Pflanzen und Ethik - Zur Kulturgeschichte der '"Pflanzenseele' und den 6ko-
logischen Folgen ihres Verschwindens

Bernhard Gill 1992

Angesichts der 6kologischen Krise wird allenthalben "der Respekt vor der Na-
tur" beschworen. Diese Formel ist ebenso vage wie konsensfahig. Wie soll sich die
"Achtung vor dem Lebendigen" aber genauer ausdriicken? Vielfach wird eine
"neue Ethik" gefordert, die der Natur "Eigenrechte" zuerkennt. Es wird argumen-
tiert, dall andere Lebewesen nicht nur fiir menschliche Zwecke da seien, sondern
um ihrer selbst willen existierten und Daseinsrechte besd3en (Altner 1992).

Der Naturschutz hat sich in den letzten Jahrzehnten vor allem auf Tiere kon-
zentriert; besonders populdr sind Kampagnen gegen das Abschlachten von Robben
und Walen geworden. Das ist insofern verstdndlich, als gerade hohere Séugetiere
uns am dhnlichsten sind und daher am ehesten unser Mitgefiihl erwecken. Pflanzen
werden zwar neuerdings in Gestalt des "Regenwalds", selten aber nur als einzelne
Arten oder gar Individuen in Betracht gezogen, obwohl auch ihr Bestand in vielfal-
tiger Weise gefahrdet ist (Mooney 1991). Diese Haltung spiegelt sich auch in der
deutschen Gesetzgebung: Wihrend beim Tierschutz das Leiden des einzelnen Wir-
beltiers beriicksichtigt wird, sind Pflanzen allenfalls als biologische Arten, deren
Ausrottung verhindert werden soll, in den Naturschutz einbezogen; Vorschriften,
wie mit Pflanzen als einzelnen Lebewesen umzugehen ist, bestehen hingegen nicht.
Die Scheidelinie in unserer Naturausfassung ist vielleicht am priagnantesten in je-
nem Kinderreim ausgedriickt: "Quéle nie ein Tier zum Scherz, denn es fiihlt wie du
den Schmerz!" Woher wissen wir aber, daf3 Pflanzen keine Schmerzen empfinden?

Nun wird man sofort einwenden, da3 nicht nur das Verbot, Tiere zu qiialen,
praktikabel, sondern selbst ein Verbot, Tiere zu toten, denkbar ist, insofern wir uns
durchaus vegetarisch erndhren konnten, eine vergleichbare Haltung Pflanzen ge-
geniiber aber absurd wire, weil wir auf sie als Nahrungsquelle unausweichlich an-
gewiesen sind. Denn selbst wenn wir uns umgekehrt nur von Tieren oder Tierpro-
dukten erndhren wollten, miifiten wir eingestehen, da} diese wiederum entweder
selbst Pflanzenfresser sind oder Pflanzenfresser fressen. So oder so, Pflanzen sind
die wichtigste Nahrungsquelle des Menschen und damit sein unhintergehbarster
Naturbezug.

Als der Menschenaffe sich aufrichtete und vor einigen hunderttausend Jahren als
homo erectus die Wilder zu durchstreifen begann, hat er sich - den z.T. irrefiihren-
den Bezeichnungen als "Wildbeuter" und "Jager" zum Trotz - wohl vor allem vom
Sammeln wildlebender Pflanzen erndhrt (Lee 1968). Seit der Mensch vor ca.
10.000 Jahren allméhlich seBhaft wurde, sind ihm einige Wildpflanzen zu den Be-
hausungen "gefolgt": Er hat sie wahrscheinlich zunéchst unabsichtlich durch
Transport, Miill und Exkremente in seiner Umgebung ausgesidht (Hawkes 1969).
Uber Jahrtausende wurden die jeweils ertragreichsten, widerstandsfihigsten oder
sonstwie niitzlichen Pflanzen einer Art selektiert und weitervermehrt. Die meisten
der heute angebauten Nutzpflanzen haben die Menschen mindestens seit den An-
fangen des Bodenbaus begleitet (Simmonds 1976).

Deshalb sind andere Kulturen der Ansicht, dafl Pflanzen eine "Seele" besitzen
und besonders verehrungswiirdig sind, gerade weil sie gegessen werden - ein er-
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staunliches Paradox fiir unsere Moralvorstellung, in der das unverfiigbare Lebens-
recht beseelter Subjekte deutlich von dem fast uneingeschrinkten Nutzungsrecht
an "seelenlosen" Objekten geschieden wird. Die "Entheiligung" der Natur ging,
historisch gesehen, mit zunehmender Umweltzerstorung einher. So stellt sich die
Frage, ob Vorstellungen von der "Pflanzenseele" zum Umweltschutz im heute
weltweit erforderlichen Sinne beitragen konnen und gegebenenfalls auch auf unsere
Kultur tibertragbar sind.

Kulturen im Regenwald

Wenn man nach dem Verhéltnis zur wilden Natur fragt, aus der der Mensch als
"Jager und Sammler" seinen Lebensunterhalt bezieht, ist man zunichst auf die we-
nigen noch verbliebenen Stimme verwiesen, die wie die Buschmédnner in der Kala-
hari in sehr extremen Habitaten leben ('). Die erreichbaren ethnographischen Un-
tersuchungen sind jedoch so spirlich, da3 sie zu unserer Fragestellung wenig Aus-
kunft geben. Besser beschrieben sind Kulturen im Regenwald, wie etwa im Ama-
zonasgebiet, die sich aber selten ausschlieBlich vom Jagen, Fischen und Sammeln
erndhren, sondern in Form von Wander- und Brandrodungsfeldbau meistens auch
aktive Kultivierung betreiben (%).

Sammelnde und kultivierende Tétigkeiten sind hier hdufig eng miteinander ver-
bunden. Daher finden sich auch keine eindeutigen Unterscheidungen zwischen
"wilder" und "kultivierter" Natur in den metaphysischen Konzepten der Regen-
waldvolker. So wie die Pflanzungen mitten im Urwald angelegt sind, findet sich
umgekehrt ein Teil der zu sammelnden Friichte in ehemaligen, von Sekundirwald
iiberwucherten Girten, die auch zum bevorzugten Aufenthaltsort von manchem
Jagdwild werden. Sammeln und Jagen sind, entgegen den heute noch weit verbrei-
teten Uberzeugungen des Kulturevolutionismus, keine unkultivierten, instinktiven
Tétigkeiten. Ethnologen und Botaniker berichten immer wieder erstaunt von den
Fahigkeiten samtlicher Stammesmitglieder, Pflanzen zu unterscheiden und ihre Le-
bensbedingungen - wie Standorte, Reifezeiten, Klima, Lebensgemeinschaften -
anzugeben (z.B. Lévi-Strauss 1989, S.13 ff.). Die Nutzung vieler Wildformen er-
fordert genaue Kenntnisse ihrer Zubereitung, z.B. bei Pflanzen, die im Rohzustand
giftig sind. Das jeweilige Sammelgebiet darf nicht zu ausgiebig genutzt werden, um
den Bestand an Pflanzen und Tieren nicht dauerhaft zu gefahrden.

