
ken, wie eine Schamgrenze definiert wird und wie Lite
Muǧūn 

zufiltern, die in diese Kategorie der arabischen Literatur 

bung beziehungsweise Definition zu erstellen, die dem 
muǧūn

jedoch nie an klaren Umrissen gewinnt. Spezifische und 

samis Aufsatz von 1993 »Arabic Mujūn Poetry: The 
Literary Dimension«. Erst wieder 2013 beschäftigt sich 
Zoltan Szombathy  ausführlicher mit dem literarischen 
Begriff in seinem Werk Mujùn: Libertinism in Medieval 
Muslim Society and Literature

menfassungen eines Begriffes beziehungsweise Teile 
dessen Bedeutungsspektrums, der ein weitläufiges litera

2 Viel Beachtung finden dahinge

muǧūn in Verbindung gebracht werden, allen voran Abū 
Nuwās (gest. ca. 198/813-200/815) und seine 

muǧūn mit (frivol-)erotischer 

Perspektive hat das Lesen derartiger Literatur eine andere 

denherrschaft (132/750-922/1517), gesehen werden.

Muǧūn ist ein Begriff, der genauso schwer zu definieren 
ist wie, die abstrakten Themen der Poesie, der Unterhal

erhoben worden sind. Der Versuch, eine Definition von 
muǧūn

m-ǧ-n

aktiven Partizip māǧin beginnt. Offensichtlich fiel es den 

fāʿil muǧūn
einzugrenzen und literarisch zu definieren.

Lisān al-ʿarab
einem autoritativen Lexikographen schwerfiel. Ibn 
Manẓūr (gest. 711/1311) geht zuerst davon aus, dass die 

m-ǧ-n
(ṣaluba wa-ġaluẓa), wobei auch rau oder rücksichtslos im 

al-māǧin
jemanden mit einer festen/unnachgiebigen Erscheinung 
(li-šalābat waǧhihi) und auch einem Mangel an Scham 
(qillat istiḥyāʾihi).

muǧūn: Schamlosigkeit 
und vor allem Indifferenz in Bezug auf Kritik bezie
hungsweise Tadel (ʿaḏl) und auf die Reaktion anderer. 

māǧin laut Ibn Manẓūr 

aus dem Verständnis der Araber wiedergibt:

māǧin

Zurechtweisung seines Zurechtweisers.«5

Muǧūn: [Bedeutet,] dass der Mensch unbekümmert ist (lā 
yubālī), bei dem, was er tut.«

K. al-Imtāʿ wa-l-muʾānasa
seinen Versen an seine Kritiker selbst:

 des betörten Lüsternen (al-ḫalīʿ al-mustahām)

 gegen den Tadler und nicht auf den Tadel hört«7 

auch eine gewisse Provokation ist aus muǧūn

eigene Scham appelliert wird, so das Prinzip. Allerdings 
m-ǧ-n

Einzige, die Ibn Manẓūr in Betracht zieht. Seine weite

mīm
als Vorsilbe (mīm az-zāʾida) und nicht als zur Wurzel 

Ein anderer und früherer Philologe setzt noch einen 
m-ǧ-n

m-ǧ-n
bezieht az-Zamaḫšarī (gest. 538/1144) den māǧin
einen, der viel sinnlose Faselei (haḏayān8) von sich gibt 

māǧin
inwieweit sich dies auf die literarische Perspektive 

muǧūn

Im 20. Jh. nimmt die negative Konnotation des 
Begriffs ab. Der Eintrag im Arabischen Wörterbuch für die 
Schriftsprache der Gegenwart

māǧin
muǧūn ist letztendlich Possenreiße

10 Arabic-English Lexicon

den Begriff wieder auf die bereits erwähnte Indifferenz.
Die neuzeitliche Auffassung des Begriffes muǧūn

»frivol« oder »obszön« auf, dies bezieht sich auf die eroti
muǧūn

man also eine Definition formulieren, die die Auffas

den Begriff nicht in seinem gesamten Umfang ab, 

Encyclopaedia of Islam
chende Bearbeitung dieses Begriffs bei den arabischen 
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muǧūn

muǧūn
Gattungen ein. Bevorzugt findet man Elemente der 
muǧūn

beispielsweise die Weingedichte (ḫamrīyāt). Doch selbst 
auf einen der großen Gattungsbegriffe Lyrik, Prosa und 

muǧūn 

die Konsequenz. Da die Poesie in der Zeit der Abbasi

muǧūn von einem hauptsächlich poetischen Phänomen 
qiṣaṣ (Sg. 

qiṣṣa), die Geschichten aus Alf layla wa-layla
lelemente (ḥikāya) von Abū Nuwās oder auch das Schat
tentheater von Ibn Dāniyāl (gest. 710/1310) enthalten 

muǧūn

beleuchten den Begriff von einer anderen Seite lassen 
eine exakte Klassifizierung nicht zu. 

muǧūn
Ḥikāyat Abi l-Qāsim

māǧin

er passenderweise, etliche Verse von Ibn al-Haǧǧāǧ 

(gest. 391/1001) zitiert,
muǧūn

muǧūn
sowohl in Lyrik, Epik als auch in Dramen, sofern man 

bezeichnen kann, zu finden ist, müssten Regeln und 

zutreffen und sie von anderen Genres abgrenzen. Dies ist 

muǧūn
einen Gattungsbegriff zu bezeichnen, sondern als einen 

ġazal hiǧāʾ madīḥ ḥikāya
modifiziert und zu muǧūn

muǧūn offenbart, nicht 

muǧūn

muǧūn
Merkmal ist die Einbindung von Humor (hazl). Im 
al-Imtāʿ wa-l-muʾānasa

muǧūn
hazl eingeleitet:

muǧūnīya

 vom Humor (min al-hazl bi-naṣīb wā )«

muǧūn sind häufig 

auch in einer anderen Schrift von at-Tawḥīdī (gest. 
414/1023) erzählt. Er berichtet in al-Baṣāʾir wa-ḏ-ḏaḫāʾir
von Abū Hiffān (gest. 255/869-871) und Ibn Abī Ṭāhir 
Ṭaifūr (gest. 280/893), die einen Tod vortäuschen, um 

15 Als dessen Treuhändler (wakīl) bei der Überprü

chen (ḍaraṭa). Der folgende Dialog repräsentiert den 
muǧūn in dieser Episode hervorragend:

»Und er [der Treuhändler] drehte sich zu mir und sagte: 
›Was ist das?‹ Ich sagte: ›Das ist der Rest seiner Seele. Sie 

drei Dinare und sagte: ›Ihr seid wahrlich muǧǧān
aus, wofür ihr es braucht‹.«

muǧūn
muǧǧān

Die Ersturheberschaft at-Tawḥīdīs sowie, ob der Vorfall 

laut und der Rollenverteilung unterscheidet. Das Phäno

muǧūn
sches Phänomen und ließe von den Texten weniger auf 
die Urheber selbst schließen. Dennoch existieren qualifi

muǧǧān māǧin
nur, sondern werden auch häufig verwendet und charak
terisieren Personen mit der Eigenschaft des muǧūn

Wenn man sich von der lexikalischen Perspektive 
muǧūn

Eingrenzung von Themen zu erreichen versucht, öffnet 
sich eine Fülle von Möglichkeiten. At-Tawḥīdīs 
al-Imtāʿ wa-l-muʾānasa

muǧūn sind:

»Die Sicherheit und das Wohlbefinden und der Klaps auf 
17

dem, vor dem man sich nicht schämt, die [schlechte] 

sätzlich bist (qillat al-ḫilāf) [in Vergleich] zu dem, den du 

der Gesellschaft mit dem Pöbel.«18

muǧūn

muǧūn

dümmlich erscheinen, nennt Ibn al-Ḥaǧǧāǧ Narreteien 
und Blödeleien (suḫf)
seiner Poesie. 

»In meiner Poesie 
 muss der Blödsinn (suḫf) enthalten sein

 in solch einem Haus leben?«20

hoch bleibt. Gerade in den Versen von Ibn al-Ḥaǧǧāǧ 
erreicht das Niveau oft einen unterirdischen Punkt und 

adīb

voraussetzen, sind Umgangssprache, flapsige Ausdrücke 

Trotz der eher offensiven Sprache muss ein 
muǧūn

Auf den Bauch des Papiers lege, 
 doch am Rücken wird er länger (yaʿnuqu)«21

Der kurz zitierte Vers von Abū Nuwās repräsentiert 
hervorragend diese Möglichkeit, denn offensichtlich 
spielt er hier auf seinen als Stift (qalam) getarnten Penis, 
an. Bauch und Rücken des Papiers sind mit Sicherheit 

muǧūn

öffnet sich eine anzügliche Welt, die den Leser staunen 
lässt und unweigerlich Bewunderung für Abū Nuwās 

muǧūn

finden, da sie eng mit Freizügigkeit, Zügellosigkeit, 

schem Humor versehen sein, wie in einem Vers von Abū 
Ṭāhir Taifūr:

»Mein Penis spielt mit der Zeit gegen mich, 

Die Sache mit meinem Penis ist, dass er gemacht wurde, 
 um zu stehen und er steht [einfach] nicht«22

und Sinnlichkeit, sondern um »Unzucht« (zinā), 
»Päderastie«, »Hurerei« und »Sodomie«, die intimen 

Erotik findet man in etlichen Werken der mittelalter

muǧūn
Nuzhat al-albab fīmā lā yūǧad fī kitāb

des Aḥmad at-Tīfāšī (gest. 651/1253) zwar Texte 

muǧūn

muǧūn-Verse, wie besonders die Poesie des Abū 
Nuwās zeigt. Meistens lassen sich die Themen der 
muǧūn

muǧūn

Muǧūn

muǧūn

finden ist, darf dessen Umfeld und im Besonderen das 

Fortfolge des umayyadischen Kalifats gilt ohne Zweifel 
als das »Goldene Zeitalter« des Islam, als eine Blütezeit 

Genres der Poesie und Epik, sondern die Einbindung 

muǧūn

Der persischstämmige Dichter Baššār b. Burd (gest.  
167-8/784-5) wird als der erste dieser modernen Dichter 
(muḥdaṯūn) gesehen und mit dem Einfluss der persischen 

muǧūn

rischen Quellen ein systematisches Bild über die mittel

fischen Fragen zu erstellen. Gerade eine Stilrichtung wie 
muǧūn

tative Anforderung an Poeten, da mögliche Patrone und 

schen Anspruch hatten. Schriftsteller, die die finanzielle 

schen Vorbilder noch übertreffen sollte. 

rer neuer, reichlich ausgeschmückter Stil (badīʿ). An 

qaṣīda

muǧūn

muǧūn
qaṣīda

zeitalters. Man griff alte Formen auf und erweiterte und 
modifizierte sie. Besonders das humoristische und 

muǧūn

muǧūn findet sich aber auch in 

waren wie Liebesgedichte (ġazal), dort hat sich im 
Speziellen ein kufischer Typus herauskristallisiert, der 

muǧūn

ches Bagdad. Besonders im 8. und 9. Jh. ist neben 

rum und Metropole ebenso kulturell florierte und 
muǧūn

Die engste literarische Beziehung pflegt muǧūn
zu den beliebtesten Genres, zu Spottgedichten (haǧāʾi

hiǧāʾ) und Lobgedichten (madāʾih madīḥ), die auf 
eine Person oder eine Gruppe abzielen. Lob oder Spott 

muǧūn

muǧūn

muǧūn šuʿūbīya

zindīq

In der Tat unterstützen die häufigen antireligiösen 

muǧūn

Verbot wird häufig verspottet oder beleidigt durch die 

Sünden. Ar-Rāġib al-Iṣfahāni (gest. ca. 5./11. Jh) zitiert 
Folgendes von Abū Nuwās:

māǧin
23

šaiḫ Yaḥya b. Akṯam24

 die die Unzucht lieben«25

Häufige Verwendung in muǧūn-Texten finden das Verb 
yalūṭu liwāṭa 26
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Einleitung

Der Islam ist in den Schlagzeilen! Und oft genug sind 
diese negativ: Terroranschläge in Europa und der 
islamischen Welt selbst, Kriege, Despoten, kriminelle 
Flüchtlinge sind ein paar der Stichworte, aber immer 
auch: Kopftuch, Unterdrückung der Frau, islamistische 
oder radikale Auslegungen des Korans und anderer 
islamischer Quellen. Aus dem Blickfeld geraten hierbei 
nicht nur die Muslime als Menschen, die einen Alltag, 
Familie und Arbeit haben und nicht mit diesen negati-
ven Konnotationen besetzt werden möchten. Aus dem 
Blickfeld gerät auch die überaus reiche Kultur, die der 
Islam über die Jahrhunderte hervorgebracht hat: in Lite-
ratur, Musik und Kunst. Besonders faszinierend wirkt 
hierbei die höfische Institution der Sängerin ab der 
Abbasidenzeit, die – obwohl eine Sklavin – hochgebil-
det und kunstvoll Kalifen und Fürsten unterhielt und oft 
genug Mutter des nächsten Kalifen wurde. Diese Frauen 
stehen im Zentrum der hier vorgestellten interdisziplinä-
ren Arbeit, die Orientalisten, Musikhistorikern und inte-
ressierten Laien eine wichtige arabische Quelle des 8./ 
14. Jahrhunderts erschließt.1 

Der zehnte Band von Ibn Faḍlallāh al-ʿUmarīs (gest. 
749/1349) umfangreicher Enzyklopädie über die Länder 

und Völker der Erde, Masālik al-abṣār fī mamālik 
al-amṣār, behandelt Biographien von Musikern und 
Musikerinnen vom Osten der arabischen Welt, dem 
heutigen Irak, über Nordafrika bis zum Westen, dem 
damaligen islamischen Andalusien, und erstreckt sich 
zeitlich vom dritten bis zum siebten bzw. neunten bis 
zum 13. Jahrhundert.2 Der zeitliche Aspekt ist dabei 
besonders spannend, denn bisher wird hauptsächlich von 
Sängerinnen zur sogenannten Blütezeit des Islams, 
nämlich unter den Abbasiden (132/750-656/1258), und 
hier besonders die Zeit bis ins zehnte Jahrhundert, 
berichtet.3 Man denke an die Zeit berühmter Kalifen, 
wie Hārūn ar-Rašīd (gest. 193/809), bekannt aus 1001 
Nacht, oder al-Mutawakkil (gest. 247/861) im dritten 
bzw. neunten Jahrhundert, wobei letzterer selbst Sohn 
einer Sklavin war. Doch vier Jahrhunderte später hatte 
selbst der Mamluken-Sultan Baibars I.4 (gest. 676/1277) 
eine Sängersklavin namens al-Karakīya, von der Lied-
texte mit eindeutig erotischen Anspielungen überliefert 
sind. Dabei war Baibars dafür bekannt, sein Image als 
tugendhafter muslimischer Krieger und Herrscher zu 

gen gegen Prostitution.5
der Besitz al-Karakīyas, die hier als äußerst versiert 

al-Karakīya selbst, sondern von einem damals bekannten 

ǧāhilīya
qiyān, heraus: Die höher

Dienste als Prostituierte anboten. Eine größere Rolle 

besser versiert die Sängerinnen in Poesie, Gesang und 
Instrumentenspiel waren, einen desto höheren Preis 

von Poesie, Geschichte und biographischen Kenntnissen 

horrenden Preis sogar in den Ruin oder brachte ihn um 

neben Prinzen auch Prinzessinnen, die sich der Musik 

7

glücklose Abbasiden-Kalif Ibrāhīm ibn al-Mahdī (reg. 
201/817-203/819) ist die bekannte Ausnahme. Er war 
Poet und Sänger und begründete eine Musikerschule, 
die die alte, konventionelle Schule der beiden al-Mauṣilīs, 
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dads 145/762 durch den Kalifen al-Manṣūr und der 
Verlegung des Regierungssitzes von Syrien nach Irak 
wurde Baṣra das bedeutendste Zentrum der Musik. Die 

hend die Auseinandersetzung mit der Philosophie und 

der Etablierung eines indigenen Systems arabischer 
Gelehrsamkeit, wie sie sich im normativen Regelsystem 

ten, einen fruchtbaren Boden für Poesie und Musik. 
Perser Ibrāhīm al-Mauṣilī (gest. 188/804) lernte den 
persischen Gesangsstil in Raiy (Tabaristan) und sang für 
die Kalifen al-Mahdī (gest. 169/785), al-Hādī (reg. 
169/785-170/786) und Hārūn ar-Rašīd (reg. 
170/786-193/809). Für Hārūn ar-Rašīd sammelten 
Ibrāhīm al-Mauṣilī und zwei weitere Musiker die hun

lage für Abu l-Faraǧ al-Iṣfahānīs (gest. 356/967) Kitāb 
al-Aġānī, dem großen ›Buch der Lieder‹. Ibraḥīms Sohn 
Iṣḥāq al-Mauṣilī (gest. 235/850) verfeinerte den Stil 

(Poesie, Lexikographie), im ḥadīṯ
par excellence

erwähnt, begründeten die Mauṣilīs die klassizistische 
Gesangsschule, die Iṣḥāq gegen den neuen Stil al-Mah
dīs zu verteidigen wusste. Es ist bekannt, dass die 
Mauṣilīs Sängerinnen ausbildeten, aber auch Ibrāhīm 
ibn al-Mahdī hatte Gesangsschülerinnen. Dies war auch 

der ʿArīb, die am Hof unter mehreren Kalifen sang.

des Abu l-Faraǧ al-Iṣfāhānīs, unterscheidet, ist vor allem 

Tatsächlich beginnt al-ʿUmarī zu Beginn des zehnten 

Liederbuch zu zitieren. Allerdings führt al-ʿUmarī ab der 

Auszug aus Ibn Nāqīyās (gest. 485/1092) 

Muḥdāṯ fi l-Aġānī (›Aktualisierung der Aġānī‹) sind dies 
Quellen über den Maghreb, Ägypten und Syrien, die 
Sängersklavinnen bis an den Hof Ṣalāḥ ad-Dīns (gest. 
589/1193) und der Mamluken nachweisen. Was für eine 

schichten in Reimprosa eines al-Ḥarīrī (gest. 516/1122) 
haben wir es bei dem Liederbuch nicht mit (rein) fiktio

(tarāǧim) geschildert werden, aber vor allem ist es eine 

Was sich im 20. Jahrhundert als eine zentrale Frage 

aḫbār tarāǧim

die Authentizität vornehmlich der Prophententradition, 

te Historiker aṭ-Ṭabarī (gest. 310/923), gibt in seinem 

ḫabar

im Islam gedeutet. Er definiert kulturelle Ambiguität so:

»Ein Phänomen kultureller Ambiguität liegt vor, wenn 

Phänomens akzeptiert werden, wobei keine dieser Deu
tungen ausschließliche Geltung beanspruchen kann.«

führt er vier große Bereiche an: 1.  Akzeptanz einer 
Pluralität von Diskursen, 2. Akzeptanz unterschiedlicher 
Deutungen Ambige Texte, Handlungen und Orte
Ambiguitätsreflexion und Ambiguitätstraining
Stelle widmen wir uns dem zweiten Punkt; dazu erläu
tert Bauer: Die Fülle der Koraninterpretationen einer

gen.« Andererseits sei die Fülle der überlieferten Prophe

theorie« eingedämmt worden, »die es erlaubte, Ḥadīthe 

ger zutreffender Echtheit einzuordnen.«10

welches der aufgeklärte Wissenschaftler des 20. Jahr

se auf ein Ereignis, eine Person oder einen Text verste

aḫbār
Anspruch dieser Literatur. Ganz im Gegenteil: Durch 

zen und erweitern die Perspektive auf das erzählte 

al-Iṣfāhānīs. Auch wenn es 

Aiyām 
al-ʿArab

Beschäftigung mit al-Iṣfāhānis Kitāb al-Aġānī

Masālik al-abṣār

al-Iṣfahānīs Zeit. Die allermeisten der hier vorgestellten 

umm walad (›Mutter eines Kindes‹) frei.12

Mutaiyam al-Hāṣimīya war eine freie Sängerin aus 
Baṣra und ʿUlaiya war die musikalisch ausgebildete und 
begabte Tochter des Kalifen Ibrāhīm ibn al-Mahdī, der 

Sängersklavin Tamīms wird 

für den Zīriden Tamīm ibn 
Abī Tamīm

Auch die Sängerinnen Ägyp
tens waren Sklavinnen, Qabīḥ 

sie an Ṣalāḥ ad-Dīns Sohn 
ʿAzīz weiterverkauft wurde. Futūn, die Sklavin des Bru
ders von Ṣalaḥ ad-Dīn, stammt von den Byzantinern 

den Herrschern der Zīriden in Kairuan 
(361/972-543/1148), Aiyūbiden in Kairo und Damas
kus (6./12.–7./13. Jh.) und der Mamlūken in Kairo 
(648/1250-922/1517). Trotz der Wertschätzung, derer 

Maḥbūba, die vormals al-Mutawakkil gehörte und dem 

 Aber auch Surūr, die 
Sängerin des Aiyūbiden ʿAzīz, musste zumindest um ihr 

Betreffende sei »schön« und könne »gut singen«, meist 

für die oft sehr hohen Preise, für die sie erstanden 
maǧālis

umm walad 

Herrn gerufen wurden. Im Gegenteil: Falls dieser durch 

15

Die Primadonnen des Kalifen, aber auch der Staatssekre
täre und anderer Persönlichkeiten standen in hoher 

wusst auf. Faḍl zum Beispiel durfte den maǧālis

protegiert zu werden. Sukūn beharrte gar auf ihrem 
Recht, als Ṭāhir ibn al-Ḥusain (gest. 230/844) sie um 

ʿĀrim hat für den betrunkenen al-Ḥārikī, der sie mit 

17

rinnen wie ʿArīb oder auch Surūr regelmäßig involviert.
Das Bild, das sich aus Ibn Faḍlallāhs Masālik al-abṣār 

al-Ġazālī (gest. 505/1111) beleuchtet Schönheit aus 

18

mit dem Körper und Symbolen. Die Kunst hierbei liegt 

Zwar gab es einige treue Sklavinnen wie Maḥbūba, aber 

anlegten, neben ihrem Part als Sängerin und Gesell

gewissen Rašid20

erwartet, wie am Beispiel der ʿInān deutlich wird, die 

21 Qabīḥa dagegen bietet al-Muta

22

dieser in den Spottversen der Ḫansāʾ al-Barmakīya und 
der Faḍl, die jeweils noch männliche (!) Dichter für ihre 

23

setzt waren. Das Beispiel des Ibn al-ʿAllāf zeigt aller

chen Tageszeiten eingefordert wurde: Der Kalif 
al-Muʿtaḍid (reg. 279/892-289/902) wünscht mitten in 
der Nacht einen Vers von Ibn al-ʿAllāf, weil er nicht 
schlafen kann. Nachdem Ibn al-ʿAllāf dem Wunsch 

Detail liegt darin, dass Ibn al-ʿAllāf ein wenig aufgeregt 

24

nolens volens

Dichters as-Sarī ibn Aḥmad, der wegen der Verleum

Mäzen und būyidischen Wesir, al-Muhallabī (gest. 
352/963), nicht von sich überzeugen konnte und als 

hender Lebenswandel genau dieses Bild von hyperboli

wörtlichen mittelalterlichen »Wein, Weib und Gesang« 

mit dem Amt des Kalifen (oder sonstigen Herrscher) in 

Punkte helfen, das fragwürdig erscheinende Verhalten 
der höfischen Gesellschaft zu entschlüsseln, als da wären: 
erstens, die Akzeptanz einer Pluralität von Diskursen; 
zweitens, ambige Texte, Handlungen und Orte; und viertens, 
Ambiguitätsreflexion und Ambiguitätstraining

