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Um die Jahrhundertwende entsteht nicht nur der Film - es vollzieht sich auch ein Wandel mit den
sogenannten ,, Frauenkrankheiten*. Das Erscheinen der " Studien” von Breuer und Freud um 1895
stellt nicht nur die Geburtsstunde der Psychoanalyse dar, sondern auch den Beginn eines allmahlichen
Verschwindens der grof3en Hysterie, die Uber Jahrhundert prégend gewesen war fur die Vorstellungen
von Normditdt und Krankhaftigkeit des Frauenkorpers. Stattdessen tauchen aber zwe neue
» Frauenkrankheiten” auf, die in den Industrielandern zunehmend an Bedeutung gewinnen: einerseits
die ERstérungen und andererseits das sogenannte " Syndrom der multiplen Personlichkeit”, kurz MPS.
Wie schon die Hysterie, gelten auch diese Krankheitsbilder als ,weiblich®. Dal3 ihr Aufkommen in
engem Zusammenhang zum gleichzeitigen Wandel der Medien zu begreifen ist, soll im folgenden
dargestellt werden. Dabei bietet der Begriff des,, Schwindels* einen der Schitissel zum Verstandnis
der Zusammenhénge. Esist ein vielschichtiger Begriff, dessen Geschichte sich immer wieder mit der
Geschichte der "Frauenkrankheiten” kreuzt.

Geschichte des Schwindels

Zunéachst eine kurze Etymologie des Wortes Schwindel: Das deutsche Wort "schwindeln” im Sinne
von Schwindel empfinden ist eine Ableitung vom mittelhochdeutschen Wort "swinden”, was soviel
heil wie "abnehmen", "vergehen, "abmagern”, "bewuldlos werden". Es geht also um ein
Verschwinden der Sinne, des Koérpers oder des Bewul3tseins. Schon ab dem 9. Jahrhundert kommt
das Wort "verswinden" auf, was soviel wie "unsichtbar-, unwirklich werden, vergehen und sterben”
bedeutet.' Die zweite Bedeutung des Begriffs " Schwindel" (im Sinne von Betrug) birgert sich erst mit
der Neuzeit, ab dem 16. Jahrhundert ein - man konnte fast sagen: mit der kopernikanischen Wende
und dem Schwindelgefuhl, das dem abendlndischen Menschen die Neuorientierung des Sehens und
der damit einhergehende Wandel der Welt- und Ich-Betrachtung verursachte. Verweist der Begriff
"Schwindel" zunéchst auf Inhalte wie "abenteuerliche Versprechungen machen” - ein Phantast, der
unwahrscheinliche oder unglaubwirdige Geschichten auftischt, wird oft als " Schwindler" bezeichnet -
so entwickelt sich spéter daraus der Lugner, Betriiger und Hochstapler. Ausgehend von der Bedeutung
"unbesonnenes Handeln" im 16. Jahrhundert entwicket sich im 18. Jahrhundert die Bedeutung
"unlauteres Handeln": ein Begriff, der vor allem im Bereich der Geldgeschéfte eine wichtige Rolle
spielen wird. Bei diesem Begriffswandel spielt der aus dem Englischen ins Deutsche Ubertragene
Begriff des"swindler" eine wichtige Rolle. Das Wort wird gegen Ende des 18. Jahrhunderts definiert
als "one who obtains money or goods by false pretenses'. Der Begriff soll um 1762 durch aus
Deutschland zugewanderte Juden in London eingefihrt worden sein. Um 1806 taucht er als
kaufmannischer Begriff wiederum in Hamburg auf, offenbar verursacht durch den regen
Handelsverkehr mit England.” Nicht durch Zufall setzt sich die zweite Bedeutung von " Schwindel"



parallel zur allmahlichen Durchsetzung des Papiergeldes durch - einer Entwicklung also, bei der sich
das Geld zunehmend von der ,,Realitét” zu trennen beginnt. Im Englischen wie im Deutschen fand
der Begriff schnell eine breite literarische Anwendung, die sich nicht nur auf die Geschaftswelt bezog:
Er erhielt eine Bedeutung, die dem "flunkern" oder dem V ortauschen falscher Tatsachen entsprach.

So unterschiedlich die ganzen Bedeutungen des " Schwindels" auch sind, es |83t sich dennoch ein
gemeinsamer Nenner entdecken: In der Krankheitsgeschichte des Schwindels wie auch in der
Geschichte des Betrugs geht esimmer wieder um Fragen des Sehens: So wurde das Symptom des
Schwindels sehr oft auf eine Irritation des Sehvermdgens zurtickgeftihrt.’ Das Sehen und der Blick
standen aber auch im Zentrum der grof3en abendléndischen Debatten tiber die Fragen der kollektiven
Wahrnehmung von Wirklichkeit: Das galt (um zwei der wichtigsten Beispiele zu nennen) fir Hostie
und Wein nach der Einfuhrung der Transsubstationslehre im 13. Jahrhundert; und es galt auch fur die
Lokaliserung der Erde im Sonnensystem nach der kopernikanischen Wende. Aber auch in der
Geschichte der Korperwahrnehmung spielten der Blick und Fragen des Unsichtbarwerdens eine
wichtige Rolle:* sowohl bezogen auf die Wahrnehmung des K ollektivkorpers als auch auf die des
individuellen menschlichen Korpers mit seiner ganzen Anfdligkeit und Verwandlungsféhigkeit.
L etztere Qualitéten wurden vor allem dem weiblichen Korper zugeschrieben: In der Geschichte der
"Frauenkrankheiten" Hysterie, Magersucht und MPS tritt sowohl das Motiv des Schwindels (im
Sinne von Simulation) wie auch das des "verschwindens, abmagerns und unsichtbar werdens' in
geradezu paradigmatischer Welise zutage.

Paradigmen von Sehen und Unsichtbarwerden, von Simulation und Betrug spielten aber auch im
Zusammenhang mit den antisemitischen Bildern vom "judischen Korper”" eine wichtige Rolle spielten:
Das Bild des "Schwindlers" wurde nicht nur auf judische Geldgeschéfte Ubertragen (obgleich es
gerade Juden waren, die den Begriff zur Abwehr von unlauteren Geschéften eingefiihrt hatten),
sondern auch auf die Assimilation. In dem Mal3e, in dem den Juden die vollen birgerlichen Rechte
zugestanden wurden, und viele von ihnen freiwillig die traditionellen Merkmake sichtbarer Andersheit
wie Kaftan, Bart und Locken ablegten, kam das Motiv des "smulierenden Juden” auf: des
Schwindlers, der sich hinter der_Maske des braven Birgers verberge: Wenn der Jude sich den Bart
rasieren lasse, so hief? es, musse der Teufel selbst seine Hand im Spiel haben. Solche Vorstellungen
besagten, dal3 trotz eines sichtbaren anderen Anscheins, der Jude "in Wirklichkeit" noch immer den
"stindigen” oder gefahrlichen "Anderen” verkorperte, den die christliche Tradition des Antijudaismus
geschaffen hatte, und dal3 er eben wegen dieser "Unsichtbarkeit” besonders geféhrlich sei. Das
Bedirfnis, den "unsichtbaren Juden" wieder "sichtbar " zu machen, trug zu den Theorien von der
judischen Rasse bei, mit denen dem Juden eine physiologisch "andere" Beschaffenheit zugewiesen
werden sollte. Eswaren Theorien, dieihrerseits Wissenschaftlichkeit smulierten.

Kurz: der Begriff des "Schwindels' hat nicht nur eine viefdtige Bedeutung, sondern auch eine
ambivalente Funktion, die in einem Wechselspiel zwischen den eigenen Betrligereien und der



Zuweisung des Schwindels an den anderen besteht. Dabei ist die Tatsache, dald der Schwindel im
antisemitischen Diskurs eine zentrale Rolle spielt, ein wichtiger Hinweis darauf, dal3 die Geschichte
dieses Begriffs erstens mit dem Wandel der Vorstellungen vom Kollektiv zusammenhéngt und
zweitens im engen Zusammenhang mit dem Sakularisierungsprozef3 zu sehen ist.

Auch im Sakularisierungsprozeld spielte das Sehen eine zentrale Rolle - eine Entwicklung, die sich
wiederum im Wandel der Vorstellungen vom Krankheitsbild des Schwindels niederschlagen sollte.
Parallel zur Entstehung der zweiten Bedeutung von Schwindel (Betrug) erhielt der Schwindel (vertigo)
einen neuen Sinn, der zunehmend auf den Bereich des Seelischen verwies und zugleich eine positive
Bedeutung annahm. Schwindel konnte nun bedeuten: "Erregungstaumel” oder "Taume der
Begeisterung, der eine Masse ergreift” und dabei "auch den furchtsamsten" mitreif3.> Oder er bezieht
sich auf ein Ich, dasim "slissen Schwindel" mit der Seele des anderen verschmilzt (Schiller, Don
Carlos) bzw. die Klugheit im "verliebten Schwindel unterliegen” 183 (Platen). D.h. mit der Aufkl&rung
erhalt das Symptom des Schwindels zunehmend die Konnotation eines "lustvollem Verzichts' auf
Selbstbestimmung. Dieser Bedeutungswandel ist u.a. im Kontext einer Veranderung der optischen
Wahrnehmungzu begreifen, bel der sich ein neues Subjekt entwickdt, das sich als omnipotent
phantasiert und dabei zugleich Lust am Schwindel oder am Untergang des I ch versplrt.

