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his place in the study of non-violence is volumi
foflsH
ay in which violence and non-violence are con ¢
argument developed in this paper is that Gandhian ide§
HiCes of non-violence have a double genealogy. One genealogy
dic ideas about asceticism, avoidance, and abstinence; in common
ItA™0ther ascetic traditions, it relies on the moral virtues and special powers
associated with the restraint of bodily appetites. The other genealogy has a dif-
ferent relationship to the world of the senses, of sexuality, and of power and
draws on Indic ideas about kingship, sacrifice, and martial prowess. This latter
tradition is not especially anxious about doing harm to sentient life and draws
its ethics from the militant logics of sacrifice and warfare in Indic thought.
These two genealogies themselves become blurred in the traditions of warrior
asceticism in India; hence this paper also explores warrior asceticism as a living
source for the politics of militant religiosity in India today.

II. Non-Violence
as a Form of Action

Hannah Arendt’s reflections (Arendt 1958) on the difference between action
and behavior may provide us a good beginning in thinking about the dou-
ble genealogy of Gandhian non-violence. For human beings, whom Arendt
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thought of as uniquely capable of action, action meant starting something new
in the world. Action for Arendt was the distinctive feature of human activ-
ity and was essentially public and political, since it required engagement with
other human beings and not just with nature or with machinery.

So let us ask whether non-violence is a way of acting. And if so, what does
it inaugurate in the world? This reflection also allows us to consider whether
violence and non-violence are in fact activities of the same type, and are thus
in some way always related to each other reciprocally or by opposition. Or are
they best regarded independently, and related only by their common link to
some third activity or situation, such as the production of order or the mainte-
nance of peace? In the conclusion to this essay, I will suggest that the second
alternative offers us a richer way to grasp the relationship between violence
and non-violence.
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Non-violence can be vie
tion, and indeed of ab
alumsa is frequently ti

orm of absten-

e, active toler-
andhi’s general
ppadurai 1978;
Eriksot ; RotlTes i Cia 1dly asceticism.
It is wortl i Ste it is action of a
unique sort, I forms of action.

To underst
dering again
nunciation, 3
of the Gita
Krishna’s
action in q
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?'r pears that Kr1shna did

not advoca here, on closer exami-
nation, it ig§dbstemious ac / ot fiends to Arjuna, and the

ion_js=d of detachment from the
fruits (phala ': fhactie j i > comm ‘anslated, from the results or

consequences 1
philosophy of actie) esFctfects, results, consequences, and re-
wards. This spec1al ...... underpins Krishna’s advice to Arjuna
and is worthy of some atten on for the light that it casts on Gandhi’s under-
standing of political abstention and detachment.

The common understanding of the doctrine of detachment in the Giza is
based on translations from the original language of the text, which tend to
conflate effects, results, and rewards into a general concept of consequences. It
may be more useful to distinguish these semantic elements and take Krishna’s
message about violent action to be a doctrine of effects and, in this sense, a
pragmatic rather than a moral doctrine. Krishna urges Arjuna to view his du-
ties (as a warrior) as superseding his compunctions as a kinsman, because
the salient effect that is desired is victory. Detachment from the effects of his
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success (the death of his kinsmen) requires commitment to the results, namely
victory in war, the dharmic task of the warrior. Gandhi was, from this point of
view, committed to the results of his non-violent tactics (to which we shall soon
eturn), the principle one of which was to make it impossible for the British
pose their rule (both as authority and as coercive power) over Indlans in
this result to be achieved, Gandhi summoned_thelustues=Siliee -

nt and abstention, among whose ascg i ihe y £y o
¢ corporeal pain of British agm€d f ’r i an 'Sy
ance, but moral victory ouét the Brifi§ e testilt. ConSequences

,one desired and the other to bedgneredse
cature of the ontol-

mselves into two
i is division is firther facilitated by angth
which is itsgoctrine o dnce, maya.
shilo R0 action is generally important to the

offditarmic action, since it represents action as
HISOTY, as well as transitory and inconsequential
¥.€onfined to the world of appearance. Here it is
dpular tendency to equate maya with “illusion” or
nmon English meanings, is misleading. Maya may
the structure of appearance,” that is, as an ordering
fules of shadow and substance, reality and truth, being

nd representation
So one genealogical strand, which informs at least some aspects of the
on-violence as an activity (rather than simply a norm or
at abstention from action is itself a form of action, even
ion are equally constrained by being part of the world of
at exactly makes such abstention best viewed as a form of
sense, what does abstention start anew in the world?

o0 look more closely at abstention in relation to abstinence
a family of actions that together form the moral core of
esis, notably the askesis of the early Indic world. The stan-
nsa is that the object of avoidance in ahimsa is violent action—
on that causes harm to other living creatures—and that is not
derstanding. But it is an inadequate understanding. The Indic
[ g of abstention, as the avoidance of harm to other living creatures,
wider family of disciplines designed to limit attachment, understood
oessive engagement with sensory results, fruits, and consequences. But
fion is also seen as being a technology with powerful effects.

So now we have the beginnings of an answer to the question of what non-
violence as action brings anew into the world. It brings into being the pos-
sibility of worldly detachment, or detachment from the world in the world. In
this view, non-violence in the Indic tradition takes its meaning not only from
a specific philosophy of means and ends, and a particular ontology of appear-
ance, but also from a complex set of practices that surrounds the work of the
ascetic, and of the many forms that asceticism takes in other forms of dharma,
such as the caste dharma of Brahmins. Abstention is the active space for main-
taining the tension between being % the world and of the world, as Max Weber
famously characterized the ethos of dharmic Hinduism (Weber 1958).

