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Hans-Georg Wittig
Gandhis Weg zur Wahrheit

H.-G. Wittig hat in einem Brief an 
mich darauf hingewiesen, warum ein

Beitrag über Gandhi von zentraler 
Bedeutung für entwicklungspädago

gische Theorie und Praxis ist. Aus 
diesem Brief sei hier einiges zitiert:
Die wichtigsten Anforderungen an 
entwicklungspädagogische Praxis 

sind nicht institutioneller, sondern 
humaner Art: es geht vor allem um die 

personale Qualität der Beteiligten,' 
und da ist Ghandi vorbildlich. So
dann muß sich Entwicklungspäda-. 
gogik auf die entscheidenden Welt
probleme der Gegenwart beziehen - 

das haben Ghandis Bemühungen ge-

”Stellen wir uns vor, es werde in eini
gen Jahrtausenden noch Menschen ge
ben, die sich für die dann lange ver
gangenen Phasen menschlicher Ge
schichteinteressieren, ... so werden der 
Zukunft unsere radikalen Politiker zu 
inhuman, unsere humanen Politiker 
nicht radikal genug erscheinen; viel
leicht wird von den Großen unseres 
Jahrhunderts nur Gandhi vor ihrem 
Urteil bestehen.” So sieht es Carl 
Friedrich von Weizsäcker (WN 121), 
und wir haben Anlaß, ihm zuzustim
men. Wie ist es Gandhi gelungen, in 
seiner Humanität so radikal zu werden 
und in seiner Radikalität so human zu 
bleiben, wie es im Atomzeitalter not
wendig geworden ist?
Gandhi selbst versteht sein Leben als 
ein Streben nach Wahrheit. ”Die Ge
schichte meiner Experimente mit der 
Wahrheit” - so lautet der Untertitel 
seiner Autobiographie. Der letzten und 
ganzen Wahrheit, die er mit Gott 
gleichsetzt und die kein Mensch im 
irdischen Leben völlig erreichen kann, 
versucht er näherzukommen. An der 
jeweils erreichten Wahrheit - an dem, 
was er als wahr und gerecht eingesehen 
hat - hält er unerschütterlich fest, es sei 
denn, er wird eines Besseren überzeugt, 
wodurch er der letzten Wahrheit 
wiederum näherkommt. Dieses Fest
halten an der Wahrheit ist ebenso 
human wie radikal: Einerseits schließt 
es die mitmenschliche Offenheit, ja die 
demütige Bereitschaft ein, sich jeder
zeit überzeugen zu lassen, also auch 
von festverwurzelten Meinungen sich 
zu lösen aufgrund von Argumenten,

deren Geltung nicht davon abhängen 
kann, wer sie vorbringt, Freund oder 
Feind. Andererseits schließt Festhal
ten an der Wahrheit ebenso die radi
kale Zivilcourage ein, nötigenfalls eher 
zu sterben, als sich irgendeiner Macht 
der Welt zu beugen, die sich statt durch 
bessere Argumente bloß mittels Ge
walt durchsetzen will. So unbeirrbar an 
der Wahrheit festzuhalten setzt voraus, 
sich aus der Ich-Befangenheit zu lösen, 
in der wir gewöhnlich leben, eine Ge
löstheit also, die vom furchtsamen Be
sorgtsein um das eigene Ich ebenso 
entfernt ist wie vom eigenmächtigen 
Streben nach bedingungslosem Sich- 
Durchsetzen. So kann es für Gandhi 
auch nicht darum gehen, erlittenes Un
recht durch entsprechendes Unrecht zu 
vergelten, denn die von den Leiden
schaften des Ich gelöste Wahrnehmung 
des Ganzen zeigt, daß sich durch der
lei Vergeltung das Unrecht in der Welt 
nur fortsetzt und vermehrt. So bedeutet 
Festhalten an der Wahrheit schließ
lich, sich weder irgendwelchem Un
recht unterwürfig zu beugen noch es 
durch eigenes Unrecht eigenmächtig zu 
vergelten. Dies aber ist das Prinzip des 
gewaltfreien Widerstands, und Gandhi 
und seine Anhänger haben genau das 
Wesentliche getroffen, als sie ihn als 
”Satyagraha” bezeichnet haben, denn 
das heißt: Festhalten an der Wahrheit 
(vgl. XIX 466). ”Die Wahrheit”, sagt 
Gandhi, ”ist hart wie ein Diamant und 
zart wie eine Blüte.” (XXXIX 122)

tan. Schließlich darf es nicht mehr nur 
um individual-pädagogische Praxis 
gehen, sondern nötig ist die Anregung 
und Forderung gesellschaftlicher 
Lernbewegungen - auf beiden Ebenen 
hat Ghandi gearbeitet, ferner ver
knüpfen sich bei kaum einer anderen 
geschichtlichen Gestalt Theorie und 
Praxis so vollständig wie bei Ghandi 
(my life ist my message): dies legt nahe 
Theorie und Praxis Ghandis für ent
wicklungspädagogisches Handeln 
fruchtbar zu machen, was - und dies 
ist der Vorteil der Untersuchung histo
rischer Praxis - nicht auf ein utopi
sches Programm, sondern auf gelebtes 
Leben verweist...