Das betrachtende Subjekt

Ich mdchte das an ein paar Beispielen illustrieren. In "Wilhelm Meisters Lehrjahre” erklimmt Wilhelm
einen Berggipfel, auf dem er seinen alten Freund Montan wiedertrifft. Als Wilhelm nach unten blickt,
erfald ihn der Schwindel. Montan |&3 ihn niedersitzen.

"Esist nichts nattirlicher, " sagte er, "als dal3 uns vor einem grof3en Anblick schwindelt, vor dem
wir uns unerwartet befinden, um zugleich unsere Kleinheit und unsere Gréf3e zu fuhlen. Aber es
ist ja Uberhaupt kein echter Genul3, als da, wo man erst schwindeln muf3."¢

Goethe selbst hatte schlechte Erfahrungen gemacht mit dem Schwindel, aser im April 1770 den Turm
des Straldourger MUnsters bestieg. "Besonders,” so schrieb er spéter in Dichtung und Wahrheit,
"angstigte mich ein Schwindel, der mich jedesmal befiel, alsich von einer Hohe herunterblickte.” Die
Besteigung des M uinsters betrachtete er als eine Ubung, mit der er diesen Hohenschwindel aktiv zu
bekampfen versuchte. "Esist vollig," so schrieb er weiter,

"als wenn man sich auf einer Montgolfiere in die Luft erhoben sdhe. Dergleichen Angst und
Qual wiederholteich so oft, bis der Eindruck mir ganz gleichgultig ward, und ich habe nachher
bei Bergreisen und geologischen Studien, bel grof3en Bauten, wo ich mit den Zimmerleuten um
die Wette Uber die freiliegenden Balken und Uber die Gesimse des Gebaudes herlief, jain Rom,
wo man eben dergleichen Wagstlicke austiben mul3, um bedeutende Kunstwerke néher zu sehen,
von jenen Vorlibungen grof3en Vorteil gezogen."”

Goethe schrieb diese Zeilen um 1811; in demselben Jahr erschien auch die erste Fassung des
"Wilhelm Meister" mit Montans Bemerkungen Uber den "Genul3* am Schwindel. Der Vergleich mit
der Montgolfiére erscheint mir kein Zufall. 1783, dreizehn Jahre nach Goethes angstvoller Besteigung
des Straburger Minsters und fast dreil3ig Jahre vor dem Erscheinen des "Wilhelm Meister”, war es



den Brudern Montgolfier gelungen, mit einem Warmluftballon den dltesten Traum der Menschheit zu
verwirklichen: den zu fliegen. Zum ersten Mal konnte sich der Mensch aus seiner irdischen
Gebundenheit 16sen und einen Blick von oben auf die Welt werfen - einen Blick, der bis hierher Gott
vorbehalten blieb. Montans Lust am Schwindel kdnnte also auch das Produkt dieser Gewiftheit sein, in
einem ganz physischen Sinne Uber die Welt (oder die Méachte der Natur) erhaben zu sein. Ich benutze
hier absichtlich den Kantschen Begriff des "Erhabenen”, denn auch er ist diesem neuen Blick auf die
Welt aus der Perspektive der Uberlegenhenheit nicht fremd. In seiner "Kritik der Urteilskraft" schreibt
Kant 1790, also sieben Jahre nach dem ersten gelungen Aufstieg (und vor allem gelungenen Abstieg)
der Montgolfiers:

"Am Himmel sich auftirmende Donnerwolken, mit Blitzen und Krachen einherziehend, Orkane
mit ihrer zurlickgelassenen Verwistung, der grenzenlose Ozean, in Empoérung versetzt, (...)
machen unser Vermoégen zu widerstehen, in Vergleichung mit ihrer Macht, zur unbedeutenden
Kleinigkeit. Aber ihr Anblick wird nur um desto anziehender, je furchtbarer er ist, wenn wir uns
nur in Sicherheit befinden; und wir nennen diese Gegenstande gerne erhaben, weil sie die
Seel enstarke Uber ihr gewohnliches Mittelmal3 erhéhen, und ein Vermdgen ganz anderer Art in
uns entdegcken lassen, welches uns Mut macht, uns mit der scheinbaren Allmacht der Natur zu
messen.”

Kant kannte noch nicht den Fernsehsessel, aus dessen bequemer Sicherheit wir den Anblick der
Weltkatastrophen "desto anziehender finden, je "furchtbarer sie sind": Auch hier handelt es sich um
eine Lust am Schwindel, die "uns Mut macht, uns mit der scheinbaren Allmacht der Natur zu messen.”
Natirlich wird niemand behaupten, dal? eine Montgolfiére, die dem Willen von Wind und Wetter
ausgeliefert ist, den Naturgewalten zu trotzen vermoge. Das Gefuhl der Allmacht basiert vielmehr auf
einer Sicherheit, die.von den Augen bestimmt ist. Auch ist esnicht alein der Blick von oben, der diese
Sicherheit gewdahrt. Schon Petrarca hatte mit seiner Besteigung des Mont Ventou das Ende des
Mittelalters eingel dutet und das Recht des Menschen verkiindet, selber von oben schauen zu durfen.
Aber der Blick von oben aus der Montgolfiére verdankt sich nicht einem hohen Berg, der von der
Natur oder von Gott erschaffen wurde, sondern einer Menschen geschaffenen Technik.

Dieser Blick von oben steht in der Tradition der Zentralperspektive, die die Renaissance wieder
entdeckt und mit einer neuen Bedeutung versehen hatte. Schon seit der griechischen Antike hatte sich
im Abendland eine | dee des Subjekts entwickelt, das sich durch die Augen konstituiert. Im Gegensatz
zu den anderen Sinnen setzt der Sinn des Sehens Distanz vom anderen voraus, der auf diese Weise
der Definitionsmacht des Ich unterworfen wirdt. In der Renaissance wird deutlich, wie sehr das
Andere des sehenden Subjektsin dieser Geschichte des Blicks gleichgesetzt wird mit dem weiblichen
K orper: Entweder wurde er selbst zum Objekt der "Betrachtung™ ; oder aber der weibliche Korper
diente als Symbol fir das grof3e Objekt der Betrachtung, die Natur. Das zeigt sich deutlich am
Diskurs der Naturwissenschaften ab dem 17. und bis Ende des 19. Jahrhunderts. So spiegelt sich in
Wachsmoulagen wie der sog. "mediceischen Venus' aus dem 18. Jahrhundert eine neue Form von
mannlicher Erkenntnislust wider. Sie ist heute im Wiener Museum der Medizingeschichte ausgestellt.
Diente sie zunéchst der Anatomie-Lehre, so wurde sie Anfang des 19. Jahrhunderts fir die Blicke der
Offentlichkeit freigegeben, alerdings lange Zeit nur fiir die mannlicher Betrachter. In der Pariser Ecole



de Médecine steht eine Statue, die ebenfalls die sexuellen Implikationen dieses wissenschaftlichen
Blicks verdeutlicht. Sie tragt den Titel: "Die Natur entschleiert sich vor den Augen der Wissenschaft"
und stellt die schamvolle Selbstentleidung eines weiblichen Korpers dar. Anders als der
alttestamentarische Begriff des"Erkennens’, der auch Sexualitat mit Wissen verbindet, dabei aber vor
dlem die Erkenntnis der eigenen Unvollstandigkeit oder Sterblichkeit hervorhebt, stellt dieses
naturwissenschaftliche "Erkennen” einen einseitigen Vorgang dar. Dieses "Erkennen” beinhaltet das
Eindringen in und die Inbesitznahme von Weiblichkeit und damit ein Omni potenzphantasma.

Mit der Entstehung der Photographie (man wird es mir nachsehen, wenn ich hier die vielschichtige
Geschichte des Blicks in so verkiirzter Form wiedergebe; ich versuche hier nur einen Aspekt, der sich
auf die Subjektkongtitution und ihre geschlechtlichen Implikationen bezieht, herauszuarbeiten), mit der
Entstehung der Photographie also wird diese Einsaitigkeit des Blicks noch eine zusétzliche Dimension
erfahren: Es entsteht ein Auge, das sich selbst der Betrachtung der anderen entziehen kann; ein Auge,
das - wie Gott - seht, ohne selbst gesehen zu werden. Zugleich erlaubte die Photographie die
Phantasie, dal3 esmoglich sai, die Zeit zum Stillstand zu bringen. Diese Phantasie, durch den Blick die
Verganglichkeit tberwinden zu kénnen, verstérkte sich noch im Zusammenhang mit den moderneren
elektronischen Bildtrégern, vor dlem mit cyberspace und den smulierten - erschwindelten und
schwindelerregenden - Bildréumen, in die sich das Individuum hineinphantaseren kann. Bei
cyberspace wird sich - noch expliziter als bei Goethe und seinen Zeitgenossen - die Vorstellung der
technischen Eroberung des Raums und der Uberwindung von Zeit und Sterblichkeit mit der Lust an
der Ohnmacht paaren. In den Worten des Medientheoretikers Florian R6tzer hort sich das so an:

" Was seit Daidalos nur als Unfall erfahren werden konnte, némlich der drohende Aufprall auf
der Erde, wird nun zum Faszinosum: der gebandigte Suizid. (...) Das Trauma wird zur
Wunscherfllung, der Schwindel, der unsin die Tiefe zieht, (...) kann as Lust erlebt werden. Die
Attraktion, den Tod herauszufordern, mit dem Absturz zu rechnen, ist auch eine, sich in einen
Zustand zu katapultieren, bei dem einem Hoéren und Sehen vergeht."

