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 in memoriam Peer Schmidt (1958–2009)
 
 

 
Die Beiträge des vorliegenden Bandes gehen auf eine internationale Tagung zurück, die vom 21.–23. März 2013 in Zusammenarbeit mit der ‚Groupe Artémidore‘ (EA 4424, Montpellier) und dem Institut für Europäische Kulturgeschichte der Universität Augsburg veranstaltet wurde.1 Sie stellen damit eine Ergänzung zu zwei Bänden dar, die die Erträge von mehreren ‚Journées d’études‘ beinhalten, die seit 2009 an der Université Paul-Valéry Montpellier stattgefunden haben.2 Jenseits dieser Tagungen verfolgt die dortige ‚Groupe Artémidore‘, die Kolleginnen und Kollegen aus ganz Frankreich assoziiert hat, vor allem das ambitionierte Ziel, eine neue Textausgabe der Oneirokritika des Artemidor von Daldis samt Kommentierung vorzulegen, die im Jahre 2020 in drei Bänden in der renommierten Collection Budé erscheinen soll. Diese Ausgabe ist umso willkommener, als eine neue Überprüfung des Textes seit der kritischen Teubner-Ausgabe von Roger A. Pack aus dem Jahre 1963 ein Desiderat darstellt und eine ausführliche Kommentierung der Oneirokritika noch in den Anfängen steckt.3 Diese Publikationen 
belegen das Interesse an der antiken Traumdeutung im Allgemeinen und an Artemidor und seinem Werk im Besonderen, das vielfältige Anknüpfungspunkte für eine sozial-, kultur- und literaturhistorische Auswertung enthält.
 
Indem sie einigen dieser Themen nachgehen, beabsichtigen die Autoren des Bandes, das Verständnis des Artemidortextes und der antiken Traumdeutung zu befördern. Von Interesse ist hierbei zum einen die Kontextualisierung von Artemidor in seiner Zeit, und zwar in Beiträgen zu der in den Oneirokritika umgesetzten Methode sowie zu den Beziehungen zwischen Artemidors Traumdeutungsmaterial und der intellektuellen wie materiellen Kultur seiner Zeit.4 Eine solche Vorgehensweise berücksichtigt, dass die Oneirokritika nicht nur die Summe einer Tradition darstellen, sondern auch das Resultat einer bestimmten Zeit und eines spezifischen Kulturraums. Zum anderen sollen Artemidor und seine Welt mit weiteren, durchaus konkurrierenden Vorstellungen von Träumen und ihrer Deutung in Beziehung gesetzt werden; denn die Oneirokritika stehen in einer Tradition, die lange vor Artemidor begann und weit über ihn hinausreicht, die aber auch eng mit verschiedenen Diskursen innerhalb der Antike verflochten ist. Dabei geht es nicht nur um eine adäquate Erfassung der Bedeutung verschiedener Symbole, sondern auch um die Frage nach kulturellen Kontexten für Traumdeuter innerhalb der griechischen und römischen Religion, zumal im Vergleich mit und in Konkurrenz zu anderen Divinationsformen. Einige der Traditionen, etwa in den demotischen Texten oder die byzantinische Traumdeutung, sind in letzter Zeit stärker in den Fokus des Interesses gerückt, doch ist das Material noch längst nicht umfassend aufgearbeitet und ausgewertet. Schließlich betrifft ein weiteres Forschungsfeld die Artemidor-Rezeption zwischen Renaissance und dem Beginn der Psychoanalyse, zumal für die Jahrhunderte nach der Aufklärung noch etliche Desiderate bestehen.5
 
Artemidor und seine Oneirokritika stehen im Zentrum des Interesses. Es handelt sich bekanntlich um das einzige aus der griechisch-römischen Antike erhaltene Traumdeutungs(lehr)buch; dessen Autor nimmt für sich in Anspruch, alle thematisch einschlägige Literatur zum Thema erworben – und hoffentlich auch gelesen und verarbeitet – zu haben: 


 „Das Buch über Traumdeutung gibt es nicht, das ich nicht erworben hätte, da ich in dieser Hinsicht viel Ehrgeiz entwickle. Außerdem bin ich viele Jahre mit den Wahrsagern auf den Märkten zusammengetroffen, obwohl sie sehr verachtet sind und von jenen Leuten mit den ehrwürdigen Mienen und hochgezogenen Augenbrauen als Bettler, Gaukler und Lumpengesindel beschimpft werden; ich ließ diese Verleumdungen unbeachtet und hielt mich in den Städten und auf Volksfesten in Griechenland sowie 
in Kleinasien, Italien und auf den größten und volkreichsten Inseln auf, um von alten Traumgesichten Kunde zu erhalten und, wie sie in Erfüllung gingen.“6

 
Die explizite Hinzuziehung von mündlich überliefertem Material durch Artemidor ist aus quellentechnischer Sicht in jedem Fall begrüßenswert, doch bringt sie die Herausforderung mit sich, verschiedene Schichten des Textes zu sezieren und zu datieren. Dies erweist sich umso schwieriger, als der Autor nur in einigen wenigen Fällen und dann meist nur zu Einzelstellen Auskunft über seine Quellen gibt.7 Daraus resultiert die Frage nach der Datierung des Werkes: Bislang ging man aufgrund textimmanenter Indizien von einer Zeitstellung in der 2. Hälfte des 2. Jh.s n. Chr. aus, doch haben aktuelle Forschungen dazu geführt, dass sich diese Datierung immer mehr verschiebt: Favorisiert wird nunmehr die Zeit des Septimius Severus um 200 n. Chr.8 Verkompliziert wird die Sachlage durch Artemidors Behauptung, die fünf Bücher seines Werkes in drei Etappen – zunächst Buch I und II, dann III als Nachtrag sowie IV und V als Ergänzung und Handreichung für seinen gleichnamigen Sohn – publiziert zu haben.9 Er gibt jedoch, wenn er explizit die Kritik anspricht, auf die er reagiert habe, keine Informationen über die zeitliche Relation dieser Publikationsschritte.10
 
Es bleibt jedenfalls festzuhalten, dass die Zeit zwischen 170 und 200 n. Chr. nicht zum Wenigsten durch ein starkes Interesse an Träumen und ihrer Deutung gekennzeichnet ist: Dies lässt sich zum einen an den Heiligen Reden ([image: e9783110407259_i0002.jpg]) des Aelius Aristeides ersehen, die unzählige Traumanweisungen enthalten und unlängst wieder stärker das Interesse der Forschung geweckt haben,11 zum anderen an der zwar knappen, doch immerhin vorhandenen Auseinandersetzung mit Träumen durch 
Marc Aurel in seinen Selbstbetrachtungen ([image: e9783110407259_i0009.jpg]).12 Darüber hinaus hat sich der Historiker Cassius Dio in besonderer Weise mit Träumen befasst und eine größere Sequenz für Septimius Severus zusammengestellt.13 Nur in seltenen Ausnahmefällen wurden Träume auch auf Münzen dargestellt, so etwa auf dem Revers einer Bronzemünze, einer städtischen Prägung aus Smyrna (Abb. 1) – ein Traum von keinem geringeren als von Alexander dem Großen. Pausanias berichtet in einem Exkurs über Smyrna, Alexander sei aufgrund eines Traums Oikistes, in diesem Fall Neu-Gründer der Stadt, geworden: 


 „Alexandros habe nämlich im Pagosgebirge gejagt, so erzählt man, und sei, wie er von der Jagd zurückkam, zum Heiligtum der Nemesis-Göttinnen gekommen und habe dort eine Quelle getroffen und eine Platane vor dem Heiligtum, die am Wasser wuchs. Und wie er unter der Platane schlief, seien ihm die Nemesis-Göttinnen erschienen und hätten ihm befohlen, hier eine Stadt zu gründen und die Smyrnaier dorthin zu führen aus ihrer früheren Stadt fort.“14

 
[image: e9783110407259_i0010.jpg]
 
Abb. 1: Der träumende Alexander der Große unter einer Platane. Staatliche Münzsammlung München. Foto: Nicolai Kästner


 
 
 Zum ersten Mal ist diese Szene auf dem Revers einer Münze zu sehen, die auf dem Avers Marc Aurel als Caesar zeigt und in das Jahr 147 n. Chr. zu datieren ist.15 Derselbe Typus wurde auch unter Gordian III. und Philippus Arabs geprägt. Die Erklärung liegt auf der Hand: In einer Zeit großer Konkurrenz zwischen den Städten, nicht zuletzt um die Gunst des Kaisers, konnte ein dezidierter Verweis auf den Gründungsvorgang durchaus hilfreich sein. Das ‚Ereignis‘ an sich ist in der sonstigen Alexanderüberlieferung nicht belegt, doch wurde die Visualisierung über 450 Jahre nach Alexanders Tod offenkundig nicht als abwegig empfunden, was nicht zum Wenigsten für die Attraktivität und Bedeutung der Traumthematik spricht.
 
Mit Smyrna ist man nun gar nicht so weit von Ephesos, Artemidors Geburtsort, und von Daldis, dem Geburtsort seiner Mutter in der westkleinasiatischen Landschaft Lydien, entfernt.16 Von Daldis-Flaviopolis, nördlich des Flusses Hebros und des heutigen Sees Marmara Gölü gelegen, sind kaum mehr Überreste vorhanden bzw. vieles ist aufgrund von unkontrollierter Grabungstätigkeit heute zerstört (Abb. 2); über ein Heiligtum des in den Oneirokritika (II, 70) erwähnten Apollon Mystes ist nichts bekannt. Das heutige Nardi Kalesi, zwischen den Dörfern Kemer und Kale gelegen, befand sich in der Antike an den Fernstraßen von Sardeis (h. Salihli) nach Iulia Gordos (h. Gördes) bzw. von Thyateira (h. Akhisar) nach Philadelpheia (h. Alaşehir). Unsere Kenntnisse verdanken sich vornehmlich Inschriften und Münzen.17
 
Auch über Artemidor, seine Person und sein Umfeld bleibt vieles im Dunkeln.18 So gibt es eine Bronzemünze der Stadt Daldis aus der Zeit des Caesars Geta (197–209 n. Chr.) mit dem Namen eines Artemidor auf dem Revers (Abb. 3a.b) – die nicht leicht lesbare griechische Umschrift auf dem Revers lautet: Ε(πι) ΑΥ(ρηλιου) ΑΡΤΕ-[image: e9783110407259_i0016.jpg], 
was aufzulösen und zu übersetzen ist mit: „(Münze) der Bewohner von Daldis (geprägt) zur Zeit der Amtsführung des Aurelios Artemidoros“. Ob diese Person jedoch mit dem gleichnamigen Traumdeuter identisch ist, lässt sich nicht sagen, zumal unser Autor keinerlei Informationen über eine eigene politische Betätigung – auf welcher Ebene auch immer – preisgibt.19 Auch auf Inschriften ist der Name Artemidor bezeugt, und zwar nicht weniger als sechs Mal, doch lässt sich in Ermangelung genauer Informationen über die Familie und etwaige Ämter keine von ihnen auf den Autor der Oneirokritika beziehen.20 Letztlich ist man also darauf angewiesen, sich der Person Artemidors durch die Interpretation verschiedener Aussagen in seinem Werk anzunähern.
 
