboką wiarą oglądał przecho-
wywany w Nazarecie i niewątpliwie autentyczny, jego zdaniem, arkusz 
na którym mały Chrystus uczył się pisać pierwsze litery3. W XII stuleciu 
Łacinnicy, kierując się precyzyjną analizą tekstu Dziejów Apostolskich 
wskazali, poprawną ich zdaniem, lokalizację miejscowości Emaus, która 
nie była tożsama z miejscem czczonym we wcześniejszych stuleciach4. 
Florencki kupiec Giorgio Gucci pisał w XIV stuleciu, że piramidy, po-
wszechnie i od wieków uważane wówczas za spichrze wzniesione przez 
faraona za radą Józefa nie nadają się do przechowywania ziarna, a zatem 
zbudowano je w innym celu5. W końcu XV stulecia dominikanin Felix Fa-
bri uznał większość sprzedawanych w Ziemi Świętej relikwii za niewąt-
pliwe falsyfi katy przygotowane przez oszustów dla naiwnych pielgrzy-
mów6. Przywołane przykłady ilustrują nie tylko zmianę zainteresowań 
ale i rosnący na przestrzeni wieków średnich krytycyzm pielgrzymów.

Podróż do Egiptu, Palestyny i Syrii była dla mieszkańców średnio-
wiecznej Europy także okazją do różnorodnych przeżyć i obserwacji wy-
kraczających poza szeroko rozumianą sferę zainteresowań religijnych. 
Obszary te fascynowały egzotyczną przyrodą oraz odmiennością etnicz-
ną, kulturową i cywilizacyjną swoich mieszkańców. Ziemia Święta była 
bowiem nie tylko areną wydarzeń biblijnych ale także egzotyczną krainą 
o długiej i burzliwej historii. Każdy pobożny wędrowiec, niezależnie od 
tego jak silna była motywacja religijna, która skłoniła go do wyruszenia 
na pielgrzymkę, musiał zetknąć się z fascynującym i mało znanym Orien-
tem. Relacje pątników dowodzą, że nie pozostawali oni obojętni wobec 
otaczającej ich egzotycznej, świeckiej rzeczywistości. W różnym jednak 

2 Egeria, op. cit., s. 145, 171, 187; 
3 Anonim z Piacenzy, Opis pielgrzymki do Ziemi Świętej, [w:] Do Ziemi Świętej. Najstarsze 

opisy pielgrzymek do Ziemi Świętej (IV–VIII w.), wyd. P. Iwaszkiewicz, Ojcowie żywi XIII, 
Kraków 1996, s. 240.

4 J. Murphy-O’Connor, The Holy Land. An Archaeological Guide from Earliest Times to 
1700, Oxford 1992, s. 159, 328, 393; P. Skucha, Ziemska Ojczyzna Jezusa, Warszawa 1985, 
s. 123–127. 

5 Giorgio Gucci, Viaggio al luoghi santi, [w:] Visit to the Holy Places of Egypt, Sinai, Pa-
lestine and Syria in 1384 by Frescobaldi, Gucci and Sigoli, trans., ed. T, Bellorini, E. Hoade, 
Publications of the Studium Biblicum Franciscanum, No 6, Jerusalem 1948, s. 105.

6 Felix Fabri, op. cit., s. 565.

WOJCIECH MRUK



435

stopniu opisywali ją w swych dziełach. Podobnie jak w przypadku wraż-
liwości religijnej, tak i świecka ciekawość oraz stosunek do niej, zmienia-
ły się na przestrzeni wieków średnich. Frankijski biskup Arkulf, który 
odwiedził Ziemię Świętą w VII stuleciu z rozmysłem postanowił prze-
milczeć swoje obserwacje dotyczące spraw świeckich7. Willibald, który 
odwiedził Ziemię Świętą w trzecim dziesięcioleciu VIII wieku pisał o ba-
zarze, na którym oglądał wiele ciekawych rzeczy, których niestety nie 
wymienił8. W kolejnych stuleciach pewna powściągliwość wczesnośre-
dniowiecznych autorów ustąpiła miejsca fascynacji egzotyką Orientu. 
W relacjach pątników znajdujemy barwne opisy przesklepionych ulic 
wypełnionych różnorodnym etnicznie tłumem i kramami na których ku-
pić można najróżniejsze atrakcyjne towary9. Pojawiają się w nich także 
opisy nieznanych w Europie roślin, owoców i zwierząt10.

 7 „Pamiętam, że widziałem wiele budynków miejskich i w wielu z nich byłem. Przy-
glądałem się także licznym wielkim domom z kamienia, niezwykle misternie wzniesio-
nym wewnątrz murów miejskich. Sądzę jednak, iż możemy teraz wszystkie je pominąć 
z wyjątkiem tych, które wspaniale zostały wzniesione na świętych miejscach Krzyża 
i Zmartwychwstania” Adomnan z Hy, O miejscach świętych, [w:] Do Ziemi Świętej. Najstar-
sze opisy pielgrzymek do Ziemi Świętej (IV–VIII w.), wyd. P. Iwaszkiewicz, Ojcowie żywi XIII, 
Kraków 1996, s. 288.

 8 The Travels of Willibald [w:] Early Travels in Palestine, trans., ed. T. Wright, London 
1848 s. 15.

 9 Lionardo Frescobaldi, Viaggi in Terre Santa, [w:] Visit to the Holy Places of Egypt, Sinai, 
Palestine and Syria in 1384 by Frescobaldi, Gucci and Sigoli, trans., ed. T, Bellorini, E. Hoade, 
Publications of the Studium Biblicum Franciscanum, No 6, Jerusalem 1948, s. 39, 41, 46, 
48–49, 88; Giorgio Gucci, op. cit., s. 104; The Travels of Bertrandon de la Brocquière, [w:] Early 
Travels in Palestine, ed. T. Wright, London 1848, s, 304–308; Felix Fabri, op. cit., s. 384–387, 
420; Itinerarium cuiusdam Anglici, ed. G. Golubovich, Biblioteca bio-bibliografi ca della Ter-
ra Santa e dell’Oriente francescano, Quaracchi 1923, vol. IV, s. 450–451; Simone Sigoli, 
Viaggio in Terra Santa, [w:] Visit to the Holy Places of Egypt, Sinai, Palestine and Syria in 1384 
by Frescobaldi, Gucci and Sigoli, trans. T. Bellorini, E. Hoade, Publications of the Studium 
Biblicum Franciscanum No 6, Jerusalem 1948 s. 163; The Travels of Sir John Mandeville. The 
version of the Cott on Manuscript in modern spelling, ed. A. W. Pollard, London 1900, s. 79–81; 
Le Saint Voyage de Jherusalem du Seigneur d’Anglure. publiée par Fr. Bonnardot, A Longnon, 
Paris 1874, s. 43; Nicolaus de Marthono, Liber peregrinationis ad loca sacra, ed. L. Le Grand, 
Revue de l’Orient Latin, vol. II, Paris 1884, s. 588, 589.

10 The Travels of Willibald..., s. 21; Thomas Brygg Itinerarium in Terram Sanctam domi-
ni Thomae de Swynburne, castellani Ghisnensis et postea Burdigalensis majoris, ed. P. Riant, 
Archives de l’Orient Latin, vol. II, Paris 1884, s. 381; Le Saint Voyage..., s. 37, 41, 61–62, 
65–67, 75–76; Le Liber de de locis et conditionibus Terrae sanctae et Sepulcro d’Humbert 
de Dijon O.P. (1332). Un pélerinage dominican inédit du XIVe siécle. ed. T. Kaeppeli O.P., 
P. Benoit O.P., Revue Biblique, vol. 62, 1955, s. 520; Guilelmus de Boldensel, Hodoepori-
con ad Terram Sanctam, [w:] Thesaurus Monumentorum Ecclesiasticorum et Historico-
rum, sive Henrici Canisii Lectiones Antiquae ad Saeculorum Ordinem Digestae Variisque 
Opusculis Auctae, quibus Praefationes Historicas, Animadversiones Criticas, et Notas in 
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Niezależnie jednak od tego, czy uwaga autorów opisów peregrynacji 
skoncentrowana była głównie na religijnych, czy również na świeckich 
aspektach ich wypraw do Ziemi Świętej wszyscy pątnicy mieli większą 
lub mniejszą świadomość geografi cznego kontekstu ich doświadczeń. Wę-
drówki pielgrzymów odbywały się przecież zawsze w środowisku geogra-
fi cznym, które wywierało przemożny wpływ na przebieg, trasę i warunki 
podróży. Znaczenie tego środowiska było tym większe, że podróżni w wie-
kach średnich nie dysponowali środkami technicznymi pozwalającymi mi-
nimalizować jego wpływ. Uwarunkowania takie jak na przykład dystans, 
który trzeba było przemierzyć czy bariery w postaci morza, pustyni lub 
gór, by wymienić tylko niektóre z elementów, wywierały determinujący 
wpływ nie tylko na czas trwania i skalę trudności całego przedsięwzięcia, 
ale nawet na możliwość jego zrealizowania. Nic więc dziwnego, że w rela-
cjach pielgrzymów znalazły się fragmenty poświęcone również tej materii. 
Dotyczyły one zarówno warunków odbywania peregrynacji jak i np. lo-
kalizacji poszczególnych miejsc świętych, o których pisano, iż są położone 
np. na szczycie góry lub w dolinie, na północ czy też na południe od innych 
miejsc. Pisząc o Jordanie niemal wszyscy autorzy wspominali, że powstaje 
on z połączenia dwóch rzek noszących nazwy Jor i Dan11. Gdy mowa była 
o Morzu Martwym zwracano uwagę na szczególne właściwości jego słonej 
wody12. Oczywiście ilość takich informacji oraz ich dokładność i popraw-
ność jest różna w poszczególnych relacjach. Zależała ona zapewne od wie-
lu różnorodnych czynników takich jak choćby indywidualne zaintereso-
wania autorów, ich wykształcenie, zainteresowania czy wreszcie skłonność 
do rejestrowania takich spostrzeżeń. 

Wśród relacji pątników, którzy odwiedzili Ziemię Świętą w XIV stu-
leciu na uwagę zasługuje opis peregrynacji sporządzony przez Antonie-

Singulos Auctores adjecit Jacobus Basnage, vol. IV, Antverpiae 1725, s. 341; Giorgio Gucci, 
op. cit., s. 103–104; Nicolaus.de Marthono, op. cit., s. 593, 595, 601–602, 607–608; John Po-
loner, Description of the Holy Land, trans. ed. A. Stewart, Palestine Polgrims’ Text Society, 
London 1894, s. 41. Felix Fabri, op. cit., 455–460. The Travels of Bertrandon de la Brocquière..., 
s. 289–290. Simone Sigoli, op. cit., s. 164; Giorgio Gucci, op. cit., 96, 122, 125, 134, 142; Lio-
nardo Frescobaldi, op. cit., s. 42; The Travels of Sir John Mandeville..., s. 33; Itinerarium cuius-
dam Anglici..., s. 459. J. K. Hyde, Italian Pilgrim Literature in the Late Middle Ages, „Bulletin 
of the John Rylands University Library of Manchester”, vol. LXXII, 1990, s. 20.

11 Anonim z Piacenzy, op. cit., s. 241; The Travels of Willibald..., op. cit., s. 17; Fra Niccolo 
of Poggibonsi, A Voyage Beyond the Seas (1346–1350), trans. T. Bellorini, E. Hoade, Publica-
tions of Studium Biblicum Franciscanum, No 2, Jerusalem 1946, s. 68.

12 Niejednokrotnie błędnie informując, że wszystko w niej tonie. Jacopo da Verona, 
Liber peregrinationis, ed. U. Mommeret de Villard, Il Nuovo Ramusio I, Roma 1950 s. 42; 
Nicolaus de Marthono, op. cit., s. 74; Giorgio Gucci, op. cit., s. 134; The Travels of Sir John 
Mandeville..., op. cit., s. 67–68; J. K. Hyde, op. cit., s. 19.
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go de Reboldi zatytułowany Itinerarium ad Sepulchrum Domini. W chwili 
obecnej znany jest tylko jeden manuskrypt zawierający to dzieło, który 
pochodzi z XIV wieku i przechowywany jest w Bibliotece Bodlejańskiej 
w Oxfordzie13. Autor był franciszkaninem i odbył dwie podróże do Ziemi 
Świętej. Pierwsza miała miejsce w roku 1327, a druga w latach 1330–31. 
Jak wynika ze sporządzonych przez niego relacji obie rozpoczęły i zakoń-
czyły się w Famaguście na Cyprze14. Pozwala to przypuszczać, że autor 
był minorytą związanym z zakonną Prowincją Ziemi Świętej. Utworzo-
na w 1217 roku Provincia Terrae Sanctae początkowo obejmowała swoim 
zasięgiem bardzo rozległe terytorium. W jej skład obok Syrii, Palestyny 
i Egiptu wchodziła m.in. Grecja i jej wyspy, Mała Azja i właśnie Cypr15. 

13 G. Golubovich, Biblioteca bio-bibliografi ca della Terra Santa e dell’Oriente francescano, 
T. III, Quaracchi 1919, s. 327; R. Röhricht, Bibliotheca Geographica Palaestinae. Chronologisches 
Verzeigniss der auf die Geographie des heiligen Landes bezüglichen Literatur von 333 bis 1878, 
Berlin 1890, s. 71.

14 Antonius de Cremona, Itinerarium ad Sepulcrum Domini (1327–1330). Mitgerheiilt von Pro-
fessor Dr. R. Röhricht, Zeitschrift des Deutschen Palaestina-Vereins, Band XIII, 1890, s. 154, 163.

15 W takim kształcie prawdopodobnie istniała do roku 1263 kiedy to podjęto decyzję 
o podzieleniu dotychczasowej rozległej prowincji Terrae Sanctae na dwie tj. Ziemi Świętej 
(zwaną także prowincją Syrii) obejmującą Egipt, Palestynę i Syrię oraz Cypr i na prowin-
cję Romanii w skład której weszły pozostałe terytoria dawnej wielkiej prowincji. Cronica 
XXIV generalium ordinis minorum cum pluribis appendicibus, Analecta Franciscana sive Chroni-
ca aliaque varia documenta ad historiam Fratrum Minorum spectantia, Edita a partibus Collegii 
S. Bonaventurae, Tomus III, Quaracchi 1897, s. 10; Nicolas Glassberger, Chronica fratris Ni-
colai Glassberger ordinis minorum observantium, [w:] Analecta Franciscana sive Chronica aliaque 
varia documenta ad historiam Fratrum Minorum spectantia edita z patribus collegii S. Bonaventu-
rae, t. I, Quaracchi 1887, s. 9; Zbiór asyski. Wydarzenia z życia świętego Franciszka opowiedziane 
przez jego pierwszych towarzyszy, tłum. wprow. Polikarp Jan Nowak, [w:] Źródła Franciszkań-
skie, pod red. R. Prejsa i Z. Kijasa, Kraków 2005, s. 1648; P. de Magliano, Geschichte des heil. 
Franziskus und der Franziskaner, I Bd. Von St. Franziskus bis St. Bonaventura (1181–1274) 
München 1883, s. 81; G. Golubovich, Biblioteca bio-bibliografi ca della Terra Santa e dell’Oriente 
francescano, T. I (1215–1300), Quaracchi 1906, s. 87–88; idem, Serie chronologica dei reverendis-
simi superiori di Terra Santa, Gerusalemme 1898, s. XIII. P. Sabatier, Life of St. Francis of Assisi, 
New York 1894, s. 204; M. Roncaglia, St. Francis of Assisi and the Middle East, Cairo 1957, 
s. 29; A. Sepinski, Conspectus Missionum Ordinis Fratrum Minorum, iussu Revmi P. Augustini 
Sepinski, Romae 1957, s. 86; T. Domenichelli, I Frati minori e la Terra Santa Discussioni Livorno 
1890, s. 11; A. Arce OFM, De origine Cutodiae Terrae Sabnctae, [w:] Miscelánea de Tierra Santa, 
tomo III, por A. Arce OFM, Jerusalem 1974, s. 77; P. C. Aerts, Les Franciscains au pays de Jésus, 
b.m. 1932, s. 16; Giuseppe Nazzaro, La presenza francescana in Terra Santa, Gerusalemme 1994, 
s. 9; Basilio Pandžić, Historia missionum ordinis fratrum minorum, vol. IV. Regiones Proximi 
Orientis et Paeninsulae Balcanicae, Romae 1974, s. 64; Ignazio Mancini, Cenni storici sulla 
Custodia di Terra Santa, [w:] La Custodia di Terra Santa e l’Europa. I rapporti politici e l’att ività 
culturale dei Francescani in Medio Oriente, a cura di Michele Piccirillo, Roma 1983, s. 18; L. Iriarte, 
Historia franciszkanizmu, Kraków 1998, s. 159; J. Moorman, A History of the Franciscan Order 
form its Origins to the Year 1517, Oxford 1968, s. 151.
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Po upadku państw krzyżowców w Outremer w roku 1291 bracia mniejsi 
musieli opuścić Syrię i Palestynę. Znaleźli wówczas schronienie właśnie 
na Cyprze gdzie w kolejnych latach rezydował minister Prowincji16. 

Niestety o samym autorze relacji nie wiemy zbyt wiele. W pierwszym 
zdaniu swego dzieła przedstawił się jako frater Antoninus de Cremona de 
Reboldis ordinis Minorum17. Pochodził więc ze znanej w Cremonie rodzi-
ny Reboldi (Riboldi)18. Zapewne w tym mieście się urodził oraz spędził 
w nim pierwszą część swego życia. Przemawia za tym m.in. wspomina-
nie przez Antoniego miast położonych niedaleko Cremony t.j. Ferrary 
i Bolonii oraz przepływającej przez wszystkie te miasta rzeki Pad. Okolice 
te stanowiły dla niego naturalny punkt odniesienia i porównań. Opisując 
kościół Bożego Grobu w Jerozolimie wskazał np. na jego podobieństwo 
z kościołem Santo Stefano w Bolonii19. Starając się przedstawić wielkość 
Damaszku określił go jako miasto dwa i pół raza większe od Bolonii20. 

Odbycie przez Antoniego w stosunkowo krótkim czasie dwóch, dość 
wyczerpujących podróży pozwala przypuszczać, że był w czasie ich 
trwania człowiekiem w sile wieku. Na świat przyszedł więc zapewne 
w końcu wieku XIII lub pierwszych latach wieku XIV. Relacje z obu pere-
grynacji są co prawda dość lakoniczne, ale wynika z nich, że autor spraw-
nie władał piórem i zapewne zdobył formalne wykształcenie. Znał m.in. 
opis Ziemi Świętej De locis sanctis Bedy Czcigodnego, o czym wspomina 
w tekście swej relacji21. 

Nie wiemy kiedy i w jakich okolicznościach związał się ze wspólnotą 
minorycką, a zwłaszcza z konwentem w Famaguście. Nie znamy również 
jego dalszych losów, już po odbyciu obu peregrynacji. Zdaniem Jeana Ri-
charda Antoni osiadł na Cyprze na stałe, ale trudno obecnie potwierdzić 
lub wykluczyć tę tezę22.

Mimo wspomnianej lakoniczności (opis obu peregrynacji obejmuje 
około 20 stron standardowego maszynopisu) relacje Antoniego są na-

16 Joannis Elemosina Liber Historiarum S. Romane Ecclesie, ed. G. Golubovich, Biblio-
teca bio-bibliografi ca della Terra Santa e dell’Oriente francescano. T. II, Quaracchi 1913, s. 109; 
idem, Serie cronologiga dei reverendisimi..., op. cit., s. XIV.

17 Antonius de Cremona, op. cit., s. 154.
18 G. Golubovich, Biblioteca bio-bibliografi ca..., op. cit., T. III, s. 327.
19 Ecclesiam autem praedictam sepulcri si vultis scire. quomodo facta est, videatis ecclesiam 

Bononiae sancti Stefani, Ibidem, s. 161.
20 (...) pervenimus Damaschum, civitatem maximam. quae, ut puto, est per duas Bononias cum 

dimidio, Ibidem, s. 155.
21 Ibi est ecclesia et fuerunt, ut dicit Beda, sepulta corpora istorum pastorum, Ibidem, s. 161.
22 J. Richard, Les relations de pélerinages au Moyen-Âge et les motivations de leurs auteurs, 

[w:] Wallfahrt kennt keine Grenzen, ed. L. Kriss-Rett enbeck, G. Möhler, Zürich, 1984, s. 144.
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der interesujące, jako że ukazują nam pobożnego pielgrzyma, który miał 
wcale szerokie zainteresowania, które można nazwać geografi cznymi. 
Trasa pierwszej podróży wiodła z Famagusty do Akki, skąd przez Naza-
ret a następnie Damaszek do Jerozolimy. Ze Świętego Miasta udał się do 
Jerycha, nad Jordan i do Betlejem skąd powrócił do Jerozolimy. Następnie 
przez Emaus dotarł zapewne do Jafy i dalej statkiem na Cypr23. W drugiej 
podróży Antoni udał się z Famagusty do Damiett y, po czym do Alek-
sandrii i Kairu, dalej powędrował na Górę Synaj a potem przez Gazę do 
Jerozolimy skąd, zapewne ponownie przez Jafę, wrócił na Cypr24. 

Obie peregrynacje były okazją do modlitw w miejscach świętych 
i uczestniczenia w nabożeństwach, które jak można przypuszczać na 
podstawie opisów, były dla Antoniego wielkim przeżyciem religijnym. 
Opisał m.in. modlitwy w Nazarecie w dniu Zwiastowania, którym to-
warzyszyło tysiąc przyklęknięć i powtórzeń Pozdrowienia Anielskiego25. 
Wielkie wrażenie zrobiło na nim również nocne nabożeństwo w kościele 
Grobu Pańskiego w Jerozolimie podczas którego pielgrzymi wędrowali 
wewnątrz świątyni i modlili się w kolejnych kaplicach i przy relikwiach26. 
Nie sposób więc kwestionować głębokich przeżyć religijnych, które to-
warzyszyły obu pielgrzymkom.

Jednocześnie relacja z wędrówek przez Syrię, Palestynę i Egipt stała się 
dla Antoniego okazją do przedstawienia rozważań o charakterze par ex-
cellence geografi cznym. Opisując wędrówkę w pobliżu jeziora Genezaret 
przypomniał, że w Piśmie Świętym znajdujemy trzy nazwy tego akwenu: 
Morze Galilejskie, Tyberiadzkie lub Genezaret. Następnie wyjaśnił, że na-
zywane jest morzem ponieważ Żydzi wszystkie wielkie zbiorniki wod-
ne nazywają morzami. Tyberiadzkim nazywane jest od położonego nad 
nim miasta Tyberiady, dlatego że, jak twierdził, niejednokrotnie nazywa 
się akweny od znajdujących się nad nimi miast. Nazwa Genezaret miała 
zostać nadana z powodu wiatrów wiejących nad wodami27. Następnie 
wyjaśnił, że jego wody są słodkie. Zasilane jest przez rzekę Jordan, która 
wpada doń, a następnie wypływa i niesie swe wody dalej do Morza Mar-
twego. Podczas swych peregrynacji Antoni nie dotarł, co prawda, nad 

23 Antonius de Cremona, Itinerarium..., op. cit., s. 154–162.
24 Ibidem, s. 162–174.
25 In quo quidem loco feci mille genufl exiones cum Ave Maria et ter celebravi ibidem, Ibidem, 

s. 155.
26 Ibidem, s. 161–162.
27 (...) vidimus mare Galilaeae vel Tiberiadis vel Genesareth, quae tria nomina in evangelio 

leguntur, Dicitur mare propter multitudinem aquarum, quia Judaei congregationes aquarum ap-
pellant maria, dicitur Tiberiadis propter Tibaream civitatem, quae est supra mare, sicut Ferraria est 
supra Padum, dicitur Genezareth propter ventos ibidem spirantes., Ibidem, s. 155.
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Morze Martwe, opisał jednak zarówno historię zatopionych miast So-
domy i Gomory jak i siarczano-gorzki smak wody28. Co prawda podane 
przez niego wiadomości znaleźć można w wielu dziełach poświęconych 
Ziemi Świętej, na podkreślenie zasługuje jednak fakt opisywania miejsc 
i okolic, których osobiście nie odwiedził. Podobnie było w przypadku 
opisu Góry Tabor i jej okolic, do których Antoni także nie dotarł29.

W swej relacji ustosunkował się również do pewnego nurtującego 
średniowiecznych autorów problemu geografi czno-teologicznego. Jak 
wynika ze słów Ewangelii św. Mateusza po zmartwychwstaniu Jezus 
spotkał się z jedenastoma uczniami na górze w Galilei (Mt 28, 16–20). 
Według Ewangelii św. Marka i św. Łukasza (Mk 16, 14–20; Łk 24, 50–51) 
oraz Dziejów Apostolskich (Dz 1, 9–12) spotkanie to, i następujące po nim 
Wniebowstąpienie, miały miejsce w pobliżu wierzchołka Góry Oliwnej 
nieopodal Jerozolimy30. Antoni wyjaśnił, że „miejsce zwane Galilea” znaj-
dujące się w pobliżu Góry Oliwnej nie jest tożsame z prowincją Galileą, 
położoną trzy dni drogi od Jerozolimy, znaną z tego, że znajdują się w niej 
ważne dla historii zbawienia miasta m.in. Kafarnaum31. Rozstrzygnięcie 
to było powszechnie przyjmowane w średniowieczu, jednak nie wszyscy 
autorzy zadawali sobie trud wyjaśnienia tej kwestii.

Wizyta w kościele Grobu Pańskiego w Jerozolimie była również oka-
zją do, jak wierzył Antoni i wielu ówczesnych pielgrzymów, znalezienia 
się w geografi cznym środku świata. Wskazane, jakoby osobiście przez 
Chrystusa, miejsce było atrakcją wspominaną przez wielu łacińskich pąt-
ników. Również ono miało podwójne – geografi czne i religijne zarazem – 
znaczenie. Jak bowiem wówczas wierzono zbawienie świata dokonało się 
właśnie w jego geografi cznym środku. Takiej atrakcji Antoni nie mógł 
pominąć milczeniem32.

28 Nunquam bibi tam bonam aquam et tani dulcem, sicut est aqua illius maris. In istud mare 
intrat sacer Jordanis et inde exit, postea absorbetur a mari mortuo, ubi fuit Sodoma et Gomorra 
subversa. Ubi scilicet non potest aliquod vivum esse nec per mare cujus aqua fecit de sulphure et 
est amarissima, Ibidem, s. 155.

29 Ibidem, s. 158.
30 D. Baldi, W Ojczyźnie Chrystusa. Przewodnik po Ziemi Świętej, Kraków–Asyż 1982, 

s. 121–123.
31 Est ista Galilaea prope Jerusalem, ubi apparuit Christus discipulis suis, alia vero Galilaea 

est provincia, quae distat per tres dietas, ubi est civitas Samaria et Capharnaum et Magdalum (...), 
Antonius de Cremona, op. cit., s. 158.

32 Est in eadem ecclesia chorus pulcerimus et altare patriarchale, in cujus chori medio est 
medium mondi, ubi scilicet Christus ponens digitum dixit: Hie medium mondi est! In cujus rei 
testimonium est lapis in circulum errectus, ubi cantatur Alleluia, Ibidem, s. 162; o identyfi -
kowaniu „środka Ziemi” w Jerozolimie obszernie pisał m.in. A. Krawiec, Jerozolima jako 
środek świata w średniowiecznej geografi i kreacyjnej, „Studia Periegetica”, „Zeszyty Naukowe 
Wielkopolskiej Wyższej Szkoły Turystyki i Zarządzania w Poznaniu”, z. 5, 2010, s. 85–115.
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Nasz autor był niewątpliwe świadom średniowiecznych wyobrażeń 
geografi cznych. Przy opisie Nilu w Egipcie, który wedle słów Antoniego, 
jest większy od Padu i ma znakomitą wodę do picia, nie omieszkał dodać, 
że ta wielka rzeka wypływa z Raju33. Przekonanie o tym, że w tz w. Raju 
Ziemskim znajdują się źródła czterech wielkich rzek znanych w średnio-
wiecznym świecie tj. Gangesu, Nilu, Tygrysu i Eufratu było powszechne 
w łacińskiej Europie34. 

Antoni opisując swe peregrynacje podawał daty dotarcia do poszcze-
gólnych miejscowości czy miejsce świętych. Zwłaszcza relacja z drugiej 
podróży jest precyzyjnie datowana. Z jednej strony pozwala to przypusz-
czać, że autor sporządzał notatki podczas wędrówki, które wykorzystał 
przy sporządzaniu ostatecznej redakcji tekstu. Z drugiej strony podanie 
czasu podróży daje pewne wyobrażenie o odległościach pomiędzy po-
szczególnymi miejscami, a więc pośrednio i o rozległości Ziemi Świętej. 
I to mimo tego, że Antoni zaledwie w kilku przypadkach podał odległo-
ści w milach35.

Relacje sporządzane przez pielgrzymów, którzy odwiedzili Ziemię 
Świętą są źródłami o specyfi cznym charakterze. Wyraźna i silna moty-
wacja religijna, która towarzyszyła podróżnikom udającym się do naj-
świętszych miejsc chrześcijaństwa sprawiała, że ci z nich, którzy zdecy-
dowali się na stworzenie relacji ze swych wędrówek mogli wyjątkowo 
starannie selekcjonować podawane informacje. Wielu z nich uważało, 
że nie o wszystkim wypada im pisać. Dla przykładu anonimowy au-
tor dzieła Citez de Jheruzalem, wprost wyjaśnił, że celowo nie wymienił 
kościołów Greków Jakobitów Nestorian i Ormian, gdyż nie pozostają 
oni w łączności z Rzymem36. Współczesny Antoniemu Hubert z Dijon, 
który podczas pobytu w Egipcie oglądał zwierzęta w menażerii Sułtana 
i dowiedział się o wielkim haremie władcy podkreślił, że nie chce o tym 
wspominać37.

33 Antonius de Cremona, op. cit., s. 163.
34 J. Strzelczyk, Gerwazy z Tilbury. Studium z dziejów uczoności geografi cznej w średnio-

wieczu, „Monografi e z dziejów nauki i techniki”, t. LXVI, Wrocław–Warszawa–Kraków 
1970, s. 146.

35 Antonius de Cremona, op. cit., s. 163, 167, 171, 173; J. K. Hyde, Italian Pilgrim Litera-
ture..., op. cit., s. 19.

36 Citez de Jherusalem, ed.A. Stewart, Palestine Pilgrim’s Text Society, London 1896, 
s. 28.

37 (...) leopardi, elephantes, unicornia, crocodilli, girafi li et similia, de quorum nominibus 
non valeo recordari.(...) Habet etiam et tenet dictus Soldanus, quod tamen a me scribi nefas 
est, pro humano solatio ac libito voluntatis MCCCCC et electas mulieres, Le Liber de de locis..., 
s. 520, 52.
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Z tego względu też godne podkreślenia jest umieszczenie przez An-
toniego de Reboldi szeregu informacji wykraczających poza wąsko ro-
zumianą problematykę przeżyć religijnych. Minoryta z Cremony był nie 
tylko pobożnym pielgrzymem, ale jednocześnie uważnym i świadomym 
obserwatorem środowiska geografi cznego. Niewątpliwie jego zaintere-
sowania są przykładem rodzącej się w późnym średniowieczu nowej – 
humanistycznej – ciekawości świata. Dlatego też możemy postawić tezę, 
że nasz bohater Antoni nie tylko w sposób harmonijny połączył zapał 
religijny z dociekliwością geografa, ale również stał się wzorem, który 
znalazł naśladowców.
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Antoni – Pilgrim and Geographer. Two Descriptions 
of the Peregrination to the Holy Land of Franciscan Monk, 
Antoni de Reboldi of Cremona
Summary

The description of the peregrination writt en by Antoni de Reboldi (title: Iti-
nerarium ad Sepulchrum Domini) is one of the accounts of pilgrims who visited 
the Holy Land in the 14th century and it is really worth att ention. At present, 
we only know of one manuscript with a piece dating back to the 14th century, 
kept in the Bodleian Library in Oxford. The author was a Franciscan monk who 
went on two journeys to the Holy Land: in 1327 and in 1330–31. According to the 
accounts, both journeys started and ended in Famagusta, Cyprus. This gives rise 
to speculations that the author was a Minorite with connections to the Custodian 
of the Holy Land.

The fi rst journey was from Famagusta to Akko, then through Nazareth and 
Damascus to Jerusalem. From the Holy City, he went to Jericho, to the Jordan 
River and to Bethlehem from where he returned to Jerusalem. Then through Em-
maus he probably reached Jaff a and then went to Cyprus by ship. On his second 
journey, Antoni went from Famagusta to Damiett a, then to Alexandria and Ca-
iro. Later, he climbed Mount Sinai and later travelled through Gaza to Jerusalem 
from where he probably went again through Jafa, to return to Cyprus. 

Both peregrinations were opportunities for praying in holy sites and partici-
pating in services which, as can be presumed based on descriptions, were a huge 
religious experience for Antoni. What is worth emphasising, Antoni de Reboldi 
included a lot of information which goes beyond the narrow scope of religious 
experience. The Minorite from Cremona was not only a pious pilgrim but also 
a careful and conscious observant of the geographic environment. His interests 
are undoubtedly an example of the new humanistic curiosity of the world which 
appeared in the late Middle Ages. Thus, we can formulate a thesis that Antoni 
not only harmoniously combined religious eagerness with the inquisitiveness of 
a geographer but also became a role model for his followers.

Wojciech Mruk, dr hab.
Instytut Historii

Uniwersytet Jagielloński
Kraków
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Ks. Maciej Ostrowski

Życie 
chrześcijańskie 
drogą

Chrz eścijaństwo – religia Nowego Testamentu – zostało nazwane 
w Dziejach Apostolskich „drogą” (9, 2; 18, 25; 24, 22). Pierwsi chrze-

ścijanie byli przekonani o tym, że znaleźli nieznaną dotąd, prawdziwą 
drogę życia. Była nią zarówno prawda głoszona przez Chrystusa, jak 
też i przede wszystkim On sam (por. J 14, 6). Paradoksalnie, nawet wro-
gowie Chrystusa wyznali, że Jezus naucza „drogi Bożej w prawdzie” 
(Mk 12, 14). Ten kto przyłączył się do chrześcijan, decydował się na roz-
poczęcie nowej duchowej wędrówki. Wymagało to od niego radykalnej 
przemiany całego postępowania, zwłaszcza moralnych postaw. Odtąd 
wyznawca Chrystusa miał pogrzebać w sobie starego człowieka, pod-
danego żądzom ciała i kierować się Duchem Bożym, w sprawiedliwości 
i miłości (por. Ga 5, 16–17). Trzymanie się tej drogi miało zapewnić bez-
pieczne dotarcie do ostatecznego celu życia, czyli zbawienia1.

Nauka o dwóch drogach życia

W chrześcijańskim nauczaniu zawsze żywa była nauka o dwóch dro-
gach. Stanowi ona poniekąd streszczenie całej ewangelicznej moralno-
ści2. Wywodzi się ona jeszcze ze Starego Testamentu. Nawiązał do niej 
sam Chrystus. Kontynuowali jej wątek Ojcowie Kościoła. Wąska i trud-
na jest droga prowadząca do życia wiecznego. Przeciwnie, wygodna 

1 Por. Papieska Rada ds. Duszpasterstwa Migrantów i Podróżnych, Pielgrzymka 
w Wielkim Jubileuszu Roku 2000, 25 kwietnia 1998 r., [w:] Duszpasterstwo pielgrzymów 
i turystów. Wybór wypowiedzi i dokumentów kościelnych, opr. M. Ostrowski, Kraków 2003, 
s. 57–97, n. 11.

2 Por. X. Leon-Dufour, Słownik teologii biblijnej, Poznań 1990, s. 221; M. Lurker, Słownik 
obrazów i symboli biblijnych, Poznań 1989, s. 46.
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i przestronna prowadzi do zatracenia (por. Mt 7, 13–14). Pierwsza polega 
na posłuszeństwie Prawu Pańskiemu (por. Ps 1, 2). Nazwana jest „ścież-
ką prawych” (Prz 4, 18), „drogą prawości” (Prz 12, 28), „ścieżką życia” 
(Ps 16, 11; Dz 2, 28), „drogą nieskalaną” (Ps 101, 6). Polega ona na za-
chowywaniu sprawiedliwości (por. Prz 8, 20), wierności prawdzie (por. 
Tb 1, 3), dążeniu do pokoju (por. Łk 1, 79; Rz 3, 17). Psalmista wychwala 
tego, kto „kto boi się Pana i kto chodzi Jego drogami” (Ps 128, 1). Druga 
droga, jest drogą grzeszników (por. Ps 1, 1; Prz 4, 14) i przewrotnych (por. 
Prz 8, 13), którzy nie szanują Bożych przykazań. Prowadzi ona do zguby 
(por. Ps 1, 6), gdyż sprowadza ze ścieżek prawości (por. 2 P 2, 2).

Wiara jest drogą

Wiara Kościoła i każdego chrześcijanina jest czymś dynamicznym, ulega-
jącym przemianom. Można zatem powiedzieć, że jest ona „w drodze”, czyli 
w nieustannym rozwoju. Sobór Watykański porównał ją do pielgrzymo-
wania3. Jak pisze Jan Paweł II: „Pielgrzymowanie wiary wskazuje na dzie-
je wewnętrzne, można powiedzieć na «dzieje dusz»”4. Poprzez kolejne do-
świadczenia życiowe i próby chrześcijanin dochodzi do coraz to dojrzalszej 
wiary, udoskonala się w niej i umacnia. Nie można oczywiście wykluczyć 
odwrotnego procesu – słabnięcia wiary. Doświadczenie pokazuje wręcz, 
że niejeden wierzący doświadcza wzlotów i upadków w wierze. Budzą się 
w nim wątpliwości. Niekiedy dochodzi wręcz do zdrady Chrystusa.

Chrześcijańskimi „patronami wiary” są w szczególności patriarcha 
Abraham – nazwany ojcem wszystkich wierzących – i Maryja Matka wszyst-
kich wierzących. Ich życie dobitnie ukazuje, że wiara nie jest czymś na stałe 
utwierdzonym. Wręcz przeciwnie, wymaga ciągłych wyborów, odkry-
wania Bożych planów i opowiadania się za wolą Bożą. Życie chrześci-
jańskie, jak powiedział Sobór Watykański II, jest chodzeniem w wierze 
Abrahama5. Kościół idzie za Maryją w pielgrzymce wiary6. Chrześcijanin 
patrzy zaś przede wszystkim w stronę „Jezusa, który nam w wierze prze-
wodzi i ją wydoskonala” (Hbr 12, 2).

Na początku trzeciego tysiąclecia, Jan Paweł II ogłosił List Apostol-
ski, w którym chciał zarysować otwierający się przed Kościołem „nowy 
etap drogi”, stawiający duchowe wymagania7. Wśród licznych wskazań 

3 Zwłaszcza Lumen gentium, rozdział VII.
4 Encyklika Redemptoris Mater, n. 6.
5 Por. Presbyterorum ordinis, n. 22.
6 Lumen gentium, 58.
7 Novo millenio ineunte, n. 1
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ukazał jako przykład życie uczniów, którzy pokonują długą i żmudną 
duchową drogę, zanim dotrą do wiary w Chrystusa i w Jego zbawcze 
posłannictwo. Ta droga ma swoje etapy, na których wzrasta i umacnia się 
wiara. Tak było w życiu św. Piotra. Odkrył on pełną prawdę o Mesjaszu 
nie tyle dzięki swoim własnym wysiłkom – dzięki „ciału i krwi” – lecz 
dzięki nadprzyrodzonej łasce, czyli objawieniu otrzymanemu od Ojca 
niebieskiego (por. Mt 16, 17). Także św. Tomasz poznał Chrystusa po we-
wnętrznych wahaniach, gdy dotykalnie spotkał się z cudowną obecno-
ścią Zmartwychwstałego (por. J 20, 24–29). Lecz i w wypadku św. Toma-
sza zaważyło nie tyle dotknięcie ciała Jezusa, ile nadprzyrodzona wiara 
zdolna przeniknąć tajemnicę zmartwychwstania. Symbolem dojrzewania 
w wierze jest droga do Emaus, na której dwóch uczniów pokonało nie 
tylko odległość mierzoną w kilometrach, ale pokonało „duchową odle-
głość” – dotarło do poznania misterium Chrystusa (por. Łk 24, 13–35). 
W drodze dorastania uczniów do zrozumienia pełnej prawdy o Jezusie 
grały rolę słowa Jego nauki, obserwacja Jego czynów i doświadczenie 
przebywania z Nim. Jednakże i w tym wypadku decydujące znaczenie 
miała Boża łaska8.

Siła Bożej łaski nie zaprzecza bynajmniej konieczności wysiłków ze 
strony człowieka, które nie rzadko wymagają heroizmu. Do tych samych 
uczniów Chrystus powiedział: „Jeśli kto chce pójść za Mną, niech się za-
prze samego siebie, niech weźmie krzyż swój i niech Mnie naśladuje” 
(Mt 16, 24). Wysiłek, zaparcie się siebie, gotowość do poświęcenia są to 
szczególne cechy drogi, na które powinni wejść wszyscy uczniowie Chry-
stusa, jeśli chcą wstąpić z Nim na szczyt Golgoty, by zaczerpnąć z łaski 
krzyża9. W ten sposób życie chrześcijanina staje się drogą naśladowania 
Chrystusa.

Nadzieja, miłość i mądrość w kontekście drogi życia

Nie tylko wiara chrześcijanina jest „w drodze”. Można powiedzieć, 
że całe życie chrześcijanina, we wszystkich jego aspektach znajduje się 
w nieustannej przemianie i rozwoju. Symbol drogi służy opisowi pro-
cesów duchowego dojrzewania chrześcijanina10. Szczególną cnotą szla-
ku chrześcijańskiego życia jest nadzieja. Pozwala ona wytrwać i pokonać 

 8 Por. tamże, nn. 19–20.
 9 Por. Pielgrzymka w Wielkim Jubileuszu…, dok. cyt., n. 9.
10 Por. R. Häselhoff , Sinn Unterwegs. Grundlegendes und Praktisches zur Wallfahrt, Thaur 

1999, s. 107.
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trudy drogi11. Ukierunkowuje ona egzystencję człowieka ku przyszłości. 
Nadprzyrodzona nadzieja prowadzi z tego ograniczonego świata ku 
wiecznemu życiu. Nosi zatem w sobie pierwiastki eschatologiczne. Jako 
taka nadaje doczesnemu życiu nowe, wznioślejsze pobudki12. Motorem 
drogi chrześcijańskiego życia jest miłość. Przez uczynki miłości mamy 
wspierać się wzajemnie w pielgrzymce życia. Św. Paweł zachęca: „Po-
stępujcie drogą miłości” (Ef 5, 2). Wśród wszystkich cnót miłość ma kar-
dynalne znaczenie. Można powiedzieć, że przechodzi poza bramę wiecz-
ności. Podczas gdy wszystkie inne cnoty przeminą, miłość będzie trwała 
wiecznie (por. 1 Kor 13, 8).

Miłość otwiera ku drugiej osobie i dialogowi z nią. Ów dialog przyczy-
nia się do duchowego postępu zarówno dawcy, jak i biorcy. Człowiek bo-
wiem jest stworzony przez Boga jako istota społeczna. Do swego pełnego 
rozwoju potrzebuje drugiego człowieka. Obdarowując drugiego człowie-
ka, sam równocześnie staje się duchowo bogatszy. Szczególną rolę peł-
ni tu cnota gościnności. Gościnność buduje więzi między przybyszami 
i goszczącymi ich oraz jest okazją do świadczenia różnego rodzaju aktów 
miłości. Chrystus utożsamia się z każdym człowiekiem potrzebującym 
pomocy i naucza, by przyjmować go w osobach nieznajomych przy-
byszów (Mt 25, 35). Św. Piotr natomiast zachęca, by konkretnym przeja-
wem miłości było okazywanie sobie wzajemnej gościnności (1 P 4, 8–9). 
Podkreślmy zatem w tym miejscu prawdę, która od początku znajdowała 
się w centrum chrześcijańskiego nauczania: poprzez miłość świadczoną 
drugiej osobie, człowiek spotyka się z samym Chrystusem i służy Jemu 
samemu w braciach.

Człowiek posuwając się drogą życia, nabiera mądrości. Starotestamen-
talny mędrzec wyznaje: „Mąż, który podróżował, zna wiele rzeczy i mą-
drze przemawiać będzie, kto ma wielkie doświadczenie” (Syr 34, 9). Wę-
drowiec przemierzający świat poznaje go i nabiera wielu doświadczeń. 
Stąd geografi czna wędrówka staje się okazją do jego rozwoju13. Można 
zatem zaliczyć mądrość do jednej z tych cnót, które są szczególnie zwią-
zane z byciem „w drodze”. Przebycie drogi, na której człowiek może 
skonfrontować się z rozmaitymi problemami życia, doświadczyć wielko-
ści świata i  praw w nim panujących, a zarazem doznać swej ograniczo-
ności, pozwala na głębsze uchwycenie sensu własnej egzystencji i całej 

11 Por. Sobór Watykański II Lumen gentium, n. 7; Ad gentes divinitus, n. 5.
12 Por. Sobór Watykański II Gaudium et spes, nn. 21 i 38.
13 Por. Papieska Rada ds. Duszpasterstwa Migrantów i Podróżnych, Wskazania dla 

duszpasterstwa turystycznego, 29 czerwca 2001 r., [w:] Duszpasterstwo pielgrzymów i tury-
stów…, dz. cyt., (s. 132–182), n. 15.
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otaczającej nas rzeczywistości. Duchowa droga człowieka wiąże się zatem 
z postępem w mądrości. Szczególne znaczenie ma tu odkrywanie Bożych 
planów wobec człowieka i świata. Jak wędrówka do Narodu Wybranego 
do Ziemi Obiecanej była posuwaniem się ku znajomości Pana, tak nasza 
ziemska pielgrzymka ma być stałym postępem w rozumieniu Bożej woli 
w stosunku do całego świata i każdego z nas. Pozwala to chrześcijanino-
wi na zdobywanie prawdziwej mądrości zakorzenionej w Bogu. Pełne 
zaś poznanie Boga będzie tożsame z osiągnięciem celu doczesnej piel-
grzymki – ziemi wiecznych obietnic i odpoczynku14.

Droga do świętości

W świetle powyższych rozważań skonstatujmy, że duchowa droga 
człowieka oznacza przede wszystkim jego postęp w dobrym, a zatem 
dążenie do świętości15. W Katechizmie Kościoła Katolickiego czytamy, że 
„Stworzenie nie wyszło z rąk Stwórcy jako ostatecznie ukończone. „Jest 
ono stworzone »w drodze« (in statu viae) do ostatecznej doskonałości, 
którą ma dopiero osiągnąć i do której Bóg go przeznaczył” (n. 302). Tym 
bardziej człowiek, jako korona stworzeń, ma wzrastać ku świętości, czyli 
doskonałości w miłości16. Świętość zaś jest konieczna, by wejść do radości 
nieba, czyli osiągnąć kres ziemskiej pielgrzymki17. Św. Augustyn zapytu-
je: „co znaczy idź?” i zaraz odpowiada: „Oznacza postępuj w dobrym... 
w prawdziwej wierze, w dobrych obyczajach”18.

Ową drogą człowieka są rozliczne duchowe wysiłki podejmowane 
w tym celu, by pokonywać w sobie grzech i przybliżać się do święto-
ści. Św. Piotr zachęca adresatów swego Listu, by „jak przybysze i goście 
powstrzymywali się od cielesnych pożądań, które walczą przeciwko 
duszy” (1 P 2, 11). Chrześcijanin świadom, że jest jak obcy na świecie 
i jego czas na tej ziemi jest ograniczony, stara się spędzać swe chwile 
w bojaźni (por. 1 P 1, 17). Oznacza to między innymi posłuszeństwo Bo-
żej woli i unikanie wszystkiego, co mogłoby przeszkodzić w osiągnięciu 
ostatecznego celu. Droga przemiany z dawnego człowieka w nowego jest 

14 Por. Z. Kijas, Biblijne metafory o miejscu i roli stworzenia we wspólnocie człowieka z Bo-
giem, [w:] Między niebem a ziemią. Ku etyce ekologicznej, pod red. A. Dyduch-Falniowskiej, 
M. Grzegorczyk, Z. Kijasa, Z. Mirka, Kraków 2000, s. 42.

15 Por. I. Dec, „Homo viator” jako kategoria antropologiczna, „Collectanea Theologica” 
55 (1985) 2, s. 16.

16 Sobór Watykański II Lumen gentium, 16. por. Novo millenio ineunte, dok. cyt., 
nn. 30–31.

17 Por. Katechizm Kościoła Katolickiego, n. 1030.
18 Kazanie 256, cyt. za Liturgia godzin, Poznań 1988, t. 4, s. 483.
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procesem dynamicznym, który nie może nigdy ustać (por. Ef 4, 22–24). 
Zamierzonej pełni nie możemy osiągnąć na tej ziemi. Żaden z ludzi „nie 
zdoła wyczerpać do końca własnych możliwości rozwojowych”19.

A zatem droga do świętości jest zarazem drogą nieustannego nawró-
cenia. Jan Paweł II mówi, że chrześcijańskie życie „in statu viae” jest rów-
noznaczne z życiem „in statu conversionis”20. Każda droga jest drogą 
przemiany pisze A. Grün21. Cytowany już dokument Stolicy Apostolskiej 
o pielgrzymowaniu, nawiązując do drogi wyjścia Narodu Wybranego 
z Egiptu do Ziemi Obiecanej, mówi o współczesnej pielgrzymce Nowego 
Ludu, który powinien „pozwolić, aby Duch Święty zabrał mu serce ka-
mienne a dał mu serce z ciała (por. Ez 36, 26–27)”, realizując „sprawiedli-
wość (por. Iz 1, 17) i miłosną wierność (por. Oz 2, 16–18)”22.

Odzwierciedleniem owej duchowej drogi chrześcijanina, o której trak-
tujemy, było od zarania życie osób, które pragnęły w doskonalszy sposób 
poświęcić się Bogu. Już w pierwszych wiekach wytworzyło się doświad-
czenie życia monastycznego, które niekiedy określa się mianem „migra-
cji ascet  ycznej” bądź „duchowego exodus”. Odchodzili oni na miejsca 
odosobnione, by w oddaleniu od dotychczasowego życia podejmować 
trud ascezy: modlitwy, refl eksji nad swym życiem opanowania swych 
słabości, by w ten sposób posuwać się ku świętości i zbliżać się do Boga. 
Z drugiej strony, w historii znane były pielgrzymki do siedzib pustelni-
ków, których chrześcijanie uznawali za mistrzów życia. Pragnęli u ich 
boku szukać rady i nabierać ewangelicznej mądrości.

Migracja ascetyczna nawiązywała do starotestamentalnych tradycji, 
np. proroka Eliasza (por. 1 Krl 17, 2n). Odejście na pustynię miało służyć 
spotkaniu z Bogiem, ale też walce duchowej ze złem23. Pustynia w biblij-
nej tradycji ma wieloraką symbolikę. Jest ona miejscem ucieczki, ale też 
Bożych teofanii i spotkania z Bogiem. Stanowi przestrzeń próby, ale 
też szczególnej Bożej opieki24. Odejście zatem od spraw tego świata, na-
tłoku jego problemów, zamknięcie się w pustelni bądź klasztorze mia-
ło tworzyć warunki dla rozwoju życia mistycznego. Było z jednej strony 
odsunięciem się od świata, a z drugiej wstąpieniem do swego wnętrza, 
jednak, jak pisał św. Augustyn, nie w celu „zamknięcia się w sobie, lecz 

19 I. Dec, art. cyt., s. 17.
20 Encyklika Dives in misericordia, n. 13.
21 Teologia wędrowania, Tarnów 1998, s. 85.
22 Papieska Rada ds. Duszpasterstwa Migrantów i Podróżnych, Pielgrzymka w Wielkim 

Jubileuszu…, dok. cyt., n. 8.
23 Por. tamże, n. 13.
24 Por. S. Hałas, Pustynia miejscem próby i spotkania z Bogiem. Wybrane zagadnienia z bi-

blijnej teologii pustyni, Kraków 1999, s. 189 i nast., 235 i nast.
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przekroczenia samego siebie”, wejścia do swego serca, gdzie mieszka 
prawda25. Była więc ta droga „pielgrzymką ucieczki” a zarazem „drogą 
ku świętości”. Mnichom chodziło zatem nie tyle o pielgrzymkę do jakie-
goś konkretnego sanktuarium (ośrodka pielgrzymkowego), lecz o prze-
chodzenie od spraw tego świata ku sprawom duchowym – ku bliskości 
życia z Bogiem w modlitwie i medytacji, które stanowią już na tej ziemi 
antycypację nieba. „Przebóstwienie człowieka jest ostatecznym celem 
długiej pielgrzymki ducha”. Tak więc w owej „migracji ascetycznej” wy-
suwa się na czoło „aspekt ekstatyczny26. Słynny zakonodawca św. Ber-
nard z Clairvaux uważał, że niebieskie Jeruzalem, cel ostateczny ziem-
skiego pielgrzymowania, duchowo już jest obecne w chrześcijańskim 
klasztorze. Można je osiągać przez praktykowanie radykalnej i głębokiej 
pobożności27.

Droga pielgrzyma odzwierciedleniem drogi życia

Tradycja przyznaje duże znaczenie praktyce pielgrzymki jako asce-
tycznego środka służącego kształtowaniu ewangelicznych postaw28. 
Pielgrzymka stanowi szczególnego rodzaju czas formowania osobowo-
ści chrześcijanina. Staje się prawdziwą duchową drogą. Dobitnym zo-
brazowaniem tego były nabożeństwa Wielkiego Jubileuszu Roku 2000. 
Jednym z ich istotnych przeżyć były pielgrzymki do Rzymu i licznych 
jubileuszowych kościołów na terenie całego świata. Jednakże, jak zazna-
czał wielokrotnie Jan Paweł II, w pielgrzymowaniu nie chodziło wyłącz-
nie o odbycie geografi cznej podróży. Pierwszym celem tego rodzaju re-
ligijnych praktyk było dokonanie głębokiej duchowej przemiany. Każda 
pielgrzymka miała stać się dla jej uczestników wielkimi rekolekcjami, 
a zyskiwanie jubileuszowego odpustu drogą radykalnego nawrócenia. 
Przekroczenie Drzwi Świętych rzymskich bazylik miało stać się symbo-
lem przejścia chrześcijanina z grzechu do życia w Bożej łasce29. Dokument 
o pielgrzymowaniu w Roku Wielkiego Jubileuszu mocno podkreśla: 
„Ten szlak musi przebiegać nie tyle w przestrzeni, ile w ludzkim wnę-
trzu i w życi u człowieka”. Owocem jego przebycia ma być przebaczenie 
i pojednanie, odnowa godności ludzkiej, tworzenie społecznej solidarno-

25 Św. Augustyn, De vera religione 39, 72.
26 Por. Pielgrzymka w Wielkim Jubileuszu…, dok. cyt.; dokument przytacza m.in. 

św. Augustyna, św. Hieronima i św. Grzegorza z Nyssy.
27 List do biskupa miasta Lincoln, 64.2. cyt. za, Pielgrzymka w Wielkim Jubileuszu…, dok. 

cyt., n. 14.
28 Świętość. Dar i zadanie, [w:] II Polski synod plenarny (1991–1999), Poznań 2001, n. 13.
29 Bulla Incarnationis mysterium, dok. cyt., 7–9
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ści i budowa prawdziwej braterskiej wspólnoty między ludźmi. Pątniczy 
szlak nie tylko symbolicznie wyraża, ale rzeczywiście jest ścieżką ku oso-
bistej świętości30. „Przez czuwanie, post i modlitwę pielgrzym postępuje 
naprzód drogą chrześcijańskiej doskonałości, starając się dojść z pomocą 
łaski Bożej «do człowieka doskonałego, do miary wielkości według pełni 
Chrystusa» (Ef 4, 13)”31.

Każda pielgrzymka związana jest z podejmowaniem przez jej uczest-
ników trudów i wyrzeczeń. Wymagają one wysiłków samozaparcia 
i przyjmowania różnorakich ograniczeń. Odzwierciedlają one wewnętrz-
ną drogę wiary, która wiąże się z pokonywaniem duchowych przeszkód, 
zwłaszcza walką z grzechem. Tu niejako w dotykalny sposób sprawdzają 
się słowa Chrystusa: „Jeśli kto chce pójść za Mną, niech się zaprze same-
go siebie, niech weźmie krzyż swój i niech Mnie naśladuje” (Mt 16, 24). 
W symboliczny sposób prawdy te wyraża bardzo popularne w wielu 
pielgrzymkowych ośrodkach nabożeństwo Drogi Krzyżowej. Nabożeń-
stwo to jest rodzajem „małej pielgrzymki” – przejścia drogą Chrystusa. 
Medytacja nad drogą męki Chrystusa pobudza chrześcijanina do głębszej 
refl eksji nad swym osobistym życiem i wiernością ewangelicznym zasa-
dom. Obok pokutnego znaczenia ma owocować gotowością do moralnej 
przemiany32.

Pielgrzym posuwa się ku sanktuarium, które jest symbolem ostatecz-
nego celu życia i obcowania z Bogiem w wieczności. Spodziewa się tam 
otrzymania obfi tszych łask Bożych. To pragnienie popycha go w drogę. 
Rozwija się i umacnia jego nadzieja, rozumiana nie tylko w sensie docze-
snym – dotarcie do celu jakim jest miejsce święte i odpoczynek po trudnej 
podróży, ale nadzieja nadprzyrodzona – dotarcie do ostatecznego domu, 
jakim jest dla wierzącego niebo, gdzie na zawsze spocznie u Boga (por. 
1 Tes 4, 17)33.

Cnotami, które mają duże znaczenie podczas pielgrzymki są cnota mi-
łości bliźniego i wynikająca z niej cnota gościnności34. Podczas pielgrzym-
ki rodzi się wiele okazji do wzajemnej pomocy i świadczenia konkretnych 
uczynków miłości. Tym bardziej, że pielgrzym znajdujący się poza wła-
snym domem, wśród obcych, często pozbawiony jest wsparcia ze stro-

30 Die Pilgerfahrt zum großen Jubiläum, dok. cyt., 13 i 23; dokument przywołuje myśl 
św. Hieronima: „powodem chwały dla chrześcijan nie jest fakt, że byli w Świętym Mieście, 
lecz to, że prowadzili święte życie” (List 58, 2–3).

31 Incarnationis mysterium, dok. cyt., n. 7.
32 Por. R. Häselhoff , dz. cyt., s. 120–121.
33 Por. Pielgrzymka w Wielkim Jubileuszu…, dok. cyt., n. 43.
34 Por. Wskazania dla duszpasterstwa turystycznego…, dok. cyt., n. 19.

KS. MACIEJ OSTROWSKI



453

ny bliskiego mu środowiska. W drodze nawiązują się różnokierunkowe 
więzi: pomiędzy samymi pielgrzymami, jak też pomiędzy pielgrzymami 
i goszczącymi ich osobami. Jest to okazja do wzajemnej wymiany i uboga-
cania się nowymi wartościami, które każdy posiada. Zarówno udzielanie 
gościny, jak i przyjmowanie jej, staje się okazją do szczególnego obcowa-
nia z Bogiem obecnym w drugim człowieku. Każdy uczynek miłości, jak 
już podkreśliliśmy wyżej, jest okazją do okazywania miłości Chrystusowi 
w braciach. Tak więc podczas pokonywania geografi cznej przestrzeni, 
otwiera się przed pielgrzymami szansa przemierzenia duchowej drogi 
wzrostu w miłości Boga i bliźniego35.

Pielgrzym wyrusza zatem nie tylko na geografi czny szlak – ze swego 
domu ku miejscu świętemu – ale spotyka Chrystusa, który sam staje się 
dla niego drogą. Zarazem „zostaje wprawiony w ruch prowadzący do 
Ojca”36. Głęboko i autentycznie przeżyte pielgrzymowanie staje się dla 
niego początkiem radykalnej przemiany, nowego ukierunkowania życia 
oraz wejściem w nowe odniesienie do Boga i bliźnich37. Rozwija się jego 
wiara, utwierdza nadzieja i umacnia miłość.

Christian Life as a Road
Summary

The author presents Biblical texts which mention the symbolism of a road. In 
theological terms, the road means moving forward and development, growing 
in Christian faith, hope, love and wisdom. The development of human holiness 
is particularly important here. In this context, the author refers to pilgrimages. 
They symbolise the entire Christian life which is about going towards God. They 
also encompass a lot of religious practices which are helpful in the restoration of 
Christian life and development of faith and love.

ks. Maciej Ostrowski, prof. dr hab.
Uniwersytet Papieski Jana Pawła II 

Kraków

35 Por. R. Häselhoff , dz. cyt., s. 123.
36 A. Grün, dz. cyt., s. 85.
37 Por. R. Häselhoff , dz. cyt., s. 110.
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Michaela C. Hastetter

Seelsorge auf dem 
Weg – Zeitz eichen 
und biblische 
Vergewisserung für neue 
Herausforderungen 
in der Pilgerpastoral

1. Ein Phänomen im Aufschwung 

Die religiöse Wanderbewegung hin zum Heiligtum unterscheidet sich 
von anderen Formen des Unterwegssein wie dem Tourismus, der Mi-
gration und Flüchtlingsbewegungen insofern, dass ihr Weg zum einen 
klar defi niert werden kann als eine zielgerichtete Bewegung von einem 
Ausgangspunkt hin zu einen heiligen Ort und dass zum anderen dem 
Aufb ruch anders als bei der Flucht oder gezwungenen Migration eine 
freie, d.h. in Freiheit und ohne äußere und inneren Zwänge getroff e-
ne Entscheidung zugrunde liegt. Während es in der Gemeindepastoral 
den Trend zu beklagen gibt, dass die Kirchen leerer geworden sind, der 
Gott esdienstbesuch zurückgegangen, die Taufen, Erstkommunionen, 
Firmungen, Eheschließungen rückläufi g sind, die Zahlen der Priesterbe-
rufungen abgenommen haben, Pfarreien aufgrund des Priestermangels 
zusammengelegt werden müssen, lässt sich im Bereich des Pilgerns als 
einem der großen religiösen Ausdrucks- und Lebensvollzüge des Men-
schen ein nie dagewesener Aufschwung verzeichnen, den man gerne als 
„Pilgerboom” bezeichnet. In Zahlen ausgedrückt: etwa 240 Millionen Per-
sonen machen sich jährlich auf den Weg als Pilger, 150 Millionen davon 
sind Christen1. Diese derzeit pro Jahr zunehmende Realität an Men-
schen unterwegs zu heiligen Orten sei kurz an zwei Ländern illustriert: 

1 Vgl. Maciej Ostrowski, We are Pilgrims Bevore You. Pastoral Care For Pilgrims. Su-
mmary, in: ders.: Jesteśmy pielgrzymami przed Tobą. Posługa duszpasterska wśród piel-
grzymów, Kraków 2005, 295–296, hier 295.
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In Frankreich ist die Zahl der Wallfahrer in nationalen Heiligtümern al-
lein zwischen den Jahren 2007 auf 2008 um zwei Millionen von 48 auf 
50 Millionen gestiegen, wobei hier die Tendenz von der Verschiebung 
von Wallfahrtsgruppen hin zu individuellen Pilgern zu verzeichnen ist2. 
Mehr als ein Dritt el dieser neuen Pilger ist jünger als 40 Jahre. Dabei sind 
aber nicht an allen französischen Wallfahrtsorten die Pilgerzahlen in den 
letz ten Jahren sukzessive gestiegen. In Lourdes waren beispielsweise 
2012 6.024.222 Pilger zu verzeichnen, was einen kleinen Rückgang zum 
Vorjahr um 4,25% bedeutet3. Wenn wir hingegen nach Spanien auf den 
berühmten „Camino” blicken und die Santiago-Wallfahrt, die schon im 
Mitt elalter als Inbegriff  eines beschwerlichen Weges „am Ende der alten 
Welt”4 angesehen wurde, ist ein ungebrochener Anstieg an Wallfahrern 
und Pilgern zu verzeichnen5. Von den Spitz enanstiegen in den Heiligen 
Jahren6 einmal abgesehen, hat sich die Zahl der registrierten Pilger von 
68 Pilgern im Jahr 1970 auf 215.880 Pilger im Jahr 2013 erhöht7. 2012 re-
gistrierte man noch 192.035 Pilger. Von 1990 bis 2006 waren es erstmals 
zusammengerechnet eine Million Pilger; in den Jahren 2007 bis 2012, also 
in nur fünf Jahren, ist eine weitere Million Pilger hinzugekommen. Auch 
hier ist die Wallfahrt in kirchlich organisierten und angeleiteten Gruppen 
rückläufi g. Der Trend geht ganz klar zum individuellen Pilgern des Ein-
zelnen. Wenn sich Einzelne dann doch auf ihrer individuellen Wande-
rung in eine Gruppe integrieren, geschieht dies nach Raphaël Liogier in 
der Regel vielmehr, um punktuell an einer Exkursion, einer Wanderung 

2 Vgl. Raphaël Liogier, Le pèlerinage touristique: un nouveau type d’activité sociale 
en situation d’hypermodernité, in: Social Compass 59 (2012), 334–344, hier 335.

3 „Estimation de la fréquentation pour la saison 2012 : 6024222 visites (–4,25% par 
rapport à 2011): Les Sanctuaires estiment que les pèlerins et visiteurs étaient de ma-
nière générale moins nombreux à Lourdes en 2012 qu’en 2011. Au regard des cinquante 
dernières années, la présence des pèlerins à Lourdes n’a eu de cesse de progresser”
(www.lourdes-infos.com/65100lourdes/spip.php?article7305 [19 XII 2014]).

4 Wolfgang Brückner, Wallfahrt. IV. Frömmigkeitsgeschichtlich, in: 3LThK 10, 963-
965, hier 964.

5 Beide Begriff e sind heute im Grunde austauschbar. Von der Tendenz her wird der 
Begriff  der Wallfahrer und Wallfahrt mehr auf kirchlich gebundene Menschen, die in 
der Gruppe mit seelsorglicher Begleitung unterwegs zum heiligen Ort sind, der des Pil-
gers mehr auf die individuellen Wanderer zum heiligen Ort verwendet.

6 „Fällt der 25. Juli auf einen Sonntag, fi ndet in Santiago ein heiliges Jahr statt . Ver-
gangene Heilige Jahre: 1971, 1976, 1982, 1993, 1999, 2004, 2010. Nächste heilige Jahre 
sind: 2021, 2027, 2032, 2038, 2049, 2055” (www.pilgern.ch/jakobsweg.htm#statistik [19 XII 
2014]).

7 Vgl. www.peregrinossantiago.es/esp/wp-content/uploads/informes/peregrinaciones
2013.pdf [19 XII 2014]
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oder einem kulturellen Angebot teilzunehmen, nicht aber, um sich in eine 
traditionelle Wallfahrergruppe einzureihen8.

2. Herkömmliche Einteilung der Wallfahrtspastoral

Das gängige pastoraltheologische Schema der Seelsorge auf dem Weg 
zum heiligen Ort wird gemeinhin nach den verschiedenen Wegetappen 
strukturiert. Wallfahrtspastoral orientiert sich zumeist an einer dreifa-
chen Grundstruktur, nämlich dem Aufb ruch von einem homogenen 
Raum, dem Durchschreiten eines homogenen Raumes als der Kostante 
des Wegs und dem Ankommen und Sich-Aufenthalten in einem heiligen 
Raum9. Diese Dreiteilung kann dann noch weiter untergliedert werden 
wie etwa bei Maciej Ostrowski in eine mehrteilige Schritt folge: Vorbere-
itung der Wallfahrergruppe – Abschied und Aufb ruch der Wallfahrer – 
Wanderung zum heiligen Ort – Aufenthalt im Heiligtum – Rückkehr10. 
Damit erstreckt sich Wallfahrtspastoral in den für das Phänomen des 
Pilgerns bestimmenden Kategorien von geographischen Raum (Topos) 
und messbarer Zeit (Chronos)11. Doch schon Ostrowski hat darauf au-
fmerksam gemacht, dass über Topos und Chronos hinaus beim Pilgern 
als einer religiösen Handlung der Kairos hinzutritt , also der Moment der 
Entscheidung, in dem der Mensch off en wird für die Bejahung des He-
ilsplanes Gott es in seinem Leben12. Der Raum werde aufgebrochen zu 
einem geistlichen Raum und die Zeit zu einer Heilszeit, was beides nicht 
identisch sei mit dem topographischen Raum und der messbaren Zeit. 
Der geistliche Weg, den der Pilger zurücklegt, kann insofern von einer 
ganz anderen Topographie und Chronologie geprägt sein als sein räum-
lich und zeitlich messbarer Verlauf. 

Dieser Einsicht entspricht dann eine zweite Variante pilgerpastoraler 
Herangehensweise im pastoraltheologischen Diskurs, die mehr auf die 
den drei Hauptetappen zugrundeliegenden inneren Motivationen und 

 8 Vgl. Liogier, Pèlerinage touristique, 335.
 9 Vgl. Udo Tworuschka, Sucher, Pilger, Himmelsstürmer. Reisen im Diesseits und 

Jenseits, Stutt gart 1991, 86; ähnlich Allan E. Morinis, Introduction. The territory of the 
Anthropology of Pilgrimage, in: ders., (Hg.), Sacred Journeys. The Anthropology of Pil-
grimage (Contributions of the Study of Anthropology 7), New York u.a. 1972, 1–28, 
hier 26.

10 Vgl. Maciej Ostrowski, Jesteśmy pielgrzymami przed Tobą. Posługa duszpasterska 
wśród pielgrzymów, Kraków 2005, 199–221.

11 Vgl. Maciej Ostrowski, Zur Wallfahrtstheologie – biblische Aspekte, erscheint in: 
Polonia Sacra (2014/2015). 

12 Vgl. hierzu und im Folgenden Ostrowski, Zur Wallfahrtstheologie.

SEELSORGE AUF DEM WEG – ZEITZEICHEN UND BIBLISCHE VERGEWISSERUNG FÜR NEUE HERAUSFORDERUNGEN...



458

Prozessen beim Pilger rekurriert:13 zu Beginn die Klärung des Motivs des 
Aufb ruchs, auf dem Weg „der Prozess des Loslassens, Zwischendrinse-
ins und Ankommens”14 mit der Erfahrung der eigenen Körperlichkeit 
und ihrer Grenzen, der Sinn- und Selbstsuche bis hin zum Moment des 
„Einbruch[s] der Transzendenz in die Immanenz”15 am Zielort und He-
iligtum. Während die erste, an den äußeren Wegetappen orientierte Ein-
teilung der Wallfahrtspastoral mehr von der Vorstellung der pastoralen 
Begleitung einer Gruppe ausgeht, die sich zusammenfi ndet, gemeinsam 
auf den Weg begibt und als Gemeinschaft am Ziel ankommt, schwingt 
in der Schau auf die inneren Prozesse eine stärkere Fokussierung auf 
den Individualpilger mit, ohne dass dies in der Forschung jedoch schon 
in einer engeren Zuteilung refl ektiert worden wäre. Der Zunahme des 
Phänomens des individuellen Pilgerns ist man sich in der pastoralthe-
ologischen Literatur jedenfalls bewusst, in der Frage, wie dem pastoral 
zu begegnen sei, bleibt man bislang allerdings hinter der Erwägung der 
Gründe für diesen Trend zurück16. Um hier etwas weiter zu kommen, 
schiene es mir hilfreich, für eine Seelsorge auf dem Weg, die den Indi-
vidualpilger stärker berücksichtigt, auf vorhandene Typenbildungen in 
Bezug auf den Menschen unterwegs im Allgemeinen und den Pilger im 
mehr spezifi schen Sinne zurückzugreifen.

3. Typenbildungen zum Menschen unterwegs im Allgemeinen 
 und zum Pilger im Spezifi schen

Unterwegssein, In-Bewegung-Sein, Mobilität gelten als Kennzeichen 
spätmoderner Lebensart. Jürgen Manemann spricht sogar von der Mo-
derne als einem „Sein zur Bewegung”17. In der neueren Forschung ist 
zum „Flaneur” als Chiff re für den Wanderer zwischen den Welten einer 

13 Vgl. hierzu Häselhoff , Rudolf, Sinn unterwegs. Grundlegendes und Praktisches zur 
Wallfahrt (Theologische Trends 9), Thaur, Wien, München 1999.

14 Michael Kessler (Hg.), Mit den Füßen beten. Ein Pilgerbuch, Ostfi eldern 1999, 79.
15 Manfred Hutt er, Pilgern. Ein universalreligiöses Phänomen, in: PThQ 155 (2007), 

265–272, hier 268.
16 Vgl. Philipp Müller, Volk Gott es unterwes. Eine pastoraltheologische Refl exion 

über das Pilgern und Wallfahren, in: TThZ 120 (2011), 370–386, hier 375–378 (=Punkt 2.3: 
Individualisierung als gesellschaftliches und religiöses Phänomen).

17 Jürgen Manemann, Eurotaoismus. Zur Kritik der politischen Kinetik, Frankfurt 
1989, 37; wieder aufgegriff en in ders., Exil und Heimat. Theologische Refl exionen im Zeit-
alter der Migration, in: Claudia Kraft / Eberhard Tiefensee (Hg.), Religion und Migration. 
Frömmigkeitsformen und kulturelle Deutungssysteme auf Wanderschaft (Vorlesungen 
des interdisziplinären Forums Religion der Universität Erfurt 7), Münster 2011, 63–78, 
hier 63.
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postmodernen Kultur der „Tourist” getreten18. Er repräsentiert für Ma-
nemann den Lebenstypus in Zeiten der Globalisierung, da er nach neuen 
Erfahrungen und Reizen sucht, über ein Zuhause verfügt, ohne an dieses 
gefesselt zu sein, und der für den Aufb ruch in fremde Welten durch viel-
fältige Bindungen abgesichert ist. Dabei werden der Flaneur und Tourist 
von sogenannten „vormodernen Figuren der Bewegung”19 noch einmal 
abgegrenzt: vom Nomaden mit seiner Wüstenexistenz, seinen Fami-
lientraditionen und Geschichten sowie dem Pilger, der sich in der Ent-
fremdung zwischen seiner eigenen Welt und der, auf die er hoff t, befi ndet 
und sich in seinem Unterwegssein auf die Suche nach der Wahrheit und 
dem Sinn seines Lebens begeben hat. 

In früheren Arbeiten hingegen, so etwa bei der französischen So-
ziologin Danièle Hervieu-Léger, wird der Pilger neben dem Konverti-
ten noch als eine idealtypische Figur moderner Religiosität gesehen20. 
Während für die Figur des Konvertiten der Moment der Entscheidung 
wesentlich ist, steht der Pilger hier „als Sinnbild für eine moderne, 
durch Beweglichkeit der Glaubensvorstellungen und Zugehörigkeiten 
charakterisierte Religiosität”21, die von Individualität und Unverbin-
dlichkeit in Bezug auf die Gemeinschaftszugehörigkeit gekennzeichnet 
ist. Mit Recht konstatiert hierzu der Mainzer Pastoraltheologe Philipp 
Müller: „Ist die Figur des Pilgers eine idealtypische Form moderner Re-
ligiosität, dann sind das heutige Pilgern und Wallfahren deren konkre-
te Verwirklichungsformen”22. Zugleich gibt Müller zu bedenken, dass 
„der christliche Glaube von seinem Selbstverständnis her auf Verbin-
dlichkeit und damit eher auf Herveusche Figur des Konvertiten als die 
des Pilgers ausgerichtet”23 sei. Und er fragt sich, „wie angesichts der 
modernen Pilgermentalität der christliche Glaube so angeboten werden 
kann, dass dieser seine Identität bewahrt und Menschen sich gleichze-

18 „Der Tourist scheint zu dem Lebenstypus im Zeitalter der Globalisierung zu avan-
cieren” (Manemann, Exil und Heimat, 65, worauf sich auch die folgenden Ausführungen 
beziehen); ähnliche Aussagen fi nden sich bei Michael Stausberg, Religion und moderner 
Tourismus, Berlin 2010, 27, der sich hier auf die Vorarbeiten von Zygmunt Baumann, 
From the Pilgrim to Tourist – or a Short History of Identity, in: Stuart Hall / Paul Du Gay 
(Hg.), Questions of cultural identity, London 1996, 18–36 beruft.

19 Manemann, Exil und Heimat, 66.
20 Vgl. Danièle Hervieu-Léger, Pilger und Konvertiten. Religion in Bewegung (Reli-

gion in der Gesellschaft 17), Würzburg 2004, 59–79, aufgegriff en bei Müller, Volk Gott es 
unterwegs, 376.

21 Hervieu-Léger, Pilger und Konvertiten, 81.
22 Müller, Volk Gott es unterwegs, 377.
23 Müller, Volk Gott es unterwegs, 377.
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itig ohne vorschnelle Vereinnahmungstendenzen in der ihnen eigenen 
Suchbewegung geachtet wissen”24.

Nun haben aber andere französische soziologische Studien heraus-
gestellt, dass auch der Pilger an sich heute keine einheitlich homogene 
Größe mehr darstellt und er selbst wieder einer eigenen Pluralisierung 
in der Typenbildung unterliegt. 2003 hat Sylvie Rebillard im Rahmen 
einer empirischen Untersuchung vier abendländische Pilgertypen unter-
schieden: erstens den traditionellen Pilger, der sich als christlich beken-
nt, zweitens den mystischen oder metaphysischen Pilger aus der Gruppe 
derjenigen, die auf der Suche sind, ohne sich speziell als christlich zu bez-
eichnen, dritt ens den touristischen Wanderer mit Interesse am Patronat 
des Ortes, seiner Geschichte, an der Landschaft, ohne genuin religiöses 
Interesse und viertens den sportlichen und abenteuerlustigen Wanderer, 
der eine körperlich-sinnenhafte Erfahrung am Ort des Mythos sucht25. 
Zur Typologisierung innerhalb des Pilgers tritt  dann in neueren franzö-
sischen Studien eine Unterscheidung von verschiedenen Wallfahrtstypen 
hinzu, die sich zum Teil mit den Pilgertypen deckt. Hier diff erenziert man 
zwischen der traditionell religiösen Wallfahrt (pèlerinages religieux), der 
touristischen (pèlerinage touristique26) und der säkularen Wallfahrt (pèleri-
nage séculier27). Mit dem letz tgenannten Phänomen werden Pilgerströme 
zu nationalen „Heiligtümern”, politischen Erinnerungsstätt en, aber auch 
zu Grab- oder Wirkstätt en von Stars (z.B. Michael Jackson pilgrims on pil-
grimage to Graceland/Neverland) mit eigenen Wallfahrtskalendern, Riten 
(z. B. Candlelight-Vigilien) bezeichnet28. Über solche säkulare Erinnerun-
gsorte werden ähnlich wie bei traditionellen Wallfahrtsorten religiöse, 
nationale und auch kulturelle Identitäten gestärkt.

Eine neuere Variante der Pilgertypologie setz t bei der Biographie an. 
Christian Kurrat diff erenziert auf der Grundlage seiner narrativen In-
terviews auf dem Jakobsweg zur biographische Bedeutung des Pilgerns 
fünf Pilgertypen: (1) den Typus der biographischen Bilanzierung bei 
Menschen in der letz ten Lebensphase, die auf dem Pilgerweg Rückschau 
auf ihr Leben halten, (2) den Pilgertypus der biographischen Krise, der 
sich etwa aufgrund eines Schicksalsschlages auf den Weg macht, um die 
Lebenskrise zu bewältigen, (3) den Typus der biographischen Auszeit, 

24 Müller, Volk Gott es unterwegs, 377.
25 Vgl. hierzu ausführlich Sylvie Rebillard, Étude réalisée à la demande des CRT Aqui-

taine et Midi-Pyrénées, 2003, zit. bei Liogier, Pèlerinage touristique, 337 u. 343.
26 Vgl. Liogier, Pèlerinage touristique, 335.
27 Vgl. Frank Frégosi, Pour une sociologie des pèlerinages séculiers contemporains. 

Essai de typologie, in: Social Compass 59 (2012), 311–323, hier 313. 
28 Vgl. Frégosi, Pèlerinages séculiers, 318–319.
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welcher diejenigen umfasst, die aufgrund von Stress und Alltagsbela-
stung des Individuums auf einem Pilgerweg der tieferen Frage des Le-
bens nachgehen möchten, dann (4) den Typus des biographischen Über-
gangs bei Menschen, für die das Pilgern zum rite de passage wird, um 
sich auf eine bevorstehende Veränderung vorzubereiten und schließlich 
(5) den damit verwandten Typus des biographischen Neustarts, mit dem 
eine Leidensphase im Leben abgeschlossen wird und ein neuer Beginn in 
eine off ene Zukunft möglich werden soll29. 

Es liegt auf der Hand, dass diese Pluralisierungs- und Individualisie-
rungstendenzen im Bezug auf Menschen unterwegs zu heiligen Orten in 
Zukunft mehr als bisher in die Pilgerpastoral miteinzubeziehen sind. Da 
aber das Phänomen des Pilgerns heute allgemein unter die Zeichen der 
Zeit eingestuft wird,30 gilt es neben dieser mehr soziologisch orientierten 
Analyse der Situation und des Phänomens an sich, wie bei allen Zeichen 
der Zeit auch dieses Phänomen im Licht des Evangeliums zu deuten, um 
es, mit „Gaudium et Spes” gesprochen, „auf wirklich humane Lösungen” 
(GS 11) hin zu orientieren. Für unsere Frage nach einer solchen evan-
geliumsgemäßen Vergewisserung der Pilgerpastoral, die im Speziellen 
den Individualpilger mitberücksichtigt, würde sich ein Rekurs auf das 
Zusammentreff ens des Apostels Philippus mit dem Äthiopier in Apg 8, 
26–40 anbieten.

4. Biblische Seelsorge auf dem Weg in der Zuwendung 
 zum Individualpilger

In dem genannten Abschnitt  in der Apostelgeschichte stehen sich zwei 
kontrastierende Akteure gegenüber: mit Philippus, dem Apostel und 
Christuszeugen, auf der einen Seite ein Wandermissionar und Seelsor-
ger auf dem Weg, mit dem äthiopischen Kämmerer und Hofb eamten der 
Kandake auf der anderen Seite ein individueller Jerusalempilger vom 
Ende der antiken Welt kommend, der sich allein auf dem Rückweg vom 
heiligen Ort befi ndet und nach Daniel Marguerat, auf den ich mich im 
Folgenden beziehe, in seiner Gott suche am heiligen Ort noch nicht zum 
entscheidenden Durchbruch gelangt ist31. In der neutestamentlichen Exe-

29 Vgl. hierzu ausführlich Christian Kurrat, Biographische Bedeutung und Rituale des 
Pilgerns, in: ders. / Patrick Heiser (Hg.), Pilgern gestern und heute. Soziologische Beiträge 
zur religiösen Praxis auf dem Jakobsweg (Soziologie 77), Berlin, Münster 2012, 161–191.

30 Exemplarisch bei Müller, der „das Pilgern als eine Zeitsignatur verstanden und pa-
storaltheologisch refl ektiert” (Müller, Volk Gott es unterwegs, 371) haben will.

31 Vgl. hierzu Daniel Marguerat, Eine Randfi gur der Apostelgeschichte: Der Eunuch 
aus Äthiopien (APG 8,26–40), in: Küchler, Max / Reinl, Peter (Hg.), Randfi guren in der 
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gese stuft man heute die persönliche Situation des Pilgers mit den be-
iden Att ributen eunúchos, Verschnitt ener,32 und zugleich dynástos, d.h. ein 
Würdenträger und Hofb eamter der Kandake, der Königin der Äthiopier, 
der ihren Schatz  verwaltete, als paradoxal ein, da sie in der Spannung von 
Macht und Ausschluss steht33. Möglicherweise ließe sich der Äthiopier 
dem biographischen Pilgertyp des Menschen in der Krise oder auch dem 
des biographischen Neustarts zuordnen. In älteren Kommentaren zur 
Apostelgeschichte wird der äthiopische Pilger abwechselnd als „«Sym-
pathisant» der jüdischen Religion”34, Gott suchender,35 Fernstehender (da 
im Heidentum aufgewachsen)36 oder auch nur als Suchender37 bezeich-
net. Damit würde der hier vorgefundene Pilger in der Systematisierung 
der Pilgertypen von Rebillard am ehesten unter den zweiten Pilgertypus 
fallen, also den mystischen oder metaphysischen Pilger aus der Gruppe 

Mitt e. FS Hermann-Josef Venetz , Luzern 2003, 89–101. Sein Kommen vom Ende der 
Welt wird auch schon in älteren Kommentaren thematisiert, vgl. hierzu Ernst Dinkler, 
Philippus und der aner aithiops (Apg 8, 26–40). Historische und geographische Bemerkun-
gen zum Missionsablauf nach Lukas, in: E. E. Ellis / E. Grässer (Hg.), Jesus und Paulus. 
FS W. G. Kümmel, Gött ingen 1975, 85–95, hier, 94. Die Angabe als einer, der vom Ende der 
Welt kam, fi ndet sich bereits bei Hieronnymus, ep. 53, 5–6, zit. in James Gavigan / Brian 
McCarthy / Thomas McGovern (Hg.), The Navarre Bible. The Acts of the Apostles in the 
Revised Standard Version and New Vulgate with a commentary by members of the Fac-
ulty of Theology of the University of Navarre, Dublin 2000 (repr. 1989), 103.

32 Zur exegetischen Diskussion zum eunuchos, ob Amtsbezeichnung oder Verschnit-
tener im wörtlichen Sinn, vgl. z.B. Gerhard Schneider, Die Apostelgeschichte. I. Teil. Ein-
leitung zu Kommentar zu Kap. 1, 1–8, 40 (Herders Theologischer Kommentar zum Neuen 
Testament 5), Freiburg, Basel, Wien 1980, 500 mit Anm. 19–20; Luke Timothy Johnson, The 
Acts of the Apostels (Sacra pagina series 5), Collegeville 1992, 155.

33 Vgl. hierzu Marguerat, Randfi gur der Apostelgeschichte, 92.
34 Wörtlich im Kontext: „Als «Verschnitt ener» konnte er nicht Jude werden [vgl. Dtn 

23,2–9]; doch neben seiner Jerusalemwallfahrt, [sc. die er nicht zu Fuß, sondern in einem 
Wagen tätigte (V 29)], zeigt auch seine Lektüre [sc. des Propheten Jesaja] (V 28), daß er 
«Sympathisant» der jüdischen Religion war” (Schneider, Apostelgeschichte I. Teil, 502). 
Zur exegetischen Diskussion, ob der äthiopische Pilger unter die Gott esfürchtigen oder 
Proselyten zu zählen ist, vgl. Johnson, Acts of Apostles, 159. Jürgen Roloff , Die Apostel-
geschichte (Das Neue Testament Deutsch 5), Gött ingen, Zürich 21988, 140 bezieht noch 
klar Stellung zur Zuordnung des Äthiopiers unter die Gott esfürchtigen, da er durch sein 
Verhalten (Jerusalemwallfahrt, Studium des Propheten Jesaja, Besitz  einer eigenen Schrift-
rolle) „als ein großer Freund des Judentums geschildert” wird und seine „Liebe zur jüdi-
schen Religion” (ebd.) unter Beweis gestellt hat.

35 Vgl. Ott o Cohausz, Die Apostelgeschichte (Herders Bibelkommentar Die Heilige 
Schrift für das Leben erklärt 12), Freiburg i. Br. 1936, 323.

36 Cohausz, Die Apostelgeschichte, 324.
37 Vgl. Josef Kürzinger, Die Apostelgeschichte. I. Teil (Geistliche Schriftlesung. Er-

läuterungen zum Neuen Testament für die Geistliche Lesung 5/1), Düsseldorf 1966, 227 
u. 228.
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derjenigen, die auf der Suche sind, ohne sich speziell als jüdisch respek-
tive christlich zu bezeichnen38. Dass der Kämmerer allein unterwegs ist, 
unterstreicht noch einmal seine prototypische Erscheinung als metaphy-
sischer Individualpilger auf der Sinnsuche. 

Bedeutsam für die biblische Vergewisserung in Bezug auf die pastora-
le Begleitung solcher Individualpilger ist nun die Weise, wie hier, freilich 
in idealtypischer Ausgestaltung, die Annäherung zwischen dem Pilger 
und dem Seelsorger geschieht. Was sofort auff ällt und die gängige pa-
storale Praxis durchkreuzt, ist die Tatsache, dass diese Kontaktaufnahme 
erst auf dem Rückweg des Pilgers vom heiligen Ort in die Heimat ge-
schieht. Sie spielt sich aber in Etappen ab, die sich von der chiastischen 
Struktur des Textes fassen ließen als Vergewisserung der Identität der 
Akteure – Annäherung und Begegnung – Seelsorgliches Gespräch über 
die Reiselektüre des Pilgers – Taufe des Pilgers – Trennung der Akteu-
re39. Beschränken wir uns hierzu skizzenhaft auf die Etappen der ersten 
Annäherung und des seelsorglichen Gespräch: Bereits das Moment der 
Annäherung mit der stufenweisen Überwindung der räumlichen Distanz 
zwischen dem Seelsorger und dem gott suchenden Pilger stellt ein Me-
isterstück lukanischer Textkomposition dar: Die topographische Distanz 
von den zunächst nicht ganz hundert Kilometern auseinanderliegenden 
Ausgangsorten der beiden wird durch die schritt weise Annäherung des 
Seelsorgers an den Pilger Stück für Stück überwunden. Zunächst wird der 
sich gerade in Samarien befi ndende Philippus kraft gött licher Initiative 
mit genauer Richtungsangabe (nach Süden), Reiseroutenverlauf (Straße, 
die von Jerusalem nach Gaza hinabführt) und Beschreibung des Ziels 
(eremos) auf einen der Jerusalemer Pilgerwege berufen. Damit ist dieser 
ganz vom Wegmotiv und Unterwegssein40 geprägte Seelsorgeeinsatz  für 
den Apostel in Bezug auf den Topos nichts vages, sondern zielgerichtet 
und von der Wegstecke zunächst auch vorausplanbar. Als ihn nur noch 
wenige Meter von dem Pilger trennen, heißt es für Philippus, dem Re-
isewagen nachzulaufen; und als er ihn eingeholt hat, wird die räumliche 
Distanz sukzessive abgebaut bis hin zu einer körperlich fassbaren Nähe 

38 Marguerat hingegen lässt es off en, ob der Äthiopier ein Jude aus der Diaspora, ein 
Proselyt oder Gott esfürchtiger gewesen ist, vgl. Marguerat, Randfi gur der Apostelge-
schichte, 92.

39 Zur chiastischen Struktur der Textkomposition vgl. Marguerat, Randfi gur der Apo-
stelgeschichte, 91, an der sich die hier vorgenommene Einteilung anlehnt, allerdings in 
pastoraltheologischer Nomenklatur. 

40 Zur Unterstreichung der Wanderexistenz des Philippus durch das lukanische Vo-
kabular gehen (26b, 27a, 36a, 39c), Weg (26b, 36b, 39b) und durchqueren (40b) vgl. Mar-
guerat, Randfi gur der Apostelgeschichte, 89.
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auf demselben Wagen, wo nun geistliche Berührung geschieht, indem 
Pilger und Seelsorger über die Schriftrolle gebeugt in den Heilsraum des 
Wortes Gott es eintreten. 

Der Schlüssel zu dieser sich entwickelnden Dynamik liegt in der au-
fmerksamen Wahrnehmung der Realität des Pilgers durch den Seelsor-
ger, der genau hinhört, womit der Pilger gerade beschäftigt ist. Seine die 
eigentliche Begegnung initiierende Frage mit dem Wortspiel der Verben 
ginoskein (kennen) und anaginoskein (lesen) – wörtlich „Verstehst du, was 
dir dieser Text zu verstehen gibt”41 (Apg 8, 30) wird vom Pilger mit einer 
Gegenfrage quitt iert, mit der „er bekennt, dass er jemanden braucht, der 
ihn anleitet” – wörtlich „auf dem Weg leitet”42, wozu er das Verb hode-
gein benutz t (vgl. Lk 8, 31). Auf diese Weise bekommt der topographi-
sche Weg eine neue Qualität, in dem der Seelsorger für den Pilger nicht 
mehr nur Weggefährte, sondern jetz t Wegbegleiter – Weganleiter – wird. 
„Der Weg, dem er folgt (V 26, 36, 39) nimmt somit”, wie dies Margu-
erat ausgedrückt hat, „die symbolische Konnotation einer spirituellen 
Suche an.”43 Im Fortgang des Dialogs geschieht dann die entscheidende 
„christologische Wende”44, indem Philippus die Reiselektüre des Pilgers 
aus dem Propheten Jesaja (Jes 53, 7b–8c) mit der Passage des leidenden 
Gott esknechtes, dem sein Recht (krisis) weggenommen und niemand von 
seinen Nachkommen (genea) sprechen wird, weil sie ihm weggenommen 
wurden und sein Leben von der Erde fortgenommen (airein) wird,45 auf 
Christus hin deutet. Zugleich liegt in dieser Bibelkatechese auch eine Of-
fenheit zur Anwendung auf die persönliche Situation des Pilgers. Denn 
„trotz  seiner hohen sozialen Stellung war er [sc. durch sein Eunuchentum] 
Opfer erniedrigender Äußerungen, gegen die er nicht protestieren kon-
nte; die Hoff nung auf Nachkommenschaft ist ihm versagt”46. Somit eröf-
fnet ihm die christologischen Auslegung des leidenden Gott esknechtes 
einen ganz neuen Interpreta-tionsraum der Schrift: die Identifi kation se-
iner eigenen leidenden Existenz mit erniedrigten und erhöhten Christus, 
was in ihm die Sehnsucht nach der vollen Christusidentifi kation in der 
Taufe wachruft. 

Bereits an diesen zwei Etappen der Annäherung und des seelsor-
glichen Dialogs dieses Seelsorgeeinsatz es auf dem Weg wird deutlich, 

41 Wörtliche Übertragung nach Marguerat, Randfi gur der Apostelgeschichte, 95.
42 Nach Marguerat, Randfi gur der Apostelgeschichte, 95.
43 Marguerat, Randfi gur der Apostelgeschichte, 95.
44 Marguerat, Randfi gur der Apostelgeschichte, 95.
45 Vgl. zur Interpretation des Jesaja-Zitates Marguerat, Randfi gur der Apostelge-

schichte, 96.
46 Marguerat, Randfi gur der Apostelgeschichte, 96.
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dass bei diesem exemplarisch vor Augen geführten Lehrstück biblischer 
Pilgerpastoral Topos und Chronos hin zum Kairos der Übereignung an 
Christus überschritt en werden47. Der Pilgerrückweg wird zum Heilsweg, 
zum Weg zur Christusbegegnung. Die Sinn- und Gott essuche des Ver-
schnitt enen ist zur entscheidenden Wende gelangt: er zieht „voll Freude” 
(Apg 8, 39) gleichsam auf einem neuen Weg heimwärts als ein in Chri-
stus Befreiter und Freigewordener. Auch auf Philippus wartet ein neuer 
Weg als Seelsorger unterwegs. Er lässt sich vom Geist Gott es an die Orte 
entführen, wo er gebraucht wird, mit der Bereitschaft, den Einzelnen im 
Rahmen dieses punktuellen Seelsorgegeschehen auf dem Weg wieder lo-
szulassen. 

Würde man diese exemplarisch vorgeführte biblische Pilgerpastoral 
auf dem Weg mit ihrer sensiblen Annäherung und Ablösung von Seelsor-
ger und Pilger schematisch fassen, zeigt sich ein breit gefächertes Ineinan-
der von pastoraltheologischen Kategorien:

1. Präsenz der Seelsorge auf dem Pilgerweg (=Narthex-Pastoral im Vor-
raum zwischen Kirche und Welt)

2. Nachgehen und Einholen des Pilgers in Raum und Zeit (=Bindung der 
Seelsorge an Topos und Chronos)

3. Wahrnehmung der Realität des Pilgers und seiner existentiellen Fra-
gen (=Einzelseelsorge in einer radikalen Zuwendung zum Einzelnen)

4. Hinführung zu Christus anhand von Schriftlesung und Auslegung 
(=Evangelisierung/Bibelkatechese  Kairos)

5. Taufvorbereitung und Taufe (=Sakramentenpastoral)
6. Neues Zur-Verfügung-stehen des Seelsorgers an anderer Stelle 

(=Loslassen des Pilgers).

Die Voraussetz ungen auf Seiten des Seelsorgers für ein solches seel-
sorgliches Ereignis auf dem Weg bestehen in einem hohen Maß an Flexi-
bilität und Mobilität, Einfühlungsvermögen und Sensibilität für die kon-
krete Situation und den momentanen Augenblick, im Aufspüren der 
existentiellen Fragen des Menschen unterwegs, Schriftkenntnis und ihre 
Deutekompetenz mit dem Überschritt  zum Zentrum und der Sinnspitz e 

47 „Das Milieu, das sie voraussetz t, ist das der von den Hellenisten eingeleiteten palä-
stinisch-syrischen Wandermission. Ortsgemeinden spielen in ihr keine Rolle; alles hängt 
an den vom Geist getriebenen Boten Jesu, die von Ort zu Ort wandern, um hier und dort 
einzelne für das Heil zu gewinnen. Die Taufe, die sie vollziehen, ist die Übereignung an 
Jesus Christus, den Erhöhten, aber sie ist nicht verbunden mit der Gabe des Geistes an den 
einzelnen, und sie wird auch noch nicht verstanden als Eingliederung in die Gemeinschaft 
der Kirche” (Roloff , Apostelgeschichte, 139).
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des Glaubens in der Verkündigung Jesu Christi, ohne freilich den mysti-
schen Pilger auf der Suche in irgendeiner Weise zu überfordern oder zu 
bedrängen. Auf Seiten des Pilgers treten neben der existentiellen Sinn-
suche Einfachheit und Verfügbarkeit hervor, sich diesem seelsorglichen 
Weggeleit anzuvertrauen48.

5. Konsequenzen für die Seelsorge auf dem Weg zu heiligen Orten

Versucht man von hier aus, die Anforderungen der Seelsorge auf dem 
Weg insbesondere in Bezug auf die Herausforderung der Begleitung von 
Individualpilgern zu bündeln, würden sich folgende Impulse anbieten, 
die hier nur noch skizzenhaft genannt werden sollen:

1. Kompetenzerweiterung in der Pilgerpastoral hinsichtlich der Pluri-
formität, Individualisierung und biographischen Typologisierung des 
Phänomens Pilgern und der Menschen unterwegs zu heiligen Orten 

2. Präsenz einer mobilen und fl exiblen Seelsorge auf dem Weg, neben 
der bereits stark ausgebauten und fest etablierten Pilgerpastoral am 
heiligen Ort 

3. Aufwertung des Rückwegs vom heiligen Ort als locus pastoralis in der 
Off enheit für den Kairos

4. Sensibilisierung für die Spannbreite der Seelsorge auf dem Weg als 
einem organischen Ineinander von Narthex-Pastoral, Einzelbegle-
itung, Evangelisierung, Bibelkatechese und Sakramentenpastoral

5. Einbindung von Pilgerpastoral in Studienabläufe und Ausbildung von 
SeelsorgerInnen mit praktischen Einheiten unterwegs (z.B. Seminar 
Nordgriechenland „Unterwegs zu heiligen Orten”, Seelsorgepraktika 
auf Pilgerwegen)

Dieser sicher noch erweiterbare Anforderungskatalog für die Pilgerpa-
storal, mit der mehr als bisher der Individualpilger berücksichtigt werden 
soll, dient letz tlich der Herausbildung einer christozentrischen Seelsorge 
auf dem Weg, einer Pilgerpastoral, die den Pilgern helfen soll, Pilger zu 
bleiben und nicht zu Umherirrenden zu werden, die „immer nur um sich 
selbst kreisen, ohne je an ein Ziel zu gelangen”49, wovor Papst Franziskus 
in „Evangelii Gaudium” gewarnt hat, „Die Begleitung”, so der Papst we-

48 Bereits Marguerat hat auf die „Einfachheit und Verfügbarkeit einer so hohen Per-
son” (Marguerat, Randfi gur der Apostelgeschichte, 95) verwiesen.

49 Franziskus [Papst], Die Freude des Evangeliums. Das Apostolische Schreiben 
„Evangelii Gaudium” über die Verkündigung des Evangeliums in der Welt von heute. 
Mit einer Einführung von Bernd Hagenkord, Freiburg, Basel, Wien 2013, Nr 170.
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iter, „wäre [...] kontraproduktiv, wenn sie zu einer Art Therapie würde, 
die diese Verschlossenheit der Personen in sich selbst fördert, und au-
fh örte, Wanderschaft mit Christus zum Vater zu sein.”50 Dies bedarf fre-
ilich auch seitens des Pilgers jener Off enheit, sich auf der gemeinsamen 
Wegstrecke dem Weggefährten anzuvertrauen51. In dieser gegenseitigen 
Off enheit füreinander und für Gott  wird Pilgerpastoral zur Weggemein-
schaft, in der durch eine kompetente und sensible Weg-„anleitung” die 
bewusste Entscheidung für und Übereignung an Christus möglich wird. 
Und darin liegen dann Konvertit und Pilger als die beiden idealtypischen 
Figuren moderner Religiosität auch gar nicht mehr so weit auseinander.

Michaela C. Hastett er, prof. dr hab.
Universität Freiburg

50 Franziskus, Evangelii Gaudium, Nr. 170.
51 Vgl. Franziskus, Evangelii Gaudium, Nr. 244.
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Michaela C. Hastetter

Duszpasterstwo 
w drodze – 
znaki czasu 
i biblijne dowody 
dla nowych wyzwań 
w duszpasterstwie 
pielgrzymkowym

1. Rozkwit fenomenu 

Religijne ruchy wędrówkowe do świętości różnią się od innych form 
bycia w drodze jak turystyka, migracje i ruchy uciekinierów, w ta-

kim sensie, że po pierwsze ich droga może być jasno zdefi niowana jako 
docelowy ruch do miejsca świętego, a po drugie, u podstaw takiej aktyw-
ności leży wolna, tz n. podjęta w duchu wolności decyzja nie podlegająca 
ani zewnętrznym, ani wewnętrznym naciskom. Podczas gdy w duszpa-
sterstwie parafi alnym z ubolewaniem można zauważyć trend pustoszeją-
cych kościołów, mniejszego uczestnictwa w nabożeństwach kościelnych, 
mniejszej ilości chrztów, komunii, bierzmowań, zawieranych małżeństw, 
coraz mniejszej ilości powołań kapłańskich, trend łączenia parafi i ze 
względu na brak kapłanów, to w obszarze pielgrzymowania, jako jednej 
z dużych form religijnego wyrażania i spełniania się człowieka, odno-
towuje się niespotykany dotąd rozkwit, który najchętniej określiłoby się 
mianem „boomu na pielgrzymowanie”. Fakty w liczbach: każdego roku 
około 240 milionów osób wyrusza w drogę jako pielgrzymi, 150 milio-
nów z nich to chrześcijanie1. Tę rosnącą każdego roku liczbę ludzi w dro-
dze do miejsc świętych można krótko zilustrować na przykładzie dwóch 

1 Por. Maciej Ostrowski, We are Pilgrims Bevore You. Pastoral Care For Pilgrims. Summa-
ry, [w:] ibidem: Jesteśmy pielgrzymami przed Tobą. Posługa duszpasterska wśród pielgrzymów, 
Kraków 2005, 295–296, tutaj 295.
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państw: we Francji liczba pielgrzymów do krajowych świątyń wzrosła 
tylko w latach 2007–2008 o dwa miliony z 48 do 50 milionów, przy czym 
można zaobserwować tendencję przesunięcia tradycji grup pielgrzymko-
wych w kierunku pielgrzymek indywidualnych2. Więcej niż jedna trzecia 
tych nowych pielgrzymów to ludzie poniżej 40 roku życia. Przy czym 
nie we wszystkich francuskich miejscach pielgrzymowania liczby piel-
grzymów w ostatnich latach sukcesywnie rosły. W Lourdes na przykład 
odnotowano w roku 2012 6 024 222 pielgrzymów, co stanowi mały spa-
dek w porównaniu do roku ubiegłego, o 4,25%3. Jeżeli natomiast spojrzy-
my na Hiszpanię i słynne „Camino” oraz pielgrzymki Santiago, które już 
w średniowieczu były uosobieniem najtrudniejszej drogi „na końcu sta-
rego świata”4, możemy zaobserwować nieustanny wzrost pielgrzymek 
i pielgrzymów5. Pomijając szczytowe wzrosty w Latach Świętych6, licz-
ba odnotowanych pielgrzymów zwiększyła się z 68 w roku 1970 do 
215 880 w roku 20137. W 2012 roku odnotowano jeszcze 192.035 piel-
grzymów. Od 1990 do 2006 roku naliczono łącznie milion pielgrzymów; 
w latach 2007–2012, a więc w ciągu zaledwie pięciu lat, doszedł kolejny 
milion. Również w tym przypadku liczba pielgrzymek w zorganizowa-
nych grupach kościelnych z przewodnikiem spada. Trend jednoznacz-
nie zmierza ku indywidualnemu pielgrzymowaniu jednostek. Jeśli jed-
nostki w trakcie swojej osobistej wędrówki zintegrują się z jakąś grupą, 
to wg Raphaëla Liogiera zasadniczo i przede wszystkim po to, aby 
punktualnie wziąć udział w wycieczce, wędrówce lub innym wydarze-

2 Por. Raphaël Liogier, Le pèlerinage touristique: un nouveau type d’activité sociale en situ-
ation d’hypermodernité, [w:] Social Compass 59 (2012), 334–344, tutaj 335.

3 „Estimation de la fréquentation pour la saison 2012 : 6024222 visites (–4,25% par 
rapport à 2011): Les Sanctuaires estiment que les pèlerins et visiteurs étaient de manière 
générale moins nombreux à Lourdes en 2012 qu’en 2011. Au regard des cinquante der-
nières années, la présence des pèlerins à Lourdes n’a eu de cesse de progresser” (www.
lourdes-infos.com/65100lourdes/spip.php?article7305 [19 XII 2014]).

4 Wolfgang Brückner, Wallfahrt. IV. Frömmigkeitsgeschichtlich, [w:] 3LThK 10, 963–965, 
tutaj 964.

5 Obydwa pojęcia są dzisiaj praktycznie stosowane wymiennie. W ujęciu tradycyjnym 
pojęcia Wallfahrer (pielgrzymów w grupach) i Wallfahrt (pielgrzymek w grupach) nawią-
zują bardziej do ludzi związanymi z kościołem, którzy w grupie, z opieką duszpasterską, 
są w drodze do miejsca świętego, natomiast pielgrzym pątnik (Pilger) to indywidualny 
wędrowiec do miejsca świętego.

6 „Kiedy 25 lipca przypada na niedzielę, w Santiago odbywa się rok święty. 
Wcześniejsze lata święte: 1971, 1976, 1982, 1993, 1999, 2004, 2010. Kolejne lata święte: 2021, 
2027, 2032, 2038, 2049, 2055” (www.pilgern.ch/jakobsweg.htm#statistik [19 XII 2014]).

7 Por. www.peregrinossantiago.es/esp/wp-content/uploads/informes/peregrinaciones
2013.pdf [19 XII 2014].
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niu kulturalnym, lecz nie po to, aby wejść w szeregi tradycyjnej grupy 
pielgrzymkowej8.

2. Tradycyjny podział duszpasterstwa pielgrzymkowego 

Obecny teologiczny program duszpasterstwa w drodze do miejsca 
świętego składa się zasadniczo z różnych etapów drogi. Duszpasterstwo 
pielgrzymowania grupowego opiera się na trójdzielnej strukturze pod-
stawowej, mianowicie wyruszeniu z jednorodnej przestrzeni, przejściu 
jednorodnej przestrzeni jako stałej drogi oraz przybyciu i zatrzymaniu się 
w przestrzeni świętej9. Ten trójpodział może podlegać dalszemu podzia-
łowi, jak prezentuje to np. Maciej Ostrowski, na wieloczęściowy szereg 
działań: przygotowanie grupy pielgrzymkowej – pożegnanie i wyrusze-
nie pielgrzymów – wędrówka do miejsca świętego – pobyt w świątyni – 
powrót10. Tym samym duszpasterstwo pielgrzymowania grupowego 
rozpościera się na kategorie przestrzeni geografi cznej (topos) i mierzal-
nego czasu (chronos) także określające zjawisko pielgrzymowania in-
dywidualnego11. Jednak już Maciej Ostrowski zwrócił uwagę na fakt, że 
w pielgrzymowaniu indywidualnym oprócz topos i chronos dochodzi 
też, jako działanie religijne, kairos, a więc moment decyzji, w którym to 
człowiek staje się otwarty na przyjęcie Bożego planu uświęcania w jego 
życiu12. Przestrzeń staje się przestrzenią duchową, a czas czasem świę-
tym. Obydwa te pojęcia nie są identyczne z przestrzenią topografi czną 
i czasem mierzalnym. Droga duchowa, którą przebywa pielgrzym, może 
się charakteryzować całkiem inną topografi ą i chronologią, niż jej wymiar 
przestrzenny i czasowy. 

