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Stille Verwandlung 

Arno Böhler 

Ich nenne stille Verwandlung [transformation silencieuse] eine, die ohne Lärm stattfin-
det, von der man nicht spricht. Still im doppelten Sinne: Sie passiert ohne Vorwar-

nung, und man denkt gar nicht daran, von ihr zu sprechen. (Jullien 2018, 141) 

1 Unter-irdisc

Transformations silencieuses, stille Verwandlungen sind für François Jullien Prozesse, 
die sich langhin anbahnen, ohne von uns bemerkt zu werden. Ihr Hervortreten über-
rascht. Aber nicht, weil sie unvermittelt vom Himmel fallen würden, sondern ganz im 
Gegenteil, weil ihr kontinuierliches Walten von uns nicht wahrgenommen wird. Sie er-
eignen sich, aber unmerklich. Sie finden statt, aber so, als ob sie nicht stattfinden würden 
– still, leise, unscheinbar…

„Eben weil das Voranschreiten still ist, bemerkt man es erst im Nachhinein, ist man 
erstaunt über den daraus sich ergebenden Gewinn, wenn das Resultat bereits vorliegt.“ 
(Jullien 2018, 146f.) Stille Verwandlungen werden niemals in Realzeit wahrgenommen: 
damals, als die Sache selbst noch in Entstehung begriffen war. Damals, als sich die Fak-
toren, die zu einem spektakulären Ereignis geführt haben werden, erst noch zusammen-
fügen mussten, um den hinreichenden Grund für das Aufklaffen des Ereignisses zu lie-
fern, aus dem es einst lautstark hervorgegangen sein wird. Ganz im Sinne Derridas fin-
den stille Verwandlungen in der Regel nachträglich statt: Jetzt, wo eine amorphe, cha-
otische Gemengelage Kontur annimmt; jetzt, wo sie als konturierte Gestalt spektakulär 
an die Oberfläche tritt, nachdem ihre Anbahnung lange unbemerkt geblieben war. „Die 
stillsten Worte sind es, welche den Sturm bringen, Gedanken, die mit Taubenfüssen
kommen, lenken die Welt —“, schreibt Friedrich Nietzsche in Ecce Homo (Nietzsche 
1888, 259), ganz im Sinne eines chinesischen Weisen: 

Um diesen unmerklichen, stillen Verlauf wiederzugeben, von dem zu sprechen einem gar 
nicht in den Sinn kommt, dessen Resultat sich jedoch schließlich aufdrängt, spricht der 
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Chinese Wang Fuzhi von‚ unterirdischer Verschiebung – stiller Verwandlung, 

. (Jullien 2018, 145) 

Das daoistische Unbewusste, das Jullien anhand von stillen Verwandlungen andenkt, 
ereignet sich als unterirdische Genese künftiger Ereignisse, die sich leise anbahnen. 
Nicht das spektakuläre Hervortreten ‚der Sache selbst‘, sondern ihre heimliche, subtile 
Anbahnung ist es, die für François Jullien die Aufmerksamkeit chinesischen Denkens 
vor allem anderen in Anspruch genommen hatte. Es ist wachsam gegenüber den fein-
stofflichen Prozessen, in denen etwas noch in statu nascendi begriffen ist. Es lauert dem 
auf, was keimhaft erst unterwegs ist, das Licht der Welt zu erblicken. Noch steht eine 
Revolution aus, noch kündigt sich der Klimawandel erst an, noch scheint das Alter fern. 

Während in Europa die Auffassung von Effizienz „mit der Hervorhebung der Ak-
tion, mit dem Ereignishaften verbunden [ist] und folglich mit dem Spektakulären und 
Heroischen“ (Jullien 2018, 149), hat das chinesische Denken für Jullien eine hohe Sen-
sibilität gegenüber den Gründen entwickelt, aus denen etwas wird. Untersucht es doch  

genauestens den Übergang […], der zu einem Zutagetreten führt, wenn das Phänomen 
gerade im Begriff ist, seine Nichtwahrnehmbarkeit zu verlassen, im Stadium des ‚Subti-
len‘ (wie ), des skizzenhaften Entwurfs sich befindet und inmitten des Sinnlichen kaum 
merklich aufzutauchen beginnt. (Jullien 2018, 146) 

Etwas regt sich. Kaum merklich. Eine Möglichkeit bahnt sich an. Still und leise. Lang-
sam. Kontinuierlich. Virtuell bahnt sie sich ihren Weg. Die Bedingungen, die ihre Ak-
tualisierung ermöglichen, verdichten sich. Ihr Kommen wird immer wahrscheinlicher. 
Ab einem bestimmten Moment scheint alles auf die Aktualisierung des angebahnten 
Ereignisses hinauszulaufen. Es setzt sich durch, tritt zu tage; grell, spektakulär, unüber-
sehbar. „Das chinesische Denken hilft uns auf diese Weise, die in der stillen Verwand-
lung implizierte Prozesshaftigkeit genauer zu erfassen, dasjenige besser zu verstehen, 
was sich ‚allmählich durchsetzt‘.“ (Jullien 2018, 146) 

