
/ é l

KELETI SZEMLE.
KÖZLEMÉNYEK AZ URAL-ALTAJI N É P ÉS NYELVTUDOMÁNY KÖRÉBŐL ־

A M. TUD. AKADÉM IA TÁMOGATÁSÁVAL

A NEMZETKÖZI KÖZÉP- É S  K E LETÁ ZSIAI TÁR SASÁ G MAGYAR 
RIZ OTTSÁGÁNAK ÉRTE S í  TŐJE.

REVUE ORIENTALE
POUR LES ÉTUD ES OURALO-ALTAIQUES.

S U B V E N T IO N N É E  PAR L ’a C A D É M IE  H O N G R O IS E  D E S S C IE N C E S .
★

JOURNAL l)U COMITÉ H O N G R O IS DE L’A S S O C IA T IO N  IN TER -  
NATIONALE P O U R  L’ E XPLO RATIO N I)É L’A SIE  C EN T R A LE  ET

I) E L’ E X Í RÉ M E О RÍ E NT.

S Z E R K E S Z T I K  É S  K I A D J Á K
Rédic/ée par

DE K Ú N O S IGNÁCZ * de MUNKÁCSI BERNÁT.

ТОМ Е VII. KÖTET.

BUDAPEST.
1906 .



300401

FRANKLIN-TÁRSULAT NYOMDÁJA.



L a p
B alhassanoglu: Un texte ouigour du X II-iem e s ie d e ״ 257 .... .... 
Kunos, I gnaz: R urnelisch-türkische Sprichwörter .__ 66 _.. '.... _״
Menzel, Theodor: Bekri M ustafa bei M elnned Tevfik .... _  .... 83
Mészáros, •Ju l iu s : O sm anisch-türkischer V olksglaube (I 11.).... 48, 140
— —  Oszm án-török babonák (M aterialien zum osm anisclien  Volks-

glauben) .. .... .... .... ........._ ״.. .... .... .... .... ._. 315 .... .... .... 
Munkácsi, B ernhard : Götzenbilder und G ötzengeister im  Volksglau-

ben der W ogulen (I—II.) .................. 1 7 7 ״. .... _ .. . .... .... .... ... 89, 
— —  Die W eltgottheiten der w ogulischen M ythologie (I.) 285 . .... _״
P atkanow, S. u . D. K. F u c h s: Laut- und F orm enlehre der siidostja-

kischen D ialekte (I— III.) .._ .... _. ._ .... .... __ . . . .  1, 125, 279

Irod a lom . — I iittér a tu re .

В еке Ödön: Pápaj־ József osztják népköltési gyűjtem énye (Samni-
lung ostjakischer V olksdichtungen von •J. P á p a y ) ................ . .... 226

F uchs, D. R .: Die L okativbestim m ungen im  W otjakischen (Anzeige
des Verfassers) .................. . 1 1 5 _ ״.. ....  _ _ _ _ _ ״ .״. .... .... _

Germanus, J u l iu s : E. •J. W. Gibb: A H istory  of Ottoman Poetry.... 347 
Kunos I gnácz: Válasz Szinnyei József bírálatára.... ._. .... .._ .... . 244

K iseb b  k ö z lé se k . — M éla n g es.

F abó, B . : R hythm us und M elodie der türkischen Volkslieder ._. ._ 121
H offmann-Kutschke, A .: S ak isch es.. . ״ .... .... .._ ״. ..................118 _  
Munkácsi, B ernhard: Ungar, vek «Wuhne» und cá lu  «Trog» _.. .... 250
-------- Ungar, lá p  «Floss» _ _ _ _ _ _  ._ .... 253 _. .... _ ״.. _.. 

■k

TARTALOM. — SOMMA IRE.



TARTALOM. —  SOMMAIRE.IV

1 ap
Munkács!, B er nh ard: U ngar, csők «Taufschmaus» ..........  .... 254-
— — U ngar, csők- «sinken».... .... .... _ — .... — .... . 2 5 4  . .״ .... ״.
— — Spuren eines altgerm anischen E influsses auf die ostfinnischen

Sprachen und auf das C uw asische .......... ..........  .... .... .... .... 36Í)
— — U ngar, szék «Stuhl» .... .... .... .... ---- U״. .... .... .... .... 37. 
------- Ungar, szeplő «Somm ersprosse».. . ״ .... .... .... .... ״.. ״. .......... .371 
------- Ungar, kötél-verő «Seiler» . .... — .... .... .... .״.. ........................ 371 
— — T ürkisch  kille «Schwert» . 3 7 9  .... .... .... .... .. .״ ״.. ״



1. szám .VII. évfo lyam . 1 9 0 6 .

KELETI SZEMLE.
KÖZLEMÉNYEK AZ ÜKAL-ALTAJI N ÉP- ÉS NYELVTUDOMÁNY KÖBÉBŐL.

A M. TUD. A KADÉM IA TÁMOGATÁSÁVAL

A NEMZETKÖZI KÖZÉP- É S  K ELETÁ ZSIAI T ÁR SASÁ G  MAGYAR  
BIZOTTSÁGÁNAK ÉRTESÍTŐJE.

REVUE ORIENTALE
POÜIÍ LE S ÉTUD ES OURALO-ALTAÍQUES.

8 C B V E N T I0 N N É E  PAR L’A CA D ÉM IE H O N G R O IS E  D ES S C IE N C E S .
★

JOURNAL DU COMITÉ H O N G R O IS DE L’A S S O C IA T IO N  INTER*  
NATIONALE P O U R  L’E X P L O RATIO N DE L’A S IE  C EN T R A L E  ET 

DE L’EXTREM E-ORIENT.

S Z E R K E S Z T I K
Rédigée par

D£ KU N OS  IGNÁCZ -к DE MUNKÁCSI BERNÁT.

BUDAPEST.

En commission chez Otto H a v va sso w itz f 
Leipsic.



TARTALOM. — SOMMAIRE.
D. R. Fu.ch.3 : Laut- und Formenlehre der süd-ostjakischen Dialekte __ — 1
J u liu s  M é s z á ro s : Osmanisch-türki scher Volksglaube (I.)_ — ___ —_ — 48
Ig n a z  K u n o s : Rumelisch-türkische Sprichwörter.. — . . .  . . .  — . . .  — 66
T h e o d o r  M e n ze l: Bekri Mustafa bei Mehmed Tevfik . . .  . . .  __ . . .  __ 83
B e rn h a r d  M u n k á c s i : Götzenbilder und Götzengeister im Volksglauben der

Wogulen (I.) __ . . .  — — — — — — — — — . . .  — 89

I r o d a lo m .  — L i t t é r a tu r e .

D. R. F u c h s : Die Lokativbestimmungen im Wotjakischen. (Anzeige des Ver- 
fassers.)- __ __ . . .  . . .  . . .  . . .  . . .  — — — — — — — —- 115

K is e b b  k ö z lé s e k .  — M é la n g e s .

A. H o ffm a n n -K u ts c h k e : Sakisches . . .  — . . .  . . .  . . .  — . . .  . . .  — 118
B. F a h ó  : Rhythmus und Melodie der türkischen Volkslieder.. . . .  . . .  __ 121 * I. II.

Kurze Darstellung unserer Lautzeiehen für die ural-altaischen Sprachen.
I. Vocale. a, 0, u, e, ö, ü, i =  die entsprechenden kurzen Vocale im 

Deutschen. — a =  labialisiertes a (ungar. a, schwed. ä). — ä — ganz offenes 
e (im Tat. ädäm (׳Mensch״); ä : a — ö : 0. — <9 =  schlaff labialisiertes ä, 
oder ö mit mehr offenem Lippenschluss (imWotj. es «Thür»); 0: ä — q : a .— 
e (früher: p) =  mit engerem Lippenschluss gebildetes о (im Tat. bejerek 
«Befehl»); Übergangslaut zwischen deutsch. 0 und u. — ö (früher: ö) =■ 
mit engerem Lippenschluss gebildetes ö (im Tat. ken «Tag»); Übergangs- 
laut zwischen deutsch, ö und ü. — 0 — Übergangslaut zwischen о und ö 
(0 mit mehr vorwärtsgezogener Zunge) — и — schwed. и in hus; ungefähr ein 
Übergangslaut zwischen и und ü (ü mit mehr vorwärts gezogener Zunge). — 
г =  gutturales 1, ein Laut mit der Zungenstellung des и und Lippenstellung 
des i (im Osm. kiz «Mädchen»). — e — gutturales e ; e : i — e : i (im Tat. kéz 
«Mädchen»). —־ é — sehr geschlossenes e (im Tat. bez «wir»).

Das Zeichen v unter einem Vocale bedeutet in Hinsicht der Zungen- 
Stellung eine mehr offene, das Zeichen /4 eine mehr geschlossene Aus- 
Sprache — i ist ein halbvokalisches j, и ein halbvokal'sches w. — Das 
horizontale Strichlein am Vocale (z. В. ä, ö, ü etc.) bedeutet die Länge, das 
Komma (z.B. ü,ó etc.) den Accent, das ~ Zeichen (z. В. а, e, ö etc.) die naso- 
orale x\ussprache. — e =  Bezeichnung eines näher unbestimmbaren hinteren 
Vocals. — f — Bezeichnung eines näher unbestimmbaren vorderen Vocals.

II. Consonanten. к — türk, к (vor a, 0, u, i); im Türkischen gewöhnlich 
nur als к bezeichnet. — у — deutsches ch in: ach, lachen. — у — deutsches 
с/г in : ich, schlecht. — у — arabisches -— h — deutsches h in : haben, 
hier. — j — deutsches j  in : jahrja. — у gutturalis nasalis. — ä = engl. th. — 
d — neugriech. d. — s =  deutsches ss in : lassen, blass. — z — deutsches s in : 
so, sehr. — s — deutsches sch. — £ — russ. ж. — c — russ. ц =  is. — 
с =  russ. с =  ts. — é — cacuminales c (im Wotjakischen). — 5 =  dz. — 
5 =  dz. — g =  cacum. j  (im Wotjakischen). — w =  interlabialis spiráns. — 
l  — russ. л. — l — spirantes l im Ostjakischen, das beinahe wie гН klingt. — 
A (früher: l) =  der entsprechende stimmhafte Laut im Ostjakischen.

Das Strichlein neben oder über den Consonanten, wie in k, <}, f ,  t, 
d', s, z, c, c, 5, n, r etc. bedeutet die «Mouillierung». — Der Punkt unter 
stimmhaften Consonanten, wie in g, d, b, z, z, у etc. bedeutet, dass der 
Stimmton bei diesen Consonanten sehr schwach ist (stimmlose mediae). — 

bezeichnet bei Consonanten die aspirirte Aussprache, z. B. k \ t\  p ' =  kh, 
th, ph etc. — ’ zwischen Vocalen im Wogulischen bedeutet eine leiebte



LAUT- UND FORMENLEHRE DER SÜD-OSTJAKISCHEN
DIALEKTE.

— Auf G rund der Sam m lungen und gram m atischen Aufzeichnungen von 
- S. P atkanow, bearbeitet von D. R. F uchs.1) —

Г. Ü b er  d ie  o s tja k isc h e n  D ia le k te .

Wenn man von der Sprache eines Volkes spricht, welches 
keinen hohen Kulturgrad erreicht hat, so versteht man unter

Vorliegende ostjakische G (ג ram m atik  beruht auf jenen ausgeführ- 
ten gram m atischen Aufzeichnungen, die der so verdienstvolle Forscher 
des ostjakischen Volkes am Irty sch , H err S. P atkanow, bald nach der 
R ückkehr von seiner Reise, im Anfänge der 90-er Jah re  des verflossenen 
Jah rh u n d erts  zusam m engestellt hat. Diese erw ähnten gram m at. Beobacli- 
tungen des H errn  S. P atkanow enthielten  sehr wertvolles neues M aterial 
zur K enntnis der süd-ostjakischen Dialekte, ganz abgesehen davon, dass 
w ir über die letzteren bis nun kein anderes zusam m enfassendes W erk 
besitzen, als Castrén’s «Versuch einer ostjakischen Sprachlehre», welches 
W erk jedoch in jener H insich t lückenhaft ist. Mit F reude übernahm  ich 
also, der mich so sehr ehrenden Aufforderung seitens des R edakteurs dieser 
Zeitschrift, H errn  Dr. B. Munkácsi, Folge leistend, die ehrenvolle Auf- 
gäbe, H errn  S. P atkanow’s W erk zu bearbeiten und m it m einen Berner- 
kungen zu ergänzen. W ährend der A rbeit blieb ich m it dem H errn  Ver- 
fasser in fortw ährender Füh lung  und ich kann nicht um hin, ihm  auch 
an dieser Stelle m einen innigsten  Dank auszusprechen für jene verbind- 
liehe Zuvorkom m enheit, m it w elcher er meine, auf einzelne Teile der 
G ram m atik bezüglichen F ragen  zu beantw orten so freundlich war. Grossen 
Dank schulde ich auch dem H errn  R edakteur Dr. B. Munkácsi, der an 
dem W erke m ehrere V erbesserungen vorgenom m en hat.

Schliesslich m uss ich noch bem erken, dass die L autlehre  schon 
vollständig fertig des D ruckes harrte , als ich G elegenheit hatte , K arja- 
lainen’s neues, hervorragendes W erk «Zur ostjakischen Lautgeschichte» 
kennen zu le rn e n ; demzufolge konnte dieses W erk zu m einem  grössten 
Bedauern in  der L au tleh re  erst nachträg lich  und n ich t in dem Masse 
berücksichtigt werden, wie es wohl w ünschensw ert gewesen wäre.

1Keleti Szemle. VII.



D. R . FUCHS.2

dem Worte (׳Sprache» die einzelnen Dialekte derselben, denn 
eine einheitliche Literatursprache, eine Gemeinsprache, welche 
sich aus einem der — jedoch nichtsdestoweniger fortbestehen- 
den — Dialekte herausgebildet hat, kommt nur bei den Kultur- 
Völkern vor. Aus dem erwähnten Grunde haben auch die Ost- 
jakén keine einheitliche Gemeinsprache, sondern jedes Gebiet 
besitzt seinen eigenen Dialekt, welcher von Bewohnern eines 
anderen Gebietes sehr oft nur mit Mühe verstanden wird. Des- 
halb kommt es oft vor, dass Ostjaken, die aus verschiedenen 
Gegenden Zusammenkommen, genötigt sind, russisch zu rade- 
brechen, um einander verstehen zu können. Haben sie jedoch 
einmal Gelegenheit, längere Zeit (einige Wochen) zusammen zu 
verbringen, so verstehen sie einander vollkommen.

Die ostjakische Sprache zerfällt in drei Hauptdialekte. Diese 
sind die folgenden :

I. Der n ö r d l i c h e  Dialekt, oder kurz das Nord-Ostja- 
kische (NO.) genannt, welcher von den Ostjaken des Beresow- 
sehen Kreises (Tob. Gouv.), abgesehen, vom äussersten Süden, 
gesprochen wird. August Ahlqvist, der diesen Dialekt erforscht 
hat (Über die Sprache der Nord-Ostjaken. Helsingfors, 1880.), 
bestimmt die Lage der Nord-Ostjaken folgendermassen : «Unter 
Nord-Ostjaken versteht man denjenigen Teil der ugrischen Ost- 
jakén, dessen Wohnplätze sich vom Vereinigungspunkte des Ir- 
tysch und Ob bis zur Grenze des Samojedenlandes nördlich von 
Obdorsk erstrecken». Er teilt ihn in drei verschiedene Dialekte :
1. den obdorskischen Dialekt, welcher bei den nördlichen Ostja- 
ken angetroffen wird; — 2. den heresowsche71, der in der Ge- 
gend von Beresow gesprochen wird; endlich 3. den kondinski- 
sehen, dessen Gebiet sich noch südlicher erstreckt.

In seinem Wörterbuche des nördlichen Dialektes gibt der 
genannte Gelehrte nur selten die Zugehörigkeit einzelner Wörter 
zu dieser oder jener Mundart an. Noch vor Ahlqvist haben sich 
mit diesem Dialekte Anton B eguly, Paul H unfalvy und andere 
beschäftigt. Eine Grammatik des N’ord-Ostjakischen hat H unfalvy 
geschrieben (Az éjszaki osztják nyelv. Budapest, 1875.). Das 
ganze ostjakische Sprachgebiet hat erst jüngst K. F. K arjalainen 
(Zur ostjakischen Lautgeschichte. I. Über den Vokalismus der 
ersten Silbe. Helsingfors, 1904.) erforscht. Nord-ostjakische Texte



hat ebenfalls erst vor ganz kurzer Zeit J o sef  P ápay gesammelt 
und herausgegeben (Osztják népköltési gyűjtemény. —- Samm- 
lung ostjakischer Volksdichtungen. Budapest, Leipzig, 1905).

Als wichtigsten Unterschied zwischen dem Süd-Ostjakischen 
und dem Nord-Ostjakischen in lautlicher Beziehung müssen 
wir den folgenden betrachten :

Dem t, d des Süd-Ostjakischen entsprechen im N0. sehr 
oft — nämlich: regelmässig im Anlaute, finnisch-ugrischem s 
und l entsprechend, und im In- und Auslaute an Stelle von 
ursprüngl. d, s und V) — die Laute l, l, von welchen der 
erstere, [im  Süd-0. überhaupt nicht vorkommt. Z. B. :* 2) SO. tön 
Sehne =  N0. lön; SO. tau, tav Pferd =  NO. lou, lovi; SO. teu, 
tu er =  N0. lu ; SO. not Pfeil =  NO. nol, K a r j . Obd. m il; SO. 
méget Brust =  N0. mevel, K a r j. Obd. meuol; SO. yui Fisch =  
N0. /u l.

Einige andere wichtigere Fälle von Lautwechsel, von wel- 
chen besonders SO. i  ~  NO. s als für das Nord-Ostjakische 
charakteristisch hervorgehoben zu werden verdient, sind weiter 
unten § 20 besprochen.

II. Der östliche oder s u r g u t i s c h e  Dialekt (S.) am obe- 
ren und mittleren Laufe des Obs, welcher von den Bewohnern 
des Surgutischen Kreises (Tob. Gouv.) gesprochen wird, zerfällt 
in zahlreiche Mundarten, von welchen Castrén  1. die eigentlich 
surgutische, 2. die ober-surgutische (OS.), welche oberhalb der 
Stadt Surgut, und 3. die unter-surgutische Mundart (US.), die 
unterhalb der genannten Stadt verbreitet ist, kennt und in sei- 
ner Grammatik berücksichtigt. Jedoch jeder von den zahlreichen 
Flüssen dieser Gegend : Agan, Wach, u. s. w. besitzt seine eigene 
Mundart oder sogar deren mehrere. Hierher gehört auch jener 
Dialekt, welchen man an den Gestaden des Wasjugan, inner- 
halb der Grenzen des Tomskischen Gouvernements trifft.

Einige charakteristische Merkmale dieses Dialektes und die

LAUT- UND FO R M E N LE H R E D ER SÜ D -O STJA K ISC H E N  D IA LE K TE . 3

fi S. B u d en z : M agyar-ugor összehasonlító szó tár; P aasonen: Die 
finnisch-ugrischen s-Laute; Setälä: Zur finnisch-ugrischen L autlehre  (Fin- 
nisch-U grische Forschungen II.) und N yelvtud. Közi. XXVI.

2) Die nord-ostj. Form en sind, wenn keine andere Quelle angeführt 
w ird, A hlqvist’s W örtersam m lung entnom m en.

1*



D . R . FU C H S.4

wichtigsten Unterschiede zwischen dem surgutischen und dem 
südlichen Dialekte — die Lautlehre betreffend — können wir 
in folgenden Punkten zusammenfassen:

1. Im Auslaute sehr vieler Wörter finden wir nach einem 
Vokal im Surgut-Dial. ein ■/, das in den anderen Dialekten nicht 
nachzuweisen ist. Z. B. :*) SO. tau, tav Pferd =  NO. \ou, lovi =  
US. lau/, OS. 10/ ;  SO. keu, kev Stein =  NO. keu, kev =  US. 
kau/, OS. kouy; SO. jeu, jeve Barsch =  NO. jeu =  S. jeuy, — Karj. 
Wasj. Wach io у ; SO. jeura, jevér Wolf — N0. jévér — S. jeurey; 
SO. tonda, tunda Birkenrinde =  N0. tondi, tonta — S. tonday ; 
SO. sémda, simde blind =  NO. semla, sémii =  S. sémley; SO. 
an ja  Hagebutte — NO. anji — S. anjey. Pápai hat auch im An- 
laute eine ähnliche Aspiration wahrgenommen.* 2) Z. B .: SO. ön- 
dep, öndap Wiege — NO. öntép — S. äntep, — Pap. 'amtu (harntи) ;
SO. ämp Hund =  NO. ämp — S. 'emp (Karj. Tremjug. 'a m V ).3}

2. So wie im Nord-Ostjakischen entspricht auch im Surgut-
Dialekte dem t, d des Süd-Ostjakischen in vielen Fällen ein 
Í-Laut (l, l, l). Wir können also das-Süd-Ostjakische so cha- 
rakterisieren, dass in demselben in gewissen Fällen dem Laute 
l (l, l, A)  sowohl des Nord-Ostjakischen, als auch des Surgut- 
Dialektes die Laute t, d gegenüberstehen. Z. B. : SO. tevem 
essen =  S. llvem; SO. meget Brust =  S. maugel; SO. tau, tav
Pferd =  US. lavy, OS. 10у ; SO. not Pfeil =  S. nal; SO. védem
Mark =  S. vélem.

3. Oft entspricht dem Laute t des SüdO. im Surgut-Dia-
lekte neben l auch j. Z. B .: SO. tui Finger =  US. loi, S. jaj
(Pápai). S. unten § 21.

4. Charakteristisch sind für diesen Dialekt die Laute l, l, 
deren erster in keinem der beiden anderen Dialekte, und deren 
zweiter im Süd-Ostjakischen nicht vorkommt.

5. Als weiteres Merkmal muss hervorgehoben werden, dass 
in diesem Dialekte die Stammvokale in der Flexion und bei Ab-

ף  Die Belege aus dem surgutischen D ialekte sind grösstenteils 
Castrén entnom m en.

2) S. Pápai-Munkácsi, Déli osztják szójegyzék S. -2.
3) Ebenso SO. at, at n ich t =  NO. al =  S.: T rem jugan 'a A (Karj.) 

und noch viele andere Belege aus dem Trem j.-D ialekt bei K arjalainen״



leitungen Veränderungen ansgesetzt sind, d. h. dass hier para- 
digmatischer Vokalwechsel zu beobachten ist. Diesen Qualitäts- 
Wechsel der Stammvokale hat schon Castrén (§§ 27, 28) be- 
merkt. Paasonen (Finnisch-ugrische Forschungen II : 89—90) 
hat diesen Vokalwechsel ausführlicher besprochen und K arja- 
la inen hat in seinem Werke (Zur ostjakischen Lautgeschichte) 
die einzelnen Wechselfälle ausführlich behandelt.

Einzelne wichtigere Fälle von Lautwechsel sind weiter unten 
§21 besprochen.

Als Charakteristiken des Unter-Surgutischen Dialektes dem
OS. gegenüber können wir feststellen, dass in vielen Fällen ein- 
fachen Lauten des Ober-Surgutischen Dial, im US. Diphthonge 
entsprechen. Z. B.: OS. jögol Bogen =  US. jaugol; OS. по/ Elen- 
tier =  US. non/; OS. 10/  Pferd =  US. lau/; OS. о/, 0/  Haupt — 
US. ouy.

Eine Grammatik des Surgut-Dialektes hat Castrén verfasst 
(Versuch einer ostjakischen Sprachlehre nebst kurzem Wörter- 
verzeichniss. 1849. Zweite verbesserte Auflage von Anton Schief- 
nzr). Ein kleines Wörterverzeichnis von verschiedenen Gegen- 
den des surgutischen Dialektes besitzen wir in Pápai-M unkácsi’s 
Déli-osztják szójegyzék (Budapest, 1896.). In den Jahren 1900 
und 1901 hat P aasonen den Jugan-Dialekt (südlich von Surgut) 
und die Konda-Mundart des SüdO. studiert. Das grösste Mate- 
rial auch aus diesem Dialekte hat Karjalainen gesammelt.

III. Der dritte Dialekt des Ostjakischen ist der südliche 
oder tobolskische, welchen Castrén nach dem Hauptflusse der 
Gegend I r t y  s c h - D i a l e k t  genannt hat. Diesen südlichen Dia- 
lekt reden die südwestlichen Vertreter des ostjakischen Volkes, 
welche innerhalb des Tobolskischen Kreises (Tob. Gouv.) leben. 
Ausserhalb des genannten Kreises trifft man ihn noch in den 
angrenzenden Teilen des Beresowschen. Dieser Dialekt — obgleich 
der entwickelteste von allen — wurde im Jahre 1888 nur von 
etwa 2500 Personen b. G. gesprochen, weshalb die Mutmassung 
Castrén’s, er wäre der verbreitetste (Reiseberichte und Briefe 
aus den Jahren 1845—1849. S. 42) nicht zutreffend ist. Infolge 
des allmählichen Verrussens und Aussterbens der Irtysch-Ostja- 
ken steht er seinem Verschwinden am nächsten. Das Irtysch- 
Ostjakische zerfällt in folgende vier Mundarten:

LAUT- UND FO R M E N LE H R E D ER SÜ D -O STJAK ISCHEN  D IA LE K TE . 5
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1. Die Zrít/sc/i-Mundart (I.), ־welche von Ca strén  erforscht 
worden ist, und welche die am Irtysch und mittleren Ob, inner- 
halb des Tobolskischen und des südlichen Teiles des Beresow- 
sehen Kreises wohnenden Ostjaken reden.

2. Die Unter-Kondaische (UK.) Mundart,1) die der vorher- 
genannten sehr nahe steht und am unteren Laufe der Konda 
etwa bis zu den Puschtinschen Jurten, diese miteingerechnet, 
angetroffen wird.

3. Die Mittel-Konda sehe (MK.),*) welche in einzelnen Dörfern 
an der mittleren Konda gesprochen wird, nämlich in den Selm- 
milowechen, Jesaulschen und Jermakowschen Jurten der Kl.- 
Kondaschen Wolost. Übrigens findet man ziemlich bedeutende 
Unterschiede im Wortschätze der Ostjaken verschiedener Dörfer 
dieser Gegend.2)

4. Die Demjanka-Mmxdiaxi (D.), welche in der Ober-Dem- 
janka’schen Wolost an dem Flusse Demjanka gesprochen wird. 
Diese Mundart wird bei der grossen Sterblichkeit der wenig zahl- 
reichen Bevölkerung dieser Gegend (etwa 150 Seelen, von denen 
ein Drittel nur russisch spricht) kaum einige Jahrzehnte über- 
dauern. Diese Mundart scheint sich unmittelbar an die Salymsclie3)

J) Diese Konda’sehen oder K onda-M nndarten des Süd-Ostjakisclien 
dürfen n ich t m it der oben erw ähnten K ondinskischen M undart des nörd- 
liehen D ialektes, welche ih ren  Nam en von dem berühm ten Kondinski- 
sehen oder Kotschen K loster dieser Gegend erhalten  hat, verw echselt 
werden. Um einer solchen V erw echselung vorzubeugen, w7äre es ra tsam er, 
den le tztgenannten D ialekt als Kotschen (KoincKiii, Кодшскш) zu be- 
zeichnen, was um  so p rak tische r w äre, als die ganze Gegend, wo diese 
M undart gesprochen wird, in adm in is tra tiver H insich t un ter dem Namen 
Kotsche W olost oder «Kotsche Städtchen» («Кошеная гол., Koincitie городки■)) 
bekannt ist. Ü brigens h a t ihn  K arjalainen je tz t N izjam -D ialekt benannt.

2) Die beiden K onda-M undarten, welche von ca. 970 Personen ge- 
sprochen werden, waren sehr lange eine vollkom m ene te rra  incognita. 
Wie P aasonen (FUF. 11:98) nachgewiesen hat, gebraucht S chlözer den 
Namen «Kondisclie Ostacken» von den Ostjaken überhaupt als einen Ge- 
sam tnam en im  G egensatz zu den Jenisej Ostjaken und Ostjak Sarnoje- 
den und stam m t der In h a lt des FiscHER’schen W örterreg isters fast aus- 
nahm slos aus der Sprache der Irtysch-O stjaken.

3) Die zu dem Tobolskischen Kreise gehörigen Salym ’sclien Ostja- 
ken (T archan’sche W olost. S. Irt.-O stj. I., A nhang I I I . S. 163.) zählten im  
Jah re  1888 an 125 Seelen.
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Mundart anzuschliessen, welche ein Verbindungsglied zwischen 
dem Irtysch-Dialekte und dem Surgut-Dial. darstellt.

Zu der Mundart am Irtysch müssen wir auch die dersel- 
hen sehr nahe stehende Sprache der Ob-Gegend in der Nähe 
der Irtysch-Mündung rechnen. Im Wörterbuche «Irtisi-osztjäk 
szójegyzék, Vocabularium dialecti Ostjacorum regionis fluvii 
Irtysch » (Budapest, 1902.) und in dieser Grammatik sind ein- 
zelne aus dieser Gegend stammende Wörter oder eigentümliche 
Formen, welche in anderen Gegenden nicht angetroffen werden, 
mit 0 . bezeichnet.

Das wichtigste charakteristische Merkmal des Süd-Ostjaki- 
sehen haben wir schon hervorgehoben, dass nämlich den l-Lau- 
ten der übrigen Dialekte in gewissen Fällen im SüdO. ein den- 
taler Verschlusslaut (t, d) entspricht. In F ischer’s Wörtersamm- 
lung, die aus der Mitte des XVIII. Jahrhunderts stammt, finden 
wir aber oft auch im Irtysch Dialekte an Stelle des jetzigen 
t, d einen ähnlichen Laut, wie in den beiden anderen Dialekten. 
Doch fing schon zu F ischer’s Zeit, wie sich aus seinem Wörter- 
Verzeichnis nachweisen lässt, das l an, sich in die postdentale 
Spirans ä zu verwandeln; aus diesem letzteren Laute wurde 
dann im SüdO. t. Um die Mitte des XVIII. Jahrhunderts wur- 
den also auch im SüdO. statt der jetzigen t, d in vielen Fällen 
noch ähnliche Laute gesprochen, wie jetzt in den anderen Dia- 
lekten (Paasonen FUF. II : 101). «Der Lautwechsei l, Я >  &, d >  
t, cl, welcher im Jahre 1845, als Castrén die Ostjaken besuchte, 
schon beendet war, hat also kaum ein Jahrhundert in Anspruch 
genommen» (Paasonen a. a. 0.).

Jetzt noch einige Worte über die Konda- und die Dem- 
janka-Mundart.

Die beiden Konda-Mundarten unterscheiden sich von der 
Irtysch-Mundart 1. dadurch, dass daselbst a sehr häufig durch 
у vertreten ist, z. B. in K. änyem singen, kenjem fallen, péy 
anderer, den Formen ärgern, kergem, pég der Irtysch-Mundart 
gegenüber. So lauten die Dualsuffixe in der Deklination und 
Konjugation in diesen Mundarten : -eyen, -yen.

2. Statt des c wird hier gewöhnlich der mouillierte Dental 
i gebraucht. Z. B. iätya Sense, t'edak Trinkgefäss, iehara gut — 
gegenüber cät/a, cédák, cebara am Irtysch. (Siehe § 19.)
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3. Formen, wie Säbar-yui Ostjake aus der Narymsclien 
Wolost, sögol kaminartiger Herd, und dergl., welche am unteren 
Laufe des Irtysch und am Ob neben den Formen T' äpar-yui, 
iögol angetroffen werden, fehlen hier fast gänzlich.

4. Ferner scheint in dieser Mundart das 5 nicht vorzu- 
kommen (s. § 3).

5. Die Konsonantenerweichungen, besonders des t, i in d, d' 
zeigen hier weit zahlreichere Ausnahmen, als am Irtysch (s. § 27).

6. In dem Pronomen der ersten Person Sg. ist das n deut- 
lieh hörbar, also K. man ich, L, О. та; АЫ. manattem K., 
ma’attem L, Instr. manademat K., ma'ademat I.

7. Charakteristisch für die Konda-Mundarten ist der Kon- 
ditional auf -argem, von welchem uns Castrén  nichts mitteilt.

Auch die beiden eben betrachteten Äöwda-Mundarten 
unterscheiden sich ziemlich wesentlich von einander. Wir er- 
wähnen hier nur die Eigentümlichkeiten der Mittel-Kondaisclien 
Mundart, da die Unter-Kondaische nur in den eben angeführten 
Punkten von der Irtysch-Mundart abweicht. Solche charakteri- 
stische Eigentümlichkeiten der Mittel-Kondaischen Mundart sind:

1. Das Vorherrschen des 0 in vielen Wörtern, wo in UK. 
und I. a oder и gebräuchlich ist, z. B. ot nicht — I., UK. at; 
yoi Mann == I., UK. yu i; vögot dünn =  I., UK. vagat; mogat 
herum =  I., UK. mayta. (Vgl. auch Punkt 4.)

2. Das Vorherrschen des a in vielen Wörtern, die in der 
Unter-Kondaischen und der Irtysch-Mundart e oder é aufweisen. 
Z. B. in pantesem streiten =  I., UK. pentesem; varésem sich an- 
kleiden =  I., UK. véresem; mancem, mangem reissen, zupfen — 
I., UK. mentem, mennem и. s. w.

Hier mag noch erwähnt werden, dass der Vokal der Ad- 
jektiva auf -y (siehe weiter unten) nach vorhergehenden tiefen, 
gutturalen Lauten des Stammes oft ein deutlich vernehmbares 
a ist (was gewissermassen eine Einwirkung der Vokalharmonie 
ist). Z. B. űrt Held, ürdéy Helden-, zum Helden gehörend — 
MK. űr day ; yui Fisch, yud'iy Fisch-, fischreich =  MK. yud'ay ; 
ai Glück, ajéy, ajiy glücklich — MK. ajay u. s. w.

3. Das häufige Vorkommen der palatalen Vokale ci, ö, ii, 
weiche oft die gutturalen а, о, и und auch die Laute e, é ver- 
treten. Z. B. ar v.'el, zahlreich, oyet Horn, ünt das Innere, üp



Schwiegervater == är, ö?jet, unt, up der anderen Mundarten.
(S. § 2.)

4. Das Vorherrschen der Silbe va, vo in einigen Wörtern, 
wo in anderen Dialekten ein и figuriert. Z. B. ujem (I., UK.) 
sehen, wissen =  MK. vojem; üdém, ütem (L, К.) sein, leben =  
MK. vödem; unda, unta (Dem., I., UK.) bis =  MK. vanda, vanta; 
us (UK.) Gähnen, Erbrechen =  MK. vos; urt (UK.) Nachricht =  
MK. vort. Andere Wörter hingegen haben hier zweifache For- 
men, z. B. vöt und üt Preiselbeere; voi und ui Fett, Talg.

5. Das häufige Erscheinen des ursprünglichen Lautes g für 
j in den casus obliqui der vokáliséi! auslautenden Nomina, z. B. 
man pat'agem zu mir, für mich — man pet'ajem (I., UK.); itpega 
nach vorne =  itpeja (I., UK.) u. s. w.

6. Ablativendung auf -iva statt -ivet.
Die Demjanka-Mundart zeichnet sich durch folgende Eigen- 

tümlichkeiten aus:
1. Das Vorherrschen, wie in der MK. Mundart, des Vokals 

о in Wörtern, welche am Irtysch und an der unteren Konda 
ein a, und teilweise и zeigen. Z. B. yoi Mann, ot nicht, lottern 
hinausgehen =  yui, at, lattem (I., UK.).

2. Das häufige Ersetzen der mouillierten Dentale ( und d' 
durch mouillierte Gutturale Л, g. Z. B. särali, säre'Jl Meer — 
särat', sárét' (I., К.); подеЛ hinauf, nach oben =  подо(, поди(. 
(Vgl. § 18.)

Andere Wörter zeigen zweifache Formen, z. B. terad'a und 
teraga Fenster.

Gleichwie in der Irtysch-Mundart wird der Nasallaut у 
seltener gebraucht, als in den Konda-Mundarten (Dualendung 
-gen, -egen).

3. Die Erweichungen der harten Konsonanten, besonders 
des t, ( in d, d' sind ziemlich regelmässig, wogegen die Verhär- 
tungen der weichen Konsonanten (s. § 27) zahlreiche Ausnahmen 
zulassen. In dieser Hinsicht zeigt die Demjanka-Mundart eine 
fast vollkommene Analogie mit der Irtysch-Mundart und weicht 
erheblich von den Konda-Dialekten ab.

4. Die häufige Erweichung des c, s in z (s. § 27), z. B. 
voiemen unser beider Stadt, ist für diese Mundart charakte- 
ristisch.

LAUT- UND FO R M E N LE H R E DER SÜ D -O STJA K ISC H E N  D IA LE K TE . 9
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5. Ablativendung -iva (-eva), wie im MKondaischen, der 
Form -ivet, -evet des I. und UK. gegenüber.

6. Adverbialsufiix auf -ge, z. B. Inge jetzt =  UK. in; sárga, 
sarge früher, vorher =  L, K. sár.

Neben der jetzt vorgetragenen Dreiteilung des Ostjakischen 
(NO., Surg., SO.) müssen wir auch die neueste Einteilung des 
Ostjakischen erwähnen, die von der anderen in einigen Punkten 
abweicht, indem einzelne Mundarten, die früher als zu einem 
der Hauptdialekte gehörig vereinigt wurden, als selbständige 
Dialekte aufgefasst und so von einander strenger geschieden 
werden. Herr Karjalainen (s. Paasonen : FUF. Anzeiger II : 77) 
nimmt die a l l g e m e i n e  S c h w e r v e r s t ä n d l i c h k e i t  
einer Mundart in einem Gebiete für den Bewohner eines ande- 
ren Gebietes zum Einteilungsgrund und unterscheidet innerhalb 
der Grenzen des Sprachgebiets sieben Dialekte. Diese sind :

1. der I r t у s c h־Dialekt (an den Flüssen Irtysch, Dem- 
janka, Salym und am Ob zwischen Samarowo und dem Salym);

2. der k o n d i n s k i s c l i e  Dialekt (am Ob zwischen Sama- 
rowo und Beresow);

3. der b e r e s o w i s c h e  Dialekt (am Kazym, an der Wo- 
gulka und am Ob von Beresow bis in die Nähe des Dorfes Muz);

4. der o b d o r s k i s c h e  Dialekt (am Ob und den Neben- 
flüssen nördlich von Muz);

o. der s u r g u t i s c h e  Dialekt (von der Mündung des 
Salym nach Süden bis ca. 250 Werst östlich von Surgut, sowie 
an den Nebenflüssen Pym, Jugan, Agan und Tremjugan, dazu 
am Balyk);

6. der w a c h i s c h e  Dialekt (am Wach sowie am Ob zwi- 
sehen dem Wach und dem Dorfe Ober Lumpokolj);

7. der o b e r  ob i  s e h e  Dialekt (am Ob von Ober-Lumpokolj 
bis zur Grenze des Gouvernements Tomsk, sowie am WTasjugan).

In seinem Werke «Zur ostjakischen Lautgeschichte» weicht 
Karjalainen auch von dieser Einteilung ab und führt auch 
einige Mundarten der einzelnen Dialekte an. Er erwähnt dort 
folgende Dialekte:

Ober- und unterdemjanischer Dialekt; Koselewo-, Fili-, 
Tsingala-, Sawodnija-, Sogom-Diaiekt am Irtysch; Tsesnakowo-, 
Boltsarowo-, Krasnojarsk-, Kamin-Dialekt an der Konda; WTas-



jugan-Dial. (aus dem Kirchdorf); Wach-Dialekt (a. d. Dorfe 
Papas); Werhne-Kalymsk-, Wartowskoe-, Likrisowskoe-Dialekt im 
Surgutschen Kreise; Dial, am Malyj-Jugan und Dial, am Trem- 
jugan im Surg. Kreise; Nizjam-, Kazym-, Obdorskischer Dial, 
im Beresowschen Kreise.

Die hier zuletzt genannten drei Dialekte des Beresowschen 
Kreises entsprechen den oben unter 2., 3. und 4. erwähnten 
Dialekten, indem der als kondinskisch bezeichnete Dialekt hier 
Nizjam-Dial. genannt wird, ebenso, wie die Bezeichnung Kazym-D. 
dem obigen beresowschen Dial, entspricht. Uber den Nizjam־D. 
s. § 19.

Zum Schlüsse noch einige Worte über die Zahl der Ost- 
jakén. Die Gesamtzahl der Ugrischen Ostjaken belief sich nach 
einer speciellen, vom Verfasser dieses Werkes unternommenen 
Bearbeitung der Materialien der Volkszählung von 1897 auf 
17.341 S. b. G. (9071 M.) ortsanwesender Bevölkerung, wovon 
nur 103 S. (72 M.) in den Städten lebten. Eine Abnahme dieses 
Volkes gegen die früheren Jahrzehnte ist nicht zu verkennen.

Als Hauptsitz der Ugrischen Ostjaken erscheint der Norden 
des Gouvernements von Tobolsk, wo 16.509 S. (8643 M.) der- 
selben aufgezeichnet worden sind, welche folgenderweise unter 
die einzelnen Kreise desselben verteilt waren:
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m. G. w. G. b. G.
Kreis von Tobolsk 1186 1179 2365

» » Beresow 4501 4059 85601)
» » Surgut 2947 2623 5570
» » Tara 3 4 7
» » Turin sk 3 1 4

In anderen Kreisen 3 — 3
Total 8643 7866 16.509

Der Best lebt in dem Gouv. v. Tomsk — 813 S. (417 M.), 
wovon 798 S. (408 M.) das Flussgebiet des Was-Jugan (1. Beifl. * S.

9 Die V ertre ter der L jap in’schen und Ssosswin’sehen Uprawen (1086
S. und 109S S.), welche in den C ensusm aterialien auch als «Ostjaken» 
bezeichnet worden sind, welche aber (theilweise m it Ostjaken verm ischte) 
Wogulen sind, nicht inbegriffen.
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des Ob) — Larjatsclien. Was-Jugansche Wol. der Gegend von 
Narym — inne hat, und 15 S. (9 M.) in dem Kreise von Kainsk.
17 S. (10 M.) dieses Volkes wurden noch in dem Turuchan- 
sehen Gebiete des Gouv. v. Jenisseisk einregistriert und 2 S.
(1 M.) anderswo.

Nach ihren Hauptdialekten können die Ugrischen Ostjaken 
etwa folgenderweise gruppiert werden:

Der Irtysch-Dialekt (Kr. v. Tobolsk 2365 S. (1186 M.) od. 13,6 %
Die drei iVord-Dialekte (der Kon- 

dinskische, Beresowscbe und
Obdorskische — Kr. v. Beresow) 8560 S. (4501 M.) od. 49,4%

Die Ost-Dialekte (Kr. v. Surgut,
Geg. v. Narym u. s. w.) 6416 S. (3384 M.) od. 37,0%

Von der gesamten Zahl der Ostjaken sprachen 376 S. (170 M.) 
nur russisch, wovon 363 S. (166 M.) auf die Irtysch-Mundart 
(am Irtisch, Ob und an der Dunjanna) kommen, so dass der 
genannte Dialekt jetzt eigentlich nur von ca. 2002 S. (1020 M.) 
oder 84,7 % der Irtysch-Ostjaken, welche aber auch zumeist 
zweizüngig sind (die meisten beherrschen nämlich die russische 
Sprache), gesprochen wird.

In den übrigen Gegenden des Ostjakenlandes gibt es keine 
Ostjaken, welche ihre Muttersprache ganz vergessen hätten, ausser 
13 S. (4 M.) in dem Bezirke von Beresow.

IÍ. L a u tleh re .

1. B e z e i c h n u n g  d e r  La u t e .
§ 1. Vokale: a, ä, e, c, i, 0, <>, u, ü; ä, а, e, i, ö, 0, ü, ü.
Konsonanten: b, d, d, g, g, / ,  j, /.׳, Je, l, Ü, m, n, n, 7j ,p ,  

p', r, s, s, s, z, c, c, 5, 5, t, t', v.
Ausserdem hat die Sprache noch einige Diphthonge. Der 

erste Vokal eines Diphthongs kann sowohl ein langer als ein 
kurzer seiu, der zweite dagegen ist immer kurz und meist г 
oder и ( г, и).

§ 2. Nicht alle diese Laute sind sämtlichen Mundarten ׳׳
des Süd-Ostjakischen eigen. So hört man am Irtysch und an 
der unteren Konda selten die Vokale ö, ö, ü, ü und die Diph*



tbonge öi, üi, ־welche ־wieder in der Mittel-Kondaischen Mundart 
sehr oft die Laute 0, ö, u, ü, e, é ; oi, ui der anderen Mund- 
arten ersetzen (s. Einleitung). Ebenso ־wird oft an Stelle von 
MK. ä in den anderen Mundarten a angetroffen. So z. B. är 
viel, zahlreich: MK. ä r; öyet Horn: MK. o y e t o y  Öffnung, 
Mündung: MK. öy ; vöje Tier: MK. voje; üdém, ütem schwirn- 
m en: MK. ädern, ut'em ; up Schwiegervater: MK. üp ; pungem 
öffnen : MK. ]mindern ; pün Haar, Wolle : MK. pün ; péy Knäuel, 
Strick: MK. poy ; nég, név Z־weig: MK. növ; ur Fläche: MK. 
ür; tara Kaulbarsch: MK. tära; edem, édem brennen, heizen: 
MK. üdem; pövem blasen: MK. p'^vem; pui der Hintere: MK. 
p iii; poi Espe : MK. pöi; pojirem spenden, opfern : MK. pöjirem.

In der poetischen Sprache derselben Mundart trifft man 
noch die Diphthonge eä, ud, eb an, z. B. in teäbet sieben (statt 
täbet), subra schnell (statt sora), ebyet Horn, Geweih (statt öyet), 
welche kaum irgendwo sonst vernommen werden.

§ 3. Was die Konsonanten betrifft, haben wir schon als 
charakteristisches Merkmal des südlichen Dialektes festgestellt, 
dass in demselben die in den beiden anderen Dialekten sehr 
oft vorkommenden spirantischen l Laute (NO. I; Surg.-D. I, Я 
bei Castrén  t und d) fehlen.

C ist in allen Dialekten selten und wird in den Konda- 
!Mundarten oft durch H ersetzt; z. B. cédák L, Trinkgefäss: K. 
íédak; cätya L, Sense: K. tatya.

Der Laut 3 wird an der Konda, wo er nicht vorzukom- 
men scheint, in einigen Fällen durch d ersetzt, z. В. у arзадай L, 
Habicht: K. yardagan. Übrigens ist dieser Laut in allen Mund- 
arten selten.

Den Laut z hört man bisweilen an der Demjanka und 
seltener am mittleren Laufe der Konda, wo es 3 und s ersetzt; 
in den übrigen Teilen dieser Gegend kommt dieser Laut, wie 
es scheint, nicht vor; к und g werden in mehreren Wörtern 
in einzelnen Mundarten des Irtysch-Üstjakischen durch t und d' 
ersetzt (s. Einleitung), obgleich oft parallele Formen mit beiden 
Lauten in ein und derselben Gegend angetroffen werden, wie 
kelem und telem weinen, jängem und jänd'em trinken.
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2. A u s s p r a c h e  d e r  L a u t e .

a) Vokale :
§ 4. Die Aussprache der langen Vokale ist naturgemäss 

viel deutlicher und reiner, als die der kurzen Vokale. Besonders 
in kurzen Endsilben ist der Vokal oft unbestimmt. Wenn 
einem kurzen Vokale in der Endsilbe ein langer Vokal voran- 
geht, so wird ersterer unbestimmt und fällt manchesmal ganz 
weg, z. B. türum, turém, türm Gott, Himmel (Karj. türSrn1) 
mit stark reduziertem Vokai); тйгёу, тйгиу Moltebeere (Karj. 
mürsy). Vgl. Castr. § 6.

§ 5. Das a wird wie das russische oder deutsche illabiale а 
ausgesprochen. Schon Castrén macht die Bemerkung, es gebe 
eine besondere Modifikation des a-Lautes, die nämlich, dass 
sich das a «zu einem tieferen, dem 0 naheverwandten Laut 
neigt, der auch in vielen anderen Sprachen zu finden ist». Diese 
Modifikation des a, von welcher hier die Bede ist, ist das labia- 
lisierte a. Im Süd-Ostjakischen ist die Labialisierung nur schwach, 
während sie in einigen Mundarten des Surgut-Dialektes viel 
stärker ist und dem Laute entspricht, den wir mit q, zu be- 
zeichnen pflegen (das ungarische a ; vgl. P ápai’s Wörterverzeich- 
n is; Karjalainen Einleitung S. VIII; P aasonen FUE. II : 83). 
Wörter, die im «Irtisi-osztjäk szöjegyzek» aus ein und dersel- 
ben Mundart mit a und 0 zitiert sind, haben — wie bei 
Castrén —  oft diesen Laut-(das schwach labialisierte a). So 
z. B. pay, poy Knabe, Sohn (Karj. pdy)׳, nat, not Nase (Karj. npi).

Auch im Surgut-Dialekte ist diese Modifikation des a-Lautes 
häufig. Bemerkt doch schon Castrén, dieselbe Folge «in etymo- 
logischer Hinsicht ganz denselben Gesetzen wie 0, z. B. pás 
Handschuh: püsem mein Handschuh; sárt H echt: sürdem mein 
Hecht: vgl. mök E i: mükam mein E i; pöm Gras: pümem mein 
Gras. Das reine ä geht in der Begel in г über, z. B. täs W are: 
tisem meine Ware; säp Bach: slpem mein Bach.» (Castr. § 7 a.)

P ápai zeichnet eine ansehnliche Anzahl von Wörtern auf,

ף  Das a «nim mt die F ärbung  des ,vollen‘ Vokals der vorangehen- 
den Silbe an (z. E. säyH «Brett» a m it a-Färbung, in öyat «Schlitten» a m it 
o-Färbung)». Paasonen, FU F. 11:84.



die im Surgut-Dialekte mit q gesprochen werden. Ebenso hat 
Karjalainen zahlreiche Wörter mit mehr oder minder labiali- 
sierten a-Lauten gefunden.

Im Nord-Ostjakischen ist die Labialisierung in einigen Wör- 
tern noch stärker als im Surg.-I)ial. So schreibt z. B. schon 
R eguly vuäs und vuos Stadt, kär und kor Mann. (H unfalvy : 
Az éjsz. osztj. ny. S. 29.)

Wir müssen jedoch noch bemerken, dass es im S ü d .0  .־
zahlreiche Wörter gibt, die bald mit einem a, bald mit einem 
о gesprochen werden, wobei jedoch in der einen Mundart der 
eine Vokal; in der anderen der andere Vokal gebraucht wird. 
Z. B .: I., K, págal Stück, Klotz =  MK. pögol; yajat (I., UK.) 
Mann, Mensch, Leute =  MK., Dem. yojet; I., K. jaradem, jar- 
dem vergessen =  Dem. jorodem; tágat Leinwand =  Dem. tögot;
I., K. palaу  Speichel =  Dem. polo/. (S. auch Einleitung MK. und 
Dem. Mundart.)

§ 7. Mit e bezeichnen wir einen offenen palatalen «-Laut. 
Offener als dieses ist das ä, das Castrén in seiner Transkription 
vom e nicht unterscheidet. Dieses ä ist in allen Dialekten genau 
wahrnehmbar. Im SüdO. z. B. ärda lieb, geschätzt, äna anderer, 
fremd; im Surgut-Dialekte z. B. ray «flaumartige Asche (über 
der Glut)״ (Karj.), jernäs, jirnäs Hemd (Pápai); so auch  im 
Nord-Ostjakischen z. B. jernäs Hemd, läl Streit, Krieg (Ah l- 
qvist); s. auch H unfalvy S. 31.

Diesen offenen Laut hat nicht nur das kurze e, wie Castrén 
annimmt ; es kommt auch das lange a vor, z. B. ár, ar viel, 
zahlreich. Das e geht oft, namentlich wenn es kurz ist, in e 
über; z. B. tét, tét Klafter, Faden ; endam, éndam ist nicht.

§ 8. é bezeichnet ein sehr geschlossenes e,1) das nach der 
ersten Silbe oft als ein reduzierter Vokal vernommen wird. Dieser 
Laut, welchen Castrén durch einen der kurzen Vokale a, e, i, 
о, и ersetzt, ist im Wogulischen und nicht nur im Irtysch- 
Ostjakischen, sondern — wie die neueren Forschungsreisen er- 
gehen haben — auch in den beiden anderen Hauptdialekten

LAUT- UND FO R M E N LE H R E DER SÜ D -O STJA K ISC H E N  D IA LE K TE . 1 5
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entsprechende hin tere  Vokal 3.
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des Ostjakischen sehr verbreitet. Ahlquist’s i bezeichnet oft 
einen ähnlichen Laut.

Nichtsdestoweniger hört man sehr oft in ein und dem- 
selben Worte bald ein e, bald einen der oben erwähnten kurzen 
Vokale, so dass es z. B. ebenso richtig wäre endam wie cndam, 
menda wie ménda zu schreiben. So macht auch Paasonen (FUF. 
II : 83) die Bemerkung, dass dieser unvollkommen gebildete 
Vokal oft die Färbung eines «vollen» Vokales annimmt. In ein- 
zelnen Formveränderungen dieser Wörter hört man hingegen 
ziemlich deutlich entweder ein é oder einen der kurzen Vokale. 
Bisweilen hängt dies nur vom Akzent ab. Einige Beispiele für 
das ё im SüdO.: még Erde (Caste, meg); vér Blut (C. ver) ; só- 
dép Messerscheide (C. södep, södop) u. s. w.

§ 9. Die übrigen Vokale, nämlich г, о, ö, и, ü, werden 
gleich denselben Lauten der deutschen Sprache ausgesprochen. 
Von den Lauten ö und ü, welche man, wie schon öfters er- 
wähnt, am Irtysch seltener zu hören bekommt, meint Castrén, 
sie würden mit der Zeit gänzlich verschwinden. Diese Mutmas- 
sung Castrén’s ist vollkommen zutreffend für den Irtysch- und 
Unter-Konda-Dialekt, aber weit weniger für die Mundart an der 
mittleren Konda, wo diese Vokale oft gebraucht und ganz deut- 
lieh ausgesprochen werden.

b)  Konsonanten:
§ 10. Die Konsonanten к, l, m, n, p, r, s, t werden wrie 

die entsprechenden Laute im Deutschen ausgesprochen. — 
J  lautet zwischen zwei Vokalen oft wie ij, z. B. ajaij oder 
aijay glücklich. — Der mit l bezeichnete Laut wird manch- 
mal wie das harte russische л (=  i) ausgesprochen, z. B. lula 
Taucherente, yaleu Move, etc. In den meisten Wörtern jedoch 
ist die Aussprache weich. — Das s wird auch zwischen Vo- 
kalen scharf ausgesprochen, wie im Russischen. Selten klingt 
es in diesem Falle, sowie bisweilen im Anlaute stimmhaft, etwa 
gleich dem russischen 3, z. B. mesiy Handfläche, Soy-yus-yoi 
Name eines Ostjakenfürsten. Als allgemeine, regelmässige Aus- 
spräche muss aber die stimmlose (scharfe) betrachtet werden.

§ 11. Der mit g bezeichnete Laut hat zwei Modifikationen, 
die in der Aussprache von einander sehr abweichen und denen 
in den anderen Dialekten auch verschiedene Laute entsprechen.



a) Es bezeichnet die stimmhafte Spirans у (arabisches £). 
Z. B. ögot (= öyot; Plur. öytet) Schlitten (NO. öyol); pägal (= pä- 
yal; Plur. päylet) I., K., pögol (poyol) MK. Stück, Klotz (NO. 
pöyol); pagat (payat Plur. von pay) Söhne; togdt',, togut' dahin; 
tágét hieher и. s.w. Dieses g ist sehr oft nur sehr schwach stimmhaft 
und klingt fast wie ein у und zwar nicht nur infolge Assimi- 
lation an einen harten Konsonanten (wie z. B. ögot Schlitten: 
Plur. öytet; tögot Feder: Plur. töytet; tögordam ich sperre zu : 
Praet. töyrem; tögomdcm ich heisse: Praet. töymem) und nicht 
nur im Auslaute (wie z. B. togo und toy, tuy dorthin, jig und 
jiy Vater), sondern auch zwischen Vokalen, wie z. B. pagat und 
pay at Söhne; tagana und tayana an dem Orte, wo; tagamem 
und tayamem werfen, schleudern.

Bei Wörtern, welche ein g (y) im Auslaute haben, wird 
das spirantische g in allen Formveränderungen beibehalten, z. B. 
még Erde: Plur. méget: tég Schwanz: Abi. teglvet. (Nicht, wie 
Castrén meint, mit deutschem g).

W7ir müssen noch bemerken, dass einzelne Wörter sich 
nur durch die Aussprache dieses auslautenden Konsonanten von 
einander unterscheiden, z. B. pay Knabe und pag(k) Tannen- 
zapfen; jay Leute, Volk und jag(h) Knöchel.

b)  Die zweite Modifikation, in welcher das g vorkommt, 
ist die dem Laute к entsprechende stimmlose Media (g), welche 
oft mit к wechselt; z. B. argem (=  ärgern), ärkem singen; ker- 
gern {— kergem), kerkern fallen.

§ 12. Die Konsonanten d, b bezeichnen zwischen d—t und 
b—p liegende Laute, halbstimmhafte und stimmlose d, 6-Laute 
(d, b). — у entspricht dem deutschen cli nach gutturalen Vo- 
kalen (in ach, noch). — v wird gewöhnlich wie das deutsche w, 
oft aber wie и, и (Halbvokal), manchmal aber auch wie uw (uu) 
ausgesprochen. Z. B. yova, yoga, youva weit; kövléy, koulérj, 
köuvléy Schellen־ ; nova und nouva weiss; tvatta, tuatta (hivattaJ׳ 
von der Grösse.

§ 13. Die Konsonanten s, z, c, 3, c, 3 werden wie russ. 
m, ж, 4 , дж, ц, дз ausgesprochen. -—  Castrén kennt den Laut 
z im Ostjakischen nicht; nichtsdestoweniger kommt er vor, und 
zwar in der Demjanka-Mundart und an der mittleren Konda. — 
у ist ein Nasallaut.

LAUT- UND FO R M E N L E H R E  DEK SÜ D -O STJA K ISC H E N  D IA LE K TE . 1 7
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§ 14. Es gibt im Ostjakischen mehrere palatalisierte (mouil- 
Berte) Konsonanten, wie k, f, V, n, u. s. w., welche fast wie kj, 
tj, Ij, nj u. s. w. ausgesprochen werden. So z. B. kommen neben 
einander vor: meinja/  und meinay; soündep und sotjindep.

3. S p u r e n  d e r  V o k a l h a r m o n i e .

§ 15. Das in einzelnen türkischen und in mehreren finnisch- 
ugrischen Sprachen so wichtige Gesetz der Vokalharmonie ist 
im Ostjakischen nur in einigen Spuren nachweisbar. Die meisten 
Endungen und Bildungssuffixe bleiben unverändert, welche 
Laute immer im betreffenden Worte vorherrschen. Castrén 
glaubt als Regel feststellen zu können, dass alle Wurzel- und 
Stammwörter jede Vermischung von harten und weichen Voka- 
len sorgfältig vermeiden. Es ist dies im grossen und ganzen 
richtig; doch weit entfernt davon, als allgemeine Regel gelten 
zu können. Im Irtysch-, Unter-Konda- und Demjanka-Dialekt, 
wo die palatalen Vokale sehr seltön Vorkommen, sind naturge- 
mäss auch jene Fälle sehr selten, in denen palatale und guttu- 
rale Laute in einem Stammworte Zusammentreffen; im Mittel- 
Kondaiscben Dialekt hingegen, wo die erwähnten Laute häufig 
gebraucht werden, sind Wörter, die sich der oben angeführten 
Regel entziehen, ganz gewöhnlich, z. B. ärda lieb, geschätzt; 
äna anderer, fremder; mölekna Malitza, MK.: tära Kaulbarsch; 
oka viel; aj)lök weich, locker; loya Hund, Jagdhund. So auch 
im Nord-Ostjakischen : z. B. säkijak Schwalbe.

Jedenfalls können wir jedoch als einen Einfluss des Ge- 
setzes der Vokalharmonie feststellen, dass in den Wurzel- und 
Stammwörtern gewöhnlich, oder wenigstens in den meisten Eäl- 
len entweder nur gutturale Vokale (und e, i, e)¥) oder nur pala- 
tale Vokale Vorkommen. Zu bemerken ist besonders, dass in der 
Mundart an der mittleren Konda der Vokal der Adjektiva auf 
■ y nach vorhergehenden gutturalen Lauten statt der Vokale é, г, 
grösstenteils ein a ist. Z. B. ürtéy, ürdéy Helden-, Fürsten- =  *)

*) D er L au t é, w elcher m it gu ttu ra len , palatalen  Vokalen und m it 
e, i wechselt, kann folglich sowohl auf gu ttu rale , als auch auf palatale 
Vokale folgen.
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MK. ürday; yud'iy fischreich =  MK. yud'ay; I., UK. seley =  
MK. sälay schallend, klingelnd. — Einige andere Fälle, in denen 
sich bei einzelnen Endungen Befolgung der Vokalharmonie nach- 
weisen lässt, s. weiter unten in der Formenlehre. ,

§ 16. Das Einwirken der Vokalharmonie können wir noch 
in folgenden beobachten: 1. Nach einem vorhergehenden ä, ö, й 
folgen, wenn die Vokale nur durch ein g (y )  geschieden sind, 
gewöhnlich a, 0, u, z. B. mägattem ich binde los; vdgat, vögot 
dünn; пода, подо Fleisch; sögom Sprung; sögot Hobel; tögos 
Freund; mögo Karausche; pügot, pögot Dorf; mügot Leber; tügor 
Baumnadel; tögot, tögut Feder; jüguttam, jügottam ich komme ; 
jögotmem, jügotmem, jiigutmem, Verb. morn, von jöytem.

Jedoch auch é, selten e, z. B. sögot', sögét, sögélc Wade; 
sägat, sügét Brett; agerna Plötze; pägart, pagért Balken; sügom, 
sügém Faden.

Nach ё folgt am häufigsten e, manchesmal i, z. В. тёдег 
Bogen, Krummholz; meget Brust; })eget das Baden; seger Kette; 
cégét, cigit Zunder. Jedoch auch a, z. B. tegat sibirische Ceder; 
nega Hölzchen, das zum Aufstellen einer Falle dient.

Auf ein langes й folgt, wenn zwischen den zwei Vokalen 
ein r steht, nur i  oder u, z. B. tű rum, túrám Gott, Himmel; 
türép, türup durchsichtig (Castrén türup, türay) ; pures Schwein 
{Castr. püras, püres)\ nur ám, nürum Morast.*)

In den Ortsadverbien auf die Frage «wohin?» richtet sich 
der Vokal vor dem Suffixe nach dem des Stammes, so dass, falls 
der Vokal der ersten Silbe ein gutturaler ist, auch die zweite 
.Silbe einen gutturalen Vokal enthalten muss, z. B. togoi, togui 
dahin; подо(, поди( hinauf (nur in der Demjanka-Mundart mit 
e : togeli, под ék); jogö(, jugö(, jugu( nach Hause; jedoch kirne(, 
kimi( hinaus; vite(, vétet' vom Wasser dem Ufer zu, landwärts; 
nigét', nége( nach unten, fort; ide( hinunter. *)

*) In  einem  grossen Teile der § 16 erw ähnten W örter schreibt 
P aasonen und K arjalainen sta tt des in F rage stehenden Vokals ein Ъ 
oder 3; doch bem erkt P aasonen (FUF. I I  : 83), dass die A ussprache dieser 
Vokale gewöhnlich von den benachbarten L auten  beeinflusst w ird und 
dass sie besonders die F ärbung  des «vollen» Vokales der vorangehenden 
Silbe annehm en (z. B. sä’/g t B rett 3 m it a-Färbung, in u׳/g t  Schlitten 3 
m it 0  Färbung).

2 *
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4. W e c h s e l  d e r  Voka l e .

§ 17. Es wechseln mit einander:
a und ä, z. B. tara Kaulbarsch =  MK. tära. Vgl. auch NO. 

sat-sasa und sät-säsi Grossvater. Surg.־D. aj und räj klein (PÁ- 
p a i ) 1 nebak, nebäk Papier.

a und e, besonders vor i, z. B. aiték, eiték kalt; yaid'em, 
yeid'em bleiben; tei, tai Gipfel | avdem, eudem, eredem scheeren, 
schneiden. Lautet der Wortstamm auf ein kurzes a aus, so tritt 
an dessen Stelle in der Flexion und vor Suffixen sehr oft ein 
kurzes e, z. B. ima F rau : Lok. Imena. Im Mittel-Kondaischen 
Dialekte finden wir sehr oft an Stelle des Lautes e der übrigen 
Dialekte ein a, z. B. mencem, menßem reissen, zupfen =  MK. 
mancem, manjem ; pentesem streiten =  MK. pantesem. Vgl. kea 
Stein =  US. kauy ; tanka, taya Eichhorn =  S. lenki; penk Zahn 
=  US. pank; edem heizen =  NO. allem; kava Hammer ־ US. 
kevi, OS. kavi.

a und i, z. B .: MK. sat-кёи — UK. sit'-keu Kieselstein 
abéstdm, MK. äbestim süss; sorúi, sorna Gold; yud'iy Fisch-, 
fischreich, MK. yud'ay. Vgl. N0. nora, nori Pritsche (нары) 
un$a Föhre, =  N0. unßi; heisa Barbe, =  N0. kelsi, S. kilsi; 
S. V m p' Hund : 'гтр'эт' (Kabj.).

a und é, z. B. véresem sich ankleiden =  MK. var esem | 
Xanda, Xandé Ostjake; yötéy — К. yötay zum Hause gehörig. 
Vgl. N0. eurnay und euméy süss.

a und 0, z. B. layem, loyem bedecken. In der Mittelkonda- 
ischen und Demjanka-Mundart finden wir sehr oft 0 an Stelle des 
Lautes a der übrigen Mundarten, z. B. yajat Mensch, Leute =  
MK., Dem. yojet; pa.jeni fegen =  MK. pokern; at nicht =  MK., 
Dem. o t; lattevi hinausgehen =  D. lottern. Vgl. Kabj. ODemj. 
tabät, UDemj., Koselewo-D. 0 bäi, Kond. topat, Tsingala-D. 
tabät, tobät alt, abgenutzt; ODemj. näres, UDemj. nqres (neben 
nares) abschüssig, und N0. yatl, yotl Sonne; yanda, yonda Ost- 
jake ; pay, poy Sohn; narsa, norsa Weide ; t'apyem flüstern =  S. 
topyam; robasem bellen =  S. rapesem; tont Schnee =  US. lant; 
poi Espe — S. p a i; moitek Seife =  S. maitek. Über Wandel а >  о 
s. Kabj. 251.

a und и, z. В. ката, кита Speicher; jadaп, jután zu Hause;



unda, unta bis =  MK. vanda, vanta. Ygl. Karj. ODemj. n^pt3, 
Kond. пщЛз das weibliche Renntier, und taresem schnaufen =  
KO. turétlalem schnarchen; várijai Krähe =  S. uryi; kuse Plötze= 
NO. kaseu; aidejn, ajedem finden =  NO. uitlem, vitlem.

ä und ä, z. B. dr — MK. ar viel. Ygl. Oberdemj. tdr$m, 
Wach, Wasj, tcirdin (Karj.).

ä und ё, z. B. jädam, jedam Zugnetz; menedem, mdnedem 
biegen; sdlay MK. schallend =  UK. seley | kesd, kese Tasche. 
Vgl. endep Gürtel =  NO. dntép; tebern irregehen Щ NO. täplem; 
ebet Geruch =  S. dpel; jeydem spinnen =  US. jäydem; cäver, 
cavr Hase =  US. cever, OS. tever; kävrem kochen =  US. keveri 
es kocht; djem Fischleim =  S. éjem.

d und г, z. B. kit-, hat zwei. Ygl. S. ät Nacht: item meine 
Nacht; NO. jdljp und jilép frisch, neu; argem singen =  S. irgem; 
j du dem, jängem trinken =  S. ;indem; dttem tragen 3k S. illem ; 
näarem, nävrem springen =  US. ninrem.

d und ö. Z. B. vägam rufen =  MK. vögom; tdgat Lein- 
wand =  Dem. tögot. Vgl. NO. yöp, yäp Kahn; ydn, yön Kaiser; 
dsém Kissen =  NO. ösem; täjem haben, sein — S. töjem; öndep 
A\7iege =  S. cintep; söm Schuppe =  OS. säm; Oberdemj. ddi>p, Tsin* 
gala-Dial. öipp, Sogom-Dial. öt§p Held (Karj.).

d und u, z. B. mdlém MK., Rauch — UK. rnülém. Vgl. S. 
dl Jahr: üXem mein Jahr; sdrt Hecht: sürdem mein Hecht; 
äytem erbrechen == S. ügolem; süp3s Netznadel =  OS. savas.

ä und e, z. B. ena, äna anderer, fremd; ärda, erda lieb, 
geschätzt. Vgl. merek Flügel — NO. märek.

e und i, z. B. jirnas, jernes Hemd; jem I. gut, schön =  
K. j im ; jerem, jirem binden { I., UK. pétiem dunkel =  K. petlim, 
K. yamplet'em, yampliüem Umstürzen. Ygl. jinda Schnur =  NO. 
jendé, jin ta ; kiser Spielkarte =  US. keser; peda, Fläche =
S. pite I yamde Peitsche =  S. kam d i; NO. lajim und lajem Axt; 
кеде Messer =  NO. kesi.

e und é, z. B. edem, édem brennen, heizen; per, pér 
Brocken I yümet, yümét breit; jiyey, jiyéy wässerig. Ygl. NO. 
labet, labet sieben; ebét Geruch =  NO. ebeL

e und o, z. B. jegan, jogán Schilfmatte yorodem, yoredem 
schreien; nogem, nogom picken. Ygl. veskar Jucken — NO. vos- 
kar Warze; ket Wort =  NO. kel, ket und ai-kol; lok Weg =
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NO. lek; NO. konar und kenar arm; kerem, kergem fallen =  S. 
korgem; vey Schwiegersohn =  S. voy ; konar arm =  US. kener ,־־ 
teu Knochen =  S. louy; nova weiss =  US. nevi.

e und и, z. В. küttep, küttup Mitte. Vgl. tei Gipfel =  US. 
toi, OS. tui.

e und ü, z. B. edem, édem, üdém brennen, heizen. Vgl. tet 
Klafter =  S. lü l; eie, eile Baumsaft =  S. ül; erek, er-у überflüssige 
US. ürüy, ü ry; K. yent Korb aus Birkenrinde = S. künt (Pápai) ; 
kent Strumpf aus weichem Benntierleder =  S. kienc (Pápai).

ё und i, z. B. céget, ciget Zunder; jépél, jipél Schatten; 
iyisem, eyisem fragen. Vgl. S. lek Spur: likam meine Spur; ne- 
bäk Papier =  S. игрек; tévém essen =  S. livem; Oberdemj. гётэу 
heilig — Tremj., Wach, Wasj. ггтэу (Kaej.); tilis Monat, S. teles; 
NO. etép, ítép Stahl; NO. seri, stri Türangel.

ё und o, z. B. ektem, oktem sammeln. Vgl. pedem, pödem 
(Castr. fürchten; S. pelet, pölet Gestalt (Pápai).

ё und ü, z. В. ёпе, üna gross. Vgl. NO. ёпет\ет wachsen 
und ün gross.

i und ё, z, B. id'at, éd'at entgegen; linda, lénda kleiner 
Vogel; nir, név Zorn j jeyéy, jeykiy eisig. Vgl. Demj. id'эт- sich 
abmatten =  Unterdemj. dike>mi- abmatten (Kaej.).

i und u, z. B. jidem, judem ich komme; nur, nir Groll. 
Vgl. NO. mir, mar Leute, Menge (russ. дпръ); NO. pita, piti, 
puti, padi schwarz, blau.

é und 0, z. B. togoi dahin =  Dem. toge'k; novdem schauen =  
UK. névdem. Vgl. nég, név Ast, Zweig =  OS. noy.

é und ö, z. B. nég, név (К.) Zweig, Ast Щ MK. növ; mések, 
mösek Katze; pégem, pögem aushalten, leiden; K. péy Strick, 
Seil — MK. pöy; ÜK. péy dem sich bereit machen =  MK. pöydem.

é und u, z. B. térodem, túrodéin erscheinen; kéma, кита 
Speicher í saséltem, sasultem trocknen; juyteptem, juytuptem her- 
heibringen; kurém, kur um Schritt; kurék, kűriek Adler; yote indem, 
yotumdem erwerben, erlangen. Vgl. NO. sév, suv Stock.

e und ü, z. B .: K. err, ürr überflüssig; édem, ädern bren- 
nen, heizen. Vgl. K. vürte — S. verta ro t (Pápai).

0 und ö, z. B. oy Öffnung =  MK. ö y; рог Espe =  MK. 
pöi; pojirem opfern, spenden — MK. pöjirem; poi Band, Ufer — 
MK. pöi, pök. Ebenso MK. soy und söy Haufen, Bund; Dem.



lok und lök Weg, Steg, Spur. Ygl. S. 10%, löy Weg, Spur (Pápai); 
konar arm, OS. kotier.

ö und 0, z. B. öyet Horn, Geweih — MK. öyet; pövem 
hlas&n =  MK. pövem; vöje Tier =  MK. voje; töyrép Deckel 
MK. toyrep. Ygl. lok, lök Weg =  US. lek, OS. lök;' kör Ofen =
S. kor; OS. kön Steinfuchs =  US. kon.

0 und u, z. B. yocem, yucem herumbummeln; yompelem, 
yumpélem sich umdrehen; yondem, yundem entfliehen; jo/, juy 
nach Hause; moyta, muyta durch, hindurch; nogöt, nogüt hinauf; 
pot, put, pud Pud, russ. пудъ | togbi, togüi weg; у ui Mann == 
MK., D. yoi. Vgl. toga Bogen am Wagen =  russ. дуга; NO. urt, 
ort, Mond, Monat; NO. pot, put Pud; NO. punt, pont Pfund 
(russ. Фунтъ); NO. уoléy, yuléy Babe; oyet Öffnung =  NO. vyyél, 
uygél; moca Ameise =  NO. musi; yunga auf den Bücken =  NO. 
yon^a ; nui Tuch =  NO. noi, nu i; tunt Gans =  S. Iont; unt 
das Innere, Leib =  S. ont; un да Föhre =  S. ongey.

ö und ü, z. B. üdap, ödap kleines Zelt aus Leinwand; 
tiölém, nülém Wunde; kövei, küvel Glöckchen; möjep, tnüjep Bat- 
sei; röt, rüt grosses Boot; yüt sechs Dem. yöt (Karj. Ober- 
dernj. yöt, Kond. yüt) ; jüray Seite, Gegend MK., Denij. jöroy 
Seite, Gegend (Karj. : Oberdemj. iöröy, Kond. iiir?>y). Vgl. S. pöm 
Gras: pumem mein Gras;.öwÄ: Harz: unkám mein Harz; NO. 
tiölém, nülétn WTunde; NO. löyos, lüyés Freund; NO. öt, üt Steuer; 
NO. löp, liip Kuder; nöymem sagen: NO. nüyotnlem; türérn 
Gott =  NO. tőréin; ordern teilen =  S. ürdem; ömseni sitzen
S. ümsem; yüdetti drei =  S. kö'Aem, küXetn; yüs zwanzig =  S. 
kos ; pügot, pögot Dorf, NO. püyol, pöyol; jüm Traubenkirsche =: 
S. jöm.

n und ii, z. B. judem reiben, gerben =  MK. jütem; nur == 
MK. mir, nur Groll; put Kessel =  MK. p ü t; pungent öffnen ־ - 
MK. püngem; pui der Hintere MK. p iii; sus = MK. sus, siis 
Herbst; sur Stange =  MK. sür; unt das Innere, Leib =  АГК. 
ünt; ur Fläche =  MK. ür. Vgl. S. riur, Jug. mir Biemen (Pápai); 
S. mun, miin Kästchen, Holzgefäss (Pápai); NO. sün, sün Glück, 
Beichtum; NO. sukar, sügér Wallach.

ü und ii, ebenfalls für die MK. Mundart charakteristisch. 
Z. В. üp Schwiegervater -- MK. üp; üdém, ütem schwimmen -= 
MK. üdém, ütem; tűr Kehle, Hals =  MK. túr; tűt Feuer =
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MK. tut; pun Haar — MK. pün; műt Vorderteil eines Hause3 =  
MK. müt.

Die Diphthonge au, ей, ои wechseln sehr oft mit av. ev, or. 
Dieser Wechsel ist natürlich einesteils mit der Aussprache des 
и in den Diphthongen (als u) und anderenteils mit der § 12 
erwähnten Aussprache des v zu erklären. Dieser Wechsel kommt 
nicht nur dann vor, wenn auf den Diphthong im Inlaute noch 
ein Vokal folgt (wie z. B. tau Pferd : tavay zum Pferde gehö- 
rend), sondern wird auch vor Konsonanten und am Ende de3 
Wortes angetroffen. Beispiele:

au und av : naurem (I.) =  naurim, navrim Kind; navér, 
näur Schaum: nauréy, nävrey schäumend ; jäudem, jävdein 
Schwung, Windhauch j tau, tav Pferd; lau, lav Decke; sau, säv 
Elster. Vgl. N0. laum, lävim Kohle; N0. naur, navér Schaum.

eu und ev: eudem, eredem schneiden, scheeren; teudem, 
tevédem Laus | teu, tev Sklave, Knecht; keu, kev Stein; séu, sev 
Zopf. Vgl. N0. keu, kev Stein ; N0. eu, evi Mädchen =  SO. eu, 
ev; N0. seit, sev Haarflechte.

ou und ov : kövlay, köuléy Glöckchen.
Zum Schlüsse wollen wir noch einige Fälle erwähnen, in 

denen einfache Vokale und Diphthonge wechseln. Es wechseln 
mit einander:

ai und a, z. B. sa, sai Seite, Gegend: /ata, yatai tot, ver- 
storben. Vgl. pégai, péyai link =  N0. péya-pelek die linke Seite; 
yasyai Ameise ־ NO. yasya ; anaga Schwägerin =  OS. anakai; 
natya Silbertanne — S. natkai; NO. rua, ruai steiles Ufer.

ai und г, z. В. kaiyai, kaiyi Mücke. Vgl. jederyai Auer- 
bahn =  US. jeteryi, OS. je terki; yainem graben =  S. kinem : 
kuvrai, kurdi Wuhne =  S. kiuri; kuynai Ellbogen =  S. kunyyi. 

ai und ä, z. B. yaint, ycint Korb aus Birkenrinde. 
ai und é, z. В. idai Abend : Lok. idaina, Dem. idén, idn 

abends.
ei und e, z. B. eitik, eiték, étik, eték kalt; yeired'em, yere- 

dem zürnen.
ei und é, z. B. édem, eidem verlassen; et Körper, Gegen- 

stand, Castr. eit; ettidem, eittidem schauen. Vgl. N0. etép, eitep 
Stahl.

ei und г, z. B. ei, i eins; mei, mi was.
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eu und u, ü, z. B. teu, tu e r ; tu, teu Knochen ; scu, sü
Stab.

oi und 0, z. В. K. so, soi gut (?); oi, oit' Gehöft, Hof; 
yot'em, yoit'em treffen, anhaken, anrühren. Ygl. подо Fleisch =  
S. nögoi.

oi und ö, z. В .: MK. vönd'em Beeren pflücken: Castr. 
v o in d 'e m .

ou und ü, z. B. you, yü fang.
ui und u, z. B. uir, ur Seite, Gegend. Ygl. S. kui, ku 

Mensch.

5. W e c h 8 e 1 d e r  K o n s o n a n t e n .

§ 18. Es wechseln im Süd-Ostjakischen folgende Konso- 
nanten mit einander:

к und g (— g), z. B. argem, Erkern singen; päki, pägi 
kleines Messer, Rasiermesser; iga, ika Mann; jugän, jukän An- 
teil. Ygl. NO. jugan, jukan Anteil; NO. siigér und sukar Wallach.

к und t, z. B. kéra, téra Türangel, Bündel, Ring (für 
Schlüssel).

к und i׳,*) z. B. kelem, telem weinen; togot dahin =  Dem. 
togék ; sent', senk Lindenbast; pot Rand =  MK. pöi, pök; sära( 
Meer =  Dem. sarak; sögot', sögét, sögék Wade. Das Vorherr־ 
sehen der Formen mit k ist für die Demjanka-Mundart charak- 
teristisch, obgleich auch da parallele Formen mit t  ziemlich 
häufig sind. Dieser Lautwechsel kommt aber auch in den an- 
deren Mundarten häufig vor.

g und dt; ebenfalls für die Demjanka-Mundart charak- 
teristisch (s. Einleitung). Z. B. sad'em, sagem hörbar werden; 
sadddem, sagadem beklagen, bedauern; terad'a, teraga {K., Dem.) 
Fenster; jändern, jangem trinken.

g und j, z. B .: UK., I. itpeja nach vorne — MK. itpega ;

*) D ieser Lautw eahsel ist sehr leicht verständ lich ; wissen wir doch, 
wie präpalatales К und hin teres i' einander so nahe stehen. H ierüber aus- 
sert sich auch Paasonen: «Die A rtikulationsstelle  des p räpalatalen  H liegt 
etwas w eiter h in ten  als beim ungar. ty; ostjak. k' n im m t also eine Mittel- 
Stellung ein zwischen ungar. ty und mordw. k' . Im  Irtysch-D ialekt wird 
dieser L au t etwas w eiter vorne a rtiku lie rt (ungefähr — ung. ty), sodass 
er eher den E indruck eines i-Lautes auf das Ohr macht.» FUF. I I  : 85.
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I., UK. man pet'ajem zu mir, für mich =  MK. man pafagem; 
ebenso idaja noch =  MK. idaga.

g und v, z. B. jig, jiy, jiv  Greis, Vater; neg, név Zweig, 
Ast; pagért, püvert Balken; jig-aya, jiaya, jivaya Schwester 
(Vater-Tochter). Vgl. US. pévert — OS. pogert Balken; US. kagi, 
kavi Kuckuck; N0. megél, mevél, meél Brust.

g und y, z. B. argem, ärkem singen K. dry cm; kergem, 
kerkern fallen == K. keryem ; pégai, péyai link; pég fremd =  К. 
péy; saigem, saiyem herumgehen; ebenso pdtkem fallen — MK. 
pdtyem. Wie aus den angeführten Beispielen zu ersehen ist, 
kommen die ein g enthaltenden Formen der Wörter öfter in 
der Irtysch- und Demjanka-Mundart vor, wogegen jene Formen, 
wo у diesen Laut ersetzt, in den Konda-Mundarten vorherr- 
sehen (auch die Endung des Duals ist hier ■yen, -eyen); übri- 
gens werden hie und da beide Formen zugleich angetroffen. 
Vgl. US. jeteryi =  OS. jeterki Auerhahn.

£ und g ( — y). Dieser Lautwechsel ist schon oben § 11 
erwähnt worden. Z. В anaga, anaya Schwägerin; fagajem, faya- 
jem gackern. Vgl. NO. noyos, no/os Zobel; NO. noyollem, nüpollem 
laufen.

у und k, z. B. jantyem, jantkem (Casir .) spielen. Vgl. NO. 
jay, jak  Tanz; W'asjug. térnek, téney Tabak (Pápai).

t und d (d) s. § 12: pédéy, pétéy Wolke; pötem, pödeni 
frieren; ödey, otey Ende, Anfang; tudéy, tutéy Mund־ ; tav-dan- 
cem und •tancem Pferdeschenkel; nädem, uatem Zunge. Ebenso 
kut Zwischenraum: kuda, kuta zwischenhin; ima Weib, Plur. 
im e t: Dat. imeda; nauremet Kinder: Inst, nauremedat; két Hand: 
kédéy mit Händen versehen; oyet Öffnung, Mund: oydéy hohl. 
S. § 27. Vgl. otna, otnako aber, doch russ. однако; toga Bogen 
am Wagen =  russ. д у г а ; NO. tuluta Meissei =  russ. долото; 
NO. jendé, jinta  Sehne (eines Bogens).

t und i  gewöhnlich vor e, aber auch sonst, z. B. naditem, 
naditem mit Bost bedeckt; pul'etern, puketemschnappen; yülatem, 
yülaiem schwärzen; ate, at'e Deckel; evétem, evitem glauben 
tant, fant Gerste, Getreide; lavéptdjem, lavépfdjem herausgenom- 
men werden.

t und tt, z. B. die Partikel at, poet, ata, atta; у  at, yatt 
Tag, Sonne; yatéy, yattéy sonnig; kütép, küttép Mitte; met, metta



welcher; potéy, pottéy faul, vermodert; sitay, sittay Palisade; 
nümta, nümétta von oben.

i und d  (d), z. B. idat, ét’at entgegen, gegenüber; kudar, 
kut'ar fliegendes Eichhorn; pudern, K. puiem heben; nuyed'a, 
nuyeia (Pr. dimin.) du; io dem, totem stehen; iodumdem, ioium- 
dem sich stellen; üdém, ütem, MK. üdem, üt'em schwimmen. 
Ebenso möni Märchen : möndem erzählen ; jändern trinken : Fut. 
jäntiem. S. § 27.

i  und s, z. B. rui, rus Kusse.
i  und s, z. B. togol, sögol Herd; T apar-yui, Säbar-yui 

Ostjake aus der Narym’schen Wolost; Pairäyid, Pairäysä Sohn 
des Тйгёт.

i  und c, z. B. t'ebara schön =  I. cebara; iedak Trinkge- 
fäss =  I. cedak \ jirta Schwager, I. jirca.

d, t und 1. Wir haben schon in der Einleitung betont, dass 
der Hauptunterschied zwischen dem Süd-Ostjakischen einerseits 
und dem NO. und dem Surgut-Dialekte andererseits darin zu 
suchen ist, dass den explosiven Dentalen d, t in den anderen 
beiden Dialekten in vielen Fällen /-Laute entsprechen. Der Laut- 
wandel l> t  ist auch in Lehnwörtern zu konstatieren; z. B. tori 
Flachs <  russ. ленъ, NO. Ion; yadäk Semmel <  russ. калачъ, 
N0. kälas; adasa Hengst <  tat. alasa Wallach; sat schade, Mit- 
leid <  russ. жаль, NO. sal, sa l; ödap Held (Castr.) <  tat. ali>p 
Held, Kiese (Paas. FÜF. II : 112).

Im Nord Ostjakischen ist der Lautwechsel l ~  t viel häufiger 
als im Süd-Ostjakischen. Schon bei Ahlqvist finden wir paral- 
leie Formen mehrerer Wörter mit l und t, z. B. NO. jit, jil 
Gelenk; NO. loy, toy Schneeschlittschuh; tara, lär Kaulbarsch. 
Auch bei K arjalainen finden wir diesen Lautwechsel sehr oft; 
aus seinen Aufzeichnungen geht hervor, dass der! /-Lauten des 
obdorskischen und Kazymschen Dialektes in sehr vielen Fällen 
im Nizjam-Dialekte ein post-(inter-)dentales £ entspricht. Auf 
Grund dieser Eigentümlichkeit müssen wir den Nizjam- oder 
kondinskischen Dialekt des Nord-Ostjakischen als dem Süd-Ostj. 
am nächsten stehend betrachten*) (obgleich natürlich andere
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Merkmale, wie z. B. SO. i  KO. s diesen Dialekt als unbedingt י-י־ 
zum Nord-Ostj. gehörend erweisen). Ahlquist’s Fermen, in denen 
t einem LLaute der anderen nördlichen Mundarten gegenüber- 
steht, gehören also wahrscheinlich dem kondinskischen Dialekte 
an. Wir erwähnen nur die Wörter I. pd t: Nizj. p q f Ohr, I. yü- 
ddm: Nizj. yütrm' drei u. s. w. bei K arjalainen.*)

s und s, z. B. sümet (I., UK.), sümet (D., MK.) Birke; sus 
(I., UK.), MK. sus, süs Herbst: sültem, süttem Feuerfunke; véé, 
vés Mammut; lis, lis Glasscheibe. Vgl. N0. sós, sés Stunde; N0. 
sukar, siigér Wallach; N0. sat, sasa-sät-säsi Grossvater.

s und s, z. B .: K. i-pis einmal, Castr. i-pis; pures Schwein, 
Castr. pures; MK. sai-keu Kieselstein, UK. siíkeu; se, se (Castr.) 
auch, ja, russ. ж е; us, us (Castr.) schon, russ. ужъ. Ygl. N0. 
síméi, símii wenig; NO. sour, sour Hase; N0. pes, pési Kalb des 
Benntieres; N0. kési, kesi Messer; S. sökiyg, sökiyg schön (Pápai).

s und c, z. B. cögot, sögot Schnee; cunc, sunc F loh; coy- 
juy, soy-juy trockenes Holz; im Auslaute: eene, eens Bücken; 
eäne, cans Knie; yanc, yans Muster; üc, üs Kleid; yaemay, yas- 
may verschimmelt. Vgl. Castr. § 4 2 : «Ausserdem wird auch in 
den Surgut-Dialekten c fast immer im Auslaut in s verwandelt, 
z. B. as statt ac Kalk, us statt üc Kleidungsstück, vos statt voc 
Stadt». S. ruc, rus Busse (Pápai).

(s )  c und 5 , z. В. /дзет, yöcém, yösém heiss; уащеу, у an- 
céy bunt; kéca, ké$a Krankheit; yunc auf dem Bücken: yun$a 
auf den Bücken; mencem, mengem reissen; cek, $ek (Partikel 
mit Diminutiv-Charakter). Ebenso kényem suchen: Fut. ként сет; 
vos, voc S tadt: Lat. voca, voßa ; cenc, eens Bücken : Lat cenca, 
cen$a auf den Bücken; vis, vic Grenze : Lat. vica, vija bis. S. 
§ 27. Vgl. N0. pöjey, pőséy Eier, junges Tier, Kind; N0. pokern, 
posém durch und durch nass.

s (3)  und z, z. B. se, £e auch, ja, russ. же; vos, voc Stadt: 
vogemen, vozemen unser beider Stadt; vocéy, vozéy, vo$éy städ- 
tisch ; poéém, poßem, posém Beif, Nebel. S. § 27. Vgl. sat Mit- 
leid, NO. sal, sal — russ. жаль.

s und c, z. В .: K. euka Hündin, Hofhündin =  russ. сука. 
n und n, z. B. novdem (MK.), névdem (UK.) schaukeln; nur,

) Nizj. sita Pfriem =  russ. шило {Karjai״).



nér, nir (I., UK.), nur, nur (MK.) Groll; tän (K., D.), tan I. (Castr.) 
Brautpreis; ägan, ägan Puppe; sornä, sorúi, somi Gold. Vergl. 
N0. nes, nas stumpf; S. niyg, niyg (MO.) Frau (Pápai) ;  NO. 
sün, sün Wohlfahrt, Glück; S. ven, ven kurz, schmal (Pápai).

у und 11k, z. B. jink, jiy  Wasser; jenyéy, jenkiy eisig; 
aya, anka Mutter; sanka, saya heiter, klar; tayam hineingehen : 
Fut. tanktam.

у und ny, z. В. ушат, yon yam  (Fut. yönytam) klettern, 
emporklimmen; jänyam, jäyam gehen; muyol, muyyol Knoten, 
Bündel; panyat, payet Schulterblatt.

I und k, z. B. lukimem, kakiméin verstecken; pul, pul' Stück, 
Bissen. S. § 10. Ygl. NO. kul, kuk Teufel.

b (  h) und p, B. bér, pér Brocken; péséy, béséy heilig, 
wunderbar; säpet, säbet Hals, Nacken; täbeteni, täptem nähren; 
übet, üpet Haar; jépél, jébel Schatten. S. § 12. Vgl. NO. posar 
Markt =  russ. базаръ; NO. paika Priester <  russ. батька; NO. 
lépek, lébek «canis lagopus»; torpa, NO. iurpa Bohre <  russ. 
труба.

§ 19. Nachdem wir im vorangehenden Abschnitte die mit 
einander wechselnden Konsonanten des Süd-Ostjakischen gesehen 
haben, wollen wir hier in kurzer Übersicht die wichtigeren Fälle 
des Konsonantenwechsels zwischen dem Süd-Ostjakischen einer- 
seits und dem NO. und Surgut-Dialekte andererseits zusammen- 
stellen. Solche sind:

у ~  NO. к, z. B. yört Dorf NO. kört, kürt, 
g ~  NO. k, z. В. kagér Weide, freier Platz — NO. sakar. 
g ( t)  ~  NO. y, z. B. tögos Freund =  NO. lö/os. lüyés.
9 (к )  ^  NO. yy, z. B. togol, sögol Herd -  NO. soyyal,

soyal.
9 ( 7)  ~  NO. v, z. B. méget Brust =  NO. megél, mevél, 

meel; péget das Baden: NO. peél-yöt, pevél-yöt Badestube.
j  ~  NO. k, z. B. jum  Faulbeere =  NO. jum, кит, kom Vogel- 

kirsche. Vgl. S. junk, Wasjug. juyg — MO. kuyk Götze (Pápai).
t ~  NO. I, z. B. mügot Leber =  NO. moyol; tunt Gans =  

NO. lant.
t ~  NO. I, z. B. pügot, pögot Dorf =  NO. püyol, pöyol; 

cümét Kerbe — süniéi, sörnél. Im obdorskischen Dial, entspricht 
bei Karjalainen dem t des SüdO. sehr oft l (alveolares helles l).
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t «סי N0. s, z. В. téri, ter leer =  N0. ser öde; tér, téra 
Türangel =  NO. seri, síri.

i  «̂  NO. s, z. В. ioloу Wasser mit Schnee vermengt י
NO. solo׳/ .

i = NO. s, z. B. t’ak Hammer י-י־   NO. säk; kut'em, kot'em 
verfolgen =  NO. kuslem ; pei Schenkel =  NO. pes Hüfte (Sehen- 
kel); iärds-yui Kaufmann =  NO. soräs-yo.

ni ~  NO. nd, nt, z. B. yuni Morgenröte =  NO. yondél, 
у untéi.

ni ~  NO. ns (s, s), z. B. iont Schnee =  NO. Ions, lóé; 
iont'em, t'ond'em stellen =  NO. lonslem, loslem, loslem ; payrani 
Distel, Klette =  NO. poyyräs.

i «-י-־ NO. I, z. B. iont' Schnee — Np. Ions, los; yvi Fisch s== 
NO. у ul.

d •י-י NO. I, z. B. nida, nit acht =  NO. nil. In Lehnwör- 
tern, z. B. yadäk Weissbrot, Semmel =  NO. kälas, russ. калачъ.

d ~  NO. I, z.־B. yödép Netz =  NO. у  öl ép; kida Schwager = 
NO. kih.

d' ~  NO. s, z. B. üd'em, üt'em schwimmen =  NO.uslem, usilem. 
d' ~  NO. s, z. B. sad'em, sägem hörbar werden =  NO. sas- 

lem gehört werden; pedar, peiär Eberesche =  NO. pasar-juy.
d' <׳-'־ NO. I, z. B. yud'em Augenbraue =  NO. yulém; tödéin, 

t'ot'em stehen, =  NO. loillem, lollem.
nd' *■־o NO. ns (s, s), z. B. jänd'em, jängem trinken =  NO. 

janslem, jaslem; ioniem, t'ondem stellen s. unter i ~  NO. ns. 
s ~  NO. s, z. B. is-yör, és-yör Schattenbild, NO. is-yör. 
s NO. s, z. B. sermat Zaum =  NO. sermat; narsa Weide =  

NO. norsa, norsi.
s ~  NO. s, z. B. täs Ware =  NO. täs (jedoch auch täs, 

Ahlqv. p. 5.); poros Mähne =  NO. pores; kérés, keres hoch =  
NO. kar és.

c ~  NO. s, z. B. eäne, cäns Knie =  NO. säns, säs; cäca 
Heimat =  NO. sosi.

g ~  NO. s, z. B. megek Faust =  NO. mäsek; кеде Messer, 
Schwert =  NO. kési, kesi.

z — NO. s. z. B. zarittem braten =  NO. säritUm, russ. 
жарить; NO. sal, sal Mitleid, russ. жаль; (poéém, pogém, posém 
Keif =  NO. posém; NO. posém, pogém durch und durch nass).
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l NO. I, z. B. lók, lök Weg =  NO. lek ; kulla schlüpf- 
rig NO. kulla; amiép Wuhne, NO. omlép. Ygl. NO. lajem, la- 
jim Axt, Beil; NO. aléy, Obd. aléy Morgen.

I ~  NO. I', z. B. luk Auerhuhn, NO. luk Tetrao tetrix; 
(valsäm Hobel, NO. volsam, valsam, valsem Hobelspan. S. § 23).

I ~  NO. I, l, z. В. к ul Teufel, Wassergeist =  NO. kul, kul'; 
näla Löffel =  NO. nali.

n ׳-י־ NO. n, z. B. •hevernem, nerimen nehmen =$■ NO. nere- 
malem; nes stumpf =  NO. nas, nes.

у «"•» NO. у у zwischen zwei Vokalen, z. B. heya Nichte, 
NO. nayya; oyet Öffnung, NO. uyyél, uygél.

b «־о NO. p, z. В. nebak, nebäk Papier =  NO. nepak, nepäk, 
nepek; tébet weich =  NO. lébét, lepét.

p ~  NO. b, z. B. püpi, púpé Götze, Bär =  NO. pubé; /от- 
pélem, /umpélem umkippen (intr.): NO. /отЪёЩет umwerfen. 

v •סי NO. у, z. В. tivet Köcher, NO. tijil, tul.
§ 21. Die wichtigeren Fälle von mit einander wechselnden 

Konsonanten des Süd-O. und des Surgut-Dialektes:
/  ~  S. k, z. B. Xanda-yui Ostjake =  S. Kanda-ku; yüs 

zwanzig =  S. kos.
ן  ~  S. 71k, z. B. yuloy Babe =  US. kölank, OS. kölak; 

müray, müréy Moltebeere =  US. 7nörak, OS. morénk.
у S. g, z. B. oyteja auf, obenauf (oyta das Obere) =  S. 

ogoteja; mayta Weide =  S. 7nagdi; iiöyrem (Fut. 7wgorda771) 
schnitzen — S. nögrem.

к ~  S. nk, z. B. melek warm =  US. mellénk; OS. mellek. 
Vgl. yuloy Rabe =  US. kölank, OS. kölak.

к ~  S. y, z. B. pélek, pelek (Pápai) Seite =  S. péléy, pelek 
(Pápai) ; nebak, nebäk Papier =  S. игрек (Castr.), nipiy (Pápai).

g ~  S. k, z. B. jägem tánzen == S. jiku771; kugur Korb — 
S. kukkur; ahaga, anaya Schwägerin =  OS. anakai.

g «"> S. v, z. B. pägart, pavért Balken =  US. pevert, OS. 
pögert; kova Kuckuck =  US. kagi, kavi, OS. kogi.

t ~  S. d, z. B. moyta, muyta durch =  S. mugda; mayta 
Weide =  S. mag d i; pöytam Wange =  S. pügodem.

t ~  S. I, z. B. pet, pét Ohr =  S. pél (Pápai), pel (Castr.); 
pétéy, pédéy Wolke =  S. péléng (Pápai), péley (Castrén). Bei 
K arjalainen finden wir in solchen Fällen in den Dialekten am
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Wach und am Wasjugan gewöhnlich ein I [post-(inter־)den- 
tales Ц.

t «-י-־ S. I, z. B. mügot Leber =  S. mügol; tau, tav Pferd =  
US. lau/, OS. 10/ .

t ~  S. I, z. B. védem, Plur. vetmet Mark =  S. velem ; ni1- 
dem, nätem Zunge, S. nälem.

i ~  S. j, z. B. tui Finger =  US. loi (Castr.), S. jaj (Pápai), 
K arj. Tremjug. lui, Wach hii, Wasj. iui; täbet sieben, S. labet 
(Castr.), jévet (Pápai). Karjalainen hat diese Entsprechung (an- 
lautendes t des SüdO. ~  j  im Surgut-D.) im Dialekt am Was- 
jugan beobachtet. (S. auch P ápai-Munkácsi 3).

( S. I, z. B. tont' Schnee — US. lant'; yut Fisch =  S. kuL 
t ^  S. V, z. B. yuni Morgenröte =  S. kuni', 
cl ~  S. t, z. B. tevédem, teudem Laus =  S. tagutem ; södepy 

södép Scheide =  S. sätep.
d ~  S. tt, z. B. eder, eder klar, hell =  S. ater, after; 

éclep, édép Werst =  S. ettep.
d ~  S. I, z. B. ■/ütmet, /Tűimet der dritte =  S. kulmet; pédéy, 

pétéy Wolke, S. péley (Castr.), péléng (Pápai).
d ~  S. I, z. B. yüdem drei — S. kölem, külem; püden 

Brennessel =  US. polen, OS. polen: jaradem, jarde n vergessen =  
S. jorolem.

s *י-י S. ss, z. В. к esem reissen, ziehen ־ S. kössem; pusem 
melken, waschen =  S. possem.

s ~  S. c, z. B. aycisem die Schuhe ausziehen == S. ünacem. 
s ~  S. s, z. B. kus Oberpelz aus Benntierfellen US. 

kuyus, OS. kuyas (NO. küs, küvés, «die entsprechende russische 
Benennung гусь ist dem Ostjakischen entlehnt!) Ahi.qv.).

s ~  S. s, z. B. jes Klagelied : S. jisem weinen; sümet, sü~ 
met Birke =  S. sägmet.

s ~  S. s. z. B. tills Monat =  S. teles; ser mat, sir met Zaum, 
Zügel =  S. sir met.

s ~  S. c, z. B. ös Schaf =  S. ac; ostia Pelz, Decke == 
S. äcne; cos Märzente =  S. cat.

c ~  S. t, z. B. cäver Hase, US. céver =  OS. tever. (Pápai r 
S. teyer, tegher, MO., 00 . cevur.)

5 ~  S. c, z. B. kéje Messer =  US. käcey, OS. köcey; 
jek Faust — US. mecek.

me-



l ~  S. II, z. B. melek warm =  US. mellénk, OS. mellek; 
vél, véle, vélek einsam — S. velleץ.

I ~  S. A, z. В. tills Monat — S. té/.es.
n •י-י S. nn, z. B. kéne leicht = US. каппе/; séna Nisse =  

S. senney.
n ~  S. n, z. B. nlda, nit acht S. nigeXay, MO. nülay

(Pápai).
n ~  S. n, z. B. nadajem lecken =  S. пакет.
у ~  S. g, z. B. target Lunge =  S. targat.
у ~  S. nk, z. B. seyern schlagen S. senkim ; layep Ritze, 

Spalte == S. lenkep; ceymajem, cenkmäjem schwitzen =  S. cenk- 
mojem.

у י-י־ S. k, z. B. jederyai Auerhahn, US. jeteryi ~  OS.
jeterki.

у ~  S. w, z. B. ayasem die Schuhe ausziehen — S. üna- 
cem; yciysä Pfeife =  S. kansa.

у ~  S. ny, z. B. kuynai Ellbogen =  S. kunyyi; muyoljem 
knüpfen, binden, US. munylodem =  OS. mwnylaytim.

Ъ ~  S. p, z. B. nébak, nebäk Papier =  S. трек; sähet,
säpet Hals, Nacken — S. säpel.

b ~  S. v, z. B. täbet sieben, S. labet (Castr.) =: P ápai :
S., Jug. jévet, MO. lepet; jiba, jibé Uhu, Eule, US. jipey == OS. 
jivey (Pápai jevéy); tébéy Yorhaus =  Wach, Wasj. lews у' (Karj.), 
levéyg (Pápai). Ygl. S. Hiba, liivq Blatt (Pápai) ; S. labas, lovas 
Speicher, russ. лабазъ.

j) ~  S. v, z. B. süpos Netznadel, US. sapos =  OS. sävas. 
Vgl. &«'־•> S. г?.

p ~  S. m, poros Mähne =  S. mores.
v ~  S. g, z. B. kova Kuckuck ־ = US. kagi, kavi, OS. kogi; 

searem, severem hauen, hacken US. sagrem, OS. sogrim; tévé- 
dem, teudem Laus =  S. tagutem; joura schief — S. jagray, jogvay.

§ Ш. Castrén stellt als Regel fest, dass mit Ausnahme 
des Lautes у die stimmhaften Konsonanten (g, g, 5, d, d'. 3, 
b) weder im An-, noch im Auslaute eines Wortes stehen dürfen, 
während alle anderen Konsonanten als An- und Auslaute vor- 
kommen können. Im grossen und ganzen ist diese Regel richtig; 
einige Wörter, auf die sich diese Regel nicht bezieht, gibt es 
jedoch jedenfalls:
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b im Anlaute, z. B. balayevi sich bewegen, geben, laufen; 
bésey (und péséy) heilig; per (und her) Brocken, Krümrnchen. 

h im Auslaute, z. B. ruh, rup Schlag, Schwung. 
d im Auslaute, z. B. dsad frei, ledig; pot, pad, put Pud, 

russ. пудъ.
g im Auslaute, z. B. moiteg, moitek Seife; sobeg, sobek 

Stiefel, russ. сапогъ.

6. A s s i m i l a t i o n .

§ 23. Die Assimilation der Konsonanten ist im Ostjaki- 
sehen eine regressive, d. h. der betreffende Konsonant verändert 
sich unter Einwirkung des auf denselben unmittelbar folgenden 
Konsonanten. So wird aus

b vor nachfolgenden harten Konsonanten p, z. B. täbetem >  
täptem ernähren; täbet Birkenrinde, Borke: täptey aus Borke.

у >  / ,  z. B. tögot Feder: Plur. töytet; säget Brett: Plur. 
sä/tet; joytem kommen : Fut. jögottam.

у >  к im Surgut-Dialekte; wenn nämlich die Endung des 
Duals -kan, -ken an ein Wort mit auslautendem у angefügt wird, 
wird das у in к verwandelt, z. B. may Biber: Dual makkan. 
Castrén § 60. 3.

d y> t, z. B. öndap, öndép Wiege: öntpéy Wiegen־. 
n >  у vor k, g, y, z. B. menem gehen: 3. P. Dual meyen; 

enyem, eyyem lösen, binden; muygol, muyyol Knoten, Bündel; 
NO. tuyk Moos.

m >  n, z. B. valsäm Hobel, dessen man sich beim Pfeil- 
schnitzen bedient: valsamtem, valsantem schnitzen (z. B. Pfeile); 
purem Schritt: puremiägem, puréntajem zertreten, zerstampft 
werden.

tp >  pp, z. B. totpa, toppá Blei, Zinn. 
t-\-s >  ss, z. B. met welcher, was für ein; metsir, messir 

(sir Gebrauch, Sitte, Gewohnheit) wie beschaffen, was für ein, 
irgend ein.

Zum Schlüsse wollen wir noch jenen Fall der regressiven 
Assimilation erwähnen, wonach ein Konsonant unter Einwirkung 
des folgenden mouillierten Konsonanten auch mouilliert wird, 
z״ B. NO. valscm, val'sam, volsam Hobelspan; sadem hörbar 
werden, Nizj. id's- (NO. saslem Ahlqvist), Kaz. sas- (Karjal.).



Das anlautende s im Nizjam-Dial. ist durch Assimilation 
entstanden.

Eine progressive Assimilation findet sich vor in essig, éssiy, 
eissig = és-jig Greis, Grossvater und in jorrén, jorén, L, К. ja- 
ran, javén =  Dem. jargen Samojede; vgl. NO. jorrén, S. jargan, 
wog. joryén und jqrén.

7. M e t a t h e s e .
§ 24 Als Fälle der Metathese können betrachtet werden 

im NordO. die Form vordem Galle neben vosrem =  SO. va- 
derem, vatrem (die Form vordem stammt aus dem Nizjam-Dia- 
lekte, s. Karjalainen). Ebenso im Nizjam-Dialekte lek9p' (Kar- 
jalainen) canis lagopus: in den anderen Mundarten lépek, lébek 
(Ahlqv.); Obdorsk. löbSy Eishamen, Nizj. tüygp', Oberdemj. iöySp 
(Karj.).

Eine Metathese kommt häufig in der Konjugation vor. Im 
Futurum wird nämlich ct (d. h. c+Futurcharakter t) in te ver- 
wandelt, z. B. kényem suchen, Fut. kéntcem; igém rücken, von 
der Stelle rühren, Fut. itcem (statt kénc-tem, ic-tem).

Im Futurum wird t't (-t des Stammes-f-Futurcharakter t) in 
t-\-t verwandelt, z. B. jandern trinken, Fut. j  ändern (statt jän tj- 
i +  em); yont'em krank sein, Fut. yonttem; ädern, idem schwim- 
men, Fut. ütt’am; tödem, totem stehen, Fut. tottem; sadem hör- 
bar werden, Fut. sattem.

Bei mouillierten Konsonanten finden wir manchmal jene 
Art der Metathese, wonach die zwei Bestandteile (Kons. +  j) 
solcher Konsonanten umgestellt werden und das j  mit dem voran- 
gehenden Vokal einen Diphthong bildet, wie z. B. in NO. kasa- 
la\em und kaisalalem sehen (< *kajsalalem <  *kasja\alem). Aus 
solcher Metathese entstehen durch Kombination der beiden For- 
men derartige Doppelformen, wie votmem und voitmem weinen, 
heulen; yotem und yoit'em treffen, anhaken, anrühren; MK. vön- 
dem und voindem Beeren pflücken. So kommt das Wort és-jig 
bei Castrén auch in der Form eissig vor.*)

*) Andere Beispiele einer derartigen M etathese im  Ostjakischen, 
W otjakischen und Syrjänischen erw ähnt Munkácsi, Arja és kaukázusi 
elemek 380. Z. B. syrj. kwait, wotj. kwat'-, syrj. kod,' und kőid Ähnlichkeit, 
wotj. kad' gleich, so wie, и. s. w.
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Z u s a t z  u n d  S c h w u n d  von  L a u t e n .

§ 25. A )  Voka l e .  1. In der Konjugation können in 
der Grundform des Präteritums alle zweisilbigen Yerba in ein- 
silbige verwandelt werden, indem der Vokal der zweiten Silbe 
elidiert wird; diese Elision kann jedoch nur dann stattfinden, 
wenn die Vokale von einander nur durch je einen Konsonanten 
getrennt sind, d. h. wenn durch die Elision nicht drei Konso- 
nanten Zusammentreffen. Solche Fälle sind:

a) Elision eines a in der zweiten Stammsilbe: jaradem 
und jardem vergessen; sägadem und saytem sich bewegen, 
gehen; uagasem und naysem abschälen.

b) Elision eines e in der zweiten Stammsilbe: yoredem, 
yordem schreien, bellen; novdem schaukeln, statt *novedem (Fut. 
novettem — novet-t-em); menetem und menedem biegen; jevdem, 
jevedem schiessen; tegdem fliegen, statt Hegedem (Fut. teget-t-am 
tägdem, tägedem warten, wachen.

c)  Elision eines i in der zweiten Stammsilbe: menem gehen, 
menimem und menmem (morn.).

d)  Elision eines ё in der zweiten Stammsilbe : pur érnem 
und purmem schreiten, gehen; reknem aufspringen, statt Heke- 
nem (Fut. rekén-d-em); iavdem, tavétem zanken; töynem hegeg- 
nen, treffen, statt Högénem (Fut. tögéndem)■, tutéyem und tntyem 
gelingen.

e) Elision eines 0 in der zweiten Stammsilbe: töyrem 
schliessen, statt Högorem (Fut. tögordam); töymem beissen (Fut. 
tögomdem); nöytem verfolgen (Fut. nögottam); nöyrem schnitzeln 
(Fut. nögordam); yoredem, yorodem und yordem schreien.

f )  Elision eines и in der zweiten Stammsilbe: jüytem kom- 
men, statt *jügutem (Fut. jügottam, jüguttam); puremem, puru- 
mem und purmem schreiten, gehen.

Selten auch in mehrsilbigen Verben, wie z. B. in tagaradem 
und ta/radem stecken bleiben, anhaken.

Ebenso, wie in den hier besprochenen Verben, wird sehr 
oft auch bei konsonantisch auslautenden Nomina, wenn die vor- 
letzte Silbe einen langen Vokal enthält, der Vokal der zweiten 
Silbe vor Kasusendungen und Suffixen elidiert. Solche Fälle 
sind z. B .: sägar Kuh : Plur. säyret; sägat, säg ét B rett: Plur.



sagtet, Adj. säytey aus Brettern; tögot Feder: Plur. töytet, Adj. 
töytéy beflügelt; mükér Buckel: Adj. mükréy mit einem Buckel 
versehen; säjep, säjep Netz: Plur. säipet, söipet; nagat niedrig: 
näyta id.; öyet Horn: Plur. őydet, Adj. öydéy gehörnt; pugot 
Dorf: Adj. püytéy zum Dorfe gehörig; paged Stück: Plur. pay le t; 
méget Brust: Adj. megdep mit einer Brust; NO. täyol Flügel: 
Adj. toyléy beflügelt; NO. übet, üpét Haupthaar: Adj. uptéy haa- 
rig.*l Auch wenn die vorletzte Silbe einen kurzen Vokal enthält, 
wie z. B. aus taper Kehricht: Adj. tapréy aus (mit) Kehricht; 
oyet Mund, Öffnung: Adj. oydéy hohl (NO. uyyél Mund: uyliy); 
NO. oyét Horn: Adj. oytéy gehörnt; soyen, MK. söyen Borken- 
korb: Adj. soynéy, MK. söynéy zum Borkenkorb gehörig; puyat, 
pit у et Seite, puyatna, puyétna neben, jedoch : man puydema zu 
mir, adj. puydap mit einer Seite. Manchmal können infolge der 
Elision auch drei Konsonanten Zusammentreffen, z. B. öndap, 
öndep, önclép Wiege, ontpéy Wiegen-; NO. öntép Wiege, onlpéy 
Wiegen-; nambal Schlamm, namplay schlammig; ärent Schuld, 
ärendey und ärndey schuldig.

g) Besonders verdient erwähnt zu werden die Elision des 
Vokals der zweiten Silbe bei solchen Verben, in denen in der 
ersten Silbe durch Verflüssigung eines v oder j  die Diphthonge 
oa, au, ea ( ou, au, eu), oder oi, ai (oi, ai) Vorkommen, wie 
z. B. in youtem ־ youvétem, yovotem wegstossen - NO. yullem, 
yucélilem; eudem - eredem schneiden: läuttem =  lövettem heraus- 
nehmen; näurmem =  navérmem aufspringen (morn.), NO. navér- 
malern (morn.); seurem =  severem hauen, hacken (Fut. severdem), 
NO. sevér{em ; vaidem = vajedem, MK. voidem. vo-jidem schlafen; 
aidem — ajedem finden; yoidem =  yojedem (Fut. yojettem, yoit- 
tem) bewegen. Hier können wir vielleicht noch erwähnen das 
Wort jouradem und jovordem drehen, wickeln, jourayindem, jovor- 
у indem, jovoryumdem drehen, wickeln, NO. jourtlem, jov értlem. 
Derselbe Fall bei Nomina in naur — navér Schaum; se.umsa — 
secemsa Heidelbeere; vgl. NO. sour = ccivir Hase (NW. sq,1cér 
und sq,ur); pöik = pöjek Bitte, neben säjep Netz: Plur. säipet.

In § 102. 4. d. seiner Grammatik spricht Castrén von 
dem «Hülfsvokal», der auch «zwischen den beiden Auslauts-

LAUT- UND FO R M E N LE H R E DER SÜ D -O STJAK ISCHEN  D IA LE K TE . 3 7
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konsonanten des Futurs eingefügt werden kann, z. B. äytem 
speien, Fut. ägattam; jeydem spinnen, Fut. jeyettem». Hier gibt 
also Castrén seiner Auffassung Ausdruck, dass der Vokal, der 
im Fut. erscheint, nur ein eingeschobener Hilfsvokal sei. 

Dagegen sprechen jedoch mehrere Gründe:
a) Der erwähnte Vokal gehört zum Stamme; nur so kön- 

nen wir es erklären, dass er nicht nur im Futurum, sondern 
auch im Prät. sehr oft erscheint und Formen mit dem Vokal 
und ohne denselben neben einander erscheinen, z. B. nagasem 
und naysem abschälen; L, К . jaradem, Dem. jorodem, MK. ju- 
ritem und I., K. noch jardem vergessen.

ß) Ausserdem erscheint dieser Vokal auch in den anderen 
zwei Dialekten, ohne elidiert zu werden, z. B. jaradem ver- 
gessen, S. joroXem; tö/mem beissen, statt Högomem: Fut. tögom- 
dem, NO. toyomlem; па/sem, nagasem abschälen, N0. nagaslem 
reinigen (einen Fisch); reknem aufspringen, erwachen, zu sich 
kommen, statt *rekénem: Fut. rekéndem, N0. rakénlem.

 Im Futurum ist dieser angebliche Hilfsvokal bei einigen (ך
Verben betont, was nur so erklärt werden kann, dass auch im 
Präteritum dort der Accent geruht hat und derselbe nur infolge 
der Elision des betreffenden Vokals auf die erste Silbe verlegt 
wurde, z. B. jüytern (eig. *jügodem), Fut. jügottam. S. § 32. 
Daran, dass ein betonter Vokal elidiert wird, dürfen wir nichts 
Auffallendes sehen. Vgl. tagar, tögär und tä/r Panzerhemd.

Nomina auf -a, -e, -é verlieren diesen kurzen Vokal im 
Auslaut vor der Ablativendung -ivet, -Iva, z. B. ima, imé F rau : 
Abi. imivet, im iva; yeide Enkel: yeidivet, yeidiva. (Im Instrum, 
jedoch imejat, imeat, yeidejat, yeideat.)

Auch vor einigen Suffixen fällt der Vokal im Auslaute weg, 
z. B. in den von Castrén erwähnten Wörtern novoytep weisslich 
(von nova weiss), verdoytep rötlich (von verde rot).

In der poetischen Sprache ist Einschiebung von Vokalen 
sehr häufig. So z. B. finden sich im erwähnten Sprachgebrauche 
folgende Formen: neara statt naré, nära Schwert, Säbel; karét 
statt kart Eisen; kit'u statt kit Birkenrindenkorb; muret statt 
murt Beif; teäbet statt täbet sieben; teas statt tüs Ware; teanka 
statt tanka Eichhorn; teävem statt tävem führen, bringen; ebyet 
statt oyet Horn.
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Bei der Endung des Lokativs (-na) fällt das a sehr oft 
weg, wenn die Endung einem vokalisch auslautenden Nomen 
angefügt wird, z. B. idaina abends, Dem. idén; itpena und Upen 
vorne; tagana und tagan auf der Stelle. Manchmal auch nach 
konsonantisch auslautenden Wörtern, z. B. kut Zwischenraum, 
Mitte: Lok. kutna und kudn in der Zwischenzeit, inzwischen. 
S. Deklination.

Elision eines Vokals kommt beim Nomen nicht nur vor 
Kasusendungen und Suffixen vor, sondern stellt sich auch in 
Grundformen e in :

a) a fällt weg besonders als Auslaut in der zweiten Silbe, 
z. B. in riuk = пика Sämisch (NO. nuga, пика, nugi, nuki Sä- 
misch, Leder und nuk-kel [—־ Lederstrick], Kiemen auch mit 
Wegfall des a); net — iieda, neta, nieda vier; nur =  nura leer, 
kahl; NO. när — nära feucht, kahl; pic =  pica hintere Wand, 
Lehne des Schlittens; ün =  üna gross, alt; vätt (vor Vokalen) =  
vatta über, quer; nouv, nov (vor vokalisch anlautenden Wörtern)

= nouva, nova weiss; uc = uca Gruss (NO. usa, visa)■, tau =  
täva Frühling (s. auch oben unter / ) ;  mär, тага die Strecke 
Weges, welche ein Kenntier ohne Kast durchlaufen kann. Als 
Inlaut der zweiten Silbe fällt ein a weg in täyr Panzerhemd =  
tägar; vgl. N0. kirap, hirp Kotz, Krätze.

b)  Ein auslautendes e der zweiten Silbe fällt weg in jeu =  
jeve Barsch; én =  éne gross; SO. luni =  NO. lunse warm; vgl. 
voi, vöje Tier; tai, taje Wald; NO. /él Enkel yeide. Inlautend: 
vairem, NO. vosrem Galle = - vad'efem ; cävr = cäver Hase; erek, 
er/ überflüssig.

c) Auslautendes i fällt weg in ter = teri frei, leer; NO. 
eu — evi Mädchen (evi-poy, ev-poy Kinder, Nachkommen, eig. 
Tochter-Sohn); siis =  süsi, siisé hold, lieb (NO. siisi); NO. käs =  
käsi (innerliche) Krankheit (SO. кеда, kéca, S. kice).

d) é fällt weg in éu, év =  éva, évé Mädchen \ nem — névér 
Füllen; pasyat =  paséyat Hinterteil des Kopfes, Nacken; t'a/t =  
ínyét Strauch, Weidengebüsch.

e) 0 fällt weg in jänok, jänk Nagel, Messerklinge.
In Zusammensetzungen wird der Vokal im Auslaute des 

ersten Wortes weggelassen, wenn das zweite Wort mit einem 
Vokale anlautet, z. B. yamdd, yomda mit dem Gesichte zur Erde,
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umgestürzt: yamd-ädem, yomd-otem mit dem Gesichte zur Erde 
liegend; Xunda, Xanda die Konda: Xunt-oy Konda-Mündung; 
aya Mutter: aya-aya. ay-aya Grossmutter (S. anki Mutter, an- 
kanki Grossmutter; NO. aygi, ayka Mutter, ay-aygi Grossmutter); 
tut'a, t'ad'a Vater; t'at'-aya (Vaters Mutter), Grossmutter, Gross- 
tante, t'afapa (Vaters ältere Schwester, Tante), Grosstante, Gross- 
mutter; ösna Pelz: ösniga (Pelzgreis), Bär (N0. ösne-ika); loypet- 
ima (=  löy-peta-гта Eckebodenfrau), ganz arme Frau, Bettlerin.

Sehr häufig ist Einschiebung von Vokalen bei Umwand- 
lung von Lehnwörtern. (Wir wollen hier von der bis nun be- 
folgten Art der Behandlung etwas abweichen und nicht nur die 
Vokale, sondern auch Schwund der Konsonanten berücksichti- 
gen). Wie in den meisten verwandten Sprachen, können wir 
auch im Ostjakischen die Beobachtung machen, dass im Anlaute 
der Wörter zwei Konsonanten nicht stehen dürfen. Selten, dass 
in einzelnen Lehnwörtern zwei Konsonanten im Anlaute be- 
halten werden, wie in pravettem verbessern, sich erholen 
russ. иснравить(ся); primittem annehmen =  russ. принять; 
provodittem begleiten =  проводить; ctoba, stoba, — stoba, stobt 
(Castr.) aamit russ. чтобы. Zu den seltensten Fällen gehören 
Formen, wie vrés neben verés Streit, Zwist; pradem die Zeit 
verbringen.

Wenn nun im Anlaute eines Wortes, das in das Ostja- 
kische übernommen werden soll, zwei Konsonanten stehen, wird 
das betreffende WTort so umgeändert, dass entweder nur ein 
Konsonant im Anlaute bleibt oder dass die zwei Konsonanten 
in den Inlaut des Wortes kommen :

a) Von den zwei Konsonanten im Anlaute wird der eine, 
und zwar gewöhnlich der erste weggelassen, z. B. NO. lusitlem 
dienen, anbeten russ. слушить; NO. laslavitlem segnen — 
russ. благословлять; SD. torova! — здорово! (Grussformel).

b) Dem mit zwei Konsonanten anlautenden Worte wird 
ein Vokal vorgesetzt, z. B. in NO. astakan Trinkglas =  russ. 
стаканъ; NO. astarosta und astarsina Bauernältester russ. 
староста und старш ина; NO. astavna Fensterladen =  russ. 
ставень; N0. askap Schrank, Krasnoj.-Dial. an der Konda 9skap 
(Karj.) =  russ. шкаФъ; NO. astop Stof, Stoop =  russ. ш тофъ; 
N0. ist an, istin Hosen, Unterhosen =  russ. штаны.



c) Zwischen die zwei anlautenden Konsonanten wird ein 
Yokal eingeschoben, z. B. N0. pala stir Pflaster =  russ. пластырь;
SO. kénig Buch =  russ. книга; N0. kanas Fürst =  russ. князь: 
NO. kerek, karek Sünde russ. гр׳Ьхъ; Kond. pgru‘s, Unter- 
demj. pör?s (Karj.) Tragbalken — russ. брусъ; Oberdemj. уäba’s 
Kwass (Karj.) =  russ. квась. Vgl. auch torpa Bohre =  russ. 
труба; NO. par kásáik Handlungsdiener =: russ. прикащикъ; 
NO. parsaga Eid =  russ. присяга; NO. partän Mitgift, Aus- 
Steuer =  russ. приданое.

Manchmal wird auch zwischen Konsonanten im Inlaute 
ein Vokal eingeschoben, z. B. NO. versta und veresta Werste =  
russ. верста.

§26. В )  Konsonant en.  In Grundwörtern: Schwund von 
n in Konsonantengruppen mit Sibillanten, wie in NO. manster-vos, 
master-vos (Klosterstadt) das Kirchdorf Kondinsk, wo ein Kloster 
(монастырь) ist; NO. teng, tens, ves Gesicht; NO. rung, vus, 
uns Nelma; NO. sang, sans, sens, sas Kücken; NO. mons, mos 
Märchen; NO. Ions, los Schnee; kénga, кеда noch mehr; nin- 
cem, ningem auseinanderziehen, ausrecken : nistem auseinander- 
ziehen; kengem suchen: NO. kanglem, kanáléin, kaslem; nay- 
sem — папу sem (Castr.) Kiefer. Schwund eines n im Auslaute 
findet sich vor in та (I., 0.) =  man (K., Dem.) ich. Schwund 
eines у in: US. ne, OS. ni =  NO. ne, ney, IO. ney Frau; vgl. 
S. ni (Pápai) neben MO. niyg, niyg. In US. mellénk warm =  IO. 
melek, NO. miiek, OS. mellek; OS. morénk Moltebeere =  IO. mü- 
ray, müréy, NO. müroy, miiréy, US. niörak; US. kólánk Babe =  OS. 
kolak, NO. yoley, yuléy ist das n (y )  eher als ein Einschiebsel zu 
betrachten (vgl. pers. kaläy Babe; s. Munkácsi ÁKE. 420, 625. 6.).

Schwund eines d, t, z. B. én, ént (en, ent)  nein, nicht 
(vgl. énda nein, nicht, éndam ist nicht; yor, yort Haut, Binde; 
NO. nör Brücke — SO. närt; OS. lor =  turt (Castr.) US. lort 
Wurzel.

Schwund eines g ( y) im Inlaut: sudai Haselhuhn =  US. 
siglei; sümet (I., UK.), süniét (Dem., MK.) Birke —־ S. sügmet, 
MO. söghumei, suymet (Pápai), NO. sümet-juy, suyyét-juy; tegpeja, 
tepeja (UK.), tegpega (MK.) hinein, in die Mitte; méget Brust, 
NO. meel, metél, megél. Im Auslaut: S. pa anderer, fremder — 
IO. pég; NO. 11 Schwanz =  IO. tég.
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Schwund eines j  im Anlaute: indep = jindep Nadel; intéy 
— jintéy mit einer Klinge versehen ; NO. ipi =  jipi Uhu; S. 
iyglev =  jiyglef verborgener Schatz (P ápai) ; Dem. edémdajem =  
jédémdajem sich schämen; zwischen Vokalen: pöäjem, pöjäjem 
anbinden ; S. sajém, saém (Pápai) Quelle, Bach.

Schwund eines v : unda, unta =  MK. vanda, vanta bis nach, 
bis zu der Zeit, wo; űrt =  MK. vört Herr, Fürst; us — MK. 
vos Gähnen, Erbrechen; üdém =  MK. г•ödem sein, leben ; NO. 
ünt = vönt Wald; uc, uca Gruss, NO. usa =  visa; NO. vor, ür 
Ursache j NO. lavért, laért schwer; NO. peéllem, pevéllem baden, 
schwimmen; NO. jesavul kleiner Dorfbeamter, russ. есаулъ; 
kurdi, kuvräi Wuhne, Loch im Eise ; tuvr, tar faules, morsches 
Holz.

In Zusammensetzungen können wir auch manchmal Schwund 
eines Konsonanten konstatieren, z. B. Ummöу ( — ämp-möy) junger 
Hund; jigpoy, jiv-poy, jiboy (Vater-Sohn) Bruder; NO. pater-voy, 
pataroy, patruy Kupfer (SO. pétér-váy); jig-aya, jiv-aya, jiaya 
(Vater-Tochter) Schwester.

Manchmal fällt eine ganze Silbe aus, wodurch kontrahierte 
Formen entstehen, z. B .: K., S. tagbat, taghct, tot Feuer (Pápai),
I., UK. tat, MK. tut, OS. tilget, NO. tu t; S. söghumet (Pápai), 
I. summet• juy, MO. suymet (Pápai) Birke, I., UK. sümet, Dem., 
MK. sümet, NO. sümét-juy, suyyét-juy, S. sügmet; kas Oberpelz 
aus Benntierfellen, NO. küs, kávés, US. kuyus, OS. kuyaK («Die 
entsprechende russische Benennung гусь ist dem Ostjakischen 
entlehnt.» Ahlqvist.)

Schliesslich wollen wir noch bemerken, dass mehrere Fälle, 
in denen Schwund and Zusatz von Vokalen und Konsonanten 
zu konstatieren ist, in der Formenlehre besprochen werden.

W e c h s e l  v o n  w e i c h e n  u n d  h a r t e n  K o n s o n a n t e n .

§ 27. In den Paragraphen 18 und 23 hatten wir schon 
Gelegenheit, einige Fälle zu erwähnen, in denen harte und 
weiche Konsonanten wechseln.

Die von Castrén (§§ 37—39) festgestellten Regeln bezie- 
hen sich nur auf die Sprache am Irtysch und an der Demjanka, 
wo sie etwas konsequenter befolgt werden; in den beiden Konda-



Mundarten findet man sehr zahlreiche Abweichungen von den- 
selben, was besonders von der Erweichung des Dentals i in d 
gilt, da z. B. einsilbige Wörter mit einem auslautenden t diesen 
Laut gerne auch in den übrigen Fällen behalten, z. B. jit Ge- 
lenk, Abteilung: Lat. jita; két Hand, Arm: Dual kéteyen; yöt 
Haus: yötema nach meinem Hause u. s. w. Andere Beispiele 
s. weiter unten.

Zu Castrén’s Ausführungen wollen wir noch folgendes 
bemerken :

Die Verhärtung der Konsonanten findet im Gegensätze zu 
der Erweichung in den Konda-Mundarten fast immer statt, zeigt 
dagegen in der Demjanka-Mundart zahlreiche Ausnahmen.

Die Erweichung von c und s findet in den Konda- und 
Demjanka-Dialekten nicht immer statt, z. B. von es jüngerer 
Bruder, Neffe: esem mein Neffe; posém Reif. Ausser der von 
Castrén angeführten Erweichung dieses Lautes in 5, welche 
hauptsächlich am Irtysch und an der Demjanka und teilweise 
an der unteren Konda beobachtet wird (z. B. von vom vos Stadt: 
Lat. voßa oder voca, von cenc Rücken : cenca, cenßa auf den 
Rücken), hört man an der Demjanka und in einzelnen Fällen 
am mittleren Laufe der Konda die Erweichung des s in z, z. B. 
von vos Stadt: voiemen unser beider Stadt, neben den Formen 
posém und poßem noch pozcm, neben esem mein Neffe noch 
eéem и. s. w.

A c c e n t  u n d  Q u a n t i t ä t .
§ 28. Da das von Castrén über den Accent der Wörter 

im Ostjakischen Gesagte kaum genügt, um ein klares und voll- 
ständiges Bild über die Accentuation zu bekommen, wollen wir 
hier diese Frage etwas ausführlicher behandeln.

Die Betonung der Wörter hat im Ostjakischen nicht immer 
dieselbe Stärke, wie z. B. in den tatarischen Sprachen. In Wör- 
tern mit ausschliesslich kurzen Vokalen wird die betonte Silbe 
kaum vor den anderen hervorgehoben. Die Stärke des Accents 
hängt auch von der Stellung des Wortes im Satzgefüge ab, so 
z. B. ist ein Wort, wenn es als Adverbium gebraucht wird, 
stärker betont als in der Funktion einer Postposition: z. B. in 
dem Ausdrucke särat' vätta ,über das Meer‘ ruht der Hauptton

LAUT- UND FO R M E N LE H R E D ER SÜ D -O STJA K ISC H EN  D IA LE K TE . 4 3



D . R . FU C H S.

auf der ersten Silbe des Wortes shrat' und nur ein schwacher 
Accent auf der ersten Silbe des zweiten Wortes. In der Verbin- 
dung vätta tädem ,hinüber ziehen‘ liegt hingegen ein gleich 
starker Accent auf den ersten Silben beider Wörter.

§ 29. Der Accent ruht auf einer der drei letzten Silben, 
in der Kegel auf der vorletzten Silbe.

Nach Castrén fällt der Ton auf die letzte Silbe des W'ortes.
a) Auf der v o r l e t z t e n  Silbe ruht der Accent in der 

Mehrzahl aller ostjakischen Grundformen ausser wenn die letzte 
Silbe lang und die vorletzte kurz ist, oder wenn die letzten zwei 
Silben eines mehrsilbigen Wortes kurz sind. Beispiele: типа 
jüngerer Bruder; éva Mädchen; teraga Fenster; kévéy steinern; 
toytéy beflügelt, fliegend; piigot Dorf; ménem gehen; partem 
befehlen; jisna ehemals u. s. w. Selbstverständlich ist der Ac- 
cent energischer, wenn die vorletzte Silbe lang und die letzte 
kurz ist, als wenn beide kurz sind.

In mehrsilbigen Wörtern ist die vorletzte Silbe nur dann 
betont, wenn sie lang ist, und als solche werden folgende Verbal- 
Suffixe angesehen: -yamd, -yumd, -yind, -yénd, •kend, -as, -id, 
-umd, -ant, -ad и. s. w. Folglich haben alle Verba, welche der- 
gleichen Suffixe enthalten, die Betonung auf der vorletzten Silbe, 
d. h. auf diesem Suffixe, also jourayindem, jovoryendem, jovor- 
yumdem drehen, wickeln; vendem oft machen; midasem ver- 
mieten; punßum.dem aufreissen.

Anmerkung: Die Verbalsuffixe -es, -eyed, -em, -ed werden 
meist als kurz angesehen.

§ 30. b) In der Regel ruht der Accent auf der l e t z t e n  
Silbe in zweisilbigen Wörtern, deren letzte Silbe lang und erste 
Silbe kurz ist, z. B. jesnä Schwager (Mann der Schwester); keséi, 
kései Tasche; patl'ä alles.

Bei konsonantisch auslautenden Substantiven k a n n  der 
Ton auch dann auf die letzte Silbe fallen, wenn dieselbe kurz 
ist,*) was besonders bei Lehnwörtern der Fall ist. Z. B. inär

*) W enn ein W ort vokalisch anlau tet, so folgt es der H auptregel, 
d  -h. der Ton fällt auf die vorletzte Silbe, ausser in einigen Lehnwör ־
tern , wie z. B. yamd'e Peitsche, und vereinzelten Adjectlva postpositiva, 
wie -!;игре -füssig, -surpe -stangig.



Sattel; tabäs Speicher; asäd frei; karäp Schiff; t'äras Kaufmann; 
pedar, pet'är Eberesche ; hierher gehören ferner einzelne Adjek- 
tiva postpositiva, wie nätmap (statt nätmape) züngig, und viele 
Adverbia (auf ot, ui, ét), wie to got, togict, Dem. togek dahin; 
téget hierher; jogot, jugot, jugiit nach Hause; ebenso yovän, youven, 
у oven längst, fern; togän immer.

Übrigens lässt sich hier keine allgemeine Kegel aufstellen, 
denn es gibt fast ebenso viele konsonantisch auslautende Wörter 
(Substantiva und Adverbia) mit kurzer vorletzter Silbe, in wel- 
eben der Accent der Hauptregel gemäss auf der Penultima ruht. 
Z. B. muyol Knoten; vättap Hobel; vetet dem Ufer zu.

Deshalb sind alle Wörter, welche den Ton auf der letzten 
Silbe haben, in dem Wörterbuche mit dem Accente versehen. 
In Wörtern, die dem Wörterbuche Castren’s entnommen sind, 
ist auch die mutmassliche Betonung angeführt.

Anmerkung: Bei fast sämtlichen hierher gehörigen Adjek- 
tiven und den meisten Verben ruht der Ton der Hauptregel 
gemäss auf der vorletzten Silbe, z. B. räday locker; nämsey klug; 
nämak weich, warm; sorniy golden; tärdem scheeren; tuydem 
rechnen, zählen, lesen.

§ 31. c) Auf der A n t e  p e n u l t i m a  ruht der Accent 
selten und nur in mehrsilbigen Wörtern, deren zwei letzten 
Silben kurz sind, z. B. tévedem, teudem Laus; tabetmet der sie- 
bente; itpeja vornhin, vor; in Verben, welche ein kurzes Suflix 
(-es, -eyed, -ed, -em) enthalten, z. B. veresem sich bekleiden; 
pungesem öffnen; meneyedem zu gehen anfangen ; jästedem sagen ; 
pulemem verschlucken.

Hierher gehören auch die Gerundia der mehrsilbigen Verba, 
bei denen die zwei letzten Silben stets kurz sind, z. B. kunfi- 
memen (von kunfimem, ergreifen, fassen), nermeinen (von neri- 
mem wegnehmen, greifen).

§ 32. Als z w e i t e  H a u p t r e g e l  mag gelten, dass der 
Accent bei allen Formveränderungen (Deklination, Konjugation 
u. s. w.) der Wörter auf derselben Silbe zu bleiben strebt, auf 
welcher er in der Grundform ruhte, wenn dies den oben ange- 
führten Accentregeln nicht zuwider ist. Im letzteren Falle wird 
der Accent nach vorne oder nach rückwärts geschoben. In fol- 
genden Formen ist das stets Kegel:
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1. N o m i n a ,  N u m e r a l i a ,  P r o n o m i n a  (ausser den 
Pr. personalia). Im Ablativ aller hierher gehörenden Wörter 
fällt der Accent auf die vorletzte Silbe der Kasusendung, also 
auf -wet (e-vet) (I., UK.), iva, eva (MK. D.1 z. B. ydnda Ost- 
jake, Dat. yändeja; Abi. yandivet; von ji/-pby Bruder, D ual: 
jiy-pogeyen, Dual Abi. jiypogeyemvet; yüdem drei, Abi. yüdem- 
ivet; iärasmct der tausendste, Abi. t'ärasmetivet; toma jener, Abi. 
tomivet.

II. Ve r ba .  1. In der zweiten und dritten Person Dual 
und in der 2. Pers. Plur. des Präs, und Prät ruht der Accent 
auf der vorletzten Silbe. Diese Endungen sind -eden, -deden, 
-deda, z. B. paneden, mendeden, mendeda, ankermeden. Hier muss 
aber bemerkt werden, dass die Betonung dieser und anderer 
Silben mit kurzen Vokalen nur sehr schwach und manchmal 
nicht ganz deutlich ist, besonders die der Sibe -deda.

2. In allen Personen und Numeri des Präsens und Prä- 
teritum Passivi (ausser der dritten Person Sing.) ruht der Ton 
auf .der vorletzten oder drittletzten Silbe, nämlich auf dem 
langen Vokal ä (ö) der Endungen äjem, äjen, äimen, äiden, 
äigen, äjeu, äida, äjet, z. B. seyajem ich wurde geschlagen, 
seyäjen ( seyäi), seyäimen, seyäiden, seyäigen, sey'äjeu, sey äida, 
seyäjet; Fut. (Präs.) senktajem, senktagen (senktäi) u. s. w.

3. Wenn einem Verbum mit betonter Antepenultima eine 
zwei-dreisilbige Endung angehängt wird, so rückt der Accent 
näher zum Ende und fällt auf die vorletzte oder drittletzte Silbe, 
z. B. änkermem schauen, Fut. ankermedem, 1. Pers. Dual anker- 
medemen; von veresem sich bekleiden, 3. Pers. Dual véreseyen 
и. s. w.

4. In Verben mit k u r z e n  Vokalen geht der Accent in 
der 3. Person Sing. Prät. auf den langen Vokal der Endung •öt 
über, z. B. menem gehen: 3. P. S. Pr. mermt.

Dagegen bleibt bei Verben mit einem langen Vokale in 
der vorletzten Silbe der Ton auf dieser, z. B. ettidém schauen: 
etűdöt; jästem sagen: jästöt.

Anmerkung: Der Übergang des Accentes von der ersten 
Silbe auf die vorletzte (oder letzte), welcher im Futurum einiger 
Verba beobachtet wird, ist manchmal nur ein scheinbarer und 
kann durch die Elision eines Vokals im Präteritum erklärt wer-



den, z. B. von jüytem (eig. jügodem), Fut. jügottam, jügottan 
u. s. w.

III. Uber die Betonung der Adverbien, Postpositionen, Kon- 
junktionen lässt sich nichts Allgemeines sagen, ausser dass die 
Postpositionen immer schwach betont sind, obgleich sie auch 
den oben erwähnten Accentregeln unterworfen sind, z. B. von 
öyta das Obere, oyteja obenauf (pesan oyteja auf den Tisch), 
oytena auf (pesan oytena auf dem Tische), oytivet von oben 
(pesan oytivet vom Tische herab). In Bezug auf die Postposi- 
tionen ist auch das am Anfang dieses Abschnittes Gesagte zu 
vergleichen und hinsichtlich sämtlicher hierher gehörigen Wörter 
siehe die betreffenden Kapitel der Grammatik und auch das 
Wörterbuch.

IY. Die enklitischen Partikeln haben keinen selbständigen 
Accent, sondern der Ton ruht auf einer der letzten Silben des 
Wortes, dem sie angehängt sind. Die Sache ändert sich auch 
dann nicht, wenn solche Partikeln zweisilbig sind und lange 
Vokale enthalten, wie -ida (Komparationspartikel), z. B. még 
Erde, meg-lda gleich der Erde, von kungep-penk Kammzahn, 
кищер-репк-Ыа gleich einem Kammzahne.

§ 33. Das von Castrén über die Quantität der Silben Ge- 
sagte gilt auch für die Koncla- und Demjanka-Mundarten. Die 
Quantität der Silben kann nicht durch allgemeine Begeh! an- 
gegeben werden. Sehr oft fällt es auch schwer zu ermitteln, ob 
eine Silbe lang oder kurz ist, was schon aus dem Umstande zu 
ersehen ist, dass dieselben Wörter bei Ahlqvist und bei Castrén 
in quantitativer Hinsicht sehr oft verschieden bezeichnet werden, 
wobei ihre Angehörigkeit zu verschiedenen Dialekten hierin von 
keiner so wesentlichen Bedeutung ist. In einigen Wörtern fand 
ich dennoch in quantitativer Hinsicht Abweichungen von Cast- 
rén’s Aufzeichnungen.
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OSMANISCH-TÜRKISCHER VOLKSGLAUBE.