Takiemu pojmowaniu odpowiada też drugi wariant podejścia do dusz-
pasterstwa pielgrzymkowego w teologicznym dyskursie duszpasterstwa, 
który nawiązuje raczej do leżących u podstaw tych trzech głównych eta-
pów wewnętrznej motywacji i procesów zachodzących w pielgrzymie13: 

 8 Por. Liogier, Pèlerinage touristique, 335.
 9 Por. Udo Tworuschka, Sucher, Pilger, Himmelsstürmer. Reisen im Diesseits und 

Jenseits, Stutt gart 1991, 86; pod. Allan E. Morinis, Introduction. The territory of the An-
thropology of Pilgrimage, [w:] ib., (Hg.), Sacred Journeys. The Anthropology of Pilgrima-
ge (Contributions of the Study of Anthropology 7), New York m.in. 1972, 1–28, tutaj 26.

10 Por. Maciej Ostrowski, Jesteśmy pielgrzymami przed Tobą. Posługa duszpasterska wśród 
pielgrzymów, Kraków 2005, 199–221.

11 Por. Maciej Ostrowski, Teologia pielgrzymowania – aspekty biblijne, wydane, [w:] 
„Polonia Sacra” (2014/2015). 

12 Por. tutaj oraz dalej Ostrowski, Teologia pielgrzymowania.
13 Por. tutaj Häselhoff , Rudolf, Sinn unterwegs. Grundlegendes und Praktisches zur 

Wallfahrt (Theologische Trends 9), Thaur, Wien, München 1999.
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na początku wyklarowanie się motywu wyruszenia, w drodze „proces 
opuszczania, bycia w samym środku oraz przybycia”14 z doświadczeniem 
własnej cielesności i jej granic, poszukiwaniem sensu i siebie samego aż 
po moment „przemiany transcendencji w immanencję”15 w miejscu doce-
lowym i świątyni. Podczas gdy pierwszy, opierający się na zewnętrznych 
etapach drogi podział duszpasterstwa pielgrzymowania grupowego wy-
chodzi raczej z założenia duszpasterskiego towarzyszenia grupie, która 
się zebrała, aby razem udać się w drogę i jako wspólnota przybyć do celu, 
to w aspekcie wewnętrznych procesów mamy do czynienia z silniejszym 
fokusem na pielgrzyma indywidualnego, jednak bez odzwierciedlenia 
w badaniach poprzez zawężenie. Teologiczna literatura duszpasterska 
jest świadoma wzrostu zjawiska indywidualnego pielgrzymowania, jed-
nak pytanie, jak uwzględnić ten trend w duszpasterstwie, nadal pozostaje 
w tyle, za wyjaśnianiem powodów tego trendu16. Aby pójść trochę dalej, 
pomocne wydawało mi się tutaj odniesienie się, w kontekście duszpaster-
stwa w drodze, które bardziej uwzględnia indywidualnego pielgrzyma, 
do istniejącej typologii człowieka będącego w drodze w sensie ogólnym 
oraz do pielgrzyma w sensie bardziej specyfi cznym.

3. Typologia człowieka będącego w drodze w wymiarze ogólnym 
 oraz pielgrzyma w wymiarze specyfi cznym

Bycie w drodze, bycie w ruchu, mobilność to atrybuty stylu życia 
późnej nowoczesności. Jürgen Manemann opisuje nowoczesność nawet 
jako „bycie dla ruchu”17. W nowszych badaniach do „fl anela”, jako sym-
bolu wędrowca pomiędzy światami postmodernistycznej kultury, dołą-
czył „turysta”18. Reprezentuje on dla Manemanna styl życia w czasach 

14 Michael Kessler (Hg.), Mit den Füßen beten. Ein Pilgerbuch, Ostfi eldern 1999, 79.
15 Manfred Hutt er, Pilgern. Ein universalreligiöses Phänomen, w: PThQ 155 (2007), 

265–272, tutaj 268.
16 Por. Philipp Müller, Volk Gott es unterwes. Eine pastoraltheologische Refl exion über 

das Pilgern und Wallfahren, [w:] TThZ 120 (2011), 370–386, hier 375–378 tutaj (= Punkt 2.3: 
Individualisierung als gesellschaftliches und religiöses Phänomen).

17 Jürgen Manemann, Eurotaoismus. Zur Kritik der politischen Kinetik, Frankfurt 
1989, 37; ponownie poruszone w ibidem¸ Exil und Heimat. Theologische Refl exionen im 
Zeitalter der Migration, [w:] Claudia Kraft / Eberhard Tiefensee (Hg.), Religion und Mi-
gration. Frömmigkeitsformen und kulturelle Deutungssysteme auf Wanderschaft (Vorle-
sungen des interdisziplinären Forums Religion der Universität Erfurt 7), Münster 2011, 
63–78, tu 63.

18 „Wydaje się, że turysta w dobie globalizacji awansował do pojęcia stylu życia” (Ma-
nemann, Exil und Heimat, 65, do czego odnoszą się także niniejsze wywody); podobne 
wypowiedzi znajdziemy u Michaela Stausberg, Religion und moderner Tourismus, Ber-
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globalizacji, ponieważ szuka nowych doświadczeń i bodźców, posiada 
własny dom, nie będąc do niego przywiązanym, i na czas wyruszenia 
w obce światy zabezpieczony jest różnymi powiązaniami. Należy przy 
tym oddzielić fl anera i turystę od tak zwanych „przednowoczesnych 
postaci ruchu”19, od nomada ze swoją egzystencją pustynną, tradycjami 
rodzinnymi i historiami oraz pielgrzyma, który znajduje się wyalienowa-
ny pomiędzy swoim własnym światem a światem, na który ma nadzieję, 
i w swoim procesie bycia w drodze udał się na poszukiwanie praw-
dy i sensu życia. Natomiast we wcześniejszych pracach, np. u francuskie-
go socjologa Danièle Hervieu-Légera, pielgrzym postrzegany jest, obok 
konwertyty, jako jeszcze jedna wyidealizowana postać nowoczesnej re-
ligijności20. Podczas gdy dla konwertyty istotnym jest moment decyzji, 
pielgrzym prezentuje się tutaj „jako alegoria nowoczesnej religijności 
charakteryzującej się mobilnością wierzeń i przynależności”21, która na-
znaczona jest indywidualnością i brakiem zobowiązania przynależno-
ściowego w stosunku do wspólnoty. Słusznie stwierdza w tym temacie 
teolog duszpasterstwa z Mainz Philipp Müller: „Jeżeli postać pielgrzyma 
jest ideałem nowoczesnej religijności, to pielgrzymowanie jest jej konkret-
ną formą wyrażania”22. Jednocześnie Müller stawia pod rozwagę fakt, że 
„wiara chrześcijańska w swojej oczywistości zorientowana jest na zobo-
wiązanie i tym samym bardziej na postać konwertyty Hervieu’go niż na 
pielgrzyma”23. I stawia sobie pytanie, „jak w obliczu nowoczesnej men-
talności pielgrzyma można oferować wiarę chrześcijańską, aby zacho-
wała ona swoją tożsamość i aby ludzie czuli się jednocześnie szanowani 
w swoich własnych ruchach poszukiwawczych bez pochopnych tenden-
cji asymilacyjnych”24. Inne francuskie badania socjologiczne wykazały, że 
również pielgrzym sam w sobie nie prezentuje już dzisiaj jednolicie ho-
mogenicznej wielkości i podlega dalszej pluralizacji we własnej typologii. 
W roku 2003 Sylvie Rebillard wyróżniła w ramach badania empirycznego 
cztery zachodnie typy pielgrzymów: po pierwsze pielgrzyma tradycyjne-
go, który wyznaje wiarę chrześcijańską, po drugie pielgrzyma mistycz-

lin 2010, 27, który powołuje się tu na pionierskie prace Zygmunta Baumanna, From the 
Pilgrim to Tourist – or a Short History of Identity, [w:] Stuart Hall / Paul Du Gay (Hg.), 
Questions of cultural identity, London 1996, 18–36.

19 Manemann, Exil und Heimat, 66.
20 Por. Danièle Hervieu-Léger, Pilger und Konvertiten. Religion in Bewegung (Reli-

gion in der Gesellschaft 17), Würzburg 2004, 59–79, poruszone u Müllera, Volk Gott es 
unterwegs, 376.

21 Hervieu-Léger, Pilger und Konvertiten, 81.
22 Müller, Volk Gott es unterwegs, 377.
23 Müller, Volk Gott es unterwegs, 377.
24 Müller, Volk Gott es unterwegs, 377.
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nego lub metafi zycznego z grupy pielgrzymów, którzy poszukują, lecz 
nie określają się specjalnie mianem chrześcijan, po trzecie wędrowców 
turystycznych zainteresowanych patronatem miejsca, jego historią, wido-
kiem, bez prawdziwie religijnych zainteresowań, a po czwarte sportowca 
i amatora przygód, który poszukuje doświadczeń cielesnych i zmysło-
wych w miejscu mitu”25. W obrębie typologii pielgrzyma indywidual-
nego dochodzi w nowszych badaniach francuskich rozróżnienie typów 
pielgrzymek, które częściowo pokrywają się z typami pielgrzymów in-
dywidualnych. Tutaj rozróżniamy tradycyjną pielgrzymkę religijną (pèle-
rinages religieux), turystyczną (pèlerinage touristique26) oraz świecką (pèleri-
nage séculier27). W przypadku ostatniego fenomenu wymienia się rzesze 
pielgrzymów wędrujących do narodowych „świątyń”, politycznych 
miejsc pamięci, ale także do miejsc pochówku lub działania gwiazd (np. 
Michael Jackson pilgrims on pilgrimage to Graceland/Neverland) z wła-
snym kalendarzem pielgrzymek, rytuałami (np. Candlelight-Vigilien)28. 
Dzięki takim świeckim miejscom pamięci, podobnie jak w przypadku 
tradycyjnych miejsc pielgrzymowania zbiorowego, wzmacniana jest toż-
samość religijna, narodowa ale także kulturowa.

Nowszy wariant typologii pielgrzyma indywidualnego ma źródło w bio-
grafi i. Na podstawie wywiadów narracyjnych zebranych na Drodze św. Ja-
kuba o biografi cznym znaczeniu pielgrzymowania Christian Kurrat rozróż-
nia pięć typów pielgrzymów: (1) typ biografi cznego zbilansowania, u ludzi 
w ostatniej fazie życia, którzy na drodze pielgrzymowania spoglądają na 
swoje życie wstecz, (2) biografi cznego kryzysu u pielgrzyma, który z po-
wodu ciosu, jakiego doznał od losu, wyrusza w drogę, aby pokonać kryzys 
w swoim życiu, (3) biografi cznej przerwy, który dotyczy tych, którzy z po-
wodu stresu i obciążenia dniem powszednim w drodze chcą zgłębić kwe-
stię sensu życia, oraz (4) biografi cznego przejścia, u ludzi, dla których piel-
grzymowanie staje się rite de passage, aby przygotować się na nadchodzącą 
zmianę, oraz w końcu (5) spokrewniony z nim typ biografi cznego nowego 
początku, dzięki któremu w życiu zakończona zostaje faza cierpienia i po-
wstaje możliwość nowego początku w otwartej przyszłości29. 

25 Por. tutaj dokładnie Sylvie Rebillard, Étude réalisée à la demande des CRT Aquita-
ine et Midi-Pyrénées, 2003, cyt. za Liogier, Pèlerinage touristique, 337 i 343.

26 Por. Liogier, Pèlerinage touristique, 335.
27 Por. Frank Frégosi, Pour une sociologie des pèlerinages séculiers contemporains. 

Essai de typologie, [w:] Social Compass 59 (2012), 311–323, tu 313. 
28 Por. Frégosi, Pèlerinages séculiers, 318–319.
29 Por. tu dokładnie Christian Kurrat, Biographische Bedeutung und Rituale des Pil-

gerns, [w:] ibidem / Patrick Heiser (Hg.), Pilgern gestern und heute. Soziologische Beiträ-
ge zur religiösen Praxis auf dem Jakobsweg (Soziologie 77), Berlin, Münster 2012, 161–191.
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Widać wyraźnie, że obecne tendencje do pluralizacji i indywidualiza-
cji odnoszące się do człowieka będącego w drodze do miejsc świętych 
w przyszłości bardziej niż dotychczas będą musiały zostać uwzględnione 
w duszpasterstwie pielgrzymkowym. Ponieważ jednak pielgrzymowa-
nie klasyfi kowane jest dzisiaj ogólnie jako znak czasu30, należy zjawisko 
to, oprócz tej bardziej socjologicznej analizy sytuacji i zjawiska samego 
w sobie, jak w przypadku wszystkich znaków czasu, tłumaczyć w świe-
tle ewangelizacji, aby, mówiąc językiem Gaudium et Spes, skierować je 
„do rozwiązań w pełni ludzkich” (GS 11). Odpowiedź na nasz problem 
zapewnienia duszpasterstwa pielgrzymkowego zgodnego z ewange-
lią, które w szczególności uwzględnia pielgrzymów indywidualnych, 
znajdziemy w odwołaniu do spotkania Apostoła Filipa z Etiopczykiem 
w Dz 8, 26–40.

4. Duszpasterstwo biblijne w drodze z naciskiem na pielgrzyma 
 indywidualnego

We wspomnianym fragmencie Dziejów Apostolskich naprzeciwko 
siebie stoją dwie zupełnie odmienne od siebie osoby: z jednej strony Filip, 
Apostoł i świadek Chrystusa, misjonarz wędrowiec i duszpasterz będący 
w drodze, z drugiej strony etiopski zarządca skarbu i dworzanin Kanda-
ke, indywidualny pielgrzym z końca antycznego świata, który sam był 
w drodze powrotnej z miejsca świętego i który, wg Daniel Marguerat, 
na którego powołuję się w dalszej części, w swoim poszukiwaniu Boga 
w miejscu świętym nie osiągnął jeszcze decydującego przełomu31. W no-
wotestamentowej egzegezie osobista sytuacja pielgrzyma klasyfi kowana 
jest dzisiaj, używając obydwu atrybutów eunúchos, rzezaniec32, jak i dyná-

30 Dokładnie u Müllera, który „rozumiał i przedstawiał pielgrzymowanie jako sygna-
turę czasu i teologię duszpasterstwa” (Müller, Volk Gott es unterwegs, 371).

31 Por. tu Daniel Marguerat, Eine Randfi gur der Apostelgeschichte: Der Eunuch aus 
Äthiopien (APG 8, 26–40), [w:] Küchler, Max / Reinl, Peter (Hg.), Randfi guren in der Mitt e. 
FS Hermann-Josef Venetz , Luzern 2003, 89–101. Jego przybycie z końca świata było tema-
tem już w starszych komentarzach, por. tu Ernst Dinkler, Philippus und der aner aithiops 
(Apg 8, 26–40). Historyczne i geografi czne uwagi do przebiegu misji wg Łukasza, [w:] 
E. E. Ellis / E. Grässer (Hg.), Jesus und Paulus. FS W. G. Kümmel, Gött ingen 1975, 85–95, 
tutaj, 94. Informacja o nim, jako przybywającym z końca świata, znajduje się już u Hiero-
nima, ep. 53, 5–6, cyt. w James Gavigan / Brian McCarthy / Thomas McGovern (Hg.), The 
Navarre Bible. The Acts of the Apostles in the Revised Standard Version and New Vulgate 
with a commentary by members of the Faculty of Theology of the University of Navarre, 
Dublin 2000 (repr. 1989), 103.

32 O egzegetycznej dyskusji na temat eunuchos, czy tytuł urzędniczy lub rzezaniec 
w dosłownym znaczeniu, por. np. Gerhard Schneider, Die Apostelgeschichte. I. Teil. Ein-
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stos, to znaczy dostojnik i urzędnik dworski Kandake, królowej etiopskiej, 
który zarządzał jej skarbcem, jako paradoksalna, ponieważ stoi pomiędzy 
władzą a wykluczeniem33. Etiopczyk w aspekcie biografi cznym mógłby 
zostać ewentualnie przyporządkowany do typu pielgrzyma w kryzysie 
lub też biografi cznego nowego początku. W starszych komentarzach do 
Dziejów Apostolskich etiopski pielgrzym określany jest na zmianę mia-
nem „sympatyzujący z religią żydowską”34, poszukujący Boga35, stojący 
z daleka (ponieważ wychowywany w pogaństwie)36 lub też tylko jako 
poszukujący37. Tym samym zastany tutaj pielgrzym najbliższy byłby 
systematyzacji typów pielgrzymów Rebillarda i przypisany zostałby do 
drugiego typu, a więc pielgrzyma mistycznego i metafi zycznego z gru-
py pielgrzymów poszukujących, którzy nie identyfi kują się specjalnie 
z chrześcijaństwem żydowskim38. To, że dworzanin jest w drodze sam, 
podkreśla jeszcze dobitniej jego prototypowy charakter jako metafi zycz-
nego pielgrzyma indywidualnego w poszukiwaniu sensu. 

Znaczące dla biblijnego dowodu w odniesieniu do pastoralnego to-
warzyszenia takim pielgrzymom indywidualnym jest sposób, w jaki od-
bywa się, naturalnie w wydaniu typowym, zbliżenie pomiędzy pielgrzy-
mem a duszpasterzem. To, co od razu rzuca się w oczy i jest inne niż 

leitung zu Kommentar zu Kap. 1, 1–8, 40 (Herders Theologischer Kommentar zum Neuen 
Testament 5), Freiburg, Basel, Wien 1980, 500 mit Anm. 19–20; Luke Timothy Johnson, The 
Acts of the Apostels (Sacra pagina series 5), Collegeville 1992, 155.

33 Por. tu Marguerat, Eine Randfi gur der Apostelgeschichte, 92.
34 Dosłownie w kontekście: „Jako ‚rzezaniec’ nie mógł zostać Żydem [por. D 23, 2–9]; 

jednak oprócz jego pielgrzymki do Jeruzalem, [sc. której nie odbywał pieszo, lecz wozem 
(V 29)], również jego lektura wskazuje [sc. proroka Izajasza] (V 28), że był ,sympatykiem’ 
religii żydowskiej” (Schneider, Apostelgeschichte I. Teil, 502). O dyskusji egzegetycznej, 
czy etiopski pielgrzym może być zaliczony w szeregi ludzi bogobojnych czy prozelitów, 
por. Johnson, Acts of Apostles, 159. Jürgen Roloff , Die Apostelgeschichte (Das Neue Te-
stament Deutsch 5), Gött ingen, Zürich 21988, 140 jasno przyjmuje stanowisko w kwestii 
przyporządkowania Etiopczyka do szeregu bogobojnych, ponieważ poprzez swoje za-
chowanie (pielgrzymka do Jerozolimy, studiowanie proroka Izajasza, posiadanie własne-
go pisma) „przedstawiany jest jako przyjaciel judaizmu” i potwierdza się jego „zamiłowa-
nie do religii żydowskiej” (ebd.).

35 Por. Ott o Cohausz, Die Apostelgeschichte (Herders Bibelkommentar Die Heilige 
Schrift für das Leben erklärt 12), Freiburg i. Br. 1936, 323.

36 Cohausz, Die Apostelgeschichte, 324.
37 Por. Josef Kürzinger, Die Apostelgeschichte. I. Teil (Geistliche Schriftlesung. 

Erläuterungen zum Neuen Testament für die Geistliche Lesung 5/1), Düsseldorf 1966, 227 
i 228.

38 Natomiast Marguerat otwartą pozostawia kwestię tego, czy Etiopczyk był Żydem 
z Diaspory, prozelitem czy osobą bogobojną, por. Marguerat, Randfi gur der Apostelge-
schichte, 92.
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w tradycyjnej praktyce duszpasterskiej, to fakt, że nawiązanie kontaktu 
odbywa się dopiero w drodze powrotnej pielgrzyma z miejsca świętego 
do domu. Następuje ono jednak etapami, które od strony struktury chia-
stycznej tekstu można ująć jako zapewnienie tożsamości postaci – zbliże-
nie i spotkanie – rozmowa duszpasterska o lekturze na drogę powrotną 
pielgrzyma – chrzest pielgrzyma – rozdzielenie się postaci39. Ogranicz-
my się tutaj jednak do etapu pierwszego zbliżenia i rozmowy duszpa-
sterskiej. Właśnie moment zbliżenia ze stopniowym pokonywaniem dy-
stansu przestrzennego pomiędzy duszpasterzem a poszukującym Boga 
pielgrzymem stanowi mistrzostwo kompozycji tekstu lukańskiego. Po-
czątkowy dystans topografi czny oddalonych od siebie niecałe sto kilo-
metrów miejsc wyruszenia w drogę obydwu postaci pokonywany jest na 
skutek stopniowego zbliżania się duszpasterza do pielgrzyma, krok po 
kroku. Najpierw przebywający w danym momencie w Samarii Filip zo-
staje wezwany siłą boskiej inicjatywy z dokładnym określeniem kierun-
ku (na południe), przebiegu trasy (droga, która prowadzi z Jerozolimy 
do Gazy) oraz opisem celu (eremos) na jedną z dróg pielgrzymkowych 
Jerozolimy. Tym samym jego całkowicie naznaczone motywem drogi 
i bycia w drodze40 zaangażowanie duszpasterskie nie jest w odniesieniu 
do topos niczym mglistym, lecz zorientowanym na cel i możliwym do 
zaplanowania z dystansu. Kiedy dzieli go od pielgrzyma już tylko kilka 
metrów, Filip musi podbiec za wozem; a kiedy go dogania, dystans prze-
strzenny sukcesywnie się zmniejsza aż dochodzi do fi zycznie namacalnej 
bliskości z wozem, na którym realizuje się duchowy dotyk, kiedy to piel-
grzym i duszpasterz, pochyleni nad jednym pismem, wstępują w świętą 
przestrzeń Słowa Bożego. 

Kluczem do tej rozwijającej się dynamiki jest uważne postrzeganie rze-
czywistości pielgrzyma przez duszpasterza, który dokładnie wsłuchuje 
się w to, czym pielgrzym jest właśnie zajęty. Jego inicjujące właściwe 
spotkanie pytanie z wykorzystaniem gry czasowników ginoskein (znać) 
i anaginoskein (czytać) – dosłownie „Czy rozumiesz, co ten tekst daje Ci 
do zrozumienia”41 (Dz 8, 30) kwitowane jest przez pielgrzyma pytaniem, 
„przyznaje, że potrzebuje kogoś, kto go pokieruje” – dosłownie „popro-

39 O chiastycznej strukturze kompozycji tekstu por. Marguerat, Randfi gur der Apo-
stelgeschichte, 91, na której opiera się niniejszy podział, jednak w nomenklaturze teologii 
duszpasterstwa. 

40 O podkreślaniu egzystencji wędrowczej Filipa przez słownictwo lukańskie iść 
(26b, 27a, 36a, 39c), droga (26b, 36b, 39b) i przemierzać (40b) por. Marguerat, Randfi gur 
der Apostelgeschichte, 89.

41 Dosłowne tłumaczenie wg Marguerat, Eine Randfi gur der Apostelgeschichte, 95.
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wadzi”42, stosując tutaj czasownik hodegein (por. Łk 8, 31). W ten sposób 
droga topografi czna otrzymuje nową jakość, ponieważ duszpasterz staje 
się dla pielgrzyma nie tylko towarzyszem drogi, lecz teraz również to-
warzyszem w drodze – wskazującym drogę. „Droga, którą on podąża 
(V 26, 36, 39) przyjmuje tym samym”, jak wyraził to Marguerat, „sym-
boliczną konotację duchowego poszukiwania”43. W dalszej części dia-
logu dochodzi do decydującego „chrystologicznego zwrotu”44, gdzie 
Filip interpretuje lekturę podróżną pielgrzyma z proroka Izajasza 
(Iz 53, 7b–8c), pasaż mówiący o cierpiącym słudze Bożym, któremu od-
mówiono słuszności (krisis) i nikt nie opisze jego rodu (genea), ponieważ 
zostały mu zabrane, a jego życie zabrane z ziemi (airein)45, jako odnoszącą 
się do Chrystusa. Jednocześnie w tej katechezie biblijnej mamy do czy-
nienia z otwartością zastosowania tekstu w stosunku do osobistej sytu-
acji pielgrzyma. Ponieważ „mimo swojej społecznie wysokiej pozycji był 
on [sc. ponieważ był eunuchem] ofi arą poniżających wypowiedzi, wobec 
których nie mógł zgłaszać sprzeciwu; nadzieja na potomstwo została mu 
odmówiona”46. Tym samym chrystologiczna interpretacja cierpiącego 
sługi bożego otwiera mu całkowicie nową przestrzeń interpretacji pisma: 
identyfi kacja jego własnej cierpiącej egzystencji z poniżonym i wywyż-
szonym Chrystusem, co budzi w nim tęsknotę za pełną identyfi kacją 
z Chrystusem poprzez chrzest. 

Już na podstawie tych dwóch etapów zbliżenia oraz pastoralnego 
dialogu takiego zaangażowania duszpasterskiego w drodze widać, że 
w przypadku tej przykładowej lekcji biblijnego duszpasterstwa piel-
grzymkowego przekroczone zostają topos i chronos w kierunku kairos 
powierzenia na własność Chrystusowi47. Droga powrotna pielgrzyma 
staje się drogą uświęcającą, drogą spotkania z Chrystusem. Poszukiwa-
nie sensu i Boga przez rzezańca dotarło do decydującego zwrotu: „z ra-
dością” (Dz 8, 39) jakby nową drogą udał się do domu jako wyzwolony 

42 Wg Marguerat, Eine Randfi gur der Apostelgeschichte, 95.
43 Marguerat, Eine Randfi gur der Apostelgeschichte, 95.
44 Marguerat, Eine Randfi gur der Apostelgeschichte, 95.
45 Por. o interpretacji cytatu Izajasza Marguerat, Eine Randfi gur der Apostelgeschi-

chte, 96.
46 Marguerat, Eine Randfi gur der Apostelgeschichte, 96.
47 „Środowisko, które je zakłada, to środowisko palestyńsko-syryjskiej misji wędrow-

nej wprowadzone przez Hellenistów. Wspólnoty miejscowe nie odgrywają tu żadnej roli; 
wszystko zależy od kierowanych duchem posłańców Jezusa, którzy wędrują z miejsca na 
miejsce, aby tu i tam pozyskiwać nowe osoby do świętości. Chrzest, którego dokonują, to 
powierzenie na własność Jezusowi Chrystusowi, Wywyższonemu, ale nie jest związane 
z darem ducha dla pojedynczej jednostki, i nie jest też rozumiany jako wcielenie we 
wspólnotę kościoła” (Roloff , Apostelgeschichte, 139).
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w Chrystusie i uwolniony. Również na Filipa czeka nowa droga duszpa-
sterska. Powala uprowadzić się Duchowi Bożemu do tych miejsc, gdzie 
jest potrzebny, i jest gotowy opuścić pojedynczego pielgrzyma w ramach 
docelowych czynności duszpasterskich w drodze. 

Jeżeli to przykładowo przedstawione duszpasterstwo pielgrzymkowe 
w drodze, z jego wrażliwym zbliżeniem i rozdzieleniem duszpasterza 
i pielgrzyma ujmiemy schematycznie, ukaże się szeroko zakrojone prze-
nikanie się teologicznych kategorii duszpasterstwa:

– obecność duszpasterstwa na drodze pielgrzyma (= duszpasterstwo 
narteks w przedsionku pomiędzy kościołem a światem)

– podążanie i doganianie pielgrzyma w przestrzeni i czasie (= powiąza-
nie duszpasterstwa z topos i chronos)

– postrzeganie rzeczywistości pielgrzyma i jego egzystencjalnych pytań 
(=duszpasterstwo indywidualne w radykalnym skierowaniu na jed-
nostkę)

– doprowadzenie do Chrystusa przez czytanie pisma i interpretację 
(=ewangelizacja/katecheza biblijna  kairos)

– przygotowanie do chrztu i chrzest (= duszpasterstwo sakramentalne)
– nowa dyspozycyjność duszpasterza w innym miejscu (= opuszczenie 

pielgrzyma)

Aby doszło do takiego zdarzenia duszpasterskiego w drodze ze strony 
duszpasterza wymagana jest w dużej mierze elastyczność i mobilność, 
empatia i wrażliwość na konkretną sytuację i daną chwilę, odkrywanie 
pytań egzystencjalnych człowieka w drodze, znajomość pisma i umiejęt-
ność jego interpretowania z umiejętnością dotarcia do centrum i sedna 
wiary w głoszeniu Jezusa Chrystusa, nie nadwyrężając czy też nie wy-
wierając nadmiernego nacisku na mistycznego pielgrzyma będącego 
w trakcie poszukiwań. Po stronie pielgrzyma pojawiają się oprócz egzy-
stencjalnego poszukiwania sensu również prostota i gotowość zawierze-
nia się tej duszpasterskiej eskorcie48.

5. Konsekwencje dla duszpasterstwa w drodze do miejsc świętych

Jeżeli w tym miejscu zbierzemy wymagania wobec duszpasterstwa 
w drodze, w szczególności w odniesieniu do wyzwania towarzyszenia 
pielgrzymom indywidualnym, ukażą się następujące impulsy, które na-
leży tutaj pokrótce przedstawić:

48 Już Marguerat odsyłał do „prostoty i gotowości tak wysokiej osoby” (Marguerat, 
Randfi gur der Apostelgeschichte, 95).

DUSZPASTERSTWO W DRODZE – ZNAKI CZASU I BIBLIJNE DOWODY DLA NOWYCH WYZWAŃ W DUSZPASTERSTWIE...
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– poszerzenie kompetencji w duszpasterstwie pielgrzymkowym w aspek-
cie różnorodności form, indywidualizacji i typologizacji biografi cznej 
zjawiska pielgrzymowania i ludzi w drodze do miejsc świętych, 

– obecność mobilnego i elastycznego duszpasterstwa w drodze, obok już 
silnie rozbudowanego i zakotwiczonego duszpasterstwa pielgrzymko-
wego w miejscu świętym, 

– podniesienie znaczenia drogi powrotnej z miejsca świętego jako locus 
pastoralis w otwartości na Kairom,

– uwrażliwienie na różnorodność duszpasterstwa w drodze jako orga-
nicznego przenikania się duszpasterstwa narteks, towarzyszenia indy-
widualnego, ewangelizacji, katechezy biblijnej i duszpasterstwa sakra-
mentalnego,

– włączenie duszpasterstwa pielgrzymów w programy studiów i kształ-
cenia duszpasterzy z praktykami w drodze (np. seminarium Północ-
na Grecja „W drodze do miejsc świętych”, praktyki duszpasterskie na 
drogach pielgrzymowania).
Ten z pewnością możliwy jeszcze do poszerzenia katalog wymagań dla 

duszpasterstwa pielgrzymów, w którym bardziej niż dotychczas uwzględ-
niony musi zostać pielgrzym indywidualny, służy koniec końców wytwo-
rzeniu chrystocentrycznego duszpasterstwa w drodze, duszpasterstwa 
pielgrzymkowego, które ma pomóc pielgrzymom pozostać pielgrzymami 
a nie błądzącymi, „którzy zawsze krążą wokół siebie, nigdzie nie docho-
dząc”49, przed czym ostrzegał papież Franciszek w „Evangelii Gaudium”. 
„Towarzyszenie”, jak mówi dalej papież, „odnosiłoby [...] szkodliwy sku-
tek, gdyby stawało sie swego rodzaju terapią umacniającą zamknięcie tych 
osób we własnej immanencji, a nie pielgrzymowaniem z Chrystusem do 
Ojca”50. To wymaga też od pielgrzyma tej otwartości, aby zaufać towarzy-
szowi drogi we wspólnej drodze51. W tej obustronnej otwartości na siebie 
nawzajem i na Boga duszpasterstwo pielgrzymowania staje się wspólno-
tą drogi, w której poprzez kompetentne i wrażliwe „wskazywanie” drogi 
możliwa jest świadoma decyzja o powierzeniu się na własność Chrystuso-
wi. I w tym zakresie konwertyta i pielgrzym, jako dwie postacie w typolo-
gii nowoczesnej religijności, nie są od siebie aż tak odległe. 

Michaela C. Hastett er, prof. dr hab.
Uniwersytet Freiburg

49 Franciszek [papież], Radość Ewangelii. Pismo apostolskie „Evangelii Gaudium” 
o głoszeniu Ewangelii w dzisiejszym świecie. Wprowadzenie Bernd Hagenkord, Fre-
iburg, Basel, Wiedeń 2013, Nr 170.

50 Franciszek, Evangelii Gaudium, Nr 170.
51 Por. Franciszek, Evangelii Gaudium, Nr 244.
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Wierni świeccy 
i ich apostolat 
w Kościele i w świecie
(Refl eksja teologiczna)

W ostatnich czasach wiele mówi się w Kościele o apostolstwie laikatu, 
czyli wiernych świeckich, chociaż nie jest ono ich odkryciem. Wier-

ni świeccy zawsze bowiem odgrywali istotną rolę w życiu i posłannictwie 
Kościoła. Historia Kościoła, począwszy od „Dziejów Apostolskich”, do-
starcza bowiem dowodów o istnieniu intensywnego i skutecznego apo-
stolstwa jego świeckich członków, ale daleko mniej dostarcza świadectw, 
że w jednakowej mierze byli oni przedmiotem refl eksji teologicznej na 
temat jego podstaw sakramentalnych, jak też nauczania katechetyczne-
go i przepowiadania kaznodziejskiego. Sytuacja ta zaczęła się zmieniać 
w drugiej połowie XIX wieku, a swoje podsumowanie osiągnęła w doku-
mentach II Soboru Watykańskiego1. 

1. Rys historyczny rozwoju apostolstwa świeckich 
Działalność wiernych świeckich sięga czasów apostolskich. Już Apo-

stołowie mieli wielu pomocników, a liczni nieznani z imienia chrześcija-
nie torowali im drogi. Na postawie Listów św. Pawła można wywnios-
kować, że ich działalność w tamtych czasach nawet nie miała żadnej 
organizacji i nie wyczuwa się tego, żeby była ona potrzebna. Świadczy 
o tym fakt, że św. Paweł naucza, iż każdy chrześcijanin jest odpowie-
dzialny za Kościół, którego jest członkiem. Inne teksty Pisma Świętego 
i wypowiedzi starożytnych autorów pism chrześcijańskich w pełni po-
twierdzają, że chrześcijanie pierwszych wieków byli świadomi, iż z ich 
powołania wypływają funkcje apostolskie. Dla przykładu przypomnijmy 
sobie choćby znane zdanie autora Listu do Diogeneta (I/II w.): „Czym dla 

1 M.in. zob. B. Brzuszek OFM, Wkład teologii przed soborowej do nauki Vaticanum II 
o chrzcie i bierzmowaniu, „Studia Theologica Varsaviensia” 16, 1978, s. 45–67.  
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ciała jest dusza, tym dla świata mają być chrześcijanie”. Pośrednio potwier-
dzają to napomnienia skierowane do wiernych, aby się starali o zgodność 
czynów ze Słowem Bożym, które głoszą. Badacze działalności apostolskiej 
świeckich tego okresu podkreślają, że miała ona charakter kolektywny, ze-
społowy. Sobór Watykański II tę apostolską działalność świeckich tamtych 
czasów nazywa „spontaniczną” i „bardzo owocną” (DA 1)2. 

O początkach teologii laikatu w dzisiejszym znaczeniu można mó-
wić dopiero w wiekach III i IV. W tym czasie, w oparciu o naukę Pisma 
Świętego pojawiają się wypowiedzi o kapłaństwie wiernych (Orygenes) 
i zostaje rozwinięta nauka Pawłowa o Ciele Chrystusa, czyli o Kościele 
(św. Augustyn). Bardzo dużo materiału do teologii laikatu zawierają ho-
miletyczne pisma św. Jana Chryzostoma (+ 407), którego niektórzy nazy-
wają „doktorem apostolatu świeckich”. Uczy on, że obowiązek apostola-
tu wynika z samego powołania chrześcijańskiego do tego stopnia, że nie 
można być chrześcijaninem, nie będąc apostołem. 

W nauce o sakramentach podkreśla się ich aspekt eklezjalny (kościel-
no-twórczy), co dla naszego zagadnienia ma wielkie znaczenie. Teologo-
wie są zdania, że to wynika z ducha nauki Ojców Kościoła. Udzielanie 
i przyjmowanie sakramentów nie jest sprawą osobistą jednostki, ale całe-
go Kościoła. Chrzest włącza ochrzczonego w żywe Ciało Chrystusa, dla-
tego każdy z jego członków jest odpowiedzialny za jego życie i rozwój. 
Tak nauczali św. Jan Chryzostom i św. Ambroży z Mediolanu (+397). Ten 
wspólnotowy aspekt chrześcijańskiej inicjacji, którą można nazwać mi-
syjną i apostolską, w nauce Ojców Kościoła ma także aspekt kultowy. Na 
przykład u św. Ambrożego inicjacja jest rozpatrywana jako wtajemnicze-
nie w misterium Kościoła, tz n. przede wszystkim w Eucharystię. Jest ona 
wprowadzeniem do wspólnoty zbawienia i kultu, ale zarazem do wspól-
noty hierarchicznej, którą ukazuje już sama ceremonia chrztu. 

Ojcowie bardzo mocno podkreślają odpowiedzialność neofi tów za 
Ciało Chrystusa, którego członkami stają się przez przyjęcie chrztu, któ-
rego dopełnieniem jest sakrament bierzmowania. Zaznaczają jednak, że 
w chrzcie, który jest sakramentem doskonałym, Duch Święty udziela tego 
wszystkiego, co jest konieczne do zbawienia, tj. odpuszczenie grzechów 
i odrodzenie oraz czyni uczestnikami życia tego Ciała, a w bierzmowa-
niu ubogaca siłą do wzrostu i owocności tego działania. Łaska bierzmo-
wania wspiera każdego członka w jego działalności w Ciele Chrystusa. 
Począwszy od Tertuliana, niektórzy Ojcowie, jak św. Hilary, Teodoret 

2 Sobór Watykański II, Dekret o apostolstwie wiernych świeckich Apostolicam actu-
ositatem. Tekst polski [w:] Sobór Watykański II, Konstytucja, dekrety, deklaracje, Poznań 
1968. 
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z Mopsuestii, św. Cyryl Jerozolimski, bierzmowanie łączą z tajemnicą ze-
słania Ducha Świętego na Chrystusa podczas chrztu w Jordanie. Dużo 
światła na ten sakrament rzuca spojrzenie nań także w świetle tajemni-
cy zesłania Ducha Świętego w dniu Pięćdziesiątnicy, Zielonych Świąt 
(św. Cyryl Jerozolimski, św. Augustyn). 

Ojcowie Kościoła, w oparciu o teksty biblijne, położyli także trwałe 
podwaliny pod teologię kapłaństwa wiernych, na którym Pius XI oparł 
Akcję Katolicką. Są oni jednomyślni, co do jego istnienia, przy czym mó-
wią o kapłaństwie królewskim i profetycznym. Ta jednomyślność istnieje 
we wszystkich okresach i we wszystkich regionach. Do tego dochodzi 
jeszcze jakość tych świadectw. 
Średniowiecze wniosło nowe trwałe elementy do nauki o sakramental-

nych podstawach kapłaństwa wiernych. Św. Augustyn (+430), który roz-
winął naukę o charakterach, duchowych znamionach sakramentalnych, 
to jednak kapłaństwo wiernych zdaje się wiązać z łaską i miłością. Są tak-
że ślady, że również German z Konstantynopola (+733) naukę o kapłań-
stwie raczej wiąże z charakterem sakramentalnym. Dopiero św. Tomasz 
z Akwinu (+1274) trwale połączył ją z charakterami chrztu i bierzmowa-
nia oraz święceń, defi niując charakter jako uzdolnienie do kultu. Nauka 
św. Tomasza weszła do teologii naszych czasów3. 

Mimo tak bogatych podstaw teologicznych, życie praktyczne poto-
czyło się jednak nieco innymi torami. Od końca ery patrystycznej Ko-
ściół, wprawdzie nie w swej wielkiej świadomości wiary, ale w praktyce 
i w tej szarej, codziennej świadomości, stał się Kościołem duchownych. 
Laicy stali się istotami poddanymi jego trosce: „Kościół ich naucza, rządzi 
nimi i indywidualnie prowadzi do świętości”. Niewątpliwie taki stan rze-
czy w dużej mierze stworzyły sytuacje zewnętrzne. W czasie walk o in-
westyturę Kościół, jako władza hierarchiczna, musiał zachować dystans 
wobec społeczeństwa świeckiego i państwa, aby wyeliminować niebez-
pieczeństwo cezaropapizmu, jaki dziedziczył po dawnych czasach. Dłu-
go też nie było odrębnego traktatu teologicznego o Kościele. Pierwsze, 
jakie powstały krótko po roku 1300, zawierały teologię kościelnego au-
torytetu (Jakub z Viterbo i Jan z Paryża). Z tym akcentem położonym na 
hierarchiczną strukturę Kościół prosperował przez całe stulecia.

W okresie reformacji, która odrzuciła kapłaństwo hierarchiczne, 
a oparła się na kapłaństwie powszechnym wiernych, ponownie nastąpiło 
ograniczenie działalności świeckich oraz najsilniejsze, teoretyczne i prak-

3 Zob. np. A. V. Seumois, L’apostolat laic dans l’anitiquité selon les témoignes patritiques, 
„Euntes docete” 5, 1952, z 1–2,  s. 126–153; J. Lécuyer, Théologie de l’initiation chrétienne 
d’après les Pères. „La Maison-Die”, 1959 nr 58, s. 5–26.  
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tyczne, podkreślenie hierarchicznej struktury Kościoła. Nigdy jednak nie 
zabrakło w Kościele działalności apostolskiej wiernych świeckich, choć 
w teologii nie mówiono o jej podstawach.

Zasadnicze zmiany w teologii laikatu zaczęły się dokonywać dopiero 
w XIX wieku. W sakramentologii zaczęto zrywać z indywidualistyczną 
koncepcją inicjacji chrześcijańskiej. Nawiązano do nauki św. Tomasza 
z Akwinu o charakterach sakramentalnych. Sakramenty chrztu, bierzmo-
wania i święceń kapłańskich sprawiają podwójny skutek: wyciskają cha-
rakter, duchowe znamię sakramentalne, które daje udział w mesjańskiej 
misji Chrystusa, kapłańskiej, proroczej i królewskiej, i obdarzają łaską 
uświęcającą. Intensywniej zaczęto patrzeć na Kościół jako na Lud Boży 
i Mistyczne Ciało Chrystusa oraz mówić o kapłaństwie wiernych. Walnie 
przyczynił się do tego ruch liturgiczny, ascetyczny i społeczny oraz po-
głębienie teologii małżeństwa. Wiek XX cechuje dalszy rozwój eklezjolo-
gii dogmatycznej.

Papieże Leon XIII i Pius X mówili o „akcji katolickiej” lub „akcji ka-
tolików”, która miała się przyczynić do rozwiązania kwestii socjalnych. 
Pius XI ruch ten skierował ku sprawom duchowym. Akcja Katolicka, któ-
ra przyczyniła się do powstania teologii laikatu, największy rozwój osią-
gnęła za pontyfi katów Piusa XI i Piusa XII.

Papież Pius XI apostolat Akcji Katolickiej określił jako uczestnicze-
nie w apostolacie hierarchicznym. Chociaż uczył, że jego podstawą jest 
chrzest i bierzmowanie oraz kapłaństwo wiernych, to dla zamanifesto-
wania ścisłej łączności i zależności laikatu od hierarchii użył wyrażenia 
„mandat”. To hierarchia jest źródłem apostolatu i tylko ona może posyłać 
do pracy apostolskiej. Stąd teologowie, chcąc określić naturę Akcji Kato-
lickiej, swoją uwagę skoncentrowali na tematach: apostolat hierarchiczny 
i udział w nim przez mandat, co pomniejszało rolę sakramentu chrztu. 
Inni zaś przesadnie podkreślali rolę sakramentu bierzmowania, nazywa-
jąc go sakramentem kapłaństwa wiernych, sakramentem Akcji Katolic-
kiej, a nawet święceniami do Akcji Katolickiej.

Głosy teologów Akcji Katolickiej budziły jednak zdrową reakcję, co 
przyczyniło się do pogłębienia zagadnień związanych z apostolstwem 
w ogóle i w szczególności wiernych świeckich. Niewątpliwą zaś zasłu-
gą teologów Akcji Katolickiej jest upowszechnienie nauki o Mistycznym 
Ciele Chrystusa i o kapłaństwie wiernych. Ponadto wzmocniła się więź 
laikatu z hierarchią. Pośrednio temu ruchowi zawdzięcza się także zwró-
cenie uwagi na społeczną rolę sakramentów inicjacji chrześcijańskiej, 
w tym także na ich właściwe znaczenie w życiu i apostolstwie wiernych 
świeckich.

O. SALEZY BOGDAN BRZUSZEK OFM 
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Za pontyfi katu Piusa XII w. strukturze Akcji Katolickiej nie zaszły za-
sadnicze zmiany, ale za to rozwinęła się teologia apostolstwa wiernych 
świeckich (laikatu). Przyczyniły się do tego dwie jego encykliki: Mystici 
Corporis (1943) i Mediator Dei (1947), które w eklezjologii zainaugurowa-
ły nowy wiek. Papież m.in. przypomniał wiernym, że są powołani do 
współpracy w budowaniu i doskonalenia Kościoła, oraz mocno podkre-
ślił rolę sakramentu Eucharystii w życiu chrześcijan. Na dalszy rozwój 
teologii o sakramentalnych podstawach apostolstwa świeckich niemały 
wpływ miały słynne słowa Piusa XII, wypowiedziane do kardynałów 
20 lutego 1946 roku: „Wierni świeccy nie tylko należą do Kościoła, ale 
są Kościołem”4. Ważnymi wydarzeniami były także dwa Kongresy Apo-
stolatu Wiernych Świeckich, obradujące w Rzymie w latach 1951 i 1957. 
W 1957 roku tenże Papież w przemówieniu do uczestników II Kongresu 
ostatecznie zerwał z nauką o mandacie jako źródle apostolatu świeckich 
i tym samym przywrócił właściwą rolę chrztu i bierzmowania w życiu 
Kościoła, a pośrednio ubogacił samo pojęcie wierny świeci5.

2. Rozwój pojęcia i defi nicja laika / wiernego świeckiego

Teologia, używając nowo wprowadzonego w kręgach francuskich po-
jęcia le laic / laik, podkreślała jego treści sakralne, które przeciwstawiała 
wszystkiemu, co pogańskie i świeckie (profanum). Laik bowiem nie jest 
„człowiekiem świeckim” (un homme profane), ale członkiem Ludu Boże-
go. Termin laik (gr. laikós), pochodzący od greckiego laós / lud, w Biblii, 
w przeciwstawieniu do innych narodów (gr. èthne, hebr. goim), oznacza 
członka Ludu Bożego.

Dalsze dociekania doprowadziły do wniosku, że chociaż powyższy 
wywód jest poprawny, to jednak w świecie hellenistycznym terminem 
laós określano lud w przeciwieństwie do przywódców i rządzących. 
W tym też znaczeniu używa go przekład grecki ksiąg Starego Testamen-
tu, Septuaginta, ale tylko w odniesieniu do Narodu Wybranego, Izraela, 
a inne ludy nazywa terminem èthne. A więc w Starym Testamencie laós 
był tą częścią Ludu Bożego, która nie pełniła funkcji kierowniczych, ka-
płańskich i proroczych. Zaś w grece świeckiej termin ten oznaczał czło-
wieka z klasy ludu, należącego do ludu. W Septuagincie słowo to jest 

4 Pius XII, Przem. La elevatezza e la nobilità, „Acta Apostolicae Sedis” 38, 1946, 141–151. 
5 Pius XII, Przem. De quelle consolation, tamże 43, 1951, 784–792; Przem. Six ans se sont 

écoulés, tamże, 49, 1957, 922–939; zob. także Actes du premir Congrès mondial pour l’apostolat 
des laiques, t. 1–2, Rome 1952; – Les laics dans  l’Eglise. Documents du Deuxieme Congres Mo-
nadial pour l’Apostolat des laics,   t. 1–3, Rome 1957.  
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używane także na oznaczenie rzeczy, które nie były poświęcone i prze-
znaczone do kultu. W Nowym Testamencie termin laikós nie występuje, 
a w literaturze starochrześcijańskiej pojawia się dopiero pod koniec I wie-
ku w Liście do Koryntian św. Klemensa Rzymskiego. Jest on tam zastoso-
wany w odniesieniu do członków Ludu Bożego nie będących kapłanami 
i niezajmujących się kultem6.

Semantycznie pojęcia laik i laikat (wierni świeccy) oznaczają więc tych 
członków Ludu Bożego, Kościoła, którzy nie są członkami hierarchii, 
ale mają pewien konkretny związek ze światem, a więc ze świeckością. 
W pewnych kręgach termin laik zatracił jednak swoją bogatą treść teolo-
giczną i przyjął znaczenie czysto świeckie, nawet wyraźnie antyreligijne 
i antychrześcijańskie, a w języku potocznym pejoratywne.

Bogatą historię ma także defi nicja laikatu. W ciągu wieków punktem 
wyjścia w określaniu laików była ich forma życia, w przeciwstawieniu do 
życia kleru i mnichów. Nastąpił podział członków Kościoła na zajmują-
cych się działalnością czysto świecką i na oddanych wyłącznie działalno-
ści sakralnej. W tym stanie rzeczy laik był niejako całkowicie odsunięty 
od działalności sakralnej, co nie było zgodne ani z praktyką, ani z jego 
rzeczywistym położeniem. To negatywne określenie laika długo jednak 
funkcjonowało w teologii i w prawodawstwie kościelnym.

Dopiero po II wojnie światowej teologia wszczęła prace w kierunku 
wypracowania jego defi nicji pozytywnej. Podjął je m.in. francuski teolog 
Yves Congar w artykułach: Sacerdoce et laicat dans L’Église (1947), Pour un 
théologie du laicat (1948) i Qu’est qu’un laic (1950). Ten ostatni tekst wszedł 
do jego obszernego dzieła pt. Wytyczne dla teologii laikatu7. Między innymi 
pisał: „Laicy żyją w świecie jako chrześcijanie w celu sprawowania w nim 
dzieła Bożego, nawet tego, które powinno się dokonywać przez świat 
i w dziele świata”8. W innych zaś swoich pracach wyraził to słowami: 
„Laik, to chrześcijanin, który swój wkład w dzieło zbawienia i rozwój 
Królestwa Bożego, a więc w podwójne zadanie Kościoła, wnosi przez 
swoje zaangażowanie się w budowę świata i działanie doczesne”; „laik 
to chrześcijanin, który dla służby Bogu nie porzuca ekonomii świata; to 
chrześcijanin, który służy Bogu w angażowaniu i przez zaangażowanie 
świata”9. 

6 Zob. P. Dabin, Le sacerdoce royal des fi dèles dans les Livres Saints, Paris 1941; tenże, Le 
sacerdoce royal des fi dèles dans la tradition ancienne et modern, Paris 1950.     

7 Y. Congar, Jalons pour une théologie du laicat, Paris 1953, wyd.. II 1954, III uzupelnio-
ne1964.

8 Tamże, s. 38.
9 Tenże, Sacerdoce et laicat dans L’Église devant leurs tâches d’évangelisation et de civilisa-

tion, Paris 1962, s. 340.  
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Na ten temat wypowiadali się także inni teologowie: Hans Urs von 
Balthasar (1949), E. Schillebeeckx (1949) i G, Philips (1953), O. Semmelroth 
(1953), ale przełomowe znaczenie miał artykuł Karla Rahnera Űber das 
Laienapostolat10, który zdecydowanie uwypuklił, jako wartość specyfi cz-
ną, związek laików ze światem, chociaż równocześnie odmówił laicko-
ści tym chrześcijanom, którzy oddają się takim zajęciom kościelnym, jak: 
katecheci, zakrystianie i stali funkcjonariusze Akcji Katolickiej. Opinia ta 
spotkała się z ostrą krytyką, ale uznano jego defi nicję: „Laik, to członek 
Mistycznego Ciała, który swoją funkcję eklezjalną (kościelną) względem 
świata wypełnia tam, gdzie się znajduje”. Za lepszą od swojej uznał ją na-
wet Y. Congar11. Podobnie brzmi defi nicja wiernego świeckiego, sformu-
łowana w języku łacińskim przez C. Papaliego: „Laik to wierny, którego 
zadaniem jest przez doskonałe życie chrześcijańskie w świecie, zyskiwać 
dla Chrystusa świat materialny i doczesność”12.

W czasie dyskusji w 1957 roku Ch. Baumgartner, w oparciu o tekst 
przemówienia Piusa XII do uczestników pierwszego Światowego Kon-
gresu Laikatu, nadal utrzymywał, że właściwym apostolatem laików jest 
apostolat Akcji Katolickiej, który może mieć charakter ofi cjalny lub pry-
watny, natomiast apostolat „egzystencji chrześcijańskiej” polega na tym, 
że każdy chrześcijanin w swoim życiu ma być świadkiem Chrystusa. Hie-
rarchia tego ostatniego apostolatu nie stwarza przez udzielenie mandatu, 
ale tylko się go domaga i do niego pobudza13.

W defi nicjach tych dominują więc dwa elementy, z których jeden wy-
wodzi się z wewnętrznej struktury Kościoła, a drugi z naturalnego poło-
żenia chrześcijan w świecie i ich związku ze światem. Zadania kapłanów 
determinuje misja Kościoła, zaś laików określa miejsce i rola, jaką pełnią 
w świecie.

Z kolei F. Klostermann w swoim wielkim dziele na temat apostolatu 
wyróżnił i rozróżnił: apostolat Kościoła; urzędowy apostolat hierarchii; 
podstawowy apostolat chrześcijan opierający się na sakramentach chrztu 
i bierzmowania (Das Grund-Apostolat der Christen); oraz pomocniczy apo-
stolat wiernych świeckich (Das Assistenz Apostolat der Weltlaien). Jednak 
pod wpływem prac przygotowawczych do Soboru i po powołaniu przez 

10 K. Rahner, Űber das Laien Apostolat,  „Der grosse Entschluss” 9, 1954, 245n.; toż  [w:] 
„Schriften zur Theologie”,  Bd II, Einsiedeln 1958, s. 353. Tł. fr. L’apostolat des laics, „No-
uvelle revue théologique” 78, 1956, s. 3–32.  

11 Y. Congar, Sacerdoce et laicat, dz. cyt., s.  340.   
12 C. Papali, De apostolatu laicorum, „Ephemerides Carmeliticae” 9,  Roma 1958, 

s. 81–147. 
13 Ch. Baumgartner, Formes diverses de l’apostolat des laics, „Christus CahSP” 1957, 

nr 13, s. 9–33. 
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Jana XXIII Komisji do spraw laikatu, w dodatkowym rozdziale pisze już 
o apostolacie laikatu (Das Apostolat der Laien)14.

W takim stanie badań znajdował się problem defi nicji laika (wierne-
go świeckiego) w chwili, w której rozpoczynał pracę II Sobór Watykań-
ski. Mimo wszystko jego dokumenty nie przyniosły ścisłej defi nicji laika. 
W Konstytucji dogmatycznej o Kościele Lumen Gentium” znajduje się 
tylko informacja, w jakim znaczeniu termin laicus / świecki jest używany 
w dokumentach Soboru: „Pod nazwą świeckich rozumie się tutaj wszyst-
kich wiernych chrześcijan niebędących członkami stanu kapłańskie-
go i stanu zakonnego prawnie ustanowionego w Kościele, mianowicie 
wiernych chrześcijan, którzy, jako wcieleni przez chrzest w Chrystusa, 
ustanowieni jako lud Boży i uczestniczący w sposób sobie właściwy 
w kapłańskiej, proroczej i królewskiej funkcji Chrystusa, w zakresie so-
bie właściwym wypełniają posłannictwo całego ludu chrześcijańskiego 
w Kościele i świecie”.

Porównując to określenie soborowe z defi nicjami teologów, zauważa 
się, że słabo jest w nim podkreślony związek wiernych świeckich ze świa-
tem, ich charakter świecki. Ale Sobór zaraz w następnym zdaniu słowa-
mi dodaje: „Specyfi czną właściwością laików jest ich charakter świecki” 
(KK 31).

 

3. Istota apostolstwa wiernych świeckich 
Używane w polskiej terminologii teologicznej pojęcie „apostolstwo” 

lub „apostolat” ma swoje źródło w języku greckim apostolé (od apostéllo / 
posyłam) i w łacińskim apostolatus. Wszędzie tam, gdzie w nowotestamen-
towym tekście greckim występuje apostolé, tam łacińska Wulgata używa 
apostolatus. W Nowym Testamencie ma ono szeroki wachlarz znaczeń. 
W języku greckim oznacza: 1° posłanie (łac. missio), czyli upełnomocnie-
nie przez posyłającego; 2° posłanie i skutek posłania, natomiast słabiej 
uwidacznia osobę posłanego, jego powołanie i urząd. W łacinie aposto-
latus przede wszystkim oznacza powołanie, urząd i godność posłanego.

Ponadto w Nowym Testamencie terminy apostolè i àpostolos mają 
określone znaczenie religijne i odnoszą się do posłannictwa Dwunastu 
i św. Pawła, którzy zostali wybrani i posłani przez Chrystusa. Zaś 72, któ-
rych Chrystus posłał, aby przepowiadali, Pismo Święte nazywa ucznia-
mi. Św. Paweł w swoich Listach, apostołami nazywa także charyzmaty-
ków (np. 1 Kor 12, 28; Ef 4, 4).

14 F. Klostermann, Das christliche Apostolat, Innsbruck 1963, s. 329–625 i 626–659.
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W czasach po apostolskich apostolatem określano posłannictwo sa-
mego Chrystusa Pana, posłanego przez Ojca, urząd Dwunastu i Pawła, 
urząd i godność biskupów, papieży, a także czynności związane z szerze-
niem wiary15.

W czasach nowożytnych apostolatem lub apostolstwem określa się wła-
dzę i godność apostoła oraz jego czynności wykonywane na mocy tego 
urzędu. Częściej jednak używa się tego tytułu na określenie działań 
związanych z szerzeniem wiary przez stałe grupy, czy zespoły. Mówi się 
o apostolacie hierarchii, kapłanów, zakonów, a także wszystkich chrze-
ścijan. Apostolatem nazywa się również całą działalność Kościoła, a więc 
urzędowe nauczanie hierarchii i prywatne przekazywanie wiary zarów-
no wiernym, jak i niewiernym. Wreszcie apostolatem jest samo udzie-
lanie i przyjmowanie sakramentów, a także modlitwa, dobry przykład, 
czyn ofi arny, pokutny, pielgrzymowanie itd16.

Samo posłanie i jego wypełnienie jest więc istotnym elementem po-
jęć apostolat i apostolstwo, co wynika z polecenia Chrystusa i z semantyki 
słów. Zaznaczyć jednak należy, że w starożytności słowo to raczej wyra-
żało sam akt posłania przez Chrystusa, a współcześnie rozumie się przez 
nie głównie jego treść, czyli przedmiot działania oraz samo pełnienie 
posłannictwa. Pojęcie to raczej wyraża to wszystko, co się czyni, a nie 
z jakiego tytułu lub w czyim imieniu, dlatego nie jest nonsensem mówić 
o „posłannictwie do apostolstwa”17.

Tak więc to nowe teologiczne pojęcie apostolstwa wiernych świeckich 
sprecyzowane zostało dopiero w drugiej połowie XX wieku dzięki roz-
wojowi eklezjologii i sakramentologii. Przełomową okazała się dyskusja 
wywołana w 1954 przez znany już nam artykuł Karla Rahnera Űber das 
Laien Apostolat. Według tego autora właściwym apostolatem wiernych 
świeckich jest ten apostolat, do którego uzdalniają sakramenty chrztu 
i bierzmowania przez włączenie w Kościół i nadprzyrodzoną cnotę mi-
łości. Mandat może być potrzebny tylko w dwóch wypadkach: kiedy 
hierarchia używa go, aby powołać siły pomocnicze dla realizacji swoich 
własnych zadań, albo kiedy chce przekazać część swoich uprawnień18.

Sobór Watykański II uznał, że podstawą apostolstwa wiernych są sa-
kramenty chrztu i bierzmowania, gdyż to one wcielają w Chrystusa, który 

15 Szerzej na ten temat: B. Brzuszek OFM, Natura i przymioty apostolstwa wiernych świec-
kich w dyskusji teologicznej przed Vaticanum II, [w:] «Non cesso gratias agere Deo et ho-
minibus». Prace ofi arowane o. dr. Anzelmowi Szteinke OFM, Kraków–Warszawa 2013, 
s. 11–125. 

16 Zob. F. Klostermann, Das christliche Apostolat, dz. cyt., s. 174–180. 
17 Y. Congar, Jalons, dz. cyt., wyd. III, s. 661. 
18 Cyt. za: K. Rahner, Űber das Laien Apostolat, dz. cyt., s. 353. 
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jest „źródłem i początkiem całego apostolstwa w Kościele”. Tym samym 
defi nitywnie zerwał z zasadą, że jedyną podstawą apostolstwa wiernych 
świeckich jest mandat hierarchiczny: „Apostolstwo wiernych świeckich 
jest uczestnictwem w samej zbawczej misji Chrystusa, do tego właśnie 
apostolstwa sam Pan przeznacza wszystkich przez chrzest i bierzmowa-
nie”; „Już chrzest, wcielając w Chrystusa i do społeczności Ludu Bożego, 
narzędzia zbawienia wszystkich, tym samym daje udział w mesjańskich 
funkcjach Chrystusa: kapłańskiej, proroczej i królewskich19. 

A więc obydwie formy apostolatu Kościoła: hierarchiczny i wiernych 
świeckich, nie tylko się nie wykluczają, ale doskonale dopełniają. Po 
pierwsze wierni świeccy są uzdolnieni, czyli posiadają określone upraw-
nienia i są wyposażani w środki potrzebne do ich realizacji, a po drugie 
są także zobowiązani, czyli są obciążeni odpowiedzialnością, za powie-
rzone im posłannictwo20.

Zakres tych zdań i obowiązków w Kościele, pełnionych w ścisłej jed-
ności z hierarchią, określa ich udział w mesjańskich funkcjach Chrystusa 
Pana.

4. Apostolskie funkcje wiernych świeckich

Uczestniczenie w mesjańskich funkcji Chrystusa, kapłańskiej, proro-
czej i królewskiej, przez przyjęcie sakramentów chrztu i bierzmowania, 
jest równoznaczny z posłaniem, czyli uzdolnieniem do czynów apostol-
skich, w określonym zakresie uprawnień i obowiązków, tych publicz-
nych i tych najbardziej osobistych, wewnętrznych21.

Ich kapłaństwo prorocze i królewskie jest rzeczywiste, chociaż rów-
nocześnie istotowo różne od kapłaństwa hierarchicznego, opartego na 
sakramencie święceń. Ponieważ jest ono udziałem w mesjańskim po-
słannictwie Chrystusa, który jest jedynym i prawdziwym kapłanem, 
prorokiem i królem Nowego Przymierza, dlatego wszyscy uczestniczący 
w tym Jego posłannictwie są kapłanami, prorokami i królami przez Nie-
go, z Nim i w Nim. 

Kapłaństwo pozwala stawać przed Bogiem, aby przez złożenie miłych 
ofi ar zjednoczyć się z Nim i otrzymać Jego łaskę. Kapłaństwo z chrztu 

19 Sobór Watykański II, Konstytucja dogmatyczna o Kościele Lumen Gentium,  nr 33; 
Dekret o apostolstwie wiernych świeckich Apostolicam actuositatem, nr 3.

20 Szeroko na ten temat pisze B. Brzuszek, Zobowiązanie wiernych świeckich do apostol-
stwa, „Collectanea Theologica”, 42, 1972, s. 65–74.

21 Zob. także: S. B. Brzuszek OFM, Apostolskie funkcje wiernych świeckich, [w:] „Powoła-
nie człowieka, t. 4. Powołanie do apostolstwa”, Warszawa–Poznań 1975, s. 300–319.
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i bierzmowania przede wszystkim daje prawo i zobowiązuje do udziału 
w Ofi erze eucharystycznej, sprawowanej przez kapłana hierarchicznego 
oraz uzdalnia do złożenia w Niej, a także poza nią, ofi ary z własnego 
życia. Ponieważ ofi ara ta jest aktem całego Ciała zespolonego ze swoją 
Głową, Chrystusem, jedynym najwyższym Kapłanem, ma ona także cha-
rakter pośredniczący. 

Wierni otrzymujący dary Boże za pośrednictwem Kościoła, jako in-
stytucji zbawienia, mają współpracować nad rozwojem i uświęceniem 
całej wspólnoty. Stąd już samo przyjmowanie sakramentu jest aktem kul-
tu i wyznaniem wiary. Wierni świeccy przez swoje życie sakramentalne 
nie tylko otrzymują łaski i wewnętrznie wzrastają, ale wyznając wiarę 
i głosząc ją, dają świadectwo Chrystusowi i przyczyniają się do zbawienia 
świata. 

Sobór Watykański II naucza: „Wszystkie bowiem ich uczynki, modli-
twy i apostolskie przedsięwzięcia, życie małżeńskie i rodzinne, codzien-
na praca, wypoczynek ducha i ciała, jeśli odbywa się w Duchu, a nawet 
utrapienia życia, jeśli cierpliwie są znoszone, stają się ofi arami duchowy-
mi, miłymi Bogu przez Jezusa Chrystusa (por. 1 P 2, 5); ofi ary te są skła-
dane Ojcu w eucharystycznym obrzędzie wraz z ofi arą Ciała Pańskiego. 
W ten sposób ludzie świeccy, jako zbożnie działający czciciele Boga, sam 
świat Jemu poświęcają”22.

Do tego dodać trzeba, że wierni w ofi erze Kościoła biorą udział nie 
tylko przez oddanie samych siebie, ale także poprzez przedstawie-
nie własnych intencji i składane dary materialne. Komunia przyjęta pod-
czas Mszy św. nie tylko jest duchowym, ale też sakramentalnym zjedno-
czeniem z Chrystusem i przypieczętowaniem złożonej ofi ary.

Kapłaństwo wspólne wiernych świeckich uzdalnia także do innych 
czynności sakramentalnych: w nadzwyczajnych okolicznościach mogą 
i powinni udzielić sakramentu chrztu; wraz z kapłanem mogą również 
być świadkami zawieranego małżeństwa, którego szafarzami są sami 
ochrzczeni, a w sytuacjach nadzwyczajnych o jego zawarciu mogą świad-
czyć nawet sami, bez udziału kapłana; ponadto kapłaństwo to czyni ich 
zdolnymi do uczestniczenia w sakramencie pokuty i pojednania, przez 
którego przyjęcie i akty pokutne dają świadectwo władzy i miłosierdzia 
Zbawiciela; są również zdolni przyjąć sakrament chorych; na nim buduje 
także sakrament święceń kapłańskich.

 Prorokiem w ścisłym tego słowa znaczeniu jest tylko Chrystus Pan, 
który jest proroczym Słowem Ojca skierowanym do świata. Wszyscy inni 

22 Sobór Watykański II, Konstytucja Dogmatyczna o Kościele Lumen Gentium, nr 34.    
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są prorokami przez udział w tym Jego posłannictwie. Duch Chrystuso-
wy jest więc źródłem wszelkiego profetyzmu w Kościele. W najszerszym 
znaczeniu funkcja prorocza Kościoła, to cała jego działalność pochodząca 
od Ducha Świętego, dzięki której poznaje i daje poznać Boga oraz Jego 
łaskę w czasie i warunkach pielgrzymowania do Pana. Czyli prorokiem 
w Kościele jest ten, który mówi w imię Boże i głosi Jego naukę. Prorok, to 
objawiciel Słów Bożych przed ludem23.

Tak pojęta funkcja prorocza Kościoła jest pełniona, co ma uzasadnienie 
w hierarchicznej strukturze Kościoła, autorytatywnie przez hierarchię, 
która naucza w imieniu i mocą władzy otrzymanej od Chrystusa, oraz 
w postaci świadectwa dawanego przez wszystkich wiernych pod kie-
runkiem hierarchii. Obydwie te formy „głoszenia i krzewienia Królestwa 
Chrystusowego i Bożego wśród wszystkich narodów” są istotowo różne, 
ale ściśle ze sobą powiązane24.

Do istoty funkcji proroczej wiernych świeckich należy dawanie pu-
blicznego świadectwa Chrystusowi słowem i czynem płynącym z wiary, 
w miejscu i czasie, jakie im wyznacza Opatrzność. Zatem profetyzm wła-
ściwy wiernym świeckim, w przeciwieństwie do profetyzmu urzędowe-
go, można nazwać profetyzmem w porządku życia.

Wierni świeccy, jako pełnoprawni członkowie Kościoła i uczestni-
cy jego posłannictwa proroczego, nie tylko mają prawo do otrzymy-
wania od niego nauki Chrystusowej, ale mają również zapewnioną 
asystencję Ducha Świętego i są „wyposażeni w zmysł wiary i łaskę 
słowa”, dzięki czemu głoszoną im naukę są zdolni przyjąć, zrozumieć, 
z pomocą głębszego osądu głębiej w nią wniknąć, wytrwać w wierze 
i zastosować w życiu, co z kolei prowadzi do coraz doskonalszego 
świadectwa życia25.

Wierni świeccy są również powołani do przekazywania i propagowa-
nia nauczania biskupów także słowem. Mogą otrzymać prawo badań teo-
logicznych oraz nauczania jako profesorowie, katecheci i kaznodzieje. Do 
ich powinności należy też tworzenie, wraz z duszpasterzami, środowisk 
wiary i życia chrześcijańskiego. Mają być świadkami i apologetami wiary 
w swoich rodzinach, miejscach pracy zawodowej oraz życia społecznego, 
politycznego, kulturalnego. Świadectwem proroczym są również wszyst-
kie akty uwielbienia Boga, a więc ofi ary duchowe, modlitwa, pielgrzy-
mowanie, akty pokutne i całe życie sakramentalne, oraz wyznania wiary 
podczas liturgii uroczyste i prywatne.

23 Y. Congar, Jalons, dz. cyt., s 367. 
24 Sobór Watykański II, Konstytucja Dogmatyczna o Kościele Lumen Gentium, nr 5. 
25 Tamże, nr 12 i 35.
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Sakramenty inicjacji dają również udział w boskiej królewskiej władzy 
Chrystusa Pana, którą posiada On w pełni nad całym światem i stworze-
niem, a z racji dokonanego zbawienia duchową władzę prawodawczą, 
jurysdykcyjną i wykonawczą nad wszystkimi ludźmi w tym wszystkim, 
co dotyczy ich zbawienia. W znaczeniu przenośnym można także powie-
dzieć, że jest On królem umysłów, które oświeca, woli, którą skierowuje 
do dobra i serc, które pozyskuje.

We władzy królewskiej Chrystusa wierni świeccy, jako członkowie jego 
Mistycznego Ciała, uczestniczą jedynie w porządku życia: „Albowiem 
Pan – mówi Sobór Watykański II – również za pośrednictwem wiernych 
świeckich pragnie rozszerzać królestwo swoje, królestwo prawdy i życia, 
królestwo świętości i łaski, królestwo sprawiedliwości, miłości i pokoju; 
a w królestwie tym także samo stworzenie wyzwolone zostanie z niewoli 
skażenia na wolność chwały synów Bożych (por. Rz 8, 21). Wielka zaiste 
obietnica i wielkie przykazanie dane zostało uczniom: «Bo wszystko jest 
wasze, a wy zaś Chrystusa, a Chrystus Boga» (1 Kor 3, 25)”26.

Królewską godność chrześcijan nie można jednak pojmować w ode-
rwaniu od pojęcia wolności chrześcijańskiej. Te dwie wartości niemal się 
utożsamiają. Duchowa godność królewska jest godnością, której mocą 
chrześcijanin panuje nad wszystkim, co niższe, ponieważ sam będąc pod-
danym samemu Bogu, uczestniczy w Jego panowaniu i w Jego wolności. 
Chrześcijan jest królem, ponieważ panuje nad grzechem, nad odruchami 
ciała, czyli po prostu włada swoim ciałem i swoją duszą. A więc jego wła-
dza zawsze ma charakter duchowo-moralny, a jej celem jest osiągnięcie 
królestwa eschatologicznego, w którym panuje doskonała jedność pomię-
dzy władzą i świętością. A więc królestwo eschatologiczne osiąga on, na 
wzór i pod panowaniem Chrystusa, czyli nie przez panowanie, ale przez 
łagodność i służbę27.

Podsumowanie

Prawo i obowiązek apostołowania świeckich w Kościele i w świecie 
wynika z samego faktu ich zjednoczenia się z Chrystusem poprzez sa-
kramenty chrztu i bierzmowania. Funkcje kapłańska, prorocza i królew-
ska, otrzymane w tych sakramentach, sprawiają, że w Kościele posiadają 
oni pełną osobowość prawną i mają prawo żądać od hierarchii dóbr du-
chowych, potrzebnych do wypełnienia ich obowiązków chrześcijańskich 
i osiągnięcia zbawienia. 

26 Sobór Watykański II, Konstytucja Dogmatyczna o Kościele Lumen Gentium, nr 36.  
27 Zob. J. Lécuyer, Essai sur le sacerdote des fi dèles chez les Pères, dz. cyt., s. 24–26.  
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Będąc poddanymi pod duchową władzę Chrystusa, którą sprawuje 
hierarchia, strzegą wolności dzieci Bożych, mają również uprawnienia 
w kierowaniu własnym życiem. Jako pełnoprawni członkowie Kościo-
ła, są zdolni przyjąć od hierarchii misję kanoniczną określającą zadania 
w rożnych jego instytucjach. Ich apostolstwo jest jednak „apostolstwem 
życia”, które wraz z apostolatem hierarchii, sprawowanym na mocy sa-
kramentu święceń, należy do istoty posłannictwa Kościoła. 

Chociaż obydwa apostolaty różnią się od siebie istotowo, to są one ze 
sobą związane do tego stopnia, że żaden z nich nie może się w pełni roz-
wijać, ani spełniać w separacji od siebie. Apostolat świeckich, którzy mają 
swoje prawa, w żadnym wypadku nie jest wyjęty spod posłuszeństwa 
hierarchii. 
Świeccy mają prawo i obowiązek głosić Ewangelię wszystkim ludziom 

w Kościele i poza nim, mają uświęcać siebie i doczesność, czyli dążyć do 
urządzenia świata według woli Boga. Do tego są oni zobowiązani w su-
mieniu, bez oczekiwania na nowe wezwania czy zachęty ze strony hierar-
chii. Nikt też nie ma prawa przeszkadzać im w pełnieniu tej ich wielkiej 
misji Chrystusa i Jego Kościoła. 

W końcu, będąc świadomi, że Bóg zawsze stoi za tymi, których po-
syła, mają rozwijać w sobie apostolską cnotę zaszczepioną w chrzcie 
i bierzmowaniu, którą św. Paweł Apostoł określa terminem parrhesia, 
a który oznacza, że: swoje apostolskie posłanie mają sprawować z odwa-
gą i dojrzałością wobec Boga, któremu składają ofi ary chwały ze swego 
życia i swoich czynów; z dojrzałością w myśleniu religijnym, które po-
zwoli im zachować niezależność od wciąż zmieniająych się poglądów; 
oraz z dojrzałością w działaniu, na wzór Apostołów po zesłaniu Ducha 
Świętego i Męczenników.
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Lay Faithful and their Apostolate in the Church and the world. 
(Theological refl ection)
Summary

The above text is an outline on the development of theological refl ection on 
the place, apostolic authorisations and role of lay followers in the Church and 
the world, in the context of the apostolate of hierarchy, from the testimony of the 
New Testament to the documents of the Second Vatican Council. The following 
issues are discussed under subsequent items: 1. Historical outline of the develop-
ment of the lay apostolate; 2. The development and defi nition of a lay person / 
lay faithful; 3. The essence of the apostolate of lay faithful; 4. Apostolic functions 
of lay faithful. 

The summary formulates the conclusion that the rights and obligation of the 
apostolate of lay people in the Church and the world results from their unity 
with Christ through the sacraments of baptism and confi rmation. Their aposto-
lic, priestly, prophetic and royal functions as well as sanctifying grace obtained 
in sacraments cause that they have full legal personality in the Church and that 
they have a right to demand spiritual goods, necessary for them to fulfi l their 
Christian duties in the Church and in the world and vital for personal salvation. 

O. Salezy Bogdan Brzuszek OFM, dr
Emerytowany wykładowca 

Uniwersytetu Papieskiego Jana Pawła II 
Kraków
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StanisŁaw J. Adamczyk

Pielgrzymki 
do Ziemi Świętej 
w okresie od IV 
do końca XII wieku

Wstęp

P rezentowany niżej tekst dotyczy ruchu pielgrzymkowego do Ziemi 
Świętej w okresie od II do końca XII wieku. Tak zakreślona cezu-

ra czasowa obejmuje okres od ogłoszenia swobody wyznawania religii 
chrześcijańskiej w Cesarstwie Rzymskim – w prowincjach zachodnich od 
Edyktu Mediolańskiego w 313 r. cesarza Konstantyna Wielkiego (272–337), 
a w prowincjach wschodnich od 324 r. tj. od upadku cesarza Licyniu-
sza (308–324)1 do końca XII w. tj. do zakończenia III wyprawy krzyżowej 
(1192).

Po okresie prześladowań, ruch pielgrzymkowy jaki rozpoczął się 
w IV w. stał się przede wszystkim ekspresją wiary chrześcijan ukrywają-
cych dotychczas swoje przekonania i sprawujących kult w ukryciu.

W poszczególnych rozdziałach artykułu kolejno przedstawiono: 
znaczenie Edyktu Mediolańskiego w historii chrześcijaństwa; motywy 
pielgrzymek chrześcijańskich do Ziemi Świętej w omawianym okre-
sie; pielgrzymki do Ziemi Świętej w okresie od IV do IX wieku; schro-
niska dla pielgrzymów xendochia i hospicja; sytuację Jerozolimy i miejsc 
świętych w Palestynie w okresie najazdów perskiego i arabskiego; piel-
grzymki do Ziemi Świętej w okresie od X do końca XII wieku; Jerozoli-
mę w jarzmie tureckim oraz próby jej odzyskania w I, II i III wyprawie 
krzyżowej. Artykuł kończy się relacją udziału książąt i rycerzy polskich 
w pierwszych trzech krucjatach. Przy pisaniu tekstu autor w dużej mie-
rze starał się wykorzystać literaturę obcą głównie anglojęzyczną.

1 P. Iwaszkiewicz, Do Ziemi Świętej. Najstarsze opisy pielgrzymek do Ziemi Świętej 
IV–VIII wiek, WAM Kraków 2010, s. 20.
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1. Znaczenie Edyktu Mediolańskiego w historii chrześcijaństwa

Momentem przełomowym w historii chrześcijaństwa i ery starożytnej 
był Edykt Mediolański z 313 r. ogłoszony w Mediolanie wspólnie przez 
cesarza zachodniej części Imperium Rzymskiego Konstantyna Wielkiego 
(cesarz rzymski od 306 do 337 r.) oraz cesarza wschodniej części Licyniu-
sza (cesarz 308–324). Edykt gwarantował chrześcijanom pełną wolność 
religijną, zezwalał na przejście na chrześcijaństwo dotychczasowych wy-
znawców pogańskiej religii rzymskiej oraz zwracał Kościołowi wszyst-
kie skonfi skowane świątynie i posiadłości. Tekst Edyktu Mediolańskiego 
wskazuje na jego charakter uniwersalny, a nie tylko tolerancyjny2. Po-
wody ogłoszenia Edyktu Mediolańskiego leżały zarówno po stronie prze-
śladowanych chrześcijan, jak i po stronie cesarskiej. Najbardziej dotkliwe 
prześladowania chrześcijan w cesarstwie rzymskim trwały od czasów 
cesarza Nerona (55–68 r.), zwłaszcza po pożarze Rzymu (64 r.), o któ-
ry cesarz oskarżył chrześcijan, aż do okresu rządów cesarza Dioklecjana 
(284–305 r.). Zasięg prześladowań był różny, od partykularnego do po-
wszechnego3. Chrześcijanie, którzy nie chcieli oddać czci bożkom pogań-
skim i posągowi cesarskiemu byli oskarżani o zdradę stanu i skazywani 
na surowe kary, także na karę śmierci4. Prześladowanie na Zachodzie 
trwało do 305 r. (ustąpienie Dioklecjana), a na Wschodzie do 311 r. Rów-
nouprawnienie Kościoła chrześcijańskiego z pozostałymi religiami spo-
wodowało, że podjął on intensywną pracę misyjną. Budowano liczne ko-
ścioły, niektóre z nich z polecenia cesarza Konstantyna (m.in. bazylika 
św. Piotra w Rzymie, bazylika św. Jana na Lateranie w Rzymie, Hagia 
Sophia w Konstantynopolu).

Chrześcijaństwo dopuszczone do swobodnego wyznawania pisze 
R. A. Markus: „było czymś więcej niż kultem, mogło być także uwa-
żane za fi lozofi ę. Wprowadziło ono swoich zwolenników nie tylko 
w kult i wspólnotę kultową, ale jednocześnie w »szkołę« z własną wi-
zją zbawczej prawdy o Bogu, człowieku i świecie oraz ze schematem 
życia, który użyczał im wzoru postawy właściwej człowiekowi w tym 
świecie5. Chrześcijanie byli przekonani, że ich religia dawała syntezę 

2 Konstantyn Wielki, Licyniusz, Edykt Mediolański (313 r.), [w:] M. Sitarz, M. Grocho-
wina, M. Lewicka i in. (red.), Kościelne prawo publiczne. Wybór źródeł, Lublin 2012, s. 555–
556. Por. także: J. Śrutwa, Edykt mediolański, [w:] Encyklopedia Katolicka, t. IV, Lublin 1995, 
kol. 666.

3 B. Kumor, Historia Kościoła. Starożytność chrześcijańska, t. 1, Lublin 2001, s. 43–50.
4 A. Dębiński, J. Misztal-Konecka, M. Wójcik, Prawo rzymskie publiczne, Warszawa 

2010, s. 191.
5 R.A. Markus, Chrześcijaństwo w świecie rzymskim, Warszawa 1978. s. 29.
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tego, co w starożytnym świecie na ogół było uważane za dwie odręb-
ne sprawy”6.

Edykt Mediolański nadał nowy kierunek rozwojowi Europy. Pojawiło 
się chrześcijańskie szkolnictwo przykościelne i nowe malarstwo w archi-
tekturze. Niedziela jako wspomnienie Zmartwychwstania Jezusa Chry-
stusa i Zesłania Ducha Świętego w 341 r. została uznana przez państwo 
za święty dzień odpoczynku, mimo że chrześcijanie w tym okresie sta-
nowili mniejszość w państwie rzymskim7. Na bazie edyktu rozwinęła 
się patrystyka (apologetyka), której celem była obrona wiary chrześci-
jan na zewnątrz przed pogaństwem i wykazywanie zgodności jej z wy-
maganiami rozumu. Dla wewnętrznego użytku gmin patrystyka zbie-
rała poglądy różnych teologów, zwłaszcza takich myślicieli jak: Bazyli 
Wielki (+ 379 r.), Grzegorz z Nazjanzu (+ około 389 r.), Grzegorz z Nyssy 
(+ około 398 r.), których nazwano ojcami kapadockimi, ale też Atana-
zy (+ 373 r.), Ambroży (+ 397 r.). Ci myśliciele, nazwani później Ojcami 
Kościoła, pochodzący zarówno ze Wschodu, jak i Zachodu, bronili chrze-
ścijaństwa przed różnymi błędami oraz przez swoje dzieła pogłębiali teo-
logię. Na bazie wolności religijnej powstawała terytorialna organizacja 
kościelna i zwoływano sobory powszechne np. w Nicei (325 r.), Konstan-
tynopolu (381 r.) i w Efezie (431 r.)8.

Religia chrześcijańska zaczęła odgrywać w średniowieczu ogrom-
ną rolę w kulturze, sztuce i mentalności epoki. Wysoki poziom etyczny 
członków gmin chrześcijańskich oraz szeroko świadczona dobroczynność 
zbliżały ubogie masy społeczne do Kościoła. Czynnikiem silnie jednoczą-
cym średniowieczną chrześcijańską Europę były wspólne języki greka 
i łacina, przejęte z tradycji fi lozofi i greckiej i cesarstwa rzymskiego. Ła-
cina używana w kościołach przez chrześcijan wykształciła się około po-
łowy II wieku dzięki tłumaczeniom z greki Pisma Świętego, aby jak się 
zdaje umożliwić dostęp do niego osobom nie znającym greki9. Znajomość 
tych języków ułatwiało porozumiewanie się we wszystkich prowincjach 
rzymskiego cesarstwa. W wieku VIII i IX nastąpił w Europie Zachodniej 
proces podziału łaciny na język warstw ludzi wykształconych i coraz bar-
dziej barbaryzujące się języki prostej ludności, był to początek formują-
cych się wtedy języków narodowych10.

 6 Ibidem, s. 30.
 7 www.sawp.org.pl/biuletyny/nr-11-1/107-wolnosc-religijna-wedlug-edyktu-

mediolanskiego-w-1700-rocznice-wydania#_ftn23 [pozyskano 1 II 2015 r.].
 8 B. Kumor, Historia Kościoła. Starożytność chrześcijańska, t. 1, Lublin 2001, s. 43–50.
 9 P. Siniscalco, Chrześcijańskie kościoły wschodnie, Petrus, Kraków 2013, s. 41.
10  W. Stroh, Łacina umarła, niech żyje łacina! Mała historia wielkiego języka, A. Arnd (tł.), E. We-

sołowska (wst.), Poznań, Wydawnictwo Poznańskiego Towarzystwa Przyjaciół Nauk, 2013.
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2. Motywy pielgrzymek chrześcijańskich do Ziemi Świętej 

Pierwsi wyznawcy Jezusa praktykowali wspólnotę dóbr i nazywali 
siebie „świętymi”. Nie nawiedzali miejsc świętych z uwagi na prześla-
dowanie, jak i z obawy skażenia wiary praktykami hebrajskimi i pogań-
skimi. Poza tym osłabienie władzy centralnej w Cesarstwie Rzymskim 
w III w. nie gwarantowało bezpieczeństwa podróżnym na drogach. Chrze-
ścijanie mieli od początku świadomość przynależności do jednej wspól-
noty: „Jeden jest Pan, jedna wiara, jeden chrzest” (List do Efezjan 4, 5) 
i „świętych obcowania”. Tych, którzy ponieśli śmierć męczeńską za wia-
rę, traktowano jako świętych orędowników w niebie, których groby na-
leżało nawiedzać i prosić o wstawiennictwo. Od Edyktu Mediolańskiego 
chrześcijanie zaczęli traktować nawiedzanie miejsc świętych, a szcze-
gólnie Ziemi Świętej za jeden z cennych sposobów ekspresji wiary i po-
bożności, służący nie tylko potwierdzeniu przynależności do społeczno-
ści wyznawców Chrystusa, ale przede wszystkim służący formowaniu 
i utrwalaniu podstaw wiary. Kościół od początku doceniał wartość tych 
nawiedzeń (pielgrzymek), nigdy jednak nie zaliczył ich do religijnych 
obowiązków, choć zachęcał i zachęca do ich praktykowania.

Chrześcijanie w IV w. po uzyskaniu swobody wyznawania wiary 
i później w okresie wczesnego średniowiecza odbywali pielgrzymki z róż-
nych motywów. Najczęściej decydowały o tym trzy powody:

Pierwszy – chrześcijanie udając się do Ziemi Świętej pragnęli zoba-
czyć i dotknąć miejsc, i przedmiotów związanych z życiem patriarchów, 
Chrystusa i Apostołów, które to miejsca uważano za święte. Zwłaszcza 
pragnienie, by być tam gdzie stały nogi Jego(Jezusa)11.

Drugim motywem pielgrzymowania stała się pokuta za zbrodnie 
główne (np. zabójstwo brata, żony), czy odstępstwo od wiary. Była to 
pokuta wymierzana przez Kościół nierzadko trwająca do siedmiu lat lub 
dobrowolna, w celu zadośćuczynienia Bogu za popełnione grzechy12. 
Szerokie zastosowanie pielgrzymki jako pokuty za obrazę Boga wpro-
wadzili mnisi iroszkoccy, ale weszła ona także do praktyki pielgrzymek 
pokutnych do Ziemi Świętej, czego przykładem może być Fulko III Ande-
gaweński (972–1040), który za pokutę odbył pielgrzymkę do Ziemi Świę-
tej trzykrotnie w 1002, 1008 i 1038 r.

Wreszcie trzecim motywem była pobożność (dewocja) związana z kul-
tem świętych i ich relikwii, uzyskiwaniem odpustów i innymi praktyka-

11 F. Drączkowski, Patrologia, Wydawnictwo Diecezji Pelplińskiej „Bernardinum”, 
Pelplin 1998, s. 151.

12 Hans E. Mayer, Historia wypraw krzyżowych, tłum. Tadeusz Zatorski, WAM, Kraków 
2008, s. 29.
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mi religijnymi. Od X w. pielgrzymkę traktowano jako działanie uzdra-
wiające nie tylko duszę ale i ciało13.

Także wzorce zachowań rycerskich obowiązujące w średniowiecznej Europie 
nakazywały czczenie miejsc świętych. Historia Kościoła zna przypadki podejmo-
wania się pielgrzymowania także w czyimś imieniu np. osoby chorej, ułomnej lub 
zmarłej. Idea modlitwy i pokuty odbywanej w czyimś imieniu była ludziom tak 
bliska, że nawet nie zastanawiano się nad problemami z wyprawieniem opłaco-
nych pielgrzymów – „zastępców”. Często ludzie zwlekali z wypełnieniem ślubów 
i dopiero na łożu śmierci sumienie nie dawało im spokoju. Dlatego w testamencie 
nakazywali spadkobiercom odbycie pielgrzymki nawet do kilku miejsc. W śre-
dniowieczu, z oczywistych względów, pielgrzymowanie stało się domeną ludzi 
bogatych, których stać było na wyruszenie w bardzo kosztowną i długą podróż.

Na I Soborze Nicejskim w 325 r. ustalono zasady prowadzenia xenodo-
chii i hospicjów14 w Ziemi Świętej dla pielgrzymów, a na II Soborze Nicejskim 
w 787 r. ojcowie soborowi sformułowali teologiczne zasady, oddawania czci miej-
scom świętym, relikwiom i ikonom. Kult świętych miejsc miał podkreślać au-
tentyczność wiary w Chrystusa, autentyczność Pisma Świętego. Każde święte 
miejsce traktowano jak żywą ikonę, której niezniszczalne ramy tworzą przestrzeń 
i czas. Ustalono także zasady tworzenia ikon, wykluczające dowolność i zezwala-
jące na pisanie obrazów tylko duchownym15.

3. Pielgrzymki do Ziemi Świętej w okresie od IV do IX wieku

3.1. Początki ruchu pielgrzymkowego do Ziemi Świętej

Po okresie prześladowań pierwsze pielgrzymki w IV w. chrześcija-
nie odbywali do Ziemi Świętej, gdyż tam rozgrywała się historia Starego 
Testamentu i Ewangelii. Była to ziemia uświęcona życiem patriarchów, 
obecnością Chrystusa, apostołów i pierwszych męczenników chrześci-
jaństwa. Pielgrzymka do Ziemi Świętej była unikalnym doświadczeniem, 
którego nie można było porównać wtedy z innymi pielgrzymkami. Przy-
bycie do Ziemi Świętej oznaczało spotkanie z Chrystusem, była to piąta 
ewangelia16, gdzie kamienie mówiły o Jezusie, o Jego historii i fakcie obja-
wienia się Boga człowiekowi.

13 Ibidem.
14 Od greckiego ξενοδοχεῖον, ksenodokheion – miejsce dla obcokrajowca, xendochium 

było typem schroniska albo szpitala przeznaczonego dla obcokrajowców.
15 M. Starowiejski, Sobory Kościoła niepodzielonego, t. 1 – Dzieje, Wyd. Biblos, Tarnów 1994.
16 Papież Paweł VI i inni nazwali Ziemię Świętą Piątą Ewangelią, czyli uzupełnieniem 

pozostałych czterech. htt p://www.opoka.org.pl/biblioteka/T/TB/niedziela201427-piata.htm 
[pozyskano16 II 2015 r.].
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Paulinus z Noli (Italia) Paulin Miłościwy, (wł. Poncjusz Metropiusz Ani-
cjusz Paulin) żyjący w latach około 352–431, uważany za czołowego po-
etę wczesnochrześcijańskiego na Zachodzie i za jednego z twórców (obok 
Prudencjusza) łacińskiej poezji chrześcijańskiej, wyjaśniając motywy wy-
jazdów pielgrzymów do Ziemi Świętej stwierdził: „Żadne inne pragnienie 
nie ciągnie ludzi do Jerozolimy, jak potrzeba zobaczenia i dotknięcia miejsc 
gdzie Chrystus był fi zycznie obecny. Było to ich duchowe pragnienie, aby 
zobaczyć miejsca gdzie Chrystus cierpiał, umarł i wstąpił do nieba”17. 

Paulinus jako pierwszy użył terminu hospitium na określenie chrześci-
jańskich instytucji dobroczynnych (częściej używanym synonimem było 
wówczas greckie słowo xenodochia, o czym piszemy dalej).

Ruch pielgrzymkowy do Ziemi Świętej rozpoczął się w IV w. wraz 
z budową sanktuariów (kościołów) w miejscach upamiętniających życie 
i śmierć Jezusa. Najważniejszym spośród nich od początku był kościół 
Świętego Grobu w Jerozolimie, który w XI w. obejmował Kalwarię – 
miejsce ukrzyżowania Chrystusa oraz grób Chrystusa18. Pielgrzymki 
z IV w. miały na celu rzeczywiste potwierdzenie wyznawanej wiary 
o czym świadczy m.in. pielgrzymka matki cesarza Konstantyna – Hele-
ny (około 248/250 – 330/337), która w 326 r. udała się w podróż do Ziemi 
Świętej19. Celem jej podróży było odnalezienie miejsc najświętszych dla 
chrześcijan i wybudowanie w nich sanktuariów. Gdy przyznano jej tytuł 
Augusty20, otrzymała swobodny dostęp do cesarskiego skarbca, i rozpo-
częła poszukiwania miejsc świętych i relikwii chrześcijańskich związa-
nych z życiem Jezusa, na miejscu których budowano sanktuaria. Zbu-
dowano wtedy kościoły: Narodzenia Pańskiego w Betlejem, Świętego 
Krzyża oraz Zmartwychwstania na Golgocie w Jerozolimie, Wniebowstą-
pienia Pańskiego na Górze Oliwnej. Wstrząśnięta profanacją jakiej doko-
nał cesarz Hadrian (cesarz w latach 117–138), który na Kalwarii, miejscu 

17 Paulin z Noli (353–431), Paulin Miłościwy, łac. Pontius Meropius Anicius Paulinus – 
rzymski kapłan i poeta chrześcijański, biskup Noli, święty katolicki i prawosławny. Zob.: 
Drączkowski F., Patrologia, Wydawnictwo Diecezji Pelplińskiej „Bernardinum”, Pelplin 
1998, s. 151.

18 A. Jotischky, Wyprawy krzyżowe i państwa krzyżowców, tłum. A. Możejko, KiW, 
Warszwa 2007, s. 57.

19  Święta Helena, łac. Flavia Iulia Helena (ur. ok. 248–250 w Drepanum lub Niszu, zm. 
około 330–337 według części żywotów w Nikomedii, ale bardziej prawdopodobne, że 
w Trewirze w 330 r.).  Euzebiusz z Cezarei, Życie Konstantyna, Wydawnict wo WAM, Kra-
ków 2007, s. 259, seria: Źródła Myśli Teologicznej. 

20 Przydomek Augustus był używany przez cesarzy („czcigodny” lub „majestatyczny”). 
W czasach tetrarchii tytułu tego używało dwóch najważniejszych spośród czterech współ-
władców imperium. Występowała także żeńska forma tytułu – Augusta – która była nada-
wana żonom cesarzy innym kobietom z rodu władcy.
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śmierci Chrystusa nakazał postawienie ołtarza i posągu Jowisza – poleciła 
oczyścić to miejsce i wystawiła wspaniałą bazylikę. Kierowała w Jerozo-
limie pracami wykopaliskowymi, które doprowadziły do odkrycia skały 
czaszki, grobu i trzech krzyży na Kalwarii (Golgocie)21. W 335 r. nastąpiła 
uroczysta konsekracja sanktuarium Grobu Pańskiego, na którą przybyli 
liczni biskupi sprowadzeni tam przez cesarza z pobliskiego Tyru, gdzie 
wtedy zebrał się na synod. Zbudowana wtedy bazylika była trzykrotnie 
większa od współczesnej budowli. Po zbudowaniu sanktuariów na miej-
scach związanych z życiem, nauczaniem, śmiercią i zmartwychwstaniem 
Jezusa, rozpoczyna się ruch pielgrzymkowy22.

W IV w. pielgrzymki do Palestyny odbyło jeszcze wiele innych szla-
chetnie urodzonych osób, z których niektórzy pozostali tam poświęcając 
swoje życie Bogu23.

W 333 r. Ziemię Świętą odwiedził pielgrzym z Bordeaux, anonimowy 
chrześcijański podróżnik, który w swoich zapiskach dostarczył wiele cen-
nych informacji dla poznania topografi i Jerozolimy i innych miejsc świę-
tych w Palestynie w IV w. Jego notatki są najstarszą znaną chrześcijańską 
relacją z pielgrzymki do Ziemi Świętej (powszechnie znane pod nazwą Iti-
nerarium Burdigalense lub pod mniej używaną nazwą Itinerarium Hierosoly-
mitanu24). Informacje zawarte w Itinerarium Burdigalense podają miejsca po-
stoju i przebytej odległości pielgrzymującego autora (Pielgrzym wyruszył 
z rodzinnego Bordeaux do Jerozolimy), ale notatki dotyczące terenów Zie-
mi Świętej opatrzone są bogatym komentarzem, np. opisem Grobu Chry-
stusa jako „krypty oddalonej o rzut kamieniem od niskiego wzgórza Gol-
goty”. W drodze powrotnej z Palestyny pielgrzym wybrał taką sama trasę 
prowadzącą do Konstantynopola. W stolicy cesarstwa postanowił jednak 

21 Ponieważ tradycja o tym, które wzgórze jerozolimskie było Golgotą, zaginęła, 
o miejscu, które miało stać się obiektem kultu i na którym został zbudowany kościół (Ba-
zylika Grobu Świętego) zadecydowała matka cesarza Konstantyna Wielkiego – Helena 
w 326 r. Na wzgórzu tym według legendy święta Helena odnalazła szczątki Krzyża Świę-
tego. Anonimus Piacentinus anonimowy pielgrzym, który około roku 570 odwiedził Zie-
mię Święta wspominał o tym, że w „Martyrium” (część główna konstantyńskiej bazyliki 
Grobu Świętego) przechowywano relikwię Drzewa Krzyża, oraz tabliczkę z napisem „Oto 
król żydowski”, która wisiała na krzyżu podczas ukrzyżowania. Anonimus Piacentinus: 
Opis pielgrzymki do Ziemi Świętej, [w:] Do Ziemi Świętej: najstarsze opisy pielgrzymek do Ziemi 
Świętej IV–VIII w. (wybór, wstęp, wprowadzenie i oprac. Piotr Iwaszkiewicz),Wydawnic-
two WAM, Kraków 2010, seria:  Ojcowie Żywi, t. 13, s. 231–273.

22 P. Siniscalco, Chrześcijańskie kościoły wschodnie, Petrus, Kraków 2013, s. 55.
23 P. Iwaszkiewicz, Do Ziemi Świętej. Najstarsze opisy pielgrzymek do Ziemi Świętej IV–

VIII wiek, Wydawnictwo WAM, Kraków 2010.
24 L. Douglass, A New Look at the Itinerarium Burdigalense, „Journal of Early Christian 

Studies”, 4 (1996), s. 313–333.
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skorygować podróż i udał się do Bordeaux przez Macedonię, Saloniki 
i dzisiejszą Albanię (przeprawa przez Morze Adriatyckie), aby dotrzeć do 
Rzymu i ponownie do Mediolanu, gdzie zakończył swoje zapiski25.

Do Ziemi Świętej w IV w. pielgrzymowała Egeria, autorka utworu 
znanego jako Itinerarium Egeriae lub Peregrinatio Aetheriae ad loca sancta 
(podróż odbyła między 381 a 384 r.)26. Tekst dzieła pisany w potocznej 
łacinie ma formę listu do „czcigodnych sióstr” – prawdopodobnie mni-
szek, jak sama autorka. Jej relacja to zabytek językowy – łacina, prze-
kształcająca się na styku starożytności ze średniowieczem27. Egeria rela-
cjonuje pobyt w miejscach związanych z dziejami Mojżesza i wędrówką 
Izraela do Ziemi Obiecanej oraz z życiem Jezusa (miejsce chrztu w Jor-
danie, wieczernik, Golgota) i św. Tomasza Apostoła (Edessa), a także 
ze świętymi i męczennikami chrześcijańskimi (Seleucja, Chalcedon, 
Efez). Zdaje również relację z wizyty w Konstantynopolu. Niezwykle 
cenna jest część druga relacji w której opisuje liturgię i ówczesne życie 
religijne gminy jerozolimskiej. Tekst stanowi cenne źródło do dziejów 
chrześcijaństwa, zwłaszcza liturgii chrześcijańskiej, oraz topografi i i ar-
cheologii Palestyny.

Pod koniec IV stulecia przybył do Palestyny Hieronim ze Strydonu i osie-
dlił się w Betlejem28. Z listów Hieronima dowiadujemy się, że obok prawdzi-
wie religijnych pielgrzymek do miejsc świętych, wielu uczestników odbywa-
ło także wystawne wędrówki, bynajmniej nie w celach pielgrzymkowych. 
Euzebiusz z Cezarei w dziele Demonstratio evangelica potwierdza, że do Pa-
lestyny zjeżdżali ze wszystkich stron świata29. Wielu pielgrzymów wywo-
dzących się z arystokracji czyniło to z potrzeb duchowych i pozostawało 
tam zakładając klasztory, inni po odbyciu pielgrzymki wracali do domów, 
jeszcze inni czynili to z czystej ciekawości poznania świata. W większości 
pielgrzymi ci mieli nie tylko wykształcenie biblijne, ale i środki materialne 
na odbycie podróży na własny koszt. Z Italii przybyło kilka szlachetnie uro-

25 Przebytą drogę pielgrzym zapisywał początkowo (do Tuluzy) w rzymskiej jedno-
stce długości zwanej leuga (1,5 mili rzymskiej, 2,22 km), a następnie w jednostce zwanej 
milia passum (dosłownie tysiąc kroków) lub millarium, znanej powszechnie jako mila rzymska 
(1,45 km). Najkrótszy dzienny dystans wyniósł trzy mile, najdłuższy 18.

26 Eteria. Pielgrzymka do miejsc świętych, przeł. W. Szołdrski, „PSP” 6 (1970), s. 160–241.
27 Łacina średniowieczna jest w teorii kontynuacją języka literackiego z okresu staro-

żytności, z mniejszymi lub większymi, zależnie od autora i tematu, domieszkami idioma-
tyki biblijnej. Por. Hans E. Mayer, Historia wypraw krzyżowych..., dz. cyt., s. 29.

28 Św. Hieronim (331/337 – 419/420), urodził się w małym miasteczku w Dalmacji – 
Strydonie, na obszarze obecnej Chorwacji. Przetłumaczył Biblię z języka greckiego i he-
brajskiego na łacinę. Przekład ten znany jest jako Wulgata, przez co najbardziej utrwalił 
się w pamięci.

29 Cyt. za Paolo Siniscalco i in., Starożytne Kościoły Wschodnie..., dz. cyt., s. 58.
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dzonych kobiet z których można tu wymienić: Świętą Eustochię (Julię) rzy-
miankę (około 368–419). Eustochium, bo tak nazywano zdrobniale Julię, była 
córką zamożnej patrycjuszki Pauli i Toksacjusza oraz uczennicą Hieronima 
ze Strydonu. Około 384 r. została mniszką i była współzałożycielką czterech 
żeńskich klasztorów w okolicach Betlejem30. Pół wieku później do Jerozolimy 
przeniosła się cesarzowa Eudokia (401–460), poślubiona cesarzowi Teodo-
zjuszowi II, oskarżona w 444 r. o romans z urzędnikiem dworskim została 
zmuszona do opuszczenia dworu i udała się na pielgrzymkę do Jerozolimy, 
gdzie pozostała do śmierci31.

Anonim z Piecenzy odwiedził Ziemię Świętą, Syrię i Egipt około 
570 r. w porze zimowej (opisuje m.in. święto Epifanii – Trzech Króli)32. 
Swoją relację rozpoczyna od momentu wyruszenia z Konstantynopola 
i podróży przez Cypr. W opisie pobytu w Ziemi Świętej wymienia miejsca 
związane z historią Starego Testamentu i pierwotnego chrześcijaństwa. 
Dalsza relacja obejmuje wędrówkę na Półwysep Synajski, Suez, Memfi s, 
Aleksandrię oraz miasta znajdujące się na wybrzeżu Morza Śródziem-
nego. Jako pierwszy podaje informację o złożach ropy naftowej w okoli-
cach Suezu. Jego opis zawiera sporo niedokładności, gdyż posługiwał się 
bardziej Pismem Świętym niż ówczesną topografi ą, a niektórzy historycy 
dopatrują się nawet zapożyczeń z dzieła Teodozjusza De situ Terrae Sanc-
tae33. Opis Anonima z Piacenzy zachował się w dwóch wersjach. Starszy 
pochodzi z biblioteki opactwa Sankt Gallen34.

Z VII wieku znana jest relacja z pielgrzymki biskupa Arkulfa z Péri-
gueux (Galia). Relacja zachowała się dzięki Opowieściom biskupa Arkulfa 
spisanym przez Adamnana, opata klasztoru z Hy (wyspa Iona)35. Jest to 
relacja z kilkumiesięcznej pielgrzymki Arkulfa do Palestyny i podróży 
po Bliskim Wschodzie, którą odbył pomiędzy rokiem 660 (lub 679) a 687. 
Relacja ta dostarcza wielu szczegółów dotyczących funkcjonowania sta-

30 Hieronim udał się na pewien czas na pustynię Chalkis, położoną na południowy za-
chód od Antiochii. Miejsce to, było zamieszkane przez wielu pustelników i nazywało się 
syryjską Tebaidą. Prawdopodobnie w czasie pobytu na pustyni Hieronim znalazł czas na 
pracę naukową oraz literacką i z pomocą nawróconego Żyda podjął próbę przyswojenia 
sobie języka hebrajskiego. Hieronim dokonał tłumaczenia Pisma Świętego z języka grec-
kiego na język łaciński, nazwanego Wulgatą (od łac. Vulgatus – pospolity, rozpowszech-
niony). Święci na każdy dzień. T. I: Marzec. Kielce: Wydawnictwo Jedność, 2009, s. 12.

31 Hans E. Mayer, Historia wypraw krzyżowych, WAM, Kraków 2008, s. 29.
32 Anonim z Piacenzy, Opis pielgrzymki do Ziemi Świętej, przeł. Piotr Iwaszkiewicz, [w:] 

Do Ziemi Świętej…, dz. cyt., s. 231–273.
33 Ibidem.
34 P. Iwaszkiewicz (opracowanie), Do Ziemi Świętej. Najstarsze opisy pielgrzymek do Zie-

mi Świętej, Kraków 1996.
35 Andaman z Hy, Opowieść biskupa Arkulfa, [w:] Do Ziemi Świętej…, dz. cyt., s. 237–273.
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rożytnego Kościoła w Ziemi Świętej i ówczesnej architektury sakralnej na 
tych terenach. Według relacji Arkulfa w Grobie Chrystusa paliło się dzień 
i noc dwanaście lamp „według liczby dwunastu świętych Apostołów”. 
Kamień zamknięcia Grobu był rozcięty na dwie części36. Arkulf w trakcie 
swojej podróży odwiedził i opisał Judeę, Samarię, Galileę i Damaszek, 
a później także rzekę Nil i Wyspy Liparyjskie. W trakcie podróży wyko-
nał rysunki rzutów kościołów: Świętego Grobu i na górze Syjon w Jero-
zolimie, oraz Wniebowstąpienia na Górze Oliwnej, a także studni Jaku-
ba w Sychem. Najwięcej uwagi poświęcił Jerozolimie. Relacja z podróży 
Arkulfa została wykorzystana przez Bedę Czcigodnego (672735) do napi-
sania dzieła Liber de locis sanctis (Księga o miejscach świętych)37.

