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W tradycyjnej kulturze ludowej słoma jest traktowana inaczej niż w kultu-
rze miejskiej, ma pozycję bardziej znaczącą. W ogólnonarodowym imaginarium
jest znakiem bylejakości, czegoś nietrwałego, niepewnego, mało wartościowego,
podobnie jak plewy czy grochowiny. Słomiany Chochoł z Wesela Stanisława
Wyspiańskiego (1900) jest symbolem polskiego narodowego marazmu i bezsil-
ności. Jednak w polskiej kulturze ludowej, opartej na tradycyjnej gospodarce
rolnej i uprawie zboża, słoma jest ceniona jako surowiec służący do ocieplania
pomieszczeń, do wyrobu wielu użytecznych przedmiotów (jak maty, wycie-
raczki, koszyki, pojemniki na ziarno, buty, ule, zabawki, ozdoby, tzw. pająki,
kapelusze), a jej językowo-kulturowy obraz jest bogaty w konotacje pozytywne.
W obrzędach dorocznych i rodzinnych, w przepowiedniach i wróżbach, funkcje
słomy zachowują związek z myśleniem magicznym, jest ona traktowana jako
medium pośredniczące między tym, co było żywe, i tym, co jest martwe. Jest
łączona z płodnością, przyjmuje nawet symbolikę erotyczną. Rekonstrukcja
ludowego stereotypu słomy opiera się na zasadach budowy definicji kognitywnej,
standardowe motywy są ułożone według faset i zdają sprawę z zastosowań
słomy w rytuałach dorocznych i rodzinnych, także w ludowym lecznictwie.

Słowa kluczowe: polska lingwokultura narodowa i ludowa;
językowo-kulturowy obraz słomy; definicja kognitywna; symbolika
płodnościowa słomy
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I. Część ogólna:
Lingwokultura ludowa wobec ogólnonarodowej.
Metodologia rekonstrukcji stereotypu słomy

Słoma, której stereotypowi poświęcamy ten szkic, jest postrzegana i kon-
ceptualizowana w odmienny sposób w kulturze miejskiej (w języku literackim)
i w kulturze (i polszczyźnie) ludowej. W języku ogólnym i w polskim na-
rodowym imaginarium kulturowym słoma ma pozycję niską, jest znakiem
bylejakości, czegoś nietrwałego, niepewnego, mało wartościowego. Mówimy:
słomiany zapał ‘krótkotrwały zryw’, słomiany wdowiec ‘mąż, którego żona
wyjechała na pewien czas’, ktoś idzie (stoi) jak na słomianych nogach ‘nie-
pewnie’. Powiedzenie, że komuś słoma z butów wyłazi, funkcjonuje w języku
inteligencji i ludzi z miasta jako wyraz lekceważenia i pogardy dla nowo-
bogackich prostaków. Słomiany dach, strzecha ze słomy były do niedawna
synonimem biedy i zacofania itp. Te negatywne cechy słomy odziedziczył
(też wzbogacił o nowe, bynajmniej nie lepsze) Chochoł z Wesela Stanisława
Wyspiańskiego (1900), słomiana kukła, która wprawia weselników (czeka-
jących na przybycie Wernyhory i ruszenie do powstania) w senny trans
uniemożliwiający podjęcie jakichkolwiek działań; chocholi taniec z finałowej
sceny dramatu jest symbolem polskiego narodowego marazmu i bezsilności.

Takie niskie wartościowanie słomy zna też poniekąd polszczyzna ludowa,
która z właściwą sobie dosadnością niektóre konotacje nawet wyostrza:
Cóż mi puo tobie, słómiany chłopie, kiedy cie nogóm z łóżka wykuopie
Krzyż Kuj 1/264; słomiana wdowa to taka kobieta, która sie nie pilnuje,
wypuszczo się TN Łazory 1990; słomiana panna ‘panna z dzieckiem’ Kul Wiel
3/116, słomiany kawaler taki, co miał z drugom pannom dziecko TN Łazory
1990, słomiany ojciec: Choć słomiany uociec, kie je uociec, to guo sanuj MAAE
1898/161; słomiany ogień to taki, że bzyknie i już go nie ma TN Kąkolewnica
19901. Kaszubszczyzna obfituje w tego typu frazeologię: Mieć słomianė sĕrce
‘o człowieku, na którym nie można polegać’, słomiani ‘niepewny’ Sych SGKasz
5/83; miec słomianė rące ‘być słabym’ Sych SGKasz 4/302; nie bëc wårt ani
wiechca słomë Sych SGKasz 5/82; wzic słomą [wziąć słomę] ‘zrobić kiepski
interes’ Sych SGKasz 5/82.

W przysłowiach ludowych słoma jest stawiana niżej od najbardziej war-
tościowej części zboża – ziarna: Ziarno za ziarno, a słoma za darmo PSL

1 Negatywna konotacja słomy ma odpowiedniki w Biblii, w której słoma i plewy
określają coś lub kogoś mało wartościowego. W Starym Testamencie zapisano, że źli są
podobni do słomy na wietrze lub do plew pędzonych przez wicher Księga Hioba 21,18
(podobnie Ps 1,4; 35,5; Iz 17,13; 29,5; 41,15–16); w Nowym Testamencie słoma symbolizuje
odrzuconych i potępionych Mt 3,12; Łk 3,17.
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1989/3/181; w pieśni żołnierskiej niżej od owsa: Póki na mnie mój pan siadał,
to ja goły owies jadał. Teraz ni ma prosty słomy, nas ruznieso kruce wrony
Bart PANLub 3/406; nie mówiąc o złocie: Praca z ochotą przerabia słomę
w złoto NKPP praca 51. W żartobliwej pieśni weselnej, mającej liczne warianty,
wyśmiewa się niewielki posag złożony z grochowin i słomy: Zaprzęgaj, Ja-
sieńku, te wrone konie, pojedziem po posag tej twojéj żonie. A cóż tam za
posag tyj moji żony? Dwa snopy grochowin i trzeci słomy K 3 Kuj 309.

Jednak w polskiej kulturze ludowej, opartej na tradycyjnej gospodarce
rolnej i uprawie zboża, słoma, ogólnie biorąc, ma pozycję znacznie wyższą niż
w polszczyźnie literackiej, jest ceniona jako podręczny materiał przydatny
w codziennym życiu i jako surowiec służący do wyrobu wielu użytecznych
przedmiotów (zob. niżej pkt 9). Obraz słomy w polszczyźnie ludowej jest też
wyposażony w bogatsze charakterystyki kulturowe, które mają swoje źródło
w myśleniu magicznym wiążącym w jeden ciąg skojarzeniowy słomę i zboże,
żyto i życie, szczęście i miłość; jak powiedziała jedna z wiejskich rozmówczyń:
No bo to zboże jest na słomie, prawda, żyto, z żytniej przeważnie słomy były
robione łańcuchy, no i wiadomo, że to to jest życie, bo to jest chleb, no i on
przynosi szczęście, miłość i szacunek (Smyk 2009: 166).