Grundsitzlich werden alle Pflanzen als beseelte, und wie Tiere dem Menschen
tendenziell ebenbiirtige Wesen aufgefalt. Dies wird besonders in den Entste-
hungsmythen deutlich, die von den verschiedensten Metamorphosen und Wechsel-
beziehungen zwischen Pflanzen, Tieren, Menschen, Geistern und Kulturheroen
handeln, in denen keine durchgéngigen Hierarchien und einseitigen Abhéngigkeiten
erkennbar sind. Besonders kompliziert ist das "Seelenleben" des Waldes, weil er
den vielfiltigsten Nutzungen unterliegt. Gesammelt werden nicht nur Nahrung
(Friichte, Wurzeln etc.), sondern auch Baumaterial, Rohstoffe fiir Kleidung, Werk-
zeug und Waffen sowie Gift-, Heil-, Zauber-, Zier- und Rauschpflanzen. Au3erdem
werden die Wildpflanzen auch in Beziehung zum Jagdwild, zum Wind und zu an-
deren natiirlichen Erscheinungen gedacht. Die Geister werden als die Pflanze
selbst, als ihre Bewohner, oder als Miitter oder Viter der Art dargestellt. Manchen
Geistern werden eindeutig positive oder negative Attribute zugeschrieben. Die
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meisten Geister konnen sich aber je nach Umstinden wohlwollend oder strafend,
heiter oder bose verhalten.

Z.B. wird Corupira oder Kaapora von der tupi-sprechenden Bevolkerung des
Amazonasgebiets nicht nur als Herr und Hirte des Wildes, sondern auch als
Schutzgeist der Wilder angesehen: "Als solcher spendet er die Erzeugnisse der
Wilder und offenbart die Heilkréfte der Pflanzen. Andererseits bewahrt er die Ge-
heimnisse des Waldes und belegt jeden, der Baume unniitz niederreifit und besché-
digt, mit der Strafe des Verirrens, genauso wie er diejenigen bestraft, die das Wild
vernichten wollen" (Zerries 1952, S.65). Die Tukuna haben die Vorstellung, daf3
bestimmte Baumarten eine Seele besitzen. Diese diirfen beim Anlegen von Pflan-
zungen nicht gerodet werden und bleiben - als Schattenspender und Schutz gegen
Erosion dienend - mitten im Feld stehen. Andernfalls wiirden die Baumgeister ma-
gische Pfeile, die Krankheit und Tod bringen, auf die Holzféller abschieBen (Ni-
muendaju 1952, S.100 f.). Die Cariben nehmen an, da3 der Seidenbaumwollbaum
anders als andere Bidume nicht nur von einem, sondern wegen seiner Grof3e von
sehr vielen Geistern bewohnt wird. Jedesmal wenn ein Baum gefillt (=getotet)
wird, muf} sein Geist versohnt werden. Der Seidenbaumwollbaum kdnne aber nicht
gefillt werden, weil es unmoglich sei, die Menge der Geister zu besénftigen (Zer-
ries 1954, S.215).

In den Mythen kommen aber nicht nur Erfahrungen, Wiinsche und Regelungen
des menschlichen Naturumgangs zum Ausdruck. Auch die soziale Ordnung des
jeweiligen Stammes wird darin reprisentiert. Ein grundlegendes Muster der Sozi-
alordnung ist die Mann-Frau-Arbeitsteilung und die Heiratsordnung zwischen den
Familien (Clans) in den ansonsten, bis auf die Position des Schamanen, weitgehend
egalitiren Stdmmen. Da der Wald weitgehend den Minnern vorbehalten bleibt,
treffen wir hier auch meistens auf méinnliche Didmonen. Die Pflanzungen stellen
dagegen weitgehend die den Frauen zugewiesene Aktionsspihre dar. Deshalb er-
zdhlen hier die Mythen hdufig von weiblichen Geistern und Kulturstifterinnen (vgl.
Zerries 1969).

In einer Mythe der Parintintin am Rio Madeira wird z.B. erzdhlt, wie die erste
Pflanzung mit Mais, Bananen, Maniok und Batate usw. aus der Asche eines Schei-
terhaufens hervorging, auf dem Leichnam einer alten Frau von ihren Enkeln ver-
brannt worden war. Diese sammelten den Mais und wurden von verschiedenen
Vogeln iiber die Zubereitung von Getridnken und Mehl aus Maniok belehrt. Die
Alte hatte aus Versehen ein Schlangenei verschluckt, aus dem sich in ihrem Leib
eine Schlange entwickelte. Jedesmal wenn die alte Frau EB-Kastanien sammeln
ging, schliipfte die Schlange aus ihrem Leib heraus und holte fiir sie die Kastanien
vom Baum herunter. Uber deren Menge wunderten die Enkel sich, bis sie das Ge-
heimnis entdeckten und die Schlange und die Alte toteten (Zerries 1969, S.77). In
dieser Erziihlung ist ein gewaltsamer Ubergang vom Sammeln zum Bodenbau do-
kumentiert, ein Verhéltnis, das auch an anderer Stelle als nicht immer spannungs-
frei und harmonisch beschrieben ist (Zerries 1952, 77 f.)

Vom Bodenbau zur Hochkultur

Der Ubergang von der Sammelwirtschaft zum Bodenbau, insbesondere in seinen
intensivierten Formen als Terassen- und Bewisserungsfeldbau, wird als Vorausset-
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zung oder Folge der "Hoher"-Entwicklung zu arbeitsteilig und hierarchisch diffe-
renzierten Kulturen angesehen. Voraussetzung insofern, als hohere Produktivitit
von Nahrungsmitteln die Erndhrung der im direkten Sinne unproduktiven Kasten
der Handwerker, Krieger, Priester und Konige ermoglichte. Als Folge deswegen,
weil erst komplexere Techniken, Verwaltungs- und Herrschaftsinstrumente die
aufwendigere Infrastruktur des intensivierten Anbaus erzwingen und unterhalten
konnten. Die sich herausbildenden Kulturzentren oder Stddte waren auf die Ver-
sorgung durch einen mehr oder weniger grof3en lindlichen Einzugsbereich ange-
wiesen. Dies erforderte die Konservierung und den Transport von Nah-
rungsmitteln. Jenseits der bduerlichen Selbstversorgung kam es zu einer starken
Eingrenzung des Nahrungsmittelspektrums. Nur die Pflanzen, deren Friichte sich
aufgrund eines niedrigen Wassergehalts fiir Transport und Konservierung beson-
ders eigneten, also insbesondere Reis, Mais und Getreide, wurden zu Quellen ge-
sellschaftlichen Reichtums. Folglich steht im Zentrum der sich nun herausbildenden
"Hochreligionen" die Verehrung der Korngottheiten.