3.2. Xendochia i hospicja

Gminy chrześcijańskie i klasztory od początku zaistnienia pielgrzym-
kowego ruchu do Ziemi Świętej interesowały się potrzebami ludzi piel-
grzymujących, zwłaszcza biednymi i chorymi. W tym celu przy klaszto-
rach budowano i prowadzono specjalne instytucje charytatywne. Pomoc 
pielgrzymom dyktowało miłosierdzie, ale była ona także wynikiem tro-
ski papieża i biskupów. Dokumenty Kościoła z IV w. m.in. Kanon 75 
I Soboru Nicejskiego z 325 r., sformułował zasady funkcjonowania ta-
kich domów dla pielgrzymów. Cytowany kanon stanowił, że budynki 
dla opieki nad pielgrzymami, biednymi i chorymi nazywane xenodochia 
i hospitia38, powinny istnieć w każdym mieście. Dla prowadzenia takich 
domów biskup powinien wybrać spośród mnichów żyjących na pustyni 
kogoś, kto jest obcokrajowcem, pochodzącym z dalekiego kraju i od-
dalonym od swojej rodziny, mającym dobre referencje o sobie i wyjąt-
kowo uczciwy. Takiego można ustanowić „głową” budynku hospicjum 
lub xendochium. Do jego obowiązków należało przygotowanie łóżek, 
pościeli i innych potrzeb dla ludzi biednych i chorych. Jeśli wyposaże-
nie kościoła (klasztoru) nie byłoby wystarczające, można je wypożyczyć 
za pośrednictwem diakonii od wiernych tz n. miejscowych chrześcijan. 

36 Adamnan z Hy, Opowieść biskupa Arkulfa..., dz. cyt., s. 237.
37 Ibidem.
38 Xenodochia and Hospitia in Sixth-Century Jerusalem Indicators for the Byzantine Pilgri-

mage to the Holy Places, by Michele Voltaggio, www.academia.edu/1036908/Xenodochia_
and_Hospitia_in_Sixth-Century_Jerusalem._Indicators_for_the_Byzantine_Pilgrima-
ge_to_the_Holy_Places. [pozyskano 30 I 2015 r.]. Por. także: Dey, Hendrik W., Diaconiae, 
xenodochia, hospitalia and monasteries: ‘social security’ and the meaning of monasticism in early 
medieval Rome, „Early Medieval Europe”, 2008, 16 (4), s. 398–422. Zob. także: A. Baron, 
H. Pietras SJ (opr. ), Dokumenty Soborów Powszechnych, t. I (325–787), 2001.
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W ten sposób pielgrzymom zapewni się utrzymanie. W tym samym ka-
nonie podkreślono też rolę biskupa w szafowaniu sakramentem pokuty 
dla pielgrzymów39.

W IV w., św. Chariton założył w Palestynie na Pustyni Judzkiej, na 
południe od Jerozolimy trzy klasztory: Pharan, k/Jerycha i Souha, na-
zywane starą ławrą Ain-Fara, częściowo pomieszczone w naturalnych 
grotach, częściowo podmurowane40. Klasztory te miały także opiekować 
się pielgrzymami. Ścisłe powiązanie instytucji dobroczynnych przyjmu-
jących pielgrzymów z klasztorami w Jerozolimie i Palestynie mamy po-
świadczone jeszcze przez inne źródła pochodzące z V–VI w. m.in.: John’a 
Rufusa, The Lives of Peter the Iberian, Theodosius of Jerusalem, and the Monk 
Romanu41 i Cyryla ze Scytopolis. Życie mnichów palestyńskich42, Itinerarium 
Antonini Placentini43 i Prokopiusza z Cezarei O budowlach (553–555)44.

W Itinerarium Placentiniego czytamy o funkcjonowaniu domów dla 
pielgrzymów w samej Jerozolimie: „Od Syjonu (tj. od kościoła Świętego 
Syjonu) przeszliśmy do Bazyliki Świętej Marii (Matki Bożej), gdzie żyje 
duża wspólnota mnichów i gdzie są dwa hospicja (xenodochia ) dla męż-
czyzn i kobiet, recepcja pielgrzymów, niezliczona liczba stołów i więcej 
niż trzy tysiące łóżek dla biednych i chorych”45.

39 Dey, Hendrik W., Diaconiae, xenodochia, hospitalia and monasteries…, dz. cyt., s. 398 n. 
Por. także: Xenodochia and Hospitia in Sixth-Century Jerusalem Indicators for the Byzantine 
Pilgrimage to the Holy Places, By Michele Voltaggi, www.academia.edu/1036908/ [pozys-
kano 30 I 2015 r.]. Xenodochia_and_Hospitia_in_Sixth Century Jerusalem. [pozyskano 
30 I 2015 r.].

40 J. Herrin, Bizancjum. Niezwykłe dziedzictwo średniowiecznego imperium, Rebis, Poznań 
2014, s. 64.

41 www.chrisgoins.blogdetik.com/john-rufus-the-lives-of-peter-the-iberian-theodo-
sius-of-jerusalem-and-the-monk-romanus-writings-from-the-greco-roman-world-ebook. 
[pozyskano 30 I 2015 r.].

42 Cyryl ze Scytopolis (524 – po 599 ) – bizantyński mnich i hagiograf, autor żywotów 
świętych pustelników: Saby, Eutymiusza, Jana Hezychasty i Cyriaka. Por. Cyryl ze Scyto-
polis: Żywoty ojców palestyńskich, Wydawnictwo Benedyktynów, Kraków 2011.

43 Dokument z około 570 r., który zawiera dobry opis topografi i Jerozolimy z tego 
okresu Anonimus Piacentinus: Opis pielgrzymki do Ziemi Świętej, [w:] Do Ziemi Świętej, 
dz. cyt., s. 231–273. Por. również: www.academia.edu..Xendochia and Hospitia in Sixth Cen-
tury in Jerusalem. Indicators for the Byzantine Pilgrimage to the Holy Places. [pozyskano 30 I 
2015 r.].

44 W dziele tym historyk bizantyński przedstawia program budowlany cesarza Justy-
niana (527–565) w Konstantynopolu, Mezopotamii, Armenii, w Ilirii, Grecji, nad Duna-
jem, w Palestynie, Egipcie i prowincjach afrykańskich. Por. T. Sinko, Zarys historii literatu-
ry greckiej, t. 2, s. 808.

45 Anonimus Piacentinus: Opis pielgrzymki do Ziemi Świętej..., dz. cyt., t. 13, s. 231–273.
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3.3. Jerozolima i miejsca święte w okresie podboju perskiego 
   i arabskiego

W VII w. sytuacja chrześcijańskiej Jerozolimy uległa radykalnej zmia-
nie, miasto dostało się najpierw pod panowanie Persji (614–630). Perski 
władca Chosrow II Parwiz (?–628) zajął w 614 r. Syrię i Judeę z miastem 
Jerozolimą46. Zginęło wtedy ponad sześćdziesiąt tysięcy mieszkańców – 
część poniosła śmierć z rąk perskich, pozostali zginęli zabici przez Ży-
dów. Patriarcha Zachariasz wraz z 35 tysiącami chrześcijan został upro-
wadzony do niewoli. Patriarcha Aleksandrii Eutychiusz zapisał, że nisz-
czenie obiektów sakralnych przez Persów odbywało się systematycznie, 
a do niszczenia dołączali się Żydzi pragnący zemścić się na chrześcija-
nach. Anastasis została podpalona i splądrowana. Wiadomo także, że 
Grób Chrystusa został celowo sprofanowany47. Żydzi za poparcie Persów 
mogli w latach 614–617 uczestniczyć we władzach miasta. Był to cios dla 
chrześcijańskich pielgrzymów. Persowie opuścili Jerozolimę w 622 r., lecz 
jako łup wojenny zabrali ze sobą relikwie Krzyża Świętego. Cesarz Hera-
kliusz (610–641) zawarł rozejm w 627 r., w którym wynegocjował zwrot 
tych relikwii. Ostatecznie bizantyńczycy odbili Jerozolimę we wrześ-
niu 629 r . Natychmiast przystąpiono do renowacji bazyliki i już 21 marca 
630 r. cesarz Herakliusz poprowadził do niej tryumfalną procesję z od-
zyskanymi relikwiami Drzewa Krzyża Świętego48. Prace prowadził 
ówczesny patriarcha Jerozolimy – Modest (632–634)49. Odbudowa i re-
konstrukcja nie wprowadziły w budowli istotnych zmian. Wojska cesa-
rza Herakliusza poniosły w 636 r. klęskę pod Jarmukiem, po której siły 
Omara sukcesywnie opanowywały kolejne syryjskie miasta. Ostatnie 
z nich, Cezarea, poddało się w r. 640. W 638 r. Jerozolima dostała się pod 
panowanie Arabów, którzy kilkanaście lat wcześniej przyjęli islam50. T eść 

46 Frederick C. Conybeare, The Capture of Jerusalem by the Persians in 614 AD. English 
Historical Review, 1910, s. 502–517. Cyt. za: www.wikipedia.org.wiki/Jerozolima. [pozy-
skano 30 I 2015 r.].

47 J. Gać, Ziemia Święta. Kulturowy przewodnik śladami Jezusa, WAM, Kraków 2011, 
s. 290.

48 G. S. P. Freeman-Grenville, The Basilica of the Holy Sepulchre, Jerusalem, History and 
Future, „Journal of the Royal Asiatic Society of Great Britain and Ireland”, t. 2, s. 187–207, 
1987, cyt. za: www.pl.wikipedia.org/wiki/Bazylika_Grobu_swietego. [pozyskano 30 I 
2015 r.].

49 Funkcję pełnił przez 14 lat, do czasu powrotu patriarchy Zachariasza z Persji. Po 
śmierci Zachariasza został wybrany na jego następcę. Zmarł w 634 r. w wieku 97 lat. Por.: 
J. Murphy O’Connor, Przewodnik po Ziemi Świętej, tłum. Marek Burdajewicz, Vocatio, War-
szawa, 2001, s. 408.

50 W 637 r. po zdobyciu Jerozolimy z miasta wypędzono Żydów. Cała Palestyna we-
szła w skład arabskiego kalifatu Ummajadów. Ummajadowie z Damaszku sprawowali 
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Mahometa drugi kalif Umar ibn al-Chatt ab (591–644) podpisał traktat 
z  chrześcijańskim patriarchą Sofroniuszem (około 560–638), w którym za-
pewniał, że chrześcijanie i wszystkie chrześcijańskie miejsca Jerozolimy 
będą chronione zgodnie z muzułmańskimi zasadami wiary, kult chrze-
ścijański nie będzie zakazany i chrześcijanie będą mieli wolny dostęp do 
miejsc świętych51.

W latach 639–642 cesarstwo wschodnie utraciło na rzecz kalifatu arab-
skiego Egipt. Synaj na którym znajdował się jeden z najstarszych klaszto-
rów chrześcijańskich i był często odwiedzany przez pielgrzymów, znalazł 
się na terenach muzułmańskich, tracił coraz bardziej kontakt ze światem 
chrześcijańskim. Mnisi na Synaju zapewnili sobie jednak względny spo-
kój poprzez posiadanie podpisanego przez samego Mahometa dokumen-
tu, który zezwalał im na pozostanie na Synaju. Ilekroć później najeźdźcy 
muzułmańscy zjawiali się pod klasztorem św. Katarzyny, aby go zająć, 
mnisi okazywali im dokument z „Dłonią Proroka”52. Od 1517 r. oryginał 
tego dokumentu przechowywany jest w Konstantynopolu (Stambule)53.

W 715 r. Kalif Umar nakazał wybudowanie w Jerozolimie na Wzgó-
rzu Świątynnym islamskich budowli Kopuły na Skale i Al Aksa (Naj-
dalszy z Meczetów)54. W 750 r. rządy w kalifacie przejęli Abbasydzi ze 
stolicą w Bagdadzie. Nastąpił wtedy wspaniały rozwój kultury islamu 
(rządy Haruna ar-Raszida, Al-Mamuna), która przejęła, zachowała i roz-
winęła dziedzictwo cywilizacji podbitych narodów55. Karolingowie sta-
rali się prowadzić poprawne stosunki z muzułmanami i poprawić życie 
chrześcijan na Wschodzie. W tej sprawie Pepin Mały (751–768) rozpoczął 
w 762 r. rokowania z kalifem Bagdadu. Stosunki dyplomatyczne Haru-
na al-Raszida (763–809) z Frankami, oraz hojne dary którymi obdarzał 
Karola Wielkiego (742 lub 747–814)56, pozwoliły kalifowi na uzyskanie 

władzę nad Palestyną i z powodów politycznych chcieli wykorzystać status Jerozolimy, 
dla pomniejszenia znaczenia Arabii, dlatego kalif Omar ogłosił Jerozolimę trzecim co do 
ważności (po Mekce i Medynie) świętym miastem muzułmanów.

51 J. Hauziński, Burzliwe dzieje kalifatu bagdadzkiego, Warszawa–Kraków 1993.
52 W klasztorze św. Katarzyny na Synaju nadal przechowywana jest kopia tego doku-

mentu z wyobrażeniem dłoni Mahometa. Mahomet nie podpisał się, gdyż nie umiał pisać. 
Zob. J. Herrin, Bizancjum..., s. 66.

53 Evangelos Papaioannou, Monastyr Swiatoj Yekatieriny. Wydawnictwo Klasztoru Sy-
najskiego, s. 10; cyt. za: www.pl.wikipedia.org/wiki/Klasztor_świętej_Katarzyny [pozy-
skano 30 I 2015 r.].

54 L. J. Hoppe, The Holy City: Jerusalem in the Theology of the Old Testament, Michael 
Glazier Books, 2000, s. 15.

55 www.encyklopedia.pwn.pl/haslo/Arabowie;3870556.html.[pozyskano 30 I 2015 r.].
56 Annales regni francorum Anno 802 podaje: „przybył Izaak ze słoniem i pewnymi da-

rami, które od króla perskiego wysłane zostały i do Akwizgranu wszystkie cesarzowi 
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we Frankach sojusznika w walce z Cesarstwem Bizantyjskim i Kalifa-
tem Kordoby (wówczas pod władzą Ummajadów) na Płw. Iberyjskim. 
30 listopada 800 r., wysłannicy Haruna al-Raszida (763–809) mieli dostar-
czyć przebywającemu wówczas w Rzymie królowi Franków, Karolowi 
Wielkiemu „klucze Świętego Grobu, sztandar Jerozolimy, i kilka cennych 
relikwii”57. Było to uznanie frankijskiego protektoratu nad chrześcijana-
mi w Jerozolimie. Z pieniędzy przekazywanych przez Karola Wielkiego 
budowano w Palestynie kościoły, klasztory i hospicja. W 870 r., w cza-
sie pielgrzymki Bernarda Mnicha58, instytucje te jeszcze w pełni działały, 
ale utrzymywały się ze środków fi nansowych regularnie napływających 
z Zachodu od królów i książąt.

3.4. Podróże biskupa Willibalda z Eichstätt  (700 – 787/789)

Willibald który odbył pielgrzymkę do Ziemi Świętej i po Bliskim 
Wschodzie w latach 722–729 uchodzi za największego anglosaksońskiego 
podróżnika VIII wieku59. Pielgrzymka daje pojęcie o różnorodnych prze-
ciwnościach i trudnościach, jakie musieli znosić pielgrzymi i podróżni 
w początkach VIII w. Willibald wyruszył w 772 r. na długą pielgrzymkę 
razem ze swoim ojcem i bratem najpierw do Rzymu60. Pierwszym eta-
pem było Rouen, i nawiedzanie francuskich sanktuariów. Gdy dotarli do 

dostarczył. Słoń nosił imię Abul Abaz” (tłum. S.J.A). Cyt. za: www.en.wikipedia.org/wiki/
Abul-Abbas. [pozyskano 30 I 2015 r.].

57 O rzekomych kontaktach Haruna ar-Raszida z Karolem Wielkim (wraz z informa-
cjami o podarunku w postaci słonia „od króla Persji Aarona”) wspominają wyłącznie au-
torzy zachodni, np. Einhard w „Życiu Karola Wielkiego”. Źródła arabskie milczą na ten 
temat, a w każdym razie są powściągliwe. Por. Einhard, Annales, ad an. 800, [w:] Mon. 
Germ. Hist., Script. I; Także: Hitt i Ph. K.: Dzieje Arabów, Warszawa 1969, s. 246; J. Hauziń-
ski, Burzliwe dzieje kalifatu bagdadzkiego, Warszawa–Kraków 1993, s. 83.

58 W 867 r. podróżujący po Palestynie Bernard Mnich nazywa świątynię na Syjonie 
kościołem św. Symeona. Wyjaśnia, że w tym miejscu Jezus umył apostołom nogi i że tam 
jest przechowywana korona cierniowa. Bazylika została zniszczona przez muzułmanów 
i Żydów w 966. Bernard the Wise, The voyage Bernard the Wise (AD 867), [w:] Early Travels 
in Palestine Comprising the Narratives of Arculf, Willibalb, Bernard, Sawolf, Sigurd, Benjamin 
of Tudela, Sir John Maudeville, de la Brocquire, and Mandrell, The Project Gutenberg E Book, 
2012. [pozyskano 23 II 2015 r.].

59 D. H. Farmer, ed. Willibald (Willebald) (d. 786/7), „The Oxford Dictionary of Saints”, 
2nd ed. 1987.

60 Niektóre źródła podają, że towarzyszyli mu dwaj nie wymienieni z nazwiska piel-
grzymi i brat. Por. There is still uncertainty as to the exact relationship between the two 
persons, although Boniface is considered by most scholars to be either an uncle, cousin, or 
distant relative. Por. Huneberc, and C. H. Talbot, Hodoeporicon of Saint Willibald. Soldiers 
of Christ: Saints and Saint’s Lives from Late Antiquity and the Early Middle Ages. Ed. Thomas 
F. Noble and Thomas Head. New York: Pennsylvania State UP, 1995.
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włoskiej Lukki (wł. Lucca), ojciec (św. Ryszard) poważnie zachorował 
i wkrótce zmarł. Po pogrzebie ojca, bracia Willibald i Winebald kontynu-
owali podróż do Rzymu. W wiecznym mieście obaj zachorowali na dżu-
mę, ale po wyzdrowieniu wyruszyli dalej w drogę z dwoma nie wymie-
nionymi z nazwisk towarzyszami. Przybyli do Neapolu, następnie przez 
Sycylię i dalej morzem dotarli do Efezu, gdzie modlili się przy grobie 
św. Jana Ewangelisty. Zanim dotarli do Palestyny odwiedzili jeszcze 
Cypr i Egipt. W Ziemi Świętej, nawiedzili najpierw miejsca związane 
z życiem Chrystusa, na końcu dotarli do Jerozolimy. W drodze powrotnej 
Willibald przez dwa lata przebywał w Konstantynopolu, a gdy wrócił do 
Italii został wysłany do klasztoru Monte Cassino, gdzie został benedykty-
nem. Na Monte Cassino i w innych benedyktyńskich klasztorach spędził 
ponad dziesięć lat pełniąc różne podrzędne funkcje61. Gdy ówczesny opat 
Petronaks (670–750) z Monte Cassino został wezwany przez papieża do 
Rzymu, zabrał ze sobą Willibalda. Papież Grzegorz III (731–741) zaprosił 
obydwu na prywatną audiencję, chcąc z ust Willibalda usłyszeć relację 
o jego siedmioletnich podróżach po Bliskim Wschodzie i wtedy miał 
zapytać Willibalda, czy mógłby udać się na misje wśród Słowian. Z rąk 
św. Bonifacego przyjął święcenia kapłańskie i udał się do Eichstätt  w Tu-
ryngii, gdzie spotkał swego brata, Winebalda, którego nie widział przez 
osiem lat. Gdy w 741 r. w Eichstätt  papież założył biskupstwo, Willibald 
został pierwszym biskupem tej diecezji62.

4. Pielgrzymki do Ziemi Świętej w okresie X i XI wieku

4.1. Przyczyny zwiększenia się ruchu pielgrzymkowego w X i XI w. 
Założony w 910 r. klasztor benedyktynów w Cluny w państwie Fran-

ków, przyczynił się znacząco do zwiększenia ruchu pielgrzymkowego 
w X w. Opaci Cluny – dzięki zdobytemu autorytetowi – szybko prze-
konali do planu odnowy życia klasztornego inne klasztory, tworząc 
tz w. kongregację kluniacką. Na początku XII w. kongregacja liczyła już 
2000 klasztorów. Zakon kluniacki całą swoją sieć powiązań i cały swój ta-
lent organizacyjny od początku funkcjonowania zaangażował, w rozwój 
ruchu pielgrzymkowego i do jego praktykowania zachęcał katolików63.

61 M. Bunson, M. Bunson, and S. Bunson, Willibald (c. 700–786), Our Sunday Visitor’s 
Encyclopedia of Saints, Huntington, Inc., 2003, s. 880.

62 D. H. Farmer, ed. Willibald (Willebald) (d. 786/7), „The Oxford Dictionary of Saints”. 
2nd ed. 1987.

63 H. E. Mayer, Historia wypraw krzyżowych..., s. 30.
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W 1009 r. chrześcijanie w Jerozolimie i Europie przeżyli szok spowodo-
wany, atakiem szału fatymidzkiego kalifa Egiptu, Al-Hakima (981–1021), 
który rozkazał zniszczenie Świętego Grobu i wszystkich chrześcijańskich 
obiektów w Jerozolimie, co było jednym z nielicznych przypadków prze-
śladowań religijnych chrześcijan w tym okresie. Do 1014 r. muzułmanie 
spalili i ograbili większość kościołów w Palestynie64. Chrześcijanie i Żydzi 
mieszkający w Palestynie byli prześladowani,  a pielgrzymi nękani różny-
mi przeciwnościami65.

Od tego wydarzenia, do czasu zdobycia Jerozolimy (1070 r.) przez 
Turków, pielgrzymki do Ziemi Świętej i innych miejsc świętych były 
względnie bezpieczne i powszechnie organizowane. Widoczny wzrost 
liczby pielgrzymek do Ziemi Świętej w XI w. częściowo wynikał z otwar-
cia po 1000 r. bezpiecznej drogi do Palestyny przez Węgry, które przyję-
ły chrześcijaństwo66 i dalej przez Bułgarię, a częściowo pojawieniem się 
w 1033 r. apokaliptycznych przepowiedni67.

W 1027 r. frankijski protektorat nad chrześcijanami w Jerozolimie zo-
stał zastąpiony przez protektorat cesarzy bizantyjskich, którzy zobowią-
zali się do odbudowy świątyni Grobu Pańskiego. W pierwszej połowie 
XI w. do Ziemi Świętej przybywało z Europy wielu duchownych i ludzi 
świeckich68. W okresie muzułmańskiej okupacji Ziemi Świętej po 1054 r. 
większość sanktuariów znajdowało się w rękach ortodoksów, którzy 
utrudniali łacinnikom dostępu do nich.

Najbardziej głośnym świeckim pielgrzymem z początku XI w. był 
Fulko III Andegaweński (972–1040), który za pokutę odbył pielgrzymkę 
do Ziemi Świętej trzykrotnie w 1002, 1008, 1038 r. Wykazywał się nie-
spotykanym okrucieństwem i dewocyjną wręcz pobożnością. Jednym 
z najsłynniejszych dowodów jego okrucieństwa było spalenie na stosie 

64 S. Runciman, Dzieje wypraw krzyżowych. Pierwsza krucjata i założenie Królestwa Jerozo-
limskiego, PIW, Warszawa 1987, s. 43–44; Por. także: M. Dziekan, Arabowie, PWN, Warsza-
wa 2001, s. 174.

65 B. Frale, Templariusze, Świat Książki, Warszawa 2008, s. 13.
66 Decydujący etap chrystianizacji Węgier wiąże się z panowaniem syna księcia Gej-

zy – Vojka (około 969–1038). Chłopak, wychowany przez nieznanego z imienia misjona-
rza, w wieku około 4 lat otrzymał chrzest i nowe imię Stefan. Stefan, idąc w ślady ojca, 
usilnie dążył do włączenia Węgier w chrześcijańsko-europejską kulturę, jednocząc kraj 
w oparciu o silną organizację kościelną. Dzięki zwycięstwu nad wieloma pogańskimi 
książętami umożliwił rozprzestrzenianie się chrześcijaństwa w całym państwie. Za zgodą 
papieża Sylwestra II w dniu 1 stycznia 1001 roku odbyła się koronacją Stefana na króla 
Węgier. G. Györff y, Święty Stefan I. Król Węgier i jego dzieło, przekład Tomasz Kapturkie-
wicz, Ofi cyna Wydawnicza RYTM, Warszawa 2003.

67 A. Jotischky, Wyprawy krzyżowe…, dz. cyt., s. 58.
68 Ibidem, s. 58.
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własnej żony Elżbiety z Vendome69. Fulko III zmarł w Metz u podczas po-
wrotu z trzeciej pielgrzymki70.

Słynne były również grupowe pielgrzymki organizowane i fi nanso-
wane przez ksi ęcia Normandii Ryszarda w latach 1026–1027. Przyciągały 
one ludzi ze wszystkich warstw społecznych71.

Pielgrzymkę do Ziemi Świętej w tym okresie odbył też ojciec Wilhelma 
Zdobywcy książę Normandii Robert (1000–1035). Słynął z okrucieństwa 
i bezwzględności. Dręczony wyrzutami sumienia udał się z pielgrzymką 
pokutną do Ziemi Świętej, ale pokuta mu nie pomogła, w drodze powrot-
nej został prawdopodobnie otruty przez własną służbę. Stał się bohate-
rem średniowiecznej „czarnej legendy”72. Był jednak władcą przewidują-
cym, przed wyruszeniem do Palestyny wskazał baronom normandzkim 
ośmioletniego syna Wilhelma, jako swojego następcę, mówiąc: „Nie zo-
stawię was bez pana. Oto mój syn. Jest mały, ale jeżeli Bóg pozwoli, wy-
rośnie; jego dziecinne cnoty dowodzą, że potrafi  kiedyś wami rządzić”73.

 

4.2. Pielgrzymki grupowe z Francji, Niemiec i Skandynawii 

W 1026 r. Ryszard (1005–1046) opat Saint-Vannes, na koszt księcia 
Normandii Ryszarda II Dobrego (963–1027) prowadził do Palestyny 
700 pielgrzymów74. W czasie pobytu w Jerozolimie, bizantyńscy mnisi 
pozwolili temu opatowi celebrować w Wielkanoc Mszę św. w bazylice 
Grobu Pańskiego75.

W latach 1064–1065 do Ziemi Świętej wyruszyła wielka pielgrzymka 
niemiecka. Prowadzili ją: arcybiskup Zygfryd z Moguncji (1059– 1084), 
biskup Willem I van Gelre (1054–1076) z Utrechtu, biskup Ott o von Rit-
tenburg (1061–1089) z Ratyzbony i biskup Gunther (1057–1065) z Bamber-
gu. Różne źródła podają różną liczbę uczestników pielgrzymki – od 7 do 

69 Foulques Nerra pelerin recidiviste. Chronique des comtes d’Anjou tt p://www.villemagne.
net/site_fr/jerusalem-foulques-nerra.php. [pozyskano 18 II 2015 r.].

70 Ibidem.
71 A. Hall, Francja i wielcy Francuzi, Warszawa 2007, s. 45.
72 www.historykon.net/postacie-i-wydarzenia/sredniowiecze/79-sladami-wilhelma-

zdobywcy [pozyskano 18 II 2015 r.].
73 Oxford – Wielka Historia Świata. Średniowiecze. Bizancjum – Wyprawy krzyżowe (praca 

zbiorowa), t. 18, Poznań 2007, s. 183. Por. także: www.portalwiedzy.onet.pl/30284,,,,robert_
diabel,haslo.html [pozyskano 18 II 2015 r.].

74 E. M. Hallam, E. Judith, Francja w czasach Kapetyngów, 987–1328, Warszawa 2006, 
s. 66.

75 Hugh de Flavigny, Chronicon Hugonis monachii, 2.21, MGH, ss. 396. cyt.za: Perfection 
of Solitude: Hermits and Monks in Crusader  htt ps://books.google.pl/books?isbn=0271042664. 
[pozyskano 30 I 2015 r.].
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12 tysięcy76. Pielgrzymka niemiecka szła pieszo utartym w XI w. szlakiem 
przez Węgry i Bułgarię77. Gdy pielgrzymi dotarli do Konstantynopola 
zostali szybko wyprowadzeni do Anatolii78. Mieszkańcy Anatolii, która 
jeszcze wtedy nie była zdobyta przez Turków, byli przekonani, że pro-
wadzący pielgrzymkę biskup Gunter był królem Niemiec (Święty Cesarz 
Rzymski). O prawdziwych niebezpieczeństwach pielgrzymi dowiedzieli 
się po przybyciu do Latakii (Laodycei). Tam pielgrzymi powracający 
z Palestyny poinformowali ich, że wielu uczestników z ich grupy zosta-
ło zabitych. Gdy osiągnęli Tripolis w Libanie zostali zaatakowani przez 
emira i mieszkańców tego miasta, Olbrzymia nawałnica z piorunami 
ocaliła im życie, gdyż wrogowie uznali, że to Bóg wspomaga chrześcijan 
w walce z nimi. Pielgrzymi swoje ocalenie uznali także za cud79. W Wielki 
Czwartek (24 marca 1065 r.) przybyli do Cezarei, a w Wielki Piątek około 
godz. 6:30–8:00 rano, kiedy minęli osadę Kafar Sallam zostali zaatakowa-
ni przez beduińskich rzezimieszków. Biskup Wiliam z Utrechtu został 
w bitwie ranny (chociaż przeżył i żył do 1076 r.). Pielgrzymi schronili 
się w pobliskim forcie. Walki z beduinami trwały przez 3 dni. W Wiel-
kanocną Niedzielę przywódca beduinów spotkał się około południa 
z Gunterem i uzgodniono rozejm, ale Beduini nadal zabijali pielgrzy-
mów. W Poniedziałek Wielkanocny gubernator z Ramli80 (Nizar Ibn al 
Mustansir – Fatymidzki kalif Kairu 1036– 1094)81 uwolnił z opresji piel-
grzymów, którzy dla zaleczenia ran i odpoczynku przebywali w Ramli 
przez dwa tygodnie. Pielgrzymka dotarła do Jerozolimy 12 kwietnia 
1075 r. Po 13 dniach pobytu w Jerozolimie pielgrzymi z powrotem prze-
szli do Ramli, następnie w Jaffi  e wsiedli na statki, i po 8 dniach dopłynęli 

76 Annales Altahenses Maiores, 8, a. 1065, MGH, ss. XX. 815–17, trans. James Brundage, 
“The Crusades: A Documentary History”, (Milwaukee, WI: Marquett e University Press, 
1962) (online). [pozyskano 30 I 2015 r.].

77 Pielgrzymi byli szorstko traktowani przez ludność po drodze gdziekolwiek się zna-
leźli, także na Węgrzech. Król Węgier Koloman Uczony, jeszcze 30 lat później w 1096 r., 
kiedy armia lotaryńska chciała przejść przez Węgry, w zamian za zgodę na przemarsz 
zażądał zakładników w osobach Baldwina, jego żony i dzieci. Zob.: S. Runciman, Dzieje 
wypraw krzyżowych, t. 1–2, Warszawa 1997.

78 The Great German Pilgrimage of 1064–65, trans. James Brundage, Internet Medieval 
Sourcebook, legacy.fordham.edu/halsall//halsall/source/1064pilgrim.html. [pozyskano 
30 I 2015 r.].

79 Ibidem.
80 Miasto leży na równinie Szaron, w odległości 12 km od Morza Śródziemnego. Mia-

sto posiadało mury obronne. O ataku wspomina także A. Jotischky, Wyprawy krzyżowe..., 
dz. cyt., s. 63.

81 F. Daftary, Ismailici. Zarys historii, Wydawnictwo Akademickie DIALOG, Warszawa 
2008.
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do Latakii, opuszczając ją po kilku dniach82. Biskup Gunther zmarł w dro-
dze powrotnej na Węgrzech. Został jednak przewieziony i pochowany 
z wielkimi honorami w swojej katedrze w Bambergu. W XIX w. po otwar-
ciu jego sarkofagu w trumnie znaleziono jedwabną tkaninę, pamiątkę 
pielgrzymki, zakupioną w Konstantynopolu83.

 Jednym z najwcześniejszych pielgrzymów z północy Europy, który 
dotarł około 990 r. do Ziemi Świętej był Islandczyk (Wiking) Thorvald 
Kodransson (Far-travelled – Daleko podróżujący)84. W 981 r. podróżując 
po Europie przyjął chrzest, następnie wrócił do Islandii z saksońskim du-
chownym Friedriechem i obaj próbowali szerzyć chrześcijaństwo wśród 
Islandczyków. W 990 r. Thorvald wybrał się na pielgrzymkę pokutną do 
Ziemi Świętej i innych miejsc świętych, w Palestynie, gdyż zabił adwersa-
rza, który go krytykował. Pielgrzymkę odbywał z innym Islandczykiem 
Stefnir’em Thorgilsson’em, który był ochrzczony w Danii85. W drodze po-
wrotnej Thorvald był życzliwie przyjęty przez cesarza Bizancjum (praw-
dopodobnie Bazylego II, 976–1025)86, który wysłał go z grupą misjonarzy 
na Ruś, gdzie Thorvald zmarł87. Pielgrzymi ze Skandynawii podróżowali 
do Konstantynopola albo lądem i rzekami Rusi, z których najważniejszą 
był Dniepr i dalej Morzem Czarnym, albo drogą morską przez Cieśninę 
Gibraltarską i Morze Śródziemne. Konstantynopol był dla obydwu dróg 
dogodnym przystankiem na drodze do Jerozolimy. 

5. Sytuacja Jerozolimy pod jarzmem tureckim i wyprawy krzyżowe

5.1. Inwazja Turków seldżuckich w XI w.

Inwazja Turków seldżuckich w XI w., zagroziła nie tylko bezpie-
czeństwu pielgrzymów, ale także egzystencji Imperium Bizantyjskiego 
i w ogóle całego chrześcijaństwa. W 1070 r. Turcy zdobyli Jerozolimę, zaś 
w 1071 r. pod Mantz ikertem sułtan Alp Arslan pokonał i pojmał cesarza 
bizantyńskiego, Romana IV Diogenesa (1067–1071). Powstanie i szybki 
rozwój tureckiego sułtanatu seldżuckiego, spowodowało, że Turcy prze-
jęli kontrolę nad całym Bliskim Wschodem, łącznie z Jerozolimą, do której 

82 The Great German Pilgrimage..., dz. cyt.
83 A. Izdebski, Siły rynku i potega symboli: marmur, jedwab i mechanizmy rynkowe gospo-

darki bizantyjskiej, rcin.org.pl/.../WA303_4616_KH1-nr1_Kwartalnik-Hist_ [pozyskano 30 I 
2015 r.].

84 H. R. Ellis-Davidson, The Viking Road to Byzantium, London 1976, s. 247–8.
85 Ibidem.
86 G. Ostrogorski, Dzieje Bizancjum, Warszawa 1967, s. 250–252.
87 www.kievan-rus2.appspot.com/ Thorvald_Kodransson.html.[pozyskano 5 II 2015 r.].
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w 1079 roku sułtan Sulejman w odróżnieniu od Arabów, zabronił wstępu 
chrześcijanom wszystkich wyznań88. W 1074 r. cesarz bizantyński zwrócił 
się do Papieża o pomoc w odbiciu Azji Mniejszej, gdyż pod koniec XI w. 
armia bizantyjska była słaba, opierała się na najemnikach: Pieczyngach, 
Normanach, Wikingach, Rusinach i innych89. Dla przykładu można przy-
toczyć wydarzenie z 1090 r., gdy hrabia Flandrii wracał z pielgrzymki do 
Ziemi Świętej i zatrzymał się w Konstantynopolu, cesarz Aleksy skorzy-
stał z okazji i przyjął na służbę 500 fl amandzkich rycerzy90.

 W 1095 r. papież Urban II (1088–1099) wezwał do świętej wojny91, ma-
jącej na celu wyzwolenie Ziemi Świętej. Wezwanie o pomoc dla Ziemi 
Świętej szybko przerodziło się w masową mobilizację i migrację z Euro-
py do Palestyny wielu rycerzy i chłopów z różnych zakątków kontynen-
tu. Historia wydarzeń pierwszych trzech krucjat jest dobrze znana, nie 
trzeba więc ich szczegółowo opisywać, ale zarysowanie historycznego 
kontekstu jest konieczne dla przedstawienia wypraw krzyżowych jako 
pielgrzymek.

 Papież Urban VII zastosował w stosunku do krzyżowców pojęcie 
pielgrzymów, dlatego cieszyli się oni podobnymi przywilejami, jak inni 
wcześniejsi pątnicy92. Różnica polegała na tym, że tym razem pielgrzy-
mom wolno było nosić broń. Celem religijnym I wyprawy było: chęć od-
bicia Jerozolimy, Grobu Chrystusa i Ziemi Świętej, a następnie obrona 
tych miejsc przed muzułmanami, zapewnienie chrześcijanom dostępu do 
miejsc kultu, propagowanie religii chrześcijańskiej, obietnica odpuszcze-
nia wszelkich grzechów, a także uzyskanie błogosławieństwa za udział 
w krucjacie93. Jedyny zachowany dekret synodu w Clermont, który łączy 
pielgrzymkę z krucjatą głosi: „dla każdego kto wyłącznie z pobożności 
a nie dla honoru czy chęci wzbogacenia, wyrusza, aby uwolnić Kościół 
Boży w Jerozolimie, wyprawa ta powinna być równa wszelkiej poku-
cie”94. Krucjata I i następne były dla wielu rycerzy konsekwentną konty-
nuacją pielgrzymek pokutnych95. Ziemie zdobyte w czasie świętej wojny 
miały stać się własnością kościelną przekazywaną jako lenno uczestni-

88 A. Konstam, Wyprawy krzyżowe, Świat Książki, Warszawa 2005.
89 A. Jotischky, Wyprawy krzyżowe…, dz. cyt., s. 10 i 66.
90 Ibidem, s. 70.
91 Słowo krucjata(y) nie występuje w źródłach przez co najmniej 100 lat po 1095 r., 

A. Jotischky, Wyprawy krzyżowe…, dz. cyt., s. 14.
92 W. Mruk, Status prawny pielgrzymów. Wybrane aspekty prawne pielgrzymowania w wie-

kach średnich, „Peregrinus Cracoviensis”, z. 4 (1996), s. 122.
93 A. Konstam, Wyprawy krzyżowe, dz. cyt.
94 Cyt. za: A. Jotischky, Wyprawy krzyżowe…, dz. cyt., s. 78–79.
95 H. E. Mayer, Historia wypraw krzyżowych, dz. cyt., s. 31.
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kom wyprawy. Nikomu nie przyszłoby do głowy wyruszać na krucjatę 
z zamiarem odzyskania Grobu Chrystusa, gdyby nie pielgrzymowano 
tam wcześniej przez stulecia.

5.2. Pierwsza wyprawa krzyżowa

W odpowiedzi na apel papieża Urbana II już w marcu 1096 r. na kru-
cjatę ruszyła ogromna rzesza cywilów (około 20 000 ludzi), prowadzo-
nych przez charyzmatycznego mnicha zwanego w źródłach Piotrem 
Pustelnikiem (1050–1115)96. Wyprawa ludowa była nieprzemyślana, źle 
zorganizowana i bezwartościowa pod względem militarnym. W jej skład 
wchodzili głównie chłopi i biedota, ale też ludzie, którzy odłączyli się 
od głównego pochodu i dokonali kilku dużych pogromów Żydów na te-
renie Niemiec. Większość ludowej wyprawy dotarła przez Bałkany do 
Konstantynopola, ale cesarz Bizancjum, Aleksy I Komnen (1081–1118), 
nie wpuścił ich do miasta, i kazał szybko przetransportować do Ana-
tolii, gdzie wyprawa poniosła druzgocącą klęskę z rąk sułtana Ar Rumu, 
Kilidz Arslana (?–1107). Duża liczba plebejskich krzyżowców zginęła 
w czasie oblężenia zamku Kserigordon (IX/X–1096)97, a pozostali zostali 
pobici w Bitwie pod Civetot, nieopodal Nikei98.

 Latem i wczesną jesienią 1096 r. ruszyła znacznie lepiej zorganizowa-
na wyprawa rycerska. Przywódcą całej wyprawy rycerskiej został Ada-
mar biskup Le Puy, mianowany przez papieża Urbana II. Był on tylko 
przywódcą duchowym. Przywództwo wojskowe miało zgodnie z za-
miarem papieskim należeć do hrabiego Rajmunda z Tuluzy, z którym 
papież Urban II omówił ten projekt już przed synodem w Clermont99. 
W wyprawie rycerskiej poza hrabią Rajmundem, ze swoimi rycerzami 

96 Oxford – Wielka Historia Świata…, dz. cyt., s. 184.
97 Zazdrosne o łupy oddziały niemieckie wyprawiły się w sile około 6000 ludzi prze-

ciwko fortecy Kserigordon i zdobyły ten gród po krótkim oblężeniu. Sułtan Kilidż Ar-
slan szybko wysłał silną armię, do odbicia fortecy. Wojsko tureckie dotarło pod zamek 
29 września i zajęło jedyną studnię w okolicy oraz pobliskie źródło. Krzyżowcy zostali 
uwięzieni bez wody i szans na odsiecz. Po ośmiu dniach oblężenia Renald, nieformalny 
wódz niemieckiej krucjaty, postanowił poddać zamek w zamian za obietnicę darowania 
życia. Turcy postawili tylko jeden warunek – krzyżowcy mieli wyrzec się wiary chrześci-
jańskiej i przejść na islam. Renalda i innych, którzy przeszli na islam, wzięto do niewoli. 
Ci którzy pozostali wierni religii chrześcijańskiej zostali wymordowani. D. Nicolle, The 
First Crusade 1096–99 Conquest of Holy Land, Wyd. I. Osprey Publishing, s. 17.

98 H. E. Mayer, Historia wypraw krzyżowych..., dz. cyt., s. 74–77. Por. także: K. Arm-
strong, Holy War: The Crusades and Their Impact on Today’s World. Wyd. 2. Anchor Books, 
2001, s. 68–69.

99 Ibidem, s. 67.
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udział wzięli: Gotfrid de Boulion oraz jego brat Baldwin z Boulogne 
w Lotaryngii, Robert, hrabia Normandii, syn Wilhelma Zdobywcy, pro-
wadzący rycerzy z Normandii, Boemund z Tarentu, dowodzący oddzia-
łami Normanów z Sycylii100.

Wszyscy rycerze, zostali symbolicznym aktem przyjęci w szeregi 
krzyżowców. Papież Urban II już wcześniej w Clermont rozdzielił wśród 
chętnych udziału w krucjacie płócienne krzyże, które rycerze przypięli 
sobie do barków. Ten płócienny krzyż stał się odznaką krzyżowców 
przez cały czas trwania krucjat101. Autorzy ówczesnych kronik poda-
ją różne dane i tak na przykład Fulcher z Chartres (około 1059–1127)102 
i Albert z Akwizgranu103 podają, że w pierwszej krucjacie wzięło udział 
600 000 zbrojnych, Ekkehard von Aura informuje o 300 000, a Rajmund 
z Aguilers, który był kronikarzem I wyprawy (1096–1099)104 szacuje ich 
liczbę na 100 000. Anna Komnena (1083–1153/1155) podaje również za-
wyżone liczby szacując, że sam Godfryd lotaryński przyprowadził ze 
sobą 10 000 rycerzy i 70 000 piechurów105. Współcześni historycy szacują, 
że przez Konstantynopol przeszło 30 000 rycerzy i znacznie więcej piel-
grzymów106.

Krzyżowcy biorąc udział w wyprawie ponosili ryzyko fi nansowe 
i osobiste ( ryzykowali utratą życia). Wymarsz rycerzy na świętą wojnę 
wyznaczono na 15 sierpnia 1096 r. Od średniowiecza na wyprawy wo-
jenne rycerzom towarzyszyli duchowni, którzy błogosławili broń, odpra-
wiali Msze św. i wysłuchiwali spowiedzi przed bitwami. Księża i mnisi 
mogli wyruszyć na wyprawę tylko za zezwoleniem swoich przełożonych. 
Grupy krzyżowców maszerowały przez Węgry i Bułgarię trasą wiodąca 
przez Belgrad, Nisz, Sofi ę, Filipopolis, Adrianopol, w kierunku Bizan-

100 A. Jotischky, Wyprawy krzyżowe…, dz. cyt., s. 83–88.
101 H. E. Mayer, Historia wypraw krzyżowych..., dz. cyt., s. 67.
102 Fulcher of Chartres, A History of the Expedition to Jerusalem, 1095–1127, ang. tł. Fran-

cis Rita Ryan, wyd. Harold S. Fink, 1969.
103 Albert of Aachen, Historia Ierosolimitana, ed. and trans. S. Edgington (Oxford: 

Oxford Medieval Texts, 2007).
104 Jego relacje nie uchodzą za wiarygodne. Od niego pochodzi informacja o odnale-

zieniu włóczni, którą przebito bok Chrystusa. Raymond d’Aguilers, Historia Francorum 
qui ceperunt Iherusalem, tłum. ang. John Hugh Hill, Laurita L. Hill, American Philosophical 
Society, Filadelfi a 1968. Źródło on-line: www.legacy.fordham.edu/halsall/source/raymon-
d-cde.asp. [pozyskano 18 II 2015 r.].

105 Autorka Aleksjady – dzieła opisującego panowanie jej ojca, cesarza Bizancjum Alek-
sego I Komnena. Bardzo wnikliwie zrelacjonowała w księdze dziesiątej i jedenastej losy 
I krucjaty, motywacje jej przywódców i prostych uczestników, dążących do oswobodze-
nia grobu Chrystusa.

106 J. Herrin, Bizancjum..., s. 304.
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cjum. Następnie lądem i drogą morską rycerze zdążali ku Jerozolimie. 
23 grudnia 1096 r. Gotfryd dotarł do Konstantynopola, gdzie spotkał 
Hugona z Vermandois, który wyruszył ze swoją grupą rycerzy drogą 
morską107. W Konstantynopolu cesarz Aleksy nie przyjął przywódców 
krucjaty z entuzjazmem, lecz jak najszybciej chciał ich wyprawić do Ana-
tolii. Pojawienie się armii uzbrojonych krzyżowców w Konstantynopolu 
doprowadziło do powstania wielkich napięć, które stały się przyczyną 
głębokich nieporozumień między greckimi a łacińskimi chrześcijanami. 
Rycerze po przeprawie przez Bosfor zdobyli Nikeę (lipiec 1097), prze-
szli przez Anatolię, odnosząc zwycięstwo nad Kilidz Arslanem pod Do-
ryleum i zajmując stolice sułtanatu – Ikonium (1097), a w 1098 r. Edes-
sę (gdzie Baldwin z Bouillon utworzył pierwsze łacińskie państwo na 
Wschodzie – hrabstwo Edessy) oraz oblegali Antiochię (1097–1098), którą 
zdobyli 3 czerwca 1098 r.108 Marsz przez Anatolię do Antiochii trwał czte-
ry miesiące109.

 Na początku 1099 r. Fatymidzi pokonali turecką załogę Jerozolimy 
i przejęli kontrolę nad tym miastem, ogłaszając jego otwarcie dla chrze-
ścijan. Wyprawa na Jerozolimę była teraz bardzo ryzykowna, gdyż siły 
krzyżowców stopniały do około 1500 rycerzy i 5000–6000 pozostałego 
wojska. Fatymidzi dysponowali armią liczącą ponad 30 000 zawodowych 
żołnierzy, dlatego wyprawa była wielokrotnie odkładana. Wreszcie Got-
fryd podjął decyzję o wyprawie na Jerozolimę, posiadając około 20 tys. 
rycerzy. Pierwsza próba zdobycia miasta 13 czerwca 1099 r. nie powiodła 
się z powodu słabego przygotowania – krzyżowcy posiadali tylko jed-
ną wieżę oblężniczą, ale 15 lipca 1099 r. miasto zostało zdobyte (dzięki 
pomocy fl oty genueńskiej, która wylądowała w Jaffi  e, dostarczając krzy-
żowcom żywności i drewna niezbędnego do budowy 3 machin oblęż-
niczych)110. Przybliżone szacunki strat osobowych krzyżowców podczas 
I wyprawy oscylowały wokół 66–75%. To zapewne wyliczenia zawyżone 
lub zawierające także tych, którzy po odzyskaniu Jerozolimy pozostali 
w Palestynie. Jonathan Riley – Smith111 straty te wyliczył do bardziej wia-
rygodnego wskaźnika śmiertelności wynoszącego 35–37%, co i tak jest 
wielkością dużą. Na początku września 1099 r. większość rycerzy I wy-

107 Ibidem, s. 78.
108 A. Jotischky, Wyprawy krzyżowe..., dz. cyt., s. 10. Chronologia ważniejszych wyda-

rzeń.
109 H. E. Mayer, Historia wypraw krzyżowych..., dz. cyt., s. 86 i 93.
110 Ibidem, s. 98.
111 J. Riley Smith, The Crusaders, A Short History, Athlone, London 1987. Cyt. za: Hans 

E. Mayer, Historia wypraw krzyżowych..., dz. cyt., s. 459.
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prawy opuściła Jerozolimę. Niektórzy z krzyżowców I wyprawy osiedlili 
się na Wschodzie112. Po pierwszej wyprawie powstały państwa krzyżow-
ców (łacińskie): Królestwo Jerozolimskie, Księstwo Antiochii, Hrabstwo 
Edessy i jako ostatnie (1101) Hrabstwo Trypolisu. Ta wyprawa, jako jedy-
na w całej historii wypraw krzyżowych, zakończyła się pełnym sukcesem. 
Jerozolima została odzyskana i pozostawała w rękach chrześcijańskich 
do 1244 r. i była stolicą Królestwa Jerozolimskiego (z przerwą 1187–1229, 
gdy była w rękach Turków)113. Miasta znajdujące się nad wybrzeżem Mo-
rza Śródziemnego zostały odbite z rąk muzułmanów: Cezarea w 1101 r., 
Akka w 1104 r., Sydon dzięki fl ocie norweskiej w 1110 r. Dopiero po zdo-
byciu Tyru w 1124 r. wybrzeże morskie znalazło się w rękach krzyżow-
ców. Askalon pozostał w rękach Egipcjan do 1153 r.114

W Jerozolimie pozostali tylko Gotfryd z Bouillon (od 22 lipca 1099 r. 
król Jerozolimy) i Tankred z Hauteville (regent Księstwa Antiochii), któ-
rych odziały liczyły tylko 300 rycerzy i 2000 pieszych115. Ci krzyżowcy, 
którzy pozostali w Palestynie, podzielili się i zamieszkali głównie we-
dług kryteriów etnicznych: Lotaryńczycy i Francuzi z północy osiedlili 
się w Królestwie Jerozolimskim, Prowansalczycy w Trypolisie, a Nor-
manowie w Antiochii, która później dostała się także pod panowanie 
francuskie116. Okazało się, że krzyżowcy chętniej osiedlali się w miastach 
niż na wsi. 

5.3. Pielgrzymki do Ziemi Świętej po I wyprawie krzyżowej

Po zdobyciu Jerozolimy przez krzyżowców sanktuaria w Ziemi Świę-
tej przejęli łacinnicy. W czerwcu 1099 r. krzyżowcy odbyli procesję pokut-
ną wokół wałów obronnych Jerozolimy117. Był to akt symbolicznie nawią-
zujący do procesji Izraelitów po wejściu do Ziemi Obiecanej i zdobyciu 
Jerycha. Chrześcijańska dzielnica w Jerozolimie została otoczona murem, 
a kupcy z Amalfi 118, pod wodzą charyzmatycznego, brata Gerarda, zało-

112 J. Herrin, Bizancjum..., s. 70.
113 Jerusalem: The Endless Crusade. The Century One Foundation: Main Events in the 

History of Jerusalem (ang.). [pozyskano 10 XI 2014 r.]. Por. także: www.tezeusz.pl/cms/tz /
fi leadmin/user_upload/histora_kosciola_katolickiego.pdf

114 A. Jotischky, Wyprawy krzyżowe…, dz. cyt., s. 92.
115 Ibidem, s. 105.
116 H. E. Mayer, Historia wypraw krzyżowych..., dz. cyt., s. 247.
117 Ibidem, s. 90.
118 Dawna kolonia rzymska. Miasto położone na przecięciu szlaków handlowych: 

bizantyjskiego, arabskiego i zachodnioeuropejskiego, najbardziej rozwijało się od IX do 
XII w. Kupcy z Amalfi  posiadali liczne przywileje handlowe w miastach obszaru śród-
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żyli bractwo dobroczynne i zbudowali w Jerozolimie nowe hospicja dla 
pielgrzymów. W czasie pierwszej krucjaty ich szpital założony wcześniej 
okazał się bardzo przydatną instytucją a istniejące przy nim bractwo 
przekształciło się w zakon Matki Bożej Łacińskiej, który w 1113 r. zo-
stał ofi cjalnie zatwierdzony przez papieża Paschalisa II119. Po powstaniu 
Królestwa Jerozolimskiego śladami pierwszych krzyżowców podążało 
dużo prywatnych ekspedycji i zbrojnych pielgrzymek z udziałem królów 
i możnowładztwa.

 W 1099 r. w podróż do Ziemi Świętej udał się król Eryk I z Danii (król 
w latach 1095–1103), ze swoją żoną Boedil i kilkoma towarzyszami. Była 
to pielgrzymka pokutna120. Eryk I był pierwszym królem, który wyruszył 
na pielgrzymkę, po odzyskaniu Jerozolimy przez krzyżowców. W Kon-
stantynopolu przyjął go cesarz, ale dopadła go tam choroba, mimo tego 
wybrał się dalej w podróż statkiem na Cypr i tam w Pafos 3 lipca 1103 r. 
zmarł, gdzie został pochowany121. Jego żona Boedil, mimo choroby kon-
tynuowała pielgrzymkę, aby dopełnić złożonego ślubu, i dotrzeć do Jero-
zolimy. Szczęśliwie dotarła do Ziemi Świętej i tam zmarła. Pochowano ją 
w pobliżu Góry Oliwnej w dolinie Jozafata122.

 Kilka lat później do Ziemi Świętej wyruszył Sigurd I Jorsalfar (1090–
1130) król Norwegii. Norwegię opuścił jesienią 1107 r. na czele fl oty liczą-
cej około 60 okrętów i około 5 000 ludzi. Była to tz w. Krucjata Norweska, 
zbrojna wyprawa, której celem była pomoc niedawno powstałym pań-
stwom krzyżowców w ich walce z muzułmanami. Trwała od 1107–1110 r. 
Organizacja i sposób transportu ludzi do Palestyny był bardzo podobny 
do licznych wypraw Wikingów, którzy byli protoplastami Norwegów. 
Flota Sigurda z Norwegii popłynęła najpierw na Wyspy Brytyjskie, na-
stępnie na Półwysep Iberyjski, gdzie zimowała (1108/1109). Tam stan 
liczbowy fl oty powiększył się o 9 statków zdobytych na piratach. Dalej 
przez cieśninę Gibraltarską udali się na Baleary. Wyspy te były wówczas 
postrzegane przez świat chrześcijański jako siedlisko piratów i centrum 
handlu niewolnikami. Norweski rejs na Baleary był pierwszym, więk-
szym odnotowanym atakiem chrześcijan na tamtejszych muzułmań-
skich piratów. Starcie między muzułmanami a Norwegami było jednym 

ziemnomorskiego (Konstantynopol, Antiochia, miasta Sycylii, Egiptu, Tunisu i Hiszpa-
nii). Byli głównymi dostawcami towarów dla papieży.

119 T. W. Lange, Szpitalnicy, Joannici, Kawalerowie Maltańscy, Warszawa 1999, s. 176 
(I wyd. Poznań 1994).

120 www.pl.wikipedia.org/wiki/Władcy_Danii [pozyskano 30 I 2015 r.].
121 Denmark and Cyprus pay tribute to 12 century king. Reuters: Za: in.reuters.com/.../us-

cyprus-denmark-king-idINL267Reuters. [pozyskano 30 I 2015 r.].
122 Ibidem.
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z ważniejszych zdarzeń w historii wysp. Wiosną 1109 r. dotarli do Sycylii, 
a latem 1110 r. dopłynęli do Palestyny (do portu Jaff a lub Akka). Nor-
wegowie wspomagali Baldwina I i jego weneckich sojuszników dowo-
dzonych przez Ordelafo Faliero, w oblężeniu Sydonu (Sætt ) w Syrii (Sýr-
land). Miasto zostało zdobyte a Sigurd I po zwycięstwie podjął decyzję 
o powrocie123. W drodze powrotnej odwiedził Cypr i Konstantynopol 
gdzie został przyjęty przez cesarza Aleksego I Komnena (1081–1118). 
Sigurd oddał cesarzowi wszystkie swoje okręty, otrzymując od cesarza 
Aleksego konie i zaopatrzenie na wyprawę powrotną lądem124. Sigurd 
wyruszył z Konstantynopola na północ Europy przez Bułgarię (Bolgara-
land), Wegry (Ungararíki), Szwabię (Sváva) i Bawarię (Beiaraland) gdzie 
spotkał się z władcą Świętego Cesarstwa Lotarem III (1125–1133). Następ-
nie dotarł do Danii, gdzie został przyjęty przez jej władcę, króla Nielsa 
Starego125. Król duński ofi arował mu statek, którym Sigurd w końcu wró-
cił do Norwegii, gdzie musiał walczyć z opozycją, która wykorzystywała 
jego nieobecność w kraju do poszerzania swoich wpływów. Wielu Nor-
wegów z krucjaty Jugurda zdecydowało się pozostać w Konstantynopo-
lu, i zaciągnąć na służbę wojskową. Decyzja ta nie była czymś nowym 
ponieważ, wojownicy z północy od dawna służyli w cesarskiej armii 
w tz w. gwardii wareskiej. Następna wyprawa Norwegów do Ziemi Świę-
tej miała miejsce w 1151 r., zorganizował ją Jarl Rognvald z Orkney, który 
wracając spędził kilka lat w służbie cesarza bizantyjskiego. W tej samej 
pielgrzymce która wyruszyła na 15 statkach wziął udział biskup Wilhelm 
z Paryża (1127–1203)126. Przebiegała ona podobną trasą jak wyprawa Si-
gurda. W drodze powrotnej zatrzymali się w Apulii skąd wzięli konie 
na podróż do Rzymu. Do Orkney przybyli z powrotem na Boże Naro-
dzenie 1153 r. 

Papieże nie uznawali tych podróży za wyprawy krzyżowe, chociaż 
rycerze przybywali tutaj na wezwania patriarchy Jerozolimy lub króla 
Jerozolimy127.

123 www.britannica.com/EBchecked/topic/543843/Sigurd-I-Magnusson [pozyskano 30 I 
2015 r.].

124 J. Herrin, Bizancjum…, dz. cyt., s. 292. Por. także: M. Salamon (red.), Wielka Historia 
Świata, t. 4, Kształtowanie średniowiecza, Ofi cyna Wydawnicza FOGRA, 2005, s. 443. Także: 
www.britannica.com/EBchecked/topic/543843/Sigurd-I-Magnusson [pozyskano 30 I 2015 r.].

125 J. Riley-Smith, Pierwsza krucjata i idea wypraw krzyżowych, Źródło on line (ang):google.
pl/books?id=LuxwUEkb990C&pg=PA132&lpg=PA132&dq=Norwegian+Crusade&source 
[pozyskano 30 I 2015 r.].

126 www.en.wikipedia.org/wiki/R%C3%Rognvald_Kali_Kolsson. Por. także: Anon, 
Orkneyinga Saga: The History of the Earls of Orkney, tr. Hermann Pálsson and Paul Edwards. 
Penguin, London 1978. [pozyskano 30 I 2015 r.].

127 A. Jotischky, Wyprawy krzyżowe…, dz. cyt., s. 26.
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 W latach 1106–1107 pielgrzymkę z Ziem Ruskich do Ziemi Świętej 
odbył Ihumen Daniel128, który zapalił lampkę oliwną na grobie Chrystusa 
w imieniu wszystkich książąt Rusi. Z jego relacji wiadomo, że po przyby-
ciu do Jerozolimy przez szesnaście miesięcy mieszkał w fi lii klasztoru 
Św. Sabbasa w Jerozolimie, skąd jak sam pisze, doświadczał wszystkich tych 
miejsc świętych129. W swojej relacji opisał, że Grób Chrystusa znajdował się 
w czasie jego wizyty pod otwartym dachem rotundy, w grocie, która zo-
stała później wycięta z otaczającej skały. Grób opisał jako małe pomiesz-
czenie o wymiarach 4 łokcie szerokości i 4 łokcie długości. Ze względu na 
mały otwór wejścia do środka można się było dostać tylko w schylonej 
pozycji, na kolanach130. Z opisu Daniela wiemy, że płynął on do Jaff y bez 
zbytniego pośpiechu, jak prawdziwy pielgrzym – turysta zwiedzając po 
drodze starożytne świątynie chrześcijańskie: w Konstantynopolu, Efezie, 
gdzie zatrzymał się trzy dni131, był na Cyprze. W Jerozolimie dostąpił 
zaszczytu asystowania przy Grobie Pańskim podczas Wielkanocy. Wra-
cając z Jerozolimy przez Samarię do Galilei musiał korzystać z eskorty 
wojskowej132. Do Konstantynopola wracał kabotażem, i przydarzyło mu 
się wpaść w ręce korsarzy, którzy złupili podróżnych. Jego uwagi o sza-
cie roślinnej Rodosu i Cypru pozwalają przypuszczać, że do Jaff y pły-
nął latem więc jego szesnastomiesięczny pobyt w Palestynie, rozpoczął 
się latem 1106 r. i zakończył późną jesienią roku następnego (1107 r.).

 W drugiej połowie XII w. do Ziemi Świętej przybyła także księżna 
Eufrozyna (ok. 1101/1104–1173) z Połocka, mniszka, córka księcia po-
łockiego Światosława (Jerzego) Wsiesławowicza i księżniczki kijowskiej 
Zofi i. Eufrozyna po drodze odwiedziła dwór cesarski w Konstantynopo-
lu, gdzie była przyjmowana z honorami należnymi nie tylko jako mnisz-
ce – ksieni, ale także z tytułu książęcego pochodzenia. Była to pierwsza 
kobieta z terytorium Rusi ogłoszona świętą. W trakcie pielgrzymki do 

128 Ihumena Daniela z ziemi ruskiej pielgrzymka do Ziemi Świętej „Chozenie” Igumena Da-
niila: (relacja z początku XI [właśc. XII] wieku), przekład. Krzysztof Pietkiewicz, do druku 
przygotowali: Joanna Grzembowska i Krzysztof Pietkiewicz, Wydaw. Poznańskie, Po-
znań 2003; Por. T. Kołakowski, Piśmiennictwo Rusi Kijowskiej (w. XI – pocz. XIII w.), [w:] Li-
teratura rosyjska w zarysie, t. I, Państwowe Wydawnictwo Naukowe, Warszawa 1975, s. 27.

129 Ibidem.
130 R. Willis, The architectural history of the Holy Sepulchre, [w:] George Williams The Holy 

city. Historical, topographical, and antiquarian notices of Jerusalem, London 1849 [pozyskano 
30 I 2015 r.].

131 W Efezie w pobliżu portu wybudowano w II w. bazylikę. Po uznaniu chrześcijań-
stwa za religię państwowa, bazylikę przebudowano na kościół NMP. Była to trójnawo-
wa budowla o wymiarach 265,0×90,0 m. W kościele tym w 431 r. odbył się sobór efeski. 
W pobliżu miasta Efez w miejscowości Selcuk znajdowała się bazylika św. Jana Apostoła.

132 A. Jotischky, Wyprawy krzyżowe…, dz. cyt., s. 93.
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Jerozolimy spotkała się z łacińskim patriarchą Jerozolimy Amarlikiem 
(1157–1180)133. Zmarła w 1173 r. w klasztorze w pobliżu Jerozolimy. Jej 
ciało zostało później przewiezione do Kijowa (do Ławry Pieczerskiej), 
a stamtąd, w 1910 r. – do Połocka 134. Eufrozyna Połocka uchodzi za fun-
datorkę znanej ikony Matki Bożej Efeskiej, obecnie przechowywanej 
w Sankt Petersburgu. W 1161 r. zamówiła na potrzeby cerkwi wykona-
nie drogocennego krzyża, wysadzanego srebrem, złotem i szlachetnymi 
kamieniami. Krzyż ten zaginął w zawierusze wojennej w 1941 r. Pomimo 
usilnych i często ponawianych starań, drogocenny krzyż wciąż nie został 
odnaleziony135. Ten krzyż który znajduje się w Połocku, w prawosław-
nym klasztorze Spaso-Jefrosiniewskim jest kopią.

5.4. Druga wyprawa krzyżowa (1147–1149)

Druga wyprawa krzyżowa została zorganizowana w odpowiedzi na 
zdobycie przez muzułmanów państwa krzyżowców – hrabstwa Edessy. 
Propagowanie II krucjaty na północ od Alp papież zlecił Bernardowi 
z Clairvaux (1090–1153)136. Kazanie wygłoszone w Vezelay wzbudziło 
w całej Francji wielki entuzjazm i utworzyły się armie ochotników w Lo-
taryngii, Flandrii i Niemczech, do których dołączył też król Francji, Lud-
wik VII Młody137. Była to pierwsza krucjata prowadzona przez kró-
lów. Wymarsz krucjaty z Niemiec nastąpił w maju 1147 r. z Ratyzbony, 
a z Francji kilka tygodni później z Metz u138. Armie dwu królów masze-
rowały oddzielnie przez Europę. Gdy Konrad III dotarł do Konstanty-
nopola nie doszło do spotkania z cesarzem Manuelem (1143–1180). Kon-
rad III szybko przeprawił się przez Bosfor. Wojska niemieckie wyczer-
pane długim marszem do Konstantynopola, krótko po Nowym Roku 
1148 nie były w stanie gotowości bojowej i poniosły klęskę pod Laodyceą 
(nad Likosem). W bitwie doszło do masakry krzyżowców, w której Kon-
rad stracił prawie 90% swojej armii139. Po przybyciu rycerzy francuskich 

133 www.pl.wikipedia.org/wiki/_patriarcha_Jerozolimy [pozyskano 30 I 2015 r.].
134 E. Trofi miuk, Monastery połockie do końca XVI wieku, [w:] A. Mironowicz, U. Paw-

luczuk, P. Chomik (red.), Życie monastyczne w Rzeczypospolitej, Zakład Historii Kultur Po-
granicza Instytutu Socjologii Uniwersytetu w Białymstoku, Białystok 2001, s. 104.

135 Ibidem.
136 H. E. Mayer, Historia wypraw krzyżowych..., dz. cyt., s. 161.
137 Św. Bernard z Clairvaux – Doctor mellifl uus, [w:] Philotheus Böhner, Etienne Gil-

son, Historia fi lozofi i chrześcijańskiej. Od Justyna do Mikołaja Kuzańczyka, (przekład: Stani-
sław Stomma), IW „PAX”, Warszawa 1962, s. 313–325.

138 H. E. Mayer, Historia wypraw krzyżowych..., dz. cyt., s. 168.
139 Ibidem, s. 173–174.
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i wojsk państw krzyżowych zamierzano uderzyć na Damaszek a nie na 
Mosul, ale po różnych sporach po 5 dniach odstąpiono od oblężenia Da-
maszku. Wojska chrześcijańskie wycofały się na tereny Królestwa Jero-
zolimskiego. Klęska wyprawy była spowodowana głównie złą organiza-
cją i nieustającymi kłótniami między królami. Jedyny sukces tej szeroko 
zakrojonej krucjaty odnotowano na innym terenie. Grupa angielskich, 
fl andryjskich i fryzyjskich krzyżowców wyruszając do Palestyny drogą 
morską, po drodze pożeglowała w górę Tagu i po kilkumiesięcznym ob-
lężeniu odbiła z rąk Maurów Lizbonę140. 

5.5. Trzecia wyprawa krzyżowa (1189–1192)

Sułtan Saladyn 4 lipca 1187 r. pokonał wojska chrześcijańskie w bitwie 
pod Hatt in, po której król Jerozolimy Gwidon z Lusignan (1186–1192) 
dostał się do niewoli141. Chrześcijanie utracili również relikwie Drzewa 
Krzyża Świętego. Było to przyczyną trzeciej wyprawy krzyżowej, w któ-
rej próbowano odzyskać utraconą Jerozolimę. Papież Grzegorz VIII (1187) 
uważał, że ponowna utrata Jerozolimy była karą za grzechy popełnione 
przez chrześcijan i dlatego konieczne jest zorganizowanie kolejnej kru-
cjaty. Propagowanie krucjaty na północ od Alp powierzono kardynałowi 
Henrykowi z Albano142. Na wezwanie papieża odpowiedzieli Wilhelm II 
z Sycylii, który wysłał fl otę 50 galer na odsiecz Trypolisu, król Ryszard 
Lwie Serce, cesarz Fryderyk I Barbarossa i król Francji Filip II August. 
11 maja 1189 r. cesarz Fryderyk I Barbarossa wraz z synem Fryderykiem 
Szwabskim i wojskiem niemieckim wyruszył na krucjatę z Ratyzbony143. 
Współcześni oceniali liczbę zgromadzonych wojsk na ponad 100 tys., była 
to liczba zawyżona, ale na pewno największa jaka kiedykolwiek z Euro-
py wyruszyła na krucjaty do Palestyny. Jednocześnie papież zobowiązał 
wszystkich chrześcijan do przestrzegania postu ścisłego w każdy piątek 
przez następnych pięć lat i powstrzymywanie się od spożywania mięsa 
w środy i soboty. Krewni papieża i kardynałów mieli obowiązek prze-
strzegania postu ścisłego także w poniedziałki. Wszyscy królowie, ksią-
żęta i wielmoże w Europie mieli zaprzestać walk na okres siedmiu lat144.

140 Ibidem, s. 174–175.
141 Ibidem, s. 227. Por. Wit de Lusignan (wariantowe tłumaczenie imienia) jest jednym 

z bohaterów powieści Zofi i Kossak-Szczuckiej, Król trędowaty, PAX, Warszawa 2011.
142 H. E. Mayer, Historia wypraw krzyżowych..., dz. cyt., s. 228.
143 Ibidem, s. 229.
144 S. Runciman, Dzieje wypraw krzyżowych. Tom II, Państwowy Instytut Wydawniczy, 

Warszawa 1987.
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Przeprawa wojsk niemieckich do Azji nastąpiła w Wielkim Tygodniu 
1190 r. z Gallipolis w taki sposób, że armia nawet nie wkroczyła do Kon-
stantynopola i 25 kwietnia 1190 r. znalazła się na terytorium Seldżuków145. 
W dniu 18 maja 1190 r. wojska niemieckie odniosły pod Ikonium impo-
nujące zwycięstwo nad Turkami. Fryderyk Barbarossa utonął jednak 
10 czerwca 1190 r. w trakcie przeprawy przez rzekę Salef. Śmierć cesarza 
spowodowała całkowite załamanie się krucjaty niemieckiej. Filip II Au-
gust, zmęczony ciągłymi sporami i intrygami oraz obawiający się zama-
chu na życie ze strony porywczego króla Anglii, uznał zajęcie Akki146za 
wypełnienie swoich ślubów krucjatowych i zdecydował się na powrót 
do kraju. Po zdobyciu Akki, siły Ryszarda pokonały jeszcze wojska Sa-
ladyna w bitwach pod Arsuf (7 IX 1190 r.) i Jaff ą (10 IX 1190 r.). Ryszard 
nie zdecydował się jednak na oblężenie Jerozolimy, gdyż chciał wracać 
do Anglii. 5 sierpnia 1192 r. kiedy król Anglii już odpływał, wojska Sala-
dyna znienacka zaatakowały Jaff ę, król Ryszard na wieść o tym zawrócił 
statki i przypłynął na odsiecz z niewielkimi siłami. Doszło do bitwy, któ-
ra mimo przewagi muzułmanów zakończyła się zwycięstwem chrześci-
jan. Obie strony zmęczone walkami dążyły do zawarcia pokoju. Zawarty 
układ pokojowy w dniu 1 września 1192 r. pozostawiał Jerozolimę we 
władaniu Saladyna, który gwarantował chrześcijanom wolny dostęp do 
sanktuariów Jerozolimy i innych miejsc świętych w Palestynie. Królestwo 
Jerozolimskie zatrzymało Jaff ę, Tyr i posiadłości w Syrii147.

6. Polscy krzyżowcy – pielgrzymi 
Fragmentaryczna polska podstawa źródłowa pozwala wnioskować, 

że polscy książęta znali wydarzenia, którymi żył cały chrześcijański świat 
w XI w., i czynili starania, aby w nich uczestniczyć. W źródłach polskich 
I wyprawa krzyżowa (1097–1099) została odnotowana: w Roczniku Mało-
polskim (Kuropatnickiego)148 pod rokiem 1098, w którym jest wzmianka 
iż: „Lanccea Christi inventa est” (informacja o znalezieniu w bitwie pod 
Antiochią – włóczni, którą żołnierz rzymski miał przebić bok Chrystusa) 
i w drugim źródle: Roczniku Kapituły Krakowskiej z roku 1099, w którym 

145 H. E. Mayer, Historia wypraw krzyżowych..., dz. cyt., s. 230.
146 Oblężenie Akki (Akry) – jedno z głównych starć zbrojnych III wyprawy krzyżowej 

do Ziemi Świętej. Starcie miało miejsce 4 października 1189 r. Oblężenie zakończyło się 
zdobyciem miasta przez krzyżowców i egzekucją większości obrońców.

147 S. Runciman, Dzieje wypraw krzyżowych, Książka i Wiedza, Warszawa 1987.
148 Rocznik Małopolski (w tz w. redakcji Kuropatnickiego 899–1415), s. 96–126. Za: 

www.eazpp.bn.org.pl/eazpp/fi les/historiografi a_do_1500/kwerenda_zbiory_specjalne.
pdf [pozyskano 30 I 2015 r.].
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jest informacja Jerusalem a Christianis capta est (Jerozolima przez chrześcijan 
zdobyta jest)149. Obydwa źródła milczą na temat ewentualnego udziału 
polskich rycerzy w tej wyprawie. W II wyprawie krzyżowej (1147–1149) 
brał udział polski książę Bolesław I Wysoki (1127–1201) syn Władysła-
wa Wygnańca, a także nie wymieniony z nazwiska inny polski rycerz – 
„książę Lechicki”, którego wymienia grecki kronikarz Jan Kinnamos150. 
Według niego w listopadzie 1147 r. wycofująca się po klęsce pod Dory-
leum armia niemiecka spotkała w Nikei nadciągające hufce francuskie, 
czeskie i polskie. Historycy uważają, że przywódcą tej polskiej grupy 
krzyżowców „księciem lechickim” mógł być książę Henryk Sandomierski 
(około 1130–1166). Według Jana Długosza, Henryk Sandomierski wy-
ruszył na wyprawę pod Jerozolimę wraz z innymi polskimi rycerzami 
w latach 1153–1154151, a po powrocie ufundował klasztor joannitów w Za-
gości152. Śladami Henryka Sandomierskiego w latach 1162/1163 wyruszył 
możnowładca Jaksa z Miechowa153, a owocem jego wyprawy było spro-
wadzenie do Miechowa zakonu bożogrobców154. Henryk Sandomierski 
spędził w Palestynie zapewne rok, skąd powrócił w nimbie świętości155. 
Istnieje także hipoteza jakoby do Ziemi Świętej wyruszył senior dynastii 
Piastów, wygnany z kraju Władysław II (ojciec Bolesława). Hipotezę tę 
jednak część historyków odrzuca ze względu na przekaz o licznej armii 
jaką ciągnął ze sobą ów tajemniczy książę piastowski – co w przypadku 
wygnańca z kraju byłoby niemożliwe.

 W III wyprawie krzyżowej uczestniczył Dzierżko herbu Janina156, 
który wyprawiając się na III wyprawę krzyżową, sporządził zachowany 

149 Informację o odnalezieniu włóczni w bitwie pod Antiochią pochodzą z Kroniki 
Rajmunda z Aguilers, Historia francorum qui ceperint Jerusalem. Tłum. Ang. August. C. Krey, 
The First Crusade: The Accounts of Eyewitnesses and Participants, Princeton 1921, 176–182. 
Materiał opublikowany online przez Fordham University. The Jesuit University of New 
York. www.legacy.fordham.edu/halsall/source/raymond-cde.asp#antioch5

150 M. Dworsatschek, Władysław II Wygnaniec, Universitas, Kraków 2009. Por. także: 
D. Piwowarczyk, Słynni rycerze Europy. Rycerze Chrystusa, Iskry, Warszawa 2007.

151 J. Dowiat, Historia Kościoła Katolickiego w Polsce (do polowy XV wieku), Warszawa 
1968, s. 11.

152 J. Długosz, Monumenta Poloniae Historica, n.s. Kraków 1994.
153 Rocznik kapituły krakowskiej, wyd. Z. Kozłowska-Budkowa, [w:] MPH, t. 5, Warsza-

wa 1978, s.61. 
154 Z. Piłat, Fundator i fundacja klasztoru Bożogrobców w Miechowie, [w:] C. Wilanowski 

(red.), Bożogrobcy w Polsce, Miechów–Warszawa 1999, s. 39.
155 M. Gładysz, Zapomniani krzyżowcy. Polska wobec ruchu krucjatowego w XII–XIII wieku. 

Warszawa: DiG, 2004, s. 374. Zob. także: M. Gładysz, W sprawie udziału polskiego księcia 
w II krucjacie jerozolimskiej (1147–1149), [w:] B. Sliwiński (red.), Krzyżowcy, kronikarze, dyplo-
maci, „Gdańskie Studia z Dziejów Średniowiecza”, t. 4, Gdańsk–Koszalin, 1997, s. 33–52.

156 M. Jurecki, Ponidzie. W świętokrzyskim stepie, wyd. 3, Kraków 2007, s. 44.
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jedyny w swoim rodzaju dokument – testament, pierwszy w Polsce. Ry-
cerz – krzyżowiec wyposażył w nim klasztor w Busku, przekazując 
10 wsi, a równocześnie nakłaniał żonę, by wstąpiła do tego klasztoru157. 
Uczestników wypraw krzyżowych z terenów polskich było zapewne 
więcej, co znajduje potwierdzenie m.in. w odkrytych nagrobkach ryce-
rzy sandomierskich. Osiem takich nagrobków rycerzy zidentyfi kowano 
w kościołach w Wąchocku, Sandomierzu i Radomiu. Nagrobki te były 
znane od lat, jednak jak dotąd nie doczekały się naukowego opracowa-
nia158. Nie wiadomo było z jakich są czasów, ani z kim należy je łączyć. 
Archeologowi Markowi Florkowi z Instytutu Archeologii UMCS w Lu-
blinie udało się ustalić, że są to płyty nagrobne przedstawicieli rycerstwa 
sandomierskiego – uczestników wypraw krzyżowych z połowy XII i XIII 
wieku159. Poza nimi z ziem polskich dotychczas znany jest badaczom jesz-
cze jeden taki nagrobek, odkryty w Strzelinie na Dolnym Śląsku.

Zakończenie

Zaprezentowany artykuł dotyczący pierwszych pielgrzymek do Ziemi 
Świętej i historycznych wydarzeń jakie miały miejsce w Jerozolimie od 
IV do końca XII w. był próbą ukazania jaką wartość stanowiły dla chrze-
ścijan miejsca i pamiątki związane z życiem, i działalnością Chrystusa, 
znajdujące się w Ziemi Świętej. Jako podsumowanie można sformułować 
kilka uwag ogólniejszej natury.

Ziemia Święta do której udawali się chrześcijanie po uzyskaniu swobo-
dy wyznawania swojej religii, potwierdzała realizm, prawdziwość i mi-
sterium historii zbawienia. Pielgrzymka do Ziemi Świętej była potwier-
dzeniem prawdziwości wyznawanej wiary, wymagała pokory i wielu 
wyrzeczeń oraz przemyślenia celu swojej egzystencji na ziemi. Ponieważ 
pielgrzymki do Ziemi Świętej wymagały wielu wyrzeczeń a nawet w nie-
których okresach stwarzały niebezpieczeństwo utraty życia, wielu piel-
grzymów wybierało je jako formę pokuty. Pielgrzymi, którzy odwiedzili 
Ziemię Świętą, wracali fi zycznie ci sami, ale duchowo już nie tacy sami. 
Wielu pozostawało tam na stałe, aby poświęcić się Bogu – odejść na pu-
stynię, co przyczyniło się do powstania i rozwoju monastycyzmu pale-
styńskiego. Utrata miejsc świętych a zwłaszcza Grobu Chrystusa, była 
czymś niewyobrażalnym dla wierzących w Chrystusa i pociągała za sobą 

157 Ibidem.
158 Znaleziono nagrobki uczestników wypraw krzyżowych: www. naukawpolsce.

pap.pl/.../news,393074,znaleziono-nagrobki-uczestn [pozyskano 30 I 2015 r.].
159 Ibidem.
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zbrojne wyprawy w celu ich odzyskania. To było przyczyną prowadze-
nia wojen z islamem. nazywanych wyprawami krzyżowymi.

Konferencja Katolickich Ordynariuszy Ziemi Świętej zwraca uwa-
gę, że także dzisiaj chrześcijanie, krajów Bliskiego Wschodu (w Izraelu, 
Egipcie, Syrii, Iraku), cierpią z powodu prześladowań. Dzisiaj palestyń-
scy chrześcijanie spoza Jerozolimy, np. z Betlejem muszą mieć specjalne 
pozwolenie aby udać się do Jerozolimy na niedzielną Mszę św.

Pilgrimages to the Holy Land During the Period 
from the 4th to the Late 12th century
Summary 

This article has introduced the readers to the history of European Christian pil-
grimage to the Holy Land from 4 th to 12 th centuries. The Holy Land for Christian 
holds importance as the place where Jesus’ birth, ministry, death and resurrection 
took place. The fi rst pilgrimages performed to the Holy Land by: St Helen, Egeria, 
the Anonymous Pilgrim of Bordeaux, Paula, the Anonymous Pilgrim of Piacenza, 
bishop Arculf, had the same aim, to touch and see physical manifestations of their 
faith, confi rm their beliefs in the holy context with collective excitation, and con-
nect personally to the Holy Places. Since the begining of fourth century the cloisters 
have organised the hostels called xendochia and hospitia for accomodation of pilgri-
mes and for cure of the siks. In 638 the Holy Land fell to the Muslim conquests, 
and the pilgrimages to the Holy Land became more diffi  cult and dangerous for 
European Christians. Political relationships between the Muslim caliphates and 
the Christian kingdoms of Europe remained in a state of suspended truce, allowing 
the Christians to continuate pilgrimages into Muslim-controlled lands, at least in 
intervals; for example in 1009, the Fatimid Caliph al Hakim – bin-Amar Allah orde-
red the destruction of the Church of the Holy Sepulcre. His successor allowed the 
Byzantine Empire to rebuild It. From 1070 the Warlike Suljuk Turks systematically 
disrupted Christian pilgrimage routes, which became one of the major factors trig-
gering the crusades later in the 11th century. The perceived holiness of Palestine 
land to Christianity was part of the motivation for the Crusades, as European Chri-
stians sought to win the Holy Land back from the Muslim Suljuq Turks. The First 
Crusades was a success, the Crusaders established three christian states, especially 
the kingdom of Jerusalem, guaranteeing safe access to the Holy Land for the pil-
grims during the 12th century. The enterprise of the cursades was ultimately do-
omed to failure, and the Holy Land was entirely reconquered by the Ayyubids by 
the end of the 13th century. Under the Ott oman Empire travel to Palestine – Holy 
Land for Christians was once again restricted and dangerous.

Stanisław J. Adamczyk, dr
Wszechnica Świętokrzyska 

Kielce
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Wstęp

Palestyna to region geografi czny w zachodniej Azji, obejmujący obszar 
o różnie określanych granicach. Najczęściej nazwa ta odnoszona jest do 

obszaru terytorium państwa Izrael i Autonomii Palestyńskiej oraz obejmu-
je zachodnią część Jordanii. W chrześcijaństwie region ten określany jest 
jako Ziemia Święta. Obejmuje ona miejsca w których rozgrywały się ważne 
wydarzenia związane z historią zbawienia. Nazwa Ziemia Święta wywodzi 
się z Biblii i oznacza tereny na których rozgrywały się wydarzenia Starego 
i Nowego Testamentu. Termin ten jest używany głównie przez chrześcijan, 
ale także można go spotkać w judaizmie i islamie. Ziemia Święta jest ter-
minem oznaczającym część Bliskiego Wschodu w skład którego wchodzą 
państwa: Izrael wraz z Palestyną, Jordania, część Egiptu z Górą Synaj, Li-
ban, Syria, a niektórzy włączają również południową Turcję. Różne miejsca 
w Ziemi Świętej są celem licznych pielgrzymek1. Ruch pielgrzymkowy jest 
niezwykłym fenomenem i wskaźnikiem żywotności religijnej2.

1 Pielgrzymka to podróż podjęta z pobudek religijnych do miejsc świętych, a ich mo-
tywem może być chęć uczczenia Boga lub świętych, pragnienie zadośćuczynienia za po-
pełnione występki (pielgrzymki pokutne), chęć wyrażenia prośby (np. o zdrowie), wy-
rażenie wdzięczności (np. za urodzenie dziecka, odzyskanie sprawności fi zycznej). Piel-
grzymowanie jako przejaw religijności znany był już w starożytności (Starożytny Egipt, 
Grecja czy Rzym), w kulturach Bliskiego Wschodu (istniały tradycyjne dni, w których 
pielgrzymowano np. do Jerozolimy). Tradycja żydowska przejęta została przez chrześci-
jan, którzy pielgrzymowali już w czasach starożytnych do Ziemi Świętej (por. Anonimus 
Piacentinus, Egeria), a następnie do sanktuariów europejskich, gdy Palestyna w VII wieku 
dostała się pod panowanie muzułmańskie. W niektórych religiach pielgrzymki mają cha-
rakter obowiązkowy (np. pielgrzymka do Mekki w islamie).

2 Ruch pielgrzymkowy i sanktuaria budzą zainteresowanie naukowców i są przed-
miotem badań wielu dyscyplin. Na sanktuaria bowiem można patrzeć wieloaspektowo. 
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Palestyna leży wzdłuż wybrzeża Morza Śródziemnego, przepływa 
przez nią rzeka Jordan, a na jej terytorium znajduje się Morze Martwe, 
oraz jezioro Genezaret. Jest to rejon powstania dwóch wielkich religii 
monoteistycznych: judaizmu i chrześcijaństwa oraz teren, który odegrał 
znaczącą rolę w ukształtowaniu islamu, jako trzeciej wielkiej religii mo-
noteistycznej świata. Poniżej przedstawiam ogólny rys miejsc świętych 
i sanktuariów, które funkcjonują w Palestynie.

1. Miejsce święte, sanktuaria i ruch pielgrzymkowy

Ogólnie określając miejsce święte to obszar (teren, strefa, rejon) gdzie 
znajduje się sanktuarium, ale może nim być góra (w Ziemi Świętej np. 
Kalwaria3, pasmo Karmelu), rzeka4 (w Filippi w Grecji – gdzie podróżuje 
się w nawiązaniu do pobytu św. Pawła i chrztu Lidii). Natomiast sanktu-
arium to miejsce święte, gdzie dokonało się coś ważnego dla wiary religij-
nej, a więc związanego z dzie jami biblijnymi, historią Kościoła lub gdzie 
znajduje się świątynia. W Ziemi Świętej można wyodrębnić wiele miejsc 
świętych i sanktuariów.

Miejsce święte to określony obszar, któremu przysługuje szczególny 
walor świętości. Dla trzech religii monistycznych (judaizm, chrześcijań-
stwo i islam) miejscem świętym jest miasto Jerozolima – wszyscy jednak 
mają świadomość, że oprócz sacrum w mieście tym jest wiele profanum. 
W miejscach uznawanych za święte5 często budowane są wspaniałe 

Teolog powie o takim miejscu, że Bóg je wybrał, aby na tym miejscu oddawano Mu cześć. 
Socjolog analizuje sanktuaria jako ważne ośrodki kultu religijnego i centra integracji gru-
powej. Badacz kultury dostrzega elementów nich nagromadzenie elementów stanowią-
cych o dziedzictwie kulturowym społeczności. Etnolog śledzi przenikanie idei oraz róż-
norodnych wytworów rękodzielnictwa dokonujących się dzięki migracjom związanym 
z nawiedzaniem takich miejsc. Geograf religii analizuje relacje między sacrum a przestrze-
nią, ustala trasy wędrówek pątników oraz walory turystyczne takich ośrodków.

3 Kalwaria to wzgórze w Jerozolimie, na którym został ukrzyżowany Jezus. Pod ko-
niec średniowiecza poza Jerozolimą zaczęto budować na różnych wzgórzach „kalwarie”, 
które w sposób symboliczny odtwarzały miejsca związane z męką i śmiercią Chrystusa 
w Palestynie. W Europie powstało wiele „kalwarii”, które najczęściej są zbiorami ko-
ściołów, kapliczek, fi gur i innych obiektów upamiętniających Mękę Pańską. W Polsce 
pierwsza „kalwaria” powstała na początku XVII wieku i przyjęła nazwę od nazwiska 
fundatora – jest to Kalwaria Zebrzydowska. Również inne miejscowości otrzymały nazwy 
pochodzące od „kalwarii”, np. Kalwaria Pacławska, Góra Kalwaria itp.

4 Dla hindusów świętą rzeką jest Ganges.
5 Świętość konsekracyjna jest pojmowana jako właściwość przynależąca określonym 

osobom (poświęconym Bogu), określonym miejscom (przybytek – miejsce zamieszkiwa-
nia Boga, sanktuarium itp.), przedmiotom (relikwie świętych, w judaizmie: Arka Przymierza) 
i ideom określającym relacje ludzi z Bogiem (w katolicyzmie: Lud Boży, Kościół jako zgro-
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obiekty kultu, którymi najczęściej są świątynie i różnego rodzaju bu-
dowle związane z obrzędami religijnymi. Zazwyczaj takie miejsce wraz 
z obiektem sakralnym określane jest jako sanktuarium6. Za sanktuarium 
uznaje się przede wszystkim miejsce poświęcone i oddane Bogu, które 
zazwyczaj jest ważnym ośrodkiem kultu religijnego. Walor sacrum przy-
sługuje także różnym przedmiotom kultu, takim jak: relikwie, krzyż, ob-
raz, ikona, itp. Bardzo często miejsce takie oraz przedmioty wyróżnia się 
z rzeczywistości profanum ze względu na silną – w przekonaniu wierzą-
cych – koncentrację sacrum, czyli mocy świętej.

Miejsce święte może być sanktuarium, ale nie musi. Natomiast sank-
tuarium zawsze jest miejscem świętym. Miejsce święte może być również 
tam gdzie nie ma wyraźnego ośrodka kultu religijnego (np. rzeka Ganges, 
a w chrześcijaństwie rzeka w Filippi). Miejscom świętym i sanktuarium 
przypisywana jest przez wiernych cecha nadprzyrodzoności (niezwy-
kłości, wspaniałości, nadzwyczajności) albo są uznane instytucjonalnie7. 
Miejsca święte są zazwyczaj centrami i ośrodkami określonych społecz-
ności. Pobyt w nich zaspokaja potrzeby identyfi kacji grupowej, potwier-
dza określoną tożsamość i daje poczucie odświętności.

 Sanktuarium to miejsce święte, gdzie dokonało się coś religijnie ważne-
go i w którym dokonała się jakaś forma teofanii. Do rzeczy świętych zalicza 
się przedmioty (obrazy, fi gury, kamienie) istotnie odnoszące się do tran-
scendencji. W Ziemi Świętej jest wiele miejsc związanych z Bożym obja-

madzenie świętych; w judaizmie: Naród Izraelski – jest nazywany narodem świętym, po-
nieważ jest szczególną własnością Boga). W katolicyzmie proces oddawania danej rzeczy, 
miejsca lub osoby Bogu nazywany jest konsekracją (np. konsekracja dziewic), poświę-
ceniem (święcimy dewocjonalia) lub błogosławieństwem (rodziny, domy, auta). W tym 
znaczeniu święte – sacrum oznacza to, co jest oddzielone od profanum. Natomiast świętość 
osobowa jest czymś co można osiągnąć poprzez indywidualny wysiłek Osiągnięcie jej wią-
że się z wysiłkiem i z praktyczną realizacją ideałów chrześcijańskich. Proces stawania 
się świętym określany jest terminem uświęcenie. W chrześcijaństwie wzorem (wzorem-
modelem) świętości jest Jezus Chrystus oraz Matka Boża i inni kanonizowani święci. 
W religii chrześcijańskiej przyjmuje się, że dążenie człowieka do świętości jest koniecz-
nym warunkiem zbawienia. Świętość, lub lepiej uświęcanie się, jest aktywnością osoby 
ludzkiej zmierzającej do przebóstwienia swej ludzkiej natury. Świętość ludzkiej egzysten-
cji oznacza kochającą obecności Boga w duszy. Może się ona rozwijać tylko przy pomocy 
łaski Bożej, ta rzeczywistość jest niedostępna dla pedagoga (zajmują się nią teologowie). 

6 Łacińskie słowo sanctuarium tłumaczone jest jako świętość, miejsce święte, kościół, 
świątynia.

7 W katolicyzmie sanktuaria zostały określone formalnie: „sanktuarium jest to kościół 
lub inne miejsce sakralne, do których za zgodą Ordynariusza miejsca pielgrzymują liczni 
wierni dla szczególnej przyczyny pobożności”, [w:]  Kodeks Prawa Kanonicznego (przekład 
polski zatwierdzony przez Konferencję Episkopatu), Wydawnictwo Pallott inum, Poznań 
1984, kan. 1230.
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wieniem, a więc związanych z dzie jami biblijnymi (Synaj, Góra Nebo). 
Chrześcijańskie sanktuaria związane są szczególnie z objawieniem się 
Syna Bożego oraz życiem Matki Bożej i Apostołów. Sanktuarium jest za-
zwyczaj ważnym ośrodkiem kultu religijnego. Genezą sanktuarium mogą 
być związki miejsca z pobytem założyciela religii (np. Jerozolima, Mek-
ka) lub inne cudowne wydarzenie (teofania, objawienie, cud), albo też 
nadprzyrodzony walor przedmiotów (relikwie, słynące łaskami obrazy 
i fi gury). W świadomości ludzi miejsca święte zostały wybrane przez 
Boga, dlatego zanoszone w nich modlitwy mają większą siłę, a zanoszone 
w nich do Boga prośby mają większą możliwość spełnienia się. Sanktuaria 
są zazwyczaj centrami ruchu pielgrzymkowego. Pielgrzymka to podróż 
podjęta z motywów religijnych do sanktuarium lub miejsca świętego, 
aby spełniać tam określone akty religijne. To wędrówka wierzących do 
miejsca uświęconego przez boskie objawienie lub działalność założyciela 
religii czy świętego, odbywana po to, by modlić się tam w szczególnej at-
mosferze bliskości Boga i uzyskać upragnione łaski. Jest to szukanie Boga 
i spotkaniem z nim na płaszczyźnie kultowej8.

Należy zauważyć, że do Ziemi Świętej zawsze żywy był ruch piel-
grzymkowy, czyli peregrynacje podejmowane z pobudek religijnych. 
Jednak analizując szczegółowo różne typy migracji do miejsc świętych 
(sanktuariów) można stwierdzić ich zróżnicowany charakter9. Oczywi-
ście migracje do Ziemi Świętej mają zasadniczo religijny charakter. Czę-
sto jednak spotyka się pobyty o charakterze turystyczno-religijnym, które 
można określić jako „turystyka pielgrzymkowa”10 oraz przyjazdy czysto 

 8 Integralna defi nicja pielgrzymki (uwzględniająca aspekty teologiczne, psycholo-
giczne, socjologiczne, geografi czne) brzmi: jest to praktyka religijna, wyrażająca się w od-
byciu podróży (indywidualnie lub zbiorowo) do miejsca uznawanego przez wyznawców 
re ligii za święte lub słynące z łask Bożych, lub do miejsca uświę conego przez objawie-
nie się bóstwa (w chrześcijaństwie najczęściej miejsca uświęcone obecnością Pana Jezusa 
i Matki Bożej oraz świętych) albo do miejsca uświę conego przez dzia łalność założyciela re-
ligii czy też innej wybitnej osoby. Podróż taka ma charakter sakralny, co oznacza, że moty-
wy skłaniające do jej odbycia, zasadnicze cele, zachowania podczas jej trwania i przeżycia 
z nią związane, mają charakter głównie religijny. W chrześcijaństwie pielgrzymka jest 
nieobowiązkową praktyką religijną, realizowaną ze szczególnej pobożności.

 9 Stwierdza się, że ruchliwość przestrzenna ludzi, która jest związana z nawiedza-
niem miejsc świętych ma zróżnicowaną motywację, było tak w starożytności i podobnie 
jest współcześnie. Por. A. Jackowski, Święta przestrzeń świata. Podstawy geografi i religii. Wy-
dawnictwo Uniwersytetu Jagiellońskiego, Kraków 2003, s. 117.

10 Termin „turystyka pielgrzymkowa” oznacza podróż do miejsc świętych (sanktu-
ariów), która jest podejmowana z motywów mieszanych – religijnych i poza religijnych – 
bez specjalnej świadomości, że jest to pobożnościowa praktyka religijna, czyli peregryna-
cja realizowana w celu szukania Boga i okazania mu szczególnej czci. Wędrówka i pobyt 
w sanktuarium mają wówczas charakter zróżnicowany (religijno-poznawczy) i są okazją 
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turystyczne11. Niektórzy wszelkie migracje do miejsc kultu religijnego 
określają terminem „turystyka pielgrzymkowa”12. Niewątpliwie migra-
cje do Ziemi Świętej mają różnorodny charakter. Ludzie przybywają nie 
tylko z powodów religijnych, ale motywowani też sławą tamtych miejsc, 
ciekawością i pragnieniem uczestniczenia w atrakcyjnym, dającym wiele 
zróżnicowanych prze żyć psychicznych, podróżach i zgromadzeniu ludzi. 

2. Społeczne i kulturowe uwarunkowania 
 funkcjonowania sanktuariów w Palestynie 

Kultura13 w Ziemi Świętej rozwijała się na styku wpływu różnych cy-
wilizacji14. Teren Bliskiego Wschodu zawsze był bardzo bogaty w idee 

do atrakcyjnych przeżyć umożliwiają zaspokojenie różnorodnych potrzeb (łączy się ele-
menty religijne z pozareligijnymi). Należy podkreślić, że w ostatnim okresie tego rodzaju 
migracje wykazują stałą tendencję wzrostową, co wypływa z postępującej laicyzacji spo-
łeczeństw industrialnych.

11 Termin turystyka w podstawowym znaczenia oznacza podróż (podróżowanie). 
Wszedł on w szersze użycie dopiero od dwóch wieków i oznacza podróż lub wędrówkę 
poza miejsce stałego zamieszkania podjętą nie w celach zarobkowych. Najczęściej są to 
wędrówki mające cele krajoznawcze lub będące formą czynnego wypoczynku.

12 Określenie „turystyka pielgrzymkowa” jest nadużyciem i semantycznym nonsen-
sem, bowiem turystyka oznacza niezarobkową migrację – w innych niż zarobkowe cele – 
i również pielgrzymka oznacza podróż (wędrówkę), ale do miejsc świętych. W podstawo-
wym znaczeniu pielgrzymka to religijna wędrówka do miejsc świętych, a turystyka ozna-
cza wszelkie migracje mające niereligijne i niezarobkowe cele (najczęściej poznawcze 
i krajoznawcze).

13 Kultura jest pojęciem wieloznacznym. Można wyróżnić dwa jej zasadnicze ujęcia: 
opisowe i wartościujące. Według pierwszego do kultury należy wszystko to co jest wy-
nikiem działalności człowieka. Natomiast w drugim ujęciu do kultury zalicza się tylko te 
wytwory ludzkie, które uznawane są za dobre i wartościowe. Każdy człowiek uczestniczy 
więc w kulturze będąc jej twórcą lub będąc pod jej wpływem, a więc będąc swoistego 
rodzaju „wytworem” kultury, jesteśmy w jakimś sensie zdeterminowani przez kulturę. 
Jest ona pewnego rodzaju rzeczywistością, w której rodzimy się, wzrastamy, spostrzega-
my i spotykamy z innymi ludźmi i osobami. Ten otaczający człowieka świat kultury ma 
ogromny wpływ na ludzkie doświadczenia i przekonania. Kultura obejmuje religię, język, 
literaturę, sztukę, zwyczaje, obyczaje, prawa, organizację społeczną, technikę wytwarza-
nia, wymianę gospodarczą, a także fi lozofi ę i naukę. W kulturze można wyróżnić pięć 
zasadniczych elementów: są to wytwory materialne, wartości (przekonania, idee i ideały), 
normy i wzory (czyli zasady i reguły postępowania w danym społeczeństwie), zachowa-
nia (będące konsekwencją przyjętych norm i wzorców) oraz obyczaje (czyli uznane wzory 
zachowania).

14 Cywilizacja oznacza poziom rozwoju osiągnięty przez daną społeczność w pew-
nym okresie historycznym, przede wszystkim w dziedzinie materialnej, zwłaszcza na-
uki i techniki, które traktuje się jako środki pozwalające nie tylko sprostać wymogom 
związanym z życiem w środowisku naturalnym, ale także maksymalnie wykorzystywać 
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religijne. Również współcześnie kulturowa różnorodność związana jest 
z położeniem geografi cznym, które umożliwia przenikanie cywilizacyjne 
Zachodu ze światem arabskim i żydowskim (przybyli do Izraela żydow-
scy imigranci pochodzą z różnych państw i kultur).

Dążąc do zrozumienia złożonych uwarunkowań funkcjonowania 
miejsc świętych i sanktuariów w Palestynie warto przybliżyć ogólnie zło-
żoną historię Ziemi Świętej. Teren ten stanowi pomost między rozległy-
mi kontynentami Azji i Afryki, był nieustannie nawiedzany przez ludy 
z północy i południa. Na tych terenach rozgrywały się też dzieje narodu 
Żydowskiego15. Ziemia Święta była zamieszkała od czasów prehistorycz-
nych, ale znaczenia religijnego nabiera wraz z przybyciem i osiedleniem 
się praojca narodu wybranego, Abrahama (około 1850 r. przed Chr.) oraz 
patriarchów Izaaka i Jakuba. 

Rodzina Jakuba (około 1630 r. przed Chr.) wyemigrowała do Egiptu, 
a gdy nasiliło się tam prześladowanie i eksterminacja potomków Jakuba, 
wtedy pod wodzą Mojżesza opuszczają kraj faraonów i podejmują czter-
dziestoletnią wędrówkę ku Ziemi Obiecanej (około 1250 r. przed Chr). 
Biblia opisuje militarny podbój tej ziemi pod wodzą Jozuego. Pierwszym 
królem dla pokoleń izraelskich obwołano Saula, którego rządy przypa-
dają na drugą połowę XI wieku przed Chrystusem. Następcą Saula został 
Dawid, który w pierwszych latach władzy na stolicę królestwa obrał He-
bron, a dopiero po zdobyciu zaś Jerozolimy (w 1004 roku przed Chr.) do 

jego zasoby i neutralizować negatywne oddziaływanie sił przyrody na człowieka. Tak 
pojętą cywilizację przeciwstawia się niekiedy „kulturze” w znaczeniu kultury ducho-
wej (literatura, sztuka, religia, fi lozofi a itp.). Cywilizacja oznacza więc poziom rozwoju 
osiągnięty przez społeczeństwo, ze szczególnym uwzględnieniem poziomu dziedzictwa 
materialnego (przede wszystkim wiedzy ścisłej i techniki), będącej wskaźnikiem opano-
wania przez ludzi sił przyrody i wykorzystywania jej bogactw na swoje potrzeby. Jest to 
określenie najwyższego w systemie ewolucji ludzkości stadium rozwoju materialnego. 
Współcześnie pod pojęciem cywilizacji rozumie się też typ kultury zaawansowanej spo-
łecznie (m.in. hierarchiczna organizacja, system prawa, instytucja państwa, urbanizacja), 
materialnie (technika i wiedza praktyka) i ideologicznie (rozwinięta sztuka, literatura), 
zaawansowane systemy religijne. Cywilizację zachodnią oskarża się o prymat wartości 
ekonomicznych i fi zycznych (cielesnych, seksualnych) nad duchowymi i religijnymi. 

15 Naród Żydowski często opisywany jest jako znajdujący się w centrum trzech za-
sadniczych elementów: Boga, Ziemi Izraela i Świętej Księgi, tj. Tory (Stary Testament). 
Biblia jest źródłem mądrości tego narodu i podstawą wielkiego wpływu, jaki ten mały 
naród (liczący około 13 milionów) wywarł na światową kulturę i religię. Biblia zawiera 
Dziesięć Przykazań (Księga Wyjścia rozdział 20 wersy od 1 do 13 Starego Testamentu), 
czyli moralnych drogowskazów, które nie tylko zakazują mordowania i kradzieży, ale 
także nakazują zachowywanie cotygodniowego dnia odpoczynku (Szabatu), znamien-
nej cechy żydowskiej religii i kultury, a także okazywanie szacunku ojcu i matce. Stary 
Testament stanowi podstawę nauczania Jezusa, chrześcijaństwa i Nowego Testamentu.
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tego miasta przeniósł stolicę państwa i uczynił centrum kultu religijnego, 
sprowadzając Arkę Przymierza. Syn króla Dawida, Salomon, zbudował 
w Jerozolimie świątynię dla Jahwe (około 970 r. przed Chr.), ponadto 
skonsolidował królestwo, wzniósł liczne warownie na terenie państwa, 
zbudował też pałac królewski. Pomyślność i rozwój państwa trwały do 
śmierci Salomona, ale po wstąpieniu na tron jego syna Roboama we-
wnętrzne napięcia doprowadziły do rozłamu (około 930 r. przed Chr.).

Z królestwa Salomona wyłoniły się dwa państwa: południowe (na 
południu kraju wraz z Jerozolimą) i północne (terytorialnie i ludnościo-
wo silniejsze, ale o wiele słabsze ekonomicznie i pozbawione elementu 
religijnego, który był symbolem jedności – świątynia jerozolimska). Po-
między obu państwami trwały nieustanne zatargi. Podzielone i osłabione 
państwa były narażone na militarne interwencje sąsiadów. Państwo pół-
nocne zostało pokonane przez Asyryjczyków (722 r. przed Chr.) i część 
jego ludności została uprowadzona do Asyrii, a na to miejsce sprowa-
dzono inne ludy, które wraz z pozostałą ludnością izraelską utworzy-
ły mieszankę etniczno-religijną, zwaną Samarytanami. Państwo Judzkie 
zdołało oprzeć się inwazji asyryjskiej, ale Babilończycy (w 586 r. przed 
Chr.) pokonali je. Wówczas Jerozolima i jej świątynia zostały całkowicie 
zburzone, a ludność deportowana do niewoli babilońskiej, ale gdy Babi-
lonia została zdobyta przez Cyrusa, króla perskiego (539 r. przed Chr.) 
wygnańcy zaczęli powracać do kraju i rozpoczęto odbudowę zniszczo-
nego miasta i świątyni. Możliwość powrotu Żydów do swojej rodzinnej 
ziemi nie było równoznaczne z odzyskaniem politycznej niezależności, 
gdyż ich kraj stanowił część państwa perskiego.