Te bogate konotacje słomy postaramy się pokazać w tym szkicu.
Rekonstrukcję ludowego językowego obrazu świata (dokładniej – jego

wybranego wycinka, jakim jest słoma) przeprowadzamy zgodnie z procedurą
badawczą wypracowaną na użytek Słownika stereotypów i symboli ludowych
(SSiSL 1996–2012), a więc poczynając od zestawienia danych ściśle języ-
kowych (podstawowe znaczenie leksykalne nazw odnośnego przedmiotu,
metaforyczne rozszerzenia znaczenia podstawowego, czyli derywaty seman-
tyczne; synonimy i antonimy, wyrazy pochodne, czyli derywaty słowotwórcze,
frazemy rozumiane jako reprodukowane połączenia wyrazowe, tj. kolokacje
i frazeologizmy); a w kolejności sięgając do tekstów oraz zapisów utrwalo-
nych wierzeń i praktyk jako danych „przyjęzykowych”. Jeśli idzie o teksty,
preferujemy teksty kliszowane: zagadki, przysłowia, zamówienia magiczne,
pieśni i bajki; z tekstów niekliszowanych wydobywamy przede wszystkim
cechy presuponowane, a przynajmniej powtarzalne. Jednak referując wyniki
analizy, przedstawimy je nie „separacyjnie”, według typów danych (jak to
się przyjęło na wzór stereotypu matki, zob. Bartmiński 1998), lecz w wersji
„holistycznej”, scalonej w dające się wydobyć z materiału fasety, zgodnie z pro-
pozycjami i zaleceniami w rozprawie Niebrzegowskiej-Bartmińskiej (2014).

O ile dane leksykalne i frazeologiczne pozwalają opisać słomę „bezkontek-
stowo” i dają tylko częściowe wyobrażenie o tym, czym jest słoma w języku
i w kulturze ludowej, to dopiero sięgnięcie do pełniejszych kontekstów,
w jakich słoma funkcjonuje w różnego typu wypowiedziach, do konstrukcji
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predykatowo-argumentowych, pozwala wzbogacić obraz słomy o scenariu-
sze, w których słoma jest partycypantem. Dopiero uwzględnienie takich
powtarzalnych, względnie stabilnych kontekstów, dotyczących właściwości
słomy i jej zastosowań praktycznych i kulturowych, i ich zapisanie w kon-
wencji „motywów”2, pozwala zbudować wielowymiarową rekonstrukcję jej
językowo-kulturowego obrazu, jej stereotypu.

W pełnej wersji artykułu o słomie, który ukaże się w II tomie SSiSL
poświęconym roślinom (w zeszycie pierwszym Zboża) i jest trzykrotnie więk-
szy, do eksplikacji jest dołączona obszerna dokumentacja, złożona z cytatów
z folkloru i pisanej poezji chłopskiej, a także z opisów etnograficznych i relacji
potocznych. W tym szkicu z osobnej dokumentacji rezygnujemy, a wybrane
fragmenty tekstów (niekiedy nawet bez metryczek źródłowych) cytujemy
w tekście głównym.

Przedstawiony stereotyp słomy obejmuje poza nazwą i jej znaczeniem
następujące fasety: Rodzaje słomy. Kompleksy i kolekcje. Miejsce w polu lek-
sykalno-semantycznym: synonimy, opozycje, endonimy. Wygląd i właściwości.
Ilości i miary. Słoma jako miejsce zdarzeń. Transformacje. Zastosowanie prak-
tyczne i słoma jako surowiec do wyrobu przedmiotów. Słoma jako karma dla
zwierząt, a głodowy pokarm dla ludzi. Zastosowania magiczno-obrzędowe –
w obrzędach dorocznych. Zastosowania magiczno-obrzędowe – w obrzędach
rodzinnych. Zastosowania magiczno-lecznicze – szczególna moc słomy ze
strzechy. Słoma w praktykach magiczno-ochronnych. Słoma w praktykach
zapewniających powodzenie i dostatek. Słoma w przepowiedniach i wróż-
bach dotyczących zamążpójścia, urodzaju, długości życia, przyjścia gościa.
Ekwiwalencje. Sensy symboliczne słomy.

II. Część eksplikacyjna

1. Nazwa i jej znaczenie. Wyraz słoma w znaczeniu ‘suche łodygi
zboża’, notowany w języku polskim od XV w., ma zasięg ogólnosłowiański
(czes. sláma, ros. solóma, serb.-chorw. slama itd.), a dalej idąc, odpowiedniki
w niem. Halm ‘źdźbło’, łac. culmus ‘źdźbło, słoma’, grec. kalamos, st. ind.
calakas ‘źdźbło’. Etymologia słowa słoma mówi nam niewiele, bo nie prowadzi
do odkrycia cech przedmiotu innych niż zawarte w znaczeniu podstawowym.
W przysłowiach słoma przyjmuje znaczenie uogólnione czegoś marnego,
jałowego, biedy: Próżno słomę młócić NKPP słoma 6; Lepiej słomianemu

2 Motyw rozumiemy w sensie zdefiniowanym przez Niebrzegowską-Bartmińską 2007:
49–75.
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Jasiowi niż złotej Kasi ; Parobek, choć słomiany [biedny] to się ożeni NKPP
słomiany 1.

2. Rodzaje słomy: słoma żytnia (długa, prosta, ceniona, bo z niej
robiono powrósła do wiązania snopków owsa i jęczmienia; wypychano nią
sienniki, poszywano dachy, wyrabiano maty i makatki, wyplatano kapelusze);
pszenna (nisko ceniona), jęczmienna (miękka, dla bydła lepsza jak liche
siano, używana do wyściełania kołysek), owsiana (miękka i słodka, dobra
dla stworzenia, też do spania, do wypychania sienników).

3. Kompleksy i kolekcje. Wartościowana pozytywnie współwystępuje
z z i a r n em: Gdzie słoma tam i ziarno znajdziesz NKPP słoma 3; wartościo-
wana negatywnie – z s i e c z ką i p l ewam i, fraz. słoma z sieczką we łbie
i plewy NKPP głowa 145a. W prześmiewczej pieśni weselnej snopek słomy
i snop g r o chow in to marny posag żony K 3 Kuj 309, a w przyśpiewce Kasia
wije sobie wianuszek ze słomy i z b ł awa t ów, który chłopcy jej zabierają
Bart PANLub 2/342.

4. Miejsce w polu leksykalno-semantycznym: synonimy, opo-
zycje, endonimy. Słoma właściwie nie ma synon imów, bo podawane
niekiedy źdźbło jest istocie synonimem słomki. Ant on imy słomy (ziarno,
siano, pierzyna, złoto) mają charakter kontekstowy: Słoma a ziarno są sobie
równe w urodzeniu, a przecie słoma dla osłów, ziarno dla królów NKPP słoma
7; Słoma dla bydła, siano dla koni, tak powiadają księża plebani NKPP słoma
7; w pieśni sierocej: Moja miłá matuchno, jak się spało miluchno, gdyś mię
kryła w pierzynie, teráz musę na słomie K 19 Kiel 143; w przysł. Doma –
słoma, a u kogo złoto NKPP dom 23; Piyrwy słomiany parobek się uozyni jak
złotá dziewka wyda Rak Podh 30.

Liczne są endon imy3 słomy, tj. wyrazy „derywowane semantycznie”,
nazywające różne relacje metonimiczne: źdźbło, kłos, ziarno, plewy ; po-
wrósło, chochoł, snop, dziesiątek, mendel, kopa; sieczka, strzecha, mata,
słomianka itp.

5. Wygląd i właściwości. Przymiotniki słomiany, słomiasty Dej Kiel
28/184, słómiaty Paj Koc 97, słomny Karł SJP 6/213 – poza znaczeniem czysto
relacyjnym ‘zrobiony ze słomy’ przyjmują także znaczenie jakościowe: słom-
kowy ‘jasnożółty’, słomiany ‘przypominający kolorem słomę’, i wartościujące:
‘bylejaki’ (np. słomiany ojciec itp., jak powiedziano wyżej), ‘niepewny’ Sych
SGKasz 5/83.

Łatwopalność słomy kodują fraz. coś pali się (gore) jak słoma ‘błyska-
wicznie’; do ognia słomy przykładać ‘robić coś zbędnego i niebezpiecznego’;
wiotkość i miękkość – fraz. ktoś idzie, stoi jak na słomianych nogach ‘nogi
się pod kimś uginają’.