[image: e9783110407259_i0019.jpg]
 
 Abb. 2: Das Siedlungsgebiet des antiken Daldis. Foto: Hasan Malay, Bornova-İzmir


 
Schließlich ist noch ein mehrfacher Dank abzustatten: Zum einen allen Autoren, die sich der Mühe unterzogen haben, ihre Tagungsbeiträge für den Druck zu 
überarbeiten, insbesondere Christophe Chandezon und Julien du Bouchet für die freundschaftliche und konstruktive Zusammenarbeit bei der Vorbereitung der Tagung und der Publikation des Bandes; zum anderen der Fritz Thyssen Stiftung für die großzügige Gewährung einer Druckbeihilfe; außerdem Katharina Friedl, Felix Guffler und Verena Hügle für ihre Hilfe bei der Korrektur der Beiträge und bei der Erstellung des Registers, ebenso Elisabeth Böswald-Rid und Tobias Ranker für die gewohnt souveräne und aufmerksame Einrichtung der nicht einfachen Manuskripte.21
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 Abb. 3a.b: Bronzemünze aus Daldis mit dem Namen Artemidor auf dem Revers. Staatliche Münzsammlung München, Fotos: Nicolai Kästner


 
Gewidmet sei der Band dem Gedenken an meinen vor fünf Jahren verstorbenen Freund und Kollegen Peer Schmidt, zuletzt Professor für Lateinamerikanische und Südwesteuropäische Geschichte an der Universität Erfurt. Seit gemeinsamen Eichstätter Assistentenzeiten Anfang der 1990er Jahre verband uns auch ein gemeinsames Interesse an Träumen in politischem Kontext, das über die Epochen- und Kulturgrenzen hinweg zu zwei Tagungen – 2005 am Institut für Europäische Kulturgeschichte der Universität Augsburg, 2006 am Forschungszentrum Gotha der 
Universität Erfurt – geführt hatte.22 Gerade Artemidors Welt der Symbole und deren Rezeption in der Frühen Neuzeit sowie die Traumdiskurse im Neostoizismus waren Bereiche, die er mit großer Beharrlichkeit, klarem Urteil und forschender Neugier immer wieder angesprochen hat. Weitere Forschungs- und Publikationspläne konnten wir nicht mehr realisieren, aber einem neuen Band zu Artemidor und zur antiken Traumdeutung hätte er bestimmt zahlreiche Anregungen entnommen.
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Writing and Reading Books IV and V of Artemidorus’ Oneirocritica23
 
Daniel Harris-McCoy
 
 

 
 

 
 

 
 

 
 

 
 What makes Artemidorus and his catalogue of dream-interpretations, the Oneirocritica, special? Why do they deserve a lofty position in the study of the classical past? Several answers immediately present themselves, mostly relating to the Oneirocritica ’s status as the only surviving dream-manual from Greco-Roman antiquity as well as the important contributions it has made to our knowledge of ancient culture and, in particular, the history of sexuality and social history.24
 
 
But what about the inherent merit of the Oneirocritica itself, that is, as a composition and as an intellectual production? For there has been a historical tendency for scholars to look at ancient technical and compilatory literature as sources of information about some item of primary interest or, more recently, their role in reflecting and replicating contemporary power structures.25 Content and context are important, of course, but composition matters, too, even in the case of so-called ‘sub-literary’ technical documents.26
 
Unfortunately, we are not going to convince many people of the beauty of Artemidorus’ writing, at least not in the catalogic portions of the Oneirocritica, which make up the bulk of the work. Artemidorus’ writing is beautiful in its own way. It is spare, clear, swift to read and is therefore ideally suited to its purpose in that it is designed to convey information to the reader in an efficient manner.27 If we wanted to be provocative, we could even compare Artemidorus’ prose style with the Imagist poetry of William Carlos Williams – both contain potent visuals unencumbered by excessive linguistic apparatus.28 But it could also be argued easily enough that the Oneirocritica reads like a phone book or instruction manual for a fax machine. Its composition is formulaic, repetitive and has no narrative structure. It is therefore unsurprising that Roger A. Pack, editor of the 1963 Teubner edition of the text, refers to reading the entire Oneirocritica as a “penitential exercise”.29
 
 
The solution is to rethink our definition of composition when it comes to information-centric authors such as Artemidorus, Athenaeus, Pausanias, Vitruvius, Pliny the Elder, or Frontinus among many others. These authors are atypical in the sense that, unlike the orator or historiographer, they are not interested in writing linear narratives. Instead, the act of composition is equivalent to compilation and arrangement. 30 They are collectors and organizers of lots of discrete bits of information that they arrange for the consumption of their readers. In this sense, they belong to the same intellectual and literary history as the Encyclopaedia Britannica, Google and the Wikipedia.
 
I want to argue that, when considered from the point of view of the history of information science – that is, the history of the various ways data has been organized and conveyed to its consumers and their intellectual, technological, aesthetic and political underpinnings – Artemidorus is one of the most fascinating and important authors we have from Greco-Roman antiquity, if not the most important. And, when studied from this point of view, the Oneirocritica is no longer the sole example of an otherwise extinct genre, but rather one outstanding example among many texts whose goal was to convey information, thus inviting cross-disciplinary comparison.31
 
This paper will test out this approach, looking at several aspects of Books IV and V of the Oneirocritica and their place in the history of information science. To me, these books are in many ways the most interesting of the five. I say this because they represent the culmination of Artemidorus’ struggles – twice met by failure –to write an ideal book of knowledge. In what follows, I will consider why, according to Artemidorus, Books I and II, as well as the subsequently published Book III, are 
insufficient vehicles of knowledge, and the various ways in which he attempts to improve upon them in composing Books IV and V. Special attention will be given to the composition, structure, practical use as divinatory manuals, prefatory themes and readership of these culminating books of the Oneirocritica. In each case, we will find an increased sense of realism and practicality, as well as pessimism and bitterness. Over the course of writing the Oneirocritica, Artemidorus becomes increasingly aware of the limitations of the technology of the book and his readership and, in Books IV and V, he responds to these limitations in a variety of ways, in particular, by forcing the reader to participate in the interpretation-process in a more proactive fashion.
 
Conditions leading to the publication of Books IV and V
 
 It is fair to say that, even at the beginning of the Oneirocritica, Artemidorus is somewhat cranky.32 But, by the time we arrive at Book IV, he has become downright angry. He begins the preface to this book by remarking piously to his son that the project of the Oneirocritica was initially inspired both by a daimon and “that most lordly Cassius Maximus” and proceeds to explain his intentions for the project in a patient and humble fashion.33 But soon Artemidorus is expressing his frustration that, in Books I and II, “small things [ ...] not worthy of much concern” were found wanting by “those who examine everything closely and endeavour to leave nothing untested in their investigations” (IV, prooem., 237, 6–9). And, in describing the reception of Book III, he characterizes these men as possessed by the personification of blame Momus “shunned by the gods and daimones, against whom one must forcefully take a stand” (IV, prooem., 237, 14–16). These critics and misusers of his text are called impious and possessed by Momus, who is hated by the very daimon that inspired the composition of the Oneirocritica, and whom Artemidorus, for his part, dutifully obeys.34
 
 
How did we get to the point of a divine war in a manual on dream-interpretation? Or, put differently, why did Artemidorus’ initial plan for the Oneirocritica fail so badly that he felt compelled to publish two more sets of books so remarkably different from the first? For the three-phase publication of the Oneirocritica is like no other that I know of from antiquity both in terms of its serial nature and the shifting organization of the contents of the text. 35 Artemidorus originally wanted to write only Books I and II, which were published as a single group, but later felt compelled to supplement these with what would become Book III and, still later, Books IV and V. Moreover, whereas Books I and II contain a carefully organized compendium of dream-interpretations as well as a concise treatise on dreams and dream-divination, Book III takes the form of a miscellany. By contrast, Book IV, which includes a second treatise on dream-divination, provides general principles for interpreting broad categories of dreams while Book V simply lists ninety-five actual dreams and their outcomes.
 
This kind of radical revision of a treatise is disconcerting insofar as it suggests an admission of failure on the part of the author. And yet Artemidorus still seems pleased with his original plan for the first two books, insisting in the preface to Book IV on their technical brilliance as well as their completeness so long as they are handled by an intelligent reader.36 And herein lies the heart of the issue. In light of the reception of Books I–III, Artemidorus has become increasingly convinced of the inability of his readers to use the Oneirocritica correctly as a manual of dream-interpretations. He therefore feels compelled to revise his text to accommodate the insufficiencies of these readers, resulting in the publication of Books IV and V.
 
But why did these problems relating to the use of the Oneirocritica arise to begin with? They are, I would argue, rooted in Artemidorus’ divinatory method, which insists upon a case-by-case approach to interpreting dreams.37 While a dream relates to its outcome on the basis of some similarity ([image: e9783110407259_i0023.jpg]), this outcome is further complicated by the dreamer’s identity and personal circumstances 
as well as the broader context of its appearance.38 Artemidorus is aware of the vast number of potential dream-interpretations that result from this context-based approach to divination and which, as the author of the definitive collection of dream-interpretations, he is expected to record. In Books I and II, he therefore attempts to impose a degree of order, first, by using experiences common to all humans (the so-called [image: e9783110407259_i0024.jpg]) as the major organizing principle and also inserting common variables pertaining to how a given dream might turn out.39 The most typical include gender, age, social class and profession.40
 
In spite of these features, however, the Oneirocritica was intended from the start to serve as a protreptic device. That is, it was meant to be a guide to the reader – an example of how, under certain conditions, one should interpret dreams – but was never intended to be relied upon passively as an all-encompassing and self-sufficient compendium of dream-interpretations. Indeed, we see exhortations to use the book as a guide rather than a crutch in both the opening books as well as the later ones. In Book I, for example, Artemidorus writes (I, 12, 20, 12–16): 


 “Therefore I maintain that it is necessary for the interpreter of dreams to have prepared himself from his own resources and to use his native intelligence rather than simply to rely upon manuals, since a man who thinks that he will perfect by theory without any natural talents will remain imperfect and incomplete, and all the more, the more he is set in this habit.”

 
And a similar statement is found in Book IV, which is addressed to Artemidorus’ son (IV, 4, 247, 17–21): 


“You should learn local customs and the peculiarities of every place if you are not already acquainted with them. Travelling and extensive reading will provide you with the best information on the subject. For books on dream interpretation are not sufficient in themselves to assist you, but you need other sources of information as well.”

