1.2 Natur als Schopfung

Dirk Evers

Menschen haben seit frithesten Zeiten die sie umgebende Natur beschrieben als ein
Gefiige von Lebensbedingungen, denen sie ihre eigene Existenz verdanken und zu
denen sie sich ins Verhéltnis zu setzen haben (- IIL.8). Dies geschah zunéchst v.a.
im Rahmen von Weltanschauungen und Sinnsystemen, die wir heute als religios be-
zeichnen. Eine wesentliche Rolle spielen dabei mythische Erzéhlfiguren, aber auch
abstraktere religiose Vorstellungen, die iiber die Anfinge einer Geschichte von Welt
und Menschheit Auskunft geben mdchten und im westlichen Kulturkreis unter dem
Stichwort der Schopfung zusammengefasst werden. Westliche Schopfungsbegriffe set-
zen im Allgemeinen ein lineares Geschichtsverstdndnis voraus, wahrend das zyklische
Denken Ostlicher Religionen zwar ebenfalls von Entstehen und Vergehen des Kosmos
redet, dieses aber als ewigen Kreislauf ansieht (- I.1). ,,Die Kategorie der ,Schopfung’
erweist sich damit vorwiegend als eine westliche Frageperspektive“ (Ahn 1999: 251),
auf die wir uns in diesem Kapitel beschrianken.

1. Urspriinge im Vorderen Orient

Bereits in den alten Kulturen des Vorderen Orients (Sumerer, Assyrer, Agypter, Ba-
bylonier; vgl. Keel/ Schroer 2002) entstehen entsprechende Motive und Erzdhlungen,
die die Welt als Ganze mit ihren biologischen und geophysischen Gegebenheiten, aber
auch die vorfindlichen Gesellschaftsstrukturen auf eine Schopfung durch gottliche
Wesen zuriickfithren. In ihnen sind religiose Deutung, philosophische Spekulation
und naturkundliche Beobachtung noch nicht geschieden, ebenso wie Theogonie (die
Erschaffung der Goétter selbst bzw. ihre Abstammung voneinander), Kosmogonie (Ent-
stehung der Welt mit ihren Lebensrdumen) und Anthropogonie (die Erschaffung
des Menschengeschlechts, oft in Form eines ersten Menschenpaares) noch eng mit-
einander verwoben sind. Auch gehen verschiedene Vorgiange von (Ur-)Zeugung, Her-
vorbringen und Anordnen von Materie, Kampfmotive sowie Selbstentfaltungs- und
Transformationsvorstellungen eine Synthese ein. Dabei steht weniger der Versuch
einer genetischen Herleitung im Vordergrund als vielmehr das Interesse an der Ver-
lasslichkeit der Natur, der Einsicht in ihre Grundkrifte und entsprechender praktischer
Lebenssicherung. Das zeigt sich an der verbreiteten Verwendung von Schépfungs-
motiven im Hymnus und an der rituellen Verankerung der Schopfungstexte im Kon-
text von Geburts- und Hochzeitsriten (vgl. das babylonische Atramhasis-Epos) oder
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des babylonischen Neujahrsfestes (vgl. das Epos Eniima-elis ), in dessen jahrlicher
Feier die Schopfermacht des Gottes Marduk vergegenwirtigt wurde. Im Verstidndnis
der Natur als Schopfung wurde die Bedrohtheit des Menschen und seiner
natiirlichen Lebensgrundlagen bei gleichzeitiger Erinnerung an die dem Chaos
wehrenden schop-ferischen Michte vergegenwirtigt.