Zum ersten Punkt: Hiermit ist insbesondere 

Gesellschaft »gleichzeitig innerhalb des Subsystems 

Normen oft nicht miteinander vereinbar sind.« Zwar 

se hätten lediglich als »Mittelpunkt der Orientierung«25

nennt der Autor das »islamische Recht«, die »Politik« 
oder auch den »Bereich des Sex«.26

eines frommen, gottergebenen Gelehrten [… mit] dem 
Ideal eines eleganten, geistreichen Intellektuellen.«27

grund, aber auch mystische Texte oder weltliche Poesie 

che Bedeutungen. Zum vierten Punkt: Schon früh 

28

Gerade das Paradox des gelehrten Imams, der der 
Poesie lauscht und selbst einen Vers dichtet oder 
rezitiert, oder als Paradebeispiel: das wandelnde Oxy

en Wein trinkt und sich bei Poesie und Musik vergnügt, 
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muǧūn

muǧūn

muǧūn

muǧūn

Zeit. Abū Nuwās »rühmte sich trotzig, in seiner Dich

fällt, außer Vielgötterei«27

Doch ist es gefährlich, Abū Nuwās auf diese literarische 
dīwān

asketische Dichtung, welche sich durch die häufig 
ausgedrückte Hoffnung auf die Vergebung Gottes für 

könnte, Abū Nuwās wäre ein Gegner des Islams. Wenn 
muǧūn

muǧūn par excellence

māǧin

dazu fest, dass »[to] announce and to brag about an 
offence limits the range, denies the very nature.«28

muǧūn

muǧūn

literarischer Darstellung und moralischen Werten so: 

good morality (husn al-akhlâq); and yet nevertheless, if 

princely courts, without being recognized.«29

muǧūn
sind nicht als wahrheitsgetreue Reflexion einer Gesell

muǧūn

30 Die gezielte und in ihre höfi

muǧūn

Muǧūn

nen beeinflusst werden, geht muǧūn

muǧūn

schaft der Abbasiden in der Tat signifikante gesellschaft

Das Bestreben, Unterstützung, vor allem finanzieller 

auch vom Kalifen zu erlangen, beeinflusste das Schrei
ben vieler Poeten, die sich z.B. vor allem auf Lobgedich
te (madāʾiḥ) spezialisierten und damit ihren Patronen 
schmeichelten. Die Gedichte von Ibn al-Ḥaǧǧāǧ sind 

muǧūn
seinem Talent dazu beigetragen, dass seine Poesie 

Da er vor seiner Karriere als Poet nicht sonderlich 

dienten. Sie verschafften ihm seinen Lebensunterhalt, 

32 Auch Baššār b. Burd 
»knew how to impress and to make himself feared by 

the quality of his praises and his epigrams.« Muǧūn

sich direkt an eine Person richten wie hiǧāʾ madīḥ
At-Tawḥīdī rächte sich an zweien seiner Mäzene, 

wazīrān

K. Aḫlāq al-wazīrayn
muǧūn

hiǧāʾ

muǧūn
muǧūn

sehen, die persönliche, finanzielle oder Rachebedürfnisse 
Muǧūn

Provokation und Rebellion gegen die Kultiviertheit und 

mâjin.« māǧin

Zitat offenbart sich der scheinbare Gegensatz von 
muǧūn

muǧūn

Tonfall. Während der »gute Ton« besonders in arabischer 
Lyrik sich endlosen abstrakten Vergleichen hingibt, in 

muǧūn

Ansinnen aufzudecken, nämlich Provokation. 
Ein Gedichtteil von einem gewissen Ǧaḥšawayh, 

Ṭabaqāt von Ibn al-Muʿtazz (gest. 
296/908) zitiert wird, zeigt diese Methode auf hervorra
gende Weise:

und [besser] als Wein vermischt mit Wasser
und [besser] als das Innehalten 

Ist der Penis des bartlosen Burschen, 
 des Wasserträgers«35

K. al-Imtāʿ wa-l-muʾānasa
wazīr selbst sagt:

»Hin und wieder wurde diese Art [des muǧūn] stark 
kritisiert, aber das ist Unrecht.«

Auch aṯ-Ṯaʿālibī (gest. 429/1038) deutet in der Yatīma

ratur ausgelassen hätte (»la-ṣantu kitābī hāḏā ʿan kaṯīri 
min kalām man yamuddu yad al-muǧūn«),37

dem Fall konkret auf Ibn al-Ḥaǧǧāǧ bezieht. Trotz 
dieser Andeutung von Zensur fühlt aṯ-Ṯaʿālibī sich 

al-Ḥaǧǧāǧs Werk zu zitieren. 

muǧūn

»a putative scholarly objectivity which thinly disguises a 
sense of moral superiority, and the convinction (...) that 
such texts provide information (...) to construct an accura

sexuality in the Islamic world‹.«38

Grundhaltung, die sich in einigen Editionen finden lässt. 
muǧūn

Kritik eher dezent eingebaut wurde und im Endeffekt 

betrachten und ihren Einfluss auf muǧūn

»Ǧidd al-adab ǧidduhu wa-hazluhu hazl.«

Muǧūn 
muǧūn

muǧūn

K. al-Imtāʿ wa-l-muʾānasa des at-Tawḥīdī lesen 
muǧūn

den Zweck erfüllt:

muǧūnīya

und er hat auf unsere Stärke [schwächend] eingewirkt 
und uns mit Ergriffenheit und Betrübnis erfüllt.«40

wazīr
Ibn Saʿdān (gest. 374/984-5) niedergeschrieben wur

 ist die 18. Nacht ein bemerkenswertes Zeugnis der 
muǧūn wazīr

empört sich auch laut Tawhīdīs Aufzeichnungen nicht 

von Ernst (ǧidd) und Humor beziehungsweise Witz 
(hazl) bezeichnet zwei Elemente, die in jeder Form von 

ǧidd
hazl muǧūn

ǧidd
wazīr 

K. al-Imtāʿ wa-l-muʾānasa
muǧūn

ßig erscheinen mag. Die 18. Nacht, speziell dem muǧūn

Schamgrenze kritisiert:

muǧūn des unteren Niveaus (al-muǧūn as-sāqiṭ) und 
seltsame Geschichten von vulgärer Gestalt (an-nawādir 
al-mubtaḏala) darbietet, und wenn nicht um der 

nicht den [guten] Geschmack ersetzt.«42

sogar höher als höfliches und geschmackvolles Schrei

laylat 
muǧūnīya dīwān des Ibn al-Ḥaǧǧāǧ 

seines Wirkens aber war seine Poesie hochbegehrt und 
dīwān

muǧūn

songs today«, wie Meisami zutreffend formuliert.
Unterhaltungswert war hoch, die Treffsicherheit der 
Provokation ebenso, nur geschah diese Rebellion gegen 

muǧūn

muǧūn
rung fließend sind und die entsprechenden Texte mit 

muǧūn

Ibn al-Ḥaǧǧāǧ

mich nicht vergessen wird«45

Ibn al-Ḥaǧǧāǧ ist einer der bekanntesten Vertreter des 
muǧūn des späten 10. Jh. Obwohl er als »the supreme 
pornographer«

dīwān

Poesie zitiert. Er gehörte der šīʿa an, seine Poesie ist 
allerdings kaum von Religion beeinflusst, die Respektlo

Auffällig ist, dass Ibn al-Ḥaǧǧāǧs muǧūn

seine Poesie zu verstehen, doch offenbart die Lektüre 

muǧūn
Seine Fähigkeiten als Poet sind bemerkenswert, seine 

Ibn al-Ḥaǧǧāǧs Poesie wurde hochgeschätzt und sein 
dīwān

dīwān

muǧūn
47 muǧūn

48 die am häufigsten vertretene 
Gattung der Lobgedichte (madāʾiḥ) ist oft von muǧūn

Ibn al-Haǧǧāǧs anfängliche Karriere als Beamter 
war schnell vorbei, als die Macht seiner Poesie ihn zu 

madāʾiḥ

einflussreicher »man of affairs«  wurde. Seine Poesie ist 
zwiegespalten: Auf der einen Seite schrieb er durchaus 
traditionelle Panegyrik, auf der anderen und wesentlich 

muǧūn, mit denen er dem Begriff ein ganz eigenes, 
muǧūn

lich durch den Begriff suḫf

»Lewdness, insolent grossness, cynical and aggressive 
non-conformism; sexuality and scatology are the basic 
features of this poetry«,50

bisher genannten Poeten betrifft. 
Ibn al-Haǧǧāǧs Poesie ist am besten in drei Schritten 

badīʿ
rundet er seine Poesie mit ganz eigenen Elementen, 

suḫf
muǧūn

literarisch gebildeten oder gut mit Poesie vertrauten 

keiner überholte ihn darin.«51

muǧūn
ment in seinen Gedichten häufig leicht am Vokabular zu 

von Genitalien, z.B. wenn er von »tausend Penisse mit 
tausend kahlen Eicheln (alf ayr bi-alf fayšala ǧard)«52

53

Extrem nur bei Ibn al-Ḥaǧǧāǧ findet. 

54

55

[und] ihre Ausscheidung ist ein Felsbrocken«56

Auffällig ist, dass Knabenliebe in seinem dīwān

orientieren sich zunächst häufig an ġazal
muǧūn

57

dīwān

Ausmaß dies stattfindet, muǧūn

40 at-Tawḥīdī, K. al-Imtāʿ, 2:50, Z. 1-2.
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45 El-Aswad, „Der Diwan des Ibn al-Haǧǧāǧ,“ 326, v.u. Z. 2 (arab. Teil).
Banū Sāsān in Arabic Life and Lore

gion, Moral, literarischen Traditionen, Politik, Gesell
Muǧūn findet dabei eine 

Originalliteratur in den Auswertungsprozess einfließt, 

muǧūn muǧūn
ein Stil der Gegensätze. Vielfach trifft man auf Niveau

rung, auf feine Panegyrik, die schlagartig in Obszöni

finden für den guten Geschmack.
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Sondern gleichzeitig fand Bauers »Ambiguitätstraining« 
statt: Der Kalif und seine unterschiedlichen Gäste übten 

den gerne hin, zelebrierte die Musik, die Poesie und den 

Sitzungen, in denen es um Politik oder Rechtsprechung 

der Wettbewerb zwischen Philologen oder anderen Wis

rinnen für andere Sängerinnen und Sänger (!) auf, 

auftretender Paradoxien während der Textanalyse 

abweichen oder wenn Prosa und Poesie gemischt 
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749/1349) über die dichterische und musikalische Kunst der Sängersklavinnen. 
Islamic History and Civilization, Bd. 173 (Leiden: Brill, 2020). Dort wird 
auch eine umfassende Bibliographie zum Thema gegeben.

2 Für eine ausführliche Inhaltsangabe der gesamten Enzyklopädie s. Gökpınar, 
Höfische Musikkultur, 16-31.

3 M. Stigelbauer, „Die Sängerinnen am Abbasidenhof um die Zeit des Kalifen 
al-Mutawakkil. Nach dem Kitāb al-Aġānī des Abu-l-Faraǧ al Iṣbahānī und 
anderen Quellen dargestellt“ (Diss., Univ. Wien, 1975); Fuad M. Caswell, 
The Slave Girls of Baghdad. The Qiyān in the Early Abbasid Era (London, 
New York: Tauris Academic Studies, 2011).

4 Vgl. P. Thorau, The Lion of Egypt. Sultan Baybars I and the Near East in the 
thirteenth Century (London, New York: Longman, 1992).

Poesie zu schätzen wussten. Losgelöst vom Inhalt, der 
sich oft auf Wein oder schöne Frauen (oder Männer) 

Texte zu den Aussagen und Taten des Propheten bezie

wenn nicht 100 bis 150 Jahre nach Muḥammads Tod 
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diese negativ: Terroranschläge in Europa und der 

auch: Kopftuch, Unterdrückung der Frau, islamistische 

Islam über die Jahrhunderte hervorgebracht hat: in Lite

ressierten Laien eine wichtige arabische Quelle des 8./ 

Der zehnte Band von Ibn Faḍlallāh al-ʿUmarīs (gest. 
749/1349) umfangreicher Enzyklopädie über die Länder 

Masālik al-abṣār fī mamālik 
al-amṣār

2

nämlich unter den Abbasiden (132/750-656/1258), und 

wie Hārūn ar-Rašīd (gest. 193/809), bekannt aus 
, oder al-Mutawakkil (gest. 247/861) im dritten 

 (gest. 676/1277) 
eine Sängersklavin namens al-Karakīya, von der Lied

pflegen. Zu diesem Zwecke schüchterte er Kellermeister 
ein, indem er ihnen mit der Todesstrafe drohte; einer 
seiner Soldaten soll sogar für Weingenuss mit dem Tode 
bestraft worden sein. Darüber hinaus erließ er Regelun-
gen gegen Prostitution.5 Umso erstaunlicher scheint da 
der Besitz al-Karakīyas, die hier als äußerst versiert 
dargestellt wird. Aus der Auswahl der Gedichte, die sie 
vertont hat, ist ersichtlich, dass sich diese Sängerin nicht 
gerade durch fromme Keuschheit ausgezeichnet haben 
muss. Zwar stammen die poetischen Zeilen nicht von 
al-Karakīya selbst, sondern von einem damals bekannten 
Dichter,6 doch sie selbst trug die Verantwortung der 
Auswahl, wenn nicht die Vertonung eines bestimmten 
Gedichts vom Besitzer der Sklavin gewünscht wurde.

Sklavinnen, Poeten und Geschichtsschreiber

Wer waren diese Sängersklavinnen? Die ersten Berichte 
über sie reichen bis in das vorislamische Arabien der 
sogenannten ǧāhilīya. Zu jener Zeit kristallisierten sich 
zwei Arten von Sängerinnen, qiyān, heraus: Die höher-
gestellten, nämlich diejenigen der noblen Araber, seien 
es Beduinen oder Städter, und diejenigen der Tavernen 
und Weinhändler, die neben dem Gesang auch ihre 
Dienste als Prostituierte anboten. Eine größere Rolle 
noch als ein schönes Aussehen und eine liebliche 
Stimme spielte dabei mehr und mehr die Ausbildung. Je 
besser versiert die Sängerinnen in Poesie, Gesang und 
Instrumentenspiel waren, einen desto höheren Preis 
erzielten sie auf dem Sklavenmarkt. So investierten 
Händler hohe Summen, schickten vielversprechende 
Sklavinnen zum Unterricht in Gesang und Instrumen-
tenkunde und zur Repertoireerweiterung zu berühmten 
Sängern und Sängerinnen, bildeten sie aber auch in den 
Disziplinen der arabischen Sprache — Grammatik, Lexi-
kographie und umfassender Allgemeinbildung in Form 
von Poesie, Geschichte und biographischen Kenntnissen 
neben grundlegendem theologischem Wissen — aus. 
Manch eine Sängerin trieb ihren Käufer durch ihren 
horrenden Preis sogar in den Ruin oder brachte ihn um 
sein Erbe. Aus der Literatur wissen wir, dass es neben den 
Sängersklavinnen auch freie Sängerinnen schon in der 
vorislamischen und auch noch in islamischen Zeiten 
gegeben hat. Zu Beginn der Abbasiden-Zeit gab es 
neben Prinzen auch Prinzessinnen, die sich der Musik 
widmeten. Die Beschränkungen, die den Frauen damals 
auferlegt wurden, minimierten die Zahl der freien 
Sängerinnen jedoch drastisch, verbannten sie zumindest 
hinter die Mauern des Harems.7 

Mit der Zeit erblühten Gesangsschulen zuerst in 
Medina und später in Mekka, die auch männliche 
Sänger anzogen. Diese waren im Gegensatz zu den 
Sängersklavinnen zwar frei, standen aber meist unter 
dem Schutz eines Stammes oder eines Noblen. Der 
glücklose Abbasiden-Kalif Ibrāhīm ibn al-Mahdī (reg. 
201/817-203/819) ist die bekannte Ausnahme. Er war 
Poet und Sänger und begründete eine Musikerschule, 
die die alte, konventionelle Schule der beiden al-Mauṣilīs, 
Vater und Sohn, erneuerte und mit ihr konkurrierte. Erst 
seit der Abbasidenzeit kann man überhaupt von höfi-
scher Musikkultur sprechen.8 Nach der Gründung Bag-
dads 145/762 durch den Kalifen al-Manṣūr und der 
Verlegung des Regierungssitzes von Syrien nach Irak 
wurde Baṣra das bedeutendste Zentrum der Musik. Die 
Übersetzung griechischer Literatur und damit einherge-
hend die Auseinandersetzung mit der Philosophie und 
den Wissenschaften der Griechen boten zusammen mit 
der Etablierung eines indigenen Systems arabischer 
Gelehrsamkeit, wie sie sich im normativen Regelsystem 
der Rechtswissenschaft und der Grammatik manifestier-
ten, einen fruchtbaren Boden für Poesie und Musik. Der 
Perser Ibrāhīm al-Mauṣilī (gest. 188/804) lernte den 
persischen Gesangsstil in Raiy (Tabaristan) und sang für 
die Kalifen al-Mahdī (gest. 169/785), al-Hādī (reg. 
169/785-170/786) und Hārūn ar-Rašīd (reg. 
170/786-193/809). Für Hārūn ar-Rašīd sammelten 
Ibrāhīm al-Mauṣilī und zwei weitere Musiker die hun-
dert besten Lieder ihrer Zeit. Diese bildeten die Grund-
lage für Abu l-Faraǧ al-Iṣfahānīs (gest. 356/967) Kitāb 
al-Aġānī, dem großen ›Buch der Lieder‹. Ibraḥīms Sohn 
Iṣḥāq al-Mauṣilī (gest. 235/850) verfeinerte den Stil 
seines Vaters und wurde mit seiner umfassenden 
Bildung in den Wissenschaften der arabischen Sprache 
(Poesie, Lexikographie), im ḥadīṯ und der Koranherme-
neutik der Hofmusiker par excellence. Wie bereits 
erwähnt, begründeten die Mauṣilīs die klassizistische 
Gesangsschule, die Iṣḥāq gegen den neuen Stil al-Mah-
dīs zu verteidigen wusste. Es ist bekannt, dass die 
Mauṣilīs Sängerinnen ausbildeten, aber auch Ibrāhīm 
ibn al-Mahdī hatte Gesangsschülerinnen. Dies war auch 
die Zeit der großen Diven bei Hofe, wie zum Beispiel 
der ʿArīb, die am Hof unter mehreren Kalifen sang.

Was nun die hiesige Quelle von der bekanntesten 
und größten ihrer Art, dem oben genannten Liederbuch 
des Abu l-Faraǧ al-Iṣfāhānīs, unterscheidet, ist vor allem 
ihre zeitliche und örtliche Fortführung desselben. 
Tatsächlich beginnt al-ʿUmarī zu Beginn des zehnten 
Bandes über Musiker und Musikerinnen, aus diesem 
Liederbuch zu zitieren. Allerdings führt al-ʿUmarī ab der 
Hälfte des Buches andere, teilweise sonst nirgendwo 
auftauchende Quellen an. Das heißt, die Originale sind 
uns unbekannt und nur hier überliefert. Neben einem 
Auszug aus Ibn Nāqīyās (gest. 485/1092) 

Muḥdāṯ fi l-Aġānī (›Aktualisierung der Aġānī‹) sind dies 
Quellen über den Maghreb, Ägypten und Syrien, die 
Sängersklavinnen bis an den Hof Ṣalāḥ ad-Dīns (gest. 
589/1193) und der Mamluken nachweisen. Was für eine 

schichten in Reimprosa eines al-Ḥarīrī (gest. 516/1122) 
haben wir es bei dem Liederbuch nicht mit (rein) fiktio

(tarāǧim) geschildert werden, aber vor allem ist es eine 

Was sich im 20. Jahrhundert als eine zentrale Frage 

aḫbār tarāǧim

die Authentizität vornehmlich der Prophententradition, 

te Historiker aṭ-Ṭabarī (gest. 310/923), gibt in seinem 

ḫabar

im Islam gedeutet. Er definiert kulturelle Ambiguität so:

»Ein Phänomen kultureller Ambiguität liegt vor, wenn 

Phänomens akzeptiert werden, wobei keine dieser Deu
tungen ausschließliche Geltung beanspruchen kann.«

führt er vier große Bereiche an: 1.  Akzeptanz einer 
Pluralität von Diskursen, 2. Akzeptanz unterschiedlicher 
Deutungen Ambige Texte, Handlungen und Orte
Ambiguitätsreflexion und Ambiguitätstraining
Stelle widmen wir uns dem zweiten Punkt; dazu erläu
tert Bauer: Die Fülle der Koraninterpretationen einer

gen.« Andererseits sei die Fülle der überlieferten Prophe

theorie« eingedämmt worden, »die es erlaubte, Ḥadīthe 

ger zutreffender Echtheit einzuordnen.«10

welches der aufgeklärte Wissenschaftler des 20. Jahr

se auf ein Ereignis, eine Person oder einen Text verste

aḫbār
Anspruch dieser Literatur. Ganz im Gegenteil: Durch 

zen und erweitern die Perspektive auf das erzählte 

al-Iṣfāhānīs. Auch wenn es 
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al-ʿArab
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al-Iṣfahānīs Zeit. Die allermeisten der hier vorgestellten 

umm walad (›Mutter eines Kindes‹) frei.12

Mutaiyam al-Hāṣimīya war eine freie Sängerin aus 
Baṣra und ʿUlaiya war die musikalisch ausgebildete und 
begabte Tochter des Kalifen Ibrāhīm ibn al-Mahdī, der 

Sängersklavin Tamīms wird 

für den Zīriden Tamīm ibn 
Abī Tamīm

Auch die Sängerinnen Ägyp
tens waren Sklavinnen, Qabīḥ 

sie an Ṣalāḥ ad-Dīns Sohn 
ʿAzīz weiterverkauft wurde. Futūn, die Sklavin des Bru
ders von Ṣalaḥ ad-Dīn, stammt von den Byzantinern 

den Herrschern der Zīriden in Kairuan 
(361/972-543/1148), Aiyūbiden in Kairo und Damas
kus (6./12.–7./13. Jh.) und der Mamlūken in Kairo 
(648/1250-922/1517). Trotz der Wertschätzung, derer 

Maḥbūba, die vormals al-Mutawakkil gehörte und dem 

 Aber auch Surūr, die 
Sängerin des Aiyūbiden ʿAzīz, musste zumindest um ihr 

Betreffende sei »schön« und könne »gut singen«, meist 

für die oft sehr hohen Preise, für die sie erstanden 
maǧālis

umm walad 

Herrn gerufen wurden. Im Gegenteil: Falls dieser durch 

15

Die Primadonnen des Kalifen, aber auch der Staatssekre
täre und anderer Persönlichkeiten standen in hoher 

wusst auf. Faḍl zum Beispiel durfte den maǧālis

protegiert zu werden. Sukūn beharrte gar auf ihrem 
Recht, als Ṭāhir ibn al-Ḥusain (gest. 230/844) sie um 

ʿĀrim hat für den betrunkenen al-Ḥārikī, der sie mit 

17

rinnen wie ʿArīb oder auch Surūr regelmäßig involviert.
Das Bild, das sich aus Ibn Faḍlallāhs Masālik al-abṣār 

al-Ġazālī (gest. 505/1111) beleuchtet Schönheit aus 

18

mit dem Körper und Symbolen. Die Kunst hierbei liegt 

Zwar gab es einige treue Sklavinnen wie Maḥbūba, aber 

anlegten, neben ihrem Part als Sängerin und Gesell

gewissen Rašid20

erwartet, wie am Beispiel der ʿInān deutlich wird, die 

21 Qabīḥa dagegen bietet al-Muta

22

dieser in den Spottversen der Ḫansāʾ al-Barmakīya und 
der Faḍl, die jeweils noch männliche (!) Dichter für ihre 

23

setzt waren. Das Beispiel des Ibn al-ʿAllāf zeigt aller

chen Tageszeiten eingefordert wurde: Der Kalif 
al-Muʿtaḍid (reg. 279/892-289/902) wünscht mitten in 
der Nacht einen Vers von Ibn al-ʿAllāf, weil er nicht 
schlafen kann. Nachdem Ibn al-ʿAllāf dem Wunsch 

Detail liegt darin, dass Ibn al-ʿAllāf ein wenig aufgeregt 

24

nolens volens

Dichters as-Sarī ibn Aḥmad, der wegen der Verleum

Mäzen und būyidischen Wesir, al-Muhallabī (gest. 
352/963), nicht von sich überzeugen konnte und als 

hender Lebenswandel genau dieses Bild von hyperboli

wörtlichen mittelalterlichen »Wein, Weib und Gesang« 

mit dem Amt des Kalifen (oder sonstigen Herrscher) in 

Punkte helfen, das fragwürdig erscheinende Verhalten 
der höfischen Gesellschaft zu entschlüsseln, als da wären: 
erstens, die Akzeptanz einer Pluralität von Diskursen; 
zweitens, ambige Texte, Handlungen und Orte; und viertens, 
Ambiguitätsreflexion und Ambiguitätstraining

Zum ersten Punkt: Hiermit ist insbesondere 

Gesellschaft »gleichzeitig innerhalb des Subsystems 

Normen oft nicht miteinander vereinbar sind.« Zwar 

se hätten lediglich als »Mittelpunkt der Orientierung«25

nennt der Autor das »islamische Recht«, die »Politik« 
oder auch den »Bereich des Sex«.26

eines frommen, gottergebenen Gelehrten [… mit] dem 
Ideal eines eleganten, geistreichen Intellektuellen.«27

grund, aber auch mystische Texte oder weltliche Poesie 

che Bedeutungen. Zum vierten Punkt: Schon früh 

28

Gerade das Paradox des gelehrten Imams, der der 
Poesie lauscht und selbst einen Vers dichtet oder 
rezitiert, oder als Paradebeispiel: das wandelnde Oxy

en Wein trinkt und sich bei Poesie und Musik vergnügt, 

Sondern gleichzeitig fand Bauers »Ambiguitätstraining« 
statt: Der Kalif und seine unterschiedlichen Gäste übten 

den gerne hin, zelebrierte die Musik, die Poesie und den 

Sitzungen, in denen es um Politik oder Rechtsprechung 

der Wettbewerb zwischen Philologen oder anderen Wis

rinnen für andere Sängerinnen und Sänger (!) auf, 

auftretender Paradoxien während der Textanalyse 

abweichen oder wenn Prosa und Poesie gemischt 
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Poesie zu schätzen wussten. Losgelöst vom Inhalt, der 
sich oft auf Wein oder schöne Frauen (oder Männer) 