 
In both cases, Artemidorus is directing the reader to use something other than the Oneirocritica itself – his own resources, native intelligence and travel – in order to supplement the text.41 In particular, by stating to his son that actual travel and ethnographic 
research will be required to do this supplemental work, Artemidorus is indicating that any finite text is, in fact, insufficient and must be augmented by the reader who must go beyond the text and contribute actively to the process of interpretation.
 
And, indeed, the reader’s failure to use the text appropriately seems to be at the very heart of why Artemidorus wrote Books IV and V, and likely Book III as well. In the preface to Book III, Artemidorus says that he himself noticed that a few things were missing from his original presentation, and that he wrote Book III to prevent any censure. But in Book IV the blame rests squarely on the reader for the failure of all previous versions of the Oneirocritica. In reference to Books I and II, Artemidorus says that he “composed [these books] to the best of my ability, so that, in my opinion, they were not lacking in the greatness of our craft, nor were they insufficient –at least for those who aren’t complete nitwits” (IV, prooem., 236, 5–8). And, later, he notices that certain nitpickers did in fact find insufficiencies in these books. So he wrote Book III, a miscellaneous compendium of items that were missing from the previous books.42 But again Momus inspired Artemidorus’ critics to levy claims of insufficiency, namely, that not everything had been worked out in these books and that certain pertinent items had still been omitted.43
 
 
The point is that Artemidorus’ ancient readers repeatedly identified faults in his text and, in particular, levied charges of incompleteness against it. Artemidorus clearly considered these charges to be unfair, arising from a misunderstanding about how divination works and how the Oneirocritica should therefore be used. So he decided to publish Books IV and V as a result. In what follows, then, we will examine how these books attempt to solve the problem, steering the reader towards a more active interpretive role.

 
Formal features of Books IV and V
 
 Before proceeding to the use of Books IV and V, I want to say something about their basic stylistic and formal features, as they play a major role in how the reader interacts with the information contained in these books. Book IV consists of an additional treatise (IV, prooem.–4), which occupies about 1/7 of the total length of the book. It reiterates many of the items found in the treatise in Book I, for example, the distinction between ὄνειροι and ἐνύπνια, theorematic and allegorical ὄνειροι, and the [image: e9783110407259_i0029.jpg]. Artemidorus openly acknowledges his reiteration of previous material: “I will write down for you everything that relates to these areas of inquiry in a manner that agrees with the content found in the first two books starting from the very beginning” (IV, praef., 238, 8–10).
 
One gets the sense that the treatise of Book IV was written for practical use. It reveals, in particular, an awareness of the need to respond effectively when consulting with a client or responding to critics or competitors. This sense of competition is found at the close of the preface, with Artemidorus declaring that “many, and almost all, treatises that are concerned with success in divination are inferior to ours [ ...]” (IV, prooem., 238, 6–8). Artemidorus commonly includes imagined critics in the text. The treatise proper begins with the declaration: “[ ...] to those who say that the explanation has not been spelled out in every case, you will rightly state the words from the preface to the first book [ ...]” (IV, prooem., 238, 11–13). The section on the στοιχεῖα is introduced similarly: “So that you will be able to respond to those speaking with hostility about the six elements [ ...]” (IV, 2, 242, 16–17). And, in fact, hypothetical detractors are found throughout Book IV.44 Finally, Artemidorus sometimes 
refers to things that need to be kept in mind when actually divining. For example, he introduces a section on one of the finer points of dealing with [image: e9783110407259_i0030.jpg] with the statement“ [ ...] in order that you never be deceived” (IV, prooem., 239, 20–21).45
 
It seems clear from the composition of the treatise to Book IV then, that Artemidorus is, first, seeking to provide more detailed information about the most crucial aspects of his method of dream-divination. But, second, he is encouraging his reader to imagine scenarios in which he will have to put this information into practice – that is, when actually divining and when responding to critics. Furthermore, by telling his reader how to respond to critics who have misread the earlier books, he is urging him to become an active defender of the Oneirocritica. Artemidorus clearly considers this necessary in light of the previous failures of the text to defend itself and, indeed, of any text to do so given the limitations of the technology.46
 
It should also be noted that Book IV, in the treatise and elsewhere, is, relatively speaking, full of imperative language. Artemidorus often commands his reader to “find out” (IV, 4, IV, 59) or “know that [ ...]” (IV, 8 x 2, IV, prooem. x 2, IV, 63, IV, 83). This reflects his more familiar relationship with his son and the elite inner-circle of diviners meant to read the book, but may also be indicative of the relative seriousness of these books, insofar as they are, as we shall soon see, explicitly imagined to be for practical, professional use.47
 
From Chapter 5 onward – that is, the end of the treatise – Book IV becomes more complex in terms of its content and organization. Essentially, it consists of instructions for how to approach the interpretation of some broad type of dream, frequently followed by examples of dreams that fit the category, followed by an example of an actual dream, to which these instructions apply. Occasionally these dream-types are very specific. For example: “To build a hearth in a foreign land prophesies death for one who is not preparing to marry or to dwell in that land. A Bithynian youth who imagined that he built a hearth in Rome died” (IV, 34, 267, 22–24). This is, however, more the exception than the rule. Much more common are interpretations or, rather, guidelines for interpreting broad types of dreams or categories of dream-images bound by some defining feature. This stands in contrast to the dream-outcome-explanation sequence followed in Books I through III. For example, the first several dream-categories found in Book IV are: “Anything that 
is braided [ ...]” (IV, 6), interpretations of different types of people one can meet in dreams (7–10), “anything that sprouts and grows slowly” and “anything that is tall” (11), “anything that is solid” (12), etc.
 
There is also a tendency to introduce these broad categories of dream-objects or dream-types using an indefinite pronoun or other sort of inclusive adjective, which is typically the first word in a section. ὅσα (anything that is [ ...]) is the most common, followed by πάντα (all things that are [ ...]), ὅμοια (things of this sort [ ...]), or ὅταν (whenever [ ...]).48 For example, Artemidorus provides interpretations for “whatever grows”, “whatever is good smelling”, “whatever is similar” and “whatever is braided” among many other items. This is worth paying attention to, in particular because the beginnings of sections on the various types of dreams receive special treatment throughout the Oneirocritica. For example, in Book III, which is a miscellany, separate sections usually begin with the word signifying whatever is being interpreted: dice, sacrilege, lying, quail, etc. This tendency reflects the random organization of the book, allowing the reader to quickly pick out the topic of each section.
 
Artemidorus does not say anything explicit about the organization of Book IV apart from the fact that “[ ...] in a manner that is rational and defines its terms, I will write down for you everything [that relates to] these areas of inquiry in a manner that agrees with the content found in the first two books starting from the very beginning” (IV, prooem., 238, 8–10). The book begins with a treatise, just like Book I, but following this its contents do not correspond to the well-organized structure of the initial books. In fact, it resembles the random organization of Book III. The section on family members (30) is followed by interpretations of things that encompass (31), kings, temples and soldiers (32), life and statements made that do not pertain to the addressee’s trade (33). If there is order in this list, it resembles Borges’ infamous Chinese encyclopedia, the Celestial Emporium of Benevolent Knowledge’s Taxonomy, which includes such categories as those that belong to the emperor; embalmed ones; those that are trained; suckling pigs; and mermaids (or sirens)!49 Why Artemidorus would therefore choose to compose another miscellany, this time for a treatise meant for practical use, must also be considered.50
 
 
Book V is less difficult to characterize. It, too, is a miscellany of sorts, consisting of real, historical dreams and outcomes. In this sense, it shares certain characteristics with Book IV: its random organization and its inclusion of specific dreams and outcomes. There is not much else included in the book. Indeed, Artemidorus himself states: “But here [in Book V] you will find, for each of the dreams, only their bare-bones outcomes, exactly as they came to pass, without any theatrical setting or dramatic pomp” (V, prooem., 301, 16–17).51 Simply put, we receive dreams, outcomes, explanations and as much context as Artemidorus deems necessary, but nothing more.

 
The use of Books IV and V
 
 Now that we have considered the formal features of Books IV and V, we should turn to how they might have been used by their ancient readers, and how their composition solves the problems outlined above – namely, the perceived need to compel his readers to work with the text, taking a more proactive role in dream-interpretation.
 
We can be fairly certain that Books IV and V were meant to be used alongside each other, but that Book IV could also stand on its own and that Book V was meant to function as a supplementary workbook of sorts. This is clear enough from the statement at the close of the preface to Book V, where Artemidorus says: “Nevertheless, since I believe that you still have need of additional experience and practice, I have resolved to fulfill the promise I made at the close of the fourth book” (V, prooem., 302, 9–11).52
 
Beginning with Book IV, then, let us return to Artemidorus’ use of indefinite pronouns and other words of inclusivity at the start of its major sections. In addition to serving as section-markers, they are also signs that broad categories of dream-types 
and dream-objects are being considered here in contrast to the specific dreams and interpretations found in the previous books.
 
One could argue that, in Books I and II, we also receive broad categories of dreams, which are organized according to contents and events of a typical human day and life. These include long chapters on dreams pertaining to birth, the body, arts and professions, etc. Any similarity between the categorization and presentation of dreams in Books I or II versus Book IV is, however, false. In Books I and II, Artemidorus provides specific instructions for interpreting specific dreams. The categories of dreams found in Book IV, however, tend to be much broader as is indicated by the use of the indefinite pronouns that introduce them. And the instructions Artemidorus provides for interpreting them are similarly schematic. For example, Artemidorus declares: “Anything that happens to babies that is inappropriate for their age is grievous” (IV, 19, 252, 20) and he goes on to provide the additional broad instructions: “And, appropriately, anything else that takes place prior to the appropriate time signifies death, because it is proximal to old age, which death always follows” (IV, 19, 253, 2–5).
 
This stands in stark contrast to the long and detailed section on specific pregnancy- and baby-related dreams that begins the Oneirocritica (I, 13–16), in which relatively specific instructions for how to interpret such dreams are provided. It is notable that, while the two simple instructions provided in Book IV for interpreting baby-related dreams do not encompass all the specific interpretations of baby-dreams found in Book I, they can account for several, both there and elsewhere.53
 
The important point is that, because the diviner who consults Book IV is only able to rely upon these broad schematic instructions, he is forced to think actively and dynamically about the interpretation-process and can no longer rely passively on the relatively specific dreams and outcomes found in the earlier books.54 And yet a gradual weaning process is also allowed for, insofar as its broad instructions are sometimes supported by specific examples of the types of dreams that apply to them. This helps train the interpreter to associate particular dreams he encounters in his practice with the broad dream-categories whose interpretations are provided in Book IV. For instance, Artemidorus offers dreams of babies with beards, gray hair, or who marry or bear children as examples of the broader principle that dreams of babies doing something contrary to their age foretells misfortune (IV, 19). In other 
cases, specific historical dreams that belong to a dream-category are provided serving roughly the same function.55
 
I would argue that the most important aspect of Book IV is its coupling of instructions for the interpretation of broad categories of dream-objects with the miscellanistic organization of its contents. The effect of this is disorienting.56 In the absence of an obvious guide to the text, the reader is forced to think for himself. In Books I and II, we get a table of contents, which directs the reader but simultaneously prejudices him as to how he will access the text. In Book IV, however, the interpretations have no organization at all, nor is a table of contents provided to orient the reader.
 
