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VOM OMPHALOS ZUM PHALLUS:
weibliche Todesreprisentanzen als kulturelles Symptom

Elisabeth Bronfen

Die zentrale These in meinem Buch iiber Reprisentationen vom weiblichen Tod in
der westlichen Kultur - Over Her Dead Body. Death, femininity and the aesthetic -
kann folgendermaBen zusammengefaBt werden.! Narrative und visuelle Todesdar-
stellungen - und besonders die Darsteilungen von sterbenden und toten Frauen -,
die ihr Darstellungsmaterial aus dem allgemeinen kulturellen Bild-Repertoire
beziehen, konnen als Symptome unserer Kultur verstanden werden. Uber die Dar-
stellungen des toten weiblichen Korpers kann die Kultur ihr unbewultes Wissen
iiber den Tod verdringen und gleichzeitig artikulieren, genauer jenes unbewubite
Wissen inszenieren, welches es weder prikludieren noch direkt ausdriicken kann.
Stellen Symptome gescheiterte Verdriingungen dar, so sind Repriisentationen Sym-
ptome, die etwas Verborgenes sichtbar machen und zwar in genau der gleichen
Geste, in der sie das verbergen, was zu gefihrlich ist, als dal es offen artikuliert,
aber zu faszinierend, als da} es erfolgreich verdriangt werden konnte. Darstellungen
des weiblichen Todes - so meine These - verdringen, indem sie den Tod vom
Selbst abspalten und am Kérper einer schonen Frau ansiedeln. Gleichzeitig erlau-
ben diese Darstellungen jedoch immer auch die Riickkehr des Verdringten, wenn-
gleich auch in einer verkleideten Manier: darin besteht ihre Duplizitit.

In diesem Aufsatz mochte ich nun einige der theoretischen Implikationen ent-
falten, die sich aus meiner Arbeit iiber den dsthetischen Nutzen einer mit Tod
gekoppelten Weiblichkeit ergeben haben. Mit meiner Wahl des Titels méchte ich
gleich zu Beginn darauf hinweisen, daB es mir sowohl um eine theoretische
Abweichung als auch eine Weiterfiihrung von Freuds Diskussion der Kastration
geht, fiir die der Odipus-Komplex als Knotenpunkt dient. Denn in diesem theoreti-
schen Modell dient die Frage des Habens oder Nicht-Habens des Phallus als
Angelpunkt fiir die Entscheidung, welche Position man in der kulturell-gesell-
schaftlichen symbolischen Ordnung einnehmen kann, egal ob man dem Privileg
des Phallus im klassischen Patriarchat oder der feministischen Kritik des Phallo-
zentrismus folgt. Mit meinem Titel mochte ich den Vorschlag anbringen, ein
zweites somatischen Zeichen - ndmlich den Omphalos (griechisch fiir Nabel) - in
die Diskussion iiber die Position des Subjekts in der Kultur einzufiihren. Denn die

1  Elisabeth Bronfen: Over Her Dead Body. Death Femininity and the Aesthetic, Manchester
1992,
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58 Elisabeth Bronfen

Krux meines Argumentes ist folgende: Jenseits der Streitfrage, ob man das kul-
turell privilegierte Sexualorgan hat oder nichr hat, sieht in den Reprisentationen
des weiblichen Todes die gescheiterte Verdriingung dessen auf dem Spiel, was ich
als einen unumginglichen Korper der Materialitdt-Miitterlichkeit-Mortalirdt
bezeichne, und dieser Komplex wird durch das anatomische Zeichen des Nabels
vertreten. In der Tat erkannte ich, als ich diesen Aufsatz schrieb, daB ich ihm
genausogut den Titel "Vom Phallus zum Omphalos’ hitte geben konnen, denn ich
mochte im folgenden fiir eine Verlagerung der Fragestellungen liber "gender"
Bezeichnung eintreten, und zwar eine Verlagerung auf eine Diskussion iiber die
Anwesenheit des Todes in unseren psychischen und isthetischen Reprisentationen;
eine Verschiebung, die ich zudem als méglichen Ethos feministischer Kritik ver-
treten mdchte. Bevor ich jedoch genauer darauf eingehen kann, was es mit dem
Nabel auf sich hat, und warum ich eine konzeptionelle Riickkehr zu einem antiken
Kultobjekt vorschlage - zu dem Omphalos in Delphi - wird ein ldngerer Exkurs
nétig sein, niimlich die Riickkehr zu Freuds Formulierung des Kastration-Komple-
xes und eine Re-Lektiire von Sophokles Odipus Rex. Mit diesem Exkurs soll ein
Moment in dieser Tragédie beleuchtet werden, den Freud willentlich oder unbe-
wubBt nicht zu lesen wubBlte.

In seiner Studie iiber die Traumdeutung isoliert Freud diese Tragodie als die
paradigmatische Illustration fiir die schmerzvolle Storung in der Beziehung des
Kindes zu seinen Eltern, die die ersten Regungen der Sexualitét mit sich bringen.
Denn der Mythos des Odipus entstammt laut Freud einem uralten Traumstoff, wel-
cher mit zwei aligemein typischen Triumen iibereinstimmt. Der Traum des Man-
nes, mit der Mutter sexuell zu verkehren ist "wie begreiflich, der Schliissel der Tra-
godie" des Odipus, jedoch fungiert dieser als "Erginzungsstiick zum Traum vom
Tod des Vaters".2 Freud nennt Odipus Rex eine Schicksalstragodie, aus der der tief
ergriffene Zuschauer des Trauerspiels die "Ergebung in den Willen der Gottheit,
Einsicht in die eigene Ohnmacht" lernen soll. Die zwingende Gewalt des Schick-
sals erschiittert und ergreift den modernen Menschen nicht minder als den zeitge-
nossischen Griechen, so Freud, "weil es auch das unsrige hitte werden konnen,
weil das Orakel vor unserer Geburt denselben Fluch iiber uns verhidngt hat wie iiber
ihn, Uns allen vielleicht war es beschieden, die erste sexuelle Regung auf die Mut-
ter, den ersten HaB und gewalttitigen Wunsch gegen den Vater zu richten; unsere
Triume iiberzeugen uns davon". Fiir Freud ist das kulturierte Subjekt eines, das
diese, von ger Tragodie Sophokles’ artikulierten Kindheitswiinsche aufgeben kann,
das seine sexuellen Regungen von der Mutter abldsen und seine Eifersucht gegen
den Vater vergessen kann,

Da Freud als Kern dieses Trauerspiels Inzest und Vatermord festlegt, ist es auf-
schluBireich, seine Zusammenfassung der dramatischen Ereignisse genauer zu
betrachten. Die Handlung des Stiickes besteht "in nichts anderem als in der schritt-
weise gesteigerten und kunstvoll verzéigerten Enthiillung - der Arbeit einer Psycho-

2 Sigmund Freud, Die Traumdeutung. Gesammelie Werke II/I11, Frankfurt a.M. 1942, §.268ff,
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analyse vergleichbar -, daB Odipus selbst der Mérder des Laios, aber auch der Sohn
des Ermordeten und der Jokaste ist. Durch seinen unwissentlich veriibten Frevel
erschiittert, blendet sich Odipus und verliBt die Heimat. Der Orakelspruch ist
erfiillt".