—  Yon J ulius Mészáros. —

I.

Das osmanische Volk nennt den Aberglauben ko ja  kari 
lakirdisi, oder «Altweiber-Eede». Das alte Weib bat liier ganz 
dieselbe Rolle, wie die Wahrsagerin im Aberglauben anderer 
Völker. In ihrer Gewalt liegt die Macht zu binden und zu lösen, 
sie zitirt die jinnen, gibt Auskunft über gestohlene Gegenstände, 
heilt Kranke durch Sprüche, giesst Blei, kennt Mittel gegen Ver- 
hexung und gegen jedwede Krankheit. Ihre Reden, ihre Rat- 
schlage bilden in erster Reihe die «Altweiber-Sprache», und dies 
ist auch der Collectivname sämmtlichen türkischen Aberglaubens. 
In der Literatursprache heisst er hätil Itikäd, oder itikädät-i- 
bätile (falscher Glaube). In dieser Benennung liegt nicht bloss 
der Begriff der Geringschätzung und Verachtung, sondern zugleich 
der der Verdammnis, die ihm vom Islam zuteil wird, welcher 
gegen denselben als «falschen Glauben» und Überrest der alten 
heidnischen Religion schon seit Jahrhunderten ankämpft. Was 
davon noch übrig geblieben, das hat sich in türkisches Gewand 
gekleidet, trotzdem kann man noch oft erkennen, was daran 
Jakobs Stimme und was Esaus Hände sind.

Betrachten wir die Fantasiegestalten dieses Aberglaubens 
der Reihe nach, so müssen wir uns vor Allem mit den jinnen 
und den peri s befassen, da diesen die Hauptrolle zufällt. Sie 
geben auch die Hauptgeister der türkischen Märchenwelt ab. 
In diesen masäl’s sind die ginnen die Feinde, die Peris die 
Wohltäter des menschlichen Geschlechtes. Die Peris sind die 
Feenschaaren der Märchen. «Wenn sie Menschengestalt anneh- 
men, so gehen sie in grünen Kleidern verschleiert einher; т а -  
chen sie sich auf die Wanderschaft, so verwandeln sie sich in 
Yögel und in Tauben. Bald wählen sie sich einen König, bald 
wieder eine Königin und teilen sich in kleinere Gruppen zu 
dreien ( iicler), zu sieben (jediler), zu vierzig (kirklar) und können 
nur so lange Peris bleiben, bis sich in ihr Herz nicht irdische 
Liebe geschlichen. Ihrem Könige oder ihrer Königin rauben sie



einen irdischen Sterblichen, richten ihn zum Peri ab und wehe 
dem Sterblichen, der es wagen wollte, sich ihrem, auf einem 
Huhnrücken sich drehenden Palaste zu nähern. Wenn sie von 
ihrem Peritum befreit sein wollen, so erscheinen. sie der von 
ihnen Erwählten im Traume, bezaubern sie zur Liebe, worauf 
sie dann den Peri aufsuchen, wenn dieser auch am Ende der 
Welt wäre.*)

Auf Grund meiner Beobachtungen und Aufzeichnungen 
finde ich einen Unterschied zwischen den Rinnen und Peris der 
Volksmärchen und denen des Aberglaubens. In den Volksmär- 
chen bilden beide Geistergruppen je ein besonderes Geschlecht 
und während die Rinnen falsch und Übeltäter sind, ist das Peri- 
volk eine wohltätige, hilfreiche und heitere Feenschaar.

Im Aberglauben des türkischen Volkes bilden die Rinnen 
und die Peris miVolk; die Männer heissen ginnen, die Frauen 
Peris. Beide Gruppen sind gleich gefürchtet, da sie überall zu- 
gegen sind, sich in alle Angelegenheiten der Menschen mischen 
und immerfort darauf passen, den Menschen zu schaden. Sie 
haben einen König und auch eine Königin. Der Padischah der 
ginnen ist Jawru-hej (Kindchen-Bej), die Königin der Peris Ürküs 
hamm (Schreckensfrau). Ürküs hanim ist die Frau Jawru-bejs, 
des Padischah der ginnen.

Das Jildizname, ein türkisches astrologisches Buch, hin- 
gegen spricht von zwölf Padischas. Es mengt unter diese Geister- 
bewohner auch die div-en, obwohl diese im Aberglauben des tür- 
kischen Volkes kaum eine Bolle spielen. Der gelehrte Verfasser 
des Jildizname gebraucht die Diven der Volksmärchen sehr oft 
im Sinne der ginnen. Laut diesem Buche gibt es zwölf Padi- 
schahs der Diven (ginnen) und Peris, welche also heissen: Ebäli-s 
ihn-i-Sejlüb, Hitänus ibn-i-Samsän, gdbir ibn-i-Mervän, Majmün 
ibn-i-Zenki, Xaksaу ibn-i- Taimür, Derster bin Mersur, Habi bin 
Zebän, Jemyur ßezäb, Kara Kas ibn-i-Vesväs, Bülbülé biti Kez- 
zäb, Keskjätür bin Jesjäs, Sesder bin Sem an.

Dieses Buch zeigt schon ein interessantes Gemisch des 
in einander geflossenen türkischen, arabischen und persischen
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Aberglaubens. Unter den hier angeführten Padischahnamen fin- 
den wir nur einen mit türkischer Benennung und zwar den 
Kara Kas (schwarze Augenbraue), welcher übrigens unter den 
Gestalten des heute lebenden Volksaberglaubens nicht mehr 
vorkommt.

Laut dem Jildiznäme hat jeder Mensch, je unter welchem 
Gestirne er geboren wurde, seinen eigenen Div und Peri, der 
seine Schritte begleitet, vor dem er ewig zittern muss, da er 
nicht wissen kann, wann ihm dieser böse Geist schaden will. 
Diese Geister befinden sich in jedem Erdenversteck, am liebsten 
und zahlreichsten halten sie sich aber in alten Ruinen, auf 
steilen Bergen, in der Mitte der Strassen, am Rande eines Meeres, 
See’s oder Brunnens auf. Majmün aber hat die sonderbare Ge- 
wohnheit, in christliche Kirchen zu gehen, um dort ingil (Bibel) 
zu lesen.

Ich teile hier eine dieser astrologischen Profezeiungen mit, 
damit wir daraus die Macht der ginnen (Diven) und Peri’s er- 
sehen :*)

. . . Wird jemand im Zeichen des Widders geboren und 
ist Mars sein Leitstern, so gehört er unter die Gewalt eines 
Padischahs aus dem Volke der zwölf Diven und Peris.

Hazret-i-Sulejmän**) (Friede sei mit ihm) berief einmal sie 
alle zu einer Versammlung und sprach zu ihnen :

0 Padischahs der Diven und Peris! ich habe heute 
deshalb Euch alle vor mich geladen, um euch zu fragen, welchen 
Leiden und Übeln der im Zeichen des Widders geborene Mensch, 
er sei Mann oder Frau, ausgesetzt sein wird, unter wessen Divs 
oder Peris Macht er gehört, und wie jener Div oder Peri heisse?

Die Padischahs der Diven und Peris küssten hierauf die 
Erde und einer derselben antwortete also :

— 0 Gebieter der ginnen, Vögel und Tiere, о wahrer Profét 
der Diven, Peris, ginnen und aller Geschöpfe, möge unserer aller 
Seele deiner Hoheit Opfer sein — mein Name ist Ebälis ibn-i- 
Sejlüb. Meine Wohnung und mein Aufenthaltsort gleicht dem

*) Jild iznäm e S. 20—21.
**) D er biblische König Salamon, der auch vom Islam  als Profét 

vereh rt w ird.



Wind. Ich wandle am Meeresufer und am Brunnenrande. Wenn 
ein unter solchem Gestirne geborenes Menschenkind, es sei Mann 
oder Weib, jemandem aus meinem Volke begegnet, so herrsche 
ich über jenen Menschen in Fiebergestalt so sehr, dass ihm 
Gesicht und Auge anschwillt und er sehr krank wird.

Hierauf geriet Hazret-i-Sulejmän (Friede sei mit ihm) in 
Wut und schwor dem Div :

0 Ebälis! Im Namen jenes Beinen, der Himmel und Erde 
und alle Geschöpfe aus nichts erschaffen, verbrenne ich dich 
je tzt! Gib mir ein Nusya! Trifft sich ein unter solchem Ge- 
stirn geborener Mensch, wirst du über ihn herrschen? Antworte 
schnell!

Sofort küsste der Div die Erde und sprach :
— WTir werden uns von jenem Menschen sehr ferne hal- 

ten, und werden uns hüten, in seine Nähe zu kommen. Also 
sprach er und beschwor es . . .

Hernach sagt Ebälis dem Profeten, welches Gebet dieser 
Mensch mit dem Marsgeschick auf einen Papierstreifen aufsclirei- 
ben soll, damit er ein am Halse zu tragendes nusya (Talisman) 
habe. Er gibt ihm auch noch andere Nusya’s, die er teils ins 
Feuer, teils ins Meer werfen, andere wieder mit Wasser trin- 
ken solle.

Jeder Mensch hat seinen Peri, sein Kreuz. Von ihm rührt 
jede Krankheit her, er bringt allerlei Leid und Unglück über 
den Menschen; schmeichelt sich jedoch dieser bei ihm, beson- 
ders aber bei Ürküs hanim (göjnünü japmak) ein, so kann er 
sich einigermassen vor ihren Bosheiten schützen. Für eine flecken- 
lose weisse Henne, für ein Lamm oder für einige Okka roten 
Zuckers kann der Mensch die Gunst der Perikönigin erlangen; 
diese hält dann ihr Volk in Zaum, gebietet den ginnen oder 
Peris, von denen die Menschen besessen sind und von denen 
ihre Krankheiten und Seuchen herrühren.

Wer schon einmal in seinem Leben mit den ginnen oder 
Peris in Verbindung getreten ist, wer sich schon irgendeinmal 
von Frau gingi anräuchern liess, der muss, wenn die ginnen in 
Gestalt irgend einer Krankheit über ihn zu herrschen begonnen 
haben, besonders darauf achten, dass er diese Verbindung 
mit ihnen stets aufrecht erhalte, sich von Zeit zu Zeit anräu-

4*
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ehern lasse und den ginnen das übliche Geschenk bringe. Ein 
solcher Mensch wird karisik (mit den ginnen, den Peris in Ver- 
hältnis getreten) oder tüssülü (Geräucherter) genannt. Er muss 
sich allmonatlich, eventuell alle drei oder fünf Monate wenig- 
stens einmal sicher mit duftigen Gräsern anräuchern lassen und 
muss, ausser auf die Geschenke, auf jede seiner Handlungen 
genau acht geben, um ja nicht der Bosheit der ginnen zu be- 
gegnen.» Er darf kein rotes Kleid tragen, keine rote Speise 
essen. Kommt die Kirschen-, Weichsel-, Erdbeer- oder anderer 
roter Früchte Zeit, muss er zuerst den ginnen davon opfern, 
nur nachher darf er davon berühren. Vom Obst wird ein wenig 
der Frau gingi gegeben, diese überreicht es schon den ginnen 
und Peris, sonst würden den unüberlegten Karisik Menschen 
tausenderlei Krankheiten, Seelenpein und schreckliche Träume 
quälen. (Im Hause der Frau gingi ist eine separate kleine Stube 
far die ginnen und Peris, wohin man in der Nacht die als Opfer 
bestimmten Speisen aussetzt.)

Eine solche, mit ginnen und Peris in Verbindung stehende 
Frau darf, wenn sie in andere Umstände kommt, ja nicht ver- 
gessen, noch vor ihrer Niederkunft das Wickelband, sowie jedes 
Kleidungsstück des zu gebärenden Kindes anräuchern zu lassen! 
Vergisst sie daran, so erwürgen die ginnen das Kind noch im 
Mutterleibe.

Perilere karismis, mit den Peris vermischt, mit ihnen in 
Verhältnis stehend, werden noch die Zauberer, Quacksalberinnen 
(kofa kari), Wahrsager (bakifi) und all die vielen Vermittler 
genannt, welche die Verbindung zwischen den Menschen und 
den überirdischen Geistern aufrecht erhalten. Ebenso nennt man 
auch noch die verschiedenen neurasthenischen und histerischen 
Personen und jene Unglücklichen, die mit einer dem Volke un- 
begreiflichen Krankheit behaftet sind. Ein solcher Mensch, sagt 
man, vermischt sich mit den Peris (perilere karisijor).

Wenn zwei Leute sich nicht mit einander befreunden kön- 
nen, so ist die Ursache davon, dass die Peris der zwei Menschen 
auf einander böse sind und keiner von beiden dem von ihm 
Besessenen erlaubt, mit dem vom anderen Peri Besessenen in 
gutem Verhältnisse zu stehen. «Perimiz yoslanmadi — es hat 
unseren Peris nicht beliebt, dass wir Freundschaft schliessen.»



Dieses Peri und ginnenbeer ist so heikel, dass es nicht 
angezeigt ist, sie auch nur bei ihrem Namen zu nennen, denn 
wer weiss, oh sie nicht auch dies gar verdriessen könnte und 
dann gibt es viele, viele Krankheiten und Übel, kaum dass der 
Mensch diese Geister zu beschwichtigen vermag. Ist aber doch 
die Kede von ihnen, so muss man sie, wTenn man von ihnen 
spricht, also erwähnen: «е;г sätta olsunlar (Jene, die in guter 
Stunde kommen mögen)». Man nennt sie kurzweg auch Onlar 
(jene); die Namen ginn und Peri könnten sie als Beleidigung 
auffassen.

Das Perigeschlecht zerfällt unter sich in kleinere Gruppen. 
Es gibt deren zu dreien (ücler), zu sieben (jediler) und zu 
vierzig (kirklar). Die grösste Bolle unter ihnen fällt den vierzig 
zu. Es ist ein furchtbares Yolk, weil es die Menschen «drückt» 
(kirk basar). Die Wöchnerin z. B. kann nach ihrer Niederkunft 
vierzig Tage hindurch keinen Brautbesuch machen, weil die 
Braut um diese Zeit «von den Vierzig» gedrückt wird». Das 
neugeborene Kind hinwieder lässt man vierzig Tage hindurch 
nicht allein im Zimmer, weil es sonst «von den Vierzig gedrückt 
wird». Ist man aber genötigt, es dennoch allein zu lassen, so 
lege man einen Besen neben dasselbe, damit der Peri ihm nichts 
anhaben könne.

Von einem Menschen, der sich von seinen übrigen Neben- 
menschen absondert, ihre Gesellschaft meidet, sich mit ihnen 
nicht befreundet, von dem sagt man, dass er gewiss mit den 
vierzig Peris ( kirklara karismis) in Verbindung stehe.

Die ganze Erde ist voll von ginnen und Peris. Der Mensch 
weiss nie, «wann er ihren Bosheiten begegnet», darum gebe 
jeder auf sein Tun, auf seine Bewegung genau acht. Um Mitter- 
nacht z. B. soll man kein warmes Wasser ausgiessen, ebenso- 
wenig auch kein Waschwasser, da man den ginn oder Peri, der 
draussen im Dunklen lauert, leicht angiessen kann. Die Schalen 
des Knoblauchs darf man nicht wohin immer werfen, weil dies 
die Peris verdriesst.

Das Wasser, worin man Kleider gewaschen hat, soll man 
auf die Gasse ausschütten, aber Gott behüte, dass jemand durch 
dasselbe schreite, ohne auszuspucken und den ginnen zu sagen : 
«destür! (fort aus dem Wege, gebt Acht!). Der ginn hält sich
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besonders gern auf unreinen* schmutzigen Plätzen auf. Auch 
die Araber haben einen ähnlichen Brauch, wie ich hier von 
einem Konstantinopler Freunde, der sich längere Zeit in Kairo 
aufhielt, hörte. Will der Araber ausspucken, so apostrophirt er 
vorerst die Rinnen mit folgenden Worten: «destür ja mubärekin/» 
(Fort aus dem Wege ihr Gebenedeiten!). Erst dann spuckt er 
aus, um anders ja nicht den Zorn irgend eines Geistes auf sich 
zu laden, der sich etwa dort auf der Erde sonnt, wohin er ge* 
rade spucken will.

Die Wöchnerin wird sieben Tage nach ihrer Entbindung 
von der Hebamme den ginnen vorgestellt. Vor Ablauf dieser 
Tage darf sich die Mutter nicht einmal vor die Türe rühren. 
Am siebenten Tage kommt die Hebamme ( ebe-kadin), macht 
das Bett, nimmt das aus verschiedenen Kräutern und Samen* 
körnern bereitete Bäucherwerk in die Hand, führt die Wöch- 
nerin in jeden Winkel des Hauses herum, stellt sie so den gin* 
nen vor und vertreibt diese mit dem Bäucherwerke aus ihrer Nähe.

In Gegenwart kleiner Kinder darf man nicht von Peris 
sprechen. Wird aber dennoch von jemandem der Name eines 
Peri erwähnt, so muss man das Ohr des kleinen Kindes ziehen 
und mit den Lippen schmatzen, als ob man einen Kuss ge- 
ben wollte.

Die ginnen und Peris sind im stände, den Menschen auch 
in verschiedenen menschlichen und tierischen Gestalten zu er- 
scheinen, da sie sonst unsichtbar bleiben. Dann sind sie jedoch 
am gefährlichsten. Es gibt nur ein Mittel, sie zu vertreiben und 
das ist der Zauberspruch der Kul-Jabäni (peri ve Kul-Jabáni 
duäsi): «Estepetä, sestepetä, min hünne, pat küt, patä, küt ä/»

Sobald der ginn den Spruch hört, stürzt er davon und 
verschwindet, ehe man den Spruch noch ein zweites Mal gesagt.

Wie schon oben bemerkt, rührt laut dem türkischen Aber- 
glauben jede Krankheit von den ginnen und Peris her. Bei den 
Quacksalbereien werden wir uns mit diesen Erscheinungen ein- 
gehender befassen, hier wollen wir nur jene Krankheiten nennen, 
welche das Volk mit den Namen der ginnen und Peris bezeichnet.

Vom epileptischen, fallsüchtigen Menschen sagt man, dass 
er vom ginn oder Peri besessen ist ( jin  tutmus, periler tutmus). 
Den Apoplektischen, den Gelähmten hat der ginn getroffen



(jin carpti). Auch die Seuche des Keuchhustens rührt davon her, 
dass die kleinen Kinder von den ginnen besessen und gewürgt 
werden, weshalb die Krankheit houmaja (Würgen) genannt wird. 
Einem solchen Kinde muss man vor dem Schlafengehen ein 
Messer mit schwarzem Stiele unter den Polster legen, der Frau 
gingi aber muss man für die ginnen roten Zucker, eine unge- 
brauchte Schüssel, einen ungebrauchten Löffel geben, um sich 
mit ihnen zu versöhnen.

Das kleine Kind darf an den ersten zwei Tagen nach der 
Geburt nicht durch die Zimmertüre getragen werden, sonst ver- 
fällt es in die Urania־ (Begegnung) Krankheit. Es begegnet näm- 
lieh den um die Türe herum spuckenden ginnen (jinlere örijor), 
die das neugeborene Kind sicherlich befallen und verhexen.

So viel habe ich von den ginnen und Peris, den gefürchteten 
Geistergestalten des türkischen Aberglaubens, aufgezeichnet. Der 
Name ginn ist arabisch, der Name Peri persisch. Nur durch de- 
taillirte Vergleichung könnte man feststellen, was in diesem Glau- 
ben sich noch aus dem alten Schamanentum rein erhalten hat 
und was darin arabisches Element ist. Die Namen Jawru bej und 
Ürküs hanim sind allenfalls türkische Wörter und rühren wahr- 
sclieinlich noch aus der Urüberlieferung her. Auch das «Drücken 
der Vierzig» mag ursprünglich sein, es kommt davon noch eine 
andere Form vor: «der rote Druck» (vergl. ung. boszorkány- 
nyomás — Hexendruck; Alpdrücken).

Eine uralte Gestalt des Aberglaubens mag auch der Al 
(Der Kote) sein. Er kommt in folgenden Ausdrücken vor: Al- 
basti (Roter Druck), Al basar (er wird vom Koten gedrückt). 
Dies ist der Name einer Krankheit, welche bei den Frauen das 
Kindbettfieber ist. Der Kote kann aber auch das kleine Kind 
drücken.

In den ersten sieben Tagen steht die Wöchnerin nicht 
vom Bette auf. Während dieser Zeit lässt man sie keine Minute 
allein, da man befürchtet, es könnte sie «der Kote» drücken. 
Aus demselben Grunde bindet man der Wöchnerin ein rotes 
Tuch oder auch ein rotes Band um den Kopf.

Kommt ein Reisegast ins Haus, so wird dieser nicht vor 
die Wöchnerin geführt, sonst drückt sie ebenfalls der Rote. Will 
aber die Frau dennoch mit ihm sprechen, so steht sie auf und
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geht dem Gast Aug’ in Aug’ entgegen, ebenso wird ihm auch 
das kleine Kind entgegengebracht.

In den ersten sieben Tagen nach der Geburt wird das 
Gesiebt des Säuglings zugedeckt, damit ihm kein Auge schade. 
Man bindet ihm einen grünen oder weissen Schleier mit einem 
roten Bändchen um den Kopf. Das rote Bändchen dient dazu, 
dass sich der Bote auf ihn nicht lege.

Im Jildiznäme begegnen wir einer türkischen Aberglaubens- 
gestalt, dem Jarim Adam (dem halben Menschen).*) Ich lasse 
diesen Abschnitt hier in deutscher Übersetzung folgen, da das 
Gebet des Jarim Adam, womit jedwede Macht der ginnen und 
$adi-'s «binden» kann, sehr charakteristisch ist. Dieses «Binden» 
und «Lösen» ist eine ursprüngliche Eigentümlichkeit des osma- 
nisch-türkischen Aberglaubens und Zauberwesens. Die Erzählung 
trägt übrigens in den anderen Teilen Spuren arabischen und 
persischen Einflusses an sich :

. . . Einst sass Hazret-i-Sulejmän (Friede sei mit ihm) auf 
seinem Trone, als eine alte Frau vor ihn hintrat, die ein Schoss- 
kind auf dem Bücken trug. Hazret-i-Sulejmän (Friede sei mit 
ihm) begrüsste sie und die Frau sprach:

— О Profét Allahs, ich habe bis nun 250 Jahre gelebt und 
der erhabene Gott hatte mir kein Kind geschenkt. Nun sieh’, 
jetzt wurde mir ein Kind geboren, das aber krank ist. Sieh’, 
ich bitte dich, was ihm fehlt !

Sulejmän (Friede sei mit ihm) lud alle Menschen, ginnen, 
Peris, alles Wild und alle Vögel vor sich und fragte sie, was 
diesem Säugling fehle.

Alle antworteten und schworen, dass dies nicht im Bereiche 
ihrer Macht liege.

Die Winde aber sprachen:
— Auf unserer Wanderschaft sahen wir in einem verfal- 

lenen Tempel (kilise) einen Jarim Adam (einen halben Menschen). 
Er hatte einen halben Kopf, ein Auge, ein Ohr, einen Fuss und 
einen halben Körper. Als er uns erblickte, verschwand er.

Hierauf befahl Sulejmän (Friede sei mit ihm) den Winden:
— Geht und bringt mir den Jarim Adam her!

*) Jildiznäm e S. 29—30.



Die Winde fanden ihn in demselben Tempel und brachten 
ihn hin. Hazret-i-Sulejmän (Friede sei mit ihm) begrüsste ihn 
und setzte sich nieder. Er fragte den Jarim Adam:

— Hast du diesem kleinen Kinde dies angetan?
— Jawohl, Profét Allahs, ich habe ihm dies angetan, sprach 

er. Ich bin gadi (Hexe, irrende Seele).
Hierauf gab Sulejmän (Friede sei mit ihm) folgenden Befehl:
— Werft ihn ins Feuer!
Jarim Adam sprach hierauf:
— О Profét Allahs, wir gadis sind unserer zwölfeinhalb. 

WTenn du mich auch tötest, so bleiben noch immer zwölf. Geh, 
schwöre mir, dass dem Eigentümer desjenigen Hauses, in dem 
dein Gebet (duä) und unsere zwölfeinhalb Namen sein werden, 
sowie seinem Yieli, seinen Dienern und seiner Wiege kein Leid 
geschieht.

Da fragte Sulejmän (Friede sei mit ihm), wie sie heissen.
— Wir heissen also, sprach er. Der erste heisst Bai, der 

zweite 3 er arms, der dritte fajúban, der vierte Majmün, der fünfte 
Safah, der sechste Mensürbän, der siebente В ehet, der achte 
Terk-i-Behet, der neunte Kara Kas, der zehnte Bülbül, der elfte 
Kjükeskel, der zwölfte Hakä, ich aber heisse Salämbinä . . .

Hierauf bringt das Jildiznäme das Gebet, wodurch der 
Mensch sich selbst und sein Haus vor den Schäden Jarim Adams 
und seiner zwölf Geschwister schützen kann. Der Anfang des 
Gebetes ist ein Gemisch aus der ersten Sura des Korans, der 
Fatiha und türkischen Zaubersprüchen:

« . . .  (Im Namen Allahs des Barmherzigen und Gnädigen. 
Preis dem Allah, dem Herrn der Welt.)

Des gadis Haupt und Augen hab ich gebunden.
(Der barmherzig und gnädig ist.)
Der gadis Haupt hab ich gebunden.
(Bei dem das jüngste Gericht ist, Dich beten wir an, von 

dir hoffen wir Hilfe.)
Der gadis Füsse habe ich gebunden.
(Führ uns den Weg der Gerechten.)
Der ginnen Mund hab ich gebunden.
(Den Weg jener, die du liebst und nicht jener, die du 

hassest!)
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Ich hab die dre ihundert  Sechsundsechzig Adern der ginnen 
gebunden.

(Noch den Weg der Irrenden, Amen !)
Von Ferne und Nah hab ich gebunden die Hände, Füsse, 

Mäuler, Augen, Ohren, Wege und die ganze Gestalt der ginnen 
und gadis.

Es gibt keinen Gott ausser Allah und Muhamed ist Allahs 
Profét.

Eine Krone habe ich mir aufs Haupt gesetzt und mit dem 
Siegel Hazret-i-Sulejmäns (Friede sei mit ihm) besiegelt.

Mit der Gnade der hundertvierundzwanzigtausend Profeten 
und der vierundvierzigtausend und vierundvierzig Sei/s.

Es gibt keinen Gott ausser Allah und Muhamed ist sein 
Profét.

Mit seiner Hilfe habe ich gebunden die Augen sämmt- 
licher gadis, die Zungen der ginnen, und sämmtlichen Geschöpfen, 
die es nur gibt, habe ich gebunden die Augen, Hände, Zungen, 
Füsse und Munde.

Oh Allah, oh Allah, oh Allah!»
Ein anderes Gespenst und spuckender Geist im türkischen 

Volksglauben ist Kul-Jabäni, oder Gul-Jabäni. Es spukt auf 
Friedhöfen vor den dort Wandelnden in Form von kleinen Zick- 
lein, Lämmchen, oder in Gestalt eines kleinen Kindes von irgend 
einer wunderbaren Gestalt. Die Gestalt beginnt plözlich zu wach- 
sen und zu wachsen, bis sein Leib von der Erde bis in den 
Himmel reicht. Gott bewahre, dass man beim Anblicke desselben 
glaube, dass es ein wildes Tier oder dergleichen wäre. Wollte 
jemand den Kul-Jabäni mit einer Waffe angreifen, so würde er 
damit nur sich selbst verletzen, die Kugel würde auf ihn selbst 
zurückprallen, die Schneide des Schwertes ihn selbst verletzen. 
Sagt man aber das Gebet Kul-Jabänis und des Peri (Estepetä, 
pestepetä u. s. w.) her, zerkaut man hernach einen Bissen Brot 
und steckt dies in den Pistolen- oder Flintenlauf, so geht die 
Kugel auf den Kul-Jabäni los und verwundet ihn auch. Doch 
auch verwundet entflieht das Gespenst und bloss eine kleine 
Blutspur bleibt auf der Erde zurück.

Ebenso ist auch Kuru-Kafa (trockener Kopf) oder auch 
Késik-Bas (abgeschnittener Kopf) ein Friedhof-Gespenst. Er hat



keinen Leib, nur einen Kopf. Er spricht mit heiserer Stimme 
und zerreisst den, der ihm im Wege steht und wenn er von 
ihm auch nicht zerrissen wird, so wird man durch den Schreck 
vor ihm so, wie der «Brunnenhaken».

Vollständig arabischer Herkunft ist das Gespenst Ifrit, der 
schatzhütende Geist. Einst empörten sich mehrere der Deivs, 
gegen Sultan-Sulejmän, allein die Empörer wurden geschlagen 
und alle in irdene Krüge gesperrt. Die Mündung der Krüge 
wurde versiegelt und dann in Meere und Seen versenkt. Das 
sind die Ifrite. Gewöhnlich ist auch ein Schatz im Gefässe, das 
Volk rührt ihn aber nicht an, weil es sich vor den Ifriten fürchtet. 
Stösst man aber bei Erdarbeiten und Grabungen doch irgendwo 
auf ein Ifritengefäss, so wird es nicht geöffnet, sondern man 
trägt es zu einem Flusse, zu einem Teiche und wirft es wieder 
dort hinein, wohin die Gefässe vom Sultan Sulejmän versenkt 
wurden. Übrigens spukt das Original dieses Gespenstes dort in 
Tausend und eine Nacht. Im Märchen vom Fischer und Geiste 
ist der ins Netz geratene Krug und der in den Krug gesperrte 
Geist derselbe, wie der Ifrit und Ifritenschatz im türkischen 
Aberglauben.

Im Zusammenhänge damit können wir einiges auch von 
den Define’s, den vergrabenen Schätzen sagen. Nach dem Volks־ 
glauben sind seit alten bedeutenden Zeiten an verschiedenen 
Stellen der Erde Schätze vergraben. Findet der Mensch den 
Talisman (tilismin) dieser Schätze, so kann er das viele Gold, 
Silber und Edelgestein in seinen Besitz bekommen. Vermutet 
der Mensch ein solches an irgend einem Orte, so muss er auf 
einen solchen Ort des vermuteten Gebietes, auf den noch kein 
Sterblicher seinen Fuss gesetzt, feine Asche durch ein dichtes 
Sieb streuen. Das Sieb muss er dann auf die Asche, stürzen und 
dasselbe 24 Stunden darauf lassen. In der Asche unter dem 
Sieb wird sich dann ein Bild abzeichnen, dies ist der Talisman 
des Schatzes. Man muss nur das Original dieses Bildes suchen, 
es dann dreimal auf jenen Platz hinreiben, wo der Schatz ver- 
graben ist und die vielen Kostbarkeiten kommen nach einigen 
Spatenstichen zum Vorschein.

Eine durch und durch türkischeAberglaubens-Gestalt scheint 
die Ana in einigen Zusammensetzungen zu sein und hat ganz
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dieselbe Bedeutung wie das Wort (׳Fee». Hamam-Anasi ist die 
Badefee (Mutter), Dälar-Anasi, die Bergfee und Kvju-Anasi, die 
Brunnenfee. Hamam-Anasi taucht plötzlich im Bade aus der 
Wand hervor und zwar in den ersten zehn Tagen des Monates 
Muharrem. Um diese Zeit ist es nicht geraten, ins Bad zu gehen, 
da die Ana die Menschen verschlingt. Am zehnten Muharrem- 
tage ist es Sitte, dass die Badenden in jeden Winkel des Bades 
Serbet, ein susses Getränk, als Sühngabe der Hamam-Anasi vor- 
setzen. Dälar-Anasi hält sich in den Bergen, Ivuju-Anasi hin- 
gegen auf dem Grunde der Brunnen auf. Sie kommen besonders 
in der Nacht hervor, deshalb pflegt man auch nicht in der Nacht 
aus dem Brunnen Wasser zu schöpfen.

Wir kommen nun zu den kleineren Geistergeschichten des 
türkischen Aberglaubens, zu den Kinder-Popanzen. Vom einen 
und anderen hat sich eben nur der Name noch erhalten, auch 
Märchen kennt man kaum mehr von ihnen. Sie sind nur dazu, 
um kleinen Kindern, wenn sie schlimm sind, Schrecken mit 
ihnen einzujagen oder um sie zu beschwichtigen, wenn sie wei- 
nen. In alten Zeiten, in der Heidenwelt dürften sie wohl eine 
grössere Macht gehabt haben. In Hinsicht auf seinen Namen 
scheint der Taram-baba sehr interessant zu sein. Er ist ein 
komisches kleines Männchen mit Eselsohren, das sich zumeist 
in den Wandkästchen der Häuser aufzuhalten pflegt. Kleine 
Kinder fürchten sich vor ihm, wenn man sagt, dass der Tavam- 
baba gelijor (Taram-baba kommt), denn er pflegt die kleinen 
Kinder zu verschlingen.

Ein solcher Kinder-Popanz ist noch die Carsamba-karisi 
(die Mittwoch-Frau), Ögii, Ummagi und Kava-Kongolos, von denen 
aber nur die Namen sich noch erhalten haben.

Von den gadis des türkischen Aberglaubens müssen wir be- 
sonders sprechen. Sie haben in den Volksmärchen dieselbe Bolle, 
wie die Hexen in den europäischen Märchen. «Sie treiben Hexe- 
reien, halten Königstöchter in ihrem Zauberbann (büjü) und 
legen liebenden Herzen Hindernisse in den Weg. Manchmal stel- 
len sie sich in den Dienst der Dews und Drachen, ihre Töchter 
sind zuweilen peri-, zuweilen dev-artig, weshalb man ihnen auch

) Kunos, Oszmán-Török N épköltési G yűjt. I. к. XXXIX. 1.



nie beikommen kann, wenn sie sich vor ihrer Mutter flüchten 
wollen. Auch sie stellen sich wie die Dewfrau den Wanderern 
in den Weg, führen sie auf Irrwege, anstatt ihnen einen guten 
Rat zu geben und sagen nur dann und wann für vie.l Geld, für 
eine Handvoll Gold ein wahres Wort. Sie fahren in Gefässe, aus 
ihren Peitschen werden Schlangen, womit sie die Fliehenden 
verfolgen, müssen aber klein beigeben, wenn sie Wesen mit 
grösserer Macht gegenüberstehen.*)

Die gad! der Volksmärchen kommt in solcher Gestalt nur 
vereinzelt im Aberglauben des osmanisch-türkischen Volkes vor. 
Bei Sonnen- und Mondfinsternissen verdeckt die gadi die Sonne 
und den Mond, wodurch die Finsternis verursacht wird. In diesem 
Falle wird von den Minareterkern Ezan gesagt und werden Ge- 
wehre und Schwerter in die Luft geworfen, um Frau gadi zu 
verscheuchen.

Auch die Koga-karVs, das alte Hexenweib, wird vom Volke 
gadi genannt, jedoch nur spottweise.

Die wahre und eigentliche Bedeutung der gadi im türki- 
sehen Aberglauben ist: wohltätige Seele, irrende Seele. Es gibt 
dafür auch einen türkischen Originalausdruck: den portiak.

Eine interessante Erscheinung im Volksglauben der Türken 
ist. dass die Toten, die aus ihren Gräbern auferstandenen Seelen, 
in ihrem abergläubischen Wahne einen verhältnismässig kleinen 
Raum einnehmen. Die Ursache davon liegt sichtlich in der Rauh- 
heit des Islam und in der Vernachlässigung des Totenkultus. 
Das Seriat, das Religionsgesetz der Mohammedaner schreibt genau 
und strenge jene Handlungen vor, welche bei der Waschung des 
Toten, seiner Einwickelung in die weisse Hülle, bei der Grab- 
aushebung und der Beerdigung vorzunehmen sind. Das Weh- 
klagen und die Trauer um den Toten kennt der Islam nicht, 
verbietet sogar beides. Der Friedhof ist bei ihnen das Bild des 
Vergessens und der Vergänglichkeit. Die Gräber der Verstorbenen 
werden nicht gepflegt, auf ihre Hügel werden keine Blumen ge- 
setzt, es gibt bei ihnen keine Totenfeier, wie in der christlichen 
Welt Es dauert kaum einige Jahre, einige Dezennien, nicht ein- 
mal ein Menschenalter und die Lebenden haben ihre Toten schon 
vergessen, was noch übrig geblieben, das schläft den lethargischen 
Schlaf des Orients weiter. Es interessirt sie nicht, wer da stirbt,
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und interessirt sie nicht, wer hier auf Erden zu neuem Leben 
erwacht ist. In dieser Gleichgültigkeit liegt der Grund des spar- 
liehen Aberglaubens von den irrenden Seelen im Gegensätze zu 
dem Reichtum, den der ungarische Aberglaube auf diesem Ge- 
biete aufweist.

Alles in allem wissen sie nur so viel von den Toten, dass 
sie zu irrenden Seelen, zu gadis werden, wenn eine Katze über 
ihren Leichnam springt. Auch legen sie ein Messer mit schwär- 
zem Stiele auf den Leichnam, vornehmlich auf seinen Bauch, und 
stirbt der Mensch in der Nacht, so wachen sie neben ihm bis 
zum Morgen ( heklemek), damit er aus dem Grabe nicht zurück- 
komme. Denn die gadi entsteigt dem Grabe und wehe denen, 
die sie nachts auf dem Wege trifft. Sie sucht auch ihre Feinde 
auf, zerbeisst sie mit den Zähnen und tötet sie auch. Schiesst 
man aber siebenmal nach einander auf sie, so wird die gadi 
verwundet, dann muss man sie sofort packen und im Feuer 
verbrennen. Ihre Asche muss dann in den Friedhof zurückge- 
tragen und wieder in die Erde vergraben werden.

Wir haben da einen alten Best aus der Zeit der Leichen- 
V erbrennung.

Vom Leichenschmaus finden wir hier bei den Westtürken 
nur noch einen schwachen Überrest. Hat man den Toten aus 
dem Hause getragen, so lässt man drei Nächte nach einander 
auf jener Stelle im Zimmer Lampen brennen, wo das Totenbett 
gestanden. Ist aber vom Todestage an gerechnet der vierzigste 
Tag eingetreten, so werden im Trauerhause Krapfen ( lokma)  
gebacken, welche den Verwandten, Angehörigen und Nachbarn 
angeboten werden. Dies alles geschieht für das Seelenheil des 
Verstorbenen {rü/u iciri). In den Kreis des Aberglaubens von 
den Toten gehört auch der Brauch, dass die Mutter aus dem 
vom Leichentuch übrig gebliebenen Leinwandstücke ihrem Söhn- 
chen ein Hemd näht, wenn ihr vorher schon ein anderes klei- 
nes Kind gestorben. Oder sie steckt dieses neugeborene Kind 
dreimal durch den musalla-tasi. Musalla-tasi wird jene Stein- 
bank vor den gärni’s genannt, auf welche man den Sarg mit 
dem Toten zu stellen pflegt, wenn er aus einem Sterbehause 
des betreffenden Stadtviertels gebracht wird. Der Sarg bleibt 
solange hier auf der Gasse, auf der Steinbank, bis die nächste



Gebetzeit eintritt, in der die aus den Kami’s kommenden Gläu- 
bigén scharweise um das Seelenheil des Verstorbenen beten.

Ebenso werden die vom Typhus geheilten Kranken dreimal 
unter diesen Musalla-tasi durchgesteckt, damit sie nicht wieder 
von der Krankheit befallen werden.

Mütter, denen früher jedes einzelne Kind gestorben, tragen 
ihr neugeborenes Kind kurze Zeit nach dessen Geburt in den 
Friedhof hinaus, legen es dort auf irgend einen Grabhügel und 
überlassen es dort sich selbst. Dann geht eine andere bekannte 
oder verwandte Frau um das Kind und trägt es seiner Mutter 
heim. Wenn man also vorgeht, so stirbt jener Frau kein Kind 
mehr.

Es gibt um den Menschen herum lebende Tiere, die das 
Herannahen des Todes verkünden. Heult der Hund, so stirbt 
gewiss jemand in diesem Viertel. Auch der Steinkauz (Syrnium 
nocturna) kündet den Tod in jenem Hause an, auf welches er 
sich setzt. Übrigens kann dieser Vogel ebenso wohl gutes, als 
schlechtes anzeigen, je nachdem er sich weinend oder lachend 
auf dem Hausdache hören lässt. Lacht er, so spürt er Unglück; 
gibt er einen weinenden Ton von sich, so ist dies ein gutes 
Zeichen.

Am Schlüsse des Abschnittes von den Gestalten des tür- 
kischen Aberglaubens wollen wir noch kurz des mohammeda- 
nischen Aberglaubens erwähnen. Denn in dem Volksaberglauben 
hat sich auch die Gestalt des Sejtän (Teufel) und die des Melek 
(Engel) eingeschlichen; auch vom Tuba-Baum des Paradieses 
weiss das Volk Märchen zu erzählen. Auch die Gräber der Evliä, 
der Heiligen sind vom Volksglauben umwoben. Möglich, dass in 
all diesem Aberglauben das eine und das andere aus den ur- 
sprünglichen türkischen Elementen zurückgeblieben ist; möglich 
aber, dass nur der Name, woran sich die Wahnvorstellung knüpft, 
arabisch ist, was aber schwer zu entscheiden ist, weil hierzu der 
zur Vergleichung notwendige Sprachstoff, sowie die Aberglauben- 
Sammlung fehlt.

Ein sehr schöner, poetischer und naiver Glaube knüpft 
sich an den Tuba-Baum des Paradieses. In der Mitte des Himmel- 
reiches (gennet) steht ein grosser Baum, dies ist der Tubabaum. 
Er hat Millionen und Millionen Blätter, ein jedes Blättchen ist
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das Bild je eines Menschenlebens. Stirbt jemand hier auf Erden, 
so fällt ein Blatt vom Tubabaum ab. Im Herabfallen schlägt es 
auf ein anderes Baumblatt, wovon das Ohr jenes Menschen zu 
klingen beginnt, dessen Blättchen von dem herabfallenden, wel- 
kenden Symbol berührt wurde. Welch’ schönes «memento mori» 
ist hier das Ohrenklingen !

Auch der Sejtän hat in der «Altweibeirede» einen Platz 
bekommen. Wenn es regnet und zugleich die Sonne scheint, so 
sagt man, dass der Sejtän seine Tochter verheiratet. In Ungarn 
sagt man in diesem Falle: «Der Teufel schlägt sein Weib».

Es ist nicht gut, am Kleide etwas zu nähen, wenn man 
es am Körper h a t; muss man aber dennoch einen Knopf, oder 
sonst etwas darauf annähen, dann pflegt man den Nähenden 
dreimal zu fragen:

— Was nähst du?
Worauf der Gefragte dreimal antwortet:
— Ich nähe des Sejtäns Mund und Nase! (Sejtänin äzini, 

burnumi dikijorum.)
Der Melek, der Engel, ist eine wohltätige und gute Seele, 

das einzige Wesen, vor dem man sich nicht fürchten muss. Die 
übrigen Aberglaubensgestalten erschrecken, quälen den Menschen 
und man muss sich ewig vor ihnen fürchten.

Das kleine Wiegenkind pflegt im Schlafe sehr oft zu lachen. 
Das Volk sagt dann, dass es mit den Engeln spricht (meleklere 
görüsijor).

Zum Aberglauben des Mohammedanismus gehörend be- 
trachten wir auch den sich in die Gräber und Mausoleen (tiirbe) 
ihrer Heiligen ( evliä) knüpfenden Volksglauben. An vielen Orten 
kann man am Gitter dieses Grabes und an in ihrer Nähe sich 
befindlichen Bäumen Kleider und Fetzen wahrnehmen, welche 
von Leuten, die mit verschiedenen Krankheiten behaftet sind, 
in dem Wahne daran gehängt wurden, dass man mit diesen 
Fetzenstücken auch seine eigenen Leiden dort aufgehängt habe 
( derdini bälajorum). Dem «Binden» werden wir übrigens auch 
noch bei den Quacksalbereien begegnen, jedenfalls ist dies eine 
Originaleigentümlichkeit des osmanisch-türkischen Aberglaubens.

Eine Heilkraft, besonders gegen Fieber besitzt ferner eine 
Handvoll Erde und Staub, den man von den Heiligengräbern
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aufgelesen. Man näht dies in kleine Säckchen und bindet es an 
den Leib des Kranken, da man sagt, dass man davon gesunde.

Stambul selbst ist voll von Heiligengräbern, an jedes der- 
selben knüpft sich irgend etwas aus dem Yolks-Aberglauben. 
Unter die berühmteren derselben gehört das Grab Merkes efendVs 
in der Nähe des Brunnens Cilehäne. Will jemand, dass ihm 
irgend ein Wunsch in Erfüllung gehe, so geht er zu dem in 
der Nähe dieses Heiligengrabes gelegenen Brunnen, dessen Wasser 
schon ausgetrocknet ist und zu dessen Auslaufrohr ein schmaler 
enger Weg führt. Dort hebt er ein kleines Sternchen auf, steckt 
es in die Tasche und trägt es ein volles Jahr bei sich. Nach 
Verlauf eines Jahres trägt man das Steinchen wieder zurück 
und legt es dort wieder nieder, von wo man es genommen. 
Man mag was immer wünschen, ist es was Gutes, so geht alles 
in Erfüllung, sollte es aber jemand wagen, sich dem Brunnen 
in böser Absicht, oder mit schlechten Wünschen zu nähern, so 
wird er von dem zu den Auslaufröhren führenden schmalen 
Weg erdrückt. Wenn eine Frau ein kleines Kind haben will, so 
geht sie ebenfalls zu Merkez efendi’s Brunnen und pflückt eine 
Bose aus der Türbe des Heiligen, welche sie dann vierzig Tage 
hindurch auf ihrem Kopfe trägt, sicherlich geht dann der AVunsch 
in Erfüllung, den sie im Herzen hegt.

Auch das Grab Azlz Mahmud efendi s ist ein Wallfahrte- 
ort für jene Frauen, die haben wollen, dass ihre kleinen Kinder 
reinlich und artig seien. Als Geschenk bringen sie Salz und Ol 
zum Grabe und verteilen auch Leber unter die armen Witwen.

Beim Grabe des Elekli dede (Vater Siebmacher) kann man 
ebenfalls wissen, ob irgend ein Wunsch in Erfüllung gehen wird, 
oder nicht. Über dem Grabe des Heiligen sind an der Türbe- 
decke an einem Stricke mehrere Siebe aufgehängt. Will nun 
jemand das Schicksal seiner Wünsche im Vorhinein wissen, so 
geht er zum Grabe hin und betet für das Seelenheil des Hei- 
ligen ein Fatilia, indem er die erste Sura des Korans hersagt. 
Dann beobachtet er die aufgehängten Siebe. Bewegt sich nach 
dem Hersagen des Gebetes ein Sieb, oder dreht sich dasselbe 
um, so geht sein Wunsch in Erfüllung; bewegt es sich aber 
nicht, so hat man so was gewünscht, was nie in Erfüllung geht.

Ein anderer Heiliger Stambuls ist Tez-veren dede, der
Keleti Szemle. VII.
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«raschgebende Vater». Seine Türbe befindet sich gegenüber der 
Universität ( däru-l-funüm). Er profezeit nicht, wie die anderen, 
sondern gibt sofort, was der Mensch verlangt, man hat nur bloss 
eine Kerze für sein Grab zu spenden. Sein Grabwächter ( türbe- 
dar)  ist als Skrofelbeschwörer berühmt. Er sagt über den Kran- 
ken Gebete, bläst ihn einige Male an und jede Krankheit schwindet.

RUMELISCH-TÜRKISCHE SPRICHWÖRTER.

— Von Dr. I gnaz K unos. —

Noch vor ungefähr zwei Jahren, als ich mich mit der 
Sprache der Donau-Tataren befasste, fand ich Gelegenheit meh- 
rere der Donau entlang liegende bulgarisch-türkische Örter zu 
besuchen. Das Türkentum dieses Gebietes gehört nach seiner 
Sprache zu der türk. Mundart Rumeliens, und steht folglich 
dem Dialekt Stambuls und Umgegend am nächsten, von dem 
es sich, einige lautliche Verschiedenheiten nicht in Betracht 
ziehend, hauptsächlich im Wortschätze unterscheidet. Wir be- 
sitzen kaum einige aufgezeichnete volkstümliche Texte betreffs 
der rumelischen Mundart. Dieser Umstand bewog mich zur Be- 
nützung einer sich bietenden Gelegenheit zur Aufzeichnung einer 
Sprichwörtersammlung. Wir sind aber nicht in Verlegenheit mit 
den osmanisch-türkischen Sprichwörter-Sammlungen. Ausser den 
gründlichsten türkischen Ahmed Vefiks und Ebuzzia’s gaben 
auch europäische Gelehrte Sprichwörter-Sammlungen aus, die 
grösstenteils auf den erwähnten türk. Werken beruhen. Meines 
Wissens ist meine kleine Sammlung aus Anatolien, die Frucht 
meiner Forschungen in der Gegend von Brussa und Ajdin die 
einzige bisher erschienene Arbeit über dieses Gebiet.

Zu dieser reiht sich meine jetzige Sammlung, deren Inter- 
esse ausser den mundartlichen Eigenheiten auch der Umstand 
vergrössert, dass es eine Zahl solcher Sprichwörter enthält, die 
aus den bisher erschienenen Ausgaben fehlen. Es finden sich 
mitunter auch solche die die schon bekannte Variante bieten. 
Ich hatte leider keine Gelegenheit meine Forschungen dorthin 
auszudehnen, dass ich viele Sprichwörter, deren Bedeutung ver-



schwömmen ist, mit erklärenden Notizen begleite. Erstens, weil 
ich die Bedeutung vieler überhaupt nicht ermitteln konnte, 
zweitens, weil ich jene Bedeutungsforschung für eine besondere 
Aufgabe erachte, mit welcher sich die vergleichende Bearbei- 
tung der Sprichwörter berufen ist zu befassen. Ich teile die 
Sprichwörter so mit, wie ich sie aufzeichnen und wiemöglich 
wortgetreu übersetzen konnte. Ich verleibte meiner Sammlung 
auch solches Material, das in erstarrten Ausdrücken besteht, 
und eher als solche, als Sprichwörter im engeren Sinne ge- 
nommen werden können. Ich ging auf diese Weise vor, weil 
mein Hauptaugenmerk in erster Beihe die Aufzeichnung des 
Sprachmaterials war, doch auch so meinte ich den türkischen 
Volkssprachforschern und denjenigen, die sich mit der Dialekto- 
logie der türk. Sprache befassen, einen nützlichen Dienst leisten 
zu können.

Abdestimde sübhem jok. — In meiner Abwaschung habe 
ich keinen Zweifel.

Ac tavuk rujäsinda boydaj görür. — Die hungrige Henne 
sieht Korn in ihrem Traume.

Actan korkma, toktan kork. — Vor dem Hungrigen fürchte 
nicht, befürchte den Satten.

Ajemi nalbant coban esejinde öjrenir. — Der unerfahrene 
Schmied lernt an dem Hirtenesel.

A ß  kalabayi kirayi jakmaz. — Das bittere Gras verbrennt 
nicht der Beif.

Adamlarin himmeti daylari deler. — Das Erbarmen der 
Menschen durchlöchert Berge.

Ayzini deve tepmis. — Seinen Mund stoss das Kamel.
Ajayi janmis zar gibi kacinir. — Er läuft wie der Jagd- 

hund, der seine Füsse verbrannt hat.
Ajak joluna tas atma.— Auf den Abort wirf keinen Stein.
Ajikla pirinßn tasini. — Beinig'3 den Stein des Beises. 

(Suche aus die Steinstücke aus dem Beise; zeige, dass du dei- 
nen Mann stellen kannst.)

Akintija jelken acmali. — Gegen die Flut muss man das 
Segel wenden.

Aksamin hajrindan sabahin seri eji dir. — Die Seligkeit 
des Abends ist besser als das Verderben der Frühe.
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Álagak Не verebek ödenmez. — Mit dem in der Zukunft 
zu Nehmenden wird das zu Gebende nicht bezahlt.

Älemin gectiji köpriiden ben-de gecerim. — Auch überschreite 
die Brücke, welche die Welt überschritt.

Ali pasa parasi gibi batti. — Es ging zu Grunde wie Ali 
Pascha’s Geld.

Allah jay mumu jakana jay mumu, bal mumu jakana bal 
mumu verir. — Gott gibt dem Wachskerzenbrenner Wachsker- 
zen, dem Olkerzenbrenner Olkerzen.

Altun adini bakir japti. — Das Gold verkupferte seinen 
Namen.

Aninla sijdik jar astir ilmaz. — Mit ihm kann man nicht 
wettharnen. (Mit ihm kann man nicht spassen.)

Arab saci gibi karisti. — Es wurde verworren wie das 
Araberhaar.

Aráján bidar, inlejen öliir. — Der sucht, findet, der 
ächzt, stirbt.

, Arajan mevläsini-de bulur, beläsini-de. — Der Suchende 
findet seinen Herrn und Unheil.

Aralarindan su sizmaz. —  Zwischen ihnen sickert nicht 
durch das Wasser.

Arik (zabun) öküzün kiblesi belli olmaz. — Die Kible des 
mageren Ochsen ist nicht sicher.

Ari baldan kacmaz. — Die Biene läuft nicht vor dem 
Honig.

Aslini inkjär eden, haram-zäde dir. — Der seine Abstain- 
mung verleugnet, ist eine Bäuberbrut.

As pisirenin, is begerenin. — Die Speise gehört dem Be- 
reitenden, die Arbeit ihrem Verrichter.

Äsiklisine Bagdad Irak dejil dir. — Dem Verliebten ist 
Bagdad nicht zu fern.

At sahibine göre eser. — Das Pferd schlägt seinem Herrn 
gemäss Wasser.

Atin Öiümü arpadan olsun. — Das Pferd soll von Gerste 
sterben.

Bayda saksayanlar verir fetväji. — Im Garten erteilen die 
Elster Bescheid.

Bayi korku bekler. — Den Garten behütet die Furcht.



Bajram kolaji gibi ölestirir. — Wie der Bajramkuchen 
wird es zerteilt.

Bal bicayi gibi iki tarafa-da keser. — Es schneidet wie 
das Honigmesser nach zwei Richtungen.

Basinda ates janijor. — An seinem Kopfe brennt es.
Bes parmak bir birine ujmaz. — Die fünf Finger passen 

nicht zu einander.
Bicak kemije dajandi. — Das Messer widerstand dem Beine.
Bildir-ki ölen kir-kisrak say-тг ? — Die im Vorjahre ge- 

storbene graue Stute ist gesund?
Bir ajayi cukura gecmis. — Sein Fuss ging in den Graben.
Bir atimlik baridi varmis. — Er hatte auf einen Schuss 

Pulver.
Bir cicek ile jaz gecmez. — Mit einer Blume vergeht nicht 

der Sommer.
Bir ekmeklik unun varsa, ekmekjije joyndur. — Wenn du 

ein Laib Mehl besitzst, lass es den Bäcker kneten.
Bir fiiján kahvenin kirk jil у atiri var. — Eine Schale Kaffee 

hat eine vierzigjährige Erinnerung.
Bir giin bejük, bejük dir. — Eintägige Bejwürde ist ein 

Bejtum.
Bir kojundan iki deri jüzidmez.— Von einem Schafe kön- 

nen nicht zwei Felle geschunden werden.
Biri ajindan ölijor, biri kojnunda ekmek arijor. — Einer 

stirbt Hungers, einer sucht in seinem Schosse Brot.
Biz piliji jiiz vakti sajariz. — Wir zählen die Händel im 

Herbste.
Boklu camurluja bahana bulur. — Das Mistige schützt das 

Kotige vor.
Borg eji güne kalmaz. — Die Schuld bleibt nicht auf 

guten Tag.
Bos coban bakiri gibi tangirdar. — Er tönt wie der leere 

Hirtenkessel.
Bos ite menzil olmaz. — Ein umherschweifender Hund 

kennt keine Entfernung.
Bos torbaja at qelmez. — Zum leeren Ranzen kommt kein

Pferd.
Bosboyazi jehenneme atmislar-da odun jas deje bayirmis. —
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Den Schwätzer warf man in die Hölle, das Holz ist feucht, 
schrie er.

Böjle jazin böjle olur giizü, ejri götün ejri olur havruzi. — 
Solcher Sommer wird einen solchen Herbst haben, krummer 
Hintere wird einen krummen Nachttopf haben.

Bu her bojadan bojár. — Dieser färbt mit jeder Farbe.
Bu öbürisinin müzdesine dijmez. — Das erreicht nicht die 

Freudennachricht des anderen.
Bud sikma ile am daralmaz. — Durch das Drücken des 

Dickbeines verengert sich nicht die Scham (des Weibes).
Cabuk hirsiz ev sähibini sasirir. — Der voreilige Dieb ver- 

wechselt den Hausherrn.
Cin cin dejegejine, cingene demeli. — Statt ein ein, musst 

du Zigeuner (cingene) sagen.
Cingene calar, kiirt ojnar. — Der Zigeuner spielt, der 

Kurde tanzt.
Cingene manda malaklajinga sabr etmis-de, süt pisinge sabr 

etmemis. — Obwohl der Zigeuner bei der Büffelgeburt geduldig; 
war, konnte er das Aufkochen der Milch nicht erwarten.

Coban dösejinde jatup, vezir rujäsi göriir.— Liegt der Hirte 
in seinem Bett, sieht er den Traum eines Veziers.

Coyu arajan azi-da bulmaz. — Der viel sucht, findet auch 
wenig nicht.

Cuhalik*) mekiji gibi dokur. — Er geht wie die Spule des 
Webers.

Cürüksüz koz olmaz. — Keine Nuss ohne Fäulnis.
дат gandan aramali. -— Die Seele muss man bei der 

Seele suchen.
gemätin kestiji parmak kanamaz. ■— Der von der Menge 

abgeschnittene Finger blutet nicht.
gihan basina zindän oldu. — Die W'elt wurde ihm ein 

Gefängnis.
gihan jansa, papuru tütmez. — Wenn die Welt brennt^ 

raucht nicht ihr Schiff.
Day basindan dumán eksik olmaz. — Von der Bergesspitze 

fehlt kein Nebel.

*) In  Stam bul is t das W ort für «Weber» culha.



Balm arabasanin izi kurumadi. —  Die Spur seines Wa- 
gens trocknete noch nicht.

Dalia ne ister, bojunga kaftan. — Was will er noch, einen 
Kaftan für seinen Leib.

Daha ne ister, hem jorgan hem dösek.— Was will er noch, 
Decke und Polster.

Dal fidan iken, éjilir. — Der Ast ist als Zweig biegbar.
Bald an dala selämet. — Von Ast zu Ast Sicherheit.
Damdan düsen, haldan annar. — Der vom Dache fällt, 

versteht sein Leiden.
Beginnende sakal ayartmis. — In der Mühle machte er 

seinen Bart grau.
Deli ile geeit joklijor. — Er forscht mit dem Narren den 

Durchgang.
Delije usur demisler-de siemis, — Man sprach zum Narren, 

lass los, und er machte hin.
Demirden sinek ne koparir ? — Was kann die Eisenfliege 

herausreissen.
Denize girse, kup-kuru eikar.— Taucht er ins Meer, kommt 

er ganz trocken heraus.
Dereji görmeden, pacasini sivár. — Bevor er den Bach 

sieht, stülpt er seine Hosen auf.
Dereji ile konusanin üst eseji jüksek olur. — Der mit dem 

Kameeltreiber spricht, dem muss der Anführesel hoch sein.
Deveji dizinden, pireji gözünden urdu. — Das Kameel schlug 

er am Knie, den Floh am Auge.
Dijirmen dönsün-de, suju n er den gelirse gelsin. — Mag 

sich die Mühle nur bewegen, das Wasser kann von wo immer 
kommen.

Dolandiriginin mumu jassija kadar janar. ;— Die Kerze 
des Hochstapplers brennt bis zum Abendgebet.

Dolu kab su almaz. — Gefülltes Gefäss nimmt kein Was- 
ser auf.

Düsenin dostu olmaz. — Der Gefallene hat keinen Freund.
Diisman düsmana mevlud okumaz. — Feind singt dem Feind 

kein Geburtslied.
Ejri bojnu kilig kesmez. — Den krummen Hals schneidet 

kein Degen.
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El kojnunda armut gojnümez. — Die Birne erweicht nicht 
im Busen eines anderen.

Elin tuttuyi kus kujruksiz olur. — Der durch einen ande- 
ren gefangene Vogel hat keinen Schweif.

Elinin hamum ile,' erkek isine karisma. — Mische dich 
nicht in den Teig anderer, und die Angelegenheit eines 
Mannes.

Elli tarakta jüz hezi var, hirinin erisi jok. — In 50 Webe- 
kämmen hat er hundert Leinen, keiner hat gewebte Leinwand. 
(Er schlägt in Alles seine Nase, obwohl er gar nichts versteht.)

Er ol-da has jar. — Sei ein Mann, zerspalte den Kopf.
Er ujanan ile er evlenen aldanmaz. — Der früh aufsteht 

und früh heiratet, betrügt sich nicht.
Erlijin hir ujju kacmak-tir. — Das eine Ende der Männ- 

lichkeit ist das Laufen.
Eski pacavra gibi jüzüne carpti. — Er schlug ihm als ein 

vernutzter Fetzen in sein Gesicht.
Eseji kurd jermis, 0 düs olajdi balaj dermis. — Den Esel 

hat der Wolf gefressen, und sagte wäre es nur ein Traum.
Eseji sikinje, kodiji tülenejek. — Wenn man den Esel ver- 

unehrt, wird sein Füllen Feder bekommen.
Etek öpmejile dudák asinmaz. — Durch das Küssen des 

Kleidersaums wetzt sich nicht die Lippe.
Etmejine jay calinmis ( sürülmüs). — Auf sein Brot wurde 

Fett gestohlen (gestrichen).
Evde-ki pazar carstja ujmaz. — Der häusliche Handel, 

passt nicht in den Bazar.
Evini horoza jükletti. — Er lud sein Haus auf einen Hahn.
Evvelä hizmet, sonra himmet. — Erst Dienst, nachher Er- 

barmen.
Fasuljeji astan-mi sajarsin ? — !Rechnest du die Fisolen 

zu den Speisen?
Filan jerin somunu büjiik-müs, torbaji küciik götür. — Der 

Leib eines gewissen Ortes ist gross, nimm einen kleinen Banzen.
Fülür mangir tarn takir.*) — Er hat keinen Kreuzer.

*) V eränderte .Form des arab. fulus, welches Geld bedeutet, ebenso
mangir.



Ge lej éji varsa görejeji-de var. — Wenn er kommen wird, 
wird er auch sehen.

Gelenin azi coyu olmaz. —־ Von den Ankommenden gibt 
es nicht viel, noch wenig.

Gemisini kurtaran, kaptan dir. — Der sein Schiff errettet, 
ist Kapitän.

Getirdiji su tersini jikamaz. — Das Wasser, welches er 
brachte, kann seine Rückseite nicht waschen.

Gizii boyaja gelen, äsikjäre buzayilar.— Wer im geheimen 
zum Stier geht, schüttet öffentlich aus.

Gökten halka jaysa, bojnuna gecmez. — Fielen auch Ringe 
von dem Himmel, sie gehen nicht auf seinen Hals.

Göl jerinde su eksik olmaz. — Am Orte des Weihers kann 
das Wasser nicht fehlen.

Gölgesinde oturajayi ayajin dallarini budijor. — Er impft 
die Zweige des Baumes, in dessen Schatten er sitzen wird.

Görünen köj kulabuz istemez. — Das sichtbare Dorf er- 
fordert keinen Führer.

Gurbette kendini övmek, hamamda türkü söjlemeje benzer. -— 
Sich in der Fremde rühmen, ist so viel, wie im Bade Lieder zu 
trällern.

Gülünii kokanin burnu diiser. — Der die Rose riecht, dem 
fällt die Nase.

H aji hajiji Arafatta, ujuz и ja zu Siratta, domuz domuzu ba- 
takta bulur. — Der Ha3i findet den Ha3i am Arafat, der Krä- 
tzige den Krätzigen in Siwat, das Schwein das Schwein im 
Sumpfe.

Hajdan gelen huja, iskattan gelen suja gider. — Was leicht 
erworben, verschwindet rasch, durch die Todesalmosen Erwor- 
benes geht ins Wasser.

Haleb orda ise, áréin burda dir. — Sei Aleppo auch dort, 
die Elle ist hier.

Hangi tasi kaldirsan, altinda cikar. — Welchen Stein du 
immer aufhebst, tritt er unter ihm hervor.

Hatir icün cift tavuk jenir. — Dir zu Liebe werden zwei 
Hennen gegessen.

Havada ararken, tavadakini gajb etti. — In der Lufy 
umhersuchend verlor er sein Irdisches.
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Hem karnin tok olsun, hem córek biitün. — Sowohl dein 
Magen sei voll, wie der Kuchen ganz.

Her ayagdan zurna olmaz. — Aus jedem Baum kann 
keine Flöte werden.

Herkes gölgesinden sakinir oldu. — Jeder wurde seinem 
Schatten enthaltend.

Her husiin kujruyu kanadina göre olur. — Jeden Vogels 
Schweif ist seinen Flügeln gemäss.

Hergelede ajgir bir olur. — In der Stuterei gibt es nur 
einen Hengst.

Hergelede kir bejgir. — In der Stuterei graues Pferd.
Himhim ile burunsuz, bir birinden oyursuz. — Der Muf- 

feinde und Nasenlose, einer als der andre heilloser.
Horoz ötmeden-de sabah olur.■—Auch vor dem Hahnschrei 

ist es Morgen.
Ibnenin sonu dedelik, ruspunin sonu ebelik. -— Das Los des 

Schandbuben ist das Derwischtum, das der Dirne die Hebamme.
Ic giivejisinden halliga. — Er fühlt sich besser als der 

eingeheiratete Jüngling. (Sein Schicksal ist ziemlich schlecht, 
jedoch noch immer besser als das des eingeheirateten Jünglings.)

Ijne alagak, demirin okasini sorar. -— Er will eine Näh• 
nadel kaufen und fragt nach einem Oka Eisen.

Iki ciplak hamamda jakisir. — Zwei Nackte sind sich im 
Bade ähnlich.

Iki delije bir uslu kojmislar. — Neben zwei Narren setzten 
sie einen Verständigen.

Iki éli tas altinda kaldi. — Seine beiden Hände blieben 
unter dem Steine.

Inge ejiriip sik dokunma. — Hast du es dünn geflochten, 
webe es nicht dicht.

Insan ölümü görünge, ayir hastaliyina räzi olur. — Wenn 
der Mensch den Tod sieht, fügt er sich der schweren Krankheit.

Insani bir kasik suja boyar. — Er ertränkt den Menschen 
in einem Löffel Wasser.

Ipin иди ormandan cikmijor. — Das Ende des Seils geht 
nicht aus dem Walde.

Ijdik iiziildiji jerden kopár. — Der Faden reisst an dem 
Teile, wo er gezogen wird.
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Iskilli göt dingilder. — Der verdächtige Hinterer tlächt.
Isten artmaz, disten artar. — Durch Arbeit vermehrt es 

sich nicht, (sondern) durch den Zahn.
It ite, it huj ray una. — Der Hund dem Hunde, der Hund 

seinem Schweife.
Jä bu deveji giitmeli, ja bu dijardan gitmeli. — Oder die- 

ses Kameel muss man hüten, oder dieses Land verlassen.
Jayar eser, tiz gecer. — Es regnet, bläst und vergeht rasch.
Jayli parinak jayli büzüye. — Fetter Finger in dem fetten 

Grund.
Jangina köriikle gider. — Zur Feuersbrunst geht er mit 

dem Blasbalge.
Janmis harmanin osiri olmaz. — Eine abgebrannte Scheune 

zollt keine Steuer.
Jansayin anasini sayir siker. — Die Mutter des Schwätzers 

verunehrt der Stumme.
Jarasi olan, kasayidan kogunur. — Der eine Wunde hat, 

enthält sich dem Kamme.
■Jas jani sira kuru-da janar. — Neben dem Feuchten 

brennt auch der Trockene.
Javrali gargaja les diismez. — Dem Baben, der ein Junges 

hat, fällt kein Ass.
Jaz günii gölgede jatanin, kis giinü unu kar olur.-— Der in 

Sommertagen im Schatten liegt, dessen Mehl wird im Winter 
der Schnee.

Jazan bilir mektubda ne var. — Der Schreiber weiss was 
im Briefe ist.

Jelegen kurd mahrum kalmaz. — Der laufende Wolf bleibt 
nicht hungrig.

Jelli havanin kujtusu, jaymurlu güniin ujkusu. — Das 
Schutzdach des windigen Wetters, Der Schlaf des regnerischen 
Tages.

Jemisin ejisini domuz jer. — Das beste der Frucht isst 
das Schwein.

Jer in üstii varsa alti-da var. — Hat die Erde Oberes, hat 
sie auch Unteres.

Jijitlik vurmajle, ayalik vermejle olur. — Der Heldenmut 
ist durch Schlagen, die Herrschaft durch Geben sichtbar.
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Jirtija malilukin ömrü az olur. — Eines raubgierigen Ge- 
schöpfes Leben ist kurz.

Joyurdum eksi dir dijen, olmaz. — Niemand ist, der sagen 
würde, meine sauere Milch ist sauer.

Jolim otu, kelin götü tatli olur. — Das Gras des Weges, 
der Hintere des Kahlen wird süss.

Joz domuza tuz jalatmam. — Dem Wildschwein lass ich 
kein Salz schlecken.

Jumurtadan cikarken, ötmeje baslamis. — Kaum verhess 
es das Eier, fing es an zu schreien.

Jusuf dijejeji, dudayinin sivrilmesinden anlasilijor. — Dass 
er Jusuf sagen will, ist an der Zuspitzung seiner Lippen sichtbar.

Juvarlanan tas josun tutmaz.— Der rollende Stein befolgt 
keine Regel.

Jürüjen dijirmenin boyazini almak istemez. — Der drehen- 
den Windmühle braucht man nicht den Mund zu sperren (da- 
mit sie mahle).

Jürük at jemini arttirir. — Dem flinken Rosse vermehrt 
man das Heu.

Jüz jiizden utanir. — Gesicht schämt sich vor dem Gesicht.
Jüzümün jumusakliyindan, donumun ayi kurumaz. — Wegen 

meiner Freiherzigkeit, trocknet nie der Plunder meiner Unter- 
hősen. (Ich bin auf Alles leicht zu bewegen.)

Kacanin anasi aylamaz. — Dem Yerlaufnen weint nicht 
die Mutter.

Kalabaliya toprak sacilmaz. — Auf eine Menge wird kein 
Sand gestreut.

Karnbur kambur iistüne. — Der Bucklige auf den Buckligen.
Kanjaji takti. — Er passte an den Haken.
Kant kanla jumazlar. — Das Blut wäscht man nicht 

mit Blut.
Kapali dükjanlara pusla brakir. — Er lässt den geschlos- 

senen Geschäften die Rechnung.
Kaplumbayaji suja jollamislar-da senesinde gelmis. — Die 

Schildkröte schickte man zum Wasser und sie kam nach einem 
Jahre hervor.

Kar ile bok örtülmez. — Schnee und Mist ist nicht zu 
verdecken.



Karanlikta gőz kipijor. — In der Finsternis schliesst er 
die Augen.

Kas cekejim der ken, gőz cikarir. — Die Augenbraunen 
zusammenziehend zieht er das Auge hinaus.

Kaz gelegeji jerden, tavuk kizkanilmaz. -— Den Ort, von 
wo man Gänse bekommt, wird die Henne nicht vorenthalten.

Kavli bevline benzer. — Sein Wort gleicht seinem Harne.
Kaz kaz ile, baz baz ile, kel horoz kel tavuk He. — Die 

Gans mit der Gans, der Adler mit dem Adler. Der nackte Hahn 
mit der nackten Henne.

Kazan tasinga, kcpceje paha olmaz. — Wenn man den 
Kessel tragen muss, hat der Löffel keinen Preis.

Kecisini Sudan cikardi. - Er zog seine Ziege aus dem 
Wasser.

Kedi gibi ajaklari üstüne düser. — Er fällt gleich der Katze 
auf seine Füsse. *

Kedi ile cuvala girilmez. — Mit der Katze kann man nicht 
in den Sack schlüpfen.

Kel jayi bulsa, basina calar. — Findet der Kahle Schmalz, 
stiehlt er es auf seinen Kopf.

Kelim olsun, Baydaddan sinek gelir. — Bist du krätzig, 
kommen auch aus Bagdad die Fliegen darauf.

Kern söz sähibi71in dir. —Wenig Wörter gehören dem Besitzer.
Kendi jayi ile kdvrulur. — Er wird in seinem eigenen 

Schmalze geröstet.
Kendi tasi ile kendi bast ni jar di. — Mit seinem eignen 

Stein spaltete er seinen eigenen Kopf.
Kendini div ajnasinda görür. — Er sieht sich im Spiegel 

des Teufels.
Kepek ile majmun kollamaya calisir. — Mit Kleim will er 

Affen fangen.
Kezlemeden ok atilmaz. — Ohne zu zielen wird der Pfeil 

nicht abgeschossen.
Kildan keramet olsa, tabak-häneje nur jayar. — Könnte 

vom Haare ein WTunder herrühren, würde sich in die Gerber- 
werkstätte Licht niederlassen.

Kimin darisi coksa, onun piligi olur. — Wessen Hirse viel 
ist, der bekommt ein Händel.
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Királyin geviz bini gecti. — Die Nüsse, die du erbrochen 
hast, überstiegen das Tausend.

Kirkinda kudurmis. — Er wurde in seinem Vierzigsten 
verrückt.

Kisiji komsusundan sorarlar. — Man fragt nach jemand 
bei seinem Nachbarn.

Kiz alsam ona jazik, dul alsam bana jazik. — Heirate ich 
ein Mädchen, ist um sie schade, heirate ich eine Witwe, ist es 
um mich schade.

Kiz dejilsin solmaya, tuz dejilsin erimeje. — Mädchen, du 
wurdest nicht um zu verwelken, Salz, um zergehen.

Кода köpeji jol кода dir. — Den alten Hund ältert der Weg.
Кода ökiiz otluk bozumunda dojar. — Der alte Ochs macht 

sich an der Neige des Grases gütlich.
Кода ökiiz öldü, ortaklik ajrildi. — Der alte Ochs starb, 

die Gemeinschaft löste sich.
Kogasini dinlemejen kariji, ko siksin höjlii. — Die Frau, 

die auf ihren Gatten nicht hört, möge der Bauer verunehren.
Korku ile ujumaktan-sa, ujanik jattnak eji dir. — Wach zu 

liegen ist besser als mit Furcht zu schlafen.
Koruk ikon, kuru üziini oldu. — In der Dürre wurden 

Bosnien.
Köjlü kojuna bicak cekmeje benzer. — Es ist ähnlich wie 

wenn der Bauer sein Messer auf das Schaf schleift.
Köpeji an-da ■sopaji janina koj. — Erwähne den Hund 

und bereite den Stab.
Köpejin bile sojunu sorarlar. — Auch den Hund fragt man 

nach seiner Abstammung.
Köpejin hatiri joksa, sähibinin var. — Hat der Hund auch 

kein Gedächtnis, hat es sein Herr.
Köpek jatayinda kemik bulimmáz. Im Hundenbette findet 

man kein Bein.
Köpeksiz köj bulmus-ta dijneksiz gezijor. — Er fand ein 

hundloses Dorf und spaziert ohne Stock.
Köpriji gecinge, domuza daji demek var. — Die Brücke 

überschreitend, soll man das Schwein Onkel rufen.
Kör bucak ete jüriik, küfli kari dile jiirilk. — Das stumpfe 

Messer geht aufs Fleisch. Das träge Weib auf die Zunge.



Kör öldükte, hadern gözlü olur. — Stirbt der Blinde, wird 
er zum Mandeläugler.

Kör tuituyunu kullanir. — Der Blinde benutzt das, was 
er ergreift.

К ul sikUmajinga, hizir irismez. — Solange der Diener 
(Gottes) nicht bedrängt wird, eilt der Prophet nicht zu Hilfe.

Kulavuzi karga olanin, burnu böktem eikmaz. — Der einen 
Baben zum Führer hat, kommt nicht aus dem Mist.

Kurddan kacarken, ajija satasti. — Als er dem Wolfe ent- 
lief, stiess er auf den Bären.

Kill öksiizü, pejgir liirsizi. — Aschenwaise, Pferdedieb.
Küp icindekini kusar. — Er speiet den, der im Gefässe isst.
Kiirkün tersini cevirdi. — Er kehrte die Bückseite des 

Pelzes um.
Laf ile pejnir gemisi jürümez. — Mit Wörter kann das 

Käseschiff nicht fahren.
Lehlehi dejinge diikjanlar kapanir. — Maiskörner ragend 

schliessen sich die Läden.
Lodosun gözii jasli-dir. — Die Augen des Südostwindes 

sind tränenvoll.
Mum jemis kedi gibt gözlerini silatir. — Einer Katze gleich, 

die Kerzen gefressen, dreht er seine Augen.
Musäfirin eseji, jcikup gider döseji. — Der Esel des Gastes, 

brennend geht sein Bett.
Mut sirke baldan tatli-dir. — Der Gratisessig ist süsser 

als Honig.
Ne Allaha kolac, ne padisaha harag. — Weder Gott Ku- 

dien, noch dem Padischa Steuer.
Ne Saruin sekeri, ne arabin jüzü. — Weder Syriens Zu- 

cker, noch des Arabers Gesicht.
Nige insan kijäfetinde sejtan var. — In wie vieler Men- 

sehen Hülle haust ein Satan.
Nisadirsíz kalaji jedi. — Man verzinkte es ohne Salmiak- 

salz. (Man verunglimpfte, beschmutzte ihn.)
Ölak ojnamis, kuju ayzina cevirdi. — Die Ziege spielte 

sich, und scharte zum Brunnenrande.
Onun arabasi iki tekerlikli dir. — Dessen Wagen ist zwei- 

räderig.
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Onun űr dediji keci olsajdi, daylar keci dolardi. — Hätte 
er so viel Ziegen, denen er tir sagen würde, wären die Berge 
voll Ziegen.

Otluktan hokluk, bokluktan otluk. — Aus Gras wird Dünger, 
aus Dünger Gras.

Ödüng jejen, hambarindan jer. — Der aus Borgen lebt, 
verzehrt seine Scheune.

Ojdiilünü almajan at,jorgunluyuna alistiramaz.— Das Boss, 
das sein Geschenk nicht empfängt, kann sich an seine Plagen 
nicht gewöhnen.

Ökiiz olagak buzayi, bokundan belli dir. — Der Fahre, der 
ein Ochs wird, ist an seinem Dünger erkennbar.

Ölmüs esek kurddan korkmaz. — Der krepierte Esel fürchtet 
sich nicht vor dem Wolfe.

Ölmüs esekten nal sökmeje calisir. — Er will einem toten 
Esel das Hufeisen entreissen.

Önden varirim isirir, kictan varirim teper. — Gehe ich vor 
ihm, heisst es, gehe ich hinter ihm, stosst es.

Pamukci ak köpekten hoslanmaz. — Der Wollner ist nicht 
eingenommen von einem weissen Hunde.

Parasini äziz eden, kendini zelil eder. — Der sein Geld 
heiligt, richtet sich zu Grunde.

Parasiz mejhäneje varanin, oka cömleji basinda patlar. — 
Der ohne Geld in die Schenke tritt, dem zerbricht der Oka-Napf 
am Kopfe.

Pazarsiz giren, haksiz cikar. — Der ohne Handeln ein- 
tritt, kommt ohne Beeilt heraus.

Рек karistinna, altindan Capan-oylu*) cikar. — Bühre es 
nicht zu sehr, es kriecht ein Capansohn hervor.

Pijsi tuz jalijor. ■— Der Truthahn schleckt Salz.
Pismis asa sovuk su katti. -— Zum gekochten Gericht 

mengte er Wasser.
Rahmet bulsun, ister bulmasin. — Er finde Gnade, oder

nicht.
Rüzgjara göre jelken acmali. — Dem Winde gemäss muss 

man das Segel öffnen (spannen).

) Name eines gefürchteten D erebej’s.



Sayir anlamazsa, ujdurur. — Wenn der Taube es nicht 
versteht, erfindet er es.

Salaia parasi ile alinan himarin ölümü Sudan olur. — Der 
Tod des Esels, der um das Salatgeld gekauft wurde, geschieht 
durch Wasser.

Sankt jiiziinde sejtan tiijii var. — Als wären an seinem 
Gesichte Sejtanhaare.

Sarimsayi gelin etmisler-de, kirk gün kokusu cikmamis. — 
Man machte die Zwiebel zur Braut, und 40 Tage kam ihr Ge- 
ruch nicht hervor.

Sarimsayini besah eden, horanasini jejemez. — Der die Zwie- 
bei zählt, kann den Kalbschenkel nicht verzehren.

Sen-de eji bayin koruyi dejilsin. — Auch du bist nicht die 
unreife Traube des guten Weinberges.

Sen öjreninße, ajilar kaval calar.— Bis du lernest, spielen 
die Bären Hirtenflöte.

Seni ajinada gördüyünii, ben tuylada gördüm. — Was du 
im Spiegel sahst, sah ich an dem Ziegel.

Serceden korkan, dari ekmez.— Der sich vor dem Sperling 
fürchtet, der säet keine Hirse.

Sert atin binisi, eji olur. — Das Besteigen eines harten 
Pferdes ist gut.

Sicanin sijdiji denize katik-tir. ■— Das Harn der Maus ist 
die Speisung des Meeres.

Sirtmac köjliije darilmis-ta, köjlünün haberi olmamis. ■—- 
Der Ochsenhirt zürnte dem Bauer, obwohl der keine Ahnung 
davon hatte.

Sivilgiden ciban olur. — Aus der Blatter wird ein Geschwür.
Sivri demir cuvalda durmaz. — Das spitze Eisen bleibt 

nicht im Sacke.
Sonundan gönne, dininden dönme. — Was hinter dir ist, 

sieh nicht, deinen Glauben verlasse nicht.
Söjlediji geviz kapciyi doldurmaz. — Die von ihm erwähnte 

Nuss, füllt seine Schalen nicht aus.
Su dökiigije para gelsin-de ölü ister. — Bekomme der 

Wasserschütter nur genügend Geld, wünscht er Tote.
Sujt kajnayindan icmeli. — Das Wasser muss man an der 

Quelle trinken.
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Sular alcaktan akar. — Die Wässer fiiessen ans Niede- 
rangen.

Sulu dereje götürüp, susuz getirir. ■— Er trägt es in das 
wässerige Tal und bringt es ohne Wasser zurück.

Süjüt dalindan jemis jenmez. — Yon den Zweigen der 
Weide kann man kein Obst essen.

Süt kajmaktan vmijor. — Die Milch hofft von der Sahne.
Sasi dijegejine ise kör deji ver. — Statt schielend zu sa- 

gen, sage blind.
Sej tana atilmis ijisi gibi gider. — Er geht wie das Holz- 

scheit, welches zum Satan geschleudert wurde.
Sekere karinga üsmüs. — Die Ameisen scharten sich zum 

Zucker.
Tasi danidan düstü. — Seine Schale fiel vom Dache.
Tausan bajiri asti. — Der Hase überstieg die AAiese.
Тек kürekle mahitaba cikmis. — Er ging mit einem Buder 

auf das Mondlicht. (Sein Witz gelang ihm nicht.)
Тек tastan duvar olmaz. — Aus einem Steine kann keine 

Mauer werden.
Tersine call sürür. — Er bemuffelt den Dünger jemanden.
Terzije göc, ijneji basina. — Sage dem Schneider siedle, 

die Nadel sticht er in seinen Ivopf.
Tojdcin sonra nära. — Nach dem Gelage Geschrei.
Topal keci ile jajla dciväsi eder. — Er streitet mit der 

lahmen Ziege um das Sommerlager.
Тигр gibi coguk cikindire dönmüs. — Der rettigähnliche 

Knabe wurde so wie die Bübe. (Der dicke Knabe magerte ab.)
Tutulan döjer harmani. — Der Gefangene drischt.
Tükrükle gelen üfrükle gider. — Der mit Anspeien kommt, 

geht mit Blasen.
Tükiirsem jüzüm, cikarsam göziim. — Wenn ich speie, ist 

es mein Gesicht, ziehe ich’s, ist’s mein Auge.
Tütiinsüz baf/x, cekissiz кода olmaz. — Es gibt keinen 

Schlot ohne Bauch, keinen Gatten ohne Zänken.
Uzaktan davulun sesi kojak gelir. — Aus der Ferne scheint 

der Trommel ton sanft.
Üziiiu itziime bakarulc kararir. — Die Traube wird auf- 

einanderschauend schwarz.
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Zehirden sifä, p и st tan vefä olmaz. — Vom Gift keine Er- 
holung, vom Schandbuben keine Treue.

Zejtan japi gibi sujun üstüne cikar. — Es kommt gleich 
dem Olivenöl auf die Wasserfläche.

Zora daylar dajanmaz. — Der Gewalt können die Berge 
nicht widerstehen.

BEKRI MUSTAFA BEI MEHMED TEVFIK.

—  Von Dr. Theodor Menzel. —

Im Anschluss an das von G. J acob 1899 in der Zeitschrift 
der Deutschen Morgenländischen Gesellschaft mitgeteilte Schatten- 
spiel aus Brussa «Bekri Mustafa» und seinen Artikel «Tradi- 
tionen über Bekri Mustafa)): Keleti Szemle 1904 möchte ich 
hier einige Nachträge geben, die trotz des dürftigen Gehalts 
dieser Überlieferungen bei dem volkskundlichen Interesse der 
gedachten Figur immerhin der Beachtung wert erscheinen mögen. 
J acob übersetzt in seinem zuletzt genannten Aufsatz die wahr- 
scheinlich einem Schattenspiel entstammende Scene, wie Bekri 
Mustafa den Tuzsuz NedscMb (bezw. Tuzsuz Ahmed, wie Mehmed 
Tevfik ihn nennt) in einem Sardellenfass einsalzt, und zwar nach 
dem Text von Mehmed H ilm i: Gülengli efsaneler II. Istambol 
1319 h. S. 4ö—47 zugleich mit den bei Mehmed Tevfik sich 
findenden Abschweifungen, der in dem Y. Teile seines Werkes: 
Istambolda bir sene: Mej'/ane japod. Istambol aksamgilari, Istam- 
bol S. 19—21 schon 1300 h., also bedeutend früher, ebenfalls 
diese Scene gebracht hat.

Für Mehmed Tevfik, der wohl seinem Bildungsniveau und 
dem Inhalt und der Richtung seiner Schriften nach als der 
volkstümlichste osmanische Schriftsteller der letzten Jahrzehnte 
betrachtet werden kann, ist der volkstümliche Säufer Bekri Mu- 
stafa in doppelter Beziehung eine sympathische Erscheinung. 
Tevfik war selbst ein starker Trinker, er fühlte sich selbst ein 
wenig als Bekri Mustafa. Mit warmen Worten tritt er für die 
feinsinnigen Zecher ein, die etwas genial angehauchten Säufer, 
die sich beim Trinken noch ein gewisses edleres Gefühl zu wah-
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ren wissen, die die Trunkenheit zu geistreichen Eeden und 
Scherzen begeistert, so heftig er auch gegen gewissenlose tie- 
rische Säufer, besonders gegen pflichtvergessene Familienväter 
eifert. Im Endresultat unterscheiden sich die beiden Kategorien 
ja durchaus nicht von einander. Denn der Endzweck bei beiden 
ist das Sichbetrinken, der Eausch. Es lockt nicht der Genuss 
der alkoholischen Getränke an sich, diese dienen nur dazu, in 
möglichst kurzer Zeit die gewünschte Trunkenheit zu vermitteln.

Mehmed Tevflk ist ein Kenner auf dem Gebiet des Schenken- 
wesens — er nimmt hierin unter allen anderen Schriftstellern 
eine ganz einzigartige Stellung ein. Ein grosser Teil seiner Schrif- 
ten ist, als sichtbarer Ausdruck dieser seiner Kennerschaft, dem 
Schenken- und Trinkerwesen gewidmet: das ganze fünfte Bänd- 
chen seines Istambolda bir sene: Mejyane jayod Istambol aksam- 
jilari, in dem er sehr eingehende statistische Aufstellungen über 
die Schenken Konstantinopels macht; die umfangreiche meddah- 
artige Erzählung Nr. 197 in der Anekdotensammlung Bu adern, 
Istambol 1303 b. S. 97—170, die die gewaltsame Bekehrung 
eines auf die Bahn des Trinkers geratenen Ehemannes schil- 
dert; Tayrlf-i-yardbdt I. Teil, Mastabé-i-yarábát, eine Samm- 
lung von allen möglichen, dem Anschein nach zu Unterhai- 
tungszwecken in der Schenke bestimmten Yersen (die zwei 
weiteren geplanten Teile: Pijäle und Sebüj-yaräbat sind nicht 
erschienen); ferner eine Menge Anekdoten in der grossen 
Sammlung Xazlne'-i-leta if, Istambol 1303.

Es müsste nun Wunder nehmen, falls Mehmed Tevflk den 
volkstümlichen Zecher bei seinen volkstümlichen unterhaltenden 
Schriften nicht öfter verwendet hätte. Und wir finden Bekri 
Mustafa wirklich ausser der oben zitierten Stelle : Mejyane etc.
S. 19—31 noch in demselben Bändchen V., S. 41, 43 behan- 
delt, ferner in Xazlne'-i-letä'if, wo Tevflk zu seinen Anekdoten 
geschickt eine Menge anderer volkstümlicher Personen verwertet, 
wie den Xofa Na-sr-ed-Din, den Tintenmacher 'Izzet, Härün-i- 
Rasid, den «alten» (kofa) Räyib Pasa etc., an 6 Stellen.

Mejyane S. 41 handelt Tevflk anschaulich von den ge- 
wohnheitsmässigen Säufern, als deren Hauptvertreter er den 
Bekri Mustafa nennt. Ich gebe die einschlägigen Stellen samt 
der S. 43 von Bekri erzählten, etwas derben Anekdote in Über-



Setzung. Die Anekdote bietet einen interessanten Beitrag zu dem 
Aberglauben der Heilung schwerer Leiden durch Behauchen der 
kranken Person, von dem mir Proben (Heilungsversuche der 
Schwindsucht) auch in den deutschen Kolonien Südrusslands 
bekannt sind. Sie scheint auch Schlüsse darauf zuzulassen, dass 
man gewohnlieitsmässigen Säufern, wie hier dem Bekri Mustafa, 
eine gewisse sympathetische Heilwirkung zuschrieb.

Mejyane jayod Istámból aksamfilari:
[S. 41] Unter diesen abendlichen Gewohnheitstrinkern (ak- 

samfi) gibt es ferner auch Frühschoppen-Liebhaber (sabuhß).
Dieses gewohnheitsmässige Zechen schon am frühen Mor- 

gen (Frühschoppenwesen : sabuhßilik) resultirt meistens aus dem 
Alkoholgenuss zur Vertreibung des Katzenjammers.

Da diejenigen, die abends die Nahrung erbrechen, am Mor- 
gen mit ausserordentlichem Kopfschmerzen, mit verdorbenem 
Magen und mit grossem körperlichen Übelbefinden aufstehen, 
so trinken sie, um diese Übelkeit zu vertreiben, einige Gläser 
Wein oder Schnaps.

Den Wein, der morgens zur Vertreibung des Katzen jam- 
mers (yumar) getrunken wird, nennt man nun sabüh (Morgen- 
trunk, Frühschoppen).

Doch indem man zur Vertreibung der Schmerzen des 
Katzenjammers mit einem oder zwei Gläsern anfängt, so mag 
die Vertreibung der Schmerzen dahingestellt bleiben: man macht 
es an den meisten Abenden so, man macht es morgens so, man 
macht es wiederum abends so, man setzt die Sache fort, man 
macht es fortwährend gewolmheitsmässig, und so geht es weiter.

Sieh, das sind die sogenannten Gewohnheitssäufer fá jj äs).
Von ihnen ist der Berühmteste Bekri*) Mustafa, so dass 

man zu denen, die Tag und Nacht beim Zechen sind, mit Be- 
ziehung auf diesen Namen «Bekri» (=  Trunkenbold) sagt.

Diejenigen, die am Morgen den Katzenjammer mit Brannt- 
wein ( raki)  vertreiben, drücken in das erste Glas eine Quan- 
tität Zitrone. Denn es ist sehr schwer, das erste Glas hinunter- 
zuschlucken. Für den Gaumen derer nämlich, die mit den Schmer- 
zen des Katzenjammers behaftet sind, macht sich der Schnaps-

B E K R I MUSTAFA B E I M EHM ED T E V FIK . 8 5

*) Im  Text Bekr s ta tt Bekri.
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geruch und der Geschmack des Schnapses höchst widerlich. Um 
nun diese Widerlichkeit in möglichst hohem Grade zu beheben; 
ist es notwendig, den Geruch und den Geschmack des Schnapses 
ein gut Teil zu verändern. In dieser Hinsicht zeigt sich der 
Gebrauch einer Zitrone für den Magen als am zweckdienlichsten.

[S. 42 Unter die bei den Trinkgelagen allgemein erzählten 
Geschichten gehört die, dass Bekri*) Mustafa eines Morgens, wie 
es seine Gewohnheit war, um den Katzenjammer zu vertreiben, 
in die Schenke ging und das erste Glas vor sich hinstellte. Er 
dachte eben über die leichteste Manier nach, es auszutrinken. 
Da kam einer, und indem er in der grössten Erregung und mit 
den beweglichsten Klagen [ihm] vorjammerte, dass im Stadt- 
viertel eine Frau, obwohl sie schon drei Tage lang auf dem 
[Gebär-JStuhle sitze, dennoch nicht gebären könne und dass 
die Kunde davon überall Verbreitung gefunden habe, dass man 
bei ihm [Bekri Mustafa] schon eine wunderbare Heilwirkung 
beobachtet habe, indem er bei derartigen schweren Fällen das 
Sympathiemittel des Behauchens anwendete ( nefes ederekj, bat 
er, Bekri möge die Frau einmal anhauchen. Daraufhin hob 
Mustafa seinen Kopf und sagte: «Geh! Sag jener Frau, sie soll 
kommen! Sie soll die Qual auf sich nehmen, an meiner Stelle 
dies erste Glas zu trinken ! Ich will dann willig die geringe 
Mühe des Gebärens auf mich nehmen!»

Die sechs Anekdoten in Xazine'-i-letäif behandeln natürlich 
Bekri Mustafa auch nur in seiner Eigenschaft als Säufer und 
schildern namentlich seine Controversen mit der Polizei, mit der 
er wegen Polizeistunden Übertretung und wegen übermässigen 
Aikoholgenusses überhaupt oft in Konflikt gerät. Seine unver- 
frorene Schlagfertigkeit rettet ihn aber vor Strafe. Vielleicht 
stammen einige der Anekdoten auch aus Schattenspielen.

Xazine'-i-letäif:
[S. 87] Bekri Mustafa.

Zu Bekri, dem berühmten Trunkenbold unserer Stadt, sagte 
m an: «Wie oft hast du dich in deinem Leben betrunken (icdin) ? 
Da sagte er: «Nur ein einziges mal hab ich mich betrunken.

*) Im  Text w iederum  Bekr st. Bekri.



Seitdem hab ich den Katzenjammer immer durch Zechen am 
Morgen vertrieben (maymurluk hozdum).

[S. 118; Bekri Mustafa.
Als der berühmte Bekri Mustafa in einer Versammlung 

in sehr angetrunkenem Zustande die Behauptung aufstellte : «es 
möge was immer auch für ein spirituöses Getränke ( raki)  sein, 
sobald er es in den Mund genommen habe, würde er es unter- 
scheiden können», reichte plötzlich (dajar) ein Bursche dem 
Bekri ganz sachte ( usül ile)  einen Becher voll Wasser. Wie 
nun Bekri das Wasser in seinen Mund genommen und ein oder 
zwei Schluck getrunken hatte, sagte er: «Bei Gott, Bruder! Es 
ist etwas, was ich in meinem Leben noch nicht getrunken habe. 
Ich muss meine Behauptung zurücknehmen (da vamdan gecdim).»

[S. 204] Bekri Mustafa und der В os tariff Ball.
Den berühmten Bekri Mustafa griff man eines Nachts in 

betrunkenem Zustande auf (cevirirler) und schaffte ihn in das 
Bostanfl-Basi-Gefängnis. Es wurde Morgen. Man brachte nun 
die in jener Nacht infolge von Ausschreitungen Inhaftierten vor 
den Bostanfl Basl. Der Aya befahl, den Bastonade-Stock (falaka 
dejnek) zu bringen, und rief die Übeltäter, einen nach dem an- 
dern auf. An jeden richtete er zuerst die Frage: «Wer bist du?» 
Der eine sagte: «Ich bin Janitschar». Da meinte der Aya: «Und 
ich bin der Janitscharen-Hga. Werft ihn auf den Boden (zur 
Bastonade : jatlrln)!» und hess ihn schlagen. Der zweite erklärte, 
er sei Kriegsschiffmatrose (kalionfi). Der Aya sagte: «Und ich 
bin Kapudan Pasa (Marineminister). Werft ihn auf den Boden!» 
und Hess auch ihn schlagen. Ein anderer sagte: «Ich bin febefi 
(geharnischter Soldat)״. Der Aya erklärte: «Und ich bin der 
febefi basl (Kommandant der 5ebefi)» und Hess ihn schlagen. 
Bekri Mustafa sah, dass es keine Bettung aus der Hand des 
Aya gab. Als die Beibe an ihn kam, erklärte Bekri Mustafa, 
sowie der Aya sagte: «AVer bist du?»: «Ich bin Diener (ferräs) 
der Synagoge (havera)  so und so in Bálát».*) Da sagte der A ya: 
«Der Ober-Babbiner (yayam hast) bin ich nicht. Marsch, pack
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) Balat is t das Judenvierte l Stam buls, am Goldenen H orn gelegen.
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dich fort von liier (hajdi, suradan de f 01) /»  und jagte den 
Bekri davon.*) Also rettete Bekri sich vor der Bastonade (dajak).

[S. 206] Bekri Mustafa.
Er hustete zwar, ass aber nichtsdestoweniger für den Husten

schädliche Sachen. Als einer seiner Freunde von diesem Zustande 
Bekri 8 Kenntnis erhielt und sagte: «Bruder! Du hustest zwar, 
issest aber gleichwohl die für den Husten schädlichen Sachen. 
Wie [S. 207] wird das werden?», entgegnete Bekri Mustafa: 
«Ich weiss wohl, dass sie für den Husten schädlich sind — sie
sollen nur dem Husten, der mir seit langem, Tag und Nacht
die Buhe verwehrt, Schaden zufügen ! Ich möchte wenigstens 
dies bisschen Bache an ihm genommen haben, bevor ich sterbe» 
(intikäm almié ölejim).

[S. 249] Bekri Mustafa.
Als man zu Bekri Mustafa sagte: «Alle diese Schnäpse, 

die du getrunken hast, werden im Alter sich an dir bitter rächen 
(iurnundan gelegek, eigentlich : werden zu deiner Nase heraus- 
kommen)», sagte Bekri: «Wie herrlich! Und ich werde den 
Becher immer und immer wieder füllen und trinken. Auch im 
Alter also noch. Hurrah, Bekri Mustafa (sefä) /»**)

*) Dio Jan itscharen , die kationéi und die gebegi w aren verselne- 
dene bevorrechtete K orps in  K onstantinopel. Die A ntw ort des Bostangi 
Bast, der ehem als die oberste Polizeigewalt in K onstantinopel inne hatte , 
deutet iron isch  n u r  an, dass er die P rivilegien der Ü beltäter auf Be- 
strafung n u r durch die eigenen V orgesetzten n ich t anerkennt, sondern 
dass er in Polizeisachen über allen steh t und für jeden der höchste Vor- 
gesetzte ist. Dem angeblichen ,Juden und Synagogendiener Bekri Mustafa 
gegenüber verzichtet er allerdings auf seine Befugnisse, da er wohl für 
die Juden  das A lkoholverbot n ich t aufrecht erhalten  will.

**) D er W itz der Anekdote beruh t auf der D oppeldeutigkeit der 
gebrauchten  W endung: burnundan (/elegek: die F reunde Bekri’s gebrau- 
chen sie in  der üblichen übertragenen  B edeutung: «du w irst es b itte r 
büssen m üssen, die F reuden  des Zechens w erden durch die unangenehm en 
Folgen im A lter völlig aufgewogen werden», w ährend Bekri Mustafa in 
seiner A ntw ort sich stellt, als ob er die Phrase  nu r w örtlich verstehen 
könne: «im A lter ■werden d ir die Schnäpse alle zur Nase herauskom m en». 
Also im  A lter w ird er noch einen Genuss davon haben.
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[S. 249’ Wiederum Bekri Mustafa.
B ekri Mustafa zechte in einer Weinschenke. Die Jani- 

tscharenpatrouille sah den Bekri und schaffte ihn aus der 
Schenke hinaus. Und indem sie sagten: «Im Palast des Jani- 
tscharen־M/׳a׳ (aya kapusun da) soll ;für ihn] kein Eanm zum 
Leugnen mehr übrig bleiben», [S. 250] nahmen sie die Schnaps- 
Üasche und den Becher gleichfalls mit und brachten sie zum 
Palast des Janitscharen-A/'a.

Am Boden der Flasche war noch ein Becher voll Schnaps 
geblieben. Was nun Bekri Mustafa betrifft, so suchte er nach 
einem Weg, um zu diesem einen Becher voll Best zu gelangen 
und ihn auszutrinken.

Man brachte unseren alten Trunkenbold vor den Aya. Als 
der Aya mit vorwurfsvollem Blick auf Bekri sagte: «Pfui (ihre), 
Mensch! Wie trinkst du nur dieses Gift!» Da nahm Bekri die 
Flasche in seine Hand, und indem er sagte: «Efendim, ich nehme 
zuerst die Flasche in meine Hand, dann leere ich sie so in den 
Becher. Sowie der Becher gefüllt ist, hebe ich ihn empor und 
stürze ihn mit einem Zug hinunter!», stürzte er auch schon jenen 
Becher hinab, um recht deutlich zu veranschaulichen, wie man 
den Schnaps trinke.

GÖTZENBILDER UND GÖTZENGEISTER IM VOLKS- 
GLAUBEN DER WOGULEN.

— Von Dr. B ernhard Munkácsi. —

Die Untersuchung der Totenbräuche der Wogulen und Ost- 
jakén führte uns zu dem Resultate, dass der Götzendienst dieser 
Völker sich aus dem Ahnenkult entwickelt hat. Nun wollen wir 
die verschiedenen Erscheinungen dieses Götzendienstes ins Auge 
fassen, und zwar in erster Reihe jene allgemeinen Vorstellungen, 
welche sich zu den mannigfaltigen Arten der Götzenbilder und 
der in ihnen sesshaft vorgestellten Götzengeister knüpfen. Vor 
allem sei erwähnt, dass die spezifische Bezeichnung des «Götzens» 
im Wogulischen pupV (NW.), рирг (KW., PW.), popi (LW.; bei
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B eguly : pubi und habi, bei Gondatti: puli S. 37) lautet, wobei 
der Wortstamm eine vollere Lautform (z. B. plur. nőm. pupyé-t, 
KW. рирёу-t) zeigt. In einem Tanzgesange kommt auch die Form 
pupa vor (pupakwé* **))pupa, sa/tanai,гее sajtan «ob Götzchen, Götze; 
Satanchen, Satan !» Samml. Wogul. Volksdicht. IV : 204), welche 
mit dem syrjenischen Worte buba «Scheuche, Vogelscheuche, 
Schreckbild, Popanz״ (vör-sa b. «Waldgeist» W ied .) offenbar iden- 
ist. Im Ostjakisclien wird der Götze gewöhnlich loyy, loyy (NO.), 
toijу (IO.), luyk (JgO.), jayk (VJO.) genannt, dagegen heisst die 
Puppe, welche man zum Andenken an einen Verstorbenen ver- 
fertigt, im Obdorskischen: söyét (bei Ahlquist soygot, bei F insch 
songét «Göttin», S. 402). In den übrigen Dialekten haben die 
entsprechenden Formen des Letzteren (Kasym, söyét", Nisjam. 
süyét", Tremjugan. céuyéf) die Bedeutung «Verstorbener, Seliger» 
(s. Karjalainen «Zur ostjakisclien Lautgeschichte״, S. 70), welcher 
Umstand einen Zusammenhang mit syrjen. són «Schatten von 
Verstorbenen״ (vgl. sonjan «verstorben» W ied .) und cerem. söngo, 
songa «alt, Greis» vermuten lässt.*)

Die älteste Art des Götzendienstes ist ohne Zweifel die- 
jenige, bei welcher das Objekt der religiösen Verehrung ein der 
Natur entnommener Gegenstand oder Erscheinung ist, die sich 
der Mensch als lebendes Wesen vorstellt. Noch bevor der Mensch 
die Behandlung der Metalle verstand und in der Lage war, Guss-

*) In der Gegend der oberen Loswa erwähnen die Frauen 
den Bären nur mit diesem Worte pupakwé «Götzchen», das also 
eine geheime Ausdrucksweise ( tiijtné lätiy)  ist.

**) Die Endung des Wortes söyét, söyét* kann als zweiter 
Teil eines Kompositums mit ostj. ot «Ding, Sache, Wesen; etwas, 
irgendetwas» (=  wog. ui) erklärt werden (vgl. ostj. aj «klein״: 
aj-ot «etwas kleines, was klein ist»; musiy «krank»: musiy-ot «der 
krank ist»; wrog. tenSut «was zu essen ist», rqwn-ut «der Ver- 
wandte», jänp'-ut «der Ältere»), wonach söyét <  *söy-ot eigent- 
lieh «Schatten-Wesen» bedeuten soll. Zum Bedeutungswechsel 
zwischen cerem. söngo «alt, Greis» und syrjen. sön «Schatten» 
vgl. wog. jis =  1. alt; 2. «Schatten eines Verstorbenen». Aus- 
lautendes syrj. n <  у (ng) findet sich vor auch in syrj. zin 
«Gestank» =  wotj. ziy (=  magy. szag), syrj. pon «Ende» =  wotj. 
puy (== wog. puyk «Kopf, Ende»), vgl. auch syrj.-wotj. pin 
«Zahn» =  wog. päyk, puyk, ostj. poyk.
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bilcler zu verfertigen, ja noch bevor er mit seinen primitiven 
Steinwerkzeugen ein Bild aus Holz auszuschnitzen wusste, waren 
schon die Vorläufer und Musterbilder der Götzenbilder vorhan- 
den in jenen menschen- oder tierähnlichen Stein- und Fels- 
gebilden, die insbesondere an verlassenen und schwer zugäng- 
liehen Stellen gelegen, immer geeignet waren, in naiven Seelen 
Furcht und Achtung zu erwecken. Ein solcher menschen- oder 
tierähnlicher Steinblock erinnert durch seine starre Ünbeweg- 
lichkeit lebhaft an einen soeben dahingeschiedenen Menschen 
oder an ein solches Tier, es ist daher sehr natürlich, wenn die 
zur Personifikation geneigte Yolksphantasie diese Steingebilde 
für versteinerte Menschen und Tiere hält und sich gleichzeitig 
auch die Entstehung dieser sonderbaren Gestaltungen zu erkiä- 
ren sucht. Anlässlich der Beschreibung der Götzen der einzel- 
nen Gegenden werden wir Gelegenheit haben, uns eingehender 
mit solchen Steingötzen zu befassen, hier wollen wir vorläufig 
nur jenen allgemein verbreiteten Volksglauben erwähnen, wo- 
nach in solchen Götzen die verzauberten Gestalten der mäch- 
tigen Pnesen (jq,r-yum) der «dem Menschenzeitalter vorangehen- 
den Epoche« ( elém-yalés jisiy taréin J ihr unsterbliches Leben 
verbringen, indem sie nämlich in diesen Zustand nach Abnahme 
ihrer Kräfte (s. H unfalvy : Vogul Föld, S. 141 -2), in den mei- 
sten Fällen in Folge der Zaubermacht des gegnerischen Siegers, 
eventuell durch Einwirkung des Schmerzes gelangten (Gondatti: 
20, 31, 38; Grigorowskij : 20, 22), ebenso wie auch die Tier- 
gestalten, die sich in ihrer Nähe befinden und in der Sage zu- 
meist mit ihnen verknüpft sind, mittels Zaubermacht erstarrten. 
Diese Überlieferung erweist zugleich, dass das Volk diese Stein- 
gützen als älteste Formen des Götzendienstes auffasst; denn in der 
mythischen Chronologie werden eben diese in die entfernteste Epo- 
che verlegt. Im Gegensätze zu solchen Götzen sah der unserartige 
Mensch auch die Originellen der künstlichen Götzenbilder, indem 
nämlich diese die einstigen Helden des eigenen Stammes darstellen.

Die einfachsten Formen der künstlichen Götzenbilder sind 
die unbekleideten, höchstens durch Einschnitte verzierten Säiden, 
sowie die in der Erde angebrachten Stangen und Pfähle. Schon 
Georgi erwähnt, dass sich in den Opferhainen der Wogulen im 
Gouv. Perm nahe bei dem Opfertische ein aufgerichteter Klotz
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oder eine Säule erbebt (Bussl., S. 69) und dass diese eigentlich 
nichts anderes als ein Götzenbild vorstellt, beweist der südost- 
jakische Name einer solchen Klotzsäule: türum-vänmap jemiy 
juy — «heiliges Holz mit göttlichem Antlitz» ( P a t k a n o w , II : 94). 
Diese Säule hat übrigens die Bestimmung, um daran die Leine 
der Opfertiere zu befestigen, so wie dies auch in der Beschwö- 
rungsformel des Polém-Gottes enthalten ist, wo nicht von einem 
irdischen, sondern von einem himmlischen Opferplatz die Bede 
ist. Hier wendet sich nämlich der Opfernde an den Polém-Gott 
mit der Bitte, dass er das zum Opfer dargebrachte schneeweisse 
gehörnte Tier als Fürsprecher seinem Vater, dem Numi-Sgrni 
(Himmelsgott) zuführen und selbes bei der Türe des silberbal- 
kigen Hauses an «die siebenstufige, rein silberne heilige Säule״ 
{sät näkpä sali gin jelpiy aykwélén ; II : 409) anbinden möge. 
Aus diesem Texte lässt sich auch das folgern, dass die Säule 
des Opferplatzes die zum Anbinden des Opfertieres dienende 
unsichtbare Säule der Gottheit symbolisirt; wobei das «Gottes- 
antlitz» am oberen Ende der Säule den Umstand veranschau- 
licht, dass sowol die Säule, als auch das daran angebundene 
Opfertier das Eigentum der Gottheit bildet.

In der Beschreibung der Opferstätten der Ssygwa-Wogulen 
erwähnt Gondatti (S. 7— 8) die dort sichtbaren, ans der Erde 
hervorragenden hohen Stangen, an deren Spitze Fetzenstücke, Pelz- 
werk, glänzende Nippsachen und andere Kleinigkeiten flattern. 
Diese Stangen sind gewissen Göttern geweiht, u. z. die mittlere 
und höchste dem Jäni -tárám («Grosser Gott» =  Himmelgott), die 
rechts neben ihm stehende der 'Sän-tärem («Muttergöttin»), die 
ihm links benachbarte dem Mir-susné-yum («Weltaufseher»), die 
übrigen jährlich umgewechselten Stangen anderen Göttern. Diese 
Stangen versinnlichen ohne Zweifel gleichfalls die betreffenden 
Götter, und wenn diese mit Opfergegenständen behängt werden, 
so ist dies ein solcher Vorgang, wie wenn man die in Götzen- 
zelten aufbewahrten Puppen mit Pelzwerken, Tuch- und Lein- 
wandfetzen, Nippsachen u. s. w. behängt. Nur fehlt hier das 
Götzen gesicht, als Beleg dafür, dass diese einfachere Darstellung 
des Götzenbildes aus einer solchen Epoche stammt, als die 
Geschicklichkeit zum Modelliren nicht einmal die elementare 
Stufe der Schnitzerei erreicht hatte.
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Dass die in der Wohnung auf bewahrten, puppenartigen 
Hausgötzen ursprünglich nur solche unbekleidete Stangen waren, 
erhellt aus einer Mitteilung B eljawskij’s (S. 110), welche folgen- 
dermassen lautet: «In jeder ostjakischen Jurte steht gegenüber 
der Türe eine hohe Stange, deren Spitze ein wenig über das 
Dach hinausragt. Diese Stange, welche laut dem Volksglauben den 
Gebieter der Jurte personifizirt, ist seitens der ganzen Familie 
Gegenstand steter Fürsorge und steht in solcher Achtung, dass 
eine das achte Lebensjahr bereits erreichte Weibsperson nicht 
wagen würde weder des Tags, noch in der Nacht in gerader 
Eichtling vor derselben vorüberzugehen, sondern, wenn es durch- 
aus nötig ist, ihm, um das in der Mitte der Jurte angebrachte, 
nie erlöschende Feuer herumgehend, ausweicht. Hier also haben 
wir mit der Schutzstange der Jurte zu tun, welche dieselbe Be- 
Stimmung hat als die nach Menschen form geschnitzten Haus- 
götzen. Hier sehen wir neben einander das uralte Verfahren 
zur Darstellung einer religiösen Idee und dessen neuere Ent- 
Wickelung.

W1TSEN berichtet von den Ostjaken der Tobolskgegend, dass 
ihr Götze, das aus Holz grob geschnitzte Bild des Teufels, überall 
vor dem Dorfe zur öffentlichen Schau aufgestellt steht (S. 757). 
Dasselbe ist auch in einem der aufgezeichneten Heldenlieder von 
P atkanow erwähnt und hier wird die Säule, wie die des Opfer- 
platzes, ebenfalls «das heilige Holz mit göttlichem Antlitz» genannt. 
Als nämlich der Held sich von der Stadt verabschiedet, begibt er 
sich «auf den schönen Platz der geräumigen Stadt und macht 
vor dem Stammende des heiligen Holzes mit dem Antlitze des 
Gottes sieben gute Kopfbeugungen» (II : 96). Eine interessante 
Anwendung der Säule mit dem menschenähnlichen Gesichte 
finden wir auf dem von Nowitzkij beschriebenen heiligen Platze 
der Pelym-Wogulen, wo nämlich neben dem von fünf Götzen 
bewohnten Hauptzelte kleine Häuschen standen mit der Bestim- 
mung, um dort die zur Tödtuiig des Opfertieres notwendigen 
Werkzeuge und die Knochen desselben aufzubewahren. Diese 
Häuschen standen auf drei Ellen hohen, oben menschenähnlich 
geformten Säulen, welche wahrscheinlich neben den früher er- 
wähnten Hauptgötzen als deren Diener aufgefasst wurden, indem 
sie ihre Habseligkeiten aufbewahrten und beaufsichtigten.
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Solche oben menschenähnlich geformten Götzensäulen zei- 
gen im Vergleich zu den ungehobelten Holzklötzen oder Stangen 
bereits eine mehr vorgeschrittene Entwickelungsstufe in der Ab- 
bildung der Götzenbilder. Eine von diesen unwesentlich ver- 
schiedene Abart bilden jene höchstens anderthalb Ellen hohe, 
in der Erde eingehauenen Götzenpflocke oder Pfähle, die Castrén, 
S chenk und F insch nicht selten scharenweise nebeneinander auf- 
gestellt bei den Nordostjaken und Samojeden fanden. Diese, laut 
Castrén jiljan genannten Götzenbilder von sehr untergeordnetem 
Bange haben am oberen Ende einen spitzigen Kopf, an welchem 
durch einige Einschnitte die Augen, die Nase und der Mund 
angedeutet sind.*) F insch bemerkte (S. 493), dass einige dieser 
unbedeutenden Götzenpfähle mit Birkenrinde umhüllt ivarén; 
diese bilden den Übergang zu der folgenden Stufe, den be- 
k l e i d e t e n  und zu Hause oder in abgesonderten Hütten auf- 
bewahrten Götzenbildern.

Unter den letzteren sind geringeren Banges die puppen- 
artigen Hausgötzen, welche man bei den Nord-Wogulen und Ost- 
jakén, die ihrer alten heidnischen Beligion eher als ihre süd- 
wärts wohnenden Stammesverwandten zugetan sind, fast in jeder 
Jurte vorfindet (s. H offmann : 29; Gondatti : 16), und zwar — 
wie Pallas berichtet (III : 59) — eventuell mit den Totengötzen 
zusammen in solcher Anzahl, als Familienmitglieder im Hause 
vorhanden sind. Die einfachsten Formen dieser Götzen bestehen 
aus ungehobelten Holzstäbchen (Gondatti ebend.), die mit Fell-, 
Tuch- oder Leinenstücken, bezw. Kleidchen (besonders mit kurz- 
ärmigen Pelzen) umgewickelt sind, und worauf oft noch kleine 
glänzende Gegenstände, z. B. Glasperle, Messingknöpfe etc. ge- 
legt werden. Entwickeltere Gestaltungen sind diejenigen, bei 
welchen schon das Bestreben wahrnehmbar ist, das Götzenbild 
wenigstens im Gesicht menschenförmig zu bilden. Die elemen- 
tarste Verwirklichung dieses Bestrebens ist diejenige, von der 
NoviTZKij berichtet, wenn nämlich in der Mitte der Puppe ein

*) S. ihre Abbildungen bei F insch (S. 492). Noch primi- 
tivere Gestaltungen dieser Götzenpfähle sind in dem «Beise 
durch die Tundren der Samojeden» betitelten Werke Schrenk’s 
in der II. Bilderbeilage des ersten Bandes enthalten.
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Stückchen Spiegelglas eingefügt wird, offenbar um das Auge an- 
zudeuten. Laut Schawrow’s Beschreibung ist der Gehilfe von 
Ortik, der Master-long — dessen Götzenbild aus einem mit Pelz* 
werken stramm ausgestopften Sacke besteht — in der Mitte 
seines Körpers mit einem silbernen Teilerchen ausgestattet, dessen 
Vertiefung nach aussen gerichtet ist (s. bei B eljavszkij, S. 95). 
Mit ähnlichem Verfahren kann der Kopf auch durch einen ein- 
fachen Messingknopf dargestellt werden, wie dies in F insch’s 
Werk an einem Bilde, das einen weiblichen Götzen darstellt, 
wahrnehmbar ist (S. 402). Ein geringer Fortschritt zeigt sich in 
jenen Darstellungen, wo die Schnitzerei oder Verzierung des 
Götzenkopfes auf ein menschliches Gesicht erinnert. P atkanov 
sah bei den Irtysch-Ostjaken viele solche Hausgötzen, bei denen, 
um den Kopf darzustellen, an der Spitze des Holzstockes ein 
Wiesel- oder ein Eichhörnchenschwanz angebracht war und die 
Augen durch zwei kleine Glasscherben bezeichnet wurden (S. 106). 
Laut den Mitteilungen von Pallas (II. Buch, 2. Band, S. 261) 
befanden sich auch bei den Tura-Wogulen solche nach mensch- 
lieber Gestalt geschnitzten Götzenbilder, deren Augen aus Schrott- 
oder Perlkörnern hergestellt wurden. Eine radikale Reform auf 
diesem Gebiete erwähnt Gondatti (S. 7, 16), wonach die Nord- 
wogulen und Nordostjaken in neuerer Zeit von syrjenischen und 
russischen Kaufleuten angeschaffte gewöhnliche Marktspielpuppen 
als Hausgötter anwenden, indem sie diese ohne jede besondere 
Ceremonie neben die von ihnen selbst angefertigten roh ge- 
schnitzten Götzengestalten hinstellen.

Sehr selten verfertigt man aus Knochen Götzenbilder (Gon- 
datti, 16), hingegen sind häufig die aus Metallen gegossenen 
Götterfiguren, welche — wie dies die archäologischen Funde be- 
weisen —- schon im grauen Altertume Gegenstand der Verehrung 
waren. Den Übergang von den früher erwähnten Götzenabbil- 
düngen zu diesen bilden jene Gestaltungen, wo auf das Gesicht 
des Holzgötzens Reliefplatten aus Metall angewendet werden. 
Ein solcher war laut Bericht Nowitzkij’s der aus Holz geschnitzte 
Götze der scharkalischen Jurten, dessen Gesicht aus Silber, fer- 
ner der Götze von Nachratschi, dessen Gesicht aus weissem Blech 
(nach Schawrow das des Ortik aus Silber) bestand. Bei den von 
F insch besichtigten männlichen Hausgöttern der Nordostjaken
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war das Gesicht mit entsprechenden Ausschnitten aus Messing- 
platten bereitet (S. 401). Oft berichten historische und ethno- 
graphische Quellen über durchaus aus Erz gegossene Götzenי 
so besonders Gmelin (IV : 432— 4), Pallas und Georgi über 
einen wogulischen Eisengützen aus der Gegend des Turaflusses, 
welcher in ausserordentlich roher Ausführung eine menschliche 
Figur mit einem Wurfspiess in der Hand darstellte. Dieser wurde 
an einer hohen Stange aufgesteckt und mit Opfergaben verehrt, 
woraus man ersieht, dass diese Art der Götzendarstellung nur 
eine Variante der Opfersäule mit dem Antlitze Gottes ist. Ebenso 
berichtet auch Beljavszkij von einem ostjakischen Götzen, der 
einen alten Mann mit langem Barte und ausdrucksvollen Ge- 
sichtsziigen vorstellte und der, aus Messing gegossen, sieben Pfund 
schwer war (S. 104). Sehr oft findet man aus Metallen gegossene 
Tiergestalten, unter welchen der am frühesten bekannt gewor- 
dene Götze die Gans der bjelogorischen Jurten ist. die von den 
Missionären des XVIII. Jahrhunderts vernichtet wurde. Mehrere 
Quellen sprechen von Schwanen-, Bären-, Wolfs-, Wiesel- und 
Schlangengestalten, von deren Verehrung und Bolle in der Mytho- 
logie in einem besonderen Kapitel eingehender die Bede sein 
wird. Bücksichtlich der in neuerer Zeit aufgefundenen Metall- 
götzen verweisen wir auf das berühmte Werk Aspelin’s «Anti- 
quités du Nord Finnö-Ougrien», sowie auf die Werke von Sso- 
rokin und Teplouchov,*) von denen besonders im letzteren ein- 
gehend erörtert wird, dass jene archäologischen Funde aus den 
jetzigen und früheren Wohnungsgebieten der Wogulen und Ost- 
jakén, welche sich auf Beligion und Mythologie beziehen, dem 
Typus nach mit den in Permien ans Tageslicht beförderten Fund- 
stücken ähnlicher Art übereinstimmen, gleichsam als Becbtfer- 
tigung jener Behauptung der Alten, wonach das Heidentum der 
oben erwähnten Völker mit der ausgerotteten Urreligion der 
Permier identisch war. Die in diesen Werken erschienenen Ab- 
bildungen stellen eigenartige, sehr primitiv ausgeführte Menschen- 
figuren d a r: die männlichen mit zugespitzten Köpfen, hoher 
Mütze, in einem Falle anstatt der Mütze mit einem Bären- 
feil vollständig um hüllt; die weiblichen Figuren mit einem an-

*) S. in dieser Zeitschrift V : 226—7.



derartigen hohen Kopfputz geschmückt. Es finden sich darunter 
nackte und bekleidete, einzeln und paarweise (als Mann und 
Weib) stehende Gestalten, ferner grössere Gruppen mit drei und 
sieben Personen. Bei den meisten Fundgegenständen sind auch 
Tiergestalten öfters ein krokodilartiges Ungeheuer unter den 
Füssen des Götzen wahrnehmbar. Andere Tiergestalten veran- 
schaulichen einen Bären, eine Eidechse, einen Fisch, haupt- 
sächlich jedoch in vielen Varianten irgend einen adlerähnlichen, 
ein-, zwei- oder dreiköpfigen Vogel, in der Brustgegend gewöhn- 
lieh mit einem Menschengesichte. Hie und da findet man noch 
heute zwischen den Nordostjaken und Samojeden derartige Me- 
tallgötzen, nach deren Muster — wie es uns P atkanov mitteilt 
(S. 107) — in Tobolsk und an anderen Orten in grosser Anzahl 
Imitationen dieser Götzen fabriziert und für teueres Geld ver- 
äussert w'erden, obwohl die Behörde diese Industrie und diesen 
Handel strafrechtlich verfolgt.

In der mythischen Volksdichtung wird sehr oft von der 
äusseren Erscheinung, Kleidung und Ausstattung der Götzen 
gesprochen. Gewöhnlich bezeichnet schon der Name des Götzen 
dessen wesentliche Merkmale, so z. B. in den folgenden: Türen 
isém tűr sät sirä ta'iliy kent «Mit sieben in den See gestiegenen 
Seemöwen gefüllte Mütze» (Name des älteren fürstlichen Helden 
zu Larvosch ; II : 52); N'oys-sgw /игр kentiy akw «Grossväter־ 
eben mit marderfell-säumiger Mütze» (Götzenname; III : 305); 
Sät у är-saw säriy ta'il q>jkä «Der Alte, dessen Kleid aus dem 
Lederbalg von sieben Elentieren bereitet ist» (der Oheim des 
Ajäs-Götzen ; I I :  19); K'urém-tál-vuor-pupi «Drei Klafter hoher 
Waldgötze» (II: 222); ycüel-re/iy, et-pos reyiy jelpiy sirej «Son- 
nenglutiges, mondglutiges heiliges Schwert״ (Name des mittleren 
fürstlichen Helden zu Larwosch, wahrscheinlich seines Schwertes 
wegen so benannt; II : 52). Ebenso bei den Irtysch-Ostjaken, 
z. B. Jiy-söytä, noy-söytä kelep toyу «Der Götze mit einem Pelze 
aus Bären- und Elentierfell» (Name eines Hausgötzen; Patk. 
I : 108); Täyetta yöt-iga, nogos laykpe iga «Der Alte des dach- 
losen Hauses, der in Marderfell eingewickelte Alte» (ibid.). Noch 
öfter begegnen wir Anspielungen bezüglich des Äusseren und 
der Kleider in den Epitlieten der Götzen, z. B. in den folgen- 
den : yumpley puykpä ulay mtép yartém yum Polém-tárém asérn

7

GÖ TZEN BILD ER U . G Ö TZEN G EISTER IM  VOLKSGLAUBEN D ER  W O GU LEN . 9 7

Keleti Szemle. MII.



BERNHARD M UNKÁCSI.9 8

«Mein wellenköpfiger, feurigen Gürtel tragender Mann, Poléin- 
Gott, mein Vater» (III : 337), kélp oysér, semél oysér törpä yum 
«Der Mann mit der mit rotem Fuchsfell, mit schwarzem Fuchsfell 
qebrämten Mütze» (der Ték-Götze; I I :  11); kelp lé'in yuriy átér 
«der einem roten Eichhörnchen ähnliche Heldenfürst» (der Götze 
zu San־jä ; I I :  150); kwdnséy Verwis, tquléy Verwis «der kral- 
lige, geflügelte Vends» (offenbar ein vogelartiger Götze; IV : 109); 
Voikén süyi masém Polém-tarém «der in weissem Pelz geklei- 
dete Polém-Gott» (II : 403). In reicher Anzahl werden wir sol- 
chen Epitheten begegnen bei der Behandlung der einzelnen 
Götter.

Höher als die gewöhnliche Bekleidung aus Tierfellen — 
welche meistens aus kleinen (manchmal verzierten) Mäntelchen 
und Käppchen besteht — wird das Tuchgewand, besonders das 
aus rotem Tuch verfertigte geschätzt, so wie überhaupt Tuchzeug, 
Seide und Sammt, auch in Ballen zum Götzen hingelegt, sehr 
beliebte Opfergegenstände sind. Schon AVitsen (S. 634) erwähnt 
die Anwendung des roten Tuches bei den Götzen, ferner N0- 
W1TZK1J und J. B. Müller anlässlich der Beschreibung des Haupt- 
götzen der Konda-Gegend und dessen Dienerschaft. Auch das 
Häuschen des bjélogorskischen Götzen — so berichtet G. F. 
Müller -— war mit rotem Tuch überzogen. Georgi vernahm 
die Kunde von einem in roten Fetzen eingehüllten Götzen der 
Wogulen an der Cussowaja (Bemerk. S. 598).

In je grösserem Ansehen irgend ein Götze steht, in desto 
grösserer Anzahl sind in seiner Ausstattung Gold- und Silber- 
schmuck, Münzen und andere Gegenstände, besondes Tierfiguren 
(aus feinem und grobem Metall) zu finden; welche man, inso- 
ferne es nur möglich ist, dem Götzen anhängt. Die mythischen 
Gesänge erwähnen ott diese Schmuckgegenstände, so sprechen 
sie z. B. von der mit «reinem Silber gefüllten Kappe» des 
Götzen zu Jugra (sali qdn tiniy kentä), sowie von seinem «aus 
reinem Silber bestehenden Knopfe» säli äln tiniy keynä). Des- 
gleichen ist die Bede von den «aus reinem Gold hergestellten 
Kleiderärmeln und Kleiderschoss״ des Pelym-Gottes (sarni giné 
tiniy tajtä, tiniy kemplitä; I I :  134—5, 402—3), sowie von dem 
aus «Kami-Silber und 'Sopér-Silber bereiteten fransigen Gürtel» 
des AVeltbeobachters (kami-qln, sopér-qln lüsiy entapä; 11:322).

r то(щ
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Den Pásét-Götzen nennt man wegen seines vielen Silbers «un- 
seren mit '$aper-Silber, mit Kami-Silber vollen kleinen König» 
(.sapér qln, kami qln ta'iliy man yqnu ; II : 144), sowie sie das 
Haus der «Gottestochter» zu Müykcs als ein «mit 'Sapér-Silber, 
Катг-Silber volles Haus» lobpreisen (sapér qln, kami qln ta'iliy 
kwol; II : 261). Besonders die Bärenlieder erwähnen oft die von 
reinem und schlechtem Silber verfertigten Schmuckgegenstände, 
welche an das gefeierte Tier angehängt werden. Der Sitz des 
Bären ist: «ein an reinem Silber reichliches Nest, mit Kami- 
Silber ausgestattetes glückseliges Nest» (sali qln suniy piti, kami 
qln yoläy piü  III : 42, 187), in welchem «wenn seine Hand zum 
Vorschein kommt: sie durch 'Ncs-Silber erscheint; wenn seine 
Nase zum Vorschein kommt: sie durch Kami-Silber erscheint» 
(katém-ke neüés: ses-voyi-tärä ne ties, úolém-ke né'Ués : kami־ 
vo/i-tärä né'ilés, III : 263), ebenso wie er seine «mit '£éis־ Silber, 
mit Kami-Silber gefüllte Butte» emporhebt und auf den Bücken 
nimmt (ses-vqyi ta'iliy pajp almilém, kami-vayi ta'iliy pajp yünt- 
miiem III : 185 — 6), als man ihn nach Beendigung seines Festes 
zum letzten Wege begleitet. Diese Schmuckgegenstände werden bei 
solcher Gelegenheit der Schatzkammer des Götzen entnommen, zur 
Verzierung des als Gast angelangten anderen «Göttchen», des 
«Erdfläche-Gottes» (mct-yar-tqrém), oder des «kleinen Götzen» 
(pupakwé), wie man den Bären in der Umgangssprache nennt. Auf 
die dem Götzen angehängten drachen-, resp. eidechsenförmigen 
Metallgüsse wird angespielt, wenn von der «mit sieben Jur- 
Tieren vollen Mütze und Kleiderschoss» des Götzchen zu Jugra 
(seit jür ta'iliy kentä, kemplitä II : 134, 130), oder von dem mit 
«sieben NosseZ-Tieren gefüllten heiligen Hause» (sät sossél ta'iliy 
kwol II : 141, 144; sossél ta'iliy jelpiy kwol II : 410) des Pelym- 
und Ajäs-Gottes, bezw. von dem mit «sieben Jür-Tieren ge füll- 
ten Neste» (sät jür ta'iliy piü  II: 136) des Götzen an der Mün- 
dung des LepUi-Flusses, die Bede ist. Als einen solchen, mit 
metallenen Tierfiguren und sonstigen Geschmeiden verzierten 
Götzen schildert Pallas (III : 60) den in grossem Ansehen ste- 
!renden Abgott der abwärts von Obdorsk liegenden voksarischen 
Jurten, auf dessen heiligem Baume eine vom Winde bewegte 
Schelle angebracht war. Als Patkanow in der unteren Gegend 
des Irtysch eine ostjakische Opferstätte besuchte, da fand er dort
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ebenfalls eine auf einem Baumzweige aufgehängte Schelle (1: 111). 
Diese Tatsache ist deshalb beachtenswert, weil die dem Götzen 
angehängten Silber- und anderweitige Metallgeschmeide auch den 
Nebenzweck haben, durch ihre Bewegung einen klingenden Schall 
hervorzubringen. Das ist die den Götzen begleitende Musik, so 
wie dies der Bär in seinem Liede hervorhebt: «Sie versehen 
mich mit Geklinge von 'Sopcr-Silber und schlechtem Silber« 
(.sopér äln, mór äln saml'iyél säpitawem III : 106), und dass er 
mit derselben «klingenden Stimme« aus dem Hause seiner Feier 
zieht (sopér qln, kami äln sämliy sujil mine'im III : 320). Wahr- 
scheinlich hängt man hie und da auch dem Götzen selber Glöck- 
eben an, wie uns diesbezüglich W itsen verständigt (752).

Neben den im grösseren Ansehen stehenden Götzen be- 
finden sich häufig auch Wajfengeräte, vornehmlich: Pfeilbogen, 
Pfeile, Köcher, Picken, hie und da je ein aus der Vorzeit zu- 
rückgebliebenes Panzerkleid (z. B. nach J. B. Müller bei dem 
«übischen Alten») und Degen. Letzteren erwähnen die Helden- 
gesänge oftmals, so den «durch ihren Vater mittels Zauber her- 
vorgebrachten, an den Enden mit Eisen versehenen heiligen 
Degen» der Götzen zu Jugra und der Leplä-Mündung (jäyä sátérn 
keriy qulép jelpiy sirejrisä III: 133, 139), ferner «den spitzigen 
Degen, den berühmten Säbel» (tatyiy sirej, sijiy näri), welchen 
der «Тёк-Greis» dem Д/as-Gotte schenkte, und der in Folge der 
Zauberei seines Herrn sich in ein «Blutopfer empfangendes, 
Speiseopfer empfangendes, mit Blutopfer, mit Speiseopfer ver- 
ehrtes Götzchen» verwandelte (jir viné jiriy pupyi', pari vine 
puriy pupyi el-üntés), damit es «Handhilfe, Fusshilfe bringe, 
wenn von irgend einer Gegend das Kriegsheer anlangt» (II : 
14—15). Auch der Säbel des Götzen von Lopmüs wird erwähnt, 
wonach ihn das Lied als «König, der sich mit einem scharfen De- 
gen, schneidigen Degen herumdreht» bezeichnet (;tatyiy sirej, elmiy 
sirej jq,yymäy yqn 11:276—7). Nach Schawrow sind im Götzen- 
tempel des Ortik auf dem Altartische Lanzen und Säbel auf- 
gespiesst (s. B eljawszkij, S. 94). P oljakow sah in der Nähe von 
Obdorsk auf dem heiligen Baume des Götzen der passerzowischen 
Jurten einen aufgehängten Degen mit Griff (S. 115); Gondatti 
wieder hörte bei den Wogulen, dass in der Gegend der Unter- 
Ssosswa solche «heilige Degen» vorhanden seien (S. 38).

MAGVA!
Á  BtottNVOi ÍKAOÉW
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Die mythischen Gesänge erwähnen als Ausstattungsgegen- 
stand einiger Götzen auch die Peitsche, so z. B. in der Be- 
schwörungsformel des Pelym-Gottes, an den man die Bitte richtet, 
er möge mit dem (!guten Ende seiner goldenen Peitsche« (sarni 
yqmsi jqmés qulél) sein mit eisernen Querlatten [befestigtes] Schiff 
von der jammervollen Gegend der durch ein jammervolles Volk 
bewohnten Erde zurückhalten» (II : 408). Wenn der «heilige 
Fürstensolm» von Jiitim-sqs (in der Gegend der oberen Loswa) 
seine «siebenquastige heilige Peitsche» (sät rüsip jelpiij yqmsi) 
sachte schwingt, da «gerät die ruhige (sitzende) heilige Erde 
ihrer ganzen Grösse nach in Bewegung» (II : 430). Der «WTelt- 
beobachter» bedient sich der «aus '.Soper-Silber, Kami-Silber 
bereiteten quastigen heiligen Peitsche» (sopér äln, kami äln lüsig 
jelpiy yqmsi), oder nach einem anderen Epitheton des Liedes: 
«der einer lebendigen Schlange gleichenden Peitsche» (liliy näli 
у urig yqmsi) zum Antreiben seines Bosses (II : 323).

Wir haben in unseren bisherigen Mitteilungen öfters darauf 
hingewiesen, dass sich die hervorragenden Götzen in der Regel 
in der Gesellschaft von Götzen minderen Ranges befinden. Die 
letzteren stellen meistens das Dienstpersonal dar, und sind daher 
kleiner und nicht so zierlich ausgestattet, oder sie entbehren 
ganz und gar jedes Aufputzes. Oft findet man Doppelgestalten, 
welche einen Mann und eine Frau darstellen, und zwar nicht 
blos bei den künstlichen Götzen, wie z. B. in den woksarischen 
Jurten (Pallas III : 60) oder in der Gegend des Kondaflusses 
(Patkanow II : 78), sondern auch bei den natürlichen, wie z. B. 
im Falle des «Uralisclien Gottespaares» in der Gegend der oberen 
Loswa (II: 399). Der Götze des «Weltbeobachters» wurde nach 
den Mitteilungen G. F. Muller’s (Samml. Buss. Gesch. III. 
382—3) von zwei Frauen bedient. In den Heldengesängen der 
hervorragenden Götter kommen fast immer weibliche Personen 
vor; es ist daher sehr wahrscheinlich, dass auch diese in der 
Gesellschaft des Hauptgötzen dargestellt sind. Wir haben auch 
von einigen selbstständigen Frauengötzen Kenntnis, welche an- 
lässlich der Abhandlung der einzelnen Götter ausführlicher be- 
sprochen werden.

Hinsichtlich der Unterbringung der Götzenbilder herrscht 
der heute nunmehr nur noch im Norden übliche Vorgang, die-
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selben auf den ihnen geweihten waldigen oder baumlosen Stät- 
ten, ungedeckt im Freien aufzustellen. Dies ist bei den in den 
Werken von P allas (III : 60), Castrén (Pmisen: 336) und F insch 
(492—3) beschriebenen Götzengruppen der Fall, die in dicht 
bewaldeten Hainen unter Fichtenzweigen verborgen stehen. Gon- 
datti wurde auch von solchem Verfahren verständigt, wonach 
allgemein geehrte Götzen einem lebenden Baume eingeschnitzt 
wurden, so dass das Götzenbild und sein heiliger Baum iden- 
tisch wurden. Über die frei stehenden, vom Wald umgebenen 
Götzen sagt der Pásét-Götze, dass er «den sich überall befinden- 
den zahlreichen geflügelten Göttern, den sich überall befinden- 
den zahlreichen füssigen Götzen inmitten der sieben Zwischen- 
räume der Laubbäume, ihnen allen nachgegangen ist; inmitten 
der sieben Zwischenräume der Nadelbäume, sie alle gesucht hat» 
(yotäl' diné tauliy saw Щгёт, yotäX cilné la'iliy saw pupV tq,wiy 
jiiv sät yalt pusén kojililém, täliy jhu sät yalt pusén kinsililem 
II : 418).'

In den Götzenhainen ist überall ein kleiner, freier Platz 
zur Darbringung der Opfer bestimmt, auf dessen Bäumen man 
die Gegenstände, welche man der Gottheit widmet, nach Mög- 
lichkeit anbringt. Einen solchen Opferplatz schildert ein Frauen- 
gesang (IV : 94) mit folgenden W erten:

Hinter dem Hause des Mannes, 
deines Schwiegervaters, 

eine goldknospige knospige Birke, 
eine silberknospige knospige 

Birke steht dort.
Du denkst dann :
«Ein Knöspchen will ich ab- 

reissen,
Zwei Knöspchen will ich ab- 

reisseu» —
Nicht reisse sie ab /*)
Des Mannes, deines Schwieger- 

vaters — wo er sich vor dem 
kleinen Gott zu verbeugen 
pflegt,

Upén yum-pi kwol-sisté

sq,rni sa'ipä sa'iy yäl' 
q.ln sa'ipä sa'iy yäX toi luli.

nay tajéy ngmsein: 
akwr sa'ikwé manémteim,

kit saikwé manémte'im —

ul manémtén!
upén-yum lai Щгёт yütéylané

*) Es ist nicht gestattet, die Blätter des heiligen Baumes 
abzureissen (s. weiter unten die Vorschriften über den Kultus 
der heiligen Stätten).
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wp er sich vor dem kleinen 
Götzen zu verbeugen pflegt, 

siehe, sein kleinräumiger Platz 
ist dort.

Woran der Schopf ■des « Tieres» 
(Bären) nicht hienge, 

ein solches Ästchen hat sie nicht; 
woran der Schopf des Elentieres 

nicht hienge,
ein solches Ästchen hat sie nicht. 
Woran glänzendes ( lebendiges)  

Gold nicht hienge, 
ein solches Ästchen hat sie nicht; 
woran glänzendes Silber nicht 

hienge,
ein solchesÄstchen hat sie nicht.

lai pupi уütéylané

man kanpä hand tot ta ;

vj ־/ßjä yantal

akw' tqukwé at qnsi, 
sus yäjä yantal

akw' tqukwé at cinéi, 
liliy sqrni yantal

akw' tqukwé at ansi, 
liliy alnä yantal

akw' tqukwé at ansi.

In vielen Fällen ist der Götze am Baume selbst ange- 
bracht, und zwar wird er dorthin entweder ganz frei, ohne eine 
Verhüllung befestigt, so wie es der Fall bei jenem bjölogorski- 
sehen Götzen war, welchen die Kosaken Mansurow’s im Jahre 
1585 sammt der Birke, woran der Götze befestigt wrar, mittels 
Kanonenschüsse zerschmetterten (s. KSz. I I I : 298); öderer wird 
in eine Butte aus Birkenrinde (NW. pajp) gelegt, wie der Frauengötze 
bei der Mündung des Tuytä-Flusses an der oberen Loswa ( Tuyt- 
tit näj) und der «von seinem Vater mit Verbeugungen ange- 
betete, Butte besitzende Götze״ (jayém yütéylalém pajpiy pupi' 
IV : 96) des Eigentümers jenes Haines, welcher in dem oben 
mitgeteilten Liedauszuge beschrieben wird. In dem letzteren Vor- 
gang macht sich schon das Bestreben geltend, den mit wert- 
vollen Sachen aufgeputzten, frei stehenden Götzen einigermassen 
vor den Widerwärtigkeiten des Unwetters zu schützen. Einen 
Fortschritt in der Art der Befolgung dieses Zieles zeigt jenes 
Verfahren, welches F insch in der Nähe eines an der Mündung 
des Ob gelegenen samojedischen Dorfes beobachtet hat, wo näm- 
lieh zwischen Weidenbüschen vor einem aus der Erde hervor- 
stehenden Götzenpfahl (an welchem Nase und Augen mit Kerben- 
einschnitten bezeichnet waren) auf einem kleinen Stangengerüst 
mit Blech überzogene drei Kistchen russischen Fabrikats lagen 
und als unser Reisender selbe mit den daselbst gefundenen 
Schlüsseln öffnete, da fand er in dem grösseren einen in Fetzen
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gehüllten männlichen Götzen, in dem mittleren eine weibliche 
Götzenfigur im samojedischen Gewände, und in dem kleinsten 
nur Fetzen (s. diesbezüglich die Illustration auf S. 407). Im 
Hintergründe des Opferplatzes war eine auf einem Pfahl befe- 
stigte Fischhaut zu sehen, als Zeichen dessen, dass man hier 
das Gelingen der Fischerei bei den Götzen erwirken wollte. Die 
russischen Kästchen werden oft als Behälter der Hauptgötter 
verwendet; es ist jedoch sonderbar, dass man dieselben auch 
ins Freie hinausträgt im Sinne der alten Auffassung, wonach 
die Götzen, der ätherischen Beschaffenheit ihrer Geister ent- 
sprechend, im Freien zu unterbringen sind.