Wir wenden uns nun der historischen Betrachtung zu: Wiahrend man bei Fragen
der Sammelwirtschaft auf noch existerende Kulturen verwiesen ist, weil es hier
keine schriftliche Uberlieferung gibt, sind alle Hochkulturen, wie etwa der Azteken,
Maya, Inka auf dem Wege der Kolonialisierung durch die Européder zerstort wor-
den. Sie haben jedoch schriftliche und bildliche Zeugnisse hinterlassen, die {iber ihr
Weltbild Auskunft geben. Der Quellenlage folgend konzentrieren wir uns dabei auf
die Religionen des Mittelmeeraums. Dort wird die agrarische Beziehungseinheit
von Himmel, Erde und Vegetation in Analogie zur menschlich-gesellschaftlichen
Lebenswirklichkeit als Familie konzipiert:

"Himmel und Erde stellen das Elternpaar dar, personifiziert in der Gestalt eines
véterlichen Himmels- und Wettergottes auf der einen, und einer Erdgottin (der
"GroBBen Mutter") auf der anderen Seite. Beide gehen alljahrlich zu der Zeit, da
gewohnlich die Regenfille einzusetzen beginnen, eine "Heilige Hochzeit" ein, deren
Vollzug sich sichtbar vor den Augen der Menschen durch die Herabkunft des ers-
ten Regens vollzieht, des himmlischen Spermas, mit welchem der Vatergott die
Erde und Muttergottin befruchtet. Und durch diesen Zeugungsakt, der sinnfillig-
erweise zugleich den Jahresanfang markiert, entsteht dann die Vegetation, das
"Gottliche Kind" des Weltelternpaares, personifiziert in Gestalt einer (nicht selten
noch jungfriulich gedachten) Sohnes- oder Tochtergottheit, die in den einzelnen
Fillen jedoch weniger die Vegetation allgemein, als vielmehr die Pflanze bzw.
Pflanzengattung représentiert, auf deren Anbau die Wirtschaft einer Gruppe vor
allem basiert; spielen mehrere Pflanzen eine wichtige Rolle, kann es sich auch um
mehrere Vegetationsgottheiten handeln." (Miiller 1974, S.58)

Diese Vorstellungen sind u.a. in den dgyptischen, griechisch-romischen und jii-
disch-christlichen Uberlieferungen zu finden. In Sumer, wo Bewissserungsfeldbau
betrieben wurde, gibt es eine Abwandlung des Motivs vom "himmlischen Sperma":
"Enki hebt seinen Penis, bringt ihn zur Ejakulation und fiillt den Tigris mit schiu-
mendem Wasser" (zit. n. Miiller 1974, S.65). Auch dariiberhinaus wurden zwi-
schen der Bodenkultur und der Gesellschaft, zwischen Pflanze und Mensch, vielfil-
tige Analogie- bzw. Identitdtsbeziechungen gesehen. Das gilt insbesondere fiir die
Sexualitdt und Fruchtbarkeit. Kinderreichtum, d.h. Arbeitskrifte, und eine reiche
Ernte, mit der u.a. der Brautpreis fiir fruchtbare Frauen zu entrichten ist, gehen in
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der Familien- und Besitzstruktur vieler Agrargesellschaften ursdchlich Hand in
Hand. Es werden aber auch fiir unsere Vorstellungen "magische" Wechselbezie-
hungen hergestellt, etwa wenn bei afrikanischen Vilker kinderlose Paare in beson-
ders ergiebigen Girten miteinander schlafen, damit die Fruchtbarkeit der Pflanzen
auf sie libergehe, oder umgekehrt in Melanesien die Paare wihrend der Wachs-
tumszeit auf dem Feld miteinander verkehren, damit die Pflanzen besser gedeihen.
Zu diesem Zwecke werden auch Menschen und Tiere getdtet und in den Feldern
begraben, damit die Lebenskraft der Opfer auf die Acker iibergehe.

Dem "Gottlichen Kind" aber, das die jeweilige Hauptnahrungspflanze repréisen-
tiert, war ein dramatische Schicksal beschieden. Kaum zur Bliite seines Daseins
herangereift, starb es unter den Erntemessern eines gewaltsamen Todes. Sein Leib
wurde zerstiickelt - die Korner aus den Ahren gelost, Knollen und Friichte wurden
zerschnitten odr zerstampft - und von den Menschen verzehrt. Teile seines Leich-
nams jedoch gelangten als Saatgut oder Stecklinge wieder in den Schof3 der Erde
zuriick, aus es dann im darauffolgenden Jahr wiederauferstand - durch den Schop-
fungsakt des Weltelternpaares zu neuem Leben erweckt. Folglich ist die Ernte auch
nicht, wie man meinen konnte, ein reines Freudenfest. Die unumgéngliche Totung
des Gottlichen Kindes "wurde daher auch sehr hdufig mit einer allgemeinen Weh-
klage, ja leidenschaftlichen Trauerbekundungen eingeleitet, was in erster Linie Sa-
che der Frauen war, die damit, sich als Miitter mit dem Schmerz der Erdgottin {iber
den Verlust ihres Kindes identifizierend, deren Verzweiflung mimisch vervielfacht
fiir die Menschen Ausdruck verliehen." (Miiller 1974, S.77)

Nicht selten fanden im Rahmen der Erntefeierlichkeiten wieder Menschenopfer
statt: "Die Getdteten hatten gewissermaBlen das Schicksal der Nahrungspflanzen-
gottheit zu teilen, um, représentativ fiir die Gruppe, deren Schuld am Tod des
Gottlichen Kindes zu sithnen. Und darum wéhlte man dazu auch bevorzugt jugend-
liche Menschen - Knaben, Mddchen oder spéter auch Konigskinder - aus. Wie die
getotete Gottheit, von deren 'Leichnam' ja Teile wiederangesidt bzw. neuange-
pflanzt wurden, zerstiickelte man sie dabei hdufig und verteilte sie tiber die Felder
oder vergrub sie darin. A man von ihrem Fleisch auch, wie uns das tatsichlich ja
auch aus rezenter Zeit noch verschiedentlich bezeugt ist, so war die Analogie voll-
kommen" (Miiller 1974, S.79; Herv. im Original). Ahnliche Vorstellungen unterla-
gen der institutionalisierten, d.h. nicht aus Not, wie bei Sammlern, vorgenommenen
"Altentdtung", wenn man Menschen, die im Zenith ihrer Lebenskraft standen, ana-
log zum Reifeprozell der Pflanzen, gewaltsam sterben lie. In den Bestattungsri-
tualen vieler Agrarkulturen wurde die Ndhe von Sexualitdt und Tod, Befruchtung
und Aussaat, mithin die Einheit im alles durchpulsenden Lebensstroms reprisen-
tiert.

Bei der "Vertreibung aus dem Paradies", die wir nicht nur in der Genesis, son-
dern auch in anderen Kulturentstehungslehren des weiteren Mittelmeerraums, u.a.
im Koran finden, sind diese Verbindungen reprisentiert. Bevor die Menschen vom
Baum der Erkenntnis al3en, lebten sie im Stande der Unschuld, waren Gott nahe,
erndhrten sich von wildwachsenden Friichten und konnten mit den Tieren sprechen.
Die Entfremdung von den Jenseitsméchten und der wilden Natur wird mit reichhal-
tiger Nachkommenschaft, spannungsgeladener Sexualitidt, Miihsal des Bodenbau
und dem Tod bezahlt. In diesem Mythos scheint nach Meinung vieler Autoren die
Erinnerung an den Ubergang vom Dasein als Jiger und Sammel zur formierten
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Agrargesellschaft verdichtet und aufbewahrt (*). Der Ethnologe K.E.Miiller sieht in
der verbotenen Frucht am Baum der Erkenntnis die Hauptnahrungspflanze repra-
sentiert: "Der Weizen (bzw. allgemeiner das Getreide) ist das Kind des Welteltern-
paares; seine Totung stellt ein Verbrechen wider die Jenseitsméichte dar und war
daher urspriinglich verboten; als sie die Menschen dennoch vollzogen, indem sie
erstmals von den verbotenen Kdrnern aflen, gingen sie ihrer Siindlosigkeit, die sie
zuvor als reine Sammler besalen, verlustig und fielen, nunmehr vom Bodenbau
lebend, in eine unauflosliche Schuldverstrickung" (Miiller 1974, S.108 f.).