2. Biblische Traditionen

Die hebriische Bibel nimmt zunéchst in hymnischen Texten und spéter auch in den
beiden ausfiihrlicheren Erzahlungen zu Beginn des Genesis-Buches vielfiltige Motive
aus anderen vorderorientalischen Traditionen auf, so die Urgeschichte in Form von
»Noch-nicht“-Beschreibungen, den Zusammenhang von Schépfung und Flut (Baby-
lon), das Chaoskampfmotiv (Ugarit) oder Elemente agyptischer Weisheit (vgl. Ps 104
mit dem Atons-Hymnus). Vor allem die Menschenschopfung findet sich schon in alten
israelitischen Traditionen, wahrend die Weltschopfung erst in der Konigszeit (seit ca.
1000 v. Chr.; vgl. die biblischen Biicher) an Bedeutung gewinnt und vollends in der
Exilszeit (587-539 v. Chr.) theologisch reflektiert wird, als die geschichtlichen Heils-
traditionen fraglich geworden sind (vgl. Schmid 2012). In diesem Zusammenhang
wird wohl auch das hebrdische Verb bara® fiir (er-)schaffen gepragt, das als spezielles
Tatigkeitswort fiir das gottliche Schaffen reserviert ist und keine Materialangabe oder
zusatzliche Beschreibung des Schopfungshergangs mehr benétigt. Hier deutet sich die
spatere Konzeption einer creatio ex nihilo, einer Schopfung aus dem Nichts an, wie sie
die christliche Schopfungstheologie pragen wird: Der Schopfer steht der Schopfung
als Woher ihres Ursprungs und als Woraufhin ihres Geschaffenseins souverin gegen-
tiber. Er ist kein Werkmeister, der einen vorhandenen Stoff gestaltet, sondern der,
der das Nichtseiende ruft, dass es sei (vgl. Rom 4,17). Die israelitischen Schopfungs-
traditionen kennen dabei allerdings keinen umfassenden Naturbegriff, der alles Ge-
schaffene begrifflich vom ungeschaffenen Schopfer zu unterscheiden erlaubte, insofern
dem Hebriischen das Aquivalent fiir das griechische physis (Natur) fehlt. Trotz der
Verwendung des griechischen Begriffs ist der Befund im Neuen Testament ahnlich:
,Physis® hat zumeist die Bedeutung von Wesen und kann sich sowohl auf die gottliche
wie auf die menschliche Natur beziehen. Natur als Inbegriff der natiirlichen Schopfung
im Neuen Testament wird eher mit dem griechischen Terminus ,kosmos® (Ordnung)
bezeichnet. Die Welt wird geordnet und nicht als Chaos wahrgenommen, diese Ord-
nung aber wird nicht als selbstverstindlich angesehen, sondern als das absichtsvolle
Werk des Schopfers.
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3. Antike und friihe christliche Theologie

3.1 Schopfung aus dem ,Nichts”?

In der Antike lehren v. a. Aristoteles (384-322 v. Chr.) und die sich an ihn anschlief3en-
de Schule gemif3 dem Axiom, dass aus Nichts nichts werden kann, die schon von Hera-
klit (um 520-um 460 v. Chr.) und Parmenides (um 520 /515-um 460 / 455 v. Chr.) ver-
tretene Ewigkeit der Welt, die keinen eigentlichen Schépfungsakt voraussetzt (> 1.1).
Platon (428 /427-348 /347 v. Chr.) dagegen macht im Timaios einen Werkmeister der
Welt (Demiurgen) fiir die faktische Verfassung des Kosmos verantwortlich, der der
ungeschaffenen Materie nach Vorgabe der ewigen Ideen Gestalt verleiht. Doch auch
er kennt keine Schopfung aus dem Nichts. Fiir die Stoiker ist die Materie ebenfalls
ohne Anfang. Zu dem Baumeister der Weltordnung treten bei ihnen keimartige Krifte
der Natur selbst hinzu, die die Vielfalt der Einzelerscheinungen mit hervorbringen.
Dennoch ist der Kosmos von einem einheitlichen, géttlichen Grundgesetz durchwirkt,
das fiir die Einheit und Harmonie der Wirklichkeit verantwortlich ist. Dagegen ver-
treten die Epikureer die schlechthinnige Zufilligkeit der Welt.