This has several consequences. First, the reader will potentially search through much of Book IV before finding the section that is relevant to the particular dream he is attempting to interpret. Thus he will read and re-read the instructions found in Book IV, becoming more and more familiar with all of its contents as he searches through the book. Second, the reader will consider the possibility of there being multiple ways of interpreting any one dream, thereby being forced to a certain extent to employ Artemidorus’ complex, empiricist approach to divination. For example, if one dreams of a vine, does this mean that it should be interpreted according to the rules that pertain to things that are braided, i.e. the twining of vines (IV, 5) or things that sprout and grow quickly (IV, 11) or things that encompass (IV, 30) or things that are alike in color (IV, 38) or items that relate to the mysteries, for example, of Dionysus (IV, 39)?57 The answer is not clear, and I think purposefully so, since it forces the reader to make the decision for himself.
 
At last we come to Book V, which is characterized by Artemidorus as composed for the sake of providing “additional experience and practice” ([image: e9783110407259_i0031.jpg]). As mentioned above, this suggests that Book V had something like a workbook function. The book is comprised of actual dreams and outcomes, followed by an 
explanation of the interpretation of that particular dream-interpretation. What is missing is any connection of these individual dreams and interpretations to a larger genus of dream or to the broader principles of their interpretation as presented in Book IV. The kind of “practice” that Book V provides, at the most obvious level, is therefore practice in identifying the relationship between relatively complex sets of historical dreams and outcomes. But the miscellanistic nature of the book, in addition to the fact that it fails to mention the larger principles that underlie its dream-interpretations, again encourage an active role on the part of the reader insofar as he will be inclined to impose a sense of order and system where none is forthcoming.
 
There are further reasons to think that, in Book V, Artemidorus hopes his reader will relate the individual dreams to others found in the Oneirocritica, thereby building a sense of the systematicity of dream-interpretation while preserving an essentially empiricist point of view. While Artemidorus insists that the dreams of Book V are culled from actual experience, it seems likely that some of the dreams in this book were manipulated so that they corresponded with the dream-interpretations found in the earlier books and, hence, would facilitate a more active and dynamic use of the text. The clearest example is a dream which appears at V, 78.58 It is almost identical to a dream presented at I, 64 with the exception that certain variables are changed. In both dreams, the dreamers (a cithara player and runner) were unable to draw water from a source (a bath and spring) when competing in a ‘sacred contest’. Furthermore, both dreams foretell cheating on the part of the dreamers (the cithara player bribed the judges while, in the case of the runner, a friendly judge rigged the competition on his behalf).
 
The number of parallels between these dreams is so extraordinary that one wonders whether they are ‘real’ dreams as Artemidorus suggests or if, perhaps, the dream in Book V is a fabrication designed to encourage the reader to draw connections between it and dreams found elsewhere in the text. Whether Artemidorus fabricated some or all of the dreams of Book V or not, it is clear enough that the book is meant to be used dialogically with the previous books. Of course, having been weaned from the simple dream-interpretations found in Books I through III in Book IV, the would-be diviner is, in Book V, completely on his own and must work back and forth between the dreams found there and the instructions found previously, internalizing the principles of dream-interpretation more and more in the process.
 

 
The prefaces
 
 Now that we have considered the composition and structure of Books IV and V, and have made some suggestions as to their possible use, let us look at the composition of their prefaces and see how the themes and images developed therein relate to the composition and intellectual/divinatory concerns found in these books.
 
The theme of our discussion so far has been that, in Books IV and V, Artemidorus is more aware of the limitations of the technology of the book and, in particular, of his incompetent and sometimes antagonistic readership. These issues become the dominating themes of the prefaces to Books IV and V. All of the prefaces of the Oneirocritica are paranoid to a certain degree. Even in Book I, Artemidorus expresses an acute awareness of the diminished state of dream-divination and the hostile environment his text will be entering. But the prefaces to Books IV and V are even more emotional and dramatic, and express this heightened state of tension by alluding to and amplifying themes found in the earlier prefaces.
 
One of the hallmarks of all of Artemidorus’ prefaces is his simultaneous inclusion of lofty and pedestrian imagery, which he uses to express his intentions for the individual books in an effective manner. In the preface to Book I, Artemidorus adopts several personae, about which I have written elsewhere.59 These include such highflown personalities as the epic warrior – with accompanying Homeric quotations and imagery – as well as the more day-to-day doctor, traveler and book connoisseur who is also willing to consult with the low-brow diviners of the marketplace in the pursuit of his research.60 This lends a sense of glory and flair to Artemidorus’ project, while also reminding the reader that Artemidorus is humble and relatable in contrast to his arrogant and incompetent competitors.61 In the preface to Book II, Artemidorus uses the binary images of the sun and the lamp to illustrate the gap in rhetorical skill between Cassius Maximus and himself. And, in the preface to Book III, the binaries of harmony and disharmony and of beauty and ugliness are used in Artemidorus’ discussion of the challenges involved in writing a supplemental volume of dream-interpretations.
 
 
In Book IV, Artemidorus alludes to and intensifies both ends of this thematic spectrum. Instead of citing Homer and mentioning that he is prepared to “go into battle, bringing into [the] fray my experience and observation of actual outcomes of dreams” as he does in Book I (praef., 1, 16–18), Artemidorus elevates the conflict between himself and his competitors and detractors from a human- to a divine war, pitting the daimon that inspired the Oneirocritica – likely Apollo Mystes – against the fallen spirit Momus, who is the child of Night according to Hesiod’s Theogony and is said to be capable of finding fault with anything.62
 
In the preface to Book IV, Artemidorus also develops the theme of debt and the return he expects on his investment, namely, the composition of Books I and II, which he wrote “in order that I might please my companion and not, investing my wisdom in silence and hesitation, squander it in vain [ ...]” (IV, prooem., 236, 3–4).63 The financial meaning of παραδίδωμι, which I have translated as “invest” and which can mean “to give” or “transmit” but may also refer to the delivery of goods or articles entered into an inventory, is confirmed by Artemidorus’ use of ἀναλίσκειν, meaning “to spend”.64 Given the failure of Artemidorus’ hope for a return, I have translated this verb as “to squander”. The theme of investment and failed return developed in Book IV complements the theme of breach of contract and litigation that appears in Book V, which Artemidorus begins by saying jokingly to his son: “It would perhaps be appropriate, my child, to take me to court for my tardiness if it were due to laziness [ ...]” (V, prooem., 301, 1–2).65 Taken together, these prefatory themes – monetary and legal troubles – reflect our overarching thesis that, in Books IV and V, Artemidorus exhibits less naïveté and more world-weariness.
 
And, once again, Artemidorus emphasizes this change by playing off of themes found in Books I and II. The reference to his bad investment, in particular, seems to reflect his frustration over spending considerable time and, we assume, financial resources in doing research for Books I and II. This is suggested in the preface to Book I, 
in which Artemidorus describes his travels throughout the Mediterranean for the purpose of collecting dreams and outcomes as well as the “zeal” (ϕιλοτιμία) – one of whose meanings is expense – for collecting old books on divination.66 It is therefore fitting that Artemidorus expresses his annoyance at the Oneirocritica’s less-than-perfect reception in part by using imagery of finance and lawsuits.

 
Change of addressee and publication
 
 In Book IV, there is a remarkable shift from a public to a restricted, private readership that again reflects Artemidorus’ increased awareness of the insufficiencies of his readers and, in particular, the challenges faced by dream-diviners working in this competitive and risky profession.67 Book IV is explicitly re-addressed not to Cassius Maximus but to Artemidorus’ son, also named Artemidorus (IV, praef.). This change in addressee is of symbolic importance. If we accept that Cassius Maximus is Maximus of Tyre, the famous orator, and we accept that in some senses the author’s relationship to the addressee stands for his relationship to his readers, then we are observing a shift from a public audience to a more private and intimate one. This is apparent from Cassius Maximus’ descriptions in the earlier books, where he is said to be “as good at speaking as anyone who has ever come before the people of Greece” (I, prooem., 3, 3–5).
 
This public-figure addressee is left behind, however, for a member of Artemidorus own family, who is addressed in familiar terms. Artemidorus’ son is referred to at the close of Book IV and in the preface to Book V using the intimate address [image: e9783110407259_i0032.jpg] τέκνον (“my child”, IV, 84).68 We should also recall Artemidorus’ increased use of the imperative mood in this book, again implying a familiar addressee. Extending this interpretation a bit, the other characteristics of the now former addressee Cassius Maximus include his extraordinary intelligence and ability to grasp concepts swiftly. It is tempting to read his disappearance as addressee as an indictment against those previous readers who were not able to follow Maximus’ superlative example.69
 
 
Just as Artemidorus has selected a more familiar addressee – namely, his son –he asks his son to restrict the Oneirocritica’s publication and avoid circulating it amongst a wide readership. His reasoning is, in fact, not that others will misuse it, though this is implicit given the indictment against his readers just a bit earlier in the preface, but rather that his exclusive possession of these books will make him uniquely outstanding as a professional diviner: “For the items written therein, so long as they remain with you alone, will make you a loftier dream-interpreter than all or, rather, left in the dust by none” (IV, prooem., 238, 2–4). This suggests that Books IV and V were written primarily for practical, professional purposes. In this sense they differ from Books I and II, which were not really written for practical reasons, but to defend oneiromancy against its detractors and to shore up the confidence of those who tried and failed at dream-interpretation due to a lack of good treatises on the subject (I, prooem., 1, 13–2, 1).
 
And indeed Book IV is suffused with a sense of its practical, real-world use. In reference to its language, Artemidorus states that, in Book IV, he will use technical terms and, in Book V, that he will present the dreams in a stripped-down, unadorned fashion, reflecting his irritation at those incompetent readers who demand more and more explanations and who read (and write) dream-manuals for rhetorical pleasure rather than for practical aid.70 Ironically, in Book IV, Artemidorus instructs his son for the first time to show off when divining to entertain his clientele: “Attempt to explain all things and to provide an explanation for each interpretation as well as some credible proofs, since even if you speak the truth, [by relating] outcomes that are plain and stripped down, you will seem less experienced. But you should not be deceived into thinking that there is a prevailing cause behind these outcomes” (IV, 20, 253, 12–17). In other words, by Book IV, Artemidorus recognized that, in order to be competitive in the profession, the diviner must provide his clients with a divinatory experience that is impressive as well as accurate.
 
