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Episteme in Bewegung – das heißt auch: Wissen gibt es nicht im Sin-
gular. Im Gegenteil. In vormodernen Wissensgeschichten lässt sich 
eine Vielfalt an geltungsstarken Wissensmodi nachvollziehen. Mit 
Schlaglichtern auf Mikrokonstellationen zwischen dem 4. Jahrtausend 
v. Chr. und dem 17. Jahrhundert n. Chr. werden in den Beiträgen dieses 
Fokusbereichs verschiedene Wissensmodi in ihren medial und mate-
rial stets spezifi schen Konkretionen sowie historischen Kontexten er-
forscht: das Wissen wahrer Träume, epistemische Dimensionen der 
Bildkünste, (al)chemisches Wissen, Listen als epistemisches Format, 
sprachliches Struktur- und Handlungs wis sen, sinnlich affi  zierende 
Erkenntnisprozesse durch Staunen und Be wun  derung sowie körper-
gebundenes und zugleich kulturell geformtes Erfahrungswissen.
Explizite und implizite Refl exionen sowie die jeweils spezifi sche Dar-
stellung von Wissen erweisen sich dabei als besonders relevant für die 
wissensgeschichtliche Erfassung vormodernen Wissens im Plural. Die 
Fallstudien zeigen, dass Diff erenzierungen oft mals zum einen gerade 
in Konfl iktkonstellationen bzw. Kontroversen pointiert beobachtbar 
werden und zum anderen mit dem Th ematisieren, Pro blematisieren 
bzw. Ausloten von Grenzen – der Bestimmbarkeit, des Ausdrucks, der 
Lehrbarkeit oder des Messbaren – verknüpft  sind. So werden etwa in 
hebräischen Enzyklopädien des 13. Jahrhunderts verschiedene Arten 
von Traumwissen für die Bereiche der medizinischen Diagnostik, 
Gelehrsamkeit und göttlichen Transzendenz angesetzt, wobei kon-
tro vers diskutiert wird, durch welche Kraft  – Imagination, Intuition 
und/oder Mutmaßung – solche Träume zustandekommen. Kontro-
versen um Wissensfragen und das Ordnungsmodell der artes liberales 
im Kontext höfi scher Nobilitierungsdebatten, aber auch bildkünstle-
rischer Konkurrenzen machen in Mailand um 1500 dann Auseinan-
dersetzungen mit dem scientia- Status von Malerei sowie mit einem 
Wissen nachvollziehbar, das im manent an ästhetische Erkenntnis 
und Erfahrung gebunden ist und in dem sich nicht zuletzt Th eorie 
und Praxis unaufl öslich miteinander verschränken. Derweil zeigt der 
Blick in frühneuzeitliche Fremdsprachlehrwerke, wie – je nach Ziel-
gruppe – praktisches und theoretisches Wissen als komplementäre 
Modi unterschiedlich gewichtet und immer neu relationiert werden. 
Aber auch der Wandel (al)chemischen Wissens vom geheimen Expe-
rimentieren und verschlüsselten Tradieren hin zur öff entlichen Dis-
kussion und Lehre macht das epistemische Spannungsfeld von prak-
tischen und theoretischen Valenzen sowie Zugriff en im Prozess einer 
Institutionalisierung dieses Wissens beobachtbar. 
Vormodernes Wissen lässt sich, so zeigen es die Fallstudien auf facet-
tenreiche Weise, nicht in starren und dichotomen Schemata fassen 
und auf ein rationales, propositionales oder theoretisches Wissen 
einengen. Denn es gilt ebenso die Präsenz und Relevanz epistemi-
scher Potentiale des sinnlichen Begreifens, des Prozessualen, Vagen, 
Wunderbaren und Verborgenen zu eruieren und diese auch jenseits 
expliziter Refl exionen im Impliziten herauszuarbeiten. In höfi schen 
Ro manen des Mittelalters bspw. lässt sich beobachten, wie Elemen-
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te des Wunderbaren durch ihre affi  zierende Wirkung zum Über-
schreiten eines gegebenen Erfahrungsraums und Kenntnisstands 
füh ren. In einem liebestheoretischen Dialog des 16.  Jahrhunderts 
wiede rum fi nden sich ganz explizite, konzeptionelle Auseinander-
setzungen mit Erfahrung, die als elusives, sprich begriffl  ich schwer 
fassliches Wis sen erörtert wird, als ein Wissensmodus, dessen Gren-
zen der Dis kur sivierung in der Darstellung refl ektiert werden.
Die Problematisierung von Ausdrucksgrenzen lässt einen grundle-
gen den Zusammenhang in eindrücklicher Weise erkennbar wer-
den: Modi von Wissen lassen sich nicht getrennt von Modi der 
Dar  stellung betrachten. Das betrifft   keineswegs nur künstlerische 
Ge  staltungsbereiche und die mit ihnen verbundenen historischen 
Gel  tungsansprüche, etwa wenn Dichtung Evidenz zu erzeugen ver-
mag oder wenn Gemälde göttliche Wahrheiten und Unschärfen der 
Wahr  nehmung zur Anschauung bringen können. Auch mit Blick 
auf alchemische wie chemische Prozesse oder die Vermittlung von 
Sprach wissen – etwa in keilschrift lichen Überlieferungen altvor der-
asia tischer Gesellschaft en – erweist sich Wissen stets als mit seiner 
Dar stellung verschränkt, spielen bspw. Fragen von Mündlichkeit und 
Schrift  lichkeit eine zentrale Rolle. So sind es Listen auf Ton tafeln, die 
allererst die Entstehung, Verbreitung und Etablierung von Schrift  im 
transkulturellen Transfer ermöglicht haben. Modi der Darstellung 
sind folglich nicht beliebig. Je nachdem, ob auf Me morierbarkeit, Ge-
heimhaltung, sinnliche Erfahrbarkeit, Affi   zierung, Nachprüfb arkeit 
und/oder auf Anschaulichkeit gesetzt wird, kommen Metaphern, 
Ver rätselungen, Dialoge, Muster, Tabellen, Exempla, detailreiche 
Be schreibungen, aufgelöste Konturen etc. zum Tragen. Die konkre-
te Verfasstheit kann, wie im Fall der Liste, sowohl bewahrende und 
sta bilitätssuggerierende Qualitäten aufweisen als auch explorative 
Möglichkeiten des Verschiebens, Hinzufügens, Auslassens und mit-
hin Neuschöpfens bieten. Prozesse der Insti tu tionalisierung können 
nicht nur Medienwechsel – bspw. Buch statt Manuskript –, sondern 
auch veränderte Formate, Nota tio nen oder Textgliederungen erfor-
dern. Die je spezifi schen Potentiale unterschiedlicher Formen der 
Dar stellung werden zuweilen off en diskutiert, etwa bei der Verhand-
lung eines liebesbezogenen Er  fah rungswissens, zuweilen müssen sie 
in der wissensgeschichtlichen Analyse der historischen Phänomene 
kennt lich gemacht werden: ob es nun um Wissen geht, das erklären-
de Kommentartexte, dunkle Verse, enzyklopädische Kompilationen, 
Embleme oder Be schrei bungen wunderbarer Objekte konfi gurieren. 
Mit dem breiten Auff  ächern unterschiedlicher Wissens- und Dar-
stel lungsmodi in diesem Fokusbereich wird freilich kein Anspruch 
auf Vollständigkeit erhoben, sondern darauf abgezielt, eine immer 
wieder aufs Neue zu entdeckende Vielfalt von Wissensformen ins 
Zen  trum der Auf merk samkeit zu rücken und die weitreichenden 
Geltungsbereiche ebenso wie deren Verschiebungen und zeitgenös-
sischen Refl exionen bei spielhaft  aufzuzeigen.
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Wissen im Traum

Konzeption und Diskussion von Traumwissen 
in zwei he bräischen Enzyklopädien 
des 13. Jahrhunderts

Wissen im Plural? Unterschiedliche Modi 
von Wissen, Weisen, wie etwas gewusst wer-
den kann, deren Geltungsansprüche mitein-
ander konkurrieren? Der arabische Gelehrte 
Ibn Rushd (latinisiert Averroes, 1126–1198) 
lehnt solche Überlegungen in aller Deutlich-
keit ab. In seinem Kommentar zu den Parva 
Naturalia (der sich auf eine arabische Adap-
tion der aristotelischen Schrift bezieht)1 dis-
kutiert Ibn Rushd die Frage, ob Wissen auf 
dem Gebiet theoretischer Fragen auch im 
Traum erlangt werden kann. Dagegen spricht 
jedoch das grundsätzliche Argument, dass 
der Mensch solches Wissen durch Schlussfol-
gerungen erlangt, und jeder zusätzliche Weg 
zur Erkenntnis eine unzulässige Dopplung 
darstellen würde:

 واما العلوم النظرية٫ فيبعد ان يكون ذلك فيها٫ اذ لو كان فيها ذلك٫ لكان
 النظر فيها امراً باطلاً وعبثاً. وذلك ان فى طباع الانسان ان يدرك العلوم

 النظرية فى ما فطر عليه اولاً من المقدمات الاولى٫ فلو كان يدركها دون
 مقدمات٫ لكانت المقدمات الاولى فيها عبثاً. كما انه لو امكنه السعى دون

القدمين٫ لكانت القدمان فيه عبثاً وباطلا٫ً والطبيعة تابى ذلك

Und was die theoretischen Wissenschaften an-
geht, so ist es ausgeschlossen, dass es diesbezüg-
lich so etwas [d. i. Traumwissen, H. T.] gibt, denn 
gäbe es dies, so wäre die Beschäftigung mit ihnen 
eine eitle und nutzlose Angelegenheit. Und zwar, 
weil es in der Natur des Menschen liegt, die theo-
retischen Wissenschaften ausgehend von dem zu 
begreifen, was ihm von Anfang an von den ers-

ten Prämissen zuteil wurde. Könnte er sie auch 
ohne Prämissen begreifen, so wären diese ersten 
Prämissen nutzlos. Gerade so, wie, wenn es ihm 
möglich wäre, auch ohne Füße zu laufen, die Füße 
nutzlos und eitel wären, und dergleichen verhin-
dert die Natur.2

Theoretisches Wissen lasse sich aus den ersten 
Prämissen erschließen; die ersten Prämissen 
sind für Ibn Rushd bestimmte unzweifel-
hafte Sätze, die dem Menschen unmittelbar 
klar sind.3 Da man auf Basis dieser Prämis-
sen alles weitere selbst erschließen könne, 
wäre es überflüssig, das gleiche Wissen noch 
ein mal im Traum zu erhalten, und eine sol-
che Dopplung sei aufgrund der vernünfti-
gen Ein richtung der Natur ausgeschlossen. 
Etwas anders wird dieser Zusammenhang 
in he bräischen Kompilationen des 13. Jahr-
hunderts be wer tet, deren Verfasser das Wis-
sen ihrer arabisch sprachigen Vorgänger zu-
sammenfassten, und dabei wahren Träumen 
einen be son deren Stellenwert einräumten. 
Wie sie die Mög lichkeit konzipierten, Wissen 
im Traum zu erwerben, welche Rolle der ab-
lehnenden Hal tung früherer Philosophen wie 
Ibn Rushd zukam und wie die he bräischen 
Kompilatoren selbst diesen besonderen Wis-
sensmodus der im Traum erworbenen Er-
kenntnis begründeten, soll im Folgenden 
dargestellt werden.

.
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30 Traumwissen und die he bräischen 
Kompilaঞonen des žƀ. Jahrhunderts

Das Zitat von Ibn Rushd verdeutlicht, dass 
die Diskussion über verschiedene Wissens-
modi und deren Geltungsansprüche nicht 
von außen an die mittelalterlichen Texte he-
rangetragen werden muss, sondern die ent-
sprechenden Auseinandersetzungen inner-
halb dieser historischen Werke stattfanden; 
von der Forschung wurden sie bisher jedoch 
nicht sehr ge nau analysiert. Dies soll hier 
für zwei mittelalterliche Kompilationen ge-
schehen, deren Autoren sich mit einem be-
sonderen Wissensmodus – dem Traumwis-
sen – kontrovers auseinandersetzten, dessen 
Wahr  heits anspruch und Status diskutierten 
so wie sein Zustandekommen und seine be-
son deren Eigenschaften erörterten.
Im 13. Jahrhundert entstanden mehrere he-
bräische Kompilationen, die auch als ‚En-
zy  klo  pädien‘ bezeichnet werden,4 weil ihre 
Autoren nach eigenem Bekunden danach 
strebten, die Gesamtheit des ihnen bekann ten 
Wissens „im Allgemeinen und im Detail“ 5 zu-
sammenzustellen. Anlass dieser Zu sam men-
stellung war die Fülle an neuem Wissen, das 
durch die ab der Mitte des 12. Jahrhunderts 
sukzessive aufblühende arabisch-  hebräische 
Über setzungsbewegung zur Verfügung ge-
stellt wurde und nach Ordnung und Orien-
tierung zu verlangen schien.6 Die he bräischen 
Enzyklopädien werden von der Forschung 
schon lange insofern geschätzt, als sie „Kul-
tur  messer ihrer und der nächstfolgenden Zeit 
sind“,7 oder „einen Einblick in den damaligen 
Stand der wissenschaftlichen Studien […] ge-
währ[en]“.8 Weniger Aufmerksamkeit wur-
de bislang hingegen der Tatsache geschenkt, 
dass auch durch die Zusammenstellung ver-
schiedener Quellen Innovation möglich ist, 
und Wissen durch subtile Umformulierun-
gen oder Neukontextualisierungen gewandelt 
werden kann, wie hier für das Traumwissen 
gezeigt wird.9 Damit stehen die he bräischen 
Kom  pilationen im Kontext eines arabisch-he-
bräischen Wissenstransfers, bei dem Wissen 
rezipiert, tradiert, aber stets auch selektiert 

und modifiziert wurde. Es bestätigt sich, 
dass der Wandel von Wissen in der Vormo-
derne häufig auch und gerade flankiert von 
Sta   bilitätsbehauptungen stattfindet,10 wie 
jener Selbstcharakterisierung der Enzyklo-
pädisten, es handle sich bei ihren Werken 
um Kompilationen, in denen sie „kein Wort 
selbst geschrieben“  11 haben. 
Im Folgenden werden zwei dieser Schriften 
im Hinblick auf ihre Auseinandersetzung 
mit Traumwissen fokussiert: Deʿ ot ha- Filo-
sofim („Die Ansichten der Philosophen“) 
des Shem Ṭov Ibn Falaquera (ca. 1225–1295), 
für die er Schriften verschiedener arabischer 
Phi lo sophen in die he bräische Sprache über-
setzte und zugleich systematisierend zusam-
menstellte;12 sowie das Shaʿ ar ha-Shamayim 
(„Pforte des Himmels“) von Gershon ben 
Solo mon (fl. 13. Jh.), eine Kompilation des 
sei  nerzeit bereits auf Hebräisch verfügbaren 
Wissens aus unterschiedlichen Schriften, 
auf  steigend sortiert wie auf einer Leiter von 
den Ele menten, über Pflanzen, Tiere und den 
Men schen bis zur Astronomie und Meta-
physik.13 Die beiden Kompilationen wurden 
für die Untersuchung ausgewählt, da sich in 
ihnen jeweils ein eigenständiges Kapitel zu 
Schlaf und Traum findet, während das Thema 
außer halb der Enzyklopädien auf Hebräisch 
im gesamten Mittelalter nur sehr selten und 
kaum je systematisch behandelt wurde.14