Die sich langsam entwickelnde christliche Schopfungstheologie sucht die biblischen
Schopfungsvorstellungen durch eine intensive Auseinandersetzung mit zeitgends-
sischen naturphilosophischen und kosmologischen Anschauungen zur Geltung zu
bringen (> L.1). Vor allem gegen die Aristoteliker und die Epikureer sucht man im
Platonismus einen Verbiindeten, der es erlaubt, die Entstehung der Welt aus einem
gottlichen Ursprung zu denken und die Giite der Schopfung auf die Giite des Schopfers
zuriickzufiihren. Zudem scheint das platonische Weltbild Losungsmdglichkeiten fiir
innertheologische Problemstellungen bereitzuhalten. Wenn das Alte Testament vom
Urgeist iiber den Wassern und von der Mitwirkung der himmlischen Weisheit bei
der Schopfung spricht, und das Neue Testament Jesus Christus als Schopfungsmittler
und als Weltvernunft (logos) bezeichnet, so ldsst sich dies in Anlehnung an die Ver-
mittlungsfunktion der Ideen bei Platon als Mitwirkung des Logos-Sohnes bei der
Weltschopfung verstehen, so dass Schopfung und Erlésung zusammengedacht werden
konnen.

Andererseits stellen sich je ldnger je mehr auch fundamentale Differenzen heraus.
Einzelne Versuche einer christlichen Aufnahme des Gedankens einer ewigen Existenz
der Materie werden mit Verweis auf das biblische Schopfungsverstindnis abgelehnt.
Gegen gnostische Kosmologien, die die materielle Welt zur Gottheit in einen Gegen-
satz stellen, aber auch gegen neuplatonische Vorstellungen eines Hervorgangs (Ema-
nation) der Welt aus Gott wird spdtestens von Irendus von Lyon (um 135-um 202)
betont, dass Gott selbst die Welt voraussetzungslos aus Nichts, d.h. nicht aus etwas
ewig Seiendem, erschaffen habe. Das Bekenntnis, Gott habe alles, Himmel und Erde,
die sichtbare und die unsichtbare Welt, aus Nichts (ex nihilo) erschaffen, bildet seitdem
eine Grundformel christlicher Schopfungslehre.
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3.2 Die Schopfung als Gottes Buch der Natur

Das Christentum bringt mit dem Gedanken der Natur als Schopfung aus Nichts auch
einen erheblichen Entmythologisierungsschub mit sich, insofern herausgestellt wird,
dass die Natur als solche nicht géttlich und nicht religiés zu verehren ist. Der Schopfer
ist der Herr iiber die Natur, deren Krifte und Gestalten ihm untergeordnet und von
ihm abhéngig sind. Zugleich kann die Natur verstanden werden als Ausdruck der
Weisheit, Macht und Absicht des Schopfers. Aurelius Augustinus (354-430) pragt in
seiner Auslegung der alttestamentlichen Schopfungserzéhlung und in Ankniipfung
an Clemens Alexandrinus (um 150-um 215) ein weiteres Motiv christlichen Natur-
verstdndnisses, die Sicht der Natur als Buch. Gott ist nicht nur - vermittelt {iber die
Inspiration der Autoren - der Verfasser der heiligen Schrift, sondern auch - durch
den Akt der Schopfung - der Urheber des Buches der Schopfung (liber creaturae).
Das Buch der Schopfung ist als Abbild und Gleichnis anzusehen, das von sich weg auf
seinen Urheber weist. Doch hat das Verstehen des Buches der Natur enge Grenzen, die
v.a. in der Begrenztheit des Menschen und seiner Siinde begriindet sind. Augustinus
stellt denn auch das Buch der Schrift an die erste Stelle und bedient sich nicht der
Unabhingigkeit beider Biicher, um etwa im Sinne einer natiirlichen Gotteserkenntnis
aus den Werken der Natur direkt auf das Wesen Gottes zu schlieflen. Es gibt fiir ihn
keine authentische, menschliche Gotteserkenntnis aus der Natur, ja im Grunde keine
letztlich addquate Naturerkenntnis, weil diese die rechte Erkenntnis der Geheimnisse
des Schopfers voraussetzen wiirde. Fiir ihn folgt deshalb aus der Buchmetapher keine
Aufforderung, das Buch der Schopfung als solches lesen oder gar verstehen zu wollen.