Fraglich ist jedoch, ob diese Verstrickung, die ihr folgenden Opfer- und Siihne-
rituale und die aus permanentem Schuldbewuftsein hervorgehende Obrigkeitsho-
rigkeit, die Miiller erwédhnt, wirklich allein auf die Konzeption der Pflanzenseele
oder Pflanzengottheit zurlickzufiihren sind. Fiir eine enge Verkniipfung des
menschlichen BewuBtseins mit dem Pflanzenschicksal wiirde zunéchst sprechen,
daB in der Sammelwirtschaft die Pflanze oft selbst nicht beschiddigt wird, sondern
nur ihre Friichte verzehrt werden (*). Zu bedenken ist aber, da viele Gruppen, die
neben der Sammelwirtschaft auch Bodenbau, d.h. "Pflanzentdtung", treiben, zwar
eine Pflanzenseele, aber nicht die geschilderten Unterwerfungsmythen und -rituale
kennen.

Wohl ist bei vielen von ihnen das ebenfalls blutriinstige Haniuwele-Mythologem
iiber die Entstehung der Nutzpflanzen verbreitet: Ein Mensch, hiufig ein Kind,
kommt auf tragische Art zu Tode und wird, oft zerstiickelt, begraben. Aus den
einzelnen Organen und Korperteilen gehen die unterschiedlichen Kulturpflanzen
hervor (°). Daneben existieren aber bei anderen Gruppen mit dhnlichen Wirtschafts-
formen Vorstellungen, die von einem weit freundlicheren oder selbstbewuliteren
Umgang mit den Jenseitsméchten kiinden, indem etwa die Menschen oder befreun-
dete Tiere die Nutzpflanzen von den Goéttern stehlen oder von ihnen als Geschenk
erhalten (Zerries 1969, 86 ft.).

In Stidamerika finden wir bei vielen Stimmen das Motiv vom Lebensbaum, dem
biblischen Baum der Erkenntnis in vielem vergleichbar. Von ihm holen die Men-
schen die Nutzpflanzen, oft indem sie ihn umhauen oder niederbrennen. Es handelt
sich meist zwar um einen abenteuerlichen Vorgang, weil sich das Hartholz der
Biume widersetzt. Die gelegentlich iiberlieferten Uberschwemmungen, die nach
der Rodung einsetzten, sind jedoch kontrollierbar und fordern das Wachstum der
erworbenen Pflanzen (Zerries 1969, S.93 ff.). Manchmal wird in den Entstehungs-
mythen das Schuldmotiv geradezu umgekehrt. Bei den Puinave am Oberlauf des
Orinoco wird erzéhlt, da3 der Jurupari, ein Teufel, von den Menschen aus Rache,
well er die Frauen Erde und Kohle essen lie3, verbrannt wurde. Aus der Asche
seiner Hiille - sein Korper war entschwunden - entstanden verschiedene Palmen mit
wohlschmeckenden Friichten (Zerries 1952, S.75).

Wie oben bereits erwéhnt, ist bei den Regenwaldvolkern das Konzept der Pflan-
zengeister so vielgestaltig und flexibel wie ihre Gesellungsformen. Bei den Hoch-
kulturen dagegen sind die Beziechung der Nahrungsmittelgottheiten untereinander
und zu den Menschen hierarchischer und starrer und steuern schlielich auf den
Monotheismus einer allmichtigen Gottheit hin. Dies ist nicht allein auf die gleich-
zeitig zu beobachtende Entwicklung von Monokulturen im Agrarbereich zuriickzu-
fiihren. Denn in der Konzeption der Jenseitsmichte spiegeln sich auch die damit
einhergehenden sozialen Umwiélzungen. Deshalb nehme ich an, daBl viele Brauche
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in den Agrargesellschaften nicht der wahrscheinlich élteren Idee von der Pflan-
zenseele geschuldet sind, sondern die Gewalttétigkeit der sich entwickelnden Herr-
schaftsstrukturen in den despotischen "Hochkulturen" zum Ausdruck bringen. In-
sofern ist auch die "Vertreibung aus dem Paradies", die die "primitiveren" Pflanzer-
kulturen so nicht kennen, als Riickprojektion bzw. zeitliche Verdichtung der Lei-
denserfahrungen in den Hochkulturen zu verstehen.

Landwirtschaft im Industriezeitalter

Auch die Entstehung der Industriegesellschaften geht mit Verdnderungen in der
Landwirtschaft einher, denn nun wird der Bevdlkerungsanteil grofer, der von den
Bauern erndhrt werden muf3. Der Arbeitskriftebedarf der Industrie konnte anfangs
nicht {iber das erst spiter einsetzende Bevolkerungswachstum gedeckt werden,
sondern speiste sich aus der in die Stédte fliechenden Landbevdlkerung, deren Bo-
den zu GroBbetrieben zusammengelegt wurde (Marx 1977, S.741 ff.). Produktivi-
titssteigerungen wurden aber nicht nur durch "Bauernlegen" und Bodenreformen,
sondern auch durch technische Mittel, wie z.B. die Verdnderung der Fruchtfolgen,
erzielt. Wahrend in formierten Agargesellschaften die iiberwiegende Mehrzahl der
Bevolkerung Bauern waren, bei den Azteken z.B. iiber 80 Prozent (Fagan 1987,
S.314), kehrt sich diese Verhéltnis nun radikal um - in den Industriestaaten sind es
nur noch 5-10 Prozent, mit abnehmender Tendenz.

Eine Etappe dieser Entwicklung, die in Nordeuropa z.T. schon im
18.Jahrhundert einsetzte, hat J.Steinbeck besonders kontrastreich in seiner berithm-
ten Novelle "Friichte des Zorns" fiir den Mittelwesten der USA in den 1930er Jah-
ren beschrieben. Die dort zwei Generationen zuvor angesiedelten Familienbetriebe
waren gezwungen, liber die Jahre hinweg Baumwolle anzubauen, um ihre Schulden
bei der Bank zu begleichen. Der Boden wurde immer stirker ausgelaugt und zu-
gleich immer anfilliger fiir Erosion. 1934 wurde an einem einzigen Tag 350 Millio-
nen Tonnen Ackerkrume wegblasen - von Oklohama bis in den Atlantischen Oze-
an. In den Stidten an der Ostkiiste farbte sich der Himmel schwarz und rot (Sey-
mour 1985, S.174 f.). Die Farmer, die jetzt erst recht nicht mehr ihre Schulden
bezahlen konnten, wurden von den Banken vom Land gedréngt.