Viewed another way, if we are right in seeing non-violent action as connect-
ed in the Indic context with a more general philosophy of abstention, which
pertains not just to violence but to a variety of other forms of submersion in
the affairs of the world, it opens up another interesting paradox about non-
violence, which is its relationship to sacrifice.
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IV. Non-Vioclence
and Sacrifice

On the face of it, non-violence stands opposed to sacrifice, since
usually seen as requiring some form—however derivative or symbg
lence. In the Indic world, the direct violence that characterizg
sacrifice gradually gave way, as a- consequence of the Hing / ,f &
ahimsa, to an elaborate doctrine of substitution in Hindu ri
sure that sentient life was not subtracted or violated in q /
There remains, however, considerable ambivalence ap@;
aimal offerings in major Vedic sacrifices in contempé :
/ Bsthis “oppositional relationship of non-violghgewt - ot be
t00- ally if non-violence is connected f/ﬁ ‘ 1 ;‘ orld of
abé offfanciiasceticism. Sacrifice, in most ﬁ/i* 1‘/ f erates in

a space Of té) SLOKY] ggh by two poles: gheift Jf‘:{, ] ost of the
offer; the other is TAEAIGHSIE QEAINIO :f{fi c gift; nion of the
giverstand the communift : Ftecciver, and victi#(Girard 19

In Indic logi&sacrifice w4 ’ ALY performative’s
pressed in the elaboratg grafmme ragasuya (I
where Indic sacrifice enterS*a.gpeci ongtellation of
of the universal logic of sacrifice
This royal context is worth gecalling because 1
have not discussed much sing€ the 1970s, when
consideration of the relationghip befween renunci
tween the royal and Brahminical order of things
remembered about Dumoht’s argument is the }-‘- ular tension that Dumo
exposed between Brahmin, ascetic, and king, gfig'that was especjally brillia
elaborated by the late Richard Burghart i gonfext of Ng¢pal (Burg
1978). Dumont’s origifial insight was to sug diag ascetic wasjthe
primordial archetype e individual in a ¢ defined by g oflec-
tivity, community, and at later came to UIndia.
Burghart used this ingight, which opposeg
Brahmins, by later $lowing that in Nepa3
tiple social hierarcli€s organized agoun
none reducible to ; others. This contri
for Dumont’s idea 1’- 3 single hiera
purity and polluti@ ’
hierarchies is par
in one hierarchy fhe i
Among the C
the history of T
authority of the Btahn
stances, one magked
to seek, capturefand
brated in Hindu i
the world of the Braham
becomes tied to vegetariani b
tract premised on mutuality of gift exc
drama of the royal sacrifice.

@es back a ¢
§ Dumont f¢
and hierarchy, and be-
mont 1967; 1970). Less

L

inHind
f

1 [¢omplication
he principle of
versity of these

thie very basis
anues t¢ ¢ 4 ps marginalized
ical logics.

!
; Il n 1 }r now, for example,
!

as
ha
0

ied against the moral
. In each of these in-

merriors is their capacity

e militant actions cele-

ories. In contrast stands
h’( m, in which abstinence
change, and a social con-
fier than the collective public

N°023 | Nalini Malani & Arjun Appadurai

EN



I refer to these debates in the history of the anthropology of India in order
to point out that there is a deep and not fully grasped relationship between
royalty, warfare, violence, and asceticism in Indian history. This relationship
has its roots in the early Indic paradigm, which created an inner bond between
ascetics and kings, in common opposition, both masters of the violent sacri-
fice, as opposed to the Brahmin, defined mostly by being the apical point in
the logic of the gift. We might say, as a simplification, that while yagna is the
paradigm of the king, dana is the paradigm of the Brahmin, though of course
these moral orders are deeply reciprocal. The ascetic is the obscure figure here,
and there is a rich tradition of thought, especially in the twentieth century, that
focuses on the sadhu (Dumont 1970; Ghurye 1964). But the discussion of the
inner affinity between kings and ascetics has not been fully explored.

The strong tradition of warrior asceticism has been discussed by several
scholars (Bayly 1983; Lorenzen 1978; van der Veer 1988). The most thor-
ough exploration of the relationship between religious orders, ascetic group-
ings, warfare, and politics has been conducted by William Pinch (Pinch 1996,
2006). This body of work testifies to the deep history of a subtradition that
remains alive well into the present, forming an important.compens
Hindu nationalism of the past two,dee
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than a little light on the proletarian capture of m
cism in India, at least since the rise of the Hindu Right sincethe

e come now to this new form of popular militance.
s rom.the point of view of public ritual, Indologists agree that the worlde@
ot acrifice has all but disappeared from India, while the wos 4
alive but has exploded into numerous forpa SOl v
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abstention as a sign of politicalp [force. The lumpen: -
militants with their red headbands and tridents, who have captured Indian
public space in the yatras of the late 1980s and the destruction of the Babri
Masjid in 1992, and more recently in the anti-Muslim pogroms in Gujarat, are
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shows how GandhianTagguage can be transfornigd into a language of sacrifice
and cleansing in which the extermination of Muglims can be rewritten as a
righteous form of sacrifice Hindus (Ghassgm-Fachandi 2006).

Thus there is one distinct thgjectory that conipectsjabstention—via sacrifice
and ascetic militarism—to violenige, while Gandh#s tr@jectory is usually viewed
as linking abstention to non-violépce. How are w@ tofunderstand this double
trajectory so as to capture the ethidal project of non-violence viewed as a form
of activity that can “start somethinginew in the world”?%Here again, Gandhi’s
own highly public and publicized stratggies of asceticism feed to be revisited.
What Gandhi did was to make absten available as a p@litical strategy for

Publicssphere. This was perhaps mostymarked in his degloyment of fast-

SttategyatOninobilizing attention, ingisting on his vieWs and coercing
h Jonents to atterig to his pointof Wew. Gandhi’s
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v the site of both sides of Gandhi’s militant heri-
rbing co-presence of two images of social life that
‘__,.a'-' ybeen opposed to each other, we need to take a deeper look
ere called the morality of refusal, in light of what has been ar-
ar about the double genealogy of Gandhian non-violence.

v

V. The Morality of Refusal

Gandhi’s story invited us to connect asceticism, abnegation, abstinence, and
refusal as forms of political action. Gandhi was the modern world’s first and
greatest refusenik, but his refusal took its meaning from a particular way of
mobilizing the inner link between asceticism, violence, and non-violence in
the Indic world. The best context in which to examine this inner link is to look
once again at the ways in which Gandhi made civil disobedience a major part
of his politics.

Civil disobedience has been argued by some to be the major political inno-
vation that we owe to Gandhi, at least insofar as large-scale resistance to impe-
rial or colonial rule is concerned. It is certainly that part of the Gandhian heri-
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tage most vital to later figures like Martin Luther King and Nelson Mandela.
There is a large technical literature on the history of Gandhian civil disobedi-
ence, focused on major events such as the Salt March, the push to refuse the
use of British textiles, and the refusal to accept other British legal impositions.
The story of civil disobedience, as evolved in India by Gandhi, has many di-
mensions, including the positive actions entailed by various refusals, actions
such as the collection and processing of salt by Gandhi and his sazygrahis,
the active production of khadi cloth as a form of daily practice and economic
resistance, and the general push to economic self-reliance (swadeshi) (Diwakar
1949; Rothermund 1963). Nevertheless, refusal is the first principle of civil
disobedience (with its roots in Thoreau and the abolitionist movement of the
nineteenth g the United States). In India, and especially for Gandhi,

there des GRNECHomb etween refusal, abstinence, and the avoidance of
____:,_;,.-f" ofl rdlsy G ‘;y ian civil disobedience is shot through with an
8Cetic ethics, I vith other forms of abstinence and abnegation
(such as fasting ther personal practices). Each of these ele-
ments was woven 4 larger politics of refusal, which erected per-
sonal and bodily a answer to the ethics of civil law (Alter 2000).