Falaqueras Enzyklopädie Deʿ ot ha-Filosofim 
orientiert sich über weite Strecken an Ibn 
Rushds Aristoteles-Kommentaren; weitere 
Quellen fügt er in seine Enzyklopädie sogar 
eher selten ein.15 In den Kapiteln zu Schlaf und 
Traum ergänzt er insgesamt nur zwei Pas-
sagen, von denen eine im Folgenden diskutiert 
wird. Ibn Rushd wiederum hatte zwar für Zu-
kunftsträume eine Erklärung angeführt, die 
auf deren Empfang in der Imagination des 
Menschen basierte – Träume, die sich auf eher 
theoretische Wissensbereiche beziehen, hielt 
er jedoch für unplausibel, da, wie in obigem Zi-
tat zum Ausdruck kommt, theoretisches Wis-
sen nicht im Traum, sondern durch logische 
Schlussfolgerungen erworben werde. Auch sei 
die Imagination zum Empfang eines solchen 
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31Wissens nicht geeignet, da sie nur konkrete 
und materielle Vorstellungen erhalten könne. 
Gershon baut eine größere Vielfalt an Quel-
len in seine Enzyklopädie ein,16 doch im Ka-
pitel zu Schlaf und Traum orientiert er sich 
meist an  einer Hauptquelle, der Schrift Shena 
vi-yqiṣa le-ʾaristo („Schlaf und Wachen des 
Aristo teles“), einer pseudo-aristotelischen Ab -
hand lung über Schlaf und Wachen, die viele 
ga le nische Ele mente enthielt, und im 13. Jahr-
hundert auf he bräisch vorlag (ihr Ursprung 
war möglicherweise Latein).17 In dieser Schrift 
wur den Träume als natürliches Phä  nomen 
ohne besonderen Wahrheitsanspruch behan-
delt – es ging darum, ihr Zustandekommen zu 
erklären, doch ein eigenes Wissen wurde ih-
nen nicht zugeschrieben. Eine weitere wichtige 
Quelle sowie ein zentraler Orientierungs punkt 
für Gershon ben Solomon war der jü di sche 
Philosoph Maimonides (1138–1204). Dessen 
auf judäo-arabisch verfasste Schrift „Führer 
der Unschlüssigen“ (Dalālat al-ḥāʾ irīn),18 in der 
Maimonides die Torah vor dem Hin tergrund 
philosophischer und natur wis sen schaftlicher 
Diskussionen und Erkennt nisse deutete, dien-
te Gershon in der he bräischen Über setzung 
Samuel Ibn Tibbons (Moreh Nevukhim)19 als 
wichtige Quelle für alle Wissens gebiete. Träu-
me spielen bei Maimonides jedoch keine zen-
trale Rolle; vielmehr behandelte er lediglich 
‚prophetische Träume‘ als einen Teilbereich 
der Prophetie, wobei diese Träume nicht durch 
besondere Eigenschaften von anderen prophe-
tischen Erfahrungen unterschieden werden.20

In Bezug auf Falaquera wurde von der For-
schung bereits festgestellt, dass er durch sei-
ne Präsentation verschiedener Quellen im 
Traum kapitel den Träumen etwas mehr Be-
deutung zuspricht als seine Hauptquelle, Ibn 
Rushds Parva Naturalia-Kommentar.21 Fala-
queras innovative Leistung, seine Absichten 
bei der Zusammenstellung, die sich durch die 
vergleichende Betrachtung von Passagen aus 
seinem restlichen Werk ermitteln lassen, wur-
den jedoch bislang nicht fokussiert. Gershons 
Vorgehen im Traumkapitel wurde sogar voll-
ständig übersehen, und die Forschung ging 
bisher davon aus, dass er den wahren Träu-

men in seiner empirisch orientierten Enzy-
klo pädie, da er ‚rationalistisch‘ eingestellt sei, 
keine Beachtung schenke.22 Dass – ganz im 
Gegenteil – wahre Träume in beiden Kompi-
lationen eine zentrale Rolle spielten, und dies 
auch nicht in Widerspruch zu empirischen 
Beobachtungen stand, möchte ich demonst-
rieren; der Fokus wird dabei auf der Charak-
terisierung dieses besonderen Wissensmodus 
in den he bräischen Enzyklopädien liegen.

Vier Arten von Traumwissen und 
ihre Charakterisঞka

Was verstanden he bräische Gelehrte des 
13. Jahr hunderts unter Traumwissen und was 
un  terschied in ihren Augen einen ‚wahren‘ 
von einem ‚falschen‘, einen ‚gewöhnlichen‘ von 
einem ‚göttlichen‘ Traum? Diese Frage lässt 
sich kaum pauschal beantworten, da fast jeder 
Phi losoph seine ganz eigene Konzeption von 
wahren Träumen entwickelte. In den meis-
ten Fällen, so wie beispielsweise bei Gershon, 
scheint die Unterscheidung darauf bezogen, 
ob Träume über die Zukunft etwas zeigen, was 
später auch eintritt (diese sind ‚wahr‘, ʾamiti), 
oder ob die Traumbilder keinen besonderen 
Sinn ergeben und keine Bedeutung haben (ein 
solcher bedeutungsloser Traum wird in beiden 
Enzyklopädien häufig als ‚falsch‘ (kozev) be-
zeichnet). Dabei spielt allerdings der Bezug auf 
die Zukunft eine zentrale Rolle, denn Träume, 
die lediglich aus Tagesresten zusammenge-
setzt sind, werden meist als ‚falsche‘ Träume 
bezeichnet, auch wenn ihre Inhalte nicht un-
bedingt faktenwidrig sein müssen (wenn ich 
tagsüber studiere, und nachts vom Studium 
träume, so ist dieser Traum zwar nicht im 
Wortsinne ‚falsch‘; es handelt sich aber auch 
nicht um einen ‚wahren‘ Traum im Sinne der 
Diskussion bei Gershon, dem es darum geht, 
ob das Geträumte auch eintritt). 
Ibn Rushd hielt es – wie eingangs bereits be-
schrieben – durchaus für möglich, im Traum 
Wissen über die Zukunft zu empfangen; sol-
che Träume bezeichnete er als ‚wahr‘ (ṣādiq). 
Die theoretischen Wissenschaften müsse sich 
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32 der Mensch jedoch selbst erschließen, und 
könne nicht darauf hoffen, beispielsweise ein 
mathematisches Problem im Traum zu lösen; 
wir werden sehen, dass Falaquera dies etwas 
anders einschätzte. Diejenigen Träume hin-
gegen, die Wissen über Zustände innerhalb 
des Körpers vermitteln, und die ich hier eben-
falls als wahre Träume fasse, bezeichnete Ibn 
Rushd interessanterweise als ‚falsch‘ (kāḏib); 
es scheint daher, dass er damit nicht den 
Gegensatz ‚falsch vs. richtig‘ meinte, sondern 
eher, dass diese Träume ihren Ursprung in-
nerhalb des Menschen haben, und nicht – wie 
die von ihm als ‚wahr‘ bezeichneten Träume – 
in einer höheren Wissensquelle. 
Als höhere Wissensquelle kommt neben 
Gott und himmlischen Wesen wie den En-
geln (malʾakhim)23 vor allem der sogenannte 
‚Aktive Intellekt‘ (ha-śekhel ha-poʿ el) infrage; 
es handelt sich um einen separaten, himmli-
schen Intellekt, mit dem sich der menschliche 
Intellekt (auch im Wachzustand) verbinden 
könne, um Wissen zu erlangen; seine Exis-
tenz wurde von vielen mittelalterlichen he-
bräischen und arabischen Philosophen vor-
ausgesetzt.24 Andere Möglichkeiten – dass die 
Träume aus weiter Ferne zu den Menschen 
gelangen könnten, wie Aristoteles angedeutet 
hatte25, oder dass die Träume von Dämonen 
verursacht werden,26 spielten in den Enzyklo-
pädien eine untergeordnete Rolle.
Auch wenn die Enzyklopädisten selbst keine 
solche Systematik einführten, lassen sich grob 
vier Arten von Träumen unterscheiden, die in 
unterschiedlicher Weise Wissen vermitteln 
und insofern als ‚wahr‘ bezeichnet werden 
können; sie sollen hier mit ihren jeweiligen 
Spezifika differenziert und erläutert werden. 

Träume über die Zukun[ und andere 
en�ernte Ereignisse
Gershon ben Solomon beschreibt die wah-
ren Träume mit folgenden Worten: „dass Du 
einen gewissen Menschen findest, der schon 
(vorher) sagte: ‚so (wird es)‘; und die Sache 
tritt so ein, wie er sie sich vorgestellt hat“ 
כמו) הענין  ויהיה  כך  אמר  כבר  שפלוני   שתמצא 
-Hier geht es um die Traumvorstel 27.(שדמה

lung eines konkreten weltlichen Ereignisses, 
das in der Zukunft liegt und dessen Kennt-
nis dem Individuum damit gewöhnlich nicht 
verfügbar sein dürfte. Diese Träume sind 
dann wahr, wenn die Ereignisse in der Zu-
kunft den Vorhersagen desjenigen, der von 
ihnen geträumt hat, entsprechen. Auch Wis-
sen über Ereignisse der Vergangenheit oder 
Gegenwart, die außerhalb des Erfahrungs-
schatzes oder des räumlichen Radius liegen, 
kann dieser Art von Traumwissen zugerech-
net werden. In all diesen Fällen handelt es 
sich um ein exklusives Wissen über partiku-
lare Ereignisse, das aufgrund zeitlicher oder 
räumlicher Distanzen nur qua Traum erlangt 
werden kann.28 
Wie ein solches Wissen zu den Träumen den 
gelangt, dafür gibt es unterschiedliche Erklä-
rungen: Falaquera folgt in seiner Schrift Deʿ ot 
ha-Filosofim der Erklärung des Ibn Rushd. 
Dessen Theorie zufolge kommt Zukunfts-
wissen dem Menschen im Traum durch den 
erwähnten ‚Aktiven Intellekt‘ zu.29 Der Ak-
tive Intellekt kenne eine abstrakte Version 
all jener Ereignisse, die in der Zukunft statt-
finden werden, aber nicht diese Ereignisse 
selbst, sondern ihre ‚intelligible Form‘.30 Diese 
er reiche im Schlaf, wenn Intellekt und Sinne 
ruhten, die Imagination oder ‚imaginative 
Seele‘ des Menschen, welche davon ausgehend 
eine materielle Vorstellung davon entwickele, 
was geschehen werde. Da die Imagination 
jedoch nur die ‚intelligible Form‘ erhalte, die 
sie selbst in eine Vorstellung ‚übersetze‘, sehe 
man im Traum oft keine exakte Darstellung 
des zukünftigen Ereignisses, sondern ledig-
lich etwas irgendwie Ähnliches und Deu-
tungsbedürftiges; 31 auf beide Eigenschaften 
der wahren Träume komme ich anschließend  
noch zu sprechen.
Neben der äußeren Quelle (aus dem Aktiven 
Intellekt) kommt auch ein innerer Ursprung 
dieser Träume in Frage. So scheint die Erläu-
te rung Gershons zumindest teilweise auf der 
Theo rie zu basieren, dass während des Wa-
chens wahrgenommene Versatzstücke an-
schlie ßend im Traum von einer besonders 
star ken Imagination so zusammengesetzt wer-
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33den, dass aus ihnen auf die Zukunft ge schlos-
sen werden kann – Gershon lässt offen, ob 
dieser innere Prozess des Kombinierens oder 
eine andere, äußere Ursache für die wahren 
Träu me über die Zukunft verantwortlich ist.32