Getrieben von der Bindung an die eigene Scholle leisteten die Farmer hinhalten-
den Widerstand: "GroBpapa totete hier Indianer und Papa totete die Schlangen,
vielleicht konnen wir Banken toten - sie sind schlimmer als Indianer und Schlan-
gen" (Steinbeck 1990, S.37). Aber die Banken lieBen sich in ihrer Absicht, das
Land zu GroBbetrieben zusammenzulegen, weder erweichen noch erschrecken:
"Sie atmen keine Luft und essen kein Fleisch. Sie atmen Profite; sie essen Zinsen"
(S.35). Zuletzt werden die Gehofte mit Bulldozern gewaltsam abgerdumt. Der
Traktor und die Erbarmungslosigkeit seines Fahrers werden zum Symbol fiir die
Banken, die Maschinenwelt und die Agrarindustrie:

"Der Mann auf dem Eisensitz sah nicht aus wie ein Mensch. Mit Handschuhen,
Schutzbrille und Staubmaske {iber Mund und Nase war er Teil des Monsters,
ein Roboter auf dem Sitz. Der Donnerhall der Zylinder drohnte iiber das Land,
wurde eins mit der Luft und der Erde, so da3 Erde und Luft im Gleichtakt mit
ihnen vibrierten. ... Mit einem Knopfdruck konnte man die Maschine anhalten,
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aber die Hand des Fahrers konnte nicht auf den Knopf driicken, weil das Mons-
ter, das den Traktor gebaut hatte, und das Monster, das den Traktor geschickt
hatte, irgendwie in den Arm des Fahrers, in sein Gehirn und seine Muskeln ge-
fahren waren ... Er kannte die Scholle nicht, sie gehorte ihm nicht, er vertraute
ithr nicht und er bat sie um nichts. Wenn eine Saat nicht auskeimte, war ithm das
egal. Wenn die SchoBlinge welkten oder in der Regenflut ertranken, war das
dem Fahrer genauso gleichgiiltig wie dem Traktor. Er liebte das Land nicht
mehr, als die Bank es liebte." (S.39)

Die Farmer verkauften ihre letzte Habe und erwarben alte Autos. Sie brachen auf
nach Kalifornien, in der Hoffnung bei der Orangenernte als Pfliicker Arbeit zu fin-
den. Das Auto wird nun zum Lebensinhalt der entwurzelten, auf Mobilitit ange-
wiesenen Bevolkerung: "Der alte Hudson, mit verbogenem und zerschundenem
Kiihlergrill, mit staubigen Wiilsten von Schmierfett, die an den abgenutzen Achsen
und Lagern heraustraten, ohne Radkappen, dafiir Kappen von roten Staub an ihrer
Stelle - das war der neue Herd, das Lebenszentrum der Familie" (S.114; jeweils
eigene Ubersetzung).

Traktor und Automobil werden zu den Gottern des Industriezeitalters. Sie for-
dern - auf ihre Art - weit mehr Menschenopfer als ihre scheinbar so blutriinstigen
Vorginger in den Agrargesellschaften. Alles iibrige wird den neuen Maschinengot-
tern dienstbar gemacht und einem magischen Niitzlichkeitskult unterworfen. Die
letzte Stufe in der Industrialisierung der Landwirtschaft, ihre vollstdndige Ablosung
vom Boden, steht indes noch bevor. Technisch ist es schon heute méglich, Prote-
inmasse, Pflanzen- und Tierzellkulturen in Bioreaktoren zu erzeugen, die mit
nachwachsenden oder petrochemischen Rohstoffen gespeist werden (Busch 1988;
Becker 1992). Freilich wiirden in den Reaktoren weder ganze Tomaten noch kno-
chige Koteletts wachsen, sondern Tomatenmark und HackfleischsoB3e. Bisher ist
diese Form der Nahrungsmittelerzeugung noch nicht besonders wirtschaftlich. Zu-
mindest ein synthetisches Nahrungsmittel aber, das von der englischen Firma Rank
Hovis McDougall erzeugte Pilz-Protein namens Quorn, hat das Licht des Marktes
erblickt. Die Pilzmasse, die in einer aus Weizenstirke gewonnen Zuckerlosung
wichst, wird zu Formen, die unserer herkdmmlichen EBkultur vertraut sind, ge-
formt ("texturiert") und geschmacklich und farblich variierend als Kuchen und
Fleisch angeboten. Als Kultobjekt ist der Bioreaktor jedoch noch nicht bis in den
Alltag vorgedrungen. Aber wenn dies eines Tages geschehen sollte: Er wiirde dann
nicht wegen der in ihm wachsenden Nahrungsmittel verehrt, sondern als Gefafl mit
beliebigem, austauschbarem Inhalt, als Maschine - ein Symbol der Dominanz iiber
die von ihm verarbeitete mikrobielle, pflanzlische und tierische Materie.

Offenbar bringt jedes Zeitalter den Kult hervor, der seine vorherrschende Pro-
duktions- und Wirtschaftsformen verherrlicht. Der Glaube an die Pflanzengeister,
dessen Relikte in stark ldndlich gepriagten Gefilden noch zu finden ist, wurde erst
von der Hochreligion und dann vom Wissenschaftsglaube abgedringt. Er ist heute
im "Handworterbuch des Volksaberglaubens" (S.1704 ff.) nachzulesen (°). Doch in
Opposition zu den Niitzlichkeitspostulaten des Industriezeitalters konnte sich am
Rande auch eine romantische Kulturstromung erhalten. Sie reicht J.W.Goethe,
iiber die Anthroposophen (z.B. Usteri 1923) bis hin zum 6kologischen Landbau,
der heute, auch wirtschaftlich gesehen, wieder "an Boden gewinnt".
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Besonders zu nennen ist das Buch von G.T.Fechner "Nana oder Uber das See-
lenleben der Pflanzen" aus dem Revolutionsjahr 1848. Fechner stellt darin in Uber-
einstimmung mit den naturwissenschaftlichen Kenntnissen seiner Zeit, jedoch in
einer einflihlenden Perspektive, den Stoffwechsel zwischen unbelebter Natur,
Pflanzen, Tieren und Menschen dar. Er betont die besondere Fahigkeit der Pflan-
zen, unbelebte Materie dem Leben anzuverwandeln und damit in den Stoffkreislauf
einzufiihren. Gegen das Argument, daf3 die Pflanzen solcherart gar nicht Selbst-
zweck seien, sondern nur fremden Zwecken, ndmlich den Tieren und Menschen,
dienten und folglich seelenlos seien, fiihrt er an: "Die Pflanzen dienen den Men-
schen und Tieren; umgekehrt aber haben die Menschen und Tiere den Pflanzen zu
dienen, und machte jenes die Pflanzen seelenlos, miifite dieses auch die Menschen
und Tiere seelenlos machen ... denn alles, was von Menschen und Tieren abgeht,
geht wieder in die Pflanzen {iber und muf} in sie iibergehen, damit sie wachsen und
gedeihen. Sie zerreiBen den Menschen nur nicht so bei lebendigem Leibe, wie wir
es mit thnen tun" (Fechner 1921, S.154).

Fechner versuchte seine panpsychistischen Ideen auch empirisch zu untermauern
(Sprung 1978). Sein 1860 in Leipzig erschienenes Buch "Elemente der Psychophy-
sik" wurde zu einem Kassiker der naturwissenschaftlich orientierten Psychophysio-
logie. Dabei sind Empfindungsvermogen und zielgerichtete Mobilitdt von Pflanzen
aber bis heute ritselhaft geblieben. Die spektakuliren Versuche des Krimi-
nalpolizisten C.Backster, der mit einem Liigendetektor ein Winde durchdringen-
des, kilometerweites Wahrnehmungsvermogen von Pflanzen aufzuzeigen meinte
(Tompkins 1977), konnten in strengeren Versuchsanordnungen nicht bestétigt
werden (Kmetz 1977). Aber jenseits der spektakuldreren Ebene "iibermenschli-
cher" Krifte, gibt es Untersuchungen z.B. an Mimosen, die auf ein Nervensystem,
ein Kurzzeitgeddchntnis und einen Bewegungsapparat hindeuten (Sanberg 1976) -
Ausstattungsmerkmale mithin, die Pflanzen nicht nur vom Alltagsverstand, sondern
auch von Wissenschaftlern normalerweise abgesprochen werden (McMullen 1989,
S.115). So behauptet D. Birnbacher, ein Bioethiker, der - dhnlich wie P. Singer,
H.M. Sass und andere - den moralischen Status von Lebewesen anhand ihrer neu-
ronalen Ausstattung bemif3t: "Pflanzen sind nicht leidensfahig. Weder macht ein
Leiden bei Pflanzen evolutionér einen Sinn, da Pflanzen sich etwaigen Schmerzrei-
zen nicht gezielt entziehen kdnnen, noch existieren irgendwelche physiologischen
Hinweise auf ein Seelenleben der Pflanzen" (zit. n. Altner 1992, S.43).