3 Termin Cruse’a, używany przez Wierzbicką 1993: 260.
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6. Ilości i miary. Pojedyncze źdźbło słomy to słominka, słomka; wy-
różnia się: pęk słomy, wiecheć, garść; snopek i wiązkę; składowisko słomy
tworzy stóg, stertę, bróg : Jak sie słoma czy siano ni mieści w studole, to się
zbijo taki bróg za stodoło, łon je z desek albo z pali i tam się skłodo słome
Pelc SGLub 2/373–374. Zżętą słomę dzisiaj zwykle zwija się w zwoje, w bele.

7. Słoma jako miejsce zdarzeń: (a) Na słomie człowiek się rodzi, na
słomie umiera – głosi przysłowie NKPP człowiek 145. W kolędach eksponowany
jest motyw narodzenia Jezusa na słomie: Tam między dwoma bydlątkoma,
tam leży słoma barłożeczkoma, tam porodziła Pana Jezusa Panna Maryja
Bart PANLub 1/160; Narodziło się dzieciątko w mieście Betlehem, a tam leży
niewiniątko na twardéj słomie Rog Śląsk 211; Leżąc na słomie, łzy toczy, drogie
perły leją oczy Miod Pas 113. Mały Jezus jest nakryty słomą, która służy mu
za pościel Bart PANLub 1/158–159. Na słomie kładziono r o d z ą c ą, aby uła-
twić poród Dwor WMaz 22–23, Udz Biec 132, a także um i e r a j ą c e g o, aby mu
ułatwić konanie. Na słomie stawiano tr umnę z e zma r ł ym Sych SGKasz
4/112, TN Harasiuki 1990. Zob. pkt 12 (c).

(b) Słoma (podobnie siano) jest chętnie wybieranym mi e j s c em sp o -
t kan i a m i ł o s n e g o, na słomę wabi dziewczyna chłopca: W stodole na
dole, na krótki słómie, kiwała, wołała: pódź, Jasiu, dò mie Biel Kasz 2/170;
przeżywa rozstanie z kochankiem: Miłyz, mocny Buoze, ni ma Jasia doma,
uosierociała mi na puościeli słoma Sad Podh 134. W pieśniach i przyśpiewkach
zalotnych i miłosnych to dziewczyny częściej zachęcają chłopców do gry
miłosnej (dziewczyna ułatwia zbliżenie, bo drzwiczki zapiera słomą K 12 Poz
184, Hens Wiedz 129, Rak Podh 93, Kąś SGO 1/170) niż na odwrót, wytykają też
stronie męskiej niesprawność (słomiane galaty Rog Śląsk 47, słomiana szabla
K 4 Kuj 11). W konwencji metaforycznej pochwałę „miłości na słomie” głosi
znana z wielu zapisów pieśń o jastrzębiu i kokoszce: Połozył ją na słomie
i te skrzydła na stronie; i rozdmuchał jeji piórka, i zapuścił swe pazurki K 22
Łęcz 125, warianty w Bart PANLub 4/309.

(c) Na spanie na twardej (gołej ) słomie w pieśni skarży się s i e r o t a
K 19 Kiel 142–143 i s amo tna panna: A jo nieboziuchna na goły słumie,
przewróce sie z bocku na bok, nikoguj przy mnie Bart PANLub 4/206; ale wedle
przysłów spanie na słomie jest rzeczą zwyczajną: Dwóch się zgodnych na
jednej słomie prześpi NKPP zgoda 6b; Tak się dobrze można wyspać na słomie
jak na pościeli NKPP spać 60; Doma le je doma, chocbë w łóżku bëła le gołå
słoma Sych SGKasz 5/82.

8. Transformacje. W opowieściach wierzeniowych w słomkę zamienia
się c z a r own i c a Kul Wiel 3/474–475 oraz zmo ra Kul MiW 429, Wisła 1900/401,
ŁSE 1962/125, K 7 Krak 69, 75, Sim Wierz 262. Na Śląsku zapisano wierzenie, że
w snopek słomy zamieniają się ogn i k i Sim Wierz 253, a na Kaszubach – że
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w płonący stos słomy zamienia się l a t a l ëca [= demon zbóż] Kuk Kasz 2924.
W bajce z ziemi łomżyńskiej potwór-duch okrutnego dziedzica przemienia
się w psa, kota i słomę, w końcu staje się człowiekiem, zostaje wybawiony
i idzie do nieba LL 1962/4–6/79.

9. Zastosowanie praktyczne i słoma jako surowiec do wyrobu
przedmiotów. Słomą p o s z ywano da chy (słomiany dach to strzecha),
o c i e p l a n o, g a cono drzwi domów i pomieszczeń gospodarczych; przy-
krywano kartofle i winorośle, by je uchronić przed mrozem. Słomą okręcano
drzewa na zimę, by je zabezpieczyć przed mrozem. Słomę wkładano do
butów lub owijano sobie nią nogi, aby zabezpieczyć się przed zimnem. Słoma
była wykorzystywana jako opa ł, zapalone wiechcie słomy służyły też do
o św i e t l a n i a. Słoma dawniej służyła za p o s ł an i e (zob. pkt 7), wypeł-
niano nią sienniki, a także poduszki, chomąta; słomę ś c i e l o n o pod bydło,
konie, świnie.

Ponieważ jest elastyczna i wytrzymała, była i jest używana (głównie
słoma żytnia) w plecionkarstwie, do przygotowania obrzędowych rekwizytów
i strojów obrzędowych oraz przedmiotów dekoracyjnych. Ze słomy robiono
(i robi się wciąż): ma ty, wy c i e r a c z k i pod drzwi, ko s z yk i, słomianki
‘pojemniki na ziarno’ i ‘płytkie koszyczki, na których układało się bochenek
chleba przed pieczeniem’ Dej Kiel 28/184; na Kaszubach kosze z przykryciem,
służące do łapania dzikich pszczół, zwane plecënicami Kuk Kasz 128; b u ty
nazywane słomiakami ; u l e zwane koszkami Paj Koc 58, z a b awk i zwane
wiatraczkami Chęt Życie 88.

Stosowano słomę w ludowym zdobnictwie. Jedną ze starszych form były
pa j ą k i, które (jak sądzi Tadeusz Seweryn) dzięki obecności w nich słomy
potęgowały płodność i podtrzymywały ciągłość wegetacji, ale także posiadały
moc apotropeiczną Sew Podł 41–43.

Szczególnego rodzaju wyrobem ze słomy były kap e l u s z e, nazywane
słómiokami SCiesz 265, w gwarach kaszubskich kåperami Sych SGKasz 2/133,
bo w opowieściach wierzeniowych nadawano im funkcje sygnalizowania
przynależności bohaterów do innego świata: topielca przedstawiano jako
chłopa w słomianym kapeluszu Wisła 1898/57 (z okolic Przeworska); demon
polny zwany jaroszkiem miał ukazywać się jako mały chłopiec w słomianym
kapeluszu Sim Wierz 252; diabeł miał mieć postać człowieka w brązowej kurtce
i słomianym kapeluszu na głowie Peł Dem 110.