4. Mittelalter

Die mittelalterliche Theologie unterscheidet zwischen natiirlichen Wesen, die in ihrer
Natur von ihrem Schopfer geschaffen sind, und Dingen, die von den als Vernunft-
wesen geschaffenen menschlichen Geschopfen selbst wieder durch die verschiedenen
Kiinste (artes) hervorgebracht werden. Diese Produkte werden dann nicht als natiir-
lich, sondern als kiinstlich bezeichnet (non naturale, sed artificiale). Die entscheidende
Differenz zwischen natiirlichen und kiinstlichen Wesen wird im natiirlichen Strebe-
vermogen der ersteren gesehen. Wiahrend geschaffene Naturen von selbst danach
streben, ihre Natur zu verwirklichen, sind kiinstliche Produkte schlicht das, was sie
sind, und nicht auf innere, sondern ihnen duflerliche, vom Produzenten auferlegte
Zwecke bezogen. Sie unterscheiden sich also nicht nur hinsichtlich ihrer Entstehungs-
griinde, sondern auch hinsichtlich ihrer Selbstbewegung und ihrer Bestimmung. Von
Gott geschaffene natiirliche Wesen haben nicht einfach eine geschaffene Natur, son-
dern sie streben danach, ihre Natur, ihre natiirliche Disposition zu verwirklichen, die
ihnen von ihrem Schopfer verliehen wurde. Die natiirliche Ordnung der Dinge, der
ordo rerum naturalium, wird deshalb verstanden als die Ordnung der Bestimmungen
und Strebungen natiirlicher Wesen, die bestimmt und strukturiert wird durch die
Gesetze, denen Wesen folgen, um ihre Existenz geméf ihrer Natur zu verwirklichen.
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Menschliche Individuen sind in diesen ordo eingebunden, doch zugleich durch ein
ihnen eigentiimliches Strebevermdgen herausgehoben: Es gehort zur Natur mensch-
licher Wesen, nach dem Ubernatiirlichen, nach dem Geistigen und am Ende nach
Gott selbst zu streben.

Thomas von Aquin (1224/25-1274) sieht den Menschen als Gottes Ebenbild an,
das von Natur aus auf Gott ausgerichtet ist und seine Erfiillung erst jenseits der Natur
findet. Diese Offenheit fiir den Gottesbezug schlief3t auch unmittelbar sittliche Forde-
rungen mit ein. An dem Ubernatiirlichen kann der Mensch aber nur Anteil gewinnen,
wenn Gott selbst es als seine Gabe seinen Geschopfen mitteilt. Diese Gabe ist Gottes
Gnade, die den Menschen iiber die Natur erhebt und so sein auf diese Gnade hin ge-
schaffenes Wesen vollendet. Oder wie Thomas wiederholt feststellt: Die Gnade zerstort
nicht die Natur, sondern vervollkommnet sie (z.B. Summa theologiae I, g. 1, a. 8,ad 2).
So kann von der natiirlichen Ordnung eine {ibernatiirliche Ordnung unterschieden
werden, die v.a. Gottes Heilshandeln in Christus und dessen Aneignung durch die
Sakramente und im Glauben umfasst.