Diese vor allem ethische und religiöse 
Wahrheit nun, nach der er strebt und an 
der er, soweit er sie erreicht hat, 
festhält, ist nicht durch bloße Erkennt
nis zu gewinnen, sondern nur durch 
Erprobung und Bewährung im eigenen 
Leben. Damit zeigt sich von neuem der 
notwendige Zusammenhang zwischen 
Humanität und Radikalität: Immer 
wieder betont Gandhi, daß die Wege 
dem Ziel, die Mittel dem Zweck ange
messen sein müssen. Wir dagegen hal
ten uns allzuoft für berechtigt, ver
meintlich gute Zwecke auch mit Hilfe 
fragwürdiger Mittel anzustreben. 
Letztlich geschieht das aus Schwäche: 
Wir trauen uns nicht zu, humane Mit
tel so radikal einzusetzen, daß sie 
Schritt halten können mit den oft we
niger humanen Mitteln unserer Kon
kurrenten und Gegner. Gandhi dage
gen sieht: Nicht gute Zwecke heiligen 
böse Mittel, sondern böse Mittel ent
heiligen gute Zwecke. Die erstrebte 
Wahrheit also und der Weg zu ihr sind 
nicht voneinander trennbar: ”My life is 
my message - mein Leben ist meine 
Botschaft.”
So gesehen ist Gandhis Weg zur Wahr
heit das, was er in seiner Autobio
graphie höchst anschaulich und nicht 
ohne Humor beschreibt. Sie ist vor 
allem ein pädagogisches Buch. Da bei 
kaum einem anderen Menschen Praxis 
und Theorie, Lebenserfahrung und Re
flexion so eng Zusammenhängen wie 
bei Gandhi, sei versucht, zu Beginn 
seine Lebenswirklichkeit wenigstens 
kurz zu skizzieren.
Geboren 1869 als jüngstes Kind eines
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Hans-Georg Wittig

Ministers in einem winzigen indischen 
Fürstentum am Arabischen Meer, 
wächst Mohandas Gandhi in einer 
Atmosphäre auf, die sich von unserer 
heutigen grundlegend unterscheidet: 
Die Religiosität des Lebens ist inten
siv, aber tolerant. Angehörige ver
schiedener Religionen gehen im El
ternhaus aus und ein. Mohandas, der 
selber Hindu ist, erlebt das äußerst 
lebenschützende Verhalten der Jain- 
Mönche. Daß der Genuß von Fleisch 
und Alkohol ausgeschlossen ist, ver
steht sich von selbst. Die Mutter erlegt 
sich lange Fastenzeiten auf, aber sie tut 
dies in heiterer Gelassenheit. Der Va
ter praktiziert Zivilcourage, indem er 
sich von einem britischen Beamten lie
ber einsperren läßt, als dessen 
Beleidigung seines Fürsten zu dulden. 
Der furchtsame und schüchterne Mo
handas legt mehr Wert auf seine mora
lische als auf seine intellektuelle Ent
wicklung. Als Dreizehnjähriger wird er 
verheiratet mit Kasturbai, die an sei
ner Seite bis 1944 ein oft schweres 
Leben führt, aber, zunehmend als Part
nerin ernstgenommen, ihn ihrerseits 
zunehmend in seinem Kampf unter
stützt - der Enkel Arun Gandhi schil
dert sie liebevoll, aber auch mit Recht 
als eine der großen Frauen Indiens. Die 
Kinderheirat hat Ereignisse zur Folge, 
die Gandhis Einstellung zur Sexualität 
lange überschatten. Mut zeigt er, als er 
- achtzehnjährig - gegen den Wider
stand seiner Kaste nach London reist, 
ins Herz der britischen Weltmacht, um 
dort Jura zu studieren. Nach einem 
mißglückten Versuch der Überanpas
sung an den Lebensstil des gentleman 
lernt er durch westliche Vermittlung 
den Wert der heimatlichen Tradition 
hinduistischer Religion erst wirklich 
schätzen. Ihre Wahrheit verbindet sich 
für ihn mit der Wahrheit des Christen
tums, die Bhagavadgita und die Berg
predigt werden ihm gleichermaßen be
deutsam. Zugleich hält er sich an das 
Gelübde, in England auf Fleisch, Al
kohol und sexuelle Beziehungen zu 
verzichten. Immer neue und strengere 
Gelübde, die nie gebrochen werden, 
werden ein wesentliches Mittel seiner 
kontinuierlichen Selbsterziehung.
Als er nach seinem Studium zur Ent
täuschung seiner Verwandten als 
Rechtsanwalt in Indien versagt, erhält