Die Vorstellung, dass wahre Träume die Zu-
kunft offenbaren, liegt auch den Traum-
büchern zugrunde, die über deren richtige 
Deu tung aufklären: Dort werden Traumbil-
der bestimmten Deutungsvorschlägen zuge-
ord net (nach dem Prinzip: wer von einem 
Kamel träumt, darf Rettung erwarten, ein 
Esel bedeutet Heil, Oliven ein gutes Geschäft 
etc.),33 wobei die Deutungen sich in der Regel 
auf zukünftige Ereignisse im Leben des Träu-
menden beziehen. Sinn und Unsinn dieser 
(teils bezahlten) Traumdeutungs  praxis waren 
schon zur Zeit des babylonischen Tal muds 
umstritten, wie eine Passage in Talmud Be-
rakhot 56a zeigt.34 Dort tritt ein Deuter auf, 
der den beiden Rabbis abhängig von seiner 
Be zahlung die gleichen Traumbilder recht 
will kürlich einmal positiv und einmal negativ 
auslegt; da kann ein Salat im Traum ge nau-
so gut wegen seines schnellen Wachstums für 
ein gutes Geschäft, wie umgekehrt wegen sei-
ner Bitterkeit für einen herben Verlust stehen.35

Offenbarungsträume
Eine zweite Gruppe wahrer Träume, die 
meist mehr als Zukunftswissen enthalten, 
sind die Offenbarungsträume der Propheten. 
Der Einblick, den ausgewählte Menschen in 
den Bereich der göttlichen Vorsehung erhal-
ten, mag ihnen Wissen über Zukünftiges 
ge währen, doch liegt der Fokus dabei selten 
auf der Frage, was konkret im Bereich parti-
kularer Ereignisse geschehen wird. Die Pro-
pheten sehen häufig vielmehr komplexe, deu-
tungsbedürftige Traumbilder – denken wir 
beispielsweise an Jakobs Traum von der Lei-
ter oder an die Träume des Danielbuches 36 –, 
die zwar auf die Zukunft hin ausgelegt wer-
den können, jedoch darüber hinaus einen 
ge wissen „Sinnüberschuss“ enthalten,37 deu-
tungsbedürftig bleiben und ähnlich wie der 
heilige Text stets neue Exegesen erlauben und 
provozieren.38 Ihr biblischer Ursprung und 

ihre schriftliche Überlieferung sind weitere 
Eigenschaften der prophetischen Träume, 
welche sie im Kontext der he bräischen Phi-
losophie von den zukunftsweisenden Träu-
men gewöhnlicher Menschen unterscheiden. 
Sie stellen ein Phänomen der Vergangenheit 
dar, welches im Rahmen der Schriftexegese 
zu deuten ist. Somit sind sie von theologi-
scher Relevanz und bieten in ihrer litera-
rischen Ausgestaltung Raum für Exegese, 
zugleich sind sie der alltäglichen Realität ent-
hoben; vielleicht erklärt sich so, warum sie 
in den Enzyklopädien weniger präsent sind. 
Gershon erwähnt in seinem Kapitel zu den 
wahren Träumen die Propheten mit keinem 
Wort – Falaquera erwähnt (Ibn Rushd fol-
gend) Josefs Deutung der Träume des Pha-
raos, bei denen es sich allerdings um typische 
Zu kunftsträume (Vorhersage einer Hungers-
not) handelt, die auch von Falaquera nur in 
dieser Hinsicht, als ‚gewöhnliche‘ Zukunfts-
träume, interpretiert werden.39

Der Wahrheits- und Geltungsanspruch pro-
phetischer Träume liegt dabei auf einer ande-
ren Ebene als der von Zukunftsträumen von 
partikularen Ereignissen und persönlichen 
Geschehnissen, welche sich vor allem im 
Nachhinein als richtig erweisen; ihre Wahr-
heit liegt nicht darin begründet, dass ein be-
stimmtes weltliches Ereignis eintritt, sondern 
dass das Ereignis der göttlichen Offenbarung 
im Traum tatsächlich stattgefunden hat. In 
Bezug auf die Prophetenträume deutet sich 
solch eine Suche nach bestätigenden Zeichen 
an. So berichten beispielsweise Talmud und 
Midrasch, der Patriarch Jakob habe nach dem 
Erwachen bemerkt, dass die Steine, welche er 
zum Schlafen unter seinen Kopf gelegt hatte, 
während des Traumes verschmolzen waren;40 
auf diese Weise wird das Traumgeschehen 
mit der Welt des Wachenden verbunden. Be-
reits im biblischen Bericht stellt Jakob an der 
Stelle, an der er geschlafen hat, einen Stein 
auf, als Zeichen auch für die Wahrhaftigkeit 
des Traumgeschehens; über den Ort, an dem 
er geschlafen hat, sagt er: „Wie furchtbar ist 
dieser Ort. Er ist nichts anderes als das Haus 
Gottes und die Pforte des Himmels.“ 41 
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34 Falaquera geht auf Jakobs Traum in seinem 
(größtenteils verlorenen) Bibelkommentar 
ein;42 im Einklang mit seiner Deutung der 
wahren Träume beschreibt Falaquera das Zu-
standekommen von Jakobs Traum in dem 
ihm zeitgenössischen philosophischen Vo-
kabular: Es handle sich um eine Verbindung 
des Intellekts des träumenden Jakob mit dem 
Aktiven Intellekt (התדבק שכלו בשכל הפועל).43 
Um diese philosophische Deutung des Ja-
kobstraums zu legitimieren, greift Falaquera 
auf die Deutungen in der rabbinischen Lite-
ratur zurück; er zeigt, dass schon die Rabbi-
nen viele Elemente der biblischen Erzählung 
rund um den Jakobstraum allegorisch deute-
ten, und begründet so seine eigene philoso-
phische Deutung des Traumgeschehens als 
intellektuelle Verbindung (dvequt).
Ebenfalls im 13. Jahrhundert findet unter 
Rechts gelehrten vor allem des (nord-)fran
zö sischen Raumes eine Auseinanderset zung 
darüber statt, inwiefern es möglich ist, auch 
zu dieser Zeit noch Offenbarungen im Traum 
zu erhalten, was mithilfe der sogenannten 
Traum fragen (She eʾlot Ḥalom) geschehen soll-
te. Indem man vor dem Einschlafen über ein 
halakhisches (das jüdische Religionsgesetz 
und dessen Auslegung betreffendes) Dilem ma 
oder ungeklärte Details der religiösen Ge setze 
nachdachte, eine solche Frage aussprach oder 
aufschrieb, konnte man (teils mit Un ter stüt
zung magischer Praktiken) auf eine Beant-
wortung im Traum hoffen.44 Andere Gelehr-
te widersprachen dieser Praxis und meinten, 
nachdem die Torah einmal offenbart wurde, 
könne dem durch einzelne Träume nichts 
mehr hinzugefügt werden; sie argumentierten 
in Anlehnung an talmudische Topoi: loʾ ba-
shamayim hiʾ ‚[die Torah] ist nicht im Him-
mel, [sondern wurde uns Menschen gegeben 
und muss von uns selbst ausgelegt werden]‘, 
oder: ha-ḥalomot loʾ maʿ alin we-loʾ moridin, 
‚die Träume erheben und erniedrigen nicht‘, 
sie sind bedeutungslos.45 Trotz dieser Ein-
sprüche machten zahlreiche Gelehrte von der 
Praxis Gebrauch und dokumentierten ihre 
Ergebnisse teils in ausführlichen Werken, wie 
Jakob ben Levi von Marvège, ein Zeitgenosse 

Gershons, der sich eben falls in der Provence 
aufhielt und eine aus führliche Schrift über 
alle Fragen verfasste, die ihm im Traum be-
antwortet wurden (Sheʾelot u-teshuvot min 
ha-shamayim).46 Die Träume enthalten kein 
konkretes Wissen über die Zukunft, sondern 
beantworten häufig abstrakte und komple-
xe Fragen zum jüdischen Religionsgesetz. Es 
scheint plausibel, dass diese verbreitete Praxis 
auch Einfluss auf die Enzyklopädisten hatte, 
die berichten, dass wahre Träume ein in ihrer 
Zeit weit verbreitetes Phänomen seien. 

Gelehrte Träume
Wenn Falaquera postuliert, er sei erst durch 
Träume vollends davon überzeugt worden, 
dass die göttliche Vorsehung die Ereignisse 
in der Welt lenkt und vorherbestimmt,47 so 
spielt er neben den Zukunfts- und Offenba-
rungsträumen noch auf eine weitere Gruppe 
von wahren Träumen an, mit denen er selbst 
Erfahrung gemacht habe: jenen Träumen 
nämlich, die ich hier als „gelehrte Träume“ 
be zeichnen möchte. Ein ganzes Traktat, so 
deutet es Falaqueras eigener Verweis an, und 
so bestätigt eine später hinzugefügte Notiz in 
jenem Traktat selbst, will er im Traum emp-
fangen und nach dem Erwachen sogleich auf-
geschrieben haben. Er erläutert:

 כי עם היות אצלי זו האמונה אמתית אין אצלי ספק בה
 ולא פקפוק, כלומר השגחת האלוה ית׳ בכל הנמצא

 בכללים ובפרטים, אמת אותה אצלי ענין החלום. כי מה
 שיוזהרו בו רבים מבני אדם על עניניהם הפרטיים מורה
 בלי ספק כי ההשגחה בפרטים. וכבר חברתי בזה הענין

 אגרת קראתי שמה אגרת החלום, וזכרתי בה הזהרות
 רבות שהוזהרתי החלום ]…[ מה שהוא פלא

Obwohl ich diese wahre Überzeugung schon im-
mer hatte, und daran nicht zweifle oder zögere, ich 
meine: an der göttlichen Vorsehung für alles, sei 
es allgemein oder partikular; so wurde diese Sa-
che doch bei mir durch den Traum wirklich veri-
fiziert. Denn viele Menschen wurden in Träumen 
über partikulare Dinge gewarnt, und das bedeu-
tet ohne Zweifel, dass sich die Vorsehung auf die 
Partikularien bezieht. Zu diesem Thema habe ich 
ein Traktat geschrieben, welches ich ‚Sendschrei-
ben über den Traum‘ genannt habe, und darin er-
wähnte ich viele Warnungen, die ich im Traum 
erhielt […], was wundersam ist. 48

.
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35Es handelt sich bei dem Sendschreiben nicht 
um ein Traktat über Träume, wie der Ver-
weis nahelegt, sondern es geht darin um die 
ethische und intellektuelle Perfektion des 
Menschen; entsprechend seiner Herkunft 
aus einem Traum wird es als Traumtraktat 
(Iggeret ha-Ḥalom) bezeichnet.49 Innerhalb 
der Schrift wird der Bezug jedoch nicht wie-
der aufgegriffen, auch ist sie frei von jegli-
chen Elementen, die an einen Traum gemah-
nen würden. Vielmehr sind solche Verweise 
selbst ein gelehrter Topos mit langer Tradi-
tion, der sich bspw. auch bei Ibn Sīnā (lati-
nisiert Avicenna, ca. 980–1037) findet. Ibn 
Sīnā erwähnt explizit, wie ihm gelegentlich 
Träume bei philosophischen Fragestellungen 
geholfen haben, wenn er auf anderen Wegen 
nicht mehr weiter kam.50 Auch Ibn Rushd 
beschreibt im Parva Naturalia-Kommen-
tar einen schlaf- oder ohnmachtsähnlichen 
Zustand, der sich zuweilen aus angestreng-
tem Nachdenken ergebe und in dem durch 
Ausschluss der äußeren Eindrücke und 
innere Versammlung der geistigen Kräfte 
gleichsam träumend Wissen erlangt werden 
könne.51 Einige Eigenschaften, welche den 
Träumen sonst oft zugeschrieben werden – 
wie deren Deutungsbedürftigkeit, ihre der 
Realität lediglich ähnlichen Formen, oder 
das Erstaunen und die Verwirrung, die sie 
beim Träumenden auslösen – werden mit 
gelehrten Träumen eher nicht verbunden; 
viel mehr kennzeichnet diese Art von wah-
ren Träumen eine besondere Klarheit, die 
gerade im Traum entsteht, während sie dem 
Philosophen im Wachen verwehrt war. Die 
gelehrten Träume enthalten auch nicht (nur) 
konkretes oder partikulares Wissen über die 
Zukunft oder andere zeitliche Begebenhei-
ten, sondern können abstraktes und theore-
tisches Wissen enthalten, welches die Träu-
menden anschließend in ganzen Traktaten 
niederschreiben.