Wenden wir uns jedoch der Tragddie Sophokles’ zu, so erkennen wir, dafl der
weibliche Korper auf eine weit dramatischere Weise eliminiert wird als dies die
psychoanalytische Standard-Formulierung ’Verzicht des miitterlichen Korpers’
andeutet. Fiir Freud besteht die Lehre, die diesem Stiick entnommen werden kann,
darin, einzusehen, daB es das Schicksal eines jeden Menschen ist, von einer fun-
damentalen "Ohnmacht” oder "Impotenz" eingeschrieben zu sein. Zudem liest er
die tragische Handlung Odipus’ als eine Allegorie iiber die Entwicklung des Sub-
jektes, die es weg fiihrt von einer trieborientierten, natiirlichen Existenz und hin zu
einem Verzicht auf seine Triebe - einem Verzicht, der mit dem Erlangen des Kul-
turiertseins gleichzeitig verliuft. Durch diese Interpretation Lit Freud jedoch einen
bezeichnenden Moment auBer Acht - den Tod der Jokaste.

In Sophokles® Wiedergabe des uralten Myhtos warnt Jokaste Odipus "Ach,
Armer, daB du nimmer wiiBtest, wer du bist!"3, kehrt in ihr Haus zuriick, geht
direkt in ihr Ehegemach, rauft sich an den Haaren, ruft ihren toten ersten Ehemann
Laius an, stohnt und verdammt ihr schicksalshafte Ehebett. Die Szene wird in den
Worten des betrachtenden Boten dem Publikum wiedergegeben; "Und schrie das
Ehbett, wo zugleich unselig sie den Mann vom Manne, durch das Kind das Kind
gewann!"4 Bezeichnenderweise wird ihr eigentlicher Tod im Stiick ausgelassen,
denn die restliche Rede des Boten gibt diesen Tod nur indirekt wieder und konzen-
triert sich statt dessen auf die Wut und die Verzweiflung Odipus’. Der Bote
berichtet; "Nicht weill ich aber, wie sie weiter unterging; Denn eingestiirzt kam
schreiend Odipus, worauf nun ferner niemand jener Schreckenslos ersah. Nur sahn
wir diesen in Angsten wild herumgejagt. Denn bittend irrt’ er, ihm ein Schwert zu
reichen, um, rief nach dem Unweib, wo es ihm zu treffen sei, das Doppelsaatfeld
seiner und der Kinder auch! Und wie er umtobt’, zeigt' ein Gott ihm dieses an, der
Minner niemand wahrlich, der ihm nahe war. Denn griBlich heulend kam er, wie
dahingefiihrt, das Doppeltor anspringend; aus den Pfosten rifl er aus die hohlen
Schldsser, und er brach hinein”.5

Diese Szene deutet an, daB es einen von Sophokles Trauerspiel artikulierten
Traum gibt, der sich von unserem inzestutsen Begehren nach der Mutter und unse-
rem vatermorderischem HaB unterscheidet - niimlich der Traum des Muttermordes.
Denn kurz bevor Odipus "durch seine unwissentlich veriibten Greuel erschiittert"
wird,6 in der Tat kurz nachdem er herausgefunden hat, da er der Morder seines

Sophokles, Die Tragsdien, Ubertragung von K. W .F.Solger, Miinchen 1967, Zeile 1069.

Ebd., Zeile 1250-51.

Ebd, Zeile 1252-1263; psychoanalytisch gesehen kénnte man die unsichtbare, nicht benannie
Instanz - "griBlich heulend kam er, wie dahingefithrt" -, die ihn dazu verleitet, gewaltsam in
das Gemach seiner Jokastes einzudringen, als seine destruktiven Triebe deuten.

6  Freud (Anm. 2), $.268.

LB W
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Vaters sei, zeigt er nicht etwa Reue, sondern statt dessen das Begehren, einen
weiteren Mord zu begehen. Mit dem Schwert in der Hand stiirzt er in das Zimmer
seiner Mutter/Ehefrau, in der Hoffnung, sie zu téten, um sich somit der Schuld zu
entladen, mit der er auf einmal durch die Rede des Hirten belastet wurde. Durch
diese Tilgung konnte er seine potente Macht wieder behaupten, und zwar gegen-
iiber dem Fluch der Faktizitit, der ihm von Jokaste auferlegt wurde in der doppel-
ten Geste, durch die sie ihn gebar und ihm Kinder gebar (und welche psychoanaly-
tisch als Einsicht in die eigene Ohnmacht, die eigene Impotenz verstanden werden
muf).

Jokaste jedoch durchkreuzt seine Anstrengungen. Nachdem Odipus und seine
Diener das Ehegemach betreten haben, finden sie nur noch eine Tote; "plétziich
schwebend jene Frau war anzuschaun, in hohes Stranggeflechte festgekniipft. Bei
solchem Anblick lieB er, schwer aufbriillend, tief herab das aufgezogne Seil. Und
als darauf die Arme dalag, folgten Schrecken anzusehn. Denn aus der Frau Gewiin-
dern goldgetriebene Brustspangen reiBend, ihre Schmuckbefestigung, erhob er die
und traf der Augenkreise Paar mit solchem Laut: Nie sollten ihn sie wieder schaun,
noch was er duldet’ oder was er Boses tat"’.