Ganz gleich, ob man nun die einschldgigen Untersuchungen zur Pflanzenphysio-
logie zur Kenntnis nimmt oder nicht, eine "Seele", die man naturwissenschaftlich
dingfest zu machen sucht, ist so sinnentleert, da3 man auf sie als Kategorie auch
gleich verzichten kann. Denn die "Seele" ist keine materielle Eigenschaft von Lebe-
wesen, sondern eine Zuschreibung, eine symbolische Verdichtung von Erfahrungen
und Erwartungen, die wir auf uns selbst und andere (Lebewesen) projezieren, um
gegenseitig Achtung und Sinnverstehen zu ermdglichen - im Ganzen ein regulatives
Prinzip, durch das sich der gesellschaftlich erwartbare Umgang bestimmt (7). DaB}
Pflanzen auf Umweltreize reagieren, z.B. wenn sie sich dem Licht zuwenden, kann
man auch ohne aufwendige naturwissenschaftlichen Instrumente beobachten. Sie
reagieren nur nicht so schnell wie Tiere und Menschen. Thre "Antwort" dréngt sich
daher nicht auf, man muf3 genauer hinsehen und ein anderes Zeitgefiihl entwickeln.
Deshalb konnen Indianer mit Pflanzen reden und die meisten modernen Menschen
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eben nicht. Oder um mit Fechner zu sprechen: "Ja konnten Pflanzen laufen und
schreien wie wir, niemand spriche ihnen Seele ab; alle jene mannigfaltigen und
zarten und stillen Zeichen von Seele, die sie von sich geben, wiegen uns nicht so
viel, wie jene groben, die wir an ihnen vermissen; und doch sind die Pflanzen wahr-
scheinlich blo stumm fiir uns, weil wir taub fiir sie sind." (S.44)

"Okobilanz" der Pflanzenseele

Gemessen am Ressourcenverbrauch und der Umweltzerstorung ist die Ge-
schichte der menschlichen Nahrungsproduktion - auf den ersten Blick gesehen - so
einfach wie verheerend: Wihrend sich die Volker im Regenwald sehr stark in ihre
Umgebung einpassen, war die Entwicklung formierter Agrargesellschaften bereits
mit bleibenden Zerstdrungen verbunden. Der Ubergang zur industriellen Landwirt-
schaft fithrt schlieflich zu den allseits bekannten Phédnomenen des Verbrauchs
nicht-erneuerbarer Ressourcen, forcierter Bodenerosion und fortschreitender Ver-
giftung (Seymour 1985). Die Faktoren dieser negativen Bilanz sind Bevolkerungs-
wachstum, wachsende materielle Bediirfnisse und immer naturbelasterendere Ver-
fahren zur Herstellung der dafiir notwendigen Giiter (Seidel 1992, S.101).

Wenn nun nach der Bedeutung der Pflanzenseele in diesem Proze3 gefragt wird,
so sei zundchst noch einmal daran erinnert, daf} ich die mit der Pflanze verbunde-
nen Jenseitsmichte als Ausdruck des Naturumgangs und der sozialen Organisation
der jeweiligen Volker interpretiert habe. Mit den in der Zeit und von Gruppe zu
Gruppe variierenden Erkldarungs- und Normierungsbediirfnissen dndern sich daher
auch allméhlich die metaphysischen Vorstellungen (vgl. Suhrbier 1987) (). In die-
ser materialistischen, letztlich auf L.Feuerbach zuriickgehenden Perpektive kdnnen
die Jenseitsméchte gar nicht verantwortlich sein fiir Schutz oder Zerstérung der
Umwelt, sondern immer nur die menschlichen Gruppen oder Gesellschaften, die
sich diese Geister oder Gotter erschaffen. Im Alltag einer bestimmten Gruppe wird
aber dennoch durch die Vorstellung von den Jenseitsméchte der Naturumgang fiir
alle mehr oder weniger verbindlich geregelt - das gilt auch fiir die Traktor- und
Automobilgétter unserer Zeit.

Betrachten wir nun die Pflanzenkulte der Regenwaldvdlker: Wie oben schon
angedeutet, geht von den Geistern vielfach eine die Nutzung des Waldes begren-
zende Wirkung aus. Einige Ethnologen haben die Kosmologien der von ihnen un-
tersuchten Stimme sogar als regelrechte Reprisentationen 0kosystemischer Vor-
stellungen interpretiert. M.v.Hildebrand (1987) zufolge sehen die Indios am Rio
Miriti in Kolumbien die "Lebensessenz" in ihrem Territorium als begrenzt an. Sie
kommt von der Sonne und befindet sich in zyklischem Austausch zwischen Pflan-
zen, Tieren und Menschen. Die imaginierten "Besitzer" der Jahreszeiten und der
Nutzungssphdren (Seen, Fliisse, Wilder, Gérten etc.) "verhandeln" untereinander
den Austausch zwischen der Lebensenergie ihrer Schiitzlinge, damit diese stiandig
in FluB bleibt und sich nirgends anstaut. Krankheiten, die die "Besitzer" den Men-
schen schicken, wenn sie zu stark in den Bestand ihrer Schiitzlinge eingegriffen
haben, werden auch als Folge "gestauter" Lebensenergie aufgefaB3t. Ein Jagdtier
wird, in der Sprache der Indios, nicht getdtet, sondern "umgewandelt" - in men-
schliche Lebensenergie, die von den Menschen rituell durch Opfer, sexuelle Absti-
nenz, Fasten oder Tod an den imagindren "Besitzer" zuriickgegeben werden muf3.
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Die Modalititen dieser Tauschvorginge werden von den Schamanen in Trance mit
den "Besitzern" ausgehandelt und an die {ibrigen Stammesangehorigen weiterver-
mittelt. Nach der Einschitzung von Hildebrand betreiben die Schamamen dabei
eine Art von Okomanagement: Sie versuchen die Bediirfnisse ihrer Gruppe mit
dem Bestand an Jagdtieren und Nutzpflanzen und den Wechselbeziehungen in der
gesamten Natur in Einklang zu bringen.

Die Untersuchung von Hildebrand ist iiber weite Strecken nachvollziehbar.
Manche populdren Darstellungen aber lesen sich, als ob die Indianer nur dazu auf
der Welt seien, um unsere Tridume von den "edlen Wilden" zu erfiillen - eine Tradi-
tion die mindestens auf J.J.Rousseau zuriickreicht und heute modebewuf3t in 6ko-
logischer Version dargeboten wird (vgl. Bargatzky, S.218 ft.). Entsprechend grof3
ist dann unsere Enttduschung, wenn "die Indianer" die ithnen gelegentlich zugestan-
denen Landrechte nicht nutzen, um den Regenwald zu schiitzen, sondern sich, wie
z.B. die Kaiapo in Brasilien, am Verkauf tropischer Holzer bereichern (Giimpel
1992) - genau so, wie wir ihnen das seit der Zeit der Kolonialisierung, vor allem in
der fiir die Indianer besonders traumatischen Kautschuk-Periode, vorgemacht ha-
ben.