er die Möglichkeit, zur juristischen Un
terstützung einer indischen Firma nach 
Südafrika zu gehen. Schließlich gelingt 
es ihm dort, zwischen seinen Auftrag
gebern und deren Gegnern einen Ver
gleich herbeizuführen, und bei dieser 
Gelegenheit lernt er die gerechte Lö
sung wechselseitigen Einvernehmens 
höherzuschätzen als das übliche Ende 
von Konflikten, welches darin besteht, 
daß die eine Seite ganz gewinnt und die 
andere ganz verliert, was fast immer 
ungerecht ist und darum neue Konflikte 
heraufbeschwört. Vor allem aber 
kommt es nun, 1893, zu einem 
Schlüsselerlebnis-. Als Gandhi in ei
nem Zugabteil I. Klasse reist, verlangt 
ein mitreisender Weißer, er als Far
biger solle das Abteil verlassen, ob
wohl er im Besitz einer Fahrkarte 1. 
Klasse ist. Als er sich weigert, wird er 
am nächsten Bahnhof zu nächtlicher 
Stunde gewaltsam aus dem Zug ge
setzt. Zum erstenmal erfährt er die un
gerechte, seine Menschenwürde tief 
verletzende Rassendiskriminierung am 
eigenen Leibe. Und jetzt wird aus dem 
schüchternen Rechtsanwalt, der erfolg
los war, solange es um seine eigene 
Karriere ging, plötzlich der beredte und 
unbeirrbare Verfechter der berechtig
ten Interessen seiner Landsleute in 
Südafrika. Aus dem geplanten kurzen 
Aufenthalt wird fast ein Vierteljahr
hundert, in dem die entscheidenden 
Methoden von ”Satyagraha” entdeckt 
und mit Erfolg erprobt werden. Zu
gleich verändert Gandhi seinen Le
bensstil radikal: Von der Lektüre von 
John Ruskins Buch ”Unto This Last” 
ist er so begeistert, daß er - im Un
terschied zum Autor selber - sofort 
beginnt, dessen Vorschläge in die Tat 
umzusetzen und eine Farm zu gründen. 
Diese Farm ist einerseits als Lebens
grundlage für die Inder erforderlich, die 
durch die gewaltfreien Kampagnen in 
Not geraten, andererseits wird sie als 
Muster einer freiwillig in Einfachheit 
lebenden Gemeinschaft zum Vorläufer 
von Gandhis späteren Ashrams. Der 
Jurist Gandhi macht nun vielerlei harte 
Erfahrungen in Gefängnissen, aber da 
sein Leben außerhalb der Gefängnisse 
inzwischen ebenso einfach und hart ist 
und zudem aufreibender, nutzt er die 
Haftzeiten als Besinnungs- und Lek
türepausen, und wenn Mitstreiter ein