Kolejnym zdobywcą Palestyny był Aleksander Wielki (332 r. przed 
Chr.), a po jego śmierci (323 r. przed Chr.) tereny te stały się częścią pań-
stwa Ptolemeuszów z Aleksandrii, a potem (po 198 r. przed Chr.) Seleu-
cydów. Ci ostatni targnęli się na świątynię, a Antioch IV zbezcześcił ją 
i rozpoczął okrutne prześladowanie religii judaistycznej. Taka postawa 
wywołała zbrojne powstanie zapoczątkowane przez Matatiasza z Mo-
din (167 r. przed Chr.) i kontynuowane kolejno przez jego synów: Judę, 
zwanego Machabeuszem, Jonatana i Szymona. Bohaterstwo powstańców 
i ciągle wzrastające wpływy Rzymu doprowadziły do powstania nie-
zależnego państwa pod panowaniem potomków Szymona, które dało 
początek dynastii Hasmonejczyków. Ten nowy okres charakteryzował 
się walką o tron i krwawymi rozruchami wewnętrznymi. W czasie pa-
nowania tej dynastii została złączona władza królewska z godnością ar-
cykapłańską, co przyczyniło się do oderwania części społeczeństwa od 
świątyni jerozolimskiej (esseńczycy). Niezależność polityczna państwa 
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skończyła się w 63 roku p.n.e., gdy Pompejusz dokonał podboju Palesty-
ny i wprowadził tu rzymski porządek. Na tronie pozostał przedstawiciel 
dynastii hasmonejskiej, ale w rzeczywistości krajem rządził Idumejczyk 
Antypater, a następnie jego syn Herod (od 37 roku p.n.e.). Pod koniec pa-
nowania króla Heroda w Betlejem narodził się Jezus. Za ziemskiego życia 
Jezusa, nad Judeą władzę pełnili urzędnicy rzymscy, natomiast w północ-
nych częściach rządzili dwaj synowie Heroda: Herod Antypas i Herod 
Filip. Wśród prefektów rzymskich, zarządzających Judeą najlepiej znamy 
Poncjusza Piłata, który skazał Jezusa na śmierć. W 70 roku wódz rzymski 
Tytus zdobył Jerozolimę i zburzył świątynię. Chrześcijanie w tym cza-
sie schronili się w Pella (po drugiej stronie Jordanu), zaś po zakończeniu 
walk powrócili i skupili się wokół pierwszego kościoła na południowo-
zachodnim wzgórzu Jerozolimy (Góra Syjon).

Ostatnią próbą odzyskania przez Żydów niepodległości było powsta-
nie pod wodzą Szymona Bar Kochby. Powstańcy przez trzy lata stawiali 
opór rzymskim legionom (132–135 r.), dlatego po upadku powstania ce-
sarz Hadrian chciał zatrzeć wszelkie ślady judaizmu. Na miejscu Jero-
zolimy zbudował nowe miasto (Aelia Capitolina), a tam gdzie była świą-
tynia jerozolimska zbudował świątynię pogańską (triady kapitolińskiej), 
natomiast na miejscu Ukrzyżowania Jezusa powstała świątynia Wenery. 
Żydom, pod karą śmierci, nie wolno było wstępować do nowego miasta. 
Rzymianie zmienili też nazwę Judea na „Syria Palaestina”.

Sytuacja w Ziemi Świętej uległa radykalnej zmianie w 313 roku, czyli 
po ogłoszeniu przez cesarza Konstantyna Wielkiego tolerancyjnego edyk-
tu. Jego matka, św. Helena w 326 roku przybyła do Jerozolimy, aby uczcić 
miejsca święte. Ona przyczyniła się również do budowy trzech wielkich 
bazylik: Grobu Pańskiego w Jerozolimie, Narodzenia w Betlejem i na Gó-
rze Oliwnej. Kiedy w 395 roku nastąpił podział imperium rzymskiego 
na wschodnie (bizantyjskie) i zachodnie, wówczas Palestyna znalazła się 
w granicach wschodniego imperium. Okres bizantyjski dla Palestyny był 
pomyślny aż do roku 614, gdy Persowie16 wkroczyli na te tereny. Oni swą 
wrogość skierowali głównie przeciwko chrześcijanom, niszcząc i burząc 
bazyliki oraz klasztory, mordując i uprowadzając wyznawców Jezusa do 
niewoli.

Bizantyjczycy powrócili do Palestyny pod wodzą cesarza Herakliusza 
(628–629), ale już w latach 636–638 podboju tych terenów dokonał kalif 

16 Persowie byli szczególnie wrogo ustosunkowani do chrześcijaństwa i po zdoby-
ciu Palestyny dokonali wielkich zniszczeń. Ocalała tylko bazylika w Betlejem podobno 
dlatego, że były tam malowidła przedstawiające Trzech Mędrców u Żłóbka w strojach 
perskich.
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Omar i od tego czasu następowała systematyczna arabizacja kraju, który 
stawał się coraz bardziej muzułmański. Kalif Aziz kazał rozebrać mury 
Jerozolimy, a kalif Hakim rozpętał prześladowanie chrześcijan i rozka-
zał w 1009 roku zburzyć bazylikę Świętego Grobu. Zburzono także inne 
budowle sakralne. Prześladowanie zakończyło się dopiero w roku 1020, 
kiedy następca Hakima odwołał prześladowcze dekrety i zezwolił na 
odbudowę świątyń. Wielka odbudowa bazyliki Świętego Grobu zosta-
ła podjęta w 1045 roku przez cesarza Konstantyna Monomacha. Okres 
względnego spokoju nie trwał jednak długo. Inwazja Seldżuków (lata 
1070–1090) doprowadziła do ogromnych utrudnień dla chrześcijan. Ce-
sarze bizantyjscy byli bezsilni wobec nowej sytuacji, dlatego powstała 
idea krucjat. Sobór w Clermont, który został zwołany w 1095 roku przez 
papieża Urbana II uchwalił (27 listopada) konieczność zbrojnego odbicia 
miejsc świętych. Pierwsza wyprawa krzyżowa dnia 15 lipca 1099 roku 
zdobyła Jerozolimę, rok później założono Królestwo Łacińskie, zwane 
Królestwem Jerozolimskim. Krzyżowcy zbudowali wiele świątyń, zam-
ków i fortec. Ich budowle wyróżniają się swoistą architekturą i w wielu 
przypadkach przetrwały w całości lub we fragmentach do naszych czasów. 
Królestwo Jerozolimskie nie przetrwało długo i już w 1187 roku w bitwie 
pod Hatt in wojska muzułmańskie dowodzone przez Saladyna pokonały 
rycerzy z zachodu i zajęły Jerozolimę. Na Palestynę w 1244 roku najechali 
Turcy Chorezmińscy i Palestyna włączona do państwa Mameluków. 
Podczas rządów Mameluków prześladowania chrześcijan na przemian 
przeplatały się ze względną tolerancją. Okres ten, który przypada na lata 
1250–1516, był dla Ziemi Świętej czasem głębokiego upadku, nędzy i ru-
iny. Znacznie spadła liczba ludności, a chrześcijaństwo prawie całkowi-
cie zanikło. W roku 1335 pośrednictwo króla Roberta Andegaweńskiego 
z Neapolu i jego żony Sancji przyczyniło się do uzyskania pozwolenia 
na ofi cjalne osiedlenie się franciszkanów w klasztorze na Górze Syjon, 
na miejscu Wieczernika. Bracia Mniejsi otrzymali także, obok innych wy-
znań chrześcijańskich, prawo do odprawiania nabożeństw w bazylice 
Grobu Pańskiego. W roku 1342 nastąpiło prawne utworzenie francisz-
kańskiej Kustodii Ziemi Świętej, która z ramienia Stolicy Apostolskiej aż 
do roku 1847 (reaktywowanie Patriarchatu Jerozolimskiego) była jedy-
nym przedstawicielem Kościoła katolickiego na Bliskim Wschodzie.

Panowanie Otomanów w Palestynie trwało cztery wieki (1517–1917). 
Sułtan Soliman Wspaniały w latach 1520–1566 otoczył Jerozolimę mura-
mi, które ją okalają po dzień dzisiejszy. Niestety później traktowano tę 
ziemię jako zdobyczną, którą należy wykorzystać, co doprowadziło Pa-
lestynę do upadku. W 1917 roku tereny te zdobyli Anglicy i rozpoczął 
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się w Palestynie mandat brytyjski. Dnia 14 maja 1948 roku ustał mandat 
brytyjski i tego samego dnia proklamowano powstanie państwa Izrael. 
Następnego dnia wojska angielskie opuściły Palestynę i wybuchła woj-
na arabsko-żydowska. Rok później podpisano zawieszenie broni, które 
stworzyło dwie strefy: jedna pod władzą Państwa Izrael i druga pod wła-
dzą Królestwa Jordanii. Egipt natomiast zatrzymał strefę Gazy. Rozejm 
przetrwał do 5 czerwca 1967 roku (do wybuchu „wojny sześciodniowej”). 
Izrael pokonał Egipt, Liban, Jordanię i Syrię, poszerzając swoje ziemie 
o terytorium Gazy, Półwysep Synaj, zachodni brzeg Jordanu i Wzgó-
rza Golan.

Zaprezentowana ogólna charakterystyka historii Palestyny wskazuje, 
że kulturowe dziedzictwo tego rejonu jest przesiąknięte różnymi kultura-
mi i wierzeniami religijnymi. Ziemia Święta – jak podkreślono wyżej – ma 
szczególne znaczenie dla trzech wielkich religii świata: judaizmu, chrze-
ścijaństwa i islamu. Judaizm jest religią cywilizacji żydowskiej, zakłada 
wiarę w jednego Boga i rzeczywisty wpływ tej wiary na życie cywilne, 
co szczególnie można zaobserwować u chasydów17. Ten religijny system 
etyczny zawiera rytuały, ale wyraża przekonanie, że moralność (cnoty) 
mają gloryfi kować jednego Boga. W religijnej świadomości naród żydow-
ski jest przez Boga wybrany i ma specjalne przeznaczenie. Judaizm to 
najstarsza monoteistyczna religia, prekursor chrześcijaństwa i islamu, na-
rodowa religia Żydów. Wyznawcą jej może być tylko ten, kto urodził się 

17 Chasydyzm jest to żydowski ruch religijny o charakterze mistycznym, który po-
wstał w łonie judaizmu. Ściśle nazwa chasydyzm pochodzi od hebrajskiego słowa cha-
sid oznaczającego pobożność, bogobojność oraz więź moralną wyrażającą się w sympa-
tii. Można wyróżnić trzy zasadnicze odmiany chasydyzm: antyczny (starożytny, który 
określany jest również nazwą asydejczyków), chasydyzm aszkenazyjskim (nadreńskim) 
oraz chasydyzm polski, współcześnie powszechnie zwany po prostu chasydyzmem. Cha-
sydyzm starożytny rozwijał się od końca III w. p.n.e. Jego celem było dążenie do od-
nowy religijnej oraz walka z narastającymi wśród Żydów tendencjami hellenizacyjnymi 
(zdecydowanie przeciwstawili się antyjudaistycznym zarządzeniom króla Antiocha IV 
Epifanesa, płacąc za to w wielu przypadkach prześladowaniami, a nawet śmiercią mę-
czeńską). Zapowiadali nadejście Mesjasza-kapłana. Chasydyzm nowożytny powstał 
w XVIII wieku na Podolu i rozpowszechnił się na inne kraje Europy. Z jednej strony stano-
wił protest przeciw sformalizowanemu judaizmowi rabinicznemu, a z drugiej inspirował 
i kształtował żydowską mistykę oraz korzystał z kabały i sabataizmu. W religijnej wizji 
eksponował wymiar osobisty oraz spontaniczność i radość. Podkreślał wszechobecność 
Boga, wskazywał, że służy mu się nie tylko poprzez wypełnianie Prawa i modlitwę w sy-
nagodze, ale każdą czynnością, pracą, zabawą (np. tańcem czy śpiewem), jeśli towarzyszy 
temu pobożna intencja. Najogólniej można określić, że chasydyzm to odnowa religijna 
w judaizmie oraz dążenie do integracji żydowskiej i utrwalenie tożsamości wyznaniowej. 
Ruch ten jest niezwykle dynamiczny i pozostawił po sobie ślady w historii, a tematy do-
tyczące jego są obecne w pięknej literaturze, teatrze, fi lmie.
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z matki Żydówki. Bardzo rzadko dopuszcza się przyjmowanie wyznaw-
ców innego pochodzenia etnicznego. Równocześnie judaizm jest zespo-
łem wartości, norm i postaw etycznych wynikających z tradycji, obyczaju 
i religii Żydów, które formują jednostki (człowieka18) i społeczność. Za 
założyciela religii judaistycznej, uznającej za jedynego Boga Jahwe (przy 
czym imienia Jahwe Żydzi nie wymawiają), uchodzi Mojżesz (Mose), od 
jego imienia judaizm jest także nazywany „mozaizmem”. Symbolami ju-
daizmu są: gwiazda Dawida (sześcioramienna gwiazda utworzona przez 
dwa przeplatające się trójkąty – heksametr) i menora (świecznik sied-
mioramienny wykonany z jednej bryły metalu). Miejscem kultu Żydów 
jest synagoga (bożnica), a podstawę religijną stanowi: wiara w jednego 
i jedynego Boga19 (będącego bytem rzeczywistym) oraz ufność i wiara 
w posłannictwo religijne Żydów (jako narodu wybranego przez Boga). 
Natomiast zasady religii żydowskiej, są prawem zapisanym w Talmu-
dzie. Judaizm przyjmuje zasadę harmonii pomiędzy Bogiem i światem, 
podstawą której jest posłuszeństwo Prawu ogłoszonemu człowiekowi 
przez Boga oraz przymierze zawarte za pośrednictwem Mojżesza na Sy-
naju. Z narodu żydowskiego, jako narodu wybranego, wyjdzie Mesjasz, 
który ustanowi królestwo Boże na ziemi, będące przygotowaniem do 
ostatecznego królestwa w przyszłym świecie, w którym nastąpi zmar-
twychwstanie zmarłych i sąd ostateczny oraz powszechny dopełniający 
dzieło Boże.

Natomiast chrześcijaństwo (gr. Χριστιανισμóς, łac. Christianitas) jest 
monoteistyczną religią objawioną, która opiera się na Biblii20 i nauczaniu 
Jezusa Chrystusa (przekazanym w ewangeliach kanonicznych). Chrześci-
jaństwo powstało wśród wyznawców judaizmu i jest efektem działalności 

18 Judaistyczna koncepcja człowieka zakłada jedność ciała i duszy, co pozwala mu 
spełniać powinności wobec Boga i świata (realizację zadań wyznaczonych przez Boga). 
W doktrynie judaizmu człowiek chcący wypełnić zadania wyznaczone przez Boga musi 
się powstrzymać od: bałwochwalstwa; bluźnierstwa; kazirodztwa; zabójstwa; kradzieży; 
jedzenia mięsa wyrwanego z żywych zwierząt oraz ma przestrzegać sprawiedliwości.

19 Doktryna judaizmu określa następujące przymioty Boga: najwyższy byt i stwórca 
świata, któremu ludzie muszą oddawać cześć; sprawujący opatrzność nad światem; spra-
wiedliwy i miłosierny; wszechmocny; wszechobecny; zewnętrzny wobec świata (Ojciec 
na niebie); bezcielesny (czysty duch), co pociąga za sobą zakaz wyobrażania Boga za po-
średnictwem materii (Boga można jedynie przedstawić za pomocą słowa).

20 Biblia (z greckiego βιβλίον, biblion – zwój papirusu, księga) to Pismo Święte, zbiór 
ksiąg, spisanych pierwotnie po hebrajsku, aramejsku i grecku, uznawanych przez Żydów 
i chrześcijan za natchnione przez Boga. Biblia i poszczególne jej części posiadają odmien-
ne znaczenie religijne dla różnych wyznań. Na chrześcijańską Biblię składają się Stary 
Testament i Nowy Testament. Biblia hebrajska – Tanach obejmuje księgi Starego Testa-
mentu. Poszczególne tradycje chrześcijańskie mają nieco inny kanon ksiąg świętych.
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Jezusa z Nazaretu, który został ukrzyżowany. Uczniowie doświadczyli 
cudownego powstania z martwych Jezusem i oczekiwali jego ponowne-
go przyjścia oraz obiecanego udziału w zbawieniu. Zmartwychwstanie 
było od początku centralną tezą wiary chrześcijańskiej i motywem dzia-
łania chrześcijan. Rozprzestrzenienie się nowej wiary było początkowo 
związane z istniejącą na Bliskim Wschodzie diasporą żydowska, wśród 
której pozyskiwano nowych wyznawców. 

Pierwsza wspólnota chrześcijan powstała bezpośrednio po śmierci Jezusa 
z Nazaretu (30–33) i tworzyli ją wszyscy apostołowie wraz z Maryją, mat-
ką Jezusa oraz jego pozostali uczniowie (zarówno mężczyźni, jak i kobie-
ty), którzy wcześniej towarzyszyli Jezusowi. Po Zesłaniu Ducha Świętego 
liczba członków wspólnoty wzrosła do około trzech tysięcy i stanowili ją ju-
deochrześcijanie z całego ówczesnego cywilizowanego świata. Pierwszym 
przywódcą Kościoła w Jerozolimie był Piotr Apostoł, a potem Jakub Spra-
wiedliwy, po jego śmierci (62 r.) biskupem Kościoła w Jerozolimie został Sy-
meon, syn Kleofasa i Marii. Początkowo wspólnota ta miała podstawowe 
znaczenie dla Kościoła czego dowodem może być narada apostołów zwana 
Soborem jerozolimskim, dlatego chrześcijanie uważają Kościół Jerozolimski 
za Kościół Matkę. Do roku 135 Kościół Jerozolimski miał charakter czysto ży-
dowski. W 451 Kościół jerozolimski został podniesiony do godności patriar-
chatu. W 1099 roku doszło do podziału urzędu patriarchy Jerozolimy pomię-
dzy patriarchę prawosławnego i łacińskiego. Pierwszym miejscem spotkań 
judeochrześcijan w Jerozolimie i jednocześnie pierwszą „katedrą biskupią” 
był Wieczernik. Od IV w. najbardziej znanym obiektem sakralnym Kościoła 
Jerozolimy jest Bazylika Grobu Pańskiego.

Natomiast islam jest religią monoteistyczna (druga po chrześcijaństwie 
na świecie pod względem liczby wyznawców), która powstała w VII wie-
ku na terenie Półwyspu Arabskiego. Jej założycielem był Mahomet, który 
urodził się w 570 roku, od wczesnych lat dziecięcych był sierotą, ale gdy 
poślubił bogatą wdowę (Chadżidzę), zajął się rozmyślaniami fi lozofi cz-
nymi i wtedy – według religijnego przekazu – objawił mu się archanioł 
Gabriel nakazujący, aby ukazał Arabom Allaha, który odtąd miał być ich 
jedynym Bogiem. Sam Mahomet nazwał nową religię islamem, czyli pod-
porządkowaniem samego siebie Bogu. Jest to religia prosta i konsekwentna, 
o bardzo dużej sile oddziaływania, wyraźnie określająca obowiązki wier-
nych, napawająca lękiem przed potępieniem w dniu sądu ostatecznego. 
Ze względu na swoją prostotę przemawiała do ludów o różnych kultu-
rach i tradycjach, dzięki czemu szybko zdobywała nowych wyznawców 
a zasięg jej oddziaływania w dość krótkim czasie objął Półwysep Arabski 
i dotarł do odległych terytoriów. Świętą księgą islamu jest Koran, który 
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zawiera objawienie stanowiące ostateczne i niezmienne przesłanie Boga 
do ludzi. Słowo islam w języku arabskim oznacza poddanie się Bogu. 
Islam ma wspólne korzenie z judaizmem i chrześcijaństwem. Zgodnie 
z nauką Mahometa objawienie przekazane Żydom i chrześcijanom przez 
Abrahama, Mojżesza i Jezusa powinno zostać ponowione i uzupełnio-
ne. Muzułmanie wierzą, że wersety Koranu zostały stopniowo objawione 
Mahometowi poprzez Archanioła Gabriela. Podstawę islamu tworzy pięć 
zasad i obowiązków muzułmanina: wyznanie wiary w jedynego Boga 
(szahada), pięciokrotna modlitwa w ciągu doby, post w miesiącu rama-
dan, jałmużna na rzecz ubogich i pielgrzymka do Mekki przynajmniej 
raz w życiu. W Koranie zawarte są zasady, którymi powinni kierować 
się wyznawcy islamu oraz ich obowiązki. Mahomet odróżnia własne po-
glądy od tego co zostało mu przekazane przez Boga. Nie uznawał się za 
osobę nieomylną, a jedynie za ostatniego z proroków, do których według 
islamu należeli także Abraham i Jezus. Należy podkreślić, że islam uzna-
je Jerozolimę za święte miasto (trzecie po Mekce i Medynie), do którego 
Mahomet dotarł w trakcie tz w. nocnej podróży i gdzie wstąpił do sied-
miu niebios. Miejsce to upamiętnia Kubbat as-Sachra (Kopuła na Skale) 
i Meczet Al-Aksa). Tradycja o wniebowstąpieniu Mahometa w Jerozoli-
mie powstała w okresie rządów kalifa Omara (Umara).

Aktualnie w Ziemi Świętej występuje duża różnorodność kulturowa 
i religijna, a w jej skład wchodzą elementy judaistyczne21, chrześcijańskie 
oraz islamskie. Zauważyć to można szczególnie w Jerozolimie22. Według 
tradycji chrześcijańskiej, podczas panowania rzymskiego, gdy prefek-
tem Judei był Poncjusz Piłat, w Jerozolimie uwięziono Jezusa z Nazaretu 
(podczas żydowskiego święta Paschy), którego następnie ukrzyżowano. 
Miejsce ukrzyżowania i przypuszczalny grób Chrystusa do dzisiaj czczo-
ne są przez chrześcijan w Bazylice Groby Pańskiego.

W 638 roku Jerozolima została zdobyta przez będących od niedaw-
na muzułmanami Arabów, a kalif Umar ibn al-Chatt ab23 podpisał traktat 

21 Kultura Izraela zawiera pewne elementy arabskiej kultury Palestyny (szczególny 
wyraz znalazło to w muzyce, która przyjęła wiele wschodnich elementów).

22 Jerozolima jest największym miastem Izraela, leży wśród gór Judei, rozciągających 
się pomiędzy Morzem Śródziemnym a Morzem Martwym. Zgodnie z opisem biblijnym, 
król Dawid podbił Jerozolimę w XI wieku p.n.e., i założył w nim stolicę Królestwa Izraela. 
Jego syn, Salomon wybudował Świątynię na Górze Moria (świątynia Salomona później 
nazywano Pierwszą Świątynią) odgrywała decydującą rolę w historii Izraela jako miejsce 
przechowywania Arki Przymierza.

23 Umar ibn al-Chatt ab, także określany jako Omar ur. około 591, zm. 3 listopada 644 
w Medynie, jeden z twórców potęgi imperium arabsko-muzułmańskiego – drugi z czte-
rech sprawiedliwych.
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z chrześcijańskim patriarchą Sofroniuszem, zapewniając go, że wszyst-
kie chrześcijańskie miejsca Jerozolimy wraz z ludnością będą chronio-
ne zgodnie z muzułmańskimi zasadami wiary. Umar nakazał wówczas 
wybudowanie na Wzgórzu Świątynnym tz w. Kopułę na Skale i meczet 
określany jako Meczet Umara. Kopuła na Skale to jedno z najważniej-
szych muzułmańskich sanktuariów, położone jest na Wzgórzu Świątyn-
nym w Jerozolimie. Nie jest to meczet, ale rodzaj pomnika, stanowiącego 
oprawę dla świętej skały, by podkreślić jej znaczenie. Razem z meczetem 
Al-Aksa tworzy ona jedno z trzech najświętszych miejsc islamu, ustępu-
jąc jedynie Mekce i Medynie. 

Jerozolima jest miastem w którym są sanktuaria trzech religii mono-
teistycznych: judaizmu, chrześcijaństwa i islamu. Wyznawcy tych trzech 
religii zaliczają je w poczet najświętszych miejsc kultu, stąd wielokrot-
nie dochodziło w tym obszarze do konfl iktów na tle religijnym. Podobne 
procesy mają miejsce w całej Palestynie. Jerozolima jest świętym miastem 
judaizmu (jako druga po Hebronie historyczna stolica królestwa Izraela), 
gdzie na wzgórzu Moria powstała świątynia żydowska – Świątynia Jero-
zolimska. Tam znajdowała się Arka Przymierza, w której przechowywano 
między innymi tablicę z Dziesięciorgiem Przykazań. W chwili obecnej je-
dyną pozostałością świątyni jest Ściana Płaczu24. Jest to jedyny zachowa-
ny elementem pozostałości Świątyni Jerozolimskiej i najświętsze miejsce 
judaizmu.

Należy zauważyć, że Góra Syjon – leżąca poza obrębem miejskich 
murów, na południowy wschód od Starego Miasta – ma szczególne zna-
czenie dla Żydów, chrześcijan i muzułmanów. Tu bowiem znajduje się 
Wieczernik, grób Króla Dawida, piękna Bazylika Zaśnięcia NMP i kościół 
Zaparcia się św. Piotra (zwany „In Galicantu”). Tu też znajduje się Grób 
Dawida, drugie – po Ścianie Płaczu – najważniejsze dla wyznawców re-
ligii mojżeszowej miejsce w Jerozolimie, które ma formę synagogi, która 
składa się z dwóch części: w jeden Żydzi się modlą, a w drugiej przecho-
wują swoje święte księgi (Tora). Oprócz Jerozolimy w judaizmie wyróż-
nia się inne święte miasta, którymi są: Hebron, Safedu i Tyberiada25.

24 Ściana Płaczu jest częścią Świątyni Jerozolimskiej (muru herodiańskiego), odbu-
dowanej przez Heroda, a zniszczonej przez Rzymian. Nazwa pochodzi od żydowskiego 
święta opłakiwania zburzenia świątyni przez Rzymian, obchodzonego corocznie w sierp-
niu. Wierni zgodnie z tradycją wkładają między kamienie ściany karteczki z prośbami do 
Boga.

25 Te cztery miasta były najważniejszymi ośrodkami życia żydowskiego po osmań-
skim podboju Palestyny – 1517 r. Określenie „cztery święte miasta judaizmu” było uży-
wane przez historyków, ale ściśle nie odnosiło się do religijnego stanu w judaizmie. 
W tradycji żydowskiej tylko Jerozolima była uznawana za święte miasto.
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Natomiast dla chrześcijan Jerozolima jest świętym miastem jako miej-
sce działalności i śmierci Jezusa Chrystusa – we wszystkich Ewangeliach 
ukazywana jest jako centrum mesjańskiej misji Zbawiciela. Szczególną 
czcią otacza się Golgotę, gdzie ukrzyżowano Jezusa oraz miejsce, gdzie 
złożono jego ciało – obecnie Bazylika Grobu Świętego. Oprócz Jerozo-
limy dla chrześcijan w Palestynie inne miejsca – ze względu na zbaw-
cze wydarzenia – są ważne. Główne regiony Palestyny to: Galilea, Judea 
i Samaria. Na tym terenie działał Jezus. Jego szczególna aktywność uwi-
doczniła się w Jerozolimie, ale również w innych miejscowościach, takich 
jak: Kafarnaum (tu Jezus nauczał w synagodze i czynił cuda), Betsaida (tu 
Jezus uzdrowił niewidomego), Jerych (tu miało miejsce spotkanie Jezusa 
z Zacheuszem) wraz z Górą Kuszenia Jezusa (Qarantal), a także Batfage 
(tu mieszkała rodzina Łazarza) i inne.

W początkowym okresie aktywność Jezusa obejmowała głównie 
tereny Galilei. Przez około 30 lat mieszkał w Nazarecie, a następnie 
rozpoczął wędrówkę jako kaznodzieja. W Nazarecie szczególne zna-
czenia ma Bazylika Zwiastowania NMP wybudowana nad grotą w któ-
rej mieszkała Święta Rodzina oraz kościół św. Józefa. Dla chrześcijan 
aktualnie miejscami świętymi w Galilei (w niektórych z nich powsta-
ły sanktuaria) są: Góra Błogosławieństw, Tabha (miejsce cudowne-
go rozmnożenia ryb i chleba oraz miejsce prymatu Piotra, Kafarnaum 
(Dom Piotra, synagoga), Kana Galilejska, gdzie Jezus przemienił wodę 
w wino oraz Jezioro Galilejski, góra Tabor (z piękną świątynią w miej-
scu przemienienia Jezusa) oraz góra Karmel z kościołem Stella Maris 
(Hajfa) i klasztorem Karmelitów. Jezus wędrując z Galilei przechodził 
przez Samarię.

W Judei jest wiele chrześcijańskich miejsc świętych. Przede wszyst-
kim Jerozolima oraz Betlejem z Bazyliką Narodzenia Pana Jezusa (ko-
ściół powstał w miejscu narodzenia Jezusa i jest najstarszym czynnym 
kościołem na świecie) oraz franciszkański kościół św. Katarzyny. Za 
miejsca święte uznaje się też: Grotę Mleczną i Grotę św. Hieronima 
oraz Pole Pasterzy, gdzie aniołowie obwieścili pasterzom narodzenie 
Chrystusa. W miasteczku Ein Karem są dwa kościoły uznawane za 
miejsca święte: kościół Nawiedzenia św. Elżbiety i Narodzenia św. Jana 
Chrzciciela. 

Oczywiście najważniejszym miejscem świętym jest Jerozolima, gdzie 
Jezus spędził ostatnie dni życia, gdzie miała miejsce w Wieczerniku 
Ostatnia Wieczerza, pojmanie w Ogrodzie Oliwnym, sądy u Kajfasza 
i Piłata, skazanie na śmierć, droga krzyżowa, śmierć na krzyżu i złożenie 
do grobu. Chrześcijanie w Jerozolimie realizują szczególnie nabożeństwo 
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jakim jest Via Dolorosa26 (Droga Krzyżowa – via crucis). Jest to religijna 
celebracja upamiętniająca przejście Jezusa z krzyżem ulicami Jerozolimy. 
Trasa prowadziła z pretorium Piłata na Golgotę, czyli miejsce ukrzyżo-
wania i śmierci Chrystusa. Już w II wieku manifestowano pamięć miejsc 
świętych, w których cierpiał Jezus. Trasa Via Dolorosa liczy 1445 metrów 
biegnie tylko po części śladami autentycznej Chrystusowej Via Do lorosa. 
Spowodowane to jest faktem wielokrotnie zmienianej za budowy mia-
sta. Samo miasto leży dziś kilka metrów wyżej niż starożytna Jerozo lima 
z czasów rzymskich. Obecna trasa Via Dolorosa ustalona została w 1294 
roku. Źródła historyczne podają, że chrześcijanie zawsze, a szczególnie 
w piątki, odprawiali Via Dolorosa. W obecnej postaci Droga Krzyżowa ma 
14 stacji27. Aktualnie w zasadzie każdego dnia i o różnych porach widzi 
się grupy pielgrzymów, jak często niosąc wielkie krzyże, odprawiają Dro-
gę Krzyżową. Szczególnie imponująco wygląda to nabożeństwo w każdy 
piątek, gdy gro madzą się na nim rzesze wiernych z różnych stron świata 
oraz różnych stanów (świeccy, siostry zakonne, księża, zakonnicy, kle-
rycy). Kolejne stacje i modlitwy są zapo wiadane i odmawiane po łacinie, 
an gielsku, włosku, hiszpańsku, arabsku i często także po polsku.

Na zakończenie należy podkreślić szczególną rolę franciszkanów 
w trosce o miejsca święte i sanktuaria w Ziemi Świętej. Franciszkańska 
misja w Ziemi Świętej została założona przez samego św. Franciszka, któ-
ry na Kapitule Generalnej Zakonu 14 maja 1217 roku w kościółku Mat-
ki Boskiej Anielskiej pod Asyżem polecił, aby wysłać na Bliski Wschód 
swoich braci. Sam Biedaczyna z Asyżu odwiedził Palestynę w 1219 roku 
i wówczas spotkał się z sułtanem Egiptu Melek el-Kamelem, od którego 
otrzymał specjalny „fi rman” umożliwiający jemu i braciom podróżowa-
nie po terytoriach będących pod władzą muzułmanów. Od XIII wieku 
Bracia Mniejsi otrzymali od władz muzułmańskich pozwolenie do swo-
bodnego nawiedzania miejsc świętych (jeszcze bez praw własności). 
Dzięki zabiegom dyplomatycznym i fi nansowym króla Neapolu Roberta 
Andegaweńskiego i jego żony Sancji, sułtan Egiptu Melek en-Naser Mo-
hammed w 1333 roku przyznał franciszkanom Wieczernik i prawo do 
odprawiania nabożeństw w bazylikach Bożego Grobu w Jerozolimie i Bo-
żego Narodzenia w Betlejem.

26 Droga Męki Zbawiciela tylko w Świętym Mieście ma nazwę Via Dolorosa (Droga Bo-
lesna, Droga Cierpienia), w innych miejscach określana jest jako Via Crucis (Droga Krzy-
ża). Tylko w Jerozolimie po szczególne stacje są zapowiadane słowami: Tutaj, np. Tutaj 
Pan Jezus upadł pod krzyżem; Tutaj Pan Jezus spotkał swoją Matkę itd.

27 Tę formę nabożeństwa pasyjnego praktykowali szczególnie franciszkanie w róż-
nych krajach świata. Słynną Via Crucis w Coloseum erygował w 1750 r. Benedykt XIV.
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Papież Klemens VI (w bullach: „Gratias agimus” i „Nuper carrissi-
mae” w 1342 r.), potwierdził franciszkanów jako ofi cjalnych przedstawi-
cieli Kościoła katolickiego w miejscach świętych Palestyny, nadając Ku-
stodii Ziemi Świętej charakter jednostki międzynarodowej. W roku 1517 
najwyższe władze Zakonu Braci Mniejszych przyznały Kustodii Ziemi 
Świętej pełną niezależność. Ważniejsze daty związane z historią Kusto-
dii Ziemi Świętej: 1217 – pierwsi franciszkanie przybywają do Ziemi 
Świętej; 1219 – św. Franciszek nawiedza Palestynę; 1229 – franciszkanie 
osiedlają się w Jerozolimie, w pobliżu V Stacji Drogi Krzyżowej; 1333 – 
dokument sułtana, który pozwala na osiedlenie się Braci Mniejszych 
w Wieczerniku oraz sprawowanie liturgii w bazylikach Grobu Bożego 
i Bożego Narodzenia; 1335 – powstaje klasztor przy Wieczerniku; 1342 – 
papież Klemens VI ofi cjalnie potwierdza i uznaje prawa franciszkanów 
w miejscach świętych – początek prawnego istnienia Kustodii Ziemi 
Świętej; 1347 – franciszkanie zamieszkują przy bazylice Narodzenia Pań-
skiego w Betlejem; 1363 – przejęcie na własność Grobu Matki Bożej (fran-
ciszkanie są zmuszeni do opuszczenia tego miejsca w 1757 r.); 1392 – fran-
ciszkanie otrzymują prawo do odprawiania liturgii w Grocie Getsemani, 
która znajduje się w pobliżu Ogrodu Oliwnego; 1485 – nabycie miejsca 
Narodzenia św. Jana Chrzciciela w Ain Karem (kościół wybudowano 
w 1621 r.); 1551– franciszkanie zostają siłą wyrzuceni z Wieczernika; 
1557 – nową siedzibą Kustodii zostaje klasztor Najświętszego Zbawiciela 
w Starej Jerozolimie; 1620 – otrzymanie prawa własności Groty Zwiasto-
wania w Nazarecie (kościół zostaje wzniesiony w 1730 r.); 1631 – fran-
ciszkanie otrzymują na własność Górę Tabor (pierwsza kaplica pochodzi 
z 1736 r.); 1641 – początek negocjacji dla pozyskania sanktuarium w Kanie 
Galilejskiej, które zakończyły się pozytywnie dopiero w 1879 roku (ko-
ściół wybudowano w 1880 r.); 1666 – rozpoczęcie zabiegów o pozyskanie 
Ogrodu Oliwnego, zakończone jego nabyciem w 1681 roku (aktualna ba-
zylika Agonii została wybudowana w latach 1919–1924); 1679 – Kustodia 
nabywa prawo własności sanktuarium Nawiedzenia św. Elżbiety w Ain 
Karem (obecny kościół został wybudowany w latach 1938–1940); 1745 – 
nabycie ruin (z epoki krzyżowców) sanktuarium św. Józefa w Nazarecie 
(pierwsza kaplica pochodzi z 1754 r., zaś obecny kościół został zbudowa-
ny w latach 1911–1914); 1836 – w Jerozolimie zostały nabyte ruiny sank-
tuarium Biczowania (kaplica została wzniesiona w 1839 r.); 1861– marki-
za Paulina Nicolay przekazuje Kustodii sanktuarium w Emaus (kościół 
został wybudowany w 1901 r.); 1878 – w Naim (w pobliżu Góry Ta-
bor) zostaje nabyty teren pod kaplicę, której budowa została ukończona 
w 1880 roku; 1880 – Kustodia uzyskuje sanktuarium w Betfage, czyli po-
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czątek uroczystego wjazdu w Niedzielę Palmową (w 1883 r. powstaje ka-
plica); 1889 – Bracia Mniejsi wchodzą w posiadanie: V Stacji Drogi Krzyżo-
wej, sanktuarium „Dominus Flevit” (Pan zapłakał) w Jerozolimie, terenu 
w Tabgha (miejsce Prymatu św. Piotra) oraz ruin w Magdala nad Jezio-
rem Galilejskim; 1894 – nabycie terenu w Kafarnaum (w 1921 roku od-
kopano ruiny dawnego miasta, zrekonstruowano starożytną synagogę 
i dom św. Piotra, nad którym wybudowano Memoriał św. Piotra Apo-
stoła, konsekrowany jako kościół w 1990 r.); 1909 – zakończenie starań 
o otrzymanie Pola Pasterzy (Beit Sahur) koło Betlejem (kaplica została 
wybudowana w latach 1953–1954); 1932 – Góra Nebo (miejsce śmier-
ci Mojżesza) przechodzi w posiadanie Kustodii; 1933 – nabycie miejsca 
Chrztu Jezusa w Jordanie; 1936 – w Jerozolimie, w bezpośrednim sąsiedz-
twie Wieczernika i dawnego klasztoru powstaje franciszkański konwent 
„przy Wieczerniku”; 1950 – franciszkanie uzyskują w Betanii teren na 
którym budują świątynię.

Zakończenie

Analizując współczesne uwarunkowana społeczne i kulturowe funk-
cjonowania miejsc świętych (sanktuariów) w Palestynie można stwierdzić, 
że pomimo różnorodnych trudności, a nawet dłuższych sporów i kon-
fl iktów reli gijnych, miejsca te przetrwały (chociaż w różnym stanie) 
i stanowią ważny element życia społeczno-religijnego. Obecnie państwo 
Izrael i władze Autonomii Palestyńskiej, w zasadzie przestrzegają demo-
kratycznych reguł rządzenia oraz praw mniejszości religijnych. Relacje 
poszczególnych Kościołów z państwem reguluje szereg praw i zapisów 
wywodzących się jeszcze z czasów osmańskich. Chrześcijanie w Izraelu 
mają zagwarantowaną przez państwo swobodę wyznania.

Aktualnie miejsca święte w Palestynie są dostępne dla wszystkich 
i otacza się je należytą opieką. Pielgrzy mują tu ludzie z całego świata. Na-
tomiast sank tuaria związane z Jezusem Chrystusem, chociaż przeżywa-
ją różnorodne trudności, pozostawały zawsze przedmiotem szczególnej 
troski całego chrześcijańskiego świata.
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Sacred Sites in Palestine – social and cultural context
Summary

Analyzing the sacred places (sanctuaries) in Palestine, it can be concluded 
that this region is remarkable, because two great monotheistic religions (Judaism 
and Christianity) arises here. 

Besides the area has played a signifi cant role in shaping the third great mo-
notheistic religion, namely Islam. This region referred to as the Holy Land by 
Christians, covers places where important events related to the history of salva-
tion occured. In Palestine there are many holy places and shrines. The holy pla-
ce is a defi ned area, which possesses special value of holiness. In such places 
magnifi cent places of worship (temples) are often built which possess the value 
of the sacred and are considered to be sanctuaries in diff erent religions. Places 
especially dedicated to God are treated as the sacred (usually these are important 
centers of worship) similarly to various objects of worship (relics, cross, picture, 
icon). Sacred places and sanctuaries are att ributed with the supernatural features 
by the believers. The visit in sacred places satisfi es spiritual needs of believers, 
usually has a ceremonial character and gives the feeling of a special celebration. 
Believers think that the holy places were chosen by God, thus requests formed 
there have a greater opportunity to be fulfi lled. 

 In Palestine, there are many places connected with God’s revelation. Jerusa-
lem is a special holy place for the three monotheistic religions (Judaism, Christia-
nity and Islam). The holy places in Palestine have survived and are an important 
part of socio-religious life despite various diffi  culties, and even longer religious 
confl icts. People from all over the world make pilgrimages to Palestine.

o. Roman Jusiak, dr hab. prof. KUL
Katolicki Uniwersytet Lubelski

Lublin
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Piotr Nyk₁

Camino de Santa Teresa 
de Jesús – Jubileuszowa 
pielgrzymka 
Śladami św. Teresy 
z Ávila

P rzypadający w 2015 roku jubileusz pięćsetnej rocznicy urodzin pa-
tronki Hiszpanii, św. Teresy od Jezusa (1515–1582), popularnie zwa-

nej także świętą Teresą z Ávila, stał się okazją do wielu inicjatyw podej-
mowanych przez Zakon Karmelitów Bosych2. W całoroczny program 
obchodów jubileuszu w Polsce, doskonale wpisał się pomysł pielgrzymki 
z Krakowa do Kastylii Śladami św. Teresy z Ávila. Organizacją pielgrzym-
ki zajęło się krakowskie Biuro Podróży Centrum-Travel, natomiast opiekę 
duchową nad pielgrzymką przejęli karmelici bosi z Krakowa. Pielgrzym-
ka odbywała się w dniach 24–31 marca 2015, tak aby 28 marca uczest-
niczyć w uroczystych obchodach jubileuszu narodzin, odbywających się 
w Ávila. Celem pielgrzymki było poznanie życia i działalności świętej 
Teresy poprzez zwiedzanie założonych przez nią klasztorów i kościołów 
karmelitańskich oraz zabytków Hiszpanii, znajdujących się głównie we 
wspólnocie autonomicznej Kastylia-Leon. Utworzona przez hiszpańskie 
biura turystyczne i specjalnie oznakowana trasa Ślady świętej Teresy – Hu-
ellas Santa Teresa, wiodąca poprzez miejsca związane z jej życiem, spra-
wiała, że uczestnicy pielgrzymki mieli poczucie kroczenia po śladach tej 
niezwykłej i wyjątkowej Hiszpanki XVI wieku. Po nawiedzeniu określo-

1 O. Piotr Nyk, karmelita bosy, dr teologii w zakresie biblistyki Uniwersytetu Lu-
dwika Maksymiliana w Monachium (2003) oraz Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego 
(nostryfi kacja, 2005). Wicedyrektor i wykładowca Karmelitańskiego Instytutu Duchowo-
ści w Krakowie. Autor książki Die Tradition vom eschatologischen Krieg im Gemeindegebet 
Apg 4, 23–31, Frankfurt am Main 2004, oraz artykułów z zakresu biblistyki i duchowo-
ści. Od 2011 r. defi nitor prowincjalny Krakowskiej Prowincji Karmelitów Bosych, zaś od 
2015 r. współredaktor rocznika Itinera Spiritualia.

2 Por. następujące karmelitańskie strony internetowe informujące o inicjatywach roku 
jubileuszowego: www.paravosnaci.com; www.teresa500.pl [dostęp 19 V 2015 r.].
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nej liczby miast, w których znajdują się fundacje św. Teresy, i podbiciu 
pieczęci w punktach informacji turystycznej, można – podobnie jak po 
przejściu Camino de Santiago – otrzymać świadectwo o przejściu terezjań-
skiego szlaku Camino de Santa Teresa.

Poniższy artykuł jest relacją z pielgrzymiego szlaku, z pobytu w sied-
miu z 17 klasztorów ufundowanych przez św. Teresę, podzieleniem się 
przeżyciami ze spotkania z hiszpańską kulturą, historią oraz geografi ą, 
która niezaprzeczalnie wpłynęła na formowanie się osobowości świętej 
z Ávila. Na początku wypada zilustrować życie i czasy św. Teresy.

1. Historia życia i czasy św. Teresy z Ávila

Teresa de Ahumada przyszła na świat 28 marca 1515 roku w Ávila, 
jako jedno z dwanaściorga dzieci don Alonso Sánchez de Cepeda. Jej mat-
ką była doña Beatriz de Ahumada, druga żona don Alonso. Życie Teresy 
dzieli się zwykle na trzy periody. Pierwszy z nich stanowią jej lata dzie-
cięce i młodzieńcze aż do 20 roku życia. Drugi etap to 27 lat przeżytych 
jako karmelitanka w klasztorze Wcielenia w Ávila. Trzecim etapem jest 
20 lat życia w zreformowanym przez nią Karmelu.

Urodziła się i wychowywała w rodzinie należącej do klasy średniej, 
aspirującej do szlachectwa. Nie tylko ojciec Teresy, lecz także dziadek, 
bogaty kupiec, Juan Sánchez de Toledo musieli przechodzić długotrwałą 
i kosztowną drogę sądową, aby uzyskać nobilitację szlachecką. Rodzina 
dziadka Teresy należała bowiem do tz w. Judeoconversos, czyli Żydów, 
którzy postawieni przed alternatywą opuszczenia Hiszpanii lub przej-
ścia na katolicyzm, zdecydowali się zostać katolikami3. Należąc zatem do 
pogardzanych przez społeczeństwo Judeo-conversos, rodzina de Cepedów 
starała się umocnić swoje szlachectwo i uznanie wśród ówczesnych ro-
dów katolickich m.in. poprzez ożenki.

Z domu rodzinnego Teresa wyniosła bardzo cenny skarb, którym było 
wychowanie w zdrowej wierze i pobożności chrześcijańskiej. W jej domu 
modlono się i czytano życiorysy świętych. O tym jak bardzo na młody 
umysł Teresy oraz jej rodzeństwa oddziaływały historie świętych mę-
czenników, świadczy opisana przez nią w autobiografi i ucieczka z domu 
w wieku 7 lat wraz z bratem Rodrygiem w stronę Salamanki do kraju 
Maurów, aby ponieść śmierć męczeńską za wiarę. Na szczęście zbiegów 

3 Por. U. Dobhan, Zur jüdischen Abstammung Teresas von Ávila, [w:] „Edith Stein 
Jahrbuch” 3 (1997), s. 86 nn. (Przejście na katolicyzm Juana Sánchez de Toledo nastąpiło 
w Toledo w 1485 roku i było skutkiem działania instytucji, zwanej inkwizycją hiszpańską, 
która została powołana z inicjatywy pary monarszej w 1480 roku).
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spotkał przypadkowo tuż za miastem ich stryj, który ku ich strapieniu 
przyprowadził ich z powrotem do domu rodzinnego. Ojciec Teresy po-
siadał niewielką domową bibliotekę4. W domu Teresy istniała tradycja 
czytania książek. Od matki Teresa zaraziła sią czytaniem pełnych przy-
gód „powieści rycerskich”. Ich lektura wpływała z pewnością na kształ-
towanie się bogatej wyobraźni Teresy oraz na jej żywy styl pisarski.

Niemal wszyscy bracia Teresy pociągnięci przygodą i sławą udali się 
do tz w. Nowego Świata, czyli nowo odkrytej Ameryki Północnej, zwanej 
także Indiami Zachodnimi. Zdobywali nowe ziemie w imię króla Hisz-
panii, nierzadko oddając w tej walce swoje życie. I tak rówieśnik Tere-
sy, Rodrigo, poległ w Pampie w Argentynie, inni bracia Teresy walczyli 
w Quito i w Peru. Lorenzo dorobił się pokaźnego majątku. Do opustosza-
łego z czasem domu Teresy, w którym pozostał owdowiały ojciec z dwo-
ma swoimi córkami, Teresą i młodszą od niej o 13 lat Juaną, dochodziły 
pełne przygód wiadomości od braci i od powracających przyjaciół.

W latach młodości Teresa poznawała nie tylko okolice swojego ro-
dzinnego miasta, lecz także Kastylię z typowymi dla niej warownymi 
zamkami (castillos). Jej matka wniosła do rodziny ziemską posiadłość 
Gotarrendura, leżącą w północnej części prowincji Ávila, dokąd rodzina 
udawała się często w upalne dni5. Teresa odwiedzała także swoją starszą 
siostrę Marię, która po wyjściu za mąż za Martina de Guzmán y Barrien-
tos, mieszkała w jego posiadłości w Castellanos de la Cañada, oddalonej 
o 70 km od Ávila w kierunku zachodnim. Z miejscowości tej, podobnie 
jak z Ávila, lecz z bliższej odległości, rozciąga się niezwykły widok na 
ośnieżone szczyty Gór Kastylijskich, a dokładniej na Sierra de Peña de 
Francia od zachodu i Sierra de Gredos od południa.

Na ducha Teresy, a więc na świat jej wewnętrznych wartości, formują-
cych się w czasie dojrzewania i wchodzenia w dorosłe życie, miały zatem 
wpływ następujące trzy wymiary:
– wymiar fantazji, która tworzyła się pod wpływem opowieści o wyda-
rzeniach i przygodach, wybiegających aż do nowych lądów Ameryki;

– wymiar codziennego życia, upływającego w Ávila, które otoczone jest 
monumentalnymi średniowiecznymi murami obronnymi;

– wymiar szerokich górskich krajobrazów i spokojnego wiejskiego życia, 
które Teresa poznawała podczas podróży do posiadłości rodzinnych6.

4 Por. Teresa od Jezusa, Księga mojego życia (Autobiografi a), Poznań 2007, s. 51 oraz 
s. 626 (Słownik geografi czno-historyczny).

5 Niekiedy można spotkać się z opinią, że Gotarrendura była miejscem narodzin 
św. Teresy. 

6 Por. T. Alvarez – F. Domingo, Teresa von Avila. Weg und Botschaft (tłum. U. Dobhan), 
Burgos 1981, s. 3.
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Teresa została obdarzona wdziękiem i urodą, dlatego też w młodzień-
czym wieku znajduje upodobanie w towarzystwie młodych kuzynów, 
którzy jej pochlebiają. Kiedy w wieku 16 lat przyjaźń z jednym z nich 
pogłębia się, ojciec postanawia oddać ją na wychowanie do internatu, 
prowadzonego przez augustianki. Początkowo Teresa nie czuła się pocią-
gana do życia zakonnego. Miała szacunek do niektórych zacnych sióstr, 
podziwiała przykład ich życia, ale nie pragnęła wstąpić na drogę życia 
zakonnego. Po dwóch latach pobytu u augustianek, w wieku 20 lat wy-
biera jednak życie zakonne. Czyni to pod wpływem swego stryja, Fran-
cisco Alvarez de Cepeda, który owdowiawszy w późnym wieku wstąpił 
do zakonu, oraz pod wpływem bogobojnej zakonnicy, wychowawczyni 
z zakonu augustianek, którą była doña Maria de Briceño. Sama jednak 
przyznaje w swojej autobiografi i, że decyzja życia w zakonie została przez 
nią podjęta także z bojaźni o swoje zbawienie. Uznała, że poza zakonem 
nie ma pewnej drogi do zbawienia wiecznego. Ponieważ ojciec przeciwny 
jest decyzji wstąpienia do zakonu, Teresa postanawia uczynić to potajem-
nie. Razem ze swoim bratem Hieronimem, którego pociąga swym przy-
kładem do wyboru życia zakonnego, opuszcza dom rodzinny i w 1535 
roku wstępuje do karmelitanek, których klasztor Wcielenia (Encarnación) 
znajduje się w północnej części miasta, poza jego murami obronnymi.

W latach 1535–1537 Teresa odbywa swoją formację zakonną i składa 
śluby wieczyste. W 1539 roku zapada na przedziwną chorobę gorączki po-
łączonej z odrętwieniami, która doprowadza ją niemal do śmierci. Przez 
pewien czas znajduje się w tak głębokim letargu, że otoczenie uznaje ją 
za zmarłą i postanawia pogrzebać. Tylko dzięki naleganiom swego ojca 
i zwlekaniu z pogrzebem, Teresa zostaje ocalona i przezwycięża chorobę. 
Przez następne 15 lat życia w klasztorze Wcielenia Teresa podejmuje dro-
gę modlitwy wewnętrznej w oparciu o lekturę Wyznań św. Augustyna 
oraz franciszkańskich autorów duchowych. Niezwykle pomocne staje się 
dziełko Francisco de Osuna pt. Tercer abecadario, w którym znajdują się pod-
stawy modlitwy myślnej i rozmyślania. Dzięki wytrwałej modlitwie, Te-
resa zaczyna dostrzegać w sobie złe skłonności, nawyki oraz przywiąza-
nie do przyjemności i wygód. Proces ten wywołuje w niej wewnętrzną 
walkę i poczucie rozdarcia. Stan ten trwa aż do roku 1554, kiedy to w wie-
ku 39 lat Teresa doznaje niezwykłej łaski, wlewającej w jej serce odwagę 
i bezkompromisowość w przedkładaniu Boga ponad wszystko. Dokonu-
je się to w spojrzeniu na obraz Jezusa stojącego przy słupie biczowania. 
Od tego przełomowego momentu zaczynają pojawiać się u Teresy mi-
styczne łaski, takie jak omdlenia w duchu, ekstazy i wizje. Pod wpływem 
głębokiego życia duchowego, Teresa rozpoznaje trudności i mankamenty 
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stylu życia, którym żyje się w klasztorze Wcielenia. Był to bowiem bar-
dzo duży klasztor, liczący około 150 mniszek. Fakt ten wpływał także na 
jakość życia duchowego. Należało dbać o utrzymanie tak dużego klasz-
toru. Zakonnice wysyłane były do licznych dobroczyńców, spotykały się 
z wieloma osobami ze świata. Spostrzegając powyższe braki, w sercu Te-
resy rodzi się myśl o założeniu niewielkiego klasztoru, utrzymującego się 
z jałmużny, w którym panowała będzie atmosfera sprzyjająca modlitwie 
i kontemplacji w oparciu o regułę pierwotną, nadaną na początku XIII 
wieku pustelnikom z Góry Karmel. W tym celu w latach 1560–1562 gro-
madzi wokół siebie kilka zakonnic i pobożnych panien, podzielających 
jej pragnienia. Podczas pobytu w Toledo, ówczesnej stolicy Hiszpanii, 
zapoznaje się z wpływowymi ludźmi z kręgów kościelnych, ze świata 
kultury i nauki. Rozmawia z nimi, radzi się i snuje plany założenia nowe-
go klasztoru.

Fundacja pierwszego klasztoru pod wezwaniem św. Józefa (San José), 
w którym mniszki podjęły życie według reguły pierwotnej Karmelu, ma 
miejsce w Ávila w 1562 roku. Klasztor ten usytuowany zostaje w bied-
niejszej części miasta, na wschodnim jego krańcu, znajdującym się poza 
średniowiecznymi murami obronnymi. Po wielu początkowych trudno-
ściach fundacja klasztoru zostaje zaaprobowana przez biskupa i przez 
radę miasta. Teresa przebywała w nim 5 lat, umacniając i dając podstawy 
surowemu stylowi życia klauzurowych mniszek karmelitanek bosych. 
Pod koniec tego czasu w lutym 1567 roku przybywa do Ávila z wizytacją 
generał karmelitów, Juan Bautista Rossi. Ku wielkiemu zdziwieniu Tere-
sy, nie tylko nie sprzeciwia się podjętemu stylowi życia w San José, lecz 
także upoważnia Teresę do założenia w Kastylii kolejnych klasztorów 
żeńskich oraz dwóch klasztorów męskich. Pozwolenie to daje początek 
wielkiej działalności fundacyjnej i reformatorskiej Teresy. W przeciągu 
kolejnych 15 lat, aż do swej śmierci (1567–1582), Teresa dokona wielkiego 
dzieła reformy zakonu karmelitańskiego i stanie się założycielką 17 klasz-
torów mniszek oraz jednego klasztoru zakonników kontemplacyjnych.

Kiedy Teresa w 1567 roku wyrusza w drogę w celu założenia kolejne-
go klasztoru karmelitanek bosych w Medina del Campo, spoglądając na 
niezmieniony krajobraz Kastylii z dębowymi i olchowymi zagajnikami, 
z żółknącymi łanami zbóż i łąk, na horyzoncie Europy i świata dokonu-
ją się niezwykłe zmiany. Abdykuje cesarz rzymski i król Hiszpanii Ka-
rol V Habsburg, o którego rozległym cesarstwie mawiano, że nigdy nie 
zachodzi w nim słońce. Dwór królewski zostaje przeniesiony z Toledo 
do Madrytu. Kończy się Sobór Trydencki (1545–1563) i wprowadza się 
w życie jego postanowienia. We Francji na nowo wybuchają wojny re-
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ligijne, w wielu krajach Europy protestantyzm zdobywa nowych zwo-
lenników, a w Hiszpanii zaczynają płonąć stosy inkwizycyjne. Jedność 
chrześcijaństwa i Europy zostaje w tym czasie ostatecznie rozbita7.

W takim kontekście dziejowym Teresa uświadamia sobie potrzebę 
klasztorów kontemplacyjnych i niezwykłą potrzebę modlitwy dla życia 
duchowego. Jako wielkie dziedzictwo przekazuje zreformowanemu Kar-
melowi troskliwą modlitwę o jedność Kościoła, gorliwość o zbawienie 
dusz i zapał misyjny.

2. Burgos (25 III 2015 r.)

Pielgrzymkę Śladami św. Teresy z Ávila rozpoczynamy w przeddzień 
uroczystości Zwiastowania Pańskiego, dnia 24 marca. Liturgiczne wspo-
mnienie poczęcia Jezusa Chrystusa mocą Ducha Świętego w łonie Naj-
świętszej Maryi Panny jest dobrym wprowadzeniem w duchowość 
św. Teresy od Jezusa. Wcielenie Syna Bożego i Jego człowieczeństwo 
uznawane było przez Teresę za przewodnią tajemnicę, której rozwa-
żanie prowadzi bezpiecznie i pewnie do poznania Boga. Po modlitwie 
w kaplicy lotniska Fryderyka Chopina w Warszawie, wsiadamy do sa-
molotu Norwegian Air i około godziny 15.00 lądujemy w stolicy Hiszpanii. 
Z lotniska Barajas udajemy się do wynajętego hotelu na przedmieściach 
Madrytu, aby rankiem 25 marca wyruszyć w kierunku Burgos.

Burgos jest miastem, w którym Teresa dokonała ostatniej ze swoich 
17 fundacji klasztorów mniszek bosych. Rozpoczynamy więc naszą dro-
gę Śladami św. Teresy niejako od końca, od jej ostatniego dzieła. Fakt ten 
rzuca nas od początku na przysłowiową głęboką wodę. W autobusie słu-
chamy konferencji o fundacji w Burgos i o trudnościach, z którymi zma-
gała się w drodze do Burgos grupka fundacyjna wraz z matką Teresą 
i pierwszym prowincjałem karmelitów bosych o. Jerónimo Gracián. Jedną 
z głównych przyczyn wspomnianych trudności była zimowa pora. Wy-
ruszono bowiem na tę fundację z Ávila dnia 2 lutego 1582 roku. Pośpiech, 
który polecał prowincjał, podyktowany był pogarszającym się zdrowiem 
Matki Teresy. Trasa podróży przebiegała przez miasta Arevallo, Medi-
na del Campo, Valladolid oraz Palencię i wynosiła około 280 km. Po za-
kończeniu fundacji w Burgos, w lipcu 1582 roku, św. Teresa udała się 
w ostatnią swoją ziemską podróż. Zamierzała powrócić do swego macie-
rzystego klasztoru w Ávila. Podczas drogi, w Medina del Campo otrzyma-
ła od wikariusza prowincjalnego polecenie udania się do Alba de Tormes. 

7 Por. tamże, s. 5.

PIOTR NYK



557

Tam też zmarła dnia 4 października tegoż roku. Obydwie trasy wyniosły 
niemal 560 km i przebiegały po licznych wzniesieniach Gór Iberyjskich 
i Kastylijskich. Ilustruje je poniższy wykres:

 
Niezwykle obfi te opady deszczu, które nastąpiły w styczniu 1582 

roku tak rozmiękczyły drogę, po której na wozach podróżowały zakon-
nice, że podróż stała się niezwykle uciążliwa. Ponieważ niemal cała trasa 
wiodła wzdłuż rzek Adaja i Pisuerga, które z powodu opadów wezbra-
ły, niejednokrotnie droga stawała się prawdziwą przeprawą. W jednej 
z nich tuż przed Burgos na moście rzeki Arlanzón sam o. prowincjał po-
padł w zwątpienie, a mniszki przystąpiły do spowiedzi, bojąc się o swo-
je życie. Wszystkiemu zaradziła odwaga Matki Teresy, która znalazła 
w sobie tyle siły, by wysiąść z wozu i pieszo przejść przez zalany wodą 
most, dając tym samym przykład innym. Wspomniane trudności opisa-
ne zostały przez Teresę w niezwykle żywy sposób w ostatnim rozdziale 
Księgi Fundacji8.

Tak się składa, że słuchając konferencji o fundacji w Burgos, przejeż-
dżamy słynną przełęcz Samosierra w górach Sierra de Guadarrama. Tem-
peratura na zewnątrz znacznie się obniża, a wycieraczki na przedniej szy-
bie autobusu zmagają sią z niemałą warstwą zalegającego powoli śniegu. 
Chociaż jesteśmy w klimatyzowanym autobusie, warunki panujące na 
zewnątrz pozwalają wyobrazić sobie, co przeżywała leciwa i schorowana 
Teresa w drodze do Burgos w lutym 1582 roku. Jej odwaga, jak również 
wspomniany przez przewodnika brawurowy atak polskich szwoleżerów 

8 Por. Teresa od Jezusa, Księga Fundacji 31, 16–18. 
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w przełęczy Samosierra w 1808 roku, każe nam nie zniechęcać się pogo-
dą, której nie oczekiwaliśmy.

O fundacji klasztoru w Burgos fundatorka myślała od sześciu lat. Była 
do niej zachęcana przez kierowników duchowych z zakonu jezuitów. Za-
nim jednak wyruszyła do Burgos, postarała się o konieczne pozwolenia 
władz miejskich i kościelnych. Ich uzyskanie nie było łatwe. Ówczesny 
arcybiskup Burgos, don Cristobal Vela, zgodził się wstępnie na funda-
cję, zachęcany przez przychylnego Matce Teresie biskupa Ávila i Palen-
cji, don Alvaro de Mendoza. Po przybyciu do Burgos, dnia 26 stycznia, 
zbyt licznej w jego mniemaniu grupy fundacyjnej, zmienił jednak zdanie 
i długi czas nie chciał wydać pozwolenia na otwarcie klasztoru, uzasad-
niając swoją decyzję brakiem stałych dochodów oraz brakiem aktu wła-
sności. Dla Teresy doświadczenie trudności zarówno ze strony ludzi jaki 
warunków zewnętrznych, były potwierdzeniem, że jest na dobrej drodze. 
Według niej Boże dzieła natrafi ają na opory ze strony złego, który czyni 
wszystko, aby do niego nie doszło. Przykrości ze strony arcybiskupa don 
Cristobal Vela, który znał Teresę z jej lat młodości, gdyż pochodził z Ávi-
la i był jej krewnym, można wytłumaczyć jedynie ewangelicznym: Tylko 
w swojej ojczyźnie, wśród swoich krewnych i w swoim domu może być prorok tak 
lekceważony (Mk 6, 4). Sława świętości Teresy była wtedy już powszech-
nie znana. Wymowny jest fakt, że spodziewając się przeszkód, Teresa za-
prowadziła swoje towarzyszki najpierw przed cudowny krucyfi ks Santo 
Cristo, znajdujący się w kościele augustianów.

Trudności w otrzymaniu pozwolenia od biskupa przeciągały się aż do 
18 kwietnia. Mniszki utrzymywały się w tym czasie tylko dzięki przy-
chylności innych zakonów, zwłaszcza jezuitów oraz możnych miasta, 
wśród których były Catalina de Tolosa i Maria Manrique. Ofi cjalna erek-
cja klasztoru karmelitanek bosych pw. św. Józefa i św. Anny w Burgos 
nastąpiło 19 kwietnia.

Zakładając klasztor w Burgos, Teresa, kierowała się podobnymi kry-
teriami, co św. Paweł, który za cel swojej misyjnej działalności wybierał 
duże i znaczące miasta. Założenie w nich wspólnot kościelnych umoż-
liwiało szybkie rozprzestrzenianie się Dobrej Nowiny i oddziaływanie 
na prowincję. W mniemaniu fundatorki Burgos stwarzało takie dogodne 
warunki dla zaistnienia klasztoru, dla jego utrzymania oraz dla napły-
wu kandydatek. Klasztor mógł także oddziaływać misyjnie na ludność, 
a modlitwa i ofi ara mniszek wypraszać dobra duchowe dla mieszkańców. 
Za czasów św. Teresy Burgos wciąż jeszcze należało do największych 
miast Starej Kastylii. Liczyło ono wówczas około 8 tysięcy mieszkańców. 
Było miastem handlowym, otoczonym podwójnym murem obronnym. 

PIOTR NYK



559

W obrębie miasta istniało 13 kościołów parafi alnych. Liczne zakony jak 
Huelgas Reales, kartuzi w Mirafl ores, cystersi w San Pedro de Cadreña, 
franciszkanie, mercedarianie i augustianie mieli w jego obrębie swoją sie-
dzibę. Burgos posiadało także Uniwersytet św. Pawła9.

Zwiedzanie Burgos rozpoczynamy od kościółka i klasztoru karmelita-
nek bosych. W okolicy klasztoru niewiele się zmieniło od czasów fundacji. 
Karmelitanki sąsiadują z klasztorem trynitarek, a po drugiej stronie uli-
cy i placu św. Teresy, na którym parkujemy, przepływa rzeka Arlanzón, 
dzieląca miasto na dwie części. W kościele karmelitanek przykuwa naszą 
uwagę neogotycki ołtarz ze świętymi zakonu karmelitańskiego oraz pięk-
na fi gura św. Teresy, wystawiona zapewne z okazji roku jubileuszowego. 
Na furcie klasztornej dowiadujemy się, że umówiona przez nas Msza św. 
będzie miała miejsce w bocznej kaplicy, która kiedyś stanowiła chór mni-
szek. We wspomnianej kaplicy obelkowanie stropu zachowało się nie-
naruszone od czasów Madre Fundadora. Dla wielu z nas myśl o tym, że 
w tym miejscu modliła się święta Teresa robi duże wrażenie, podobnie jak 
liczne przedmioty używane przez świętą Teresę i relikwie wystawione 
w gablocie po lewej stronie kaplicy. Celebrujemy Mszę św. z uroczystości 
Zwiastowania Pańskiego, czyli z tajemnicy Wcielenia Syna Bożego. W tej 
skromnej kaplicy z kopią krzyża wykonanego przez św. Jana od Krzyża, 
prawda o prostocie Nazaretu przemawia i daje światło do odkrywania 
Boga w codzienności.

W klasztorze zachowały się dwa pomieszczenia z czasów Matki Tere-
sy, jej cela mieszkalna oraz pomieszczenie, w którym Teresa schroniła się 
wraz z siostrami podczas powodzi w maju 1582 roku. W gablocie można 
zobaczyć autentyczny list Teresy, jej welon, kosztowną kasetę na ozdoby, 
podarowaną przez doñę Catalinę de Tolosa, kilka obrazów oraz konopny 
sandał świętej zwany alpargata.

Z klasztoru św. Teresy udajemy się w kierunku starego miasta. Prze-
kraczamy rzekę Arlanzón i wzdłuż ulicy natrafi amy po prawej stronie na 
pomnik Cyda, rycerza i bohatera miasta, osławionego w średniowiecz-
nym poemacie. W drodze do katedry zatrzymujemy się na Plaza de la 
Libertad, aby posłuchać o historii Casa de Cordón, czyli domu, w któ-
rym w 1497 roku katoliccy królowie Hiszpanii spotkali się z Krzysztofem 
Kolumbem, by pertraktować o drugiej wyprawie do Ameryki Północnej. 
Trzypoziomowa gotycka katedra, będąca na liście światowego Dziedzic-
twa Kulturowego i Przyrodniczego UNESCO, do której po chwili wcho-
dzimy, zachwyca swoim pięknem i wspaniałymi rozetami. Spędzamy 

9 Por. T. Alvarez – F. Domingo, Teresa von Ávila…, s. 155.

CAMINO DE SANTA TERESA DE JESÚS – JUBILEUSZOWA PIELGRZYMKA ŚLADAMI ŚW. TERESY Z ÁVILA



560

w niej około półtorej godziny, by w końcu udać się na południowe po-
krzepienie przy kilku porcjach tutejszych Tapas, czyli niewielkich przeką-
skach, oraz gorącej herbacie i dobrym winie, które okazały się konieczne 
z powodu nieoczekiwanego zimna.

3. Valladolid (25 III 2015 r.)

Z Burgos wyruszamy na południowy-zachód do Valladolid, a więc tą 
samą drogą, która stała się dla Teresy od Jezusa ostatnią podróżą przed 
śmiercią. Wówczas, w roku 1582, Teresa zatrzymała się w klasztorze 
w Valladolid, który założyła 14 lat wcześniej jako czwartą fundację. Kie-
dy Teresa wkraczała w progi klasztoru siostry miały w zwyczaju śpiewać 
Te Deum dla uwielbienia Boga za dzieło reformy Karmelu.

Z pomocą GPS-u łatwo odnajdujemy zabudowania klasztorne w daw-
nej stolicy Kastylii. Podobnie jak Teresa przed 430 laty, także i my jeste-
śmy przyjęci przez karmelitanki z wielką życzliwością. Ponieważ w na-
szej grupie pielgrzymkowej większość stanowią osoby konsekrowane 
i związane z Karmelem, wyjątkowo zostajemy zaproszeni do rozmów-
nicy klasztornej na spotkanie z całą wspólnotą sióstr. Chociaż dzieli nas 
klauzurowa krata, nie stanowi to przeszkody w radosnej wymianie infor-
macji, we wspólnym śpiewie i zakupie pamiątek.

Niemal z każdą fundacją św. Teresy związana jest niezwykła histo-
ria. W przypadku założenia klasztoru w Valladolid była to historia mło-
dego szlachcica don Bernardino de Mendoza. Był on bratem znanego 
z przychylności dla dzieła Teresy biskupa Ávila i Palencji don Alvaro 
de Mendoza. Tenże szlachcic spotkał matkę Teresę pod koniec roku 1567 
i zaofi arował jej dom z dużym ogrodem w niedalekiej odległości od Val-
ladolid na fundację klasztoru. Teresa chętnie przyjęła ofertę. Po dwóch 
miesiącach Bernardino de Mendoza ciężko zachorował i zmarł. Doniesio-
no Teresie, że przed śmiercią nie mógł mówić i nie zdołał się wyspowia-
dać. Będąc na modlitwie Teresa doznała widzenia i zostało jej objawio-
ne, że dusza zmarłego jest w niebezpieczeństwie i tak długo nie wyjdzie 
z czyśćca, dopóki w ufundowanym klasztorze nie odprawi się pierwsza 
Msza św. Mając przed oczyma męki czyścowe tego szlachcica postano-
wiła uczynić wszystko, co było w jej mocy, aby jak najrychlej erygować 
klasztor w Valladolid. Z tego powodu zarzuciła pierwotne plany założe-
nia klasztoru w Toledo i zaraz po prowizorycznym urządzeniu klasztoru 
w Malagón, dnia 19 maja 1568 roku, udała się w drogę. Jej podróż wio-
dła najpierw przez Góry Toledańskie, Toledo, Escalonę i Ávila. Ponieważ 
matka Teresa ciągle jest na urzędzie przeoryszy w San José w Ávila, dla 
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uregulowania wielu spraw musiała się w nim zatrzymać cały miesiąc. 
Dopiero 30 czerwca wyruszyła w kierunku Valladolid, zatrzymując się 
po drodze w nieznanej nikomu i odludnej miejscowości Duruelo. Było to 
miejsce, gdzie za kilka miesięcy rozpoczęć mieli życie pierwsi zakonnicy 
Karmelu reformowanego. W tym też celu zatrzymuje się w Medina del 
Campo i zabiera ze sobą karmelitę, o. Jana od św. Macieja, późniejszego 
Jana do Krzyża. Przebywając z karmelitankami ma on poznać charyzmat 
i styl życia nowego Karmelu.

Grupa fundacyjna złożona z trzech sióstr z klasztoru w Ávila, trzech 
z klasztoru w Medina, z jednej postulantki i towarzyszącego im Jana 
od Krzyża dociera w dniu 10 sierpnia na miejsce nowej fundacji. Była 
to posiadłość, leżąca u ujścia rzeki Olmos do Pisuergi, około dwóch ki-
lometrów od Valladolid. Następujący wykres ilustruje przebytą przez 
św. Teresę drogę z Malagón do Valladolid, która w dużej części, bo aż do 
Medina del Campo pokrywa się z uświęconą tradycją trasą El Camino de 
Santiago10:

Podarowany dom z ogrodem położony jest blisko rzek, przez co nie 
zapowiada korzystnego klimatu do życia. Pomimo to Teresa urządza 
wszystko, aby jak najszybciej rozpocząć regularne życie zakonne i aby 
przede wszystkim odprawiła się Msza św., ratująca duszę don Bernardi-

10 Por. następujące strony internetowe, prezentujące utworzone z okazji jubileuszu 
500-lecia narodzin św. Teresy trasy dróg terezjańskich (Caminos Teresianos), które nie-
kiedy pokrywają się z Caminos de Santiago: www.caminosteresianos.com/ [pozyskano 
9 VI 2015 r.].
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no. Ofi cjalne otwarcie klasztoru pod wezwaniem Niepokalanego Poczę-
cia Najświętszej Maryi Panny z góry Karmel nastąpiło 15 sierpnia. Wtedy 
też sprawowana była pierwsza Msza św., podczas której ukazał się Tere-
sie zmarły fundator z promieniującą i pełną dziękczynienia twarzą. Dla 
św. Teresy oznaczało to potwierdzenie słów Bożych oraz spełnienie się 
trawiącego ją od wielu miesięcy zatroskania o jego zbawienie.

Wkrótce mniszki zaczęły chorować jedna po drugiej na malarię, spowo-
dowaną niezwykle wilgotnym powietrzem, ciągnącym od bliskich rzek 
i bagnisk. Postanowiono rozejrzeć się za bardziej korzystnym miejscem. 
Z pomocą przyszła tym razem siostra zmarłego, doña Maria de Mendoza. 
Dokonano zamiany. Karmelitanki odstąpiły posiadłość nad Rio de Ol-
mos, a w zamian od Marii de Mendoza otrzymały posiadłość przy drodze 
królewskiej przed murami Valladolid. Dnia 3 lutego 1569 roku poświęce-
nia nowego domu dokonał biskup Ávila i jednocześnie brat fundatorki 
przy udziale duchowieństwa i znanych osobistości miasta.

Zapoczątkowane w klasztorze w Valladolid życie zakonne naznaczo-
ne było charyzmatem św. Teresy, który poprzez równowagę pomiędzy 
wspólnotą a samotnością prowadzi ku pełni humanizmu i świętości. 
Warto wspomnieć, że na przestrzeni wieków klasztor wydał wybitne 
osobowości. Pierwszą jego przeoryszą była Maria Baptysta de Ocampo, 
siostrzenica św. Teresy, należąca do grupy, z którą Teresa w klasztorze 
Wcielenia snuła plany o reformie Karmelu. Żyła tu także młoda Casilda 
de Padilla, która odznaczała się tak wielką świętością i gorliwością, że 
sama Teresa poświęciła historii jej powołania dwa rozdziały Księgi Fun-
dacji11. W XVI i XVII wieku karmelitanki z Valladolid odznaczały się wy-
sokim wykształceniem, znajomością języków biblijnych oraz sztuki po-
etyckiej. I tak np., poezje Cecylii od Narodzenia (Cecilia de Nacimiento) 
można porównać z twórczością takich znanych poetów jak Lope de Vega 
czy Francisco de Quevedo12.

Wśród cymeliów muzealnych klasztoru w Valladolid znajdują się: ma-
nuskrypt drugiej redakcji Drogi Doskonałości, około 50 listów Teresy, po-
nadto wiele przedmiotów codziennego użytku, którymi się posługiwała. 

4. Medina del Campo (26 III 2015)

Wypocząwszy w hotelu w Valladolid, o świcie dnia następnego uda-
jemy się do Medina del Campo, aby nawiedzić kolejną fundację terezjań-
ską. Jest to druga w kolejności fundacja św. Teresy. Wraz z nią zakończył 

11 Por. Teresa od Jezusa, Księga Fundacji, s. 10–11.
12 Por. T. Alvarez – F. Domingo, Teresa von Ávila…, s. 39.
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się dla Teresy najspokojniejszy okres życia, który trwał pięć lat od założe-
nia pierwszego klasztoru św. Józefa w Ávila. Duch Teresy przepełniony 
gorliwością o zbawienie dusz, który wzbierał w jej wnętrzu jak wulkan, 
znalazł swoje ujście w działalności fundacyjnej. Po akceptacji pierwszej 
fundacji w Ávila i otrzymaniu pozwolenia na zakładanie dalszych klasz-
torów, Teresa postanawia założyć klasztor w Medina del Campo, gdyż 
miasto to leżało w niedalekiej odległości od Ávila, oddalone zaledwie 
o dwa dni drogi. Jednocześnie Medina del Campo było znaczącym mia-
stem regionu i europejskim centrum handlowym, w którym odbywały 
się słynne targi. Kolejnym powodem założenia tam klasztoru jest obec-
ność wpływowych znajomych, którzy zapewniali pomoc w dokonaniu 
fundacji. Byli to rektor jezuickiego kolegium o. Baltazar Alvarez, który 
w poprzednich latach był spowiednikiem Teresy oraz o. Antonio de He-
redia, przeor konwentu karmelitów. To on zapewniał Teresę, iż jego cór-
ka duchowa pragnie przeznaczyć jeden ze swoich domów na klasztor.

Dnia 13 sierpnia 1567 roku Teresa wyrusza zatem do Medina del Cam-
po wraz z dwiema siostrami z klasztoru św. Józefa, czterema z klaszto-
ru Wcielenia oraz z kapelanem Juliánem de Ávila. Ich podróż przebiega 
przez Cardeñosa oraz Gotarrendura, posiadłość należącą do rodziny Te-
resy. Na noc zatrzymują się w Arévalo. Tam zastają wiadomość, że fun-
dacji Teresy w Medina sprzeciwiają się ojcowie augustianie, sąsiadujący 
bezpośrednio z domem przeznaczonym na przyszły klasztor. W przysła-
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nym liście oświadczali, że Teresa nie powinna w ogóle wyruszać z Ávila 
na tę fundację. Po wieczornej naradzie postanowiono nie rezygnować. 
Następnego dnia Teresa udaje się okrężną drogą, nawiedzając biskupa 
Ávila w jego letniej rezydencji w Olmedo. Do Medina del Campo dociera 
o zmierzchu i zatrzymuje się na krótki odpoczynek w klasztorze karme-
litów.

Aby nie wzbudzać rozgłosu wśród mieszkańców Mediny Teresa wraz 
z siostrami postanawia jeszcze tego samego wieczoru, dnia 14 sierpnia, 
przenieść najpotrzebniejsze rzeczy na miejsce nowej fundacji. Zdarzyła 
się jednak rzecz niezwykła. Tą samą uliczką, którą przechodziły mniszki, 
pędzono właśnie stado byków na mającą się odbyć następnego dnia cor-
ridę. Nie obeszło się więc bez rozgłosu.

Stan domu, podarowanego na fundację, okazał się opłakany. Ponie-
waż była już późna pora i ciemności nie pozwalały dostrzec dokładnie 
jego mankamentów, rozpoczęto sprzątanie i prowizoryczną adaptację 
budynku w celu otwarcia klasztoru i odprawienia porannej Mszy św. Tak 
też się stało. Klasztor został erygowany 15 sierpnia, w święto Wniebo-
wzięcia Najświętszej Maryi Panny, a za patrona otrzymał św. Józefa. Do-
piero o świcie matka Teresa zauważyła, że budynek wymaga gruntowne-
go remontu. Najbardziej przerażał ją fakt, że w pomieszczeniu, w którym 
została urządzona kaplica były duże ubytki w ścianie przylegającej do 
ulicy. Dlatego też od momentu umieszczenia Najświętszego Sakramentu 
w kaplicy, ustanowiła całodobowe czuwanie, aby uchronić Najświętszy 
Sakrament przed ewentualną profanacją.

Gruntowny remont domu trwał dwa miesiące. Z czasem wybudowa-
no także kościół. Jego fundatorką były doña Elena de Quiroga, od 1581 
roku karmelitanka bosa.

Pan Miguel, miejscowy przewodnik, który oprowadza nas po pomiesz-
czeniach klasztornych udostępnionych dla zwiedzających, wskazuje na 
okienko, z którego Teresa oraz mniszki spoglądały na Najświętszy Sa-
krament, strzegąc go przed profanacją. W klasztorze zachowano wiele 
pamiątek po matce Teresie i jej czasach. Na wspomnienie zasługują: bre-
wiarz św. Teresy, księgi z odręcznym pismem Teresy, osobista notatka 
z zagadkową zapowiedzią daty śmierci, zdobne brokatowe ornaty haf-
towane przez Teresę, cela św. Teresy oraz okienko rozmównicy z kratą, 
przy której prowadzili ze sobą rozmowy św. Teresa i św. Jan od Krzyża.

Po Mszy św. udajemy się na Plaza Mayor, rzucając okiem na Palacio 
Testamentario, w którym królowa Kastylii, Izabela katolicka, zakończy-
ła życie w roku 1504. Po krótkiej przerwie skręcamy w Calle Bravo, aby 
przy Ronda de Santa Ana i Plaza del Carmen, znaleźć miejsce, w którym 
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niegdyś znajdował się kościół i klasztor karmelitów trzewiczkowych. 
W nim bowiem św. Jan od Krzyża odprawił swoją Mszę św. prymicyjną. 
Stamtąd powracamy na rynek, aby przez Calle Almte dojść do Plaza de 
San Juan de la Cruz i zwiedzić kościół karmelitów bosych.

Opuszczając Medina del Campo w kierunku Salamanki od zachodu 
żegna nas warowny i imponujący zamek Castillo de La Mott a, ukierun-
kowując myśli na metaforę Twierdzy Wewnętrznej, służącej Teresie jako 
obraz duszy ludzkiej, w której jest mieszkanie Boga.

5. Salamanca (26 III 2015)

Późnym popołudniem docieramy do Salamanki, miasta ze słynnym na 
cały świat uniwersytetem. Rozpoczynamy od zwiedzania połączonych ze 
sobą katedr, romańskiej i gotyckiej. Jesteśmy pod wrażeniem ogromnych 
portali, na których rzeźbiarze streścili niemal całą biblijną historię zbawie-
nia. Wewnątrz starej katedry wpatrujemy się długo w piętnastowieczny 
ołtarz główny, który jest rodzajem ściennego retabulum, składającego się 
z 53 obrazów, scen z życia Chrystusa i Najświętszej Maryi Panny. Jest to 
dzieło Nicolasa Florentino. Ponad retabulum w sklepieniu kopuły znaj-
duje się imponujące wyobrażenie sądu ostatecznego. W centrum ołtarza 
usytuowana jest dwunastowieczna fi gura Maryi, patronki miasta zwana 
Virgen de la Vega. Liczne groby dostojników kościelnych i fundatorów 
milcząco świadczą o długich wiekach historii tego miejsca. W centrum 
nowej katedry, której budowę rozpoczęto trzy lata przed narodzinami 
św. Teresy uwagę przykuwają drewniane stalle chóru oraz organy z wy-
stającymi poziomo piszczałkami.

Po upływie godziny udajemy się wąskimi uliczkami starego miasta na 
plac Patio de Escuelas, na którym znajduje się renesansowa fasada zało-
żonego w 1218 roku uniwersytetu oraz pomnik znanego rektora Ludwika 
z Leonu. Ponieważ jestem tutaj po raz drugi w gmatwaninie wielu wzo-
rów i płaskorzeźb fasady z łatwością odnajduję żabę siedzącą na jednej 
z głów, rozwiązując tym samym zadanie przewodnika. Przepowiednia 
głosi, że nagrodą za jej znalezienie jest rychłe wejście w związek małżeń-
ski i znalezienie dobrej posady. W ten sposób wróżyli sobie niegdyś ab-
solwenci tej słynnej uczelni, którzy za czasów Teresy studiowali w liczbie 
około 7 tysięcy. W średniowieczu uniwersytet w Salamance ceniony był 
na równi z Paryżem, Bolonią i Oxfordem. Do jego absolwentów należeli 
znani kardynałowie, biskupi, ojcowie Soboru Trydenckiego, wicekrólo-
wie, inkwizytorzy i królewscy doradcy. Wielką sławą cieszyli się wśród 
jego uczonych zwłaszcza znawcy języków biblijnych. Wspomniany Lu-
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dwik z Leonu w 1561 roku podjął się tłumaczenia Pieśni nad Pieśniami 
z języka hebrajskiego, a nie z obowiązującej łacińskiej Vulgaty. On także 
jest autorem wstępu do pierwszego wydania pism św. Teresy od Jezusa 
z 1588 roku. Znał on osobiście św. Teresę z czasu jej fundacji w Salamance.

Nie zwiedzamy wnętrza uniwersytetu z jego wspaniałą biblioteką, 
średniowiecznymi salami wykładowymi i kaplicą, w której jedna z ta-
blic przypomina o uzyskaniu tytułu Doktora Kościoła przez jej absolwen-
ta, św. Jana od Krzyża. Nasz czas w Salamance chcemy przeznaczyć na 
zwiedzanie kolejnej fundacji św. Teresy. Ruszamy więc w jej kierunku 
przechodząc obok Uniwersytetu Papieskiego oraz słynnego Casa de las 
Conchas. Przemierzamy Calle Campañia i Plaza de San Benito, nie wie-
dząc nawet, że gdzieś w tym miejscu istniał przez pewien czas klasztor 
karmelitanek bosych. Podążamy dalej prosto skręcając lekko w prawo 
przy muzeum Miguela Unamuno. Po około pół kilometra drogi docho-
dzimy do Calle Santa Teresa, przecinamy ją i po lewej stronie znajdujemy 
tz w. dom studentów, który matka Teresa wynajęła w 1570 roku na tym-
czasową siedzibę klasztoru.

Na tę fundację Teresa wyruszyła z Ávila 29 października 1570 roku, 
zabierając ze sobą tylko jedną mniszkę, gdyż nie chciała narażać wielu 
sióstr na niepewności związane z wynajmem domu. Towarzyszyli jej 
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dwaj karmelici. Po drodze grupa fundacyjna zatrzymała się dwa razy na 
nocleg. Najpierw w Narros del Castillo, a następnie w Peñaranda.

W przeddzień uroczystości Wszystkich Świętych mniszki ulokowały 
się w wynajętym domu, który wcześniej służył studentom. Klasztor zo-
stał erygowany następnego dnia po przybyciu. Z powodu niesprzyjają-
cych warunków musiano poszukać odpowiedniejszego miejsca na klasz-
tor. Zakupu nowego domu dokonano po trzech latach. Teresa powróciła 
wówczas do Salamanki i dnia 28 września 1573 roku dokonano uroczy-
stego poświęcenia klasztoru.

Po kilku przeprowadzkach z jednego miejsca na drugie ostatecznie 
karmelitanki bose opuściły Salamankę w 1970 roku i przeniosły się do 
nowo wybudowanego klasztoru w Cabrerizos13. Jedynym zatem śladem 
św. Teresy i jej fundacji w Salamance jest wspomniany dom studentów, 
którym opiekują się siostry ze Zgromadzenia Sług św. Józefa. W domu 
tym zwiedzamy ogrodowe patio, w którym znajduje się zabytkowa stud-
nia, stare schody prowadzące na piętro do kaplicy oraz kilka obrazów. 
Opiekunka domu objaśnia, że kasetonowe sklepienie w kaplicy pamięta 
czasy św. Teresy. Milcząco przemawia ono do nas swoją skromnością, 
a było przecież świadkiem ekstaz i mistycznych przeżyć, o których Tere-
sa pisze w Sprawozdaniach Duchowych14. To także tu, w domu studentów 
w Salamance, Teresa zaczęła w 1573 roku pisać Księgę Fundacji na polece-
nie innego kierownika duchowego z zakonu jezuitów, Jerónimo Ripalda. 
Pozostajemy chwilę w zadumie i modlitwie, zostawiamy wpis w księdze 
pamiątkowej i wychodzimy, dziękując siostrom Sług św. Józefa za umoż-
liwienie zwiedzania.

Udajemy się w stronę Plaza Mayor, aby podczas krótkiej przerwy po-
krzepić się przy kilku Tapas. Stamtąd wyruszamy na parking autobuso-
wy, aby zakończyć obfi ty we wrażenia dzień w hotelowym pokoju. Po 
drodze przechodzimy jeszcze obok kościoła Dominikanów, u których 
spowiadała się św. Teresa i obok którego w latach swoich studiów prze-
chodzić musiał św. Jan od Krzyża, udając się z nieopodal usytuowanego 
klasztoru karmelitów trzewiczkowych na uniwersytet. Fakt ten upamięt-
nia pomnik św. Jana od Krzyża przy Arroyo de Santo Domingo, przy 
którym pozujemy do pamiątkowych zdjęć z panoramą Salamanki w tle.

13 J. W. Gogola, Śladami św. Teresy od Jezusa, Kraków 2014, s. 17.
14 Por. Teresa od Jezusa, Sprawozdania duchowe 15, 1–6.
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6. Alba de Tormes (27 III 2015)

Rankiem 27 marca wyruszamy z Salamanki do Alba de Tormes, nie-
wielkiej miejscowości, oddalonej od Salamanki tylko 23 km w kierun-
ku południowo-wschodnim. Udając się na fundację do Alba de Tormes 
w styczniu roku 1571, Teresa podobnie jak my wyruszyła z Salamanki. 
Miasto pierwotnie nazywało się Alvia. Swą dzisiejszą pełną nazwę za-
wdzięcza rzece Tormes, na której prawym brzegu jest usytuowane. Do 
miasta od strony Salamanki prowadzi stary średniowieczny most, skła-
dający się z 22 przęseł. Właścicielami miasta za czasów Teresy byli książę-
ta Alba, którzy na wzgórzu w centrum miasta zbudowali zamek obronny 
z wysokimi sześcioma basztami. W mieście istniał klasztor Hieronimitów 
pod wezwaniem św. Leonarda z gotyckim kościołem.

Zarządca miasta, książę Alby w czasach św. Teresy był niekwestio-
nowanym autorytetem we wszystkim, co działo sią i planowane było 
w Hiszpanii. Mógł on przez swoje wpływy zdziałać wiele na dworze kró-
la Filipa II. To jednak nie jego prośby, lecz nalegania małżonków Fer-
nando Velázqueza i Teresy de Layz, sprawiły, że Teresa zgodziła sią na 
fundację w tak małej miejscowości. Matka Teresa unikała bowiem zakła-
dania klasztoru w miejscowościach, w których trzeba było zgodzić się na 
stałe dochody z uwagi na niemożność utrzymania się z jałmużny. Do tej 
fundacji przyczyniła się niemało także młodsza siostra Teresy Juana de 
Ahumada oraz jej małżonek Juan de Ovalle, którzy podobnie jak małżon-
kowie Velazquez mieszkali w Alba.

Z Teresą de Layz, fundatorką klasztoru, związana jest następująca 
historia15. Pochodziła ze szlacheckiego Rodu Hidalgów. Jej rodzice, pra-
gnęli przede wszystkim męskiego potomka, który zapewniłby ciągłość 
rodu. Tymczasem w osobie Teresy doczekali się piątej córki. Nie potrafi li 
się cieszyć z jej narodzenia i dlatego zaraz po chrzcie św. pozostawili ją 
zupełnie bez opieki. Kiedy po długim czasie opiekunka znalazła dziecko 
i wyraziła głośno swoją obawę, że dziecko jest nieochrzczone, wówczas 
Teresa de Layz – według relacji św. Teresy – miała jako niemowlę powie-
dzieć całym zdaniem, że jest ochrzczona.

Kiedy Teresa de Layz dorosła, wydano ją za Fernando Velazqueza. Para 
tych małżonków prowadziła bardzo cnotliwe życie. Nie mogli jednak do-
czekać się potomstwa. Zanosząc do Boga modlitwy w tej sprawie, Teresa de 
Layz usłyszała wewnętrzny głos, który polecił jej nie pragnąć dzieci, gdyż 
byłyby one dla niej na potępienie. Miała też widzenie, w którym z ganku 
jakiegoś domu ujrzała dziedziniec ze studnią pośrodku, a za nią łąkę z wie-

15 Por. Teresa od Jezusa, Księga Fundacji 20, 2–13.
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loma białymi kwiatami. Ukazał jej się także św. Andrzej, który wskazując 
na owe kwiaty, powiedział do niej: Oto inne dzieci niż te, których pragniesz. 
Widzenie to potwierdziło się, kiedy małżonkowie przeprowadzili się do 
Alby i zakupili tam dom. Z tyłu domu znajdował się ganek oraz dziedzi-
niec ze studnią, dokładnie tak jak w widzeniu. Małżonkowie postanowili 
zatem założyć w tym miejscu klasztor. W realizacji przedsięwzięcia napo-
tkali niemałe trudności. Nie uzyskawszy poparcia dla swego planu u teo-
logów, z czasem zarzucili zupełnie myśl o fundacji klasztoru i postanowili 
przekazać majątek siostrzeńcowi, który wstępował w związek małżeński 
i zaczynał nowy etap życia. Jego szczęście nie trwało jednak długo. Po kilku 
tygodniach od przejęcia majątku nagle zasłabł i zmarł. Dopiero wtedy spo-
strzeżono się – jak komentuje to wydarzenie św. Teresa – iż śmierć ta była 
wynikiem ich nieposłuszeństwa Bożemu natchnieniu. Ostatecznie pewien 
franciszkanin, znający matkę Teresą, poradził małżonkom, aby przekazali 
swoje dobra na klasztor karmelitanek. W taki oto przedziwny sposób do-
szło do erygowania klasztoru pod wezwaniem Zwiastowania Pańskiego 
w Alba de Tormes dnia 25 stycznia 1571.

Warto wspomnieć, że klasztor ten jedenaście lat po jego założeniu stał 
się świadkiem śmierci św. Teresy. Stało się to w drodze powrotnej z ostat-
niej fundacji w Burgos. Ta ostatnia podróż była dla schorowanej Teresy 
bardzo uciążliwa. Bardzo pragnęła ona odebrać śluby wieczyste swo-
jej bratanicy Teresity w klasztorze w Ávila. W połowie drogi z Burgos, 
w Medina del Campo, Teresa otrzymała polecenie udania się do Alba 
de Tormes, gdyż księżna Alby życzyła sobie mieć ją przy narodzinach 
swego wnuka. Polecenie to, wydane przez wikariusza prowincjalnego 
o. Antoniego od Jezusa było dla schorowanej i słabej już Teresy najwięk-
szą próbą posłuszeństwa. Przybyła do Alba de Tormes 28 września 1582 
roku już bardzo chora. Przeczuwała bliskość śmierci. Zmarła w opinii 
świętości 4 października, w dniu reformy kalendarza juliańskiego. Z po-
wodu przesunięcia daty o 11 dni, wspomnienie dnia śmierci św. Teresy, 
obchodzimy 15 października. Teresa w chwili śmierci miała 67 lat.

Historia jej odziaływania nie kończy się jednak z chwilą śmierci. Pa-
radoksalnie można powiedzieć, że właśnie wtedy dopiero się zaczęła. 
Dziś, po 500 latach od jej narodzenia, dzieło jej życia i oddziaływania jest 
imponujące. Do jej duchowości odwołuje się 69 różnych zgromadzeń za-
konnych na całym świecie, ponad 25 tysięcy świeckich osób konsekro-
wanych, należących do Świeckiego Zakonu Karmelitów Bosych (OCDS) 
uznaje ją za swoją duchową matkę, około 12 tysięcy mniszek karmelita-
nek bosych oraz ponad 4 tysiące zakonników prowadzi życie w chary-
zmacie terezjańskim. 

CAMINO DE SANTA TERESA DE JESÚS – JUBILEUSZOWA PIELGRZYMKA ŚLADAMI ŚW. TERESY Z ÁVILA



570

Dwa lata po śmierci otwarto trumnę i znaleziono jej ciało w stanie nie-
skazitelnym. Z kolei w trzy lata po śmierci, w 1585 roku, kapituła ge-
neralna karmelitów bosych postanowiła przenieść jej ciało do klasztoru 
św. Józefa w Ávila. Jednakże już rok później książę Alby wyprosił u sa-
mego papieża Sykstusa V przeniesienie ciała Teresy z powrotem do Alba 
de Tormes. 24 kwietnia 1614 roku Teresa została ogłoszona błogosławio-
ną, 12 marca 1622 roku świętą, zaś 27 września 1970 roku Doktorem Ko-
ścioła. Obecnie jej doczesne szczątki spoczywają w kryształowej i srebrnej 
trumnie, którą ufundował król Ferdynand VI wraz z małżonką, Barbarą 
de Braganza. Trumna ta umieszczona jest w sarkofagu z jaspisu, który 
znajduje się wysoko w ołtarzu głównym kościoła w Alba de Tormes.

Zwiedzanie Alba de Tormes rozpoczynamy od niedokończonej mo-
numentalnej bazyliki św. Teresy. Sterczące wysoko niedokończone mury 
bazyliki są świadectwem przeliczenia się z kosztami budowy przez miej-
scowe władze. Jako drugi powód przerwania prac budowlanych podaje 
się przykre dla frankistów odkrycie lat 30. XX wieku, że św. Teresa była 
żydowskiego pochodzenia. Zaledwie kilkaset metrów dzieli nas od klasz-
toru karmelitanek bosych, miejsca śmierci mistyczki z Ávila i byłej posia-
dłości Teresy de Layz. Miasteczko jest tak małe, że wszystko jest tu bli-
sko. Okrążamy kilka domów i znajdujemy sią na dziedzińcu, na którym 
z prawej strony mamy klasztor i kościół karmelitów bosych, z lewej na-
tomiast klasztor i kościół karmelitanek. Mały przesmyk pomiędzy zabu-
dowaniami prowadzi na tyły klasztoru mniszek, gdzie urządzone zostało 
niezwykłe muzeum z wieloma pamiątkami, obrazami i kaplicą, która jest 
dawnym chórem zakonnym karmelitanek. Można w niej uklęknąć przed 
samym sarkofagiem i relikwiami świętej Teresy. Ponieważ zwiedzamy 
muzeum przed Mszą św., mamy więc okazję zbliżyć się do sarkofagu 
i do relikwii ramienia i serca, które od strony kościoła są mało widoczne 
ze wzglądu na wysokość. Po lewej stronie kościoła pokazywana jest cela 
śmierci św. Teresy wraz z kilkoma eksponatami muzealnymi. Akurat tak 
się składa, że jest piątek, wspomnienie śmierci Jezusa Chrystusa, tego, 
który śmierć pokonał i objawił moc życia, moc zmartwychwstania. Od-
dychamy więc tym samym duchem Chrystusa, kiedy stajemy w miejscu 
śmierci osoby, której życie i misja nie zakończyły się wraz ze jej śmiercią, 
lecz żyją dalej w wielu kontynuatorach jej charyzmatu.

Po południu mamy chwilę przerwy na pokrzepienie sił. Po niej prze-
chodzimy jeszcze do zamku książąt Alba. Około godziny 15:30 opusz-
czamy to poruszające miejsce śmierci św. Teresy i udajemy się do miejsca 
jej narodzenia, do Ávila. W symboliczny sposób przechodzimy zatem 
w tej pielgrzymce ze śmierci do życia.
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7. Ávila (27–29 III 2015)

W rodzinnym mieście św. Teresy wita nas popołudniowe słońce i ła-
godny wiatr od strony Sierra de Guadarrama. Serdecznie witają nas tak-
że bracia karmelici bosi z Międzynarodowego Centrum Terezjańskiego 
i Sanjuanistycznego (CITeS), gdzie mamy zamówione zakwaterowanie 
na niecałe dwa dni. Wśród karmelitów są także nasi rodacy, o. Jerzy Na-
wojowski i o. Andrzej Gbur, którzy będą naszymi przewodnikami po 
mieście patronki Hiszpanii. Umawiamy się na 17:00 przed wejściem do 
Centrum, które, nawiązując do symboliki herbu zakonu, zbudowane jest 
w kształcie pięcioramiennej gwiazdy. Rozciąga się z niego widok na mury 
Ávila. O godzinie 17:00 na placu przed centrum zastajemy tłum ludzi. 
Okazuje się, że akurat w tym momencie rozpoczyna się uroczyste otwar-
cie centrum młodzieżowego, wchodzącego w skład CITeS. W związku 
z uroczystościami jubileuszowymi grupa młodych ludzi wnosi właśnie 
szczególną pamiątkę-relikwię, która pielgrzymowała po całym świecie, 
a którą jest laska podróżna świętej Matki Teresy. Obecny jest przełożony 
generalny zakonu o. Saverio Canistra OCD oraz biskup Ávila Jesús Gar-
cía Burillo. Po chwili ruszamy w stronę klasztoru Wcielenia. Znajduje się 
on w odległości kilkuset metrów.

Klasztor Wcielenia (Encarnatión) jest klasztorem karmelitanek, do 
którego Teresa wstąpiła jako 20-latka. Teresa spędziła w nim najdłuższy 
etap swego życia zakonnego, około 27 lat, zanim podjęła się reformy Kar-
melu. Powróciła tu jeszcze raz z nakazu wizytatora w latach 1571–1574 
w charakterze przeoryszy. Klasztor pozostał jednak długo pod regułą 
złagodzoną, a reformę terezjańską przyjął dopiero w XX wieku. Z tego 
klasztoru wyszły jednakże aż 34 mniszki, które pociągnięte przykładem 
Teresy wsparły personalnie dzieło reformy. Akt fundacyjny tego klaszto-
ru datowany jest na 2 stycznia 1478. 

Wkraczamy najpierw na obszerny dziedziniec, aby od prawej strony 
wejść do części muzealnej klasztoru. Przechodzimy przez dawną furtę 
i okute dębowe drzwi, przez które wielokrotnie przechodziła św. Teresa. 
Wewnątrz znajdują się malowidła ścienne, przedstawiające Teresę z jej 
bratanicą Teresitą de Cepeda, oddaną na wychowanie w tym klasztorze. 
Terakota na podłodze, meble oraz zgromadzone sprzęty pochodzą z cza-
sów Teresy.

W sali na pierwszym piętrze znajduje się cela zakonna z czasów przed 
reformą. Jest obszerna. Można było w niej przechowywać swoje skrzynie, 
kasetki i szafk i. Było w niej także miejsce na krzesła i stół. Kominek słu-
żył nie tylko do ogrzewania pomieszczenia, ale także do przygotowania 
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posiłków, ponieważ życie wspólne zakonnic przed reformą ograniczało 
się jedynie do uczestnictwa we Mszy św. oraz do odmawiania liturgii 
godzin w chórze zakonnym, przylegającym do kościoła. Cele mieszkalne 
karmelitanek po reformie są małe i ubogie, nie posiadają krzeseł ani sto-
łów, dlatego siada się w nich na podłodze.

Po lewej stronie za szybą wyeksponowano schody klasztorne, na któ-
rych ustawione są dwie fi gury: św. Teresy i Dzieciątka Jezus. Upamięt-
niają pewne zdarzenie. Według tradycji święta spotkała na nich piękne 
dziecko. Nie było to niczym nadzwyczajnym, ponieważ w tym czasie 
rodziny mniszek mogły bez przeszkód odwiedzać klasztor. Dziecko za-
pytało ją: Jak się nazywasz? Gdy odpowiedziała: Teresa od Jezusa, ono od-
rzekło: A ja – Jezus od Teresy.

Z karmelitańskiej celi udajemy się do sali muzealnej na drugim pię-
trze. Wcześniej znajdowała się tutaj dzwonnica. W gablotach wystawio-
ne są cenne pamiątki z czasów Teresy. Pośród nich na uwagę zasługuje 
niewielki rysunek Chrystusa Ukrzyżowanego, umieszczony w srebrnym 
relikwiarzu, który został wykonany przez św. Jana od Krzyża. Na prośbę 
Teresy, ówczesnej przeoryszy, był on spowiednikiem klasztoru i miesz-
kał w nim przez pięć lat. Podczas modlitwy na balkonie kościoła miał on 
wizję Chrystusa, którą następnie przedstawił na swoim rysunku. Orygi-
nalna perspektywa, w której spogląda się na Chrystusa z góry, stała się 
później inspiracją dla Salvadora Dali przy tworzeniu innego znanego ob-
razu Chrystusa. Innym cennym eksponatem jest fi gura św. Józefa, zwane-
go El Perlero (Skarżypyta), który św. Teresa przyniosła do klasztoru, kie-
dy obejmowała urząd przeoryszy. Przydomek nadały tej fi gurze mniszki, 
które uznały, że św. Józef zdradza matce Teresie wszystko, co się wyda-
rza podczas jej nieobecności w klasztorze.

Po trzech kwadransach wychodzimy na ulicę, aby przejść do wnętrza 
kościoła klasztoru Wcielenia. Jest to obszerna świątynia, złożona z kilku 
części. Z tyłu kościoła widoczne są okna z kratami klauzurowymi, za któ-
rymi mniszki uczestniczą we Mszy św. oraz okienka w których przyjmują 
Komunię świętą. W ołtarzu głównym znajduje się scena Zwiastowania, 
która upamiętnia Wcielenie Syna Bożego. Figury św. Teresy i św. Jana 
od Krzyża wskazują na fakt, że pierwotny ołtarz musiał wyglądać nieco 
inaczej. Po lewej stronie znajduje się przejście do dużej kaplicy, poświęco-
nej św. Teresie, za słynnym obrazem przebicia serca przez serafi na. Nad 
przejściem znajduje się małe okienko, przy którym św. Jan od Krzyża 
miała wizję Chrystusa Ukrzyżowanego. 

Po nawiedzeniu kościoła przemierzamy drogę, którą musiała kroczyć 
św. Teresa w dzień św. Bartłomieja, 24 sierpnia 1562 roku, aby rozpo-
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cząć życie w założonym przez siebie klasztorze św. Józefa. Znajduje się 
on, podobnie jak klasztor Wcielenia, poza murami obronnymi miasta od 
wschodniej strony. Musimy podejść nieco pod górę, mając po prawej stro-
nie mur miasta. Po drodze nawiedzamy krótko romańsko-gotycki kościół 
św. Wincentego, w którym spoczywają relikwie trojga młodych męczen-
ników z czasów rzymskich. Dalej idziemy wzdłuż murów miejskich i na 
Plaza de Santa Teresa skręcamy w lewo. Po przejściu kilku ulic, znajduje-
my się przed klasztorem i kościołem San José. W porównaniu z kościołem 
klasztoru Wcielenia kościółek pierwszej fundacji Teresy ma wygląd małej 
kaplicy. Pierwotna kaplica dla ludu była jeszcze mniejsza i znajdowała 
się po prawej stronie, przy wejściu do obecnego kościoła. Został on wy-
budowany w renesansowym stylu Herrera w latach 1608–1615 według 
projektu Francisco de Mora, architekta króla Filipa II16. Z ołtarza głów-
nego spogląda piękna fi gura św. Józefa w koronie z Dzieciątkiem Jezus. 
W kaplicach bocznych znajdują się nagrobki dobroczyńców, budowni-
czych oraz fundatorów, a wśród nich m.in. grób wielkiego sprzymierzeń-
ca św. Teresy, biskupa Alvaro de Mendoza oraz grób umiłowanego brata 
św. Teresy, Lorenzo de Cepeda. Obok kościoła znajduje się niewielkie 
muzeum, w którym prezentowane są liczne przedmioty używane przez 
św. Teresę.

Sam klasztor nie przypomina wyglądem wielkich monasterów śre-
dniowiecznych, gdyż w myśl Teresy miał być ubogi, miał stanowić mały 
gołębnik, składający się z kilkunastu sióstr. Dla potrzeb nowego klasztoru 
zakupiono zatem zwykły dom, adaptując go odrobinę według sugestii 
Teresy. Dom ten kupił dla Teresy mąż jej młodszej siostry Juan de Oval-
lo. Tak jak każda inny fundacja Teresy, tak i ta pierwsza poprzedzona 
była niezwykłymi trudnościami. Długi czas władze miejskie nie chciały 
się zgodzić na założenie nowego klasztoru, zwłaszcza utrzymującego się 
z jałmużny i to mającego swą siedzibę w uboższej części miasta. Po uzy-
skaniu jednak breve papieskiego i pozwoleń od władz kościelnych doko-
nano otwarcia klasztoru. Jego erygowanie wzbudziło jednak tak wielki 
sprzeciw obywateli, że dwa dni po jego otwarciu zwołano Radę miasta. 
W wydaniu zgody na ten klasztor swoimi głosami niemało dopomogli 
znani i szanowani teologowie, Domingo Báñez, dominikanin oraz Balta-
zar Alvarez, jezuita.

