


Episteme in Bewegung — das heifit auch: Wissen gibt es nicht im Sin-
gular. Im Gegenteil. In vormodernen Wissensgeschichten ldsst 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 Beitragen dieses
Fokusbereichs verschiedene Wissensmodi in ihren medial und mate-
rial stets spezifischen Konkretionen sowie historischen Kontexten er-
forscht: das Wissen wahrer Traume, epistemische Dimensionen der
Bildkiinste, (al)chemisches Wissen, Listen als epistemisches Format,
sprachliches Struktur- und Handlungswissen, sinnlich affizierende
Erkenntnisprozesse durch Staunen und Bewunderung sowie korper-
gebundenes und zugleich kulturell geformtes Erfahrungswissen.
Explizite und implizite Reflexionen sowie die jeweils spezifische Dar-
stellung von Wissen erweisen sich dabei als besonders relevant fiir die
wissensgeschichtliche Erfassung vormodernen Wissens im Plural. Die
Fallstudien zeigen, dass Differenzierungen oftmals zum einen gerade
in Konfliktkonstellationen bzw. Kontroversen pointiert beobachtbar
werden und zum anderen mit dem Thematisieren, Problematisieren
bzw. Ausloten von Grenzen - der Bestimmbarkeit, des Ausdrucks, der
Lehrbarkeit oder des Messbaren — verkniipft sind. So werden etwa in
hebrdischen Enzyklopadien des 13. Jahrhunderts verschiedene Arten
von Traumwissen fiir die Bereiche der medizinischen Diagnostik,
Gelehrsamkeit und gottlichen Transzendenz angesetzt, wobei kon-
trovers diskutiert wird, durch welche Kraft — Imagination, Intuition
und/oder Mutmaflung - solche Traume zustandekommen. Kontro-
versen um Wissensfragen und das Ordnungsmodell der artes liberales
im Kontext hofischer Nobilitierungsdebatten, aber auch bildkiinstle-
rischer Konkurrenzen machen in Mailand um 1500 dann Auseinan-
dersetzungen mit dem scientia-Status von Malerei sowie mit einem
Wissen nachvollziehbar, das immanent an dsthetische Erkenntnis
und Erfahrung gebunden ist und in dem sich nicht zuletzt Theorie
und Praxis unaufloslich miteinander verschrianken. Derweil zeigt der
Blick in frithneuzeitliche Fremdsprachlehrwerke, wie — je nach Ziel-
gruppe — praktisches und theoretisches Wissen als komplementare
Modi unterschiedlich gewichtet und immer neu relationiert werden.
Aber auch der Wandel (al)chemischen Wissens vom geheimen Expe-
rimentieren und verschliisselten Tradieren hin zur 6ffentlichen Dis-
kussion und Lehre macht das epistemische Spannungsfeld von prak-
tischen und theoretischen Valenzen sowie Zugriffen im Prozess einer
Institutionalisierung dieses Wissens beobachtbar.

Vormodernes Wissen ldsst 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 Prasenz und Relevanz epistemi-
scher Potentiale des sinnlichen Begreifens, des Prozessualen, Vagen,
Wunderbaren und Verborgenen zu eruieren und diese auch jenseits
expliziter Reflexionen im Impliziten herauszuarbeiten. In hofischen
Romanen des Mittelalters bspw. lasst sich beobachten, wie Elemen-



te des Wunderbaren durch ihre affizierende Wirkung zum Uber-
schreiten eines gegebenen Erfahrungsraums und Kenntnisstands
fihren. In einem liebestheoretischen Dialog des 16. Jahrhunderts
wiederum finden sich ganz explizite, konzeptionelle Auseinander-
setzungen mit Erfahrung, die als elusives, sprich begrifflich schwer
fassliches Wissen erortert wird, als ein Wissensmodus, dessen Gren-
zen der Diskursivierung in der Darstellung reflektiert werden.

Die Problematisierung von Ausdrucksgrenzen ldsst einen grundle-
genden Zusammenhang in eindriicklicher Weise erkennbar wer-
den: Modi von Wissen lassen sich nicht getrennt von Modi der
Darstellung betrachten. Das betrifft keineswegs nur kiinstlerische
Gestaltungsbereiche und die mit ihnen verbundenen historischen
Geltungsanspriiche, etwa wenn Dichtung Evidenz zu erzeugen ver-
mag oder wenn Gemilde gottliche Wahrheiten und Unschérfen der
Wahrnehmung zur Anschauung bringen kénnen. Auch mit Blick
auf alchemische wie chemische Prozesse oder die Vermittlung von
Sprachwissen - etwa in keilschriftlichen Uberlieferungen altvorder-
asiatischer Gesellschaften — erweist sich Wissen stets als mit seiner
Darstellung verschrankt, spielen bspw. Fragen von Miindlichkeit und
Schriftlichkeit eine zentrale Rolle. So sind es Listen auf Tontafeln, die
allererst die Entstehung, Verbreitung und Etablierung von Schrift im
transkulturellen Transfer ermoglicht haben. Modi der Darstellung
sind folglich nicht beliebig. Je nachdem, ob auf Memorierbarkeit, Ge-
heimhaltung, sinnliche Erfahrbarkeit, Affizierung, Nachpriifbarkeit
und/oder auf Anschaulichkeit gesetzt wird, kommen Metaphern,
Verritselungen, Dialoge, Muster, Tabellen, Exempla, detailreiche
Beschreibungen, aufgeloste Konturen etc. zum Tragen. Die konkre-
te Verfasstheit kann, wie im Fall der Liste, sowohl bewahrende und
stabilitdtssuggerierende Qualititen aufweisen als auch explorative
Moglichkeiten des Verschiebens, Hinzufiigens, Auslassens und mit-
hin Neuschopfens bieten. Prozesse der Institutionalisierung konnen
nicht nur Medienwechsel - bspw. Buch statt Manuskript —, sondern
auch verinderte Formate, Notationen oder Textgliederungen erfor-
dern. Die je spezifischen Potentiale unterschiedlicher Formen der
Darstellung werden zuweilen offen diskutiert, etwa bei der Verhand-
lung eines liebesbezogenen Erfahrungswissens, zuweilen miissen sie
in der wissensgeschichtlichen Analyse der historischen Phinomene
kenntlich gemacht werden: ob es nun um Wissen geht, das erkldren-
de Kommentartexte, dunkle Verse, enzyklopadische Kompilationen,
Embleme oder Beschreibungen wunderbarer Objekte konfigurieren.
Mit dem breiten Auffichern unterschiedlicher Wissens- und Dar-
stellungsmodi in diesem Fokusbereich wird freilich kein Anspruch
auf Vollstandigkeit erhoben, sondern darauf abgezielt, eine immer
wieder aufs Neue zu entdeckende Vielfalt von Wissensformen ins
Zentrum der Aufmerksamkeit zu riicken und die weitreichenden
Geltungsbereiche ebenso wie deren Verschiebungen und zeitgends-
sischen Reflexionen beispielhaft aufzuzeigen.

Mira Becker-Sawatzky & Sirin Dadas
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Wissen im Traum

Konzeption und Diskussion von Traumwissen
in zwei hebraischen Enzyklopadien

des 13. Jahrhunderts

Wissen im Plural? Unterschiedliche Modi
von Wissen, Weisen, wie etwas gewusst wer-
den kann, deren Geltungsanspriiche mitein-
ander konkurrieren? Der arabische Gelehrte
Ibn Rushd (latinisiert Averroes, 1126-1198)
lehnt solche Uberlegungen in aller Deutlich-
keit ab. In seinem Kommentar zu den Parva
Naturalia (der sich auf eine arabische Adap-
tion der aristotelischen Schrift bezieht)* dis-
kutiert Ibn Rushd die Frage, ob Wissen auf
dem Gebiet theoretischer Fragen auch im
Traum erlangt werden kann. Dagegen spricht
jedoch das grundsitzliche Argument, dass
der Mensch solches Wissen durch Schlussfol-
gerungen erlangt, und jeder zusitzliche Weg
zur Erkenntnis eine unzuldssige Dopplung
darstellen wiirde:
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Und was die theoretischen Wissenschaften an-
geht, so ist es ausgeschlossen, dass es diesbeziig-
lich so etwas [d.i. Traumwissen, H. T.] gibt, denn
gibe es dies, so wire die Beschiftigung 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 Pramissen zuteil wurde. Konnte er sie auch
ohne Pramissen begreifen, so wiren diese ersten
Pramissen nutzlos. Gerade so, wie, wenn es ihm
moglich wire, auch ohne Fiifle zu laufen, die Fiifle
nutzlos und eitel wéren, und dergleichen verhin-
dert die Natur.?

Theoretisches Wissen lasse sich aus den ersten
Priamissen erschlieflen; die ersten Pramissen
sind fiir Ibn Rushd bestimmte unzweifel-
hafte Sitze, die dem Menschen unmittelbar
klar sind? Da man auf Basis dieser Pramis-
sen alles weitere selbst erschlieBen konne,
wire es uberfliissig, das gleiche Wissen noch
einmal im Traum zu erhalten, und eine sol-
che Dopplung sei aufgrund der verniinfti-
gen Einrichtung der Natur ausgeschlossen.
Etwas anders wird dieser Zusammenhang
in hebrdischen Kompilationen des 13. Jahr-
hunderts bewertet, deren Verfasser das Wis-
sen ihrer arabischsprachigen Vorginger zu-
sammenfassten, und dabei wahren Traumen
einen besonderen Stellenwert einrdumten.
Wie sie die Moglichkeit konzipierten, Wissen
im Traum zu erwerben, welche Rolle der ab-
lehnenden Haltung fritherer Philosophen wie
Ibn Rushd zukam und wie die hebriischen
Kompilatoren selbst diesen besonderen Wis-
sensmodus der im Traum erworbenen Er-
kenntnis begriindeten, soll im Folgenden
dargestellt werden.



30

Traumwissen und die hebraischen
Kompilationen des 13. Jahrhunderts

Das Zitat von Ibn Rushd verdeutlicht, dass
die Diskussion iiber verschiedene Wissens-
modi und deren Geltungsanspriiche nicht
von auflen 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 genau analysiert. Dies soll hier
fir zwei mittelalterliche Kompilationen ge-
schehen, deren Autoren sich mit einem be-
sonderen Wissensmodus - dem Traumwis-
sen — kontrovers auseinandersetzten, dessen
Wahrheitsanspruch und Status diskutierten
sowie sein Zustandekommen und seine be-
sonderen Eigenschaften erdrterten.

Im 13.Jahrhundert entstanden mehrere he-
brdische Kompilationen, die auch als ,En-
zyklopddien® bezeichnet werden,* weil ihre
Autoren nach eigenem Bekunden danach
strebten, die Gesamtheit des ihnen bekannten
Wissens ,,im Allgemeinen und im Detail s zu-
sammenzustellen. Anlass dieser Zusammen-
stellung war die Fiille an neuem Wissen, das
durch die ab der Mitte des 12. Jahrhunderts
sukzessive aufblithende arabisch-hebrdische
Ubersetzungsbewegung zur Verfiigung ge-
stellt wurde und nach Ordnung und Orien-
tierung zu verlangen schien.® Die hebrdischen
Enzyklopddien werden von der Forschung
schon lange insofern geschitzt, als sie ,,Kul-
turmesser ihrer und der nichstfolgenden Zeit
sind“; oder ,einen Einblick in den damaligen
Stand der wissenschaftlichen Studien |...] ge-
wihr[en]“* Weniger Aufmerksamkeit wur-
de bislang hingegen der Tatsache geschenkt,
dass auch durch die Zusammenstellung ver-
schiedener Quellen Innovation moglich ist,
und Wissen durch subtile Umformulierun-
gen oder Neukontextualisierungen gewandelt
werden kann, wie hier fiir das Traumwissen
gezeigt wird® Damit stehen die hebrdischen
Kompilationen im Kontext eines arabisch-he-
braischen Wissenstransfers, bei dem Wissen
rezipiert, tradiert, aber stets auch selektiert

und modifiziert wurde. Es bestdtigt sich,
dass der Wandel von Wissen in der Vormo-
derne hiufig auch und gerade flankiert von
Stabilitatsbehauptungen stattfindet,” wie
jener Selbstcharakterisierung der Enzyklo-
padisten, es handle sich bei ihren Werken
um Kompilationen, in denen sie ,kein Wort
selbst geschrieben** haben.