Wie dem waldwohnenden Urmenschen der in Hainen frei 
stehende Götze, so entspricht der Entwickelungsstufe des Trog- 
lodyten das in Höhlen unterbrachte Götzenbild. Von solchem 
Verfahren berichtet uns L epechjn (III : 03— 4), der in der Ge- 
gend der Lobwa und Jajwa von gewissen grossen Höhlen Aus- 
kunft erhielt, in welchen die heidnischen Wogulen ihre Götter 
durch Darbringung von Opfern verehrten. Auch P allas schreibt 
dass die Wogulen an der oberen Tura, bevor sie zum Christen- 
tum übertraten, ihre Götzen in Felsenhöhlen und hohen steilen 
Felsenwänden hielten (I. Buch. II. Band : 261). Desgleichen spricht 
Georgi von Uferhöhlen in der Gegend der Cussowaja, wo die 
in grosser Menge angehäuften Tierknochen erweisen, dass in den- 
selben einstens mit Opfern verbundener Götzendienst gehalten 
wurde (Bussl. 68). Es verdient Erwähnung, dass jene Höhle im 
Wassergebiete der Canjwa (eines Nebenflusses der Jajwa), welche 
zuerst L epechin erforscht hatte, im J. 1893 auch von S. J. 
S ergejev aufgesucht wurde, wobei er dort nach vorgenommenen 
Ausgrabungen ausserordentlich wertvolle Gegenstände, unter an- 
deren auch Götzenabgüsse und eine grosse Menge Tierknochen 
fand. Teplouchov, der diese archäologischen Funde beschrieben 
und bestimmt hat.*) behauptet, dass sie teilweise aus dem XI.

*) Seine diesbezüglichen Abhandlungen erschienen im III. 
Bande des Sammelwerkes «Пермскш Край» unter folgendem 
Titel: Древности, найдснныя въ Чаньвенской пещер־]., Соли- 
камскаго у!ззда» («Über die Antiquitäten, die in der Hoble der 
Canjwa-Gegend im solikamskischen Kreise aufgefunden wurden»)
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Jahrhundert stammen und mit den cudischen Antiquitäten des per- 
mischen Gouv. übereinstimmen, woraus er jene Schlussfolgerung 
zieht, dass die Urreligion der Permier mit der der Wogulen 
identisch sei.

Im Vergleich mit den Höhlentempeln kann als eine wei- 
tere Stufe in der Entwickelung der Behausung der Götzen jenes 
Verfahren betrachtet werden, welches heute bei den Südwogulen 
und Siidostjaken allgemein verbreitet ist, wonach sie nämlich 
ihre Götzen einfach in Hütten, die zu diesem Zwecke eigens 
erbaut worden sind, unterbringen, offenbar von jener Auffassung 
ausgehend, dass es doch nicht schicklich sei, die Götter obdach- 
los und bar jeder Pietät draussen im Freien frieren zu lassen, 
währenddem der Mensch in gut hergerichteten Holzhäusern be- 
haglich wohnt. Der wogulische Name eines solchen Götzenhäus- 
chens lautet: ura, oder urné «Behälter» (aus: ur- «aufbewahren, 
halten»; weil man dort den Götzen aufbewahrt =  ureit). Dieser 
Name kommt in meiner wogulischen Volksdichtungs-Sammlung 
in folgenden Stellen vor: 'Sés-voyi jirpi näj akiéért unlene ytirern 
pärt M it urän n&ilein «Du wirst zu dem drei Bretter hohen 
Götzenhäuschen anlangen, wo die mit Opfergegenständen aus 
'Äcs-Silber beschenkte Frau (Name eines Götzens), deine Tante 
wohnt» (III : 327—8; 329); Polém-tqrém ásém urnätä «Das Götzen- 
häuschen meines Vaters, des PoZem-Gottes» (III : 337) und paj- 
piy papV, uriy pupi «mit Butte versehener, mit Behälter ver- 
sehener Götze» (IV : 96); vgl. das in den lexikalischen Auf- 
Zeichnungen R eguly’s vorkommende W ort: urä «Behälter». An- 
deren Orts heisst das den Götzen aufbewahrende Zelt ganz ein- 
fach jelpiy kwolris «heiliges Häuschen», z. B. in dem Helden- 
liede des Gottes an der Ssygwamündung: jiwä jelpiy jelpiy kwol- 
ris, mätä jelpiy jelpiy kwolris «heiliges Häuschen, dessen Baum 
heilig ist, dessen Platz heilig ist» (II : 273), oder in dem des 
Gottes in der Gegend der mittleren Ssosswa: näyk-jiw, yqut-jiw

und «Нисколько словъ о костяхъ, животныхъ, добытыхъ С. 
И. Сергкевымъ при раскопкахъ вь Чаньвенской пещерк» 
(«Einige Wörter über diejenigen Tierknochen, die S. J. Sergejev 
anlässlich der in der Höhle der Canjwa-Gegend veranstalteten 
Ausgrabungen gefunden»).
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jelpiy kicolris «aus Läi'chenbolz, aus Fichtenholz [gebautes] hei- 
liges Häuschen» (II : 164). Solche Götzengehäuse beschreibt N0־ 
w itzkij, der diese hei den Ostjaken am mittleren Ob, sowie bei 
den Konda- und Pelym-Wogulen sah. Ein prachtvoll ausgestat* 
tetes Zelt hatte insbesondere der Götze von Nachraci (an der 
Konda), den die Heidenbekehrer im Anfänge des XVIII. Jahr- 
hunderts nicht so leicht vernichten konnten. «Sein ganzer Ver- 
ehrungsplatz, insbesondere aber sein Sitzjilatz war mit purpur- 
färbigem Tuche geschmückt. Er war viel hoher als die übrigen 
angebracht; mehr unten nämlich umstanden ihn mehrere kleine 
Götzen, die als Diener des Hauptgötzen galten; auch andere 
Habseligkeiten, hauptsächlich Kaftane, Eichhörnchenfelle und 
mancherlei anderartige Gegenstände wurden ihm in grosser Menge 
vorgelegt». Auf einem Opferplatze der Pelym-AVogulen fanden 
die Missionäre neben einem grösseren, von fü n f Götzen bewohnten 
Zelte einige kleine Häuschen, «welche viereckig waren und in 
einer Höhe von etwa drei Ellen auf oben menschenähnlich zage- 
schnitzten Säulen ruhten. In diesen Häuschen waren die zur 
Tötung des Opfertieres dienenden Werkzeuge unterbracht: Lanze, 
Pfeil und dergleichen. Nebst diesen fand sich noch ein derartiges, 
abgesondert stehendes Häuschen vor, in welchem eine Unmenge 
von Knochen aufbewahrt wurden». Hier haben wir daher ausser 
dem Götzentempel und abgesondert von diesem eine Art Be- 
liälter von heiligen Dingen vor uns, deren Bewachung die Auf- 
gäbe der in den Säulen mit Menschenköpfen dargestellten Diener- 
götzen ist. Grigorowskij sah in der Gegend des Vas-Jugan- 
Flusses Göttergehäuse, unter denen das eine, welches im grös- 
seren Ansehen stand, zwei Klafter lang und ein Klafter breit 
war, und ohne Fenster, jedoch mit einer sehr niedrigen Thüre 
versehen, auf vier Säulen ruhte. Nachdem unser Beisender mit- 
tels einer Leiter in die Hütte des Götzen gelangte, erblickte er 
in einer rechts gelegenen Ecke derselben auf einem dreieckigen 
Gestell eine beiläufig drei Tschetwert hohe, roh gehobelte und 
mit Augen-, Nasen- und Mundeinkerbungen versehene Holzpuppe. 
Dieselbe war mit einem Hemde aus Nesseltuch umhüllt, dessen 
Ärmel an der Seite der handlosen Puppe herabhiengen, wäh- 
rend der untere Teil desselben, das untere Ende der Götzen- 
puppe bedeckend, vom Puppengestell herabhieng. In derselben
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Ecke oberhalb des Götzenbildes waren einige auf dem Dach 
angebrachte Stangen wahrnehmbar, vollgesteckt mit den dem 
Götzen gespendeten Gegenständen, namentlich mit Tüchern, ver- 
schiedenartigen Leinen, Bändern, Biemen, sowie mit Eichhörn- 
chen-, Wiesel- und Marderfellen. Unter dem Götzen lagen zwei 
Fuchsbälge und ein Elentierkojff sammt Geweih (S. 9). Patka- 
now hatte ebenfalls Gelegenheit, in der Irtysch-Gegend ein solches 
Götzenhäuschen zu sehen; dieses war jedoch sehr armselig aus- 
gestattet, nachdem die Familie, der sie gehörte, verstorben war 
und die wertvolleren Dinge in ein anderes Götzenhäuschen ge- 
bracht wurden. Es blieben jedoch dort folgende Habseligkeiten 
zurück: Ein mit rotem Tuch gedeckter Tisch, worauf man an- 
lässlich der Opferungen die Geschirre legte und in einer Ecke 
ein Stück Pappel- und Lärchenbaumrinde, die man vor der Ce- 
remonie als wohlriechenden Weihrauch anzuzünden pflegte. An 
den Wänden waren überall Blutspuren wahrnehmbar, die man 
offenbar anlässlich der Blutopfer als Anteil des Götzen hin- 
sprengte (S. 113).

In den mythischen Gesängen begegnen wir oft Anspielun- 
gen auf die reichliche Ausstattung und die Schätze dieser Götzen- 
häuschen. So wird die Wohnung des Pelym-Gottes als «ein 
nahrungsreiches, wasserreiches Häuschen» (tepä-kä lóéit kwolkém, 
vitä-ke lóéit kuolkém; II : 245) gelobt; das der Göttin von MTiykes 
hinwieder gilt als ein «mit '*Super-Silber, Aümi-Silber volles Haus» 
(écipér aln, kami qln taíliy kwol; I I : 261). Der Glaubenseifer pflegt 
insbesondere den Sitz des Götzen, oder in dichterischer Sprache 
ausgedrückt, sein «Nest» (pit'i) mit Geschenken auszuschmücken; 
so sitzt z. B. der Götze der Ssygwa-Mündung «in dem mit na- 
menhaftem Seidenstoff, mit berühmtem Seidenstoff gesegneten 
Neste» ( namiy jarmak, sijiy jarmak éuniy pit'it; II : 258). Der 
Pelym-Gott hat seinen Sitz «in dem mit schwarzem Wild, mit 
rotem Wild gefüllten Hause im Marderneste, im Biberneste» 
(semél uj, viyir uj ta'iliy kwolkét hoys-piüt, uj pit'it; I I : 243), oder 
wie es an anderer Stelle heisst, «in dem Marderneste, Biber- 
neste, dessen Beichtum unerschöpflich ist» (yältal qdné hoys- 
pit'it, uj-piüt'; II : 410). Insgleichen lobt das Lied den Sitz des 
Pasét-Gottes als «ein mit Marderhaar ausgestattetes lustiges 
Plätzchen, mit Biberhaar umhüllendes Plätzchen» (noys-pun uliy
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jolkwé, uj-pun lenipi jolkwé; 11:424); und von der Göttin an 
der /Y/tä-Mündung heisst es: ״Sie sitzt auf dem mit Biber- 
haarpolster ausgestatteten Platze, hüpft auf dem mit Marderhaar 
ausgestatteten, zum Hüpfen geeigneten Platze» (uj-pun-tqyén jolté 
ünli, no/s-pun itmiy jolté itméli; IY : 228—9). Auffallend ist in 
diesen der Ausdruck «Nest», welcher vielleicht nicht nur als 
zärtliche Redensart, sondern deshalb angewendet wird, weil der 
ursprünglich im Freien stehende Götze in der Tat in ein nest- 
artig eingerichtetes Häuschen unterbracht wurde, sowie man 
sich auch den Geist des Götzen vogelartig als «geflügelten Gott» 
(tguliy tcirém) vorstellt. Bemerkenswert ist, dass der «Wald- 
teufel mit behaartem Auge» (puniy sampä ur-utsi) ebenfalls im 
«Neste» hockt, und zwar in dem von «sieben Benntieren durch- 
laufenen und mit ־•?»/־Tieren vollen Neste» (sät yär yajtém 
jüriy p it i; III : 326), woraus es ersichtlich ist, dass der Aus- 
druck nicht nur zur Bezeichnung des Reichtums und der 
Ehrfurcht dient.

Die in den Götzenhäusern aufgehäuften und oft sehr be- 
deutenden Schätze haben von jeher die Aufmerksamkeit der in der 
Nachbarschaft der Wogulen und Ostjaken wohnenden Russen 
und Syrjenen erregt, die diese Stätten, sobald sie solche vor- 
fanden, in der Regel ausraubten, wobei das sich officiell für 
Christen ausgebende Volk sich nicht einmal mit einer Klage 
an die Behörde wenden konnte. Zur Vermeidung dieser Übel 
wurden in neuerer Zeit die Häuschen der in grösserem Ansehen 
stehenden Götzen, womöglich, an unzugängliche Orte überführt 
und die dorthin führenden Wege nach Tunlichkeit überwacht. 
Nach P atkanow (I: 113) sind neben solchen Götzenhäuschen 
selbstschliessende Geschütze aufgestellt, die jeden Unbefugten, 
der sich diesen Heiligtümern nähert, niederschiessen. Auch Pal- 
las berichtet (III : 60), dass der Götze der woksarischen Jurten 
von den Ostjaken ängstlich gehütet wird und dass man die zu 
ihm führenden Wege den Russen verheimlicht. Dagegen kann 
das, was Nowitzkij in der Beschreibung des Hauptgötzen der 
Konda-Gegend mitteilt, eher für eine Ehrenwache als für eine 
Schutzwache gelten; es stehen nämlich hier vor der Götzenhütte 
zwei Schildwachen in Purpurtracht, die aufgeputzte Lanzen in der 
Hand halten. Diese Lanzen werden auf gemeinsame Kosten an



geschafft und nur dann gebraucht, wenn man vor dem Götzen- 
häuschen stehen muss.

Eine ganz besondere Art des ostjakischen Götzentempels 
ist diejenige, von welcher W itsen Kunde vernahm. Laut seinen 
Mitteilungen (S. 634) sind die Gützenhäuschen der Obostjaken türm- 
artige, von Holz hergesteilte, sechs Klafter hohe Riesenbauten. Diese 
sind viereckig und ohne Türe, in die man nur von oben mittels 
einer Leiter gelangen kann. Im Innern dieses Gebäudes ist eine 
Stange galgenartig aufgestellt, auf die man zu Ehren des Götzen 
Zobelfelle, und wenn tunlich, ein rotes Tuch häugt. Ein solches 
türloses Gebäude ist vielleicht das Heim des Götzen vom «liei- 
ligen See» (Jelpiy für), welches im Bärenliede «das Steinhaus 
mit unsichtbarer Türe, unsichtbarer Dachöffnung» (äwitä yänttal, 
surmä ׳/fonttal äywtes-kwol; III : 325) genannt w'ird. Ein geräu- 
miges Götzenhaus war auch jenes, welches Strahlenberg in der Ob- 
gegend sah. Dieses war etwa in der Form einer länglichen Getreide- 
scheune aufgebaut und mit Birkenrinde bedeckt. Im Vorder- 
gründe standen auf einem altarförmigen Gestell zwei mit allerlei 
Fetzen umhüllte Götzenbilder in männlicher und weiblicher 
Gestalt, umgeben von hirsch-, hasen-, fisch- und anderartigen 
Holzfiguren. Diese Räumlichkeit war so gross, dass man darin 
bequem auf und ab gehen konnte (S. 413). Auch Nowitzkij war es 
bekannt, dass die Ostjaken «ihre Götzen auf hohen Hügeln und 
jeder auffallenden Stelle aufstellen, und wenn sie solche zum 
Ausdrucke der Ehrfurcht gegen die Götter geeignete Plätze vor- 
finden, so errichten sie dort geräumige Götzentempel (кумирни 
пространный созыдаютъ), wr0 sie ihre Götzen unterbringen und 
in ihrer Gegenwart die dargebrachten Opfer verzehren. Die Kno- 
chen werden in andere Häuschen gelegt und dort bewacht. Wenn 
wir berücksichtigen, dass das Heidentum der Wogulen und Ost- 
jakén, seitdem diese Völker zum Scheine das Christentum an- 
genommen haben, einen verzweifelten Kampf ums Dasein führt, 
so ist nicht zu verwundern, dass es den neueren Forschern 
bisher nicht gelungen ist, solche grössere Götzentempel aufzu- 
finden; denn das Volk unterbrachte die ansehnlichen und streng 
gehüteten Götzen in unnahbare Wildnisse und versteckte sie 
mit Anwendung der grössten Vorsicht, so dass diese weder von 
der Behörde, noch von den reisenden Gelehrten wahrgenommen

G Ö TZEN BILD ER U . GÖ TZEN G EISTER IM VOLKSGLAUBEN D ER  W OGULEN. 1 0 9



BERNHARD MUNKÁCSI.110

werden konnten. Es ist übrigens wahrscheinlich, dass heutzutage 
die grösseren Götzentempel 'schon in der Tat nicht mehr exi- 
stieren, indem nämlich deren Bestand nur damals einen Sinn 
hatte, als das Volk die Ceremonien seiner heidnischen Beligion 
noch ohne Hindernisse ausüben und sich bei solchen Stätten 
scharenweise versammeln konnte. In der Gegenwart indessen 
wären solche Götzentempel ganz zwecklos, denn sie könnten 
sehr leicht den Verdacht der Behörde erregen und der Tempel 
sammt den darin plazierten Götzen würde sogleich dem mis- 
sionärischen Eifer zum Opfer fallen. Andererseits sind solche 
Tempel auch überflüssig, denn die Nachahmungen der ansehn- 
lieberen Götzenbilder können in beliebig grosser Anzahl her- 
gestellt werden und auf jeden beliebigen Opferplatz, ja sogar 
im Freien aufgestellt werden, so dass der Kultus des Götzens 
auch weit von dem wirklichen Wohnsitze desselben ausgeübt 
werden kann. Indessen ist zum Götzendienste selbst die Nach- 
ahmung der Götzenbilder nicht unbedingt notwendig, denn der 
Geist des Gottes erscheint• beim Anhören der blossen Beschwö- 
rungsformel wo immer und verkehrt auch ohne Abbild mit seinen 
Gläubigen.

Nachdem in Folge der geschichtlichen Entwickelung die 
Errichtung eigener Wohnungen für die ansehnlicheren Götter 
als wesentliches Merkmal der religiösen Pietät betrachtet wurde, 
so war es andererseits ein Zeichen geringeren Ansehens, wenn 
man einem neu hergestellten Götzen diese Achtung nicht erwies 
und ihn, ,wie es vor Zeiten im allgemeinen geschah, obdachlos 
ins Freie, in das Dickicht des Waldes, oder in ein Gebüsch 
unterbrachte. Solche sind jene «zwischen den Zweigen der Laub- 
und Nadelbäume einher gehenden hieinen Götter», von welchen die 
Pa set- Götzen mit Selbstbewusstsein erklären, dass sie nicht zu 
ihrer Gruppe gehören (tq,w-yal jälmiy man Щгт-г', täl-yal jäl- 
miy mein pupyV yün jemtmü?! II : 416). Bios die Verehrung der 
Hausgötzen verlangt keine besondere Wohnstätte; denn der na- 
türliche Aufenthaltsort und Wirkungskreis dieser Hausgötter ist 
das Wohnhaus des Menschen, der häusliche H erd; sie sind die 
unmittelbarsten Verteidiger der Hausinwohner. Sie stehen in 
jener Ecke der Jurte, wo der Ehrenplatz sich befindet, oder 
liegen in Kästen, an deren Stelle — wie es Nowitzkij mitteilt —
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früher auch Wiegen angewendet wurden. In dieselben Kästchen 
werden dann auch die oben beschriebenen Opfergegenstände 
gelegt. Wenn die Familie das Wohnhaus für eine längere Zeit 
verlässt, z. B. anlässlich einer Reise zu einer Renntierweide oder 
wegen Fischerei, so werden die Hausgötzen ebenfalls auf den 
Schlitten mitgenommen und wandern dann gemeinschaftlich mit 
dem Hausgesinde. Wenn die Familie sich irgendwo eine Zeit 
lang niederlässt und dort ihr Zelt aufschlägt, so erhält der Götze 
aucli dort den ihm gebührenden Ehrenplatz (s. Castrén : Reise 
336—-7). Dagegen haben die Totengötzen, die man auch als Haus- 
götzen ansehen kann, ein anderes Schicksal. Der Kultus dieser 
Götter beschränkt sich nur auf die Trauerzeit, nach deren Ver- 
lauf sie ins Grab gelangen oder eventuell, wie wir es auf Grund- 
läge einer Mitteilung von F insch annehmen dürfen, in die im 
Friedhofe aufgestellten Götzenhäuschen (s.'oben S. 202).

Der Platz, auf welchem das Götzenbild steht, beziehungs- 
weise welcher, nach der unfreiwilligen Entfernung des Götzen 
(z. B. durch die Missionäre) als Sitz seines Geistes in der Vor- 
Stellung lebt, ist «heilig» (jelpiy) und ihm gebührt nach der 
weiter unten beschriebenen Art ein zeremonielles Verfahren. Die 
Auswahl dieser Plätze ist, nach der allgemein verbreiteten Glau- 
bensauffassung, nicht das Werk des Menschen, sondern — wie 
es die mythischen Gesänge oftmals ausdrücken ■—■ das der dort 
ansässigen Gottheit (II : 97, 180), bezw. ihres Himmelsvaters 
(II : 139, 205, 256), der sie als geliebte Kinder durch Zauber 
dorthin beschied.*)

Für solche Heiligenstätten eignen sich folgende Orte :
1. D i c h t e  W a l d u n g e n  u n d  H a i n e .  Die Götzen 

von dem Dorfe am Vor- j a ;Flusse sagen von sich: «UnserVater 
hat uns in einem dichtbäumigen Walde mit einer für Frauen 
unberührbaren, tauchernestigen, schlammigen, undicht bewachse-

*) Im entgegengesetzten Sinne äussert sich Pallas (III :61), 
laut dem das Bestimmen der Heiligenstätten von der Laune 
der Schamanen abhänge. «Eine Gegend, wo einmal ausserordent- 
lieh gute Jagd ist, kann zu der Ehre kommen, dem Götzen ge- 
weiht zu werden und der Baum, wo ein Adler einige Jahre 
nistet, wird sogleich für heilig gehalten, auch der Adler sorg- 
fältig geschont.»



BERNHARD MUNKÁCSI.112

nen Landzunge bezaubert» (pal! jiwpd jiwiy vörté, ne rqwtal 
luli-piü, rayt ünli yard nőiéi jäyüivne satwésquw; 11:205). Auch 
der Götze von Jugra hat seinen Sitz «inmitten eines schwarz- 
bäumigen heiligen Haines» ( sernél jiivpä jelpiy saw kwoíélt),
ebenso wie die «Göttin an der Tüdern.-Mündung» (ein Neben- 
fluss der Loswa), welche deshalb die «von dreissig Birken be- 
deckte vornehme Frau» genannt wird (vdt у ül lépél näj, Telém- 
tit nä j; IV : 235).

2. H o h e  B e r g e  u n d  s c h w e r  z u g ä n g l i c h e  Fel -  
sen.  Schon Nowitzkij schreibt, dass die Ostjaken «ihre Götzen 
auf sehr hohen Hageln und jedem auffallenden Orte aufstellen», 
was auch von späteren Beisenden bestätigt wird, so von 
Gmelin, laut welchem die Wogulen an der oberen Tura am 
Gipfel des Blagodatj-Berges einen an der Spitze einer hohen 
Stange befestigten Eisengötzen anbeteten. Dieser Götze hatte 
die Gestalt eines mit Lanze bewaffneten Mannes und wurde 
im Herbst am Beginne der Jagdsaison mit Opfern geehrt 
(IV : 433—4). Die aus ■der Gegend der Ssygwa stammende 
Schöpfungsmythe nennt den Ural im allgegemeinen «das dem 
menschlichen Fuss unberührbare heilige Gebirge, das den 
menschlichen Nägeln unberührbare herrliche Gebirgen (elém-yqlés- 
Id’ll yantal jelpiy nqr, elém'yqlés-kwoss yantal pasiy nq,r; 
I : 143). Das von B eguly notirte ostjakische Heldenlied Nating 
ar nennt den Ural ebenfalls das «von Gott bewohnte heilige Ge- 
stein, das himmelbezauberte heilige Gesteinn ( torom ulom jeming 
keu, jelem malom päsing ken). Noch heutzutage berühmt sind 
die in diesem Gebirge in den Quellengegenden der Loswa und 
Ssosswa sichtbaren natürlichen Götzen, nämlich «der Alte des 
heiligen Uralsn (Jelpiy ' Nqr-äjkä) und die «Heilige Uralfraun 
(Jelpiy 'När-ekwä, bei H offmann: Ne Pubi Ur «Frauengötzen- 
berg») genannten Bergspitzen (Gondatti: 20; H ofm.: 28, 60, 77; 
Kusnetzow : 747). Diese sind so hoch, dass laut ihrer Hymne 
«nur eine daumengrosse, eine Spannweite Höhe fehlt dazu, 
dass ihre Bede, die Bede der redseligen Götzen zu ihrem Vater 
Numi-Tarém (Himmelsgott) hinaufreiche» (II : 398—9). Aus die- 
sem Texte ist gleichzeitig zu entnehmen, dass die Anhöhen des- 
halb zu religiösen Zwecken ausgewählt werden, damit der dort 
aufgestellte Götze dem mächtigsten Gotte, dem Himmelsvater



G Ö TZEN BILD ER U . GÖ TZEN G EISTER IM VOLKSGLAUBEN DER W OGULEN. 1 1 3

näher sei. Yon den «vielen kleinen Bergen mit heiligen Bücken»
(jelpiy sis saw urkicét; IV : 12) singt das in dem Dorfe Jätim- 
sq,s an der Quellengegend der Ssosswa ansässige Mädchen. Die 
Wohnung des Ajas-Götzen befindet sich auf dem «von seinem 
Vater hervorgezauberten heiligen Birkenberge» (jäyä sätem jelpiy 
yäX-urä; II : 139). In der Quellengegend der Suker-jä befindet 
sich der Jä-tale/ jelpiy 'När-qjkä «der heilige Bergalte der Fluss- 
quelle» (IY : 439, 440).

3. L a n d z u n g e n  u n d  f e l s i g e  U f e r  d e r  F l ü s s e .  
Yon einer solchen Landzunge war schon in dem angeführten Texte 
von den Götzen des Dorfes am Vör-jä Flusse die Bede (sie ist 
die Jelpiy nol «Heilige Landzunge» mit der Stadt Vör-nol sät 
átér üs I Y : 438). Eine solche ist auch der heilige Sitz des Götzen 
an der Mündung der Leplä, der «auf einem Vorgebirge sitzt, wo 
unten laufende füssige Göttinen, oben gehende geflügelte Götter 
einkehren» (jóiéi yajtné la'xliy naj ygjué, numél minné tguliy 
Щгёт yüjné nolté ünliläli; I I :  130). Der heilige Platz des Welt- 
beobachters ist der unterhalb der Irtysch-Mündung gelegene Tär־ 
nol-piltäy-pasin-aut, voj'nol-piltäy-jelpiy-aut «Kranichsclinabelför- 
mige, mit hängendem Vogelnetze versehene herrliche Landzunge ; 
vogelschnabelförmige, mit hängendem Vogelnetze versehene hei- 
lige Landzunge (II : 348). Unterhalb Berjosow’s ist die Loyy- 
aivet nol «Götzen-Landzunge», deren Herren in einem, «die lau- 
fende Wolke entzweischneidenden, die gehende Wolke mit der 
Höhe erreichenden Bürge» wohnen (yajtné tul silmäy üs, minné 
tul Xül'it üs; 11:31). Auch bei der Obmündung ist eine im 
grossen Ansehen stehende «Heilige Landzunge» (Jeméy nol), 
das von P oljakow beschrieben wird (S. 118).

4. E i n f a c h e  F l u s s g e s t a d e  u n d  S e e u f e r ,  wobei 
der zum Besitzstand des Götzen gehörende Flussteil, eventuell 
der ganze Fluss oder Bach zu einem «heiligen Fluss» (jelpiy 
ja) und der See zu einem «heiligen See» (jelpiy tűrj wird. 
«Als ein für Männer unberührbarer, für Frauen unberührbarer 
heiliger Fluss» (yum rautal, ne rgutal jelpiy jä ; II : 180) wird 
der Flussteil des Götzen an der mittleren Ssosswa gefeiert 
(Gondatti 25). In seinem ganzen Umfange wird für heilig 
gehalten der in die Loswa mündende Jelpiy jä  Fluss (Вижай; 
K usnetzow 747; F edorow 296), mit welchem Namen sowohl

8Keleti Szemle. VII.
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ein Nebenfluss der Ssygwa (IV : 439, Nr. 1), als auch drei 
Nebenflüsse der Ssosswa (IY : 437, Nr. 22 u. 51; 438, Nr. G5) 
bezeichnet werden. Einen der letzteren nennt man auch 
Pupyéy ja, d. h. «Fluss mit dem Götzen»; insgleichen gibt 
es einen Nebenfluss Popi ja in der mittleren Loswa-Gegend 
(IV : 430, Nr. 24), ein Pupet-jä (plur.) im Stromgebiete des 
Pelym’s (IV: 433, Nr. 15) und zwei PupV-jä in dem der Ssygwa 
(IV : 439, Nr. 4, 13). In einem der ostjakischen Heldenlieder 
P atkanow’s ist von dem «heiligen Wasser der pfeilartig ver- 
zweigten Säp-yoi» (Lepiy Säp-yoi jemiy jiyk; 11:26) die Bede, 
den P atkanow für einen älteren Namen des Irtysch deutet. Ne- 
ben dem «nahrungs- und fischreichen Wässerchen des Pelym’s 
steht die kleine, durch dahinfliegende Wolken, gehende Wolken 
berührte Burg» (II : 242) des Pelym-Gottes, sowie die gleiche 
Wohnung des Гё/г-Gottes am Ufer «des nahrungs- und fisch- 
reichen Obs» (II : 25). In den Zwischenraum zweier Flüsse ver- 
zauberte der Himmelsvater den Götzen an der Ssygwa-Mündung 
(kit ja kitti tawléné meine Taréyi-pV ejjkä sätsawäsem; II : 256). 
Von den «für Frauen unberührbaren, für Männer unberülirbaren 
heiligen Seen» (ne r a u t e t 1 у н т  rautal jelpiy tü r ; III : 324) sind 
uns folgende bekannt: «]'er mit heiligem Wasser fliessende 
heilige See» (jelpiy vit umäy jelpiy tűr; II : 1) des Ajäs- 
Gottes, der in der Gegend •!er Ssygwaquelle gelegene und zum 
heiligen Orte des Jelpiy 'När-äjkä gehörende Jelpiy-tür (IV : 
439, Nr. 1 ; Gondatti 20), in der unteren Gegend der Ssosswa 
zwei Jelpiy tűr (IV : 438, Nr. 8, 10; Gondatti 57), der Ilpéy tö 
(IV : 407) in der Tawdagegend und der in dem oben angeführ- 
ten Heldenliede Patkanow’s erwähnte «Vom Götzennebel um- 
bullte heilige See» (Toyy-civ pidem jeméy-tör; II : 26).

In Übereinstimmung mit dem hier Angeführten verständigt 
uns P atkanov (I : 105), dass bei den Irtyscli-Ostjaken zum Lieb- 
lingsaufenthalte der Götzen Hügel, steile Landzungen, Gruppen 
von alten Bäumen, krüppelige und vielgipfelige Lärchen- und Ceder- 
bäume, tiefe Seen, grosse Steinblöcke und dergleichen Gegenstände 
dienen. Solche von den Geistern bewohnte Plätze und deren 
Umgebung werden von den Irtysch-Ostjaken «heiliger, wunder- 
barer Ort» (jeméy pesey taga) genannt und als solche auch ver- 
ehrt. Die Bussen bezeichnen diese Heiligenstätten mit dem Bei-
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патеп Шайтанъ: «Unzählige Bäche, Berge und Plätze״ — so 
schreibt P allas vom Lande der Wogulen (I. Buch, II. Band,
S. 261) — «werden noch jetzt in diesem Teil von Sibirien Schai- 
tanka oder Schaitanskaja zugenamt, weil die Wogulen daselbst 
ihre Abgötterei getrieben, und ihre Götzen von den russischen 
Einwohnern mit dem allgemeinen Namen Schaitan belegt wer- 
den״ (s. dieselbe Bemerkung bei Georgi : Russl. S. 68). Grigo- 
r o w s k i j  erwähnt auch in seiner Abhandlung (21•—23) über die 
Vasjuganer Ostjaken ein «Шайтанскш Мысъ» («vom Götzen be- 
wohnte Landzunge»). Laut H offmann’s Mitteilung (S. 28) be- 
zeichnen die russisch sprechenden Syrjenen einen der heiligen 
Berge in den Queliengegenden der Loswa und Ssosswa mit dem 
Namen Manskie Bulvani («mariéi», d. h. «wogulische Götzen»).

IRODALOM. — LITTERATURE.

D avid Raphael F uchs : Die Lokativbestimmungen im Wotjakiseken. (A loca- 
tivus-féle határozók a votjákban.) Sonderabdruck aus dem XXXYl. 
Band der «N yelvtudom ányi Közlemények». B udapest, 1906. (Anzeige 
des V erfassers.)

Zur Bezeichnung des Lokativs dient in den finnisch ugri- 
sehen Sprachen das Suffix -nB, -nä. Dieses Suffix hat sich im 
Syrjänischen und Wotjakischen in zwei Richtungen fortent- 
wickelt: einesteils versieht dasselbe in der Form -1-n (in wel- 
eher natürlich ursprünglich zum Stammworte gehörte und
nur später als zum Suffix gehörig aufgefasst wurde) die Funk- 
tion des I ne s s i vs ,  andernteils wird dieses. Suffix in der Form 
-ä-u (syrj. -ö-n) zur Bezeichnung des I n s t r u m e n t a l s  und 
K o m i t a t i v s  gebraucht. Die Zweiteilung des urspr. Lokativ* 
suffixes lässt sich auf folgende Weise erklären. Wie Budenz in 
den «Ugrischen Sprachstudien» (II. 44.) nachgewiesen hat, er- 
scheint der ursprüngliche stammauslautende Vokal im Syrj. und 
Wotjak. vor einem unmittelbar folgenden (vorhandenen oder 
nachweisbaren) Nasal-Laut (m, n) in vielen Fällen in der Form 
ö (wotj. ä), während -г- gewöhnlich in jenen Fällen erscheint, 
wenn kein m, n unmittelbar folgte. Zu den daselbst erwähnten 
Beweisgründen können wir noch hinzufügen, dass in der Form 
des A d e 8 s i vsuffixes : syrj. •lön, -län, -len, wotj. -län, ■len (~  
finn. -lla, -Uäc-lna, -Inä), in welcher also auf das «Gegend, 
Seite, Richtung» bedeutende -l (-ln) (syrj. börla, wotj. berla
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[■pal] Hinterseite, görala Berggegend, Bergseite, ulisla Unter- 
raum, untere Seite, wotj. ulla untere) unmittelbar das Lokativ- 
suffix -n folgt, der Vokal o, ä, e beständig ist. Dieser Umstand 
und gewisse andere, die Funktion dieses Suffixes betreffende 
Gründe berechtigen uns nun, nach B udenz in dem Suffixe -l-n 
des Syrj. und Wotj. zwischen dem stammauslautenden Vokal 
-l- und dem eigentlichen Suffix -11 Schwund eines (die Grund- 
bedeutung des Suffixes modifizierenden) nichtnasalen Kon- 
sonanten annehmen zu dürfen. Dieser Konsonant kann nach 
Zeugenschaft der verwandten Sprachen und des syrj.-wotj. Ela- 
tivs (mortis, wotj. murtis <  *mortist. *murtist,) kein anderer, als 
s gewesen sein. Dieses s specialisierte die nur im allgemeinen 
den Lokativ bezeichnende Bedeutung des Suffixes, und so nahm 
das Suffix -l-n, das also auf urspr. -i-sn zurückgebt und dem 
finnischen -ssa, -ssä genau entspricht, die Funktion des In- 
e s s i vs an.

Das fi.-ugr. -na, -ns ist jedoch nicht nur in dem jetzt 
besprochenen Inessivsuffix vorhanden; seine eigentliche Fort- 
Setzung findet das fi.-ugr. Lokativsuffix in dem Suffix -ä-n (wel- 
ebes in vielen tieflautigen Wörtern und nach dem Pluralzeichen 
-jos die Form •l-n aufweist, und so der Form nach mit dem 
Inessivsuffix zusammenfällt), das die Funktion des I n s t r u -  
m e n t a l s  und К о m i t a t i vs versieht. Doch wie müssen wir 
es uns erklären, dass das Lokativsuffix zur Bezeichnung des 
Instrumentals dient? Es ist eine, in mehreren finnischugrischen 
Sprachen beobachtete Erscheinung, dass Suffixe mit ursprüng- 
lieh ortsbestimmender Funktion instrumentale Bedeutung an- 
nehmen. So dient im Mordwinischen das Inessivsuffix gleich- 
zeitig als Instrumentalsuffix; das finnische Instrumentalsuffix -n 
ist eigentlich mit dem Lokativsuffix identisch. Ebenso können 
die ungarischen Suffixe -ben (in, auf die Frage wo?) und -n 
(auf) auch Instrumentale bezeichnen. S. S im onyi, Die Bestim- 
mungen des ungarischen Satzes I. 100, 179. Vgl. auch im Wo- 
gulischen mit dem Lokativsuffix -n (-né): täunän voqne  
nérémtaus er entführte ihn mit Gewalt. Munkácsi, Sammlung 
wogulischer Volkspoesie II. 222. | kä t-tinne  joutem, t in  ne 
joutem ich kaufe um bares Geld, ich kaufe um ein Eich- 
hörnchenfell; äkw'-te t i n n é  j out eil n ! за ту-же цкну купи! 
Munkácsi, Die wog. Dialekte 106. Ebenso kann im Wotjaki- 
sehen das Inessivsuffix -l n auch zur Bezeichnung des Instru- 
mentals dienen, z. B. jlrzä me so k in  gurtaz nuäm seinen Kopf 
trug er in einem Sacke nach Hause. M.*) 109. j m is  kam

*) M. =  Munkácsi, Votják népköltészeti hagyományok. W ichm. =  
Wie нм Ann, Wotjakiscke Sprachproben. SUS. Aik. XL XIX.
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vinnie mutskoien nulli meinen jüngeren Bruder habe ich oft auf 
dem  Bücken im Banzen getragen. Wichm . I. 114. — Der Gang 
des Funktionwandels (Lokativ >  Instrumental) ist sehr leicht 
erklärlich. In den folgenden Sätzen z. B. stehen die Instru- 
mentalbestimmungen den Ortsbestimmungen so nahe, dass sie 
leicht als solche angesehen werden können: ceclzä s a r b ä ä n  
Ып-gozl-kuza muzä legäm seinen Honig liess er in  e i n e m  
G e f ä s s  an einem Stricke hinab. M. 134. j puden liktisa, 
v a u é n  bertiskom zu Fuss kamen wir, zu  P f e r d e  kehren wir 
zurück. W ichm. I. 50. Vgl. val-velen zu Pferde (eigtl. auf dem 
Pferde). M. 171. — Die Anwendung des Suffixes -ä-n zur Be- 
Zeichnung des Komitativs erklärt sich aus der ursprünglichen 
räumlichen Bedeutung. Jene Art der Ortsbestimmung, welche 
das Suffix -ä-n bezeichnete, drückte einen gewissen, zwischen 
zwei Gegenständen bestehenden Zusammenhang aus. Zwei Ge- 
genstände sind im Baume auf einander, neben einander: die 
zwei Gegenstände sind beisammen, sind mit einander. (Vgl. 
wotj. og-xnän [an einem Orte >] beisammen; ebenso og-agin 
beisammen, an einem Orte).

Diese eben besprochenen drei Suffixe: -i-n, -ä-n und -län 
werden in dieser Arbeit ausführlich behandelt: die Arbeit gibt 
eine womöglichst vollständige Zusammenstellung der verselne- 
denen Funktionen dieser Suffixe im Satze und sucht dieselben 
aus der ursprünglichen Bedeutung herzuleiten. Der überwiegend 
grösste Teil der angeführten Beispiele ist den neueren Samm- 
lungen wotjakischer Volkspoesie von Munkácsi und W ichmann 
entnommen, obwohl natürlich auch andere Texte benützt wor- 
den sind. An wichtigeren Stellen werden auch die ähnlichen 
Konstruktionen anderer finnisch ugrischer Sprachen herbeige- 
zogen. Die behandelten Suffixe werden zuerst an Adverbien, 
dann als Kasusendungen von Substantiven, schliesslich als Suf- 
fixe von Postpositioneu betrachtet. D. B. F uchs.
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KISEBB KÖZLÉSEK. — MÉLANGES.

Sakisclies.

Zu H üsing’s trefflichem Artikel in К. Sz. 1903, IY. 1, S. 40 f. 
ist noch verschiedenes nachzutragen, und es sei an dieser Stelle auf 
frühere und spätere Arbeiten aufmerksam gemacht, damit auch an- 
dere, welche Interesse für die Saken haben, sich eingehender damit 
beschäftigen können.

Wohl die älteste Arbeit über sakische Namen ist in Müllen- 
hoff’8 Deutsches Altertum, Band III. Dort behandelt er die Laut- 
gesetze und deutet -rt- aus -tr-, z. B. Eap&a-vog, ■£apzoq zu -hsatra 
«Reich, Herrschaft» ; u. 8. w. Nicht viel später erschien dann Ws. 
M iller’s «Die epigraphischen Spuren des Iraniertums im Süden Ru ŝ- 
lands» im Journal des russ. Ministeriums für Yolksaufklärung, St.- 
Petersburg; 1886, S. 232—283; dort waren Namen wie AAe-$ap&og 
(neben dem sich AAe-gaudp-og eigentümlich ausmacht, etwa AAe- 
~apd-p-og? jedenfalls ist eine Zerlegung ’ des Namens in aAe~ auop- 
[«Mann»] unmöglich; aAs- ist sakischer [auch indogermanischer] Na- 
mensbestandteil und -^a'yöp- irgendwie eine Verdrehung aus -qapz),
'Padapo-tpoopzog (zu fratama «erster», furt — *putra «Sohn»), 
AZópyaxoq (zu sulira «rot», apers. suchra) u. a. erklärt. Überhaupt 
ist es zu bedauern, dass dieser Artikel so vergraben und daher in 
Iranistenkreisen fast gar nicht bekannt is t; nur einigen wurde das 
Gesetz, dass -tr- zu -rt- und -hr- zu -rh- im Sakischen geworden ist, 
bekannt und zwar aus der Anzeige des MiLLER’schen Artikels durch 
H anüsz in der Wiener Ztschf't. f. d. Kunde d. Morgenlandes, S. 156— 
157. —- Nach dem Erscheinen seines Artikels in K. Sz. IV. 1, 19B 
brachte H üsing dann noch in der Orientalistischen Literatur-Zeitung 
(Verlag v. W. Peiser, Berlin S., Brandenburgstr. 11) 1905, Heft
III. (Zarathuselitra) eine sakische Namenserklärung, die von grösster 
Bedeutung ist, weil sich dadurch sehr viel verbessern lässt und 
mehrere Namensformen in Übereinstimmung gebracht werden können. 
Auch fällt wieder neues Licht auf handschriftlich überlieferte Texte, 
über deren Schicksale bei der Weiter Überlieferung man also jetzt sich 
klar wird (Awesta und altes Testament). Da diese Texte ursprünglich 
nur in Konsonantenschrift geschrieben waren, so mussten, wie später 
die Namen und die Sprache der Namen ausstarben und unverständ-
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lieh wurden, Verdrehungen und Verschreibungen Vorkommen. So sind 
z. B. fast alle orientalischen Namen der Bibel falsch vokalisiert, mit- 
unter auch noch mit falschen (weil zu ähnlichen) Konsonantenzeichen 
geschrieben, so z. B. Sanherib (assyr. Sin-achi-irba), Saigon (ass. 
Scharrukinu), Tiglatpilesar (ass. Tukulti-pal-e־scharra), Assarhaddon 
(ass. A3sur-achi-id[d]in), Merodachbaladan (ass. Marduk-pal-id[d]in), 
Nebukadnezar (Nabukudrossor), Belsazar (Bel-schar-ussur), Salmanasser 
(Schulman-aschar-idu), Ophir (Apir, d. h. «Persien, Hapirti-land [Elam]», 
луо die 'Атрта(oi [falsch Apzaloi bei den Griechen], die Kpiprjvsq 
[Kapi-na] oder Aldi-oneq [altpers. Hvadschija-pa] wohnten), Ahas- 
veros (pers. Hschjärscha, Esp^rjq, wobei in Hschjrsch- -j- mit ־v- ver- 
wechselt wurde, daraus Hschvrsch-) u. s. w.*)

In ähnlicher Weise ist das Awesta in Eigennamen und ande- 
reu Worten (Phrasen u. s. w.) verdreht worden. Die wichtigste Ent- 
deckung ist nun H üsing’s Erklärung des Namens Zo{h)ra-vastra 
{Zojpo-aazprjq) als Zohra-vastra «Opfer-Stauden habend». Zolira- ist 
jüngere modische Form von sotra, wie hschar von lischatra in hua- 
$apyg (Hva-hschära «Selbstherrscher»), vgl. Apzo-^appq, während aber 
Apra^öp^rjq falsch ist und es Apzaqecrapq heissen muss, wie die elami- 
sehe Form Irta-kschaschscha, babilon. Artakscliassu, ägypt. 3rt-hschssch 
und: 3rt-hschschs, a. pers. Artahschäsa, griech. Apza^ecrarjq u. a. aus- 
weisen. Vgl. K retschmer, Kuhns Zeitschrift, Band 37, S. 14-0 f. Xerxes 
und Artaxesses, worin er H üsing’s (in Dissertation «Die iranisch. E׳:gen- 
namen in den Acliamaenideninschriften. 1897, S. 20) geäusserte Ansicht 
über das Vorkommen der Form Apza^saorjq auf einer Inschrift von 
Halikarnass verbessert und sagt, Apza^eaarjq käme nur in der ge- 
fälschten Urkunde von Tralles vor, doch sei die Form Apza~£aa7jq 
als echt und gut anzusehen und Lehrmittel der deutschen Schule, 
Breslau [Verlag von Priebatsch], VI. Jahrgang, II. Heft, S. 17. Wie 
persisch -tr- zu -s- wurde, zeigen auch noch Cisa-farna : Tiaoaipzp- 
vrjq, neupers. pus-, ^Qpiarjq (vahu-misa «das Gute liebend») und 
Jlap-piapq (paru-misa «vieles liebend»); vgl. H ü s in g ; K. Z. 36, 
S. 557 f., K. Z. 38, S. f. Überhaupt ist H üsing mit all seinen Auf-

*) Bezüglich der V erschreibung in  anderen W orten im Texte des 
alten Testam ents vergl. H. W inckler’s A ltoriental. Forschungen, I., II., 
I I I ., K eilinschriften und altes Testam ent, I I I .  Auflage 1904, J eremias, Das 
alte T estam ent im  L ichte des alten Orients, 1904 und 1906 (zweite Auf- 
läge), einzelne N um m ern der Orient. L iter. Zeitung u. s. w.
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Stellungen von Mitra, misa, milta, milir- (in: Die iranisch. Eigen- 
namen, K. Z. 36; 38) Foy gegenüber im Rechte, der sich verge- 
bens (К. Z. 37, S. 4—89 ff.) noch gegen die vier Mundarten sträubt. 
Wie hscliär von hschatra kommt in Hva-hschära (Koa£apqq), so 
mi(h)r- von mitra in Baga-miri, cihr- von citra in 0apa!p-cq, puhr 
(lat. puer!) in Zat-imp-oq von patra u. 8. w. Wie aus mitra: sakisch 
milta- in Md-rt-odqq (vgl. noch Poc-peXza-xqq mit Peo-pc&pqq, woraus 
ein fräwa- müta-ka zu folgen scheint, Peo-pdza-xqq statt Poc-peXzaxqq), 
aus hschatra: hscharta, aus citra: cilta (2’dza-xqq), ausputra: furt wurde, 
so muss aus zotra auch zorta geworden sein, und dieses ist belegt in 
Ziopfhvqq und Ztopdivoq, zwei Saken aus Olbia u. Tanais, deren Namen 
Ws. Miller aber falsch aus zor- (=  zura a. pers.) und -cina «Unrecht 
heischend״ erklärt (wie Aspa-cina Aoizalhwjq) ; Zcopfr-cvqq ist gebildet 
wie Mtftpi-vqq, hai-vqq, Bagina (in assyr. Keilinschriften Name eines 
Iraniers), Aac-vqq (a. pers. Asina zu Acrca-dazqq. Vgl. H üsing , Die 
iran. Eigennamen, S. 14 f.), 'Padi-vqq u. s. w. und enthält zorta 
«Opfer». Demgemäss ist Zarathuschtra in Zorta-vastra zu verbessern, 
und somit fallen Erklärungen des 'Namens, wie sie J usti im Archiv 
für Religionswissenschaft bot, oder B abtholomae’s Deutung im Alt 
iranischen Wörterbuche 1905 als «alte Kamele habend» (!) (zarant- 
ustra) oder die L indner’s (bei H őmmel, Grundriss der Geogr. u. Ge- 
schichte des alt. Orients, 1904, S. 206) als «zvarat-ustra» nieder, 
knieende, folgsame Kamele habend», endlich weg.

Dem zorta (zotra) entspricht auch parta (für altmed. patra 
«Wache, Hut») in /Ipozo-äoqq (Herodot I. Buch), dem Namen eines 
Skutscha, der nach W inckler Parta-tua (in den Keilinschriften) heisst. 
Dhatra «Gesetz» wird im Sakischen zu dalta, und Dalta ist Name 
eines Fürsten von Ellipi, des Sohnes des Ischpabara (Aspabara). 
Orodaltis (Aura-dalta «Ahuras Gesetz habend») heisst auch ein König 
von Bithynien, wo die Skutscha ebenfalls sassen.

Sonderbar ist es, dass H üsing die Überschrift «Zarathuschtra» 
wählte und nicht «Nicht mehr Zarathuschtra, sondern Zorta-vastra»! 
Schon die Überschrift hätte andeuten können, worum es sich handelt. 
H üsing’s Erklärung des Zrt-vstra (als Zorta-vastra, und nicht mehr 
Zarathustra!) ist gradezu von hervorragender Bedeutung; bezüglich 
der treffllichen Ausführung der Begründung dieser Erklärung sei 
nochmals auf den Artikel verwiesen. Wer also diese genannten Ar- 
beiten durchprüft und Marquart’s treffliche Untersuchungen zu r
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Geschichte von Eran (1905) (unter «Skythen»), wird mit gründlicher 
Yorkenntnis der wichtigsten Tatsachen an die sakische Sprache her- 
angehen. Noch einige kleinere Bemerkungen seien erlaubt.

«Saka» wurden die Skutscha (üxuäat, deren Namen im alten 
Testament statt A■ skutscha in A-schkenaz verdreht worden ist (vgl. 
[Zimmern- W inckler’s] Keilinschriften u. altes Testament, III. Aufl. 
S. 101) von den Persern genannt; daher muss der Name aus dem Per- 
sischen erklärbar sein; nun wird aber aus sp im Persischen s, wie spaka 
«Hund» (medisch) neben n. pers. sag, med. vispa neben visa (vgl. 
H üsing, die iranisch. Eigennamen, S. 25 f.) u. s. w. beweisen. Auch 
M arquart arbeitet trefflich mit diesem Lautgesetze. (lavda- persisch, 
statt Spenta-, u. 8. w.), welches neueren Gelehrten (F oy, J ackson, 
G ray) noch unbekannt ist. Daher wird Saka «Hunde» heissen und 
ein Spottname sein; dass das richtig ist, beweist der Name der 
Psaccae, Psacceni in gleicher Gegend (M arquart, Unt. z. Gesch. v. E. 
1905). Psaccge ist aus f  saka (osetisch-skythisch, statt medisch: spaka)־
entstanden und die einheimische Form des Namens Saka. Trefflich 
ist auch M arquart’s (U. z. G. v . E. 1905) Erklärung von skythisch 
E~ap-7Tacoq als ’Ефар.-паю$, d. h. äfsand-pahju «heilige Wege», wo- 
durch endlich Deutungen wie ahsata-pahju «unverletzte (d. h. heilige!) 
Wege» u. 8. w. wegfallen. Osetisch (== Skythisch) wird spanta: äfsand, 
spada: äfsad u. 8. w. Noch einmal wiederholt (als kleiner Auszug) ist 
Ws. Miller’s Artikel im Anhang zum I. Bande des Grundrisses der 
iranischen Philologie, 1903 «Die Sprache der Osseten», S. 5—7. Ein 
Durcharbeiten aller dieser genannten Artikel und Abhandlungen ist also 
empfehlenswert, und deshalb hielt ich es für gut, weil ich das Mate- 
rial übersehe, es auch anderen bekannt zu machen.

Arthur H offmann-Kutschke.

R h y th m u s u n d  M e lo d ie  d er  tü r k is c h e n  V o lk slie d e r .

In früherer Zeit konnten wir nur entweder die Texte der tür- 
kischen Volkslieder (z. B. die grosse Sammlung von I. K unoss) oder 
jene nicht echt türkische, vielfach unreine und vermischte Musik, die 
man den Fremden in Konstantinopel produzirt. Nur in neuester Zeit 
haben wir auch solche Sammler und Sammlungen, welche Text und 
Musik collektiv zeigen und inmitten der reinen türkischen Landbevöl- 
kerung gesammelt und notirt worden sind. Vor mir habe ich das tür-

8 aKeleti Szemle, VII.
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kische Liederheft von Felix von L tjschan vor einigen Jahren gesam- 
melt in Nordsyrien in der Gegend von Sendschirli; die andere Samm- 
lung stammt von einem bekannten russischen Forscher, Or. M iller 

(Tureckija narodnija pesni. Moszkva 1903), gesammelt an der klein- 
asiatischen Küste des Schwarzen Meeres. Bei beiden Forschern waren 
die Sänger und Gewährsmänner in den meisten Fällen musikalisch 
begabte Armenier, sehr bewandert in allen türkischen Volksliedern 
und diese in ureigenster Manier vortragend; einige Lieder sind auch 
von einem Türken (Ali aus Marrasch) vorgesungen worden.

Gleich bei der ersten Durchsicht der Lieder kommt es auffal- 
lend vor, dass die Töne der Melodie und deren Rhythmus sich ganz 
und gar nicht nach den Versen richtet, besonders nicht nach der Zahl 
der Wortsilben. Von jener gebieterischen Congruenz der Zahl der mu- 
sikalischen Töne und der Wortsilben, wie sie z. B. die magyarischen 
Volkslieder besitzen, haben die türkischen Volkslieder nur sehr wenig; 
sie singen auf eine einzige Wortsilbe am häufigsten zwei, aber oft eine 
ganze Reihe von Tönen. Wahrscheinlich stammt diese willkürliche Ge- 
sangsmanier von der arabisch-persischen Musik und ist auf die rein 
turanischen Rhythmen der Türken nach und nach übergangen.

Was die Melodie der Lieder anbelangt, so kommen darin eine 
ganze Menge von verschiedenen Tonleitern vor; die wenigsten können 
als ein gewöhnlicher Dur oder Moll, aufgefasst werden, sondern manch- 
mal haben sie Vieles gemeiusam mit den antiken Tonreihen (auch mit 
den kirchlichen Tonleitern), wieder andere mit jenen osteuropäischen 
und asiatischen Tonleitern, die unter dem Namen der s. g. «ungari- 
sehen «Skala״ bekannt ist; aber alle diese erwähnten Tonreihen fin- 
den wir in den türkischen Volksliedern selten rein, sondern sie gehen 
die mannigfachsten Verbindungen mit einander ein. V on L uschan, der 
seine Aufnahmen durch einen Phonograph machen Hess, hat die mu- 
sikalische Untersuchung seiner Sammlung den Herren 0. A braham und
J. H ornbostel anvertraut, die darüber in zwei recht gründlichen Ab- 
handlungen berichten, die auch beigeschlossen sind; besonders werth- 
voll sind die Abhandlungen durch die Rathschläge in Bezug auf das 
Sammeln und Aufnehmen für Phonographen.

Ein wenig befremdend für unsere moderne musikalische Auf- 
fassung ist in den meisten Liedern die Eigonthümlichkeit, dass sie 
nicht auf der Tonika endigen, sondern bald auf der Cbinte, auf der 
Terz oder Secunde; bei den uralten ungarischen Liedern, auch im
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europäischen Mittelalter kommt das häufig vor. In den türkischen 
Volksliedern sind die am häufigsten vorkommenden Töne, s. g. Re- 
percussionstöne oft jene, welche für die «ungarische Skala״ besonders 
bezeichnend sind, z. B. die kleine Terz mit der grossen Quarte u. s. w

Reich und mannigfaltig entwickelt sind in den türkischen Volks- 
liedern die wiederkehrenden Zeilen oder Strophen, d. h. der Refrain 
(Barma) sowohl im Texte, als auch in der Melodie. Manchmal ist es 
nur ein Laut, ein Aufjauchzen, ein Schnalzen mit der Zunge; manch- 
mal aber eine ganze Zeile, die regelmässig wiederkehrt; am häufig- 
sten aber eine ganze Strophe, die ganz abweichend ist von den eigent- 
liehen vorhergehenden Grundstrophen des Liedes. Z. B. wenn das Lied 
in elfsilbigen Zeilen geht, besteht die «barma״ aus achtsilbigen Zeilen 
und vice versa in der mannigfaltigsten Abwechslung. Z. B. in Nr. IX 
der Luschan’schen Sammlung ist das eigentliche Lied:

Seni seven merd olmaz 
Jureyinde derd olmaz 
Senin icun guzelym 
Benden éji merd olmaz !

Refrain: Ben seni öptüm, ben seni sevdym
Aman, aman djivanym ! ben sana jandym!

Interessant ist die Wahrnehmung, dass bei den Vierzeilern die 
dritte Zeile eine nicht reimende sg. freie Zeile ist, wie in den ungarischen, 
in den kasan-tatarischen, cuvaschischen, baschkirischen Volksliedern. 
Aus dieser Tatsache, sowie aus jener, dass in den dreizeiligen Liedern 
die dritte Zeile schon refrainartig ist, können wir schliessen, dass auch 
bei den turanischen Völkern die früheste, primäre Form des Liedes 
eine distichale, zweizeilige war und diesem gesellten sich nach und 
nach, als Refrains oder Angliederungen an die früheren Zeilen die 
dritte und vierte Zeile. Wie z. B. in Nr. XVIII der v. Lüschan'schen 
Sammlung gibt es sogar einen hübschen Refrain in der Mitte:

Köi dan (i) gel, köi dan (i) gel 
Ortassy dschamur jandan gel.

Auch ist es bemerkenswerth, dass in vielen Liedern — im 
Rahmen des Grundrliythmns — kleine Modifikationen, s. g. bedingte 
eventuelle Töne gibt, die nicht hervortreten, wenn der Text weniger 
Silben hat, aber wieder erscheinen, wenn in dem Texte mehr Silben

8a*
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sind; eine turanische Eigenthümlichkeit, die wir auch im Finnischen, 
im Magyarischen etc. finden.

Viele von den Liedern — besonders die einfacher gearteten, die 
noch nicht ganz von der persisch-arabischen Gesangsmanier und Ver- 
zierungen durchwuchert worden sind — zeigen eine ausgesprochene 
rhythmische und melodische Verwandtschaft zu den russischen und 
rumänischen, mit einem Worte zu den südosteuropäischen Tanzliedern. 
Z. B. Nr. XIII A (Jar, Jar, Jar, Jar ge-ne jandim jar), Nr. XVIII der 
deutschen Sammlung, Nr. 9 und 19 der russischen Sammlung (im 
letzten sind auch sehr interessante Synkopen, wie im Ungarischen 
und Russischen). Mit einem Worte, man kann beobachten, dass bei 
den Völkern und deren Geistesprodukten trotz aller Unterschiede und 
Hindernisse doch immer ein allmähliger Übergang und fortwährende 
Wechselwirkung zu finden ist, ganz so wie in der Fauna, Flora und 
Ra«se.

Wir Ungarn hatten eine Zeit (die Türkenherrschaft), in welcher 
unser Volkslied und unsere Musik stark von der türkischen beeinflusst 
worden ist. Der grosse ungarische Lyriker Valentin B alassa ( f  1594■) 
sang viele seiner Lieder auf türkische Melodien, wie das aus einzelnen 
Überschriften seiner Gedichte hervorgeht. «Az török: Gürekmez devaj- 
szeuz ur nótájára», «Oklemezkind török nótára», «Az török Be szejrane 
giderüken, az nótája is az» (Nóta =  aus dem Lateinischen, bedeutet 
im Ungarischen Lied, Arie, hie und da auch Versform oder Rhythmus). 
In den széklerischen altungarischen Balladen kommt häufig die schöne, 
sich in den ungarischen Gefangenen verliebende Sultantochter vor: 
«török császár lánya, gyenge violája».

Alle diese Fragen haben wir aus Raummangel nur gestreift; 
doch das Wenige zeigt auch zur Genüge, wie viele Beziehungen die 
vergleichende Musik- und Liederforschung noch klarzulegen hat; schon 
jetzt gewährt sie uns interessante Ergebnisse und noch werthvollere 
weite Ausblicke auf bisher dunkle Gebiete.

B.  F a b ó .



III. A bkürzungen: !УЖ =  Nordwogulisch, SW . =  Südwogulisch, 
LW . = .L 08wa־wogv OLW. =  Ober-Loswa-wog., MLW. — Mittel-Loswa- 
wog., ULW. =  Unter-Loswa-wog., KW. =  Konda-wog., PW. =  Pelym- 
wog., TW. =  Tawda-wog., N 0. =  Nordosijakisch, 10. =  Irtysch-ostjak., 
KO. =  Konda-ostj., SO. =  Surgut-ostj. ______ _______________

In h a lt  d er  J a h r g ä n g e  I —V I. d er  K e le t i  S zem le  (K evu e O rien ta le).
I. J a h r g a n g  (1900). Inhalt: Bacher, W.: Osttürkisches aus einem Hebräisch-Persischen 

Wörterbuche. — Basset, R .: Contribution a l ’historie du sottisier de Nasreddin hodja. — 
Bonelli, L . : Locuzioni proverbiali del turco volgare. — Foy, K .: Das Aidinisch-Türkische. — 
Hirt, Fr.: Attila családfája (Stammbaum des Hunnenkönigs Attila). — Haart, CI.: Notes 
d’épigraphie turque. — Jakob, G .: Zur Geschichte des Schattenspieles. — Jakob G  Quellen״ :.
und Parallelen zu einigen Stoffen der türkischen Volkslitteratar. — Katanoff, N. Tli.: Uber die 
Bestattungsgebräuche bei den Türkstämmen Central- und Ostasiens. — Krausz, S.׳: Zur Ge- 
schichte der Chasaren. — Munkácsi, В .: Kaukasischer Einfluss in den finnisch-magyarischen 
Sprachen. —  Munkácsi, В .: Árja hatás a finn-magyar nyelvek számneveiben (Arische Elemente 
in den Zahlwörtern der finnisch-magyarischen Sprachen). — Nagy_ G. : Magyar ethnologiai kér- 
dések (Probleme der ungarischen Ethnologie). — Patkanoff, S . : Über das Volk der Sabiren. — 
Vámbéry, H .: Der Wortschatz des Alt-Osmanisphen. — Winkler, H .: Die ural-altaischen 
Sprachen. — Törekvéseink. Notre programme. — L i t te r a tu r : Horn, P .: Zu Hodza Nasreddin’s 
Schwänken. — Katanoff, N. Th. Kleinere ethnographische Mittheilungen. — Katona, L. : Achtzig 
Märchen der Ljutziner Esten. — К—s : Beiträge zur Kara göz - Literatur. — Mdder B .: Bonelli : 
Elementi di grammatica turca osmanli. — M. B .: Zichy Jenő gr. új könyve. — Смирковъ И .: 
Урало-алтайскШ миръ. — O rien ta lisches Schulw esen. Hartmann, M .: Das Seminar für 
Orientalische Sprachen an der kön. Fridrich Wilhelms-Universität zu Berlin. — B. Ph.: Die 
Orientalische Handelsakademie in Budapest. — K leinere M itte ilungen  : Hartmann M.: Zur 
türkischen Dialektkunde. — Jacob, G.: Anfrage. — Katona, L . : Die Legende von Barlaam und 
Josaphat. - -  Kunos, I . : Török szómagyarázatok (Türkische Etymologien). — Munkácsi В.: 
Arische Sprachdenkmäler in türkischen Lehnwörtern. — Munkácsi, В .: Todesdaemon Áina der 
Altaier =  Todesdaemon Xhi der Wogulen. — Munkácsi В .: «Baum» als Benennung des Sarges. — 
Munkácsi,В .: Der Kaukasus und Ural als «Gürtel der Erde». — B e ilag e : Kimos, I . : Sej^ Sulej- 
man Efendi’s Cagataj-Osmanisches Wörterbuch (1—8. Bogen).

II. Jahrgang (190t). Inhalt: Almásy G y.: Kara-kirgiz nyelvészeti jegyzetek (Linguistische 
Bemerkungen zum Kara-Kirgisischen). — Asbóth, О.: Ungarisch csésze «Schale zum Trinken», — 
Basset, R .: L’origine orientale de Shylock. — Halévy, J  : L’étroite parents de-; потз de nombre 
turco-ougriens. — Hirt, F .: Hunnenforschungen. — Hüsing, G .: Die Urbevölkerung Irans. — 
Katona, L .: Zum Märchen von der Tiersprache. —- Katona, L . : Die Literatur der magyarischen 
Volksmärchen. —Kunos, I . : Spuren der Türkenherrschaft im ungarischen Wortschätze. — Kuun 
Géza dr. Gr.: Gurdézi a törökökről (Gurdezi über die Türken). —■ Läufer, B .: Zum Märchen 
von der Tiersprache. — Läufer, B.: Zur Entstehung des Genitivs der altaischen Sprachen. — 
Littmann, E .: Ein türkisches Märchen aus Nordsyrien. — Munkácsi, В .: Kaukasischer Einfluss 
in den finnisch-magyarischen Sprachen. — Munkáén, В.: Hunnische Sprachdenkmäler in 
Ungarischen. — Paas men, H .: Beiträge zur Kenutniss der Religion und des C.iltus der Tschere- 
missen. — Thomsen, W .: Surle Systeme des consonnes dans la langue ouigoure. — Vámbéry, H .: 
Der orientalische Ursprung von Shylock. — L itteratur : В ínóczi, J. : Adalékok a magyar nyelv 
és irodalom történetéhez. Irta: Szily Kálmán (Wörterbuch der ungarischen Neologismen v. 
Koloman Szily). — Gombocz, Z .: Julius Krohn: Kantelettaren tutkimuksia. — Mseriantz, L. : 
V. Gorllevskij: Übersicht der türkischen Märchen nach Kúnos’s Sammlung. — Munkácsi В. : 
Извкстя Общества Археологш, Исторш и ЭтнограФШ цри ими. Казанскомъ университет!;. — 
Munkácsi, В .: Finnisch-ugrische Forschungen. — Vikár, В. : О. Kallas: Die Wiederholungs- 
lieder der estnischen Volkspoesie. — Orientalisches Schulwesen : Bonelli, L . : R. Instituto 
Orientale di Napoli. — Haart, Cl.: L’École Spéciale des Langues Orientales Vivantes de Paris. — 
Kuhnert, F .: Die k. u. k. Consular-Akademie. — Neriner, A . : L’École des Sciences Commer- 
ciales et Consulaires ä l’Université de Louvain.— Kleinere M itteilungen: Gleye, A .: Ugro- 
finnischer Einfluss im Armenischen. — Hirth, F .: Das Schattenspiel der Chinesen. — Hirth, F .: 
Zu den hunnisch-chinesischen Beziehungen. — Jacob, G.: Drei arabische Schattenspiele aus 
dem XIU. Jahrhundert. — Kunos, I . : A. mahabaa feliratok megfejtése (Die Entzifferung der 
Mahaban-Inschriften). — Kimos, T.: Török népetymologia (Türkische Volksetymologie). —- 
Munkácsi, В .: Zu den Sagen über den Kaukasus und Ural. —- Munká -si В. : Zur Benennug des 
«Quecksilbers». — Munkácsi, В.: «Hajnal hasad» (Der ungar. Ausdruck: «Die Morgenröte 
spaltet sich»), — B eilage : Kunos, I . : Sej,( Sulejman Efendi’s ^atagaj-Osmanisches Wörterbuch.

III  Jahrgang (1902). Inhalt: Alnásy, G .: Centralasien die Urheimath der Turkvölker. — 
Bacher W. : Türkische Lehnwörter und unbekannte Vokabeln im persischen Dialekte der Juden 
Buchara’s. — Bhlkanoglu : Dialecte turc de Kilis. — Bang, W .: Über die Mandscliu-Version der 
viersprachigen Inschrift in der Moschee zu Peking. — Bonelli, L. : Voci del dialetto turco di 
Trebisonda. — Gennep, A .: Origine et fortune du nom de peuple «Ostiak». — Hartmann, M. : 
Zur metrischen Form des Kudatku Bilik. — Katanoff, N.: Türkische Sagen über Besitznahme 
von Ländern nach Art der Dido. — Kuun G. dr. G r.: Gurdézi a törökökről (Gurdézi über die 
Türken). — Kuhnert, F. : Bestehen Beziehungen zwischen chinesischer und ungarischer 
Musik ? — Munkácsi, В .: Komanischer Ursprung der Moldauer Tschango. — Munkácsi, В . : 
Ältere Berichte über das Heidenthum der Wogulen und Ostjaken. — Paasonen, H. : Zur tata- 
rischen Dialektenkunde. — Shiratori, K .: Über den Wu-sun Stamm in Centralasien. — L itte- 
r a tu r :  Bang, W .: Dr. J. Marquart: Eräusahr nach der Geographie des Ps. Moses Xorenac’i . — 
Bang, W.: Mittheilungen des Seminars für oriental. Sprachen an der kön. Friedrich Wilhelms- 
Universität zu Berlin. Jahrg. IV. Erste Abth.: Ostasiatische Studien. — P. R ,: Die histor. 
Quellen der ungarischen Landeinnahme. — Szilasi, M. : N. Tb. Katanoff: Отчетъ о иоЬздкк 
въ У финскую губешйю. — Vámbéri!, А .: Vom Reisewerke Ewlia Tscbelebi’s. — O rien talisches



Schulwesen : Grünert, M .: Die praktischen orientalischen Sprachkurse m Prag. — Kleinere 
M itte ilungen : Bálint, G .: A hnnnkérdés (Die Hunnenfrage). — Haart, CI. : Quelques ob-
servations sur le judéo-persan de Bokhara. — Kunos, I . : Türkisch andiz. — Paasonen, H. : 
Ungarisch-türkische Etymologien. — Beilage: Kunos, I .: Sej'/ Snlejman Efendi’s Catagaj- 
Osmanisches Wörterbuch (8—13. Bogen). — Bang, W .: Facsimile der Mandschu-Version der 
viersprachigen Inschrift in der Moschee zu Peking.

IV. J a h rg a n g  (1903). Inhalt: Bouvat, L . : Les emprunts arabes et persans en turc os- 
manli — Dánon, A . : Essai sur les vocables turcs dans lé judéo-espagnol. — Hüsing, G .: 
Sakisches. — Kuan G. ár. Gr.: Gurdézi a törökökről (Gurdézi über die Türken). — Munkácsi, В .: 
Altere Berichte über das Heidenthum der Wogulen und Ostjaken. — Patkanow, S . : Geographie 
und Statistik der Tungusenstämme Sibiriens. — Pröhle, V .: Baskir nyelvtanulmányok (Basch- 
kirische Sprachstudien). — Shiratori, K .: ober die altkoreanischen Königstitel.-־י•■Siimanov, I . : 
L'étymologie du nom «Bulgare». — Tkúry, J . : A kazar isa méltóságnévről (Von dem chasarischen 
Bangtitel isa). — L itte ra tu r : Bang, W .: Über die Konjugation des Khalkha-Mongolischen von
G. I. Barnstedt. — Grönbech, V .: Forstudier til tyrkisklydhistoiie (Selbstanzeige). — Munkácsi, В■: 
Über die Sprache der Hiung-nu Stämme von dr. K. Shiratori. — * * * Die estnische Litteratur 
von 1855—1900. Orientalisches Schulwesen: Harder, E .: Die Spezialklassen des Lazarew’schen 
Instituts in Moskau. —Kleinere M itteilungen: Balkanoglu: Dialect de Behesni. — Kunos, 1.: 
Ikerszókkal összetett igék az oszmanliban (Mit geminirten Zusammensetzungen verbundene 
Zeitwörter im Osmanischen). — Munkácsi, В .: Ung. szirony. — Munkácsi, В .: Ung. dió «Nuss». — 
Munkácsi, В. :Verschiedenheit in den arischen Lehnwörtern der finnisch-magyarischen Sprachen.

V. Ja h rg a n g . (1904). Inhalt: Balhassanoglu: Dialecte turc d’Erzerum — Dánon, А.: 
Essai sur les vocables turcs dans le judéo-espagnol (II). — Hartmann, M. : Ein türkischer Text 
aus Kasgar (I—IIT). — Houtsma, M. Th.: La dynastie des Benu Mengucek. — Jacob, G. : Tradi- 
tionen über Bekri Mustafa Aga. — Kunos. I . : A dunai tatárok nyelvéről. (Über die Sprache der 
Donautataren). -— Kuun, Gr. Gr.: Gardezi a törökökről. (Gardezi über die Türken. Sach- 
register). — Munkácsi, В .: Ältere Berichte über das Heidenthum der Wogulen und Ostjaken 
(IV—V). — Munkácsi В .: Alanische Sprachdenkmäler im ungarischen Wortschätze. — Pat- 
kanow, S . : Geographie und Statistik der Tungusenstämme Sibiriens (IH—IV). — Pröhle, V. : 
Baskir nyelvtanulmányok (II). Szójegyzék (Baschkirische Sprachstudien. II. Glossar.) — Sis- 
manov, I. : L’étymologie du пот *Bulgare» (IV).— Thury J. : Az «Abuska Lugati» czímű csagataj 
szótár (Das cagataische Wörterbuch «Abuska Lugati»).•—L ittératu re : Munkácsi, В .: H. 0. 
Катановъ: Опыть изсл'Ьдовашя урянхайскаго языка. — Dr. Fritz Hőmmel: Grundriss der 
Geographie und Geschichte des alten Orients. — Rubinyi, M.: Joseph Balassa: Ungarische Laut- 
lehre I. Ungarische Phonetik. Revue des écoles o rien ta les: A bejrúti keleti tanfolyam 
(Die orientalische Fakultät in Beirut). — Kleinere M itteilungen: Kuun, G.: dr. Gr. 
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Kurze Darstellung unserer Lautzeichen für die ural-altaischen Sprachen.
I. Yocale. a, 0, u, e, ü, ü, i — die entsprechenden kurzen Vocale im 

Deutschen. — q — labialisiertes a (ungar. a). — ä — ganz offenes e (im Tat. 
ädäm «Mensch»); ä : а =  ö : o. — q — Übergangslaut zwischen a und ä 
в — schlaff labialisiertes ä, oder ö mit mehr offenem Lippenschluss (im Wotj. 
es «Thür»); 6: ä — q : a. —0 (früher: p) =  mit engerem Lippenschluss gebil- 
detes 0 (im Tat. bejerek «Befehl»); Übergangslaut zwischen deutsch. 0 
und u. —— 0 (früher: 01 =  mit engerem Lippenschluss gebildetes ö (im Tat. 
kön «Tag»); Übergangslaut zwischen deutsch, ö und ü. — о — Übergangs- 
laut zwischen 0 und 0(0 mit mehr vorwärtsgezogener Zunge) — и =  schwed. 
и in hus; ungefähr ein Übergangslaut zwischen и und ü (ü mit mehr vorwärts 
gezogener Zunge). — г — gutturales 1, ein Laut mit der Zungenstellung des 
и und Lippenstellung des г (im 03m. Hz «Mädchen»). — e — gutturales 
e; e :1 — e : i  (im Tat. kéz «Mädchen»). — é — sehr geschlossenes e (im 
Tat. béz «wir»).

Das Zeichen v unter einem Yocale bedeutet in Hinsicht der Zungen- 
Stellung eine mehr offene, das Zeichen /4 eine mehr geschlossene Aus- 
spräche — i ist ein halbvokalisches j, и ein halbvokal sches w. — Das 
horizontale Strichlein am Vocale (z. B. ä, ö, ü etc.) bedeutet die Länge, das 
Komma (z. B. d,ó etc.) den Accent, das ~ Zeichen (z. B. ä, e, Ö etc.) die naso- 
orale Aussprache. — ״ — Bezeichnung eines näher unbestimmbaren hinteren 
Vocals. — i =  Bezeichnung eines näher unbestimmbaren vorderen Vocals.

II. Consonanten. к =  türk, к (vor а, o, u. i); im Türkischen gewöhnlich 
nur als к bezeichnet. — /  == deutsches ch in: ach, lachen. — у — deutsches 
ch in : ich, schlecht. — у — arabisches £. — h =  deutsches h in : haben, 
hier. — j =  deutsches j  in : jahr,ja. — у gutturalis nasalis. — ä — engl. th. —
0 — neugriech. S. — s =  deutsches ss in : lassen, blass. — z — deutsches s in : 
so, sehr. — s — deutsches sch. — z — russ. ж. — c — russ. ц ־־ ts. — 
c — russ. c — ts. — e =  cacuminales c (im Wotjaki^chen). — 5 =  dz. -— 
3 — dz. — g == cacum. 5 (im Wotjakisclien). — w — interlabialis spiráns. —
1 — russ. л. — l — spirantes l im Ostjakischen, das beinahe wie &l klingt. — 
Я (früher: l) =  der entsprechende stimmhafte Laut im Ostjakischen.

Das Strichlein neben oder über den Consonanten, wie in k, g, f, t, 
d\ s, z. c, c, 3 , l, n, r etc. bedeutet die «Mouillierung». — Der Punkt unter 
stimmhaften Consonanten, wie in g, d, b. z, z. у etc. bedeutet, dass der 
Stimmton bei diesen Consonanten sehr schwach ist (stimmlose mediae). — 
' bezeichnet bei Consonanten die aspirirte Aussprache, z. B. kr, t\  p' — kh, 
th, ph etc. — zwischen Vocalen im Wogulischen bedeutet eine leichte 
Aspiration, welche sich in gewissen Fällen zu y, oder у stärkt.

III. Abkürzungen: NW . =  Nordwogulisch, SW . =  Südwogulisch,
LW. =  Loswa-wog., OLW. =  Ober-Loswa-wog., MLW. =  Mittel-Loswa- 
wog., ULW. =  Unter-Loswa-wog., KW. — Konda-wog., PW. — Pelyin- 
W02.. TW. — Ta.wda.-wnor Д/Л — тг\ t..í ! * י י



LAUT- UND FORMENLEHRE DER SÜD-OSTJAKISCHEN
DIALEKTE.

— Auf Grund der Sam m lungen und gram m atischen Aufzeichnungen von 
'S. P atkanow, bearbeitet von D. Pi. F uchs. —

(Zweite M itteilung.)

III. F orm enlehre.

D e k l i n a t i o n .

§ 34. Die Veränderungen, denen der Nominalstamm in der 
Deklination unterworfen ist, haben wir schon in der Lautlehre 
kurz erwähnt. Hier wollen wir dieselben zusammenstellen.

a)  Lautet der Wortstamm auf ein kurzes a aus, so tritt 
an dessen Stelle vor Suffixen in den meisten Fällen ein kurzes e, 
z. B. ima F rau : Dual imeyen; iga Mann: Dual igeyen; eva 
Mädchen: Instr. evejat; kama Speicher: катет mein Speicher; 
anka Mutter: ankern meine M utter; oyta das obere, Dach: Lat. 
oyteja, Lok. oytena; oft auch e, z. B. éva Mädchen: Adj. évéy ; 
an да Hagebutte: Adj. angéy ; auch i, z. B. ima: Karitiv imida, 
lined а ; eva: Karitiv evida; aya Mutter: ayidat ihre Mütter.

b)  Nomina auf -a, -e, ■é verlieren diesen kurzen Vokal im 
Auslaut vor der Ablativendung -ivet, MK., Dem. -iva, z. B. ima, 
imé Frau: Ablativ imivet, MK., Dem. imiva; yeide Enkel: Abi. 
yeidivet, yeidiva; (itpa, itpe vordere, das vordere: MK. itpegiva,
I., UK. itpivet von vorne; taga Ort: met tagajivet? Caste, woher? 
tu■ tagivet von dort; tagivet vom Orte. Irt. О. II : 80, 108).

c) Im Lativ und Instrumental erscheint zwischen dem 
auslautenden Vokal des Stammes und dem Suffix •a (Lativ), -at 
(Instrumental) oft ein j  oder g (siehe Einleitung S. 9), z. B. 
oyta das obere: Lat. oyteja; anka Mutter: Instr. ankejat; eva

9Keleti Szemle. \П .
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Mädchen: Instr. évejat; pernä Kreuz: Instr.pernäjat; pägi Messer: 
Instr. pägijat; iga, igé M ann: Lat. igeja; cumrä Grube: Lat. 
cumräga (II : 184); tégpe das innere: Lat. tegpeja, MK. tégpega; 
taga Ort: Lat. tagaja; itpa, itpe vordere, das vordere: Lat. itpeja, 
MK. itpega (Abi. itpegiva, itpivet, vgl. den vorhergehenden Punkt ; — 
кеде Messer: Instr. kégeat Irt. О. II : 38, 62, 126 — kégejat 
II : 28 ; im a: Lat. imeja, imea, Instr. imejat, imeat. — Manch- 
mal fällt jedoch der auslautende Stammvokal weg: pélek, MK., 
Dem. pélka Seite: Lat. pelega Irt. О. II : 104, 110, péleka II : 
58, 124, pélkeja II : 2, 38, pelkja II : 24, 28; sanka, saya Licht, 
Himmel: Lat. sayeja II : 34, sankja II : 32).

d) Im Auslaute des Stammes stehendes г, и (i, u) wird 
vor vokalisch anlautenden Suffixen zu j, v, z. B. nai Feuer: 
Instr. najat; pöi Rand, CJfer: Plur. pöjet; keu (Karj. keu) Stein: 
kevéy steinern; tau (Karj. idu) Pferd : Plur. tavet; tu, teu (Karj. 
pu) Knochen: tüvéy knöchern. —- Ygl. NO. lou (Pápay*) 189) 
Knochen: lowdy (Pap. 37), Iqwen (Pap. 31) dein Knochen; lau 
(Pap. 39) Pferd : lq,wen (Pap. 40) dein Pferd: keu. (Pap. 20) Stein : 
kew&y (ibid.) steinern; Obd. Jvu (Karj. 206) Knochen: löuäm 
(ibid.) mein Knochen; au (Pap. 33) Tor: q,1v9l (Pap. 29) sein 
Tor. — Ygl. im Wogulischen : käu Mühlstein : Dual kciwi; lü 
Pferd: Dual luwi, u. s. w.

e) Nach § 27 werden die stimmlosen Konsonanten im Aus- 
laute vor vokalisch anlaütenden Suffixen stimmhaft. Z. B. jiy-p0 '/ 
Bruder: jiy-pogot (eig. jiy-poyot) sein Bruder; jöroy Seite: Lat. 
jöroga; pelek Seite: Lat. pelega; űrt H eld: Plur. ürdet; sarai 
Meer : Lat. sdrad'a ; puyét Seite : Lat. puyéda ; nauremet Kinder : 
Instr. nauremedat; küttep Mitte: Lat. kütteha; yunc auf dem 
Rücken: yunga auf den Rücken; merek Flügel: Plur. mérget. 
Wie wir schon § 27 erwähnt haben, finden sich zahlreiche Ab- 
weichungen von dieser Regel; z. B. yöt Haus: Lat. yöta, - 
yötem, yoten, yötet mein Haus, dein H., sein H . ; у at, yatt Tag: 
yattem, yatten mein Tag, dein Tag; tet Klafter, Faden: Lat. teta; 
not Nase: notem meine Nase, notéy nasig; unt Wald: Abi. un- 
kivet, —  under), untéy waldig; pélek Seite: Lat. pelega, péleka.

*) P ápay oder P ap. =  J osef P ápay, Osztják népköltési gytij- 
temény. Sammlung ostjakischer Volksdichtungen.



f) Bei vielen Wörtern mit geschlossener zweiter Silbe ent- 
steht eine Veränderung der Stammform durch Elision des kurzen 
Vokals der zweiten Silbe; z. B. kimet Schoss, Saum: Plur. kim- 
det; sägat, säget Brett: Plur. sägtet; pügot Dorf: Adj. püytey 
zum Dorfe gehörig; sögom Sprung: söymay (MK.), söyméy sprin- 
gend, holperig; oyet Öffnung, Mund: oydéy hohl. Vgl. NO. töyo[ 
Flügel: toy ley beflügelt; ahm (Papay 18) Schlaf: älmem (Pap. 
174) mein Schlaf; qhy (Pap. 20) Ende: q,ly9l (Pap. 22) sein 
Ende; anpp (Pap. 253) Gürtel: äntpem (Pap. 13) mein Gürtel; 
ostJ. sandy< Baumschwamm, Knollen am Birkenbaum : siny9m 
)Paasonen, Die finnisch-ugrischen s-Laute 127); 0J. sähm Bach: 
süinidm mein Bach. P aasonen S. 100,-— Vgl. wag. ülém Schlaf: 
Instr. ülmél; ung. álom : álmom. (S. § 25.) Diese Elision tritt 
jedoch nicht immer ein ; z. B. seger Kette : segeret (Irt. О. II : 
140), segerivet (II : 148); jöroy Seite, Gegend: jöroga (II : 10), 
jörogivet (140), jöryoda nach seiner Seite (II: 14); kirnet zweiter: 
kimeta ■ ankét Balken: änkedet (II: 10), änkteda (ibid.); yacém 
Schimmel: yacémay, yacmay, yasmay schimmelig; ötéy Ende, 
Anfang: ötéyet (II : 104).

g)  Oft erscheint im Auslaute von sonst konsonantisch aus- 
lautenden Stammformen ein Vokal (s. § 25); z. B. neme — nem 
Name (II : 26).

h)  Elision eines Konsonanten des Stammes: jindep Nadel: 
jinpet, jintpet ( I I : 82).*)

§ 35. Das ostjakische Nomen hat ebenso wie das Verbum 
drei Numeri: Singular, Dual und Plural. Castrén meinte, «in 
dem Irtysch-Dialekte kommen drei Numeri nur bei dem Verbum 
und bei dem Personalpronomen vor; die Substantiva, Adjektiva, 
alle Zahlwörter und viele Pronomina haben nur zwei Numeri: 
einen Singular und Plural». (Castr. § 58.) Castrén’s Auffassung 
ist jedoch unrichtig. Übrigens ist — vielleicht infolge des Ver-

I ,A U T - U N D  F O R M E N L E H R E  D E R  S Ü D -O S T J A K I S C H E N  D IA L E K T E . 127

*) Schwund eines Konsonanten einer stammauslautenden 
Konsonantengruppe: Paasonen, Die finnisch-ugrischen s-Laute 66: 
ostK. sys (Stamm : syst-): Dativ systa; system ,meine Eidechse‘. 
(Bei Karjalainen : Oberdemj. sys «Eidechse». Im Wörterbuche: 
sast, sóst Eidechse.) — ostJ. s90w9s Herbst: s90wksam mein 
Herbst (Paasonen S. 84, 124).

9 *
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russens des Volkes — eine allmähliche Beschränkung des Ge- 
brauches des Duals beim ostjakischen Nomen kaum zu verken- 
nen. In der irtysch-ostjakischen Alltagssprache wird der Dual, 
wie es scheint, gewöhnlich durch kät (zwei) mit folgendem Sin- 
gular des Nomens ersetzt. In der Poesie hingegen ist er in allen 
Gegenden des Tobolskischen Kreises sehr gebräuchlich, obgleich 
auch hier manchmal der Singular mit vorhergehendem kät vor- 
kommt.

Das deutsche «zwei Männer» kann also im Irtysch-Ostjaki- 
sehen auf folgende drei Arten ausgedriiekt werden: 1. durch den 
Dual: yojeyen (yuiyen); 2. pleonastisch durch den Dual mit 
vorhergehendem kät: kät yoiyen (yojeyen, yuiyen, yujeyen); 
3. durch den Singular mit vorhergehendem kät: kät yoi ( yui). 
Hier mögen einige Beispiele stehen: vojeyen atpega vordum- 
deyen die zwei Tiere stürzten nach vorne. Irt. О. II : 28. jiba 
süyta kät pöseyen tagamäjeyen zwei Handschuhe aus Uhuhaut 
wurden (ihm) zugeworfen. 11:40. \ ei-punép kät vöjeyen jigäiyen 
zwei gleichfarbige Pferde wurden eingespannt. II : 174. || ei-punép 
kät vöje kattäiyen, kät ögota jigäiyen, kät eva ei ögota tedet, kät 
yui ei ögota tedet sie fingen zwei Pferde von gleicher Farbe» 
spannten sie vor zwei Schlitten: die zwei Jungfrauen setzten 
sich in den einen Schlitten, die zwei Männer in den anderen. 
II : 172.

§ 36. Das Suffix des Duals ist in der Demjanka-Mundart 
und am Irtysch: -gen, -ken, z. B. yeide Enkel: yeidegen : mana 
jüngerer Bruder: manegen; naurem Kind; naurémken; vöje 
Tier: vöjeken (Irt. О. I I :  210) и. s. w. In den beiden Konda- 
Mundarten hingegen ist die Dualendung: -yen, -eyen, z. В. ima 
Frau : imeyen ; iga Mann : igeyen ; két Hand : kéteyen ; jiaya 
Schwester: jiayeyen; yoi Mann: yoiyen, yojeyen.

Wenn das Wort auf einen Nasal auslautet, erscheint der 
gutturale Nasal ( у)  des Dualsuffixes manchmal als einfacher 
Gutturallaut (g), z. B. yaném Freier (für andere): Dual yaném- 
gen; men Schwiegertochter: Dual mengen; —  néy Frau: Dual néy- 
gen (néyyen) ; jaran der Samojede: Dual jaranyen (jarayen).

In der ostjakischen Poesie wird der Singular bisweilen 
durch den Dual ersetzt. Dies geschieht besonders, wenn zwei 
gleiche Satzteile verbunden werden sollen; in diesem Falle wird
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bei beiden Wörtern der Dual gesetzt. Z. B. imeyen igeyen üt- 
teyen yötteyen eine alte Frau und ein alter Mann verleben (zu- 
sammen) die Tage und die Nächte. Irt. О. II : 102. | nürém-vöje, 
unt-vöje kur-evetta-yui tu iáit iyeyen, jévreyen ein Elentier- und 
Renntierjäger bat einen Bären und einen Wolf. II : 146. | menőt, 
menőt, id'at ömesta yöteyen, tahaseyena jnytöt er ging, ging und 
kam zu einem Hause und einem Speicher, die an seinem Wege 
lagen. II : 104. I juy tebéya tayöt, jigeyen, jévreyen aneiteyen, ka- 
neiteyen er betrat das Vorhaus, ein Bär und ein Wolf (fingen 
an zu) knurren und brummen. Ebd. in yuivet tüt-keveyen, tut- 
vägeyen nerimet er entriss diesem Manne den Feuerstein und 
den Stahl. II : 122. j vayte-vöje imeyen, -igeyena comaja jügut- 
met tätna als er gerade auf das Schlangenpaar loskam. II: 116. 
tu tagivet te-pertan, totta jüguttan rit-juy, уöp-juу änatta vayte- 
vöjeyen imeyen, igeyena wenn du von diesem Orte wegkommst, 
gelangst du zu einem Schlangenpaare, einem Weibchen und 
einem Männchen, die von der Dicke einer zum Kahne taug- 
liehen Espe sind. I I :  114. Vgl. im Nordostjakischen: imeyen 
oikaiyen ullayen ein Weib, ein Mann leben. Ahlqvist 13. [ kau- 
rém säres kát pélek sayat akaryen pürésyen zu den beiden Seiten 
eines heissen Meeres sind ein russischer Hund und ein Schwein. 
Ahlqv. 20.

§ 37. Das Suffix des Plurals ist - t ; z. В. т а  F rau : imet; 
yeide Enkel: yeidet; jiy-poy Bruder: jiy-poy-t-am meine Brüder; 
not Pfeil: not-t-at seine Pfeile; yoi Mann : yoit, yojet.

Bei konsonantisch auslautenden Wörtern hat das Suffix 
des Plurals gewöhnlich die Form -et; z. B. dmp Hund : ämpet; 
ürt Held : ürdet; tav Pferd : tavet; merek Flügel: mérget; sägar 
Kuh : säyret.

Nach gutturalen Vokalen mit unmittelbar folgendem у hat 
das Suffix die Form -at, -ot, z. B. möy Junges: mögot; süy Haut: 
sügot; pay Knabe: pagat. In einzelnen Fällen kommt diese 
Form des Suffixes auch da vor, wo eigentlich -et gebraucht 
werden sollte, z. B. t'äras Kaufmann : Plur. iärasat und tárasét; 
yöt Haus, Zelt: Plur. yödat und yötet. (Vgl. §§ 15 und 16: 
Spuren der Vokalharmonie.)

§ 38. Besondere Suffixe haben im Süd-Ostjakischen die 
folgenden fünf Fälle: der L o k a t i v ,  La t i v ,  Ab l a t i v ,  In-
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s t r  и m e n t a l  und der K a r i  t i  v. Wir wollen gleich hier he- 
merken, dass bei gleichen Satzteilen, welche neben einander 
stehen, die gemeinsame Kasusendung sehr oft nur an das zweite 
Wort angefügt wird; z. B. tivet öy lepeyen, puseyena juvmem- 
iva als ich den aus der Köcheröffnung genommenen zwei- und 
einspitzigen Pfeilen entgegenging. II : 202. | türum jigem, türum 
анкета cayimet toy menay zu dem himmlischen Yater, zu der 
himmlischen Mutter soll der Bauch sich erheben. II : 102. 
tune teret, púidat noy ätmäi er hob ihn samt der Wurzel (ter-et 
seine Wurzel) und dem Stammende (pui-d-at mit seinem Ende) 
auf. II : 104. I menetna it pogotmedäi, noy nerimäi, äi-пёу, jim 
neya juvöt von der Schwiegertochter wurde sie zu Boden ge- 
stossen, sie verwandelte sich in eine junge und schöne Frau. 
I I : 136. II mant evejat ent mejöt, pagat ent mejöt er gab mir keine 
Tochter, gab mir keinen Sohn. I I : 102.

Ebenso wird manchmal die Kasusendung vor einigen Ad- 
verbien (besonders vor den Adverbien des Ortes: togoi dahin, 
tégét' hierher, totta dort u. s. w.) weggelassen; z. B. muy ayeu 
puyéda jem-väy-äna totta ömestet bei unserer Mutter in einer 
silbernen Schüssel liegen sie da. II : 124. (Hier steht äna totta 
statt änetia ; totta hat hier sozusagen die Funktion einer Post- 
position.) j sorom püm kut'ey tat tette pöydöt er legte trockenes 
Heu in den wurmstichigen Mittelraum (des Bootes). II : 82.

§ 39. Für den Genitiv und Akkusativ hat das Ostjakische 
kein besonderes Suffix.

§ 40. Das Lokativsuffix ist -na (oder -ne), z. B. ima Frau: 
imena, imene; eva Mädchen: evena; ät Nacht: ätna; ankern 
meine Mutter: ankemna; yatten dein Tag: yattenna. Wenn das 
Wort vokalisch auslautet, fällt das -a der Endung oft weg. S. 
§ 25. Das Lokativsuffix bezeichnet a) den Lokativ und Super- 
essiv, z. B. tu tatet t'od'em tagand auf dem Platze, wo sein Pferd 
gestanden. II : 112. j üy-pedetna türum är yüs, vencetna yatt, 
pasyadetna tllis auf ihrem Scheitel (leuchten! viele Himmels- 
sterne, auf ihrer Stirne eine Sonne und auf dem Nacken ein 
Mond. II : 168. И b) den Inessiv, z. B. muy yöteuna ayeuna täi- 
däjet jem-vay änena in unserem Hause hält sie unsere Mutter 
in einer silbernen Schale. H : 126. | täidam késána ich habe (et- 
was) in der Tasche. II : 10. \\c) Zeitbestimmungen, z. B. nuy
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tiven yattenna man tlvem, man tivem / attemna nuy tiven an dem 
Tage, wo du geboren wurdest, an demselben Tage bin ich ge- 
borén, an dem Tage, da ich geboren wurde, bist du geboren. 
II : 40. I yütmet ätna menet juy in der dritten Nacht zogen sie 
heim. II : 16. II d) den Essiv, z. B. pétemna menőt, ampa pitot 
sie flog als Bremse fort und verwandelte sich in eine Hündin. 
II : 164. И e) den Grund, die Veranlassung, z. B. tét tayem ürda 
yöt t u t e  n e, k e d e n e  éne eres vörtmet tätna als in dem vollen 
Herrenhause durch die Prahlerei (durch den Mund, durch das 
Wort) der Helden ein grosser Streit entstand. II : 22. ||j9 bei 
passiven Verben denjenigen, durch den das Leiden veranlasst 
wird; z. B. anketna ent udäjet von ihrer Mutter werden sie nicht 
erkannt. II :176. | Imena täptäi die Alte gab ihm zu essen. 
II : 104. ; täbetmet űrt ne it pägdäi tu vom siebenten Helden ward 
er zu Boden geworfen. II : 2. (Vgl. Nordwog. äscin ratwes von 
seinem Vater wmrde er geschlagen. Munkácsi, A vogul nyelvjá- 
rások. S. 8.) Das persönliche Fürwort wird in solchen Fällen 
manchmal weggelassen ; z. B. éne /u i no/ ömdöt, yöt-vér-kurdem 
ort-néy-imeja éne sem von/lijäi, äi sem von/lijäi der ältere Mann 
stand auf und wankte der im Hause arbeitenden Sklavin mit 
dem grossen Auge, winkte mit dem kleinen Auge. II : 44. In 
diesem Satze fehlt vor dem Verbum von/lijäi das Pronomen 
personale tuna, tune. \\g) Das Lokativsuffix wird in Wendungen 
gebraucht, wie: patläna patlä alle von allen, sötna söt hunderte 
von hunderten, ärna är viele von vielen u. s. w .; z. В. идет 
süy yondéptem, sötna söt pit veimm, ärna är p it veimen ich be- 
wahrte meine Kopfhaut, indem ich hunderte von hunderten 
Kunstgriffen (zu Hilfe) nahm, indem ich viele von den vielen 
Kunstgriffen (zu Hilfe) nahm. II : 64. | patläna patlä piget, pat- 
läna patlä öl/et noy-madéptet er offenbarte alle Kunstgriffe, alle 
Listen, so viele ihrer sind. II : 50.*)

*) Ein der Form nach mit dem Lokativsuffix zusammen- 
fallendes Suffix ■na dient zur Bezeichnung des Lativs, z. B. 
verde täs, pégde täs yödetna taymay möge rotes und schwarzes 
Pelzwerk in sein Haus Eintritt finden. II : 150. | neda-joy tet 
cumräga jim pe t e  j a  man pägdäjem in eine 40 Klafter tiefe 
Grube, gerade auf ihren Boden wurde ich gestossen (II: 184); 
neda-joy tet cumrä-ja, jem p e t e n a  man pägdäjem (te-pidem)
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§ 41. Der Lativ endigt auf -a, z. B. ima Frau: imeja, imea; 
yöt Haus : yöta. S. auch § 34. c. — Beispiele des Gebrauches 
dieses Suffixes: a) Dieses Suffix dient in erster Beihe zur Be- 
Zeichnung von Bestimmungen des Ortes: 1. Es bezeichnet im 
allgemeinen den Lativ, z. B. tune, ei pelega tagamäi er warf ihn 
bei Seite. II : 104. | tég Met jara iagajä, tomit t'ot'et jura taganä 
sie stellten sich auf die eine Seite, jene standen zu der anderen 
Seite. II : 132. || man pirema at yeigat damit sie nach mir (nach 
meinem Tode) nicht Zurückbleiben. II : 102. — 2. Entspricht 
dem deutschen «avf» (Superlativ), z. B. jagam-pelka täbet kum- 
det är täset är-nätmap Tarén tüda panet das zahlreiche Pelz- 
werk der sieben Speicher von der Heidenseite legte er auf das 
vielzüngige (Tarén) Feuer. II : 82. — 3. Bezeichnet den Illativ, 
z. B. Inge yötena mena jetzt geh' in dein Haus. II : 10. äneja 
iokat panäi in eine Schale taten sie Teer. II : 174. — 4. Es 
versieht die Funktion des Allativs, z. B. man mendam undéy 
jmlek är катета ich gehe zu m einen zahlreichen Speichern an 
der Waldseite. II : 102. menu, .jänya särad'a jiya geh', schreite 
zum Meere nach Wasser. I I : 16. | pontig tau téga jeridäi an 
des beflügelten Bosses Schwanz band man ihn an. II : 4. j ige ja  
menet sie gingen zum Heldengreise. I I : 52. — 5. Es bezeichnet 
den Terminativ, z. B. yüs-vét teta sőrém még oyteja vét tuväi auf 
fünfundzwanzig Faden wurde er ins trockene Land getragen. 
II : 20. j nogék vét-yat-jay teta kuuumdidöt fünfzehn Faden hoch 
sprang er. II : 12. kät-yat-jay teta ätmidet zwölf Faden hoch 
hoben sie sie. Ebd. || b) In übertragenem Sinne, z. B. yuja 
menda namas täit sie hat im Sinne an den Mann zu kommen. 
H : 140. I t'uv néyena namasten ? gedenkst du dieser deiner Frau? 
II : 144. II c) Dient zur Bezeichnung des Dativs, z. B. tu neyeda 
jästet er sagte zu seinem WTeibe. II: 16. neyema jirmak sai vére 
mache meiner Base einen seidenen Bettvorhang. II : 18. | kät

in die 40 Klafter tiefe Grube, gerade auf ihren Boden wurde 
ich gestossen (fiel ich). Ebd. || Vgl. NO. kat yoi mantseyen orna 
zwei Männer gingen in den Wald. Ahlqv. 8. nn yoil loyyas, 
yätna pites der ältere Mann ging hinein, er fiel in eine Stube 
hinein. Ahlqv. 5. — Auch im Wogulischen ist das Lokativsuffix 
-11 (-né, -nq,) mit dem Lativsuffix zusammengefallen.
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mengena verde kermei péra seyäi, tineden ömdäi für die beiden 
Schwägerinnen stiessen sie einen roten Ziegelstein fein (in kleine 
Stücke) und setzten ihn ihnen vor. II : 174. täptem füttern, zu 
essen gehen : juy mena-pa imena täpte geh’ nach Hause und gib 
sie deiner Frau zu essen. II : 102. j iga juy menőt, Imeda täptet 
der Alte ging nach Hause und gab sie seinem Weibe zu essen. 
Ebd. И d) Bezeichnet den Zweck: menu, jänya särad'a jiya geh, 
schreite zum Meere nach Wasser. II : 16. || e) Wird zur Bezeich- 
nung des Faktivs gebraucht, z. B. wiegen, igeyenna éveja pri- 
mittäi sie wurde von einer Alten und einem Alten als Tochter 
aufgenommeri. I I :  142. j mant пёуа veden-na? wirst du mich 
zur Frau nehmen‘? II : 128. muyat veja пёуа nimm uns zur 
Frau. II : 170. II f )  Ebenso auch zur Bezeichnung des Mutativs, 
z. B. eva-pa пёуа juvöt, pageyen-pa yuja juveyen das Mädchen 
wurde Jungfrau und die Knaben Männer. 11:160. ! semet sírna 
kén ja jima juvöt die Augen wurden noch gesünder als sie frü- 
her waren. 11:130. | puvda jindepa pitot er verwandelte sich in 
eine Nadel ohne Oehr. II : 116. \ jiypogot cukaja veret sie ver- 
wandelte ihren Bruder in eine Hofhündin. II : 166. | nuy iga, 
man aday ninat semeya verdem-na . . . du Alter, wenn ich euch 
sehend mache. . .  I I : 126. ! seger neda-vet cuba tägajöt die Kette 
zerriss in vier, fünf Stücke. II : 148. j  cänc vicivet сира yojäi 
bis zu den Knieen wurden (die Beine) in Stücke gehauen. II : 
62. II g) Bezeichnet den Essiv, z. B. ürda yüde, yuja yüde höre 
uns als Held an, höre uns als Mann an. II : 52. j man-pa ürda 
üdém, yuja üdem auch ich war ein Held, auch ich war ein Mann. 
II : 62, 104. I üttet paja sie leben reich. II : 164.

§ 42. Der Ablativ endigt auf -ivet ( -evet)  in den Mund- 
arten am Irtysch und an der unteren Konda, und auf -iva (-éva), 
seltener auf -ivet ( -évet)  in den Mundarten an der mittleren 
Konda und an der Demjanka, z. B. ima F rau : imivet (I., UK.), 
imiva (MK., Dem.); méget B rust: megediva Dem.; •ö/Kopf: ügi- 
vet (I., UK.), ügiva (MK., Dem.). Seltener kommt an der Dem- 
janka die Form iu vor (vgl. im Surgut-Dialekte euy, iuy, i. 
Castrén § 64), z. B. kesä Tasche: Abi. kesäiu (Irt. О. II : 10). 
Der Accent sämtlicher Nomina ruht im Ablativ auf der vor- 
letzten Silbe, d. h. auf dem langen Vokal der Endung.

Dieses Suffix dient zur Bezeichnung des Ablativs und Ela-
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tivs und wird auch in übertragenem Sinne gebraucht. Beispiele: 
Ablativ: ei-met-tätna tegett yatt-küttép-jörogivet äi-tunt yörasat 
auf einmal kommt er von der Mittagsgegend in der Gestalt einer 
jungen Gans geflogen. II : 140. | a tu ätte-кёде tunkivet ädimet 
er aber nahm das Schwert vom Holznagel. II : 140. | tavetivet 
it estemdöt er stieg vom Bosse herunter. II : 110. | täbet még 
suyediva täbet >1ai, täbet anka vejidöt von den sieben Gegenden 
der Welt nahm er sieben Mädchen, sieben Frauen. II : 82. 
ürteyenna rit notivet tüp font'umtäi, sevesivet lävimetäi von den 
beiden Helden wurde das Buder am Vorderteile des Bootes (ins 
Wasser) gesetzt und am Hintersteven herausgenommen. II : 60. 
Elativ: vöy pädale kesäiu noy-tädet einen Eisenklumpen nahm 
er aus der Tasche heraus. II : 10. 1 Prolativ: yöt-yönéy-vésivet 
nümétta kureyedat estedet sagät als er durch die Dachöff’nung 
von oben seine Beine herunterliess. II : 140. | untped-ima yöta 
kus tayot, yätavivet juy purememet sagät, vesivet it-türuma te- 
keryöt er kam zum Hause seiner Schwiegermutter; als er durch 
die Türe ins Haus hineintreten wollte, fiel er durch eine Öffnung 
in die untere Welt. I I :  122. || Bei Komparationen: manat- 
tem ёп ütaya, ]iga ver dem; manattem äi ütaya, рада v érdem 
wenn er älter ist als ich, mache ich ihn zu meinem Vater; 
wenn er jünger ist als ich, mache ich ihn zu meinem Sohne. 
I I :  116. И Andere Bestimmungen: in yulvet tüt-keveyen, tüt-vä- 
geyen nerimet, in yui küttépetivet ctipa severmet er entriss diesem 
Manne den Feuerstein und den Stahl, hieb den Mann in der 
Mitte entzwei. II : 122. || jigedivet vägöt sermat, yamd'e, indr er 
bat von seinem Vater einen Zaum, eine Peitsche und einen 
Sattel. II : 106. II pöroytadeva keu änkedet, räy änkedet yobodäjet 
samt dem Stammende wurden die Stein- und Eisenpfosten (aus 
der Erde) gedreht. II : 10. || t'u-sagat tune noy-nävérmemen sive- 
tivet kunfjimäi jetzt sprang er heraus, fasste sie am Zopfe. II : 
 kcttadiva kattamen joy tayettäjet man fasste sie an den ן .118
Händen und führte sie ins Haus hinein. II : 174. | üy-sögodivet 
yät-yara tagamäi, puvda jindepa piiot am Haarschopfe (gefasst), 
wurde er zu Boden geworfen, er verwandelte sich in eine Nadel 
ohne Öhr. I I :  116. I neda kédet, neda. kurodivet ära seye kreu- 
zige sie an ihren vier Händen und Füssen. II : 158. Nänk• 
yus-yoi véréy űrt iga jigsayenna ügodivet éttitta ötéytdn, kurodivet
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sügéptetai, tu-pa kurodivet ötéytet, sügéptetet ügodivet die beiden 
Brüder fingen an den blutigen Heldengreis Nänk-yus-yoi vom 
Kopfe an zu betrachten und hörten bei den Füssen auf ; er 
seinerseits fing bei ihren Füssen an und hörte bei ihrem Kopfe 
auf. II : 56. I pirivet jüytäi, küttepetivet severmäi er näherte sich 
ihm von hinten und hieb ihn in der Mitte durch. II : 64. | ser- 
panyet jem küttebivet pitmen, yöt seraka neryettäi als er ihn ge- 
rade in die Mitte zwischen den Schulterblättern traf, wurde 
dieser gegen die Hauswand geschleudert. II : 70. || täbet nai, tä- 
bet anklva, ei-metta ney anklva, jöytet kattem, jöytéy-ketpe yojet 
ürt pagat-pa tu ent tivöt von keinem der sieben Mädchen, keiner 
der sieben Frauen wurde ihm ein Sohn, ein Heldenmann, ge- 
borén, der den Bogen in der an den Bogen gewöhnten Hand 
hält. II : 82. j néy-pa jiglvet tlvda, ankävet tivda jury at üdédén- 
na, ent udeden ? dass ihr von einem Vater und von einer Mutter 
geboren seid, wisset ihr den Umstand oder nicht? II : 174. ! 
jiayediva edemdäi er schämte sich vor seiner Schwester. II : 6. j j  
kät jüroga nuttomen meneu : eva nübodivet nuda t'ad'esta ent jäyta, 
pay nübodivet nuda t'ad'esta ent jäyta wir gingen auseinander, 
nachdem wir einen Schwur getan, für ein Mädchenalter mit 
einander nicht in den Kampf zu treten, für ein Burschenalter 
mit einander nicht in den Kampf zu treten. II : 66.

§ 43. Der Instrumental-Komitativ endigt auf -at, z. B. ima 
Frau : imejat, imeat. S. § 34 c. Dieses Suffix versieht verschie- 
dene Funktionen. Beispiele: a)  Instrumental: Emder-yoina ätte- 
kejeat savermäi er wurde von dem Emder-Mtmne mit dem 
Schwerte geschlagen. II : 38. | eva äynet kedat pogottet; tune 
ima äyen it-peüvet päkijat pogotmäi das Mädchen stösst ihr Kinn 
mit der H and; er stiess die Alte mit einem Messer von unten 
an das Kinn. I I :  128. | yatta-jiyut padéttdi, yatta-neremat jävet- 
medäi er wurde mit dem Lebenswasser bespritzt und mit der 
Lebensgerte geschlagen. II : 130. | najat etäiyen sie wurden im 
Feuer verbrannt. II : 80. | teta-peca kät löyejat tum esteäjem da 
wurden auf mich die zwei einjährigen Renntierkälbern ähnlichen 
Hunde losgelassen. II : 200. || tu sem-jiyedat ädern taget noy ou- 
vadöt von seinen Tränen ist der Ort, wo er lag, überschwemmt. 
II : 122. j o(em ütaya, ta,vat, sägarat at kuladiday wenn bei mir 
ein Hof sein wird, möge er von Pferden und Kühen voll sein.
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II : 138. I •/ütmet jita tayöt: ei-íu-sir adat téknöt er betrat das 
dritte Zimmer, es ist eben damit angefüllt. I I :  120. j| h) Sehr 
oft bezeichnet das Suffix -at auch das Objekt: tu sémet jirmäk 
oycamat lép jiremdet, atta-kejjeat jantta te-vetot er band sich die 
Augen mit einem seidenen Tuche gut zu und fing an das 
Schwert zu schwingen. II : 122. \ yüdem yui mpyat ei yötivet 
neyat veje uns drei Männern (Akk.) nimm Frauen (Instr.) aus 
einem Hause. II : 154. | mant evejat ent mejöt, pagat ent mejöt 
er gab mir (Akk.) keine Tochter (Instr.), er gab mir (Akk.) keinen 
Sohn (Instr.). (Er beschenkte mich mit keiner Tochter, mit kei- 
nem Sohne. II : 102.) jink kitteta ei imejat mejäjet, put matitta 
ei imejat mejäjet um Wasser zu holen, gab man ihnen ein Weib, 
um den Kessel zu kochen, gab man ihnen ein Weib. II : 52. 
yoneu ei mettejat ent tüdeu unserem Könige werden wir nichts 
bringen. II : 166. ן min-pa kermed'at öméttemen, tokát öméttemen 
auch wir wollen ihnen einen Ziegelstein vorsetzen, auch wir 
wollen ihnen Teer vorlegen. 11:174. J tég-pa ügot karimetet, 
pulat pogotmetäi, toy-pa ■ karimetet, púkat pogotmetäi hierher 
wendet er den Kopf, er reicht ihm einen Bissen, dahin 
wendet er den Kopf, er reicht ihm einen Bissen. II : 130. j ji- 
getna täväi sorniy Hermádat, sorniy yarnd'ejat, sorniy inärat 
sein Vater brachte ihm einen goldenen Zaum, eine g. Peitsche 
und einen g. Sattel. II : 106. j pernäjat panem (Kreuz auflegen) 
taufen: évet pernäjat panet er taufte seine Tochter. II : 154. 
Vgl. wogul. am nayén nanél milém ich gebe dir Brot. Munkácsi, 
A vogul nyelvjárások. S. 9. || c) Modalbestimmungen: ei-met- 
tätna tegétt yatt-küttép-jörogivet äi-tunt yörasat auf einmal kommt 
er von der Mittagsgegend in der Gestalt einer jungen Gans ge- 
flogen. II : 140. i tuattey yui tvattedat kod'öt, pédattey yui pedat- 
tedat t'od'öt von der Grösse, wie er war, stand er vor ihr, und 
von dem Wüchse, wie er war, stand er vor ihr. II : 140. | tuat- 
tey пё) tuattedat iotumdöt sie stellte sich als Frau vor ihn, so 
gross sie war. I I :  118. (Vgl. auch mit dem Lokativsuffix, das 
hier zur Bezeichnung des Essivs dient: iga ömést vét pägart 
pedattena es sitzt ein Greis, so hoch wie fünf Balken. II : 125). ' 
in möy enemta pidöt: yatt surtat, ät mesiyat dieser Knabe fing 
an zu wachsen: des Tages um eine Spanne, nachts um die 
Breite der Hand. II : 104. j| ei menmem üntemat ich ging immer



L A U T - U N D  F O R M E N L E H R E  D E R  S Ü D -O S T J A K I S C H E N  D IA L E K T E . 1 3 7

vorwärts (ich ging so für mich her, eigtl. in meinem Inneren). 
II : 32. I ei ütmen ündevat, you, ütmen ündevat so lebten wir fort, 
lange lebten wir (eigtl. in unserem Inneren). II : 92. Auch mit 
dem Lokativsuffix: ei ötmern kem ündemna so lag ich da (in 
meinem Inneren). II : 90. || d)  Komitativ: jirt'et vos-tét, pügot-tet 
är adamedat te-menöt sein Schwager machte sich mit der ganzen 
Bevölkerung seiner Stadt, seines Dorfes auf den Weg. II : 134. 
mojat menda poymeseyen sie rüsteten sich, mit dem Hochzeits- 
zuge zu gehen. II : 108. | yun yajadat üdiden wenn du mit einem 
Manne gelebt hast. II : 128. || manatemat ei tvatta ütaya. jiypoga 
ver dem wenn' er gleichen Alters mit mir ist, werde ich ihn als 
meinen Bruder betrachten. II : 118. ' jiypoytadat. podérdidet er 
sprach mit seinen Brüdern. II : 14. j imejat nuda te-kungimeyen 
sie fassten sich mit der Alten. II : 128. tétté monen Keu-jaran- 
jagat iad'cstet hier kämpft dein Neife mit Ural-Samojeden. II : 
20. man mendam täbet-ügop menkat tad'esta ich werde mit dem 
siebenköpfigen Teufel kämpfen gehen. II : 118. || cuka mögat 
jän/äi, panai sie gingen mit dem Jungen der Hofhündin und 
legten es (da) nieder. II : 156. j metta kem nai suttem keryet, yui 
tajemat, kejjedat noy t'otümdet sobald nur ein Feuerfunke fiel, 
entstand ein Mann mit einem Beile und mit einem Schwerte. 
II : 1 22. ; neyema jirmak sai tilis yans, yatt yanzat vére mache 
meiner Base einen seidenen Bettvorhang mit der Abbildung des 
Mondes und der Sonne. II : 18. || Bemerkenswert ist der Gebrauch 
des Instrumentalsuffixes in Ausdrücken, wie: sévat-üy bezopftes 
Haupt (II : 110, 64), ürdat vos Heldenstadt (II : 26), in welchen 
in der Umgangssprache statt des Instrumentals Adjektiva ge- 
braucht werden (sevey üy, ürday vos), deren Bedeutung jedoch 
die des Instrumentals nicht vollständig deckt (der Instrumental 
bedeutet ״mit . . . versehen», das Adjektiv kann auch «zu . . . 
gehörig» bedeuten). || e) Andere Bestimmungen: yndoy ragant 
täva püm söt mantaiat, sus püm söt mantalat das Volk stürzt 
nieder gleich hundert Haufen Frühjahrsheu, gleich hundert Hau- 
fen Herbstheu. I I :  122. \ yüs-vét yajadat ordesegen sie teilten 
(die Besatzung) in je fünfundzwanzig Mann. II : 18. | man igern 
kur-yögostejat mendan du wirst dem Staube von den Füssen 
meines Mannes folgen. II : 142. | jigeyedat, ankeyedat ei nai sut- 
temat pentesteyen sein Vater und seine Mutter machen sich eine
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glimmende Kohle streitig. II : 136. ätte-kejeat pantestesen sagät 
während sie sich das Schwert streitig machten. II : 32.

§ 44. Sehr selten kommt im Südostjakischen das Suffix 
-nat vor; im Surgut-Dialekte scheint es jedoch häufig zu sein; 
dieses Suffix versieht die Funktion eines Instrumentalsuffixes. 
Ygl. Surgut-D. kara Boden : Instr. Sing, karanat, Dual, kara- 
gannat, Plur. karagalnat (Castr. § 71).*)

Tune Töytéy-Karés megda yanßäi: «jxmnat, soinat tävä- 
jem» auf des Phönix’ Brust wurde von ihm geschrieben: «ich 
bin gut und wohlbehalten hergebracht worden». II : 130. || Viel- 
leicht gehört auch der folgende Satz hierher: j ästöt: «iudenat 
ot jat'/epte!)> er sagte: «damit schrecke uns nicht!» 11:6 (doch 
scheint iudenat eher tut +  Suffix der 2. Person: ■en +  Instru- 
mentalsuffix -at zu sein).

§ 45. Der Karitiv endigt auf -ta, nach Vokalen und wei- 
chen Konsonanten auf -da; z. B. aya, anka M utter: Kar. ayeda, 
ankeda; eva Mädchen: evida ; pay Knabe: payta; pii, püv Nadel- 
Öhr: püvda. -ta ist gleichzeitig Bildungssilbe der Nomina caritiva.

Beispiele: mane vocem jig пет-ta, ügot-ta, at yaid'ayat, man 
yajäjem damit meine Stadt nicht ohne väterlichen Namen, nicht 
ohne Haupt bleibe, Hess man mich übrig. II : 32. [ tu-kemne 
ayet séi-ta tagaradöt jetzt blieb seine Mutter lautlos (eig. blieb 
ohne Stimme stecken). I I :  120. i tu jiayet nara-tűmét(ta) ömest 
seine Schwester sitzt nackt da. II : 6, 8. (tűmét Kleidung: tu- 
métta ohne Kleider). | evi-da üdaden, pay-ta üdaden lebet ohne 
Tochter, lebet ohne Sohn. II : 178. | vét tűi tunkdem unday ket 
totteu, milteu pösteu mit den fünf gezählten Fingern unserer 
Hand stehen wir (vor dir), ohne Hut und ohne Fausthand- 
schuhe. II : 186.

§ 46. Als Beispiele für die Deklination in den verschie- 
denen Mundarten des Südostjakischen mögen folgende dienen:

*) Vgl. auch wog. -net, -nq,t (Munkácsi, Vogul nyelvjárá- 
sok S. 263).
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a) K o n d  a-D i a 1 e к t e :
Singular: D ual: P lu ra l:

Stammf.: ima׳ Weib imeyen imet
Lókat. Imena (imene) imeyenna imetna
Lat. imeja (imea) гтеуепа imeda
. ןי  , гтгиеШК.,гтг- Ablat. יזזז• va MK.

imeyenivetJJK.yvme- imedivet UK.,
yeniva MK. imediva MK.

Instrum. Imejat (imeat) 
Karit. imida (imeda)

imeyenat imedat

Stammf.: kerapFahrzeug kerabeyen kerabet
Lókat kerapna ( he- 

rapne)
kerabeyenna kerabetna

Lat. keraba kerabeyena kerabeda
., , , kerabivet UK.. 
Al)lat• kerabiva MK.

kerabeyenivet UK., kerabedivet UK.,
kerabeyeniva MK. kerabediva MK.

Instrum, kerabat 
Karit. kerapta

kerabeyenat kerabedat

b) D e m j a n k a - u n d  I r t y s c  h-D i al  e к t :
Stammf.: yeide Enkel yeidegen yeidet
Lókat. Zei, de™ ( 7-ei"dene )

yeidegenna yeidetna

Lat. yeideja(yeidea) yeidegena yeideda
Ablat Xeidivet L, yei- yeidegenivet L, yei- yeidedivet L, yei-XJLUlCllt• 7— -p,diva Lem. degenlva Dem. dediva Dem.
T , yeidejat (yei- In strum. v '־ yeidegenat yeidedat

Karit. yeideda

Stammf.: naurem Kind nauremken nauremet
Lókat. nauremna nauremkenna nauremetna
Lat. naurema nauremkena nauremeda
. , , , nauremivet I., Ablat. , - тлnauremiva D.

nauremkenivet L, riauremedivet I.,
nauremkeniva D. nauremediva D.

Instrum, nauremat nauremkenat nauremedat
Karit. nauremta
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OSMANISCH-TÜRKISCHER VOLKSGLAUBE.

— Von J ulius Mészáros. —

II.
Die ginnen und Peris haben die Wohlfahrt, das Glück, das 

Leben und alles andere des Menschen in ihrer Gewalt. Wird Je- 
mand von einer Krankheit befallen, so rührt sie von ginnen 
oder Peris her und es hängt ausschliesslich nur von ihnen ab, 
dass der Mensch wieder gesund werde. Die Vermittlerin zwischen 
den Menschen und diesen überirdischen Geistern ist Frau j irtji, 
welche es versteht, sie hervorzurufen und ihre Wünsche zu er- 
fahren, nach deren Erfüllung sie die Macht über den Menschen 
verlieren, so dass man von jeder Krankheit, von der man he- 
fallen ist, wieder hergestellt werden kann.

Das Beschwören ( däret)  der ginnen, beziehentlich ihres 
Padischas, des Jawru bej, oder ihrer Königin, der Orkus hanim 
geschieht durch Räuchern (tütsii, tiissä). Man wirft verselne- 
dene wohlriechende Kräuter oder Sämereien auf die glühenden 
Kohlen der Pfanne, bei deren Rauch die ginnen, die diesen 
Duft lieben, herabkommen, worauf man mit ihnen sprechen 
kann. Nur hat jeder Mensch, je nach dem Gestirn, in dessen 
Zeichen er geboren wurde, ein anderes Räucherwerk. Das Jil- 
dizname zählt (S. 2) die Räucherwerke nach den Schicksals- 
sternen auf :

«Das Rauchwerk des Mars (Merriy) ist der weisse Weih- 
rauch (ak günlük), Galanga (topalak) und der Teer (katran).

Das Rauchwérk der Venus (Zähre) ist der Safran ( zaf- 
ran), Arille (besbäse), Veilchenwurz ( benefse kökü)  und Mo- 
sebus (misk).

Merkurs ( TJtärid)  Rauchwerk ist: Albisia (Iblis tinid),*■) 
Fichtenharz (cam sakizi), die «Vogelzunge«: das Blatt einer Art 
Zapfenfrucht-Pflanze (kus dili).

Das Rauchwerk des Mondes ( Karner)  ist Ladanum (kisir

*) Iblis tirna  oder Sejtem tirna  wird vom Volke der zwischen den 
Fingernägeln wachsende wilde Nagel genannt.



laden), Moschus (rnisk), Santelöhl (sandal-ja) und schwarzes 
Weihrauch-Öhl ( kara günlük-jä).

Das Bauchwerk der Sonne (Sems) ist Santel-, Ambra- und 
Bosengummi (sandal-, amber- ve gill-ladeni) und schwarzer Weih- 
rauch (kara günlük).

Jupiters (Müsteri) Weihrauch ist Benzoe-Harz (yaslebän), 
Mastix (mistiki) und Aloeholz (öd-ägi).

Der Weihrauch des Saturn (Zuyal) ist Pech (zift), Ziegen- 
haar (keci küi) und Ginster (fr. genet) (katir tirnä).»

Sobald der Bauch in die Höhe zu steigen beginnt, er- 
scheinen sofort die ginnen und Peris sammt dem Padischah und 
der Königin. Der anwesende Kranke und dessen Begleiter spüren 
gar nichts vom Bauche, auf Frau gingi jedoch fängt der Duft 
sofort an einzuwirken. Ihre Gesichtsfarbe verändert sich, der 
Augapfel tritt hervor, der Mund beginnt zu schäumen, die Ge- 
sichtsmuskel zucken, die Gesichtshaut runzelt sich zusammen 
und sie fällt der Länge nach auf den Teppich nieder. In ihrer 
Ohnmacht stöhnt sie und murmelt halb versändliche, halb un- 
verständliche Wörter. In diesem Zustande sieht die gingi Urküs- 
hanim und spricht auch mit ihr. Was die Ürküs-hanim spricht, 
hören wohl die übrigen Anwesenden nicht, wenn sie aber auf 
das Murmeln der gingi acht geben, kann man wahrnehmen, dass 
sie mit jemandem (?) spricht. Ist die gingi aus ihrer Ohnmacht 
erwacht, so kann sie sich an nichts mehr erinnern, sie weiss 
nicht, was sie mit der Perikönigin gesprochen, weshalb die An- 
wesenden auf das Gemurmel der gingi genau acht geben müssen, 
um daraus die Wünsche der Ürküs-hanim zu erfahren.

Die Zauberin murmelt ungefähr folgendes: «Ein Lamm 
sagst du . . .  ? hm . . . ? noch . . . noch . . . Megidie . . . ? 
was sollen wir mit dem Megidie machen . . . ? was . . . ? auf 
den Hals . . .? auf den Hals des Kranken, des Lammes . . .?»

Der Sinn von all dem ist, dass die Perikönigin von der 
Frau gingi ein Lamm haben will, an dessen Hals auch ein Me- 
gidie (türkisches Geld im Werte von vier Kronen) hängen soll. 
Wird ihr das gegeben, so erlangt man ihre Gunst.

Hat der Mensch einmal die Gewogenheit der Ürküs-hanim 
sich verschafft, so geht alles andere schon sehr leicht. Ürküs- 
hanim ist nämlich die Königin der ginnen und Peris, sie beein-

lü

O S M A N IS C H -T Ü R K IS C H E R  V O L K S G L A U B E . 1 4 1

Keleti Szem le. VH•



J U L I U S  M É S Z Á R O S .Ш

flusst und beherrscht diese. Die Frau Königin weiss sehr gut, 
wer aus ihrem Volke den fraglichen Kranken in seiner Gewalt 
habe, hat man ihr aber «etwas zu Gefallen getan«, so gibt sie 
ganz einfach dem ginnen oder dem Peri einen Befehl und der 
Kranke wird frei.

Es gibt aber noch eine andere, viel mächtigere Art der 
gingi-Frauen, sähib-i-yuddäm, oder yuddämli ho ja  «der Herr der 
Knechte«, der «Knechtmeister«. Als Sklaven oder Gefangenen 
halten diese einen der ginnen, oder aber das ganze ginnenge- 
schlecht. Sie müssen nicht räuchern, nicht beschwören, weil 
ihnen ihre ginnen jeden Moment zu Diensten stehen. Ihre Wünsche 
werden von diesen nur aufs Kommandowort erfüllt. Da aber 
die ginnen überall zugegen sind, ja auf jeden einzelnen Men- 
sehen ein böser Geist acht gibt, so wissen die «Herren der 
ginnen» durch diese alles, was unter der Sonne vorgeht, kennen 
die Angelegenheiten und Taten eines jeden Menschen. Sie wissen, 
wer das abhanden gekommene Geld gestohlen und wohin er es 
versteckt. Sie finden die Höhlen der vergrabenen Schätze auf. 
So wie sie einen Menschen, der von ginnen geplagt wird, von 
deren Bosheiten befreien können, so können sie diese auch auf 
wen immer loshetzen und durch sie viel Bosheiten ausüben 
lassen. Sie können den Dieb zwingen, dass er so lange keinen 
Moment Buhe finde, bis er nicht selbst eigenhändig das gestoh- 
lene Gut dem• früheren Eigentümer zurückgegeben. Sie bringen 
Frauen mit ihren Liebhabern zusammen, entfremden Gattinnen 
ihren Männern, können aber die erloschene Liebe auch wieder 
anfachen.

Der Antipode der gingi unter den Zauberern ist Frau bil- 
jüjü, die eben so gewaltig und furchtbar ist, wie die vorige. 
An Frau gingi wendet man sich, um durch sie irgend einen 
Kranken heilen zu lassen, wenn er von den ginnen besessen 
ist. Frau Büjügü hingegen wird dann aufgesucht, wenn man 
jemandem schaden will, wenn man gegen jemanden ein Zauber- 
mittel bereiten lassen will. Böjii, bi'tjü ein echt türkisches Wort, 
zu dessen Verwandtschaft die Verba bajilmak (ohnmächtig wer- 
den), bajmak (verzaubern, verwünschen; Kamus-i-Tiirki, S. 379), 
das Kompositum baj-кия (Käuzchen) und die Ausdrücke für Din- 
den und knüpfen: bay, bä (Bund, Knoten, Knopf), bäli (der



durch Zauberei Gebundene, der Verzauberte) und das Zeitwort 
bälamak (binden, zusammenknüpfen) gehören.־►) All diese Aus- 
drücke kommen vor und spielen eine Rolle im Wörterbuch des 
osmaniscb-türkischen Aberglaubens. (Ausserdem vergl, noch die 
Wörter bajrak, bajirgik, bajirjin, bajsungur, bajkara). Die Wurzel 
dieser Wörter ist in allen hier angeführten Formen ein und 
dieselbe und enthält den Begriff des bay- (bag-), baj- Bindens, 
Zusammenbindens in sich.

In der Tat wird der Zauber von den Zauberern «ge- 
bunden». Die Bedeutung des Wortes balamak im Aberglauben 
ist die, dass der Frau gegenüber «die Kraft des Mannes ge- 
bunden wird» oder «es ־wird sein Loos, sein Schicksal gebunden» 
(kismetini bälamak). Bä (bay) bedeutet das «Binden», die Wir- 
kung der Zauberei, und das Verzaubern selbst; den Verzauberten, 
den Gebundenen aber nennt das Volk bäli.

Das Gegenteil dieses Begriffes, das Lösen findet sich eben- 
falls im türkischen Aberglauben vor. Bä cözmek oder bäli cöz- 
тек bedeuten so viel, wie den Zauber lösen, den Verwünsche- 
nen losbinden. Es gibt dafür noch einen anderen Ausdruck, der 
ebenso gebraucht wird, nämlich bäbozmak «den Zauber verderben».

Werfen wir nun auch einen Blick auf die praktische Seite 
des Zauberns, dieses verbotenen Handwerkes.

Der Meister dieser verderblichen Wissenschaft ist der biijügü 
der Zauberer oder die Zauberin. Auch der BÜJÜ3Ü steht mit den 
ginnen und Peris in Verbindung, durch deren Macht und Ver- 
mittelung er den Büjü bewerkstelligt und durch deren Kraft er 
den zu Verderbenden befällt. Zumeist zitirt auch er durch Räu- 
ehern, durch Tüssü die bösen Geister und erfährt durch sie, in 
welcher Weise er den Zauber ausüben muss. Manchmal über- 
fallen ihn die ginnen, als ob sie ihn töten wollten, er verlegt 
sich aber aufs Flehen, verspricht dem ginnen-Padischah dies und 
jenes, bis dieser schliesslich sich seiner erbarmt und ihn für 
ein Geschenk unterrichtet, wie er den Zauber binden soll.

So z. B. ist dazu das Blut von vier schwarzen, flecken״ 
losen Hühnern notwendig. Dies wird mit dreihundert Dirhem 
Safran vermischt, damit schreibt er den nusya (Talisman) auf

*) Göz hä gl bezeichnet einen Tausendkünstler (göz bälamak).
10*
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ein Stück Atlas, wickelt darin einige Goldstücke ein und ver- 
räbt ilm auf einem solchen Platz, wo die ginnen und Peris sich 
gerne aufhalten. In welcher Absicht und zu welchem Zwecke 
dieser Zauber bereitet wird, in dem wirkt er auch auf den dazu 
ausersebenen Menschen ein.

Will jemand seinen Feind vernichten, so weiss der Büjügü 
auch dafür ein Zaubermittel. Man sagt über ein Stück Seife 
einen Spruch her und besteckt es von allen Seiten mit Nadeln. 
Dieses wickelt man dann in ein Stück schwarze Leinwand ein 
und wirft es in den Hof oder Garten jenes Menschen, gegen 
den das Zaubermittel bereitet wurde. Bis die Seife zerflossen 
ist, ist auch der Mensch schon gestorben. Will man aber, dass 
der Betreffende früher sterbe, so muss man die Seife in den 
Brunnen werfen, wo sie freilich früher zerfliesst und auch der 
Mensch nach kurzer Zeit stirbt.

Auch dafür weiss der Zauberer ein «Binden», um den 
Bräutigam impotent und die Eraut unfruchtbar zu machen. 
Solange der Büjügü diesen Zauber für Geld und Geschenke nicht 
löst (cözmek), so lange kann man von dieser Verhexung nicht 
befreit werden. Oder wenn am Tage der Hochzeit ( nikjäy) je- 
mand der Zeugen oder Geladenen, während der Kadi (Richter) 
seine Trauungsfunktion verrichtet, die Hände, Finger zusammen- 
faltet ( ellerini birbirine kilitler), so wird dadurch das Schicksal 
des Bräutigams und der Braut gebunden ( kismetini bälamak). 
Ebenso wird ihr Los gebunden, wenn jemand der Anwesenden 
ein kleines Schloss in der Hand hält und während der Trauung 
den Schlüssel darin umdreht.

Es ist nicht gut, sich daran zu gewöhnen, dass man wäh- 
rend des Sitzens die Finger falte, weil man auch dadurch sein 
Schicksal bindet (insanin kismeti bälanirmis).

Oder aber, wenn man, während die Gassenhunde ihren 
tierischen Trieb verrichten ( bőjük abdest bozarken), die kleinen 
Finger der rechten und linken Hand in einander häkelt, so 
vermag der Hund nicht nur seine Notdurft nicht zu verrichten, 
sondern er läuft auch heulend davon und verendet, weil auch 
dies eine Art des Bindens ist.

Es gibt einige Krankheiten (Fieber, Kopfschmerz, Keuch- 
husten), gegen welche man ebenfalls das Binden anwendet. Auch



das hat seine verschiedenen Meister (h03a). Man sagt einen 
Spruch über den Kranken her und bindet dann an seinen Arm, 
an einen in die Wand geschlagenen Nagel oder an einen Baum- 
zweig ein Stück Strick, den man so lange daran lässt, bis der 
Kranke geheilt ist. Gegen Fieber bindet man den Strick ge- 
wohnlich an den Arm, damit wird die Krankheit abgebunden 
(hastalik bülanmis oUjor).

In Stambul gibt es ein Derwischkloster, das tekke des Emir 
Boyäri, welches dadurch berühmt ist, dass dessen Derwische durch 
Sprüche und solches Binden kleine Kinder vom Keuchhusten 
heilen (boumaja öksiirü bälarlar).

Allein wie gefährlich immer auch der Büjü sei, es gibt 
dennoch ein Mittel dagegen, man kann sich davor schützen, 
wenn man nur weiss, wie. Um «vom Zauber nicht befallen zu 
werden» (biijü tutmamak icin), drehe man das Hemd um und 
ziehe es verkehrt an, dann kann einem gar kein verderblicher 
Zauber schaden.

Man kann auch den durch Zauber gebundenen Bräutigam 
lösen (ball cözmek), das Mittel dafür ist gar nicht so schwer. 
Man nehme zwei Eier, koche sie im Wasser hart. Sind sie ge- 
kocht, schäle man sie ab und schreibe auf die zwei Eier eine 
Zeile ( ajet) des Koranverses süretu-n-nasr und zwar auf das Ei 
des Bräutigams die Zeile «izä $ae nasru-l-lahi ve-l-fethi» (wenn 
Allahs Sieg und Triumph kommt), auf das Ei der Braut aber 
ave re'ejtü-n-näsi jetyulüne . . . »  (und wenn du das Volk ein- 
treten siehst . . .). Hernach aber schreibe man auf einen zwei 
Finger breiten Papierstreifen dreiundzwanzig Mal nacheinander 
den Buchstaben sad (цв) und binde dieses Band auf den Bauch 
des vom Zauber Gebundenen. Die beschriebenen Eier esse dann 
der Bräutigam und die Braut auf, jeder das seine, worauf dann 
beide sich niederlegen. Mit Hilfe Allahs (bi-izni-l-lähi) löst sich 
dann der Zauber von ihnen.

Auch das ist ein gutes Mittel gegen das «Binden», wenn 
man ihre Sohlen mit einer Mixtur von Ameiseneiern und Öhl 
einschmiert, ihre Füsse ein wenig gegen das Feuer hält, und sie 
dann so sich ins Brautbett begeben.

Das Lösen vom Zauber wird in der Volkssprache auch noch 
«Verderben des Bandes» (bä bozmak) genannt.
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Hier dürfte vielleicht auch ein derartiger Originalausdruck 
zu erwähnen sein, wie kedi bozmasi, den man auf einen gar- 
stigen Menschen, auf jemanden mit erschreckendem Aussehen 
anwendet. Wörtlich genommen, bedeutet er so viel, wie «Ver- 
derben der Katze», eine verdorbene Gestalt der Katze. Gewiss 
ein uralter Ausdruck, um so eher, als sowohl die Katze, als auch 
das W7ort bozmak seine eigentümliche Bolle im Aberglauben des 
osmanisch-türkischen Volkes hat. Nach dem Muster des kedi 
bozmasi entstanden dann mehrere analoge Ausdrücke, wie z. B. 
zeygin bozmasi, kibar bozmasi, kibar bozuntusu; alle diese werden 
auf übertreibende, grosstuerische Menschen angewendet.

In unserer Abhandlung über Zauberei müssen wir jeden- 
falls den Vogel bajkus, das Käuzchen erwähnen, weil er so- 
wohl hinsichtlich der sprachlichen Form seines Namens, als 
auch hinsichtlich seiner Bolle im Aberglauben mit dem Zauber 
im Zusammenhänge steht. WTas den eigentlichen Grund dieses 
Zusammenhanges im Volksaberglauben bildet, das zu eruiren, wäre 
wohl interessant, vorläufig müssen wir uns aber damit begnügen, 
das diesbezüglich gesammelte Material mitzuteilen.

Die Stimme des Steinkauzes bedeutet Unglück für das 
Haus, auf dessen Dach er sich hören lässt. Unglück und Tod. 
Auch sagt man, dass er sich auf zweierlei Art hören lässt, wie 
wir schon oben von ihm erwähnten. Entweder lacht, oder weint 
er. Lacht er, so bedeutet es Böses, weint er, so ist Gutes zu 
erwarten. Auch heisst es von ihm, dass der Steinkauz wegen 
Essen und Trinken sich gar nicht aus dem Neste entfernen 
müsse, denn Allah gibt ihm jeden Tag drei Spatzen für jeden 
Kopf. Er frisst aber nur einen, die zwei anderen lässt er frei.

So viel konnte ich bisher betreffs des Zaubers und der 
Zauberer notiren. Es ist dies ein mühseliger und schwer zu- 
gänglicher Stoff, weil der Zauber ein verbotenes Handwerk ist, 
und die Behörde die damit sich Befassenden verfolgt. Sehr viel 
davon ist schon gänzlich verschwunden. Er ist aber in seinen 
Teilen ein uralter und wertvoller Best des Heidenglaubens des 
türkischen Volkes.

Eine andere Art des Büjü ist das si%ir, das Verwünschen. 
Den damit sich befassenden Meister heisst man Si/irbäz, Ver- 
wünscher. Das erste ist ein arabisches Wort, das zweite eine



Zusammensetzung aus dem Arabischen und Persischen. Das 
Wesen des Verwünschens besteht darin, dass derjenige, der ver- 
wünscht wird, seine ursprüngliche Gestalt verliert und aus dem 
Menschen ein Tier, ein Hund, eine Katze oder sonst was immer 
wird, wie es eben der Verzauberer wünscht. Es ist dazu nichts 
anderes nötig, als dass der Siyirbäz auf ein Stück Papier die 
Zaubersprüche (duä) des afsun-püfsün Gebetes (vergl. pers. efsTin 
«Zauber») schreibt. Dies steckt man oder näht man in das Kleid 
desjenigen Menschen ein, den damit verzaubern will. Man darf 
aber dieses Papier nur in das Kleid des Oberkörpers stecken, 
denn nur so hat es Wirkung. Ein anderes Mal sagt der Siyirbäz 
das afsan-püfsün über Speisen und Getränke her, dann muss 
man dieselben dem Opfer zu essen, zu trinken geben, worauf 
aus demselben ein solches Geschöpf oder Wundertier wird, wie 
man es nur haben will. Freilich muss es beim Siyirbäz bestellt 
werden, in wrelcbe Gestalt man diesen oder jenen Feind ver- 
zaubert haben will.