Political refusa n ethos, was intimately connected with the
politics of the bog } y of avoidance, abnegation, and abstention.
The idea of the b tal captures the political end of this ethos
as fasting captuy 3oth ends are underpinned by an ethics of
ce, in the double sense of “severance” and
civil disobedience we see an abstemious,
of the royal sacrifice and of the history of
tion becomes a weapon of positive action
ion, in this case against British armed force

Warrior
and of mili
d the Bri;

2 better oS !-f to answer the question of what sort of action
pn-violen¢gfN® doubt, non-violence is a particular form of

stineng dfof ascetigisi. But since it is also part of a larger politics of re-
sal an@¥@fisacri it ¢l$0 takes its meaning from the field of violence in two
istin ays. dramatically captured in the images and reports
ing toward the British troops in the Salt March,
ith their skulls bashed and their bones broken,
ork of non-violence is to invite the forces of vio-
glves and to manifest themselves practically,

' second way in which non-violence
"""Tiu;..k-_- more complex

"“~ sTola- T Rale

h::"t":h""u ol violence of the Toyal

‘\;:""- Galypeiformative. Gandhi’s practices

imply oppose love to violt
Dt asceticism to the imperial forms of organized™dnd Iegalized police
. The latter, a completely legalized form of coercive violence, could
e been better designed to fail in the face of the violence of the militant
§€etic, and the harsh discipline of abstention that Gandhi put at the core of
#his own practices of refusal.

So non-violence can start something new in the world, and it is certainly not
right to view it as the refusal of action, or as quietist in any form. But it is also
important to see that the Gandhian version of the ethics of refusal also drew
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¢ thus derived themBest enefeies from ideas of militant actiop _
se.but also opposed an earlier ideaee

its force from another ethics of violence and power, associated originally with
the royal sacrifice in India, and subsequently with militant asceticism. This sort
of refusal needs to be handled with care, since it can and indeed has become
far too available to the politics of saffron and the vulgarization of the trident in
contemporary India.
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There are indeed traditions in social science that have taken a different line.
One tradition, best exemplified by the now rather neglected work of Erving
Goffman (see, for example, Goffman 1969), took the ethological approach
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eriously and closely examined the myriad efforts that guarantee the survival This double genealogy for Gandhian non-violence may offer us a new way
B __:‘_*_n‘ conventions. Other examples come out of the Freudian to characterize the special disciplines and aggregate efforts now required for
Chilailways reminds us of the effort most human beings make to ordinary people to produce some degree of routine and predictability in cir-
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x‘\\:‘ e sociobiologists (mistaken as they are on many In other words, we may need to see violence and non-violence as principles of

n, ine between competition and cooperation action that actually have independent genealogies and offer different resources
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e Moral der g

erwelgeru

[. Die doppelte Gen
der Gewaltlosigkel

Die vorliegende Abhandlung beginnt und en ] -
ens und des Stellenwertes der Ideen Gandhigizun Gewa! T
politischen Handelns. Die Literatur tiber Gafighi

des Studiums der Gewaltlosigkeit ist umfangr@ich. [Ei r

offenen Fragen im Hinblick auf das Denken an i t
Art und Weise, in der Gewalt und GewaltloSigkeit ir S i
zusammenhingen. Die in diesem Beitrag e elte sagtfda
Ideen und Praktiken Gandhis zur Gewaltlosigh@it ¢ elte edlogi
aufweisen. Die eine Genealogie steht in Bezieh orstelltmgen
von Askese, Verzicht und Enthaltsamkeit und be 1§ artdere'aske-
tische Traditionen auf den mit der Ziigelung korp ens ver
denen moralischen Tugenden und besonderen Fihig ne
logie steht in einem anderen Verhéltnis zur Welt der Si at

der Macht und verdankt sich indischen Vorstellunge rrschaff,
Opfer und kriegerischem Heldenmut. Diese Traditi

dere Riicksicht auf eine Schiddigung von Lebewesen i% thik
aus der militanten Logik von Aufopferung und Kriegsfiih mnecghalb
indischen Denkens. Beide Genealogien werden in de 11‘ (¢ adition
kriegerischer Enthaltsamkeit miteinander vermischt; S 1 d
diese kriegerische Enthaltsamkeit im Folgenden auch . 1-
gen Quelle fiir die Politik militanter Religiositéit im héu

[1I. Gewaltlosig
Form des H

Hannah Arendts Betrachtungen iiber den Unterschied zwisch
Herstellen (1958) liefert uns vielleicht einen geeigneten Ausgang$pu
eine Untersuchung zur doppelten Genealogie der Gewaltlosigkeit Gandhis.
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Fiir den Menschen, den Arendt als in m Handeln fihi-

ges Wesen begriff, bewirkt dieses BHén. er Welt. Das

Handeln driickt nach Arendts Gber: schlicher

Tatigkeit aus, die ihrem We: ch off ic eine

inandersetzung mit a en Mi atur
aschinen vor: etzt.

e sich als ¢ Frage“stelle i S

11t. Fall§ demao ist, che

4

t ¢5 ufis ebenfdlls, dagifbers

t ac mLati;
el wec
en, etzaCh 1
ledighth tibe 1
gsweise Situatio
ic ng d feden; S
ite Alterpaftive eter
un,
—
< —
2! p - | ||
3 | |
Form ifen. bei ih
altsa it, der Abgtingnz geht. Wihrend/Ga er
A aufigimi -aktiven Vorhabe haftige
litisc verbunden istf S Gewalt
1 inem un ba szu sein emein
d ABstinenz Aﬁ&zi)‘(.)'(); App
d e
. . . nt
© a um
dere
ich
W ndeln
te agavad
t hier eine
VO 1 i eibt doch
" fes as"wes utet, dieser
sol olchen Han-
de scheint es, als
al i i atigem Handeln
bt er Betrachtung zu
eftha thaltsamkeit sprach-
ich als elns beziehungsweise,
sprec i n Ergebnissen oder Fol-
es iert Krishnas Empfehlung
a juna au ie zwischen Ergebnissen, Fol-
gen, quen: terscheidet. Diese besondere Ethik
de a eit un nas Rat an Arjuna und verdient beson-
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dere Aufmerksamkeit, weil er Gandhis Vorstellung politischer Enthaltsamkeit
und Loslosung verdeutlicht.

