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കാലിക്കറ്റ്‌ സര്‍വ്വകലാശാലയില്‍ മലയാളം പിഎച്ച്‌.ഡി. ബിരുദത്തിന്റെ 

ഭാഗികപൂരണത്തിനായി സിന്ധു പി. സമര്‍പ്പിക്കുന്ന മലയാള നോവലിലെ 

കീഴാള സ്വത്വചരിത്രം: ഒരു വിമര്‍ശനാത്മകപഠനം എന്ന ഗ്രബന്ധം എന്റെ 

മാര്‍ഗ്ഗനിര്‍ദ്ദേശമനുസരിച്ചി നിര്‍വൃഹിച്ച ഗവേഷണപഠനത്തിന്റെ രേഖയാണെന്ന്‌ 

ഇതിനാല്‍ സാക്ഷ്യപ്പെടുത്തുന്നു. 

കാലിക്കറ്റ്‌ സര്‍വ്വകലാശാല ഡോ. ഉമര്‍ തറമേല്‍ 

തിയ്യതി:



മലയാള നോവലിലെ കീഴാള സ്വത്വചരിത്രം: ഒരു വിമര്‍ശനാത്മക 

പ്ഠനം എന്ന ഈ ഗവേഷണപ്രബന്ധം ഇതിന്‌ മുന്‍പ്‌ ഏതെങ്കിലും സര്‍വൃക 

ലാശാലയുടേയോ അതുപോലുള്ള മറ്റ്‌ സ്ഥാപനത്തിന്റെയോ ബിരുദത്തിനോ 

മറ്റ്‌ അംഗീകാരത്തിനോ സമര്‍പ്പിച്ചിട്ടുളളതല്ലെന്ന്‌ ഇതിനാല്‍ ബോധിപ്പിക്കുന്നു. 

സ്ഥലം: കാലിക്കറ്റ്‌ സര്‍വകലാശാല സിന്ധു. പി 

തിയ്യതി:



ക്യതജഞത 

കീഴാള സ്വത്വചരി്തം മലയാള ന്നോവലില്‍ - ഒരു വിമര്‍ശനാത്മക പഠനം 

എന്ന വിഷയത്തില്‍ നടത്തിയ ഗവേഷണത്തിന്‌ മാര്‍ഗനിര്‍ദ്ദേശം നല്‍കിയ പിയ 

അധ്യാപകന്‍ ഡോ. ഉമര്‍ തറമേലിന്‌ ഹൃദയം നിറഞ്ഞ നന്ദി രേഖച്ചെടുത്തുന്നു. 

എം.ഫില്‍്‌-പി എച്ഡി കാലയളവിത്‌ മലയാള വിഭാഗത്തിര്്‌ തലവന്മാരായിരുന്ന 

ര്ധോ. എം. എല്‍. കാരശ്ശേരി, ്ധോ. ടി. പവ്വീ്yതല്‍, ഡ്ധോ. അനത്‌ വള്ളുത്തോള്‍, 

രോ. എല്‍. തോമസ്കുട്ടി എന്നിവമോടും നന്ദി രേഖട്ചെടുത്തുന്നു. 

എം.ഫിത്‌ പഠനകാലത്ത്‌ എന്റ്‌ മാര്‍ഗന്നിര്‍ദ്ദേശകനായിരിക്കുകയും ഗവേഷ 

ണത്തില്‍ പിന്തുടരേണ്ട വിമര്‍ശാവബ്ചോശത്തയും രിതിശാസ്ശ്രത്തയും സംബ 

ന്ധിച്ച പ്രാഥമിക ധാരണകള്‍ രുപപ്ചെടുത്തുകയും ചെയ്തത്‌ ര്ധോ. സോമന്ാഥല്‍ 

പ യാണ്‌. അദ്ദേഹത്ത ഗപത്യകം ഓാര്‍ക്കുന്നു. 

അതുപോമല, ക്ലാസ്മുറിക്ക്‌ അകത്തും പ്ുറത്തുമായ/ CIB) 2] 

ര്ധോ. ൭ക. എം. അന്ിലി൯& ക്ലാന്ധുകള്‍ ഒരു സാമുഹ്യജിവ? എന്ന നിലയില്‍കുട? 

അക്കാദമിക്‌ വിഷയങ്ങള നോക്കിക്കാണാന്ുള്ള പരിശിലനമായിരുന്നു. അത്തരം 

കലാസ്ധുകള്‍ വിദ്യാര്‍ത്ഥിയെന്ന നിലയിലും വ്യക്തിയെന്ന നിലയിലുമുള്ള ലോക 

ബ്ചോധത്തെ തമന്ന മാറ്ിമറിക്കുന്നവയായിരുന്നു. 

പല പുസ്തകങ്ങളും പരിചയപ്ചെടുത്തുകയും സമ്മാനിക്കുകയും അറിയം്ച 

ടാത്ത ചരി്ങ്ങളിലേക്ക്‌ ശ്രദ്ധകഷണിക്കുകയും ചെയ്തുകൊണ്ടിരിക്കുന്ന (ചിയ 

ച്ചട്ട എഴുത്തുകാര൯ ഗഫുര്‍ അറക്കല്‍, പുസ്തകങ്ങളിലുടെയും നേരിട്ടുളള ആശ 

യസംവാദങ്ങളിലുടയും ആലോചനകളള പുരിച്ചിച്ച ര്ധോ. കെ. എസ്‌ മാധവന്‍, 

ര്ധോ. ചി പ്രസീത, ന്ധോ. എം. ബി മനോജ്‌, ന്ഥോ. ആര്‍. വി. എം. ദിവാകരന്‍ 

എന്നിവരും ഗവേഷകാലയളവിനെ സമ്ചന്നമാക്കിയിട്ടുണ്ട്‌. 

മലച്ചുറം ഗവ. കോളേജ്‌ ലബ്വറി, സാമുതിരി ഗുരുവായുരച്ചല്‍ കോളേജ്‌ 

ല്വൈബ്വറി, കാലിക്കമ്‌ സര്‍വ്വകലാശാല മലയാളവിഭാഗം മല്ബ്വറി, ൩1. ഏച്ച്‌. മുഹ 

മ്മദ്‌ കോയ ലല്രബ്വറ, അന്വേഷ? ല്ബ്വറ? കോഴിദക്കാട, കേരളസാഹിത്യ അക്കാ 

ദമി കല്രബ്വറ? എന്നിവയാണ്‌ വായനയുകട ലോകം വിശാലമാക്കിയത്‌. ഇവിടങ്ങള) 

മലയെല്ലാം പുസ്തകങ്ങളുടെ സഹയാത്രികരര സ്നേഹപൂര്‍വം ഓര്‍ക്കുന്നു. 

ഗവേഷണവ്യമായ? ബന്ധപ്പെട്ട സാങ്കതിക കാര്യങ്ങള്‍ സ്യഗമമായ! 

മുന്നോട്ടുപോയത്‌ ഗ്രിയപ്ചട്ട എസ്‌.ഒങ. ജയഘോോഷ്‌ സാറിമന്റ്യും, മറ്‌ ഓഫീസ്‌ 

അംഗങ്ങളുടെയും ഹൃദ്യമായ ഇടപെടലുകള്‍ കൊണ്ടാണ്‌.



എ.കെ.ആര്‍.എസ്‌.എ ഗവേഷകസംഘടന എന്ന നിലയിത്‌ കുട്ടായ്മാബ്ചോ 

ധത്തിന്റ്‌ ആത്മവിശ്വാസം പകര്‍ന്നു തന്നിട്ടുണ്ട്‌. കാലിക്കറ്റ്‌ യുണിവേഴ്ന്നിറ്] ഗവേ 

ഷകഫോറം എന്ന മറ്റാരു കുട്ടായ്മ അക്കാദമികമായ അന്യുബന്ധലേോകങ്ങളില്‍, 

ഈയഹ്യദങ്ങളുടെ ഒന്നീച്ചിരിച്ഠു സാധ്യമാക്കി. ഗവേഷകഫോറത്തിന്റെ ആഭിമുഖ്യ 

ത്തില്‍ നടന്ന ചര്‍ച്ചകളും ക്ലാസുകളും ഇന്നും ഈ൪ജ്ജം പകരുന്നവയാണ്‌. 

എം.ഫിത്‌ പഠനകാലത്ത സഹയാത്രികര്‍ ലോലിത, എന്റെ ്രീയ അധ്യാ 

പകന്‍ കുടിയായ രവിമാഷ, അപര്‍ണ, ബ്വാബ്യമാഷ്‌ എന്നിവരുമായുള്ള ഹ്യദയ 

ബന്ധം എന്നും ഗപിയം നിറഞ്ഞതാണ്‌. അതോടടൊച്ചും, ചഠനവ്യം അധ്യാപനവ്യും 

നത്കിയ മാര്‍ജ്ജം ്രസരിച്ചിക്കുന്ന നിഷ വി. എല്‍ ന്റ സഹൃദം എന്തും 

ചോദനമായിരുന്നു. ഷിബ്വുഷ, അമ്മുദിീപ, ചിത, റസ്നിന, ഷക്കീല, ജാസ്മില്‍, 

ദിവ്യ, (ചീത, നിഖ്വില ജോസ്‌, ഷാസിന, രാജേഷ്‌, സുരേഷ; രണ്‍ജിത്‌, സിജി, 

ഗീതു, അനുരാജ്‌, ജിനേഷ്‌, രതീഷ്‌, ഷെജു എന്നിവരുടെ സ്നേഹവും ഈഹ്യ 

ദവ്യം എപ്ചോഴും കുടെയുണ്ട്‌. 

കവിതച്ചേച്ചിയുടെ കരുതല്യം ദരപാത്സാഹനവ്യമാണ്‌ പല ഘട്ടങ്ങളിലും 

മുദന്നോട്ടു നടത്തിയിട്ടള്ളത്‌. ന്ധോ. സാംകുട്ടി പട്ടംകരിയുമായ? സംസാരിക്കാന്‍ 

സാധിച്ച അവസരങ്ങള്‍ ജിവിതത്തിത്‌ വളര വിലം്ചട്ടതായ! കാണുന്നു. 

രണ്ടു വീട്ടകാരുടയും സ്നേഹവ്യും പിന്തുണയും ഈ അവസരത്തില്‍ 

്വത്യേകം ഓര്‍ക്കുന്നു. ശോഭിത്ത്‌, നയ്തത്‌ എന്നിവമരയും മറ്റെല്ലാ (പിയം്ചെട്ടവ 

രയും ഹ്യദയത്തിത്‌ ചേര്‍ത്തുവക്കുന്നു. 

ബന്ധത്തിരന്റ്‌ ടെച്ചിംഗും മറ്‌ സാങ്കേതിക ജോലികളും ചെയ്തുതരുന്ന 

രാംപ്രകാശ്‌ ഗ്പിയസുഹ്യത്താണ്‌. ചപചാരികതയുടെ പേരിത്മാത്രം അദ്ദേഹ 

ത്തിനും മറ്റെല്ലാവര്‍ക്കും ഈ അവസരത്തിത്‌ നന്ദ! പറയുന്നു. 

സിന്ധു പി.
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ആമുഖം 

എഴുത്ത്‌, വായനകളിലേക്കും ക്രിയകളിലേക്കും വളര്‍ന്നുകൊണ്ട്‌ ഒരു പുതിയ 

ജ്ഞാനം ഉല്‍പാദിപ്പിക്കുമ്പോഴാണ്‌ എഴുതപ്പെട്ട പാഠം പ്രസക്തമായിത്തീരുന്നത്‌. 

ഇങ്ങനെ ഭാഷയില്‍നിന്നു ക്രിയകളിലേക്കു വികസിക്കാനുള്ള ആഖ്യാനത്തിന്റെ ശേഷി 

യാണ്‌ സാഹിത്യമടക്കമുള്ള പാഠങ്ങളെ സമകാലികമാക്കുന്നത്‌. സംസാരം, എഴുത്ത്‌, 

വായന, എന്നിവയെല്ലാം ആഖ്യാനത്തിന്റെ പരിധിയില്‍ വരുന്നു. ഇന്ത്യന്‍ സാംസ്‌കാ 

രിക രാഷ്ട്രീയത്തിന്റെ വര്‍ത്തമാനം ഇന്ന്‌ ഏറ്റവുമധികം സംവാദാത്മകമാവുന്നത്‌ 

ആഖ്യാനത്തെ മുന്‍നിര്‍ത്തിയാണ്‌. ആഖ്യാനത്തിന്റെ ്രിയാത്മകശേഷിയാണ്‌, ആഖ്യാ 

നവും അതിന്റെ വക്താക്കളും ഹിംസാത്മകമായി (്രതിരോധിക്കപ്പെടാനുള്ള കാരണ 

ങ്ങളിലൊന്ന്‌. ഘടനാവാദാനന്തര - അധിനിവേശാനന്തര സാഹിത്യം 1970 കള്‍ക്കു 

ശേഷം ഇന്ത്യന്‍ ആഖ്യാനപാരമ്പര്യത്തില്‍ വമ്പിച്ച ദിശാവ്ൃതിയാനം വരുത്തുന്നുണ്ട്‌. 

മതന്യുനപക്ഷങ്ങള്‍, കീഴാളര്‍, ദലിതര്‍, സ്ത്രീകള്‍, ലൈംഗികന്യൂുനപക്ഷങ്ങള്‍ എന്നി 

വര്‍ ആഖ്യാനത്തിന്റെ കേന്ദ്രസ്ഥലങ്ങളിലേക്കു വരികയും നിലവിലുള്ള പ്രതിനിധാന 

വ്യവസ്ഥയെ തകിടംമറിക്കുകയും ചെയ്യുന്നു. ഇത്‌, നിലവിലുള്ള സാമുഹികാവബോ 

ധത്തെ പുതുക്കിപ്പണിയാന്‍ തുടങ്ങിയതോടെയാണ്‌ മേല്‍പ്പറഞ്ഞ വിഭാഗങ്ങള്‍ രാഷ്ട്രീ 

യകര്‍തൃപദവിയിലേക്ക്‌ ര്പവേശിച്ചുതുടങ്ങിയത്‌. രാഷ്ട്രത്തിന്റെ ഗ്രതിനിധാനവ്യവസ്ഥ 

യില്‍നിന്നു പുറന്തള്ളാനാവാത്തവിധം അരികുജനത ഈര്‍ജ്ജം കൈവരിക്കുന്ന 

തിന്റെ ഈ പശ്വാത്തലത്തിലാണ്‌ ആഖ്യാനവും ആഖ്യാതാക്കളും ഹിംസിക്കപ്പെ 

ടുന്നതെന്ന വസ്തുത പ്രധാനമാണ്‌. അതുകൊണ്ട്‌, സാഹിത്യപാഠങ്ങളുടെ സാംസ്‌കാ 

രികവായനകളും പുനര്‍വായനകളും ജനാധിപത്യത്തെ ശക്തിപ്പെടുത്താനുള്ള ഉപാധി 

കളായിക്കുടി മനസിലാക്കേണ്ടതുണ്ട്‌. ഈ നിലക്ക്‌ മലയാളനോവലിലെ കീഴാളസ്വത്വ 

ചരിത്രത്തെക്കുറിച്ചുള്ള പഠനം, നിലവിലെ സാമുഹ്യക്രമത്തെ ്രശ്നവല്‍ക്കരിക്കാനു 

ദ്ദേശിച്ചുകൊണ്ട്‌ തന്നെയുള്ളതാണ്‌. 

പ്ഠനമേഖല 

നാല്‍ നോവലുകളാണ്‌ പ്രധാനമായും പഠനത്തിനായി പരിഗണിക്കുന്നത്‌. നവോ 

ത്ഥാനം മുതല്‍ സമകാലം വരെയുള്ള കാലത്തിനിടയ്ക്ക്‌, സാമൂഹികപരിണാമങ്ങളുടെ 

സവിശേഷ ഘട്ടങ്ങളില്‍ രചിക്കപ്പെട്ട നോവലുകള്‍ എന്ന നിലയ്ക്കാണ്‌ നോവലുക 
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ളുടെ തെരഞ്ഞെടുപ്പ്‌. കീഴാളജീവിതത്തെ അഭിസംബോധന ചെയ്യുന്ന നിരവധി നോവ 

ലുകള്‍ ഈ കാലത്തിനിടയ്ക്ക്‌ ആഖ്യാനം ചെയ്യപ്പെടുന്നുണ്ടെങ്കിലും ്രതിനിധാനസ്വഭാ 

വമുള്ള പാഠങ്ങള്‍ മാത്രമാണ്‌ പരിഗണിക്കുന്നത്‌. സരസ്വതീവിജയം(പോത്തേരി കുഞ്ഞ 

MY, 1893), കറ്റയും കൊയ്ത്തും(ടി. കെ. സി. വടുതല, 1960), പുലയത്തറ(പോള്‍ ചിറക്ക 

രോട്‌, 1962), ചാവൊലി(പി. എ. ഉത്തമന്‍, 2007), എന്നീ നാല്‌ മലയാള നോവലുകളെ 

അടിസ്ഥാനമാക്കിയാണ്‌ ഗവേഷണപ്രബന്ധം രുപപ്പെടുത്തിയിരിക്കുന്നത്‌. സന്ദര്‍ഭാനു 

സരണം ഘാതകവധം(മിസിസ്‌ കോളിന്‍സ്‌, റിച്ചാര്‍ഡ്‌ കോളിന്‍സ്‌, 1887), രണ്ടിടങ്ങ 

ഴി(തകഴി ശിവശങ്കരപ്പിള്ള, 1948), മുക്കണി(ഡി. രാജന്‍, 1987), പെരുമാള്‍പാറ(മാങ്ങാനം 

കുട്ടപ്പന്‍, 2001), ചാവുതുള്ളല്‍(രാജു. കെ. വാസു, 20117), കരിക്കോട്ടക്കരി(വിനോയ്‌ 

തോമസ്‌, 2013) എന്നീ നോവലുകളും ര്രബന്ധത്തില്‍ സൂചിപ്പിക്കപ്പെടുന്നുണ്ട്‌. 

പഠനത്തിന്റെ പ്രസക്തി 

ജനതയുടെ വ്യവഹാരങ്ങളെയും വിനിമയങ്ങളെയും ആവിഷ്കരിക്കാന്‍ സാധി 

ക്കുന്ന ഒരു എഴുത്തുപദ്ധതി എന്ന നിലയില്‍ നോവലെന്ന സാഹിത്യരുപത്തിന്‌ വളരെ 

പ്രാധാന്യമുണ്ട്‌. മലയാള നോവല്‍ചരിത്രം യഥാര്‍ത്ഥത്തില്‍ കേരളത്തിന്റെ സാംസ്‌കാ 

രികചരിത്രത്തിന്റെ തന്നെ പുനര്‍വായനയാണ്‌ എന്ന്‌ മുമ്വേ വിശദീകരിക്കപ്പെട്ടതാണ്‌. 

കൊളോണിയല്‍ ആധുനികതയും പാരമ്പര്യവിച്ചേദവുമാണ്‌ മലയാളത്തില്‍ പുതിയ 

ആഖ്യാനരുപങ്ങള്‍ നിര്‍മിച്ചതെന്നും അതുകൊണ്ടുതന്നെ നോവലടക്കമുള്ള ഗദ്യസാ 

ഹിതൃരൂപങ്ങള്‍, അവ രൂപപ്പെട്ട കാലത്തിന്റെ സ്വഭാവത്തെയും രാഷ്ര്രീയസാഹചര്യ 

ങ്ങളെയും ആന്തരികവല്‍ക്കരിക്കുന്നുവെന്നും കാണാവുന്നതാണ്‌. കൊളോണിയല്‍ 

ആധുനികതയുടെ ്രയോഗരൂപങ്ങള്‍, വ്യവസായസ്ഥാപനങ്ങള്‍, വിദ്യാഭ്യാസസ്ഥാപ 

നങ്ങള്‍, മാധ്യമങ്ങള്‍, നിയമവ്യവസ്ഥ തുടങ്ങിയ പൊതുസംരംഭങ്ങള്‍ എന്നിവയെല്ലാം 

ഏതു വിധത്തിലാണോ സാമൂഹികമായ ഒരു പൊതു ഇടത്തിനു രൂപം നല്‍കിയത്‌, 

അതേ മട്ടില്‍ സാഹിത്യരചനയില്‍ സംവാദാത്മകമായൊരു പൊതു ഇടം രൂപപ്പെടുത്തു 

കയാണ്‌ നോവല്‍സാഹിത്യം ചെയ്തത്‌. ഒരു പുതിയ രാഷ്ട്രീയ നയ്രപഖ്യാപനത്തിന്റെ 

ആഖ്യാാനമെന്ന നിലയില്‍ നോവല്‍ ഉയിര്‍ക്കൊളളുന്നത്‌ അങ്ങനെയാണ്‌, രുപംകൊണ്ടും 

ഉളളടക്കകൊണ്ടും ആധുനികതയുടെ ആശയപരിസരത്താണ്‌ നോവലിന്റെ നില്‍പ്പെ 
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ങ്കിലും ആധുനികതയോടും അതിന്റെ വിവിധ വിചാരമാതൃകകളോടുമുള്ള കലഹവും 

കലമ്പലും, സ്വമേധയാ തന്നെ അതിനകത്തു രുപപ്പെട്ടു എന്നതാണ്‌ നോവലുകളുടെ 

പില്‍ക്കാലവായനകളുടെ പ്രസക്തി. 

മനുഷ്യരുടെ ആഖ്യാനം ചെയ്യപ്പെടാത്ത ചരിത്രവും ജീവിതസംഘര്‍ഷങ്ങളു 

മാണ്‌ എക്കാലത്തെയും നോവലിന്റെ കേന്ദ്രം. ചരിത്രം പുറത്തുനിര്‍ത്തിയ ഒരു ജനത 

ദര്‍ശനപ്പെട്ടത്‌, നോവലുകളിലൂടെയാണ്‌. അതൊരു വലിയ അനുഭവലോകത്തിന്‌ വാതില്‍ 

പണിതു. ആ തുറവിയിലുടെയാണ്‌, സാധാരണമനുഷ്യര്‍ നഗരപാതകളിലേക്കും, ആരാ 

ധനാലയങ്ങളിലേക്കും, സ്വര്‍ഗനരകങ്ങളിലേക്കും സഞ്ചാരമാരംഭിച്ചത്‌. ഈ അര്‍ത്ഥത്തില്‍ 

ബഹുസ്വരതയെ ആന്തരവല്‍ക്കരിച്ച നോവല്‍സാഹിത്യം വൃത്യസ്തരായ മനുഷ്യരുടെ 

ജീവിതത്തിന്‌ അടയാളങ്ങളുണ്ടാക്കി. മനുഷ്യന്റെ ആഹ്ലാദത്തെയും അതിജീവനങ്ങളെ 

യുമെന്നപോലെ അവരുടെ ദാരിദ്യത്തെയും അധ്വാനത്തെയും പീസ്രകളെയും പ്രതിരോ 

ധങ്ങളെയും ദേശത്തെയും ജൈവ്രപകൃതിയെയും വ്യാഖ്യാനിക്കുക വഴി, നോവല്‍ നിറ 

വേറ്റുന്ന രാഷ്ട്രീയധര്‍മത്തെ മുഖവിലയ്ക്കെടുത്തുകൊണ്ടാണ്‌ ഈ പഠനവും വിക 

സിക്കുന്നത്‌. കീഴാളജീവിതം ആവിഷകരിക്കുന്ന നോവലുകള്‍ ഈ നിലയ്ക്ക്‌ ആഴ 

ത്തിലുള്ള ജീവിത സംഘര്‍ഷങ്ങളുടെ കൂടി ആഖ്യാനമാണെന്നും അത്തരം സംഘര്‍ഷ 

ങ്ങള്‍ക്ക്‌ ദൃശ്യതയുണ്ടാക്കുകയെന്നത്‌ ഗ്രതിനിധാനത്തിന്റെ ്രശ്നങ്ങള്‍ക്കു പരിഹാരം 

കാണലാണെന്നുമുള്ളതാണ്‌ ഈ പഠനത്തിന്റെ ്രസക്തി. 

പഠനലക്ഷ്യം 

ഈ പഠനത്തിന്‌ ്രധാനമായും മൂന്ന്‌ ലക്ഷ്യങ്ങളാണുള്ളത്‌. കേരളത്തിന്റെ 

സാംസ്കാരികചരിത്രത്തിന്റെ ഭാവനാത്മകമായ ആഖ്യാനം എന്ന നിലയില്‍, നോവലു 

കളെ വിശകലനവിധേയമാക്കി അവയിലെ ദലിത്‌ സ്വത്വാവിഷ്ികാരമാതൃകകള്‍ കണ്ടെ 

ത്തുക. രണ്ടാമതായി, വ്ൃയത്യസ്തകാലങ്ങളില്‍ ഉണ്ടായിട്ടുള്ള പാഠങ്ങളുടെ ഉള്ളടക്കപര 

മായ സവിശേഷതകള്‍ പരിശോധിക്കുക. മൂന്നാമതും ഏറ്റവും ്രധാനപ്പെട്ടതുമായി, 

തെരഞ്ഞെടുക്കപ്പെട്ട നോവല്‍ ആഖ്യാനങ്ങള്‍ ദലിത്‌ സ്വത്വചരിത്രത്തെ ആവിഷര്‍കരിച്ച 

തെങ്ങനെയെന്നു വിലയിരുത്തുക. ദലിത്‌ സ്വത്വരൂപീകരണത്തിന്റെയും വളര്‍ച്ചയുടെയും 
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ഘട്ടങ്ങളെ നോവലുകളെ മുന്‍നിര്‍ത്തി പരിശോധിക്കുകയും ഈപചാരികചരിത്രത്തിന്റെ 

ഇടര്‍ച്ചകളും തുടര്‍ച്ചകളുമായി അവയെ ബന്ധിപ്പിക്കുകയുമാണ്‌ ഇതുകൊണ്ടുദ്ദേശി 

ക്കുന്നത്‌. 

വ്യത്യസ്തമായ സാമുഹ്യ സാഹചര്യങ്ങളിലെ കീഴാളാവസ്ഥകളെ പ്രതിനിധീ 

കരിക്കുന്ന നോവലുകളെ വൃത്യസ്ത അധ്യായങ്ങളില്‍ അവതരിപ്പിക്കുന്നു. ഉള്ളടക്കപ 

രമായ പൊതുസവിശേഷതയോ, താരതമ്യസാധ്യതയോ ആണ്‌ ഓരോ അധ്യായങ്ങ 

ളിലുമുളള നോവലുകളെ ഒരുമിച്ചുനിര്‍ത്തുന്നതിനുളള മാനദണ്ഡം. ചരിത്രത്തിലെ അഭാ 

വങ്ങളോടുള്ള ്രതിഷേധം എന്ന നിലയ്ക്ക്‌ നോവല്‍ ചെയ്യാന്‍ ശ്രമിക്കുന്ന ഗ്രവൃത്തി 

കളിലാണ്‌ പഠനത്തിന്റെ ഉന്നല്‍. നോവലില്‍ കീഴാളജനതയും അവരുടെ ചരിത്രഭൂമി 

കയും എങ്ങനെ ആവിഷര്‍കരിക്കപ്പെടുന്നു എന്നും, അത്‌ സാമ്ത്രദായിക ചരിത്രാഖ്യാന 

ത്തോട്‌ എത്രമാത്രം അടുത്തും ഇടഞ്ഞുമാണ്‌ നില്‍ക്കുന്നത്‌ എന്നുമാണ്‌ ഈ പ്രബന്ധം 

പൊതുവായി അന്വേഷിക്കാന്‍ ശ്രമിക്കുന്നത്‌. 

പഠനത്തിന്റെ രീതിശാസ്ത്രം 

ദലിത്‌ സനന്ദര്ൃയശാസ്ത്രത്തെ പിന്‍പറ്റിക്കൊണ്ടാണ്‌ ഈ പ്രബന്ധരചന നിര്‍വ്വ 

ഹിക്കുന്നത്‌. ഇതിന്റെ സൈദ്ധാന്തികാടിത്തറയായി പ്രവര്‍ത്തിക്കുന്നത്‌ ഡോ. ബി.ആര്‍. 

അംബേദ്കറുടെ ജ്ഞാനാന്വേഷണങ്ങളാണ്‌. ഹൈന്ദവധര്‍മപദ്ധതിയില്‍ അധിഷ്ഠിത 

മായ ഇന്ത്യന്‍ സാംസ്കാരികവ്യവഹാരങ്ങളെ കണിശവും വസ്തുനിഷ്ഠവുമായ വിമര്‍ശ 

നപദ്ധതി കൊണ്ട്‌ സംവാദമുഖരിതമാക്കാന്‍ അദ്ദേഹത്തിനു സാധിക്കുന്നുണ്ട്‌. ഇന്ത്യ 

യിലെ മത - ജാതി ജീവിതത്തെ ചുഴ്ന്നുനില്‍ക്കുന്ന സുക്ഷമയാഥാര്‍ത്ഥ്യങ്ങളാണ്‌ അത്ത 

രമൊരു വിമര്‍ശനപദ്ധതിയിലേക്ക്‌ അംബേദ്കറെ നയിക്കുന്നത്‌. മത - ജാതി നിരാകര 

ണത്തിലുടെ അദ്ദേഹം മുന്നോട്ടുവെക്കുന്ന ദലിത്രാഷ്്രീയകര്‍തൃത്വം എന്ന സങ്കല്പ 

നം, പനരത്വം എന്ന ആശയം എന്നിവയെ ഈ പ്രബന്ധം കേന്ദ്രപമേയമായി സ്വീകരി 

ക്കുന്നു. അതോടൊപ്പം, അംബേദ്കര്‍ ദര്‍ശനങ്ങളെ ഉപജീവിച്ച്‌ 1970 കള്‍ക്കു ശേഷം 

ശക്തിപ്പെട്ട ദലിത്വിമര്‍ശന പദ്ധതിയുടെ ഇന്ത്യൻപ്രയോക്താക്കളെയും അവരുടെ ദര്‍ശ 

നങ്ങളെയും ഈ പ്രബന്ധം ്പയോജനപ്പെടുത്തുന്നു. ഗെയ്ല്‍ ഓംവേദ്‌, ശരണ്‍കുമാര്‍ 

ലിംബാളെ എന്നിവരുടെ ദലിത്ചിന്തകള്‍ അംബേദ്കര്‍ ദര്‍ശനങ്ങളുടെ ഉപരിപാഠങ്ങള്‍ 
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എന്ന നിലയില്‍ ഗ്രസക്തമാണ്‌. മലയാളത്തില്‍, ഡോ. പ്രദീപന്‍ പാമ്പീരിക്കുന്ന്‌, ഡോ. 

സനല്‍ മോഹന്‍, ഡോ. എ. സി. അജയ്ശേഖര്‍, ജെ, രഘു, ഡോ, എം. ബി, മനോജ്‌, 

സണ്ണി എം. കപിക്കാട്‌, കെ. കെ. കൊച്ച്‌, കെ. കെ. ബാബുരാജ്‌, കെ. എ. സലിംകുമാര്‍ 

എന്നിവരുടെ പഠനങ്ങളെയും ഉപയോഗപ്്പെടുത്തുന്നു. 

പൂര്‍വൃപഠനങ്ങള്‍ 

പ്രബന്ധത്തില്‍ വിശകലനം ചെയ്യപ്പെടുന്ന നോവലുകളില്‍ ചിലത്‌ പഠനങ്ങള്‍ക്കു 

വിധേയമായവയാണ്‌. എന്നാല്‍ അവയുടെ വിശകലനകേന്ദ്രം വ്യത്യസ്തമാണ്‌ എന്നത്‌ 

പ്രബന്ധത്തിന്‌ സാധ്യതയൊരുക്കുന്നു. സരസ്വതീവിജയം എന്ന നോവലിന്‌ ദിലീപ്‌ 

എം. മേനോന്‍ എഴുതിയ “ജാതിയും കൊളോണിയല്‍ ആധുനികതയും - സരസ്വതീവി 

ജയം വീണ്ടും വായിക്കുമ്പോള്‍, കെ. കെ. കൊച്ചിന്റെ “കേരളം മറന്ന സാമൂഹ്ൃപരി 

ഷ്കരണം എന്നീ പഠനങ്ങള്‍ സമഗ്രതകൊണ്ട്‌ ശ്രദ്ധേയമാണ്‌. 

മലയാളത്തിലെ പുലയരുടെ സങ്കടാവസ്ഥ കണ്ടറിഞ്ഞ്‌ അറിവിന്റെ വെളിച്ചം 

നല്‍കി അവരെ പരിഷകരിക്കുക എന്ന ്രബോധനപരമായ ലക്ഷ്യം മുന്നോട്ടുവെക്കുന്ന 

സരസ്വതീവിജയം, യാഥാര്‍ത്ഥ്യം ്രതിനിധാനം ചെയ്യപ്പെടേണ്ടതുണ്ട്‌ എന്ന ആഖ്യാ 

താവിന്റെ ഉത്കണ്ഠയുടെ ്രകാശനമാവാം എന്ന്‌ ദിലീപ്‌ എം. മേനോന്‍ പഠനാരംഭ 

ത്തില്‍ തന്നെ പറഞ്ഞുവെക്കുന്നു. തുടര്‍ന്ന്‌ അദ്ദേഹം നടത്തുന്ന ്രധാനനിരീക്ഷണ 

ങ്ങള്‍ താഴെ ക്രോഡീകരിക്കുന്നു. 