Auf die Frage, *was hitte Odipus getan wenn Jokaste nicht Selbsumord began-
gen hitte?’ wiirde ich nun folgende Spekulation wagen. Er hiitte seine aggressiven
Triebe von sich abgewandt und auf sie iibertragen, wie dies durch seine erste mut-
termdrderische Regung bereits angezeigt wurde. Er hitte sie mit seinem Schwert
ermordet. Filhrt man diesen Gedankengang weiter, 146t sich ferner fragen - wenn er
in seiner urspriinglichen muttermorderischen Regung erfoigreich gewesen wire,
hiitte er sich blenden miissen? Weiterhin spekulierend wiirde ich auf diese Frage
mit *nein’ antworten. Hitte Odipus "das Unweib...das Doppelsaatfeld”, dem er ent-
sprang zerstren konnen, hitte er den Ort seines Ursprungs vertilgt, und in Anleh-
nung dazu den sogenannten Fluch, der ihm mit seiner Geburt auferlegt wurde, aus-
geldscht, Er hitte sich neu gebdren konnen, und in dieser selbst-erzeugten Form
des Selbstentwurfes hitte er sich von der historischen Verantwortung reinigen kén-
nen, die ihm regelrecht auf den Leib mit seiner Geburt eingeschrieben wurde. Der
Mord an der Mutter hétte die imaginire Fiktion seiner Allmacht, seiner Omnipo-
tenz neu installiert. So kénnte man die muttermorderische Regung Odipus als die
Wiedergabe eines ganz anderen, allgemeinen Begehrens interpretieren, als das von
Freud herausgearbeitete inzestudse und vatermorderische Begehren. Hier zeigt sich
nimlich das Begehren, die Schuld und die Faktizitit unserer historischen Situation
auszuloschen, um die Illusion, wir sein unschuldig oder konnten es bleiben,
festzulegen, e.g. die Illusion, wir hitten keine Mitschuld, keine Teilhaberschaft und
keine Verantwortung.8 Gerade weil Odipus sich von seiner persénlichen

7  Sophokles (Anm.3), Zeile 1263-1272.

8  Obgleich ihre SchiuBfolgerungen anders verlaufen als die These, die ich hier vorschlage, setzt
auch Luce Irigaray den Muttermord in das Zentrum ihrer Diskussion des ménnlichen Subjek-
tes und der patriarchalen Kultur; vgl. "Kdrper an Korper mit der Mutter” in: Genealogie der
Geschlechter, Freiburg i.Br 1989, $.25-46.
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Geschichte nicht ablosen kann, kann er sich auch nicht jenseits der Mortalitiit, die
der miitterliche Korper - "das Doppelsaatfeld” - auf so schicksalhaft tragische
Weise ihm bei seiner Geburt eingeschrieben hat, bewegen, und genau dieses
Unvermdgen fithrt zu der Selbstblendung,.

Man kénnte weiter spekulieren, daB Odipus gerade deshalb durch die Einsicht in
die selbst veriibten Greuel erschiittert wird (um auf Freuds Formulierung zuriick-
zukehren), weil er Jokaste nicht téten konnte. Der Anblick ihres toten Korpers
erlaubt oder zwingt Odipus, seine eigene Ohnmacht/Impotenz gegeniiber dem
Schicksal zu erkennen, nicht nur weil Jokastes Leiche nun als Zeichen fiir prizise
jenen Tod und jene Schuld fungiert, deren Verdréingung jegliche psychische Vor-
stellungen von Potenz und Macht fordert. Sondern auch, und vielleicht vor allem,
weil seine Ohnmacht/Impotenz gerade darin festzumachen ist, daBl er den Ort sei-
nes Ursprungs nicht vemichten konnte. So wiirde ich hinzufiigen, das Schicksal,
dem er zu entflichen sucht, dessen Einsicht er verdringen mdochte, bezieht sich
nicht nur darauf, daB das Kind seine ersten sexuellen Regungen auf die Mutter und
seine ersten morderische Triebe auf den Vater richtet, wie Freud dies vorschligt. In
der Tat interpretiert Freud die Geste der Selbstblendung als ein Symbol fiir sexuelle
Kastration, und als solche, als eine Geste der Verneinung in bezug auf die Schuld,
die das Kind in Anbetracht der inzestudsen und vatermérderischen Instinkte hegt.
Doch die Selbstblendung kann auch als Verneinung einer ganz anderen Schuld
gelesen werden - nimlich des muttermérderischen Begehrens, mit dem QOdipus auf
das Orakel, das ihm seine Ohnmacht/Impotenz verkiinden lieB, reagierte. Denn
zusiitzlich zu dem miitterlichen Inzest und dem Vatermord gibt es ein weiteres
Schicksal, das uns allen gemein ist, oder besser gesagt, das auf eine Weise sowohl
Minnern wie Frauen gemein ist, wie dies fiir den Odipus Komplex nicht zutrifft.
Damit meine ich den Fluch, mit dem das Orakel alle Menschen vor ihrer Geburt
versicht; unsere Sterblichkeit und die Stelle, die wir in unserer schicksalhaften
Familienabfolge einnehmen und der wir nicht entkommen konnen. Diese Unent-
rinnbarkeit der menschlichen Mortalitit findet ihre szenische Analogie darin, daB
Odipus der Beziehung zwischen seinem eigenen Tod und der "unwissentlichen”
Veriibung von Greueln gegeniiber seinen Eltern und seiner Gemeinde nicht ent-
kommen kann.

Jede fundamentale Einsicht in die eigene Ohnmacht/Impotenz - so mein Argu-
ment - beinhaltet dic Anerkennung dieses, das menschliche Sein grundierenden
Mangels. Die imaginidre Umkehrung dieser Anerkennung - der Traum der All-
macht und der Omnipotenz - richtet sich also gegen zwei Momente, die in Freuds
Diskussion der Kastration aufler Acht gelassen werden. Zum einen findet hier das
Begehren nach Unsterblichkeit seine Artikulation, ein Begehren, das der Einsicht
in unsere schicksalshafte Sterblichkeit entgegen gehalten wird. Zweitens wird hier
das Begehren nach einer mythischen Unschuld zum Ausdruck gebracht, nach einer
Opfer-Reinigung, ein Begehren, das sich gegen die Einsicht wendet, wir miifiten
die Verantwortung der Geschichte, die uns mit der Geburt auferlegt wird, anneh-
men. Diese Allmachtsphantasie, der Traum, sich sozusagen neu zu entwerfen -
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62 Elisabeth Bronfen

auBerhalb und jenseits historischer Faktizitit - ist mit unseren Mythen der Unsterb-
lichkeit verkniipft und genau so illusionir wie diese. Sowohl das Begehren nach
der Unsterblichkeit wie auch das nach der Unschuld sind, so mein Ergidnzungsvor-
schlag zu Freud, zwei ebenso fundamentale und allgemeingiiltige Triume wie der
Inzest und der Vatermord, Tridume, die wir nicht nur seit unserer Kindheit mit uns
herumtragen, sondern die auch in dem Trauerspiel von Sophokles ihre Artikulation
finden, und zwar gerade in der Todesreprisentanz der Jokaste.