4 Wiara w demony zbożowe jest znana z terenu Niemiec: demon zbożowy ma się
przenosić w snopku źle wymłóconym przez młockarzy Wört Hoff 5/312. Według nie-
mieckich wierzeń od czarownic i demonów miały chronić źdźbła słomy ułożone na krzyż
Wört Hoff 5/530. Psuciu mleka przez czarownice, np. w Oldenburgu, zapobiegano, kładąc
skrzyżowane źdźbła słomy pod naczynie z mlekiem, a pod naczyniem kreślono kredą znak
krzyża Wört Hoff 5/334–335.
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W folklorze, w prześmiewnych i satyrycznych pieśniach wymienia się
różne słomiane przedmioty jako p r z edm i o ty ma rn e j j a ko ś c i: wyśmie-
wany kawaler ma słomianą szablę K 4 Kuj 11 i słomiane galaty Rog Śląsk 47;
w przyśpiewce chłopak jadący do dziewczyny ma słomiane konie i worek
z pajęczyny Pol Rud 129; słomiane woły ma chłopek, który na piecu orze K 71
San 57; ze słomianej fuzji strzela makiem Kusy Jan K 17 Lub 58; słomianą
zaporą dziewczyna niby to odgradza się od chłopca Rak Podh 93; słomiany
wianek ma niecnotliwa dziewczyna Bart PANLub 2/342; w gadce słomiane płoty
grodzi głupiec, sądząc, że niedługo umrze Nieb Przes 92; szczególnie często
pojawia się ironicznie traktowany słomiany pas, którym np. w żartobliwej
przyśpiewce opasuje się wyśmiewany Lajbuś Her Kal 112; wedle przysłowia
Kto marnuje cas, temu słomiany pas Plesz Międz 160.

10. Słoma jako karma dla zwierząt, a głodowy pokarm dla ludzi.
Według przysłowia Słoma dla bydła, siano dla koni NKPP słoma 7. Słomę
cięto na sieczkę na poślednią karmę dla bydła. Ale w czasie głodu zdarzało się
to też ludziom: Ludziska zarli słome, z trocin piekli moskole [placki], a pote
zbierali se leniejakie zielska: pokrziwy, trowy, łopuchy, siekali to i warzyli
z tego warmuz. Ale to ino pochorowali sie z tego zarcio, przekopyrtowali sie
jak muchy Kąś Podh 3/12.

11. Zastosowania magiczno-obrzędowe – w obrzędach dorocz-
nych. Słoma, choć lekka i sucha, nosi jednak w sobie ślady minionego
życia, jest stawiana między tym, co było żywe, a tym, co jest martwe, ma
więc status pograniczny i jako takiej przypisuje się jej zdolność wywierania
wpływu na przechodzenie z jednego stanu w drugi. Jest środkiem pośred-
niczącym, medium. W tradycyjnych obrzędach dorocznych i rodzinnych,
także w przepowiedniach i wróżbach przypisuje się jej funkcje magiczne5.
Wskażmy praktyki najważniejsze.

(1) P r z yno s z en i e s ł omy do domu na Wig i l i ę. W wigilię Bożego
Narodzenia słoma obowiązkowo musiała być w domu, bo to przecież nie
byłyby [bez niej] święta TN Prałkowce 1994. Rozścielano słomę na podłodze,
zatykano za obrazy, mówiono przy tym: Słoma do chałupy, a bieda z chałupy
MAAE 1914/216. Izba zasłana słomą miała przypominać stajenkę betlejemską
PSL 1990/3/58, żłób, w którym leżało Dzieciątko Jezus PSL 1983/1–2/95. Po
wieczerzy wigilijnej kładziono się na słomie rozesłanej na podłodze, aby być
zdrowym i silnym przez cały rok Wes Śląsk 209.

Do s ł omy w i g i l i j n e j przywiązywano szczególne znaczenie. Wyno-
szono ją na pole, gdzie planowano zasadzić kapustę, ponieważ wierzono, że

5 Tak jest zarówno w kulturze ludowej polskiej, jak słowiańskiej – na terenie Białorusi,
Ukrainy i Rosji, a także w krajach południowosłowiańskich, zob. hasło soloma w Slav Tol
5/107–113 (autor: Olga Biełowa).
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dzięki temu główki kapusty urosną ogromne MAAE 1903/255. Bydłu i koniom
dawano do zjedzenia słomę wigilijną, niekiedy z opłatkiem Kot San 43, K 11
Poz 142, by je uchronić od chorób.

Podobne właściwości jak słomie wigilijnej przypisywano także słomie
z obrzędu Marzanny Wisła 1904/532 (Górny Śląsk); na Śląsku, aby się kur-
częta udały, gospodyni wkładała do gniazd słomę wyrwaną z obrzędowego
niedźwiedzia Pośp Śląsk 298.

W Koszalińskiem w wigilię Bożego Narodzenia obwiązywano się nawza-
jem słomą na szczęście Kul Kosz 215. Rozpoczynając żniwa, obwiązywano
słomą krzyże przydrożne, żeby Bóg błogosławił pracy na roli K 9 Poz 162.

(2) Snop b o ż ona r o d z en i owy. We wschodnich regionach Polski (Lu-
belskie, południowe Mazowsze) praktykowano zwyczaj umieszczania w kącie
izby snopka s ł omy, który nazywano k ró l em : W dzień Wigilii to ro-
bili take wiązanke ze słomy, to sie nazywało król i to w kącie stojało, albo
dzieś tam koło obraza czy na belku i to już do Trzech Królów w chałupie
siedziało, a w Trzy Króle sie wynosiło do stodoły Pelc SGLub 1/153; snop
(snopy) nazywano też trzema królami, kolędą (na Podlasiu), dziadem (w oko-
licach Zamościa i Hrubieszowa), z rzadka kolędnikiem i babą Petera 1986/22–23;
Czyżewski 2003, mapa 2, s.130.

(3) Obw i ą z ywan i e s ł omą d r z ew owo cowych odbywało się
w wigilię Bożego Narodzenia (także w noc sylwestrową lub w święto Trzech
Króli)6. Mówiono, że drzewka dostają gwiözdką, żebë dobrze rodzëłë Sych
SGKasz 6/256, żeby nie pogryzły ich zające, nie zniszczyły robaki, żeby
drzewa na mrozie nie popukały Kąś Podh 3/52. W Kaliskiem ten zabieg
postrzegano jako winszowanie Bożego Narodzenia drzewkom, kolędę dla drzew.
Na Podgórzu i Rzeszowszczyźnie obwiązywanie drzew owocowych słomą
tłumaczono jako zawiązanie diabła, żeby nie szkodził ludziom Kot Urok 123.

Podczas obwiązywania gospodarz lekko uderzał w pień drzewa obuchem
siekiery Kot Urok 120. W Sieradzkiem gospodarz, obwiązując drzewo, głośno
i wolno mówił: Ródź, jabłonko, ródź i z nami na jutrznię pójdź. Na Warmii
i Mazurach mówiono: Ja ci daje nowelatko, a ty mi daj owoc za to Szyf
MiW 34. W Delejowie podczas obwiązywania drzew owocowych wypowiadano
formułę: Chrystus Pan narodził si, aby i to drzewo rodziło rzęsisto MAAE
1914/50. Niekiedy gospodarz prowadził rytualny dialog z drzewem, groził
drzewu, mówiąc: Zetnę cię!, na co gospodyni odpowiadała: Nie ścinaj,
bo rodzić będzie! Gier Szczod 15, podob. Kul MiW 414, Kul Kosz 216, Drab Podl
107, Cisz Sławk 35–36, K 73 Krak 1/22, Pośp Śląsk 58, Kot Urok 120, Udz Biec 185.

6 W kulturze ludowej niemieckiej owijanie drzew owocowych słomą (zwykle wigilijną)
praktykowano na Sylwestra, Nowy Rok, zapusty, Wielkanoc, Zielone Świątki, św. Jana,
Wszystkich Świętych Wört Hoff 6/1168.
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W Malborskiem obwiązywanie drzew odbywało się w zupełnym milczeniu,
a osoba wykonująca tę czynność musiała być boso Łęga Malb 126.

(4) Ro z r z u c an i e s ł omy p o z i em i o r n e j . Po zasianiu zboża na
Mazowszu i w Lubelskiem rzucano na kawałek zasianego zagonu długą prostą
słomę, żeby w przyszłym roku wyrosło duże żyto Dwor Maz 191; rzucano słomę
w poprzek zagonów, żeby zboże się słało tak jak ta słoma Plesz Międz 93.

