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Indiens Gesellschaft im Wandel

Das Kastensystem

Hinduismus, Dorfstruktur und politische Herrschaft
als Rahmenbedingungen der indischen Sozialordnung

Von Clemens Juirgenmeyer und Jakob Résel

Clemens Jirgenmeyer, M. A., ist Wissen-
schaftlicher Mitarbeiter am Arnold-Berg-
straesser-Institut in Freiburg i.Br., Privat-
dozent Dr. Jakob Résel lehrt Wissenschaft-
liche Politik an der Universitat Freiburg
i.Br.

Kaste” ist ein portugiesisches Wort, mit-
hin eine Bezeichnung fiir etwas, das dem
von auBen Kommenden fremdartig vor-
kommt. Mit dem Wort wird einerseits ein
Charakteristikum der Sozialordnung der
indischen Agrargesellschaft benannt, mit
ihren liber 8000 real existierenden ,jatis":
einer Kastenordnung, die sich standig
verandert und angepaBt hat. Zum andern
sind mit Kasten die ,varnas” der brahma-
nischen Herrschaftsideologie gemeint,
die die Aufteilung und Hierarchisierung
der Gesellschaft in vier ,Farben” (zuziig-
lich der Kastenlosen auBerhalb, der Un-
beriihrbaren) rechtfertigen, indem sie sie
religios begriinden. Im Zuge der Moderni-
sierung ist die indische Sozialordnung er-
heblich in Bewegung geraten, Kasten
werden zu Interessengruppen, die von
ihrer frilheren Bedeutung nur noch die
Funktion der Heiratsbeschrankungen und
der sozialen Verkehrskreise bewahrt
haben. Red.

Die Vielgestaltigkeit dessen,
was Hinduismus heif3t

Das Kastensystem bildet seit alters her
eines jener Merkmale der indischen Zivili-
sation, die sie fUr fremde Beobachter
ebenso wie Eroberer einzigartig, unver-
kennbar und schwer bestimmbar mach-
ten. Es mag deshalb als verwirrend er-
scheinen, dafB3 die ohnehin schwierige Be-
schreibung dieser fremdartigen Sozialord-
nung zusatzlich mit einer Betrachtung
jener religiosen, dorflichen und politi-
schen Ordnungssysteme Indiens verkntpft
wird, die gleichermaBen das Erstaunen
der Europder hervorgerufen haben. Da
diese drei Ordnungssysteme aber das Ka-
stensystem religios legitimiert, praktisch
vorausgesetzt und politisch instrumentali-
siert haben, so muB diese Betrachtung
diese drei zusatzlichen Ordnungsmodelle
mit bertcksichtigen, die sich, wie so vieles
in Indien, fast ununterscheidbar wechsel-
seitig durchdringen, begriinden und stut-
zen.

Den Hinduismus zeichnet seine Vielgestal-
tigkeit, also die enorme kulturelle Produk-
tivitat und Plastizitat aus. Diese Religion
muB eher als ein ProzeB, denn als eine
Struktur begriffen werden, entlang weni-
ger, charakterstischer Ordnungselemente.
G.D. Sontheimer hat funf solcher Ord-
nungselemente, Einzelreligionen, hervor-

gehoben: Er unterscheidet eine von spe-
zialisierten und hochrangigen Brahma-
nenpriestern hervorgebrachte und auf ge-
samtindischer Ebene tradierte Religion
des Opfers, der Ritualistik und der philoso-
phischen Spekulation (Brahmanismus).
Neben ihr steht eine von Einzelgdngern
und Einsiedlern getragene, fast noch alte-
re Religion der Weltentsagung, der Me-
ditation und Erlésungssuche (Asketismus).
Beide stehen seit jeher einer immer weiter
marginalisierten, von Familienaltesten,
~Medien” oder Schamanen, getragenen
Religion der Stamme gegenuber (Animis-
mus). Hinzu tritt eine erst spater entstan-
dene, vom einzelnen Alltagsmenschen ge-
tragene und von volkstimlichen Sekten
organisierte ,pietistische” Religion der
Gottesinnigkeit, der Bhakti (Mystizismus) .
Diesen vier Traditionen steht schlieBlich
eine funfte Religion, eine , Volksreligion”,
gegenuber, die nicht nur als eigenstandi-
ge Struktur, sondern dartber hinaus auch
als eine Synthese aller anderen Traditions-
muster aufgefaBt werden kann. Diese Re-
ligion wird seit der Durchsetzung des
Ackerbaus und stationarer und differen-
zierter Dorfgemeinschaften von der
Mehrheit der Inder geteilt und von der
Uberwaltigenden Masse der Brahmanen
organisiert und rituell vermittelt. Von un-
terschiedlichsten Schichten, Regionen und
Priestern getragen, zeigt sie sich vom
Haushalts- und Dorfschrein, Uber den Pa-
last- und Stadttempel bis hin zur groBen
Tempelstadt in hochst unterschiedlicher
Form. Dennoch bleibt diese Skala der Dif-
ferenzierung von zumindest zwei Ge-
meinsamkeiten gepragt: die jeweilige
Gottheit ist nicht nur dauerhaft lokalisiert,
sondern ihr wird in Vorstellung und Ritus
eine Korperlichkeit, wenn nicht in der
Form einer Figur, so doch wenigstens in
der Form eines Natur- oder Kunststeins
(Lingam) zugestanden. Dank dieser Fik-
tion empfangt der Stein oder die Figur
eine regelmaBige Verehrung und Bewir-
tung von seiten eines zumeist als brahma-
nisch eingeschatzten Ritualisten und von
seiten einer jeweiligen Kasten- oder Dorf-
gemeinschaft, Nachbarschaft oder Pilger-
schaft.

Alle funf Religionen haben sich Uber Jahr-
hunderte hinweg in freilich unterschied-
lichem MaBe wechselseitig wahrgenom-
men, beeinfluBt und interpretiert. Jedoch
unabhéngig von dieser fast unvermeid-
baren wechselseitigen Pragung laBt sich
mit aller Vorsicht auch ein ProzeB der Neu-
bildung und der Differenzierung ausma-
chen. Parallel zur Ausbildung, Ausbrei-
tung und Konsolidierung einer Bauernge-
sellschaft und parallel zur Entstehung von
Stadten und Regionalreichen wird die Re-

ligion der Stdmme zu einer Religion triba-
ler Peripherien. Entsprechend dieser Ent-
wicklung lassen sich zugleich eine Religion
des Brahmanismus und eine des Asketis-
mus scharfer konzeptionell unterschei-
den. Beide treten in einen ProzeB der so-
zialen, rituellen und intellektuellen Aus-
gestaltung und Differenzierung ein. Zu-
gleich bildet sich mit Dorfern, Stadten und
Regionalreichen jenes Kontinuum, in dem
die Vorstellung von dem im Stein oder in
der Figur verkorperten Gott seinen Platz
und seine Ausgestaltung findet. Es ist die
jahrhundertealte Erfahrung und eine aus
anderen Traditionen gespeiste Ablehnung
der lokalisierten, kérperhaften und tem-
pelzentrierten Gottheit, die schlieBlich die
Religion der Gottesinnigkeit und Volks-
mystik entstehen laBt.

Dieser Entstehungs- und Differenzie-
rungsprozeB ist damit zugleich ein irrever-
sibler ProzeB der Verdrangung und der
Umwandlung der Stdmme und der ihnen
spezifischen Religion. Der Glaube der
Inder, der kunftige Hinduismus, wird im
gleichen Atemzuge ,zivilisierter”, vielge-
staltiger und kreativer, und dieser ProzeR
zeigt sich — mit der Ausnahme der Stam-
mesreligion — sowohl innerhalb als auch
zwischen jenen Religionen — des Brahma-
nismus, Asketismus, Mystizismus und des
Volksglaubens -, die dem Hinduismus
seine Vorstellungsraume, Glaubensorien-
tierungen und Entfaltungsrichtungen vor-
geben.

Die Bediirfnisse der indischen
Dorfwirtschaft

Fast Gberall in Indien finden wir eine do-
minante Bauerngruppe, die gewohnheits-
rechtlich den gesamten, also den kultivier-
ten und kultivierbaren Boden kontrolliert.
Sie ist ,dominant”, weil sie an der Spitze
einer sozialen Hierarchie und eines Sy-
stems der Arbeitsteilung steht, die beide
den Anbauzyklus regulieren und die Dorf-
struktur pragen. Das einzelne Dorf bzw.
eine lokale Gruppe von Doérfern bildet
eine weitgehend autarke, auBerhalb der
Geldwirtschaft stehende und deshalb so-
zial und funktionell hochdifferenzierte
Einheit. Die fur den Anbauzyklus, das
Leben der Bauern und den Fortbestand
des Dorfes notwendigen Werkzeuge und
Materialien, Arbeits- und Dienstleistun-
gen mussen deshalb in ihrer Mehrzahl im
Dorf selbst produziert und zur Verfigung
gestellt werden, von jeweils spezialisier-
ten Gruppen, die in einem spezifischen,
Jajmani genannten, Dienstleistungsver-
héltnis zu der dominanten Bauerngruppe
stehen. Jajmani bedeutet im Kern, daB
der betreffende Handwerker oder Dienst-
leistende die jeweiligen Versorgungswin-
sche der Bauern und der Ubrigen Dorfbe-
wohner zu erfullen hat; im Gegenzug
steht diesem Handwerker oder Dienstlei-
stenden ein bestimmter, nach seiner Be-
deutung und seinem Rang bemessener
Ernteanteil, also ein Naturaldeputat, oder
aber eine Anbauparzelle zur Verfugung.
Da diese zusatzlichen Arbeiten oft wah-
rend wichtiger Zeremonien oder Familien-
feste anfallen, so wird der Betreffende
auch durch seine Beteiligung geehrt und
durch Geschenke entlohnt.