Indem ich meine Lektiire der Odipus Geschichte vom Inzest und Vatermord
abwende, um mich dem gescheiterten Muttermord zuzuwenden, und indem ich die
aus diesem Scheitern hervorgerufene Selbst-Kastration als die metonymische Sub-
stitution fiir ein Begehren interpretiere, das den Ort des menschlichen Ursprungs -
den Mutterleib und den Rest, den das Kind von dieser leiblichen Beziehung immer
mit sich trigt, den Nabel - auszuldschen sucht, mochte ich mich von einer Dis-
kussion der sexuellen Natur der Kastration abwenden. Diesem phallischen Modell
entgegengesetzt mochte ich vorschlagen, daB am Epizentrum oder Nabel aller
menschlicher Traumata - was Freud die "Einsicht in die eigene Ohnmacht"
bezeichnet - die Anerkennung der Mortalitit liegt. Auf die BewuBtheit des Todes,
einer Unheimlichkeit, eines nie ginzlich Zuhause-Seins in der Welt, wird meist mit
psychischer Verschiebung reagiert. Aggression wird entweder nach auBen gerichtet
oder auf anderer Korperteile verschoben, um in Zerstiickelungsfantasien oder in
der partiellen Realisierung von korperlicher Verstimmelung umgesetzt zu werden,
Odipus, unfihig Jokaste zu toten, blendet sich selbst. Mit dieser Verschiebung
wandelt sich die Angst vor dem Tod um in eine Frage des Sehens. Freuds Psycho-
analyse ihrerseits iibersetzt rhetorisch das Auge in das minnliche Sexualorgan, im
Zuge einer hermeneutischen Geste, die der Daseinsanalytiker Irvin Yalom einen
"Drang zur Ubersetzung” nennt, welche durch die Anerkennung des Todes
hervorgerufen wird und ihrer Verdringung dient. In der Tat fiihrt Yalom aus, wie
Freud dazu kam, das Wesen des Traumas explizit und ausschlieBlich sexuell zu
bestimmen, indem er Verlassenheit und Kastration als die primidren und
privilegierten Quellen der Angst hervorhob, um eine Diskussion des Todes zu
vermeiden oder regelrecht auszuschlieBen.9

Diese Unaufmerksamkeit beziiglich der Thematik des Todes ist besonders auf-
fallend in Anbetracht der Tatsache, daB in den Fallbeispielen, auf die Freud
anfinglich seine Theorien iiber die Angst, das Trauma, die Kastration und die
Weiblichkeit stiitzte - ndmlich die Studien itber Hysterie - der Tod die klinischen
Geschichten seiner Patientinnen durchdringt. Die drei Hauptpatientinnen - Anna
O., Emmy von N. und Elisabeth von R. - beschreiben jeweils ihre hysterischen
Symptome in bezug auf Ereignisse des Todes, als einen fundamentalen
schicksalhaften Mangel im Sein. Zum Beispiel entwickelte Anna O. ihre
hysterischen Symptome erst, als ihr Vater krank wurde, und ihre Halluzinationen
und ihre Lihmungserscheinungen erlebte sie das erste Mal, wihrend sie am Kran-

9 Irvin D.Yalom, Existential Psychotherapy, New York 1980, $.59-74.
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kenbett wachte. Hier sieht sie ihren Vater mit einem Totenschddel, sieht eine
Schlange, die ihn angreift, sieht, wie ihre eigenen Finger sich in Schlangen
verwandeln und ihre Fingernégel zu kleinen Totenktpfen werden. In der Hypnose
erzihlt Emmy von N. ihrerseits, daB alle angstauslosenden Episoden in ihrem
Leben irgendeinen Bezug zum Tod hatten. Angst empfand sie wihrend ihre
Geschwister tote Tiere nach ihr warfen, wihrend sie ihre Schwester im Sarg sah,
wihrend der als Geist verkleidete Bruder sie zu erschrecken suchte, wihrend sie
ihre Tante im Sarg sah, wihrend sie ihren tuberkultsen Bruder pflegte und
Halluzinationen an seinemn Sterbebett hatte, wihrend sie ihre durch einen
Herzanfall ohmiichtig zusammengebrochene Mutter am Boden liegend fand und
diese vier Jahre spiter starb und zuletzt wihrend des plotzlichen Todes ihres
Gatten. Dieser letzte Todesfall loste jene hysterischen Anfille aus, die sie
schlieBlich zu Freud brachten. Auch bei Elisabeth von R. begann die Krankheit, als
sie ihren sterbenden Vater pflegte, und ihre Hysterie brach in voller Kraft hervor,
als die Aufspaltung der Familie im Tod ihrer vielgeliebten Schwester ihren Hohe-
punkt fand. In seinen Deutungen dieser Fallbeispiele iibersieht Freud jedoch den
Bezug zwischen dem hysterischen Trauma und dem Tod, oder er iibersetzt den Tod
in die Frage nach einem sexuellen Verlust. In seiner Diskussion wird jeder dieser
Fille letztendlich zu einer Frage nach der Kastration (als Verlust des Phallus) oder
nach der Verlassenheit (als Verlust des geliebten Objektes). Laut Yalom verdringt
Freud durch seine phallische Lektiire dieser Fallbeispiele die Tatsache, daB man als
den gemeinsamen Nenner von Verlassenheit, Trennung und Kastration gerade den
mit dem Tode verbundenen Verlust und die Ausléschung festmachen kann. In
seinen spiten Schriften iiber den Todestrieb kehrt Freud zwar zu der Problematik
der Mortalitiit zuriick - eben zu der Frage, die er um 1900 in seiner Traumdettung
und in seinen Studien iiber Hysterie nicht lesen wollte - doch er verzichtet nie auf
das Primat der sexuellen Kastration als Erklirungsmodell fiir die psychische
Organisation und ihre Stdrungen. Aus Freuds Arbeit iiber die Hysterie, in der er
nicht bereit ist, hysterische Symptome als Reprisentanzen von Todesangst zu lesen
und statt dessen darauf besteht, diese Symptome als die Artikulationen sexueller
Traumata zu interpretieren, wird das sogenannte "Ritsel der Weiblichkeit"
geboren. Der phallische Monismus postuliert die Frau als ein Radtsel, um den
anderen Geschichten, die Freuds hysterische Patientinnen ihm erzihlten,
ausweichen zu konnen - Geschichten iiber reale Todesangst. Analog dazu dient das
Beharren auf Inzest und Vatermord, und das Nicht-Lesen des muttermérderischen
Begehrens in Odipus Rex, einer Ubersetzung der Frage nach der Morralitit und der
Faktizitit in eine Frage der Sexualitiit und der geschlechtlichen Zugehorigkeit. Als
solches dient dieses Beharren auf der phallischen Frage nach der Sexualitit einer
Verdriingung der Einsicht, daB der Tod am Nabel aller Empfindungen von
Ohnmacht/Impotenz anzutreffen ist.