(5) Ozdoby i r e kw i z y ty św i ą t e c z n e. Ze słomy i kolorowej bibułki
wykonywano o zdoby zwane pa j ą k am i i przystrajano nimi domy na wi-
gilię Bożego Narodzenia, przed Wielkanocą, na wigilię św. Jana Chrzciciela.
Ze słomy i kawałków opłatka robiono kulisty św i a t, który wieszano pod su-
fitem Kot Urok 117. Ze słomy wykonywano gw i a zd ę, którą umieszczano nad
drzwiami wejściowymi Udz Krak 34–35 oraz ł ań cu chy, którymi przystrajano
choinkę Karw Dobrz 180 i gaik Pośp Śląsk 164.

(6) Po s t a c i e ow i j a n e s ł omą i kuk ł y ob r z ędowe z e s ł omy:
niedźwiedź, drab, dziad, śmieciarz, mięsopust. Zwyczaj nazywany wodze-
niem niedźwiedzia , niedźwiedziami, misiami, berami, dziadami, murzynami
Cholewa 2016/194–195 – praktykowano głównie w ostatki, w Środę Popielcową,
Poniedziałek Wielkanocny. „Kostium wykonywany jest bezpośrednio na
mężczyźnie wcielającym się w niedźwiedzią rolę – owija się go skręconymi
wcześniej powrósłami bądź splecionymi warkoczami wykonanymi ze słomy,
które następnie zostają połączone sznurkiem. Słoma musi być specjalnie
ręcznie skoszona, mechanicznie zebrana nie nadaje się do tego celu” Cho-
lewa 2016/197. Wierzono, że tańce z niedźwiedziem zapewnią gospodarstwu
dostatek Pośp Śląsk 131–132.

Znaczenie rytualne miało ud e r z an i e b a t em z e s ł omy. Na Mazow-
szu chłopak przebrany za niedźwiedzia bił długą słomianą pytą wszystkie
dziewczęta, które w tym roku nie wyszły za mąż K 24 Maz 121. Na Kuja-
wach w Wielki Czwartek chłopcy robili baty ze słomy, którymi wywijali
w domu odwiedzanej wdowy na znak, że szybko wyjdzie ona za mąż Or
L 1933/43. W Kieleckiem dziad i baba we Wstępną Środę smagali b a t am i
ze słomy n i e ż ona ty ch parobków i n i e z amę żn e dziewczęta K 18 Kiel 47,
by nakłonić do większej aktywności. W Olszy pod Krakowem chłopcy bili
niezamężne dziewczęta pasem słomianym, śpiewając: Nie chciałaś za mąż iść,
musisz teraz przy klocu iść K 73 Krak 1/677. Z kolei pannę żyjącą w nierządzie
piętnowano – oprowadzano po kościele w słomianej „koronie” Byst Kul 140,
a wypędzając ze wsi, nakładano jej na głowę wianek ze słomy Lud 1994/818.

7 Praktyka ta znana także na Ukrainie, gdzie przy chodzeniu z kozą chłopcy uderzali
dziewczęta słomianymi batami Slav Tol 5/107–113.

8 W etnokulturze ukraińskiej – według Żajw Ukr 562 – słoma miała znaczenie symbolu
miłości pozamałżeńskiej: Cej noczi o piwnoczi sołoma horiła, jak-em lubku ciłuwaw, aż sja
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W nocy przed wigilią Bożego Narodzenia parobcy smagali śpiących sąsiadów
batami ze słomy, aby nie mieli oni wyrzutów, krost i wrzodów ZWAK 1879/46.

Na południu Polski odpowiednikiem niedźwiedzia był też drab (postać
kolędnicza) Kot Las 122, który na głowie miał c z apkę z e s ł omy Wiet SPog
166; także kolędniczy dziad , który miał b a t pleciony ze słomy ZWAK 1890/63.
Ze słomy robiono też kukłę dziada, ubierano go w stare męskie ubranie,
a chłopcy stawiali go w nocy z Bożego Narodzenia na św. Szczepana, niekiedy
przed świętem Trzech Króli pod domem dziewczyn, które im się podobały Kot
San 86 lub – przeciwnie – których nie lubili, żeby im dokuczyć i je ośmieszyć
Kot San 86, 89, Kot Urok 123. Słomę z dziada rozrzucano na polu, aby był
urodzaj Kot Urok 123–124.

(7) Sł om i an e s ymb o l e z imy, śm i e r c i i z ł a to Marzanna,
Śmiercicha, Judasz . W ramach zwyczajów wiosennych robiono ze słomy,
a następnie niszczono, kukłę zwaną na Śląsku Marzanną Pośp Śląsk 157,
Moreną, Marzaniokiem Pod SGŚ 171, w Wielkopolsce Śmiercią czy Śmiercichą
Kul Wiel 3/50, na Podhalu Śmierztką, na Orawie Śmierzteczką Kąś SGO 2/442,
na Kaszubach zimą Sych SGKasz 6/213. Na Śląsku bałwana ze słomy topiono
lub palono w niedzielę śródpostną (białą, Laetare) K 43 Śl 189.

Kościół katolicki zaadaptował stary obrzęd słowiański witania wiosny,
połączony z topieniem zimy-śmierci, i włączył go do cyklu uroczystości wiel-
kanocnych Kul Wiel 3/317. Zwyczajowi przydano dodatkowy wymiar moralny,

rozboliła; przed chatą dziewczyny, która się źle prowadziła, rozrzucano słomę, niekiedy ona
sama nakładała sobie wianek ze słomy. Miłostki pozamałżeńskie określano jako słomiany
ogień. Z tą symboliką koresponduje znaczenie plotkarstwa. Według Slav Tol 5/107–113
słoma służyła do piętnowania młodych unikających małżeństwa, np. w Słowenii pod drzwi
panny gardzącej zalotnikami podrzucano worek ze słomą, białorus. sołomiannyj żenich to
‘stary kawaler’. Podobne praktyki znane były w Niemczech, gdzie na zakończenie żniw
praktykowano między innymi piętnowanie starych panien, obwiązując im ramiona słomą
i zapędzając do stodoły, starego (kawalera) zawiązywano w snopek słomy i wywożono na
taczkach (w Saksonii) Wört Hoff 5/312.

9 Obrzędowe kukły ze słomy robiono w innych krajach słowiańskich w czasie obrzędów
noworocznych (ukr. Małanka) i wiosennych (ros. Maslenica i Kostroma, wsch. i płdn.
Słowiański Jaryło; zach. słow. Marzanna, Marena, Morena). Kukły takie zwykle palono
lub topiono, aby wspomóc siły żywotne przyrody Slav Tol 5/107–113. W Niemczech
w zapusty praktykowano pogrzeb Bachusa, którym mogła być kukła ze słomy, nazywana
Bruder Alex Wört Hoff 2/1262. We wschodnich Niemczech w czwartą niedzielę postu
praktykowano wynoszenie kukły słomianej, którą pierwotnie palono, potem także topiono,
np. w Lipsku, co rozumiano jako niszczenie śmierci Wört Hoff 5/918. W Anglii kukły ze
słomy palono jako wyobrażenia czegoś niedobrego; ale spotkanie mężczyzny w słomianym
kapeluszu uważano za wróżbę pomyślną, śpiewano: Strawberry Man, bring me goodluck
[Słomiany człowieku, przynieś mi szczęście] i przerzucano kamyk przez lewe ramię De
Vries Dic 445. Według angielskiego przysłowia A man of straw is worth a women of gold
[Mężczyzna ze słomy wart jest kobiety ze złota]. W wierszach Dylana Thomasa człowiek
ze słomy (the man of straw) to człowiek śmiertelny De Vries Dic 445.
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w miejsce potępianej Marzanny wprowadzono zwyczaj topienia (wieszania)
Judasza jako symbolu nieprawości i zdrady Kul Wiel 3/51. Słomianą kukłę
nazywaną Judaszem zrzucano w Wielką Środę lub w Wielki Czwartek z wieży
kościelnej, a następnie wleczono, dopóki się nie rozsypała lub topiono w wo-
dzie Udz Krak 50–51, MAAE 1914/231, Lud 1906/311, Fran Kal 38, Or L 1936/70.
Na Śląsku chłopcy chodzili po wsi z Judaszem – chłopcem okrytym snop-
kiem słomy i obwiązanym sznurem – w drugi dzień świąt wielkanocnych Or
L 1929/160.