Den grössten Teil der türkischen Quacksalber bilden die 
Spruchsager und Bleigiesser, diese sind hier die eigentlichen 
Ärzte des Volkes und auch in Stambul sind sie in grosser An- 
zahl vorhanden; ihre Stuben sind stets voll von Patienten, 
Weibern und Kindern. Gemeiniglich nennt man sie lio ja  (Mei- 
ster), ist es eine Frau, so heisst man sie ho ja  kadin, hoja ha- 
nim, oder aber ko ja  kari (altes Weib). Ausserdem nennt man 
sie noch nach ihrer Beschäftigung okujuju, Spruchsagerin, üfii- 
rüjii, Anbläserin, oder aber kursunju, Bleigiesserin, da all dies 
zu ihrem Handwerk gehört.

Um einen Einblick in ihre Hexenküche machen zu können, 
bin ich selbst einmal zu einer solchen berühmten Ko^a kari 
gegangen, und klagte ihr, dass ich an grossen. Kopfschmerzen 
leide, und dass ich in der Nacht erschreckende, furchtbare 
Träume habe. Sofort fand sie die Ursache davon, sie meinte, 
dass mir ein böses Auge geschadet (nazar dijdi). Dagegen hilft 
aber nur Spruchsagen, Anblasen und Bleigiessen.

Sie begann mit der Kur. Sie hiess mich ihr gegenüber 
auf den Teppich in ihrem kleinen Zauber-Zimmer niedersetzen. 
War das eine interessante Stube! Alles, was sich in einer tür- 
kischen Stube nur vorfinden kann, war darin von roter Farbe.
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Der Teppich, die Silte, diese niedrige Sitzmatratze, die Fenster- 
verhänge und noch ein Haufen Fetzen und Tücher, was nur 
zum Hoga-Handwerk notwendig ist.

Auch auf meinen Kopf breitete sie ein breites rotes Band 
aus, so dass die zwei Enden an beiden Seiten herunterhingen. 
Dann zog sie aus ihrer Seite einen grünen Beutel hervor, aus 
dem grünen Beutel einen roten, aus dem roten Beutel zwei Holz- 
löffel und eine Schere. Dann fing sie an, mit den Holzlöffeln, 
später mit der Schere meine Stirne zu reiben, dann mein Ge- 
sicht, meinen Kopf, hierauf meine Herzgegend, den rechten und 
linken Arm, den rechten und linken Fuss ganz bis zum Knie, 
denn dort sind, wie sie sagte, die «Furchtadern» ( korku da- 
marlari ).

Inzwischen murmelte sie Gebete her, blies mir mehrere Male 
ins Gesicht und klappte wütend die Schere zusammen. (Diese 
Gebete sind nach jetzigem Brauche ausnahmslos arabische Ge- 
bete. Koran-Suren und verschiedene Ajet’s. Im Beschwören 
durch Spruchsagen der Okujugu sind die gebräuchlichsten: elem 
neér ay leke, muawwezetejn, süretu-l-fil, äjetü-l-kursJj, gegen das 
Verzaubern ist einer der besten süretu-n-nun ve-l-kalem.

Als sie die Behandlung mit Schere und Holzlöffel beendet 
hatte, nahm sie einen anderen roten Beutel hervor, aus dem 
roten Beutel in rote Fetzen gehüllte Steine, wahrscheinlich 
Mekkasteine. Auch mit diesen in Fetzen gehüllten Steinen rieb 
sie in Begleitung von Beten und Anblasen dieselben Körper- 
stellen wie vorher mit den Holzlöffeln.

Dann nahm sie wieder aus demselben Beutel ein taler- 
grosses altes Geldstück (tilisim) und drückte es mit den Worten 
«destur, destur, destur» (fort׳ !'. . .) an meine Stirne, betete lang 
und blies mir schliesslich ins Gesicht. Hernach rieb sie mir mit 
diesem tilisim wieder das ganze Gesicht, die Brust, die Arme 
und die Füsse bis zu den Knien ein, zuerst über den Kleidern, 
dann aber unmittelbar am Leibe. Sie musste mir auch jene Körper- 
stellen einreiben, welche die Moslims während des Gebetes he- 
nützen (namaz jerleri). Die rechte und linke Handfläche, die 
Knie, die rechte und linke Fussohle. Als dann das Sprüche- 
Hersagen, das Einreiben und Anblasen zu Ende war, musste 
ich zum Fenster hinaus auf den reinen blauen Himmel blicken.



Nun folgte das Bleigiessen (kvrsun dökmek). Auf einer Tasse 
brachte man einen Teller Wasser und ein Messer herein. Sie 
bedeckte mir den Kopf mit einem grossen Tuche, ich musste 
allen Anwesenden den Bücken zuwenden, während sie einen 
grossen Löffel siedendes Blei in den über meinem Kopfe ge- 
haltenen Wasserteller schüttete. Gar sonderbare Narben bildete 
das im Wasser erstarrende Blei, was sie dahin erklärte, dass 
die Beschwörung ins Blei hineinging, weshalb sich darin so viel 
Narben und so viel Ivriks-Kraks zeigen. Ihr Gebet habe aber 
genützt, weshalb ich hoffen kann, dass ich gesund werde. Dann 
goss sie noch einmal Blei über meinem Kopfe, zum dritten Male 
über meinen Knien, über den Furchtadern. Dabei musste ich 
fortwährend bis zum Schluss in meiner Hand das Geldstück, das 
Tilisim festhalten, womit sie mir vorher den Körper eingerieben.

Nachdem sie mit dem dritten Giessen zu Ende war, band 
sie mir die fünf Finger zu einem Bündel zusammen, worauf 
ich dann zuerst mit der Hechten, dann mit der Linken das ins 
Wasser gegossene ausgekühlte Blei berühren musste. Sie aber 
machte mit dem Messer Kreuzeszeichen in dem im Teller sich 
befindlichen Wasser, in welches sie das Blei gegossen hatte und 
stiess mit der Messerspitze mehreremale den Boden des Tellers 
an. Auch das Tilisim tauchte sie ins Bleiwasser ein und be- 
strich damit meine Stirne, den Band meines Gesichtes und 
meine Sohlen.

Auch mit dem für ihre Mühe und ihre Wissenschaft er- 
haltenen Geldstücke rieb sie mir den Band meines Gesichtes 
ringsherum ein, sodann meine Stirne und meinen Bücken.

Sie gab mir auch einen Bat, als ich wegging. Ich soll 
abend meine Stirne, also den schmerzenden Körperteil und mein 
Gesicht mit einem Stückchen Brod einreiben und dieses dann 
auf die Gasse hinauswerfen, damit es die Hunde fressen. Damit 
fressen sie auch meine Krankheit auf. Ich muss aber acht geben, 
dass eine Henne oder ein Hühnchen nicht zufällig vom Brode 
esse. Auch soll ich am selben Abend auch noch fasten.

Hierauf entliess sie mich mit dem Abschiedsgruss der 
Frauen :

— Git güle-güle (geh’ lachend-lachend)!
Es gibt andere hoga’s, welche ausser dem Spruchsagen und
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Anblasen ihren Kranken auch noch einen Talisman (nusya)  
geben. Das Nusya ist ein kleines viereckiges oder rundes Stück 
Papierstreifen. Auf die eine Seite desselben drückt der Ho:$a mit 
schwarzer Tinte ein viereckiges oder rundes Siegel (mühür) auf. 
Auf diesem Siegel befinden sich zwischen in verschiedener Weise 
angebrachten unzusammenhängenden Buchstaben und Zahlen, 
zuweilen kleineren Ajet’s, zwischen besmele und den Eigennamen 
Allahs auch der Siegel Sulejmans ( mühür-i-Sulejmän). Die run- 
den Nusyas haben gewöhnlich in der Mitte, die viereckigen an 
den vier Ecken Zeichnungen. Das Siegel Sulejmans besteht aus 
zwei verkehrt in einander gelegten gleichseitigen Dreiecken und 
bildet einen wesentlichen Bestandteil des Talismans.

Auf der anderen Seite des Nusya befindet sich der tilismin. 
Es ist dies eine Reihe unzusammenhängender arabischer Buch- 
staben und Zahlen, unterstrichen und in gebrochener Form 
geschrieben, manchesmal zwei-drei Zeilen solcher Buchstaben 
und Zahlen nach einander. Jeder Tag, jeder Monat und jeder 
Schicksalsstern hat seinen besonderen Tilisim, welchen der 
Hojja dann in entsprechender Weise’auf die Rückseite des Nusya 
aufschreibt.

Das Nusya ist seiner Form nach sehr verschieden, selbst 
auch seine Anwendung ist sehr verschieden. Es gibt grosse runde 
Nusyas von der Grösse einer Handfläche, vollgeschrieben mit 
Buchstaben und Zahlen, welche man in Form kleiner Dreiecke 
zusammengefaltet immer bei sich tragen muss und zwar an der 
rechten Seite, weil auf dem Nusya, beziehentlich auf dem Mühür 
sich Koranzitate, heilige Ajet’s befinden. Dies erheischt Ehrer- 
bietung, man darf es daher nicht an der linken Seite tragen, 
weil diese unrein ist. Damit aber ausserdem nicht noch ein 
unreiner Gegenstand zum Nusya gelange, wird es so in Dreieck- 
form zusammengefaltet mehrmals in Wachsleinwand einge- 
wickelt und das Ende des Leinwandstückchens sorgfältig zuge- 
klebt. Ferner gibt es besondere, dazu angefertigte kleine dreieck- 
förmige silberne Nusyabehälter, in welche das Nusya gesteckt 
und an einer Kette befestigt gewöhnlich unter der rechten Achsel- 
höhle getragen wird. Ein derartig hergestelltes Nusya wird '/ama- 
jili genannt (Rumelien, Anatolien). Es ist ein arabisches Wort, 
worin der Begriff des Tragens, Beisichtragens liegt.



Es gibt auch andere Nusya’s, welche man als Käuchermittel 
gebrauchen soll. Der Hodga gibt mehrere davon und sagt, wie 
viel man davon tagsüber und wie viel in der Nacht räuchern 
muss, solange die Krankheit anhält. Man muss die kleinen vier- 
eckigen Mühür- und Tilisim-Papierstreifen auf die glühenden 
Kohlen der Pfanne werfen und den davon aufsteigenden Bauch 
dem Kranken mit der Hand ins Gesicht treiben, eventuell durch 
die Nase oder durch den Mund einatmen lassen.

Andere Nus у a hinwieder muss man auf den Grund des 
Trinkglases legen und so oft der Mensch aus dem Glase Wasser 
trinkt, muss er das Wasser auf das Nusya eingiessen und das 
Wasser davon heruntertrinken.

Noch ein anderes Tilisim-Papierstück wird dem Kranken 
vom Hodga gegeben, das zusammengefaltet an einer solchen 
Stelle vergraben werden muss, die von keinem Fusse berührt 
wird (ajak basmaz jere gömmeli). Dies ist ein einfacher Tilisim, 
ohne Mühür, auf welches der Hodga arabisch aufschreibt: 
«Mach den und den, dessen und dessen Sohn gesund!״

Auf ein anderes Papierstuck schreibt er ebenfalls ein Tili- 
sim mit ähnlicher arabischer Schrift, z. B. «Oh Behüter (näml. 
Allah) heile Fuad, den Sohn der Fehime״. (Einen solchen Tili- 
sim schrieb der H03a für mich.) In dieses Papier wird dann 
ein wenig (für 10 Para) «roter W öchnerin - Zucker (kirmizi 
lousa sekeri)  eingewickelt, damit muss man an das Meerufer 
gehen und den Zucker sammt dem Papier ins Wasser werfen. 
Inzwischen sagt m an:

«Alin äzlarin dadini Nehmt für den Mund den Ge-
schmack euch hin

Verin dermänimi /» Und gebt mir dafür die Medizin!

Dieser Zauberspruch ist an die ginnen und Peris gerichtet, 
da von ihnen jede Krankheit herrührt, mithin kann der Mensch 
von derselben nur dann befreit und wieder gesund werden, 
wenn er jene besticht und beschenkt.

Die hier erwähnten fünferlei Nus^a’s und Tilisime gibt 
der H03a alle einem und demselben Kranken, da es fürwahr 
keine so einfache Sache sei, von irgend einer Krankheit befreit 
zu werden; gar vielerlei Medizin ist dazu notwendig.
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Allein noch ehe der Hoga mit dem Spruchhersagen und 
dem Nusya-Schreiben beginnt, forscht er zuerst, was eigentlich 
die Ursache der Krankheit des Patienten sein mag. Zu dem 
Behufe erfragt er den Namen des Patienten und den seiner 
Mutter, dann addirt er dem Zahlenwert des grossen arabischen 
Abc (ebßed-i-kebir) entsprechend den Wert der Buchstaben dieser 
zwei Namen und teilt die resultirende Summe durch fünf. Bleibt 
dann am Ende der Division eins als Best, so bedarf der Kranke 
einer Medizin (Нас). Bleibt zwei, so hat ihm ein böses Auge 
geschadet, er ist verhext worden. Bleibt drei als Best, so ist 
dies schon ein Zeichen von Verzauberung. Bleibt vier, so hat 
ihm ein ginn geschadet. Bleibt fünf, so ist er vom Schlag ge- 
rührt worden.

So wird dies im Buche Jildiznäme (S. 4) gelehrt, und so 
wird dies auch von dem Hodga angewendet, da doch das Jildiz- 
näme das Hilfsbuch seiner Wissenschaft bildet.

Die Zahlenwerte der Buchstaben des grossen arabischen 
Abc sind folgende:

t - 1
c =

8 u*׳ — 60 = 400

о  = 2 Jb = 9 e = 70 כסי — 500

c =
3 <5 10 о  = 80

t  =
600

0 = 4 d  = . 20 u° = 90 ó = 700
5 — 5 J  - 30 ü  = 100 = 800

כ = 6 r = 40 200 Jb = 900

) = 7 50
У

LT — 300 é  = 1000

Eine andere Gruppe der Hoga’s bildet der bakiéi oder 
jildiza bakan, der «Sternseher». Es ist dies kein ganz selbstän- 
diges Handwerk, es hängt mit dem Spruchsagen, dem Anblasen 
und Nusyaschreiben zusammen, deshalb ist aber jeder «Stern- 
seher» noch immer nicht zugleich spruchsagender und anbla- 
sender Hoga. Sein Handwerk ist schon Buchwissenschaft, weil 
er in allem laut den Anweisungen des Jildiznäme vorgeht, aus 
welchem er jedem sein Los herausliest, so wie es darin der 
Beihe nach geschrieben steht.

Zuerst fragt auch er nach dem Namen des an ihn sich



Wendenden und nach dem Namen der Mutter desselben. Dann 
aber addirt er nach dem entsprechenden Zahlenwert der Buch- 
staben des kleinen arabischen Abc (eb3ed-i-sa7ir) den Buchstaben- 
wert dieser zwei Namen und teilt die Summe durch zwölf. Die 
Zahl, die am Schlüsse der Division bleibt, gibt die Nummer 
des Kapitals, das er im Jildiznäme aufschlägt und verliest.

Die Zahlenwerte des kleinen arabischen Abc sind folgende:
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Ich führe hier ein Kapitel aus den Sterndeutungen des 
Jildisnäme in deutscher Übersetzung an und zwar Kapitel Nr. 1, 
wo am Schlüsse der Division 1 bleibt.

«Derjenige, dessen Glücksstern der Widder, und dessen 
Planet Mars ist, der hat einen Männerstern (?), einen weissen 
Körper und schwarzes Haar. Jede seiner Arbeiten kann nur unter 
grosser Mühe fertig werden. Bald wird er reich, bald wieder 
arm sein. Beist er gegen Osten, so wird er glücklich sein. Der 
Monat Mu^arrem und Kjänün-i-evvel (Dezember) bringt ihm 
Glück, ebenso der Dienstag, die Nacht auf Freitag (Donnerstag- 
Abend) und der Samstag. Mit dem im Zeichen des Skorpions 
und des Fisches geborenen Menschen kann er Freundschaft 
schliessen; vor Menschen, die unter einem anderen Gestirn ger 
borén, hüte er sich. Er hüte sich vor Menschen mit dem Na- 
men 'Isa (Jesus). Das Haus seines Vaters bringt ihm keinen 
Nutzen, sich selbst baut er ein anderes Haus. Seines Vaters 
Haus ist der Krebs. Der Vater stirbt ihm früher, als die Mutter. 
Was er als Erbteil bekommt, bringt ihm keinen Nutzen. Das 
Haus seiner Geschwister ist der Stier. Von seinen Geschwistern 
hat er gar keinen Nutzen. Das Haus seiner Frau ist die Wage. 
Jede seiner Frauen liebt ihn, er wird dreimal heiraten. Das
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Haus seines Sohnes und seiner Tochter ist der Löwe. Von ihnen 
wird er Nutzen haben. Er wird am Gesicht, an seiner Seite oder 
an der Brust durch Eisen verwundet werden. Am Anfänge sei- 
nes Lebens wird er vermögend sein, in der Mitte desselben wird 
er Not leiden, am Ende desselben wird er wieder reich werden; 
nach seinem vierzigsten Lebensjahr wird sich seine Sache wieder 
zum Guten wenden. Er lässt viele im Stiche, viele werden ihn 
im Stiche lassen. Siyir (Zauber) kann ihm nichts anhaben. Das 
Haus seines Lebens ist der Widder. Er wird lange leben und 
Kindeskinder sehen. Seine Krankheit ist der Skorpion. Seine 
Krankheit rührt vom Fieber oder Aderlass her. Seine Hoffnung 
ist der Wassermann. Wegen seiner Freunde wird ihm alles 
schwer gehen, was er braucht, kommt ihm vom Allah (der hohen 
Gerechtigkeit), jedoch schon zu spät. Das Haus seiner Feinde 
ist der Fisch. Seine Feinde entstehen unter seinen eigenen Freun- 
den und Verwandten, er wird schwer über ihnen siegen. Wenn 
er einen Siegel mit rotem Stein tragen wird, wird er glücklich 
sein. Sieht er den Neumond, so soll er auf irgend einen roten 
Gegenstand schauen, und er wird glücklich sein. Er schreibe 
an einem Montag das Nusya und trage es bei sich, so braucht 
er keine Krankheit zu fürchten. Tritt er vor Herren (Bej’s) hin. 
so soll er rechts stehen, dann wird sein Wunsch in Erfüllung 
gehen. In vier Zeiten hat er den Tod zu fürchten, in seinem 
ersten, sechsten, neunten und dreissigsten Lebensjahre. WTenn 
er diese hinter sich hat, so wird er neunzig Jahre, sechs Mo- 
nate und dreizehn Tage alt werden.

Die Quacksalber niederen Banges bilden eine ganze Gruppe. 
Unter sie gehören die Wahrsager und die Spezial-Heilkünstler 
für einzelne Krankheiten. Denn z. B. die Wassersucht (gelinjik,),*■) 
die Gelbsucht ( sarilik), der Botlauf (jilanfik) u. s. w. haben 
alle zu besonderer Berühmtheit gelangte Heilkünstler, diese 
haben alle einen besonderen-Namen und ihre Kunst vererbt 
sich vom Vater auf den Sohn, von der Mutter auf die Tochter, 
von Geschlecht zu Geschlecht.

Die Wahrsagerin wird fäl$i genannt. Man kann sie sehr

*) Von anderer Seite erfuhr ich. dass gelingik Schw indsucht be-
deutet.



oft in den Gassen, an den Strassenecken, oder verkehrsreichen 
Plätzen sehen. Ans Bakla (grössere Bohnensorte)-Samenkörnern, 
und Geldstücken, Knöpfen, Schnecken und farbigen Glasstücken 
wahrsagen sie jedem die Zukunft und das Glück (fäl baktnak, 
fäla bakmak).

Die ganze Wahrsagerei richtet sich eigentlich nach drei 
solchen kleinen Dingen. Das eine ist eine mit einem kleinen 
Bandfetzen umgebundene Bakla «das bist du» (sen sin). Das 
andere ist eine rote Perlen-Bakla «das ist deine Sache» 
(isin). Das dritte aber ist ein Stück blaues Glas «das ist deine 
Absicht» (muradin). Je nachdem nun diese drei kleinen sym- 
bolischen Dinge sich unter die übrigen Bakla, Schnecken, Geld- 
stücke und Glasscherben mengen und liegen bleiben, je nach- 
dem sie Frau-Fälgi aus ihrer Handfläche auf ein vor sich aus- 
gebreitetes Tuch hinwirft, so liest und erklärt sie daraus das 
Schicksal des Menschen, seiner Angelegenheiten und seiner 
Absichten.

Auch dieser kleine Weltbetrug an der Strassenecke ist voll 
von Mysticismus und abergläubischen Symbolen. Das Bakla um- 
bindet dem Menschen seihst Frau Falgi, damit ihm das «Binden» 
(bä), der Zauber (büjü) nicht schade. An das Bakla, welches 
das Schicksal des Menschen bedeutet, heftet die Wahrsagerin 
eine «rote» Glasperle, damit sich die ginnen, die Peris nicht in 
seine Angelegenheiten mengen und damit ihn der «Bote» (A l)  
nicht drücke. Denn gegen ginnen. Peris und den «Druck des 
Boten» ist rot das beste Mittel. Die Absicht bedeutet ein kleines 
blaues Glas, das dazu da ist, damit dem Menschen keine Yer- 
zauberung, kein böses Auge schade. Wir werden später sehen, 
dass man dagegen auch eine blaue Perle und im Allgemeinen 
die blaue Farbe anwendet. Wahrsagen in solch origineller Form 
habe ich bei einer türkischen Frau gesehen, draussen im Fätr/־ 
Viertel. Allein zum grössten Teil sind heute die Falgi hier Neger- 
und Zigeunerweiber und in ihrer Wissenschaft ist lange nicht 
so viel Originalität und Symbolik.

Der remmal p1־ofezeit die Zukunft aus Linien, welche im 
Sande gezogen sind und bedeutet daraus Glück oder Unglück. 
Die Profezeiung selbst heisst remii. Es ist eine vollständig aus 
Arabien herstammende Sache, auch die Bemmal’s selbst stammen
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aus Arabien her. Sie können auch das aus dem Sande lesen, 
ob irgend ein Wunsch, ein Gedanke des Menschen in Erfüllung 
geht, oder nicht. Mit dem Ende ihres Stockes schreiben sie das 
Wort Ali in den Sand, um welches sie im Kreise herum un- 
gezählte Punkte machen. Dann gehen sie von irgend einem be- 
liebigen Punkte aus und zählen nach rechts schreitend neun 
Punkte und ziehen den neunten Punkt aus. Dann gehen sie 
wieder zurück zu dem Punkte, der rechts vom ausgezogenen 
Punkte liegt, und zählen auch von diesem den neunten Punkt, 
den sie wieder ausziehen u. s. w. Wenn nun die Punkte des 
beliebig gezogenen Kreises alle so ausgezogen werden können, 
ohne dass der ausgezogene Punkt mit einem ausgezogenen Punkte 
sich berührt, so geht der Wunsch, der Gedanke des Menschen 
in Erfüllung. Im entgegengesetzten Falle erfüllt er sich nicht.

WTie wir oben erwähnt haben, gibt es einzelne Krankheiten, 
die ihre besonderen Kurpfuscher haben. Die Wassersucht (ge- 
linóik) heilt der gelin gikci. Die Kur dauert vierzig Tage, wäh- 
rend dieser Zeit lässt er den Patienten verschiedene Medizinen 
essen und trinken; auch fasten lässt er ihn, er darf nur unge* 
salzene und fettlose Suppe nehmen.

Auch die Gelbsucht ( sarilik)  hat ihren speziellen Arzt, 
den sarilik késiéi (Gelbsucht-Schneider). Mit einem scharfen 
Messer schneidet er eine kleine Ader an der Innenseite der 
Oberlippe des Kranken auf, lässt ihn dann die Augen schliessen 
und drückt ihm mit den Fingern den Kopf von der Schläfe 
gegen die Stirne zu. Dann gibt er ihm mit beiden Händen auf 
einmal von beiden Seiten eine Ohrfeige, und damit ist die Heil- 
Prozedur zu Ende.

Andere hinwieder sagen gegen die Gelbsucht Sprüche her 
( sarilä okurlar). Sie sagen Gebete über einem Teller Wasser 
und sieben Nadeln. Dann geben sie das Wasser und vier Stück 
Nadeln dem Kranken, drei davon halten sie sich selbst. Der 
Kranke giesst zuhause die vier Nadeln mit dem Wasser in eine 
Messingtasse ( tas)  und schaut jeden Morgen ziemlich lange, 
wenigstens eine Stunde lang starr auf die im Wasser sich be- 
findlichen Nadeln. Hat er wirklich die Gelbsucht, so geht die 
Krankheit auf die Nadeln über, diese werden rostig und lassen 
einen .Niederschlag unter sich auf den Grund der Messingtasse.



Es gibt in Stambul eine sebr-sehr alte Familie, die kirli 
kizlar (schmutzige Mädchen), die schon seit Menschengedenken 
nichts anderes tut, als Rotlauf (jilanßik)  heilen. Das Handwerk 
geht von Mutter auf Tochter über und bleibt in der Familie. 
Sie pressen ein Stück schwarzen Stein an das geschwollene und 
fiebernde Gesicht des Kranken, der Stein bleibt dann von selbst 
kleben, so dass man ihn dann nur so mit Kraft herunterstem־ 
men muss, man wird aber davon auch gesund, weil der Stein 
die jilangik-Krankheit in sich zieht. Zur Gruppe dieser Quack- 
salber können wir noch zählen die ciktkci, die Knocheneinrich- 
térin, dann die kökcü oder aktar, welche Wurzeln, Heilgräser, 
Eäucherwerk dem Kranken verkauft, so wie es die Ko^a kari 
vorschreibt und rät.

Wir wollen hier aus unserer Sammlung auch einige solche 
abergläubische Medizinen erwähnen. Türkisch nennt man sie 
koja kari ilaclari. oder ev ilaclari, Altweiber-Mittel, oder Haus- 
mittel. Wir müssen sie in zwei Gruppen teilen. In die erste 
gehören jene Medizinen und Quacksalbereien, welche voll sind 
von Mysticismus, Geheimtuerei und alten Überlieferungen. Die 
Geisterwelt ist dabei im Spiele und den Elementen, den An- 
betungsgegenständen der alten Heiden: dem Feuer, dem Wasser, 
der Erde und dem Winde kommt ebenfalls darin eine Eolle zu.

In die zweite Gruppe können wir jene Medizinen reihen, 
welche aus Pflanzen, tierischen und chemischen Stoffen bereitet 
werden. Jedenfalls gibt es unter denselben auch viele solche, 
welche aus den umständlichen Beobachtungen und Erfahrungen 
der Hirten und Nomadenvölker der alten Welt sich erhalten 
haben; der grösste Teil derselben aber fliesst doch mit der 
arabischen Wissenschaft zusammen, auch hat der grösste Teil 
der Medizinen arabische Namen, ja in neuerer Zeit gerieten 
unter die Namen dieser Heilmittel auch schon europäische 
Wörter.

Sehr originell ist der Zusammenhang der Farben mit der 
Heilung einiger Krankheiten. Schon unzählige Male kam bisher 
die rote Farbe im türkischen Aberglauben vor. Behufs Vermei- 
dung des «roten Druckes» bindet man auf den Kopf der Wöch- 
nerin ein rotgefärbtes Kopftuch oder ein rotes Band. Ebenso 
wird dem kleinen Kinde der Schleier mit einem roten Band
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angebunden, damit es der Bote nicht drücke. Der Mensch, der 
mit den ginnen im Verhältnis steht, darf so lange kein rotes 
Kleid tragen, keine rote Frucht essen, bis er davon den ginnen 
durch Frau gingi ein Opfer dargebracht hat.

Gegen die Gelbsucht schaut der Kranke, wenn er gesund 
werden will, in eine gelbe Kupfertasse, respektive in das darin 
befindliche Wasser oder in dessen Spiegel. Oder aber, wenn er 
sich den Gelbsucht-Stein (sarilik tasi) verschaffen und ihn im- 
mer bei sich tragen kann, wird er ebenfalls in kurzer Zeit von 
seiner Krankheit geheilt. Interessant ist es, wie der Mensch zum 
Gelbsucht-Stein gelangen kann. Diesen findet nämlich die 
Schwalbe, welche ihn ihren Kindern nach Hause bringt, wenn 
sie von der Gelbsucht befallen werden. Deshalb wird ein junges 
Schwälbchen aus dem Nest gehoben, wenn es die Schwalben- 
mutter nicht wahrnimmt, man färbt es mit Safran gelb, worauf 
man es wieder ins Nest zurücklegt.

Kommt nun die alte Schwalbe nachhause und sieht ihr 
Junges gelb, so glaubt sie, dass es die Gelbsucht bekommen 
und geht so lange den Gelbsucht-Stein suchen, bis sie ihn ge- 
funden. Hierauf bringt sie ihn nachhause und legt ihn ins Nest 
zu ihrem Jungen.

Auch die schwarze Farbe hängt mit der Heilung der 
«schwarzen Blattern» ( kara kabaréik) zusammen. Man zer- 
quetscht schwarzen Pfeffer und schwarze Weintrauben, ver- 
mengt sie mit einander und streicht sie auf die schwarzen 
Blattern, wodurch man von ihnen geheilt wird.

Von den zahlreichen derartigen Quacksalbereien führen wir 
einige der interessanteren hier a n :

Man schöpfe z. B. Wasser aus sieben Wellen und sieben 
Brunnen. Dann verlange man eine Bohrfeder (karnis kalem) 
von sieben solchen Männern, die in ihrem Leben nur einmal 
geheiratet haben. Hierauf wärme man das Wasser, lege die 
Bohrfedern hinein und nehme darin ein ganzes Bad. Es gibt 
keinen Herzensgram, von dem der Mensch in solchem Bad- 
wasser nicht vollständig geheilt werden könnte.

Wenn ein kleines Kind schwer sprechen lernt, so ver- 
schaffe man sich ein kleines Stückchen Brot vom Tische des 
Padischah und gebe es dem kleinen Kinde zu essen, oder gebe



ihm von dem Wasser zu trinken, von welchem ein Kanarien- 
wogel getrunken.

Ist das kleine Kind schlimm und sehr ausgelassen, so gebe 
man ihm solches Brod zu essen, von welchem ein abgebrochenes 
ein Lamm gegessen. Davon wird das Kind wie ein Lamm.

In die andere Gruppe dieser Medizinen gehören die aus 
Gräsern, Sämereien und Mixturen zusammengepanschten Speisen.

Eine wunderkräftige Art derselben bildet das mägun. Es 
wird aus Gewürzen und verschiedenen Pflanzen gekocht. Es gibt 
ein kuwwet mägunu (das Kraft-mägun), das den impotenten 
Männern die entschwundene Manneskraft wiedergibt. Dieselbe 
Wirkung hat auch das amber wäjtmtt(Ambra-mägun). Das esrär mä- 
gunu (Opium-magun) wird von den Sr/irbäzen denjenigen zu essen 
gegeben, die sie verzaubern wollen. Natürlich beginnt das Opium 
auf den Menschen einzuwirken, er verfällt in Schlaf und sieht 
dann im Schlaf schreckliche Dinge, er träumt, dass er ein Tier, 
oder irgend ein anderes verzaubertes Wesen sei und glaubt, 
wenn er erwacht, vielleicht auch selbst, dass die Zauberkunst 
auf ihn eingewirkt.

Eine füglich sehr harmlose Art des Mägun ist jene aus 
verschiedenen Früchten bereitete Süssigkeit, welche ein beliebter 
Leckerbissen der türkischen Kinder ist. Man nennt es blos 
Mägun. Um den Bedeutungskreis dieses Wortes vollständig zu 
ergänzen, erwähnen wir hier noch das дат mägunu (Glas-mägun), 
jenen Klebstoff (Kitt), womit man das Glas in den Eensterrah- 
men klebt. Das boja mägunu, oder bojagi mägunu (Farben- oder 
Färber-mägun), dies ist eine Art Öhlfarbe, womit man die Spal- 
ten der Bretter und Holzmöbel ausfüllt.

Den ausführlichsten Teil des von mir gesammelten Aber- 
glaubens bilden die abergläubischen Gebräuche um die Kinder. 
Die grösste Quantität meines Sprachstoffes habe ich nämlich 
aus dem Harem bekommen, weil das Frauengemüt für den 
Aberglauben am empfänglichsten ist; bei den Frauen haben 
sich daher auch die meisten derartigen Gebräuche und Über- 
lieferungen erhalten. So bin ich der Kindererziehung und dem 
Kinderaberglauben näher gekommen.

Noch ist das kleine Kind nicht geboren, so beginnt man 
schon damit die abergläubischen Gebräuche. Sind der Mutter
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vorher alle Kinder gestorben, so verkauft sie — freilich nur 
blos mit Worten — ,das noch im Mutterleibe sich befindliche 
Kind, damit es am Leben bleibe, einer solchen Frau, der noch 
kein Kind gestorben.

Steht die Mutter mit den ginnen und Peris in irgend einem 
Verhältnisse, so wird sie auch nicht vergessen, das Wickelband 
und sonstige Kleider des zu gebärenden Kindes noch lange vor 
der Geburt mit wohlriechenden Kräutern und Sämereien ein- 
räuchern zu lassen, da sonst die ginnen ihr Kind noch im 
Mutterleibe erdrosseln würden.

Besonders muss man aber auf das kleine Kind in den 
ersten siebenundvierzig Tagen acht geben, sonst möchte es der 
 und der «Vierziger» drücken, wie wir schon oben bei ״Kote׳>
der Behandlung der ginnen und Peris gesehen.

Sind dann die vierzig Tage vorüber, so ist das Kind von 
den es bedrohenden grössten Gefahren befreit, und man kann 
mit demselben schon durch die Haustüre gehen. Sofort wird 
es ins Bad getragen. Dort wird ein Entenei eingerührt, womit 
der Körper des Kindes eingeschmiert wird, damit es, wenn es 
erwachsen, das Wasser so liebe, wie die Ente.

W7enn das Kind aber Zähne bekommt, so hängt man ihm 
einen Hundezahn um den Hals, damit ihm die Zähne, beson- 
ders die Augenzähne {köpek disi =  Augenzahn) leichter durch- 
brechen.

Die Schädeldach-Knochen des Kindes werden erst dann 
ganz hart, wenn es das Wort «£as» (Stein) schon aussprechen 
kann.

Man muss das Kind vor Verzauberung ( nazar)  hüten, 
weshalb man in den ersten sieben Tagen ihm das Gesicht mit 
einem Schleier zudeckt. Dieser Schleier darf nur von weisser 
oder grüner Farbe, das Band aber, womit man ihm den Schleier 
an den Kopf bindet, von roter Farbe sein. Auf die Mitte des- 
selben stickt man das Wort «Masallah» («Es wird Gottes Wille 
sein״: ein verwundernder Ausdruck). Will aber jemand dem 
kleinen Kind ins Angesicht schauen, so muss er, wenn er den 
Schleier lüftet, vierzigmal nacheinander «Masallah-Masallah ...» 
sagen und dem Kinde ins Gesicht spucken (natürlich wird das 
Spucken nur nachgeahmt).



In Gegenwart des kleinen Kindes darf man nicht von 
Diphteritis (kas palazl), von Keuchhusten ( boumaßa) und ahn- 
liehen gefährlichen Krankheiten sprechen. Wenn aber doch davon 
die Rede ist. so muss man es am Ohre ziehen und mit den 
Lippen schmatzen. Ebenso muss man auch dann Vorgehen, wenn 
jemand vor ihnen das Wort «peri» ausspricht.

Auch der türkische Aberglaube kennt das «vertauschte Kind». 
Man nennt es Dejisik coßuk. Wenn es die ginnen vertauschen, 
so legen sie ein solches Kind an dessen Stelle, das weder gehen, 
noch sprechen lernen kann und sein ganzes Leben lang unbe- 
holfen bléibt. Ein solch vertauschtes Kind wird von der Mutter 
auf den Kreuzweg (dürt jol dzi) hinausgetragen und dort sich 
selbst überlassen. Irgend eine verwandte oder Nachbarsfrau geht 
um dasselbe hinaus und holt es, aber nicht mehr jenes Kind, 
das die ginnen gebracht, sondern ein anderes, das sie vertauscht 
haben.

Eine bedeutende Rolle spielt beim türkischen Volke, wie 
im Glauben eines jeden Volkes, das Traumdeuten, die Erklä- 
rung der Träume. Heutzutage liest der grösste Teil des Volkes 
die Deutung der Träume aus dem Täbtr-näme genannten Traum- 
buche heraus, dieses Buch ist aber vom Anfang bis Ende die 
Übersetzung arabischer Werke.

Laut diesem Traumbuche kommen die guten Träume vom 
melek er-rüjä (Traumengel) her, der mit Erlaubnis Allahs dem 
Sterblichen freudevolle oder zum Guten führende Träume zeigt. 
Die schlechten und lügnerischen Träume sind die Werke Sejtans 
und der Diven, diese steigen in der Nacht oft zu den Menschen 
herab und zeigen ihnen in Träumen Unwahres. Ein solcher 
Mensch muss sich den ganzen Körper waschen (gusl), um von 
den Neckereien des bösen Geistes befreit zu werden.

Zur Probe mögen hier einige Zeilen Übersetzung aus dem 
Täbirnäme stehen :

«Sieht jemand im Traume eine Frau, so wird er reich 
werden. Küsst er jemanden, so geht sein Wunsch in Erfüllung» 
(S. 36).

«Reden Raubtiere zu jemandem, dem werden besondere 
Dinge in die Hände geraten; er erreicht, was er wünscht» (S. 39).

«Sieht man einen Div, einen Peri, oder einen Sejtän, so
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bedeutet das einen Schaden, den man von Seite des Feindes 
erleidet» (S. 44).

Es gibt eine Traumart, welcher das Volk eine grössere Be- 
deutung beilegt, das ist das i.sti/äre. Yor gewissen Unterneh- 
mungen, zumeist vor der Heirat pflegt man sie zu erproben. 
Vor dem Schlafengehen betet man zwei reljat und in Yerbin- 
dung mit dem Gebet drückt man auch seinen Wunsch aus ( nljet 
eimek). Dann legt man sich schlafen, und was man in der- 
selben Nacht träumt, das steht im wesentlichen Zusammenhänge 
mit seiner Absicht und dem künftigen Geschick seiner Unter- 
nehmung. In diesem Traume spielen wieder Farben eine Bolle. 
Sieht der Mensch grüne und weisse Dinge, so lässt das auf Gutes, 
sieht man aber Schwarzes und Rotes, auf Schlechtes schliessen.

Mit und um den Menschen herum geschehen einzelne 
Dinge von geringerer Bedeutung, aus denen er gerne Profezei- 
ungen über die Zukunft lesen will.

Wenn jemandem z. B. die Kaffeeschale mit dem Kaffee 
umgeschüttet wird, so lässt sich daraus Gutes erklären. Bildet 
sich jemandem auf der Oberfläche des Kaffees ein geldförmiger 
runder Schaum, dem wird von irgendwo Geld in die Hand 
geraten.

Um zu wissen, ob die schwangere Frau einen Knaben oder 
ein Mädchen zur Welt bringen wird, geht man folgendermassen 
vor. Unter einem Sitzpolster (süte) im Zimmer versteckt man 
eine Schere, unter einem anderen ein Messer, ohne dass die 
Frau davon etwas weiss. Setzt sie sich nun ganz unwillkürlich 
auf jenen Polster, unter welchem man das Messer versteckt, 
dann wird sie einen Sohn gebären, setzt sie sich aber auf jenen 
Polster, unter welchem die Schere ist, so bekommt sie eine Tochter.

Schürt man die Kohle im Mangal und es bleibt ein Stück 
Holzkohle am Schürhaken haften, so kommt ein Gast ins Haus.

Auch dann bekommt man einen Gast, — wie man sagt —, 
wenn das Auge irgend einer Person unter den Hausleuten plötz- 
lieh an irgend einem Gegenstände haften bleibt und ihn lange 
starr an blickt.

Wenn die Katze sich mit der Pfote putzt und nach dem 
Putzen gegen die Zimmertür schaut, so bedeutet auch dies die 
Ankunft eines Gastes.



Wenn das kleine Kind anf allen Vieren kriecht ( kuzu-kuzu 
jürümek), kommt ebenfalls ein Gast.

Man sieht also, wie gerne der Türke aus kleinlichen Zei- 
chen die Ankunft eines Gastes profezeien will, weil er es von 
jeher gerne sah und noch heute gerne sieht, wenn ein Gast 
erscheint, gleichviel ob vor dem Zelte eines Nomaden in den 
Steppen Asiens, oder an der Schwelle des aus Holz gebauten 
türkischen Hauses. Nur ein gastfreundliches Volk kann darauf 
neugierig sein, ob und wann ein Gast kommt.

Diesen Gedankenkreis weiter spinnend und fortsetzend, 
wollen wir nun zur Mitteilung einiger abergläubischen Gebräuche 
übergehen.

Verlässt irgend ein angenehmer Gast das Haus, so pflegt 
man ihm eine Schale Wasser nachzugiessen. Dieses Wasser- 
giessen bedeutet so viel als: «er fliesse wie das Wasser, komme 
zurück» (Su gibi aksin, gelsin). Wird aber jemand nicht gerne 
gesehen, so wird ihm beim Weggehen ein Stück Stein nach- 
gewälzt. Dies hinwieder bedeutet: «er setze sich nieder und 
bleibe dort, wohin er kommt, wie der Stein» ( tas gibi vardi 
jerde otursun, kalsin).

Bleibt aber jemand gar zu lang als Gast in einem Hause, 
so pflegt man ein wenig Salz auf seine vor der Tür gelassenen 
Oberschuhe zu streuen, damit er sich langweile, aufmache und 
weggehe.

In der Hochzeitsnacht aber ist es Brauch, dass Bräutigam 
und Braut, nachdem der Bräutigam ein Gebet von ein-zwei 
Bekjät gesagt, darin wetteifern, wer dem anderen zuerst auf den 
Fuss tritt, da derjenige, dem dies gelingt, das erste und letzte 
Wort im Hause hat.

Wenn jemand Schluchzen hat, so wird von ihm gesprochen. 
Errät man aber zufällig den Namen desjenigen, der einen er- 
wähnt, so hört man auf zu schluchzen.

Wenn die Hunde auf der Strasse heulen, so drehen die 
alten Weiber ihre Pantoffel um.

Man darf Messer, Seife, Besen einem anderen nicht aus 
der Hand nehmen, ohne dass man dabei ausspuckt.

Auch der Besen (siipürge) gehört nicht unter die letzten 
Dinge des Aberglaubens und der abergläubischen Gebräuche der
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Türken. Es wurde schon erwähnt, dass man die kleinen Kinder 
in den ersten vierzig Tagen nicht allein lässt, weil es sonst vom 
Vierziger gedrückt wird. Muss man es aber doch allein lassen, 
so stellt man einen Besen neben dasselbe. Es ist nicht gut, 
das Zimmer Freitag, nach der Nachmittags-Gebetzeit, oder in der 
Nacht auszukehren; muss man es aber eventuell doch säubern, 
so lässt man das Ende des Besens am Feuer etwas anbrennen. 
Wenn aber der Besen während des Fegens jemanden berührt, 
so pflegt man darauf zu spucken.

W enn die Braut in der Hochzeitsnacht dem Bräutigam 
zugeführt wird, so spricht die Braut so lange kein Wort, bis 
der Bräutigam sie durch Versprechen von Geschenken zum 
Sprechen veranlasst. Verspricht der Bräutigam ihr eventuell 
einen Sklaven (yaläjik) und will er sein Versprechen auch ein- 
lösen, so kauft er seiner Braut, d. h. seiner Frau einen Besen.

* * *

Im wesentlichen Zusammenhänge mit den Quacksalbereien 
und der Volksmedizin steht das Verhexen (nazar), da nach dem 
Volksglauben dies die Ursache der meisten Krankheiten sei.

W7enn jemand einen Menschen, oder eine Sache neidisch 
oder verwundert anblickt, so schadet das Auge dem Menschen, 
oder Gegenstände, den es anblickte, er wird verhext. Arabisch 
nennt man dies isäbet-1-ajn (das Treffen des Auges), oder blos 
einfach nazar (Blick). Vom Nazar, oder Blick sagt man, dass er 
de jer, oder di jer (berührt). Nazar dijdirmik — verhexen, mit dem 
Auge schlagen. In der türkischen Sprache gehört zu dieser 
Wurzelgruppe unter anderem noch das Wort diken, tikéit (Stachel, 
Dorm, welches Berührer, Stecher bedeutet. Allein das W7ort tikén 
steht nicht blos etymologisch, sondern traditionell auch in den 
abergläubischen Gebräuchen mit dem Verhexen im Zusammen- 
hange. Ein wirksames Mittel gegen die Wirkung des bösen Auges 
ist unter anderen Räucherwerken das Baue hern mit den Tikén 
(eine Art kleiner stacheliger Samen).

Allein nicht blos mit dem Auge, auch mit der Zunge kann 
man jemanden verhexen, wenn man von jemandem neidisch 
spricht (dil dijer). Wie weit der Betreffende auch immer sein 
mag, die Verwünschung übt auf ihn die Wirkung aus.



Jedes Auge kann schaden, in jedem Auge liegt irgend eine 
verzaubernde Kraft, aber in keinem so viel, wie im blauen Auge. 
Hier begegnen wir abermals der Bedeutung der Farben. Des- 
halb werden als Nazar-Ableiter jene vielen blauen Perlen, even- 
tuell blauen Bänder angewendet, welche man im türkischen 
Volke auf Schritt und Tritt antrifft.

Mit dem Verhexen kann man jedem schaden. Natürlich 
aber am meisten jenen Personen und Dingen, welche durch 
ihre Schönheit oder Seltenheit auf den ersten Blick den Neid 
und die Besitzsucht der Menschen erregen. Unter den Menschen 
sind dieser Gefahr am meisten ausgesetzt: das neugeborene Kind, 
die jungen Mädchen und Knaben, der Bräutigam und die Braut, 
Wöchnerinnen und alle jene, die von einer langen und schweren 
Krankheit genesen sind.

Unter den Tieren kann das Auge schaden: dem Pferde, 
der Kuh, dem Büffel, dem Widder, der Ziege, dem Lamm, der 
Katze, der Henne, dem Singvogel im Käfig, der Seidenraupe 
und der Biene. Unter den Pflanzen : den Obstbäumen und den 
schönen Gartenblumen. Mit dem bösen Auge kann man auch 
noch dem neugebauten Hause schaden.

Die Verhexung wirkt verheerend und zerstörend auf jeden 
und auf alles. Am Menschen zeigt sich die Wirkung gewöhn- 
lieh in ungeheurem Kopfschmerz, sie kann aber auch die Ur- 
Sache allerlei Krankheiten, insbesondere aber jener Krankheiten 
sein, deren Entstehung und Ursache das Volk nicht sofort kennt.

Wenn das kleine Kind weint und schlimm ist, ohne dass 
man weiss. was ihm fehlt, so dichtet die Mutter diesem oder 
jenem Weibe an, dass es ihr Kind verhext habe, da, so oft 
jenes Weib die Schwelle ihres Hauses betritt, das Weinen und 
das Schlimmsein des kleinen Kindes kein Ende nimmt. Ja, das 
Kind kann sogar sterben, wenn es von jemandem zu sehr be- 
wundert wird. Deshalb ist der um die Kinder entstandene Aber- 
glaube voll von vielen hundert Schutzvorkehrungen gegen das 
Nazar.

Das Verhexen kann auch separat die einzelnen Glieder des 
Menschen befallen, zumeist jedoch die Augen, da diese zum 
grössten Schönheitszauber gehören, weshalb das Nazar zuerst sie 
trifft. Die Hauptursache der Augenkrankheiten kann auch keine
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andere sein, als die der Verhexung. Wenn irgend einer Frau 
das Haar auszufallen beginnt, so hat ihr gewiss ein böses Auge 
geschadet.

Auch auf Tiere und Pflanzen wirkt das Nazar schädlich 
ein. Das Pferd steht davon um, die Kuh oder die Ziege verliert 
die Milch, der Obstbaum trocknet aus. die Blumen verwelken 
und* die Seidenraupen werden krank. Wird jedoch ein neues 
Haus vom bösen Auge getroffen, so kann man darauf gefasst 
sein, dass es in kurzer Zeit unvermeidlich abbrennen wird.

Allein deshalb kann man sich immerhin gegen das Nazar 
schützen, ja man kann sich davon sogar auch dann noch befreien, 
wenn man schon drinnen im Übel steckt. Vor allem muss man sich 
hüten, niemandem so etwas zu zeigen, was irgend jemand an- 
derer mit dem Auge berufen könnte. Mütter pflegen ihre Kleinen 
nicht vor jedermann aufzuwickeln. Sie sprechen nicht von den 
guten Eigenschaften, der Stille, dem ruhigen Schlaf der kleinen 
Kinder, da man ihnen sonst leicht neidisch sein könnte.

Die Wöchnerin spricht lange nicht vor Fremden und Be- 
Suchern von ihrer Gesundheit, ja sie schleppt sich, wenn sie 
sogar schon genesen, vor ihren Gästen krankhaft herum und 
stöhnt dabei, damit ihr das Nazar nicht schade.

Schöne Gartenblumen pflegt man anderen nicht gerne zu 
zeigen, besonders die Seidenraupen hält man auf versteckten 
Plätzen, da auch diese gegen das Verschreien sehr empfind- 
lieh sind.

Es gibt aber andere Ableitungs- und Heilmittel gegen dieses 
Verschreien, wie z. B. den Mäsallah-Spruch, die blaue Perle, den 
Bernstein, den Manna- und Dattelkern, den gabelförmigen klei- 
nen Ast vom Zweige des Citlembik- (Terebinthe) und Manna- 
baumes, den Samen von cörö-otu (lat. cuminum ciminum) und 
özerlik (lat. ruta), den «Sieben-Laden-Mist» (jedi dükjan süpriin- 
tüsü),*) den Zwiebel, die Eischale, Distel (tikén), den abgenützten 
Pantoffel, das Horn von Hirschkäfer, den Pferde-, Hasen- und 
Widderkopf.

Das wirksamste Mittel von all diesen ist der Mäsallah-

*) E in Gemenge von cörö-otu, özerlik, tikén, Gewürznelken, W eih- 
rauch und noch einem Haufen Spezereien.



Spruch. Dieser wird so oft gesagt, so oft man etwas vor dem 
Verschreien behüten will und auch dann sagt man ihn, wenn 
man verhüten will, dass sein eigenes Auge keinen Schaden zu- 
füge. Manchmal muss man zwei-dreimal, manchmal hinwieder 
vierzigmal nacheinander sagen: Mäsallah, Mäsallah . . ., manch- 
mal ist es gut, wenn man auf den Gegenstand, dem das Nazar 
schaden könnte, auch ein wenig spuckt.

Das Mäsallahwort wird zuweilen als Nus^a aufgeschrieben 
und bei sich getragen, manchmal hinwieder wird es auf ein 
grösseres Blatt in Bildform gemalt und an irgend einer Stelle 
aufgehängt. Dem Nus^a oder dem Bilde wird die Gestalt eines 
Dreieckes gegeben, es erinnert an den Siegel Sulejman’s (miihür- 
i-Sulejmän ).

Ein anderes Mal wieder wird es in Gold, in Edelstein ge- 
stochen und als Schmuck getragen. Der Mäsallah-Spruch wird 
auch auf den Gesichtsschleier des kleinen Kindes gestickt. Auch 
pflegt man dieses Wort auf den First des neugebauten Hauses 
zu schreiben, damit demselben das böse Auge nicht schade. 
Unter den Nazar-Erzeugnissen (nazar takimi, oder nazarlik) wird 
den blauen Perlen mävi boncuk eine grosse Wichtigkeit beigelegt. 
Die Form derselben ist Nebensache, ihre eigentliche Kraft liegt 
in der blauen Farbe selbst. Man reiht sie auf Schnüre und hängt 
sie um den H als; zu kleinen Fransen verfertigt, heftet man sie 
an den Fez der kleinen Kinder, anderswo hinwieder genügt auch 
je ein Stück dieser blauen Glasperlen. Auch blaue Bänder und 
blaue Kleider sind gegen das Nazar sehr gut.

Die Mütter pflegen auch an das Wickelband der kleinen 
Kinder je eine Perle anzuheften, tut nichts, wenn dies auch an 
einer solchen Stelle geschieht, wo sie gar nicht wahrzunehmen 
ist. Am Halse und an der Stirn der Pferde, Esel und Büffel 
sind blaue Perlen sehr häufig zu sehen, in den Gassen Istam- 
buls trifft man sie auf Schritt und Tritt an. Ja, sogar die Wid- 
der, Lämmer, Katzen werden von diesen Nazar-Talismanen nicht 
verschont.

Auch Bernstein pflegt man in Schnüren gefasst oder ein- 
zeln. oder mit blauen Perlen gemengt den kleinen Kindern um 
den Hals zu binden.

Dattelkerne, oder aber Ölbeer-Samenkorner werden in Form
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kleiner Holzpantoffel zugeschnitzt und auch diese dann zu einer 
Halskette aufgereiht. Vom Manna- oder Citlembik-baume werden 
kleine gabelförmige Zweige geschnitten und auch diese werden 
den kleinen Kindern um den Hals gehängt.

Ins Bett der Wöchnerinen und Bräute, in die Wiege 
kleiner Kinder wird Cörö-otu-Samen gestreut, manchmal wird 
er mit Ozerlik-Samen vermengt in kleine Säckchen genäht und 
ebenfalls kleinen Kindern um den Hals gebunden.

Aus dem Cörö-otu-Samen wird auch Käucherwerk bereitet, 
nach dem Weggang der Gäste pflegt man das Zimmer der Wöch- 
nerin damit auszuräuchern. Auch die kleinen Kinder werden 
damit öfter ausgeräuchert.

Ebenso gebraucht man den «Sieben-Laden-Mist» und auch 
die Özerlik-Samenkörner. Während man damit das kleine Kind 
und seine Mutter ausräuchert, sagt man auch Sprüche dazu, 
sehr alte Verse :
«Özerlik habe ich gestreut, es komm e W eiszes Auge, blaues Auge, 

die Schöuheit . . . !
Özerlik bist du, Schöuheit bist du, G raues Auge, grünes Auge,
In  jedes H aus du kom m st. Gelbes Aiige, schwarzes Auge,
In  welches H aus du kom m st, Sechzig, siebzig,
V ertreib’ das U nheil und das Übel! F o rt is t’s, weg is t’s . . .»

«Es brenne das Özerlik,
Es weiche die V erw ünschung,
Es kom m e die Schönheit!»

Der abgenützte Pantoffel, ein Knoblauch-Kopf, ein Dorn- 
strauch wird an die Front des Hauses angehängt, damit dem- 
selben kein böses Auge schade. Der Dorn (tikén) dient dazu, 
um allen jenen in diu Augen zu stechen, die neidisch darauf 
blicken sollten. Über das Tor aber wird ein Pferdekopf, oder ein 
Hasenkopf gehängt, was dann diesen leicht gebauten Holzhäu- 
sern — in denen der türkische Stadtbewohner vieles von den 
auf den väterlichen, urgrossväterlichen und asiatischen freien 
Pusten erlernten Gebräuchen noch bis auf den heutigen Tag 
bewahrt hat — ein vollkommen heidnisches nomadenartiges 
Aussehen verleiht.



Unter den abergläubischen Gebräuchen des osmanisch- 
türkischen Volkes sind auch einige solche verblasste Traditio- 
nen zu finden, welche auf den Kultus der Urelemente und die 
Anbetung der Naturerscheinungen zurückzuführen sind.

Am meisten dürfte sich noch aus dem K’ewe?־'kultus erhal- 
ten haben. Es ist nicht ratsam ins Feuer zu spucken und darin 
ekelige Würmer, wie z. B. Flöhe und Läuse zu verbrennen. 
Das tüssü, oder jene verschiedenen Bäucherwerke, von welchen 
wir schon Erwähnung getan, sind alle auf den Urkultus des 
Feuers und auf den Glauben an seine Kraft zurückzuführen. Es 
lässt sich auch kein Bild von heidnischerem Anstrich denken, 
als jenes, wenn die türkische Mutter ihr kleines Kind über die 
glühenden Kohlen im Mangal und in den Rauch hält, der von 
den in diese Kohlen geworfenen wohlriechenden Kräutern empor- 
steigt. — Aus den glühenden Kohlen kann auch profezeit wer- 
den, ob ein Gast ins Haus kommt, wie wir schon oben gesehen 
haben. — Wenn eine in der Hoffnung sich befindliche Frau eine 
Feuersbrunst, ein brennendes Haus sieht, so wird das zu gebä- 
rende Kind kleine Brandflecke, Muttermale am Körper haben. 
Dagegen wird das kleine Kind durch Kerzenflamme und Dattel- 
palmenfasern «geröstet» ( alazlamak). Der schwangeren Frau 
aber, die einen solchen Brand gesehen, wird das Gesicht mit 
der Asche des abgebrannten Hauses eingerieben, damit am 
Körper ihres Kindes keine Flecke entstehen.

Was das Wasser, das gegensätzliche Element des Feuers 
anbelangt, haben wir unter den Quacksalbereien schon die wun- 
derbare Kraft des aus den sieben Brunnen und den sieben Wel- 
len geschöpften Wassers kennen gelernt. — Der Brunnen hat 
seine eigene Nymphe, die Kuju-anasi (die Brunnen-Mutter), allein 
ausser ihren Namen weiss man heute kaum mehr etwas von 
ihr. Hieher gehört auch jener Brauch, in der Nacht kein 
Wasser aus dem Brunnen zu schöpfen. Es ist nicht ratsam, 
sagen sie, damals Wasser zu holen. Auch die Hamam-anasi 
(Bade-Mutter, Bade-Fee) gehört in den Kreis dieses Aberglaubens. 
Wir sprachen von ihr schon oben unter den Fantasiegestalten.

Sogar die Erde spielt als Medizin bei der temrije genann- 
 ten Hautkrankeit eine Rolle. Bei Beginn des Neumondes nimmt־
man eine kleine Scholle, oder ein wenig Staub von der Erde
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und reibt damit die Wunden ein. Wenn man beim Sichtbar- 
werden dreier Neumonde also verfährt, verschwinden die Wun- 
den, als ob sie gar nie dagewesen wären. Auch ein von Heiligen- 
gräbern aufgelesenes Stückchen Erde wird als Mittel gegen Fieber 
angewendet.

Unter dem mit der Luft zusammenhängenden Wahnglau- 
ben bin ich nur einem, dem jel-iUeti (der Windkrankheit) auf 
die Spur gekommen. So wird nämlich das Bheuma vom Volke 
in der Sprache des Aberglaubens genannt. Auch das ungarische 
«szél-ütés» (=  Wind-Schlag) dürfte zu einem ähnlichen alten 
ungarischen Aberglauben in irgend einer Beziehung stehen.

Von den Sternen spricht ebenfalls mancher Aberglaube. 
Jeder Mensch hat seinen eigenen Stern am Himmel, der, wenn 
man stirbt, herunterfällt. Auf einen solchen fallenden Stern zu 
schauen ist eine Sünde. Die Erscheinung vieler Sternschnuppen, 
oder eines Kometen ( knjrukli jildiz) bedeutet Krieg, Pest, oder 
Hungernot. Auf einen Kometen darf man ebenfalls nicht schauen.

Ist Mondes- oder Sonnenfinsternis, so glaubt das Volk, 
dass der $adi den Mond oder die Sonne verdeckt. In solcher 
Zeit wird Ezan in den Minaren gesungen und werden Waffen 
in die Lüfte geworfen, um den gadi zu verscheuchen.

Auch an den Neumond knüpfen sich einige abergläubische 
Gebräuche, wie wir dies bei der Heilung der Temrije-Krankheit 
gesehen. Das Jildiz-näme schreibt genau vor, worauf jeder Mensch, 
je nachdem unter welchem Gestirne er geboren, vor allem schauen 
muss, wenn er den Neumond aufgehen sieht.

Im Frühjahre beim ersten Donner, soll der Mensch seinen 
Bücken an einen Stein, eine Wand, oder einen anderen harten 
Gegenstand reiben, worauf er dann in jenem Jahre von jeder 
Krankheit, besonders aber von jedem Kreuzschmerz befreit bleibt.

Wenn es regnet und zugleich die Sonne scheint, so ver- 
heiratet Sejtän seine Tochter. Wenn jedoch am Hochzeitstag das 
Wetter plötzlich schlecht wird und es zu regnen anfängt, so 
lässt man den Boden eines schwarzen Tellers von der Braut 
küssen und sofort verschwinden die Wolken und der Himmel 
heitert sich aus.

Die Nacht ist in dem Glauben eines jeden Volkes die Brut- 
zeit des Geheimnisvollen und des Mysticismus. Um diese Zeit



streifen die Gespenster, die ginnen, die Knl-jabane und die gadi 
herum. Deshalb darf man in der Nacht auch kein Abwasch- 
wasser ausgiessen, weil man nicht wissen kann, ob man damit 
nicht die herumstreifende Seele eines ginn anschüttet, wodurch 
man sich den Zorn desselben zuzieht. Ausserdem ist es nicht 
angezeigt, in der Nacht das Zimmer auszukehren, Spinngewebe 
herunterzukratzen, in den Spiegel zu sehen und Wasser aus 
dem Brunnen zu holen.

Auch die um die Menschen herum lebenden Tiere spielen 
in dem abergläubischen Wahn der Türken eine ziemliche Rolle. 
Yor manchen derselben fürchtet man sich deshalb, weil man 
von ihnen glaubt, dass sie eigentlich gar keine Tiere, sondern 
böse Geister in Tiergestalt wären. Anderen Tieren werden ge- 
heime Kräfte angedichtet, bei noch anderen hinwieder wird aus 
ihrem Erscheinen und ihrem Verhalten auf dieses und jenes 
geschlossen, worin wir die scharfe Beobachtungsfähigkeit der in 
der freien Natur lebenden Menschen wahrnehmen können.

Aus der Tierwelt der Pusten sehen wir unter den Schutz- 
mittein gegen das Verhexen den Pferde-, Widder- und Hasenkopf. 
Wer das rechte Auge des Hasen bei sich trägt, wird vom Volk 
stets als angesehen betrachtet. Das kleine Kind wird auf einem 
Schaffell gewälzt, oder man bricht ein Stückchen Brot entzwei; 
die eine Hälfte gibt man dem Lamme zu essen, die andere Hälfte 
dem kleinen Kinde, wovon dieses dann so sanft wird wie das 
Lamm. Auch das Kameel ist in der Hexenküche ein nützliches 
Tier. Gegen die goldene Ader wendet man dessen Excremente 
an. Ja sogar der Bär, dieser WTald- und Gebirgsbewohner ist 
in den türkischen Aberglauben hineingeraten. Gegen Kreuz- 
schmerzen ist die «Bärenzerfleischung» (Massage) gut. Das Eäu- 
ehern des Bärenhaares ist eine Medizin gegen das Fieber. Bären- 
fett ist gegen Rheuma gut, ebenso gut ist dagegen auch das 
Sitzen auf einer Bärenhaut. — Die schwarze Katze ist schon 
ein gefährliches Tier. Der Türke sagt von ihr, dass sie «nicht 
ganz allein» ( tekin dejildir) sei, sondern dass in ihr gewiss 
auch der ginn, der Böse stecke. Deshalb schlägt er sie auch 
nicht und würde sie auch nicht töten, denn wer weiss, welches 
Übel daraus entstehen könnte. Auch ist es nicht gut, Hunde 
und Tauben im Hause zu züchten, weil ein solches Haus vom
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Unglück heimgesucht wird. Heult der Hund, so stirbt jemand 
in jenem Stadtviertel. Wenn der Hund heult, so drehen die 
alten Weiber ihre Pantoffel um. Es ist nicht ratsam, die Wand- 
schlänge zu töten ( ev jilani, temel jilani).

Zeigt sich in irgend einem Stubenwinkel eine Spinne, so 
kommt ein Gast ins Haus. Man soll das Spinngewebe an keinem 
anderen Tage, als am Samstag herunterkehren.

Schreibt der Kaufmann auf den Flügel der Fledermaus 
das Ameisengebet auf ( karinga duäsi) und versteckt ihn irgend 
wo in seinem Laden, so kommen ihm die Käufer wie die 
Ameisen zu.

Von dem Käuzchen haben wir schon im Kapitel über Zau- 
her gesprochen. — Die Weihen pflegen den Schnee voraus zu spü- 
ren, in solchem Falle schwärmen sie hoch in der Luft kräch- 
zend herum. — Der Storch hinwieder bringt jedes Jahr, wenn 
das Frühjahr kommt, irgend ein Geschenk von fernen Ländern. 
Bringt er ein Stückchen roten Fetzen, so gibt es in jenem Jahre 
viele Wöchnerinnen. Bringt er Weizen- oder andere Getreide- 
körner, so wird Überfluss sein ; bringt er aber Schlangen oder 
Mäuse, so wird Hungersnot sein.

In gleicher W ise spielen auch die Pflanzen im Aberglauben 
und in der Kurpfuscherei des türkischen Volkes eine Bolle. Beim 
Beschwören und hei den Bäucherwerken haben wir schon eine 
Menge solcher Aberglaubenspflanzen und -Samen erwähnt.

Auch unter den Bäumen gibt es solche, die von den gin- 
nen besessen sind. Vom Feigenbäume sagt man ebenfalls, dass 
er «nicht ganz allein sei» ( tekin dejildir), weshalb man ihn 
auch nicht aushaut. Trägt aber irgend ein Obstbaum keine 
Frucht, so jagt man ihm Schrecken ein, indem man ihm 
droht, dass er ausgehauen werden wird. Man geht im Frühjahr, 
wenn er blüht, mit einer Hacke auf ihn los. Darob erschrickt 
der Baum, worauf er dann seine Frucht hergibt.

Hierher zählen wir noch den türkischen Aberglauben von 
der Koralle (m erg an). Es ist nicht ratsam, sie in Perlenschnur 
um den Hals zu tragen, weil die Koralle immer flüstert и ver 
gan, ver gan», «gib deine Seele heraus, gib deine Seele heraus» 
und der Träger derselben stirbt früher, oder später. Ursprüng- 
lieh Volksetymologie, ist später Aberglaube daraus geworden»



Übrigens ist die Koralle ( merman)  ein blutstillendes Mittel. Wer 
vom ginn besessen ist, dem hängt man Korallen um den Hals 
und er wird vom bösen Geist befreit.

Hinsichtlich der abergläubischen Vorstellungen, welche sich 
an Mineralien, besonders aber an Edelsteine knüpfen, fand ich 
in einem ungefähr 250 Jahre alten heilwissenschaftlichen Werke 
einige Beiträge. Das Buch (Gäjetii-l-bejän f l  tedblr-i-bedenü-l- 
insän) ist das Werk des Säli/ ibn-i-Nasrullay׳, der Oberarzt (he- 
kirn basi) am Hofe des Sultans Mohammed IV. war. Laut diesem 
Buch vertreibt der Bernstein (ke/libar, küherbä), als Bauchwerk 
gebraucht, allerlei wildes Getier aus der Nähe des Menschen. Der 
Diamant ( elmas) ist ein gefährliches Gift. Ein halbes Dirhem 
davon kann schon einen Menschen töten. Man dar ihn nicht 
in den Mund nehmen. Der Jaspis (jesim)  leitet den Blitz ab. 
Pflegt der Blitz auf irgend einen Platz öfter einzuschlagen, so 
stellt man dort eine hohe Stange auf, an deren Spitze ein 
Jaspisstein befestigt ist, wodurch dann jeder Blitz von dort ab- 
geleitet wird. Ebenso kann einem Menschen, der einen Jaspis- 
stein bei sich trägt, auch kein Nazar und Zauber schaden. Der 
Lasurstein (lakiéért) hält jeden Kummer und jede Sorge von 
dem ferne, der ihn bei sich trägt. Der Mekkastein ( kakik oder 
Jemen haklklari)  ist ein sicheres Mittel gegen Armut, wenn er 
im King getragen wird. Derjenige der ihn bei sich trägt, findet 
bei Streit und Zank immer die rechte Antwort und zieht nie 
den Kürzeren. Er stärkt das Herz und hält die Zähne intakt. — 
Wer den Rubin (jäkut), in einen Bing gefasst oder am Halse, 
trägt, dem schadet keine Pest, den trifft kein Blitzschlag, der 
verbrennt nicht im Neuer, ertrinkt nicht im Wasser und ist bei 
dem Volke immer angesehen. Nimmt ihn ein durstiger Mensch 
in den Mund, so vergeht davon der Durst. — Der Smaragd 
( zümriit)  ist ein Gegenmittel gegen jede Vergiftung. Zerstösst 
man ein wenig (1 Denk) davon und trinkt es im Wasser, so 
behebt es die Wirkung des Giftes. Im Binge getragen, ist der 
Träger gegen Epilepsie gefeit. Den Söhnen der Padischah pflegt 
man bei ihrer Geburt einen Smaragd um den Hals zu hängen, 
damit ihnen in ihrem Leben keine Pest, kein giftiges Tier, oder 
aber Epilepsie schade. Sieht die Schlange einen Smaragd, so 
erblindet sie sofort davon, weshalb er auch gegen Schlangenbiss
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ein gutes Mittel ist. — Der Topas (zeher^et) stärkt ebenfalls 
das Herz, wenn man ihn zu Pulver gestossen trinkt.

Auch an das Jahr und an die sieben Tage der Woche 
knüpfen sich verschiedener Aberglaube und eigentümliche Ge- 
brauche.

Der Naurus oder Nauröz ist das Frühlingsfest (9. März). 
Lange vorher bereitet man aus siebenerlei, mit dem Buchstaben 
S beginnenden Spezereien Magun. Bückt dann der Zeitpunkt 
heran, in dem die Sonne in das Zeichen des Widders tritt, so 
giesst man in eine Messingschale Wasser, wirft eine Handvoll 
Asche hinein, und alle Männer, Frauen und Kinder der Familie 
blicken starr in dieselbe Messingschale hinein. Sobald die Zeit 
des Eintrittes in das Zeichen genau da ist, isst jeder einen Löffel 
voll von Magun und retten sich dadurch von jeder Krankheit 
in diesem Jahre.

Am Hiclrelles Tage (d. i. am Hidir- und Iliastage*) ist es 
Sitte, dass am Vorabend des Festes die Frauen in den Haus- 
garten hinausgehen und aus kleinen Zweigen für jedes Familien- 
glied ein Haus bauen. Auf diese Weise bekommt jedes einzelne 
Familienglied im selben Jahre von Allah ein Haus.

Um dieselbe Zeit ist auch das Hidrelles-Spiel gebräuchlich. 
Es wird von Frauen und Mädchen gespielt. Eine jede von ihnen 
gibt irgend einen kleinen Gegenstand, Goldstück, Bing u. s. w. her. 
Alle diese Dinge legt man in einen irdenen Topf, giesst Wasser 
darauf, bindet die Öffnung desselben mit Leinwand zu und be- 
deckt den Topf mit einem Spiegel. Das Ganze aber wird in den 
Garten hinausgetragen und eine ganze Nacht hindurch draussen 
unter einem Bosenstrauch gelassen. Tags darauf oder am Hid- 
relles-Tag versammelt sich im Garten das Mädchen- und Weiber- 
volk aus der Nachbarschaft und Verwandtschaft und zwar alle 
jene, die am Abend vorher irgend einen symbolischen Gegen- 
stand in den Topf gelegt haben. Dann sagt eine Frau unter 
ihnen je ein kleines Mäni-Lied, ein kurzes vierzeiliges Gedicht- 
eben, das voll bildlichen Sinnes, voller Spässe und Witze ist. 
Nach jedem, nur aufs Geratewohl hergesagten Mäni-Lied zieht 
ein kleines Kind irgend einen Gegenstand aus dem irdenen

) Der 5. Mai nach dem gregorianischen K alender.
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Topfe. Wessen Eigentum das herausgezogene Zeichen ist, von 
dem spricht der Gesang. Man profezeit daraus, hauptsächlich 
aber lacht und unterhält man sich über die zufälligen Unge- 
reimtheiten, welche sich zwischen dem Mäni-Lied und dem 
Mädchen, oder der Frau herausstellen, auf welche man das Lied 
anwendete. Eine Frau z. B. zitirt folgendes Mäni:

Aut die Traufe fällt der Schnee, 
Auf die E rde fällt er dann.
W elche M utter sie gebar,
Dass m an m it Armen sie n ich t um- 

fassen kann.

K ar jä jo r sacaklara, 
D ökülür alcaklara. 
Nasil ana dourm us, 
Sim ijor ku2;aklara.

. . . Und darauf wird zufällig der Bing eines mageren, 
schmächtigen kleinen Mädchens herausgezogen. In solchem 
Schwank und unschuldig unterhaltender Weise geht es fort bis 
ans Ende, voll weiblicher Naivität und Lieblichkeit.

Muharrem ist nach arabischer Zeitrechnung das Neujahr. 
Um diese Zeit pflegt man von irgend einem Freunde oder Ver- 
wandten ein Geldstück herauszufoppen. Dieses Geldstück wird 
dann durchlöchert und auf den Boden des Geldbeutels ange- 
näht. In jenem Jahre geht einem das Geld in der Tasche 
nicht aus. In den ersten zehn Tagen des Muharrem ist es nicht 
ratsam, ins Bad zu gehen, weil aus der Wand des Badhauses 
plötzlich die Hamam-anasi erscheint und die Menschen ver- 
schlingt. Am zehnten Tage aber stellt man für diese Fee Serbet 
in die Ecken des Bades.

Aber nicht blos einzelne Feiertage, sondern jeder Tag der 
Woche hat einen eigenen Aberglauben. Der Montag ist einer 
der geeignetesten Tage zum Auskehren des Hauses und zum 
Einziehen der Bettdecke. Hingegen ist es nicht gut, Montag die 
Nägel abzuschneiden, weil einem sonst das Kind stirbt. Dienstag 
ist kein guter Tag, man darf an demselben keine grosse Arbeit 
beginnen. Auch darf man an dem Tage kein Kleid zuschneiden 
und auch kein neues Kleid anziehen. Auch der Mittwoch ist 
ein Unglückstag (S. Carsamba karisi). Donnerstag soll man das 
Haus auskehren und die Bettdecke einziehen. Der Freitag ist 
wieder ein Unglückstag. An einem solchen Tage das Haus zu 
fegen, ist eine tötliehe Gefahr. Dem Manne, dessen Frau an

12*
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diesem Tage Wäsche wäscht, begegnet eine Gefahr. Auch der 
Samstag ist ein Unglückstag. Dennoch darf man nur an diesem 
Tage das Spinngewebe aus den Ecken herunterkehren, aber 
nicht nach der Zeit des Nachmittags-Gebetes, auch nicht in der 
Nacht. Sonntag hingegen darf man jedwede Arbeit verrichten.

Auch unter den Zahlen gibt es solche, die in dem Aber- 
glauben des osmanisch-türkischen Volkes einen besonderen Ein- 
fluss. eine besondere Eolle haben. Solche Zahlen sind: drei, 
sieben, vierzig und einundvierzig. Wir haben schon bei den 
Aberglaubens-Gestalten gesehen, dass die Peris bald zu dreien, 
bald zu sieben, bald zu vierzig erscheinen. Bei der Kurpfuscherei 
muss man gewöhnlich dreimal etwas tun, wenn man will, dass 
man von seinem Leiden befreit werde. Auf die gadi muss man 
siebenmal nacheinander schiessen, wenn man sie verwunden 
will. Das aus sieben Wellen und sieben Brunnen geschöpfte 
Wasser heilt alles Übel. Das Hemd, welches aus von einund- 
vierzig Menschen herrührenden Leinwandlappen genäht ist, 
nützt gegen Schlaganfall. Ferner muss man über das kleine 
Kind einundvierzig Mal Mäsallah, Mäsallah . . . sagen, wenn man 
will, dass ihm das böse Auge nicht schade.

*  *  +

Mein Textmaterial bezüglich auf den osmanischen Volks- 
glauben, das ich in dieser Zeitschrift kürzlichst mit ungarischer 
Übersetzung mitzuteilen gedenke, sammelte ich in Stambul und 
notirte es mir vom Volksmunde ab. Bei dieser meiner Arbeit 
war mir mein türkischer Freund Ismail Ali Efendi sehr behilf- 
lieh, durch dessen Vermittelung ich mir Verbindungen mit Ha- 
rems und türkischen Frauen verschaffen konnte, unter denen 
der Aberglaube noch reichlich blüht und mancher uralter Brauch 
sich zäh erhalten hat. Seiner Bemühung und seinem Diktat ver- 
danke ich den grössten Teil des Manuscriptes meiner Samm- 
lung. Auch der Meddä); Surüri tfendi trug viel zur Ergänzung 
meiner Sammlung bei. Ich selbst habe den Aberglauben und 
die abergläubischen Gebräuche des türkischen Volkes in ihren 
Brutstätten persönlich aufgesucht, habe eine Menge Kurpfuscher, 
beschwörende und bleigiessende Weiber ausgefragt und somit



G Ö T Z E N B I L D E R  U . G Ö T Z E N G E I S T E R  IM  V O L K S G L A U B E N  D E R  W O G U L E N . 1 7 7

die Hexenküchen des türkischen Volkes auch von Angesicht zu 
Angesicht gesehen.

Auch aus den Jildizname und Tabirnäme genannten Bü- 
ehern habe ich in meiner vorliegenden Studie hie und da cha- 
rakteristische Zitate angeführt. Ebenso habe ich aus dem hand- 
schriftlich vorhandenen medizinischen Werke Sali)( Efendis 
einiges aus dem auf Edelsteine bezüglichen Zauberkreise abge- 
schrieben. Ausserdem fand ich ein ebenfalls handschriftlich er- 
haltenes, 60—70 Jahre altes medizinisches Buch, worin sich die 
persönlichen Aufzeichnungen eines Widdiner kökeii befinden, und 
woraus ich als Muster einige volkstümliche Bezepte niederge- 
schrieben. Möge nun das Resultat meiner Arbeit der Sprach- 
Wissenschaft und Volkskunde zum Nutzen gereichen!

GÖTZENBILDER UND GÖTZENGEISTER IM VOLKS- 
GLAUBEN DER WOGULEN.

— Von Dr. B ernhard Munkácsi. —

(Zweite M itteilung.)

Missionäre und gelehrte Forscher stimmen darin überein, 
dass was die obischen Völker in den Götzen verehren, eigent- 
lieh nicht die sichtbare Figur des Götzenbildes, sondern jener 
Geist ist, den sich der Volksglaube in dem Götzenbilde inne- 
wohnend, oder in seiner Umgebung hausend vorstellt. Merk- 
würdigerweise wird dieser Götzengeist auch von den russischen 
Heidenbekehrern als wirklich existierend, und lebend aufgefasst,־ 
nur sehen sie darin einen fluchwürdigen «Teufel» (д1аволъ), 
«eine unreine Seele» (нечистый духъ), den «Diener des Satans», 
oder den «Satan» (шайтанъ) selbst, im Gegensätze zu dem 
Volke, das diese Götzengeister als seine grössten Wohltäter und 
Beschützer schätzt. Wie wir bereits angedeutet haben, kam schon 
E rman zu der Erkenntnis, dass die Grundlage des ganzen wo- 
gulisch-ostjakischen Götzendienstes nichts anderes ist, als der 
Ahnenkult, beziehungsweise die Pietät gegenüber den einstigen 
hervorragenden Männern und dass sich dafür, dass die Gestalt
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solcher, in Verehrung gestandener Personen abgebildet und ihrem 
Geiste eine göttliche Macht zugeschrieben wird, auch im reli- 
giösen Leben der gebildeten Völker genug zutreffende und nahe- 
liegende Analogien finden. Auch I nfantjew erklärt offen, dass 
«der шайтанъ eigentlich ein Geist ist und dass die von den 
Wogulen verfertigten Puppen ebenso sichtbare Abbildungen sol- 
eher Geister sind, wie die Heiligenbilder jener Heiligen, deren 
Ebenbild sie vorstellen» (IV : 263). Eine interessante Episode 
aus der Geschichte der Bekehrung der Wogulen beweist, dass 
der Götzendienst und die Verehrung der Heiligenbilder selbst 
vom Heidentum für analoge Kulte betrachtet werden. Als näm- 
lieh im Anfänge des XVIII. Jahrhunderts der Bischof E e o d o r  

die Bevölkerung der Konda-Gegend zur Annahme des Christen- 
turns zwang, stellte diese in ihrer äussersten Notlage an den 
Bischof folgendes Anerbieten: «Wir werden den Bau und die 
Verzierung des Tempels aus unserem eigenen Vermögen be- 
streiten; wir гvollen jedoch neben den Heiligenbildern auch die 
unserigen auf stellen)) ; dann verlangten sie, dass man «ihre 
Götzen mit wertvolleren Kreuzen, vornehmlich mit solchen aus 
Gold versehe)). Als mit der Verbreitung des Christentums 
die russischen Heiligenbilder unter den Wogulen eingeführt 
wurden, da wurden aus ihnen «russische Götter» (ras taréin). 
Das Heiligenbild heisst bei den Konda-Wogulen: törém «Gott», 
im Tawdaischen: mustáréin «kleiner Gott», im Pelymischen: tö- 
rémsiskwé «kleiner Gott»; ebenso bedeutet im Pelymischen tö- 
rém sqm soviel als «Heiligenbilder-Gestell», Mikid־tőrémsiskwé — 
«Heiliger Nikolaus» (eigentl. «Mikul-Göttchen»), Iía-törémsiskwé 
«Prophet Elias» (eigentl. «Ilja-Göttchen»), Pasi-ansuy «Christus» 
(=  Спаситель, «Heiland-Alter»), ja sogar aus dem Evangelium- 
buch wurde jevangél-töremsiskwé — «Evangelium-Göttchen» und 
aus dem Kreuze perén- (oder pérné-) törémsiskwé =  «Kreuz-Gött- 
chen». Die Konda-Wogulen nennen den Heiligen Nikolaus Mikol- 
ansuу — »Mikol-Alter», Elias == Eljé aitsuy — «Elje-Alter», bei 
den Irtysch-Ostjaken ist Mikul-iga — «Mikul-Alter» =  «Heiliger 
Nikolas» (Patkanov I : 98). Dies sind durchwegs Bezeichnungen, 
welche auch bei den Götzen angewendet werden, z. B. Polém- 
tqrém =  «Pelyin-Gott», Oas-ansuy — der «Ob-Greis», OKW.pupi- 
törém, anderen Orts pupi-ansuy =  Götzen-Alter». Als ein Scha-
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mane von der Gegend der oberen Ssosswa mir die Geschichte 
von der Geburt des von der Kaltés-Frau erzogenen kleinen 
Knaben, des «Söhnchens der Frau», der später Weltaufseher ge- 
worden, erzählte, da setzte er seinen Vortrag, indem er seine Göt- 
ter mit Maria und Christus identifizierte, folgendermassen fo rt: 
«Bis auf den heutigen Tag bestellt die Erde durch seine (näm- 
lieh durch die des Weltaufsehers =  Christus) Macht; der Russe, 
sowie der Mansi {— Wogule, oder Ostjake) neigt sich vor ihm 
im heiligen Hause (=  Tempel; rusén, maiiéin jelpiy kwolt yütéy- 
laive; II : 99). Auch I n f a n t i e v  bemerkt (IV : 261), dass die Wo- 
guten in der oberen Gegend der Konda die russischen Heiligen. 
Bilder ganz so auffassen, wie die Götzenbilder und dass sie auch 
ihnen Opfer darbringen. Einen ähnlichen Fall erzählt P o l j a k o v  

(S. 59): Einem Ostjaken wäre im Traume die heilige Jungfrau 
erschienen und hätte ihm den Auftrag erteilt, den nächsten Tag 
im Tempel ein Lamm als Opfer darzubringen, welchen Auftrag 
der betreffende in Gegenwart der gesamten ostjakischen Obrigkeit 
auch tatsächlich ausführte.

Wie unabhängig sich die heidnische Auffassung den Geist 
des Götzen von dem Götzenbilde vorstellt, beweist charakte- 
ristisch der Umstand, dass die Verehrung der Götzen auf ihren 
heiligen Stätten auch nach der Bekehrung zum Christentume 
nicht aufhörte, trotzdem die Missionäre, wo sie es nur tun 
konnten, die alten Götzen verbrannten. Als der «Ob-Greis» ein- 
geäschert wurde, da wusste sich das Volk bald zu trösten, indem 
es behauptete, dass der Geist der Gottheit «in Schwanengestalt 
weiter in den Höhen umherflattert)). W'enn das Holz eines 
Götzen verwittert, so kann dieser gegen einen neuen umgetauscht 
werden; denn der Geist lebt, wenn auch sein Abbild zu Grunde 
gegangen ist. Eine Götzenpuppe kann auch verkauft werden, 
ohne dass man hierdurch gegen den Götzen gesündigt hätte 
( F i n s c h  561). Über einen solchen F a i l  berichtet H o f f m a n n  (S. 29), 
der, um zu erfahren, welche Gedanken die Wogulen mit der 
bildlichen Darstellung ihrer Hausgötzen verknüpfen, einen armen 
Wogulen um den Verkauf eines solchen Götzenbildes anging. 
Für eine Nähnadel wollte der Besitzer den Götzen nicht ver- 
kaufen, jedoch um den Preis von vier Nähnadeln und einem 
Paar Kupfer-Ohrgehänge gab er ibn hin, trotzdem derselbe



B E R N H A R D  M U N K Á C S I .180

Wogule das Fell eines kleinen Eisfuchses nicht einmal um 
fünf Nähnadeln hergeben wollte. Ein Fuchsfell hatte also bei 
diesem Manne mehr Wert, als die Götzenpuppe; es ist dem- 
nach unmöglich, dass der Volksglaube der Abbildung der Gott- 
heit jene Macht zuerkenne, die in der betreffenden Gottheit 
gefürchtet und verehrt wird.

Die religiöse Institution, wonach die Götter in Götzen- 
bildern verehrt werden, leitet die Volksüberlieferung von jenen 
Helden der Vorzeit her, die in diesen Götzenbildern dargestellt 
werden und die der Volksglaube zu National- und Hausgöttern, 
beziehungsweise zu Schutzgeistern erhoben hat. Jene Helden 
verfertigten eigenhändig die ersten pupi’s und befahlen, dass 
solche zum Andenken an die Vorzeit auch von anderen her- 
gestellt werden sollen, was auch seitens ihrer Anhänger von 
Geschlecht zu Geschlecht eingehalten wurde. Nicht jeder Götze 
stellt eine besondere Gottheit dar, sondern die Hausgötzen sind 

wie F insch  richtig bemerkt (S. 560) — im allgemeinen Nach- 
bildungen der in grösserem Ansehen stehenden Götterbilder, und 
die betreffenden Götzengeister sind dann gleichsam die Schutz- 
götter des Hauses. Laut P o l j a k o v  (S. 59) fordert der Götzen- 
geist selber den Schaman auf, für ihn ein Götzenbild herzu- 
stellen. Im gleichen Sinne äussert sich auch I n f a n t j e w  (IV: 263), 
der seinen Bericht damit ergänzt, dass der Götzengeist seinen 
Wunsch, dass für ihn ein Götzenbild hergestellt werde, wem 
immer im Traume kundgeben kann. Von zwei solchen Fällen 
erhielt er Nachricht. In dem einen kam es seinem wogulischen 
Berichterstatter im Traume vor, als ob zur Zeit, da er bei dem 
oberhalb des Orontur’s gelegenen 'IVür-Bache verweilte, zwei 
alte Männer zu ihm gekommen wären, die sich 'Nur-toVaу yum 
(«Männer der 'Nur-Quelle») nannten. Als der Wogule erwachte, 
da wusste er sogleich, dass er im Schlafe die Weisung erhalten 
habe, beim genannten Bache Götzenbilder zu errichten, die 
zwei alte Männer darstellen sollten. Der zweite Fall erklärt die 
Entstehung des Götzenbildes Соусмонзи (vgl. NV. eins «alter 
Mann» =  KW. ansuy), das am Ufer des Baches Sousma auf 
einem Lärchenbaume steht. Dieses hat sein Besitzer auch des- 
halb verfertigt, weil er im Traume einen solchen «Alten» sah.

Unter den E i g e n s c h a f t e n ,  welche der Volksglaube
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den Götzengeistern beilegt, ist in erster Eeihe hervorzuheben, 
dass sie für profane Augen u n s i c h t b a r e ,  s i c h  im F r e i e n  
b e w e g e n d e  We s e n  sind, die nach Belieben entweder in den 
Lüften schweben, oder da unten umhergehen. Daher die in den 
Liedern oft vorkommende Bezeichnung derselben als «geflügelter 
Gott», oder «geflügelter Gott, befasster Götze». «Auf deinem Opfer- 
platze mit den sieben Geweihtieren sehen wir keinen, mit geflii- 
geltem Rüchen versehenen rückigen Gott, der daselbst sein Ver- 
gnügen findet» (äntiy sät uj jiriy kan num-palén üliléné tgwliy 
sispä sisiy Щгёт at väyüw, I I : 312), beklagen sich die von ihrer 
Gottheit verlassenen Flehenden zu dem Weltaufseher. «Dm sich 
überall befindenden vielen geflügelten Göttern, den sich überall be- 
findenden vielen befassten Götzen (yotäl giné tauliy saw Щгет, 
yotäl giné lailiy saw рирг ; II : 418), in den sieben Zwischen- 
räumen der Laubbäume, ihnen allen setze ich nach; in den sie- 
ben Zwischenräumen der Nadelbäume, sie alle suche ich auf», 7— 
brüstet sich der Götze Faset seinem Schaman gegenüber, als er 
sein Bestreben beweisen will, alles Mögliche tun zu wollen, um 
das von ihm Verlangte zu vollführen. In ähnlicher Weise rühmt 
sich der Götze des Kleinen Ob’s (Ajäs-Щгёт), dass er über sich 
«keinen beflügelten Gott, keinen befassten Götzen kenne» (d. h. 
der ihn an Macht überragt; am num-palémt ne-mat tgwliy Щ- 
rem, ne-mat la'iliy pupV at va'ém; 11:4). Den mächtigen Polém- 
Gott nennen seine Verehrer «den Befehlshaber der oben ge- 
kenden geflügelten Götter, der unten laufenden befussten Götzen» 
(numél minné tauliy Щгёт titäs-yum, jolél-yajtné la'iliy papi 
tit äs-yum; II : 403). Es ist die denkbar höchste Verherrlichung 
der Burg der Gottheit der mittleren Ssosswa, «die bis zur Höhe 
der dahineilenden, der dahinziehenden Wolke hinaufreicht», wenn 
sie von den Verehrern dieser Gottheit als solche bezeichnet wird, 
durch die «weder ein von oben kommender beflügelter Gott, noch 
ein von unten kommender befasster Gott dringen konnte» (alil 
fine tguliy Щгёт, luil jiné la'iliy рирг tit tärä at pasépalés; 
II : 161). Ein entsprechender dichterischer Ausdruck lautet im 
Irtysch-Ostjakischen: it kurip toyy, nüm kurip toyy «unten be- 
fusster, oben befusster Götze» (Patkanov II : 118). In den oben 
angeführten Zitaten bedeutet das tguliy Щгёт und das lailiy 
pupV nicht verschiedenartige, d. h. teils «geflügelte», teils «be-



B E R N H A R D  M U N K Á C S I .182

fusste» mythische Wesen ; es sind dies vielmehr parallele Be- 
Zeichnungen einer und derselben Gestalt der Phantasie, was auch 
daraus ersichtlich ist, dass im Gegensätze zu der erwähnten 
Anwendung dieser Ausdrücke der pupV auch «beflügelt״ und 
der táréin «befusst״ genannt werden kann (num-pálén la'ihy 
táréra, tauliy pvpV-lce né'ili: 11:278); ein Dorfgötze wird sogar 
in einem Liede «geflügelter» tárém, «befusster» táréin (nicht pupV) 
genannt: «Du mein Dorf an der Luop-Mündung bist ein Dorf 
mit kleinem Platze, wo ein befusster Gott, ein geflügelter Gott zu 
stehen pflegt» (lailéy tórém tusné, tauléy toréin tuéne; IV : 132). Dass 
das Attribut tauliy «geflügelt» sich in der Begel dem Worte táréin 
,Götzengeist‘ anschliesst, ist sehr leicht verständlich, wenn wir he- 
denken, dass hierdurch eine Alliteration entsteht, die in der 
Konstruktion tauliy pupV und la'iliy táréin nicht zustande käme. 
Wenn in der eben besprochenen Bezeichnung des Götzen statt 
pupV das Wort näj «Frau, Fürstin» gebraucht wird, so wird hier- 
durch der weibliche Götzengeist bezeichnet. So heisst es in dem 
Lied von dem Götzen zu Jugra, dass «seine mit sieben jur- 
Tieren gefüllte Mütze kein einziger geflügelter Gott betrachtet, 
keine einzige befusste Göttin gesehen habe (ném-yoti tauliy tármén 
at susswes, ném-yoti la'iliy näjin at vajwés»; II : 135). In einer 
anderen Variante heisst es ebendaselbst: «Der überall anwesende, 
oben gehende geflügelte Gott, die überall anwesende, mit Füssen 
laufende, befusste Göttin» (yotäl álné numél mi mié tquliy táréin, 
yotäl álné la'ilél yajtné la'iliy nä j; II : 134, 159; s. ausserdem: 
II : 136, 149). Die Bedeutung des Wortes näj in diesen Aus- 
drücken wird durch die Bezeichnung des Götzengeistes: näj- 
átér «Fürstin-Fürst» (s. z. В. IV. 39) erklärt, die an der obe- 
ren Loswa und Ssosswa (wo auch das Lied von dem Götzen zu 
Jugra aufgezeichnet wurde) allgemein gebräuchlich ist, und der 
auch folgender Ausdruck entspricht: yotäl álné näjiy sät mä- 
lamt, yotäl álné qtriy sät md-lqmt, «die überall befindlichen, von 
einer Güttin beherrschten sieben Erdgegenden, die überall be- 
findlichen, von einem Gott (Gottesfürsten)  beherrschten sieben 
Erdgegenden» (II: 134). In der oben angeführten parallelen Ke- 
densart tqrém ~  näj ist demnach Щгет — äfe?־«Fürst», so wie 
die Gottheit zu Larwosch : Lár üs átér, die Gottheit der Konda- 
Gegend : Khöntiy vis ötér, jäni ötér, der Weltaufseher хат’ sio-
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yrqv : atér heisst. Die letzteren Ausdrücke kommen in der eben 
besprochenen gleichen Bedeutung, einander entsprechend auch 
an folgender Stelle des Bärenliedes vor: Щгёт kőimé tű kwäl- 
tawém, őtér-künné t ű  totawem «auf den Gottesplatz ( =  Opfer- 
platz) werde ich getragen, auf den őtér-Blatz werde ich gebracht» 
(III :319).

An den Glauben an die durch nichts beschränkte freie 
Bewegung der Götzengeister schliesst sich auch die Anschauung 
an, dass sie von ihrem Wohnsitze, mag derselbe noch so ent- 
fernt sein, m i t  d e r  S c h n e l l i g k e i t  des  G e d a n k e n s  
an j e d e m  b e l i e b i g e n  O r t e  e r s c h e i n e n ,  wohin sie 
die Beschwörungsformel (sätmil, kőstül) ruft. Dieser Gedanke 
entspräche in unserer religiösen Anschauung jener Idee, dass 
Gott überall gegenwärtig ist und überall das Gebet der zu 
ihm Flehenden erhört. Der heidnischen Gottheit wird dieses 
 Erscheinen nur durch eine wirkliche Reise durch die Luft־.
möglich, weshalb sie es ungern sieht, wenn auf ihr sofortiges 
Erscheinen zu sehr gedrungen wird. «Wenn du in irgend 
eine Notlage, eine Bedrängnis gerätst, so rufe mich nicht heftig 
herbei, behutsam erwähne mich/» (mat jarémné, moúsémné 
fate'in : őném saka ul kästäln, lőséldkw namélmatén ! 1:7), sagt 
die Tante (Frau Kaltés) dem auf Abenteuer ausgehenden jun- 
gen Helden, dem späteren Weltaufseher. Und als dann der Jüng- 
ling in seiner Bedrängnis die Hilfe seiner Tante anruft, «da 
ertönt in demselben Augenblicke ein ■plötzliches Donnergeräusch, 
und auf einem Rosse mit drei Flügeln kommt jene Frau, seine 
Schwestertante an», und macht ihm sogleich Vorwürfe : «Was 
ist dir denn geschehen, mein Brüderchen? Warum hast du mich 
so plötzlich hieher gerufen? Ich sass eben bei einer Tasse Thee 
und die Theetassen brachen ( infolge des plötzlichen Anrufens) 
in Stücke» (1: 15). In einem anderen Fall ist vom Götzengeiste 
Jeli-üs (ijkä (dem «Alten von der Stadt Jeli») die Rede, den 
die Gottessöhne als ihren Oheim herbeirufen, um seinen Bat 
einzuholen. Kaum wird sein Name ausgesprochen «da stürzte 
eine Schneegestöber-wolke hinab, und hineintrat ein mit Schnee- 
schuhen versehener Mann samt seinen Schneeschuhen (in das Haus, 
wo die Versammelten ihn erwarteten) und sprach also: «Warum 
habet ihr mich so stürmisch herbeigerufen ? Ich habe meine alten



BERNHARD MUNKÁCSI.1 8 4

Knochen beinahe gebrochen/» (I: 74). Der Weg des einem Rufe 
Folge leistenden Götzengeistes ist in der Regel ein «zwischen 
Götzenräumen und Götterräumen führender schneller Weg» (pup i- 
yal, tqrém-yal jcilné yal'i l'äyy; 11:417); der Kunstausdruck für 
ihr Erscheinen ist séyémi, séyémali (тот.), seyijäli (frequ.) 
«schwebend ankommen», oder: pati «fallen, herabstürzen». So 
heisst es z. B. Sqrni-Pos tV séyémalén ! «О Goldlicht (=  Gott), 
erscheine hier!» Dieser «Götterflug» wird in den Beschwörungs- 
formein mit dem Gange des Regens und des Windes verglichen, 
so z. B. «Wenn ihr bei einem Sandufer seid: so fallet hieher 
von dem Grunde der sieben Sandufer, wenn ihr bei einer Fluss- 
biegung seid : so fallet hieher von dem Grunde der sieben Fluss- 
biegungen; wie ein von oben kommender Regentropfen fallet hieher, 
wie ein von oben kommender Windhauch schwebet hieher (numél 
minné rakw-sam ti patilän, numél minné vöt-sam ti séyémalán), 
zum Rande dieser Branntwein-schale, oh ihr sieben wasserartigen 
Fürstenhelden!» (Zuruf an den «Wasser-heiligen» der oberen 
Loswa; I I : 388). « Falle hinab wie ein schnell fallender Regentropfen, 
wie ein schnell fallender Windhauch (mol'éy patné rakw-sam, 
moléy patné vöt-sam patuykwén) in diese Hausecke!» (Zuruf an 
den Weltaufseher; II : 323). «0 wolltest du nur als ein von 
der Ferne fallender Regentropfen, als ein von der Ferne fallender 
Wind hieher fallen!» (élél patné rakw-sam, élél patné vöt-sam ti 
voss patnuwén mönt! Zuruf an den Waldteufel 'Nali; IY : 
187). — Keine Spur bezeichnet den von den Göttern zurück- 
gelegten unsichtbaren WTeg (tärem Iqyyä, pupi' l'äyyä; 111:189): 
«In den Wintertagen fällt׳ kein breitflockiger flockiger Schnee 
auf ihren Weg, in den Sommertagen wird ihr mit Schaume 
von Schiffen [fliessender Wasser-]Weg nicht gespalten» (d. h. es 
bilden sich keine Furchen im WTasser, wenn die Götter darauf 
gehen; II : 310).

Diesen «schnell wehenden Windhauch», mit dessen Ge- 
schwindigkeit das plötzliche Erscheinen des Götzengeistes in der 
Beschwörungsformel verglichen wird, glaubt die von dem be- 
treffenden Geiste inspirierte Person tatsächlich zu fühlen. D er 
S c h a m a n e  g e r ä t  e b e n  d a d u r c h  in V e r z ü c k u n g ,  
d a s s  er  v o n  d e r  W ä r m e  des  d u r c h  da s  p l ö t z l i c h e  
E r s c h e i n e n  des  G e i s t e s  v e r u r s a c h t e n  W i n d e s
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g e t r o f f e n  wi rd .  Durch dieses warme Lüftchen kündigt 
der Götzengeist seine Ankunft an, und so kann sein unsicht- 
bares Wesen von den Sterblichen — wenn auch in bewusst- 
losem Zustande — erkannt werden. Ganz klar zeigt sich diese 
Auffassung an mehreren Stellen der mythischen Lieder, so z. B. 
in jenem Teile eines Bärenliedes, in welchem der «Tieralte» 
sich in seiner «sagenhaften, märchenhaften grossen Not» an 
das Himmelväterchen Numi-Täröm wendet und die Bitte an 
ihn richtet, ihn doch in die «vielen dünn bepflanzten Zirbel- 
zapfen abwerfenden Haine» hinzubescheiden. Darauf — so setzt 
der Bär sein Lied fort — «kommt von meinem Vater Numi- 
Tqrem die Wärme eines warmen Windes zu mir (N . T. äsem- 
ültä reyiy vöt rejin jisíenta-wérn)» und dann folgt die Bede des 
Himmelvaters: «Du Wiesentier-mädchen mit ungestümer Hand ! 
Warum durchstreifst du diese sieben Heckenrosen-gebüsche, diese 
dichten Elsebeerengesträuche?״ etc. (III: 20). Hier geht also 
den Worten der angerufenen Gottheit die von ihr ausgehende 
«Wärme des warmen Windes», d. h. der fühlbare Hauch der 
unsichtbaren Gottheit voran. Weiter unten in demselben Liede 
vollführt «das Yielfrass-Weibchen, die Tante des Bären» «eine 
vorzügliche Art der wahren Zauberei» und auch hier kommt 
erst «von ihrem Vater Nami-Tqrém die Wärme des warmen 
Windes zu ihr» (N . T. äsem ültä reyiy vöt rtyin jiwwe; III : 
28). Eine ausführlichere Schilderung des hier beschriebenen 
Volksglaubens finden wir im Liede vom Pelym-Gotte; als näm- 
lieh der Gott in seinem Zobelfell-neste keine Buhe finden konnte, 
kam er um Mitternacht aus seinem Häuschen heraus und «wäll- 
rend er so Bundschau hält, siehe, da war der Geßiigelte-Götzen- 
Alte (Tauliy pujn’ ajka) angekommen und auf den Wipfel des 
mit Wipfel versehenen Lärchenbaumes hinabgestiegen» (dies 
hatte den unruhigen Schlaf des Pelym-Gottes verursacht). «Wie 
die dreifache Wärme des warmen Windes langsam herbeikommt, 
wie der dreifache Frost des frostigen Windes herannaht (reyiy 
vöt yürém reyä yumle jissentäh, pomiy vöt yürém pomä yumlé 
jit'sentali), da fängt auf einmal der Geflügelte-Götzenalte so zu 
reden an: 0 mein Väterchen, du mein Pelym-Gott, erhöre 
mich!» (III: 244). Aus diesem Zitat ersehen wir, dass die 
Geister auch untereinander, gerade so wie mit den Men-
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sehen, auf die oben angedeutete Weise verkehren ; ferner dass 
der Hauch des ankommenden Geistes auch «frostig» sein 
kann, also jedenfalls — und dies ist darin das Wesentliche — 
fühlbar ist.

Das Erscheinen des Götzengeistes in der Form dieses 
«warmen Windes», beziehungsweise die durch diesen verursachte 
Verzückung wird kürzer: «die Hitze des Gottes, die Hitze des 
Götzen״ ( tqrém-réV, pupV-reV) genannt. Beispiele, in denen diese 
Bedensart angewendet w ird: najt-yum Щгёт-гёЧпё, pupi-reiné 
joytawé «Den Beschwörer überkommt die Gotteshitze, die Götzen- 
hitze» (II : 374, 428); pupi-re'il joytawé (II : 425); pupV jäni, 
taréin jäni reyä tawän joyts «die grosse Hitze des Götzen, die 
grosse Hitze des Gottes kam zu ihm» (zum Bären, wie er in 
räuberischer Absicht in die Hütte eines Götzen eindringen wollte: 
III : 325, 326); najt-yumiänl pényuykwé ti ünttuwés, Ajds-tarém 
qjkä re И ti pindslém, ti jisém, yumlé ti läwe'im «ihr Zauberer 
wurde (von den Opfernden) zur Ausübung der Zauberei nieder- 
gesetzt ; ich, /l/äs-Gott Alter, Hess Wärme auf ihn, darauf ham 
ich (zu ihm) und sprach also» etc. (II: 16 —17). Vielleicht spricht 
auch der Götze von Jütim-sas von dieser Wärme, da er seine 
Getreuen mit folgendem Segen entlässt: «Durch die liebe Wärme 
meines warmen Pelzes, meiner warmen Schuhen ( reyiy säyim, reyiy 
näräm reyikwél)  mögen eure Knochen gedeihen, möge euer Fleisch 
zunehmen !» (II : 430). Auch S u j e v , der Gehilfe von P a l l a s , mag 
von dem eigentümlichen Gefühl gehört haben, das durch die 
Ankunft des Geistes in den Gläubigen erweckt wird ; er schreibt 
nämlich, dass die Zuschauer über dem Schaman, der in der 
Verzückung das Bewusstsein verlor, einen bläulichen Rauch zu 
sehen vermeinten (III. S. 62).

Ausser den eigentlich unsichtbaren Götzengeistern kennt 
die Mythe auch G ö t z e n u n g e t ü m e ,  die in ihrer furchtbaren 
Götzengestalt jedem sichtbar erscheinen. Dies sind die «lebendi- 
gen Götzen» (liliy pupyét), die die ihnen dargebrachten Blut- 
und anderen Speiseopfer vor den Augen ihrer Gläubigen ver- 
zehren, und denen z. B. der besiegte Feind zerstückelt in den 
Mund geworfen wird. Von einer solchen, im Volksglauben 
lebenden molochartigen Gestalt ist die Bede in dem Helden- 
gesange von den Fürsten des Kondagebietes, wo der Feind, in
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einenSchlauch aus Pferdehaut gebunden, durch das Fenster der 
Götzenhütte mit folgenden Worten hineingeworfen wird: «Wir 
haben dir lebendige Augen, lebendige Ohren, lebendige Füsse 
und lebendige Hände gebracht» (II : 231). Auch in P a t k a n o w ’s 

Sammlungen werden die «lebendigen Götzen», die «lebendigen 
meykw's» (tidéy toy/, tidéy meyk) erwähnt; ihre vollständigere 
Bezeichnung lautet: «lebendig geborener, lebendiger Götzen 
(tidéya tivém tide у toy/; II : 58, 66).

Da nun der Götzengeist erscheint, wenn ihn der Sclia- 
mane, oder ein anderer Geist hervorruft, so ist es ganz natür- 
lieh, dass das Volk dem entsprechend auch daran glaubt, dass 
man mit einem solchen Geiste auch s p r e c h e n ,  mit ihm Ge- 
danken austauschen, verhandeln, debattieren, Verträge schliessen 
kann, dass sogar gegenseitige Drohungen möglich sind. Glau- 
ben doch auch die Missionäre selbst daran ! So erzählt z. B. 
N o w i t z k i j  mit unschuldiger Naivität von dem Holzgötzen zu 
Schorkali, der dann später von ihnen zerstört wurde: «Dieses
leblose Ding prophezeite und verkündigte mit Hilfe des Satans 
seinen nahe bevorstehenden Untergang, der ihm von Seiten des 
Anführers der Heidenbekehrer drohte; er richtete daher an seine 
Getreuen und Diener die Bitte, an ihrem alten bösen Glauben 
festzuhalten und der Glaubensbekehrung energisch entgegenzu- 
treten, wogegen der Götze versprach, es unter keinen Umständen 
zuzulassen, dass man ihn selbst zertrümmere. Durch diese bös- 
willige List — erzählt N o w i t z k i j  weiter — wusste er einen der- 
artigen Glaubensfanatismus im Volke zu erwecken, dass sich 
alle wie ein Mann bereit erklärten lieber so lange als möglich 
zu kämpfen, als die Zertrümmerung des Götzen zuzulassen״. 
Doch «die Kraft des Allererhabensten Hess es nicht zu, dass 
der Götze in seiner absichtlichen List irgend etwas Böses ver- 
übe; sein Versprechen war ein lügenhaftes, er ist nicht im 
stände, sich zu retten». Wenn nun sogar der den Götzendienst 
verachtende Feind an die Macht des Götzen glaubt, wie soll 
dann nicht der wirklich Getreue an seinem Glauben hängen 
und von der grossen Macht seines Götzen überzeugt sein ?! 
In einer späteren Abhandlung, wo von den Schamanen, den 
Gebeten und den Beschwörungsformeln die Bede sein wird, 
werden wir Gelegenheit haben, näher auf die Natur und den



BERNHARD M UNKÁCSI.1 8 8

Inhalt der Gespräche einzugehen, die die Götzen und die Men- 
sehen mit einander führen; hier wollen wir blos bemerken, 
dass insbesondere der Schaman eine wirkliche, physische Stimme 
des Götzengeistes zu hören vermeint, den er deshalb и Sprache- 
besitzendes Wesen (Tier), Redebesitzendes Wesen» nennt (lay- 
yäy uj, keläy u j; auf den Götzen Pásét angewendet II : 420). 
Deshalb kann auch der Gott von Jütim-sns behaupten: 
«Wenn ich mein nach der Art einer Flussgans piepsendes Miind- 
chen öffne (jä-lünt nq,wlem süpkem pünsilem-ke), so wird nach 
Verlauf einer Nacht und eines Tages starker Knochen, starkes 
Fleisch aus der Erde hervorbrechen, aus dem Wasser hervor- 
brechen» (II : 429). Von dem Obergötzen der Kondagegend 
erzählt man, laut der Aufzeichnung N o w i t z k i j ’s , dass и wenn 
er etwas mitteilen wolle, seine Stimme der eines Kindes gleiche, 
und dass er diese Stimme besonders dann vernehmen lasse, 
wenn er Opfer fordere». P o l j a k o v  (S. 09) hörte von dem bjelo- 
gorskischen Götzen, dass dessen Stimme vernehmbar sei.

Auch nach den Lehren des wogulisch-ostjakischen Heiden- 
turns ist nur der Gott der Götter, der Himmelsvater Nnmi-Tdrem 
allwissend und allmächtig; nichtsdestoweniger ist aber auch das 
Wissen, die Kraft und die Fähigkeit der Götzengeister unver- 
gleichlich vollkommener als die des Menschen, so dass letzterer 
in seinen unzähligen Notlagen und verschiedenen Angelegen- 
heiten jene Wesen, die ihm gewissermassen näher stehen, mit 
Hecht um Hilfe und Unterstützung angehen kann. Den Gedan- 
ken, den wir so ausdrücken, dass Gott alles sieht, veranschau- 
liehen, beziehungsweise drucken die wogulischen Beschwörungs- 
formein folgendermassen aus: d a s  Au g e  d e r  G o t t h e i t  i s t  
so g r o s s  wie d e r  O b f l u s s  — dasselbe erstreckt sich also 
auf die den Wogulen und Ostjaken bekannte ganze Welt. In 
Wiederholungen lautet der entsprechende, parallele Ausdruck: «so 
gross wie e,n See». «Du bist ein Mann mit Augen wie der Ob, dein 
Auge, das so gross ist wie der Ob, lasse herableuchten !» (Äs sampcv 
у um iisen; Äs jäni' samén jol-väUäläln ! II: 320), heisst es in einer 
von Reguly aufgezeichneten mittelloswinischen Beschwörungs- 
formel. In einer Variante derselben Stelle heiss-t es (II : 335): 
«Mann mit den Augen von der Grösse eines Sees, lasse das Ende 
deiner secgrossi-n Augen herunter strahlen! Du bist ein Mann mit



scharfsehenden Augen, lasse das Ende deiner Angen herunter- 
strahlen!» ( tűr jänit sampä yum, tür jänit sam-qulén jol-vqt- 
läläln! naykiléy sampä yum äsen, sam-qulen jol-vqtl'äläln ! ). Auch 
an der Jevra, dem Nebenflüsse der Konda, sagt man: «Du mein 
grosser Vater Torem mit Augen wie der Ob, du mein grosses 
Väterchen Tőrém mit Augen wie ein See» (Oqs sämp jäni Tőréin 
jäum, tür-sämp jäni Törém toqtem; II : 379). An den Welt- 
beobachte!־ werden folgende Worte gerichtet: «Oh Mann mit so 
grossen Augen wie der Ob, Mann mit so grossen Augen wie ein 
See, es möge dein heiliges Äuglein von der Breite des Obflusses, 
dein heiliges Äuglein von der Grösse eines Sees liieher leuch- 
ten!)) (Äs jänit sampä yum, tür jänit sampä yum! As päyywit 
jelpiy sámlién, tür jänit jelpiy samkén tV voss postili! I I : 359— 
60). Auch die sieben «Wasserheiligen» der Loswa-Quelle wer- 
den ähnlich angerufen: «Oh Volk mit Augen von der Grösse 
des Obs, möge dein heiliges Auge von der Grösse des Obs hieher 
leuchten!)) (Äs jiinit sampä mü-yum, As jänit jelpiy samén tV voss 
postilälnüw ! I I : 385). Ebenso auch der Götze Pásét: «Odúméin  
Fiirstchen mit den goldenen Augen von der Grösse eines Sees, mein 
Fürstchen mit den goldenen Augen von der Grösse des Obflusses . . .  
wolltest du doch mit deinen heiligen Äuglein von der Grösse des 
Obflusses hieher blicken, oh Fürst! (tür jänit sorúi sam aterakém, 
Äs jänit sorúi sam qtérakém . . . Äs jänit jelpiy sam kentél, qtér, 
ti' voss änkwätälnün mönt! 11:423). Dass das Sehvermögen des 
Götzen durch die Finsternis nicht beeinträchtigt wird, beweist 
folgende südliche Redensart: popi-säm soytcy it: «die durch das 
Auge des Götzen auf gerollte Nacht» =  «die durch das wachsame 
Auge des Götzen in ihren Teilen zusammengelegte (d. h. durch- 
wachte) Nacht» (III : 200). Ein entsprechender Ausdruck findet 
sich in P a t k a n o w ’s  irtysch-ostjakisclier Liedersammluug: töyy- 
sem pétiem ät = «Götzenauge finstere Nacht», zu welcher Zeit 
nämlich nur das Götzenauge sieht.

Auch das wogulisch-ostjakische Heidentum glaubt daran, 
dass die Gottheit, bei ihnen die Götzengeister, die Bitten und 
Wünsche der Flehenden erhört; nur wird angenommen, dass 
jene höhere Wesen, um diese Macht ausüben zu können, Ohren 
von ausserordentlicher Grösse und feinem Gehör besitzen, wo- 
mit auch jene Vorstellung angedeutet wird, dass das Ge-
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hör der Gottheit die Grenzen der Natürlichkeit überschreitet. 
Ebenso wie das Auge, ist auch d a s  O hr d e r  G o t t h e i t  so 
gr os s ,  wi e  d e r  Ob, o d e r  wi e  e i n  S e e. Deshalb nennt die 
ioswinische Beschwörungsformel den Weltaufseher «Mann mit 
Ohren von der Grösse des Obflusses, Mann mit Ohren von der Grösse 
eines Sees» (Äs jänit palpä /um, ihr jänit palpä /um ; 11:359), 
den man übrigens auch an der oberen Ssosswa folgendermassen 
anruft: <׳Mögen deine lieben heiligen Ohren von der Grösse eines 
Sees, deine lieben heiligen Ohren von der Grösse des Obflusses liieher 
horchen ! ( tűr jänit jelpiy palikén, Äs jänit jelpi/j pakkén ti voss 
sujtnüw! II : 314). Auch der Götze Pásét wird mit ähnlichen 
Worten gebeten: «Ach wolltest du uns nur mit deinen lieben 
heiligen Ohren von der Grösse eines Sees anhören, oh König!» 
(tür jänit jelpiy p álként él-/qn, ti’ voss yöntémlalnün mönt' I I :  
423). Offenbar hatte die maaslose Übertriebenheit dieses Bil- 
des — das übrigens dem, bei der Bezeichnung des Auges 
angewandten Bilde ganz regelrecht entspricht — das Zustande- 
kommen jener Variante zur Folge, wonach das Ohr der 
Gottheit nicht mit dem See, sondern mit den grossen runden 
Blättern der Seerose (tür-löpant) verglichen wird; so wird z. B. 
an den «Wasserheiligen» der oberen Loswa folgendes Gebet ge- 
richtet: «Oh Volk mit den Ohren gleich den Blättern der See- 
rose, möge dein empfindliches Ohr [von der Grösse] der Blätter 
der Seerose !lieber horchen!» (tür löpant pal'pä mä/um . . . tűr 
löpant sa'ilem pal'én tV voss yqntémlalnüw /־ II: 385). Dabei heben 
die Beschwörungsgebete in der Bügel die ausserordentliche E m- 
p f i n d l i c h k e i t  des Ohres der Gottheit hervor. Dieses ist so 
empf i ndl i ch ,  wie das Ohr  der  s c h w a r z e n  E n t e  (sänki) 
o d e r  wi e  d a s  de s  H a s e l h u h n s  (qulay). So heisst es z. B. 
in dem mittelloswinischen Gebet: «Oh Mann mit den Ohren von der 
Grösse eines Seerosenblattes» (tür läpänt jänit palpä/um), neige das 
Ende deines Ohres von der Grösse eines Seerosenblattes hinab 
(eigtl. setze herunter); oh Mann mit den, gleich den Ohren der 
mit gutem Gehör ausgestatteten schwarzen Ente guthörenden Ohren, 
neige herab dein Ohr, das gleich den guthörenden Ohren der 
schwarzen Ente guthörend ist/» (snjiy säyki sujiy palpä /um, 
sujiy säyki sujiy pal'én jol ünttäln! II : 335). In einer Variante 
dieses Gebetes lautet die entsprechende Stelle: «Oh Mann mit
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den Ohren wie die Blätter der Seerose, oh Mann mit den Ohren 
wie die Blätter der Ob-Rose, Mann mit den Ohren einer furcht- 
snmen schwarzen Ente, neige hinab dein Ohr, das gleich den 
guthörenden Ohren der furchtsamen schwarzen Ente guthörend 
ist!» ( tür-läpänt pal'pä '/um, Äs-läpänt palpi у um, yuri säyki 
palpä /um, /uri säyki sujiy palién jöl-väytäln! 11:325). An den 
Weltaufseher sind folgende Worte gerichtet: «Ach möge dein 
gleich den Ohren des furchtsamen Haselhuhns empfindliches Ohr, 
dein heiliges Ohr von der Grösse eines Sees herhorchen!» 
(yuri aulay sa’ilém palén, tűr jänit jelpiy palén ti voss sujti! 
I I :  Oh du berühmter Goldener mit den, den knorpeligen ״ ;(359 
Ohren des Haselhuhns ähnlichen zwei Ohren, ach wolltest du uns 
anhören/» (sisir moryo noräy kit pal namiy Sorúi, ti ross yön- 
témlénün mönt! II : 349); «gleich dem Ohre der furchtsamen Ente 
empfindliches Ohr, erhöre es!» (yuri säyki sä’iUm pal, yöntam- 
läln! II : 323). Der letztere Ausdruck kommt auch in der 
oberloswinischen Beschwörungsformel der «Wasserheiligen» vor 
(II : 382).

Die unentwickelte Idee, welche im wogulischen Yolks- 
glauben der göttlichen Allmacht entspricht und die übernatür- 
liehe Kraft der Götzenbilder erklärt, wird durch «die s i e b e n  
K u n s t g r i f f e  de s  G ö t z e n ,  di e  s i e b e n  K u n s t g r i f f e  
de s  Go t t e s »  (pupi’ sät pis, Щгёт sät pis), oder anders durch 
«die s i e b e n  G e w a n d t h e i t e n  des  Gö t z e n »  ( pupi’ sät 
üpér) ausgedrückt. Hierauf bezieht sich das an den Weltaufseher 
gerichtete folgende Gebet: «Das Glück des Waldes ist vorüber, 
das Glück des Wassers ist vorüber: stelle dich hin vor deinen 
Vater Numi-Tärem mit den sieben Kunstgriffen der Götzen, mit 
den sieben Kunstgriffen der Götter (pupi’ sät piséntél, tärem 
sät pi sent él), und bitte für uns» (11:370—1). Mit Hilfe der 
«sieben göttlichen Kunstgriffe» vollführt z. B. der Weltaufseher 
das Wunder, dass als er in das Haus seines Schwiegervaters 
Kul-qtér um seine Braut kommt und dort keinerlei Yorberei- 
tungen zur Hochzeit antrifft, er «den mit sieben Türstützen 
versperrten Speicher an einer Ecke ergreifend, aus der Stadt, 
wo er wohnt, herbeischleppt, worauf eine Menge Hochzeitsspeisen, 
hinreichend für Knaben und Mädchen, zum Vorschein kommt» 
(II : 29u2—3). Der in der himmlischen Wohnung des Himmels-
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vaters erzogene jugendliche Kul-qtér bemerkt die «sieben mit 
den Füssen ausgeführten Geschicklichkeiten der sich unten auf- 
haltenden befussten kleinen Götter», und da er wahrnimmt, dass 
sich diese kleinen Götter infolge ihrer Geschicklichkeit von den 
Menschen «vorzügliches Geld und gute Opferspeisen verschaffen* 
(jóién ülné la’iléy pupi la'iléy-ke sät aper totawé: naméy q,ln, 
jqmés pari tan viyét), so regte sich auch in ihm die Begierde, 
von seinem Vater Numi- Tarém auf die Erde hinuntergeschickt 
zu werden, damit er sich dort ebenfalls «vorzügliches Geld und 
gute Speiseopfer» verschaffen könnte (II : 289). Denn, wie wir 
bemerken müssen, verfügen auch die Geister der Unterwelt (kul1)  
über die «sieben Kunstgriffe der Götzen» (kul! sät pis II : 289), 
weshalb auch dieser Begriff in der Begel durch die Verbindung: 
pupV sät, kul", sät pis ausgedrückt wird. Dies erwähnt die Hoch- 
zeitssage der Költés-Tochter (II : 295, 296), in welcher der hei- 
denmütige Jüngling infolge dieser Wunderkraft im Stande ist, 
ein Stück von seinem Schienbeine abzuschneiden, daraus einen 
Pfeil zu schnitzen, auf seinem Wege sich erst von seinen Füssen, 
dann auch von seinem Rumjife zu trennen, so dass am Ende 
nur noch sein Kopf weiter ro llt; dieser gelangt auf den glü- 
henden Amboss einer Schmiede, wo mit einem Hammer auf 
ihn losgeschlagen wird, worauf er abspringt und wieder zurück- 
rollt; er kommt zu seinem Rumpfe, vereinigt sich mit diesem; 
er kommt zu seinen Füssen, fugt diese wieder seinem Körper 
an, so erhält er wieder seine ursprüngliche Gestalt.

Die Götzenmacht der einzelnen Gottheiten ist natürlich 
nicht gleich. Es gibt «mächtige Götter, starke Götter» ( riayrä 
tarém, väyiy tarém; I I : 4), oder mit einer anderen Bezeichnung: 
«grosse Götter, grosse Götzen» (jänV taréin, jäni pupV; III: 189, 
192) und dann gibt es schwache, d. h. «kleine Götter, kleine 
Götzen» (lai tarém, lai pupi; 111:227; IV : 94, 95), beziehungs- 
weise: »zwischen den Zweigen der Laubbäume wandelnde kleine 
Götter, zwischen den Zweigen der Nadelbäume wandelnde kleine 
Götzen» (tqw-yal jälmiy män tarém, täl-yal jälmiy man pupi'; 
II : 416), oder — wie der Bär genannt wird — «zwischen 1 Vei- 
dengebüsch laufende kleine Götzen» (nir-yal yajtné mari taréin ; 
I I :  218). Beinahe geringschätzend klingt der Ausdruck: ajém- 
kitém hilliy naj, ajémkitem tq,uliy tarém «klein-winzige, befusste
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Göttin, klein-winziger, beflügelter Gott״, die sieh vor dem Alten 
an der Leplä-mündung sehr fürchten« (saka pilawé ; II: 136). 
Im Gefühle seiner Übermacht sagt der Gott von Lopmns:
«Wenn über meinem Haupte ein befusster Gott, ein beflügelter 
Götze erscheint: so trinke ich ihn aus, wie das Wasser des Sees« 
(num-päUm la'ílig tarém, tóidig pupi'-ke neili: tur-vit aje'im; 
II : 278) und als Sieger in einem einstigen Wettstreite wird er 
der «sieben Götzen und sechs Götter besiegende Mann» genannt 
(sät pupi /alté, sät Щгёт /alté vorig /um ; ibid). Denselben Na- 
men führt auch der Pelym-Götze : «Wo immer vorhandene sieben 
Götter zerteilender Goldiger, wo immer vorhandene sieben Götzen 
zerteilender Könign (/otälj ülné sät tarém urtém Sarui, / 0tál' giné 
sät pupi' urtém /а п ; II : 403), und auch der weibliche Götze 
an der Mündung des Flusses Tu/tä wird «die sieben Götzen, 
sieben Götter zerteilende Göttin» genannt (sät ■pupi, sät tarém 
ürtpé/ näj; IV : 234). Der Götze von Jütim-säs verkündigt seinen 
Getreuen seine Macht mit folgenden Worten: «Meine Söhnchen, 
wenn ihr zu mir betet, und ich meinen Flügel an der einen 
Seite in Bewegung setze: so dreht sich die Erde in ihrer ganzen 
Grösse um ; wenn ich meinen Flügel an der anderen Seite be- 
wege: so dreht sich das Wasser in seiner ganzen Grösse um ; 
wenn ich meine siebenfransige heilige Peitsche schwinge: so be- 
wegt sich die sitzende (ruhende) heilige Erde ihrer ganzen Grösse 
nach» (11:430). Viele Götzen w7erden wegen ihrer Macht «König» 
(/an,) genannt, so der von Lopmus (II : 276), der Pelym-Götze 
(II : 403) und der Weltaufseher (II : 353).

Jedoch ist die Macht der Götzengeister keineswegs so gross, 
dass sie, wie der biblische Gott, nur zu wollen oder ihren Willen 
auszusprechen brauchen, damit alles auch sogleich geschehe. 
D ie  H e i d e n g ö t t e r  m ü s s e n  s i c h  wahr l i ch mi t  i h r en  
«s i e be n  K u n s t g r i f f e n «  a b m ü h e n ,  b e v o r  s i e i h r Zi e l  
e r r e i c h e n  «Wir drehen uns gemäss den sieben Seiten der sei- 
tigen Welt, wir bewegen uns nach den sieben Arten der nach Ar- 
ten eingerichteten Welt« (urig tarém sät ur jqy/eu, ärtig tarém 
sät ärt jag/ей), d. h. «wir erwägen jede Seite der Angelegen- 
heit und wir versuchen alles Mögliche«, sagen die Pasét-mégkw's, 
indem sie auf die ausserordentliche Schwierigkeit der Auf- 
gäbe hinweisen, die der Schamane von ihnen fordert. Ähnlich
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heisst es in Bezug auf den Weltaufseher in dem an ihn ge- 
richteten Gebet: «Einst, als wir in unserer Not zu dir unsere 
Zuflucht nahmen, oh goldener König, als wir einstens dich be- 
schworen, da hattest du dich wie ein «siebenseitiger Baum» gedreht 
(damit du unsere Bitte erfüllen könntest; sät игр‘ urig jiw, nag 
jqgye'in; I I :  353) und dementsprechend lautet auch einer der 
Titel dieser Gottheit: «Siebenseitiger seitiger König« (sät игра 
urig %än; I I : 356). Es kommt auch vor, dass die Götzen sich für 
unfähig erklären, das, was von ihnen verlangt wird, auszuführen, 
wie es der Götze Pásét folgendermassen ausspricht: «Obwohl ich 
den sich überall befindenden vielen geflügelten Göttern, den sich 
überall befindenden vielen befussten Götzen allen Гит um ihren 
Beistand zu bitten] in den sieben Zwischenräumen der Laub- 
qäume nachsetze, und sie alle in den sieben Zwischenräumen 
der Nadelbäume aufsuche: kann ich dennoch weder aus den 
sieben Zwischenräumen der Laubbäume, noch aus den sieben 
Zwischenräumen der Nadelbäume die Art und Weise eines nach 
Art erschaffenen Baumes ausklügeln und die Seite des seiten- 
besitzenden Baumes bewältigen (— ich sehe keine Möglichkeit, ich 
finde keine Mittel und Wege), auch kann ich den Bat keines 
einzigen ratenden Tieres erhalten (ne-mat artig jiw ärtä at är- 
téle’im, пё-mat urig jiw urä at vermate'im, ne-mat l!äg/ig uj täg/ä 
Ы xqnte’im ; II : 418). Der Sprachmeister, der mir diese Sätze 
mitteilte, machte hierzu die Bemerkung, dass über den hier er- 
wähnten Götzengeist noch viele andere mächtigere pupi s gesetzt 
sind; der Schamane schickt den Götzen zu diesen, damit er 
ihren Beistand erwirke. Der angerufene Götzengeist übernimmt 
diesen Auftrag nur ungern, «denn er fürchtet, dass er sich da- 
durch ihren Zorn zuziehen könnte; überdies habe er hierdurch 
viel Laufereien, da er von einem pupi zum anderen geschickt 
werde».

Jedoch wenn man auch sieht, dass die Macht der Götter 
beschränkt ist, so darf man dennoch die «sieben Kunstgriffe der 
Götzen« ja nicht unterschätzen und etwa glauben, dass sich 
diese vielleicht auch ein Mensch aneignen kann. «Einst — so heisst 
es in der Sage derÄbüies-Tochter— wenn das Zeitalter der Menschen 
eintreten wird, so soll der Menschensohn sich nicht behufs Aneignung 
der sieben Kunstgriffe der Götter, der sieben Kunstgriffe der Teufel
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bemühen» (yqnal, elém-yqlés jisiy tqrém üntti-pél, elém '/ales -ply én 
рирг sat, I. ul' sät piáéra ul voss nawlawé!); denn sonst wird es 
ilim so ergehen, wie in dieser Sage dem Sohne des Stadtfürsten- 
Alten. Dieser wollte nämlich auf ähnliche Weise, wie der gött- 
liehe Held (der wahrscheinlich kein anderer ist als der Welt- 
aufseher), eine Frau gewinnen, und obwohl letzterer ihn von 
seinem Vorhaben abzubringen trachtete, bestürmte er ihn den- 
noch mit seinen ungestümen Bitten, bis es ihm endlich gelang, 
den göttlichen Mann als seinen Begleiter zu gewinnen. Mit 
dessen Beistand erreichte er auch in der Tat sein Ziel, jedoch 
am dritten׳ Tage wurde er samt seinem Hause vom Feuer 
verzehrt: «Er wollte die glanzvollen Tage eines ferneren Lebens 
nicht mehr erleben» ( elüké diné posiy yqtdlné qlunkwé taw at 
tdyyés) -— setzt die Sage als Lehre hinzu (II : 810).

Die vom himmlischen Allvater erhaltene M a c h t  ver-  
w e r t e n  di e  G ö t z e n  zu G u n s t e n  i h r e r  V e r e h r e r .  Sie 
sind daher keineswegs als böswillige Dämonen zu betrachten, 
die sich in ihren Handlungen nur von der Selbstsucht leiten 
lassen, wie sie die Voreingenommenheit und oberflächliche Un- 
tersuchungen zu schildern pflegen. D e r G e i s t  ( Gemüt ,  Ver-  
s t a n d ,  Si nn)  d e r  G o t t h e i t  i s t  he i l i g ,  g o l d i g ;  i h r e  
F ü r s o r g e  e r s t r e c k t  s i ch  a u f  a l l e  M e n s c h e n  u n d  
i s t  so g r o s s  wi e  d e r  Obf l u s s ,  wi e  e i n S e e .  «Ach siehe 
deine kummervollen zahlreichen Lieben, deine niedergeschla• 
genen vielen Sprösslinge —- wird dem Götzen Pásét zugerufen — 
wir flehen zu dir: 011 wollte nur dein goldenes Gemüt, dein 
königliches Gemüt emporquellen (=  oh mögest du uns nur be- 
dauern; sor/n-nqmtiken, ydn-nq.mtikén eláll voss yulilälnu; I I :  
425). Die «Wasserheiligen» der Loswaquelle werden im Gebete : 
nein Volk mit heiligem Sinne von der Grösse des Obs, von der 
Grösse eines Sees» (As jänit, tűr jänit jelpiy nqmtpä mäyum) 
genannt, an das die Bitte gerichtet wird, «seinen wie das 
Wasser des Obs, wie das Wüisser des Sees, [emporquel- 
lenden1 heiligen Sinn über das daliinfliessende Wasser über 
das dahinströmende Wasser emporquellen zu lassen» ( Äs-vit. 
tür-vit jelpiy namtén tV, voss yuliténvilén! 11:386). Der Geist 
des Götzen von Jütim-säs ist: «ein Ob-ähnlicher, seeähnlicher 
goldener heiliger Geist» (Äs sqrni, tür sgrni jelpiy nqmt; II :
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430). Durch letztere zwei Epitheta charakterisiert das Gebet 
auch den Geist des Weltaufsehers (II : 351, 360), der übrigens 
auch folgendermassen bezeichnet wird: «Emporquellendem Ob- 
wasser, emporquellendem Seewasser [gleich emporquellender(, 
Blutopfer, Speiseopfer fordernder Geist» (yuUlené Äs-vit jiriy 
nqmt, yuliléné tür-vit puriy nq,mt; II ; 362), «die sieben Gegen- 
den umkreisender heiliger Geist, glanzvoller Geist» ( sät mä
jäyyne jelpiy namt, pasäy nqmt; II ; 358, 352), «heiliges Tier 
mit bunter Hüfte [verlangender] Geist» (pes yansäy jelpiy uj 
nqmt; II : 314). Das Wort namt ist hier der Ausdruck für 
«Lust, Gefallen, Wohlwollen» (vgl. nqmtémné pats «es ist mir 
in Sinn gekommen, es gefiel mir»); yulili dagegen bezeichnet 
das «Emporquellen des Quellenwassers». Das Bild, das hier ge- 
braucht wird, findet sich ganz ausgeführt in der Fortsetzung des 
letzten Zitats: nqmtén yuliléné tür-vit, yul'iléné As-vit, ti voss 
yulili! «wie das emporquellende Seewasser, wie das empor- 
quellende Obwasser, so möge dein Geist hierher emporquellen» 
(d. h. «bestrebe er sich auf der Oberfläche zu erscheinen»); in 
der Umgangssprache: namtém yulilés =  «ich bedaure ihn, Wohl- 
wollen gegen ihn ist in mir entstanden».

Aus den hier beschriebenen Eigenschaften folgt auch die 
eigentliche B e s t i m m u n g  des Götzengeistes, das Wohl des 
Menschen durch seine übernatürlichen Kräfte und Fähigkeiten 
zu fördern. Wie das Kind sich an den Vater, der Untergebene 
an seinen Herrn, so wendet sich in seinen mannigfaltigen Not- 
lagen und seiner Bedrängnis der Gläubige an die in Götzenbil- 
dern abgebildeten Götter um Bat und Unterstützung. Diese Götzen 
stehen dem Menschen jedenfalls viel näher als der hoch oben 
thronende himmlische Vater; sie waren ja einst — wenn auch 
die Erinnerung hieran im Volksbewusstsein heute schon ver- 
blasst ist — ihre wirklichen Väter und Herren, und der Mensch 
suchte und sucht immer in erster Beibe bei seinen Mitmenschen 
Hilfe. In geringfügigeren Angelegenheiten, oder wenn es sich 
z. B. um Erlangung materieller Güter handelt, ist in der Begel 
das Wohlwollen des Götzengeistes hinreichend; gelingt es je- 
mandem, sich dasselbe zu verschaffen, so gehen seine Wünsche 
in Erfüllung. Ein Beispiel aus meiner Sammlung von Volks- 
dichtungen (IV : 247—250) veranschaulicht dies ganz deutlich:



«Wenn Kansiy in seinem nächtlichen Kahne, in seinem Tages- 
kahne den glückbringenden Weg seiner Jagd antritt, so pflegt 
er mit dem von sieben Renntieren vollbeladenen Kahne zurück- 
zukehren. Einmal jedoch [macht er die Wahrnehmung, dass] 
der glückbringende Weg seiner Jagd im Nachtkahne und im 
Morgenkahne verzaubert ist (befangen is t: püwilime). Kansiy 
sucht infolge dessen einen Zauberer auf. Nachdem er eine weite 
Strecke zu Land und Wasser zurückgelegt hatte, kam er end- 
lieh zu dem berühmten Zauberer an der Pelymmündung, der 
das gute Ziel (den eigentlichen Zweck) der wirklichen Zauberei 
folgendermassen durch Zauberei hervorzauberte: Du fragst mich, 
w7er dir, Bruder Kansiy, den glückbringenden Weg deiner Kahn- 
jagd verzaubert habe? Nun, jenerSpeiseopfer verzehrende, furcht- 
bare Götze (püri /altem puriy pupV kapáján), den dein Vater 
verehrt und angebetet hat, er hat ihn verzaubert. Balle also von 
nun an viele Ballen dünnen Tuches, rolle von nun an viele Rollen 
dünner Seide [für den Götzen]; dann bereite in Speiseopfer-Kesseln 
und Schalen Speiseopfer; dann gehe nur weiter auf den glückli- 
chenWeg deiner Jagd in nächtlichen Kähnen, in Tageskähnen». 
Unser Mann gehorcht den Worten des Zauberers, das Glück ist ihm 
wieder hold, worauf er «seinen Speiseopfer, Blutopfer verzehrenden 
fürchterlichen Götzen» — ebenso wie einst sein Vater ־— «mit 
Verbeugungen inbrünstig anbetet». Glück in der Fischerei und 
der Jagd kann eigentlich jeder Götzengeist erteilen ; jedoch er- 
freuen sich einzelne gerade infolge ihres diesbezüglichen Ein- 
flusses eines besonderen Ruhmes. Schon N o w i t z k i j  berichtet aus- 
führlich, dass die Ostjaken am mittleren Ob «den Alten des 
Ob’s» (Äs-ansuy) für den Verleiher der Fische halten; denn 
«alle Fische gehören ihm; er verwaltet die im Wasser lebenden 
Tiere und verleiht jedem so viel von ihnen, wie viel er will». 
Der eine Gans darstellende Götze der bjélogorischen Jurten wurde 
laut demselben Autor hauptsächlich aus dem Grunde verehrt, 
weil er «am schnellsten viel Segen erteilt und weil mit seiner 
Hilfe namentlich И asservögel in grosser Menge erbeutet werden 
können». Laut G o n d a t t i ’s  Mitteilung ist auch Aut-jä eltér als 
Herrscher über die Fische des Meeres berühmt, von denen er 
dem Willen des Himmelsvaters gemäss jedem die ihm beschie- 
dene Anzahl zukommen lässt.
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Anders verhält sich die Sache, wenn es sich um wichti- 
gere Angelegenheiten, insbesondere jedoch um die Gesundheit 
oder das Lehen handelt. Der himmlische Yater N umi- Tarém ist 
der Herr des Lebens und so gross auch die Macht der Götzen- 
geister sei, so sind sie dennoch nicht imstande, das im vor- 
hinein bestimmte Schicksal abzuändern, es wäre denn in Uber- 
einstimmung mit dem Willen und dem Segen des Nmni-Tarém. 
In solchen Fällen besteht die Aufgabe der Götzengeister darin, 
dass sie a ls  F ü r s p r e c h e r  u n d  Anwäl t e  des Menschen 
v o r  dem,  i n E r m a n g e l u n g  b e s o n d e r e r V e r d i e n s t e  
s c h w e r  z u g ä n g l i c h e n  O b e r g o t t e  auftreten. Ihre Eolle 
ist daher dieselbe wie in anderen Eeligionen die der Heiligen, 
die für die Schuldigen bitten. Die Wogulen an der Loswa-Quelle 
wenden sich in ihrem Gebete mit der folgenden Bitte an den 
с Goldfürsten»: «Tritt hin vor deinen Vater Numi-Tgrém mit 
deinen sieben Götzen-Kunstgriff'en, mit deinen sieben Götter-Kunst- 
griffen ; hier sind fü r  deinen Vater N. T. drei mit Blatopfern 
gefüllte Kessel [vorbereitet]; du bete fü r  uns!» (N. T. jajén pupi 
sät piséntél, tgrem sät piséntél nag lulsäln, N. T. jay énné petém 
püt ■/űréin jir, nag pojksén II : 371). Ähnlich heisst es in dem 
an den Götzen Pásét gerichteten Gebet: «׳Unser mit Töchtern 
und Söhnen gefülltes Haus wird vom Kleidersaume des Krank- 
heitsdämons sehr angegriffen, wird vom Kleiderärmel des Krank- 
heitsdämons verwüstet; ach wolltest du nur zu dem sieben Götter 
zerteilenden König, za deinem Goldväterchen, der so hoch wohnt, 
wie sechs schwarze Adler fliegen können (d. h. zu N. T.), für uns 
beten; ach wolltest du nur bei dem Könige, dessen Goldauge 
die aufgehende Sonne bildet, und der mit den Strahlen der 
untergehenden Sonne leuchtet, wehklagend für uns bitten/» (II:  
424). Wie die Getreuen des Götzen Ajäs .um Gesundheit beten 
und der Götze zu diesem Zwecke Opfer anordnet, da erklärt 
er, dass er «׳den Dampf des dampfenden Gefässes, den Dunst 
des dunstenden Gefässes» aufnehme; es sei jedoch ausserdem 
noch notwendig, die Haut der Opfertiere «auf den Zweig des 
neu gewachsenen kleinen Baumes aufzuhängen», damit «<Vater 
Numi-Sorúi sie mit wohlwollendem Auge, mit gnädigem Auge be- 
schaue»; (=  ihnen seine Gunst zuwende; N. T. äsän portig 
sam, рапид sam sunsi; II : 17). Auch in dem Gebete zu dem
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Weltaufseher wird erwähnt, dass «das jammervolle Weinen, das 
jammervolle Flehen der vielen notleidenden Knaben und Mädchen, 
wie der Hauch einer schwebenden Wolke zu den sieben Taren 
des mit lebendigen Farben geschmückten Hauses des Vaters drin- 
gen möge, der so hoch wohnt, wie sieben schwarze Adler fliegen 
können; dass es samt der, sieben Rentierböcke und sieben Pferde 
verbindenden Opferleine (d. h. mit den Opfertieren) dahin gelan- 
gen möge» (II : 319).