Der phallische Monismus iibersetzt Weiblichkeit in ein Ritsel fiir das minnliche
Subjekt, indem es eine zweifache Symptom-Reprisentanz erschafft - die kastrierte
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64 Elisabeth Bronfen

und die dimonische Frau.10 Dieser Weiblichkeits-Entwurf - diese projektierte Frau
- wird zum Ort, auf den das patriarchale Selbst jene ihn bedngstigende Anerken-
nung des Todes projizieren kann, Kraft der doppelten Strategie des Symptoms kann
das minnliche Subjekt diesen Tod sowohl verdriingen als auch artikulieren, weil
der Tod auf einen differenten, d.h. sexuell anderen Korper verlagert wurde. Fiir
eine feministische Hermeneutik bedeutet demzufolge die Losung des "Riitsels der
Weiblichkeit", eine Dekonstruktion solcher Strategien der Verdringung und der
Verneinung zu unternehmen, und dem ménnlichen Subjekt genau jene Aspekte des
Selbst zuriickzugeben, die auf die Weiblichkeit projiziert wurden - Aspekte wie
Verlust, Triebe, Faktizitit, Verwundbarkeit, die in der letzten Instanz alle Trans-
formationen des Begriffes der Mortalitit darstellen.

Anders gesagt: Als priviligierter Signifikant fiir patriarchale Vorstellungen von
Macht und Potenz verdeckt der Phallus im Grunde eine Anerkennung des Todes.
Unter der Schirmherrschaft des Phallus kann die patriarchale Kultur auf Begriffen
wie "Unsterblichkeit" bestehen, und zwar indem Gegenbegriffe wie Mortalitiit - im
Zuge eines "Dranges nach Ubersetzung” - auf den weiblichen Korper verschoben
werden. Der durch die Sexualisierung entschirfte Begriff der Mortalitiit findet dann
im Bild der kastrierten oder der dimonischen Frau seine Reprisentanz. Diesem
weiblichen Equivalent des phallischen ménnlichen Subjektes wohnt die verneinte
Anerkennung des Todes inne. Das "Ritsel der Weiblichkeit" zu 18sen, indem man
sich - so mein Vorschlag - vom Phallus weg und dem Omphalos wieder zuwendet,
bedeutet eine Konfrontation mit jenem verneinten, verdriingten, verschobenen
Aspekt der menschlichen Existenz; genauer mit der Faktizitit des Seins, mit der
anerkennenden Einsicht unserer Ohnmacht gegeniiber dem Tod. Diese Einsicht soll
den Tod nicht erneut als ein Symptom oder ein Fetisch entwerfen, sondern ihn als
den Nabel unseres Seins anerkennen - und ich verwende hier den Begriff des
Nabels sowohl im wértlichen als auch im iibertragenen Sinne. Das vom Poststruk-
turalismus postulierte gespaltene, dezentrierte Subjekt hat letztendlich doch ein
Zentrum, nédmlich die Tatsache, daB die Anwesenheit des Todes auf unwider-
rufliche Weise dem Subjekt eine Spaltung einschreibt, aus der sexuelles Begehren,
kulturelle Bilder der Macht, der Potenz und der Unsterblichkeit sowie neurotische
Symptome entspringen konnen. In anderen Worten, in seinem Zentrum ist das
Subjekt gespalten, denn wie der Nabel - unser anatomisches Zeichen fiir den
Schnitt der Nabelschnur - aufzeigt, schreibt sich der Tod von Geburt an in den
Kérper, in das Wesen und in das Dasein des Kindes ein. Aber diese Spaltung ist
gleichzeitig auch das Zentrum oder der Nabel des menschlichen Daseins.

Mythopoetiken haben den Nabel immer als ein Symbol fiir die Verbindung zwi-
schen dem Kind und der Mutter, zwischen dem Mensch und der Erde verstanden.
Er wird demzufolge auch immer verkniipft mit Vorstellungen von einem Zentrum
des Daseins, vom Ursprung und Ende des Lebens. Man spricht vom Nabel der Welt

10 vgl. Christa Rhohde-Dachser, Expedition in den dunklen Kontinent. Weiblichkeit im Diskurs
der Psychoanalyse, Bertin 1991.
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oder vom Nabel des Lebens. Die Vorstellung eines zentrierten Daseins wird mei-
stens von dem Gedanken begleitet, daB alles Leben von einem heiligen Zentrum
ausgeht und dorthin zuriickkehrt. In der christlichen Mythologie wird der Altar als
umbilicus terrae verstanden. Mythopoetiken haben jedoch auch die Verbindung
zwischen dem Nabel und dem Grab hergestellt.l! Als Zentrum des Daseins kenn-
zeichnet der Nabel aber immer auch die Trennung zwischen dem Menschlichen
und dem Géttlichen. Er fungiert als Zeichen fiir Sterblichkeit, fiir die Siinde, mit
der alles menschliche Leben von Geburt an befleckt ist. Um nur ein Beispiel zu
nennen: In Platons Symposium beschreibt Aristophanes die Geburt der Sexualitiit,
indem er erzihlt, wie die urspriinglich androgynen Menschen "einen Aufstieg zum
Himmel" unternehmen wollten, "um die Goétter anzugreifen”. Fiir dieses ziigellose
Unternehmen werden sie von Zeus dadurch bestraft, da3 er sie in zwei Hilften
schneiden l4Bt. Jedesmal, wenn Zeus einen Menschen zerschnitten hatte - man
konnte auch von einer paternalen kastrativen Verwundung sprechen -, 14t er das
Gesicht und die Hilfte des Halses "nach der Schnittfliche herumdrehen, damit der
Mensch sein Zerschnittensein vor Augen habe und sittsamer werde”. Obgleich
Apollon die ganze Haut iiber den Bauch am Nabel zusammenzog und alle anderen
Runzeln glattstrich, 148t er am Korper eines jeden Menschen nur einige wenige
Falten stehen, und zwar "die um den Bauch und den Nabel, zur Erinnerung an sei-
nen fritheren Zustand".12 Als mythopoetisches Symbol stellt der Nabel die Wahr-
heit des Ursprungs dar, die Trennung von der gottlichen Unsterblichkeit, die Tatsa-
che, da8 der Mensch aus einem Grab hervorkommt, in das er auch zuriickkehren
muB. Der Nabel steht zwar als Zeichen fiir die Zentriertheit des Daseins, aber auch
dafiir, daB im Zentrum sich eine Leere, eine Spaltung befindet.