ഒന്ന്‌, മലബാറിലെ പുലയരുടെ വിദ്യാഭ്യാസത്തിനും ഉന്നമനത്തിനും വേണ്ടി 

യുള്ള കുഞ്ഞമ്പുവിന്റെ ്രവര്‍ത്തനങ്ങളുടെ തുടര്‍ച്ചയാണ്‌ സരസ്വതീവിജയം എന്ന 

നോവല്‍. 

രണ്ട്‌, വ്യക്തിപരമായതും തന്റെ പരിതസ്ഥിതിയില്‍ നിന്നു കണ്ടറിഞ്ഞതുമായ 

കീഴാളാനുഭവങ്ങള്‍ എഴുത്തുകാരനെ ഹിന്ദുയിസത്തിനകത്തുള്ള ്രാഹ്മണാധീശ 

ത്വത്തെ വിമര്‍ശിക്കാന്‍ പ്രേരിപ്പിക്കുന്നു. 

മൂന്ന്‌, വിദ്യാധനം സര്‍വ്വധനാല്‍ പ്രധാനം എന്ന തലക്കുറി നോവലിന്റെ മുഖ്യ 

സന്ദേശം വിളിച്ചറിയിക്കുന്നു. നോവലില്‍ കീഴ്ജാതീയരുടെ ക്രിസ്തുമത പരിവര്‍ത്തനം 

വിമോചനത്തിനുള്ള മുഖ്യ്രമേയങ്ങളില്‍ ഒന്നു മാത്രമാണ്‌. 
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നാല്‌, ഹിന്ദുയിസത്തിനുളളിലുളള ആന്തരവിമര്‍ശന സാധ്യതയും കൊളോണി 

യല്‍ വിദ്യാഭ്യാസത്തിലൂടെ കരുത്താര്‍ജ്ജിക്കാനുള്ള പ്രായോഗികവും വിവേക 

പൂര്‍വവുമായ മറുമാര്‍ഗവും തമ്മില്‍ സര്‍ഗാത്മകമായൊരു സംഘര്‍ഷം നിലനിര്‍ത്തുക 

എന്ന ഒത്തുതീര്‍പ്പിനെയാണ്‌ സരസ്വതീവിജയം ്രതിനിധീകരിക്കുന്നത്‌. 

അഞ്ച്‌, നോവലിലുടനീളം പുലയനും നമ്പുതിരിയുടെ സമുദായത്തില്‍നിന്നു 

പുറന്തള്ളപ്പെട്ട സുഭദ്രക്കും പുതുജീവിതം നല്‍കുന്ന പ്രത്യയശാസ്ത്രമായാണ്‌ ക്രിസ്തു 

മതധര്‍മം അവതരിപ്പിക്കപ്പെട്ടിരിക്കുന്നത്‌. ആഖ്യാനത്തിലെ നിര്‍ണായകമായ മുഹുര്‍ത്ത 

ങ്ങളില്‍ വിമോചനത്തിന്റെ ഉപകരണങ്ങളായും അഭയസ്ഥാനങ്ങളായും പാതിരിമാര്‍ 

പ്രത്യക്ഷപ്പെടുന്നു. എന്നിട്ടും ക്രിസ്തുമതം ഒരു അസ്പഷ്ടസാന്നിധ്യമായി നിലകൊ 

ളളുന്നു. അതിന്റെ സിദ്ധികള്‍ക്കപ്പുറം അതിന്റെ വിശ്വാസമോ പ്രത്യയശാസ്ത്രമോ വിസ്ത 

രിക്കപ്പെടുന്നില്ല. 

ആറ്‌, ക്ലാസിക്കല്‍ ഗ്രന്ഥങ്ങളായ മഹാഭാരതം, കൃഷ്ണചരിതം മുതലായ കൃതി 

കളില്‍നിന്നുള്ള ഉദ്ധരണികള്‍ എല്ലാ അധ്യായങ്ങളുടെയും പ്രാരംഭത്തിലും അന്ത്യ 

ത്തിലും ചേര്‍ത്തിരിക്കുന്നത്‌, അവ പ്രതിനിധാനം ചെയ്യുന്ന മഹാപാരമ്പര്യത്തെ തന്നെ 

തകര്‍ത്തു കളയാനുള്ള പീരങ്കികളായിട്ടാണ്‌. 

ഏഴ്‌, ഹൈന്ദവപാരമ്പര്യത്തിന്റെ മര്‍ദ്ദകസ്വഭാവം തിരിച്ചറിയുന്നതോടൊപ്പം, അതി 

നകത്തെ പാരമ്പര്യങ്ങളുടെ ബഹുഭാവം എഴുത്തുകാരന്‍ കണ്ടറിയുന്നു. കീഴ്ജാതി 

ക്കാര്‍ക്കു പാരമ്പര്യത്തില്‍നിന്നു മോചനം സാധ്യമാണ്‌. കൊളോണിയല്‍ സാന്നിധ്യ 

ത്തിനും ക്രിസ്തുമതത്തിനും ഇതു നല്‍കാന്‍ കഴിയും. അതേസമയം ധ്യാനവും ആത്മ 

വിചിന്തനവും വിമര്‍ശനാത്മകപാരമ്പര്യവും അവരുടെ വഴികളല്ല. പാരമ്പര്യങ്ങളുടെ 

വിരുദ്ധനിലയെപ്പറ്റി ബോധ്യങ്ങളുണ്ടാക്കാമെങ്കിലും അതിനെ സ്വന്തം വീണ്ടെടുപ്പിനായി 

ഉപയോഗിക്കാന്‍ അയാള്‍ക്കു സാധിക്കുന്നില്ല. ഒന്നുകില്‍ ഹിന്ദുയിസത്തിനുള്ളില്‍ ശാശ്വ 

തമായൊരു ഉഭയസ്വത്വത്തിലേക്ക്‌ അയാള്‍ നീക്കിനിര്‍ത്തപ്പെടുന്നു, അല്ലെങ്കില്‍ 

അതില്‍നിന്നു പുറത്തുകടന്നു കൊളോണിയല്‍ ആധുനികതയുടെ കുടുതല്‍ മെച്ചപ്പെട്ട 

ഒരു വാസസ്ഥലിയിലേക്ക്‌ അയാള്‍ക്കു കടന്നുവരാം. എന്നാല്‍ ഒരു സവര്‍ണന്‍ ഹിന്ദു 
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മതത്തിനുള്ളില്‍ തന്നെയാണ്‌ പുനര്‍ജന്മം സാധ്യമാവുന്നത്‌. അവിടെ അയാള്‍ക്കു 

കാരുണ്യം എന്തെന്നറിയുവാനും അധികാരത്തിന്റെ (പതിസന്ധിയെ ജ്ഞാനഭക്തി 

കൊണ്ടു മറികടക്കാനും കഴിയുന്നു. ഈ മട്ടിൽ പാരമ്പര്യവും പാരമ്പര്യങ്ങളും തമ്മി 

ലുള്ള വൈരുദ്ധ്യാത്മക ബല്രപയോഗത്തെ കുഞ്ഞമ്പു നോവലില്‍ പരമാവധി പ്രയോ 

ജനപ്പെടുത്തുന്നു. 

സരസ്വതീവിജയത്തിന്‌ മലയാളത്തിലുണ്ടായ ഏറ്റവും സമഗ്രമായ പഠനം എന്ന 

നിലയ്ക്കാണ്‌ ഇത്രയും വിശദീകരിച്ചത്‌. ദിലിപ്‌ എം. മേനോന്റെ പഠനത്തോട ആശയത 

ലത്തില്‍ ചേര്‍ന്നു നിന്നുകൊണ്ട്‌ തന്നെ നോവലിനെ ദലിത്‌ സ്വത്വനിര്‍മിതിയെ വിശക 

ലനം ചെയ്യുന്നതിലാണ്‌ ഈ പഠനം ഈന്നുന്നത്‌. അതുകൊണ്ടുതന്നെ കെ. കെ. 

കൊച്ചിന്റെ പഠനത്തെയാണ്‌ ഈ (പ്രബന്ധം സൈദ്ധാന്തികാടിത്തറയായി കാണുന്നത്‌. 

എന്നാല്‍ അദ്ദേഹത്തിന്റെ പഠനത്തില്‍ നിന്നു വ്ൃത്യസ്തമായി, മരത്തന്‍, കുബേരന്‍ 

നമ്പൂതിരി, സുഭ്രദ തുടങ്ങി ര്രധാനരും അ്രധാനരുമായ കഥാപാത്രങ്ങളുടെ പാത്ര 

സൃഷ്ടിയെ മുന്‍നിര്‍ത്തുന്ന സ്വത്വാന്വേഷണങ്ങളിലാണ്‌ ഈ പ്രബന്ധം ഈന്നുന്നത്‌. 

അജ്ഞാതദേശങ്ങളുടെ ആഖ്യാനങ്ങള്‍ എന്ന പുസ്തകത്തില്‍ (ചിന്ത പബ്ദിഷേ 

ഴ്സ്‌, തിരുവനന്തപുരം, 2012) ) സരസ്വതീവിജയത്തെ മുന്‍നിര്‍ത്തി കീഴാളന്‍ ഒരു സുവി 

ശേഷം എന്ന പഠനമുണ്ട്‌. വികടോറിയന്‍ സദാചാരബോധം രൂപപ്പെടുത്തിയ ആഖ്യാതാ 

വിന്റെ സ്വത്വത്തെ ഈ പഠനം വിശകലനംചെയ്ുന്നു. സുഭദ്ര സരസ്വതി എന്നിവരെ 

വാഴ്ത്തുമ്പോള്‍ കുമ്പയുടെ കീഴാളസ്വത്വം, സംസ്കാരശൂന്യവും, സത്യസന്ധതയില്ലാ 

ത്തതുമായി അവതരിപ്പിക്കുന്നതിനെ ഉദാഹരണമായി ചുണ്ടിക്കാണിക്കുകയും ചെയ്യുന്നു. 

പി. കെ. രാജശേഖരന്റെ അന്ധനായ കദവ്വം: മലയാള നോവലിഒന്റ്‌ നുറുവര്‍ഷ 

ങ്ങള്‍ (2002), ഷാജി ജേക്കബിന്റെ നോവല്‍: ചരിത്ത്തിമന്റ്‌ പാഠഭേദം (2003), ടി.കെ. 

അനില്‍കുമാറിന്റെ മലയാളസാഹിത്യ ത്തിരല കിഴാളപരിദ്രപകഷ്യം (2004) എന്നീ പുസ്ത 

കങ്ങളില്‍ സരസ്വതീവിജയത്തെ കുറിച്ചുള്ള പഠനങ്ങളുണ്ടെങ്കിലും മതംമാറ്റം ദലിത്സ്വത്വ 

ത്തിന്റെ വളര്‍ച്ചയില്‍ ഇടപെട്ടതിനെ വിശകലനംചെയ്യുന്നതിലല്ല ഈ പഠനങ്ങളുടെ 

ഈന്നല്‍. 
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ചാവാലിയെ കേന്ദ്രീകരിച്ചു പുറത്തുവന്ന പഠനങ്ങളില്‍, സ്റ്റാര്‍ലെറ്റ്‌ മാത്യു 

എഡിറ്റ്‌ ചെയ്ത സ്ഥലാവിഷ്കരണം മലയാളനോവലിത്‌ (201%) എന്ന കൃതിയില്‍ 

ഡോ.കെ. കെ. ശിവദാസ്‌ എഴുതിയ സ്ഥലഭാവനയും വിന്യസനവും ദലിത്‌ നോവലുക 

ളില്‍ (2010) എന്ന പഠനം എടുത്തുപറയേണ്ടതാണ്‌. നോവലിലെ ചരിത്രപരവും പുരാ 

വൃത്തപരവും ഭാവനാത്മകവുമായ ദലിത്‌ ഇടങ്ങളെക്കുറിച്ചുളള സുക്ഷ്മനിരീക്ഷണ 

ങ്ങള്‍ ഈ പഠനത്തിലുണ്ട്‌. എന്നാല്‍ കീഴൊതുക്കപ്പെട്ട ജാതിവിഭാഗങ്ങള്‍ ദലിത്സ്വത്വ 

ബോധത്തിലേക്ക്‌ പതുക്കെ പ്രവേശിക്കുന്നതിന്റെ പശ്ചാത്തലമായി ഈ സ്ഥലരാശി 

എങ്ങനെ മാറിത്തീരുന്നു എന്നതിലാണ്‌ ഈ പ്രബന്ധത്തിലെ ചാവൊലിയെക്കുറിച്ചുള്ള 

പഠനം ഈന്നുന്നത്‌. 

ചില ആനുകാലികങ്ങളില്‍ വന്ന നോവല്‍ പഠനങ്ങളിലും ചാവൊലി പരാമർശി 

ക്കപ്പെട്ടിട്ടുണ്. വിജ്ഞാനകൈരളിയില്‍ (2009 ഒകടോബര്‍ ലക്കം) ബി. ആര്‍. സുമേഷ്‌ 

എഴുതിയ ഭാഷ സംസ്കാരത്തെ അടയാളപ്പെടുത്തുമ്പോള്‍ എന്ന പഠനത്തിലും മാധ്യമം 

ആഴ്ചപ്പതിപ്പില്‍(2009 ഒകടോബര്‍ 2 ഠാംവാരം) ഡോ. സി. ആര്‍. പ്രസാദ്‌ എഴുതിയ 

“ഭാഷ ശരിയായ സമരായുധമാണ്‌' എന്ന പഠനത്തിലും “ചാവൊലി” യിലെ പ്രാദേശിക 

ഭാഷയുടെ ്രതിരോധസ്വഭാവത്തെക്കുറിച്ച വിശദീകരിക്കുന്നു. മലയാളം ലിറ്റററി സര്‍വ്വെ 

ത്രൈമാസികയില്‍ (20% ജനുവരി-മാര്‍ച്ച്‌) മല്ലിക. എ. നായര്‍ എഴുതിയ Loss of Language 

and Language ot Loss എന്ന പഠനത്തിലും ചാവൊലിയിലെ ഭാഷ ഒരു സാംസ്കാരികോ 

പാധി എന്ന നിലയില്‍ പ്രവര്‍ത്തിക്കുന്നതെങ്ങനെ എന്നു വിലയിരുത്തുന്നു. 

കറ്റയും കൊയ്ത്തും(1960), പുലയത്തറ(1962) എന്നീ നോവലുകളെക്കുറിച്ച്‌ സമ 

ഗ്രമായ പഠനങ്ങള്‍ നടന്നിട്ടില്ല. എസ്‌. ആര്‍ ചന്ദ്രമോഹന്‍ എഴുതിയ ഡെര്‍ജ്ഡ്‌ ഓഫ്‌ ദ 

ഫെയ്ല്‍ഡ്‌ എന്ന ഇംഗ്ലീഷ്‌ പുസ്തകത്തില്‍(റെയ്വന്‍ പബ്ലിക്കേഷന്‍സ്‌, തിരുവനന്ത 

പുരം, 2013) ആദ്യകാല ദലിത്നോവലുകളുടെ മാതൃകകള്‍ എന്ന നിലയില്‍ ഈ രണ്ടു 

നോവലുകളെയും പരിചയപ്പെടുത്തുന്നു. 

്രബന്ധരുപരേഖ 

അഞ്ച്‌ അധ്യായങ്ങളും ആമുഖവും ഉപസംഹാരവും അടങ്ങുന്നതാണ്‌ 

്രബന്ധത്തിന്റെ ഉള്ളടക്കം. ഒന്നാം അധ്യായം, കീഴാളതയും ദലിതത്വവും എന്ന 
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പേരിലാണ്‌ അവതരിപ്പിക്കുന്നത്‌. കീഴാളസ്വത്വം എന്ന പരികല്‍പ്പനയെ വിശദീകരിക്കാനും 

കേരളത്തിന്റെ സാമുഹിക സന്ദര്‍ഭത്തില്‍ അതിനെ വിശകലനം ചെയ്യാനുമുള്ള ശ്രമമാ 

ണ്‌ ഈ അധ്യായത്തില്‍ നടത്തുന്നത്‌. രണ്ടുമുതല്‍ അഞ്ചുവരെയുള്ള അധ്യായങ്ങള്‍ 

നോവലുകളുടെ വിശകലനമാണ്‌. 

രണ്ടാം അധ്യായം, മതംമാറ്റവും ദലിത്‌ അവസ്ഥാന്തരങ്ങളും എന്ന പേരി 

ലുള്ളതാണ്‌. ഈ അധ്യായത്തില്‍ കേരളീയനവോത്ഥാനമെന്ന ആശയം ഒരു കീഴാള 

പക്ഷദര്‍ശനത്തിന്റെ ആദ്യാങ്കുരങ്ങളാവുന്നത്‌ എങ്ങനെയെന്നും മതവിമര്‍ശനം, സമു 

ദായവല്‍ക്കരണം തുടങ്ങിയ ജാതിവിരുദ്ധമായ ആശയപദ്ധതികള്‍ അതിനു ത്വരകമായി 

വര്‍ത്തിക്കുന്നതെങ്ങനെ എന്നും വിശദീകരിക്കുന്നു. അക്കാലത്തു സക്രിയമായിത്തീര്‍ന്ന 

മതപരിവര്‍ത്തന - മതാരോഹണ പ്രകിയകളാണ്‌ യഥാര്‍ത്ഥത്തില്‍ ജാതിയെയും 

അതിനെ പരിചരിക്കുന്ന മതാത്മകമൂല്യങ്ങളെയും സംവാദത്തിലെടുക്കാനുള്ള പ്രേരക 

ശക്തിയായിത്തീര്‍ന്നത്‌ എന്ന വാദത്തെ സ്വീകരിച്ചുകൊണ്ടാണ്‌ ഈ അധ്യായം വിക 

സിപ്പിക്കുന്നത്‌. കീഴാളജനതയുടെ മതാരോഹണം അവരുടെ ജാതിജീവിതത്തെയും 

അതിന്റെ അനുഭവലോകത്തെയും എങ്ങനെ അഭിസംബോധന ചെയ്തുവെന്നും മതപരി 

വര്‍ത്തനപ്രകിയ, ഒരു ്രതിരോധമാതൃകയായി എങ്ങനെ ഏറ്റെടുക്കപ്പെട്ടുവെന്നും സര 

സ്വതീവിജയം എന്ന നോവലിനെ മുന്‍നിര്‍ത്തി വിശകലനംചെയ്യുന്നു. ജാതിവിരുദ്ധത 

യെന്ന ആശയത്തിന്റെ ഗ്രക്ഷേപണത്തിന്‌ മതത്തെ ഒരു ഉപകരണമായി സ്വീകരിക്കു 

കയും ദലിത്സ്വത്വം എന്ന സങ്കല്പനത്തിന്‌ ആദ്യമാതൃക തീര്‍ക്കുകയും ചെയ്യുന്ന 

ഒരാഖ്യാനമായി സരസ്വതീവിജയം മാറുന്നതെങ്ങനെ എന്നു വിശദീകരിക്കാനാണ്‌ ഈ 

അധ്യായം ശ്രമിക്കുന്നത്‌. 

ദലിതരും രാഷ്ട്രീയകര്‍തൃത്വവും എന്ന മുന്നാം അധ്യായം ടി.കെ.സി വടുത 

ലയുടെ കറ്റയും കൊയ്ത്തും (1960) എന്ന നോവലിനെ മുന്‍നിര്‍ത്തിയുള്ളതാണ്‌. കൃഷി 

പ്പണി തൊഴിലായി സ്വീകരിച്ച പുലയജനത തൊഴിലിടങ്ങളില്‍ അനുഭവിക്കുന്ന 

സംഘര്‍ഷങ്ങളും ര്രതിരോധ്രപസ്ഥാനങ്ങളുടെ ആവിര്‍ഭാവവുമാണ്‌ ആഖ്യാനത്തിന്റെ 

്രധാനകേന്ദ്രം. കമ്യൂണിസ്റ്റ്ര്രസ്ഥാനങ്ങളടക്കം, പുതുമാനവിക ബോധത്തെ 

മുന്‍നിര്‍ത്തുന്ന ആധുനികദര്‍ശനപദ്ധതികള്‍ ജാതിയെ നോക്കിക്കണ്ടതെങ്ങനെ എന്ന 
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തിനെ സംബന്ധിച്ച ഒരു രാഷ്ട്രീയസംവാദം ഈ നോവല്‍ മുന്നോട്ടുവെക്കുന്നു. ഇന്നും 

സജീവമായി നില്‍ക്കുന്ന വര്‍ഗ - ജാതി സംവാദത്തെ അഭിസംബോധന ചെയ്യുന്നു 

എന്നത്‌ നോവലിനെ സമകാലികമാക്കുന്നു. തകഴിയുടെ രണ്ടിടങ്ങഴി എന്ന നോവല്‍ 

ആഖ്യാനം ചെയ്യുന്ന ദേശഭാവനയില്‍നിന്ന്‌ കറ്റയും കൊയ്ത്തും എങ്ങനെ വ്യത്യസ്ത 

മാവുന്നു എന്നും സാന്ദര്‍ഭികമായി ഈ അധ്യായത്തില്‍ അന്വേഷിക്കുന്നു. 

നാലാംഅധ്യായമായ ദലിത്സ്വത്വവും ആധുനികപരത്വവും എന്ന അധ്യായം 

പോള്‍ ചിറക്കരോടിന്റെ പുലയത്തറ എന്ന നോവലിനെ കേന്ദ്രീകരിച്ചുള്ളതാണ്‌. കുട്ട 

നാട്ടിലെ കര്‍ഷകത്തൊഴിലാളികളായ പുലയജനതയുടെ ജീവിതാവിഷ്കാരമാണ്‌ പുല 

യത്തറ. 1962 ലാണ്‌ നോവലിന്റെ രചനയെങ്കിലും ഫ്യൂഡല്‍ ഉല്‍പാദകഘടനയുടെ അവ 

സാനഘട്ടത്തെയും കീഴാളജനതയുടെ മതപരിവര്‍ത്തനസന്ദര്‍ഭത്തെയുമാണ്‌ നോവല്‍ 

കാലപരമായി അഭിസംബോധന ചെയ്യുന്നത്‌. എന്നിരുന്നാലും സാഹിതൃത്തിലെ ആധു 

നികതയുടെ ഘട്ടത്തില്‍ സവിശേഷമായി ചര്‍ച്ച ചെയ്യപ്പെട്ട അസ്തിത്വദര്‍ശനത്തെയും 

പൈങ്കിളി സാഹിത്യത്തിന്റെ പ്രവണതകളെയും കയ്യൊഴിഞ്ഞുകൊണ്ട്‌ പുലയത്തറ ഒരു 

വിച്ഛേദത്തെ സൂചിപ്പിക്കുന്നതെങ്ങനെ എന്നും ഈ അധ്യായം അന്വേഷിക്കുന്നു. 

ദേശങ്ങളും ഭാവനാദേശങ്ങളും എന്ന അഞ്ചാം അധ്യായം ദലിത്‌ നോവലിന്റെ 

വര്‍ത്തമാനത്തെയാണ്‌ അന്വേഷണകേന്ദ്രമാക്കുന്നത്‌. ്രതിരോധ്രസ്ഥാനങ്ങളുടെയും 

സിവില്‍നിയമങ്ങളുടെയും ധാരാളിത്തത്തിലും ദലിത്ജനത വാസസ്ഥലത്തിനുവേണ്ടി 

സമരം ചെയ്തുകൊണ്ടിരിക്കേണ്ടി വരുന്ന സമകാലസന്ദര്‍ഭത്തെയാണ്‌ വര്‍ത്തമാനകാ 

ല ദലിത്നോവലുകളില്‍ ചിലവ ആവിഷര്‍കരിക്കുന്നത്‌. പി. എ ഉത്തമന്റെ ചാവൊലി 

എന്ന നോവലിനെ മുന്‍നിര്‍ത്തി ദലിത്ഇടങ്ങളുടെ അഭാവത്തെയും ആവിര്‍ഭാവത്തെയും 

കണ്ടെടുക്കാനുള്ള ്രമമാണ്‌ ഈ അധ്യായം. അന്വേഷണങ്ങളിലൂടെ എത്തിച്ചേര്‍ന്ന 

നിഗമനങ്ങളും കണ്ടെത്തലുകളും തുടര്‍ന്ന്‌ ക്രോഡീകരിക്കുന്നു. ്രബന്ധരചനയ്ക്കു 

സഹായകമായ പുസ്തകങ്ങളുടെ സുചികയും ഉള്‍പ്പെടുത്തുന്നു. 
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അധ്യായം ഒന്ന്‌ 

കിഴാളതയും ദലിതത്വവും 

1.1 കീഴാളതയും കീഴാള പഠനവും 

കീഴാളത, ദലിതത്വം എന്നീ സങ്കല്പനങ്ങളെ കേരളത്തിന്റെ സാംസ്കാരികപ 

രിസരത്തിനകത്തുവച്ചു വിശദീകരിക്കാനുള്ള ശ്രമമാണ്‌ ഈ അധ്യായം. ഇന്ത്യയില്‍ 

കീഴാളപഠനങ്ങള്‍ ആരംഭിക്കുന്നത്‌ 1980 കള്‍ക്കു ശേഷമാണ്‌. ഇറ്റലിയിലെ രാഷ്ട്രീയ - 

സാംസ്കാരിക - സാമുഹികചരിത്രത്തെ സംബന്ധിച്ച്‌ ഗ്രാംഷി അവതരിപ്പിച്ച കീഴാള 

സാമൂഹ്യവിഭാഗങ്ങള്‍ എന്ന സങ്കല്പനമാണ്‌ പില്‍ക്കാല ഇന്ത്യന്‍ കീഴാളപഠനങ്ങളുടെ 

പ്രചോദനമായിത്തീര്‍ന്നത്‌. 1948 - 1951ല്‍ പ്രസിദ്ധീകൃതമാവുന്ന ഗ്രാംഷിയുടെ ജയില്‍ക്കു 

റിപ്പുകളിലാണ്‌ ‘കീഴൊതുക്കപ്പെട്ട സാമൂഹ്യവിഭാഗങ്ങളുടെ എഴുതപ്പെടാത്ത ചരിത്രം” 

ലക്ഷ്യമാക്കികൊണ്ട്‌ ഗ്രാംഷി ഇങ്ങനെയൊരു സങ്കല്പനം അവതരിപ്പിക്കുന്നത്‌'. ഭരണ 

കൂടം, വര്‍ഗം, പിതൃ - അധികാരവ്യവസ്ഥ, ലിംഗപദവി, വംശം തുടങ്ങിയവയുടെ പേരില്‍ 

രൂപപ്പെടുന്ന അധീശാധികാരത്തിനുകീഴില്‍ നില്‍ക്കേണ്ടിവരുന്ന ജനത എന്ന അര്‍ത്ഥ 

ത്തിലാണ്‌ കീഴൊതുക്കപ്പെട്ടവര്‍ എന്നദ്ദേഹം പ്രയോഗിക്കുന്നത്‌. കീഴാളത, ചരിത്രപ 

രവും സാമ്പത്തികവും സാമൂഹികവും സാംസ്കാരികവുമായ ഘടകങ്ങളാലാണ്‌ നിര്‍ണ 

യിക്കപ്പെടുന്നതെന്ന ഗ്രാംഷിയന്‍നിലപാടിനെ പിന്തുടര്‍ന്നുകൊണ്ടാണ്‌ ഇന്ത്യന്‍ കീഴാ 

ളതയും നിര്‍വചിക്കപ്പെടുന്നത്‌. 

രണജിത്ത്‌ ഗുഹ എഡിറ്റ്‌ ചെയ്ത കീഴാളപഠനങ്ങളുടെ പരമ്പര 1982 ല്‍ ഗ്രസി 

ദ്ധീകരിക്കാനാരംഭിച്ചു. ദേശീയ - ഉപരിവര്‍ഗ ചരിത്രവിജ്ഞാനീയം തിരസ്കരിച്ച സാധാ 

രണക്കാരുടെ ചരിത്ര - രാഷ്്രീയങ്ങളെ വീണ്ടെടുക്കുക എന്ന ലക്ഷ്യമാണ്‌ താഴേക്കിട 

യിലുള്ളവരുടെ ചരിത്രം എന്ന സങ്കല്പനത്തിലൂടെ കീഴാളപഠനങ്ങള്‍ മുന്നോട്ടുവെച്ച 

ത്‌. യൂറോപ്പും അമേരിക്കയും ഇന്ത്യന്‍ ഉപരിവര്‍ഗവും രൂപപ്പെടുത്തിയ ദേശീയചരിത്ര 

വിജ്ഞാനീയത്തിന്‌ കീഴൊതുക്കപ്പെട്ട വിഭാഗങ്ങളെ ്പതിനിധീകരിക്കാന്‍ കഴിവില്ലെന്ന്‌ 
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രണജിത്‌ ഗുഹ നിരീക്ഷിക്കുണ്ട്‌. കീഴാളതയെ ഒരു സങ്കല്‍പനമായി ഇന്ത്യയുടെയും 

സത്തേഷ്യയുടെയും ചരിത്രവിജ്ഞാനീയത്തില്‍ സ്ഥാപിക്കാന്‍ കീഴാളപഠനങ്ങള്‍ക്കു 

കഴിഞ്ഞു. അതുകൊണ്ട്‌ നിലവിലെ ചരിത്രരചനാപദ്ധതികളെ തന്നെ അഴിച്ചുപണിയേ 

ണ്ടതിന്റെ ആവശ്യകതയിലും പുതിയ ചരി്രരചനാരീതിശാസ്ത്രം രൂപീകരിക്കുന്നതി 

ലുമായിരുന്നു അതിന്റെ ആദ്യകാല ന്നല്‍്‌. അതോടൊപ്പം ഇന്ത്യൻന്‍ദേശീയതയുടെ 

മതാത്മകതയെയും അതിന്‌ അഭിസംബോധന ചെയ്യേണ്ടിവന്നു. അതോടെ, ്രാഹ്മണി 

ക്കലായ സാമുഹ്യ- സാംസ്കാരിക - നൈതിക ശ്രമങ്ങള്‍ക്കു കീഴില്‍നിന്ന അസ്പ്യൃ 

ശൃര്‍, മതന്യുനപക്ഷ വിഭാഗങ്ങള്‍, എന്നിവരും കീഴാളപഠനങ്ങളുടെ കേന്ദ്രത്തില്‍വന്നു. 

കീഴാളപഠനങ്ങള്‍ അധിനിവേശാനന്തരപഠനങ്ങളോട്‌ ചേര്‍ന്നുനില്‍ക്കുന്ന പുതിയ സാഹ 

ചര്യത്തില്‍ കീഴാളം എന്ന സംജ്ഞ ഉപയോഗിക്കപ്പെടുന്നത്‌, വര്‍ഗം, ജാതി, പ്രായം, 

ലിംഗപദവി, തൊഴില്‍ തുടങ്ങിയവയുടെ പേരില്‍ കീഴൊതുക്കപ്പെടുന്നവര്‍ എന്ന അര്‍ത്ഥ 

ത്തിലാണ്‌. 

ഇന്ത്യന്‍ സന്ദര്‍ഭത്തില്‍ കീഴാളപഠനങ്ങളെ നിര്‍ണയിച്ച മതാത്മകഘടനയെപ്പറ്റി 

കീഴാളപഠനത്തിന്റെ വക്താക്കള്‍ സൂചിപ്പിക്കുന്നുണ്ട്‌. 

ഇന്ത്യന്‍ ദേശീയവാദത്തി൭൯ വിമര്‍ശനമമന്ന നിലക്ക്‌ ആരഭിച്ച പദ്ധതി ലോക 

മമമ്വാടും ചര്്തരചനാരിതി, രാഷ്(ടീയന്ിദ്ധാന്തം, സ്ര്തീവാദം, കര്‍ഷകമത്താഴിലാള! 

പഠനങ്ങള്‍, രവദ്യത്തി൯ സാമൂഹ്യശാസ്ത്രം, ശാസ്ത്രപഠനങ്ങള്‍, നരവംശശാസ്ത്രം 

നിയമചഠനങ്ങള്‍ ജന്റപിയസംസ്കാരം/മാധ്യമം/സിനിമ എന്നിങ്ങനെ ഒട്ടേറെ 

മഖലകള ആഴത്തിത്‌ സ്പര്‍ശിക്കുന്നതായ! മാറി. ഈ പ്രഭാവം, തീര്‍ച്ചയായും ഇന്ത്യ 

യില പൊതുജിവിതമത്ത ഇന്ന്‌ ഏറിയാ കുറഞ്ഞോ നിര്‍ണയിക്കുന്ന പുതുരാഷ(ട? 

യ രുപചികരണങ്ങരള വിവരി്ചെടുക്കുന്നതിന്‌ കിഴാളരന്ന സങ്കല്പനത്ത പ്രശ്നമ 

ണ്ഡലമായി വിന്യസിച്ചതുമായ? ബന്ധച്ചെട്ടതാണ്‌. സ്ത്രീവാദം, ജാതിസമമ്ത്യ, ന്യുനപ 

ക്ഷസാമാന്യ മതേതരത്വം നേരിടുന്ന വെല്ലുവിളി, പരിസ്ഥിതി സംവാദങ്ങള്‍, ആഗോള 

വത്ക്കരണത്തിന്&്‌ പശ്ചാത്തലത്തിലെ ദേശീയവാദം തുടങ്ങിയ സംഭവവികാസങ്ങളെ 
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യാണ്‌ ഇവിടെ ഉദ്ദേശിക്കുന്നത്‌. സബ്വാശ്ട്ടേങ്‌ സഡിസ്‌; സ്ര്രീപശ്നം, അല്ലങ്കില്‍ 

ജാതിപ്രശ്നം, അവഗണിച്ചുവെന്ന വിമര്‍ശനം പോല്യം ഉയരുന്നത്‌, അതിമന്റ്‌ ചശ്നമ 

ണ്ഡലത്തില്‍ അത്തരം വാഗ്ദാനങ്ങള്‍ അടങ്ങിയിട്ടമണ്ടന്ന ആശയത്തിന്‌ അടിസ്ഥാ 

നത്തിലാണ്‌'. 