AuBerhalb dieses strukturell starren und
zugleich im Alltags- und Jahresrhythmus
flexiblen Systems dérflicher Produktion
und sozialer Reproduktion stehen am
oberen wie am unteren Ende dieser
Rangskala zusatzliche Gruppen und Spe-
zialisten, die von diesem System der funk-
tionalen Inkorporation und sozialen Gra-
dualisierung nicht integriert werden kén-
nen oder sollen. Leben in dem betreffen-
den Dorf Brahmanenfamilien und verfugt
es Uber einen von diesen versorgten
Schrein, dann verfugt die Gottheit und die
Brahmanenfamilie zwar Uber Land, das
den Unterhalt der Familie und des Gottes
sichert, aber die soziale Vorrangstellung
eines Gottes und der Brahmanen wird es
in den meisten Féallen verbieten, sie um-
standslos den vorherrschenden Jajmani-
Verhéltnissen einzugliedern. Mit der Ent-
stehung der Stadte, der Regionalherr-
schaften und der Geldwirtschaft nimmt
die Bezahlung der Grundsteuer und die
Vermarktung eines wachsenden Teils der
Weizen- oder Reisernte eine neue Bedeu-
tung an. Entsprechend dieser historischen
Entwicklung hat der Geldverleiher und
Getreidehédndler Zugang zu den indischen
Dorfern gefunden. Er verkauft das Getrei-
de und erleichtert, organisiert und garan-
tiert die Zahlung der Bodensteuer. Seine
Natural- und spéater Geldkredite treiben
den Anbauzyklus voran, sie sichern nach
Dirre oder Uberschwemmungskatastro-
phen die Wiederaufnahme der Kultivie-
rung, und sie halten weite Teile der Dorf-
bevolkerung am Leben und in Abhangig-
keit.

Auch feudale Kriegergruppen, die im indi-
schen Mittelalter in und bei vielen Doérfern
lebten, befinden sich in einer vergleichba-
ren Grenz- und Mittelstellung. Manchmal
in von Palisaden oder Lehmmauern ge-
schitzten Forts siedelnd, erzwangen und
erhielten sie feste Ernteabgaben und Ar-
beitsleistungen, wahrend sie im Gegen-
zug fur den Schutz dieser Dorfer aufka-
men und einem lokalen Raja (Kénig) Ge-
folgschaft leisteten. Ob urspringlich von
auBen eingedrungen oder durch politi-
sche und steuerliche Privilegien aus der
dominanten Bauerngruppe hervorgeho-
ben und abgegrenzt, standen sie auBer-
halb der Dorfwirtschaft und des ihr ent-
sprechenden Ordnungs- und Interpreta-
tionssystems. Brahmanen, Handler und
Krieger konnten und wollten nicht als un-
tergeordnete, wenn auch sozial aner-
kannte Dienstgruppen einer dominanten
Bauerngruppe eingeschatzt und in das
Jajmani-System integriert werden.

Die fur die landwirtschaftliche Arbeit, ins-
besondere fir die Ernte, den Gartenan-
bau und die Fruchtbdume zustandigen
Landarbeitergruppen dagegen sollten
und durften nicht von dem Jajmani-Sy-
stem inkorporiert und geschutzt werden.
Ohne diese Land- und Erntearbeiter war
und ist kaum ein indisches Dorf Uberle-
bensfahig, aber parallel zu der Entste-
hung der indischen Dorfwirtschaft und
des Jajmani-Systems entstand durch die
Verdrangung von Stammesgemeinschaf-
ten, in Konsequenz von Verarmungspro-
zessen und im Rhythmus von Durrejahren
oder Kriegskatastrophen ein breites
Agrarproletariat, das auBerhalb und un-

terhalb des Arbeits- und Schutzverhaltnis-
ses des Jajmani-Systems steht.

Die Gruppen dieser Landarbeiter siedeln
auBerhalb des Dorfes, sie werden nach Ar-
beitsbedarf, vorrangig wahrend der Saat-
und Erntesaison angestellt und nach der
Zeitdauer oder der Menge ihrer Arbeit in
Naturalien entlohnt. Damit sie auch
auBerhalb dieser Arbeitszeiten Uberleben
kénnen, bleiben ihnen manchmal angren-
zende Waldstuicke, etwa Kokos- oder Pal-
myrahaine, oder die abgeernteten Felder
zur Nutzung und Nachlese Uberlassen. In
einer vergleichbaren Situation der sozia-
len Degradierung, kulturellen Marginali-
sierung und 6konomischen Verwundbar-
keit stehen die niederen Wandergewerbe,
die zumeist in einem feststehenden Rhyth-
mus die Dorfer einer Region besuchen
und sie mit bestimmten Produkten und
Dienstleistungen versorgen — Korbflech-
ten, Metallarbeiten, Ziegelbrennen.

Spezialisiert und gegeneinander
isoliert

Dieses weitgehend autarke System der
Produktion und Reproduktion macht die
erstaunliche Selbstbehauptungsfahigkeit
der indischen Dorfgesellschaft auch unter
schwachen Regionalherrschern, wéahrend
langer Phasen politischer Anarchie und
gegenutber immer wiederkehrenden Na-
tur- und Kriegskatastrophen erklarbar. Die
Gruppen, die diese Struktur konstituieren,
sind spezialisiert und zugleich durch
Beruf, soziale Rangordnung und Grup-
penzugehorigkeit gegeneinander isoliert:
Sie betrachten sich als gegeneinander
vollstandig fremd und als fareinander
vollstandig unverzichtbar. Sie sind zu-
gleich in eine soziale Rangfolge eingeglie-
dert, die in einem jeweiligen Dorf oder
einer jeweiligen Region, von Einzelkon-
flikten abgesehen, von allen akzeptiert
wird. Diese Rangfolge ist vorrangig an
Macht, aber auch an Einkommen und an
sozialem und rituellem Prestige orientiert.
Verdeutlicht wird dieses dichte Gefuhl der
Uber- und Unterordnung in einer Vielzahl
von Alltagsbeziehungen, es wird offen-
kundig wahrend der Dorf- und Familien-
feste, und es wird glanzend inszeniert und
zugleich gerechtfertigt durch die religio-
sen Rituale, insbesondere durch die Opfer-,
Schrein- oder Tempelzeremonien.

Es ist an dieser Stelle, daB wir den unspe-
zifischen Begriff der ,sozialen Gruppe”
zugunsten desjenigen der ,Kaste” aufge-
ben mussen, wollen wir jenseits der 6ko-
nomischen Rationalitat dieses Gruppen-
gefluges seine Entstehungsgriinde, seine
ihm innewohnende soziale Selbstver-
standlichkeit und Angemessenheit und
am Ende seine religiése Rechtfertigung
begreifen.

~Kaste” wie auch ,Hinduismus” sind
Bezeichnungen von AuBBenstehenden
fiir ihnen Fremdes

Die Bezeichnung ,Kaste” ist ebenso wie
der Begriff ,Hinduismus” eine von AuBen-
stehenden erfundene Bezeichnung, um
ein zunachst ratselhaftes und vielgestalti-
ges soziales und religidses System zu be-
schreiben. Die Portugiesen, beeindruckt

von der Bedeutung, die die Inder der Hei-
ratinnerhalb der sozialen Gruppe und der
rituellen Distanz zwischen ihnen bei-
maBen, bezeichneten diese Gruppen als
.Rasse”, ,Sorte”, ,Zuchtung”, also auf
Portugiesisch als casta. Sie kamen damit
dem (nord)indischen Begriff der jati, , Ge-
burtsgruppe”, ,Sorte”, ,Art” recht nahe.
Trotz seiner Bedeutungsvarianten - jati
kann auch als Familie(nname), Frucht-
(sorte), Beruf(skategorie) verstanden wer-
den - kann jati als ein soziales Modell be-
schrieben werden: dem Begriff liegt die
Vorstellung zugrunde, daB ein Mensch
vielleicht ohne Eltern, ohne Gottesglau-
ben und ohne einen Staat, aber niemals
ohne und auBerhalb seiner sozialen Grup-
pe, seiner Kaste, leben kann und darf. Der
einzelne Mensch wird in eine soziale
Gruppe, eine jati, hineingeboren, und es
ist diese Gruppenzugehdrigkeit, durch die
ihm eine selbstverstandliche, totale und
normalerweise unwiderrufliche Identitat
zugeschrieben wird. Durch seine Zu-
gehorigkeit zu dieser jati ist ihm seine Be-
rufstatigkeit und normalerweise eine
ktnftige Berufsposition — in einem Dorf,
einer Stadt, einer Tempelanlage - zuge-
wiesen.

Nicht nur das: Die Zugehorigkeit zur jati
weist dem einzelnen einen durch Tradi-
tion und Gewohnheitsrecht feststehen-
den Lebens- und Verhaltensentwurf zu,
der in unterschiedlichem, aber fir AuB3en-
stehende erdrickendem AusmaB dem
einzelnen seine Kleidungs-, Speise-, Frei-
zeits- und Glaubensgewohnheiten vor-
zeichnet oder aufzwingt. Innerhalb der
jati werden die Hochzeiten arrangiert;
nur innerhalb der jati wird gemeinsam
gegessen und die Wasserpfeife, die Hoo-
kah, geraucht. Die jati ist damit eine
Schicksals-, Lebens-, Berufs- und Heirats-
gemeinschaft.

Die Zugehdorigkeit zur jati begrindet also
einerseits die Rechte und Pflichten unter
den jati-Genossen, andererseits zwischen
den verschiedenen jatis eines Dorfes,
einer Region und seines Herrschaftssy-
stems. Angesichts der umfassenden Le-
bens- und Gesellschaftsordnung, die
damit aus der Zugehorigkeit zu einer jati
resultiert, nimmt es nicht wunder, daB
eine entscheidende Ordnungs-, Herr-
schafts- und Rechtsinstanz fir den einzel-
nen, neben dem fernen oder nahen Re-
gionalherrscher und dem von den jeweili-
gen dominanten Kasten monopolisierten
Dorfrat, der jeweilige Kastenrat, der Ka-
stenpanchayat ist.

Das in einem Dorf entfaltete und in einer
Region verankerte Kastensystem erinnert
damit an eine funktional und hierarchisch
hoch verdichtete multiethnische Gesell-
schaft, mit anderen Worten, eine Gesell-
schaft, in der ethnische Siedlungsgrenzen
keine, aber die Grenzen der Berufs-, Hei-
rats- und Rechtsgruppen eine umfassende
Bedeutung haben.