Das allgemeine Verstdndnis der Lehre von der Losldsung in der Giza basiert
auf Ubersetzungen aus der Originalsprache des Textes, die zu einer Vermi-
schung der Folgen, Ergebnisse und Belohnungen zugunsten eines allgemeinen
Begriffs der Konsequenz neigen. Es ist moglicherweise sinnvoller, zwischen
diesen semantischen Elementen zu unterscheiden und Krishnas Aussage iliber
gewalttitiges Handeln als eine Lehre von den Auswirkungen und in diesem
Sinne als eher pragmatische denn moralische Lehre zu begreifen. Krishna
ermahnt Arjuna, seine Pflichten (als Krieger) an die Stelle seiner Bedenken
als Angehoriger treten zu lassen, da der vorrangige erwiinschte Effekt im
Sieg bestehe. Die Loslosung von den Auswirkungen seines Erfolgs (der Tod
seiner Angehdorigen) verlangt sein Engagement fiir die Folgen, namentlich
den Gewinn eines Krieges, die dharmische Pflicht des Kriegers. Von diesem
Standpunkt aus betrachtet, engagierte sich Gandhi fiir die Folgen dieser ge-

Nalde keCauf die ich in Kiirze zuriickkommen werde), deren Prinzip

arin bestand, eSsd@@Briten unmdoglich zu machen, ihre Herrschaft (sowohl

als Autoritit wie auc vangsgewalt) liber die Inder in Indien durchzu-

e rsetzen, s digses anz fle Ergebnis beschwor Gandhi die Tugenden

krperlicher LosIosthg undeb: amkeit, zu deren asketischen Wirkungen

die Fihigkeit gehorte, déa dure itische Armee verursachten physischen

Schmerzen standzuhalten@e bedeutet fiir diese Ethik lediglich eine

Auswirkung des Widerstari ic eigentliche Folge ein moralischer

Sieg iiber die Briten ist. Somi bnsequenzen in zweierlei Gruppen

unterscheiden, nidmlich in e dizu ignorierende beziehungsweise

zu transzendierende. Diese ag wird zusitzlich erleichtert durch

ein weiteres Merkmal der On ta, namlich ihre Lehre von der Er-
scheinung, Maya.

Dieses besondere Merk
meiner Bedeutung fiir die
vom dharmischen Hand
zwingend und anderer

—

‘I

0 ophie des Handelns ist von allge-
Lehre vom Dharma beziechungsweise
Jandeln einerseits als konsequent und
strikten Gebundenheit an die Welt der
Erscheinungen als fliic deutend dargestellt wird. An dieser Stelle
empfiehlt es sich, dara 86N dass die populire Tendenz einer Gleich-
setzung von Maya uié iofoder »Nichts« irrefiihrend ist. Maya ist eher
im Sinne einer »Struk inung« zu verstehen, das heif3t im Sinne ei-
nes Ordnungsprinzip esetzmafligkeiten hinsichtlich von Schat-
ten und Substanz, Wirklichke Hd"Wahrheit, Sein und Darstellung.!

Ein genealogische 5 durch den wenigstens einige Aspekte von
Gandhis Begriff der eit als Tatigkeit (statt als Norm oder allge-
meiner Wert) geprig t die Vorstellung, dass die Enthaltsamkeit
e Form des Handelns darstellt, auch wenn
en dadurch beschrinkt sind, dass sie Be-
arum aber lésst sich eine derartige Ent-
es Handelns verstehen? Zu welcher Art
pkeit laut Arendt?

Neuanfang in der Welt fiih
An dieser Stelle ist eine 8
héltnis zu Abstinenz und Ver#
derlich, die gemeinsam den moral
bilden, insbesondere der altindische emDie-Sta
Ahimsa lautet, dass der Gegenstand des Vi
tige Handeln ist — speziell solches, das andere

e von Handlungen

36 | 100 Notes — 100 Thoughts / 100 Notizen - 100 Gedanken

ng der Enthaltsamkeit im Vepsss

1 | Diese Erkenntnis verdanke ich den
(in den frithen 1970er Jahren gehal-
tenen) Vorlesungen des verstorbenen
Professors A. K. Ramanujan von der
University of Chicago, der wesentlich
von der strukturalitischen Sprachwis-
senschaft der 1960er Jahre beeinflusst
war und anhand des Begriffs der Struk-
tur zeigte, dass es sich beim Konzept
der Maya nicht um eine niedere Stufe
eines Ostlichen Mystizismus handelt,
sondern um eine durchaus komplexe
und in sich schliissige Ontologie der
Erscheinung.

und diese Auffassung ist nicht ganz unrichtig, wenn auch unzureichend.
Das indische Verstdndnis von Enthaltsamkeit im Sinne eines Verzichts auf
Schidigung anderer Lebewesen ist Teil einer umfangreicheren Gattung von
Disziplinen zur Beschrinkung der Bindung, unter der die iiberméflige Be-
schiftigung mit sinnlichen Folgen, Resultaten, Friichten und Konsequenzen
verstanden wird. Daneben jedoch gilt Enthaltsamkeit auch als eine Techni /
mit enormen Auswirkungen. / K
imsstelien somit am Anfang einer Antwort auf die Frage, welchen / f/
fang in der Welt dic"Gewaltlosigkeit als Handlung erzeugt. Sie ruft dj Mog= £
lichkeit einer weltlichen Ab ng beziehungsweise einer Ablosung ){o 3¥
Welt innerhalb der Welt ins Leben™km Rahmen dieser Auffassung ez V’
Gewaltlosigkeit in der indischen Traditidm ihre Bedeutung nicht ﬁ, ’
speziellen Philosophie der Mittel und Zweck®uynd einer besond
der Erscheinungen, sondern auch aus einer komplexen Gruppg
die das Werk des Asketen und der zahlreichen Forfagn umf#
Askese in weiteren Dharma-Formen annimmt, beispie i/
Dharma der Brahmanen. Enthaltsamkeit ist der Handlung
tung des Spannungsverhéltnisses zwischen dem In-dieser- W 15
Von-dieser-Welt-Sein, wie Max Weber das Ethos des dh

"I
mus charakterisierte (Weber 1921). ‘h
9

Anders ausgedriickgwenn wir zu Recht die gewa ;a/}F

Kontext in einem Zusamin g mit einer allgemg K
Enthaltsamkeit betrachten, die.nicht nur die Ge
Vielzahl anderer Formen dg ssiinkenheit, s

teres interessantes Paradox det=aewaltlosigkei

Opfer besteht.