ലോകത്തെ സംബന്ധിച്ചുള്ള വരേണ്യഭാവനകളുടെ വിപരീതങ്ങളെ കണ്ടെടു 

ക്കാനുള്ള ശ്രമമെന്ന നിലയില്‍ കീഴാളപഠനങ്ങള്‍ മുന്നോട്ടുവെക്കുന്ന രാഷ്്രീയമെ 

ന്താണ്‌ എന്നാണ്‌ ഇവിടെ സുസി താരു വിശദീകരിക്കുന്നത്‌. അതിനെ സാധുകരിക്കുന്ന 

രീതിയില്‍, ആധുനിക ഇന്ത്യ ഒരു രാഷ്ട്രമെന്ന നിലയില്‍ അനുഭവിക്കുന്ന ്രതിസ 

ന്ധികളെ, വിശകലനം ചെയ്യുന്നതില്‍ കീഴാളപഠനങ്ങള്‍ പിന്തുടരുന്ന രീതിശാസ്ത്ര 

ത്തെയും അവര്‍ വിശദീകരിക്കുന്നു. 

“മാഷ്ടിയത്തി്റ മേഖലയിലെ ഒരു പിഭര്‍പ്പിലാണ്‌ ്രതിസന്ധി സ്ഥിതി ചെയ്യു 

നനതെന്നാണ്‌ (കിഴാളപഠനങ്ങള്‍,) വാദിക്കുന്നത്‌. ഇതില്‍ ഒരു മണ്ഡലം പരമാധികാര 

CONIA നീതിന്യായ രാഷ്രടീയസ്ഥാപനങ്ങരളക്കുറിക്കുന്നു. താഷ്ടീയ ഗ്രാതിതിധ്യം, 

വ്യക്തികളുടെ അവകാശങ്ങള്‍, പാരത്വം, യുക്തിഭ്രദമാമയാരു പൊതുമണ്ഡലം എന്നി 

ങ്ങ൭ന. മറേ മണ്ഡലമാകഒട്ട, ഇതിന്‌ പുറത്തുള്ളതാണ്‌. ചരിതപരമായി ഇന്ത്യയില്‍ 

ആദ്യത്തെ മണ്ഡലം കുട്ടതലായും വരേണ്യരുടേതാണ്‌. കിഴാളവിഭാഗങ്ങള്‍ ജിവിക്കു 

കയും ഭയക്കുകയും പണിയെടുക്കുകയും സ്നേഹിക്കുകയും ത്യാശിക്കുകയും 

കലാപം നടത്തുകയും ചെയ്യുന്നത്‌ രണ്ടാമത്ത മണ്ഥലത്താല്‍ നിര്‍വ്യചിക്കപ്ചെട്ടിട്ുള്ള 

ബ്വന്ധങ്ങളിലാണ്‌. വൈജ്ഞാനിക്രപവര്‍ത്തനത്തിറെ ദയത്യം ഈ രണ്ടാമത്ത മണ്ഡ 

ലമത്ത സംപ്രത്യയവത്ക്കരിച്ച്‌ ചരി്തപരവ്യം സമകാലികവ്യമായ അരങ്ങുകളില്‍ അത്‌ 

േവര്‍ത്തനന്നിരതമായിരിക്കുന്നത്‌ വളിവാക്കുകളയന്നതാണ്‌' 

ഈ പ്രസ്താവത്തില്‍ കീഴാളപഠനങ്ങള്‍ നിര്‍വ്വഹിക്കാനുദ്ദേശിക്കുന്ന രാഷ്ര്രീ 

യലക്ഷ്യം സ്പഷ്ടമാണ്‌. 
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വര്‍ഗം, ജാതി, പ്രായം, ലിംഗം, പദവി അല്ലെങ്കില്‍ മറ്റേതെങ്കിലും വിധേന വിവിധ 

അച്ചുതണ്ടുകളിലുന്നി ര്രയോഗിക്കപ്പെടുന്നതാണ്‌ അധികാരമെന്ന, ഗ്രാംഷിയന്‍ പ്രചോ 

ദിത സങ്കല്പങ്ങളായ അധീശത്വം, സഖ്യം എന്നിവയെ ഉപയുക്തമാക്കിക്കൊണ്ട്‌ കീഴാ 

ളപഠനങ്ങള്‍ വിശദമാക്കുന്നു”. ഈ സന്ദര്‍ഭങ്ങളിലെല്ലാം ജാതിയെന്ന സംവര്‍ഗത്തിന്റെ 

നിര്‍ണയനശേഷിയെ തിരിച്ചറിയുന്നു എന്നതാണ്‌ കീഴാളപഠനങ്ങളുടെ ധനാത്മകത. 

ദലിത്പഠനമെന്ന മേഖല, കീഴാളപഠനത്തിന്റെ സാംസ്കാരിക ഇടപെടലുകളില്‍ നി 

ന്നുകൂടി ര്‍ജ്ജമുള്‍ക്കൊള്ളുന്നു എന്നു പറയുന്നതിന്റെ സാംഗതൃമിതാണ്‌. 

1.11 ജാതിയും കീഴാളപഠനങ്ങളും 

ജാതിയെയും കീഴാളതയെയും ബന്ധപ്പെടുത്തിക്കൊണ്ട്‌ ഡോ.കെ.എസ്‌ മാധ 

വന്‍ മുന്നോട്ടു വെക്കുന്ന നിരീക്ഷണങ്ങള്‍ ഈ സന്ദര്‍ഭത്തില്‍ പ്രസക്തമാണ്‌. കീഴാ 

ളന്‍ എന്ന പദത്തെ തന്നെ അദ്ദേഹം ഗ്രശ്നവല്‍ക്കരിക്കുന്നു. മുതലിനെ ആളുന്നവന്‍ 

മുതലാളിയും തൊഴിലിനെ ആളുന്നവന്‍ തൊഴിലാളിയും ആകുന്ന മുറയ്ക്ക്‌ കീഴാളരെ 

കീഴായ്മയെ ആളുന്നവര്‍ എന്ന അര്‍ത്ഥത്തിലാണ്‌ സ്വീകരിക്കാനാവുക. മുതലാളി - 

തൊഴിലാളി പ്രയോഗങ്ങളില്‍ ഉല്‍പാദനക്ഷമമായ ഒരു ബന്ധവ്യവസ്ഥയും ഉടമാവകാ 

ശവും സന്നിഹിതമാണ്‌. അതേ സമയം കീഴ്നിലയെ ആളുന്നവര്‍ക്ക്‌ എന്തിനുമുകളി 

ലാണ്‌ ഉടമാവകാശമുളളത്‌ എന്ന ചോദ്യം ഗ്രസക്തമാണ്‌. കീഴോര്‍ എന്ന പദമാണ്‌ 

അതിനു തത്തുല്യമായി അദ്ദേഹം മുന്നോട്ടുവെക്കുന്നത്‌. അതുകൊണ്ട്‌ കീഴാളര്‍ എന്ന 

പദം നിരുക്തിപരമായിത്തന്നെ പ്രശ്നവത്കൃതമാണ്‌ എന്നു സൂചിപ്പിക്കുന്നതോടൊപ്പം 

ജാതിയുടെ ഹിംസാത്മകമായ അനുഭവത്തെ അതു മറച്ചുവെക്കുന്നു എന്നും അദ്ദേഹം 

പറയുന്നു”. ജാതിബന്ധങ്ങളെ അഭിസംബോധന ചെയ്യുന്നതിലുള്ള ഈ പരിമിതി കീഴാ 

ളത എന്ന സങ്കല്പനത്തിന്റെ തന്നെ പരിമിതിയായി മനസ്സിലാക്കികൊണ്ടാണ്‌ ഈ 

പ്രബന്ധം വികസിക്കുന്നത്‌. 

ഇന്ത്യന്‍ ജാതിവ്യവസ്ഥയെ മുന്‍നിര്‍ത്തി കീഴാളപഠനങ്ങള്‍ക്കകത്ത്‌ പാര്‍ഥാ 

ചാറ്റര്‍ജി നടത്തുന്ന ഇടപെടലുകള്‍ ശ്രദ്ധേയമാണ്‌. ്രാഹ്മണ മതത്തിന്റെ നിയമങ്ങ 
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ളെയും സംഹിതകളെയുമാണ്‌ ഇന്ത്യന്‍ കീഴ്ജാതിവിഭാഗങ്ങള്‍ പിന്തുടരുന്നതെന്നും 

അതു വലിയ വൈരുദ്ധ്യാത്മകതയാണെന്നും ഇന്ത്യന്‍ നരവംശശാസ്ത്ര പഠിതാക്കളെ 

മുന്‍നിര്‍ത്തി അദ്ദേഹം പറയുന്നു. വര്‍ഗവിഭജിതസമൂഹത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനത്തില്‍ 

മാര്‍കസിയന്‍ രീതിശാസ്ത്രമുപയോഗിച്ച്‌ ഇന്ത്യന്‍ ജാതിവ്യവസ്ഥയെയും സാമൂഹ്യക്ര 

മങ്ങളെയും പഠിക്കാന്‍ ശ്രമിക്കുന്നുവെങ്കിലും, കീഴാളാനുഭവങ്ങളോടു പക്ഷപാതപര 

മായ ചായ്വു ഗ്രകടിപ്പിക്കുമ്പോള്‍ പോലും തന്റെ പഠനത്തിന്റെ മര്‍മമായി അതിനെ 

പാര്‍ത്ഥ കാണുന്നില്ലെന്ന്‌ ദിലിപ്‌ എം. മേനോന്‍ നിരീക്ഷിക്കുന്നുണ്ട്‌. 

പാരമ്പര്യത്തിന്‌ ആന്തരസ്ഥലത്തിനുള്ളില്‍്തമന്ന കിഴ്ജാതീയര്‍ അനുഭവ? 

ക്കുന്ന സ്ഥാന്ശഭംശത്തിനു മുമ്പിത്‌ പാര്‍ത്ഥാ ചാറ്റര്‍ജ്‌ പിന്തുണക്കുന്ന ബാഹ്യം/ ആന്ത 

രം, ആധുനികത പാരമ്പര്യം എന്ന? ദവന്ധങ്ങള്‍ തകര്‍ന്നുവീഴുന്നു. ആധുനികതയിലേക്ക്‌ 

അവര്‍ കടന്നുവരുന്നത്‌ പാരമ്പര്യത്തിന്റെ ഇടനാഴിയിലുൃകടയാണ്‌. ആ ഇടനാഴിയിലാ 

കട്ട അവര്‍ കിഴാളരോ പുറംജാതിക്കാരോ ആണ്‌. പാരമ്പര്യം എന്ന അന്ുുഭവം ഇവര്‍ക്ക്‌ 

ദൃര്‍ലഭം മാശ്രമല്ല, അരപാപ്യ വ്യമാണ്‌. കൊളോണിയലിസത്തിമന്‍& മാധ്യസ്ഥത്വത്തിലു 

ടയാഞു തങ്ങളെ കിഴ്ച്ചെടുത്തുന്ന ജ്ഞാനത്തിലേക്ക്‌ ചെന്നത്താമമന്ന തോന്നല്‍ 

അവര്‍ക്കുണ്ടായത്‌. 

എന്നു ദിലിപ്‌ എം. മേനോന്‍ ഇതിനെ വിശദീകരിക്കുന്നുണ്ട്‌. ജാതീയ വിവേച 

നമുള്‍പ്പടെയുള്ള അടിച്ചമര്‍ത്തലുകളെ പാര്‍ത്ഥ വേണ്ടത്ര ഗനിക്കുന്നില്ല എന്ന വിമര്‍ശ 

നമാണ്‌ ഈ വിശദീകരണത്തിലുടെ അദ്ദേഹം മുന്നോട്ടു വെക്കുന്നത്‌. അതേസമയം തന്നെ 

പാര്‍ത്ഥയുടെ നിരീക്ഷണങ്ങളെ ഗായത്രി സ്പിവാക്കിനെപ്പോലുള്ള കീഴാളപഠിതാക്കള്‍ 

തിരസ്കരിക്കുന്നു. മാര്‍ക്സിയന്‍ സമീപനം ഇന്ത്യന്‍ രാഷ്ട്രീയ സാമുഹ്യ സാഹചര്യ 

ത്തില്‍ കീഴാളതയെക്കുറിച്ചു പഠിക്കാന്‍ അപര്യാപ്തമാണ്‌ എന്ന ചിന്തയാണ്‌ സ്പിവാക്ക്‌ 

പങ്കുവെക്കുന്നത്‌. വംശം, വര്‍ഗം, മതം, പരത്വം, സംസ്കാരം എന്നിവയിലെ വ്യതിരി 

ക്തത പരിഗണിക്കേണ്ടതാണ്‌ എന്ന വാദം അവര്‍ മുന്നോട്ടു വെക്കുന്നു. ദറിദയുടെ 

അപനിര്‍മാണപദ്ധതിയെയാണ്‌ സ്പിവാക്‌ രീതിശാസ്ത്രമായി ഉപയോഗിക്കുന്നത്‌. കീഴാ 
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ളര്‍ നിശബദരാക്കപ്പെട്ടതിനെയാണ്‌ അവര്‍ പ്രധാനമായും ്രശ്നവല്‍കരിക്കുന്നത്‌. അധി 

നിവേശാനന്തര സാഹിത്യത്തിലെ സ്ത്രീവാദപഠനങ്ങളെ സ്പിവാക ഈ മട്ടില്‍ സമീ 

പിക്കുന്നുണ്ട്‌. കീഴൊതുക്കപ്പെട്ടവര്‍ അവര്‍ക്കുവേണ്ടി സംസാരിക്കാനുള്ള ശേഷി കൈ 

വരിച്ചില്ലെന്നും ചരിത്രാഖ്യാനങ്ങളിലെ ഗ്രതിനിധാനങ്ങളായി മാത്രമാണ്‌ അവര്‍ ദൃശ്യ 

പ്പെടുന്നതെന്നും സ്പിവാക്‌ ചുണ്ടിക്കാണിക്കുന്നു?. 

കീഴാളത എന്ന സങ്കല്പനത്തില്‍ അടങ്ങിയിരിക്കുന്ന ബഹുലതയും നേരത്തെ 

സൂചിപ്പിച്ച അതിന്റെ പരിമിതിയും കണക്കിലെടുക്കുമ്പോള്‍, ഇന്ത്യന്‍ സാഹചര്യത്തില്‍ 

കീഴാളതയെ നിര്‍ണയിക്കുന്ന സുപ്രധാന സംവര്‍ഗം ജാതിയാണെന്നു വ്യക്തമാവു 

ന്നു. അതേ സമയം കീഴാളസ്വത്വം എന്ന പ്രയോഗത്തിനു തുല്യമായോ പകരമായോ 

ജാതിസ്വത്വം എന്ന പദത്തെ ഈ (്പബന്ധം സങ്കല്പനപരമായി പിന്തുടരുന്നില്ല. ജാതി 

യുടെ പേരില്‍ പ്രതിരോധത്തിലാവുകയും അതേസമയം ജാതികേന്ദ്രിതമായ മുല്യഘടന 

യില്‍നിന്നു പുറത്തുകടക്കാനാഗ്രഹിക്കുകയും ചെയ്യുന്ന ജനതയെന്ന അര്‍ത്ഥത്തിലാണ്‌ 

ഇവിടെ ദലിത്‌ എന്ന സംവര്‍ഗത്തെ പരാമര്‍ശിക്കുന്നത്‌. അതുകൊണ്ട്‌ വ്രബന്ധശീര്‍ഷ 

കത്തില്‍ സൂചിപ്പിച്ച കീഴാളസ്വത്വം എന്ന പരികല്‍പ്പനക്കു പകരം ദലിത്സ്വത്വം എന്ന 

പരികല്‍പ്പനയാണ്‌ ഈ പ്രബന്ധത്തില്‍ ഉടനീളം ഉപയോഗിക്കുന്നത്‌. ജാതിപരിപാലന 

ത്തിന്റെ അടിത്തറയായി നിലകൊണ്ട ചാതുര്‍വര്‍ണവ്യവസ്ഥയുടെ ഉള്ളടക്കത്തിലുണ്ടാ 

യിരുന്ന ജാതിവിഭാഗങ്ങളെ സൂചിപ്പിക്കാന്‍ സവര്‍ണ ജാതിവിഭാഗങ്ങള്‍ എന്നും ഈ 

പ്രബന്ധത്തില്‍ ഉപയോഗിക്കുന്നു. 

1.2 ദലിത്വാദം എന്ന ആശയരൂപീകരണം 

ഇന്ത്യന്‍ ജാതിസ്്്രദായത്തിന്റെ ചരിത്രം വ്യക്തമാക്കുന്നത്‌ ജാതി, ചാതുര്‍വര്‍ണ 

വ്യവസ്ഥക്കകത്ത്‌ സ്വയംസ്ഥാപിച്ചവര്‍ക്ക്‌ അന്തസ്സിന്റെയും രന്നത്യത്തിന്റെയും ചിഹ്നവും 

ആ ഘടനക്കു പുറത്തുള്ളവര്‍ക്ക്‌ കീഴൊതുക്കപ്പെടലിന്റെയും, അടിച്ചമര്‍ത്തലിന്റെയും 

ചിഹവുമാണെന്നാണ്‌. ജാതിയെ സംബന്ധിച്ച ഈ വൈരുദ്ധ്യമാണ്‌ അടിസ്ഥാനപര 

മായി ദലിത്വാദം എന്ന സംസ്കാരവിമര്‍ശനപദ്ധതിക്ക്‌ സാധുതയൊരുക്കുന്നത്‌. ജാതിയെ 
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ഒരു പരികല്‍പ്പനയെന്ന രീതിയില്‍ അംബേദ്കര്‍ അഭിസംബോധന ചെയ്യുന്നത്‌ ഈ 

വൈരുദ്ധ്യത്തെ മുന്‍നിര്‍ത്തിക്കൊണ്ടാണ്‌. ഇത്തരമൊരു വിമര്‍ശനപദ്ധതി ഇന്ത്യന്‍സാം 

സ്കാരികതക്കകത്ത്‌ സജീവമായി ഇട പെട്ടുതുടങ്ങുന്നത്‌ 1990 

കളോടെ കീഴാളപഠനങ്ങളുണ്ടാക്കിയെടുത്ത ആഖ്യാനപരിസരത്താണെങ്കിലും അതി 

നുമുമ്പ്‌ തന്നെ അംബേദ്കര്‍ദര്‍ശനങ്ങളുടെ ചുവടുപിടിച്ച്‌ വടക്കേയിന്ത്യയില്‍ ദലിത്പ 

ക്ഷചിന്താപദ്ധതികള്‍ രുപപ്പെട്ടിരുന്നു. ഇതൊരു അക്കാദമികവിമര്‍ശനപദ്ധതിയായി 

അംഗീകരിക്കപ്പെടുന്നതിന്‌ കീഴാളപഠനങ്ങളുണ്ടാക്കിയെടുത്ത സാംസ്‌കാരികാന്തരീക്ഷം 

അനുകൂലമായി എന്നു മാത്രം. 

1.2.1 ദലിത്വാദത്തിന്റെ ദേശീയസന്ദര്‍ഭം 

ഒരു ദേശരാഷ്ട്രമെന്ന നിലയില്‍ ഇന്ത്യ രുപപ്പെട്ടുവരുന്ന 1890 കള്‍ ഇതില്‍ 

നിര്‍ണായകമായിരുന്നു. ദേശീയതയെ സംബന്ധിച്ച്‌ നിരവധി ആശയങ്ങള്‍ ഈ ഘട്ട 

ത്തില്‍ രൂപപ്പെടുന്നുണ്ട്‌. അഭി(പായങ്ങളുടടെയും വിശ്വാസങ്ങളുടെയും വ്യത്യസ്തങ്ങ 

ളായ ശബ്ദങ്ങള്‍ കേള്‍ക്കാന്‍ അലയുന്ന ജനങ്ങളുള്ള ഒരു രാജ്യത്ത്‌ ദേശീയത ഉണ്ടാ 

വ്യകയില്ല എന്നും അങ്ങനെയാന്ന്‌ സാധ്യമാവണമമങ്കില്‍്‌ വ്യത്യസ്തതകമള ചേര്‍ത്തു 

പിടിച്ചമകാണ്ടേ അതു സാധ്യമാവ്യു എന്നും സിസ്റ്റര്‍ നിവേദിത അഭിപ്രായപ്പെടുന്നുണ്ട്‌”. 

ഉത്തരേന്ത്യന്‍ ഭക്തിപ്രസ്ഥാനം രൂപപ്പെടുത്തിയ വരേണ്യമായ ദേശസങ്കല്പം, സാംസ്‌കാ 

രിക ദേശീയവാദത്തിന്റെയും, അഖണ്ഡദേശീയതാവാദത്തിന്റെയും സങ്കല്പങ്ങളെ മുറു 

കെപ്പിടിക്കുകയും സ്ഥാപിക്കാന്‍ ശ്രമിക്കുകയും ചെയ്ത സാമൂഹ്യസന്ദര്‍ഭത്തില്‍ ഈ 

അഭിപ്രായം ഗ്രസക്തമാണ്‌. മുസ്ലീം - ശ്രിസ്ത്യന്‍ വിഭാഗങ്ങളെയും ദലിതരെയും അപ 

രങ്ങളാക്കിവെച്ചുകൊണ്ടാണ്‌ സാംസ്കാരികദേശീയവാദം ഉയര്‍ത്തപ്പെട്ടത്‌ എന്ന്‌ തില 

ക - ഗാന്ധിജി അടക്കമുള്ള ദേശീയ്രപസ്ഥാനങ്ങളുടെ വക്താക്കള്‍ മുന്നോട്ടുവെച്ച ചില 

രാഷ്ട്രീയസമവാക്യങ്ങള്‍ സാക്ഷ്യപ്പെടുത്തുന്നു. സ്വാതന്ത്ര്യസമരത്തിന്റെ ഉച്ചസ്ഥായി 

യില്‍, രാജ്യത്തിന്റെ ഐക്യബോധം കാത്തുസുക്ഷിക്കുന്നതിനുള്ള കുറുക്കുവഴിയായി 

മാ്രമാണ്‌ ഗാന്ധിജിയടക്കമുളളവര്‍, ദലിതരുടെ രാഷ്ട്രീയപ്രാതിനിധ്യത്തെ പരിഗണി 
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ചത്‌ എന്ന്‌ അംബേദ്കര്‍ അഭിപ്രായപ്പെടുന്നുണ്ട്‌. ജാതിയെ ഇന്ത്യന്‍സാഹചര്യത്തിലുള്ള 

ഒരു സവിശേഷ സാമൂഹ്യ്രവണതയായി ഗാന്ധിയടക്കമുള്ളവര്‍ പരിഗണിച്ചില്ല എനന്‌, 

ഗെയില്‍ ഓംവേദ ഇതിനെ മുന്‍നിര്‍ത്തി സൂചിപ്പിക്കുന്നുണ്ട്‌. 

ദകഴഷിണേഷ്യ൯ന്‍ ഉപഭൂഖണ്ഡത്തിന്റെ മാതം സവിശേഷതയായ ഒരു സാമുഹ്യ 

ബഹിഷ്കരണരുപമാണ്‌ ജാതി. അനുഷ്ഠാനപരമായ? അശുദ്ധരായി കണക്കാക്കച്ചെടു 

ന്നുണ്ടെങ്കിലും ഇന്ത്യയിലെ ഒട്ടുമിക്കവാറും കാര്‍ഷികാധ്വാനവും കുലിവേലകളും നിര്‍വ 

ഹിക്കുന്നത്‌ ദലിതരാണ്‌. ജാതി ഒരു സ്ഥമുഹികപരിധ? നിര്‍ണയസംവിധാനമാണ്‌. ഒരാള്‍ 

ജനിച്ചുവീഴുന്നു ജാതി അയാളുടെ താഴിലിമനയും സാമുഹ്യപദവിമയയും നിര്‍ണയിക്കു 

ന്നു. ഇന്ത്യൻസ്പമുഹത്തില്‍ അധീശത്വം പുലര്‍ത്തുന്ന മത്രഥഗന്ഥങ്ങളുടെ -വേദങ്ങള്‍, ധര്‍മ 

ശാസ്രതങ്ങള്‍, ഭഗവത്ഗീത, പുരാണങ്ങള്‍ - അംഗീകാരവും അതിനുണ്ട്‌”. 

ജാതിനിയന്ത്രണത്തിനെതിരായ ഏറ്റവും ശക്തമായ തീര്വപക്ഷപ്രസ്ഥാനം ഉണ്ടാ 

യത്‌ കൊളോണിയല്‍ കാലത്തായിരുന്നു. മഹാരാഷ്ട്രയില്‍ മഹാത്മാ ജ്യോതിറാവു ഫു 

ലെയും തമിഴ്നാട്ടില്‍ പണ്ഡിറ്റ്‌ ജ്യോതിദാസും തുടക്കമിട്ട ഇ.വി. രാമസ്വാമി പെരിയോരും 

ഡോ. അംബേദ്കറും മറ്റു കുറേയേറെ നേതാക്കളും ഇന്ത്യയിലെമ്പാടും വളരെയേറെ 

പ്രവര്‍ത്തകരും അത്‌ മുന്‍പോട്ടു കൊണ്ടുപോയി. ആദ്യകാല ബ്രിട്ടീഷ്‌ പണ്ഡിതരുടെ 

സഹായത്തോടെ ഇവര്‍ക്ക്‌ ജാതിക്ക്‌ ചരിത്രപരവും സാമൂഹികവുമായ ഒരു വ്യാഖ്യാനം 

നല്‍കാന്‍ കഴിഞ്ഞു എന്നും അവര്‍ സൂചിപ്പിക്കുന്നു. ഫ്യൂഡലിസ്ററ്‌ സാമൂഹ്യഘടനക്കക 

ത്തുനിന്നു തന്നെ ജാതിയെ സംബന്ധിച്ച സംവാദങ്ങളും ആഖ്യാനങ്ങളും രൂപപ്പെട്ടു 

തുടങ്ങുന്നത്‌, വടക്കേയിന്ത്യയിലാരംഭിച്ച ഭക്തിഗ്രസ്ഥാനങ്ങളുടെ ചരിത്രം വ്യക്തമാ 

ക്കുന്നു. അവിടെനിന്നു തുടങ്ങി ദേശീയസ്വാതന്ത്രസമരം വരെ നീളുന്ന ഇന്ത്yയൻചരി 

്രത്തില്‍ സംഭവിച്ച നിരവധി സംഘര്‍ഷങ്ങള്‍ ദലിത്പക്ഷീയമായ ഒരു ആലോചനാ 

പദ്ധതിയുടെ സാംഗത്യത്തെ മുന്നോട്ടുവെച്ചു. ഇന്ത്യന്‍ ഫ്യൂഡല്‍ഘടന, ആഭ്യന്തരകല 

ഹങ്ങളിലുടെ രൂപപ്പെട്ട സാംസ്കാരിക ബഹുത്വം, കൊളോണിയല്‍ അധിനിവേശത്തോ 

ടുള്ള ഇന്ത്യന്‍ ചെറുത്തുനില്‍പ്‌, അതിന്റെ ഫ്യൂഡല്‍-ബ്രാഹ്മണിക്‌ മൂല്യങ്ങളോടുള്ള 
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പക്ഷപാതം, സമാന്തരമായ ഭനതികാന്വേഷണങ്ങളുടെ ധാര, കൊളോണിയലിസത്തോട്‌ 

കീഴാള വിഭാഗങ്ങള്‍ പുലര്‍ത്തിയ ധനാത്മകമായ സമീപനം എന്നിവ ഈ മട്ടില്‍ 

ദലിത്വാദത്തിനു പ്രചോദകമായിത്തീര്‍ന്ന സാമുഹ്യസാഹചര്യങ്ങളാണ്‌. 1932ല്‍, പുനാ 

പാകടിന്റെ വേളയില്‍ ഗാന്ധിജിയുടെ കീഴാളവിരുദ്ധത വ്യക്തമായതായും, ഒരു മോറല്‍ 

ബ്ലാകമെയിലിംഗിലുടെ, ദലിതരുടെ രാഷ്്രീയ്പവേശത്തെ അദ്ദേഹം അട്ടിമറിച്ചതായും 

ഗെയ്‌ല്‍ ഓംവെദ്‌ സൂചിപ്പിക്കുന്നുണ്ട്‌. 

1.2.1.1 അംബേദ്കറുടെ ദലിത്‌ ചിന്തകള്‍ 

ഈ പശ്ചാത്തലത്തില്‍ ജാതി-മത കേന്ദ്രിതമായ ഹൈന്ദവജ്ഞാന പദ്ധതി 

കള്‍ക്കെതിരായുള്ള രാഷ്്രീയഅവബോധം എന്ന നിലയിലാണ്‌ ഇന്ത്യന്‍ ദലിത്വാദം 

ശക്തിപ്പെടുന്നത്‌. ഡോ. ബി.ആര്‍. അംബേദ്കര്‍ ദലിത്അവബോധം എന്ന ആശയം 

സൈദ്ധാന്തികമായി അവതരിപ്പിക്കുമ്പോള്‍, അതിന്‌ പുതിയ സ്വതന്ത്ര - ജനാധിപത്യ 

- രാഷ്ട്ര നിര്‍മിതിയുടെ പശ്ചാത്തലമുണ്ടായിരുന്നു. രാഷ്ട്രം നിരവധി പരിമിതികള്‍ക്കി 

ടയിലും ഒരു പുതിയ സങ്കല്പമായിരുന്നു. ജനാധിപതൃത്തിന്റെ ബൃഹത്തായ ഒരു ഭാവ 

നാമണ്ഡലം അംബേദ്കര്‍ ചിന്തയിലുണ്ടായിരുന്നു എന്നതാണ്‌ അതിലെ പ്രാഥമികമായ 

വസ്തുത. ഹൈന്ദവമുല്യങ്ങളുടെയും ധര്‍മങ്ങളുടെയും കെട്ടുപാടുകളില്‍നിന്ന്‌, മനു 

ഷ്യന്‍ എന്ന ഏകസ്വത്വത്തിലേക്കുള്ള പരിണാമമാണ്‌ അദ്ദേഹം വിഭാവന ചെയ്യുന്നത്‌. 

മനുഷ്യന്‍ എന്ന സങ്കല്‍പത്തിന്‌ കൊളോണിയല്‍ഉല്‍പന്നമായ ആധുനികമനുഷ്യന്‍ 

എന്ന അര്‍ത്ഥമാണുള്ളത്‌. ജ്ഞാനോദയകാലത്തിന്റെ പരിണതിയെന്ന നിലയില്‍ ദൈവ 

ത്തിന്‌ അപ്രമാദിത്തസ്ഥാനം നഷ്ടമാവുകയും, ആ സ്ഥാനത്ത്‌ മനുഷ്യന്‍ ഗ്രതിഷ്ഠി 

ക്കപ്പെടുകയും ചെയ്തതിന്‌ അംബേര്‍ദകറുടെ കാലത്തുനിന്ന്‌ മുന്നു നൂറ്റാണ്ടിന്റെ തികച്ച്‌ 

അകലമില്ല. അതേ സമയം, പാശ്ചാത്യമായ ഈ മനുഷ്യസങ്കലല്‍പം മുന്നോട്ടുവെക്കുന്ന 

തുപോലെ ശാസ്ത്രത്തെയും യുക്തിചിന്തയെയും സര്‍വ്വാതിശായിയും സ്വയംപൂര്‍ണ 

വുമായ ജ്ഞാനപദ്ധതികളായി അദ്ദേഹം സ്വീകരിച്ചതുമില്ല. ഇന്ത്യയെ സംബന്ധിച്ച്‌ 

ജാതിയും അതുമായി ബന്ധപ്പെട്ട ്രാഹ്മണിക്കല്‍ മൂല്യങ്ങളുമാണ്‌ അധീശമതവും 
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അധികാരശക്തിയുമായി നിലനിന്നത്‌ എങ്കിലും, തന്റെ തത്വചിന്ത ഇന്ത്യന്‍ മതാത്മ 

കതയിലേക്കാണ്‌ വേരോടിയിരിക്കുന്നത്‌ എന്ന അദ്ദേഹത്തിന്റെ വിശദീകരണത്തിന്‌" 

ആഴത്തില്‍ അര്‍ത്ഥങ്ങളുണ്ട്‌. കോളനീകരണത്തിന്റെ രാഷ്ര്രീയവ്യവഹാരങ്ങള്‍ക്കുള്ളില്‍ 

മാശ്രം സ്ഥാപിക്കാന്‍ കഴിയുന്ന ഒരു തത്വചിന്ത, മതാത്മകമൂല്യങ്ങള്‍ അടിയുറച്ച ഒരു 

സമൂഹത്തില്‍ വിലപ്പോവില്ല എന്ന തിരിച്ചറിവാണ്‌ അംബേര്‍കറുടെ രാഷ്ട്രീയനിലപാ 

ടിന്റെ വ്യതിരിക്തത എന്നു കാണാന്‍ സാധിക്കും. സ്വാതന്ത്രം, സമത്വം, സാഹോദര്യം 

എന്നീ മുല്യങ്ങളിലേക്ക്‌ എളുപ്പത്തില്‍ കടന്നുകയറാന്‍ അദ്ദേഹത്തെ പ്രേരിപ്പിച്ചതും 

മറ്റൊന്നല്ല. “ആധുനിക പൌരന്‍” എന്ന നിലയിലുള്ള ദലിതരുടെ കര്‍തൃത്വത്തെ അംഗീ 

കരിക്കുന്നതുപോലെത്തന്നെ പ്രധാനമാണ്‌ ജാതി - മത മൂല്യങ്ങളാല്‍ നിര്‍ണയിക്ക 

പ്പെട്ട അവരുടെ സാംസ്കാരികപരിസരത്തെ അഭിസംബോധന ചെയ്യുന്നതും എന്ന 

നിലപാടാണ്‌ അത്‌. രാഷ്്രീയസ്വാതന്ത്രയയം പോലെ പരമപ്രധാനമാണ്‌ സാമൂഹ്യസ്വാത 

ന്ത്രവും എന്ന ഈ തിരിച്ചറിവാണ്‌ ദലിത്സ്വത്വത്തെ സംബന്ധിച്ച പില്‍ക്കാല ആലോ 

ചനകളുടെ കേന്ദ്രം. സാമുഹികവ്യും സാംസ്കാരികവ്യും വിദ്യാഭ്യാസചരവ്യും സാമ്പത്തി? 