Indianer sind eben keine besseren Menschen, sondern waren nur gezwungen, ih-
ren Lebensraum zu respektieren, wenn sie ihre angestammte Lebensweise beibehal-
ten und dabei nicht untergehen wollten (Vargas Llosa 1992, S.283). "Okologisches
Bewultsein" ist bei den Regenwaldvolkern eher implizit in ihren Lebensvorstellun-
gen eingebettet und nicht, wie in den Industriekulturen, als explizite Kri-
senwissenschaft entstanden. Viele ihrer Nahrungs-, Sexual- und Techniktabus sind
daher nicht als unmittelbarer Ausdruck okologischer Weisheit zu interpretieren,
wie uns manche Vertreter der ethnodkologischen Schule glauben machen wollen
(z.B. Reichel-Dolmatoft 1976), sondern sind in erster Linie als Einrichtungen zu
verstehen, die den sozialen Zusammenhalt der Gruppen schiitzen. Da aber nur die
Gruppen langerfristig sich erhalten konnten, deren soziale Organisation ihrer Um-
gebung einigermallen angepalit war, dient der Schutz ihrer kulturellen Tradition -
nun eher indirekt - auch dem Schutz des Regenwaldes.

Die Entfremdung und der Riickzug von der wilden Natur deutet sich aber be-
reits an, wenn bei stirker dem Pflanzenbau zugewandten Gruppen fast alle Busch-
geister als unheimlich und bose beschrieben werden (vgl. Zerries 1954, S.383). Bei
den Tukuna glaubt man, daB3 die Frauen, deren geschlechtsspezifischer Kompe-
tenzbereich auf die Hauser und Pflanzungen beschrénkt ist, mit den Geistern im
Wald nicht kommunizieren konnen, sondern von ihnen belogen und ausgelacht
werden (Nimuendaju 1952, S.148 ftf.). Es ist daher nur konsequent, wenn in der
Folge vor allem die Geister der angebauten Nutzpflanzen - und mit der Veren-
gung des Anbauspektrums in den formierten Agrargesellschaften die Korngotthei-
ten - als verehrungswiirdig anzusehen sind, wéihrend die Ddmonen des Waldes in
den Hintergrund gedrangt werden. Durch diese Scheidung zwischen Buschgeistern
und Nutzpflanzengodttern und die zunehmende Hierarchisierung der Gotterwelt
verlieren die Jenseitsméchte aber viele ihrer naturschiitzenden Funktionen.

Die mit den Korngottheiten verbundenen Fruchtbarkeitskulte haben einen ex-
pansiven Charakter. Sexualitdt und Schwangerschaft werden zu fruchtbarkeitsma-
gischen Praktiken umgewertet; anders als bei den Kulturen des Regenwalds (Frank
1987) wird Bevdlkerungswachstum nun gefordert und nicht mehr beschrénkt.



12 -

Waihrend bei "primitiveren" Volkern die Leute Ansehen gewinnen, wenn sie durch
Geschenke und Feste ihren Besitz verausgaben, kommt es nun zur positiven Um-
wertung von Schatzbildung und Reichtum:

"Mit dem Kinderreichtum verband sich gewo6hnlich auch der Reichtum an Besitz
iiberhaupt, da ja nur einigermaflen Begiiterte die Voraussetzungen besal3en, sich
mehrere Frauen zu halten. Wohlhabenheit konnte aber wieder ... nur als Aus-
weis dafur betrachtet werden, dal3 die Betreffenden iiber ein hohes Maf3 an
fruchtbarkeitsmagischen Wirkvermogen verfiigten. ... Wer aber reich war, und
das hie3 eben: wer seine Fruchtbarkeitskrifte in besonderem Malle zur Entfal-
tung gebracht und sich dadurch, wie man es in agrarischen Gesellschaften ver-
stand, als hervorragend sozial erwiesen hatte, der genof3 dann zumeist auch ein
hoheres Sozialprestige, ja erschien nicht selten wie von einer Art religisem
Nimbus umgeben." (Miiller 1974, S.93)

Wihrend sich bei den Kulturen im Regenwald Wohlhabenheit tendenziell auf den
Nahrungsmittelkonsum beschriankt, der aus physiologischen Griinden nur begrenzt
zu steigern ist, wird Sozialprestige nun auch mittels "unverderblicher" Statussym-
bole demonstriert, deren Anhdufung keiner natiirlichen Grenze mehr unterliegt -
man denke etwa an die Pyramiden der Agypter und Azteken. Bevokerungs-
wachstum und Bediirfnissteigerung fithrten daher schon in den formierten Agrarge-
sellschaften zur Einfiihrung naturzerstorender Anbaumethoden.

So ist die von der Bibel iiberlieferte Sintflut wahrscheinlich als eine menschlich
verursachte Umweltkatastrophe zu deuten (Seymour 1985, S.41 ff.). Die Bauern in
Mesopotamien diingten die Felder nicht mit Tierdung, sondern mit dem Schlamm
von Euphrat und Tigris, der iiber ein kompliziertes Bewésserungssystem auf die
Felder geleitet wurde. Durch Rohdung und Uberweidung lockerte sich im Bergland
der Boden und mit den Jahren wurden immer mehr Sedimente in den Fluniede-
rungen angespiilt, eine Entwicklung, die nicht nur begriiit, sondern auch gezielt
befordert wurde. Etwa 2500 v.Chr. muf3 es dann auf einmal sehr schnell gegangen
sein: Starke Regenfille lieBen ganze Hénge abrutschen und spiilten sie iiber das
Zweistromland; die Stadt Ur wurde von einer drei Meter dicken Lehmschicht be-
graben.

Gerechterweise mufl man aber auch anfiihren, dal Ackerbau und Viehzucht vie-
lerorts zu Verbesserungen des Bodens und zur Erhhung des Artenreichtums bei-
getragen haben (Seymour 1985). Korn- und Erdgottheiten stehen also als 6kolo-
gisch zwiespiltige Symbole fiir diese Epoche der Menschheitsgeschichte. Wie sieht
es nun aber mit der "Okobilanz" der Automobil- und Traktorgottheiten aus? Boden
war in den formierten Agrargesellschaften meist ein knappes Gut, da seine weitere
ErschlieBung mit immer groBeren Entfernungen von den Handelswegen und stéadti-
schen Zentren einherging. Durch die industrielle Verbesserung der Verkehrsmittel
und Konservierungsmethoden wurde diese Begrenzung - zumindest voriibergehend
- aufgehoben; heute transportiert man Kunstdiinger, Pestizide und Ernten um die
halbe Welt. Knapp bzw. teuer wurde dagegen menschliche Arbeitskratft.