Diagnosࢼsche Träume
Die diagnostischen Träume, die den Ärzten 
Auskunft über die physischen Zustände in-
nerhalb des Körpers ihrer Patienten geben, 

u nterscheiden sich von den anderen wahren 
Träu men zunächst vor allem dadurch, dass ihr 
Ursprung im Inneren des Menschen verortet 
wird, und sie nicht aus einer höheren Wis-
sensquelle stammen, weshalb Ibn Rushd sie 
als ‚falsch‘ bezeichnet hatte. Zugleich haben 
sie jedoch eine besondere alltägliche Relevanz 
für diejenigen, die sie in ihrer me di zi nischen 
Praxis berücksichtigen, und daher auch für 
die Auseinandersetzung mit Traumwissen als 
einem historisch präsenten Wis  sens modus; 
sie zeigen auf, in wie vielen unterschiedlichen 
Bereichen vorausgesetzt wurde, dass Träume 
ein exklusives Wissen enthalten können. So 
spielen die Träume nicht nur für die bereits 
erwähnten Bereiche der Philosophie, der 
Theologie und der Halakha eine zen trale Rol-
le, sondern auch für die Medizin. Schon im 
hippokratischen Corpus (De Victu IV) wurde 
die medizinische Traum  deu  tung beschrie-
ben; 52 Aristoteles berichtet ent sprechend, dass 
die Gelehrten unter den Ärz ten die Patienten 
hinsichtlich ihrer Träume befragen,53 und 
Galen bezog diese Praxis auf die Humoral-
pathologie und ent wickelte eine Zuordnung 
von Zeichen: Wer von Feuer träume, sei do-
miniert von der gelben Galle, ein Traum von 
Rauch und Dun kelheit zeuge von der schwar-
zen Galle, Schnee, Eis und Hagel deuteten auf 
weißes Phlegma hin; wer von Blut dominiert 
sei, träume davon, in Blut zu stehen.54 Beson-
ders in Gershons stark an me di zinischen Fra-
gen interessierter Enzyklo pä die fanden diese 
Träu me prominente Erwähnung:
 עוד כתבו חכמי הרפואות, כי מי שיגבר עליו מזג הדם
 יחלום שהוא רואה דם, או עומד גופו בדם […] וכן מי

 שיגבר עליו הירוקה יחלום האש, לפי שהצפר''א מטבע
 האש

 כמו שנמצא לאותם שגובר עליהם הליחה הלבנה, ידמו
 בעת שנתם שעומדים במים […] ועל כן יחקרו הרופאים

החולים בחלומם ויבינו איזה ליחה גוברת עליהם
Auch schrieben die Gelehrten der Medizin, dass 
derjenige, der vom Temperament des Blutes be-
herrscht ist, träumen wird, dass er Blut sieht, oder 
sein Körper in Blut steht. […] Und ebenso, wer 
von der gelben [Galle, H. T.] beherrscht ist, träumt 
vom Feuer, da sie von der Natur des Feuers ist.
So wie es auch festgestellt wird bei jenen, die vom 
weißen Phlegma beherrscht werden, dass sie sich 

.
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36 zur Zeit ihres Schlafes imaginieren, sie ständen 
im Wasser. […] Und daher befragten die Ärzte die 
Kranken über ihre Träume, und erfuhren, welcher 
Saft sie beherrscht.55

Offen ist, ob diese wenigen Zeilen in Ger-
shons Schrift eine zur Zeit der Enzyklopädis-
ten verbreitete Praxis repräsentieren, oder ob 
sie lediglich ein Wissen tradieren, das allein 
in der Vergangenheit Anwendung fand, wie 
Diepgen für lateinische Texte zum selben 
Thema vermutete.56 Aus seiner Sicht spricht 
die sche matische und repetitive Darstel lung 
in meh reren lateinischen Texten dafür, dass 
es sich nicht um ein praktisches Wissen han-
delte – ähnliches lässt sich für Gershon sa gen, 
da seine Beschreibung der Traumbilder der-
jenigen Galens nichts Neues hinzufügt, und 
er sich hier sehr kurz fasst, obwohl er sonst 
häufig auf eigene Beispiele und anschauliche 
Beschreibungen setzt. 
Falaquera scheint in seinem Sefer ha- 
Mevaqqesh (eine für ein breiteres Publikum 
ver  fasste literarische Komposition) die Rück-
führung von Alpträumen auf eine me lan   cho-
lische Veranlagung und eine ent spre chen de 
me dizinische Herangehensweise eher ab zu-
lehnen;57 dies könnte entweder so verstan-
den werden, dass die Praxis bei seinen Zeit -
ge  nos sen verbreitet war, und er sie für falsch 
hielt, oder aber, dass die Vorgehensweise zu 
seiner Zeit bereits überholt war, und er sie 
daher kri tisierte. Dennoch bezeichnet er 
in seiner En zyklopädie die diagnostischen 
Träume abschließend als ‚wahre Formen‘ 
(ṣorot ṣodeqot) und nicht wie Ibn Rushd als 
‚falsch‘, wohl da er, anders als sein arabischer 
Vor gänger, als Kriterium für Wahrheit die 
‚Rich tigkeit‘ der Traumbilder ansetzte, und 
nicht nur Träume aus einer höheren Quelle 
als ‚wahr‘ bezeichnete.58

Die Eigenscha[en der wahren Träume
Diese vier Arten der wahren Träume, die ich 
für die he bräische Philosophie des 13. Jahr-
hunderts differenziert habe, waren also in 
unterschiedlichem Maße Phänomene, mit 
denen im Alltag tatsächlich gerechnet wurde. 

Nur auf Basis ihrer Unterscheidung lässt sich 
differenziert über jene Eigenschaften spre-
chen, die sowohl den Träumen selbst als auch 
dem durch sie vermittelten Traumwissen zu-
geschrieben wurden. 
Allen vier Arten von wahren Träumen ist ge-
mein, dass sich ihr Wissen auf einen verbor-
ge nen, exklusiven Bereich bezieht – die Zu-
kunftsträume lassen erblicken, was real noch 
nicht gewusst werden kann; die propheti-
schen Träume gewähren Einsicht in den Be-
reich göttlicher Vorsehung oder in die ver-
borgene Welt des Himmels, der Engel oder in 
die Bedeutung der Torah; die diagnostischen 
Träu me erlauben den Ärzten, in den Körper 
hinein zu blicken und dort ein Verhältnis der 
Humore zu sehen, das sie aus äußeren Krank-
heitszeichen nur schwer erschließen können; 
auch die Träume der Gelehrten verleihen ein 
Wissen, nach dem der Wachende vergeblich 
gesucht hat und das ihm in dieser Form un-
klar oder verborgen geblieben war. Diese re ve-
la torische Dimension zeichnet das Traumwis-
sen in allen vier hier besprochenen Fällen aus.
Eine weitere wichtige Eigenschaft der Funk-
tionsweise von Träumen kann in ihrem Ope-
rie ren mit Ähnlichkeit ausgemacht werden. 
Gershon betont diesen Aspekt im Hinblick 
auf die diagnostischen Träume: jemand 
träu me beispielsweise von einem süßen Ge-
schmack, oder von erdigen Dingen. Diesen 
Zei chen ist gemein, dass es sich nicht um eine 
Dar stellung der jeweils überschüssigen Hu-
more handelt, sondern um den Humoren zu-
geordnete Elemente (Erde) oder Eigenschaf-
ten (süß). Dieses Phänomen sucht Gershon 
zu erklären; er zieht dafür mit Ibn Rushds 
Kom mentar zu Ibn Sīnās medizinischem Ge-
dicht Urǧūza fī-l-ṭibb eine zusätzliche Quelle 
heran, die das Zustandekommen eines sol-
chen Traumes erläutert:
והסבה בזה שכח המדמה נמשך אחר מזג הגוף, א''כ
מה שגובר על הגוף מבפנים יראה אותו הכח ההוא,
 <...> כאשר ידמה מה שירגיש בחוש, וכן כתב אבן

רש''ד בפירושו לחרוזות אבן זינ''י
Und der Grund dafür ist, dass die Imagination 
vom Temperament des Körpers angezogen wird. 
Daher sieht diese Kraft dasjenige, was den Körper
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von innen beherrscht [und imitiert es, H. T.], so als 
ob sie abbildet, was sie vom Sinn wahrnimmt, und 
so schrieb es Ibn Rushd in seinem Kommentar zu 
den Versen Ibn Sinas.59

Die Vorstellungskraft des Menschen, die bei 
Tag dafür zuständig ist, die äußeren Eindrü-
cke aus den Sinnen zu verarbeiten, begibt sich 
im Schlaf, wenn die Sinne ruhen, nach innen. 
Dort sieht sie jene inneren Zustände, welche 
sie dann – wie es ihre Art ist – in Form von 
Bildern darstellt, die diesen Zuständen äh-
neln. Auch das he bräische Wort für Imagina-
tion, dimyon oder koaḥ ha-medammeh, leitet 
sich von der Wurzel d-m-h ab, welche eben-
falls ‚ähneln‘ bedeutet – es scheint nur konse-
quent, dass die Imagination die Kraft ist, die 
Ähn lichkeiten erzeugt.
Falaquera betont ebenfalls die Eigenschaft 
der Ähnlichkeit, welche die Träume mit der 
Ima gination verbindet, dort in Bezug auf 
die Zukunftsträume: Dem Parva Naturalia- 

Kommentar folgend erläutert er, dass die 
Träume häufig nicht das zukünftige Ereignis 
selbst, sondern etwas Ähnliches darstellen, 
da die ‚intelligible Form‘, welche die Imagina-
tion empfängt, noch keine konkrete, partiku-
lare Vorstellung enthält. Eine solche Vorstel-
lung kreiert erst die Imagination, und zwar 
ent sprechend ihrer üblichen Vorgehensweise 
als eine Ähnlichkeit von jenem Ereignis, das 
dann real eintritt.60

So erklärt sich auch die Deutungsbedürftig-
keit der Träume. Deutungsbedürftig sind 
selbst die medizinischen Träume – hier wird 
häufig schematisch angegeben, welches Bild 
für welches humorale Übergewicht steht –, 
doch in Bezug auf die Zukunftsträume wird 
die Deutung besonders virulent. Wie kann 
der Deuter unter allen möglichen zu künf -
tigen Ereignissen dasjenige erkennen, wel-
ches dem Geträumten entspricht? Die be-
merkenswerte Erklärung für diesen Vorgang 
bei Falaquera (die schon auf Ibn Rushd und 

Abb. ž (von rechts nach links – hebräische Leserichtung): Traum des Pharaos (von den fe�en und den 
mageren Kühen, von den vollen und den dürren Ähren), Joseph deutet den Traum des Pharaos (dane-
ben beraten drei Wahrsager des Pharaos). Goldene Haggada (um žƀſŽ, Katalonien), Briঞsh Library
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38 vor diesem auf die arabische Adaption der 
aristotelischen Parva Naturalia zurückgeht),61 
lautet, dass der Deuter ein besonders begab-
ter, gelehrter und lauterer Mensch sein muss, 
welcher selbst noch einmal unabhängig 
vom Träumenden die entsprechende geisti-
ge Form empfängt, die ihm aufgrund seiner 
heraus ragenden Qualitäten in aller Klarheit 
erscheint, weshalb er zu ihrer Deutung be-
fähigt ist.62 Das Phänomen greift Falaquera 
in seiner Schrift Sefer ha-Mevaqqesh auf, wo 
eben falls ein begabter Deuter auftritt: Dort 
empfängt den Traum zunächst ein reicher 
Mann, der auf den rechten Weg geleitet wer-
den soll, ohne den Deuter die Traumsprache 
jedoch nicht entziffern kann; der Traumdeu-
ter, ein rechtschaffener Weiser, empfängt den 
Traum noch einmal und erläutert ihm die 
Be deutung. Vielleicht liegt die folgende Kon-
zeption dem doppelten Empfang zugrunde: 
Zuerst empfängt den Traum derjenige, den 
er betrifft, anschließend derjenige, der zur 
Deutung befähigt ist und sich dem Betroffe-
nen zur Verfügung stellt. Falaquera nennt Jo-
sef als Beispiel für einen weisen Deuter; hier 
ist das Verhältnis eindeutig so, dass Pharao 
der Adressat ist, die Träume jedoch selbst 
nicht deuten kann (Abb. 1); zu denken ist 
auch an Da niel, der die Deutung des Traums 
des Nebukadnezar in einer Nachtvision (ara-
mäisch: די־ליליא  explizit ein zweites (חזוא 
Mal empfängt.63

Das Wissen, welches dem Träumenden zu-
kommt, zeichnet sich also in vielen Fällen da-
durch aus, dass es – anders als Sinneswahrneh-
mun gen und intellektuelle Konzepte, wie 
bei de Kompilatoren betonen – kein Abbild 
der realen Welt, sondern dieser nur ähnlich 
ist.64 Daher bedarf es in aller Regel auch der 
Deu tung, wozu im Fall der diagnostischen 
Träume die Ärzte, im Fall der Zukunftsträu-
me die Traumdeuter befähigt sind, welche 
sich neben ihrer Gelehrsamkeit auch durch 
ihre seelische Reinheit auszeichnen müssen. 
Beide Eigenschaften – Ähnlichkeit und Deu-
tungsbedürftigkeit – treffen jedoch nicht auf 
jene Träume zu, die halakhische Fragen be-
antworten, und jene „gelehrten Träume“, wel-

che Falaquera und andere Philosophen für 
sich selbst in Anspruch nahmen. Im Gegen-
teil: diese Träume enthalten abstraktes und 
theoretisches Wissen und bringen gerade 
Klarheit, wo vorher Unordnung herrschte; sie 
geben Gedanken ein oder helfen, Gedanken 
so zu sortieren, dass sie nur noch als Traktat 
niedergeschrieben werden müssen. 
Beide miteinander in Zusammenhang ste-
henden Eigenschaften – Deutungsbedürftig-
keit und Ähnlichkeit mit Ereignissen der 
realen Welt – können auch kaum dazu die-
nen, die wahren von den falschen und un-
bedeutenden Träumen zu unterscheiden. 
Auch ein unsinniger Traum mag schließlich 
deutungsbedürftig oder deutbar erscheinen. 
Wie lassen sich also die wahren Träume er-
kennen, und in welcher Hinsicht sind sie von 
den gewöhnlichen Träumen verschieden? 
Gershon geht auf diese Unterscheidung und 
Problematik nicht ein. Vielmehr findet sich 
in seiner Kompilation ein fließender Über-
gang zwischen den Abschnitten zu jenen 
Träumen, in denen der Träumende Elemen-
te der wachen Welt wahrnimmt (wie wenn 
ein Geräusch von außen in den Traum ein-
dringt), über die diagnostischen Träume, zu 
jenen wahren Zukunftsträumen, die wiede-
rum nur ungenau von den darauf folgenden 
Träumen der Kranken, Fiebernden und Ster-
benden abgegrenzt werden.65 Diese geringe 
Abgrenzung der Traumarten voneinander 
mag erstaunen, da doch die Identifikation 
von wahren Träumen für die Aussagekraft 
der Träume zentral erscheint. Der Fokus 
liegt bei Gershon jedoch darauf, die jeweili-
gen Phänomene zu begründen, und weniger 
auf der praktischen Anwendung und Traum-
deutung; auch ging er vermutlich davon aus, 
dass sich die Zukunftsträume ohnehin im 
Nachhinein als ‚wahr‘ oder ‚falsch‘ erweisen, 
je nachdem, ob das geträumte Ereignis eben 
eintritt oder nicht. 
Falaquera hingegen nennt einige, wenn auch 
eher vage Kriterien für das Erkennen und 
Unterscheiden von wahren und falschen 
Träumen: Der wahre Traum zeichne sich 
unter anderem dadurch aus, dass er beson-
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39ders „geistig“ oder spirituell (ruḥani) erschei-
ne (was wohl auf die Herkunft des Traums 
aus der geistigen Form zurückzuführen ist);66 
auch erwache der wahr Träumende häufig 
mit einem Schrecken der Seele und wundere 
sich über das im Traum Gesehene:

 והפרש בין אלו הצורות הצודקות והצורות הכוזב כי
 הצודקות תרגיש בהם הנפש ותתמה מהם ואיפשר
 שתיקץ כמו המפחדת ממה שראתה ותתמה מדקות

הרוחנית שראתה בהם
Ein Unterschied zwischen diesen wahren Formen 
und den falschen ist: Bezüglich der wahren hat die 
Seele eine Empfindung und wundert sich über sie, 
und wacht vielleicht sogar auf, als ob sie erschreckt 
ist, über das, was sie sah, und wundert sich über 
die spirituelle Feinheit, die sie darin sah.67

Es fällt auf, dass sich auf Basis dieser Kri-
terien kaum adäquat zwischen wahren und 
falschen Träumen unterscheiden lässt; auch 
bleibt die Wahrnehmung, ob ein Traum 
wahr sein könnte, einem sehr subjektiven 
Urteil des Träumenden überlassen. Im Um-
feld halakhischer Traumfragen, wo den 
wahren Träumen eine noch stärkere prak-
tische Relevanz zukam, scheinen etwas de-
tailliertere Kriterien für die Wahrheit eines 
Traumes entwickelt worden zu sein (dort 
werden bspw. der Ort des Träumens oder die 
soziale Stellung des Träumenden zumindest 
erwähnt sowie bestimmte Erkennungsmerk-
male wahrer Träume, wenn bspw. der Träu-
mende von einer Stimme direkt adressiert 
wird);68 solche Unterscheidungen wurden 
von den Enzyklopädisten jedoch nicht auf-
genommen, bis auf den Hinweis Gershons, 
gelegentlich seien die Träume am Morgen 
wahrer als am Abend.69

Imaginaঞon, Intuiঞon und 
Mutmaßung – die Krä[e des 
Traumwissens 

Viele der Eigenschaften wahrer Träume, die in 
den he bräischen Enzyklopädien beschrieben 
werden, lassen sich auf die für sie verant wort-
li che Kraft, die Imagination, zurückführen. 

Sie ist es, die jene Ähnlichkeiten, sei es mit 
den Zuständen innerhalb des Körpers, sei es 
mit den zukünftigen Ereignissen in der Welt, 
pro duziert. Doch die Rolle der Imagination 
für die wahren Träume war umstritten, denn 
sie galt als eine körperliche Kraft, deren Vor-
stel lungen an der materiellen Welt orientiert 
waren. Wahre Träume hingegen konnten 
nicht nur konkrete zukünftige Ereignisse und 
kör per liche Zustände, sondern auch ganz an-
dere Formen von Wissen enthalten: Die ge-
lehrten Träume lieferten Klarheit über kom-
plexe theoretische Probleme, die halakhischen 
Auto ritäten fragten nach religiösen Geboten 
und die Propheten hatten im Traum Visionen 
von himmlischen Welten und Wesen. War es 
möglich, dass auch diese Träume, die sich in 
theoretische und metaphysische Höhen auf-
schwangen, in der Imagination empfangen 
wurden? Müsste für diese Träume nicht eine 
rein geistige Kraft wie der Intellekt verant wort-
lich sein? In den gelehrten Kontroversen über 
diese Fragen, denen der folgende Ab schnitt 
gewidmet ist, kommt besonders deutlich zum 
Ausdruck, dass die Enzyklopädisten das Wis-
sen über die Träume nicht nur sammelten, 
sondern auch innovativ mit den kom pilierten 
Texten interagierten und sich nicht zuletzt da-
rum bemühten, die Möglichkeit wahrer Träu-
me zu rechtfertigen und das Traum wissen 
auch hinsichtlich seines Zu stan de kommens zu 
erklären. Im zweiten Teil möchte ich mich also 
der Frage zuwenden, welche Kraft im Men-
schen dafür zuständig ist, die wahren Träume 
zu kreieren oder zu empfangen. Diese Frage 
wurde in den Enzy klo pädien des 13. Jahrhun-
derts kontrovers diskutiert, wie die folgenden 
Ausführungen zeigen. 

Die Imaginaࢼon als Kra[ der Träume
Im Hintergrund steht zunächst die Annah-
me, dass es die menschliche Imagination sei, 
die die wahren Träume empfängt. Aristoteles 
hatte postuliert, dass sowohl die fünf Sinne 
als auch der Verstand im Schlaf ruhen und 
sich erholen, weshalb nur die Imagination 
als Ursprung der Träume infrage komme.70 
Dieser Ansicht hatte sich auch Ibn Rushd 

.
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40 in seinem Parva Naturalia-Kommentar an-
geschlossen.71 Ebenso schrieb Ibn Sīnā, dass 
die Imagination für die Träume verantwort-
lich sei (dabei unterstütze sie evtl. noch eine 
weitere geistige Kraft, die ebenfalls unterhalb 
des Intellekts verortet wurde, die sogenannte 
Einschätzungskraft (wahm)). 72 
Diese Vorstellung ist uns bereits begegnet, 
wenn es hieß, dass die Imagination im Men-
schen eine ‚intelligible Form‘ vom ‚Aktiven 
Intellekt‘ erhalte, und diese Form in eine ma-
terielle Vorstellung übersetze, die das zukünf-
tige Ereignis – oder etwas sehr Ähnliches – 
vorausdeute. Im Detail lautet die Erklärung 
bei Falaquera so:

נאמ/ כי אינו רחוק שיהיה השכל הנבדל נותן לנפש
המדמה הטבע הכללי אשר לאותו האיש ההווה ר׳נו לומ׳
מושכל סבותיו ותקבל אותו הנפש המדמה פרטי מצד
שהוא בחומר ואיפשר שתקבל איש אותו המושכל על

אמתתו ואיפשר שתקבל מה שדומה לו
Also liegt es nicht fern, dass der separate Intellekt 
[d. i. der Aktive Intellekt, H. T.] der imaginativen 
Seele die allgemeine Natur übermittelt, zu jenem 
gegenwärtig existierenden Mann; wir meinen: 
das Konzept seiner Gründe. Und dies empfängt 
die imaginative Seele partikular, insofern es 
materiell ist, und es kann sein, dass einer dieses 
Konzept so empfängt, wie es ist, oder er empfängt 
etwas Ähnliches.73

Die Zukunft wird von der Imagination also 
folgendermaßen vorhergesehen: Die separa-
ten Intellekte, besonders der Aktive Intel-
lekt, mit dem die menschliche Seele in Kon-
takt kommen kann, wissen die Zukunft oder 
etwas über die Zukunft – jedoch nicht in der 
gleichen Weise, wie Menschen etwas wissen, 
sondern in ganz immaterieller Form, hin-
sichtlich der ‚Konzepte‘ für die ‚Gründe‘ des-
sen, was geschehen wird. Das Wissen muss 
so abstrakt sein, denn der Aktive Intellekt ist 
dieser Philosophie zufolge der Materie und 
dem Wissen über materielle Dinge gänzlich 
enthoben. Nachdem die Imagination diese 
Konzepte der Gründe empfangen hat, stellt 
sie sich in partikularer Weise etwas vor, das 
auf diesen Konzepten basiert, und in etwa 
dem entspricht, was geschehen wird. So 
kommen Vorstellungen zustande, welche die 

Zukunft so oder so ähnlich repräsentierten, 
wie sie tatsächlich auch eintritt.74

Doch was passiert, wenn ein Gelehrter, wie 
Fa laquera selbst, ein theoretisches Traktat im 
Traum empfängt, oder ein Prophet, wie es die 
Bi bel berichtet, Einblick in himmlische Sphä -
ren erhält? Handelt es sich dabei um den glei-
chen Vorgang? Dies scheint ausgeschlossen, 
denn ein solches Wissen, das den konkreten, 
par tikularen Bereich übersteigt, kann die 
Imagination laut Falaquera gar nicht aufneh-
men – ihre Vorstellungen sind immer ‚mate-
riell‘, konkret, ‚partikular‘. Auch richtet sich 
gerade gegen eine solche Konzeption das ein-
gangs zitierte Argument des Ibn Rushd: Wäre 
es möglich, abstraktes, theore ti sches Wissen 
im Traum in der Imagination zu empfan-
gen – wozu bräuchte es dann noch die Fähig-
keit, solche Dinge intellektuell zu er schließen? 
Wohl um diese Probleme zu umgehen und die 
wahren Träume gegen solche Kritik zu ver-
teidigen, erfinden die beiden En zy klopädisten 
Shem Ṭov Ibn Falaquera und Ger shon ben 
Solo mon jeweils (unabhängig von ein ander) 
eine neue Traumkraft, die in Bezug auf die 
wahren Träume neue Möglich kei ten eröffnet. 
Diese Innovationen sind umso bemerkens-
werter, als in der ihnen bekannten Tradition, 
von Aristoteles über Ibn Sīnā75 und Ibn Rushd 
bis zu Maimonides stets die Imagination für 
die Träume verantwortlich gemacht wur-
de, und andere seelische Fähig keiten für die 
Träume vorher keine Rolle spielten.

Falaqueras Alternaࢼve zur Imaginaࢼon: 
Intuiࢼon
Falaquera vertritt in seinem Kapitel über die 
Träume die Auffassung, dass wahre Träume 
über die Zukunft in der Imagination empfan-
gen werden – wie dies von Ibn Rushd erläu-
tert wurde. Darüber hinaus zitiert er jedoch 
eine Passage aus Ibn Sīnās Werk al-Shifāʾ, die 
in Falaqueras Augen wohl der Rechtfertigung 
des gelehrten oder theoretischen Traumwis-
sens dienen sollte.76 Da er die Passage gleich 
hinter Ibn Rushds Argument einfügte, in 
dem es heißt, die Träume könnten kein abs-
traktes, theoretisches Wissen enthalten, liegt 

.
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41es nahe, dass es ihm damit um die Verteidi-
gung jener Träume ging, in denen der Mensch 
auch solches Wissen empfängt – man denke 
an Falaqueras eigenen gelehrten Traum, in 
dem er ein ganzes theoretisches Traktat emp-
fangen hatte. In der Passage von Ibn Sīnā geht 
es jedoch nicht um die wahren Träume, oder 
überhaupt um Träume; Ibn Sīnā präsentiert 
in der Passage eine neue, vorher unbekannte 
psychische Kraft namens ḥads, die so etwas 
wie eine intellektuelle Intuition, Scharfsinn, 
oder Fähigkeit zum schnellen logischen Den-
ken darstellt.77 Diese Intuition erlaubt es je-
nen Menschen, in denen sie stark ausgeprägt 
ist, theoretisches Wissen in kürzester Zeit, 
gleichsam plötzlich und ohne Anstrengung, 
zu erschließen:
 וכתב החכם בן סינא ודע כי הלמוד […] יש בזה יתרונות
 […] ואם יהיה זה לאדם […] נקראת זו ההכנה החזקה
 אומד. […] ועל כן איפשר שיפול לאדם בנפש האומד
 ושיהיה נקשר במחשבתו ההוא <ה>קש בלא מלמד

 וזה ממה שיש בו יתרונות בכמות ובאיכות והכמות הוא
 כי מקצת בני אדם הוא רב לאומד לגדרים האמצעיים
 והאיכות הוא כי ממקצתם הוא אומד במהירות ומפני

 שזה היתרונות אינו מוגדר אבל […] יגיע בקצה החסרון
 למי שאין לו אומד כלל על כן יתחייב שיגיע בקצה
 התוספת אל מי שיש לו אומד בכל <עניין> או רובם

ולמי שיש לו אומד במהירו׳ וקוצר עת
Und der Gelehrte Ibn Sina schrieb: wisse, dass 
[einige] bezüglich des Lernens […] gewisse Vor-
teile haben. […] Und wenn dies bei einem Mann 
geschieht, […] so wird diese starke Vorbereitung 
„Intuition“ (omed) genannt. […] Daher [da Er-
kenntnis auf dem richtigen Verständnis von Syl-
logismen beruht, H. T.] ist es also möglich, dass 
auf den Menschen in der Seele diese Intuition 
fällt, und dass in seinen Gedanken ein gewisser 
Syllogismus verbunden wird, ohne dass es eines 
Lehrers bedarf. Und dies gehört zu den Dingen, 
worin es Unterschiede gibt bezüglich der Quan-
tität und Qualität. In der Quantität, weil einige 
Menschen ganz häufig intuitiv auf den Mittelbe-
griff kommen, und in der Qualität, da einige von 
ihnen intuitiv sehr schnell darauf kommen; denn 
diese Vorteile sind nicht beschränkt, sondern […] 
reichen bis zu einem extremen Mangel bei jeman-
dem, der gar keine Intuition hat, und daher not-
wendigerweise auch zum extremen Vorzug, bei 
jemandem, der Intuition in jeglicher [Sache] hat, 
oder in vielen, und jemandem, der sehr schnell 
und in kurzer Zeit diese Intuition hat.78 