5. Reformation und frithe Neuzeit

5.1 Natur und Gnade in reformatorischer Perspektive

Die Konzentration reformatorischer Theologie auf das Rechtfertigungsgeschehen
und die Auseinandersetzung mit der scholastischen Gnadenlehre fiihren zu einer
ambivalenten Sicht der Natur. Martin Luther (1483-1546) selbst bezeichnet die Natur
und Kreatur als Gottes ,,Larve, als indirekte und verborgene Prasenz des gnadigen
Schopfergottes, ohne die kein Geschopf leben oder irgendetwas treiben kann. So kann
Luther einerseits die Schopfung ganz im Sinne einer gniddigen Gabe Gottes verstehen,
wenn er im Kleinen Katechismus festhilt, dass die Schopfung ,aus lauter viterlicher,
gottlicher Giite und Barmherzigkeit ohn alle mein Verdienst und Wirdigkeit® (Luther
[1530] 1982: 511) den Menschen hervorbringt und erhélt. Die Natur ist andererseits
als das der gottlichen Gnade sich widersetzende Moment zu bestimmen, insofern der
Mensch nicht von sich aus und nicht aus natiirlichen Kréften selig werden kann. Eine
rein weltlich bleibende Vernunft kann aus rein natiirlicher Erkenntnis Gott nicht als
den erkennen, der er ist, geschweige denn seiner gewiss werden. Gott ist als Schopfer
in der Natur zugleich verborgen und offenbar, seine offenbare Seite in der Natur aber
kann vom siindigen Menschen nur durch Gottes Wort erkannt werden. Direkt aus
der Natur abgeleitete Gotteserkenntnis kommt deshalb fiir die Reformatoren nicht
in Betracht. Damit ist das scholastische Stufenmodell einer Zuordnung von Natur
und Ubernatur ebenso hinfillig wie damit zusammenhingende Unterscheidungen
von ;heilig’ und ,profan‘ oder ,Laien’ und ,Klerus’ Erweist sich in der Perspektive des
Glaubens alle Natur als eine Form der gnadigen Zuwendung Gottes, so vermittelt sich
die gottliche Gnade in, mit und unter den Gestalten der Natur, ohne auf Wunder und
sakramentale Vermittlung angewiesen zu sein, die als ,iibernatiirlich’ anzusehen wéren.
In der sich im Anschluss an die Reformation ausbildenden protestantischen Schuldog-
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matik wird von der urspriinglichen Schopfung (creatio originans) Gottes Begleitung der
Schopfung, seine Vorsehung (providentia) unterschieden, die darin ihren Grund hat,
dass Gott ,sich nicht untétig zuriickgezogen hat von dem von ihm begriindeten Werk,
sondern jenes durch seine Allmacht bis heute erhdlt und durch seine Weisheit alles in
ihm regiert und moderiert” (Gerhard [1657] 1864: 17). Die zentrale Problemstellung
dieser Ausfiihrungen liegt in der Bestimmung des Zusammenwirkens von géttlicher
Vorsehung und Freiheit der Geschopfe.

5.2 Natur als Norm?

Im Mittelalter hatte die Natur auch den Charakter einer durch den Schopfungsrat-
schluss begriindeten Norm. Mit dem Aufkommen von Humanismus und Renaissance
beginnt der Mensch an sich selbst Maf zu nehmen und die Natur zunehmend als
seinen Gestaltungsraum zu entdecken. Der Mensch selbst wird zum Mafl der Din-
ge, und im Zusammenspiel mit dem Entstehen der neuzeitlichen Wissenschaft wird
Natur zunehmend als Raum und Material verstanden, dem der Gestaltungswille des
Menschen gegeniiber steht. Im Lichte einer mathematischen Beschreibung der Natur
(> L.3), wie sie sich zundchst an den Himmelserscheinungen erprobt und dann auf die
Fallgesetze und anderes ausgeweitet wird, erscheint der Schopfer weniger als inneres
Wirk- und Erhaltungsprinzip der Schopfung denn als ihr Konstrukteur. Entsprechend
sollen die Menschen durch Einsicht in die Gesetze der Schopfung befdhigt werden,
sich die Natur durch Technik verfiigbar zu machen und zu ,Meistern und Besitzern
der Natur® (Descartes [1637] 1997: 101) aufzuschwingen.