കവ്യുമമല്ലാമായ സ്വാതന്ത്യവും തുല്യമായ പയരാവകാശങ്ങളും മനുഷ്യാവകാശങ്ങളും 

ഇന്ത്യയില കോടിക്കണക്കായ ജാതിബ്വാഹ്യര്‍ക്ക്‌ അവശ്യമാമണന്നു മനസ്തിലാക്ക? 

അവമര സംഘടിച്ചിക്കുകയും ബ്വോധവത്ക്കരിക്കുകയുമാണ്‌ അംബ്വേദ്കര്‍ ചെയ്തത്‌ 

എന്ന്‌ അജയ്‌ ശേഖര്‍ നിരീക്ഷിക്കുന്നുണ്ട്‌*. പഈരത്വത്തെപ്പറ്റിയുള്ള സംവാദങ്ങള്‍ക്ക്‌, 

മതാത്മകമായ ഒരു ദേശത്തിനും ദേശീയതക്കും അകത്ത്‌ സ്വതന്ത്രമായ നില്പ്‌ സാധ്യ 

മല്ലെന്നും, ആനുഭവികമായ ഉണ്മകള്‍ കണിശമായും അഭിസംബോധന ചെയ്യപ്പെടേണ്ട 

തുണ്ട്‌ എന്നുമാണ്‌ ഇതിന്റെ സാരം. അതുകൊണ്ട്‌ ദലിത്വാദത്തിന്റെയും വിമോചന 

ത്തിന്റെയും സൈദ്ധാന്തികാടിത്തറ, ദലിത്‌ സാംസ്കാരികജീവിതത്തിന്റെ ആനുഭവിക 

മായ ഉണ്മയെയും പനരത്വം എന്ന ആധുനിക സ്വത്വബോധത്തെയും ഒരേസമയം പരിഗ 

ണിക്കേണ്ടതുണ്ട്‌ എന്ന്‌ മറ്റ്‌ അവസരങ്ങളിലും അംബേദ്കര്‍ വ്യക്തമാക്കുന്നുണ്ട്‌. ലെനില്‍ 

ഇന്ത്യയിലാഞ്ു ജനിച്ചിരുന്നമതങ്കില്‍ രാഷ്(ടീയവിച്ലവത്തിനു മുമ്പ്‌ ജാതിനശീകരണ 

ത്തിലായിരിക്കും അദ്ദേഹം ന്നുക എന്നും, തിലക അടിച്ചമര്‍ത്തം്ചെട ജാതിയിലായ? 
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രുന്നു ജനിച്ചതങ്കില്‍്‌ “സ്വരാജ്‌ എഒന്റ്‌ ജന്മാവകാശമാണ്‌ ' എന്നു വിളിച്ച്‌ പറയുംമുമ്പ്‌ 

“ജാതിനിര്‍മുലനമാണ്‌ എന്റ്‌ (പധാനകര്‍ത്തവ്യം' എന്നു പറയുമായിരുന്നു എന്നും 

അദ്ദേഹം അഭിപ്രായപ്പെടുന്നുണ്ട്‌*. മനുഷ്യാവകാശം, തുല്യനീതി എന്നീ സങ്കല്പങ്ങളെ 

കേന്ദ്രീകരിച്ചുകൊണ്ട്‌ ദലിതരുടെ രാഷ്ട്രീയാവകാശങ്ങള്‍ സ്ഥാപിക്കാനുള്ള തീ്വരശ്രമ 

മാണ്‌ ദലിതര്‍ക്ക്‌ ്രത്യേകനിയോജകമണ്ഡലം എന്ന ആവശ്യം ഉന്നയിക്കുന്നതിലേക്ക്‌ 

എത്തുന്നത്‌. അതിനുമുമ്പ്‌ 1927 മുതല്‍ 1932 വരെയുള്ള കാലത്ത്‌ അംബേദ്കര്‍ മഹാരാ 

ഷ്രരയിലെ ദലിതരുടെ പൊതു ഇടങ്ങളിലേക്കുള്ള ്രവേശനാവകാശ സമരങ്ങള്‍ക്കും 

പൊതുകിണറുകളില്‍ നിന്ന്‌ കുടിവെള്ളം എടുക്കുന്നതിനുള്ള ജനായത്തപരമായ സമാ 

ധാനസമരങ്ങള്‍ക്കും നേതൃത്വം നല്‍കുന്നുണ്ട്‌. 1928ല്‍ സൈമണ്‍ കമ്മീഷനു സമര്‍പ്പിച്ച 

അവകാശ പത്രിക ദലിതരുടെ മാഗ്നാകാര്‍ട്ട എന്നാണ്‌ അറിയപ്പെടുന്നത്‌. അതേത്തു 

ടര്‍ന്നും, ജാതിക്കും ജാതിവ്യവഹാരങ്ങള്‍ക്കും എതിരെ അംബേദ്കര്‍ സജീവമായി 

്രവര്‍ത്തിക്കുന്നുണ്ട്‌. 1930ല്‍ നാഗ്പുരില്‍ നടന്ന പതിത ജനസമ്മേളനം, നാസിക്കിലെ 

കാലാറാം അമ്പലപ്രവേശന സമരം, പൂനയിലെ പാര്‍വ്വതി ക്ഷ്േേതസമരം, ചദറിലും 

മഹദിലും നടന്ന കുടിവെള്ളക്കിണര്‍ സമരങ്ങള്‍ തുടങ്ങി, ച0ദറിലെ മനുസ്മൃതി കത്തി 

ക്കല്‍ വരെ നീളുന്നുണ്ട്‌ അംബേദ്കറുടെ ഇടപെടലുകള്‍. പാശ്ചാത്യാധുനികതയുമായി 

നേരിട്ടു സംവദിക്കാനുള്ള അവസരം സിദ്ധിക്കുകയും ആധുനിക രാഷ്ട്രമീമാംസയില്‍ 

അഗാധമായ കണ്ടെടുപ്പുകള്‍ നടത്തുകയും ചെയ്ത അംബേദ്കര്‍ പ്രത്ൃക്ഷസമരങ്ങ 

ളില്‍കുടി പങ്കാളിയായിക്കൊണ്ട്‌, ഒരു തികഞ്ഞ ജൈവബുദ്ധിജീവിയാവുകയായിരുന്നു 

എന്ന്‌ ഈ ഇടപെടലുകളെ മുന്‍നിര്‍ത്തി നിരീക്ഷിക്കപ്പെടുന്നുണ്ട്‌*. ഈ നിരീക്ഷണം 

വളരെ ഗ്രധാനമാണ്‌. നിലനില്‍ക്കുന്ന സാമൂഹ്യ സാഹചര്യങ്ങളോടുള്ള വിമര്‍ശാവ 

ബോധമാണ്‌ ജൈവബുദ്ധിജീവികളെ രുപപ്പെടുത്തുന്നത്‌ എന്ന ഗ്രാംഷിയന്‍വിചാരം 

അംബേദ്കറിന്റെ സാമൂഹ്ൃയസമീപനത്തെ വിശദീകരിക്കാന്‍ പര്യാപ്തമാണ്‌. തത്വചി 

ന്തയും രാഷ്ട്രീയവും സമന്വയിപ്പിക്കുന്ന സാമൂഹ്യസമീപനം അത്ര ലളിതമായി രൂപ 

പെടുത്താവുന്ന ഒന്നല്ല. അമൂര്‍ത്തവും അസമഗ്രവും, നിയതഘടനക്കകത്ത്‌ ഒതുങ്ങി 

നില്‍ക്കാത്തതുമായ തത്വചിന്തയുടെ വ്യവഹാരപദ്ധതികളെ പ്രായോഗിക രാഷ്ട്രീയ 
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ത്തോട്‌ ചേര്‍ത്തുവെക്കുന്ന അംബേദ്കര്‍, ദലിത്സ്വത്വം എന്ന പരികല്‍പ്പന രുപപ്പെടു 

ത്തിയത്‌ എങ്ങനെയെന്ന്‌ അദ്ദേഹത്തിന്റെ രാഷ്ട്രീയ ഇടപെടലുകള്‍ വ്യക്തമാക്കുന്നു 

ണ്ട്‌. 

1.2.1.2 ഫൃലെയും അംബേദ്കറും 

മഹാരാഷ്ട്രയില്‍ ജ്യോതി ബാ ഫുലേ തുടങ്ങിവെച്ച സാമൂഹിക പരിഷ്കരണ 

പ്രസ്ഥാനങ്ങളെയാണ്‌ അംബേദ്കര്‍ ആശയപരമായി പിന്തുടരുന്നത്‌. ഫുലേ വടക്കേ 

യിന്ത്യയിലെ നവോത്ഥാന്രപസ്ഥാനങ്ങള്‍ക്കകത്ത്‌ ഒറ്റതിരിഞ്ഞുനിന്ന ഒരു സാമൂഹ്യ 

പ്രവര്‍ത്തകനായിരുന്നു. വടക്കേയിന്ത്യയിലെ നവോത്ഥാന(്പസ്ഥാനങ്ങളുടെ പൊതു 

സ്വഭാവം, അത്‌ ്രാഹ്മണിക - ഭക്തിഗ്രസ്ഥാനത്തിന്റെ ഒരനുബന്ധമായിരുന്നു എന്നു 

ള്ളതാണ്‌. ഭഗവത്ഗീതയും മനുസ്മൃതിയും അടക്കമുള്ള ഹൈന്ദവപുരാണഗ്രന്ഥങ്ങളെ 

കേന്ദ്രീകരിച്ച്‌ ഒരു പുതിയ ധര്‍മസംഹിത മുന്നോട്ടുവെക്കുകയാണ്‌ വടക്കേയിന്ത്യന്‍ 

ഭക്തിപ്രസ്ഥാനം ചെയ്തിട്ടുള്ളത്‌. “ഭഗവത്ഗീത അന്യശാമ്സിക്കുന്ന ധര്‍മങ്ങരള പിന്തു 

ടരാനും അതിലുടെ ജിവിതം സാര്‍ത്ഥകമാക്കാന്നും തന്റ ജന്മാവകാശമായ സ്വരാജ്യം 

നേടിയടുക്കണം' എന്നായിരുന്നു ബാലഗംഗാധരതിലകിന്റെ ്രതിജ്ഞ എന്ന്‌ ഓര്‍ക്കാ 

വുന്നതാണ്‌*. എ.ഡി 1000 നു ശേഷം മാത്രം ഉയര്‍ന്നു വന്നിട്ടുള്ള ്രാഹ്മണാധിപത്യ 

പരമായ ഒരു മൂല്യവ്യവസ്ഥയെ ഒരു മതമായും ആ മതത്തെ രാജ്യത്തിന്റെ ദേശീയത 

യായും നിര്‍വ്ൃചിക്കാനുള്ള ശ്രമത്തിന്റെ സൂചന മാത്രമാണ്‌ തിലകിന്റെ പ്രതിജ്ഞ എന്നു 

കാണാന്‍ പ്രയാസമില്ല. പത്തൊമ്പതാം നൂറ്റാണ്ടിലുടനിളം വടക്കേ ഇന്ത്യയില്‍ ഇത്തരം 

ഹൈന്ദവ ഗ്രസ്ഥാനങ്ങള്‍ രൂപപ്പെടുന്നുണ്ട്‌. ഇവയില്‍ പില്‍കാലത്ത്‌ ഹിന്ദു ദേശീയവാ 

ദികള്‍ക്ക്‌ സ്വീകാര്യമായത്‌ ്രഹ്മസമാജ്‌ (1828), പ്രാര്‍ത്ഥനാ സമാജ്‌ (1867), ആര്യസമാ 

ജ്(1875) എന്നീ ഗ്രസ്ഥാനങ്ങളാണ്‌. വൃത്ൃയസ്ത കാലയളവുകളില്‍ രുപംകൊണ്ട ഈ 

പ്രസ്ഥാനങ്ങള്‍ ്രാഹ്മണാധീശത്വത്തെ അംഗീകരിക്കുന്നതും ശുദ്രര്‍, അയിത്തക്കാര്‍, 

മുസ്ലീങ്ങള്‍, ക്രിസ്ത്യാനികള്‍ എന്നിവരെ അപരരാക്കുന്നതുമായിരുന്നു. 1875 ല്‍ ദയാന 

ന്ദ സരസ്വതി രൂപീകരിച്ച ആര്യസമാജ്‌ “വേദങ്ങളിലേക്കു മടങ്ങുക എന്ന തത്വത്തി 
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ലുടെ ചാതുര്‍വര്‍ണ്യത്തെ സാമുഹികാദര്‍ശമാക്കി മാറ്റി*. അതേസമയം, പരമ്പരാഗത 

ഹിന്ദുമതത്തെ ദേശീയതയായി ഇനട്ടിയുറപ്പിച്ച ഉത്തരേന്ത്യന്‍ - സവര്‍ണഭക്തി പ്രസ്ഥാ 

നത്തിനു മുമ്പുതന്നെ ജാതിവിരുദ്ധമായ മൂല്യബോധം മുന്നോട്ടുവെക്കുന്ന ഒരു ഭക്തി 

പാരമ്പര്യവും രൂപപ്പെടുകയുണ്ടായിട്ടുണ്ട്‌. പരസ്പരം വിനിമയസാധ്യതകള്‍ ഇല്ലാതി 

രുന്ന ജാതിയറകളിലേക്ക്‌ ജാതിവിരുദ്ധമായ മാനവികദര്‍ശനത്തിന്റെ ആലോചനകളു 

ണ്ടാക്കാന്‍ ഇത്തരം ഇടപെടലുകള്‍ക്കു സാധിച്ചു. സാമൂഹ്യനീതിയും തുല്യതയും എല്ലാ 

വിഭാഗം ജനങ്ങളുടെയും അവകാശമാണെന്ന മനുഷ്യാവകാശത്തെ സംബന്ധിക്കുന്ന 

പ്രബോധനങ്ങള്‍ മുന്നോട്ടുവെച്ചു എന്നതാണ്‌ ഈ നവോത്ഥാനശാഖയുടെ പ്രധാന 

പ്പെട്ട സവിശേഷത. ജാതിഭേദത്തെയും അയിത്താചാരങ്ങളെയും എതിര്‍ത്തുനിന്ന ഈ 

വിഭാഗത്തിലെ പ്രമുഖരായ ബസവേശ്വരന്‍, തുക്കാറാം തുടങ്ങിയവര്‍ ക്ഷ്രേതദര്‍ശനം, 

തീര്‍ത്ഥാടനം എന്നിവയെ നിരുത്സാപഹപ്പെടുത്തുകയും, മേല്‍ജാതിക്കാരുടെ ധര്‍മത്തെ 

അടിസ്ഥാനപ്പെടുത്തിയുള്ള നടപടിക്രമങ്ങള്‍ ദീക്ഷിക്കുന്നത്‌ തടയുകയും ചെയ്തുകൊ 

ണ്ട്‌, ഒരു ബദല്‍പ്രസ്ഥാനമാണ്‌ രൂപപ്പെടുത്തിയത്‌ എന്നും സാമൂഹ്യശ്രേണിയുടെ 

താഴത്തെ പടവുകളില്‍ കഴിയുന്ന ജാതിക്കാരുടെയും ഗോത്രവര്‍ഗക്കാരുടെയും “നാടോ 

ടിമത്‌ ത്തോടാണ്‌ ഈ പ്രസ്ഥാനത്തിനു ചാര്‍ച്ച എന്നും റൊമീല ഥാപ്പര്‍ നിരീക്ഷിക്കു 

ന്നുണ്ട്‌”, സാമൂഹ്യനീതിയും തുല്യതയും എല്ലാ വിഭാഗം ജനങ്ങളുടെയും അവകാശമാ 

ണെന്ന മനുഷ്യാവകാശത്തെ സംബന്ധിക്കുന്ന പ്രബോധനങ്ങള്‍ ഇവര്‍ മുന്നോട്ടുവെ 

ക്കുന്നുണ്ട്‌. താനറിയുന്ന ഏറ്റവും പഴക്കം ചെന്ന മനുഷ്യാവകാശ മാനിഫെസ്റ്റോ ഇന്ത്യ 

യിലാണ്‌ ഉണ്ടായതെന്ന്‌ തുക്കാറാമിന്റെ പ്രബോധനങ്ങളെ മുന്‍നിര്‍ത്തി ഗെയ്‌ല്‍ 

ഓംവേദും സൂചിപ്പിക്കുന്നു". ജാതി സംവര്‍ഗങ്ങളുടെ ശ്രേണീവല്‍ക്കരണ യുക്തികളെ 

നഖശിഖാന്തം എതിര്‍ത്തവരാണ്‌ പില്‍ക്കാലത്ത്‌ മത - ജാതി നിരപേക്ഷമായ ദേശീ 

യത എന്ന ആശയവുമായി പുറത്തുവന്നത്‌. “ബസവേശ്വരന്‍, കബീര്‍, ഗുരുനാനാക്ക്‌ 

തുടങ്ങി എഴുത്തച്ഛന്‍ വരെയുള്ളവരുടെ ജനകീയന്വാതന്ത്ര്യമുല്യങ്ങള്‍ ഇതിന്റെ തുടര്‍ച്ച 

യാണ്‌. ഇ.വി. ആര്‍, ഗുരു, അയ്യങ്കാളി, സഹോദരന്‍ അയ്യപ്പന്‍ തുടങ്ങി അംബേദ്കര്‍ 

വരെയുള്ളവരുടെ മുല്യബോധം ഇതില്‍നിന്നാണ്‌ വികസിക്കുന്നത്‌. അവരുടെയൊക്കെ 
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ജനകീയ ജാതിവിരുദ്ധ - മതനിരപേക്ഷ ദേശീയസംസ്കാരത്തിന്റെ മൂലശക്തിയായും 

ഇത്‌ വിശദീകരിക്കപ്പെടുന്നു*. പരമ്പരാഗത ഹിന്ദുമതവും ഇന്ത്യന്‍ കീഴാളധാരയും തമ്മി 

ലുള്ള സംഘര്‍ഷം രൂപപ്പെടുന്നത്‌ ഈ മൂല്യബോധത്തെ ചൊല്ലിയാണ്‌. തിലകിന്റെ 

സ്വരാജാണ്‌ പരമ്പരാഗത ഹിന്ദുമതത്തിന്റെ ഭാവനാരാഷ്ട്രം. മുസ്ലീം - ്രിസ്ത്യന്‍ - 

കീഴാള പാരമ്പര്യങ്ങളെ അപരങ്ങളാക്കിക്കൊണ്ടാണ്‌ അത്‌ ജനിച്ചതും വളര്‍ന്നതും. 

ഈ അപരത്വം, കീഴാളവിഭാഗങ്ങളെ, മുസ്ലീം - ക്രിസ്ത്യന്‍ മതങ്ങളോട്‌ ഐക്യപ്പെടാന്‍ 

വഴിയൊരുക്കിക്കൊടുത്തു. പരമ്പരാഗത ഹിന്ദുമതം, 12-0൦ നൂറ്റാണ്ടോടെ ഇന്ത്യയില്‍ 

സ്ഥാപിക്കപ്പെട്ട ബ്രാഹ്മണ്യജാതിവ്യവസ്ഥയുടെ പിന്തുടര്‍ച്ചയാണെന്നും, അപചയം സംഭ 

വിച്ച്‌ നാമാവശേഷമായിത്തീര്‍ന്ന ബുദ്ധമതത്തിന്റെ പിന്‍മുറയാണ്‌ ഇന്ത്യന്‍ കീഴാളജ 

നത എന്നുമുള്ള പില്‍ക്കാലനിരീക്ഷണങ്ങള്‍, ഈ അപരവല്‍ക്കരണത്തെ ഇട്ടിയുറപ്പി 

ക്കുന്നു. അതിന്റെ ഫലമായിട്ടാണ്‌ ദലിത്‌ - കീഴാളപക്ഷ ജ്ഞാനപദ്ധതികളെ സംബ 

ന്ധിച്ച സംവാദങ്ങളെല്ലാം, ദേശീയതയുടെ പേരില്‍ ഹിംസാത്മകമാംവിധം നിശബ്ദമാ 

ക്കപ്പെടുന്നത്‌ എന്ന്‌ സാന്ദര്‍ഭികമായി ഓര്‍ക്കാവുന്നതാണ്‌. അതുകൊണ്ടൊക്കെത്തന്നെ 

പില്‍ക്കാലത്ത്‌ ഇന്ത്യയില്‍, ജാതിവ്യവസ്ഥയുടെ ഇരകള്‍ എന്ന നിലയില്‍ ജാതിവിരു 

ദ്ധമായ ഒരു ജ്ഞാനപദ്ധതിയുടെ രൂപീകരണം ഇന്ത്യന്‍ കീഴാളധാരയുടെ ്രധാനല 

ക്ഷ്യവും വിമോചനത്തിന്റെ മുന്നുപാധിയും ആയിത്തീരുന്നുണ്ട്‌. 

1.3 കേരളനവോത്ഥാനവും ജാതിവിരുദ്ധ വ്യവഹാരങ്ങളും 

1880 കളോടെത്തന്നെ കേരളത്തില്‍ ജാതിവിരുദ്ധവ്യവഹാരങ്ങള്‍ രൂപപ്പെടുകയും 

ഏറ്റെടുക്കപ്പെടുകയും ചെയ്യുന്നുണ്ട്‌. ദലിത്സ്വത്വം എന്ന സംജ്ഞയെ സൈദ്ധാന്തിക 

മായി വിശദീകരിക്കാന്‍ പാകത്തിലുള്ള തത്വചിന്ത അവതരിപ്പിക്കുന്നത്‌ അംബേദ്കറാ 

ണെന്ന വസ്തുത നില്‍ക്കെത്തന്നെ ഇതു വളരെ പ്രധാനമാണ്‌. കേരളീയ നവോത്ഥാനം 

പ്രധാനമായും മൂന്നു ലക്ഷ്യങ്ങളെ മുന്‍നിര്‍ത്തുന്നതായാണ്‌ പരമ്പരാഗതമായ ആഖ്യാ 

നങ്ങള്‍ വിലയിരുത്തുന്നതെന്ന്‌ ഡോ. സുനില്‍ പി. ഇളയിടം നിരീക്ഷിക്കുന്നുണ്ട്‌. ഒന്ന്‌, 

സമുദായ പരിഷ്കരണ ശ്രമങ്ങളുടെ ആകെത്തുക എന്ന നിലയില്‍. രണ്ടാമത്തേത്‌ 
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കൊളോണിയല്‍ ഭരണത്തോടും പാശ്ചാത്യബന്ധങ്ങളോടും ചേര്‍ത്തുവെച്ചുകൊണ്ടുള്ള 

വിശദീകരണ മാണ്‌. മുന്നാമത്തേത്‌, ഉല്‍പാദനബന്ധങ്ങളിലെ പരിണാമത്തെ മുന്‍നിര്‍ത്തി 

നവോത്ഥാനപ്രക്രിയയെ വിലയിരുത്താനുള്ള ശ്രമമാണ്‌”, നവോത്ഥാനം എന്നത്‌ കേര 

ളത്തെ സംബന്ധിച്ചും സമഗ്രവും, ഏകശിലാത്മകവുമായ ഒരു പരിണാമപദ്ധതിയായി 

ടുല്ല സംഭവിച്ചത്‌ എന്നു ചുരുക്കം. 

അതുപോലെ തന്നെ, വ്ൃത്യസ്തഭരണങ്ങള്‍ക്കു കീഴില്‍ നിന്നിരുന്ന തിരുവി 

താംകൂര്‍ - കൊച്ചി - മലബാര്‍ പ്രദേശങ്ങളില്‍ അതു സംഭവിച്ച കാലവും രീതിയും 

വ്ൃത്യസ്തങ്ങളായിരുന്നു. അതേ സമയം മുകളില്‍ സൂചിപ്പിച്ച മുന്ന്‌ ലക്ഷ്യങ്ങള്‍ അവയെ 

ഒന്നിപ്പിക്കുകയും ചെയ്തു. അതോടൊപ്പം, യൂറോപ്യന്‍ നവോത്ഥാനത്തിന്റെ ഫലമായി 

ഉണ്ടായ പരിഷ്കാരങ്ങളും നവോത്ഥാനത്തിന്‌ ഒരു പൊതുരുപം നല്‍കി. പൊതുറോ 

ഡുകള്‍, ആഴ്ച്ചച്ചന്തകള്‍, കോടതികള്‍, ഫാക്ടറികള്‍, ഗതാഗതസനഈകര്യങ്ങള്‍ എന്നിവ 

യുടെ നിര്‍മാണവും സ്ഥാപനവും തിരുവിതാംകൂര്‍, കൊച്ചി, മലബാര്‍ എന്നിവിടങ്ങ 

ളില്‍ വിവിധ ഭരണാധികാരികളുടെ നേതൃത്വത്തില്‍ 1750 നും 1940 നും ഇടയില്‍ ധാരാള 

മായി നടന്നു”. ഈ സ്ഥാപനങ്ങളുടെ നിര്‍മിതിയും അവയിലുടെയുള്ള വ്യവഹാരങ്ങളും 

മുന്നോട്ടുവെച്ച ്രധാനപ്പെട്ട ഒരാശയം മനുഷ്യര്‍ക്ക്‌ പൊതുവായി ഇടപെടാന്‍ സാധി 

ക്കുന്ന ഒരു സ്ഥലം എന്ന ആശയമാണ്‌. ജാതികേന്ദ്രിതമായി കെട്ടിപ്പൊക്കിയ അദൃശ്യ 

മായ സാമൂഹിക അറകളാണ്‌ അതുവരെയും എല്ലാ മനുഷ്യരുടെയും വ്യവഹാരസ്ഥല 

ങ്ങളെ നിര്‍ണയിച്ചിരുന്നതെങ്കില്‍, അതിന്റെ വിച്ഛേദമായിരുന്നു നവോത്ഥാനം കൊണ്ടു 

വന്ന സ്ഥാപനങ്ങള്‍. അതുകൊണ്ടുതന്നെ നവോത്ഥാനത്തിന്റെ ഗപിയപ്പെട്ട സംവാദവി 

ഷയം ഈ പൊതുസ്ഥലം രൂപപ്പെടുത്താന്‍ പോകുന്ന പുതിയ സാംസ്കാരികലോക 

ത്തെപ്പറ്റിയുളളതായി. ജാതിനശീകരണം, സമുദായവല്‍ക്കരണം, മതപരിവര്‍ത്തനം എന്നീ 

കേന്ദ്രാശയങ്ങളിലാണ്‌ നവോത്ഥാനം കെട്ടിപ്പടുക്കപ്പെട്ടതെങ്കിലും, ഇവയ്ക്ക്‌ അതീത 

മായ ഒരു മനുഷ്യസങ്കല്പം ഈ അര്‍ത്ഥത്തില്‍ അവ ഉള്‍വഹിക്കുന്നുണ്ട്‌. 

കൊളോണിയന്‍ വ്യവഹാരരുപങ്ങള്‍ കൊണ്ടുവന്ന സ്ഥാപനങ്ങളിലൂുടെയാണ്‌ 

നവോത്ഥാനം ഫ്യൂഡലിസത്തെ എതിരിട്ടത്‌. ഇത്‌ ജന്മിത്തം നിലനിര്‍ത്താന്‍ ശ്രമിച്ച 
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ജാതിയറകളെ തകര്‍ത്ത്‌ ആധുനികമനുഷ്യനെ രൂപപ്പെടുത്തി. ഈ ആധുനികമനുഷ്യ 

നാണ്‌ പില്‍ക്കാല കേരളത്തിന്റെ ഭാഗധേയം നിര്‍ണയിച്ചത്‌. ശ്രേണീബദ്ധമായ സാമൂ 

ഹ്യഘടനയില്‍ അമൂര്‍ത്തവും ദൈവികവുമായി യാതൊന്നുമില്ലെന്നും ചരിത്രത്തിന്റെ 

വഞ്ചന മാത്രമാണ്‌ ഉള്ളതെന്നുമാണ്‌ അതിന്റെ ആദ്യത്തെ തിരിച്ചറിവ്‌. ഈ അറിവ്‌ 

പ്രദാനം ചെയ്യുന്നത്‌ മിഷനറി വിദ്യാഭ്യാസവും സിവില്‍ നിയമങ്ങളുമാണ്‌. മനുഷ്യാവ 

കാശത്തെ സംബന്ധിച്ചുളള നയം വ്യക്തമാക്കുന്ന ഏതാനും രാജവിളംബരങ്ങള്‍ ഇതിനു 

മുമ്പായി പുറത്തുവരികയുണ്ടായിട്ടുണ്ട്‌. പൊതുവഴി, ചന്ത, സ്കുള്‍, തുടങ്ങി ഭരണ 

കുടം വരെയുള്ള പൊതുസംവിധാനങ്ങള്‍ക്കകത്ത്‌ പ്രാതിനിധ്യം ലഭിക്കാന്‍ അയുങ്കാളി 

അടക്കമുള്ളവര്‍ നയിച്ച സമരങ്ങള്‍ പില്‍ക്കാലചരിത്രത്തിലുണ്ട്‌. 1893 ലാണ്‌ അയ്യങ്കാളി 

യുടെ വില്ലുവണ്ടി സഞ്ചാരം സംഭവിക്കുന്നത്‌. ചാലിയത്തെരു., പാറശ്ശാല, അമരവിള, 

നെയ്യാറ്റിന്‍കര, കഴക്കൂട്ടം, കണിയാപുരം ആറാലുംമൂട്‌ തുടങ്ങിയ സ്ഥലങ്ങളില്‍ അയ്യ 

ങ്കാളിയുട നേതൃത്വത്തിലുള്ള സഞ്ചാരസ്വാതന്ത്ര്ര പ്രക്ഷോഭം എത്തിച്ചേരുന്നത്‌ 

പിന്നെയും വര്‍ഷങ്ങള്‍ക്കുശേഷമാണ്‌, 1899 നു ശേഷം. 

നിയമത്തിനും അതിന്റെ ്രയോഗികതക്കുമിടക്കുള്ള വര്‍ഷങ്ങളാണ്‌ യഥാര്‍ത്ഥത്തില്‍ 

ദലിതരുടെ സാംസ്കാരിക പരിവര്‍ത്തനത്തിന്റെ നിലമൊരുക്കിയത്‌. നേരത്തെ സൂചി 

പ്പിച്ച രാജവിളംബരങ്ങളും 1840 ല്‍ മലബാറിലും 1857 ല്‍ തിരുവിതാംകൂറിലും, 1860 ല്‍ 

കൊച്ചിയിലും അടിമകള്‍ക്ക്‌ മോചനം നല്‍കിക്കൊണ്ടു പുറപ്പെടുവിച്ച ഉത്തരവുകളും 

ഈ ഘട്ടത്തില്‍ വളരെ പ്രസക്തമാണ്‌. വ്യവസായവല്‍ക്കരണവും മറ്റ്‌ ആധുനിക 

സ്ഥാപനങ്ങളുടെ വളര്‍ച്ചയും കൊണ്ടുണ്ടായ തൊഴിലാളിക്ഷാമം പരിഹരിക്കാന്‍ 

ബ്രിട്ടീഷ്‌ ഭരണസംവിധാനം തന്നെ മുന്‍കയ്യെടുത്താണ്‌ ഇത്തരം ഉത്തരവുകള്‍ പുറ 

ത്തുവന്നത്‌ എന്നൊരു വാദം ഇന്നു പ്രബലമാണ്‌. ഈ വാദം യാഥാര്‍ത്ഥ്യമായാല്‍ പോ 

ലും ആധുനികതയുടെ, “മനുഷ്യന്‍ എന്ന ആശയത്തിന്‌ ശക്തമായൊരു നിലമൊരു 

ക്കാന്‍ ഈ ഉത്തരവുകള്‍ക്കു കഴിയുന്നുണ്ട്‌. കീഴാളജനതയെ നേരിട്ട അഭിസംബോധന 

ചെയ്യുന്ന ഇത്തരം രാഷ്ര്രീയനീക്കങ്ങള്‍ പില്‍ക്കാലത്ത്‌ ഗുരുവിനെപ്പോലെയുള്ള തത്വ 

ചിന്തകരുടെ രാഷ്ട്രീയനിലപാടുകളെ സ്വാധീനിക്കുന്നുണ്ട്‌. 1828 ല്‍ വൈകുണ്ഠസ്വാ 
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മികളുടെ അനുയായികള്‍ രൂപപ്പെടുത്തിയ “സമത്വസമാജം” ജാതി - മത വിരുദ്ധമായ 

മനുഷ്യസ്വത്വത്തെ സംബന്ധിക്കുന്ന സുചനയും ആഹ്വാനവും നല്‍കുന്നുണ്ട്‌. 