Der Vorteil der neuen gegeniiber den alten Anbaumethoden liegt nun interessan-
terweise kaum in einer Erh6hung des Flichenertrags, sondern in der Produktivi-
titssteigerung menschlicher Arbeitskraft: Die Ernte einer asiatischen Reisterasse
148t sich mit konventionellen Methoden bei vermehrtem Arbeitseinsatz fast beliebig
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steigern (Geertz 1969). Anders wire es in Siidostasien auch niemals zur heutigen
Bevolkerungdichte gekommen. Durch den Einsatz von Pestiziden in einer solchen
Reisterasse steigert man vielleicht die Produktivitit menschlicher Arbeit, kaum
aber den Flachenertrag, sondern vergiftet hochstens die Fische, die darin leben.
Ahnlichen agrardkonomischen Regeln unterliegen auch die traditionellen Garten-
bausysteme in den Tropen, in denen viele verschiedene Pflanzen miteinander wach-
sen, nach genau ausgekliigelten Regeln, die moglichst viele symbiotische Bezie-
hungen - die bekannteste davon ist vielleicht die Stickstoffanreicherung von Boh-
nen oder anderen Leguminosen - auf engstem Raum und innerhalb einer einzigen
Vegetationsperiode miteinander kombinieren (). Mit agrarindustriellen Methoden
dagegen lassen sich trotz der damit einhergehenden Zerstorung des Bodens zwar
ebenfalls hohe Hektarertrdge erzeugen, allerdings nur um den Preis, dafl die me-
chanischen und chemischen Stiitzleistungen stdndig erhoht werden.

Nun sind nicht mehr der Boden und die Pflanzen heilig, sondern die Mittel, die
den Einsatz menschlicher Arbeitskraft zu ihrer Kultivierung verringern - eine Ent-
wicklung, die weder 0kologisch vertrdglich noch angesichts von Getreidebergen
und Milchseen in den Industrielindern und weltweit wachsender Arbeitslosigkeit
sozial besonders sinnvoll ist.

Wiedergeburt der Pflanzenseele?

Das Konzept der Pflanzenseele bei den Regenwaldkulturen hat sich in meiner
Argumentation, trotz aller Einwénde gegen Modetorheiten, als 6kologisch sinnfal-
lig erwiesen. Nun stellt sich zum Ende die Frage: Was ist zu tun? Feuerbach lehrte
uns, daf} wir die Geister und Goétter erschaffen haben, und daf3 wir sie daher wieder
abschaffen konnen. Aber konnen wir sie bei Bedarf auch wiederbeschaffen? An-
scheinend konnen wir das, wie sich an der Verehrung zeigt, die manche unserer
Zeitgenossen Indianerhduptlingen, Yogis und anderen Sektenfiihrern zollen. Ich
firchte nur, daf3 bei den Wallfahrten zu exotischen Heilsquellen vor allem der Ver-
brauch von Flugbenzin gesteigert wird. Seit Henri IV und Friedrich dem Grof3en
kann bei uns jeder glauben, was er will, solange er den Ausbau von Heerstral3en,
Autobahnen und Flughéfen nicht behindert.

Kulturelle Verbindlichkeit stellt sich indes, jedenfalls in materialistischer Per-
spektive, nur liber eine Verdnderungen der Produktions- und Gesellungsformen
her. In den reichsten Léndern der Welt stehen wir hier an einer Schwelle: Die Be-
volkerungsmehrheit arbeitet nicht mehr in der Industrie, sondern im Dienstleis-
tungssektor. Welches die mit der Dienstleistungs- oder Informationsgesellschaft
heraufziechenden Jenseitsmachte auch immer sein mogen: Computergeister, Sexgot-
tinnen und Leinwandstars mit einer hoffentlich gilinstigen Energiebilanz, der Sturz
der ruBverschmierten und kraftstrotzenden Traktor- und Automobilgdtter ist iliber
kurz oder lang absehbar. Eine Gotterdimmerung ist in jedem Fall notwendig, wenn
der okologische Kollaps verhindert werden soll. Die Eindimmung des na-
turzerstorenden Charakters der Produktionstechniken ist noch am ehesten denkbar,
wihrend die direkte Senkung des Bediirfhisniveaus wahrscheinlich nur mit diktato-
rischen Mitteln durchgesetzt werden kann (vgl. Jonas 1984), und die kurzfristige
Ausdiinnung der Bevolkerungsdichte nur durch Volkermord zu erzwingen wére.

Allein schon wegen der viel hoheren Bevolkerungsdichte aber konnen wir nicht
leben wie die Regenwaldvolker (vgl. Frank 1987). Auch 146t sich ihre schillernde
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Konzeption der Pflanzenseele nicht in universelle Rechtbegriffe pressen, mit denen
eine Begrenzung naturzerstorender Technik heute auf der nationalen und internati-
onalen Ebene nur verbindlich gemacht werden kann - ein formaljuristisch immerhin
denkbares "Lebensrecht" fiir Pflanzen aber wiirde uns zum Hungertod verurteilen.
Auch wenn wir also eine Pflanzenseele zumindest als Rechtsbegrift in unserer Kul-
tur nicht wiederbeleben konnen, so sollten wir sie dennoch achten, wo sie in tra-
ditionellen Kulturfragmenten fortbesteht. Denn wenn wir iiberleben wollen, sind
wir nicht auf die Chemieindustrie angewiesen, die die Welt mit gentechnisch verén-
dertem Saatgut iiberzichen will, das einen noch stirkeren Einsatz von Herbiziden
zuldBt, sondern auf ein vertragliches Zusammenleben mit anderen Kulturen und auf
eine eher arbeitsintensive Nahrungsmittelproduktion, die traditionelles Wissen von
Natur- und Kulturzusammenhédngen und damit auch die verschiedensten Konzepti-
onen der Pflanzenseele integriert ('°).
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Anmerkungen

10

Ob die rezenten "Jager und Sammler" Gber die Lebensweise un-
serer altsteinzeitlichen Vorfahren Auskunft geben, ist umstrit-
ten. Der Evolutionismus ging fruher davon aus, dal3 diese
Stdmme auf der damaligen Kulturstufe "stehengeblieben” sind.
Die jungere Volkerkunde nimmt hingegen an, dal3 auch solche
Stdmme sich ver&ndern; dald einige Stamme sogar, obwohl sie
den Ackerbau bereits "erlernt" hatten, aus Bequemlichkeit oder
Zwang wieder ganz zum Sammeln und Jagen ubergegangen
sind (Levi-Strauss 1950, S.469; Lee 1968).

far Neuguinea, ein anderes Regenwaldgebiet, vgl. Muntzel 1987
Muller, 107 ff.; Herbig, 41 ff.; Seymour 1985, S.37

Bei Kernobst ist dies ein prokreativer Vorgang: Die Kerne wer-
den beim Verzehr durch Tiere oder Menschen weitrdumig aus-
gesat.

Jensen 1948, S.34 ff.; Zerries 1969, S.69 ff.; Muller, S.68 ff.

vgl. auch Brondegaard 1985; Hohler 1985

Insofern ist auch die von P.Singer aufgeworfene Frage, ob Men-
schen mit schweren Hirnschaden, neurologisch besehen "Be-
wuldtsein" oder "Schmerzempfinden" besitzen, irrelevant; es
geht ndmlich nicht sosehr darum, was diese Menschen fuhlen -
das konnen wir oft sowieso nicht wissen -, sondern um den Er-
halt menschlicher Solidaritat, und die Frage, welche Behand-
lung wir, die "Gesunden", von unserem aktuellen Vorstellungs-
vermogen her zu befurchten haben, wenn uns einmal (voruber-
gehend oder endgultig ?) die Sinne schwinden.

Das schliel3t nicht aus, dal3 mythische Relikte friherer Le-
bensumstande konserviert oder religibse Fragmente, z.B. Jesus-
oder Marienbilder, von unterworfenen Stdmmen Ubernommen
und adaptiert werden.

Seymour 1985, S.228 ff.; Anderson 1952, S.136 ff.

vgl. Kerr 1980; Posey 1984; Sarukhan 1985