Finally, in Book IV, there is an increased sense of the professional stakes involved in being a diviner. It is suffused with the vocabulary of mockery – γελοῖος and γελᾶν words appear, in particular, at several points – indicating that the diviner who fails at his task will be laughed at and lose face, something Artemidorus wants his son to avoid.71 For example, Artemidorus urges his son to constantly look into the circumstances 
surrounding dreams, “since it would be laughable to mention, in the manner of most authors, things that have been written or said in the past alone” (IV, 65, 288, 15–17). The implication is that, if Artemidorus Jr. wants to avoid professional humiliation, he should heed his father’s advice. Conversely, Artemidorus even instructs his son to “mock” or “have contempt for” those who make so-called “contracts” with the gods (IV, 2, 245, 14–15). Clearly, Artemidorus is aware that competition in the field of divination is fierce, and his composition of Books IV and V, which emphasizes the self-sufficiency of the reader, reflects this.

 
Conclusions
 
 This paper began by observing that the literary style of technical and compilatory authors like Artemidorus is typically underappreciated, and that this lack of appreciation is based on a misunderstanding of their generic goals. When understood as a vehicle for the appropriate transmission of knowledge, the peculiar composition of Books IV and V of the Oneirocritica becomes illuminated. From his most basic choices relating to the phrasing of individual dream-interpretations and their organization, to his choice of addressee and recommendations for the publication and circulation of the text, Artemidorus exhibits an increased awareness of the limitations of writing as a means of conveying information and, in particular, of his readers as competent learners. The result is a radical experiment in the history of information science: a sourcebook that is simultaneously informative and disorienting, unique in ancient literature, but grounded in much consideration about how meaning is made and how people come to know.
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 Gegen Ende des zweiten Buches seiner Oneirokritika behandelt Artemidor Träume, die den Tod und seine Umstände beinhalten und die für unser Thema einschlägig sind. Da heißt es: „Im Traum in den Hades hinabzusteigen und alles zu schauen, was dort nach unserer Vorstellung existiert, verkündet Leuten, denen es gut geht und die nach ihren Neigungen leben, fehlende Arbeit und Schaden; denn die Leute im Hades sind ohne Beschäftigung, gefühllos und gleichgültig. Aber den Leuten, die Furcht, Sorgen oder Kummer haben, prophezeit es Befreiung von Trübsal und Kummer, denn die Leute im Hades sind ohne Trauer und frei von jeder Sorge.“73 Wie üblich gibt Artemidor bei seiner Interpretation des Traumes eine Deutung mit Blick auf die Folgen für den Träumenden (oder für eine andere Person), ebenso macht er seine Deutung mit einer in der Regel allgemeingültigen und vermutlich auch 
für seine Klienten – nicht unbedingt immer für uns – verständlichen Begründung plausibel. Der Text verweist auf emotionale Zustände, in denen sich die Personen vor bzw. während ihrer Träume befunden haben – genannt werden, an dieser Stelle in partizipialer Form, „Furcht“ (εὐλαβεῖσθαι), „Sorgen“ (ϕροντίζειν) und „Kummer“ (λυπεῖσθαι) –, und verwiesen wird auch auf solche, die sich nach dem Traum bzw. der Deutung eingestellt haben, nämlich das Fehlen von „Trübsal“ (ἀμεριμνία) und „Kummer“ (ἀλυπία). Bei den erstgenannten, eindeutig emotionalen Zuständen handelt es sich um offenkundige Prädispositionen, wenngleich nicht gesagt wird, ob sie auf das Traumgeschehen eine unmittelbare Wirkung ausgeübt haben. Eindeutig ist hingegen, dass Träume dazu angetan waren, den emotionalen Haushalt der Menschen zu verändern.74 Indem Artemidor auf die Verstorbenen verweist und ihnen genau solche Zustände abspricht – sie seien „kalt/gefühllos“ (ψυχροί), vor allem „ohne Trauer“ (ἄλυποι) und „frei von jeder Sorge“ ([image: e9783110407259_i0038.jpg])75 –, sieht er Emotionen als unmittelbar zum menschlichen Leben gehörig an. Das Erfahrungsspektrum in Artemidors Material reicht freilich noch weiter, wenn er einige Kapitel später formuliert: „Dagegen ist es nicht gut, beim Fliegen von einem wilden Tier oder Menschen oder Dämon verfolgt zu werden; es bringt große Besorgnisse und Gefahren, denn die Furcht war im Traum so groß, daß man die Erde für die Flucht nicht ausreichend hielt, sondern auf den Himmel auswich.“76 Die Passage lässt sich als Beleg dafür verstehen, dass entsprechende Emotionen, wie Artemidor in seiner Begründung ausführt, einem Träumenden auch im Traum selbst widerfahren konnten – im vorliegenden Fall ist es „große Furcht“ ([image: e9783110407259_i0039.jpg]).77
 
Aus diesen beiden Beispielen für Emotionen, die sich noch vermehren ließen, ergeben sich einige Fragen: Sind die genannten Zustände überhaupt als Emotionen zu verstehen bzw. arbeitet Artemidor hier mit klaren Definitionen? Was haben die Zeitgenossen 
bzw. Klienten mit „Furcht“, „Neid“ oder „Zorn“ verbunden? Wird ein Zusammenhang zwischen der emotionalen Disposition und dem Traumerleben hergestellt? Spielen in Artemidors Material und bei seinen Begründungen bestimmte Emotionen eine besondere Rolle? Schließlich: Lassen sich Emotionen geschlechtsspezifisch, für soziale Gruppen oder individuell/kollektiv differenzieren oder wie ging man mit Emotionen in der Öffentlichkeit um?
 
Einen wirklichen Forschungsstand für diese Thematik bei Artemidor gibt es bislang nicht, nur sehr isolierte Hinweise in den Kommentaren.78 Dabei hat das Themenfeld der Emotionen seit einiger Zeit auch die altertumswissenschaftliche Forschung erreicht:79 Es liegen inzwischen nicht nur umfangreiche Studien zu einzelnen Emotionen vor,80 sondern auch übergreifende Sammelbände.81 Vor allem aber ist die Monographie von David Konstan aus dem Jahre 2007 zu nennen,82 in der er – ausgehend 
von dem Schlüsseltext im zweiten Buch der aristotelischen Rhetorik83 – die genannten Emotionen für die Literatur der archaischen und klassischen Zeit abhandelt. Gleichwohl lässt sich die Materialbasis noch erheblich verbreitern, zumal wenn die lateinische Literatur einbezogen wird,84 doch geht die Forschung übereinstimmend von zwei Prämissen aus: Zum einen handelt es sich bei Emotionen stets um kulturell konstruierte und fixierte Reaktionen, die es entsprechend zu kontextualisieren gilt;85 deshalb macht es wenig Sinn, a priori z. B. das Konzept „Mitleid“ ([image: e9783110407259_i0047.jpg]) bei den attischen Rednern des 4. Jh.s v. Chr. mit demjenigen in der spätantiken Panegyrik gleichsetzen zu wollen.86 Zum anderen geben unsere Quellen vornehmlich 
Einblick in die Diskurse über Emotionen innerhalb der Oberschicht, wobei wichtige Aspekte wie Gebärden, Mimik usw. freilich verborgen bleiben.
 
Die Beschäftigung mit dem von Artemidor zusammengestellten Material kann deshalb zumindest aus zwei Gründen erhellend sein: Einmal, weil aufgrund der Träume von und der Deutungen für verschiedene soziale Gruppen vermutlich ein breiterer Zugang zum Thema als sonst ermöglicht wird, sodann, weil die Forschung zu Emotionen in der Antike die durchaus ergiebige Literatur des 2. Jh.s n. Chr. bislang beharrlich umgangen hat; deshalb stellt eine Studie zu Artemidor auch einen Beitrag zu einer noch zu schreibenden Emotionengeschichte der Prinzipatszeit in West und Ost dar.87 Der Beitrag versteht sich als vorläufige Skizze und zeigt weder ein vollständiges Tableau aller Emotionen auf noch trifft er Aussagen etwa zur Häufigkeit einzelner Emotionen in Prozentzahlen.
 
Die folgenden Ausführungen gliedern sich in vier Teile auf: Erstens soll die grundsätzliche Konzeptionalisierung und Terminologie von Emotionen bei Artemidor in den Blick genommen werden; zweitens ist zu untersuchen, in welcher Weise die emotionale Prädisposition des Träumenden einen Einfluss auf seine Träume ausgeübt hat; drittens geht es um die Emotionen innerhalb der Träume selbst; viertens sind die Auswirkungen der Träume auf den emotionalen Zustand der Träumenden zu analysieren. Was die Terminologie angeht, so ist der von mir hier verwendete Begriff der ‚Emotion’ bekanntlich von keinem Pendant in einer antiken Sprache direkt abzuleiten.88 Ich benutze ihn vor allem deswegen, weil er gegenüber den gerne als synonym angesehenen Termini ‚Gefühl’ und ‚Affekt’ das Prozesshafte betont:89 Dieses 
besteht darin, dass sich die kognitive Bewertung einer Person, eines Objekts oder eines Ereignisses in einer körperlichen Empfindung bzw. Reaktion niederschlägt.90 Im Griechischen entspricht dem am ehesten der bei Aristoteles und den Stoikern zentrale Terminus πάθος (Pl. [image: e9783110407259_i0050.jpg]).91
 
Konzeption und Terminologie von Emotion bei Artemidor
 
 In den ersten Kapiteln seines Werkes und am Beginn des vierten Buches bei der erneuten Diskussion grundlegender Aspekte seiner Methodik geht Artemidor auf die verschiedenen Traumarten ein, die er bekanntlich fünffach klassifiziert: ὄνειρος, ἐνύπνιον, ϕάντασμα, ὅραμα und [image: e9783110407259_i0051.jpg].92 Hierbei ist für Artemidor eine klare Abgrenzung unerlässlich,93 wobei wir die Frage beiseite lassen, ob diese 
Differenzierungen auf Artemidor zurückgehen, zumal die Termini im Sprachgebrauch der literarischen und nicht-literarischen Quellen vielfach synonym verwendet werden.94 Artemidor deutet allein die ὄνειροι, weil nur sie – und genauerhin von ihnen nur die allegorischen – die Zukunft ansagen; ἐνύπνια hingegen sind insignifikant, da sie sich strikt auf die Gegenwart beziehen.
 