2 Spektakulär 

Stille Verwandlungen profilieren sich lange Zeit nicht genug, um von uns beachtet zu 
werden. In der Regel werden die leisen Modulationen von Raum und Zeit, die sich un-
aufhörlich ereignen, erst dann wahrgenommen, wenn sie in spektakulären Ereignissen 
münden. Die stille Verwandlung wird dann augenscheinlich: Eine Revolution findet 
statt – lauthals, grell, lärmend –, nachdem sie sich lange Zeit, kaum merklich, angebahnt 
hatte. Hitzewellen treten gehäuft auf, wodurch der schleichende Klimawandel erstmals 
auffällig wird. Mit einem Male stellt man im Spiegel fest, dass man älter/alt geworden 
ist, obwohl man im Grunde kontinuierlich altert. „Ich würde sogar sagen: Je leiser die 
Verwandlung in ihrem Verlauf, desto schallender und geräuschvoller ist ihr Ergebnis, 
wenn es abrupt zum Ausbruch kommt“ (Jullien 2018, 142) Gerade aufgrund ihrer un-



m 

Stille Verwandlung 129 

scheinbaren Kontinuität verblassen die stillen Verwandlungen, die sich nachtwandle-
risch vollziehen, gegenüber den grellen Tagesereignissen, in denen die Resultate stiller 
Verwandlungen abrupt an die Oberfläche treten und damit unsere Aufmerksamkeit 
nachhaltig auf sich ziehen – drängend, schreiend, grell, laut: Die Revolution wird blutig, 
die Hitze unerträglich, die grauen Haare unübersehbar. Man wird vom Spektakel ange-
zogen und fällt damit aus dem allseitigen Hören heraus, das Heraklit noch im Sinn ge-
habt zu haben schien, als er im „Fragment 50“ forderte: „Habt ihr nicht mich, sondern 

1

Da sich stille Verwandlungen, wie Wang Fuzhi treffend sagt, ‚unter-irdisch‘ ereig-
nen, muss man ganz Ohr werden und allseitig hören lernen, um sie zu gewahren. In 
Übereinstimmung mit chinesischen Denkweisen, in denen das Hörvermögen als „der 
Sinn des Kontinuierlichen“ und als ein „allseitig“ offenes Vernehmen bestimmt wurde 
(vgl. Jullien 2018, 141f.), scheint sich auch der Heraklit’sche Logos noch als ein allsei-
tiges, kontinuierliches Hören vollzogen zu haben, in dem man je selbst, quasi am eige-
nen Leib, durch das Hören auf den Logos in eine durchgängige Zugehörigkeit zu ihm 
verrückt wird, die einen vernehmen lässt: Eins (ist) Alles. Offenkundig handelt es sich 
hier um keine bloß logisch-begriffliche, sondern um eine aisthetische, sinnliche, wenn 
nicht sogar um eine physio-logische Teilhabe am unaufhörlichen Walten des Logos, 
dessen Anfang und Ende, wie Heraklit an einer anderen Stelle sagt, unabsehbar ist – die 
Weiten der Welt kontinuierlich entzündend und wieder verlöschend (vgl. Heraklit 1951, 
DK 22 B 30). 

3 Subli

Mit Kant könnte man sagen, dass stille Verwandlungen, gerade weil sie unaufhörlich
stattfinden, nicht nur einen subtilen, sondern auch einen sublimen Charakter aufweisen. 
Sie sind erhaben, weil sie sich nicht in ein einziges Bild zusammenfassen lassen. So ist 
etwa das kontinuierliche Walten der Zeit, aus dem das All der Dinge hervorgeht, um ein 
einleuchtendes Beispiel zu nennen, einfach zu komplex, zu vielfältig, zu bunt, zu allsei-
tig, zu umfangreich, zu groß, als dass es von uns in ein homogenes Bild vom Ganzen 
der Zeit gebracht werden könnte. Unsere Ein-Bildungs-Kraft wird bei dem Versuch, sich 
ein Bild vom Ganzen der Zeit zu formen, notwendig scheitern, weil das schöpferische 
Walten der Zeit, wie Gilles Deleuze im Anklang an Friedrich Hölderlin zu sagen pflegte, 
einfach zu „unförmlich“ (vgl. Deleuze 1968, 86) ist, als dass sich der Umfang dessen, 
was es gibt, insgesamt in ein Bild synthetisieren ließe, das der Komplexität dieses Ge-
schehens gerecht würde. Während einzelne Objekte, die in Raum und Zeit erscheinen, 

1

sondern den Sinn vernommen, so ist es weise im gleichen Sinn zu sagen: Eins ist alles“ (Heraklit 2007, 
19). 
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gegenständlich lokalisierbar sind – sie affizieren uns am eigenen Leib aus einer be-
stimmten Distanz und zeiträumlichen Perspektive heraus, die wir mit ihnen teilen – lässt 
sich das unaufhörliche Walten der Zeit nicht mehr gegenständlich fassen. Geht es uns 
doch pausenlos an, allseitig, hautnah: Ständig prozessiert sich Zeit, unaufhörlich modu-
liert sich der Raum, kontinuierlich eröffnen sich neue Zeit- und Lebensräume inmitten 
der Zeit. Der Prozess stiller Verwandlungen ist, wie François Jullien treffend schreibt, 
„einfach zu kontinuierlich, um ein Datum festlegen zu können, und da er alles an uns 
betrifft, lässt er sich auch an keinem ‚Ort‘ von uns selbst spezifizieren, lokalisieren.“ 
(Jullien 2018, 143)