Ein einzelner und einfacher Entstehungs-
grund fur dieses einerseits extrem hierar-
chisierte und spezialisierte, andererseits
von fast ethnischer Grenzziehung cha-
rakterisierte System wird sich nicht fin-
den lassen. Es ist parallel zur Ausbreitung
und Konsolidierung einer Bauerngesell-
schaft Uber einen Subkontinent und tber



mehrere Tausend Jahre entstanden:
Wahrend dieses Prozesses haben vermut-
lich dominante Bauernkasten Brandro-
dung treibende Stamme nicht nur ver-
drangt, sondern zu Teilen kooptiert, in
spezialisierte, abhangige Tauschbezie-
hungen und schlieBlich Berufsnischen ge-
drangt oder zu rechtlosen Erntearbeitern
und Wandergewerben verwandelt. Das
hier aufgezeichnete einfache Modell bil-
det einerseits eine im jeweiligen Dorf als
selbstverstandlich und total erfahrene
Lebensrealitat, andererseits ist es zu-
gleich ein Erkldrungsmodell: Auf diese
Ordnungsannahme gestitzt, kann mit
guten Grinden der einzelne Dorfbewoh-
ner sich ein vereinfachtes Bild von der
unendlich  differenzierten indischen
Dorf- und Stadtgesellschaft machen, die
sich jenseits seines engen Dorfhorizonts
erstreckt. Die eigene jati und das im Dorf
und in der Region verankerte System der
jatis konstituieren damit gleichermafBen
eine Realitat, eine Erklarungsformel und
ein Ideal. Die duBeren Grenzen dieser
Realitat der eigenen jati oder der frem-
den jatis sind aber von dem einzelnen
Mitglied nicht zu erfassen: Der Lebens-,
Arbeits- und selbst der Heiratshorizont
des Kastenmitglieds tbersteigt selten das
Dorf, eine lokale Ansammlung von Dor-
fern und eine Sub-region. In diesen kon-
zentrisch erweiterten Kreisen findet der
einzelne seine Berufsstelle, seine Sozial-
und seine Ehepartner. Die jati, der er zu-
gerechnet wird, ist aber — wenn auch von
Fall zu Fall unterschiedlich — nach Name,
Anspruch, Entstehungslegende, politi-
scher Anerkennung und sozialer VerfaB3t-
heit eine soziale Gruppe, die sich Gber
weite oder alle Teile einer (Sprach)region
erstreckt. Es ist die Ausbreitung der Re-
gionalsprachen und die Ausdehnung der
in ihnen existierenden stadtischen Netz-
werke und Herrschaftssysteme, die der
Ausbreitung einer Schreiber-, Handler-,
Bauern-, Handwerker- oder Kunstlerka-
ste normalerweise ihre Grenzen vorge-
ben.

Die jatis bilden damit einerseits lokal er-
fahrbare Lebenswirklichkeiten und ande-
rerseits, Uberlokal, ,vorgestellte Gemein-
schaften”, deren Mitglieder sich niemals
begegnen oder versammeln werden. In
vorkolonialer Zeit sind sie auch selten in
der Lage, sich politisch oder wirtschaftlich
zu organisieren oder sich unter einen ge-
meinsamen Kastenrat zu stellen. Die er-
fahrbare und verpflichtende Lebenswirk-
lichkeit der Kaste ist statt dessen die ,,Un-
terkaste” oder —im Falle einer ausgedehn-
ten, mitgliederstarken und zugleich diffe-
renzierten Kaste, normalerweise also
einer machtigen Bauernkaste — eine Sek-
tion dieser Unterkaste. Innerhalb dieser, in
einer Subregion oder einem Distrikt vor-
herrschenden Unterkaste findet der ein-
zelne ein far ihn Gberschaubares soziales
Milieu, spezifische Berufs- und Verhaltens-
vorgaben, einen dafur zustéandigen Ka-
stenrat, seinen Ehepartner und seinen so-
zialen Interaktionskreis.

Damit steht das einzelne (Unter)kasten-
mitglied immer im Zentrum eines Kreises,
den er kaum Uberblickt und Gber dessen
Segmente und deren eventuell fortlau-
fende Segmentierung er kaum unterrich-

tet ist. Diese Struktur, deren jeweiliger Fix-
punkt, die Unterkaste, zwar erfahrbar
und beschreibbar ist, deren Grenzen und
Untereinheiten aber dem einzelnen als
entweder unklar oder irrelevant erschei-
nen, ist zudem standig in Bewegung. Sie
ist ebenso plastisch, kreativ und dyna-
misch wie diejenigen sozialen, wirtschaft-
lichen und politischen Systeme und Ord-
nungen — zumeist einer Region —, die den
Kasten ihren Stellenwert, ihre Funktionen
und Aufstiegschancen vorzeichnen.

Rein und unrein

Die jatis stehen im Dorf in einer zumeist
eindeutigen, durch die Hohe der Entloh-
nung, die Rangabfolge bei Ritualen und
die Privilegien bei Festen akzentuierten
Hierarchie. Diese Rangfolge wird zugleich
entlang einer Skala der Reinheit und Un-
reinheit wahrgenommen, dargestellt und
begriindet. Brahmanische, archaisch-eth-
nische und ,realistische” Vorstellungen
von Reinheit liefern dazu eine Vielzahl oft
widerspruchlicher, ungeheuer differen-
zierter und zugleich wechselseitig verbun-
dener Kriterien.

Als unrein gilt, wer gegen einen brahma-
nisch sanktionierten und von Brahmanen
und der Hinduelite exemplarisch vorge-
lebten Verhaltenscode verstoBt: Wer bei-
spielsweise Tiere totet und Fleisch it, wer
Palmschnaps destilliert oder trinkt, wer
die rites de passage — Geburt, Heirat, Tod -
ohne brahmanische Zeremonialleistungen
durchlauft (weil er keinen Brahmanen fin-
det oder bezahlen kann), gilt nach diesem
Code als unrein. Als unrein gilt aber auch
derjenige, der gegen uralte ,ethnische”
oder ,tribale” Tabus verstoBt: Wer bei-
spielsweise mit abgeschnittenen Haaren
und Zehennageln (der Barbier), mit Men-
struationsblut (der Wascher) oder mit den
zur Verbrennung oder zum Verscharren
bestimmten Toten (Leichentréger, Tromm-
ler) in Beriihrung kommt, gilt als unrein.
Als unrein gilt aber auch, wer nicht nur
nach diesen, sondern nach fast modern
anmutenden realistischen Vorstellungen
als unrein, also als krank, ansteckend und
gefahrlich qgilt: Wer als ,Feger” arbeitet
und die Fakalien der Hoherkastigen besei-
tigt, wer die Tierkadaver beseitigt, aus
Armut von ihnen iBt und das Leder verar-
beitet (der Chamar), gilt ebenfalls als un-
rein.

Vielerlei Vorstellungen und Kriterien, von
Region zu Region und selbst von Dorf zu
Dorf hochst unterschiedlich, konstituieren
damit eine Reinheitsskala, die trotz der
Unterschiedlichkeit der in ihr wirksamen
Begriindungen fast immer weitgehend
deckungsgleich zu dem Gefélle an Macht
und Einkommen zwischen den Kasten ver-
lauft. Dieser Begriff und Vorstellungskreis
der Reinheit ist aber das dieser zutiefst
traditionalistischen Bauernkultur ange-
messene Bild und spezifische Anschau-
ungsmaterial fur die Abstraktion des so-
zialen Prestiges. Die Hierarchien der
Macht, des Einkommens und des Prestiges
sind deshalb im Rahmen des Kastensy-
stems und des jeweiligen Dorfs zu einer
weitgehenden, allerdings immer prekaren
Deckungsgleichheit gebracht worden.
Aber diese Deckungsgleichheit ist immer

veranderbar. Sie muB3 immer wieder aufs
neue hergestellt und readjustiert werden.
Denn die Kastenstruktur in einem Dorf,
einer Subregion oder Region bleibt be-
stdndig in Bewegung. Sie bleibt in Bewe-
gung, weil aufgrund eigener Anstrengun-
gen oder einer Anderung der wirtschaftli-
chen, politischen und kulturellen Rah-
menbedingungen bestimmte Unterkasten
an Macht, Einkommen und Prestige, also
Reinheit, gewinnen oder verlieren. Sie
wollen, missen oder kénnen ihre Tatig-
keiten, ihren Kundenkreis oder sogar
ihren Beruf wechseln, und sie dndern aus
eigenem Willen, aufgrund neuer Chancen
oder unter Zwang ihren sozialen Habitus
und Verhaltensstil. Entsprechend diesen
Anderungen erhalten sie einen héheren
oder niederen sozialen Status und Grad
an Reinheit.

Auch in der Kastengesellschaft
stiandige Aufstiegs- und Abstiegs-
prozesse

Soziale Aufstiegs- und Abstiegsprozesse —
angetrieben und ausgelést von wirt-
schaftlichem, politischem und sozialem
Wandel sowie von dem Engagement oder
dem Versagen der eigenen Gruppe - er-
folgen damit standig. Sie erfolgen aber
immer im Rhythmus des Generationen-
wechsels und im Rahmen eines sozialen
Kollektivs — der Unterkaste oder eines Seg-
ments dieser Unterkaste. Da auch traditio-
nelle Bauerngesellschaften nie vollstéandig
statisch sind, da auch sie von sozialem
Wandel, Katastrophen, dem Fall von Dy-
nastien und dem Wagemut und der Mobi-
litat einzelner Gruppen gepragt sind, so
lassen sich angesichts der Vielfalt dieser
Ursachen nur Beispiele, aber kein Reper-
toire der Faktoren des Aufstiegs oder des
Abstiegs, der Spaltung und der Umbil-
dung von Unterkasten auffthren.

Zwei fast durchgangige Bewegungsprinzi-
pien dieser Aufstiegs- und Abstiegsprozes-
se lassen sich aber benennen: die jeweilige
Unterkaste oder Sektion muf3 zunachst an
Macht oder Einkommen hinzugewinnen,
will sie sich ein Mehr an Prestige, an Rein-
heit, sichern. Verlust oder Gewinn an
Macht und Einkommen bilden also fast
immer den Ausgangspunkt oder die Vor-
aussetzung fur den Verlust oder Gewinn
an ritueller Reinheit. Zugleich gilt, daf3 sel-
ten die Gesamtheit einer lokalen Kasten-
gruppe, also die gesamte Unterkaste, zum
NutznieBer oder Opfer sozialen Aufstiegs
oder Abstiegs wird. Aufstiegs- und Ab-
stiegsprozesse betreffen fast immer nur
Teile der lokalen und subregionalen Un-
terkaste. Sie fuhren damit auf Dauer zu
einer Abspaltung: Eine neue Unterkaste
entsteht, die von nun an entweder eigen-
standig weiterexistiert oder aber mit einer
anderen Unterkaste eine soziale Koope-
ration pflegt, Heiratsbeziehungen auf-
nimmt und sich am Ende mit ihr ver-
bindet. Einige idealtypische Aufstiegs-
und Abstiegsprozesse und damit (Unter)-
Kastenumbildungen sollen dies verdeut-
lichen.

Auch innerhalb einer dominanten Bau-
ernkaste zeigen sich von Anfang an auf-
grund von Erbteilungen oder MiBernten
wachsende 6konomische Unterschiede.