Wie sich die Wogulen diese Fürsprache des Götzen bei 
dem himmlischen Vater vorstellen, ersieht man aus dem in 
dramatischer׳ Form mitgeteilten Texte der Beschwörungshymne 
des Weltaufsehers aus Münkess. Es mögen nun. die einzelnen 
Scenen folgen (II : 354—8):

I. Bitte an den V eitaufseher, zu Vater Numi-Sorni hinauf־ 
zugehen : «Du bist mit der heiligen Gestalt eines mit einer Mähne 
versehenen Tieres bezaubert. Deine sich überall befindenden, 
mit Pfeil und Bogen bewaffneten vielen Sprösslinge flehen zu dir 
oh König: ach hättest du nur die Gnade — auf dem Rücken deines 
mit buntfarbigen Hüften gezierten Tieres sitzend — den wie 
Gold glänzenden, heiligen Zaumriemen hieher zu lenken! Der 
du [einst] sieben Götter zerteilt hast: oh, möchtest du dich nur zu 
deinem Königvater, zu deinem Obigen-Goldigen Vater, der so 
hoch wohnt, wie sieben schwarze Adler fliegen können, erheben! 
Ach, wolltest du nur in das Innere des das Eigentum deines 
Obigen-Goldigen Vaters bildenden, mit goldener Klinke versehe- 
nen Hauses treten, wo Goldwasser fliesst; oh, wolltest du dich 
zu der Türe des eine Türe besitzenden Hauses hinstellen, oh 
König.»

II. Vater Numi-Sorni s Frage an den Weltaufseher: «Mein 
Söhnchen! Welche Not der notdürftigen Welt hat dich betrof- 
fen, ,welches Drangsal der drangsalvollen Welt hat dich be- 
troffen ?»

III. Antwort des Weltaufsehers: «Majestätischer Goldvater! 
Deine einst durch Zauberei hervorgebrachten und sich wie ein 
Reifen drehenden sieben Länder, sechs Gegenden hat die Pein 
der Krankheit, die Pein der Seuche erfasst. Deine vielen, mit 
armseligen Pelzen, mit armseligen Schuhen bekleideten Spross- 
linge werden von der Krankheit des kranken Fleisches und
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von der Krankheit der kranken Knochen ergriffen, von der 
schwarzpelzigen höllischen Seuche dahingerafft.״

IV. Replik Numi-Sorms : «Siebenseitiger, Seiten besitzen- 
der (d. h. jede Seite der Angelegenheit versuchender) König, 
Söhnehen ! Besteige den Bücken des heiligen Tieres mit schecki- 
gen Hüften und gehe hinunter, mein Lieber! Wenn du dann 
später den unteren Himmel (d. h. die Erde) erreicht hast, so 
sollst du, wenn eine Krankheit entstanden ist, die Qualen der 
Krankheit zerstreuen; wenn eine Seuche aufgetreten ist, die 
Qualen der Seuche zerstreuen! Mögen meine vielen, mit arm- 
seligen Pelzen bekleideten Kinder auf dem teuren Saum der 
für Mädchen und Knaben wandelbaren gleichmässigen Erde, 
auch fernerhin wandeln!״

V. Der Flehende leistet dem Weltavfseher ein Gelübde für 
den Fall, als die Fürsprache des letzteren von Erfolg begleitet 
sein werde: «In dem Bereiche der sich wie ein Beifen drehen- 
den runden sieben Welten, sechs Welten werde ich dann mit 
sieben Blutopfern, mit sieben Speiseopfern vor dir erscheinen; 
ich lasse sieben Wasserkessel sieden, bringe sie zur W'urzel des 
jüngst gewachsenen kleinen Baumes; siehe, man giesst das 
Wasser dorthin . . . Ach, wolltest du nur deinen sieben Erden 
umfassenden heiligen Sinn zu meinem Gunsten lenken (ach, 
wenn du mich nur bemitleiden wolltest)!״

Auch aus diesem Zitat ist ersichtlich, dass man auf den 
Erfolg der Fürsprache der Götzengeister mit grosser Zuversicht 
vertraut; der himmlische Vater nimmt die Bitte seiner geliebten 
Söhne gnädigst auf und wendet den von ihnen befürworteten, 
von Krankheiten gepeinigten Menschen seine Teilnahme zu» 
(Numi-Tarém déanélné säl'V tn% visséntawét; 11:408). Der Welt- 
aufseher, den die wogulisch ostjakische Mythologie als den 
jüngsten und den am meisten bevorzugten Sohn des Numi- 
Tärem kennt, hat selbstverständlich bei ihm den grössten Ein- 
fluss und ist infolge dessen der berühmteste heilende Gott. Von 
ihm sagt die Beschwörungshymne: «Von deinem Vater, dem 
Gold-Kworés, dem Gold-Lichtvater wurdest du durch Zauberei 
zu dem Berufe, über die Seele deiner Tochter, über die Seele dei- 
nes Sohnes zu wachen, bestimmt» (Som i Kworés dsénné, Somi- 
Pos jdyénné dyin Uli, piyén lili wruykmé sdtwdsén; II : 364) und

мсш
****Jwk *wimКСНУ t,'f
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an einer anderen Stelle heisst e s : «Deine sich wr0 immer auf- 
haltenden sieben Kinder mit Blutopfer in ihrem Busen bewegen 
dich durch ihre gottbewegenden sieben Beden [zum Mitleid]. 
Die Zeit, die hinreichend ist, einen Kessel, in welchen Speise ge- 
worfen ist [zum Sieden zu bringen, ist für dich genügend] zur 
Bettung (Erhebung) einer Seele; die Zeit, die man braucht, um 
die Speisen eines Tellers, aus welchem man mit Löffeln isst [zu 
verzehren], genügt dir, eine Seele zu retten» (petém put-sis Uli 
älmeläsen; y ünem anä-sis nqt älmeläsen; II : 369). Nach einem 
Heldenlied der Irtyscli-Ostjaken ist das Gewand des Är-mig 
yoj (=  «Viel-Länder-Mann» =  Weltaufseher): nein lebenver- 
längerndes Gewand» (tit öttetai tét — wog. Uli qltné ta l l) ;  er 
heilte schon in seiner Jugend, als er unter dem Namen Tari- 
pes-nimäl!ä-sqw die Welt bereiste und den einäugigen, lahmen 
und hinkenden Dienern des Paráparséy, indem er sie anhauchte, 
ihre gesunden Augen, Hände und Füsse zurückgab (I : 9—10). 
Es ist jedoch nicht blos sein Beruf und sein Privilegium d i e 
K r a n k e n  zu h e i l e n ;  d i e s  i s t  im a l l g e m e i n e n  d e r  
B e r u f  d e r  a n g e s e h e n e r e n  G ö t z e n .  Der Götze Jütim-sqs 
führt den Titel «Menschen rettender (erhebender) Mann» (elém- 
yqlés nqyy-almém yum ; II : 428), weil sein Beistand so erfolg- 
reich ist, dass, sobald er «sein nach Art der Flussgans piepsen- 
des Mündchen öffnet, s t e i g t  n a c h  V e r l a u f  e i n e r  N a c h t ,  
n a c h  V e r l a u f  e i n e s  T a g e s  e i n  s t a r k e r  K n o c h e n ,  
e i n  s t a r k e s  F l e i s c h  a u s  d e r E r d e ,  aus dem W a s s e r  
h e r v o r »  (11:429). Um Heilung fleht man auch zu den 
«Wasserheiligen» der Los'waquelle. Der Götze zu Lopmüs ist 
eine Schutzgottheit der Kinder, wie aus seinen folgenden Worten 
hervorgeht: Ic h  b e s c h ü t z e  m e i n e  z a h l r e i c h e n ,  j e t z t  
e r w a c h s e n e n  D o r f k i n d e r ,  m e i n e  z a h l r e i c h e n  
S t a d t - K i n d e r  vo r  d e m S a u m e  des  K l e i d e s  des  
K r a n k h e i t s d ä m o n s ,  vor  d e m S a u m e  des  K l e i d e s  
d e s S e и ch e n d ä m 0 n s (is janiméin paid saw, iis saw nauré- 
manem terén-kémplinel, yul-kémplincl üriáném). Wer von mei- 
nen Töchtern, von meinen Söhnen von der Krankheit des kran- 
ken Fleisches, von dem Gebrechen des gebrechlichen Knochens 
befallen wird: d en  u m g e h e  i c h  m i t  d e m s p i t z i g e n  
S c h w e r t e ,  m i t  d e m s c h a r f e n  S c h w e r t e  (d. h. so heile
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ich ihn ; 11:277—8). Der Götze der Ssigwamündung kehrte 
anlässlich seiner Fahrt behufs Brautwerbung in das Haus eines 
alten kranken Mannes ein, der um Heilung seines Leidens zu 
seinem göttlichen Gaste flehte, indem er ihm gleichzeitig ein 
Opfer gelobt. «Wozu flehst du mich denn an?!» — sagt der 
Götze — «drehe dich auf die andere Seite um, dann stehe 
auf, spucke Blut und du wirst geheilt sein» (II : 359). Diese 
«Heilmethode» ist zwar äusserst einfach, fast so sehr wie 
die einiger Dorfkurpfuscher, aber die Götter können auch 
ohne Anwendung vieler Heilmittel erfolgreiche Kuren aus- 
führen.

Der rege Eifer, mit dem die Götzengeister bestrebt sind, 
das Wohl der Menschen zu fördern und ihr Schicksal günstig 
zu gestalten, macht sie auch der Hiddigung und Anbetung von 
Seiten der Menschen wert. Psychologisch lässt sich diese Hui- 
digung und Anbetung schon aus dem Ursprünge der Götzen 
erklären. Die letzteren sind ja eigentlich nichts anderes als die 
Denkmäler der verstorbenen Väter, ihnen gegenüber beruht also 
die Pietät auf demselben sittlichen Gefühl, das unsere RelEion 
in dem Gebote verkündet: «Ehre Vater und Mutter, damit du 
lange lebest auf Erden!» Dieser Ausgangspunkt der Entwicke- 
lung des Götzenkultus erklärt auch die Art des Verkehrs des 
Menschen mit den Götzen; dieser ist nämlich ein vertraulicher 
und entbehrt jeder Schroffheit; er ist beinahe ein solcher, wie 
der der Kinder mit den älteren Familienmitgliedern. Der Mensch 
verhandelt mit seinen Götzengeistern, beratschlagt sich mit ihnen 
und lässt sich mit ihnen in Unterhandlungen ein; dies geschieht 
eventuell in unschicklicher Weise, wie es eben in jedem Hauswesen 
vorkommt. Wenn sie den Göttern Opfer darbringen, so schmausen 
sie mit ihnen ; die Gläubigen laden ihre Götzen zu ihren Fest- 
gelagen ein, geben ihnen zu essen und zu trinken, begleiten 
sie bei ihrem Scheiden, gerade so wie einen lieben, geschätzten 
Gast. Bei diesen Anlässen unterhält sich der Götze mit seinen 
Getreuen beisammen ; deshalb beklagen sich die Notleidenden: 
«Wir sehen [jetzt] auf deinem Opferplatze der sieben Geweih- 
tiere keinen sich belustigenden Gott mit beflügeltem Rücken» 
(äntiy sät uj jiriy kan num-palén üliIéné tqwliy sispä sisiy tä- 
rem at väyüw; 11: 312). Das Beschenken der Götter ist teils der
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Ausdruck der Dankbarkeit, teils das Zeichen der Ehrerbietung, 
und nicht — wie man im allgemeinen glaubt -— ein Preis, für 
den man unbedingt einen entsprechenden Gegendienst verlangt* 
Günstige materielle Verhältnisse, eine erfolgreiche Jagd oder ein 
gelungener Fischfang veranlassen den Menschen ebenso zur 
Bezeugung seiner Ehrfurcht in dieser Form, wie die Notlage. 
In letzterem Falle stellt das Opfer ebenfalls nicht den Gegen- 
wert der verlangten Sachen dar, sondern kann gleichsam als 
eine schmeichelhafte Huldigung angesehen werden, als Ausfluss 
jener natürlichen menschlichen Auffassung, dass die Gottheit 
hiedurch dem Bittenden eher gnädig gestimmt wird. Es ist 
dies ganz derselbe Fall, wie wenn bei uns heutzutage jemand 
in seiner Bedrängnis diesem oder jenem Heiligen ein Gelübde 
tut, Geistlichen oder Mönchen Geld schickt, oder den Armen 
etwas opfert. Also auch hier bewahrheitet sich der bekannte 
Satz: Comprendre c’est pardonner.

Gerade so, wie die Vorstellungen über die Macht der ein- 
zelnen Götzengeister von einander abweichen, ist auch das Ver- 
fahren, was die Art und den Umfang der Anbetung der Götzen 
betrifft, nicht einheitlich. Der Götze eines Dorfes oder eines 
Stammes erfreut sich eines grösseren Masses von Ehrenbezeu- 
gungen, als der Götze eines Hauses, und noch grösser ist die 
Verehrung jener Gottheiten, die vom Volksglauben als Beherr- 
scher ganzer b lussgehiete aufgefasst werden. In der Hierarchie 
der in Götzenbildern dargestellten irdischen Gottheiten steht an 
erster Stelle der Weltaufseher, dessen Wirkungskreis sich auf 
die ganze Welt erstreckt, infolge dessen Wogulen, Ostjaken und 
Samojeden, in welchem Gebiete sie auch wohnen mögen, sich 
alle mit ihren Gebeten an ihn wenden. Die sich eines grösseren 
Ansehens erfreuenden Götzen sind gleichzeitig auch die älteren, 
deren Ritus durch die, viele Jahrhunderte hindurch ausgeübte 
traditionelle Praxis sanktioniert wird. Der Kunstausdruck für die 
Anbetung des Götzen heisst: «gegen den Götzen hinschauen»; 
so sagte einer meiner Sprachmeister: «die jenseits des Urals 
wohnenden Samojeden schauen gegen den kleinen Götzen zu 
Löpmüs» ( ngr ta-pält ätne jarnét Lq,piyus äjkä numpel sunseit). 
Ein allgemeines Postulat des Götzenkultus ist die Anforderung, 
dass man seine Pflichten gegenüber der Gottheit nicht versäume,
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insbesondere jedoch nicht der O p f e r  u n d  r i t u e l l e n  H a n d -
I u n g e n  v e r g e s s e ,  d i e  m a n  i h r e r  H e i l i g k e i t  s c h u l -  
det .  Ersteren müssen wir wegen der Fülle der Details einen 
besonderen Abschnitt widmen, mit den letzteren wollen wir im 
folgenden befassen.

Vor allem müssen wir mit dem Begriff der Heiligkeit be- 
kan nt werden. Die Heiligkeit der Götzen wird im Wogulischen 
durch jelpig und pásig (oder pasäg) bezeichnet, und beide Be- 
Zeichnungen werden in der Poesie in parallelen Redensarten 
gleichbedeutend angewendet, so z. B. sät mä jagyné jelpig nqmt, 
yqt mä jqgyné pasäg nqmt («der sieben Erden, sechs Erden um- 
kreisende heilige Sinn» des Weltaufsehers; 11:258); vojle önlé 
jelpig nqmt, vojlé-önlé pásig nqmt («der heilige Sinn des erlia- 
benen Tierchens», d. h. des Bären ; I I I : 133); völ'ä sätV ünléné 
jelpig mäyum, rösä yqti ünléné pásig mäyum («das die Fluss- 
biegungen nach sieben Seiten hin, die Sandufer nach sechs Seiten 
hin bewohnende heilige Volk» — die Wassergötter der Loswa- 
quelle; I I :  385); ätig nj jelpig yuri, ätig uj pásig yuri («die 
heilige Gestalt des mit einer Mähne versehenen Tieres» =  das 
Boss des Weltaufsehers; I I : 354); jelpig nqr, pásig nqr («lieili- 
ges Gebirge» =  das Uralgebirge; 1:143) | nebeneinander: son'd 
pasäg jelpig sermät («der heilige Zaum des WVltaufsehers»; I I :  
354); pásig vitep jelpig tür («der heilige See mit dem heili- 
gen Wasser des Götzen zu Jugra; I I :  135); lai pasäg, piti 
pasäg jelpig täl («unterweltlicher schwarzer heiliger Winter»;
II : 352). Diesen Ausdrücken entsprechen im Ostjakischen: 
jemig und peseg, z. B. der Name des »heiligen Ortes» lautet; 
jemig peseg toga ( P a t k a n o v  I : 105), oder: jemeg peség mig 
(ebd. II : 124). Der ursprüngliche Sinn des Wortes jelpig 
(TW7. Пред, MLW. jelpég) «heilig» erbeilt aus dem von der- 
selben Wurzel gebildeten Verbum: jelti «aufleben, genesen, 
gesund werden» (nuk-jelts «er wurde gesund», jeltépti «heilen»); 
jelpig bedeutet demnach eigentlich so viel als «unversehrt, heil, 
fehlerfrei», ist mithin ein ähnlicher Ausdruck, wie das deutsche 
heilig neben : heil («gesund, unversehrt»), oder wie das erste 
Glied ( c ij)  im syrjänischen viéko «heiliges Haus, Tempel» ne- 
ben: 3׳ n-vij «Gesundheit, Unversehrtheit», vija  «gesund». Aus 
der ursprünglichen Bedeutung «ganz vollständig» des Wortes



jelpiy lassen sieb auch folgende Anwendungen desselben erklä- 
ren : jelpiy moleу minén! «gehe sehr schnell! (eigentl. «ganz 
schnell״); jelpiy am iilmem jiwvé «ich bin sehr schläfrig»; jel- 
piy atiy «sehr süss»; ul-jiv jelpiy ät'im «Brennholz fehlt ganz- 
lieh»; jelpiy ämp-pi «ein wirklicher, echter (ganzer) Hunds- 
kerl!» (Scheltwort). Das Wort pasiy bedeutet eigentlich «glän- 
zend», z. B. in dem konda-wogulischen Lied pasiy törém («licht- 
voller Himmel»), als Gegensatz zu semél me («schwarze Erde»,
I : 170). In der oben angeführten Redensart pasiy vitép jelpiy 
tűr kann pasiy, das in ähnlicher Bedeutung angewendet wird, 
wie jelpiy,׳ auch so übersetzt werden: «(heiliger See mit) glän- 
zendem (Wasser)»; ebenso sorúi pasäy jelpiy sermät: «wie Gold 
glänzend» («wie Gold glänzender heiliger Zaun!»). Das ostjaki- 
sehe jemiy «heilig» stammt vom Worte jem «gut». — Was den 
Begriff «heilig» betrifft, müssen wir vor allem bemerken, dass 
nach der Auffassung des wogulisch-ostjakischen Heidentumes 
a l l e s  «hei l i g» ist ,  was  e i n e r  G o t t h e i t  a n g e h ö r t ;  
so der Wohnsitz derselben: jelpiy та, ihr Häuschen: jelpiy 
kwol, ihr Wasser und ihr See: j. vit, j. ja, j. tűr, ihre Insel: 
j. tump, der Baum der Gottheit: j. jiw, der Zweig dieses Bau- 
mes: j. tqw, ferner die Mütze des Götzen: j. kent, seine 
Peitsche: j. yqmsi, sein -Schwert: j. sirej, sein Reitpferd: j. 
uj, sein Sinn: j. nqmt, die heilige Sage vom Weltaufseher: 
j. möjt (I : 18), die erste Trauerwoche nach einem Todes- 
fall: j. sät, die fünf heiligen Schreirufe heim Bärenfeste: at jel- 
pi у räyyä (III : 145) и. s. w. Ausserdem werden in der Poesie 
mit dem Epitheton jelpiy auch die folgenden Dinge bezeichnet: 
die E r d e :  ünlép jelpiy rnä «die sitzende heilige Erde» (I : 47, 
II : 99), oder ünléríé jelpiy mä (id. II : 313), elém-yálés űnléné 
jelpiy mä «die von Menschen bewohnte heilige Erde» (1 :139), né- 
yiHiy, yum-yiliy jelpiy mä «Heilige Erde mit Zeichen von Frauen, 
mit Zeichen von Männern» (11:373), sät sämpä jelpiy mä «sieben 
Gegenden besitzende heiligeErde» (11:317), yatel jäyyem jelpiy mä 
«von der Sonne umkreiste heiligeErde» (11:311), päykiy sispä 
jelpiy mä «heilige Erde mit schmutzigem Rücken» (11:318, 319), 
sät saiLpä jelpiy mä «siebenrindige», oder «-häutige heilige Erde» 
(II : 145; jelpiy sqwiy mä; II : 133), kel-pesäy jelpiy mä «zum 
Seilflechten geeignetes Binsengras erzeugende heilige Erde»
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(11:416, 417); tűrum tűdéin jemé) mig «die von Gott erschaf- 
fene heilige Erde« ( P a t k a n o v  II : 82) | d a s  U r a l g e b i r g e :  
jelpiy när, pasiy när (I:  143) | d a s  Me e r :  tűrém säm kelné 
jelpiy säris «das sich in der Ecke des Himmels spiegelnde hei- 
lige Meer» (IV : 308), patitä marttal jelpiy säris-vit «dessen 
Grund unermesslich ist, das heilige Meereswasser» (I : 140), 
pötta jiykép jeméy särai «heiliges Meer, dessen Wasser nicht 
gefriert» ( P a t k a n o v  II : 142), sarnéy jengpi jemiy saris «gold- 
wässeriges heiliges Meer» (in dem von B e g u l y  aufgezeichneten 
Liede Natiy ar) | d ie  S i n t f l u t :  sqrni sirpä jelpiy säkw 
(11:318), qln sirpä jelpiy säkw (11:313); d a s  U r w a s s e r ,  von 
dessen Grunde die Erde auf die Oberfläche׳ gebracht wurde: 
jelpiy vit (I : 139) I das Ha g e l w e t t e r :  ULW. jelpéy у art 
pättilättit «heiliges Zeug fällt hinab» [I die he i l i gen  Tiere,  
namentlich der Bär, der im Ssygwa-Dialekte gewöhnlich jelpiy 
uj «heiliges Tier» und im Liede: Tarém-sirpd jelpiy uj, Kworés- 
sirpä jelpiy uj «Tarm-artiges, Kworés-artiges heiliges Tier» 
(111:479) heisst d a s  E l e n  t i e r :  tarémné keléin jelpiy uj 
«das sich im Himmel spiegelnde heilige Tier »*) (IV :308) ; d i e  
Sc h l a nge  und die als Schlange betrachtete, «каменнш змМ» 
genannte Schneckenversteinerung: jelpiу uj (vergl. den Namen 
der Schlange im KW. pupi-k'wer «Götzengestalt») || die B lat- 
t e rn :  jelpiy yojtil «heilige Krankheit», MLW. jelpéy jq,n, ULW. 
jelpiy aum.

Der Gegensatz des «Heiligen» ist das «Unr e i ne»  (viksém). 
Nach G o n d a t t i  (S. 51) gelten im wogulischen Volksglauben als 
«unreine» Tiere der Frosch, die Eidechse und die Spinne, und 
ausserdem bezeichnet die Mythe den Maulwurf, den Wurm, die 
Mücke, Fliege, Bremse und, wie es scheint, im allgemeinen die 
kriechenden Tiere (nim-virs ; I : 163) als Geschöpfe des Teufels- 
fürsten Kul-äter. A ls U n r e i n l i c h  k e i t  p a r  e x c e l l e n c e  
g i l t  j e d o c h  die M e n s t r u a t i o n  ( muläs). Diese Auffassung 
gelangt in verschiedenen rituellen Institutionen zum Ausdruck 
und der als «rein» geltende Mann wird zum Einhalten einer 
ganzen Beihe von Vorsichtsmassregeln verpflichtet. Damit die

*) Das Siebengestirn heisst wogulisch sqrp — «Elentier- 
Gestirn», ebenso auch russisch: лось.
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Frau den Mann und seine Habseligkeiten während der Zeit ihres 
unreinen Zustandes ja nicht, wenn auch zufällig berühre, muss 
sie sich für diese Zeit in eine eigens zu diesem Zwecke erbaute 
kleine Hütte (man kwol) zurückziehen, гео sie sich ihre Speisen 
in eigenen Geschirren selbst kocht und auch allein isst; daher die 
euphemistischen Ausdrücke für diesen unreinen Zustand: «sie 
ist in das kleine Haus gekommen» (man kwolné pats) und «sie 
ist zum abgesonderten Kessel gekommen» (janés pütné pats). Mit 
dem draussen stehenden Gatten darf die unreine Frau zwar 
sprechen, jedoch dürfen sie sich einander gar nicht nähern: 
«Sie verhalten sich [der Vorschrift gemäss], sie sind behutsam» 
(üryateV). Der unreinen Frau ist es untersagt, mit ihrem Manne 
in einem Kahn zu sitzen, oder in einem Schlitten zu fahren (In - 
fantjew I I I : 566). Auch bezüglich der Speisen ist sie verpflichtet, 
sich gewissen Eegeln zu unterwerfen. So ist ihr der Genuss des 
Elentierfleisches verboten ; denn «das Elentier ist ein von Gott 
gezeichnetes Tier» (Tarémnél sqwlem uj) und Gott hat es so 
bestimmt, dass man es, «wenn man in dem ,kleinen Hause‘ ist, 
nicht esse» (Tqrémné to% sätwes, man-kwoliy-tail id voss téwé; 
IV :415). Wenn die Frau dieses Verbot Übertritt, «fällt ihr Mann 
in eine strafbare Schuld (nakné páti), er gerät ins Elend, er 
findet [auf der Jagd] kein Elentier» (ebd.). So sagt das Elentier 
in seinem Liede von sich selbst (IV : 301—2): «Wenn eine in 
Strafe verursachenden Schuhen (=  in unreinem Zustande) einher- 
gehende Frau (nakiy naräp né) von meinem Fleische isst, so 
weiche ich, wenn ihr von Nahrung [ lebender] Mann seinen, aus 
einer dicken Stange bestehenden stangigen selbstschiessenden Bogen 
aufstellt (anlegt), aus welcher Ferne immer ich ihn erblicke, aus. 
Wenn er seinen, mit einem Schweife versehenen, lang schwei- 
figen Hund auf mich loslässt: so zerreisse ich ihn wie einen 
verfaulten Bindfaden. Wenn mein [himmlischer] Vater einen, 
den Schnabel des Baben mit Beif überziehenden Winter hervor- 
bringt, und mich der von Nahrung [lebende] Mensch aufsucht, 
sich hinter dem, an der Seite eines dichten Silbertannenwaldes 
wachsenden verdeckenden Grase zu mir hinschleicht: so bemerkt 
er es nicht, wenn sich [wie ich gehe]  die Zweige bewegen. Die 
Bäume des Gebirgswaldes betrachte ich aus der Entfernung 
zweier Sehferne. Meinen von meinem Vater Numi-Tarem

1 4 *
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aus der Höhe herabgefallenen, sieben Spangen hohen Schnee 
halte ich für eine im Laufe einer Nacht herabgefallene Schnee• 
flocke. Ich ziehe meinen Weg wie einen dünnen Faden, wie einen 
feinen Darmzwirn, ich, das Tier (d. h. ich entkomme leicht).» 
Der unreinen Frau ist auch der Genuss des Bärenfleisches ver- 
boten. Nach Sotjinowa «,sammelt‘ (=  isst) die Frau des ,kleinen 
Hauses‘ das ,Kleid‘ (=  Fleisch) des ,Götzchens‘ (pupakwé, d. h. 
des Bären) überhaupt nicht»; nach Gondatti (S. 51) jedoch ist ihr 
blos der Genuss des Herzens, des Kopfes und der Brust des 
Bären, also jener Teile, in welchen der Sitz der Seele gedacht 
wird, untersagt. Ähnlichen Gesetzen ist auch die Wöchnerin 
unterworfen, bei der die Dauer des unreinen Zustandes vom 
Tage ihrer Niederkunft an gerechnet, auf drei Monate bemessen 
ist (yürém jdyyép mül'i) ;  während dieses Zeitraumes geht sie 
in unreinen Kleidern ( muläsiy uläm) und erst nach Verlauf 
dieser Frist bekommt sie reine (sistém) Kleider. Bei jeder Ge- 
legenheit geschieht die in religiösem Sinne genommene В e i n i- 
g u n g  durch Ausräucherung mittelst Bibermoschus (sistém ma és 
lalwäl säritayti oder lalwäl taktélayti; sistémtayti), welches Ver- 
fahren übrigens durch folgendes, ihm gleichwertiges ersetzt wer- 
den kann : «Die Frau nimmt ein wenig Moschus in den Mund, 
zernagt ihn, lässt den mit Moschus vermengten Speichel ins 
Wasser rinnen: mit diesem Wasser besprengt sie dann ihre 
Kleider und wäscht sie ihren Körper» (IV : 415).

Der unreine Zustand der Frau kann jedoch nicht gehörig 
kontrolliert werden; deshalb trägt die wogulisch-ostjakische Frau 
ständig einen Schamgürtel (wog. käs, ostj. vörép), auf den zur 
Vermeidung von Beibungen oft erneute Hobelspäne kommen. 
Aber selbst so ist jeder ihrer Schritte unsicher, weshalb sie auch 
nie über die Kleider, die Stiefel, die Axt, die Kahntreibstange, 
das Ruder, den Kessel und die Jagdgeräte eines Mannes treten 
darf (IV :416; B eljawskij : 110; I nfantjew I I I : 566); denn der 
Mann kommt mit heiligen Sachen in Berührung, er betritt wäh- 
rend der Jagd und beim Fischfänge heilige Stätten; es muss 
also vorgesorgt werden, dass die Unreinheit, die sich mit dem 
Heiligtum nicht vereinbaren lässt, nicht dorthin verschleppt werde. 
Die Frau darf weder auf das Dach des Hauses steigen, noch die 
zum Decken der Sommerzelte dienenden Birkenrinde-stücke über
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schreiten (IV : 416); denn das Dach, besonders jedoch die Rauch- 
Öffnung ist «׳die Öffnung, durch welche der die sonnenbeschie- 
nenen Länder durchwandelnde König ein- und ausgeht» (najiy 
mät jäy/ne -/an jälne surmä; 111:217), «die Strafe verursachende 
Dachöffnung des kleinen Götzen, des kleinen Gottes» (lajpupV, 
laj tarém na kép surém; III : 227), d. h. dort gehen die Götzen- 
geister ein und aus, dieselbe ist daher eine heilige Stätte. B el- 
jawskij berichtet (S. 110), dass die ostjakische Frau den Weg, 
wo Renntiere eingespannt stehen, nicht überschreiten darf; sie 
muss entweder warten, bis das Gespann vorübergefahren ist, 
oder sie schlüpft unter den Zügeln zwischen den Renntieren 
und dem Schlitten auf die andere Seite hindurch (s. dies- 
bezüglich noch: F insch : S. 526). Nach Gondatti (S. 53) darf 
die wogulische Frau in der vorderen Ecke der Jurte (wo sich 
der Sitz der Gottheit des Hauses befindet) weder sitzen, noch 
liegen oder schlafen; denn sonst wird der Hausherr in allem, 
was er beginnt, Unglück haben; aus demselben Grunde dürfen 
auch keine Sachen, die einer Frau gehören, in der vorderen Ecke 
herumliegen. Wenn es jedoch trotz aller Vorsicht zufällig dennoch 
vorkommt, dass eine Frau über irgend eine Sache, die einem Mamie 
gehört (z. B. ein Kleid, ein Beil u. s. w.), oder ein Mann über 
ein Frauenkleid oder über die Frau selbst geschritten ist, und 
dadurch der Mann oder seine Habseligkeiten «unrein» geworden 
sind (jol-viksémlés): dann ist die Reinigung durch Moschus un- 
bedingt notwendig (IV :416: Gondatti: 53). Der Mann, der die 
Absicht hat, auf die Jagd zu gehen, verlässt — um keinen 
Zweifel bezüglich seiner Reinheit aufkommen zu lassen — nicht 
eher seine Wohnung, bis er sich nicht mit Moschus gereinigt hat. 
«Er bewegt sich im häuslichen Kreise — so erklärt es Ssotji- 
nowa (IV :416) — unreiner Schmutz haftet an seinen Füssen 
(la'ilä/ä viksém püykél näkiäyä); wenn er sich ohne Räuche- 
rung ( särita/ttal) entfernt, so wird das Glück ihm nicht 
hold sein.»

Die Grundlage und leitende Idee im Ritus des Götzen- 
kultes — den wir nun näher betrachten wollen — ist der Glaube 
an die H e i l i g k e i t  des  G ö t z e n ,  mit welcher es sich n i c h t  
v e r t r ä g t ,  d a s s  e i n e  u n r e i n e  P e r s o n  o d e r  e i n  и n- 
r e i n e r  G e g e n s t a n d  d e n  G ö t z e n  s e l b s t  o d e r  s e i n
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G e b i e t  b e r ü h r e ;  man darf daher weder Frauenkleider, noch 
von Frauen gebrauchte Werkzeuge in den Götzenwohnungen und 
den heiligen Hainen niederlegen. Nach Georgi sind die Frauen 
bei den Opfern der Wogulen nicht zugegen ; dies habe ich in- 
dessen — da ich bei den Wogulen der oberen Loswa Augen- 
zeuge eines Blut- und eines Speiseopfers war nicht wahr- 
genommen und kann ich nur so viel bestätigen, dass Frauen 
bei der Ausführung der wichtigeren Opferceremonien nicht mit- 
wirken, selbst dann nicht, wenn der Scliaman (von einem sol- 
chen Falle habe auch ich Kenntnis) eine Frau ist. Jedoch ist 
es Tatsache, dass Frauen das Gesicht eines Götzen nicht anblicken 
dürfen (Sotjinowa). Um dies zu verhüten, umhüllt man das 
Gesicht des Götzen mit allerlei Tuchlappen, wie dies P oljakow 
bei dem in der Nähe der Passerzower Jurten gefundenen Götzen 
gesehen hat (115). Selbstverständlich können infolge dessen auch 
die Männer das Gesicht des Götzen nicht sehen, und nun ver- 
stehen wir, weshalb die Beschwörungsformel den Weltaufseher 
«Frauen unsichtbaren, Männern unsichtbaren heiligen König» 
nennt (ne susstal jelpiy yän, yum susstal sqrni yqn; II : 302).

Damit der Fuss des Götzen die durch eine unreine Frau 
betretene Schwelle nicht berühre, wird der Götze ■— wie Gon- 
d a t t i  (S. 11) berichtet — wenn man ihn aus dem Hause trägt 
oder wieder ins Haus zurückbringt, nicht durch die Türe, son- 
dem durch das Fenster oder durch eine eigens zu diesem Zwecke 
gemachte Mauerspalte gehoben, gerade so, wie man es mit dem 
Toten und mit dem Bären tut, der als kleiner Gott geehrt 
und gefeiert wird. Dies wird erwähnt im Abschiedsgesange des 
«Tiergreises» (d. h. des Bären), wo es erklärt wird, warum der 
verehrte Gast sich nicht durch die «untere Öffnung» (d. h. die 
Türe) entfernen soll; denn dies ist «die Strafe verursachende 
Öß'nung des kleinen Mädchens, des kleinen Knaben; dort beschmutzt 
er die Enden seiner Haare» Got an laj-äyi, laj pi nakep surern, 
pun-taUy yot-viksémtawé; III : 225). Er weüde sich jedoch nach 
rechts : «Dort ist ein Loch von der Grösse eines Nadelöhrs (=  eine 
Wandritze), durch diese möge er sich entfernen» (III : 227). 
Eine andere Variante führt dafür, dass der Bär sich nicht durch 
die Türe entfernen möge, folgenden Grund an: «Diese ist die 
Öß'nung, durch die der am Nabel geschnittene Mensch ein-
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und ausgeht; fü r  ein Wiesen- und Waldtier, wie du es bist, 
passt es nicht und schickt es sich nicht, durch diese Öffnung 
hinauszugehen» (III : 217). Es wird daher dem Bären hier der 
Bat erteilt, von den drei Öffnungen des Hauses (Türe, Bauch- 
fang, Fenster) die «mittlere Öffnung», d. h. das Fenster als 
Ausgang zu benützen; denn dies ist «de?* Weg, wo die zwischen 
Gestrüpp umherlaufenden kleinen Götter gehen» (nir-yal yajtné 
man Щгёт jülné bay у ; II : 218).

Eine besondere Verehrung wird dem Götzen bausche  n, 
beziehungsweise jenem Teile des Wohnhauses zuteil, wo man den 
Götzen hütet. Nowitzkij berichtet, dass niemand, nicht einmal 
der wogulische Fürst des Kondagebietes es wage, die Wohnung 
des Hauptgötzen zu betreten; blos ein gewisser Schaman habe 
dort freien Zutritt. Ich selbst habe es im Dorfe Jugra ( JänV- 
paul)  an der Ssosswaquelle, wo ich eine Zeit lang in dem zur 
Aufbewahrung des Götzen dienenden, verhältnismässig gut aus- 
gestattete mit einem Blechofen und einer Bank versehenen und 
mit Papiertapeten überzogenen) Zimmer einer Jurte wohnte, 
beobachtet, dass die Schwelle dieses Zimmers nie von einer Frau 
übertreten wurde. Wenn die Hausfrau mir etwas sagen wollte, 
sprach sie, indem sie vor der offenen Türe stehen blieb, und 
wenn sie mir etwas ins Zimmer hineinbringen sollte, so würde 
sie es nicht um die Welt anderswo, als bei der Schwelle über- 
reicht haben. Als ich einmal in derselben Wohnung von dem 
Herde eines anderen Zimmers, wo nämlich die Hausleute wohn- 
ten, Holz nehmen wollte, um den Blechofen des «heiligen 
Zimmers» ( jelpiy kwol)  damit zu heizen, da wurde mir dieses 
Holz mit grosser Entrüstung aus der Hand genommen und mir 
dafür ein Stück Holz aus einem an einem besonderen Orte auf- 
bewahrten Holzbündel gegeben. Mein Dolmetscher erklärte mir 
diesen Vorgang damit, dass in dem Ofen des Götzenzimmers nur 
Holz vom jelpiy mä («heilige Stätte»), d. h. das in seinem 
eigenen Walde gefällte Holz brennen dürfe, von dem eine ge- 
wisse Menge an einem besonderen Orte ständig vorrätig ist; 
ich dagegen hätte, falls ich das gewöhnliche Holz benützt hätte, 
etwas Unerlaubtes getan. Wir haben schon jene Mitteilung B el- 
jawskij’s (S. 110) erwähnt, dass keine weibliche Person, die das 
achte Lebensjahr überschritten hat, es wage, zu welcher Zeit des
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Tages und der Nacht immer, an der Stange, die an der, der 
Türe gegenüber liegenden Seite der ostjakischen Jurte steht und 
den Herrn des Hauses symbolisch darstellt, ohneweiteres gerade- 
aus vorüber zugehen, sondern die Betreffende weicht der Stange, 
falls sie unbedingt vorbei muss, seitwärts aus, indem sie ihren 
Weg um das niemals erlöschende Feuer in der Mitte der Jurte 
herum nimmt.

Das von der Gottheit bewohnte Gebiet ist eine «hei- 
l i g e  Er de ,  d i e  von  k e i n e r  F r a u  a n g e t a s t e t  wer den  
dar f ,  v o n  k e i n e m  M a n n e  a n g e t a s t e t  w e r d e n  darf«: 
ne rqwtal, yum rqwtal jelpiy mä, in welchem Ausdrucke rawtal 
ein Antasten, eine Berührung «in verletzender, beleidigender 
Absicht״ bezeichnet (vergl. ul rqwén! «rühre ihn nicht an, taste 
ihn nicht an  Die Ehrenbezeugung gegenüber diesen Stätten .(״!
äussert sich darin, dass keine Frau dieselben betreten darf{Kus- 
netzow : 747); sie müssen diesen vielmehr —  falls sie an ihnen 
vorbeikommen - ausweichen, wobei sie ihr Antlitz bedecken 
(kasti), um auch nicht mit ihrem Blicke die heiligen Stätten zu 
verletzen (IV :415). Auch Männer nähern sich diesen nicht, oder 
passieren sie nur, wenn sie gezwungen sind, es zu tun. Es kommt 
einer groben Beleidigung der Gottheit gleich, wenn man auf den 
heiligen Stätten jagt, Gras pflückt, Holz fällt, Beeren sammelt, 
lärmt oder seine Notdurft verrichtet (Pallas III: 61; P oljakow: 119; 
P atkanow I : 105). Auch das Abreissen der Blätter in den hei- 
ligen Hainen ist eine grosse Sünde (IV: 94). Wenn die Ostjaken 
an einem heiligen Baum vorüberkommen, so schiessen sie zum 
Zeichen der Ehrerbietung mit einem Pfeil nach diesem (Pallas 
III : 60), und zwar, wie B eljawskij (S. 92) berichtet, mit einem 
solchen, den sie schon einmal bei der Jagd mit Erfolg benützt 
haben. Es ist streng verboten, einen heiligen Berg zu besteigen 
(H offmann: 77, 91; K usnetzow: 747), ja sogar sich ihm zu nä- 
hern (Fedorow : 292), wie dies die folgende Bezeichnung des 
Urals ausdrückt: «Heiliges Gebirge, das vom menschlichen Fasse 
nicht berührt werden darf; grossartiges Gebirge, das vom Nagel 
des Menschen nicht berührt werden darf ״ ( élém-yalés-laHl yantal 
jelpiy nar, elém-yqlés-kwoss yantal pasäy nqr; I :  143). Den 
Gipfel des Jelpiy 'Nqr an der Loswaquelle besteigen die Wo- 
gulen nur einmal im Jahre, zu Beginn des Herbstes, um dort
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zu Ehren der Berggottheit ein Pferdeopfer darzubringen; in- 
dessen ist es auch bei dieser Gelegenheit nur den einzelnen 
Familienbäuptern gestattet, die heilige Stätte zu betreten (Fe - 
d o r o w  ebd.).

Mit besonderen Gebräuchen und Ceremonien werden die 
h e i l i g e n  G e w ä s s e r  verehrt, die gleichfalls ne rqwtal, у um 
rawtal jelpiy ja, oder wenn von einem See die Rede ist: ne 
rawtal, yum rqwtal jelpiy tűr genannt werden. Schon P a l l a s  

schreibt (III :61), dass man es aus Furcht vor dem Zorn der 
Gottheit nicht wage, in diesen Gebieten zu fischen oder dort 
Wasser zu trinken. Wenn die Wogulen in einer solchen Gegend 
reisen müssen, so hüten sie sich, mit ihren Kähnen dem Ufer 
nahe zu kommen oder das Festland mit ihren Rudern zu berühren. 
Wenn die Reise lange dauert, so versehen sie sich, bevor sie 
zu dem für heilig gehaltenen Flussteile gelangen, mit W'asser: 
denn sie erdulden lieber den grössten Durst, bevor sie sich er- 
dreisten würden, einen Schluck aus dem der Gottheit geweihten 
heiligen Wasser zu nehmen. Nach P o l j a k o w  (S. 118) darf man, 
abgesehen von dem Verbote des Wüissertrinkens, auch die Ruhe 
des Wassers weder durch Gesang, noch durch Schüsse oder 
Ruderschläge stören. Gondatti (S. 25) meint, dass das Rudern 
wohl erlaubt sei, man dürfe jedoch auf den Grund des Wassers 
nicht mit einer Stange stossen (was man gewöhnlich tun muss, 
wenn der Kahn sich stromaufwärts der heftigen Strömung ent- 
gegen bewegen soll), noch den Kahn am Ufer schleppen. Als 
Kusnetzow bei der Mündung des sich in die Obere Loswa er- 
giessenden Flusses Vizaj (Jelpiy jä) reiste, war er Augenzeuge, 
wie die Wogulen an dieser heiligen Stätte die Frauen aus dem 
Kahn ans Ufer brachten ; denn Frauen dürfen die heiligen Stel- 
len des Flusses nicht befahren; den heiligsten Teil des Flusses, 
nämlich, die Mündung, dürfen sie nicht einmal mit ihren Augen 
sehen. Als sie diesen Ort passierten, umhüllten sogar die Männer 
ihren Kopf mit einem Tuch und fuhren, ohne einen Laut von sich 
zu geben, in grösster Stille in die Loswa ein, nachdem sie an der 
heiligen Stelle ein Silberstück dem W'assergotte als Opfer hinein- 
geworfen hatten (S. 747). Nach F edorow wagen es die Wogulen 
an dieser Stelle unter keinen Umständen das Ufer zu betreten, 
oder auf dem Grunde des Flusses zu stehen. Als ihn seine Reise
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dorthin führte, geriet der Kahn infolge des untiefen Wasserstan- 
des auf eine Sandbank, so dass seine Leute sich gezwungen 
sahen, den Kahn im Wasser nach sich zu schleppen. Die wo- 
gulischen Ruderer waren nun um keinen Preis zu bewegen, bei 
dieser Arbeit Hand anzulegen ; sondern sie baten die russischen 
Arbeiter, diese Arbeit statt ihrer zu verrichten ; sie selbst sassen 
indessen ruhig im Kahne (S. 296). Der Götze der mittleren 
Ssosswa ordnet in Bezug auf die Verehrung seines heiligen 
Flusses folgendes an: «Wenn die Welt des Menschenalters, 
die Welt des Menschenlebens entstehen wird, dann möge hier 
ein heiliger Fluss sein, der von Männern nicht berührt wer- 
den darf, der von Frauen nicht berührt werden darf! Wenn  
einst ein Mensch hier stromaufwärts fährt, wenn einst ein Mensch 
hier stromabwärts fä h r t: so soll er an dieser Stätte nie mehr 
Wasser trinken; ein Opfer speis egefäs's, einen Opferspeisekessel 
möge er öfters dort hinstellen/» (yünt tay alyä minné yum, 
у unt tay lágyéi minné yum ti mät vit vässi ul oss a ji; püri- 
äni, püri-püt oss ünttäli! I I :  180). Nach einer den «Heiligen 
See» (Пред tö) der Tawda-Gegend betreffenden wogulischen 
ethnographischen Mitteilung (IV : 408) «hielt man in älteren 
Zeiten diesen See samt dem ihn umgebenden Hain für heilig; 
Frauen näherten sich ihm nicht, die Bäume des Haines wurden 
nicht gefällt, Reisig wurde dort nicht gebrochen. Wenn man in 
diesem See einen Fisch gefangen hatte, so reinigte man ihn 
nicht- mit einem Eisenmesser, sondern mit einem Holzmesser. 
Das Blut der geschlachteten Kuh Hess man in das H asser des 
Sees rinnen, es dem «Wasserfürsten» ( Ut'-khaneun) als Opfer 
darbringend.»

In früheren Zeiten, als die öffentliche Ausübung des heid- 
nischen Ritus durch das officiell anerkannte Christentum noch 
nicht unterdrückt wurde, war auch jene Art des Götzenkultus 
verbreitet, d a s s  m a n  di e  G ö t z e n  v o n  Or t  zu Ort ,  v o n  
e i n e r  G ö t z e n h ü t t e  z u r  a n d e r n  b r a c h t e ,  so wie man, 
insbesondere bei den Russen, die Heiligenbilder, denen eine 
Wundermacht zugeschrieben wird von Haus zu Haus und von 
einer Kirche zur andern zu tragen pflegt. Über die erwähnte Art 
des Götzendienstes berichtet Nowitzkij an mehreren Stellen. So 
heisst es in einer seiner Mitteilungen, dass «der Hauptgötze des
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Kondagebietes bei den Ostjaken in solch grossem Ansehen stand, 
dass die heidnischen Priester der Obgegend und anderer Flussgebiete 
den Eigentümer dieses Götzen öfters aufsuchten, um ihn durch 
Geschenke zu bewegen, dass er ihnen erlaube, den Götzen für 
kurze Zeit nach ihrem Wohnorte mitzunehmen. Wenn sie sich 
dann die Erlaubnis hierzu erwirkt hatten, so bestrebten sich 
die ein kümmerliches Dasein fristenden Schamanen, die Gele- 
genheit zu ihren Gunsten auszunützen, indem sie dem Götzen 
an ihrem Wohnorte Opfer darbringen Hessen. Eine zweite An- 
gäbe betrifft den «Alten des Obflusses», der «zwei Götzentempel 
besass, einen bei der Mündung des Irtysch und einen anderen 
am grossen Obflusse; der Götze hielt sich abwechselnd je drei 
Jahre lang in diesen Tempeln auf». Von demselben Götzen be- 
richtet Nowitzkij, dass man ihn nach günstig verlaufenem Fisch- 
fang «unter Ehrenbezeugungen vornimmt, wie einen wertvollen 
Gegenstand von einem Götzentempel zum anderen trägt und unter 
verschiedenen teuflischen Spielen begleitet». Nach Gondatti (S. 20) 
besteht der Gebrauch des Umhertragens des Götzen auch heut- 
zutage noch bei den W70gulen an der oberen Ssosswa, die den 
Heiligen des Jelpiy har, den Götzen 'Nq,r-äjkä jede drei Jahre 
einmal zu dem Pelym-Götzen tragen, «damit er seinem Bruder 
einen Besuch abstatte».

Es ist eine grobe Verletzung der dem Götzen gebührenden 
Achtung, wenn s e i n  N a m e  o h n e  e r n s t e n  G r u n d  er- 
w ä h n t  oder seine Beschwörungsformel unnötigerweise ausge- 
sprochen wird. «Du sollst den Namen deine3 Gottes nicht ver- 
geblich aussprechen ; denn Gott lässt nicht ungestraft denjeni- 
gen, der seinen Namen vergeblich ausspricht», heisst es auch 
in den Zehn Geboten; jedoch ist dieses Gebot beim Anrufen 
der heidnischen Götzen ungleich bedeutungsvoller, nachdem 
diese anlässlich ihrer «Anrufung» (kästul) — wie schon oben 
erwähnt — von ihren ausserordentlich weit entfernten Wohn- 
sitzen an dem Orte, wo sie angerufen werden, in Wirklichkeit 
erscheinen und den, der sie angerufen hat, wegen der Ur- 
sache ihrer Beschwörung zur Verantwortung ziehen. Wenn 
also der Name der Gottheit ohne jeden Grund erwähnt und 
angerufen wird, so kommt dies im Glauben der Wogulen 
einer tatsächlichen Belästigung der Gottheit gleich, die, wenn
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sie angerufen wird, vielleicht gerade ihre angenehmsten Unter, 
haltungen unterbrechen muss, um dem, der sie angerufen, zur 
Verfügung zu stehen. Zweimal hatte ich Gelegenheit, persönlich 
die Folgen zu beobachten, die diese Vorstellung nach sich zieht. 
Der eine Fall trug sich in Jugra zu, wo es mir, nach langem 
Zureden und verschiedenartigen Versprechungen, gelungen war, 
den alten Kavrila Petöris Soniin zu veranlassen, mir die Be- 
schwörungsformel des Weltaufsehers (II : 320) mitzuteilen. Der 

.Alte begann die Formel, hörte jedoch gleich darauf auf; auf 
mein Zureden fing er nochmals an, unterbrach sie jedoch aber- 
mais, indem er fortwährend beteuerte, «er fürchte sehr, dass 
der ,Götze-Alter‘ über ihn ungehalten sein könnte» (saka pile'im, 
éri у рирг ■ajkán name viivé). Darauf versuchte ich ihm ausein- 
anderzusetzen, dass ich weit entfernt sei, die Gottheit zu ver- 
höhnen oder etwa gar zu beleidigen; im Gegenteil, ich wolle, 
dass die an die Gottheit gerichteten heiligen Gebete nicht in 
Vergessenheit geraten, und dass sie den künftigen Generationen 
zum Heile erhalten bleiben. Diese Aufklärung beruhigte den 
Mann; nichtsdestoweniger erhob er sich gleich nach Beendigung 
der Formel von seinem Sitze und bat, indem er sich gegen den 
in meinem Zimmer aufgestellten Götzenbehälter wendete, unter 
vielen Verbeugungen den Götzen mit folgenden Worten: «Gol- 
dener Götze-Alter, grolle mir nicht!» (sorni pitpi-ajkä name 
ul vojäln!) um Verzeihung. Der andere Fall, der sich in 
Berjosow zutrug, als mir mein Sprachmeister 'Semen-pi 
Rotivon Rompant'op die Beschwörungsformel des Götzen Pásét 
(11 : 415) mitteilte, war viel aufregender. Nachdem ich mir die 
Formel notiert hatte, ging der gute Wogule in den Hof hinaus, 
wo er unter lebhaften Bewegungen mit den herbeigerufenen 
Geistern disputierte, und zu seiner Bechtfertigung vorbrachte : 
Er habe sie nicht herbeigerufen, um sie lächerlich zu machen; er 
sei hierzu gezwungen worden; der «grosse Mann» nämlich habe 
Um setzen geheissen, damit er ihm die kaj-sq,w (Zauberformel) 
mitteile (müymtim at kastésaném; jänV %итпё ünttuwäsem). Dar- 
auf kam er wieder hinein und ich ersuchte ihn, die Beschwö- 
rungsformel noch einmal, und zwar nun in fliessender Bede 
herzusagen, damit ich die Bichtigkeit meiner Aufzeichnungen 
überprüfe. Kaum hatte er jedoch den Spruch wieder begonnen,
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als er plötzlich am ganzen Körper zu zittern und sich zu schüt- 
teln anfing und zuletzt in ein grauenerregendes Geheul ausbrach. 
Auf meine Frage, was ihm eigentlich fehle, antwortete er, dass 
die mégkw's wieder erschienen sind und ihn fortwährend mit P f eilen 
stossen, und dabei griff er immer erregt an jene Stelle seines 
Armes, wo er die Stösse zu verspüren wähnte, um die Pfeil- 
stiche abzuwehren.

Wie auch diese Fälle beweisen, z i e h t  nach dem Glauben 
der Wogulen d ie  V e r l e t z u n g  d e r  P f l i c h t e n  ge ge n -  
ü b e r  d e n  G o t t h e i t e n ,  o d e r  d i e  V e r l e t z u n g  d e r  
i h n e n  g e b ü h r e n d e n  A c h t u n g  d e n  G r o l l  d i e s e r  
n a c h  s i ch.  Der Kunstausdruck für diesen Seelenzustand der 
Götzen heisst im Wogulischen: när, nur. «Wenn du auch 
künftighin beunruhigen wirst ein von Mädchen bewohntes 
Dorf, eine von Knaben bewohnte Stadt» — so ermahnt der 
Götze Ajäs den Götzen von Jugra (II : 156) — «so wird es 
dir am Ende dein Vater Numi-Tarém verübeln (N . T. asénné 
tay näri vlwén))). Im Т ота-Liede wird der Bär, der den 
heldenhaften Jäger zerrissen hat, «war-verursachendes WTie- 
sentier» (nar varém nurém-uj»; III : 462) genannt, in welchem 
Ausdrucke das Wort nar neben der Bedeutung «Unwille, 
Groll, Zorn» gleichzeitig auch ausdrücken will, dass dieser 
Seelenzustand «die Ursache der zu gewärtigenden Strafe und 
Verdammnis» ist. Diese letztere Bedeutung kommt besonders 
in folgenden Anwendungen der adjektivischen Bildung närig, 
narig zum Vorschein: símén rqwtal fül' latig, majtén rqwtal 
narig latig «eine garstige Rede, die das Herz nicht hätte he- 
leidigen dürfen ; eine verdammnisbringende Rede, die die Leber 
nicht hätte beleidigen dürfen» (die den Bären beleidigende 
Prahlerei; 111:511), yul' yqnttal nlirig Häg у  «der unsichtbare 
verdammnisbringende Weg der Krankheit» (der infolge des Zor- 
nes der Gottheit närig ist; II : 408), yin yajtné närig vcigyä 
«das von der Seuche durchdrungene verdammnisbringende Grab» 
(И : 402), pumä yarä närig saris «das an Gras arme ver- 
dammnisbringende Meer des Krankheitsfürten» ( I I : 409). Da 
die bewusste oder unbeabsichtigte Verletzung der Heiligen- 
Stätten am ehesten den Zorn der Götzen erwecken kann, so 
werden die Namen solcher Orte oft mit dem Attribut -närig ver-
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sehen. Die Behausung des Götzen zu Jugra wird z. B. fol- 
gendermassen bezeichnet: «׳Heilige Bäume besitzende verdamm- 
nishringende Insel» (jelpiy jiwép näriy tump; 11:133), sein See 
heisst: «heiliges Wasser enthaltender verdammnisbringender 
See» (jelpiy vitep näriy tűr ; II: 152); der Götze an der Ssygwa- 
quelle wohnt auf einem Stadthügel, dessen «Bäume und Gras 
verdammnisbringend sind» (jiwä näriy, pumä näriy üs-sayl; 
I I : 263) und das Wohngebiet der Gottheit an der Ssygwamün- 
dung wird mit demselben Epitheton bezeichnet (jiwä näriy 
näriy mä-lqmt, pumä näriy näriy mä-lqmt). Die Angelegenheiten 
der kul' genannten Geister der Unterwelt sind mit lauter Unheil 
und Fluch beladen; ihr Attribut lautet: «aus dem Walde ge- 
kommener, aus dem Wasser gekommener verdammnisbringender 
Teufel» (vöméi kwaíém näriy к ul', vitnél kwälem näriy ku l; 
IV : 55).

Diejenige Handlung, durch die der Mensch den Zorn und 
die Strafe der Götter herausfordert, also was wir gewöhnlich 
«Sünde» nennen, heisst im Wogulischen: nak (s. über die 
ursprüngliche Bedeutung und die Anwendung dieses Wortes im 
übertragenen Sinne meine Sammlung wogulischer Volksdicli- 
tungen 1:182); der Ausdruck nakné pats bedeutet so viel, wie: 
«er verfiel in eine Sünde, in ein Unglück bringendes Verschulden». 
Der «Mensch mit sündhaftem Herzen» heisst: mq,siy kayrép 
yum (111:53), der «Sündenfreie» mostál kayrép jam  (III: 50), wo 
mos eigentlich «Fehler, Gebrechen» bedeutet (aum-mos «körper- 
liebes Gebrechen, Krankheit»).

Jedes Unheil, das dem Menschen zustösst, ist der Ausfluss 
des Zornes der Gottheit, d ie  S t r a f e  f ü r  b e g a n g e n e  
S ü n d e n ,  und hat die Bestimmung, im Menschen das Pflicht- 
bewusstsein zu erwecken und ihn zur Einsicht dessen zu bringen, 
dass sein Schicksal in den Händen der Gottheit ruht. «Gott lenkt 
mein Leben» ( törém am ölné vorém tqtilité), sagt auch der fromme 
Heide; «Gott hat mich gefunden» (tqrémné yqntwdsém, d. h. 
«Gottes Hand hat mich erreicht»), sagt er, wenn er sein Leid 
als Gottes Strafe betrachtet. Schon WTtse n  teilt einige Ansichten 
mit, die sich auf die strafende Macht der Götzengeister beziehen; 
namentlich, dass sie diese diejenigen, die ihnen nicht genügende 
Opfergeschenke darbringen, krank, lahm und krumm machen



(S. 639); ferner dass die Entwendung der Opfergaben die Ge- 
fahr nach sich zieht, dass der betreffende sich im dichten Walde 
verirrt und aus dem Dickicht lange nicht hinausfindet, bis er 
den der Gottheit geweihten Gegenstand wieder aus der Hand 
gibt (S. 313, 632). Ich selbst habe folgenden Fall erzählen ge- 
hört: Jewdjej und Pawel Batjinjow, zw״ei russische Bauern aus 
dem Dorfe Schaburow, die in der Gegend der Heiligenstätte 
der TeUm-tit näj, der Göttin an der unteren Loswa, den Fisch- 
fang eines Nebenflusses gepachtet hatten, entwendeten eine 
Menge Silbergeldes, das sich im Laufe der Jahre infolge der 
eingeflossenen Spenden in der Butte des Götzen angesammelt 
hatte. Deshalb traf sie alsbald die Strafe der Göttin; denn die 
zwei Bauern erkrankten und starben innerhalb eines Jahres. Ein 
Lied von der Kondagegend erzählt (IV :251—4), dass der «[zur] 
Ob-Gans gewordene] samojedische Alte» ( Oas-lent joryen Fern 
nnsuy), der wahrscheinlich mit dem «Alten vom Ob» ( Äs-an- 
suy) identisch ist, zwei fürstlichen Jägern seine tierische töt- 
liehe [lebensgefährlich verwundbare] Körperstelle nur dann ent- 
hüllte, nachdem diese gelobt hatten, ihn (nämlich den Götzen, 
der sich in Gänsegestalt erschiessen liess), sobald sie ein «von 
Weibern und Männern bewohntes Gebiet erreichen würden, in 
eine mit einem Henkel versehene, sieben Spannen hohe Schmalz- 
butte aus Birkenrinde hineinzulegen», und ausserdem «ihn in 
ein noch von keinem Manne angezogenes Tuchgewand, Seidenkleid 
einzuhüllen». Die zwei fürstlichen Männer trugen ihre wertvolle 
Beute nach Hause, bekümmerten sich jedoch nicht um ihr 
Gelöbnis. «Es gibt gar keine sieben Spannen hohe, mit einem 
Henkel versehene Schmalzbutte aus Birkenrinde, kein Tuchgewand, 
noch Seidenkleid; sie warfen den Alten in die Ecke der leeren 
Scheune. Da entbrannte der Zorn des samojedischen Alten: ,Ihr 
Hunde, so habt ihr mich betrogen !‘ Die zwei Fürsten wurden 
geisteskrank; sie zankten mit einander». Jedoch bald darauf kom- 
men sie zur Vernunft, erkennen die Ursache ihrer Bestrafung 
und erfüllen ihr Gelübde. Infolge dessen wurde die Gottheit ver- 
söhnt («sie schmolz zurück» päri tales); «die Fürsten wurden 
gesund und hörten auf, mit einander zu zanken». Wer eine 
Zirbelnuss isst, die auf einer heiligen Stätte gewachsen ist, dessen 
Bauch schicillt auf (IV : 297). Wer den heiligen Gipfel des Ne-
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рирг иг («Frauengötzenberg») besteigt, so schreibt H offmann 
(S. 77—78), den stösst der plötzlich entstehende Wind in die Tiefe; 
wegen dieser Winde heisst dieser Berg im Syrjänischen Toi- 
pos, d. h. «Windnest״. Als Kusnetzow nach der heiligen Berg- 
spitze im Uralgebirge namens Jclpig 'Nar einen Ausflug machte 
und am darauffolgenden Tage von heftigen Zahnschmerzen be- 
fallen wurde, da bemerkte sein wogulischer Arbeiter, dies 
komme daher, weil er diese heilige Stätte verletzt habe; wenn 
dies ein Wogule tue, so sterbe er oder iverde ernstlich krank 
(S. 747). Dass die Verpflichtung der Verehrung der heiligen 
Stätten sich auf jedermann erstreckt, davon hatte auch G on- 
d a t  t i  gehört; nach ihm können, selbst die Bussen einen hei- 
ligen Flussteil der unteren Ssosswa (in der Nähe von J a -  
irim-paul) nicht ohne Gefahr passieren; denn jedesmal trifft 
sie dort irgend ein Unheil, entweder bekommt der Kahn ein 
Leck, oder das Ruder bricht oder aber das Segel zerreisst (S. 57). 
Auch NowiTZKu erwähnt öfters die Furcht vor der Strafe der 
Götzen; wie er berichtet, baten die Leute, die sie zu bekehren 
angefangen hatten, den Bischof Feodor immer, «er möge ihnen 
durch seine Gebete gegen die Überfälle und Bänke der un- 
reinen Geister, die in den von ihnen verehrten Götzen hausen, 
behilflich sein». Unter anderem beklagte sich der Schaman Jaw- 
lak, dass ihn sein Götzengeist vor der Ankunft der Missionäre 
«vorgenommen, lange gequält und geschlagen habe, indem er fol- 
gende Worte vernehmen Hess: ,Bis nun war ich mit dir, jetzt 
verstösst du mich; wenn du gegen mich Wahrheitsbeweise 
aussagen wirst, so wird deinen Körper eine schwere Krankheit 
heimsuchen'. Der Meister «beschützte» den Mann — setzt N0- 
W1TZK1J fort — und rüstete ihn mit der Waffe des (um den 
Hals gehängten) Kreuzes aus; vor diesem nämlich zittert 
und bebt jener Feind, da er dessen Kraft nicht widerstehen 
kann». Die Wogulen und Ostjaken dürften, was den Glauben an 
die beschützende Wunderkraft des Kreuzes betrifft, kaum ganz 
derselben Ansicht gewesen sein, wie die Missionäre; denn auch 
mein oben erwähnter Sprachmeister Rompanhp hatte ein Kreuz 
um seinen Hals häügen, nichtsdestoweniger beklagte er sich 
über die Schmerzen, die ihm die Bfeilstiche der zornigen Pásét- 
méykw’en verursachten.
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Die Strafe hat wie bereits erwähnt — im allgemeinen den 
Zweck, den Menschen zu bekehren und ihn auf den Pfad der 
Tugend zu führen. D ie  G o t t h e i t  w ü n s c h t  n i c h t  de n  
U n t e r g a n g  des  M e n s c h e n ;  wenn dieser sich, bessert und 
seine Busse durch Gebete und Opfer zum Ausdruck bringt, so 
löst das Gefühl der G n a d e  den Zorn der Gottheit ab ( namtä 
yuUli) und der Sünder erlangt Verzeihung, der Götzengeist 
«bedauert ihn» («nimmt ihn mit Mitleid auf» =  säl'i vissentau'é). 
Indessen ist auch der Götzengeist keinesfalls frei von mensch- 
liehen Affekten und Leidenschaften; ist er doch im Wesentli- 
chen auch nichts anderes als ein Mensch. Es kommt daher zu- 
weilen vor, dass manche Götzengeister niedereren Banges an 
ihren erhabenen Beruf vergessen und gerade so werden, wie der 
boshafte, schlechte Mensch, wie ein kul' (Teufel). So ist z. B. 
der Bär, wenn er sich dem Menschen, ohne ihn anzugreifen, 
gutwillig ergibt, wenn er ohne weiteres in die Behausung des 
Menschen «hinabsteigt» ein verehrungswürdiger, lieber kleiner 
Gott; wenn er jedoch einen Menschen getötet hat, so ist er 
«ein grossäugiger Bellender» ( sämig vutép; 111:525), wenn er 
den Menschen durch seine Stimme erschreckt: dann heisst diese 
schon eine upupi-ter, k'wul'-ter — Götzenstimme, Teuf eis stimme» 
(III : 127). Wenn die Gottheit im Taumel des Kampfes weder 
sieht, noch hört, und nur herumhaut, so ist dies ein böswil- 
liger Sinnenrausch: pupV-seykw, kuX-seykw =  «Götzenwut, Teufels- 
wut» (11:43); wenn er «die sieben Kunstgriffe der Götzen, die 
sieben Kunstgriffe der Teufel» anwendet, um das Vermögen des 
Menschen an sich zu reissen, dann ist dies e in : pupi selém 
altul, kai' selém altul =  «vom Götzen erworbenes Vermögen, vom 
Teufel erworbenes Vermögen» (II : 75). Ein solcher Geist ist der 
Verehrung von seiten der Menschen nicht mehr würdig; er ist 
vielmehr ein gefürchteter kul, gegen den der Mensch nach Tun- 
lichkeit kämpfen darf. D e r M e n s c h  d a r f  d e n  G ö t z e n  
a u c h  b e s t r a f e n ,  w e n n  d i e s e r  i h m f e i n d s e l i g  ge- 
s i n n t  i s t ,  o d e r  u n g e a c h t e t  s e i n e r  B i t t e n  u n b e u g -  
s a m b l e i b t .  Diesbezüglich findet sich eine sehr lehrreiche 
und interessante Erzählung in dem von P a t k a n o w  aufgezeich- 
neten Liede von dem Helden der Stadt Soy-yus; den auf unseren 
Gegenstand bezüglichen Teil dieses Liedes wollen wir hier mit-

15Keleti Szemle. VII.
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teilen (11:82—86): «Soy-yus yoj, der starke Held holte sich 
aus den sieben Gegenden der Welt sieben vornehme !1rauen, 
sieben Weiber als Gattinen; jedoch von keiner dieser sieben 
Frauen wurde ihm ein Sohn, ein Heldenmann gehören, der 
den Bogen in der an den Bogen gewöhnten Hand hält, noch 
wurde ihm eine die Nadel haltende und mit den Fingerspitzen 
arbeitende Tochter geboren. Darnach wurden von ihm dem in 
eine Malitza aus Bären- und Elentierfellen gekleideten Götzen 
(toy/), den er kesass, sieben Speicher mit zahlreichem Pelz- 
werke an der Heideseite geopfert, und sieben Speicher mit zahl- 
reichem Pelzwerke an der Waldseite geopfert. Die herausragen־ 
den Zobelschwänze, die herausragenden Eichhornschwänze wur- 
den gleich Häuten der Frühlingsmöwen vom Winde umweht. 
Als jetzt de!׳ altgewordene Mann dennoch [kinderlos / da sitzen 
musste, legte er trockenes Heil in den wurmstichigen Mittelraum 
des Bootes, dann zündete er da vielzüngiges gefahrbringendes Feuer 
(tarén tut) an und legte das zahlreiche Pelzwerk der sieben Spei- 
eher von der Heideseite, das zahlreiche Pelzwerk der sieben Spei- 
eher von der Waldseite auf das vielziingige gefahrbringende Feuer. 
Obgleich sich nun dem, in eine Malitza aus Bärenfellen und 
Elentierfellen gekleideten Götzen fü n f Mann mit bepanzertem Leibe 
näherten, bewegt der Götze die häutige Erde mit sich (=  «den 
fest in die Erde gesteckten Götzenpfahl können die Männer 
zwar bewegen, doch nicht herausziehen»). Als Soy-yus yoj, der 
starke Held, mit zornigen Armen und Beinen selbst hinging und 
den in eine Malitza aus Bären- und Elentierfellen gekleideten 
Götzen an dem viele Haare erzeugenden Kopfe packte, drehte er 
ihn mit der häutigen und wolligen Erde heraus». Hierauf legte 
er den Götzen auf das vielziingige, gefahrbringende F̂ euer ; dieser 
jedoch fiel, gleich einem Hermelinmännchen aufspringend, weiter.

Nun brachten die fü n f Männer mit bepanzertem Leibe einen 
eisernen Stock und einen eisernen Keil herbei. Als man den Eisen- 
keil ihm in den Hinteren gesteckt hatte und mit dem Eisenstabe 
darauf schlug, zerfiel das Holz des Götzen in zwei Hälften. Man 
legte ihn auf das vielziingige, gefahrbringende F'euer, wie man 
Speise au f  den Boden des Magens legt. Als der erste Rauch empor- 
stieg, blieb er als rauher Bissen dem Vater, dem goldenen Lichte 
( Sorni-sanka jig — Numi-Tgrém), in der Mitte des Halses stecken



G Ö T Z E N B I L D E R  U .  G Ö T Z E N G E IS T E R  IM  V O L K S G L A U B E N  D E R  W O G U L E N . 2 2 3

(— «dem Gotte war das Verbrennen des Götzen zuwider»). Da 
sagte Vater Sorni-sanka dem «Manne vieler Länder, dem umher- 
irrenden Manne» (Är-meg yoj, kale yoj =  Weltaufseher), seinem 
Sohne: ,Steig mittels des teueren Endes der [vom Himmel herab- 
hängenden] Eisenkette zu der sterblichen häutigen Erde hin- 
unter!‘ Nun stieg Ar-még yoj, kale yoj hinunter: Soy-yus yoj, 
der starke Held, wendet zu dem vielzüngigen, gefahrbringenden 
Feuer bald seinen Bücken, bald seine Brustseite. Der viele 
Länder bereisende Mann sagte: ,Es ist, als ob hier etwas, was 
den Zorn erregt (néréy =  wog. näriy), was Unwillen erregt, ge- 
schehen wäre; meinem Vater Sorni-sanka blieb der Bauch als 
rauher Bissen in der Mitte des Halses stecken‘. Soy-yus yoj, 
der tarke Held, antwortet: ,Meinem in eine Malitza aus 
Bären- und Elentierfellen gekleideten Götzen habe ich an der 
Heideseite sieben Speicher mit zahlreichem Pelzwerke geopfert, 
an der Waldseite sieben Speicher mit zahlreichem Pelzwerke 
geopfert. Weder ein Sohn, ein Heldenmann, der den Bogen in 
der an den Bogen gewöhnten Hand hält, ist mir geboren, noch 
eine die Nadel haltende und mit den Fingerspitzen arbeitende 
Tochter ist mir geboren worden; deshalb legte ich ihn jetzt 
auf das vielzüngige, gefahrbringende Feuer‘. Der viele Länder 
bereisende Mann stieg wieder zu seinem Vater Sorni-sanka 
hinauf und brachte ihm die zweimal zusammengefaltete, zu- 
sammengelegte Nachricht. Von seinem Vater Sorni-sanka wur- 
den ihm drei Krümmchen von der Grösse eines Elsenkirschen- 
kernes gegeben, er möge sie dem Soy-yus yoj bringen, damit 
sie dieser seiner Lieblingsfrau zu essen gebe. All dies geschah, 
und als die Frau die Krümmchen hinuntergeschluckt hatte, 
,da knäulte sich in ihrem Mutterschosse ein teures Knäuel 
aus goldener Seide zusammen‘. Nach Ablauf von zehn Mond- 
monaten kam sie nieder und der den Bogen in der an den 
Bogen gewöhnten Hand haltende Heldenknabe wurde geboren.» 
Wir ersehen aus dieser Erzählung, dass die Bestrafung der Götzen 
gleichzeitig auch den Zweck hat, die Aufmerksamkeit des himm- 
lischen Vaters auf den Ungehorsam des von ihm bestellten 
Götzengeistes hinzulenken, durch den eigentlich sein Befehl über- 
treten wird. Der himmlische Vater hat die Götzengeister auf die 
Erde hinuntergeschickt, damit sie den Bewohnern der einzelnen

15־*
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Gegenden ihre Sorgfalt zuwenden und sie beglücken sollen; 
wenn daher die Götzengeister diese ihre Sendung vernachläs- 
sigen, and im Widerspruche mit ihrem Berufe die Menschen 
sogar quälen, so wird ihnen mit Recht die Strafe zu teil, die 
vom Menschen an ihnen vollzogen wird. Auch in dem hier 
beschriebenen Falle hält der Himmelsvater die Entrüstung des 
Menschen für berechtigt und ist bestrebt, persönlich wieder gut 
zu machen, was der von ihm entsendete Diener, der Götzen- 
geist, zu tun versäumt.

An dieser Auflassung des Heidentums — dass nämlich 
die vom himmlischen Allvater eingesetzten Gottheiten niedereren 
Ranges nur so lange von den Menschen verehrt zu werden ver- 
dienen, als sie ihrer Pflicht durch das Fördern der mensch- 
liehen Interessen nachkommen, hingegen Verachtung, ja sogar 
Strafe verdienen, wenn sie in der Sendung, mit der sie betraut 
wurden, nicht den entsprechenden Eifer an den Tag legen — 
fanden die Missionäre einen sehr geeigneten Gegenstand, an 
dem sie beweisen konnten, auf einer welch niedrigen Stufe die 
alten Glaubensanschauungen der Wogulen und Ostjaken stehen. 
Nowitzkij gibt zu wiederholten Malen eine eingehendere Schil- 
derung der aus dieser Auffassung entspringenden Handlungen. 
So schreibt er z. B. an einer Stelle: «Wenn die Ostjaken die 
gewünschten Güter nicht erhalten, so nehmen sie dem Götzen 
die ihm geschenkten Kleider ab und warfen ihn unter allerlei 
Beschimpfungen an irgend einen unziemenden Ort; später jedoch 
setzen sie ihn wieder in seine frühere Würde ein». Bei der 
Beschreibung des «Alten des Obs» erwähnt er noch beson- 
ders, dass die Ostjaken. wenn ihnen zu Beginn der Frühjahrs- 
fischerei «nicht bald Seefische ins Netz gehen, unter lauten 
Schimpfreden den Rückweg antreten, über den Götzen herfallen 
und ihn züchtigen, indem.sie also sprechen: ,Dieser Unverschämte 
ist schon so alt, dass er, in seiner Undankbarkeit die Ehrenbe- 
Zeugungen unserer Väter und Urgrossväter vergessend, sich um 
die Fischerei gar nicht kümmert, und uns dem Hungertode 
preisgibt! Nachdem sie ihn mit Beschimpfungen überhäuft haben, 
züchtigen sie ihn alsbald tätlich: sie werfen den Götzen von 
seiner Behausung hinaus, schlagen ihn mit Buten, schleppen ihn an 
allerlei schmutzige Orte, treten ihn mit Füssen, spucken ihn an,
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und diese unwürdige Behandlung dauert so lange, bis sich der 
Erfolg des Fischfanges bessert». Ebendaselbst finden wir erzählt, 
dass «ein Götzenanbeter, von seiner Armut bedrückt, sich in 
den Götzentempel begab und dort zu einem Götzen — in des- 
sen Kopfe ein Goldstück verborgen war — flehte, er möge ihm 
doch in seiner grossen Not etwas Glück geben. Nachdem er 
lange Zeit zu ihm gebetet hatte, ohne dass er sich dadurch 
etwas verschaffen hätte können, ergriff er den Götzen und schien- 
derte ihn zur Erde». Das Goldstück, das dabei herausrollte, hob 
der arme Mann mit folgenden Worten von der Erde auf: «Mit 
meinem Gebet habe ich nichts erreicht; durch Schläge kann man 
deinen Segen eher erhalten». Nowitzkij erzählt auch, wie der 
wogulische Fürst des Kondagebietes, Satika als «auserwähltes 
Werkzeug der göttlichen Fürsorge» mehrere Götzen eigenhändig 
vernichtet hat. Der Fall hat sich folgendermassen zugetragen: 
Die zwei Söhne des Fürsten erkrankten; den Götzen wurden Opfer 
dargebracht; doch all dies half nichts, die Kinder starben. «Der 
Fürst nahm darauf, vom grössten Schmerze erfüllt, eine Axt und 
zertrümmerte viele Götzen. Als er sich nun in derselben Absicht 
dem Hauptgötzen von Nachratschi nähern und auch diesen zer- 
trümmern wollte, da bestürmte ihn das Volk mit Bitten und be- 
schwichtigte ihn durch ein Lösegeld. Er liess daher diesen Götzen 
stehen, während er die übrigen verbrennen liess, und hierdurch 
der Verkündigung des Evangeliums den Weg bahnte». Über 
ähnliche Bestrafungen der Götzen berichten auch B ernhard 
Müller, Pallas (III : 59) und B eljawskij (S. 99). Letzterer be- 
richtet auch von jenem Brauche, dass die Ostjaken, wenn sie, 
erbost über den ungünstigen Erfolg der Jagd, die Götzen- 
klötze in Stücke hauen, die abfallenden kleinen Holzstücke 
unter die Vorsteher des Volkes verteilen. Dieser Vorgang 
soll offenbar zeigen, dass die Bestrafung des Götzen ein 
förmliches Volksgericht ist, dem alle einhellig beistimmen. 
Die vernichtete Götzenpuppe wird bald darauf durch ein 
neues Bild ersetzt und dadurch übergeht der Wirkungs- 
kreis des alten Geistes in andere «Hände». Nach P atkanow 
11: 112) ist das Bestrafen der Götzen bei den Irtysch-Ostjaken 
nicht mehr gebräuchlich ; wenn jedoch der erwartete Erfolg aus- 
bleibt, so geht der Ostjake aus Rache in die Kirche und betet



dort die Heiligenbilder an, indem er angezündete Wachskerzen 
vor sie stellt. Wenn sich dann das Glück ihm zuwendet, so 
bleibt er dem Christentum treu; ein missglückter Fischfang oder 
Jagdversuch jedoch genügt schon, um ihn zu veranlassen, sich 
von den Heiligenbildern wegzuwenden und bei den alten Götzen 
Besserung seines Schicksals zu suchen. Über diese Unbeständig- 
keit werden wir uns nicht zu sehr wundern, wenn wir bedenken, 
dass im Notfälle auch russische Bauern die Hilfe der heidnischen 
Götzen in Anspruch nehmen. Einen solchen Fall erwähnt G e i - 
G 0R 0W 8K 1J (S. 23 ) ,  der an jenem Baume der heiligen Landspitze 
(Шайтанскш мысъ) des Wasjugans, um den die für den Götzen 
bestimmten Opfergegenstände lagen, acht Ellen Leinwand hängen 
sah. Diese hatte im Herbste des Jahres 1881 der Kosak A. Los- 
njin, Wächter des Fruchtmagazins am Wasjugan, dorthin ge- 
bracht, und zwar auf den Bat eines Schamans, bei dem er 
Heilung eines ihn schon lange quälenden Fiebers suchte, das 
allen Heilmitteln trotzte. Grigorow bemerkt, dass das Fieber 
des russischen Kosaken, nachdem dieser die Leinwand auf dem 
heiligen Baume aufgehängt hatte, verging.
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IRODALOM. — LITTER ATURE.

O sztjá k  n é p k ö lté s i g y ű jte m é n y . Az osztják uép hitvilágára vonat- 
kozó hősi énekek, istenidéző igék és naedveénekek. Bevezetésül Reguly 
emlékezete, hagyatékának feldolgozói és az osztják népköltés ismerte- 
tése. R eguly A ntal hagyatéka és a saját gyűjtése alapján közzéteszi 
Pápay J ózsef. Reguly arczképével és három hasonmással. Zichy Jenő 
gr. harm adik ázsiai utazása Y. kötet. 1905. Budapest Hornyánszky 
Viktor, Leipzig Karl W. Hiersemann.

H unfalvy Pál mondta ki először határozottan a «Vogul 
föld és nép״-ben (1864.), hogy nyelvünk a vogullal és osztják- 
kai van legközelebbi rokonságban, B udenz hagyta szinte végren- 
deletül tanítványainak, hogy első sorban a mi föladatunk, sőt 
kötelességünk e két nép s nyelv megismerése s ismertetése. Noha 
derék rokonaink, a finnek ezeket sem hajlandók nekünk teljesen 
átengedni. B udenz gondolata már közeledik a teljesüléshez. A vo- 
gul népköltést Munkácsi B ernát mentette meg a tudomány szá■ 
mára, miután R eguly vogul följegyzéseit is sikerült megfejtenie,



s noha Ahlqvist utazása ebben a tekintetben nem is járt siker• 
rel, Pápay K ároly és Patkanov Szerafim kétségtelenné tette, hogy 
az osztjákok közt is bőséges aratás kínálkozik a finnugor nép- 
költés gyűjtőinek.

Erre a nagy fontosságú föladatra vállalkozott Pápay J ózsef. 
Vállalkozása igazán szép sikerrel járt. A mellett, hogy B eguly 
osztják énekeinek jó részét megfejtette, egész csomó hősi eneket, 
idéző igét, mesét gyűjtött; részt vett az osztjákok vallásos szer- 
tartásaiban, jelen volt egy nagy nemzetségi áldozatban, a hol a 
fegyvertáncznak is tanúja volt, s a születésnél, házasságnál és 
a halálozásnál követendő szertartásokat leírta a legaprólékosabb 
részletekig.

Ez a. népköltési gyűjtemény csak kis része Pápay gyűjtésé- 
nek s B eguly hagyatékának. Van benne négy hősi ének (mind 
B egulyö), két medveének (az egyik saját följegyzése), s négy isten- 
idéző ige, melyeket szintén maga gyűjtött.

Az első hősi ének а т и п  к e s z i  h a d i s t e n  é n e k e  
(Muuykés yßnt-törlhn ár), melynek változata Munkácsi Vogul 
népköltési gyűjteményében is megvan (II : 181—203.). Érdekes 
lesz a kettő összevetése. Az osztják enekben a hadistent bálvány 
nyaka, kait nyaka magasságú városában bácsikája, Koppasztott 
makkrécze, mellesztett felelő rucza magasságú fejedelemhős és ház- 
gondviselőné asszonya neveli. Kinn a város terén szokott játsza- 
dozni füszár-nyíllal, vesszőnyíllal. Egyszer csak miképpen látja 
váracskáját: valamikor sűrű ellenség járta meg a városi s tel- 
jesen elpusztította, alig marad tíz-húsz sebes testű ember. Ott- 
hon meg azt látja, hogy gyógyította egykor czirbolya-toboz 
mogyorójához hasonló fehérségű testén arasz hosszúságú sebeit. 
Bácsikája elmondja kérdésére, hogy apja is akkoriban veszett el, 
ő medvevadászaton kapta sebeit. Házgondviselőné asszonyától 
aztán, mikor ez bálványt idézett, megtudta, hogy az Ural oldalát 
őrző kőszemü hét vichli ölte meg apját. — Egy játék alkalmá- 
val legényei megdobják fejnagyságú labdával. Megharagszik, az 
egyik fejedelemhős felé rúgja a labdát,*) s az úgy elvágódik, 
hogy eszméletlenül marad egy ideig s véres nyálat köp. Mikor 
fölül, kérdi a hadistentől, ha ily ereje van, hogy is nem tud 
apai fej vesztő bosszúbeli földéről, bűnhődeshozó vizéről. Azután 
elmenekül. A hadisten hazamegy, otthon föl és alá jár vendég 
szobarekeszében. Egyszerre csak előveszi kardját, megforgatja 
bátyja feje fölött, s házgondviselőné asszonyának kell őt vissza- 
tartania. Elmondja neki, hogy eddig úgy nevelték mint erőtlen, 
tehetetlen fiúcskát, 8 azért nem mutatták meg bűnhődéshozó
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földét vizét. De ha már megnőtt lába, keze íze, ne játsszon to- 
vább nyilaival, hanem igazi nyilakat készítsen. A H. szót is fo- 
gad; majd csónakra ül szolgájával, s a kacskaringós folyó forrás- 
vidéke felé indulnak. Jó darabig mennek, aztán kiszáll, szolgáját 
a csónakban hagyja. Csöndes vizű, ragyogó tóhoz ér. Egyszerre 
csak bárom hattyú száll a tóra, elhajítják bőrüket: mint a kelő 
nap, oly szép fürtös fejedelem hölgyek lettek. Bemennek a vízbe 
fürödni. H. elemeli most csipkés, rojtos kendőjüket, utánuk 
megy, az egyik fejére borítja a kendőt s a vízbe nyomja. Igézi 
a fejedelembölgy a földi, vizi isteneket, kérdi, hogy az uráli kő- 
szemű bét vichli kínozza-e vagy talán a Hadisten. Bimánkodik, 
hogy eressze, veréblelke, vércselelke már-már elszáll. H. végre 
elereszti, s most így szól a fejedelemnő : «Te most nevelkedett 
zsenge kezű fej.-hős, vesztedre fogtad meg fejemet. Apád is meg- 
fogta az én bűnhődéshozó testemet, s bizony az uráli kőszemü 
bét vichli himbáltatta fejebőrét a vörösfenyő tetején!״ Felel a 
H. : «Hát csak jöjjenek a te vichliid, én várok rájuk; de ha 
őket megöltem, akkor a te szemedet kiszúrom, kezed-lábad ketté- 
töröm, s a vizes ajtó sarkába, a víztartóállvány végére doblak. 
A havas, vizes botosú ember havát, vizét te rád rázza le, az 
emberek megmaradt vizüket te rád öntsék ki.» Visszamennék 
városukba, tovább készíti nyilait, íjjait. Oszszel megérkeznek a 
vichlik. H. fölkapja pánczélját, megragadja nyilát, kardját s ki- 
felé indul. Visszatartja azonban bácsikája, s fehér pánczélt ad 
neki. H. magára ölti, mindjárt sejti, hogy az apjáé volt egykor. 
Ad neki bácsikája íjjat is, kardot is, házgondviselőné asszonya 
pedig rénbikabőr botost. Könnyezve eresztik el, de megvigasz- 
falja őket, hogy a várost visszaállítja régi alakjára. Elindul a 
városból, mindenütt bámulják és reszketnek érte. Eljut a száz 
lépcsős balom tetejére, látja, hogy a vichlik a folyóár közepén 
alvilági sokor-hal hátán ülnek. Odaül a legöregebb vichli sokor- 
jának hasa alá, úgy hogy mikor kardját beléakarja döfni, a ha- 
lat szúrja meg. Elmenekül, de azok üldözőbe veszik. A kacs- 
karingós folyó közepe táján egj7szer csak szembe fordul velük, 
rájuk czéloz nyilával, lelövi őket sorra s összevagdalja. — Tovább 
megy most az erdőbe, a hol a fotyó forrásvidékén Kalt-■sät-jqyali, 
Layy-sat-jaycili lakik hat öcscsével. Medvére változva elér a bál- 
ványos térre; a nép itt éppen lovat áldoz. Meglátják a fejedelem- 
hősök, s már le akarják lőni, mikor apjuk figyelmezteti őket, 
hogy ez a földhátas, vízhátas fejedelemhős, kilátszik az íjja vége. 
Elmenekülnek, H. utánnuk rohan, hat hőst lenyilaz. Bátyjuk e 
közben előjön, s azt ajánlja, hogy birkózzanak meg, s lm nem 
tudják egymást legyőzni, hagyják abba a háborúskodást. Úgy is 
lesz, s szétválnak békében. H. elmegy az aranyos fürtű, hét 
hattyú szépségű fejedelemnőhöz, megragadja fejebőrénél fogva,
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egyik szemét kiszúrja, fél kezét-lábát kettétöri, s így viszi a vá- 
ros terére, bajánál fogva övéhez köti, úgy hurczolja maga után. 
Beviszi házába, odaveti az ajtósarkába, a hogy ígérte, de meg- 
mondja, ha múltkor nem fenyegette volna meg, akkor feleségévé 
tette volna.

Az összehasonlítás könnyebbsége kedvéért itt adom a vo- 
gul változat rövid tartalmát, csupán azokat a részeket mondom 
el bővebben, a melyek nagyon is egyeznek az osztjákkal. — 
Hadisten öcscsét Fölemelkedett-makkrécze-nagy ságit fejedelemhős 
neveli bálványok nyaka, istenek nyaka magasságú várában. Ki 
szokott menni vára terére, a hol apródjai fűszárnyillal, vessző- 
nyíllal játszanak s megdobálják férfifej nagyságú szíjlabdával. 
Megfogja erre H. a labdát, úgy megdobja őket, hogy levágódnak 
valamennyien. Ha ekkora ereje volt, kérdik a legények, hol volt 
akkor, mikor megölték atyját, Czirbolyatoboz-mogyörójához-hasonlj- 
fejérségü fejedelmet ? Azt feleli, hogy akkor még gyönge volt, csak 
most neveli bácsikája. Ha majd megnő húsa, csontja, megállja 
a vérbosszút. Hadistennek megnőtt keze-lába. Hajót készített 
legényeivel, a folyóra szállnak, s elérkeznek bálványos folyócs- 
kájuk torkolatához. Karés-metáár-fészkes vörösfenyő áll ott. 
A vörösfenyőt levágják, s tuskójára ráölti pánczélját, maga az- 
alatt elrejtőzik. Mikor megérkezik a két madár, levágja fejüket. — 
A folyón tovább mendegélnek, míg a Lgpéy-\égi hét fejedelem- 
hős lakóhelyéhez érnek. Embereit a hajón hagyja, maga pedig 
fölfelé megy a Lqpéy-tó partjáig, s elrejtőzik. Megérkeznek a 
Lőjpéy-beli lányok, levetkőznek, a tóba szállnak fürödni. A H. 
erre előlép, a város fejét, a híres nőt a vízbe tapossa. Már majd- 
nem vége van, mikor a vízbeli. földbeli hét fejedelemhőst idézi, 
H. megsajnálja s elbocsátja. így szól hozzá a nő: «Ha majd 
egykor az Ural túlsó feléről Xüpáriléki zűrjén fej. öregem meg- 
érkezik városkádba, leromboljuk a földig, s helyére másikat ala- 
pítunk, terád pedig fatörmeleket fogunk szórni.» — Yisszamen- 
пек a várba. A következő ősszel meg is támadja őket X. fejede- 
lemhős. Nagy harcz támad, végre az Uralon túli hét fej. meg- 
futamodik. H. űzőbe veszi őket, a folyó fordulójánál kilövi 
rájuk nyilát, úgy hogy bőrük egészen lehorzsolódik; egyikük meg- 
menekül, ismét rá lő erre, eltalálta, s kopár kővé változott. — 
A Lqpéy-\égi városba megy, ott találja a L. tóbeli hét fejedelem- 
hőst; fölkapja medvekarmos pánczélruháját, átszökik a tón; a 
hét fej. a folyó felé szalad. H. elhajítja pánczélját, rájuk lövi 
nyilát, récze, lúdjáró köz szélességűre horzsolódik le teste hat- 
nak. A hetedik megfutott. Üldözőbe veszi, rohannak hegyeken 
keresztül, végre utoléri. A várost tönkrezúzza, csak a híres nőt 
hagyja meg, kettéveri csipőcsontját, kezecsontját, elviszi váracs- 
kajába s az ajtósarkába dobja a piszokba. — Elmegy most a
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folyó forrásához s a két manó háza mögé áll. Ezek atyja be- 
hívja. Mind a három szobarekeszben egy-égy leány ül kárpittal 
eltakarva; H. leül a vendégrekeszbeli rojtos kendőjét, csipkés- 
kendöjű leány mellé. A manók morognak láttára, mikor haza- 
jönnek, atyjuk azonban fölvilágosítja őket, hogy H. lesz a veje. 
Elvetődik egyszer vadászatra, s egy szép nyusztot kerget nap- 
hosszat, egészen megfeledkezik feleségéről. Hiába űzi a vadat, 
nem tudja megölni, egyszerre csak eltűnik. Mepillantja feleségét, 
a ki utánna jött, s szemére hányja, hogy már észre sem veszi. 
Haza viszi nejét váracskájába. s nemzedéket alapítanak.

A két változat, a mint láttuk, tartalmuk fontosabb mozza- 
natai tekinteteben teljesen megegyezik. Mindkettő a nyilas játék- 
kai kezdődik, a labdával azonban a Hadisten az osztják énekben 
egy fejedelemhőst dob meg, a vogulban pedig a szolgákat. Az 
osztják ének ezen a részen kissé homályos, valószínű ezért, hogy 
itt a szöveg megromlott. A szolgák dobták meg őt, s neki is így 
azokat kellett visszadobnia. Atyja megölését ennek megfelelőleg 
az osztják énekben a fejedelemhőstől s nevelőitől tudja meg, 
míg az utóbbiban a legényektől. Az osztják fejedelembölgy s a 
L&pe/■ beli híres nő nyilvánvalóan azonosak, a hét vichlit pedig 
a zűrjén fejedelemhősök helyettesítik. Noha a vogul szöveg sok- 
kai tömörebb s rövidebb, van benne oly rész is, a mi az oszt- 
jákbói hiányzik. Ilyen a kávés-madarak megölése, a Hadisten 
háztűznezője s nyusztvadászata. A másodikból mindössze annyi 
van meg az osztjákban, hogy csipkés, rojtos kendője van a feje- 
delemnőnek, éppúgy mint a H. menyasszonyának. Ez a három 
rész a főeseménynyel nincs semmi összefüggésben, nem is hiszem, 
hogy egy énekben voltak eredetileg, hanem a mint a többi iste- 
nek feleségszerzéséről volt külön ének, a Hadistenéről is lehetett, 
de később ez annyira megrövidült, hogy már nem tartották kü- 
lön éneknek, hanem hozzácsatolták a vérbosszúról szólóhoz.

A második hősi ének a P e l i mi i s t e n  é n e k e  ( Pofom- 
töröm ar), melyben az isten maga mondja ei élete történetét, 
mint a többiek is. Miután atyja lebocsátotta az égből, Réti-öreg, 
Erdei-óreg-karmú-'pánczélos bácsikája neveli. Mikor fölnövekedett, 
íjjat akar faragni magának, de sehogyse sikerül. Elindul alkal- 
más fát keresni, nem talál azonban messze földön. Az egy-tor- 
kolatú hét tó túlsó felén meglát egy erdőt. Ha valahol, gondolja, 
itt lesz nyílnak való fa. Másnap el is akar indulni, de bácsikája 
inti, oda ne menjen, mert bajos onnan visszakerülni. Alszik 
egyet; reggel mégis veszi fejszéjét, s csónakba ül. Bácsikája ide 
is utána jön, nem akarja engedni, de fenyegetése nem használ 
semmit. Eljut a hét tó túlsó felére, kiszáll. Megy borzasztó so- 
káig, kifárad, csüggedni kezd, majd újra megerősíti szívet, tovább 
megy. Talál végre egy gyökérből hajtott három nyírfát. Levágja,
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s a mint föl akarja nyílnak, íjjnak darabolni, egy hegyi manó 
leánya jön oda. Megharagszik a leány, hogy ki akarja vágni fá- 
jukat, megragadja, házába viszi, s ott tartja, míg bátyjai meg- 
érkeznek. Sorban megbirkózik a hét manóval. Mind legyőzi, s 
ok megfutamodnak. Utánuk rohan, megvívnak s valamennyit 
darabokra vagdalja. Bemegy most a leányhoz, megragadja hajá- 
nál, csónakfájához vonszolja, s hajfonatánál fogva a kormányhoz 
köti, kezét-lábát összetöri, s a sarokba dobja, mint a Hadisten 
a fejedelemnőt.

A vogulban is van egy hősének a Pelimvidéki istenről ( I I : 
242—255.), de ez nem azonos az osztjákkal, mert benne az isten 
nőszerzése van megénekelve, savégen azt mondja: «Anyámtól, 
atyámtól való születésem kora óta sohasem hadakoztam, atyai- 
anyai bosszuokom nekem nincsen». Lehetséges ezért, hogy még 
csak nem is azonos a két isten.

A harmadik a gyűjteményben a B á l v á n y  h e g y f o k i  
é n e k  (Loyy-d1vdt-nol-ár). A bálványhegyfoki isten bátyja is, mint 
a múnkeszi Hadistené, Koppasztott-makkrécze, mellesztett-felelő- 
rucza-magasságú fejedelem, a ki alvilági-, vizi-szörnyeteges sánczú 
városban lakik, fiával a már folserdült Vörösfenyö-kérge-színü- 
arczú-hajfonatos fejedelemhőssel, s a Bálványfoki isten bátyjával 
s öcscsevel: Tdplálékos-halas-obföi-emberrel és Hótalpon-hóczipőn- 
járó-gyors-fejedelemhőssel. Magát az istent Messze-halló-fülű-feje- 
delemhősnek nevezik, mert ha faluja terére kiáll, ha sátrába föl- 
hág, bárhonnan jő az ellenseg, meghallja. Bácsikája egyszer el- 
megy fiával eggyütt az ebfejű fejedelemleányért, kinek szépsége 
híres messze földön. Várnak rájuk sokáig, csak nem jönnek. 
Öcscse is elindul az ebfejű nyolczezer férfias városhoz. Hét tél, 
hét nyár elmúlt, ő sem érkezik meg. Bátyjával elhatározzák, 
hogy elmennek apai bosszúokot keresni. Szánra ülnek; mennek 
soká, egyszer csak a be nem fagyó vizű szentséges tenger köze- 
pén magasfájú szigetet találnak. Itt meghálnak s most a Bálvány- 
foki istennek azt mondja bátyja, hogy várja meg, az ebfejű 
nyolczezer férfias várost megnézi. Hét tél, hét nyár elmúlik, de 
bátyja sem jön vissza. Utána indul a városba a be nem fagyó 
tengeren keresztül. A hová lépnek a rénbikák, ott vastag jég 
támad, s ígv eljut a városba, de azt fölégetve találja. Az ebfejü 
kis fejedelemleánytól megtudja, hogy öcscse megölte a város 
lakosait mind, s már rég elment, a szőrös szemű hét manó lakta 
favárosho., bátyja pedig utána indult. Béneit itt hagyja, s ő is 
utánuk iramodik. Eléri a manók városát, de már ekkor ezt is 
fölemésztette a tűz, csak oszlopok mutatják a város helyét. 
A lábafájós sok fej. tudtára adja, hogy öcscse már rég elindult 
a köszemii boszorkányok lakta kavicsos, termésköves párkányú vá- 
rosba. Ezt is fölégetve találja, valamint a kőszemű manók lakta
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fenyővel födött várost is. Végre megtalálja őket Num-Tórám atyja 
házában. N. T. nem engedi megölni manóit, mert neki szüksége 
van rájuk. Erre Hótalpas öcscse arra kéri N. T.־et, hogy fogas- 
son velük lapátot, s a tenger s az Ob torkolatát ássák mélyebbre, 
hogy az osztják ember idejében sok bal legyen, s azután ne 
eressze őket a földre mert megeszik az osztjákokat. N. T. ebbe 
beleegyezik, mire elmennek az ebfejű nvolczezer férfias városba, 
s az ősidők óta összehalmozott sok ezüstöt elhordják. Az ebfejű 
kis fejedelemleányt hazaviszik városukba. Itt lesznek bálványokká, 
csak a Táplálékos-balas-Obfői-ember megy az Ob fejéhez.

Még egy hősi ének van a gyűjteményben: a N á t f o l yó  
m e l l é  ki  n é p  (Nátpr)-jq% ár), mely terjedelemre nézve (1462 
sor) vetekszik az elsővel. Kövid kivonata a következő : Az agyag- 
tálas, agyagfazekas, szarukéses, szarufejszés nyolczezer férfias vá- 
rosban lakik három testvér. Szánorra-módjára-görhiilt-vörösfenyő- 
szakállas-száj-szájrés, Két-nő-közti-hajfonatos-szépséges-morzsa és 
Hófehér-jégfehér-sapkát-tett-fejedelemhős. Minthogy apai fejvesztő 
vizük nincsen, messze földre járnak nap-estig. Hallja К. a ma- 
daráktól, hogy az Ob forrásvidéke felé ragyogó tarka szikla van, 
e mögött pedig délvidéki nép asszonya s öreg embere lakta ara- 
nyos vizű tenger van. A tenger közepére N. T. ezüstlábu, vas- 
lábú várost bocsátott le nekik ezüstlánczon, vaslánczon. Hét, 
aranyos lábú-kezű fejedelembőst neveltek föl s egy leányt: dél- 
vidéki -nép- vörös - sárga - örvös - vursak - madár - hangú fejedelemnőt. 
A leány messze földön ismert szépséggé serdült föl. «A nap ha 
följön, fürtös nö fürtjén keresztül jön föl; a nap ha lenyugszik, 
szépséges nö szépségén keresztül nyugszik le», azt hallja róla
K. Ettől kezdve ha alszik, ha iszik, ha eszik, mindig csak a 
leány képe lebeg szeme előtt. Összehivatja a város népét s el- 
mondja öcscsének, hogy el akar menni a leányért; hívja őt is, 
de öcscse kijelenti, hogy nem megy vele. Veszedelmes föld az, 
onnan elevenen nem tért még ember vissza. Félni ugyan nem 
fél, emberei miatt nem akar ily kalandra vállalkozni. Végül 
mégis rááll a kalandra. Elindulnak négyszáz csónakkal, de a vizi 
szörnyetegek mind lenyelték, alig maradt meg három csónakjuk, 
vissza kellett fordulniuk. Tavaszszal azonban H. már maga szó- 
Htja föl bátyját az indulásra, hanem most már csónakuk fenekét 
televerik karddal, liétágu vashorgot is vernek rá, s így eresztik 
az Obra; ily módon az alvilági és vizi szörnyetegeket darabokra 
vagdalják. De hiába mindez. Erre meg iszonyú sok manó (meykw), 
otsi úszik utánuk, csakúgy nyüzsögnek. H. kardját most oda- 
kötözi az evező hegyére, s a manók fejei csakúgy hengeregnek. 
Végre elérnek az Ob forrásához; kiszállnak, mennek éjjel-nappal, 
míg elérnek a kőszikla mögé. Tovább azonban nem mehetnek, 
nincs út. H. gondolkozik egyet, lábszárából levág egy csontdara
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b ot, m egfaragja  n y ílv essző n ek , k ilö v i íjjáb ó l a kőszik lára , így  tör  
u tat, s e lő tű n ik  az a ra n yp ázsito s  sz en tsé g e s  fö ld .

A g y ű jtem én y  m ásod ik  ré szé t te sz i a k ét m ed v eén ek . E zek  
igazán  je llem ző k  a (vogu l-)osztják  m ed v ek u ltu szra . E lő a d já k  az  
is te n i ered etű  sz en t á lla t  to rü n n ep én  az ő ég b ő l va ló  le szá llá -  
sán ak  tö r tén e té t , a m ed v eesk ü  m iv o ltá t, t. i. m ik ép p en  b oszu lja  
m eg  a h a m is  eskü  té te lé t , h o g y  ter íte tte  le  a h a lm a s pelim-vidéki 
is te n  (РоЪт tórám) a sz e n t  á lla to t  s m ik ép p en  ren d e lte  e l a  
m ed v eü n n ep ek et. A m ed v e  ég b ő l va ló  leb o csá tta tá sá n a k  én ek e  
n agyon  e lterjed t le h e t  a v o g u lo k n á l é s  o sztják ok n á l. Munkácsi 
n ég y  vá lto za tb a n  k ö zö lte  a v o g u l n ép k ö lté s i g y ű jtem én y b e n , s 
Pápát is ér tesít  ak a d ém ia i fö lo lv a sá sá b a n , h o g y  ő h árm at jeg y -  
ze tt  fö l, a zo n k ív ü l REGULYnál is  van  egy, s k öz li is  g y ű jtem é-  
n y éb en . ( É g b e  f ö l t e t s z e t t  e m b e r  é n e k e ,  Torma kelt mem 
káli /о) E z  azért is n agyon  érdekes, m ert m ajd n em  sorról-sorra  
egyezik  Munkácsi sz igva i én ek év e l, a m in t  ez k itű n ik  a k ettő  
p á rh u za m o s k ö z lé séb ő l. (H e ly k ím élés  m ia tt eg y fo ly tá b a n  írom  a  
verseket.)

V ogui:

Numi-Tdrém  atyám  lak ta  ezüst 
keresztrúdú keresztrudas ház bel- 
sejében növekedő kezem íze, haj, 
növekedik, növekedő lábam  íze, haj, 
növekedik. ( 1—6.)

Fönséges-Ég, az én atyám  szer- 
zette aranysngaras sok nap szerzése 
közben, aranyszépségű sok nap de- 
rítése  (fölnyitása) közben ezüst ke- 
resztrúdú  keresztrudas házam  bel- 
sejében, háncsrézzel bőséges fész- 
kemben azalatt, hogy ülök, finom 
ezüsttel dús fészkemben azalatt, 
hogy ülök, csipkehím zésű vígassá- 
gos helyen üldögélek, varro tth ím - 
zésű vígasságos helyen üldögélek. 
(7—20.) E gyszer csak eközben, finom 
ezüsttel való jeles játékom at a m int 
játszom , silány ezüsttel való boldog 
já tékom at a m in t játszom , Fensé- 
ges Ég, az én atyám , tíz fogú fogas 
száját ím  m iképpen ny itja  meg, húsz 
fogú fogas szája ím  m iképpen szólal 
meg. (29.):

«Szűz csecses m ellű m agzatom , 
óh hallgass m e g ! szűz emlős m ellű 
szülöttem , óh hallgass m e g : eme 
szerzettem  aranyos sugarú  sugaras 
nap fölött, arany  szépségű szépséges

Osztják:
Égbe föltetszett csodaem ber vol- 

tóm  m iatt, mennybe föltetszett csoda- 
ember voltom m iatt Num-Türom 
atyám  lakta ezüstkeresztrúdú ke- 
resztrudas ház belsejében aranyrúdú  
rudas ház belsejében növekedő férfi 
lábam  íze [ím] növekedett, serdülő 
férfi lábam  íze [ím] fölserdült. (1— 11). 
A felső-égben lakó férfi atyám  szer- 
zette aranyos szemét hunyó sok nap 
szerzése közben, aranyos szem ét fá- 
tyolozó sok nap derítése (fölnyitása) 
közben folyton-folyvást finom ezüst- 
te l való vigasságos já tékom at já t- 
szom [ím], silány ezüsttel való bol- 
dog já tékom at játszom  [ím]. (12—21.)

F inom  ezüsttel való jeles játéko- 
m at a m in t játszom , silány ezüsttel 
való jeles já tékom at a m int ját- 
szom (25.) atyám  . . .  tíz  fogú fogas 
száját m iképpen ny itja  meg, húsz 
fogú fogas [szája] rését m iképpen 
szólaltatja meg. (35.):

«Magam nevelte fejedelemhős 
fiacskám, hallgass meg! fölserdült 
fej. m agzatocskám , hallgass meg: 
nyusziban szerencsés vadászhurkos 
ú tra  állok ím  én, vadban szerencsés
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пар fölött*) nyusztfogó hét vadász- 
hurkos ú tra  m egyek ím  én, vadfogó 
hét vadászhurkos ú tra  állok ím  én. 
Az ajtós ház kü ltá jára  te ki ne m e n j! 
A térés falu terére te ki ne á l l j ! 
H étszeres lakatú  házam  m agam  föl- 
rak ta  lakatja it te ki ne nyisd! Finom  
ezüsttel való boldog já tékodat benn 
játsszad , silány ezüsttel való vígas- 
ságos já tékodat benn já tsszad! (49.)

Fenséges Ég, az én atyám , nyuszt- 
fogó hé t vadászhurkos ú tjá ra  m ent 
ím  ő. Vadfogé hét vadászhurkos 
ú tjára  m iu tán  elm ent, háncsrézzel 
bőséges fészkemben azalatt, hogy 
ülök, finom ezüsttel vigasságos já- 
tékom  azalatt, hogy játszom , torkom  
tövének nedve kiszárad, nyelvem 
tövének nedve kiaszik. (6 0 .) .. .

A Fönséges Ég, az én atyáin fö- 
delezte hétszeres lakatú  háznak laka- 
ta it föltöröm, a hatszoros reteszű (?) 
háznak reteszeit fölnyitom. Az ajtós 
háznak  kü ltá jára  m egyek ki, a térés 
falu terére állok ki, a térés város 
terére m egyek ki. L eánynak  vígas- 
ságos jeles játékot ra jta  já tszan i 
arany  pázsitos kedves hely, — ah, 
m inő helyecske volt! sárga pázsitos 
kedves hely, — ah, minő helyecske 
volt! L eánynak vigasságos jeles já- 
tékot [Játszani] állok k i oda, fiúnak 
vigasságos jeles já tékot [játszani 
futok ki oda. (90.)

Eközben a Fönséges Ég, az én 
atyám  lakta ezüst te tő rúdú  tetőrudas 
ház mögé lépdelek, ezüst végrúdú 
végrudas ház mögé lépdelek. A hét 
lovú lovas m énesre rátám adok, a 
Fönséges Ég, az én atyám  birtokát 
tevő h a t lovú lovas m énest meg- 
riasztom . A hét [lovú lovas ménes] 
atyja, a ha t lovú ménes anyja hátra- 
m aradó lába süppedésétől tám adt, 
há tram aradó  keze süppedésétől tá- 
inad t rését k inyitom : alvilági nép 
lakó aranyszínes kedves föld, te lát-

vadászhurkos ú tra  állok ím  én. Az 
én távozáséul u tán  a térés város 
terecskéjét te ne keresd föl! A térés 
falu terecskéjére te ki ne m e n j! 
A m agam  zárta  lakatos házam  la- 
k a tjá t te k i ne nyisd! A m agam  
rá to lta  reteszes házam  reteszét te 
föl ne törd! I t t  benn — a finom 
ezüsttel bőséges házad belsejében 
silány ezüsttel való vigasságos játé- 
kodat benn játsszad. finom ezüsttel 
való boldog já tékodat benn játsz- 
szád!» (57.)

Felső-égben lakó férfi atyám , 
nyusziban szerencsés vadászhurkos 
ú tra  állt ím, vadban szerencsés va- 
dászhurkos ú tra  m ent ím . A soká 
tartó , hosszú tavaszi napot fogyasz- 
tásom  közben a torkom  tövének 
nedve is k iszárad, a torkom  tövének 
nedve is kiaszik. (66.) . . .

Num-TörSm, az én atyám  zárta  
lakatos ház lakatjá t fölnyitom, arany 
te tőnyilású  tetőnyilásos házam  tető- 
m úlásá t fölnyitom . A térés városom 
te ré re  [ím kim egyek, a térés falum 
terére  [ lm 1 kiállók. A rany pázsitos 
d rága  föld, — m icsoda föld [is] v o lt! 
sárga pázsitos kedves föld, — mi- 
csoda föld !is volt! L eánynak vígas- 
ságos jeles já ték ra  állok ki oda, fiú- 
nak vigasságos jeles já tékot játszom  
ottan. (87.)

. .  .já tszásom  közben a N. T. atyáin 
lak ta  arany  te tő rúdú  te tő rudas ház 
mögös ház möge felé lépdelek. Száz 
lovú lovas m énest találok, sok lovú 
lovas m énest találok [ottan]. A száz 
lovú lovas m énest m egriasztom , a 
sok lovú lovas m énest megrezzen- 
tem . A száz lovú j ménesnek] anyja 
is volt, a sok lovú [ménesnek] apja 
is volt, hátram aradó  lába végét [az 
besüppeszti, há tram aradó  lába süp- 
pedésétől tám adt rését megnézem, 
hátram aradó  keze süppedésétől tá-

*) E két sort (34—35.) az osztják szöveg előbb k ihagyott eme sorai 
ad ják : ezt az észnek tetsző aranyos szem ét húnyó [mai napot atyám  
szerzi, ezt a szívnek tetsző aranyos szemét fátyolozó [mai napot apám  
szerzi (:26 -31.'.
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szol, sárgaszínes kedves föld, te lát- 
szol. Ah, miuő arany  pázsitos föl- 
decske volt! (91 111.)

Magamféle zsenge kezű kis leány- 
asszony szám ára, szedhető bogyó ví- 
gasságos ú tjá ra  állani [késztől, bo- 
gyóját term ő sok fövénypart sok 
te r m e t t . . .  F a  csúcsabeli sok bogyó 
sok term ett, fa csúcsának rigó hosz- 
szúságfi sok toboza sok term ett, fa 
csúcsának arasz hosszúságú nagy 
toboza sok term ett. [Vágyamban 
torkom  tövének jeles nedve kiszárad, 
nyelvem tövének jeles nedve kiaszik.
( í  12—135.)

A Fenséges Ég, az  én atyám  lakta 
ezüst tető rúdú  tetőrudas ház bel- 
sejébe bemegyek, az ezüst kereszt- 
gerendáját, keresztgerendás házba 
bemegyek. H áncsrézzel bőséges fész- 
kemben üldögélek, silány ezüsttel 
bőséges fészkemben üldögélek. Var- 
ro tth ím zésű  vígasságos helyem en 
üldögélek, silány ezüsttel vígasságos 
já tékom at játszadozom .

Eközben egyszer csak Fenséges 
Ég, az én atyám  nyusztfogó hét 
vadászhurkos ú tjának  m egjárt föld- 
jéről, az ezüst tető rúdú  tetőrudas 
házba v isszatér; vadfogó hét vadász- 
hurkos ú tjának  állo tta földjéről az 
ezüst keresztgerendájú  keresztgeren- 
dás házba belép. H allgatag  jeles 
á llatként ü li [helyét], ném a jeles 
álla tkén t üli [helyét]. H a  sok, két 
nap eltelte u tán , ha sok, három  nap 
eltelte u tán  hegye-törött sok törő- 
vasat sokat gyűjt össze, éle-törött 
sok tom pa szerszám ot sokat gyűjtö tt 
össze. Vas lánczos jeles házat ü t fel, 
ezüst lánczos jeles házat ü t fel. Hú- 
sós hét folyam án m iután  így foglal- 
kozott, csontos hét folyam án m iután  
így foglalkozott, az arany  tetőrúdú  te- 
tőrudas házba belép, az ezüst kereszt- 
gerendájú keresztgerendás házba be- 
lép. Tíz fogú fogas szája ím mikép- 
pen beszél. (135—175.):

Szűz m agzatom , óh halljad! szűz 
szülöttem , óh h a llja d ! H a m ár a 
térés falu terére  kikeltél, térés város 
terére  k iá lltá l: az alvilági nép lakta 
réteges földre bocsátalak ím  alá. 
E züst hajtóványú hajtoványos böl-

m adt rését még egyszer megnézem : 
alvilági nép lakó aranyszínes kedves 
föld, — m icsoda föld lá tsz ik ! A lvilági 
nép lakó sárgaszínes drága föld, — 
m icsoda föld látszik! 191— 119.)

. . . F a  csúcsának sok czirbolya- 
tobozam ilyen  sok van ott, fa csúcsa- 
beli sok bogyó m ilyen sok te re m ! 
Földszíni sok áfonya(?) m ilyen sok 
van ott! Magamféle ré ti-á lla t fióká- 
nak üres bödönyének száját meg- 
tö lteni földszíni sok szam ócza milyen 
sok v a n ! . . .  rigó hosszúságú sok 
czirbolyatoboz m ilyen sok terem.[Vá- 
gyám ban j a torkom  tövének nedve is 
kiaszik, a nyelvem  tövének nedve is 
kiszárad. (122— 138.)

A felső-égben lakó férfi, az én 
atyám  lak ta  arany tetőnyilásos házba 
bemegyek, ezüst te tő rúdú  tetőrudas 
házba bemegyek. Silány ezüsttel való 
je les játékom at tovább játszom , 
háncsrézzel való jeles já tékom at to- 
vább játszom . Silány ezüsttel bősé- 
ges fészekben ülök, silány ezüsttel 
te li fészekben ülök. Felső Égben lakó 
férfi, az én atyám , nyusziban sze- 
rencsés vadászhurkos ú tjáró l meg- 
érkezik, vadban szerencsés vadász- 
hurkos ú tjáró l megérkezik. H all- 
ga tag  bálvány-bikafi gyanánt üli 
[helyét], ném a kalt-bikafi gyanánt 
üli [helyét]. H a sok, két nap eltelte 
u tán  hegye-törött sok törővasat gyűjt 
össze, éle-törött sok szerszám ot gyűjt 
össze. Vas lánczos jeles házat ül, 
ezüst lánczos jeles házat ül (— ко- 
ácsm־! unkákhoz fog). A húsos hét 
folyam án, m iután  így foglalkozott, 
a  csontos hét folyam án, m iután  így 
foglalkozott, az ő lakta, ezüst tető- 
rúdú  te tőrudas házba belép, arany 
tetőnyilású tetőnyilásos házba belép. 
Tíz fogú fogas [szája] révét m iképpen 
ny itja  meg, húsz fogú fogas száját mi- 
képpen szólaltatja meg. (139— 179.):

. . .  fiacskám, óh h a llja d ! . . .  mag- 
zatocskám , óh halljad! H a m ár a 
térés városom terére  kim entéi, a 
térés falu terére  k im en té i: az alvilági 
nép lak ta  alvilági réteges szentsé- 
ges földre bocsáialak ím alá . . .  —
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csőbe fektetlek bele, arany  hajtó- 
ványú hajtoványos bölcsőbe ültetlek 
bele. A vas lánczok jeles végeit egybe- 
csatolta, az ezüst lánczok jeles végeit 
egybecsatolta . .  . földre bocsát engem 
alá. A két föld közéig ju to tt vas láncz 
jeles végét v isszatartja , az ezüst láncz 
jeles végét v isszatartja . Az alvidéki 
tenger vége felől alvidéki hangú 
hangos szelét tám asztja : a m adár- 
költöző vidék népének férfiaktól la- 
ko tt vizéhez hord  el engem ; felvidéki 
hangú hangos szelét tám asz tja : az 
alvidéki tenger végébe hord el en- 
gém. (177—211.) — Énekbe illő in- 
ségbe érek, regébe illő kínok éi’nek. 
A vas láncz jeles végét fölvonja, az 
ezüst láncz jeles végét fölvonja. 
r21S—249 =  162— 187 csekély kü- 
íömbséggel.

Az alvilági nép lakta réteges földre 
m iu tán  beérkeztél, a nyusztjáró  erdő 
h á tá ra  állj, a vadjáró erdő hátán  
álldogállj! . ..

A láhullott moszatos tetem et fogsz 
találn i, ha azt szívnek tetsző édes 
falat gyanánt fogod m ajd befalni; 
a láhullo tt mohos (yassit))  tetem et 
fogsz találn i, ha  azt m ájnak kelle- 
mes édes falat gyanánt fogod majd 
befa ln i: akkor majd, ha fűre fogsz 
hágni, fűved fel fog em elkedni, ha 
vesszőre fogsz hágni, vessződ fel fog 
em elkedni. H a  vm ely emberfia fel- 
á llíto tta  tav i táp lálékkal tele élés- 
kam rát fogsz ta lá ln i s m ellel elhor- 
dód, 11a vmely emberfia felállította , 
obi táplálékkal tele éléskam rát fogsz 
ta lá ln i s lerom bolod: ha vesszőre 
fogsz stb., stb. H a  bűntelen keblű 
férfit fogsz ta lá ln i s kesztyűből• da- 
rabokra fogod széttépni, ha bűntelen 
keblű nőt fogsz ta lá ln i stb.*) H úsod 
csupaszszá, háncs vékonyságúvá fo- 
gom leszárítani, húsod csupaszszá, 
gyökérfonal vékonyságúvá fogom 
leaszalni. (250 -298.)

H a aláhu llo tt mohos tetem et fogsz 
találn i, h a  aláhullo tt m oszatos tete- 
m et fogsz találn i, s m agad m ellett 
elhagyod. H a bűntelen keblű nő t 
fogsz ta lá ln i s m agad m ögött el-

A rany tám asztékú tám asztékos böl- 
csőbe ü lte t bele, ezüst tám asztékú  
tám asztékos bölcsőbe kötöz. A vas 
láncz jeles végét ím  lebocsátja, az 
ezüst láncz jeles végét ím  lebocsátja. 
A két föld közepéig ju to k . . .  a vas 
lánczom jeles végét visszatartja , ezüst 
lánczom  jeles végét v isszatartja . H a 
alvidéki hangú  hangos szelet tá- 
m aszt, a m adárköltöző vidék népé- 
nek szögletéhez fúj az engem, ha 
felvidéki hangú  hangos szelet tá- 
m aszt, az alvidéki tenger végébe fúj 
az engem et. (180—209.) — Énekbe 
illő ínségbe ju tok, regébe illő kín 
ér engem. A vas láncz jeles végét 
fölvonja, az ezüst láncz jeles végét 
fölvonja [216—233 közt levő sorok =  
161— 171, 192— 199.]

A halo tt haló réteges földre mi- 
u tán  leérkeztél, a ha lo tt haló szurtos 
földre m iután  leérkeztél, a uyusztos 
erdő hátán  állsz [majd], a vadas 
erdő h á tán  állsz [m ajd]. E lhalt rőt- 
had t (?) tetem et fogsz találn i, ha  azt 
hasba való íz le tes(?) étel gyanánt 
fogod m ajd befa ln i; a láhu llo tt pené- 
szes ( ушт)  tetem et fogsz találni, 
h a  azt gyom orba való kedves étel 
gyanánt fogod m ajd befalni, h a  fűre 
hágsz, a fű emeljen föl! ha  vesszőre 
hágsz, a vessző emeljen föl! H a 
vmely emberfia felállíto tta  tav i táp- 
lálékkal tele éléskam rát fogsz találn i, 
s mellel elhordod ; ha vmely emberfia 
felállíto tta  halas táplálékkal tele élés- 
kam rá t fogsz találn i, s mellel el- 
hordod: ha  fűre hágsz stb., stb. 
H a bűntelen keblű férfit fogsz ta- 
lálni, ha bűntelen keblű nőt fogsz 
talá ln i s mellel stb. — H úsod csu- 
paszszá, háncs vékonyságúvá szárad- 
jón, húsod csupaszszá, gyökérfonal 
vékonyságúvá aszalódjék. (264 275.)

H a el 11 alt, ro thad t (?) tetem et fogsz 
találn i s m agad m ellett e lhagyod ; ha 
elhalt, penészes tetem et fogsz ta- 
lálni s m agad m ellett elhagyod . . .  
H a  bűntelen keblű férfit fogsz ta-

*) A vogul szövegben a 270—281. és 282—293, továbbá a 314—323. 
és 303—313. közt levő sorokat fölcseréltem.
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hagyod, ha  bűntélen keblű férfit 
fogsz ta lá ln i s m agad m ögött el- 
hagyod; arasznyi vastagságú vastag 
há tzs írt fogsz te szerezni, m edvetalp 
vastagságú vastag m ellzsírt fogsz 
te szerezni. H a vm ely em berfia fel- 
állíto tta  tavi táp lálékkal teli élés- 
kam rá t fogsz találn i s m agad m ellett 
e lhagyod : obi táp lálékkal teli élés- 
kam rá t fogsz ta lá ln i s m agad m ellett 
e lhagyod : arasznyi vastagságú vas- 
tag  h á tzs ír t fogsz te szerezni, medve- 
talp  vastagságú vastag m ellzsírt 
fogsz te szerezni. H a bűnös keblű 
férfit fogsz ta lá ln i: keztyűbőr nagy- 
ságú darabokra tépd őt széjjel! ha 
bűnös keblű nőt fogsz ta lá ln i: bocs- 
korbőr nagyságú darabokra tépd őt 
széjjel! Nők helyén a női eskü es- 
küvését hallgasd  m e g ! férfiak helyén 
a férfi eskü esküvését hallgasd  m e g ! 
Én a m agam  szerze tté . . .  hosszú 
te le t előhozom: akkor te téli íek- 
vésre való házhelyet szerezz magad- 
nak  . . .  (298—341.)

H a vmely férfiúnak kedve fogna 
kerekedni (namétné patém), s ajtós 
házad a jta já t m egtalálja, ha  vmely 
férfiúnak vágya fogna kerekedni s 
tetőnyilásos házad tetőnyjjasához 
eljön, m in t csendes szél, oly jó el- 
mével szállj elébe, m int meleg szél, 
oly jó kebellel ülj elébe! Táplálékos 
háza zugába, vizes háza zugába visz- 
nek m ajd téged, három  deszkás szé- 
les á llványra helyeznek m ajd téged, 
négy deszkás széles állványra helyez- 
nek m ajd téged . . .  Tavi táplálékkal 
bőséges fészekben ülj m ajd! Obi 
táplálékkal bőséges fészekbe ültesse- 
nek téged !. . .  Leányvígadó jeles 
házban ülj m a jd ! Fiúvígadó jeles 
házban ülj m ajd! Á llatot megillető 
öt éjjeled eltelte után, á llato t meg- 
illető négy éjjeled «!telte u tán , a 
leányos ház kü ltá jára  fogsz ju tn i, a 
fias ház kü ltá jára  fogsz kikelni. H a 
sokat, két éjjelt fogsz o tt eltölteni, 
ha sokat, három  éjjelt fogsz ott el- 
tö lteni: háncsrézzel teli puttonyt 
fogsz emelni, silány ezüsttel teli 
batyu t fogsz em elni; tavi eleséggel 
teli pu ttony t fogsz emelni, obi ele- 
seggel teli pu ttonyt fogsz emelni. 
A m agam  lakta arany te tőrúdú  tető- 
nádas ház belsejébe, ezüst kereszt-

lá ln i s m agad m ögött elhagyod ; ha 
büntelen keblű nőt fogsz találn i s 
m agad m ögött e lhagyod : arasznyi 
vastagságú vastag zsírt szerezz! te- 
nyérny i vastagságú vastag zsírt sze- 
rezz! H a vm ely emberfia felállította 
tavi táplálékkal tele éléskam rát fogsz 
ta lá ln i s m agad m ellett e lhagyod: 
halas táplálékkal tele éléskam rát ta- 
lálsz s m agad m ellett e lhagyod ; 
arasznyi vastagságú h á tzs írra l áld- 
lak meg, tenyérny i vastagságú vastag 
zsírt igézek neked. H a bűnös keblű 
nőt fogsz ta lá ln i: keztyűbőr nagy- 
ságú darabokra tépd őt széjjel? H a 
bűnös keblű férfit fogsz ta lá ln i : 
bocskorbőr nagyságú  darabokra tépd 
őt széjjel! A nős hét vidéken a női 
eskü esküvését hallgasd  m e g ! Az 
uras h a t vidéken a férfi eskü eskü- 
vését hallgasd  m e g ! É n a m agam  
szerzetté . . .  gyönge havú őszt elő- 
hozom ; [akkor] te té li fekvésre való 
házat keress m agadnak:! . . .  (276— 
325.)

H a vm ely nekem tetsző ( nőmsem 
pitla) férfi ajtós házad ajtaját meg- 
találja, ha vmely nekem  tetsző férfi 
tetőnyilásos házad tetőnyilásához el- 
jön, m in t csendes szél, oly jó elmé- 
vei a tűzhelyes háza zugába szállj 
l e ! H a vmely nekem  m egtetszett férfi 
reád a k a d : az ő lakta, táplálékos 
háza zugába, m in t meleg szél, oly 
jó kebellel szállj le. H árom  deszkás 
széles állványra helyezzenek téged! 
Négy deszkás széles állványra he- 
lyeznek m ajd téged. Tavi táplálék- 
ban bőséges házban ülj m ajd! H alas 
táplálékkal bőséges házban ülj m ajd! 
Leányvígadó jeles házban ülsz majd, 
fiúvígadó jeles házban ülsz majd. 
Á llatod megillető négy éjjeled eltelte 
u tán , állatod m egillető öt éjjeled el- 
telte u tán , a kültá jas ház kültá jára  
ju tásod  után, a kültá jas ház kül- 
tá já ia  menésed után , ha sokat, két 
éjjelt künn fogsz tö lteni, 11a sokat, 
három  éjjelt a mögös ház mögött 
künn fogsz tö lten i: háncsrézzel teli 
batyut fogsz emelni, silány ezüsttel 
teli batyu t fogsz em elni; tavi ele- 
séggel teli pu ttony t fogsz em elni; 
halas táplálékkal teli puttonyt fogsz 
emelni. A m agam  lakta, arany tető- 
ny ílású  tetőnyilásos házam hoz azon-

16Keleti Szemle. VII.
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nal jöjj! a m agam  lakta, ezüst tető- gerendájú keresztgerendás ház bel- 
rúdú  te tő rudas házam hoz azonnal sejébe a . . .  batyut, a . . .  puttonyt 
jöjj! (330—380.) fö lhozod .’(348—412.)

Eddig tart a vogul változat, az osztják azonban tovább 
folytatódik; Num-Tördm parancsa beteljesül, úgy a mint az ének 
eddig előadott részében megvan. Most annak a meséje jön, hogy 
miért nem szabad enni tisztátalan nőnek a medvehúsból: A med- 
vét elfogják, állványra ültetik, s a kiszabott négy-öt nap múlva 
kezdenek húsa elfogyasztásához. Azonban, midőn tisztátalan nő 
is eszik belőle, ötven társát összehívja, de a városi fejőrség le- 
nyilazza őket. Most százat szed össze, de szintén így jár. Akkor 
aztán százötven medvéből álló had fejevé sapdyen-rö-/9ydl-1 hívja 
meg. Erre a városi fejedelemöreg fia házába menekül, s a tető- 
nyíláson, kéményen keresztül fogadja meg, hogy az osztják em- 
bér idejében szentnek fogják tartani húsát, zsírját, s tisztátalan 
nő, szülő nő nem fog belőle enni.

Egyes részletek e medveénekből megvannak azonban más 
vogul változatokban, s így összeállíthatunk még néhány egyezést.

III : 260; 109—165. «Sés-ezüst tá- 
nyérkám  feneke* (fejem búbja?) 
m egcsendül, «kami-ezüst tányérkám  
feneke» megcsendül. Eközben a m in t 
elszédülök, legénybeli öt gom bom at 
valahogyan kibontják, legénybeli 
négy gombom at valahogyan meg- 
oldják. H árom  lábú kis szán csikorgó 
zajára ébredek föl, négy lábú előíves 
szán csikorgó zajára ébredek föl. 
Leányos falu terére  visznek engem, 
férfias város terére  visznek engem. 
(109— 123.) H árom  deszka szélességű 
állványra ü lte tnek  engem, obi táp- 
lálékkal bőséges állványra ü ltetnek 
engem, tavi táplálékkal bőséges fé- 
szekbe ü ltetnek engem, finom se- 
lyem m el bőséges fészekbe ü ltetnek 
engem. (140—149.) K am i-ezüsttel 
altató  fészekben üldögélek. A leány- 
vígadó jeles házat nézdegélem, a fiú- 
vígadó jeles házban üldögélek.«Allat» 
szám ára kiszabott öt éjjelem et el- 
tö ltik , «állat» szám ára kiszabott 
négy éjjelem et eltöltik. (156— 165.)

IÍI : 21; 335—338. Most telhetetlen  
( ta'intettal)  bödönyömet ím  teli sze- 
dem, telhetetlen  pu ttonyom at ím  teli 
töltöm .

III : 23; 367—370. F alu  nagyságú 
nagy zsákm ányhalm ot csinálok be- 
lőle, város nagyságú nagy zsákm ány- 
halm ot csinálok belőle.

522—559. E közben a m in t el- 
szédülök . . . «sés-ezüst tányérom  
feneke» (fejem búbja?) m egcsendül, 
«ezüst tányérom  feneke» megcsen- 
dűl. Legénybeli öt gom bom at vala- 
hogyan kibontották, legénybeli négy 
gom bom at valahogyan kibontották. 
Csikó h á tán  ébredek föl, fiatal állat 
há tán  serkenek föl: a lányos város 
terére  visz be engem, a fias város 
terére  visz be engem. H árom  deszka 
szélességű állványra ü lte tnek  engem, 
négy deszka szélességű állványra ül- 
te tnek  en g em ; tavi táplálékkal bő- 
séges fészekben ülök, halas tápiá- 
lékkai teli állványon ülök, háncs- 
rézzel bőséges fészekben ülök, vé- 
kony selyem m el bőséges fészekben 
ülök. A ieányvígadó jeles házban 
ülésem  közben, a fiúvígadó jeles 
házban ülésem  közben «állat» szá- 
m ára kiszabott öt éjjelem et eltöltik, 
«állat» szám ára kiszabott négy éjjé- 
lem et eltöltik.

394—397. Üres ( teydnlipi) bödö- 
nyom  száját színig m egtöltöm , üres 
puttonyom  száját színig m egtöltöm .

416—419. F alu  nagyságú nagy 
zsákm ányrakáson ülök, város nagy- 
ságú nagy zsákm ányrakáson  ülök.
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A másik medveének (A p e l i m v i d é k i  i s t e n  me d v e -  
é n e k e  P olom-tör эт vq,j-ár эл), am ely az első PÁPAYtól származó 
szöveg, azt adja elő, hogy az isten miképpen terítette le a szent 
állatot, s hogyan rendelte el a medveünnepeket. Az isten a 
Pelim folyó torkolatánál húsz házas faluja közepén atyja alá- 
bocsátotta aranytetőrudas házban lakik. Aranyszőrti kis medve- 
fiókáját nevelgeti, de csak nem akar keze-lába íze növekedni. 
Egyszer fölveszi lazaczpikkelyes, ragyogó pánczélját, izületes íjját, 
száz nyilas karikás tegzét, naphímes, boldhímes szentséges szab* 
lyáját, csónakjába ül, s folyója forrása felé evez. Már jó darabot 
haladt, egyszerre csak meglátja, hogy medvefiókája utána úszik. 
Fölveszi a csónakba, s együtt mennek tovább. Mikor kifáradt, 
kikötnek, kis medvefiacskája kiugrik a partra, s eltűnik az erdő- 
ben. Vár, míg egy fazék megfőhet, akkorra előjön, de foga, 
karma már egészen kinőtt. Megint tovább mennek, fiókája megint 
eltűnik. Mire visszajön, már egész nagy lett, sőt meg is őszült 
s egyenesen neki tart. Felveszi íjját, sokáig czéloz rá, de még- 
sem képes fiacskájára lőni. Egyszerre azonban darabokra törik 
az íjj, s a nyíl keresztülszúrja fiókáját. Átkot mond fájdalmában, 
hogy ebből származzon a mennykő, mennydörgés. Odalép hozzá, 
megöleli, megcsókolja: az osztják ember idejében is így öleljék, 
csókolják. Előveszi kését, s «a réti réti állat öt gombját oldott suba 
drága helyén olvasva oldja meg:» így tegyenek majd az osztja- 
kok is. Zelniczefa, csipkerózsafa bordás bölcsőbe fekteti, csónakja 
rekeszébe helyezi szarvasbika véráldozatos bálvány gyanánt; étel- 
áldozatos .. . hét üstöt akaszt föl, s abban párolja fiát, hogy 
ne legyen rosszakaró vötsi-vá. Mindezt tegyék majd meg az oszt- 
jákok is. — Most ismét csónakjába ül, de útközben vizi szőr- 
nyeteges forgóba jutnak, szablyáját lebocsátja a vízbe, s így 
megölődnek a szörnyetegek. A Fenséges Eg atyához fordul, hogy 
az osztjákok idejében ne legyen ily veszedelmes hely. Végre 
örömkurjongással falujába ér, emberei odaszaladnak, s a partra 
húzzák őket. Otthon körülforogják a szolgák, a mint körül kell 
majd forognia az osztják embernek is a medve holttestét, mikor 
hazaviszik. Vendégrekeszében nagy helyet csinál, fiacskáját oda- 
ülteti, selyembe, posztóba göngyöli fiát, s orra elé rénbikahúsos 
tálat, zsíros nyírhéj csészét tesznek. Most énekre, tánczra föláll, 
kézügyes, lábügyes mesteri tréfát csinál, s hét •nap múlva fiát 
kiviszi háza mögé a sok állat hunyta bűnhődéshozó térre: Az 
osztjákok is mindig ekképp cselekedjenek. Legelőjéről fog most 
két tarka rénbikát, föláldozza fiának, s kéri őt, hogy a két biká- 
val szálljon föl Soyyli-Ég atyához, s ott üljön a nyugvó ember 
hosszú idejéig. 0 maga pedig a kanyargós vizű, bűnhődéshozó 
Pelim forrásánál telepszik meg isten gyanánt az osztják ember 
idejében.
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A szertartásra való részletek nagyobb része szintén meg 
van a vogul medveénekekben. Helykímélés szempontjából azon- 
ban csak a sorok számait írom ide: III. 246 : 131—200., továbbá
III. 146 : 217—243-ig terjedő sorok. Egyéb egyező helyek: II. 
3 :34—37. (Osztj. 123:682—685), II. 29:73—76. (Osztj. 180: 
1108—9.), II. 42:287- 290. (0. 40:1102—5), II. 162:28—31. 
(0. 111 : 207—210. s 172 : 795—798.), II. 170 : 160— 165. (0. 
20 : 256—265.), III. 7 : 101—104. (0. 22 : 372—375.) stb.

A gyűjteményt négy i s t e n i d é z ő  i ge  fejezi be. Ezek oly 
himnusok, melyekkel az istenséget az áldozati szertartásoknál és 
varázslásnál a hely színére hívják. Ezeket mind Pá p a y  jegyezte 
föl. Az első /Aaiüos'-anyához szól, az osztjákok és vogulok legelő- 
kelőbb női istenségéhez, hogy a beteg gyermek életben marad- 
jón. Azután az A r a n y o s - f e j e d e l e m  ( Sqrni-Ort)  két idéző 
igéje következik, az elsőt betegség, a másodikat áldozat alkal- 
mával mondják. Legérdekesebb a rontó báb visszakozásának 
módja, a megrontás ellen való igézet. Ebben a kiválóbb osztják 
isteneket a bálványos ember mind elővarázsolja: a Pazri-óreget, 
a Hegyfoki fejedelmet (Awdt-Ort), a Szigvafői öreget ( Säk-taj- 
iki), a Sis-falvi bálványt (Sihy-iki)  s legutoljára a már emh- 
tett Aranyos-Fejedelmet, a leghatalmasabb Istent.

Érdemes ez énekek költői nyelvét is vizsgálat alá venni. 
Legföltűnőbb sajátság bennük a majdnem folytonosan meglevő 
g o n d o l a t  r i t mu s .  A második sorban ugyanaz a gondolat 
ismétlődik csaknem ugyanazon szavakkal.

2 4 0  В ЕК Е ÖDÖN.

Minő folyom hágócskájára 
igézte Felső É g  a t y á m  
igézte F e lső -M en y  a p á m  
a b á l v á n y  nyaka [m agasságú] 

fészkes várost
a k a i t  nyaka [m agasságú] fészkes 

várost (13 : 1—5.)
H  ó t  a 1 p о n-járó11־ ó t a 1 p a s-gyors- 

fejedelem h ő s halljad,
H ó  cz  ip  ő n-járó-h óe z ip  ő s-gyors- 

fe jed e lem h ő sö m  halljad! (120: 
563—4.).

A f o g ó s  evezőre tám aszkodva 
b e l e e r e s z k e d e m ,

A n y e l e s  evezőre tám aszkodva 
be  l e u g r o m  (185: 1314—5.).

Mola joyan yayyijemna 
loyy-säp9l tdyol vuqs 
к a lt-sä'P'91 tdyvl vuqs 
Nam- Tö r d  m äse m malmai

Num-Jel dm j i y e  m mulmal

N im  9 l n a-jayla-n i m l 9 у -kén- 
őrt o r t a  yola,

L  о у  n a-jqyla-l о у 9 у-кёп ■őrt 
ő r t em yöla !

Р а у  э у lüp siwetna патэп 
e s l v m l e m ,

na l d  у Игр siwetna патэп 
na 0 r ma l e  т

Kezdetleges fajtája ennek, mikor csak jelzőül alkalmazott 
szám váltakozik: Pqs9y-yo у ö l öm vol toyoslem, mihy-yo ne l
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jem vol toyodlem a keztyűs ember h á r o m  helyét fűzöm, a sáp- 
kás ember n é g y  jó helyét fűzöm (185 : 1294—5.) yos yqr yöy- 
hm  . . jeyk, j a y  yqr yöyhm ..jeyk  h ú s z  rénbika futotta. .  víz, 
t í z  rénbika futotta.. víz. Leggyakrabban váltakozik a 3. és 4.,
6. és 7., 10. és 20.

Néha meg a jelző csak önmagának ismétlése : műiről pal, 
pal ont nűa földje ma g a s ,  m a g a s  erdő látszik (76 : 90.). -— 
jes у ölő m у ö l öm toy sidi toylem, vuqd у ölöm nel toy didi pon- 
lem a sírás három három siralmával siratom, a kesergés három 
négy siralmát teszem (37:991—2.). -— yori p q r y v p  p q r y v p  
raj sanzern sät jir  si őrt lelvslem a szép derekú derekas állatom 
bűvös hátára én fej.-hős ím felülök (276:105—6.). Ez azonban 
nem oly gyakori, mint a vogulban. Gyakoribb eset. mikor legalább 
képzésükre nézve külömböző, de azonos jelentésű jelzők fordul- 
nak elő: sqt s o mí v  p so mid у rep, oyema joyotlem a száz lép- 
esőjű lépcsős halom tetejére jutok (38 : 1025.); sqrnoy k u r p i  
k u r  9 у (?) vuqs aranyos l á b ú  l ábas(?)  város (75 : 2., 5.); kart' 
t o y t v p  toytdy yqp vas k e r e s z t p á n t ú  k e r e s z t p á n t o s  
csónak, kart‘ miyrop miyroy yqp vas fenékbordáju fenókbordás csó- 
nak (81 : 285., 287.). Szintén nagyon gyakori az ismétlés oly módja, 
midőn valamely birtokviszony második része jelzőül is előfordul 
az első rész előtt: I q t oy  költőm l a t i  lu tuyittal, оууэу költőm 
oyyol lu tuyittal a g ö d r ö s  lábnyom g ö d r é t  ő egyengeti, az 
ü r e g e s  lábnyom ü r e g é t  ő egyengeti (46 :1299—1300.); p 0 y- 
10 у yori p o y l v t n a  seykoltlöjem öblös ruhája öblében nevel 
engem (74 : 19.); awoy  yqt qwo l  ajtós ház ajtaja (159 : 358.). 
Még az állítmány szava is ismétlődik: muj пето у őrt n e me m  
пето'' la, muj s i j o y  őrt s i j e m  si  j ó l  t i  a minő neves feje- 
delemhősnek nevezi az én nevemet, minő híres fejedelemhősnek 
híreszteli az én híremet (151 : 39—40.).