Texte zu den Aussagen und Taten des Propheten bezie

wenn nicht 100 bis 150 Jahre nach Muḥammads Tod 
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diese negativ: Terroranschläge in Europa und der 

auch: Kopftuch, Unterdrückung der Frau, islamistische 

Islam über die Jahrhunderte hervorgebracht hat: in Lite

ressierten Laien eine wichtige arabische Quelle des 8./ 

Der zehnte Band von Ibn Faḍlallāh al-ʿUmarīs (gest. 
749/1349) umfangreicher Enzyklopädie über die Länder 

Masālik al-abṣār fī mamālik 
al-amṣār

2

nämlich unter den Abbasiden (132/750-656/1258), und 

wie Hārūn ar-Rašīd (gest. 193/809), bekannt aus 
, oder al-Mutawakkil (gest. 247/861) im dritten 

 (gest. 676/1277) 
eine Sängersklavin namens al-Karakīya, von der Lied

gen gegen Prostitution.5
der Besitz al-Karakīyas, die hier als äußerst versiert 

al-Karakīya selbst, sondern von einem damals bekannten 

ǧāhilīya
qiyān, heraus: Die höher

Dienste als Prostituierte anboten. Eine größere Rolle 

besser versiert die Sängerinnen in Poesie, Gesang und 
Instrumentenspiel waren, einen desto höheren Preis 

von Poesie, Geschichte und biographischen Kenntnissen 

horrenden Preis sogar in den Ruin oder brachte ihn um 

neben Prinzen auch Prinzessinnen, die sich der Musik 

7

rst in 
ie auch männliche 

n 
r 
r 

glücklose Abbasiden-Kalif Ibrāhīm ibn al-Mahdī (reg. 
201/817-203/819) ist die bekannte Ausnahme. Er war 
Poet und Sänger und begründete eine Musikerschule, 
die die alte, konventionelle Schule der beiden al-Mauṣilīs, 

Erst 

8

dads 145/762 durch den Kalifen al-Manṣūr und der 
Verlegung des Regierungssitzes von Syrien nach Irak 
wurde Baṣra das bedeutendste Zentrum der Musik. Die 

hend die Auseinandersetzung mit der Philosophie und 
n mit 

der Etablierung eines indigenen Systems arabischer 
Gelehrsamkeit, wie sie sich im normativen Regelsystem 

ten, einen fruchtbaren Boden für Poesie und Musik. r 
Perser Ibrāhīm al-Mauṣilī (gest. 188/804) lernte den 
persischen Gesangsstil in Raiy (Tabaristan) und sang für 
die Kalifen al-Mahdī (gest. 169/785), al-Hādī (reg. 
169/785-170/786) und Hārūn ar-Rašīd (reg. 
170/786-193/809). Für Hārūn ar-Rašīd sammelten 
Ibrāhīm al-Mauṣilī und zwei weitere Musiker die hun

lage für Abu l-Faraǧ al-Iṣfahānīs (gest. 356/967) Kitāb 
al-Aġānī, dem großen ›Buch der Lieder‹. Ibraḥīms Sohn 
Iṣḥāq al-Mauṣilī (gest. 235/850) verfeinerte den Stil 

n 
n Sprache 

(Poesie, Lexikographie), im ḥadīṯ
par excellence eits 

erwähnt, begründeten die Mauṣilīs die klassizistische 
Gesangsschule, die Iṣḥāq gegen den neuen Stil al-Mah
dīs zu verteidigen wusste. Es ist bekannt, dass die 
Mauṣilīs Sängerinnen ausbildeten, aber auch Ibrāhīm 
ibn al-Mahdī hatte Gesangsschülerinnen. Dies war auch 

Beispiel 
der ʿArīb, die am Hof unter mehreren Kalifen sang.

n 
rbuch 

des Abu l-Faraǧ al-Iṣfāhānīs, unterscheidet, ist vor allem 
n. 

Tatsächlich beginnt al-ʿUmarī zu Beginn des zehnten 
iesem 

Liederbuch zu zitieren. Allerdings führt al-ʿUmarī ab der 
o 

Originale sind 
n einem 

Auszug aus Ibn Nāqīyās (gest. 485/1092) 

Muḥdāṯ fi l-Aġānī (›Aktualisierung der Aġānī‹) sind dies 
Quellen über den Maghreb, Ägypten und Syrien, die 
Sängersklavinnen bis an den Hof Ṣalāḥ ad-Dīns (gest. 
589/1193) und der Mamluken nachweisen. Was für eine 
Art Quelle ist das Liederbuch? Es bildet als solches eine 
eigene Kategorie der adab-, also der belehrenden, dabei 
schöngeistigen und unterhaltenden Literatur. Im 
Gegensatz zu 1001 Nacht oder auch den Bettlerge-
schichten in Reimprosa eines al-Ḥarīrī (gest. 516/1122) 
haben wir es bei dem Liederbuch nicht mit (rein) fiktio-
nalen Texten zu tun. Es hat zwar auch unterhaltenden 
Charakter, weil die Entstehung der genannten Lieder 
bzw. vertonten Gedichte in biographischen Anekdoten 
(tarāǧim) geschildert werden, aber vor allem ist es eine 
historiographische, kulturgeschichtliche und musikso-
ziologische Quelle.

Was sich im 20. Jahrhundert als eine zentrale Frage 
an die arabisch-islamischen Quellen darstellte, war 
diejenige nach dem Aussage- und dem Wahrheitsge-
halt. Den arabischen Historikern hatte sich diese Frage 
gar nicht gestellt. Sowohl die aḫbār als auch die tarāǧim 
gehörten eindeutig zur historischen Wissenschaft. Um 
die Authentizität vornehmlich der Prophententradition, 
aber auch eben dieser historiographischen Texte zu 
gewährleisten, entwickelte sich die Wissenschaft der 
Überlieferungsketten und damit der Überprüfung der 
Glaubwürdigkeit der einzelnen Tradenten. Dass es bei 
der zunächst mündlichen Tradierung von Texten zu 
manchmal nicht unerheblichen Abweichungen nicht 
nur im Wortlaut, sondern auch in der Bedeutung oder 
zeitlichen Abfolge von Ereignissen kommen konnte, 
wurde dabei billigend in Kauf genommen. Der berühm-
te Historiker aṭ-Ṭabarī (gest. 310/923), gibt in seinem 
Geschichtswerk einfach denselben Kurzbericht, also 
dasselbe ḫabar, nach einer anderen Überlieferung und 
lässt am Ende dem Leser die Entscheidung darüber, 
welcher Bericht glaubwürdiger ist. Thomas Bauer hat 
dieses Nebeneinanderstellen verschiedener Realitäten im 
Rahmen seiner Theorie über die kulturelle Ambiguität 
im Islam gedeutet. Er definiert kulturelle Ambiguität so:

»Ein Phänomen kultureller Ambiguität liegt vor, wenn 
über einen längeren Zeitraum hinweg einem Begriff, 
einer Handlungsweise oder einem Objekt gleichzeitig 
zwei gegensätzliche oder mindestens zwei konkurrieren-
de, deutlich voneinander abweichende Bedeutungen 
zugeordnet sind, wenn eine soziale Gruppe Normen und 
Sinnzuweisungen für einzelne Lebensbereiche gleichzei-
tig aus gegensätzlichen oder stark voneinander abwei-
chenden Diskursen bezieht oder wenn gleichzeitig inner-
halb einer Gruppe unterschiedliche Deutungen eines 
Phänomens akzeptiert werden, wobei keine dieser Deu-
tungen ausschließliche Geltung beanspruchen kann.«9 

Ein weiterer zentraler Begriff bei Bauer ist der der 
Ambiguitätstoleranz. Dieser impliziert Aufgeschlossen-
heit gegenüber länger andauernder kultureller Ambi-
guität, wobei Bauer dem Islam bis zirka Ende des 19. 
Jahrhunderts eine besonders hohe Ambiguitätstoleranz 
zuweist, dem aufgeklärten Westen dagegen eine relativ 
geringe. Andererseits pendele sich auch bei hoher 
Ambiguitätstoleranz ein gewisses, wenn auch flexibles 
Höchstmaß an Ambiguität ein. 

Als Beispiele für kulturelle Ambiguität im Islam 
führt er vier große Bereiche an: 1.  Akzeptanz einer 
Pluralität von Diskursen, 2. Akzeptanz unterschiedlicher 
Deutungen, 3. Ambige Texte, Handlungen und Orte, 4. 
Ambiguitätsreflexion und Ambiguitätstraining. An dieser 
Stelle widmen wir uns dem zweiten Punkt; dazu erläu-
tert Bauer: Die Fülle der Koraninterpretationen einer-
seits zeige ein Bemühen, »das gesamte Interpretations-
spektrum einer Textstelle zu erfassen, anstatt sich auf 
eine einzige Interpretation als allein gültige festzule-
gen.« Andererseits sei die Fülle der überlieferten Prophe-
tentraditionen nur durch eine »Art Wahrscheinlichkeits-
theorie« eingedämmt worden, »die es erlaubte, Ḥadīthe 
in ein ausgefeiltes und offenes Schema mehr oder weni-
ger zutreffender Echtheit einzuordnen.«10 Anhand dieser 
Facette kultureller Ambiguität im Islam nach Bauer lässt 
sich ein ganz anderes Verständnis für die arabisch-isla-
mischen historischen Quellen generieren als jenes, 
welches der aufgeklärte Wissenschaftler des 20. Jahr-
hunderts für sie aufbrachte. Für ihn gab es die Fragen 
nach der Wahrheit, nach der Rekonstruktion von 
Geschichte und nach augenscheinlich falschen und 
richtigen Quellen. Vor dem Hintergrund einer großen 
Ambiguitätstoleranz im Islam lässt sich die Vielfalt an 
Quellen und Traditionen als Bereicherung der Sichtwei-
se auf ein Ereignis, eine Person oder einen Text verste-
hen. So ist auch die Verwendung von Gedichten in den 
aḫbār, kein Widerspruch zum historiographischen 
Anspruch dieser Literatur. Ganz im Gegenteil: Durch 
die poetischen Bestandteile wird nicht nur ein hohes 
Maß an Memorabilität gewährleistet, sondern sie ergän-
zen und erweitern die Perspektive auf das erzählte 

al-Iṣfāhānīs. Auch wenn es 
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al-Iṣfahānīs Zeit. Die allermeisten der hier vorgestellten 

umm walad (›Mutter eines Kindes‹) frei.12

Mutaiyam al-Hāṣimīya war eine freie Sängerin aus 
Baṣra und ʿUlaiya war die musikalisch ausgebildete und 
begabte Tochter des Kalifen Ibrāhīm ibn al-Mahdī, der 

Sängersklavin Tamīms wird 

für den Zīriden Tamīm ibn 
Abī Tamīm

Auch die Sängerinnen Ägyp
tens waren Sklavinnen, Qabīḥ 

sie an Ṣalāḥ ad-Dīns Sohn 
ʿAzīz weiterverkauft wurde. Futūn, die Sklavin des Bru
ders von Ṣalaḥ ad-Dīn, stammt von den Byzantinern 

den Herrschern der Zīriden in Kairuan 
(361/972-543/1148), Aiyūbiden in Kairo und Damas
kus (6./12.–7./13. Jh.) und der Mamlūken in Kairo 
(648/1250-922/1517). Trotz der Wertschätzung, derer 

Maḥbūba, die vormals al-Mutawakkil gehörte und dem 

 Aber auch Surūr, die 
Sängerin des Aiyūbiden ʿAzīz, musste zumindest um ihr 

Betreffende sei »schön« und könne »gut singen«, meist 

für die oft sehr hohen Preise, für die sie erstanden 
maǧālis

umm walad 

Herrn gerufen wurden. Im Gegenteil: Falls dieser durch 

15

Die Primadonnen des Kalifen, aber auch der Staatssekre
täre und anderer Persönlichkeiten standen in hoher 

wusst auf. Faḍl zum Beispiel durfte den maǧālis

protegiert zu werden. Sukūn beharrte gar auf ihrem 
Recht, als Ṭāhir ibn al-Ḥusain (gest. 230/844) sie um 

ʿĀrim hat für den betrunkenen al-Ḥārikī, der sie mit 

17

rinnen wie ʿArīb oder auch Surūr regelmäßig involviert.
Das Bild, das sich aus Ibn Faḍlallāhs Masālik al-abṣār 

al-Ġazālī (gest. 505/1111) beleuchtet Schönheit aus 

18

mit dem Körper und Symbolen. Die Kunst hierbei liegt 

Zwar gab es einige treue Sklavinnen wie Maḥbūba, aber 

anlegten, neben ihrem Part als Sängerin und Gesell

gewissen Rašid20

erwartet, wie am Beispiel der ʿInān deutlich wird, die 

21 Qabīḥa dagegen bietet al-Muta

22

dieser in den Spottversen der Ḫansāʾ al-Barmakīya und 
der Faḍl, die jeweils noch männliche (!) Dichter für ihre 

23

setzt waren. Das Beispiel des Ibn al-ʿAllāf zeigt aller

chen Tageszeiten eingefordert wurde: Der Kalif 
al-Muʿtaḍid (reg. 279/892-289/902) wünscht mitten in 
der Nacht einen Vers von Ibn al-ʿAllāf, weil er nicht 
schlafen kann. Nachdem Ibn al-ʿAllāf dem Wunsch 

Detail liegt darin, dass Ibn al-ʿAllāf ein wenig aufgeregt 

24

nolens volens

Dichters as-Sarī ibn Aḥmad, der wegen der Verleum

Mäzen und būyidischen Wesir, al-Muhallabī (gest. 
352/963), nicht von sich überzeugen konnte und als 

hender Lebenswandel genau dieses Bild von hyperboli

wörtlichen mittelalterlichen »Wein, Weib und Gesang« 

mit dem Amt des Kalifen (oder sonstigen Herrscher) in 

Punkte helfen, das fragwürdig erscheinende Verhalten 
der höfischen Gesellschaft zu entschlüsseln, als da wären: 
erstens, die Akzeptanz einer Pluralität von Diskursen; 
zweitens, ambige Texte, Handlungen und Orte; und viertens, 
Ambiguitätsreflexion und Ambiguitätstraining

Zum ersten Punkt: Hiermit ist insbesondere 

Gesellschaft »gleichzeitig innerhalb des Subsystems 

Normen oft nicht miteinander vereinbar sind.« Zwar 

se hätten lediglich als »Mittelpunkt der Orientierung«25

nennt der Autor das »islamische Recht«, die »Politik« 
oder auch den »Bereich des Sex«.26

eines frommen, gottergebenen Gelehrten [… mit] dem 
Ideal eines eleganten, geistreichen Intellektuellen.«27

grund, aber auch mystische Texte oder weltliche Poesie 

che Bedeutungen. Zum vierten Punkt: Schon früh 

28

Gerade das Paradox des gelehrten Imams, der der 
Poesie lauscht und selbst einen Vers dichtet oder 
rezitiert, oder als Paradebeispiel: das wandelnde Oxy

en Wein trinkt und sich bei Poesie und Musik vergnügt, 

Sondern gleichzeitig fand Bauers »Ambiguitätstraining« 
statt: Der Kalif und seine unterschiedlichen Gäste übten 

den gerne hin, zelebrierte die Musik, die Poesie und den 

Sitzungen, in denen es um Politik oder Rechtsprechung 

der Wettbewerb zwischen Philologen oder anderen Wis

rinnen für andere Sängerinnen und Sänger (!) auf, 

auftretender Paradoxien während der Textanalyse 

abweichen oder wenn Prosa und Poesie gemischt 
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10  Ebd., 45.

Poesie zu schätzen wussten. Losgelöst vom Inhalt, der 
sich oft auf Wein oder schöne Frauen (oder Männer) 

Texte zu den Aussagen und Taten des Propheten bezie

wenn nicht 100 bis 150 Jahre nach Muḥammads Tod 
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Das Frontispiz des 17. 
Bandes des Kitāb al-Aġānī 
des Abu l-Faraǧ al-Isfahānī 
zeigt einen Herrscher in 
charakteristischer Pose, wie er 
umgeben von  zwei 
Dschinnen hinten und acht 
Dienern vorne, einen Bogen 
spannt (ca. 1218-19). Der 
Name »Lūlū« auf seiner 
ṭirāz deutet wohl auf den 
letzten Zengiden Mossuls 
Badr ad-Dīn hin.  Nur sechs 
Bände mit solchen Frontispi-
zen sind heute noch 
vorhanden. 



diese negativ: Terroranschläge in Europa und der 

auch: Kopftuch, Unterdrückung der Frau, islamistische 

Islam über die Jahrhunderte hervorgebracht hat: in Lite

ressierten Laien eine wichtige arabische Quelle des 8./ 

Der zehnte Band von Ibn Faḍlallāh al-ʿUmarīs (gest. 
749/1349) umfangreicher Enzyklopädie über die Länder 

Masālik al-abṣār fī mamālik 
al-amṣār

2

nämlich unter den Abbasiden (132/750-656/1258), und 

wie Hārūn ar-Rašīd (gest. 193/809), bekannt aus 
, oder al-Mutawakkil (gest. 247/861) im dritten 

 (gest. 676/1277) 
eine Sängersklavin namens al-Karakīya, von der Lied

gen gegen Prostitution.5
der Besitz al-Karakīyas, die hier als äußerst versiert 

al-Karakīya selbst, sondern von einem damals bekannten 

ǧāhilīya
qiyān, heraus: Die höher

Dienste als Prostituierte anboten. Eine größere Rolle 

besser versiert die Sängerinnen in Poesie, Gesang und 
Instrumentenspiel waren, einen desto höheren Preis 

von Poesie, Geschichte und biographischen Kenntnissen 

horrenden Preis sogar in den Ruin oder brachte ihn um 

neben Prinzen auch Prinzessinnen, die sich der Musik 

7

glücklose Abbasiden-Kalif Ibrāhīm ibn al-Mahdī (reg. 
201/817-203/819) ist die bekannte Ausnahme. Er war 
Poet und Sänger und begründete eine Musikerschule, 
die die alte, konventionelle Schule der beiden al-Mauṣilīs, 

8

dads 145/762 durch den Kalifen al-Manṣūr und der 
Verlegung des Regierungssitzes von Syrien nach Irak 
wurde Baṣra das bedeutendste Zentrum der Musik. Die 

hend die Auseinandersetzung mit der Philosophie und 

der Etablierung eines indigenen Systems arabischer 
Gelehrsamkeit, wie sie sich im normativen Regelsystem 

ten, einen fruchtbaren Boden für Poesie und Musik. 
Perser Ibrāhīm al-Mauṣilī (gest. 188/804) lernte den 
persischen Gesangsstil in Raiy (Tabaristan) und sang für 
die Kalifen al-Mahdī (gest. 169/785), al-Hādī (reg. 
169/785-170/786) und Hārūn ar-Rašīd (reg. 
170/786-193/809). Für Hārūn ar-Rašīd sammelten 
Ibrāhīm al-Mauṣilī und zwei weitere Musiker die hun

lage für Abu l-Faraǧ al-Iṣfahānīs (gest. 356/967) Kitāb 
al-Aġānī, dem großen ›Buch der Lieder‹. Ibraḥīms Sohn 
Iṣḥāq al-Mauṣilī (gest. 235/850) verfeinerte den Stil 

(Poesie, Lexikographie), im ḥadīṯ
par excellence

erwähnt, begründeten die Mauṣilīs die klassizistische 
Gesangsschule, die Iṣḥāq gegen den neuen Stil al-Mah
dīs zu verteidigen wusste. Es ist bekannt, dass die 
Mauṣilīs Sängerinnen ausbildeten, aber auch Ibrāhīm 
ibn al-Mahdī hatte Gesangsschülerinnen. Dies war auch 

der ʿArīb, die am Hof unter mehreren Kalifen sang.

des Abu l-Faraǧ al-Iṣfāhānīs, unterscheidet, ist vor allem 

Tatsächlich beginnt al-ʿUmarī zu Beginn des zehnten 

Liederbuch zu zitieren. Allerdings führt al-ʿUmarī ab der 

Auszug aus Ibn Nāqīyās (gest. 485/1092) 

Muḥdāṯ fi l-Aġānī (›Aktualisierung der Aġānī‹) sind dies 
Quellen über den Maghreb, Ägypten und Syrien, die 
Sängersklavinnen bis an den Hof Ṣalāḥ ad-Dīns (gest. 
589/1193) und der Mamluken nachweisen. Was für eine 

schichten in Reimprosa eines al-Ḥarīrī (gest. 516/1122) 
haben wir es bei dem Liederbuch nicht mit (rein) fiktio

(tarāǧim) geschildert werden, aber vor allem ist es eine 

Was sich im 20. Jahrhundert als eine zentrale Frage 

aḫbār tarāǧim

die Authentizität vornehmlich der Prophententradition, 

te Historiker aṭ-Ṭabarī (gest. 310/923), gibt in seinem 

ḫabar

im Islam gedeutet. Er definiert kulturelle Ambiguität so:

»Ein Phänomen kultureller Ambiguität liegt vor, wenn 

Phänomens akzeptiert werden, wobei keine dieser Deu
tungen ausschließliche Geltung beanspruchen kann.«

führt er vier große Bereiche an: 1.  Akzeptanz einer 
Pluralität von Diskursen, 2. Akzeptanz unterschiedlicher 
Deutungen Ambige Texte, Handlungen und Orte
Ambiguitätsreflexion und Ambiguitätstraining
Stelle widmen wir uns dem zweiten Punkt; dazu erläu
tert Bauer: Die Fülle der Koraninterpretationen einer

gen.« Andererseits sei die Fülle der überlieferten Prophe

theorie« eingedämmt worden, »die es erlaubte, Ḥadīthe 

ger zutreffender Echtheit einzuordnen.«10

welches der aufgeklärte Wissenschaftler des 20. Jahr

se auf ein Ereignis, eine Person oder einen Text verste

aḫbār
Anspruch dieser Literatur. Ganz im Gegenteil: Durch 

zen und erweitern die Perspektive auf das erzählte 

Geschehen und tragen so, 
ebenso wie die Anführung 
desselben Geschehens nach 
einer anderen Traditionsli-
nie, zu einer größeren 
Anzahl an Interpretations-
möglichkeiten bei.

Ähnlich steht es mit 
den Liedtexten in dem 
größten Liederbuch, dem 
al-Iṣfāhānīs. Auch wenn es 
nicht als historiographi-
sches Werk, sondern als 
adab eingestuft wird, so ist 
es einerseits eine wichtige 
Quelle für die vorislami-
schen alten Heldengeschichten der Araber, die Aiyām 
al-ʿArab,11 und somit für historisch verankerte Literatur. 
Andererseits zeigt die intensive wissenschaftliche 
Beschäftigung mit al-Iṣfāhānis Kitāb al-Aġānī auch 
dessen kultur- beziehungsweise musikwissenschaftliche 
und soziokulturelle Relevanz außerhalb der Betrach-
tung als reine Literatur. Die Liedtexte sind hier nicht 
nur zweckfreie Illustrationen der Dichtkunst innerhalb 
von Musiker- und Musikerinnenbiographien. Sie tragen 
darüber hinaus oft genug die Handlung mit, erweitern 
sie oder treiben sie auch erst voran. Insofern bereichern 
sie den Text an Ambiguität und stützen Bauers These 
der hohen Ambiguitätstoleranz im Islam vor dem späten 
19. Jahrhundert. Damit gehört die fehlende Eindeutig-
keit auch solch nonfiktionaler Literatur wie der histori-
schen und historisch-biographischen zum Wesen 
islamischer Wissenschaft dazu. 

Privilegien, Macht und Rechtlosigkeit

Inhaltlich ist der zehnte Band der Masālik al-abṣār eine 
kulturgeschichtliche Schatztruhe zum Musikleben ab 
al-Iṣfahānīs Zeit. Die allermeisten der hier vorgestellten 
Sängerinnen waren zu Beginn ihrer Karriere Sklavin-
nen. Manche hatten allerdings ihrem Herrn ein Kind 
geboren und waren deshalb laut islamischem Recht als 
umm walad (›Mutter eines Kindes‹) frei.12 Andere 
wurden als illegitime Töchter aus edlem Geschlecht von 
den Ihren direkt oder über Zwischenhändler an Kalifen 
verkauft. Zwei wiederum waren und blieben frei, 
Mutaiyam al-Hāṣimīya war eine freie Sängerin aus 
Baṣra und ʿUlaiya war die musikalisch ausgebildete und 
begabte Tochter des Kalifen Ibrāhīm ibn al-Mahdī, der 
bekanntlich selbst Musiker war und sogar eine Schule 
begründete. Über die Herkunft der andalusischen 
Sängerinnen ist nichts bekannt, nur ihr damaliger Herr 

wird genannt. Von der 
Sängersklavin Tamīms wird 
berichtet, dass sie in Bagdad 
für den Zīriden Tamīm ibn 
Abī Tamīm13 gekauft wurde 
und so nach Kairuan kam. 
Auch die Sängerinnen Ägyp-
tens waren Sklavinnen, Qabīḥ 
sogar zunächst die einer Frau 
in Kairo, die ihre erste Ausbil-
dung im Schreiben, in Koran-
rezitation und den philologi-
schen Disziplinen Gramma-
tik, Lexikographie und 
adab-Literatur besorgte, bevor 
sie an Ṣalāḥ ad-Dīns Sohn 

ʿAzīz weiterverkauft wurde. Futūn, die Sklavin des Bru-
ders von Ṣalaḥ ad-Dīn, stammt von den Byzantinern 
und war ein Geschenk an ihn. 