gesperrt werden, übermittelt er ihnen 
zuweilen telegraphisch seine Glück
wünsche. Erst zu Beginn des Ersten 
Weltkriegs kehrt er, nach erfolgrei
chem Abschluß seiner Kampagnen in 
Südafrika, nach Indien zurück, dort als 
”Mahatma”, als ”Große Seele” ge
feiert. Damit beginnen mehr als drei 
weitere Jahrzehnte eines politischen 
Kampfes in nunmehr wesentlich erwei
tertem Rahmen - bis Gandhi 1948, 
nachdem sein Leben bereits mehrfach 
in Gefahr war, von einem Hindu-Fana
tiker erschossen wird, weil er dem 
abgespalteten Moslemstaat Pakistan 
finanzielle Gerechtigkeit widerfahren 
lassen will.
Was ergibt sich aus diesen wenigen 
Hinweisen auf Gandhis Leben für das 
Thema seines Weges zur Wahrheit? 
Am Ende seiner Autobiographie 
schreibt er: ”Alle meine Erfahrungen 
haben mich überzeugt, daß es keinen 
anderen Gott gibt als die Wahrheit. 
Und wenn nicht jede Seite dieses Bu
ches davon zeugt, daß das einzige Mit
tel, um die Wahrheit zu realisieren, 
Gewaltfreiheit ist, würde ich alle 
Mühe, die ich auf diese Darstellung 
verwendet habe, für verloren erachten. 
...Wie aufrichtig auch immer mein 
Streben nach Gewaltfreiheit gewesen 
ist, es war doch unvollkommen und 
unzulänglich. Daher vermag das klei
ne, flüchtige Aufleuchten der Wahr
heit, das ich hier und da schauen 
konnte, schwerlich eine Vorstellung 
von ihrem unbeschreiblichen Glanz zu 
vermitteln ... Um den allumfassenden 
und alles durchdringenden Geist der 
Wahrheit von Angesicht zu Angesicht 
zu schauen, muß man gelernt haben, 
auch das geringste Wesen der 
Schöpfung zu lieben wie sich selbst. 
Und ein Mensch, der danach strebt, 
kann es sich nicht leisten, sich gegen 
irgendein Lebensgebiet zu verschlie
ßen. Deshalb hat mich meine Hingabe 
an die Wahrheit auf das Feld der 
Politik geführt. Und ich kann ohne das 
geringste Zögern, wenngleich in aller 
Demut, sagen, daß die, die behaupten, 
Religion habe nichts mit Politik zu tun, 
nicht wissen, was Religion heißt.” 
(XXXIX 401)
So verlockend es wäre, diese Sätze 
sogleich auf unsere aktuelle Situation 
zu beziehen - zuvor müssen wir uns
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darum bemühen, sie genauer zu ver
stehen. Nunmehr ist also vor allem aus 
philosophisch-anthropologischer Sicht 
nach Gandhis Bestimmung des 
menschlichen Lebens als eines Weges 
zur Wahrheit zu fragen, dann aus po
litisch-pädagogischer Sicht danach, 
wie Gandhi selbst seinen Weg zur 
Wahrheit geht und welche Bedeutung 
dieser Weg für uns im Atomzeitalter 
hat. Die meisten von denen, die sich 
mit Gandhi befassen, wenden sich ent
weder nur dem einen oder nur dem an
deren dieser beiden Aspekte zu, beach
ten aber zu wenig die sachlich not
wendige Verbindung zwischen ihnen. 
Den einen erscheint Gandhi dann nur 
als religiöser Mensch, an dessen Vor
bild man sich erbauen kann, ohne ra
dikale politische Konsequenzen ziehen 
zu müssen, den anderen erscheint er 
nur als Stratege, von dem man für die 
eigenen Aktionen lernen kann, ohne 
sich selbst zur Humanität hin wandeln 
zu müssen.
Zum philosophisch-anthropologischen 
Aspekt des Themas. Was versteht 
Gandhi unter Wahrheit? Über die ein
leitenden Bemerkungen hinaus läßt 
sich das, worum es geht, in erster 
Annäherung als ”existenztragende 
Wahrheit” bezeichnen (LP 2.A., 146
149) - im Unterschied zur Wahrheit 
wissenschaftlicher Aussagen. Die Ge
winnung wahrer wissenschaftlicher 
Aussagen und deren intersubjektive 
Überprüfung setzen nur bestimmte in
tellektuelle Fähigkeiten voraus, die Er
langung existenztragender Wahrheit 
erfordert zusätzlich bestimmte Wert
erfahrungen, also das experimentieren
de Suchen nach solchen Erfahrungen, 
also eine ihnen entsprechende Lebens
praxis. Für Gandhi geht es um die 
Doppelfrage, wie wir leben sollen und 
wie wir leben können, also um das Gute 
im Sinne der antiken Ethik: einerseits 
um das Gute als unbedingten An
spruch an unser Leben, andererseits 
um das Gute als ermöglichenden 
Grund für unser Leben. Der Hinweis 
auf die antike Ethik ist hier angemes
sen, denn Gandhi weist seine An
hänger wiederholt auf Sokrates hin. 
Sokrates ist für Gandhi ein Vorbild der 
Gewaltfreiheit, weil Sokrates bei sei
ner radikalen Wahrheitssuche das ihm