12. Zastosowania magiczno-obrzędowe (w obrzędach rodzin-
nych). Słoma była stosowana w praktykach związanych z p o r o d em10

i śm i e r c i ą11, zgodnie z przysłowiem, że Na słomie człowiek się rodzi, na
słomie umiera.

(a) Aby ułatwić p o r ó d, rodzącą kładziono na słomie Dwor WMaz 22–
23, Udz Biec 132. W przypadku c i ę ż k i e g o p o r o du rodzącą kładziono
na długiej słomie Udz Biec 132, akuszerka wyciągała ze strzechy w trzech
miejscach po odrobinie słomy, zapalała ją i okadzała położnicę Lud 1896/335.
Do pierwszej kąpieli nowo narodzonej dziewczynki wkładano długą słomę,
żeby dziewczynka miała długie włosy Wit Baj 67. Aby dziecko nie płakało,
słomę z kołyski wyrzucano w gniazdo do śwyń Dwor WMaz 51.

(b) Zwyczaj kładzenia um i e r a j ą c e g o na s ł om i e (mający zasięg
europejski) najlepiej zachował się w Polsce południowo-wschodniej Kom PAE
5, mapa 15. Słoma kładziona pod umierającego powinna być równa, długa,
prosta, „wolna od węzłów, które są symbolem związania duszy z ciałem
i utrudniają rozłączenie się” Lud 1902/52. Najlepiej nadaje się słoma żytnia
Kom PAE 5/53. Na Podhalu niekiedy podkładano pod głowę konającemu słomę
grochową: Jak nie może skończyć, to dawali kiesi z grochu grochowiankę, to go
popuściło. Niekiedy, żeby ułatwić konanie, wkładano pod głowę umierającemu
snopek słomy z dachu, kiczkę znajdującą się nad głównym oknem domu Bieg
Śmier 144, Udz Med 255. Tłumaczono, że kładzie się umierającego na słomie,
„aby odcierpiał karę za grzechy: słoma kłuje zmarłego, jakby igły, i wtedy
krzyk jego rozlega się od jednego krańca świata do drugiego” PSL 1990/4/10.
Na słomie stawiano t r umnę z e zma r ł ym Sych SGKasz 4/112. W przypadku
braku trumny zmarłych grzebano owiniętych słomą PSL 1957/1/22. Panowało

10 Zasięg ogólnosłowiański ma kojarzenie słomy bożonarodzeniowej i siana z narodzeniem
Jezusa w stajni Slav Tol 5/107–113.

11 Kładzenie umierającego na słomie jest praktyką ogólnosłowiańską Slav Tol 5/107–113.
Także w Niemczech kładziono na słomie umierającego, aby ułatwić konanie. Słoma, na
której leżały zwłoki, miała mieć moc magiczną, musiała być wyrzucona i zniszczona;
zwykle ją palono (m.in. z Mazur, zapis Toeppena), aby zmarły nie wrócił, a także aby nie
zjadło jej bydło, bo mogłaby mu zaszkodzić Wört Hoff 5/1096.
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przekonanie, że na takiej słomie pokutuje dusza Jaw Dąbr 82, a pokuta ta
będzie trwać dopóty, dopóki ciało leży w domu Jaw Dąbr 96.

Nie wolno było używać słomy spod zmarłego Jaw Dąbr 96; nie dodawano
jej do obornika Sych SGKasz 5/83, żeby nie sprowadzić nieurodzaju Wit Baj 195,
nie dawano krowom, żeby nie straciły uzębienia i nie zdechły ŁSE 1960/162,
nie ścielono pod bydło, żeby nie uschło K 10 Poz 77. Wierzono, że słoma spod
zmarłego przynosi n i e s z c z ę ś c i e, dlatego ją najczęściej palono, wyrzucano
na gnój, pod płot, na drogę, na rozstajne drogi, wrzucano do przydrożnego
rowu i przyciskano kamieniem, w Wielkopolsce zakopywano głęboko w ziemi,
poza granicami gospodarstwa lub wsi; także wyrzucano pod krzyżem, żeby
zmarły nie pojawił się we wsi. Wierzono, że gdyby nie zniszczono słomy
spod zmarłego, bydło nie darzyłoby się, nie byłoby urodzaju, na polu nie
rodziłoby się przez siedem lat, bo zmarły wziąłby urodzaj. Nad Rabą słomę,
na której leżał zmarły, przechowywano do czasu zasiewów i rozrzucano ją
po polu obsianym pszenicą, żeby ptaki nie czyniły szkód w zasiewach. Wóz,
którym przewożono trumnę, przewracano kołami do góry, żeby wytrzepać
duszę, gdyby zaplątała się w słomę, aby nie została koło domu Kot Urok 175.

(c) Słoma w ob r z ęd z i e we s e l nym. Słomę wiązano z p ł o dno ś c i ą,
dlatego wyściełano nią młodym drogę12, a podczas nocy weselnej państwa
młodych kładziono na słomie Dwor WMaz 81; w Lubelskiem przygotowywano
im słomiane łoże w stodole Wisła 1892/853. Przed wyjazdem do kościoła panna
młoda wyrzucała słomę z wozu, aby inne dziewczęta wyszły za mąż Wit Baj
165; która pierwsza złapała tę słomę, ta miała wyjść za mąż zaraz po pannie
młodej K 27 Maz 233.

(d) Słoma w mag i i m i ł o s n e j. Aby osoba, którą się kocha, o dwza -
j emn i ł a u c zu c i e, spalano na popiół parę słomek z wiechcia włożonego
do butów i dodawano ten popiół do napoju lub jedzenia dla tej osoby Nad
Kasz 57–58.

13. Zastosowania magiczno-lecznicze – szczególna moc słomy
ze strzechy. W lecznictwie ludowym używano słomy żytniej, jęczmiennej
i owsianej (czasem tylko kolanka z niej wycięte) do kąpieli, picia i okadzania.
Szczególną moc uzdrawiającą miała mieć słoma wyjęta z e s t r z e chy PSL
1990/4/35, zob. wyżej pkt 12 (a).

Osoby p r z e l ę kn i on e okadzano słomą i mchem z dachu domu, w któ-
rym mieszkała bezdzietna rodzina Pal Zer 52.

Na s u c h o t y stosowano kąpiele z naparzanej słomy, wyrwanej po kry-
jomu ze strzechy pokrywającej dom zamieszkany przez małżeństwo wdowca
i wdowy Wisła 1900/651. Dziecko chore na suchoty kąpano trzy razy w wodzie,

12 Na kolędę wyściełano słomą drogę między domami chłopca i dziewczyny, którzy
sympatyzowali z sobą (Białoruś) Slav Tol 5/107–113.
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do której wrzucano trzy słomki z dachu znad drzwi do sieni, trzy trzaski
z pnia drzewa oraz trzy stare głąbie z kapusty i to wszystko gotowano przez
trzy pacierze Wit Baj 75.

Na z aw i an i e okadzano chorego słomą z dziewięciu strzech, śmieciami
z dziewięciu łóżek i mchem z siedmiu studzien Bieg Koleb 336.

Konwu l s j e leczono w Jagodnem, podkładając pod głowę chorego
snopek słomy, zwany głowaczem, który razem z koszulą chorego zakopywano
w wiórzysku, aby choroba zaginęła przez jej ukrycie w ziemi Bieg Lecz 33.