Die Entstehung der Lust am Schwindel vollzieht sich also auf dem Hintergrund eines grof3en
Schwindels - eines Betrugs, der nicht nur die Augen, sondern das ganze Subjekt, das sich durch das
Sehen konstituiert, einbezieht. In dieser Hinsicht stellt das Jahr 1895 einen grof3en Einschnitt dar -
vergleichbar dem Aufstieg der Montgolfiere gute hundert Jahre zuvor.

1895 fiihren in Berlin die Bruder Skladanoskwy und in Paris die Bruder Lumiére die ersten bewegten
Bilder, die ersten Filmstreifen vor. Einige Monate zuvor hatten Joseph Breuer und Sigmund Freud in
Wien mit ihren " Studien zur Hysterie" die Geburtsstunde der Psychoanalyse eingeldutet und mit ihr
ein Bekenntnis zu den Bildern des Unbewuf3ten begrindet: Bilder, die - anders als die Filmbilder - nur
durch Worte erreichbar sind und die sich dem Sehen und schon gar dem fixierenden Blick der
Kamera entziehen. Freuds These, dal3 sich hinter der Symptombildung der Hysterikerinnen eine
sexuelle Atiologie verberge, versetzte einen kleinen Teil der Wiener Wissenschaftswelt in einen
Erregungstaumel und wurde vom Rest der Stadt als grof3er Schwindel abgetan. In Paris jedoch stellte



die groRRe Sensation des Jahres 1895 nicht die Erfindung der Brider Lumiére sondern die Dreyfus
Affére dar. Auch dabel ging es um Fragen des Sehens und des Schwindels: einerseits um den Juden,
dem man partout den Landesverrat ansehen wollte, in dem man einen "Fremdkorper” im nationalen Ich
erkennen wollte - und andererseits um die dreisten Schwindel und gefélschten Briefe, mit denen diese
Unterstellungen "bewiesen" werden sollten. In dieser Hinsicht dhnelten die Debatten um die Dreyfus
Affare wiederum den Debatten um die Hysterie. Die Hysterie, fur die keine organische Ursache
ausfindig zu machen war, galt als die urdte Krankheit weiblicher Simulationsféhigkeit. Dasselbe
sagten die Antisemiten vom assimilierten Juden. Beiden - der Hysterikerin (Verkorperung von
Weiblichkeit und Krankheit zugleich) wie dem Juden (Verkorperung des "Fremden") - wurde
unterstellt, einen "unechten” Leib zu haben: eine Parallelisierung von "Judentum” und "Weiblichkeit",
die nicht nur im antisemitischen Diskurs zu beobachten war. So rdumte der grof3e Psychiater Jean-
Martin Charcot zwar einerseits mit dem Dogma auf, dal3 nur die Frau an Hysterie erkranken kénne,
erklarte andererseits aber, dal3 jlidische Manner besonders hysterieanféllig seien."

Wenn aber das Symptom der Hysterikerin und der Korper des assimilierten Juden als "unecht” galten,
was war dann "echt" oder "wirklich"? Um auf diese Frage zu antworten, bedarf es einer ndheren
Betrachtung der neuen Vorstellungen vom Subjekt und vom Kollektiv, die sich parallel zur Entstehung
des Films entwickelt hatten.

In diesem Zusammenhang sei noch auf ein drittes Ereignis hingewiesen, das ebenfallsin den letzten
Jahren des 19. Jahrhunderts stattfindet: 1894 fand - in Paris, wo sonst? - der erste oOffentliche
Striptease statt. Er hief3"Y vette geht zu Bett." Aus diesem ersten 6ffentlichen Striptease wurde auch
der erste gefilmte Striptease - und wenn 1895 das hundertjahrige Bestehen des Reichstags durch seine
Verhillung gefelert wurde, so sollte dabei nicht Ubersehen werden, dal3 gleichzeitig auch die
hundertjahrige Enthillung des weiblichen Kérpers zu begehen ist: Der deutsche Reichstag wurde in
demselben Jahr erdffnet, in dem Y vette zum ersten Mal offentlich ins Bett ging.

Die Entkleidung des weiblichen Kdrpers - des Kdrpers tberhaupt - hatte auch schon das Aufkommen
der Photographie begleitet. In dieser Entkleidung manifestierte sich die Vorstellung, dal3 der
Frauenkorper gegentiber dem allméchtigen Auge der technischen Sehgeréte nicht mehr als geféahrlich
galt. Zugleich diente der nackte Korper aber auch als Beweis fur die "Echtheit" oder Realitétsnéhe der
Abbildung: Je redlistischer die Bildwiedergabetechnik wurde - und das zeigte sich unter anderem
daran, dal3 die Bilder die Beweglichkeit des Korpers festzuhalten vermochten -, desto wichtiger wurde
das nackte Abbild: Nacktphotos waren also nicht unbedingt Beweis fur die Lockerung der Sitten,
sondern daflr, daf3 die technischen Bilder als Wiedergabe der "nackten Wahrheit" verstanden werden
wollten.

Mit dem Film kommt jedoch ein sexuelles Element hinzu, das auch die Gleichzeitigeit von Striptease
und Film erklart: Der Striptease von Y vette offenbart, dafd sich mit der Entstehung des Films ein



Wandel des Blicks vollzogen hatte. Hier wird der Mann zwar as VVoyeur - als Betrachter - dargestellt,
und die Frau erscheint als das Objekt der Betrachtung. Aber gleichzeitig taucht ein Dritter auf: der
elgentliche Voyeur, die Filmkamera, die auch den Mann, den Voyeur selbst zum Objekt ihrer
Betrachtung macht. Eben dasist die entscheidende Neuerung, die mit dem Kino aufkommt: Der
Voyeur liegt aul3erhalb des Subjekts und erscheint wie ein geschlechtsneutraler Beobachter. Zwar wird
das Sehen weiterhin als "mannlich™ und "penetrierend” gedacht, und der oder die Betrachtete als
"weiblich" wahrgenommen. Aber das Entscheidende ist, daf3 sich in die Geschichte des Blicks die
Vorstellung einer Austauschbarkeit der Geschlechterrollen einschleicht.

Diese Erfahrung einer Wandelbarkeit des Selbst wiederholt sich auf der Ebene der Kinobetrachtung:
Waéhrend sich der Betrachter eines Photos nur mit dem Blick der Kameraidentifiziert, jedoch nicht mit
dem Objekt der Betrachtung, identifiziert sich der Zuschauer oder die Zuschauerin im Kino sowohl
mit dem betrachtenden Auge der Kamera als auch mit den Objekten dieses Blicks: den Darstellern und
den Rollen, die diese verkorpern. Mehr noch: Der Zuschauer und die Zuschauerin folgen den
Bewegungen und den Ausschnitten der Kamera einerseits passiv (sie haben keinen Einfluf3 darauf),
erleben sich andererseits aber als Subjekt des Blicks. D.h. die Entstehung des Films stellt einerseits
die Apotheose eines Subjekts dar, das sich durch die Fahigkeit zu sehen definiert, und beinhaltet
zugleich die Aufldsung des Subjektbegriffs, der von der Zentral perspektive in der Renaissance bis zur
Entstehung der Photographie dominant gewesen war. Es wiederholt sich hier also das vorher erwahnte
Paradigma des " Schwindels' in der Moderne, bel der sich im Subjekt das Gefuihl der Allmacht mit der
Lust an der Ohnmacht paart.

Von vielen Filmtheoretikern wird die Kinoerlebnis auch mit der Erfahrung einer Heimkehr in den
Mutterschol? gleichgesetzt, bzw. mit der Rickkehr in das Stadium des L acan'schen Imaginéren, in dem
sich das Individuum nicht von dem Rest der Welt unterschieden weil3 Die amerikanische
Filmtheoretikerin E. Ann Kaplan bringt es auf die knappe Formel:

"Das Kino stellt die néachste Analogie auf dem Gebiet des Symbolischen zur Riickkehr in den
Mutterschol? dar; sie erlaubt dem Subjekt, die Lust der Wiedervereinigung mit dem miditterlichen
Leib zu erfahren - eine Vereinigung, die nach der 6dipalen Phase in Wirklichkeit nicht méglich
ist." "?