Einzelne Bauern sind verschuldet, sind zu
Pachtern, im Extremfall zu sharecroppers
geworden. In dem Mafe, in dem sie nur
noch bei vergleichbar verarmten Familien
Heiratspartner finden, ihre zeremoniellen
Ausgaben reduzieren und Brahmanen
nicht mehr patronisieren und beschenken
kénnen, beginnt sich ihr sozialer Interak-
tionsradius zu verkleinern. Sie werden von
den bessergestellten Kastengenossen ge-
mieden und ausgegrenzt. Ausgeldst durch
vereinzelte und demditigende Konflikte
um Respekt und Privilegien, Vorrang und
Sitzordnung, wird den Anordnungen des
Kastenrats nicht mehr Folge geleistet, und
es beginnt sich eine neue Unterkaste, mit
einem eigenen Kastenrat und einem eige-
nen Namen, rasch mit einer eigenen Ent-
stehungslegende und einem eigenen ver-
letzten Wurdegefuhl zu konstituieren.
Ein weiteres Beispiel: Einer Palmheger-
kaste, einer Olpresserkaste oder einer
Schmiedekaste gelingt es, ihre Produkte —
Palmschnaps, Speise6l und Eisengerat — in
einem groBeren Umkreis, auf Wochen-
markten und Basaren mit Gewinn zu ver-
kaufen. Nicht alle Kastenfamilien werden
von den neuen Vermarktungschancen
gleichermaBen profitieren, vielmehr wer-
den diejenigen Kastengenossen, die die
Produkte verkaufen, neuen EinfluB und
Reichtum gewinnen. Indem sie sich aus
der Herstellung zurtckziehen und sich auf
eine angesehene stadtische Kundschaft
orientieren, tauschen sie unmerklich tber
die Zeitspanne von zwei oder drei Genera-
tionen die Rolle des unansehnlichen
Handwerkers mit derjenigen des bislang
noch sozial unbestimmbaren Handlers
aus. lhre Kastengenossen zunehmend
meidend, als Zulieferer ausbeutend und
zugleich in Schuldabhéangigkeit haltend,
investieren sie jetzt in den Gewinn an so-
zialem Prestige. Sie trinken keine berau-
schenden Getranke mehr, kochen mit rei-
nem Butterfett und leben vegetarisch. Sie
stiften Schreine und finden verarmte
Brahmanen, die bereit sind, bei ihren Hei-
rats- und Sterbezeremonien mitzuwirken.
Bald ist der Zeitpunkt erreicht, ab dem die
verarmten Mitglieder einer regionalen
Héandlerunterkaste bereit sind, die Tochter
und damit die glanzende Mitgift dieser
Parvenus als Braute und als Finanzierungs-
instrument zu akzeptieren. Sofern dieser
Brauttausch von den Ubrigen Mitgliedern
der Héandlerkaste verurteilt wird und die
entsprechenden Familien sozial gemieden
werden, zeigt sich schlieBlich eine soziale
und rituelle Konvergenz.

Die neuen und aufstrebenden Handler-
familien bilden mit den von Sanktionen
und KastenausschluB bedrohten Familien
der etablierten Handlerkaste eine neue
endogame Gruppe, rituelle Gemeinschaft
und soziale Einheit: Eine neue Unterkaste
ist entstanden, die als (zunachst noch
fragwurdige) Untergruppe der Handler-
kaste gilt und deshalb die Prestige- und
Aufstiegsinteressen der betreffenden ,,up
starts” erfullt. Kinftig werden sich diese
neuen Forderer und Patrone brahman-
scher Schreine und Zeremonien von ihren
Hausbrahmanen eine Abstammungsle-
gende schreiben lassen, die ihre Zu-
gehorigkeit zu der entsprechenden Hand-
lerkaste Uber alle Zweifel stellt.

Wie die vorgdngigen Beispiele zeigen,
verfugt diese Bauerngesellschaft mit der
(Unter)kaste Uber eine ebenso plastische
wie produktive Organisationsform, die es
ihren Mitgliedern gestattet, immer wie-
der neue soziale Chancen zu nutzen oder
Notlagen zu meistern. Die Organisations-
form, die Unterkaste, ist eine scheinbar
totale Ordnung: Sie ist Rechtsordnung
— (Unter)kastenpanchayat —, Heiratsver-
band, sozialer und ritueller Interaktions-
kreis und Berufsgemeinschaft. Die Plasti-
zitdt und Produktivitat dieser Ordnung
zeigt sich weniger in kollektiven, also alle
Mitglieder erfassenden beruflichen, sozia-
len und rituellen Wandlungs-, und damit
zugleich Aufstiegs- und Abstiegsprozes-
sen, sondern vielmehr in bestandigen Pro-
zessen der internen Abgrenzung oder
Ausgrenzung, die zur Bildung einer neuen
Unterkaste und ihrer eventuellen Verbin-
dung mit einer anderen fuhren. Innerhalb
einer regional weit ausgedehnten, mit
einem gleichen Namen bezeichneten
Kaste, jati, und einem entsprechend
gleichférmigen und scheinbar unwandel-
baren regionalen Kastensystem finden wir
deshalb zu jedem Zeitpunkt, auch in vor-
kolonialer Zeit und an vielen Orten, Pro-
zesse der internen Distanzierung, der
Neu- und Umbildung von Unterkasten,
die, da sie im Generationenrhythmus ver-
laufen und im Gegensatz zu der vorgebli-
chen rituellen Statik und sozialen Unver-
anderlichkeit des regionalen Gesamtsy-
stems stehen, von traditionellen wie mo-
dernen Beobachtern tbersehen wurden.

Mit seiner fortlaufenden
Differenzierung erwies sich
das Kastensystem als enorm
anpassungsfihig

Mit anderen Worten: Die regionale
Kaste, jati, und das regionale Kastensy-
stem, also eine von seiten der Mitglieder
und Unterkasten vorgestellte, nie erfahr-
bare Gemeinschaft und Sozialordnung,
kénnen als eine einheitliche und unver-
anderliche Struktur vorgestellt werden
und fortbestehen, gerade weil die sozia-
len Wandlungs-, Aufstiegs- und Abstiegs-
prozesse auf einer unteren Ebene, also
im Binnenraum und zwischen den Unter-
kasten, ablaufen. Mit der konkreten und
lokalisierbaren Lebenswelt der Unterka-
ste verfligen diese Bauern, Dorfhandwer-
ker und Erntearbeiter Uber eine Uber-
schaubare Arena, mit dem Mittel der Ab-
spaltung, Neubildung und Umbildung
der Unterkaste verfligen sie Uber eine
wirksame Strategie, um sich gesellschaft-
lichen Wandlungsprozessen anzupassen
und eigene Aufstiegsinteressen zu ver-
folgen.

Aufstiegsinteressen,  Anpassungsfahig-
keit, selbst Innovationsbereitschaft und
Erfindergeist mogen deshalb in dieser
Ordnung von einem einzelnen, einer Fa-
milie oder einem Clan ausgehen. Um aber
zum sozialen Erfolg zu fihren, mussen sie
die Form einer kollektiven Anstrengung
und Organisation annehmen - also der
Bildung einer neuen Unterkaste. Damit
wird zugleich eine notwendige Vorausset-
zung und Konsequenz des Beharrungsver-
mogens, also der Ausbreitung und Konso-

lidierung des Kastenregimes, deutlich,
namlich seine fortlaufende Differenzie-
rung. Dem System bleibt die Chance und
das Geschick, der strukturelle Zwang und
die soziale Neigung eingeschrieben, durch
die Herausbildung neuer Unterkasten sich
in neuen Regionen einzunisten, sich an
neue soziale, tribale, ethnische Milieus an-
zupassen und sich neuer wirtschaftlicher
und politischer Moéglichkeiten und Tech-
nologien zu bemaéchtigen. Erst die Aus-
dehnung Uber einen Subkontinent,
schlieBlich die Nutzung langsamen oder
beschleunigten sozialen Wandels hatten
deshalb die Ausbildung und Umbildung
neuer Unterkasten zur Voraussetzung und
zur Folge. Auf der Grundlage und im
Rhythmus von Spaltung und Zusammen-
schluB der Unterkasten und Kastenseg-
mente konnte das System, also diese Bau-
erngesellschaft, einen Subkontinent er-
obern und seitdem alle gesellschaftlichen
Wandlungsprozesse - die Entstehung von
Stadten, Regionalreichen, neuen Techno-
logien und Wirtschaftsstrukturen — mittra-
gen und begleiten. Erst mit der Kolonial-
zeit und den seither ausgel6sten oder be-
schleunigten Prozessen einer Urbanisie-
rung, Individualisierung und wachsenden
kulturellen wie politisch-rechtlichen Mo-
dernisierung der Lebenswelten ist diese
Anpassungsfahigkeit, die ,Modernitat”
dieser Tradition, zunehmend in Frage ge-
stellt.

Verstehbar ist das Kastensystem
auch ohne Riickgriff auf den
Hinduismus

Unsere Schilderung des Kastensystems hat
bislang auf die Darstellung der religiosen
Begriindung dieses Systems, die mit dem
Wiedergeburtsglauben verbunden ist,
verzichtet. Diese Begrindung erschien
aber seit altersher den Betrachtern Indiens
als ebenso einzigartig wie diese Gesell-
schaftsordnung selbst, und ohne sie
glaubten sie weder das Kastensystem
noch den Hinduismus begreifen und be-
schreiben zu kénnen. Damit ist diese Aus-
klammerung des Wiedergeburtsglaubens
bereits in sich eine Aussage. Denn diese
Darstellung ist von der Annahme geleitet,
daB das Kastensystem in seiner lokalen
und regionalen Auspragung ebenso wie
der Hinduismus als umfassende Volksreli-
gion nicht nur ohne den Ruckgriff auf
diese Begrundung beschrieben und ver-
standen werden kann, sondern daB beide
weitgehend unabhéngig von einem sol-
chen Glauben entstanden sind. Da aber
dieser Glaube die Religion des Brahmanis-
mus ebenso wie die des Asketismus stark
gepragt hat, da er auf der Ebene einer ge-
samtindischen brahmanischen und sans-
kritistischen groBen Tradition seit jeher
vorausgesetzt und propagiert wird und
weil er hier zur Begriindung und Festi-
gung weniger der lokalen und regionalen
Kastenregime als eines diesen Strukturen
Ubergeordneten Modells sozialer Réange
eingesetzt wird, muB3 dieser Glaube an
dieser Stelle als eine individuelle Interpre-
tationsoption, als eine Herrschaftsideolo-
gie und als ein Deutungsmuster der sozia-
len Welt, also als eine spezifisch indische
Theodizee, dargestellt werden.