angetane Unrecht bis zum Tode gelas
sen erduldet, ohne es gutzuheißen, aber 
auch ohne sich dazu hinreißen zu las
sen, es seinerseits mit Unrecht zu ver
gelten.
Über das Gute, das uns im Leben wie 
im Sterben unbedingt angeht, spricht 
Gandhi zugleich in religiöser Sprache. 
Die an den Hinduismus anknüpfende 
Gleichsetzung von Wahrheit, Sein und 
göttlichem Selbst kann hier nicht er
läutert werden - ich verweise dafür z.B. 
auf Glyn Richards’ Buch ”The Philo- 
sophy of Gandhi”. Aber Gandhi ist, 
wie schon erwähnt wurde, nicht nur 
Hindu - hier wie in vielen anderen 
Bereichen ist er Vermittler, Brücken
bauer zwischen Ost und West. Er sagt: 
”Das Wesen der Religionen ist ein 
einziges; nur ihre Anwege sind ver
schieden.” (SWMG VI269) Von Gott 
heißt es demgemäß: ”Er ist ein persona
ler Gott für die, die Seine personale 
Gegenwart brauchen. Er ist verkörpert 
für die, die Seine Berührung brauchen. 
... Er ist in uns und doch über uns und 
jenseits von uns.” (XXVI 224) Und 
weiten ”Die eine Religion ist jenseits 
aller Aussprechbarkeit” (SWMG IV 
Wer so glaubt, ist nicht in Gefahr, das 
Betroffensein durch das, was ihn unbe
dingt angeht, zu pervertieren in einen 
Ausschließlichkeitsanspruch der je ei
nen Religion - eine Gefahr, der gerade 
auch Christen bis zum heutigen Tage 
immer wieder erlegen sind.
Dennoch: Kann der moderne Euro
päer, der durch die religionskritische

Skepsis der Aufklärung gegangen ist, 
Gandhis Rede von Religion und Gott 
wirklich folgen? An dieser Stelle soll
ten wir sehen, daß es gerade zwischen 
Kant und Gandhi erstaunliche Über
einstimmung gibt. Zwar wird Kant von 
Gandhi fast nirgends erwähnt, aber 
nicht nur die für beide kennzeichende 
Grundhaltung intellektueller Redlich
keit und ethischer Religiosität ist es, die 
hier einen Vergleich nahelegt Zum 
einen hat der Religionswissenschaftler 
Helmuth von Glasenapp gezeigt, wel
che überraschenden Parallelen zwi
schen der Philosophie Kants und den 
indischen Religionen ganz allgemein 
bestehen. Zum anderen ist einer der 
Menschen, die Gandhi tief geprägt ha
ben, der russische Dichter Tolstoi, 
Tolstoi aber war seit seiner Original
lektüre von Kants "Kritik der prakti
schen Vernunft” ein überzeugter An
hänger und Verehrer Kants. Auch in 
Gandhis Weg zur Wahrheit gilt nun - 
Kantisch gesprochen - der Vorrang der 
"praktischen Vernunft”: Gott kann 
nicht theoretisch erkannt werden, viel
mehr stellt sich allein für den, der mit 
dem Anspruch der Moralität bereits 
Ernst macht, überhaupt erst die Frage 
nach Göttin angemessenerWeise, und 
nur er, der schon moralisch Handelnde, 
darf auf Gott hoffen. Gerade die an 
Salter anknüpfende Veröffentlichung 
von ”Ethical Religion” atmet Kanti- 
schen Geist. Diese Veröffentlichung 
erfolgt 1907, also in der für Gandhi 
entscheidenden Zeit in Südafrika, in 
der er sein Leben asketisch vereinfacht 
und das Instrumentarium des gewalt
freien Kampfes entwickeltBei Morali
tät ohne Religion, so heißt es in ”Ethi- 
cal Religon”, handle es sich nur um ein 
theoretisches Mißverständnis, bei Re
ligion ohne Moralität hingegen zusätz
lich um ein praktisches Versagen 
(SWMG IV 21). Immer wieder betont 
Gandhi: ”Gott kann nur durch Liebe 
gefunden werden.” (SWMG VI 153) 
”Ich lehne jede religiöse Lehre ab, die 
nicht an die Vernunft appelliert und mit 
der Moralität in Konflikt gerät.” 
(SWMG VI 264) Und weiter: ”Dem 
Menschen ist nicht gegeben, die ganze 
Wahrheit zu wissen. Seine Pflicht ist, 
der Wahrheit gemäß zu leben, wie er 
sie sieht, und dabei auf das reinste
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Mittel zurückzugreifen, d.h. Gewalt
freiheit.” (LVI 216) Vielleicht dürfen 
wir sagen, daß Gandhi im 20. Jahrhun
dert gegen militärische und wirtschaft
liche Machtpolitik praktisch verwirk
licht hat, was Kant im 18. Jahrhundert 
gegen den selbstsicheren Fortschritts
glauben neuzeitlicher Wissenschaft 
theoretisch vorgeklärt hat.