Im Folgenden werden zwei dieser Schriften
im Hinblick auf ihre Auseinandersetzung
mit Traumwissen fokussiert: De‘ot ha-Filo-
sofim (,Die Ansichten der Philosophen®)
des Shem Tov Ibn Falaquera (ca. 1225-1295),
fiir die er Schriften verschiedener arabischer
Philosophen in die hebrdische Sprache iiber-
setzte und zugleich systematisierend zusam-
menstellte;* sowie das Sha‘ar ha-Shamayim
(»Pforte des Himmels*) von Gershon ben
Solomon (fl. 13.Jh.), eine Kompilation des
seinerzeit bereits auf Hebréisch verfiigbaren
Wissens aus unterschiedlichen Schriften,
aufsteigend sortiert wie auf einer Leiter von
den Elementen, iiber Pflanzen, Tiere und den
Menschen bis zur Astronomie und Meta-
physik.” Die beiden Kompilationen wurden
fiir die Untersuchung ausgewihlt, da sich in
ihnen jeweils ein eigenstindiges Kapitel zu
Schlaf und Traum findet, wiahrend das Thema
auflerhalb der Enzyklopéddien auf Hebréisch
im gesamten Mittelalter nur sehr selten und
kaum je systematisch behandelt wurde.**
Falaqueras Enzyklopddie De‘ot ha-Filosofim
orientiert sich {iber weite Strecken an Ibn
Rushds Aristoteles-Kommentaren; weitere
Quellen fiigt er in seine Enzyklopéddie sogar
eher selten ein.”> In den Kapiteln zu Schlaf und
Traum ergdnzt er insgesamt nur zwei Pas-
sagen, von denen eine im Folgenden diskutiert
wird. Ibn Rushd wiederum hatte zwar fiir Zu-
kunftstraume eine Erkldrung angefiihrt, die
auf deren Empfang in der Imagination des
Menschen basierte — Traume, die sich auf eher
theoretische Wissensbereiche beziehen, hielt
er jedoch fiir 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



Wissens nicht geeignet, da sie nur konkrete
und materielle Vorstellungen erhalten konne.

Gershon baut eine groflere Vielfalt an Quel-
len in seine Enzyklopddie ein,* doch im Ka-
pitel zu Schlaf und Traum orientiert er sich
meist an einer Hauptquelle, der Schrift Shena
vi-yqisa le-"aristo (,Schlaf und Wachen des
Aristoteles®), einer pseudo-aristotelischen Ab-
handlung tiber Schlaf und Wachen, die viele
galenische Elemente enthielt, und im 13. Jahr-
hundert auf hebréisch vorlag (ihr Ursprung
war moglicherweise Latein).” In dieser Schrift
wurden Trdume als natiirliches Phanomen
ohne besonderen Wahrheitsanspruch behan-
delt - es ging darum, ihr Zustandekommen zu
erklaren, doch ein eigenes Wissen wurde ih-
nen nicht zugeschrieben. Eine weitere wichtige
Quelle sowie ein zentraler Orientierungspunkt
fiir Gershon ben Solomon war der jiidische
Philosoph Maimonides (1138-1204). Dessen
auf judédo-arabisch verfasste Schrift ,Fiihrer
der Unschliissigen (Dalalat al-ha’irin),* in der
Maimonides die Torah vor dem Hintergrund
philosophischer und naturwissenschaftlicher
Diskussionen und Erkenntnisse deutete, dien-
te Gershon in der hebrdischen Ubersetzung
Samuel Ibn Tibbons (Moreh Nevukhim)® als
wichtige Quelle fiir alle Wissensgebiete. Trau-
me spielen bei Maimonides jedoch keine zen-
trale Rolle; vielmehr behandelte er lediglich
,prophetische Traume als einen Teilbereich
der Prophetie, wobei diese Trdume nicht durch
besondere Eigenschaften von anderen prophe-
tischen Erfahrungen unterschieden werden.>

In Bezug auf Falaquera wurde von der For-
schung bereits festgestellt, dass er durch sei-
ne Prasentation verschiedener Quellen im
Traumkapitel den Trdumen etwas mehr Be-
deutung zuspricht als seine Hauptquelle, Ibn
Rushds Parva Naturalia-Kommentar.>* 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-
stindig iibersehen, und die Forschung ging
bisher davon aus, dass er den wahren Trdu-

men in seiner empirisch orientierten Enzy-
klopédie, da er ,rationalistisch® eingestellt sei,
keine Beachtung schenke.”” Dass - ganz im
Gegenteil — wahre Trdume in beiden Kompi-
lationen eine zentrale Rolle spielten, und dies
auch nicht in Widerspruch zu empirischen
Beobachtungen stand, mdochte ich demonst-
rieren; der Fokus wird dabei auf der Charak-
terisierung dieses besonderen Wissensmodus
in den hebréischen Enzyklopédien liegen.

Vier Arten von Traumwissen und
ihre Charakteristika

Was verstanden hebrdische Gelehrte des
13. Jahrhunderts unter Traumwissen und was
unterschied in jhren Augen einen ,wahren’
von einem ,falschen’, einen ,gewchnlichen’ von
einem ,gottlichen® Traum? Diese Frage lasst
sich kaum pauschal beantworten, da fast jeder
Philosoph seine ganz eigene Konzeption von
wahren Traumen entwickelte. In den meis-
ten Fallen, so wie beispielsweise bei Gershon,
scheint die Unterscheidung darauf bezogen,
ob Triume tiber die Zukunft etwas zeigen, was
spater auch eintritt (diese sind ,wahr, ‘amiti),
oder ob die Traumbilder keinen besonderen
Sinn ergeben und keine Bedeutung haben (ein
solcher bedeutungsloser Traum wird in beiden
Enzyklopéddien haufig als ,falsch® (kozev) be-
zeichnet). Dabei spielt allerdings der Bezug auf
die Zukunft eine zentrale Rolle, denn Traume,
die lediglich aus Tagesresten zusammenge-
setzt sind, werden meist als ,falsche’ Traume
bezeichnet, auch wenn ihre Inhalte nicht un-
bedingt faktenwidrig sein miissen (wenn ich
tagsiiber studiere, und nachts vom Studium
trdume, 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 Getraumte auch eintritt).

Ibn Rushd hielt es — wie eingangs bereits be-
schrieben — durchaus fiir méglich, im Traum
Wissen iiber die Zukunft zu empfangen; sol-
che Traume bezeichnete er als ;,wahr* (sadig).
Die theoretischen Wissenschaften miisse sich
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der Mensch jedoch selbst erschlieflen, und
konne nicht darauf hoffen, beispielsweise ein
mathematisches Problem im Traum zu losen;
wir werden sehen, dass Falaquera dies etwas
anders einschitzte. Diejenigen Traume hin-
gegen, die Wissen tiber Zustinde innerhalb
des Korpers vermitteln, und die ich hier eben-
falls als wahre Traume fasse, bezeichnete Ibn
Rushd interessanterweise als ,falsch® (kadib);
es scheint daher, dass er damit nicht den
Gegensatz ,falsch vs. richtig’ meinte, sondern
eher, dass diese Trdume ihren Ursprung in-
nerhalb des Menschen haben, und nicht - wie
die von ihm als ;wahr* bezeichneten Traume -
in einer hoheren Wissensquelle.

Als hohere Wissensquelle kommt neben
Gott und himmlischen Wesen wie den En-
geln (mal’akhim)® vor allem der sogenannte
,Aktive Intellekt® (ha-sekhel ha-poel) infrage;
es handelt sich um einen separaten, himmli-
schen Intellekt, mit dem sich der menschliche
Intellekt (auch im Wachzustand) verbinden
konne, um Wissen zu erlangen; seine Exis-
tenz wurde von vielen mittelalterlichen he-
bréischen und arabischen Philosophen vor-
ausgesetzt.** Andere Moglichkeiten - dass die
Traume aus weiter Ferne zu den Menschen
gelangen kénnten, wie Aristoteles angedeutet
hatte*, oder dass die Traume von Ddmonen
verursacht werden,* spielten in den Enzyklo-
pédien eine untergeordnete Rolle.

Auch wenn die Enzyklopédisten selbst keine
solche Systematik einfiihrten, lassen sich grob
vier Arten von Trdumen unterscheiden, die in
unterschiedlicher Weise Wissen vermitteln
und insofern als ,wahr’ bezeichnet werden
konnen; sie sollen hier mit ihren jeweiligen
Spezifika differenziert und erlautert werden.

Trdume liber die Zukunft und andere
entfernte Ereignisse

Gershon ben Solomon beschreibt die wah-
ren Traume 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“
(2 papn 7 72 AR D32 1haw R¥NOW
nnTW).” Hier geht es um die Traumvorstel-

lung eines konkreten weltlichen Ereignisses,
das in der Zukunft liegt und dessen Kennt-
nis dem Individuum damit gewéhnlich nicht
verfigbar sein diirfte. Diese Traume sind
dann wahr, wenn die Ereignisse in der Zu-
kunft den Vorhersagen desjenigen, der von
ihnen getraumt hat, entsprechen. Auch Wis-
sen iiber Ereignisse der Vergangenheit oder
Gegenwart, die auflerhalb des Erfahrungs-
schatzes oder des rdaumlichen Radius liegen,
kann dieser Art von Traumwissen zugerech-
net werden. In all diesen Fillen handelt es
sich um ein exklusives Wissen tiber partiku-
lare Ereignisse, das aufgrund zeitlicher oder
raumlicher Distanzen nur qua Traum erlangt
werden kann.>®

Wie ein solches Wissen zu den Traumenden
gelangt, dafiir gibt es unterschiedliche Erkld-
rungen: Falaquera folgt in seiner Schrift De‘ot
ha-Filosofim der Erkldrung des Ibn Rushd.
Dessen Theorie zufolge kommt Zukunfts-
wissen dem Menschen im Traum durch den
erwihnten ,Aktiven Intellekt® zu.* 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‘3° Diese
erreiche 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 ,iibersetze’, sehe
man im Traum oft keine exakte Darstellung
des zukiinftigen Ereignisses, sondern ledig-
lich etwas irgendwie Ahnliches und Deu-
tungsbediirftiges;* auf beide Eigenschaften
der wahren Traume komme ich anschliefSend
noch zu sprechen.