Na k a t a r moczono nogi w wodzie, w której wygotowano słomę Pal
Zer 161.

Św in i o k i [= wrzody] obkładano drobną słomą wziętą spod wieprzka
Pal Zer 161.

Kur z a j k i leczono, pocierając je trzykrotnie wiechciem słomy umocowa-
nym na kiju, którego używano do wymiatania pieca Jastrz Lecz 154. By pozbyć
się b rod awe k, trzeba było, gdy jechało dwóch chłopców na jednym koniu,
rzucić za nimi wstecz słomę z buta i zawołać: Dwojaki, dwojaki! Weźcie ode
mnie brodawki! Bieg Lecz 125.

Be z s e nno ś ć dzieci leczono, wkładając pod poduszkę trochę słomy
z wiechcia z butów, wysuszonej w wigilię Bożego Narodzenia Pal Zer 160.

Żeby włosy były długie, myto je wodą z żytnią słomą Udz Biec 361,
a z owsianą, żeby lepiej rosły Pal Zer 99.

14. Słoma w praktykach magiczno-ochronnych. Gdy zając prze-
biegł drogę, w celu o dwr ó c en i a n i e s z c z ę ś c i a kładziono dwa źdźbła
słomy lub trawy na krzyż Wit Baj 283.

Aby uchronić dom od nieszczęść w nadchodzącym roku, w wigilię Bożego
Narodzenia rzucano słomę na dach PSL 1990/3/58–59.

Aby nap raw i ć z ep su t ą d z i e ż ę, gospodyni odwracała ją dnem do
góry i paliła nad nią słomę wyciągniętą z łóżka lub ze strzechy Dwor Maz 227.

Aby z ab e zp i e c z y ć s i ę p r z e d cho r obam i g a r d ł a i p ł u c,
w dniu św. Szczepana robiono wiechcie ze słomy, które wkładano do butów
i trzymano je tam do Nowego Roku MAAE 1914/223.

Aby kon i e n i e z dy cha ł y, słomą z Marzanny wycierano żłoby Wisła
1904/532 (Górny Śląsk).

W c e l u o ch r ony p r z ed p ch ł am i w dniu św. Szczepana spalano
przynajmniej wiecheć słomy z łóżka MAAE 1910/75, w Wielki Piątek przed
wschodem słońca wynoszono słomę z sienników na granicę wsi Wisła 1895/501.

Aby c z a r own i c a n i e s z ko d z i ł a byd ł u, na Wielkanoc dawano
mu słomę ze strzechy MAAE 1914/68. W celu ochrony przed czarownicą
na drzwiach obory zawieszano snopek słomy Goł Lud 164, Wisła 1903/333,
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a w wigilię św. Wojciecha (23 IV) pod żłób wkładano garść słomy ze strzechy
Kot Urok 91.

W c e l u ob r ony p r z ed z ł ym i mo cam i od wigilii Bożego Naro-
dzenia do Trzech Króli lub od połowy do końca Wielkiego Postu w oknach
umieszczano krzyżyki ze słomy lub ciasta Drab Podl 67.

Uważano, że gdy spotka się k s i ę d z a, to nie będzie szczęścia, więc
dla odwrócenia złego rzucano za nim szczyptę słomy lub siana z wozu K 51
Sa-Kr 59, podob. K 17 Lub 83. Gdy myśliwi, jadąc na polowanie, spotkali osobę
duchowną idącą pieszo lub jadącą w przeciwnym kierunku, rzucali za nią
źdźbło słomy, aby oddalić nieszczęście Lud 1901/282 (Bobreckie). W źródłach
XIX-wiecznych taka praktyka jest przypisywana Żydom, por. Lud 1896/256,
ZWAK 1890/196.

15. Słoma w praktykach zapewniających powodzenie i dostatek.
Do czarów miała nadawać się zwłaszcza słoma zebrana na świeżo zaoranym
polu Baz Tatr 149.

D l a z ap ewn i e n i a u r o d z a j u w Nowy Rok zatykano na roli krzyżyki
ze słomy wigilijnej K 73 Krak 1/56.

Ż e by b o ch enk i ch l e b a by ł y wy r o ś n i ę t e, gospodynie wbijały
w każdy bochenek po trzy źdźbła słomy bez kłosów i kolanek Bieg Koleb 146
(pow. radzyński).

Aby ho dow l a k r ów s i ę w i o d ł a, w wigilię Bożego Narodzenia
ścielono pod bydło słomę przyniesioną z trzech sąsiednich gospodarstw Mal
Krz 67, dawano mu do jedzenia słomę, którą od Wigilii do Nowego Roku był
obwiązany stół MAAE 1904/49 (Łodygowice).

Wywożąc prosięta lub świnie na jarmark, wrzucano na wóz garść słomy
z podściółki, żeby zostały one dob r z e s p r z e dan e Mal Krz 68. W Wielko-
polsce do worka ze sprzedawaną świnią dorzucano trochę słomy, żeby mieć
szczęście w hodowli Kul Wiel 3/213. Zdarzało się, że nabywca usiłował po
kryjomu wziąć trochę słomy spod prosiąt, aby hodowla świń wiodła mu się
tak dobrze jak sprzedającemu Dwor Maz 202.

Aby ku r y zno s i ł y du ż o j a j e k, w dniu św. Szczepana ścielono
kurom słomę wigilijną Or L 1935/150, a gospodyni karmiła kury w kole ze
słomy wigilijnej Pęk Biłg 238. Aby z wszystkich jaj wy l ę g a ł y s i ę m ł o d e,
w okolicach Jarosławia w gniazda kur i gęsi wkładano słomę wigilijną MAAE
1914/228. Aby kurczęta się udały, w Przebieczanach pod kury podkładano
słomę zza stragarza MAAE 1900/124, na Śląsku słomę wyrwaną z niedźwiedzia
Pośp Śląsk 298.

Aby m i e ć p omy ś l n e p o l owan i e w l e s i e, mężczyźni wyjmowali
z łóżka źdźbło słomy i wkładali je za pas, wypowiadając następującą formułę:



126 Jerzy Bartmiński, Agata Bielak

Abym uszedł wszelkiej biedy, gdy do lasu sobie idę, wezmę sobie słomy ździebło,
będzie mi się szczęście wiedło Kot San 200.

16. Słoma w przepowiedniach i wróżbach dotyczących zamąż-
pójścia, urodzaju, długości życia, przyjścia gościa. Użycie słomy
w przepowiedniach i wróżbach wiąże się z przypisywanymi jej zdolnościami
pośredniczenia w kontaktach z zaświatami (Kowalski 2007: 559).

Na św. Andrzeja (30 XI) i na Nowy Rok dziewczęta wyciągały słomę
z dachu i liczyły, czy liczba ździebeł jest parzysta, czy nieparzysta Karw Dobrz
206; liczba pa r z y s t a oznaczała zamążpójście Karw Dobrz 206, por. ZWAK
1887/190, wyjście za mąż za kawa l e r a Pośp Śląsk 15, zaś liczba n i e p a r z y -
s t a – wyjście za mąż za wdowca Pośp Śląsk 15. Na Kaszubach podobnie
wróżono ze słomy wyciągniętej ze snopa wigilijnego Lor Kasz 77, w Jaworniku
z ziaren wyciąganych z kłosów słomy leżącej na stole MAAE 1904/74. Jeżeli
w wyciągniętych kłosach panny znalazły pojedyncze ziarna, oznaczało to, że
wyjdą za mąż za g o sp o da r z a, natomiast jeśli ziaren nie było, przyszły
mąż miał być pa r obk i em Wisła 1892/646 (Mazury). W dniu św. Szczepana
dziewczęta, wyniósłszy z izby zużytą słomę, patrzyły, jaki ptak na niej
usiądzie; jeżeli był to w r ób e l, dziewczyna miała zostać starą panną, jeżeli
kawka – dziewczyna miała wyjść za mąż za wdowca, jeżeli s r o ka – mężem
dziewczyny miał być dorodny chłopak Gier Szczod 24.