Der Wiedergeburtsglaube als
individuelles ethisches Konzept

Als ein in die (Kasten-)Gesellschaft um-
standslos Ubertragbares, systematisches
und widerspruchsfreies sozialphilosophi-
sches Modell 1aBt sich der Wiedergeburts-
glaube nicht darstellen. Die sanskritisti-
sche, hochbrahmanische Tradition und die
groBBen philosophischen Systeme setzen
die Existenz eines solchen Modells und
Glaubens voraus, aber da sie auf die Uber-
windung dieser Sozialordnung, auf Erlo-
sung, zielen, gentigt ihnen das Bild einer
einfachen Rangordnung. Sie verzichten
darauf, eine nicht existierende gesamtin-
dische, eine vorgestellte regionale oder
gar eine konkrete lokale Kastenordnung
zu detaillieren. Hinzu kommt, daB3 die
zentralen Kategorien des Wiedergeburts-
glaubens erst im Rahmen dieses Systems,
also in der Gegenuberstellung eine spezi-
fische Bedeutung annehmen, wahrend sie
in anderen religiésen und sozialen Zusam-
menhangen, etwa in der Volksreligion
und im Berufsalltag, tUber ganz andere Be-
deutungen verfligen. Als ein einfaches so-
ziales und ethisches, vorgeblich realisti-
sches und zugleich normatives Modell 1aBt
sich der Wiedergeburtsglaube allerdings
darstellen. Zugleich 1aBt sich aus diesem
Modell das Bild einer umfassenden Theo-
dizee extrapolieren.

Nach diesem Modell wird der einzelne in
seine Gruppe, in seine Kaste hineingebo-
ren, und dieser Akt der Geburt schreibt
ihm zugleich sein Lebensschicksal vor: Auf
seiner Lebensreise sollte er im wohlver-
standenen Eigeninteresse den fir seine
Kaste traditionell festgelegten Berufs-,
Verhaltens- und Ritualvorschriften genau-
estens entsprechen. Verletzt er diese Vor-
schriften, so erwirbt er schlechtes ,Ver-
dienst”, negatives Karma; erfullt oder
Ubererfullt er — im Rahmen der seiner
Kaste zugestandenen Spielraume - diese
Vorschriften, so erwirbt er gutes ,Ver-
dienst”, positives Karma. Seinem Gesamt-
verhalten, seinem Lebensweg entspricht
damit ein ethisches Kontokorrent, eine
positive bzw. negative, exakt verrechen-
bare Verdienstakkumulation. Stirbt er, so
entscheidet die Hohe seines positiven
oder negativen Karmas Uber den Grad sei-
ner hoheren oder niedereren Wiederge-
burt. Die Spanne ist dabei sowohl unspe-
zifisch anekdotenhaft als auch endlos. Er
kann zum einen als Gras, als Insekt, als
»Wurm im Darm eines Hundes"”, er kann
zum anderen als Krieger, als Brahmane
oder in der Gotterwelt wiedergeboren
werden. Das Lebensschicksal und damit
die Wanderung durch die Range der Tier-,
Menschen- und Gotterwelt ist vollstan-
dig in die Hande, in die ethische Verant-
wortung des einzelnen gelegt. Soziale
Konformitat und Hyperkonformitat wer-
den ihm nahegelegt, und dieses ethische
und zugleich egoistische Eigeninteresse si-
chert die Stabilitat und Unwandelbarkeit
der Gesellschafts- und Weltordnung.
Ohne sich mit Details oder naheliegenden
Fragen abzugeben - was geschieht mit
der Sozialordnung, wenn alle gut oder
schlecht sind? —, konzipiert der Wiederge-
burtsglaube damit die ganze Welt als ein
vom einzelnen angetriebenes und deter-

miniertes ethisches System. Als Struktur,
als Hierarchie der, Arten”, Kasten, Range
auf ewig feststehend, ist das System zu-
gleich immer in Bewegung, als ein ,Rad
der Wiedergeburten”, als eine , Kette ab-
hangigen Entstehens”. Es dreht auf der
Stelle und operiert als Theodizee, indem
es die klassische, westlich-christliche Theo-
dizee-Frage nach der Entstehung und
dem Sinn des Bodsen durch eine ganz an-
dere Perspektive und Fragerichtung er-
setzt: Die Welt, also die vielschichtige
Hierarchie der Pflanzen, Tiere, Menschen
und Gotter, existiert seit jeher und solan-
ge ihre Bestandteile, vor allem die Men-
schen, aus kurzfristigem oder langfristi-
gem Egoismus, aus Gier oder Interesse an
hoéherer Wiedergeburt Normen verletzen,
erfullen oder Ubererfullen. Mit dieser
Welt koexistiert das Bose und das Gute, es
resultiert aus der grundsatzlichen Ent-
scheidungsfreiheit der einzelnen, die an
ihrer aktuellen und kanftigen Existenz
festhalten, und das Bose hat keinen
,Sinn”. Es ist Bestandteil der Welt und An-
triebsmoment des ,Rads”. Diese Welt hat
keinen Sinn, der einzige Sinn liegt auBer-
halb von ihr, in der Entscheidung und in
dem schwierigen Weg, sie zu verlassen,
LErlésung” zu finden. Erlésung findet
aber nur derjenige, der seinen Egoismus
vollstandig Uberwindet, also weder Nor-
men verletzt noch erfullt und deshalb
keinerlei Verdienst, keinerlei Karma, ob
negatives oder positives, ansammelt.
Diese Entscheidung und Strategie ist aber
nur einer Minderheit méglich. Sie ist nor-
malerweise nur fur denjenigen méglich,
der aus der Sozialwelt, aus seiner Kaste
vollstandig heraustritt und in einem selbst
geschaffenen, von traditionellen Kasten-
normen freien Raum als Einsiedler oder
hausloser Asket nach Erlésung strebt.
Diese Entscheidung kann der nach Erl6-
sung Strebende frihzeitig oder erst im
Alter treffen, und er kann sich dabei der
verschiedensten Strategien und Metho-
den, der Askese und GeiBelung, der Me-
ditation und der Mystik bedienen.

Der Wiedergeburtsglaube konzipiert da-
mit die Welt als endlose und unverander-
bare Hierarchie, er gibt vor, diese Welt
werde durch positives oder negatives Ver-
dienst konstituiert und in Gang gehalten,
aber da die Wiedergeburtsphilosophie
weder an dem exakten Aufbau noch an
dem Fortbestand dieser Welt interessiert
ist, muB sie diese Hierarchie und dieses
Rad nicht in seinen Einzelheiten beschrei-
ben. Ihr genligen statt dessen wenige
zentrale Begriffe. Es sind dies die Begrif-
fe des Dharma, Karman, Samsara und
Moksha.

Die zentralen Begriffe Dharma,
Karman, Samsara, Moksha

Dharma leitet sich von der Sanskritwurzel
dhar, ,tragen”, ab. Im sozialen Kontext
sind dies alle Rechte und Pflichten, also
die sozialen Identitatsmuster, die dem ein-
zelnen durch Geburt zugeschrieben wer-
den. Jeder Mensch, also jede Kaste, ver-
fugt deshalb Uber einen jeweils spezifi-
schen Verhaltenskodex, Uber ein ihm urei-
genes Gesetz, Sva-Dharma. Lediglich die
Gesamtheit dieser Eigengesetzlichkeiten,

dieser (Kasten-)Sva-Dharmas, ergibt die
Gesellschaftsordnung, also das Dharma im
Singular. Auf dieser Ebene, also als Ideal
und Abstraktion der sozialen Gesamtord-
nung, bedeutet Dharma zugleich Gerech-
tigkeit und GesetzmaBigkeit des Weltgan-
zen, wahrend es auf der Ebene des Alltags
und des einzelnen zumeist ohne jede Ver-
bindung mit dem Wiedergeburtsglauben
als ,Schicksal” aufgefaB3t wird. Entschei-
dend fur dieses Bild einer aus sozialen Ei-
gengesetzlichkeiten zusammengesetzten
Gesamtethik ist aber die grundlegende
Relativierung des jeweils ,Guten” und
.BOsen”. Was etwa die Tugend einer Die-
beskaste ist, wird die Stinde einer Bauern-
kaste sein.

Karman leitet sich von der Sanskritwurzel
kar, ,machen, tun”, ab. Im sozialen Kon-
text beschreibt der Begriff damit die Ge-
samtheit des stets vorgegebenen Verhal-
tens eines einzelnen, und lediglich im
«€ethischen” Kontext des Wiedergeburts-
glaubens bezeichnet der Begriff das je-
weilige positive oder negative Verdienst-
quantum, das das einzelne Kastenmit-
glied damit unausweichlich anhauft. In
Unkenntnis des Wiedergeburtsglaubens
bezeichnet der einzelne zumeist seinen
Beruf, sein Verhalten, seine Alltagsstel-
lung als Karman. Auf der Ebene des All-
tags und der Umgangssprache stehen des-
halb Dharma und Karman als ,Lebens-
schicksal” und ,Alltagspflicht” wenig dif-
ferenziert nebeneinander, und wenn sich
die Frage nach den Ursachen der Lebens-
stellung und der Schicksalsschlage Uber-
haupt dem einzelnen Dorfbewohner
stellt, so wird sie mit dem Verweis auf ein
gebrochenes oder ungebrochenes Gellib-
de der Eltern, auf das Geburtshoroskop,
auf das Eindringen machtvoller Geister
und die Gnade oder die MiBgunst lokaler
Gotter beantwortet.

Samsara, die Kette des ,abhédngigen Ent-
stehens”, das Rad der Wiedergeburten,
bedeutet wiederum jenes aus den unzah-
ligen (Sva-)Dharmas konstituierte und von
negativem oder positivem Karman ange-
triebene Gesamtsystem. Da dieser Begriff
nur mit Hilfe einer (wiedergeburts-)philo-
sophischen Auffassung des Dharma und
Karman Sinn macht, so ist es kaum ver-
wunderlich, daB dieser Begriff und die
ihm innewohnende Vorstellung im indi-
schen Dorfalltag weitgehend unbekannt
sind. Der Unkenntnis des Begriffs ent-
spricht das Fehlen einer Darstellung der
damit verbundenen Vorstellung: Die ver-
schiedenen Hollen der Démonen und
Himmel der Gotter werden oft bildhaft
dargestellt, die Welt der Ahnen findet in
der Volksliteratur Erwdhnung, und sie
empfangt ihre hochritualisierte jahrliche
Verehrung. Aber das Rad der Wiederge-
burt figuriert lediglich in der groBen, ex-
klusiven und sanskritischen Tradition, aber
auch da nicht als Symbol, Bild oder Genre,
sondern als literarische Formel. Ist der Be-
griff des Samsara allerdings religios gebil-
deten Schichten im Dorf bekannt, so be-
zeichnet er einfach den im Jahres- und Ge-
nerationenrhythmus erfahrbaren gleich-
féormigen Kreislauf von Leben und Tod,
bei Pflanzen, Tieren und Menschen, im
Weltganzen ebenso wie in der Welt des

Dorfes.