Ḥads kommt zwar nicht allen Menschen in 
gleichem Maße zu – es ist aber die Voraus-
setzung eines jeden Wissenserwerbs, und 
Menschen, denen diese Gabe vollständig 
fehlt, sind darauf angewiesen, von anderen, 
mit mehr Scharfsinn begabten Menschen zu 
lernen. Mit den wahren Träumen hatte diese 
Fähigkeit bei Ibn Sīnā nichts zu tun – viel-
mehr ist ḥads eine intellektuelle Fähigkeit, 
die zu Schlussfolgerungen im Wachzustand 
befähigt. Hinsichtlich der Träume vertrat 
Ibn Sīnā wie bereits erwähnt, dass die Imagi-
nation sie erhält, und zwar von der Seele der 
Sphäre,79 wobei es sich auch hier um konkre-
tes und partikulares Wissen aus dem Bereich 
des Träumenden sowie aus der Zukunft, Fer-
ne oder Vergangenheit handelt.80

Falaqueras Auffassung von ḥads als Kraft 
der wahren Träume kommt also nicht von 
Ibn Sīnā, sondern ist innovativ: Er verwendet 
nicht Ibn Sīnās Traumtheorie, sondern viel-
mehr dessen Konzeption einer besonderen in-
tellektuellen Kraft im Wachzustand für seine 
eigene Erklärung jener wahren Träume, die 
auch theoretisches Wissen enthalten. Vermut-
lich trugen bestimmte Charakteristika, die 
bei Ibn Sīnā der Fähigkeit ḥads zugeschrieben 
wurden, dazu bei, dass sie sich für die Rekon-
textualisierung als Traumkraft in Falaqueras 
Augen besonders eignete: so die Schnellig-
keit oder gar Plötzlichkeit des Schließens 
dank ḥads, welche kein aktives und konzen-
triertes Nachdenken erfordert (denn intuitiv 
und erfahrungsgemäß leuchtet ein, dass Er-
kenntnisse im Traum nicht das Resultat von 
Überlegungen, sondern eher von instantanen 
Geistesblitzen sind, die dem Träumenden 
gleichsam unvermittelt zukommen). Auch 
die Tatsache, dass ḥads nicht allen Menschen 
gleichermaßen eignet, sowie der Umstand, 
dass in Ibn Sīnās Konzeption von ḥads der 
bereits erwähnte Aktive Intellekt eine zentra-
le Rolle spielt (da dieser bei Ibn Sīnā an allen 
intellektuellen Vorgängen beteiligt ist),81 mö-
gen Falaqueras Neudeutung dieser Kraft als 
Traumkraft beeinflusst haben.
So konnte Falaquera auch jenes abstrakte 
Traum wissen erklären, welches in der Imagi-

[…].
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42 nation, die stets nur konkrete und materiel-
le Konzepte vorstellt, nicht hätte empfangen 
werden können – zugleich konnte Falaquera 
auf diese Weise vermeiden, die prophetischen 
Offenbarungsträume auf die Imagination zu-
rückzuführen, und mit deren Tendenz zu Irr-
tümern und Fehlschlüssen in Verbindung zu 
bringen. Sowohl Falaquera als auch Gershon 
charakterisierten die Imagination in ihren 
Kompilationen nämlich eher negativ.82 Zwar 
komme ihr eine spezifische Funktion im Er-
kenntnisprozess zu, da sie die von den Sinnen 
wahrgenommenen Gegenstände innerlich 
repräsentiere und dem Intellekt zur Verfü-
gung stelle – doch überall dort, wo die Ima gi-
na tion eigenständig agiert, nicht den Sinnen 
oder dem Intellekt verpflichtet ist, neige sie 
dazu, sich zu irren und damit den Menschen 
zu täuschen; so verleite sie zu Fehlschlüssen 
und theologisch falschen Vorstellungen wie 
derjenigen, das Gott körperlich sei. 83 Dieser 
Vorwurf wog schwer, waren doch Anthro-
pomorphismen in Bezug auf Gott eines der 
größten Probleme, gegen das der von beiden 
Kompilatoren hoch geschätzte Maimonides 
in seinem Werk angeschrieben hatte.84 
Dem starken Abgrenzungsbedürfnis gegen-
über der Imagination entspricht, dass Fala-
quera in seiner Exegese des Jakobstraums 
betont, es sei der „Intellekt“ (śikhlo) des Pro-
pheten gewesen, der sich mit dem Aktiven In-
tellekt verbunden, und so den Traum von der 
Himmelsleiter empfangen habe.85 Ganz be-
sonders energisch kritisiert Falaquera zudem 
Samuel Ibn Tibbon (1160–1230), welcher als 
einer der bekanntesten he bräischen Überset-
zer des Mittelalters für eine he bräische Fas-
sung von Maimonides’ Hauptwerk mit dem 
Titel Moreh Nevukhim verantwortlich zeich-
nete. Maimonides hatte auf Judäo-Arabisch 
formuliert, ein Mensch könne die Zukunft 
vorhersehen, wenn neben seinem Bewusst-
sein (shuʿūr) seine Intuition (ḥads) beson-
ders stark sei, also gerade jene Fähigkeit, die 
bei Ibn Sīnā den intellektuellen Scharfsinn 
konstituierte, und die Falaquera für die Emp-
fängerin der wahren Träume im Menschen 
hielt.86 Samuel Ibn Tibbon übersetzte das ara-

bische Wort ḥads an dieser Stelle mit dem he-
bräischen Ausdruck dimyon, ‚Imagination‘. 
Der he bräischen Maimonides-Übersetzung 
zufolge wird die Zukunft also nicht dank der 
Intuition ḥads, sondern dank der Imagina-
tion dimyon vorhergesehen: 
Judäo-arabisch (Maimonides):

תגֹד מן אלנאס מן חדסה ושעורה קוי גֹדא צאיב חתי
יכאד אן לא יתכיֹל אן אמראֿ יכון אלא ויכון כמא תכיֹל

או יכון בעצהֹ

Hebräisch (Samuel Ibn Tibbon):
ותמצא מבני־אדם מי שדמיונו ומשערו חזק מאד נכון,
עד שאפשר שכל אשר ידמה היותו יהיה כמו שידמה או

יהיה קצתו
Und Du findest einen von den Menschen, dessen 
Intuition [auf he bräisch: Imagination] und Be-
wusstsein [auf he bräisch: Mutmaßung] sehr stark 
und treffend sind, sodass es kaum je so ist, dass er 
sich eine Sache imaginiert, die nicht auch so ein-
tritt, wie er sie imaginiert hat, oder sehr ähnlich.87

Falaquera kommentiert die Übersetzung 
Samuel Ibn Tibbons äußerst kritisch: „Dies 
ist ein großer Fehler, denn es gibt in dieser 
An gelegenheit keinen Zusammenhang mit 
der Imagination“ (וזו שגיאה גדולה כי אין מבוא
 Intuition und Imagination 88.(לדמיון בזה הענין
seien also streng voneinander unterschieden. 
Falaqueras Invektive richtet sich formal nur 
gegen die Übersetzung Samuel Ibn Tibbons, 
der weitere Kontext legt jedoch nahe, dass er 
schon in Maimonides’ judäo-arabischer For-
mulierung Schwierigkeiten gesehen haben 
dürfte. Schließlich heißt es dort, ein Mensch 
mit starker intellektueller Intuition (ḥads – 
 sei jederzeit in der Lage, etwas so zu (חדס
„imaginieren“ (yataḫayyalu – יתכיֹל), wie es 
später auch eintrete.89 Für Maimonides wa-
ren also die Konzepte ḥads und Imagination 
(al-mutaḫayyila, von der gleichen Wurzel 
wie das Verb yataḫayyalu) nicht streng ge-
trennt, und es gab durchaus jenen „Zusam-
menhang“, den Ibn Tibbon herstellt und Fa-
laquera verneint. 
Während Maimonides auf eine strenge Tren-
nung verzichtete und einem Menschen mit 
starker Intuition die Fähigkeit zuschrieb, die 

.
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43Zukunft imaginativ zu erfassen,90 separier-
te Falaquera die beiden Bereiche ausdrück-
lich. Anders als Maimonides wollte er wohl 
tatsächlich den „Gefahren der imaginativen 
Pro phetie“ 91 ausweichen, also die Frage um-
gehen, wie die Imagination, die doch zu so 
viel Falschheit führt, zugleich die wahren 
Träu me hervorbringen könne. Auch war es 
Fala queras Ziel, plausibel zu erklären, wie 
das theoretische Traumwissen zustande 
kommt; da die Imagination zum Erfassen 
die  ses Wissens nicht in der Lage wäre, füg-
te der Kompilator mit ḥads eine Kraft so in 
sein Traumkapitel ein, dass sie zu einer intel-
lek tuellen Traumkraft wurde. Als Traum-
kraft musste er sie von der Imagination (die 
meist als Traumkraft schlechthin galt) scharf 
ab grenzen, um ihre Eigenständigkeit zu be-
haupten, und sie als echte Alternative zur 
Imagination zu präsentieren. 

Gershons Alternaࢼve zur Imaginaࢼon: 
Mutmaßung
Für Gershon sind die wahren Träume vor 
allem solche Träume, die Wissen über die 
Zukunft und über Zustände innerhalb des 
Körpers enthalten. Anders als Falaquera hat 
er daher keine Schwierigkeiten, zu erklären, 
wie das Wissen in die Vorstellungen der Ima-
gination gelangt – schließlich handelt es sich 
um partikulares und konkretes Wissen, das 
den Vorstellungsfähigkeiten der Imagination 
gerade entspricht. Doch scheint sich auch bei 
ihm, eine Skepsis gegenüber der Zuverlässig-
keit der Imagination eingeschlichen zu ha-
ben, denn auch er bringt diese Kraft mit Trug 
und Täuschung in Verbindung,92 und auch er 
ergänzt eine zweite Kraft, welche neben der 
Imagination in einem Menschen stark ausge-
prägt sein muss, damit er wahre Träume über 
die Zukunft haben kann: die Mutmaßungs-
kraft. Anders als Falaquera lehnt Gershon die 
Imagination also nicht völlig ab, doch stellt er 
ihr eine Gehilfin zur Seite.
Wie es für einen Kompilator üblich ist, und 
genau wie Falaquera, schreibt Gershon die 
Zeilen zu den Traumkräften nicht selbst, son-
dern entlehnt sie aus einem anderen Kontext; 

in seinem Fall aus Maimonides Moreh Nevuk-
him. Diesen las er in der he bräischen Überset-
zung, und in dieser Übersetzung sind es, wie 
gerade gesehen, die Imagination (dimyon) und 
mit ihr eine noch unbekannte „Mutmaßungs-
kraft“ (meshaʿ er), die für die Vorhersage der 
Zukunft verantwortlich sind. Da Gershon des 
Arabischen nicht mächtig war, konnte er nicht 
erkennen, dass das he bräische Wort dimyon 
(Imagination) die Übersetzung für ein spe-
zifisches Konzept Ibn Sīnās (ḥads) darstellte; 
er sah darin nur die Vorstellungskraft. Somit 
saß Gershon genau dem Irrtum auf, den Fala-
quera befürchtet und darum die Übersetzung 
Samuel Ibn Tibbons kritisiert hatte. Indem 
Gershon die beiden Kräfte in sein Traumkapi-
tel integrierte, machte er zudem die Mutma-
ßungskraft zu einer neuen Traumkraft.93

Was hat es mit dieser Mutmaßungskraft auf 
sich? Bei Maimonides war an der gleichen 
Stelle von Bewusstsein oder Wahrnehmung 
(shuʿūr) die Rede gewesen, der he bräische 
Über setzer Samuel Ibn Tibbon hatte von 
der gleichen Wurzel (sh-ʿ-r) auf Hebräisch 
das Wort ‚Mutmaßungskraft‘ gebildet. Bei-
de brach ten diese Kräfte mit der Zukunfts-
vorhersage in Verbindung, nicht jedoch mit 
wahren Träu men. Dies ist eine Innovation 
Gershons, der die Kraft zusammen mit der 
Imagination in seinem Traumkapitel ein-
setzte und postulierte, nur wenn diese beiden 
Kräfte in einem Men schen stark seien, habe 
er wahre Träume.
Ähn lich wie Falaquera verwendet also auch 
Gershon eine neue psychische Kraft, um 
die Schwierigkeit zu lösen, dass die wahren 
Träume einer volatilen Instanz wie der Ima-
gina tion nicht allein zugeschrieben werden 
können. Auch wenn Gershon nicht expli-
zit darauf eingeht, kann angesichts seiner 
kritischen Perspektive auf die Imagination 
vermutet werden, dass es sich bei der Mut-
maßungskraft in seinen Augen um eine 
Art Absicherung handelt; möglicherweise 
ist seiner Theorie zufolge die Imagination 
dafür zuständig, verschiedene Vorstellun-
gen eines zukünftigen Ereignisses aufleben 
zu lassen, und die Mutmaßungskraft dafür, 
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44 die Wahrscheinlichkeit von deren Eintreten 
einzuschätzen und somit die Richtigkeit des 
Traumwissens zu garantieren. Bemerkens-
wert ist, dass Gershon dabei ganz ähnlich 
vorgeht wie Falaquera: Auch die Mutma-
ßungskraft ist in Samuel Ibn Tibbons Über-
setzung von Maimonides’ Moreh Nevukhim 
eine Kraft, die im Wachzustand aktiv ist, 
und erst Gershon stellt die Passage in den 
Kontext des Traumwissens, indem er sie in 
sein Traumkapitel einfügt. Genau wie Fala-
quera etabliert auch Gershon mit der Mut-
maßungskraft eine neue Kraft der wahren 
Träume, indem er zugleich kompilierend 
und neukontextualisierend vorgeht.
Beide Kompilatoren schienen der Imagina-
tion nicht zuzutrauen, die wahren Träume 
(allein) hervorzubringen oder zu empfangen; 
beide scheinen jedoch auch nicht den Ver-
stand oder Intellekt mit dieser Aufgabe be-
trauen zu wollen. Dies mag daran liegen, dass 
der Verstand im Schlaf ruht, jedoch auch 
darin begründet sein, dass das Traumwissen 
wie oben ausgeführt mit einigen besonderen 
Eigenschaften (Ähnlichkeit, Deutungsbe-
dürftigkeit) ausgestattet war, welche es vom 
Wissen des Verstandes unterscheiden. Daher 
fanden beide Kompilatoren eine Lösung für 
die von ihnen wahrgenommene Leerstel-
le in Bezug auf das Traumwissen, indem sie 
bis dato weniger weit verbreitete arabische 
psychologische Konzepte durch Neukontex-
tualisierung fruchtbar zu machen suchten. 
Es drückt sich darin auch der Wunsch aus, 
Traumwissen zu plausibilisieren und zu-
gleich einer seelischen Kraft zuzuordnen, die 
nicht mit jenen des wachen Geistes identisch 
ist. Weitere Recherchen mögen noch andere 
Kräfte zutage fördern, doch bisher kommen 
somit als Ort des Traumwissens in der mittel-
alterlichen he bräischen Philosophie die Ima-
gination dimyon, die intellektuelle Intuition 
ḥads (heb.: ʾ omed) und die Mutmaßungskraft 
meshaʿ er infrage.