Die höchste Stellung, die diese Frauen einnehmen 
konnten, war die als Sängerin am Kalifenhof, die Anse-
hen und Wohlhaben versprach. So waren die Sängerin-
nen der Abbasiden am Hof in Bagdad, die späteren 
Sängerinnen am Hof von Córdoba angesiedelt oder bei 
den Herrschern der Zīriden in Kairuan 
(361/972-543/1148), Aiyūbiden in Kairo und Damas-
kus (6./12.–7./13. Jh.) und der Mamlūken in Kairo 
(648/1250-922/1517). Trotz der Wertschätzung, derer 
sie sich bei ihren Herren erfreuten, darf nicht übersehen 
werden, dass es sich bei ihnen um Sklavinnen handelte. 
So sollte der General, der an der Ermordung des Kalifen 
al-Mutawakkil beteiligt gewesen war, seine Sängerin 
Maḥbūba, die vormals al-Mutawakkil gehörte und dem 
sie die Treue hielt, indem sie seiner aufrichtig in Trauer-
gesängen gedachte, dermaßen leid gewesen sein, dass er 
sie hat töten lassen wollen. Ein zufällig anwesender 
Heerführer konnte ihn davon nur abhalten, indem er sie 
von ihm zum Geschenk erbat.14 Aber auch Surūr, die 
Sängerin des Aiyūbiden ʿAzīz, musste zumindest um ihr 
Auskommen bangen. Denn beinahe wäre sie von ihrem 
Herrn weggeschickt worden, weil sie ihn aus Eifersucht 
gemieden hatte. Fernerhin hatten die Sängersklavinnen 
auch als Konkubinen bereitzustehen, weshalb in den 
Anekdoten nicht vernachlässigt wird, zu berichten, die 
Betreffende sei »schön« und könne »gut singen«, meist 
in der Reihenfolge. Wurde eine Sängerin für die Nacht 
angefordert, hatte sie keine Möglichkeit, sich dem zu 
entziehen.

Dennoch genossen gute Sängerinnen gewisse Frei-
heiten, die den freien Frauen im Harem versagt blieben. 
Sie hatten eine außerordentlich gute Ausbildung erhal-

für die oft sehr hohen Preise, für die sie erstanden 
maǧālis

umm walad 

Herrn gerufen wurden. Im Gegenteil: Falls dieser durch 

15

Die Primadonnen des Kalifen, aber auch der Staatssekre
täre und anderer Persönlichkeiten standen in hoher 

wusst auf. Faḍl zum Beispiel durfte den maǧālis

protegiert zu werden. Sukūn beharrte gar auf ihrem 
Recht, als Ṭāhir ibn al-Ḥusain (gest. 230/844) sie um 

ʿĀrim hat für den betrunkenen al-Ḥārikī, der sie mit 

17

rinnen wie ʿArīb oder auch Surūr regelmäßig involviert.
Das Bild, das sich aus Ibn Faḍlallāhs Masālik al-abṣār 

al-Ġazālī (gest. 505/1111) beleuchtet Schönheit aus 

18

mit dem Körper und Symbolen. Die Kunst hierbei liegt 

Zwar gab es einige treue Sklavinnen wie Maḥbūba, aber 

anlegten, neben ihrem Part als Sängerin und Gesell

gewissen Rašid20

erwartet, wie am Beispiel der ʿInān deutlich wird, die 

21 Qabīḥa dagegen bietet al-Muta

22

dieser in den Spottversen der Ḫansāʾ al-Barmakīya und 
der Faḍl, die jeweils noch männliche (!) Dichter für ihre 

23

setzt waren. Das Beispiel des Ibn al-ʿAllāf zeigt aller

chen Tageszeiten eingefordert wurde: Der Kalif 
al-Muʿtaḍid (reg. 279/892-289/902) wünscht mitten in 
der Nacht einen Vers von Ibn al-ʿAllāf, weil er nicht 
schlafen kann. Nachdem Ibn al-ʿAllāf dem Wunsch 

Detail liegt darin, dass Ibn al-ʿAllāf ein wenig aufgeregt 

24

nolens volens

Dichters as-Sarī ibn Aḥmad, der wegen der Verleum

Mäzen und būyidischen Wesir, al-Muhallabī (gest. 
352/963), nicht von sich überzeugen konnte und als 

hender Lebenswandel genau dieses Bild von hyperboli

wörtlichen mittelalterlichen »Wein, Weib und Gesang« 

mit dem Amt des Kalifen (oder sonstigen Herrscher) in 

Punkte helfen, das fragwürdig erscheinende Verhalten 
der höfischen Gesellschaft zu entschlüsseln, als da wären: 
erstens, die Akzeptanz einer Pluralität von Diskursen; 
zweitens, ambige Texte, Handlungen und Orte; und viertens, 
Ambiguitätsreflexion und Ambiguitätstraining

Zum ersten Punkt: Hiermit ist insbesondere 

Gesellschaft »gleichzeitig innerhalb des Subsystems 

Normen oft nicht miteinander vereinbar sind.« Zwar 

se hätten lediglich als »Mittelpunkt der Orientierung«25

nennt der Autor das »islamische Recht«, die »Politik« 
oder auch den »Bereich des Sex«.26

eines frommen, gottergebenen Gelehrten [… mit] dem 
Ideal eines eleganten, geistreichen Intellektuellen.«27

grund, aber auch mystische Texte oder weltliche Poesie 

che Bedeutungen. Zum vierten Punkt: Schon früh 

28

Gerade das Paradox des gelehrten Imams, der der 
Poesie lauscht und selbst einen Vers dichtet oder 
rezitiert, oder als Paradebeispiel: das wandelnde Oxy

en Wein trinkt und sich bei Poesie und Musik vergnügt, 
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Sondern gleichzeitig fand Bauers »Ambiguitätstraining« 
statt: Der Kalif und seine unterschiedlichen Gäste übten 

den gerne hin, zelebrierte die Musik, die Poesie und den 

Sitzungen, in denen es um Politik oder Rechtsprechung 

der Wettbewerb zwischen Philologen oder anderen Wis

rinnen für andere Sängerinnen und Sänger (!) auf, 

auftretender Paradoxien während der Textanalyse 

abweichen oder wenn Prosa und Poesie gemischt 

11 Vgl. E. Meyer, Der historische Gehalt der Ayyām al-ʿArab (Wiesbaden: Otto 
Harrassowitz, 1970).

12 Vgl. J. Schacht, „Umm al-Walad,“ in Encyclopaedia of Islam 2, Bd. 10, 
857–859.

Poesie zu schätzen wussten. Losgelöst vom Inhalt, der 
sich oft auf Wein oder schöne Frauen (oder Männer) 

Texte zu den Aussagen und Taten des Propheten bezie

wenn nicht 100 bis 150 Jahre nach Muḥammads Tod 

29

kunstvoller Kalligraphie und Miniaturmalerei (entgegen 
dem viel beschworenen Bilderverbot im Islam). Die 

Miteinander von Wissenschaft, Politik, Religion und 

Kultur der Ambiguität. Berlin: Suhrkamp, 
2011.

Warum es kein islamisches Mittelalter gab. Das Erbe der 
Antike und der Orient. München: Beck, 2018.

The New Islamic Dynasties. A Chronological 
and Genealogical Manual (Edinburgh: Edinburgh Universi
ty Press, 1996).

Safawidischer Freskoausschnitt aus dem Tschehel Sotun, Isfahan: Auf 
einem Bankett Schah Abbas II. für Nadir Muhammad Khan, schenkt 
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diese negativ: Terroranschläge in Europa und der 

auch: Kopftuch, Unterdrückung der Frau, islamistische 

Islam über die Jahrhunderte hervorgebracht hat: in Lite

ressierten Laien eine wichtige arabische Quelle des 8./ 

Der zehnte Band von Ibn Faḍlallāh al-ʿUmarīs (gest. 
749/1349) umfangreicher Enzyklopädie über die Länder 

Masālik al-abṣār fī mamālik 
al-amṣār

2

nämlich unter den Abbasiden (132/750-656/1258), und 

wie Hārūn ar-Rašīd (gest. 193/809), bekannt aus 
, oder al-Mutawakkil (gest. 247/861) im dritten 

 (gest. 676/1277) 
eine Sängersklavin namens al-Karakīya, von der Lied

gen gegen Prostitution.5
der Besitz al-Karakīyas, die hier als äußerst versiert 

al-Karakīya selbst, sondern von einem damals bekannten 

ǧāhilīya
qiyān, heraus: Die höher

Dienste als Prostituierte anboten. Eine größere Rolle 

besser versiert die Sängerinnen in Poesie, Gesang und 
Instrumentenspiel waren, einen desto höheren Preis 

von Poesie, Geschichte und biographischen Kenntnissen 

horrenden Preis sogar in den Ruin oder brachte ihn um 

neben Prinzen auch Prinzessinnen, die sich der Musik 

7

glücklose Abbasiden-Kalif Ibrāhīm ibn al-Mahdī (reg. 
201/817-203/819) ist die bekannte Ausnahme. Er war 
Poet und Sänger und begründete eine Musikerschule, 
die die alte, konventionelle Schule der beiden al-Mauṣilīs, 

8

dads 145/762 durch den Kalifen al-Manṣūr und der 
Verlegung des Regierungssitzes von Syrien nach Irak 
wurde Baṣra das bedeutendste Zentrum der Musik. Die 

hend die Auseinandersetzung mit der Philosophie und 

der Etablierung eines indigenen Systems arabischer 
Gelehrsamkeit, wie sie sich im normativen Regelsystem 

ten, einen fruchtbaren Boden für Poesie und Musik. 
Perser Ibrāhīm al-Mauṣilī (gest. 188/804) lernte den 
persischen Gesangsstil in Raiy (Tabaristan) und sang für 
die Kalifen al-Mahdī (gest. 169/785), al-Hādī (reg. 
169/785-170/786) und Hārūn ar-Rašīd (reg. 
170/786-193/809). Für Hārūn ar-Rašīd sammelten 
Ibrāhīm al-Mauṣilī und zwei weitere Musiker die hun

lage für Abu l-Faraǧ al-Iṣfahānīs (gest. 356/967) Kitāb 
al-Aġānī, dem großen ›Buch der Lieder‹. Ibraḥīms Sohn 
Iṣḥāq al-Mauṣilī (gest. 235/850) verfeinerte den Stil 

(Poesie, Lexikographie), im ḥadīṯ
par excellence

erwähnt, begründeten die Mauṣilīs die klassizistische 
Gesangsschule, die Iṣḥāq gegen den neuen Stil al-Mah
dīs zu verteidigen wusste. Es ist bekannt, dass die 
Mauṣilīs Sängerinnen ausbildeten, aber auch Ibrāhīm 
ibn al-Mahdī hatte Gesangsschülerinnen. Dies war auch 

der ʿArīb, die am Hof unter mehreren Kalifen sang.

des Abu l-Faraǧ al-Iṣfāhānīs, unterscheidet, ist vor allem 

Tatsächlich beginnt al-ʿUmarī zu Beginn des zehnten 

Liederbuch zu zitieren. Allerdings führt al-ʿUmarī ab der 

Auszug aus Ibn Nāqīyās (gest. 485/1092) 

Muḥdāṯ fi l-Aġānī (›Aktualisierung der Aġānī‹) sind dies 
Quellen über den Maghreb, Ägypten und Syrien, die 
Sängersklavinnen bis an den Hof Ṣalāḥ ad-Dīns (gest. 
589/1193) und der Mamluken nachweisen. Was für eine 

schichten in Reimprosa eines al-Ḥarīrī (gest. 516/1122) 
haben wir es bei dem Liederbuch nicht mit (rein) fiktio

(tarāǧim) geschildert werden, aber vor allem ist es eine 

Was sich im 20. Jahrhundert als eine zentrale Frage 

aḫbār tarāǧim

die Authentizität vornehmlich der Prophententradition, 

te Historiker aṭ-Ṭabarī (gest. 310/923), gibt in seinem 

ḫabar

im Islam gedeutet. Er definiert kulturelle Ambiguität so:

»Ein Phänomen kultureller Ambiguität liegt vor, wenn 

Phänomens akzeptiert werden, wobei keine dieser Deu
tungen ausschließliche Geltung beanspruchen kann.«

führt er vier große Bereiche an: 1.  Akzeptanz einer 
Pluralität von Diskursen, 2. Akzeptanz unterschiedlicher 
Deutungen Ambige Texte, Handlungen und Orte
Ambiguitätsreflexion und Ambiguitätstraining
Stelle widmen wir uns dem zweiten Punkt; dazu erläu
tert Bauer: Die Fülle der Koraninterpretationen einer

gen.« Andererseits sei die Fülle der überlieferten Prophe

theorie« eingedämmt worden, »die es erlaubte, Ḥadīthe 

ger zutreffender Echtheit einzuordnen.«10

welches der aufgeklärte Wissenschaftler des 20. Jahr

se auf ein Ereignis, eine Person oder einen Text verste

aḫbār
Anspruch dieser Literatur. Ganz im Gegenteil: Durch 

zen und erweitern die Perspektive auf das erzählte 

al-Iṣfāhānīs. Auch wenn es 

Aiyām 
al-ʿArab

Beschäftigung mit al-Iṣfāhānis Kitāb al-Aġānī

Masālik al-abṣār

al-Iṣfahānīs Zeit. Die allermeisten der hier vorgestellten 

umm walad (›Mutter eines Kindes‹) frei.12

Mutaiyam al-Hāṣimīya war eine freie Sängerin aus 
Baṣra und ʿUlaiya war die musikalisch ausgebildete und 
begabte Tochter des Kalifen Ibrāhīm ibn al-Mahdī, der 

r 
Sängersklavin Tamīms wird 

in Bagdad 
für den Zīriden Tamīm ibn 
Abī Tamīm de 

kam. 
Auch die Sängerinnen Ägyp
tens waren Sklavinnen, Qabīḥ 

rau 

aphie und 
r 

sie an Ṣalāḥ ad-Dīns Sohn 
ʿAzīz weiterverkauft wurde. Futūn, die Sklavin des Bru
ders von Ṣalaḥ ad-Dīn, stammt von den Byzantinern 

n 

n 
ei 

den Herrschern der Zīriden in Kairuan 
(361/972-543/1148), Aiyūbiden in Kairo und Damas
kus (6./12.–7./13. Jh.) und der Mamlūken in Kairo 
(648/1250-922/1517). Trotz der Wertschätzung, derer 

n 
. 

n 
rin 

Maḥbūba, die vormals al-Mutawakkil gehörte und dem 

r 
r 

sie 
 Aber auch Surūr, die 

Sängerin des Aiyūbiden ʿAzīz, musste zumindest um ihr 
em 

rsucht 
n 
n 
ie 

Betreffende sei »schön« und könne »gut singen«, meist 
Nacht 

zu 

n. 

ten, die sich nicht auf die Gesangskunst und das Lauten-
spiel beschränkte, sondern sich auch auf die Dichtkunst 
und die adab-Literatur, manchmal auch auf die Koranre-
zitation erstreckte. Schließlich sollten die Sängerinnen 
für die oft sehr hohen Preise, für die sie erstanden 
wurden, die Männer in den maǧālis genannten Sitzun-
gen hervorragend unterhalten, was sie nur vermochten, 
wenn sie deren Bildungsniveau teilten. Je höher die 
Qualitäten der Sängerinnen waren, desto höher standen 
auch ihre Chancen, nicht nur an den Kalifenhof 
verkauft, sondern als besondere Auszeichnung sogar 
freigelassen zu werden. Eine andere Möglichkeit, die 
Freiheit zu erlangen, war, dem Besitzer ein Kind zu 
gebären und so den rechtlichen Status einer umm walad 
zu erhalten. Aus diesem Grund waren die meisten 
Sängerinnen nicht abgeneigt, wenn sie ins Bett ihres 
Herrn gerufen wurden. Im Gegenteil: Falls dieser durch 
übermäßigen Weingenuss bereits eingeschlafen war, 
fand er des Morgens ein Gedicht in seiner Hand, das ihn 
neckte und die ihm entgangenen Freuden andeutete.15 
Die Primadonnen des Kalifen, aber auch der Staatssekre-
täre und anderer Persönlichkeiten standen in hoher 
Gunst und traten teilweise dementsprechend selbstbe-
wusst auf. Faḍl zum Beispiel durfte den maǧālis auf 
einem Thron beiwohnen. Außerdem hatte sie ihren 
eigenen Dichterzirkel, der gut besucht war, zum Teil 
auch, weil die Teilnehmer sich erhoffen durften, von ihr 
protegiert zu werden. Sukūn beharrte gar auf ihrem 
Recht, als Ṭāhir ibn al-Ḥusain (gest. 230/844) sie um 
ihre gemeinsame Liebesnacht bringen wollte;16 und 
ʿĀrim hat für den betrunkenen al-Ḥārikī, der sie mit 
eindeutigen Versen angeht, eine passende, sarkastische 
Antwort parat.17 Auch in Haremsintrigen waren Sänge-
rinnen wie ʿArīb oder auch Surūr regelmäßig involviert.

Das Bild, das sich aus Ibn Faḍlallāhs Masālik al-abṣār 
ergibt, zeichnet Sängerinnen als relativ mächtige 
Frauen, die sich aufgrund ihrer Bildung, ihrer Schönheit 
und ihres Status selbstbewusst am Hof behaupten. Dafür 
stehen ihnen mehrere Hilfsmittel beziehungsweise 
Aspekte zur Verfügung, die sie – als Sklavin auch selbst 
Objekt – zu einer Art Gesamtkunstwerk machen. In 
erster Linie gehört zu diesem Kunstwerk natürlich die 
körperliche Schönheit, die die Sängerinnen durch den 
mehrfachen Auswahlprozess bis zur ›Karriere‹ am Kali-
fenhof zwangsläufig besaßen. Der berühmte Theologe 
al-Ġazālī (gest. 505/1111) beleuchtet Schönheit aus 
islamischer Sicht und weiß nicht nur von äußerer, 
sondern auch von innerer Schönheit zu berichten. Er 
bemerkt scharfsinnig – und fast modern –, dass Schön-
heit nutzbar ist, weil zum Beispiel schönen Menschen 

eher vertraut würde als hässlichen.18 Die Sängerinnen 
sind aber nicht nur schön anzusehen, sie besitzen auch 
eine schöne Stimme und sind von schönen Düften 
umweht. Zudem steigert ihre umfassende musikalische 
und literarische Bildung ihre sexuelle Anziehungskraft 
und lässt sie in den Augen ihrer Besitzer und deren Gäste 
schön erscheinen. Die übrigen Aspekte des ›Kunstwerks‹ 
Sängersklavin beziehen sich auf ihr Instrumentenspiel 
und ihren Gesang als Werkzeuge. Vor allem über die 
arabische Sprache, die sie meisterhaft beherrschten, 
transportierten sie ihre Wünsche und Botschaften. 
Kunstvoll in Verse gekleidet und musikalisch vorgetra-
gen, verfehlten sie selten ihre Intention. Dazu kommt als 
vierter Aspekt neben Schönheit, Instrument und Sprache 
das Spiel, das Spiel nämlich mit der Sprache, aber auch 
mit dem Körper und Symbolen. Die Kunst hierbei liegt 
darin, sich mit dem Besitzer der Sklavinnen auf unaus-
gesprochene Regeln zu einigen, bis zu welchem Grad 
Ironie, erotische Andeutungen und leichter Spott gedul-
det würden, und vor allem wann. Denn in einer privaten 
Musikvorführung wurde sicher mehr geduldet bzw. 
gewünscht, als in einer semioffiziellen, wo es galt, die 
Würde des Besitzers als religiös integer zu bewahren. 
Die Starsängerinnen am Kalifenhof kombinierten ihre 
Reize und ihr Können auf diese Art, um sich kleinere 
und größere Freiheiten herausnehmen zu können oder 
auch, um die persönliche Freiheit zu erlangen.19 

So entsprach der Lebenswandel der Sängerinnen 
insgesamt den Umständen der Einrichtung an sich. 
Zwar gab es einige treue Sklavinnen wie Maḥbūba, aber 
das Gros war eher offenherzig veranlagt. Hatte man sie 
doch von Beginn ihrer Ausbildung an ein Benehmen 
und eine Ausdrucksweise gelehrt, die es geradezu darauf 
anlegten, neben ihrem Part als Sängerin und Gesell-
schafterin den einer Geliebten zu übernehmen. Selbst 
nichtige Gelegenheiten mussten von ihnen in unterhalt-
samer Art kommentiert werden, um ihren Wortwitz zu 
beweisen, um zu kokettieren und zu gefallen. Manchmal 
hinterließen sie eine derartige Wirkung, dass Männer 
ganze Landgüter verkauften, um in ihren Besitz zu 
gelangen, wie dies bei der Sklavin der Schwester eines 
gewissen Rašid20 der Fall war. Sogar Trinkfestigkeit 
wurde bis zu einem relativ hohen Grad von ihnen 
erwartet, wie am Beispiel der ʿInān deutlich wird, die 
ihrem Besitzer allerdings Vorwürfe machte, er habe sie 
zuviel trinken lassen.21 Qabīḥa dagegen bietet al-Muta-

22

dieser in den Spottversen der Ḫansāʾ al-Barmakīya und 
der Faḍl, die jeweils noch männliche (!) Dichter für ihre 

23

setzt waren. Das Beispiel des Ibn al-ʿAllāf zeigt aller

chen Tageszeiten eingefordert wurde: Der Kalif 
al-Muʿtaḍid (reg. 279/892-289/902) wünscht mitten in 
der Nacht einen Vers von Ibn al-ʿAllāf, weil er nicht 
schlafen kann. Nachdem Ibn al-ʿAllāf dem Wunsch 

Detail liegt darin, dass Ibn al-ʿAllāf ein wenig aufgeregt 

24

nolens volens

Dichters as-Sarī ibn Aḥmad, der wegen der Verleum

Mäzen und būyidischen Wesir, al-Muhallabī (gest. 
352/963), nicht von sich überzeugen konnte und als 

hender Lebenswandel genau dieses Bild von hyperboli

wörtlichen mittelalterlichen »Wein, Weib und Gesang« 

mit dem Amt des Kalifen (oder sonstigen Herrscher) in 

Punkte helfen, das fragwürdig erscheinende Verhalten 
der höfischen Gesellschaft zu entschlüsseln, als da wären: 
erstens, die Akzeptanz einer Pluralität von Diskursen; 
zweitens, ambige Texte, Handlungen und Orte; und viertens, 
Ambiguitätsreflexion und Ambiguitätstraining

Zum ersten Punkt: Hiermit ist insbesondere 

Gesellschaft »gleichzeitig innerhalb des Subsystems 

Normen oft nicht miteinander vereinbar sind.« Zwar 

se hätten lediglich als »Mittelpunkt der Orientierung«25

nennt der Autor das »islamische Recht«, die »Politik« 
oder auch den »Bereich des Sex«.26

eines frommen, gottergebenen Gelehrten [… mit] dem 
Ideal eines eleganten, geistreichen Intellektuellen.«27

grund, aber auch mystische Texte oder weltliche Poesie 

che Bedeutungen. Zum vierten Punkt: Schon früh 

28

Gerade das Paradox des gelehrten Imams, der der 
Poesie lauscht und selbst einen Vers dichtet oder 
rezitiert, oder als Paradebeispiel: das wandelnde Oxy

en Wein trinkt und sich bei Poesie und Musik vergnügt, 

WEIN, WEIB UND GESANG
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Sondern gleichzeitig fand Bauers »Ambiguitätstraining« 
statt: Der Kalif und seine unterschiedlichen Gäste übten 

den gerne hin, zelebrierte die Musik, die Poesie und den 

Sitzungen, in denen es um Politik oder Rechtsprechung 

der Wettbewerb zwischen Philologen oder anderen Wis

rinnen für andere Sängerinnen und Sänger (!) auf, 

auftretender Paradoxien während der Textanalyse 

abweichen oder wenn Prosa und Poesie gemischt 

15 Gökpınar, Höfische Musikkultur, 52-54.
16 Ebd.
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Poesie zu schätzen wussten. Losgelöst vom Inhalt, der 
sich oft auf Wein oder schöne Frauen (oder Männer) 

Texte zu den Aussagen und Taten des Propheten bezie

wenn nicht 100 bis 150 Jahre nach Muḥammads Tod 
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Masālik al-abṣār fī mamālik 
al-amṣār