Moksha schlieBlich bedeutet ,Befreiung,
Erlésung”. Im Kontext der Wiedergeburts-
lehre bezeichnet Moksha deshalb die Ent-
scheidung, sich weder durch negatives
oder positives Verdienst an das Rad der
Wiedergeburt zu ketten. Dies ist aber nur
eine und keineswegs die weitverbreitetste
Bedeutung eines fur den Hinduismus,
seine funf ,Religionen” zentralen Be-
griffs.

Das Streben nach Erlésung ist so alt und
so vielfaltig wie die funf Religionen, die
den Hinduismus konstituieren, und der in
der Religion des Brahmanismus enthal-
tene Wiedergeburtsglaube gibt Moksha
lediglich einen systematischen, gesamt-
gesellschaftlichen Ausgangspunkt und ein
«€thisch”,  philosophisch  begriindetes
Motiv.

Die vier Begriffe, die den Wiedergeburts-
glauben - und mit ihm vorgeblich das Ka-
stensystem — konstituieren, sind damit in
der religiésen und sozialen Praxis un-
bekannt (Samsara, Moksha) oder von
ganz anderem, namlich realistischem und
situationsorientiertem Bedeutungsgehalt
(Dharma, Karman). Die Begriffe konstitu-
ieren diese Doktrin, aber weder sie noch
dieser Glaube pragen das in den Dorfern
und den Regionen verankerte Kasten-
system. Begriff und Doktrin setzen die Exi-
stenz eines solchen Systems voraus, aber
kein Brahmane und kein Text der groBen
Tradition haben jemals versucht, die Ka-
stenordnung eines Dorfes oder einer Re-
gion mit Hilfe von beidem exakt zu be-
schreiben. Auf der gesamtindischen Ebe-
ne, also derjenigen der groBen Texte, der
grofBen Tempelzentren und der groB3en
Hindudynastien waren aber die gebilde-
ten, machtigen und spezialisierten Brah-
manenfamilien gezwungen, parallel zu
dieser Doktrin ein Gesellschafts- und Herr-
schaftsmodell zu entwerfen, das die Viel-
zahl, Unbestimmbarkeit, Unterschiedlich-
keit und Veranderungsfahigkeit der loka-
len und regionalen Kastenregime uber-
wolbte und verdeckte. Einer fur Indien
universalen Doktrin mufBte ein entspre-
chend allgemeingultiges soziales Ord-
nungsmodell zur Seite gestellt werden. Es
muBte so einfach und unbestimmt sein,
daB uberall in Indien die vorfindlichen Ka-
sten und Kastenregime als dieser Ord-
nung entsprungen und untergeordnet in-
terpretiert werden konnten. Zugleich
muBte die Entstehung und die ,Gerech-
tigkeit” dieser Sozialordnung aus dem
Wiedergeburtsglauben abgeleitet und
mit Hilfe der vier zentralen Kategorien be-
grindet werden. Mit dem Entwurf einer
fur ganz Indien verpflichtenden Rang-
oder Standeordnung ist beides dem Brah-
manenstand frihzeitig gelungen.

Das Varna-Modell oder die vier
Gesellschaftsklassen der brahmani-
schen Herrschaftsideologie

In seiner ausgearbeiteten, der Wiederge-
burtslehre adaquaten Form besteht dieses
Rangmodell aus vier gesellschaftlichen
Klassen: An der Spitze stehen die Priester
(Brahmanas), ihnen folgen die Krieger
(Kshatriyas), die Handler (Vaishyas) und
die Bauern (Shudras). AuBerhalb und
unterhalb des Modells aber stehen die

Unberthrbaren (Chandalas, Panchamas).
Dieses Ordnungsmodell greift auf lange
zurlckliegende Bilder und Konventionen
zuriick, die zu Teilen bereits auBerhalb In-
diens und vor der Begrindung der Wie-
dergeburtsdoktrin entstanden waren. Als
Varnas, ,Farben”, werden diese vier Ge-
sellschaftsklassen selbstverstandlich nicht
aufgrund einer eventuellen Unterschei-
dung der Hautfarbe bezeichnet, sondern
in diesem Begriff lebt eine in vielen
frhen indogermanischen Mythentradi-
tionen nachweisbare Neigung weiter, den
wichtigen gesellschaftlichen Funktionen,
weniger den Gruppen, besondere Farben
zuzuordnen. Charakteristisch fur diese in-
dogermanische Tradition war auch eine
Dreiteilung der gesellschaftlichen Funk-
tionen in die Aufgabenbereiche des Op-
ferns, des Herrschens und der Viehzucht,
die sich in den oberen drei Kategorien des
Schemas noch wiederfindet. , Priester”,
.Krieger” und ,Handler” bilden zusam-
men die rituell enorm privilegierte Grup-
pe der ,Zweimalgeborenen”, (Dvijas). Sie
bilden also jene soziale Elite, die aufgrund
ihres Zugangs zu exklusiven brahmani-
schen Betreuungs-, Beratungs- und Opfer-
leistungen eine zweite, rituelle Geburt
und soziale Initiation erféhrt. Nicht nur ist
der hochrangige Brahmane von seiner ur-
springlichen Funktion und in seinem fort-
dauernden Selbstverstandnis ein Opfer-
spezialist, auch der Begriff Vaishya be-
zeichnet wohl urspriinglich den Viehzuch-
ter und nahm erst spater die Bedeutung
+Handler” an.

(Nomaden)Volker, die sich im Rahmen in-
dogermanischer Ordnungs- und ,Farb”-
vorstellungen regulierten und interpre-
tierten und die von Opferspezialisten,
Kriegern und Viehzlchtern dominiert
wurden, sind seit dem Ende des zweiten
vorchristlichen Jahrtausends in Nord-
indien eingedrungen, sie haben auch ihre
Sprache — das vedische Sanskrit —, ihre
Opfertechniken, ihre Literatur und ihre
Ordnungsvorstellungen mitgebracht, sie
haben dort dieses kulturelle und soziale
Ensemble behauptet, angepafBt und er-
weitert. In einem spateren Text des Rig-
Veda, dem Purushasukta, wird die Erschaf-
fung der Welt aufgrund der Opferung
eines groBen Menschen, eines Mahapu-
rusha, beschrieben. Neben all den ande-
ren Bestandteilen des Kosmos, der unbe-
lebten und der belebten Natur sollen bei
diesem Opfer auch die Gesellschaftsklas-
sen entstanden sein: ,Der Brahmane war
(des Purushas) Mund, der Rajanya (Ksha-
triya) seine Arme, der Vaishya seine Huf-
ten und der Shudra seine FuBe.” Zu einem
schwer bestimmbaren Zeitpunkt — nach
dem Beginn des ersten vorchristlichen
Jahrtausends und vor der Entwicklung der
Stadte und des Buddhismus seit dem funf-
ten vorchristlichen Jahrhundert — ist damit
eine von Brahmanen, Kriegern und Vieh-
zlichtern gepragte und dominierte Bau-
erngesellschaft und ein ihr entsprechen-
des schematisches Ordnungsmodell ent-
standen, in dem die Mehrheit der Bevol-
kerung, die Bauern als Shudras Erwah-
nung und rituelle Abgrenzung erfahren.
Aber erst spater, vermutlich seit dem Be-
ginn der christlichen Zeitrechnung, ist mit
dem Manusmirti, der Uberlieferung des

Manu, eine fortan autoritative Gesamt-
darstellung und -ordnung der sozialen
Range und eine von Brahmanen fur Brah-
manen begrindete Herrschaftsideologie
entstanden. Dieser ,Urtext” der brahma-
nischen Gesellschaftstheorie und der
Rechtsliteratur wiederholt nicht nur den
wahrhaft kosmischen und gesellschafts-
begriindenden Opfermythos des Purusha-
suktas, er detailliert auch die Rechte und
Pflichten der Varnas, er verkindet und
verteidigt konsequent die Rangfolge, die
unUberwindbare Eigennatur und die un-
terschiedlichen Reinheitsgrade, Privile-
gien und Funktionen der Varnas.

Wichtig aber ist, daB diese Magna Charta
der sozialen Ungleichheit, Abstufung und
Arbeitsteilung bereits schemenhaft auf
eine, spater, ,die funfte Panchama” ge-
nannte, Gruppe Bezug nimmt, die unter-
halb des Varna-Systems steht und zu der
zum Zeitpunkt der Entstehung des Ka-
stensystems und des Varna-Modells ein er-
heblicher Teil, wenn nicht die Mehrheit
der indischen Bevolkerung zahlte. Es han-
delt sich dabei um all jene alteingesesse-
nen Gruppen und Stdmme, Adivasis, also
Hirten- und Nomadenstdmme, Brand-
rodungsbauern oder bereits seBhafte
Bauernethnien, die noch auBerhalb des
erst in Nordindien ausgepragten Kasten-
und Herrschaftssystems stehen, das den
Brahmanen und dem Manusmirti als Ideal
vorschwebt.

Lebensordnung und Herrschafts-
begriindung zugleich

Auf der Grundlage des Varna-ldeals ent-
werfen die Brahmanen aber eine Herr-
schaftsbegriindung und zugleich Lebens-
ordnung. Vier moralisch jeweils hoher-
wertige, wenn auch unverzichtbare Le-
bens- und Gesellschaftsideale sind den
vier Varnas kraft Neigung und Fahigkeit,
Berufung und Tradition vorgegeben: den
Shudras Kama - das Vergntgen, die Wol-
lust; den Vaishyas Artha — der (Geld-)Er-
werb; den Kshatriyas das Dharma - also
hier der Erhalt der Gesellschaftsordnung;
den Brahmanen Moksha - die Befreiung,
Erlésung.