Die Eigenscha[en der Traumkrä[e
Welche Auswirkungen hat die Zuordnung 
zu jenen drei Kräften jeweils auf den Status 

und auf die Charakterisierung der wahren 
Träume und des Wissens, das im Medium 
der Träume erhalten wird? Welche Eigen-
schaften der Träume beeinflussen die Zu-
ordnung zu einer bestimmten seelischen 
Kraft – und umgekehrt: Wie beeinflusst eine 
bestimmte Kraft, die neu als Traumkraft 
konzipiert wird, die Vorstellung von den 
Eigen schaften der Träume und des darin 
vermittelten Wissens?  
Auch wenn die Imagination von den Kompi-
latoren nicht mehr als (alleinige) Traumkraft 
aufgefasst wurde, sondern von Falaquera in 
Bezug auf die gelehrten, theoretischen Träu-
me durch ḥads ersetzt, und von Gershon 
durch die Mutmaßungskraft ergänzt wurde, 
steht sie doch in enger Verbindung zu Träu-
men und in Träumen vermitteltem Wissen, 
was sich auch in den geteilten Eigenschaften 
spiegelt. Es wurde bereits festgestellt, dass be-
sonders die Eigenschaft der Ähnlichkeit bei 
den diagnostischen Träumen und den Zu-
kunftsträumen mit der Imagination verbun-
den wurde. Daraus folgte zudem die Deu-
tungsbedürftigkeit der Träume. Auch erklärt 
sich die Assoziation von Träumen und Imagi-
nation damit, dass die Träume Wissen häufig 
in Form von Bildern und anderen sinnlichen 
Eindrücken vermitteln, seltener als ausfor-
mulierte Gedanken. So sehen beispielsweise 
die Patienten bei den diagnostischen Träu-
men nicht etwa den Überfluss eines Saftes 
im Traum, sondern träumen von einem sü-
ßen Geschmack oder von einem Mann, der 
in einem See aus Blut steht. Der Bereich der 
Imagination ist – ähnlich wie das Reich der 
Träume – derjenige der Bilder, Geräusche, 
Geschmäcke und Gerüche. Sie sind es da-
her auch, die im Traum besonders verstärkt 
werden, wenn beispielsweise (wie Gershon 
unter Rückgriff auf aristotelische Motive be-
schreibt) ein kleines äußeres Geräusch im 
Traum als ein Donnern vorkommt, oder ein 
winziger Tropfen Flüssigkeit als Geschmack 
von Honig wahrgenommen wird.94 Auch auf-
grund der Sinnlichkeit der Träume wurden 
sie also auf die Vorstellungsgebilde der Ima-
gination zurückgeführt.
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45Ganz anders jene intellektuelle Intuition 
ḥads, die laut Falaquera die wahren Träume 
aus dem Bereich des theoretischen Wissens 
empfängt. Sie ist im Unterschied zur Imagi-
nation weder den Sinnen zugeneigt noch in 
Ähnlichkeiten befangen, sondern steht viel-
mehr für besonderen intellektuellen Scharf-
sinn. Ḥads ist daher vor allem mit jenen 
Träumen verbunden, in welchen dem Ge-
lehrten eine im Wachzustand unerreichbare 
Klarheit über seinen Gegenstand zuteil wur-
de. Mit den Träumen mag Falaquera diese 
Kraft assoziiert haben, da es sich um einen 
instantanen Wissenserwerb handelt, bei dem 
die neuen Schlussfolgerungen dem Menschen 
ohne längeres Nachdenken einleuchten, und 
der sich daher auch in einigen Formulierun-
gen Ibn Sīnās als Alternative zum mühsamen 
Schließen aus den Prämissen ausnimmt – wie 
jene Fähigkeit „ohne Füße zu laufen“, die Ibn 
Rushd kritisiert hatte. Auch wenn Ibn Sīnā 
verdeutlicht, dass ḥads keine Alternative zu 
geistiger Arbeit, sondern vielmehr die Be-
dingung für jegliche vernünftige Schlussfol-
gerung darstellt, so neigt er doch gelegentlich 
selbst dazu, die Fähigkeit zu intellektueller 
Intuition mit langwierigen Überlegungen 
zu kontrastieren.95 Solche (teils widersprüch-
lichen) Passagen aus Ibn Sīnās Werk mögen 
Falaquera beeinflusst haben. 
Auch innerhalb der von Falaquera zitierten 
Passage schwankt Ibn Sīnā zwischen zwei 
Aspekten der Intuition, die widersprüchliche 
Tendenzen für das Traumwissen implizieren: 
Einerseits handle es sich bei ḥads um die Fä-
higkeit, den sogenannten „Mittelbegriff eines 
Syllogismus“ zu erschließen, also anhand von 
zwei Sätzen schnell das zu ermitteln, was lo-
gisch aus ihnen folgt. Solch eine Fähigkeit 
unterscheidet sich nicht wesentlich von der 
Weise, wie durch Nachdenken neue Erkennt-
nisse erworben werden; nur geht dies dank in-
tellektueller Intuition etwas schneller als bei 
anderen. In diesem Fall versteht der Mensch, 
wie Ibn Sīnā betont, die Dinge auch nicht 
nur oberflächlich, sondern hinsichtlich ihrer 
Gründe. In der gleichen Passage beschreibt 
Ibn Sīnā die Intuition jedoch auch als „heilige 

Kraft“ (quwwa qudsiyya) und erwähnt, dass 
sie nur auserwählten Menschen zukomme, 
es sei eine Art der „Prophetie“ (nubūʾa).96 Ob 
Ibn Sīnā durch diese Formulierung die Pro-
phetie an eine ‚gewöhnliche‘ intellektuelle 
Kraft rückbinden, oder umgekehrt die intel-
lektuelle Intuition einem Bereich zuordnen 
wollte, der die gewöhnlichen menschlichen 
Fähigkeiten übersteigt, bleibt offen. 
Je nachdem, wie diese Passage verstanden 
wird, erscheint auch Falaqueras Neuinterpre-
tation von ḥads als Kraft der wahren Träume 
in einem je anderen Licht: Sind die wahren 
Träume eine besondere, prophetische Fähig-
keit, die nur wenigen Menschen zukommt 
und die in den Bereich einer „heiligen Kraft“ 
der „Propheten“ fällt? Oder handelt es sich 
eher um eine Fähigkeit, schneller zu schlie-
ßen, als dies bei anderen Menschen der Fall 
ist, und so vielleicht das lange Nachdenken 
durch plötzliche Erkenntnis im Traum zu 
umgehen? Die prophetischen Träume, wie 
der von Falaquera als intellektuelle Ver-
bindung gedeutete Traum Jakobs, sprechen 
eher für die erste Sicht auf das Traumwis-
sen – besonders die Träume der Gelehrten, 
wie Falaqueras eigener Traum, der ihn zu 
einem Traktat inspirierte, lassen sich jedoch 
auch als beschleunigte Form intellektueller 
Erkenntnis interpretieren; denn Falaquera 
erwähnt nicht, dass sich die Inhalte seiner 
Abhandlung nicht auch durch mühsame 
Denkarbeit hätten begreifen lassen; auch ha-
ben die in dem „Traktat des Traums“ enthal-
tenen Überlegungen keinen mystischen oder 
metaphysischen Anklang, sondern sind eher 
konventioneller Natur.
Als noch komplexer erweist sich die Bewer-
tung des Traumwissens, das dank meshaʿ er 
erlangt wurde, sowie der Auswirkungen, 
welche Gershons Zuschreibung der Träume 
an diese Kraft auf die Charakterisierung des 
Traumwissens hat. Das zugrundeliegende 
arabische Konzept shuʿūr ist in philosophi-
schen Schriften nicht weit verbreitet. Dort, 
wo es auftritt – meist in Form des Komposi-
tums shuʿūr bi-l-ḏāt (deutsch: „Bewusstsein 
des Selbst“) – handelt es sich beispielsweise 
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46 bei Ibn Sīnā um die Konzeption eines basa-
len Selbstbewusstseins, welches Menschen 
unabhängig von ihren rationalen Fähigkei-
ten aufweisen.97 Doch scheint schon in Mai-
monides’ judäo-arabischer Formulierung im 
obigen Zitat der Aspekt der Reflexivität ganz 
in den Hintergrund zu treten. Shuʿūr taucht 
vielmehr in Verbindung mit ḥads als eine 
Fähigkeit auf, etwas Zukünftiges „so zu ima-
ginieren, wie es dann auch eintritt“ – dem-
entsprechend formuliert auch Samuel Ibn 
Tibbon in seinem Lexikon, es handle sich 
bei dieser Kraft um eine Fähigkeit, Mutma-
ßungen über die Zukunft anzustellen. Er ver-
wendet für seine he bräische Übersetzung das 
Wort meshaʿ er, welches zwar über die Wurzel 
(sh-ʿ-r) mit dem arabischen Begriff verwandt 
ist, jedoch „vorstellen, mutmaßen“ und nicht 
„Bewusstsein“ bedeutet:
כח המשער הוא שם לכח שבו יחשב האדם שכך יהיה,
לא שיהיה לו בו שום ידיעה, נגזר מ״כמו שער בנפשו

כן הוא״ […] ובלעז קוראים העניין הזה ״אדישמר״,
ובערבי: שעור – העברי והערבי והארמי שווים במלה

הזאת
Die Mutmaßungskraft (meshaʿ er), ist der Name 
jener Kraft, in der ein Mensch denkt, dass etwas 
so und so werde, worüber er aber gar kein Wis-
sen hat; abgeleitet von: „So wie er es sich in seiner 
Seele vorstellt (shiʿer), so ist es“ [Sprüche 25,3]. […] 
Und in der Fremdsprache nennen sie diese Sache: 
adeśmar, und auf Arabisch shuʿūr – das Arabische, 
Hebräische und Aramäische gleichen sich bezüg-
lich dieses Wortes.98

Über das okzitanische Wort „adesmar“ (ent-
spricht estimer, deviner, imaginer) 99 sowie 
über die he bräische Übersetzung mit dem 
Partizip meshaʿ er legt Samuel Ibn Tibbon 
fest, dass es sich bei shuʿūr um die Fähigkeit 
zur Mutmaßung oder Einschätzung handelt. 
Beide Ausdrücke, adesmar und meshaʿ er, ge-
mahnen dabei eher an jene Einschätzungs-
kraft (arabisch: wahm), die Ibn Sīnā etabliert 
hatte, und die in den lateinischen Schriften 
als aestimatio bekannt wurde. Es ergibt sich 
so eine erstaunliche Parallele, die wir vorerst 
als Zufall betrachten müssen: Indem Ibn Tib-
bon die Ausdrücke shuʿūr und ḥads als Ein-
schätzungskraft (meshaʿ er) und Imagination 