Der Unterschied zwischen diesen beiden Formen nimmt den größten Raum ein und so erklärt der Autor seinem Gegenüber: 


 „Klarer erkennst Du ihn [sc. den Unterschied] vielleicht folgendermaßen: Einige der Affekte (πάθη) sind so beschaffen, dass sie im Schlaf wieder auftauchen, sich der Seele darbieten und Traumerlebnisse hervorrufen. Es träumt zum Beispiel der Verliebte, mit seinem Lieblingssklaven zusammen zu sein, der Furchtsame zu sehen, wovor er sich fürchtet; der Hungrige wiederum vom Essen [ ...]. Daraus also kann man ersehen, dass Träume, denen Affekte (πάθη) zugrunde liegen, nichts über die Zukunft prophezeien, sondern nur an Gegenwärtiges erinnern. Bei diesem Sachverhalt erkennst Du wohl, dass die einen Affekte (πάθη) nur in den Bereich des Körpers, die anderen nur in den Bereich der Seele gehören, wieder andere dem Körper und der Seele gemeinsam sind, z. B. wenn der Verliebte träumt, mit einem Lieblingssklaven zusammen zu sein, der Kranke, behandelt zu werden und sich mit den Ärzten zu besprechen; bei diesen Fällen sind Körper und Seele gemeinsam beteiligt. Erbrechen und Schlafen und andererseits Trinken und Essen muss man in den Bereich des Körpers verweisen wie Freude und Kummer in den Bereich der Seele. Daraus wird klar, dass man körperliche Zustände aus Mangel oder Übermaß, seelische dagegen aus Furcht oder Hoffnung im Traum sieht.“95

 
Artemidor verwendet hier wie Aristoteles und die Stoiker den Begriff [image: e9783110407259_i0054.jpg],96 weitet ihn aber aus: Er geht – anders als Aristoteles – nicht nur von der „seelischkörperliche[n] 
Doppelnatur der Emotionen“ aus,97 sondern konstatiert auch separate [image: e9783110407259_i0066.jpg] wie [image: e9783110407259_i0067.jpg] und ἔλπις sowie σωματικὰ πάθη. Er stellt sich im Sinne von Aristoteles die Entstehung dieser Träume wohl so vor, dass die [image: e9783110407259_i0068.jpg] tagsüber Sinnesreste produziert haben. Diese bewegen sich in den Schlafzustand hinein, nehmen auf die Traumbildungskraft der Seele Einfluss, sodass entsprechende Traumbilder produziert werden. Daniel Harris-McCoy hat mit Recht auf die Parallele zwischen der κίνεσις-Konzeption des Aristoteles und Artemidors elaborierten Verben προσανατρέχειν und [image: e9783110407259_i0069.jpg] hingewiesen.98 Von entscheidender Bedeutung ist freilich die Kongruenz zwischen Wachwelt und Traumwelt, d. h. eine bestimmte Emotion ruft eine entsprechende Traumsequenz hervor, sodass man von „offenen Wunscherfüllungen“99 sprechen kann. Liegt eine solche Kongruenz vor, ist der Traum a priori bedeutungslos, was gelegentlich innerhalb der Oneirokritika nochmals angesprochen wird, etwa am Beispiel der [image: e9783110407259_i0070.jpg] in I, 78: „Mit einer bekannten oder befreundeten Frau zu schlafen, in die der Träumende verliebt ist und die er begehrt, das verkündet infolge der entfachten Begierde gar nichts.“100
 
Es handelt sich bei der Stelle in I, 1 auch um die einzige in Artemidors Werk, an der der Zusammenhang mit dieser Terminologie hergestellt wird.101 Im Proömium von Buch IV greift Artemidor den Grundgedanken bei der Beschreibung des ἐνύπνιον nochmals auf, insofern das ἐνύπνιον aus Übersättigung und Mangel, vor allem aber durch „unvernünftige Begierde oder übermäßige Furcht“ ([image: e9783110407259_i0071.jpg] 
[image: e9783110407259_i0074.jpg]) entsteht.102 Für den Augenblick sei nur darauf aufmerksam gemacht, dass Artemidor die Emotionen in ihrer Beschaffenheit bzw. ihrem Grad durchaus noch zu präzisieren vermag.103
 
Um jedoch beurteilen zu können, ob ein [image: e9783110407259_i0075.jpg] oder ein [image: e9783110407259_i0076.jpg] vorliegt, hatte sich der Traumdeuter während des Anamnesevorgangs über die Lebenssituation seiner Klienten möglichst genau zu informieren.104 Diese Pflicht beinhaltete nicht nur, wie Artemidor in I, 9 deutlich macht, Fragen zur Person, zum Besitz, zum Alter und zur körperlichen Verfassung des Träumenden, sondern auch zur seelischen Stimmung: „Alle Träume – und hier sind die [image: e9783110407259_i0077.jpg] gemeint –, die etwas Schlechtes ankündigen, gehen weniger schlimm oder beinahe ohne Folgen aus, wenn die Seele des Träumenden in keiner unangenehmen Stimmung ist. Andererseits gehen Träume, die etwas Gutes verkünden, nicht in Erfüllung oder wenigstens in geringerem Maße, wenn die seelische Stimmung nicht gehoben ist. Deshalb soll man jeden einzelnen fragen, ob er in gehobener oder bedrückter Stimmung geträumt hat.“105 Die entscheidenden Formulierungen sind [image: e9783110407259_i0078.jpg] [ ...] [image: e9783110407259_i0079.jpg] [ ...] [image: e9783110407259_i0080.jpg] und [image: e9783110407259_i0081.jpg], wobei [image: e9783110407259_i0082.jpg] auch bei Aristoteles und den Stoikern mehrfach verwendet wird.106 Zwar wird hier nicht von [image: e9783110407259_i0083.jpg] gesprochen, doch macht das am Schluss verwendete adverbiale Gegensatzpaar [image: e9783110407259_i0084.jpg] deutlich, dass eine emotionale Grundstimmung oder Tendenz – hier entsprechend des dichotomischen Traumausgangs gut/ schlecht – relevant ist. Diese Passage, die unmittelbar am Beginn von Artemidors Katalog der Traumsymbole in I, 13 steht, ist wichtig, weil sie zeigt, dass der emotionale Status des Träumenden für die Deutung durchaus maßgeblich war. Allerdings stellt Artemidor gerade keine direkte Verbindung zwischen der emotionalen Disposition und dem Trauminhalt her – etwa in dem Sinne, dass ein zorniger Träumender aufgewühlte oder aggressive Träume erhält, denn das wäre ein [image: e9783110407259_i0085.jpg].
 
Das Proömium von Buch IV enthält noch eine aufschlussreiche Präzisierung, wenn Artemidor seinen Sohn direkt anspricht: „Merke dir auch, daß Leute mit gutem moralischem Lebenswandel keine Träume ([image: e9783110407259_i0086.jpg]) oder andere sinnlose Trugbilder 
bekommen, sondern immer nur Träume (ὄνειροι), und zwar meist theorematische; denn ihre Seele wird weder durch Befürchtungen noch durch Hoffnungen verwirrt, und dann beherrschen sie auch ihre sinnlichen Leidenschaften.“107 Artemidor stellt einen expliziten Konnex zwischen den [image: e9783110407259_i0092.jpg] und einem moralisch nicht integren Lebenswandel her. Damit folgt er Platon und Aristoteles: Menschen, die sich von ihren Leidenschaften leiten lassen, können nur trügerische Träume erhalten. 108 Mehr noch: Indem er für die positiv bewertete Klientel auf die nicht vorhandene Verwirrung der Seele und die gelungene Beherrschung der Leidenschaften verweist, bezieht er zu einem Lebensideal Stellung, nämlich zur stoischen ἀπάθεια sowie zur ἀταραξία Epikurs und der pyrrhonischen Skepsis:109 Auch wenn Artemidor hier für „verwirren“ das seltene Verbum ἐπιθολόω verwendet, sind die ἡδοναί klar benannt. Der Bezugspunkt lässt sich insofern noch intensivieren, als Artemidor in sehr vielen Fällen bei einem schlechten Traumausgang ταραχαί prognostiziert.110 Nun kann [image: e9783110407259_i0093.jpg] „öffentliche Unruhe“/„Aufruhr“ wie „innere Erregung“/„Verwirrung“ bedeuten, doch spricht der Kontext der Belege für die zweite Variante.111 Damit 
bringt Artemidor zum Ausdruck, dass das Leben seiner Klienten auch emotional aus den Fugen geraten kann, ohne dass der genaue Grund oder die Ausprägung der Emotion genannt werden.112 Die Auseinandersetzung mit den genannten philosophischen Konzepten scheint zu Artemidors Zeit, denkt man an Marc Aurel und insbesondere an Galen, unter den Intellektuellen seiner Zeit durchaus verbreitet gewesen zu sein,113 ebenso die Rezeption aristotelischen Gedankenguts.114 Artemidor selbst hat sich mehrerer Denkansätze, u. a. aus der Stoa, aus dem (Mittel)Platonismus und aus dem Pyrrhonismus, bedient.115
 
Nun verbindet Artemidor den guten Lebenswandel mit den meist theorematischen ὄνειροι, die nicht gedeutet werden müssen, sondern zu deuten sind bekanntlich allein die allegorischen. Wenn man diese Aussage ernst nimmt, folgt daraus, dass das Material der Oneirokritika von Personen stammt, deren emotionale Disposition eben nicht ganz so lupenrein erscheint. Hier scheint Artemidor von einem gewissen Spielraum auszugehen, denn er gibt in der Tat Deutungen auch für Träume, die von [image: e9783110407259_i0102.jpg] („Verbrechern“), einer liederlichen Frau oder Personen, die andere betrügen wollen oder sich mit Frechheit durch die Welt schlagen, stammen.116
 
Welches Spektrum an Emotionen findet sich nun bei Artemidor? Über die behandelten Passagen hinaus gibt er keine weiteren Definitionen, weder konkreter oder mit Beispielen, sodass wir über keine Zusammenstellung verfügen, welche Emotionen 
aus seiner Sicht unbedingt dazugehören. Denn eine Auflistung wie in IV, 2 ist alles andere als konsistent: „Beispielsweise sind Freude, Trauer, Feindschaft, Freundschaft, Krankheit, Gesundheit, Ausscheidung und Nahrungsaufnahme, Schönheit, Hässlichkeit, Wachsen, Verschwinden, Geburt, Tod und alle ähnlichen Begriffe naturgemäß.“117 Mit den ersten vier Begriffen (χαρά, λύπη, ἔχθρα und ϕιλία) benennt Artemidor Zustände, die in den Bereich der Emotionen fallen, stellt aber in der Passage weitere Sachverhalte zusammen, die natürlicherweise im Leben vorkommen.118 Hier ist es nun hilfreich, Aristoteles heranzuziehen: Auch er führt Emotionen stets „durch Aufzählung, nicht durch Definition“119 ein, und diese Kataloge in verschiedenen Schriften – z. B. in der Nikomachischen Ethik120 oder die ausführlichen Diskussionen einzelner [image: e9783110407259_i0104.jpg] in der Rhetorik121 – unterscheiden sich mitunter erheblich. Favoriten im Sinne einer Schnittmenge sind [image: e9783110407259_i0105.jpg] („Zorn“), [image: e9783110407259_i0106.jpg] („Furcht“) und ἔλεος („Mitleid“). Aristoteles macht nun noch zwei wichtige ergänzende Angaben: Zum einen müsse man bei jeder Emotion unterscheiden, „worüber, wem gegenüber und in welchem Zustand man die Emotion empfinde.“122 Zum anderen gehören, was mehrfach betont wird, [image: e9783110407259_i0107.jpg] („Lust“) und λύπη („Schmerz“) konstitutiv zu jeder Emotion, auch wenn Aristoteles hier nicht ganz konsequent bleibt.123 Dies bedeutet: 
[image: e9783110407259_i0113.jpg] und [image: e9783110407259_i0114.jpg] sind keine Emotionen an sich, sondern „die fühlbaren Aspekte einer jeden Emotion.“124
 