Die vier Varnas stehen von oben bis unten
in immer wieder anderen Interessenkoali-
tionen gegeneinander. Da ist der Brahma-
ne: Er steht einerseits an der Spitze der
Gesellschaft, und ohne seine Beratung
und seine Opfer kann der Kénig das Dhar-
ma nicht aufrechterhalten. Zugleich steht
der Brahmane gegen die Gesellschaft und
auBerhalb von ihr, denn sein hochstes und
ihm personlich aufgetragenes Lebensziel
ist die Erlésung. Brahmane und Kénig er-
halten gemeinsam die Welt- und Gesell-
schaftsordnung, also das Dharma als die
Gesamtheit der den einzelnen Varnas auf-
getragenen Einzelpflichten, Sva-Dharmas.
Das bedeutet, daf3 der Kénig seinem be-
sonderen Sva-Dharma, vorrangig dem
Danda (Knuppel), also der Gewaltanwen-
dung, und dem Dana (Geschenk), also der
Patronage von Brahmanen, nachkommen
muB, um die Gesellschaft, sein Reich, das
Weltganze zu schltzen. Der Brahmane,
innerhalb wie auBerhalb der Gesell-
schaftsordnung stehend, und der Herr-
scher, mit Hilfe seines Eigengesetzes das



Gesamtgesetz schitzend, erhalten damit
die Dharma-Ordnung. Zusammen mit den
Vaishyas bilden diese drei Varnas die Zwei-
malgeborenen, also jene ,gute Gesell-
schaft” und soziale Elite, die zu brahmani-
scher Erkenntnis, Beratung, Ritualistik und
Erlosungstechnik Zugang erhalt.

Mit den Shudras erweitert sich diese gute
Gesellschaft zur sozial geordneten Ge-
samtgesellschaft, die gegen die als voll-
standig befleckt, sittenlos und sozial und
rituell chancenlos eingeschatzten Un-
berthrbaren (Panchama), Ureinwohner
(Adivasis) und Fremden (Mlecchas) steht.
Parallel zur Varna-Hierarchie bestehen
also , Inkorporations”-Kategorien — Dhar-
ma, Dvija, Varna —, die unterschiedliche Li-
nien der sozialen und rituellen Ausgren-
zung ziehen und die das Primat der Brah-
manen und die Abfolge der Stande
ethisch und politisch begrinden. Der
Brahmane, der zur Uberwindung ebenso
wie zum Erhalt der (Gesellschafts-)Welt
befahigte Opferspezialist und Herrschafts-
ratgeber, steht selbstverstandlich an der
Spitze. Aber nur er und der durch sein Sva-
Dharma zur Gewalt befahigte und zu-
gleich dadurch befleckte Kénig koénnen
die Dharma-Ordnung aufrechterhalten.
Aber die Absicherung, Finanzierung und
Organisation der Herrschaft bedarf der er-
werbstatigen und insbesondere stadti-
schen und merkantilen Schichten. Diese
sowohl eigenverantwortlich wie gesamt-
gesellschaftlich verantwortlich handelnde
Elite beherrscht, nutzt und schitzt die Un-
tertanen, die Masse der Bauern (Shudras),
in deren eigenem Interesse. Denn diese
Mehrheit ist nur zu Kama, zu kurzfristiger
und egoistischer Vergniigungssucht und
Wollust befahigt. Indem die Dvijas diese
Masse beherrschen, konstituieren und re-
geln sie zugleich eine bestandsfahige Ge-
sellschaftsordnung, die sich immerfort vor
dem als sozial regellosen und rituell be-
fleckt geltenden ,,Abschaum” in den Dor-
fern und einer anarchischen und bedrohli-
chen tribalen Peripherie schitzen muf.

Doch den weitaus meisten Indern
blieb das Modell unbekannt

Das Varnaschema bildet damit eine den
eigentimlichen Sozial- und Herrschafts-
verhéltnissen Indiens angemessene, wenn
auch schematische Herrschaftsideologie,
weil es neben der absoluten Vorrang-
stellung der Brahmanen auch die Herr-
schaftsanspriiche und Prestigeinteressen
von Kriegerschichten und stadtsassigen
(Handler-)Gemeinschaften mit berucksich-
tigt. Auf diese Kreise und auf diese sozia-
len Milieus ist die Kenntnis dieses Herr-
schafts- und Gesellschaftsideals auch zu-
meist beschrankt gewesen. Diese soziale
und lange Zeit regionale — also auf Nord-
indien bezogene — Begrenztheit hat aber
nicht verhindert, daB dieses Modell und
diese Herrschaftsdoktrin weiter, wenn
auch indirekt, gewirkt hat. Nicht auf dem
Dorf und lange Zeit kaum in den periphe-
ren Regionen Indiens kann und konnte
eine Kenntnis dieser Doktrin vorausge-
setzt werden, aber in den Handen einer
jeweiligen brahmanischen, aristokrati-
schen und stadtischen Machtelite, also in
den Hindu-Regionalreichen und deren

Palast-, Tempel- und Bazar-Zentren, dien-
te dieses Modell einer vereinfachenden
Interpretation und schematischen Darstel-
lung der Sozial- und Herrschaftsverhaltnis-
se. Den sich entwickelnden Regionalrei-
chen und ihrer hofischen Kultur gab das
Modell ein Herrschaftsideal vor, und fur
die Diplomatie, die Heiratsbeziehungen,
fur den Umgang und den Austausch zwi-
schen Dynastien, brahmanischen Wirden-
tragern und Handlergemeinschaften stell-
te das Modell ein unverzichtbares, weil
einheitliches und gesamtindisches Orien-
tierungs- und Bewertungsschema bereit.
Fur diese Eliten ebenso wie fur die in diese
Eliten drangenden Gruppen — obskure Lo-
kalherrscher und Stammeskoénige; Stam-
mespriester oder dorfliche Ritualisten;
ambulante Gewerbe oder Hausierer — war
es von Bedeutung, daB ihnen und ihrer
Gruppe der Rang eines Kshatriya, Brahma-
na oder Vaishya zugestanden wurde.
Diese Anerkennung mochte zunéchst nur
in kleinen Schritten erfolgen, sie muBte
teuer erkauft werden, und sie fand Zu-
stimmung nur in engen, sich nur langsam
erweiternden regionalen, standischen
Kreisen, aber der Aufstieg einer Dynastie,
die rituelle Akzeptanz ihrer Priester und
die Statusinteressen ihrer stadtsassigen
Gefolgschaften, Schreiber, Handler, Beam-
ten, Hofspezialisten, setzten eine solche
Anerkennung voraus.

Einzelnen lokalen Herrscher- und Krieger-
familien, urspringlich rituell zweifelhaf-
ten Priesterclans und lokalen und regiona-
len Schreiber- und Handlerjatis wird damit
der entsprechende Varnarang zugestan-
den, und diese politischen, rituellen und
wirtschaftlichen Aufsteiger verwandeln
sich zu den Uberzeugten Apologeten und
Propagandisten jener Sozial- und Herr-
schaftsdoktrin, der sie ihr neues Prestige,
ihre neuen Interaktionschancen und ihren
gesamtindischen Status verdanken. Fur
die Uberwaltigende Masse der indischen
Bevolkerung, also fir jene 80% der Bevol-
kerung, die als Bauern, Dorfhandwerker
und -diener den Shudras oder als Un-
berthrbare (Chandalas) und Stammesge-
meinschaften (Adivasis) einer funften Ka-
tegorie, den Panchama, zugerechnet wer-
den, war diese Doktrin zumeist unbe-
kannt, unverstandlich und vor allem be-
deutungslos. Nur in den auBerordentlich
seltenen Fallen, in denen es einer Bauern-
oder Handwerkerjati bzw. -unterkaste ge-
lang, ein ganz ungewohnliches MaB3 an
Macht, Einkommen oder rituellem Presti-
ge zu bewahren oder zu erringen, konn-
ten sie ihre Zugehorigkeit zum Kshatriya-
oder Vaishyarang verteidigen oder durch-
setzen. Fur diese vor allem in Nordindien
existierenden Bauernkasten war und blieb
das Varnamodell von Bedeutung.

Kolonialherrschaft und
Modernisierung fiihrten zu
tiefgreifenden Verdnderungen

Mit der Durchsetzung der Kolonialherr-
schaft, seit der Unabhangigkeit und mit
den seitdem wirksamen vielfaltigen Mo-
dernisierungsprozessen wird der soziale
Wandel immer schneller, umfassender
und unkontrollierbar. Diese in allen Regio-
nen, Sektoren und Bevdlkerungsschichten

der Indischen Union wirksamen Transfor-
mationsprozesse muBten und haben
damit das Kastensystem in all seinen Er-
scheinungsformen, seinen Funktionen
und Begriindungen entweder direkt oder
Uber die Umgestaltung seiner Rahmenbe-
dingungen tiefgreifend verandert.

Indem Modernisierungsprozesse, also zu-
nehmende ,, Kommerzialisierung” und In-
dustrialisierung, Verstadterung und Al-
phabetisierung, Individualisierung und
schlieBlich Demokratisierung, alle religi6-
sen, (dorf)wirtschaftlichen und politischen
Rahmenbedingungen des Kastensystems
grundlegend verdndern, setzen sie es
unter einen historisch neuwertigen An-
passungsdruck. Indem die gleichen Pro-
zesse dem einzelnen, seiner Familie und
seiner Unterkaste ganz neue Identitats-
muster und Kompetenzen, Interessen und
Rechtstitel an die Hand geben, verdandern
und schwachen sie das System von innen
heraus. Angesichts der Vielfalt dieser Ein-
wirkungen wird es nicht erstaunen, daB
das Kastensystem sich heute auf Uberaus
verwirrende und widersprichliche Weise
sowohl anpaBt und weiterentwickelt als
auch zurickzieht und auflost.
Verstadterung, vor allem aber Massen-
kommunikation und Verkehr haben seit
Jahrzehnten dazu beigetragen, daB das
Wechselverhéltnis und das Gewicht der
funf Grundelemente, der Religionen des
Hinduismus, immer starker zu Gunsten
der Volksreligion und der Religion des
Brahmanismus verschoben wurden. Ein
immer groBerer Teil dieser Bauernbevol-
kerung kann nicht nur groBe Tempelzen-
tren besuchen, tber Schulen, Film, Radio
und Fernsehen werden sie mit den Got-
tern, den Epen, den religidsen Begrin-
dungen und partiell mit den philosophi-
schen Systemen einer bislang nur einer
Elite vorbehaltenen ,groBen Tradition”
vertraut.

Diese Auflosung der Exklusivitat einer
hochbrahmanischen Tradition fuhrt aber
nicht umstandslos zu einer gleichsam de-
mokratischen, ,protestantischen” Brei-
tenwirkung des Brahmanismus, zu einer
neuen religiésen Orthodoxie und rituellen
Einheitlichkeit. Diese neue Zuganglichkeit
der groBen Tradition manifestiert sich
eher in der Form eines immer breiteren
und farbigeren religiésen Angebots, bei
dem der einzelne nun wéhlen kann, was
ihm besonders konveniert. Eine neue Brei-
tenwirkung der groBen Tradition, ein von
Brahmanen und ihren philosophischen
und mythologischen Systemen gepragtes
goldenes Zeitalter ist aber auch deshalb
nicht in Sicht, weil diese Tradition in dem
MaBe, in dem sie allen offen steht, auch
kritisiert und relativiert werden kann, auf
der Grundlage moderner Erkenntnisse
und Rechtstitel sowie der Basis neuer In-
teressen und Forderungen. Vor allem aber
entziehen die umfassenden wirtschaft-
lichen und sozialen Wandlungsprozesse
dieser jetzt popularisierten und demokra-
tisierten groBen Tradition ihre soziale
Grundlage und ihren wirtschaftlichen
Kontext.