Selbst bei endlichen Prozessen, deren Gemengelage von sehr vielen Faktoren ab-
hängt, versagt die Ein-Bildung-Kraft bei dem Versuch, sich ein homogenes Bild von 
den komplexen Zusammenhängen zu machen, die bei der Erzeugung solcher Ereignisse 
mit am Werk sind. So sind die Faktoren, die bei Phänomenen wie dem Klimawandel mit 
im Spiel sind, zu vielfältig-komplex, als dass sie in eine einzige Formel, ein einziges 
Diagramm, in ein einziges Bild synthetisiert werden könnten, in dem der gesamte Pro-
zess anschaulich abgebildet wäre. Und doch. Ob wir wollen oder nicht, wir alle sind 
Teil dieser klimatischen Veränderung, die sich großteils im Stillen vollzieht, weil wir in 
unserem leiblichen Da-sein in das Geschehen der Klimaveränderung selbst in-begriffen 
sind: physisch, atmosphärisch, als ein Stück Fleisch, herausgerissen aus dem Fleisch der 
Welt, von dem Merleau-Ponty sagte, dass es wie ein Element fungiere, das man durch 
den eigenen Leib verkörpere und dem man sich daher niemals gänzlich entziehen könne; 
es sei denn, man vernichte sich selbst (vgl. Merleau-Ponty 1964, 183).

Komplexe Systeme wie der Klimawandel sind offensichtlich keine Gegenstände, die 
man sich durch Objektivierungsstrategien vom Leib halten könnte. Und zwar, weil man 
sich je-selbst in keinem gegenständlichen, sondern einem in-begrifflichen Verhältnis 
zum Klimawandel befindet. Man wird von ihm leiblich affiziert, um nicht zu sagen, 
attackiert. Man kann sich ihm leiblich nicht entziehen – so, als wäre dort der Gegenstand 
‚Klimawandel‘ und hier, ihm gegenüber, ich, als ein ihm gegenüberliegendes Anderes. 
Als in-begriffliches Momentum ist jeder von uns selbst lebendiger Bestandteil des Ge-
füges, das sich im Klimawandel prozessiert. Man ist je selbst Bestandteil der allgemei-
nen Gemengelage ‚Klimawandel‘, in der man-je-selbst atmet, von der man am eigenen 
Leib je-selbst angegangen wird – affiziert/affizierend. 

Als Habitat, in das jeder von uns allseitig eingebettet ist – wie in eine Atmosphäre 
oder eine Landschaft, von der man sensorisch affiziert wird, während man auf sie blickt 
–, lässt sich der Klimawandel nicht mehr als äußeres, gegenständliches Objekt betrach-
ten, weil wir vom Klimawandel nicht nur objektiv (begrifflich-abstrakt), sondern sinn-
lich, also aisthetisch angegangen werden. Genau darum berührt er existentiell.

Das ist auch der Grund, warum man sich den stillen Veränderungen des Klimawan-
dels als privates Individuum kaum entziehen kann. Ob man will oder nicht, der stattfin-
dende Klimawandel betrifft uns alle, auch wenn es regional große Unterschiede geben 
mag. Als Habitat, das man bewohnt, ist er kein bloß theoretisches, auch kein bloß prak-
tisches, sondern vor allem ein aisthetisches Phänomen. Er geht uns materiell an. Singu-
lär-plural, je am eigenen Leib ebenso wie im partizipativen Mit-dasein mit all den ande-
ren, die mit uns leiben und leben.
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Weil die Frage des Klimawandels mit der Frage des Lebensraums einhergeht, den 
wir planetarisch bewohnen, stellt diese, vor allem im Stillen stattfindende Verwandlung 
sowohl eine individuelle als auch eine allgemeine Frage des Überlebens dar, die folg-
lich, wie Spinoza wohl sagen würde, notwendigerweise das Interesse unseres conatus2

erregt, der sich unter-irdisch unaufhörlich müht, das Überleben eines aktual existieren-
den Körpers inmitten seiner Welt zu sichern, indem er ihn unentrinnbar danach streben 
lässt, sich im Sein zu erhalten. „Unaquaeque res, quantum in se est, in suo esse perse-
verare conatur“ (Spinoza 2007, 238 [E3p6]). 

4 Die stille Kraft des Möglichen 

Im „Humanismusbrief“ hatte Heidegger dieses unscheinbare, pro-positionale Leben vor
der Aktualisierung eines Ereignisses ‚die stille Kraft des Möglichen‘ genannt. Es ent-
wirft nicht einfach Möglichkeiten, die sich ein Subjekt denkend vorstellen würde, son-
dern sorgt sich virtuell um die ereignishafte Genese des Möglichen – um seine Anbah-
nung; um sein unterwegs sein; um seine Aktualisierung; um sein Werden; sprich um das 
‚anwesen‘ (verbal) des virtuell Möglichen. Als das Ermöglichende, das der Ermögli-
chung des Möglichen zugeneigt ist, ist die Stille Kraft des Möglichen für Heidegger 
nichts anderes als das Vermögen des Mögens schlechthin. Weil es das Mögliche mag, 
hält es das Kommen des möglicherweise Möglichen virtuell offen und er-möglicht 
dadurch kontinuierlich seine Ankunft. In diesem Sinne fungiert die stille Kraft des Mög-
lichen als der zu-reichende Grund der Zeit, der die konkreten Bedingungen bereitstellt 
und erbringt, die nötigt sind, um das Stattfinden eines Ereignisses stattfinden zu lassen.