W drodze powrotnej wstępujemy jeszcze na krótką chwilę do ko-
ścioła sióstr augustianek, w których internacie Teresa spędziła dwa lata 
przed wstąpieniem do klasztoru Wcielenia. Przed bramą Alcázar skrę-
camy na lewo schodząc nieco w dół. Klasztor augustianek znajduje się 

16 Por. M. T. Garci-Sánchez (red.), Ávila. Kulturerbe der Menschheit, Ávila 1994, s. 118.
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także poza murami starego miasta. Około godziny 19:30 udajemy się 
w drogę powrotną do CITeS, gdzie czeka nas smaczna kolacja i zasłużony 
odpoczynek.

28 marca jest dniem urodzin świętej Teresy. O godzinie 10:00 przewi-
dziana jest główna Msza św. w kościele św. Teresy, zwanym La Santa, 
znajdującym się w miejscu jej domu rodzinnego, na południowym krań-
cu starego miasta. Jesteśmy tam wszyscy punktualnie. Przed kościołem 
umieszczone są specjalne telebimy i miejsca siedzące dla pielgrzymów. 
Mszy św. przewodniczy miejscowy biskup, a koncelebrują generałowie 
obydwu zakonów karmelitańskich, czyli karmelitów bosych i trzewicz-
kowych oraz wielu kapłanów. Niespodzianką jest list Ojca Świętego 
Franciszka, napisany specjalnie na okazję jubileuszu narodzin św. Tere-
sy, odczytany przez biskupa. Największe wrażenie robi na nas, pielgrzy-
mach z Polski to, co dzieje się po Mszy św. Na specjalnych drążkach wy-
noszona jest z kościoła przez dwudziestu mężczyzn duża fi gura świętej 
Teresy przyozdobiona kwiatami i lampionami. Okazuje się, że będzie ona 
niesiona w procesji przez miasto aż do klasztoru San José, który zwiedzi-
liśmy wczorajszego wieczoru. Przed kościołem formuje się zatem proce-
sja. Nie wyrusza ona jednak od razu. Na dziedzińcu kościelnym przed 
fi gurą grupa tancerek z kastanietami w rękach ubrana w tradycyjnych 
strojach zaczyna tańczyć jak niegdyś król Dawid Arką Przymierza. Roz-
brzmiewają dźwięki muzyki i większości udziela się niezwykła radość. 
Podziwiamy żywe i spontaniczne odbywanie się procesji, która nam ko-
jarzy się z poważnym nastrojem. Procesja podąża wzdłuż zewnętrznej 
strony południowych murów miasta. Hiszpańskie słońce jest w pełni 
swej mocy. Pięknie wygląda fi gura św. Teresy na tle błękitnego nieba 
i na tle widocznych z dala od strony południowo-zachodniej ośnieżonych 
szczytów Sierra de Gredos.

Za fi gurą podążają duchowni, wśród nich wybijają się karmelici 
w swych białych płaszczach. Wielkim powodzeniem wśród fotografów 
cieszy się jedna z naszych sióstr, S. Nazarena, karmelitanka Dzieciątka 
Jezus, która wraz z dwiema siostrami służebniczkami prowadzona jest 
pod rękę tuż przed fi gurą świętej. Ze swoją laseczką w ręku i dostojnym 
wyglądem uznawana jest przez wielu zgodnie z prawdą za żywą spad-
kobierczynię św. Matki lub jej ucieleśnienie, zwłaszcza, że widok karme-
litanki na ulicach Hiszpanii to rzadkość.

Przy kościele augustianek procesja zatrzymuje się, a niosący fi gu-
rę zwracają się w stronę kościoła i klasztoru, w którym Teresa przeby-
wała dwa lata i odkryła swoje powołanie. W odpowiedzi na ten ukłon 
rozdźwięczały się dzwony na wieży kościoła augustianek. Przechodząc 

PIOTR NYK



575

obok wschodnich murów mijamy statuę św. Teresy przy monumental-
nej bramie Alcázar. Stąd skręcamy w prawo na Plaza de Santa Teresa. 
Grupa pielgrzymów z Meksyku lub Ameryki intonuje Happy birthday dla 
św. Teresy. Zachęceni ich przykładem próbujemy zebrać się razem w tłu-
mie pątników, aby zaintonować polskie Sto lat. Szybko jednak zmieniamy 
wersję piosenki na Tysiąc lat. Nie wypada przecież życzyć stu lat, jeśli 
obchodzi się pięćsetlecie.

Na placu przed klasztorem św. Józefa grupa tancerek jeszcze raz 
uświetnia procesję ku czci św. Teresy radosnym pląsaniem. Po wejściu do 
środka następuje powitanie przez kapelana karmelitanek oraz wręczenie 
przeoryszy uroczystego dokumentu władz miejskich upamiętniającego 
to wydarzenie.

Około godziny 13:00 chwila południowego odpoczynku. Dla wielu 
spacer po średniowiecznych murach starego miasta, rozciągających się 
na długości około 2,5 km, jest zbyt kuszący, aby z niego nie skorzystać 
pomimo utrudzenia. Około godziny 14:30 zwiedzamy gotycką katedrę 
Najświętszego Zbawiciela, której budowę rozpoczęto prawdopodobnie 
w XI wieku na pozostałościach romańskiej świątyni.

 Ostatnim etapem kroczenia śladami świętej Teresy jest klasztor i ko-
ściół dominikanów pw. św. Tomasza. Jest on oddalony od starego mia-
sta o około półtora kilometra w kierunku południowo-wschodnim. Jest 
to klasztor ufundowany przez doñę Marię Dávila, wdowę po Hernánie 
Núñez Arnalte, skarbniku na dworze katolickich królów Ferdynanda 
i Izabeli. Para tych władców upodobała sobie ten klasztor czyniąc z niego 
swoją letnią rezydencję oraz mauzoleum dla swego syna, księcia Juana. 
Z punktu widzenia historii życia św. Teresy klasztor ten stanowi miejsce 
ważnych spotkań i doświadczeń duchowych. To tutaj Teresa, będąc jesz-
cze mniszką klasztoru Wcielenia, korzystała ze spowiedzi i kierownictwa 
uczonych teologów dominikańskich, którzy pomimo wstępnych oporów 
wobec doświadczeń duchowych Teresy, uznali je za autentyczne i po-
tem wytrwale wspierali dzieło reformy Karmelu. Wśród nich wymienić 
należy Pedro Ibañeza, Domingo Báñeza oraz Vincente Barróna17. To na 
ich prośbę Teresa napisała większość swoich dzieł, oni zaś wydawali 
o nich ofi cjalne opinie i cenzury teologiczne. 

Dzięki ich kierownictwu Teresa mogła rozwijać się duchowo i na-
bierać pewności, co do duchowych oświeceń, które były jej udzielane 
przez Boga. Tak było m.in. z przeczuciem Teresy na temat zamieszkiwa-
nia Boga w duszy człowieka. Pouczono ją, że Bóg nigdy nie opuszcza 

17 Por. Teresa od Jezusa, Księga mojego życia (Autobiografi a), Poznań 2007, s. 558–561, 
574n. (Słownik postaci).
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duszy człowieka, nawet wtedy, gdy pozostaje on w grzechu ciężkim. Po-
przez grzech i własną winę obraz Boga w duszy zostaje jedynie niejako 
zaciemniony i trudno dostępny. Zasługi położył tu zwłaszcza Domingo 
Bañez, który wyjaśniał, że Bóg zawsze ontycznie pozostaje obecny w du-
szy człowieka, gdyż jest on stworzony przez Boga, a jego istnienie cał-
kowicie zależne jest od Boga. Poprzez życie bez grzechu ciężkiego, czyli 
w łasce uświęcającej obraz Boga obecnego w duszy ludzkiej staje się ja-
śniejszy, a sama łaska skuteczną18.

W zwiedzaniu kościoła i klasztoru towarzyszy nam o. Jerzy Nawo-
jowski, wykładowca CITeS, a teraz nasz przewodnik, który wprowadza 
w zawiły świat duchowych rozmów św. Teresy z jej dominikańskimi kie-
rownikami. W kościele wyeksponowany jest konfesjonał, przy którym 
spowiadała się św. Teresa. Sposób, w jaki z niego korzystano jest zaska-
kujący. Teresa, jako penitentka, klękała na klęczniku w kościele przed 
kratką umieszczoną w ścianie kościoła. Spowiednik natomiast siadał po 
drugiej stronie ściany od strony klasztoru w zamykanej niszy.

Z kościoła przechodzimy do części klasztornej oraz królewskiej, aby 
zakończyć zwiedzanie w obszernym muzeum misyjnym. 

Niezwykły dzień pięćsetnej rocznicy narodzin św. Teresy wieńczy 
obiadokolacja w CITeS oraz specjalny spektakl iluminacji świateł. Na 
fasadzie kościoła La Santa za pomocą światła laserów zilustrowano bo-
wiem historię życia św. Teresy.

8. Toledo (30 III 2015)

Rankiem 29 marca opuszczamy Ávila, aby spędzić cały dzień na zwie-
dzaniu obecnej stolicy Hiszpanii, Madrytu. Św. Teresa pomimo chęci za-
łożenia klasztoru w tym mieście, nie zdołała tego zamiaru zrealizować 
za swego życia. Dopiero po jej śmierci, w roku 1586 wybudowano tutaj 
klasztor z fundacji króla Filip II. W 1605 roku karmelitanki bose prze-
niosły się jednak na inne miejsce w Madrycie. W stolicy Hiszpanii zwie-
dzamy Plac Hiszpański z pomnikiem Cervantesa, Puerta del Sol, Plaza 
Mayor, kościół św. Izydora, patrona Madrytu, bazylikę św. Franciszka, Pa-
łac Królewski – symbol hiszpańskiej monarchii, katedrę Almudena, która 
została poświęcona przez Jana Pawła II w 1993 roku oraz muzeum Prado.

30 marca wyruszamy z hotelu pod Madrytem w kierunku Toledo, 
dawnej stolicy Hiszpanii, miasta trzech kultur oraz miejsca piątej fundacji 
św. Teresy. W połowie drogi opuszczamy teren wspólnoty autonomicz-

18 Por. tamże, s. 560.
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nej Madrytu i znajdujemy się w regionie zwanym Kastylia-La Mancha. 
Okrążamy Toledo od strony wschodniej, aby przed jego zwiedzaniem 
znaleźć się na południowym jego krańcu, gdzie znajduje się punkt wido-
kowy Mirador Del Valle. Zachwyceni jesteśmy wspaniałym położeniem 
starego Toledo nad ostro wcinającymi się w głąb skalistego podłoża za-
kolami rzeki Tag. Takie położenie miasta gwarantowało bezpieczeństwo 
i obronę, podobnie jak niegdyś wysokie wąwozy Smotrycza w kresowym 
Kamieńcu Podolskim. Obserwując z tego miejsca stare Toledo z wysoki-
mi wieżami katedry w jego centrum oraz z okalającymi go niegdyś jak 
warstwy potrójnymi murami, bezwiednie przychodzi na myśl metafora 
Twierdzy wewnętrznej, jako obrazu duszy ludzkiej. Tę myśl zawdzięczamy 
właśnie św. Teresie i temu miastu. To tutaj w 1577 roku, podczas jed-
nego z pobytów w Toledo, Teresa rozpoczęła pisanie owego najbardziej 
dojrzałego dzieła swego życia, uznawanego za perłę mistyki chrześcijań-
skiej, noszącego tytuł Twierdza wewnętrzna (Castello interior). Opisuje on 
drogę do zjednoczenia duszy z Bogiem.

Marzenie Teresy o ufundowaniu klasztoru w Toledo, rezydencji kró-
lów Hiszpanii, stało się realne dzięki pewnemu szlachetnemu kupcowi 
o nazwisku Martín Ramírez, który postanowił swój uczciwie zarobiony 
majątek przekazać na fundację nowego Karmelu. Teresa dowiedziała się 
o tym jego zamiarze w listopadzie 1568 roku, podczas fundacji w Val-
ladolid. Upoważnia już tam dwóch Jezuitów Pablo Hernándeza i Luisa 
de Guzmán do przeprowadzenia wstępnych starań o fundację w Toledo. 
Sama zaś zajmuje się jeszcze przeprowadzką konwentu w Valladolid na 
nowe miejsce. W tym czasie umiera fundator Martín Ramírez, zleciwszy 
wcześniej sprawę fundacji w Toledo swemu bratu Alonso Alvarez i jego 
zięciowi Diego Ortiz.

Teresa wyrusza z Valladolid na fundację w Toledo dopiero 22 lute-
go 1569 roku i przejeżdża przez Medina del Campo, odwiedza fundację 
karmelitów bosych w Duruelo oraz zatrzymuje się na 15 dni w Ávila. Jej 
dalsza droga do Toledo, na którą zabiera ze sobą dwie zakonnice, wie-
dzie przez Tiemblo, gdzie zostaje napadnięta przez podróżnego, następ-
nie pośród lasów i winnic przez San Martín de Valdeiglesias, przez Ca-
dalso de los Vidrios, gdzie odwiedza klasztor ulubionych Alkantarystów 
oraz w końcu przez Escalonę i Torrijhos19. Do Toledo dociera 24 marca, 
w przeddzień święta Zwiastowania Pańskiego. 

Kiedy Teresa przybywa do Toledo, miasto liczy około 90 tysięcy 
mieszkańców. Pomimo dużej gęstości zaludnienia mieszkańcy nie są 

19 Por. T. Alvarez – F. Domingo, Teresa von Ávila…, s. 45.

CAMINO DE SANTA TERESA DE JESÚS – JUBILEUSZOWA PIELGRZYMKA ŚLADAMI ŚW. TERESY Z ÁVILA



578

zjednoczeni, lecz rozwarstwieni na wiele grup społecznych, zaczyna-
jąc od żyjących w bogactwie i dostatku, aż po bardzo ubogich. Mówi 
się, że Toledo jest miastem trzech kultur, chrześcijańskiej, muzułmań-
skiej i żydowskiej. Po muzułmańskich Maurach, którzy byli tu pana-
mi od VIII do XI wieku, oraz po licznej społeczności żydowskiej, ży-
jącej w mieście jeszcze do 1492, a więc do ich ostatecznego wygnania 
z Hiszpanii20, pozostało wiele śladów, widocznych w budownictwie 
oraz zwyczajach.

Teresa wjechała do Toledo od strony północno-zachodniej przez Puer-
ta del Cambrón i udała się najpierw do pałacu księżnej Luisy de la Cerda, 
z którą była bardzo zaprzyjaźniona i która wspierała Teresę przy zakła-
daniu klasztoru w Malagón. Droga przez miasto nie była długa, gdyż 
pałac księżnej usytuowany był po prawej stronie wspomnianej bramy 
miejskiej. Warto wspomnieć, że Teresa przebywała w tym pałacu po raz 
pierwszy w 1562 roku, przed rozpoczęciem reformy Karmelu. Została tu 
posłana na siedem miesięcy, aby pocieszyć księżną po śmierci jej męża. 
W pałacu tym została wówczas napisana przez Teresę pierwsza redakcja 
Księgi Życia (autobiografi i). Teresa wkraczając w progi tego pałacu wie-
działa, że z pomocą wpływowej księżnej uda jej się zdobyć potrzebne na 
fundację pozwolenia od króla oraz od władz miasta. Jedyne, czego jesz-
cze nie była pewna to uzyskania pozwolenia od arcybiskupa.

20 Por. U. Dobhan – E Peeters, Einführung, [w:] Teresa von Ávila, Das Buch meines Le-
bens (wyd. przez tychże), Freiburg im Breisgau i in. 2001, s. 17.
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Jak przy każdej fundacji terezjańskiej, pojawiły się liczne przeszkody, 
które Teresa uznawała za znak tego, że spełnia dzieło Boże, któremu sza-
tan za wszelką cenę chce przeszkodzić. I tak, pod nieobecność uwięzione-
go przez inkwizycję arcybiskupa Carranzy, o pozwolenie do wikariusza 
biskupiego oraz do kapituły katedralnej zwróciła się księżna de la Cerda, 
lecz nic nie osiągnęła. Podawano różne powody odmowy. Dodatkowo 
wystąpiły kłopoty z przekazaniem majątku zmarłego fundatora na rzecz 
karmelitanek. Po dwóch miesiącach bezskutecznych wysiłków, Teresa 
postanowiła poprosić o osobistą rozmowę z wikariuszem biskupim. Jej 
zdolność perswazji sprawiła, że po rozmowie miała już pozwolenie na 
fundację. Pozostał problem z domem i majątkiem. Zawróciła się zatem 
do innych wpływowych osób w mieście, lecz i oni nie potrafi li pomóc. 
Dopiero ubogi student Alonso de Andrada, którego polecił Teresie zna-
jomy franciszkanin, znalazł dom w Toledo, nadający się na rozpoczęcie 
fundacji. Pieniądze na zakup podarował znany Teresie kupiec Alonso de 
Avila. Rankiem 14 maja 1569 roku odbyło się poświęcenie nowego klasz-
toru, który znajdował się w dawnej dzielnicy żydowskiej przy obecnej 
ulicy Calle de San Juan de Dios 20, niedaleko kościoła św. Tomasza. Za-
stanawiamy się, czy Teresa myślała o swoim dziadku, który jako czło-
nek żydowskiej gminy właśnie tutaj, kilka ulic dalej miał swój dom? Czy 
wspominała swego ukochanego ojca don Alonso, który przyszedł w nim 
na świat? 

Po roku, kiedy udało się odzyskać majątek zmarłego fundatora Mar-
tína Ramíreza konwent przeniósł się do północnej części miasta, gdzie 
została wybudowana kaplica św. Józefa, znajdująca się dziś przy Calle 
Nuñez de Arce 10. Do kaplicy tej przychodziło tak wielu wiernych, że 
stawało się to uciążliwe dla mniszek, nastawionych na samotność i mil-
czenie. Dlatego po 13 latach, w 1583 roku, kiedy przeoryszą klasztoru 
była siostrzenica Teresy, Beatriz de Jesús porzucono także i ten klasztor, 
a kaplicę odstąpiono diecezji. Karmelitanki przeniosły się wtedy do pa-
łacu księżnej Luisy de La Cerda, który przekształciły na klasztor i kościół 
i w którym pozostają do dziś.

Rozpoczynamy zwiedzanie tego szczególnego dla historii zakonu kar-
melitańskiego miasta od odprawienia Mszy św. w klasztorze karmelita-
nek bosych i obejrzenia muzealnych eksponatów. Następnie przechodzi-
my do późnogotyckiego kościoła i klasztoru franciszkanów pw. św. Jana 
od Królów. Calle Reyes Católicos udajemy się przez dzielnicę żydowską 
i zatrzymujemy się przed dwunastowieczną synagogą Santa Maria la 
Blanca. Skręcamy w lewo zamierzając udać się do kościoła św. Toma-
sza, w którym znajduje się słynny obraz toledańskiego malarza El Greco 
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Pogrzeb Hrabiego Orgaza. Po drodze przy Calle de San Juan de Dios na-
trafi amy na dom, w którym przez rok znajdował sią pierwszy klasztor 
karmelitanek w Toledo. Stamtąd udajemy się na zwiedzanie toledańskiej 
katedry. Nie pomijamy także znajdującej się przy katedrze kolekcji obra-
zów El Greco.

Toledo jest ważne dla piśmiennictwa karmelitańskiego nie tylko dzię-
ki napisanym tu dziełom św. Teresy, lecz także przez twórczość św. Jana 
od Krzyża. Po przerwie postanawiamy zatem odnaleźć były klasztor 
karmelitów trzewiczkowych, w którym Jan od Krzyża przez 9 miesię-
cy był więziony (od grudnia 1577 do sierpnia 1578). Podczas uwięzienia 
w klasztornym karcerze, ułożył słynny poemat Pieśń Duchowa, wzorowa-
ny na biblijnej Pieśni nad Pieśniami, do którego potem napisał obszerny 
komentarz. Udajemy się zatem z umówionego miejsca przed katedrą cia-
snymi uliczkami na północno-wschodnią stronę starego miasta w kierun-
ku Plaza Zokodover. Tam przechodzimy pod pięknym łukiem w stylu 
Mudejár i schodzimy w dół po schodach na ulicę Miguela Cervantesa. Po 
chwili skręcamy w lewo w uliczkę o nazwie Bajada Alcántara i zatrzy-
mujemy się na jej końcu przy murach klasztoru. Początkowo jesteśmy 
przekonani, że znaleźliśmy klasztor karmelitów, a nawet małe okienko 
w ścianie, poprzez które Jan od Krzyża uciekł spuszczając się po linie. 
Sprawdzamy jednak i po chwili okazuje się, że jest to klasztor koncepcjo-
nistek. Przechodzimy zatem nieco niżej, kierując się w prawo ulicą Paseo 
Carmen i odnajdujemy tablicę informującą, że stoimy właśnie w miejscu, 
w którym kiedyś znajdował się klasztor karmelitów. Rzeczywiście przy-
legał on do murów miejskich nad stromym zboczem Tagu, na który – jak 
głosi tradycja – w sierpniu 1578 roku ratując się ucieczką, zsunął się Jan 
od Krzyża. 

Bajada Alcántara schodzimy w dół na prawo i opuszczamy mury 
starego miasta przy moście Alcántara. Już tylko około kilometr marszu 
dzieli nas od autobusu, czekającego na parkingu przy Ronda Granadal.

W Toledo kończy się jubileuszowa Camino de Santa Teresa de Jesús. 
Udajemy się do hotelu w Las Rozas pod Madrytem, aby wczesnym ran-
kiem pożegnać ojczyznę św. Teresy od Jezusa.

9. Zakończenie

Jubileuszowa pielgrzymka Śladami św. Teresy od Jezusa odbywająca się 
w dniach 24–31 marca 2015 roku z okazji 500-lecia urodzin świętej, sta-
ła się okazją do pogłębionego poznania życia i dzieła mistyczki z Ávila. 
Przebywanie w miejscach jej życia i kroczenie jej śladami były jednocze-
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śnie zapoznaniem się z geografi ą, kulturą i środowiskiem życia, w któ-
rych przed 500 laty zaczęła kształtować się osobowość i świat wartości 
Wielkiej Teresy, Doktora Kościoła. Duchowy charakter pielgrzymki, któ-
ra połączyła fenomen miejsca (genius loci), z zadumą i modlitwą, spra-
wił, że poznawana rzeczywistość ugruntowała się w sercu i w pamięci. 
Nawiedzenie siedmiu wybranych fundacji św. Teresy, usytuowanych 
w znaczących miastach Kastylii, pozwoliło uczestnikom pielgrzymki po-
znać nie tylko biografi ę, lecz także charyzmat świętej założycielki Karme-
lu reformowanego. 

Camino de Santa Teresa de Jesús – Jubilee pilgrimage 
in the footsteps of St. Teresa of Avila

Summary

The present article is a report on the jubilee pilgrimage In footsteps of Saint 
Therese of Jesus, made in March, 24–31, 2015. It gave to its participants the oppor-
tunity to acquaint with the life and the work of the patron saint of Spain. Staying 
in the places of her life and following her footsteps was ipso facto the study of 
the geography, culture and environment in which 500 years ago the character 
and personality of the Great Therese, Doctor of the Church, was formed. The 
spiritual dimension of pilgrimage, the combined phenomenon of the place (ge-
nius loci) with refl ection and prayer, made possible that the seen facts and events 
remained in the heart and memory. The visit of the seven foundations of Saint 
Therese, situated in the important cities of Castile, allowed the participants of the 
pilgrimage to understand not only the biography, but also the charism of saint 
founder of the reformed Carmelite order.

o. Piotr Nyk, dr
Karmelitański Instytut Duchowości

Kraków
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Kazimiera Orzechowska-Kowalska

Europejski 
Szlak Kulturowy 
Rady Europy – 
Via Francigena

Człowiek od zarania dziejów zawsze wędrował do świętych miejsc, 
obecnych w każdej kulturze, niezależnie od miejsca jej występowa-

nia, charakteru czy stopnia rozwoju religii. Zawsze były one i nadal są 
szczególną praktyką, postawą religijną o wysokiej wartości duchowej. 
W czasach współczesnych ta duchowość daje o sobie znać w sferze tury-
styki przyjmując postać podróży religijnej, pielgrzymowania, wędrówki 
pątniczej czy turystyki religijnej o charakterze poznawczym.

Na przestrzeni wieków w religii chrześcijańskiej wykształciło się 
pięć typów migracji pielgrzymkowych będących wyrazem ludowej po-
bożności i spontaniczności wiernych. W okresie średniowiecza – apo-
geum rozwoju pątnictwa – istotne znaczenie miały wędrówki do miejsc, 
w który ch znajdowały się groby apostołów, męczenników czy ich reli-
kwie. Nawiedzanie tych sanktuariów i „kontakt” ze świętymi szcząt-
kami było pomocne w doświadczeniu łask Boga. Funkcjonowało wiele 
„świętych miejsc” locorum sacrorum, do których pielgrzymowali wierni 
z najbliższej okolicy, jak również całej Europy. Szczególne znaczenie 
w hierarchii religijnej miały tz w. peregrinationes maiores – pielgrzym-
ki większe do trzech najważniejszych chrześcijańskich sanktuariów. 
Pierwszeństwo przypisywano Jerozolimie – miejscu naznaczonemu 
nadzieją eschatologiczną, w którym pielgrzym, zwany palmieri1 prze-
mieszczał się w uświęconej przestrzeni i czasie; od IX w. było to Santia-
go de Compostela z relikwiami św. Jakuba Starszego Apostoła, gdzie 
pielgrzymów nazywano peregrini. Zaś trzecim punktem peregrinationes 
maiores, funkcjonującym już od IV wieku, stał się Rzym. Przybywają-

1 Dante Alighieri dokonał typologii średniowiecznych pielgrzymów: peregrini – zdą-
żający do Santiago de Compostela; palmieri – do Ziemi Świętej oraz romei – do Rzymu 
[Jackowski A., 2000].
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cy tu wierni – romei – mieli możliwość nawiedzenia grobów apostołów 
śś. Piotra i Pawła, miejsc z relikwiami chrześcijańskich męczenników 
czy relikwiami przywiezionymi przez św. Helenę z Ziemi Świętej (np. 
Święte Schody). Nie bez znaczenia był fakt otrzymania papieskiego od-
pustu zupełnego. Wielkim atutem Rzymu, w stosunku do peregrynacji 
jerozolimskiej, była łatwiejsza, tańsza i bezpieczniejsza pątnicza droga, 
dzięki rozwiniętej infrastrukturze sieci starożytnych dróg rzymskich. 
Już z końcem VI w. królowa Brunhilda, pochodząca z dynastii Mero-
wingów, zainicjowała naprawę dróg w północnej Francji [Raju, 2011] 
– od wybrzeża atlantyckiego do Thérouanne, Arras i dalej, aby ułatwić 
wędrującym przebycie trasy do Rzymu. Obecnie trakt ten nosi nazwę 
Chaussee Brunehaut (Droga Brunhildy).

Krótka historia pielgrzymowania do Rzymu

Pielgrzymi przybywali do Rzymu już od momentu uznania religii 
chrześcijańskiej przez rzymskiego cesarza Konstantyna Wielkiego2. 
Pochodzili głównie z terenu Francji, Niemiec, Anglii, Skandynawii. 
Aby dotrzeć w obszar Państwa Kościelnego przechodzili przez alpej-
ską Wielką Przełęcz św. Bernarda. Dla pątników, którzy docierali do 
Rzymu, chrześcijański senator Pammachiusz na przełomie VI/V wieku 
wybudował schronisko [Jackowski, 2003]. W wieku VI, w literaturze 
europejskiej pojawiają się pierwsze itineraria i teksty, w których można 
znaleźć opisy drogi ułatwiające podróż, pątnicze wspomnienia oraz do-
świadczenia z niebezpieczeństw, na jakie narażony był wędrujący. Jed-
ną z pierwszych osób, która udokumentowała swoją podróż z Bretanii 
przez Rawennę do Rzymu, był szkocki mnich Gildas Mądry3. Jego piel-
grzymka odbyła się w roku 520 lub 530. Dwie peregrynacje do Wieczne-
go Miasta podjął św. Wilfred z Yorku, prawdopodobnie 666 i ponownie 
w 673 roku. 

Obok nielicznych itinerariów opisujących podróż do Rzymu, zacho-
wały się także teksty będące „przewodnikami” po stolicy chrześcijaństwa 
i jego okolicy. Zawierają opisy zabytków świeckich oraz 24 miejskich ko-
ściołów, w których są najcenniejsze relikwie świętych; także spisy loca 

2 Napływ pielgrzymów do Rzymu należy łączyć z ogłoszonym przez cesarza Kon-
stantyna Wielkiego tz w. Edyktu Mediolańskiego w roku 313 r. Dokument ten, gwarantował 
wolność wyznaniową wszystkim kultom religijnym w cesarstwie rzymskim.

3 Gildas Mądry – historyk, założyciel opactwa w Rhuys na terenie Bretanii. Został 
uznany przez kościół katolicki za świętego. Jego wspomnienie liturgiczne przypada na 
29 stycznia; Źródło: www.gutenberg.czyz.org [pozyskano 12 kwietnia 2015 r.].
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sacra – sanktuariów4 z grobami męczenników, usytuowanych poza mu-
rami. Szczególnie cennym manuskryptem jest itinerarium z Einsiedeln 
z ok. 800 r., w którym opisano 11 tras miejskich oraz dwie podmiejskie. 
Jedna z nich przebiegała od cmentarnych sanktuariów przy Via Appia do 
bazyliki św. Pawła za Murami, dalej przez Wzgórze Awentyńskie, Pola 
Marsowe do Zamku św. Anioła; druga wiodła podobnie, ale prowadziła 
do bazyliki św. Piotra na Watykanie [Raju, 2011; Manikowska, 2008].

W latach 20. VIII wieku udał się do Rzymu św. Wilibald, późniejszy bi-
skup Eichstätt . Jego wspomnienia z podróży spisała w dwóch itinerariach 
zakonnica Huneberka z klasztoru w Heidenheim [Manikowska, 2008] 

4 Do takich dzieł zalicza się np. Liber In Gloria martyrum (Chwała męczennikom) autor-
stwa Grzegorza z Tours; Manikowska H., Jerozolima – Rzym – Compostela. Wielkie pielgrzy-
mowanie u schyłku średniowiecza, Wrocław 2008, s. 209.

Ryc. 1. Trasa pielgrzymki Sigerica z Canterbury do Rzymu w 990 r., żródło: www villema-
gne.net [pozyskano 12 kwietnia 2015 r.]

EUROPEJSKI SZLAK KULTUROWY RADY EUROPY – VIA FRANCIGENA
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W obu dokumentach pojawia się określenie iter Francorum lub via Fran-
cisca5, jako nazwa pielgrzymiej drogi wiodącej z północnej Francji do 
Rzymu. Trakt ten stanie się sławny w Europie za sprawą arcybiskupa 
Canterbury Sigerica. Wyruszył do Rzymu w 990 r., aby otrzymać pa-
liusz – symbol urzędu nadanego mu przez papieża Jana XV. W stolicy 
arcybiskup spędził 3 dni, nawiedzając m.in. 23 rzymskie kościoły. Wraca-
jąc, jego sekretarz sporządził w języku łacińskim opis trasy znad Morza 
Północnego do Rzymu (ryc. 1). Droga została określana „Trasą Sigerica”, 
a od X wieku nazywana była Via Francigena lub via Romea6. Sigeric podzie-
lił przebytą trasę na 79 dziennych etapów, wskazując miejsca, w których 
jego orszak nocował7. Ten „przewodnik” stał się podstawą dla przyszłych 
pielgrzymów8 udających się z północnej Francji, przez Przełęcz św. Ber-
narda do Rzymu.

Odkrycie, na początku IX wieku, grobu św. Jakuba w północno-za-
chodniej Hiszpanii oraz powstanie europejskiej peregrinationes maiores do 
Santiago de Compostela, pozbawiło Rzym wiodącej pozycji. Rosła popu-
larność pielgrzymek do Composteli, zaś liczba przebywających do gro-
bów św. Piotra i Pawła zaczęła maleć.

Jednak w 1300 r. pielgrzymowanie do Rzymu, zwane peregrinatio pro 
Ecclesia, otrzymało nieoczekiwany impuls. Papież Bonifacy VIII ogłosił Ju-
bileuszowy (Święty) Rok, podczas którego przybywający do Rzymu mo-
gli otrzymać odpust zupełny. Wcześniej przysługiwał on tylko osobom 
biorącym udział w krucjatach. W 1300 r. przybyło do Wiecznego Miasta 
ponad 200 tys. pielgrzymów, głównie z Niemiec, Francji i Anglii [Jackow-
ski, 2000]. W kronikach hospicjum na Wielkiej Przełęczy św. Bernarda 
zanotowano około 20 000 udzielonych noclegów [Raju, 2011]. Ogłosze-
nie Roku Świętego było dla Rzymu nie tylko sukcesem duchowym, ale 
także sukcesem biznesowym. W kronikach miasta można znaleźć infor-
macje, iż darowizny pielgrzymów na ołtarzu św. Piotra wyniosły około 
30 000 złotych fl orenów9.

W początkowym okresie Lata Jubileuszowe były ogłaszane w cyklu 
stuletnim, potem pięćdziesięcioletnim. W roku 1400 r. nastąpiło na krótko 

5 W źródłach wcześniejszych pojawia się nazwa tej drogi – Via Longobardorum; Mani-
kowska H., Jerozolima…, dz. cyt., s. 211.

6 Czasami odcinek tej drogi pomiędzy Pawia – Rzym nazywano via sanci Petri.
7 Rękopis Sigerica, odkryty w 1985 r. znajduje się obecnie w British Museum.
8 Osoba, która pozostawiła także opis trasy do Rzymu był Abbot Nikolas von Mun-

kathvera. W 1154 r. wyruszył z Islandii drogą morską do Norwegii, potem do Danii. Dalej 
jego trasa wiodła do miasta Stade w Dolnej Saksonii, skąd dotarł do Strasburga, i wędru-
jąc przez Bazyleę dołączył do Via Francigena w Szwajcarii.

9 Jest to równowartość dzisiejszych 7 mln funtów.
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załamanie ruchu pielgrzymkowego, co wiązało się z wybuchem zarazy. 
Jednak już w 1450 roku zebrano w darach od pątników znaczne ilości 
złota. Pozwoliło to papieżowi Mikołajowi V rozpocząć prace przy odbu-
dowie m.in. bazyliki św. Piotra.

Kolejne lata Jubileuszowe ogłaszano już w okresie 25 lat, co wpływało 
na systematyczny wzrost przybywających do Rzymu pielgrzymów. Po-
nowne załamanie pielgrzymowania nastąpiło w roku 1517, który wyzna-
cza początek reformacji. Po schizmie zachodniej 1529 r. kraje protestanc-
kie ofi cjalnie zakazały tej formy kultu religijnego, dlatego nie ma prawie 
żadnych dowodów na obecność pielgrzymów w latach Jubileuszowych 
1525 i 1550. Ruchy kontrreformacyjne oraz postanowienia Soboru Try-
denckiego zapoczątkowały kolejną odsłonę rzymskich pielgrzymek. Dla 
uzyskania odpustu zupełnego wierni, którzy docierali do Rzymu byli zo-
bowiązani do nawiedzenia czterech bazylik patriarchalnych, nieco póź-
niej utrwaliła się także praktyka pielgrzymowania do siedmiu bazylik10. 
Podjęte decyzje soborowe spowodowały napływ pątników – w 1575 r. 
przybyło około 400 000 pielgrzymów, w 1600 r. ponad 500 tys. [Raju, 
2011]. Liczba ta konsekwentnie będzie wzrastała aż do czasów współ-
czesnych. W trakcie obchodów Roku Świętego w roku 2000 nawiedziło 
Rzym około 25 milionów pielgrzymów. Pojawienie się masowego trans-
portu zaczęło zmieniać charakter pielgrzymki – z osobistego wysiłku 
w ramach własnej potrzeby i intencji, do zwykłego poznania atrakcyj-
nych turystycznie obiektów.

Współczesny szlak pielgrzymkowy do Rzymu – Via Francigena 

Od lat 80. XX wieku funkcjonuje w Europie projekt Szlaków Kulturo-
wych powstały z inicjatywy Rady Europy. Jego celem jest uświadomienie 
Europejczykom wspólnej tożsamości kulturowej; zachowanie i ochrona 
dziedzictwa oraz rozwój różnych form turystyki kulturowej [Orzechow-
ska-Kowalska, 2003, 2009]. Za jedną z nich uważana jest turystyka religij-
na i pielgrzymkowa. Choć istnieją różnice pomiędzy tymi pojęciami np. 
związane z motywacją podróży, to elementem łączącym te pojęcia „jest 
miejsce związane z religią, miejsca kultu religijnego, wydarzenia o cha-
rakterze religijnym oraz obiekty kultu” [Rohrscheidt 2008, s. 147].

W projekcie Europejskich Szlaków Kulturowych RE wyodrębnia się 
trzy podstawowe grupy tematyczne: rozprzestrzenianie się głównych 

10 Były nimi: św. Piotra, św. Pawła za Murami, św. Jana na Lateranie, Matki Bożej 
Większej, św. Sebastiana, św. Krzyża Jerozolimskiego, św. Wawrzyńca; A. Jackowski 
(red.), Leksykon. Szlaki pielgrzymkowe Europy, Kraków 2000, s. 46.
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prądów cywilizacyjnych, ludzie, migracje. W tej ostatniej mieszczą się 
szlaki pielgrzymkowe. Najstarszym i najważniejszym szlakiem kulturo-
wym, powołanym w 1987 r. przez Radę Europy, jest Szlak Pielgrzym-
kowy do Santiago de Compostela. Ale nie jest to jedyna trasa kulturowa 
o charakterze religijnym. Od roku 1994 funkcjonuje także szlak piel-
grzymkowy Via Francigena11 wiodący do Rzymu, którym w przeszłości 

11 Etymologia nazwy trasy nie jest do końca jasna. Była tłumaczona, jako droga przez 
Francję, iter Francorum – droga Frankijska czy droga Franków. Za błędne uznawane jest tłu-
maczenie droga Francuska, droga Francuzów, ponieważ nazwa ta odnosi się do jednej z tras 

Ryc. 2. Trasa Europejskiego Szlaku Kulturowego RE – Via Francigena, 
źródło: www.viefrancigene.org [pozyskano 12 kwietnia 2015 r.]
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poruszali się pątnicy z Anglii i północnych obszarów Francji (ryc. 2). Ode-
grał on podobną rolę kulturową, jaką pełniła trasa wiodąca do Santiago 
de Compostela. Dlatego w uznaniu jej wielkiego znaczenia Rada Europy, 
realizująca projekt szlaków kulturowych, nadała tej Trasie w roku 2004 
I Kategorię ważności. Reaktywowany szlak odwołuje się do opisu drogi, 
jaki zostawił arcybiskup Sigeric, kiedy w 990 r. podróżował do Rzymu. 
Europejski Szlak Kulturowy RE Via Francigena liczy około 1600 km (wa-
rianty około 1900 km) Jego nazwa została przyjęta z pergaminu Actum 
Clusio datowanego na IX w.12, w którym to po raz pierwszy pojawiła się 
nazwa pielgrzymiej drogi z północy Europy do Rzymu.

W związku z powołaniem przez Radę Europy Szlaku Kulturowego 
Via Francigenia rozpoczęły działalność rozmaite stowarzyszenia, które 
podjęły badania naukowe związane z historią trasy, jej dziedzictwem 
kulturowym oraz popularyzacją szlaku. Zapoczątkowano znakowanie 
drogi oraz jej zagospodarowanie dla potrzeb pielgrzymów podążających 
Szlakiem. Wśród licznej grupy organizacji działających na rzecz Szlaku 
największe znaczenie mają: Międzynarodowe Stowarzyszenie Via Franci-
gena (AIVF) oraz Europejskie Stowarzyszenie Via Francigena (EAVF)

Międzynarodowe Stowarzyszenie Via Francigena (Association Interna-
tionale Via Francigena – AIVF) powstało w 1994 roku z inicjatywy wło-
skiego Ministerstwa Turystyki. Jego celem jest szeroko zakrojona akcja 
promocyjna Europejskiego Szlaku Kulturowego RE Via Francigena. Sto-
warzyszenie podjęło badania nad historycznymi i kulturowymi aspek-
tami trasy, będącej częścią kultury europejskiej; stworzyło centrum do-
kumentacji dziedzictwa kulturowego oraz powołało Komitet Naukowy 
Via Francigena, który opracował program ochrony krajobrazu historycz-
no-społecznego oraz miejsc i zabytków dziedzictwa znajdujących się na 
trasie13.

Ważnym dla funkcjonowania szlaku stało się jego oznakowanie. Opra-
cowano logo (ryc. 3), które swoim wyrazem grafi cznym nawiązuje do 
logo pielgrzymkowego szlaku Camino de Santiago. Dzięki bezpośredniej 
współpracy Stowarzyszenia z podobnymi organizacjami działającymi na 
terenie Wielkiej Brytanii, Francji, Szwajcarii i Włoszech, zostały opubli-

wiodących do Composteli; A. Raju The Via Francigena Canterbury to Rome part. 1: Canterbu-
ry to the Great St. Bernard Pass, 2011.

12 Pergamin został znaleziony w opactwie benedyktyńskim San Salvador na Mon-
te Amiata na terenie Toskanii, które zostało założone na szlaku Via Francigena przez 
ks. Lombardii Ratchsa w 762 r. [Raju, 2011].

13 AIVF prowadzi stronę internetową www.francigena-international.org w językach: 
angielskim, francuskim, włoskim, niemieckim i holenderskim.
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kowane przewodniki i informatory dla wędrujących. Od roku 2001 roku 
we współpracy z Watykanem, AIVF prowadzi rejestrację pielgrzymów 
wędrujących szlakiem Via Francigena.

Europejskie Stowarzyszenie Via Francigena (European Association 
of Via Francigena Ways – EAVF) z siedzibą w Fidenzie, powstało w 2006 r. 
Jego celem jest wzmocnienie wizerunku Szlaku Via Francigena oraz ko-
ordynowanie na poziomie europejskim komunikacji marketingowej dla 
inicjatyw turystycznych i kulturalnych. Stowarzyszenie jest też współor-
ganizatorem akcji „Palio Francigeno”, projektu mającego na celu wspie-
ranie ochrony przyrody i rozwoju turystyki na Szlaku. Ważnym uzupeł-
nieniem działalności jest publikacja magazynu „Via Francigena and the 
Pilgrimage Ways”14. EAVF zajmuje się też znakowaniem Szlaku. Logo 
zostało zamontowane od miejscowości Pont Saint Martin w Regionie Do-
liny Aosty do Rzymu w Region Lacjum. Obecnie na trasie można spotkać 
5 typów znaków, w których pojawia się ofi cjalne logo: 
– brązowe znaki z metalu (fot. 1) używane są na odcinkach wspólnych 
z trasą dla pojazdów silnikowych; na białym tle symbol pielgrzyma/
pielgrzymów;

– małe znaki metalowe stosowane na torach i drogach krajowych, na bia-
łym tle sylwetka z postacią żółtego pielgrzyma (fot. 2);

– żółty aluminiowy panel ze strzałką lub sylwetką żółtego pielgrzyma 
(fot. 3); 

– malowany czerwono-biały znak z symbolem pielgrzyma w kolorze 
czarnym fot. 4 – trasa alternatywna)15; 

14 Magazyn ukazuje się w języku: angielskim, francuskim, włoskim; Źródło: www.ri-
vistaviafrancigena.it [pozyskano 12 kwietnia 2015 r.].

15 Źródło: www.viefrancigene.org/en/Itinerario/Segnaletica/ [pozyskano 12 kwietnia 
2015 r.].

Ryc. 3. Ofi cjalne logo szlaku Via Francigena, źródło: www.viefrancigene.org [pozyskano 
12 kwietnia 2015 r.]
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Znaki na Szlaku Via Francigena

Znaki Trasy alternatywnej, źródło: www.viefrancigene.org [pozyskano 12 kwietnia 2015 r.]

– czerwono-białe naklejki z symbolem pielgrzyma w czerni (fot. 5 – trasa 
alternatywna). 

Europejski Szlak Kulturowy Via Francigena, mający charakter szlaku 
pielgrzymkowego, rozpoczyna się w kanterberyjskiej katedrze, gdzie 
znajdują się relikwie arcybiskupa Tomasza Becketa. Został zamordo-
wany podczas sprawowania nabożeństwa w 1170 r. na rozkaz króla 
Henryka II. Przyczyną zabójstwa była odmowa podpisania przez arcy-
biskupa tz w. konstytucji z Claredon, które miały na celu ograniczenie 
wolności kościoła angielskiego16. Od XII w. katedra, w której złożono 
ciało św. Tomasza Becketa stała się celem pielgrzymów z całej Anglii. 
O peregrynacjach do Canterbury informują m.in. słynne Opowieści kan-
terberyjskie Geoff reya Chaucera17. Pielgrzymi, którzy nawiedzali relikwie 

16 Konstytucje Klarendońskie jest to dokument uchwalony w 1164 roku przez kró-
la Anglii Henryka II. Miał on na celu ograniczenie przywilejów kościoła. Zgodnie z ich 
zapisem nałożono na kościół podatek, sądom duchownym wolno było sądzić wyłącznie 
duchowieństwo, w sprawach karnych duchowieństwo podlegało pod sądy świeckie; nie-
możliwa była apelacja do Rzymu bez zgody króla. 

17 Opowieści kanterberyjskie Geoff reya Chaucera, datowane na XIV w., to zbiór opo-
wiadań około 30 pielgrzymów, wywodzących się z różnych stanów, którzy pielgrzymu-
ją do Canterbury. W dziele tym charakterystycznym elementem jest łączenie realizmu 
z dużą dozą poczucia humoru. 
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św. Becketa, często decydowali się na wyruszenie w kolejną peregryna-
cję – do Santiago de Compostela oraz Rzymu. 

Z Canterbury szlak wiedzie do Dover, skąd odpływają promy do Ca-
lais, miasta portowego w północnej Francji. Kierując się zapiskami Sige-
rica – Via Francigena prowadzi przez Arras, Laon do Reims – dawnego 
miasta koronacyjnego królów francuskich. Dalej, kierując się na południe 
przez Chalones-en-Champagne, Besancon do Pontarier. W przeszłości, 
do tego miasta dochodzili pątnicy z północnych Niemiec – Bremy, Mün-
ster, Strasburga, aby dalej wędrować szlakiem Via Francigena do Rzymu. 
Po przekroczeniu masywu Jury, trasa szlaku pielgrzymkowego wkra-
cza na teren Szwajcarii, i przez Lozannę, Maurice dociera do alpejskiej 
Wielkiej Przełęczy św. Bernarda położonej na wysokości 1050 m n.p.m. 
Przełęcz Mont-Joux (Monte di Giove) była wykorzystywana już przez 
Celtów i Rzymian, jako dogodne połączenie Europy północnej z połu-
dniem. Tutaj, z inicjatywy św. Bernarda z Menthon powstało w roku 1050 
hospicjum dla pielgrzymów, którzy wędrowali do Rzymu. Jest uważane 
za pierwszy na świecie punkt ratownictwa górskiego. Obok schroniska 
znajduje się niewielkie muzeum upamiętniające jego dzieje, historię oraz 
rolę psów, które były wykorzystywane przez mnichów, do niesienia po-
mocy zagubionym i wyczerpanym pielgrzymom.

Po przekroczeniu Przełęczy św. Bernarda szlak Via Francigena wkra-
cza na teren Włoch. Biegnie przez siedem regionów: Autonomiczny Re-
gion Doliny Aosty, Piemont, Lombardię, Emila Romania, Ligurię, Toska-
nię i Lacjum. Odcinek włoski, w porównaniu z odcinkami francuskimi 
i szwajcarskimi jest zdecydowanie lepiej oznakowany, posiada też znacz-
nie lepszą infrastrukturę pielgrzymią. Przez miasto Aosta, Saint Vincent, 
Pont Saint Matrin, Ivrea, Viverone – Via Francigena dochodzi do miasta 
Pavia. Stąd pielgrzymi mogli wyruszyć dalej do Rzymu lub na zachód, 
kierując się na starożytne miasto Arles. Znajdował się tam punkt zborny 
dla pątników, którzy traktem Via Tolosana, wyruszali w kierunku sanktu-
arium w Santiago de Compostela.

Z Pavii, zgodnie z informacjami zawartymi w notatkach Sigerica, Via 
Francigena prowadzi przez miejscowości Poremoli, Sarzana do Lucca, 
gdzie trzeba pokłonić się Volto Santo (Święte Oblicze). Jest to krucyfi ks 
z VIII w., z drzewa cedrowego, który zgodnie z tradycją miał wyrzeźbić 
św. Nikodem. Z dawnej stolicy Toskanii trasa wiedzie do San Gimigano 
i Sieny; dalej wkracza na teren regionu Lacjum, i przez Bolsenę – znaną 
z cudu eucharystycznego, papieską siedzibę w Viterbo dociera do Rzymu.

Szlak Via Francigena należy do najdłuższych europejskich szlaków 
pielgrzymkowych. Wędrujący, wzorem Camino de Santiago posiadają 
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Ryc. 4. Testamonium, źródło: www jor-
gesanchez.es [pozyskano 12 kwietnia 
2015 r.]

paszport pielgrzyma, który umożliwia 
zdobycie noclegu w pielgrzymiej bazie 
noclegowej. Na jego podstawie, po do-
tarciu do Rzymu wydawane jest Testa-
monium Peregrinationis ad Limina Petri – 
świadectwo odbycia pielgrzymki18. 
Warunkiem otrzymania Testamonium 
(ryc. 4) jest przejście, co najmniej ostat-
nich 140 km19 lub przejechanie na ro-
werze 400 km. 

Zgodnie z celem projektu szlaków 
kulturowych RE, powołany Szlak Via 
Francigena wskrzesza idee wspólno-
ty dziedzictwa i europejskiej tożsa-
mości, które mają korzenie w religii 
chrześcijańskiej i pielgrzymowaniu – 
„świadomość europejska zrodziła się 
w pielgrzymowaniu”20. Dzięki reak-
tywowaniu średniowiecznej pątniczej 
drogi, współcześni pielgrzymi i wę-
drujący mogą zachwycać się bogac-
twem i różnorodnością krajobrazów, mają możliwość poznania ocalonych 
świadectw materialnego dziedzictwa Europy, nawiedzenia dziesiątków 
średniowiecznych katedr i kościołów z relikwiami świętych i błogosła-
wionych. A u kresu wędrówki czy duchowej pielgrzymki, złożyć pokłon 
relikwiom śś. Apostołów – Piotrowi i Pawłowi.

18 Testamonium wydawane jest w biurze Opera Romana Pellegrinaggi, przy bramie 
Ingresso del Petriano, Piazza del Sant`Uffi  zo, Rzym.

19 Trasa – Acquapendente, Bolsena, Montefi ascone, Viterbo, Sutri, La Storta.
20 Cytat pochodzi z orędzia, zwanego Akt Europejski wygłoszonego w dniu 9 XI 1982 r. 

w Santiago de Compostela; Jan Paweł II, Przemówienia i homilie Ojca Świętego Jana Pawła II, 
Znak, Kraków 1997, s. 166.
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A European Cultural Route – Via Francigena
Summary

The European Cultural Routes project was established by the initiative of the 
Council of Europe in the 1980s. The purpose was to develop an awareness of 
a common cultural identity for Europeans, to preserve and protect heritage and 
develop various forms of cultural tourism. One form is religious and pilgrimage 
tourism. The ECR project has three thematic groups, the spread of currents of 
civilisation, people and migrations, which include the pilgrimage routes. The ol-
dest route, the Camino de Santiago, has been in existence since 1987. Since 1994 
the pilgrimage route Via Francigena has been open and was denoted as being of 
the fi rst category of importance in 2004.

The cultural route of Via Francigena follows the route of Archbishop Sigerica’s 
journey, which he took from Canterbury to Rome in the tenth century. During 
the journey the Archbishop made very precise notes and divided the route into 
79 daily stages. His diary was used as the basis to activate the modern course of 
a Cultural Route within the framework of the Council of Europe project.

The paper presents a short history of the pilgrimage to Rome over the cen-
turies and the course and functioning of the modern route Via Francigena. The 
pilgrimage route Via Francegena is 1,600 kilometers long, with variations it may 
be up to 1,900 kilometers. The route leads from Canterbury Cathedral, crosses the 
English Channel, passes through the French cities of Calais, Arras and Rheims, 
over St. Bernard’s Alpine Pass, through the the Aosta valley, Piacenza, Bolsena 
and fi nally to Rome. The functioning of the route, its signage and promotion, 
involves many organisations and associations including the Association Interna-
tionale Via Francigena (AIVF) and the European Association of the Via Francigena 
Ways (EAVF), which play a special role. 

In accordance with the aims of the Council of Europe project of European 
Cultural Routes, the route Via Francigena rekindles the concept of a common Eu-
ropean heritage and identity. The refocusing on this mediaeval pilgrimage route 
enables modern pilgrims and walkers to marvel at the richness and diversity of 
the landscape. They have the opportunity to know the material evidence of Eu-
rope’s heritage and to visit many mediaeval churches and cathedrals containing 
the relics of saints and the blessed.

Kazimiera Orzechowska-Kowalska, dr
Akademia Wychowania Fizycznego 

Kraków
Archicofradía Universal del Apóstol Santiago

Bractwo św. Jakuba Apostoła
Więcławice Stare
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Alfred Krogmann, Eva KÚtna, Marek CiváŇ 

Religiózny 
cestovný ruch na 
príklade obce 
Rajecká Lesná

Úvod

Religiózny turizmus patrí k najstarším, najmasovejším a sociálne najin-
deferentnejším formám cestovného ruchu (Dubcová, Kandráčová, 2011). 
Tento fenomén, predstavujúci vonkajší prejav zbožnosti je súčasťou väčši-
ny náboženstiev vo svete.

Na Slovensku má religiozita a tým aj religiózny turizmus pevné ko-
rene. Nedokázali ich vymazať ani povojnové dekády, ktoré boli etapami 
náboženských obmedzení. Tie však výrazne utlmili vývoj pútnických cen-
tier. Ku skutočnej slobode vierovyznania však došlo až po spoločenských 
zmenách v novembri 1989. Paralelne s renesanciou náboženskej slobo-
dy sa zvýšil záujem o túto formu cestovného ruchu, čo viedlo k zvýše-
niu počtu religióznych podujatí v centre a následne ku kvantitatívnemu 
i kvalitatívnom rastu zariadení turistickej infraštruktúry. Príspevok sa 
zameriava na analýzu centra religiózneho turizmu v Rajeckej Lesnej.

Religiózny cestovný ruch a jeho refl exia v slovenskej literatúre

Tematika religiózneho cestovného turizmu zostáva v slovenských 
podmienkach spracovávaná marginálne. Tento stav ovplyvnili už vyššie 
zmienené povojnové dekády, kedy sa komunistická moc v štáte snažila 
o potláčanie religiozity. Dokumentuje to aj fakt, že religiózna príslušnosť 
bola v sčítaniach zahrnutá naposledy v roku 1950 a v ďalších sčítaniach 
(1961, 1970 a 1980) nefi gurovala (Matlovič, 2001). Súčasťou cenzov sa 
stala až po roku 1989. Je prirodzené, že obdobie 1948–1989 neprialo ani 
vonkajšej prezentácii religiozity – pútiam. Tie sa snažila vládnuca moc 
všetkými spôsobmi eliminovať a samotné konanie pútí bolo obmedzo-
vané len do interiéru kostola. V súčasnosti, možno aj v súvislosti so vše-
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obecným rozvojom cestovného ruchu, registrujeme celosvetový „boom“ 
religiózneho turizmu (Chvátalová, Danielová, 2010). Napriek tomu 
potenciál tejto formy cestovného ruchu nie je na Slovensku využívaný 
adekvátne. Pravdepodobne z dôvodov nízkej ekonomickej efektivi-
ty na ktorú upozorňuje Eliášová (2004) nie je o tejto forme cestovného 
ruch zmienka v Stratégii rozvoja cestovného ruchu do roku 2020 (resp. 
je v nej súčasťou kultúrneho turizmu). Väčšina religióznych centier (naj-
mä lokálneho významu) je viazaná na jeden, maximálne dva tradičné 
termíny konania pútnickej akcie počas roka, bez ďalšieho rozširovania 
pútnických akcií (napr. profesijné púte), čím je ekonomický efekt tejto for-
my cestovného ruchu minimálny. Tento stav potvrdili viacerí autori vo 
svojich prácach, zameraných na výskum religiózneho cestovného ruchu 
v rôznych úrovniach. Na lokálnej úrovni sú to napr. Veselovský (2013, 
2014), Čuka (1998), Čuka, Bubelíny, Gregorová (2009), na regionálnej úro-
vni Nemčíková (2005, 2007), Kandráčová s Dubcovou (2011), Krogmann 
(2007), Oremusová (2009). Ako alternatíva na zvýšenie efektívnosti reli-
giózneho turizmu sa ponúka jednak rozširovanie pútnických akcií (čo je 
kompetenciou dotknutej farnosti), resp. tvorba v súčasnosti vysokopo-
pulárnych pútnických trás ako sú napr. trasy Sv. Jakuba s výhľadom aj na 
napojenie už existujúcich trás v Poľsku, Rakúsku a Maďarsku. Významu 
takýchto trás a ich potenciálu pre tvorbu sa zaoberali Krogmann so Šolco-
vou (2013) a vo svojej diplomovej práci Hulejová (2015) aj s potenciálnym 
aplikačným dosahom.

 

Religiózny cestovný ruch v Rajeckej Lesnej

Rajecká Lesná (Frivald) je miesto s dlhoročnou tradíciou putovania, 
klasifi kované ako pútnické miesto diecézneho významu (Poláčik, Judák, 
2005). Nachádza sa na západnom úpätí Malej Fatry, 5 km juhovýchodne 
od mesta Rajec v okrese Žilina. Pútnické miesto je spravované samostat-
nou farnosťou a patrí do dekanátu Rajec v Žilinskej diecéze. Širšie do-
pravné väzby obce zabezpečuje cesta I. triedy č. 64, ktorá vedie západne 
od obce a spája Prievidzu so Žilinou.

Rajecká Lesná sa spomína ako pútnické miesto už v roku 1767, no pu-
tovanie má ešte staršiu tradíciu. Rozvoju pútnictva v obci prispelo podľa 
Bubelínyho (2012) niekoľko faktorov. Bola ním rekatolizácia evanjelického 
rodu Frivaldských (1712–1716) a tiež niekoľko zázračných uzdravení. 

Predmetom kultu je zázračná neskorogotická socha Panny Márie 
(obr. 1), umiestnená vo farskom kostole. Jej vznik je možné v zmysle 
Poláčika s Judákom (2005) ohraničiť začiatkom 17. stor. V súčasnosti je 
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Schéma 1 Pútnický priestor 
v Rajeckej Lesnej 

RELIGIÓZNY CESTOVNÝ RUCH NA PRÍKLADE OBCE RAJECKÁ LESNÁ

Obr. 1 Predmet kultu pútnictva v Rajeckej 
Lesnej, zdroj: A. Krogmann, archív

Obr. 2 Bazilika Narodenia Panny Márie, 
zdroj: A. Krogmann, archív
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Obr. 3 Dom Božieho milosrdenstva, zdroj: A. Krogmann, archív

Obr. 4 Slovenský Betlehem v Rajeckej Lesnej, zdroj: A. Krogmann, archív
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umiestnená na oltári kostola Narodenia Panny Márie (obr. 2), postavenej 
v 19. stor. ako jednoloďová stavba s priečnou loďou. Kostol bol postavený 
v bezprostrednej blízkosti staršieho gotického kostola (dnes upraveného 
na kaplnku), ktorý vzhľadom na rastúci záujem pútnikov kapacitne 
nepostačoval. Kostol Narodenia Panny Márie v Rajeckej Lesnej dostal 
11. marca 2002 od pápeža Jána Pavla II. titul basilica minor so všetkými 
právami, ktoré k tomu prináležia (Piatrová, 2009). V priestore baziliky je 
opatrovaná relikvia sv. pápeža Jána Pavla II, ktorá môže rozvoj religióz-
neho turizmu v obci ešte viac akcelerovať. 

Bazilika je centrom zreteľne vyprofi lovaného religiózneho priestoru, 
ktorého schému prezentujeme v schéme 1. V ňom je koncentrovaná väčši-
na religiózneho programu. Okrem nej je jeho súčasťou už vysvetlivky: 
PO – poľný oltár; F – fara; S – spovedanie; B – Slovenský betlehem; 

Hranica pútnického priestoru spomínaná kaplnka (prestavaná 
z pôvodného gotického kostola). Vzhľadom na kapacitné obmedzenie ba-
ziliky v čase konania pútí (napr. detských pútí sa zúčastňuje okolo 3 tisíc 
detí), sa celý program realizuje vonku, v bezprostrednej blízkosti svätyne, 
kde je vytvorený stály drevený prístrešok spolu s poľným oltárom. 

V pútnickom areáli v bezprostrednej blízkosti baziliky bol vybudo-
vaný Dom Božieho milosrdenstva (obr. 3). Je to murovaný objekt, do 
ktorého inštalovali v roku 1995 drevený mechanický Slovenský Betle-
hem (obr. 4). Vytvoril ho miestny rodák Jozef Pekara. Motív Božieho na-
rodenia obklopujú najznámejšie miesta a pamiatky slovenských regiónov. 
Celkovo je v Betleheme nainštalovaných 300 postáv, z ktorých je polovica 
pohyblivých. Betlehem sa stal veľmi rýchlo motívom pre návštevu obce. 
Jeho inštalácia rozšírila spektrum prichádzajúcich; okrem príchodov pút-
nikov, motivovaných religiózne, je to aj kategória profánnych turistov. 
Súčasťou budovy Domu Božieho milosrdenstva je okrem Slovenského 
Betlehemu aj malá výstava, zameraná na vybrané pútnické miesta na Slo-
vensku a malý obchodík s devocionáliami a suvenírmi na poschodí.

Súčasťou budovy Domu Božieho milosrdenstva je okrem Sloven-
ského Betlehemu aj malá výstava, zameraná na vybrané pútnické mie-
sta na Slovensku a malý obchodík s devocionáliami a suvenírmi na 
poschodí. Z juhozápadnej strany objektu sú jeho integrálnou súčasťou 
spovednice.

Pre potreby pútnikov slúži aj kalvária, ktorá je lokalizovaná mimo 
pútnického areálu asi 500 m južným smerom. Kalváriu vybudovali v ro-
koch 1920–1921 s fi nančnou podporou rodákov žijúcich v USA. Tvorí ju 
14 zastavení vybudovaných okolo chodníka, ktorý stúpa na vrchol ku Ka-
plnke Nanebovstúpenia Pána. 

RELIGIÓZNY CESTOVNÝ RUCH NA PRÍKLADE OBCE RAJECKÁ LESNÁ
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Graf 1. Štruktúra respondentov podľa veku na púti v Rajeckej Lesnej, 
zdroj: výskum E. Kútna
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Graf 2. Štruktúra respondentov podľa zamestnania na púti v Rajeckej Lesnej, zdroj: 
výskum E. Kútna
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K areálu kalvárie môžeme priradiť aj Lurdskú kaplnku s prameňom 
vody, ktorá sa nachádza len pár metrov nižšie od vstupnej brány na 
kalváriu. Vedie k nej vyasfaltovaný chodník. Bola postavená v roku 1917 
na mieste, kde dovtedy stál kríž (Čičo a i. 2002). 

Pútnici navštevujú aj Kaplnku sv. Anny, ktorá sa nachádza približne 
200 m severne od miesta konania púti na menšom trávnatom pahorku. 
Bola postavená v rokoch 1918–1920 na mieste staršej kamennej kaplnky. 
Spomínaná kaplnka bola v roku 1999 zbúraná a na jej mieste vystavaná 
nová, modernejšia. Z pôvodnej kaplnky zostal iba podstavec na oltárik 
a socha sv. Anny.

Hlavná púť k milostivej soche Panny Márie sa koná v nedeľu po sviat-
ku Narodenia Panny Márie (8. 9.). Výsledkom aktivít miestnej farnosti 
je aj postupné dopĺňanie kalendária pútnických aktivít. Okrem uvede-
nej púte je v kalendáriu farnosti v roku 2015 aj Púť hasičov (apríl), Mi-
sijná púť detí (máj), Púť k Najsvätejšej Trojici (máj), Púť cirkevných škôl 
Žilinskej diecézy (jún), Púť onkologických pacientov (jún), Púť ku cti 
sv. Anny (júl), Púť televízie LUX (august). Okrem toho sa v obci konajú 
rôzne ďalšie podujatia s religióznym kontextom.

Počas púte v Rajeckej Lesnej sme uskutočnili anketové šetrenie. Dota-
zník mal 12 otázok. Zo 101 respondentov, ktorí sa nám do spomínaného 
anketového šetrenia zapojili, jasne prevažovali počtom ženy. Tvorili 
61,4% oslovených občanov. Tento výsledok dokumentuje vyššiu religio-
zitu žien ako mužov.

Vo vekovej štruktúre nemôžeme ani jednu vekovú kategóriu označiť 
za dominantnú, lebo rozdiely v počtoch respondentov spadajúcich do 
jednotlivých skupín boli minimálne. Napriek tomu, najviac– 22 oslo-
vených (21,8%) uviedlo vek nižší ako 20 rokov, 20 (19,8%) sa zaradili do 
2. vekovej kategórie (20–29 rokov). Najmenej, teda 13 anketovaných 
(12,9%) bolo vo veku od 30–39 rokov. Do ďalších vekových kategórií 
patrilo: 17 respondentov (16,8%) vo veku od 40–49 rokov, 14 (13,9%) od 
50–59 rokov a 15 (14,9%) nad 60 rokov (graf 1). 
Čo sa týka vzdelania, dominovali respondenti so základným vzde-

laním (28 osôb; 27,7%) a stredným s maturitou (22 ľudí; 21,8%). Učňovské 
vzdelanie uviedlo 17 opýtaných (16,8%), stredné bez maturity 19 anketo-
vaných (18,8%) a vysokoškolské 15 respondentov (14,9%).

Z hľadiska kategórie zamestnania silne prevažovali zamestnanci 
(53 osôb, 52,5%). Viac bolo aj študentov a to 23 (22,7%). Zastúpené však 
boli aj ostatné skupiny a to v počte: podnikatelia– 8 osôb (7,9%), dôchodco-
via– 13 ľudí (12,9%) a ženy v domácnosti– 4 osoby (4%). Z oslovených re-
spondentov ani jeden neuviedol, že je nezamestnaný (graf 2).
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Rajecká Lesná je regionálne pútnické miesto a to nám dokazuje aj 
fakt, že najviac anketovaných prišlo na púť zo Žilinského kraja a to 
71 (70,2%) a až 53 z nich bolo z okresu Žilina. Ďalej 25 respondentov 
(24,8%) uviedlo svoje bydlisko v Trenčianskom kraji, z nich najviac 
prišlo z okresu Prievidza (12 osôb). V našom anketovom šetrení mali 
zastúpenie respondenti z Nitrianskeho kraja (4 osoby, 4%) a 1 účastník 
ankety bol z Prešovského kraja. Štruktúru účastníkov anketového šetre-
nia dokumentujeme v mape 1.

Najčastejší využívaný dopravný prostriedok bolo auto, ktorým sa na 
púť doviezlo 59 ľudí, teda 58,4%. Veľa ľudí prišlo aj pešo (39 osôb; 38,6%). 
Myslíme si, že to boli najmä obyvatelia Rajeckej Lesnej a jej blízkych 
dedín. Autobusom prišiel len jeden občan, bicyklom 2 ľudia. Vlakové 
spojenie nevyužil nikto (graf 3).

V ďalšej otázke nás zaujímal motív účastníkov púte. Tu nám ako 
vidíme v grafe 4, 74 respondentov (73,2%) odpovedalo, že dôvod ich úča-
sti na púti je čisto religiózny, 15 respondenti ( 14,9%) spojili účasť na púti 
s návštevou rodiny a 13 oslovení (12,9%) prišli náhodne.

Na otázku zameranú na pravidelnosť nám 59 anketovaných (58,4%) 
odpovedalo, že púti sa zúčastňujú pravidelne, nepravidelne chodí na 
púte 38 ľudí (37,6%). Prvýkrát sa púte zúčastnili 2 respondenti a 2 respon-
denti odpoveď neuviedli. 

Náboženskú tradíciu v predmetovom území potvrdzuje aj skutočno-
sť, že púte v Rajeckej Lesnej sa prvýkrát zúčastnilo len 7 respondentov, 

Mapa 1. Štruktúra respondentov podľa okresov SR
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Graf 3. Zvolený dopravný prostriedok príchodu na púť v Ra-
jeckej Lesnej, zdroj: výskum E. Kútna
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2–5 krát 36 anketovaných (35,7%) a viac ako 5 krát sa tejto púte zúčastnilo 
až 56 osôb (55,4%). Dvaja sa nevedeli vyjadriť (graf 5).

Púť sa konala tri dni, preto sme zisťovali koľko sa nami oslovení re-
spondenti zdržia. 63 ( 62,4%) z nich uviedlo, že prišli len na jeden deň, 
21 opýtaných (20,8%) bude na púti 2 dni a 17 ľudia (16,8%) tri dni. Pred-
pokladáme, že tí, ktorí uviedli, že sa zdržia dva alebo tri dni sú buď 
miestni alebo sú z blízkeho okolia a nerobí im problém zúčastniť sa púte 
aj každý deň.

Na poslednú otázku týkajúcu sa nespokojnosti s niečím na púti nám 
odpovedalo len 6 respondentov zo 101. Títo boli nespokojní s nediscipli-
novanosťou ľudí, parkovaním, neporiadkom a organizáciou púte.

Záver

Pútnická tradícia v obci Rajecká Lesná je písomne doložená od roku 
1767. V obci je vyprofi lovaný pútnický priestor, ktorého centrom je ba-
zilika minor a poľný pútnický oltár. Súčasťou pútnického priestoru je aj 
Dom božieho milosrdenstva, v ktorom sa nachádzajú spovednice a Slo-
venský betlehem. Práve tento objekt je miestom prelínania záujmov turi-
stov s prioritou sacrum i profanum, nakoľko betlehem sa stal jedným 
z imidžotvorných prvkov obce. Ostatná, turistická infraštruktúra (uby-
tovacie, stravovacie zariadenia, predajne suvenírov a ambulantný predaj 
devocionálií) je koncentrovaná prevažne vo vonkajšom pútnického areál. 
Rajecká Lesná je príkladom strediska, ktoré úspešne rozširuje pútnické 
akcie počas roka a stáva sa úspešným centrom religiózneho turizmu na 
Slovensku, navyše inštalovaným Slovenským Betlehemom atraktívna aj 
pre turistov s inými ako religióznymi preferenciami. 
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Religious tourismus on Rajecká Lesná example
Summary

The paper deals with the conditions of the development of religious tourism 
in the municipality of Rajecká Lesná. The att ention is paid to the history of the 
place of pilgrimage tourism, cult object and schedule of the pilgrimage events 
that have successfully expanded. An aggrandizement of the mentioned form of 
tourism initiated the development of specifi c infrastructure concentrated to the 
immediate vicinity to basilica. Through a questionnaire survey is explored 
the perception of the centre by its visitors.
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Piotr Dolnicki

Krzyż na Wilcz ekodden 
(SW Spitsbergen) – 
polskie sanktuarium 
polarne

Wprowadzenie

Istnieje na świecie wiele tysięcy miejsc zaznaczonych obecnością krzyża. 
Chciałbym zwrócić uwagę czytelnika na odległy zakątek naszego glo-

bu, jakim jest południowo-zachodnia część Spitsbergenu. Jest to najwięk-
sza wyspa archipelagu Svalbard, który w wyniku postanowień Traktatu 
Paryskiego znajduje się obecnie pod protektoratem norweskim. Korzyści 
prawne wynikające z powyższego traktatu dla sygnatariuszy pozwalają 
wykorzystywać ten obszar między innymi w celach naukowych. Przystą-
pienie Polski do Traktatu oraz przedwojenne tradycje polarne polskich 
ośrodków naukowych wpłynęły na lokalizacje w tym miejscu Polskiej 
Stacji Polarnej, która została wybudowana w 1957 roku, a nieprzerwal-
nie funkcjonuje od 1979 roku. Stacja stała się miejscem pracy całej rzeszy 
polarników, głównie z Polski. Od roku 1980 nieopodal stacji ustawiono 
krzyż zbity z drewna dryftowego, a następnie wykonano ołtarz, przy któ-
rym od tego czasu księża odwiedzający Stację odprawiają Msze święte. 
Miejsce to jest nie tylko „lokalnym kościołem”, ale ponadto religijnym 
miejscem zadumy, spotkań i pamięci po tych polarnikach, którzy zmarli. 
Rysujący się w krajobrazie krzyż na skałach przylądka Wilczka wraz ze 
stacją polarną stanowi całość urokliwego miejsca, które zapamięta każdy, 
kto je odwiedził (fot. 1). 

Położenie i etymologia nazwy

Skalny przylądek, oddalony około 500 m od Polskiej Stacji Polarnej 
im. Stanisława Siedleckiego położony jest na północnym brzegu Fiordu 
Hornsund, na południowo-zachodnim Spitsbergenie (ryc. 1).
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Fot. 1. Wilczekodden z krzyżem na tle Fiordu Hornsund, fot. Piotr Dolnicki

Ryc. 1. Położenie Wilczekodden (wykonano na podstawie fragmentu mapy Hans Glacier, 
J. Jania, L. Kolondra, J. Schroeder, Svalbard, Norsk Polarinstitutt  oraz www.nasa.gov/earth/)
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Na wszystkich mapach widnieje norweska nazwa Wilczekodden. Przy-
lądek w norweskim tłumaczeniu oznacza odden, natomiast Johan Wilczek 
(1837–1922) był hrabią austriackim, badaczem polarnym i organizatorem 
licznych wypraw. W 1872 roku był kierownikiem wyprawy na Spitsber-
gen i Nową Ziemię. Wiele nazw na Spitsbergenie zostało nadane przez 
„wyprawę Wilczka” lub ma związek z tą wyprawą. Nazwa zatoki (Isb-
jørnhamna), nad którą położona jest Polska Stacja Polarna, swoją nazwę 
również zawdzięcza wyżej wymienionej wyprawie i jest pamiątką nazwy 
norweskiego statku łowczego (Isbjørn – Biały Niedźwiedź) wyczarterowa-
nego przez ekspedycję. Natomiast norweskie określenie zatoki to hamna. 
Przylądek położony jest na szlaku wędrówek białych niedźwiedzi. Poni-
żej krzyża, u podnóża skał znajduje się stara chata traperska – schronie-
nie norweskich myśliwych polujących na białe niedźwiedzie. W tej chacie 
mieszkał w latach 20. XX wieku znany norweski traper Henry Rudi, a po 
II wojnie światowej Odd Ivar Ruud. Na całym archipelagu takich chat jest 
kilkadziesiąt. Każdej zimy, aż do momentu wprowadzenia całkowitego za-
kazu polowania na niedźwiedzie były one zapleczem myśliwych.

Historia

Krzyż na skałach Wilczekodden, na północnym brzegu Isbjǿrnhamna, 
w pobliżu Polskiej Stacji Polarnej został wzniesiony w roku 1982 przez 
uczestników IV Wyprawy Polarnej Polskiej Akademii Nauk na Spitsber-
gen. Niewątpliwie powstanie krzyża było następstwem wydarzeń jakie 
miały miejsce w Polsce w tym czasie. Początek stanu wojennego, który 
wprowadzono w Polsce 31 grudnia 1981 roku dotknął Polaków nawet 
w tak odległym miejscu. Jednym z epizodów, niezwykle ważnych w tym 
miejscu, był nakaz zawieszenia funkcjonowania radiostacji. Radiostacja 
była jedyną możliwością łączności z bliskimi, dostępem do wiarygod-
nych informacji, ale również jedyną możliwością wezwania pomocy. Nie-
pokój o bliskich, niemoc działania, sprawiła, że zimujący polarnicy chcieli 
podkreślić wyjątkowość czasu i jednocześnie dać świadectwo sprzeciwu. 
Pomysł ustawienia krzyża z drewna dryftowego został zrealizowany (in-
formacja słowna od uczestnika wyprawy). Dnia 8 sierpnia 1982 roku pod 
kamiennym kopcem u stóp krzyża został złożony akt erekcyjny krzyża, 
którego treść nawiązuje do wydarzeń historycznych, ale jest również na-
miastką wolności dla Polaków z czasu stanu wojennego, a pracujących 
w odległej Arktyce.

„Hornsund Anno Domini 1982. 50 lat temu zimowała na Wyspie 
Niedźwiedziej Pierwsza Polska Wyprawa Polarna. 25 lat temu prof. Sta-
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Fot. 2. Kapliczka umieszczona 
u nasady krzyża,
fot. Piotr Dolnicki

Ryc. 2. Okładka Svalbardposten (z prawej strony), nr grudniowy 2013 rok. Obok fotogra-
fi e zamieszczone w numerze
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nisław Siedlecki zbudował Stację Naukową w Isbjǿrnhamna. W 4 roku 
pontyfi katu Papieża Polaka Jana Pawła II, my Polacy, pracujący na Spits-
bergenie – uczestnicy wypraw polarnych, wznieśliśmy ten krzyż dla upa-
miętnienia 50-lecia naszej działalności w Arktyce Niech ten symbol bę-
dzie dowodem naszego istnienia i nadziei «Jeszcze Polska nie zginęła»”.

Wydarzenie to spotkało się z wyraźnym sprzeciwem władz, odnoto-
wane przez Krzysztofa Opalińskiego w „Spotkaniu z Legendą”. 

„Rok 1982. Polska Stacja Polarna w Hornsundzie na Spitsberge-
nie niewielki skrawek wolnej Polski bez straż ZOMO, pałek i gaz, ze 
świeczkami palącymi się w oknach każdego trzynastego, chociaż i tutaj 
niedługo sięgną macki stanu wojennego w postaci nadgorliwych pisma-
ków i urzędników”.

Upór członków wyprawy doprowadził do utrzymania łączności oraz 
do pojawienia się krzyża. Pierwsze nakazy usunięcia dotarły z Warsza-
wy, a następnie zapowiedziano trudną wizytę funkcjonariuszy UB. Stację 
wizytował również rosyjski helikopter z niewygodnymi obserwatora-
mi. Przylot helikoptera poprzedziła wizyta ekspedycji norweskiej, która 
umożliwiła uzyskanie azylu politycznego niektórym zimownikom. Hi-
storia Spitsbergeńskiego krzyża jest jednym z wielu dowodów na smut-
ny fakt, że stan wojenny był ponad terytorialny i jego represje uderzały 
w Polaków, nawet w tak odległych zakątkach naszego globu. Krzyż na 
stałe wrósł w krajobraz otoczenia Polskiej Stacji Polarnej. W kolejnych 
latach na samym krzyżu, jak i w jego otoczeniu pojawiały się kolejne pa-
miątki, które były związane z osobami i wydarzeniami jakie miały miej-
sce w stacji. Rzeźbę głowy Chrystusa wykonał uczestnik VI ekspedycji, 
lekarz Jerzy Gieorgijewski na wzór świątków z przydrożnych kapliczek 
(fot. 2).

Ciężka praca w warunkach polarnych zaznaczyła się różnymi wy-
padkami, na krzyżu pojawiały się podziękowania za ocalenie, a od 2004 
roku również pamiątkowe tabliczki informujące o zakończeniu swojego 
„polarnego szlaku” przez zmarłych polarników, którzy byli związani 
z Polską Stacją Polarną na Spitsbergenie. Od wielu lat przy krzyżu od-
prawiane są Msze święte. Zwyczajowo Pastor Svalbardu odwiedza stację 
w okolicy świąt Wielkanocnych i Bożego Narodzenia. Wówczas towarzy-
szą mu polscy księża pracujący w Norwegii. Ten zwyczaj stał się ważnym 
punktem kalendarza jedynej protestanckiej – Svalbardzkiej parafi i. Wy-
darzenie to jest zawsze szeroko komentowane w lokalnej prasie. Pastor 
odwiedza stację z najbliższymi współpracownikami. Głównym punk-
tem jest wspólne nabożeństwo, wizycie towarzyszy zazwyczaj uroczysty 
obiad, rozmowy, spacery.
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Szczególnym wydarzeniem były Msze św. odprawione przez biskupa 
Gerharda Goebela stojącego na czele prałatury w Tromso – obejmującej 
swym zasięgiem Północną Norwegię wraz z Svalbardem oraz przez Pry-
masa Polski ks. kard. Józefa Glempa, który niespodziewanie odwiedził 
stację w 1986 roku. W 1998 roku uczestnicy XX Ekspedycji Polarnej usta-
wili stół – ołtarz wykonany z drewna dryftowego, przy którym od tego 
czasu odprawiane są Msze św.

„Ze wzruszeniem wpisuję się do Księgi Polaków, którzy tu w Horn-
sundzie na Szpitz bergu pełnią służbę dla Polski i dla ludzkości przez 
badania naukowe. Pod krzyżem z widokiem na lodowiec odprawiłem 
Mszę św. wraz z moim sekretarzem ks. Januszem Krokosem. Dziękuję 
Bogu za łaskę bycia z Rodakami. 

Szczęść Boże wszystkim Wyprawom Polskim, które będą nawiedzać te 
polarne strony Hornsund 20 IX 1996 x Józef kard Glemp Prymas Polski”.

Współczesność

Krzyż na „Wilczku” do dnia dzisiejszego jest ważnym miejscem dla 
większości polarników pracujących w otoczeniu Polskiej Stacji Polarnej. 
Od lipca 2013 roku, przez kolejne dwanaście miesięcy miałem zaszczyt 
i przyjemność być kierownikiem XXXVI Wyprawy Polarnej Polskiej Aka-
demii Nauk na Spitsbergen. W tym czasie przy krzyżu odbyło się wiele 
wydarzeń. W sierpniu 2013 roku ks. Damian Dolnicki, jako gość odwie-
dzający stację odprawił Mszę św. u stóp krzyża. Wydarzenie to zbiegło 
się w czasie z rozładunkiem statku i licznymi odwiedzinami. „Tłum” po-
nad pięćdziesięcioosobowy widziałem na „Wilczku” po raz pierwszy. We 
Mszy św. udział wzięli nie tylko pracownicy stacji, ale również goście po-
dróżujący statkiem i przebywający w stacji. Swoją obecnością zaszczycili 
również członkowie załogi polskiego statku Horyzont II, który zaopatru-
je hornsundzką stację. Kolejne trzy wizyty zorganizowane przez pastora 
Svalbardu Leifa Magne Helgesena odbyły się w towarzystwie pracowni-
ków parafi i, gości pastora oraz polskiego ks. Marka Michalskiego z para-
fi i w Trømso. Podczas wszystkich wizyt najważniejszym punktem pro-
gramu była Msza św. pod krzyżem. Wspomnieć należy również liczne, 
prywatne odwiedziny, prawie w każdą niedzielę, w grupie lub samotnie. 
Szczególnie na myśl wracają odwiedziny w Boże Narodzenie, gdy silny 
wiatr i mrok nocy polarnej potęgował wyobrażenie o surowych warun-
kach arktycznych. W okresie wielkanocnym gościł w stacji dziennikarz 
„Gazety Wyborczej”, który tak wspomina Wielką Sobotę na „Wilczku”: 
„Wielkanoc. A jeśli Wielkanoc to i święconka. Kierownik Polskiej Stacji 
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Polarnej Piotr Dolnicki powiedział kilka ładnych zdań i poświęcił jedze-
nie w koszyczku…”.

Wspomnienia bliskich, którzy odeszli, pierwszy listopada, to też wyj-
ście „pod Krzyż”, tam w zadumie wspominamy bliskich. Wielokrotnie 
spotykałem tam osoby, które w okresie największej niepogody chciały 
spędzić tam jak najwięcej czasu.

Od ponad 15 lat obserwowałem liczne wyjścia polarników pracujących 
w lodowej krainie na „Wilczka”. Wiele z nich to spacery, często na sesje 
zdjęciowe, ponieważ widok, który skupia w obiektywie morze, góry i lo-
dowce, należy do wyjątkowych. Na skałkach przylądka widziałem często 
ludzi z problemami, tęskniących, zadumanych – niekoniecznie związa-
nych z krzyżem, czy Kościołem. Tak oto funkcjonuje lokalne sanktuarium 
polarne, gdzie krzyż jest nie tylko punktem nawigacyjnym, ale również 
miejscem modlitwy, spotkań i rozmów wielu polskich polarników.

Fot. 4. Wszystkich Świętych w Hornsundzie, fot. Katarzyna i Tomasz Jankowscy
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Wilczekodden Cross (SW Spitsbergen) – Polish Polar Shrine
Summary

In the article there is presented the history of the appearance of the cross on 
the rocky peninsula, near Polish Polar Station (named after Stanisław Siedlec-
ki). The station is situated on the north bank of Hornsund Fjord, on south-we-
stern Spitsbergen, the biggest island on the Svalbard archipelago. Svalbard is a 
part of European arctic sector. The author describes the importance of the cross 
for working explorers of the polar regions and its over-religious character. Thi-
rty-three years of the history of small polar sanctuary contributed to collecting 
many memories and commemorating numerous events for Poles working in the 
Arctic. That is how the part of polar world functions, where the cross is not only 
a navigation point, but also a place of prayer, meetings and talks of many polish 
explorers of the polar regions. 

Księgi pamiątkowe Polskiej Stacji Polarnej w Hornsundzie.
Piotr Dolnicki, dr
Instytut Geografi i

Uniwersytet Pedagogiczny
Kraków

Materiały źródłowe

50 lat Polskiej Stacji Polarnej Hornsund im. Stanisława Siedleckiego (Spitsbergen, Svalbard), 
Wyd. Naviga Krzysztof Makowski, Warszawa 2007.

Nowosielski L., Spitsberen – Svalbard, Hornsund 2001 (materiały niepublikowane).
The Place Names of Svalbard. Raportserie nr 122 Norwegian Polar Institute 2003. 
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Eugeniusz Rydz

Kształtowanie się 
przestrzeni sakralnej 
na terenie powiatów 
Pojezierza Drawskiego 
w latach 1945–2010

Początki Kościoła katolickiego na Pojezierzu Drawskim, podobnie 
jak na Pomorzu Zachodnim sięgają roku tysięcznego. Wówczas to, 

w marcu, miał miejsce Zjazd Gnieźnieński, w którym uczestniczył cesarz 
niemiecki Ott on III i król Bolesław Chrobry. Podczas tego zjazdu odbył 
się też synod kościelny. Utworzono wówczas metropolię i arcybiskup-
stwo gnieźnieńskie, jednocześnie powołano diecezję krakowską, wro-
cławską i kołobrzeską1.

Biskupstwo kołobrzeskie zostało erygowane w celu połączenia Po-
morza z Polską, nie tylko pod względem polityczno-państwowym, ale 
i kościelnym, przy czym zwrócono uwagę przede wszystkim na teren 
środkowopomorski z najważniejszym wówczas grodem kołobrzeskim. 
Gród ten miał bowiem wtedy na Pomorzu nie tylko największe znaczenie 
strategiczne (militarne). Był także ważnym ośrodkiem rzemieślniczym 
i handlowym. Prowadził do niego najważniejszy szlak handlowy z po-
łudnia, tz w. Szlak Solny. Między innymi z tych względów na siedzibę 
biskupstwa wybrano Kołobrzeg, a nie Szczecin, który w tym czasie był 
ośrodkiem prowincjonalnym, mało znaczącym pod względem politycz-
no-militarnym oraz gospodarczym2.

Po okresie burzliwych zmian w organizacji struktur administracji ko-
ścielnej, związanych m.in. z przeniesieniem siedziby biskupów diecezji 
pomorskiej na Wolin, a następnie do Kamienia Pomorskiego i wprowa-

1 L. Bończa-Bystrzycki, Zarys dziejów Kościoła katolickiego na Pomorzu Zachodnim w gra-
nicach diecezji koszalińsko-kołobrzeskiej, „Koszalińsko-Kołobrzeskie Wiadomości Diecezjal-
ne”, 5–6, 1998, s. 69–87.

2 L. Bończa Bystrzycki, Utworzenie województwa środkowopomorskiego, [w:] Integracja 
i rozwój Pomorza Środkowego, Koszalin, 2001, s. 39–52.
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dzeniem reformacji na Pomorzu Zachodnim, katolicyzm zaczął się odra-
dzać dopiero w XIX i w początkach XX w. Pewien wpływ na zaistniałą 
sytuację miał stopniowy napływ ludności polskiej wyznania katolickiego. 
Zaznaczyć należy, że po rozbiorach Polski zaczęli osiedlać się tu żołnierze 
pełniący służbę w wojsku pruskim oraz robotnicy sezonowi. Dla zaspo-
kojenia ich potrzeb religijnych organizowano nowe ośrodki duszpaster-
skie. Początkowo tworzone były stacje misyjne czy gminy wyznaniowe. 
Wówczas to większa część ziemi pomorskiej pod względem kościel-
nym należała do archidiecezji wrocławskiej3. Zmiana nastąpiła dopiero 
w okresie międzywojennym.

Przesunięcie granic Polski w wyniku II wojny światowej postawiło 
Kościół katolicki przed nową sytuacją. Wskutek napływu na Pomorze 
Zachodnie ludności polskiej, przeważnie wyznania katolickiego, przystą-
piono do odbudowy sieci parafi alnej, czyli przejęcia jej z rąk niemieckich, 
bądź zbudowania nowej. Teren Pojezierza Drawskiego, podobnie jak 
Pomorze Środkowe wchodził wówczas w dużej mierze w skład diecezji 
berlińskiej, mniejsza część należała do prałatury pilskiej. Ze względów 
formalnoprawnych obowiązujących w organizacji kościelnej nie można 
było zlikwidować niemieckiej organizacji kościelnej na szczeblu diece-
zjalnym4.

W tej sytuacji na Pomorzu Zachodnim ustanowiono odrębną Admini-
strację Apostolską jako organ zastępczy diecezji. Stało się to 14 sierpnia 
1945 r. Administratorem został ks. Edmund Nowicki. Dało to początek 
nowej strukturze kościelnej na Ziemiach Zachodnich i Północnych Pol-
ski. Teren nowej Administracji Apostolskiej z siedzibą w Gorzowie, którą 
nieformalnie nazwano diecezją gorzowską, obejmował nie tylko całe Po-
morze Środkowe, z położonym w jego granicach Pojezierzem Drawskim, 
ale także Pomorze Zachodnie (od Szczecina aż po Lębork włącznie) wraz 
z Ziemią Lubuską. Tak określony obszar liczył wówczas 44 836 km, czyli 
więcej niż 1/7 powierzchni kraju (Rydz 2007).

Istotna dla kształtowania nowej struktury kościelnej na Ziemiach Od-
zyskanych była decyzja Stolicy Apostolskiej z 1956 r. o ustanowieniu na 
nich w miejsce dotychczasowych wikariuszy kapitulnych pięciu nowych 
biskupów. W maju 1967 r. Stolica Apostolska mianowała zarządców die-
cezji, tz w. administratorów „ad nutum Sanctae Sedis”, z władzą bisku-

3 I. Jeż, Szkic historyczny przynależności diecezji koszalińsko-kołobrzeskiej, „Koszalińsko-
Kołobrzeskie Wiadomości Diecezjalne”, 5–6, 1977, s. 122–128.

4 Wówczas żyli jeszcze biskup berliński i prałat pilski, którzy nadal mieli prawo za-
rządzania na swych terenach, tym bardziej, że nie złożyli swojej władzy nad polskim Po-
morzem.
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pa rezydencjonalnego podległego bezpośrednio Ojcu Świętemu5. Ważną 
rolę w ustanowieniu odpowiadającej ówczesnym wymaganiom struktu-
ry organizacyjnej Kościoła w Polsce odegrały obchodzone we Wrocławiu 
w maju 1970 r. uroczystości 25-lecia kościelnej organizacji na Ziemiach 
Odzyskanych. Padły tam znamienne słowa wypowiedziane przez bisku-
pa Wilhelma Plutę: „Teren ten woła i krzyczy o podział na nowe jed-
nostki administracji kościelnej. Jeżeli siostrzyce Kołobrzegu: Kraków, 
Wrocław, Gniezno są już arcybiskupstwami, to Kołobrzeg nawet nie jest 
administracją apostolską. I dlatego odważam się prosić tych, od których 
to zależy, aby naszemu życzeniu stało się zadość”6. 

Krokiem przybliżającym ustanowienie diecezji koszalińsko-kołobrze-
skiej był podpisany układ pokojowy między PRL a NRF o podstawach 
normalizacji ich wzajemnych stosunków z 7 grudnia 1970 r. (który doma-
gał się uregulowania przez obie strony) i jednocześnie potwierdził on na 
zawsze zachodnią granicę Polski nad Odrą i Nysą.

Zgodnie z wcześniejszymi ustaleniami pomiędzy rządem PRL i Sto-
licą Apostolską podczas konferencji plenarnej Episkopatu Polski, która 
odbyła się w dniach 27 i 28 czerwca 1972 r. w Krakowie, została podana 
do wiadomości drogą służbową wola Ojca Świętego Pawła VI dotyczą-
ca defi nitywnej kanonicznej regulacji Kościoła na Ziemiach Zachodnich 
i Północnych7. W bulli Episcoporum Poloniae coitus Papież erygował czte-
ry diecezje: opolską, gorzowską, szczecińsko-kamieńską i koszalińsko-
kołobrzeską. Przy określeniu granic nowo utworzonych diecezji, w tym 
koszalińsko-kołobrzeskiej, wzięto pod uwagę potrzeby duszpasterskie, 
argumenty społeczno-socjologiczne, racje historyczne nawiązujące do 
dawnych, historycznie istniejących diecezji, względy demografi czne i te-
rytorialnie duży obszar, jeden z największych w Polsce8. 

Utworzenie nowej diecezji koszalińsko-kołobrzeskiej zostało przyję-
te przez wiernych z dużym zadowoleniem, a ponadto stanowiło powód 
do dumy i wyraz lokalnego patriotyzmu, gdyż w ten sposób podniosło 
rangę regionu i zespoliło katolików pragnących dowartościowania tego 

5 Wcześniej nie zostali mianowani, ponieważ sprawowanie władzy kościelnej w wy-
miarze administracyjnym wymagało potwierdzenia przez państwo. Możliwość taka po-
wstała w wyniku rozmów przedstawicieli Episkopatu i rządu w 1956 r. 

6 L. Bończa-Bystrzycki, Utworzenie województwa…, dz. cyt., s. 39–52.
7 Konferencja ta odbyła się na zaproszenie Metropolity Krakowskiego Kardynała Ka-

rola Wojtyły z okazji uroczystości dziewięćsetlecia śmierci św. Stanisława. Zaproszenie 
Kardynała Karola Wojtyły, datowane 24.05.1972 r., znajduje się w zbiorach Biblioteki Die-
cezjalnej w Koszalinie.

8 E. Rydz E., Przemiany struktur społeczno-gospodarczych w okresie transformacji systemo-
wej na Pomorzu Środkowym, Słupsk 2007, s. 62–65.

KSZTAŁTOWANIE SIĘ PRZESTRZENI SAKRALNEJ NA TERENIE POWIATÓW POJEZIERZA DRAWSKIEGO W LATACH 1945–2010
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terytorium do roli, jaką kiedyś odgrywało od początku naszych dziejów 
narodowościowych. Siedzibą diecezji koszalińsko-kołobrzeskiej został 
Koszalin ze względu na jego współczesne największe znaczenie politycz-
ne i społeczno-gospodarcze w regionie Pomorza Środkowego, jedyne na 
tym terenie w owym czasie miasto wojewódzkie, ośrodek przemysłowy 
i centrum władz administracyjnych. 

Na katedrę biskupią wyznaczono kościół Najświętszej Maryi Panny 
Niepokalanego Poczęcia w Koszalinie. Natomiast konkatedrą ze wzglę-
du na poważne znaczenie historyczne wybrano kościół Wniebowzięcia 
Najświętszej Maryi Panny w Kołobrzegu. Nowo erygowana diecezja 
koszalińsko-kołobrzeska pod względem administracji kościelnej została 
włączona do metropolii gnieźnieńskiej. Granice nowo powstałej diece-
zji obejmowały wówczas 19 245 km2, zawierając teren ówczesnego wo-
jewództwa koszalińskiego, łącznie z powiatem lęborskim należącym do 
województwa gdańskiego.

W tak ukształtowanej diecezji znajduje się Pojezierze Drawskie, które na-
leży do makroregionu Pojezierza Zachodniopomorskiego (Kondracki 2002).

Pojezierze Drawskie to bez wątpienia jedna z najpiękniejszych pol-
skich krain geografi cznych. Połączenie walorów natury z historycznym 
dziedzictwem kulturowym tworzy idealną przestrzeń dla miłośników 
przyrody i amatorów ciekawego spędzania wolnego czasu. Najbardziej 
charakterystycznym elementem wyróżniającym tutejszy krajobraz spo-
śród innych polskich pojezierzy jest ukształtowanie terenu. Działalność 
lodowca z okresu zlodowacenia bałtyckiego stanowiła, iż szczególnie 
w północnej części Pojezierza Drawskiego występują wały moreny czo-
łowej, często poprzecinane głębokimi dolinami i wąwozami. Południo-
wa część ma nieco łagodniejszą rzeźbę i to wzdłuż tej granicy regionu 
rozciągają się największe jeziora. Podkreślić należy, że występujące na 
prezentowanym obszarze warunki naturalne odegrały znaczny wpływ 
na układ sieci osadniczej, a tym samym również kształtowanie się prze-
strzeni sakralnej.

W granicach omawianej jednostki fi zjografi cznej jaką jest Pojezierze 
Drawskie usytuowane są zasadniczo trzy powiaty: drawski, szczecinecki 
i świdwiński. Zaznaczyć jednak należy, że Pojezierze Drawskie w swych 
granicach obejmuje też fragmenty powiatu łobeskiego, lecz ze względu 
na znikomy obszar tego zasięgu nie został on ujęty w niniejszym opra-
cowaniu. W związku z tym pojawiający się w artykule zwrot „powiaty 
Pojezierza Drawskiego” należy rozumieć jako objęty badaniami teren po-
wiatów: drawskiego, szczecineckiego i świdwińskiego. Na tle ogólnie za-
rysowanej problematyki poświęconej rozwojowi Kościoła katolickiego na 
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Pomorzu Środkowym zasadniczym celem prezentowanego opracowania 
było określenie zmian w strukturze organizacyjnej kościoła katolickiego 
na Pojezierzu Drawskim a także zwrócenie uwagi na style budowli sa-
kralnych i patronia kościelne.

Wierni i duchowieństwo kościoła katolickiego 
na Pojezierzu Drawskim

Od początku swego istnienia struktura organizacji Kościoła katolic-
kiego w obecnych powiatach Pojezierza Drawskiego wykazywała silne 
związki z uwarunkowaniami historycznymi, środowiskiem geografi cz-
nym, specyfi ką stosunków ludnościowych, a także charakterem sieci 
osadniczej.

Sytuacja ludnościowa w powiatach Pojezierza Drawskiego podobnie 
jak i całego Pomorza Środkowego wynikała ze specyfi cznych, właści-
wych dla obu ziem północnych i zachodnich procesów zapoczątkowa-
nych powojenną wymianą ludności oraz przekształceniami demografi cz-
nymi, które się wówczas dokonywały. Z przeprowadzonych w 1950 r. 
badań miejsca pochodzenia wynika, że najważniejszą rolę w zasiedlaniu 
badanych obszarów odgrywały dwie grupy ludności: osadnicza z Pol-
ski centralnej (62,9%) oraz napływowa z zagranicy (29,7%) w tym ponad 
28,1% z byłych terenów wschodnich Polski do 1939 r.9 Te dwie grupy 
razem stanowiły około 62,6% prezentowanego obszaru.

Według stanu na koniec 1950 r. powiaty Pojezierza Drawskiego w ich 
obecnych granicach zamieszkiwało ogółem 112 355 osób w tym około 
44,8 tys., tj. 39,8% w miastach i 60,2% na obszarach wiejskich. Na uwa-
gę zasługuje fakt, że duży udział w zasiedlaniu powiatów Pojezierza 
Drawskiego mieli mieszkańcy pochodzący z województwa lubelskiego, 
przykładowo stanowili oni około 10,0% ludności napływającej do po-
wiatu szczecineckiego i drawskiego. Znaczny był też udział przesiedleń-
ców z województwa warszawskiego, stanowili oni bowiem odpowied-
nio 8,4% mieszkańców ww. powiatów, a także województwa rzeszow-
skiego 8,2%.

W latach 1945–1950 na obszarach Pojezierza Drawskiego nastąpiła nie-
mal całkowita wymiana ludności. Ogromne zmiany w liczbie i strukturze 
mieszkańców było spowodowane: zorganizowaną akcją wysiedleńcza 

9 L. Kosiński, Pochodzenie terytorialne ludności Ziem Zachodnich w 1950 r., „Dokumen-
tacja Geografi czna” z. 2. 1960, s. 6–34; E. Z. Zdrojewski, Z badań nad procesami migracyjny-
mi, integracyjnymi i adaptacyjnymi ludności w województwie koszalińskim, „Rocznik Słupski” 
nr 10, 1974, s. 44–51.
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ludności niemieckiej, zasiedleniem ziem przez ludność polską, a także 
napływem repatriantów ze wschodu i zachodu Europy. W wyniku tych 
przeobrażeń ludnościowych nastąpiła znaczna zmiana w przestrzeni 
sakralnej nie tylko w powiatach Pojezierza Drawskiego, lecz na całym 
Pomorzu Środkowym. Przyrost ogólnej liczby ludności na omawianym 
obszarze spowodował wyraźny przyrost wiernych Kościoła katolickiego, 
choć w poszczególnych latach i okresach był on wyraźnie zróżnicowany. 
Złożyło się na to zdaniem E. Z. Zdrojewskiego wiele czynników, wśród 
których za najważniejsze uznać można: wzrost aktywizacji społeczno-go-
spodarczej, wysoki przyrost naturalny – sięgający blisko 15‰, jak rów-
nież dodatnie saldo migracyjne10.

Podkreślić należy, że II wojna światowa zadała Kościołowi w Pol-
sce wielkie straty. Śmierć poniosło setki duchownych, a świątynie legły 
w gruzach. Struktura życia kościelnego wzniesiona w okresie niepod-
ległości została rozbita. Ziemie Odzyskane były w szczególnej sytuacji. 
Wiarę katolicką wypartą przez religie protestanckie trzeba było zako-
rzenić tu na nowo i to wśród ludności, stanowiącej zlepek terytorialny 
z różnych części kraju11. Ziemie swoich przodków musieli opuścić du-
chowni i wierni z archidiecezji wileńskiej i lwowskiej, aby na Ziemiach 
Zachodnich rozpocząć tworzenie wspólnot lokalnych. Jednak liczba księ-
ży była niewystarczająca. Tę trudną sytuację dotyczącą szczególnie Ziem 
Odzyskanych, a więc i Pojezierza Drawskiego wspomina dziś ks. Zieliń-
ski z KUL-u „Dzisiaj trudno sobie wyobrazić, jak to wyglądało. To była 
w zasadzie pustynia. Księża objeżdżali z posługą dwadzieścia, trzydzie-
ści miejscowości, wciąż byli w drodze. Nie mieli czasu nawet na odma-
wianie brewiarza. Trzeba oddawać im sprawiedliwość, bo wykonywali 
naprawdę ciężką pracę”12. Jest to świadectwo, które wskazuje jak duże 
było rozrzucenie terytorialne miejscowości obsługiwanych przez jednego 
kapłana. Zaznaczyć należy, że problem braku kapłanów w pewnym stop-
niu rozwiązywali księża, którzy byli przysyłani z innych diecezji polskich 
do pracy na terenie diecezji koszalińsko-kołobrzeskiej13.

W tym miejscu nie sposób nie wspomnieć o warunkach w jakich przy-
szło pracować duchownym na Pomorzu Zachodnim. Już od pierwszych, 
powojennych dni byli oni pod czujną „opieką” służb specjalnych PRL. 

10 E. Z. Zdrojewski, Problematyka demografi czna Pomorza Środkowego w latach 1950–1990, 
Koszalin 1976, s. 31–46.

11 A. Grajewski, Kompleks Judasza. Kościół zraniony, Wyd. W Drodze, Poznań 1999, 
s. 37–48.

12 Konferencja historyczna. Kościół odkrywany, „Gość Niedzielny”, nr 46 z 15 XI 209, s. 3.
13 I. Jeż, Refl eksje biskupa seniora diecezji koszalińsko-kołobrzeskiej na temat trzydziestolecia 

jej istnienia, „Studia Koszalińsko-Kołobrzeskie”, 2002, nr 7, s. 7–9.
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Kościół stał się nieofi cjalnie wrogą organizacją ówczesnych władz, co 
więcej, był on azylem dla opozycjonistów, więc oczywistym celem spra-
wujących władzę było przeniknięcie do struktur Kościoła, a także rozbi-
cie jego działalności od środka np. za pomocą organizacji „postępowych 
katolików „PAX”14. Ofi arą represji padło wielu duchownych. Z terenu 
diecezji koszalińsko-kołobrzeskiej warto przywołać nazwiska chociażby 
ks. J. Borzyszkowskiego, ks. biskupa Tadeusza Warno, ks. biskupa Igna-
cego Jeża, czy proboszcza parafi i w Połczynie Zdroju ks. B. Jewelskiego. 

Niekwestionowanym sukcesem minionych lat szczególnie w prze-
dziale czasowym 1980–1998 był wzrost powołań kapłańskich z Pojezierza 
Drawskiego. Najwyższa liczba powołań z 30 do 70 osób na przestrzeni 
dziesięciolecia 1987–1998 wystąpiła w powiecie szczecineckim, co tłu-
maczyć można w pewnym stopniu równie energicznie postępującym 
przyrostem wiernych na tym obszarze, zwłaszcza w parafi ach Szczecin-
ka kosztem ubytku wiernych w parafi ach wiejskich sąsiadujących z tym 
miastem15. Sądzę, że znaczny wpływ na wzrost liczby powołań miała 
także pielgrzymka Ojca Świętego Jana Pawła II w 1991 r., podczas której 
odwiedził Koszalin.

Zmiany w strukturze organizacyjnej Kościoła na Pojezierzu Drawskim

Zmiany w podziale wewnętrznym diecezji dokonywane są w zależ-
ności od potrzeb, szczególnie przez powoływanie nowych parafi i, ewen-
tualnie korekty ich granic czy też usytuowanie nowych dekanatów. 
Z dostępnych materiałów źródłowych wynika, że w 1959 r. na obszarze 
badanych powiatów Pojezierza Drawskiego życie religijne toczyło się 
już w 25 parafi ach rzymskokatolickich (prawie połowa obecnego stanu), 
z których erygowano (bądź dostąpiły reerekcji). Na koniec lat 50. ubie-
głego wieku parafi e te należały do pięciu dekanatów, natomiast w miarę 
upływu czasu, kiedy liczba parafi i się zwiększała następował również 
wzrost liczby dekanatów. Miało to doprowadzić do korzystniejszych re-
lacji między duchownymi (proboszczami) a wiernymi. Duży wpływ na 
ustanowienie nowych dekanatów miało również ustanowienie nowej 
diecezji koszalińsko-kołobrzeskiej, a także wzrastająca liczba wiernych 

14 A. Grajewski, Kompleks Judasza. Kościół zraniony, dz. cyt.
15 A. Miąsek, Kształtowanie się przestrzeni sakralnej Diecezji Koszalińsko-Kołobrzeskiej 

na terenie powiatów Pojezierza Drawskiego w latach 1945–2008. Praca magisterska przygo-
towana w Zakładzie Geografi i Społeczno-Gospodarczej i Turystyki Instytutu Geogra-
fi i i Studiów Regionalnych Akademii Pomorskiej w Słupsku w 2010 r. Pod kierunkiem 
prof. dr hab. Eugeniusza Rydza.
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na terenie obecnych powiatów Pojezierza Drawskiego. Na uwagę za-
sługuje również fakt, że ustanowienie nowych dekanatów miało na celu 
usprawnienie zarządzania Kościołem katolickim, ponieważ jednostki 
tego szczebla są pośrednim ogniwem między ordynariuszem a probosz-
czem parafi i.