തെക്കേ ഇന്ത്യയില്‍ നവോത്ഥാനം അടിത്തട്ടുസമുഹങ്ങളുടെ സാമുഹിക-രാഷ്്രീയ 

ശക്തിയായി വികസിച്ചു. ശ്രീനാരായണ -അയ്യന്‍കാളി- ദ്രാവിഡ മുന്നേറ്റ സമരങ്ങള്‍ 

അതിന്റെ ജനകീയ ധാരകളായിരുന്നു””. അതിന്റെ ഗ്രത്യക്ഷ ഉദാഹരണങ്ങളാണ്‌ 1888 

ലെ അരുവിപ്പുറം ര്രതിഷ്ഠയും 1893 ലെ വില്ലുവണ്ടി സമരവും. ഈ രണ്ടു സമരങ്ങളും 

താത്വികമായി മുന്നോട്ടുവെച്ചത്‌ മനുഷ്യന്റെ ഉണ്മയെ സംബന്ധിച്ച ചില ചോദ്യങ്ങളാ 

ണ്‌. ഗുരുവിന്റെ ഗ്രതിഷ്ഠ മനുഷ്യനും ദൈവവും തമ്മിലുള്ള ബന്ധത്തിന്റെ ഇടനില 

ക്കാരെന്ന സവര്‍ണജാതിക്കാരുടെ കുത്തകാബോധത്തെ പൊളിക്കുന്നതായിരുന്നു. 

ഈയര്‍ത്ഥത്തില്‍ ശിവരരതിഷ്ഠയുടെ മികച്ച രാഷ്ര്രീയഫലങ്ങളിലൊന്ന്‌ ബ്രാഹ്മണ 

പനരോഹിത്യത്തെ ്രശ്നവല്‍ക്കരിച്ചു എന്നതായിരുന്നു. അതുപോലെ പൊതുവഴി 

ക്കു വേണ്ടിയുള്ള അയ്യങ്കാളിയുടെ സമരവും ഗ്രാതിനിധ്യത്തിന്റെ ്രശ്നമാണുന്നയിച്ച 

ത്‌. പൊയ്കയില്‍ അപ്പച്ചന്‍ പുതിയൊരു ആഖ്യാനപാരമ്പര്യം വഴി കീഴൊതുക്കപ്പെട്ടവ 

രുടെ അദ്യശ്ൃതയെ ഗപശ്നവല്‍ക്കരിക്കുകയുണ്ടായി. കാണുന്നീലൊരക്ഷരവും എന്റെ 

വംശത്തെപ്പറ്റി എന്ന ഗീതകത്തില്‍ അദൃശ്യപ്പെടലിന്റെ ഉത്കണ്ഠ തന്നെയാണുള്ളത്‌. 

ഗുരുവും, പൊയ്കയില്‍ യോഹന്നാനും ആത്മീയതയുടെ വഴിയും, അയ്യങ്കാളി പൊതു 

വഴിയും സമുദായപരിഷ്കരണത്തിന്റെ ഉപാധികളാക്കുമ്പോള്‍, സാമൂഹ്യനീതി പരാ 

വകാശം എന്നിവയെ സംബന്ധിച്ച അടിസ്ഥാന ആശയാവലികളാണ്‌ ഉയര്‍ന്നുവന്നത്‌. 

പില്‍ക്കാലത്ത്‌ ദലിതരുടെ വിമോചനവുമായി ബന്ധപ്പെടുത്തി അംബേദ്കര്‍ ഉയര്‍ത്തി 

ക്കാണിക്കുന്നതും ഇതേ ആശയങ്ങളാണ്‌ എന്നത്‌ യാദൃച്ഛികമല്ല. തൊട്ടുകൂടാത്തവര്‍ 

എന്ന ജാതികേന്ദ്രിതസ്വത്വത്തില്‍നിന്ന്‌ ദലിതര്‍ എന്ന ജാതിവിരുദ്ധവിമോചിത സ്വത്വ 

തെൌെക്കുറിച്ചുള്ള സങ്കല്പം ഈ തരത്തിലാണ്‌ രൂപപ്പെടുന്നത്‌. 

1.4 ആരാണ്‌ ദലിതര്‍ 

ദലിത്‌ വാദം ഒരു സൈദ്ധാന്തികവിമര്‍ശനപദ്ധതിയായി ഉയര്‍ന്നു വരുന്നത്‌ 1980 

കളോടെയാണ്‌. ഡോ. അംബേദ്കറുടെ, സമൂഹ്യനീതിയുമായി ബന്ധപ്പെട്ട ആശയാവ 
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ലികളാണ്‌ ദലിത്വാദത്തിന്റെ അടിക്കല്ല്‌. പുതിയ രാഷ്ട്രനിര്‍മിതിയുടെയും പനരസങ്ക 

ല്പത്തിന്റെയും പശ്ചാത്തലത്തില്‍, അംബേദ്കര്‍ തത്വചിന്തയെ മുന്‍നിര്‍ത്തി ഇത്തര 

മൊരു വാദം രൂപപ്പെടുന്നതും ്രയോഗപദ്ധതിയായിത്തീരുന്നതും മഹാരാഷ്രരയിലാ 

ണ്‌. 1980 കളോടെ ലോകത്താകമാനം ഉയര്‍ന്നുവരികയും 90 കളോടെ സജീവമാവു 

കയും ചെയ്ത സംസ്കാരപഠനം എന്ന വിമര്‍ശനപദ്ധതി, കീഴാളപഠനങ്ങളെ ഒരു സുപ്ര 

ധാനസംസ്കാര വിമര്‍ശനപദ്ധതിയായി ഏറ്റെടുത്തപ്പോള്‍ ഇന്ത്യയില്‍ ദലിത്വാദവും 

ശക്തിപ്പെടുകയാണുണ്ടായത്‌. “വംശത്തിന്റെയോ വര്‍ഗത്തിന്റെയോ പേരില്‍ തകര്‍ക്ക 

പ്പെട്ടവരും ചിതറിക്കപ്പെട്ടവരുമായ ജനത” എന്ന അര്‍ത്ഥത്തിലാണ്‌ ദലിത്‌ എന്ന പദം 

പൊതുവേ ഉപയോഗിക്കപ്പെട്ടത്‌. ഒ. കെ. സന്തോഷിന്റെ ഗവേഷണ്പബന്ധം ദലിത്‌ 

പ്രയോഗത്തിന്റെ വിവിധ സാധുതകളെ ക്രോഡീകരിക്കുന്നു. 

ഇന്ത്യന്‍സ്ാഹചര്യത്തിത്‌ സവിശേഷമായ അവസ്ഥ നേരിടുന്ന സാമുഹികവി 

ഭാഗങ്ങളെ ന്പൂചിച്ചിക്കാന്നാണ്‌ ദലിത്‌ എന്ന പദം ഉപയോഗിക്കുന്നത്‌. സാമുഹിക - 

സാമ്പത്തിക പദവികളില്‍നിന്ന്‌ നുതാണ്ടുകളായി ആട്ടിയകറം്ചെട്ടതുകൊണ്ട്‌ ചരിതതപ 

രമായ] നേരിടുന്ന കിഴായ്മയാണ്‌ ഈ സവിശേഷമായ അവസ്ഥ. ഈ സാമുഹ്യാവ 

സ്ഥയില്‍്‌ കഴിയുന്ന വിഭാഗങ്ങളായതുകൊണ്ട്‌ ഗ്ദാവിരധര്‍, അസ്പൃശ്യര്‍, അയിത്തജാത? 

ക്കാര്‍, ആദിവിഭാഗങ്ങള്‍, ഹരിജനങ്ങള്‍, പട്ടികജാതി - പട്ടിക വര്‍ഗങ്ങള്‍ എന്നിവക്കു 

പകരം അതേ ജനതമയ സ്പുചിപ്പിക്കാന്‍ ദലിതര്‍ എന്ന പദം ഗ്രയോഗിക്കുന്തു. നാംദേവ്‌ 

ധാസലവമന്റ്‌ അഭിപായത്തിത്‌ പട്ടികജാത ഉപജാത! വിഭാഗങ്ങള്‍, നവബ്യുദ്ധ മതക്കാര്‍, 

മതാഴിത്ക്കുട്ടങ്ങള്‍, ഭൂരഹിത കര്‍ഷകമത്താഴ/ിലാളികള്‍, ആദിവാനമ്പികള്‍ എന്നിവരെല്ലാം 

ദലിത്‌ സംവര്‍ഗത്തില്‍ പെട്ടും”. 

ദലിത്‌ ബഹുജന്‍ എന്ന സംവര്‍ഗത്തെ പട്ടികജാതിക്കാര്‍, പട്ടികവര്‍ഗ്ഗക്കാര്‍, മറ്റു 

പിന്നോക്കവിഭാഗക്കാര്‍ എന്നിവരെ ഉള്‍പ്പെടുത്തിയാണ്‌ കാഞ്ചാ ഇളയ വിശദീകരിക്കു 

ന്നത്‌”. പുതുക്രിസ്ത്യാനികള്‍ തുടങ്ങിയ വിഭാഗങ്ങളെ ഉള്‍പ്പെടുത്തിക്കൊണ്ടും, പട്ടിക 

വര്‍ഗം - ആദിവാസി-വിഭാഗങ്ങളെ ഒഴിവാക്കിക്കൊണ്ടും, ദലിത്‌ എന്ന പ്രയോഗം നട 

ത്താറുണ്ട്‌. രണ്ടാമത്തെ നിര്‍വ്വചനമാണ്‌ ഈ പ്രബന്ധത്തിന്‌ ആധാരമാകുന്നത്‌. 
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1.5 സ്വത്വം എന്ന പരികല്‍പ്പന 

സ്വത്വം എന്ന പരികല്‍പ്പനയെ വ്യക്തിത്വം എന്ന അര്‍ത്ഥത്തിലാണ്‌ ഈ 

പ്രബന്ധം ഉപയോഗപ്പെടുത്തുന്നത്‌. ഈ ആശയം മനുഷ്യനെ കേന്ദ്രത്തില്‍ നിര്‍ത്തുന്ന 

ഒന്നാണ്‌. ്രാഥമികമായി മതാത്മകവും ദൈവകേന്ദ്രിതവുമായ ഒരു ഗ്രത്യയശാസ്ത്ര 

ാവബോധത്തിന്റെ വിടുതലില്‍ നിന്നാണ്‌ അത്‌ രൂപപ്പെടുന്നത്‌. മനുഷ്യന്റെ, വ്യക്തി 

എന്ന നിലയ്ക്കുള്ള നിലനില്‍പാണ്‌ സ്വത്വബോധത്തിന്റെ ആധാരം. എല്ലാ ഭതിക 

സാഹചര്യങ്ങളെയും ഉള്ളടക്കമാക്കുന്ന ഒരു ആലോചനാമണ്ഡലത്തിനകത്താണ്‌ 

സ്വത്വത്തെ സംബന്ധിക്കുന്ന ചിന്തകള്‍ക്കും സ്ഥാനമുള്ളത്‌. അതായത്‌ മനുഷ്യന്റെ 

ദൈനംദിനജീവിതത്തില്‍ നിരവധി വ്യവഹാരങ്ങളാലും വ്യവഹാര മാതൃകകളാലും 

സാമാന്യ ധാരണകളാലും വിവിധതരം പ്രത്ൃയശാസ്ത്രങ്ങളാലും വിശ്വസങ്ങളാലും 

രൂപപ്പെടുകയും രൂപാന്തരപ്പെട്ടു കൊണ്ടിരിക്കുകയും ചെയ്യുന്ന ഒന്നാണ്‌ സ്വത്വബോ 

ധം. ഒരു തരത്തില്‍ അതൊരു അത്യാരോപമാണ്‌. സമൂഹത്തില്‍ നായകത്വം വഹി 

ക്കുന്ന വ്യവഹാരങ്ങളാണ്‌ ഈ മട്ടില്‍ ആരോപിക്കല്‍ നിര്‍വ്ൃവഹിക്കുന്നത്‌. സാമൂുഹ്യവ 

ഴക്കങ്ങളുടെയും ചര്യകളുടെയും സഹായത്തോടെയാണ്‌ ഇത്‌ സംഭവിക്കുന്നത്‌. 

സ്വത്വത്തെ നിര്‍മിക്കുന്നതിന്റെ അപരവും കണ്ണാടിയുമായി വര്‍ത്തിക്കുന്നത്‌ സമൂഹ 

മാണ്‌ എന്നര്‍ത്ഥം. അതുകൊണ്ട്‌ സമൂഹത്തിന്റെ മാറ്റം സ്വത്വത്തെയും മാറ്റിത്തീര്‍ത്തു 

കൊണ്ടിരിക്കും. അങ്ങേയറ്റം ചലനാത്മകവും, ഒരിക്കലും പൂര്‍ത്തീകരിക്കാനാവാത്തതു 

മായ ഒരു ഗ്രകിയയാണ്‌ ഇത്‌. അമൂര്‍ത്തവും പ്രതീകാത്മകവുമായ നിരവധി സ്രോത 

സ്റുകളാല്‍ താങ്ങിനിര്‍ത്തപ്പെടുന്ന, മനുഷ്യര്‍ക്ക്‌ അവരവരെ സ്വയം വ്യാഖ്യാനിക്കാ 

നുള്ള ശ്രമത്തിന്റെ ഇടനില മാത്രമാണ്‌ സ്വത്വബോധം എന്നാണ്‌ ഇതിന്‌ നല്‍കാവുന്ന 

വിശദീരണം. അതുകൊണ്ട്‌ വ്യക്തിയുടെ സ്വത്വബോധം ഒരു താല്‍ക്കാലികവസതിയിലെ 

വാസം പോലെയാണെന്ന്‌ സ്റ്റുവര്‍ട്ടഹാള്‍ അഭിപ്രായപ്പെടുന്നുണ്ട്‌*. വ്യവഹാരങ്ങളോട്‌ 

മല്ലടിച്ചും, സംഘര്‍ഷപ്പെട്ടും സ്വയം വചനീകരിച്ചും, വ്യവസ്ഥയോട്‌ സ്വയം തുന്നി 

ച്ചേര്‍ത്തും രൂപപ്പെടുന്ന സ്വത്വബോധത്തിന്റെ പ്രചോദന പ്രക്രിയയത്രയും നടക്കുന്നത്‌ 

ബാഹ്യലോകത്താണ്‌; അല്ലാതെ വ്യക്തിയുടെ ആന്തരികതയിലല്ല എന്നര്‍ത്ഥം. ആന്ത 
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രികലോകത്താണ്‌ അത്‌ സംഭവിക്കുന്നത്‌ എന്ന തോന്നലുണ്ടാവുമെങ്കിലും, ആ ആന്ത 

രലോകം ബാഹ്യലോകത്തിന്റെ ഗ്രതിബിംബം മാത്രമാണ്‌ എന്നും സ്റ്റുവര്‍ട്ട്‌ ഹാള്‍ 

വിശദീകരിക്കുന്നു. 

15.1 സ്വത്വവും പ്രതിരോധവും 

ദലിത്‌ സ്വത്വനിര്‍മിതിയുടെ കണ്ണാടി ഘട്ടമെന്നു വിശേഷിപ്പിക്കാവുന്നത്‌ ലോക 

മെമ്പാടുമുള്ള പ്രതിരോധത്തിലായ ജനവിഭാഗങ്ങള്‍ വിമോചനാവശ്യത്തിനായുള്ള ഒരു 

്രത്ൃയയശാസ്ത്രത്തിനു വേണ്ടി ആഗ്രഹിച്ച കാലമാണ്‌. 19-ാം നൂറ്റാണ്ടിലെ അടിമാഖ്യാ 

നങ്ങളിലാണ്‌ അതിന്റെ വേരുകളുള്ളതെന്ന്‌ കെ. കെ. കൊച്ച്‌ നിരീക്ഷിക്കുന്നുണ്ട്‌. 

1950 വര മനഴഭശാസ്/തചഠനത്തിത്‌ ഉള്‍പ്പെടു സ്വത്വം രാഷ്ടിയ മീമാസയില്‍്‌ 

ഉള്‍ച്ചേര്‍ന്നത്‌ ആഥ്ഥിക്കല്‍ വംശജരായ അമേരിക്കയിലെ കറുത്തവരുമട അരന്ുറ്റാണ്ട? 

ലേമറ കാലം നിലനിന്ന പകേഷോഭണങ്ങളിലുടയാമണന്ന്‌ എറിക്‌ ഹോബ്സ്ബ്വോം 

അഭിപ്രായം്ചടുന്നത്‌ ഏറവ്യമധികം പ്രതിരോധത്തിലായ ജനത എന്ന അര്‍ത്ഥത്തിലാ 

ണ്‌. പില്‍ക്കാലത്ത്‌ ലിംഗനീതിക്കുവേണ്ട? പൊരുതിയ സ്ര്തീകൾ, സമത്വത്തിനു വേണ്ട? 

വാദിച്ച ന്യുനപക്ഷങ്ങള്‍, വിവേചനങ്ങശള്‍ഒക്കെതിരായ? അണിനിരന്ന കലംഗിക മ്പ്രുന 

പക്ഷങ്ങള്‍ എന്നിവര്‍ ഇതിമ൯ ഭാഗമായതോടയാണ്‌ മ്വത്വരാഷ്ടീയം ശക്തിയാര്‍ജ്ജി 

ക്കുന്നത്‌, 

അതുവരെ വ്യവസ്ഥാപിതസമുഹം കല്‍പ്പിച്ചുനല്‍കിയ കര്‍തൃത്വത്തില്‍ നിന്നുള്ള 

കുതറിച്ചയാണ്‌ ഇതോടെ സംഭവിക്കുന്നത്‌. സമുഹം തങ്ങള്‍ക്കുവേണ്ടി നീക്കിവെച്ചിരി 

ക്കുന്ന വേഷങ്ങളാണ്‌ വ്യക്തികളെ സംബന്ധിച്ചിടത്തോളം അവരുടെ സാമുഹികമായ 

കര്‍തൃത്വം. എന്നാല്‍ സാമുഹികമുന്നേറ്റങ്ങളും പരിണാമങ്ങളും വ്യക്തിയെ വിണ്ടുവി 

ചാരങ്ങള്‍ക്ക്‌ പ്രേരിപ്പിക്കുകയും അയാളുടെ സ്വത്വത്തെ അനന്യമായി തിരിച്ചറിയാന്‍ 

നിര്‍ബന്ധിക്കുകയും ചെയ്യും*. ഈ അനനൃതയെപ്പറ്റിയുള്ള തിരിച്ചറിവാണ്‌ ്രതിരോ 

ധ ബോധമായി സ്വത്വത്തെ മാറ്റിത്തീര്‍ക്കുന്നത്‌. അതേസമയം അതിന്റെ ഏകതാനത 
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യെയും അമൂര്‍ത്തതയെയും സംബന്ധിച്ച്‌ സ്റ്റുവര്‍ട്ട ഹാളിനെപ്പോലുള്ളവര്‍ ഉന്നയിച്ച 

സംശയങ്ങളെയും കാണേണ്ടതുണ്ട്‌. സാമൂഹ്ൃയജീവിതത്തിന്റെ മുഖ്യധാരയില്‍ നിന്നു 

വംശത്തിന്റെയും ദേശത്തിന്റെയും ഭാഷയുടെയും മതത്തിന്റെയും ജാതിയുടെയും 

ലൈംഗികകര്‍തൃത്വത്തിന്റെയും ഒക്കെ പേരില്‍ ബഹിഷ്കൃതരായവരുടെ പ്രതിനിധാ 

നമാണ്‌ പുതിയ സ്വത്വാന്വേഷങ്ങളുടെ ഉള്ളടക്കം എന്ന യാഥാര്‍ത്ഥ്യം അംഗീകരിക്കെ 

ത്തന്നെ ഇതു വളരെ ്പധാനമാണ്‌. പലപ്പോഴും അധീശ - അധികാര വ്യവഹാരങ്ങളെ 

ശക്തിപ്പെടുത്താനും സ്വത്വാലോചനകള്‍ ഉപയോഗിക്കപ്പെടുന്നു എന്നാണ്‌ ഇവിടെ സൂചി 

പ്പിക്കുന്നത്‌. അതേപ്പറ്റി ഡോ. കെ.എം. പണിക്കര്‍ നിരീക്ഷിക്കുന്നു. 

“സമുഹത്തില്‍ നിലവിലുള്ള വിവിധ അവബ്ചോധസ്ഥിതിഗതികളാല്‍ ന്നിര്‍ണ 

യിക്കച്ചടുന്ന സ്വത്വവവാദരാഷ്(ടിയത്തിന്‌ പല ചേരുവകളുണ്ട്‌ അവ പൊതുവായി രണ്ടു 

വിഭാഗമായി തിരിക്കാം. ആധിപത്യത്തിന്റ്‌ മാഷ്രടിയവ്യം ചെറുത്തുനില്‍്ച്ചിന്റെ രാഷ്ട? 

യവ്യം. ആദ്യത്തേതിന്റെ മുഖ്യദ്പരണ അധികാരവാഞ്ഛയാണ്‌. അതിനായി മ്വത്വമത്ത 

ജനസംഘാടനത്തിന്ുള്ള ഉപാധിയായ ഉണര്‍ത്തുന്നു. രണ്ടാമത്തത്‌, അവകാശരാഷ്{ട7 

യമാണ്‌. ഇവിടെ ആഭ്യന്തരമായ ൭എക്യം ഉണ്ടാക്കിയെടുക്കുന്നതിന്‌ സ്വത്വത്തെ ഒരു 

ബന്ധശക്തിയായി ഉപയോഗിക്കുന്നു. ഭുരിചക്ഷത്തിരന്&്‌ സ്വത്വരാഷ്ട്രീയം ആദ്യത്തേ 

തിലും, ന്യുാനപക്ഷങ്ങള്‍, ദലിതുകള്‍, ആദിവാമ്പികള്‍ എന്ന? വിഭാഗങ്ങളുടെ സ്വത്വരാ 

ഷ്രടിയം രണ്ടാമത്തെ വിഭാഗത്തിലും പെടുന്നു. 

പ്രാന്തീയ വിഭാഗങ്ങളുടെ സ്വത്വരാഷ്ട്രീയം പ്രതിഷേധത്തിലും പ്രതിരോധ 

ത്തിലും ഉന്നിയതാണ്‌ എന്നാണ്‌ ഈ നിരീക്ഷണം സൂചിപ്പിക്കുന്നത്‌. 

ഉത്തരേന്ത്യന്‍ ജാതിവ്യവസ്ഥയോട എതിര്‍ക്കാനുള്ള ഏറ്റവും സാധ്യമായ ഉപാ 

ധിയായി ദലിത്വല്‍ക്കരണം എന്ന ആശയത്തെ മുന്നോട്ടുവെച്ചുകൊണ്ട്‌ കാഞ്ചാ ഇള 

യ്യയും ഇതേ നിലപാട സ്വീകരിക്കുന്നു. “എന്റെ രക്ഷിതാക്കള്‍ക്കുണ്ടായിരുന്ന ഒരേയൊരു 

അഭിജ്ഞത, അവരുടെ ജാതിയായിരുന്നു എന്നദ്ദേഹം വെളിപ്പെടുത്തുന്നുണ്ട്‌*. ആ 

ജാതിസ്വത്വത്തിന്റെ ്രതിലോമസംസ്കാരത്തെ ഉപേക്ഷിക്കുകയും, അതിന്റെ ഉല്‍പാദ 
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നപരമായ സാധ്യതകളെ ഉപയോഗപ്പെടുത്തുകയും ചെയ്യുക എന്നതാണ്‌ ദലിത്വല്‍ക്ക 

രണം" എന്ന ആശയംകൊണ്ട്‌ ഇളയ്യ മുന്നോട്ടുവെക്കാന്‍ ശ്രമിക്കുന്നത്‌. 

ദലിത്‌ എന്ന പരികല്‍പ്പന സ്വത്വത്തിന്റെ പരാവര്‍ത്തനവ്യഗ്രതയെയാണ്‌ ഉള്‍ക്കൊ 

ള്ളുന്നതെന്ന്‌ അംബേദ്കര്‍ വൃൃക്തമാക്കുന്ന നിരവധി സന്ദര്‍ഭങ്ങളുണ്ട്‌. അവയില്‍ 

പ്രധാനം പനരത്വത്തെ സംബന്ധിച്ച അദ്ദേഹത്തിന്റെ സങ്കല്പനങ്ങളാണ്‌. ദലിത്‌ എന്നത്‌ 

ജാതിവിരുദ്ധമായി പ്രവര്‍ത്തിക്കുന്ന ഒരാശയമാവുന്നത്‌ എപ്പോഴാണ്‌ എന്ന ചോദ്യത്തി 

നാണ്‌ ഇവിടെ ഉത്തരം ലഭിക്കുന്നത്‌. അത്‌ പ്രതിരോധത്തില്‍ ആയിരിക്കുന്ന സമയ 

ത്താണ്‌. നവോത്ഥാനാനന്തരം, നായര്‍, ഈഴവര്‍ എന്നീ ജാതി വിഭാഗങ്ങള്‍ക്കിടയില്‍ 

സംഭവിച്ച സമുദായവല്‍ക്കരണത്തിന്റെ സ്വഭാവമാണ്‌ ആ നിലക്ക്‌ ദലിത്‌ എന്ന പരിക 

ല്‍പ്പനയില്‍ ഉള്ളത്‌. ജാതിയില്‍ നിന്ന്‌ ജാതിവിരുദ്ധതയിലേക്കുള്ള ഗ്രയാണത്തിന്റെ 

ഒരു ഇടനിലയാണിത്‌ എന്നര്‍ത്ഥം. ജാതിയുടെ പേരില്‍ പ്രതിരോധത്തിലാവുന്ന വിഭാ 

ഗങ്ങളെയെല്ലാം ഇത്‌ ഐക്യൃപ്പെടുത്തുന്നുണ്ട്‌. അതുകൊണ്ട്‌ ജാതി, ചരിത്രത്തിലേക്ക്‌ 

ആഴത്തില്‍ വേരുകളുള്ള ഒരു പ്രതിഭാസമായിരിക്കുമ്പോള്‍, അതിനെതിരെ ്രതിരോധ 

മുയര്‍ത്തുന്ന, തിരശ്ചീനമായി ്രവര്‍ത്തിക്കുന്ന ഒന്നായി “ദലിത്‌ എന്ന ആശയം മാറു 

ന്നു. അവിടെ അപരമായി നില്‍ക്കുന്നത്‌ ജാതിവ്യവസ്ഥയാണ്‌. അത്‌ ഇല്ലാതായാല്‍ 

ദലിത്‌ എന്ന സങ്കല്പവും ഇല്ലാതാവും. അതുകൊണ്ട്‌ ദലിത്‌ എന്ന സങ്കല്പത്തിന്‌ ഒരു 

ഗ്വതിരോധസൈന്യത്തിന്റെ ചുമതലയാണുള്ളത്‌. സാമ്്രദായിക സ്വത്വബോധത്തില്‍ 

നിന്നുള്ള ഒരു പിളര്‍പ്പിനെയാണ്‌ അത്‌ സൂചിപ്പിക്കുന്നത്‌. അതുകൊണ്ടുതന്നെ ജാതി 

യുടെ വിപരീതത്തില്‍ പ്രതിഷ്ഠിക്കാവുന്ന വിമോചനാത്മകമായ ഒരു ഘട്ടത്തെയാണ്‌ 

ദലിത്സ്വത്വം എന്ന പരികല്‍പ്പന പ്രതിനിധാനം ചെയ്യുന്നത്‌ എന്നര്‍ത്ഥം. 

1.5.2 സ്വത്വം എന്ന അസാധൃത 

ഇന്ത്യന്‍ ജാതിവ്യവസ്ഥക്കകത്ത്‌ ഒരു ആദര്‍ശസ്ഥാപനം എന്ന നിലയില്‍ അവ 

തരിപ്പിക്കപ്പെട്ടിട്ടുള്ള ഒരു സങ്കല്‍പമാണ്‌ വര്‍ണവ്യവസ്ഥ അഥവാ ചാതുര്‍വര്‍ണ്യം. 

ജാതിവ്യവസ്ഥക്കകത്ത്‌ പാരമ്പര്യത്തുടര്‍ച്ച എന്ന സങ്കല്പം ദലിത്ജനതയെ സംബ 
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ന്ധിച്ച്‌ ഗ്രവര്‍ത്തിക്കുന്നത്‌ സഹനം, പീഡനം എന്നിവയെ കേന്ദ്രത്തില്‍ നിര്‍ത്തി 

ക്കൊണ്ടാണ്‌. ഭുതകാലത്തിലേക്കുമാത്രം വേരുകളുള്ള ഈ സ്വത്വം ആരോപിതമായ 

ഒന്നാണ്‌. ്രാഹ്മണര്‍ മുതല്‍ ശുദ്രര്‍വരെ ഉള്‍പ്പെടുന്ന സവര്‍ണജാതി വിഭാഗങ്ങളാണ്‌ 

വര്‍ണവ്യവസ്ഥയില്‍ ഉള്‍പ്പെടുന്നവര്‍. അതിനു പുറത്തുള്ളവര്‍, പഞ്ചമര്‍, അതിശൂര്രര്‍, 

അസ്പൃശ്യര്‍ എന്നീ പേരുകളില്‍ അറിയപ്പെടുന്ന ഈ വര്‍ണവ്യവസ്ഥയാണ്‌ 

ഇന്ത്യന്‍ജാതിസമൂഹത്തിന്റെ അടിത്തറയായി (ഗ്പവര്‍ത്തിക്കുന്നത്‌. വര്‍ണവ്യവസ്ഥയെ 

ആദര്‍ശമാതൃകയായി അംഗീകരിച്ചുകൊണ്ടാണ്‌ ഇന്ത്യന്‍ ജാതിസമൂഹങ്ങള്‍ സ്വയം തിരി 

ച്ചറിയുന്നത്‌ എന്നര്‍ത്ഥം. 

ഇങ്ങനെ നേരത്തെ നിര്‍ണയിക്കപ്പെട്ട അപരങ്ങളുടെ അടിസ്ഥാനത്തിലാണ്‌ 

ഓരോ ജാതിസമുഹങ്ങളും സ്വയം നിര്‍വ്ൃചിക്കുന്നത്‌. അങ്ങനെ വരുമ്പോള്‍ കീഴൊതു 

ക്കപ്പെട്ട ജാതിവിഭാഗങ്ങളുടെ അസ്പൃശ്ൃത ആനുഭവികവും സാമുഹൃശാസ്ത്രപരവു 

മായ ഒരു ഉണ്മ എന്ന നിലയില്‍ പരിചരിക്കപ്പെടുന്നു. ഈ പരിചരണം പുറത്തുനിന്ന്‌ 

ശ്രമേണ അടിച്ചേല്‍പ്പിക്കപ്പെടുന്നതാണ്‌. അതുകൊണ്ട്‌ അസ്പൃശ്യര്‍ എന്ന നിലയില്‍ 

ദലിതര്‍ക്കിടയില്‍ രൂപപ്പെടുന്ന സ്വത്വവിചാരങ്ങള്‍, ജനതയുടെ ഉള്ളിലല്ല; പുറത്താണ്‌ 

ഉണ്ടാവുന്നത്‌. ആ തോന്നലിനു മുകളില്‍ ജനതക്ക്‌ നിര്‍ണയാധികാരമില്ല്‌. മറിച്ച്‌ ആ 

തോന്നലും അനുഭവവും യാഥാര്‍ത്ഥ്യങ്ങള്‍ എന്ന നിലയ്ക്ക്‌ അവരുടെ സ്വത്വത്തെ 

നിര്‍ണയിക്കുകയും ചെയ്യുന്നു. ഈ സ്വയംനിര്‍ണയാധികാരമില്ലായ്മയാണ്‌ സ്വത്വത്തിന്റെ 

അസാധ്യത എന്നതുകൊണ്ട്‌ ഉദ്ദേശിക്കുന്നത്‌. അതുകൊണ്ട്‌ സ്വത്വം എല്ലായ്‌പ്പോഴും 

പാര്‍ശ്വങ്ങളിലാണ്‌ പ്രവര്‍ത്തിക്കുക. അതിന്‌ കേന്ദ്രത്തില്‍ പ്രവര്‍ത്തിക്കാനാവില്ല. അപരം 

മാറിക്കൊണ്ടിരിക്കുന്നതനുസരിച്ചു സ്വത്വവും മാറിക്കൊണ്ടിരിക്കുന്നതിന്റെ സന്ദര്‍ഭം ഇതാ 

ണ്‌. സ്വത്വം സത്താപരമായി നിശ്ചലമല്ല എന്നതാണു ഇവിടുത്തെ വസ്തുത. ഒരു 

അസാധ്യതയുടെ മുകളിലാണ്‌ സ്വത്വം എല്ലായ്‌പ്പോഴും നിലനില്‍ക്കുന്നത്‌. സ്വം/പരം 

എന്ന ദ്വന്വസങ്കല്പം അതിനുള്ളില്‍ ഗ്രവര്‍ത്തിക്കുന്നുണ്ട്‌. അപരമില്ലാതെ സ്വത്വത്തിന്‌ 

ഗ്രവര്‍ത്തിക്കാനാവില്ല. അപരവുമായി സ്വയം താരതമ്യപ്പെടുത്താനോ സാത്മീകരി 

ക്കാനോ ശ്രമിക്കുമ്പോഴാണ്‌ സ്വത്വം രൂപപ്പെട്ടു വരുന്നത്‌. ഈ അര്‍ത്ഥത്തില്‍ സ്വത്വം 
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അസാധ്യമാണ്‌ എന്ന്‌ പറയുന്നത്‌. ദലിത്സ്വത്വത്തെ സംബന്ധിച്ച്‌ ഇത്‌ ്രസക്തമായി 

ത്തീരുന്നുണ്ട്‌. ജാതിവിരുദ്ധത എന്ന ആശയത്തെ മുന്‍നിര്‍ത്തുമ്പോഴും ജാതിവരേണ്യത 

എന്ന അപരവുമായാണ്‌ അതിന്റെ സംഘര്‍ഷം നടക്കുന്നത്‌. ജാതിയെ കേന്ദ്രമാക്കുന്ന 

സാമൂഹ്യബന്ധങ്ങള്‍ ഇല്ലാതാവുന്നതോടെ ദലിത്‌ സ്വത്വം എന്ന ആശയവും ഇല്ലാതാവും 

എന്നര്‍ത്ഥം. സ്വത്വങ്ങളുടെ തകര്‍ച്ചയിലൂടെ മാത്രമാണ്‌ സാമൂഹ്യബന്ധങ്ങള്‍ പരിഷ്ക 

രിക്കപ്പെടുന്നത്‌ എന്നുകൂടിയാണ്‌ ഇത്‌ അര്‍ത്ഥമാക്കുന്നത്‌. 