W Łódzkiem szukano w słomie kłosów i ziaren. Jakiego zboża najwięcej
kłosów lub ziaren wyciągnięto, takie miało na j l e p i e j o b r o d z i ć ŁSE
1961/87. Po wieczerzy wigilijnej za stragarz [= belkę powałową] rzucano garść
słomy. Wróżbę tę nazywano biciem kóp Lud 1908/133 (Radłów). Ile ździebeł się
utrzymało, tyle kóp zboża miał zebrać gospodarz w przyszłoroczne żniwa
Cisz Sławk 28, podob.: ZWAK 1890/40 (okolice Ropczyc), Udz Biec 155, Nieb Przes 223.
W Sylwestra gospodarze wróżyli ze słomy wyciągniętej ze snopa stojącego
w izbie w wigilię Bożego Narodzenia; z długości słomy i wyglądu ziaren
przepowiadano, jakie żniwa będą w przyszłym roku Szyf MiW 34.

Z kierunku dymu z palenia słomy, na której leżał zmarły, wróżono, k t o
umr z e Kul Wiel 3/186–187. W wigilię Bożego Narodzenia wyciągano po
jednym źdźble z wiązki słomy lub dziada – kto wyciągnął najdłuższe źdźbło,
temu przepowiadano na j d ł u ż s z e ż y c i e Kot Urok 121.

Gdy znaleziono słomę leżącą na podłodze Stel Pom 240 lub gdy dwie osoby
wypowiedziały naraz to samo słowo lub zdanie Sim Wierz 287, przepowiadano
p r z y j ś c i e g o ś c i a. Na Kaszubach słomę leżącą na podłodze uważano za
zapowiedź odwiedzin kobiety Sych SGKasz 5/35.

17. Ekwiwalencje. Słoma funkcjonuje wymiennie z s i a n em: sypiano
na słomie lub sianie; snopek słomy lub siana zawieszano na drzwiach obory,
aby uchronić nabiał przed czarownicą i zniweczyć jej czary Goł Lud 164;
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i z g r o ch ow i nam i : słomą lub grochowinami owijano zapustnego niedź-
wiedzia13 K 9 Poz 123, Krzyż Kuj 1/45, Drab Podl 21; ze słomy lub grochowin
robiono kukłę śmierci, którą wożono po wsiach, a potem topiono albo pa-
lono K 7 Krak 176; podobnie K 43 Śl 18. Na słomie lub grochowinach kładziono
umierającego Bieg Śmier 141. Jadąc do ślubu, panna młoda rzucała za siebie
słomę lub grochowiny Dwor WMaz 77.

18. Sensy symboliczne słomy. Sensy symboliczne słomy są zróżnico-
wane w zależności od kontekstu gatunkowego. Ogólnie w zgodzie w polszczy-
zną ogólną – lekka i łatwopalna słoma jest symbolem czegoś n i e t rwa ł e g o,
n i e p ewnego, co wyrażają cytowane na wstępie fraz. słomiany ogień,
słomiany kawaler, słomiany wdowiec, słomiana wdowa itd.; czegoś ma ł o
wa r t o ś c i owego: fraz. ktoś za coś I snopka pustej słomy by nie dał NKPP
dać 60 głupi jak snop / pęk słomy NKPP głupi 62.

W ogólnokulturowej przestrzeni mieści się także kojarzenie słomy
z b i e d ą: słomiana strzecha, okna zatykane słomą itp. Fraz. młócenie słomy
oznacza b e z owo cną p r a c ę: próżno młócić słomę NKPP młócić 10, war.:
próżno siano młóci ; młóci pustą sieczkę; jako plewy młócili.

W senniku ludowym słoma jest uważana za zapowiedź c z e g o ś n i e -
d ob r e g o: zmartwienia, kłopotów, choroby, śmierci, nieboszczyka, kłótni,
plotek, ognia, gości, listu, balów, kobiety. Długa słoma jest zapowiedzią
choroby, śmierci Nieb Pol 207–208.

W kulturze ludowej słoma ma rozwiniętą symbolikę weg e t a c y j n o-
-p ł o dno ś c i ową, zob. pkt 11 (1–4) i e r o ty c zną zob. pkt 7 (b).

We współczesnej poezji chłopskiej słomiana strzecha jest mitologizowana
i poddana nobilitacji jako symbol otaczanego ciepłym uczuciem domu
ro d z i nn e g o, swojskiego krajobrazu, ma ł e j o j c z y zny będącej przed-
miotem wspomnień i z n ak i em mi j a j ą c e g o c z a s u:

Żegnaj moja chato i dachu słomiany, pobielane w słońcu mojej chaty
ściany. Żegnaj moja izbo, gdzieśmy się chowali, gdzie nas w kolebeczce matuś
kołysali [M. Kozłowa] PSL 1990/3/18.

13 „[. . . ] niedźwiedź grochowy, obrzędowa postać występująca często w Niemczech,
w Czechach, w Polsce i na Litwie, też przeważnie w widowiskach zapustnych, ale również
i przy innych okazjach. Nazwę swą bierze on od grochowin imitujących futro zwierza,
którymi w całości lub częściowo owijano człowieka odgrywającego tę rolę. Być może
substytutem tym posługiwano się nie tyle z braku lepszego przebrania, jakim był już każdy
obrócony włosem na wierzch kożuch, ale ze względu na stosowany nieraz obrzęd «palenia
niedźwiedzia», czy to z końcem karnawału, czy czasem w noc noworoczną. Grochowiny
istotnie podpalano, a zaraz potem gaszono je wodą. Także i ten «niedźwiedź», prowadzony
na linie lub na łańcuchu przez «niedźwiednika», chodził od domu do domu, tańczył
i zbierał datki. Miejsce grochowin zajmowały nierzadko powrósła słomiane” (Kiersnowski
1990/391–392).
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Dzieci Zamojszczyzny, wstańcie – do waszych chat słomianych i ście-
żyn zagubionych wśród złotych pszenic, do łąk zielonych, do tych borów
szumiących [W. Sitkowski] Ad Złote 225.

Mienisz się, droga ziemio lubelska, / Pod niebem sinym, / Jak klejnot
złoty. . . / Twe szare drewniano-słomiane wioski / Pod baldachimem wisien
i brzóz białych / Mają więcej piękna i dostojności / Od / Katedralnych,
złotych ołtarzy [J. Pocek] Szcz Ant 631.

Ta chata wiejska słomą kryta, / co dziś pochyla strzechę swą / ona mi
młodość mą przypomina / ja w niej zrodziłam się [C. Jedlińska] Niew Prow 90.
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Linguo-cultural view of straw in Polish linguaculture.
An ethnolinguistic approach

The conceptualisation of straw in urban culture (and the literary variety of Polish)
and that in folk culture (and the folk variety of the language) are different. In the former,
straw has a low position and symbolises what is mediocre, impermanent, or of little value,
like chaff or pea shells. In contrast, in Polish folk culture, based on traditional farming
and cultivation of grains, straw enjoys a much higher status: it is valued as a material
in insulation and production of valuable items, such as mats, baskets, containers for
grain, shoes, beehives, toys, or decorations. Its linguo-cultural image is rich in positive
associations. In customs and auguries straw is treated as a magical medium mediating
between that which is alive and that which is dead. It is linked with fertility and has
erotic symbolism. The folk stereotype of straw proposed here is based on the tenets of
the cognitive definition.

Key words: Polish national and folk linguaculture; linguo-cultural view of straw;
cognitive definition; magical medium; symbolism of straw