Freilich, dieser Mutterschol3 ist technischer Art; die Aufhebung der Grenze zwischen dem eigenen
Korper und der Umwelt, die Riickkehr in den praodipalen Zustand einer Sprache ohne Worte entsteht
durch eine hochentwickelte Apparatur, Schopfung des Menschen. Es handelt sich also um eine
kinstliche Regression, die in der Erfindung von Cyberspace, mit seinen adventure rides bei denen das
Individuum erst einen dunklen Tunnel passieren muf3, bevor esin "die andere Welt" gelangt, eine
plastische Umsetzung erfahrt.

DasKino, so schrieb Alfred Polgar, ist "die Region wo das Individuum aufhért Individuum zu sein.""
Man konnte den Vorgang, um den es hier geht, aber vielleicht auch anders beschreiben: Indem das



Kino die Phantasie einer unbedrohlichen Riickkehr in den vorsprachlichen Zustand erlaubt und bel
diesem Vorgang die Austauschbarkeit der Geschlechter miteinbezieht, erflillt es die Phantasie des
"universellen Subjekts': eines selbstgentigsamen Subjektes, fir das es keinen Anderen - und damit
auch keine eigene Unvollstéandigkeit - gibt. Dieses "universelle Subjekt” stellt die zentrale Utopie des
abendlandischen Denkens seit der griechischen Antike dar, und seine Geschichte offenbart sich u.a. in
den sich wandelnden Bildern vom kollektiven Leib.

Der Kollektivlieib

Mit "Kollektivleib" bezeichne ich das Selbstbild, das das Kollektiv von der eigenen Beschaffenheit
entwirft: Esist ein Artefakt, weil das Kollektiv Uber keine "realen” Kdrpergrenzen, keine physisch
definierbaren Merkmale verfiigt. Der Kollektivleib hat keine Haut. Eben deshalb spielt aber in der
Definition des Kollektivleibs die Analogie zum Individualkorper eine wichtige Rolle. Durch diese
Analogie, diesichin zahlreichen Bildern wiederfindet, die von der christlichen Gemeinschaft der
Glaubigen as Corpus Christi mysticum bis zu den sdkularen Vorstellungen vom "V olkskorper” oder
vom "nationalen Organismus’ reichen, eignet sich das Kollektiv die Charakteristika des Individualleibs
an: einerseits Geschlossenheit oder Ganzheitlichkeit und andererseits die physische Beschaffenheit
des sterblichen Korpers, der - eben wegen seiner Verletzlichkeit und Sexualisierung - zugleich auch
"Realitét" besagt. Vor allem das Blut - egal ob im religidsen, im politischen oder im kiinstlerischen
Kontext - transportiert die Symbolik: Wirklichkeit.

Grob umrissen, kennt das Abendland bisher drel Gestalten des Kollektivleibs - Gestalten, die sich zum
Teil Uberlagern und dennoch in verschiedenen Epochen von unterschiedlich grof3er Bedeutung sind.
Der erste der drei kollektiven Leiber entspricht der christlichen Glaubensgemeinschaft: Es ist ein
Kollektivleib, der sich aus den beiden Polen Spiritualitét und Leiblichkeit zusammensetzt. Auf der
einen Seite handelt es sich um eine "Glaubensgemeinschaft" - es gibt nur den Glauben, der den
einzelnen an die Gemeinschaft bindet. Auf der anderen Seite gibt es aber auch Bilder, die die
korperliche Realitét dieses Kollektivs hervorheben: Wein und Hostie, die sich bei der Messe in das
reale Blut und Fleisch des Herrn verwandeln, stellen eine kaum zu Uberbietende Materialisierung des
Transzendenten dar. Durch die "Kommunion" - den Verzehr des Leibs und Blutes des Erlosers -
vereinigen sich die Glaubigen mit Gott und mit den anderen Mitgliedern der Gemeinde. Die beiden
Ebenen der Gemeinschaftshildung begegnen sich im Gebet: "Lal3 uns ein Leib werden und ein Geist
in Jesum Christum™*

Von diesem beiden Polen des christlichen Kollektivleibs leiten sich mit der S&kularisierung wiederum
zwei weltliche Vorstellungen vom Kollektivlieib ab. Dabei vollzieht sich eine Art von Spaltung des
christlichen Kollektivleibs. Auf der einen Seite verstérkt sich der physische Aspekt des christlichen
Kollektivleibs, der im 19. Jahrhundert in die Vorstellungen vom "nationalen Volkskérper” und in die
Ideologie von der "Rassengemeinschaft” einmiinden wird. In diesem sékularen Konzept des
Kollektivleibstritt die sexuelle "Kommunion" der Geschlechter an die Stelle der Vereinigung mit dem



Herrn beim Abendmahl. Auch im Christentum stellt das Abendmahl einen "Liebesakt" dar. Aber nun
vollzieht sich eine Verlagerung auf die Geschlechtlichkeit selbst. Der Prozef3 zeigt sich besonders
deutlich am Topos des Bruder-Schwester-1nzests, der mit der Sdkularisierung an Bedeutung gewinnt:
An die Stelle der Kommunion mit dem Leib des Herrn, tritt die sexuelle Vereinigung der Geschwister,
zweier "Erwahlter": eine sékulare "Erl6sungs'-Metapher, die in vielen literarischen Texten des 19. und
des friihen 20. Jahrhunderts deutlich hervortritt, vor allem im deutschen Sprachraum, wo sich dieser
Topos einer weltlichen "Reinhaltung des Blutes' mit den antisemitischen Gegenbildern vom fremden
Blut und der "fremden Rasse" verbindet™

Diesem sich aus "reinem” Blut und homogener "Rasse" konstituierenden Kollektiv steht ein anderes
Konzept von Kollektivleib gegentiber, das sich von den spirituellen Seiten des Christentums abl eitet
und das sich am ehesten mit dem Begriff des"medialen Kollektivleibs" umschreiben lief3e. Dieser
Kollektivleib konstitutiert sich durch das dichte Netz von Kommunikationsfaden, die sich durch eine
Gemeinschaft ziehen und eine Art von geistigem Konsens herstellen. Das galt schon fir den
Buchdruck, der vom Moment seiner Entstehung an zu einer Vereinheitlichung der National sprachen
beigetragen hat. Die homogenisierende Wirkung der Medien vestérkt sich im 19. Jahrhundert mit dem
Aufkommen der Telekommunikationsmittel, die ein dichtes Geflecht von Faden tiber die Welt gezogen
haben - Faden, die Individuen miteinander verbinden und zugleich dartiber bestimmen, wer "drinnen”
und wer "drauf3en” ist. In diesem Kontext spielen die technischen Bilder eine wichtige Rolle: Die
vorher beschriebene Erfahrung des Kinos als Ruickkehr in den Mutterschol3 ist dafur nur ein Beispiel.

Der mediale Leib als konstitutiver Faktor des Kollektivs erhdlt eine besondere Bedeutung in den
modernen Gesellschaften, die sich durch ethnische, sprachliche oder religitse Vidfat auszeichnen,
deren Einheit und "ldentitét" also durch ein engmaschiges Netz media vermittelter Bilder und
Kommunikationsfaden tGberhaupt erst hergestellt wird - etwa die Vereinigten Staaten von Amerika.
Aber er kann auch in einem Land wie Japan, das - dank seiner langen Isolation - Uber eine groRere
religiose und soziale Homogenitét verfigt al's jede andere moderne Industrienation, eine konstitutive
Rolle einnehmen und die anderen Formen des Kollektivleibs Uberlagern oder verstarken. Als Beispiel
dafuir sei ein kurzer Bericht der ARD zitiert, der nach dem Sarin-Attentat in der Untergrundbahn von
Tokyo ausgestrahlt wurde. Nicht nur die Bilder dieses Berichts - das dichte Verkehrsnetz, die
technischen Uberwachungsanlagen, die gleichgeschalteten Telekommunikationszentralen - auch der
Kommentar vermitteln auf plastische Weise das, was mit dem medialen Leib gemeint ist. Es wird
deutlich erkennbar, wie das Netzwerk der Medien zur Grundlage eines gesell schaftlichen Konsens
wird und damit auch die Vorstellung von Gewalt innerhalb der Gemeinschaft bannt.
Tokyos Ubahnen schnell und sicher, Kontrolleure nicht nétig, Hooligans und Schmierer sind
hier unbekannt. Acht Millionen Pendler reisen téglich zur Arbeit und zuriick in die Vorstidte.
12 Linien, die Nervenstrdange eines hochspezialisierten Systems. (...). Die Attentatsorte, wie
ein Ring um das Zentrum und den Kaiserpalast, zeigen die Systematik des Verbrechens. Der
Anschlag richtet sich (...) gegen eine der sichersten Metropolen der Welt. (...).Tokyo mit
seiner drangvollen Enge kann nur aufgrund eines gesellschaftlichen Konsens {iberleben. So

wirkt selbst das tdgliche Chaos auf den Strallen geordnet und wird kollektiv ertragen (...).
Ideologische Konflikte fehlen weitgehend, das Verantwortungsgefiihl ist allgemein und groB.
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Auch deshalb konnte Japan bisher auf allzu strenge Sicherheitsvorkehrungen in 6ffentlichen
Einrichtungen verzichten, Monitoriiberwachung war genug. Wer geselllschaftliche Tabus
verletzt, gar Verbrechen begeht, bewirft laut den Vorstellungen des Shintoismus das Gesicht
seiner Eltern mit Schmutz. Diese religiose Doktrin wirkt schéarfer womdglich als das
biirgerliche Gesetz. Das sichere Netzwerk der Japaner aus Tradition und Pragmatismus hat
durch die U-Bahn Anschlidge von heute jedoch erhebliche Risse bekommen. Tokyo wird noch
unwirklicher. Das verheerende Erdbeben von Kobe, eine Naturkatastrophe, haben die Japaner
psychisch liberraschend schnell verarbeitet. Im Umgang mit bosartigen Anschldgen jedoch
erweist sich die hoch technisierte Gesellschaft als beinahe hilflos."