2

nämlich unter den Abbasiden (132/750-656/1258), und 

wie Hārūn ar-Rašīd (gest. 193/809), bekannt aus 
, oder al-Mutawakkil (gest. 247/861) im dritten 

 (gest. 676/1277) 
eine Sängersklavin namens al-Karakīya, von der Lied

gen gegen Prostitution.5
der Besitz al-Karakīyas, die hier als äußerst versiert 

al-Karakīya selbst, sondern von einem damals bekannten 

ǧāhilīya
qiyān, heraus: Die höher

Dienste als Prostituierte anboten. Eine größere Rolle 

besser versiert die Sängerinnen in Poesie, Gesang und 
Instrumentenspiel waren, einen desto höheren Preis 

von Poesie, Geschichte und biographischen Kenntnissen 

horrenden Preis sogar in den Ruin oder brachte ihn um 

neben Prinzen auch Prinzessinnen, die sich der Musik 

7

glücklose Abbasiden-Kalif Ibrāhīm ibn al-Mahdī (reg. 
201/817-203/819) ist die bekannte Ausnahme. Er war 
Poet und Sänger und begründete eine Musikerschule, 
die die alte, konventionelle Schule der beiden al-Mauṣilīs, 

8

dads 145/762 durch den Kalifen al-Manṣūr und der 
Verlegung des Regierungssitzes von Syrien nach Irak 
wurde Baṣra das bedeutendste Zentrum der Musik. Die 

hend die Auseinandersetzung mit der Philosophie und 

der Etablierung eines indigenen Systems arabischer 
Gelehrsamkeit, wie sie sich im normativen Regelsystem 

ten, einen fruchtbaren Boden für Poesie und Musik. 
Perser Ibrāhīm al-Mauṣilī (gest. 188/804) lernte den 
persischen Gesangsstil in Raiy (Tabaristan) und sang für 
die Kalifen al-Mahdī (gest. 169/785), al-Hādī (reg. 
169/785-170/786) und Hārūn ar-Rašīd (reg. 
170/786-193/809). Für Hārūn ar-Rašīd sammelten 
Ibrāhīm al-Mauṣilī und zwei weitere Musiker die hun

lage für Abu l-Faraǧ al-Iṣfahānīs (gest. 356/967) Kitāb 
al-Aġānī, dem großen ›Buch der Lieder‹. Ibraḥīms Sohn 
Iṣḥāq al-Mauṣilī (gest. 235/850) verfeinerte den Stil 

(Poesie, Lexikographie), im ḥadīṯ
par excellence

erwähnt, begründeten die Mauṣilīs die klassizistische 
Gesangsschule, die Iṣḥāq gegen den neuen Stil al-Mah
dīs zu verteidigen wusste. Es ist bekannt, dass die 
Mauṣilīs Sängerinnen ausbildeten, aber auch Ibrāhīm 
ibn al-Mahdī hatte Gesangsschülerinnen. Dies war auch 

der ʿArīb, die am Hof unter mehreren Kalifen sang.

des Abu l-Faraǧ al-Iṣfāhānīs, unterscheidet, ist vor allem 

Tatsächlich beginnt al-ʿUmarī zu Beginn des zehnten 

Liederbuch zu zitieren. Allerdings führt al-ʿUmarī ab der 

Auszug aus Ibn Nāqīyās (gest. 485/1092) 

Muḥdāṯ fi l-Aġānī (›Aktualisierung der Aġānī‹) sind dies 
Quellen über den Maghreb, Ägypten und Syrien, die 
Sängersklavinnen bis an den Hof Ṣalāḥ ad-Dīns (gest. 
589/1193) und der Mamluken nachweisen. Was für eine 

schichten in Reimprosa eines al-Ḥarīrī (gest. 516/1122) 
haben wir es bei dem Liederbuch nicht mit (rein) fiktio

(tarāǧim) geschildert werden, aber vor allem ist es eine 

Was sich im 20. Jahrhundert als eine zentrale Frage 

aḫbār tarāǧim

die Authentizität vornehmlich der Prophententradition, 

te Historiker aṭ-Ṭabarī (gest. 310/923), gibt in seinem 

ḫabar

im Islam gedeutet. Er definiert kulturelle Ambiguität so:

»Ein Phänomen kultureller Ambiguität liegt vor, wenn 

Phänomens akzeptiert werden, wobei keine dieser Deu
tungen ausschließliche Geltung beanspruchen kann.«

führt er vier große Bereiche an: 1.  Akzeptanz einer 
Pluralität von Diskursen, 2. Akzeptanz unterschiedlicher 
Deutungen Ambige Texte, Handlungen und Orte
Ambiguitätsreflexion und Ambiguitätstraining
Stelle widmen wir uns dem zweiten Punkt; dazu erläu
tert Bauer: Die Fülle der Koraninterpretationen einer

gen.« Andererseits sei die Fülle der überlieferten Prophe

theorie« eingedämmt worden, »die es erlaubte, Ḥadīthe 

ger zutreffender Echtheit einzuordnen.«10

welches der aufgeklärte Wissenschaftler des 20. Jahr

se auf ein Ereignis, eine Person oder einen Text verste

aḫbār
Anspruch dieser Literatur. Ganz im Gegenteil: Durch 

zen und erweitern die Perspektive auf das erzählte 

al-Iṣfāhānīs. Auch wenn es 

Aiyām 
al-ʿArab

Beschäftigung mit al-Iṣfāhānis Kitāb al-Aġānī

Masālik al-abṣār

al-Iṣfahānīs Zeit. Die allermeisten der hier vorgestellten 

umm walad (›Mutter eines Kindes‹) frei.12

Mutaiyam al-Hāṣimīya war eine freie Sängerin aus 
Baṣra und ʿUlaiya war die musikalisch ausgebildete und 
begabte Tochter des Kalifen Ibrāhīm ibn al-Mahdī, der 

Sängersklavin Tamīms wird 

für den Zīriden Tamīm ibn 
Abī Tamīm

Auch die Sängerinnen Ägyp
tens waren Sklavinnen, Qabīḥ 

sie an Ṣalāḥ ad-Dīns Sohn 
ʿAzīz weiterverkauft wurde. Futūn, die Sklavin des Bru
ders von Ṣalaḥ ad-Dīn, stammt von den Byzantinern 

den Herrschern der Zīriden in Kairuan 
(361/972-543/1148), Aiyūbiden in Kairo und Damas
kus (6./12.–7./13. Jh.) und der Mamlūken in Kairo 
(648/1250-922/1517). Trotz der Wertschätzung, derer 

Maḥbūba, die vormals al-Mutawakkil gehörte und dem 

 Aber auch Surūr, die 
Sängerin des Aiyūbiden ʿAzīz, musste zumindest um ihr 

Betreffende sei »schön« und könne »gut singen«, meist 

für die oft sehr hohen Preise, für die sie erstanden 
maǧālis

umm walad 

Herrn gerufen wurden. Im Gegenteil: Falls dieser durch 

15

Die Primadonnen des Kalifen, aber auch der Staatssekre
täre und anderer Persönlichkeiten standen in hoher 

wusst auf. Faḍl zum Beispiel durfte den maǧālis

protegiert zu werden. Sukūn beharrte gar auf ihrem 
Recht, als Ṭāhir ibn al-Ḥusain (gest. 230/844) sie um 

ʿĀrim hat für den betrunkenen al-Ḥārikī, der sie mit 

17

rinnen wie ʿArīb oder auch Surūr regelmäßig involviert.
Das Bild, das sich aus Ibn Faḍlallāhs Masālik al-abṣār 

al-Ġazālī (gest. 505/1111) beleuchtet Schönheit aus 

18

mit dem Körper und Symbolen. Die Kunst hierbei liegt 

Zwar gab es einige treue Sklavinnen wie Maḥbūba, aber 

anlegten, neben ihrem Part als Sängerin und Gesell

gewissen Rašid20

erwartet, wie am Beispiel der ʿInān deutlich wird, die 

21 Qabīḥa dagegen bietet al-Muta

wakkil Wein aus einem Kristallbecher als Geschenk an.22 
Bei solchen Erwartungshaltungen den Sängerinnen 
gegenüber scheint es nicht verwunderlich, wenn der 
Konkurrenzkampf groß war. Ausgeprägt zeigte sich 
dieser in den Spottversen der Ḫansāʾ al-Barmakīya und 
der Faḍl, die jeweils noch männliche (!) Dichter für ihre 
Sache mobilisierten.23 

So gilt einiges, was hier für die Sängerinnen darge-
legt wurde, auch für die männlichen Musiker. Auch sie 
standen unter Wettbewerbszwang, mussten bei jedem 
Auftritt vor dem Mäzen ihr Können zeigen, obzwar sie 
nicht allen Zwängen ihrer unfreien Kolleginnen ausge-
setzt waren. Das Beispiel des Ibn al-ʿAllāf zeigt aller-
dings, dass die Kunst des Musikers auch zu ungewöhnli-
chen Tageszeiten eingefordert wurde: Der Kalif 
al-Muʿtaḍid (reg. 279/892-289/902) wünscht mitten in 
der Nacht einen Vers von Ibn al-ʿAllāf, weil er nicht 
schlafen kann. Nachdem Ibn al-ʿAllāf dem Wunsch 
entsprochen und der Vers Gefallen gefunden hat, soll der 
Sänger ihn noch vertonen und singen. Ein interessantes 
Detail liegt darin, dass Ibn al-ʿAllāf ein wenig aufgeregt 
war, weil er nicht wusste, ob der Vers auf das Wohlwol-
len des Kalifen stoßen würde.24 Denn wollte der Musiker 
seine Stellung bei Hofe nicht leichtsinnig verlieren, so 
musste er nolens volens nicht nur dem Wunsch des 
Mäzens nachkommen, sondern darin möglichst auch 
dessen Geschmack und Laune treffen. Ökonomische 
Abhängigkeit zeigt sich auch in dem Schicksal des 
Dichters as-Sarī ibn Aḥmad, der wegen der Verleum-
dung durch zwei gehässige Kollegen den erhofften 
Mäzen und būyidischen Wesir, al-Muhallabī (gest. 
352/963), nicht von sich überzeugen konnte und als 
Kopist von Büchern sein Brot verdienen musste. So 
stehen auch die reinen Dichter zwischen öffentlichem 
und privatem Handeln. Moralische oder religiöse 
Vergehen und Trinkfreudigkeit werden bei entsprechen-
dem öffentlichem Benehmen toleriert beziehungsweise 
nur geringfügig bestraft. Dabei zählt Dichtung in erster 
Linie als Wortkunst, als Demonstration der Schönheit 
der Sprache des Korans, auch wenn der Inhalt wenig 
fromm war. Musiker und Musikerinnen hatten zusätz-
lich mit der negativen Konnotation ihrer Kunst als deka-
dentes Vergnügen umzugehen, wobei gerade die Anfor-
derungen an Sängersklavinnen und ihr damit einherge-
hender Lebenswandel genau dieses Bild von hyperboli-
schem Genuss transportierten.

Ein religiös-kulturelles Spannungsfeld

Wie kann man die ausgelassene Stimmung eines sprich-
wörtlichen mittelalterlichen »Wein, Weib und Gesang« 

mit dem Amt des Kalifen (oder sonstigen Herrscher) in 
Einklang bringen, das doch Vorbildfunktion als 
fromm-religiöses Beispiel für die Menschen hat? Hier 
möchte ich noch einmal auf Bauers Ambiguitätstheorie 
rekurrieren. Die folgenden, oben noch nicht erläuterten 
Punkte helfen, das fragwürdig erscheinende Verhalten 
der höfischen Gesellschaft zu entschlüsseln, als da wären: 
erstens, die Akzeptanz einer Pluralität von Diskursen; 
zweitens, ambige Texte, Handlungen und Orte; und viertens, 
Ambiguitätsreflexion und Ambiguitätstraining.

Zum ersten Punkt: Hiermit ist insbesondere 
gemeint, dass die verschiedenen Diskurse innerhalb der 
Gesellschaft »gleichzeitig innerhalb des Subsystems 
normsetzende Kraft haben, wobei die jeweiligen 
Normen oft nicht miteinander vereinbar sind.« Zwar 
hätten sich immer wieder Kompromisse zwischen den 
einzelnen Diskursen herausgebildet, jedoch ohne die 
ursprünglichen Diskurse zu verwerfen; die Kompromis-
se hätten lediglich als »Mittelpunkt der Orientierung«25 
gedient. Als Beispiele für die Felder solcher Diskurse 
nennt der Autor das »islamische Recht«, die »Politik« 
oder auch den »Bereich des Sex«.26 So konkurriere 
gerade auf dem zuletzt genannten Feld z. B. das »Ideal 
eines frommen, gottergebenen Gelehrten [… mit] dem 
Ideal eines eleganten, geistreichen Intellektuellen.«27   

grund, aber auch mystische Texte oder weltliche Poesie 

che Bedeutungen. Zum vierten Punkt: Schon früh 

28

Gerade das Paradox des gelehrten Imams, der der 
Poesie lauscht und selbst einen Vers dichtet oder 
rezitiert, oder als Paradebeispiel: das wandelnde Oxy

en Wein trinkt und sich bei Poesie und Musik vergnügt, 

scholarly research on the tenth-century Karaite exegete 
Yefet ben ʿ Elī and his work. This shift in academic atten
tiveness to his written legacy was significantly spurred 
by the reopening of Russian libraries to Western schol
ars. In the following period, the availability of valuable 

reevaluation of Yefet’s role in the history of Jewish 
exegesis of the Hebrew Bible. Instead of mainly depict

ishing scope, as well as the originality of his intellectual 

tion paid to different parts and stylistic 
ings has greatly varied. In terms of biblical books studied 
by modern scholars, academic rigor has been much 

2 Another tendency in 
academic research may be observed in the recent 

early classical period in general,
nant feature of most of Yefet’s commentaries«5

several prominent analyses of Yefet’s hermeneutic, as 
well as that of his Rabbanite contemporary Saadia Gaon 
(d. 942), have pointed to the Arabic participle form 

ẓāhir  This expression, which is usually translated as 
7, is widely 

ly in the works of medieval Muslim religious scholars 
such as Ibn Haẓm (d. 456/1064), al-Jubbāʾī (d. 
303/915-16) or al-Ṭabarī (d. 310/923). As part of their 

ẓāhir enjoys a privileged status 
and may only be abandoned for a number of specific 

8 This, however, does not imply that all of these 
ẓāhir

implications, which may easily be rendered as the ›literal‹ 
or ›plain‹ meaning of Scripture. A thorough analysis of 

tions that play a role in the usage of the term, thereby 
also paying significant attention to Yefet’s work, remains 
a scholarly 

this direction. This shall be achieved through an analysis 
of selected passages in Yefet’s commentary work 

ẓāhir

Daniel, and Proverbs, have been chosen on basis of their 

ẓāhir, their recurring mention in secondary litera
ture, as well as their availability in edited versions. They 
will be both analyzed by reading the commentary layer 

the starting point for a large-scale study that systemati
cally scans edited versions, as well as continuous manu

analyze his usage of the term ẓāhir 10

ẓāhir

ẓāhir
immediately connected to the legitimate reasons for its 

ẓāhir

the Introduction to his commentary on the Book of 
Deuteronomy. An analysis of the latter will also serve to 

bāṭin
taʾwīl ẓāhir. Lastly, the topic 
of ›literalism‹ and ›contextualism‹ as analytical categories 

Arabic hermeneutical terminology used by Yefet him

ẓāhir

Yefet ben ʿElī makes several remarks in his works that 
ẓāhir

12

ex negativo

 In his commentary 
on Daniel 11:1, Yefet writes: 

dicted by reason [1] or by (other) unambiguous text [2].«

ẓāhir
by context. Sasson’s evaluation of the commentary 

literalism: »[He] first gives the literal meaning of the 
verse (al-ẓāhir), which pertains to the relationship and 
power play between the poor and the rich.«59

fī niẓāmihi maʿnā: This interpretation 

gent topic spanning the whole passage of Proverbs 
18:22-19:2. The statement on the differences and power 

ẓāhir
the literal meaning, respectively. On the basis of Yefet’s 

neutical approaches we may conclude that he did not 
regard them as mutually contradictory. It is likely that, 
according to him, the primary intention of the biblical 

ẓāhir

topic as »stretched«.60

Proverbs 18:24 exclusively within the context of the 
topic of marriage as introduced in Proverbs 18:22:

will happen to him by (marrying) a woman. So he says to 
himself: ›Why should I marry a woman whose circum

case: The category of scriptural expressions whose literal 
meaning is rejected by reason [1] is concerned with 

15 Firstly, this relates to 
cases of verbs associated with corporeal actions (e.g. 
movements such as ascending and descending) being 
predicated of God [1.1.]. Secondly, a conflict with reason 
arises if verbs expressing human emotions (e.g. jealousy, 
joy) are used to describe the heavenly creator [1.2.]. 
Yefet describes these two types of formulations as ›meta
phors and expansions‹ (al-majāz wa-l-ittisāʿ).
enables men to identify such figurative language and 
refrain from interpreting it literally.17

argument, cases [1.1.] and [1.2.] necessarily open up the 
possibility of figurative interpretation (taʾwīl)18:

away, and either the noun or the verb shall be interpreted 
figuratively (yataʾawwalu).«

In the case of [1.1], he proposes to understand the 
subject of the sentence (i.e. God‹) as elliptical and thus 
to interpret it figuratively20

edly elided part of the subject then yields sentences such 
as ›the Angel of God was descending‹ or ›the Glory of 

21 With regards to [1.2], he opts for 
the figurative interpretation of the verb (yataʾawwalu), 
thus expressing »a sense to be evolved in whatever way 
the words will allow.«22

ẓāhir
between several biblical verses: 

»Where one text is precluded by another, the one which 

away.«23

mentary on Ezekiel 37:13-14. Instead of addressing 

language: 

»The (scriptural) texts should by no means be extracted 
from their plain meaning, save for one of two (possible) 
reasons: either because reason rejects it (i.e., the literal 
exposition) [1] and declares it impossible; or because the 
text ist (intended as)  (annahu mathalan maḍrūban) 
[3], like the passage about , etc. (Ezek 17:3) 
and the passage (beginning with the words), 

, etc. (Ezek. 21:3), as well as 

 and by (their location) in a (specific) 
 (i.e., in a pericope or book containing metaphors), 

kind.«24

have repeatedly spotted a simile (Ezek 17:3). A number 

to denote the Babylonian king Nebuchadnezzar.25

understanding is corroborated by an explicit note in the 

preceding verse declaring the passage as a riddle (ḥîḏâh), 
and as a parable (māšāl):

 And the word of the LORD came unto me, saying, 

the house of Israel; 3 And say, Thus saith the Lord GOD; 

took the highest branch of the cedar.« (Ezek. 17:1-3, 
KJV)26

27 equally 

ing the expression cited by Yefet («Behold, I will kindle 
a fire in thee«, Ezek. 21:3), the Hebrew māšāl (parable) 

stood in a figurative sense:

 And say to the forest of the south, Hear the word of 

, and it shall devour every green tree 
in thee, and every dry tree: the flaming flame shall not be 

have kindled it: it shall not be quenched. 
Ah Lord GOD! they say of me, Doth he not speak 

?« (Ezek. 20:47-49; KJV)28

ẓāhir 29

Stylistic devices such as metaphors, similes, and allego
ry30 may be marked by obvious hints in the context of 
the passage: Departure from the ẓāhir

by (obvious) hints«.

We may conclude that Yefet’s exegetical approach 

ẓahir
note that his approach may not be termed as rigidly 

32 A more extensive analysis of relevant 
passages of his commentary work is needed in order to 
determine whether he consistently adheres to the 

motivations might cause him to classify expressions as 

ẓāhir bāṭin taʾwīl ĕmet

In the Introduction to his commentary on the Book of 
Deuteronomy, Yefet offers two definitions for the idea of 
›truth‹ (Heb. ĕmet) in a scriptural context. According to 

ẓāhir
of any elements of bāṭin
passage in Scripture may be understood without any 
interpretation by way of ta’wīl35

patibility with reason, and thus will not be elaborated on 

»The word truth (ĕmet) bears two meanings. 

First, it (the truth) is according to its (the Bible’s) ẓāhir 
[apparent meaning], devoid of any bāṭin [hidden mean
ing], as this word possesses a similar meaning when it is 

(Behold, there shall stand up yet three kings in Persia; and 
the fourth shall be far richer than they all: and by his 

realm of Grecia.) (Dan 11:2), to wit: ›And now I will tell 
you the words according to their ẓāhir [apparent mean
ing]‹. 

ta’wīlāt [figura
tive interpretations], like {›The ram which thou sawest 
having two horns are the kings of Media and Persia.‹} 
(Dan 8:20) {and four great beasts} (came up from the sea, 
diverse one from another) (Dan 7:3) which he saw. And 
this time he did not see anything that had ta’wīl [figurative 
interpretations] and did not hear any speech that bears 
anything but the ẓāhir [apparent meaning].«37

Chapter Seven of the eponymous biblical book gives 

yaṣṣîbāʾ ĕmet
ated with their correct interpretation: 

»I came near unto one of them that stood by, and asked 

earth.« (Dan. 7:16-17, KJV)

equipped with one horn located between his eyes. 
Despite his seeming physical disadvantage, the buck 
smites the ram and destroys his horn. The buck’s horn 
then breaks and makes way to four large and one small 
horn. The events narrated, here again, clearly defy the 
natural principles of reality.38

sense of them by means of the interpretation delivered by 
the angel Gabriel:

A street sign in modern Tel Aviv (Israel) named after Saadia Gaon. 
He may be considered as Yefet ben ʿElī's most important intellectual 
opponent. He is known for having acted as the head of the Rabbanite 

academy of higher learning in Babylonia (Gaon), for his biblical 
translations and commentaries, as well as his works on Hebrew 

linguistics, Halakha, and philosophy.

kings of Media and Persia.« (Dan. 8:20, KJV)

commentary on the Book of Deuteronomy, Yefet 
confers the following interpretation: 

»This is said generally, and we must further interpret, as we 

first; which symbolizes the fact that Media was less in 
military power [and anything else]; their sole king being 
Darius the Mede, who reigned one year; whereas from 
Persia five kings arose, who reigned fifty-five years. And 
by the words  (v. 4) is meant that he 
had armies which marched to the three quarters.«40

From this commentary, one may gather why »Daniel 
[here] was listening to things that had ta’wīlāt« : 

layer of meaning. The number of horns shall be inter

onomy (Dan. 11:2), the angel Gabriel abstains from this 
stylistic device and instead informs Daniel in entirely 
plain speech: 

stand up yet three kings in Persia; and the fourth shall be 
far richer than they all: and by his strength through his 

textualism) is fluid and dependent on the demands of 

English terms are neither in all cases clearly defined by 
individual scholars nor consistently used across the 

ẓāhir
employed by Yefet, may not be generally identified with 
either one of them. This shall be shown, by way of 

tary on Proverbs 18:22-19:2, as well as Sasson’s analysis 

In her thorough study of Yefet’s commentary on the 
book of Proverbs, Sasson dedicates a whole chapter to 

in order to point out overarching trends in Yefet’s way of 

is brought into play to describe Yefet’s tendency to iden
tify a logical reason behind the arrangement of biblical 

47

lished by Yefet himself: At times, the commentator 
ẓāhir niẓām

niẓāmihi maʿnā of a verse without overtly rejecting either 
48

 She regularly 
uses these, or synonymous, expressions to refer to the 
hermeneutical terminology rooted in the Arabic text. 
However, a close reading yields that her use of the 
relevant English vocabulary is not restricted to such an 
indexical function. By implication, it also serves to 

Yefet’s commentary on Proverbs 18:22-19:2 provides 

ẓāhir niẓamihi maʿnā
interprets the whole passage of the verses 18:22-19:2 as 
addressing the topic of marriage, more specifically the 

the text (the ẓāhir niẓāmihi maʿnā), but only offers 
one interpretation:

»He says ›he who finds a suitable wife‹ in order to assert 
that it is the obligation of every person to search for the 

spiritual and worldly life. For a man’s religious and world

ly affairs depend upon his wife. It is therefore the obliga

obtain goodness. His (i.e., the author[’s]) saying ›obtains 

(Genesis 2:18). For, when one marries ēshet ḥayil (a woman 
of good judgment) he obtains ṭōb (favor) which is ṭōb
(good) both from spiritual and worldly points of view 
[…].«50

As demonstrated above, Yefet repeatedly mentions in his 
ẓāhir

ẓāhir

ẓāhir
ordinary human language.51

›literalism‹ may thus entail the correspondence of a 

ordinary, coined meaning in the Hebrew language.52

ʾiššâh (woman) and māṣāʾ (finds). The com

process of finding a woman (to marry). This reveals that 
ẓāhir

inference from context. Just as ordinary human commu

53 From Yefet’s commentary it 
may be gathered that he deemed it to be ›apparent‹ that 

relations. Sasson describes Yefet’s commentary on Prov
erbs 18:22 as »guided by the plain meaning of the 
verse.«54 We may thus conclude that she also regards a 

tendency towards exegetical literalism.55

Yefet’s commentary on Proverbs 18:22 is further 

background of his future wife is clearly based on the 
employment of analogy. Neither Yefet nor Sasson 