5.3 Wandlungen im Naturbegriff

War die von Augustinus inspirierte Wendung ,Buch der Natur® (liber naturae) mit
einer Betonung des Abbild- und Gleichnischarakters der Welt im Mittelalter durch-
gangig vertreten worden, so lassen die Durchbriiche in der Kosmologie der frithen
Neuzeit die Unabhidngigkeit des Buches der Natur und des Zugangs zu seinem Ver-
standnis in neuem Licht erscheinen (- I.1). Johannes Kepler (1571-1630) versteht die
Astronomen als ,Priester Gottes am Buch der Natur', und Galileo Galilei (1564-1642)
macht die Unabhingigkeit beider Biicher und ihre unterschiedliche Aussageabsichten
zum hermeneutischen Programm: Wiahrend das Buch der Schrift uns zum Heil fithren
soll, ist das Buch der Natur dem forschenden Verstehen des Menschen mittels ma-
thematischer Rekonstruktion zugénglich geworden (Galilei [1623] 1968: 232; > 1.3).
Charakteristisch fiir die Neuzeit ist der grundlegende Wandel im Naturbegriff, der
immer mehr theologische Qualititen iibernimmt. Die Dynamisierung der Natur als
eines unendlichen und produktiven Seins fithrt dazu, dass Schopfer und Natur, dass
die schaffende Natur (natura naturans) und die geschaffene Natur (natura naturata;
> II.1/Abschn. 2.2), immer enger zusammenriicken. Das Ubernatiirliche erscheint
nicht mehr als das die Natur Begriindende, sie Erhaltende, Bewegende und Vollenden-
de, sondern als das Un-Natiirliche. Jeder transzendente Eingriff muss als intellektuelle
Zumutung sowohl an den Natur- als auch an den Gottesbegriff erscheinen, dessen
Bedeutung im Deismus konsequenterweise auf die Schopfung am Anfang reduziert
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wird, wihrend die Erhaltung durch die Naturgesetze und durch die Ubereinstimmung
der Natur mit sich selbst garantiert wird. Wird die Natur im 18. Jh. noch wesentlich
mechanistisch als planvoll konstruierte Maschine verstanden (so auch in der sog.
Physikotheologie; > II1.8 / Abschn. 2.), so treten im 19. Jh. vermehrt die biologischen
Ziige in den Vordergrund. In der Evolutionstheorie Charles Darwins (1809-1882)
wird die Kette der Lebewesen bis hin zum Menschen als das Resultat eines produktiven
Zusammenwirkens von Naturkriften durch Variation und Selektion verstanden, so
dass die in den biblischen Schopfungserzdhlungen dargestellten Vorginge als natur-
wissenschaftlich unhaltbar gelten miissen.