Damit nähern wir uns dem Punkt, an 
welchem sich der philosophisch-an
thropologische Aspekt unseres The
mas mit dem politisch-pädagogischen 
verbindet. Welche Prinzipien der Le
bensgestaltung sind es denn konkret, 
die Gandhis Weg zur Wahrheit unter
stützen? Es sind zwei: Brahmacharya 
und Ahimsa. "Brahmacharya” bedeu
tet eine asketische Einschränkung der 
Vielzahl unserer Wünsche auf unsere 
wahren Bedürfnisse hin und bezieht 
sich vor allem auf den Umgang des 
Einzelnen mit sich selbst. ”Ahimsa” 
bedeutet Gewaltfreiheit und bezieht 
sich vor allem auf den Umgang mit 
unseren Mitmenschen, ja Mitge
schöpfen.
Zunächst zu Brahmacharya, Gandhi: 
”Es ist dasjenige Verhalten, das uns in 
Verbindung mit Gott bringt. Dieses 
Verhalten besteht in der völligen Kon
trolle über alle unsere Sinne.” (LXIII 
56) "Nichts kann uns so mächtig wie 
Fasten und Beten die erforderliche 
Disziplin, den Geist des Selbstopfers, 
die Demut und die Entschlossenheit 
des Willens geben, ohne die kein wirk
licher Fortschritt möglich ist.” (XVII 
299) Viererlei gilt es hier zu beachten: 
Erstens werden Verzichte kaum lange 
durchgehalten, wenn sie äußerlich blei
ben. Nicht nur auf die Erfüllung über
flüssiger Wünsche gilt es zu verzichten, 
sondern auf diese Wünsche selber. 
Derlei Verzichte sollten zweitens nicht 
unzufrieden machen. Gandhi:”Man 
gibt Dinge auf, die man als schädlich 
betrachtet, und sollte darum bei ihrem 
Verlust Freude empfinden.” (XXXI 
134, vgl. XXXIX 143) Drittens sieht 
Gandhi die Dienstfunktion von Übun
gen der Enthaltsamkeit, wenn er sagt: 
"Mancher Mensch, der Fleisch ißt, 
aber mit jedermann gottesfürchtig um
geht, ist seiner Freiheit näher als jener, 
der zwar aus religiösen Gründen 
Fleisch und viele andere Dinge ab

lehnt, aber trotzdem Gott in allen sei
nen Taten lästert.” (YI 6.10.21, Sarv. 
24) Viertens kommt Brahmacharya 
auch dem Miteinanderleben zugute: 
”Die Goldene Regel”, sagt Gandhi, 
"...bedeutet, entschlossen den Besitz 
dessen zurückzuweisen, was Millionen 
nicht haben können.” (XXXI 45) 
Damit ist präzise formuliert, worauf 
der kategorische Imperativ im 20. 
Jahrhundert hinauslaufen müßte.
Nun zu Ahimsa, Gewaltfreiheit. 
Grundlegend ist hier die Unterschei
dung von Tat und Täter. Wieder 
Gandhi: ”Der Mensch und sein Tun 
sind zweierlei. Während eine gute Tat 
Billigung und eine böse Tat Mißbilli
gung finden sollte, verdient der Täter 
der Tat, ob gut oder böse, immer Ach
tung oder Mitleid, je nach Lage des 
Falles. 'Hasse die Sünde und nicht den 
Sünder’ ist ein Gebot, das, obgleich 
leicht genug zu verstehen, nur selten 
verwirklicht wird, und darum breitet 
sich das Gift des Hasses in der Welt 
aus.” (XXXIX 220) Dies ist eines der 
entscheidenden Zitate aus der Auto
biographie. Mit dem schlichten Gebot 
"Hasse die Sünde und nicht den Sün
der” überbietet Gandhi nicht nur die 
pädagogische Regel, allein das Handeln 
Heranwachsender zu beurteilen, nicht 
aber sie als Personen, sondern er be
gründet damit zugleich die Haltung der 
Gewaltfreiheit: In der Tat, wenn ich 
mit der Ablehnung der Handlungen 
meines Gegners zugleich auch ihn als 
gesamte Person verteufeln würde, wa
rum sollte ich ihn dann nicht gewalt
sam beseitigen? Jedoch eben damit