ẓāhir
nor the ›plain‹ or ›literal meaning‹, respectively.56

In his commentary on the subsequent verse (Prov. 
18:23), we may observe that Yefet distinguishes between 
two different layers of signification: 

ẓāhir [apparent meaning] of this statement is that if 

verbal disagreement with the rich, and he (the rich) is 
foolish towards him, then it is his (the poor’s) obligation 
not to change his friendly behavior, but to abase himself 

him, but he (the poor) needs him, so he endures every

niẓāmihi maʿnā [contextual mean
ing], it is the obligation of a man to marry a wife whose 

swells the heart and (only) few people can resist that.«57

ẓāhir

rāš ʿāšîr
coined meaning (a poor and a rich person/man) without 

specific group of (male) subjects of that sort. On the 

realm of each Hebrew word without understanding any 
of them in a figurative sense. The commentary thereby 

supplied by Yefet, »the poor speaks in compassion, and 
the rich speaks in stubbornness«.58

the commentary according to the ẓāhir

certain way in front of the rich adds to the statement a 
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riches he shall stir up all against the realm of Grecia.« 
(Dan. 11:2, KJV) 

Along Yefet’s line of argument, the term ›truth‹ (ĕmet) 
here functions not as an antonym to concepts such as 

ẓāhir
may therefore conclude the following: The ẓāhir
to the meaning of a statement which the reader/listener 
may decode without understanding any of the words as 
indicators of other objects not explicitly mentioned. The 
antonym of the ẓāhir bāṭin Taʾwīl

bāṭin

consistently use the terms taʾwīl tafsīr42 to only 
ẓāhir bāṭin

reserved for the specific layers of meaning of a linguistic 
taʾwīl 

as an antonym to ẓāhir bāṭin

may not be understood as clear-cut termini technici
rather, they may be described as borrowings from an 
existing Arabic literary tradition which he readily 

ʿElī’s in particular, have repeatedly been described as 
›literal(istic)‹, as well as ›contextual‹. These attributes are 

istic and philologically-grounded approach.45

to these terms, as commonly used in modern academic 

towards either of the two former poles (literalism/con

upon myself harm from which I will not be delivered. So 

sage (Salomon) says to him: ›He who takes for him a friend 
for his exigencies (of daily life) and his means of subsis
tence, he will always be in need for a friend, for it will 
always be difficult for him to find one to his liking. So 
perhaps there is a friend who sticks to (that) person more 

conditions (in life). So you, too, if you do not want to run 
the risk of marrying a woman out of fear of not finding 
the right one, so this, too, will catch up with you (in the 
case of) the friend and the companion.‹ So he (the biblical 
author) explains that taking a wife (in marriage) is more 

is not appropriate.«

fī niẓāmihi maʿnā
is that he regarded his commentary as being based on the 
ẓāhir

niẓāmihi maʿnā
terminus technicus, but merely as a further description 

ẓāhir 62

For an analysis of the recurring ascription of ›literal

regard, Sasson writes:

companions to keep one company, and there is a friend 

no overt 
indication

Yefet addresses the plain meaning of this verse
namely friendship, he steers his discussion once again towards 

right match.«

This shows that she does not, in all cases, identify the 
ẓāhir

Sondern gleichzeitig fand Bauers »Ambiguitätstraining« 
statt: Der Kalif und seine unterschiedlichen Gäste übten 

den gerne hin, zelebrierte die Musik, die Poesie und den 

Sitzungen, in denen es um Politik oder Rechtsprechung 

der Wettbewerb zwischen Philologen oder anderen Wis

rinnen für andere Sängerinnen und Sänger (!) auf, 

auftretender Paradoxien während der Textanalyse 

abweichen oder wenn Prosa und Poesie gemischt 

Poesie zu schätzen wussten. Losgelöst vom Inhalt, der 
sich oft auf Wein oder schöne Frauen (oder Männer) 

Texte zu den Aussagen und Taten des Propheten bezie

wenn nicht 100 bis 150 Jahre nach Muḥammads Tod 

29

kunstvoller Kalligraphie und Miniaturmalerei (entgegen 
dem viel beschworenen Bilderverbot im Islam). Die 

Miteinander von Wissenschaft, Politik, Religion und 

Kultur der Ambiguität. Berlin: Suhrkamp, 
2011.

Warum es kein islamisches Mittelalter gab. Das Erbe der 
Antike und der Orient. München: Beck, 2018.

The New Islamic Dynasties. A Chronological 
and Genealogical Manual (Edinburgh: Edinburgh Universi
ty Press, 1996).

biblical passage. This is further corroborated by Sasson’s 

above analysis of Yefet's commentary on Proverbs 
18:22-18:2465

Drawing upon the analytical terminology of modern 
scholars, such as Polliack, Zawanowska, and Sasson, 

ture, expressed by his repeated recurrence to the niẓāmihi 
maʿnā, is particularly strong. The passage therefore 
underscores Polliack’s evaluation that the »literal trend 
[of Karaite exegesis] becomes the dominant feature of 
most of Yefet’s commentaries«.

literalistic approach […] does not […] imply a slavish 

expressions irrespective of their context.«67

The preceding analysis has further revealed that 
caution should be exercised in identifying the criterion 

ẓāhir
ysis of Proverbs 18:22-19:2, and her remark on Proverbs 
18:24, in particular, have shown that the English terms 
›literal‹ and ›literalism‹ not only serve as translations of 
the relevant Arabic hermeneutical terminology. Rather, 
they may also communicate an author’s response to the 
vague question of whether a biblical passage ›actually 
means what it says‹. 

»[t]he term ›literal‹ may be understood in different ways. It 
is used in the title [›The Tension between Literal Interpre
tation and Exegetical Freedom‹] as a convenient conven

relation to that convention will be discussed.«68

We may thus conclude that in working with secondary 

In order to accurately analyze Yefet’s hermeneutics, a 
discussion that remains close to the primary source text, 
and the Arabic exegetical terminology used therein, 

The preceding chapters have presented a preliminary 
outline of Yefet ben ʿElī’s usage of the term ẓāhir

analytical categories of ›literalism‹ and ›contextualism‹. 
This has been achieved through an analysis of a small 

on his general methodology incorporated into his com

ʿala 
al-ẓāhir fī niẓāmihi maʿnā

This small-scale study has allowed to further substan
tiate a number of claims that have already been  present
ed in secondary literature over the course of the past 

ẓāhir as the customary mode of 
exegesis. A close reading of the primary sources has 
succeeded in further clarifying the nuanced exceptions 
Yefet presents to this tendency. These have been shown 

as analyzed by Ben-Shammai. 
Furthermore, an inquiry into the relationship 

ẓāhir ĕmet

ẓāhir bāṭin
Zawanowksa has already pointed out, these are juxta
posed, yet not formally construed as antonyms. At times, 
Yefet also employs the hermeneutical categories of bāṭin

taʾwīl interchangeably. On the other hand, paying 

ẓāhir

 ẓāhir
ẓāhir

as well as adequate analytical categories to describe 

pointed out insufficiencies in hitherto academic study. 
With respect to the commentary layer, the criterion of 

barely clarified in secondary literature. Yefet’s structural
ly imitative tendencies in the realm of Judaeo-Arabic 
translation have already been subjected to close scrutiny 

70 With the tools of (Semitic) 

philology, scholars have accurately analyzed aspects of 

fields of pragmatics and the philosophy of language. 
It has become a common scholarly locus 

every translation also represents an interpretation. In 
other words: the meaning of a text in one language may 
not be identically reproduced in another language, 

communication has only been insufficiently addressed. 
Through an exhaustive analysis of the ẓāhir as employed 
by prominent Judaeo-Arabic exegetes, we might be able 

its ultimate relativity.
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diese negativ: Terroranschläge in Europa und der 

auch: Kopftuch, Unterdrückung der Frau, islamistische 

Islam über die Jahrhunderte hervorgebracht hat: in Lite

ressierten Laien eine wichtige arabische Quelle des 8./ 

Der zehnte Band von Ibn Faḍlallāh al-ʿUmarīs (gest. 
749/1349) umfangreicher Enzyklopädie über die Länder 

Masālik al-abṣār fī mamālik 
al-amṣār

2

nämlich unter den Abbasiden (132/750-656/1258), und 

wie Hārūn ar-Rašīd (gest. 193/809), bekannt aus 
, oder al-Mutawakkil (gest. 247/861) im dritten 

 (gest. 676/1277) 
eine Sängersklavin namens al-Karakīya, von der Lied

gen gegen Prostitution.5
der Besitz al-Karakīyas, die hier als äußerst versiert 

al-Karakīya selbst, sondern von einem damals bekannten 

ǧāhilīya
qiyān, heraus: Die höher

Dienste als Prostituierte anboten. Eine größere Rolle 

besser versiert die Sängerinnen in Poesie, Gesang und 
Instrumentenspiel waren, einen desto höheren Preis 

von Poesie, Geschichte und biographischen Kenntnissen 

horrenden Preis sogar in den Ruin oder brachte ihn um 

neben Prinzen auch Prinzessinnen, die sich der Musik 

7

glücklose Abbasiden-Kalif Ibrāhīm ibn al-Mahdī (reg. 
201/817-203/819) ist die bekannte Ausnahme. Er war 
Poet und Sänger und begründete eine Musikerschule, 
die die alte, konventionelle Schule der beiden al-Mauṣilīs, 

8

dads 145/762 durch den Kalifen al-Manṣūr und der 
Verlegung des Regierungssitzes von Syrien nach Irak 
wurde Baṣra das bedeutendste Zentrum der Musik. Die 

hend die Auseinandersetzung mit der Philosophie und 

der Etablierung eines indigenen Systems arabischer 
Gelehrsamkeit, wie sie sich im normativen Regelsystem 

ten, einen fruchtbaren Boden für Poesie und Musik. 
Perser Ibrāhīm al-Mauṣilī (gest. 188/804) lernte den 
persischen Gesangsstil in Raiy (Tabaristan) und sang für 
die Kalifen al-Mahdī (gest. 169/785), al-Hādī (reg. 
169/785-170/786) und Hārūn ar-Rašīd (reg. 
170/786-193/809). Für Hārūn ar-Rašīd sammelten 
Ibrāhīm al-Mauṣilī und zwei weitere Musiker die hun

lage für Abu l-Faraǧ al-Iṣfahānīs (gest. 356/967) Kitāb 
al-Aġānī, dem großen ›Buch der Lieder‹. Ibraḥīms Sohn 
Iṣḥāq al-Mauṣilī (gest. 235/850) verfeinerte den Stil 

(Poesie, Lexikographie), im ḥadīṯ
par excellence

erwähnt, begründeten die Mauṣilīs die klassizistische 
Gesangsschule, die Iṣḥāq gegen den neuen Stil al-Mah
dīs zu verteidigen wusste. Es ist bekannt, dass die 
Mauṣilīs Sängerinnen ausbildeten, aber auch Ibrāhīm 
ibn al-Mahdī hatte Gesangsschülerinnen. Dies war auch 

der ʿArīb, die am Hof unter mehreren Kalifen sang.

des Abu l-Faraǧ al-Iṣfāhānīs, unterscheidet, ist vor allem 

Tatsächlich beginnt al-ʿUmarī zu Beginn des zehnten 

Liederbuch zu zitieren. Allerdings führt al-ʿUmarī ab der 

Auszug aus Ibn Nāqīyās (gest. 485/1092) 

Muḥdāṯ fi l-Aġānī (›Aktualisierung der Aġānī‹) sind dies 
Quellen über den Maghreb, Ägypten und Syrien, die 
Sängersklavinnen bis an den Hof Ṣalāḥ ad-Dīns (gest. 
589/1193) und der Mamluken nachweisen. Was für eine 

schichten in Reimprosa eines al-Ḥarīrī (gest. 516/1122) 
haben wir es bei dem Liederbuch nicht mit (rein) fiktio

(tarāǧim) geschildert werden, aber vor allem ist es eine 

Was sich im 20. Jahrhundert als eine zentrale Frage 

aḫbār tarāǧim

die Authentizität vornehmlich der Prophententradition, 

te Historiker aṭ-Ṭabarī (gest. 310/923), gibt in seinem 

ḫabar

im Islam gedeutet. Er definiert kulturelle Ambiguität so:

»Ein Phänomen kultureller Ambiguität liegt vor, wenn 

Phänomens akzeptiert werden, wobei keine dieser Deu
tungen ausschließliche Geltung beanspruchen kann.«

führt er vier große Bereiche an: 1.  Akzeptanz einer 
Pluralität von Diskursen, 2. Akzeptanz unterschiedlicher 
Deutungen Ambige Texte, Handlungen und Orte
Ambiguitätsreflexion und Ambiguitätstraining
Stelle widmen wir uns dem zweiten Punkt; dazu erläu
tert Bauer: Die Fülle der Koraninterpretationen einer

gen.« Andererseits sei die Fülle der überlieferten Prophe

theorie« eingedämmt worden, »die es erlaubte, Ḥadīthe 

ger zutreffender Echtheit einzuordnen.«10

welches der aufgeklärte Wissenschaftler des 20. Jahr

se auf ein Ereignis, eine Person oder einen Text verste

aḫbār
Anspruch dieser Literatur. Ganz im Gegenteil: Durch 

zen und erweitern die Perspektive auf das erzählte 

al-Iṣfāhānīs. Auch wenn es 

Aiyām 
al-ʿArab

Beschäftigung mit al-Iṣfāhānis Kitāb al-Aġānī

Masālik al-abṣār

al-Iṣfahānīs Zeit. Die allermeisten der hier vorgestellten 

umm walad (›Mutter eines Kindes‹) frei.12

Mutaiyam al-Hāṣimīya war eine freie Sängerin aus 
Baṣra und ʿUlaiya war die musikalisch ausgebildete und 
begabte Tochter des Kalifen Ibrāhīm ibn al-Mahdī, der 

Sängersklavin Tamīms wird 

für den Zīriden Tamīm ibn 
Abī Tamīm

Auch die Sängerinnen Ägyp
tens waren Sklavinnen, Qabīḥ 

sie an Ṣalāḥ ad-Dīns Sohn 
ʿAzīz weiterverkauft wurde. Futūn, die Sklavin des Bru
ders von Ṣalaḥ ad-Dīn, stammt von den Byzantinern 

den Herrschern der Zīriden in Kairuan 
(361/972-543/1148), Aiyūbiden in Kairo und Damas
kus (6./12.–7./13. Jh.) und der Mamlūken in Kairo 
(648/1250-922/1517). Trotz der Wertschätzung, derer 

Maḥbūba, die vormals al-Mutawakkil gehörte und dem 

 Aber auch Surūr, die 
Sängerin des Aiyūbiden ʿAzīz, musste zumindest um ihr 

Betreffende sei »schön« und könne »gut singen«, meist 

für die oft sehr hohen Preise, für die sie erstanden 
maǧālis

umm walad 

Herrn gerufen wurden. Im Gegenteil: Falls dieser durch 

15

Die Primadonnen des Kalifen, aber auch der Staatssekre
täre und anderer Persönlichkeiten standen in hoher 

wusst auf. Faḍl zum Beispiel durfte den maǧālis

protegiert zu werden. Sukūn beharrte gar auf ihrem 
Recht, als Ṭāhir ibn al-Ḥusain (gest. 230/844) sie um 

ʿĀrim hat für den betrunkenen al-Ḥārikī, der sie mit 

17

rinnen wie ʿArīb oder auch Surūr regelmäßig involviert.
Das Bild, das sich aus Ibn Faḍlallāhs Masālik al-abṣār 

al-Ġazālī (gest. 505/1111) beleuchtet Schönheit aus 

18

mit dem Körper und Symbolen. Die Kunst hierbei liegt 

Zwar gab es einige treue Sklavinnen wie Maḥbūba, aber 

anlegten, neben ihrem Part als Sängerin und Gesell

gewissen Rašid20

erwartet, wie am Beispiel der ʿInān deutlich wird, die 

21 Qabīḥa dagegen bietet al-Muta

22

dieser in den Spottversen der Ḫansāʾ al-Barmakīya und 
der Faḍl, die jeweils noch männliche (!) Dichter für ihre 

23

setzt waren. Das Beispiel des Ibn al-ʿAllāf zeigt aller

chen Tageszeiten eingefordert wurde: Der Kalif 
al-Muʿtaḍid (reg. 279/892-289/902) wünscht mitten in 
der Nacht einen Vers von Ibn al-ʿAllāf, weil er nicht 
schlafen kann. Nachdem Ibn al-ʿAllāf dem Wunsch 

Detail liegt darin, dass Ibn al-ʿAllāf ein wenig aufgeregt 

24

nolens volens

Dichters as-Sarī ibn Aḥmad, der wegen der Verleum

Mäzen und būyidischen Wesir, al-Muhallabī (gest. 
352/963), nicht von sich überzeugen konnte und als 

hender Lebenswandel genau dieses Bild von hyperboli

wörtlichen mittelalterlichen »Wein, Weib und Gesang« 

mit dem Amt des Kalifen (oder sonstigen Herrscher) in 
n als 

r 
rie 
n 

Punkte helfen, das fragwürdig erscheinende Verhalten 
der höfischen Gesellschaft zu entschlüsseln, als da wären: 
erstens, die Akzeptanz einer Pluralität von Diskursen; 
zweitens, ambige Texte, Handlungen und Orte; und viertens, 
Ambiguitätsreflexion und Ambiguitätstraining

Zum ersten Punkt: Hiermit ist insbesondere 
r 

Gesellschaft »gleichzeitig innerhalb des Subsystems 
n 

Normen oft nicht miteinander vereinbar sind.« Zwar 
n 
ie 

se hätten lediglich als »Mittelpunkt der Orientierung«25 
Diskurse 

nennt der Autor das »islamische Recht«, die »Politik« 
oder auch den »Bereich des Sex«.26 e 

das »Ideal 
eines frommen, gottergebenen Gelehrten [… mit] dem 
Ideal eines eleganten, geistreichen Intellektuellen.«27

Unter drittens stellt Bauer als Beispiel eines ambigen 
Textes den Koran mit seinen Varianten in den Vorder-
grund, aber auch mystische Texte oder weltliche Poesie 
könnten durch ihre Ambiguität verschiedenen Interpre-
tationen gegenüber offen sein. Handlungen könnten in 
verschiedenen Kontexten gelesen werden, und Orte 
hätten für verschiedene religiöse Gruppen unterschiedli-
che Bedeutungen. Zum vierten Punkt: Schon früh 
befassten sich die Araber mit der Vieldeutigkeit und den 
bildhaften Ausdrucksmöglichkeiten ihrer eigenen Spra-
che. Bauer nennt einige Verfasser der zahlreichen Lehr-
werke über Metaphern, Vergleiche und Wörter mit 
gegensätzlicher Bedeutung, die davon Zeugnis gäben. 
Bis zum Ende des 19. Jahrhunderts hätte es Rhetorikun-
terricht in den Schulen gegeben, der sich mit bildgewal-
tiger und mehrdeutiger Sprache auseinandersetzte und 
sie übte.28 

Gerade das Paradox des gelehrten Imams, der der 
Poesie lauscht und selbst einen Vers dichtet oder 
rezitiert, oder als Paradebeispiel: das wandelnde Oxy-
moron des frommen Kalifen, der sich Hunderte 
Sängersklavinnen hält, mit ihnen bis zum Morgengrau-
en Wein trinkt und sich bei Poesie und Musik vergnügt, 
lassen sich innerhalb dieser Toleranz deuten. Ebenso ist 
zu begreifen, wie Gedichte, die mit sexuellen Andeu-
tungen gespickt sind, als literarische Glanzstücke 
geschätzt werden. Der Inhalt spielt bei der literarisch-äs-
thetischen Wertschätzung des Gedichtes eine geringere 
Rolle als die Form, der künstlerische Ausdruck und die 
meisterhafte Beherrschung von Bildern und Sprache; im 

scholarly research on the tenth-century Karaite exegete 
Yefet ben ʿ Elī and his work. This shift in academic atten
tiveness to his written legacy was significantly spurred 
by the reopening of Russian libraries to Western schol
ars. In the following period, the availability of valuable 

reevaluation of Yefet’s role in the history of Jewish 
exegesis of the Hebrew Bible. Instead of mainly depict

ishing scope, as well as the originality of his intellectual 

tion paid to different parts and stylistic 
ings has greatly varied. In terms of biblical books studied 
by modern scholars, academic rigor has been much 

2 Another tendency in 
academic research may be observed in the recent 

early classical period in general,
nant feature of most of Yefet’s commentaries«5

several prominent analyses of Yefet’s hermeneutic, as 
well as that of his Rabbanite contemporary Saadia Gaon 
(d. 942), have pointed to the Arabic participle form 

ẓāhir  This expression, which is usually translated as 
7, is widely 

ly in the works of medieval Muslim religious scholars 
such as Ibn Haẓm (d. 456/1064), al-Jubbāʾī (d. 
303/915-16) or al-Ṭabarī (d. 310/923). As part of their 

ẓāhir enjoys a privileged status 
and may only be abandoned for a number of specific 

8 This, however, does not imply that all of these 
ẓāhir

implications, which may easily be rendered as the ›literal‹ 
or ›plain‹ meaning of Scripture. A thorough analysis of 

tions that play a role in the usage of the term, thereby 
also paying significant attention to Yefet’s work, remains 
a scholarly 

this direction. This shall be achieved through an analysis 
of selected passages in Yefet’s commentary work 

ẓāhir

Daniel, and Proverbs, have been chosen on basis of their 

ẓāhir, their recurring mention in secondary litera
ture, as well as their availability in edited versions. They 
will be both analyzed by reading the commentary layer 

the starting point for a large-scale study that systemati
cally scans edited versions, as well as continuous manu

analyze his usage of the term ẓāhir 10

ẓāhir

ẓāhir
immediately connected to the legitimate reasons for its 

ẓāhir

the Introduction to his commentary on the Book of 
Deuteronomy. An analysis of the latter will also serve to 

bāṭin
taʾwīl ẓāhir. Lastly, the topic 
of ›literalism‹ and ›contextualism‹ as analytical categories 

Arabic hermeneutical terminology used by Yefet him

ẓāhir

Yefet ben ʿElī makes several remarks in his works that 
ẓāhir

12

ex negativo

 In his commentary 
on Daniel 11:1, Yefet writes: 

dicted by reason [1] or by (other) unambiguous text [2].«

ẓāhir
by context. Sasson’s evaluation of the commentary 

literalism: »[He] first gives the literal meaning of the 
verse (al-ẓāhir), which pertains to the relationship and 
power play between the poor and the rich.«59

fī niẓāmihi maʿnā: This interpretation 

gent topic spanning the whole passage of Proverbs 
18:22-19:2. The statement on the differences and power 

ẓāhir
the literal meaning, respectively. On the basis of Yefet’s 

neutical approaches we may conclude that he did not 
regard them as mutually contradictory. It is likely that, 
according to him, the primary intention of the biblical 

ẓāhir

topic as »stretched«.60

Proverbs 18:24 exclusively within the context of the 
topic of marriage as introduced in Proverbs 18:22:

will happen to him by (marrying) a woman. So he says to 
himself: ›Why should I marry a woman whose circum

case: The category of scriptural expressions whose literal 
meaning is rejected by reason [1] is concerned with 

15 Firstly, this relates to 
cases of verbs associated with corporeal actions (e.g. 
movements such as ascending and descending) being 
predicated of God [1.1.]. Secondly, a conflict with reason 
arises if verbs expressing human emotions (e.g. jealousy, 
joy) are used to describe the heavenly creator [1.2.]. 
Yefet describes these two types of formulations as ›meta
phors and expansions‹ (al-majāz wa-l-ittisāʿ).
enables men to identify such figurative language and 
refrain from interpreting it literally.17

argument, cases [1.1.] and [1.2.] necessarily open up the 
possibility of figurative interpretation (taʾwīl)18:

away, and either the noun or the verb shall be interpreted 
figuratively (yataʾawwalu).«

In the case of [1.1], he proposes to understand the 
subject of the sentence (i.e. God‹) as elliptical and thus 
to interpret it figuratively20

edly elided part of the subject then yields sentences such 
as ›the Angel of God was descending‹ or ›the Glory of 

21 With regards to [1.2], he opts for 
the figurative interpretation of the verb (yataʾawwalu), 
thus expressing »a sense to be evolved in whatever way 
the words will allow.«22

ẓāhir
between several biblical verses: 

»Where one text is precluded by another, the one which 

away.«23

mentary on Ezekiel 37:13-14. Instead of addressing 

language: 

»The (scriptural) texts should by no means be extracted 
from their plain meaning, save for one of two (possible) 
reasons: either because reason rejects it (i.e., the literal 
exposition) [1] and declares it impossible; or because the 
text ist (intended as)  (annahu mathalan maḍrūban) 
[3], like the passage about , etc. (Ezek 17:3) 
and the passage (beginning with the words), 

, etc. (Ezek. 21:3), as well as 

 and by (their location) in a (specific) 
 (i.e., in a pericope or book containing metaphors), 

kind.«24

have repeatedly spotted a simile (Ezek 17:3). A number 

to denote the Babylonian king Nebuchadnezzar.25

understanding is corroborated by an explicit note in the 

preceding verse declaring the passage as a riddle (ḥîḏâh), 
and as a parable (māšāl):

 And the word of the LORD came unto me, saying, 

the house of Israel; 3 And say, Thus saith the Lord GOD; 

took the highest branch of the cedar.« (Ezek. 17:1-3, 
KJV)26

27 equally 

ing the expression cited by Yefet («Behold, I will kindle 
a fire in thee«, Ezek. 21:3), the Hebrew māšāl (parable) 

stood in a figurative sense:

 And say to the forest of the south, Hear the word of 

, and it shall devour every green tree 
in thee, and every dry tree: the flaming flame shall not be 

have kindled it: it shall not be quenched. 
Ah Lord GOD! they say of me, Doth he not speak 

?« (Ezek. 20:47-49; KJV)28

ẓāhir 29

Stylistic devices such as metaphors, similes, and allego
ry30 may be marked by obvious hints in the context of 
the passage: Departure from the ẓāhir

by (obvious) hints«.