Sarinist ein Gift, das das Nervensystem angreift, und das Netz der U-Bahn wird in diesem Bericht als
die , Nervenstrange eines hochspezialisierten Systems‘ bezeichnet. Eine solche Metaphorik ist kein
Zufdl: Was diesen Kollektivieilb als "medialen Leib" im Gegensatz zum sékularen Volkskorper
auszeichnet, ist die Tatsache, da3 vom "Nervensystem” die Rede ist, um die Geschlossenheit der
Gesellschaft zu kennzeichnen.

Das Nervensystem

Was hat das alles mit dem Schwindel und mit Hysterie zu tun? Die verschiedenen Bilder von
"Blutbahnen" und "Nervensystem” finden sich in den ersten Theorien der Aufklarung tber den
"Schwindel" wieder. In seiner Abhandlung "Traité du Vertige" von 1751 sah Julien Offray de La
Mettrie, der wegen seiner materialistischen Auffassung der Seele aus Frankreich verbannt worden war
(Er heatte eine "Naturgeschichte der Seele" verfaldt) und der auch in seiner berlhmten Schrift
"L'nomme machine" die Ansicht vertrat, dal} das geistige Leben in jeder Beziehung von der
korperlichen Verfassung abhange - La Mettrie also sah den Schwindel (vertige) as das Produkt einer
optischen Illusionen auf der Netzhaut, die er wiederum auf eine schlechte Durchblutung des
menschlichen Organismus zurtickfihrte."” Dementsprechend verschrieb La Mettrie zur Heilung des
Schwindels Mittel, die den Kreislauf anregen, bzw. im umgekehrten Fall auch den Aderlal3. Denn:
"Der Blutkreislauf vereint die einzelnen Teile (des Korpers), und je schneller das Blut zirkuliert, desto
enger und stérker ist der Zusammenhalt des Ganzen."" Der Schwindel erscheint hier also als eine
Schwéche, die dann auftaucht, wenn die Einheit und Einheitlichkeit des Korpers nicht gesichert i<t.

Einige Jahrzehnte spéter, 1786 (zur Erinnerung: Wir liegen jetzt drei Jahre nach der ersten Ballonfahrt
der Montgolfiers) verdffentlicht der Arzt und Philosoph Marcus Herz in Berlin ebenfals einen
"V ersuch tber den Schwindel". Hierin fuhrt er den Ursprung des Schwindels auf den Mangel oder
die Uberdosierung des Hirns mit "einer vom Blut abgesonderten FliiRigkeit, die man gewdhnlich den
Nervensaft nennt" zurtick.”

Beide Vorstellungen sind dem gleichzeitig entstehenden Mesmerismus und einem neuen, sakularen
Verstandnis von "Seele" nicht fremd. Es sind die ersten Entwrfe zu einem naturwissenschaftlichen
Verstandnis seelischer Vorgénge, die hier formuliert werden und die eines Tages den Begriff der
"Seele" durch den des "Unbewul3ten” ersetzen werden. Parallel dazu tritt an die Stelle des religiosen
"Glaubens' das Interesse an der "Suggestibilitét" des Menschen. Dabei wird sowohl bei LaMettrie
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wie bel Herz der Schwindel als eine Schwéche begriffen wird, die dann auftaucht, wenn die Einheit
und Einheitlichkeit des Korpers nicht gesichert ist. Er stellt in beiden Fallen eine Art von Gegenbild
zur Gesundheit bzw. zur Normalitét dar. So ist es nicht erstaunlich, daf? sich auch beide dartiber einig
sind, dal3 Frauen besonders schwindelanfallig seien. Manner, so sagen ebenfalls beide, werden vom
Schwindel hochstens dann befallen, wenn sie weibliche Ziige haben®: Hypochonder also (ein Begriff,
mit dem die mannliche Hysterie zunéchst oft beschrieben wurde) - bzw. junge Menschen, die sich
"durch Ausschweifung in der Selbstbefleckung (...) eine solche Nervenschwéche zugezogen™ haben.”
Dal3 die mannliche Masturbation mit weiblicher Krankhaftigkeit gleichgesetzt wird, entspricht der
Obsession des spéten 18. und frihen 19. Jahrhunderts mit der Masturbation Uberhaupt, verwest
zugleich aber auch auf ein spezifisches Bild weiblicher Krankhaftigkeit, die sich auch as
Selbstbezogenheit des Subjekts beschreiben liefe.

Fir Marcus Herz wie fir La Mettrie konzentriert sich die Schwindelanfaligkeit ganz besonders bei
den Hysterikerinnen.” Wenn man nun davon ausgeht, dal3 die Normalitét des "universellen Subjekts'
im Kollektivkdrper ihr Spiegelbild findet und dieser seinerseits durch die Analogie zum "normalen”
oder "gesunden" Korper den Anschein korperlicher Geschlossenheit erwirbt, so heifdt das, dal3 die
Hysterie eine Art von Gegenbild zu beiden darstellt.

Der Kollektivlieib und die "Frauenkrankheiten"

Unter diesem Aspekt erscheint aber die Tatsache, dal3 das christliche und sdkular-christliche
Abendland nicht nur drei Formen von Kollektivieibern sondern auch drei Formen von
"Frauenkrankheiten” hervorgebracht hat, in einem vollig neuen Licht: Dabei ist sowohl der Hysterie
wie auch den ERstérungen und MPS die Paradoxie eigen, dal3 sie s Abbild weiblicher Normalitat
und weiblicher Krankhaftigkeit interpretiert werden. Eine weitere Gemeinsamkeit besteht darin, dal3in
allen drel Krankheitshildern die , Suggestibilitat” und der Vorwurf der Simulation eine zentrale Rolle
spielen. Die Bedeutung vom Topos der Lige wird noch durch die Tatsache verstérkt, daf3 in den
Theorien Uber den Ursprung der drei Krankheiten immer wieder der sexuelle Mif3borauch als Ursache
genannt wird - und damit ein Vergehen, das sich wie wenig andere in einem Konfliktfeld zwischen
Redlitd und Phantasie bewegt. Ich will hier auf die sehr umdtrittene Frage, ob es heute einen
MiRbrauch mit dem Vorwurf des Mifrauchs gibt, nicht ndher eingehen, wohl aber darauf hinweisen,
dal3 bei den Frauen, die_nachweidlich zu Opfern von Inzest und sexuellem Mi3brauch geworden sind,
gerade nicht die hysterischen Symptombildungen und so gut wie nie die multiple Personlichkeits-
Stérung zu beobachten ist,” jedoch schwere Depressionen zum Beispiel. Das soll nicht heif3en, daf3
kein Zusammenhang zwischen diesen "Frauenkrankheiten” und der Gewalt, die am weiblichen Korper
vertibt wird, bestiinde. Der Zusammenhang scheint mir jedoch eher in der Wechsebeziehung
zwischen den Phantasien vom Kollektivielb und den spezifischen Symptomen der drei
"Frauenkrankheiten" zu suchen sein.
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Bei MPS lautet die Frage nach der Wirklichkeit: Hat die Frau ihre verschiedenen Personlichkeiten
selber "erfunden”, oder handelt es sich um eine vom Arzt suggerierte Psychostruktur, wie vor allem
europai sche Wissenschaftler unterstellen. Die Frage, ob eine Symptombildung vom Arzt oder von der
Patientin ausgeht, erscheint jedoch dann nicht mehr so wichtig, wenn man sich fragt, warum ein
solches Krankheitshild Uberhaupt in einer bestimmten Epoche auftaucht. Und damit steht auch schon
die zweite Frage im Raum: Warum taucht die Simulation als ein Grundmotiv aler drei
"Frauenkrankheiten" auf? Und welche Rolle spielt dabei der Topos der "Suggestibilitét"? Meine
These: Hinter der Geschichte der drei Frauenkrankheiten verbirgt sich ein Wunschbild des kollektiven
Imaginaren: der Wunsch, dal3 sich das "andere Geschlecht" - also das "Andere’ des universdlen
Subjekts' - einerseits dank seiner "Suggestibilitat" in den Kollektivleib Uberfhren lasse, andererseits
aber auch als das "Andere" und "Kranke" erhalten bleibe: nicht nur als Moglichkeit und Mal3stab
einer Definition des Selbst, sondern auch als die "Verletzung”, die dem Kollektivleib den Anschein
von "Wirklichkeit" verleiht.