Neben der dufleren Quelle (aus dem Aktiven
Intellekt) kommt auch ein innerer Ursprung
dieser Traume in Frage. So scheint die Erldu-
terung Gershons zumindest teilweise auf der
Theorie zu basieren, dass wihrend des Wa-
chens wahrgenommene Versatzstiicke an-
schlielend im Traum von einer besonders
starken Imagination so zusammengesetzt wer-



den, dass aus ihnen auf die Zukunft geschlos-
sen werden kann - Gershon lisst offen, ob
dieser innere Prozess des Kombinierens oder
eine andere, duflere Ursache fiir die wahren
Traume tiber die Zukunft verantwortlich ist2*
Die Vorstellung, dass wahre Traume die Zu-
kunft offenbaren, liegt auch den Traum-
biichern zugrunde, die iiber deren richtige
Deutung aufkliren: Dort werden Traumbil-
der bestimmten Deutungsvorschldgen zuge-
ordnet (nach dem Prinzip: wer von einem
Kamel traumt, darf Rettung erwarten, ein
Esel bedeutet Heil, Oliven ein gutes Geschaft
etc.),”® wobei die Deutungen sich in der Regel
auf zukiinftige Ereignisse im Leben des Triu-
menden beziehen. Sinn und Unsinn dieser
(teils bezahlten) Traumdeutungspraxis waren
schon zur Zeit des babylonischen Talmuds
umstritten, wie eine Passage in Talmud Be-
rakhot 56a zeigt* Dort tritt ein Deuter auf,
der den beiden Rabbis abhingig von seiner
Bezahlung die gleichen Traumbilder recht
willkiirlich einmal positiv und einmal negativ
auslegt; da kann ein Salat im Traum genau-
so gut wegen seines schnellen Wachstums fiir
ein gutes Geschift, wie umgekehrt wegen sei-
ner Bitterkeit fiir einen herben Verlust stehen

Offenbarungstrdume

Eine zweite Gruppe wahrer Traume, die
meist mehr als Zukunftswissen enthalten,
sind die Offenbarungstrdume der Propheten.
Der Einblick, den ausgewdhlte Menschen in
den Bereich der géttlichen Vorsehung erhal-
ten, mag ihnen Wissen iiber Zukiinftiges
gewihren, doch liegt der Fokus dabei selten
auf der Frage, was konkret im Bereich parti-
kularer Ereignisse geschehen wird. Die Pro-
pheten sehen héufig vielmehr komplexe, deu-
tungsbediirftige Traumbilder - denken wir
beispielsweise an Jakobs Traum von der Lei-
ter oder an die Traume des Danielbuches* -,
die zwar auf die Zukunft hin ausgelegt wer-
den konnen, jedoch dariiber hinaus einen
gewissen ,,Sinniiberschuss® enthalten,” deu-
tungsbediirftig bleiben und dhnlich wie der
heilige Text stets neue Exegesen erlauben und
provozieren’® IThr biblischer Ursprung und

ihre schriftliche Uberlieferung sind weitere
Eigenschaften der prophetischen Triume,
welche sie im Kontext der hebrdischen Phi-
losophie von den zukunftsweisenden Tréiu-
men gewohnlicher Menschen unterscheiden.
Sie stellen ein Phdnomen 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 fiir Exegese,
zugleich sind sie der alltdglichen Realitdt ent-
hoben; vielleicht erklart sich so, warum sie
in den Enzyklopadien weniger priasent sind.
Gershon erwdhnt in seinem Kapitel zu den
wahren Traumen die Propheten mit keinem
Wort - Falaquera erwdhnt (Ibn Rushd fol-
gend) Josefs Deutung der Traume des Pha-
raos, bei denen es sich allerdings um typische
Zukunftstraume (Vorhersage einer Hungers-
not) handelt, die auch von Falaquera nur in
dieser Hinsicht, als ,gewohnliche® Zukunfts-
trdume, interpretiert werden.

Der Wahrheits- und Geltungsanspruch pro-
phetischer Traume liegt dabei auf einer ande-
ren Ebene als der von Zukunftstraumen von
partikularen Ereignissen und personlichen
Geschehnissen, welche sich vor allem im
Nachhinein als richtig erweisen; ihre Wahr-
heit liegt nicht darin begriindet, dass ein be-
stimmtes weltliches Ereignis eintritt, sondern
dass das Ereignis der gottlichen Offenbarung
im Traum tatsdchlich stattgefunden hat. In
Bezug auf die Prophetentraume deutet sich
solch eine Suche nach bestitigenden 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,
wihrend des Traumes verschmolzen waren;*
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 fiir die Wahrhaftigkeit
des Traumgeschehens; {iber 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.“+
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Falaquera geht auf Jakobs Traum in seinem
(grofitenteils verlorenen) Bibelkommentar
ein;** im Einklang mit seiner Deutung der
wahren Traume beschreibt Falaquera das Zu-
standekommen von Jakobs Traum in dem
ihm zeitgendssischen philosophischen Vo-
kabular: Es handle sich um eine Verbindung
des Intellekts des traumenden Jakob mit dem
Aktiven Intellekt (5p1871 Hawa 192w paTnn).»
Um diese philosophische Deutung des Ja-
kobstraums zu legitimieren, greift Falaquera
auf die Deutungen in der rabbinischen Lite-
ratur zuriick; er zeigt, dass schon die Rabbi-
nen viele Elemente der biblischen Erzédhlung
rund um den Jakobstraum allegorisch deute-
ten, und begriindet so seine eigene philoso-
phische Deutung des Traumgeschehens als
intellektuelle Verbindung (dvequt).

Ebenfalls im 13.Jahrhundert findet unter
Rechtsgelehrten vor allem des (nord-)fran-
zOsischen Raumes eine Auseinandersetzung
dartber statt, inwiefern es moglich ist, auch
zu dieser Zeit noch Offenbarungen im Traum
zu erhalten, was mithilfe der sogenannten
Traumfragen (She’elot Halom) geschehen soll-
te. Indem man vor dem Einschlafen tiber ein
halakhisches (das jiidische Religionsgesetz
und dessen Auslegung betreffendes) Dilemma
oder ungeklédrte Details der religiésen Gesetze
nachdachte, eine solche Frage aussprach oder
aufschrieb, konnte man (teils mit Unterstiit-
zung magischer Praktiken) auf eine Beant-
wortung im Traum hoffen.** Andere Gelehr-
te widersprachen dieser Praxis und meinten,
nachdem die Torah einmal offenbart wurde,
konne dem durch einzelne Trdume nichts
mehr hinzugefiigt werden; sie argumentierten
in Anlehnung an talmudische Topoi: lo’ ba-
shamayim hi’ ,[die Torah] ist nicht im Him-
mel, [sondern wurde uns Menschen gegeben
und muss von uns selbst ausgelegt werden]’,
oder: ha-halomot lo’ ma‘alin we-lo’ moridin,
,die Trdume erheben und erniedrigen nicht’,
sie sind bedeutungslos.# Trotz dieser Ein-
spriiche machten zahlreiche Gelehrte von der
Praxis Gebrauch und dokumentierten ihre
Ergebnisse teils in ausfithrlichen Werken, wie
Jakob ben Levi von Marvege, ein Zeitgenosse

Gershons, der sich ebenfalls in der Provence
aufhielt und eine ausfiihrliche Schrift tiber
alle Fragen verfasste, die ihm im Traum be-
antwortet wurden (She’elot u-teshuvot min
ha-shamayim).*¢ Die Traume enthalten kein
konkretes Wissen {iber die Zukunft, sondern
beantworten hédufig abstrakte und komple-
xe Fragen zum jiidischen Religionsgesetz. Es
scheint plausibel, dass diese verbreitete Praxis
auch Einfluss auf die Enzyklopédisten hatte,
die berichten, dass wahre Traume ein in ihrer
Zeit weit verbreitetes Phdnomen seien.

Gelehrte Trdume

Wenn Falaquera postuliert, er sei erst durch
Traume vollends davon iiberzeugt worden,
dass die gottliche Vorsehung die Ereignisse
in der Welt lenkt und vorherbestimmt,¥ so
spielt er neben den Zukunfts- und Offenba-
rungstraumen noch auf eine weitere Gruppe
von wahren Trdumen an, mit denen er selbst
Erfahrung gemacht habe: jenen Triumen
ndmlich, die ich hier als ,gelehrte Traume“
bezeichnen méchte. Ein ganzes Traktat, so
deutet es Falaqueras eigener Verweis an, und
so bestitigt eine spiter hinzugefiigte Notiz in
jenem Traktat selbst, will er im Traum emp-
fangen und nach dem Erwachen sogleich auf-
geschrieben haben. Er erldutert:
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Obwohl ich diese wahre Uberzeugung schon im-
mer hatte, und daran nicht zweifle oder zogere, ich
meine: an der gottlichen Vorsehung fiir 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 Triumen
iiber 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 tiber den Traum‘ genannt habe, und darin er-
wiahnte ich viele Warnungen, die ich im Traum
erhielt [...], was wundersam ist. 4



Es handelt sich bei dem Sendschreiben nicht
um ein Traktat iiber Traume, 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-Halom) bezeichnet.* 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 wiirden. Vielmehr sind solche Verweise
selbst ein gelehrter Topos mit langer Tradi-
tion, der sich bspw. auch bei Ibn Sina (lati-
nisiert Avicenna, ca. 980-1037) findet. Ibn
Sina erwédhnt explizit, wie ihm gelegentlich
Traume bei philosophischen Fragestellungen
geholfen haben, wenn er auf anderen Wegen
nicht mehr weiter kam.s° Auch Ibn Rushd
beschreibt im Parva Naturalia-Kommen-
tar einen schlaf- oder ohnmachtsidhnlichen
Zustand, der sich zuweilen aus angestreng-
tem Nachdenken ergebe und in dem durch
Ausschluss der dufleren Eindriicke und
innere Versammlung der geistigen Krifte
gleichsam traumend Wissen erlangt werden
konnes* Einige Eigenschaften, welche den
Traumen sonst oft zugeschrieben werden —
wie deren Deutungsbediirftigkeit, ihre der
Realitdt lediglich ahnlichen Formen, oder
das Erstaunen und die Verwirrung, die sie
beim Traumenden auslésen - werden mit
gelehrten Trdumen eher nicht verbunden;
vielmehr kennzeichnet diese Art von wah-
ren Traumen eine besondere Klarheit, die
gerade im Traum entsteht, wihrend sie dem
Philosophen im Wachen verwehrt war. Die
gelehrten Trdume enthalten auch nicht (nur)
konkretes oder partikulares Wissen tiber die
Zukunft oder andere zeitliche Begebenhei-
ten, sondern konnen abstraktes und theore-
tisches Wissen enthalten, welches die Trau-
menden anschlieffend in ganzen Traktaten
niederschreiben.

Diagnostische Trdume

Die diagnostischen Triaume, die den Arzten
Auskunft tiber die physischen Zustinde in-
nerhalb des Korpers ihrer Patienten geben,

unterscheiden sich von den anderen wahren
Traumen zunichst vor allem dadurch, dass ihr
Ursprung im Inneren des Menschen verortet
wird, und sie nicht aus einer héheren Wis-
sensquelle stammen, weshalb Ibn Rushd sie
als ,falsch® bezeichnet hatte. Zugleich haben
sie jedoch eine besondere alltdgliche Relevanz
fiir diejenigen, die sie in ihrer medizinischen
Praxis berticksichtigen, und daher auch fiir
die Auseinandersetzung mit Traumwissen als
einem historisch priasenten Wissensmodus;
sie zeigen auf, in wie vielen unterschiedlichen
Bereichen vorausgesetzt wurde, dass Traume
ein exklusives Wissen enthalten kénnen. So
spielen die Trdume nicht nur fiir die bereits
erwahnten Bereiche der Philosophie, der
Theologie und der Halakha eine zentrale Rol-
le, sondern auch fiir die Medizin. Schon im
hippokratischen Corpus (De Victu IV) wurde
die medizinische Traumdeutung beschrie-
ben;s* Aristoteles berichtet entsprechend, dass
die Gelehrten unter den Arzten die Patienten
hinsichtlich ihrer Triume befragen’ und
Galen bezog diese Praxis auf die Humoral-
pathologie und entwickelte eine Zuordnung
von Zeichen: Wer von Feuer trdume, sei do-
miniert von der gelben Galle, ein Traum von
Rauch und Dunkelheit zeuge von der schwar-
zen Galle, Schnee, Eis und Hagel deuteten auf
weifles Phlegma hin; wer von Blut dominiert
sei, triume davon, in Blut zu stehen’* Beson-
ders in Gershons stark an medizinischen Fra-
gen interessierter Enzyklopéadie fanden diese
Traume prominente Erwdhnung:
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Auch schrieben die Gelehrten der Medizin, dass
derjenige, der vom Temperament des Blutes be-
herrscht ist, traumen wird, dass er Blut sieht, oder
sein Korper in Blut steht. [...] Und ebenso, wer
von der gelben [Galle, H. T.] beherrscht ist, traumt
vom Feuer, da sie von der Natur des Feuers ist.