würde ich zu weit gehen und mich 
selber eines Unrechts schuldig ma
chen, denn damit würde ich nicht nur 
seine ungerechtfertigten Übergriffe zu
rückweisen, sondern zugleich auch sei
ne berechtigten Lebensansprüche ver
letzen und vernichten - ich würde bloß 
meinen erregten Leidenschaften nach
geben, die eine unverzerrte Wahrneh
mung der viel differenzierteren Wahr
heit unmöglich machen.
Wenn nun Gandhi Moralität, Askese, 
politischen Kampf so sehr betont, be
deutet das freilich nicht, daß er der 
Illusion verfällt, durch sein Handeln 
den Erfolg erzwingen zu können. Zwar 
fordert er uns zum Handeln auf, aber er 
hebt zugleich hervor, daß wir in der 
Lage sein müssen, nötigenfalls auf die 
Früchte unseres Handelns zu verzich
ten. Wir sollen uns zwar nach besten 
Kräften anstrengen, das Notwendige 
zu tun, aber wir bedürfen zugleich der 
Gelöstheit, hinzunehmen, was wir 
nicht ändern können.
Versuchen wir, nach allem Bisherigen 
Gandhis Grundhaltung auf seinem 
Weg zur Wahrheit in einem einzigen 
Wort zusammenzufassen, so ist es 
wohl am treffendsten, sie als "Mitge- 
schöpflichkeit” zu bezeichnen: Im Mit
telpunkt stehen für Gandhi Schöpfer 
und Schöpfung, der Menschen versteht 
sich darum angemessen nur als Ge
schöpf, und er lebt angemessen nur 
dann, wenn er sich dementsprechend 
geschöpflich verhält. Dies darf aber 
nicht als isolierte Zuwendung des ein
zelnen Geschöpfs zu seinem Schöpfer 
mißverstanden werden, sondern unsere
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Aufgabe ist, uns zugleich brüderlich 
nicht nur unseren Mitmenschen, son
dern allen unseren Mitgeschöpfen zu
zuwenden, Gott also zu dienen durch 
den Dienst an seiner Schöpfung.
Was bedeutet das angesichts der radi
kalen Gefährdung alles uns bekannten 
Lebens im Atomzeitalter? Gerade 
durch seine unbeirrbare Konsequenz 
kann Gandhi uns auch in politischer 
und pädagogischer Hinsicht orientie
ren. Gandhis Antwort auf Abhängig
keit und Elend der armen Länder ist 
ihre nicht nur politische, sondern auch 
wirtschaftliche und kulturelle Befrei
ung von den Industrienationen - Gan
dhi ist der erste große Befreier der 
Dritten Welt, und seine bei uns noch 
kaum bekannte Kritik des "Industria
lismus” gewinnt zunehmend an Aktu
alität. Gandhis Antwort auf den mo
dernen Krieg, auch auf die Atombom
be, von deren Existenz und Einsatz er 
in seinen letzten Jahren noch erfahren 
hat, ist konsequente gewaltfreie Kon
fliktaustragung - auf die fortwirkende 
Bedeutung dieser politischen Strategie 
weist heute z.B. in den USA Gene 
Sharp hin. Gandhis Antwort auf die 
Folgen unbegrenzter industrieller 
Wucherungsprozesse ist eine dezentral 
organisierte Gesellschaft möglichst 
kleiner Gemeinschaften, die durch 
wirtschaftliche Selbstversorgung und 
demokratische Selbstregierung be
stimmt sind - in seinen Ashrams und in 
denen seiner Anhänger ist dieses Fern
ziel für Indien keimhaft verwirklicht. 
Gandhi strebt das alles an, weil er sieht, 
daß weder Kapitalismus noch Staats
sozialismus Modelle für eine humane 
Zukunft sein können. Beide kritisiert er 
unter dem Gesichtspunkt von Macht
konkurrenz und Machtkonzentration. 
Nicht um eine Verteufelung von Macht 
geht es dabei, sondern um Einsicht in 
ihre Ambivalenz, also ihre Gefährlich
keit. So ist seine Antwort auf die 
Grundherausforderung der Machtstei
gerung eine doppelte: Soweit Macht - 
z.B. gegen Unterdrückung - noch nötig 
ist, ist sie in den Dienst von Ver
ständigung und Versöhnung zu stellen, 
langfristig aber ist Macht, soweit es 
möglich wird, abzubauen.
Da Gandhi sieht, daß diese Lösungen 
nicht allein durch politische Struktur
veränderungen zu erreichen sind, son