Es ist diese Disponibilität für das Mögliche, die für Jullien die Disposition eines 
Weisen charakterisiert. Denn: „Der Weise hält sich alle Möglichkeiten offen, schließt 
keine a priori aus und verbleibt im Kompossiblen.“ (Jullien 2018, 34) Die Disposition 
des Weisen besteht für Jullien offenkundig darin, für die stille Kraft des Möglichen, die 
sich aus dem Zusammenhalt aller Dinge ergibt, disponibel zu sein. Er/sie liebt das Mög-
liche, neigt sich ihm ent-schlossen zu, um sich „im richtigen Moment disponibel zu er-
weisen“. Man erweist sich, den situativen Erfordernissen entsprechend, „unnachgiebig 
wie die Unnachgiebigsten“ oder, „wenn die Umstände es erfordern, so entgegenkom-
mend wie die Entgegenkommendsten.“ (Jullien 2018, 34).

Im Kontext der von Jullien behandelten Texte betrachten chinesische Weise also 
nicht nur Möglichkeiten, sie lassen Mögliches vielmehr entstehen, indem sie das Kom-
men bestimmter Möglichkeiten, die sich anbieten, in actu ergreifen, um ihre Ankunft zu 
ermöglichen. Und zwar gemäß der Kompossibilität des Weltgefüges, das sich aus der 
Ko-existenz und dem Zusammenwirken aller Dinge situativ ergibt. Dabei verkörpert der 
oder die chinesische Weise für Jullien das Momentum (agens), das dafür ausschlagge-

2 „Jedes Ding strebt gemäß der ihm eigenen Natur, in seinem Sein zu verharren“. (Spinoza 2007, 239 
[E3p6]) Übersetzung A. B.: „Jedes Ding, insofern es in sich ist [selbst im Sein angekommen ist], strebt 
danach, sich in seinem Sein [in suo esse] zu erhalten.“ 
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bend ist, dass die kompossiblen Möglichkeiten, die eine Situation anbietet, von ihm oder 
ihr in eine möglichst günstige Richtung zum Kippen gebracht werden. So ent-schlossen 
lässt es ‚der edle Mensch‘ „nicht zu, dass das Feld alles Möglichen einseitig schrumpft. 
Er ist ‚nicht unbedingt dafür oder dagegen‘, sondern ‚neigt dem zu, was die Situation 
erfordert‘.“ (Jullien 2018, 34)

Ist es nicht dieses dynamische Vermögen, welches das Mögliche mag, das Nietzsche 
in der Formel ‚Wille zur Macht‘ im Blick hatte? Eine ‚Liebe-zum-Möglichen‘, die alles 
Wirkliche stets schon transzendiert hat, um in einem solchen ‚Über-sich-hinaus-wollen‘ 
allererst auf sich selbst zurück zu kommen? – Als Wollende/r? Als virtuelle Realität? 
Als ent-schlossenes auf den Weg bringen des Möglichen, das für den unaufhörlichen 
Wandel der Wirklichkeit verantwortlich zeichnet: „Nur wer sich wandelt, bleibt mit mir 
verwandt“ (Nietzsche 1886, 243). Spätestens seit Nietzsche wird ‚der Wille‘ offenbar 
auch im europäischen Kontext der Philosophie als ein komplexes Wandlungsvermögen
gedacht. 

5 Harmonische Regulierung 

Weil sich stille Verwandlungen im Dunkeln, quasi nachtwandlerisch3 vollziehen, bleibt 
eine Besinnung auf die Entstehungsgründe spektakulärer Ereignisse in der Regel aus. 
Und wenn sie stattfindet, dann für gewöhnlich im Nachhinein, nachdem das Ereignis 
schon geschehen ist, als eine Art Rückbesinnung auf das, was schon stattgefunden hat. 
Der Krieg ist ausgebrochen. Das Grauen hat begonnen.