So wie es auch festgestellt wird bei jenen, die vom
weiflen Phlegma beherrscht werden, dass sie sich
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zur Zeit ihres Schlafes imaginieren, sie stinden
im Wasser. [...] Und daher befragten die Arzte die
Kranken iiber ihre Traume, und erfuhren, welcher
Saft sie beherrscht.’

Offen ist, ob diese wenigen Zeilen in Ger-
shons Schrift eine zur Zeit der Enzyklopadis-
ten verbreitete Praxis reprédsentieren, oder ob
sie lediglich ein Wissen tradieren, das allein
in der Vergangenheit Anwendung fand, wie
Diepgen fiir lateinische Texte zum selben
Thema vermutete’® Aus seiner Sicht spricht
die schematische und repetitive Darstellung
in mehreren lateinischen Texten dafiir, dass
es sich nicht um ein praktisches Wissen han-
delte - dhnliches ldsst sich fiir Gershon sagen,
da seine Beschreibung der Traumbilder der-
jenigen Galens nichts Neues hinzufiigt, und
er sich hier sehr kurz fasst, obwohl er sonst
héufig auf eigene Beispiele und anschauliche
Beschreibungen setzt.

Falaquera scheint in seinem Sefer ha-
Mevagqqesh (eine fiir ein breiteres Publikum
verfasste literarische Komposition) die Riick-
fithrung von Alptraumen auf eine melancho-
lische Veranlagung und eine entsprechende
medizinische Herangehensweise eher abzu-
lehnen;” dies konnte entweder so verstan-
den werden, dass die Praxis bei seinen Zeit-
genossen verbreitet war, und er sie fiir falsch
hielt, oder aber, dass die Vorgehensweise zu
seiner Zeit bereits iiberholt war, und er sie
daher kritisierte. Dennoch bezeichnet er
in seiner Enzyklopddie die diagnostischen
Triaume abschlieffend als ,wahre Formen'
(sorot sodeqot) und nicht wie Ibn Rushd als
Jfalsch’, wohl da er, anders als sein arabischer
Vorganger, als Kriterium fir Wahrheit die
,Richtigkeit® der Traumbilder ansetzte, und
nicht nur Traume aus einer hoheren Quelle
als ,wahr bezeichnete s*

Die Eigenschaften der wahren Trdume

Diese vier Arten der wahren Traume, die ich
fur die hebrdische Philosophie des 13. Jahr-
hunderts differenziert habe, waren also in
unterschiedlichem Mafle Phidnomene, mit
denen im Alltag tatsichlich gerechnet wurde.

Nur auf Basis ihrer Unterscheidung lésst sich
differenziert iiber jene Eigenschaften spre-
chen, die sowohl den Trdumen selbst als auch
dem durch sie vermittelten Traumwissen zu-
geschrieben wurden.

Allen vier Arten von wahren Traumen ist ge-
mein, dass sich ihr Wissen auf einen verbor-
genen, exklusiven Bereich bezieht - die Zu-
kunftstrdume lassen erblicken, was real noch
nicht gewusst werden kann; die propheti-
schen Traume gewahren Einsicht in den Be-
reich gottlicher Vorsehung oder in die ver-
borgene Welt des Himmels, der Engel oder in
die Bedeutung der Torah; die diagnostischen
Triaume erlauben den Arzten, in den Kérper
hinein zu blicken und dort ein Verhaltnis der
Humore zu sehen, das sie aus dufleren Krank-
heitszeichen nur schwer erschliefSen konnen;
auch die Traume 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 reve-
latorische Dimension zeichnet das Traumwis-
sen in allen vier hier besprochenen Fillen aus.
Eine weitere wichtige Eigenschaft der Funk-
tionsweise von Traumen kann in ihrem Ope-
rieren mit Ahnlichkeit ausgemacht werden.
Gershon betont diesen Aspekt im Hinblick
auf die diagnostischen Trdume: jemand
traume beispielsweise von einem siiflen Ge-
schmack, oder von erdigen Dingen. Diesen
Zeichen ist gemein, dass es sich nicht um eine
Darstellung der jeweils {iberschiissigen Hu-
more handelt, sondern um den Humoren zu-
geordnete Elemente (Erde) oder Eigenschaf-
ten (stiff). Dieses Phinomen sucht Gershon
zu erkldren; er zieht dafiir mit Ibn Rushds
Kommentar zu Ibn Sinds medizinischem Ge-
dicht Urgiiza fi-I-tibb eine zusitzliche Quelle
heran, die das Zustandekommen eines sol-
chen Traumes erldutert:
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Und der Grund dafiir ist, dass die Imagination
vom Temperament des Kérpers angezogen wird.
Daher sieht diese Kraft dasjenige, was den Korper



Abb. 1 (von rechts nach links - hebraische Leserichtung): Traum des Pharaos (von den fetten und den
mageren Kiihen, von den vollen und den diirren Ahren), Joseph deutet den Traum des Pharaos (dane-
ben beraten drei Wahrsager des Pharaos). Goldene Haggada (um 1320, Katalonien), British Library

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.>

Die Vorstellungskraft des Menschen, die bei
Tag dafiir zustdndig ist, die d&ufleren Eindrii-
cke aus den Sinnen zu verarbeiten, begibt sich
im Schlaf, wenn die Sinne ruhen, nach innen.
Dort sieht sie jene inneren Zustinde, welche
sie dann - wie es ihre Art ist — in Form von
Bildern darstellt, die diesen Zustinden dh-
neln. Auch das hebréische Wort fiir Imagina-
tion, dimyon oder koah ha-medammeh, leitet
sich von der Wurzel d-m-h ab, welche eben-
falls ,ahneln‘ bedeutet - es scheint nur konse-
quent, dass die Imagination die Kraft ist, die
Ahnlichkeiten erzeugt.

Falaquera betont ebenfalls die Eigenschaft
der Ahnlichkeit, welche die Traume mit der
Imagination verbindet, dort in Bezug auf
die Zukunftstraume: Dem Parva Naturalia-

Kommentar folgend erldutert er, dass die
Triume héiufig nicht das zukiinftige Ereignis
selbst, sondern etwas Ahnliches darstellen,
da die ,intelligible Form', welche die Imagina-
tion empféangt, noch keine konkrete, partiku-
lare Vorstellung enthilt. Eine solche Vorstel-
lung kreiert erst die Imagination, und zwar
entsprechend ihrer tiblichen Vorgehensweise
als eine Ahnlichkeit von jenem Ereignis, das
dann real eintritt.®

So erklirt sich auch die Deutungsbediirftig-
keit der Trdume. Deutungsbediirftig sind
selbst die medizinischen Trdume - hier wird
hiufig schematisch angegeben, welches Bild
fiir welches humorale Ubergewicht steht -,
doch in Bezug auf die Zukunftstraume wird
die Deutung besonders virulent. Wie kann
der Deuter unter allen moglichen zukiinf-
tigen Ereignissen dasjenige erkennen, wel-
ches dem Getrdumten entspricht? Die be-
merkenswerte Erklarung fiir diesen Vorgang
bei Falaquera (die schon auf Ibn Rushd und
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vor diesem auf die arabische Adaption der
aristotelischen Parva Naturaliazuriickgeht),”
lautet, dass der Deuter ein besonders begab-
ter, gelehrter und lauterer Mensch sein muss,
welcher selbst noch einmal unabhingig
vom Traumenden die entsprechende geisti-
ge Form empfingt, die ihm aufgrund seiner
herausragenden Qualitdten in aller Klarheit
erscheint, weshalb er zu ihrer Deutung be-
fahigt ist.> Das Phanomen greift Falaquera
in seiner Schrift Sefer ha-Mevaqqesh auf, wo
ebenfalls ein begabter Deuter auftritt: Dort
empfangt den Traum zunichst 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, empfingt den
Traum noch einmal und erldutert ihm die
Bedeutung. Vielleicht liegt die folgende Kon-
zeption dem doppelten Empfang zugrunde:
Zuerst empfingt den Traum derjenige, den
er betrifft, anschliefend derjenige, der zur
Deutung befihigt ist und sich dem Betroffe-
nen zur Verfiigung stellt. Falaquera nennt Jo-
sef als Beispiel fiir einen weisen Deuter; hier
ist das Verhaltnis eindeutig so, dass Pharao
der Adressat ist, die Trdume jedoch selbst
nicht deuten kann (Abb.1); zu denken ist
auch an Daniel, der die Deutung des Traums
des Nebukadnezar in einer Nachtvision (ara-
miisch: 89977 81N) explizit ein zweites
Mal empfingt.®

Das Wissen, welches dem Traumenden zu-
kommt, zeichnet sich also in vielen Fillen da-
durchaus,dasses—andersals Sinneswahrneh-
mungen und intellektuelle Konzepte, wie
beide Kompilatoren betonen - kein Abbild
der realen Welt, sondern dieser nur dhnlich
ist.* Daher bedarf es in aller Regel auch der
Deutung, wozu im Fall der diagnostischen
Triume die Arzte, im Fall der Zukunftstriu-
me die Traumdeuter befihigt sind, welche
sich neben ihrer Gelehrsamkeit auch durch
ihre seelische Reinheit auszeichnen miissen.
Beide Eigenschaften — Ahnlichkeit und Deu-
tungsbediirftigkeit — treffen jedoch nicht auf
jene Traume zu, die halakhische Fragen be-
antworten, und jene ,,gelehrten Traume®, wel-

che Falaquera und andere Philosophen fiir
sich selbst in Anspruch nahmen. Im Gegen-
teil: diese Traume 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 miissen.

Beide miteinander in Zusammenhang ste-
henden Eigenschaften — Deutungsbediirftig-
keit und Ahnlichkeit mit Ereignissen der
realen Welt - kénnen auch kaum dazu die-
nen, die wahren von den falschen und un-
bedeutenden Traumen zu unterscheiden.
Auch ein unsinniger Traum mag schliefllich
deutungsbediirftig oder deutbar erscheinen.
Wie lassen sich also die wahren Traume er-
kennen, und in welcher Hinsicht sind sie von
den gewohnlichen Trdumen verschieden?
Gershon geht auf diese Unterscheidung und
Problematik nicht ein. Vielmehr findet sich
in seiner Kompilation ein flieender Uber-
gang zwischen den Abschnitten zu jenen
Traumen, in denen der Trdumende Elemen-
te der wachen Welt wahrnimmt (wie wenn
ein Gerdusch von auflen in den Traum ein-
dringt), tiber die diagnostischen Traume, zu
jenen wahren Zukunftstriumen, die wiede-
rum nur ungenau von den darauf folgenden
Traumen der Kranken, Fiebernden und Ster-
benden abgegrenzt werden.® Diese geringe
Abgrenzung der Traumarten voneinander
mag erstaunen, da doch die Identifikation
von wahren Trdumen fir die Aussagekraft
der Trdume zentral erscheint. Der Fokus
liegt bei Gershon jedoch darauf, die jeweili-
gen Phianomene zu begriinden, und weniger
auf der praktischen Anwendung und Traum-
deutung; auch ging er vermutlich davon aus,
dass sich die Zukunftstrdume ohnehin im
Nachhinein als ;,wahr* oder ,falsch® erweisen,
je nachdem, ob das getrdumte Ereignis eben
eintritt oder nicht.