Wyniki przeprowadzonych badań wskazują, że dekanaty bardzo wy-
raźnie różnią się liczbą wiernych. Zdecydowanie największe są dekanaty 
w Szczecinku i Drawsku Pomorskim, najmniejszymi zaś dekanat w Czar-
nem i Barwicach.

Zmiany struktur wewnętrznych jakie zachodziły w przestrzeni sakral-
nej powiatów Pojezierza Drawskiego dotyczą wyraźnego wzrostu liczby 
kościołów parafi alnych co bezpośrednio wynika z ustanowienia nowych 
parafi i, przy stale utrzymującej się znacznej liczbie kościołów nieparafi al-
nych i pomocniczych (tab. 1). Zjawisko to jest m.in. wynikiem kilku no-
wych parafi i na terenie dekanatów: szczecineckiego i drawskiego. Utrzy-
mująca się w dalszym ciągu znaczna liczba kościołów fi lialnych jest moim 
zdaniem w pełni uzasadniona. Wynika ona szczególnie z rozdrobnionej 
wiejskiej sieci osadniczej, a odbywające się tam nabożeństwa umożliwiają 
często ludziom starszym, np. w miejscowościach popegeerowskich ko-
rzystanie z posług kapłańskich i niedzielnych nabożeństw. Wydaje się, 
że również w przyszłości wskazane jest nie tylko utrzymywanie kościo-
łów fi lialnych, ale także zwiększenie liczby kościołów pomocniczych 
w celu lepszego kontaktu osób duchownych z wiernymi. W tym miejscu 
nie można pominąć roli tz w. punktów odprawiania Mszy świętej, które 
po dzień dzisiejszy, szczególnie w parafi ach wiejskich ale też miejsko-
wiejskich są jedyną możliwością uczestniczenia w Eucharystii dla ludzi 
chorych, starszych, którzy nie są w stanie dotrzeć w niedzielę do kościoła 
fi lialnego czy parafi alnego.

Warto przytoczyć chociażby przykłady takich „punktów” jak: Dom Po-
mocy Społecznej (DPS) w Bornym Sulinowie i DPS w Krzecku w parafi i 
Sławoborze, pomieszczenie w bloku mieszkalnym w Jezierzycach i Dąbro-
wie Białogardzkiej w parafi i Lipie, dwie kaplice uzdrowiskowe w Połczy-
nie Zdroju podlegające parafi i Niepokalanego Poczęcia NMP w Połczynie 
Zdroju czy salka szkolna w Koszanowie w parafi i pw. Matki Bożej Nieusta-
jącej Pomocy w Świdwinie16. 

Choć ramy opracowania są ograniczone, uważam za celowe wspo-
mnienie, że u schyłku lat 50. XX wieku oprócz 52. księży pełniących po-
sługę w parafi ach położonych na Pojezierzu Drawskim, bogactwem tych 

16 Informacje ze sprawozdań duszpasterskich parafi i z 2007 r. Informacje uzyskane 
w Kurii Koszalińsko-Kołobrzeskiej w 2009 r. 
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parafi i było 6 żeńskich zgromadzeń zakonnych, które stanowiły przykład 
dobrze rozwiniętej sieci zakonów na całym Pomorzu Środkowym oraz 
punkty kształcenia katechetów w Połczynie Zdroju i Szczecinku17.

Sztuka sakralna w powiatach Pojezierza Drawskiego

Kościół katolicki w powiatach Pojezierza Drawskiego odziedziczył 
spuściznę minionych wieków chrześcijaństwa. Większość istniejących 
obiektów sakralnych jest dowodem wysokiego poziomu dziedzictwa 
kulturowego obszaru.

Poszczególne epoki historyczne, w których erygowane były parafi e, 
wykształciły własne style i sztuki architektoniczne. Inaczej były projek-
towane budowle sakralne w średniowieczu, a zupełnie inaczej są budo-
wane współcześnie. Poza zmianami architektonicznymi w budownictwie 
sakralnym obowiązują pewne zasady, które stanowią podstawę dla ar-
chitekta.

Budownictwo sakralne, podobnie jak budownictwo mieszkalne, pod-
lega tendencjom i regułom stylu architektonicznego panującego w danej 
epoce. Co prawda zagadnienie stylu architektonicznego nie ma szcze-
gólnego znaczenia dla samego sacrum na danym terenie, ale ma znacze-
nie historyczne. Sacrum odzwierciedlone w wyznaczaniu wiary łączy 
dawne obyczaje i wierzenia z nowością, ze współczesnością społeczeń-
stwa18. Oprócz architektury zewnętrznej bardzo ważnymi elementami 
przestrzennymi sacrum są wnętrza kościołów. Samo wnętrze budynku 
to „świątynia”, a „świątynie” są fenomenami kulturowymi, w których 
następuje integracja tradycji i nowoczesności19.

Budowle sakralne stanowią ważny aspekt architektoniczny terenu Po-
jezierza Drawskiego. Ich atrakcyjność estetyczna oraz motyw historyczny 
są niewątpliwie kolejną wartością turystyczną tego regionu. Podkreślić 
należy, że budowle sakralne reprezentują tu prawie wszystkie istniejące 
style od czasów średniowiecza po współczesność (tab. 2).

Najokazalsze świątynie na omawianym obszarze prezentują styl go-
tycki. Gotyk na Pomorzu Środkowym rozpoczął się już w połowie XIII w. 

17 W 1946 r. było na Pomorzu Środkowym 207 sióstr zakonnych. Natomiast dwa wy-
mienione punkty kształcenia katechetów to jedyne wówczas na Pomorzu Środkowym.
 G. Wejman, Organizacja Kościoła katolickiego na Pomorzu Środkowy 1945–1989, WSD, Ko-
szalin 2009.

18 A. Jackowski, Geografi a religii, [w:] Religia. Encyklopedia PWN, t. IV, Warszawa 2002.
19 D. Ptaszycka Jackowska, Religious Tourism and the Protection of the Nature Environ-

ment and Nature Conservation, „Peregrinus Cracoviensis”, 2000, z. 10.
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Fot. 1. Kościół parafi alny pw. Matki Bożej Nieustającej Pomocy w Świdwinie,
fot. M. Walczyk

Fot. 2. Kościół parafi alny pw. Zmartwychwstania 
Pana Naszego Jezusa Chrystusa w Drawsku Po-
morskim (www.drawsko.koszalin.opoka.org.pl)
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Fot. 3. Kościół parafi alny pw. Matki Bożej Królowej Polski w Kaliszu Pomorskim 
(www.kalisz-pomorski.parafi a.info.pl)

Fot. 4. Kościół parafi alny pw. św. Piotra i Pawła w Lekowie (www.parafi alekowo.pl)
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i trwał do połowy XVI w. (około 300 lat)20. Jest on przede wszystkim sty-
lem sakralnym opartym na systemie myśli religijnej związanej ze scho-
lastyką, jej zasadzie jedności i podporządkowania w traktowaniu świata 
jako tworu Bożego. Toteż jedną z głównych cech sztuki gotyckiej był uni-
wersalizm widoczny w obowiązującej wykładni podstawowych prawd 
wiary. Przykładem są m.in. kościoły w Świdwinie (fot. 1) i Drawsku Po-
morskim (fot. 2). Gotyckie obiekty sakralne są z zasady zbudowane na 
osi wschód – zachód, tz n. orientowane, czyli prezbiterium zwrócone jest 
ku wschodowi – w stronę z której ma nadejść Jezus Chrystus podczas 
drugiego przyjścia. Do grupy świątyń gotyckich należą również kościoły 
nieparafi alne położone na wsiach. Wśród nich wyróżniają się świątynie 
w Rydzewie i Sienicy.

W dziewiętnastowiecznej Europie, a zwłaszcza w Niemczech dużą 
popularnością w dziedzinie kultury sakralnej miały tz w. style historycz-
ne. Pod wpływem romantyzmu pojawia się moda na gotyk przetworzo-
ny w formie neogotyku. Tego rodzaju styl historyczny stał się popularny 
w budownictwie Kościoła katolickiego na Pojezierzu Drawskim, o czym 
świadczy ponad 30,0% ogólnej liczby kościół (tab. 2).

W stylu neoromańskim, który nawiązywał do architektury romań-
skiej, wzniesiono w XIX i XX w. na terenie prezentowanych powiatów 
9 kościołów parafi alnych i 18 nieparafi alnych.

Równocześnie z późnym barokiem rozwija się nowy styl zwany roko-
ko. Jego początek wiąże się z Francją rządzoną przez regentów w imie-
niu małoletniego króla Ludwika XV. W kościołach wzniesionych w tej 
epoce poza swobodą dekoracji wprowadzono również charakterystyczne 
wyginanie całych powierzchni ściennych, co bardzo podkreśla żywość 
budowli. Pewne elementy wykazuje kościół pw. Matki Bożej Królowej 
Polski w Kaliszu Pomorskim (fot. 3). Zaznaczyć jednak należy, że w gra-
nicach diecezji koszalińsko-kołobrzeskiej jest znacznie mniej kościołów 
reprezentujących styl barokowy i rokoko niż w innych polskich diece-
zjach.

W krajobrazie sakralnym Pojezierza Pomorskiego najsilniej determi-
nującym odrębność regionu są kościoły wzniesione w konstrukcji sza-
chulcowej, rzadziej ryglowej. Ta prosta technika zasadza się na wyko-
naniu drewnianego szkieletu konstrukcyjnego opartego na krzyżowaniu 
elementów pionowych z poziomymi i ułożonymi ukośnie strzałami. Po-
wstałe w wyniku połączeń ciesielskich pola wypełnione gliną wymiesza-
ne z sieczką, trocinami lub wiórami, zaznaczoną następnie na plecionkę 

20 B. Popielas-Szultka, Zarys dziejów Pomorza Zachodniego w średniowieczu, [w:] Pomo-
rze – mała ojczyzna Kaszubów, Gdańsk–Lubeka 2000.
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z witek lub łodyg trzciny. W przypadku konstrukcji ryglowej pola mię-
dzyryglowe wypełniane były murem z cegły ceramicznej lub wapiennej. 
Kościoły szachulcowe i ryglowe, których na Pojezierzu Drawskim jest 
41 były niekiedy uważane za trudne do konserwacji i użytkowania lub 
wręcz za kulturowo obce. Kolejne pokolenia odkrywają ich urok (fot. 4), 
walory użytkowe (takie jak korzystny mikroklimat), wartość historyczną, 
a wreszcie silną więź emocjonalną, pojmowaną jako swoistość21. Podkre-
ślić należy, że szachulcowe i ryglowe świątynie w zdecydowanej prze-
wadze pełnią funkcję kościołów nieparafi alnych np. w Siecinie, Starym 
Worowie, Gronowie, Dalewie czy Giżynie.

Na omawianym terenie znajduje się również 25 kościołów z tej liczby 
5 parafi alnych określanych jako bezstylowe. Są w śród nich świątynie, 
które podlegały gruntownej przebudowie, bądź odbudowie po pożarze, 
lub zostały poddane modernizacji.

Nowo wybudowane kościoły na Pojezierzu Drawskim z lat 1860–1936 
stanowiły odbicie ówczesnych przemian społeczno-gospodarczych oraz 
polityczno-religijnych. W miarę możliwości wykorzystywano warunki 
sprzyjające budownictwu sakralnemu. Ze względu na duże rozproszenie 
katolików zamieszkujących Pojezierze Pomorskie przy ustalaniu loka-
lizacji obiektu sakralnego brano pod uwagę kryterium komunikacyjne. 
Dlatego też kościoły katolickie w XIX i XX w. budowano w pobliżu linii 
kolejowych i dworców, by katolicy z odległych miejscowości, a przede 
wszystkim polscy robotnicy sezonowi mogli swobodnie do nich dotrzeć.

W XX stuleciu architektura sakralna uległa ogromnej ewolucji – od 
pseudogotyku i innych pseudostylów do dzisiejszych śmiałych form ar-
chitektonicznego monolitu, wskazującego niekiedy ledwo wyczuwalne 
reminiscencje historyczne. W takim ujęciu najtrudniejszym problemem 
do rozwiązania staje się nadanie bryle architektonicznej charakteru ko-
ścielnego i stworzenie wnętrza o odpowiednim nastroju. Na omawianym 
terenie jest kilka kościołów wybudowanych w stylu współczesnym. Są to 
kościoły wzniesione po 1980 r. m.in. w Szczecinku pw. Franciszka z Asy-
żu, pw. św. Krzysztofa, pw. Miłosierdzia Bożego, czy też pw. św. Rozalii 
z Palermo i MB Miłosierdzia w Połczynie-Zdroju pw. św. Józefa Oblu-
bieńca, NMP oraz w Białym Borze pw. NMP Królowej Polski.

Dla praktykujących katolików świątynia nie musi być dzisiaj świa-
dectwem potęgi Kościoła. Nad wszystko ważne jest dla nich odczucie 
sacrum, które w architekturze najskuteczniej można wywołać poprzez 
środki proste i dawno sprawdzone. Ideał to kościół będący kameralnym 

21 K. Bastowska, Architektura sakralna Pomorza Środkowego, [w:] 1000-letnie dziedzictwo 
chrześcijańskie Pomorza Środkowego. Katalog wystawy, Koszalin 2000, s. 26–44.
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Domem Bożym, miejscem skupienia i modlitwy. Współczesna sztuka sa-
kralna zaskakuje nas niezwykłymi nowatorskimi rozwiązaniami archi-
tektonicznymi. Do obrazu różnorodnych świątyń na omawianym terenie 
okres najnowszy dodaje również od siebie nowe kształty i barwy.

Tytuły kościołów na Pojezierzu Drawskim

Jednym z problemów prezentacji przestrzeni sakralnej jest podział 
kościołów ze względu na patrocinium22. Każdy kościół powinien mieć 
swój tytuł. Kodeks Prawa Kanonicznego 1217: „Każdy kościół powinien 
mieć swój tytuł, który nie może być zmieniany po dokonaniu poświę-
cenia kościoła”23. A. Witkowska, zajmująca się patrocinium kościelnym, 
podzieliła je na 5 grup: trynitarne, chrystologiczne, maryjne, anielskie 
i hagiografi czne24.

Wyniki przeprowadzonych badań wskazują, że kościoły powiatów 
Pojezierza Drawskiego posiadają różne patrocinia, wśród nich najliczniej-
szą grupę stanowią wezwania hagiografi czne. W grupie ponad siedem-
dziesięciu patrociniów hagiografi cznych występujących na prezentowa-
nym pojezierzu można wyróżnić te, które powtarzają się wielokrotnie np. 
wezwanie św. Stanisława Kostki, św. Stanisława Biskupa i Męczennika, 
św. Wojciecha Biskupa i Męczennika oraz św. Piotra i Pawła.

Drugą pod względem liczebności grupę wezwań na terenie powiatów 
Pojezierza Drawskiego stanowią patrocinia maryjne. Są to wezwania na 
cześć Maryi zawierające tytuł przyjęty w liturgii. Spośród pięćdziesięciu 
pięciu wezwań maryjnych najczęściej pojawia się patrocinium Matki Bo-
żej Nieustającej Pomocy, Matki Bożej Różańcowej oraz Matki Bożej Wnie-
bowziętej. Kościoły z wezwaniem maryjnym stanowią 34,0% ogólnej licz-
by świątyń w powiatach Pojezierza Drawskiego.

Wezwania chrystologiczne to kolejna liczna grupa tytularna w ko-
ściołach Pojezierza Drawskiego. reprezentują ją trzy świątynie. Należy 
zwrócić uwagę, iż w grupie tej Osobę Chrystusa (np. tytuł Podwyższenia 
Krzyża Świętego), jak również wezwanie św. Rodziny też jest patroci-
nium chrystologicznym25.

22 Ch. Zieliński, Sztuka sakralna, Wyd. Księgarnia Św. Wojciecha, Poznań 1960.
23 Kodeks Prawa Kanonicznego przekład polski zatwierdzony przez Konferencję Episkopatu, 

Wyd. Pallotinum, Poznań 1984.
24 A. Witkowska, Titulus Eccelesiae. Wezwania współczesnych kościołów katedralnych 

w Polsce, Instytut Wydawniczy PAX, Warszawa 1999, s. 57.
25 A. Jackowski, I. Sołjan, E. Bilska Wodecka, Religie świata. Szlaki pielgrzymkowe, 

Wydawnictwo Kurpisz, Poznań, 1999, t. 15.
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Najmniej liczną zbiorowością charakteryzującą się trynitarne – wspo-
minające Trójcę Świętą lub przymioty Boże oraz anielskie – Aniołów 
Stróżów, bądź zawierające imię archanioła. Trzy z kościołów trynitar-
nych tworzą wezwanie Trójcy Świętej, a jeden poświęcony jest Osobie 
Ducha Świętego. Natomiast w patroniach anielskich warto zaznaczyć, że 
wszystkie z kościołów w badanych powiatów to świątynie pod wezwa-
niem Michała Archanioła.

Uwagi końcowe

Okres powojenny cechował się ogromnym wysiłkiem zmierzającym 
do zagospodarowania zniszczonych i wyludnionych ziem odzyskanych, 
w tym także powiatów Pojezierza Drawskiego. Charakteryzował się rów-
nież rosnącą liczbą nowych obiektów sakralnych, obsługujących parafi e 
katolickie, a także powstawaniem tz w. punktów odprawiania Mszy św., 
które umożliwiły duszpasterzom dotarcie do większej liczby wiernych. 
O wysokiej dynamice tego zjawiska, już od końca lat 40. XX wieku, 
świadczy erygowanie 18 parafi i do roku 1959, przy początkowym stanie 
(od zakończenia II wojny światowej) 7 parafi i. Był to najwyższy przyrost 
w badanym przekroju czasowym. Kolejny okres intensywnej reorgani-
zacji i rozbudowy sieci parafi alnej przypada na lata 1974–1982. Powo-
łano wówczas 13 parafi i, zaś liczba dekretów wzrosła z 5 do 8. Licznie 
występujące sakralne obiekty zabytkowe są perłą turystyczną Pojezierza 
Drawskiego.

Dokonujące się obecnie przemiany w powiatach Pojezierza Drawskie-
go, jak również w skali kraju, dotyczące przejścia do gospodarki wolno-
rynkowej są jedną z przyczyn, iż przestają funkcjonować stare systemy 
wartości czy ustalone struktury zachowań. Zmiany postępowania są 
efektem oddziaływania procesów ogólnoświatowych, takich jak: sekula-
ryzacja, pluralizm religijny, które wpływają w znaczący sposób na życie 
religijne w naszym kraju, w tym również na omawianym terenie są szcze-
gólnie widoczne ze względu na fakt przebywania tam osób z rożnych 
części kraju w okresie wakacyjnym.
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The Development of Religious Space in the Districts 
of the Drawsko Lakes Region (Pojezierze Drawskie) 
during the Years 1945-2010
Summary

This paper is an att empt to present changes in religious space in the districts 
of the Drawsko Lakes region (Pojezierze Drawskie), which belongs to the Kosza-
lin and Kołobrzeg diocese in administrative terms. The following districts were 
examined: Drawsko district, Szczecinek district and Świdwin district. On the 
one hand, transformations in the structure of spatial organisation of the Roman 
Catholic Church in a given area are presented, with consideration of the number 
of deaneries and the changing network of parishes. On the other hand, the num-
ber of worshippers and the clergy status are demonstrated. A lot of att ention is 
also paid to the presentation of architectural values and historical sacred buildin-
gs in the Drawsko Lakes region with the division of churches depending on the 
fi gure of patron.

Eugeniusz Rydz, prof. dr hab.
Wydział Nauk Ekonomicznych

Politechnika Koszalińska
Koszalin
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ANEX

Tabela 1. Zmiany w liczbie kościołów parafi alnych i kościołów nieparafi alnych 
w powiatach Pojezierza Drawskiego w roku 1959, 1982, 2004

Powiaty
Liczba kościołów parafi alnych Liczba kościołów 

nieprarafi alnych
Lata Lata

1959 1982 2004 1959 1982 2004
Drawsko 8 11 15 45 42 42
Szczecinek 9 15 22 32 39 40
Świdwin 8 14 14 38 32 33
Razem 25 40 51 115 113 115

Źródło: Schematyzm Diecezji Gorzowskiej, 1959. Schematy Diecezji Koszalińsko-Koło-
brzeskiej, 1982, 2004. A. Miąsek, 2010.

Tabela 2. Kościoły parafi alne i kościoły nieparafi alne na Pojezierzu Drawskim 
według stylów architektonicznych w 2008 roku

Styl
Liczba kościołów

Parafi alny odsetek (%) Nieparafi alny odsetek (%)
gotycki 6 11,4 5 4,3
barokowy 1 1,9 4 3,5
rokoko 1 19 - -
klasycystyczny 2 4,0 4 3,5
neoromański 9 17,0 18 15,7
neogotycki 16 30,1 21 18,2
kościoły
szachulcowe 5 9,4 31 27,1
ryglowe 1 19 20 3,4
modernistyczne - - 3 2,6
bezstylowe 5 9,4 20 17,4
współczesne 7 13,0 5 4,3
suma 53 100,0 115 100,0

Źródło: Kubicki 2001. Strona internetowa Diecezji Koszalińsko-Kołobrzeskiej, 
www.koszalin.opka.org.pl, z 18 X 2009 r. Miąsek 2010, Opracowanie własne.

EUGENIUSZ RYDZ



Iwona JaŻewicz

Kościoły 
chrystologiczne 
w miastach diecezji 
koszalińsko-
kołobrzeskiej

1. Wstęp

Obecność religii w życiu narodu można dostrzec poprzez materialne 
znaki jakimi są miejsca kultu. Stanowią one przejaw bogactwa kul-

turowego i duchowego oraz posiadają charakter upamiętniający. Wypeł-
niają ponadto świeckie elementy krajobrazu stanowiąc wymiar symbo-
liczno-kulturowy i duchowy dla społeczeństwa.

Istotne wydarzenia historyczne, kształtujące obraz Polski pozostawi-
ły ślad w diecezjach naszego kraju w postaci materialnych pamiątek re-
ligijnych, jakimi są między innymi kościoły. Bogactwo świątyń wpisało 
się również na trwałe w przestrzeń sakralną diecezji koszalińsko-koło-
brzeskiej (Rydz, 2007). W niniejszej pracy termin kościół będzie rozu-
miany zgodnie z Kodeksem Prawa Kanonicznego jako budowla święta 
przeznaczona dla kultu Bożego, do której wierni mają prawo wstępu 
w celu wykonywania w niej kultu, zwłaszcza publicznego (Kościół katolic-
ki w Polsce 1918–1990, 1991). Przedmiotem zaś rozważań szczegółowych 
będą kościoły chrystologiczne (Witkowska, 1999), które obejmują wezwa-
nia osobowe (Jezusa Dobrego Pasterza), dogmatyczne (Zmartwychwsta-
nie) i ewangeliczne (Przemienienie), a ulokowane są w pięciu miastach 
diecezji koszalińsko-kołobrzeskiej tj. Białogardzie, Drawsku Pomorskim, 
Krzyżu Wielkopolskim, Słupsku i Ustce. Jednocześnie zasadniczym ce-
lem opracowania będzie wskazanie ich wartości architektonicznych i hi-
storycznych, a także roli w szeroko pojętym życiu religijnym.
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2. Liczba i rozmieszczenie kościołów chrystologicznych 
 w diecezji koszalińsko-kołobrzeskiej

W 2012 r. w diecezji koszalińsko-kołobrzeskiej istniało 569 kościołów, 
w tym 66 kościołów chrystologicznych, które stanowiły 11,6% ogółu ko-
ściołów w diecezji. Pod względem ilościowym zajmowały one trzecie 
miejsce po kościołach o tytułach hagiografi cznych (238 kościołów) i ma-
ryjnych (190 kościołów). 

Kościoły o tytułach chrystologicznych funkcjonują na terenie 22 deka-
natów z wyjątkiem dekanatu Piła i dekanatu Koszalin (ryc. 1). Spośród 
66 kościołów chrystologicznych najliczniejszą grupę tworzyły kościoły 
o wezwaniu Najświętszego Serca Pana Jezusa (35 kościołów) oraz Chrystu-
sa Króla (12 kościołów). Zdecydowana większość kościołów, bo aż 61 ulo-
kowanych była w miejscowościach wiejskich, z czego tylko 27,8% pełniło 
funkcję kościoła parafi alnego, pozostałe to kościoły fi lialne. Natomiast tyl-
ko 5 kościołów chrystologicznych znajdowało się w miastach należących do 
diecezji koszalińsko-kołobrzeskiej, z czego 2 kościoły w miastach średniej 
wielkości tj. w Białogardzie – kościół pod wezwaniem Najświętszego Ser-
ca Pana Jezusa i w Słupsku – kościół pod wezwaniem Najświętszego Serca 
Jezusowego (fot. 1) oraz 3 kościoły w miastach małych tj. Drawsku Pomor-
skim – kościół pod wezwaniem Zmartwychwstania Pana Naszego Jezusa 
Chrystusa, Krzyżu Wielkopolski – kościół pod wezwaniem Najświętszego 
Serca Pana Jezusa i w Ustce – kościół pod wezwaniem Najświętszego Zba-
wiciela (fot. 2).

Zasadniczo rozmieszczenie kościołów chrystologicznych w prze-
strzeni diecezji koszalińsko-kołobrzeskiej jest nierównomierne i wyka-
zuje pewne dysproporcje między wschodnią i zachodnią częścią diecezji 
(ryc. 1). Najwięcej kościołów chrystologicznych koncentruje się wzdłuż 
zachodniej granicy diecezji począwszy od dekanatu Trzcianka przez de-
kanat Mirosławiec, następnie Drawsko Pomorskie, Świdwin, Gościno 
i Kołobrzeg. Najwięcej jednak kościołów chrystologicznych znajdowało 
się w najdalej na południe wysuniętym dekanacie Trzcianka. Tutaj aż 
8 kościołów, w tym dwa parafi alne w mieście Krzyż Wielkopolski i wsi 
Siedlisko Czarnkowskie reprezentują kościoły chrystologiczne. Z kolei 
w dekanacie Mirosławiec, Drawsko Pomorskie i Świdwin zlokalizowa-
nych jest po 5 kościołów chrystologicznych. W dekanacie Mirosławiec 
tylko kościół w miejscowości wiejskiej Lubno pod wezwaniem Chrystu-
sa Króla jest parafi alnym, podczas gdy cztery pozostałe są to kościoły 
fi lialne o wspólnym wezwaniu Najświętszego Serca Pana Jezusa. W de-
kanacie Drawsko Pomorskie dwa kościoły we wsi Suliszewo i mieście 
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Drawsku Pomorskim pełnią funkcję parafi i, pozostałe to kościoły fi lialne 
o wezwaniu osobowym i dogmatycznym. Podobnie było w dekanacie 
Świdwin, gdzie funkcjonowały dwa kościoły parafi alne i trzy fi lialne pod 
wezwaniem Najświętszego Serca Pana Jezusa. W najdalej na północny 
zachód wysuniętym dekanacie Gościno znajdują się 4 kościoły chrystolo-
giczne, z czego dwa pełnią funkcję kościołów parafi alnych. Jest to kościół 
pw. Wniebowstąpienia Pańskiego w Dygowie oraz kościół pw. Prze-
mienienia Pańskiego we Wrzosowie. Kościoły fi lialne zlokalizowane są 
w Niemierzu i Drozdowie.

Drugi rejon o podwyższonej koncentracji kościołów chrystologicznych 
znajduje się w północno-wschodniej części diecezji i obejmuje dekanat 
Darłowo, Sławno, Słupsk i Ustkę (ryc. 1). Tu łącznie w czterech deka-
natach funkcjonuje 10 kościołów z dominacją wezwania Najświętszego 
Serca Pana Jezusa, w tym połowa pełni funkcję parafi i. Kościół w Słupsku 
pod wezwaniem Najświętszego Serca Jezusowego i kościół w Ustce pod 
wezwaniem Najświętszego Zbawiciela pełnią funkcję siedzib dekanatów.

Wyizolowanym w przestrzeni diecezji miejscem nagromadzenia ko-
ściołów chrystologicznych jest dekanat Jastrowie, w którym w 2012 roku 
funkcjonowało aż sześć wiejskich kościołów fi lialnych.

3. Style architektoniczne kościołów chrystologicznych w miastach 
 diecezji koszalińsko-kołobrzeskiej

Poszczególne epoki historyczne, wykształciły własne style architekto-
niczne. Budownictwo sakralne, podobnie jak i mieszkalne, ulega pewnym 
trendom współczesności i ujmowane jest w aspekcie teologiczno-pasto-
ralnym oraz architektonicznym. Budynek kościelny powinien symboli-
zować wspólnotę wiernych, a nawet z jego wyposażeniem symbolizuje 
całą historię zbawienia. Obiekty sakralne diecezji koszalińsko-kołobrze-
skiej stały się nieodłącznym, nieomal naturalnym elementem krajobra-
zu Pomorza (Baszowska, 2012). Od zarania dziejów są sercem, znakiem 
rozpoznawczym, ozdobą, chlubą i wizytówką wielu miast i miejscowości 
wiejskich, często kościół jest jednym wpisanym do rejestru zabytkiem. 

Kościoły chrystologiczne diecezji koszalińsko-kołobrzeskiej są dość 
mało urozmaicone pod względem stylów architektonicznych (tab. 1). 
Najliczniejszą grupę stanowiły kościoły chrystologiczne wybudowane 
w XIX w. i na początku XX w. w stylach historyzujących –  neogotyc-
kim, neoromańskim i eklektycznym. Łącznie były to 44 obiekty kościelne, 
w tym 23 w stylu neogotyckim, 10 w stylu neoromańskim i jeden repre-
zentował styl eklektyczny. Równie duży jest udział świątyń o zabudowie 
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ryglowej. Obiekty ryglowe to rodzaj drewnianego budownictwa szkie-
letowego, gdzie drewniany szkielet wypełniany był gliną bądź cegłą, 
a w niektórych przypadkach obijany deskami. W głównej mierze przy-
czyniła się do tego łatwa dostępność materiałów budulcowych, takich jak 
drewno, trzcina czy glina. Budowle te najsilniej podkreślają odrębność 
regionalną Pomorza Środkowego i Zachodniego. Mniej liczne są kościoły 
w stylu gotyckim, zlokalizowane głównie w pasie nadmorskim ciągną-
cym się od miejscowości Żukowa na wschodzie przez Boleszewo, Koni-
kowo, Mielno, Biesiekierz, Wrzosowo do miejscowości Niemierze w za-
chodniej części diecezji, co wykazuje ścisły związek z zasięgiem kultury 
artystycznej miast nadbałtyckich, przede wszystkim kultury Gdańska 
i Szczecina (Parzych, 2010).

Spośród pięciu kościołów chrystologicznych, które funkcjonują w mia-
stach diecezji koszalińsko-kołobrzeskiej tylko jeden kościół w Drawsku Po-
morskim reprezentuje styl gotycki, dwa kościoły styl neogotycki (Słupsk, 
Ustka) i dwa są bezstylowe.

Najstarszą świątynią gotycką o charakterze zabytkowym jest ko-
ściół pw. Zmartwychwstania Pana Naszego Jezusa Chrystusa w Draw-
sku Pomorskim. Obecna świątynia została wzniesiona na przełomie 
XIV–XV weku w miejscu rozebranego wcześniej kościoła (Kubicki, 2001). 
Nowy obiekt posiadał zachowany do dziś korpus nawowy z prezbite-
rium, zakrystią i nieistniejącą już kaplicą rodziny von Born. Najprawdo-
podobniej pod koniec XV w. do korpusu nawowego dobudowano wieżę. 
Budowę skończono przed 1491 rokiem a fi nansowana była głównie przez 
mieszczan Drawska, okoliczne rody rycerskie i właścicieli miasta, czyli 
rodziny von Goltz , von Wedel i von Polentz . W niespełna pół wieku póź-
niej, bo w 1537 roku miasto, podobnie jak cały region zachodniopomor-
ski, w wyniku reformacji przeszło na protestantyzm, co pociągnęło za 
sobą sekularyzację dóbr kościelnych. Niestety w wyniku kilku pożarów 
w XVI i XVII w. obiekt uległ zniszczeniu, odbudowany i wyremontowa-
ny został dopiero w 1884 r. W czasie ostatniej wojny światowej świątynia 
szczęśliwie ocalała i wróciła do Kościoła katolickiego. Kościół nazywany 
jest często mianem pseudobazyliki. Nazwa związana jest z trójnawową 
budową obiektu, z umieszczoną od zachodu wieżą o wysokości 75 m. Za-
bytkowy obiekt sakralny posiada ściany murowane z cegły ceramicznej 
umiejscowione na kamiennym cokole. Za najciekawsze w budowie ko-
ścioła można uznać: uskokowe portale dekorowane płaskorzeźbą o mo-
tywach fi guralnych i roślinnych, barokowy ołtarz główny wraz z obra-
zem Matki Boskiej Częstochowskiej z 1706 r., prospekt organowy z neo-
barokowymi organami, ambonę, granitową chrzcielnicę z XVI w., ławy 
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kolatorskie oraz zespół witraży. Natomiast przed świątynią ustawiona 
jest kropielnica z XVI w. W kruchcie zaś kościoła znajduje się pamiątko-
wa tablica „Pamięci tych, którzy w ciągu 700 lat żyli i pracowali w Draw-
sku Pomorskim” (1997 r.).

Popularny w budownictwie sakralnym Kościoła katolickiego w pomor-
skiej diasporze jest styl neogotycki nawiązujący w dużej mierze do gotyku 
(Bastowska 2000). Charakteryzuje się on prostą formą bryły z dominującą 
wieżą kościelną, oknami zwieńczonymi ostrołukiem, przyporami w elewa-
cji z detalem architektonicznym jakim była cegła. Dobrym przykładem jest 
kościół pod wezwaniem Najświętszego Serca Jezusowego w Słupsku, który 
w 1865 r. został wzniesiony z czerwonej cegły. Jest to jednonawowa bryła 
z prezbiterium na planie półokręgu. Na elewacji której znajdują się fryzy 
ceglane, zaś nad portykiem umieszczona jest fi gura kamienna. We wnętrzu 
świątyni podziwiać można trzy ołtarze. W głównym ołtarzu umieszczony 
jest obraz Najświętszego Serca Jezusowego (fot. 3), w ołtarzach bocznych 
obraz Miłosierdzia Bożego (fot. 4) i Matki Bożej Nieustającej Pomocy (fot. 5). 
Kolejny neogotycki kościół zabytkowy położony jest w nadmorskiej miej-
scowości Ustka (fot. 2). Został on wybudowany w 1887 r. i z monumentalną 
wieżą kościoła stał się dominującym elementem w panoramie ówczesnej 
rybackiej wioski i pozostaje do dnia dzisiejszego. W świątyni zachowały się 
protestanckie empory nad nawami i w chórze. Niestety większość zabytko-
wych elementów ruchomych uległa zniszczeniu.

Na terenie omawianej diecezji znajdują się dwa kościoły chrystolo-
giczne określane jako bezstylowe. Są wśród nich dwie świątynie: jed-
na w Krzyżu Wielkopolskim i druga w Białogardzie. Kościół w Krzyżu 
Wielkopolskim został na potrzeby sprawowania kultu Bożego i działal-
ności duszpasterskiej zaadaptowany z dawnego magazynu prochowego 
i w dniu 15 listopada 1921 r. otrzymał wezwanie Najświętszego Serca 
Pana Jezusa. Obecnie duszpasterstwo w parafi i prowadzą księża salwato-
rianie. Nowo wybudowanym obiektem jest kościół pod wezwaniem Naj-
świętszego Serca Pana Jezusa w Białogardzie. Jego budowa odbywała się 
w latach 1998–2011 i była odpowiedzią na zapotrzebowanie społeczności 
zamieszkującej nowe osiedle domów jednorodzinnych.

4. Parafi alne kościoły chrystologiczne w miastach diecezji 
 koszalińsko-kołobrzeskiej 

W 2012 r. w diecezji koszalińsko-kołobrzeskiej jak wspomniano wcze-
śniej funkcjonowało 66 kościołów chrystologicznych, z czego tylko peł-
niło funkcję kościołów parafi alnych (tab. 2). Spośród tych parafi i naj-
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większą pod względem liczby wiernych była parafi a pw. Najświętszego 
Serca Jezusowego w Słupsku (dawniej św. Ott ona) i liczyła 11,0 tys. pa-
rafi an. Parafi a św. Ott ona przy kościele Najświętszego Serca Jezusowego 
w Słupsku w 1959 roku liczyła 8,1 tys. wiernych i była jedyną parafi ą 
w prawobrzeżnej części miasta. Przyrost ludności w Słupsku przyczyniał 
się do systematycznego zwiększenia liczby parafi an w efekcie do koń-
ca lat 70. zwiększyła się ona prawie trzykrotnie. Niestety wzrosła rów-
nież liczba wiernych przypadających na jednego kapłana z 2 025 osób 
w 1959 r. do 6 667 osób w 1987 r. Dopiero podział na dwie nowe para-
fi e tj. parafi ę pw. św. Jana Kantego na Osiedlu Akademickim erygowaną 
1 IX 1991 r. oraz parafi ę Ordynariatu Polowego WP pw. św. Pawła Apo-
stoła oraz odłączenie miejscowości wiejskich w wyniku powstania na ich 
terenie samodzielnych parafi i (parafi i św. Józefa Rzemieślnika w Siemia-
nicach i parafi i św. Antoniego Padewskiego w Jezierzycach) spowodowa-
ło zmniejszenie liczby wiernych. Ostatecznie w 2012 r. liczba wiernych 
nieco wzrosła, co jest rezultatem sprzedaży działek budowlanych pod 
jednorodzinną zabudowę mieszkaniową na Osiedlu Ryczewo i Osiedlu 
Słowińskim.

Drugą pod względem liczby wiernych jest parafi a pw. Zmartwych-
wstania Pana Naszego Jezusa Chrystusa w Drawsku Pomorskim. 
W 2012 roku parafi a liczyła 9,0 tys. tys. katolików i obsługiwana była 
przez trzech duchownych. W porównaniu z wcześniejszymi latami licz-
ba wiernych uległa zmniejszeniu wskutek rozbudowy już istniejącej pa-
rafi i pw. św. Pawła Apostoła i odłączenia części ulic.

Kolejną parafi ą miejską zaliczaną do chrystologicznych na terenie die-
cezji koszalińsko-kołobrzeskiej jest parafi a pw. Najświętszego Zbawiciela 
w Ustce. Jest to najstarsza parafi a w mieście. W 1959 roku liczyła 5,9 tys. 
wiernych. Wówczas duszpasterstwem zajmowało się 2 księży. W kolej-
nych latach wraz z rozwojem demografi cznym Ustki nastąpił dynamicz-
ny przyrost liczby wiernych. Taka sytuacja utrzymywała się do końca 
lat 80. XX wieku, dopóki nie utworzono nowych parafi i. Dnia 1 IX 1990 
roku erygowano parafi ę pw. Najświętszej Maryi Panny Gwiazdy Morza, 
a w dniu 2 II 2004 roku parafi ę pw. św. o. Pio ulokowaną po zachodniej 
stronie kanału portowego.

Parafi a pw. Najświętszego Serca Pana Jezusa w Białogardzie została 
erygowana 12 IX 1989 roku. W 2012 roku liczyła 5 750 wiernych, nato-
miast duszpasterstwo sprawowało trzech księży. W badanym okresie na 
jednego kapłana przypadało 1 916 wiernych.

Ostatnią, najmniej liczną parafi ą jest parafi a pw. Najświętszego Ser-
ca Pana Jezusa w Krzyżu Wielkopolskim. W 2012 roku liczba wiernych 
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wynosiła 4,9 tys. osób, natomiast duchownych na terenie parafi i było 
pięciu. Na jednego duchownego przypadało więc 980 wiernych. W la-
tach 1987–1998 liczba wiernych uległa zmniejszeniu. Spadek wiernych 
o 2 668 osób spowodowany był erygowaniem dnia 24 VIII 1999 r. nowej 
parafi i pw. św. Antoniego Padewskiego.

5. Podsumowanie

Kościoły chrystologiczne w miastach diecezji koszalińsko-kołobrze-
skiej zarówno w sensie sacrum, jak i profanum odgrywają ważną rolę 
w życiu diecezji oraz jego mieszkańców. W układzie przestrzennym sa-
mych miast odwzorowują historię rozwoju ośrodka oraz zmiany w roz-
mieszczeniu mieszkańców. Stały się ponadto bardzo ważnym elementem 
krajobrazu sakralnego miast oraz ich struktury urbanistycznej. Stanowią 
często element atrakcyjności turystycznej nie tylko w skali lokalnej ale 
również krajowej, szczególna rola przypada kościołom chrystologicznym 
w Drawsku Pomorskim, Słupsku i Ustce wpisanym do rejestru obiektów 
zabytkowych. Pełnią one nie tylko rolę miejsc kultu religijnego, ale są wi-
zytówką miasta, a także jednym z najbardziej wartościowych składników 
kultury materialnej.

W okresie powojennym kościoły w badanych miastach dobrze wpi-
sywały się w ukształtowaną sieć parafi alną i zapewniały dość dobrą do-
stępność przestrzenną tych obiektów, co sprzyjało uczestnictwu w prak-
tykach religijnych mieszkańcom miasta. Należy podkreślić, iż w latach 
osiemdziesiątych zmniejszała się liczba wiernych w omawianych para-
fi ach wskutek budowy nowych kościołów, których lokalizacja nawiązy-
wała do nowo powstających osiedli mieszkaniowych.

Iwona Jażewicz, dr hab. prof. nadzw.
Instytut Geografi i i Studiów Regionalnych

Akademia Pomorska 
Słupsk
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Christological Churches in the Cities and Towns 
of the Koszalin and Kołobrzeg Diocese
Summary 

This paper is an att empt at presenting the functioning of Christological chur-
ches in the towns and cities of the Koszalin and Kołobrzeg diocese. Five churches 
are considered: the Church of the Most Sacred Heart of Jesus in Białogard,  the 
Church of the Most Sacred Heart of Jesus in Słupsk, the Church of the Resurrec-
tion of Our Lord Jesus in Drawsko Pomorskie, the Church of the Most Sacred 
Heart of Jesus in Krzyż Wielkopolski, and the Church of the Most Holy Saviour 
in Ustka. The main objective of this publication is to indicate the locations of 
Christological churches in the spatial organisation of the diocese, discussion 
of their artistic and historical value, and presentation of religious activities 
expressed by the number of the faithful and clergy.
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ANEX

Tab. 1. Style architektoniczne kościołów chrystologicznych w diecezji koszaliń-
sko-kołobrzeskiej

Styl
Liczba kościołów

w l.b. w %
Ogółem 66 100,0
Gotycki 8 12,1
Neogotycki 23 34,8
Neoromański 10 15,2
Eklektyczny 1 1,5
Ryglowy 14 21,2
Bezstylowy 10 15,2

Źródło: Szachowska E. (2013)

Tab. 2. Kościoły chrystologiczne w diecezji koszalińsko-kołobrzeskiej 
w latach 1974–2012

Lata Ogółem
Kościoły parafi alne Kościoły fi lialne

w l.b. w % w l.b. w %
1974 63 15 23,8 48 76,2
1977 65 18 27,7 47 72,3
1982 67 21 31,3 46 68,7
1987 65 22 33,8 43 66,2
1998 69 19 27,5 50 72,5
2004 71 20 28,2 51 71,8
2012 66 20 30,3 46 69,7

Źródło: Szachowska E. (2013)
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Ryc. 1. Kościoły o tytułach chrystologicznych funkcjonują na terenie 22 dekanatów z wyjąt-
kiem dekanatu Piła i dekanatu Koszalin
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Fot. 1 Kościół pw. Najświętszego Serca Jezusowego w Słupsku, fot. I. Jażewicz

Fot. 2 Kościół pw. Najświętszego Zbawiciela, 
fot. I. Jażewicz
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Fot. 3 Barokowy Ołtarz Główny w kościele Najświętszego Serca Jezusowego w Słupsku, 
fot. I. Jażewicz

Fot. 4 Ołtarz boczny Miłosierdzia Bożego w kościele pw. Najświętszego Serca Jezusowego 
w Słupsku, fot. I. Jażewicz
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Fot. 5 Ołtarz boczny z obrazem Matki Bożej Nieustającej Pomocy w kościele Najświętsze-
go Serca Jezusowego w Słupsku, fot. I. Jażewicz
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MaŁgorzata Flaga
Joanna Szczęsna

Patriotyczna 
i integracyjna rola 
katolickich ośrodków 
kultu religijnego 
na wschodnim 
pograniczu Polski

Wprowadzenie

Pierwszą i wiodącą funkcją każdego ośrodka życia religijnego jest za-
spokojenie duchowych potrzeb ludzi poprzez tworzenie sprzyjają-

cych warunków, organizację i realizację kultu religijnego. Waga obiek-
tów otaczanych czcią oraz zakres i intensywność form sprawowania 
kultu decydują o randze i zasięgu oddziaływania ośrodka. Jednak obok 
działań na płaszczyźnie religijnej, na znaczenie miejsc sakralnych mają 
wpływ podejmowane w nich świeckie formy aktywności, ukierunkowa-
ne na pozareligijne potrzeby pojedynczych ludzi i całych społeczności. 
R. O. Jusiak [2007] wyróżnia takie rodzaje działalności świeckiej, jak: pa-
triotyczna, integracyjna, kulturowa, edukacyjna, charytatywna, opiekuń-
czo-zabezpieczająca, rekreacyjna, ekologiczna, administracyjna i gospo-
darcza. Każdy ośrodek kultu posiada własny charyzmat i specyfi kę, które 
odnoszą się zarówno do sfery religijnej, jak i świeckiej, i uzewnętrzniają 
się poprzez rodzaj czczonych obiektów, podejmowane formy pobożności 
oraz aktywność pozareligijną.

Spośród wymienionych niereligijnych wymiarów funkcjonowania 
miejsc kultu, w Polsce wyjątkowy wydźwięk i rolę do spełnienia mia-
ły zawsze misje o charakterze patriotycznym i integracyjnym. Miały one 
na celu budzić poczucie tożsamości i wspólnoty narodowej wśród Pola-
ków, wspierać ich duchowo i modlitewnie, a często i materialnie w czasie 
klęsk, i upadków narodu, a także inicjować, i prowadzić konkretne dzia-
łania na rzecz Ojczyzny. W okresach wojen, zagrożeń i utraty niepod-
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ległości, różnorakich doświadczeń i niepokojów społecznych wszystkie 
największe polskie sanktuaria podejmowały tego rodzaju posłannictwo. 
Chociaż trzeba zauważyć, że właściwie w każdym z polskich kościołów 
była organizowana – w mniejszym lub większym stopniu – działalność 
patriotyczna.

Integracyjna funkcja ośrodków kościelnych odnosiła się zazwyczaj do 
narodu polskiego i społeczności katolickiej. Jednak w pewnych momen-
tach dziejów Polski, obejmowała także inne nacje i wyznania, których byt 
i niezawisłość, podobnie jak Polaków, stawał się zagrożony. Współcze-
śnie, pojęcie „integrująca rola” można poszerzyć o dodatkowy wymiar 
„łączenia”, oznaczający dialog, poszukiwanie płaszczyzn porozumienia 
i współpracy pomiędzy odmiennymi religiami i wyznaniami, w obrębie 
polskiej, ale też i międzynarodowych społeczności. W takich przypad-
kach, działalność integracyjna zyskuje charakter ekumeniczny.

Patriotyczna i ekumeniczna funkcja ośrodków życia religijnego nabie-
ra szczególnego znaczenia na obszarach, na których, ze względu na ich 
położenie, krzyżują się interesy różnych państw lub narodów, czy też 
przenikają wpływy odmiennych kręgów kulturowych. Takie regiony są 
w większym stopniu narażone na osłabienie świadomości narodowej, 
utratę niepodległości, jak również na pojawienie się różnorakich sporów 
i napięć politycznych, etnicznych lub religijnych. W takich przypadkach, 
przed ośrodkami religijnymi stają konkretne wyzwania i zadania, pozwa-
lające im odegrać pozytywną rolę, bądź to centrów działalności patrio-
tycznej, bądź negocjatorów lub inicjatorów porozumienia w sytuacjach 
konfl iktowych.

Bez wątpienia, dobre ilustracje takich działań można znaleźć we 
wschodniej części Polski, m.in. w woj. lubelskim. Jest to obszar, na którym 
od wieków spotykały się kultury: wschodnia – greckiego i zachodnia – 
łacińskiego kręgu cywilizacyjnego. Żyli tutaj obok siebie przedstawiciele 
różnych narodowości i religii. Sąsiedztwo to nie zawsze było łatwe, gdyż 
stosunki pomiędzy poszczególnymi nacjami i konfesjami kształtowały 
się w dużej mierze pod wpływem polityki. W rozgrywające się tu wyda-
rzenia często zaangażowane były miejscowe Kościoły: katolickie, zarów-
no obrządku łacińskiego, jak i greckiego oraz prawosławny, ale również 
inne wspólnoty religijne.

Zaprezentowane w poniższym opracowaniu inicjatywy kilku wybra-
nych centrów życia religijnego województwa lubelskiego obrazują zaan-
gażowanie Kościoła katolickiego w regionie w działalność patriotyczną, 
integracyjną i ekumeniczną. Funkcje te miały doniosłe znaczenie przede 
wszystkim w przeszłości, w okresach różnych zniewoleń Polski i narodu 
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polskiego. Dlatego też, jako tło dla ukazanych działań, w celu poznania 
okoliczności, w jakich były podejmowane, zostały zwięźle przypomniane 
najważniejsze wydarzenia z dziejów Kościołów chrześcijańskich w regio-
nie, w szerszym kontekście historii Polski.

Wprawdzie sakralny krajobraz województwa lubelskiego jest niezwy-
kle bogaty w świątynie, jednak najbardziej znaczące w jego duchowej 
przestrzeni, poprzez wartość czczonych tam obiektów i rolę, jaką odegra-
ły w ciągu wieków są sanktuaria. I to one przede wszystkim posłużyły 
do zilustrowania poruszanych zagadnień, zwłaszcza, że w wielu przy-
padkach są to miejsca, gdzie spotykają się wierni różnych wyznań chrze-
ścijańskich.

Artykuł powstał w głównej mierze na podstawie analizy faktów odno-
szących się do historii regionu oraz przeszłych i aktualnych form aktyw-
ności w przedstawionych obiektach sakralnych. Zasadniczym źródłem 
była literatura historyczna oraz informacje dotyczące świątyń, pochodzą-
ce z materiałów publikowanych, uzyskane w samych obiektach oraz z ich 
stron internetowych.

Historyczne uwarunkowania działalności ośrodków religijnych

Niezależnie od przynależności politycznej, tereny współczesnego 
wschodniego pogranicza Polski stanowiły obszar, na którym już od śre-
dniowiecza krzyżowały się wpływy i interesy Kościoła Zachodniego 
i Wschodniego. Wynikało to z faktu, iż Polska przyjęła chrześcijań-
stwo obrządku rzymskiego, za pośrednictwem Czechów, natomiast na 
Rusi zostało ono zaszczepione przez misjonarzy z kręgu bizantyjskiego, 
w związku z czym był to obrządek słowiański. Pomimo istniejących róż-
nic, nawet po schizmie wschodniej w XI w., relacje pomiędzy oboma Ko-
ściołami układały się na obszarze pogranicza stosunkowo poprawnie. 
Ten stan został zakłócony w 2. połowie XVI w. poprzez akt Unii Brzeskiej, 
która została podpisana w 1596 r. na synodzie w Brześciu przez przedsta-
wicieli obu wyznań [Olszewski, 1982].

Unia nie spełniła pokładanych w niej nadziei. Jeszcze na etapie przy-
gotowań, wśród części hierarchów prawosławnych powstał wobec niej 
sprzeciw, który w pełni objawił się po zawarciu aktu zjednoczenia. 
W Kościele Wschodnim na terenie Rzeczypospolitej nastąpił rozłam 
na zwolenników unii – unitów, zw. potem także grekokatolikami oraz 
jej przeciwników, którzy pozostali przy prawosławiu. Kościół unicki 
w Rzeczypospolitej, uważany był za ogniwo przejściowe pomiędzy Ko-
ściołem prawosławnym a rzymskim, przez co budził niechęć, a nawet 
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wrogość hierarchii prawosławnej i nigdy nie został zrównany w prawach 
z Kościołem katolickim. Niesnaski pomiędzy duchowieństwem prze-
niosły się na życie codzienne ludności unickiej, która od momentu unii 
doświadczała różnych konfl iktów na tle religijnym [Czapliński, 1985; 
Olszewski, 1982].

W rezultacie przedstawionych uwarunkowań, od XVI w. na terenie 
pogranicza funkcjonowały obok siebie struktury kościelne i ścierały się 
interesy trzech kluczowych wyznań: katolików, prawosławnych oraz 
unitów. Często dochodziło do zmian przynależności wyznaniowej po-
szczególnych dekanatów i parafi i, a przez to cerkwi i monasterów. Trzeba 
jednak zauważyć, że pomimo wzajemnej niechęci, zmiany te dokonywa-
ły się generalnie na drodze umów i porozumień hierarchów kościelnych 
[Bieńkowski, 1969].

Od XVI w. na pograniczu intensywnie rozwijało się osadnictwo ży-
dowskie. Żydzi byli sprowadzani do nowo lokowanych miast w celu roz-
winięcia handlu i usług. Dzięki wysokiemu przyrostowi naturalnemu, 
w 2. połowie XVIII w. dominowali oni w wielu miejscowościach pogra-
nicza, a w innych stanowili charakterystyczny komponent społeczności 
miejskiej.

Kolejne, burzliwe wydarzenia w życiu religijnym mieszkańców pogra-
nicza miały miejsce od 2. połowy XVIII w. w związku z rozbiorami Pol-
ski. W ostatecznym rozrachunku, tereny te znalazły się pod panowaniem 
Rosji, której władcy podjęli systematyczną akcję rusyfi kacyjną miejscowej 
ludności. Jednym z elementów tych działań było ograniczenie funkcjo-
nowania i wpływów Kościoła katolickiego, który był uważany za ostoję 
polskości. Planom politycznym zaborcy była podporządkowana Cerkiew 
prawosławna w Polsce, która posiadała największe polityczne i admini-
stracyjne możliwości działania. Celem caratu stało się również osłabienie 
i zniszczenie Kościoła unickiego [Czapliński, 1985; Pobóg-Malinowski, 
1991]. Formalnie dokonał tego po raz pierwszy car Mikołaj I w 1839 r., 
likwidując Kościół unicki w Cesarstwie Rosyjskim, a następnie Aleksan-
der II w 1875 r., likwidując go w Królestwie Polskim [Kumor, 2001a]. 

Unici byli traktowani jako „zbłąkane owieczki, oderwane od Cerkwi 
prawosławnej przemocą i intrygą polską” [Kumor, 1985], dlatego też po-
szczególni carowie jako ofi cjalni zwierzchnicy Kościoła prawosławnego 
starali się przywrócić ich do właściwej religii. Najczęściej stosowanymi 
metodami były: perswazje i propagowanie powrotu do prawosławia po-
przez specjalnych wysłanników, przekupstwo awansami i nagrodami 
pieniężnymi, naciski administracyjne i prawne (w tym przymusowe wpi-
sywanie w rejestr prawosławnych), wreszcie akty przemocy w postaci 
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bicia, aresztowań i deportacji. Bardzo często księża uniccy w parafi ach 
zastępowani byli duchownymi prawosławnymi, a następnie zsyłani na 
Sybir. Akcje „nawracania” unitów odbywały się przy zgodzie, a niejedno-
krotnie i pomocy biskupów prawosławnych oraz uległych wobec caratu 
biskupów katolickich. Znaczna część ludności unickiej, w bojaźni przed 
represjami przyjmowała prawosławie, ale niejednokrotnie unici stawali 
otwarcie w obronie swoich świątyń i księży, zachowując spokój i bierność 
wobec atakujących żołnierzy. Formą oporu było zbiorowe przybycie pod 
cerkiew, zatrzymanie kluczy i nie wpuszczenie do niej duchownego pra-
wosławnego, a następnie wspólna modlitwa [Czapliński, 1985; Kumor, 
1985; Pobóg-Malinowski, 1991]. 

Pewną poprawę sytuacji przyniósł w 1905 r. ukaz tolerancyjny cara 
Mikołaja II, umożliwiający występowanie wiernych z Cerkwi prawo-
sławnej i przechodzenie do innych kościołów bez żadnych konsekwencji. 
Ponadto, gwarantował on katolikom częściowy zwrot zamkniętych świą-
tyń oraz udzielał amnestii deportowanym księżom i ludności unickiej 
[Kumor, 2001a].
Życie religijne w Polsce zaczęło się odradzać po odzyskaniu niepod-

ległości. Zgodnie z konstytucją polską z marca 1921 r., głównym wyzna-
niem w kraju był katolicyzm, ale także inne wyznania posiadały zagwa-
rantowane różne swobody, tj. mogły prowadzić pełne życie religijne, 
organizować swoje sprawy wewnętrzne, posiadać majątek, zakładać fun-
dacje, instytucje dobroczynne, szkoły itp. [Kumor, 2001b].

Pod wpływem nacisków ze strony władz państwowych, polska Cer-
kiew prawosławna rozpoczęła starania o uniezależnienie się od patriar-
chatu moskiewskiego i uzyskanie autokefalii. Pomimo szerokiego sprze-
ciwu zarówno Cerkwi moskiewskiej, jak i w kręgach prawosławnego 
duchowieństwa w Polsce, wspomniana autokefalia została pobłogosła-
wiona przez patriarchę ekumenicznego Konstantynopola Grzegorza VII 
w 1924 r., a we wrześniu 1925 r. ogłoszono ją w archikatedrze warszaw-
skiej [Kumor 2001b]. Trudności wystąpiły w momencie regulowania sy-
tuacji majątkowej Cerkwi w Polsce, bowiem znaczna część jej majątku 
były to dawne dobra polskie. Akcje rewindykacyjne miały szczególnie 
ostry i konfl iktowy przebieg na Podlasiu i Chełmszczyźnie, ale także 
w innych częściach II Rzeczypospolitej, gdzie dochodziło do brutalnych 
aktów, m.in. zamykania i burzenia cerkwi [Kumor, 2001b; Małecki, 1991].

Na Podlasiu nastąpiła odnowa Kościoła greckokatolickiego, który 
w tym regionie był określany mianem „neounickiego”. Jego wierni wy-
wodzili się przede wszystkim z dawnej ludności unickiej, która w XIX w. 
została zmuszona przez carat do przejścia na prawosławie. W latach 
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20. XX w. wśród takich wspólnot prawosławnych Kościół katolicki zapo-
czątkował akcje misyjne, prowadzone przez wschodnie gałęzie kilku za-
konów, głównie jezuitów, ale też redemptorystów, kapucynów i oblatów 
[Kumor, 2001b]. Wierni, którzy zdecydowali się na ponowne połączenie 
z Kościołem katolickim pozostali przy tradycyjnym wschodnim obrząd-
ku, ale uznali zwierzchnictwo papieża. Z przyczyn politycznych Kościół 
neounicki nie cieszył się poparciem władz polskich, jak również popular-
nością wśród większości hierarchii prawosławnej i katolickiej i nie zyskał 
mocnej pozycji w Polsce [Kumor, 2001b; Małecki, 1991].

II wojna światowa stanowiła kolejny etap w dziejach Polski, kiedy 
działalność wszystkich wyznań i Kościołów, nie tylko chrześcijańskich, 
została bardzo silnie ograniczona, a ich struktury niszczone. Zapoczątko-
wane już w 1939 r. ludobójstwo narodu żydowskiego doprowadziło do 
wyginięcia około 90% tej społeczności w Polsce i ich całkowitego zniknię-
cia z przestrzeni większości miast i miasteczek. Na obszarze pogranicza, 
gdzie Żydzi byli dotychczas nieodłączną częścią społeczeństwa, zmiany 
były szczególnie widoczne.

Bardzo trudny okres w życiu religijnym kraju stanowiły także lata po-
wojenne i okres komunizmu. Kościół katolicki doświadczał powszech-
nych prześladowań ze strony władz. Duchowni byli szykanowani i nie-
jednokrotnie represjonowani, zaś działalność duszpasterska i różne formy 
sprawowania kultu religijnego podlegały kontroli i ograniczeniom. Kon-
sekwencją antyreligijnej polityki komunistów było również zamarcie Ko-
ścioła greckokatolickiego w Polsce. Jego reorganizacja nastąpiła dopiero 
w latach 90. XX w.

Po wojnie uległ znacznym zmianom dotychczasowy obraz rozmiesz-
czenia wiernych greckokatolickich i prawosławnych we wschodniej czę-
ści kraju. Zadecydowały o tym powojenne akcje przesiedleńcze, przede 
wszystkim „Akcja Wisła” z 1947 r. W wyniku przymusowych przesie-
dleń, prawie cała pozostała po wojnie na południowo-wschodnich rubie-
żach kraju ludność ukraińska i łemkowska znalazła się na terenach Ziem 
Odzyskanych. Około 75% tej grupy byli to wierni Kościoła grekokatolic-
kiego, zaś pozostałą część stanowili prawosławni [Skalik, 2001]. Ze dzie-
siątkowanej ludności neounickiej, po II wojnie światowej udało się utwo-
rzyć zaledwie kilka parafi i, spośród których do współczesnych czasów 
przetrwała tylko jedna, w Kostomłotach w woj. lubelskim. Większość 
unitów, żyjących wśród miejscowej ludności, przeszła na katolicyzm lub 
prawosławie. Na Podlasiu zachowało się także kilkanaście parafi i prawo-
sławnych. Ludność prawosławna nie tworzy jednak zwartych skupisk, 
ale żyje przemieszana z katolikami [Skibińska-Opoka, 1998]. 
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Ponowne swobodne funkcjonowanie wspólnot religijnych, odradza-
nie się ich struktur i życia religijnego nastąpiło w Polsce po 1989 r. wraz 
ze zmianami ustrojowymi. Na obszarze pogranicza przyniosło jednak-
że nowe wyzwania, przede wszystkim odejścia od dawnych konfl iktów 
oraz podtrzymywania przyjaznej atmosfery do koegzystencji różnych 
konfesji. 

Manifestacje patriotyzmu w miejscach kultu maryjnego

W religijności polskiej niezwykle ważne miejsce zajmuje cześć dla 
Matki Bożej i pielgrzymowanie do Jej cudownych wizerunków. Region 
lubelski zawsze charakteryzował się żywym kultem maryjnym, chociaż 
w porównaniu ze środkową i południowo-zachodnią częścią kraju, po-
siada on stosunkowo niewiele maryjnych ośrodków pielgrzymkowych. 
W pierwszym rzędzie, wynika to z faktu, że na wschodnich terenach 
porównywalnie później i słabiej wykształciła się sieć katolickich kościo-
łów parafi alnych i wspólnot zakonnych, które najczęściej opiekowały się 
sanktuariami. Ponadto, niejednokrotnie centra katolickie musiały „rywa-
lizować” o wiernych z licznymi ośrodkami obrządku wschodniego, unic-
kimi i prawosławnymi [Witkowska, 1996].

Sieć sanktuariów maryjnych w regionie lubelskim najintensywniej 
tworzyła się w okresie od XVI do XVIII w. Był to czas, kiedy kult Matki 
Bożej rozkwitał w całej Rzeczypospolitej, zaś na pograniczu rozwijał się 
szczególnie silnie, dla dwóch przyczyn. Z jednej strony, ośrodki maryj-
ne powstawały w celu utrwalania katolicyzmu i polskości na terenach 
podlegających wpływom prawosławia. Z drugiej strony, były one po-
woływane, aby przez wspólną cześć do Matki Bożej jednoczyć ludność 
polską różnych wyznań chrześcijańskich. Z tych też powodów, w latach 
zaborów władze carskie starały się powstrzymywać rozwój kultu maryj-
nego, m.in. poprzez zakaz organizowania pielgrzymek i restrykcje wobec 
samych sanktuariów. Do ograniczenia działalności ośrodków przyczy-
niała się też walka caratu z polskim życiem zakonnym, w której najdo-
tkliwszym ciosem stało się ostateczne przeprowadzenie kasaty zakonów. 
W zaborze rosyjskim, częstym sposobem na osłabienie kultu maryjne-
go było również przenoszenie wizerunków Matki Bożej z utrwalonych 
w tradycji miejsc czci do innych miejscowości, a nawet regionów kraju 
[Jackowski, 1996].

Związki pomiędzy pobożnością maryjną a postawami patriotyczny-
mi czy też narodowościowymi widoczne były na przestrzeni wieków 
w szeregu świątyń regionu lubelskiego. W samym Lublinie istnieją 
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miejsca poświęcone Matce Bożej i jednocześnie posiadające bardzo sil-
ne narodowe tradycje historyczne. W XIX w. w okresie powstań, przed 
lubelskimi wizerunkami Maryi odbywały się demonstracje religijno-pa-
triotyczne. Przykładem takich zdarzeń była manifestacja mieszkańców 
Lublina przed obrazem Matki Bożej umieszczonym na Bramie Krakow-
skiej, połączona z modlitwą i śpiewem pieśni „Boże, coś Polskę” w kwiet-
niu 1861 r. Podobne wydarzenie miało miejsce w czerwcu 1861 r., kiedy 
ludzie zebrali się na modlitwę przed fi gurą Maryi w sąsiedztwie kościoła 
pobernardyńskiego [Bender, 1988].

Z sytuacją ogólnonarodową wiązano wydarzenia, jakie miały miej-
sce w katedrze lubelskiej w lipcu 1949 r. W tym dniu, kiedy obchodzono 
rocznicę poświęcenia Polski i diecezji Niepokalanemu Sercu Maryi, na 
obrazie Matki Bożej, na Jej twarzy zauważono spływające łzy. Incydent 
uznano za cudowny, przez co stał się on impulsem do wzmożonego kul-
tu maryjnego w katedrze, która z czasem zyskała miano sanktuarium 
Matki Bożej Płaczącej. Łzom, które pojawiły się na obrazie nadawano 
różne znaczenia, ale jednym z nich było poświadczenie obecności Maryi 
w chwilach trudnych dla Polski, w obliczu zagrożenia kraju ateistycz-
nym komunizmem ze Wschodu. Z tego względu, odbywające się co roku 
uroczystości upamiętniające cud lubelski łączą w sobie treści religijne 
z patriotycznymi, a modlitwy odnoszą się do aktualnych potrzeb Kościo-
ła i narodu polskiego.

Charakter narodowościowy miał od zawsze kult Matki Bożej w sank-
tuarium Matki Bożej Kazimierskiej w Kazimierzu Dolnym nad Wisłą. 
Opiekunowie tego miejsca, oo. franciszkanie-reformaci nie tylko popie-
rali, ale także sami brali udział w powstaniach narodowych w okresie 
rozbiorów, czego skutkiem było ich represjonowanie oraz likwidacja 
kazimierskiego klasztoru. W czasach różnych niepokojów politycznych 
i społecznych, przed wizerunkiem NMP w Kazimierzu odbywały się na-
bożeństwa w intencji Ojczyzny, zaś w latach 80. XX wieku ojcowie roz-
winęli także Krucjatę Indywidualnej Modlitwy za Ojczyznę. Przez wieki, 
dzięki ich zaangażowaniu, po każdej z tragedii narodowych, kult maryj-
ny w Kazimierzu ponownie odżywał i wzrastał napływ wiernych modlą-
cych się o pomyślność Polski [Ryszka, 1986; Sroka, 1991].

Wyjątkowe miejsce wśród maryjnych miejsc kultu w woj. lubelskim 
zajmuje sanktuarium Matki Bożej Kodeńskiej w Kodniu na Podlasiu. Jest 
ono nieodłączną częścią zarówno tej odległej, jak i współczesnej historii 
regionu. Dzieje czczonego tam cudownego obrazu Maryi są niezwykłe, 
a rolę, jaką przez wieki spełniał dla tutejszej ludności, najlepiej wyraża-
ją odnoszące się do niego tytuły: „Królowa Podlasia”, „Matka Boża Jed-
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ności”, „Strażniczka Granic”, „Kodeńska Patronka męczonych za wia-
rę”. Jak widać, mieszkańcy szukali orędownictwa Matki Bożej nie tylko 
w sprawach osobistych, ale też narodowych [Golec, 2001].

W czasie rozbiorów cudowny obraz kodeński doświadczał represji 
carskich na równi z mieszkańcami Podlasia. Jednak do momentu usu-
nięcia go z Kodnia, Matka Boża stanowiła wsparcie dla prześladowanej 
za polskość i wiarę katolicką ludności. W 1875 r. władze rosyjskie naka-
zały wywiezienie obrazu wraz z innymi relikwiami na Jasną Górę, ko-
ściół św. Anny, w którym był dotychczas umieszczony został przemia-
nowany na cerkiew prawosławną, zaś parafi a kodeńska uległa likwidacji 
[Golec, 2001].

Przywrócenie dawnej sytuacji religijnej nastąpiło w Kodniu dopiero 
w okresie międzywojennym. W 1917 r. główna świątynia kodeńska po-
wróciła do katolików, a w 1927 r. został przywieziony z Częstochowy 
obraz Matki Bożej. Było to niezwykłe wydarzenie w skali całej Polski, ma-
jące charakter narodowej pielgrzymki. Przejazd obrazu dokonał się przez 
Warszawę i towarzyszyli mu najważniejsi dostojnicy kościelni z Pryma-
sem Augustem Hlondem na czele oraz władze państwowe najwyższej 
rangi, m.in. Prezydent Rzeczypospolitej Ignacy Mościcki i Marszałek 
Józef Piłsudski. W drodze do Kodnia, już na Ziemi Podlaskiej, obraz 
zatrzymywał się w kilku miejscowościach, po czym we wrześniu, pod-
czas uroczyście sprawowanej Mszy św. został ponownie umieszczony 
w głównym ołtarzu kościoła św. Anny [Golec, 2001; www.koden.com.pl/
sanktuarium,s,1.html].

Po II wojnie światowej nastąpił szybki rozwój Kodnia jako ośrodka ży-
cia duchowego na Podlasiu. Od końca lat 60. XX wieku miały tam miejsce 
liczne uroczystości związane z ważnymi wydarzeniami w dziejach diece-
zji podlaskiej i samego obrazu Matki Bożej, m.in. jubileusze przybycia na 
Podlasie i koronacji cudownego wizerunku. W latach komunizmu, świę-
ta te były zawsze publicznymi manifestacjami wiary rzesz pielgrzymów 
świeckich i duchownych, z kraju i z zagranicy. Szczególną formą uczcze-
nia obrazu, które miało też wymowę antykomunistyczną stała się jego 
peregrynacja w parafi ach diecezji podlaskiej na przełomie 1980 i 1981 r. 
[Golec, 2001].

Równie ciężkie losy były udziałem sanktuarium Matki Bożej Leśniań-
skiej w Leśnej Podlaskiej. Już od XVII w. był tam czczony wizerunek 
Maryi typu Matki Bożej Świętoduskiej, wykonany jako płaskorzeźba 
w kamieniu. Łaski i cuda wiążące się z jego obecnością sprawiły, że Le-
śna bardzo szybko stała się ośrodkiem kultu maryjnego dla miejscowej 
ludności katolickiej, ale także dla unitów podlaskich. Szczególnie dla 
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nich, Leśniańska Matka Boża była ostoją wiary i jedności z Kościołem 
[www.lesnapodlaska.paulini.pl/sanktuarium/historia-obrazu.html]. 

Sanktuarium w Leśnej, położone podobnie jak Kodeń na Podlasiu, a więc 
w regionie o silnych wpływach prawosławia, w zamyśle zaborcy rosyjskie-
go miało stać się „siedliskiem i rozsadnikiem prawosławia i rusyfi kacji” 
[Rakoczy 1988, s. 237]. Dlatego już od pierwszych momentów panowania 
rosyjskiego, doświadczało bolesnych restrykcji ze strony władz carskich. 
Podczas powstania styczniowego miejscowość, jak i samo sanktuarium 
stanowiło ważne ogniwo regionalnego ruchu narodowo-wyzwoleńczego. 
W klasztorze oo. paulinów, opiekunów sanktuarium, jeszcze przed wybu-
chem walk miało miejsce spotkanie księży, w tym także unickich, sprzyja-
jących powstaniu. Jak podają przekazy rosyjskie „Leśna w roku 1863 była 
ośrodkiem buntu wobec prawa carskiego, szkołą polskiego patriotyzmu 
i miejscem agitacji i podburzania ludu przeciw rządowym sposobom spra-
wowania władzy” [Rakoczy, 1988, s. 242]. W konsekwencji „jawny i wi-
doczny udział paulinów w Leśnej w przestępczej propagandzie 1863–65 
spowodował zamknięcie klasztoru przez władze” [Rakoczy, 1988, s. 242]. 
Zanim jednak świątynię leśniańską ostatecznie przejęli Rosjanie i została 
ona przemianowana na cerkiew prawosławną, ojcowie paulini zabrali cu-
downy wizerunek Matki Bożej i oddali go pod opiekę siostrom benedyk-
tynkom w Łomży, zaś w jego miejsce wstawiono kopię [Rakoczy, 1988].

Kościół katolicki w Leśnej został restytuowany w 1915 r. przez kape-
lana oddziałów legionowych, w obecności licznie przybyłej okolicznej 
ludności. Słowa upamiętniające ten moment zostały wykute w 1921 r. 
na tablicy pamiątkowej [Rakoczy, 1988]. Kilka lat później, w 1927 r. do 
Leśnej powrócił w uroczystej procesji oryginalny cudowny wizerunek 
Maryi i jednocześnie nastąpiło odrodzenie kultu Matki Bożej Leśniań-
skiej. Podobnie po II wojnie światowej, w okresie walki komunistów 
z katolicyzmem, władze kościelne zadbały o ożywienie kultu maryjnego 
w Leśnej. Na początku lat 60. Prymas Stefan Wyszyński dokonał korona-
cji wizerunku, zaś w 1981 r. Matka Boża otrzymała nadany przez Stolicę 
Apostolską tytuł Matki Jedności i Wiary, nawiązujący do roli, jaką od-
grywała przez wieki w historii Podlasia [www.lesnapodlaska.paulini.pl/
sanktuarium/historia-obrazu.html].

Taką samą rolę, jaką odgrywały wizerunki Matki Bożej Kodeńskiej 
i Leśniańskiej dla Podlasia, dla Chełmszczyzny spełniała cudowna ikona 
Matki Bożej Chełmskiej – Chełmskich Unitów Bogurodzica. Obraz, już od 
pierwszych chwil pojawienia się na wschodnich rubieżach Polski, uczest-
niczył w wielu ważnych wydarzeniach historycznych i szybko zdobył so-
bie ogólnonarodową sławę.
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Kult Matki Bożej ma swoje początki prawdopodobnie już w XIII w., 
kiedy ikona Maryi została sprowadzona na Ziemię Chełmską, dzie-
ląc od tego momentu jej burzliwe losy. Do czasu unii brzeskiej, obraz 
znajdował się w świątyni prawosławnej, zaś po podpisaniu aktu zjed-
noczenia przeszedł w ręce chełmskich unitów. W kolejnych wiekach, 
w zależności od sytuacji politycznej i religijnej na wschodnich terenach 
Rzeczypospolitej, niejednokrotnie zmieniali się opiekunowie obrazu. 
Niemniej, otaczana powszechną czcią ikona stanowiła cel nieustających 
pielgrzymek przede wszystkim ludności unickiej oraz rzymskokatolic-
kiej [Zięba, 2008].

Od XVII w. chełmska ikona „czynnie brała udział” w dziejach Polski. 
Towarzyszyła w wyprawach i walkach króla Jana Kazimierza, i prze-
bywała w obozach wojennych Michała Korybuta Wiśniowieckiego oraz 
Jana III Sobieskiego. W XVIII w. przed obrazem, który był już umieszczo-
ny w świątyni na Górze Chełmskiej, odprawiane były nabożeństwa w in-
tencji zachowania niepodległości państwa polskiego oraz trwałości unii. 
Biskupi chełmscy, wiedząc, że unia przetrwa tylko w niezależnej Rze-
czypospolitej, wspierali modlitewnie i materialnie ugrupowania dążące 
do ocalenia upadającego kraju; ludności i duchowieństwu nakazywali 
m.in. modlitwę z okazji uchwalenia Konstytucji 3 Maja. W 1794 r. do 
sanktuarium chełmskiego przybył Tadeusz Kościuszko, aby podzięko-
wać za zwycięstwo pod Racławicami. Ówczesny kustosz świątyni udzie-
lił błogosławieństwa Naczelnikowi i przekazał na potrzeby insurekcji 
zebrane kosztowności. Po upadku niepodległości Polski i kasacie unii 
w 1875 r. sanktuarium chełmskie ponownie przeszło w ręce prawosławia, 
zaś Matka Boża stała się patronką prześladowanych za wiarę chełmskich 
i podlaskich unitów [Z dawna Polski…, 1996; Zięba, 2008].

Ciężkie były losy chełmskiej ikony od początków XX w. Przede wszyst-
kim, podczas I wojny zaginął oryginalny obraz, który zastąpiono kopią. 
W okresie międzywojennym i w czasie II wojny, Matka Boża w cudownej 
ikonie, uważana za Opiekunkę i Orędowniczkę Ziemi Chełmskiej stała 
się świadkiem bolesnych konfl iktów i walk na tle wyznaniowym w tym 
regionie. Z kolei w latach okupacji hitlerowskiej, kult Maryi w chełmskiej 
świątyni został zakazany dla Polaków, zaś prawo do kościoła uzyskali 
Ukraińcy. Życie religijne ludności polskiej do sanktuarium powróciło po 
zakończeniu wojny w 1944 r., kiedy Góra Chełmska ponownie stała się 
miejscem modlitwy i pielgrzymek mieszkańców Chełmszczyzny. Na-
tomiast w okresie komunizmu, sanktuarium raz jeszcze zaznaczyło się 
jako ośrodek wspierający działania niepodległościowe. Wraz z powsta-
niem ruchu „Solidarność” Góra oraz stojąca na niej świątynia stały się 
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miejscem manifestacji patriotycznych i „tradycją stało się rozpoczyna-
nie świąt patriotycznych i uroczystości środowiskowych nabożeństwem 
w świątyni na Górze Chełmskiej” [Zięba, 2008].

Symboliczne znaczenie sanktuarium w Pratulinie

Pratulin to mała rolnicza wioska, która do historii przeszła jako miej-
sce bohaterskiej obrony świątyni unickiej przeciw Kozakom w okresie 
zaborów. Już od początków jej założenia, w miejscowości żyli przedsta-
wiciele różnych wyznań. Gros ludności stanowili łacińscy katolicy, obok 
których mieszkali unici, żydzi i muzułmanie. Od XVII w. w Pratulinie 
istniały jednocześnie parafi a rzymskokatolicka oraz unicka, świadczące 
sobie wzajemną pomoc, np. w przypadku nieobecności kapłana jednego 
lub drugiego wyznania [Matwiejuk, 1995]. 

W okresie zaborów obie społeczności doświadczały jednakowo prze-
śladowań ze strony władz carskich, jednak represje skierowane wobec 
wiernych unickich były znacznie silniejsze, gdyż zamiarem caratu była 
całkowita likwidacja tego Kościoła. Obrazem powszechnej sytuacji uni-
tów na Podlasiu były wydarzenia właśnie w Pratulinie, w styczniu 1874 r. 
Przyczyną tragicznych zdarzeń były zmiany, jakie urzędnicy carscy pla-
nowali przeprowadzić w tamtejszej świątyni i parafi i. Przede wszyst-
kim, miało być to zastąpienie dotychczasowego proboszcza nowym du-
chownym, który jako wyznaczony przez władze państwowe sympatyk 
prawosławia, nie cieszył się akceptacją i życzliwością mieszkańców wsi. 
Ponadto, sam budynek cerkwi miał zostać upodobniony pod względem 
wystroju do świątyń prawosławnych, zaś liturgie w nim sprawowane 
miały odbywać się według prawosławnych rytów [Matwiejuk, 1995].

Odmowa przyjęcia nowego proboszcza i udostępnienia Rosjanom klu-
czy do świątyni ze strony pratulińskich unitów pociągnęła za sobą zbroj-
ną interwencję wojskowego oddziału Kozaków. Bezskuteczne okazały się 
pertraktacje pomiędzy naczelnikiem rosyjskim stojącym na czele żołnie-
rzy carskich a parafi anami z Pratulina, którzy licznie zebrali się pod swo-
ją świątynią, broniąc do niej dostępu. Kiedy Kozacy zaczęli zdobywać ją 
siłą, przy pomocy karabinów i bagnetów, miejscowa ludność sięgnęła po 
kamienie i drewniane kołki. W odpowiedzi, żołnierze carscy przygoto-
wali się do generalnego ataku, a po wydanym rozkazie zaczęli strzelać do 
broniących cerkwi mieszkańców. Od rosyjskich kul śmierć na miejscu po-
niosło 9 mężczyzn, zaś 4 ciężko rannych zmarło jeszcze tego samego dnia. 
W całym starciu, obok 13 zabitych, rany poniosło ok. 180 osób. Po prze-
rwaniu szturmu i wyważeniu przy pomocy siekier drzwi do cerkwi, żoł-
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nierze wprowadzili do niej nowego proboszcza. Zastrzelonych unitów, 
Rosjanie pochowali z dala od świątyni, we wspólnej mogile położonej na 
starym cmentarzu. Aby zatrzeć ślady po pochówku, udeptali i wyrównali 
ziemię, jednak miejsce to pozostało w pamięci ludzi, dzięki czemu mogło 
być otoczone czcią [Jakubowicz, 2003; Matwiejuk, 1995].

Trzynastu zabitych mężczyzn – Wincentego Lewoniuka i XII To-
warzyszy uczyniono symbolem wszystkich bohaterskich unitów, któ-
rzy w obliczu zagrożenia wiary stawali w obronie Kościoła na Podla-
siu. W 1990 r. szczątki 13 Męczenników z Pratulina ekshumowano, a na-
stępnie złożono do jednej trumny i umieszczono w kościele parafi alnym 
we wsi [Matwiejuk, 1995]. W październiku 1996 r. papież Jan Paweł II 
dokonał ich beatyfi kacji, zaś pratulińską świątynię ogłoszono ofi cjalnie 
Sanktuarium Podlaskich Męczenników, chociaż dla wiernych unickich 
była nim już od pamiętnego 1874 r.

Beatyfi kacja unitów z Pratulina rozbudziła wśród wiernych katolickich 
zainteresowanie ich dziejami, samą Unią Brzeską oraz historią i stosunka-
mi religijnymi na Podlasiu. Od połowy lat 90. XX wieku do sanktuarium 
zaczęły przybywać coraz liczniejsze grupy zarówno pielgrzymów, jak 
i turystów. Pratulin zyskał sławę miejsca kultu religijnego, gdzie można 
oddać się refl eksji i pomodlić przy relikwiach XIX-wiecznych Męczen-
ników. Dodatkowo jednak, dzięki specjalnie przygotowanym stacjom 
przedstawiającym historię Unii Brzeskiej, można tam również otrzymać 
wyjątkową lekcję historii Polski i Ziemi Podlaskiej.

Szczególnie na obszarze pogranicza, różnice wyznaniowe były często 
wykorzystywane przez władze do celów politycznych, dlatego przymu-
sowe nawracanie na prawosławie, jakie prowadziła carat w okresie zabo-
rów, przez miejscową ludność odczytywane było jako akcje rusyfi kacyj-
ne. W tym kontekście, bohaterski opór unitów w pratulińskiej cerkwi jest 
z jednej strony – świadectwem obrony jedności i niezależności Kościo-
ła, z drugiej zaś – symbolem sprzeciwu miejscowej ludności wobec znie-
wolenia i represji ze strony rosyjskiego zaborcy, mającym wydźwięk 
w dużej mierze narodowościowy i patriotyczny.

Patriotyczna działalność oo. bernardynów w Radecznicy

Radecznica jest znana w województwie lubelskim przede wszystkim 
jako miejsce objawień św. Antoniego Padewskiego. Sanktuarium świę-
tego, znajdujące się w XVII-wiecznym kościele oo. bernardynów słynie 
z utrwalonego w kilkuwiekowej tradycji kultu i antoniańskiej pobożno-
ści. Jednocześnie, było to zawsze centrum lokalnego życia narodowego 
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i społecznego, którą to rolę starali się podtrzymywać kolejni bernardyń-
scy opiekunowie sanktuarium, mocno angażujący się w życie religij-
ne i społeczne miejscowości oraz regionu.

Początki kultu św. Antoniego sięgają XVII w. i wiążą z jego objawie-
niem jednemu z mieszkańców wsi, a następnie poświęceniem wody 
w miejscowym źródełku. W miarę, jak zwiększała się liczba cudow-
nych zdarzeń (głównie uzdrowień) dokonujących się za pośrednictwem 
Świętego, rozszerzała się sława miejsca i wzrastała liczba pielgrzymów. 
Opiekunami rozwijającego się miejsca kultu został zakon oo. bernardy-
nów, którzy stopniowo powiększali i wzbogacali radecznicką świątynię. 
Głównym obiektem czci wiernych był obraz św. Antoniego z Dzieciąt-
kiem Jezus i lilią, umieszczony w głównym ołtarzu kościoła. Wobec co-
raz liczniejszych cudów i ogromnej liczby przybywających wiernych, 
władze kościelne przeprowadziły odpowiednie badania kanoniczne 
i w 1679 r. ofi cjalnie potwierdziły autentyczność objawień św. Antonie-
go i zsyłanych przez niego łask. Największą sławą radecznickie sanktu-
arium cieszyło się w XIX w., kiedy na doroczne odpusty przybywało po 
kilkadziesiąt tysięcy pielgrzymów. Z racji swojej rangi i sławy Radecznica 
została wówczas nazwana „Lubelską Częstochową”. W skład radecznic-
kiego zespołu sakralnego wszedł także klasztor oo. Bernardynów, który 
powstał jednocześnie z kościołem, by umożliwić zakonnikom opiekę i ob-
sługę świątyni oraz pielgrzymów [Jusiak, 2006a].

W czasie zaborów, Radecznica znalazła się najpierw pod zarzą-
dem austriackim, a następnie rosyjskim. W 1869 r. władze carskie za-
mknęły radecznicki kościół i zlikwidowały klasztor. Cudowny obraz 
św. Antoniego przewieziono do Łabuń, a działalność sanktuarium zo-
stała zawieszona. Wkrótce, w zastępstwie bernardynów do Radecznicy 
sprowadzono duchownych unickich, a po nich z kolei przybyli mni-
si prawosławni. Kościół katolicki został w tym czasie zamieniony na 
cerkiew prawosławną. Pod koniec XIX w. mnichów zastąpiły mniszki, 
które stworzyły w Radecznicy silny ośrodek prawosławia [Gąbka, Kwa-
pisz, 2006; Jusiak, 2006a]. 

Reaktywacja i odnowa sanktuarium św. Antoniego nastąpiła w latach 
międzywojennych, kiedy do klasztoru powrócili oo. bernardyni i rozpo-
czął się stały napływ pielgrzymów katolickich. Ponowne ograniczenie 
funkcjonowania ośrodka miało miejsce podczas II wojny światowej oraz 
w okresie komunizmu. Ówczesne władze utrudniały sprawowanie kul-
tu poprzez poddawanie opiekujących się sanktuarium ojców represjom 
i zastraszanie pielgrzymów. Część zabudowań klasztornych została ode-
brana zakonnikom i przekształcona na szpital psychiatryczny, istniejący 
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do czasów obecnych. Unormowanie się sytuacji w radecznickim sanktu-
arium, swobodny rozwój kultu i stopniowy powrót do dawnej świetności 
nastąpiły po roku 1989 [Budnik, 2006, Jusiak, 2006b].

Obok zasadniczej funkcji religijnej, sanktuarium w Radecznicy zawsze 
spełniało dodatkowe zadania, zwłaszcza w ważnych i trudnych momen-
tach dziejowych, np. podczas zaborów, wojen i innych zagrożeń suweren-
ności Polski. Stawało się wówczas ośrodkiem życia narodowego Polaków 
oraz służyło różnoraką pomocą miejscowej ludności. Patriotyczna aktyw-
ność radecznickich zakonników była wielokierunkowa. Przede wszyst-
kim, inspirowali i duchowo wspierali mieszkańców w działaniach na-
rodowowyzwoleńczych poprzez organizowanie Mszy św., nabożeństw, 
różnorakich uroczystości i manifestacji, podczas których głoszone były 
kazania o treściach patriotycznych [Jusiak, 2006b].

Ojcowie udzielali bezpośredniej pomocy żołnierzom walczącym 
w okolicznych bitwach, wspomagali ruch oporu i sami brali czynny 
udział w działalności konspiracyjnej, zarówno w czasie powstań – listo-
padowego i styczniowego, jak i obu wojen światowych. Ich zaangażowa-
nie niejednokrotnie pociągało za sobą represje i prześladowania ze strony 
aktualnych władz. Przykładowo, w 1861 r. aresztowano dwóch radecz-
nickich ojców za przygotowanie uroczystości narodowościowych i wy-
głoszenie antymoskiewskiego kazania. W 1864 r. innego zakonnika aresz-
towano i skazano na katorgę za zaprzysiężenie powstańców powstania 
styczniowego, dla których klasztor stanowił zaplecze, m.in. dla oddziału 
L. Borelowskiego [Rapa, 2006].

W latach międzywojennych, aktywność patriotyczna zakonników 
w Radecznicy wiązała się z działaniami w sferze kultury i edukacji. W tym 
czasie, przy klasztorze powstało kolegium serafi ckie, kształcące młodzież 
na poziomie gimnazjum i liceum. Wraz z uczniami, ojcowie organizowali 
imprezy kulturalne, a w święta narodowe – uroczystości o charakterze 
patriotycznym [Jusiak, 2006b].

Podczas II wojny światowej, w 1940 r. w klasztorze znalazł siedzibę 
mały komitet ruchu oporu Służba Zwycięstwu Polski, zaś chwilowe lub 
dłuższe schronienie zyskiwali w nim zakonnicy, żołnierze i ludność cy-
wilna wysiedlana i uciekająca z zachodu kraju. Współpracując z oddzia-
łami Związku Walki Zbrojnej, zakonnicy niejednokrotnie mieli do czy-
nienia z podziemnymi konspiratorami, czego konsekwencją były rewizje 
i aresztowania ze strony gestapo [Jusiak, 2006b]. Inną formą konspiracyj-
nej działalności w radecznickim klasztorze była kontynuacja nauki w ko-
legium serafi ckim na tajnych kompletach, zorganizowanych już w 1940 r. 
dla okolicznej młodzieży. Dzięki tej formie kształcenia, kilkanaście osób 
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ukończyło gimnazjum, a kilka zaliczyło egzaminy na różnych poziomach 
nauczania [Borowski, 2006].

W okresie komunizmu, ówczesne władze podejmowały stałe starania 
mające na celu zdyskredytowanie sanktuarium i usunięcie jego bernar-
dyńskich opiekunów. Jednym ze sposobów na osłabienie roli klasztoru 
jako centrum lokalnego życia społecznego było umieszczenie w zabu-
dowaniach klasztornych szpitala psychiatrycznego w 1950 r. Wtedy też 
zamknięte zostało, reaktywowane po wojnie, kolegium serafi ckie. Pomi-
mo wszystkich szykan, ośrodek w Radecznicy pozostał ostoją wartości 
katolickich i narodowych, a zakonnicy starali się żyć sprawami narodu 
i podtrzymywać wśród mieszkańców ducha polskości. Unormowanie się 
sytuacji politycznej w Polsce po 1989 r. umożliwiło stopniowe odradzanie 
dawnego życia religijnego i przywracanie funkcji społecznych radecznic-
kiego sanktuarium [Jusiak, 2006b].

Inicjatywy ekumeniczne w ośrodkach religijnych

Wielowyznaniowość wschodnich rubieży Polski stanowi niepodwa-
żalne bogactwo kulturowe regionu, które bez wątpienia warte jest zacho-
wania i pielęgnowania. Z drugiej jednak strony, pociąga ona za sobą mię-
dzywyznaniowe antagonizmy, które istniały w przeszłości i pojawiają 
się także współcześnie wśród miejscowej ludności. Na szczęście sytuacje 
konfl iktowe nie są częste, a ponadto znajdują przeciwwagę w licznych 
inicjatywach służących wzajemnemu poznaniu i zrozumieniu. Inspirato-
rami niektórych akcji są miejscowe Kościoły i lokalne ośrodki religijne.

Już od prawie 30 lat, w Kodniu są organizowane Kodeńskie Spotka-
nia Ekumeniczne. Główną ideą spotkań jest wspólna modlitwa i dialog 
młodych ludzi różnych wyznań chrześcijańskich. Początkowo, brała 
w nich udział młodzież – zwłaszcza akademicka – z całej Polski, nato-
miast w ostatnich latach nastąpił widoczny spadek liczby osób w nich 
uczestniczących i przybywają na nie osoby bezpośrednio zaangażowane 
w działalność ekumeniczną. Spotkania mają miejsce każdego roku, przez 
trzy dni pod koniec maja i odbywają się według tradycyjnego schema-
tu. Rozpoczynają się one w piątek nabożeństwem prowadzonym przez 
pastora ewangelickiego w cerkwi zamkowej Sapiehów w Kodniu. Kolej-
nego dnia, po Mszy św. odbywają się konferencje i prelekcje przedsta-
wicieli różnych Kościołów, zaś drugim punktem tego dnia jest nabożeń-
stwo prawosławne, organizowane w klasztorze w Jabłecznej lub cerkwi 
św. Michała w Kodniu. Głównym wydarzeniem trzeciego dnia Spotkań 
jest liturgia bizantyjsko-słowiańska, sprawowana w cerkwi neounickiej 
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w Kostomłotach przez tamtejszego proboszcza. W Kodniu, o dialogu mię-
dzywyznaniowym mówi się także podczas Festiwalu Życia, który odby-
wa się tam od 2002 r. Są to wakacyjne, kilkudniowe zjazdy dla młodzieży 
z Polski i zagranicy, podczas których jest propagowany ekumenizm oraz 
idee pomocy młodym ludziom, cierpiącym z powodu różnych form ubó-
stwa, zagubienia i poszukującym Boga [Golec, 2001].

W działalność ekumeniczną angażuje się również parafi a neounicka 
w Kostomłotach. Przywiązuje ona dużą wagę przede wszystkim do na-
wiązywania i podtrzymywania więzi z innymi społecznościami grec-
kokatolickimi w Polsce i za granicą, szczególnie tymi najbliższymi – na 
Ukrainie i Białorusi. Jednak unici z Kostomłot utrzymują także bliskie 
kontakty z lokalnym Kościołem rzymskim. Przejawia się to we wspól-
nych modlitwach i liturgiach z okazji świąt lub uroczystości oraz udzie-
lanej sobie wzajemnie zwykłej, codziennej pomocy. Wyrazem tego jest 
m.in. sprawowana raz do roku w katedrze siedleckiej, przy współuczest-
nictwie tamtejszego biskupa, specjalna Liturgia Świętego Jana Złotouste-
go, która jest transmitowana w radio [www.kostomloty.com].

Kostomłocka parafi a jest również organizatorem rekolekcji, dni sku-
pienia, obozów i biwaków dla młodzieży z różnych wspólnot i stowa-
rzyszeń. W 2008 r., po raz pierwszy odbyła się piesza Pielgrzymka Jed-
ności z Kostomłot do Pratulina, w której wzięli udział katolicy obrządku 
wschodniego i zachodniego z Polski, Ukrainy i Białorusi. Inicjatywa, któ-
ra już wówczas wywołała szerokie zainteresowanie, obecnie jest konty-
nuowana i weszła do tradycji parafi i [www.kostomloty.com].

Bardzo liczne międzywyznaniowe inicjatywy są podejmowane na 
płaszczyźnie kulturowej i edukacyjnej. Jedną z najbardziej znanych i po-
pularnych stał się cykliczny Festiwal Trzech Kultur we Włodawie, przy-
gotowywany przez Muzeum Pojezierza Łęczyńsko-Włodawskiego we 
współpracy z parafi ą rzymskokatolicką we Włodawie i parafi ą prawo-
sławną. Jest to impreza organizowana od 1998 r. w mieście, które może 
poszczycić się wielowiekowym współistnieniem trzech kultur, repre-
zentowanych przez trzy wyznania: katolicyzm, prawosławie i judaizm. 
Każdy z trzech dni festiwalowych jest poświęcony innemu wyznaniu, 
co umożliwia wszechstronne ich zaprezentowanie i poznanie. Bezpo-
średni kontakt osób różnych wyznań sprzyja wzajemnemu poznaniu, 
rozwijaniu poszanowania dla odmienności i dialogowi ekumenicznemu 
[www.ftk-wlodawa.pl].

Festiwalowe imprezy są bardzo zróżnicowane i oferują szeroką gamę 
atrakcji. Oprócz religijnych akcentów (chóry religijne, kantorzy i kate-
chezy ekumeniczne) składają się na nie: koncerty, spotkania naukowe, 
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warsztaty i konkursy plastyczne dla dzieci i młodzieży, aukcje, wystawy, 
spektakle teatralne i kabaretowe, projekcje fi lmów połączone z dysku-
sjami. Festiwalowi towarzyszy też szereg imprez o charakterze wysta-
wienniczym, m.in. degustacje potraw, sprzedaż wydawnictw książko-
wych i multimedialnych oraz bazar, gdzie można nabyć pamiątki trzech 
kultur, m.in. wyroby rzemieślnicze. Najważniejsze wydarzenia festiwa-
lowe odbywają się w zabytkowych świątyniach Włodawy: zespole sy-
nagogalnym, cerkwi prawosławnej pw. Narodzenia NMP oraz katolic-
kim kościele św. Ludwika i sąsiadującym z nim klasztorze oo. paulinów 
[www.ftk-wlodawa.pl].

Podsumowanie

Sanktuaria, funkcjonując w lokalnym środowisku, wpływają na nie 
w wymiarze nie tylko religijnym, ale także społecznym. Każdy ośrodek 
religijny, dzięki wartościom i normom moralnym oraz zasadom życia 
społecznego, które propaguje, posiada wyjątkową rolę w zakresie kształ-
towania ludzkich postaw i przekonań. Niejednokrotnie, ośrodki religij-
ne, skupiając wiernych z mniej lub bardziej rozległych obszarów stają 
się centrami i organizatorami życia społecznego. Ważną ich rolą jest też 
utrwalanie więzi międzyludzkich w różnej skali przestrzennej, od lokal-
nej aż po narodową. 

Poza realizowaniem wymienionych uniwersalnych funkcji, przed 
każdym z sanktuariów stoją zadania odnoszące się do aktualnych po-
trzeb ludzi. Wiążą się one m.in. z bieżącą sytuacją polityczną, a także 
z położeniem i charakterem obszaru objętego wpływami ośrodka. Takie 
zależności są dobrze widoczne w regionie lubelskim, w zakresie dzia-
łalności patriotycznej i integracyjnej, podejmowanej w różnych okresach 
historii Polski. 

Jak wskazują zaprezentowane przykłady, ośrodki życia religijnego 
działały zazwyczaj adekwatnie do aktualnej sytuacji w kraju. W okresach 
walki z polskością, duchowieństwem i Kościołem katolickim, podtrzy-
mywały polską kulturę i język oraz więzi narodowe poprzez kazania 
i misje zawierające elementy patriotyczne, a także poprzez rozpowszech-
nianie polskich książek i innych publikacji. Przyjmując krytyczną posta-
wę wobec obowiązujących systemów polityczno-społecznych, Kościół 
niejednokrotnie skupiał opozycję polityczną i dawał schronienie osobom 
prześladowanym. W ich intencji, jak również w intencji Ojczyzny odpra-
wiane były Msze św. i nabożeństwa, zaś osoby duchowne organizowały 
i uczestniczyły w akcjach, i uroczystościach patriotycznych.
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Fakt, iż religijne i świeckie inicjatywy o charakterze patriotycznym po-
jawiały się powszechnie w miejscach poświęconych Matce Bożej, wynikał 
z tego, że kult maryjny był zawsze bardzo silnie powiązany z postawami 
patriotycznymi i dążeniami niepodległościowymi Polaków. W sytuacjach 
różnych zagrożeń i zniewoleń tak zewnętrznych, jak i wewnętrznych, 
naród polski zwracał się z prośbą o opiekę do Matki Bożej, uważając 
Ją za Królową Polski i Opiekunkę Narodu (Witkowska 1988). Ponadto, 
kult maryjny był elementem, który w trudnych sytuacjach silnie integro-
wał wszystkich Polaków. Aktywność religijna i społeczna inicjowana 
w ośrodkach maryjnych regionu lubelskiego korespondowała zawsze 
z wydarzeniami ogólnonarodowymi.

Szczególna rola przypada sanktuariom Podlasia, ze względu na poło-
żenie w regionie, które są miejscem spotkania różnych religii. W przeszło-
ści, ośrodki te miały za zadanie przede wszystkim umacnianie tożsamo-
ści religijnej i narodowościowej miejscowej ludności w sytuacji, gdy była 
ona poddawana wpływom Kościoła prawosławnego i silnej rusyfi kacji. 
Współcześnie, to samo przenikanie się różnych konfesji jest podstawą do 
podjęcia działań nie tyle stawiających granice pomiędzy poszczególnymi 
wyznaniami, co propagujących międzywyznaniowy dialog, likwidują-
cych międzywyznaniowe niechęci i mających na celu integrowanie miej-
scowych społeczności. Dlatego też, w podlaskich sanktuariach jest roz-
powszechniana idea ekumenizmu, realizacji której sprzyjają dodatkowo 
edukacyjne i kulturowe funkcje sanktuariów. Dając możliwość poznania 
historii, zasad wiary, sztuki sakralnej, tradycji i obrzędów poszczególnych 
Kościołów, podlaskie ośrodki religijne stwarzają szanse zrozumienia róż-
nic pomiędzy konfesjami oraz zaakceptowania ich, co w dalszej kolejno-
ści prowadzi do przyjaznego współżycia ludności różnych wyznań.

Na zakończenie należy podkreślić, że patriotyczna i integracyjna 
działalność ośrodków kultu w regionie nie zakończyła się w momen-
cie odzyskania przez Polaków niezależności politycznej i swobód re-
ligijnych w latach 90. XX wieku. W sanktuariach i innych ośrodkach 
kościelnych nadal prowadzone są modlitwy w intencji Ojczyzny. Inny 
charakter przyjęły natomiast patriotyczne akcje i uroczystości przygo-
towywane przez duchowieństwo. Obecnie, mają one za zadanie przede 
wszystkim przywoływać i upamiętniać ważne wydarzenia z dziejów 
Polski, tak, aby narodowa historia i tradycje nie zostały zapomniane lub 
zatracone, ale mogły być kontynuowane wśród młodego pokolenia Po-
laków. 
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The Patriotic and Integrative Role of Catholic Centres 
of Religious Worship in the Eastern Borderland of Poland

Summary

The subject of the presented paper focuses on the two, very signifi cant, so-
cial functions of Catholic religious centres: patriotic and integrative. This issue 
has been discussed on the basis of the selected sanctuaries of the Lublin region: 
the eastern borderland of Poland with rich history and cultural heritage. In this 
region, the interests and infl uences of various states have clashed and diff erent 
faiths have existed side by side.

In the past, the major aim of religious cult places was to support the natio-
nal identity among the Polish people and to integrate them in times when their 
independence and faith were threatened. This was frequently associated with 
confl icts with representatives of other nationalities and confessions. Nowadays, 
patriotic att itudes are still promoted in the sacred places. However, ecumenical 
activities are equally important, aimed at elimination of current tensions origina-
ting in Poland’s history. Joint meetings, actions and events, e.g. cultural ones, or-
ganized in religious centres by the faithful of various religions, help get to know 
each other and to replace prejudice with dialogue and cooperation.

The basic material analysed in the article is literature concerning history, cul-
tural and social life in the eastern borderland of Poland. Furthermore, the disser-
tation uses available information materials and websites dedicated to particular 
religious centres.
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Patrocinia świątyń 
chrześcijańskich 
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polsko-słowacko-
ukraińskiego w 2014 r. 
wyrazem kultu Boga 
i świętych

1. Wprowadzenie

Wezwania kościołów zaliczane są do najdawniejszych form patro-
natu świętych, czego wyrazem w okresie wczesnego chrześcijań-

stwa był zwyczaj budowania kościołów na grobach męczenników lub 
w miejscach, gdzie oddawano cześć ich relikwiom. Od relikwii świętych 
umieszczanych w ołtarzu pochodziły wezwania kościoła. W pierwszych 
wiekach chrześcijaństwa były to relikwie świętych męczenników, którzy 
oddali życie w imię Chrystusa, a później również i relikwie świętych wy-
znawców. Jeśli świątynia nie posiadała relikwii, wówczas poświęcano ją 
najczęściej Jezusowi Chrystusowi, a wraz z rozwojem kultu maryjnego, 
również Najświętszej Maryi Pannie. Usamodzielnienie się kultu świętych 
po Soborze Trydenckim (1545–1563) wpłynęło na coraz liczniejsze wystę-
powanie wezwań świętych Pańskich. Ich zwiększająca się różnorodność 
związana jest z powiększaniem się wyniesionych na ołtarze liczby świę-
tych i błogosławionych.

Wierni szukali u świętych opieki, pośrednictwa i wstawiennictwa. 
Święty wydawał się im bliski, rozumiejący ich problemy i spieszący z po-
mocą w ich rozwiązywaniu. Z tego też względu tytuły nadawane świąty-
niom określano często jako patrocinium, a akt jego nadania przez biskupa 
wyrażał oddanie świątyni na własność Bogu i pod opiekę Chrystusowi 
lub Jego Matce, aniołom lub świętym. W takim znaczeniu termin patroci-
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nium został zapożyczony z prawa rzymskiego, w pojęciu którym zawiera 
się prawo własności zobowiązujące do opieki1.

Z tego też względu nie wybierano na patrocinium Boga Ojca, o czym 
też pisze w Encyklopedii kościelnej ks. Antoni Nowowiejski: „Patronem 
[...] nie może być nikt inny, jak tylko święty i Najświętsza Panna Maryja. 
Pan Bóg, będąc sam najwyższym sędzią, orędownikiem być tym samym 
nie może, gdyż orędownik przypuszcza już jakiś stosunek do sędziego, 
czy kogoś innego z wyższą władzą, u którego patron bronić ma sprawy 
klienta, lub dlań wypraszać jaką łaskę [...]. Nie należy też łączyć pojęcia 
Patrona z pojęciem Tytułu, gdyż Tytuł tylko imię czy nazwę nadaje ko-
ściołowi, Patron zaś jest opiekunem i orędownikiem, nie tylko kościoła, 
jako budynku, ale i większego lub mniejszego obszaru miejsca. Tytułem 
może być Pan Bóg oraz rozmaite tajemnice Boże, Patronem zaś, [...] może 
być Święty tylko. [...] Na Patronów mogą być wybierani li tylko święci, 
czczeni w Kościele powszechnym tj. sancti canonisati, albo sancti quod cul-
tum, co równoważy kanonizację. Błogosławieni (beati) mogą być wybie-
rani na patronów li tylko za pozwoleniem Stolicy Apostolskiej”2.

W przeszłości o wyborze wezwania decydował fundator świątyni. 
Fundacja miała w ówczesnych czasach dwojakie znaczenia – polityczne 
i religijne. Z jednej strony tworzyła, a następnie umacniała na terenie kra-
ju placówki chrześcijańskie, które mogły rozwijać tu swoją działalność, 
a także stabilizowała życie wsi i jednoczyła mieszkańców. Z drugiej zaś 
strony podnosiła prestiż i znaczenie samego fundatora. Przyczyniła się 
do manifestacji potęgi władcy, pozyskania przychylności Kościoła, zdo-
bycia i utrwalenia autorytetu wśród poddanych, a także zabezpieczała 
majątek. Kierowano się również chęcią umocnienia wiary, zapewnie-
niem sobie i rodzinie zbawienia oraz ekspiacją za popełnione grzechy. 
Prawo patronatu uległo zmianie w 1865 r., kiedy to własność ziemska 
Kościoła została w większości upaństwowiona, a duchowni mieli odtąd 
otrzymywać uposażenie państwowe3. W wyniku tych przemian decyzja 
o wyborze wezwania w znacznej mierze spoczęła na wiernych, którzy 
najczęściej kierowali się nowymi formami pobożności, rozwojem kultu 

1 A. Witkowska, Titulus eccelsiae. Wezwania współczesnych kościołów katedralnych w Pol-
sce, Warszawa 1999.

2 A. Nowowiejski, Patron (liturgiczny), [w:]  Encyklopedia kościelna podług teologicznej 
encyklopedii Wetz era i Weltego z licznymi jej dopełnieniami przy współpracownictwie kilkunastu 
duchownych i świeckich osób, wyd. M. Nowodworski, T. 18, Warszawa 1892.