1.5.3 സ്വത്വവും അന്യവല്‍ക്കരണവും 

ദലിത്അവബോധം എന്ന ആശയം പ്രാഥമികമായിത്തന്നെ ജാതിവിരുദ്ധമായ 

ഒരു സൈദ്ധാന്തിക പരികല്പനയായാണ്‌ അംബേദ്കര്‍ ഉപയോഗിക്കുന്നത്‌. 20-0൦ നൂറ്റാണ്ട്‌ 

ആധുനികസമൂഹത്തില്‍ വരുത്തിയ ഘടനാപരമായ മാറ്റങ്ങളുടെ അന്യുസ്യൂതിയാണ്‌ 

അംബേദ്കറുടെ ദലിത്സ്വത്വം എന്ന പരികല്പനയിലും പ്രവര്‍ത്തിച്ചത്‌. അന്നുവരെ 

നിലനിന്ന വര്‍ഗം, ലിംഗം, ഗോത്രം, വംശം, ദേശം, മതം, ഭാഷ തുടങ്ങിയ സ്വത്വപരമായ 

സാമ്്രദായിക ബോധങ്ങളെ ആധുനികത ശകലീകൃതമാക്കിയതായി സ്റ്റുവര്‍ട്ടഹാളും, 

ഡേവിഡ്‌ ഹെന്‍സും വിശദീകരിക്കുന്നുണ്ട്‌*. ആധുനികതക്കു ശേഷം ചിതറിയതും 

വികേന്ദ്രീകൃതവുമായിത്തീര്‍ന്ന ഈ സ്വത്വബോധമാണ്‌ രണ്ടുതരം അന്യവല്‍ക്കരണ 

ങ്ങള്‍ക്കു കാരണമായിത്തീര്‍ന്നത്‌. 

ഒന്ന്‌, സാമൂഹിക - സാംസ്കാരിക സ്ഥലികളില്‍ നിന്നുള്ള അന്യവല്‍ക്കരണം 

രണ്ട്‌, വ്യക്തിക്ക്‌ അവരവരില്‍ നിന്നുള്ള അന്യവല്‍ക്കരണം 

നിലനില്‍ക്കുന്ന വ്യവസ്ഥയെ സംബന്ധിച്ചുളള സംശയങ്ങളില്‍നിന്നും അവിശ്വാസ 

ങ്ങളില്‍നിന്നുമാണ്‌ ഈ അന്യവല്‍ക്കരണം രൂപപ്പെടുന്നത്‌. മറ്റൊരുതരത്തില്‍ പറ 

ഞ്ഞാല്‍ നിലവിലെ സാമുഹ്യഘടനക്കകത്ത്‌ സ്വയംസ്ഥാപിക്കാനും സ്വന്തം ഭാഗധേയം 

നിര്‍ണയിക്കാനും തുനിയുന്ന മനുഷ്യരുടെ ്രതിസന്ധിയാണ്‌ ഈ അന്യവല്‍ക്കരണം. 

ഈ രണ്ടുതരം അന്യവല്‍ക്കരണങ്ങളാണ്‌ സ്വത്വത്തെ സംബന്ധിച്ചുളള ആലോചന 

കളെ സംവാദാത്മകമാക്കിയത്‌ എന്നു പറയുമ്പോള്‍ ഹാള്‍ മറ്റൊന്നുകൂടി സൂചിപ്പിക്കു 
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ന്നു. സ്ഥിരവും ഉറപ്പിക്കപ്പെട്ടതുമായ ഒന്ന്‌, സംശയിക്കപ്പെടുകയും അനിശ്ചിതത്വത്തി 

ലാവുകയും ചെയ്യുമ്പോഴാണ്‌ സ്വത്വത്തെ സംബന്ധിച്ച പ്രതിസന്ധി രൂപപ്പെടുന്നത്‌ 

എന്ന ആശയമാണത്‌. ‘പ്രതിരോധത്തിലാവുക്‌ എന്നതാണ്‌ സ്വത്വത്തെ സംബന്ധിച്ച 

ആലോചനയുടെ പ്രഥമഘട്ടം എന്നത്‌ ശ്രദ്ധേയമാണ്‌. കീഴൊതുക്കപ്പെട്ട ജാതിവിഭാഗ 

ങ്ങളെ സംബന്ധിച്ച്‌ നവോത്ഥാനാനന്തരം ഉണ്ടായ എല്ലാ സാമൂഹ്യവ്യതിയാനങ്ങളും 

സംഘര്‍ഷാത്മകമായിരുന്നു. അടിമത്തം, അയിത്തം, പുതുജ്ഞാനരുപങ്ങളില്‍ നിന്നുള്ള 

അകറ്റിനിര്‍ത്തല്‍ എന്നിവ നൂറ്റാണ്ടുകളായുള്ള സാമൂഹൃശീലങ്ങളായി അനുഭവിച്ചു 

കൊണ്ടിരിക്കെയാണ്‌ കൊളോണിയല്‍ വ്യവഹാരങ്ങള്‍ അവരെ വ്യത്യസ്തമായി അഭി 

സംബോധന ചെയ്യുന്നത്‌. വൈദികമേധാവിത്വത്തിനെതിരെ വളരെ മുമ്പുതന്നെ ചാര്‍വാ 

കരും ശ്രമണരും ഭക്തിപ്രസ്ഥാനവും ചെറുപരിഷ്കരണസംഘങ്ങളും രൂപം കൊണ്ടി 

രുന്നെങ്കിലും അവര്‍ക്കൊന്നും ചാതുര്‍വര്‍ണ്യത്തിന്റെ ആശയലോകത്തെ ആക്രമിക്കാ 

നല്ലാതെ അതിന്റെ ഭാതികാടിത്തറയെ ശിഥിലമാക്കാന്‍ കഴിഞ്ഞിരുന്നില്ല്‌*. ഈ സന്ദര്‍ഭ 

ത്തിലാണ്‌ കൊളോണിയല്‍ വ്യവഹാരങ്ങള്‍ സാമുഹ്യമാറ്റത്തിനായി ര്രവര്‍ത്തനോത്മു 

ഖമാവുന്നത്‌. ഇതൊരു പുതിയ പ്രതിസന്ധിഘട്ടമായിരുന്നു. കീഴൊതുക്കപ്പെട്ട ജാതി 

വിഭാഗങ്ങളെ സംബന്ധിച്ച്‌ ഒരു ഹിംസാത്മകസ്വ്വരരുപമെന്ന നിലയില്‍ പ്രവര്‍ത്തിച്ചിരുന്ന 

സാമുഹ്യസംവിധാനത്തിന്റെ മുല്യഘടന തന്നെ ചോദ്യം ചെയ്യപ്പെടുന്ന ഈ 

സന്ദര്‍ഭമാണ്‌ പില്‍ക്കാലത്ത്‌ ദലിത്സ്വത്വം എന്ന പരികല്‍പ്പന സാധ്യമാക്കുന്ന ആദ്യ 

പ്രചോദനം. 

1.6 ദലിത്‌ സ്വത്വം എന്ന പരികല്‍പ്പന 

ചാതുര്‍വര്‍ണ്യവ്യവസ്ഥയുടെ സാമുഹൃര്രയോഗം ഇരകളാക്കിവെക്കുകയും 

അതിന്റെ ഫലമായി സാമൂഹികവും സാമ്പത്തികവും രാഷ്ട്രീയവുമായി കീഴൊതുക്ക 

പ്പെടുകയും ചെയ്ത ജനതയെ സൂചിപ്പിക്കാനാണ്‌ ദലിത്‌ എന്ന പരികല്‍പ്പന ഉപയോ 

ഗിക്കുന്നത്‌. ജാതിജീവിതത്തിന്റെ ്രതിലോമകരമായ ഭൂതവര്‍ത്തമാനങ്ങളോടുള്ള പ്രതി 

കരണമെന്ന നിലയില്‍ ജാതിവിരുദ്ധതക്കുവേണ്ടിയുള്ള വാദവും ഈ ആശയം മുന്നോ 
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ട്ടു വെക്കുന്നു. സ്വത്വം എന്ന പരികല്‍പ്പനയെ വ്യക്തിത്വം എന്ന അര്‍ത്ഥത്തിലാണ്‌ 

പ്രയോഗിക്കുന്നതെന്നും അതേ സമയം വൃക്തിത്വത്തെ നിര്‍ണയിക്കുന്ന ഭതിക - 

വ്യാവഹാരികമണ്ഡലങ്ങളെ പരിഗണിക്കുകയും വ്യക്തിത്വത്തിന്റെ ഒരു താല്‍ക്കാലി 

കസന്ദര്‍ഭമായി മാത്രം സ്വത്വത്തെ പരിഗണിക്കുകയും ചെയ്യുന്ന സൈദ്ധാന്തികനിലപാ 

ടുകളെയാണ്‌ ഈ പ്രബന്ധം പിന്‍പറ്റുന്നതെന്നും നേരത്തെ സൂചിപ്പിച്ചു. ദലിത്സ്വത്വം 

എന്ന പ്രയോഗം ചരിത്രപരമായ ഒരു വിച്ഛേദത്തെ സൂചിപ്പിക്കുകയും വിമോചനപര 

മായ ഒരു രാഷ്ട്രീയം മുന്നോട്ടുവെക്കുകയും ചെയ്യുന്നത്‌ അതിന്റെ ഈ ജാതിവിരുദ്ധ 

മായ ഉള്ളടക്കത്തെ മുന്‍നിര്‍ത്തിയാണ്‌. ഫ്യൂഡല്‍ ഭുതകാലവും, കൊളോണിയന്‍ അധി 

നിവേശവും അതിന്റെ ഫലമായി കേരളത്തിലുണ്ടായ സവിശേഷമായ നവോത്ഥാന 

സംരംഭങ്ങളുമാണ്‌ ദലിത്‌ സ്വത്വനിര്‍മിതിയെ സൂക്ഷമമായി നിര്‍ണയിച്ചതെന്നു മുക 

ളില്‍ വിശദീകരിക്കുകയുണ്ടായി. ഗുരു - അയുങ്കാളി - പൊയ്കയില്‍ യോഹന്നാന്‍ എന്നി 

വരുടെ ദലിത്പക്ഷ ആശയാവലികള്‍, അവയ്ക്കുള്ളിലെ ആന്തരികവൈരുധ്യങ്ങള്‍, സമു 

ദായവല്‍ക്കരണത്തിന്റെ പരാജയം, രാഷ്ട്രീയ കര്‍ത്യനിര്‍മിതിക്ക്‌ വേണ്ടിയുള്ള ശ്രമങ്ങള്‍, 

അതിന്റെ തുടര്‍ച്ചയില്ലായ്മ എന്നിവയെ സംബന്ധിച്ച പര്യാലോചനകളാണ്‌ കേരളത്തിലെ 

ദലിത്സൈദ്ധാന്തികതയുടെ കേന്ദ്രം. ഇത്തരം ആലോചനകള്‍ മുന്നോട്ടുവെക്കുന്ന ഒരു 

ആശയം എന്ന നിലയില്‍ നിരവധി സന്ദിഗ്ധതകള്‍ ദലിത്സ്വത്വം എന്ന സങ്കല്പനത്തെ 

സ്വമേധയാ ചുഴ്ന്നുനില്‍ക്കുന്നു. 

1.6.1 ദലിതത്വവും ജാതിവിരുദ്ധതയും 

ദലിത്സ്വത്വം എന്ന പരികല്‍പ്പനയുടെ ഉള്ളടക്കം ഒരേസമയം ജാതിയുടെയും 

ജാതിവിരുദ്ധതയുടെയും അര്‍ത്ഥങ്ങളെ ഉള്‍വഹിക്കുന്നു എന്നു പറയുന്നത്‌ രണ്ടര്‍ത്ഥ 

ത്തിലാണ്‌. ഒന്നാമതായി, ജാതികേന്ദ്രിതമായ സാമൂഹികാവസ്ഥയെ സൂചിപ്പിക്കാന്‍ ഉപ 

യോഗിക്കാറുള്ള ഒരു വിവരണാത്മകഗണം എന്ന നിലയില്‍, ഇന്ത്യയിലെ പട്ടികജാതി 

വിഭാഗങ്ങളെ വിശേഷിപ്പിക്കാനാണ്‌ ദലിത്‌ എന്ന പദം ഉപയോഗിക്കുന്നത്‌ എന്നു 

നേരത്തെ സൂചിപ്പിച്ചു. ജാതിസമൂഹഘടനയെ തകര്‍ക്കുന്ന കര്‍ത്ൃബോധം എന്ന നില 
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യിലാണ്‌ ഇത്‌ പരിഗണിക്കപ്പെടുന്നത്‌. വ്യക്തി എന്ന ആശയം ആധുനികവും ജാതി 

വിരുദ്ധവുമായ ഒരു സാംസ്കാരികസന്ദര്‍ഭത്തിന്റെ ഉല്‍പന്നമാണ്‌ എന്നതുകൊണ്ട്‌ 

ദലിത്സ്വത്വം എന്നത്‌ പ്രാഥമികമായി, പനരസങ്കല്പനത്തില്‍ ഉന്നിയ ഒരാശയമാണ്‌. 

ഇച്ഛക്കനുസരിച്ചു ജീവിക്കാന്‍ അവരെ പ്രേരിപ്പിക്കുന്ന ഒരു അപരം ഓരോ മനുഷ്യ 

നിലും പ്രവര്‍ത്തിക്കുന്നുണ്ട. ഈ അപരമാണ്‌ സ്വത്വത്തെ നിര്‍ണയിക്കുന്നത്‌ എന്ന്‌ 

സ്റ്റുവര്‍ട്ട ഹാളിന്റെ മുന്‍സൂചിപ്പിച്ച ആശയത്തെ സ്വീകരിക്കുമ്പോള്‍, ദലിത്സ്വത്വം എന്ന 

ആശയം പങ്കുവെയ്ക്കുന്ന ആത്മബോധം പ്രധാനമാണ്‌. ജാതിവ്യവസ്ഥയുടെ ഇരകളാ 

യിത്തീര്‍ന്ന ജനത എന്ന നിലയ്ക്ക്‌ ദലിതര്‍ക്കായിരുന്നു ജാതിവിരുദ്ധമായ ആത്മബോധം 

രൂപപ്പെടേണ്ടതിന്റെ ആവശ്യകത എന്നതും, ജാതി ഒരു സംസ്കാരിക മൂലധനമായിരു 

ന്നവര്‍ക്ക്‌ അത്‌ അ്രധാനമായിരുന്നു എന്നതും പ്രസക്തമാണ്‌. അതുകൊണ്ടുതന്നെ, 

നിരന്തരം പാര്‍ശ്വവല്‍ക്കരിക്കപ്പെടുകയും, ആ പാര്‍ശ്വരേഖകള്‍ മുറിച്ചുകടന്നു കൊ 

ണ്ടേയിരിക്കുകയും ചെയ്യുന്നതിന്റെ നിശബ്ദസംഘര്‍ഷങ്ങളുടെ നിരവധി അടരുകള്‍ 

ദലിത്‌ സ്വത്വബോധത്തില്‍ ഉളളടക്കം ചെയ്യപ്പെട്ടിട്ടുണ്്‌. ഈ അടരുകളെ വിശദീകരിക്കു 

കയും വിലയിരുത്തുകയും ചെയ്തുകൊണ്ടേ 'ദലിത്‌ സ്വത്വം”. എന്ന സങ്കല്പനത്തെ 

വിശദീകരിക്കാനാവൂ. 

ജാതിസ്വത്വത്തിന്‌ സമമല്ല ദലിത്സ്വത്വം എന്ന ആശയം വിശദീകരിക്കുന്നതില്‍ 

ഈ സന്ദര്‍ഭം ്രധാനമാണ്‌. വര്‍ണവ്യവസ്ഥയുടെ മുല്യഘടനയെ തള്ളിക്കളയുന്നതി 

ലൂടെയാണ്‌, അംബേദ്കര്‍ സൂചിപ്പിക്കുന്നതു പോലെ ജാതിവിരുദ്ധമായ ഒരാശയമായി 

അത്‌ മാറുന്നത്‌. അതുകൊണ്ടുതന്നെ ആത്യന്തികമായി ജാതിവ്യവസ്ഥക്കെതിരെയുള്ള 

പ്രതിരോധത്തെയാണ്‌ അതു മുന്നോട്ടുവെക്കുന്നത്‌. ജാതിയില്‍നിന്നും ജാതിവിരുദ്ധത 

യിലേക്കുള്ള ദലിത്‌ സ്വത്വത്തിന്റെ ്രയാണത്തിന്‌ ഈ മട്ടില്‍ ക്രമാനുഗതമായ ഒരു 

വളര്‍ച്ചയുണ്ട്‌. ദലിത്സാഹിതൃ ചരിത്രവിജ്ഞാനീയം അതിനെ ക്രോഡീകരിക്കാന്‍ ശ്രമി 

ച്ചിട്ടുണ്ട്‌. സഹതാപം അര്‍ഹിക്കുന്ന നിലവിളി, സഹനം, പോരാട്ടം, ദലിതനുഭവങ്ങ 

ളുടെ ബഹിഷ്കരണത്തിലൂടെ നവോത്ഥാനത്തിലേക്കുള്ള ചുവടുമാറ്റം, ദലിത്‌ അറിവനു 

ഭവങ്ങളെയും സനന്ദര്യദര്‍ശനങ്ങളെയും തിരിച്ചുപിടിച്ചുകൊണ്ട്‌ നിലവിലെ സവര്‍ണ 
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സനന്ദര്യശാസ്ത്രങ്ങളോട്‌ കലഹിക്കല്‍ എന്നിങ്ങനെയുള്ള ഘട്ടങ്ങളാണ്‌ അതിനുള്ള 

ത്‌ എന്ന്‌ ദലിത്സാഹിത്യ ചരിത്രവിജ്ഞാനീയം അതിനെ ക്രോഡീകരിക്കുന്നു. 

1.6.1.1 അനുഭവപരമായ ഉണ്മ 

ദലിത്‌ സ്വത്വം എന്ന സങ്കല്പനം പ്രസക്തമാവുന്നത്‌ അനുഭവപരമായ ഉണ്മയെ 

കേന്ദ്രമാക്കുന്നതിലൂടെയാണ്‌. ഭനതികവും മാനസികവുമായ ഒരനുഭവമെന്ന നിലയില്‍ 

ജാതി, ഇതരവ്യവഹാരങ്ങളെ നിര്‍മിക്കുകയും നിര്‍ണയിക്കുകയും ചെയ്തു. അര്‍ജ്ജുന്‍ 

ഡാംഗ്ലേ, ദലിത്‌ സാഹിത്യത്തെപ്പറ്റി പറയുമ്പോള്‍ അതിനെ വിശദീകരിക്കുന്നത്‌, അസ്പ്ൃ 

ശ്യരും, സാമ്പത്തികവും സാംസ്കാരികവുമായ അസമത്വം അനുഭവിക്കുന്നവരുമായ 

ഒരു കൂട്ടം മനുഷ്യരുടെ സ്വതന്ത്ര്ത്തിനായുള്ള ഇച്ഛചയാണ്‌ ദലിത്‌ സാഹിത്യത്തെ രൂപ 

പ്പെടുത്തിയത്‌ എന്നാണ്‌. ജ്യോതിറാവു ഫുലെയെപ്പോലുള്ളവര്‍, ദലിത്‌ യാഥാര്‍ത്ഥ്യ 

ത്തെയും അനുഭവത്തെയും അഭിസംബോധന ചെയ്തുകൊണ്ടല്ലാതെ അതു സാധ്യ 

മല്ല എന്നു പറയുകയുണ്ടായി. ഈ രണ്ട്‌ നിരീക്ഷണങ്ങളെയും മുന്‍നിര്‍ത്തി, കീഴാളത 

യില്‍നിന്ന്‌ ദലിതത്വത്തിനുള്ള വൃത്യാസം ശരണ്‍കുമാര്‍ ലിംബാളെ ചുണ്ടിക്കാണിക്കു 

ന്നുണ്ട്‌”. അധിനിവേശ- അധിനിവേശിത ഉപഘടനക്കകത്ത്‌, അതായത്‌ ഒരു കൊളോ 

ണിയല്‍ഘടനക്കകത്താണ്‌ കീഴാളത എന്ന പരികല്പന രുപം കൊള്ളുന്നത്‌. കോളനീ 

കരണത്തിന്റെയും അധിനിവേശത്തിന്റെയും ദുരിതമനുഭവിക്കുന്നവരെല്ലാം അതിന്റെ 

പരിധിയില്‍ ഉള്‍പ്പെടുന്നു. അതേസമയം ജാതിവ്യവസ്ഥ ഹിംസാത്മകമാംവിധം ഇരവ 

ല്‍ക്കരിച്ച സാമൂഹ്യവിഭാഗങ്ങളുടെ ര്രതിരോധത്തിന്റെയും സ്വയം്രകാശനത്തിന്റെയും 

സൂചകമാണ്‌ ദലിതത്വം എന്ന പരികല്‍പ്പന. ഈ വിധത്തില്‍ ജാതിവിരുദ്ധവുമായ ഒരു 

സാംസ്കാരികബോധ്യത്തിന്റെ ഉല്‍പന്നമാണ്‌ എന്നതുകൊണ്ട്‌ ദലിത്സ്വത്വം എന്നത്‌ 

പ്രാഥമികമായി, പനരസങ്കല്പത്തില്‍ ഉന്നിയ ഒരാശയമാണ്‌. ജാതിയില്‍നിന്ന്‌ ജാതി 

വിരുദ്ധതയിലേക്കും തുടര്‍ന്ന്‌ എല്ലാ ചൂഷിതരുമായുള്ള ഐക്യൃപ്പെടലിലേക്കും വിക 

സിക്കുന്ന സാമൂഹ്യബോധമാണ്‌ ദലിത്സ്വത്വബോധത്തിന്റെ കേന്ദ്രം എന്നു ഗ്രദീപന്‍ 

പാമ്പീരിക്കുന്ന്‌ നിരീക്ഷിക്കുന്നത്‌ ഈ സന്ദര്‍ഭത്തിലാണ്‌ *. 1960 കള്‍ക്കു ശേഷം 

സംഭവിച്ച മുന്നേറ്റങ്ങളില്‍, കറുത്ത വര്‍ഗക്കാരുടെയും, സ്ത്രീകളുടെയും ലൈംഗിക 
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ന്യൂനപക്ഷങ്ങളുടെയും മുന്നേറ്റങ്ങളില്‍ കൊളോണിയല്‍ അധിനിവേശപരതയാണ്‌ 

അപരമായി പ്രവര്‍ത്തിക്കുന്നതെങ്കില്‍, ദലിത്സ്വത്വവാദത്തിനു പിന്നില്‍ സ്പഷടമായും 

ജാതിയാണ്‌ പ്രവര്‍ത്തിക്കുന്നത്‌. ലോകത്തിന്റെ നിരവധി ഭാഗങ്ങളില്‍ പ്രത്യേകിച്ച്‌ മൂന്നാം 

ലോകരാജ്യങ്ങളില്‍ ജന്മിത്തം നിലനില്‍ക്കുന്നുണ്ടെങ്കിലും, ജാതിസ്്രദായം ഇന്ത്യ 

യിലെ അതേരൂപത്തില്‍ മറ്റൊരു രാജ്യത്തും നിലനില്‍ക്കുന്നില്ല എന്ന്‌ നിരീക്ഷിക്കപ്പെ 

ടടിട്ടുണ്ട. അതുകൊണ്ടുതന്നെ ദലിത്വാദം സവിശേഷമായി, ഇച്ഛചകളുടെയും വിലക്കുകളു 

ടെയും മനഃശാസ്ത്രസംബന്ധിയായ ഒരുപഘടനയാണ്‌ എന്ന്‌ ലിംബാളെ ചൂണ്ടിക്കാ 

ണിക്കുന്നു. കാരണം അത്‌ ജന്മത്തിലൂടെ കൈമാറ്റം ചെയ്യപ്പെടുന്നതും ഗ്രാമാണിക 

രാല്‍ തീരുമാനിക്കപ്പെട്ടതുമാണ്‌ എന്നതാണ്‌. അത്‌ ശാശ്വതവും, ഭേദിക്കപ്പെടാത്തതു 

മാണ്‌*. അതുകൊണ്ടുതന്നെ ഇന്ത്യന്‍ സ്വത്വവാദരാഷ്ട്രീയത്തിന്‌, ഇവിടുത്തെ തന്നെ 

ആത്മീയവാദത്തോടും ജാതിവ്യവസ്ഥയോടുമാണ്‌ അതിന്റെ വിപരീതയുക്തിയില്‍ കട 

പ്പാടുള്ളത്‌ എന്നു സാരം. 

ജന്മസിദ്ധമെന്ന മട്ടില്‍ പരിചരിക്കപ്പെട്ട ഈ സാമുഹ്യസാഹചര്യം ദലിതരുടെ 

സാംസ്കാരികമായ ഈടുവെപ്പുകളെ ബഹിഷകൃതമാക്കുകയും പകരം സവര്‍ണസനന്ദ 

രൃരൂപങ്ങള്‍ സ്ഥാപിക്കപ്പെടുകയും ചെയ്യാന്‍ ഇടയാക്കി. സ്വാതന്ത്ര്യാനന്തരം രൂപപ്പെട്ട 

ദേശീയത, സിവില്‍ നിയമങ്ങള്‍, തൊഴില്‍മേഖലയിലുണ്ടായ വൈവിധ്യം, പഞ്ചവൽല്‍സ 

ര പദ്ധതികളുടെ നടത്തിപ്പു, അധികാരവികേന്ദ്രീകരണം, സാങ്കേതികജ്ഞാനങ്ങളിലു 

ണ്ടായ വന്‍ കുതിച്ചുചാട്ടം, പ്രവാസം എന്നിവ സാമുഹൃജീവിതത്തെ പുനര്‍നിര്‍വ്ൃചിച്ച 

ഗ്രധാനപ്പെട്ട ചലനങ്ങളാണ്‌. ഈ ചലനങ്ങളെല്ലാം ഒരു നിലയ്ക്കല്ലെങ്കില്‍ മറ്റൊരു 

നിലയ്ക്ക്‌ ജാതിവ്യവസ്ഥക്ക്‌ വിളളലുകള്‍ വീഴ്ത്തി. ദലിത്സ്വത്വത്തെക്കുറിച്ചുള്ള ആലോ 

ചനകള്‍ രൂപപ്പെടാന്‍ മേല്‍പറഞ്ഞ സാമൂഹ്യസാഹചര്യങ്ങള്‍ വഴിയൊരുക്കി. 

1.6.1.2 ജാതിവ്യവസ്ഥ എന്ന കണ്ണാടി 

വര്‍ണാശ്രമധര്‍മം (്രതിഫലിപ്പിക്കുന്ന കണ്ണാടികള്‍ ഉടച്ചുകളയുമ്പോഴാണ്‌ 

സാമ്്രദായിക ജാതിസ്വത്വം തകരുന്നത്‌. ആ അര്‍ത്ഥത്തില്‍ സ്വത്വമെന്ന സങ്കല്പം നില 

നിര്‍ത്താനുള്ളതല്ല. മറിച്ച്‌ തകര്‍ക്കപ്പെടാനുള്ളതാണ്‌ എന്നുകാണാം. ജാതിയെ സംബ 
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ന്ധിച്ച അംബേദ്കറുടെ സങ്കല്പങ്ങള്‍ ഈവിധം സ്വത്വത്തെ ഉടച്ചുകളയാന്‍ ഉദ്ഘോ 

ഷിച്ചു കൊണ്ടുള്ളതാണ്‌. ദലിത്‌ എന്ന വിവക്ഷ അദ്ദേഹം ഈ ആശയം വിശദീകരിക്കാ 

നാണ്‌ ഉപയോഗിച്ചത്‌. അതേസമയം ഗാന്ധി കണ്ണാടികള്‍ ഉടച്ചു കളയുന്നതിനെ 

എതിര്‍ത്തു എന്നത്‌ ദലിത്വാദം ഇന്നുന്നയിക്കുന്ന ്രധാനവിമര്‍ശനമാണ്‌. ഒരു ബ്രാഹ്മ 

ണനെ സ്രാഹ്മണനെന്നു വിളിക്കാനാവുന്നില്ലെങ്കില്‍ എന്റെ ജീവിതത്തിന്‌ ഒരു ്രയോ 

ജനവുമില്ല” എന്നു ഗാന്ധി പറയുന്നതില്‍* സ്വത്വം നിലനില്‍ക്കേണ്ടതാണ്‌ എന്ന ആശ 

യം അന്തര്‍ഹിതമാണ്‌. അതേ സമയം പ്രതിരോധത്തില്‍ നില്‍ക്കുന്ന ജനതയുടെ ആഗ്ര 

ഹം സ്വത്വത്തിന്റെ കൈമാറ്റമല്ലെന്ന്‌ അംബേദ്കര്‍ തിരിച്ചറിയുന്നുണ്ട്‌. അദ്ദേഹത്തിന്റെ 

ജാതിനിര്‍മുലനം എന്ന ആശയത്തിന്റെ വിവക്ഷ ഇതാണെന്നു കാണാം. അതോടൊ 

പ്പം, ഇന്ത്യന്‍ ദേശീയത ഹിന്ദുദേശീയതയായി പരിണമിക്കാനുള്ള സാഹചര്യത്തെ സ്വാത 

ന്ത്രസമരകാലത്തുതന്നെ അംബേദ്കര്‍ മുന്നില്‍ കാണുന്നുണ്ട്‌. ദേശീയത എന്ന 

സങ്കല്പനം കീഴൊതുക്കപ്പെട്ട വിഭാഗങ്ങളെയെല്ലാം അപരമായി തിരിച്ചറിയുന്നു എന്ന്‌ 

ബെനെഡികട്‌ ആന്‍ഡേഴ്സണും നിരീക്ഷിക്കുന്നുണ്ട്‌". 

1.6.2 ദലിത്‌ സ്വത്വവും പരത്വവും 

ജാതികേന്ദ്രിതമായ സാമുഹ്യാവസ്ഥയില്‍നിന്ന്‌ ജനാധിപത്യമെന്ന 

ആശയമണ്‌ ഡലത്തിലേക്ക്‌ അംബേദ്കര്‍ എത്തിച്ചേരുന്നത്‌ ഇന്ത്യയിലെ 

ദലിത്-കീഴാള-ന്യുനപക്ഷങ്ങളുടെ ജീവിതസാഹചര്യങ്ങള്‍ തിരിച്ചറിഞ്ഞുകൊണ്ടാണ്‌. 