Falaquera hingegen nennt einige, wenn auch
eher vage Kriterien fiir das Erkennen und
Unterscheiden von wahren und falschen
Traumen: Der wahre Traum zeichne sich
unter anderem dadurch aus, dass er beson-



ders ,,geistig“ oder spirituell (rubani) erschei-
ne (was wohl auf die Herkunft des Traums
aus der geistigen Form zuriickzufiihren ist);*
auch erwache der wahr Trdumende hiufig
mit einem Schrecken der Seele und wundere
sich tiber das im Traum Gesehene:
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Ein Unterschied zwischen diesen wahren Formen
und den falschen ist: Beziiglich der wahren hat die
Seele eine Empfindung und wundert sich iiber sie,
und wacht vielleicht sogar auf, als ob sie erschreckt
ist, iber das, was sie sah, und wundert sich tber
die spirituelle Feinheit, die sie darin sah.

Es fallt auf, dass sich auf Basis dieser Kri-
terien kaum addquat zwischen wahren und
falschen Traumen unterscheiden ldsst; auch
bleibt die Wahrnehmung, ob ein Traum
wahr sein konnte, einem sehr subjektiven
Urteil des Traumenden iiberlassen. Im Um-
feld halakhischer Traumfragen, wo den
wahren Trdumen eine noch starkere prak-
tische Relevanz zukam, scheinen etwas de-
tailliertere Kriterien fiir die Wahrheit eines
Traumes entwickelt worden zu sein (dort
werden bspw. der Ort des Traumens oder die
soziale Stellung des Traumenden zumindest
erwahnt sowie bestimmte Erkennungsmerk-
male wahrer Traume, wenn bspw. der Tréiu-
mende von einer Stimme direkt adressiert
wird);*® solche Unterscheidungen wurden
von den Enzyklopddisten jedoch nicht auf-
genommen, bis auf den Hinweis Gershons,
gelegentlich seien die Traume am Morgen
wahrer als am Abend.®

Imagination, Intuition und
MutmafBung - die Krafte des
Traumwissens

Viele der Eigenschaften wahrer Traume, die in
den hebriischen Enzyklopéddien beschrieben
werden, lassen sich auf die fiir sie verantwort-
liche Kraft, die Imagination, zurtckfithren.

Sie ist es, die jene Ahnlichkeiten, sei es mit
den Zustinden innerhalb des Korpers, sei es
mit den zukiinftigen Ereignissen in der Welt,
produziert. Doch die Rolle der Imagination
fiir die wahren Trdume war umstritten, denn
sie galt als eine korperliche Kraft, deren Vor-
stellungen an der materiellen Welt orientiert
waren. Wahre Traume hingegen konnten
nicht nur konkrete zukiinftige Ereignisse und
korperliche Zustande, sondern auch ganz an-
dere Formen von Wissen enthalten: Die ge-
lehrten Trdume lieferten Klarheit tiber kom-
plexe theoretische Probleme, die halakhischen
Autoritdten fragten nach religiosen Geboten
und die Propheten hatten im Traum Visionen
von himmlischen Welten und Wesen. War es
moglich, dass auch diese Trdume, die sich in
theoretische und metaphysische Hohen auf-
schwangen, in der Imagination empfangen
wurden? Miisste fiir diese Trdume nicht eine
rein geistige Kraft wie der Intellekt verantwort-
lich sein? In den gelehrten Kontroversen iiber
diese Fragen, denen der folgende Abschnitt
gewidmet ist, kommt besonders deutlich zum
Ausdruck, dass die Enzyklopédisten das Wis-
sen iber die Traume nicht nur sammelten,
sondern auch innovativ mit den kompilierten
Texten interagierten und sich nicht zuletzt da-
rum bemiihten, die Méglichkeit wahrer Trau-
me zu rechtfertigen und das Traumwissen
auch hinsichtlich seines Zustandekommens zu
erklaren. Im zweiten Teil mochte ich mich also
der Frage zuwenden, welche Kraft im Men-
schen dafiir zustindig ist, die wahren Traume
zu kreieren oder zu empfangen. Diese Frage
wurde in den Enzyklopddien des 13. Jahrhun-
derts kontrovers diskutiert, wie die folgenden
Ausfiihrungen zeigen.

Die Imagination als Kraft der Trdume

Im Hintergrund steht zundchst die Annah-
me, dass es die menschliche Imagination sei,
die die wahren Triaume empfangt. Aristoteles
hatte postuliert, dass sowohl die fiinf Sinne
als auch der Verstand im Schlaf ruhen und
sich erholen, weshalb nur die Imagination
als Ursprung der Traume infrage komme’°
Dieser Ansicht hatte sich auch Ibn Rushd
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in seinem Parva Naturalia-Kommentar an-
geschlossen.”” Ebenso schrieb Ibn Sina, dass
die Imagination fiir die Trdume verantwort-
lich sei (dabei unterstiitze sie evtl. noch eine
weitere geistige Kraft, die ebenfalls unterhalb
des Intellekts verortet wurde, die sogenannte
Einschdtzungskraft (wahm)).”>

Diese Vorstellung ist uns bereits begegnet,
wenn es hief3, dass die Imagination im Men-
schen eine ,intelligible Form® vom ,Aktiven
Intellekt’ erhalte, und diese Form in eine ma-
terielle Vorstellung tibersetze, die das zukiint-
tige Ereignis - oder etwas sehr Ahnliches -
vorausdeute. Im Detail lautet die Erklarung
bei Falaquera so:
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Also liegt es nicht fern, dass der separate Intellekt
[d.i. der Aktive Intellekt, H. T.] der imaginativen
Seele die allgemeine Natur {ibermittelt, zu jenem
gegenwdrtig existierenden Mann; wir meinen:
das Konzept seiner Griinde. Und dies empfingt
die imaginative Seele partikular, insofern es
materiell ist, und es kann sein, dass einer dieses
Konzept so empfingt, wie es ist, oder er empfiangt
etwas Ahnliches.”

Die Zukunft wird von der Imagination also
folgendermafien 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 tiber die Zukunft - jedoch nicht in der
gleichen Weise, wie Menschen etwas wissen,
sondern in ganz immaterieller Form, hin-
sichtlich der ,Konzepte® fir die ,Griinde’ des-
sen, was geschehen wird. Das Wissen muss
so abstrakt sein, denn der Aktive Intellekt ist
dieser Philosophie zufolge der Materie und
dem Wissen iiber materielle Dinge génzlich
enthoben. Nachdem die Imagination diese
Konzepte der Griinde 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 dhnlich reprisentierten,
wie sie tatsdchlich auch eintritt.*

Doch was passiert, wenn ein Gelehrter, wie
Falaquera selbst, ein theoretisches Traktat im
Traum empfingt, oder ein Prophet, wie es die
Bibel berichtet, Einblick in himmlische Spha-
ren erhilt? Handelt es sich dabei um den glei-
chen Vorgang? Dies scheint ausgeschlossen,
denn ein solches Wissen, das den konkreten,
partikularen Bereich ibersteigt, 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: Wire
es moglich, abstraktes, theoretisches Wissen
im Traum in der Imagination zu empfan-
gen — wozu briuchte es dann noch die Fahig-
keit, solche Dinge intellektuell zu erschlieflen?
Wohl um diese Probleme zu umgehen und die
wahren Traume gegen solche Kritik zu ver-
teidigen, erfinden die beiden Enzyklopadisten
Shem Tov Ibn Falaquera und Gershon ben
Solomon jeweils (unabhingig voneinander)
eine neue Traumkraft, die in Bezug auf die
wahren Traume neue Moglichkeiten erdffnet.
Diese Innovationen sind umso bemerkens-
werter, als in der ihnen bekannten Tradition,
von Aristoteles {iber Ibn Sina”> und Ibn Rushd
bis zu Maimonides stets die Imagination fiir
die Traume verantwortlich gemacht wur-
de, und andere seelische Fahigkeiten fiir die
Traume vorher keine Rolle spielten.

Falaqueras Alternative zur Imagination:
Intuition

Falaquera vertritt in seinem Kapitel iiber die
Traume die Auffassung, dass wahre Traume
tiber die Zukunft in der Imagination empfan-
gen werden - wie dies von Ibn Rushd erldu-
tert wurde. Dariiber hinaus zitiert er jedoch
eine Passage aus Ibn Sinas Werk al-Shifd’, die
in Falaqueras Augen wohl der Rechtfertigung
des gelehrten oder theoretischen Traumwis-
sens dienen sollte’® Da er die Passage gleich
hinter Ibn Rushds Argument einfiigte, in
dem es heif3t, die Traume konnten kein abs-
traktes, theoretisches Wissen enthalten, liegt



es nahe, dass es ihm damit um die Verteidi-
gung jener Traume ging, in denen der Mensch
auch solches Wissen empfingt - man denke
an Falaqueras eigenen gelehrten Traum, in
dem er ein ganzes theoretisches Traktat emp-
fangen hatte. In der Passage von Ibn Sina geht
es jedoch nicht um die wahren Trdume, oder
tiberhaupt um Trdume; Ibn Sina présentiert
in der Passage eine neue, vorher unbekannte
psychische Kraft namens hads, die so etwas
wie eine intellektuelle Intuition, Scharfsinn,
oder Fahigkeit zum schnellen logischen Den-
ken darstellt”” Diese Intuition erlaubt es je-
nen Menschen, in denen sie stark ausgeprégt
ist, theoretisches Wissen in kiirzester Zeit,
gleichsam plotzlich und ohne Anstrengung,
zu erschlieflen:
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Und der Gelehrte Ibn Sina schrieb: wisse, dass
[einige] beziiglich 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 Verstindnis von Syl-
logismen beruht, H. T\ ist es also moglich, dass
auf den Menschen in der Seele diese Intuition
fallt, und dass in seinen Gedanken ein gewisser
Syllogismus verbunden wird, ohne dass es eines
Lehrers bedarf. Und dies gehort zu den Dingen,
worin es Unterschiede gibt beziiglich der Quan-
titdt und Qualitat. In der Quantitét, weil einige
Menschen ganz haufig intuitiv auf den Mittelbe-
griff kommen, und in der Qualitdt, da einige von
ihnen intuitiv sehr schnell darauf kommen; denn
diese Vorteile sind nicht beschrankt, 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’®