L
-

I\ Gewah:losig

Dem Anschein nach steht die Gewaltlosigkeit ot
Opfer in der Regel als von einer — allerdings sekumn@ drens ol

Form von Gewalt abhiingig begriffen wird. In Indiehi{g " 1

alt, die das klassische Opfer kennzeichnete, infolgeSde;

sa-Lehre allmihlich einer ausgefeilten Konzeption desilis

s hinduistischen Rituals, die dafiir sorgen sollte, dass im*Op \h\r
etzt oder zerstort wurde (Smith 1987).Was allerdings bleibt, ist eirte

.
Kommuniornigy \m‘

der indischen I56g ""‘3 o, I

der Konigsherrschafiida wie
suya-Opfers ausdriickte

gd Opfer (Girard 1994). Nach

hen performativen Akt

tammaatik des Raja-
—

. —
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sche Opfer in eine spezielle Bedeutungskonstellation ein, die kein Bestandteil
der universellen Logik des Opfers ist.
—-omkLs sei hier an diesen monarchischen Kontext erinnert, denn er wirft aber-

" ma Is* e, Frage auf, die seit den 1970er Jahren selten diskutiert wurde, als

owie zwischen der koniglichen und der brahmanischen
g [ anstie (Dumont 1967). Ein wenig in Vergessenheit
! ‘ gstellung des Dreiecksspannungsverhiltnisses zwischen
Brahman¢} das vor allem der verstorbene Richard Burg-
hart im Hinb [epal: brillante Weise ausfiihrte (Burghart 1978).
Dumonts eigentli€ \‘-“\m pestand darin, dass es sich beim indischen
Asketen um den Individuums in einer Gesellschaft j
nerhalb des hinduistiscl elte, die ansonsten von Kollekgi¥ata
Gemeinschaft und dem gé nan spéiter als Kaste be
sollte. Burghart zeigte in sein¢ en Hindu-Asketen g0
Konigen als auch den Brahmane
bis in die jlingste Zeit mehrere Ge
Ko6nige, Brahmanen und Asketen ausg@
jeweils anderen reduzieren lielen. Dieser ¥
Erweiterung von Dumonts Theorie einer ei
auf einem singuldren Prinzip von Reinheit undsk '_
Grundlage der Hindu-Gesellschaft. Die Verschied" i
chien ist Teil dessen, was marginalisierten Grupp
chie nach wie vor die moralische Autoritit alter
ken zugidnglich macht.
Unter den unantastbaren Intellektuellen degy
spielsweise die Geschichte der indischen ASk
Autoritdt der brahmanischen Gesellschaftsq
1984). Dabei besteht jeweils ein Asketen u
Kennzeichen in ihrer Fahigkeit, nach Gewg
anzuwenden und in religidsen hinduistisgher
militante Aktionen durchzufiihren. De
des reifen Hinduismus gegeniiber, in de
Lebensweise, einen geregelten sozialen
trag gebunden ist, der eher auf einem
dem kollektiven &ffentlichen Drama dg8
Ich verweise auf diese Konflikte
pologie Indiens, um aufzuzeigen, dag
tiefe, noch nicht vollstindig erfasste
fiihrung, Gewalt und Askese vorliegt
in jenem frithindischen Paradigma, d
Asketen und Konigen erzeugte, die trd
nes gewaltsamen Opfers sind, ganz im
zumeist dadurch auszeichnet, dass er in
Scheitelpunkt markiert. Vereinfachend konnt
das Paradigma des Konigs bezeichnet, ist das [
manen, obgleich diese moralischen Gebote einande
entgegengesetzt sind. Der Asket ist in dieser Hinsicht'¢i annter, wobei
insbesondere im 20. Jahrhundert eine reiche Denktradition besteht, die sich
auf den Sadhu konzentriert (Dumont 1967; Ghurye 1964). Allerdings ist die
Erorterung der inneren Affinitdt zwischen Konigen und Asketen noch nicht
vollstindig erschlossen.

geriet

F

fider moralischen
bergestellt (Khare
1dendes markantes
se zu ergreifen und
afid Mythen zelebrierte
it des Brahmanen und
¢it an eine vegetarische
i'einen Gesellschaftsver-
abenaustausch als auf
basiert.
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Die ausgeprigte Tradition der Krieger-Askese wurde bereits von zahlrei-
chen Wissenschaftlern dargestellt (Bayly 1983; Lorenzen 1978; van der Veer
1988). Die griindlichste Untersuchung iiber das Verhiltnis zwischen religiosen
Orden, asketischen Gruppierungen, Kriegsfiihrung und Politik lieferte William
Pinch (1996, 2006). Er beschreibt die lange Geschichte einer bis heute leben-
digen Untertradition, die seit zwei Jahrzehnten einen wesentlichen Bestandteil
des Hindu-Nationalismus bildet. Pinchs Untersuchungen enthiillen au3erdem
®in ausgeprigtes soziologisches Paradox in Bezug auf die kollektive Ordnung
¥8-Asketen im Hinduismus, die aufgrund ihrer Ungebundenheit gegeniiber
ctaflierten gesellschaftlichen Kategorien und Rollen auch als exemplarisch fiir
die Lopgik des Individualismus innerhalb einer kollektiv organisierten Gesell-
schaftigilt. Allerdings ist dies nicht der passende Ort fiir die Behandlung die-
ses abgedroschenen Paradoxes. Wichtiger ist vielmehr, dass sich anhand der
Krieger-Askese die innere Affinitédt zwischen asketischen Praktiken und der
offentlichen Ausiibung kollektiver Gewalt in Form einer geordneten Kriegs-
flihrung ablesen ldsst. Die aktuelle Wiedergeburt des Trishuls (Dreizack nach
dem Varbild einer Shiva-Darstellung) als 6ffentlicher Ausdruck eines militan-
ten, zur Schau getragenen Hinduismus verdankt sich einer allméihlichen Ver:
wischung der Rollen von Konig und Asket im Laufe der indischen Geschichtg
Wihrgnd es sich beim Konigsopfer um eine 6ffentliche Auffiihrung hande
die der Sicherung der heiligen kosmischen Ordnung, des Wohlstands und di
Gemeinwesens dient, ist die asketische Militanz gefihrlicher und ziigellosg 'I
da gie gleichzeitig innerhalb und auflerhalb der gesellschaftlichen Ordnu
stght. Peter van der Veers wegweisende Studie {iber sektiererische Orden
p Ayodhya, insbesondere den der Ramanandis (1988), ist die bis heute umfang
N eichste Darstellung der Methoden, mit denen militdrische Ordnung, ko \
merzielle Belange, sexuelle Enthaltsamkeit und Askese gemeinsam das Ethos
des religiosen Lebens in Nordindien pragen. Die Tatsache, dass die grofien \\

o

-

\ _- £ Pilgerzentren Nordindiens, in diesem Fall Ayodhya (der mythische Geburts-
i ort Ramas) von dieser Verwischung von soldatischer und monchischer Ethik