Der Eindruck, dal3 zwischen dem Kollektivieib und den "Frauenkrankheiten” ein Zusammenhang
besteht - dessen Leitfaden der paradoxe Wunsch nach Integration und Ausschluf3 des Frauenkérpers
darstellt - verstérkt sich, wenn man die drei "Frauenkrankheiten" nicht auf ihre Gemeinsamkeiten
sondern auf ihre Unterschiede untersucht. Die Hysterie |63t sich als der Versuch umschreiben, den
Korper gegen das abstrakte Wort des L ogos zu Worte kommen zu lassen, gegen die Gesetze der
geschriebenen Sprache, die u.a. die Vorstellung einer Berechenbarkeit und Logik des K 6rpers geprégt
haben.® "Die Hysterie," so schreibt Freud, "verhdlt sich bei ihren Paralysen und anderen Symptomen,
as ob es die Anatomie nicht gabe oder a's ob sie kein Wissen darliber besél3e."*

Die beiden anderen "Frauenkrankheiten" hingegen erscheinen wie Zerrbilder der beiden sdkularen
Formen des Kollektivleibs, und sie entwickeln sich auch nicht durch Zufall in zeitlicher Parallele zu
diesen. Die Magersucht, Symptombildung der Entkérperung, erscheint wie ein Gegenentwurf zum
materidisierten Volkskorper oder Rasseleib mit seiner Feischlichkeit und seinen Blutbahnen:
Bekanntlich gehdrt das Versiegen des weiblichen Blutes zu den wichtigsten Symptomen dieses
Krankheitsbildes - ein Symptom, das allen Formen von weiblichen E3stérungen eigen ist. Dartiber
hinaus 183 sich die Verweigerung der Sexualitét, die hinter der VVerweigerung der Nahrung steht, diese
"Krankheit" aber auch wie einen Versuch erscheinen, sich dem Dogma der Geschlechtlichkeit zu
entziehen, das mit der Ideologie des "V olkskdrpers' einhergeht. Wenn man sich daran erinnert, dal3
die Inzestphantasie zu den gestaltenden Elementen des "V olkskorpers' gehdrt und dal? sie ihrerseits
als sakulare Transformation des christlichen Abendmahls zu begreifen ist - statt des gottlichen Leibes
wird im sdkularen "Liebesakt” der Leib der Geliebten/Schwester "konsumiert” - so erscheint die
Nahrungsverweigerung des anorektischen Korper wie eine Riickubersetzung dieses Zusammenhangs
von sexueller Fusion und Nahrung. - Die multiple Personlichkeit nimmt sich wiederum aus wie ein
Zerrbild des "medialen Kollektivleibs'. Verglichen mit Hysterie und Ef3stérungen - beides Formen
von "Frauenkrankheiten", bel denen die Korperlichkeit im Vordergrund steht - erscheint die
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Symptombildung der "multiplen Personlichkeit", bei der sich mehrere Ichs einen einzigen Korper
teilen, wie der Versuch, mit dem Paradigma einer "Virtualitét" des L eibs umzugehen.

Um das darzustellen, werde ich mich im letzten Abschnitt auf die jingste der drei Krankheiten
beschranken. Die Parallelen zwischen dem "medialen Leib" und MPS lief3en sich an vielen Beispielen,
die von Cyberspace bis zu Internet reichen, darstellen. Ich werde sie am Zusammenhang zwischen
multipler Personlichkeits-Storung und den filmischen Rezeptionsmustern, die ich vorher beschrieben
habe, zu verdeutlichen versuchen.

MPS und medialer Leib

Im "US-Handbuch der Diagnose und Statistik psychischer Stérungen” (DSM-II1) taucht MPS ab
1980 auf. Das Syndrom der multiplen Personlichkeit wird definiert als. "Existenz im Individuum von
einer oder mehreren verschiedenen Personlichkeiten, von denen eine jeweilsdominant ist. (....). Die
jewells dominante Personlichkeit determiniert das Verhdten des Individuums'. Jede der
Personlichkeiten verflige Uber eigene Erinnerungen, Verhaltensmuster und soziale Beziehungen, und
habe meistens keine Kenntnis von der Existenz der anderen? "Der Ubergang von der einen
Personlichkeit zur anderen vollzient sich plétzlich."” Hinzugefligt wird noch, dald die Alter-Egos
unterschiedlichen Alters, Geschlechts oder Rasse sein kdnnen - dal3 sie sich aso nicht durch die
Vorgaben ihres Korpers festlegen lassen. Die Fassung des Handbuchs von 1994 (DSM 1V) spricht
nicht mehr von multipler Personlichkeitsstorung sondern von "Dissociative [dentity Disorder”.

Dal3 eine solche Symptombildung eng mit kulturellen Mustern zusammenhangt und in diesen
gleichsam ihr Modell findet, liegt auf der Hand. Die Verdoppelung des Ich, das Motiv des
Doppelgéngers und des verlorenen Schattens durchzieht die gesamte Literatur des 19. Jahrhunderts.
"Die Logik, die in der multiplen Personlichkeitsstérung "entdeckt" wird," so schreibt die
Kulturtheoretikerin Jean Comaroff,

"wird prafiguriert (wenn auch oft in Umkehrung) in einer Fille von Praktiken, Gewohnheiten
und Reprasentationen, die das "moderne Subjekt” gepragt haben. Denn entgegen den
dominanten Stereotypen ist dieses Subjekt nie allgemeingliltig oder ambivaenzfre gewesen.
Tatséchlich scheint sich das soziale und psychiatrische Denken des 19. Jahrhunderts zwischen
zwei Konzepten der Selbstheit zu bewegen: dem des einen und unteilbaren Ich und dem des
gespalteten, fragmentierten Egos."*

Zweifellos legt die Tatsache, dal3 die multiple Personlichkeit zuerst in der Literatur und dann in den
Symptombildungen der Patienten auftaucht, die Vermutung nahe, dal3 es sich, wie Comaroff auch
schreibt, um eine "Archetype der modernen Selbstheit" handelt.” Dennoch kann man sich fragen, ob
die beiden Seiten des Selbstkonzeptes - auf der einen Seite das "unteilbare Individuum”, auf der
anderen Seite das gespaltene Subjekt - gleichermal3en verteilt sind. Ist es nicht eher so, dal3 sich das
Konzept des "unteilbaren Ich" auf die Vorstellung vom Kollektivieib bezieht, wéahrend die
Fragmentierung (und damit auch der Verlust des Selbst) dem Individuum Uberlassen bleibt? Und
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geschieht das nicht al's geschlechtliche Zuordnung, die das "unteilbare Ich" dem Mann (als Inkarnation
des "universellen Subjekts’) und das fragmentierte Ich der Frau bzw. dem "Juden" - den beiden
»Fremdkorpern” in der Gemeinschaft - zuspricht? Wahrend das Motiv des Doppelgéngers fast
ausschlieldich als mannliche Gestalt auftaucht, erscheint die "multiple Personlichkeit” wie eine
paradigmatische Umsetzung der angeblichen "Undefinierbarkeit”" bzw. "Ichlosigkeit” (wie Weininger
es nannte®) des Juden wie der Frau. "Noch hat niemand von Doppel gangerinnen gehort," so schreibt
ein Autor 1904 in den Preulischen Jahrbiichern - und das habe auch seine Richtigkeit, denn nur ein
"moralisches Ich" (das weder Frauen noch Juden eigen sei) kdnne Schrecken vor dem Doppel ganger
empfinden: "Wer selbst ein Spiegel der Welt ist, das heil3t, wer die Welt schaffend reproduziert (als
Denker oder als Klnstler), der will keine sichtbare Spiegelung seines Ichs.™!

Der wichtigste Unterschied zwischen dem Motiv des Doppelgangers und dem der multiplen
Personlichkeit besteht darin, dafl3 es beim Doppelganger_ein Ich in zwei Kdrpern gibt, wahrend die
multiple Personlichkeit vide Ichs in einem Korper vereint. Wéhrend das literarische Motiv des
Doppelgangers mit dem Aufkommen des Films dlmahlich verschwindet, (well das Double, wie
Friedrich Kittler schreibt, im Medium selbst aufgeht®), gewinnt das Krankheitsbild der multiplen
Personlickeit mit der Durchsetzung der technischen Bilder an Bedeutung. Dabei geht esim Film, wie
ich vorher zu beschreiben versuchte, um die Austauschbarkeit der Geschlechterrollen, um den
fliegenden Wechsel zwischen der Identifizierung mit der Rolle des Betrachters und der des
Betrachteten, zwischen Subjekt und Objekt, zwischen Mustern von Mannlichkeit und Weiblichkeit. Es
geht aber auch um eine simulierte Gegenwart. Christian Metz und Roland Barthes haben den Film as
Medium der permanenten Gegenwart umschrieben - im Unterschied zur Photographie, die den Beweis
fur die Tatsache liefert, dal3 ein bestimmter Moment unwiederbringlich der V ergangenheit angehdrt.™
Wer im Kino sitzt, erlebt das Geschehen as Jetzt.