Dieses Bild des menschlichen Daseins als eines, das aus einem gespaltenen Zen-
trum entsteht, erinnert an die Priesterin von Delphi in ihrer zum Schrein erkorenen
Hohle, wie sie, von den mephitischen Ddmpfen inspiriert, die Wahrheit des Orakels
iiber einem Spalt in der Erde singt. Dieses iiberlieferte Bild wiederum erlaubt mir,
zu dem zweiten Begriff in meinem Titel - dem Omphalos - zuriickzukehren, um ihn
nun genauer zu erldutern (Abb. 1). In der griechischen Mythologie bezeichnet der
Omphalos den Nabel und verweist auf ein hiigelformiges, steinernes Kultobjekt,
ein extrem heiliges Fetisch-Ding, an welches ein Bittsteller sich klammerte, und
dessen berithmtestes Beispiel im Tempel Apollons in Delphi zu finden ist. Jane
Ellen Harrison hat die These aufgestellt, daB dieser religitse Fetisch eine zentrale
Rolle in dem Konflikt zwischen der alten matrilinearen Ordnung der Erddaimonen
und dem olympischen Apollon, Reprisentant einer neuen patriarchalen Ordnung,
spielte.13 Denn der Omphalos war urspriingtich das Heiligtum Gaias - die mit ihrer

11  Fir eine Zusammenfassung der kinstlerischen und religiésen Darstellungen des Omphalos
vgl. Bruno Kauhsen, Omphalos. Zum Mittelpunktsgedanken in Architektur und Stidtebau
dargestellt an ausgewihlten Beispielen, Miinchen 1990.

12 Platon, Klassische Dialoge, Ubertragen von Rudolf Rufener, Ziirich 1958, 190¢-191a, S.131.

13 Jane Ellen Harrison, Epilogomena to the Study of Greek Religion and Themis. A Study of the
Social Origins of Greek Religion, New York 1962, §.386-429.
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durchsichtigen Gestalt die Er-

de als miitterliche Gottheit re-

prisentierte. Mit der ihr zuge-

sprochenen Macht zu nihren

und zu beschiitzen, stellte sie

eine zyklische Gottheit dar;

sie gab das menschliche Da-

sein von sich, forderte es aber

auch wieder zuriick. Der

Gaia-Kult hatte die menschli-

che Sterblichkeit und die

Schuld gegeniiber der Erd-

Mutter immer anerkannt, und

innerhalb dieser religiésen Or-

dnung bezog der Omphalos

als miitterliches Wahrzeichen

beide Aspekte (die Nihrung

und die Sterblichkeit) in den

Bereich weiblicher Urkrifte

ein. Harrison interpretiert die

Der Omphalos in Delphi Ablosung des Gaia-Kultes

durch den  Apollon-Kult,

infolge dessen die Zeugin aller weiteren Gottergenerationen in eine

antagonistische, didmonische Naturkraft transformiert wurde, als den Konflikt

zwischen dem Traum-Orakel der Erde, der Nacht einerseits, und der Wahrheit des

himmlischen Lichtes, der Sonne andererseits. Dieser Konflikt kristallisierte sich in

der Geschichte vom Kampf zwischen Apollon und der Pythonschlange, die mit der

Tétung von Gaias Kind, dem Hiiter des Omphalos, endet. Auf einem pompeischen

Fresko wird z.B. die, den Omphalos umschlingende Pythonschlange dargestellt,

und die Siule im Hintergrund verleiht der Szene den Anschein eines
Begribnisses.14

Bezeichnenderweise wird nach der Verdringung von Gaia durch Apollon kraft

seines Opfer-Mordes die Apparatur ihres Kultes - der mephitische Spalt in der Erde

und der Omphalos - aufrecht erhalten. Der Fetisch-Stein, das miitterliche Wahrzei-

chen, wird in ein anderes Signum fiir das Zentrum der Erde verwandelt, um in die-

ser neuen Gestalt als Grundstein fiir Apollons monistischen Glauben an einen

paternalen Gott zu fungieren. Nun herrscht die Sage von Zeus, der, um das Zen-

trum der Erde herauszufinden, zwei Adler von dem #stlichen und dem westlichen

Rand der Erde losschickte, die iiber Delphi zusammentrafen. Auch im Apollon-

14 Harrison, ebd., berichtet von einer Version dieses Mythos, wo dic den Omphalos beschiit-
zende Schlange urspriinglich weiblich war, und erst dann zu einer m#nnlichen Schlange
wurde, als sie von Apollon getdtet werden sollte, denn nur ein minnliches Wesen ist ein fiir
Apollons Schwert wirdiger Gegner.
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Kult wird der Omphalos zum Ort der Prophezeiung, nur ist nun der delphische
Nabelstein in ein Grabstein verwandelt worden, eine Gedenkstiitte fiir die getbtete
heilige Pythonschlange. Man konnte sagen, dieser neue religidse Bereich wird an
der Grabstiitte der heiligen Schlange erbaut, und in der Tat findet man Nabelsteine
oft im Zusammenhang mit Grabsteinen.

Dieser tradierten Interpretation des apoilinischen Omphalos méchte ich einen
weiteren Aspekt hinzufiigen. Ich mdchte vorschlagen, dafl dieser Nabelstein auch
als Fetisch oder Symptom der Negation verstanden werden kann, der gleichzeitig
verneint und artikuliert, was er zu verdringen sucht. Denn weil der apollinische
Omphalos der Totung der Pythonschlange ein Denkmal setzt, dieser Schlange, die
unsere manifeste Verbindung zu der miitterlichen Gottheit Gaia darstellt - sozusa-
gen als unsere mythopoetische Nabelschnur fungiert -, kann man dieses Kultobjekt
als ein Zeichen fiir die Verdringung Gaias verstechen, und mit ihr die Einsicht in
die Anwesenheit des Todes im Leben, die Anerkennung unserer Schuld gegeniiber
der Erde, die unser Leben zuriickfordert. Anders gesagt, obgleich der apollinische
Omphalos die Schlange verdringt, die nun nicht mehr den heiligen Stein
umschlingt, sondern unter ihm begraben ist, erinnert uns der Omphalos als Grab-
stein an die sichtbare Verbindung zu der Quelle des Lebens als Quelle des Todes.
Der Ubergang von Gaias zu Apollons Omphalos konnte demzufolge auch auf fol-
gende Weise gelesen werden. Zuerst bezeichnet der Omphalos ein miitterliches
Wahrzeichen und fungiert als eine manifeste Anbetung der Spaltung im Zentrum
der menschlichen Existenz - der Spalt in der Erde -, mit der Pythonschlange als
Figur fiir eine sichtbare Verbindung zu der wansparenten miitterlichen Kraft Gaias.
In der zweiten, apollinischen Phase wird der Omphalos eingesetzt als ein apotro-
piisches Emblem, das uns von einer direkten Anerkennung des Todes als unsere
Schuld an die miitterliche Erde schiitzen soll. Mit dieser Verlagerung des Ritus, die
kraft einer Art Muttermord vollzogen wurde, fungiert der Omphalos nun als Ort
der Reinigung und der Wahrsagung, gedenkt gleichzeitig aber der nun nicht linger
sichtbaren Nabelschnur. Wenngleich auch in einer verschobenen Weise, fungiert
Apollons Omphalos als Zentrum der Welt und als Ort der Wahrheit. Gleichzeitig
dient er auch einer latenten Anerkennung des Todes, da er im Zuge der Verdrin-
gung Gaias auch zum Grabstein wird.