We may conclude that Yefet’s exegetical approach 

ẓahir
note that his approach may not be termed as rigidly 

32 A more extensive analysis of relevant 
passages of his commentary work is needed in order to 
determine whether he consistently adheres to the 

motivations might cause him to classify expressions as 

ẓāhir bāṭin taʾwīl ĕmet

In the Introduction to his commentary on the Book of 
Deuteronomy, Yefet offers two definitions for the idea of 
›truth‹ (Heb. ĕmet) in a scriptural context. According to 

ẓāhir
of any elements of bāṭin
passage in Scripture may be understood without any 
interpretation by way of ta’wīl35

patibility with reason, and thus will not be elaborated on 

»The word truth (ĕmet) bears two meanings. 

First, it (the truth) is according to its (the Bible’s) ẓāhir 
[apparent meaning], devoid of any bāṭin [hidden mean
ing], as this word possesses a similar meaning when it is 

(Behold, there shall stand up yet three kings in Persia; and 
the fourth shall be far richer than they all: and by his 

realm of Grecia.) (Dan 11:2), to wit: ›And now I will tell 
you the words according to their ẓāhir [apparent mean
ing]‹. 

ta’wīlāt [figura
tive interpretations], like {›The ram which thou sawest 
having two horns are the kings of Media and Persia.‹} 
(Dan 8:20) {and four great beasts} (came up from the sea, 
diverse one from another) (Dan 7:3) which he saw. And 
this time he did not see anything that had ta’wīl [figurative 
interpretations] and did not hear any speech that bears 
anything but the ẓāhir [apparent meaning].«37

Chapter Seven of the eponymous biblical book gives 

yaṣṣîbāʾ ĕmet
ated with their correct interpretation: 

»I came near unto one of them that stood by, and asked 

earth.« (Dan. 7:16-17, KJV)

equipped with one horn located between his eyes. 
Despite his seeming physical disadvantage, the buck 
smites the ram and destroys his horn. The buck’s horn 
then breaks and makes way to four large and one small 
horn. The events narrated, here again, clearly defy the 
natural principles of reality.38

sense of them by means of the interpretation delivered by 
the angel Gabriel:

A street sign in modern Tel Aviv (Israel) named after Saadia Gaon. 
He may be considered as Yefet ben ʿElī's most important intellectual 
opponent. He is known for having acted as the head of the Rabbanite 

academy of higher learning in Babylonia (Gaon), for his biblical 
translations and commentaries, as well as his works on Hebrew 

linguistics, Halakha, and philosophy.

kings of Media and Persia.« (Dan. 8:20, KJV)

commentary on the Book of Deuteronomy, Yefet 
confers the following interpretation: 

»This is said generally, and we must further interpret, as we 

first; which symbolizes the fact that Media was less in 
military power [and anything else]; their sole king being 
Darius the Mede, who reigned one year; whereas from 
Persia five kings arose, who reigned fifty-five years. And 
by the words  (v. 4) is meant that he 
had armies which marched to the three quarters.«40

From this commentary, one may gather why »Daniel 
[here] was listening to things that had ta’wīlāt« : 

layer of meaning. The number of horns shall be inter

onomy (Dan. 11:2), the angel Gabriel abstains from this 
stylistic device and instead informs Daniel in entirely 
plain speech: 

stand up yet three kings in Persia; and the fourth shall be 
far richer than they all: and by his strength through his 

textualism) is fluid and dependent on the demands of 

English terms are neither in all cases clearly defined by 
individual scholars nor consistently used across the 

ẓāhir
employed by Yefet, may not be generally identified with 
either one of them. This shall be shown, by way of 

tary on Proverbs 18:22-19:2, as well as Sasson’s analysis 

In her thorough study of Yefet’s commentary on the 
book of Proverbs, Sasson dedicates a whole chapter to 

in order to point out overarching trends in Yefet’s way of 

is brought into play to describe Yefet’s tendency to iden
tify a logical reason behind the arrangement of biblical 

47

lished by Yefet himself: At times, the commentator 
ẓāhir niẓām

niẓāmihi maʿnā of a verse without overtly rejecting either 
48

 She regularly 
uses these, or synonymous, expressions to refer to the 
hermeneutical terminology rooted in the Arabic text. 
However, a close reading yields that her use of the 
relevant English vocabulary is not restricted to such an 
indexical function. By implication, it also serves to 

Yefet’s commentary on Proverbs 18:22-19:2 provides 

ẓāhir niẓamihi maʿnā
interprets the whole passage of the verses 18:22-19:2 as 
addressing the topic of marriage, more specifically the 

the text (the ẓāhir niẓāmihi maʿnā), but only offers 
one interpretation:

»He says ›he who finds a suitable wife‹ in order to assert 
that it is the obligation of every person to search for the 

spiritual and worldly life. For a man’s religious and world

ly affairs depend upon his wife. It is therefore the obliga

obtain goodness. His (i.e., the author[’s]) saying ›obtains 

(Genesis 2:18). For, when one marries ēshet ḥayil (a woman 
of good judgment) he obtains ṭōb (favor) which is ṭōb
(good) both from spiritual and worldly points of view 
[…].«50

As demonstrated above, Yefet repeatedly mentions in his 
ẓāhir

ẓāhir

ẓāhir
ordinary human language.51

›literalism‹ may thus entail the correspondence of a 

ordinary, coined meaning in the Hebrew language.52

ʾiššâh (woman) and māṣāʾ (finds). The com

process of finding a woman (to marry). This reveals that 
ẓāhir

inference from context. Just as ordinary human commu

53 From Yefet’s commentary it 
may be gathered that he deemed it to be ›apparent‹ that 

relations. Sasson describes Yefet’s commentary on Prov
erbs 18:22 as »guided by the plain meaning of the 
verse.«54 We may thus conclude that she also regards a 

tendency towards exegetical literalism.55

Yefet’s commentary on Proverbs 18:22 is further 

background of his future wife is clearly based on the 
employment of analogy. Neither Yefet nor Sasson 

ẓāhir
nor the ›plain‹ or ›literal meaning‹, respectively.56

In his commentary on the subsequent verse (Prov. 
18:23), we may observe that Yefet distinguishes between 
two different layers of signification: 

ẓāhir [apparent meaning] of this statement is that if 

verbal disagreement with the rich, and he (the rich) is 
foolish towards him, then it is his (the poor’s) obligation 
not to change his friendly behavior, but to abase himself 

him, but he (the poor) needs him, so he endures every

niẓāmihi maʿnā [contextual mean
ing], it is the obligation of a man to marry a wife whose 

swells the heart and (only) few people can resist that.«57

ẓāhir

rāš ʿāšîr
coined meaning (a poor and a rich person/man) without 

specific group of (male) subjects of that sort. On the 

realm of each Hebrew word without understanding any 
of them in a figurative sense. The commentary thereby 

supplied by Yefet, »the poor speaks in compassion, and 
the rich speaks in stubbornness«.58

the commentary according to the ẓāhir

certain way in front of the rich adds to the statement a 
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riches he shall stir up all against the realm of Grecia.« 
(Dan. 11:2, KJV) 

Along Yefet’s line of argument, the term ›truth‹ (ĕmet) 
here functions not as an antonym to concepts such as 

ẓāhir
may therefore conclude the following: The ẓāhir
to the meaning of a statement which the reader/listener 
may decode without understanding any of the words as 
indicators of other objects not explicitly mentioned. The 
antonym of the ẓāhir bāṭin Taʾwīl

bāṭin

consistently use the terms taʾwīl tafsīr42 to only 
ẓāhir bāṭin

reserved for the specific layers of meaning of a linguistic 
taʾwīl 

as an antonym to ẓāhir bāṭin

may not be understood as clear-cut termini technici
rather, they may be described as borrowings from an 
existing Arabic literary tradition which he readily 

ʿElī’s in particular, have repeatedly been described as 
›literal(istic)‹, as well as ›contextual‹. These attributes are 

istic and philologically-grounded approach.45

to these terms, as commonly used in modern academic 

towards either of the two former poles (literalism/con

upon myself harm from which I will not be delivered. So 

sage (Salomon) says to him: ›He who takes for him a friend 
for his exigencies (of daily life) and his means of subsis
tence, he will always be in need for a friend, for it will 
always be difficult for him to find one to his liking. So 
perhaps there is a friend who sticks to (that) person more 

conditions (in life). So you, too, if you do not want to run 
the risk of marrying a woman out of fear of not finding 
the right one, so this, too, will catch up with you (in the 
case of) the friend and the companion.‹ So he (the biblical 
author) explains that taking a wife (in marriage) is more 

is not appropriate.«

fī niẓāmihi maʿnā
is that he regarded his commentary as being based on the 
ẓāhir

niẓāmihi maʿnā
terminus technicus, but merely as a further description 

ẓāhir 62

For an analysis of the recurring ascription of ›literal

regard, Sasson writes:

companions to keep one company, and there is a friend 

no overt 
indication

Yefet addresses the plain meaning of this verse
namely friendship, he steers his discussion once again towards 

right match.«

This shows that she does not, in all cases, identify the 
ẓāhir

religiösen Zusammenhang ist die Bedeutung des Inhalts 
dagegen sehr wohl höher zu bewerten. Die höfischen 
Zusammenkünfte von Dichtern, Musikern und 
Sängersklavinnen dienten in diesem Kontext nicht nur 
dazu, sich vor den Mitstreitern zu profilieren und in den 
höfischen Rängen sozial und finanziell aufzusteigen. 
Sondern gleichzeitig fand Bauers »Ambiguitätstraining« 
statt: Der Kalif und seine unterschiedlichen Gäste übten 
sich in offizielleren Sitzungen in Textkritik und fach-
simpelten über musikalischen Geschmack, während 
dann jedoch der Lebenswandel und der kokette Schalk 
der Sängersklavinnen kritisiert wurden. In intimerem 
Rahmen gab man sich ganz im Gegenteil diesen Freu-
den gerne hin, zelebrierte die Musik, die Poesie und den 
Genuss von Wein und dem Zusammensein mit schönen 
Frauen. Eine große Rolle für das Funktionieren von 
Ambiguitätsausübung spielt die Unterscheidung von 
öffentlichem versus privatem Raum. In offiziellen 
Sitzungen, in denen es um Politik oder Rechtsprechung 
geht, wäre ein Auftritt von Musikern oder auch Dich-
tern undenkbar. Und auch semi-offizielle Sitzungen, wo 
der Wettbewerb zwischen Philologen oder anderen Wis-
senschaftlern gepflegt wurde, eigneten sich nicht für 
intime Gesangseinlagen verführerischer Sängersklavin-
nen und übermäßigem Weingenuss. Hierzu mussten die 
offiziellen Würdenträger aus dem Raum geschickt 
werden, nur die engsten Vertrauten des Herrschers allein 
kamen in diesen Genuss. Solange also die private Sphäre 
von der öffentlichen weitestgehend getrennt war, solan-
ge besaß weltlicher Genuss Legitimität.

Zusammenfassung

Was für ein Frauenbild ergibt sich in Bezug auf die 
Sängersklavin? Einerseits wurde hier eindeutig der nied-
rige Status als Sklavin dargestellt. Allerdings überwiegt 
doch der Eindruck, dass diese Frauen, die eine höhere 
Bildung genossen haben als jede rechtmäßige Ehefrau 
eines Kalifen oder andere Frauen aus dem Harem, es 
durch ihr Können, ihren Witz und ihren Verstand 
geschafft haben, das Beste aus ihrer Lage zu machen. Ja, 
manche traten selbstbewusst als Mäzeninnen und Lehre-
rinnen für andere Sängerinnen und Sänger (!) auf, 
genossen große Freiheiten am Hof und erlangten oft 
genug die persönliche Freiheit.

Die Ambiguitätstheorie konnte zur Beilegung 
auftretender Paradoxien während der Textanalyse 
erfolgreich eingebracht und angewandt werden. Sie 
erklärt einerseits die Vieldeutigkeit von als wahr voraus-
gesetzten Texten, wie dies in historiographischen 
Werken der Fall ist, und das Annehmen mehrerer Wahr-
heiten, wenn diese Texte im Einzelnen voneinander 
abweichen oder wenn Prosa und Poesie gemischt 
werden. Andererseits erklärt sie auch, wieso es möglich 
ist, dass sogar Theologen Sängersklavinnen besaßen 
oder zumindest ihren Gesang, ihre Musik und ihre 

Kultur der Ambiguität. Eine andere Geschichte des Islam 
(Berlin: Suhrkamp, 2011), 27.

10  Ebd., 45.

28 Ebd., 42-51.

Poesie zu schätzen wussten. Losgelöst vom Inhalt, der 
sich oft auf Wein oder schöne Frauen (oder Männer) 

Texte zu den Aussagen und Taten des Propheten bezie

wenn nicht 100 bis 150 Jahre nach Muḥammads Tod 

29

kunstvoller Kalligraphie und Miniaturmalerei (entgegen 
dem viel beschworenen Bilderverbot im Islam). Die 

Miteinander von Wissenschaft, Politik, Religion und 

Kultur der Ambiguität. Berlin: Suhrkamp, 
2011.

Warum es kein islamisches Mittelalter gab. Das Erbe der 
Antike und der Orient. München: Beck, 2018.

The New Islamic Dynasties. A Chronological 
and Genealogical Manual (Edinburgh: Edinburgh Universi
ty Press, 1996).

biblical passage. This is further corroborated by Sasson’s 

above analysis of Yefet's commentary on Proverbs 
18:22-18:2465

Drawing upon the analytical terminology of modern 
scholars, such as Polliack, Zawanowska, and Sasson, 

ture, expressed by his repeated recurrence to the niẓāmihi 
maʿnā, is particularly strong. The passage therefore 
underscores Polliack’s evaluation that the »literal trend 
[of Karaite exegesis] becomes the dominant feature of 
most of Yefet’s commentaries«.

literalistic approach […] does not […] imply a slavish 

expressions irrespective of their context.«67

The preceding analysis has further revealed that 
caution should be exercised in identifying the criterion 

ẓāhir
ysis of Proverbs 18:22-19:2, and her remark on Proverbs 
18:24, in particular, have shown that the English terms 
›literal‹ and ›literalism‹ not only serve as translations of 
the relevant Arabic hermeneutical terminology. Rather, 
they may also communicate an author’s response to the 
vague question of whether a biblical passage ›actually 
means what it says‹. 

»[t]he term ›literal‹ may be understood in different ways. It 
is used in the title [›The Tension between Literal Interpre
tation and Exegetical Freedom‹] as a convenient conven

relation to that convention will be discussed.«68

We may thus conclude that in working with secondary 

In order to accurately analyze Yefet’s hermeneutics, a 
discussion that remains close to the primary source text, 
and the Arabic exegetical terminology used therein, 

The preceding chapters have presented a preliminary 
outline of Yefet ben ʿElī’s usage of the term ẓāhir

analytical categories of ›literalism‹ and ›contextualism‹. 
This has been achieved through an analysis of a small 

on his general methodology incorporated into his com

ʿala 
al-ẓāhir fī niẓāmihi maʿnā

This small-scale study has allowed to further substan
tiate a number of claims that have already been  present
ed in secondary literature over the course of the past 

ẓāhir as the customary mode of 
exegesis. A close reading of the primary sources has 
succeeded in further clarifying the nuanced exceptions 
Yefet presents to this tendency. These have been shown 

as analyzed by Ben-Shammai. 
Furthermore, an inquiry into the relationship 

ẓāhir ĕmet

ẓāhir bāṭin
Zawanowksa has already pointed out, these are juxta
posed, yet not formally construed as antonyms. At times, 
Yefet also employs the hermeneutical categories of bāṭin

taʾwīl interchangeably. On the other hand, paying 

ẓāhir

 ẓāhir
ẓāhir

as well as adequate analytical categories to describe 

pointed out insufficiencies in hitherto academic study. 
With respect to the commentary layer, the criterion of 

barely clarified in secondary literature. Yefet’s structural
ly imitative tendencies in the realm of Judaeo-Arabic 
translation have already been subjected to close scrutiny 

70 With the tools of (Semitic) 

philology, scholars have accurately analyzed aspects of 

fields of pragmatics and the philosophy of language. 
It has become a common scholarly locus 

every translation also represents an interpretation. In 
other words: the meaning of a text in one language may 
not be identically reproduced in another language, 

communication has only been insufficiently addressed. 
Through an exhaustive analysis of the ẓāhir as employed 
by prominent Judaeo-Arabic exegetes, we might be able 

its ultimate relativity.
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diese negativ: Terroranschläge in Europa und der 

auch: Kopftuch, Unterdrückung der Frau, islamistische 

Islam über die Jahrhunderte hervorgebracht hat: in Lite

ressierten Laien eine wichtige arabische Quelle des 8./ 

Der zehnte Band von Ibn Faḍlallāh al-ʿUmarīs (gest. 
749/1349) umfangreicher Enzyklopädie über die Länder 

Masālik al-abṣār fī mamālik 
al-amṣār

2

nämlich unter den Abbasiden (132/750-656/1258), und 

wie Hārūn ar-Rašīd (gest. 193/809), bekannt aus 
, oder al-Mutawakkil (gest. 247/861) im dritten 

 (gest. 676/1277) 
eine Sängersklavin namens al-Karakīya, von der Lied

gen gegen Prostitution.5
der Besitz al-Karakīyas, die hier als äußerst versiert 

al-Karakīya selbst, sondern von einem damals bekannten 

ǧāhilīya
qiyān, heraus: Die höher

Dienste als Prostituierte anboten. Eine größere Rolle 

besser versiert die Sängerinnen in Poesie, Gesang und 
Instrumentenspiel waren, einen desto höheren Preis 

von Poesie, Geschichte und biographischen Kenntnissen 

horrenden Preis sogar in den Ruin oder brachte ihn um 

neben Prinzen auch Prinzessinnen, die sich der Musik 

7

glücklose Abbasiden-Kalif Ibrāhīm ibn al-Mahdī (reg. 
201/817-203/819) ist die bekannte Ausnahme. Er war 
Poet und Sänger und begründete eine Musikerschule, 
die die alte, konventionelle Schule der beiden al-Mauṣilīs, 

8

dads 145/762 durch den Kalifen al-Manṣūr und der 
Verlegung des Regierungssitzes von Syrien nach Irak 
wurde Baṣra das bedeutendste Zentrum der Musik. Die 

hend die Auseinandersetzung mit der Philosophie und 

der Etablierung eines indigenen Systems arabischer 
Gelehrsamkeit, wie sie sich im normativen Regelsystem 

ten, einen fruchtbaren Boden für Poesie und Musik. 
Perser Ibrāhīm al-Mauṣilī (gest. 188/804) lernte den 
persischen Gesangsstil in Raiy (Tabaristan) und sang für 
die Kalifen al-Mahdī (gest. 169/785), al-Hādī (reg. 
169/785-170/786) und Hārūn ar-Rašīd (reg. 
170/786-193/809). Für Hārūn ar-Rašīd sammelten 
Ibrāhīm al-Mauṣilī und zwei weitere Musiker die hun

lage für Abu l-Faraǧ al-Iṣfahānīs (gest. 356/967) Kitāb 
al-Aġānī, dem großen ›Buch der Lieder‹. Ibraḥīms Sohn 
Iṣḥāq al-Mauṣilī (gest. 235/850) verfeinerte den Stil 

(Poesie, Lexikographie), im ḥadīṯ
par excellence

erwähnt, begründeten die Mauṣilīs die klassizistische 
Gesangsschule, die Iṣḥāq gegen den neuen Stil al-Mah
dīs zu verteidigen wusste. Es ist bekannt, dass die 
Mauṣilīs Sängerinnen ausbildeten, aber auch Ibrāhīm 
ibn al-Mahdī hatte Gesangsschülerinnen. Dies war auch 

der ʿArīb, die am Hof unter mehreren Kalifen sang.

des Abu l-Faraǧ al-Iṣfāhānīs, unterscheidet, ist vor allem 

Tatsächlich beginnt al-ʿUmarī zu Beginn des zehnten 

Liederbuch zu zitieren. Allerdings führt al-ʿUmarī ab der 

Auszug aus Ibn Nāqīyās (gest. 485/1092) 

Muḥdāṯ fi l-Aġānī (›Aktualisierung der Aġānī‹) sind dies 
Quellen über den Maghreb, Ägypten und Syrien, die 
Sängersklavinnen bis an den Hof Ṣalāḥ ad-Dīns (gest. 
589/1193) und der Mamluken nachweisen. Was für eine 

schichten in Reimprosa eines al-Ḥarīrī (gest. 516/1122) 
haben wir es bei dem Liederbuch nicht mit (rein) fiktio

(tarāǧim) geschildert werden, aber vor allem ist es eine 

Was sich im 20. Jahrhundert als eine zentrale Frage 

aḫbār tarāǧim

die Authentizität vornehmlich der Prophententradition, 

te Historiker aṭ-Ṭabarī (gest. 310/923), gibt in seinem 

ḫabar

im Islam gedeutet. Er definiert kulturelle Ambiguität so:

»Ein Phänomen kultureller Ambiguität liegt vor, wenn 

Phänomens akzeptiert werden, wobei keine dieser Deu
tungen ausschließliche Geltung beanspruchen kann.«

führt er vier große Bereiche an: 1.  Akzeptanz einer 
Pluralität von Diskursen, 2. Akzeptanz unterschiedlicher 
Deutungen Ambige Texte, Handlungen und Orte
Ambiguitätsreflexion und Ambiguitätstraining
Stelle widmen wir uns dem zweiten Punkt; dazu erläu
tert Bauer: Die Fülle der Koraninterpretationen einer

gen.« Andererseits sei die Fülle der überlieferten Prophe

theorie« eingedämmt worden, »die es erlaubte, Ḥadīthe 

ger zutreffender Echtheit einzuordnen.«10

welches der aufgeklärte Wissenschaftler des 20. Jahr

se auf ein Ereignis, eine Person oder einen Text verste

aḫbār
Anspruch dieser Literatur. Ganz im Gegenteil: Durch 

zen und erweitern die Perspektive auf das erzählte 

al-Iṣfāhānīs. Auch wenn es 

Aiyām 
al-ʿArab

Beschäftigung mit al-Iṣfāhānis Kitāb al-Aġānī

Masālik al-abṣār

al-Iṣfahānīs Zeit. Die allermeisten der hier vorgestellten 

umm walad (›Mutter eines Kindes‹) frei.12

Mutaiyam al-Hāṣimīya war eine freie Sängerin aus 
Baṣra und ʿUlaiya war die musikalisch ausgebildete und 
begabte Tochter des Kalifen Ibrāhīm ibn al-Mahdī, der 

Sängersklavin Tamīms wird 

für den Zīriden Tamīm ibn 
Abī Tamīm

Auch die Sängerinnen Ägyp
tens waren Sklavinnen, Qabīḥ 

sie an Ṣalāḥ ad-Dīns Sohn 
ʿAzīz weiterverkauft wurde. Futūn, die Sklavin des Bru
ders von Ṣalaḥ ad-Dīn, stammt von den Byzantinern 

den Herrschern der Zīriden in Kairuan 
(361/972-543/1148), Aiyūbiden in Kairo und Damas
kus (6./12.–7./13. Jh.) und der Mamlūken in Kairo 
(648/1250-922/1517). Trotz der Wertschätzung, derer 

Maḥbūba, die vormals al-Mutawakkil gehörte und dem 

 Aber auch Surūr, die 
Sängerin des Aiyūbiden ʿAzīz, musste zumindest um ihr 

Betreffende sei »schön« und könne »gut singen«, meist 

für die oft sehr hohen Preise, für die sie erstanden 
maǧālis

umm walad 

Herrn gerufen wurden. Im Gegenteil: Falls dieser durch 

15

Die Primadonnen des Kalifen, aber auch der Staatssekre
täre und anderer Persönlichkeiten standen in hoher 

wusst auf. Faḍl zum Beispiel durfte den maǧālis

protegiert zu werden. Sukūn beharrte gar auf ihrem 
Recht, als Ṭāhir ibn al-Ḥusain (gest. 230/844) sie um 