. geprigt sind, gibt Aufschluss {iber die proletarische Aneignung der Praktiken

\militanter Askese in Indien spétestens seit dem Aufstieg der hinduistischen

Rechten Mitte der 1980er Jahre.

Was das offentliche Ritual betrifft, sind sich die Indologen dartiiber ei-
i, dass.die Welt des vedischen Opfers in Indien beinahe verschwunden ist,
Walhrend diesWelt des Opfers nicht nur nach wie vor existiert, sondern heute
fitie 0 in zahleeiche Aspekte des mit Ausgaben verbundenen Lebens wig
¢ eburtstagsfeiern und Bestechung aufgesplittert ist. Wik
Wy, v S USSR o
$0 etwa in dehil s militanten Sadhus, des TrisHils 'ﬁ";:{:f AL
drucksformen ma pthaltsamkeit als Zeicheén polifisehcr)\ A"r,,-*;@f
geordneter Gewalt. D1 rlurhy militanten Hindus mit ihr€n rétén SHER=="
bindern und Dreizacken, dic*dén:indischen 6ffentlichen Raum in.def™Yatras
Ende der 1980er Jahre und bei der Zerstorung der Babti-Moschee 1992 sowie
in jlingerer Zeit bei den Anti-Moslem-Pogromen in Gujarat eroberten, verwei-
sen auf die Nutzbarkeit des Paradigmas der Krieger-Askese fiir eine massen-
demokratische Politik und eine genozidale Mobilisierung im heutigen Indien.
Hier werden die Idiome Opfer und Gewalt (im Sinne legitimer Ausiibungen
offentlicher ménnlicher Macht) mit der Vorstellung von Heimat und ausge-
sprochen modernen Vorstellungen von Land, Territorium, Ethnie und Mehr-
heit in Beziehung gesetzt. Jiingste ethnografische Arbeiten tiber Gujarat unter

-
=
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Leitung von Narendra Modi und seiner Mitarbeiter zeigen, in welcher Weise
man die Sprache Gandhis in eine Sprache des Opfers und der Sduberufig
verwandeln kann, in der sich die Ausrottung von Muslimen in eine ggfc
Form des Opfers fiir Hindus umformulieren ldsst (Ghassem-Fachanii 2006).
Es gibt demnach einen eigenstindigen Weg, der Enthaltsamkeig a Op-
fer und asketischem Militarismus — mit Gewalt verbindet, wihgend Gandhis
Weg in der Regel als eine Verbindung von Enthaltsamkeit und gGewaltlosigkeit
begriffen wird. Wie ist dieser doppelte Weg zu verstehen, will ghan das ethische
Vorhaben der Gewaltlosigkeit begreifen, das sich als eine Agt der i

lichen und veréffentlichten Strategien der Askese notwenldi
die Enthaltsamkeit als politische Strategie fiir den 6ffefitlichen Bereich nu
bar. Dies war vielleicht am stirksten ausgeprégt in sein€m Einsatz des Fastggns
als Strategie zur Erregung von Aufmerksamkeit, zur PDurchsetzung seineg’An-
sichten und zur N&tigung seiner indischen und britiSchen Kontrahentgh, sich
mit seiner Position auseinanderzusetzen. Gandhig'Idee des Fasten:
Tode war der dramatischste Ausdruck seiner Vogstellung von Sary@graha, das
ormalerweise als Methode verstanden wird, die Gewaltlosigkeit als
aktives Prinzip der politischen Handlung, dgf zifilen UngehogSams und de
crweigerung eingesetzt werden kann. Bey g ftet mén jedogh das Fasten Dig
7 -\ ode im Rahmen von Gandhis um{g§génderen Strategicn und Praktikefiss
z Ren lange Mairsche, das zentral ¢ A Ungehorsams, d %
offenfliche Opfern britischer Textiliéw, MicAktive Auffofderung an die Armyg
von"Biitisch-Indien zur physis & dic Satyagrahis sowieyd

Al dege
hausli Dramen sexuelles#k Q / 14 gefimente in Gandhis All
\ ;f’ ,};’/‘ 2

bis zum

461 d

al.des zivile

zahlten, $0%erkennt man. ersiOff von Ahimsa tatsichlich eng
Verbindung@h zur spg J/‘ onigsopfers und zur politische
Macht de isteemzufolge lisst sie sich nicht isolig L1
on iltese At jer Findu-Militanz betrachten. :
if 1 foiCilweise jene Ironie erkldren, die darin be-
zeitig der Ort beider Seiten von Gandhis mi-
ung dieses verwirrenden Nebeneinanders zweier
gsellschaftlichem Leben, die so hiufig einander gegen-
iissen wir angesichts des bisher zur doppelten Genealo-
osigkeit Gesagten einen eingehenderen Blick auf die

\ ie von Gandhis Ge
\mir so genannte M@ral der Verweigerung werfen.

e
UK 1A

werden,

V Nie Mogl der
Verwelgemung

i ufgrund von Gandhis Geschichte sieht man sich dazu aufgefordert, einen

2B8zuc zwischen Askese,Nerzicht, Enthaltsamkeit und Verweigerung als For-

itischen HandelB$ herzustellen. Gandhi war der erste und grofite

der Modepn doch seine Verweigerung verdankt ihre Bedeutung
o . . .

lefiN utzbarmachung der inneren Verbindung zwischen

altlosigkeit in Indien. Der am besten geeignete Kon-

dieser inneren Verbindung ist die Neubetrachtung der

-
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Art und Weise, in der Gandhi den zivilen Ungehorsam zu einem wesentlichen
Bestandeteil seiner Politik machte.
Ziviler Ungehorsam wird von manchen als zentrale, Gandhi zu verdan-