Ich mochte mit dieser zusitzlichen Interpretation des delphischen Omphalos
nicht fiir die Abschaffung der patriarchalen, apollinischen Welt, zugunsten einer
Riickkehr zu einem matrilinearen System eintreten. Statt dessen mdchte ich vor-
schlagen, daB es von Nutzen sein kbnnte, jene Werte, die an den Gaia-Kult gekop-
pelt waren - niimlich die Erde, die Nacht, die aus einem Spalt sprechende miitterli-
che Macht, die explizite Verkniipfung von Geburt mit Tod - als eine Weltan-
schauung zu verstehen, die den Grund und Fluchtpunkt eines jeden paternalen
Systems ausmachen; Werte, die von der paternalen symbolischen Ordnung ver-
deckt werden, aber nie giinzlich abwesend sind. Mein Interesse an dem Omphalos
liegt gerade darin, daB er als Symbol fiir Verlust und Gedenken fungiert, also nicht
s0 sehr an dem Omphalos von Gaias Altar, sondern an dem Grabstein der Python-

metis 1 - 93



68 Elisabeth Bronfen

schlange. Ich schlage vor, daB wir diese mythopoetische Reprisentation nutzen
konnen, um einen anderen Aspekt des Schicksals unserer Anatomie zu beschreiben
als den sexuellen, den Freud in seiner Geschichte des Phallus betont und privile-
giert hat. So wiire mein Gegenvorschlag, den menschlichen Nabel als genau solch
einen Grabstein zu sehen, der dem Tod der Pythonschlange gedenkt, der Nabel-
schnur, die wir verloren haben und die uns einst mit dem miitterlichen Kérper ver-
bunden hat. So wire der Nabel die Stelle, die auf unseren Verzicht des miitterli-
chen Kérpers verweist und gleichzeitig diesen Korper, den wir aufgeben muften,
wieder ins Gedéchtnis ruft. Mit dem Verzicht des miitterlichen Korpers treten wir
in die viiterliche, symbolische Ordnung ein, eine Ordnung, deren Vernunft als apo-
tropdiische Geste gegen die Angst, den Tod anzuerkennen, gerichtet ist. Gerade an
dieser Schnittstelle beginnen zwar unsere Allmachts- und Unsterblichkeitsphanta-
sien. Jedoch mahnt uns der Omphalos als Nabel-Grab auch, die auf unseren Leib
eingeschriebene miitterliche Unterschrift nicht zu vergessen, die wir bei unserem
Eintritt in die viterliche kulturelle Ordnung mit uns tragen; er mahnt uns, daB wir
selbst in der viiterlichen Ordnung das Erbe unserer Schuld an den Tod nicht able-
gen kdnnen.

So dient der Omphalos nicht nur als Zeichen fiir die Schnittfliche zwischen dem
Gaia-Kult und dem Apollon-Kult, fiir die Verbindung zwischen der Unterwelt und
dem Himmel, zwischen dem miitterlichen und dem viterlichen Gesetz. Als Kult-
Objekt verflechtet der Omphalos auch den Nabel, als Symbol einer rituell mar-
kierten zentralen Quelle des Lebens und der Fruchtbarkeit mit seiner Funktion als
ein heiliger Ort der Opfergabe und des Gedenkens. Die Bewegung von Omphalos
zu Phallus beschreibt somit die Annahme der viterlichen Kastration - der Sprache,
der Kultur, des Gesetzes. Indem das menschliche Subjekt sich vom Omphalos
abwendet (von jenem miitterlichen Wahrzeichen, daB die unwiderrufbare Ein-
schreibung des Lebens durch Faktizitlit bezeichnet), und sich dem Phallus zuwen-
det, kann dieses Subjekt sich jenseits von Faktizitit imaginieren: Es kann sich eine
Unsterblichkeit vorstellen.

Zwar besteht somit die Krux weiblicher Todesreprisentanzen darin, da8 sie dem
phallischen Subjekt erlauben, sich jenseits einer Faktizitit, jenseits des Omphalos
neu zu entwerfen. Jedoch bewirken diese Reprisentationen diese Verdringung,
indem sie sich - wie ich dies in meiner Diskussion des Symptoms bereits aufzeigte
-, gerade dem Korper zuwenden. Dieser Korper wiederum ist mit den Werten des
zu verdringenden Paradigmas, nimlich Tod und Weiblichkeit, semantisch kodiert,
In den ihrer Verfahrensweise bewuften Beispielen, man kdnnte auch sagen, in den
dekonstruktiven Beispielen dieses Bild-Repertoires, kehrt das Reale des Todes
letztendlich doch zuriick, um jegliche imagindre Phantasien von Allmacht
implodieren zu lassen. Ich mochte deshalb mit einem kurzen Blick auf eine
moderne C\dipus Geschichte - Hitchcocks Psycho (1960) - schlieBen. In dieser
Version gliickt Norman Bates der Muttermord, den sein mythischer Vorfahr nicht
vollziehen konnte. Gleichzeitig verschiebt Norman Bates die noch unbefriedigten
muttermorderischen Impulse auf verschiedene Korperteile in dem Sinne, als er sich
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selbst in einen auto-miitterlichen Fetisch verwandelt - er beherbergt die tote Mutter
in sich, spricht mit ihrer Stimme, zieht sich immer dann ihre Kleider an, wenn er
den ersten muttermorderischen Impuls in seinen seriellen Morden zukiinftiger
Ehefrauen/Miitter wiederholt. Wie sein Vorfahr Odipus betritt Norman, mit dem
Schwert in der Hand, den privaten weiblichen Raum, um Marion Crane in der
Dusche zu erstechen. Diese beriihmt-beriichtigte Szene befindet sich nicht nur am
Nabel des Films, sondern eine genaue Analyse der Bildabfolge ergibt, da} die erste
fir den Filmzuschauver sichtbare Beriihrung des weiblichen Korpers durch
Normans Messer direkt unter Marions Nabel vollzogen wird. Mit der gleichen mor-
derischen Geste betritt Norman spiter den Kellerraum in seinem Haus, bereit,
Marions Schwester Lila mit einem Messer zu téten, wihrend diese den Fetisch der
toten, ausgestopften Mutter vor Augen hat. Da Lila und die tote Mutter sich
faktisch an der gleichen Stelle befinden, ist es in dieser Szene unklar, auf wen
Normans StoB gerichtet ist - auf die Mutter oder die Braut. Wihrend der Brautigam
Sam Norman iiberwiltigt und entwaffnet, beginnt die Glithbirne hin und her zu
schwingen, und durch die unstete Beleuchtung erscheint der Mutter-Fetisch auf
unheimliche Weise belebt, bis Hitchcock diese, kraft einer geschickten
Uberblendung, in das Bild des Gerichtsgebiudes iibergehen 148t