Hier müssen wir wieder zu Artemidor zurückkehren: Er kann mit einem großen Spektrum, zumal an Begriffen, aufwarten, da sich immer wieder auch Varianten und Nuancen finden: So ist nicht nur von [image: e9783110407259_i0115.jpg] die Rede, sondern ebenso von δέος („Furcht“), von [image: e9783110407259_i0116.jpg] („Sorgen“) und δυσθυμία („Mutlosigkeit“), oder der „Zorn“ wird nicht nur mit ὀργή, sondern auch mit dem homerischen [image: e9783110407259_i0117.jpg] oder mit dem seltenen σκυλμός wiedergegeben.125 Nur Einzelbelege gibt es für θάρσος („Zuversicht“), αἰσχύνη („Scham“), χάρις („Wohlwollen“), [image: e9783110407259_i0118.jpg] („Neid“), ζῆλος („Rivalität“) und [image: e9783110407259_i0119.jpg] („Verachtung“), während das gesamte Wortfeld „Mitleid“ (ἔλεος) in der Welt von Artemidor und seinen Klienten offenkundig nicht vorkommt.126 Spitzenreiter sind [image: e9783110407259_i0120.jpg] mit entsprechenden Varianten, sodann das Wortfeld der „Trauer“, also [image: e9783110407259_i0121.jpg] einschließlich πένθος und ἀνία, sowie „Freude“ und „Lust“ (χαρά, [image: e9783110407259_i0122.jpg] und ἀϕροδίσια). Daraus lässt sich als Zwischenergebnis festhalten, dass Träume stark mit „Furcht“ als Lebens- oder Situationsgefühl verbunden und mit λύπη und [image: e9783110407259_i0123.jpg] die nach Aristoteles unspezifischen Ausdrucksformen von Emotionen häufig genannt werden. Ob man diesen Befund als Oberflächlichkeit oder gar Strategie Artemidors verstehen darf, bedarf noch der weiteren Diskussion. Betrachten wir nun die Situationen, in denen von Emotionen die Rede ist, im Einzelnen.

 
Die Prädisposition des Träumenden
 
 Die mit Abstand häufigste emotionale Charakterisierung der Träumenden, wenn Artemidor überhaupt eine solche vornimmt, betrifft οἱ ϕοβούμενοι, also Menschen, die sich fürchten oder ängstlich sind. Bestimmte Traumsymbole – etwa ein Fleischer, der Fleisch hackt, oder Hanf – verstärken aufgrund der mit ihnen verbundenen Implikationen die Furcht.127 Meist bleibt die Furcht unspezifisch, selten wird sie konkretisiert, 
etwa in der Angst vor Vertreibung oder in der Sorge vor der verweigerten Zulassung zum Wettkampf, wobei in diesem Fall – immerhin in Buch V mit den in Erfüllung gegangenen Deutungen – ein junger Ringkämpfer von Asklepios als Kampfrichter träumte: Hier hat sich die psychische Situation unmittelbar innerhalb des Traumgeschehens niedergeschlagen, was sonst Artemidor klar ausschloss.128 Es gibt aber auch zahlreiche Traumsymbole, die eine für furchtsame Menschen bessere Entwicklung bedeuten, z. B. „Betrunken sein [ ...], denn Betrunkene geben auf nichts acht und fürchten sich nicht“,129 oder „Mauerfriese, Umfassungsmauern, Zäune, Palisaden und Grenzgräben sind für ängstliche Leute ein Zeichen von Sicherheit“, zweifellos aufgrund ihrer Schutzfunktion,130 oder mit einem Wortspiel: „Artemis bringt ängstlichen Menschen Gutes, denn wegen des Wortes ἀρτεμές, das ‚gesund und munter’ bedeutet, schützt sie die Betreffenden vor jeder Sorge.“131 Markant ist auch der Gedanke der Befreiung für alle, „die in Sorge und Kummer leben“, wenn sie von einer Meerzwiebel träumen, wobei für den umgekehrten Fall ein negativer Traumausgang prognostiziert wird: „Menschen, die nicht in Not sind, brauchen keine Befreiung.“132
 
Weitere Deutungen zeigen eine Eigenart, nämlich die Verbindung von Emotionen mit bestimmten menschlichen Organen. So bedeutet etwa „die Galle den Zorn, das Geld und die Frau“ oder „die Milz die Vergnügungen, das Lachen und den Hausrat“.133 Dies trifft auch für Emotionen vor dem Traum zu, z. B. mit Blick auf 
den Traum, aufgeschnitten und innen leer zu sein: „Günstig ist es sicherlich nur für einen, der von vielen Übeln geplagt und bedrückt wird; es kündigt das Ende der gegenwärtigen Leiden an, denn wer die Organe verloren hat, die die Sorgen beherbergen, ist eindeutig ohne Kummer.“134 Auch andere Emotionen vor dem Traum werden genannt – die Feindschaft mit der Mutter, die sich in Zuneigung wandelt, die Hoffnung auf Heimkehr aus der Fremde bzw. jegliche Hoffnung.135 Ebenso ist die emotionale Einstellung zu Personen in der Wachwelt, die man im Traum sieht, relevant für den Traumausgang.136 Bei diesen Beispielen fällt auf, dass – was nur folgerichtig ist – Artemidor der emotionalen Disposition vor dem Traum keinen Einfluss auf die Traumbilder im Sinne einer direkten 1:1-Abbildung zumisst, sondern es kommt zu einer Verschlüsselung, weil es sich um allegorische Träume handelt. Dies wird an einer Stelle nochmals explizit gemacht: „Wenn er [gemeint ist der Träumende] vor jemandem Angst hat oder fliehen will, dann wird er nicht den Betreffenden im Traum sehen, sondern vermeinen, er entrinne einem wilden Tier, sprenge Fesseln, töte Räuber, opfere den Göttern oder, was sonst die Menschen gewöhnlich im Traum tun, die Furcht und Aufregung entrinnen wollen.“137 Dies zeigt, dass die emotionale Stimmung eines Träumenden in die Deutung unbedingt mit einzubeziehen ist, jedoch nicht als direkte Übertragung. Schließlich sieht Artemidor, was an die bekannte Passage in Theophrasts Charakteren (XVI, 11) erinnert,138 gerade in einer Disposition, die von Furcht gekennzeichnet ist, genau 
die Klientel, die zu ihm (und zu anderen mantischen Spezialisten) kommt: „Leute ohne Sorgen brauchen keine Weissagekunst.“139 Mit dem Verweis auf die sehr zahlreichen Träumenden, aus deren Träumen Furcht resultiert, betreibt Artemidor zweifellos auch eine erhebliche Eigenwerbung.

 
Die Emotionen innerhalb der Träume
 
 Bereits aus dem eingangs zitierten Beispiel ist hervorgegangen, dass Artemidor auch den Emotionen, die innerhalb der Traumsequenzen zutage treten, eine Bedeutung zumisst. Dies formuliert er am Beginn seines Werkes auch explizit: „Wie die Affekte, die während dem Traumerlebnis in der Seele entstehen, so werden notwendigerweise die Traumausgänge.“140 Artemidor stellt sich somit auch die Traumbildung als ein prozessuales Geschehen vor, das [image: e9783110407259_i0153.jpg] hervorbringt; er sagt freilich nicht, wie genau dieser Prozess gesteuert wird. Dem entspricht, dass er mit III, 43 ein eigenes kurzes Kapitel zur Emotion [image: e9783110407259_i0154.jpg] im Traum geschrieben hat – übrigens als einziges zu allen πάθη: „Furcht haben ist von keiner guten Vorbedeutung, weil der in Furcht Geratene in keinem Falle Widerstand zu leisten vermag, Seele und Körper preisgibt und sich allen Eindrücken leicht zugänglich macht, so dass er schneller ein Opfer dessen wird, was er am meisten fürchtet.“141 Diese Begründung ist insofern aufschlussreich, als sie den Mechanismus erklärt, warum von einer furchtsamen Disposition Gefahr ausgeht. Dies entspricht der Ansicht des Aristoteles, demzufolge sich „zwingend die fürchten, die glauben, ihnen könne etwas widerfahren, und zwar von bestimmten Leuten ein bestimmtes Unglück zu einem bestimmten Zeitpunkt.“142 Allerdings fallen die innerhalb des Traums vorhandenen emotionalen Reaktionen weitaus vielfältiger als diejenigen vor dem Traum aus: Es gibt etliche 
Passagen mit großem Lustempfinden beim Sexualakt, mit Trauer, aber auch mit Freude, Zorn, Hoffnung und Reue.143 Dabei greift Artemidor verschiedentlich auf sein bekanntes Deutungsprinzip des Gegenteils zurück: „Denn unsere Seele hat eine gewisse Affinität zu der umgebenden Atmosphäre und dem äußeren Luftkreis. Wie sich nun Atmosphäre und Luftkreis in den entgegengesetzten Zustand verwandeln, nämlich vom Sturm in heiteres Wetter und wieder vom heiteren Wetter zum Sturm, so verwandelt sich konsequenterweise unsere Gemütsstimmung von Trauer zur Freude und Vergnügen, dann wieder von Freude zur Trauer. Daher kündigt das Angenehme, ins Gegenteil umgeschlagen, Trauer an.“144 In welchen Fällen nun das Kriterium des Gegenteils zur Anwendung kommt und wann nicht, bleibt der Intuition des Deuters überlassen.145
 
Eine Besonderheit muss noch erwähnt werden: Gerade in der Beispielsammlung in Buch V der Oneirokritika kommen bei den teilweise sehr detaillierten Beschreibungen der Traumsequenzen Emotionen recht oft vor – z. B. Freude über eingenommenes Geld, Zerbrechen eines Kruges im Zorn, Betrübnis über fehlendes Geld146 – und gerade solche Details spielen für die Deutung eine besondere, wenn nicht entscheidende Rolle. Dies setzt freilich beim Träumenden eine gute Beobachtungsgabe voraus, vor allem aber eine intensive Anamnese durch den Deuter:147 Die Wahrnehmung gerade dieser Emotionen, die für den Traumausgang wichtig sind, macht für die Deutungspraxis in Artemidors System ein hohes psychologisches Einfühlungsvermögen erforderlich – umso mehr, als bekanntlich schon in der Antike Schreckbilder im Traum als Alpträume verstanden worden sind und zu irrationalen Reaktionen geführt haben.148
 