Az ilyen jelzők rendesen csak arra valók, hogy a sorok 
szabályos terjedelmét kiegészítsék, s így a ritmus folyását zavar- 
talanná tegyék. Nagyon gyakoriak azonban a festő jelzők is, a 
melyek igazán jellemző világításban állítják elénk az egyes 
személyeket, tárgyakat s más jelenségeket. Pl. vq j  l ay  öl i  
y a r e s  sus állat lába [nyomos] vekonyhavú ősz (32:787.); 
I и n t-s öl i  mi o  у joyan lúdbél módjára kacskaringós folyó 
(40:1110.); űrt‘ l ö p t v y  s opoy  jöyol vörös nyírhéj-kérges 
darabos íj (81 :295.); sá p  9 1 e w i t l a  us i  qlom nyakat le- 
vágható erős álom (111 : 225.). — Itt említjük meg a díszítő 
körülírást is, mikor egy-egy kifejezés helyett egész kép fordul 
elő: kartla ön deroy yat qmvstal al'otla vaslánczos jeles házat 
üt föl =  kovácsmunkához fog (182: 1202.); ajoy vqj ajol pä 
yoti vertat beszédes állat beszédét miképpen teszi meg =  az 
állat hogyan beszél (168 : 662.); noy Iqili sas veili didi pitlem



a fölálláshoz [szükséges] térderőm nincs meg =  nem tudok föl- 
állni (82 : 360.).

Az előadás elevensége csaknem lépten-nyomon megfigyel* 
hető. Csak mint érdekesebb jeleneteket említem meg a hadisten 
énekében a labdával megdobott fejedelemhős elestét és menekü- 
lését, a hadisten harczba indulását a siró nép között, a Nät 
folyó melléki nép énekeben, hogy hall hírt a hős a fejedelem- 
leányról, hogy hivatja össze a népet, az indulás stb. stb. — Az 
elevenség fölkeltésére szolgál az is, hogy az énekekben mindé- 
nütt a hősök szólalnak meg, maguk zengik el utódaiknak tettei- 
két, nagyságukat, hatalmukat, 8 már a bevezetésben fölhívja a 
figyelmet nagy nevére, származásának, tisztelete színhelyeinek 
dicsőségére. így a munkeszi hadistenében, pelimvidéki istenében 
stb. Gyakran még az énekekben, a fontosabb részek előtt is, 
valóságos kérdést intéz önmagához a folytatásra vonatkozólag: 
vuasleykem yo-poyi ár yaspi kát jem sem yoti vuantlem városkámat 
fejedelemfi sokat látó két szememmel miképpen látom? (16 : 
104—6.); sit yotí verlem-sar, sit yoti yqslem-ar ezt hogy is esi- 
nálom csak, ezt hogy is tudom csak.

Ennyit a gyűjtemény tartalmi részéről. Tán kissé részlete- 
sebben szóltunk, de — azt hisszük — megérdemli, hogy böveb- 
ben foglalkozzunk vele, mint egy kiveszőben levő nép kivesző- 
ben levő irodalmi termékével.

A mint láttuk, a kötet javát Beguly följegyzései teszik; 
melyek szinte minden magyarázat nélkül maradtak meg. Hogy 
mily keserves munkájába került PÁPAYnak megfejtésük, erdekes 
képét adja akadémiai fölolvasásában (35. 1.). Először verssorokra 
kellett tördelnie; lassanként egy-egy verssort már kezdett meg- 
érteni, s a sorok ismétlődő természeténél fogva mind több és 
több rész értelme lett előtte világos. Osztjákja is hamar elvesz• 
tette türelmét, és sokszor félre kellett tennie, nehogy ott hagyja 
Mikolkája. Ezalatt eredeti s Munkácsi vogul szövegeivel vetette 
össze, s Mikolka segítségét csak akkor vehette megint igénybe, 
ha jó hangulatban találta. Hogy a megfejtés ily nehezen ment, 
azt nem lehet csodálni. Már Beguly is megjegyezte К. E. von 
BAERhez, szentpétervári tudós pártfogójához 1814. jan. 12.-én 
intézett levelében: «Nagy becsűek (t. i. ez enekek) nyelvi tekin- 
tetben is, minthogy helylyel-közzel olyan szólások kerülnek ben- 
nük elő, melyek most már nem járatosak, s melyeket B achtjar 
maga is csak hosszas gondolkodás után képes megmagyarázni.  <׳
Nem értették tehát sok helyt már maguk az osztjákok sem, s 
az ily helyek bizonyára torzultan forognak a nép ajkán, mint

2 4 2  В Е К Е  ÖDÖN.
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a m i regős énekeink  is. B egüly is b izonyosan sokszor nem  ér- 
tette  az énekeket, m utatják az ily  részek : kartom mihrep (=  
kartl тгугэр vasfenékbordájú), sárim ull (=  savi múl igazi igé- 
zet), vuani tál (=  vána jita l  röviddé lesz), nyolte jolti kul mei- 
mem {= nol-taj ölti yolom eumem orrhegyre való három  csókom), 
kar letch éli karessus, voi lonh éli karessus ( =  yar laydi yares 
sus, vaj laydli yares sus rénbika lába [nyom os] vékonyhavii ősz, 
állat lába [nyom osj vékonyhavú ősz) stb. stb.

Mintegy középkori kódexből kellett, hogy P ápay helyreállítsa 
az eredeti szöveget, megérthesse, lefordíthassa. S Pápay ezt a 
munkát igazán nagy sikerrel végezte el, valóban méltányolni 
csak az tudja fáradságát, a ki összeveti sorról-sorra a két szőve- 
get. S hogy átírása mily pontos, arról is könnyen meg lehet 
győződni, ha összevetjük Karjalainen könyvével. Annyira pontos 
természetesen nem akart lenni, mint egy hangtörténeti munka 
írója, arra nincs is ily gyűjteményben semmi szükség; más kér- 
dé8, lehet-e valósággal oly precizitást elérni a hangok jelölésé- 
ben, a milyent Karjalainen akar.

Ide iktatok m ég néhány m egjegyzést részint az átírást, 
részint a fordítást illető leg . A 181. lap 1140. sorában: jeijkdt 
taya joyotlu «a h ová csak m egérkezünk» áll. BEGULYnál jángelt 
taga felel m eg az első két szónak. Az előtte levő két sorban  
ez van: muwdl-ki yü mű yoltteu ewilt, jeykd-ki yü jeyk manteu 
ewilt «m iközben a m esszi földet fogyasztjuk, a m esszi vizet jár- 
juk» ; az em lített szók teh át csak azt je len th etik : vize helyére  
m egérkezünk. B eguly igazolja is ezt az olvasatot, m ert nála  
sokszor ott ragad a szó végén  a következő szó kezdő hangja. -  
I  ät pqpm soyyvl ur(?) rayoptalem egy éjjel fagyott jég zajá- 
val elcsattantom  (40 : 1095 és vur 189 : 1453.). Ez az ur, vur 
azt teszi, a m it a m egfelelő vog. ur, v e r :  oldal, m ód (továbbá  
erdő, hegy, bálványsátor), teh át itt az a je le n té s e : «jég mód- 
jára». A 229: 273—274. sorában ez á ll:  al ölti sés noyi пэу 
sqra! a l ölti palál-noyi ney sósa! húsod csupaszszá, háncs- 
vékonyságúvá száradjon, húsod csupaszszá, gyökérfonal vékony- 
ságúvá aszalódjék. Ez az al ölti m egvan szintén  kétszer a 232. 
lapon a 432. és 434. sorban is. Ez az egész abból a m edve- 
énekből való, a m elyet a vogulban is m egtaláltunk, hol a követ- 
kező sorok vágnak ide : ness ülné saXt-nawél sürlilem, ness giné 
palái! nqwél! tcjslilém húsod csupaszszá. báncsvékonyságúvá fogom  
leszárítani, húsod csupaszszá, gyökérfonal vékonyságúvá fogom  
leaszalni. T ehát az al ölti-пак a vogulban nes s  giné felel m eg. 
Ness eredeti je len tés «csak, csupán», ness ölné békébe, üresen  
levő I ruhig, leer Szilasi 76. BEGULYnál csak a 274. sorban van 
ez ál ölti, a 273., 432. és 434. sorban tá l  ölti, tál pedig azt 
je le n ti «üres»; elő is fordul tál ölti «üresen levő» je len téssel is
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a 111., 195. és a 155. lapon a 187. sorban. Keguly adatait 
teh át tal-nak kell átírni.

De mi ez a néhány szó ahhoz az ötezer sorhoz képest 
(nem véve tekintetbe az itt ki nem adott Eeguly-megfejtéseket), 
a minek oly bámulatos eredménynyel sikerült Рлрлтпак értelmet 
adni, mi ahhoz az ügyességhez képest, a melylyel az osztjákok 
pusztuló énekeit megtudta menteni. Ezek oly érdemek, a melyek 
neki kiváló helyet juttatnak a finnugor nyelvészet történetében. 
Tudjuk, hogy már megfejtette B eguly többi északi osztják hagya׳ 
tékát is; tudjuk, hogy f i ó k j á b a n  még legalább hatszor ennyi 
gyűjtése van. Keméljük, hogy ezzel már nem várat meg bennün- 
két oly sokáig, mint jelen gyűjteményével. Ha Zichy Jenő csak 
egv van is hazánkban, van már két folyóiratunk, melyek szívest- 
örömest fölajánlják hasábjaikat gyűjteménye számára, s az Aka- 
démiánk, a mely kiadta Munkácsi Vogul népköltési gyűjteményét, 
nem fog elzárkózni az elöl, hogy PÁPAYét is hozzáférhetővé tegye 
a tudomány számára. В еке Ödön.

Válasz Szinnyei József bírálatára.

Szinnyei József a NyK. 1906. II. füzetében bírálat alá veszi 
«Török nyelvkönyv״ czímű munkámat. Dicséretre méltó vállalkozás 
oly ember részéről, a ki eddigelé a !örökséggel nem igen foglalkozott 
és így, az irodalom terén legalább, tanújelét sem adhatta még török 
nyelvbeli tudásának. Szinnyeinek azonban úgy látszik, meg kellett e 
bírálatot írnia, és így feltehető róla, hogy a török nyelvet, egy bírá- 
lat erejéig legalább, úgy írásban mint szóban valamelyest csak ismeri. 
Bírálatára, noha teljes világéletemben kerültem a meddő vitatkozást 
és noha folyóiratunkban sem adunk szívesen az ily irányú dolgozatok- 
nak helyet, mégis kénytelen vagyok ezúttal válaszolni. Bákényszerít 
erre egyrészt az a lecsekélylő hang, melyet bírálatában használ, más- 
részt meg az a czélzatosság, mely csak a sorok közt ugyan, de annál 
bántóbban nyilvánul.

Mindjárt bevezető soraiban úgyszólván kipéczézi két külföldi 
szaktudósnak könyvemről szóló és felette kedvezően hangzó ítéletét, 
és noha a bíráló is elismeri, hogy könyvem «haszuavehető munka, 
mely a kitűzött gyakorlati czélnak elég jól megfelel״, de legott 
hozzáteszi, hogy a nyelvkönyv nem tudományos munka. Jóakara- 
tából nem is kérve, hisz ezt a bírálatában rejlő szándék már eleve 
is kizárja, pasztán a tárgyilagosság álláspontját tartva szem előtt, már
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munkám bevezető soraiból is kiolvashatta volna, hogy e könyv főleg 
gyakorlati czélokat szolgál és hogy összeállításával legfőbb igyekezetem 
az volt, hogy benne mindazt a nyelvi anyagot összegyűjtsem, mely 
az oszmán nyelv megismerésére vezethet. Innen van könyvemnek nagy 
anyaggyűjteménye, a népnyelvnek és a tőle annyira eltérő irodalmi 
nyelvnek ketté választott tárgyalása, népi- és műirodalmi olvasmányok- 
nak irodalomtörténeti szempontból is tanulságos összeállítása és végül 
oly részletes tárgyalása a külömböző és részben már használaton ki- 
vül álló írásfajoknak, a milyennek eddigelé teljesen híjával voltunk. 
Ez indította nyilván az én külföldi bírálóimat, nemcsak a két szóban 
levőt, azon dicsérő és elismerő megjegyzésekre, hogy könyvemnek egyes 
fejezetei, így főleg az I. függelék alatt tárgyalt rész, a maga nemé- 
ben egyetlenek és annyira becsesek, hogy idegen nyelven (németül, 
francziául) is hozzá férhetőkké volnának teendők. Ezekről a fejezetek- 
ről egy szóval sem emlékezik meg a bíráló. A minthogy óvatos hall- 
gatással mellőzi az oly részleteknek a méltatását is, a minőknek tár- 
gyalása eddigi nyelvkönyveinkben nem található meg, és a melyeknek 
megítélésére úgy látszik nem erzett magában elegendő készültséget. 
Ellenben kifogásainak legtöbbje egy tisztán tudományos nyelvtan kri- 
tóriumából indul ki és hibául ró fel oly momentumokat is, melyek a 
könyv gyakorlati czélját tartva szem előtt, hibáknak éppen nem minő- 
síthetők. Ilyen mindjárt az a legelső kifogása, hogy az oszmán nyelv 
hangjait csak nagyjából határozom meg, laikus módon — teszi hozzá, 
és egyszerűen helyettesítem a liozzájok legközelebb álló magyar hang- 
gal. Csakis ez volt a szándékom, sem több, sem kevesebb. A példája 
ugyan, melyre a bírálóm nyomban hivatkozik, meglehetősen szeren- 
csétlen és ezúttal az ő részéről van laikus módon megválasztva, mi- 
dőn azt mondja, hogy ״neki (már mint nekem) a kéj betűvel jelölt 
explosivák azonosak a magyar magashangú szavak Aljával és (fjével, 
holott ez a magyar к é3 g praepalatalis posterior, a török kef betűvel 
jelölt török explosivák pedig csak bizonyos hangtani helyzetekben po- 
steriorok, de többnyire előbbre képződnek, azért némely nyelvtaníró 
k\ g' vagy kj, gj-ve 1 jelöli őket.״ E tudákoskodó mondatában két, 
egymással semminemű összefüggésben nem álló dolog van kegyetle- 
nül összezavarva. Az egyik, hogy nekem a kef azonos a magashangú 
szók A-jával és g-jével. Mindenek előtt ki kell jelentenem, hogy ilyen 
állítás az én könyvemben nem található. Hanem igenis állítottam azt, 
a mit egy nyelvtanírónak, midőn a török írásjelek magyar megfelelői-
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ről van szó, állítania kell, hogy a kef a magyar átírásban hol A:-nak, 
hol meg <7-nek hangzik. Ebben a szóban például: gül (rózsa) f f  a 
a kef tisztára g értékű, ebben pedig hogy kel (kopasz) Jj", ugyanazon 
kef már A:-nak hangzik. Hisz ugyanazon a helyen (198. 1.) olyan ada- 
tokát is felsoroltam, hogy ugyancsak ez a kef, p. a son (vég) 
szóban, w-nek felel meg, sőt hangzik y-nek is meg tűnek, a mint azt 
az említett helyen számos példával igazoltam is. És e hangtani posi- 
tivummal éppen nincs összefüggésben a bíráló állításának az a másik 
része, mely a magyar és török к közötti fonétikai külömbséget, egy 
egyébként általánosan tudott dolgot, akarja utólag felfedezni. Hiszen 
minden grammatika úgy tanítja, hogy a magashangú szók fc-jának 
kef, a mélyhangúakénak pedig kaf a megfelelője, a nélkül, hogy azt 
a rég elavult kj, gj-féle hibás és hiányos megfigyelésen alapuló átírást 
újból fel kellett volna elevenítenie. Ehhez hasonló tévedése a bíráló- 
nak, midőn nem tudja, vagy nem akarja megérteni, hogy a gain jel 
hangértéke g és y. A gurus (piaszter) ffyjb. szóban például a gain
g-nek, az aya (gazda) tbf szóban pedig ^־nek hangzik. De mikor a 
bírálónak még csak alkalma sem lehetett arra, hogy e hangot az élő 
kiejtés alapján megfigyelhette volna.

Az ain betűvel illetve jellel, a bíráló szerint sehogyse tudok 
boldogulni. Egyszer azt mondom róla, hogy hangértéke a, a 
minthogy minden törökül tudó előtt az (pl. arab aba
Lx stb.), máskor meg azt, hogy e mellett az a hang jelölésére 
is szolgál (pl. jani stb.). Pedig, fűzi tovább elmélkedését a
bíráló, tizenhárom példám közt öt olyat talált, a melyben nincs 
is ain betű. A minthogy nem is lehetett, mert abban a fejezet- 
ben nem is az аш-ról, hanem az ä hangról van szó. Készséggel is- 
merem azonban el, hogy ott, a hol az ain többféle magánhangzói 
értékéről szólok, az a kijavítani valóm lett volna, a mit egyébként a 
kötet végén levő Errata et corrigendákban meg is tettem, hogy a «hang» 
kifejezés helyett a «jel» szó használata van inkább helyén. Hogy az 
arab ain nem magánhangó, hanem zöngés laryngalis explosiva, azt 
minden grammatika egyaránt tanítja. De tanítja egyúttal azt is, hogy 
a törökben az ain-nak pusztán magánhangzói értéke van, és bárhogyan 
informálta is a bírálót Nielsen, még a szó belsejében sem jelöl az 
ain betű hiatust. Ennek az am-пак az a «rövid szünete, a mely a 
szokottnál erősebben kiemelt szótaghatár benyomását kelti״, és a 
melyet Redliouse egy eléggé érezhető hiatusnak mond, pusztán az
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arab hangtanban létezik, és a tanult török fegfeljebb csak akkor pro- 
bálja kiejteni, ha mesterkélten és tudákosan akar beszélni. A török 
ember e hangot egyébként ki se tudja ejteni. — Hogy a nyilt és zárt 
e-féle hangok közt nem teszek külömbséget, annak egyrészt az a ma• 
gyarázata, hogy gyakorlati nyelvtanban ily fonétikai megkülömbözte- 
tés nem okvetlenül szükséges, másrészt, hogy eddigi szövegirodalmunk 
semminemű megfigyelést e hangra vonatkozólag nem tett. Radloff 8נ 
csak általánosságban emlékezik meg e hangról, a török nyelvek fonéti- 
káját tárgyaló művében. — A mélyhangú szók г-jét én tényleg a száj- 
üreg hátsó részén képzettnek tartom és a torokhangok közé iktattam 
táblázatomban a h hangot a táblázat egyszerűsége kedvéért, a mint 
azt a legtöbb magyar nyelvtannak is teszi.

Több kifogásolni valója van a bírálómnak a diftongusokról szóló 
nézeteimre vonatkozólag. Helyteleníti, hogy a diftongusok létezését egy- 
általában kétségbe vonnom, és nem fogadja el ilyenekül az egyes magán- 
hangzóknak r  -vel való találkozását sem, melyben diftongusszerű hang־
csoportra akartam következtetni. Ez óvatosságom annál megokoltabb 
volt, mert az au, ou, eü, öii kapcsolatokban a második elem a bilabi- 
alis w hangot mutatja, sőt az ai, ei, öi hangkapcsolatokat sem vagyok 
hajlandó diftongusoknak venni mindaddig, míg e kapcsolatokat aj, ej, 
ój-nek hallom. E kérdést külömben még nem tartom teljesen tisztá- 
zottnak, egyelőre a magam megfigyelése után indultam. — Hogy 
azokat a mássalhangzókat, a melyeket zöngétlennek vagy keménynek 
szokás nevezni, épp ellenkezőleg zöngéseknek vagy lágyaknak neve- 
zem, nem «sajátságos összetévesztése a terminológiának,» hanem egy- 
szerű elvétés, mely a corrigendák jegyzékében ki van javítva. Tájéko• 
zatlanságot ebben ugyan hiában keresett a bíráló. De találok ón ilyet 
abban az ő megrovásában, melyben a zöngétlen mássalhangzót követő 
zöngés mássalhangzók változásairól szóló fejtegetésemben részesít. Noha 
ezt a törvényt tanítom — mondja a bíráló — gyakran írok ilyen hang- 
tani helyzetben t helyett helytelenül d-1, pl. jas-da, elek-den, dost-dan 
stb. E kifogása épp úgy hangzik, mintha egy magyar nyelvtaníró azt 
tanítaná, hogy tut-ta, láty-tya írandó, nem pedig tud-ta, lát ja  stb. 
A népies szövegeknél, mint a bevezetésben is megírom, lehetőleg a 
népies kiejtést tartottam ugyan szem előtt, de már az irodalmi szőve- 
geknél inkább az iskolázottak írásmódját követtem. Hiszen a didakti- 
kai okok is elegendők volnának arra, hogy a tisztán fonetikus átírást 
csak egyes példákon mutassam meg. Azt az egyedül helyes eljáráso-
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mat azzal akarja a bíráló, ismét csak laikus módon magyarázni, hogy 
a török írásban ilyen esetekben majdnem mindig d betű van alkal- 
mazva. Dehogy majdnem, nagyon is mindig.

De menjünk tovább. A magánhangzóilleszkedésnél az a kifogásolni 
valója van Szinnyeinek, hogy e törvényt a hangtani részben csak röviden 
érintem és csak a főnévről szóló szakaszban tárgyalom kissé bővebben. 
Ezt helytelen eljárásnak minősíti, mert a magánhangzóilleszkedés nem- 
csak a főnevekre szorítkozik, hanem kiterjed valamennyi szófajra. A török 
nyelv e sarkalatos törvényét, már könyvem czéljából kifolyólag is, ott 
kellett tárgyalnom, a hol erre az első alkalom kínálkozott, és mert e 
törvény általános, feleslegesnek tartottam azt az igéknél is megismé- 
telni. Hiszen ugyanilyen okból, az összes szófajoknál is meg kellett 
volna róla emlékeznem. Ezt a törvényt egyébként, mint összeállított 
példáimból is látható, nemcsak a főnevekre vonatkoztattam, hanem 
igékre is, és nemcsak hogy «kissé» bővebben tárgyaltam, de oly irány- 
ban is kibővítettem, a mint az eddigi grammatikáinkban nem is talál- 
ható. — Ott a hol a birtokos jelzőről azt mondom, hogy a törökben 
el is maradhat, nemcsak hogy a toliamban maradt az elmaradt «ragja» 
szó, hanem a kijavítandó hibák közt (526. I.) meg is található. Csak 
utána kellett volna nézni. Ugyancsak a birtokos jelző használatára 
vonatkozólag, a bíráló minden ellenvetése daczára, kénytelen vagyok 
továbbra is aniaz állításomhoz ragaszkodni, hogy a birtokos jelző «ragja״ 
tényleg csak akkor maradhat el, ha a birtokos nincs eléggé meghatá- 
rozva. Ellenben elismerem, hogy a melléknév tárgyalásánál nem fe- 
jeztem ki magam elég szabatosan, a nélkül azonban, hogy a dolog 
lényegére nézve igazam ne lett volna.

A nyelvtanírók am a hagyom ányától, hogy az -im, ■sin, -dir, 
-iz, -siniz, -dirler alakokat segédigéknek és nem  személyragoknak 
veszik, m ár didaktikai szempontból sem akartam  eltérni. A nnál ke- 
vésbbé tehettem  ezt. m ert hisz ez alakokban oly elem is van, mely 
a személyragokból hiányzik és így etimológiailag is csak összehason- 
lítás ú tján  elemezhető. A bíráló itt WiNKLERrel együtt azt a tévedést 
követte el, hogy az -m szeméfyragot összetévesztette az -im segédigé- 
vei. Külömben nem állíthato tt volna oly gram m atikai képtelenséget, 
a m it ő «valóságnak» mond, hogy a «ben ad amim״ (helyesebben: 
ben adam-im) «én em ber én»-t jelent, nem  pedig azt, hogy «én em- 
bér vagyok». A m int hogy ugyanezen példának második személye sen 
adam-sin nem  azt jelenti, hogy «te ember te», hanem  «te em ber
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vagy». A sen és sin közt jelentésbeli külömbség is van. Az egyiknek te, 
a másiknak vagy (bist) a jelentése. A harmadik személy «0 adam dir» 
(ő ember [van ,) alakjában meg már éppen ott találhatta volna a segédige 
dir-jét, mely szintén nem 3־ik személyrag, hanem a segédige «van»-ja. 
E segédigében, illetve az -im, -sin végzetben a már elávult Hr •тек 
ige jelen idejének maradt meg a nyoma, mely föltétlenül következik 
az imüz (diai.) «nincs», ikán «lévő», idi és imis «volt», isä «ha van» 
alakokból (v. Ö. csagat. irür, irmäz, irkán, irdi). így mindenképpen 
igazolható az a tanításom, hogy az-im, -sin stb. alakok igenis segéd- 
igék, nem pedig személyragok.

Épp így vagyunk ama másik hagyományos tanítással is, mely 
szerint a határozott múltnak -di képzője az idi, a határozatlan múlt- 
nak -mis képzője az imis, a feltételes mód -se képzője pedig az ise 
segédigéből keletkezett. Ezt természetesen úgy kell értelmezni, hogy 
ott, a hol ilyen alakok állanak egymással szemben, mint gelir idi és 
gelirdi, japar imis és japarmis, var ise és varsa, ott a rövidebb ala- 
kokat a hosszabbak összevonásának kell tekintenünk. Hogy e segédigék 
maguk is a -di, -mis és -se képzőkkel alakultak, éppen nem újdonság 
és a fentebb mondottak alapján szintén bizonyosnak állítható az a 
feltevésem, hogy az ezen képzőket megelőző г-ben szintén az elavult 
segédige lappang. A maga sajátos czélját szolgáló nyelvkönyvemben 
ezt természetesen nem volt alkalmam kifejteni. Épp ily okokból mel- 
lőztem az igeragozásnál is annak a konstatálását, hogy az összetett 
igealakok valamennyijének igenév az alapja, és csak ott tettem erről 
a jelenségről említést, a hol didaktikai szempontok tették azt szűk- 
ségessé. -— Az igenevekről szóló fejezetben azt állítom, hogy a hatá- 
rozói igenevek is mellékmondatot helyettesítenek, és az ezt bizonyító 
példáim közt az ötiip (öt-тек énekel) igenevet Szinnyei szerint hely- 
telenül fordítom «énekelvén»-nek (énekelve h.). Épp ellenkezőleg. A bí- 
ráló téved itt is és lentebb is, mikor kétségbe vonja, hogy ezen ige- 
névi szerkezet a mondatban az «és» kötőszó helyét pótolja. Mert pl. 
geliip gitti jővén (nem pedig jőve) ment, alup satti vévén eladta stb., 
tulajdonképpen: «jött és ment, vette és eladta» értelemben használa- 
tosak.*) Nem is a nyelvtani kategóriákkal nem vagyok teljesen tisztá- 
ban. a mikor több példán visszaható igéket reflexiveknek, máskor meg

*) B álint Gábor kazáni tatár gram m atikájában (64. 1.) is olvasható  
e «gerundium  copulativum »-ról, hogy  «arra szolgál, hogy  az egy alanytól 
függő, több igét az és kötőszó hiányában összekösse».
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szenvedőknek mondok, vagy a mikor viszonosságot kifejező igék közé 
sorozok olyanokat is, melyek frequentativ képzőkkel vannak ellátva. 
Inkább azt lehet e példákból megállapítani, hogy egyes képzők viszo- 
nosságot is, meg gyakoriságot is egyaránt kifejeznek és hogy a szén- 
védő meg a visszaható képzők igen sokszor azonos jelentésbeli funk- 
cziót teljesítenek. Igaz, hogy a képzők funkczióját némelykor nem 
határozom meg. De nem mintha elfelejtettem volna, hanem mert 
szórványosan fordulnak elő és jelentésük ennélfogva teljesen elhomá- 
lyosult. Főczélom külömben is az volt, hogy a képzőket, akár tudom 
őket magyarázni, akár nem, lehetőleg a maga teljességében állítsam össze.

Oldalakra terjedőleg felelhetnék még a bíráló több rendbeli ki 
fogásaira, melyekkel könyvem értékét és hitelét meg akarja rontani. 
Kimutathatnám, hogy kifogásainak legtöbbje, bármennyire igyekezett 
is egyes lényegtelen hibákat kiszínezni és nagygyá fújni, meg nem 
állhat és többnyire a tárgy nem ismeretéről tanúskodó akadékosko- 
dásokból áll. Rábizonyíthatnám, hogy ott, midőn például azzal vádol, 
hogy egy szónak kétféle értelmet adok, tulajdonképpen maga magát 
vádolja. Mert külömben tudnia kellene, hogy pl. karanlik sötét helyet 
is jelent, sötétséget is, ajdinlik világos helyet is, világosságot is, 
ciceklik virágos helyet is, virágos kertet is, jatsi esteli imát is, estidőt 
is. A minthogy tudnia kellene, hogy Zenker szótári adatai nem a leg- 
megbízhatóbbak és midőn az én adataimat a Zenkeréivel állítja szembe, 
nem éppen az én adataimban kellene hibát keresni. De mellőzöm a 
további czáfolatokat. Az elmondottakból, azt hiszem, minden elfogu- 
latlan hozzáértő megítélheti, hogy vájjon az én nyelvkönyvem, vagy 
pedig Szinnyei bírálata volt-e az, mely a bíráló szavaival élve, «nem 
készült sem elegendő hozzáértéssel, sem kellő gondossággal מ, hanem 
annál több rosszakarattal. Kunos I gnácz.

KISEBB KÖZLÉSEK. — MÉLANGES.

Ungar, véli «W uhne, e in g e h a u e n es  L och  im  E is e — ״  ein  
in  d en  ö s tlic h e n  M u n d a rte n  w eit v e rb re ite te s  W o rt —  w ird  ge- 
w ohn lich  a ls N eb en fo rm  von  Ick e rk lä r t, das a u sse r  «W uhne» 
a u c h  « E in sc h n itt  in  e in e r  M elone» b e d e u te t u n d  von  B udenz  
m it finn . leikkaa-, e s tn . leika- « schneiden , h au en »  (d a ra u s : 
e s tn . leik, g en . leigit « S ch n itt, E rn te , ab g e sc h n itte n e s  S tück»)
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zusammengestellt wird (MUgSz. 691.)• Man nimmt einen spóra- 
dischen Lautwechsel l> v  an, der auch in dem altungarischen 
vép- (neben lép-) «schreiten» und in vápa (neben láp, läpa) 
«Sumpf, Talgrund, Höhlung» Vorkommen soll. Gegenüber dieser 
Auffassung ist jene Tatsache in Erwägung zu ziehen, dass wir im 
Cuwasischen eine dem ungar. vek sowohl nach Form, als auch 
nach Bedeutung genau entsprechende Übereinstimmung finden, 
nämlich das Wort vage (bei Zolotnickij: vak) «Wuhne (прорубь)», 
dessen ältere Aussprache sich aus den Entlehnungen, wie cerem. 
wake «Wuhne» (Szilasi : Cseremisz Szótár, 277.), misär x5b 
=  ваке, баке (Malov : Свкдктя о мишарахъ im IV. Bande der 
Kasaner ИзвксНя, S. 58, 56), wolga-tatar. bäke (Ostroumov 54;

B udagov 1:263), als *väki erkennen lässt (daraus die tata- 
rische Form mit anlautendem v >  b, wie in: bapét «Zeit» <  ar. 
vakt, türk, vakit; berenka «Trichter» <  russ. воронка, bei׳ 
«Dieb» <  russ. воръ, bäläk «Waschbläuel» <  russ. валекъ). Den 
Zusammenhang dieser Wörter mit ungar. vek und lék glaubte 
ich früher in einem ungarischen Aufsatze (Ethnographia V I: 
385) mit der Hypothese erklären zu dürfen, dass wir hier mit 
einem Falle wolga-bulgarischer Entlehnung aus der Sprache der 
ehemaligen Woiga-Magyaren der «Magna Hungária״ zu tun ha- 
ben, wozu ich noch als einen zweiten Beleg wolga-tatar. u. 
baskir. bäUs «gefüllte Pastete (пирогъ)» anführte, das an ungar. 
bélés «gefüllter Kuchen» (von bél «das Innere» mit Suff, posses- 
sivum -s) erinnert. Jedoch cuwas. vágé ist kein Lehnwort, sondern 
wie dies aus einer treffenden Bemerkung Asmarin’s (Извксшя 
XXI : 99.) erhellt, echt türkisch, identisch mit cagat. ögü «eine 
offene Stelle in zugefrorenen Flüssen» (Vámbéry, R adloff Wb. 
I : 1196, «su álmák icün suju deldikleri jer» Sejk Sulejman’s 
Wb., 37.), osman. ögü «ouverture faite ä la glace pour у abreu- 
ver les animaux» (Samy Bey Dictionn. 187). Wir treffen bekannt- 
lieh oft anlautendes v im Cuwasischen, wo sich im übrigen 
Türkischen ein anlautender labialer Vokal befindet, wie z. B. 
in cuw. vet, vat «Feuer» — türk. 01, jakut. uot, cuw. ven. van 
«zehn» =  türk, on, cuw. vél «er» =  türk. 01, cuw. veger «Ochs» 
=  türk, ökiiz, cuw. víssé «drei» =  türk, üc, cuw. vil'- «sterben» 
=  türk, öl-, cuw. vii- «durchdringen» =  türk, öt-, cuw. vés 
«Ende» — türk, üc, uc, cuw. vér- «bellen» =  türk, iir- und ganz 
so wie im cuw. vágé (mit nachfolgendem a gegenüber anlau- 
tendem türk, ö, ü) in cuw. vat «Galle» =  türk, öt, cuw. valäs- 
«zerteilen» =  türk, üläs-, cuw. vádé «alt, bejahrt»: vgl. türk, öt- 
«verleben, zubringen (seine Jahre); vergehen (von der Zeit», 
R adloff Wb. I :  1262; cuw. vádé =  türk. *ötük, *ötü), cuw. var 
«Mitte, Mark, Herz, das Innere» =  türk, öz; cuw. var «Tal, 
Schlucht»: vgl. kirg. őzök. Betreffs der Endung des cuw. Wortes
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vgl. cuw. sárii «Armee, Heer» =  türk, ceric, ceri, cereg, cuw. 
sähe «feuchtes Reisholz zu einem Zaune״ (daraus LW. cerem. 
saba, saice, sähä «Reisholz», wotjak. cabi «Zaun, Hecke») — 
Ungar, gyepti, gyep «lebender Zaun, Hecke» (cuw. anlautendes s 
aus j), cuw. ade «Stiefel» =  alt. ödiik. Dem cuw. vage, vak =  
türk, ögii entspricht Ungar, vek mit seinem Vokale derart, wie 
ungar. kék «blau» =  cuw. kéivák, türk, kök, jakut. kiiöy, Ungar. 
esek «penis» — türk, cök, ciik, ungar. kény esu «Quecksilber» 3  
komán, könä-su, dél «Mittag» =  mong. dőli; zum Schwunde 
des kurzen Endvokals vgl. ung. kút «Brunnen» =  türk, kuduk, 
kuju, ungar. ács «Zimmermann» türk, ayacci, ungar. bér 
«Lohn, Sold» =  cuw. pane, türk, birgii «Gabe», ungar. gyöngy 
«Perle» =  türk, jingi etc.

Nun ist die Frage, wie verhält sich die Wortform vék zu 
lék? Ein Konsonantenwechsel v> l, wie dies z. B. in cuw. (vir- 
jal) leber =  (anatri) vúbér «Alpdruck» =  tatar. über «Hexe» 
vorkommt, lässt sich in türkisch-ungarischen Lehnwörtern nicht 
annehmen. Auch die Richtigkeit der Annahme eines anlautenden 
Wechsels/ >  a in ungarischen Wörtern scheint äusserst zweifei- 
haft zu sein. Denn was die Wortformen láp, Idpa und vápa an- 
belangt, so muss hier in Betracht gezogen werden, dass vápa 
höchst wahrscheinlich ein slavisches Lehnwort ist (vgl. kirsl., 
sloven, vapa «Pfütze», serb. vapa «Fluss in Serbien», poln. 
wapowiec «ein Weg voll Abgründe», mit altind. väpi «ein läng- 
licher Teich» zusammengestellt bei M iklosich EtWb. 375, 
Uhlenbeck EtWb. 282), dessen Kombination mit dem echt 
finnisch-magyarischen Worte láp (=  finn. lampe-, estn. lomp, 
gen. lombi «Pfütze, Lache, Niederung im Felde», lapp, lapnpe 
«Moor. Sumpf», labbek id.: s. Budenz MUgSz. 683) sehr leicht 
die Nebenform läcpa hervorbringen konnte. Auch lép- und vép- 
«schreiten» sind zwei grundverschiedene Wörter; jenem ent- 
spricht im W’ogulischen die Wurzel \KW.) *lep- in lepesti «geht 
auf den Sohlen od. Tatzen (wie der Bär»; Suff, wie in jöresti 
«fleht»), diesem (NW.) väp- «schreitend losstürzen (wie der Bär 
auf seine Beute» ; vgl. mhd. schriten =  «sich schwingen auf’s 
Pferd», nhd. schreiten und betreffs der Vokale NW. sät «sieben» 
=  ungar. hét, NW. pal «Hälfte» — ungar. fél, NW. jay к «Eis» 
=  ungar. jég, NW. tál «Winter» =  ungar. tél etc.). Demnach 
müssen auch lék (dial, ly ék) und vék als etymologisch verselne- 
dene Wörter betrachtet werden, wobei auch auf eine Kombina- 
tion mit dem Worte lyuk, luk, Hk «Loch, Öffnung», gedacht 
werden kann (d. h. lék =  vék-\-lik).*)

*) Johann Melich (Deutsche O rtsnam en und L ehnw örter des unga- 
rischen Sprachschatzes, S. 169.) m eint, dass ungar. lék eine E ntlehnung  
des nhd. Leck w äre, da heute auch von einem  Schiffe gesagt w erden kann,
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Nach dieser Erklärung des Ungar, vek ist besonders be- 
deutsam das Vorkommen eines cuwasischen v prostheticum in 
einem türkisch-ungarischen Lehnworte. Einen anderen Fall mit 
dieser Lauterscheinung haben wir in dem ungar. Worte v d lu , 
vályú (dial, valló, váló, vállu, vájó, váju) «Rinne, Trog: Kanal», 
dessen etymologische Verwandtschaft sich in folgenden Wörtern 
nachweisen lässt: cuw. vala-ska, (ceboksar.) velaska, (kosmodemj.) 
volaska «Trog» (корыто: Asmarin: Матеpiалы etc. 112; Uceb- 
nik, 35.), (kosmodemj.) vola-k, (ceboksar.) vulak «kleine Rinne, 
Trögchen» (желобокъ, корытце; Asmarin 112.), (bujin.) valak, 
(virjäl) velak «WTuhne» (прорубь, ibid. 112; wo man nämlich 
das Vieh tränkt); aus dem Öuwasischen LW. cerem. ival, wol, 
icolak «Trog, Rinne», wolo «Krippe» (Sz ila si: Cseremisz Szótár, 
284.) I cagat. oylak, okiak «Rinne, kleiner Canal» (Vámbéry : 
Sprachstud. 223; R adloff Wb. 1 :1024.), osm., krini. о luk «Röhre, 
Dachrinne» | wolga-tatar. alak «Wasserrohre; Trog» (Radloff 
Wb. 1:1679; Budagov 1־ : 152). Der ungarischen Lautform kann 
etwa *ivalaw als Vorbild gedient haben (vgl. cuw. vala-ska, 
vala-k neben cerem. wal, wolo) mit dem nur sporadisch beleg- 
baren und wahrscheinlich von Analogie beeinflussten Lautwechsel 
d gegenüber türk. 0, sowie in ungar. áp-ol, neben ap-ol «küs- 
sen» =  cagat. op- (türk, öp-) id., ungar. áj, aj «Tal, Schlucht» 
=  cagat.. kirg., kojb. 07 «Loch, Grube, Niederung, Tal, Ver- 
tiefung» (Radloff Wb. 1:969), ungar. áj- (dial.) «graben» — türk. 
oj- «herausgraben, ausmeisseln, aushöhlen» (ibid. 970). Vgl. noch 
ung. ara-t- «mähen, ernten» (wotj. aval- id.) и. türk, ora-, or- 
id. (ung. ara-t- mit dem cuw. Preesenssuffix -at), ung. apró 
«klein, gering» u. türk, oprak «klein, winzig», ung. hahó «Hen- 
ker» u. cagat. bokául «Polizeibeamter», ung. kancsó «Krug» u. 
cagat. koncak, kolcak «Trinkgefäss».

Ungar, lá p  bedeutet ausser «Sumpf» dialektisch auch 
«Floss, Flösse», sowie den «Flutschutt von Schilf, Stroh und 
Heu, welcher während einer Überschwemmung vom Wasser 
fortgetragen und später am Ufer hinterlassen wird« («nád, 
szalma, szénatöredék, melyet az árvíz hordani szokott». «Sok 
lápot hányt ki a víz» Szabó D.: Kisded Szótár). Hier haben wir es 
mit homonymen Wörtern zu tun. deren etymologischer Ursprung 
verschieden ist. Mit der Bedeutung «Sumpf» entstand láp aus 
láb, welche Form dialektisch belegt ist (s. Czuczor-F ogarasi 
«Nagy Szótár» 111:1247) und den oben angeführten finnisch

•dass es ein lék (Leck, Spalte) bekam. Jedoch diese Anwendung des W ortes 
is t aus einer älteren Quelle nicht belegt und auch die allgem ein bekannte 
spezielle Bedeutung des ungar. W ortes («Wuhne») stim m t n ich t gut zu 
«Leck», womit m an eine «Wuhne» nich t zu bezeichnen pflegt.

Keleti Szem le. VII. 1 1
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lappischen Wörtern genau entspricht (ungar. b <  mb). Mit dem 
anderen láp können folgende Wörter verglichen werden : Wogul. 
LW., PW. láp, NW. lüpi, TW. löpi «ein umgefallener Baum; 
ein vom Wasser fortgeschwemmter Baumstamm» (daraus: NW. 
lüpis, LW. lupéi «ein Ort, wo sich von der Überschwemmung 
viele fortgerissene Baumstämme und sonstiger Flutschutt zu- 
sammengehäufc haben; колодникъ, наносъ, ломъ, чаща на 
р׳Ькг1־>) =  syrjän. löp «Windbruch, Lagerholz, Gerümpel» (W ied .), 
«Anhäufung von fortgeschwemmten Baumstücken im Flusse» 
(напоръ лесной чащи въ рккк, валежникъ; L ytkin), őst- 
permisch Up «Windbruch, der einen Fluss absperrt״ (Genetz). 
Hier entspricht dem ungar. p auch im Wogulischen und Syrjä- 
nischen p (hingegen z. B. ungar. hab «Welle» =  wog. yump, 
ungar. eb «Hund» == wog. ämp, ämp; ungar. lebe-g- «schweben» 
=  syrjän. leb-, leb-al-, wotj. lob-al-). Das Verhältnis der Vo- 
kale in ungar. láp und wogul. lüp ist eben derartig, wie in 
ungar. álom «Traum» =  wog. ülém, ungar. hál- «übernachten» 
=  wog. уül-, ungar. háló «Netz» =  wog. yülép, ungar. három 
«drei» =  wog. yürém, ungar. szád «Öffnung» =  wog. sünt, 
ungar. tál «Schüssel» =  PW. tál etc. (s. Nyelvtudományi Köz- 
lemények XXV : 178.).

Ungar, csők «Taufschmaus ״_, ein mundartlicher Ausdruck 
in Niederungarn, scheint zu den Überresten der vorchristlichen 
religiösen Terminologie zu gehören. Als dessen etymologische 
Entsprechungen können nämlich in Betracht kommen: cuw. 
c'üli «Opfer, Opferschmaus» (daraus: cüklä- «opfern, Opferschmaus 
halten»; LW. cereni. cok «heidnisches Opfer», coki- «opfern») =  
wolga-tatar. cük «ein Volksfeiertag am Vorabend der Fasten 
vor Pfingsten». Vgl. altaj., teleut cok «Libation; die Bewirtung der 
Geister mit den ersten drei Löffeln der Speise, die man ge- 
niessen will» ( B a d l o f f  Wb. H I : 2190,. 2004). Opfer und Schmaus 
bei der Geburt eines Kindes war gewiss auch bei den heidni- 
sehen Ungarn in Gebrauch. Auch ungar. tor «Leichenschmaus» 
ist türkischen Ursprungs (=  cagat. tor «Gastmahl, Bewirtung»),

Ungar, csők- «fallen, sinken, abnehmen, sich vermin- 
dern; klein bleiben» (daraus: csök-ken- «abnehmen») erklärte 
B udenz (MUgSz. 376) mit estn. siigav «tief, tiefe», lapp, cokka- 
«sitzen». Jedoch das Wort ist türkisch, identisch mit 08m., 
krim., tel. cök- «sinken, niedersinken, Zusammenstürzen, sich 
setzen (von einem Gebäude), sich zu Boden senken». Die Bil- 
dung csökön- «fallen, abnehmen» kann auch als türkisches Be- 
flexivum ( cökiin-) erklärt werden. Meine frühere Auffassung in 
AKE. (S. 1 99) ist demnach irrtümlich. Bernhapd Munkácsi.
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Dieses wichtige Werk, welches zum ersten Male in umfassender Weise den 
Dialekt des rumelischen Türkisch behandelt, der bis jetzt fast unbekannt und völlig 
unausgebeutet geblieben ist, wird im ersten Bande 40 Märchen in transkribiertem 
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Ein später erscheinender zweiter Band wird umfassende Spraehproben des 
übrigen rumelischen Türkisch bringen, und Märchen, Lieder etc. aus der Umgebung, 
u. a. von Rustschuk und Adrianopel, in der gleichen Weise wie im ersten Bande 
zugänglich machen, wodurch dann dieses bisher fast unerforschte Sprachgebiet 
erschlossen sein wird.
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I. Band. Vorträge türkischer Meddáhs (M imischer Erzählungskünstler). 
In s Deutsche übertragen und m it Textprobe und Einleitung herausgegeben von 
Georg Jacob. 1904. Mk. 3.60. — II. Band. Mehmed Tevfiq. E in  Jah r in 
K onstantinopel. E rster M onat: Tandyr baschy (der W ärm ekasten). In s Deutsche 
übertragen und erläutert von Theodor Menzel. 1905. Mk. 1.80. — II I . Band. 
Mehmed Tevfiq. E in  Ja h r  in K onstantinopel. V ierter M onat: Die Bamazan- 
N ächte. In s  Deutsche übertragen und erläutert von Theodor Menzel. 1905. 
Mk. 1.80. — IV. Band. Mehmed Tevfiq. E in  Ja h r  in K onstantinopel. Zweiter 
M onat: Helva solibeti (Die Helva-Abendgesellschaft). In s  Deutsche übertragen 
und erläutert von Dr. Theodor Menzel. 1906. Mk. 2.20. — V. Band. Xoros kar- 
daech (Bruder H ahn). E in  orientalisches Märchen- und Novellenbuch, aus dem 
Türkischen. Ins Deutsche übertragen von Georg Jacob. 1906. Mk. 3.60. — 
VI. Band. Mehmed Tevfiq. E in  Jah r in K onstantinopel. D ritter M onat: K jat^ane 
(Die süssen W asser von Europa). In s Deutsche übertragen und durch Fuss- 
noten erläutert von Dr. Theodor Menzel. 1906. Mk. 3.60.
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dichtungen.) I. Népmesék. (Volksmärchen.) Budapest, 1887 ; II . Népmesék 
és népdalok. (Volksmärchen и. Volkslieder.) Budapest, 1889.

— Kisázsia török dialektusairól. (Von den türk . D ialekten Klein-Asiens.) 
Budapest, 1896. —- Naszreddin liodsa tréfái. Budapest, 1899.

 ,Janua Cinguse Ottomanicae. Oszmán-török nyelvkönyv. Nyelvtan, szótár —־
olvasmányok. (G ram m atik des Osman-Türkischen nebst Lesesbücher und 
W örterverzeichniss.) Budapest, 1905.

M u n k á c s i  B e r n á t : Votják nyelvtanulm ányok. Idegen elemek a votják 
nyelvben. (Frem dw örter im  W otjakiseken.) Budapest, 1884.

— Votják népköltészeti hagyományok. (Volkspoesie der Wotjaken.) Budapest, 1887.
— Lexicon linguae Votiacorum. W otjakisches W örterbuch. Budapest, 1896.
— Vogul népköltési gyűjtemény. (Sam mlung wogulischer Volksdichtungen.) 

I. Begék és énekek a világ teremtéséről. (Sagen и. Gesänge von der Schöpfung 
der Welt.) Kiegészítő füzet. Regék és énekek a Világ teremtéséről. Beve- 
ze té s : A vogul-osztják népköltés irodalm a s főbb sajátságai. A vogul nép 
ősi hitvilága. Tárgyi és nyelvi magyarázatok. (I. Band. Ergänzendes Heft. 
Sagen und Gesänge von der Schöpfung der W elt. E in le itu n g : Die L itte ra tu r 
der wogulisch-ostjakischen Volkspoesie und ihre H aupteigentüm lichkeiten. 
Die Urreligion der W ogulen. Sachliche und sprachliche Bemerkungen.) Buda- 
pest, 1902. 8° I — CDIV. 175—291. 8. P re is: 6 Krön. — II . Istenek hősi 
énekei, regéi és idéző igéi. (Heldengesänge der Götter 1г. Gebete.) — III . 
Medveénekek (Bärengesänge.) — IV. Életképek. (L ebensbilder: Schicksals- 
gesänge, Volksspiele, Tiergesänge, Märchen. Rätsel, Ethnogi-aphische Be- 
Schreibungen, Geographische Nomenclatur.) Budapest, 1890—1896.

— A vogul nyelvjárások. (Die wogulischen Dialekte.) Biidapest, 1894.
— Déli osztják szójegyzék, (Süd-ostjakisches W örterverzeichniss.) Budapest, 1896.
— Arja és kaukázusi elemek a finn- m agyar nyelvekben. I. kötet. Magyar 

szójegyzék s bevezetésül a kérdés története (Arische und kaukasische Ele- 
m ente in  den finnisch-magyarischen Sprachen. I. Band. Ungarisches W örter- 
Verzeichnis und als E inleitung die Geschichte des Problems). Budapest, 
1901. 8°. V II, 672. P reis: 12 K r .—

N e m e s  M ih á ly  és N a g y  G é z a  : A m agyar viseletek története (Geschichte 
der ungarischen T racht 1. Nagy 4°. 39 színes 71 fekete táblával és 240 1. 
m agyarázattal.

P a u l e r  G y u la  és S z i lá g y i  S á n d o r : A m agyar honfoglalás kiitfői (Histo- 
rische Quellen der L andnahm e Ungai’ns). Budapest, 1900. 4°. VI, 878.

P a u l e r  G y u la  : A m agyar nemzet története Szent-Istvánig (Die Geschichte 
des ungarischen Volkes bis St. Stephan). Budapest, 1900. 8°. XI, 276.

S im o n y i  Z s ig m o n d  és B a la s s a  J ó z s e f :  Tüzetes m agyar nyelvtan. (Aus- 
führliche ungarische G ram m atik.) Budapest, 1895.

— és S z a rv a s  G á b o r :  Lexicon linguae lmngaricae aevi antiqriioris. I—III. 
Budapest, 1890—3.

S z ila s i  M ó r ic z  : Vogul szójegyzék. (Wogiilisches Wörtervei-zeichniss.) Buda- 
pest, 1896. — Cseremisz szótár. (Ceremissisches Wörteidmch.) Budapest, 1900.

S z ily  K á l m á n : A m agyar nyelvújítás szótára a kedveltebb képzők és képzés- 
módok jegyzékével (W örterbuch der Neologismen im  ungarischen Sprach- 
schätze). Budapest, 1902. 8° XV, 403.

S z in n y e i  J ó z s e f :  F inn-m agyar szótár. (Finnisch-ungarisches W örterbuch.)
— M agyar Tájszótár. (Wörtei’buch der ungai’ischen Provinzialismen.) Buda- 

pest, 1893—1900. — Magyar Nyelvhasonlítás (Ungai’ische Sprachvergleichung .1 
I I I . Ausg. Budapest, 1905.

Z o ln a i  G y u la  : Magyar Oklevél-szótár. Régi oklevelekben s egyéb iratokban 
előforduló m agyar szók gyűjtem énye (Sam m lung imgaiűscher W örter аг;8 
ältern U rkunden und anderen Schriften). I —IX . Heft. 4°, 719.
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Wörterbuche. — Basset, В .: Contribution a l’historie du söttisier de Nasreddin hodja. — 
Bonelli, L . : Locuzioni proverbiali del turco volgare. — Foy, K .: Das Aidinisch-Türkische. — 
Hirt, Fr. : - Attila családfája (Stammbaum des Hunnenkönigs Attila). 1— Haart, Gl.: Notes 
d’épigraphie turque. —Jakob, G .: Zur• Geschichte des Sehattenspieles. — Jakob G .: Quellen 
und Parallelen zu einigen Stoffen der türkischen Volkslitteratur. — Katanoff, N. Th.: Uber■ die 
Bestattungsgebräuche bei den Türkstämmen Central- u d Ostasiens. — Krausz, S׳1 .: Zur Ge- 
schichte der Chasaren. — Munkácsi, В .: Kaukasischer Einfluss in den finnisch-magyarischen 
Sprachen. — Munkácsi, В. ; Arja hatás a finn-magyar nyelvek számneveiben (Arische Elemente 
in den Zahlwörtern der finnisch-magyarischen Sprachenl. — Nagy G : Magyar ethnologiai kór- 
d;sek (Probleme der ungarischen Ethnologie). — Patkanoff, S. : Über das Volk der Sabiren. — 
Vámbéry, H .: Der Wortschatz des Alt-Osmaniichen. — Winkler, II.: Die ural-altaischen 
Sprachen. — Törekvéseink. Not•e programme. — L itte ra tu r : Horn, P .: Zu Hodza Nasreddin’s 
Schwänken. — Katanoff, N. Th. Kleinere ethnographische Mittheilungen. — Katona, L. : Achtzig 
Märchen der Ljutziner Esten. — К—s : Beiträge zur Karagöz-Literatur. — Máder B .: Bonelli : 
Elementi di grammatica tárca osmanli. — M. B .: Zichy Jenő gr. új könyve. — Смирновъ И .: 
Урало-алтайскш миръ. — Orientalisches Schulwesen. Hartmann, M .: Das Seminar für 
Orientalische Sprachen an der kön. Fridrióh Wilhelms-Universität zu Berlin. — B. Ph. : Die 
Orientalische Handelsakademie in Budapest. — Kleinere M itteilungen: Hartmann M.: Zur 
türkischen Dialektkunde. — Jacob, G .: Anfrage. — Katona, L : Die Legend8 von Barlaam und 
Josaphat. - - Kunos, I . : Török szómagyarázatok (Türkische Etymologien). — Munkácsi В .: 
Arische Sprachdenkmäler in türkischen Lehnwörtern. — Munkácsi, В .: Todesdiemon Aina der 
Altaier =  Todesdaemon Xin der Wogulen. — Munkácsi В .: «Baum» als Benennung des Sarges. — 
Munkácsi, В .: Der Kaukasus und Ural als «Gürtel der Erde». — Beilage : Kunos, I . : Sej/ Sulej- 
man Efendi’s Cagat.ij-Osmanisches Wörterbuch (1—3. Bogen).

I I .  J a h r g a n g  (1901). Inhalt: Almásy Gy.: Kara-kirgiz nyelvészeti jegyzetek (Linguistische 
Bemerkungen zum Kara-Kirgisischen). — Asbóth, О.: Ungarisch csésze «Schale zum Trinken». — 
Basset, R .: L’origine orientale de Shylock. — Halévy, J. : L’étroite parenté des noms de nombre 
turco-ougriens. — Hirt, F .: Hunnenforschungen. — Hüsing, G.: Die Urbevölkerung Irans. — 
Katona, L .: Zum Märchen von der Tiersprache. — Katona, L .: Die Literatur der rgagyai'ischen 
Volksmärchen. — Kunos, I. : Spuren der Türkenherrschaft im ungari >chen Wortschätze. — К nun 
Géza dr. Gr.: Gurdézi a törökökről (Gurdézi über die Türken). — Läufer, B . ; Zum Märchen 
von der Tiersprache. — Läufer, В : Zur Entstehung des Gemtivs der altaischen Sprachen. — 
Littmann, E .: Ein türkisches Märchen aus Nordsyrien. ־— Munkácsi, В .: Kaukasischer Einfluss 
in den finnisch-magyarischen Sprachen. — Munkácsi, В .: Hunnische Sprachdenkmäler in 
Ungarischen. — Paasmen, H : Beiträge zur Kenntniss der Beligion und des C iltus der Tschere- 
missen. — Thomsen, W .: Surle Systeme des consonnes dam la langue ouigoure. — Vámbéry, H .: 
Der orientalische Ursprung von Shylock. — L it te r a tu r : Bánóczi, J. : Adalékok a magyar nyelv 
és irodalom történetéhez. Irta: Szily Kálmán (Wörterbuch der ungarischen Neologismen v. 
Koloman Szily). — Gomboez, Z .: Julius Krohn: Kantelettaren tutkimuksia. - Mseriantz, L. : 
V. Gorllevskij: Übersicht der türkischen Märchen nach Kiinos’s Sammlung. — Munkácsi В. : 
ИзвксНя Общества Археологи!, llcxopin и ЭтнограФШ цри ими. Казанскомъ университет^. — 
Munkácsi, В.: Finniách-ugrische Forschungen. — Vikár, В.: О. Kallas: Die Wiederholungs- 
lieder der estnischen Volkspoesie. — O rientalisches Schulw esen : Bonelli, L : R  Institute 
Orientale di Napoli. — Haart, CI.: L’Ecole SjGciale des Langues Orientales Vivantes de Paris. — 
Kuhnert, F .: Die k. u. k. Consular-Akademie. — Nerinex, A. : L’Ecole des Sciences Commer- 
ciales et Cönsulaires ä l’Université de Louvain. — K leinere M itte ilungen  : Gleye, A .: Ugro- 
finnischer Einflusä im Armenisch6a. — Hirth, F. :Das Schattenspiel der Chinesen. — Hirth, F .: 
Zu den hunnisch-chinesischen Beziehungen. — Jacob, G.: Drei arabische Sch ittenspiele aus 
dem XIH. Jahrhundert. — Kunos, I . : A mahabaa feliratok megfejtése (Die Entzifferung der 
Mahaban-Inschriften). — Kunos, I . : Torok népetymologia (Türkische Volksetymologie). —- 
Munkácsi, В .: Zu den Sagen über den Kaukasus und Ural. — Munka ■si В. : Zur Benennug des 
«Quecksilbers». — Munkácsi, В.: «Hajnal hasad» (Der üngar. Ausdruck: «Die Morgenröte 
spaltet sich»). — Beilage: Kunos, I . : Sej־/  Sulejman Efendi’s ׳״atagaj-Osmanisches Wörterbuch.

III. Jahrgang (1902). Inhalt: Al násy, G .: Centralasien die Urheimath der Turkvölker. — 
Bacher W. : Türkische Lehnwörter und unbekannte Vokabeln im persischen Dialekte der Juden 
Buchara’s. — Balkanoglu : Dialecte turc de Kilis — Bang, W. : Über die Mandschu-Version der 
viersprachigen Inschrift in der Moschee zu Peking. — Bonelli, L. : Voci del dialetto turco di 
Trebisonda. — Gennep, A .: Origine et fortune du nom de peuple «Ostiak». — Hartmann, M. : 
Zur metrischen Form des Kuditku Bilik. — Katanoff, N .: Türkische Sagen über Besitznahme 
von L indern nach Art der Dido. — Kuun G. dr. Gr.: Gurdézi a törökökről (Gurdézi über die 
Türken). — Kiihnert, F. : Bestehen Beziehungen zwischen chinesischer und ungarischer 
Musik ? — Munkácsi, В .: Komanischer Ursprung der Moldauer Tschango. — Munkácsi, В . : 
Altere Berichte über das Heidenthum der Wogulen und Ostjaken. — Paasonen, H. : Zur tata- 
rischen Dialektenkunde — Shiratori, K .: Über den Wu-sun Stamm in Centralasien. — L itte- 
r a t u r : Bang, W .: Dr. J. Marquart: Eräusahr nach der Geographie des Ps. Moses Xorenac’i. — 
Bang, W .: Mittheilungen des Seminars für oriental. Sprachen an der kön. Friedrich Wilhelms- 
Universität zu Berlin. Jahrg. IV. E> ste Abth.: Ostasiatische Studien. —- P. R .: Die histor. 
Quellen der ungarischen Landeinnahme. — Szilasi, M. : N. Th. Katanoff: Огчетъ о по־Ьздкк 
въ У Фи.искую губернш. — Vámbéry, А .: VomKeisewerkeEwliaTschelebi’s. — O rien talisches 
Schulw esen : Grünert, M.\ Die praktischen orientalischen Sprachkurse m Prag.— K leinere 
M itte ilungen : Bálint, G .: A hunnkérdés (Die Hunnenfrage). — Huart, CI. : Quelques ob- 
servations sur le judéo-persan de Bokhara. — Kunos, I . : Türkisch andiz. — Paasomn, H. : 
Ungarisch-türkische Etymologien. — B eilage: Kunos, I . : Sej/ Sulejman Efendi’s Catagaj- 
Osmanisches Wörterbuch (8—13. Bogen). — Bang, W .: Facsimile der Mandschu-Version der 
viersprachigen Inschrift in der Moschee zu Peking.

Inhalt der Jah rgän ge I —V II. der «K eleti Szem le (Itevue Orientale)».



IV. Jahrgang (1903). lábalt: Bouuat, L .: Les emprunts arabes et persans en turc os-
mauli — Dánon, A .: Essai sur les vocables tűrés daas le judéo-espagaol. — Hüsing, G.: 
Sakisches. — Кипп G. dr. Gr.: Gurdézi. a törökökről (Gurdézi über die Türken). — Munkácsi, В .: 
nltere Berichte über das Heidenthum der Wogulen und Ostjaken. — Patkanow, S . : Geographie 
und Statistik der Tungusenstämme Sibiriens. — Pröhle, V .: Baskír nyelvtanulmányok (Basch- 
kirische Sprachstudien). — Shiratori, K .: ,j bei׳ die altkoreanischen Königstitel. — Sismanov, I. : 
L’étymologie du nom «Bulgare». — Thúry, J . : A kazar Ha móltóságnévről (Von dem chasarischen 
Rangtitel isa). — L itte ra tu r: Bang, W : Über die Konjugation des Khalkha-Mongolischen von
G. I. Ramstedt. — Grönbech,V.: Forstudier til tyrkisk lydhistoiie (Selbstanzeige). —Munkácsi, В.: 
Über die Sprache der Hiung-nu Stämme von dr. K. Shiratori. — * * * Die estnische Litteratur 
von 1855-1900. Orientalisches Schulwesen: Harder, E .: Die Spezialklassen des Lazarew’sclien 
Instituts in Moskau. — Kleinere M itteilungen: Balkanoglu: Dialect de Behesni. — Kunos, I . : 
Ikerszókkal összetett igék az oszmanRban (Mit geminirten Zusammensetzungen verbundene 
Zeitwörter im Osmanischen). — Munkácsi, В .: Ung. szirony. — Munkácsi, В .: Ung. dió «Nuss». — 
Munkácsi, В. :Verschiedenheit in den arischen Lehnwörtern der finnisch-magyarischen Sprachen.

V. Ja h rg a n g . (1904). Inhalt: Balhassanoglu: Dialecte turc d’Erzerum — Dánon, А.: 
Essái sur les vocables turcs dans le judéo-espagnol (II). — Hartmann, M. : Ein türkischer Text 
aus Kasgar (I—IIT). — Houtsma, M. Th.: La dynastie des Benu Mengucek. — Jacob, G. : i'radi- 
tionen über Bekri Mustafa Aga. — Kunos, I . : A dunai tatárok nyelvéről. (Über die Sprache der 
Donautataren). — Kuun, G. Gr.:. Gardézi a törökökről. (Gardézí über die Türken. Sach- 
register). — Munkácsi, В .: Ältere Berichte über das Heidenthum der Wogulen und Ostjaken 
(IV—V). — Munkácsi В .: Alanische Sprachdenkmäler im ungarischen Wortschätze. — Pat- 
kanow, S .: Geographie und Statistik der Tungusenstämme Sibiriens (III—IV). — Pröhle, V. : 
Baskír nyelvtanulmányok (II). Szójegyzék (Baschkirische Sprachstudien. H. Glossar.) — Sis- 
manov, I . : L’étymologie du nom «Bulgare» (IV). — Thury J . : Az «Abuska Lugati» czimü csagataj 
szótár (Das cagataische Wörterbuch «Abuska Lugati«). ־— L ittératu re : Munkácsi, В. : H. 0. 
Катановъ: Опытъ изс.гЬдовашя урянхайскаго языка. — Dr. Fritz Hőmmel: Grundriss der 
Geographie und Geschichte des alten O r ie n ts .Rubinyi, M.: Joseph Balassa: Ungarische Laut- 
lehre I. Ungarische Phonetik. Revue des écoles orientales: A bejrúti keleti tanfolyam 
(Die orientalische Fakultät in Beirut). — Kleinere M itteilungen: Kuun, G .: dr Gr. 
Ä «Körtikin» toghuzghuz személynév (Der Name «Körtikin» bei den Toghuzghuzen). — Mar- 
morstein, A . : Az ékiratok «Kumani» népéről (Vom Volke «Kumani» der Keilinschriften). — 
Munkácsi, В.: Anmerkung zu der Etymologie des ungar. Wortes kígyó «Schlange». — •(■ Iwan 
Nikolajewitsch Smirnov (1856—1904.) — Über die «uralten armenischen Lehnwörter» im 
Türkischen. — Ungar, teker- «drehen, winden». — Ungar, szapu «Getreidemass». — Paasonen,
H . : Ungar, kígyó «Schlange».

VI. Jahrgang (1905). 1. Heft. Inhalt: Kunos, 1.: Szóképzés az oszmán-török nyelvben. 
(Wortbildung im Osmanischen) — Pröhle, IV.: Baschkirische Volkslieder. — Hartmann, M .: 
Ein türkischer Text aus Kasgar. (IV.) — Munkácsi, В .: Seelenglaube und Totenkult der 
Wogulen. — Patkanow, S .: Geographie und Statistik der Tungusenstämme Sibiriens. (V.) — 
L itte ra tu r: Fuch<, D. R. : Graf Eugen Zichy: Dritte asiatische Forschungsreise des Grafen 
Eugen Zichy. — Kleinere M itteilungen: Munkácsi, В.: f Graf Dr. Géza Kuun. — f Nikolaj 
Anderson. — Dr. Rubinyi, M. : f Móriz Szilasi. — Munkácsi, В .: «Hahn» als «Sänger» und 
«Schreier».— Ungar, há.as verheiratet. — Cuwas. kiV «Haus». — 2—3. Heft. Inhalt: Munkácsi, 
В.: Die Urheimat der Ungarn. — Patkanow, S .: Geographie und Statistik der Tungusenstämme 
Sibiriens. (VI.) — Kunos, I . : Adalékok a jarkendi törökség ismeretéhez (Beiträge zum Dialekt 
der Türken im Jarkend.) — Balhassanoglu: Une inscription turque ä Kütahja. — L itte ra tu r  : 
Jacob, Georg: Türkische Bibliothek 1—4. Bd. (Selbstanzeige.) — Kégl, Alexander: Sa'labijeh. 
(Ein türkisches Lehrgedicht aus Persien.) — Melioranskij, Platon: Dr. Kunos Ignácz. Janua 
linguae ottomanicffi. Oszman-törók nyelvkönyv. — Kleinere M itteilungen : Munkácsi, 
Bernhard: Beiträge zu den alten arischen Lehnwörtern im Türkischen. — Ungar, gyaldz- 
«schmähen». — Ungar, gyárt- «machen». — Ungar, özön «Flut, Überschwemmung».

VII. J a h rg a n g  (1906). 1. Heft. Inhalt: Fuchs. D. R . : Laut- und Formenlehre der 
süd-ostjakischen Dialekte. (I.)— Mészáros, J .: Osmanisch-türkischerVolksglaube. (I.) — Kimos, J .: 
Rumelisch-türkische Sprichwörter. — Menzel, Th.: Bekri Mustafa bei Mehmed Tevfik. — 
Munkácsi, В .: Götzenbilder und Götzengeister im Volksglauben der Wogulen. (I.) — L itte ra tu r : 
Fuehs, D. R. : Die Lokativbestimmungen im Wotjakischen. (Anzeige des Verfassers.) — 
Kleinere M itteilungen: Hoffmann-Kutschke, A .: Sakisches. — Fabó, В .: Rhythmus und 
Melodie der türkischen Volkslieder.

P re is  d er sechs J a h rg ä n g e  e inzeln  8 M., zusam m en 36 M.

A V I S .  La «Revue Orientales parait trois fois par an en fascicules de hu it 
feuilles (128 pages). Le p rix  d’abonnement á la Revue Orientale est fixe ä 8 couronnes 
(8 marks). Les abonnem ents sont requs par M. O. H arra&sowitz (Leipzig, Querstrasse 14.)

Les auteurs et éditeurs d’ouvrages d ’etnographie, de philologie etc. ayant tra it ä 
notre programme, sont pries de nous en faire parvenir un  exemplaire pour notre 
revue littéraire et bibliographique. Aux rédacteurs et éditeurs de revues spéciales et 
au trés publications périodiques nous sommes toujours préts á rem ettre les fascicules de 
la  Revue Orientale en échange de leurs editions.

Les articles et communications destines á notre Revue peuvent étre rédigés 
en langues hongroise, allemande, franQaise, anglaise, italienne ou russe. Lee articles, 
ouvrages, journaux etc. en langues hongroise, allemande ou russe doivent étre adressés 
au rédacteur M. Dr. Munkácsi Bernát (Budapest, VI., Szondy-utcza 9); les articles etc. 
rédigés en fran9ais, anglais ou italien sont re9us par le rédacteur M. Dr. Kunos Ignácz 
(Budapest, V., Kálmán-utcza 6.).

D R U C K  D E S  F R A N K L I N - V E R E I N .
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K urze  D a rs te llu n g  u n se re r L a u tz e ic h en  fü r  die u ra l-a lta isc h e n  S p rach en .
I . V o c a le . a, 0 , a, e, ö, ü, i =  die e n tsp re c h e n d e n  k u rzen  Y ocale im  

D e u tsc h e n . —  q — lab ia lis ie rte s  a (Ungar, a). — ä =  ganz offenes e (im T at. 
ädäm « M en sch « ). ä : а — ö : o. —  q — Ü b e rg an g slau t zw ischen  a u n d  ä 
0  — schlaff lab ia lis ie rte s  ä, oder ö m it m e h r offenem  L ip p en sch lu ss  (im  W otj. 
os «T hür«); o:ä =  q : a . — в (frü h e r: p) =  m it engerem  L ip p en sch lu ss  gebil- 
de tes 0  (im  T at. bejerek  «B efeh l»); Ü b e rg an g slau t zw ischen d eu tsch . 0  

u n d  u. —  в ( frü h e r: 0 1  — m it engerem  L ip p en sch lu ss  g eb ilde tes  ü (im T at. 
ken  «Tag»); Ü b erg an g slau t zw ischen  d eu tsch , ö u n d  ü. —  0  =  Ü bergangs- 
la u t  zw ischen  0  u n d  ü (ö  m it m e h r  vorw ärtsgezogener Zunge) — и =  schw ed. 
и in  hus; u n g e fä h r ein Ü b erg an g slau t zw ischen  и u n d  ü (ü m it m e h r vorw ärts 
gezogener Zunge). — г — g u ttu ra le s  1, e in  L a u t m it d e r Z u n g e n s te llu n g  des 
и u n d  L ip p e n s te llu n g  des i (im  Osm. kiz «M ädchen«). —  e — g u ttu ra le s  
é ;־0 : i  =  e : i  (im  T at. kéz «M ädchen»). —  é — se h r  gesch lo ssenes e (im 
T a t. bez «wir»).

D as Z eichen  ^  u n te r  e inem  V ocale b e d e u te t in  H in s ic h t d e r Z ungen- 
S te llu n g  e ine  m e h r offene, das Z eichen /4  e ine  m e h r  gesch lossene Aus- 
sp räch e  —  i is t e in  h a lbvokalisches j ,  и ein  h a lb v o k a l sches w. —  D as 
h o riz o n ta le  S trich le in  am  V ocale (z. B. ä, ö, й  etc.) b e d e u te t die L änge , das 
K o m m a (z. B. d,6 etc.) d en  A ccent, das ־ Z eichen  (z. В. а, ё, ő etc.) die naso- 
o ra le  A ussprache . —  a =  B e z e ich n u n g  eines n ä h e r  u n b e s tim m b a re n  h in te re n  
V ocals. —  i — B eze ich n u n g  eines n ä h e r  u n b e s tim m b a re n  v o rd eren  V ocals.

I I .  C o n s o n a n te n .  к — tü rk , к (vor a, o, u, i); im  T ü rk isch en  gew öhn lich  
n u r  als к b eze ichnet. —  /  — d eu tsch es  ch in : ach, lachen. — у — d eu tsch es 
ch in  : ich, schlecht. — arab — ך  isch es  £ . -— h — d eu tsch es  h i n : haben, 
hier. —  j — d eu tsch es j  in : jahr,ja. —  у g u ttu ra lis-n asa lis . —  ä =  engl. th. —  
d — n eu g riech . d. —  s — d eu tsch es  ss in :  lassen, blass. —  z — d eu tsch es  s in  : 
so, sehr. — s — d eu tsch es  sch. —  £ — ru ss . ж. —  c =  ru ss . ц  — ts. —  
c — ru ss . c =  ts. —  é =  ca c u m in a les  c (im  W otjak ischen ). -—- 3 =  dz. —  
3  =  dz. —  3  — cacu m . g (im  W otjak ischen). —  w — in te r la b ia lis  sp irá n s . —  
b — ru ss . л. —  l ~  sp ira n te s  l im  O stjak ischen , das b e in a h e  wie M  k lin g t. —  
Я (frü h e r : l) =  d e r en tsp re c h e n d e  s tim m h a fte  L a u t im  O stjak ischen .

D as S tr ic h le in  n e b e n  o d e r ü b e r d en  C o n so n an ten , wie in  k, g. f ,  t, 
d\ s', z, c, c, 3 y l, n, f  etc. b e d e u te t die «M ouillierung» . —  D er P u n k t u n te r  
s tim m h a fte n  C o n so n an ten , wie in  g, d, b, z, z, у etc . b e d e u te t, dass d e r 
S tim m to n  bei d iesen  C o n so n a n te n  se h r schw ach  is t (stim m lose mediae). —  
f b eze ich n e t bei C o n so n a n te n  die a sp ir ir te  A ussp rache , z. B . k \  f ,  p ( — kh, 
th, ph  etc. —  ’ zw ischen V ocalen  im  W ogu lischen  b e d e u te t e ine  le ich te  
A sp ira tion , w elche sich  in  gew issen F ä lle n  zu  y, oder ץ s tä rk t.

I I I .  A b k ü r z u n g e n ;  N W . =  N ordw ogu lisch , S IF . =  S ü d w ogu lisch , 
L W .  =  L osw a-w og., OLIV. =  O ber-Losw a-w og., M L W . — M ittel Losw a- 
wog., U LW . — U n ter-L osw a-w og ., K W .  — K onda-w og ., P W .  — P e ly m - 
wog., T W . — T aw da-w og., NO.  — N ordostjak isch , IO.  =  I r ty sc h -o s tja k ., 
KO. =  K o n d a -o s tj., SO. =  S u rgu t-o stj.



UN TEXTE OUIGrOUR DU XII-IÉME SIÉCLE.

— Par N. A. B alhassan-oglu.

L ’ouvrage, que n o u s  n o u s  p ro p o so n s de m e ttre  á la  dis- 
p o s itio n  des sav an ts , se tro u v e  a c tn e lle m e n t d a n s  la  b ib lio th eq u e  
S te-S oph ie , fondée d a n s  r in té r ie u r  т ё т е  de la  su s-d ite  m osquée 
p a r  le S u lta n  M ah m o u d  l (*.er, sous le No 4757־

L e p re m ie r  feu ille t p o rté  ! ,in d ic a tio n  de la  co n séc ra tio n  
á u n  u sage p ieux  de ce vo lum e p a r  le m érne su lta n . L e tougra 
se com pose des m ots «M ahm oud k h a n , fils de M ouctafa  k h an » ; 
il est accom pagné  de P e m p re in te  du  cach e t de ce su lta n  por- 

ta n t  ! ,in sc rip tio n  s u iv a n te : UAlo  ̂ f<XgJ sNf

sNf LotXiO j j f  «L ouange ä D ieu  q u i n o u s  a  d irigé

vers cec i; o r n o u s  n ’a u rio n s  p as  é té  d irigé  sans l ’a ide  de D ie u ״ . 
P u is  la  fo n d a tio n  es t co n sta tée , d ’ap res  Pusage, p a r  l ’in sp e c te u r 
des fo n d a tio n s  p ieuses des deu x  v illes sa in tes. E n fin  le cach e t 
de ce h a u t fo n c tio n n a ire  p o rté  l ’h ém is tich e  p e rsa n e  s u iv a n te :

<N■*=>1־ cUS״ Ll+j' j3 \

S e ig n e u r: A hm ed a tte n d  de to i le secours.**) A u-dessus 
de ces in d ic a tio n s  se tro u v e  ce tte  p h r a s e :

*) Quoique une inscrip tion  publiée p a r F lügel attribue la fonda- 
tion de cette bibliotheque á sultan Suleiman i-er, les livres qu’elle con- 
tient sont tous lignés par son res tau ra teu r le Sultan Mahmoud 1-er.

**) C’est une liem istiche sur la  m esure remei. M. C. H uart se trom pe 
evidem ent en lisan t tel qu’il su it: 3 y iy  dJS^  L4 J
(V. Journal A siatique, V II-re—V l-re 1889. 241.

18Keleti Szemle. VII.
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«Becueil des opuscules en langue mongolé, composées en 
vers et écrites en caracteres mongols, contenant des conseils; 
et le livre, (le trésor des secrets) aussi en langue
et caracteres mongols. Le tout commenté en tűre.»

Le catalogue publié de cette bibliothéque décrit aussi ce 
volume comme un vocabulaire mongol (2üJyuJf xiJUl). Nous allons 
l’examiner a notre tour.

Le volume est rédigé en ouigour. Le manuserit est éerit 
en Tan 884 de l’hégire (1479) par Abdur Rezzak Baysi, qui est 
le т ё т е  personnage, qui possédait le manuserit du Kudatku 
Bilik de la bibliothéque de Yienne.

Le volume contient, outre la premiere partié dönt nous 
nous occupons, Le trésor des secrets de Mir Hajder, le feu, 
quelques fragments des oeuvres de Sekkaki et de Loutfi.

La premiere partié qui va jusqu’a la page 53 et qui fait 
l’objet de la présente étude, a pour titre [(jjjlcLsxl =  Don 
des véritésj.

L’auteur cite ces paroles a l’égard de lui-т ё т е  á la fin 
de l’ouvrage :

cXa.' ^J(3I f ־>1~ 

 Mon nőm est Ahmed, le lettré, et mes paroles sont la״
discipline morale et le conseil».

Trois appréciations terminent cette oeuvre. Un appréciateur 
nous fait connaitre que notre «lettré était aveugle־né» / 1V  

dLyó v^oof comme le célébre poéte arabe Elad-
Oula. Dans la deuxiéme de ces appréciations, éerite aprés la mórt 
de notre auteur, par un certain Emir Sejfed-din il est d it:

y j ó״ b  ^oj>| «lettre des lettrés et chef des vertueux». 
Les troisiéme nous fait connaitre le nőm de l’auteur et célúi



de son pere, de sa vilié natale, aussi que le pays ou il a vécu 
et la langne dans laquelle il a écrit.

D’aprés cette derniere: «le nőm de la vilié natale est
Jöknek» ^j'l dhyJ son pete s’appelle

Mahmoud de Jöknek 1JU5̂ ״5̂ 1 )  f et la langne qu’il
eultivait est le Kasgari.

L’auteur était un vrai musulman, un sunnite, parce qu’il 
fait l’éloge des quatre grands compagnons et suecesseurs du 
propbéte.

Quant á la question de determiner l’époque ou notre 
auteur a vécu, nous avons deux guides qui pourront nous 
éclairer suffisemment: Ces deux guides sont: Emir Sipihsalar 
Dad-Bey, auquel l’auteur dédie son ouvrage et la forme de la 
langue dans laquelle il écrit.

L’histoire nous fait connaitre deux personnages appelés 
Dad-Bey; l’un était le général en chef des troupes Seldjouci- 
des dans la province de Khorassan et qui avait pris la partié 
de Barkiarok*) en 493 (1100).

Des raisons géographiques et linguistiques nous empechent 
d,attribuer la dédicace de notre auteur á celui-ci: parce qu’il 
ne se trouvait pas en Kachgarie, d’autre part le style qu’il 
emploie, difiére sensiblement de celui du Kudatku-Bilik qui est 
rédigé dans le т ё т е  pays en 463 (1069).

Un second Emir Dad-Bey vivait en Kachgarie au com- 
mencement du VI-e siécle de l’hégire qui correspond au XH-e 
de J.-C. Le langage, le lieu et l’époque limitent en faveur de 
l’hypothése, qui attribue la dédicace á cet Emir et nous forcent 
ä insister sur ce point jusqu’au jour 011 nous nous départirons 
de cette opinion par la preuve du contraire.

Examinons maintenant le manuscrit que nous avons sous 
les yeux: celui-ci páráit étre copié dans un époque ой la langue 
et la littérature ouigoures étaient tombées en décadance, c’est 
pourquoi on a cru devoir le transcrire (ainsi que le petit fac-

U N  T E X T E  O U IG O U R  D U  X I I - I E M E  S I E C L E . 2 5 9

*) Des raisons philologico-historiques nous forcent de tran sc rir le 
пош de ce prince Börkjaruck bonnet fentu parce que cette espece de coif- 
fűre dite Iihorassan ienne était le signol de royauté.

18*
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similé ajouté a ce travail le montre trés bien) en caracteres 
arabes en у ajoutant les points voyelles (nSy^.) et commentant 
les mots ouigours tombés en désuétude par les mots persans on 
turcs plus modernes. Dans la transscription, le eopiste aprés 
avoir copié le mot arabe (j>. amitié) sous la forme bizarre о.» 
l’explique en tűre par et comme !,explication du mot
lab il ajoute niédicament. Mais ce qui est étrange
c’est l’orthographie négligée des mots arabes qui saute aux 
yeux du lectern־. Pour ne pas donner la liste de ces fautes 
orthographiques nous nous contentons d’en citer quelques unes 
prises au hasard.

Ainsi par exemple les mots « 1̂500 < о^г-U-w sont
éerits { < ״ L a . Grace á ces soins et mérne
a ces défauts, notre manuscrit nous a donné beaucoup de faci- 
lités dans la transcriptions latiné que nous avons faite; et nous 
croyons qu’il servira aussi a résoudre les questions concernaut 
la consonnance et le vocalisme de l’ou'igour. Combién serait־il 
utile, si notre manuscrit était connu au moment ой Гоп faisait 
des recherches ä Paris pour découvrir le précieux manuscrit de 
Miradjnameh /*)

II est encore ä noter que l’auteur emploie toujours la 
mesure arabe Jy ii dans tout le cours de
l’ouvrage.

Pour la transscription nous avons employé la méthode 
adoptée par la Eevue Orientale.

II est ä propos de noter que notre táche aurait été de 
beaucoup plus simple si nous avions donné la traduction de 
chaque hémistiche séparément. Mais considérons la différence 
qui existe entre le génié des langues turque et franayaise, difié- 
rence á laquelle vient s’ajouter la difficulté de nous expliquer 
dans une langue étrangére, nous ont souvent obligé de nous 
donner un peu plus de liberté qui nous permette de relier 
deux hémistiches pour en faire une phrase complete. En con- 
séquence et afin d’etre utile aux turcologues en ce qui concerne 
!’explication des mots contenus dans le texte, nous avons ajouté

*) V. M ira ^ n a m e , publiée par Pavet de Courteil.
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á la fin de notre travail un petit vocabulaire renfermant les 
mots inédits ou peu usités de l’original.

Bien que nos recherches aient été infructueuses pour dé- 
couvrir le sens de certains mots ouigours, néanmoins cet 
ouvrage enricliira de plus d’une certaine de mots le vocabulaire 
de 1’ouigour et mérne contribuera ä élucider les points obscurs 
rencontrés par les turcologues dans l’étude du Kudatku Bilik 
et autres ouvrages semblables.

F acsim ile du m anuscrit ouigour.
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T r a n scrip tio n .

I.
1. ilahi ögiis hamd ejürmen seygä
2. seniyg rähmätiygdin umarmin oyga
3. senä mu ejügäj sezä hu tilim
4. она г да ejäjim jari bir rneygä
5. seniyg barliyinya tanuyluk bir ür
6. gümätii ganver, искан, jögiirgän neygä
7. seniyg barliyinya delil arkayan
8. bolur birning icrä delillär miygä
9. jok erdim jarattiyg jenä jok kilib
10. iking bar kiliirsin mukir min munga 
1 t. ejä sek jolida jilikli ötün
12. gil ottin özüyg jol ölümdin öygä
13. jaratti oyanim tüniiyg gündüzüyg
14. öttüb bir birigä jörür öyg soyga
15. tonatur tüniiygni giinüyg gitärib

T r a d u ctio n .

I.
1. О топ  Seigneur, ä toi j ’adresse beaucoup de louanges.
2. J ’espere obtenir mon salut de ta clémence.
3. Pour que ma langue sóit capable de proclamer tes gloires,
4. aide-moi que je puisse te les dir.
5. Témoins de ton existance,
6. sont tes étres inanimés, les fauves et les betes qui volent 

et qui march ent.
7. Celui qui cherche les preuves de ton unité,
8. il (en) trouve des milliers dans un seul (objet).

Dans toute chose II (Diéu) a imprimé des marques qui 
indiquent Son unité.*)
9. Tu m’as eréé du néant, de nouveau tu nranéantiras;

10. et pour la seconde fois tu me créeras, j ’en suis certain.
11. О toi qui erres dans le sentier des doutes, demande pardon,
12. viens sauve ton áme de feu (dévorant) avant que la mort 

te surprenne.
13. Mon Dieu créa la nuit et le jour.
14. qui se succedent dans leur course la premiere de prés le second,
15. II chasse le jour et embellit la nuit; (et a son tour)

) H em istiche d’Ebou nevvas, m ort en 195 de FH égire.
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16. tüniiyg gitärüb baz jerätür teygä
17. ölüktin tirik hem tiriktin ölük
18. cikarur kör er sin inuni kat oyga
19. hu kudret idisi nluy bir bajat
20. öliiklerni tirküzmäk asan ayga.

II.
21. isit i-mdi kac bejt hebib fadlidin
22. okus husni tittib söziimni ayga
23. 01 01 yalkda jejki kiéi kutluyi
24. törätmis da jok bil ayga tils teygä
25. resullar özüyk jüy 01 01 jüzzä kün
26. ja anlar kizil meng bu iygämiygä
27. aniyg media birlä tatir bn tilim
28. aniyg jadi birlä seker sehd ayga
29. bu kün tiksii mindin dánul 01 jarin
30. гhk tuttajwvfa igirsä muyga

16. chassant la nuit II les fait marcher afin d’assurer l’equilibre 
de l’univers.

17. II tire le vivant du mórt et le mórt du vivant,
18. Tu vois celá, ajoutes־y fois.
19. II est tres-puissant, il est grand et éternél
20. il lui est facile de ressuciter les morts.

II.
21. Ecoute maintenant quelques distiques traitant des vertus de 

Son bien-aimé (le prophete).
22. Use ta raison et ton intelligence, táche de saisir т а  parole.
23. Dans la création c’est lui qui fait le bonheur de 1’homme 

vertueux,
24. Sache que parmi les créatures il n’y a personne qui l’égale.
25. Les prophetes sont de beaux visages, Lui est un visage 

au soleil,
26. Ou bien ceux-ci sont de grains rouges de beauté et célúi-ci 

en est un dans le creux du mentőn.
27. Ma langue s’adoucit quand je récite Ses louanges;
28. Ma langue épreuve en faisant ses éloges le mérne plaisir 

qu’elle goüte au contact du sucre et du miel.
29. Aujourd’hui que mes prieres Lui parviennent et que demain,
30. quel bonheur s’il daigne me tendre la main! (pour me pro- 

téger au jour de resurrection.)
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III.
31. jina tört isiygä idürnim selam
32. olardin usanmak kacan 01 meygä
33. Sadik birlä Faruk üciing zin-nu-rejn
34. Ali törtling 01 irik sik tiiygd
35. ilahi kicürkdn idim sen kiciir
36. nigd ma katalik kul irsem seygd
37. mengd bolsa fadliyg kotuldi özüm
38. eger bolsa adliyg katiylik meygd

IV.
39. aja til töret medh ötünlik kant
40. men ertut kilajin sehimyd ani
41. sehim médiai birlä bezadim kitäb
42. okuyli kisiniyg sevinsün gani
43. ökd bilin es erkä ökä ögrätür

III.
• 31. De nouveau je salue Ses quatre Compagnons.

32. Est*ce possible pour moi de me dégoűter d’eux?
33. [Ce sont] le Fidele [d’abord],1) le Judicieux,* 2) [ensuite vient] 

le troisieme possesseur des deux lumieres.3)
34. Le quatrieme c’est Ali le grand et auguste pilier.
35. О Dieu que j'étais négligeant, néglige-moi. (Pardonne-moi 

mes péchés.)
36. Quoique je sois un esclave fautif pour toi.
37. Si tu m’aecordes Ta bienveuillance je serais heureux.
38. Si tu m’appliques ta justice eile sera dure pour moi.

IV.
39. О ! ma langue, ой sont done tes (sur lu i!) chansons, multi- 

plies tes louanges.
40. Pour que je les présente comme cadeau a mon Prince.
41. J ’ai orné топ  livre par les éloges de топ  prince;
42. Pour qui les ámes des lettres s’en rejouissent.
43. Ils apprennent Péloge á celui qui ne sait pas louer:

г) A llusions faites pour Ebou B ekir le 1-er calife.
2) Omar le 2-e calife.
3) Osman le 3-e calife. II est nőm m é possesseur des deux lum ieres 

par ce qu’il avait épousé les deux fiiles du prophete  Типе apret la  m órt 
de Гautre.
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44. aniyg birri güdi bedi ihsani
45. 01 01 akii okus hús yiredgd mekan
46. bilik madeni hem faőilet kani
47. sitnaktin edizrdk tutar himmet 01
48. seyasi mekarim jige dermani
49. rajetkd müsfik selimdin halim
50. veläkin bosarda sara arslani
51. salabet icindd ömer tik givan
52. seyavet semakat tutar osmani
53. tetiklik de kendii ajazdin uzuk
54. dad insaf tutar cin enü sirvani
55. aniyg baysisindin bulut uftanur
56. bu׳ sózni biitün cin tutar diismani
57. aja sahim erdemlerin satnya
58. sanur mu ediz kuni usak tas sani
59. sijaset riaset kijaset kerem
60. sejadet, ula adl isit ok muni
61. jana megdii mürüvvet fiitiivvet oyan

44. Sa piété, sa générosité et ses dons [ne sont quej merveilleux,
45. C’est en lui qui résident la sagesse, !,intelligence et Ген- 

tendement.
46. II est le puits de la science et le trésor de la vertu.
47. II tient sa magnanimité audessus d’arcturus.
48. Sa générosité et sa libéralité constituent des remédes contre 

tous les maux.
49. II est trés compatissant, doux et miséricordieux ä l’égard 

de ses sujets;
50. mais lorsqu’il se met en colere (ils ressemble) au lion en fureur.
51. C’est un jeun hőmmé possédant la perséverance et l’énergie 

d’Omar.
52. Sa générosité et sa largesse égalent celles d’Osman.
53. II est plus enclin á essay er des mortification qu’Ajaz.
54. Juste et tolérant au т ё т е  titreaqu’Enouchirevan (Chosroes).
55. Le nuage est confondu (en voyant) sa magnanimité.
56. Ses ennemis meines acceptent cette parole comme une vérité.
57. О, топ  prince peut-on comparer tes vertus innombrables,
58. avec les grains de sables qui composent les dunes et les 

tas de gravelles?
59. [Ces vertus consistent] en science politique, souverainté, 

intelligence, générosité,
60. noblesse, hautesse, justice. Ecoute celä et comprends bien,
61. la gloire, raffabilité et la magnanimité;
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62. Ata kildi sahimya bu gümläni
63. Öküs az tib ajmas bedirler dingiz
64. bulut hege kilsa usak katrani
65. dingizdin kerirnrdk sehimming kata
66. kabul kilsa tank jók bu az liegeni

V.
67. Dad ispihsalar bejk iiciin bu kitdb
68. cikardim agunda ati kaim tib.
69. kitäbimni körkän isitkän kiéi
70. sehimyä diia birlä jad kilsii tib.
71. kidinki kilikli kisiler ara
72. aniyg zikri tayguk kilsu tib.
73. aniyg vüddi birlä köygüller tolub
74. aniyg jadi birlä agun tolsu tib.
75. bezädim kitäbi mevaiz mescl
76. bakiyli akuyli asiy alsu tib.
77. beläk ittim ani sehimyä menük
78. heva darliyimni tökäl bilsü tib.

62. toutes ces qualités lui sonfc accordées par les tres-Haut.
63. L’Océan ne dit pas c’est trop ou trop peu, il accepte
64. la moindre goutte que le nuage lui fait cadeau.
65. [Mais] шоп prince etant miile fois plus généreux que la mer,
66. il n’est point étonnant s’il accepte ce petit cadeau (qu’on 

lui offre).

Y.
67. Ce livre est destiné á Dad-Bey le commandant en chef.
68. Afin que son п от  ne s’efface de ce monde;
69. Célúi qui (un jour) le voit on entend (réciter) mon livre;
70. se souvient de mon prince et prie pour lui.
71—72. Ceux qui ne sont plus et ceux qui existent se sou- 

viennt de son précieux пот,
73. les cceurs se remplissent d'affection ä son égard.
74. Que le monde sóit plein de son souvenir.
75. J ’ai orné le livre de conseils et de maximes;
76. pour que les hommes d’esprit en profitent.
77. Je l’ai dédié á mon prince, comme un monument,
78. pour qu’il connaisse mon entier dévouement.
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VI.
79. biliktin ajür min söziimzci ula
80. biliklikkä ja dost özüygni ula.
81. bilik birlä bilinür seädet joli
82. bilik bil seädet jolini bola
83. bahalik dinar 01 biliklik kiéi
84. bu fialni biliksiz bahasiz bisi.
85. biliklik biliksiz kacan tank bolur?
86. biliklik tisi er fiahil er tísi
87. süngäkkä jilik tak eränkä bilik
88. érán kör к akii 01 süngäkniyg jilik
89. biliksiz jiliksiz siiygdk tak káli
90. jiliksiz süygäkkä simulnias élik
91. bilik bildi boldi erän belküliik
92. biliksiz tiriktä jitiik körkiilük.
93. biliklik er öldi ati almádi
94. biliksiz esan erkán ati ölük

VI.
79. Ecoute-moi, je parle de la science
80. Ami, acquiers de la science;
81. C’est par la science qu’on découvre le sentier dn bonheur.
82. [Done] instruis-toi aim de trouver le chemin du bonheur.
83. L’homme savant ressemble а Гог précieux;
84. (par contre) l’ignorant est une herbe vénéneuse (ou une 

pourriture désagréable).
85. Comment peut־on traiter le savant et l’ignorant au pied 

d’égalité ?
86. L’homme savant est l’homme par excellence, l’ignorant est 

(ressemble ä une) f'ernelle.
87. La science est (propriéte de) ä 1’homme, ce que la moelle 

est a l’os.
88. La beauté de l’homme réside dans ses facultés intellectu- 

elles, ainsi que celles de l’os se trouvent dans sa moelle.
89. L’homme dépourvu de science est aussi vide qu’un mor- 

ceau d’os vide de sa moelle.
90. Personne ne daigne s’approprier nn os dépourvu de moelle.
91. L’homme qui cultive les sciences devient illustre.
92. (Tandis que) la beauté devient nulle chez l’homme ignorant.
93. Le savant est mortel, mais son nom jouit d’une vie eternelle.
94. L’ignorant (par contre) est (un) hőmmé déjá mórt mérne 

pendant qu’il vit.
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95. biliklik biringä bűiksiz mingin
96. tengäkli tengädi bilikniyg tengin
97. baka körgil imái oka sinaju
98. nenek bar biliktin asiylik öngin
99. bilik birlä olim jokar jokladi
100. biliksizlik érni cökärdi kodi
101. bilikbil usanma bil 01 hak résül
102. bilik kimde ersd siz arking tidi
103. biliklikni ederkdn bolur
104. bilik tatiyin ej dost biliklik bilür
105. bilik bildürür erkä bilik kadrini
106. bilikni biliksiz edin na kilur
107. biliksizkd hak söz tatiksiz iriir
108. ayga pend nasihat asiksiz iriir
109. na türlük ariksiz arir judisa
110. jahil juh arimas ariysiz iriir
111. biliklik kiéi kiír bilür is özin
112. bilib itär isni ökünmäs katin
113. na türlük is ersd biliksiz öngi

95. L’ignorant sert de montoir a l’homme savant.
96. L’homme expérimenté reconnait la valeur de la science.
97—98. Va done réfléchis bien, qu’y a-t-il de plus profitable

que la science?
99. C’est par la science que le savant s’est élévé,
100. [et] par Г ignorance l’homme s’abaisse.
101. (Done) Cultive la science, ne te lasse pas (de l’apprendre), 

rappelle-toi que le vrai propliéte;
102. (Nous d it:) Suivez célúi en qui réside la science.
103. Le savant est célúi qui recherche les connaissances.
104. Ami, le savant seul connait la saveur de la science.
105. La connaissance (seule) fait connaitre a l’homme la valeur 

de la science.
106. A quoi sert l’esprit sans la culture?
107. La vraie parole est fade pour l’ignorant;
108. Pour lui le conseil et Г exhortation sont inutiles.
109. Comme on ne peut nettoyer une (chose) qui est en eile- 

т ё т е  malpropre;
110. l’ignorant (a son tour) ne peut pas se nettoyer, il est (tou- 

jours) impur.
111. Le savant aprécie trés-bien l’objet de son action,
112. il fait sa besogne clairement et ne s’en repentit pas (a la fin).
113. Quelle que soit l’action imitative (d’un homme) sans 

culture;
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114. ökünj 01 ay да jokoyg anda adin
115. hiliklik kiräklik sözin sözläjor
116. kiräksiz sözini kömüb kizlajor
117. biliksiz na ajsa ajur okmadin
118. aniyg öz tili öz basini jior
119. bilik birlä bilnür törätkän idi
120. biliksizlik icrä yajir jok tidi
121. biliklik sözi pend nasíhat edeb
122. biliklikni ökdi ajem hem arab
123. tavarsizya büki tiikänmäs tavar
124. hasabsizya büki jirilmäs hasab

VII.
125. isitkil biliklik niku tili ajur
126. edebler basi til ködäzmäk turur
127. tiliyg bekte tuyil tisiyg sinmasun
128. yali ciksa bikte tisiygni sijür
129. sanib söz lekän er sözi sön sayi
130. öküs jaygsayan til ej almas jay г
131. söziiyg bosluy ismä jiyatur tiling

114. toujcmrs il échoue, il éprouve des désillusion.
115. Le savant ne tient qu’a des propos utiles,
116. il est discret et évite les propos inutiles.
117. L’ignorant ne pense pas ä ce qu’il dit.
118. Sa langue lui cause des déboires.
119. «C’est par la science qu’on devient instruit» dit le créateur,
120. «dans [’ignorance il n’y a pas de salut».
121. Les propos de la science sont de conseils et de morale.
122. Les arabes et les q>ersans (c’est-ä-dire tout le monde) ont 

fait l’éloge de la science.
123. la science est un bien sans fin pour le pauvre;
124. eile constitue une dignité pour célúi qui n’en a pas.

VII.
125. Ecoute done comment parle les savants.
126. La diserétion est le commencement de la sagesse.
127. Retiens bien ta langue (afin que) Гоп ne casse pas tes dents;
128. (car) si eile s’allonge davantage eile te casse les dents.
129. Célúi qui prend en considération dans ses paroles le droit 

et la gauche (le dessus et le dessous) est déjá hőmmé.
130. La langue bavarde ne prend pas en considération son ennemi.
131. Ne tiens pas des propos sévéres (car) ils blessent le coeur:
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132. jeter baska bir kiin bu til bosluyi
133. yiredlik mu bolur tili bős kisi
134. tilim basni jidi bu til söz bast
135. öziiktiirmä érni tűin bű bu til
136. basaktursa butma butar ok hasi
137. sefih er tűi öz hasi düsmani
138. tilindin töküldi tűim er kant
139. okíts söj lekändä ökünkän tűim
140. tűin bik lekändä ökiikän kam
141. nikim kilsä erkä tilidin kiliir
142. bu tűdin kim edgii kim asiz bolur
143. isit but bu sözgä kamuy teykde teyk
144. kobub tilkä jäknüb tadarru kilur.
145. ködäz kil tűi уд ni kU az kil sözüng
146. ködäzilsä bu til ködäzlür öziiyg
147. rasul érni otka jüzin alkugi
148. til 01 tidi.jiy til jól ottin öziiyg
149. ikineyg biriksä bir erde kali

132. (parce que) une langue láchée attire un jour (des malheurs) 
sur soi-méme.

133. Est-il sage célúi qui ne sait tenir sa langue?
134. (Car) les paroles furieuses ont causé la perté de nőm- 

breuses tétes.
135. N’afílige personne par ta langue (car) sache bien que.
136. Sa blessure ne guérit pás, (mais) celle de la fléche guerit.
137. La langue de l’homme frivole est l’ennemie de sa propre tété.
138. La langue a fait capiter des personnes innombrables.
139. Les repentants sont trop nombreux chez ceux qui parlent 

beaucoup.
140. Y a-t-il jamais eu quelqu’un qui se sóit repenti d’avoir

ménagé sa langue ? ־
141. La langue est la cause de tous les malheurs que l’homme subit.
142. A cause de la langue les uns trouvent du bien et quel- 

ques autres du mal.
143. Ecoute cette parole, c'est une regie dans chaque affaire:
144. Avant de commence!־ la parole on doit se rnettre au genou 

et prendre une posture de supplication.
145. Garde done ta langue et raccourcis ta parole.
146. Si Гоп garde la langue on est sauf.
147. Le prophéte dit: «C’est la langue qui jette l’homme dans 

le fen sur le visage,
148. 0 coeur, pleure et sauve-toi du feu.
149. Si chez quelqu’un ces deux défauts se reunissent,
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150. bökändi 01 erkä märüvet joli
151. Inr 01 jaygsar er sä keräksiz sözin
152. ik in j jalyan irsä 01 erniyg tili
153. tili jalyan erdin jirak tar tizä
154. kiciir sanma ömrüyg künejlik üzä
155. ayiz til bezäyi kiinej söz turur
156. kiinej sözla sözni tiliygni bezä
157. kiinej söz äsel tak bu jalyan basal
158. basal jib ajitma ayiz ji äsel
159. ja  jalyan söz jik  tak kiinej söz sifa
160. bu bir söz uzayi urulmus mäsäl
161. kiinej bol künejlik kil atin kiinej
162. kiinej tejii bilsiin yalajik seni
163. künejlik tonin kej kojub ekrilik
164. kidim ton toloni künejlik toni
165. katiy kizlä raziyg kiéi bilmasün
166. sözüngdin öziiygkä ökünj kilmasun.
167. kamuy jasru isniyg bolub asikar

150. il lui est barré le chemin du salut.
151. 1°J Ou il est bavard, sa parole est done inutile;
152. 2°j ou il est menteur:
153. Dépeche-toi de t’éloigner de l’homme qui ment.
154. Ne crois pas que ta vie passe dans la modération et la 

tranquilité.
155. La vraie parole est l’ornement de la bouche et de la langue.
156. Embellis ton discours et ton cceur par des paroles fraiches;
157. la parole fraiche est douce comme le miéi, le mensonge 

ressemble á l’oignon.
158. Ne te gáté pás la bouche en mangeant de l’oignon, mange 

du miéi.
159. Ou bien le mensonge est une maladie (et) la vérité c’est 

(une) guérism.
160. C’est adage, c’est un proverbe, qui dit.
161. Sois honnéte, rends la justice et acquiers une bonne ré- 

putation,
162. afin que tout le monde te considere noble.
163. Mets le vétement de loyauté (et) renonce ä la félonie et 

fraude;
164. l’habit le plus complet du voyage, c’est célúi de la franchise.
165. Cache bien ton secret afin que personne ne le sache,
166. (et) pour que tu n’en sois repenti au fond de l’áme.
167. Ne dévoile pas tes projets secrets pour que
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168. bu körkän isitkän say да külmäsiin
169. isim tib inanih sir ajma sakin
170. nijama inanglik is er sä jakin
171. süjüb sende raziyg sigib turmasa
172. serermu isiygdä muni kat sakin

VIII.
173. bu agun rabat 01 tüsüb kögkülük
174. rabatka tüsükli tiisär kügkülük
175. öyk arkis uzadi kojub jol tutub
176. önki kopmis arkis nigä kügkülük
177. bu dünja sevikida jökürmäk nigä
178. /asisniygdin ötrii tib özünk kiijä
179. neliik malya тип да kőnkül baylanak
180. bu mal kilsa ertä barur baz kigä
181. könküldin cikaryil tavar jokluyin
182. kidim birlci tib tut karin tokluyin
183. bu bajlik ciyajlik azuk jokluyi
184. ciyajlik tib ajma azuk jokluyin
185. bu dünjaniyg kidin jikü jetkiilük

168. tu ne sois pás la risée de ceux qui en sont informés.
169. Ne revele point ton secret á un ami.
170. Mérne quand il serait un ami digne de confiance.
171—172. Est-il possible que les autres puissent garder un 

secret que tu ne рейх pas cacher?

VIII.
173. Le monde est un couvent ой Гоп s’installe et d’ou Гоп 

repart.
174. Célúi qui est logé dans un couvent en supporte les peines.
175. La tété de la caravane est avancée, eile a pris le chemin 

et s’est allongée ;
176. Les difficultés sont semées sur la route d’un caravane.
177. Jusqu’á quand ce monde sera-t-il convoité?
178. jusqu’á quand tu te donneras de la peine et tu continuera 

á étre avaré ?
179. Pourquoi aimer tant la fortune?
180. La fortune est acquise le matin et s’en va le soir.
181. Chasse de ton caeur l’amour des richesses.
182. Considere de la mérne facon l’habit et la nourriture;
183. traite aussi la richesse, la pauvreté et le manque de mets.
184. Ne qualifie pás de mendicité le manque de nourritures,
185. Parce que la sobriété vaut mieux que la richesse du monde.



186. 01 otuk tilämä vebal jiitkülük
187. tariklik tih ejdi ajunni résül
188. tariklikda kalan tiri edkiilük
189. bakasiz erür ba ajun lezzeti
190. kijä jil kijär tak mezä müddeti
191. jikit ко ja  bolur jänki eskiriir
193. kari ersci kamlur ka car kuvveti
193. hu kün bar jár in jók hu dünja nenki
194. meniyg dimisiyg nenk edinler öyki
195. kamuy tolyan aslur tokai eksilür
196. kamuy abedanning ‘/arab 01 soyki
197. nijá jir bar irdi siyismis éri
198. éri bárdi kaldi kuruy tak jeri
199. ni ja  dana érdi ni ja  filasof
300. kuni hu kiin anlar minkindä biri
301. a jun 01 jirar baz alin kas catar 
303. bir ilkin tutub sehd biri zehr katar
303. ásal tadtub ilkin tamay tatitib
304. kidinki kadahka sunub zehr katar
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186. Ne demande pás cet enfer et le malheur des péchés;
187. Le propkete a dit que ce monde est un chemin,
188. Célúi qui se désinteresse de tout ce qui n ’est pás Dieu, 

trouve le bonkeur.
189. Le plaisir de ce monde est périssable,
190. sa douceur passe comme le vent de nuit.
191. Le jeune vigoureux devient vieux, le nouveau s’use;
193. le fort perd sa force et devient las.
193. Le bien de ce monde qui existe en ce moment sera de- 

main dissipé;
194. On dit: «c’est ä moi» aux biens possedés par des autres 

avant toi.
195. Le plein perd sa plenitude, le complet devient défectueux.
196. Tout ce qui est bäti tömbe en ruine.
197. Que de contrées peuplées par d’innombrables habitants:
198. Leurs habitants les ont abandonnées et elles sont trans- 

formées en désert.
199. Que de savants, que de philosophes
300. dönt les traces et les oeuvres ont été complétement effacées.
301. Ce monde souriant montre (á la fois) le sourir et fronce 

le front et les sourcils.
303. II tient en une main du miéi et verse avec l’autre de poison.
303. II fait goúter d’abord le miéi et adoucit la bouche;
304. puis il met du poison dans le vérré et te le donne.

19Keleti Szemle. VII.
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205. sügük tatting ersä ágikká auun
206. birin kiisii rakat kilür reng on un
207. aja reng katiysiz sürür olyugi
208. bu agun kacan 01 umungka шип
209. jilan tak bu agun jüan oklayu
210. jokamakka janisak ici bor ayu
211. jilan jumsak erkcin jav az fii tutar
212. jirak tuvyu jumsak tib inanmayu
213. bu agun körárka körümlük tasi
214. velákin icindii liezar na /ősi.
215. bakib tas bezakin körüb sen muyga
216. kőnkül bay la так bil yatalar hasi

IX.
217. nikab kötürür agun birar jüz acar
218. jakar kol kogar tak jana terk kacar
219. jazinyi bulut tak ja tus tak kali
220. derenksiz kecär ba/t ja kustak near.
221. aja dost biliklik dizin izlakil
222. kali söz lesäyg söz bilib sözlakil

205. Iái tu as goúté la douceur prépare-toi á l’amertume:
206. Un repos est suivi de miile chagrin ici-bas.
207. O, qui se réjouis sans peine et sans chagrin ;
208. comment ce inonde peut-il étre le séjour de l’esperance?
209. Ce monde ressemble á un serpent, mérne a un vipere.
210. Аи toucher il est той, mais il contient du poison.
211. Le serpent, malgré sa douceur, est redouteux.
212. Eloigne-toi, ne te fie pas у en disant que e’est moi.
213. Ce monde a l’apparence d’une pierre précieuse (qui troinpe 

les yeux);
214. Mais dans lequel il у a des milliers de déboires.
215. Voyant la belle apparence de la pierre,
216. lui attacher le coeur est le commencement des défauts.

IX.
217. Le monde découvre un peu sa voile et il ouvre le visage.
218. Il s’approche et semblant l’embrasser en ouvrant les bras, 

et puis il s’en fűit vite.
219. Comme les images d’été ou un réve, il est vain;
220. le bonheur s’évanouit rapidement ou s’en vole comme l’oiseau.
221. Ami, suis le sentier de la science.
222. Si tu paries, paries de ce que tu sais.
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223. eyi érni ök kil okar disasin
224. bayilya katiyya okin gizläkil
225. kamuy til eyi er senasin ajiir
226. eyilik kamuy ajb kiríni jujur
227. e/i bol seygü söz sok Unj kilmäsiin
228. sok ting kilkii jolni eyilik tajur
229. ikilmäs könkülni eyi er ikcir
230. tikilmäs muraka eyi er tekcir
231. bayillikni kuni ökör til hajú
232. eyilikni hem у as tiizär yalk ökör
233. eyi er bilikni nitä bildi kör
234. anin satti malin sana aldi kör
235. ■tirildi ulam söz ulamaj bolub
236. agunda at edgii kojub bárdi kör
237. bayil jiydi zer sim haramdin ögiis
238. vebal kötrii bárdi uzala sögiis
239. ' iiliis boldi mali kisilár ara
240. bayil aldi andin sögüngdin iiliis
241. aja mai idisi eyi edgii er

223. Lone l’homme généreux pour qu’il s’éleve plus haut.
224. Cache á l’avare ta dureté et ta pensée; (ou bien) Cache 

á l’avare ta vraie situation pécuniere [?]
225. Toutes les langues parlent les qualités du généreux.
226. La générosité lave la saleté de tous les défauts.
227. Sois généreux afin qu’on ne te blame pas;
228. la générosité barre le chemin d’ou vient le bláme :
229. Le généreux adoucit le coeur le plus dur;
230. il peut atteindre le but infranchissable.
231. Y a-t-il une langue qui loue l’avarice ?
232. (Tandis que) les nobles et le bas peuple louent la générosité.
233. Yois comment le généreux apprécie la science:
234. Yois les marchandises qu’il a exposées ont mérité 1’estime 

publique.
235. L’homme a parole douce a vécu, trouvant le salut;
236. Eegarde, il a quitté le monde en laissant une bonne re- 

nommée aprés lui.
237. L’avare a ramassé par des moyens illegitimes, une bonne 

quantité d’or et d’argent;
238. il a emporté avec lui le péché et au surplus il a gagné 

le bláme.
239. Ses biens ont été répartis parmi les hommes;
240. l’avare en a regu, pour sa part, le bláme.
241. 0, hőmmé généreux et bon qui possedes le bien,

1 9 *
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242. báját béreli er sä say да sendä bir
243. jerilkän sögiilkän tirib birmäkän
244. el el biriir irsäyg nijä tirsä tir
245. tabiät ta jiki ädad äjb sözi
246. eyi iriir bil buy ul kärksüzi
247. eliklerde kutluy birikli elik
248. alib birmekän el elik kutsuzi
249. bayillik otalab oygalsiz ik 01
250. birimdin bayil ilki kat biriklik 01
251. jiyib könkli tojmas közi sok bayil
252. kid 01 malya mali aykar erklik 01
253. bu budim tolusi eyi er turur
254. eyilik seref jah ja mal artturur
255. sevülmäk tilasenk kisilär ara
256. eyi bol eyilik sini sivdürür
257. bayil makes odún tavar basbani (pasbani)
258. jiyar jimäs iemäs tutar berk ani
259. taturmas isaninda tuz dostina

242. Si Dieu te Га accordé, toi aussi donne-le á ton tour.
243. 0, toi qui es blámé, injurié, et qui ramasses et qui ne 

donnes pas,
244. tu payeras par poignées, comme tu as ramassé.
245. Dans la nature il у a deux qualités:
246. Sache que Типе est la générosité et l’autre c’est l’avarice 

qui est vile.
247. Parmi les mains la plus heureuse est celle qui donne;
248. est de mauvaise augure la main qui prend et qui ne donne pas.
249. L’avarice est une maladie incurable par les médicaments.
250. La main de l’avare ramasse tout ce que Гоп donne.
251. Le coeur de l’avare ne se rassasie pas, il est avide.
252. II est esclave de la fortune, et il la considére comme la 

puissance.
253. L’homme généreux est la parure du monde.
254. La générosité augmente l’honneur, le grade et la beauté.
255. Si tu veux étre aimé parmis les hommes:
256. Sois généreux; la générosité te fera aimer.
257. L’avare n’est pas un liomme pauvre, il est gardien de 

bestiaux;
258. il ramasse, il ne mange pas, il ne bois pas, il garde pa- 

tiemment.
259. Lorsqu’il est en vie il ne fait gouter mérne ä son ami 

une pincéé de sei:
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260. öliir kalur а/ir  jijiir düsmani
261. jana bir keräklik söziim bar seygä
262. ajain men ani kulak tut meygä
263. söz 01 dar takabburni bastin salib
264. tavazuni berk tut japus kit ayka
265. takabbür kamuץ til de jirlür kilik
266. kiliklärdä edgü kilik yuj kilik
267. 01 er kim oluy sindi men men tidi
268. ani na yalajik sevär na, yalik
269. kamuy kazyanikli ajun mallni
270. jijümädi bárdi körünk halini
271. tisisi kalib bir edin er bilci
272. 01 anda jattban biriir sanini
273. takabbür libasin kijib az salin
274. kirib / alkda köksünk ciziir láb tűin
275. müminlik nisani tavazü turur
276. eker mamin ersäyk tavazu kilin
277. tavazu kiliklikni kotr űr idi
278. takabbür tutar érni kamsür kodl
279. uluy sinma zinhar uluy bir hajat

260. II meurt et ses biens restent. Son eiinemi recueille son 
heritage.

261. J ’ai encore ä te dire une parole sérieuse,
262. préte-moi l’oreille aim que je te la dise:
263. Cette parole e’est que: chasse la fiereté;
264. Conserve bien la modestie.
265. L’orgueil est un caractere bálámé dans toutes les langues;
266. Agis avec bienveillance.
267. Célúi qui prétend ä la grandeur et qui se erőit étre supe- 

rieur á tous
268. n’est aimé ni par Dieu ni par les hommes.
269. Célúi qui a acquis beaucoup de bien,
270. n’a pu les dépenser, il les a abandonnés (ä des étrangers) 

voyez-le:
271. Sa femme se marie avec un autre bőmmé,
272. Tandisque lui dans sa tömbe rend compte á Dieu de son bien.
273. Balance-toi реи en t ’habillant la robe d’orgueil,
274. Tu brises les cceurs en te glorifiant parmi les liommes.
275. Le signe caracteristique de la fői, c’est la modestie,
276. Sois modest si tu es un bon croyant
277. Dieu releve le modeste,
278. (et) II humilie 1’homme orgueilleux.
279. Ne te fie point á la grandeur, car Dieu seul est grand.
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280. uluyluy meniyksiz alinmank tidi
281. tavar birlä ersä ultry sinduyuyg
282. uluyluy tabaru élik sunduyuyg
283. tavar asiyi jenmis barurursin jaliyg
284. kaliir muda kiseyk sebet sanduyuyg
285. eker kibr idisi asil men disä
286. ajajin men aniyg gevabin kesä
287. ata bir ana bir ojalar bxi yalk
288. tefavutlari jok ötä őt di sä
289. jimä pen dim alyil uzatma emel
290. emel asrasindä büsüklü egei
291. emel dimlsim az an sanmak 01
292. uzun sanma sakis ögiis kil dmel
293. ajursen kidim ton sarab as kirak
294. tilim mal öküs kul karavas kirak
295. eker jiydiyk ersä nmurluk tavar
296. büriin baska börkni klar bas kirak
297. harislikma erkä javuz yislat 01

280. Dieu a dit: la grandeur est топ  propre attribut, ne la 
pretendez pas.

281. Si tu es tier pour ta richesse (sache bien que)
282. Ce que tu donnes, par tes propres mains constituent ta 

grandeur.
283. Lorsque tu arriveras (а Г autre monde) l’interét du bien 

(que tu possédais) cessera. et
284. ta bourse, ton panier, ta malle resteront ici (dans ce monde).
285. Si l’orgueilleux se dit: je suis noble,
286. je lui donne une réponse courte:
287. Le monde a un pere et une mere communs,
288. Quoi que les uns soient plus que les autres il n’y aura 

aucune difierence entre eux.
289. Ecoute encore топ  conseii, ne nourris pas de longues 

espérences;
290. La mórt est en embuscade derriére l’espérence;
291. Ami! ce que j ’appelle l’espérence, c’est de faire de longs 

calculs.
292. Ne t’adonnes á des espoirs, táche de faire te bonnes affaires.
293. Tu dis qu’il faut t’habiller, bőire et te nourrir;
294. qu’il te faut des biens, une foule d’esclaves et de domestiques.
295. Si tu as amassé du bien süffisant pour la vie entiére;
296. mets le turban sur la tété, (car) la tété dóit étre coiffée 

(pour étre préte á un voyage aussi long que l’autre monde).
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298. harislik soyki yarn ökiinß hasrei 01
299. bu bajlik ciyajlik idi kismeti
300. harislik tak erkä kuruy zahet 01.
301. haris tojmas aß an nenkini tirib
302. harislik kadimez idisi kadlb
303. harislik ni kojur haris er kacan
304. ölüb jitsä tofrak icikä kirib
305. haris tirib ermes usanmas bolur.

298. La tristesse, le repentier et le regret sont les conséquences 
de l’avidité.

299. La richesse et la pauvreté sont les dons de la Providence;
300. elles sont aussi, cornine l’avidité, pour l’homme une vaine 

fatigue.
301. L’avide ne se contente pás, merne s’il ramasse les biens 

du monde.
302. L’avidité ne vieillit quand célúi qui la posséde aurait vieillit.
303. L’avide ne laisse l’avidité que
304. lorsqu’il mourra et sera anéanti dans la térré.
305. L’avide ne cesse d’amasser et ne s’en lasse jusqu’ä la mórt.
306. Qui connait le reméde contre l’avidité'?
307. Si on l’averti que
308. deux esclaves valent un dernier, il voudra en acheter dix 

pour ce prix.

LAUT- UND FORMENLEHRE DER SÜD-OSTJAKISCHEN
DIALEKTE.

— Aul G rund der Sam m lungen und gram m atischen Aufzeichnungen von 
S. Patkanow, bearbeitet von 13. R. F uchs. —

(D ritte M itteilung.)

III. F o rm en le h r e .

P o s s e s s i v e  P e r s o n a l s u f f i x e .
§ 47. Im Ostjakischen werden verschiedene Personalsuffixe 

nicht nur zur Bezeichnung dessen angewendet, ob von e i n e m  
B e s i t z e r  (Singular), oder von zwe i  (Dual) oder m e h r e r e n
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B e s i t z e r n  (Plural) die Bede ist, sondern besondere Endungen 
zeigen auch an, ob der B e s i t z  im Singular, Dual oder Plural 
zu verstehen ist. Wie wir schon bemerkt haben (§ 35), scheint 
der Irtysch-Dialekt in der Alltagssprache statt des Duals den 
Plural zu brauchen.

§ 48. Als Beispiele mögen aya Mutter und jiypoy Bruder 
dienen.

Singular:
ßZ~P°X Bruder 
jiy-pogem mein Bruder 
jiy-p°gen dein Bruder usw. 
jiy-pogot 
jiy-pogemen
jiy-pogeden ( jiy-pogesen)  
jiy-pogeden (jiy-pogesen)  
jiy-pogeu
jiy-pogeden (jiypogesen) 
jiy-poget

aya Mutter
I. 1 . ayem meine Mutter

2. ayen deine Mutter
3. а у et seine (ihre) Mutter

II. 1. ayemen unser beider Mutter
2. ayeden (ayesen)  euer b. Mutter
3. ayeden ( ayesen)  ihrer b. Mutter

III. 1. ayen unsere Mutter
2. ayeden (ayesen)  eure Mutter
3. ayet ihre Mutter

jiy-pogeyedam meine b. Br. 
jiy-pogeyedan deine b. Br. 
jiy-pogeyedat и sw.
(¥j  i у-род eyed e m en)

(¥jiy-pogeyeden)

(¥jiy-pogeyeden )

jiy-pogeyeden 
( ¥ jiy-pogeyeden )  
jiy-pogeyedat

Plural:
jiy-poytam meine Brüder
jiy-poytan deine Br. usw.
giy-poytat
jiy-poytemen
jiy-poyten
jiy-poyten
jiy-poyten
jiy-poyten
jiy-poytat

I. 1. ayidani meine Mütter
2. ayidan deine Mutter
3. ayidat seine Mütter

II. 1. ayidemen unser beider Mütter
2. ayiden euer beider Mütter
3. ayiden ihrer beider Mütter

III. 1. ayiden unsere Mütter
2. ayiden eure Mütter
3. ayidat ihre Mütter

D ual:
I. 1. ayeyedam meine beiden Mütter

2. ayeyedan deine beiden Mütter
3. ayeyedat seine beiden Mütter

II. 1. ( ¥ayeyedemen)  unser beider
beiden Mütter

2. (¥ayeyeden)  euer beider bei-
den Mütter

3. ( ¥ayeyeden) ihrer beider bei-
den Mütter

III. 1. ayeyedeu unsere beiden Mütter
2. ( ¥ayeyeden) eure beiden Mütter
3. ayeyedat. ihre beiden Mütter
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§ 49. Wir wollen nun die einzelnen Personalsuffixe der 
Reihe nach betrachten.

S i n g u l a r :  I. 1. -em, z. B. üy Kopf: идет; möy Kind: 
mögem; nöga Fleisch: nögem; jirt'a Schwager: jirt'em; yeide 
Enkel: yeiclem ; pet'a zu, wegen: man pet'ajem, MK. man pat'a- 
gern; cuka Hündin: сикает; yoi Mann: ynjem ; ögot Schiit- 
te n : öytem.

I. 2. ־ en, z. B. üy Kopf: идеи; nöga Fleisch: nögen; 
jirt'a Schwager: jirt'en; jesnä Schwager: jesnäjen; täjem Axt: 
tűimen; Unket Pfosten : Unkten.

I. 3. -et, z. B. két Hand: kedet; taga Stelle: taget; jesnä
Schwager: jesnäjet; кеде Messer: kéjét; pay Finger: päy e t; 
äyen Kinn: äynet; jögot Bogen: jöytet; yöt Haus: yötet; pügot 
Dorf: püytet; üc Kleid: ücet. Nach gutturalen Vokalen finden 
w ir manchmal die Endung -at, z. B. väy Eisen: vägat; nUrt 
Brücke : närtat; pay Knabe, Sohn : pagat; lök Ring : lökat; 
jüray, jüroy Sache: jüryat; ebenso auch die Endung -ot: yadoy 
Volk: yadoget und yadogot; not Nase: notet und notot; jiypoy 
Bruder : jiy-pogot; nöga Fleisch : 710got; nögos Zobel: nöysot; 
juy Baum, Holz: jugot; cup Hälfte: cupet, cupot; üy Kopf: 
ügot; auch -ét, z. B. pay Knabe, Sohn: ! Seltener -t, he-
sonders nach Diphthongen auf i, z. B. yui Mann: yuit; MK. 
püi Hintere : p ü it; kuynai Ellbogen : kuynait.

II. 1. -emen, z. B. jig, jiy Vater: jigemen; jiaya Schwester: 
jiayemen : nöga Fleisch: под emen; yöt Haus: yötemen; voc, vos 
S tad t: vocemen, voéemen (s. § 27.).

II. 2. -eden, z. B. jig, jiy Vater: jigeden; ai Rede, Nach- 
rieht: ajeden; ket Rede: kededen; röt Boot: rőteden; kova 
Kuckuck : köveden. Neben -eden kommt an der mittleren Konda 
und an der Demjanka noch eine seltenere Form -esen vor, 
z. B. ürt H err: ürtesen (II : 148).

II. 3. -eden, z. B. pay Knabe, Sohn: pageten, pageden; 
jig, jiy Vater: jigeden; nöga Fleisch: под eden; tu Knochen: 
tüeden; jiaya Schwester: jiayeden ; yoi Mann: yojeden; rau, 
rav Asche: raveden. Auch hier findet sich die Form -esen, z. B. 
ürt Herr: ürtesen (II: 148, 150); jiy •pay Bruder: jiypagesen 
(II : 38); jig, jiy Vater: jigesen (II : 38).

III. 1. -eu, z. B. pay Knabe, Sohn: радей; jiaya Schwe-



S . P A T K A N O W — D . R . F U C H S .2 8 2

ster : jiayeu ; cuka Hündin : cukaev ; két Rede : kedeu; ai Rede,
Nachricht: a jeu; avét Stadt: ävteu; voc, vos Stadt: vojjeu._ *

III. 2. -eclen, z. B. tau Pferd: taveden; yoi Mann: ׳/oje- 
den; űrt Held: űrieden; пёу sat nieten eurer wegen, eurethalben. 
Auch hier kommt die Form -esen vor, z. B. néy puytesen-a zu 
euch (II : 32).

III. 3. -et, z. B. voc, vos S tadt: vojjet; tacja Stelle : taget. 
§ 50. D u a l :  Statt des Dualsuffixes -eyen (I., D. -gen) 

wird an den Stamm die Form -eye (-ge) angefügt; an diese 
schliesst sich das Suffix -t mit den Personalendungen des 
Plurals an.

I. 1. -eyedam, z. B. mana Neffe: w.aneyedam ; pul Bissen: 
puleyetam (puleyedam); jig, j i /Y ater : jigeyetam (jigeyedam); — 
ana/a Schwägerin: anayeyitam (II : 158); ima, imé Frau: ime- 
yidam; iga, igé Mann: igeyidam (11:126). (Vgl. P l u r a l  I.
(.idam־ .1

I. 2. -eyedan, z. B. ämp Hund: ämpeyetan (ämpeyedan) ; 
űrt Held : ürtéyetan (II : 68); jiaya  Schwester : jiayeyetan ; 
yeide Enkel: уeidegetan (s. § 36); yaném Freiwerber: yanemge- 
tan; ■— tatapa Grossmutter: iatapeyitan (II: 110).

I. 3. -eyedat, z. B. jig, jiy Vater: jigeyedat; aiiaya Schwa- 
gerin: anayeyetat; kur  ̂ Fuss, Bein: kureyedat.

II. 1., 2., 3. kommen in den Texten nicht vor; ebenso 
auch III. 2. nicht.

III. 1. -eyedeu, z. B. űrt Herr, Held : ürtéyeteu; ?гаг Frau. 
Jungfrau: naiyeteu.

III. 3. -eyedat, z. B. jig, jiy Vater: jigeyetat.
§ 51. P l u r a l :  Konsonantisch auslautenden Wörtern wird 

das Suffix ־£*) ohne Bindevokal angefügt; vokalisch auslautende 
Wörter haben vor den Personalsuffixen die Form (-it), -id
(s. § 34a)).

I. 1. ■idam, z. В. ankta Rippe: änktidam; -tarn, -dam,

*) Über die eigentliche Natur dieses Suffixes, das im Süd- 
Ostjakischen mit dem Pluralsuffix übereinstimmt, jedoch nicht 
mit diesem identisch sein kann (vgl. NO. Pluralsuffix -t, Per- 
sonalsuffixe im Plural: -lám, -lan usw. H un f . S. 93), s. B udenz, 
Ugor Alaktan 310.
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z. B. yaném Freiwerber: yanémdam; jig, jiy  Vater: jiydam; 
poy Knabe: poytam.

I. 2. -idan, z. B. jirt'a Schwager: jirt'idan; -tan, -dan, z. 
B. tau, tav Pferd: tavdan; sägar Kuh: sägar dan; Tip Schwager: 
üptan; — adama*) Mensch: adamiden (II : 186(.

I. 3. -idat, z. B. jiriia Schwager: jirüda t; -tat, -dat, z. B. 
not Pfeil: nottat; naurem, naurim Kind: naurimdat; tau, tav 
Pferd: tavdat; sägar Kuh: sägardat; — jiriia Schwager: jirüdet 
(II :12);  üp Schwager: üptet (II : 16); pet, pét Ohr: péttet (II: 
138); -— ji'/poy Bruder: ji/poytát (II : 2, 14), jiypogodat (wahr- 
scheinlich unter dem Einflüsse der Form jiypogot sein Bruder; 
II : 164).

II. 1. -idemen, -temen, -demen, z. B. jig, jiy  Vater: jigde- 
men (II : 32); is Geist, Seele: istenien (II : 34, 46); üy Kopf: 
üytemen (II : 46); ־tarnen, z. B. vér Blut: vértamen (II : 58), vé- 
retamen (II : 40).

II. 2. -idén, -ten, -den, z. В. tűr Kehle, Hals : türten; jig, 
jiy  Vater: jigden ; üy Kopf: äyten.

II. 3. -iden, -ten, -den, z. B. két Hand: ketten; sem Auge: 
séviden; tägar, täyr Panzerhemd: täyrden; pet, pét Ohr: pétten.

III. 1. -ideu, -ten, z. B. yöt Haus: yötteu.
III. 2. -iden, -ten, -den, z. B. jig, jiy Vater: jigden; tut 

Mund: tutten.
III. 3. -idat, ■tat, -dat, z. B. tut Mund: tuttat; két Hand: 

kettat; rät Boot: röttat; nur Riemen: nur dat; üy Kopf: üytat; 
tut Mund: tutteda (Lativ; II : 176).

§ 52. Wenn die mit Personalsuffixen versehenen Formen 
noch Kasusendungen erhalten sollen, so werden diese an die 
Personalsuffixe angehängt.

Mit dem Lokativsuffix -na: z. B. pagem mein Knabe: 
pagemna; yattem mein Tag: yattemna; yatten dein Tag: yat- 
tenna; jirt'en dein Schwager: jirtenna; suyet seine Ecke : su- 
ijetna; tavet sein Pferd: tavetna; ankemen unser beider Mutter: 
ankemenna; yanmeden ihrer beider Freiwerber: yanmedenna; 
ürtesen ihrer beider Herr: ürtesenna; voceu unsere Stadt: vo- 
ceuna; ankét ihre Mutter: anketna; — jiankeyetat seine beiden **)

**) Vgl. Oberdemj. a n d ‘m 3 , Tsingala-D. ä'oä'ms (Karj. 27).
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Schwestern: jiankeyetatna; anayeyetat seine beiden Schwäge- 
rinnen: anayeyetatna; jiypogeyedat seine beiden Brüder: jiypo- 
geyedatna; — jiypoytan deine Brüder: jiypoytanna; möyten 
ihrer beider Kinder: möytenna; nemdat ihre Namen: nemdatna. — 
Mit dem Lativsuffix -na (s. § 40. Anmerkung): jigem mein Ya- 
te r : jigemna (II : 42); yödet sein Haus: yödetna (II : 150).

Mit dem Lativsuffix -a ; z. В. идет mein Kopf: ügema; 
öytem mein Schlitten: öytema ; imen deine Frau: Tmena; yöten 
dein Haus: yötena ; jiget sein Vater: jigeda; ködet seine Hand: 
ködeda; yötet sein Haus: yöteda; vocemen unser beider S tadt: 
vocemena• ]igémén unser beider Vater: jigemena; ubeten ihrer 
beider Schwiegervater: ubetena; jigesen ihrer beider Vater: ן ige- 
sena; tagen unser Platz: tageva ; muy puydeva zu uns; yoneten 
euer Fürst: yonetena; ankeden eure Mutter: ankedena; пё у 
puytesena zu euch; tég puydeda zu ihnen; — ämpeyetam meine 
beiden Hunde: ämpeyetama; ankeyetat (Dual I. 3.): ankeye- 
tada; — jaytam meine Leute: jaytama; möytat seine Kinder: 
möytada; jiypoytat seine Brüder: jiypoytada; jaytat seine Leute: 
jaytata; röttat ihre Boote: röttada.

Mit dem Ablativsuffix -ivet, -iva ( -évei, -éva) : z. В. tagen 
mein Platz: tagemiva; notem meine Nase: notemivet; tagen dein 
Platz: tagenivet; rnegdet seine Brust: mégdedéva; jiayet seine 
Schwester: jiayediva; veyet sein Schwiegersohn: veyediva; yötet 
sein H aus: yötetivet; taget sein Platz: tagetivet; pogemen unser 
beider Sohn : pogemenivet; pügoteu ( pTiyteu)  unser Dorf: pügotevi- 
vet; — ketten ihrer beider Hände : kettenivet; — kéttat ihre Hände : 
kéttadivet, kéttadiva; pöroytat ihre Stammenden: pöroytadeva.

Mit dem Instrumentalsuffix -at: z. B. üntem mein Herz, 
mein Inneres: üntemat; nögen dein Fleisch: nögenat; néyet 
seine Frau: néyedat; jiypogot sein Bruder: jiypogodat; yöras 
Gestalt: yörastat mit (in) seiner Gestalt (II: 162); yuit ihr 
(Sing.) Mann : yuidat; pageten ihrer beider Sohn: pagetenat; 
ünteu unser Herz, unser Inneres: üntevat, ündevat; üntet ihr 
Inneres: iintedat; — ankeyedat (Dual. 1. 3.): ankey edadat; — 
jiypoytat seine Brüder: jiypoytadat; jaytat seine Leute: jaytatat; 
jigden eure Väter : jigdenat.

Die Karitivendung -ta kommt in den Texten nur einmal 
als Kasusendung eines mit einem Personalsuffix versehenen



Nomens vor: vét tűi tunkdem unday két t'ott'eu, milteu, pösteu 
mit den fünf gezählten Fingern unserer Hand stehen wir (vor 
dir), ohne Hut und ohne Fausthandschuhe. II : 186. Falls wir 
die Formen milteu, pösteu richtig analysieren und das t als 
Karitivendung und eu als Suffix der 1. Person der' Mehrzahl 
aufzufassen ist, so sind diese Formen umso merkwürdiger, als 
hier das Personalsuffix der Kasusendung folgt, während in den 
anderen Fällen immer die Kasusendung dem Personalsuffix 
folgt. Castrén S. 43. hat die Form Imeuda (ohne unsere Frau), 
wo die Reihenfolge der Suffixe der der anderen Fälle ent- 
spricht.
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DIE WELTGOTTHEITEN DER WOGULISCHEN 
MYTHOLOGIE.

— Von Dr. B ernhard Munkácsi. —

1. D e r H i m m e l s v a t e r :  N u m i-T ä r  é m.
Die erhabenste Gestalt der mythischen Vorstellungen und 

der religiösen Ehrfurcht des wogulischen Heidentums is t: Numi- 
Tíirém, der im Himmel thronende, allmächtige Urgott, Schöpfer 
der Welt und alldessen, was darin gut ist, Herr des Lebens und 
des Todes, der für seine Geschöpfe mildherzig Sorge trägt, aber 
Sünde und Unrecht unvergolten nicht lässt. Wir alle — Mensch, 
Tier eben so, wie die Schar der in seinem Dienste stehenden 
Wesen — sind seine Kinder und er ist unser «l i eber  Va t e r « ,  
«unser V ä t e r c h e n «  (Numi-Tqrém aském /um :  «N. T. mein 
Väterchen Mann« III : 381; äsikeu: «unser Väterchen« 111:469; 
qpl'ém, äptü: «mein Väterchen, unser Väterchen« III: 59, 296; 
1:68; KW. Nuy-Törém jäin, jap (i n : «dein Vater, euer Vater N. T.« 
IV : 103, 193; somé jäpem «mein lieber Vater« HI : 126; LW. 
Nuyy-Tqrém jäum, qsém I I : 414; Türum-jig «Vater« P atk. H : 40.). 
Er ist die Urquelle aller Macht, der wahre «Gott». Wenn man 
den Namen tqrém ohne nähere Bestimmung erwähnt, versteht 
man darunter ihn, da der ganze Inhalt des Begriffs dieses Wortes 
tatsächlich ihm allein gebührt. Das Lobpreisen der Gläubigen
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verwendet zwar dieses Zierepitheton höchsten Grades auch auf 
die ihm untergeordneten und von ihm abhängigen Mächte, die 
Götzengottheiten; diese sind aber eigentlich nur «Tárém-ähnliche» 
Personen, wie sich das Göttchen aus Lopmus einen «Tqrém- 
ähnlichen, Kw or és-ähnlichen, heiligen Fürsten» nennt (Tqrém-sirii?, 
Kworés-siriy jelpiy , atér II : 276.). Durch die «mächtigeren Gott- 
heiten» ( nayrä tqrém, väyiy tqrém) verbreitete sich der Gebrauch 
des Wortes tqrém auf die «guten Gottheiten« im allgemeinen, also 
auch auf die unbedeutend kräftigen (ajémkitém tqrém). Es kann 
nach diesen die Maus sogar die Seeschwalbe «mein lockiger 
tqrém• Onkel» nennen {när yalleuw yarn sa'iy tqrém akim-äs IV : 
318); denn dieses Tier ist im Auge des anderen auch eine ausser- 
ordentliche Macht; es kann jenes vernichten oder schonen, eben 
so, wie etwa eine «Gottheit». Bevor wir in unserer Abhandlung 
weiterschreiten, fassen wir die in der Umgangssprache und in 
den Volksdichtungen nachweisbaren verschiedenen Bedeutungen 
dieses interessanten, mythischen Wortes von näherem in’s Auge, 
umsomehr, da derer Untersuchung auch auf den Ursprung und 
die Entwickelung der sich an Numi-Tqrém knüpfenden Vor- 
Stellungen Licht wirft.

Die allgemeine Bedeutung des Wortes tqrém — dessen 
südwogulische Varianten LW., PW., KW. törém, TW. taréin sind, 
und das in den Formen törém (Ahlqu. ; törem. t á r a m  Castr. 
tqrom, torom P ápai К.), IO., KO. türém (tűrum P atk.) auch im 
Ostjakischen vorkommt — die allen anderen Bedeutungen zu 
Grunde gelegt werden kann, ist: d e r  H i m m e l ,  a l s  Gegen-  
s a t z  de r  E r d e .  In dieser Bedeutung hat es diese Attribute: 
der «glänzende» (pqséy törém 1:170; I I : 431.), welchem die Erde, 
als die «schwarze» (sernél mä) gegengestellt ist; weiterhin: «der, 
wie ein Reifrinf) flehende (od. sich drehende), runde Himmel», der 
«sieben Gegenden», «sieben Schösse» hat (kis-lakiv minem lakwiy 
tqrém sät säm II: 123; kis-lakw jqyyém lakwiy tqrém sät kémpli 
11:372; kis jciyyi sät tqrém I I : 331.), während die Erde «sitzend, 
in einem Platz stehend» ist (ünlép jelpiy mä 11:430; ti ünlép 
sät mä-lqmt 11:353; ömésta méy P atk. I I : 174.). Mit dem dualen 
Kompositum mä'i-tqrnu (I : 101 ; méji-törmt IV : 316—7) wird 
die Erde und der Himmel, als zwei zusammengehörige Hälften, 
als ein P a a r  bezeichnet, ähnlich diesen: ekwäi'-qjkäi «eine
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Frau und ein Mann», s ü h ä y ä - c L s ä y ä  «seine Mutter und sein Va* 
ter», пёуг-yummV «Weib und Gemahl», und es ist ein inter- 
essantes Zusammentreffen, dass auch in dieser Zusammensetzung 
die als Weib aufgefasste Erde { s e m é l  m ä  ä y k w  «schwarze Erde 
Mutter») vorn steht und das Wort des als Mann, als Vater ge- 
dachten Himmels hinten { t a r é m - a s ; s. diesbezüglich ausführ- 
licher: Vog. Népk. Gyűjt. I: 176.). Im tawdaischen Dialekt nennt 
man den «Himmel» mit Unterschied von dem einfachen Worte 
t ö r é m  «Gott» : t ö r é m - p o y ,  in welchem Ausdrucke p o y  =  LW. 
p ä y k ,  NW. p u y k  «Haupt» (vgl, LW. k ' u j - p ä y k  «Morgendämme- 
rung am Himmel״).