Hads kommt zwar nicht allen Menschen in
gleichem Mafle zu - es ist aber die Voraus-
setzung eines jeden Wissenserwerbs, und
Menschen, denen diese Gabe vollstindig
fehlt, sind darauf angewiesen, von anderen,
mit mehr Scharfsinn begabten Menschen zu
lernen. Mit den wahren Trdumen hatte diese
Fahigkeit bei Ibn Sina nichts zu tun - viel-
mehr ist hads eine intellektuelle Fihigkeit,
die zu Schlussfolgerungen im Wachzustand
befahigt. Hinsichtlich der Trdume vertrat
Ibn Sina wie bereits erwédhnt, dass die Imagi-
nation sie erhdlt, und zwar von der Seele der
Sphire,” wobei es sich auch hier um konkre-
tes und partikulares Wissen aus dem Bereich
des Traumenden sowie aus der Zukunft, Fer-
ne oder Vergangenheit handelt.*

Falaqueras Auffassung von hads als Kraft
der wahren Trdume kommt also nicht von
Ibn Sina, sondern ist innovativ: Er verwendet
nicht Ibn Sinas Traumtheorie, sondern viel-
mehr dessen Konzeption einer besonderen in-
tellektuellen Kraft im Wachzustand fiir seine
eigene Erkldrung jener wahren Triume, die
auch theoretisches Wissen enthalten. Vermut-
lich trugen bestimmte Charakteristika, die
bei Ibn Sina der Fahigkeit hads zugeschrieben
wurden, dazu bei, dass sie sich fiir die Rekon-
textualisierung als Traumkraft in Falaqueras
Augen besonders eignete: so die Schnellig-
keit oder gar Plétzlichkeit des Schlieflens
dank bads, welche kein aktives und konzen-
triertes Nachdenken erfordert (denn intuitiv
und erfahrungsgemif3 leuchtet ein, dass Er-
kenntnisse im Traum nicht das Resultat von
Uberlegungen, sondern eher von instantanen
Geistesblitzen sind, die dem Traumenden
gleichsam unvermittelt zukommen). Auch
die Tatsache, dass hads nicht allen Menschen
gleichermaflen eignet, sowie der Umstand,
dass in Ibn Sinas Konzeption von hads der
bereits erwdhnte Aktive Intellekt eine zentra-
le Rolle spielt (da dieser bei Ibn Sina an allen
intellektuellen Vorgéngen beteiligt ist),*” mo-
gen Falaqueras Neudeutung dieser Kraft als
Traumkraft beeinflusst haben.

So konnte Falaquera auch jenes abstrakte
Traumwissen erkldren, welches in der Imagi-
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nation, die stets nur konkrete und materiel-
le Konzepte vorstellt, nicht hitte empfangen
werden konnen - zugleich konnte Falaquera
auf diese Weise vermeiden, die prophetischen
Offenbarungstraume auf die Imagination zu-
riickzufithren, und mit deren Tendenz zu Irr-
tiimern und Fehlschliissen in Verbindung zu
bringen. Sowohl Falaquera als auch Gershon
charakterisierten die Imagination in ihren
Kompilationen ndmlich eher negativ.* Zwar
komme ihr eine spezifische Funktion im Er-
kenntnisprozess zu, da sie die von den Sinnen
wahrgenommenen Gegenstinde innerlich
reprisentiere und dem Intellekt zur Verfi-
gung stelle — doch tiberall dort, wo die Imagi-
nation eigenstandig agiert, nicht den Sinnen
oder dem Intellekt verpflichtet ist, neige sie
dazu, sich zu irren und damit den Menschen
zu tauschen; so verleite sie zu Fehlschliissen
und theologisch falschen Vorstellungen wie
derjenigen, das Gott korperlich sei.®* Dieser
Vorwurf wog schwer, waren doch Anthro-
pomorphismen in Bezug auf Gott eines der
grofiten Probleme, gegen das der von beiden
Kompilatoren hoch geschitzte Maimonides
in seinem Werk angeschrieben hatte.’

Dem starken Abgrenzungsbediirfnis gegen-
iiber der Imagination entspricht, dass Fala-
quera in seiner Exegese des Jakobstraums
betont, es sei der ,,Intellekt” (sikhlo) des Pro-
pheten gewesen, der sich mit dem Aktiven In-
tellekt verbunden, und so den Traum von der
Himmelsleiter empfangen habe.® Ganz be-
sonders energisch kritisiert Falaquera zudem
Samuel Ibn Tibbon (1160-1230), welcher als
einer der bekanntesten hebriischen Uberset-
zer des Mittelalters fiir eine hebrdische Fas-
sung von Maimonides’ Hauptwerk mit dem
Titel Moreh Nevukhim verantwortlich zeich-
nete. Maimonides hatte auf Judao-Arabisch
formuliert, ein Mensch konne die Zukunft
vorhersehen, wenn neben seinem Bewusst-
sein (shuiir) seine Intuition (hads) beson-
ders stark sei, also gerade jene Fihigkeit, die
bei Ibn Sina den intellektuellen Scharfsinn
konstituierte, und die Falaquera fiir die Emp-
fangerin der wahren Trdume im Menschen
hielt.* Samuel Ibn Tibbon {ibersetzte das ara-

bische Wort hads an dieser Stelle mit dem he-
braischen Ausdruck dimyon, ,Imagination’.
Der hebriischen Maimonides-Ubersetzung
zufolge wird die Zukunft also nicht dank der
Intuition hads, sondern dank der Imagina-
tion dimyon vorhergesehen:

Juddo-arabisch (Maimonides):
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Hebriisch (Samuel Ibn Tibbon):
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Und Du findest einen von den Menschen, dessen
Intuition [auf hebrdisch: Imagination] und Be-
wusstsein [auf hebrdisch: Mutmaflung] 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 dhnlich.%”

Falaquera kommentiert die Ubersetzung
Samuel Ibn Tibbons duflerst kritisch: ,,Dies
ist ein grofler Fehler, denn es gibt in dieser
Angelegenheit keinen Zusammenhang mit
der Imagination” (X127 & 3 A91T3 NRBIW M
YN N2 1PaT9). % Intuition und Imagination
seien also streng voneinander unterschieden.
Falaqueras Invektive richtet sich formal nur
gegen die Ubersetzung Samuel Ibn Tibbons,
der weitere Kontext legt jedoch nahe, dass er
schon in Maimonides’ juddo-arabischer For-
mulierung Schwierigkeiten gesehen haben
diirfte. SchlieSlich heif3t es dort, ein Mensch
mit starker intellektueller Intuition (bads -
0Tn) sei jederzeit in der Lage, etwas so zu
simaginieren“ (yatahayyalu - 52n"), wie es
spéter auch eintrete.® Fiir Maimonides wa-
ren also die Konzepte pads und Imagination
(al-mutapayyila, von der gleichen Wurzel
wie das Verb yatapayyalu) nicht streng ge-
trennt, und es gab durchaus jenen ,,Zusam-
menhang®, den Ibn Tibbon herstellt und Fa-
laquera verneint.

Wihrend Maimonides auf eine strenge Tren-
nung verzichtete und einem Menschen mit
starker Intuition die Fahigkeit zuschrieb, die



Zukunft imaginativ zu erfassen,’® separier-
te Falaquera die beiden Bereiche ausdriick-
lich. Anders als Maimonides wollte er wohl
tatsichlich den ,,Gefahren der imaginativen
Prophetie®** ausweichen, also die Frage um-
gehen, wie die Imagination, die doch zu so
viel Falschheit fithrt, zugleich die wahren
Traume hervorbringen konne. Auch war es
Falaqueras Ziel, plausibel zu erkldren, wie
das theoretische Traumwissen zustande
kommt; da die Imagination zum Erfassen
dieses Wissens nicht in der Lage wire, fiig-
te der Kompilator mit pads eine Kraft so in
sein Traumkapitel ein, dass sie zu einer intel-
lektuellen Traumkraft wurde. Als Traum-
kraft musste er sie von der Imagination (die
meist als Traumkraft schlechthin galt) scharf
abgrenzen, um ihre Eigenstindigkeit zu be-
haupten, und sie als echte Alternative zur
Imagination zu prasentieren.

Gershons Alternative zur Imagination:
Mutmafung

Fir Gershon sind die wahren Trdume vor
allem solche Traume, die Wissen iiber die
Zukunft und tiber Zustinde innerhalb des
Korpers enthalten. Anders als Falaquera hat
er daher keine Schwierigkeiten, zu erkléren,
wie das Wissen in die Vorstellungen der Ima-
gination gelangt - schliefllich handelt es sich
um partikulares und konkretes Wissen, das
den Vorstellungsfahigkeiten der Imagination
gerade entspricht. Doch scheint sich auch bei
ihm, eine Skepsis gegeniiber der Zuverlassig-
keit der Imagination eingeschlichen zu ha-
ben, denn auch er bringt diese Kraft mit Trug
und Tduschung in Verbindung,”> und auch er
erginzt eine zweite Kraft, welche neben der
Imagination in einem Menschen stark ausge-
pragt sein muss, damit er wahre Traume {iber
die Zukunft haben kann: die Mutmaflungs-
kraft. Anders als Falaquera lehnt Gershon die
Imagination also nicht vollig ab, doch stellt er
ihr eine Gehilfin zur Seite.

Wie es fiir einen Kompilator tblich ist, und
genau wie Falaquera, schreibt Gershon die
Zeilen zu den Traumkriften nicht selbst, son-
dern entlehnt sie aus einem anderen Kontext;

in seinem Fall aus Maimonides Moreh Nevuk-
him. Diesen las er in der hebriischen Uberset-
zung, und in dieser Ubersetzung sind es, wie
gerade gesehen, die Imagination (dimyon) und
mit ihr eine noch unbekannte ,,Mutmaflungs-
kraft® (mesha‘er), die fir die Vorhersage der
Zukunft verantwortlich sind. Da Gershon des
Arabischen nicht méchtig war, konnte er nicht
erkennen, dass das hebrdische Wort dimyon
(Imagination) die Ubersetzung fiir ein spe-
zifisches Konzept Ibn Sinas (hads) darstellte;
er sah darin nur die Vorstellungskraft. Somit
safl Gershon genau dem Irrtum auf, den Fala-
quera befiirchtet und darum die Ubersetzung
Samuel Ibn Tibbons kritisiert hatte. Indem
Gershon die beiden Krifte in sein Traumkapi-
tel integrierte, machte er zudem die Mutma-
Bungskraft zu einer neuen Traumkraft.”

Was hat es mit dieser MutmafSungskraft auf
sich? Bei Maimonides war an der gleichen
Stelle von Bewusstsein oder Wahrnehmung
(shu‘ur) die Rede gewesen, der hebréische
Ubersetzer Samuel Ibn Tibbon hatte von
der gleichen Wurzel (sh-“-r) auf Hebriisch
das Wort ,MutmafSungskraft’ gebildet. Bei-
de brachten diese Krifte mit der Zukunfts-
vorhersage in Verbindung, nicht jedoch mit
wahren Trdumen. Dies ist eine Innovation
Gershons, der die Kraft zusammen mit der
Imagination in seinem Traumkapitel ein-
setzte und postulierte, nur wenn diese beiden
Krifte in einem Menschen stark seien, habe
er wahre Traume.

Ahnlich wie Falaquera verwendet also auch
Gershon eine neue psychische Kraft, um
die Schwierigkeit zu 16sen, dass die wahren
Traume einer volatilen Instanz wie der Ima-
gination nicht allein zugeschrieben werden
konnen. Auch wenn Gershon nicht expli-
zit darauf eingeht, kann angesichts seiner
kritischen Perspektive auf die Imagination
vermutet werden, dass es sich bei der Mut-
maflungskraft in seinen Augen um eine
Art Absicherung handelt; méglicherweise
ist seiner Theorie zufolge die Imagination
dafiir zustdndig, verschiedene Vorstellun-
gen eines zukiinftigen Ereignisses aufleben
zu lassen, und die Mutmaflungskraft dafiir,
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die Wahrscheinlichkeit von deren Eintreten
einzuschitzen und somit die Richtigkeit des
Traumwissens zu garantieren. Bemerkens-
wert ist, dass Gershon dabei ganz dhnlich
vorgeht wie Falaquera: Auch die Mutma-
Bungskraft ist in Samuel Ibn Tibbons Uber-
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 einfiigt. Genau wie Fala-
quera etabliert auch Gershon mit der Mut-
maflungskraft eine neue Kraft der wahren
Trdume, indem er zugleich kompilierend
und neukontextualisierend vorgeht.