\ kende politische Innovation bezeichnet, zumindest was den massiven Wider-

N

and gegen eine imperiale oder koloniale Herrschaft betrifft. Zweifellos ist es
er Teil von Gandhis Erbe, der fiir spétere politische Figuren wie Martin
it King oder Nelson Mandela von grofiter Bedeutung war. Es existiert
afangreiche technische Literatur zur Geschichte von Gandhis zivi-
orsam, die sich auf zentrale Ereignisse wie den Salzmarsch, die
ich der Verwendung britischer Textilien zu widersetzen, und die
pdere britische Rechtsmafinahmen anzuerkennen, konzentriert.
fe des zivilen Ungehorsams, wie ihn Gandhi in Indien entwi-
Sthvicle Bereiche, darunter auch die positiven Mafinahmen, die
igerungen beinhalteten, also Handlungen wie das Salzsam-
p\durch Gandhi und seine Satyagrahis, die aktive Herstellung
tagspraxis und ckonomischer Widerstand und die allgemeine
wirtschaftlicher Selbstversorgung (Swadeshi, siche Diwakar
itsdesty Z igerung das vorrangige
horeau und dic BewegotmesderArbol stet d gLci-
19. Jahrhunderts Tufl Ungehorsams. In e
m-Hhinblickaaf-Gandhi besteht ein tiefer Zusamme

Verzicht auf Luxus. AH@

tind-de

mrgs-Enthalisanike
j siiiergngeliorsam ist von einer asketischen Ethik ge-
0 von Enthaltsamkeit und Verzicht verbunden is /-:,/
W asten, sexuelle Enthaltsamkeit und andere individuelle
tiken). Gandhi band jedes dieser Elemente in eine umfassenderg Relil
Verweigerung ein, die persdnliche, korperliche Abstinenz zur=Anty
Ethik des Zivilrechts erhob (Alter 2000). -
Die politische Verweigerung war inne
des Korpers und der Moral.de S

ollektiven

che Armee und

die britiscl
Die Fr4

ung es bei der Gewaltlosigkeit geht, ist nun
leichter zu b shandelt es sich bei der Gewaltlosigkeit um
eine besonderé U d Askese. Da sie allerdings auch
Bestandeteil eine b Veny cigerung und des Opfers ist,
verdankt sie ihre B¢t cu A
reich der Gewalt. Der ers
Berichten iiber die Wellen vom
Salzmarsch auf die britischen TT0g
Schidel oder gebrochenen Knochen wieslkEs:
daran, dass die aktive Tdétigkeit der Gewaltlosigker Sisls ng an
die gewalttdtigen Krifte besteht, sich zu erkennen zu geben, sich darzustellen
und sich praktisch zu offenbaren anstatt lediglich im Sinne einer Drohung und

pekten dem Be

AUITOrdcer
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eines Abschreckungsmittelg, Der zweite Aspekt, bei dem der Sinn der Gewalt-
losigkeit sich_demgBetereidenGewalt verdankt, betrifft die von mir oben be-
schrieb en Kom, :g.\' iealdgic und ist ihrer Form nach in stirkerem Maf3e
i  dasie ch er Traditionen der Krieger-Askese auf die
orm politischen Handelns zuriickbe-

1S

stellung von militanter Askese
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Airans
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nig Schlief3lich augfthrem gegensgzlichen ung wdchsg
hder bezieheng€ondern auch au “ gendeine ‘
JeRETene Moglichi€it lasst sich nun umréiiien it
o ,1' chtung einiggf Fragen, die iiber die vorlie8
/ Wir lebengin einer Welt, die von Formen ¢ eI
: Fall von Vgrgewaltigung, Folter, Krieg, erzwu S1E
und so fért liber eine lange Geschichte verfiige
rengtifgrund neuerer Entwicklungen wie Volksza
fionalismus, neuen Formen von Arbeitsmigration S
gie- und Informationsfliissen eine gewisse Komplexis
vergangenen Jahrzehnten fiihrten Ideologien eines Al
(Ignatieff 1998) und neue Vorstellungen von einer hug
oder universellen Menschenrechten zu einer Neubeschék
dingungen fiir einen nachhaltigen Frieden, Toleranz, Plug:
Routine angesichts massiver neuer Formen von Ausnahmg
tionen und Umweltkatastrophen.
Derartige Situationen zwingen uns zu einer erneuten ¥
Frage nach den Bedingungen, unter denen sich zwischen kriggftihirg
teien Frieden wiederherstellen, jahrelang verfeindete Gruppen¥@geohacn, und
die alltdgliche Ausiibung von Toleranz aktiv fordern lassen. Angesichts von
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Kategorien wie »Krieg¢, »Konflikt« und »Ausnahmezustand« sind wir nach wie
vor nicht in der Lage, im gewohnlichen Leben, in der von Routine geprig-
ten Gesellschaftsordnung und im kontinuierlichen alltdglichen Zusammenle-
ben etwas anderes zu sehen als Normalzustidnde, welche die gesellschaftliche
Grundlage bilden, vor der die Kontingenzen von Gewalt und Kampf Abwei-
chungen und Verzerrunge eugen S =

Diese Standaneyo? 1 i 1CTUY : sedient der Un-
termauerunghel ‘Q_T“-Jl o RS trom] )\ 1 !i b (3e8€l1sChaftstheo-
rie ""\ r i\. Tuktion des Alltags ein€ kohventidncHERcI®I®hm:iBig&und

3 ‘_\«:y 1 eiterung der Existenz=ee chaft selbst darstellt. Wahrend
-~ é‘k.‘ ID¥des modgg Denkens immer auch eine Mebhges’sche Gegenstro-

QB existierteydie daran erinnert, dass es sich beim gewohnlichcti picht
Um eings@&egebenheit von Mensch und Natur handelt, wird entspreclie

- voph€rrschenden funktionalistischen Auffassung das Normale, die Routine,

Aus diesem Grund haben wir bislang jener Arbeit oder jener gesellschaftlichen
Anstrengung zu wenig Beachtung geschenkt, die in menschlichen Gesellschaf-
ten zur Schaffung von Frieden als alltdgliche Tatsache notwendig sind. Die Pro-
duktion des Alltags als Arbeit wird nach wie vor als vorhersehbarer Rest jedes
organisierten Systems aus Rollen, Normen und Stati (um es im Jargon der Lehr-
buchsoziologie auszudriicken) betrachtet, das man sich gemeinhin als soziales
Modell eines Perpetuum mobile vorstellt, welches so lange funktioniert, bis es
durch eine Storung von aufien aus dem Gleichgewicht gebracht wird.