Eine weitere, auf Grund der Bedeutung «Himmel» ent- 
wickelte Bedeutung des Wortes Щ г ё т  ist: « We t t e r ,  Luf t ,  
Na t u r » .  Auch in der Umgangssprache sind solche Ausdrücke 
gebräuchlich־: Щ г ё т  y q t l ä l i ,  ä s  é t i m i  «die Natur (od. der Himmel) 
tagt und wird Abend» (IV: 392.), TW. t o i - Щ г ё т  «Sommer» (vgl. 
NW. t ü w  idd, PW. t ö r é m  p o t u y  i n t s  «das Wetter fieng zu frosten 
an» (III : 521.), t ö r é m  t ü k i c é s - p o q l ü i  p ä t s  «das Wetter gelangte 
zum Herbst» (ILI : 521.), PW. t ű t  t ö r é m  «schlimmes Wetter», 
KW. r ä k w e y  t ö r é m ,  v ö t é y  t ö r é m  v o q r l é s  «regnerisches Wetter, 
windiges Wetter bildete sich» (IV : 321.), Щ г ё т  v ö t i  t i  p o k a p s , 
t ö r é m  t ü j t i  t i  j ö y y é s  «das Wetter ist als Wind ausgebro- 
chen, das Wetter hat sich in Schnee umgeändert״ (IV : 
305.). In folgenden Ausdrücken deckt das Wort Щ г ё т  ganz 
den Begriff der Ze i t :  MLW. ä h  t ö r é m t  «jetzt», p é s - i s  t ö r é m t  

«ehemals, in den alten Zeiten»; NW. p é s  t ö r é m t  id. (IV :321.) 
a m  p ü t é m  у öli j i s é y  y u m  j i s é y  t q r é m t  p a j é l t i ? ! «in was für einem 
Zeitalter eines Zeitalter habenden Mannes wird mein Kessel auf- 
kochen?! =  «er will nicht aufkochen״ (отнынк до вкки не ски- 
пить), é l é m - y a l é s  j i s i y  Щ г ё т ,  n q t v y  Щ г ё т  s ö y k é m t i  «er schöpft 
die für das Zeitalter des Menschen, für die Lebensepoche des 
Menschen bestimmte Welt (=  das Menschenzeitalter; I : 80.). 
Vgl. hier: t ö r é m  s ö t r é y  у  ö t é i  k ü s t é l  t i  y ü l ' t s  «bis zum tausendsten 
Tag (=  auf ewig) ist er weggeblieben» (IV : 127.), wo aber t ö r é m  

auch als mythische Person aufgefasst werden kann (d. h. «bis 
zum tausendsten Tage T a r é i n  8»).

Das Wort Щгёт wird mit der, auch in anderen Sprachen 
nachweisbaren Übertragung der Wörter der «Zeit», auch zur
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Bezeichnung des abstrakten Begriffs des Zustandes gebraucht, 
wie z. B. in folgenden Redensarten : järem Щгёт sat jarém ti 
järmiUmü, minisem Щгёт ץ at minisem ti yájésü «wir sind in die 
sieben Nöten der notleidenden Welt (=  Zustand) gefallen, wir 
sind in die sechs Bedürfnisse der dürftigen Welt geraten» (II : 
349, 15), jarém tarémné, monsém ártné yäjilälmü «wir sind in eine 
notleidende Welt, in eine dürftige Zeit geraten» (11:425.), marii) 
Щгёт saka mániásét «sie sind in der bedrängten Welt sehr in 
die Bedrängnis geraten» (II :402.); 10. jermem türiun, mondem 
tiirum «bedrängte Welt, dürftige Welt» (Patk. II : 46.); sawiy 
Щгёт «notleidende Welt» IV : 95. j uriy Щгёт sät ur jäyyeu, 
ärtiy Щгёт sät ärt jäyyeu «wir drehen uns nach den sieben 
Seiten der seitigen Welt, nach den sieben Arten der artigen 
Welt (=  auf allerlei Art»; II : 415.). Die ursprüngliche Vorstei- 
lung «Himmel» erscheint mit der des «Zustandes» zusammen in 
diesem Beispiele: pus kät, pus la'il posiy Щгёт eläl' yatlawé 
«der glanzvolle Himmel der gesunden Hand, des gesunden 
Fusses (=  die glückliche Welt, der frohe Zustand der Gesund- 
heit) wird von der Sonne auch weiter beleuchtet (II : 431.).

Anderseits kann das Wort Щгёт dadurch, dass in seiner 
Bedeutung das Begriffselement der «sieben Gegenden» (Щгёт 
sät säm), das heisst der unendlichen Ausdehnung in den Vorder- 
grund tritt, auch den Begriff der WT e 11, ferner den der Re g i o n ,  
G e g e n d  ausdrücken, wie z. B. in diesen: tärmüw mötäle ti 
säsyati «überschwommen verändert sich also unsere Welt» (1: 69.); 
10. yanda-jagéy sayka tiirum «des ostjakischen Volkes helle 
Welt» (=  «diese sonnenbeglänzte, von Menschen bewmhnte, irdi- 
sehe Welt»; P a t k . II : 8 8 . )  j möt yum iinléné näjiy Щгёт, q,tériy 
Щгёт «von anderem Menschen bewohnte Frau habende Himmels- 
gegend, Herrn habende Himmelsgegend (=  fremde Gegend, 
Land»; I : 45.), yasä Щгёт yasäV minéstá, väti Щгёт väiäV 
minéstá «lange Weltgegend ging er lang, kurze Weltgegend 
giug er kurz» (I : 52.1. In diesen letzten Beispielen bezeichnet 
das Wort Щгёт schon in der Tat nicht die Gegenden, die 
Richtungen des Himmels, sondern die der E r d e  und so ist 
auch jene scheinbar widersprechende Bedeutungsentwickelung 
zu verstehen, nach welcher in der Dichtersprache joli Щгёт 
selbst als Benennung der Erde vorkommt (III :111, 116.) die



als «untere Welt» (nicht: «unterer Himmel»; vgl. joli mä yumiy 
tärem «Welt der Männer der unteren Erde II : 101.) der numi 
tärem genannten «oberen Welt», dem Himmel, entgegengestellt 
ist. Ähnlicher weise bezieht sich auch das Wort «Erde» auf den 
Himmel in diesem Ausdrucke: tärem-män telem jänV ayivtés «in 
den Himmel (d. h. in die himmlische Erde) reichender (empor- 
gewachsener) grosser Stein» I : 59.). Das Begriffselement der 
« a u s s e r o r d e n t l i c h e n  Gr ös s e »  tritt hervor in folgender 
Anwendung des Wortes tq,rém: tärem jänV esérman ta patiném 
«ich bin in eine sehr grosse Schande gefallen» (IV : 4.). Die 
Variante dieses Ausdruckes is t : paid jänV, üs jänV esermän pati 
«er fällt in eine Dorf-grosse, Stadt-grosse Schande» (III : 500.), 

Von dem Standpunkte unserer Untersuchungen sind beson- 
ders jene Bezeichnungen des Himmels und des Wetters beachtens- 
wert, in welchen taréin als handelndes Subjekt vorkommt, wie 
«tärem tagt, wird zu Abend, fängt an zu frieren, bricht als Wind 
hervor, wird zu Schnee» usw. Diese sind nämlich, wie es aus 
den Erzählungen der Lieder und Sagen ganz klar erhellt, eigent- 
lieh v e r d u n k e l t e ,  m y t h i s c h e  A u s d r ü c k e ,  in welchen 
man ursprünglich unter tärem nicht das sich über unsere Erde־ 
ausbreitende upd mit Augen sichtbare Himmelsgewölbe verstand,, 
sondern jene mächtige, göttliche Person, deren Wohnsitz und 
Handeln sich der Volksglaube auf und über dem Himmelsgewölbe 
vorstellte. Der Name des Himmelsgewölbes ist im Nordwoguli- 
sehen: Щгёт-уаг «Himmelsboden» (so wie: mä-yar «Erdober- 
ffäche, Erdboden»); dieser «Himmelsboden» ist der Wohnsitz 
Numi-Tärem’s, des Himmelsvaters, er lebt, geht und arbeitet 
dort so, wie wir hier auf der Erde, und jene Veränderungen, 
welche wir am Himmel und in der Luft sehen, sind die Zeichen 
seiner Wirksamkeit. »Numi-Taréin, unser Väterchen» ist der, 
der bei «Tageslicht sich entwölkt und sich umwölkt», der den 
Tag düster, warm und kalt «herstellt״, «sich zu Sommer 
und Winter verändert», «die Jahreszeiten eröffnet», Hitze und 
Frost «anordnet»; er fällt als Schnee und Begen auf die Erde, 
er entfesselt die Winde, seine Stimme dröhnt im Gewitter, er 
schlägt mit seinem Pfeil und Donnerschlage im Feuer des Blitzes* 
Hier sind die Belegstellen, die diese Auffassung bestätigen:

a) V a t e r  Numi-Tärem «tagt»,  «wi rd hel l»,  « s t e l l t
20
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her» d e n  Tag, «e r ö f f ne t »  i h n :  yolit Numi-Tqrém dsém ti 
yqtdlés «siehe, mein Vater, N. T. tagte am Morgen» (III : G4.) 
úlem-samél at majwdsém, Numi-Tarém jd'ikém postilémd samél 
ürdslém «sie haben mir ein Körnchen Traum nicht gegeben 
(=  sie haben mich nicht schlafen lassen), ich habe auf den 
Tagesanbruch (das Hellwerden) meines Väterchens N. T. mit 
Auge (=  wach) gewartet» (IV : 4). || Tqrém vámé saw уqtél vor-uj 
ati «an vielen, von T. geschaffenen Tagen tötet er das Wald- 
tier» (H : 294.), Numi-Tarém dsékém sarui sa'ipd sa'iy yqtél akw' 
yqtél var és : dwiy kwol dwim lap tuméntawé ; Numi-Tqrém dsemné 
varéin sarui sa'ipd sa'iy yqtél kitit yqtél dwiy kwol dwim pali 
pünsawé «mein Väterchen, N. T. schuf von den goldstrahligen, 
strahligen(zopfigen)Tagen einen Tag: er belegt mit einem Schloss 
die Tür meines, mit Türen versehenen Hauses; am zweiten Tag 
der von meinem Vater N. T. geschaffenen, goldstrahligen, strah- 
ligen Tage, schliesst er die Türe meines, mit Türen versehenen 
Hauses auf» (III : 1, 2.), Numi-Tarém dském yum takwsi-päl 
vät'i yqtél väriläli «mein Väterchen, der Mann N. T. macht 
kurze herbstliche Tage» (III : 381, 31.) ! Numi-Tarém dsém sorúi 
sayip jarnés yqtél ti pünsém, sorúi vésip jelpiy jqmés yqtél ti 
pünsém «mein Vater, N. T. öffnete (liess hervorhellen, brachte 
hervor) einen goldstrahligen, schönen Tag, öffnete einen Tag 
mit goldenem Antlitz, einen überaus schönen Tag» (II: 274—5.), 
Numi-Tarém dsém vdrné sorúi sa'ipd saw yqtél värnätä mantiy, 
sorúi véspd saw yqtél püsnätä mantiy kwol-kiwrémté kdsiy jól 
ünlilém «während mein Vater N. T. die von ihm gebildeten 
vielen, goldstrahligen Tage bildet, während er seine vielen Tage 
mit dem goldenen Antlitz eröffnet, sitze ich im Innern meines 
Hauses am Vergnügungsplatz» (III : 34—5.).

b) V a t e r  Numi-Tarém «t r i t t» a l s  « F r ü h l i n g  ein»,  
«wi rd F r ü h l i n g ,  S o m m e r ,  He r b s t » ;  «bi l det » di e  
J a h r e s z e i t e n ,  «öf fnet» s i e :  Numi- Tqrém yum dsém yünté 
tüjimém «mein Vater, der Mann N. T. trat auf irgend eine Weise 
als Frühling ein» (111:296—7.), Numi-Tarém dsém tüjimdlés, 
túw-kwoŰdV ti jémiés «mein Vater, N. T. trat als Frühling ein, 
siehe, er wurde zum Mittensommer» (III : 79.) | Numi-Tarém 
dsä Idwi: . . . am tujjV jeinte'im «N. T., sein Vater spricht: 
ich werde Sommer» (I : 151.), Numi-Tarém äsen, Numi-Tarém



jäyen tüjäV té jemts «siehe, ihr Vater, N. T. wurde Frühling» 
(I : 54.), Numi-Tqrém äsikeu yär-la’il, uj-lail yarés takwsV ti 
jemtiläUm «Unser Väterchen N. T. ist zu dünnschneeigem Herbst 
geworden, an welchem die Fusstapfen der Elentiere und des 
Wildes sichtbar sind» (III : 469.), Tqrém-öni äsikem takwsi-päli 
ti jemtiläUm, yqmäs sampä samiy tüjtä ti patiläli «siehe, mein 
erhabenes Tarém Väterchen, es fällt sein flockiger Schnee, dessen 
Flocken so gross sind, wie ein Sumpfhaufen» (111:138.), Numi■ 
Sorúi asikém takwsi-pälV jemtiläUm, qsiy sampä samiy tüjtä ti 
patiläli «mein obiges, goldenes Väterchen (=  N. T.) verwandelte 
sich zur Herbstzeit, siehe, es fällt sein dickflockiger, flockiger 
Schnee» (111:241.). Ohne Erwähnung des Namens des Himmels- 
vaters, aber ohne Zweifel miteinbegriffen finden wir ihn in die- 
sen: tujji jémti «er wird Sommer» (nämlich: N. T.), teliji jemti 
«er wird Winter» (1:153.) | noys sät lesiy yum äsekdm läwi: am 
takwsi-päl artémné patsém, pälä ритёт, pälä löptäm yqlilem 
«Zobelfänger, Biberfänger, Mann mit sieben Jäger-Schlingen ( =  
N. T.), mein Väterchen spricht: ich fiel in meine Herbstzeit; 
mein halbes Gras, mein halbes Laub verwelkte» (III: 11.) \\ y  ulay- 
nol sol'iy täl, sakwäUk-nol soliy täl Tarém väri «Einen Winter 
mit frostiger Kabennase, mit frostiger Elsternase bildet Tarém» 
(IV: 129.), Numi-Tqrém aském vörén télém vör-pil nusä tüic värs 
«mein Väterchen N. T. schuf einen an Waldbeeren (die im 
Walde wachsen) mangelhaften Sommer» (111:26.), Numi-Tqrém 
asikém vüriläldm säyk qsmäy, munim qsmäy yqsä tüw jqmilém 
«ich wandle durch den langen, von meinem Väterchen, N. T. 
geschaffenen, heiss-polsterigen, schweissvoll-polsterigen Som- 
тег» (III : 150.), Nutni-Sorni aském varilalém säyk qsmey, 
maném qsmäy käsiy tu «der von meinem obigen, goldenen 
Väterchen (== N. T.) geschaffene, heiss-polsterige, schweiss- 
voll-polsterige, liebe Sommer» (LII : 238.) | am värnd jäykiy 
qlpä yqsä täl pünsilém «den von mir erzeugten eisigen, lan- 
gen Wflnter eröffne ich» («ich bringe ihn hervor» III : 54.), 
Numi-Tqrém äsem ponsém jäykiy täl, tüjtiy täl ti yqlés «sieh’, 
der von meinem Vater, N. T. eröffnete (hervorgebrachte), eisige 
Wflnter, schneeige Winter ist vorüber» (III : 90.), säyk qsmäy 
käsiy tu Tqrém-ön äsü ti ponsiläUm, muném qsmäy käsiy tu, 
vátém pil käsiy tű Numi-Tqrém äsikeu ponsiläUm «unser erha
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bener Vater, Taréin eröffnete einen heiss polsterigen lieben 
Sommer, einen schweissvoll polsterigen, lieben Sommer; einen 
mit abzulesender Beere lieben Sommer eröffnete N. T. unser 
Väterchen» (III : 464.).

c) V a t e r  Numi-Taréin «schaf f t » ,  « v e r o r d n e t »  d i e  
Wä r m e ,  d a s  G e w ö l k  u n d  d i e  K ä l t e :  Numi-Tqrém asém, 
Numi-Tarem qpl'ém aserém nolp noliy ׳/átél värs «mein Vater 
N. T., mein Väterchen N. T. hat einen mit kalter Nase nasigen 
Tag gemacht» (111:82.) | PW. tüjé-poqlt vusméy k'qtél Torem jalri 
«Zur Frühlingszeit verordnet Torem einen bewölkten Tag» (IV: 
J04.). Der Götzenheld des Ivondagebietes brauchte einmal zum 
Erfolg seiner Unternehmung dauernde Hitze, da «schrie er zum 
Vater Nem-Törem um siebenwöchentliche Hitze» (Nem-T'őrém 
jäpetän soät socitéy reV qjyés II : 224.) und dieser machte Hitze 
(rei voarém I I : 224.). Ein ähnlicher Fall wird in den von P at- 
kanov aufgezeichneten irtysch-ostjakischen Sagen erzählt: Ta- 
rum jigeden, Türum ankeden terey vägeyen; téréya juvöt «ihren 
himmlischen Vater und ihre himmlische Mutter baten sie um 
Hitze und es wurde heiss» (II : 166.).

d) V a t e r  Numi-Taréin «schne i t » ,  «regnet »,  « b l ä s t  
Wi nd»;  oder anders ausgedrückt; «er l ä s s t  S c h n e e  fal- 
len»,  «er e r ö f f n e t ,  m a c h t  d e n  Wi nd»,  « ma c h t  E i s  
g e f r i e r e n » :  Numi-Tqrém asém уйп tüjilém, qsiy sampä samiy 
tüjtci yun patilém, yum-nol péltal, dmp-nol peltal pal ma kisme- 
jäsem «als N. T. mein Vater herunterschneite, als sein dick- 
flockiger, flockiger Schnee herunterfiel, suchte ich eine für Mannes- 
nase, für Hundenase undurchdringbare, dichte Gegend» (III : 
310.) I Numi-Tqrém äsä läwi: . . . yqnal aserém nolp noliy vöt 
pineyém-pél, päyywiy samp samiy tiijt pate'im «sein Vater, N. T. 
spricht: . . . wenn ich einmal den mit kalter Nase nasigen 
Wind erzeugen werde (=  legen werde), falle ich wie breit- 
flockiger, flockiger Schnee herunter» (I : 144.), Numi-Tqrém 
asém yum mäii sampä samiy tujt patitä, päywiy sampä samiy 
tüjt minitä «Der Mann N. T., mein Vater, lässt seinen klein- 
flockigen, flockigen Schnee fallen, lässt seinen breitflöckigen, 
flockigen Schnee gehen» (III : 506.), Numi-Tqrém asém vari 
päywiy sampä samiy tüjt pattitä, mäii sampä samiy tüjt pattitä 
«N. T. mein Vater, lässt seinen, von ihm erzeugten, breitflocki



gen, flockigen Schnee fallen, lässt seinen kleinflockigen, flockigen 
Schnee fallen״ (III: 256,), Numi-Tqrém äsänl ta ásít tujt ti pattes 
«siehe, ihr Vater N. T. Hess einen solch dicken Schnee fallen» 
(IV : 308.), Numi-Tqrém jäyemne numél patém sät tűrés tüjtém 
«mein von meinem Vater N. T., von oben hinnntergefallener, 
siebenspanniger Schnee» (IV : 302.). Oft wird der Name des 
Himmelsvaters zwar hingedacht, jedoch nicht erwähnt: tüjt- 
yoryejiy, vöt-poryejiy yqtél rarem «einen schneestürmischen, 
windstürmischen Tag schuf er» (nämlich: N. T.; IV: 304.). Dieselbe 
mythische Vorstellung auf ein Rätsel angewendet: Jäni tarém ioli- 
palt man tqrém tüji: alék «unter dem grossen ffrra(Gott, Himmel) 
schneit der kleine tarém: Sieb» (IV : 388.) ! MLW. Nuy-Törém 
jäin numél pátém peyk'wéy sämpä tujt-nal, räyw-nal «die vom 
Vater N. T., von oben heruntergefallenen, breitkörnigen Schnee- 
graupen, Hagelkörner» («Schnee-Pfeil, Schnee-Schrot»; «Regen- 
Schrot»; IV : 103.); vgl. PW. eytwés-nül «Hagel» (eig. «Stein- 
Pfeil»). In der Mundart der Konda-Wogulen lautet der Aus- 
druck für den Hagelregen derart: törémsiskwé öywtésél räkwes 
«Göttchen regnete mit Steinen» || Numi-Tqrém äsci rakw-ke rakwi, 
nqwtä rakw réyil sästi «wenn sein Vater, N. T. als Regen reg- 
net, nimmt sein Fleisch mit dem Regen zu» (II : 104.) Ц Numi- 
'Tarém jäyä vöt-ke vöti, luwä vöt-reyil lüti «wenn sein Vater, 
N. T. als Wind weht, verstärkt sich sein Knochen durch den 
Wind» (II : 104.) I Numi-Tqrém äsä ali vötä-ke väri «wenn sein 
Vater N. T. seinen Wind von der Obergegend erzeugt» (II: 103.), 
Numi-Tcirérri äsen rnöt vöt väri «ihr Vater, N. T. macht einen 
anderen Wind» (I : 135—6.), vöt-mqriy jqmés ycitél Tqrém väri 
«sanftluftigen, schönen Tag bildet T.» (IV : 129.) | Numi-Tarém 
äsen lui turp turiy vöt pini «ihr Vater N. T. macht (legt) einen 
von der Untergegend brausenden brausigen (eigtl. kehligen, 
stimmigen) Wind», möt vöt pini «macht einen anderen Wind» 
(I : 136.) I Numi-Tqrém äsem väri aserém nolpä noliy vöt pun- 
sitä, sajik nolpä noliy vöt väritä «N. T. mein Vater eröffnet 
(bringt hervor) den von ihm gebildeten mit kalter Nase nasigen 
Wind, bildet den mit kühler Nase nasigen Wind» (III : 256.). 
Das Brausen des Windes schreibt das Rätsel dem Harfenspiel der 
Tarém-Söbne zu: Tqrém-pit säykwvlte'it, limés-limés jékivi: vöt 
vöti, porsét vötyéslawét «die Tqrém-Söhne spielen Harfe, das
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Lumpenzeug tanzt: der Wind bläst, rafft den Mist auf» (IV: 
389, 393.) II Numi-Tqrém a&ém väri täl pöl'ém aläy jäyk, yüriy 
jäyk pöÜtä «N. T. lässt das von ihm gebildete, im Winter frie- 
rende, Deckel habende, Saum habende Eis gefrieren» (III: 256r 
506.) j Numi-Tqrém yum qpl'ém tüjtä, jäykä yünté toiamét «der 
Schnee, das Eis des Mannes N. T., meines Väterchens löste sich 
auf irgend eine Weise auf» (III : 296.).

, e) V a t e r  Numi-Taréin g e h t  h e r u m  a m H i m m e l  
m i t  d e m G e t ö s e  des  D o n n e r s ;  s e i n  «Pfei l»,  «Keil» 
u n d  g e s c h l e u d e r t e r  «Stei n» i s t  d e r  D o n n  e r s c h l a g :  
Noys sät lesiy, uj sät lésiy yum asékém nayrä sayl miriy sujil 

jissenténcit sujti «mit krachendem Getöse des starken Donners^ 
des mächtigen Donners erschallt das Ankommen des sieben 
Schlingen zum Zobelfang, sieben Schlingen zum Wildfang be- 
sitzenden Mannes, meines Väterchens (N. T., III : 8.), Numi- 
Tarem asékém . . , noys sät, uj sät, saw lesän nayrä sayl, vayiy 
sayl miriy sujil ta mini «N. T., mein Väterchen [zieht sich an 
und] entfernt sich mit krachendem Getöse des starken Donners,, 
des mächtigen Donners zu seinen zum Zobelfang bestimmten 
sieben Schlingen, zu seinen zum Wildfang bestimmten sieben 
Schlingen» (III : 4.), Numi• Tqrém asém ülté va’ilawém, nayrä 
sayl miriy túréi, vayiy sayl miriy sujil va'ilawém «von meinem 
Vater N. T. steigt jemand (der Weltaufseher, der Sohn N. T.’s) 
herab zu mir, er steigt zu mir herab mit krachendem Laut des 
starken Donners, mit krachendem Getöse des mächtigen Donners» 
(III : 153, 157.). Nach dem tawda-wogulischen Piätsel: colé у än- 
suy méréytéytel: tqrém ilk'ant « g r a u e r  A l t e r  h e u l t :  donnert» 
(IV : 404.), in welchem unter dem «grauen Alten» der «grau- 
köpfige» Himmelsvater gemeint ist (sul puykpä II : 329, 325.). 
Auf ähnlicher Weise ist die mythische Vorstellung im Eätsel des 
Blitzes angewendet: pay к'um täiit k'esk'dnt: cqyl saildnt «ein 
s c h w a r z e r  M a n n  s c h l ä g t  F e u e r :  die Gewitterwolke 
blitzt» (ibid.); es heisst auch in der Umgangssprache: tqrém 
k'esk'ant «es blitzt» (d. h. «t(irém schlägt Feuer״). D u r c h  das  
Z i t t e r n  d e r  B o g e n s e h n e  d e r  « a m - H i m m e l - l i ä n -  
g e n d e n - s i e b e n  Sö h n e »  e n t s t e h t  d e r  D o n n e r  nach 
der folgenden Stelle: Tqrém-yanné sät pi tan liyét: japäk jän- 
teuiv raméy suj atér tqrém-yarcinélné unténé qsiy túl sqplä, ness



iinti; Sqwiy Mä aykwanélné nayrä sayl jómé, ness tqmpi «die 
am Himmel hängenden sieben Söhne (des Himmelsvaters), sie 
schiessen: die tönende Stimme der seidenen Sehne setzt sich 
auf ihr heiteres Himmelsgewölbe, wie eine sich setzende dicke 
Wolkensäule; sie schlägt sich an wie ein kraftvoller Donner 
an ihrer rindigen Erdmutter» (IY : 209.). — Die Namen des 
schlagenden Blitzes sind: NW. tqrém-nöl, TW. tarém-nél «Got- 
t es-  oder H i m m e l s p f e i l »  («громовая стркла»; tqrém-nal 
pats «es fiel Gottes Pfeil», tqrém-nelél il-älus «громовая стркла 
его ударила, es tötete ihn Gottes Pfeil», ti jiw tarém-nilné il- 
k'ask'us «гр. стр. лисйну разщепала, Gottes Pfeil zerspaltete 
diesen Baum»); ein ähnlicher Ausdruck: PW. teréig näl, TW. tevém- 
nil «Meteor».  Auch im Nordostjakischen heisst der Donner- 
schlag «Pfeil», wie aus der folgenden Angabe Ahlqvist’s hervor- 
geht: «pai-iiol (Gewitter-Pfeil), Donnerkeil (pai «Wolke, Gewit- 
ter»); ebenso im Syrjänischen: gim-nöl, card-nöl «Blitzstrahl, 
Donnerkeil» (gini, card «Donner», nöl «Pfeil»; W ied .) und im 
Permischen: дот-nil id. (Genetz). Auch nach dem Bätsel: turuj- 
tani lésig näl sät tal man jolä sälti: tqrém-saykw «der mit turuj- 
Adler-Feder beschwingter Pfeil geht sieben spannenweit unter 
die Erde: Donnerschlag» (IV : 389.) j  NW. tqrém-saykw, PW. 
törém-sdykw «Got t es -  oder H i m m e 1 s к e i 1» (z. B. taréin- 
saykw pats «es fiel Gottes Keil» =  «der Donnerschlag schlug 
ein»; ü jä  tövem-sä/wné vqjlewes «diesen Baum ergriff der 
Donnerschlag»; tü-ke joytimen, manä tqrém-saykwén patawémén 
«wenn wir dorthin ankommen [in die Stadt der Teufel , was 
für Gottes-Pfeil kann uns treffen?!» (=  «uns kann nichts 
Übles geschehen» II : 62.). In B eguly’s lexikalischen Samm- 
lungen findet sich: tull-sqngh «Donnerschlag» (tul «Wolke», 
saykw «Keil») ;  vgl. Donnerkeil j MLW. törém-seyk'w oywtés, 
ULW. toréin-sey к' eytés «Got t es -  oder H i m m e l s  к e i l e s  
S t e i n»  (MLW. Törém soykiw-oywtäsel juniti «es schlägt ein 
der Donnerschlag», eig. «Törém schlägt mit Keil-Stein») | KW. 
törém-oywtés «Got t es -  oder H i m m e l s - S t e i n »  (z. B. törém- 
oywtésné jiw pali k'altaus «der Blitz zerspaltete den Baum»); 
vgl. ungar. menny-kő «Blitz» (menny «Himmel», kő «Stein»), 
wotjak. in-kol'i id. (in «Himmel», kolí «kleiner Stein»), syrjän. 
gim-iz id. (gim «Donner», iz «Stein»; W ie d .). In einem irtysch-
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ostjakischen Heldenlrede schiessen die zum Himmelsvater em- 
porgestiegenen Helden «Steinpfeile» auf ihre Feinde herunter 
( keu-notat estemen), und zwar nach P atkanow’s Erklärung (II: 
39.) in Form von Blitzen.

f )  Aber nicht nur in den Wirksungen seiner Verände- 
rungen, sondern auch in 'seiner Ruhe, sieht der wogulisclie 
Volksglaube Vater Numi-Tarám dort am Himmel; e r  i s t  es, 
zu dem  d e r  i r d i s c h e  a u f s c h a u t ,  w e n n  er  s e i n e n  
B l i c k  g e n  H i m m e l  w e n d e t ;  zu i h m  g e h t  d i e  in 
d e n  H i m m e l  d r i n g e n d e  S t i m m e ,  o d e r  R a u c h ;  z u  
i h m  s t e i g t  d i e  in d i e  H ö h e  r a g e n d e  B e r g s p i t z e .  
Ein konda-wogulischer Märchenanfang lautet: Jäni törem 
tolhwé ulnät-mas, tok' ixe V icejnät-mas kiske-äkins üla «der 
grosse törem (=  diese grosse Welt) wie er so lebt (=  ist), 
wie er so liegt (=  steht), lebt eine Katze mit ihrem Vetter» 
IV :371.). Satiga, der Fürst des Konda-Gebietes, sagt in seinem 
Lied: kwon kwäle'im, sernél sose kityäyemtel Numi• Törem jä- 
yämne miyy-sunse'im, käseuw-sam jänit tul-raw älmä at va'ém 
«ich gehe hinaus, schaue hinauf mit meinen schwarzen Johan- 
nisbeere-Zweien (=  mit meinen zwei Augen) zu N. T., meinem 
Vater (=  in den Himmel) : jedoch ich sehe auch nicht das Dasein 
eines, wie eines Fisches Auge grossen, Wolkenkrumchens» (IV : 
123.). Ebenso lautet das Bärenlied: möt-päl saw-pälen Numi- 
Törem jäyänne nöyyäl sunsi, Sunniy Kwores äsen yotäl ölnä seit 
sqwei pusén lowintiän, pusen sqnyiäii «dein «Stern» (=  Bären- 
äuge) von der einen Seite schaut hinauf zu N. T., deinem Vater 
(=  in den Himmel), du zählst die sich überall befindenden 
sieben Sterne deines durch die Dachöffnung [sichtbaren Vaters 
Kwores (=  N. Ti), du überschaust sie alle» (III : 198.). — Die 
Fürstenheiden aus Vör-jä schiessen auf Spielpuppen und «das 
Getöse des Zurückprallens der Bogensehne reicht hinauf (== 
tönt in den Himmel) zu ihrem Vater N. T.» (jänteuu patné suj 
Numi- Taré nt jüyanné näyy-yasili; I I : 205.). Eine ähnliche Angabe: 
jäpey jöygtilen‘ rammiy rqmmiy suj Num-Törém jätän nuyk- 
Karri «das tönende, tönende Getöse des Wirbelns der Seide 
(Seidensehne) braust hinauf zu seinem Vater N. T. (=  in den 
Himmel» ; IV : 105.). — Als die V7asserwellen den im Meere 
schwimmenden Kul-qtér sehr hoch heben: «kommt er beinahe



zu seinem Vater N. T. (=  in den Himmel) hinauf» (Numi-Tärem 
äsä-pält näyy alä joy ti; 11:291.). In einem Heldenlied der 
Konda-Fürsten «erreichen die obersten Balken einer Burg den 
Himmelsvater״ (Nem-Törém ne?jk'wé k'öiém; 11:223.). Dass 
das heilige Gipfelpaar der Ober-Loswa sehr hoch ist׳, erklärt die 
Hymne seiner Götzen auf folgende Weise: Numi-Tqrém jäyänne 
layyéy pupV-läyyän päjä lülitél at joytyats, layyéy tarém läyyän 
tűrés lülitél at joytyats «dass zu eurem Vater N. T. (=  bis zum 
Himmel) euere sprachfertige Götzen-Bede !nicht hinaufreicht : 
dazu fehlt nur eine Spanne weite Höhe» (II : 399.); mit ande- 
ren Worten : Wenn die Gipfel ein wenig höher wären, würden 
sie in den Himmel reichen. — Ein ähnlicher Ausdruck den 
Rauch betreffend ist im Südostjakischen: cayimet Türum jic/eda 
juytöt «der Bauch stieg zu seinem himmlischen Vater empor» 
(Patk. II : 102.).

Aus all diesen ist klar ersichtlich, dass jene allmächtige 
und auch in ethischer Hinsicht auf hohem Niveau stehende 
Gottheit, die vom wogulischen Volksglauben unter den über- 
natürlichen Wesen auf die höchste Stufe der Bangordnung ge- 
stellt wird, die als Endursache der Weltgüter und als Quelle 
aller Kraft angesehen wird: in ihrem Ursprung, d. h. an der 
Grundstufe ihrer Entwickelung nichts anderes ist, als die Per -  
B o n i f i k a t i o n  des  H i m m e l s ,  die Anwendung der Begriffe, 
Vorstellungen und sprachlichen Ausdrücke des menschlichen 
Lebens und Wirkens auf die Erscheinungen der Luft und der 
Natur. Für einen solchen Ursprung der mythischen Gestalt des 
Himmelsgottes Numi-Tqrém (KW. Nem-Törém II : 223, 230; 
MLWT. Nuy-Törém IV : 103, 193; ULW. Nuyy-Törém II : 414.) 
zeugen auch mehrere von seinen Epitheten. Solche sind.

a) Numi-Voikén =  «der O b e r e  - We i s s e » :  Numi-Tarém 
yum asémné, Numi-Voikén yum qplémné pojkse'im «ich bete zu 
meinem Vater, dem Manne N. T., zu meinem Väterchen, dem 
Manne, dem Oberen-Weissen» (III : 312.) j Numi-Voikén äsüw, 
Numi-Voikén qpluw (=  N. T .; III : 67, 81.) | Vóikén-Tarém 
qplém, V. T. asém (III : 72, 75, 80.) | [mit Vereinigung der 
zwei Namen: puykém Numi-Voikén- Tqrém jáyémné, Numi-Voikén- 
Tarém qplémné nqyy rqyyaicé «meinen Kopf schreit man hinauf 
(bietet man an) meinem Vater, dem Oberen-Weissen-Himmel»
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(III : 104.) II N u m i ־ Po sy  é n ja in, Numi-Voikén jä'in «dein 
Vater, das Obere-Liebchen; dein Vater, der Obere-Weisse» (III: 
197 ; NW. posyém «mein Liebchen», eigentl. «mein Bluttropfen״, 
kélp-poséу «Bluttropfen»). Der entsprechende konda-wogulisclie 
Ausdruck: S a i r i y -  T ö r é m  ötér-jdim «Weisser-Torem, mein 
Fürstvater» (11:376.). Voikén-Tűrém (войкавъ торумь), als den 
anderen Namen des Numi-Taréin (нуми торумъ) kennt auch 
Gondatti (S. 17). «Weiss» als Attribut des Himmels ist sehr 
entsprechend gegenüber der «schwarzen Erde» ( sernél mű).

b) N u m i •  S or ni  — «der O b e r e - G o l d i g e »  : Numi- 
Törém asikémné tu pojkilälän, Numi-Sorni qplUkémné tű kunéi- 
lälän! «zu meinem Väterchen, N. T., zu ihm betet; zu mei- 
nem Väterchen, dem Oberen-Goldigen, zu ihm jammert!» (II : 
426.), Numi-Sorni üsémné, Numi-Törém jűyémné ti' ti sätsawä- 
sém «sieh’, der Obere-Goldige, mein Vater zauberte mich hier- 
her» (II : 258.), Numi-Tűrém űsűné, Numi-Sorni jűyűné rűyy- 
sijü näyy oss yölawé! «unser Vater, N. T., unser Vater der 
Obere-Goldige soll die Stimme unseres Bufes hören!» (11:18.). 
Numi-Sorni asüwne etä-ke sät, yqtél sät pojkseu «zu unserem 
Vater, dem Oberen-Goldigen beten wir sieben Nächte, sieben 
Tage» (II : 161.), äntiy ujin Numi-Sonii asünné tű alán! 
«schlachtet die Geweih-Tiere eurem Vater, dem Oberen-Goldigen 
nieder!» (11:282.), Numi-Sorni aském väriläUm säyk qsmiiy 
käsiy tű «von meinem Väterchen, dem Oberen-Goldigen ge- 
schaifener, heisspolsteriger, fröhlicher Sommer» ( III : 238.), 
Numi-Sorni űsikém takwsi-pälV jémtilalém «mein Väterchen, der 
Obere-Goldige ist zu herbstlicher Zeit geworden» (III : 241.) 
Numi-Sorni 011 asémné Ajäs-tärem ajkä ti satwdsém «Mich den 
Gott des kleinen Ob’s zauberte mein erhabener (grosser) Vater, 
der Obere-Goldige hieher» (II : 1.), Numi-Sorni ön asűné ti\ 
satwésü, Numi-Sorni ön jäyüne ti joltdsawésű «Der Obere-Gol- 
dige, unser erhabener Vater, zauberte uns, befahl uns hieher» 
(II : 415.) I Sorúi ön űsikém, Sorúi ön jüyém! =  N. S. (11:356.); 
Tűrém ön Sorúi űsémné, Tqrém ön Sorúi jűyémné ti ti sätsa- 
wdsém (II : 256.), Sorni-űskén (II : 424.) || S o r n i - P o s  asém 
« G o l d - S t r a h l  mein Vater» =  N. T. ( I ll :  61.), Sorni-Pos jä- 
у énné ay in lili, piyén Uli üruykwé sűtwdsén «du wurdest von 
deinem Vater, dem Gold-Strahl mittels Zauber erschaffen, um
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die Seele deiner Tochter, die Seele deines Sohnes zu bewah- 
ren» (II: 364.). Auch in der gewöhnlichen Rede sagt man: 
Sqrúi-Pos ti séyémalén! =  «Oh Gold-Strahl, möchtest du nur her- 
schweben!» Tärem tV  voss joytnün! — «Oh Gott, dass du hielier 
kommen möchtest!». Gewöhnlicher ist die Ausdrucksweise: 
Sornikwé! «Goldchen!» (=  Numi-Sorni, 1:51.), die ungefähr wie 
im Deutschen «Herrgott!» heim Staunen oder plötzlichen Schrek- 
ken gebraucht wird. — Sorúi, sqrni «Gold» ist im allgemeinen 
ein Attribut der himmlischen Gottheiten ( Sorúi-Atér, Sorúi- 
Kaltes, Sorúi•'Sis)  und bezieht sich auf den himmlischen Glanz 
derselben (vgl. NW. samt у an «der Kaiser», eigentl. der «Gold- 
Khan»). Ein Gegensatz zu diesem Attribute ist die «Erde mit 
dem schmutzigen (mistigen) Rücken» (paykiy sispä mä). Auch 
in den irtysch-ostjakischen Volksdichtungen kommen die fol- 
genden Namen des Himmelsvaters vor: Sorni-Sanka jig «Gold- 
Licht Vater» (Pate. II : 38, 64.), Num-Sanka «Oberes-Licht», 
Jem-Sanka «Gutes-Licht» (sanka «klar, licht; Himmel; Gott» 
Pate. I : 99.). Bezüglich des Nordostjakischen kann ich vor- 
läufig nur die Angabe Poljaeow’s anführen: Сорне-Туромъ 
(S. 58).

c) Numi-Kworés. Das letztere Wort ist in der Umgangs- 
spräche unbekannt, in der Dichtersprache jedoch ist dieser 
Ausdruck gebräuchlich : kit Щгёт, kit kworés, worunter man die 
zwei Щгёт, und zwar den «oberen» ( numi Щгёт) und den 
«unteren» (joli Щгёт), also den Himmel und die Erde ver- 
steht. So z. B. kit Щгёт, kit kworés у álén nayy ta laplawéssV: 
der Weltaufseher und seine Schwester wurden auf ihrem Zauber- 

pferd] «zwischen den Himmel und die Erde gehoben» (1 :4 5 ; 
nqyy ta lapsV «sie sind in die Höhe gestiegen» I : 64.), kit 
Щгст-yalén, kit kworés-yalén nqyyä lapén! «erhebe dich hinauf 
zwischen Himmel und Erde!»; 11:317.); kit Щг ёт-у álén, kit 
kworés у  álén jolä tärätawäst «sie Hessen sich herunter zwischen 
Himmel und Erde (aus dem Himmel»; II : 98.), kit Щгёт, kit 
kworés у álén tű püwwés «zwischen den Himmel und die Erde 
hielt er ihn hin» (=  «er Hess ihn aus dem Himmel nicht ganz 
hinunter auf die Erde»; II : 103.), kit Щгтг, kit kworsV yalné 
tű ti pojtéltawdsém «zwischen den Himmel und die Erde, dort- 
hin wurde ich zurückgehalten» (sagt der Bär, in der Luft hän-
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gend in seiner Wiege; I I I : 116, 117.); kit taréin-, kit kworés- 
yal páséi átér ti jincitä nay ki «aus der Ferne des Zwischenraums 
des Himmels und der Erde wird das Kommen eines Fürsten 
sichtbar» (11:62.), kit taréin yal, kit kworés-yal num-pälne minné 
la у у én püsné jäni' tqrém, man tqrém svjil ross sujtawé! «das 
Eröffnen deines zwischen Erde und Himmel hinaufführenden 
Weges soll von dem Klingklang der Silbersachen des grossen 
Gottes, des kleinen Gottes begleitet sein» (sagt man, wenn man 
den mit Silberschmuck behängten Bären auf seinen letzten 
Weg hinausbegleitet; I II : 193.). Ausserdem kann ich für die 
Anwendung des Wortes kworés als Nomen apellativum aus 
meinen Sammlungen nur ein Beispiel anführen, nämlich fol- 
gendes: äyirisen tq rém ülné qti jurtV, kworés qlné a ti jurtV ti 
totilénülém «ich möchte dein Töchterchen als eine liebe, für 
alle Zeiten mitlebende Gefährtin mitnehmen» =  «ich möchte es 
heiraten» (II : 286.). Es zeigt sich schon aus diesen Beispielen, 
dass kworés der Bedeutung nach mit tqrém identisch ist; dies 
erhellt jedoch mit noch mehr Klarheit aus dem Gebrauch des 
mythischen Namens Numi-Kworés und seiner Varianten, inso- 
fern diese sehr oft als parallele Wiederholungen des Namens 
Numi-Taréin und der mit ihm gleichwertigen Namen vorkom- 
m en; anderseits flient der Name Kworés mehrmals selbständig 
gebraucht ebenso als personifizierender Ausdruck des Himmels 
und der Naturerscheinungen, wie Numi-Taréin. Mögen hier 
einige dafür Beispiele stehen :

Gepaarte Namensbezeichnungen : N и m i - T q r  é m üdém, 
N u m i - K w o r é s  jdyém, nay läum élém-yqldsén tels «Oberer- 
Himmel, mein Vater, Oberer-Kworés, mein Vater, der von dir 
verordnete Mensch ist entstanden» (I: 148; hier ist die Ein- 
zahl des Wortes nay =  «du» lehrreich: «du, dir» und nicht 
«ihr, euch», wie es sein müsste, wrenn N. T. und N. Kw. ab- 
gesonderte mythische Personen wären); élül' qlné nqmtiy latyél 
N ami-Tqrém üsén voss Idwawén, élül qlné nqmtiy latyél Numi- 
Kworés asén voss у aristaw én! «mit gescheitem Worte für das 
künftige Leben soll dich Vater N. T. verständigen, soll dich 
Vater N. Kw. lehren» (I : 138.); jqrél-ke Iduwdsén: Numi-Tqrém 
ősén Iduwdsén ; va'il-ke satwdsén: Numi-Kworés jdyén satwdsén 
-«wenn für dich Kraft verordnet ist: hat sie Vater N. T. ver- *
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ordnet; wenn du mit Begabung bezaubert bist: hat dich Vater 
N. Kw. bezaubert» (1:141.); am ünléné Numi-Tqrém üdém satém, 
Numi-Kworés üdém satém mü-lqmiémné ti joytmémm «auf meinen, 
von mir selbst bewohnten, von meinem Vater N. T., meinem 
Vater N. Kw. zaubernd verordneten Erdteil sind wir angekom- 
men» (11:272.) |] N u m i - T q r é m  üdém, S a r u i - К  war  és 
jdyém sarui vansiy jamés ma qndi «mein Vater, N. T., mein 
Vater, G o l d - K w o r é s  hat eine goldgrasige, schöne Erde» 
(III :5—6.);Numi-Tqrém üpl'ém, Somi-К  tv or és jáyém somi sirpä 
siriy кёг-kwolä «Meines Väterchens, N. T.’s, meines Vaters 
Gold-iurores’ Eisenhaus mit den goldenen Dachstangen״ (III : 
09, 61.) j S o r n i - K w o r é s  üdém, Vo i k é n -  T q r é m  üplem lq,u 
puykpä puykiy süpd pali pönsi, lüwi «mein Vater, Gold-Kworés, 
mein Väterchen Weiss-Tqrém öffnet seinen zehnzähnigen, ge- 
zahnten Mund und spricht [so » (III :75;  hier sind auch pönsi, 
läwi in der Einzahl, zum Beweis dessen, dass das mit den 
zwei Namen bezeichnete Subjekt eme mythische Person ist) 
S o m i  - К w or é s adénné, S o m i  - Pos  jdp énné äyin Uli, piyén 
Uli üruykwé sütwásén (II : 364; s. oben) || T q r é m - ö n i  adémné, 
Kworés öni üséinné äs ti pojkde'im «ich bete wiederum zu meinem 
erhabenen Vater T., zu meinem erhabenen Vater Kw.» (III: 139.) j 
[ohne irgendein Attribut: ti T q r é m  joltém, ti K w o r é s  joltem 
sari mulém jelpiy mümné ti pin ás lém «diese meine von T. ver- 
ordnete, von Kw. verordnete wahre Bezauberung habe ich auf 
meine heilige Erde gesetzt» (11:417.); Tqrém-siriy jelpiy uji', 
Kworessiriy jelpiy uji' éld ta jqmásém «zu einem Tarm-ähnlichen 
heiligen Tiere, zu einem A5eor<?s-ähnlichen heiligen Tiere [gewor- 
den trat ich (Bär) jetzt weiter» (111:479.), Tqrém-siriy jelpiy qtér, 
Kworés-siriy jelpiy átér Tqrém-pi qjkäi’ lawásawém «Tqrém- 
ähnlicher, heiliger Fürst, ivawes-ähnlicher heiliger Fürst, Tqrém's 
Sohn Alter wurde ich genannt» (II : 276.).

Kworés, als E r z e u g e r  d e r  N a t u r e r s c h e i n u n g e n :  
Sorni-Kworés jd'ikém, taw teltálem ur-löptatá til kwoss yqntilmiy 
patém: Sorni-Kworés üdém läkw samp samiy tüjtä ti pats «als 
ich aufmerksam wurde auf das von meinem Väterchen, Gold- 
Kworés geschaffene Berg-Blatt, Wald-Blatt: sieh’, da ist der 
dickflockige flockige Schnee meines Vaters Gold-Kworés herab- 
gefallen» (III : 270.) | Sorni-Kworés jä'ikdtä läwi: . . . am tüjä-
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päl yqsá-yqtél vdrném yqtél «sein Yäterchen Gold-Kworés spricht: 
an dem Tage, da ich den langen Tag der Frühlingszeit erzeuge» 
(1:89.). — Kworés personifiziert den H i m m e l :  Sorni-Kworés 

jaikicé, Sorni-Kworés dsukwé ciln ta/tép-kér jänitV ti sdykémlés 
«Yäterchen Gold-Kworés (=  der Himmel) hat sich in der Grösse 
eines silbernen Spindelrades gebildet» (I : 77.) j Kworés-Sarni 
äskeuw joli-pält, . . . kis-lakw jqyyém lakwiy mä sät Iqmtüw nurft־ 
palt «unter unserem Väterchen Kworés-Gold (=  unter dem Hirn- 
mel) . . . über den sieben Gegenden unserer sich wie ein gebo- 
gener Reifring drehenden, runden Erde» (II : 311.) [ möt päl 
saw-palén Numi-Tqrém jüjénné nqyyäl sunsi, Surmiy-Kworés 
üéén у otäl' qlné sät sawä gusén lowintiän (8. oben; III : 198.) 
yürmit et Sorni-Kworés jajén ünléné jiwä yard yard man néile'in 
«die dritte Nacht wirst du in die von deinem Vater Gold-Kworés 
bewohnte, dünn bewaldete Gegend ankommen» (=  «steigst in 
den Himmel», III : 215; vgl. III : 252, wo des Bären Himmels- 
gang ausführlicher vorgetragen ist.).

Nach dem Gesagten ist Numi-Kworés —- oder, wie wir die 
Varianten seines Namens in den obenerwähnten Belegstellen 
finden: Sorni-Kworés, Kworés-Sarni, Surmiy-Kworés, Kworés 
öni äs (nach Gondatti : коре торумъ, S. 45) — e i n e  m i t  
Numi-Tarém i d e n t i s c h e  m y t h i s c h e  P e r s o n .  Dies wird 
auch daraus klar, dass die Beschreibung der äusseren Gestalt 
der beiden, ja sogar die auf sie bezüglichen Erzählungen 
meistens übereinstimmend sind. Wenn wir trotzdem hie und 
da in den mündlichen Überlieferungen auch eine solche Auf- 
fassung finden, dass Sorni-Kworés und Numi-Tqrém abgeson- 
derte, zu einander im Verhältnis von Vater und Sohn stehende 
Gestalten sind, können wir dies als neuere Begriffsentwickelung 
leicht daraus verstehen, dass das Wort Kworés in der Umgangs- 
spräche unbekannt ist und die Identität seiner Bedeutüng mit 
der des Wortes taréin sich im Sprachbewusstsein verdunkelt hat. 
Demzufolge wurde nämlich auch die Identität der in den aus 
alten Zeiten ererbten Texten neben einander erwähnten mythi- 
sehen Namen des Numi-Tqrém und Numi-Kworés zweifelhaft 
und es tauchte der Gedanke auf, dass diese abgesonderte Per- 
sonen sein können, was scheinbar auch durch jenen Umstand 
unterstützt wurde, dass, als die traditionellen Texte weniger



vollkommen vorgetragen wurden, der eine Vorträger mit Uber- 
gehnng der parallelen Wiederholungen nur Numi-Tqr&m, der 
andere nur den Namen Numi-Kworés erwähnte und so erbte sich 
dann die Überlieferung stellenweise nur mit einem, mit diesem 
oder jenem Namen weiter, wobei eventuell auch die ursprünglich 
auf eine Person bezüglichen Mythen sich in zwei Teile teilten. 
Es ist aber zu bemerken, dass in den bisher aufgezeichneten 
rhythmischen (demzufolge in ihrem Texte weniger veränderten) 
Volksdichtungen keine Spur dafür vorhanden ist, dass die zwei 
erwähnten Namen sich auf zwei besondere mythische Personen 
bezögen.

d) NO. Num-Jeléin : ein in den nordostjakischen Helden- 
gesängen der Sammlung Keguly’s oft vorkommender paralleler 
Ausdruck neben dem Gottesnamen Num-Torom, so z. B .: Num- 
Torom azein mallmal, Num-Jelem jigem mullmal «mein Vater, 
N. T. bezauberte ihn, mein Vater, N. J. bezauberte ihn» (Nätiy 
ar); Sq,rni sein yonmay näj Num-Törém aséu pusl, sarui sem piltay 
näj Num-Jeléin jiyéu veri «den das goldene Auge zudrückenden 
Tag öffnet unser Vater, N. T., den das goldene Auge verschleiern- 
den Tag erzeugt unser Vater, N. J.» ( Püliy-awét ä r; nach der 
Transscription J. Pápay’s ). || Torom múlom jeming keu, Jelem 
malom pqsing keu «von Törém bezauberter, heiliger Uralfels, 
von Jeléin bezauberter glanzvoller Uralfels״ (Nätiy är) \ Törém 
partém ont-juу, Jelém műiéin var-juy «von T. gegebener Wald- 
Baum, von J. bezauberter Wald-Baum» (Polem-törém ar). Dem- 
selben Parallelismus begegnen wir im wogulischen Liede des 
Pelym-Götzen (11:254.): tqrém qlné qti jurtkém, jeléin-aul qti 
jurtkém «Die Lebenszeit mitlebende liebe Gefährtin» (=  «mein 
W'eib»). In der oben erwähnten Variante dieses Ausdruckes 
finden wir statt jelém das Wort kworés, als Beweis dessen, dass 
diese zwei Wörter, was ihre Bedeutung betrifft, einander nahe 
stehen, oder ganz identisch sind. Dieses Wort ist das Vorder- 
glied des von Ahlqvist aufgezeichneten Kompositums jilem- 
tut «Nordlicht» =  vog. tqrém-naj id. (eig. «himmlisches Feuer»). 
Die in der Umgangssprache gebräuchliche nord-wogulisclie Form 
lautet: elém =  MLW. ilém, ULW. jeléin «Zeit, Wetter, Luft» 
(z. B. NW. aserém elém värés погода холодна стала; das Wet- 
ter wurde kalt»; MLW. lut ilém «schlechtes Wetter», kisné ilém
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«für Jagd geeignetes Wetter», рот voarné ilém «die Zeit des 
Henmachens», tajné ilém «für Schlittschuh-Gehen geeignetes 
Wetter»; ULW. jcimés jelem «хорошая погода, gutes Wetter»); 
die im Liede vorkommende NW. Form jelem muss demnach 
als ostjakisches Lehnwort betrachtet werden. Demselben Worte 
begegnen wir im Namen des «Menschen»: NW. élém-yalés, KWT. 
élém-k'olés, MLW. ilém-k'als, welche Benennung vielleicht im 
Yergleiche zu dem Ausdrucke LW. k'als, TW. Eqlas «Mensch» 
(eigentl. «sterbend, sterblich») den Erdensohn genauer als den 
«Sterbenden der Luft (der Atmosphäre, des Wetters)» bezeich- 
net und derart den Gegensatz zu den am Himmelsgewölbe (Щ- 
rém)  und unter der Erde wohnenden W7esen hervorhebt.

e)  Zuletzt beweisen es auch mehrere Zierepitheta, dass 
Numi Tarém eigentlich der H i m m e l s g o t t  ist, so z. B.: sät 
jüns-uj Ildit Tarém äskeuw « u n s e r  V ä t e r c h e n  Tärem, 
d e s s e n  H ö h e  wie [der Flug] von sieben Schwarzadlern ist» 
(T. =  «hoher Himmel» II : 311, 316.), sät jüs-voj l'äüt Numi- 
Sorúi äs (II : 354.) I yqt jüs-voj l'ül'it Sorni-askénnél, neiléné yü- 
tél sorni-sam, üntné у átél sápig yän sät jüs-voj l'ül’it jä '*kénnél 
nay voss lünsilamén! «oh möchtest du (Pásét-Götze) für uns 
zu deinem wie [der Flug] von sechs Schwarzadlern so hohen 
Gold-Väterchen, zu dem Könige mit dem goldigen Auge der 
aufstehenden Sonne, mit den Locken (— Strahlen) der unter- 
gehenden Sonne, zu deinem wie der Flug] von sieben Schwarz- 
adlern hohen Väterchen jammern» (II : 424.) | atér tärem sät 
válté säitit taréin mol Tarém jü'ikicé! « u n t e r  d e n  s i e b e n  
Z w i s c h e n r ä u m e n  d e r  h e i t e r e n  H i m m e l ,  oh du  
s i e b e n t e r  H i m m e l ,  V ä t e r c h e n ,  • r e i c h e r  Taréin»  
(11:335.), sät taréin pátit tarém sül püyk, jániykwé! «grau- 
köpfiges Alterchen des sich an der Spitze von sieben Himmeln 
befindenden Himmels» (II : 325.).

Die gleiche Bezeichnung der Begriffe «Himmel» und 
«Gott», wie wir dies hier im Wogulischen und Ostjakischen 
bei den Wörtern taréin, kworés und jélém gesehen haben, ist 
in mehreren Zweigen der ural-altajischen Sprachfamilie ver- 
breitet. So ist es unter den verwandten Sprachen nachweisbar 
im Wotjakischen, wo inmar (Kas. inmar) 1. «Himmel, Luft» 
bedeutet (z. B. inmar jugit luä «es tagt», inmar zorci «es reg



net» ucied cérdoz inmarén «deine Nachtigall singt in der Luft״);
2. «Gott» (z. B. j ec sizim ju-puy kildis-vordis inmarä «mein 
sieben Getreide-Ähren schaffender und erzeugender Inmar!») 
Ebenso bedeutet das Wort in (Kas. in, Wurzel: inm-, him-) ge- 
wohnlich «Himmel; Luft», jedoch in diesem mythischen Namen: 
Kildis-in (Sár. Kilcin, Malm. Kikéin) «schaffender Gott» (vgl. 
kild- «erscheinen, hervorkommen, zu stände bringen, ausführen, 
schaffen», kildis nom. agentis). Das entsprechende Wort im Syr- 
jänischen, nämlich уел (Wurzel: jetim־) bedeutet «Gott; Heili- 
genbild», daneben aber auch: jen-ez, jen-velt, jen-ku, jen-ib 
«Himmel» (ei «Basen, Wiese», e£-vil «Oberfläche»; veit «Decke, 
Dach»; ku «Haut, Fell», ib «Feld»; vgl. wogul. tarém-^ar 
«Himmelsgewölbe», eigentl. «Himmelsfläche»; W ied .); im Per- 
mischen bedeutet jen «Gott», jen-völt «Himmel» (Genetz). Auf 
dem Gebiete der türkischen Sprachen: jakut. tayara «Himmel; 
Gott» (tayara tabata «Gottes Kenntier, wildes Kenntier»), ujgur. 
täyri «Himmel; Gott», cagataj. tayri, täyri, tingri, tenger (Bu- 
dagow I : 370 ), wolga-tatar. tängre, tangere (Ostroumow) id., 
kirgis. täyri (Iljminskij), osm. tayri (Samy-B ey), cuvas. toré, túré 
«Gott», altaj. täyärä, kojbal. tiger, téger (Castr.), tegér (Kata- 
noff), karagass. tere (Castr.) «Himmel». Im Mongolischen: teyri 
«die Gottheit; die Geister des Erd- und Himmelraumes» (Schmidt 
241.), burjät. teyere, teyer «Himmel» (Castr.). Die Vorstellung, 
welche in diesem weitverbreiteten, gemeinsamen Sprachgebrau- 
che zum Ausdruck gelangt, nämlich die Personifizierung und 
die Vergöttlichung des Himmels, ist die natürliche Entwicke- 
lung des Seelenglaubens und der Verehrung der Ahnen. Au c h  
d e r  H i m m e l  i s t  e i n  «Ahn» u n d  «Vater»,  seine Bedeu- 
tűiig in dieser Beziehung ist sogar unvergleichlich grösser, 
als die jener Väter, deren Andenken die Bildsäulen ver- 
ewigen. Der Seelenglaube führte den Menschen in die Ge- 
heimnisse der unsichtbaren Welt ein und stattete ihn reich- 
lieh mit Vorstellungen aus, welche seinem Auge alle Er- 
sclieinungen, die nur sein Interesse in höherem Masse erweck- 
ten, im Scheine des Lebens und der bewussten Tätigkeit vor- 
zauberten. Das primitive Denken sah und wusste einen Geist 
in einem Steine von besonderer Gestalt, in einem krumm- 
wachsenden Baume, in einem stärkeren Tiere und in den Fun-
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ken des Feuers; wie wäre also der personifizierenden Auffas- 
sung des Urmenschen die gewaltige Natur entgangen und be- 
sonders deren bewunderungswürdigster Schauplatz, der Himmel, 
der mit seinen fortwährenden Veränderungen, mit seinem 
Sonnenglanz und Gewölk, mit seiner Hitze und Kälte, mit 
seinem Donner und Blitz den lebhaftesten Eindruck auf sein 
ganzes Wesen machte: auf die Stimmung seiner Seele sowohl, 
als auf die Gesundheit seines Körpers־?! «Die Himmel erzäh- 
len die Herrlichkeit Gottes und das Werk seiner Hände ver- 
kündet das Himmelsgewölbe» — sagt der Psalmdichter in seiner 
Entzückung: wie gut durchdachte und durchfühlte dies jedoch 
auch der auf einem primitiven Grad der Bildung stehende 
Mann des Heidentumes. Ihn, den Sohn der Natur, mochte die 
Zauberkraft des Lichtes und des Sonnenstrahls, der Liebreiz des 
blauen Himmels und der befruchtende Segen des Begens noch 
mehr fesseln, als den Mann der gebildeten Gesellschaft und nichts 
konnte ihm offenbarer erscheinen, als dass jene unsichtbare 
Person, welche ihn und alles Lebende mit solchen Wohltaten 
überhäuft, nur ein g ü t i g e r  V a t e r  sein kann, d e r  V a t e r  
a l l e s  L e b e n d e n :  äsikeu «unser Väterchen», somé jäyem 
«mein lieber Vater» (III : 469; II : 237.), oqkélmép törémsiském 
«mein gnädiges Göttchen» (II : 376.), Numi-Posyén «dein obiges 
Liebchen» (III: 197.); s. auch: Gondatti : S. 7 und Patkanow: 
S. 100.

Und was für ein mächtiger und seliger Vater ist dieser?! 
Das menschliche Auge hat keine bedeutendere Grösse, als die 
des Himmels, welcher sich über uns in unendlicher Höhe er- 
hebt und in seiner ganzen riesigen Ausdehnung auf einmal 
zu übersehen ist. Es gibt keine stärkere Stimme, als die des 
Donners und keinen Glanz, der mehr blendet, als der des 
Blitzes. D ie  H e r r s c h a f t  d e s  H i m m e l s v ^ t e r s  er- 
s t r e c k t  s i c h  a u f  d i e  g a n z e  Wel t ,  s e i n e  M a c h t  i s t  
ü b e r  Al l e s .  Er ist: Jäni -Tqrem aském «mein G r o s s - Tarém 
Väterchen» (H : 242; Gondatti: 6, 7, 8.), Jäni-Törém pojrés 
jäum «mein Herr Vater Gross-Törém* (II : 379.), Jani-Tarém 
ansuy (11:414.) I Tqrem öni asikém (öni, ön «erhaben, gross» =  
NW. ün «gross»), Tarém ön asü (HI : 464.), Tq,rém ön jäikem 
(III : 148.), Tqrém ön Sorúi ctsém (II : 256.) | Nem-N aj ér ven térj
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k'ern «Oben thronender königlicher Mann» (11: 237.); s. auch 
P a t k a n o w  I : 99. — Der Himmel ist überall sichtbar: a l s o  
k a n n  d e r  A u f m e r k s a m k e i t ,  d e m Au g e  u n d  Ohr  
d e s  H i m m e l s v a t e r s  n i c h t s  e n t g e h e n .  ,Er ist tepéy 
soqt soar műiét к'6m, móléу soqt soar midét к'6т «nahrungreiche 
sieben Welten, begüterte sieben Welten umwandelnder Mann» 
(11:376.), der nach der bildlichen Redeweise der Diclitersprache 
«Augen so grosse hat wie der Ob• Fluss, wie ein See», «Ohren 
wie das Blatt der Seerose an dem See» und so empfindlich, wie 
das «der wohlhörigen schwarzen Ente» (s. die Erklärung dieser 
Attribute oben: Oqs sämp Jäni Törém jäum, tűr sämp Jäni- 
Torém toqtem «Ob-äugiger Grosser Törém Vater, See-äugiges 
Gross ■Törém Väterchen» (II : 379.); Sät tqrém pátit tqrém, Äs 
sampä yum asén, Äs jäni' savién jol-vqttäläln! «sich an der 
Spitze von sieben Himmeln befindender Himmel . . . Ob-äugiger 
Mann bist du, lass’ dein Auge, das so gross ist wie der Ob- 
Fluss herunterschimmern!» (11:325.); mol Tqrém jüikwé, sujiy 
säyki sujiy pätpä yum, . . . tür-lqpänt jänit pätpä yüm . . . tür 
jänit sampä yum . . . näykiley sampä yum asén «reiches Tqrém 
Väterchen ! Mann mit dem wohlhörigen Ohre einer wohlhörigen 
schwarzen Ente, Mann mit einem Ohre, das so gross ist, wie das 
Blatt der Seerose, Mann mit einem Auge, das so gross ist, wie 
ein See, Mann mit scharfsehendem Auge bist du» (II : 335.), 
tür-lqpänt pätpä yum, Äs-lqpänt pätpä yum, yuri säyki pätpä 
yum, yuri säyki sujiy patéy jol-vqytäln! «Mann, dessen Ohr wie 
das Blatt der Seerose, wie das Blatt der Obrose ist, lass’ dein 
Ohr, das so wohlhörig ist, wie das der furchtsamen schwarzen 
Ente, herunterhängen!» (11:325.), sagen die, an den Himmels- 
vater gerichteten Hymnen. Desgleichen ist es der Ausdruck des 
Allsehens, wenn «das der aufgehenden Sonne gleiche goldige 
Auge» des Himmelsvaters (né'iléné yqtél somi sam I I : 424.) er- 
wähnt wird, indem dadurch bezeichnet wird, dass sein Blick 
ebenso wie die Strahlen der Sonne überall hindringt. — Mit der 
Herrschaft über das Universum ist natürlich das unendliche Ver- 
mögen, d e r  R e i c h t u m  verbunden: der Himmelsvater ist ein 
poj idem, poj t'oäte «ein r e i c h e r  Mann ,  reiches Väterchen» 
{11:374, 376.), der «dem früh aufstehenden Menschen, dem ein 
Unglück zugestossen ist, ein früh aufstehendes Glück gewährt;
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wenn er Wunsch trägt nach guter Kleidung, nach guter Nah- 
rung, segnet er ihn mit guter Kleidung, guter Nahrung; wenn 
er ein gutes Pferd, eine gute Kuh begehrt, setzt er ihn auf ein 
gutes Pferd, beschenkt er ihn mit einer guten K uh; daher betet 
man ihn an, daher gedenkt man seiner» (II : 378.). Nach an- 
deren Redensarten ist er ein k'wqltal tepiy k'em, k'wqltal moléy 
к'6m, k'wqltal oyséy к'6m, tép öltmétéy k'em, mol öltmétéy к'вт, 
pöj ötér, pöj pöjrés «ein Mann, dem Nahrung, Güter und Geld 
nie zu Ende kommen, ein Nahrung, Güter befördernder reicher 
Mann, reicher Herrscher, reicher Herr» (11:379.), k'qnné varéin 
suniy Törém, pojér к'um «von jemandem geschaffener (=  von 
unbekannter Abstammung), seliger Törém, reicher Mann» (IV. 
105.), mol Tqrém jäikwe «begütertes T. Väterchen» (11:330.).— 
Mit dem All-Sehen und dem All-Hören ist die aussergewöhn- 
liehe K l u g h e i t  verknüpft: Der Himmelsvater ist ein k'anné 
rarem as-peyk Törém, pöjér к'um «von jemandem geschaffener 
klugköpfiger T.־ reicher Mensch» (ibid.). Allen diesen unvoll-' 
kommenen Ausdrücken einer an theologischen Kunstwörtern 
dürftigen Volkssprache liegt dieselbe Idee zu Grunde, welche 
das gebildete religiöse Denken in dieser Weise bezeichnet: der 
Himmelsvater ist a l l m ä c h t i g  u n d  a l l w i s s e n d  (s. Gon- 
datti : 7 ;  F in sch : 558.).

Und es gibt noch eine wichtige religiöse Idee, auf welche 
die Auffassung des Himmels als Himmelsvater schon auf dem 
Grund des Heidentums den die Ursachen des Daseins mit un- 
widerstehlicher Begierde suchenden und sich Alles ,zu erklären 
bestrebenden Menschen von primitiver Bildung führt. Die im 
Himmel wohnende mythische Person ist d e r ,Vater alles Leben- 
den; aber weder wir, noch unsere Väter, noch unsere Urväter 
stammen unmittelbar von seinen Lenden ab. Ohne Himmel und 
Erde ist die Welt gar nicht zu denken, diese mussten vor allen 
Geschlechtern und vor allem Schaffen vorhanden sein: sie — der 
H i m m e l s v a t e r  und  die E r d m u t t e r — si nd die Anfänge  
des Wel t a l l s .  Einen Schritt weiter gehend ergibt sich der 
Gedanke, dass der Himmelsvater all’ das «erzeugte», «zauberte», 
oder «hervorbrachte», was auf der Welt Gutes ist: die den 
Menschen pflegenden Götzengeister, den Menschen, die Welt, 
und deren nützliche Geschöpfe; mit einem Worte: d e r  H irn-



m e l s v a t e r  i s t  d e r  S c h ö p f e r  a l l e s  Gu t e n ,  wie die Sa- 
gen und Gesänge zur Genüge hierüber sprechen (s. auch: Pat- 
k a n o w  I : 99). Was auf der Welt Schlechtes ist, das schuf ein 
feindlicher Urgeist, dessen Wohnsitz im Gegensätze zum güti- 
gen glänzenden Himmel, in der bodenlosen finstern Unterwelt, 
unter der Erde, ist.

So erhob sich der mythische Begriff des Himmels als 
Gegenstand religiöser Verehrung auf jenes hohe ethische Niveau, 
auf welchem dem Forscher Numi-Tqrém, Inmar und andere 
Gottheiten gleichen Ranges und Ursprunges im Heidentume der 
ural-altaischen Völker erscheinen. Diese Entwicklung geschah 
jedenfalls stufenweise; vielleicht beförderte dieselbe auch äussere 
Einwirkung, besonders seitens der Arier, mit denen die finnisch- 
ungarische Völkerfamilie, sowie auch das Türkentum von uralten 
Zeiten her in enger Berührung stand. Wasfürein grosses Ge- 
wicht schon das Heidentum auf die oben erwähnten ethischen 
Züge legte, beweist sehr charakteristisch, dass in den Benen- 
nungen der «Gottheit״ im ceremissischen jumo und im fin- 
nischen jumala (— lappisch jubmel, ihmel) gerade der «gute» das 
Attribut ist, durch das der Begriff der Gottheit bestimmt und 
bezeichnet wird (vgl. wogul. james, ostjak. jem, Ungar, jó, Wur- 
zel: jova-, java- «gut״) mit Weglassung der ursprünglich gewiss 
daneben gewesenen Wörter: «Vater» oder «Himmel».*) Ein 
gleichbedeutendes vom Arischen abstammendes Wort ist das 
mordwinische pavas, paz «Gott», welches nach Paasonen eine 
Übersetzung des altindischen bhagas «Segenspender (Gott)״ ist.

Unter den oben nachgewiesenen drei Namen des Himmels 
und der Himmelsgottheit — jelem, kworés und taréin — ist als 
mythischer Name, so scheint es, von ältestem Ursprung das 
jelem; da die diesem entsprechenden Wörter auch im Syrjäni- 
sehen (jen, Wurzel: jenm-) und im Wotjakischen (in, Wurzel: 
inm-, und hievon gebildet: inmar) «Gott» bedeuten (s. oben)
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*) Das finnische juma-la kann mit seinem ortbestimmen- 
den Suffixe als «Jumas (— cerem. Jumo) Wohnung» oder Him- 
mel aufgefasst werden. Demnach hätte auch dieser Göttername 
die Spur des ursprünglichen Grundbegriffes («Himmel» — «Gott») 
behalten.
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und auch im Kalevala Ilmarinen eine hervorragende mythische 
Gestalt ist, der Urschmied, dessen Handwerk auch Numi-Tq,rém 
ausübt. Vgl. zu diesem Namen: finn. Urna «Luft; Himmel; 
das Offenbare, Sichtbare», estn. ihn «Wetter; Welt» (ilmale töma 
«zur Welt bringen»); lapp, ahne, albme, ilbme «Himmel» (s. 
B u d e n z : MUgSz. 785). — Das wogulische kworés glaube ich mit 
dem wotjakischen kwag, kwag identifizieren zu dürfen, dessen 
Bedeutung «Wetter; Luft; Himmel» ist (z. B. kwag jugit «das 
Wetter ist heiter», kivág pebmit «es ist finster», kw. ggrdä «es 
tagt», kw. gudirja «es donnert», kw. zorä «es regnet» u. s. w.) 
und das auch in mythischer Auffassung gebräuchlich ist, wie : 
Kwagä, än kusti! «Oh Kwag, verlasse mich nicht!» (eine Gebet- 
formel wenn das Wetter ungünstig ist), ostä lnmarcl, Kildisinä, 
Kwagä, Vorsudä! (in der Vorzählung der Gottheiten in den 
von Pervuchin herausgegebenen und von W ichmann transscri- 
bierten Gebeten). Bezüglich des angenommenen Lautwandels im 
Wotjakischen mögen hier folgende Belege in Betracht kommen: 
wotj. kwagi «Wachtelkönig» : vgl. cerem. karse, kärs (cuwas. 
kávés), mord. kérsi, wogul.: LW. k'ors-iij, PW. k'ers-k'ors, NW. 
yars-yqrs, ung. hars, haris id. | wotj., syrj. uz «Hengst» : vgl. 
cerem. 0£a, 0£0 id. =  finn. orki, orihi, orii, oris, lapp. orries 
id. <  osset. urs, wurz id. =  (in den kaukasischen Sprachen:) 
akusa, chürkilin űréi, kaitach űréi, íréi \ wotj. bié, syrjän. bö£ 
«Schwanz, Schweif»: vgl. finn. persee- (nomin. perse) «natis, 
podex» (s. B u d e n z : MUgSz. 498) | wotj. pU «backen, braten», 
syrj. pözal- id .: vgl. pahl. bris-, neupers. biris- id. (s. AKE. 
I : 281) II wotj. kig-pu, kig-pi, kié-pé «Birke»: vgl. ungar. hars-fa 
«Linde» I wotj. kié, kis «dünne Haut, Schale» =  syrj. kirs, perm. 
kire «Kinde» und kis (W ied .), kos (Genetz) «Kinde, Schale, 
Haut». Vgl. noch wotj. pes-ataj (Jel.) =  peres ataj «Grossvater», 
pes-aj (Jel.) «Grossmutter» =  peres-aj (Sar.) «Grossvater״; vossud 
(Mal. Kaz.) «Schutzgeist» =  vorsud id.

Dunkel ist der Ursprung des wogul. Wortes taréin, tőréin =  
ostjak. toréin, türém. Sehr unwahrscheinlich ist jene Ansicht 
von B udenz (MUgSz. 753), nach welcher es mit dem ungari- 
sehen árnyék «Schatten» identisch wäre nicht nur wegen der 
Verschiedenheit in der Bedeutung, sondern auch weil wir dafür 
keinen Fall wissen, dass einem wogulisch-ostjakischen anlautenden
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t, wenn dieser Laut nicht mit s oder l wechselt, im Unga- 
rischen ein anlautender Vokal entsprechen würde. Gegenüber 
dieser Erklärung kann vielleicht eher jene Annahme in Betracht 
gezogen werden, die ich nach A nderson (Wandl. 158—9) 
des näheren zu beweisen suchte (Ethnographia 6 : 363), nach 
welcher nämlich das in den verwandten Sprachen nicht auf- 
lindbare wogulisch-ostjakische taréin, toréin, tiirém eine mit dem 
possess. Suffix der 1. Person -m erstarrte Form des türkisch- 
mongolischen Wortes tayri =  cuwas. tőre, túré «Himmel», 
«Gott» ist, also der Form tayrim — cuw. tórém <  *túróm «mein 
Gott» entspricht. Derselbe Fall kommt vor im wotjakisclien 
dusim «Geliebter» (mit possess. Suffixen dusim-ä, dusimed, 
dusim-ez), das eine Übernahme der mit dem possess. Suffix der 
1. Person versehenen Form dusim «mein Freund» des persisch- 
tatarischen Wortes das «Freund» ist.*) In Betracht zu ziehen 
sind bei diesem Punkte folgende Umstände :

1. Dass dem wogulisch-ostjakischen mythischen Ausdrucke 
Numi- Tarem und Num-Törem samt seinem Attribute die 
cuwas. Benennung des Himmelsgottes und des Weltschöpfers 
S’id'd'i-Túré (Zolotnitzkij J45—6, 149), ganz getreu entspricht, 
indem sie wörtlich, ebenso wie Numi-Tarem «Oberer Himmel 
(od. Gott)״ bedeutet, im Vordergliede mit dem von dem Um- 
Standsworte sül'd'e «oben» gebildeten Adjectivum. Dieses Zu- 
sarnmentreffen ist umso bemerkenswerter, als in den wotja- 
kischen und ceremissischen Anrufungen der Gottheit badßin 
Inmarä! kuyo Jumo! das unmittelbare Attribut «gross» (nicht: 
«oberer») ist, so wie in den wogulischen Ausdrücken Jäni- 
Taréin, Tarem-öni (jäni, öni «gross»), wiewohl es als eventuelles, 
nicht unmittelbares Attribut auch im Wotjakischen vorkommt: 
ostä, vilié muso badjin Inmarä, vilié jugit tod'ijä «mein Herr, 
oberer (od. obiger) lieber grosser Inmar, mein oberer glänzen- 
der weisser» (8. mein Votják Népk. Hagyom. S. 147).

*) Einen gleichen Fall vermute ich in dem nordwoguli- 
sehen Worte гита «Freund», womit man einen Bussen, oder 
Syrjänen anredet (z. B. pasä гита! — «Sei gegrüsst, Freund!», 
ruma-m! «mein Freund!»), das sehr an wotj. oromä, aroma! 
«mein Freund!» erinnert (von orom, urom mit poss. Suff, der 
1. Pers. -ä).
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2. Dass die Benennung des göttlichen Tieres, des Bären 
in der Gegend der oberen Loswa, nämlich tqreuw (tqrquw, 
törow) — MLW. törwé — TW. taréy, taréiך*) durch das Wort 
tärem, MLW. toréin, TW. taréin als Kompositum derart erklärt 
werden kann, dass es aus cuw. tőré =  türk, taiyrl «Gott» und 
altaj., teleut., kojbal., kirgis., sagaj., sojot., tobolsk-tatar., baskír., 
ujgur., mongol, ay, ayg «Wild; Jagdtier» gebildet ist, wonach 
TW. tqrey aus *tär'-fay «Gottestier» entstanden, ein ähnlicher 
Ausdruck wäre, wie tqrém-uj «göttliches Tier» =  «Bär». Wenn 
diese Erklärung richtig ist, würde sich in dem Vorderteile 
des Wortes tqr-éy, tqr-ew «Bär» das türkische Wort tayri suffix- 
los erhalten haben, während es in tärem, taréin «Gott» mit dem 
poss. Suffix der 1. Pers. -m erscheint.

3. Dass in der wogulisch-ostjakisclien religiösen Termino- 
logie auch die Konda-wogulische Bezeichnung des Himmels- 
vaters pqjréys, pojres türkischen Ursprunges ist [z. B. Nem- 
Tőréin pqjréys II : 230; Jani 'Tőréin pojrés jäum II : 379), dem 
in der Sprache der Irtysch-Ostjaken der Name des Weltaufsehers 
Pairäyja entspricht (P a tk .). Dies ist nämlich das tatarische 
bejrekce «Anordner, Befeliler, Herrscher» (von: bejerok «Befehl, 
Anordnung»), das mit einem Wechsel des Suffixes auch im cerem. 
piirükso «Schöpfer», piirüksa «der Verleiher (Gottes Beiname)״ 
erkennbar ist; vgl. cerem. pür-, piijr-, )mjr-, pujer- «bestimmen, 
erschaffen» =  tat. be jer- «befehlen». — Ebenso scheint türki- 
sehen Ursprunges zu sein die woguiisch-ostjakische Benennung 
des Blutopfers jir, mit der das cerem. jör «Opfer» (=  coklome; 
Svjasc. Istor. 1891 : S. 165) genau übereinstimmt, dies aber 
kaum von dem cuwas. W7orte jéréy (cfial. jiréy) abgesondert 
werden kann. Mit dem letzteren bezeichnet man den dem 
Krankheitsdämon als Opfer geweihten und in dem Kornboden 
in einem besonderen Korbe bewahrten, mit ,Beisern, Silber- 
münzen und anderen Ziergegenständen geschmückten Lamm

*) Vgl. in Bezug des Lautwandels der Endung: LW. 
käsenw, käsew «Leuciscus» =  TW. kaséy, MLW. seswä, KW. 
siswé «Hase» — TW. siséy, NW. jänteuw, janteic «Bogensehne» 
=  PW. jántéy — ungar. ideg, NW. tuw «Sommer» =  NO. luy, 
10. tuy.



köpf, sowie die Knochenreste des Opfers, ferner die der Gott- 
heit geweihten Metallplatten und Beiserbündel, endlich den in 
diesen Gegenständen verehrten Geist selbst (Zolotnitzkij S. 150), 
wobei das Wort, wie dies aus anderen türkischen Sprachen er- 
hellt, eigentlich «Opfer, einen der Gottheit geweihten Gegen- 
stand» bedeutet.*) Das Verhältnis der Endungen zwischen 
wogul., ostjak. jir, cerem. jör und cuwas. jerey erklären Analo- 
gien wie: cuw. pures «Dachs!» (ung. horz) und türk, bors-uk 
(altaj. purs-uk), cuwas. us, vus, lives «Espe»» und tatar. us-ak 
id., cuwas. var «Mitte ; Herz, Mark eines Baumes» und tatar. 
6z-äk (altaj. őzök) id. (vgl. zu diesen: ung. bögöly und kirgis. 
bügäl-äk, bügül-äk «asilus crabroniformus»), nach welchen näm- 
lieh anzunehmen ist, dass in jenem alten Turkentum mit cuwa- 
sischem Lautgebilde, dessen sprachlicher Einfluss sich in den 
östlichen finnisch-magyarischen Sprachen zeigt,**) auch das 
jer-éy eine den frühem Fällen ähnliche suffixlose Nebenform 
hatte, und diese mochte das Vorbild der angeführten Entleh- 
nungen jir, jör gewesen sein. Mit dem Ergebnisse, dass der 
wogulisch-ostjakische Ausdruck für «Blutopfer» als eine Entleh- 
nung aus einem cuwasischen Dialekte gedeutet werden kann, 
stimmt auch damit gut überein, dass die Formen törém, túrévi
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*) Vgl. altaj., teieut., lebed., kara-kirgis. ijik «zum Opfer 
auserwählt, bestimmt, geweiht, auf ein Opfer bezüglich» (ijik 
mal «ein für das Opfer geweihtes Tier», ijik tu «heiliger, ge- 
weihter Berg») =  koibal., sagaj. izik «Gott geweiht, zum Opfer 
geweiht» (izik at «ein zum Opfer geweihtes Pferd»); «Opfer» 
(izik tag «Opferberg»; B adloff: Türk Wb. I. 1360, 1397) =  
jakut itik «geachtet, verehrt, heilig»; in alttürkischen Inschrif- 
ten: idig «Opfer» (B adloff).

**) Dass wir in dieser Sprache auch von dem heutigen 
Cuwasischen abweichende Formen annehmen sollen, darauf 
verweisen unter anderem auch solche türkisch-ungarische WTör- 
ter, wie tenger, kóró, túró, szán, welche gegenüber den heutigen 
cuwasischen Formen íínéé «Meer», kúrek «Gras», túréу «sauere 
Milch», somi «Schlitten» (=  tat. сапа, altaj. canak id.) gerade 
eigentümliche cuwasische Lautveränderungen widerspiegeln, zum 
Beweise dessen, dass sie aus einer cuwasartigen Sprache stam- 
men, die jedoch von den heutigen cuwasischen Dialekten eini- 
germassen verschieden war.
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sich am geeignetsten gerade auf Grund des cuwasischen tórán, 
tárán «mein Gott» (aus früherem *töre-m =  türk, tayri-m) er- 
klären lassen. Es gibt auch andere Spuren welche auf den Ein- 
Huss einer türkischen Sprache mit cuwasischen Lauteigentümlich- 
keiten auf das Wogulisch-Ostjakisclie hinweisen, so z. B. NW. suri 
«Rädchen (Ring, Reif)», tulä-suri «Fingerring» =  cuwas. seré'(— 
ung. gyürü — türk, jüziik) «Ring» mit den charakteristischen cu- 
wasischen Lautänderungen j  > s im An-, г ~ г  im Inlaute und 
mit dem Schwunde des auslautenden -k | KW. käyr, kayr, NW. 
kakér, kayer, MLW. kuyr, TW. kiyr «Busen, Bauch, Brust» =  
cuwas. key er, virjal. kekker «Brust» (=  tat. köküz) mit dem cu- 
wasischen Lautwandel z ^  r j  LW. sertä, KW. starte (sogrta 
Ahlqv.), TW. carta «Kienspan, Kerze» =  cuwas. surdd (LW. 
cerem. sorta, sarta, ung .gyertya, gyertya) «Kerze» =  altaj. jarta 
«Fackel (beim Fischfang)», mit anlautendem cuwas. s e j  | LW. 
säkwä.'i, KW. seyjvent «Equisetum» =  wotj. sakan «Binse, Matte; 
Binsendecke», welches neben türk, jeken, jiken «Binse, Matte» 
(=  ung. gyékény) ein cuwasisches Lautgebilde zeigt. Eine be- 
sondere Entleimung des letzteren Wortes ist: NW. jakän 
«Binsendecke» (jakän-pun «Binse») =  10. jegan «Schilfmatte» 
NW. surä. LW. surä «dicht» (z. B. surä Jam «dichte Suppe» - ־ 
cuwas. serä «dicht, dick» (vgl. ung. sűrű). Das ostjakische Wort 
iay «Volk, Leute» (z. B. Äs-jay «Ob-Yolk», Joyen-jay «Jugan- 
Volk», Vay-jay «Wach-Yolk») ist mit dem anderswo sonst nicht 
nachweisbarem cuwas. jéy «Volk, Nation» identisch. Als eine 
auffallende Übereinstimmung des Ausdruckes ,kann hier die glei- 
che Benennung der «Morgendämmerung» im süd-wogulischen 
k'vj-päyk und cuwasischen surem-hus, erwähnt werden, in wel- 
chen Zusammensetzungen das Vorderglied schon an und für sich 
«Morgendämmerung» bezeichnet (vgl. NW. yuj «Morgendämme- 
rung» und altaj. jar- «leuchten, glänzen»), der zweite Teil je- 
doch (nämlich wog. päyk und cuw. pus — türk, bas) «Kopf» 
bedeutet. Alle diese Umstände zusammengenommen führen 
uns zu jener Annahme, dass auf die Entwickelung der religio- 
sen Ideen der "Wogulen und Ostjaken auch ein türkisches Volk 
von bedeutendem Einflüsse war, aus dessen Sprache sie die 
zu diesem Begriffskreise gehörigen zwei wichtigsten Ausdrücke, 
nämlich das WTort für «Gott» (und zugleich für «Himmel»),
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ferner die Bezeichnung des «Blutopfers» genommen haben. 
Wenn wir ausserdem noch in Betracht ziehen, dass das Laut- 
gebilde dieser beiden Wörter einen cuwasischen Charakter hat, 
können wir dieses Volk ungefähr mit jenen Ugur-en identifizie- 
ren, deren einstige geschichtliche Verbindung mit den Wogu- 
len, Ostjaken und Ungarn die gemeinsame Benennung dieser 
Völker ngur (un-vgurj, beziehungsweise jugur (— NW. juyér) 
bezeugt, und deren türkische Nationalität mit einer Sprache, 
wie die cuwasisclie, ich anderwärts nachgewiesen habe (s. Eth- 
nographia 6 : 349—-387).

OSZMÁN-TÖRÖK BABONÁK.

— Gyűjtötte: Mészáros Gyula. —

A J  B a b o n á s a la k o k .

1. g in le r . I. Sar'aja bemer nehetlerlä mustarib bulunan 
bír zathi akrabäsindan hír budin bir hoga-hanima muráját eder. 
Hoga-hanim hastají gördiinde ginlerin tarafindan tutuldünu an- 
lajarak tedávisini der-oytä eder. Ürkiis hanimin dävetinä íuzüm 
gösterir. Dävet japilir. Fgkat gin tdjifesinden hangisinin 0 hastají 
tuttünn anlamak ve bann braktirmak icin Ürkiis hanimin göjnünii 
japmak, jani istediklerini vermek iktizű eder. Ürkiis hanimin 
bunlardan istedi bir kvzn, bojnunda bir megidije asili óla да к. 
Beneksiz bir bejaz tank horozilä bér aber bir okka kajmak, bir- 
iki okka seker dalia bilmem neler. Tüssiilenüb geri verilmek üzerä 
hastanin camasirlarindan bir-kac parca séjld hastanin bojnuna

1. A g in n e k .  I. Egy epilepsziához hasonló tünetekkel 
gyötrott egyénnek a rokonai közül egy asszony javas-asszonyhoz 
folyamodik. A mint a javas-asszony a beteget meglátja, megérti, 
hogy a finnek részéröl tartják fogva, a gyógyítását magára vál- 
!alja. Szükségét látja annak, hogy Ürküs-hanim-ot megidézzék. 
Megidézik. Hanem hogy megtudják, vájjon a ginnek népe közül 
melyik tartja fogva azt a beteget, és hogy elhagyassák tőle, meg 
kell tenni Ürküs-hanim kedvét, azaz, meg kell neki adni. a mit 
kiván. Ürküs-hanim ezektől egy bárányt kivánt, megidie legyen 
a nyakába akasztva. Foltnélküli fehér tyúkot a kakasával együtt, 
egy okka tejfelt, egy-két okka ezukrot, meg még nem tudom én, 
hogy mit. A beteg fehérneműiből nehány darab tárgyat, melyet
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takilmak icin bir zijnet altini. (Bu djilenin erkeji bu tarz-i- 
teddvinin dolandirigiliktan baska bir-séj ólma dini anlajan takhn- 
dán oldd icin teddvi jarim kalir.)

II. girder i dävet tüssii ilä olur. Tüssii atestci bir tahim 
otlar jakarak dumán ve koku hdsil etmektir. Göjä ginler bu janan 
otlarin kokusundan maysüs olduklarindan der-hal gelirlermis. 
gin filer bu tüssüjü ekserijä hastanin ve hastaja refdkat edenlerin 
janinda japijormus. Orada olanlarin üzerindd bu tüssii kokusu 
bir tesir husii etmedl lialdd gingi bu kokudan der-hal mütessir 
olarak, cehresinin rengi dejisir, gözlerinin aki disarija cikar, űzi 
köpüriir, jüzündä burusukluklar pejdä olarak upuzun düsüb-bajilir, 
homurdanma ve mirildanma nevinden jara anlasirlir, jara aula- 
silmaz késik késik bir-séjler söjlermis. gingijä bu sirada Ürküs 
hamm görünür, lakirdi edermis. Ürküs hanimin lakirdisini orada 
olanlar isitmijorlarsada, ging inán miriltilarina dikkat edildiktü 
hirisild konustü fark olunurmus. gingi ajildiktan sonra olub- 
biteni tahattur edemedinden orada olanlar bu sirada ginginin 
miriltilarina ejigd kulak verib berlemek megbürijetindd dirler. 
Zird Ürküs hanimin ne istedi bu mükjalemeden anlasUagaktir. 
Meseld ginginin «bir kuzu-mu dedin . . . ? ha . . .  В daha . . .

megfüstölés után visszaadnak, meg egy czifraságnak való arany- 
piénzt, melyet a beteg nyakába kell akasztani. (Mivel ennek az 
asszonynak a férje azok közül való volt, a kik megértik, hogy 
ez a gyógyítási mód nem egyéb világcsalásnál, a gyógyítás felben 
marad.)

II. A finnek megidezése füstölés által történik. A füstölés 
(nem egyéb, mint) egy csomó fűnek a tűzben való elégetése által 
füstnek és illatnak a létrehozása. A ginnek alighanem szeretik 
ezeknek az égő fűveknek az illatát, s azonnal odamennek. 
A gingik ezt a füstölöt legtöbbnyire a beteg, vagy a beteget 
kísérők jelenléteben készítik. Ez a füstölő illat, a nélkül, hogy 
az ottlevökre valami hatást gyakorolna, a gingire ez az illat 
azonnal hatást gyakorol, arczának a színe megváltozik, szeme- 
fehérje kifelé fordul, a szája habzik, az arczán ránczok tűnnek 
fel, hosszában elvágódik, elájul, nyöszörgés- és mormogásszerű, 
fele érthető, fele érthetetlen szakgatott dolgokat beszél. A gingi 
ekkor Ürküs-hanim-ot látja, beszél vele. Ürküs-lianim beszédjét az 
ottlevők 11a nem is hallják, de ha a gingi mormogására oda- 
figyelnek, meg lehet külömböztetni, hogy beszélget valakivel. 
Mivel a gingi az ájulás után nem tud visszaemlékezni arra, hogy 
mi történt, ezért az ottlevők a gingi mormogásaira jól odafigyelve, 
kénytelenek ezt az emlékezetükben megtartani. Mert ebből a 
beszélgetésből értetődik meg, hogy Ürküs-lianim mit kíván. Pél-
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daha. . .  mejidije-mi. . .  ? mejidije ne olajak. . .  ? ne. . .  ? bojnuna- 
mi . . . ? hastanín bojnuna-mi, kuzunun-mu . . . ?» gibi sözlerinden 
Ürkiis hant min bir kuzu, bojnunda bir mejidije asili oldü haidd 
istedi anlasilajaktir. Bunlar harfijen jerinä getirilejek, ba sít- 
rétid Ürkiis hanimin rizdsi tahsil olunajaktir.

III. Ürkiis hanimin rizdsi tahsil olunduktan sonra is bir 
der ej éjei kadar kalajlasmis olur. Ciinkü Ürkiis hamm jinlerin 
kiralicasi oldündan jinler üzerindd tahi höküm ve nufüzu gdri 
olmakla hastaji tutan jinni bulub, hastaji braktirmak Ürkiis 
haním icin kolajdir. An jak isin ehemmijetind górd bdzen tüssüler, 
ddvetler bir-kac defa tekerriir eder. Ve bdzgn jakilan otlarin 
icinä pahallija maddeler ilävä olunmd Igzüm göriiliir.

IV. jinlerin béji Jawru bej jdyut zefcesi Ürkiis hanimi 
böjld tiissiijild ddvet eden ásd tabakadan add olunan hoja-kadin- 
lardir. Bunlar rijd ve nijas tarikild hedijeler tagdímild jinlerin 
göniiUerini japarak hastalarini onlarin tgsallutlarindan kurtarir- 
lar, ve gdjib sejlerden as-cok haber alirlar. Bunlarin ajri diik- 
janlari joktur. Istéjenler bunlarin evlerind gider. Bunlar a miird- 
jdt edenlerin bir kis mi da «tiissiilii» ve ja  «karisik» olanlardir. 
Bunlar döduklari vakít vdh del éri tar afindán tüssüjd konulmus

dául a 3in3inek ilyenféle szavaiból: «egy bárányt m ond tá l..,?  
hm . . . ? még . . . .  még . . . .  megidiét. . .  ? mit tegyünk a megidié- 
ve i. . . ? m it. . . ? a nyakára . . .  ? a beteg nyakára, a bárá- 
nyéra...? »  — az értetődik, hogy Ürküs-haním egy bárányt 
kíván, megidie lógjon a nyakán. Ezeket betűről-betűre teljesíteni 
kell, ilyen módon nyeri meg az ember Ürküs-hanim kegyét.

III. Ha egyszer már megnyerte az ember Ürküs-hanim 
kegyét, a dolog egy bizonyos fokig könnyűvé válik. Mivelhogy 
Ürküs-hanim a ginnek királynője lévén, a ginnek fölött terme- 
szetesen uralmat és befolyást gyakorol, s ha egyszer megtalálta 
azt a jint, a ki a beteget fogva tartja, Ürküs-hanim-ra nézve 
könnyű dolog, hogy elhagyassa vele a beteget. A füstölések, az 
idézések csak néha ismétlődnek meg, a dolog fontosságára való 
tekintetből. Néha pedig szükség van arra is, hogy az elégetendő 
füvek közé meglehetős drága anyagokat keverjenek.

IV. Azok, a kik a ginnek urát, Jawru bejt, vagy feleségét 
Ürküs-hanimot ilyen füstölével megidézik, az alábbi sorokban 
elszámlált javas-asszonyok. Ezek kéréssel és könyörgéssel, aján- 
dékok fölajánlásával megteszik a ginnek kedvét, a betegeiket 
azok uralmától megmentik, s az elveszett dolgokról több-kevesebb 
hírt vesznek. Nincsenek ezeknek külön boltjaik. A kik akarnak, 
a házaikba mennek. Az ezekhez folyamodók egy része a «füs- 
töléses» vagy pedig a «keveredett». Ezeket születésük alkalmával
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ve jáyut bír hastaliktan dolajl hója hui bir ina muráját ederek 
tüssüjd girmis ve jinlerä karismis kimselerdir.

V. Tüssülü olanlar bemen vmumt jetid kadinlardir. Tüssiijci 
bir-kerrä given artik «onlara» karismis olijor. tíádemá bütün 
ömriinjä vakit-vakit iic-bes ajda bir-kerrä gidib tüssülenmejá, 
jinlerin icin lázim gélén hedijeleri verméjü, ve al renkli esvab 
gijmemek, al renkli bir-séj jememek, meselä kiras, visiui, cileggibi 
kirmizi mejvalarin mewsimi geldiktä en-evvel jinlerä bunlardan 
bir miktar hedijä etmedikcä, jememeg-gibi bír tahim и süld rajét 
etméjci mejbürdurlar. Aks-i-häldä bas-ärilari, ic-sikintilari, ajkú- 
suzluklar, korkunc rüjálarla baslajan rahatsizliklar gittikcä kesb- 
i-siddet edermis.

VI. Tüssülü bir hadin vaz-i-hamilden mukaddem cojün 
kundak takimhű tüssületmek, jani cojü «onlara» к ári stir так 
mejbürijetindä iken tanidimis bir kadin evlädini hu käjittan 
äzäde-etmek fikril'i bu käjidejä räjet etmemek istedinden dolaji 
emäj-i-tevlittä cojünu jinlerin bömus oldünu iddä eimektedir.

VII. Bu hoja-kadinlarin fewkindä diger bir sinif jinjiler 
vardirki, bunlara «sähib-i-hnddäm» tesmijä ederler. Bunlar jin-

az anyjuk megfüstöltette, vagy pedig a mikor betegség miatt 
valamely javashoz folyamodtak, megfüstöltettek és a ginekkel 
keveredtek össze.

V. A «füstöléses!)-ek általában véve asszonyok. A ki egyszer 
már megfüstöltetik, az összekeveredik «ővelük». Köteles ezután 
egész életén keresztül időközönkint. bárom öt hónapban egyszer 
megfüstöltetnie magát, a ginnek számára szükséges ajándékokat 
megadni, vörös színű ruhát föl nem húzni, vörös színű ennivalót 
meg nem enni. Például a mikor megjön a cseresznye, meggy és 
eperféle piros gyümölcsök évadja, nemcsak hogy legelőször a 
jinneknek kell belőle egy kevés ajándékot adni, hanem még tekin- 
tettel kell lenni egy csomó ilyen önmegtagadásféle szokásra. 
Ellenkező esetben fejfájásaik, lelki’ bántalmaik, álmatlanságaik, 
félelmes álmokkal kezdődő betegségeik tovább haladva folyton 
fokozódnak.

VI. Egy «füstöléses» asszony köteles a szülés előtt a kis 
gyermek pólya-készletét meg füstölhetni, vágyás a kis gyermeket 
«azokkal» összekeverni. Egy ismerős asszony, a ki gyermekét 
ezen kötelezettség alól meg akarta szabadítani, és mivel nem 
akart erre a törvényre figyelmet fordítani, abban a balvélemény- 
ben van, hogy e miatt a ginnek a gyermeket már a méhében 
megfojtották.

VII. Ezen javas-asszonyok fölött van még egy másik gingi- 
osztály: ezeket «a szolgák ura»• nak nevezik. Ezek a ginnek
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lerden, bír fért ve ja bir tajiféji kendisinä esir ve bend-etmis 
kimselerdir. ginleri ddvet icin tüssüjä ihtijaclari joktur. Cüykii 
ginler bunlarin her-dn emirlerinä häzirdir. Arzularini ginlerä 
ämlrdnä i f  r ä ettirirler. ginler her jerdä mevgut ve her ins ana 
bir tänesi memur oldundan insanlarin biitiin efal, ve harekjdti 
ginlerä malum olmakla sahib i-hudddm olanlar ginler vdsitdsilä 
her-kesin efäl ve harekjätina vdkif olurlar. Meselä gäjib olmus 
bir-séjin mahalling haber vere-bilirler. Calinmis bir paraji kimin 
caldini ve nerejd sakladini finlerden öjrenirler. Defineleri kesf 
ederler. jinlerin tasallut etti bir adami onlarin serrinden kurtara 
bildikleri gibi girderi bir adama musallat ederek рек сок fend• 
liklarda japtira bilirler. Bir hlrsizi caldi parajt kendi elilä ge- 
tirib sdhibinä teslim etmejä mejbür edegek kadar iktidär iddd 
edenler bile var dir.

VIII. Kadinlari sevdiklerinä kawusturmak, karisina muhab- 
heti zäjil olan bir zefcin muhabbetini ijddä etrnek, zefcesini seven 
bir adami soutmak iktidarlari ddyilindedir. ginlerin mewgüdijeti 
iiernen umümljetlä tastik olunmakta isedä, heveket versin, halkin 
сои itikat gihetilä burada kalib ginlerin insanlara tasallutuna 
inananlar azdir. Bazi insanlarin ginlerlä münäsibettä bulundüna,

közül egyet vagy pedig egy egész népcsaládot foglyukká és rab- 
szolgájukká tettek. A ginnek megidézéséhez nincsen szükségük 
füstölésre. Mivel a ginnek ezek parancsaira minden pillanatban 
készen vannak. A kívánságaikat a ginnek által parancsszóval tel- 
jesíttetik. Mivel a ginnek minden helyen jelen vannak, és mivel 
minden emberre felügyel egy ■egy (ginn), tudják az emberek minden 
dolgát és cselekedeteit. így tehát a ginnek segítségével a «szolgál; 
ura»-i tudják mindenkinek a dolgait és cselekedeteit. Hírt tudnak 
adni például valami elveszett dolog helyéröl. Megtudják a ginnek- 
töl, hogy az ellopott pénzt ki lopta el, és hova rejtette. Elásott 
kincseket fedeznek föl. Valaminthogy meg tudnak menteni egy 
ginnek által nyomorgatott embert azok gonoszságától, épúgy a 
ginneket rászabadítva valamely emberre, igen sok gonoszságot 
követhetnek el. Sőt vannak olyanok is, a kik abban a bal- 
hiedelemben leledzenek, hogy olyan hatalmuk van nékik, hogy 
a tolvajt arra kényszeríthetik, hogy az ellopott pénzt saját kézé- 
vei vigye vissza és adja át a tulajdonosának.

VIII. Hatalmukban áll, hogy az asszonyokat összehozzák a 
szeretőikkel, hogy a feleségét nem szerető férj szerelmét vissza- 
térítsék, hogy a feleségét szerető embert elhidegítsék. Ha mindjárt 
általánosságban hitelt adnak is a ginnek létezésének, azért még, 
hála Isten, ha a nép nagy része hit dolgában ennyire hátra- 
maradott is, de már a ginneknek az emberek fölött való ural-
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Ürküs hanimlara, sähib-i-huddamlara inananlar daha azdir. 
Inananlarlnda cou surada-burada sahib-i-huddamlik iddäsinda 
bulunanlarin bu iddälarinda kjdzib oldwklarini anlamislardir. 
Kadlnlar bunlarin müsterilerinin ekserijetini teskil eder. Hnsta- 
liklarinin tedävisi ve ja biijii japtirmak, jáyut gäjib etti bir-seji 
babér álmák icin bunlara murägät edib durmakta dirlar. Caldirdl 
parasini elde-etmek icin bunlara bir-kac mislini kaptiran ve ja  
deflnä kesf etmek huljäsilä elindeki awugundaki sähib-i-huddäma 
caldiran erkekleredä ara-sira mahkemd salonlarinda tesüdiif 
olunmáktadir.

2. Bir insan cok ibddet eder ve köséjd inzivdja cekilir, 
kimséjld teklifsis olmaz ve göriismez-isd bu gibi adamlar icin 
kirklara karismis derler.

3. Gäjet zeygin ve hasis olan adamlar icin ginler tutmus 
ve zapt etmis deller-ki, ondaki paralar kendisinin olmajib gin ve 
perilerin oldd zann olunur ve kendisi jalniz bu paralarin muhd- 
fazasina memur-dur.

4. Gegd vakti disari sigak su vd bulasik suju dökmezler. 
Göjd bu dokidén su gin vä perilerä rast gererek onlari gügen- 
dirirmis.

5. Akaii camasir-sujunun iizerinden «destur» demedikcd 
atlamamalidir. Destur ginlerd karsi <׳ cekilin, jól ver in» dcmek-tir.

kodását kevesen hiszik. Még kevesebben hisznek némely ember- 
пек a ginnekkel való viszonyában, Ürküs-hanim-okban, «szolgák 
urai״-ban. A kik (idáig) hittek is bennük, azok közül is sokan 
belátták már a «szolgák urai ״-ban való hivők balhiedelmének 
hazug voltát. A látogatóik legnagyobb részét asszonyok képezik. 
Betegségeik gyógyításáért, bübáj készítése végett, vagy hogy hírt 
halljanak valamely elvesztett tárgy felöl, még máig is őhozzájuk 
folyamodnak.

2. Ha valamely ember sokat ájtatoskodik, és elvonul az 
emberektől, senkivel sem barátkozik és társalog, az ilyenféle 
emberekre azt mondják, hogy ««׳ negyvennel keveredett».

3. Az igen gazdag és fösvény emberekről azt mondják, 
hogy a ginnek szállották meg és tartják fogva, azt hiszik, hogy 
a nála levő pénz nem is az övé, hanem a ginneké és periké, és 
ő maga csak ezeknek a pénzeknek az őrizetével van megbízva.

4. Éjjel meleg vizet, meg mosogató vizet nem öntenek ki. 
Ezt a vizet alighanem a ginnekre és perikre öntenék, és ezáltal 
őket megharagítanák.

5. A (házból) kifolyó ruhamosó-víz fölött nem szabad átugrani 
a nélkül, hogy az ember azt ne mondaná: «destur״ (vigyázz!), 
és ne köpne (egyet). A «destur ־״t az ember a ginneknek mondja,



3 2 1Ő S Z M Á N -T Ö R Ö K  B A B O N Á K .

6. Bir niejiistd (1peri» laklrdisi oldd vakít orada hulunan 
cojün kulaklarini cekerler, vä öpmek sesi gibi dudaklarl ilä bir 
se-s clkarirlar.

7. K u l- ja b a n i  ekseri Urumelindä zijádd bulunur, ekseri 
mezgiiik aralarinda zuliür tder. Ve ilk göriildü vakitta ufak bir 
keci jawrusu ve jáyot búza, kuzu, ajib-id-kijáfet bir cokiik síire- 
tindd göziikür, ve tedriji javas-javas böjür. Hattá okadar böjürkü 
boju jer den göjä kadar uzar. Uzar, ázi ve disleri gájet jesim 
olur. Mäzalla insan bunu görübtä j an avar ve sajtra zann ederek 
iizerind silay atmak murád-edersä ve atarsa, Kul-jabáni vara- 
majub kendi-kendisind vurur. Bu Kul-jabánileri varinak icin 
evvelá Kul-jabáni duásini okujarak, bádrhu üifeygin ve jáyot 
tabanjanin ázina evvelái bir jutum ekmek cíjnijerek kojmali bá- 
dehn taban ja já tiiféji atmali. Kul-jabáni bu sáretld já vurulur 
ve jáyot gözden gájib-olur. Vurulsa bild, vuriddü halde-bild 
kacar, jaliniz jerdd biraz kan göridiir.

8. G u l-ja b íin i geje-vakti cikar, bajaklari minárd kadar, 
hamum kubbesi kadar kafasl muhajjel bir says.

9. Kul-jabáni ve peri duási: Estepetá, Pestepetá, Min 
liánná, Pat, küt, Pat á, kiit-á!

a mely annyit jelent: «kerüljetek ki; félre az útból (adjatok 
utat)».

6. Ha valamely társaságban kimondják а «peri» szót, a 
jelenlévő kis gyermeknek meghúzzák a füleit, és az ajkukkal 
olyanforma hangot adnak, mintha megcsókolnák (czuczczogatnak)^

7. A K u l- ja b a n i  Euméliában gyakrabban fordul elő, 
leginkább temető-helyeken látható. A mikor az ember legelőször 
látja, kicsiny kecskekölyüknek vagy gödölyének, báránynak, cső- 
dálatos formájú kis gyermeknek a képében látszik, és lassan- 
lassan, fokozatosan nő. Sőt akkorára nő, hogy termete a földről 
az égig nyúlik. Nyúlik, a szája és a fogai rendkívül nagyok 
lesznek. Isten ments, hogy az ember ezt látva, vadállatnak vagy 
más egyébnek higyje. Ha fegyverrel akarna rátámadni, vagy ha 
rá is támadna, a Kul-jabáni-t meg nem sérthetve, önmagát sér- 
tené meg. Ezen Kul-jabáni-knak a megsebesítése végett először 
a IÁul-jabáni imádságát kell elmondani, azután a puskának 
vagy a pisztolynak a szájába egy megrágott kenyér-falatot kell 
előbb tenni, s azután a pisztolyt vagy a puskát el kell sütni. 
Kul-jabáni ilyenformán vagy megsebesül, vagy pedig eltűnik a 
szem elől. Ha megsebesül is, még megsebesült állapotban is el- 
szalad, csupán a földön látszik egy kevés vér.

8. A K u l- ja b a n i  éjszaka jön elő, a czombja akkora, 
mint a mináre, fürdőkupolányi fejű képzelmi alak.

9. A Kul-jabáni és peri imádsága: ...........
ШKeleti Szemle. VII.
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10. K u ru -k a fa  ekserijä mezarliklarin tenhá bulunan 
kisimlarinda vardir. Jalinizkafadan ibärettir. Bouk bir sedä ilä 
telgjfüz eder ve jrrtijidir. Cok defalarda bir cok insanlari kuju 
ceyqeli gibi carpitir. Kuril ■kofa dendi gibi Kesik-bas tayi deuir.

11. I f r i t .  Sultan Süléjmana vakt-i-zemaninda isjan eden 
devler club, her birerleri ajri-ajri testi ve cömleklerä liapis ve 
ázlori mühürlenerek, denizd atilmis ve hali jerlerd gömülmüs 
séjler olub, mázollak bu gibi testi ve giijümlerin viränelerdä ve 
denizlerdd zuhür etti haldci el sürülmemesi cojuklara tembiy 0111• 
nur. Zirá bunlarin icerisindd mutlak bu lfritler zuhur eder. 
Dejine-bilii zuhürunda icinden Ifrit zuliür eder dija Anadolun 
bir cok mahallindci böjld testi ve cömleklerin derelerci ve göllerä 
alildi g&riinmektä dir.

12. D e f m elev . Bir jerád clefiud oldd zann ediliirsd, 
bilim mejddna cikarmak iciin definenin till süni ni bulinak lázim- 
dir. Bu tilisimi bulmak iciin defind siiphd edilen mahallen üze- 
rind ve ajak basmajajak jerind gájet inja kalburild kid elenerek, 
meskjür kalburu denen kiiliin üzerind kapamali jirmi-dört sőt, 
sonra kalbur kaldírildikta kiiliin üzerindd hernd resim japildisd,

10. A K u r u -k a fa  (száraz-fej) leginkább a temetők félre- 
eső (magányos) részeiben tartózkodik. Csupán csak fejből áll. 
Kekedt hangon beszél és ragadozó. Többször már igen sok embert 
kut-kampó formára nyomorított (ütött). A mint hogy Kuru-kafa- 
na к hívják, épúgv nevezik Kesik-bas-r\sik (levágott fej) is.

11. I f r i t .  Voltak dev־ek, a kik annak idejében Sultan 
Sulejmím ellen föllázadtak. Mindegyiket külön-külön korsóba 
és cserépedénybe zárták, s ezek szájait lepecsételték. Á’annak 
tengerbe dobott és lakatlan helyeken elásott tárgyak, de a gyér- 
mekeket figyelmeztetik, hogy Isten ments, ilyen romok között 
és tengerekben található korsókhoz és rézkancsóklioz hozzá ne 
nyúljanak. Mivelhogy minden bizonynyal ezek az Ifritek vannak 
a belsejükben. Sőt ha elásott kincs jön (valahol) a felszínre, 
mivel ebből is Ifrit bújik elő, Anatóliának sok helyén láthatni, 
hogy az ilyen korsókat és cserépedényeket a folyókba és tavakba 
dobják.

12. Elásott kincsek. Ha azt hiszik, hogy egy helyen elásott 
kincs van, hogy azt a fölszínre hozzák, meg kell találni az el- 
ásott kincs talizmánját. Ennek a talizmánnak a megtalálására az 
elásott kincsesei gyanúsított helyre, és pedig ennek olyan helyére, 
a melyet láb nem érint, igen finom rostával hamut kell szitálni. 
Ezt a föntnevezett rostát huszonnégy óra hosszat a megszitált 
hamu fölé kell borítani. Azután a rostát fölemelvén, a hamu 
tetején bárminő kép formálódott is ki, mivelhogy az az elásott
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definenin tilisimi 0 oldündan о resmin aslini bularak definä 
olan mahalld iic kerrd sürerek, kazdiktan sonra definä zuhür eder.

13. Muharremin о nun fit güniind kadar hamama gitmek éji 
déjilmis. Duvar delinib h a m a m -a n a s i  cikar, insanlari jutar- 
mis. Muharremin onunju gilnii hamamjilar kamamin köm vä 
bujäna hamam-anasi icin serbet kojarlar.

14. Coguklari örkütmek icün «T a ra m -b a b a  gelijor» der- 
lem Bit Taram-baba ekserijd evlerin jiik ve dolablarinda zuhür 
eder. Kisa bojlu, merkeb küld gibi kulaklari ve gdjet bőjük basi 
re ctzi vardir. JaramazUk eden cojuklari jutmaja häzirdir.

lő. ja d l .  Bír insan öldükten sonra ölüsünün üzerinä ve 
karninin iistünd sija/  sapli picak korlar. Ve sabä kadar beider- 
lev. Säjet picä kojmazlar ve beklemezler-isä, ve öliinün iizerinden 
dayi kedi atlarsa, 0 ßenäzä mezara gömiildükten sonra gadi olur. 
Ve mezardan kaikor, tä evind kadar gelir. Jolda vast geldi adam- 
lari dislerinden isirir ve jer ve evä geldindä dayi evdä her-kim 
var-isii, her birerlerini jer, heläk eder. Burnt telef etmek icin 
üzerinä jedi kerrd tiifeyk atarak, vurulduktan sonra atestä jakar- 
lar, kiillerini tekrär mezarlü götiirüb gömerlcr. Buna jadi dendi 
gibi «yortlak» dayi derler.

kincs talizmánja, meg kell találni annak a képnek az eredetijét. 
Azt a helyet, a hol az elásott kincs van, háromszor meg kell 
vele dörzsölni, és ásás után előjön a kincs.

13. Muharrem (hónap) tizedik napjáig nem jó a fürdőbe 
menni. Lyuk támad a falon, kijön rajta a fürdő-tündér és az 
embereket elnyeli. Muharrem tizedik napján a fürdősök a fürdő- 
nek minden szögébe-zugába serbetet tesznek a fürdő-tündér 
számára.

14. A gyermek ijesztésére azt mondják: «Jön a T a ra n t-  
baba». Ez a Taram-baba leginkább a házak falszekrényeiben és 
szekrényeiben bújik elő. Kicsiny termetű, szamárfül formájú fülei, 
roppant nagy feje és szája van. Készen a rosszalkodó gyermekek 
elnyelésére.

15. A jjadi. Ha meghal egy ember, a holttestére és a 
hasára fekete nyelű kést tesznek. És reggelig virrasztják. Ha talán 
nem tesznek rá kést, és nem virrasztják, és a holttesten keresztül 
meg a macska is átugrik, az a halott a temetőbe való eltemetése 
után gadi lesz. És kikel a sírból, elmegy egész a házáig. Út- 
közben a mely emberre rátalál, megharapja a fogaival és meg- 
eszi, s haza menvén, akárki legyen is otthon, valamennyit meg- 
eszi, elpusztítja. Hogy ezt tehetetlenné tegyék, hétszer lőnek rá 
fegyverrel, s a mikor megsebesül, elégetik a tűzben, a hamvait 
ismét elviszik a temetőbe és elássák. Mint a hogy ezt gadi-nak 
hívják, nevezik épúgy «yortlak»-пак is.

2״2*
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16. Bir kimsenin öliisünün üzerinden kedi atlarsa, 0 kimsä 
mezarda gadí olurmus.

17. Evlerdd § end zenin jerindä ne gégd kandit jakarlar.
18. gendzelerin topra düstünün kirkingi giinii rüyu iáin 

lokma pisink akrabä ve tdlukdtina ve komsulara dätirlar.
19. Tlibci ägi dijä gennettä Ыг de varmis. Bu deta her- 

kesin bir japrd varmis. Ütegek insanin japrd düsermis. Bujaprak 
düserken herkimin japräna dokunursa, 0 adamin knld cinlarmis.

20. Murddin olmasi icin W erkes  efendidä Cilehäneden tas 
alirlar, senesinde tasi götüriib jerinä brakirlar. Merkes efendi 
Istambol fjivärinda bir evlid türbesi dir. Cilehdnä dedikleri tiir- 
benin janinda bir kuju dur. Bu kujuja asädan dar vä karanlik 
bir joldan girilir. Tas alinib cikilir, fgkat oraja fend fikirlä 
gidenleri 0 dar jol sikarmis. Alinan tas bir send janinda tasinir.

21. Со дик olmak icin kadinlar Merkes efendinin türbesinden 
gül alib kirk gün baslarinda tasirlar.

22. Murddin olub olmajagäni anlamak icin E le k li  d ed e jä  
Istambol givärinda bir evlidnin türbesi dir. Mezarin üzerindä

16. Ha valakinek a holttestén keresztül ugrik a macska, az 
illető a temetőben 3adi lesz.

17. A házakban a holttest helyén három éjjel lámpát gyúj-
tanak.

18. A halottak eltemettetése után való negyvenedik napon 
a leikéért fánkot sütnek, és elosztják a rokonoknak, hozzátartozói- 
nak és a szomszédoknak.

19. Van egy fa a paradicsomban, úgy hívják, hogy Túba-fa. 
Ezen a fán mindenkinek van egy levele. A mely ember meghal, 
annak a levele leesik. A mint ez a levél aláhull, bárkinek a 
levelét érintse is, annak az embernek a füle megcsendül.

20. Hogy a kívánság beteljesedjék, M erkes  (középpont) 
efenditől a cileháné-ból (selyemház) követ hoznak (az emberek), 
egy év múlva a követ visszaviszik és a helyére teszik. Merkes 
efendi Istambol (egyik) városnegyedében egy szentnek a mauzo- 
leuma. A Cileháné-nak nevezett mauzóleum mellett egy kút van. 
Ebbe a kútba alulról egy szűk ,és sötét úton kell bemenni. 
Hogyha a követ fölvette az ember, kimegy, csakhogy a ki rossz 
gondolattal megy oda, azt összeszorítja az a szűk út. A követ, 
a melyet onnan hoznak, egy évig kell az embernek magánál 
hordania.

21. Magtalanság ellen az asszonyok Merkes efendi sírjáról 
(mauzóleumából) rózsát hoznak, és negyven nap a fejükön viselik.

22. Hogy megtudja az ember, hogy a kívánsága betelje- 
sedik-e vagy sem, elmegy E le k l i  dedéhez (szitás nagyapóhoz).
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taverna iplä Ыг kac elek asilidir. Murüdinin olub oimajagäni 
aulainak istejen kimsä evliäja hír fätiha okujub hedijä eder. 
Sorra 0 asili eleklerä dikkat eder. Eger 0 adamin maradi óla- 
gaksa, elekler döner, olmajagaksa dönmez.

23. Muradin olmasi icin Тек veven d edejti műm adarlar.

B )  B ű b á j és  k u r iizs lá so k .

24. B ii jü .  Büjügüler ekserijä südanlt zengilerdeu ve tiirk- 
lerden olurlardi. Bunnar tenhä mahallerdä ve kenar sokaklarda 
kendilerinä maysus gizli-gizli oda ve kolibglerdä bulunurlar. Biijü 
isä kadinlar ekserijä kogalarindan ajrihnak ve dlgerinin malim 
kendi üzerinä japmak icün kullanilir. Büjünün süret-i-tertibisä 
böjlä akilsiz kadinlar kojasindan ajrilmak ve jäyot bir baska 
erkéjin muhabbetini gelb etmek icün ellerinä gecürdükleri üc-bes 
altini alinga dönt 0 büjügülerä murägät ederler. Büjügüler 
evvelä okujarak kadin ismini ve néjicün biijü japtiragäni ve kac 
kurus oldünu sorarak, anladiktan sonra yaranin miktärina görä 
meselä on Urast olan bir kadina evvelä agin ve perileri topla- 
jagäm, anlardan suäl edegem, ve bunlari tuplamak icün bes-on

Elekli dedä Istámból (egyik) városnegyedében egy szentnek a 
mauzóleuma. A sír fölött a mennyezetre nehány szita van kötéllel 
felakasztva. A ki meg akarja tudni, hogy a kivánsága betelje- 
sedik-e vagy sem, elmond a .szentnek (a lelki üdvéért) egy fátihát, 
ezzel megajándékozza. Azután figyel a felakasztott szitákra. Hogyha 
az illető embernek a kivánsága beteljesedik, a szita megfordul, ha 
nem teljesedik be, nem fordul meg.

23. Hogy valakinek a szándéka beteljesüljön, T ezveren  
d e d é n e k  (gyorsan adó apónak)  gyertyát ajánlanak fel.

24. A bűbá j. A bűbájosok legtöbbnvire szudáni szerecsenek- 
bői és törökökből valók. Ezek magányos negyedekben és szélső 
utczákban, maguknak való titkos szobákban és kunyhókban lak- 
nak. A mi a bűbájt illeti, az asszonyok leginkább a férjeiktől 
való elválásra és mások vagyonának a megszerzésére használják. 
A mi a bűbáj készítési módját illeti, az ilyen esztelen asszonyok, 
hogy férjeiktől elváljanak, vagy hogy megnyerjék egy más férfi 
szerelmét, fogva a kezükbe kaparított három-öt aranyat véve, 
egyenest azokhoz a bűbájosokhoz folyamodnak. A bűbájosok 
először ráolvasnak, megkérdezik az asszony nevét, és hogy mire 
készíttet bübájt, mennyi pénze (gurusa) van. Ha megértették 
(mindezeket), a pénz mennyiségéhez képest, például egy plyan 
asszonyhoz, a kinek tíz lírája van, először így szólanak: «Össze- 
gyűjtöm a finneket és a periket, megkérdezem őket. Ezeknek
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okka seker-ild bír-buciik okka amber tilssüsii lazhndir» dijerek 
alelhesab dórt Ura taleb eder, ve bir-kac-kün sorira gelmesini 
tausi eder. Kadin tekrar geldiktd «gin ve perileri topladim, 
senin icün jalvardím, háttá tiissiijii japtim. Esnada tespiу cekiih 
sári tasin icindeki suja bakarken üzerimd hiigüm ederek az ■halcin 
beni heläk edijorlar idi. Nihäjet bu perilerin pädisählarina jal- 
vardim, beni aff etti, isin olajak, lelkin dort tűnd beneksiz kara 
tank lazim. Bunun hantid ücjilz direm safran kari éti rilagak, 
atlas üzerind nusya jazllagak ve bir-kac parca altin par a ild 
sarilarak, gin ve perilerin bulunduklari mahallerd göm illegek, 
sonra mürádin hdsil óla да к» — dijd tauk ve safran, atlas pa- 
rasi olarak iic Ura alirki megmü alti Ura eder, ve bu süretlá 
biijüjü japmis olur, ve kadina dayi on giin müsädä verir. On 
giin yitaminda kadin tekrar büjüsünün tutmudindan sikjäjetä gel- 
diktä, büjügii baba : «Ne japajim kizim, senin tdlihin jdver dé- 
jilmis. Görijorsun ja, ben hie bir para almadan senin icün 
ürastim, azkaldiki heldk olijordum, benim bunda ne kabähatim 
var» — dijerek hadingäzl savar. Istd büjü bundán ibdrettir.

25. Tilisim: Hürrd-hürrd, mürrd-mürrd, Efetuhä-inefetuhä, 
Kiit-pat.

az összegyűjtéséhez öt-tiz okka ezukor és másfél okka ámbra- 
füstölő kell.» Összesen négy Urát kér, és azt ajánlja neki, hogy 
jöjjön el nehány nap múlva. A mikor az asszony ismét eljön, 
így szól: «A finneket es a periket összegyűjtöttem, könyörögtem 
érted, füstölőt is készítettem. Mialatt a tespi־/-et foi’gattam, és a 
sárga fémtányérban lévő vízbe néztem, rám támadtak, engemet 
csaknem megöltek. Végre könyörögtem e perik pádisáhjainak, 
megbocsátott nekem, meglesz a dolgod, csakhogy négy darab 
foltnélküli fekete tyúk kell. Ennek a vérével négyszáz dirhem 
sáfrányt kell összekeverni, egy atlaszra nusyát kell (vele) írni, és 
nehány darab aranypénzzel összehajtogatva el kell ásni azokra 
a helyekre, a hol a ginnek és perik tartózkodnak, es aztán be- 
teljesedik a kívánságod.» A tyuk, sáfrány és atlasz ára (pénze) 
három lira, a nus^a belsejébe tenni való fejében is elvesz három 
lírát, úgy hogy az egesz hat lírát tesz ki, és ilyenfélekepen el- 
készíti a bűbájt, az asszonynak is ád tíz napi halasztást. A tíz 
nap elteltével az asszony ismét eljön, és panaszkodik, hogy nem 
fogott a bűbáj. A bűbájos apó (így szól): «Mit tegyek leányom, 
a te sorsod nem segített. Látod úgy־e, én a nélkül, hogy akármi 
pénzt is elfogadtam volna, fáradtam teérted, csaknem elpusztul- 
tam, mi hibám van ennekem ebben?» — így szólva az asszonyt 
lerázza a nyakáról. Ebből áll íme a bűbáj.

25. Varázsige az eldjulás ellen.
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26. Nikjäy esnäsvnda hulunanlar ellerini birhirinä kilitler- 
Urisä ve jäyot о sirada nikjäyta häzir bulunanlardan birisi tara- 
findan bir acik kilit kilitlenirsä, gelin ve güwéjin kismetleri bä- 
lanmis olur.

27. Bir adam giivéji give feji gejci diismanlari tarafindan 
büjiijülerä bälattirir-ki 0 bälar büjüjü tarafindan cözülmedikcä 
giivéji gelinä karéi däjma iktidärsiz bulunur.

28. Ellerinin parmaklarini bir-biri arasina sokub oturmak 
éji déjildir. Insanin kismeti bälanirmis.

29. Sokak köpekleri bőjük abtest bozarken göriddüktä sä el 
serce-parmä ilä sol elin serce-parmäni bir-birinä ceygellijerek 
takmali, köpek abtest bozamajarak ve bärarak kacar ve son- 
rada öliir:

30. Sitma, bas ärisi, boumaja gibt bäzi hastaliklar icin 
hogalar okuduktan sorira hastanin koluna jäyut civi, äc dali gibi 
bir jerä bir parca iplik bälajarak brakirlar. Bu bälanan iplä 
hastalik bälanmis olijormus. Sitmaja ekserijä koluna bälarlar. 
HastaUk tamämen gecinjijä kadar bälanmis olan ip cöziilmez.

31. Boimaja öksilrii icin cojuklari bäzi tekkelerä götiirüb

26. Hogyha az eskettetés ideje alatt a jelenlevők kezeiket 
egymásba kulcsolják, vagy pedig ugyanakkor az eskettetésen jelen- 
lévők közül valaki egy nyilt lakatot bezár, a menyasszony és 
vőlegény sorsa megköttetik.

27. Egy ember a nászéj szakán az ellenségei részéről meg- 
köttethetik a bűbájos által, úgy hogy a míg csak a megkötő 
bűbájos részéröl föl nem oldoztatik, a vőlegény a menyasszonynyal 
szemben mindig tehetetlen lesz.

28. Nem jó ülés közben a kezek ujjait egymásba kulcsolni. 
(Ezáltal) megköttetik az ember sorsa.

29. A mikor az utczai kutyák szükségüket végzik, 11a látja 
az ember, a jobb kéz kis ujját a bal kéz kis ujjával egymásba 
kapcsolva össze kell akasztani. A kutya nem végezheti a szűk- 
ségét, vonítva elszalad és később megdöglik.

30. Láz, fejfájás, szamárhurutféle néhány betegség ellen a 
javasok, miután ráolvastak a betegre, a karjára, vagy pedig 
egy szögre, fa ágára, s (egyéb) ehez hasonló helyre egy darab 
madzagot kőinek, és ott hagyják. Ezzel az odakötött madzaggal 
a betegség megköttetik. Láz ellen leginkább a karjára kötik. A míg 
csak a betegség teljesen el nem múlik, a felkötött madzagot nem 
szabad lepusztítani.

31. Szamárhurut ellen a gyermekeket némely dervis-kolos- 
torba viszik, rájuk olvastatnak, és a köhögésüket megköttetik.
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okutub öksüriinü bálatirlar. Bu hususta Istamhalda Emir Во- 
bari hazretlerinin tekkesi meshurdur.

32. Memalik-i-ösmánijenin pel, сок jerlerindä häzi mezgr- 
Inra, türbelerä tesädiif olunurki bunlarin penßerelerindä ve ja 
ßivarlarinda bulunan bir aßin dallarina bir cok eski bez parca- 
lari bälanmis oldü görülür. Bu bezler hastalar tarafindan bálán- 
mistir. Hastaliklarini bu bezlerlci oraja bálamis olijorlar.

33. Böjii tutmamak icin gömléji ters güjmeli-imis.
34. Báli cözmek icin bäli olan kimsä iki jumurta pisirerek, 

kabuklarini sojduktan sonra jumurtanin birisinin üzerinä «izá 
ßää nasru-lláhi vel-fethi» süresini jazmali, diger jumurtanin üze- 
rinädä «ve rejtü-n-näsi jethulünä» äjet-i-kerimesini jazib bädehu 
iki parinak genislindä uzun bir kjät üzerinä jirmi-üc aded sad 
harfi jazarak, ciplak karnina bálamali. «Izá ßää nasru-lláhi 
vel-fethi» jazili olan jumurtaji dösejä girdi vakit erkek, «ve 
rejtü-n-näsi jethulünä» jazili jumurtaji kadin jemelidir. Bi-izni- 
llähi def 01 ub, murádi liásil olur.

35. Báli cözmek icin karinßa jumurtasini bir-az zejtin-já 
ilä karistirib bälinin tabanlarini atesä karsi tutarak sürdükten 
sonra ßimä etmeli-dirler.

E 'tekintetben híres Isztambolban a fenséges Emir Bohäri ko- 
lostora.

32. A Török Birodalomnak igen sok helyén némely sírra, 
mauzóleumra találunk, a melyek ablakaira vagy a környékükön 
levő fa ágaira sok régi vászondarab van kötve (Játszik). Ezeket a 
rongyokat (vásznakat) betegek kötötték oda. (Állítólag) ezekkel a 
rongyokkal odakötik a betegségeiket.

33. Hogy a bűvölés ne fogjon (valakin), az inget visszájáról 
kell felhúzni.

34. A megbúvóit ( megkötött)  föloldozásdra a megbűvölt 
embernek két tojást kell főzni, és a héjaik lehámozása után az 
egyikre «ha hallod az Alláh diadalát és a győzelmet» szúráját 
kell írni, a másik tojásra «és látod a népet belépni» szent áj etjét 
kell írni, azután egy két ujjnyi széles hosszú papirosra húszon- 
három darab sz (fje) betűt írván, a mezítelen hasára kell kötni. 
«Ha eljön az Alláh győzelme és a diadal...»  feliratú tojást az 
ágyba menés alkalmával a férfinek, «és ha látod a népet be- 
lépni» feliratú tojást az asszonynak kell megenni. Az Alláh 
engedelmével elmúlik (a baj), és (az ember) szándéka beteljesedik.

35. A megbűvölt feloldozására a hangya tojását egy kevés 
olajjal kell összekeverni és a megbűvölt tűz felé tartott talpaira 
kenve közösülniök kell.
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36. S iy ir  ve s iy irb a z la r . Bir kimsä bir digerin üze- 
rína siyir japtirmak müräd-etsä, siyirbäzlara muragat eder ve 0 
siyir japtiragak kimséji her haygi sekil ve kijäfetä kojmak istersd, 
qerek hajvan süretmá olsun, ve gereksä insan suretinä kojagäni 
siyirbaza söjler ve anlatir. Siyirbaz-da bir ügret .mukabilindg 
bir kjät ve jäyot jenegek ve ici legek séjlerin üzerinä «aj'sun- 
piifsün»-ki\ bir nevl siyirbäz duasídir, ani okujarak, jazmis oldü 
kjädi haberi olmaksizin siyir japilagak adarnin elbiselerinden, 
belindeu jokariki кг г min a bir gizli jerinä sokmak ve jäyot о 
jeniji, icigi séjlerden birini merkümg jedirmek süretilä siyir igrä 
edilmis olur ve 0 kimsä siyir j  apt Ír arán murád-etti bir kijä- 

fetä girer.
37. Gelingik denilen hastalin tedävisi icin gelingikci nämilä 

bir tahim adamlar vardir. Hastalar bu kimselerä :murägät edüb 
muäjenä olunurlar. Eger hastaliklari gelingik hastali isä, bunlar 
tedävisini üzerlerinä alirlar. Tarz-i-tedävileri hastaja kendileringci 
tertib olunmus bir tahim ági ilaclar-ile kirh gixn dijetten ibaret- 
tir. Jallniz tussuz jäsiz corba verirler.

38. Sarilik hastalininda ajri hekimleri vardir. Sáriid du- 
car olan bunlardan birinä märägät eder. Bunlarin tedävileri

36. A v a rá zs la t és a va rá zsló k . Ha valaki egy más 
valaki ellen varázslatot akar készíttetni, a varázslókhoz fordul. 
Megmondja és megmagyarázza a varázslónak, bárminő alakra és 
formára kívánja is változtatni az elvarázsolandót, akár állat 
formájára, akár ember formájára. A varázsló pedig, bizonyos 
jutalom fejében ráolvassa egy papirosra vagy pedig ennivalókra 
és innivalókra az «afsun-püfsün-t, a mely egyféle varázsló 
imádság. A beírt papirost, tudta nélkül, az elvarázsolandó ember 
ruhájának derékon felüli részébe, egy titkos helyere dugva, vagy 
pedig a megenni-, meginnivaló dolgok egyikét az illetővel meg- 
etetve létrejön a varázslat, és az a valaki a varázslatot készíttető- 
nek szándéka szerinti formára változik.

37. A gelingik-ne־k*) nevezett betegség gyógyítására gelingikci 
néven van egy csomó ember. A betegek ezekhez fordulva, meg- 
vizsgáltatnak. Hogyha betegségük a gelin3ik-betegség, akkor ezek 
magukra vállalják a kigyógyításukat. Gyógyítási módjuk a beteg- 
nek (adott) egy csomó saját készítésű keserű orvosságból és 
negyven napi böjtből áll. Csupán csak sótalan, zsírtalan levest 
adnak (neki).

38. A sárgaság betegségének is külön orvosai vannak. 
A sárgaságba eső (ember) ezek egyikéhez fordul. Ezeknek az a

) G e lin g ik  ~  (pipacs) vízibetegség.
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hastanin üst-dudänln altinda bir mahalli ustura He biraz keserek 
bir kac damla kan ahidirlar. Soma hastaja gözlerini kapa dijerek 
sakaklarindan alnlna doni parmaklarile basarak oar ve bu sirada 
ansizin hastanin iki jandna birden iki tokát vurur.

39. Sáriid okujanlarda vardir. Bunlar bir miktar suja ve 
jedi aded ijinejd okvjarak su He ijinélerin dórt tänesini hastaja 
véréréit, üc ijinéji kendisi alir. Hasta hojanin okudü bu su He 
ijinéleri sári bir tas icinä kojub her saba bir sät kadar tastaki 
suja ve ijinélerd dikkatla bakajaktir. Bir kac gün tedävijä bu 
jóidul deväm édejektir. Eger hastali hakikaten sarilik isd, ijinéler 
az-vakit icindd paslanir ve sujun dibindä bir tortu pejdd olurmué.

40. Sarilik olan kimsd sarilik-tasi denilen séji janinda ta- 
sirsa, birkáé gün icindd hastaliktan eser kalmazmis. Bu sarilik- 
tusi denilen tasl girlaygic kuslari jaivrulari sáriid tutuldü vakit 
bulub getirirlermis. Fgkat bu tasi arzu edildi vakit eldd etme- 
nindd cdresi vardir. Girlaygic juvasindan ana-kus görmeksizin 
bir javru alib safranild bojajarak jend juvaja brakmalimis. Ana- 
kus gelib jawrusuhu sári reykli görünjd sarilik oldu zann ederek, 
gidüb о tasi bulub juvasina getirirmis.

gyógyítása (módja), hogy a beteg felső ajka alatt egy helyet meg- 
vágnak egy kicsit borotvával, és egy-két csepp vért eresztenek. 
Később a betegnek azt mondják: «húnyd be a szemeidet», és 
ujjaikkal halántékától a homloka felé nyomkodva dörzsölik, és 
azután hirtelen a beteg két arczára egyszerre két pofont ütnek.

39. Olyanok is vannak, a kik ráolvasnak a sárgaságra. Ezek 
egy bizonyos mennyiségű vízre és hét darab tűre ráolvasnak, a 
vizet négy darab tűvel együtt odaadják a betegnek, három tűt 
megtartanak maguknak. A beteg ezt a vizet és ezeket a tűket, 
a melyekre a boga ráolvasott, egy sárga fémtányérba teszi, és 
minden reggel egy óra hosszáig figyelemmel néz a fémtányérban 
levő vízbe és a tűkre. Nehány napon át folytatja ilyen módon 
az orvoslást. Ha a betegsége valóban sárgaság, a tűk rövid idő 
alatt megrozsdásodnak és a víz fenekén lerakódás támad.

40. A ki sárgaságba esik, ha a a sárgaság köve»- nek nevezett 
holmit magánál hordja, nehány nap alatt a betegségnek nyoma 
sem marad. Ezt a sárgaság kő,vének nevezett követ a fecskék 
találják, és ők hozzák akkor, mikor a fiókáik sárgaságba esnek. 
Hanem a mikor az embernek szüksége van erre a kőre, megvan 
a módja, hogy hogyan kell megszerezni. A fecske fészkéből, a 
nélkül, hogy az anyamadár látná, ki kell venni egy fiókát, és 
sáfránynyal befestve, ismét vissza kell tenni a fészekbe. A mikor 
megjön az anyamadár és a fiókáját sárga színűnek látja, azt 
hiszi, hogy sárgaságba esett. Elmegy, megtalálja a követ, és a 
fészkébe hozza.
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41. Sarilik iéin bir jesil toprak сапа biraz su kojarak iciná 
jeni tutulmus diri bir tatli-sn báli kojmali. Sarilik olan kimsä 
basini büjük bir bezilä ortüb canaktaki bald gözlerini dikib uzun 
miiddet bakmali. О kimsenin 'sáriit bojlejä tamämen bald gecib, 
balin rengi sararir ölürmüs.

42. Sarilin tedávisi lein Istambolda Süléj mánijä jivärinda 
bir hamamda ici jazili sári bir tas vardir. Hastalar gidiib bn 
tastan su icerler ve bir miktár su evlerinci götürürler ve evdedá 
i Ctrl er.

43. Sarilik icin sarmasik japránin suju Нас imis.
44. Sarilik olan bir adam kendi sidini icmeU.
45. Sarilik icin köpéjin bejaz tersi tos edilüb jourda karié- 

tirarak hastanin haberi olmaksizin jedirirler.
46. Jedi dalgadan ve jedi cesmeden birer miktar su ve bir 

nikjahli jedi kisiden birer parca jazi-kalemi alinarak, bu sularla 
beráber isidilib gusiil edilejektir. Bu Нас her bir derdá devá imis.

47. Kara kabarja karéi bir Нас. Kara biber ilá kara üzüm 
beráber döüliib üzeriná vurulur. Kara kabarjik bassiz mor-renkli 
ve zijädä ärili bir cibandir.

48. Bel árisi-icin sirtini ajija cijnetmek éji gelirmis. Aji

41. Sárgaság ellen egy zöld agyag-cserépedénybe egy kevés 
vizet öntve, beléje egy frissen fogott, élő édesvízi halat kell 
tenni. A kin a sárgaság van, annak, a fejét egy nagy lepedővel 
letakarva, sokáig merően kell néznie a cserépedénybeli halra. 
Annak az illetőnek a sárgasága ilyen módon teljesen a halra 
megy át, a hal színe megsárgul és (a hal) megdöglik.

42. A sárgaság meggyógyítására Istambolban a Sülejmánljá 
negyedben egy fürdőben van egy sárga fémtányér, írásos a belseje. 
A betegek odamennek, isznak ebből a fémtányérból vizet, és egy 
bizonyos mennyiségű vizet haza vive, otthon is iszszák.

43. Sárgaság ellen a repkény levelének a leve orvosság.
44. A sárgaságban szenvedő ember igya meg a saját húgyát.
45. Sárgaság ellen a kutyának fehér ganaját porrá törve 

aludt-tejbe keverik, és a beteg tudta nélkül megetetik vele.
46. Hét hullámból és hét hátból kell venni egy bizonyos 

mennyiségű vizet, és egyszer házasodott hét embertől egy-egy 
darab író-tollat (nád-tollat), ezt a vízzel együtt föl kell forralni 
és teljes fürdőt kell benne venni. Ez az orvosság mindenfele 
bánatot meggyógyít.

47. Orvosság a fekete p'órsenés ellen. Fekete borsot és fekete 
szőlőt össze kell törni, és rá kell kenni. A fekete pörsenés var- 
nélküli, ibolyakék-színü és igen fájó pattanás.

48. Derékfájás ellen jó a (beteg) hátát medvével marczan-
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kill tüssüsii sit maja ilacmis. Aji-jä sizilara süriiliirmüs. Aji 
postekisi üzerlndä oturmak si21 re ärilari okin Limselerci éjimis.

49. Bír nikjahlilardan kirk-bir adet om-paraük toplanib 
bal alma jak ve hu bal He hastaji aksam-saba tüssüléjiib hirer 
par vada jedirilejektir. Bu Нас imrnéjd éji gelirmis.

50. Jena inmä iáin bir nikjahli kirk bir ki síden hirer parca 
bejaz bez alinib gömlek japilarak hastaja gijdirilir.

51. Istambolda cáréi icindä has árisina okúján bir adam 
vardir. Bu adam hastalara okujub üfléjerek duvara bir civi ca~ 
kar. Goja has árisi bu civi He duvara mihlanmis olijor.

52. Uzun sárén hastaliklarin sijäjäb olub ólma ja jani aula- 
так icin hastanin sirting jijer kojub bálamali sabáa kadar 
brakmali-imis. jijer kokarsa hasta sifá bujajak, kokmassa, éifü 
buhnajajak imis.