3 B. Kumor, Historia Kościoła, cz. 7, Lublin 1986; Tenże, Ustrój i organizacja Kościoła pol-
skiego w okresie niewoli narodowej 1772–1918, Kraków 1980; J. Skarbek, W dobie rozbiorów 
i braku państwowości (1772–1918), [w:] J. Kłoczowski, L. Müllerowa, J. Skarbek (red.), Zarys 
dziejów Kościoła katolickiego w Polsce, Kraków 1986.
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świętych, ogłoszeniem nowych dogmatów, wprowadzeniem do kalenda-
rza liturgicznego nowych świąt kościelnych. Wezwanie świątyni wyobra-
ża w cerkwi ikona chramowa, znajdująca się po prawej stronie ikonosta-
su, wśród czterech ikon tz w. namiestnych. Natomiast w kościele rzym-
skokatolickim zazwyczaj obraz w ołtarzu głównym, rzadziej bocznym.

Wezwanie kościoła było ogłaszane przez biskupa podczas alokucji, tz n. 
uroczystego ceremoniału, który odbywał się w czasie konsekracji kościo-
ła. Moment ten miał nie tylko duże znaczenie jako uroczysty wyraz kultu 
świętego, ale pociągał za sobą także skutki prawne4 – raz nadane wezwa-
nie nie powinno być zmieniane w przyszłości. Potwierdza tę zasadę tak-
że zapis w obowiązującym dzisiaj prawie kanonicznym: „Każdy kościół 
powinien mieć swój tytuł, który nie może być zmieniony po dokonaniu po-
święcenia kościoła” (kan. 1218)5. Pomimo, że patrocinia były z reguły nie-
zmieniane, zdarzały się przypadki, kiedy nadawano świątyniom nowe. 
Takie sytuacje miały miejsce m.in. na skutek nabycia nowych relikwii, 
w wyniku przebudowy starego kościoła lub odbudowy zniszczonego, czy 
też wzniesienia nowego, w miejscu starego. Modyfi kacje wezwań doko-
nywały się również pod wpływem rozwoju kultu świętych, a nierzadko 
również na skutek przeniesienia praw parafi alnych do innego kościoła6. 
Zmiana następowała z reguły poprzez zastąpienie starego wezwania – 
nowym lub poprzez dodanie do funkcjonującego wezwania, drugiego. 
W efekcie czego pojawiły się wezwania wieloczłonowe7.

Zainteresowanie wezwaniami świątyń w historiografi i polskiej i za-
granicznej stale rośnie. Zauważono, że ich analiza pomaga w odtwarza-
niu mentalności religijnej społeczności, przebiegu szlaków pątniczych, 
czy też analizy kultu świętych8. Głównym celem niniejszego opracowa-

4 P. Sczaniecki, Sacramentum dedicationis. Obrzęd poświęcenia kościoła i jego znaczenie 
w dziedzinie religijnej, obyczajowej i kulturalnej na podstawie źródeł polskich z XII wieku, Lu-
blin 1979; W. Rozynkowski, Św. Józef jako patron parafii i kościołów parafialnych w Polsce, 
Warszawa 2005. 

5 Kodeks prawa kanonicznego, Poznań 1984, s. 480–481.
6 B. Kumor, Dzieje diecezji krakowskiej do roku 1795, T. 4, Kraków 2002.
7 Por. A. Witkowska, Titulus ecclesiae…, dz. cyt.
8 M.in.: J. A. Dziewiątkowski, Analiza onomastyczno-językowa wezwań kościołów i kaplic 

w archidiecezji gnieźnieńskiej, Toruń 2002; G. Karolewicz, Z badań nad wezwaniami kościołów, 
„Roczniki Humanistyczne” 22, z. 2, Lublin 1974; J. Kumor, Wezwania kościołów parafi al-
nych oraz parafi i (archi)diecezji lubelskiej w latach 1805–2004, Teka Kom. Hist. OL PAN, 2006; 
S. Litak, Kościół łaciński w Rzeczypospolitej około 1772 roku, Struktury administracyjne, Lu-
blin 1996; J. Rajman, Kulty świętych w średniowiecznym Krakowie w świetle patrociniów, [w:] 
Kult świętych w Polsce średniowiecznej, Materiały z sympozjum naukowego, PAT, Kraków 2003; 
D. Szymański, Wezwania kościołów parafi alnych w diecezji krakowskiej w końcu XVI w., „Rocz-
niki Humanistyczne” 41, z. 2, Lublin 1993; G. Zimmermann, Patrozinienwahl und Frommig-
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nia jest typologia wezwań świątyń chrześcijańskich oraz analiza ich roz-
mieszczenia na terenach położonych w strefi e przygranicznej Polski, Sło-
wacji i Ukrainy9. Obszar objęty opracowaniem należy do Zewnętrznych 
Karpat Wschodnich i położony jest po północnej i południowej stro-
nie Karpat, pomiędzy Przełęczą Łupkowską a Przełęczą Użocką. Stanowi 
interesujący „poligon” badawczy dla studiów z zakresu geografi i religii10, 
gdzie występują na stosunkowo małym obszarze zróżnicowane stosunki 
wyznaniowe i tradycje kulturowe.

Materiał został przygotowany w oparciu o badania terenowe oraz 
kwerendę archiwalną i biblioteczną. W analizie zastosowano metody 
statystyczne i grafi czne. Za podstawowe jednostki przestrzenne, którym 
przyporządkowano i w obrębie których analizowano badane obiekty sa-
kralne, przyjęto granice historyczne wsi. W opracowaniu wykorzystano 
materiały zebrane w ramach realizacji projektu badawczego Narodowe-
go Centrum Nauki (numer N N306 388939). 

2. Uwarunkowania historyczne rozmieszczenia świątyń chrześcijańskich 

Obszar objęty badaniem, ze względu na niedogodne warunki do 
osadnictwa, pozostawał przez długi czas niezaludniony. W okresie śre-
dniowiecza pierwsze osady powstawały głównie w szerokich i żyznych 
dolinach rzecznych, którędy prowadziły szlaki komunikacyjne. Początki 
wielowyznaniowej i wielokulturowej tradycji badanego obszaru sięga-
ją dopiero XV–XVI w., kiedy to w najwyżej położonych górskich ostę-

kaeitswandel im Mitt elalter, Wurzburger Diozesangeschichtblatt er, nr 20, Wurzburg 1958; 
J. Kłoczowski, Kult św. Michała Archanioła w Polsce średniowiecznej, „Zeszyty Naukowe 
KUL” 14, z. 4 (56), 1971, s. 19–2; G. M. Paradowska, A. Urbańska, Kult św. Wojciecha w pol-
skiej kulturze ludowej. Zarys problematyki, „Etnografi a Polska”, t. XL, z. 1–2, 1996; Fiedotow, 
Święci Rusi (X–XVII w.), tłum. H. Paprocki, Białystok-Bydgoszcz 2002; A. Dejnowicz, Kult 
świętego Mikołaja w tradycji prawosławnej, wybór i opracowanie, Gniezno 2004; R. Pelczar, 
Kult św. Michała Archanioła w łacińskiej diecezji przemyskiej w XIV–XVIII w., „Nasza Prze-
szłość”, T. 106, 2006; P. Brown, Kult świętych, Kraków 2007; G. Holly, Wezwania świą-
tyń chrześcijańskich na pograniczu polsko-słowacko-ukraińskim, „Roczniki Bieszczadzkie”, 
t. XVIII, Wyd. BdPN, Ustrzyki Dolne 2010; R. Michałowski, Kult świętych i ideał świętości 
w średniowieczu, Warszawa 2011; G. Holly, Kult św. Michała na pograniczu polsko-słowacko-
ukraińskim, „Peregrinus Cracoviensis”, z. 23, Wyd. IGiGP UJ, Kraków 2012.

 9 J. Wyrozumski, O potrzebie badania najstarszych patrociniów, „Kwartalnik Historycz-
ny”, T. 100, z. 4, 1993, s. 66–67.

10 M.in.: A. Jackowski, I. Sołjan, E. Bilska, Geografi a religii – problemy badawcze, per-
spektywy rozwoju, [w:] B. Domański, A. Jackowski (red.), Geografi a człowiek, gospodarka, 
IGiGPUJ, Kraków 1997; A. Jackowski, Święta przestrzeń świata. Podstawy geografi i religii, 
Wydawnictwo UJ, Kraków 2003.
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pach na polsko-węgierskim pograniczu rozwinęło się osadnictwo kul-
tury wołosko-ruskiej (Ryc. 1). Osadnicy byli chrześcijanami wyznania 
prawosławnego, a od przyjęcia Unii (Brzeska – 1596 r. i Użgorodzka – 
1646 r.) – greckokatolickiego. Osadnictwo rozwijało się dzięki nadaniom 
szlachcie ziemi. Dało to początek rozległym dobrom szlacheckim – rodu 
Stadnickich, Balów, Kmitów, natomiast po stronie południowej Karpat – 
magnackiemu rodowi Drugethovcov z Humennego. Właścicielom terenu 
zależało na zasiedleniu tych ziem, w celu czerpania dochodów. Dlatego 
też stosowali korzystne dla osadników prawo wołoskie. We wsiach loko-
wanych według prawa wołoskiego nie zakładano napływu katolików ob-

Ryc. 1. Osadnictwo na pograniczu polsko-słowacko-ukraińskim, źródło: opracowanie 
własne na podstawie: J. Czajkowski, Dzieje osadnictwa historycznego na Podkarpaciu i jego 
odzwierciedlenie w grupach etnografi cznych, [w:] J. Czajkowski (red.), Łemkowie w historii 
i kulturze Karpat, cz. I, 1992.; A. Fastnacht, Osadnictwo ziemi sanockiej w latach 1340–1650, 
Wrocław 1962; R. Reinfuss, Etnografi czne granice Łemkowszczyzny, „Ziemia”, nr 10–11, 
1934, Slobodjan 2003; M. Mušinka, A. Mušinka, Národnostná menšina pred zánikom? 
Prešov 2011.
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rządku łacińskiego. Świadczą o tym zapisy w przywilejach lokacyjnych, 
w których znajdowało się prawo do budowy cerkwi i nadanie gruntu na 
uposażenie dla duchownego. W związku z zasiedlaniem ziem górskich 
i kolonizacją na prawie wołoskim właściciele ziemscy byli pierwszymi 
fundatorami cerkwi. Na badanym obszarze sieć cerkiewna ukształtowała 
się w II poł. XVI i na początku XVII w., wraz z osadnictwem postępują-
cym w najwyżej położone tereny górskie. Za wyjątkiem nielicznych przy-
siółków, w każdej miejscowości znajdowała się w tym czasie cerkiew11. 
Cerkwie nowo budowane lokowane były na ogół w miejscach raz uświę-
conych. „Przejmowały” również wezwanie dotychczas istniejącej świąty-
ni, nadane podczas założenia wsi i budowy pierwszej cerkwi. 

Obszar objęty badaniem zamieszkiwała ludność, która aż do XIX w. 
w niewielkim stopniu miała wykształcone poczucie świadomości narodo-
wej. Sytuacja ta zaczęła się zmieniać w II połowie XIX w. pod wpływem 
ukraińskiego ruchu narodowego. Wkrótce religia stała się postrzegana 
jako ważny element identyfi kacji narodowej. Zjawisko to miało ważne 
znaczenie w przemianach społeczno-politycznych i religijnych w póź-
niejszym okresie. Największe w skutkach zmiany przyniosły wysiedle-
nia ludności, szczególnie w latach 1946–1947, które spowodowały zanik 
dawnego pogranicza etniczno-narodowego w nowo wytyczonych grani-
cach Polski. W procesie powojennego zasiedlania tego terenu napłynęła 
nowa ludność, nie związana z dawną kulturą i wyznaniem religijnym. 
Większość cerkwi, które przetrwały okres wysiedleń, uległa zniszczeniu 
w latach powojennych. Tylko nieliczne zostały przekazane przez władze 
PRL-u Kościołowi rzymskokatolickiemu i Cerkwi prawosławnej (a póź-
niej i greckokatolickiej).

W ukraińskiej części badanego obszaru mieszka ludność autochto-
niczna, a wysiedlony został w latach 1944–46 jedynie wąski pas w strefi e 
przygranicznej po wschodniej stronie Sanu. 

Podobnie na terenie północno-wschodniej Słowacji nie doszło do wy-
siedleń ludności rusińskiej. Istotne zmiany nastąpiły w 1987 r., kiedy to 
zaczęto budowę zbiornika wody pitnej Starina. W tym celu ewakuowano 
3500 mieszkańców z 7 wiosek o łącznej powierzchni 131 km2. Wraz z wy-
siedleniem zniszczono zabudowę, w tym cerkwie.

W polskiej części badanego obszaru najliczniej występują obecnie ko-
ścioły rzymskokatolickie, należące do Metropolii Przemyskiej. Ponadto 
na badanym terenie funkcjonują 4 cerkwie należące do struktur: Kościo-
ła Bizantyjsko-Ukraińskiego (archidiecezja przemysko-warszawska) – 

11 J. Fastnacht, Osadnictwo ziemi sanockiej w latach 1340–1650, Wyd. II, Sanok 2007.
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2 cerkwie i Polskiego Autokefalicznego Kościoła Prawosławnego (diece-
zja przemysko-nowosądecka) – 2 cerkwie. 

Na terenie ukraińskiej części badanego obszaru występują świątynie 
należące do struktur: Cerkwi Prawosławnej Moskiewskiego Patriarcha-
tu, Cerkwi Prawosławnej Kijowskiego Patriarchatu, Ukraińskiej Cerkwi 
Prawosławnej, Ukraińskiego Kościoła Greckokatolickiego, autonomicz-
nej Mukaczewskiej Eparchii greckokatolickiej ze stolicą w Użgorodzie 
i Kościoła rzymskokatolickiego (diecezja mukaczewska – 1 kościół). 

Natomiast na terenie północno-wschodniej Słowacji funkcjonują obec-
nie cerkwie należące do struktur: 
– Słowackiego Kościoła Greckokatolickiego (Kościół katolicki obrządku 

bizantyjsko-słowackiego) – Metropolia Preszowska, która powstała 
w 1818 r. na terenach przygranicznych słowackich, węgierskich i Za-
karpacia.

– Autokefalicznej Cerkwi Prawosławnej Krain Czeskich i Słowacji (Ar-
chidiecezja preszowska). 

3. Wezwania świątyń 

W 2014 r. na badanym obszarze stwierdzono 86 świątyń chrześcijań-
skich – 55 cerkwi prawosławnych i greckokatolickich oraz 31 kościołów 
i kaplic rzymskokatolickich. Wezwania świątyń podzielono na 6 grup: 

Ryc. 2. Liczba typów wezwań świątyń na terytorium polsko-słowacko-ukraińskim w 2014 r., 
źródło: opracowanie własne.
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trynitarne, chrystologiczne, Ducha Świętego, maryjne, anielskie i hagio-
grafi czne. Do grupy wezwań trynitarnych zaliczono wezwania dotyczą-
ce Trójcy Świętej, Ducha Świętego – Zesłanie Ducha Świętego, chrysto-
logiczne – Miłosierdzia Bożego i związane z Jezusem Chrystusem oraz 
Podwyższenie Krzyża Świętego. Wezwania anielskie dotyczyły wyłącz-
nie św. Michała Archanioła. Natomiast wezwania maryjne zawierały ty-
tuły przyjęte w liturgii i mające podstawy w Piśmie Świętym, tradycji 
Kościoła oraz uzasadnienie w teologii. Do wezwań hagiografi cznych 
zaliczone zostały wezwania do Wszystkich Świętych oraz Świętych bło-
gosławionych i kanonizowanych. W tej grupie występowały wezwania 
świętych biblijnych, męczenników, Apostołów i ewangelistów.

Wyniki badań wykazały, że najliczniejszą grupę stanowiły świątynie 
noszące wezwania hagiografi czne – 31 świątyń – 36,06%, a następnie – 
maryjne (26 – 30,23%), chrystologiczne (15 – 17,44%), anielskie (12 – 13,95%) 
oraz trynitarne i Ducha Świętego – po 1 świątyni (1,16%) – ryc. 2.

3.1. Wezwania cerkiewne 

Z analizy wezwań cerkwi występujących na badanym obszarze w 2014 r. 
wynika, że częstotliwość występowania poszczególnych rodzajów była 
niezależna od hierarchii teologicznej świąt. Odnotowano 1 cerkiew 

Ryc. 3. Wezwania cerkiewne na pograniczu polsko-słowacko-ukraińskim w 2014 r., 
źródło: opracowanie własne
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Tab. 1. Liczba typów i odmian wezwań cerkiewnych na pograniczu polsko-sło-
wacko-ukraińskim w 12014 r. 

 l.p. Typy wezwań cerkwi Ilość odmian Liczba cerkwi %

1 trynitarne 1 1 1,81
2 chrystologiczne 4 8 14,54
3 Ducha Świętego 1 1 1,81
4 maryjne 4 18 32,72
5 anielskie 1 11 20
6. hagiografi czne 8 16 29,12

Razem 19 55 100,00

Źródło: opracowanie własne

Ryc. 4. Rozmieszczenie wezwań świątyń chrześcijańskich na pograniczu polsko-słowac-
ko-ukraińskim w 2014 r. Objaśnienia: Rodzaje wezwań: 1 – trynitarne, 2 – Ducha Świę-
tego, 3 – chrystologiczne, 4 – anielskie, 5 – maryjne, 6 – hagiografi czne. Przynależność 
świątyni: 7 – wyznanie prawosławne, 8 – greckokatolickie, 9 – rzymskokatolickie, źródło: 
opracowanie własne.

PATROCINIA ŚWIĄTYŃ CHRZEŚCIJAŃSKICH NA TERENIE POGRANICZA POLSKO-SŁOWACKO-UKRAIŃSKIEGO...



680

Tab. 2. Wezwania cerkiewne w poszczególnych częściach badanego obszaru 
w 2014 r.

Typ wezwania

Ukraińska 
część– 

Użański PN

Ukraińska 
część – 

Nadsiański 
PK
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trynitarne 0 0 0 0 0 1 0 0 0 1

Ducha 
Świętego 0 0 0 0 1 0 0 0 1 0

chrystologiczne 2 1 3 1 1 0 0 0 6 2

maryjne 5 0 2 1 5 3 1 1 13 5

anielskie 5 1 0 0 1 2 1 0 8 3

hagiografi czne 8 1 0 3 1 3 0 0 9 7

Razem 20 3 5 5 9 9 2 1 37 18

pw. Trójcy Świętej (Kolbasow – Słowacja) i Zstąpienie Ducha Świętego 
(Zboj – Słowacja) – tab. 1. Natomiast najwięcej było cerkwi noszących we-
zwania maryjne (18 – 32,72%), a następnie hagiografi czne (16 – 29,12%), 
anielskie (11 – 20%) i chrystologiczne (8 – 14,54%) – ryc. 3. 

W rozmieszczeniu przestrzennym wezwań cerkiewnych widoczne 
jest nierównomierne ich występowanie w zależności od typu (ryc. 4). I tak 
po ukraińskiej stronie, w części północnej, która leżała do II wojny świa-
towej w granicach Polski i do diecezji lwowskiej – najliczniej występują 
wezwania maryjne i trynitarne. Natomiast po południowej stronie Kar-
pat ale w części należącej do Ukrainy, będącej administracyjnie związaną 
z ośrodkiem zakarpackim – najliczniej występują wezwania hagiografi cz-
ne (8), a w dalszej kolejności anielskie (6) i maryjne (5). W części słowac-
kiej natomiast najliczniej występują wezwania maryjne (8), a następnie 
hagiografi czne (4) i anielskie (3) – tab. 2. Należy przy tym wspomnieć, że 
wezwania anielskie dotyczą cerkwi wzniesionych w XVIII i XIX w. Nato-
miast w przypadku świątyń wznoszonych w II połowie XX w. najczęściej 
noszą one wezwania maryjne i hagiografi czne. Tylko w słowackiej części 
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występują cerkwie mające wezwania do Ducha Świętego i Trójcy Świę-
tej (po 1).

Cerkwie występujące na terenie polsko-słowacko-ukraińskim należą 
do 9 związków wyznaniowych, w tym 5 – należących do Kościoła prawo-
sławnego i 4 – Kościoła greckokatolickiego (ryc. 5). Najliczniejszą grupę 
w ramach struktur prawosławia stanowią cerkwie noszące wezwania Du-
cha Świętego, chrystologiczne, maryjne i anielskie. Natomiast w odnie-
sieniu do cerkwi greckokatolickich stosunkowo duży odsetek stanowią 
wezwania hagiografi czne. Warto nadmienić, że po II wojnie światowej, 
kiedy Cerkiew greckokatolicka przestała istnieć i wszystkie świątynie 
przeszły na prawosławie, nie odnotowano zmiany wezwania. Cerkwie 
prawosławne z terenu Ukrainy – Użańskiego PN (tab. 2) noszące wezwa-
nia hagiografi czne (8 świątyń) kontynuowały wezwania po dawnych cer-
kwiach greckokatolickich. Podobnie po reaktywacji Kościoła greckokato-
lickiego, kiedy to część świątyń wróciła do wyznania greckokatolickiego, 
nie dochodziło do zmiany wezwania. Warto wspomnieć, że niektóre we-
zwania cerkwi greckokatolickich wywodzące się z kalendarza liturgicz-
nego były sformułowane odmiennie niż w Kościele łacińskim, pomimo, 
że święta, z którymi były związane, miały przeważnie swoje odpowied-
niki w roku kościelnym drugiego wyznania.

Ryc. 5. Wezwania cerkiewne pod względem obrządku na terenie polsko-słowacko-ukra-
ińskiego pogranicza
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W grupie wezwań chrystologicznych występowały m.in. odmiany: 
Wniebowstąpienia Pańskiego (Вознесення Господне), które w Kościele 
wschodnim obchodzone jest zawsze w czwartek 40. dnia po Wielkanocy 
i należy do grupy świąt ruchomych „kręgu paschalnego”. Stwierdzono 
ponadto wezwanie Przemienienia Pańskiego (Преображення Господне, 
Спаса), które wywodzi się od jednego z najważniejszych świąt tz w. nie-
ruchomych, ustanowionych na pamiątkę wydarzenia z życia Jezusa 
Chrystusa na Górze Tabor, obchodzonego 19 sierpnia. 

Najliczniejszą grupą były wezwania maryjne (tab. 2), zawierające ty-
tuły przyjęte w liturgii i mające podstawy w Piśmie Świętym i tradycji 
Kościoła oraz uzasadnienie w teologii. Kult maryjny był zawsze żywy 
wśród chrześcijan, a ofi cjalnie został zatwierdzony na soborze w Efezie 
w 431 r. Ogłoszony został wówczas dogmat przyznający Maryi tytuł Theo-
tokos, co znaczy Matka Boga. Najbardziej popularne było wezwanie zwią-
zane ze świętem Wniebowzięcia Najświętszej Maryi Panny (NMP), czyli 
w obrządku wschodnim – Zaśnięcia Bogurodzicy (Успення Пресвятої 
Богородици). Pod tym wezwaniem na badanym terenie występowało 
8 cerkwi i kaplic greckokatolickich. Począwszy od 988 r., kiedy to Ruś 
przyjęła chrzest i książę Włodzimierz wzniósł pierwszą katedrę ruską, 
nadając jej imię Zaśnięcie Bogurodzicy, wezwanie to stało się bardzo 
popularne na Rusi. W tradycji wschodniej śmierć Matki Bożej przybrała 
w oparciu o apokryfy powstałe w pierwszych wiekach chrześcijaństwa 
postać Zaśnięcia. W ikonografi i przedstawiana jest Matka Boża spoczy-
wająca na łożu, w obecności apostołów i biskupów, którzy zebrali się 
na unoszonych przez aniołów chmurach. Za łożem stoi Chrystus, który 
przyjmuje duszę Matki w postaci dziecka w powijakach i unosi ją do nie-
ba. Śmierć Matki Bożej jest rozumiana jako Wniebowzięcie duszy (gr. Ko-
imesis). W tradycji zachodniej pojmuje się śmierć Matki Bożej jako Wnie-
bowzięcie ciała (Metastasis) – ciało Maryi zostało uniesione przez aniołów 
do nieba, bez udziału Chrystusa.

Stosunkowo często występujące wezwanie było związane ze świętem 
Narodzenia Najświętszej Maryi Panny (Риздво Пресвятої Богородици), 
obchodzonym 21 września. To wezwanie posiadało 6 świątyń. W ikono-
grafi i scena ta jest przedstawiana w domu Maryi na górze Syjon w Jerozo-
limie. Centralne miejsce w tym przedstawieniu zajmuje łoże, na którym 
spoczywa św. Anna obsługiwana przez kobiety. Nowo narodzona Mary-
ja przedstawiana jest najczęściej jako niemowlę kąpane w cebrzyku. 

Inne, stosunkowo popularne wezwanie, było związane ze świętem 
Opieki Najświętszej Maryi Panny (Покрова Богородици) i nosiło je 
3 cerkwie. Maryja, z racji macierzyństwa Bożego, ma udział w Bożej 
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opiece nad światem poprzez wstawiennictwo i pośrednictwo. W Koście-
le wschodnim kult Bogurodzicy-Opiekunki wiązał się z relikwią – szatą 
NMP, która była przechowywana w tz w. „świętej skrzynce” w koście-
le Matki Bożej w Blachernach (przedmieście Konstantynopola). Kult tej 
relikwii przeniesiono na cały Kościół wschodni, ustanawiając w VII w. 
święto Złożenia szaty Bogarodzicy, obchodzone 2 lipca. Kult Opieki Mat-
ki Bożej najpełniej rozwinął się i najdłużej przetrwał na terenie Cerkwi 
ruskiej. Jego wyrazem był ofi cjalnie uznany w 2 poł. XIII w. kult Pokro-
wu lub Pokrowy Bogurodzicy, z własną liturgią, świętem i ikonografi ą 
(święto obchodzone jest 14 października). Tytuł ten jest zatem związany 
z jednym z najstarszych na Rusi świętem, ustanowionym na pamiątkę 
uchronienia Konstantynopola przed najazdem Arabów (początek X w.). 
Stało się to za sprawą cudu przypisywanego Matce Bożej. Według innej 
tradycji święto to jest związane z wizją błogosławionego Andrzeja Szalo-
nego (zm. 936 r.), której doświadczył w kościele w Blachernach pod Kon-
stantynopolem, gdzie przechowywany jest jako relikwia welon Maryi. 
Jego pochodzenie wiąże się z widzeniem Andrzeja Szalonego (+938 r.) 
w kościele w Blachernach, opisanego w jego żywocie znanym na Rusi 
już w połowie XI w.12 Św. Andrzej Szalony, prawdopodobnie pochodzenia 
trackiego, należał do grupy duchowych szaleńców „dla Chrystusa” żyją-
cych w Konstantynopolu w dobrowolnym ubóstwie, poniżeniu, włóczę-
gostwie. Podczas widzenia św. Andrzej ujrzał unoszącą się w powietrzu 
Matkę Bożą, która ujęła swój welon (maforion zastąpiony w wyniku błęd-
nego tłumaczenia w tradycji rosyjskiej na „omofor”) i rozpostarła go nad 
zgromadzonymi ludźmi, oznajmiając, że bierze ich w swoją opiekę. Opis 
ten posłużył ikonografi i przedstawiającej postać Matki Bożej z chustą roz-
postartą na rękach lub unoszoną nad głową przez aniołów, w różnych in-
scenizacjach. W Kościele zachodnim kult Opieki Matki Bożej utożsamia-
no z ufnością w jej miłosierdzie i wiązał się z tytułem Matki Miłosierdzia. 
Gest osłaniania płaszczem jako znak opieki znany był w starożytnym 
i średniowiecznym prawie zwyczajowym, a tak przedstawiana Maryja 
nazywana była Matką Bożą Opieki lub Miłosierdzia. Taki gest, polegający 
na symbolicznym okryciu szatą osoby poszukującej opieki, oznaczał fakt 
roztoczenia protektoratu nad danym człowiekiem i wywodzi się z tra-
dycji starożytnego Rzymu. Rozwój kultu Pokrowu na Rusi miał miejsce 
od XIII w., a wybitną rolę w jego rozwoju miał Stefan Peczerski, igumen 
w Ławrze Peczerskiej k. Kijowa. Dzięki jego działalności na Rusi pojawiły 
się liczne cerkwie noszące to wezwanie. Na ziemiach polskich patrocinium 

12 M. Gębarowicz, Mater Misericordiae – Pokrow – Pokrowa w sztuce i legendzie środkowo-
wschodniej Europy, Wrocław–Warszawa–Kraków 1982.
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Opieki Matki Bożej należało do rzadko występujących13. Święto Opie-
ki NMP było od dawna obchodzone wyjątkowo uroczyście w Kościele 
wschodnim i należy do najważniejszych świąt na Ukrainie. W przeszłości 
w metropolii kijowskiej wyrażano w tym wezwaniu cześć wobec Matki 
Bożej jako szczególnej opiekunki Rusi.

Ponadto 1 cerkiew nosiła nieznany w kościele łacińskim tytuł „Soboru 
Bogurodzicy” (Jabłonka Wyżna – Ukraina), związany ze świętem obcho-
dzonym 8 stycznia i wyrażającym zgromadzenie wiernych w celu odda-
nia czci Matce Bożej. W ikonografi i ilustrującej to święto przedstawiana 
jest Maryja zasiadająca na wyniesionym tronie, z widniejącym na tle jej 
piersi wizerunkiem Dzieciątka. Z oddali zbliżają się Trzej Magowie i pa-
sterze, a chór cerkiewny wychwala Maryję, śpiewając hymny. Alegorycz-
ne postacie kobiece przedstawiają świat podziemny: Ziemię i Pustynię, 
które ofi arowują Matce Bożej grotę i żłóbek.

Typ wezwań anielskich dotyczył wyłącznie tytułu św. Michała Archa-
nioła (zwanego Archistrategiem), zwycięskiego dowódcy wojsk aniel-
skich w walce z szatanem i zbuntowanymi aniołami. Poświęcono mu 
11 cerkwi (tab. 2). Święty Michał przedstawiany jest najczęściej jako zwy-
cięski wojownik w zbroi, z mieczem lub włócznią. Jako archanioł nie do-
tykał stopami ziemi. Czczony jest jako protektor Kościoła, obrońca w wal-
ce z szatanem, przewodnik dusz w ostatniej wędrówce do wieczności, 
a na Wschodzie – jako patron chorych. W scenie Sądu Ostatecznego trzy-
ma w jednej ręce wagę, a w drugiej miecz. Od średniowiecza uznawany 
był za patrona Rusi, a jego wizerunek umieszczano na sztandarach woj-
skowych. Św. Michał Archanioł był ponadto czczony jako patron rycer-
stwa niemieckiego. Ze względów politycznych cesarzowa Maria Teresa 
w 1773 r. wyznaczyła św. Michała na patrona Galicji, co znacznie rozwi-
nęło kult tego świętego w Kościele greckokatolickim na terenach należą-
cych do Galicji14. Z analizy Pelczara wynika, że w II poł. XVIII w. w diece-
zji przemyskiej wezwanie św. Michała nosiło 14 świątyń, co stanowiło 8% 
i stawiało diecezję, pod tym względem, na jednym z pierwszych miejsc 
w kraju15. Warto nadmienić, że kult św. Michała Archanioła należy rów-
nież do najstarszych w kościele rzymskokatolickim w Polsce16. Po stronie 
słowackiej występuje ponadto wezwanie nie notowane na terenach są-
siednich pod nazwą Soboru św. Michała, zwanego Archistrategiem (czyli 
naczelnym wodzem). Ten rodzaj wezwania nawiązuje do popularnego 

13 A. Witkowska, Titulus ecclesiae…, dz. cyt.
14 G. Holly, Kult św. Michała na pograniczu…, dz. cyt.
15 R. Pelczar, Kult św. Michała Archanioła…, dz. cyt.
16 J. Rajman, Kulty świętych w średniowiecznym Krakowie…, dz. cyt.
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w Bizancjum po zwycięstwie nad ikonoklazmem przedstawienia świę-
tego Michała wraz z innymi Aniołami. W dniu Soboru św. Michała 
(8 listopada) Kościół wschodni obrządku greckiego oddaje cześć również 
wszystkim duchom niebiańskim, którym on przewodzi w walce z nie-
przyjaciółmi Boga. Najstarsze cerkwie pod wezwaniem św. Michała znaj-
dują się w Użoku (Ukraina), Topol’i, Uličké Kryvé i Nova Sedlica (Słowa-
cja) i w Smolniku (Polska).

Na badanym terenie odnotowano 16 cerkwi noszących wezwania ha-
giografi czne (tab. 2). Do najczęściej występujących tytułów był św. Miko-
łaj, św. Jerzy oraz święci Piotr i Paweł (tab. 3). Św. Mikołaj był biskupem 
Miry w Azji Mniejszej w IV w., a jego wspomnienie przypada w Kościele 
wschodnim na 19 grudnia. W tradycji greckiej kult Świętego jest potwier-
dzony w VI w. Natomiast na Zachodzie rozwinął się później, a na jego 
ożywienie wpłynęło przeniesienie w 1087 r., relikwii świętego do Bari we 
Włoszech. Święty Mikołaj jest uznawany za patrona Rusi i był otoczony 
wielkim kultem, szczególnie wśród najuboższych warstw ludzi. Podob-
nie jak św. Paraskewa był również czczony jako patron bydła. W XIX w. 
ikona św. Mikołaja znajdowała się prawie w każdej cerkwi, podobnie 
jak ikony Matki Bożej i Jezusa Chrystusa. Święty przedstawiany jest 
w stroju biskupim, z księgą lub pastorałem w lewej ręce i z prawą ręką 
podniesioną w geście błogosławieństwa.

Wezwanie św. Jerzego Męczennika – popularnego świętego w Koście-
le wschodnim. Pochodził prawdopodobnie z Kapadocji i według tradycji 
był wysokim ofi cerem w rzymskich legionach. Poniósł śmierć męczeń-
ską za wiarę w czasie prześladowań chrześcijan za cesarza Dioklecjana 
(284–305). Czczono go jako patrona rycerzy, rolników i pasterzy. W dniu 
poświęconym Jerzemu odbywało się na Rusi wiele zwyczajów ludo-
wych17.

Wezwania świętych Piotra i Pawła otrzymały wyłącznie cerkwie grec-
kokatolickie wzniesione w II poł. XX w. i na początku XXI wieku. Do 
II wojny światowej wezwanie to w Kościele greckokatolickim należało do 
rzadkości, a na badanym terenie nie występowało. Pojawienie się takiego 
wezwania po reaktywacji struktur greckokatolickich pod koniec lat 80. 
XX w. może wskazywać na „wszczepienie” kultu tych Apostołów prze-
niesionych ze Stolicy Piotrowej. 

Dwukrotnie występowały cerkwie pod wezwaniem św. Pantelejmo-
na – męczennika i uzdrowiciela żyjącego w IV w. w Azji Mniejszej (relik-
wie znajdują się w klasztorze na Górze Athos) oraz św. Bazylego Wiel-

17 H. Paprocki, Jerzy z Kapadocji w Kościele wschodni – kult, [w:] Encyklopedia Katolicka, 
t. 7, Lublin 1997, szp. 1221–1222.
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kiego – biskupa Cezarei, greckiego Ojca Kościoła IV w. Święty Bazyli na-
leży do trzech tz w. Ojców Kapadocji i do czterech Wielkich Nauczycieli 
Kościoła na Wschodzie. Należy on też do tz w. zakonodawców, ponie-
waż stworzył oryginalny typ życia zakonnego o charakterze cenobickim, 
aktualny do dziś. W Kościele wschodnim wspomina się tego Świętego 
(Wasyl) w dniu jego śmierci – 1 stycznia. 

Na badanym obszarze były także 3 przypadki, w których patronom 
było poświęcone tylko po jednej świątyni. Do tych wezwań należeli 
św. Dymitr Wielki Męczennik, wspominany w Kościele wschodnim 
26 października. Św. Dymitr żył na przełomie III i IV w. w Tesalonikach 
(późniejszym Sołuniu) w Grecji, gdzie według tradycji był prokonsulem 
Achai. W 306 r. poniósł śmierć męczeńską w obronie wiary chrześcijań-
skiej za panowania cesarza Maksymiana. Jego kult rozszerzył się w Gre-
cji i wśród Słowian bałkańskich, a w V w. w Tesalonikach zbudowano 
ku jego czci świątynię. W ikonografi i św. Dymitr był przedstawiany jako 
młody wojownik w zbroi, z mieczem i tarczą.

Ponadto występowały pojedyncze świątynie pod wezwaniem św. Jana 
Chrzciciela oraz Eliasza – proroka Starego Testamentu, działającego w IX w. 
przed Chrystusem i bezkompromisowo broniącego wiary w jednego 
Boga – Jahwe18. 

W przeciwieństwie do Kościoła zachodniego, na Wschodzie występo-
wały świątynie dedykowane świętym Starego Testamentu, wynikające 
z pobożności ludu stykającego się z miejscami życia i pochówków tych 

18 J. Homerski, Eliasz, [w:] Encyklopedia Katolicka, t. 4, Lublin 1997, szp. 885–886.

Tab. 3. Wezwania cerkiewne hagiografi czne na pograniczu ukraińsko-słowac-
kim w 2014 r.

Wezwanie hagiografi czne Ukraińska część Słowacka część Razem

Piotra i Pawła 2 1 3
Jana Chrzciciela 1 0 1
Eliasza 1 0 1
Bazylego 2 0 2
Mikołaja 2 1 3
Dymitra Męczennika 1 0 1
Pantelejmona 2 0 2
Jerzego Męczennika 1 2 3
RAZEM 12 4 16
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ludzi. W przypadku świątyń wznoszonych jako drugie lub trzecie z kolei, 
w miejscu starszych, na ogół otrzymywały one identyczne wezwania, co 
starsze. 

3.2. Wezwania kościelne

W 2014 r. na badanym obszarze występowało 30 kościołów i kaplic 
rzymskokatolickich, w tym 29 – w polskiej części, a 1 – w ukraińskiej (na 
Zakarpaciu). 

Odnotowano 7 kościołów noszących wezwanie chrystologiczne, co 
stanowiło 22,59% (tab. 4), w tym 2 kościoły pw. Miłosierdzia Bożego oraz 
2 – pw. Przemienienia Pańskiego i po jednym: Dobrego Pasterza, Serca 
Pana Jezusa oraz Podwyższenia Krzyża Świętego. Wezwania maryjne 
otrzymało 8 kościołów i mają one odniesienie dogmatyczne (Wniebowzię-
cie NMP i Niepokalane Poczęcie NMP), związane z patronatem miejsc – 
sanktuariów – Matki Bożej (MB) Częstochowskiej i Fatimskiej oraz zwią-
zane ze szczególnym orędownictwem – Matki Bożej Królowej Polski 
i dewocyjne – Matki Bożej Szkaplerznej. Stosunkowo najliczniej wystę-
pują kościoły noszące wezwania hagiografi czne – 15 kościołów (48,39%). 
Wśród nich występowały imiona Świętych i Błogosławionych: bł. Karo-
liny Kózkówny, bł. Edmunda Bojanowskiego, św. Rafała Kalinowskiego 
oraz św. Józefa, Wszystkich Świętych i świętych Piotra i Pawła. Jedyny 
kościół znajdujący się poza polską częścią występuje na Ukrainie (Zakar-
pacie) i nosi wezwanie św. Józefa Robotnika. Parafi ę rzymskokatolicką 
obsługują Księża Misjonarze Zgromadzenia św. Wincentego á Paulo. 

Tab. 4. Liczba typów i odmian wezwań kościelnych na pograniczu polsko-sło-
wacko-ukraińskim w 2014 r. 

l.p. Typy wezwań kościołów Ilość odmian Liczba kościołów %

1 trynitarne 0 0 0
2 chrystologiczne 5 7 22,59
3 Ducha Świętego 0 0 0
4 maryjne 6 8 25,8
5 anielskie 1 1 3,22
6. hagiografi czne 12 15 48,39

Razem 24 31 100,00

Źródło: opracowanie własne
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Najwięcej odmian występowało w odniesieniu do wezwań hagiogra-
fi cznych (12), maryjnych (6) i chrystologicznych (5) – tab. 4. 

Z analizy liczebności świątyń Kościoła rzymskokatolickiego na prze-
strzeni dziejów w polskiej części badanego obszaru wynika intensywny 
wzrost liczby nowych kościołów po II wojnie światowej. W 1850 r. istnia-
ły tu jedynie 2 świątynie rzymskokatolickie – kaplica w Cisnej (nieznane 
wezwanie) oraz kaplica dworska w Polanie – pw. Przemienienia Pańskie-
go (ryc. 6). 

W 1939 r. istniało w polskiej części badanego obszaru 7 kościołów 
i kaplic rzymskokatolickich (ryc. 6). Wezwania chrystologiczne otrzyma-
ło 3 kościoły: Przemienienia Pańskiego (1 kościół) i Najświętszego Serca 
Jezusa (2 kościoły). Kult miłości Bożej, objawionej w Sercu Jezusa, na-
wiązuje do ewangelicznej perykopy o otwartym boku Ukrzyżowanego 
Chrystusa oraz do słów Chrystusa o źródle wody żywej, a także do sta-
rotestamentowych obietnic mesjańskich, które były zawarte w symbolice 
serca19. Na wprowadzenie publicznego kultu Serca Jezusa wpłynęła m.in. 
działalność Franciszka Salezego (+1622) oraz objawienia wizytki Małgo-
rzaty Marii Alacoque (+1690 r.). Najwcześniej zgodę na wprowadzenie 
liturgicznego kultu Serca Jezusowego otrzymał Kościół w Polsce i Rzym-
skie Bractwo Serca Jezusowego (XVIII w.). W 1856 r. Pius IX rozszerzył 
uroczystość na cały Kościół. Do rozwoju kultu przyczynili się znacznie 
jezuici20. Być może obecność klasztoru jezuitów w niedalekim Chyrowie 
miała w jakimś zakresie wpływ na wybór tego patrocinium.

Wezwania maryjne otrzymały 2 świątynie i było to wezwanie Niepo-
kalanego Poczęcia NMP w Baligrodzie, co było związane z rozwojem kul-
tu po ogłoszeniu w 1854 r. dogmatu o Niepokalanym Poczęciu NMP oraz 
MB Szkaplerznej – w Terce. Natomiast wezwanie hagiografi czne wystę-
powało w odniesieniu do 2 kościołów i dotyczyło św. Stanisława (Cisna 
i Lutowiska). 

Po II wojnie światowej na terenie objętym badaniami 5 dawnych cerk-
wi greckokatolickich (w Chmielu, Dwerniku, Polanie, Smolniku n. Sa-
nem i Smolniku n. Osławą) pełnią obecnie funkcje kościołów rzymsko-
katolickich. Pomimo braku autochtonicznej ludności kontynuowano po 
ponownej konsekracji wcześniejsze wezwania w trzech przypadkach 
(Komańcza i Dwernik). Natomiast dawna cerkiew w Smolniku nad Sa-
nem nosi obecnie nowe wezwanie – Wniebowzięcia NMP (dawniej – 
pw. św. Michała Archanioła). Druga zmiana dotyczyła dawnej cerkwi 
w Polanie, której po przekazaniu w 1969 r. Kościołowi rzymskokatolic-

19 B. Nadolski, Liturgika, T. 2, „Liturgia i Czas”, Poznań 1991.
20 A. Witkowska, Titulus ecclesiae…, dz. cyt.
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kiemu i po ponownej konsekracji nadano nowe wezwanie – Przemienie-
nia Pańskiego (cerkiew nosiła wezwanie św. Mikołaja). Nowe wezwanie 
nawiązywało do nieistniejącego w Polanie kościoła rzymskokatolickiego. 

4. Podsumowanie

W 2014 r. na pograniczu polsko-słowacko-ukraińskim występowało 
55 cerkwi greckokatolickich i prawosławnych oraz 30 kościołów i kaplic 
rzymskokatolickich. Widoczne jest wyraźne zróżnicowanie w rozmiesz-
czeniu świątyń – w części słowacko-ukraińskiej występowało w 2014 r. 
51 cerkwi, a w polskiej – 4. Natomiast w rozmieszczeniu kościołów rzym-
skokatolickich aż 29 znajdowało się w granicach Polski, a jedynie 1 ko-
ściół – w części ukraińskiej. Liczba kościołów, która znacznie wzrosła 
w polskiej części Bieszczadów po II wojnie światowej, jest efektem zmian 
demografi cznych i społecznych po II wojnie światowej. Do poł. XX w. domi-
nowało na całym obszarze początkowo prawosławie, a od przyjęcia unii – 
wyznanie greckokatolickie. Na dominację wyznania prawosławnego, 
a później greckokatolickiego, miał decydujący wpływ okres akcji kolo-
nizacyjnej Bieszczadów w XV–XVI w. na prawie wołoskim. Właściciele 
wsi fundowali cerkiew dla osadników i mieli wpływ na rodzaj wezwa-
nia świątyni, wynikający z prawa patronatu. Raz nadane podczas kon-
sekracji świątyni wezwanie było kontynuowane w przyszłości. Dlatego 
wezwania należy zaliczyć do jednych z trwalszych elementów tworzą-

Ryc. 6. Wezwania kościołów i kaplic rzymskokatolickich wzniesionych na pograniczu 
polsko-słowacko-ukraińskim w latach – 1850, 1939 i 2014 r.
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cych parafi ę. Zgodnie bowiem z zapisem w obowiązującym dziś prawie 
kanonicznym: „Każdy kościół powinien mieć swój tytuł, który nie może 
być zmieniony po dokonaniu poświęcenia kościoła” (kan. 1218). Zasady 
tej przestrzegano również w czasach wcześniejszych, gdyż w przypadku 
stawiania nowych świątyń w miejscu starszych nie dokonywano zmia-
ny wezwania (np. w Chmielu, Dwerniku, Komańczy). Takie zmiany na-
stąpiły jedynie w przypadku 2 dawnych cerkwi greckokatolickich, które 
są obecnie użytkowane przez wiernych Kościoła rzymskokatolickiego. 
Odbudowywane i wyremontowane świątynie były na nowo poświęcane 
i przy tej okazji nadawano im inne, charakterystyczne dla tradycji za-
chodniej i odpowiadające tendencjom epoki wezwania.

Wezwania świątyń chrześcijańskich, w strefi e zróżnicowanej pod 
względem etnicznym pogranicza polsko-ruskiego, charakteryzowały się 
w 2014 r. dużą różnorodnością i zmiennością. Wyróżniono 6 typów we-
zwań – trynitarne, chrystologiczne, Ducha Świętego, maryjne, anielskie 
i hagiografi czne. Większe zróżnicowanie pod względem typów wystę-
powało w odniesieniu do Kościołów wschodnich (reprezentowane były 
wszystkie typy, w odniesieniu do Kościoła rzymskokatolickiego – 4, nie 
występowały wezwania trynitarne i Ducha Świętego). Na podstawie 
zebranego materiału wynika, że częstotliwość występowania tytułów 
świątyń była niezależna od hierarchii teologicznej świąt i wspomnień 
liturgicznych, od których one pochodziły. Najliczniejszą grupę stanowiły 
świątynie noszące wezwania hagiografi czne – 31 świątyń – 36,06%, a na-
stępnie – maryjne (26 – 30,23%), chrystologiczne (15 – 17,44%), anielskie 
(12 – 13,95%) oraz trynitarne i Ducha Świętego – po 1 świątyni (1,16%).

Wezwania trynitarne i Ducha Świętego występowało w pojedynczych 
odmianach – Trójcy Świętej i Zesłania Ducha Świętego. Wezwania chry-
stologiczne występowały w 4 odmianach w odniesieniu do cerkwi grec-
kokatolickich i prawosławnych oraz 5 – kościołów rzymskokatolickich. 
W Kościele rzymskokatolickim pojawiły się kilkakrotnie wezwania Miło-
sierdzia Bożego, będące efektem rozwoju kultu Jezusa Miłosiernego pod 
koniec lat 90. XX w. Nie dostrzega się natomiast wyraźnej popularno-
ści wezwań chrystologicznych w Kościele prawosławnym, wbrew opinii 
o chrystocentrycznym charakterze tego obrządku.

Wezwania anielskie dotyczyły wyłącznie św. Michała Archanioła 
i dotyczyły cerkwi greckokatolickich i prawosławnych. W rozmiesz-
czeniu przestrzennym widoczna jest koncentracja świątyń o imieniu 
św. Michała Archanioła w strefi e przygranicznej, szczególnie w połu-
dniowej i zachodniej strefi e badanego obszaru. Po stronie słowackiej 
występuje ponadto wezwanie nie notowane na terenach sąsiednich pod 
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nazwą Soboru św. Michała, zwanego Archistrategiem (czyli naczelnym 
wodzem). Ten rodzaj wezwania nawiązuje do popularnego w Bizancjum 
po zwycięstwie nad ikonoklazmem przedstawienia świętego Michała 
wraz z innymi Aniołami.

Natomiast wezwania maryjne zawierały tytuły przyjęte w liturgii 
i mające podstawy w Piśmie Świętym, tradycji Kościoła oraz uzasadnienie 
w teologii. Różnicowały się na 6 odmian – w grupie wezwań kościelnych 
i 4 – cerkiewnych. Wezwania maryjne stanowiły 32% wezwań cerkiew-
nych i 25% – kościelnych. Warto podkreślić, że blisko trzykrotnie więcej 
występowało ich w cerkwiach obrządku prawosławnego niż greckokato-
lickiego. 

Do wezwań hagiografi cznych zaliczone zostały wezwania do Wszyst-
kich Świętych oraz Świętych błogosławionych i kanonizowanych. W tej 
grupie występowały wezwania świętych biblijnych, męczenników, Apo-
stołów i ewangelistów. Największą popularnością cieszyły się w Kościele 
rzymskokatolickim, gdzie stanowiły blisko 50%. W przypadku wezwań 
kościelnych widoczny jest przed II wojną światową związek z tradycjami 
chrześcijaństwa zachodniego i narodowo-patriotycznymi (np. wezwania: 
św. Stanisława). W okresie powojennym zwiększa się różnorodność, co 
odzwierciedla ogólne ożywienie kultu świętych, w związku z licznymi 
kanonizacjami i beatyfi kacjami (np. bł. Kózkówny, św. Rafała Kalinow-
skiego, św. Maksymiliana Kolbe, św. Jana z Dukli). 

Charakterystyczną cechą Kościoła wschodniego była dominacja we-
zwań świętych tradycyjnie czczonych i związanych ze Wschodem, jak 
np.: św. Dymitr, św. Mikołaj. Stosunkowo częstym wezwaniem na bada-
nym obszarze było imię św. Mikołaja, cieszącego się w Kościele grecko-
katolickim i prawosławnym bardzo dużym kultem. Ciągłość tej tradycji 
widoczna jest do dziś, w nadawaniu wezwań świątyniom współcześnie 
budowanym. Warto zauważyć, że wśród patrociniów cerkwi pogranicza 
ukraińsko-słowackiego nie było wezwań św. Cyryla i Metodego oraz Olgi 
(+969) – księżnej regentki kijowskiej ani wielkiego księcia Włodzimierza, 
mającego tytuł „Równego Apostołom”, bo dzięki niemu Ruś przyjęła 
chrzest w 988 r. 

Pod względem typów wezwań widoczne jest w Kościele greckokato-
lickim kilkuwiekowe dziedzictwo po okresie przynależności do Kościoła 
prawosławnego. Niektóre wezwania wywodzące się z kalendarza litur-
gicznego były sformułowane odmiennie niż w kościele łacińskim, pomi-
mo że miały one swoje odpowiedniki. Dotyczy to najczęściej wezwań 
maryjnych, gdzie obok zapisu oryginalnego zastosowano nazewnictwo 
obowiązujące w kościele rzymskokatolickim. O wschodnim charakterze 
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tych wezwań świadczą natomiast odmienne określenia, jak np. Zaśnię-
cie Bogurodzicy (Wniebowzięcie NMP), Matki Bożej Współcierpiącej 
(MB Miłosierdzia) oraz wezwania związane ze świętami nieznanymi 
w Kościele rzymskokatolickim, jak Sobór Bogurodzicy, Złożenie welonu 
(omoforionu) Bogurodzicy. Warto przy tym zwrócić uwagę na występo-
wanie w oryginalnym zapisie imienia „Bogurodzicy” (Theotokos). Jest 
ono najstarszą wzmianką o Najświętszej Maryi Pannie w liturgii rzym-
skiej, zapożyczonej z liturgii syryjskiej. Bliskość Maryi z Synem była 
źródłem przekonania, że jest Ona naszą najpotężniejszą orędowniczką 
u Boga. W rozwoju patrociniów chrystologicznych i maryjnych widać 
wyraźną zależność od pojawiających się nowych form kultu, czy nowych 
świąt liturgicznych, jak np. Matki Bożej Fatimskiej, MB Królowej Poko-
ju, czy Miłosierdzia Bożego. Wezwania maryjne najliczniej występują 
w strefi e zachodniej i północno-zachodniej badanego regionu, a więc na 
obszarach, gdzie liczba grekokatolików była coraz mniejsza.

Autorka ma świadomość, że nie udało się przedstawić wyczerpują-
co zagadnienia dotyczącego patrociniów świątyń występujących w strefi e 
przygranicznej polsko-słowacko-ukraińskiej. Ważnym postulatem ba-
dawczym byłoby ukazanie chronologii patrociniów oraz przeanalizowa-
nie ich pojawienia w szerszym zakresie – w korelacji z rozwojem sieci 
parafi alnej oraz budownictwem sakralnym. Istnieje więc potrzeba, żeby 
te zagadnienia stały się przedmiotem szerszego opracowania historycz-
no-kartografi cznego. 

GRAŻYNA HOLLY
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Patronage of Christian shrines in the areas near 
the Polish-Slovakian-Ukrainian border in 2014 
as an expression of the reverence of God and saints

Summary

In 2014, there were 55 Greek Orthodox and Eastern Orthodox churches as 
well as 30 Roman Catholic churches and chapels in the area of the state borders 
between Poland, Slovakia and Ukraine. The development of the religious struc-
ture of the examined area was largely infl uenced by the period of colonisation 
in the Bieszczady Mountains in the 15th-16th centuries based on the Vlach law, 
post-war resett lements, and social and political changes. The patron names given 
to shrines were usually continued in future, except for a few occasions. Six kinds 
of dedication were distinguished: Trinitary, Christological, Holy Spirit,

Marian, Angelic and hagiographic. Eastern Orthodox churches were more 
diversifi ed in terms of the occurring types (all types were represented, in com-
parison to four in the Roman Catholic Church; there were no patron names re-
lated to the Holy Trinity and the Holy Spirit). Based on the collected materials, 
the frequency of occurrence of individual titles of shrines was independent of 
the theological hierarchy of the related holidays or mentions in the liturgy. Shri-
nes named after saints (hagiographic dedication) formed the largest group – 31 
shrines (36.06%). They were followed by Marian (26 – 30.23%), Christological 
(15 – 17.44%), Angelic (12 – 13.95%), Trinitary ones and those related to the Holy 
Spirit – 1 for each (1.16%).

Grażyna Holly, dr
Bieszczadzki Park Narodowy

Ustrzyki Górne

PATROCINIA ŚWIĄTYŃ CHRZEŚCIJAŃSKICH NA TERENIE POGRANICZA POLSKO-SŁOWACKO-UKRAIŃSKIEGO...





Justyna Liro

Rozwój i funkcjonowanie 
strefy sakralnej 
Sanktuarium 
Pasyjno-Maryjnego 
w Kalwarii 
Zebrzydowskiej 
i Sanktuarium 
Męki Pańskiej 
w Kalwarii 
Wejherowskiej

Wstęp

Pojęcie kalwarii ma charakter wieloznaczny1. W pracy przyjęto defi -
nicję kalwarii jako zespołu kościołów i kaplic symbolizujących etapy 

Męki Pańskiej2. Warto nawiązać do defi nicji A. Mitkowskiej, określają-
cej kalwarie jako krajobrazowo-przestrzenne sanktuaria pielgrzymkowe 
o wyjątkowym ukształtowaniu krajobrazowym i kompozycyjnym3. Kal-
waria stanowi specyfi czną przestrzeń sakralną składającą się z elemen-
tów krajobrazu naturalnego oraz krajobrazu kulturowego (sieci kaplic 

1 E. Bilska, Kalwaria Zebrzydowska jako wzór dla innych kalwarii na ziemiach polskich, „Pe-
regrinus Cracoviensis”, z. 2, 1995, s. 143–162.

2 E. Bilska, Przemiany kulturowych i religijnych funkcji kalwarii w Polsce, [w:] A. Jackow-
ski, A. Witkowska, Z. Jabłoński, I. Sołjan, E. Bilska, Przestrzeń i Sacrum. Geografi a kultu-
ry religijnej w Polsce i jej przemiany w okresie od XVIII do XX wieku na przykładzie ośrodków 
kultu i migracji pielgrzymkowych, Instytut Geografi i Uniwersytetu Jagiellońskiego, 1995, 
s. 201–222.

3 A. Mitkowska, Kompozycja przestrzenna Kalwarii Zebrzydowskiej, „Kwartalnik Archi-
tektury i Urbanistyki”, 1975, z. 2; A. Mitkowska, Kalwarie jako szczególny rodzaj kompozycji 
przestrzennych, „Kwartalnik Architektury i Urbanistyki”, 1983, z. 3.
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i dróżek)4. Przestrzeń ta związana jest dominantą krajobrazową i symbo-
liczną w postaci kompleksu klasztornego z głównym obiektem sakral-
nym5. Kaplice stanowią symbol kolejnych stacji drogi krzyżowej. Są one 
wkomponowane w krajobraz, najczęściej pagórkowaty6. Kalwarie były 
fundowane w Europie od drugiej poł. XV wieku ze szczególnym nasile-
niem w okresie od końca XVI wieku do XVIII wieku7. Fundacja miała na 
celu symboliczne odtworzenie Jerozolimy dla zaspokojenia potrzeb reli-
gijnych m.in. manifestacji katolicyzmu, świadectwa wiary i symboliczne-
go wyrażenia tradycji8.

Sanktuaria kalwaryjskie charakteryzują się szczególnym typem stre-
fy sakralnej o złożonej strukturze. Sanktuarium to kościół lub inne miejsce 
sakralne, do którego kieruje się ruch pielgrzymkowy (za defi nicją Kościo-
ła katolickiego). W literaturze podkreśla się defi nicję przestrzeni sanktu-
arium jako realnego i funkcjonalnego fragmentu przestrzeni geografi cz-
nej9 o dominującej funkcji religijnej, zorganizowanego wokół głównego 
obiektu sakralnego (rdzenia sanktuarium)10. Obszar ten jest powiązany 
funkcjonalnie z rdzeniem sanktuarium, a w jego obszarze występuje ruch 
pielgrzymkowy11. Strefa sakralna posiada strukturę funkcjonalno-prze-
strzenną, na którą składają się obiekty głównie religijne, ale też o innych 
funkcjach. Organizacja przestrzenna jest podporządkowana funkcjom, 
jakie pełni obszar12. Głównym czynnikiem przekształceń takiego obszaru 
są motywy religijne i inne towarzyszące osobom odwiedzającym sanktu-
arium. Czynnikami delimitującymi strefę sakralną sanktuarium jest ruch 
pielgrzymkowy oraz dodatkowo zagospodarowanie i infrastruktura słu-
żąca pielgrzymom13.

 4 E. Bilska, Kalwaria Zebrzydowska jako wzór…, op. cit., s. 143–162; E. Bilska, Przemiany 
kulturowych i religijnych funkcji…, op. cit., s. 201–222.

 5 A. Mitkowska, Kalwaryjskie drogi pielgrzymkowe „ogrodami modlitwy” na przykładzie 
„Dróżek” Kalwarii Zebrzydowskiej, „Peregrinus Cracoviensis”, z. 2, 1995, s. 39–57.

 6 Bilska E., Przemiany kulturowych i religijnych funkcji…, op. cit., s. 201–222.
 7 Mitkowska A., Polskie Kalwarie, Zakład Narodowy im. Ossolińskich, Wrocław, 2003.
 8 Mitkowska A., Kalwaryjskie drogi pielgrzymkowe…, op. cit., s. 39–57.
 9 R. H. Jackson, R. Henrie, Perception of sacred space, „Journal of Cultural Geography”, 

nr 3, 1983, s. 94–107; G. Rinschede, A. Sievers, The pilgrimage phenomenom in sociogeographi-
cal research, „The National Geographical Journal of India”, nr 33, t. 3, 1987, s. 213–217; 
I. Sołjan, Sanktuaria i ich rola w organizacji przestrzeni miast na przykładzie największych euro-
pejskich ośrodków kalwaryjskich, Wydawnictwo IGiGP UJ, Kraków 2012; J. Liro, Przegląd ba-
dań nad sanktuariami i ruchem pielgrzymkowym w kontekście przemian stref sakralnych, Warsz-
taty z geografi i Turyzmu, 2014, Łódź.

10 I. Sołjan, Sanktuaria i ich rola…, op. cit.
11 Ibidem. 
12 Ibidem.
13 Ibidem.
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Temat kalwarii w dotychczasowej literaturze był podejmowany głów-
nie w publikacjach o charakterze opisowym uwzględniającym przede 
wszystkim historię danego sanktuarium kalwaryjskiego14. Pod wzglę-
dem kompozycyjnym i architektonicznym kalwaryjskimi zespołami par-
kowymi zajmuje się A. Mitkowska15. Cennymi publikacjami ze względu 
na zastosowane podejście badawcze są publikacje E. Bilskiej-Wodeckiej16. 
Autorka uwzględniła w nich analizę typów, struktury i genezy sanktu-
ariów kalwaryjskich w Europie. Wartym uwagi opracowaniem jest pra-
ca zbiorowa pod redakcją A. Jackowskiego17 podejmująca temat historii, 
rozwoju i funkcjonowania, ruchu pielgrzymkowego oraz współczesnego 
znaczenia sanktuarium w Kalwarii Zebrzydowskiej. 

Celem pracy jest przedstawienie struktury przestrzenno-funkcjonalnej 
strefy sakralnej Sanktuarium Pasyjno-Maryjnego w Kalwarii Zebrzydow-
skiej oraz Sanktuarium Męki Pańskiej w Kalwarii Wejherowskiej. W celu 
zrekonstruowania rozwoju przestrzennego stref sakralnych sanktuariów 
podjęto analizę archiwalnych materiałów kartografi cznych i dotychcza-
sowej literatury przedmiotu. Przeprowadzona inwentaryzacja terenowa 
dostarczyła aktualnych danych dot. struktury przestrzenno-funkcjonal-
nej sanktuariów, jak również obszarów aktywności pielgrzymów. Koń-
cowa analiza porównawcza wyników analizy materiałów kartografi cz-
nych z danymi otrzymanych w trakcie badań terenowych pozwoliła na 
poznanie przemian w aspekcie czasowym, przestrzennym i funkcjonal-
nym oraz wskazanie możliwych czynników tych zmian. Podsumowując 
porównano rozwój i funkcjonowanie obu ośrodków pielgrzymkowych. 

Sanktuarium Pasyjno-Maryjne w Kalwarii Zebrzydowskiej

Sanktuarium pasyjno-maryjne w Kalwarii Zebrzydowskiej zlokalizo-
wane jest na pograniczu Pogórza Wielickiego i Beskidu Makowskiego 

14 H. E. Wyczawski, Kalwaria zebrzydowska. Historia klasztoru bernardynów i kalwaryjskich 
dróżek, Wydawnictwo oo. Bernardynów, Calvarianum, 1987, Kalwaria Zebrzydowska; 
J. Więckowiak, Kalwaria Wejherowska, Wydawnictwo Archidiecezji Gdańskiej, Gdańsk, 
1994; A. Chadam, Geneza Kalwarii Zebrzydowskiej, „Peregrinus Cracoviensis”, z. 2, 1995, 
s. 21–25; A. Ormanty, Perspektywy rozwoju Kalwarii Zebrzydowskiej jako ośrodka pielgrzymko-
wego, „Peregrinus Cracoviensis”, z. 2, 1995, s. 59–64.

15 A. Mitkowska, Kompozycja przestrzenna Kalwarii Zebrzydowskiej…, op. cit.; A. Mit-
kowska, Kalwarie jako szczególny rodzaj…, op. cit.; A. Mitkowska, Kalwaryjskie drogi piel-
grzymkowe…, op. cit.; A. Mitkowska, Polskie Kalwarie, op. cit.

16 E. Bilska, Kalwaria Zebrzydowska jako wzór…, op. cit.; E. Bilska-Wodecka, Kalwarie 
europejskie. Analiza struktury, typów i genezy, IGiGP UJ, Kraków, 2003.

17 A. Jackowski (red.), Tradycje współczesność i przyszłość pielgrzymek w Kalwarii Zebrzy-
dowskiej, „Peregrinus Cracoviensis”, z. 2, 1995.

ROZWÓJ I FUNKCJONOWANIE STREFY SAKRALNEJ SANKTUARIUM PASYJNO-MARYJNEGO W KALWARII ZEBRZYDOWSKIEJ...



698

przy drodze z Krakowa do Bielska Białej. Południowo-wschodnią grani-
cę przestrzeni sanktuaryjnej stanowi Góra Lanckorońska, osią kompozy-
cji jest Dolina Cedronu (rzeka Skawinka) natomiast wschodnio-północ-
ny kraniec – Góra Żar. Przeważająca część obszaru sakralnego znajduje 
się w obniżeniu pomiędzy tymi dwoma masywami. Sanktuarium wraz 
z dróżkami pasyjnymi i maryjnymi zostało ufundowane przez wojewodę 
krakowskiego Mikołaja Zebrzydowskiego. W początkowym założeniu 
miało ono służyć prywatnej pobożności fundatora i jego rodziny. W dniu 
4 października 1601 roku nastąpiło poświęcenie pierwszej kaplicy Krzyża 
Świętego 1 grudnia 1602 roku fundator przekazał opiekę nad kaplicami 
zakonowi oo. bernardynów. W XVII wieku obszar stanowił układ sprzę-
żony miasto – zespół klasztorny – park o powierzchni 300 ha powiązany 
dróżkami pątniczymi18. Całość kompozycyjna została ukończona w poło-
wie XIX wieku. Przy jej wznoszeniu posługiwano się wzorem jerozolim-
skim z opisu Andrichomiusza oraz na relacjach pielgrzymów z Jerozo-
limy. Kalwaria Zebrzydowska stanowiła wzór dla kalwarii na ziemiach 
polskich.

Osiedle dla przybywających pielgrzymów otrzymało lokację w 1617 
roku. Ze względu na brak rozwoju została ona ponowiona w 1640 roku. 
Sanktuarium w 1605 roku otrzymało jako pierwsze sanktuarium kalwa-
ryjskie w Polsce możliwość udzielania odpustów. W 1612 otrzymało przy-
wilej odpustu wieczystego. Ruch pielgrzymkowy do sanktuarium miał 
miejsce od początku jego fundacji19. W 1641 roku do sanktuarium kal-
waryjskiego został sprowadzony słynący łaskami obraz MB Kalwaryj-
skiej. Był to dodatkowy czynnik rozwoju ruchu pielgrzymkowego oraz 
nasilenia kultu maryjnego. Pod koniec XVIII wieku sanktuarium miało 
zasięg ponadregionalny, a w XX wieku krajowy. Ważnym wydarze-
niem, wpływającym znacząco na dostępność komunikacyjną ośrodka, 
ułatwiającym podróżowanie do sanktuarium w Kalwarii Zebrzydowskiej 
było poprowadzenie linii kolejowej z Krakowa, Podhala i Śląska w latach 
80. XIX wieku20. Pod koniec XVIII wieku sanktuarium stanowiło drugi 
po Jasnej Górze ośrodek kultu religijnego w kraju21. Na przełomie XIX 
i XX wieku sanktuarium było odwiedzane przez 300–350 tys. pielgrzy-
mów rocznie. Podczas wielkich uroczystości rejestrowano 400–450 tys. 
osób (1887 rok koronacji obrazu)22. Przed II wojną światową do Kalwarii 

18 A. Mitkowska, Kompozycja przestrzenna Kalwarii Zebrzydowskiej…, op. cit.
19 A. Jackowski, Kalwaria Zebrzydowska w sieci ośrodków pielgrzymkowych w Polsce i Eu-

ropie, „Peregrinus Cracoviensis”, z. 2, 1995, s. 65–75.
20 Ibidem.
21 Ibidem.
22 Ibidem.
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Ryc. 1. Główny obiekt sakralny sanktuarium w Kalwarii Zebrzydowskiej wraz z obiekta-
mi towarzyszącym, źródło: opracowanie własne

Ryc. 2. Obiekty strefy sakralnej sanktuarium w Kalwarii Zebrzydowskiej, źródło: opraco-
wanie własne
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Zebrzydowskiej przybywało około 250 tys. osób rocznie, w najważniejsze 
święta nawet 100 tys. osób w ciągu jednego dnia23. W latach po II woj-
nie światowej ruch pielgrzymkowy charakteryzuje tendencja spadkowa. 
Proces ten był spowodowany trudnością w organizacji pielgrzymek ze 
względów politycznych. Sanktuarium było odwiedzane w tych latach 
przez średnio 200–250 tys. osób. Od końca lat 70. XX wieku notowany 
jest wyraźny wzrost liczby pielgrzymów. Na ten fakt miał wpływ wy-
bór Karola Wojtyły na Papieża, który był silnie związany z omawianym 
sanktuarium. W dniu jego pielgrzymki – 7 czerwca 1979 roku, sanktu-
arium odwiedziło ponad 800 tys. osób. Od lat 90. XX wieku notuje się ok. 
800 tys. pielgrzymów rocznie24. Corocznie w misterium pasyjnym uczest-
niczy około 100 tys. osób. Jest to najstarsze tego typu wydarzenie w Pol-
sce i jedno z najstarszych w Europie25. Ruch pielgrzymkowy do Kalwarii 
kumuluje się w okresie Wielkiego Tygodnia podczas Misterium Męki 
Pańskiej oraz święta Matki Bożej Zielnej. Na podniesienie wartości kul-
turowej miał fakt wpisania sanktuarium na Listę Światowego Dziedzic-
twa Kulturowego i Przyrodniczego UNESCO w 1999 roku, jako zespołu 
architektoniczno-krajobrazowego i pielgrzymkowego. Doceniono histo-
ryczny krajobraz, połączenie dzieł człowieka z naturalnym pokryciem 
i ukształtowaniem terenu26.

Na strefę sakralną sanktuarium składają się: Sanktuarium Matki Bożej 
Anielskiej (główny obiekt sakralny) wraz z klasztorem oo. bernardynów, 
dróżki Męki Pana Jezusa, dróżki Matki Bożej oraz dodatkowe obiekty 
służące zaspokajaniu potrzeb pielgrzymów (ryc. 1). 

Klasztor wraz z kościołem został ukończony w 1609 roku. Większość 
kaplic powstało w połowie XVII wieku (ryc. 2). W sanktuarium dodat-
kowo funkcjonują trzy samodzielne kaplice: św. Antoniego, Matki Bożej 
Kalwaryjskiej oraz Matki Bożej Bolesnej. Dominantę krajobrazową ze-
społu kalwarii stanowi wspomniane sanktuarium Matki Bożej Anielskiej 
i klasztor oo. Bernardynów. 

Na Placu Rajskim przed bazyliką znajdują się dwie fi gury św. Anto-
niego z 1869 roku oraz św. Franciszka z 1902 roku. W bliskim otoczeniu 
głównego obiektu sakralnego znajdują się również: ołtarz polowy z pla-
cem nabożeństw z 1983 roku, krużganki z drogą krzyżową i 24 konfesjo-
nałami z poł. XIX wieku, Dom Pielgrzyma, restauracje i kawiarnia, księ-
garnia Wydawnictwa Calvarianum, sklep z pamiątkami, sanitariaty oraz 

23 A. Ormanty, Perspektywy rozwoju Kalwarii Zebrzydowskiej…, op. cit.
24 A. Jackowski, Kalwaria Zebrzydowska w sieci…, op. cit.
25 Ibidem.
26 A. Mitkowska, Polskie Kalwarie, op. cit.
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miejsce na pole namiotowe i parkingi (ryc. 1). Dziedziniec arkadowy tz w. 
plac pielgrzymkowy, wcześniej stanowiący podwórze klasztorne, został 
przebudowany w 1970 roku i poświęcony funkcjom pielgrzymkowym. 
Obecny wygląd i założenia funkcjonalne przestrzeni pochodzą z 2001 
roku. Na placu pielgrzymkowym znajduje się krzyż misyjny z 1968 roku 
oraz pomnik św. Jana Pawła II z 2000 rok. Klasztor stanowi także miejsce 
formacyjne zakonu oo. Bernardynów. Dopełnienie przestrzeni sanktu-
arium stanowi budynek seminarium (ryc. 2).

Dróżki Męki Pana Jezusa składają się z 28 stacji w 24 obiektach, nato-
miast Dróżki Matki Bożej z 24 stacji w 11 obiektach (ryc. 2). Można wyróż-
nić dwa okresy powstawania kaplic i rozszerzania strefy sakralnej. Pierw-
szy okres związany jest z początkiem fundacji na początku XVII wieku. 
Zostały wzniesione wtedy kaplice w Ogrójcu, na Górze Oliwnej, Górze 
Moria oraz Golgocie. Kolejny etap to pierwsza połowa XIX wieku, kiedy 
uzupełniono obszar o brakujące obiekty sakralne. Wcześniej w miejscach 
przeznaczonych pod budowę kaplic stawiano symboliczne krzyże. 

W strefi e sakralnej można wskazać pewien konfl ikt w jej założeniach 
kompozycyjnych. Jest on współcześnie spowodowany obecnością zabu-
dowy mieszkalnej na terenie dróżek kalwaryjskich (ryc. 2). W 1617 roku 
wydano zakaz zabudowy i zakładania pastwisk w pobliżu dróżek kal-
waryjskich. Jednak już pod koniec XVII wieku nie był on przestrzegany27. 
W połowie XVII wieku wydano zgodę na zabudowę na dzierżawionych 
od klasztoru polach. Był to początek osadnictwa bezpośrednio w są-
siedztwie strefy sakralnej. Współcześnie zabudowa mieszkalna występu-
je w obszarze strefy sakralnej w Brodach, w pobliżu Mostu na Cedronie, 
w pobliżu kaplicy Kajfasza i obok Bramy Zachodniej, w pobliżu Kaplicy 
Wniebowzięcia Matki Bożej28 (ryc. 2). Zabudowa ta pochodzi ze wspo-
mnianego wcześniej okresu XVIII i XIX wieku oraz częściowo z ostatnich 
dziesięcioleci29. 

Sanktuarium Męki Pańskiej w Kalwarii Wejherowskiej

Kalwaria Wejherowska położona jest na wzgórzach morenowych na 
styku Pobrzeża Kaszubskiego i Pojezierza Kaszubskiego. Oś kompozy-
cji stanowi rzeka Biała – Cedron. Została ona ufundowana jako wotum 
przez Jakuba Wejhera, wojewodę malborskiego w 1648 roku. W 1675 
roku otrzymała możliwość udzielania odpustów od papieża Klemensa X.

27 A. Mitkowska, Kompzycja przestrzenna…, op. cit.
28 A. Mitkowska, Polskie Kalwarie, op. cit.
29 Ibidem.
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Głównym obiektem sakralnym jest kościół klasztorny oo. franciszka-
nów pw. św. Anny stanowiący Sanktuarium Matki Bożej Wejherowskiej 
ze słynącym łaskami obrazem. W 1647 roku przybyli pierwsi zakonnicy 
oo. franciszkanie-reformaci. Kalwaria składa się z 26 kaplic poświęco-
nych Męce Pańskiej. Długość dróżek liczy 5936 kroków i wiernie oddaje 
odległości jerozolimskie wg założeń Andrichomiusza (ryc. 3). 

Warto zwrócić uwagę na dość szybki postęp budowy. Wszystkie 
kaplice i całą przestrzeń sakralną wzniesiono w około dwadzieścia lat. 
W połowie XVII wieku większość obiektów sakralnych kalwarii zostało 
ukończonych. Wyjątek stanowi kaplica Bramy Oliwskiej z XVIII wieku 
tematycznie związana z kalwarią. W bliskim sąsiedztwie strefy sakralnej 
i w jej obszarze funkcjonują również: Dom Pielgrzyma, restauracje i ka-
wiarnie, sklep z dewocjonaliami. Ze względu na ukształtowanie terenu 
kościoły i kaplice górują nad otoczeniem i kompleksem kościelno-klasz-
tornym. Symboliczne połączenie i punkt centralny dróżek stanowi wspo-
mniane sanktuarium Matki Bożej Wejherowskiej.

W 1643 roku został nadany przywilej lokacyjny dla Wejherowa, osa-
dzie mającej służyć przybywającym pielgrzymom. Rozwój przestrzenny 
Kalwarii Wejherowskiej stanowił całość kompozycyjnie zaplanowaną30. 

30 Ibidem.

Ryc. 3. Obiekty strefy sakralnej sanktuarium w Kalwarii Wejherowskiej, źródło: opraco-
wanie własne
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Lokacja i rozwój osady Wejherowo w fazie początkowej został całkowicie 
uzależniony od kalwarii. Od XVII do XX wieku główną funkcją miasta 
była obsługa pielgrzymów. Od lat międzywojennych XX wieku Wejhe-
rowo zaczęło pełnić funkcje letniskowe. Od połowy XX wieku jest wie-
lofunkcyjnym ośrodkiem o randze regionalnej, siedzibą administracji 
państwowej. Od tego czasu nastąpił intensywny rozwój przestrzenny 
miasta. Nastąpiło odwrócenie wcześniejszych propozycji przestrzen-
nych pomiędzy jednostką miejską a zespołem kalwaryjskim. Wcześniej 
miasto stanowiło 1/6 zespołu kalwaryjskiego. Obecnie kalwaria stanowi 
1/15 całej przestrzeni miasta31. W XX wieku nastąpiła silna rozbudowa 
terenów miejskich i zaburzenie założeń kompozycyjnych strefy sakralnej, 
w których w obszarze strefy sakralnej występują jedynie obiekty religijne 
połączone siecią dróżek.

Pielgrzymki do Kalwarii Wejherowskiej mają miejsce od początku 
jej istnienia32. W XVIII wieku stanowiła ona najważniejszy ośrodek piel-
grzymkowy w regionie. Kult pasyjny przeważał nad kultem maryjnym, 
który rozwijał się za sprawą łaskami słynącego obrazu Matki Bożej Wejhe-
rowskiej w sanktuarium. W archiwach brak jest ksiąg pielgrzymkowych 
datowanych na lata sprzed II wojny światowej. Podkreśla się rozszerze-
nie zasięgu przestrzennego oddziaływania na ruch pielgrzymkowy przez 
sanktuarium33. Obecnie notuje się kilkadziesiąt tysięcy wiernych podczas 
największych uroczystości34. 

Kalwaria Wejherowska nazywana Jerozolimą Kaszubską była siedzi-
bą polskości, tradycji, katolicyzmu i duchowej tożsamości Kaszubów 
w Pomorzu Gdańskim, terenie silnie objętym ruchem reformacyjnym35. 
Kalwaria Wejherowska została odrestaurowana w ramach projektu za-
chowanie i udostepnienie dziedzictwa Pomorza poprzez utworzenie par-
ku kulturowego w Wejherowie.

Podsumowanie

Sanktuaria w Kalwarii Zebrzydowskiej i Wejherowie powstały 
w XVII wieku. Warto zwrócić uwagę na czas powstawania strefy sakralnej 
obu sanktuariów. Obie kalwarie stanowią najstarsze w Polsce tego typu 
przedsięwzięcia obok Kalwarii Pacławskiej, Pakości nt. Notecią, Górze 

31 Ibidem.
32 G. A. Kustusz, Święte Góry Kaszub, „Pomerania”, r. XVIII, 1991, nr 5, 6, 7. 
33 A. Mitkowska, Polskie Kalwarie, op. cit.
34 G. A. Kustusz, Święte Góry Kaszub, op. cit.
35 J. Więckowiak, Kalwaria Wejherowska, op. cit.
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Kalwarii36. Większość kaplic i innych obiektów Kalwarii Wejherowskiej 
powstała w ciągu dwudziestu lat w XVII wieku. Natomiast czas funda-
cji poszczególnych obiektów strefy sakralnej w Kalwarii Zebrzydowskiej 
jest podzielony na dwa okresy i wiąże się głównie z fundatorami obiek-
tów i kolejnymi kontynuacjami budowy. Zarówno Kalwaria Zebrzydow-
ska i Kalwaria Wejherowska reprezentują typ dróżek pasyjnych znajdują-
cych się poza obrębem kościoła i cmentarza, posiadają minimum 14 stacji37. 
Kalwaria Wejherowska posiada bardziej zbliżoną kompozycję do wzoru 
jerozolimskiego Andrichomiusza. Skala przestrzenna w tym wypadku 
jest niemal identyczna. Natomiast założenie w Kalwarii Zebrzydowskiej 
ze względu na ukształtowanie terenu jest proporcjonalnie powiększone 
o 2,5 razy w stosunku do wzoru38. W obu przypadkach główną oś całej 
kompozycji stanowi rzeka Cedron. W obu kalwariach występują dróżki 
poświęcone kultowi pasyjnemu. W strefi e sakralnej w Kalwarii Zebrzy-
dowskiej są obecne kaplice poświęcone kultowi maryjnemu. 

Obie kalwarie stanowią przestrzeń sakralną o bardzo złożonej struktu-
rze39 składającej się z elementów krajobrazu naturalnego (ukształtowanie 
terenu, wzgórza, rzeka) współistniejące z krajobrazem antropogenicznym 
(obiekty sakralne i obiekty o innych funkcjach). W strefi e sakralnej sank-
tuarium kalwaryjskiego wyróżnia się cała kompozycja przestrzenna i jej 
poszczególne elementy – często stanowiące zabytki architektury40. Na za-
łączonych schematach stref sakralnych sanktuariów wyróżniono główny 
obiekt sakralny, inne obiekty o funkcji religijnej, obiekty o innych funk-
cjach, sieci dróżek pasyjnych i maryjnych oraz przybliżoną granicę strefy 
sakralnej (ryc. 2, 3). Obszar skoncentrowany jest wokół głównego obiek-
tu sakralnego najczęściej sanktuarium maryjnego, stanowiącego domi-
nantę krajobrazową. Oprócz głównego obiektu sakralnego (rdzenia sank-
tuarium) występują liczne kościoły i kaplice poświęcone kultowi pasyj-
nemu i często maryjnemu powiązane tz w. dróżkami. We współczesnej 
strukturze przestrzeni kalwaryjskiej oprócz dawnych obiektów klasz-
tornych występują obiekty służące zaspokajaniu potrzeb pielgrzymów 
innych niż religijne. Są to m.in. obiekty noclegowe tj. domy pielgrzyma, 
pola namiotowe, obiekty gastronomiczne i inne. Często są one lokalizo-
wane w bliskim sąsiedztwie głównego obiektu sakralnego. Kompozycja 
przestrzenna analizowanych sanktuariów kalwaryjskich została zaplano-

36 E. Bilska, Kalwaria Zebrzydowska jako wzór…, op. cit.
37 Ibidem.
38 A. Mitkowska, Kompozycja przestrzenna…, op. cit.
39 E. Bilska-Wodecka, Kalwarie europejskie…, op. cit.
40 E. Bilska, Kalwaria Zebrzydowska jako wzór…, op. cit.
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wana podczas jego fundacji. Rozwój przestrzenny obszaru, w przewa-
żającej części, miał charakter kontrolowany. Strefy sakralne tych sanktu-
ariów stanowią przemyślane założenie. Najczęściej większość obiektów 
sakralnych kalwarii wraz z głównym kościołem i klasztorem powstaje 
w bliskim okresie od jego lokacji. Późniejsze zmiany, dodatkowe inwe-
stycje mają charakter sporadyczny. W ostatnich latach można wyróżnić 
jedynie inwestycje mające na celu zmianę funkcji niektórych obiektów 
klasztornych i innych na cele służące obsłudze pielgrzymów jak w przy-
padku Kalwarii Zebrzydowskiej. 

Główną funkcją kalwarii jest zaspokojenie potrzeb religijnych piel-
grzymów. Fundowana w pobliżu osada mieszkalna była bazą noclego-
wą i usługową dla powstającego sanktuarium. Zarówno miasto Kalwa-
ria Zebrzydowska jak i Wejherowo zostały ufundowane w celu obsługi 
sanktuarium i pielgrzymów w okresie fundacji kalwarii. Otrzymały one 
status miasta i przywilej lokacyjny wraz z możliwością organizacji tar-
gów i jarmarków, daty często zbiegały się z głównymi uroczystościami 
religijnymi41. Rozwój przestrzenny miasta Kalwarii Zebrzydowskiej miał 
charakter bezplanowy42, natomiast Kalwarii Wejherowskiej stanowił ca-
łość kompozycyjnie zaplanowaną43.

Kalwarie stanowią wyjątkowy typ przestrzeni symbolicznej, stano-
wiący szczególną kopię Jerozolimy dla osób wierzących. Kolejne kapli-
ce symbolizują kolejne etapy Męki Pańskiej44. Obie kalwarie stanowią 
rozlegle rozbudowane krajobrazy imitacji jerozolimskich dróg pojmania 
i krzyżowej45. Fundacja miała na celu symboliczne odtwarzane Jerozoli-
my. W tym aspekcie podkreśla się znaczenie funkcjonalnej koncepcji par-
ku dającego możliwość wędrowania krętymi ścieżkami wspinającymi się 
do sanktuarium, głównego – ostatecznego celu wędrówki46. 

W czasach lokacji i początków funkcjonowania sanktuarium bazę ga-
stronomiczną, noclegową i usługową względem pielgrzymów pełniło za-
kładane przy kalwarii miasto. Obecnie te jednostki miejskie pełnią wiele 
funkcji, często są rozwiniętymi ośrodkami miejskimi, a funkcje pełnione 
względem pielgrzymów są jedynie funkcjami dodatkowymi. Obsługę 
pielgrzymów przejmują obiekty zlokalizowane w bezpośrednim sąsiedz-
twie strefy sakralnej i w jej obszarze. Cały ten obszar pełni funkcje religij-

41 Ibidem.
42 H. E. Wyczawski, Kalwaria Zebrzydowska…, op. cit.
43 A. Mitkowska, Polskie Kalwarie, op. cit.
44 Bilska-Wodecka E., Kalwarie europejskie…, op. cit.
45 A. Mitkowska, Polskie Kalwarie, op. cit.
46 A. Mitkowska, Kalwaryjskie drogi…., op. cit.
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ne, społeczne, turystyczne i inne. Warto zwrócić uwagę na wspomnianą 
obecność zabudowy miejskiej w samej strefi e sakralnej jak również w jej 
pobliżu zaznaczającą się w przypadku obu sanktuariów. W strefi e sakral-
nej z założenia ograniczonej do obiektów religijnych znajdują się obiekty 
o innych funkcjach niezwiązanych z kultem i niesłużące pielgrzymom. 
Duże znaczenie na lokalizację i powstanie wspomnianego konfl iktu kra-
jobrazowego miały decyzje władz lub ich brak dotyczący zakazu lokali-
zacji budynków o funkcji mieszkalnych w strefi e sakralnej sanktuarium 
kalwaryjskiego.

Wzrost pobożności pod koniec okresu średniowiecza, popularność 
pielgrzymek do Ziemi Świętej i trudności w drodze do Jerozolimy to 
czynniki rozwoju i popularności kalwarii w Europie47. Jako czynnik fun-
dacji w Polsce wymienia się m.in. przenikanie idei kultury religijnej z Eu-
ropy Zachodniej oraz przemiany zachodzące w kulturze ludowej w XVII 
wieku48. Wśród czynników wpływających na popularność kalwarii wy-
mienia się również m.in. rozwój kultu Męki Pańskiej, żarliwą pobożność 
wiernych w Polsce w tym czasie49. Podkreśla się dużą rolę w zakładaniu 
dróg krzyżowych przez Zakon Braci Mniejszych50. W przypadku Kalwa-
rii Wejherowskiej dodatkowym czynnikiem jest jej znaczenie symbolicz-
ne i patriotyczne dla ludności kaszubskiej.

Oprócz elementów sakralnych poświęconych Męce Pańskiej w Polsce 
fundowane były kaplice poświęcone Matce Bożej i świętym. Było to spo-
wodowane silnym kultem maryjnym od XVII wieku w Polsce51. Przed 
zaistnieniem kultu maryjnego i rozwojem strefy sakralnej sanktuariów 
w obu kalwariach brak jest wydarzeń związanych objawieniami, które 
mogłoby zapoczątkować jego rozwój. Słynące łaskami obrazy zostały 
sprowadzone w trakcie rozwoju ruchu pielgrzymkowego52. Oba ośrodki 
stanowiły pierwotnie ośrodki kultu Męki Pańskiej, następnie rozwinął się 
kult maryjny i nastąpiła fundacja obiektów związana z tym kultem. 

Ruch pielgrzymkowy do obu Kalwarii miał miejsce od początku ich 
istnienia53. Pierwotnie o podłożu kultu pasyjnego następnie od poł. XVII 
wieku wraz z kultem maryjnym54. Tak mocne zainteresowanie wiernych 

47 J. Więckowiak, Kalwaria Wejherowska, op. cit.; E. Bilska, Przemiany kulturowych..., op. 
cit.; A. Mitkowska A., Kalwaryjskie drogi…, op. cit.

48 Ibidem.
49 J. Więckowiak, Kalwaria Wejherowska, op. cit.
50 A. Mitkowska, Kompozycja przestrzenna…, op. cit.
51 A. Jackowski, Kalwaria Zebrzydowska…, op. cit.
52 A. Chadam, Geneza Kalwarii…, op. cit.
53 A. Jackowski, Tradycje, współczesność…, op. cit.
54 Ibidem.
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kalwariami jest jednym z czynników sprzyjającym rozwojowi i popular-
ności tego typu obszarów. Wydarzeniami, które do czasów współcze-
snych przyciągają pielgrzymów są organizowane misteria pasyjne i ma-
ryjne.

The development and functioning 
of the Passion-Marian Sanctuary in Kalwaria Zebrzydowska 
and the Sanctuary of the Passion of Christ 
in Kalwaria Wejherowska
Summary

Calvary sanctuaries are characterized by a particular type of the sacred spa-
ce with a complex structure. The purpose of this article is to present the spatial 
and functional structure of the sacred space of the Passion-Marian Sanctuary in 
Kalwaria Zebrzydowska, and the Sanctuary of the Passion of Christ in Kalwaria 
Wejherowska. In order to reconstruct the spatial development of the sacred spa-
ces of these sanctuaries, the archival cartographic materials and existing litera-
ture of the subject were analysed. The fi eld survey conducted provided current 
data on the spatial and functional structure of the sanctuaries, as well as are-
as of pilgrims’ activity. The fi nal comparative analysis of results of the analysis 
of cartographic materials together with the data obtained during the fi eldwork 
allowed to understand the changes in temporal, spatial and functional terms, 
and to indicate possible factors behind them. To sum up, the development and 
functioning of the Passion-Marian Sanctuary in Kalwaria Zebrzydowska and the 
Sanctuary of the Passion of Christ in Kalwaria Wejherowska were compared. 

Both Calvaries constitute sacred spaces of a very complex structure, consisting 
of elements of the natural landscape (terrain, hills, river), coexisting with the an-
thropogenic landscape (sacred buildings, and buildings of other functions). The 
whole spatial composition and its individual components stand out in the sacred 
space of a Calvary sanctuary. 

In the modern structure of Calvary space, in addition to old monastery buil-
dings there are also structures aimed at satisfying pilgrims needs other than the 
religious ones. These include, among others, accommodation facilities i.e. pil-
grim houses, camp-sites, catering facilities, and others. They are often localized 
in the close vicinity of the main sacred building.

Justyna Liro, mgr
Zespół Geografi i Religii

Instytut Geografi i i Gospodarki Przestrzennej
Uniwersytet Jagielloński

Kraków
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Marta Michalska

Pielgrzymka jako 
zjawisko przestrzenne. 
Wpływ środowiska 
geografi cznego 
na migracje pątnicze

„Przestrzeń pielgrzymkowa” jako jeden z podstawowych 
komponentów migracji pątniczych

Mimo, że nie można uznać pielgrzymki jak i pielgrzymowania jako 
osobliwości przyrodniczej, zdaniem L. Kaszowskiego: „(…) wyda-

je się możliwe przyrodnicze spojrzenie na zjawisko pielgrzymki poprzez 
analizę przestrzeni pielgrzymowania”. Docierając do ośrodka pielgrzym-
kowego położonego w obszarze o określonym środowisku przyrod-
niczo-geografi cznym, pielgrzym poznaje różne jego typy. Zetknięcie 
z ową różnorodnością jest źródłem rozmaitych odczuć i refl eksji1, bowiem 
„(…) krajobraz wywiera głęboki wpływ na naszą psychikę i fi zjologię”2. 
Zdaniem A. Jackowskiego „przestrzeń pielgrzymkowa” stanowi jeden 
z podstawowych komponentów migracji pielgrzymkowych, której ramy 
wyznaczają zwykle dwa punkty: miejsce wyjścia oraz punkt docelowy. 
W klasycznym podejściu, reprezentowanym przez P. Deff ontainesa 
i A. Dupronta, omawianą „przestrzeń pielgrzymkową” rozumiano nie-
co szerzej, dostrzegając znaczenie odcinka – trasy pątniczej, rozciągniętej 
pomiędzy owymi dwoma punktami, co w przypadku tematyki niniejszej 
publikacji jest szczególnie istotne. Pojmowanie „przestrzeni pielgrzymko-
wej” w wyżej wspomniany sposób, współcześnie można odnieść jedynie 
do pielgrzymek realizowanych w wybranych krajach i w religiach, takich 
jak przykładowo: islam (pielgrzymki do Mekki), hinduizm (pielgrzymki 
wzdłuż Gangesu), buddyzm (pielgrzymki na święte góry), czy też chrze-

1 L. Kaszowski, Chrześcijańskie spojrzenie na środowisko geografi czne jako przestrzeń 
pielgrzymowania, „Peregrinus Cracoviensis”, 4, 1996, s. 75.

2 D. M. Buss, Psychologia ewolucyjna, Gdańsk 2003, s. 109.
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ścijaństwo (pielgrzymki piesze). Jednak analizując współczesny ruch 
pielgrzymkowy warto przywołać opinię A. Jackowskiego dostrzegające-
go zgodność między pojęciem „przestrzeni pielgrzymkowej” ze sformu-
łowanym przez S. Liszewskiego pojęciem „przestrzeni turystycznej” oraz 
„przestrzeni miejskiej”. Elementem wspólnym łączącym owe pojęcia jest 
fakt, iż traktowane są one jako typy podprzestrzeni przestrzeni geogra-
fi cznej, które wyróżniają się m.in. specyfi czną funkcją czy fi zjonomią3. 
Zarówno „(…) krajobraz, jak i widoczne w nim formy antropogeniczne 
np. sanktuaria, a szerzej: obiekty sakralne, charakter zabudowy, dostęp-
ność komunikacyjna itp. (…) stanowią (…) strukturę formalną przestrze-
ni sakralnej (…)”, która może być jednocześnie, jak wspomniano wyżej, 
przestrzenią turystyczną4. Ostatecznie więc to człowiek decyduje o tym, 
czy wykorzysta potencjał tkwiący w przestrzeni w jakiej pielgrzymuje, 
jakie nada jej znaczenie, czy stanie się ona dla niego sacrum czy profanum.

W niniejszej publikacji rozważania teoretyczne uzupełniono wybra-
nymi wynikami badań terenowych, które prowadzono (w latach 2006–
2013) w celu poznania społeczno-geografi cznych uwarunkowań piesze-
go pielgrzymowania z Krakowa na Jasną Górę. Przytoczone informację 
i opinie uczestników Pieszej Pielgrzymki Skałecznej5 zebrano w ramach 
badań ankietowych zrealizowanych w latach 2006–20086, odwoływano 

3 A. Jackowski, Święta przestrzeń świata. Podstawy geografi i religii, Kraków 2003, 
s. 112–114; por. L. Przybylska, Pojęcie przestrzeni sakralnej, [w:] B. Domański, S. Skiba (red.), 
Geografi a i sacrum. Profesorowi Antoniemu Jackowskiemu w 70. rocznicę urodzin, t. 2, Kraków 
2005, s. 381. S. Liszewski zdefi niował cytowane pojęcia oraz omówił problem korelacji 
i związków zachodzących między przestrzenią miejską i turystyczną, w następującym 
artykule; S. Liszewski, Przestrzeń turystyczna miasta (przykład Łodzi), „Turyzm”, 9, 1999, 
nr 1, s. 51–53.

4 A. Jackowski, Święta…, op. cit., s. 17.
5 Piesza Pielgrzymka Skałeczna to najstarsza (powstała w 1976 roku) i zarazem naj-

mniejsza (licząca średnio około 250 osób) z aktualnie funkcjonujących pieszych pielgrzy-
mek, wyruszających z Krakowa na Jasną Górę w Częstochowie.

6 Badania przeprowadzono trzykrotnie w lipcu (2006, 2007, 2008) podczas trwania 
pielgrzymki, w sumie w badaniu wzięło udział 579 pielgrzymów, co stanowi 72,7% po-
pulacji uczestników pielgrzymki skałecznej. W artykule zaprezentowano wyniki zsu-
mowane z trzyletniego okresu badawczego. Wybrane (najliczniejsze) kategorie obrazu-
jące strukturę demografi czną i zawodową badanych: kobiety – 68,7%; grupy wiekowe: 
46–55 – 25,4%, 56–65 – 20,9%, 36–45 – 12,8%; osoby zamężne – 34,0% i panny – 25,4%; 
najczęściej deklarowano wykształcenie wyższe magisterskie – 34,7% i średnie – 30,4%; 
osoby pracujące 48,0% (45,8% stanowili pracownicy umysłowi i techniczni, z czego niemal 
połowa to nauczyciele), emeryci – 21,8%, uczniowie – 14,5%. Większość respondentów 
stanowili mieszkańcy miast (76,7%); M. Michalska, Społeczno-geografi czne uwarunkowania 
pieszego pielgrzymowania z Krakowa na Jasną Górę (na przykładzie Pieszej Pielgrzymki Skałecz-
nej), Uniwersytet Jagielloński, Instytut Geografi i i Gospodarki Przestrzennej, cz. 1, Kra-
ków 2014, [praca doktorska niepublikowana], s. 170–173, 181.
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się również do danych pozyskiwanych przy użyciu techniki wywiadu 
i obserwacji7.

Pielgrzymowanie realizowane w sakralnej czasoprzestrzeni

W rozwoju wierzeń każdej z religii, elementy środowiska przyrodni-
czego odgrywały bardzo istotną rolę, to Natura była pierwotną świąty-
nią człowieka8. Początkowo miejsce święte nigdy nie występowało jako 
zjawisko odosobnione, było ono częścią kompleksu złożonego z wielu 
elementów roślinnych i zwierzęcych9.

Pielgrzym wyruszając na szlak pątniczy niejako przypomina o owej 
prawidłowości, każde miejsce, nie tylko kościół, jest właściwą przestrze-
nią, w której można nawiązać relację z Bogiem. Zewnętrznym przejawem 
owej wiary, są napotykane na polnych i asfaltowych drogach, wśród wa-
piennych skałek i w lasach, krakowskie grupy rozmodlonych pielgrzy-
mów (fot. 1). Wszystko to odbywa się jakby zgodnie z przeświadczeniem 
R. W. Emersona, według którego natura „(…) odsyła do tego, co absolut-
ne, (…) jest ona podobizną Boga (…) organem, za pośrednictwem, którego 
duch świata przemawia do jednostki i usiłuje powtórnie poprowadzić ją 
ku sobie”10. Dla współczesnego człowieka sakralny charakter natury nie 
jest już tak jednoznaczny11. Jednak wciąż nam towarzyszy przekonanie, 
że istnieją miejsca, w których sacrum12 koncentruje i objawia się ze szcze-
gólną mocą, jednak „dziś” w ich powstaniu człowiek aktywnie uczest-
niczy, staje się ich konstruktorem. Niezmienne odczuwamy również 
pragnienie „(…) zniesienia czasu świeckiego i spędzenia życia w ramach 
czasu świętego, wierzymy w (…) absolutny początek, do którego czło-
wiek ma dostęp”, gdzie ostatecznym celem jest całkowita odnowa czasu13. 

 7 Zagadnienia metodologiczne szczegółowo omówiono w rozprawie doktorskiej; 
M. Michalska, Społeczno…, op. cit., cz. 1, s. 11–29. 

 8 A. Jackowski, Święta…, op. cit., s. 69.
 9 M. Leenhardt, Notes d’ethnologie néo-calédonienne, Paris 1930, s. 23–24.
10 R. W. Emerson, Natura, Kraków 2005, s. 39.
11 Wyżej wspomniany, wybitny amerykański fi lozof (1803–1882), twórca tz w. tran-

scendentalizmu, wręcz twierdził: „pokolenia wcześniejsze patrzyły Bogu i naturze prosto 
w twarz, my zaś spoglądamy na Boga i na naturę oczami owych pokoleń (…) dlaczego 
również i my nie moglibyśmy radować się ową pierwotną relacją z wszechświatem?”; 
R. W. Emerson, Natura…, op. cit., s. 7.

12 Zgodnie z istniejącymi defi nicjami zjawiska religijnego, wymieniane w tekście po-
jęcie sacrum oznacza sakralność i świętość, podczas gdy przeciwstawne mu profanum ro-
zumiane jest jako powszedniość i świeckość; M. Eliade, Traktat o historii religii, Warszawa 
2000, s. 19.

13 Ibidem, s. 428–429.
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Aby owa odnowa czasu i miejsca się dokonała, pielgrzym wykonuje róż-
nego rodzaju czynności kultowe, gesty, które „przeprowadzają” go przez 
kolejne etapy wędrówki wypełnionej modlitwą (ustną, rozważającą) 
i kontemplacją.

Pielgrzymowanie realizowane w sakralnej czasoprzestrzeni, można 
podzielić na III kategorie: włączenie, usytuowanie oraz wyłączenie. I etap 
(włączenia), rozpoczyna się poprzez porzucenie dotychczasowego rytmu 
życia. Cel i intencja wędrówki przenosi całe wydarzenie w strefę czasu 
świętego, w którym wszystkie działania podporządkowane są warto-
ściom duchowym. Porzucenie czasu świeckiego następuje wraz z momen-
tem wyruszenia w drogę, po wspólnej modlitwie Eucharystycznej zakoń-
czonej błogosławieństwem pątników. Przydrożny krzyż lub fi gura święta 
zlokalizowana na granicy terytorium opuszczanej wspólnoty, wprowa-
dza pielgrzymów w kolejną fazę – ryt drogi (wyjście, droga i dojście). 
Symbolicznie I. etap pielgrzymowania zamyka – właściwe włączenie w czas 
i przestrzeń sakralną, przygotowujące pątników do osiągnięcia celu jakim 
jest nawiedzenie sanktuarium. Bez właściwego duchowego przygotowa-
nia, kilkudniowa wędrówka przybiera charakter wyprawy turystycznej, 
dlatego też etap włączenia odgrywa niezwykle istotną, zasadniczą rolę, 
decydującą o sakralnej naturze pielgrzymowania. Usytuowanie oznacza 
możliwość współuczestnictwa, bezpośredni kontakt z sacrum objawia-
jącym się w miejscu świętym, będącym ostatecznym celem wędrówki. 
Opuszczenie sanktuarium – wyłączenie, oznacza kolejną przemianę, po-
wrót do czasu i przestrzeni profanum. Poprzedzają go wspólne modlitwy 
(np. uczestnictwo we Mszy św., nabożeństwu Drogi Krzyżowej – w przy-
padku pielgrzymki skałecznej). Pątnicy ze Skałki powracają wspólnie 
do Krakowa, by tu dokonać wprowadzenia grupy na teren wspólnoty 
(fot. 2), modlitwa i wzajemne pożegnania zamykają kilkudniowy okres 
pielgrzymowania. Jednak pątnicy systematycznie spotykają się, pona-
wiają czynności kultowe, umacniając więzi religijne i społeczne14.

Duchowy i materialny wymiar pielgrzymowania

Pielgrzymowanie jako jedna z form pobożności w sposób szczegól-
ny przypomina o podstawowej antropologicznej prawdzie, mówiącej 
o dualistycznej konstrukcji człowieka, zbudowanego z duszy i ciała. Piel-
grzym, przemieszczający się w geografi cznej przestrzeni, doświadcza jej 

14 A. Datko, Człowiek w przestrzeni symbolicznej. Struktura oraz sakralne i społeczne funkcje 
pielgrzymek na przykładzie pątnictwa do Wejherowa i Swarzewa, „Peregrinus Cracoviensis”, 
12, 2001, s. 123–124, 132–135; por. M. Porębski, Sztuka a informacja, Kraków 1986, s. 215–223.
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wszelkimi zmysłami: wzroku, słuchu, zapachu i dotyku, przemierzając 
zwykle na własnych nogach wiele kilometrów drogi15. Trudno więc nie 
zauważać potencjału jaki tkwi w owej aktywności i konsekwencji wyni-
kających z jej realizacji, mają one zarówno wymiar duchowy jak i mate-
rialny, cielesny.

Omawiając zjawisko pieszego pielgrzymowania w kontekście turysty-
ki, należy zwrócić uwagę na fakt, że chód uznawany jest za jedną z naj-
bardziej naturalnych i korzystnych form ruchowego treningu prozdro-
wotnego, zaś turystyka piesza, to bardzo popularna i atrakcyjna forma 
aktywnego spędzania czasu wolnego16. Piesze pielgrzymowanie poprze-
dzone odpowiednim treningiem, przygotowującym do wielodniowego, 
wzmożonego wysiłku pątniczego, może więc mieć również korzystne 
skutki zdrowotne. Wędrowanie w przestrzeni pozamiejskiej, pozbawio-
nej hałasu17, na świeżym powietrzu, z widokiem na piękny krajobraz, 
niweluje stres i zmęczenie (szczególnie psychiczne), poprawia samopo-
czucie oraz pozytywnie wpływa na relacje społeczne18. Ucieczka człowie-
ka na łono przyrody jest formą rekompensaty niedostatków środowiska, 
w jakim żyjemy na co dzień. Brzydota otoczenia, wizualny i przestrzenny 
chaos, cechujący często środowisko zurbanizowane, jest zaprzeczeniem 
oryginalnego piękna świata19. Kontakt z naturą uspokaja i regeneruje, 

15 M. Ostrowski, Jan Paweł II o świętej przestrzeni pielgrzymowania, [w:] M. Ostrowski, 
I. Sołjan (red.), XV Seminarium Sacrum i przyroda. Przyroda, geografi a, turystyka w nauczaniu 
Jana Pawła II, Kraków 2007, s. 43.

16 H. Kuński podkreśla, że „(...) chód jest najmniej urazogenny dla układu ruchu (...)”, 
jednak jeśli zamierzamy uprawiać go intensywnie powinien być poprzedzony okresem 
tz w. „rozchodzenia” w celu uniknięcia urazów i osiągnięcia pozytywnych skutków zdro-
wotnych; H. Kuński, Trening zdrowotny osób dorosłych, Warszawa 2003, s. 80–83. Proces 
tz w. „rozchodzenia” niewątpliwie powinien przeprowadzić każdy pielgrzym udający 
się na kilkudniową pielgrzymkę, co zresztą wielu pątników czyni, by uniknąć kontuzji 
i samodzielnie przejść całą niezwykle wyczerpującą trasę.

17 Natężenie hałasu jest szczególnie wysokie w miastach, a więc na obszarach za-
mieszkałych przez coraz liczniejszą grupę pielgrzymów, w tym większość responden-
tów – uczestników pielgrzymki skałecznej. Udowodniono, że w połączeniu z innymi czyn-
nikami stresogennymi hałas wpływa negatywnie na zdrowie psychiczne i fi zyczne zarówno 
dzieci jak i dorosłych. Wędrując na obszarach pozbawionych hałasu można uniknąć nega-
tywnych skutków jego oddziaływania, do których zalicza się: wzrost napięcia i zmęczenia 
(stres), agresywność, zakłócenie komunikacji werbalnej, obniżenie produktywności dzia-
łania a nawet spadek gotowości do pomagania innym. Szczegółowo powyższy problem 
o naturze, źródłach i wpływie hałasu na człowieka, przedstawiono w następującej pu-
blikacji: P. A. Bell, Th. C. Greene, J. D. Fisher, Psychologia środowiskowa, Gdańsk 2004, 
s. 178–213.