Beide Kompilatoren schienen der Imagina-
tion nicht zuzutrauen, die wahren Traume
(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 begriindet sein, dass das Traumwissen
wie oben ausgefiihrt mit einigen besonderen
Eigenschaften (Ahnlichkeit, Deutungsbe-
diirftigkeit) ausgestattet war, welche es vom
Wissen des Verstandes unterscheiden. Daher
fanden beide Kompilatoren eine Losung fiir
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 driickt 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 mégen noch andere
Krifte zutage férdern, doch bisher kommen
somit als Ort des Traumwissens in der mittel-
alterlichen hebrédischen Philosophie die Ima-
gination dimyon, die intellektuelle Intuition
hads (heb.: 'omed) und die Mutmafungskraft
mesha‘er infrage.

Die Eigenschaften der Traumkrdfte

Welche Auswirkungen hat die Zuordnung
zu jenen drei Kriften jeweils auf den Status

und auf die Charakterisierung der wahren
Traume und des Wissens, das im Medium
der Traume erhalten wird? Welche Eigen-
schaften der Trdume 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
Eigenschaften der Triume 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 Triu-
me durch hads ersetzt, und von Gershon
durch die MutmafSungskraft erganzt wurde,
steht sie doch in enger Verbindung zu Trau-
men und in Traumen vermitteltem Wissen,
was sich auch in den geteilten Eigenschaften
spiegelt. Es wurde bereits festgestellt, dass be-
sonders die Eigenschaft der Ahnlichkeit bei
den diagnostischen Tradumen und den Zu-
kunftstraumen mit der Imagination verbun-
den wurde. Daraus folgte zudem die Deu-
tungsbediirftigkeit der Trdume. Auch erklédrt
sich die Assoziation von Traumen und Imagi-
nation damit, dass die Traume Wissen haufig
in Form von Bildern und anderen sinnlichen
Eindriicken vermitteln, seltener als ausfor-
mulierte Gedanken. So sehen beispielsweise
die Patienten bei den diagnostischen Triu-
men nicht etwa den Uberfluss eines Saftes
im Traum, sondern trdumen von einem sii-
Ben Geschmack oder von einem Mann, der
in einem See aus Blut steht. Der Bereich der
Imagination ist — dhnlich wie das Reich der
Traume - derjenige der Bilder, Gerdusche,
Geschmicke und Geriiche. Sie sind es da-
her auch, die im Traum besonders verstarkt
werden, wenn beispielsweise (wie Gershon
unter Ruckgriff auf aristotelische Motive be-
schreibt) ein kleines duferes Gerdusch im
Traum als ein Donnern vorkommt, oder ein
winziger Tropfen Fliissigkeit als Geschmack
von Honig wahrgenommen wird.** Auch auf-
grund der Sinnlichkeit der Triume wurden
sie also auf die Vorstellungsgebilde der Ima-
gination zurtickgefiihrt.



Ganz anders jene intellektuelle Intuition
hads, die laut Falaquera die wahren Traume
aus dem Bereich des theoretischen Wissens
empfingt. Sie ist im Unterschied zur Imagi-
nation weder den Sinnen zugeneigt noch in
Ahnlichkeiten befangen, sondern steht viel-
mehr fiir besonderen intellektuellen Scharf-
sinn. Hads ist daher vor allem mit jenen
Traumen verbunden, in welchen dem Ge-
lehrten eine im Wachzustand unerreichbare
Klarheit tiber seinen Gegenstand zuteil wur-
de. Mit den Trdumen mag Falaquera diese
Kraft assoziiert haben, da es sich um einen
instantanen Wissenserwerb handelt, bei dem
die neuen Schlussfolgerungen dem Menschen
ohne lingeres Nachdenken einleuchten, und
der sich daher auch in einigen Formulierun-
gen Ibn Sinas als Alternative zum mithsamen
Schlieflen aus den Pramissen ausnimmt — wie
jene Fahigkeit ,,ohne Fiif$e zu laufen®, die Ibn
Rushd kritisiert hatte. Auch wenn Ibn Sina
verdeutlicht, dass hads keine Alternative zu
geistiger Arbeit, sondern vielmehr die Be-
dingung fiir jegliche verniinftige Schlussfol-
gerung darstellt, so neigt er doch gelegentlich
selbst dazu, die Féahigkeit zu intellektueller
Intuition mit langwierigen Uberlegungen
zu kontrastieren.s Solche (teils widerspriich-
lichen) Passagen aus Ibn Sinas Werk mégen
Falaquera beeinflusst haben.

Auch innerhalb der von Falaquera zitierten
Passage schwankt Ibn Sina zwischen zwei
Aspekten der Intuition, die widerspriichliche
Tendenzen fiir das Traumwissen implizieren:
Einerseits handle es sich bei hads um die Fi-
higkeit, den sogenannten ,,Mittelbegriff eines
Syllogismus“ zu erschlieflen, also anhand von
zwei Sdtzen schnell das zu ermitteln, was lo-
gisch aus ihnen folgt. Solch eine Fahigkeit
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 Sina betont, die Dinge auch nicht
nur oberflachlich, sondern hinsichtlich ihrer
Griinde. In der gleichen Passage beschreibt
Ibn Sina die Intuition jedoch auch als ,,heilige

Kraft“ (quwwa qudsiyya) und erwihnt, dass
sie nur auserwiahlten Menschen zukomme,
es sei eine Art der ,,Prophetie” (nubii’a)** Ob
Ibn Sina durch diese Formulierung die Pro-
phetie an eine ,gewohnliche’ intellektuelle
Kraft riickbinden, oder umgekehrt die intel-
lektuelle Intuition einem Bereich zuordnen
wollte, der die gewohnlichen menschlichen
Fahigkeiten tibersteigt, bleibt offen.

Je nachdem, wie diese Passage verstanden
wird, erscheint auch Falaqueras Neuinterpre-
tation von bads als Kraft der wahren Triume
in einem je anderen Licht: Sind die wahren
Traume eine besondere, prophetische Fihig-
keit, die nur wenigen Menschen zukommt
und die in den Bereich einer ,,heiligen Kraft*
der ,,Propheten” fillt? Oder handelt es sich
eher um eine Fihigkeit, schneller zu schlie-
Ben, als dies bei anderen Menschen der Fall
ist, und so vielleicht das lange Nachdenken
durch plotzliche Erkenntnis im Traum zu
umgehen? Die prophetischen Triume, wie
der von Falaquera als intellektuelle Ver-
bindung gedeutete Traum Jakobs, sprechen
eher fiir die erste Sicht auf das Traumwis-
sen — besonders die Trdume der Gelehrten,
wie Falaqueras eigener Traum, der ihn zu
einem Traktat inspirierte, lassen sich jedoch
auch als beschleunigte Form intellektueller
Erkenntnis interpretieren; denn Falaquera
erwahnt nicht, dass sich die Inhalte seiner
Abhandlung nicht auch durch miihsame
Denkarbeit hitten begreifen lassen; auch ha-
ben die in dem , Traktat des Traums“ enthal-
tenen Uberlegungen keinen mystischen oder
metaphysischen Anklang, sondern sind eher
konventioneller Natur.

Als noch komplexer erweist sich die Bewer-
tung des Traumwissens, das dank mesha‘er
erlangt wurde, sowie der Auswirkungen,
welche Gershons Zuschreibung der Traume
an diese Kraft auf die Charakterisierung des
Traumwissens hat. Das zugrundeliegende
arabische Konzept shu‘r ist in philosophi-
schen Schriften nicht weit verbreitet. Dort,
wo es auftritt - meist in Form des Komposi-
tums shuir bi-l-dat (deutsch: ,,Bewusstsein
des Selbst®) — handelt es sich beispielsweise
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bei Ibn Sind um die Konzeption eines basa-
len Selbstbewusstseins, welches Menschen
unabhingig von ihren rationalen Fihigkei-
ten aufweisen.” Doch scheint schon in Mai-
monides’ juddo-arabischer Formulierung im
obigen Zitat der Aspekt der Reflexivitit ganz
in den Hintergrund zu treten. Shur taucht
vielmehr in Verbindung mit bads als eine
Fahigkeit auf, etwas Zukiinftiges ,,s0 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 Fihigkeit, Mutma-
Bungen tiber die Zukunft anzustellen. Er ver-
wendet fiir seine hebriische Ubersetzung das
Wort mesha‘er, welches zwar tiber die Wurzel
(sh-‘-r) mit dem arabischen Begriff verwandt
ist, jedoch ,vorstellen, mutmaflen® und nicht
»Bewusstsein“ bedeutet:

L, TOW DTRA AwnY 1aw nab ow KI7 WwRn na
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Die Mutmaflungskraft (mesha‘er), ist der Name
jener Kraft, in der ein Mensch denkt, dass etwas
so und so werde, woriiber er aber gar kein Wis-
sen hat; abgeleitet von: ,,So wie er es sich in seiner
Seele vorstellt (shi‘er), so ist es“ [Spriiche 25,3]. [...]
Und in der Fremdsprache nennen sie diese Sache:
adesmar, und auf Arabisch shuir — das Arabische,
Hebrdische und Aramaiische gleichen sich beziig-
lich dieses Wortes.>®

Uber das okzitanische Wort ,,adesmar® (ent-
spricht estimer, deviner, imaginer)® sowie
tiber die hebriische Ubersetzung mit dem
Partizip mesha‘er legt Samuel Ibn Tibbon
fest, dass es sich bei shuir um die Fahigkeit
zur MutmafSung oder Einschétzung handelt.
Beide Ausdriicke, adesmar und mesha‘er, ge-
mahnen dabei eher an jene Einschitzungs-
kraft (arabisch: wahm), die Ibn Sina 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 miissen: Indem Ibn Tib-
bon die Ausdriicke shu‘ir und bads als Ein-
schatzungskraft (mesha‘er) und Imagination

(dimyon) tbersetzt, scheint es so, als ligen
ihnen die beiden ganz anderen arabischen
Begriffe wahm (Aestimatio) und mutapayyila
(Imaginatio) zugrunde. Dies passt just zur
Traumtheorie Ibn Sinas, denn bei ihm war
wahm als Kraft gemeinsam mit der Imagina-
tion fiir die Trdume verantwortlich;**° doch
diese Assoziation bleibt ganzlich indirekt, da
der hebridische Ausdruck mesha‘er bei Samuel
Ibn Tibbon schliefllich gerade nicht das ara-
bische wahm, sondern das arabische shu‘ir
tibersetzt - erst in spiteren hebriischen
Ubersetzungen aus dem Lateinischen steht
just der hebriische Ausdruck mesha‘er fiir
den lateinischen Ausdruck aestimatio, der
wiederum fiir das Arabische wahm eingesetzt
wurde.””* Wir kdnnen daher nicht sicher da-
von ausgehen, dass Samuel Ibn Tibbon diese
Parallele beabsichtigte, und die Unterschie-
de zwischen den beiden Kriften 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 hochste Kraft der Tiere, die diesen erlaubt,
Gefahren einzuschitzen) haben mit der hier
skizzierten Mutmaflungskraft wenig zu tun.
So wurde innerhalb der hebriischen Uber-
setzungen Samuel Ibn Tibbons eine neue
eigenstindige Kraft geschaffen: eine Mutma-
Bungskraft, deren Funktion es ist, die Zu-
kunft vorherzusagen; bei Gershon: im Traum
die Zukunft vorherzusagen. Mit den Eigen-
schaften des Selbstbewusstseins (shu‘ar) hat
diese neue Kraft kaum noch etwas gemein -
vielmehr handelt es sich um eine neue, spe-
zifische Traum- und Zukunftsvorhersage-
kraft, die erkldren 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 zukiinftiger Ereignisse.
Welche Eigenschaften Gershon dieser Kraft
dariiber hinaus zuschrieb, ldsst sich nur in-
direkt ermitteln, da er die Mutmaflungskraft
zwar im Traumkapitel einsetzte, sie jedoch
in den Kapiteln iiber die verschiedenen See-
lenkrifte mit keinem Wort erwéihnte. Aus