dern einen Wandel in der Grundhal
tung der Einzelnen voraussetzen, hän
gen für ihn Politik und Pädagogik un
lösbar zusammen, und so wird er selbst 
pädagogisch tätig sowohl in der Er
ziehung Einzelner als auch in der An
regung und Förderung gesellschaftli
cher Lernbewegungen. Als Lehrer und 
Erzieher geht es ihm - wie vielen zeit
genössischen Reformpädagogen - in 
seinen Ashrams zwar auch um intel
lektuelle Bildung, mehr aber noch um 
die Bildung praktischer Fähigkeiten 
und vor allem um die der moralisch
religiösen Grundhaltung. Um die Bil
dung von Kopf und Hand und Herz 
geht es ihm also, und aus eigener Er
fahrung findet er das methodische 
Grundgesetz ethischer Bildung, das in 
der klassischen Pädagogik besonders 
klar und eindringlich Pestalozzi for
muliert hat: Bloße Wortbelehrung ge
nügt hier nicht, vielmehr wirkt sich das 
Wissen des Guten nur dann in Lebens
entscheidungen aus, wenn ihm das 
Können vorausgeht, das Können aber 
kann nur geübt werden, wenn ihm sei
nerseits das Wollen vorausgeht, das 
durch die vertrauende Liebe und die 
anspornende Autorität des Erziehers 
geweckt wird. Dieses Bestreben, zuerst 
das Wollen des Guten zu wecken, dann 
das Können des Guten zu üben und erst 
zum Schluß das Kennen des Guten zu 
klären, bestimmt auch die Art, in der 
Gandhi - weit über seine individual
pädagogische Praxis hinaus - gesell
schaftliche Lernbewegungen voran
bringt. Nur durch Lernprozesse großer 
Gruppen und letztlich ganzer Gesell
schaften kann es ja gelingen, den wirt
schaftlichen, politischen, militärischen 
Herausforderungen der Gegenwart ge
recht zu werden. Hier nimmt Gandhi 
auf wiederum humane und radikale 
Weise in der Praxis vorweg, was erst 
vor kurzem im "Lernbericht” des Club 
of Rome als Programm "innovativen 
Lernens” theoretisch entfaltet worden 
ist. Voraussetzung all dieser Pädagogik 
ist, daß der Erzieher selber das ver
wirklicht, was er vermitteln möchte, 
Voraussetzung ist also die Selbster
ziehung des Erziehers. Damit schließt 
sich der Kreis, denn diese Selbster
ziehung Gandhis ist sein Weg zur 
Wahrheit.
Genau diese Selbsterziehung ist das,

was wir heute brauchen. Gesellschaft
liche Lernbewegungen, die in der von 
Gandhi gewiesenen Richtung voranzu
kommen suchen, gibt es heute ja: z.B. 
die Öko- und die Friedensbewegung. 
Aber unsere Gesellschaft erfährt zur 
Zeit eine Polarisierung zwischen Geg
nern und Anhängern dieser Lernbe
wegungen. Gewiß haben jene, die noch 
auf die tradierten Denk- und Hand
lungsmuster setzen, viel von Gandhi zu 
lernen. Aber auch diejenigen, die be
reits neue Wege zu gehen versuchen, 
tun gut daran, sich an Gandhis Weg zur 
Wahrheit zu orientieren: Nur so ent
gehen sie der sich verschärfenden Ge
fahr, die tradierten Feindbilder und die 
tradierten Machtkämpfe bloß mit 
neuen Vorzeichen zu wiederholen. Die 
Bedrohung unserer Lebenswelt hat 
sich zu sehr verschärft, als daß wir es 
uns noch lange leisten könnten, hoff
nungsvoll begonnene Lernbewegungen 
immer wieder scheitern zu lassen. 
Müssen die einen überhaupt erst tief 
genug erschrecken, um die notwendige 
Radikalität des Bewußtseinswandels 
zu erreichen, so müssen die anderen 
der Versuchung widerstehen, aus ih
rem Erschrecken über die Bedrohung 
allen Lebens in Inhumanität zurückzu
fallen.
In der weltgeschichtlich neuartigen 
Situation des Atomzeitalters, in die wir 
alle miteinander plötzlich und unvorbe
reitet geraten sind, gibt es eine billigere 
Lösung als diese letztlich nicht mehr. 
Um ein letztes Mal Gandhi zu zitieren: 
”Die Moral, die ... aus der äußersten 
Tragödie der (Atom-)Bombe abzulei
ten ist, ist die, daß sie nicht durch 
Gegen-Bomben zerstört werden wird, 
wie eben auch Gewalt nicht durch Ge
gen-Gewalt vernichtet werden kann. 
Die Menschheit kann und muß allein 
durch Gewaltfreiheit aus der Gewalt 
herauskommen. Haß kann allein durch 
Liebe überwunden werden.” (SWMG 
VI254)
(Wo nicht anders gekennzeichnet, 
wurde Gandhi nach CWMG zitiert. 
Eine erweiterte Fassung des hier veröf
fentlichten Textes erscheint demnächst 
im Rahmen einer umfassenderen Ar
gumentation in Peter Kern/Hans- 
Georg Wittig: Notwendige Bildung. 
Studien zur pädagogischen Anthropo
logie. Frankfurt a.M. / Bern / New 
York.)
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