Mit dem Eindringen der Geldwirtschaft in
den Binnenraum der Dérfer, mit der Ent-
stehung einer kommerziell orientierten,
cash crops produzierenden Bauernschaft



und mit der Verfugbarkeit industriell ge-
fertigter Haushaltsguter und Werkzeuge
verliert das der Dorfautarkie zugrunde lie-
gende Jajmani-System seine Notwendig-
keit und Uberlieferte Gestalt. Wichtige
Guter und Werkzeuge koénnen jetzt im
Dorf oder in der Stadt eingekauft werden.
Der (Dorf)schmied, Topfer, Lederverarbei-
ter, Seile- und Wagenmacher werden
nicht mehr, nur noch selten oder nur fur
zeremonielle  Anlasse gebraucht. Es
wachst die Neigung, sie nicht mehr in Na-
turaldeputaten pauschal zu entlohnen,
also ihnen die Subsistenz zu garantieren,
sie werden vielmehr pro Produkt oder Ar-
beit in Geld entlohnt. Unter dem Druck
der Verarmung wenden sie sich manchmal
anderen Beschaftigungen und Gelegen-
heitsarbeiten zu, sie arbeiten als Pachter
oder sharecropper. Sie produzieren fur
stadtische Markte oder wandern ab. Ver-
gleichbare Prozesse zeigen sich auf der
Ebene der UnberUhrbarenkasten. Die dem
Jajmani-Verhaltnis innewohnende Kom-
plementaritat von kollektiver Firsorge-
pflicht und Dienstpflichten geht verloren.
Das rituelle und soziale Rahmenwerk die-
ses Systems der Versorgungs- und Subsi-
stenzgarantie erscheint zunehmend ana-
chronistisch und zwecklos und an die Stel-
le dieses kollektiven Produktions- und
Reproduktionssystems treten individuelle
Tausch-, Kauf- und Lohnverhaltnisse. Nach
diesen Erfahrungen neuer, unvermeid-
licher Anpassungs-, Aufstiegs- und sehr
oft Abstiegsprozesse und aufgrund von
wachsender Rechtskenntnis und sozialem
SelbstbewuBtsein sind viele Dorfbewoh-
ner oft nicht mehr langer bereit, sich der
bestehenden lokalen Kastenordnung, also
ihren Gewohnheitsrechten, rituellen Ab-
stufungen und sozialen Diskriminierun-
gen zu fugen. Entweder nur fir sich oder
ihre jeweilige Unterkaste fordern sie neue
Rechte und Absicherungen, mehr Respekt
und staatliche Versorgungsleistungen ein.
Sie schwachen damit die Verbindlichkeit
von Kastennormen, und zugleich veran-
dern sie die lokale Kastenordnung.

Von der selbstverstidndlichen
Lebensordnung zum niitzlichen
Instrument

Eine zunehmende Demokratisierung und
die neuen Bedingungen politischer Inter-
essenartikulation haben auBlerdem seit
langerem dazu gefuhrt, daB3 die Kasten,
zunachst die einfluBreichsten und domi-
nanten, zunehmend die schwéacheren und
landlosen, damit begonnen haben, sich
Uberlokal zu organisieren. Bereits die Ko-
lonialmacht hatte durch Eisenbahnen,
Postverkehr und Vereinsforderung die
Grundlagen geliefert, daB sich die jatis
einer Region von abstrakten, ,vorgestell-
ten” Gemeinschaften zu sozial und poli-

tisch handlungsféhigen Interessengrup-
pen verwandelten. Die Demokratisierung
beschleunigt diesen ProzeB, und sie tragt
dazu bei, daB innerhalb der Regionen,
also den Gliedstaaten, die Unterkasten
starker zusammenricken und sich eine
einheitliche Fiihrung geben. Die jeweilige
jati operiert als Lobby, und ihre Sprecher
setzen sie als pressure group und Wahler-
block ein. Von einer jati ,an sich” wird sie
zu einer jati ,fur sich”. Diese neue Macht-
fulle und Nutzlichkeit zeigt sich in viel-
facher Gestalt und in vielen Bereichen. Die
zum ersten Mal wachsend eigenstandige
und einheitliche jati unterhalt eigene ,Pil-
gerhotels” und Vereinszentren. Sie gibt
eigene Zeitungen und Broschiren heraus,
und ihre Vertreter legen Wert darauf, daf
Mitglieder der Kaste im Provinzparlament
und der Verwaltung angemessen vertre-
ten sind. Angesichts dieser neuen NUtz-
lichkeit dieser jati nimmt es nicht wunder,
daB die Zuwanderer in den Stadten den
Zugang zu ihren Kastengenossen suchen,
und daB Arbeitslose bei den Unterneh-
mern, Politikern und Beamten ihrer Kaste
vorstellig werden.

Aber diese neue Nutzlichkeit und dieser
Funktionswandel der Kaste darf nicht als
die umstandslose Expansion und Fort-
schreibung einer traditionellen lokalen
Kastenordnung in die modernen Wirt-
schaftssektoren und Metropolen miBver-
standen werden. Parallel zu der Ubernah-
me neuer politischer und praktischer Auf-
gaben buBt das Kastensystem zugleich
seine traditionelle Sinnfalligkeit und so-
ziale Selbstverstandlichkeit ein. Der ihm
innewohnende, wenn auch kaum reflek-
tierte, moralische Konsens, sein unbeding-
ter Eigenwert - als einzig denkbare, nicht
nur nutzliche, sondern auch gerechte Ord-
nung — geht ihm verloren. Der Mehrheit
derjenigen, die mit Hilfe ihrer jati ihre Be-
rufs- und Lebensinteressen verteidigen,
gilt die jati jetzt als nutzliches Instrument,
nicht als selbstverstandliche Lebensord-
nung. Sie bedienen sich dieser Organisa-
tion, weil alternative, genuin moderne,
Jkastenblinde” Organisationsformen -
Gewerkschaften,  Berufsvereinigungen,
Clubs - noch nicht entstanden oder fur sie
nicht zuganglich sind. Fur diese Mehrheit
bildet die Zugehérigkeit zu ihrer Kaste
nicht mehr ihre ausschlieBliche oder vor-
rangige Identitat. Aufgrund der politi-
schen und wirtschaftlichen Ordnungen, in
denen sie heute leben, und zunehmend in
ihrer eigenen Lebensgestaltung gelten sie
als Individualisten und sind es auch. Sie
sind Individualisten, die je nach Situation
und Préaferenz ihren Beruf und ihr Verhal-
ten dndern kénnen und wollen. Zumin-
dest in den groBen Transformationsmoto-
ren, die die Stadte bilden, zeigt sich diese
Ubernahme neuer Berufe, diese selbstge-
wahlte Veranderung der Lebenslage oder

sozialen Kreise und diese selbstbestimmte
Verhaltensdnderung in immer starkerem
MaBe.

Im Kern des Kastensystems liegt aber das
Gebot der Endogamie, es begrenzt und
definiert die ehemals das Lebens- und Be-
rufsschicksal determinierende Unterkaste.
Die Verletzung der Endogamieregeln, also
das von einzelnen vorangetriebene Heira-
ten Uber die Grenzen der Unterkaste und
der jati hinweg, muBte das Kastensystem
in seinen Grundlagen erschittern. AuBer-
halb einer stadtsassigen und von west-
lichen Mittelstandswerten gepragten Elite
ist aber von einem Rickgang der von El-
tern innerhalb der Unterkaste arrangier-
ten Heiraten bislang wenig zu splren. Die
Kaste hat damit im Dorf, mit dem Nieder-
gang des Jajmani-Systems, ihre dkonomi-
sche Grundlage und Sinnfalligkeit verlo-
ren. In den modernen Wirtschaftssektoren
hat sie noch nie eine gehabt. Als jati, also
auf der Ebene der Gliedstaaten, hat sie
eine neue Nutzlichkeit als pressure group,
~Gewerkschaft” oder ,Interessenverein”
erworben. Aber in dieser Funktion und in
der Arena der Politik und Wirtschaftskon-
kurrenz sind diese jatis nun prinzipiell
gleichgestellt. Sie sind aus einer traditio-
nellen und Uberschaubaren Hierarchie
herausgerissen und kampfen, freilich mit
unterschiedlicher Starke, Kompetenz und
Erfolgsaussicht, um Macht, Einkommen
und Prestige. In dieser Arena des Glied-
staates oder Gesamtstaates kann und soll
es nicht mehr darum gehen, eine von
allen akzeptierte soziale und rituelle
Rangabfolge der Kasten durchzusetzen.
Damit bleibt in dieser Ubergangs- und
Umwandlungsperiode die Kaste als tradi-
tioneller Heirats- und damit Interaktions-
kreis, als Endogamie bestehen. Dieses Be-
harrungsvermégen und diese Kontinuitat
werden aber auf Dauer prekar. Denn
wenn sich die angesprochenen Moderni-
sierungs-, Organisations- und Individuali-
sierungsprozesse dieser Bauerngesell-
schaft immer starker bemachtigen, dann
werden auch diese Endogamienormen an
Bedeutung verlieren. Heiratsbeziehungen
kénnen dann beliebiger werden, und die
Kaste, als Endogamie, wird zunehmend
veranderbarer, unUbersehbarer und
schlieBlich unverbindlich.

Literaturhinweise

Béteille, A.: Castes: Old and New. Essays in Social Struc-
ture and Social Stratification. Bombay 1969.

Dumont, L.M.: Gesellschaft in Indien: Die Soziologie des
Kastenwesens. Wien 1976.

Fuller, C.J. (Hrsg.): Caste Today. Delhi 1996.

Hutton, J.H.: Caste in India. Ist Nature, Function, and Ori-
gins. Cambridge 1946.

Quigley, D.: The Interpretation of Caste. Oxford 1993.
Sontheimer, G.D. / Kulke, H. (Hrsg.): Hinduism Reconsi-
dered. New Delhi 1991.

Srinivas, M.N.: Caste in Modern India and Other Essays.
Bombay 1962.