(dimyon) übersetzt, scheint es so, als lägen 
ihnen die beiden ganz anderen arabischen 
Begriffe wahm (Aestimatio) und mutaḫayyila 
(Imaginatio) zugrunde. Dies passt just zur 
Traumtheorie Ibn Sīnās, denn bei ihm war 
wahm als Kraft gemeinsam mit der Imagina-
tion für die Träume verantwortlich;100 doch 
diese Assoziation bleibt gänzlich indirekt, da 
der he bräische Ausdruck meshaʿ er bei Samuel 
Ibn Tibbon schließlich gerade nicht das ara-
bische wahm, sondern das arabische shuʿūr 
übersetzt – erst in späteren he bräischen 
Übersetzungen aus dem Lateinischen steht 
just der he bräische Ausdruck meshaʿ er für 
den lateinischen Ausdruck aestimatio, der 
wiederum für das Arabische wahm eingesetzt 
wurde.101 Wir können daher nicht sicher da-
von ausgehen, dass Samuel Ibn Tibbon diese 
Parallele beabsichtigte, und die Unterschie-
de zwischen den beiden Kräften bleiben be-
stehen: Die Funktionen von wahm sind in der 
Regel vor allem auf den Wachzustand bezo-
gen, und viele ihrer Eigenschaften (vor allem 
als höchste Kraft der Tiere, die diesen erlaubt, 
Gefahren einzuschätzen) haben mit der hier 
skizzierten Mutmaßungskraft wenig zu tun.
So wurde innerhalb der he bräischen Über-
setzungen Samuel Ibn Tibbons eine neue 
eigenständige Kraft geschaffen: eine Mutma-
ßungskraft, deren Funktion es ist, die Zu-
kunft vorherzusagen; bei Gershon: im Traum 
die Zukunft vorherzusagen. Mit den Eigen-
schaften des Selbstbewusstseins (shuʿūr) hat 
diese neue Kraft kaum noch etwas gemein – 
vielmehr handelt es sich um eine neue, spe-
zifische Traum- und Zukunftsvorhersage-
kraft, die erklären soll, auf welche Weise ein 
Mensch im Traum Wissen erlangt. Somit hat 
die Zuschreibung zu dieser Kraft auch Ein-
fluss auf die Konzeption des Traumwissens: 
Es handelt sich um konkrete, partikulare 
Vorstellungen zukünftiger Ereignisse.
Welche Eigenschaften Gershon dieser Kraft 
darüber hinaus zuschrieb, lässt sich nur in-
direkt ermitteln, da er die Mutmaßungskraft 
zwar im Traumkapitel einsetzte, sie jedoch 
in den Kapiteln über die verschiedenen See-
lenkräfte mit keinem Wort erwähnte. Aus 
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47Ibn Tibbons Schriften kann nur bedingt er-
schlossen werden, welche Bedeutung die 
Kraft für Gershon hatte, da sie dort nicht auf 
die Träume bezogen wird. Ibn Tibbon betont 
in seiner oben zitierten Lexikondefinition des 
Begriffs meshaʿ er, derjenige, der eine solche 
Mutmaßung habe, verfüge über „gar kein 
Wissen“. Dies kann als Kontrastierung ver-
standen werden zu „gesichertem Wissen“, 
welches auf andere Weise erworben wird als 
das Wissen jener Kraft, die vielleicht eher 
Deutungsbedürftiges oder Unsicheres produ-
ziert. Zugleich jedoch kann die Einschrän-
kung im obigen Zitat („worüber er aber gar 
kein Wissen hat“) auch gerade so verstanden 
werden, dass es sich zwar durchaus um eine 
Form von Wissen handelt, es jedoch verwun-
derlich ist, wie ein Mensch zu Mutmaßungen 
über Ereignisse kommt, von denen er doch 
eigentlich gar nichts wissen könne, da sie in 
der Zukunft liegen; dies würde erneut eher 
auf den revelativen Aspekt verweisen.
Gershon lässt jedoch offen, ob die Mutma-
ßungskraft im Traum in Kontakt mit einem 
höheren oder göttlichen Bereich tritt. Erneut 
können wir dies nur indirekt erschließen: In 
der anonymen Schrift Ruaḥ Ḥen wird aus-
geführt, die Mutmaßungskraft sei eine Per-
fektion der Imagination, die durch Kontakt 
mit dem Aktiven Intellekt zur Prophetie be-
fähige;102 dies entspricht der Traumprophetie 
bei Falaquera, die ebenfalls dem Aktiven In-
tellekt entspringt. Gershon hingegen erwähnt 
einen solchen Kontakt nicht. Es ist denkbar, 
dass er den Aktiven Intellekt nicht benennt, 
da er seine Rolle in dem Geschehen für selbst-
verständlich hielt; es ist aber ebenfalls denk-
bar, dass Gershon der menschlichen Mut-
maßungskraft selbst zutraut, in Kooperation 
mit der Imagination aus den Eindrücken des 
Tages auf die Zukunft zu schließen. Ob (und 
falls ja, inwiefern) das Traumwissen Gershon 
zufolge ein göttliches oder offenbartes Wissen 
darstellt, bleibt unbeantwortet.
Angesichts einer differenzierten Betrachtung 
der menschlichen Psyche sowie der Bevorzu-
gung einer starken intellektuellen Kontrolle 
über die anderen Fakultäten, wie sie bei Ibn 

Sīnā, Maimonides und Ibn Rushd vorge-
zeichnet war, ergab sich die Herausforderung, 
die Träume einer psychischen Kraft zuzuord-
nen. Schrieb man sie allein der Imagination 
zu, so riskierte man ihre Assoziation mit Irr-
tum und Täuschung. Dass Träume im Intel-
lekt entstehen, schien ebenso unplausibel, da 
der Intellekt im Schlaf ruhen sollte und zu-
dem offen bliebe, was den Traum in diesem 
Fall von den Gedanken des Wachzustands 
unterschiede; es käme dann zu der von Ibn 
Rushd für unzulässig erklärten Dopplung des 
Wissenserwerbs. Das Resultat dieser Konflik-
te und der Bemühungen um ihre Lösung stel-
len die jeweils neu in den Kontext der Traum-
kapitel transferierten spezifischen Kräfte der 
intellektuellen Intuition (ḥads) und der Mut-
maßungskraft (meshaʿ er) dar. Die Tatsache, 
dass beide Kompilatoren jeweils neue Traum-
kräfte (ḥads und meshaʿ er) etablierten, weist 
darauf hin, dass ihnen die bisherigen Erklä-
rungen für das Phänomen nicht genügten 
oder diese sie nicht überzeugten. Sie bemüh-
ten sich daher darum, in ihren Quellen neue 
und plausiblere Erklärungen zu finden; auf 
die Gründe für diese Entscheidungen werde 
ich im nächsten Abschnitt eingehen.

Die wahren Träume: zwischen 
Ausnahme und Alltag

Unwidersprochen blieben die skizzierten 
Annahmen zum Traumwissen nicht. Auch 
in den Enzyklopädien wird deutlich, dass 
sich die Kompilatoren mit Gegenargumen-
ten konfrontiert sahen, wie unter anderem 
dem von Aristoteles bekannten Einwand, 
dass Gott (bzw. die Götter) ihr Wissen doch 
eher den gelehrtesten Menschen bei Tag zu-
kommen lassen würden als mittels Träumen, 
wie sie auch einfache Menschen und sogar 
Tiere hätten.103 Die Beobachtung, dass Hun-
de im Schlaf bellen, scheint dieses univer-
selle Vorkommen der Träume zu bestätigen. 
Beide Kompilatoren zitieren diese Kritik des 
Traumwissens und führen zugleich je ein Ge-
genargument an: Falaquera verdeutlicht, dass 
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48 sich kein Widerspruch daraus ergeben muss, 
wenn einige Träume auf natürlichem Weg 
zustande kommen, während andere von Gott 
gesandt werden104 – Gershon wiederum stellt 
die Überlegung an, das Bellen der Hunde 
könne (ebenso wie die Saugbewegungen der 
Säuglinge im Schlaf) auch eine gewohnheits-
mäßige Handlung sein, die nicht unbedingt 
auf einen Traum hindeute.105 
Einmal mehr kommt zum Ausdruck, dass 
den Kompilatoren an einer Verteidigung von 
wahren Träumen gelegen ist; daher führen 
beide, wie gezeigt wurde, eigens eine neue 
Kraft in ihren Traumkapiteln ein, die das Zu-
standekommen der wahren Träume im Men-
schen erklären soll. Diese Wertschätzung des 
Phänomens wurde von der Forschung teils 
übersehen; man ging davon aus, ein „rationa-
listischer“ Denker wie Gershon könne wahre 
Träume nicht für real gehalten haben.106 In-
dessen hat sich gezeigt, dass beide Kompila-
toren besonders innovativ werden, um wahre 
Träume zu begründen. Da Falaquera nur sel-
ten andere Quellen als die Kommentare des 
Ibn Rushd zitiert, fällt die Ergänzung von Ibn 
Sīnā besonders auf. Gershon wiederum fügt 
nicht nur die erwähnte Passage aus Maimoni-
des’ Moreh Nevukhim, sondern zudem noch 
eine Begründung der diagnostischen Träume 
(aus Ibn Rushds Urjūza-Kommentar) in die 
Ausführungen seiner Hauptquelle ein. Schon 
die Entscheidung, den wahren Träumen in 
den Kompilationen jeweils ein eigenes Kapi-
tel einzuräumen, ist nicht selbstverständlich: 
Auf Hebräisch existierten zu dem Thema 
damals kaum eigenständige Abhandlungen,107 
Maimonides hatte die Träume nur als ‚pro-
phetische Träume‘ im Kontext der Prophetie 
erwähnt, und ihnen keine besondere Rele-
vanz als separates Phänomen zugestanden; 
sie seien lediglich ein qualitativ nicht ver-
schiedener Teilbereich der Prophetie.108

Dass Gershon und Falaquera in ihren enzy-
klopädischen Werken hingegen auf wahre 
Träume als eigenständiges Phänomen und 
deren epistemische Dimensionen eingehen, 
zeugt davon, dass sie sie als integrativen Teil 
einer umfassenden Darstellung von Wissen 

über die Welt erachteten. Ein wichtiger Fak-
tor mag dabei die Relevanz der Träume im 
Alltag gewesen sein; so schreibt beispielswei-
se Falaquera unter Rückgriff auf eine Passage 
bei Ibn Rushd: 

כי אי אפשר שיהיה המפורסם כוזב […] כל שכן
מציאות החלום האמיתי כי רוב בני אדם יראו חלומות

ויזהירו במה שיתחדש להם לעתיד לבא
Denn was allgemein bekannt ist, kann nicht falsch 
sein […] Umso mehr [kann] die Existenz des wah-
ren Traumes [nicht geleugnet werden], denn die 
meisten Menschen haben Träume gesehen, die sie 
vor dem warnten, was ihnen in der Zukunft ge-
schehen würde.109

Eine ähnliche Beobachtung lässt sich bei Ibn 
Sīnā machen, der die wahren Träume eben-
falls gerade deshalb für erklärungsbedürftig 
hielt, da viele Menschen damit Erfahrungen 
gemacht haben. Gutas kommt zu folgender 
Einschätzung: „This is Avicenna in his least 
dogmatic moment – it is the most explicit ac-
knowledgement of empiricism that one finds 
in his works“.110 Bei Ibn Sīnā wie bei Fala-
quera sind also die wahren Träume zunächst 
ein Phänomen der empirischen Realität, 
mit dem sie sich konfrontiert sehen. Schon 
Aristoteles berichtet trotz seiner skeptischen 
Hal tung, dass die Erfahrung kaum bestreit-
bar sei, dass Menschen Dinge träumen, die 
zukünftig eintreten, auch wenn er diese Er-
eignisse für Zufälle hält.111 Dies kann für 
die wahren Träume behauptet werden, die 
die Zukunft vorhersagen oder Klarheit über 
halakhische Fragen versprechen, da diese im 
Alltag eine Rolle spielten. Auch die diagnos-
tischen Träume hatten möglicherweise noch 
empirische Relevanz im Bereich der Medi-
zin, und obwohl es sich bei den Träumen der 
Gelehrten um einen Topos handelt, will Fa-
laquera selbst eine ent sprechende Erfahrung 
gemacht haben, die ihn noch dazu von der 
Existenz wahrer Träume überzeugt habe.
Die arabischen und he bräischen Philosophen 
waren offen für den Bereich des Erfahrungs-
wissens und bemühten sich, für verbreitete 
Phä no mene entsprechende philosophische 
Er klärungen zu finden. Dies gilt ganz beson-

.
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49ders für die he bräischen Enzyklopädien, da 
die Autoren dieser Werke versuchten, für ein 
brei teres Publikum anschlussfähig zu sein 
und eine große Fülle an Wissen darzustellen; 
so betonen Falaquera und Gershon beide in 
ihren Einleitungen, Wissen auch von weni-
ger an er kannten oder nicht-jüdischen Ge-
lehrten auf zunehmen, sofern die Meinungen 
oder Beob achtungen vernünftig erscheinen.112 
Was viel leicht zunächst erstaunen mag, und 
doch aus den gerade zitierten Passagen recht 
deutlich hervorgeht: Wahre Träume sind aus 
Sicht der Enzyklopädisten gerade ein solches 
Phänomen, das im Alltag relevant ist, und 
dessen phi lo sophische Erklärung darum not-
wendig erscheint. Hier wird nicht etwa, wie 
man meinen könnte, ein traditionelles Ele-
ment (prophetische Träume) entgegen jeder 
Empirie be hauptet, sondern umgekehrt ein 
empirisch (schein bar) verbreitetes Phänomen 
trotz großer theoretischer Schwierigkeiten 
bestmöglich im Rah men des philosophischen 
Vokabulars erklärt.
Gerade die schematische Unterteilung in ‚ra -
tio na le‘ und ‚irrationale‘ Wissens bereiche und 
das Vorurteil, dass beispielsweise die Erklä-
rung eines empirisch relevanten und vielsei-
tigen Phänomens wie der wahren Träu me für 
‚irrational‘ gegolten hätte, lässt schnell über-
sehen, dass die Kompilato ren sich um eine 
plausible psychologische Er klä rung bemüh-

ten, die nicht von solchen Ge gen sätzen ge-
leitet ist.113 So mag zwar richtig sein, dass die 
wahren Träume insofern nicht ‚rational‘ sind, 
als ihr Ursprung nicht im Intellekt liegt – da-
mit sind sie jedoch noch lange nicht ‚irratio-
nal‘ (besonders nicht im Sinne von ‚unwahr‘), 
sondern beispielsweise ‚imaginativ‘ – oder, 
wie Falaquera ar gumentieren würde, ‚intui-
tiv‘ im Sinne der spezifischen Fähigkeit ḥads. 
Die sehr differenzierten Auseinandersetzun-
gen mit intellektueller Intui tion, Imagina-
tion, Mutmaßung und Einschätzung zeugen 
davon, dass die mittelalterlichen Philosophen 
vielfältige Wissenszugänge akzeptierten und 
für relevant erachteten (man denke auch an 
Fala queras strenge Beurteilung der ungenau-
en Über setzung Samuel Ibn Tibbons); bis 
heute werden diese Differenzierungen von 
der For schung allerdings nicht ausreichend 
beachtet.114 Traumwissen wurde also in sei-
nen unterschiedlichen Ausprägungen bei den 
En zy klopädisten Falaquera und Gershon als 
eigen ständiger Wissensmodus gefasst, für 
den neben rationalen Formen der Erkennt-
nisgewinnung Geltung beansprucht wurde. 
Tatsächlich ist es einem zu engen Wissens-
ver ständnis der Forschung geschuldet, dass 
diese epistemische Offenheit vormoderner 
Denker bislang eher verkannt wurde.

Hanna Zoe Trauer
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