അതു കൊണ്ടുതന്നെ ഇന്ത്yയന്‍ഭരണഘടനയുടെ ്രീയാംബിളില്‍ പറയുന്ന 

ജനാധിപത്യത്തെ സംബന്ധിച്ച വാക്യങ്ങള്‍ പ്രസക്തമാണ്‌. ഇന്ത്യയിലെ ജനങ്ങളായ 

ഞങ്ങള്‍ ഇന്ത്യയ ഒരു പരമാധികാരസോഷ്യലിസ്റ്‌ മതനിരപേക്ഷജനാധിചത്യ 

റിച്ചഞ്ചിക്കായ? സംഘടിക്കുന്നതിനും അതിലെ പയരല്‍മാര്‍മക്കല്ലാംതമന്നയും 

സാമുഹികവ്യും സാമ്പത്തികവ്യും രാഷ്ടിയവ്യമായ നീതിയും ചിന്തക്കും ആശയ 

(പക്കാശത്തിനും ഉത്തമവിശ്വാസത്തിനും മതവിശ്വാസത്തിന്മും ആരാധനക്കുമുള്ള 

അവസരസമത്വം എന്നിവയും നേടിക്കൊടുക്കുന്നതിന്ും അവര്‍ എല്യാവര്‍ക്കുമിടയില്‍്‌ 

വ്യക്തിയുടെ അന്തസ്ത്റും രാഷ്രടത്തിന്റ ൭എഐക്യവ്വും അവിഭാജ്യതയും 
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ഉറച്ചുനല്‍കിക്കാണ്ട്‌ സാഹോദര്യം വളര്‍ത്തുന്നതിനും എന്നാണ്‌ അതിന്റെ കാതല്‍. 

ഈ ആശയം പൂതിയ രാഷ്ര്ടനിര്‍മിതിയുടെ പശ്ചാത്തലത്തിലാണ്‌ 

വിശദീകരിക്കപ്പെടുന്നത്‌ എന്നതു ശ്രദ്ധേയമാണ്‌. രാഷ്രരം നിരവധി 

പരിമിതികള്‍ക്കിടയിലും ജനാധിപത്യം എന്ന ആശയത്തിലുൂന്നിയ ഒരു 

സങ്കല്പമായിരുന്നു. അതുകൊണ്ടുതന്നെ ജനാധിപത്ൃത്തിന്റെ ബൃഹത്തായ 

ആലോചനാമണ്ഡലം അംബേദകര്‍ചിന്തയിലുണ്ടായിരുന്നു. ഹൈന്ദവാധികാരത്തിന്റെ 

ആചാരയുക്തികളാല്‍ നിര്‍മിക്കപ്പെട്ട എല്ലാ പൊതു - വ്യാവഹാരികസംവര്‍ഗങ്ങളെയും 

പൊളിച്ചുമാറ്റുമ്പോഴാണ്‌ ജനാധിപത്യൃത്തിന്റെ തുറസ്സുകള്‍ സാധ്യമാവുന്നത്‌ 

എന്നദ്ദേഹം വിശ്വസിച്ചു. അങ്ങനെയാണ്‌ പനരത്വം എന്ന ആശയം അദ്ദേഹം 

സ്വീകരിക്കുന്നത്‌. സ്വാതന്ത്ര്യം, സമത്വം, സാഹോദര്യം എന്നീ ത്രിത്വങ്ങളില്‍ നിന്നാണ്‌ 

തന്റെ സാമുഹ്യദര്‍ശനം രൂപപ്പെട്ടത്‌ എന്ന അംബേദ്കറുടെ വിശദീകരണം” പരത്വം 

എന്ന ആശയത്തെ കേന്ദ്രത്തില്‍ നിര്‍ത്തുന്നു. കോളനീകരണത്തിന്റെ തത്വചിന്ത എന്ന 

നിലയ്ക്കല്ല തന്റെ രാഷ്ട്രീയ വ്യവഹാരങ്ങളില്‍ ഈ ത്രിത്വങ്ങള്‍ പ്രയോഗിക്കപ്പെടുന്നത്‌ 

എന്നും മറിച്ച്‌ ഇന്ത്യന്‍ മതാത്മകതയിലേക്കാണ്‌ അത്‌ ആഴത്തില്‍ വേരോടിയിരിക്കു 

ന്നതെന്നും അംബേദ്കര്‍ വ്യക്തമാക്കുന്നുണ്ട്‌. അതായത്‌ രാഷ്ട്രമെന്ന കൊളോണിയല്‍ 

യുക്തിയെ പരിഗണിക്കുമ്പോള്‍തന്നെ മതം എന്ന ആനുഭവികപദ്ധതിയെക്കുടി 

കണക്കിലെടുക്കേണ്ടതുണ്ട്‌ എന്നദ്ദേഹം പറയുന്നു. കാരണം ഇന്ത്യൻദേശീയത 

മതാത്മകതയിലുന്നിയതാണ്‌. ഇന്ത്യന്‍ സാഹചര്യത്തില്‍ രാഷ്്രീയവിപ്ലവത്തിനു മുന്‍പ്‌ 

സംഭവിക്കേണ്ടത്‌ സാമൂഹ്യവിപ്ലവമാണ്‌ എന്നദ്ദേഹം പറയുന്നുണ്ട്‌. 

അംബേദ്കര്‍ വിഭാവനംചെയ്യുന്ന പനരത്വം എന്ന സങ്കല്പം ആധുനികരാഷ്ട്ര 

ത്തിനകത്തുള്ള ഒരു സങ്കല്പമാണ്‌“. അത്‌ ഭരണകുടവുമായി ബന്ധപ്പെട്ട ഒരിടപാ 

ടാണ്‌. ജാതിവ്യവസ്ഥയെ പ്രതിരോധിക്കുന്നതിലുടെ ദലിത്സ്വത്വം എന്ന സങ്കല്പം 

പനരത്വത്തിന്റെ ഘട്ടത്തിലേക്കു പ്രവേശിക്കുന്നു. ആധുനിക പനഈരത്വം എന്ന 

സംജ്ഞയില്‍ വ്യക്തി എന്ന ആശയം ശക്തമാവുന്നുണ്ട്‌. ആധുനികരാഷ്്രത്തിന്റെ 

സന്ദര്‍ഭത്തില്‍വെച്ചു മാത്രം നിര്‍വൃചിക്കപ്പെടുന്ന ഒന്നാണ്‌ പരത്വം. അംബേദ്കറില്‍ 

പ്രവര്‍ത്തിക്കുന്നത്‌ ആധുനികതയുടെ ആശയാവലികളാണ്‌. ആധുനികതയുടെ സ്വരൂ 
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പഘടനക്കകത്താണ്‌ യുക്തിബോധം, വ്യക്തിബോധം, രാഷ്ട്രവും വ്യക്തിയും തമ്മി 

ലുള്ള വിനിമയബന്ധങ്ങള്‍, വ്യക്തികളുടെ അവകാശങ്ങള്‍, അഭിപ്രായസ്വാതന്ത്രയം 

എന്നിവ പ്രവര്‍ത്തിക്കുന്നത്‌. ജാതിവ്യവസ്ഥയുടെ പാരമ്പര്യനിയമങ്ങള്‍ നിലനില്‍ക്കുന്ന 

ഒരിടത്ത്‌ അടിച്ചമര്‍ത്തപ്പെട്ട ജാതിവിഭാഗങ്ങള്‍ക്ക്‌ ആധുനികപനരത്വത്തിലേക്ക്‌ ്രവേ 

ശിക്കുക സാധ്യമല്ല. മാത്രമല്ല, തുല്യമായ അവകാശങ്ങളും കടമകളുമുള്ള പരന്‍ എന്നത്‌ 

ജാതിവ്യവസ്ഥയ്ക്ക്‌ വാഗ്ദാനം ചെയ്യാന്‍ കഴിയാത്ത ഒന്നായിരുന്നു എന്നതു സ്പഷ്ട 

മാണ്‌. അതുകൊണ്ടുതന്നെ ദലിത്സ്വത്വം എന്ന ആധുനികാശയം കേവലം സിദ്ധാന്ത 

മല്ല മറിച്ച, പനരത്വത്തിലേക്കു സഞ്ചരിക്കാനുള്ള മാര്‍ഗനിര്‍ദേശം നല്‍കുന്ന ഒരു പ്രയോ 

ഗമാണ്‌. ആ നിലക്ക്‌ ജാതി - ദലിതത്വം - പരത്വം എന്ന മട്ടില്‍ വികസിക്കുന്ന ഒരു 

വിമോചനാശയമാണ്‌ ദലിത്സ്വത്വവാദം അക്ഷരാര്‍ത്ഥത്തില്‍ മുന്നോട്ടുവെക്കുന്നത്‌. 

1.6.2.1 പരരത്വത്തിലേക്കുള്ള ്രവേശകം 

ഇന്ത്യൻദേശീയതയുടെ ഹൈന്ദവപശ്ചാത്തലം ഇന്ത്യയിലെ പഈരത്വം എന്ന 

ആശയത്തെയും സന്ദിഗ്ധമാക്കിത്തീര്‍ത്തിട്ടുണ്ട്‌ എന്ന നിരീക്ഷണം ഇന്നു ്രധാനമാ 

ണ്‌. ജാതിയെ കുടഞ്ഞുകളയാനുള്ള ഒരു സംവര്‍ഗമായി പനരത്വത്തെ വിഭാവന ചെയ്യു 

മ്പോഴും പരത്വത്തെ സംബന്ധിക്കുന്ന പില്‍ക്കാല ആഖ്യാനങ്ങള്‍ ജാതിപരവും മത 

കീയവുമായ സവര്‍ണസങ്കല്പങ്ങളെ പിന്‍പറ്റുന്നതായിരുന്നു എന്നത്‌ ്രധാനപ്പെട്ട ഒരു 

വൈരുദ്ധ്യമായി കാണേണ്ടതുണ്ട്‌. ഇന്ത്യന്‍പഈരത്വത്തിന്റെ മാതൃകാരുപം സവര്‍ണവും 

ബ്രാഹ്മണികവുമായ മധ്യവര്‍ഗപുരുഷനാണ്‌ എന്ന നിരീക്ഷണം ഇതിന്റെ ഭാഗമായാണ്‌ 

മനസ്സിലാക്കേണ്ടത്‌**. ഇന്ത്യന്‍ ബ്രാഹ്മണ്യം, ഇന്ത്യന്‍ മധ്യവര്‍ഗം, ഇന്ത്യന്‍ പുരുഷത്വം 

ആദിമനിവാസികളെ, ദലിതരെ, പ്രാന്തവല്‍കൃതരെ, സ്ത്രീകളെ ഒക്കെ മാറ്റിനിര്‍ത്തി 

ഒരു ആദര്‍ശാത്മക മനുഷ്യമാതൃകയുണ്ടാക്കുകയും അത്‌ ഭാരതീയ പനരത്വമായിത്തീരു 

കയും ചെയ്തു എന്ന നിരീക്ഷണം പഈരത്വത്തെ സംബന്ധിച്ച ഒരു ബദല്‍ ആലോചന 

ആവശ്യപ്പെടുന്നുണ്ട്‌. എന്നാല്‍ ആ പ്രക്രിയ ഇന്ത്യന്‍സാഹചര്യത്തില്‍ അനായാസം 

സാധ്യമാവുന്ന ഒന്നല്ല. അതിനുകാരണം ഇന്ത്യന്‍ദേശീയത അങ്ങേയറ്റം മതാത്മകമാണ്‌ 
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എന്നതാണ്‌. വൈദികപാരമ്പര്യത്തില്‍ നിന്നാണ്‌ ദേശീയത അതിന്റെ സാംസ്കാരിക 

മൂലധനം സ്വാംശീകരിച്ചിട്ടുളളത്‌. അതുകൊണ്ട്‌ പ്രാന്തവല്‍കൃതസമുഹങ്ങള്‍, ആദിവാ 

സികള്‍, ന്യൂനപക്ഷങ്ങള്‍, കീഴാള ജനവിഭാഗങ്ങള്‍ ഇവര്‍ക്കൊന്നും പലപ്പോഴും ദേശീ 

യപനരത്വം ലഭ്യമായില്ല്‌*. അതുകൊണ്ടുതന്നെ പരത്വത്തിലേക്കുള്ള ര്രയാണത്തിന്റെ 

ഒരുപാധി എന്ന നിലയിലും ദലിത്സ്വത്വം എന്ന സങ്കല്പനം പ്രസക്തമാവുന്നു. 

1.6.3 ദലിത്സ്വത്വവും നവോത്ഥാനവ്യവഹാരങ്ങളും 

ആധുനികലോകബോധത്തെ സ്വീകരിക്കുകയും അതിനെ മുന്‍നിര്‍ത്തി കേരള 

ത്തിന്റെ സാമൂഹിക ചുറ്റുപാടിനെ വ്യാഖ്യാനിക്കുകയും ചെയ്യാനാരംഭിച്ച രാഷ്രീയ 

സാംസ്കാരിക സന്ദര്‍ഭങ്ങളെയും വ്യവഹാരങ്ങളെയുമാണ്‌ നവോത്ഥാനവ്യവഹാര 

ങ്ങള്‍ എന്നിവിടെ സൂചിപ്പിക്കുന്നത്‌. കീഴൊതുക്കപ്പെട്ട ജാതിവിഭാഗങ്ങളെ അടിമത്തം, 

അധ്വാനം, അസ്പൃശ്യത, കല്ലുമാല ബഹിഷകരണം, വസ്ത്രസ്വാതന്ത്ര്യം, പൊതുവഴി 

പ്രവേശനം, ക്ഷ്രേത്രപവേശനം, തുടങ്ങിയ സാംസ്കാരിക - രാഷ്ട്രീയ അനുഭവങ്ങള്‍ 

പില്‍ക്കാലത്ത്‌ നിര്‍വ്ൃചിക്കുകയും നിര്‍ണയിക്കുകയും ചെയ്തത്‌ എപ്രകാരമാണ്‌ എന്നത്‌ 

ഗ്രധാനമാണ്‌. അടിമത്തവും അധ്വാനവും അസ്പൃശ്യതയും കീഴൊതുക്കപ്പെട്ടവരുടെ 

സാമൂഹ്യാനുഭവമായിരുന്നെങ്കില്‍ അതിനെതിരെയുള്ള രാഷ്ട്രീയമായ കുതറിച്ചകള്‍ 

മേല്‍ സൂചിപ്പിച്ച ്രക്ഷോഭങ്ങളില്‍ കാണാം. കീഴാള ജനത ഒരു നിശ്വലസമൂഹമല്ലെന്ന്‌ 

അടയാളപ്പെടുത്തിയതിലൂടെ ദലിത്സ്വത്വം എന്ന ആശയത്തിനു വഴിയൊരുക്കാന്‍ നവോ 

ത്ഥാനവ്യവഹാരങ്ങള്‍ക്കു സാധിക്കുന്നുണ്ട്‌. നവോത്ഥാനം കേരളത്തെ ഒരു സമൂഹ 

മെന്ന നിലയില്‍ ജാതി - മതകേന്ദ്രിത മൂല്യങ്ങളില്‍ നിന്നു വിമോചിപ്പിക്കുന്നതില്‍ 

പരാജയപ്പെട്ടു എന്ന നിരീക്ഷണം നിലനില്‍ക്കെത്തന്നെ, ഇതു വളരെ പ്രധാനമാണ്‌. 

ജാതിയുടെയും അതിനെ കേന്ദ്രമായി കാണുന്ന വ്യവഹാരങ്ങളുടെയും ്രശ്നവല്‍ക്ക 

രണമാണ്‌ നവോത്ഥാനത്തിന്റെ ്രധാന ഉള്ളടക്കമായിത്തീര്‍ന്നത്‌. ശ്രീ നാരായണഗു 

രു, അയുങ്കാളി, പൊയ്കയില്‍ യോഹന്നാന്‍ തുടങ്ങിയവരുടെ ജാതിവിരുദ്ധദര്‍ശനങ്ങളും 

പ്രയോഗങ്ങളും അതിന്റെ നാഴികകല്ലുകളായിത്തീര്‍ന്നു. 
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1.6.3.1 ആത്മീയതയുടെ ഭതികത 

മനുഷ്യന്റെ ഉണ്മയെ സംബന്ധിച്ചുളള ആലോചനകള്‍ ധ്യാനാത്മകചിന്തയില്‍ 

വിമോചിപ്പിക്കുകയും അതിനെ സംവാദാത്മകചിന്തയാക്കി ഉയര്‍ത്തിക്കൊണ്ടുവരികയും 

ചെയ്തു എന്നതാണ്‌ ഗുരുവിന്റെ സവിശേഷത. കീഴൊതുക്കപ്പെട്ട മനുഷ്യരുടെ ഉണ്മയെ 

സംബന്ധിച്ചുള്ള അഗാധമായ ആലോചനകളുടെ ഫലമായിരുന്നു അത്‌. ആദിശങ്കരന്റെ 

അദ്വൈതമതത്തില്‍നിന്ന്‌ ഗുരുവിന്റെ അദ്വൈതമതം വ്ൃതിരിക്തമാവുന്നത്‌ സമഷ്ടി 

യോടുള്ള അതിന്റെ പരിഗണനയിലുടെയാണ്‌. “ശങ്കരന്‍ വ്യക്തിയെ കേന്ദ്രീകരിക്കുകയും 

വ്യക്തിയുടെ മേല്‍ പരമാധികാരം സ്ഥാപിക്കുകയും ചെയ്യുന്നു. പരമാത്മാവിനെ സര്‍വ്വാ 

ധിപത്ൃയപരമായി ദാര്‍ശനികവല്‍ക്കരിക്കുമ്പോള്‍ വ്യക്തി അധികാരവ്യവസ്ഥക്കു കീഴ്‌പ്പെ 

ടാന്‍ സിദ്ധാന്തിക്കുന്നു. അതാണ്‌ മോക്ഷം. “ഏകം സദ്‌ വിപ്രോ ബഹുധാ വദന്തി”, 

ഏകം സന്തം ബഹുധാ കല്പയന്തി', “യോ ദേവനാം നാമധാ ഏക ഏവ” അതായത്‌, 

സത്ത്‌ ഒന്നുമാത്രം. പണ്ഡിതന്മാര്‍ അതിനെ പലതായി വ്യാഖ്യാനിക്കുന്നു എന്നുമാത്രം 

. സത്തയെ - ഒന്നിനെ - കല്‍പനാശാലികള്‍ പലതായി കാണുന്നു - ദേവന്മാരെ പല 

തായി പറയാറുണ്ടെങ്കിലും വ്യക്തി ഒന്നേയുള്ളു” എന്നിങ്ങനെ പല വാക്യങ്ങളിലൂടെ 

ഏകത്വത്തെ ശങ്കരന്‍ വിശദീകരിക്കുന്നു*. ഈ ധ്യാനാത്മകതയും ഭാതികനിരാകരണ 

വും, തള്ളിക്കളഞ്ഞുകൊണ്ടാണ്‌ ഗുരു പുതിയ അദ്വൈതദര്‍ശനം അവതരിപ്പിക്കുന്നത്‌. 

സ്വത്വവും അപരവും ഉണ്ടെന്ന്‌ അംഗീകരിച്ചുകൊണ്ടുതന്നെ അതു രണ്ടും ഒന്നെന്നു 

സ്ഥാപിക്കുന്ന ഗുരു, വ്ൃഷ്ടിയും സമഷ്ടിയും തമ്മിലുള്ള അന്യോന്യവ്ൃത്തിയിലാണ്‌ 

ശ്രദ്ധയുന്നുന്നത്‌. അതാണ്‌ നേരത്തെ സൂചിപ്പിച്ച സംവാദനിഷ്ഠത. ബാക്തിന്‍ സ്വത്വ 

ത്തെക്കുറിച്ചുള്ള ചിന്തയില്‍ ഈ സംവാദാത്മകതയെപ്പറ്റി സൂചിപ്പിക്കുന്നുണ്ട്‌. ഒരു ജൈവ 

ഘടന അതിന്റെ പരിസ്ഥിതിയോടു പുലര്‍ത്തുന്ന പ്രതികരണം ആണ്‌ സ്വത്വം എന്നു 

ബാകതിന്‍ പറയുന്നു. ഈ ്രതികരണമാണ്‌ അതിന്‌ അഭിസംബോധനീയത നല്‍കു 

ന്നത്‌. ഗുരു ഈ മട്ടില്‍ തന്റെ പരിസരത്തോട്‌ സംവാദാത്മകബന്ധം പുലര്‍ത്തി. “അവ 

നവന്‍ ആത്മസുഖത്തിനാചരിക്കുന്നവ,യപരനു സുഖത്തിനായ്‌ വരേണം” എന്ന ദര്‍ശ 
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നത്തില്‍ ഈ സ്വത്വാപരബോധത്തിലുന്നിയ അദ്വൈതദര്‍ശനം കാണാവുന്നതാണ്‌. 

““അതിഭനതികമായ ഒരു കേവലതത്വത്തെ നൈതികവും ആനുഭവികവുമായ ഒരു ജീവി 

തമൂല്യമായി പരിഭാഷപ്പെടുത്തുക വഴിയാണ്‌ ഗുരു അദ്വൈതവാദത്തിന്റെ ്രാഹ്മണി 

ക്കല്‍ ഉള്ളടക്കത്തെ മറികടന്നതെന്ന്‌ സുനില്‍ പി. ഇളയിടം സൂചിപ്പിക്കുണ്ട്‌”. ജാതിയെ 

നിരാകരിച്ചുകൊണ്ടാണ്‌ ഗുരു ഇത്‌ സാധിക്കുന്നത്‌. 

ഗുരു പ്രതിനിധാനം ചെയ്യുന്ന നവോത്ഥാനധാരയുടെ തന്നെ പ്രത്യേകത ഭാതി 

കതയെ അത്‌ വലിയതോതില്‍ അഭിസംബോധന ചെയ്തു എന്നുള്ളതാണ്‌. ഇന്ത്യന്‍ 

ഭക്തി്രസ്ഥാനം എ.ഡി. 1000 ത്തിനു ശേഷം വളര്‍ന്നുവന്നതും പില്‍ക്കാലത്ത്‌ രണ്ട്‌ 

കൈവഴികളായി പിരിഞ്ഞതും നേരത്തെ സൂചിപ്പിക്കുകയുണ്ടായി. അവ വീണ്ടും നിര 

വധി കൈവഴികളായി പിരിഞ്ഞു. ഭക്തി പ്രസ്ഥാനത്തിലെ ഒരു വിഭാഗം ക്ഷ്രേതദര്‍ശ 

നം, തീര്‍ത്ഥാടനം, ധ്യാനം, സന്ന്യാസം തുടങ്ങിയ മൂല്യങ്ങള്‍ മുറുകെപ്പിടിക്കുകയും 

പുരാണഗ്രന്ഥങ്ങളില്‍നിന്ന്‌ രൂപപ്പെടുത്തിയ ചരിത്ര വ്യാഖ്യാനങ്ങളിലുടെ ഒരു സാംസ്‌കാ 

രിക സ്വത്വബോധനിര്‍മിതി സാധിക്കുകയും ചെയ്തു. റൊമീല ഥാപ്പറിനെപ്പോലുള്ള 

വര്‍ സൂചിപ്പിക്കുന്ന ഒരു സിന്‍ഡിക്കേറ്റഡ്‌ ഹിന്ദുമതത്തിന്റെ രൂപീകരണം ഈ നവോ 

ത്ഥാനധാരയുടെ വേരുകളില്‍ നിന്നാണ്‌ തുടങ്ങുന്നത്‌. ധര്‍മമായിരുന്നു അതിന്റെ മൂല്യ 

സങ്കല്പത്തിന്റെ കേന്ദ്രം. ശങ്കരവേദാന്തവും, ഭഗവത്ഗീതയും അനുശാസിക്കുന്ന ധര്‍മ 

ങ്ങളെയും മുല്യങ്ങളെയും രാജ്യത്തിന്റെതന്നെ മുല്യങ്ങളായി സ്ഥാപിക്കുന്ന ഈ 

ധര്‍മബോധത്തെയാണ്‌ ഗുരു നിഷേധിക്കുന്നത്‌. ഈ നിഷേധം യഥാര്‍ത്ഥത്തില്‍ 

ദേശാതിര്‍ത്തികളെവരെ മായ്ച്ചുകളയാന്‍ പര്യാപ്തമാണ്‌. ദേശസ്നേഹത്തിന്റെ 

നവമാതൃകയായി എക്കാലത്തും ഉയര്‍ത്തിപ്പിടിക്കാറുള്ള തിലകിന്റെ വാദം 

പരിശോധിക്കാം. “സ്വരാജ്‌ എന്റെ ജന്മാവകാശമാണ്‌ ഞാനത്‌ നേടുകതന്നെ ചെയ്യും. 

സ്വരാജിന്റെ അഭാവത്തില്‍ നമ്മുടെ ധര്‍മവും ജീവിതവും വ്യര്‍ത്ഥമാവും”. എന്നു തിലക്‌ 

പറയുന്നുണ്ട്‌*. പില്‍ക്കാലത്ത്‌ ചരിത്രവ്യാഖ്യാനങ്ങളിലുടെ രൂപപ്പെടുത്തിയ ഭാരതം 

എന്ന സങ്കല്പം തിലകിന്റെ സ്വരാജില്‍ നിന്ന്‌ ഉര്‍ജ്ജം ഉള്‍ക്കൊണ്ടിട്ടുണ്ട്‌ എന്ന്‌ കാണാ 
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വുന്നതാണ്‌**. ദേശീയ സ്വാതന്ത്രയസമരകാലത്ത്‌, ഈ ആശയങ്ങള്‍ക്കു തന്നെയാണ്‌, 

വിവിധ സമാജങ്ങളിലുടെ രാഷ്ട്രീയ ്രയോഗങ്ങളുണ്ടായത്‌ എന്നും സ്മരണീയമാണ്‌. 

ഇതിനെ നിരാകരിക്കുന്ന ഒരു ഭതികാന്വേഷണധാരയുടെ പിന്മുറയാണ്‌ ശ്രീനാ 

രായണഗുരു. ജാതിയെ സംബന്ധിച്ചുള്ള നിരവധി സംവാദങ്ങള്‍ ഗുരു മുന്നോട്ടുവെ 

ക്കുന്നുണ്ട്‌. ആധുനികമനുഷ്യന്‍ എന്ന ജാതി/മത രഹിത മനുഷ്യന്റെ നിര്‍മിതി സംബ 

ന്ധിച്ച്‌ ഗുരു മുന്നോട്ടുവെച്ച ആശയം വളരെ ധനാത്മകമായിരുന്നുവെന്ന്‌ ഗുരുവിന്റെ 

ചില വചനങ്ങള്‍ പരിശോധിച്ചാല്‍ ബോധ്യമാകും. “പശുവിന്റെ ജാതി ഗോത്വം ആയി 

രിക്കുന്നതു പോലെ മനുഷ്യത്വമാണ്‌ മനുഷ്യന്റെ ജാതി. ജനനം കൊണ്ട്‌ കിട്ടുന്നതായ 

്രാഹ്മണാദി ജാതി മനുഷ്യന്റെ ജാതിയല്ല. കഷ്ടം? ആരും തന്നെ ജാതിയെന്തന്നറിയു 

ന്നില്ല. “പുലയര്‍ക്കിപ്പോള്‍ ധനവും വിദ്യയും ഇല്ലാത്ത കുറവ്‌ വളരെയാണ്‌. ഇവ രണ്ടും 

ഉണ്ടാക്കുകയാണ്‌ വേണ്ടത്‌. വിദ്യാഭ്യാസം പ്രധാനമായി വേണം. അതുണ്ടായാല്‍ ധനവും 

ശുചിയുമെല്ലാം ഉണ്ടാവും”. എന്നിങ്ങനെ കീഴൊതുക്കപ്പെട്ടവരുടെ വിമോചനത്തിന്റെ 

ഉപാധികളും അദ്ദേഹം മുന്നോട്ടുവെക്കുന്നു*. നാരായണഗുരുവിന്റെ ജ്ഞാനപദ്ധതികള്‍ 

ദലിതര്‍ ഏറ്റെടുക്കുന്നത്‌ ഈ ഉപാധികളുടെ പരിചരണം കൊണ്ടുകൂടിയാണ്‌. ജാതിരാ 

ഹിത്യം, ധനസമ്പാദനം, വിദ്യാഭ്യാസം നേടല്‍, ശുചിത്വബോധം, തുടങ്ങിയ ഗുരുവിന്റെ 

ദര്‍ശനങ്ങള്‍ ദലിതത്വം എന്ന ആശയത്തെ അഭിസംബോധന ചെയ്യുന്നുണ്ട്‌. 

1.6.3.2 പൊതുലോകത്തിലേക്ക്‌ തുറക്കുന്ന വഴികള്‍ 

കേരളത്തിലെ ദലിത്ജനതയുടെ നായകന്‍ എന്ന വിശേഷണത്തേക്കാള്‍ അയ്യ 

ങ്കാളിയെ പ്രസക്തനാക്കുന്നത്‌ പൊതുവഴിക്കുവേണ്ടി അദ്ദേഹം നയിച്ച സമരമാണ്‌. 

അതു ദലിതര്‍ക്കുവേണ്ടി മാശ്രമുള്ള ഒരിടപെടലായിരുന്നില്ല. പൊതുവഴിയിലുടെ വില്ലു 

വണ്ടിയോടിച്ചുകൊണ്ട്‌ അദ്ദേഹം ജാതികീഴാളതയെന്ന ആശയത്തെത്തന്നെ മറികട 

ക്കാനാണ്‌ ശ്രമിച്ചത്‌. ദേശത്തിന്റെ പേരില്‍ അഭിസംബോധന ചെയ്യപ്പെടാനുള്ള കീഴ്ജാ 

തികളുടെ അവകാശത്തെ വിളംബരംചെയ്ത സമരം എന്നതാണ്‌ വില്ലുവണ്ടി സമര 

ത്തിന്റെ പില്‍ക്കാല പ്രസക്തി. സഞ്ചാരസ്വാതന്ത്രത്തിനു വേണ്ടിയും സ്ത്രീകളുടെ 
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ആത്മാഭിമാനത്തിനുവേണ്ടിയും നയിച്ച ചാലിയത്തെരുവ്സമരം ദലിതര്‍ക്കിടയില്‍ പുത്ത 

നുണര്‍വ്‌ സൃഷടിച്ചു എന്ന്‌ എം.ആര്‍ രേണുകുമാര്‍ എഴുതുന്നു”. അതോടൊപ്പംതന്നെ 

ദലിതര്‍ക്ക്‌ അപ്രാപ്യമായ മറ്റ ജനാധിപത്യാവകാശങ്ങള്‍ക്കുവേണ്ടിയും അയ്യങ്കാളി 

പ്രവര്‍ത്തിച്ചു. അയുങ്കാളിയുടെ ഇടപെടലുകള്‍, ഹിന്ദുമതത്തെ (പതിരോധിക്കുന്ന തര 

ത്തിലേക്കു വളര്‍ന്നിരുന്നില്ലെന്നും, ഗ്രിസ്തുമതാരോഹണത്തോട അദ്ദേഹം വ്യക്തിപ 

രമായി വിയോജിച്ചിരുന്നുവെന്നും പില്‍ക്കാലത്ത്‌ നിരീക്ഷിക്കപ്പെട്ടിട്ടുണ്ട. ഇതു വെളി 

പ്പെടുത്തുന്നത്‌, ദലിതരുടെ പൊതുധാരാര്രവേശനത്തിന്റെ ഗ്രായോഗികവശങ്ങളെപ്പറ്റി 

യാണ്‌ അദ്ദേഹം ്രധാനമായും ആലോചനകള്‍ നടത്തിയത്‌ എന്നാണ്‌. മതാത്മകമോ, 

വിശ്വാസപരമോ ആയ വ്യവഹാരങ്ങളേക്കാള്‍, അതിനു വെളിയിലുള്ള സംവാദനിഷ്ഠവും 

സംഘര്‍ഷാത്മകവുമായ സാമൂഹ്യബന്ധങ്ങളിലേക്കാണ്‌ അദ്ദേഹം ശ്രദ്ധതിരിച്ചത്‌ എന്നു 

കൂടി ഇത്‌ സൂചിപ്പിക്കുന്നുണ്ട്‌. 

1.6.3.3 വിടവുകളെപ്പറ്റിയുള്ള പാട്ടുകള്‍ 

“എഴുതപ്പെട്ട വചനത്തില്‍ 

പിടിക്കപ്പെട്ടവരെല്ലാം വിടുവിൻ 

എഴുത്ത്‌ നമുക്കുള്ളതല്ലല്ലോ 

എന്ന്‌ ബൈബിളടക്കമുള്ള ആഖ്യാനപാരമ്പര്യത്തില്‍നിന്ന്‌ ദലിതര്‍ അന്യവല്‍ക്കരിക്ക 

പ്പെടുന്നതിനെ പൊയ്കയില്‍ അപ്പച്ചന്‍ കവിതയായി അവതരിപ്പിക്കുന്നു. മതപരി 

വര്‍ത്തനം ചെയ്യപ്പെട്ട പുലയരും പറയരും മരക്കാന്‍ സമൂഹവും വെവ്വേറെ പള്ളിക 

ളിലും സഭകളിലുമായിരുന്നിട്ടും ജാതിവ്യത്യാസം മാറിക്കാണുന്നില്ല. ഈ സാമൂഹ്യ 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യം; ക്രൈൈസ്തവമതത്തിലേക്കുള്ള മാറ്റത്തിന്റെ അര്‍ത്ഥശൂന്യത നേരിട്ടുമന 

സ്റിലാക്കുമ്പോഴാണ്‌” ഒരു നിഷേധാത്മക ദൈവശാസ്ത്രത്തിന്റെ വക്താവായി പൊയ്ക 

യില്‍ മാറിത്തീരുന്നത്‌. നിലവിലെ ആഖ്യാനപാരമ്പര്യത്തില്‍നിന്നും അതുവഴി ചരിത്ര 

ത്തില്‍നിന്നും അന്യവല്‍ക്കരിക്കപ്പെട്ട ദലിതരാണ്‌ പൊയ്കയിലിന്റെ പാട്ടുകളിലെ കേന്ദ്രം. 