 
Die Folgen für den emotionalen Zustand der Träumenden
 
 Dass aus dem Traum eine emotionale Veränderung beim Träumenden resultiert, macht Artemidor vielfach deutlich. Das Belegmaterial hierfür übertrifft das der beiden bisherigen Situationen ganz erheblich.149 Ein solcher Traumausgang ergibt sich meist direkt aus der Traumsymbolik, etwa bei Träumen von einem Löwen oder einem Elefanten, „ denn das Tier erregt Furcht, besonders bei denen, die seinen Anblick nicht gewöhnt sind“, bei Furcht nach hohen Sprüngen im Traum aufgrund des erwarteten Absturzes oder bei schlechter Stimmung aufgrund einer dunklen oder trüben Lampe.150 Vielfach basieren die Deutungen auf allgemeinen kulturspezifischen Praktiken, etwa im Bereich der Trauer,151 in vielen Fällen lassen sich Themenkomplexe ausmachen, bei denen nach antiker Ansicht eine besondere Verbindung mit Emotionen besteht, z. B. bei Naturereignissen und Krankheiten, bei Vergehen gegen die Götter bzw. günstigen und ungünstigen Göttererscheinungen oder bei biologischen Gesetzmäßigkeiten.152 Vielfach werden Tiere, aber auch innere Organe oder sogar Gladiatorentypen 
mit bestimmten Emotionen verbunden.153 Eine deuterische Eigenheit, meist durch Adjektive zum Ausdruck gebracht, besteht darin, dass sich die „Furcht“, die dem Träumenden prognostiziert wird oder in die er nach dem Traum gerät, so Artemidor, als „grundlos“ [image: e9783110407259_i0170.jpg]154 erweise, ebenso „Hoffnungen“ als „trügerisch“ [image: e9783110407259_i0171.jpg];155 denn – und hier zeigt sich die Komplexität in Artemidors Deutungspraxis156 – es kann sich alles ins Gegenteil, zum Guten wenden:157 Grund dafür ist nicht selten eine unsachgemäße Auslegung bzw. erste Schockreaktion, z. B. wenn man sich vor Blitz ohne den üblichen Donner fürchtet,158 und mitunter lösen sich die Sorgen nach einiger Zeit auch auf.159 Insgesamt werden „Furcht“ und „Trauer“ häufig genannt, doch auch „Hass“, „Feindschaft“, „Scham“, „Neid“ und „Eifersucht“, zumal im Bereich von Ehe und Familie, zeigen entsprechende Träume an.160
 
 Versucht man, das umfangreiche und zugleich heterogene Material noch weiter auszuwerten, sind drei Beobachtungen von Relevanz: 


 
	Emotionen stehen bei Artemidor vielfach nicht für sich allein als Folge aus einem Traum, sondern sie werden mit konkreten, materiell greifbaren Auswirkungen unmittelbar kombiniert: „Scham“ ([image: e9783110407259_i0172.jpg]) wird oft neben „Schäden“ verschiedenster Art genannt,161 während die inneren Verwirrungszustände ([image: e9783110407259_i0173.jpg]), [image: e9783110407259_i0174.jpg] oder auch [image: e9783110407259_i0175.jpg] gerne mit Gefahren ([image: e9783110407259_i0176.jpg]) zusammengebracht werden.162 Letztere erfahren zwar nicht immer eine Konkretisierung, verweisen 
jedoch klar in den Bereich äußerer Bedrohungen, wie sie andernorts mit Reisen, Krankheiten etc. angesprochen sind.163
 
	Der Gender-Aspekt ist für unser Thema insofern von Interesse, als viele Gesellschaften eine „kulturelle Zuordnung bestimmter Gefühlszustände und Affektivität zu den Geschlechtern“ kennen, etwa dass in der Antike Frauen meist als „unkontrollierter und emotionaler“ galten und der Öffentlichkeitsbezug von Trauer gerne mit ihnen verbunden wurde.164 Auch hier muss man bei Artemidor unterscheiden zwischen den drei Situationen: Zunächst ist festzuhalten, dass mit Blick auf die emotionale Prädisposition so gut wie nicht zwischen Männern und Frauen differenziert wird; allerdings sind bei den Sexualträumen in I, 78–80 die Träumenden ausschließlich Männer, sodass es auch nur um deren Verhältnis zu den Sexualpartnern geht.165 Dieses Themenfeld ist auch bei den Emotionen innerhalb der Träume relevant, wobei latent immer die Gefahr der Zuhälterei oder eines Ehebruchs durch die Frau mitspielt.166 Größer ist das Spektrum bei den Folgen aus den Träumen: Bei den Traumsymbolen wird geschlechtsspezifisch differenziert, etwa zwischen großer Furcht beim Traum von einem Löwen und geringerer Furcht bei einer Löwin, während Träume von zürnenden Stiefmüttern schlimmer sind als von Stiefvätern.167 Träume, freilich nur von Männern, von verschiedenen Gladiatorentypen werden auf Frauen unterschiedlichen Charakters gedeutet, die dann in der Wachwelt vielfach negative Emotionen ausleben, ebenso bestimmte Tiere, Organe wie etwa die Galle, die „den Zorn, das Geld und die Frau“ bedeutet, oder Götter wie Aphrodite, die den Hausfrauen, anders als den Hetären, Schande bringt.168 Letztlich wird aber deutlich, dass Emotionen von und um Frauen im Unterschied zu Männern keine auffällige Rolle spielen, sondern die vergleichsweise wenigen Fälle sich allesamt im Bereich konventioneller Motive bewegen, sodass Artemidors Traummaterial nicht als Beleg für eine überbordende weibliche Emotionalität herangezogen werden kann. Diese Beobachtung 
erfährt dadurch eine Bestätigung, dass in Buch V von den 95 Beispielträumen nur neun von Frauen geträumt wurden und in keinem einzigen Emotionen relevant sind.169
 
	Sucht man nach sozialhistorisch relevanten Informationen in Verbindung mit Emotionen, fällt zunächst auf, dass Artemidor gerne verallgemeinernde, unspezifische Angaben verwendet, etwa οἱ ϕοβούμενοι. Dies ist freilich nicht im kollektiven Sinne zu verstehen, sondern stets auf individuelle Emotionen bezogen,170 wenngleich durchaus von kollektiven ὄνειροι gesprochen wird.171 Daraus lässt sich folgern, dass für den Autor Emotionen ein allgemeines und erst einmal kein schichtenspezifisches Phänomen darstellen.172 Mit einigen wenigen Symbolen ist ein emotionaler Traumausgang für bestimmte Bevölkerungsgruppen verbunden, etwa der personifizierte „Phobos“ für „Feldherrn, Soldaten, Gladiatoren, Räuber und alle Glücksspieler“,173 aber dies ist eher die Ausnahme.174 Dennoch lassen sich drei mit Emotionen verbundene Themenbereiche erkennen: Thematisiert werden die Angst vor Vertreibung aus der Heimat bzw. die Vertreibung als Folge eines Traums,175 dann innerfamiliäre Beziehungen, die besonders vom gesamten Spektrum der Emotionen und daraus resultierenden Konsequenzen bestimmt sind.176 Zahlreiche Belege finden sich auch für Emotionen im Kontext materieller Erfolge bzw. Misserfolge – etwa Freude über eine Erbschaft, Neid von Konkurrenten, Flaute in den Geschäften, Schande für unlauteren Gewinn –, 
was wiederum dessen Relevanz für Artemidors Klientel verdeutlicht.177 Die Deutungsmuster entsprechen gesellschaftlichen Konventionen, z. B. „bringt es aber nichts Nachteiliges, wenn Herrschende (ἄρχοντες) träumen, daß sie ihre Untertanen verachten.“178 Hieraus wird ersichtlich, dass drei existentielle wichtige Lebensbereiche nicht nur mit Träumen und deren Deutungen verbunden sind, sondern auch mit Emotionen.


 
Zusammenfassung
 
 Für Artemidor zählen Emotionen zu den Grundgegebenheiten menschlicher Existenz, die in mehrfacher Hinsicht relevant sind: Erstens durch die Prädisposition, wobei hier eine klare Grenze zu den Tagesresten gezogen wird, bei denen die jeweilige Emotion unmittelbar im Traum abgebildet ist; zweitens während des Traumgeschehens selbst, was für die Deutung Folgen nach sich zieht; drittens für die Deutung, insofern die Traumsymbole für bestimmte Emotionen stehen können. „Furcht“ und „Trauer“ weisen insgesamt die größten Anteile auf. Artemidor müht sich mitunter um Konkretion, wenn emotionalen Auswirkungen materielle Folgen beigegeben sind, konstatiert aber auch häufig emotionale Verwirrungszustände, die durch Träume angezeigt werden; eine Bewertung der Emotionen nimmt er nicht vor. Ein Mehr an Emotionen bei weiblichen Träumenden lässt sich nicht feststellen, ebenso wenig wie sich Emotionen für eine sozialhistorische Auswertung aufdrängen.179 Die Wahrnehmung der Emotionen durch Artemidor und seine Klienten ist freilich nicht zum Wenigsten der auch sonst vielfach zu beobachtenden materiellen Perspektive verpflichtet.
 
Bleibt noch zum Abschluss die Frage nach den Emotionen des Autors selbst – freilich nicht vor, während oder nach einem Traum:180 Artemidor, der über viele Seiten hinweg geduldig Material zusammengetragen, klassifiziert und ausgewertet hat, möchte, wie er in seinem Proömium ausführt – und dies ist durchaus polemisch: anders als in den Kreisen seiner Zunft üblich –, „ohne Gehässigkeit“ (ἀνεπιϕθόνως) seine Forschungen betreiben und auf die übliche Verachtung von Wahrsagern auf 
den Märkten verzichten.181 Dennoch ärgert er sich explizit über Kollegen, wenn sie mit dem Material nicht so differenziert umgehen wie er: „Ich ärgere mich nicht bloß über diejenigen, die solche Dinge oberflächlich behandeln, sondern halte es für einen allgemeinen Schaden, wenn man nicht jeden Punkt genau und bis ins einzelne darstellt.“182 Wenn er aber im Proömium zu Buch IV seinem Sohn zu begründen versucht, warum er noch zwei Bücher an die bisherigen drei anhängt, spricht er mehrfach durchaus sachlich von den Kritikern und deren möglichen Einwänden gegen die Aufbereitung und Auswertung des Materials,183 nur der Verweis auf Μῶμος, die Personifikation der Kritiksucht und von den Göttern verstoßen, bringt eine emotionale Komponente mit ins Spiel.184 Wenn er aber am Beginn von IV, 2 nun doch die Haltung der Kritiker als [image: e9783110407259_i0189.jpg] („mit Gehässigkeit“ oder „mit Feindschaft“) bezeichnet, schließt sich der Kreis zu seinem Eingangsstatement, demzufolge er eine solche Haltung ganz bewusst hat vermeiden wollen.185 Aber auch wissenschaftliches Arbeiten ist bereits in der Antike nicht völlig emotionslos geblieben.
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