5.4 Schleiermacher und das 19. Jahrhundert

Auf die Destruktion der Kategorie des Supranaturalen durch die Aufklirung und auf
den Einspruch der Naturwissenschaften gegen die biblischen Schépfungsvorstellungen
reagiert der evangelische Theologe Friedrich Schleiermacher (1768-1834), indem er in
seiner Glaubenslehre eine konsequente Umwandlung der traditionellen Schopfungs-
lehre in eine Reflexion auf das menschliche Selbstverstindnis vornimmt. Insofern
Theologie nichts anderes sein kann als eine Auslegung des christlich-frommen Selbst-
bewusstseins, kann sie im Grunde nur immanente Prinzipien eines immer schon
existierenden Etwas entfalten, aber keine Lehre iiber einen absoluten Anfang auf-
stellen. Gott und Natur stehen sich nicht gegeniiber, sondern die Natur ist im frommen
Gottesbewusstsein zu verstehen als mit der titigen Wirksamkeit Gottes identisch, so
dass die ,,gottliche Ursdchlichkeit als der Gesammtheit der natiirlichen dem Umfange
nach gleich [...] dargestellt“ (Schleiermacher [1830/31] 2008: 309) wird. Insofern
sind ,Gott® und ,Welt® dhnlich wie ,Natur® und ,Geist‘ sich wechselseitig bedingende
Kategorien: ,,Kein Gott ohne Welt, so wie keine Welt ohne Gott“ (Schleiermacher [1839]
2002: 269). Schleiermacher entfaltet deshalb die Natur nicht als das Produkt eines her-
stellenden gottlichen Handelns, sondern als unmittelbaren Ausdruck Gottes, der nicht
planméfig die beste aller moglichen Welten konstruiert, sondern in freier Kreativitét
bestindig schaffend titig ist. So teilt sich die gottliche Weisheit in Natur und Geist
gleichermaflen mit und stellt sich in ihnen dar, so dass die Natur und also ,,das ge-
sammte [sic] endliche Sein [...] als das schlechthin zusammenstimmende géttliche
Kunstwerk® (Schleiermacher [1830/31] 2008: 507) aufzufassen ist.

6. Herausforderungen eines christlichen Schopfungsverstandnisses
heute

Nach einer Phase der Konzentration auf anthropologische Fragestellungen sucht die
christliche Schopfungstheologie seit einiger Zeit die Kategorie der Natur in ihre Per-
spektive wieder einzuholen. Das geschieht zum einen im Gesprach mit den Naturwis-
senschaften, das nun nicht mehr das biblische Weltbild zu verteidigen sucht, sondern
als Debatte um ein angemessenes religioses Wirklichkeitsverstandnis gefithrt wird.
Dazu haben auch Entwicklungen der Naturwissenschaften im 20. Jh. beigetragen,
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die eine Uberwindung der Diastase von Natur — Geist bzw. Natur - Mensch méglich
erscheinen lieflen. Nachdem sich zunichst eher Einzelne dem Thema der Natur zu-
wandten (z.B. Karl Heim, 1874-1958, im evangelischen und Pierre Teilhard de Char-
din, 1881-1955, im katholischen Raum), wird der vornehmlich in der angelsdchsisch
gepréagten Welt gefiihrte Diskurs zwischen science and religion in der deutschsprachigen
Theologie etwa von Wolthart Pannenberg (1928-2014), Jiirgen Moltmann (geb. 1926)
und Michael Welker (geb. 1947) aufgegriffen. Als anregend haben sich dabei prozess-
philosophische und -theologische Entwiirfe erwiesen (Charles S. Peirce, 1839-1914;
Alfred N. Whitehead, 1861-1947) (vgl. z. B. Deuser 1993).

Dariiber hinaus haben zum anderen 6kologische Fragestellungen die Debatte ange-
regt (vgl. Rau et al. 1987), die die Natur nicht als blofle Ressource, sondern in religioser
Perspektive in ihrem Eigenwert wahrnehmen und den menschlichen Umgang mit der
Natur entsprechend ausrichten wollen. Damit werden auch kritische Anfragen an das
Christentum aufgenommen, denen zufolge eine religios unterfiitterte anthropozentri-
sche Naturvergessenheit der christlichen Tradition fiir die 6kologische Krise jedenfalls
mitverantwortlich ist (Amery 1972). Seit den 1980er Jahren hat sich das Schlagwort
der ,Bewahrung der Schopfung® etabliert, das im Zusammenhang des sog. Konziliaren
Prozesses geprégt wurde, auf den sich 1983 die Mitglieder der VI. Vollversammlung des
Okumenischen Rates der Kirchen in Vancouver verpflichteten. Mit dieser nicht unpro-
blematischen Formel (vgl. Graf 1990) sucht christliche Schopfungstheologie auch den
Anschluss an andere Formen wertschitzender Wahrnehmung der ethischen (- II1.5),
leiblichen (- III.1) und &sthetischen (- II.2) Aspekte der Natur und des Natiirlichen.
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