Es existieren tatsidchlich Traditionen innerhalb der Gesellschaftswissen-
schaften, die eine andere Richtung eingeschlagen haben. Eine Strémung, die
besonders exemplarisch vom heute eher vernachléssigten Erving Goffman
vertreten wurde (siche etwa Goffman 1969), nahm den ethologischen Ansatz
beim Wort und untersuchte die zahllosen Anstrengungen, die ein Uberleben
der elementaren gesellschaftlichen Konventionen sichern. Andere Beispie-
le gingen aus der freudianischen Tradition hervor, die stets die Arbeit her-
vorhebt, welche die meisten Menschen in die Kontrolle und Disziplinierung
ihrer Triebe und Fantasien und die produktive Bewiltigung ihrer Neurosen
investieren. Die (in zahlreichen Punkten missverstandenen) Soziobiologen
richten ihr Augenmerk zudem auf den schmalen Grat, der im Leben zwischen
Wettbewerb und Kooperation verlduft. Diejenigen Wissenschaftler schlief3lich,
die sich auf der Grundlage von de Certeau (1980) und Bourdieu (1976) mit
den Problemen von »Alltag« und Habitus auseinandersetzen, versuchen die
verschiedenen Rituale und Strategien ans Licht zu bringen, deren wichtigste
Funktion im Erhalt des alltidglichen gesellschaftlichen Lebens besteht.

Keine dieser genannten Traditionen jedoch liefert uns eine geeignete
Grundlage fiir ein Verstdndnis hinsichtlich der Beschaffenheit, Frequenz und
Intentionalitit, die zur Aufrechterhaltung alltiglicher Ubereinkiinfte gehdren,
also hinsichtlich von Elementen, die zwingend Teil dessen sind, was ich an an-
derer Stelle als »Produktion des Lokalen« bezeichnet habe (Appadurai 1996).
In dhnlicher Weise handelt es sich bei der Produktion des gewohnheitsmif3i-
gen gesellschaftlichen Lebens um ein komplexes Vorhaben, bei dem einfache
Biirger versuchen, das passende Gleichgewicht zwischen Aufmerksamkeit
und Ablenkung, Kompromiss und Auseinandersetzung, Sichtbarkeit und Zu-
riickgezogenheit in Bezug auf ihre korperliche Prisenz und zwischen mehr
oder weniger Kenntnis iiber die Gegebenheiten ihres Alltags zu finden (Das
2007). Hier ist eine nidhere Betrachtung der gesellschaftlichen und kulturel-
len Ressourcen erforderlich, die der normale Mensch zwecks einer grofieren
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Vorhersehbarkeit seines regelméflig von Ausnahmen, Notsituationen und Ka-
tastrophen bedrohten Lebens einsetzen muss. In unserer Welt rasanter Bewe-
gung, rapide ausgetauschter sozialer Botschaften, unzéhliger verfiihrerischer
Propagandakanile, intensiver Uberbevélkerung und des erheblichen Drucks
zu konkurrieren oder aber auszuscheiden, statt sich anzupassen, verlangt die

tidgliche Routine geradezu ein Wunder an Kooperation. Daher steht das Le-
bésinsbesondere fiir den drmeren Teil der Bevolkerung und umso mehr fiir
Fratgn, Kinder und Alte zunehmend im Zeichen der Ausnahme. Beispiele fiir
diese angssituation sind die massiv tiberfiillten Pendlerziige von Mumbai
oder T@Qkio, die kriminalisierten Zivilgesellschaften der riesigen Favelas und
Slums ufigerer heutigen Megastidte, die Fliichtlingslager in Darfur, Thailand,
Somalia, Paldstina und zahlreichen anderen Orten, die durch schwere Um-
weltkatastr@phen entstandenen Notstandsgesellschaften in Pakistan, Indonesi-
en, Sri Lanka und New Orleans.

Wenn wifibereit sind, uns einzugestehen, dass die Aufrechterhaltung alltdg-
licher gesells@haftlicher und kultureller Erwartungen vermehrte Investitionen
seitens Indivi@uen und Gemeinschaften aller Art erfordern und zunehmend
ginc Folge déf Improvisation statt der Gewohnbheit ist, so liegt es an uns, die
ementare [0gik des Zusammenlebens neu zu iiberdenken. DiesesB#oRe. Vor-
aben ldsst si€h heute nur andeuten und ist eng damit, ves

iderer Stellglals »Werk der Fantasie« bezeichnet halpé:
iec Untetsuchung des inneren Verhiltnisses z ‘i g

IgReit, wigles sich am Beispiel Indiens zeigt, I¢
gider tieferen Frage nach der gesellseh
Bigebnis unbestimmter gesellschaf ich
\; alYyse¥der von Gandhi propagierten Gey

as iiber Zwiei Genealogien verfiigt: Eine
ind invem ipusitiven sebot, eine Verletzung and 1C)

den, d bei Gandhi zu ciheg allgemeinen Moral di
. w ) L . A
sich yi€derum*apfdiesbglitik de htkooperatie

9 5 & A
des p@ssiven Wide Winel andere Formen de

gegefiiiber etablierten R€ ngén @ausyirkté
eutlicht die aktive Funktio =

tngsprinzips durch Verweis auf die Gewalt des Op
ldanschen Askese in Indien und auf die allgemeineri
dass Gewaltlosigkeit ebenso eine ihr eigene Form der
Verzicht, Enthaltsamkeit und Verweigerung beinhaltet.

hersehbarkeit in jenen Situationen schaffen konnen, die zahlreiche Al
zur Gewalt gegen das Leben in all seinen Formen bietet. Anders ausgedriickt,
Gewalt und Gewaltlosigkeit lassen sich unter Umstinden als Handlungsprin-
zipien verstehen, die voneinander unabhingige Genealogien aufweisen und
verschiedene Ressourcen fiir die Schaffung eines gesellschaftlichen Lebens
liefern, statt lediglich gegensétzliche, symmetrische Formen zu sein, die qua
Umkehrung beziehungsweise fortlaufender Ausschopfung im Wesentlichen
denselben sozialen Bereich umfassen. Die Gewaltlosigkeit als militante Moral
der Verweigerung liefert uns moglicherweise einen neuen Blickwinkel auf jene
Methoden, mit denen in zahlreichen Gemeinschaften der Ausnahme ein ge-
wisses Maf3 an Vorhersagbarkeit abgetrotzt wird.
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