53. Hummádan kalkanlari hastanin tekrárlqmamasi icin iic 
kerrá musalla-tasinin altindan gecirirler. Jáyut hastaja jedi aded 
jesil jeviz jutururlar.

54. Sit7na icin éviid kabírlarindgn ve ziirbelerden biras 
toprak alib küciik bir cikin japarak hastanin üzerinä balarlar.

goitatni (megnyomkodni). A medve szőrének a füstölője orvosság 
láz ellen. A medve-zsírt kenik a reuma ellen. Jó a medve 
bundáján ülni azoknak, a kiknek reumájuk és (egyéb) fájdalmaik 
vannak.

49. Egyszer házasodott ( negyvenegy)  embertől negyvenegy 
darab tíz párát gyűjtve (ezen) mézet kell venni, és ezzel a mézzel 
a beteget este-reggel füstölni kell, egy• egy kicsit meg is kell 
belőle etetni vele. Ez az orvosság jó a szélütésre.

50. Ismét szélütés ellen egyszer házasodott negyvenegy em- 
bértől egy-egy darab fehér vásznat vesznek, és inget készítve 
(belőle) a betegre öltik.

51. Isztambolban a carsi-ban (nagy bazárban) van egy 
ember, a ki ráolvas a fejfájásra. Ez az ember ráolvasva és rá- 
fújva a betegekre, a falba egy szöget ver. A fejfájás ezzel a 
szöggel alighanem a falba szögeztetik.

52. Hogy megtudja az ember, hogy vájjon a hosszan tartó 
betegség elmulik-e vagy sem, a beteg uyakszirtjére májat téve 
oda kell kötni, és reggelig rajta kell tartani. Ha a máj büdös 
lesz, a beteg meggyógyul, ha nem lesz büdös, nem gyógyul meg.

53. A hagymázból meggyógyultakat, hogy a beteg meg ne 
ismételje (a betegséget), háromszor átbújtatják a temetési kő alatt. 
Vagy pedig a beteggel hét szem zöld diót nyeleinek.

54. Láz ellen a szentek sírjairól és a mauzóleumokból egy 
kevés földet vesznek, és kis csomót készítve belőle, a beteg tes- 
téré kötik.
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55. Sitma icin hastaji bir derű kena rÍn a götürüb ansizín 
suja atarlarsa isítma kesilirmis.

56. Dis ári sí icin kirk bir tana pirin gin her birinä hirer 
sürej-i-ihläs okujarak gr ,-ara ja pup icmeli-imis.

57. Ellerdä zuhür edib tavuk-götü denilen séjleri mayw 
etmek icin kullanilmamis sabunu bunlarin üzerinä sürürek «bu 
sabun nasil erirsti, bunlarda öjlä erisin» demeli-imis. Bu Нас üc 
giin tekrär edilegek vä hep baska sabun knllanilagaktir.

58. Alazlama hastalinin tedävisi icin hastaji alazlarlar. 
Bildim bir zat bir cogü hoga-kadin su vechilä alazladini nakl 
etti. 110 да evvel a basina vä karnina vä clizlerinä üc defa kursun 
döktükten sonra cogü arkasi iistü jatirdi. Jaralar cogün dizleri- 
nin ic tärafinda idi. Cogün dizlerini dikti. Arasinda bir mum 
jakti. Mumun alevindä bir parca lif jakti, janan lifin alevini 
jaralara jaklastirdi, sonra lifin külünüdä jaralar üzerinä sürdii. 
Alazlama hastali bir nem gilt hastali dir. Göjä gebeliktä jaygina 
bakihli wakit doan cogukta bu hastalik pejdä olunmus. Buna 
mäni olmak icin gebä kadinlar gördü jayginin kiilünden alib 
jiizlerinä siirerler, fgkat bu hastalik coguklara maysus olmajib 
böj ü klerdedä olijor.

55. Láz ellen a beteget egy folyó partjára viszik, és ha 
hirtelen a vízbe dobják, a láz elmúlik.

56. Fogfájás ellen negyvenegy szem rizsnek minden egyes 
szemére egy• egy süre-i-ihlás-t kell elmondani, és (belőlük) ciga- 
rettát sodorva, el kell színi.

57. A kezeken látszó «tyúk seggé»-nek nevezett dolgokat 
(szemölcsöket) úgy tűntetik el, hogy használatlan szappant dör- 
zsölnek rájuk, miközben azt kell mondani, hogy «a mint ez a 
szappan elolvad, úgy olvadjanak el ezek is». Ezt az orvosságot 
három nap kell ismételni, és mindig más szappant kell. használni.

58. A májfoltot úgy gyógyítják, hogy a beteget «megége- 
tik״. Egy ismerősöm a következőképen beszélte el, hogy hogyan 
«égetett meg» egy gyermeket a javas-asszony. Először a gyér- 
meknek a fejére, hasára es a térdeire háromszor ólmot öntött, 
azután a hátára fektette. A sebek (foltok) a kis gyermek térdei- 
пек a belső felén voltak. A gyermek térdeit behajtotta. Közöttük 
egy gyertyát gyújtott. A gyertya lángjánál egy kis darab datolyafa- 
rostot gyújtott, az égő rost lángját közel tartotta a sebekhez, 
azután pedig a rost hamvát is rádörgölte a sebekre. A máj folt 
egy fajta bőrbetegség. Alighanem mikor (az asszony) terhes álla- 
pótban tüzet (tűzvészt) néz, a születendő gyermeken ez a betegség 
látszik. Hogy ezt elhárítsák, a terhes asszonyok vesznek a látott 
tűz hamujából, és az arczukra dörzsölik, csakhogy ez a betegség
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59. Temrijä denilen jaranin tedävisi icin jeni aji ilk defa 
görür görmez, jerden bir parca toprak alib Haß budur dijä 
jaralarin üzerind sürmeli-imis. Bu iic aj tekrdr edilirsd bir sej 
kalmazmis.

60. Hummädan kalkanlari jilinda hummänin tekrdr gelme- 
mesi icin idd dßndan tespiy japib hastanin bojnuna takarlar.

61. Göz-árisina klz siidü éji imis. Jani cojíi kiz olan 
emzikli kadlnin memesinden áriján gözd bir az süt sdrlar.

62. Göz-drisi icin: damla sakizi atesd atib bas üzerind bir 
bez árterek sakizin dumamid áriján gözii tüssülemeli-imis.

63. Göz-árisina bir ilac. Kojunun ak ßjerinden bir parca 
alib bicakla uzun-uzun cizmeli. Üzerind giü suju dökiib áriján 
gőz üzerind bdlajib s ab ah a kadar tutmali.

64. Göz-drisi icin bal mumunu atestd jumusadib áriján gőz 
üzerind kojrnali imis.

65. Göz-drisi icin bir parca bezi zerde-calin sujuna batirib 
kuruttuktan sorira áriján gőz üzerind kojarlar.

66. Kulak árisi icin sican-jd éjidir. Bir miktar zejtin-jd

nem csupán csak kis gyermekeknél fordul elő, hanem felnőttek- 
nél is.

59. Á temrijének nevezett seb meggyógyítására az ember, 
a mint az ríj holdat legelőször meglátja, vesz a földről egy kevéske 
földet, és azt mondván, bogy «ez az orvossága», rádörzsöli a 
sebekre. Hogyha ezt bárom hónapon keresztül ismételik, (a sebből) 
semmi sem marad.

60. A ki hagymázból gyógyul meg, hogy esztendőnkint 
vissza ne jöjjön a hagymáza, manna-fából tespiy-et csinálnak, és 
a beteg nyakába akasztják.

61. Szemfájásra jó a leány-tej. Ugyanis az olyan asszony- 
nak az emlőjéből, a kinek leány-gyermeke van, egy kis tejet 
fejnek a fájós szembe.

62. Szem fájásra: mastix-mézgát kell a tűzbe dobni, s a 
(beteg) fejére egy lepedőt terítvén, a mézga füstjével a fájós 
szemet meg kell füstölni.

63. Szemfájásra orvosság. A juh tüdejéből egy darabot (véve), 
késsel hosszában meg kell vagdosni. Eózsavizet kell ráönteni, és 
a fájós szemre kötve, reggelig rajta kell tartani.

64. Szemfájás ellen viaszkot kell lágyítani tűzön és a fájós 
szemre kell tenni.

65. Szemfájás ellen egy darab vásznat a sárga gyömbér 
vizébe mártanak és miután megszáradt, a fájós szemre teszik.

66. Fülfájás ellen jó az egérzsír. Egy bizonyos mennyiségű 
olajba egeret dobnak és egy darabig benne hagyják. Ezt a zsírt 
egérzsírnak nevezik és fülfájásra használják.
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icinä bir slcan atib bir müddet brakirlar. Bu jaja sican tälnr 
cdilib kulak ärilarlnda kullanilir.

67. Ishäl icin sirkéjild nisasta lapa japilib sijak-sijak 
hastanin karninin iistünä konulajak, ve bir kac defa tekrär 
ediléjektir.

68. Jumurtanin aki köpi!rímjejit kadar calkanib iéilirsd 
buda ishäla karéi imis.

69. Verem icin bir aded kirpi bir okka su icindd bir bar- 
dák kálin jaja kadar kajnadib, sonra kirk tiirlü bahar konajak, 
bCidehü bir kjdséjd kojarak bir gejä ajaza*) brakilarak, bu sndan 
hirer fiiján icilib hirer parcada kirpinin etinden jenilejektir.

70. Genii alämetleri zuhür eder cojuä derhäl su Haji jap- 
malidir. Uii ile jumurta calkajib zejtin-jäda pisirilib cojün ba- 
sina, ellerinä, ajaklarina bälanir.

71. Midii ärisi icin bir miktar cöru ötu atestä kavrularak 
dejirmendä cekilir, icinä biraz tos sekeri ilävä olunarak aksam- 
saba hirer kayve-kasi jemelidir.

72. Siraja icin isirgan kökii döiiliib bal ilii karistirarak 
jaralara siirmeU •n is.

67. Hasmenés ellen eczetből és búzakeményítőből pépet 
kell készíteni, jó melegen a beteg hasára kell tenni és néhányszor 
meg kell ismételni.

68. Ha a tojás fehérjét addig habarják, a míg csak nem 
habzik, és (így) megiszszák, ez is hasmenés ellen van.

69. Tüdővész ellen egy darab tiiskös disznót egy okka vízben 
főzni kell mindaddig, a míg csak egy pohárra való nem marad. 
Azután negyven fajta fűszert kell bele tenni, majd egy csészébe 
öntve egy éjjel künn kell hagyni a hidegben. Ebből a vízből 
inni kell egy-egy findzsával, meg a tüskös disznó húsából is kell 
enni egy-egy kicsit.

70. A mely gyermeken a görcs jelei mutatkoznak, azonnal 
ezt az orvosságot kell (neki) készíteni. Lisztet és tojást össze- 
habarva meg kell sütni olajban, és (ezt) a gyermek fejére, kezeire 
és lábaira kell kötni.

71. Gyomorfájás ellen egy bizonyos mennyiségű cuminum 
ciminum-ot kell megpörkölni a tűzön, darálóban meg kell őrölni, 
és egy kevés ezukorport keverve bele, este-reggel egy-egy kávés 
kanálnyit kell enni (belőle).

72. Skrofula ellen a csalán gyökerét összetörve, mézzel 
össze kell keverni, és a sebekre kell kenni.

) Ajaz =  éjjeli száraz hideg (télen).
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73. Со дик olmak icin tussus tere-jd He bal birbirind haris- 
tirilarak pamä süriilerek tutulagaktir. Bu Нас hem sónk állni 
ceker, raymi jumusadir, ve hem coguk olmasina jardum eder-imis.

74. Coguk olmak icin ilac. Bir miktar tussus teréjd atestd 
eridilegek. Iki bas béjaz soan, от-par alik majdonos ingd-ingd 
döranib ja icindä kavrulagak, sonra bes gurusluk búdat mümjasi, 
ilävä olunarak kücük-kücük tülbentlerden ädetten sonra gilndd 
üc-dört tdnesi istimdl olunagaktir.

75. Coguk olmak icin Нас: hava-giva, jä-mumu, kirli japä. 
Ja mumu atestci eridilegek sonra hava-giva katilarak häsil olan 
séjci bir parca kirli japä batirUlb tutulagak. Bu Нас bir kac 
dejä tekrär edilegek.

76. +) Gözä zijädesilä kan inersd, arinin kovana girdl delin, 
azinda japmis oldü sija bir pislik vardir. Bu pislikten ombes 
dirhem kadar alarak gözii äran adamiu tepesini kuru-kuruja írás 
edib bir miktar kan ciktikta tdrif olunan pisil jassildub kojma- 
lidir. SaVdha kadar iki de.ja dejistirib úcüngüjü iki gün kadar 
tepesindd tutmalidír. Bi-izn-illa sifäjäb olur.

73. Magtalansdg ellen sótalan vajat mézzel összekeverve, 
gyaj)0tra kell kenni es a vaginába dugni. Ez az orvosság részint 
vedelmez a meghűléstől, lágyítja az anyaméhet, részint pedig 
segítséget nyújt arra nézve, hogy ayermek legyen.

74. Orvosság a magtalansdg ellen. Egy bizonyos mennyiségű 
sótalan vajat föl kell olvasztani tűzön. Két fej fehér hagymát 
(vörös hagymát), tíz para árú petrezselymet finomra aprítva 
zsírban meg kell pirítani, azután ot gurus (piaszter) áru bagdadi 
múmiát kell hozzá keverni, és apró túli-darabkákban naponta 
három-negy darabot kell elhasználni (belőle) a havi baj után.

75. Orvosság a magtalansdg ellen : higany, faggyú, szennyes 
(mosatlan) gyapjú. A faggyút fel kell olvasztani a tűzön, azután 
higanyt keverve hozzá, az elkészült folyadékba (dologba) egy 
kevés szennyes gyapjút mártva a vaginába kell dugni. Ez az 
orvosság néhányszor megismételtetik.

76. Ha túlságos sok ver száll a szembe,... a méhkas 
lyukának a szájánál, a hol a méh bejár, fekete piszok van, 
(melyet a méh csinál); ebből a piszokból tizenöt dirhemre valót 
kell venni, és miután a szemfájós embernek a fejetetejét kopaszra 
borotválták, (a fején) egy kevés vért eresztve, ezt a föntnevezett 
piszkot ellapítva rá keíl tenni. Reggelig kétszer kell változtatni, 
a harmadikat két napig kell a fejetetején tartania. Alláh segít- 
ségével meggyógyul. *)

*) A 76—S4־ig terjedő szövegeket egy viddini kökcü kéziratos 
könyvéből írtam  át.
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77. Semendreli adamdan riväjet: aselbent dört dirhem, 
nebet éekeri béé dirhem, toz edib akéam sabah hirer kasik isti- 
mai olunur. Tikanmak icin éjidir.

78. Semendreli iytijör adamdan rivdjet. Oksürük ve ishüli 
durdurmak icin kokoroz tänesi gibi haplar japip aksamdan ak- 
éama istimai etmelidir: afion iki dirhem, laden iki dirhem, iki 
kardas kani iki dirhem, toz kayvä oniic dirhem, kara biber onii& 
dirhem, sari bal mumu jirmi dirhem, sakiz alti dirhem, hindistan 
gevizi dort dirhem.

79. Kiiciik coßuklarin jüréji sökersci, tausan majasi, kuza 
majasi, ekéi hamv.ru bir sisä derününä kojvb hervakit icirmelidir.

80. Bir kadindan riväjet. Souk aling karéi bir miktar 
havjar, iki dirhem kirmis He dojiib kariétirarak hastanin taban- 
larina ve ellerinä vurub oniki sät brakmalidir.

81. Halil a dan riväjet. Oksürük icin: sakiz béé dirhem, 
nebet éekeri jirmi béé dirhem, cöru otu on dirhem, kariétirib 
aksam-sabah hirer miktar jemelidir.

82. Kurvet mäjjunu: rävent üc dirhem, Hindistan gevizi

77. Elbeszélés egy szemendrei embertől: benzoé gyanta négy 
dirhem, sárga cznkor öt dirhem, ezt porrá törve este-reggel 
egy-egy kanállal kell használni (belőle). Jó a nehéz lélekzés ellem

78. Elbeszélés egy szemendrei öreg embertől. A köhögés 
és hasmenés elállítására kukoricza-szem nagyságú pilulákat kell 
készíteni (a következőkből), és használni kell egyik estétől a 
másik estéig: ópium két dirhem, laudanum két dirhem, két 
testvér vére*) két dirhem, por-kávé tizenhárom dirhem, bors 
tizenhárom dirhem, sárga viasz húsz dirhem, mastix-mézga hat 
dirhem, kókuszdió négy dirhem.

79. Ha a kis gyermekeknek megy a hasa, nyúl-oltót, 
bárány-oltót*) **) és savanyú kovászt kell egy üvegbe tenni, és 
folyton inni kell róla.

80. Elbeszélés egy asszonytól. Meghűlés ellen egy bizonyos 
mennyiségű kaviárt két dirhem alkörmössel össze kell törni és 
keverni, s a beteg talpaira és kezeire kenve rajta kell hagyni 
tizenkét óráig.

81. Elbeszélés Halil agától. Köhögés ellen: mastix-mézga 
öt dirhem, sárga czukor huszonöt dirhem, cuminum ciminum 
tíz dirhem, összekeverve este-reggel enni kell belőle egy-egy 
keveset.

82. Erő-má3u n : rebarbara három dirhem, muskotálydió

*) Egy fajta vörös színű korall Arábiából.
**) Egy darab nyúl- és báránybél, m elyet erjesztésre használnak.

23Keleti Szénné. VII.
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üc dirhem, geviz-i-bevvü üc dirhem, yespásä iki dirhem, asyur 
toyumu üc dirhem, karamfil üc dirhem, tarcin üc dirhem, pangar 
iic dirhem, sakiz bes dirhem, Sam sakizi iic dirhem, afijon iic 
dirhem, giinlük iic dirhem, havligán iki dirhem, kaknlä iic dir- 
hem, räzijänä iic dirhem, topalak iki dirhem, tarp toyumu bes 
dirhem, bal jiiz dirhem.

83. Mägun kurvet ve semizlik icin: deve-yijari bes dir- 
hem, sakiz iki dirhem, kcikulä iki dirhem, tarcin iki dirhem, 
bejaz seker jirmi-bes dirhem, topalak iki dirhem. Bu egzálciri 
döjerek toz edib aksam-saba is ti mai etmelidir.

84. Gebä kadinlarin olanmi joksa kizmi döragäni anlamak 
icin odanin isindä bir siltenin altina makas bir digerin altina 
bir bicak kojarlar. Gebä kadin eger bilmeksizin bicän balundü 
silté üzerinü oturursa — ólán, makasin balundü siltéjd oturursa — 
kiz döragä anlasilirmis.

85. Gebeliktä kadin bir sej (biséj)  calar bir tarafina sak- 
larsa, doan cogün orasinda calinan séjin bicimindä bir lekä pejdä 
olummus. Gebä kadinlar coguklari beüli olsun dija komsusundan 
kara biber calarlar.

86. Coguk validesinin raymindä ilk ojnadi rákit välidesi 
lierkimä bakarsa, coguk ona benzermis.

bárom dirhem, kókuszdió három dirhem, arille (fr.) két-három 
dirhem, szegfűszeg három dirhem, fahéj három dirhem, czukor- 
répa három dirhem, mastix öt dirhem, fenyőmézga három dirhem, 
ópium három dirhem, tömjén három-két dirhem, cardamome (fr.) 
három-három dirhem, galanga (fr.) két dirhem, retek-mag öt 
dirhem, méz száz dirhem.

83. Mágun-erpre és kövérségre: öt dirhem, mastix két 
dirhem, cardamome (fr.) két dirhem, fahéj két dirhem, fehér 
czukor huszonöt dirhem, galanga (fr.) két dirhem. Ezeket az 
orvosságokat összetörve, porrá téve este reggel kell használni.

84. Hogy megtudják,׳ vájjon a terhes asszony fiút vagy 
pedig leányt szül-e, a szobában egyik ülő-vánkos alá ollót, egy 
másik alá kést tesznek. Ha a terhes asszony tudta nélkül arra 
a vánkosra ül, a melyik alatt a kés van, akkor megtudni, hogy 
fiüt szül, ha pedig arra a vánkosra ül, a melyik alatt az olló 
van, akkor leányt szül.

85. Ha a terhes állapotban lévő asszony lop valamit, (testé- 
пек) a mely részéhez rejti, a születendő kis gyermek (testének) 
azon a helyén a lopott jószág formájában egy folt látszik. A más 
állapotban lévő asszonyok borsot lopnak a szomszédságból, hogy 
a gyermekeik (arczán) szépségjeayek legyenek.

86. A mikor a kis gyermek az anyja méhében először
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87. Coßuklari havaid illetinü dücdr olan kadinlar jetiiden 
dörajaklari cojü bu illetten kurtarmak icin ümm-ü-sübjän deni- 
len dudji yalka gibi bír kjdda jazdirarak cojü doarken icinden 
gecirirler. Jdyut kurt■ ári denilen yalka seklindd siiyger gibi bír 
séjden gecirirler.

88. Basí acik doan cojuklar cend, jdyut havaid denilen 
hastald tutidurlarmis. Bunlari bu hastaliktan kurtarmak icin bir 
kac tűnd diri so alj an tiilbent arasina kojub cojün sakaklarina 
bdlarlar. Burada telef olan souljanlar gojd hastali cekermis.

89. Loursa dourduktan sonra jedi gün jatakta kalir. Bu 
jedi gün icindä lousaji albastidan muhäfaza icin odada hic bir 
dakika jaliniz brakmazlar. Ve jind albastidan muhäfaza icin 
lousanin basina kirmizi jemeni, ve ja  hic olmassa, kirmizi kor- 
dela bdlarlar.

90. Jedi gün lousa oda kapisindan disari asld cikmaz. Je- 
dinji günü ebei kadin gelib jatd kaldírir, sonra ebenin elindä 
tüssü (tiitsü) oldd halda évin her kösd ve bujdnda lousaji géz- 
dirir. Ciiykü ilerdd lousa évi icindä tabi jalinis gezejéjinden

mozgolódni kezd, az anyja bárkire nézzen is, a gyermek ahhoz 
hasonlít.

87. Azok az asszonyok, a kiknek a gyermekeit görcs fogta, 
hogy az újonan születendő gyermeküket megmentsék ettől a 
betegségtől, az ümm-ü-sübján-nak (csecsemők anyja) nevezett 
imádságot egy karikaformájú papirosra íratják, és a mikor gyér- 
meket szülnek, ezen bocsátják keresztül. Vagy pedig egy «farkas 
szájá»11־ak nevezett karikaformájú spongyaszerü dolgon bocsátják 
keresztül (a szülés folyamata alatt).

88. A kopaszon születő gyermekek a görcs betegségébe esnek. 
Hogy ezeket megszabadítsák ettől a betegségtől, nehány darab 
élő kukaczot tüli közé tesznek és a gyermek halántékára kötik. 
Az itt elpusztuló kukaczok alighanem kihúzzák a betegséget.

89. A gyermekágyas asszony a szülés után hét napig az 
ágyban marad. Hogy ezalatt a hét nap alatt a gyermekágyas 
asszonyt megóvják a «vörös nyomása-tói, egy perczig sem hagyják 
magára. És hogy továbbá megóvják a «vörös nyomás ))״tói, a 
gyermekágyas asszony fejére vörös főkötőt, vagy ha semmi egyéb 
nem volna, vörös szalagot kötnek.

90. Hét napon át a gyermekágyas asszony egyáltalában 
nem megy ki a szoba ajtaján. A hetedik napon eljön a bába- 
asszony, beveti az ágyat, füstölőt fog a kezébe, és a gyermek- 
ágyas asszonyt a háznak minden szögében-zugában körülvezeti. 
Először a bábaasszony mutatja őt be a <finneknek, hogy valami

2 3 *
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zararlari dokummasin dija ük önjä ebä kadin tarafindan jinlerá 
gösterilir.

91. Jedinji giin jatak kalkib со jak jikandiktan sonra hír 
tas icind biraz su kojub lousaji üc defa üzerindeu atladirlar, 
sonra bu su ild lousa jüzünii, ellerini, kulaklarini, meme-baslarini 
jikar. Bu goja jarim abdest gibi bir séj (biséj)  olurmus.

92. Lousa jedi döséjindd iken lousanin siidii bol olmak icin 
bir kebab sisind bir bas sarimsak bir bas soan üc-dört sira di- 
zerek kirmizi bir gaz-bojamasina sarib uclarini kordela ile bála- 
jarak jatdn ajak uju tarajinda duvara asarlar. Kirk giin orada 
asili durur. Sonra lousa kirk hamamina giderken bunu oradan 
alib gaz-bojamasindan cikararak sis üzerindd oldü haidd sokak 
kapisinin esiji üzerind kojarlar. Loesa bunlari kapudan gecerken 
ajaklaríld ezib arkasina bakmadau cikib gider. Fgkat kapudan 
en evvel lousa cíkarak digerieri arkasindan gelir.

93. Bűzi jerlerdd jedi günliik lousa zidretind gélén misdfir- 
lerld asld lakirdi etmezmis. Held misüfirler giderken «giile-giild 
gidin» jümléj-i-veddijesini hic bir vec/ild söjlemezimis. Zirci bu 
sözild lousanin südü kaéarimis.

baj ne származzék abból, ha a gyermekágyas asszony egyedül 
járkál eleinte a házban.

91. A hetedik napon (a gyermekágyas asszony) fölkel az 
ágyból, a kis gyermeket megmossák, azután pedig egy fém- 
tányérba egy kevéske vizet öntenek, s a gyermekágyas asszonyt 
háromszor átugratják fölötte, majd pedig ezzel a vízzel meg* 
mossa a gyermekágyas asszony az arczát, kezeit, füleit, és a csecs- 
bimbókat. Ez alighanem fél-abdest számba megy.

92. A mikor a gyermekágyas asszony hetedik napja fekszik 
már az ágyban (a szülés után), hogy sok legyen a teje, egy 
pecsenyesütő nyársra egy fej foghagymát, egy fej vörös hagymát 
tűznek, háromszor-négyszer egymás után, ezt egy festett vörös 
gázszövetbe takarják, és a végeit szalaggal megkötve az ágy láb- 
felőli végén fölakasztják a falra. Negyven napig marad ott lógva. 
Azután mikor a gyermekágyas asszony negyven nap után a 
fürdőbe megy, leveszi ezt onnét, kipusztítja a festett gázszövet- 
bői, és ennek a tetejére téve a nyársat, (az egészet) odateszik az 
utcza-ajtó küszöbeve. A gyermekágyas asszony, a mint kimegy az 
ajtón, a lábával összezúzza ezeket, és a nélkül, hogy hátranézne, 
elmegy. Csakhogy legelőször a gyermekágyas asszony megy ki az 
ajtón, a többiek a háta mögött jönnek.

93. Néhutt a hét napos gyermekágyas asszony a látoga- 
tására jött vendégekkel egyáltalában nem beszél. Végre pedig, a 
mikor a vendégek elmennek, nem mondják semmi szín alatt sem
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94. Lousanin üstiinä jolgu getirmezler. Galiba dl basarmis. 
Süjed bír jоЦипип mutlakä lousanin janina gelmesi iktizä edersä, 
Inns a a ja ha I кат vä со$й jolyija karst götürürler.

95. Lousalik müddetindä coyvk anasinin janinda jatir. 
Fakat anasi coguä asla arkasint dövvmez, ciiykü bundán coljuk 
sarilik olurmus. Ve jedi gün cojü oda kapisindan disari cikar- 
mazlar. Zirci coguk drama*) olurmus.

96. Kirki icindeki lousa gelin bakma gidemez. Zird gelini 
kirk basarmis.

97. Lousa jatänin ajak uguna emzikli kadin oturmaz. Zirä 
lousanin siidii kacar о emzikli kadina gidermis.

98. Lousadan artan su vä serbetten bir emzikli kadin ice- 
mes. Ciiykü lousanin siidii kacarmis.

99. Südü kacan emzikli kadin «südüm kacti» dememelidir. 
«Otlamä gitti, gelegek» demelidir.

azt a búcsúzó szót, hogy «járjál nevetve-nevetve». Mivel ezen 
szók által elapad a gyermekágyas asszony teje.

94. A gyermekágyas asszony közelébe útast nem visznek. 
Á'alószinüleg «megnyomja a vörös». De ha a gyermekágyas asszony- 
nak okvetetlenül beszélnie kell az útassal, a gyermekágyas asszony 
föláll a lábára, a gyermeket pedig szembe viszik az útassal.

95. A gyermekágyas idő tartama alatt a kis gyermek az 
anyja mellett fekszik. Hanem az anyja a hátát egyáltalában nem 
fordítja a gyermek felé, mivel ennek következtében a gyermek 
sárgaságba esik. Hét napig aztán a kis gyermeket nem viszik ki 
a szobaajtón. Mert a gyermek rontásba esik.

96. A gyermekágyas asszony, a míg csak a negyvenedik 
napja le nem tellett, nem mehet menyasszonylátogatóba. Mert a 
menyasszonyt «megnyomja a negyven».

97. A gyermekágyas asszony ágyánál lábtól nem ül le egy 
szoptatós asszony. Mivel a gyermekágyas asszony teje elapad és 
ahhoz (a másik) szoptatós asszonyhoz megy.

98. Abból a vízből vagy serbetből, a mely a gyermekágyas 
asszony előtt megmarad, egy szoptatós asszony nem ihatik. Mert 
alapad a gyermekágyas asszony teje.

99. Annak a szoptatós asszonynak, a kinek a teje elapadt, 
nem szabad azt mondania, hogy «a tejem elapadt» (elszaladt). 
Azt kell mondania: «legelni ment, majd visszajön».

*) aram a — a finnekkel való találkozás, rontás. Y. ö. oramak =  
találkozni.
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100. Cojuklari jasamajan kadinlar karnindaki cojjünu со- 
juklari jasajan bír kadina satarlar.

101. Coßuklwri jasamajanlar jeni dourdű cojü gotürüb bir 
mezar üzerinä brakirlar. Bir diger kadin gidiib cojű alir ve 
anasinin evinä götürür.

102. Dourdű coguklari jasamajan kadinlar jenéi doan со- 
дйпи musalla-tasinin*) altindan iic kérni gecirirler.

103. Ölünün kefininden kalan tülbentten cogug-gömléji japa- 
rak coguklari jasamajanlar jeni doan cojuklarina gijdirirler.

104. Jeni doan coguklarin jiizünii jedi gün duvak ilci őr- 
tülii tutarlar. Bundán maksad cojü nazardan muhäfaza dir. Du- 
vak tűiden japilmis, kenärlari islemeli vä ortasi «Masalia» ibd- 
resini havi bir jüz-örtiisüdür. Duvak iki kát olub, birisi bejaz, 
dijeri jesildir, bas tarafindan kirmizi kordela ilä bir-birinä 
dikilmis-dir. Kirmizi kordela albasmaktan muhafaza icindir. Mu- 
säfirlerden cojün jüzünä bakmak istéjen cluvan bir ugunu kaldirib

100. Azok az asszonj’ok, a kiknek nem maradt életben a 
gyermekük, a méhükben lévő gyermeküket olyan asszonynak 
adják el,**) a kinek életben maradtak a gyermekei.

101. (Á mely asszonyoknak) nem maradtak életben a gyér- 
mekei, az újszülött gyermeket kiviszik egy sírra, és ott hagyják. 
Egy másik asszony elmegy (érte), veszi a gyermeket és az anyja 
házába viszi.

102. Azok az asszonyok, a kiknek a (világra) szült gyér- 
mekei nem élnek, az ismét születő gyermeküket átbújtatják a
temetési kő alatt.

103. A halott lepedőjéből maradó tüllből gyermekinget készí- 
tenek es azok (az asszonyok), a kiknek nem maradt életben a 
gyermekük, az újszülött gyermekeikre öltik.

104. Az újszülött gyerek arczát hét napon át fátyollal le- 
takarva tartják. Ez arra való, hogy a gyereket megóvják a szem- 
drtdstől. A fátyol tüllből készül, a széle hímzett, a közepe pedig 
a «Mäsalla» kifejezést tartalmazza. A fátyol kettős, az egyik 
fele fehér, a másik fele zöld, fejtül egy vörös szalagnál fogva 
vannak egymáshoz varrva. A vörös szalag a «vörös nyomástól» 
való megóvásra szolgál. Ha a látogató meg akarja nézni a gyermek 
arczát, fölemeli a fátyol sarkát és úgy néz alája, hanem hogy

*) Musalla tasi — tem etési kő (m áskép jenäzä tasi). Kőemelvény a 
gámik előtt, a m elyre leteszik a koporsót, m egvárván a legközelebbi 
im ádságidőt, hogy a járóiból kijövő hívek im ádkozzanak a m eghalt lelki- 
üdvéért.

**) Csak szó la l m ondják, hogy p l.: eladtam  neked a gyerm ekem et 
(cojiimu samt sattim).
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bakar, fakat nazari dijemesin dijä «Masalia», kirk bir kerrä 
Mäsalla dijerek cojjiin jiiziinä tükürür.

105. Kirki icindä olan cojjuklari odada jaliniz brakmazlar. 
Kirk basarmis. Birakmak läzim gelirsä, janina süpürgä kojarlar.

106. Kirk giin zarfinda doan iki cojjü kirki karismasin ve 
kirk basmasin dijä bir araja gotürmezler. Bu-da kirk giin de- 
väm eder.

107. Cojjüii ilk kirk hamaminda bir ördek jumurtasini cal- 
kajib cojün vujjüdunä sürerler, ördeg-gibi suju sevsin dijä.

108. Cojün kundäni nazar dijemesün dijä herkesin janinda 
acmazlar, vä jedinji giin herkesin janinda jikamazlar.

109. Jeni doan cojün göbéjinden kopan bärsä vjkuluk icin 
bir miiddet cojün jastl altinda saklarlar. Lójuk büjüdükten sonra 
okumus olsun dijä mekteb jäyut jämi duvarinda bir delijä sokar- 
lar. Cojjün göbéji uzunjja kesilirsä, sesi güzel ve gümra olurmus.

110. Jeni doan cojjuklara sarilik gelmesin dijä, ilk gijdik- 
leri gömiéjin jakasi sari ipeklä islemeli olmali imis.

111. Kundaktaki cojuklarin kundä cöziildii vakit cojjiin

a szeme ne ártson, neg}7venegyszer kell azt mondania, bogy 
«Mcäsalla», és ezalatt a gyermek arczába kell köpdösni.*)

105. A még negyven napot meg nem haladott kis gyér- 
mekeket a szobában nem hagyják magukra. «Megnyomja őket a 
negyven». De ha mégis (magukra) kell őket hagyni, söprűt tesznek 
melléje.

106. Negyven nap tartama alatt születő két gyermeket nem 
visznek egy helyre, hogy a «negyven»-jiik össze ne keveredjék es 
hogy meg ne nyomja őket a negyven. Ez is negyven napig tart.

107. Negyven nap után a kis gyermeknek az első fürdőjekor 
egy r'ecze-tojást vernek össze, és a kis gyermeknek a testére 
kenik, hogy úgy szeresse a vizet, mint a rucza.

108. A kis gyermek pólyáját, hogy szem ne ártson (neki), 
nem bontják ki mindenki előtt, és a hetedik napon (a mikor 
megmossák), nem mossák meg mindenki előtt.

109. Az újszülött gyermek köldökéről leszakadó belet egy 
darabig a gyermek vánkosa alatt rejtegetik, hogy tudjon aludni. 
Hogy a gyermek, a mikor már felnőtt, okos (tanult) legyen, (ezt 
a béldarabkát) az iskola vagy a gámi falában egy lyukba dugják. 
Ha a gyermek köldökét hosszúra vágják, a hangja szép és tér- 
jedelmes lesz.

110. Hogy az újszülött gyermekek sárgaságba ne essenek, 
az először rájuk öltött ing nyakának sárga selyemmel kell hí- 
mezve lenni.

111. A mikor a pólyás gyermek pólyáját kibontják, a
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kollarini välidesi ellerilä tutarük cokiin sä kolunu sola, sol kolunu 
sä dönt cekerek äzilä öpmek sesi gibi bír ses cikarir.

112. Jörüjeméjen cojuklari ham ama götürüb bir jumurta 
akini bir kap icindä calkajarak cojün ojnak jerlerinä ve kasik- 
lavina silverier.

113. Henuz jörüjeméjen cojuklari jörütmek iéin ajin ilk 
jumäsindan baslajarak iic jumä sivaja seläja*) götürürler. Her 
metnlekettä bu ädet icin maysus türbeler vardir. Cojü selä oku- 
wirken bu türbenin eträfinda üc defa dolastirirlar. Kismeti cik- 
majan kizlarda böjlä japarlar, jäyut bunlari zijävetga jerlerd 
götürüb tesbiyten**) gecinrlev, vä s an jak tuttururlar.

114. Lakivdi söjléjeméjen cojuklara hüykjürdan avtan ek- 
mekten jedirirler ve kanorjanin icti sudan icivirler.

115. Cojuklar välidelerile sokä ciktiklari zeman älajib jara- 
mázlik etmemelevi icin kirk hamamina giderken cojün äzina bir 
saan kapä kapajib sonra kapä jerä kapajarak «bu saan кара 
buvada nasil kapali durijorsa, bu cojitn Uzidg sokakta öjlä kapali

gyermek karjait az anyja a kezeivel tartva, a (gyermek) jobb 
karját balfelé, a bal karját jobbfelé húzza, és a szájával olyan 
hangot ád, mintha megcsókolná (cznczczant).

112. Ha a kis gyermek (még) nem tud járni, elviszik a 
fürdőbe, egy tojás fehérjét egy edényben megverik, és megkenik 
vele a kis gyermek csuklóit és ágyékát.

113. Ha a kis gyermekek még nem tudnak járni, a hónap 
első pénteknapjától kezdve három pénteken egymásután a selä-ra 
viszik, hogy járni kezdjenek. Minden vidéken külön türbék vannak 
erre a czelra. A mikor mondják a selä-1, a kis gyermeket a 
türbe körületén háromszor körülviszik. így tesznek azok a lányok 
is, a kiknek (még) nem jött meg a szerencséjük, vagy pedig 
ezeket búcsújáró-lielyekre viszik, tesbiy-et húznak a nyakukra és 
megfogatják velük a zászlót.

114. A mely gyermekek nem tudnak beszélni, azokat az 
uralkodó ( asztalán) megmaradt kenyérrel etetik, és a kanári 
madár ivóvizéből itatják.

115. Hogy a gyermekek, a mikor az anyjukkal az utczára 
mennek, ne sírjanak, ne rosszalkodjanak, (születésük után) a 
negyvenedik napon, mikor a fürdőbe mennek, a gyermek szájára 
egy tányér-fedőt borítanak, azután a fedőt a földre borítják, így 
szólván: в a milyen csukva áll itt ez a tányér-fedő, olyan csukva

* ) Sei a — pénteknapon a déli ezánt megelőzőleg a m ináre erkélyé- 
rő l m ondatni szokott ének.

**) Tesbi/_ =  olvasó, rózsafüzér, m agvakból, gyöngyházból stb. fűzve.
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dursun 1) — dijä saan ka páni liamamdan gelinjejá kadar evdä 
kapali brakirlar.

116. Kücük cojuldar düserek ve ja  bir-séja carparak basla- 
rinin bír tarafi sisersä, välideleri der-hal sisin üzerinä bír bicak 
deminlä basarlar. Jäyut majali катит kojarak bälarlar.

117. В önmaga öksiiründen müstarih bulunan cojünu tedävi 
ettirmek icin hojalardan birinä muráját eden bir zätin riväjetinä 
дота hója cojü okujub iifledikten sonra: «éji sátta olsunlar, bu 
cojü рек zijädä tutmuslar. Bu geffi cok sikajaklardir, ve cojü 
boajaklardir. Bu aksam jatarken cojün basi altina kara-sapli 
bir bicak kojunuz» — demis. Ve jinler icin bir okka kirmizi 
seker, kulla.nilmamis bir canak ve kullanilmamis bir kasík istemis.

118. Cojuk bir-séjden korkub älamä basladi vakit válidesi 
parmäni cojün äzina sokarak pannakla damäna basar. Buna 
«cojün damäni kaldirmak» täbvr ederler.

119. Meme-emen cojuklar emdikleri vakít genzinä süt ka- 
carak öksürméjd baslarsa, cojün alnina, iki kasinin arasina vali- 
desi parmäni kojarak jokari doni parmäni basarak surer, ve bu 
sirada äzilä öpmek sesi gibi bir ses cikarijor.

120. Kücük cojuklarin janinda kus-palazi gibi, böumaja

álljon ennek a gyermeknek a szája is az utczán». A tányér-fedőt 
otthon mindaddig lebontva hagyják, a míg csak vissza nem 
térnek a fürdőből.

116. Ha a kis gyermekek fejének valamelyik része meg- 
dagad, azáltal, hogy elesnek, vagy valamihez hozzáütik, az anyáik 
azonnal egy kés pengéjét nyomják a daganatra. Vagy pedig 
savanyú kovászt tesznek rá, és rákötik.

117. Egy olyan embernek az elbeszélése szerint, a kinek 
a gyermeke szamárhurutot kapva, gyógyítás végett egy javashoz 
fordult, a javas ráolvasott és ráfújt a gyermekre, azután így 
szólt: «A jó órában jöttek, ezt a gyermeket nagyon megszállották. 
Ezen az éjszakán sokat fogják gyötörni, és a gyermeket meg- 
fojtják. Ma este lefekvéskor a gyermek feje alá fekete nyelű kést 
tegyetek.» És a ginnek számára egy okka piros czukrot, egy 
használatlan cserépedényt és egy használatlan kanalat kért.

118. A mikór a gyermek valamitől félve elkezd sírni, az 
anyja az ujját a gyermek szájába dugva, az ujjával a szájpad- 
lására nyom. Ezt úgy nevezik: <fölemelni a gyermek szájpadlását».

119. A mikor a csecsemő gyermekeknek szopás közben tej 
szalad az orrcsövükbe (száj és orrüreg közti cső), s 11a köhögni 
kezdenek, az anyjuk az ujját a homlokukra, a két szemöldökük 
közé teszi, és az ujját fölfelé nyomva, dörzsöli, és ezalatt a szájá- 
val otyan hangot ád, mintha megcsókolná (czuczczant).

120. A mikor a kis gyermekek jelenlétében torokgyík,
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gibi ár со juk-yastaliklarin lakirdisi gecti vakít соgün kuláni ce- 
kerek öpmek sen gibi bír ses cíkarírlar.

121. Déjisik ohm coguklari ilaclamak icin dórt jól ázina 
brakírlar. Sgnra baska bir kimsä gidüb cogü alir, evinä getirir.

122. Coguklarin cislerini*) söjlemesi icin Aziz Maymut**) 
efendijä tűz ve zejtin ja, ve dullara gijer adarlar.

123. Donuna iséjen coguklarin kíclarini süpürgä aleviiä 
jakarak korkudurlar.

124. Jár amaz cojukla ri uslandirmak icin kuzujabir parca 
ebnek jedirib ondan kalan ekméji cojua jedirirler. Содчк kuzu 
gibi olurmus.

125. Jena coguklari kuzu gibi japmak icin kirk hamamrn- 
dán sorira kuzu pöstekisi üzerindä juvarlarlar.

126. Coguklarin ilk cikan disini ilk defa gören cojuä bir 
gömlek japmaja boréba olur.

127. Cojuklar ilk dislerini cikardi vakít suda büdaj pisirib

szamárhurutféle súlyos gyermek-betegségekről beszélnek, meg- 
húzzák a gyermek fülét, és olyan hangot adnak, mintha meg- 
csókolnák.

121. Hogy a váltott gyereket meggyógyítsák, kiteszik a 
keresztutca (négy út szájára). Azután elmegy érte •valaki más, 
fogja a gyermeket és visszahozza a házba.

122. Hogy a kis gyermekek megmondják, hogy mikor akar- 
nak vizelni, Aziz Maymut efendinek sót és olajat, az özvegyek- 
nek pedig májat ajánlanak fel.

123. A bugyogójukba vizelő kis gyermekeket úgy ijesztik 
meg, hogy a söprű lángjánál megégetik a seggüket. (A lángok 
fölé tartják, és ijesztgetik őket, hogy megégetik).

124. Hogy a rossz (csintalan) gyermekeket megjavítsák, a 
báránynak egy darab kenyeret adnak, 8 a mi abból megmarad, 
azt a kis gyermekkel etetik meg. A gyermek olyan lesz, mint 
a bárány.

125. Ismét, hogy a gyermekeket olyanokká tegyék, mint a 
bárány, a negyvened napi fürdőjük után meghengergetik őket a
bárány bundáján.

126. A ki legelőször látja meg a kis gyerekek legelőször 
bújó fogát, az egy ing csinálásával adózik a gyermeknek.

127. A mikor a kis gyermeknek az első fogai bújnak, a 
fejére egy marok vízben megfőzött búzát hintenek. Ebből (a fejére)

*) cis — a m ikor a kis gyerm ek vizelni akar, azt m ondja: cis, cíá 
gyermekseó).

**) Aziz Maymud efendi — egy istam buli m oham m edán szent.
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bir avuc kadarini cokiin basindan ser perle r. Bu serpilen büdaj- 
lardan üc tdnesi dama atilir. Üc kírk bir tänesi bír iplijä dizi- 
lib coiün baszna takílir. Kalan büdajda komi-komsuja dädilir. 
Bundán maksad dislerin kólaj sürmesi-imis.

128. Cojün disíeri sürméjei basladl vallt bojnuna kopek 
diái takarlar. Bundán maksad dislerin bilhassa klipek diálerinin 
kolaj sürmesidir.

129 Jeni doan cojuklarin kafa-taslndaki jumusak mahall 
cokiik böjüjerek (das» kelimesini telgjfüz etti vakít katilaáirmiá.

130. Kücük cojjuklar kuzn-kuzu jiirürsd, misafir gelirmiá.
131. Cojün ujkusunda güliimsemesi meleklerld görüsmesin- 

den imiá.

hintett búzából három szemet a háztetőre dobnak. Háromszor 
negyvenegy szemet ezérnára fűznek, és a gyermek fejére kötik. 
A mi búza megmarad, azt elszórják a szomszédságban. Ez arra 
való, hogy a fogak könnyen nőjenek.

128. A mikor a kis gyermek fogai nőni kezdenek, a nyakára 
kutya-fogat akasztanak. Ez arra való, hogy a fogai, különösen 
pedig a szemfogai (kutya-fogak) könnyen nőjenek.

129. Az újszülött gyermek koponyáján levő lágy hely akkor 
keményedik meg, a mikor a gyermek felnövekedvén, kimondja 
a «ко» szót.

130. Hogyha a kis gyermekek négykézláb mennek, ven- 
dég jön.

131. Ha a kis gyermek álmában mosolyog, akkor az angya- 
lókkal társalog.

IRODALOM. — LITTÉRATURE.

E. J. W. Gib b : A History o f Ottoman Poetry. London 1900—1905. Luzac 
& Co. 4 Bände. ,

Einer der arabischen Ulemas aus der Zeit Mahmuds schilderte 
die Türken, als seine Schüler die gezwungene und erfinderische Satz- 
bildung, die vielen arabischen und persischen Fremdwörter der tür- 
kischen Sprache erörterten, folgendermassen: ״Oh Anstreber der 
hohen Wissenschaften, die Sprache ist wie das Volk. Die Perser ent- 
lehnten vieles von den Arabern, sie gaben aber auch den Türken, 
die Türken entnahmen vieles den Persern und Arabern, gaben aber
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niemandem davon». Diese Worte können uns den klarsten Begriff 
über das Osmanenvolk geben, das gleich seiner Sprache seine ganze 
Kultur bis ins kleinste Detail hinein fremden, semitischen oder indo- 
germanischen Stämmen entlehnte. Dieses Volk, welches bisher nur, 
und vielleicht eben infolge dieser seiner Eigenschaft als Kriegervolk 
in Europa bekannt war, wurde nach dem Erlöschen der Erinnerung 
an die Araber des goldenen Zeitalters als Gründer des damals gross- 
ten moslimischen Reiches als par excellence Mohamedaner betrachtet. 
Es wurde für moslimisch im Sinne des Heidentums gehalten, als 
Feinde, die Europa mit seiner christlichen Kultur seit Jahrhunderten 
in ständigem Schrecken hielten und aus deren Land kein Lichtstrahl 
der Menschlichkeit oder Civilisation strahle. Europa, und damit meine 
ich die allgemeinsten Schichten, hatte über die Олпапеп nur diese 
Ansicht, ihre Kultur, oder die Frage danach ob es wirklich eine sol- 
che gebe, tauchte erst in den jüngsten Jahren, durch die unermüd- 
liehe Forschung einiger Orientalisten auf, unter welchen man an erster 
Stelle H. Vámbéri׳ nennen muss,־►) der durch seine Arbeiten sozu- 
sagen der Schliemann dieser versunkenen oder mit Versinken dro- 
henden Welt geworden. Seinen Arbeiten, welche hauptsächlich die 
Kenntnis der alten und teilweise auch der gegenwärtigen Sprache 
der Türken beförderten, schloss sich eine Anzahl trefflicher Werke 
an, deren Verfasser sich auf den angebahnten und betretenen Pfaden 
weiter ins Dickicht hinein trauten. Es erschienen Abhandlungen 
über Literatur, gesellschaftliches, religiöses und staatliches Leben 
der Türken.

Gegenwärtiges Werk, welches wir zu besprechen beabsichtigen, 
befasst sich in vier dicken Bänden mit der Geschichte der osmani- 
sehen Dichtkunst bis zur neueren Zeit. Der Verfasser, dem auf dem 
Gebiete der osm. Literaturgeschichte bloss zwei bedeutendere Ge- 
lehrte vorangegangen sind,־►־►) sollte das Erscheinen seiner Arbeit nicht 
erleben. Das vollständig fertiggestellte Werk wurde von seinem ver- 
trauten Freunde, dem Professor E. G. Browne herausgegeben. *) **)

*) Die Sam m lung und V eröffentlichung von tü rk ischen  Volkstexten 
verdankt die W issenschaft besonders Prof. Kunos, durch dessen A rbeit 
w ir tiefere K enntnis der osm anischen V olkssprache und der M ärchenwelt 
der rum elischen und anatolischen Osm anen gewonnen haben.

**) H ammer-Purgstall und Paul H orn.
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Die bisher erschienenen Aufsätze über die türkische Literatur 
sind erste Versuche und tragen unverkenntlich den Stempel der Un- 
gewissheit in der Beurteilung der Auffassung einer unbekannten oder 
verkannten Nation an sich, ihre Verfasser verfügten nicht über das 
nötige Material und konnten in der Folge bloss allgemein bekannten 
Schriften ihre Aufmerksamkeit zuwenden. Ihre Werke sind eher Nach- 
schlagbücher (Hammer) oder Inhaltsangaben (P. H orn : Türk. Mo- 
derne) dessen, was auf Türkisch niedergeschrieben wunde, als eine 
durch zielbewusste Richtung und Gesinnung getragene Beurteilung 
des vorhandenen Stoffes. Gibb’s Ziel war, die Ziele und Gedanken- 
richtungen (auch Verirrungen) der türkischen Schöngeister auszu- 
stecken und alldas aus dem Bereiche seiner Betrachtungen auszu- 
merzen, was des Namens «poetry» unwürdig ist. Er will die, durch 
Umstände der Natur, Lage und Geschicke gebotenen und bestimmten 
Offenbarungen sow7obl von Gefühlen als Gedanken einer Nation in 
ihrem innersten Keime erforschen, und seine Ergebnisse uns in kla- 
rer, bündiger Sprache mitteilen. Nun betrachten wir seine Arbeit, 
um zu sehen wie er seine Aufgabe gelöst hat.

Die türkische Dichtkunst zerfällt von den ersten schlichten 
Anfängen an bis zu den heutigen Tagen in zw7ei grosse Abteilungen, 
weiche Gibb treffend mit den Benennungen der «Asiatischen und 
Europäischen Schulen» scheidet. Die ersten Zeitläufte dieser 600 Jahre 
umfassenden Dauer zerfallen nach Gibb in vier Unterabteilungen, 
welche durch grösseren oder geringeren Einfluss der persischen Dich- 
ter gekennzeichnet werden. Wie zeigte sich dieser Einfluss bei den 
Osmanen und auf welche Weise konnte sich derselbe geltend та- 
chen ? Hier folgt eine glänzende Schilderung und Beschreibung der 
Eigenheiten der turko-tatarischen Rasse, als einer Rasse, welche es nie 
zur Schaffung eines philosophischen Systems bringen konnte, in deren 
gesellschaftlichem Leben der Kampf gegen fremde Stämme den Grund 
zu gesellschaftlichen Bildungen gab; ein solches Volk konnte tüchtige 
Krieger und scharfsinnige Politiker heranbilden, war aber unfähig 
eine eigene, an einer höheren als an der Stufe des Schamanismus 
stehende Kultur zu schaffen, weder konnte es einer solchen, von 
aussen eindringenden widerstehen. Die unterscheidenden Eigenpchaf- 
ten der türkischen Rasse waren die losen Kriegersitten, Anlagen eines 
Volkes, das wenig brütet, an den hergebrachten Sitten und altehr- 
würdigen Gewohnheiten mit einer zähen Treue, mit einem Konser
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vativismus hangt, das fremden Einflüssen nur nach Zwang der Um- 
stände Zulass gewährt, aber das einmal Angenommene und Geliei- 
ligte ohne Bedenken verteidigt. Die Türken sind von Natur aus — 
sagt Gibb, kein Volk religiösen Gefühls, sie wurden Mohamedaner 
infolge der Verhältnisse und 1m Laufe der Geschichte bewährten sie 
sich gegenüber der Beligion, welche sie nie aus eigenen Stücken 
fremden Völkern aufzwängten, immer wie tapfere Soldaten, die dem 
erhaltenen Befehle ohne über denselben näher nachzudenken, ge- 
horchen. — Ein plastisches Bild der Osmanen, für dessen Treue ich 
alle meine Erfahrungen während meines Aufenthaltes in Konstanti- 
nopel und Anatolien als Belege aufführen könnte!

Die Beligion und grossen Teils ihre Philosophie bekamen die 
Türken durch seldschuk-persische Vermittlung. Die Bichtung ihrer 
Literatur konnte keine andere sein als diejenige, welche die vor 
Dschengiz fliehenden Türken bei den Seldschuken, den Schülern der 
Perser vorfanden. Nach dem Zusammensturz des Seldscliukenreiches 
traten die Osmanen, deren grösster Teil aus den verschiedenen Eie- 
menten der Seldschuk-Türken bestand, als eine Nation hervor und 
setzten jenes Werk, welches die Seldschuken begannen, eine Literatur 
zu schaffen, fort. Dass sie sich dem Persianismus so ergaben, ist der 
hinreichendste Beweis, dass was von den alten Besten der türkischen 
Volkslieder noch vorhanden ivar, in der Volksseele keine Wurzeln 
fasste und auch fürderhin nicht fassen konnte. Die Volkslieder ver- 
stammten und die Dichter, die dem Geschmacke der Zeit entsprechen 
wollten, konnten nicht anders als nach persischer Art denken und 
schreiben. Jene Art spiegelt sich am klarsten in den Schriften der 
sogenannten Sufi’s wieder und wurde mit dem arabischen rilmutte- 
sawwuf benannt. Der Sufismus in seiner Eigenart rein persischen 
Ursprungs, behandelt in poetischen Formen mystische Gegenstände, 
die Verbildlichung der Menschenseele, die all dem Irdischen, was im 
Menschen infolge des zweifachen Bestandes des Universums (aus Gott- 
kichern und Irdischem) enthalten ist, durch Liebe zum Göttlichen zu 
entrinnen strebt. Der Sufismus, dieser Pantheismus, dessen Schein 
sich in jeder Literatur vorfindet, steht in Widerspruch mit der Be- 
ligion. Der Einfluss, den diese philosophischen Bichtungen trotzdem 
auf alle orientalischen Völker übten, erklärt Gibb mit jener Unfähig- 
keit oder Nachlässigkeit der Orientalen, Systeme zu ordnen und zu 
sichten; dieser Zug ist besonders bei den Persern bemerkbar, die
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zahllose, einander widersprechende Systeme aufstellten und nebenein- 
ander beibehielten.*)

Die poetische Form jener auf sufistischer Grundlage geschrie- 
benen Gedichte ist gleich ihrem Inhalte persisch. Persische Wörter 
in ihrer uneigentlichea Bedeutung, Gleichnisse, Metaphern drängen 
einander in dem Masse, dass man ohne gründliche Kenntnis der 
persischen Sprache kein türkisches Gedicht lesen kann. Diese Massen- 
entlehnung führte zu jenem krausen Sprachgebilde, welches die tür- 
kische Sprache heutzutage aufweist. Diese Entlehnung hatte aber 
einen in der persischen Volksnatur tief wurzelnden Grund, welchen 
Gibb mit besonderer Klarheit hervorhebt. Der Perser und in gewissem 
Masse alle Moslimen sehen vielmehr die Einzelheiten der Dinge, als 
ihre Wirkung auf einander. Bei seinem Stile, seiner Ausdrucksweise ist 
nicht der Inhalt, der Sinn das Wichtigste, sondern der Vortrag, die 
Ausarbeitung des ihm unwesentlichen ftoffes. Seine Literatur ist 
überreich an Gedanken, die in verschiedenen Formen und verselne- 
denen Wörtern ausgedrückt und vorgetragen wurden, während sie 
immer dieselben blieben. Dieser Zug offenbart sich in allen Arten 
seiner Kunst, in seiner Bau-, Skulptur- und Zeichen(Schreibe-)kunst. 
Wir fordern vom Dichter, dass er Gedanken in poetischer Form uns 
darbietet, der Orientale wünscht wohlklingende Wörter, Wortspiele 
und andere rhetorische Feinheiten, welche sein 'ilmi belüget behau- 
delt und uns bloss ein kindisches Spiel scheint. Sie betrachten als 
Hauptsache des Ornament in der Dichtkunst wie auch auf ihren 
Bauwerken als höchste Kunst, und trachten nicht, derselben eine 
innere, durch tieferen Sinn und Inhalt hervortretende Stärke, Wert 
zu geben. Ich möchte sagen: wir bewundern die Kraft, der Perser die 
Feinheit der Kunst. Gibb’s Worte: «The true oriental is ever in the 
position of the man who cannot see the wood on account of the trees».

Stehende Ausdrücke, feine Wortverbindungen und literarische 
Spitzfindigkeit uns ׳in ihrer Umwandlung durch verschiedene Zeiten 
und Umstäude klarzulegen ist gleichbedeutend mit einer perso-türki- 
sehen Dichtkunstgeschichte. Dieses' Studium hat es mit Gibb mit 
einer Kunst zu tun, welche, eben weil sie eine Kunst ist, nicht ver- 
standen, sondern gefühlt werden muss. Gefühlt und bewundert zu

) Siehe auch E. G. Browne: A L iterary  H isto ry  of Persia.
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werden, möchte ich hinzufügen, war das Ziel des Persianismus, und 
dieses Ziel erreichte auch derselbe.

Auf folgenden Bogen liefert uns Gibb eine ausführliche Be- 
Schreibung der Ideen und Formen, in welchen dieselben unter den 
Türken oder dem Volke, von welchen sie dieselben entlehnten, auf- 
traten. Das philosophische System des Neo-Platonismus sowohl als 
Grundlage der religiösen als der poetischen Arbeiten, die Volksvor- 
Stellung über die Welt und ihre Schöpfung gibt uns ein klares Bild 
über Gedanken, welche bisher bei Behandlung der Dichtkunst ausser 
Acht gelassen wurden und obwohl sie im grössten Teile jedem őrien- 
talischen Studenten geläufig sind, auf diesem Platze und in jener 
geschickten Anordnung auf gar manchen ihrer Einflüsse auf dichte- 
risches Schaffen hindeuten und aufmerksam machen.

Die Beschreibung der Versformen und Rhetorik der arabischen 
Grammatiker befähigen jeden, dem orientalische Originale wegen 
Unkenntnis der Sprache unzugänglich sind, sich mit denselben 
bekannt zu machen, dem Fachgelehrten aber können sie nur als 
verlässliches Nachschlagebucli dienen, was in einer Dichtkunstgeschichte 
am richtigen Platze ist.

Der eigentliche Zweck und Vorteil dieses Werkes besteht aber 
nicht in seinen Einzelheiten. Was mir besonders auffiel, und auf was 
ich aufmerksam machen möchte, ist diese scharfe Tendenz und her- 
vortretende Eigenart des Verfassers, mit welcher er in der Poesie 
nicht eine Serie von Büchern, sondern eine Verkettung von Bewe- 
gungen und ihrer Gründe sieht. Die Bahn, auf welcher die türkische 
Dichtkunst von den schlichtesten Anfängen an, wo sie sich nicht 
einmal in ihrer eigenen Sprache offenbaren konnte, durch ein 600 
Jahre dauerndes Joch fremden Einflusses fortbewegte, ist farbenvoll 
geschildert und zeigt, dass das Urteil Gibb’s (besonders seitens M. 
H artmann angegriffen), wonach die Türken eine unerwartete Ausdauer 
und Kraft bewiesen, insbesondere in der neueren Zeit durch die Neu- 
belebung und Neuerschaffung ihrer Literatur, richtig ist. Nach einer 
600-jährigen Dauer von Nachahmung ihresgleichen wandten sie ihre 
Blicke einer lebenskräftigen Richtung zu, welche sie sich als Muster 
hinstellten, in der Befolgung derselben aber viel mehr ihre Eigenart 
bewahrten und dem «Europäismus» näher kamen, als die Wortführer 
der orientalischen Kultur, die Araber.

Jedoch scheint mir Gibb, wenn er den geeammten Erfolg der
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türkischen Renaissance der Neuzeit dem genialen 'Abdu’lhakk Hamid 
zuspricht, durch Begeisterung bewogen gewesen zu sein. 'Abdu’lhakk 
Hamid ist einer der grössten Reformatoren, er hatte aber nur das 
zur Aufgabe, was allen Reformatoren anheimgestellt wird : die siedende 
Masse zu formen und ihr ihre Bahnen zu weisen. Das Erwachen der 
türkischen Literatur hängt am innigsten mit dem Aufraffen des tür- 
kischen Nationalgeistes zusammen, welches vielleicht als letztes Glied 
jener Kette von Revolutionen auf dem Gebiete des politischen und 
geistigen Lebens jener Zeit zugezählt werden darf.

Ich möchte hier eine Fussnote Gibb’s näherer Besprechung 
unterziehen. In derselben wird des Liederdichters Mehemed Emin 
erwähnt, welcher durch seine, ganz dem alltäglichen türkischen Ge- 
spräche gleichen «Türkischen Lieder» ( Türkce si'rler) gerechtes Auf- 
sehen erregt hat. Sowohl türkischerseits als auch von manchem euro- 
päischen Gelehrten wurde Mehemed Emin als eine wichtige Erschei- 
nung hingestellt. Doch möchte ich darauf aufmerksam machen, dass 
Mehemed Emin’s Werke bloss Bauern- und Soldatenlieder enthalten, 
Lieder, deren Gedankengang ausschliesslich in jener Mehemed Emini- 
sehen Volkssprache wnederzugeben möglich ist. Diese Probe als einen 
bahnbrechenden Versuch zu betrachten und nach der gänzlichen Auf- 
räumung mit einer 600-jährigen Literatur und Tradition, die Form 
eines Mehemed Eminischen Liedes als Muster auszurufen ist ein 
unbesonnener Schritt, der Ausführer würde seinen Plan, eine Literatur 
mit rein türkischen Wörtern zu schaffen, an der Wort- und Begriffs- 
armut nicht bloss der osmanischen, sondern all der turko-tatarischen 
Sprachen, aus welch letzteren dieselbe ergänzt werden sollte, zer- 
schellen sehen. Auch merke ich in Mehemed Emin’s Tätigkeit nicht 
jene von Gibb erwähnte Annäherung an das Volk. Man bat in der 
Türkei immer Volkslieder gesungen, doch niemand hat dieselben ab- 
geschrieben. Mehemed Emin schrieb Volkslieder. Hätte er unter dem 
Einflüsse der Volkslieder Kunstgedichte geschrieben, welche in Bezug 
auf Sprache den Kunsterfordernissen der türkischen Literatur ent- 
sprechen, verdiente er das Lob eines Dichtkunstreformatoren.*)

Die ersten Anfänge der osmanischen Dichtkunst führen uns in 
die mächtige Seldschukenhauptstadt Konia, ins alte Iconium, wo die

*) Gegen m eine A nsicht sind ausser Gib b : Giese Z. D. M. G. 1904. 
I. 121 ; Dr. Venetianer: M ehemed E m in Bey, B udapest 1906.

24Keleti Szemle. VII.
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Baureste der einst gebieterischen Herrscher noch heutzutage das ver- 
diente Staunen des Fremden hervorrufen. Hie Kubbe-i-hadra, die 
grüne Kuppel, worunter der Begründer des Mevlevi Ordens, Mevlanä 
Dsclieläl Eddin-i-Bümi ruht, ist für den Studenten der türkischen 
Bichtkunstgescliichte ebenso, wie dem Bewunderer antiker Baukunst, 
als dem Gelehrten der Philosophie von einem mehr als gewöhnlichen 
Interesse. Mevlänä gründete den Orden, welcher mehrere hervor- 
ragende Dichter zeitigte und noch heute die grüne Oase in der Wüste 
der Unkultur Kleinasiens bildet. Mevlanä selbst schrieb, obwohl er 
den grössten Teil seines Lebens, von dem seldscliukischen Sultan 
Kaj Kobad als Lehrer der Philosophie berufen (XIII. Jahrh.) in Ivonia 
verbrachte, nur einige Zeilen türkisch. Dieselben wurden von Veled 
Tschelebi, einem seiner Nachkommen aufgefunden. Die türkische 
Literaturgeschichte kann mehr seinem Sohne Sultan Veled verdan- 
ken. Derselbe ist ein geborener Türke. An seine Geburtsstadt Larende 
erinnern heute bloss zwei Denkmäler: er, als einer der ersten der 
türkischen mystischen Dichter, und die halbverfallene Moschee in 
Konia (an welcher ich ausser der, allen seldscliukischen Bauten eige- 
nen Fayencewandbekleidung eine höchst künstlerische ornamentale 
Flechtnng bewunderte) am Wege nach der Stadt, dessen Name in 
der Erinnerung des Volkes bereits erloschen ist. Veled schrieb ausser 
persischen Abhandlungen ein Gedicht, das Ptebäbnäme, oder Buch 
der Fiedel. Der Name desselben rührt von den beginnenden Lob- 
Sprüchen aufs genannte Instrument her. Im hundertsten Abschnitte 
dieses Werkes beginnt der Dichter unerwartet seinen Stoff seldschuk- 
türkisch weiterzuführen. Wir haben im Gedichte ca. 156 Doppelverse 
in seldschuk-türkischer Mundart erhalten, und Veled’s persische Ar- 
beit hat sich allein durch diese 156 Zeilen Wichtigkeit errungen. 
Veled’s Gedicht enthält auch griechische Verse, wie es H. Vámbéry 
in »einem Briefe an das «Athenäum» bewies.

Dem Inhalte nach weist Veled's Gedicht wie auch die Werke 
Junus Imre und Aschik’s keine Sonderheiten auf. Sie behandeln 
mystische Gegenstände, und dass einer die eine oder andere Seite 
eines ganzen Systems mehr oder weniger hervorhob, ist von keiner 
Wichtigkeit, dass wir es hier nötig hielten über sie mehr als ihren 
Namen und Werke zu erwähnen. 'Aschik Pascha, wie er bei den 
Orientalen genannt wird (eigentlich \A11), tat sich mit seinem Gharib- 
näme oder Fremdenbuch hervor. Er wollte den Türken ein Werk
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über mystische Wissenschaft liefern, seine Gedanken und die Grund- 
regeln des Systems können wir nur schwer aus der Zusammenwürfe־ 
lung seiner Beispiele, mit welchen er beweisen will, wie die Wahrheit 
allen physischen und psychischen Dingen dieselbe Unterhige bildet, 
entnehmen. Als Gedichte in unserem Sinne können die Werke aller 
drei hier erwähnten Dichter nicht gelten. Die Beime und Sprache sind 
ungeschliffen, holperig, die Gedanken nichtsweniger als poetisch. Wir 
haben die Vorstellung als würden wir ein Lehrgedicht über Physik 
lesen.

Mit dem XIV. Jahrhundert beginnt der Einfluss und die Be- 
handlung mystischer Stoffe allmählich zu schwinden in der Poesie. 
Als Bahnbrecher der weltlichen Dichtung tritt Kadi Burhänu’ddln 
hervor, dessen Werk erst jungst gefunden wurde und welches ausser 
der russischen Übersetzung des Herrn M e l i o r a n s k i j  durch G ib b  die 
erste Würdigung und Behandlung gefunden hat. Kädi Burliän’s po- 
litische Tätigkeit schildert G ib b  ausführlich, bemerkt aber nicht, dass 
dieses Leben selbst ein mächtiger Beweggrund für seine Neuerung, 
weltliche Stoffe in türkischer Form zu bearbeiten, war. Burliän’s 
Diwan ist die älteste Gedichtesammlung der Westtürken und die alt- 
türkische vierzeilige Versform des Tujugh findet in seiner Sammlung 
erste Aufnahme. Mit Burhän endet die kleine Beihe der westtürki- 
sehen Dichter, der nächste, der zur türkischen Dichtkunst etwas bei- 
trug, führt uns schon in die Hauptstadt des neuerstarkten osmani- 
sehen Beiches. Mit Sulejman aus Brussa beginnt die lange Beihe der 
osmanischen Dichter, und für Mohamedaner dürfte es karakteristisch 
scheinen, dass derselbe ein Dichter war, der religiöse Stoffe, die Ge- 
burt des Propheten in seinem Gedichte behandelte. Sulejman’s Mev- 
lid, Geburtsgesang des Propheten ist für uns bloss der Beginn einer 
neuen Bichtung bezüglich der Sprache, den Mohamedánom ist es ein 
Heiligtum, welches bis heute in getreuer Erinnerung an des grossen 
Lehrers Taten im Monate Bébi-ul-evvel öffentlich und privat ange- 
stimmt wird. G ib b  gibt uns über die fabelhafte Entstehung und Eigen- 
art der Dichtung näheren Aufschluss. Ich möchte nur darauf auf- 
merksam machen, dass jene älteren Dichtungen osmanischer Litera- 
tur eine viel eingehendere linguistische Behandlung verdienen, als es 
bisher geschehen. Wenn wir durch G i b b 's Werk einen Leitfaden zur 
Kenntnis jener Werke erhalten haben, ist der nächste, und für die. 
vergleichende turk-tatarische Sprachwissenschaft ungemein wichtige

24*
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Schritt die sprachliche Sichtung und Bearbeitung der älteren Dialekt- 
dichtung und Werke der sich entwickelnden osmanischen Literatur- 
spräche.

Mit dem Mongoleneinfall atmet die türkische Literatur neues 
Leben. Der persische Einfluss, sei es dem Verkehr mit den Gelehr- 
ten, welche Timur mit sich brachte, oder überhaupt dem grösseren 
Bedürfnisse für die tiefere Erkenntnis der persischen Kultur zuzu- 
schreiben, greift sichtbar um sich. Timur’s Sohn Prinz Sulejman in 
Adrianopel ist ein königlicher Pfleger der Dichtkunst. Sein Meister, 
Ahmedi, der hervorragende Dichter aus seiner Umgebung schrieb das 
Iskender-näme oder Alexanderbuch. Eine romantische, langatmige 
Erzählung über Alexander des Grossen Feldzüge, die Suche nach der 
lebenspendenden Allwissenheitsquelle. Das Werk wurde nicht ver- 
öffentlicht, Handschriften sind aber ziemlich erhalten geblieben. Ah- 
medi wollte in seiner Beschreibung der Abenteuer Alexanders alles 
Wissen, welches sein Zeitalter aufschwingen konnte, niederschreiben. 
Die Erzählung selbst ist bloss das Gerippe für eine Encyklopädie. 
Dies ist das unterscheidende Merkmal zwischen Ahmedi’s Werk und 
unseren mittelalterlichen, die legendäre Geschichte Alexanders weit- 
läufig besingenden Alexandorgeschichten. So hat das Gedicht einen 
Wert als Bild der türkischen Wissenschaft im XIV. Jahrhundert, als 
Gedicht geht demselben eben durch seine Ungebundenheit die 
Kunst ab.

Ein Zeitgenosse Ahmedi's, Scheikhi, der Verfasser des berühm- 
ten Khusrew und Schirm war ein Neuerer am Gebiete der Dichtkunst. 
Die Feinheit und Schönheit der Sprache, welche bisher bloss den 
Lyrikern eigen war, pflanzte er in seine Mesnevis über. Seine roman- 
tische Dichtung ist zwar eine getreue Bearbeitung des gleichnamigen 
Werkes des Persers Nizami, wflr finden jedoch solche Neuerungen, 
welche verbieten, Scheikhi einen blossen Nachahmer zu nennen. Nun 
beginnt seit Scheikhi auch die Mesnevi-Dichtung jene hochtrabende 
Sprache zu führen, welche bisher besonders in der Lyrik hervortritt. 
Mit Scheikhi vertieft sich die Kluft zwischen der Alltags- und Lite- 
ratursprache.

Diese sind die hauptsächlichen Bemerkungen, welche wir um 
dem Lauf der Entwickelung treu folgen zu können für notwendig 
hielten. Mit Scheikhi schliesst die Reihe der uns bekannten Roman- 
tiker. Den nächsten Abschnitt seines Werkes widmet G ib b  jener
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interessanten Erscheinung in der Gedankenwelt des Orients, welche 
uns nur seit einigen Jahren, dank dem berühmten Gelehrten E. G. 
B r o w n e  bekannt ist. Es sind die Hurüfi’s, die Sekte der Literalisten, 
eine mystische Sekte, welche den Buchstaben des arabischen Alpha- 
bets und deren Kombination mystische Bedeutungen zuschrieb. Die 
Lehre der Sekte wurde nur aus 3—4• persischen Büchern erkannt, 
deshalb ist es von ungemein grossem Interesse, wie G i b b  die türki- 
sehen Brüder behandelt. Es ist einer der best geschriebenen Teile des 
ersten Bandes, welcher sich mit den beiden türkischen Hurufidichtern 
Nesimi und Befi befasst.

B r o w n e  vergleicht in seiner Abhandlung*) die Lehrsätze der 
Hurufi’s mit denjenigen der Ismä'ili’s und Bäbi’s, und gelangt zur 
Ansicht, welcher auch G ib b  ist (I. 2 5 ) ,  nämlich, dass es ein eigen- 
artiges Merkmal dar orientalischen Denkart sei, alte, einst herrschende 
Ideen in wenig veränderten Formen den Forderungen neuer Ver- 
liältnisse entsprechend aufzufrischen.**)

Nesimi, der grössere der beiden türkischen Hurüfis, ist, von sei- 
ner Eigenart ganz abgesehen, ein grosser Dichter. Er war, wie ihn 
G ib b  nach Massgabe seines Lebenslaufes und schrecklichen Märtyrer- 
todes schildert, «einer jener eifrigen begeisterten, feinen Naturen, 
welche unter den Orientalen nie ungewöhnlich waren, denen nichts 
als die Sucht nach Wahrheit wichtig erscheint, welche derselben mit 
innigstem Eifer und einfältiger Aufopferung folgen und welche, wenn 
sie das gesuchte Licht gefunden zu haben denken, dasselbe mit einer 
leidenschaftlichen Liebe und Verzückung aufnehmen, welche sie aus- 
ser sich bringt, rasend, allen unbekümmert». — Die angeführten 
Zeilen mögen auch als Karakterisierung seiner Dichtung (eine Samm- 
lung aus Ghazelen, Kasiden) dienen.

Wenn ich G i b b ’s Beispiele folgend etwas länger bei diesem 
Humfisysteme verweilte, geschah es bloss deshalb, um auf die Ahn- 
liclikeit der orientalischen Metaphysiker mit den europäischen, welche 
sich auf verschiedene Weise zeigt, hinzudeuten. Der Vergleich zwi- 
sehen beiden wäre kein schlechtes Bild der Offenbarung von mensch- 
liehen Gedanken in so verschiedenen Kulturregionen.

*) Journal of the Loyal Asiatic Society 1898.
**) Siehe auch B rowne: A L ite ra ry  History of Persia in the L ibrary  

of L iteratu re . Lo. 1901.
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Befi, der Nachfolger und Schüler Nesimi’s, hinterliess keine 
Daten über sein Leben. Sein Werk, das Beschäretnäme, ist eine Be- 
Schreibung der Hurüfidoktrine. Im poetischen Werte kann es sich 
nicht mit demjenigen des Nesimi messen.

Die Nachfolger dieser beiden Dichter sterben allmählich aus. 
Ihre Lehrsätze fallen gänzlich der Vergessenheit anheim, so dass die 
Beisenden Nicholay und Bycaut (XVI. Jahrh.) den Namen Nesimi 
mit einer anderen Derwischverbindung erwähnen und von der Ver- 
schiedenheit seiner Lehre keine Ahnung hatten.

Mit den Hurüfis schliesst der erste Band G i b b ’s . Mit den Hu- 
rüfis und den Bemerkungen, welche er an dieselben knüpft. Die G e -  

danken, welche unseren Weltteil bis zur Benaissance bewegten, waren 
denjenigen gleich, welche im Osten die führenden Ideen waren. Mit 
der Benaissance beginnt das Dämmern einer neuen Epoche bei uns, 
im Orient bedeutet dieser Zeitpunkt nichts als eine Fortsetzung und 
Befolgung der alten Wege. Hier zweigt sich der Weg, welcher zu 
jener Kluft zwischen abend- und morgenländischer Denkart führte, 
welche heutzutage besteht.

Der zweite Band beginnt mit der Zeit, wo sich aus den vielen 
türkischen Dialekten, welche durch einheimische Dichter Pflege ge- 
nossen hatten, aufhören literarisches Mittel zu sein. Es behandelt die 
erste Hälfte der zweiten Periode, welche bis zum Tode Selims I. 
(1520) reicht. In den trefflichen Vorbemerkungen, welche G ib b  z u  

jedem seiner Bände liefert, schildert er uns die Biclitung in Haupt- 
zügen, und das Bild, welches wir dadurch gewinnen, zeigt, dass die 
zweite Periode durch Vereinigung der Mundarten zu dem Osmani- 
sehen, was mit der Herstellung der politischen Macht Hand in Hand 
ging, das Verstummen der Stimme der Theologen und Suffer, und 
die Ersetzung derselben durch Liebende, welche Liebeslieder, Liebe- 
romanzen hervorbringen, gekennzeichnet wird. Die Dichtung war aber 
ebenso eine Nachahmung der persischen Muster wie in dem ersten 
Zeitabschnitt. Jetzt wirkten aber die neuerwachten Kräfte und Bich- 
tungen der Perser Dschämi und 'Ali Schir Newal, beide durch den 
Dichtkunstpfleger Husseyn Bajkara in Herat begünstigte und unter- 
stützte Dichter. Hauptzüge dieser Biclitung sind Künstlichkeit, glän- 
zende, oft übertriebene Bhetorik und allegorische Darstellung. Fer- 
nere Verschiedenheit von der ersten Periode ist das Vorherrschen der 
Mesneviform in der ersten und der lyrischen Formen in der zweiten
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Periode. Letztere wird auch durch eine auffallend grossere Zahl der 
Dichter und ihre Abhängigkeit von Herrschern, Prinzen unter- 
schieden.

Als Begründer und erster Ausläufer der zweiten Richtung stellt 
G i b b , Ahmed Pascha, den Vezier und Lehrer Mohamed des Eroberers 
hin. Er war es, welcher zuerst die Art Schir rAli Newa'is beobach- 
tete und in die türkische Dichtkunst einführte. Seine Ghazels zeich- 
nen sich durch eine weit höhere Leichtigkeit und Feinheit aus, als 
die bisherigen Leistungen auf diesem Gebiete. Er erfasste die Geistes- 
richtung seines Zeitalters und drückte seine Gedanken in dem rein 
osmanisch-türkischen Dialekte aus, welcher nach ihm allein das 
Mittel der Dichtkunst blieb.

Es waren aber nicht bloss Höflinge, welche der Dichtkunst hui- 
digten, dieselbe fand ihre Arbeiter auch in den Reihen der Herrscher 
selbst. Prinz Dschem (1459—•1495), der ehrgeizige und unglückliche 
Sohn Mehemeds II., welcher sein ganzes Leben im Kampfe gegen 
seinen Bruder Bajezid II. verbrachte und als Geisel seitens Frank- 
reichs in Europa in Haft gehalten und zuletzt in Neapel ermordet 
Avurde, fand während seines an Geschicken abwechslungsreichen Le- 
bens Müsse, um sich der Dichtkunst zu widmen. Es ist uns von ihm 
ein Diwan überkommen, welcher sich durch ausgeprägte Individualität 
auszeichnet. Individualität ■beginnt ein karakteristisches Merkmal der 
türkischen Dichter zu werden, ein Merkmal, welches eben infolge des 
Absterbens von Süfidoktrinen und ihrer Bearbeitung immer schärfer 
hervortritt. Ist doch Lyrik die Hauptgattung, welche in der zweiten 
Periode ihren Weg bahnt. Nedschäti, der Sklave aus Adrianopel, ist 
doch schon merklich origineller als seine Vorgänger und geht seinen 
Versen auch die Männlichkeit Dschems ab, sind dieselben mehr er- 
forscht und verfeinert.

Die Lyrik und ihre Pflege führte die Dichtkunst jenen Klassen 
näher, welche gesellschaftlich so abgesperrt waren, dass sie bisher 
keinen Strahl ihrer Kunst, oder gar ein Lebenszeichen von sich ge- 
ben konnten. Waren doch die Liebesobjekte der Süfidichter auf der 
Station der allegorischen Liebe Jünglinge und nicht Frauen, ein Erb- 
stück der Griechen! Zwei Frauengestalten, Mihri und'Zeineb treten 
aus dem Schatten, welche die Frauengesellscüaft während jener Zeit 
in allen mohamedaniechen Ländern bedeckte, hervor und beginnen 
ihrer Herzen Schmerz und Lust in wohlklingenden Reimen auszu.־-
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schütten. Es sind entzückend hübsche Stücke, welche uns von den 
Werken der beiden Dichterinen zurückgeblieben sind, und zeigen 
deutlich jene Schatten und Lichtseiten, welche die Frau im Orient 
von ihren westlichen Schwester unterscheidet: Einfalt, Unschuld, 
Sinnlichkeit.

Nach den Seiten, welche G ib b  dem Andenken Mihri’s und Zei- 
nebs widmet, führt er uns eine Dichtergestalt vor, welche dem be- 
handelten Stoffe gemäss eine geschickte Fortsetzung und Ausbreitung 
der Werke der Dichterinen ist. Es ist Hamdi, der Dichter des Jusüf 
und Zelikha’s. Uber das Leben Hamdi’s kann uns auch G i b b  wenig 
mitteilen, sein Werk findet aber gebührliche Besprechung. Jusüf 
und Zelikha wurde nach den Mustern von Firdausi’s und Dschämi’s 
gleichnamigem Gedicht geschrieben. Beide Vorbilder unterscheiden 
eich aber unverkennbar sowohl in bezug auf den Stoff als auf Bearbei- 
tung. Dschämi’s Stil bildet den Gipfelpunkt der Rhetorik, während 
Firdausi die einfache, gerade Form der Erzählung wählte. Hamdi 
begann sem Jusüf und Zelikha mit der treuen Nachahmung des Wer- 
kes Firdausi’s; als er mit dem Ju8üf-u-Zelikha Dschämi’s bekannt 
wurde, folgt er von hieran Dschämi allein. So lang er Firdausi 
folgte, bildet sein Werk einen engen Anschluss an das Gedicht von 
Firdausi, mit Dschämi fängt aber die blosse Übersetzungsarbeit des 
Dichters an. Er folgt dem Dichter bei jeder Zeile, jedes Gleichnis, 
Beispiel Dschämi’s findet sich am entsprechenden Orte in Hamdi’s 
Bearbeitung. Abgesehen von diesen Mängeln an Selbstständigkeit ist 
Hamdi’s Werk die hervorragendste Mesnevidichtung der alten osma- 
nischen Literatur. Es kann bloss ein Werk mit demselben verglichen 
werden, Scheikhi’s Klmsrew und Schirin, und dieser Vergleich, un- 
geachtet der Unvollendetheit des letzteren, zeigt, wie sich die Sprache 
künstlerisch entwickelte.

Hamdi’s zweite Dichtung hat den Liebesschmerz Medschnüns 
und Zeyla’s zum Grunde. Die Geschichte der beiden unglücklichen 
Liebhaber erzählt Hamdi mit der Eintönigkeit und Abschweifungen, 
welche fast allen orientalischen Liebesromanzen eigen sind; der Stoff 
wurde nicht als Grund der Erzählung betrachtet, sondern als Vor- 
wand des Dichters, um seine Ansichten über Liebesweh und Lust 
aufzutischen.

Von den traurigen Abenteuern und der Flucht des Medschnün 
führt uns G ib b  in eine lustigere, interessantere Welt. Es ist die
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Dichtungswelt des Albaners Mesihi, dessen Schaffen in die Regierungs- 
zeit Bajezids II. fällt. Sein Diwan enthält eine Reihe von Ghazelen, 
Kasiden, welche die besten ihrer Art sind. Ein Gedicht «Der Früh- 
ling» hatte das Glück, als das älteste in Europa bekannte türkische 
Gedicht zu gelten. Einer der interessantesten Verse Mesihi’s ist 
Schehr-Engiz, Stadtaufruhr, ein Mesnevigedicht, welches die schönen 
Knaben von Adrianopel zum Gegenstand hat. Ein Gedicht, welches 
nicht nur dem Forscher der gleichgeschlechtlichen Liebe in der Tür- 
kei, sondern auch dem Literarhistoriker von gewissem Interesse ist, 
denn darin spiegelt sich eben am klarsten die Richtung der zweiten 
Periode, welche mit gelahrten philosophischen Abhandlungen auf- 
räumte und sich dem realen Leben mit seinen Freuden und Sünden 
näherte. Die Reihe der osmanischen Dichter weist immer mehr Na- 
men auf, welche die Träger und Verfechter dieser neuen Richtung 
sind. Tadschizäde DschaTer Tschelebi mit seinem Hevesname (Buch 
der Leidenschaft) und Abi mit dem Husn и Dil (Schönheit und 
Herz) bekräftigen diese Ansicht. Letzteres Gedicht ist eine türkische 
Bearbeitung des gleichnamigen Prosawrerkes von Fettahi aus Nischa- 
pur; Abi erweiterte es, indem er den ziemlich einfachen Stil künst- 
lerisch gestaltete und in die Erzählung seine eigenen Verse einflocht. 
Sein Werk ist jedoch ein Bruchstück, Abi starb bevor er dasselbe 
beendigen und ordnen konnte. Die türkischen Tezkireschreiber (Dich- 
terannalisten) sprechen (besonders Hasan Kinalizäde) über Ahrs Werk 
nicht günstig. Als Hauptmerkmal seines Stils mögen wir die Schwer- 
fälligkeit seiner Ausdruckeweise sowie die Unordnung und Form- 
losigkeit seiner Sätze hervorheben. Es ist eine alte Gewohnheit im 
Osten, trotz des strengen Verbotes der Religion, und vielleicht eben 
infolge dieses, lustige und den Moralvorschriften des Korans eben nicht 
gefällige Trinkgelage abzuhalten. Trinkgelage, wTelche oft bis in die 
späte Morgenstunde anhalten, wo sich die Gäste über Wein und 
Schönheit oder Artigkeit des Schenkburschen (manchmal ein Jüngling, 
manchmal ein als Jüngling verkleidetes Mädchen) in Versen auslassen 
So ein Symposion behandelt Alii's Gedicht nebst guten Ratschlägen 
für Gastgeber und Gäste, wie sie sich während der Zecherei dem Wein 
und dem schönen Schenk burschen gegenüber benehmen sollen. Alii 
eröffnet die Reihe der Säkinämes (Buch des Schenkes), deren Behänd- 
lung in der folgenden Periode fast unvermeidlich wird, um als wahrer 
Dichter gelten zu können.
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Der zweite Band G i b b ’s , welcher die zweite Periode der osma- 
nischen Dichtkunst zum Stoffe hat, schliesst mit Kemälpascliazäde. 
Es ist bei weitem mehr dem Gelehrten Kemälpascliazäde als dem 
Dichter zuzuschreiben, dass er diese Glorie geniesst, welche seinen 
Namen umgibt, jedoch meine ich: hätte Kemälpascliazäde nichts als 
diese herrliche Elegie anlässlich des Todes Sultan Selims geschrieben, 
verdiente er jenen hohen Platz unter seinen Mitdichtern. Sein Jusüf 
und Zelikha, welches er wahrscheinlich als Gegenstück zur gleich- 
namigen Arbeit Hamdi’s (von dessen Arbeit er keine hohe Meinung 
gehabt zu haben scheint) gedichtet hat, weist scharf jene, vielseitig 
verworfene und mit Recht angefochtene Tendenz Kemälpaschazäde’s 
auf, die Sprache möglichst rein türkisch zu gestalten. Ein Gedanke, 
welcher in jener Zeit notwendigerweise scheitern musste. Kemäl- 
paschazäde starb als Scheikhu’lisläm 1534. Auch er wie der grösste 
Teil der osmanischen Dichter, welche wir heute der alten Schule bei- 
zählen, gehörte dem Gelehrtenstande an. Um den Stand und die Lage 
dieser Klasse seinen Lesern bekannt zu machen, schliesst G ib b  sei- 
neu zweiten Band mit einer kurzen Schilderung der Entwickelung 
der geistlichen und Yerwaltungsbeamten, welche nach meiner Ansicht 
zu akademisch ist, um die wirkliche Lage der Klasse daraus erfahren 
zu können. Uber das gibt das Werk selbst, insbesondere die oft bis 
ins kleinste Detail erforschten und interessant gehaltenen Lebens- 
beschreibungen näheren Aufschluss.

Der dritte Band behandelt die Regierungszeit Sulejmans II., die 
Blütezeit der osmanischen Dichtkunst. Was die Dichtung dieser Zeit 
in Form und Inhalt betrifft, weist es keine merklichen Unterschiede 
von denen der ersten Jahrzehnte der zweiten Periode auf; es ist viel- 
mehr die Verfeinerung und künstlerische Durchführung jener Regeln, 
welche als Hauptsätze der zweiten Periode hingestellt werden können. 
Was diese Zeit von den folgenden unterscheidet, das ist die Zahl der 
Dichter, welche sich fast jeder bisher gepflegten Gattung widmen und 
auch, wenn auch weniger wichtig, eine neue Gattung, die Reimchronik 
aufzuweisen hat. Dieser Aufschwung verdankt viel der mächtigen 
Persönlichkeit des Herrschers Sulejman II., der die Dichtkunst selbst 
pflegte und durch seine Eroberungen die Macht und den Reichtum 
des Reiches in solchem Masse förderte, dass Mittel vollauf vorhanden 
,waren, den Dichtern und ihrem Kreise Geld und Zeit gönnen zu können.

G ib b  f ü h r t  uns, nach kurzerWürdigung seiner Quellen, Latifi, ’Ascliik



Tschelebi, Alidi, die Gestalten Läini und Fighäni vor. Dem Werk des 
ersteren, Munäzare-i-behär־u-schitä, Wettstreit zwischen Frühling und 
Winter widmet er einige Seiten im Anhang, welchen er seinem Bande 
hinzugefügt hat. Auch den nächsten Dichtern, Ghazäli und Ishak 
Tschelebi verdankt die Poesie wenig. Ersterer war in der Türkei Su- 
lejmans II. der Hofnarr und sein Gedicht, welches auf die offenste 
Weise die sexuellen Vergnügungen beschreibt, ist vielmehr als ein 
getreues Bild der Moral jener Zeiten als ein Dichtungswerk anzusehen. 
Man bemerkt diesen ebenerwähnten sinnlichen Zug noch schärfer bei 
seinem Lieblingsfreunde, Ishak Tschelebi (f 1542), der in jener Zeit, 
uns heute anwidernden Frauenhasses, wegen seiner tiefen Verachtung 
des Frauengeschlechtes stadtbekannt wurde. Er und seine Arbeit bie- 
ten eher dem Forscher der gleichgeschlechtlichen Liebe als demjeni- 
gen der Literatur gehöriges Material. Durch diese zweifelhaften Ge- 
stalten windet sich unser Weg zu einem Dichter, dessen Name und 
Aufenthalt uns an die Bajezid-Moschee in Konstantinopel, mit ihren 
unzähligen Tauben, tatarischen Rosenkranzhändlern, Kartenaufschlä- 
gern und Gedankenlesern erinnert. Zäti (f 1546), der wegen seiner 
Taubheit keinen anderen Lebensunterhalt finden konnte, gehörte 
letztgenanntem Berufe an. Ein Dichter, dessen Grösse auf der fast 
unglaublichen Menge seiner lyrischen Erzeugnisse beruht, obwohl er 
sich nicht schämte seinem Diwan auch Verse seiner zahlreichen 
Schüler einzuverleiben. Nach diesem von der Originalität bis zum 
gemeinsten Plagium abweichenden Dichter wenden wir unsere Be- 
trachtung demjenigen Dichter zu, der in dieser Welt der Nachahmung 
und Schülergeistes, wo sich jeder am grössten fühlte, wenn er seine 
eigenen Gedanken unterdrücken und in die Kleidung eines gewählten 
Idols verstecken konnte, seine eigene Bahn, nach seinen eigenen 
Zielen ging. Fuzüli aus Baghdad, dem seine Zeit nicht die Ehre und 
Anerkennung zollte, welche wir ihm heute, und mit uns auch alle 
Orientalen entgegenbringen, schrieb nicht im osmanischen Dialekt. 
Er bediente sich der azerbajdschanischen Sprache, welche ihm neben 
der arabischen und persischen am geläufigsten war, jedoch ist die 
Abweichung bei weitem nicht so gross, dass man ihn mit einem 
kleinen Aufwand von Mühe nicht lesen könnte. Als inneres Merkmal 
seiner Dichtung hebt G ib b  seinen Pathos hervor. Ein leidenschaftli- 
eher Ton klingt durch jede Zeile — sagt G ib b  — durch welchen der 
erkünstelete Ausdruck ein wahres Gefühl als Grundlage hat. Er rühmt
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selbst seine glänzende Originalität und Subjektivität, welche Eigen- 
schäften, obwohl ein gemeinschaftlicher Zug aller gleichzeitigen Dich- 
ter, bei ihm den beredtesten Vertreter findet. Die zwei Werke, 
auf welchen sein Dichterruhm beruht, ist sein Diwan und Leyla und 
Medschnün. Sein Diwan ist von Liebe allein inspiriert, sein Leyla 
und Medschnün von der Zartheit und Feinheit seiner Schilderungen 
durchglüht. Diese in der alten osmanischon Dichtkunst alleinstehende 
Person hatte bald Nachfolger, welche, obwohl sie nicht ihn als Muster 
wählten, das eine gemeinsame besitzen, dass sie nicht das Wort «ge- 
storbener Perser״ reden. Jahya Bey, nach Abstammung ein Albaner 
aus der berühmten Familie Dukagin, spricht mit einem bisher un- 
gewohnten Mute seine Gedanken aus. Seine Mesnevis, fünf an Zahl, 
sind, und dies gilt besonders von dem Schah и Gedä, König und 
Bettler, inhaltlich von gewissem Interesse. Der Dichter spricht darin 
allegorisch seine Ansicht über ideale Liebe und Geschlecht des Ge- 
genstandes deren aus. G ib b  gibt uns eine ausführliche Inhaltsangabe 
(III. 122), welche jeden befähigt das Gedicht und dessen Inhalt ken- 
nen zu lernen.

Mit dem Tode Sulejmans (1566) erbleicht jener Glanz, welcher 
während seiner Begierung die Dichtkunst beschien, und die goldenen 
Tage der Begierung Ahmeds III., wo der türkische Hof seine Glanz- 
Periode lebte, wo Konstantinopel die Strahlen und Wohltaten einer 
von den Sultanen bisher in dieser Bichtung nicht ausgenutzten Macht 
sah, sind bloss der Wiederschein vergangener Zeiten. Die Poeten Nevi, 
Khäkäni könnten wir erwähnen als Beförderer der Literatur, Vejsi 
und den Mystiker Hudäji, die heute bloss als Sterne minderen Glan- 
zes betrachtet werden können. Eine Gestalt hebt sich aber aus der 
Beihe dieser kleineren Poeten entschieden ab, und diese gehört teil- 
weise dem Zeitalter Sulejmans II. an. ßäki (1526—1600) wurde von 
seinen Zeitgenossen und sogar bis in die jüngste Zeit als grösster 
osmanischer Lyriker, der je gelebt, betrachtet.*) Er wurde in Kon- 
stantinopel geboren, gen03s die erwärmende Strahlen der sultanischen 
Gunst und das befähigte den Dichter, dessen Vater ihn als behäbigen 
Sattler dem Gemeinwohl nützlich machen wollte, ungetrübt seine 
Lyra noch als Kadiasker handhaben zu können. Die Kritik über Bäki 
hat sich schon bisher, und wird sich dank den mühsamen Forschun- 
gen des Verfassers, dessen Werk ich zu besprechen die Ehre habe, 
auch in der Zukunft ändern. «Bäki was a consummate artist in words 
and little more״ lautet das Urteil G i b b ’s  und wenn wir die Dicht- 
kunst als wahre Kunst, eine Kunst welche Kraft und Gedanken besitzt 
betrachten, werden wir in Bäki's Werken nicht jene hohen Eigen

*) H ammer: B aki’s, des grössten  tü rk ischen  L yrikers Diwan, zum 
erstenm ale ganz verdeutscht. W ien 1825.
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schäften entdecken, welche Kritiker zu solchen lobhudelnden Worten 
bewegen könnte wie die Zeitgenossen des Dichters aussprachen. Bäki’s 
Reformen bestehen hauptsächlich in Äusserlichkeiten, in Verbesserung 
der Reime, richtigem Gebrauche von Wörtern und im Ausmerzen der 
Ausdrücke, welche bisher die Zeilen vieler Dichter verunstalteten. 
Was auch dem Fremden auffällt, ist die künstlerische Vollendung der 
Verse Bäki’s, allen ihnen geht aber der innere Wert der Selbststän- 
digkeit ab. Ich wiederhole die Worte G i b b ’s , indem ich behaupte, 
dass Bäki den Gipfelpunkt in der Nachahmung der Perser bildet. 
Seine Themen sind desgleichen die gewöhnlichen Seufzer des Lieben- 
den, das Hinwelken der Blumen, Gesang der Nachtigall, Eindrücke, 
welche bis zum Sattwerden besungen und beweint wurden, welche 
aber durch Bäki ihre künstlerisch vollendete Bearbeitung fanden.

Mit Bäki könnten wir die Reihe der Dichter, die der zweiten 
Periode angeboren, schliessen, würde nicht das kleine Mesnevigedicht 
Azizi’s Erwähnung erheischen, welches derselben hauptsächlich wegen 
seinem sozialen Interesse würdig ist. Azizi schrieb — in jenen Jahren 
der tiefsten Frauenverachtung— nichts weniger als in Form des be- 
kannten Schehr-Engiz Mesihi’s ein Lobgedicht der Freudenmädchen 
Konstantinopels. Mit diesem halbhumoristischen, halb ernsteren Ge- 
dicht scheiden wir von den Dichtern der klassischen Zeit und schrei- 
ten auf unserem Wege zu jenen, welche als Nachblüte in G i b b ’s  Werk 
als Spätklassiker benannt und in eine besondere Periode (III. 1600—- 
1700) eingeteilt werden. Man könnte gegen diese Einteilung etwas 
einwenden, da diese Dichter, welche Nefi oder Jahya efendi folgten, 
keine epochemachende Tätigkeit zur Schan trugen, und die dritte 
Periode wird hauptsächlich durch das Übertreiben des persischen 
Einflusses an der einen und die merkliche Gegenwirkung an der an- 
deren Seite charakterisiert. Die türkischen Dichter änderten ihre Vor- 
bilder, indem an die Stelle Dschämi’s die Perser 'Urfi und später Sä’ib 
trat, das Vorbild aber blieb noch lange die persische Dichtkunst, die- 
jenige Dichtkunst, welche ein idealistisches Gaukelbild war, und dem 
mehr objektiven Charakter der Türken nicht entsprechen konnte. In 
diesen Jahren, welche ich eher als Nachblüte des klassischen Zeit- 
alters als mit einer abgeschlossenen Periode von den übrigen unter- 
scheiden möchte, macht sich namentlich in der Richtung Jahya 
efendi’s ein nationalistisch türkischer Zug bemerkbar, dessen Auftreten 
wir bei den einzelnen Dichtern hervorheben möchten. Die Stoffe der 
Gedichte dieses Zeitalters sind dieselben wie früher. Das Thema des 
Schenkbuches erfreut sich allgemeiner Pflege und aus demselben ge- 
hen Barbier. Schneider etc. Bücher hervor. Als Versform erreicht die 
Kasida ihren Höhepunkt, ebenso eine Widerspiegelung einer Bewe- 
gung in Persien wie das Blühen der Schenkbücher.

Nach diesen allgemeinen Zügen können wir vielleicht zur nä- 
heren Besprechung der Dichter übergehen. Als Haupt der persizie- 
renden Schule steht Nefri (f 1635). Seine Überlegenheit über die 
übrigen Dichter besteht nur im geschickten Gebrauch von Wörtern 

nd Formen. Seine Kasiden bedeuten das Vollendetste, was türkischer-
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Seite in dieser Gattung geleistet wurde. Als sein Gegner erscheint 
Jahya efendi, der, wie G ib b  meint, das Verbindungsglied zwischen der 
alten und Übergangsperiode bildet. Was Jahya Wertvolles geschaffen, 
ist in seinen Ghazels erhalten. Er lebt schon in der Gegenwart und 
richtet seine Blicke auf Dinge, welche um ihn sind. Die beiden ge- 
nannten Führer der zwei Eichtungen werden während des ganzen 
Jahrhunderts nachgeahmt und hier genügt, wenn ich bloss die Namen 
derjenigen Dichter anführe, die der osmanischen Dichtkunst etwas 
geleistet haben. Fohim, Näjili, Näzim, welcher in seinem Diwan be- 
sonders nach Einfachheit strebte; sein Diwan schliesst als erster 
Scharki’s in sich, welche Versform eine Vorahnung der kommenden 
Tiirkisierung der ganzen Literatur ist. Als grösster Schüler Nefri's 
darf Näbi gelten. Sein Persianismus gilt mehr in bezug auf Form als 
auf Inhalt. Als allbekannt könnten wdr seine Lutfijja, ein Lehrgedicht 
für seinen Sohn anführen. Das Gedicht, welches eine Reihe von kul- 
turell hochinteressanten Ratschlägen enthält, weist deutlich auf das 
Erlöschen des persischen Einflusses, was Inhalt anbelangt, hin. Näbi 
führt uns in die vierte Periode G i b b ’s , w o  der Einfluss, das Joch, 
welches bisher jeden nationalen Atemzug im Keime erstickte, immer 
schwächer wird, um in der Mitte des XIX. Jahrhunderts der neuen 
oder europäischen Schule Raum zu geben. Als Hauptmerkmal könn- 
ten wir das allmähliche Vordringen türkischer Versformen und 
Nationalgedanken hinstellen. Die Scharki Versform erhält Oberhand 
und der Geist, welcher die kurzen, von Liebe und von natürlicher, 
menschlicher Liebe handelnden Lieder durchglüht, wird immer mehr 
türkisch, obwohl sich auch persische Formen behaupten. Es ist eine 
Übergangsperiode, wie sie G ib b  treffend nennt. Die Richtung im all- 
gemeinen ist die eben geschilderte, neben derselben lassen sich manche 
Abweichungen wahrnehmen, welche die Entwickelung hemmen oder 
anders gestalten. Eine solche Bewegung ist die Schule, welche durch 
die Brille Näbi und Sä’ib’s die Dinge betrachten.

Als Hauptvertreter dieser Richtung, welche von 1700 bis 1850 
dauert, ist Nedim aus Konstantinopel. Sein Werk spiegelt treu seine 
Zeit wider. Materiellere Auffassung der Liebe, heiterer Ton, unge- 
bundene Handhabung der Formen zeichnen ihn, und mit ihm in ge- 
längerem Masse alle Dichter dieser Zeit aus. Gleichzeitig mit ihm 
treten die Dichter Sämi, Räghib Pascha, und Nejli auf, welche die 
welken Blüten persischer Nachahmung noch einmal auffrischen woll-
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ten. Ilire Arbeiten sind bloss als Epigonenarbeit von Epigonen zu 
betrachten. Einen Fortschritt bedeutet Beligh, der in sich die Fein- 
heit und Grazie von Nedim, und Gefühl für Humor von Säbit ver- 
einigte. Seme Neuerung besteht in den fünf Mesnevis, in welchen er 
in der Schehr-Engiz-Form fünf verschiedene Bazargestalten besingt. 
Ich glaube den Leistungen Nevres und Haschmet Beys Genüge zu 
tun, wenn ich sie hier einfach nenne, und ohne die Arbeiten von 
ihnen näherer Würdigung zu unterziehen eine Frauengestalt in den 
Vordergrund stelle. Fitnet Khanim, über die man noch jetzt lustige 
und manchmal nicht salonfähige Geschichtlern erzählen hört, ist die 
grösste Dichterin der alten Schule. Ihr ganzer literarischer Beitrag 
besteht aus lyrischen Gedichten, welche durch zartes Gefühl und klare 
Ausdrucksweise sich auszeichnen. Sie hat nur zwei Themen, das eine 
Liebe, das zweite eine Philosophie, deren Grundton Zufriedenheit ist. 
Mahnt uns nicht diese Frau mit ihrer einfachen Denkart, mit ihrem 
ganzen Leben dass die irrenden Mystiker ausgesungen haben ? Indi- 
vidualität, individuelles Gefühl, wie Liebe bildet allmählich den Be- 
weggrund für Poesie. Sünbülzade Velibi, Suiüri, Wäsif Enderüni sind 
alle Vorkämpfer und Vorbereiter des kommenden Erwachens. Die alte 
Schule machte eine Reifezeit von nahezu 600 Jahren durch und trotz 
aller Geschicke und Gefahren bewahrte die osmanische Dichtkunst 
jene Kraft, dass sie nach einem so langen Entwickelungsprozesse nicht 
in sich zerfiel. Es war ein Entwickelungsprozess und kein Hinsterben!

Ich könnte meine Besprechung, in welcher ich bloss die Haupt- 
Vertreter der Literatur erwähnen wollte, kaum besser schliessen als mit 
Scheikh Ghälib. Vier Grössen besitzt die asiatische Schule: Fuzüli, 
der durch Zartheit und Glut des Gefühls sich die Unsterblichkeit 
errungen, Nefi, welcher mit dem Glanz seiner Sprache sich hervortat, 
Nedim, dessen Fantasie eine Epoche in der osmanischen Dichtkunst 
bezeichnet, und Scheikh Ghälib, der durch seine Originalität das 
Höchste geleistet, was in jener Zeit zu erhoffen und möglich war. Er 
hinterliess einen Diwan und ein Mesnevigedicht Husn и 'Asclik. 
Letzteres verdankt seinen Ruhm als Abscliliesser einer alten Richtung 
und Beginner einer neuen, deren Früchte wir von der Mitte des XIX. 
Jahrhunderts an blühen sehen.

Mit Scheikh Ghälib schliesse ich meinen vielleicht schon zu 
langen Aufsatz über G i b b ’s Werk. Mit Scheikh Ghälib schliessen die 
vier Bände G i b b ' s , welche d i e  alte Schule der osmanischen Dichtkunst
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behandeln. Das Werk zu vollenden, die Frucht einer Lebensarbeit 
und seines Lieblingsgegenstandes reifen zu seheu, die Bearbeitung 
der neuesten Literatur, jenes Aufschwunges, welcher nach einem 600 
Jahre dauernden Schlummer erfolgte, war dem äusserst sympathischen 
Gelehrten nicht beschieden. Wir betrauern in G ib b  nicht nur einen 
der fleissigsten und scharfsinnigsten Orientalisten, sondern einen Yer- 
lust an immensem Wissen, welches bevor es sich im ganzen Umfange 
der Menschheit nützlich machen konnte, uns entrissen wurde. Manche 
mögen in G i b b ’s Werke am einzelnen herummäkeln, im grossen und 
ganzen bilden die uns vorliegenden vier Bände eine Schatzkammer 
der alten osmanischen Dichtkunst, welche nicht bloss durch treffliche 
Bemerkungen and Schilderungen, sondern auch durch eine Anzahl 
gelungener Beispiele in, die Eigenart des Originals charakteristisch 
wiedergebenden Übersetzungen von allen behandelten Dichtern, auch 
dem nicht Fachgelehrten eine packende und sympathische Darstellung 
dessen geben, was wir in strengstem Sinne osmanische Dichtkunst nenneu.

In G i b b ’s  Nachlasse, welchen E. G. B r o w n e  ordnet, finden sich 
über die neue Schule nur einige Aufsätze erhalten, und werden vom 
genannten Gelehrten sammt den Originalen der in sämmtlichen Bän- 
den gegebenen Beispiele ausgearbeitet, erweitert und ergänzt, in wei- 
teren zwei Bänden erscheinen. So wird das Werk G i b b ’s , obwohl die 
letzten Bände, welche die europäische oder neue Schule zum Inhalte 
haben, zum grössten Teile nicht seiu, sondern die Arbeit von Mr. 
B r o w n e  sein ־werden, in sechs Bänden vollständig. Ein Werk, welches 
lauge das letzte Wort, was über osmanische Dichtkunst gesprochen 
werden kann, bleiben w׳ird.

Noch ein Wort! G i b b ’s Name bedeutet nicht bloss ein Werk 
über osmanische Dichtkunst. Infolge der freigebigen Stiftung seiner 
Mutter, aus welcher Werke über türkische Geschichts- und Sprach- 
Wissenschaft herausgegeben, Gelehrte in ihren Forschungs- und 
Studienarbeiten unterstützt werden, bedeutet derselbe eine Epoche 
in der orientalistischen Wissenschaft.

Mein Studium der Arbeit G i b b ’s , welchem ich mit Liebe und 
Hingebung oblag, schliesse ich mit dem Wunsche, dass sein Beispiel 
zu gleicher Arbeit, sein Werk zur Liebe und Erforschung des Orients 
anregen mögen!

(Wien 1906.) J ulius Germanus.
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Spuren eines altgermanischen Einflusses auf die ost- 
finnischen Sprachen und auf das Cuwasische. In seiner Ab- 
handlung (!Über die Benennung des Roggens im Syrjänisch- 
Wotjakiseben und im Mordwinischen« (S. 2 )  hält P a a s o n e n  es für 
unrichtig, ein mordwinisches Wort aus dem Germanischen abzu- 
leiten, weil nach seiner Ansicht «überhaupt das Vorkommen 
von germanischen Lehnwörtern im Mordwinischen sehr fraglich 
ist, obwohl der Gotenkönig Ermanarik nach Jordanes auch 
.mordens‘ bezwungen haben soll«. Es kommen jedoch in ost- 
finnischen Sprachen und im Cuwasischen manche äusserst frap- 
pante Übereinstimmungen mit germanischen Wortformen vor, 
welche vielleicht am geeignetsten auf die Kulturwirkung der 
normannischen Kolonisten und Kaufleute der vorrussischen Zeit 
zurückzuführen sind. Ich erwähne hier folgende Belege:

Mordw. pufii, pare «Met, Honigbier« =  cerem. pujro, pujer, 
puer, piirö id. Gewiss identisch mit altnord, bjorr, ahd. bior — 
mhd. hier.

MordE. кап/, кану, kaust', kanéi, mordM. kanif «Hanf« 
(Paas. Mordw. Lautl. 63): vgl. ahd. hanaf, mhd. hanef, hanf =  
angls. haenep, nord. hampr (Kluge). Cerem. kene, kine «Hanf« — 
osset. gärn'i, gän (s. KSz. V : 327) ist demnach von dem mordw. 
Wortev zu trennen.

Cerem. egel'e, e/elil «Eichel; Zapfen (an Bäumen)« =  kas. 
tat. äkälä id., cuw. jegel' «Eichel« gehören zu ahd. eihhila, mhd. 
eichel, holland, eikel «Eichel«, das als Dimin. von Eiche — ahd. 
eih, holland, eik stammt (Kluge!.

Cerem. liimo «Leim« == syrj., wotj. lern id. ist offenbar 
dasselbe, wie ahd. lim, nord. Um «Leim, Kalk«. Finn, liima 
«Leim» stammt aus dem Swedischen.

Cerem. •landa, ■lande, lande in dem Kompositum mü-lande, 
mii-ländä, mlanda, mlande, mii-lända «Erde» (dessen Vorderteil 
sich aus finn. maa, est. mä, wog. та, syrj., wotj. mu «Erde» 
erkennen lässt) ist wohl got. land, ahd. lant, nhd. land, aus 
einer gemeingerm. Grundform *landa (Kluge). Früher (AKE. 
469) dachte ich an altslav. lenda: altbulg. Iqdina «terra inculta», 
russ. Ijada, Ijadina «mit jungem Holze bewachsenes Feld»; es 
ist aber höchst fraglich, ob solch alte slavische Elemente in den 
ostfinnischen Sprachen auch wirklich angenommen werden kön- 
nen. Dem cerem. -landa entspricht wotj. lud «Feld, Ackerfeld», 
syrj. lud «Wiese, Weideplatz», wobei noch zu bemerken ist, dass 
ein dem cerem. mii■ lande analoges Kompositum sich auch im 
wotjakischen mu-zem «Erde» vorfindet (s. AKE. 470).

Syrj. erd «das Freie, Feld, freies Feld«: vgl. ahd. er da, 
got. airpa «Erde». Merkwürdigerweise ist das allgemeine Wort
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für «Erde» auch im Ungarischen — nämlich föld (ältere Form: 
feld) — deutschen Ursprungs: ahd. föld «Feld».

Syrj. köz, kö2a «Kies, Kiessand, steinige Gegend» — wotj. 
gi%, giß, gizi «Sandkorn» =  nordostj. yis, /is ,  nordwogul. yis 
«Sand»: vgl. mhd. kis «Kies», ahd. kisil «Kiesel» diminutive 
Ableitung von germ. *kisa- «Kies». Ungar, homok «Sand» ist 
auch ein Lehnwort aus dem Türkischen.

Syrj., wotj. purt «Messer» hängt höchstwahrscheinlich mit 
ahd. barta, mhd. barte, altnord, barda «Beil, Axt» zusammen 
(aus dem Deutschen stammt auch Ungar, beírd «Beil»), das sich 
auch im cuwas. pór de, púrclé «Beil» vorfindet (vgl. zum Yoka- 
lismus lud = cerem. -landa; s. oben). Nach W ichmann wäre 
syrj., wotj. part «ein einheimisches Wort und mit wotj., syrj. 
pur-, finn. pure- ,heissen‘ zusammenzustellen»,• dagegen ist cuwas. 
porde «schwerlich von kas., kir., osm. balta ,Axt‘ zu trennen» 
(Tschuwass. Lehnwörter in den permischen Sprachen XXV). — 
Mit dem angenommenen Bedeutungswechsel von syrj., wotj. purt 
kann vielleicht auch mordw. pejel', peel' «Messer» mit ahd. bilial, 
bial — beil verglichen werden.

Wogul.: NW. párt, LW. poep-t, TW. part «Brett» =  SO. 
part, IO. pért id.: vgl. ahd. bret, angls. bred «Brett», oder got. 
bäurd «Brett» =  mhd. bort.

«Germanische Bestandteile, welche eventuell sporadisch in 
den Wolgasprachen oder im Syrjänischen zu finden sind» nimmt in 
seiner jüngsten Arbeit «Zur Herkunft u. Chronologie der ger- 
manischen Lehnwörter» (S. 50) auch Setälä an. «Die Mordwi- 
nen und Tsclieremissen» — so lautet seine diesbezügliche Be- 
merkung — «scheinen ja zu dem Beiche Hermanrichs gehört 
zu haben (mordens und merens bei J ordanes); die dadurch er- 
folgten Berührungen sind jedoch beinahe spurlos vorüberge- 
gangen; von diesen rühren vielleicht mordE. pondo ,Liespfund‘ 
und cerem. pundo ,Geld‘, si-pundo ,Silbergeld‘ her, die auf 
got. *punda <  lat. pondo zurückzugehen scheinen. Im Syrj. 
können flüchtige Einflüsse des Nordischen vorausgesetzt werden 
(z. B. syrj. bekar, bekör ,Schale, Schüssel‘, sogla ,Mast‘).»

Ungar, szé k  «Stuhl, Sessel», das auch «Bank» und dia- 
lektisch «Gestell, Bock», besonders «Balkengestell» bedeutet 
(z. B. mészár-szék, vágó-szék «Fleischbank», mosó-szék «Wasch- 
bank», láb-szék «Schämel», ácsló-szék «Bock des Zimmerman- 
nes»), stammt — wie ich dies schon früher nachgewiesen habe (s. 
Nyelvtud. Közi. Jahrg. 1895, Bd. XXV : 177) — aus dem Tür- 
kischen, wozu ich bisher zwei Belege anführen konnte, nämlich: 
wolga-tatar. sähe, síké «Bank, Pritsche» (лавка, нары; Ostrou- 
mow) und cuwas. sak id. (Zolotnitzkij, Asmarin : 125), denen 
ungar. szék mit Abfall des kurzen Endvokals derart entspricht, 
wie kút «Brunnen» türkischem *huta (vgl. kuju, kutuk), bér «Lohn,
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Sold״ türkischem *bérű (vgl. teleut, kiimandu peril, esuvas par и — 
osm. verg'd «Gabe»), szatócs «Krämer» türkischem satkuci etc. 
Dieses türkische Wort lässt sich auch in anderen türkischen 
Sprachen nachweisen, nämlich im Baskirischen in der Form 
kiké «Bank, Wandbrettchen für Geschirr» (лавка, полка для 
посуды; Kataiunskij: Вашкирско-русск. Словарь: 55), im Kri- 
misch-Tatarischen, wo seki «Schämel» bedeutet (Lasakew’s Wb. 96)

und im Osmanischen, wo nach Sabiy-B ey ^Xw, oder 
wie im Ungarischen, als Ausdruck für «Balkengestell» und 
«Grundstein» (direk ajakit у г; kiirsü tasi; Kamüs-i türki: 730)
gebraucht wird. Endlich finden wir auch im Persischen LCw,

«sedile, s. scamnum ad ianuam aedium, aut in loco um-
broso horti requiescendi causa collocatum» (Vullers 11:312) =  
kurd. seku, seki «baue large pour dormir, chambrette ä l’entrée 
d’une maison» (Justi-Ja b a : 243), das ein Lehnwort aus dem

Ungar, szeplő  «Sommersprosse» hängt offenbar mit wolga- 
tatar. sipkél «Sommersprosse, Fleck» zusammen, mit welchem 
Worte ich es trotz der Verschiedenheit der Endungen bisher 
verglich (Nyelvtud. Köziem. 1895 Jahrg. 268). Andere Formen 
dieses türkischen Wortes sind: cagat. säpkil «schwarze und 
gelbe Flecken, die sich auf der Haut zeigen», kirgis. sekpil 
«dunkle Flecken auf dem Gesichte oder dem Körper» (Badlope 
Wb. IV : 497, 445), baskír, hipkél id. (веснушка, крапинка; 
Katarinskij 56) und hilpek «Sommersprosse». Letztere Form 
finden wir in der Mitteilung W. Pröhle’s (Keleti Szemle V : 
241), wo zur Erklärung nach eigener Aufzeichnung die tatari- 
sehe Nebenform silpek angeführt wird. Diese ist eine Umstel- 
lung von *siplek, welches dem Lautgebilde des ungar. szeplő 
genau entspricht. B adloff leitet die Bildung säp-kil von dem 
Verbum säp- « a u s s t r e u e n ,  ausspritzen» ab, wonach das Vor- 
bild des ungarischen Wortes (*säp-läk) derart entstanden zu 
sein scheint, wie cagat. toylak «erfroren» (von toyla- «erfrie- 
ren»: vgl. toy- «frieren»), oder aylak «Verständnis» (von ayla- 
«verstehen»: vgl. ay- «ins Gedächtnis rufen»). Eine ganz gleiche 
Etymologie findet sich vor im ungar. W’orte himlő «Blattern, 
Pocken», das als Nomen Verbale von himl-ik «zerstreut werden, 
zerstieben» (daraus: himl-es «Zerstreuung», hin-t, him-t «zer-

Ungar, k ö té l-v e rő  «Seiler» nebst dem verbalen Aus- 
drucke kötelet vtr «ein Seil machen, anfertigen, drehen» sind 
auffallende Bezeichnungen, da ver- sonst «schlagen» bedeutet 
und ein Seil nicht mittels «Schlagen» zustande kommt (a kőtel

Türkischen zu sein scheint.

streuen») stammt.
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verő kőteleket teker «der Seiler dreht Seile» erklärt Comenius ; 
s. Nyelvtört. Szótár II : 426). Früher sagte man auch: zsinórt 
ver «eine Schnur machen», wir haben sogar einen Beleg dafür, 
dass man den «Friseur» szakdl-verö («Bart-Herrichter») nannte 
(s. ibid. Ill : 1060, 1069). Ich vermute, dass in diesen Aus- 
drücken ver-, vér- eigentlich nicht «schlagen», sondern «drehen, 
winden, flechten» bedeutet und ohne mit dem erwähnten homo- 
nymen Worte eine Gemeinschaft zu haben, als Lehnwort mit 
einem Lautverhältnisse, wie zwischen ungar. vek — türk, ögii, 
cuwas. vage «Wuhne» (s. oben S. 251), dem gemeintürkischen 
Verbum ör-, ür- «flechten» (einen Zopf, die Haare, einen Strick», 
плести веревку Ostroumow 258, daraus örkän «ein langes Seil» 
R adloff Wb. I : 1227) entspricht. Wenn diese Vermutung richtig 
ist, hätten wir hier neben vek und vdlu'{s. oben S. 253) einen 
dritten Fall dafür, dass gegenüber einem gemeintürkischen an- 
lautenden labialen Vokal in dem entsprechenden ungarischen 
Lehnworte nach cuwasischer Art ein vorgesetztes v erscheint. 
Mit dieser Annahme lässt sich vielleicht aufch ungar, vers  «Wett- 
streit, Zank, Hader» durch cuwas. verze, anatri vers «Zank, Streit, 
Schlägerei, Krieg» («драка, брань, война» Zolotn.) =  gemein- 
türk, urns, osm. vurus «Prügelei, Zank, Streit» (R adloff Wb. 
I : 1664) erklären. Das ё (dial, ö) in der ungarischen Form ist 
die Wiedergabe des cuwasischen e (vgl. ung. békó «Fessel» =  
tat. heyau, cagat. buyayu id.).*)

Türkisch k i l le  «Schwert, Säbel; (osm.) Pflugeisen» kann 
von einem türkischen Grundworte nicht erklärt werden. Es lässt 
sich ein Zusammenhang vermuten mit altind. kidiga- «Axt», 
Beil» mit einem Wechsel von 1 0 i, wie im türk, sira «Bier» <  
altind. siirä «Bier» (s. KSz. VI : 379). Betreffs der Bedeutung s. 
oben die Erklärung des syrj.-wotj. Wortes purt «Messer».

B ernhard Munkácsi.

*) Die EntstehuD g der B ildungen verseny «W ettkampf», versengés 
«zänkisch», verseng- «zanken, streiten», vérsenkéd-ik «zanken, stre iten ; 
wetteifern» und vérs'énség «Zank, Streit» glaube ich aus der adverbialen 
Form  versént «certätim» erklären  zu können. Die Endung des letzteren 
is t näm lich das Affix -ént, wie in szer-ént «secundum  ,«rész-int «teils ,״
szivd-ént «nach deinem H erzen», yd mód-int «abundanter» (s. S im on y i: 
M agyar H atározók 1. 397), so dass vérsént fu t, úszik «um die W ette lau- 
fen, schwimmen» u rsp rünglich  «streit/nä-ssü/laufen, schwämmen» bedeutete. 
Eine andere adverbiale Form  w ar verset Jul (vgl. rész-int und rész t «teils», 
hajadon-fönt und h. fo-t «barhaupt»), welche m itte ls C ontam ination die 
V erkürzung des é in vérsént (an s ta tt: vers ént) beeinflusste und auch dazu 
beitrug, dass m an vér-sent, verseny-t als Accusativ auffasste und von dem 
irrtüm lich  erschlossenen G rundw orte die N eubildungen verseny, vérsény-és, 
v'érs'én-ség und nach Analogien (wie z. B. eseng u. esenked-ik, hajlong-, сад- 
pong-, zajong-, bolyong-, káromkodik, boszankodik) auch verseng- und versén- 
kéd-ik schuf.



I. Jahrgang (1900). Inhalt: Bacher, W .: Osttürkiscbtes aus einem Hebräisch-Persischen 
Wörterbuche. — Basset, R .: Contribution a I’historie du sottisier de Nasreddin hodja. — 
Bonelli, L . : Locuzioni proverbiali del turco volgare. — Foy, K .: Das Aidinisch-Türkische. — 
Hirt, Fr.■ Attila családfája (Stammbaum des Hunnenkönigs Attila). — Huart, Gl.: Notes 
d’épigraphie turque. —Jakob, G .: Zur Geschichte des Schattenspieles.— Jakob G .: Quellen 
und Parallelen zu einigen Stollen der türkischen Volkslitteratar. — Katanoff, N. Th.: Uber die 
Bestattungsgebräuche bei den Türkstämmen Central- und Ostasiens. — Krausz, S . : Zur Ge- 
schichte der Chasaren. — Munkácsi, В .: Kaukasischer Einfluss in den finnisch-magyarischen 
Sprachen. —- Munkácsi, В .: Árja hatás a finn-magyar nyelvek számneveiben (Arische Elemente 
in den Zahlwörtern der finnisch-magyarischen Sprachenl. — Nagy.. G : Magyar ethnologiai kér- 
dések (Probleme der ungarischen Ethnologie). — Patkanoff, S. : Über das Volk der Sabiren. — 
Vámbéry, H .: Der Wortschatz des Alt-Osmanischen. — Winkler, H .: Die ural-altaischen 
Sprachen. — Törekvéseink. Notre programme. — L itte ra tu r : Horn, P .: Za Hodza Nasreddin’s 
Schwänken. — Katanoff, N. Th. Kleinere ethnographische Mittheilungen. — Katona, L. : Achtzig 
Märchen der Ljutziner Esten. — К—s: Beiträge zur Karagöz-Literatur. — Máder Fi.: Bonelli: 
Elementi di grammatica turca osmanli. — M. B .: Zichy Jenő gr. új könyve. — Смирновъ И .: 
Урало-адтайекш миръ. — Orientalisches Schulwesen. Hartmann, M .: Das Seminar für 
Orientalische Sprachen an der kön. Fridrich Wilhelms-Universität zu Berlin. — B. Ph. : Die 
Orientalische Handelsakademie in Budapest. — Kleinere M itteilungen : Hartmann M .: Zur 
türkischen Dialektkunde. — Jacob, G .: Anfrage. — Katona, L . : Die Legende von Barlaam und 
Josaphat. -  - Kunos, I . : Török szómagyarázatok (Türkische Etymologien). — Munkácsi В .: 
Arische Sprachdenkmäler in türkischen Lehnwörtern. — Munkácsi, В .: Tod esd ге топ Aina der 
Altaier =  Todesdaemon Xin der Wogulen. — Munkácsi В .: «Baum» als Benennung des ,Sarges. — 
Munkácsi, В .: Der Kaukasus und Ural als «Gürtel der Erde». — ]Beilage: Kunos, I . : Sej־/  Sulej- 
man Efendi’s Cagataj-Osmanisches Wörterbuch (1—3. Bogen).

II. Jahrgang (1901). Inhalt: AlmásyGy.: Kara-kirgiz nyelvészeti jegyzetek (Linguistische 
Bemerkungen zum Kara-Kirgisischen). — Asbóth, О.: Ungarisch csésze «Schale zum Trinken». — 
Basset, R .: L ’origine orientale de Shylock. — Halévy, J  : L ’étroite parenté des noms de nombre 
turco-ougriens. — Hirt, F .: Hunnenforschungen. — Hüsing, G .: Die Urbevölkerung Irans. — 
Katona, L .: Zum Märchen von der Tiersprache. —- Katona, L . : Die Literatur der magyarischen 
Volksmärchen. —Kunos, I. : Spuren der Türkenherrschaft im ungarischen Wortschätze. — Kuun 
Géza dr. Gr.: Gurdezi a törökökről (Gurdézi über die Türken). — Läufer, B .: Zum Märchen 
von der Tiersprache. — Läufer, В : Zur Entstehung des Gemtivs der altaischen Sprachen. — 
Littmann, E.: Ein türkisches Märchen aus Nordsyrien. — Munkácsi, В. : Kaukasischer Einfluss 
in den finnisch-magyarischen Sprachen. — Munkácsi, В .: Hunnische Sprachdenkmäler in 
Ungarischen. —- Paas men, H .: Beiträge zur Kenntniss der Religion und des Cultus der Tschere- 
missen. — Thomsen, W.: Sur le systéme des consonnes dans la langue ouigoure. — Vámbéry, H .: 
Der orientalische Ursprung von Shylock. —L it te r a tu r : Bánóczi, J . : Adalékok a magyar nyelv 
és irodalom történetéhez. Irta: Szily Kálmán (Wörterbuch der ungarischen Neologismen v. 
Koloman Szily). — Gombocz, Z .: •Julius Krohn: Kantelettaren tutkimuksia. — Mseriantz, L. : 
V. GorJlevskij: Übersicht der türkischen Märchen nach Kúnos’s Sammlung. — Munkácsi В .: 
ИзвАсия Общества Археологш, Исто pi и и ЭтнограФШ цри ими. Казанскомъ университет^. — 
Munkácsi, В .: Finnisch-ugrische Forschungen. — Vikár, В : О. Kallas: Die Wiederholungs- 
lieder der estnischen Volkspoesie —; O rien talisches S chu lw esen : Bonelli, L. : R. Institute 
Orientale di Napoli. — Huart, Cl.: L’Ecole Spóciale des Langues Orientales Vivantes de Paris. — 
Kuhnert, F .: Die k. u. k. Consular-Akademie. — Nerinex, A. : L’École des Sciences Commer- 
ciales et Consulaires ä l’Universitó de Louvain. — K leinere M itte ilungen  : Gleye, A .: Ugro- 
finnischer Einfluss im Armenischem — Hirth, F .: Das Schattenspiel der Chinesen. — Hirth, F .: 
Zu den hunnisch-chinesischen Beziehungen. — Jacob, G.: Drei arabische Schattenspiele aus 
dem XIH. Jahrhundert. — Kunos, I . : A mahaban feliratok megfejtése (Die Entzifferung der 
Mahaban-Inschriften). — Kunos, I . : Török népetymologia (Türkische Volksetymologie). — 
Munkácsi, В .: Zu den Sagen über den Kaukasus und Ural. — Munkácsi В .: Zur Benennug des 
«Quecksilbers». — Munkácsi, В.: «Hajnal hasad» (Der Ungar. Ausdruck: «Die Morgenröte 
spaltet sich»), — B eilage: Kunos, I . : Sej־/  Sulejman Efendi’s ^atagaj-Osmanisches Wörterbuch.

III. Jahrgang (1902). Inhalt: Alniásy, G.: Centralasien die Urheimath der Turkvölker. — 
Bacher W. : Türkische Lehnwörter und unbekannte Vokabeln im persischen Dialekte der Juden 
Buchara’s. — Balkanoglu : Dialecte turc de Kilis. — Bang, W. : Über die Mandschu-Version der 
viersprachigen Inschrift in der Moschee zu Peking. — Bonelli, L. : Voci del dialetto turco di 
Trebisonda. — Gennep, A .: Origine et fortune du nom de peuple «Ostiak». — Hartmann, M. : 
Zur metrischen Form des Kudatku Bilik. — Katanoff, N.: Türkische Sagen über Besitznahme 
von Ländern nach Art der Dido. —- Kuun G. dr. Gr.: Gurdézi a törökökről (Gurdezi über die 
Türken). — Kuhnert, F .: Bestehen Beziehungen zwischen chinesischer und ungarischer 
Musik ? — Munkácsi, В .: Romanischer Ursprung der Moldauer Tschango. — Munkácsi, В. : 
Ältere Berichte über das Heidenthum der Wogulen und Ostjaken. — Paasonen, II. : Zur tata- 
rischen Dialektenkunde. — Shiratori, K .: Über den Wu-sun Stamm íe Centralasien. — L itte- 
r a t u r : Bang, W.: Dr. J. Marquart: Eränsahr nach der Geographie des Ps. Moses Xorenac’i. — 
Bang, W. .־ Mittheilungen des Seminars für oriental. Sprachen an der kön. Friedrich Wilhelms- 
Universität zu Berlin. Jahrg. IV. Erste A bth.: Ostasiatische Studien. — P. R .: Die histor. 
Quellen der ungarischen Landeinnahme. — Szilasi, M. : N. Th. Katanoff: Отчегъ о ио'Ъздк’Ь 
въ У Фимскую губернш. — Vámbéry, А .: Vom Reisewerke Ewlia Tschelebi’s. — O rien talisches 
Schulw esen : Grünert, M .: Die praktischen orientalischen Sprachkurse m Prag. — K leinere 
M itte ilungen : Bálint, G .: A hunnkérdés (Die Hunnenfrage). — Huart, CI. : Quelques ob- 
servations sur le judéo-persan de Bokhara. — Kunos, I . : Türkisch andiz. — Paasonen, H. : 
Ungarisch-türkische Etymologien. — B eilage : Kunos, I . : Sej/ Sulejman Efendi’s Catagaj- 
Osmanisches Wörterbuch (8—13. Bogen). — Bang, W .: Facsimile der Mandschu-Version der 
viersprachigen Inschrift in der Moschee zu Peking.

In h alt der Jah rgän ge I —V II. der «K eleti Szem le (JRevue O rientale)».



IV . J a h r g a n g  (1903). Inhalt: Bouvat, L.: Les emprunts arabes et persans en turc os-
manli — Damn, A.: Essai sur les vocables turcs dans le judóo-espagnol. — Hüsing, G .: 
Sakisches. — Kuun G. clr. Gr.: Gurdézi a törökökről (Gurdézi über die Türken). — Munkácsi, В .: 
Ältere Berichte über das Heidenthum der Wogulen und Ostjaken. — Patkanow, S .: Geographie 
und Statistik der Tnngusenstämme Sibiriens. — Pröhle, V .: Baskír nyelvtanulmányok (Basch- 
kirische Sprachstudien). — Shiratori, K .: ober die altkoreanischen Königstitel. — Sismanov, I . : 
L’étymologie du nom «Bulgare». •— Thúry, J . : A kazar isa méltóságnévről (Von dem chasarischen 
Rangtitel isa). — L itte ra tu r :  Bang, W .: Über die Konjugation des Khalkha-Mongolischen von
G. I. Ramstedt. — Grönbech,V.: Forstudier til tyrkisklydhistoiie (Selbstanzeige). — Munkácsi, В.: 
Über die Sprache der Hiung-nu Stämme von dr. K. Shiratori. — * * * Die estnische Litteratur 
von 1855-1900. O rien talisches S chu lw esen : Harder, E .: Die Spezialklassen des Lazarew’schen 
Instituts in Moskau. — K leinere M itte ilungen : Balkanoglu: Dialect de Behesni. — Kunos, I.: 
Ikerszókkal összetett igék az oszmanliban (Mit geminirten Zusammensetzungen verbundene 
Zeitwörter im Osmanischen). — Munkácsi, В .: üng. szirony. — Munkácsi, В .: Ung. dió «Nuss». — 
Munkácsi, В. :Verschiedenheit in den arischen Lehnwörtern der finnisch-magyarischen Sprachen.

V . J a h r g a n g .  (1904). Inhalt: Balhassanoglu : Dialecte turc d’Erzerum — Dánon, А. : 
Essai sur les vocables turcs dans le judéo-espagnol (II). — Hartmann, M. : Ein türkischer Text 
aus Kasgar (I—IIT). — Houtsma, M. Th.: La dynastie des Benu Mengucek. — Jacob, G .: i'radi- 
tionen über Bekri Mustafa Aga. — Kunos, I . : Á dunai tatárok nyelvéről. (Über die Sprache der 
Donautataren). — Kuun, G. Gr.: Gardezi a törökökről. (Gardézí über die Türken. Sach- 
register). — Munkácsi, В .: Ältere Berichte über das Heidenthum der Wogulen und Ostjaken 
(IV—V). — Munkácsi В.: Alanische Sprachdenkmäler im ungarischen Wortschätze. — Pot- 
kanow, S .: Geographie und Statistik der Tungusenstämme Sibiriens (III—IV). — Pröhle, I . : 
Baskír nyelvtanulmányok (II). Szójegyzék (Baschkirische Sprachstudien. H. Glossar.) — Sis- 
manov, I . : L’étymologie du п о т  «Bulgare» (IV).— Thury J . : Az «Abuska Lugati» czímű csagataj 
szótár (Das cagataisclie Wörterbuch «Abuska Lugati»). — L itté ra tu re  : Munkácsi, В. .־ H. 9. 
Катановъ: Опытъ изол!5доватя урянхайскаго языка. — Dr. Fritz Hőmmel: Grundriss der 
Geographie und Geschichte des alten Orients. —Rubinyi, M.: Joseph Balassa: Ungarische Laut- 
lehre I. Ungarische Phonetik. Revue des écoles o rien ta le s : A bejrúti keleti tanfolyam 
(Die orientalische Fakultät in Beirut). — K leinere  M itte ilu n g en : Kuun, G.: dr Gr. 
A «Körtikin» toghuzghuz személynév (Der Name «Körtikin» bei den Toghuzghuzen). — Mar- 
morstein, A .: Az ékiratok «Kumani» népéről (Vom Volke «Kumani» der Keilinschriften). — 
Munkácsi, В.: Anmerkung zu der Etymologie des Ungar. Wortes kígyó «Schlange». •— ■|־Twan 
Nikolajewitsch Smirnov (1856—1904.) — Über die «uralten armenischen Lehnwörter» im 
Türkischen. — Ungar, teker- «drehen, winden». — Ungar, szapu «Getreidemass». — Paasonen,
H . : Ungar, kígyó «Schlange».

V I. J a h rg a n g  (1905). 1. Heft. Inhalt: Kunos, 1.: Szóképzés az oszmán-török nyelvben. 
(Wortbildung im Osmanischen) — Pröhle, IV.: Baschkirische Volkslieder. — Hartmann, M .: 
Ein türkischer Text aus Kasgar. (IV.) — Munkácsi, В .: Seelenglaube und Totenkult der 
Wogulen. — Patkanow, S . : Geographie und Statistik der Tungusenstämme Sibiriens. (V.) — 
L itte ra tu r : Fuchs. D. R . : Graf Eugen Zichy: Dritte asiatische Forschungsreise des Grafen 
Eugen Z'chv. — Kleinere Mitteilungen : Munkácsi, В.: f Graf Dr. Géza Kuun. — f Nikolaj 
Anderson. — Dr. Rubinyi, M .: f Móriz Szilasi. — Munkácsi, В .: «Hahn» als «Sänger» und 
«Schreier».— Ungar, há as verheiratet. — Cuwas. kiV «Haus». — 2—3. Heft. Inhalt: Munkácsi, 
В.: Die Urheimat der Ungarn. — Patkanow. S .: Geographie und Statistik der Tungusenstämme 
Sibiriens. (VI.) — Kúnos, I . : Adalékok a jarkendi törökség ismeretéhez (Beiträge zum Dialekt 
der Türken im Jarkend.) — Balhassanoglu : Une inscription turque á Kütahja. — L itte ra tu r  : 
Jacob, Georg: Türkische Bibliothek 1—4. Bd. (Selbstanzeige.) — Kégl, Alexander: Sa'labijeh. 
(Ein türkisches Lehrgedicht aus Persien.) — Melioranskij. Platon : Dr. Kunos Ignácz. .Тапиа 
linguae ottomanic®. Oszman-tftrök nyelvkönyv. — Kleinere M itteilungen: Munkácsi, 
Bernhard: Beiträge zu den alten arischen Lehnwörtern im ,Türkischen. — Ungar, gyaláz- 
«schmähen». — Ungar, gyárt- «machen». — Ungar, özön «Flut, Überschwemmung».

V II .  J a h r g a n g  (1906). 1. Heft. Inhalt: Patkanov- Fuchs. D. R .: Laut- und Formen- 
lehre der süd-ostjakischen Dialekte. (I.) — Mészáros, J .: Osmanisch-türkischer Volksglaube. 
(I.) — Kunos, J . : Rumelisch-türkische Sprichwörter. — Menzel, Th.: Bekri Mustafa bei 
Mehmed Tevfik. — Munkácsi, В .: Götzenbilder und Götzengeister im Volksglauben der 
Wogulen. 1׳.) — L it te ra tu r :  Fuchs, D. R .: Die Lokativbestimmungen im Wotjakischen. 
(Anzeige des Verfassers.) — K leinere M itte ilungen : Hqffmann-Kutschke, A .: Sakisches. — 
Fabó, В : Rhythmus und Melodie der türkischen Volkslieder. — 2. Heft. Inhalt Patkanov- 
Flieh?, D. R .: Laut- und Formen lehre der süd-ostjakischen Dialekte. (II.) — Mészáros J . : 
Osmanisch-türkischer Volksglaube (IT.) — Munkácsi В : Götzenbilder und Götzengeister im 
Volksglauben der Wogulen (II.) — L it te ra tu r  : Веке Ödön: Osztják népköltési gyűjtemény 
(Sammlung^ osztjakischer Volksdichtungen). ■— Kúnos Ignácz: Válasz Szinnyei József birá- 
latéra. K leinere M itte ilungen : Munkácsi В.: Ungar, vék «Wuhne» und válu «Trog». — 
Ungar, láp «Floss.» — Ungar, csök «Taufschmaus». — Ungar csoA;-«sinken.»

P re is  d er sieben J a h rg ä n g e  einzeln  8 M., zusam m en 46 M.

A V I S .  La «Revue Orientale» páráit trois fois par an en fascicules de hu it 
feuilles (128 pages). Le p rix  ä ’abonnement á la Revue Orientale est fixe ä 8 marks. Les 
abonnements sont re9us par M. O. H arrassowitz (Leipzig. Querstrasse 14.)

Les articles et comm unications destines á notre Revue peuvent étre rédigés 
en langues liongroise, allemande, fran^aise, anglaise, italienne ou russe. Les articles, 
ouvrages, journaux etc. en langues liongroise, allem ande ou russe doivent étre adressés 
au rédacteur M. Dr. Munkácsi P>ernát (Budapest. VI., Szondy-uteza 9); les articles etc. 
rédigés en frnngais, anglais.ou italien sont repus par le rédacteur M. Dr. Kunos Ignácz 
(Budapest, V., Kálmán-utcza 6.).

A Keleti Szemle előfizetési ára 8, korona, mely dr. Mnnliácsi Bernát 
ügyvivő szerkesztő czimére (Budapest, VI. Szondy-u. 9.) küldendő.
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