Die historische Analyse mag die Gründe, wie es dazu kommen konnte, nachträglich 
rekonstruieren. Weiser wäre es gewesen, den Ausbruch des Krieges vorab zu verhindern, 
indem die Gemengelage, die zu ihm geführt hat, im Vorhinein befriedet worden wäre. 
Die Weisheit chinesischer Weiser besteht daher weniger darin, Vergangenes nachträg-
lich aufzuarbeiten. Sie besteht vielmehr darin, vorab zu entscheiden, ob die Genese eines 
künftigen Ereignisses befördert oder vermieden werden kann. Kann das Stattfinden un-
günstiger Ereignisse abgewendet werden, bevor sie eintreten? Können günstige Ereig-
nisse vorab so befördert werden, damit sie zur rechten Zeit stattfinden werden? Man 
prozessiert Zukunft, wenn man weise handelt, übernimmt Verantwortung gegenüber 
dem, was noch in Entstehung begriffen ist: gegenüber dem Kommenden, über dessen 
An- bzw. Abwesen vorab entschieden wird; als befände sich die Aktualisierung des Er-
eignisses noch in Schwebe, irgendwo zwischen an- bzw. abwesen, zwischen ‚sein‘ und 
‚nicht-sein‘; in einer grauen, virtuellen Zone des möglicherweise Möglichen, deren mo-
dale Seinsweise, wie Nietzsche in Jenseits von Gut und Böse schreibt, die des ‚gefährli-
chen Vielleichts‘ ist. Ein Text, der nicht umsonst den vielsagenden Untertitel trägt Vor-
spiel einer Philosophie der Zukunft. 

3 Im dritten Teil seiner Ethik charakterisiert Spinoza den Modus, in dem Körper als Körper tätig sind, als 
ein nachtwandlerisches Operieren, das es uns erlaubt, Sachverhalte zu tätigen, die wir uns im Wachen 
nicht zutrauen würden (vgl. Spinoza 2007, 229 [E3p2s]). 
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Vielleicht! — Aber wer ist Willens, sich um solche gefährliche Vielleichts zu kümmern! 
Man muss dazu schon die Ankunft einer neuen Gattung von Philosophen abwarten, sol-
cher, die irgend welchen anderen umgekehrten Geschmack und Hang haben als die bis-
herigen, — Philosophen des gefährlichen Vielleicht in jedem Verstande. — Und allen 
Ernstes gesprochen: ich sehe solche neue Philosophen herauf kommen. (Nietzsche 1886, 
17) 

Jullien fordert offenkundig zu Recht, dass man das Konzept einer „stillen Verwandlung
nicht nur als ein retrospektives, sondern auch als ein prospektives in Betracht ziehen“ 
(Jullien 2018, 147) müsse. Denn auf ganz eigentümliche Art und Weise denken auch 
chinesische Weise Zukunft. Weniger als Antizipation eines inhärenten entelechialen 
Ziels, auf das ein Prozess zwangsläufig hinauslaufen würde, um sich im Zuge seiner 
Erreichung zu vollenden. Was sie im Sinn haben, wenn sie Zukunft denken, ist vielmehr 
die prospektive Regulierung der Verlaufsform eines Prozesses, die durch weise Inter-
ventionen in eine günstige Richtung umgelenkt werden kann. „Ich würde daher den 
zentralen Begriff des chinesischen Denkens mit ‚Regulierung‘ übersetzen […] Er selbst 
besagt ‚Zentriertheit‘ (Begriff von zhong )“ (Jullien 2018, 134). Weise ist es, die pro-
zesshafte Genese einer Sache so zu regulieren, dass sich ihre Entstehung in einer har-
monischen Ko-genese mit der Kompossiblität des situativ Möglichen ereignet. Die Ent-
wicklung soll allseitig harmonisch verlaufen, d. h., auf die Entfaltung des Zusammen-
Möglichen (Com-Possiblen) ausgerichtet sein, das sich, still und leise, im Verlauf des 
Prozesses ergeben haben wird.

Die Regeln der Gouvernementalität, die das chinesische Denken sucht, um Prozesse 
zu regulieren, sind folglich nicht a priori gegeben. Da es nach stimmigen Regeln Aus-
schau hält, die für die Regulierung ablaufender Prozesse günstig sind, muss es diese 
Regeln im Zuge der Regulierung von Prozessen erst finden. Ganz im Sinne von Lyotards 
Text „Beantwortung der Frage: Was ist postmodern?“ Ein Text, in dem Lyotard die 
Zeitdiagnose aufstellt, dass sich postmoderne Künstler*innen in derselben Situation be-
fänden wie postmoderne Philosoph*innen, weil die Werke und Texte, die sie erschaffen, 
„grundsätzlich nicht durch bereits feststehende Regeln geleitet“ und daher „nicht nach 
Maßgabe eines bestimmenden Urteils beurteilt werden“ könnten – „indem auf einen 
Text oder auf ein Werk nur bekannte Kategorien angewandt würden. Diese Regeln und 
Kategorien sind vielmehr das, was der Text oder das Werk suchten.“ (Lyotard 1982, 
47f.)4

Sollte die pragmatische Ausrichtung chinesischer Weiser in diesem Sinne einen 
postmodernen Charakter aufweisen? Vorausgesetzt, wir verstehen unter postmodernen 
Verhältnissen mit Lyotard „das Paradox der Vorzukunft (post-modo)“ (Lyotard 1982, 
48)? 