Diese ganzen Parameter gelten aber auch fir den Typus der multiplen Personlichkeit. lhre
wechselnden Ichs entsprechen der Austauschbarkeit der Rollen in der Kinorezeption. Ihre Amnesien
ahneln der Erfahrung des Films als permanenter Gegenwart. Fur die Multiplen gibt es die Gegenwart
des jeweils dominanten Teil-Ichs. Die Erinnerungen der anderen Teil-Ichs bleiben weitgehend
unzuganglich. Auch wenn sich die Multiplen in die verschiedensten Lebensalter versetzen, so wird
doch das jeweilige Alter als Gegenwart wahrgenommen wird.

Dennoch gibt es Unterschiede: Die Rezeptionsmuster des Films werden oft mit denen der Hypnose
verglichen: Wie in der Hypnose auch gibt es im Kino ein Sebst, das sich freiwillig der
Fremdbestimmung unterwirft (es gibt keine Hypnose ohne Einwilligung des Hypnotisierten, weshab
sie sich auch als "Wille zur Ohnmacht" umschreiben lie3e.** Dennoch bleibt in der Hypnose wieim
Kino das Subjekt fahig, sich selbst im "anderen Zustand" wahrzunehmen. Im Krankheitsbild der
multiplen Personlichkeit spielt die Hypnose ebenfals eine zentrde Rolle. Nicht nur well die
"Multiplen" auf der Skala des "Hypnotischen Induktions Profils' ganz oben rangieren,* und weil fast
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alle Therapeuten, die an die "multiple Personlichkeit" "glauben™, in der Therapie mit den Mitteln der
Hypnose arbeiten. (So kommt es auch, dal3 die Stérung der multiplen Personlichkeit immer dort
auftaucht, wo dem Einsatz von Hypnose in der Therapie eine wichtige Rolle beigemessen wird). Ein
Detail allerdings unterscheidet das Krankheitsbild MPS vom Kino und von der klassischen Hypnose:
Von den Autoren, die sich mit der "multiplen Personlichkeit” beschéftigen, wird die Storung oft als ein
Akt der Selbst-Hypnose umschrieben® - d.h. als eine Aneignung der Macht, die das Ich in der
Hypnose (oder dem Kino) einem anderen Ubergibt.

Diese Tatsache scheint in engem Zusammenhang mit den Entwicklungen der Medien wie dem
Interesse der Neuzeit an den ,,medialen” Fahigkeiten des Individuums zu stehen. Als die Hypnosein
Europa gegen Ende des 19. Jahrhunderts aus der Mode kommt (das war ungefahr um die Zeit, als das
Kino eingefiihrt wurde), verschwindet auch das Syndrom der multiplen Personlichkeit vom alten
Kontinent. Anfang des 20. Jahrhunderts verlagert sich das Krankheitsbild weitgehend auf die andere
Seite des Atlantiks. Am bekanntesten wurde dort der Fall von "Miss Beauchamp”, tber den der New
Yorker Arzt Morton Prince 1906 ein Buch und spater noch mehrere Folgeberichte verdffentlichte.”
Miss Beauchamp, eine 23-jdhrige College-Studentin, die sich wegen Kopfschmerzen,
Schwindelanféllen und Appetitlosigkeit bei Prince in die Behandlung begeben hatte, wurde as eine
fromme und introvertierte junge Frau mit strengen moralischen Vorstellungen beschrieben, diesichin
gelegentlichen Fastenaktionen ausdriickten. Unter Hypnose kam eine zweite Personlichkeit zutage, die
als egoistisch, regessiv und cholerisch beschrieben wurde. Prince gab der priden Personlichkeit (von
der Patientin selbst "Christine® genannt), den Namen die "Heilige"; die andere, egoistische
Personlichkeit bezeichnete er manchmal als"die Frau" und manchmal als den "Realisten”. Im Laufe
der Therapie kam hinter den beiden ersten Personlichkeiten der Patientin noch eine dritte, eher
kindliche Figur zutage: Sally, eine extrovertierte junge Frau, die sich nichts sagen lief3 - "Sally wulite
nicht, was Unterwerfung des Selbst bedeutet, nicht einmal gegeniiber einer Gottheit", schreibt Prince.”
Von den drei Personlichkeiten wuf3te nur Sally von der Existenz der anderen, wahrend sich die Hellige
und der Realist ihrer nicht bewul3 waren. Waren die anderen Figuren "eindeutig” in ihrer Ausrichtung,
so war Sally, laut Prince, ambivalenzfahig und vielschichtig.” Sally betrachtet die anderen beiden
Figuren mit Verachtung und machte sich eine Freude daraus, sie hereinzulegen und l&cherlich zu
machen. So fiel esihr ein, sich nackt auszuziehen und sich am Schrecken der priiden Christine zu
weiden, wenn diese pl6tzlich ohne Verhillungen im Zimmer stand. Oder sie zog die Strickarbeiten, die
die Hellige im Tagewerk fertiggestellt hatte, nachts wieder auf. Wiederholt vereinbarte sie Rendez-vous
mit Mannern, die die Heilige partout zu meiden suchte. Auch der Realist - von Sally nur der "Idiot"
genannt - hatte unter den Spélien von Sally zu leiden. Manchmal konnte Sally allerdings auch zum
Schutzengel werden: So drehte sie den Gashhahn ab, als die Heilige sich einmal das Leben zu nehmen
versuchte.

Sally war also eine Art von Beobachterin der anderen Personlichkeiten - und dieses Phéanomen eines
"hidden observer”, eines versteckten Beobachters stellt eines der strukturellen Elemente der Psyche der
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multiplen Personlichkeit dar (wobel ich die Frage, wiewet es sich dabel um ein suggeriertes
Phanomen handelt, zunachst aul3erhalb der Betrachtung lasse). In den Krankenberichten erscheint
dieser "hidden observer" oft als "alwissend"“. Ich mdchte an dieser an den Filmstrip "Y vette geht zu
Bett" erinnern: ein Mann, eine Frau, die ihre Rollen spielen, und ein ssummer Beobachter: die Kamera,
die beide im Blick hat. Ich machte vorher darauf aufmerksam, daf3 die Entstehung dieses
mechani schen Beobachters, der sich selbst den Augen der anderen entzieht, entscheidend dazu beitrug,
dal’ die Geschlechterrollen als austauschbar gedacht werden konnten. Damit verstérkte sich aber auch
die Vorstellung eines austauschbaren, seine Identitdten rasch wechselnden Ich - wieim Krankheitsbild
von MPS. Dennoch gibt es einen wichtigen Unterschied: Wahrend Y vette und ihr Voyeur von einer
Kamera beobachtet werden, die sich_aul3erhalb ihres Korpers befindet, handelt es sich bei Sally und
anderen Multiplen um einen Beobachter, der im eigenen Korper angesiedelt ist. Dieser Beobachter
erscheint fast wie ein internes Auge, das an die Stelle des externen, alméchtigen Auges tritt und
vielleicht sogar eine Art von Schutzfunktion gegentiber diesem ausiibt. "Internal self helper” - interner
Selbsthelfer - heif3t dieser stille Beobachter (der aus einem Akt der Selbst-Hypnose hervorgegangen
ist) auch manchmal im Vokabular der Therapeuten.!

Dieser "internal self helper” erscheint als Gestalt, die die Kontinuitét und Identitét des Selbst sichert -
ein gleichsam nach innen genommener Spiegel, der, um mit Lacan zu sprechen, die eigenen
Korpergrenzen aber auch die schmerzliche Erfahrung des von den "anderen" getrennt zu sein,
widergibt. So erkléart sich etwa auch die Tatsache, dal’3 zu den typischen Erscheinungsformen der
Multiplizitét die Unfahigkeit, sich selbst im Spiegel oder auf einem Photo zu erkennen (also von
aufen, mit den Blicken der anderen zu sehen), gehort.*

Diese Unfahigkeit der Multiplen, den eigenen Korper wahrzunehmen, erscheint ihrerseits wie eine
Karikatur der Qualitéten, mit denen uns heute oft die Vortelle von Internet angepriesen werden:
Endlich eine Form von Kommunikation, so heif¥, bel der Geschlecht, Rasse oder Alter und
Behinderung keine Rolle spielt. Ganz allgemein verweli sen die Phantasien, die mit der Entwicklung von
Cyberspace einhergehen, auf eine Uberwindung der Korperlichkeit. So schreibt der Cyberspace
Theoretiker Gullichsen Walser:

"Im Cyberspace besteht keine Notwendigkeit, dal3 Sie sich in IThrem Korper herumbewegen, den
siein der Realitét besitzen. Vielleicht fihlen Sie sich zunéchst in einem Korper wie Ihrem
eigenen am wohlsten, doch wenn Sie immer grof3ere Anteile Ihres Lebens und Ihrer Geschéfte
im Cyberspace abwickeln, wird Ihre eingeschliffene Vorstellung von einem einzigen und
unveranderlichen Korper einem weit flexibleren Korperbegriff weichen - Sie werden Ihren
Korper as verzichtbar und, im grof3en und ganzen, einengend empfinden.."*