18 B. Maj, Społeczne uwarunkowania rekreacji ruchowej i turystyki młodzieży wielkomiejskiej, 
Kraków 2007, s. 11–22.

19 Z. Świerczek, Ekologia – Kościół i św. Franciszek, Kraków 1990, s. 20–21.
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poprawia koncentrację, rozwija zdolności poznawcze, zwiększa odpor-
ność na stres, ponadto może uchronić przed „zespołem defi cytu natury” 
(nature defi cit disorder)20. Rozpatrywanie pielgrzymowania w perspek-
tywie turystyki „(…) usprawiedliwia fakt, iż pielgrzymki były jedną 
z najstarszych form wędrowania, protoplastą turystyki, warto jednak za-
uważyć, że (…) turystyka religijna większy nacisk kładzie na przeżycia 
natury ogólnokulturalnej i poznawczej (…), tymczasem (…) pielgrzymka 
jest przede wszystkim aktem religijnym”21. 

Jednym z przykładów łączenia funkcji religijnej i turystycznej jest piel-
grzymka rowerowa na Jasną Górę, wyruszająca z Lublina. Twórcy przed-
sięwzięcia deklarują, że pielgrzymka ma nie tylko charakter religijny ale 
i rekreacyjno-turystyczny, a planując trasę zwracano szczególną uwagę na 
jej walory turystyczno-krajoznawcze. W pielgrzymce mogą więc uczestni-
czyć również osoby traktujące ją jako wyprawę turystyczną22.

Wpływ cech geografi cznej przestrzeni na przeżywanie i odbiór 
wartości duchowych, poznawczych, estetycznych 
oraz na pątnicze preferencje krajobrazowe

Prowadząc rozmowy z pielgrzymami oraz czytając wypowiedzi 
niektórych z uczestników jasnogórskich pielgrzymek pieszych, niejed-
nokrotnie można spotkać się z opinią, że rodzaj krajobrazu i stopień 

20 Autorem zacytowanego pojęcia jest R. Louv, który w swej książce (2005), defi niuje 
je jako zespół problemów rozwojowych występujących u dzieci, których przyczyną jest 
brak kontaktu z naturą. Również w kolejnej publikacji (2011) R. Louv wskazuje na ko-
rzyści zdrowotne, poznawcze i duchowe doświadczane przez osoby dorosłe jak i dzie-
ci utrzymujące kontakt z przyrodą oraz ujawnia negatywne konsekwencje wynikające 
z zerwania pierwotnej więzi człowieka z naturą; R. Louv, Last child in the woods: Saving our 
children from nature-defi cit disorder, Chapel Hill 2005, s. 99–113; R. Louv, The nature principle: 
Human restoration and the end of nature-defi cit disorder, Chapel Hill 2011. Pozytywny wpływ 
oddziaływania natury na psychiczny i fi zyczny rozwój dzieci, potwierdzono wynikami 
licznych badań naukowych, które przedstawiono m.in. w następujących publikacjach: 
F. E. Kuo, A. Faber Taylor, A Potential Natural Treatment for Att ention-Defi cit/Hyperactivity 
Disorder: Evidence from a National Study, „American Journal of Public Heath”, 94, 2004, 
nr 9, s. 1580–1586; A. Faber Taylor, F. E. Kuo, W. C. Sullivan, Coping with ADD: The Surpris-
ing Connection to Green Play Sett ings, „Environment and Behavior”, 33, 2001, nr 1, s. 54–77; 
A. Faber Taylor, A. Wiley, F. E. Kuo, Growing Up in the Inner City: Green Spaces as Places 
to Grow, „Environment and Behavior”, 30, 1998, nr 1, s. 3–27; N. M. Wells, G. W. Evans, 
Nearby Nature: A Buff er of Life Stress Among Rural Children, „Environment and Behavior”, 
35, 2003, nr 3, s. 311–330.

21 M. Ostrowski, Duszpasterstwo wobec problemu wolnego czasu człowieka aspekt moralno-
pastoralny ze szczególnym uwzględnieniem zagadnień turystyki, Kraków 1996, s. 354.

22 Lubelska Rowerowa Pielgrzymka na Jasną Górę, Regulamin, www.pielgrzymka.
rowerowylublin.org/?pa- ge_id=10 [pozyskano: 3 XII 2012 r.].
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przekształcenia środowiska, w jakim przez okres wędrówki przebywa-
ją pielgrzymi, jego walory estetyczne, wpływają na chęć uczestniczenia 
w pielgrzymce i odbiór wartości duchowych (religijnych) przez pątni-
ków. Również niektórzy z organizatorów i przewodników pielgrzymek 
dostrzegają, że pewne cechy geografi cznej przestrzeni, estetyka krajobra-
zu może wpływać na przeżywanie i odbiór wartości duchowych, bowiem 
w „(…) szczególnie pięknym terenie (…) proponują milczenie i kontem-
plację”. Z. Balon i K. Samsonowska dokonując charakterystyki Pieszej Piel-
grzymki Krakowskiej deklarują: „niewątpliwie piękno okolic, przez które 
przechodzi PPK, znacznie wpływa na atmosferę pielgrzymki, sprzyjając 
refl eksji, modlitwie, wyciszeniu”23. Tymczasem M. J. Pacan powołując się 
na wspomnienia pątników Pieszej Pielgrzymki Warszawskiej wskazu-
je, że wędrując wśród leśnych dróżek o piaszczystym podłożu zwanych 
„pustynią”, pielgrzymi uczestniczą w nabożeństwie „Drogi Krzyżowej”. 
Wędrówka przez obszary przypominające uciążliwy i trudny do przej-
ścia teren „pustynny”, gdy „(…) kurz zatyka gardło (…)”, skłania wielu 
pątników do pogłębienia pokutnego charakteru marszu, poprzez rezy-
gnację z napojów24. Należy jednak zaznaczyć, że to jaką skalę trudności 
nadamy wędrówce przez tereny piaszczyste, zależy również od tego, co 
poprzedzało i co następuje w kolejnych odcinkach trasy. Po prawie trzech 
dniach wędrówki po rozgrzanym asfalcie, zejście uczestników Pieszej 
Pielgrzymki Warszawskiej w kierunku Pilicy, na odcinek zwany „siedem 
lasków, siedem piasków” przynosi ulgę; we wspomnieniach o. J. Pacha 
z 1983 roku czytamy: „nogi, całujące dotąd (…) asfalt, radośnie teraz prze-
sypują piach”25. Tymczasem pielgrzymi skałeczni przemierzając na trasie 
odcinek o wspomnianym typie krajobrazu, zwykle maszerują w ciszy, 
oddając się indywidualnej modlitwie i kontemplacji. Przyjęte przez orga-
nizatorów i pątników formy zachowania i modlitwy oraz niżej prezento-
wana ocena omawianego krajobrazu, przywodzącego na myśl krajobraz 
pustynny, zgodna jest z opracowanym przez L. Kaszowskiego opisem 
oddziaływania wybranych typów krajobrazów przyrodniczych na sferę 
emocjonalno-wyobrażeniową człowieka. Krajobraz pustynny kojarzony 
jest bowiem z brakiem życia, odosobnieniem, lękiem, utrapieniem, miej-
scem demonów, bliskością Boga, samotnością, miejscem przeznaczonym 
na kontemplację26. 

23 Z. Balon, K. Samsonowska, Piesza Pielgrzymka Krakowska na Jasną Górę, „Peregrinus 
Cracoviensis”, 4, 1996, s. 65.

24 M. J. Pacan, Trasy pieszych pielgrzymek z Warszawy na Jasną Górę, „Peregrinus Craco-
viensis”, 4, 1996, s. 251.

25 J. Pach, Z notatnika pielgrzyma, Częstochowa 2003, s. 41.
26 L. Kaszowski, Chrześcijańskie…, op. cit., s. 83.
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Zaprezentowane przykłady wskazują, że zarówno organizatorzy jak 
i sami pielgrzymi dostrzegają potrzebę i możliwości „wykorzystania 
atrybutów” środowiska, którego częścią stają się pątnicy podczas dro-
gi. Potwierdza to również wybór miejsc postojowych, usytuowanych 
bardzo często w atrakcyjnym krajobrazie leśnym (fot. 3), lub przy pięk-
nych, zabytkowych obiektach sakralnych, w otoczeniu których odpo-
czywają uczestnicy krakowskich pieszych pielgrzymek zmierzających 
na Jasną Górę27.

Wyniki przeprowadzonych przez autorkę badań ankietowych wska-
zują, że cechy geografi cznej przestrzeni i środowiska pielgrzymowania 
mają znaczący wpływ na przeżywanie i odbiór wartości duchowych (reli-
gijnych), poznawczych i estetycznych pielgrzymów. Pielgrzymi skałecz-
ni wyraźnie wskazali, że wędrówka przez tereny o krajobrazie lesistym 
(68,7%) i rolniczym (67,9%) umożliwia skupienie na modlitwie, podczas 
gdy tereny wielkomiejskie korzystnie wpływały na możliwość koncen-
tracji na modlitwie jedynie u 6,6% osób28. Pielgrzymi uznali, że wyżej 
wspominane tereny piaszczyste również nie sprzyjają skupieniu na pro-
gramie pastoralnym29. Organizatorzy najwyraźniej dostrzegają ową pra-
widłowość, umożliwiając pielgrzymom wędrowanie w ciszy (pielgrzym-
ka skałeczna) lub skłaniając pielgrzymów do pokonania istniejących 
trudności w celach pokutnych (pielgrzymka warszawska). Jednocześnie, 
warto zaznaczyć, że pielgrzymi określając swe preferencje krajobrazowe 
wskazali właśnie na tereny lesiste (27,4%) i rolnicze (22,9%), podczas gdy 
najmniej atrakcyjną przestrzenią do pielgrzymowania okazały się obsza-
ry o wysokim stopniu urbanizacji (jedynie 0,8% badanych poprowadziło-
by trasę pielgrzymki przez duże miasta)30. Niechęć do pielgrzymowania 

27 Szczegółową analizę przebiegu tras pątniczych przedstawiono [w:] M. Michalska, 
Społeczno…, op. cit., cz. 1, s. 131–144, 258–278.

28 W przypadku pozostałych zaproponowanych w kwestionariuszu alternatyw okre-
ślających rodzaj krajobrazu, wyniki były następujące: 20,4% osób wskazało, że wędrówka 
przez krajobraz małych miast i wiosek sprzyja skupieniu na modlitwie, 22,1% osób wska-
zało na krajobraz piaszczysty, a 49,9% na skałkowy; 1,7% osób nie udzieliło odpowiedzi, 
579 – 100%; M. Michalska, Społeczno…, op. cit., cz. 1, s. 279–281; ibidem, cz. 2, s. 384.

29 Zdaniem 36,6% osób pielgrzymowanie w krajobrazie piaszczystym utrudnia kon-
centrację na modlitwie. Tymczasem za najbardziej neutralny uznano krajobraz małych 
miast i wiosek, dla 45,4% pątników wędrówka przez niewielkie miasta i wioski nie ma 
wpływu na zdolność skupienia na modlitwie; M. Michalska, Społeczno…, op. cit., cz. 1, 
s. 280–283; ibidem, cz. 2, s. 384.

30 Ilościowy wykaz odpowiedzi na pozostałe wskazane w kwestionariuszu rodzaje 
krajobrazów: 23,3% odpowiedzi wskazywało, że najchętniej wędrowano by przez obsza-
ry o krajobrazie skałkowym, 11,6% małych miast i wiosek, 5,8% nadmorskim, 4,6% piasz-
czystym, 3,6% inne; 5,2% – brak odpowiedzi, 1249 – 100%; M. Michalska, Społeczno…, 
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w terenie zurbanizowanym można również tłumaczyć potrzebą zmiany 
i odpoczynku w krajobrazie odmiennym od zamieszkiwanego (blisko 
77% badanych pątników deklarowała jako miejsce zamieszkania mia-
sto) – fot. 4. Większość osób, szczególnie kobiet, unikałaby terenów 
piaszczystych, nie sprzyjających koncentracji na modlitwie. Tym samym 
pątnicy wskazali, że nie jest im obojętne przez jakie tereny prowadzi 
szlak pątniczy. 

Prezentowane wybory pielgrzymów skałecznych, określające prefe-
rencje względem środowiska pielgrzymowania, zgodne są z „hipotezą 
sawanny”, znaną z psychologii ewolucyjnej, według której preferencje 
krajobrazowe są konsekwencją ewolucyjnej adaptacji człowieka pier-
wotnego do warunków środowiska. Uznaje się, że ludzie przedkładają 
środowisko naturalne nad wykreowane przez człowieka. Preferowane są 
szczególnie takie krajobrazy, które obfi tują w zasoby konieczne do życia 
(jak np. woda, pożywienie), oraz zapewniające bezpieczne schronienie. 
Do miejsc w których przebywanie zwiększa szanse na przeżycie, które 
posiadają widoki na otwarty horyzont, zalicza się tereny umiarkowanie 
faliste, obszary zalesione, rolnicze (urodzajne pola, sady) oraz tereny 
w pobliżu rzek oraz jezior. Podczas, gdy tereny piaszczyste, skaliste, 
pozbawione żywej roślinności (np. suche drzewa, zarośla, brak roślin-
ności) dla większości nie wydają się atrakcyjne. Ponadto, preferowane 
są zwykle krajobrazy naturalne, nie przekształcone bądź w niewielkim 
stopniu przekształcone przez człowieka31. Większość pielgrzymek, jeśli 
to tylko możliwe, stara się omijać tereny zurbanizowane. Oczywiście 
każda grupa pątnicza poszukując noclegu wkracza do miast a najczęściej 
miasteczek lub wiosek, jednak w ciągu dnia piesi pielgrzymi przeważnie 
kierowani są na obszary sprzyjające wyciszeniu i bezpieczeństwu. Nale-
ży jednak zauważyć, że szybko postępujący proces urbanizacji nakłada 
znaczne ograniczenia na organizatorów odpowiedzialnych za przebieg 
trasy pielgrzymek. Odmiennym zjawiskiem są pielgrzymki rowerowe, 
grupy „rodzinne” oraz grupy pątnicze, których uczestnikami są osoby 
niepełnosprawne, poruszające się na wózkach. Trasa Pieszej Pielgrzym-
ki Niepełnosprawnych, która wyrusza z kościoła św. Józefa na Woli 

op. cit., cz. 1, s. 283–292; ibidem, cz. 2. s. 385. Szczegółowe wyniki analizy odpowiedzi 
respondentów (uzyskanych w 2006 roku), dotyczących omawianych zagadnień zapre-
zentowano w artykule: A. Rogowska, M. Michalska, Preferencje krajobrazowe uczestników 
pieszej pielgrzymki, [w:] J. Wojnar, B. Wojciechowska-Maszkowska, R. Tataruch (red.), 
Wykorzystanie badań naukowych w wychowaniu fi zycznym i sporcie. Praca badawcza z 4 obsza-
rów aktywności ruchowej: sport, wychowanie fi zyczne, rekreacja i fi zjoterapia, cz. 2, Opole 2009, 
s. 134–135, 138.

31 D. M. Buss, Psychologia…, op. cit., s. 108–111.
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w Warszawie prowadzi wyłącznie drogą asfaltową, tymczasem szlak 
kolejnej pielgrzymki zmierzającej na Jasną Górę – Warszawskiej Praskiej 
Pielgrzymki Rodzin, „(…) idzie drogami utwardzanymi ze względu na 
dużą liczbę wózków dziecięcych, stąd na ich trasie znajduję się tak dużo 
miast”32. Katolicki Klub Sportowy „Alpin” jako organizator rowerowych 
wypraw z Rzeszowa na Jasną Górę (od 1993 roku), do Rzymu (od 2000 
roku) oraz do Lourdes (w 2006 roku), stara się w taki sposób wytyczyć 
trasy pielgrzymek aby wiodły one przez „(…) atrakcyjne krainy geogra-
fi czne (…) oraz by przebiegały (…) poza drogami szybkiego ruchu, tak 
aby nie narażać na niebezpieczeństwo zarówno kolarzy, jak i kierowców 
samochodów”33. 

Dążenie do przebywania w otoczeniu pięknej przyrody, określane mia-
nem „biofi lii”, jest wyrazem biologicznie uwarunkowanego pragnienia 
kontaktu z naturalnym, nie zdegradowanym środowiskiem, w którym 
można efektywnie funkcjonować, przetrwać34. Wydaje się, że powyższe 
pragnienie charakteryzuje organizatorów pielgrzymek, od wieków wy-
znaczających szlaki pątnicze na całym świecie, oraz samych pątników tak 
licznie korzystających z owych szlaków. Potwierdza to również rosnąca 
popularność wędrówek do Santiago de Compostela, jednego z najwięk-
szych w Europie ośrodków pielgrzymkowych i turystycznych, odwie-
dzanych rocznie przez około 6 mln osób, w tym niemal 200 tys. pieszych 
pątników wędrujących średniowiecznym szlakiem, określanym jako 
„najpiękniejsza droga świata”35. Dla wielu pątników „(…) kontakt z przy-
rodą, kontemplowanie piękna stworzenia uzupełnia i rozszerza religijny 
charakter podróży”, motywuje do wstąpienia na szlak pątniczy36. Rów-
nież znaczna część pielgrzymów skałecznych (40,2%37) doceniła walory 
estetyczne i przyrodnicze Wyżyny Krakowsko-Częstochowskiej, przez 
którą prowadzi szlak pielgrzymki. Atrakcyjność owego obszaru zdeter-

32 M. J. Pacan, Trasy…, op. cit., s. 246.
33 K. Szpara, E. Jędrzejczyk, Pielgrzymki rowerowe Rzeszów–Jasna Góra, organizowane 

przez Katolicki Klub Sportowy „Alpin” z Rzeszowa, [w:] Z. Kroplewski, A. Panasiuk (red.), 
Turystyka religijna, Szczecin 2010, s. 666.

34 R. Winiarski, J. Zdebski, Psychologia turystyki, Warszawa 2008, s. 63; E. O. Wilson, 
Biophilia, Londyn 1984, s. 2 i nast.; E. O. Wilson, Biophilia and the Conservation Ethic, [w:] 
S. R. Kellert, E. O. Wilson (red.), The Biophilia Hypothesis, Washington 1993, s. 31–41.

35 A. Jackowski, I. Sołjan, Pielgrzymki do Santiago de Compostela w czasie i przestrzeni, 
[w:] A. Jackowski, F. Mróz, I. Hodorowicz (red.), Drogi św. Jakuba w Polsce. Stan badań 
i organizacja, Kraków 2008, s. 18, 25.

36 P. Różycki, Motywy pielgrzymowania na drogach św. Jakuba, [w:] A. Jackowski, F. Mróz, 
I. Hodorowicz (red.), Drogi św. Jakuba w Polsce. Stan badań i organizacja, Kraków 2008, s. 59.

37 Jedynie 1,4% osób nie udzieliło odpowiedzi na pytanie; 579 – 100%; M. Michalska, 
Społeczno…, op. cit., cz. 2, s. 383.
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minowała w sposób znaczący bądź decydujący decyzję o uczestnictwie 
w pielgrzymce. Ponadto pielgrzymi skałeczni określając przyczyny wy-
boru grupy pątniczej na drugim miejscu (15,1%) umieścili następujący 
czynnik: „atrakcyjna trasa pielgrzymki”. Choć nie był to najważniejszy 
powód wyboru grupy skałecznej spośród innych pielgrzymek38, bardzo 
wielu pątników uznało, że przebieg trasy, jego atrakcyjność jest bar-
dzo ważna, co również potwierdza wartość i wpływ geografi cznej prze-
strzeni i środowiska pielgrzymowania na realizację celów, motywację 
uczestnictwa, wybór pielgrzymki, jej przemiany i dalsze istnienie.

Zgodnie z modelem estetyki środowiska Berlyne’a (1974), złożoność 
i nowość, to kolejne cechy, decydujące o atrakcyjności środowiska39. Bez 
wątpienia owy czynnik determinuje również zmiany, jakim podlegają tra-
sy wielu pielgrzymek rowerowych40. Trasy pieszych pielgrzymek cechuje 
większa stałość. Jednak warto zwrócić uwagę na fakt, że wielu pątników, 
wielokrotnie uczestniczących w pieszych pielgrzymkach, decyduje się 
na zmianę grupy pątniczej, co zapewne może być również podyktowane 
wyżej wspomnianą zależnością. Dążenie do wędrowania wyłącznie przez 
tereny „dobrze znane” pątnikom skałecznym, wyraziło jedynie 6,0% re-
spondentów41. Wielu uczestników wędrówki ze Skałki na Jasną Górę wy-
głaszało bardzo pozytywną opinię o przebiegu szlaku pątniczego, jedno-
cześnie zdecydowana większość pielgrzymów (94,8%)42 uznała, że trasa 
pielgrzymki była wystarczająco urozmaicona. Warto również zwrócić 
uwagę na fakt, że wyżej wspominana wyraźna niechęć do oglądania na 
trasie pielgrzymki krajobrazu wielkomiejskiego, wynikać może nie tylko 
z dążenia do przebywania w otoczeniu jak najbardziej naturalnym, ale 

38 Za najważniejszy czynnik – wyłoniony spośród 11 alternatyw, uznano „kameral-
ny charakter pielgrzymki”, (15,3% odpowiedzi; 0,5% – brak odpowiedzi, 1712 – 100%); 
M. Michalska, Społeczno…, op. cit., cz. 1, s. 204–208.

39 R. Winiarski, J. Zdebski, Psychologia…, op. cit., s. 63; por. P. A. Bell, Th. C. Greene, 
J. D. Fisher, Psychologia…, op. cit., s. 65–66.

40 A. Jackowski, Współczesne migracje pielgrzymkowe w Polsce, [w:] A. Jackowski, A. Wit-
kowska, Z. S. Jabłoński, Przestrzeń i sacrum. Geografi a kultury religijnej w Polsce i jej prze-
miany w okresie od XVII do XX w. na przykładzie ośrodków kultu i migracji pielgrzymkowych, 
Kraków 1996, s. 73; K. Szpara, E. Jędrzejczyk, Pielgrzymki…, op. cit., s. 662–665. 

41 Chociaż większość pątników skałecznych (63,0%) wskazała, że chciałaby pielgrzy-
mować przede wszystkim przez tereny „znane i nie znane”, jednak dość liczna grupa 
(24,4%) ujawniała chęć wędrowania jedynie przez tereny „nie znane” (6,6% osób nie za-
kreśliło odpowiedzi, 579 – 100%); M. Michalska, Społeczno…, op. cit., cz. 1, s. 282; ibidem, 
cz. 2. s. 386.

42 Jedynie 0,9% osób nie wybrało żadnej z trzech proponowanych odpowiedzi (zbyt 
zróżnicowana – 2,6%, zbyt monotonna – 1,7%; 579 – 100%); M. Michalska, Społeczno…, 
op. cit., cz. 1, s. 279–280; ibidem, cz. 2. s. 383.
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również z faktu, że środowisko wielkomiejskie jest pielgrzymom dobrze 
znane, bowiem dominująca grupa badanych to mieszkańcy miast43.

Tymczasem według modelu preferencji środowiskowych S. i R. Ka-
planów, podstawową rolę w ocenie atrakcyjności środowiska odgrywają 
cztery komponenty: spójność, czytelność (wyrazistość) krajobrazu, zło-
żoność, oraz jego tajemniczość. W omawianym modelu wzrost poziomu 
wspomnianych komponentów jest równoznaczny z tym, że dany krajo-
braz określany jest jako bardziej atrakcyjny44. Jeśli nawet pielgrzym de-
cydując się na udział w pielgrzymce nie brał pod uwagę owego czynni-
ka, jego oddziaływanie może w znaczący sposób wpłynąć na jego sferę 
emocjonalno-intelektualną. Im większa jest wrażliwość pielgrzyma tym 
więcej skojarzeń wywołuje obcowanie z krajobrazem geografi cznym45, 
tym większy jest wpływ środowiska pielgrzymowania na pątników. Kra-
jobraz zalesiony, rolniczy i skałkowy, preferowany przez pielgrzymów 
skałecznych, wydaje się wystarczająco złożony (przestrzennie, struktu-
ralnie i kolorystycznie), spójny, czytelny i tajemniczy. Potwierdza to rów-
nież rodzaj skojarzeń, pojawiających się w umyśle człowieka, przebywa-
jącego w krajobrazie krasowym (niezwykłość, bogactwo, różnorodność, 
tajemnica) oraz leśnym (tajemnica, niebezpieczeństwo, bogactwo życia 
i spokój)46. W świetle prezentowanego modelu krajobraz piaszczysty, jako 
nie dość zróżnicowany i tajemniczy, zbyt nieokreślony (mało wyrazisty), 
podobnie jak i krajobraz wielkomiejski (niezbyt spójny i zbyt zamknięty), 
nie jest wystarczająco atrakcyjny, co potwierdzają wyniki prowadzonych 
badań47. Jednak atrakcyjność wybranego krajobrazu w przypadku zjawi-
ska pielgrzymowania nie może być i nie jest jedynym, i najważniejszym 
czynnikiem decydującym o przebiegu szlaku. Zdaniem A. Baca, wielolet-

43 O dominacji mieszkańców miast wśród pielgrzymów pieszych pielgrzymek war-
mińskich pisał J. Wojtkowski. W latach 1984–1992 społeczność ta stanowiła od 71–79% 
pielgrzymów, w kolejnych latach (1993–2004) wartości te utrzymywały się na poziomie 
od 67–80%; J. Wojtkowski, Warmińskie pielgrzymki piesze, [w:] B. Domański, S. Skiba (red.), 
Geografi a i sacrum. Profesorowi Antoniemu Jackowskiemu w 70. rocznicę urodzin, t. 2, Kraków 
2005, s. 458.

44 R. Winiarski, J. Zdebski, Psychologia…, op. cit., s. 63–65. Rozbudowany opis kon-
cepcji preferencji środowiskowych Kaplanów przedstawiono w kolejnej publikacji: 
P. A. Bell, Th. C. Greene, J. D. Fisher, Psychologia…, op. cit., s. 66–72; por. również: R. Ka-
plan, Some Methods and Strategies in the Prediction of Preference, [w:] E. H. Zube, R. O. Brush, 
J. G. Fabos (red.), Landscape Assessment: Values, Perceptions and Resources, Stroudsburg 
1975, s. 118–129.

45 L. Kaszowski, Chrześcijańskie…, op. cit., s. 82–83.
46 Ibidem, s. 83.
47 M. Michalska, Społeczno…, op. cit., cz. 1, s. 283–292; ibidem, cz. 2, s. 385; por. A. Ro-

gowska, M. Michalska, Preferencje…, op. cit., s. 134–139.
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niego organizatora i uczestnika Pieszej Pielgrzymki Krakowskiej48, jedną 
z ważniejszych przyczyn wprowadzania pątników w przestrzeń miejską 
jest chęć dawania świadectwa wiary, świadome i dobrowolne działanie, 
podejmowane w celu ewangelizacji środowiska, w jakie wstępują piel-
grzymi.

Wpływ zmian zachodzących w środowisku geografi cznym 
na modyfi kację przebiegu szlaków pątniczych

Mając świadomość oddziaływania właściwości przestrzeni geografi cz-
nej i środowiska pielgrzymowania na strukturę, przebieg i przemiany, 
jakim podlegają pielgrzymki, można by się zastanawiać, czym kierują się 
organizatorzy, wytyczający i modyfi kujący przebieg istniejących szlaków 
pątniczych. Czy dostrzegają i właściwie interpretują potrzeby pielgrzy-
mów względem środowiska pielgrzymowania, czy mają realne możliwo-
ści, by modyfi kować przebieg trasy zgodnie z ich potrzebami, obierając 
trasę najbardziej przyjazną pielgrzymowi.

Zdaniem M. J. Pacana, poddającego analizie szlaki z Mazowsza na 
Jasną Górę, przebieg pierwotnych szlaków pielgrzymkowych zgodny 
był z istniejącymi na omawianym terenie traktami handlowymi. Jednak 
wraz z upływem czasu „(…) trasa ukształtowała się przede wszystkim 
ze względu na mijane sanktuaria i miejsca pamięci narodowej”49. Podob-
nym modyfi kacjom podlegały szlaki, powstające w oparciu o istniejące 
w innych regionach Polski wielowiekowe pątnicze drogi i szlaki handlo-
we50. Na trasach prowadzących z Mazowsza mniejsze zmiany wprowa-
dzano, w wyniku decyzji władz (szczególnie dużych miast w tym War-
szawy) oraz na skutek klęsk żywiołowych (powodzi i suszy)51. Przebieg 
trasy pielgrzymki wymuszony jest więc w pewnym stopniu zmianami, 
jakie zachodzą w środowisku geografi cznym. Środowisko pielgrzymo-
wania ulega przeobrażeniu, np. ze względu na rozwój procesu urbaniza-
cji, zmianę sieci dróg i ich nawierzchni. Jak podaje M. J. Pacan: „dawne 
«przełaje» – wąskie ścieżki skracające odcinki wśród łąk i lasów stały się 
obecnie drogami czy nawet szlakami komunikacji publicznej”52. Również 
organizatorzy pieszych pielgrzymek krakowskich ze względu na wspo-

48 Wywiad z A. Bacem, nr 1 [27 II 2012].
49 M. J. Pacan, Trasy…, op. cit., s. 245.
50 A. Witkowska, Z Krakowa na Jasną Górę, [w:] Z. S. Jabłoński (red.), Pątniczym szlakiem 

Orlich Gniazd, Jasna Góra – Częstochowa 1993, s. 100–101.
51 M. J. Pacan, Trasy…, op. cit., s. 245.
52 Ibidem, s. 249.
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mniane zmiany, jakie zachodzą w środowisku, np. zagradzanie przez 
prywatnych właścicieli gruntów niegdyś wykorzystywanych przez pąt-
ników oraz wzrost natężenia ruchu samochodowego, muszą nieustannie 
monitorować i modyfi kować przebieg trasy. Rosnąca na przestrzeni lat 
liczba pielgrzymów, tworzenie nowych grup pątniczych (pielgrzymka 
krakowska i dominikańska) o różnym charakterze, również warunkuje 
przebieg trasy. Kolejnym, bardzo ważnym kryterium, uwzględnianym 
w procesie planowania trasy jest zapewnienie pątnikom miejsc nocle-
gowych. W ostatnich latach coraz więcej grup pątniczych nocuje nie 
w prywatnych kwaterach, a w szkołach, remizach, na polach namiotowych 
czy w domach pielgrzyma. Wraz ze wzrostem zamożności społeczeństwa 
i wzrostem liczby pielgrzymów, tendencja ta z roku na rok nasila się, co 
potwierdzają organizatorzy pieszych pielgrzymek krakowskich. Wybór 
trasy pielgrzymki zdeterminowany jest również względami bezpieczeń-
stwa oraz estetyką krajobrazu, umożliwiającą głębsze skupienie się na 
modlitwie i pełniejszą realizację duchowych celów pielgrzymowania. 

Kolejnym, znacznie trudniej przewidywalnym czynnikiem oddziały-
wującym na pielgrzymkę są warunki klimatyczne, pogodowe. Jak wy-
kazano w badaniach, gwałtowne i długotrwałe opady deszczu, czy też 
burze, wielokrotnie przyczyniały się do zmiany przebiegu trasy pielgrzy-
mek krakowskich, wymuszały konieczność opracowywania tras alter-
natywnych. Tymczasem jak podają psycholodzy środowiskowi istnieje 
wyraźna zależność między pogodą, klimatem a ludźmi, zmiany pogody 
wpływają na zdrowie psychiczne i stosunki międzyludzkie53. Największe 
natężenie pieszych migracji pielgrzymkowych, przypadające na letnie 
miesiące, uwarunkowane jest również wpływem środowiska fi zycznego, 
warunkami pogodowymi oddziaływującymi na pątników. O wpływie 
owych warunków na samopoczucie, odczuwane wrażania i stopień trud-
ności pielgrzymowania mówią sami pielgrzymi, jednak nie prowadzono 
badań w tym zakresie, dlatego też nie można wykazać istoty i natężenia 
owych zależności. 

Zakończenie 

Na przestrzeni wieków, a szczególnie ostatnich kilkudziesięciu lat, 
zmieniają się uwarunkowania jakim podlegają współczesne szlaki piel-
grzymkowe. W coraz większym stopniu wprowadzane zmiany w prze-
biegu trasy spowodowane są działalnością człowieka, który bardzo in-

53 Powyższe zagadnienie szczegółowo omówiono w następującej książce: P. A. Bell, 
Th. C. Greene, J. D. Fisher, Psychologia…, op. cit., s. 214–259.
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tensywnie przekształca środowisko naturalne. Coraz trudniej, mimo 
istniejących potrzeb, zapewnić pielgrzymom odpowiednie warunki, 
umożliwiające skupienie, kontemplację i psychiczny odpoczynek w atrak-
cyjnym, nie zdegradowanym przez człowieka środowisku. Szczególnie, 
że oczekiwania54 części pielgrzymów są coraz większe. Bez wątpienia 
specyfi ka i właściwości geografi cznej przestrzeni i środowiska pielgrzy-
mowania, wpływają na przemiany trasy pątniczej, przebieg i charakter 
pielgrzymek oraz przeżywanie i odbiór wartości duchowych, estetycz-
nych przez jej uczestników. Należy jednak wyraźnie zaznaczyć, że nie 
wszyscy ową zależność dostrzegają i nie wszyscy spośród organizatorów 
i pielgrzymów ją wykorzystują i doceniają. Zdaniem L. Kaszowskiego 
„pokonanie przez pielgrzymów tej przestrzeni bez próby refl eksji nad 
bogactwem, złożonością, a równocześnie i prostotą otaczającego świata 
jest niewykorzystaniem szansy przeżycia poznawczego, jaką pielgrzym-
ka może im dać”55.

Zadaniem pątnika i osób zaangażowanych w organizację pielgrzym-
ki jest tak nastroić zmysły, by otaczająca przestrzeń stała się miejscem 
przyjaznym, źródłem wartościowych doznań i przemyśleń. Jednocze-
śnie, jednym z istotnych dążeń organizatora powinno być wprowadzanie 
pielgrzyma w przestrzeń, która będzie sprzyjała realizacji wyznaczonych 
celów. By to osiągnąć, należy zaufać swej intuicji i pogłębić wiedzę o ist-
nieniu zależności między pielgrzymem a przestrzenią pielgrzymowania, 
by móc jak najtrafniej wyznaczać i modyfi kować trasy pątnicze w obliczu 
zmian jakim nieustannie podlega środowisko pielgrzymowania.

54 O wzroście wymagań pątników ale również konieczności rozbudowy bazy hotelo-
wo-gastronomicznej, z której korzystają w Częstochowie zarówno turyści jak i pielgrzy-
mi, wspominał M. Drzewiecki już w latach 90.; M. Drzewiecki, Program rozwoju infrastruk-
tury usługowej w Częstochowie, „Problemy Turystyki”, 17, 1994, nr 1, s. 21, 26–28.

55 L. Kaszowski, Chrześcijańskie…, op. cit., s. 76.
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Pilgrimage as a spatial phenomenon. The impact 
of the geographical environment on pilgrimage migrations
Summary

The geographical properties of the natural environment infl uence the trans-
formation of the pilgrimage route, the course and nature of the pilgrimage, the 
experience and the reception of spiritual values by its participants. Ultimately, 
a man decides whether it shall use the potential of the surroundings in which the 
pilgrimage happens, whether it will become sacrum or profanum.

In this publicati on, we supplement theoretical results with the research that 
was conducted between 2006–2013 in order to understand the socio-geographical 
conditions of walking pilgrimage from Krakow to Jasna Gora. The study reve-
aled that pilgrims feel the need to contact a natural, beautiful and not degraded 
environment, a behaviour called “biophilia”. Pilgrims choices show a preference 
for the pilgrimage environment that is consistent with the “savanna hypothesis” 
known from evolutionary psychology, and well correspond with the assumptions 
presented in a S. and R. Kaplan model of environmental preferences.

Over the last centuries, especially from several dozen years, the routes of con-
temporary pilgrimages has changed. The changes are caused by the increased 
human activity which intensively transform the environment. It is increasingly 
diffi  cult to ensure appropriate conditions that allow for concentration, contem-
plation and mental relaxation in the att ractive environment that has not been 
degraded by the human activity.

Marta Michalska, dr
Kraków
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1. Pielgrzymi skałeczni w drodze na postój przy zamku w Mirowie; 19 VII 2006 
(fot. M. Michalska)

2. Przywitanie pątników Na Skałce wieńczące XXXVI Pieszą Pielgrzymkę Skałeczną; 
22 VII 2012 (fot. M. Michalska)
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3. Odpoczynek uczestników Pieszej Pielgrzymki Skałecznej w Podlesicach; 
19 VII 2008 (fot. M. Michalska)

4. Wyjście Pielgrzymki Skałecznej z Krakowa, ul. Grodzka; 16V II 2006 (fot. M. Michalska)
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Anna WilkoŃska

Rozwój 
turystyki religijnej 
w Krakowie 
a działania 
lokalnego samorządu

L okalny samorząd, zarówno na poziomie gminy jak i powiatu, jest 
jednym z najistotniejszych podmiotów rynku turystycznego. Wiąże 

się to z jego ustawową rolą, jaką odgrywa w rozwoju turystyki. Kraków 
będąc, zgodnie z ustawą o samorządzie terytorialnym, miastem na pra-
wach powiatu, spełnia ustawowe zadania przypisane gminom i powia-
tom łącznie. Z punktu widzenia rozwoju turystyki powiaty odgrywają 
nieznaczną rolę1, natomiast gminy posiadają w zasadzie nieograniczone 
możliwości2. W ustawie o samorządzie gminnym turystyka jest wskaza-
na jako zadanie własne gminy3. Wśród zadań szczegółowych, odnoszą-
cych się do turystyki, a spoczywających na samorządzie, należy wyróżnić 
m.in.:

• ochronę walorów turystycznych,
• promocję turystyczną,
• pobudzanie aktywności gospodarczej,
• kreowanie lokalnego produktu turystycznego,
• programowanie rozwoju turystyki itd.4

1 Ustawa o samorządzie powiatowym z dnia 5 VI 1998 r., Dz.U. 1998 nr 91, poz. 578, 
art. 4, ust. 1, pkt. 8.

2 A. Pasternak, Turystyka jako narzędzie kształtowania polityki lokalnej, [w:] S. Nowak 
(red.), Regionalne i lokalne strategie rozwoju turystyki, Wyd. AWF w Katowicach, Katowice 
2012, s. 133.

3 Ustawa o samorządzie gminnym z dnia 8 III 1990 r., tekst jednolity: Dz.U. 2013 nr 0, 
poz. 594, art. 7, ust. 1, pkt. 10.

4 A. Grabowska, Władze samorządowe jako podmiot kształtujący gospodarkę turystyczną 
w regionie, Wyd. Uniwersytetu Ekonomicznego w Katowicach, Katowice 2014, s. 87–88.
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Ostatni wymieniony element, związany z realizacją polityki turystycz-
nej, odgrywa niezwykle istotną rolę. Przyjęcie przez władze samorządo-
we gmin/ powiatów dokumentu kierunkującego w sposób przemyślany 
i planowy rozwój turystyki, jest pierwszym krokiem do sukcesu5. Poza 
powyższym należy zwrócić uwagę na rolę samorządu jako inicjatora i in-
nowatora w zakresie produktów turystycznych, partnera dla podmiotów 
turystycznych, także w zakresie realizacji programów Unii Europejskiej, 
czy element integrujący środowisko/ branżę turystyczną (klastry tury-
styczne) itd.

W przypadku Krakowa należy zauważyć, że turystyka stanowi ważną 
dziedzinę rozwoju gospodarczego. Według wyliczeń Urzędu Statystycz-
nego 12,5% zarejestrowanych w Krakowie przedsiębiorstw zalicza się do 
gospodarki turystycznej. Natomiast w pierwszym półroczu 2014 r. udział 
pracujących w gospodarce turystycznej, w stosunku do ogółu pracują-
cych w mieście, wyniósł 7,3%6.

Na rolę turystyki w Krakowie zwrócono uwagę w Strategii Rozwoju 
Miasta, co znalazło swoje odzwierciedlenie w zobligowaniu do opraco-
wania sektorowej strategii rozwoju turystyki. Pierwsza taka Strategia 
defi niowała rozwój turystyki w Krakowie na lata 2006–20137. Obecnie 
obowiązująca odnosi się do lat 2014–20208. W obu dokumentach znalazły 
się liczne odwołania do rozwoju turystyki religijnej w mieście. Podczas 
obowiązywania pierwszego z wymienionych dokumentów, dodatkowo 
opracowano oddzielny program rozwoju turystyki religijnej9. Obecnie 
m.in. ze względu na zbliżające się Światowe Dni Młodzieży 2016 przygo-
towywana jest aktualizacja tego dokumentu. 

Mnogość miejsc kultu religijnego w obecnej przestrzeni miasta i wie-
lość bazylik, koronowanych diademami papieskimi wizerunków Matki 
Bożej, Sanktuariów (w tym Bożego Miłosierdzia), grobów krakowskich 
świętych i błogosławionych10, osoba św. Jana Pawła II itd. – stawia Kra-

 5 A. Gordon, Rozwijanie turystyki jako obowiązek prawny samorządów, [w:] A. Gordon 
(red.), Turystyka w gminie i powiecie, Wyd. POT, Warszawa 2003, s. 46.

 6 Gospodarka turystyczna w Krakowie. Raport o stanie na lata 2011–2014, Urząd Staty-
styczny na zlecenie Urzędu Miasta Krakowa, Kraków 2014, s. 43, 61.

 7 M. Dutkowski, A. Wilkońska i in., Strategia rozwoju turystyki w Krakowie na lata 2006–
2013, Uchwała Rady Miasta Krakowa nr CXIV/1167/06 z dn. 6 VII 2006 r.

 8 A. Wilkońska, K. Rott er-Jarzębińska, Strategia rozwoju turystyki w Krakowie na lata 
2014–2020, Uchwała Rady Miasta Krakowa nr CXXI/1965/14 z dn. 5 XI 2014 r.

 9 Plan działań na rzecz rozwoju turystyki religijnej w Krakowie do roku 2014, maszynopis 
UMK, Kraków maj 2011 r.

10 Szczególnie wysoki wskaźnik beatyfi kacji i kanonizacji związany był z pontyfi ka-
tem św. Jana Pawła II.
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ków na pierwszym miejscu w Polsce i w czołówce tego typu ośrodków 
w świecie katolickim. Miasto jest także ważnym celem religijnych przy-
jazdów wyznawców judaizmu. W świadomości Polaków, ale chyba rów-
nież obcokrajowców, jest to miejsce na wskroś polskie, a religia katolicka 
jest, o czym trzeba pamiętać, częścią polskiej kultury. Jak widać, zatem 
turystyka religijna stanowi bardzo istotną formę, na której winien opierać 
się i opiera rozwój całej turystyki przyjazdowej do Krakowa.

W niniejszym artykule zwrócono uwagę na rolę lokalnego samorzą-
du w rozwoju turystyki religijnej, odwołując się do przypadku Krako-
wa, gdzie władze miasta na różnych poziomach odnoszą się do turystyki 
religijnej. Wyliczenia wielkości ruchu turystyczno-religijnego przyjazdo-
wego do miasta wskazują na niezwykle ważną rolę tej formy turystyki. 
Zwrócono również uwagę na zbliżające się Światowe Dni Młodzieży Kra-
ków 2016, które są konkretnym wymiarem m.in. polityki władz miasta 
w zakresie rozwoju tej formy turystyki w mieście. 

W tym miejscu należy wyjaśnić pojęcie turystyki religijnej. „Piel-
grzymka jest przede wszystkim aktem religijnym”11, natomiast turystyka re-
ligijna według A. Jackowskiego określa „podróże, dla podjęcia których 
głównym motywem są przede wszystkim aspekty religijno-poznawcze. 
W migracjach tych święte miejsce nie stanowi zazwyczaj punktu doce-
lowego, lecz znajduje się na trasie podróży odbywanej w celu poznania 
danego kraju, regionu lub miejscowości położonych na określonym szla-
ku turystycznym. I choć wędrowcy ci uczestniczą w codziennej Mszy św. 
i we wspólnych modlitwach oraz odwiedzają mijane po drodze sanktu-
aria, to jednak główny motyw ich podróży nie ma charakteru «czysto» re-
ligijnego”12. Zatem pod pojęciem turystyki religijnej będziemy „rozumieć 
jedną z form migracji turystycznych, gdzie wyłącznie bądź w powiązaniu 
z innymi motywami podróży pojawia się cel religijny, połączony z akta-
mi kultu religijnego”13.

11 M. Ostrowski, Duszpasterstwo wobec problemu wolnego czasu człowieka aspekt moral-
no-pastoralny ze szczególnym uwzględnieniem zagadnień turystyki, Wyd. PAT, Kraków 1996, 
s. 354. 

12 A. Jackowski, Pielgrzymki = turystyka pielgrzymkowa = turystyka religijna? Rozważania 
terminologiczne, „Turyzm”, 8, 1998, z. 1, s. 14.

13 A. Wilkońska, Turystyka religijna – między sacrum a profanum, [w:] Z. Kroplewski, 
A. Panasiuk (red.), Turystyka religijna, Wyd. Uniwersytet Szczeciński, „Rozprawy i Stu-
dia”, 765, 2010, s. 61.
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I. Rozwój turystyki religijnej w dokumentach planistycznych

Strategia rozwoju turystyki w Krakowie na lata 2014–2020

W obecnie obowiązującej, nowej strategii sektorowej dla turystyki, 
w kilku miejscach można znaleźć odniesienia do turystyki religijnej. 
Zwraca się przede wszystkim uwagę na rozwój oferty związanej z tą for-
mą turystyki, w tym zwłaszcza w oparciu o organizację dużych, między-
narodowych wydarzeń, takich jak Światowe Dni Młodzieży.

Zdefi niowano tam rynki docelowe dla turystyki religijnej, wskazując 
na polskich turystów grupowych, z dominacją osób starszych, chorych 
i niepełnosprawnych oraz rodzin. Biorąc pod uwagę rozkład geografi cz-
ny rynków zagranicznych, istotnych dla turystyki religijnej, wyszczegól-
niono następujące kraje: Włochy, USA, Irlandia, Słowacja, Niemcy, Au-
stria, Węgry, Portugalia, Ukraina, Hiszpania, a także Gruzja, Chorwacja, 
Brazylia, Argentyna, Meksyk, czy Filipiny. Zwrócono także uwagę na Po-
lonię, w tym głównie z USA i Kanady, czy z byłych republik radzieckich 
oraz turystów pochodzenia żydowskiego z całego świata, w tym mło-
dzież z Izraela14.

W wizji rozwoju turystyki w Krakowie w 2020 r. przedstawiono obraz 
miasta m.in. jako ośrodka WIELKIEGO DUCHEM, który przyciąga gości 
z Polski i całego świata m.in. ze względu na unikalne wartości religijne 
o charakterze materialnym i niematerialnym15. 

We wspomnianym dokumencie kilka zadań bezpośrednio odnosi się 
do turystyki religijnej. Należy tu wyszczególnić trzy podstawowe:

• Numer I.1.5. – Rozbudowa i zagospodarowanie otoczenia Centrum Jana 
Pawła II „Nie lękajcie się”, gdzie zwrócono uwagę na konieczność upo-
wszechniania dziedzictwa św. Jana Pawła II i w tym celu konieczna jest 
rozbudowa i wzmocnienie roli Centrum.

• Numer I.2.5. – Zagospodarowanie otoczenia Sanktuarium Bożego Miłosier-
dzia w Krakowie – Łagiewnikach. Zadanie dotyczy dalszej rozbudowy, 
szczególnie układu komunikacyjnego w otoczeniu Sanktuarium Boże-
go Miłosierdzia w Łagiewnikach, co będzie istotne w kontekście orga-
nizacji Światowych Dni Młodzieży w 2016 r.

• Numer II.1.2. – Rozwój oferty w zakresie turystyki religijnej. Zwrócono tu 
szczególną uwagę m.in. na fakt goszczenia w mieście młodych ludzi 
podczas Światowych Dni Młodzieży w lipcu 2016 r.

14 A. Wilkońska, K. Rott er-Jarzębińska, Strategia rozwoju turystyki…, op. cit., s. 15.
15 A. Wilkońska, K. Rott er-Jarzębińska, Strategia rozwoju turystyki…, op. cit., s. 30.
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Rozpatrując szerzej turystykę religijną, należy odnieść się jeszcze do 
kilku zadań. Biorąc pod uwagę rozwój tej formy w Krakowie zwrócono 
uwagę na osoby chore i niepełnosprawne, które w turystyce religijnej są 
istotnym segmentem (numer II.2.7.). Poza tym trzeba jeszcze wymienić 
zadania:

• Numer IV.1.1. – Kreowanie wizerunku turystycznego Krakowa jako miasta 
festiwali i znaczących wydarzeń, gdzie wymieniono także te o charakterze 
religijnym

• Numer V.1.1. – Wzmocnienie sieci współpracy pomiędzy branżą turystycz-
ną a biznesem, kulturą i sportem, gdzie zwrócono uwagę na konieczność 
współpracy branży turystycznej z gestorami obiektów sakralnych.

Plan działań na rzecz rozwoju turystyki religijnej w Krakowie 
do roku 2013

Realizując zadania, które znalazły się w Strategii Rozwoju Turystyki 
w Krakowie na lata 2006–2013, Prezydent Miasta Krakowa w 2010 r. powołał 
zespół zadaniowy ds. turystyki religijnej. W jego skład weszli przedstawi-
ciele różnych instytucji i organizacji zainteresowanych rozwojem turystyki 
religijnej w mieście. W pracach zespołu uczestniczył m.in. prof. dr hab. An-
toni Jackowski. Głównym zadaniem zespołu było przygotowanie propo-
zycji programów i działań, jakie należałoby podjąć w kontekście rozwoju 
tej formy turystyki w Krakowie. W wyniku tych prac zespół wypracował 
Plan działań na rzecz rozwoju turystyki religijnej w Krakowie do roku 2013. Jako 
cel główny dokumentu wskazano Utrwalenie rangi Krakowa jako centrum tu-
rystyki religijnej o zasięgu światowym. Wśród celów pośrednich, jakie miały 
doprowadzić do realizacji celu głównego, wyszczególniono:

• ilościowy wzrost zainteresowania turystyką religijną,
• wydłużenie czasu pobytu turystów przyjeżdżających do Krakowa 

w oparciu o motywację religijną,
• deglomerację ruchu turystycznego w mieście.

Wymieniono także narzędzia, które miały posłużyć do realizacji po-
wyższych celów tj. produkty, infrastrukturę, współpracę i promocję16.

W dokumencie zwrócono uwagę, że turystyka religijna odnosi się do 
różnych wyznań, przy czym w pracach nad dokumentem uczestniczyli 
przedstawiciele Kościoła katolickiego i Gminy Wyznaniowej Żydowskiej. 
W tym miejscu należy zauważyć, że Kraków od wieków był nazywany 

16 Plan działań na rzecz…, op. cit.
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„Drugim Rzymem” i „Drugą Jerozolimą”17. Obecnie i zapewne w najbliż-
szej przyszłości, biorąc pod uwagę przestrzeń miasta, rozwój turystyki re-
ligijnej będzie głównie opierał się na dwóch łagiewnickich sanktuariach – 
Bożego Miłosierdzia i Centrum Jana Pawła II. 

W omawianym dokumencie zaprezentowano wyniki analizy SWOT 
w zakresie sytuacji wewnętrznej i uwarunkowań zewnętrznych, wpły-
wających na rozwój turystyki religijnej w Krakowie. Wśród mocnych 
stron miasta wskazano m.in. na:
• położenie i bliskość terytorialną innych ośrodków religijnych,
• różnorodność walorów turystyczno-religijnych,
• żywą religijność wśród społeczności lokalnych, powiązaną z tradycyj-

nym patriotyzmem,
• znane postaci świętych, związane z Krakowem, w tym św. Jana Pawła II,
• organizację w mieście wydarzeń kulturalnych, nawiązujących do sfery 
religijnej człowieka,

• otwartość władz miasta na rozwój turystyki religijnej i jej promocję.
W słabych stronach zwrócono uwagę m.in. na następujące aspekty:

• zbyt słaba promocja miasta w kontekście turystyki religijnej,
• brak koordynacji i współpracy pomiędzy podmiotami związanymi 
z rozwojem turystyki religijnej,

• ograniczona dostępność, w tym komunikacyjna niektórych obiektów 
sakralnych,

• mało zróżnicowana oferta dla turystyki religijnej,
• brak zrozumienia dla specyfi ki turystyki religijnej,
• niejednokrotnie nieprzystosowanie infrastruktury turystycznej w oto-

czeniu sanktuariów, z punktu widzenia ich dostępności dla osób o spe-
cjalnych potrzebach, niepełnosprawnych ruchowo18.
Z punktu widzenia szans rozwoju turystyki religijnej w mieście, zwró-

cono uwagę na wzrost zainteresowania podróżami do miejsc świętych, 
w tym do Krakowa, ale z drugiej strony „współczesny człowiek uważa 
religię za swoją prywatną, indywidualną sprawę i jednocześnie wykazuje 
coraz większą rezerwę w stosunku do religii i religijności w jej zinstytu-
cjonalizowanych formach”19.

17 A. Wilkońska, Kraków jako policentryczny ośrodek turystyki religijnej, praca doktor-
ska, Instytut Geografi i i Gospodarki Przestrzennej Uniwersytetu Jagiellońskiego, Kraków 
2007, s. 48.

18 Plan działań na rzecz…, op. cit.
19 A. Wilkońska, Turystyka holistyczna – podróż do wnętrza siebie poprzez świat zewnętrz-

ny, „Folia Turistica”, 27, 2012, s. 78.
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Tab. 1. Udział odwiedzających krajowych i zagranicznych deklarujących cel reli-
gijny przyjazdu, w stosunku do całego ruchu turystycznego przyjazdowego do 
Krakowa

Rok Udział
2010 10,7%
2011 13,9%
2012 13,4%
2013 11,9%
2014 13,2%

Źródło: Obliczenia własne na podstawie danych z badań ruchu turystycznego

W Planie działań zwrócono uwagę na istotną rolę turystyki religijnej, 
jako wiodącego czynnika rozwoju miasta, w tym w kontekście gospodar-
czym. Przestrzennie będzie to szczególnie związane z sanktuariami na 
terenie Łagiewnik. Jednakże, aby tak się stało, konieczne jest pozyskiwa-
nie dla miasta dużych wydarzeń religijnych o znaczeniu międzynarodo-
wym. Samorząd lokalny winien tu pełnić rolę lidera i na nim spoczywa 
odpowiedzialność za promocję miasta w kontekście turystyki religijnej. 
Organizacja w Krakowie Światowych Dni Młodzieży w lipcu 2016 r., jako 
wydarzenia o znaczeniu istotnym na skalę światową, została wskazano 
w Planie działań w dwóch programach: 1.5 i 4.2.

II. Wielkość ruchu turystyczno-religijnego

Badania ruchu turystycznego przyjazdowego do Krakowa, corocznie 
prowadzone według jednolitej metody, pozwalają spojrzeć na turystykę 
religijną w różnych wymiarach20. W niniejszym artykule Autorka skupi 
się na obecnej wielkości ruchu turystyczno-religijnego w przyjazdach do 
miasta. Przedstawione w dalszej części dane pochodzą z badań sondażo-
wych, prowadzonych metodą wywiadów bezpośrednich z wykorzysta-
niem zestandaryzowanego kwestionariusza21. Do grupy analizowanych 
respondentów zaliczono osoby, które jako jeden z motywów przyjazdu

20 K. Borkowski, T. Grabiński, L. Mazanek, R. Seweryn, A. Wilkońska, Ruch turystycz-
ny w Krakowie w 2010 r. Raport końcowy, Małopolska Organizacja Turystyczna, Kraków 
2010, i dalsze raporty z lat 2011, 2012, 2013 i 2014; www.bip.krakow.pl.

21 Liczba wywiadów bezpośrednich z wykorzystaniem zestandaryzowanego kwestio-
nariusza corocznie wynosi powyżej 3 tys. przebadanych osób. Dobór próby badawczej 
jest losowy, badania są prowadzone w skupiskach ruchu turystycznego, respondentami 
są odwiedzający krajowi i międzynarodowi.
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Tab. 2. Szacunkowa wielkość ruchu turystyczno-religijnego przyjazdowego do 
Krakowa w ostatnich latach

KATEGORIE 
PODRÓŻNYCH KRAJOWI ZAGRANICZNI OGÓŁEM

2012
ODWIEDZAJĄCY 900 000 310 000 1 210 000
W TYM TURYŚCI 650 000 310 000  960 000

2013
ODWIEDZAJĄCY 790 000 300 000 1 090 000
W TYM TURYŚCI 600 000 290 000  890 000

2014
ODWIEDZAJĄCY 1 100 000 290 000 1 390 000
W TYM TURYŚCI  660 000 270 000  930 000

Źródło: Obliczenia własne na podstawie danych z badań ruchu turystycznego

Tab. 3. Najczęściej wymieniane atrakcje turystyczno-religijne przez odwiedzają-
cych Kraków w celach religijnych (dane za 2014 r.)

OBIEKT Udział
Sanktuarium Bożego Miłosierdzia 48,1%
Bazylika Mariacka 14,6%
Synagogi 5,2%
Centrum Jana Pawła II 3,9%
Wawel katedra 3,3%

Źródło: Obliczenia własne na podstawie danych z badań ruchu turystycznego

do Krakowa wskazały na cel religijny, niekoniecznie był to cel główny. 
W tabeli 1 zaprezentowano udział motywacji religijnej w przyjazdach do 
Krakowa odwiedzających krajowych i międzynarodowych w kontekście 
ogółu ruchu turystycznego przyjazdowego do miasta w ostatnich pięciu 
latach.

Jak można zaobserwować, udział ruchu turystyczno-religijnego 
w Krakowie corocznie osiąga poziom powyżej 10% w stosunku do całego 
ruchu, a po niewielkim spadku w 2013 r., zarysowuje się ponowie ten-
dencja wzrostowa.

Ogółem można oszacować, że w ostatnich latach turystyka religijna 
w Krakowie była uprawiana przez około milion odwiedzających krajo-
wych i międzynarodowych (tab. 2).
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Po zauważalnym niewielkim spadku przyjazdów w 2013 r., co było 
związane z mniejszą liczbą odwiedzających krajowych (w tym turystów), 
w 2014 r. odnotowano wzrost liczby osób przybywających do miasta 
w celach religijnych. Należy zwrócić uwagę, że w tymże roku w porów-
naniu z poprzednimi latami odnotowano ogólną większą liczbę odwie-
dzających krajowych i międzynarodowych w Krakowie, przy czym wi-
doczny był przede wszystkim większy ruch Polaków, w tym zwłaszcza 
odwiedzających jednodniowych.

W kolejnej tabeli 3 zaprezentowano wyniki badań odnoszące się do 
najczęściej wymienianych, przez respondentów z kraju i zagranicy, atrak-
cji turystyczno-religijnych.

Z pewnością nie dziwi najwyższa lokata Sanktuarium Bożego Miło-
sierdzia w Łagiewnikach, należy jednak zwrócić uwagę na pojawienie się 
na tej liście Centrum Jana Pawła II „Nie lękajcie się”. Poza powyższymi 
wymieniano m.in. krakowską Kurię, Bazylikę św. Franciszka z Asyżu, 
Sanktuarium św. Stanisława Na Skałce, Opactwo Benedyktynów w Tyń-
cu, czy m.in. procesję Bożego Ciała na Rynku Głównym.

Interesujące jest także to, że średnie kwoty (ponoszone na miejscu, 
podczas pobytu) wydatkowane przez odwiedzających Kraków w ce-
lach religijnych w 2014 r. to rząd wielkości około 360 zł, przy średniej dla 
ogółu ruchu turystycznego, wynoszącej około 540 zł22. Jak widać jest tu 
znaczna różnica, przy czym warto zaznaczyć, że kryzysy gospodarcze 
w najmniejszym stopniu dotykają właśnie turystykę religijną. 

III. Światowe Dni Młodzieży

Światowe Dni Młodzieży w grudniu 2015 r. będą obchodzić swoje trzy-
dzieste urodziny. Ich pomysłodawcą był św. Jan Paweł II. Pomimo, że już 
wcześniej polski Papież spotykał się z młodzieżą23, ofi cjalnie przyjęto datę 
20 grudnia 1985 r., jako ustanawiającą Światowe Dni Młodzieży. Było 
to związane z wyrażonym życzeniem Jana Pawła II, aby Światowe Dni 
Młodzieży odbywały się w dwóch cyklach: każdego roku w diecezjach 
w Niedzielę Palmową i spotkania międzynarodowe co 2–3 lata w wyzna-
czonym przez papieża miejscu24. Zgodnie z założeniami Ojca Świętego 

22 Obliczenia własne na podstawie danych z badań ruchu turystycznego.
23 Np. w 1984 r. na Placu św. Piotra w spotkaniu Papieża z młodzieżą uczestniczyło 

250 tys. osób. Ślączka I., Rozwój turystyki pielgrzymkowej wśród młodzieży w trakcie pontyfi ka-
tu Jana Pawła II, [w:] Kroplewski Z., Panasiuk A. (red.), Turystyka religijna, Wyd. Naukowe 
Uniwersytety Szczecińskiego, „Rozprawy i Studia”, 765, 2010, s. 237.

24 www.sdm.org.pl/page-500.php [pozyskano: 15 III 2015 r.].
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to ostatnie spotkanie miało się odbywać w miastach atrakcyjnych tury-
stycznie, gdyż chodziło właśnie o wspólne świętowanie i modlitwę (aga-
pe), z możliwością poznawania i odpoczynku. Sam Jan Paweł II mówił: 
„W wyobraźni widziałem Światowe Dni Młodzieży jako czas pełen mocy, 
w którym młodzi ludzie z całego świata będą mogli spotkać wiecznie 
młodego Chrystusa i uczyć się od Niego, jak być świadkami Ewangelii 
wobec innych dziewcząt i chłopców”25.

Pierwsze duże spotkanie Jana Pawła II z młodzieżą, choć ofi cjal-
nie jeszcze nie zaliczone do Światowych Dni Młodzieży, ale takie które 
z pewnością było istotne w podjęciu przez Papieża decyzji o organizacji 
ŚDM, było rzymskie spotkanie w dniach 30–31 marca 1985 r. Powiązane 
ono było z ogłoszonym na tenże rok przez ONZ – Międzynarodowym 
Rokiem Młodzieży i Listem Apostolskim Jana Pawła II Dileci Amici, skie-
rowanym właśnie do młodych26. 

Kolejne międzynarodowe ŚDM, gdzie z młodymi spotkał się Ojciec 
Święty Jan Paweł II odbyły się w: Buenos Aires (Argentyna, 1987 r.), San-
tiago de Compostela (Hiszpania, 1989 r.), Częstochowa (Polska, 1991 r.), 
Denver (USA, 1993 r.), Manila (Filipiny, 1995 r.), Paryż (Francja, 1997 r.), 
Rzym (Włochy, 2000 r.) i Toronto (Kanada, 2002 r.). Następca Ojca Świę-
tego Jana Pawła II – papież Benedykt XVI, zaprosił młodych do: Kolo-
nii (Niemcy, 2005 r.), Sydney (Australia, 2008 r.) i Madrytu (Hiszpania, 
2011 r.). Obecny papież Franciszek podczas jedynego dotychczas swo-
jego spotkania z młodymi w Rio de Janeiro (Brazylia, 2013 r.) zaprosił 
na kolejną edycję do Krakowa27. Podczas ŚDM w Rio de Janeiro zebrało 
się ponad 3 miliony młodych ludzi. Jedyny przypadek, gdzie było więcej 
osób – to Manila z około 5 milionami osób podczas spotkania z Janem 
Pawłem II. Pierwsze uroczystości gromadziły młodzież z kilkudziesięciu 
państw, natomiast np. w Kolonii, podczas spotkania z papieżem Bene-
dyktem XVI, odnotowano uczestników ze 193 krajów świata28.

Z każdym spotkaniem papieża z młodymi ludźmi z całego świata 
związane jest mott o, na które składa się cytat lub konkretna myśl, opar-

25 Homilia wygłoszona podczas czuwania modlitewnego w trakcie Światowych Dni 
Młodzieży w Toronto w 2002 r. za: htt p://www.opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/jan_pa-
wel_ii/przemowienia/toronto_czuwanie2_27072002.html [pozyskano: 15 III 2015 r.].

26 A. Kalinowska-Żeleżnik, Spotkanie jako narzędzie przełamywania barier międzykultu-
rowych na przykładzie Światowych Dni Młodzieży, [w:] Kroplewski Z., Panasiuk A. (red.), 
Turystyka religijna, Wyd. Naukowe Uniwersytetu Szczecińskiego, „Rozprawy i Studia”, 
765, 2010, s. 145.

27 www.sdm.lublin.pl/historia-swiatowych-dni-mlodziezy/ [pozyskano: 15 III 2015 r.].
28 O. Potempa, Promocja turystyczna Krakowa w kontekście organizacji Światowych Dni 

Młodzieży w 2015 roku, praca magisterska, AWF, Kraków 2013, s. 28–29.
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ta na zapisach Nowego Testamentu. Dodatkowo tworzy się indywidu-
alne dla danego miejsca, z uwzględnieniem motywu przewodniego, 
logo i hymn spotkania. Kolejna edycja ŚDM, która odbędzie się dniach 
26–31 lipca 2016 r. w Krakowie, będzie odwoływać się do miłosierdzia 
Bożego, a jako mott o wybrano cytat z Ewangelii św. Mateusza: „Błogosła-
wieni miłosierni, albowiem oni miłosierdzia dostąpią” (Mt 5, 7). Spotka-
nie odbędzie się na Polu Miłosierdzia – Campus Misericordiae, jak ofi cjalnie 
nazwano miejsce głównych uroczystości (sobotnie czuwanie i niedzielna 
Msza św.), znajdujące się na granicy Krakowa i Wieliczki. Pozostałe wy-
darzenia w większości odbędą się na krakowskich Błoniach29. Symbolikę 
logo przyszłych ŚDM przedstawiono na ryc. 1.

29 www.krakow2016.com/gdzie-za-rok-spotkamy-sie-z-papiezem-franciszkiem 
[pozyskano: 31 III 2015 r.].

Ryc. 1. Symbolika poszczególnych elementów logo Światowych Dni Młodzieży Kraków 
2016, źródło: www.mlodzidlamlodych.pl/juz-logo-modlitwa-swiatowych-dni-mlodziezy-
krakowie-2016/ [pozyskano: 15 III 2015 r.]
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Międzynarodowym spotkaniom podczas ŚDM towarzyszy Krzyż oraz 
Ikona Matki Bożej Salus Populi Romani, które nieustannie krążą po całym 
świecie i są symbolami dni młodzieży.
Światowe Dni Młodzieży to wydarzenie wielodniowe, składające się 

z dwóch zasadniczych części. Pierwszy etap to pobyt młodych ludzi 
w diecezjach na terenie całego kraju goszczącego uczestników ŚDM. 
Chodzi tutaj o poznanie, również turystyczne, danego regionu oraz in-
tegrację ze społecznościami lokalnymi. Drugi etap to bezpośredni pobyt 
w mieście, w którym ma odbyć się spotkanie z papieżem i inne centralne 
uroczystości. Trwa on tydzień, rozpoczynając od poniedziałku, który jest 
dniem przyjazdu. Następnie we wtorek odbywa się ceremonia otwarcia, 
a od środy do piątku program obejmuje cykl spotkań i katechez, w tym 
Festiwal Młodych. Kulminacja ŚDM następuje w sobotę i niedzielę, kiedy 
to do młodzieży dołącza Ojciec Święty, a punktem najważniejszym jest 
wspólna Msza św.30

Miasto Kraków, które będzie gościć młodych w 2016 r., jak i wszystkie 
miasta dotychczas organizujące ŚDM, oczywiście zwraca także uwagę 
na aspekt ekonomiczny organizacji tak dużego wydarzenia. Jest to zwią-
zane z wysokimi kosztami, ale jak pokazują badania przeprowadzone 
w dotychczasowych miastach-organizatorach – jest to przedsięwzięcie 
dla miasta opłacalne.
Światowe Dni Młodzieży, które w 2011 r. odbyły się w Madrycie, zgro-

madziły około 1,5 mln uczestników. Przyczyniły się do stworzenia 3 tys. 
nowych miejsc pracy w samym mieście i dodatkowo około 2 tys. licząc 
resztę kraju. To drugie jest związane z faktem, że turyści pozostają dłu-
żej w kraju związanym z organizacją międzynarodowego spotkania ŚDM 
średnio o około 4–6 dni po głównym wydarzeniu. Według wyliczeń fi rmy 
Price Waterhouse Coopers wydatki gości z zagranicy w Madrycie wynio-
sły 147 mln euro31, zaś według Madryckiej Izby Handlowej – tamtejsza 
branża turystyczna zarobiła 160 mln euro32. Uczestniczka i wolontariusz-
ka podczas tamtych dni O. Potempa zauważa, że: „Światowe Dni Mło-
dzieży przynoszą korzyści nie tylko w sferze materialnej, ale mają swój 
udział w budowaniu kapitału społecznego. Uczestnictwo w tych wyda-
rzeniach poszerza horyzonty, pozwala zdobyć doświadczenie o między-

30 www.sdm.org.pl/page-500.php [pozyskano: 15 III 2015 r.].
31 www.rio2013.com/pl/nowosci/detalhes/2008/roznorodnosc-dziedzictwa-sdm-

rio-2013 [pozyskano: 15 III 2015 r.].
32 Hotele odnotowały 30% wzrost wykorzystania pokoi. www.rmf24.pl/fakty/swiat/

news-hiszpania-sdm-i-wizyta-papieza-przyniosly-160-mln-euro-zysko,nId,355414 [pozy-
skano: 15 III 2015 r.].
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narodowym charakterze, uczy pracy w grupie i udoskonala umiejętności 
językowe. Między uczestnikami tworzą się więzi, które często trwają la-
tami, lub przeradzają się w długotrwałą współpracę”33. 

Interesujące jest tutaj, jakie czynniki wpływają na decyzję młodego 
człowieka o uczestnictwie w międzynarodowym spotkaniu ŚDM. Jed-
ne z badań sondażowych, przeprowadzonych w internecie, wskazują, 
że dominują przede wszystkim czynniki duchowo-religijne, ale istotne 
znaczenie mają także te odwołujące się do turystyki34. Wyniki prezentuje 
poniższa tabela 4.

Z kolei według sondażu internetowego przeprowadzonego przez O. Po-
tempę, odnoszącego się bezpośrednio do organizacji Światowych Dni Mło-
dzieży w Krakowie35, należy zwrócić uwagę na następujące elementy:

• 84% respondentów uważa, że ŚDM przyczynią się do wzrostu ruchu 
turystycznego przyjazdowego do Krakowa w kolejnych latach (10% 
wskazało, że nie przyczynią się w ogóle, a 6% nie miało zdania);

• badani mają świadomość, że Kraków już jest rozpoznawany jako de-
stynacja istotna dla turystyki religijnej, a ŚDM mogą jeszcze ten wize-
runek umocnić;

33 O. Potempa, Promocja turystyczna Krakowa…, op. cit., s. 64.
34 Wśród respondentów dominowały osoby w wieku 15–25 lat, którzy stanowili tu 

87%, za: www.ankietka.pl/wyniki-badania/69260/swiatowe-dni-mlodziezy-jako-polacze-
nie-turystyki-religijnej-i-eventowej.html [pozyskano: 15 III 2015 r.].

35 Głównie respondentami byli młodzi ludzie w wieku 20–30 lat (84% ogółu respon-
dentów).

Tab. 4. Wpływ wymienionych czynników decyzję o udziale w Światowych Dniach 
Młodzieży (skala od 1 do 5, gdzie 5 oznacza wartość maksymalną)

CECHA ŚREDNI WYNIK
chęć doznania szczególnych przeżyć duchowych 3,79
chęć poczucia chrześcijańskiej jedności 3,58
chęć zwiedzenia miejsca, gdzie nigdy wcześniej 
nie byłem/am 3,42

chęć uczestniczenia w wielkim, światowym 
wydarzeniu 3,37

chęć przebywania z ludźmi o podobnym 
światopoglądzie 3,35

chęć poznania obcokrajowców, posiadania 
znajomych na całym świecie 3,26

Źródło: htt p://www.ankietka.pl/wyniki-badania/69260/swiatowe-dni-mlodziezy-jako-po-
laczenie-turystyki-religijnej-i-eventowej.html [pozyskano: 15.03.2015]
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• zdecydowana większość respondentów zauważa szansę rozwoju kul-
turalnego czy gospodarczego Krakowa w związku z organizacją ŚDM, 
pomimo, że jest to jednorazowe wydarzenie;

• zauważa się konieczność współpracy podmiotów bezpośrednio i po-
średnio zaangażowanych w organizację, jak również korzystających 
z faktu organizacji ŚDM w mieście36.

Podsumowanie

Władze Miasta Krakowa podjęły różnego rodzaju działania plani-
styczne i wdrożeniowe, mające na celu rozwój turystyki w mieście, szcze-
gólnie przy tym zwracając uwagę na rozwój jednej z jej form – turystyki 
religijnej. Odgrywa ona ważną rolę w Krakowie, m.in. kształtuje zacho-
wania turystów przyjeżdżających do miasta jak i samą przestrzeń, co wi-
dać na przykładzie zespołu obiektów kultu religijnego w Łagiewnikach: 
Sanktuarium Bożego Miłosierdzia i Centrum Jana Pawła II. Jak wynika 
z opracowanych i zaprezentowanych w artykule danych z badań sonda-
żowych, należy spodziewać się, zwłaszcza w kontekście Światowych Dni 
Młodzieży, że w najbliższych latach udział ruchu turystyczno-religijnego 
przyjazdowego do miasta będzie znaczący. 

Wielki krakowski papież św. Jan Paweł II w 2002 r. właśnie w krakow-
skim Sanktuarium Bożego Miłosierdzia, co znamienne, powiedział: „Tak 
na pierwszy rzut oka wiązanie obecności Boga z pewnym określonym 
miejscem może się wydawać niestosowne. A jednak trzeba pamiętać, że 
czas i miejsce należą całkowicie do Boga. Choć każdy czas i cały świat 
można uważać za Jego «świątynię», to jednak są czasy i są miejsca, które 
Bóg obiera, aby w nich w sposób szczególny ludzie doświadczali Jego 
obecności i Jego łaski. A ludzie wiedzeni zmysłem wiary przychodzą do 
tych miejsc, bo mają pewność, że rzeczywiście stają przed Bogiem, który 
jest tam obecny”37.

36 O. Potempa, Promocja turystyczna Krakowa…, op. cit., s. 68–73.
37 Homilia wygłoszona przez Jana Pawła II w Sanktuarium Bożego Miłosierdzia 

w Krakowie-Łagiewnikach w dniu 17 VIII 2002 r. (za: Kolenda-Zaleska K., Pielgrzym-
ka 2002, Wyd. Znak, Kraków 2002, s. 71).

ANNA WILKOŃSKA
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The Development of Religious Tourism in Krakow 
and the Actions of the Government
Summary

The local government plays a very important role in development of tourism. 
It functions as an initiator, a partner and an integrating entity for the tourist indu-
stry. This is visible particularly clearly in the case of Kraków. The city authorities 
undertake various activities to develop tourism, both on the level of planning 
and implementation. One of forms of tourism which has key signifi cance for the 
city, i.e. religious tourism, plays an important role in this respect. The city’s hi-
story and the multitude of places of religious worship position Kraków at the 
forefront of European tourist and religious destinations. The approaching Inter-
national World Youth Days Kraków 2015 and the visit of Pope Francis related 
to this event will defi nitely contribute to increased interest in the city in the con-
text of this form of tourism. On the other hand, young people who visit Kraków 
in connection to this event are going to become an important link encouraging 
others to visit the city. 

Wilkońska Anna, dr
Akademia Wychowania Fizycznego 

Kraków
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Barbara KarpaŁa

Nosaliści, rorantyści, 
mansjonarze… 
czyli muzyczny bagaż 
polskiego pielgrzyma

Cisza na Wawelu to dla nas rzadkość. Zazwyczaj przez wawelskie 
wzgórze przewijają się tłumy turystów. Gwar na dziedzińcu, szmery 

i objaśnienia przewodników w katedrze pozwalają tylko na to, by pięk-
no zamku czy kościoła odbierać wyłącznie wzrokowo, a nie wszystki-
mi zmysłami. Ale przecież w dawnych wiekach katedra rozbrzmiewała 
ponoć przez całą dobę dźwiękami – tyle, że były to dźwięki modlitwy 
i muzyki.

Tymczasem są dzisiaj chwile, gdy na wzgórzu panuje cisza, a my mo-
żemy się w nią zanurzyć. Takim jest na przykład niedzielny poranek. 
Wtedy katedra otwiera oczy i uszy: słychać obrót klucza w zamku, kroki 
księży i ministrantów, dzwonek oznaczający rozpoczęcie Mszy świętej 
i śpiew: chorał gregoriański. W pustej prawie katedrze, dopiero wypeł-
niającej się garstką wiernych robi niesamowite wrażenie. Przywraca har-
monię pomiędzy gotyckimi murami i dźwiękiem wypełniającym zawartą 
między nimi przestrzeń.

Muzyka w katedrze na przestrzeni wieków

Te dźwięki przenoszą nas w czasy średniowiecza, kiedy to śpiew cho-
rałowy rozbrzmiewał w romańskiej katedrze krakowskiej.

Biskupstwo krakowskie ustanowione zostało w 1000 r. i zapewne 
niedługo potem rozpoczęto budowę pierwszej katedry. Już tutaj musiał 
rozbrzmiewać chorał gregoriański wykonywany przez sprowadzonych 
przez Kazimierza Odnowiciela w roku 1044 benedyktynów. Dla uczest-
ników konferencji na temat Drogi św. Jakuba Apostoła ciekawostką bę-
dzie wiadomość, iż przybyli oni z Brunwilare (Brauweiler) pod Kolonią, 
będącego fi lią klasztoru św. Jakuba w Leodium (obecnie Liège w Bel-
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gii)1. Za pierwszy dokument poświadczający tego rodzaju śpiew w ka-
tedrze przyjmuje się Sacramentarium tynieckie pochodzące z około roku 
1060, a przechowywane obecnie w Bibliotece Narodowej w Warsza-
wie2. Księga ta uznawana jest za prototyp mszału, a dla muzykologów 
jest tym cenniejsza, iż zawiera jeden z najstarszych zapisów nutowych 
w Polsce – cheironomiczny zapis Exultet.

W roku 1080 powstała na Wawelu Szkoła Katedralna, w której uczo-
no m.in. śpiewu chorałowego oraz teorii muzyki w oparciu o dokonania 
najbardziej cenionych w tym czasie teoretyków takich jak choćby Guido 
z Arezzo3. Uczniowie szkoły mieli także obowiązek śpiewania w czasie 
ważniejszych uroczystości odbywających się w katedrze.

W roku 1379 (w innych źródłach w 1381) został powołany przez bi-
skupa Zawiszę z Kurozwęk4 zespół mansjonarzy. Był to zespół 8 kapła-
nów mających śpiewać ofi cjum o Najświętszej Pannie Marii w budowanej 
wówczas kaplicy Oczyszczenia Najświętszej Marii Panny (dziś Potoc-
kich). Śpiewy te po rychłej śmierci fundatora przeniesione zostały do ka-
plicy Narodzenia Najświętszej Marii Panny (dziś Batorego).

W niedługim czasie w katedrze wawelskiej zaczął działać kolejny ze-
spół. Było to ufundowane w 1393 r. przez królową Jadwigę i Władysła-
wa Jagiełłę kolegium składające się z szesnastu psałterzystów i jednego 
kleryka5. Ich zadaniem było śpiewanie psałterza dniem i nocą w stallach 
kanonicznych przy ołtarzu św. Krzysztofa, w czasie kiedy w katedrze nie 
odbywało się nabożeństwo. Dopiero król Jan Kazimierz (XVII w.) prze-
niósł wykonywanie psalmów do nowo zbudowanej wówczas kaplicy 
Niepokalanego Poczęcia Najświętszej Marii Panny (dziś Wazów).

Złoty wiek panowania Jagiellonów owocuje nowymi zespołami. 
W roku 1473 król Kazimierz Jagiellończyk zakłada zespół ośmiu kapła-
nów mających za zadanie śpiewać w ufundowanej przez niego kaplicy 
Świętego Ducha i Świętego Krzyża. Zwano ich nosalistami, a nazwa ich 
powstała od słów introitu Nos autem gloriami (My zaś mamy się chlubić).

Chyba najdłużej działającym zespołem katedralnym, bo ponad 300 lat, 
była kapela rorantystów. Założona aktem fundacyjnym w 1540 r. przez 
Zygmunta Starego składała się z prepozyta (dyrygenta), siedmiu wy-

1 T. Maciejewski, Katedra wawelska ośrodkiem twórczości liturgiczno-muzycznej w średnio-
wieczu, [w:] Tradycje muzyczne Katedry Wawelskiej – Materiały konferencji muzykologicznej 
1984 w Krakowie, Kraków 1985, s. 11

2 J. Prus, Muzyka na Wawelu, WL 1975, s. 12. 
3 Tamże, s. 10.
4 J. Berwaldt, Słowo wprowadzające, [w:] Materiały konferencji muzykologicznej 1984 

w Krakowie, Kraków 1985, s. 5.
5 Tamże, s. 31.
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szkolonych śpiewaków i jednego kleryka. Obowiązkiem zespołu było co-
dzienne wykonywanie w kaplicy zwanej dziś Zygmuntowską, Mszy św. 
o Zwiastowaniu Najświętszej Marii Panny zaczynającej się od słów Rorate 
coeli desuper (Spuście rosę niebiosa) – stąd też wzięła się nazwa rorantyści. 
Zadaniem zespołu było także śpiewanie każdego pierwszego dnia mie-
siąca żałobnego ofi cjum w intencji fundatora oraz ubogacanie muzyką 
sumy podczas większych świąt liturgicznych. Do dziś w Archiwum Ka-
pitulnym zachował się graduał datowany na rok rozpoczęcia działalno-
ści zespołu (1543) – a spisany przez Walentego Jastrzębskiego, jednego 
z rorantystów – zawierający śpiewy mszalne: głównie ordinarum missae. 
Ale także pojawiają się tam znaki oddziaływania śpiewu ludowego na 
repertuar liturgiczny w postaci wykorzystania pieśni wielkanocnej czy 
śpiewów bożonarodzeniowych6.

Muzykalia dotyczące repertuaru rorantystów w znacznym stopniu 
uległy rozproszeniu, część (czasami w odpisach) znajduje się w Archi-
wum Kapituły Krakowskiej. Wiemy jednak, że repertuar zespołu w XVI 
wieku, a i w późniejszych także, był bardzo bogaty. Przede wszystkim 
opierał się na utworach kompozytorów, których my i dzisiaj wysoko ce-
nimy, by choćby z polskich kompozytorów wymienić Sebastiana z Felsz-
tyna czy Marcina Leopolitę, a – z należących do szkoły niderlandzkiej – 
Josquina des Pres, czy włoskiej – Orlanda di Lasso7.

Inny zbiór, występujący w źródłach pod nazwą Księgi roranckiej, spo-
rządzony został na przełomie XVII i XVIII w. Składa się z czterech ksiąg 
głosowych i jest najprawdopodobniej połączeniem dwóch różnych ręko-
pisów. Zawiera 94 utwory wokalne a cappella. Są to msze kompletne lub 
poszczególne części ordinarium missae, ofertoria, communiones, antyfo-
ny, hymny, graduały, introity, litania, responsorium, sekwencje, supli-
kacje i tractusy8. Nazwiska kompozytorów, których utwory spisane zo-
stały na kartach księgi świadczą nie tylko o kontaktach z zagranicznymi 
ośrodkami muzycznymi (czego dowodem zamieszczone utwory takich 
kompozytorów jak choćby: Claude Goudimel, Giovanni P. Palestrina, 
Asprilio Pacelli), ale i o kunszcie prezentowanym przez dzieła polskich 
kompozytorów, by wymienić tutaj choćby Bartłomieja Pękiela czy Grze-
gorza Gerwazego Gorczyckiego. Repertuar kapeli rorantystów (jak pisze 
J. Berwaldt) „stanowi o całej historii polskiego stylu a cappella”9, a sztuka 
wykonawcza śpiewaków musiała odznaczać się wielkim kunsztem.

6 J. Pikulik, Rorantyści wawelscy oraz ich graduał, [w:] Materiały konferencji muzykologicz-
nej 1984 w Krakowie, Kraków 1985, s. 20–25.

7 J. Prus, Muzyka na Wawelu, dz. cyt., s. 50.
8 Musicalia Vett era – t. I – Zbiory muzyczne proweniencji wawelskiej – zeszyt 6.
9 J. Berwaldt, Słowo wprowadzające, dz. cyt., s. 6.
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XVII wiek znów przydał katedrze nowe zespoły muzyczne. W 1619 
roku staraniem kapituły i aktem fundacyjnym biskupa Marcina Szysz-
kowskiego powstała kapela licząca około 30 instrumentalistów i wokali-
stów. Miała ona za zadanie wzbogacać muzyką Msze święte, także Msze 
za swoich fundatorów we wszystkie niedziele i święta roku liturgicznego 
oraz śpiewać nieszpory. Dyrygentami kapeli byli najwybitniejsi kompo-
zytorzy polscy, a wśród nich wspomniani już wcześniej Bartłomiej Pękiel 
i Grzegorz Gerwazy Gorczycki10. W czasie, gdy zajmowali oni stanowi-
sko kapelmistrza – pierwszy w latach 1657–70, drugi 1698–1734 – kape-
la przeżywała, mimo przeniesienia dworu do Warszawy i później nie-
sprzyjających warunków politycznych, okresy rozwoju. Zawdzięczała to 
przede wszystkim tworzonej przez nich muzyce, której zapisy przetrwa-
ły w Archiwum Kapitulnym.

Wiek XVII przyniósł narodziny jeszcze jednego zespołu katedralnego – 
angelistów. Staraniem i fundacją również biskupa Marcina Szyszkow-
skiego powstał zespół mający śpiewać chorał gregoriański i muzykę wie-
logłosową przy wzniesionej także jego sumptem konfesji św. Stanisława: 
w każdy poniedziałek Msze św. do świętych aniołów (stąd nazywano ich 
angelistami), w środy – do św. Stanisława, w piątki – za fundatorów.

W ten sposób katedra żyła modlitwą i muzyką całą dobę. Znany jest 
opis – zachowany w archiwum katedralnym – z którego dowiadujemy 
się o modlitwach odbywających się w katedrze w XVII wieku. Wynika 
z niego, iż katedra żyła istotnie dniem i nocą: jutrznia, śpiewanie psałte-
rza, wotywa do Świętej Trójcy, ofi cja, znów wotywa wykonywane przez 
mansjonarzy, rorantyści śpiewający w kaplicy Zygmuntowskiej, angeliści 
przed konfesją św. Stanisława, potem wikariusze śpiewali tercję, następ-
nie odprawiano Msze z towarzyszeniem organów11… To tylko poranek.

W XVIII i w początkach XIX wieku nadal działały zespoły muzyczne 
katedry, starano się o zakup nowych instrumentów, sprowadzano nowe 
utwory, kapituła dbała o poziom artystyczny wykonywanych utworów, 
zatrudniała doskonałych organistów. Nadal rozbrzmiewał chorał grego-
riański prowadzony przez kantora, mającego za zadanie również wpro-
wadzanie w jego tajniki uczniów szkoły katedralnej i kleryków semina-
rium duchownego.

Jednakże czasy zaborów, a w szczególności sytuacja polityczna po 
powstaniu styczniowym w 1863 r., zmniejszające się fundusze na utrzy-
manie kapel, kazały pomniejszyć liczbę instrumentalistów i zespołów. 

10 www.katedra-wawelska.pl/historia_muzyki_w_katedrze,108.html [pozyskano 10 V 
2015 r.].

11 J. Prus, Muzyka na Wawelu, dz. cyt., s. 92–95.
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Coraz częściej miejsce muzyków i zespołów zawodowych zajmowali 
w katedrze amatorzy – chóry i orkiestry działające przy innych kościo-
łach krakowskich. Nastąpił także czas, kiedy rząd carski i austriacki po-
zbawił katedrę dóbr, z których utrzymywano zespoły. Tak więc w 1868 
roku przestała istnieć kapela, w 1872 rorantyści. Katedra ożywała dźwię-
kami muzyki w czasie wielkich uroczystości jak sprowadzenie na Wawel 
zwłok Adama Mickiewicza, czy później Juliusza Słowackiego. Jeszcze 
w czasie I wojny światowej odprawiano w katedrze 18 Mszy śpiewa-
nych w ciągu tygodnia12. W dwudziestoleciu międzywojennym muzyka 
była obecna w katedrze przede wszystkim w czasie świąt i uroczystości, 
za sprawą muzyków i chórów głównie amatorskich, działających przy 
powstających różnego typu towarzystwach śpiewaczych lub związkach.

W czasie II wojny światowej katedra zamilkła. Odprawiano w niej tyl-
ko dwie ciche Msze w tygodniu. A po wojnie w roku 1946 powstał przy 
katedrze chór męski uświetniający zarówno niedzielne sumy jak i waż-
niejsze święta religijne.

Archiwum Kapituły Katedralnej

Obecnie w Archiwum Kapituły Katedralnej znajduje się ponad 700 rę-
kopisów muzycznych, kilkadziesiąt starodruków i ponad 200 druków 
muzycznych z XIX i XX wieku.

Oprócz Mszy i off ertoriów, zawartych m.in. w księgach roranckich, 
w rękopisach wawelskich znajdujemy też osobne części mszalne, antyfo-
ny, hymny, psalmy, responsoria, lamentacje, graduały, tractusy, śpiewy 
nieszporne, wreszcie motety a cappella, pieśni religijne i pojedyncze arie. 
Wśród kilkuset nazwisk przewijających się na kartach archiwaliów po-
jawiają się imiona największych kompozytorów różnych epok takich jak 
choćby (by nie powtarzać już tych wymienionych wcześniej): T. L. de Vic-
toria, J. Gallus, J. K. Aiblinger, L. Cherubini, G. Pergolesi, G. Paisiello, 
J. Gruber, J. i M. Haydn, L. van Beethoven, W. A. Mozart i dziesiątki in-
nych. Świadczy to przede wszystkich o ciągłych kontaktach muzyków 
katedry ze sztuką innych krajów, a przykłady utworów rodzimej twór-
czości przewijającej się wśród zapisów krakowskiego archiwum mówią 
o wysokim kunszcie polskich kompozytorów. Oprócz wspomnianych 
już wcześniej nazwisk kompozytorów związanych z wawelską katedrą, 
a więc G. G. Gorczyckiego czy B. Pękiela, trzeba wymienić tutaj Marcina 
Leopolitę, Franciszka Liliusa, Jacka Różyckiego, Marcina Mielczewskie-

12 Tamże, s. 112.
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go, Jakuba Gołąbka. To oni głównie wzbogacali naszą sztukę muzyczną, 
niejednokrotnie – jako kapelmistrzowie – dbając równocześnie o wysoki 
poziom wykonawczy katedralnych zespołów.

Graduał Jana Olbrachta

Niewątpliwie jedną z najcenniejszych ksiąg przechowywanych w ar-
chiwum Katedry Wawelskiej jest Graduał Jana Olbrachta. Ufundowany 
przez tegoż króla pod koniec życia, był – jak sugerują niektórzy bada-
cze – formą wyproszenia miłosierdzia. Fundacja ta mogła też się łączyć 
z jubileuszem roku 1500 obchodzonym w chrześcijańskiej Europie13. Pra-
ca skrybów, którzy spisali graduał sfi nansowana została z dochodów żup 
solnych w Wieliczce i Bochni przez administratora Jana Jordana.

Karty graduału są dziełem dwóch pisarzy: pracę rozpoczął Stanisław 
z Buku (zwany także Stanisławem z Wieliczki, gdzie zapewne często 
przebywał), kończył ją niejaki Tomek. O obu skryptorach nie ma zbyt 
wielu wiadomości, a dla potomności przetrwali głównie jako pisarze 
omawianego graduału. Księga – składająca się z trzech części – została 
ukończona w roku 1506 już po śmierci króla Olbrachta. Graduał znany 
jest właściwie przede wszystkim z niezwykłych iluminacji, które są dzie-
łem Macieja z Drohiczyna i jego współpracowników. Zawiera 47 prze-
pięknych miniatur za pomocą symboli ilustrujących treści teologiczne, 
przy czym 18 z nich przekazuje treści świeckie, zaczerpnięte z legend 
i opowiadań14. Kolory – czerwień, zieleń, błękit przetykane złotem, które 
dominują w miniaturach, to ulubione barwy gotyku. Także tekst literac-
ki spisany został pismem gotyckim, a muzyczny diastematyczną notacją 
gotycką. Bo właśnie graduał to także, a może przede wszystkim, zbiór 
muzyczny.

Stanowią go trzy księgi: De tempore, De Sanctis i De Beata Virgine.
Tom pierwszy De Tempore zawiera śpiewy liturgii mszalnej niedziel 

i świąt obejmujących cały rok liturgiczny. Druga De Sanctis to śpiewy 
przeznaczone na uroczystości świętych, których tu kalendarz wymienia 
aż 176. Są to święci zarówno polscy, krakowscy, (wśród nich szczególne 
miejsce zajmuje św. Stanisław), jak i francuscy, niemieccy, angielscy i cze-
scy. Nie powinno nas to dziwić. Wszak patronem Katedry Wawelskiej 
jest – oprócz św. Stanisława – czeski święty: Wacław. Ale – co ciekawe – 
dla liturgii ku czci polskich patronów korzystano z wcześniejszej twór-

13 B. Izbicki, Graduał MS. 43 z Biblioteki Kapitulnej w Krakowie – Studium źró-
dłoznawcze – ATK W-a 1999.

14 www.old.upjp2.edu.pl/strona/7haqpbvnzh [pozyskano 10 V 2015 r.].
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czości rodzimej lub specjalnie komponowano całkiem nowe śpiewy15. 
Tom ten zawiera śpiewy ordinarium missae ułożone parami, jak to było 
w zwyczaju w diecezjalnych rękopisach. Tutaj także dochodzi do głosu 
twórczość rodzima, bo spotykamy tu 15 polskich wersetów allelujatycz-
nych, a w 61 sekwencjach, dopatrzono się jedenastu polskiej prowenien-
cji16. Jest to zresztą charakterystyczne dla wszystkich ksiąg graduału, iż 
twórczość polska, często zresztą wyraźnie powstała w kręgu krakowskim 
lub też związana z innymi ośrodkami polskimi (np. Wrocław, Krzyża-
nowice) przeplata się z tą, która przybyła do nas z klasztorów Niemiec, 
Włoch, Francji czy Szwajcarii. Bo i dzieje się tak w trzeciej księdze gradu-
ału noszącej nazwę De Beata Virgine. W poszczególnych jej częściach za-
pisane są śpiewy ordinarium missae, formularze na święta ku czci Matki 
Bożej, dwa cykle o św. Stanisławie, wotywa na różne okazje, formularze 
mszy żałobnych, wreszcie ostatnią wypełnia prozarium17.

Być może krótkie – bo tylko dziewięcioletnie – panowanie króla Jana 
Olbrachta nie przyczyniło się zbytnio do rozwoju naszego państwa. Ale 
jego postawa jako mecenasa i znawcy sztuki, wykształcona pod okiem 
Jana Długosza i włoskiego humanisty przebywającego w Krakowie Filipa 
Kallimacha, wyznaczyła mu inną życiową rolę, by zapisać się w pamię-
ci potomnych. Była to rola fundatora księgi, dzięki której dziś – 500 lat 
później – możemy poznać utwory, którymi rozbrzmiewała krakowska 
katedra.

Królewski instrument i jego służebnicy

Nazywają je królem instrumentów – to organy. One także rozbrzmie-
wały przez wieki w królewskiej katedrze na Wawelu. Pierwsza pewna 
wzmianka mówi o instrumencie z czasów panowania Kazimierza Spra-
wiedliwego (druga poł XII w.) i pochodzi z kroniki Wincentego Kadłub-
ka. Na początku XVI w. zostały wybudowane przez krakowskiego organ-
mistrza Stanisława Komorowskiego organy, prawdopodobnie znajdujące 
się w nawie głównej. O kolejnym instrumencie dowiadujemy się z ilu-
stracji w Pontyfi kale Erazma Ciołka, na której niewielki prospekt organo-
wy widnieje po prawej stronie prezbiterium. Prawdopodobnie zbudował 
je w 1511 r. Mikołaj de Scharba18. Jak dowiadujemy się z akt Kapituły 

15 B. Izbicki, Graduał MS, dz. cyt., s. 46.
16 Tamże, s. 46.
17 M. Popowska, Graduał Maryjny ms. 42 Jana Olbrachta w tradycji krakowskiej – Stu-

dium źródłoznawcze –WSP Częstochowa 2003, s. 116–117.
18 www.katedra-wawelska.pl/historia_muzyki_w_katedrze,108.html [pozyskano 12 V 

2015 r.].
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w czasach Jagiellonów istniały trzy chóry muzyczne – duży chór z or-
ganami oraz dwa małe nad stallami (jeden z instrumentem, drugi bez). 
Wiadomo też, iż jeszcze w 1777 r. istniały małe organy znajdujące się nad 
stallami.

Chór muzyczny istniejący do dziś wybudowano dopiero w drugiej 
połowie XVIII w., a sam instrument był dziełem organmistrza Ignacego 
Ziarnickiego (vel Ziernickiego) fundacji biskupa Kajetana Sołtyka19. Ge-
neralna przebudowa instrumentu nastąpiła prawdopodobnie około roku 
1912, a prowadził ją znany krakowski organmistrz Kazimierz Żebrowski. 
Tenże instrument możemy podziwiać i dzisiaj z zachowanym prospek-
tem pochodzącym z połowy XVIII w. według projektu architekta Fran-
cesco Placidi.

Muzyka przeznaczona na ten królewski instrument początkowo prze-
nosiła dosłownie głosy wokalne lub też wzorowała się na nich. Dopiero 
w późniejszych wiekach (XV, XVI w.) naśladując wokalne motety wy-
kształciły się formy muzyki instrumentalnej takie jak ricercar czy fanta-
zja. I wówczas to organy zaczęły zajmować to królewskie miejsce, zdoby-
wając ów tron na dobre w epoce baroku.

A cóż z ich „służebnikami”? Jeśli chodzi o tych wawelskich organi-
stów to za innymi należy powtórzyć, iż muzycy zajmujący to stanowi-
sko w Katedrze Wawelskiej należeli do najbieglejszych w swej sztuce20. 
Najznamienitsi, często wymieniani w różnych źródłach to Karol Lisiński, 
pełniący tę służbę w II połowie XVIII w. i rodzina Gorączkiewiczów: oj-
ciec i dwóch synów. Drugi syn – Wincenty pełnił funkcję organisty przez 
50 lat i – w dowód uznania dla jego wielu przedsięwzięć muzycznych – 
doczekał się tablicy pamiątkowej w lewej nawie katedry. Jest jeszcze dru-
ga tablica poświęcona wawelskiemu organiście – Michałowi Woźnemu, 
który objął to stanowisko po II wojnie światowej. Był on także cenionym 
pedagogiem, kompozytorem i założycielem chóru katedralnego. Obecnie 
organistą wawelskim jest Witold Zalewski.

Dźwięki dzisiejszej Katedry Wawelskiej

Dźwięki Stabat Mater z Graduału Jana Olbrachta rozchodzące się po 
katedrze od Konfesji św. Stanisława, przenoszą mnie w Wielki Poście 
w czasy późnego średniowiecza. Projekt, mający na celu przywrócenie 

19 T. Przybylski, Muzyka w liturgii Katedry Wawelskiej w czasach Oświecenia i XIX wieku, 
[w:] Materiały konferencji muzykologicznej 1984 w Krakowie, Kraków 1985, s. 97.

20 www.katedra-wawelska.pl/historia_muzyki_w_katedrze,108.html [pozyskano 12 V 
2015 r.].
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katedrze muzyki z archiwum wawelskiego, „Muzyka średniowiecznego 
Krakowa – jednogłosowe śpiewy Królewskiej Katedry na Wawelu” został zre-
alizowany w 2014 roku przez Żeński Zespół Muzyczny Flores Rosarum pod 
kierownictwem muzycznym s. dr hab. Susi Ferfoglii21.

Dzisiaj katedra powoli stara się odbudować tradycje muzyczne. Od 
roku 1946 śpiewa w niej chór założony przez ówczesnego organistę przy-
byłego ze Lwowa – Michała Woźnego. Dawnym zwyczajem, jak przez 
wszystkie prawie wieki, śpiewają w nim sami mężczyźni. Ale w 2006 r. 
za sprawą ks. kard. Stanisława Dziwisza, który chce przywrócić muzykę 
katedrze, powołano młody, mieszany chór pracujący obecnie – tak jak 
i chór męski – pod kierunkiem Andrzeja Korzeniowskiego. Oba zespoły 
zapewniają oprawę muzyczną niedzielnych Mszy świętych, biorą udział 
w uroczystościach i celebracjach świąt, organizują koncerty w katedrze, 
wykonując m.in. wielogłosowe utwory kompozytorów, którzy zapisali 
się chlubnie na kartach historii wzgórza wawelskiego.

Do katedry powraca również chorał gregoriański, a to za sprawą 
wspomnianego już zespołu Flores Rosarum, który kilka razy w roku na 
Mszy świętej łacińskiej wykonuje propria przeznaczone na odpowiednie 
niedziele okresu liturgicznego. Częstokroć są to te śpiewy, które zapisane 
w graduałach i kancjonałach leżą na półkach archiwum kapitulnego ka-
tedry wawelskiej.

Pakując plecak i wyruszając na pielgrzymkę myślimy o tym, aby za-
brać ze sobą potrzebne rzeczy: buty, śpiwór, latarkę, chleb… Ale nie jeste-
śmy świadomi, iż nasz bagaż to także wszystko to, co wiąże się ze słowem 
Wawel. To patriotyzm, historia, to nasze największe skarby zamknięte 
w muzeum. To także dźwięki żyjące wciąż w katedrze. I jest to nasz ba-
gaż na wszystkie dni. I jest to ciężar, którego nie sposób się pozbyć, ciężar 
łagodzący trud pielgrzymowania. 

21 Partnerem przedsięwzięcia było Województwo Małopolskie. Do wykonania tego 
zadania Fundacja im. Świętej Królowej Jadwigi dla UPJPII wynajęła Żeński Zespół Muzycz-
ny Flores Rosarum pod kierownictwem muzycznym s. dr hab. Susi Ferfoglii – pracowni-
ka Międzyuczelnianego Instytutu Muzyki Kościelnej na Wydziale Historii i Dziedzictwa 
Kulturowego Uniwersytetu Papieskiego Jana Pawła II. Odbyły się trzy koncerty, na któ-
rych wykonano introity, comuniones oraz proprium missae.
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Nosalists22, Rorantists23, Mansionaries…. i.e. 
a Polish pilgrim’s musical baggage
Summary

Tones of Gregorian chant that we can hear today at Wawel bring us back to 
the Middle Ages when Gregorian chant, sung by the Benedictine monks, resoun-
ded in the fi rst Romanesque cathedral. Throughout the ages diff erent ensembles, 
set up for the performance of particular songs and prayers, were active in here. 
Thus, in 1080 the cathedral school, which taught Gregorian chant and music the-
ory, was established. A group of Mansionaries – eight priests tasked with the 
performance of the Hours of the Virgin – came into being in 1379. In 1393 Queen 
Hedwig and King Władysław II Jagiełło started a group of Psalterists singing 
psalms and in 1473 King Casimir IV Jagiellon – a group of priests who were to 
sing in the Holy Cross Chapel. In 1540 King Sigismund I the Old founded a band 
of Rorantists who sang early morning Advent masses in the chapel built by him. 
In the 17th century another vocal/vocal and instrumental ensembles appeared (so 
called Angelists) whose duty was to sing missae de angelis. There are records sho-
wing that music resounded in Wawel Cathedral all the way round the clock, day 
and night.

More than 700 music manuscripts, a few dozens of old prints and more than 
200 music prints from the 19th and the 20th centuries, including masses, antiphons, 
psalms, responsories, lamentations, graduals, tracts, Vespers songs, motets a cap-
pella and religious songs of diff erent epochs have preserved in the archives of the 
Cracow Chapter House. Names of the biggest Polish and foreign composers are 
present on pages of its archival materials. King Jan Olbracht’s Gradual of 1506 is 
one of the most precious books, famous not only for its unusual illuminated ma-
nuscripts but predominantly as a musical collection of 104 sequences gathered in 
three books: De tempore, De Sanctis and De Beata Virgine.

Today, Gregorian chant and music enjoys a revival thanks to various cathe-
dral groups. A Polish pilgrim’s baggage also includes everything that is linked to 
the word “Wawel” – history, patriotism and music that fi lls up the space of the 
cathedral.

Translated by Krzysztof Warchoł

Barbara Karpała, mgr
Bractwo św. Jakuba Apostoła 

Więcławice Stare

22 The name comes from the fi rst words of the Latin song: Nos autem gloriari [oportet 
in cruce Domini nostri Jesu Christi] (English translation: We, however, [need must glory in the 
cross of our Lord Jesus Christ])

23 Rorate caeli singers.
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HISTORIA Uniwersytetu Papieskiego Jana Pawła II w Krakowie zaczyna się w tym samym czasie, 
co dzieje najstarszej polskiej uczelni – Uniwersytetu Jagiellońskiego. W roku 1397 papież Bonifa-
cy IX erygował Wydział Teologiczny w ramach Studium Generale. Od tego czasu wydział rozwijał 
się i aktywnie działał, zdobywając sławę i uznanie środowiska naukowego, zarówno w Polsce, jak 
i poza jej granicami. Jego funkcjonowanie próbowała przerwać dopiero komunistyczna władza, 
która jednostronną uchwałą Rady Ministrów w 1954 roku usunęła Wydział Teologiczny z Uniwer-
sytetu Jagiellońskiego. Decyzja ta nie przerwała jednak jego działalności. W 1981 roku Jan Paweł II 
przekształcił wydział w Papieską Akademię Teologiczną w Krakowie. W roku 2009 Benedykt XVI 
podniósł ją do godności Uniwersytetu Papieskiego Jana Pawła II w Krakowie.
DZIŚ Uniwersytet Papieski Jana Pawła II jest dynamicznie rozwijającą się uczelnią. Staramy się, by 
nasza oferta dydaktyczna była ciekawą propozycją dla młodych ludzi. W ramach sześciu wydziałów 
wciąż otwieramy nowe kierunki i specjalności dostosowane do aktualnych potrzeb. Nawiązujemy 
wciąż nowe kontakty z zagranicą. 
TRADYCJA, w której jesteśmy zakorzenieni, zobowiązuje nas do dbania o wysoką jakość kształ-
cenia oraz podejmowania nowych wyzwań badawczych zgodnie z myślą naszego patrona św. Jana 
Pawła II, który podkreślał pozytywną rolę Kościoła w rozwoju kultury i nauki. Jesteśmy przekonani, 
że Uniwersytet Papieski przyczynia się do zachowania tożsamości europejskiej poprzez wzmocnie-
nie relacji między sferą nauki i wiary w duchu encykliki Fides et ratio.
STUDIA w Krakowie to wyjątkowa okazja do obcowania z kulturą i nauką w jednym z najpiękniejszych 
miast Europy. Czas studiowania jest również dla naszych słuchaczy niepowtarzalną szansą duchowego 
i intelektualnego rozwoju. Chcemy, aby nasi studenci odnosili sukcesy, dlatego oferujemy zajęcia w ma-
łych grupach, które sprzyjają dobrym kontaktom między studentami i wykładowcami, zapewniając 
indywidualne podejście do każdej osoby. Główną zaletą naszej uczelni jest połączenie atmosfery wiary 
i tradycji Kościoła katolickiego z nowoczesnym sposobem studiowania. Naszym studentom oferujemy 
przede wszystkim: zajęcia w ścisłym centrum Krakowa, bezpłatne studia stacjonarne oraz bogatą ofertę 
stypendiów, kameralną atmosferę, a także dyplomy uznawane w kraju i za granicą.
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