4 Vgl. „Wenn auch ‚regulieren‘ von ‚regeln‘, dem lateinischen regulare, herkommt, so wendet es sich 
doch gegen dieses und verkehrt quasi unter der Oberfläche dessen Logik, macht es doch die in Gang 
befindliche ‚stille Verwandlung‘ vernehmlich, von dem das Ereignis bloß ein Resultat ist.“ (Jullien 2018, 
140) 
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6 He

Im Moment des (stillen) Gewahrens beginnt man die subtilen Prozesse, die sich in stillen 
Verwandlungen seit langem unter-irdisch ihre Wege gebahnt haben, zu registrieren. 
Man wird für sie sensibilisiert, öffnet sich seismographisch für das, was insgeheim ge-
schieht und wird damit, wie die indische Ästhetik sagt, Ästhet/

Das Sanskritwort  bedeutet wörtlich, „jemand, der Herz ( hat.“ Im 
Kontext indischen Denkens ist das Herz aber weniger ein menschliches Organ, sondern 
vielmehr als eine Dimension zu verstehen, die man, wie der Tantriker Abhinavagupta 
sagt, zu bewohnen und zu durchwandern lernen muss ( ).5 Tantrische 
Weise streben danach, im Herzen spazieren zu gehen. Sie bewohnen den Herz-Raum 
nicht als private Subjekte, sondern teilen ihn mit anderen – mit-fühlend, sensibel, gerade 
so, wie man den Raum, in dem man sich leiblich befindet, stets schon mit anderen teilt 
und sensorisch durchwandert.

Eine transformation silencieuse ist – im Kontext vieler Schulen des indischen Den-
kens – vor allem darum still, weil sie aus der Stille kommt und in sie zurückkehrt. So 
sagt etwa das Yoga-Sutra von Patañjali über die ‘Verwandlung in den Ruhezustand’ 
( vgl. Patañjali 1999, 138), dass sie dann auftrete, wenn von einem 
Augenblick zum anderen ein Herz der Stille innewird, die uns allseitig, sowohl von in-
nen als auch von außen durchdringt. Die Übung yogischer Sammlung ( ) bestehe 
folglich in der dreistufigen Bemühung, mit ihr, der Stille in Kontakt zu treten ( ), 
in ihr, der Stille, inständig zu werden ( ), um schließlich aus ihrer all-versam-
melnden Dimension ( ) heraus leben zu lernen. 

Weil die Stille (des Herzens) im Kontext vieler indischen Denktraditionen als Habi-
tat gedacht wird, das uns leise verwandelt, indem man in der Dimension der Stille zu 
wohnen und spazieren zu gehen lernt, ist sie für indische Weise der immanente, sich 
kontinuierlich ausdifferenzierende Quell- und Einheitsgrund aller prozessualen Ver-
wandlungen: Die Dimension der In-differ(a)nce, die sich in unendlich vielen Serien pro-
zessual ausdifferenziert (In-Differentiation) und damit auf vielfältige Art und Weise se-
riell in Erscheinung tritt. Sie, die Dimension der Stille, gilt es für viele indische Weise 
vor allem anderen zu gewahren, indem man die Sinne (indriyas), samt dem Verstand 
(manas), auf die Leerheit auszurichten beginnt. Ob man a übt, die Konzentra-
tion auf die Atempause, die zwischen zwei Atemzügen liegt, oder , den Rück-
zug der Sinne von der Außenwelt, in dem die Sinne nach innen gewendet werden, um 
einen Geschmack (rasa) von der Stille zu bekommen, stets geht es in solchen yogischen 
Techniken darum, sie, die verborgene Dimension der Stille, am eigenen Leib zu gewah-
ren, und zwar sinnlich-aisthetisch. So mag die Atempause zwischen Ein-und-Ausat-
mung, in der sich eine Atemwende vollzieht, zunächst bloß als Abbruch und Nullpunkt 
der Atmung erfahren werden. Zunächst mag die Stille, die uns inwendig und äußerlich 
umfasst, bloß als unbedeutendes Moment inmitten der Wirbel der Zeit erfahren werden. 
Mit der Zeit, langsam und leise, soll für Übende in (in der Verwand-

5 , which literally means ‘becoming something that moves in the Heart’.” (Müller-
Ortega 1989, 2; vgl. auch Müller-Ortega 1989, 183). 
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lung in den Ruhezustand) eine Veränderung des leiblichen Bezugs zur Umgebung initi-
iert werden, indem sie lernen, inmitten der Welt in der Stille spazieren zu gehen, um 
sich von ihr stillen/verwandeln zu lassen.

Gerade tantrische Traditionen haben im Kontext indischer Ästhetiken regelmäßig 
betont, dass es der Geschmack(sinn) (rasa) sei, den Übende auszubilden hätten, wenn 
sie durch das Selbstgewahren der Stille zur-Ruhe-kommen möchten. Ginge es bei der 
tantrischen ‘Verwandlung in den Ruhezustand’ doch nicht nur darum, die Stille vorzu-
stellen und zu imaginieren, sondern am eigenen Leib sinnlich-aisthetisch zu vernehmen 
(vgl. Desphande 1992, Gnoli 1985, Sexena 2010). Ein Geschehen, durch das eine Tie-
fendimension in uns selbst neuerlich freigesetzt wird, die bislang vom Lärm der Zeit 
kontinuierlich übertönt wurde und in der Folge kaum merklich in Vergessenheit geraten 
ist. Still und leise, als wäre nichts geschehen. 