Die eigentliche Blitezeit der multiplen Personlichkeit setzt nach dem zweiten Weltkrieg ein - mit der
Ausbreitung des Fernsehens. Der Triumphzug beginnt mit eéinem Film. 1954 verdffentlichen zwel US-
Psychiater einen Bericht unter dem Titel "The Three Faces of Eve'.* Es handelt sich um den Bericht
Uber eine junge Frau, Ubrigens Telefonistin, die sich wegen Kopfschmerzen, Schwindel- und
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Ohnmachtsanfédlle in Behandlung begibt. Auch bel Eve kommen zwe kontrére Personlichkeiten
zutage: auf der einen die Seite die konservative und unterwtirfige Ehefrau und Mutter, vom Psychiater
Eve White (weil3e Eva genannt), und auf der anderen Seite eine derbe und provokante Person, die
Verachtung fur Ehe und Mutterschaft hat und nur mit "Miss" angesprochen werden will. Eve Black
bringt Eve White durch ihre Vorliebe fur Kleider in kreischenden Farben und durch zahireiche
Fehltritte immer wieder zur Verzweiflung. Auchin diesem Fall taucht in der Therapie eine dritte
Personlichkeit auf: Jane. Nicht nur die Namensgebung Eve White und Eve Black verweist auf eine
Stereotypisierung, die an die Denkmuster und Konventionen erinnert, die dem kommerziellen Kino
elgen sind, auch die einzelnen Teil-Ichs, die diese multiple Personlichkeit entwickelt. So beobachtet der
Wissenschaftshistoriker lan Hacking, der sich mit der Geschichte der multiplen Personlichkeit
beschéftigt hat, dal3 sich verglichen mit den Patientinnen des 19. und frihen 20. Jahrhunderts, bei den
Multiplen der Trend zur Stereotypisierung der einzelnen Personlichkeiten verstérkt hat:

"Die alternativen Egos sind typische Standardfiguren mit bizarren aber vollig phantasielosen
Charakterziigen, jede von ihnen ein Stereotyp oder, man kénnte auch sagen, eine Fernsehfigur,
die sich leicht von den anderen Personlichkeiten absetzt. Der Personlichkeitswechsel vollzieht
sich jetzt viel rascher und unerwarteter alsin der Vergangenheit. (...) - nach dem Modell des
Zapping, des Programmwechsels beim Fernsehen.".*

So kann es nicht Uberraschen, dal3 sich nach der Verfilmung von "The Three Faces of Eve" - ein
Kinohit des Jahres 1957 - ein paar dutzend Frauen mit multipler Personlichkeitsstorung in der Praxis
der beiden Therapeuten von Eve meldeten. In den Folgejahren tauchten auch andernorts Félle auf, und
als 1973 der Bericht Uber den Fall "Sybil" erschien,* war MPS fir viele Therapeuten und Patientinnen
zur "Redité" - d.h. zu einem faktischen Krankheitsbild - geworden. Der Fall stelt die erste
Behandlung dar, in der die Stérung in Verbindung mit einer sexuellen Traumatisierung in der Kindheit
gebracht wurde - ab nun das Leitmotiv in der Literatur der multiplen Personlichkeitstorung. Bald
danach bilden sich Wissenschaftsgruppen, die sich ausschliefdich auf dieses neue Krankheitsbild
konzentrieren. Ab 1980 wird die Storung offiziell in das "US-Handbuch der Diagnose und Statistik
psychischer Storungen” aufgenommen. Wird sie zunéchst noch als selten beschrieben, so
verschwindet diese Einschrénkung aus der 1989 revidierten Fassung des Handbuchs. Inzwischen
erscheinen jahrlich ca. 60 wissenschaftliche Biicher und unzadhlige Aufsédtze zum Thema (bis 1980
ware es ewa neun im Jahr)” - Tendenz steigend. Mit der almahlichen Durchsetzung des
Krankheitshildes wuchs nicht nur die Zahl der Personlichkeiten mit dieser Stoérung, sondern auch die
Zahl ihrer Alter-Egos. War in den ersten Féllen noch von zwei oder drei Personlichkeiten die Rede, so
zieht das revidierte Handbuch von 1989 die Existenz von hundert verschiedenen Personlichkeiten in
Betracht.

Warum aber der Zusammenhang zum sexuellen Mif3brauch? Einer der Grinde, warum MPS und
sexueller Mibrauch immer wieder in einem Atemzug genannt werden, konnte darin bestehen, dafi3 es
bei beiden, wie ein Theoretiker geschrieben hat, um die Frage geht: "isit real ?'* Hat der sexuelle
MiBbrauch tatsachlich stattgefunden oder handelt es sich um eine Téuschung der Erinnerung? Ist



18

MPS eine , reale" Krankheit oder wurde sie der Patientin suggeriert? Die Suggestibilitat selbst wird
zum Leitpmotiv dieses Krankheitshildes. Spielt der Inzest als gestaltendes Element des kollektiven
Korpers, der auf den Bildern eines gemeinsamen Blutes beruht, eine wichtige Rolle, so wird der
sexuelle Mif3brauch zu einem entscheidenden Faktor der psychischen Integration in den kollektiven
medialen Leib. Aufschlu¥reich ist in dieser Hinsicht auch die Therapie von MPS.

"Reparenting” - direkt Ubersetzt: "Umeltern” oder "mit neuen Eltern versehen" - lautet das Schlagwort,
unter dem heute die Behandlung der Multiplen steht” Nach der "Umerziehung', dem grof3en
padagogischen Projekt der Aufkldrung, steht jetzt das tiefergehende, die Emotionen und Bindungen
betreffende, gleichsam die Ebene des Imaginéren erreichende "Umeltern” an - nicht durch Zufall dem
vergleichbar, was Anne Kaplan tiber das Kino schreibt. D.h. in der Therapie wird zunéchst mithilfe der
Hypnose - Suggestion par excellence - etabliert, dald es ein "Verbrechen" der Ieiblichen Eltern gegeben
hat. (An den Berichten Gber eine MPS-Behandlungen ist tatséchlich bemerkenswert, dal’ es meistens
die Therapeuten sind, die ihre Patientinnen dartiber aufklaren, daf3 sie traumatische Sexual erfahrungen
inihrer Kindheit gemacht haben). Ist dann erst einmal etabliert, dafl3 die Eltern Unheil angerichtet
haben, beginnt der Prozef3 des "Reparenting”, durch den das erreicht werden soll, wasin der Therapie
wiederum die "Integration” des Individuums genannt wird. Mit “Integration” ist die
Wiederzusammenfihrung der einzelnen Ichs gemeint. Aber das Wort ist nicht minder aufschluf3reich
als der Begriff des "Reparenting”. Der Begriff der "Integration” 183 sich auch als Integration eines
Individuumsin die Gemeinschaft interpretieren, als Versuch, dasindividuelle Ich mit dem kollektiven
Ich verschmelzen zu lassen. Wenn man sich erinnert, dal3 der kollektive Leib gerade in der Analogie
zur "Mutter" seinen Ausdruck findet - egal ob es sich dabei um den "Mutter Staat™ oder die
Rezeptionsmuster des Kinos handelt - so erscheinen therapeutische M ethoden wie die der Hypnose
und das Zid des "Reparenting” bzw. der "Integration” des Individuums geradezu wie eine
paradigmatische Umsetzung fur diesen Prozef3.

Dies sind nur einige der denkbaren Zusammenhange, die zwischen dem Krankheitsbild von MPS und
dem ,medialen Kollektivieib® bestehen. Dabei stellt sich die Frage: Ist MPS Ausdruck der
Entwicklung der Medien oder vielmehr eine Reaktion auf diese Entwicklung? Mir scheint, beidesist
richtig: Das breite Interesse an MPS spricht fur eine neue Form von gesellschaftlichem Konsens; ein
Tell der Symptome - etwa der ,hidden observer” - aber auch fur eine gewisse Form von
Widerstandigkeit gegen diesen Konsens. Dabei entsteht ein Paradoxon, das auch fur die anderen
beiden "Frauenkrankheiten" gilt: Die Widerstdndigkeit der "Frauenkrankheiten” gegen den
Kollektivkorper und seine spezifische Gestalt stellt dessen Ganzheitlichkeit in Frage. Indem sieihn
aber "unvollstandig" erscheinen lassen, verleihen sie ihm wiederum genau die Art von Qualitét, die
dem Individualkorper eigen ist: die Qualitét der Geschlechtlichkeit, die diese wie einen realen Korper
erscheinen |at. Es handelt sich hier um die Paradoxie, die der Frauenrolle im Abendland Uberhaupt
zukommt: Einerseits symbolisiert der Frauenkérper as das "Mitterliche" die Ganzheitlichkeit;
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andererseits wird er aber auch als Inkarnation des "Unvollstdndigen”, Sterblichen begriffen. Zu dieser
Paradoxie gibt es meiner Ansicht nach keine Auflésung .
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