ʿĀrim hat für den betrunkenen al-Ḥārikī, der sie mit 

17

rinnen wie ʿArīb oder auch Surūr regelmäßig involviert.
Das Bild, das sich aus Ibn Faḍlallāhs Masālik al-abṣār 

al-Ġazālī (gest. 505/1111) beleuchtet Schönheit aus 

18

mit dem Körper und Symbolen. Die Kunst hierbei liegt 

Zwar gab es einige treue Sklavinnen wie Maḥbūba, aber 

anlegten, neben ihrem Part als Sängerin und Gesell

gewissen Rašid20

erwartet, wie am Beispiel der ʿInān deutlich wird, die 

21 Qabīḥa dagegen bietet al-Muta

22

dieser in den Spottversen der Ḫansāʾ al-Barmakīya und 
der Faḍl, die jeweils noch männliche (!) Dichter für ihre 

23

setzt waren. Das Beispiel des Ibn al-ʿAllāf zeigt aller

chen Tageszeiten eingefordert wurde: Der Kalif 
al-Muʿtaḍid (reg. 279/892-289/902) wünscht mitten in 
der Nacht einen Vers von Ibn al-ʿAllāf, weil er nicht 
schlafen kann. Nachdem Ibn al-ʿAllāf dem Wunsch 

Detail liegt darin, dass Ibn al-ʿAllāf ein wenig aufgeregt 

24

nolens volens

Dichters as-Sarī ibn Aḥmad, der wegen der Verleum

Mäzen und būyidischen Wesir, al-Muhallabī (gest. 
352/963), nicht von sich überzeugen konnte und als 

hender Lebenswandel genau dieses Bild von hyperboli

wörtlichen mittelalterlichen »Wein, Weib und Gesang« 

mit dem Amt des Kalifen (oder sonstigen Herrscher) in 

Punkte helfen, das fragwürdig erscheinende Verhalten 
der höfischen Gesellschaft zu entschlüsseln, als da wären: 
erstens, die Akzeptanz einer Pluralität von Diskursen; 
zweitens, ambige Texte, Handlungen und Orte; und viertens, 
Ambiguitätsreflexion und Ambiguitätstraining

Zum ersten Punkt: Hiermit ist insbesondere 

Gesellschaft »gleichzeitig innerhalb des Subsystems 

Normen oft nicht miteinander vereinbar sind.« Zwar 

se hätten lediglich als »Mittelpunkt der Orientierung«25

nennt der Autor das »islamische Recht«, die »Politik« 
oder auch den »Bereich des Sex«.26

eines frommen, gottergebenen Gelehrten [… mit] dem 
Ideal eines eleganten, geistreichen Intellektuellen.«27

grund, aber auch mystische Texte oder weltliche Poesie 

che Bedeutungen. Zum vierten Punkt: Schon früh 

28

Gerade das Paradox des gelehrten Imams, der der 
Poesie lauscht und selbst einen Vers dichtet oder 
rezitiert, oder als Paradebeispiel: das wandelnde Oxy

en Wein trinkt und sich bei Poesie und Musik vergnügt, 

scholarly research on the tenth-century Karaite exegete 
Yefet ben ʿ Elī and his work. This shift in academic atten
tiveness to his written legacy was significantly spurred 
by the reopening of Russian libraries to Western schol
ars. In the following period, the availability of valuable 

reevaluation of Yefet’s role in the history of Jewish 
exegesis of the Hebrew Bible. Instead of mainly depict

ishing scope, as well as the originality of his intellectual 

tion paid to different parts and stylistic 
ings has greatly varied. In terms of biblical books studied 
by modern scholars, academic rigor has been much 

2 Another tendency in 
academic research may be observed in the recent 

early classical period in general,
nant feature of most of Yefet’s commentaries«5

several prominent analyses of Yefet’s hermeneutic, as 
well as that of his Rabbanite contemporary Saadia Gaon 
(d. 942), have pointed to the Arabic participle form 

ẓāhir  This expression, which is usually translated as 
7, is widely 

ly in the works of medieval Muslim religious scholars 
such as Ibn Haẓm (d. 456/1064), al-Jubbāʾī (d. 
303/915-16) or al-Ṭabarī (d. 310/923). As part of their 

ẓāhir enjoys a privileged status 
and may only be abandoned for a number of specific 

8 This, however, does not imply that all of these 
ẓāhir

implications, which may easily be rendered as the ›literal‹ 
or ›plain‹ meaning of Scripture. A thorough analysis of 

tions that play a role in the usage of the term, thereby 
also paying significant attention to Yefet’s work, remains 
a scholarly 

this direction. This shall be achieved through an analysis 
of selected passages in Yefet’s commentary work 

ẓāhir

Daniel, and Proverbs, have been chosen on basis of their 

ẓāhir, their recurring mention in secondary litera
ture, as well as their availability in edited versions. They 
will be both analyzed by reading the commentary layer 

the starting point for a large-scale study that systemati
cally scans edited versions, as well as continuous manu

analyze his usage of the term ẓāhir 10

ẓāhir

ẓāhir
immediately connected to the legitimate reasons for its 

ẓāhir

the Introduction to his commentary on the Book of 
Deuteronomy. An analysis of the latter will also serve to 

bāṭin
taʾwīl ẓāhir. Lastly, the topic 
of ›literalism‹ and ›contextualism‹ as analytical categories 

Arabic hermeneutical terminology used by Yefet him

ẓāhir

Yefet ben ʿElī makes several remarks in his works that 
ẓāhir

12

ex negativo

 In his commentary 
on Daniel 11:1, Yefet writes: 

dicted by reason [1] or by (other) unambiguous text [2].«

ẓāhir
by context. Sasson’s evaluation of the commentary 

literalism: »[He] first gives the literal meaning of the 
verse (al-ẓāhir), which pertains to the relationship and 
power play between the poor and the rich.«59

fī niẓāmihi maʿnā: This interpretation 

gent topic spanning the whole passage of Proverbs 
18:22-19:2. The statement on the differences and power 

ẓāhir
the literal meaning, respectively. On the basis of Yefet’s 

neutical approaches we may conclude that he did not 
regard them as mutually contradictory. It is likely that, 
according to him, the primary intention of the biblical 

ẓāhir

topic as »stretched«.60

Proverbs 18:24 exclusively within the context of the 
topic of marriage as introduced in Proverbs 18:22:

will happen to him by (marrying) a woman. So he says to 
himself: ›Why should I marry a woman whose circum

case: The category of scriptural expressions whose literal 
meaning is rejected by reason [1] is concerned with 

15 Firstly, this relates to 
cases of verbs associated with corporeal actions (e.g. 
movements such as ascending and descending) being 
predicated of God [1.1.]. Secondly, a conflict with reason 
arises if verbs expressing human emotions (e.g. jealousy, 
joy) are used to describe the heavenly creator [1.2.]. 
Yefet describes these two types of formulations as ›meta
phors and expansions‹ (al-majāz wa-l-ittisāʿ).
enables men to identify such figurative language and 
refrain from interpreting it literally.17

argument, cases [1.1.] and [1.2.] necessarily open up the 
possibility of figurative interpretation (taʾwīl)18:

away, and either the noun or the verb shall be interpreted 
figuratively (yataʾawwalu).«

In the case of [1.1], he proposes to understand the 
subject of the sentence (i.e. God‹) as elliptical and thus 
to interpret it figuratively20

edly elided part of the subject then yields sentences such 
as ›the Angel of God was descending‹ or ›the Glory of 

21 With regards to [1.2], he opts for 
the figurative interpretation of the verb (yataʾawwalu), 
thus expressing »a sense to be evolved in whatever way 
the words will allow.«22

ẓāhir
between several biblical verses: 

»Where one text is precluded by another, the one which 

away.«23

mentary on Ezekiel 37:13-14. Instead of addressing 

language: 

»The (scriptural) texts should by no means be extracted 
from their plain meaning, save for one of two (possible) 
reasons: either because reason rejects it (i.e., the literal 
exposition) [1] and declares it impossible; or because the 
text ist (intended as)  (annahu mathalan maḍrūban) 
[3], like the passage about , etc. (Ezek 17:3) 
and the passage (beginning with the words), 

, etc. (Ezek. 21:3), as well as 

 and by (their location) in a (specific) 
 (i.e., in a pericope or book containing metaphors), 

kind.«24

have repeatedly spotted a simile (Ezek 17:3). A number 

to denote the Babylonian king Nebuchadnezzar.25

understanding is corroborated by an explicit note in the 

preceding verse declaring the passage as a riddle (ḥîḏâh), 
and as a parable (māšāl):

 And the word of the LORD came unto me, saying, 

the house of Israel; 3 And say, Thus saith the Lord GOD; 

took the highest branch of the cedar.« (Ezek. 17:1-3, 
KJV)26

27 equally 

ing the expression cited by Yefet («Behold, I will kindle 
a fire in thee«, Ezek. 21:3), the Hebrew māšāl (parable) 

stood in a figurative sense:

 And say to the forest of the south, Hear the word of 

, and it shall devour every green tree 
in thee, and every dry tree: the flaming flame shall not be 

have kindled it: it shall not be quenched. 
Ah Lord GOD! they say of me, Doth he not speak 

?« (Ezek. 20:47-49; KJV)28

ẓāhir 29

Stylistic devices such as metaphors, similes, and allego
ry30 may be marked by obvious hints in the context of 
the passage: Departure from the ẓāhir

by (obvious) hints«.

We may conclude that Yefet’s exegetical approach 

ẓahir
note that his approach may not be termed as rigidly 

32 A more extensive analysis of relevant 
passages of his commentary work is needed in order to 
determine whether he consistently adheres to the 

motivations might cause him to classify expressions as 

ẓāhir bāṭin taʾwīl ĕmet

In the Introduction to his commentary on the Book of 
Deuteronomy, Yefet offers two definitions for the idea of 
›truth‹ (Heb. ĕmet) in a scriptural context. According to 

ẓāhir
of any elements of bāṭin
passage in Scripture may be understood without any 
interpretation by way of ta’wīl35

patibility with reason, and thus will not be elaborated on 

»The word truth (ĕmet) bears two meanings. 

First, it (the truth) is according to its (the Bible’s) ẓāhir 
[apparent meaning], devoid of any bāṭin [hidden mean
ing], as this word possesses a similar meaning when it is 

(Behold, there shall stand up yet three kings in Persia; and 
the fourth shall be far richer than they all: and by his 

realm of Grecia.) (Dan 11:2), to wit: ›And now I will tell 
you the words according to their ẓāhir [apparent mean
ing]‹. 

ta’wīlāt [figura
tive interpretations], like {›The ram which thou sawest 
having two horns are the kings of Media and Persia.‹} 
(Dan 8:20) {and four great beasts} (came up from the sea, 
diverse one from another) (Dan 7:3) which he saw. And 
this time he did not see anything that had ta’wīl [figurative 
interpretations] and did not hear any speech that bears 
anything but the ẓāhir [apparent meaning].«37

Chapter Seven of the eponymous biblical book gives 

yaṣṣîbāʾ ĕmet
ated with their correct interpretation: 

»I came near unto one of them that stood by, and asked 

earth.« (Dan. 7:16-17, KJV)

equipped with one horn located between his eyes. 
Despite his seeming physical disadvantage, the buck 
smites the ram and destroys his horn. The buck’s horn 
then breaks and makes way to four large and one small 
horn. The events narrated, here again, clearly defy the 
natural principles of reality.38

sense of them by means of the interpretation delivered by 
the angel Gabriel:

A street sign in modern Tel Aviv (Israel) named after Saadia Gaon. 
He may be considered as Yefet ben ʿElī's most important intellectual 
opponent. He is known for having acted as the head of the Rabbanite 

academy of higher learning in Babylonia (Gaon), for his biblical 
translations and commentaries, as well as his works on Hebrew 

linguistics, Halakha, and philosophy.

kings of Media and Persia.« (Dan. 8:20, KJV)

commentary on the Book of Deuteronomy, Yefet 
confers the following interpretation: 

»This is said generally, and we must further interpret, as we 

first; which symbolizes the fact that Media was less in 
military power [and anything else]; their sole king being 
Darius the Mede, who reigned one year; whereas from 
Persia five kings arose, who reigned fifty-five years. And 
by the words  (v. 4) is meant that he 
had armies which marched to the three quarters.«40

From this commentary, one may gather why »Daniel 
[here] was listening to things that had ta’wīlāt« : 

layer of meaning. The number of horns shall be inter

onomy (Dan. 11:2), the angel Gabriel abstains from this 
stylistic device and instead informs Daniel in entirely 
plain speech: 

stand up yet three kings in Persia; and the fourth shall be 
far richer than they all: and by his strength through his 

textualism) is fluid and dependent on the demands of 

English terms are neither in all cases clearly defined by 
individual scholars nor consistently used across the 

ẓāhir
employed by Yefet, may not be generally identified with 
either one of them. This shall be shown, by way of 

tary on Proverbs 18:22-19:2, as well as Sasson’s analysis 

In her thorough study of Yefet’s commentary on the 
book of Proverbs, Sasson dedicates a whole chapter to 

in order to point out overarching trends in Yefet’s way of 

is brought into play to describe Yefet’s tendency to iden
tify a logical reason behind the arrangement of biblical 

47

lished by Yefet himself: At times, the commentator 
ẓāhir niẓām

niẓāmihi maʿnā of a verse without overtly rejecting either 
48

 She regularly 
uses these, or synonymous, expressions to refer to the 
hermeneutical terminology rooted in the Arabic text. 
However, a close reading yields that her use of the 
relevant English vocabulary is not restricted to such an 
indexical function. By implication, it also serves to 

Yefet’s commentary on Proverbs 18:22-19:2 provides 

ẓāhir niẓamihi maʿnā
interprets the whole passage of the verses 18:22-19:2 as 
addressing the topic of marriage, more specifically the 

the text (the ẓāhir niẓāmihi maʿnā), but only offers 
one interpretation:

»He says ›he who finds a suitable wife‹ in order to assert 
that it is the obligation of every person to search for the 

spiritual and worldly life. For a man’s religious and world

ly affairs depend upon his wife. It is therefore the obliga

obtain goodness. His (i.e., the author[’s]) saying ›obtains 

(Genesis 2:18). For, when one marries ēshet ḥayil (a woman 
of good judgment) he obtains ṭōb (favor) which is ṭōb
(good) both from spiritual and worldly points of view 
[…].«50

As demonstrated above, Yefet repeatedly mentions in his 
ẓāhir

ẓāhir

ẓāhir
ordinary human language.51

›literalism‹ may thus entail the correspondence of a 

ordinary, coined meaning in the Hebrew language.52

ʾiššâh (woman) and māṣāʾ (finds). The com

process of finding a woman (to marry). This reveals that 
ẓāhir

inference from context. Just as ordinary human commu

53 From Yefet’s commentary it 
may be gathered that he deemed it to be ›apparent‹ that 

relations. Sasson describes Yefet’s commentary on Prov
erbs 18:22 as »guided by the plain meaning of the 
verse.«54 We may thus conclude that she also regards a 

tendency towards exegetical literalism.55

Yefet’s commentary on Proverbs 18:22 is further 

background of his future wife is clearly based on the 
employment of analogy. Neither Yefet nor Sasson 

ẓāhir
nor the ›plain‹ or ›literal meaning‹, respectively.56

In his commentary on the subsequent verse (Prov. 
18:23), we may observe that Yefet distinguishes between 
two different layers of signification: 

ẓāhir [apparent meaning] of this statement is that if 

verbal disagreement with the rich, and he (the rich) is 
foolish towards him, then it is his (the poor’s) obligation 
not to change his friendly behavior, but to abase himself 

him, but he (the poor) needs him, so he endures every

niẓāmihi maʿnā [contextual mean
ing], it is the obligation of a man to marry a wife whose 

swells the heart and (only) few people can resist that.«57

ẓāhir

rāš ʿāšîr
coined meaning (a poor and a rich person/man) without 

specific group of (male) subjects of that sort. On the 

realm of each Hebrew word without understanding any 
of them in a figurative sense. The commentary thereby 

supplied by Yefet, »the poor speaks in compassion, and 
the rich speaks in stubbornness«.58

the commentary according to the ẓāhir

certain way in front of the rich adds to the statement a 

riches he shall stir up all against the realm of Grecia.« 
(Dan. 11:2, KJV) 

Along Yefet’s line of argument, the term ›truth‹ (ĕmet) 
here functions not as an antonym to concepts such as 

ẓāhir
may therefore conclude the following: The ẓāhir
to the meaning of a statement which the reader/listener 
may decode without understanding any of the words as 
indicators of other objects not explicitly mentioned. The 
antonym of the ẓāhir bāṭin Taʾwīl

bāṭin

consistently use the terms taʾwīl tafsīr42 to only 
ẓāhir bāṭin

reserved for the specific layers of meaning of a linguistic 
taʾwīl 

as an antonym to ẓāhir bāṭin

may not be understood as clear-cut termini technici
rather, they may be described as borrowings from an 
existing Arabic literary tradition which he readily 

ʿElī’s in particular, have repeatedly been described as 
›literal(istic)‹, as well as ›contextual‹. These attributes are 

istic and philologically-grounded approach.45

to these terms, as commonly used in modern academic 

towards either of the two former poles (literalism/con

upon myself harm from which I will not be delivered. So 

sage (Salomon) says to him: ›He who takes for him a friend 
for his exigencies (of daily life) and his means of subsis
tence, he will always be in need for a friend, for it will 
always be difficult for him to find one to his liking. So 
perhaps there is a friend who sticks to (that) person more 

conditions (in life). So you, too, if you do not want to run 
the risk of marrying a woman out of fear of not finding 
the right one, so this, too, will catch up with you (in the 
case of) the friend and the companion.‹ So he (the biblical 
author) explains that taking a wife (in marriage) is more 

is not appropriate.«

fī niẓāmihi maʿnā
is that he regarded his commentary as being based on the 
ẓāhir

niẓāmihi maʿnā
terminus technicus, but merely as a further description 

ẓāhir 62

For an analysis of the recurring ascription of ›literal

regard, Sasson writes:

companions to keep one company, and there is a friend 

no overt 
indication

Yefet addresses the plain meaning of this verse
namely friendship, he steers his discussion once again towards 

right match.«

This shows that she does not, in all cases, identify the 
ẓāhir

Sondern gleichzeitig fand Bauers »Ambiguitätstraining« 
statt: Der Kalif und seine unterschiedlichen Gäste übten 

den gerne hin, zelebrierte die Musik, die Poesie und den 

Sitzungen, in denen es um Politik oder Rechtsprechung 

der Wettbewerb zwischen Philologen oder anderen Wis

rinnen für andere Sängerinnen und Sänger (!) auf, 

auftretender Paradoxien während der Textanalyse 

abweichen oder wenn Prosa und Poesie gemischt 
29 Zu einer Kritik am Begriff des ›islamischen Mittelalters‹ s. Thomas Bauer, 

Warum es kein islamisches Mittelalter gab. Das Erbe der Antike und der Orient 
(München: Beck, 2018).

Poesie zu schätzen wussten. Losgelöst vom Inhalt, der 
sich oft auf Wein oder schöne Frauen (oder Männer) 
bezog, konnten sie die kunstvolle Beherrschung der 
arabischen Sprache und ihrer Bilder und die 
geschmackvolle Ausdeutung in der Musik goutieren, 
weil sie ambiguitätstolerant waren, eine Eigenschaft, 
von der Thomas Bauer sagt, sie sei erst mit der Ausein-
andersetzung mit dem Westen ab dem 19. Jahrhundert 
allmählich verschwunden, weil der Okzident mehr 
Eindeutigkeit gefordert habe. 

Doch gerade diese Eindeutigkeit führte auch zum 
Fanatismus, indem die Ideen, die politische oder religiö-
se muslimische Erneuerer generierten, instrumentalisiert 
und zur einzig geltenden Wahrheit erklärt wurden. 
Auch wenn sich sogenannte Salafisten auf die ältesten 
Texte zu den Aussagen und Taten des Propheten bezie-
hen – von denen die meisten erst mindestens Jahrzehnte, 
wenn nicht 100 bis 150 Jahre nach Muḥammads Tod 
aufgeschrieben wurden – dann vereinfachen sie die 
Quellenlage, indem sie eben nicht abweichende Über-
lieferungen nebeneinanderstellen, wenn sich nicht 
herausfinden lässt, welche wohl die zuverlässigste sein 
könnte, sondern sich eine aussuchen, die ihnen inhalt-
lich passt, und sie zur einzig wahren Überlieferung 
erklären. Aus dem Blickfeld gerät hierbei völlig, dass der 
Islam jahrhundertelang in kultureller Blüte stand, in 
einer Zeit führende wissenschaftliche Erkenntnisse 
hervorbrachte, die lange Zeit von westlichen Histori-
kern als ›dunkles Mittelalter‹ bezeichnet wurde.29 Diese 
Blüte wurde von den Osmanen fortgeführt und äußerte 
sich unter anderem in beeindruckender Architektur und 
kunstvoller Kalligraphie und Miniaturmalerei (entgegen 
dem viel beschworenen Bilderverbot im Islam). Die 
gewollte Mehrdeutigkeit islamischer religiöser wie auch 
historischer Quellen erlaubte ein Nebeneinander und 
Miteinander von Wissenschaft, Politik, Religion und 
Kultur im Islam. Das Wissen um den Schatz dieser Viel-
falt, um die reiche Kultur kann auch heute und gerade 
heute als Argument gegen die einseitige Deutungsho-
heit des Islamismus und islamischen Radikalismus 
verwandt werden, gerade weil diese Toleranz der Mehr-
deutigkeit ein genuin islamischer Wesenszug ist.
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biblical passage. This is further corroborated by Sasson’s 

above analysis of Yefet's commentary on Proverbs 
18:22-18:2465

Drawing upon the analytical terminology of modern 
scholars, such as Polliack, Zawanowska, and Sasson, 

ture, expressed by his repeated recurrence to the niẓāmihi 
maʿnā, is particularly strong. The passage therefore 
underscores Polliack’s evaluation that the »literal trend 
[of Karaite exegesis] becomes the dominant feature of 
most of Yefet’s commentaries«.

literalistic approach […] does not […] imply a slavish 

expressions irrespective of their context.«67

The preceding analysis has further revealed that 
caution should be exercised in identifying the criterion 

ẓāhir
ysis of Proverbs 18:22-19:2, and her remark on Proverbs 
18:24, in particular, have shown that the English terms 
›literal‹ and ›literalism‹ not only serve as translations of 
the relevant Arabic hermeneutical terminology. Rather, 
they may also communicate an author’s response to the 
vague question of whether a biblical passage ›actually 
means what it says‹. 

»[t]he term ›literal‹ may be understood in different ways. It 
is used in the title [›The Tension between Literal Interpre
tation and Exegetical Freedom‹] as a convenient conven

relation to that convention will be discussed.«68

We may thus conclude that in working with secondary 

In order to accurately analyze Yefet’s hermeneutics, a 
discussion that remains close to the primary source text, 
and the Arabic exegetical terminology used therein, 

The preceding chapters have presented a preliminary 
outline of Yefet ben ʿElī’s usage of the term ẓāhir

analytical categories of ›literalism‹ and ›contextualism‹. 
This has been achieved through an analysis of a small 

on his general methodology incorporated into his com

ʿala 
al-ẓāhir fī niẓāmihi maʿnā

This small-scale study has allowed to further substan
tiate a number of claims that have already been  present
ed in secondary literature over the course of the past 

ẓāhir as the customary mode of 
exegesis. A close reading of the primary sources has 
succeeded in further clarifying the nuanced exceptions 
Yefet presents to this tendency. These have been shown 

as analyzed by Ben-Shammai. 
Furthermore, an inquiry into the relationship 

ẓāhir ĕmet

ẓāhir bāṭin
Zawanowksa has already pointed out, these are juxta
posed, yet not formally construed as antonyms. At times, 
Yefet also employs the hermeneutical categories of bāṭin

taʾwīl interchangeably. On the other hand, paying 

ẓāhir

 ẓāhir
ẓāhir

as well as adequate analytical categories to describe 

pointed out insufficiencies in hitherto academic study. 
With respect to the commentary layer, the criterion of 

barely clarified in secondary literature. Yefet’s structural
ly imitative tendencies in the realm of Judaeo-Arabic 
translation have already been subjected to close scrutiny 

70 With the tools of (Semitic) 

philology, scholars have accurately analyzed aspects of 

fields of pragmatics and the philosophy of language. 
It has become a common scholarly locus 

every translation also represents an interpretation. In 
other words: the meaning of a text in one language may 
not be identically reproduced in another language, 

communication has only been insufficiently addressed. 
Through an exhaustive analysis of the ẓāhir as employed 
by prominent Judaeo-Arabic exegetes, we might be able 

its ultimate relativity.
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