Die Rückbesinnung auf die Dimension der Stille ist für viele indische Denktraditio-
nen genau darum entscheidend, weil sie nach alter yogischer Weisheit über die Kraft 
verfügt, die Wirbel der Zeit ( ), in die wir Tag für Tag geraten, zur Ruhe kommen zu 
lassen ( ) (vgl. Patañjali 1999, 21). Ein Ästhet könnte im Kontext in-
discher Denktraditionen daher als jemand bestimmt werden, dessen Herz so gestillt wor-
den ist, dass es nicht mehr vom Spektakel des Spektakulären angezogen und zerstreut 
wird, das ihn oder sie aus dem allseitigen Hören herausfallen ließe. Versammelt in das 
Besänftigende und Friedfertige der Stille, vermag jemand, der Herz hat, in jene sensible 
Immanenzebene einzukehren, den nicht nur viele indische, sondern womöglich auch 
viele chinesische Weise im Sinn hatten, wenn sie davon sprachen, dass sie „bis zum 
undifferenzierten ‚daoistischen‘ Grundstock“ vorgedrungen wären, „aus dem alle Un-
terschiede hervorquellen“ (Jullien 2018, 36) würden. Ständig; kontinuierlich; still und 
leise generiert die Stille unaufhörlich Prozesse der In-differentiation, in der das Eine 
inmitten der Welt ‚immaniert‘ (vgl. Agamben 1998, 85–87). 

7 Pasears

Giorgio Agamben hat darauf hingewiesen, dass es nur eine einzige Stelle in den Werken 
von Baruch de Spinoza gibt, „an der er sich seiner Muttersprache, des Ladino der ser-
phardischen Juden, bedient“ (Agamben 1998, 114). Es ist eine Stelle im Compendium 
grammatices linguae hebraeae, an der Spinoza die Bedeutung des aktiven reflexiven 
Verbs anhand des Ausdrucks ‚pasearse‘ (‚sich promenieren‘) zu verdeutlichen versucht. 
Ein Ausdruck, der sich für Spinoza besonders gut eignet, „als Äquivalent einer imma-
nenten Ursache“ zu fungieren „d. h., einer Handlung, die sich auf den Handelnden selbst 
bezieht“ (Agamben 1998, 116). Indem man in sich selbst mit sich selbst spazieren geht, 
bringt man sich selbst hervor – promeniert man sich selbst, pasear-se. Der Ausdruck 
„bringt nämlich eine Handlung zum Ausdruck, in der Agens und Patiens in eine Zone 
absoluter Ununterscheidbarkeit eintreten: der Spaziergang als sich-spazieren-führen 
[passeggiar-sé]“ (Agamben 1998, 116; Ital. im Original).
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Im spinozistischen Sinne handelt es sich bei diesem Vorgang des In-sich-selbst-wan-
derns/wandelns um ein Wandlungsgeschehen, in dem ein endlicher Modi im wörtlichen 
Sinne substanziell wird. Wird die Substanz von Spinoza doch ausdrücklich als das Eine 
verstanden, das sich als causa sui kontinuierlich in sich selbst und aus sich selbst heraus 
konzipiert (vgl. Spinoza 2007, 5 [1p1s]):6 Wandernd, in sich selbst spazieren gehend, 
wandelt man in sich selbst und erwandert sich dabei selbst. Spinoza nennt die Erfahrung 
dieses Substanziell-werdens endlicher Modi, in dem ihre Existenz wesentlich wird, ac-
quiescentia in se ipso [Selbstzufriedenheit] und „definiert sie genau als laetitia, concor-
mitante idea sui tanquam causa [Lust, verbunden mit der Idee seiner selbst als Ursa-
che].“ (Agamben 1998, 123)

In ihm, diesem stillen Einvernehmen mit sich selbst, erfährt ein endlicher, sterblicher 
Körper am eigenen Leib seine Zugehörigkeit zur ersten Ursache (causa sui), die im Un-
terschied zu endlichen Dingen, die entstehen und wieder vergehen, unaufhörlich waltet. 
Von Augenblick zu Augenblick, wieder und immer wieder, ununterbrochen. In-sich-
selbst-wandelnd, in-sich-selbst-spazieren-gehend, im stillem Einvernehmen mit dem 
Kompossiblen, das im Zuge des nachtwandlerischen Operierens der einen Substanz un-
aufhörlich entborgen wird. Wieder und immer wieder neu.

Wie Spinoza im dritten Teil seiner Ethik betont, geschieht die unaufhörliche Selb-
stoffenbarung der Welt, in er die Substanz in sich selbst spazieren geht, nachtwandle-
risch (intuitiv) (vgl. Spinoza 2007, 235). Die Art und Weise, wie die Natur in-sich-wan-
dernd sich verwandelt, ereignet sich nicht nach einem vorgegebenen Plan, sondern näch-
tig, schlafwandlerisch, unter-irdisch. 