Dient der Omphalos in seiner Funktion als Grabstein dazu, in ein und derselben
Geste die Pythonschlange zu begraben und an diese Abwesende zu erinnern, und
zwar stellvertretend fiir unsere Verbindung zu dem verlorenen miitterlichen Kor-
per, findet der Omphalos in Psycho zwei Artikulationen, entsprechend der kastrati-
ven Selbstblendung des Odipus: 1) in dem Serienmord, der durch Norman Bates an
Frauen veriibt wird, die an die tote, psychisch und physisch erhaltene Mutter erin-
nern und diese potentiell ersetzen. Diese weiblichen Leichen kdnnen im Sumpf
begraben werden, ohne daB sie irgendwelche Spuren hinterlassen. 2) In Norman
Bates’ kiinstlerischem Versuch, einen zweifachen Mutter-Fetisch herzustellen - die
ausgestopfte Leiche und seine eigene Verkorperung der toten Mutter. Dieser
unheimliche, kiinstlerische Akt stellt den aporetischen Versuch dar, den Tod zu
iberwinden und ihn gleichzeitig ganz konkret am Leben zu erhalten. In der Tat
scheint Norman Bates zu einer Figur des weiblichen Todes zu werden - er t6tet
andere Frauen und verkdrpert selbst eine tote Frau. In dem Fall der toten Mutter ist
die Leiche unvollstindig begraben, denn der Fetisch verneint Normans Verbrechen
und zwingt ihn gleichzeitig dazu, diesen Mord anzuerkennen. So ist Hitchcocks
Psycho eine Geschichte dariiber, wie der Muttermord jene Selbstentwiirfe grun-
diert, in denen das menschliche Subjekt den Tod dadurch zu verneinen sucht, dal
es ihn in einen Fetisch iibersetzt, ein Fetisch der jedoch den Tod sowohl ausdriickt
und ihn verdringt.

Der Grund, weshalb ich meine Diskussion mit Psycho beenden mdchte, ist vor
allem aber folgender: Wihrend sich strukturell am Nabel des Films der Mord einer
Frau befindet, ein Mord der dazu dient, den Mord an der Mutter zu artikulieren und
zu verneinen, endet der Film mit einer zweiten Geburt und somit mit dem Bild
eines zweiten Nabels. Nachdem Bates in das Gerichtsgebiude gebracht wurde und
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seine Verkdrperung der toten Mutter géinzlich vollzogen hat, schliefit der Film mit
drei Bildern, die tibereinander geblendet werden - das Licheln von Norman Bates
und dann das Gesicht des Mutter-Fetisch, das durch die Uberblendung das Gesicht
von Norman Bates iiberlagert, aber eben nur unvollstindig zudeckt. Die niichste
und letzte Einstellung zeigt, wie eine schwere Eisenkette das Auto, in dem sich
Marions Leiche befindet, aus dem Sumpf heraus zieht. Fundamental beunruhigend
ist jedoch die Tatsache, daB fiir eine Sekunde diese Eisenkette wie eine Nabel-
schnur den Hals Normans/der toten Mutter iiberlagert, als wire es der Fetisch und
nicht das Marions Leiche beherbergende Auto, das aus dem Sumpf geboren wird.
Dieses iiberblendete Bild wird sodann fiir das Auto ausgetauscht. Normans Gesicht
und die Augen und das grinsende Licheln des toten Mutter-Fetisch’ verschwinden
im Sumpf wihrend das Auto - nun allein sichtbar - aus dem dunklen Wasser
geborgen wird; aus jenem Spalt des Weggehens und der Riickkehr, des Anfangs
und des Endes, jenem Spalt, der den Mdrder mit dem Opfer, den Mann mit der
Frau, verkniipft.

Diese letzten Bilder sind alle Bilder fataler Geburten: Norman, der sich selbst
als tote Mutter gebiert; der Mutter-Fetisch, als der kiinstliche Korper, dem er das
Leben gegeben hat, um sich selbst als den von einer Mutter leiblich geborenen
Sohn zu iibersteigen, und somit auch die miitterliche Funktion der natiirlichen
Geburt zu {iberwinden; die Polizei, die das Verdringte wieder ans Tageslicht holt -
Marions Leiche und das gestohlene Geld. Marion, die in der Dusche getotet wurde,
damit sie nicht, von der Schuld ihres Verbrechens gereinigt, eine zweite symboli-
sche Geburt erleben konnte, wird hier aus dem morastigen Wasser wiedergeboren,
aber sie kehrt zuriick als eine Frau, die bereits tot ist. So verdringt das Auto mit
Marion die {iberblendeten Bilder von Norman/der toten Mutter, doch gleichzeitig
erinnert die zuriickgekehrte Marion an diese zwei Wesen, die filmsprachlich die
Vorfahren Marions eigener Totgeburt sind - Epitome des unumginglichen Korpers
der 'Materialitit-Mortalitéit-Miitterlichkeit’, des Realen jenseits von paternalen
Symbolen. In dieser Anhdufung von drei weiblichen Todesfiguren ist es, als wiirde
das Phallische durch den Omphalos implodieren, und zwar in dem Moment, wo die
Python-Kette aus dem Sumpf auftaucht, um uns in einem dreifachen Bild des Hor-
rors ein Wissen aufzudringen, das wir lieber verneinen wiirden - das Erbe unserer
Sterblichkeit.