Ibn Tibbons Schriften kann nur bedingt er-
schlossen werden, welche Bedeutung die
Kraft fiir Gershon hatte, da sie dort nicht auf
die Trdume bezogen wird. Ibn Tibbon betont
in seiner oben zitierten Lexikondefinition des
Begrifts mesha‘er, derjenige, der eine solche
Mutmaflung habe, verfiige iiber ,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
Deutungsbediirftiges oder Unsicheres produ-
ziert. Zugleich jedoch kann die Einschrén-
kung im obigen Zitat (,woriiber 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 Mutmafungen
iber Ereignisse kommt, von denen er doch
eigentlich gar nichts wissen konne, da sie in
der Zukunft liegen; dies wiirde erneut eher
auf den revelativen Aspekt verweisen.
Gershon ldsst jedoch offen, ob die Mutma-
Bungskraft im Traum in Kontakt mit einem
hoheren oder géttlichen Bereich tritt. Erneut
koénnen wir dies nur indirekt erschliefSen: In
der anonymen Schrift Ruah Hen wird aus-
gefithrt, die Mutmaflungskraft sei eine Per-
fektion der Imagination, die durch Kontakt
mit dem Aktiven Intellekt zur Prophetie be-
fahige;*** dies entspricht der Traumprophetie
bei Falaquera, die ebenfalls dem Aktiven In-
tellekt entspringt. Gershon hingegen erwdhnt
einen solchen Kontakt nicht. Es ist denkbar,
dass er den Aktiven Intellekt nicht benennt,
da er seine Rolle in dem Geschehen fiir selbst-
verstandlich hielt; es ist aber ebenfalls denk-
bar, dass Gershon der menschlichen Mut-
maflungskraft selbst zutraut, in Kooperation
mit der Imagination aus den Eindriicken des
Tages auf die Zukunft zu schlieflen. Ob (und
falls ja, inwiefern) das Traumwissen Gershon
zufolge ein gottliches oder offenbartes Wissen
darstellt, bleibt unbeantwortet.

Angesichts einer differenzierten Betrachtung
der menschlichen Psyche sowie der Bevorzu-
gung einer starken intellektuellen Kontrolle
iber die anderen Fakultdten, wie sie bei Ibn

Sind, Maimonides und Ibn Rushd vorge-
zeichnet war, ergab sich die Herausforderung,
die Traume einer psychischen Kraft zuzuord-
nen. Schrieb man sie allein der Imagination
zu, so riskierte man ihre Assoziation mit Irr-
tum und Téuschung. Dass Traume 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 kime dann zu der von Ibn
Rushd fiir unzulissig erklirten Dopplung des
Wissenserwerbs. Das Resultat dieser Konflik-
te und der Bemithungen um ihre Lésung stel-
len die jeweils neu in den Kontext der Traum-
kapitel transferierten spezifischen Krifte der
intellektuellen Intuition (bads) und der Mut-
maflungskraft (mesha‘er) dar. Die Tatsache,
dass beide Kompilatoren jeweils neue Traum-
krifte (bads und mesha‘er) etablierten, weist
darauf hin, dass ihnen die bisherigen Erkla-
rungen fiir das Phdnomen nicht geniigten
oder diese sie nicht {iberzeugten. Sie bemiih-
ten sich daher darum, in ihren Quellen neue
und plausiblere Erkldrungen zu finden; auf
die Griinde fir diese Entscheidungen werde
ich im néchsten Abschnitt eingehen.

Die wahren Traume: zwischen
Ausnahme und Alltag

Unwidersprochen blieben die skizzierten
Annahmen zum Traumwissen nicht. Auch
in den Enzyklopadien wird deutlich, dass
sich die Kompilatoren mit Gegenargumen-
ten konfrontiert sahen, wie unter anderem
dem von Aristoteles bekannten Einwand,
dass Gott (bzw. die Gotter) ihr Wissen doch
eher den gelehrtesten Menschen bei Tag zu-
kommen lassen wiirden als mittels Traumen,
wie sie auch einfache Menschen und sogar
Tiere hitten."”* Die Beobachtung, dass Hun-
de im Schlaf bellen, scheint dieses univer-
selle Vorkommen der Traume zu bestitigen.
Beide Kompilatoren zitieren diese Kritik des
Traumwissens und fithren zugleich je ein Ge-
genargument an: Falaquera verdeutlicht, dass
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sich kein Widerspruch daraus ergeben muss,
wenn einige Trdume auf natiirlichem Weg
zustande kommen, wihrend andere von Gott
gesandt werden'* — Gershon wiederum stellt
die Uberlegung an, das Bellen der Hunde
konne (ebenso wie die Saugbewegungen der
Séuglinge im Schlaf) auch eine gewohnheits-
mafige Handlung sein, die nicht unbedingt
auf einen Traum hindeute.’*

Einmal mehr kommt zum Ausdruck, dass
den Kompilatoren an einer Verteidigung von
wahren Triumen gelegen ist; daher fithren
beide, wie gezeigt wurde, eigens eine neue
Kraft in ihren Traumkapiteln ein, die das Zu-
standekommen der wahren Traume im Men-
schen erkldren soll. Diese Wertschidtzung des
Phianomens wurde von der Forschung teils
ibersehen; man ging davon aus, ein ,,rationa-
listischer” Denker wie Gershon kénne wahre
Trdume nicht fiir real gehalten haben.® In-
dessen hat sich gezeigt, dass beide Kompila-
toren besonders innovativ werden, um wahre
Traume zu begriinden. Da Falaquera nur sel-
ten andere Quellen als die Kommentare des
Ibn Rushd zitiert, fallt die Erginzung von Ibn
Sina besonders auf. Gershon wiederum fiigt
nicht nur die erwéhnte Passage aus Maimoni-
des” Moreh Nevukhim, sondern zudem noch
eine Begriindung der diagnostischen Traume
(aus Ibn Rushds Urjiiza-Kommentar) in die
Ausfithrungen seiner Hauptquelle ein. Schon
die Entscheidung, den wahren Trdumen in
den Kompilationen jeweils ein eigenes Kapi-
tel einzurdumen, ist nicht selbstverstandlich:
Auf Hebriisch existierten zu dem Thema
damalskaum eigenstindige Abhandlungen,”
Maimonides hatte die Traume nur als ,pro-
phetische Traume‘ im Kontext der Prophetie
erwihnt, und ihnen keine besondere Rele-
vanz als separates Phdnomen zugestanden;
sie seien lediglich ein qualitativ nicht ver-
schiedener Teilbereich der Prophetie.”*®

Dass Gershon und Falaquera in ihren enzy-
klopddischen Werken hingegen auf wahre
Traume als eigenstindiges Phinomen und
deren epistemische Dimensionen eingehen,
zeugt davon, dass sie sie als integrativen Teil
einer umfassenden Darstellung von Wissen

tiber die Welt erachteten. Ein wichtiger Fak-
tor mag dabei die Relevanz der Traume im
Alltag gewesen sein; so schreibt beispielswei-
se Falaquera unter Rickgriff auf eine Passage
bei Ibn Rushd:
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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 Triume gesehen, die sie
vor dem warnten, was ihnen in der Zukunft ge-
schehen wiirde.”®

Eine dhnliche Beobachtung lasst sich bei Ibn
Sina machen, der die wahren Traume eben-
falls gerade deshalb fiir erkldrungsbediirftig
hielt, da viele Menschen damit Erfahrungen
gemacht haben. Gutas kommt zu folgender
Einschétzung: ,,This is Avicenna in his least
dogmatic moment - it is the most explicit ac-
knowledgement of empiricism that one finds
in his works“.*® Bei Ibn Sina wie bei Fala-
quera sind also die wahren Traume zunéchst
ein Phdnomen der empirischen Realitit,
mit dem sie sich konfrontiert sehen. Schon
Aristoteles berichtet trotz seiner skeptischen
Haltung, dass die Erfahrung kaum bestreit-
bar sei, dass Menschen Dinge traumen, die
zukiinftig eintreten, auch wenn er diese Er-
eignisse fiir Zufille hélt.** Dies kann fir
die wahren Trdume behauptet werden, die
die Zukunft vorhersagen oder Klarheit iiber
halakhische Fragen versprechen, da diese im
Alltag eine Rolle spielten. Auch die diagnos-
tischen Trdume hatten moglicherweise noch
empirische Relevanz im Bereich der Medi-
zin, und obwohl es sich bei den Trdumen der
Gelehrten um einen Topos handelt, will Fa-
laquera selbst eine entsprechende Erfahrung
gemacht haben, die ihn noch dazu von der
Existenz wahrer Trdume {iberzeugt habe.

Die arabischen und hebréischen Philosophen
waren offen fiir den Bereich des Erfahrungs-
wissens und bemiihten sich, fiir verbreitete
Phidnomene entsprechende philosophische
Erklarungen zu finden. Dies gilt ganz beson-



ders fiir die hebrdischen Enzyklopédien, da
die Autoren dieser Werke versuchten, fiir ein
breiteres Publikum anschlussfahig zu sein
und eine grofle Fiille an Wissen darzustellen;
so betonen Falaquera und Gershon beide in
ihren Einleitungen, Wissen auch von weni-
ger anerkannten oder nicht-jiidischen Ge-
lehrten aufzunehmen, sofern die Meinungen
oder Beobachtungen verniinftig erscheinen.'*?
Was vielleicht zunéchst erstaunen mag, und
doch aus den gerade zitierten Passagen recht
deutlich hervorgeht: Wahre Trdume sind aus
Sicht der Enzyklopédisten gerade ein solches
Phinomen, das im Alltag relevant ist, und
dessen philosophische Erklirung darum not-
wendig erscheint. Hier wird nicht etwa, wie
man meinen koénnte, ein traditionelles Ele-
ment (prophetische Trdume) entgegen jeder
Empirie behauptet, sondern umgekehrt ein
empirisch (scheinbar) verbreitetes Phanomen
trotz grofler theoretischer Schwierigkeiten
bestmoglich im Rahmen des philosophischen
Vokabulars erklart.

Gerade die schematische Unterteilung in ,ra-
tionale‘ und ,irrationale Wissensbereiche und
das Vorurteil, dass beispielsweise die Erkla-
rung eines empirisch relevanten und vielsei-
tigen Phanomens wie der wahren Traume fiir
Jirrational‘ gegolten hitte, lasst schnell tiber-
sehen, dass die Kompilatoren sich um eine
plausible psychologische Erklarung bemiih-
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