Es ist die Einsicht in dieses dunkle, nachtwandlerische Walten der Natur, das Gilles 
Deleuze im Zuge seiner Spinoza-Lektüren das Konzept eines ‚anorganischen Lebens‘ 
entwickeln ließ. Das für uns Menschen zugänglichste Beispiel, indem wir eine leibhaf-
tige Erfahrung des anorganisches Leben machen, das sich in uns selbst schlafwandelnd 
vollzieht, ist vielleicht das Phänomen des Tiefschlafs, indem sich ein Körper, ohne be-
wusstes Zutun eines Subjekts, quasi von selbst regeneriert: automatos, maschinell, 
selbstlos; ganz ohne ein Subjekt, das die Regenerationsprozesse, die im Schlaf stattfin-
den, bewusst intendieren, koordinieren, lenken oder vollziehen würde.7

6 Wenn Jullien betont, dass Spinoza gleich in den ersten Worten seiner Ethik darauf beharre, dass es 
darum gehe, „seine eigene Ursache zu sein, unabhängig von aller äußeren Bestimmung, d. h. seinen 
Grund in ‚sich selbst‘ zu finden, causa sui zu sein“ (Jullien 2018, 17), dann meint Spinoza mit ‚causa 
sui‘ kein menschliches Subjekt, sondern die eine Substanz (Natur oder Gott), die unaufhörlich waltet. 
Nur sie ist für Spinoza causa sui, während alle endlichen Modi, die entstehen und vergehen, in alio est, 
in und aus anderen existieren. Sie existieren nicht durch sich selbst (Aseität), sondern werden von ande-
ren geboren, die ihnen vorangegangen sind. Sie haben den Grund ihrer Existenz daher nicht in sich selbst, 
sondern in äußeren Faktoren, durch die sie zur Welt gebracht worden sind. Ein Mensch, als endlicher
Modus, rückt erst in der amor dei intellectualis, sprich in der Freude, die sich aus der Einsicht (intuitio) 
in sein Verhältnis zur ersten Ursache ergibt, in ein erkennendes Verhältnis zur causa sui ein, indem sich 
der ureigene Bezug zur Ewigkeit (sub specie aeternitatis) im Zuge der Entfaltung der dritten Erkennt-
nisart (scientia intuitiva) am eigenen Leib zu lichten beginnt. 
7 Beim Thema ‚Tiefschlaf‘ handelt es sich um ein sehr zentrales Problem indischer, vor allem tantrischer 
und vedantischer Philosophien. Das Thema durchzieht aber auch das gesamte Werk von Friedrich Nietz-
sche. Vgl. Böhler, Arno; Susanne Valerie Granzer 2014, 16-22. 
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Ich frage mich daher, ob es nicht diese nachtwandlerisch operierende Seite der 
schlafwandelnden Natur ist, die unaufhörlich waltet – natura naturans/natura naturata, 
die das chinesische Denken adressiert, wenn es von stiller Wandlung spricht? Ein Wand-
lungsereignis, über das François Jullien selbst sagt, dass es sich „eigentlich so still – 
‚nächtens‘, könnte man nun sagen – vorbereitet hat und uns entgangen ist?“ (Jullien 
2018, 142) Deuten darauf nicht auch die Beispiele, die er in diesem Kontext nennt, wenn 
er etwa schreibt:  

So nimmt man in der Natur weder wahr, wie die Flüsse ihr Bett graben, noch wie die 
Winde die Gipfel abtragen, denn ihre Vorgehensweise ist diffus und kontinuierlich. 
Trotzdem sind sie es, die nach und nach das Relief, das uns vor Augen liegt und die 
Landschaft bildet, hervorgebracht haben. (Jullien 2018, 143) 

Das elementare Walten eines anorganischen Lebens wäre demnach weder ein lebloser 
Ort toter Materien, noch der eines organischen Lebens. Es wäre vielmehr die Dimension 
einer unter-irdischen Form von Leben und in-begrifflicher Lebendigkeit, in die man, 
wie in eine Landschaft, hautnah eingebunden ist, indem man vom Gegenstand selbst 
leiblich-ästhetisch angegangen wird. Für Jullien liegt dann eine Erfahrung von Land-
schaft in diesem umfassenden Sinne vor, „wenn mein Erkenntnisvermögen in Verständ-
nisinnigkeit kippt, sich umkehrt, sodass die objektivierende, hier vor allem die observie-
rende Beziehung, die ich zur Welt unterhalte, sich in Einvernehmen und stille Kommu-
nikation verwandelt“ (Jullien 2018, 115).

Wir haben gehört, dass es im Kontext tantrischer Denktraditionen vor allem der Äs-
thet bzw. die Ästhetin ist – sprich diejenigen, ‚die Herz haben‘ und daher über die nötige 
Sensibilität (rasa) verfügen, das stille Einvernehmen der Dinge untereinander am eige-
nen Leib zu gewahren –, in denen das betrachtende, gegenständliche Verhältnis zur Welt 
in jene Verständnisinnigkeit zu kippen vermag, in der das stille Einvernehmen der Dinge 
untereinander vernehmbar wird. 

Ist es womöglich dieses stille Einvernehmen, das insgeheim zwischen Dingen statt-
findet, das Heraklit noch adressierte, als er schrieb, dass man nicht auf ihn, sondern auf 
jenen Logos hören sollte, der einem zu verstehen gibt, dass alles mit allem kopuliere? 
Denn, um es noch einmal zu sagen: „Habt ihr nicht mich, sondern den Logos gehört 

Eins ist alles.“ (Heraklit 1951, 19) 
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