ദലിത്സ്വത്വത്തെ സംബന്ധിച്ച ആലോചനകളെ (്പചോദിപ്പിക്കുന്ന ഇനിയും നിരവധി 
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ചെറുമാതൃകകള്‍ ഇക്കാലത്തുതന്നെ സജീവമായി കാണാമെങ്കിലും, ഗ്രധാനപ്പെട്ട മുന്ന്‌ 

സന്ദര്‍ഭങ്ങള്‍ എന്ന നിലയ്ക്കാണ്‌ ഗുരു, അയ്ുങ്കാളി, പൊയ്കയില്‍ എന്നിവരെ സവിശേ 

ഷമായി സൂചിപ്പിച്ചത്‌. 

1.7 ആഖ്യാനവും സ്വത്വവും 

എല്ലാ ആഖ്യാനവും ഒരു ഗ്പവ്ൃത്തിയില്‍ ചെന്നാണ്‌ കലാശിക്കുന്നത്‌. ഭാഷ 

യുടെ ആത്യന്തികമായ ഫലം ഒരു പ്രവൃത്തിയാണ്‌ എന്നു സാരം. സംസാരം, ്രസം 

ഗം, വായന, എഴുത്ത്‌ എന്നിവയെല്ലാം ഇതിന്റെ പരിധിയില്‍ വരുന്നു. സമൂഹത്തിന്റെ 

നിലവിലുള്ള അവസ്ഥയെ മാറ്റിത്തീര്‍ക്കാന്‍ ഉദ്ദേശിച്ചുകൊണ്ടാണ്‌ ഇവയില്‍ ഓരോന്നും 

നടക്കുന്നത്‌. ഇത്തരത്തില്‍, ഭാഷ ഗ്രവൃത്തിയെയും പ്രവൃത്തി മാറ്റത്തെയും ഉദ്ദേശിച്ചു 

ള്ളതാണ്‌ എന്ന ആശയത്തെ മുന്‍നിര്‍ത്തിയാണ്‌ ദലിത്‌ ആഖ്യാനങ്ങള്‍ വിലയിരുത്ത 

പ്പെടേണ്ടത്‌. ഗ്രയോഗം ലക്ഷ്യംവെക്കുന്നതാണ്‌ ദലിത്ആഖ്യാനങ്ങള്‍ എന്നു ചുരുക്കം. 

ദലിത്നോവല്‍ എന്ന സംവര്‍ഗം ജാതിവ്യവസ്ഥയെന്ന കണ്ണാടിയെ ഉടച്ചുകളയുകയും 

ജാതി ഉന്മുലനം എന്ന ഗ്രക്രിയയെ മുന്‍നിര്‍ത്തുകയും ചെയ്യുന്നു. ഭാഷയിലുടെയാണ്‌ 

മനുഷ്യന്‌ സ്വയം വെളിപ്പെടുത്താനും, അപരങ്ങളില്‍ നിന്നുള്ള വൃതിരിക്ത തിരിച്ചറി 

യാനും കഴിയുന്നത്‌. ഭാഷയിലുടെ രൂപപ്പെടുന്ന അത്തരമൊരു ജ്ഞാനമണ്ഡലമാണ്‌ 

സാഹിത്യകൃതികളുടെ മുഖ്യമായ ഉളളടക്കം. അതായത്‌, പുതിയ ജ്ഞാനമാതൃകകളെ 

ഉല്‍പാദിപ്പിക്കാന്‍ ശേഷിയുള്ള ഭതികവസ്തുവാണ്‌ ഒരു സാഹിത്യകൃതി എന്നര്‍ത്ഥം. 

അങ്ങനെ വരുമ്പോള്‍ ഒരു ദലിത്നോവല്‍ നോവലായി നില്‍ക്കുകയല്ല, മറിച്ച്‌ ജാതി 

എന്ന കണ്ണാടിയില്‍ (്പതിഫലിപ്പിക്കപ്പെട്ട സമുഹത്തില്‍ ജ്ഞാനരൂപമായി പ്രവര്‍ത്തി 

ക്കുകയും അതിന്റെ വിപരിതങ്ങളും അപരങ്ങളുമായ ജ്ഞാനമാതൃകകളെ പരിചയ 

പ്പെടുത്തുകയും ചെയ്യുകയാണ്‌. 

ആഖ്യാനം പ്രായോഗികതയില്‍ ഉന്നിയ ഒരു സംവര്‍ഗമാണ്‌ എന്നതുപോലെ 

ത്തന്നെ കേള്‍വിക്കാരുടെ, വായനക്കാരുടെ രൂപത്തില്‍ ഒരു അപരം അതില്‍ പ്രവര്‍ത്തി 

ക്കുന്നുണ്ട്‌. അതുകൊണ്ട്‌ ആഖ്യാനത്തിന്റെ മലികമായ ഘടകം, സ്വം, പരം എന്ന ഈ 
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സങ്കല്പമാണ്‌. ആ പിളര്‍പ്പ്‌ ആഖ്യാനത്തിനകത്ത്‌ സ്ഥിതമാണ്‌ എന്നതിനാല്‍ ആഖ്യാ 

നവും സ്വത്വവും തമ്മിൽ അനിഷേധ്യമായ ബന്ധമുണ്ട്‌. ജാതിവ്യവസ്ഥയും അതിന്റെ 

നിരവധിയായ പ്രയോഗമാതൃകകളും അടക്കം, പരമ്പരാഗതമായ അനവധി മൂല്യവ്യവ 

സ്ഥകളെ തകര്‍ക്കുന്ന കൊളോണിയല്‍ആധുനികതയുടെ യുക്തിയാണ്‌ ഇതിനു പശ്ചാ 

ത്തലമാവുന്നത്‌. ഇംഗ്ലീഷ്‌ വിദ്യാഭ്യാസവും സാങ്കേതികവിദ്യയും പുത്തന്‍ തൊഴില്‍ 

സംസ്കാരവും കേരളീയജനതക്ക്‌ സ്വയം കാണാനുള്ള കണ്ണാടിയായി പ്രവര്‍ത്തിച്ചതിന്റെ 

ഫലമായിട്ടാണ്‌ കേരളീയനവോത്ഥാനം സാധ്യമായത്‌ എന്നതു ചരിത്രമാണ്‌. അതേ ആശ 

യാവലികളുടെ സ്വാധീനം, ആഖ്യാനവും സ്വത്വവും തമ്മിലുള്ള ബന്ധത്തിനകത്തുണ്ട്‌. 

അതുകൊണ്ടുതന്നെ നവോത്ഥാനാനന്തരകേരളത്തിലെ ആശയസംഘര്‍ഷങ്ങള്‍ അക്കാ 

ലത്തെ ആഖ്യാനങ്ങള്‍ക്കകത്ത്‌ സ്വയംപ്രകാശിക്കുകയും ആഖ്യാനത്തെ ഒരു തരത്തില്‍ 

അതിവര്‍ത്തിക്കുന്ന അനുഭൂതിമണ്ഡലങ്ങള്‍ രൂപപ്പെടുത്തുകയും ചെയ്തു എന്നതിന്‌ 

ഉദാഹരണങ്ങള്‍ നിരവധിയാണ്‌. 

1882 ല്‍ പുറത്തിറങ്ങിയ ഘാതകവധം(മിസിസ്‌ കോളിന്‍സ്‌, റിച്ചാര്‍ഡ്‌ 

കോളിന്‍സ്‌), 1892 ല്‍ പുറത്തിറങ്ങിയ സരസ്വതീവിജയം( പോത്തേരി കുഞ്ഞമ്പു) എന്നീ 

നോവലുകള്‍ മാത്രം ഉദാഹരണമായി പരിശോധിക്കാം. ദലിത്‌ വിഭാഗങ്ങളുടെ ജീവിത 

ദുരിതങ്ങളും, ക്രിസ്തുമതാരോഹരണത്തിലൂടെ ആ വിഭാഗങ്ങള്‍ക്കു കൈവന്ന വിമോ 

ചനവുമാണ്‌ രണ്ട്‌ ആഖ്യാനങ്ങളുടെയും പ്രഖ്യാപിതഉള്ളടക്കമെങ്കിലും, മതവും വിദ്യാ 

ഭ്യാസവും ഉരച്ചുമിനുക്കിയെടുത്ത ആധുനികമനുഷ്യരും ഇവ രണ്ടിന്റെയും അഭാവ 

ത്തില്‍ അസംസ്കൃതചിത്തരായി തുടര്‍ന്ന മനുഷ്യരും തമ്മിലുള്ള ആശയസംഘര്‍ഷ 

ങ്ങള്‍ ഈ ഉള്ളടക്കത്തെ അതിലംഘിച്ചുകൊണ്ട്‌ പ്രവര്‍ത്തിക്കുന്നതായി കാണാം. ഘാത 

കവധത്തില്‍ പുലയന്‍ പാലുസിന്റെ ഞങ്ങളും മനുഷ്യരാണേ.... ഞങ്ങള്‍ക്കും ആത്മാ 

വുണ്ടേ....എന്ന വിലാപം ക്രിസ്തുമതത്തിന്റെ അന്തഃസത്തയിലേക്കു മാത്രമല്ല, മറിച്ച്‌ 

മനുഷ്യവിമോചനത്തെക്കുറിച്ചുള്ള സ്വപ്നത്തിലേക്കും വിരല്‍ ചൂണ്ടുന്നുണ്ട്‌. പുലയന്‍ 

പാലൂസ്‌ എന്ന പേരിലൂടെ ജാതി - മത - വ്യവഹാരങ്ങളുടെ ബന്ധത്തിനകത്ത്‌ അയാളെ 

സ്ഥാപിക്കുമ്പോഴും, സ്വാതന്ത്യത്തിനുവേണ്ടിയുള്ള അഭിവാഞ്ഛയാണ്‌ ആ കഥാപാ 
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ശ്രത്തെ നിര്‍ണയിക്കുന്നത്‌. ഈ മട്ടിൽ ആഖ്യാനത്തിന്റെ പിളര്‍പ്പുകള്‍ക്കിടയില്‍ നിന്നു 

കണ്ടെടുക്കാവുന്ന സംവാദമണ്ഡലങ്ങളാണ്‌ സരസ്വതീവിജയത്തെയും സവിശേഷമാ 

കുന്നത്‌. 

1.7.1 ആഖ്യാനത്തിന്റെ ്പവ്ൃത്തികള്‍ 

നോവലുകള്‍ രൂപപ്പെടുന്ന കാലം മുതല്‍, സമകാലംവരെ ദലിത്നോവലുകള്‍ 

ചെയ്ത പ്രവൃത്തി എന്ത്‌ എന്ന്‌ വിശകലനംചെയ്യുക ഗ്രധാനമാണ്‌. ജാതി ഒരു പ്രശ്ന 

മായി വരുന്നത്‌ ആദ്യകാല നോവലുകളിലെല്ലാം ദൃശ്യമാണ്‌. അത്‌ കണ്ണാടിഘട്ടമാണ്‌”. 

ആദ്യമായി കണ്ണാടി നോക്കുന്ന അനുഭവമാണ്‌ ജാതിയെ അഭിസംബോധന ചെയ്യാന്‍ 

നമ്മെ ്രാപ്തരാക്കുന്നത്‌. ഇംഗ്ലീഷ്വിദ്യാഭ്യാസവും സാങ്കേതികജ്ഞാനവും രൂപപ്പെ 

ടുത്തിയ അപരബോധമാണ്‌ നമുക്ക്‌ നമ്മെതന്നെ കാണാനുള്ള കണ്ണാടിയായി ഗ്രവര്‍ത്തി 

ക്കുന്നത്‌. നമ്മളുണ്ട്‌ എന്ന തോന്നല്‍ രൂപപ്പെടുന്ന ആ ഘട്ടം, ദലിത്നോവലിന്റെ പില്‍ക്കാ 

ലത്തെയും ദലിത്സ്വത്വത്തെ അത്‌ കൈകാര്യംചെയ്ത രീതിയെയും നിര്‍ണയിച്ചിടുണ്ട്‌. 

കേരളം എന്ന ദേശം, അതിനകത്തെ സ്വതന്ത്രാസ്തിത്വമുള്ള നിരവധി ദേശങ്ങള്‍, അവ 

യുടെ ആഖ്യാനങ്ങള്‍ എന്നിവ ആദ്യകാലനോവലുകളില്‍ എങ്ങനെ ഇടംപിടിച്ചു എന്നത്‌ 

ദലിത്സ്വത്വചരിത്രത്തെ സംബന്ധിക്കുന്ന അന്വേഷണത്തില്‍ പ്രസക്തമാണ്‌. 

എല്ലാ എഴുത്തുകളെയും പോലെ നോവലും ചെയ്യുന്ന അടിസ്ഥാനവപ്രവൃത്തി 

ഇതാണ്‌. എല്ലാ ആഖ്യാനവും ഗ്രവൃത്തിയില്‍ ചെന്നവസാനിക്കുന്നു എന്ന വാദത്തെ 

അതു ന്യായീരിക്കുന്നു. അത്തരമൊരു ന്യായീകരണം സാധ്യമാവും മട്ടിലാണ്‌ നോവ 

ലിന്റെ രൂപപരമായ സവിശേഷത എന്നും കാണാം. വില്യം ഹെന്റി ഹഡ്സണ്‍ ഇത്‌ 

വ്യക്തമാക്കുന്നുണ്ട്‌. 

“നോവല്‍ ആദ്യമായിത്തമന്ന, സംഭവങ്ങളെയും ഗ്കിയകളെയും കൈകാര്യം 

ചെയ്യുന്നു. ്രവ്യത്തിക്കുകയോ ഫലം അനുഭവിച്ചിക്മുകയോ ചെയ്യുന്ന വസ്തുതകള്‍ 

കകകാര്യം ചെയ്യുന്നു. രണ്ടാമതായി! അത്തരം കാര്യങ്ങള്‍ ആഭളുകള്‍ക്കാണ്ു സംഭവ! 

ക്കുന്നത്‌, ആളുകള്‍ ്രവ്യത്തിക്മുകയോ ഫലം അന്ുഭവിക്കുകയോ ചെയ്യുന്നു. മുന്നാ 

മതായ! സംഭാഷണം അവതരിച്ചിക്കം്ചെടുന്തു. നാലാമതായി ഗിയ സംഭവിക്കുന്നു. സമ 
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ഗ്രമായി പറഞ്ഞാല്‍ ഗ്രത്യകമായോ പരോക്ഷമായോ ബ്വോശപുര്‍വ്യമോ അല്ലാതയോ 

ABO) നോവലും ഒരു ജിവിതവീക്ഷണവ്യം ചില ജീവിതപ്രശ്നങ്ങളും അവതരിച്ചു? 

ക്കണം. അത്‌, ലോകത്തിന്മുനേര്‍ക്കുള്ള എഴുത്തുകാരുടെ സാമാന്യപ്രതികരണം എന്ത്‌ 

എന്നു വെളിച്ചെടുത്തുന്നതായിരിക്കണം 

ഇത്‌ എഴുത്തിന്‌ ആയിത്തീരാനുള്ള ഒരു സാധ്യതയാണ്‌. ആധുനികതയുടെ 

വ്യവഹാരങ്ങളില്‍, അതിന്റെ കണ്ണാടിയില്‍ പ്രതിബിംബിച്ചുകണ്ട സ്വജീവിതത്തെ, 

വ്യാഖ്യാനിക്കാനുള്ള ഒരു ശ്രമമെന്ന നിലയിലാണ്‌ ആധുനികതയുടെ നോവല്‍സ്വരു 

പങ്ങളെ നോക്കിക്കാണേണ്ടത്‌ എന്നു പറയുന്നതിന്റെ വിശദീകരണം ഇതാണ്‌. നിലവി 

ലുള്ള അപരങ്ങളെപ്പറ്റിയുള്ള തിരിച്ചറിവുകളിലുടെ, പുതിയ അപരങ്ങളുടെ കണ്ടെത്ത 

ലുകളിലൂടെ വികസിക്കുന്ന ഒരു സ്വത്വാന്വേഷണസാധ്യതയാണ്‌ ആ നിലയ്ക്ക്‌ ദലിത്‌ 

നോവലുകള്‍ മുന്നോട്ടുവെക്കുന്നത്‌. ഈ താരതമ്യ- രുപീകരണപ്രക്കിയകള്‍ നോവല്‍ 

രചനയില്‍ എങ്ങനെ സംഭവിക്കുന്നു എന്നും മേല്‍പുസ്തകത്തില്‍ സൂചിപ്പിക്കുന്നുണ്ട്‌. 

“ഏററവും ലല്ൃവായ കഥപോല്യും അപ്ര്ഥനത്തിത്‌ അതിന്‌ രുപം നല്‍കിയ 

കഥാപാത്രങ്ങളിലും സംഭവങ്ങളിലും അന്തര്‍ലിനമായ ധാര്‍മികമുല്യങ്ങള്‍ ഏറെക്കുറേ 

സ്പഷടമാക്കും. അതുകൊണ്ട്‌ ഒരു അതിരോളമങ്കിലും ഏതു നോവല്യം അകത്ത 

നിസ്താരമായാല്യം ലോകമത്തക്കുറിച്ചുള്ള ചില വിക്ഷണങ്ങളിത്‌ അധിഷ്ഠിതമാണ്‌ 

എന്നും നിരവധി ചൊതുതത്വങ്ങളെ അത്‌ ഉശ്ക്കാള്ളുകയോ ബന്ധപ്ചപെടുത്തുകയോ 

ചെയ്യുന്നു എന്തും അങ്ങനെ സാമാന്യമായ! ജിവിതത്തിന്റെ ഒരു പരുക്കന്‍ദര്‍ശനം അവ 

തരിച്ചിക്കുന്നു എന്നും പറയാം”. 

ഈ മട്ടിലുള്ള പരുക്കന്‍ ദര്‍ശനങ്ങളുടെ വെളിപാടുകളാണ്‌ ആഖ്യാനങ്ങളുടെ 

ആകെയും അന്ത:സ്സത്ത. അത്‌ ഒന്നിലധികം അസ്തിത്വങ്ങളിലേക്ക്‌ മനുഷ്യരെ ഗ്രവേ 

ശിപ്പിക്കുകയും പുതിയ അനുഭവമണ്‍്ഡലങ്ങള്‍ പരിചയപ്പെടുത്തുകയും ചെയ്യുന്നു”. 

ഇങ്ങനെ കണ്ടെടുക്കപ്പെടുന്ന പുതിയ അനുഭവമണ്ഡലങ്ങള്‍ യഥാര്‍ത്ഥത്തില്‍ പുതു 

തായി പരിചയപ്പെടുന്ന ചരിത്രസന്ദര്‍ഭങ്ങള്‍ കൂടിയാണ്‌. ആഖ്യാനത്തിന്റെ രാഷ്രീയ 
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ബോധത്തെ വിശകലനംചെയ്ുന്ന ്രവ്ൃത്തിയാണ്‌ ഈ അര്‍ത്ഥത്തില്‍ സാഹിത്യപഠന 

ങ്ങളിലൂടെ നടത്തപ്പെടുന്നത്‌. രാഷ്ര്രീയഅബോധം എന്നത്‌ പാഠത്തില്‍ സന്നിഹിതമാ 

യിരിക്കുന്നതും എന്നാല്‍ പുറത്തേക്ക്‌ അനുഭവപ്പെടാത്തതുമായ ചരിത്രമാണ്‌. ആഖ്യാ 

നമാണ്‌ ചരിത്രത്തെ പാഠത്തില്‍ ദമനം ചെയ്യുന്നത്‌. വൈയക്തികാനുഭവവും സാമു 

ഹികയാഥാര്‍ത്ഥ്യവും തമ്മിലുളള മധ്യസ്ഥത്തിന്‌ വഴി തുറന്നുകൊണ്ട്‌ ചരിത്രത്തെ പാഠ 

ത്തില്‍ ദമനംചെയ്യുകയാണ്‌ ആഖ്യാനത്തിന്റെ ദത്യം. സാംസ്കാരികപാഠങ്ങളില്‍ ദമ 

നം ചെയ്യപ്പെട്ടതോ സംസ്ക്കരിക്കപ്പെട്ടതോ ആയ അടിസ്ഥാനചരിത്രത്തെവിണ്ടെടുക്ക 

ലാണ്‌ രാഷ്ട്രീയാബോധവിശകലനത്തിന്റെ താത്പര്യം. സാംസ്കാരികനിര്‍മിതികളെ 

യപ്പാടെ സാമുഹിക (IMAL GOA എന്ന നിലയില്‍ പരിഗണിക്കുകയും അത്തര 

മൊരു പദവിയിലേക്ക്‌ അവ ചെന്നെത്തുന്നതെങ്ങനെയെന്ന്‌ വിവിധ വഴികളിലുടെ അന്വേ 

ഷിച്ചറിയുകയുമാണ്‌ അവിടെ ചെയ്യുന്നത്‌”. ഈ അര്‍ത്ഥത്തില്‍ ദലിത്സാഹിത്യം എന്ന 

പദം ആ പ്രയോഗം കൊണ്ടുതന്നെ പ്രതിരോധസ്വഭാവം (പകടിപ്പിക്കുന്നു. മുകളില്‍ സുചി 

പ്പിച്ചതുപോലെ നിരവധി പ്രവൃത്തികളുടെ മാര്‍ഗവും ലക്ഷ്യവുമാണ്‌ ദലിത്സാഹിത്യൃം. 

സാംസ്‌കാരികമായ വിനിമയശേഷി തന്നെയാണ്‌ അതു മുന്നോട്ടുവെയ്ക്കുന്ന പ്രധാനപ്പെട്ട 

ആശയം. അല്ലാതെ കേവലമായ ലാവണ്യാനുഭവം അതിന്റെ ലക്ഷ്യമല്ല. (്പക്ഷോഭങ്ങ 

ളുടെ പിന്‍ബലത്തില്‍ വികസിച്ചതാണ്‌ ദലിത്സാഹിത്യം എന്ന നിരീക്ഷണം” ഇവിടെ 

്രസക്തമാണ്‌. ദലിത്‌ സാഹിത്യത്തെ സംബന്ധിച്ചുള്ള ഈ കാഴച്ചപ്പാടുതന്നെയാണ്‌ 

ഈ പ്രബന്ധത്തിലെ തുടര്‍ന്നുള്ള അധ്യായങ്ങളെ സാധ്യമാക്കുന്നത്‌. 

1.8 ഉപസംഹാരം 

ഇന്ത്യന്‍ പശ്ചാത്തലത്തില്‍ കീഴാളതയെയും ദലിതത്വത്തെയും നിര്‍ണയിക്കു 

ന്നത്‌ ജാതി എന്ന സംവര്‍ഗമാണ്‌. കീഴാളത മുതലാളിത്തത്തിന്റെ സന്ദര്‍ഭത്തില്‍ രൂപ 

പ്പെട്ട ഒരു സങ്കല്പനമാണെങ്കില്‍ ദലിതത്വം ചാതുര്‍വര്‍ണ്യത്തോടാണ്‌ ബന്ധപ്പെട്ടിരി 

ക്കുന്നത്‌. അതേ സമയം, ജാതി വ്യവസ്ഥയില്‍ നിന്നുള്ള വിച്ഛേദവും അതിനോടുള്ള 

്രതിരോധവുമാണ്‌ ഇത്‌ സൂചിപ്പിക്കുന്നത്‌. 
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ജാതിവിരുദ്ധ മനോഭാവം, അഥവാ ദലിത്‌ അവബോധം, മലയാളനോവലില്‍ 

ഒരു രാഷ്്രീയാബോധമായി കടന്നുവരുന്നതെങ്ങനെ എന്നു പരിശോധിക്കുന്നത്‌, നില 

വിലെ ദലിത്‌ ചരിത്രത്തിലെ അഭാവങ്ങളെക്കുറിച്ചുളള ഒരാലോചന എന്ന നിലയിലാ 

ണ്‌. ആ നിലക്ക്‌ 1890കള്‍ മുതല്‍ സമകാലം വരെയുള്ള കാലഘട്ടത്തിനകത്ത്‌ എഴുത 

പ്പെട്ട ദലിത്‌ നോവലുകളിലെ രാഷ്ട്രീയാബോധം വിശകലനംചെയ്യുന്നത്‌ ദലിത്‌ സ്വത്വ 

ചരിത്രാന്വേഷണം തന്നെയാണ്‌. 

ദലിത്സ്വത്വം എന്ന സങ്കല്പത്തെ സത്താവാദകേന്ദ്രിതമായി ഉന്നയിക്കലല്ല ഇതി 

ലുടെ ഉദ്ദേശിക്കുന്നത്‌. മറിച്ചു, സമുഹരുപീകരണപ്രക്രിയയുടെ ഭാഗമായി വ്യക്തികളും 

സമുദായങ്ങളും അവരവരെ വ്യാഖ്യാനിക്കാന്‍ നടത്തുന്ന ശ്രമങ്ങളുടെ ഘട്ടങ്ങള്‍ എന്ന 

നിലയിലാണ്‌. ആ നിലയ്ക്ക്‌, സ്വത്വം എന്ന പരികല്‍പ്പന, അങ്ങേയറ്റം ചലനാത്മകവും 

ഒരിക്കലും പൂര്‍ത്തീകരിക്കാത്തതുമായ ഒരു സാമൂഹ്യ പ്രക്രിയയാണ്‌. നിര്‍മിക്കപ്പെട്ടുകൊ 

ണ്ടേയിരിക്കുകയും തകര്‍ക്കപ്പെട്ടുകൊണ്ടേയിരിക്കുകയും ചെയ്യുന്നതാണ്‌ അതിന്റെ ഉള്ള 

ടക്കം. 

ദലിത്‌ നോവലുകളെ മുന്‍നിര്‍ത്തിയുള്ള സ്വത്വാന്വേഷണം അതുകൊണ്ടുതന്നെ, 

മലയാള നോവലിനെ ഒരു സമാന്തരചരിത്രപദ്ധതിയായി തിരിച്ചറിയുന്നു. ദലിത്ചരിത്ര 

ത്തിന്റെ ഘട്ടവിഭജനത്തിനുള്ള ഒരു നവീനരീതിശാസ്ത്രവും അതിലൂടെ വിഭാവനം 

ചെയ്യപ്പെടുന്നു. 
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കുറിപ്പുകള്‍ 

1. ഗ്രാംഷിയുടെ പ്രിസണ്‍ നോട്ടുബുക്സില്‍ ആണ്‌ ഈ പ്രയോഗമുള്ളത്‌. ചുരുങ്ങി 

യത്‌ രണ്ട്‌ അര്‍ത്ഥങ്ങളില്‍ ഗ്രാംഷി ഈ പദം ഉപയോഗിക്കുന്നുവെന്ന്‌ പാര്‍ത്ഥാ ചാ 

ററര്‍ജി പറയുന്നു. ഒന്ന്‌ തൊഴിലാളിവര്‍ഗം എന്നതിന്റെ നേര്‍പര്യായമായി. ആധുനി 

ക മുതലാളിത്ത സമൂഹത്തിലെ കീഴാളവര്‍ഗമാണ്‌ തൊഴിലാളികള്‍ എന്ന അര്‍ത്ഥ 

ത്തില്‍ ആണ്‌ ഈ പ്രയോഗം. രണ്ടാമത്‌, സാമാന്യമായ അര്‍ത്ഥത്തില്‍ എല്ലാ വര്‍ഗവി 

ഭജിത സമൂഹങ്ങളിലുമുള്ള അധികാരഘടനയെ അടിസ്ഥാനമാക്കിയുള്ള ര്രയോ 

ഗമാണ്‌. അധികാരത്തിലുള്ള അധീശവര്‍ഗങ്ങള്‍ ഒരറ്റത്തും അവരുടെ മേല്‍ക്കോ 

യ്മക്ക്‌ വിധേയമാവുന്ന കീഴാളവര്‍ഗങ്ങള്‍ മറ്റേ അറ്റത്തുമായി ധ്രുവീകരിക്കപ്പെടുന്ന 

തിനെയാണ്‌ ഇത്‌ സൂചിപ്പിക്കുന്നത്‌. (കീഴാളപഠനങ്ങളുടെ ചരിത്രം ചുരുക്കത്തില്‍, 

പാര്‍ത്ഥാചാറ്റര്‍ജി, കീഴാളപഠനങ്ങള്‍. എഡി. സൂസി താരു, എസ്‌. സഞ്ജീവ്‌. ഡി. 

സി. ബുക്സ്‌ കോട്ടയം, 2006). പു. 23, 24. 

2. ഇന്ത്യാ ചരിത്രത്തെക്കുറിച്ച്‌ വായനക്കാര്‍ക്കുണ്ടായിരുന്ന സാമ്്രദായികവും സ്ഥിര 

പ്രതിഷഠയാര്‍ജ്ജിച്ചതുമായ ചില ധാരണകളെ പിടിച്ച്‌കുലുക്കാന്‍ കീഴാളപഠന 

ങ്ങള്‍ക്കായെന്ന്‌ പാര്‍ത്ഥാചാറ്റര്‍ജി സൂചിപ്പിക്കുന്നു. അതേ പുസ്തകം. പു. 21. 

3. അതേ പുസ്തകം, പു. 13. 
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അനിവാര്യമാണെന്നും സൂസിതാരു പറയുന്നു. 

6. ഡോ.കെ.എസ്‌. മാധവന്‍. കീഴാളചരിത്രരചനയുടെ പ്രശ്നവല്‍ക്കരണവും പുനര്‍വാ 

യനകളും. കാലിക്കറ്റ്‌ സര്‍വ്വകലാശാല സ്കൂള്‍ ഓഫ്‌ ഫോക്ലോര്‍ സ്റ്റഡീസിന്റെ 

ദേശീയ സെമിനാറില്‍ (01.02.2017) അവതരിപ്പിച്ച ര്രബന്ധത്തില്‍നിന്ന്‌. 

7. ദിലീപ്‌. എം മേനോന്‍, “ജാതിയും കൊളോണിയല്‍ ആധുനികതയും - സരസ്വതീ 

വിജയം വീണ്ടും വായിക്കുമ്പോള്‍” എന്ന ര്രബന്ധം. (സാംസ്കാരിക വിമര്‍ശനവും 
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8, ഗായത്രിചക്രവര്‍ത്തി സ്പിവാക്ക്റെ can the subaltern speak എന്ന പ്രബന്ധത്തില്‍ 
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നിധാനങ്ങളിലുടെ (Symbolic Representations) ശകലിതമായ സ്വന്തം സ്വത്വത്തി 
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56. കെ.പി. അപ്പന്റെ കലഹവും വിശ്വാസവും എന്ന പുസ്തകത്തിലെ, ആധുനികത 

യുടെ സനന്ദരൃശാസ്ത്രം എന്ന ലേഖനത്തില്‍, സ്പാനിഷ്‌ ചിന്തകനായ ഒര്‍ട്ടീന 

ഗാസന്റിന്റെ ്രന്ഥത്തെ മുന്‍നിര്‍ത്തി, നോവല്‍ വായനയുടെ ഫലങ്ങളെപ്പറ്റി പറയു 
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അധ്യായം രണ്ട്‌ 

മതംമാറ്റവും ദലിത്‌ അവസ്ഥാന്തരങ്ങളും 

2.1 മതപരിഷ്ക്കരണവും മതനിരാസവും 

മതം, ജാതി, ദലിതത്വം എന്നീ സങ്കല്പനങ്ങളെ ഇവിടെ പരിശോധിക്കുന്നത്‌ 

കേരളനവോത്ഥാനത്തിന്റെ സാംസ്കാരിക ഘട്ടത്തെ മുന്‍നിര്‍ത്തിയാണ്‌. ആ സന്ദര്‍ഭ 

ത്തിന്റെ ആഖ്യാനമെന്ന നിലയില്‍ സരസ്വതീവിജയം എന്ന നോവലിനെ വിശകലനം 

ചെയ്യുകയാണ്‌ ഇവിടെ പ്രധാനം. നവോത്ഥാനത്തിന്റെ സന്ദര്‍ഭത്തിലെ ഹിന്ദുമതം, അതി 

നകത്തെ ജാതിബന്ധങ്ങള്‍, ജാതിബന്ധങ്ങളെ ദ്ൃഡ്മാക്കുന്ന വ്യവഹാരങ്ങള്‍ എന്നിവ 

സരസ്വതീവിജയത്തില്‍ പ്രതൃക്ഷപ്പെടുന്നതെങ്ങനെ എന്നതിലാണ്‌ ഈ അധ്യായം 

ഉന്നുന്നത്‌. ഹിന്ദു - ക്രൈസ്തവ മതങ്ങള്‍ തമ്മിലുള്ള സംഘര്‍ഷത്തിന്റെ ഭൂമിക എന്ന 

മട്ടില്‍ കേരളത്തിന്റെ സാംസ്ക്കാരികാന്തരീക്ഷം നവോത്ഥാനകാലനോവലുകളില്‍ 

എങ്ങനെ പാരായണം ചെയ്ൃപ്പെട്ടു എന്നു പരിശോധിച്ചുകൊണ്ടേ സരസ്വതീവിജയം 

അവയില്‍ നിന്ന്‌ എങ്ങനെ വേറിട്ടുനില്‍ക്കുന്നു എന്നു മനസ്സിലാക്കാനാവൂ. അതിനു 

മുന്നോടിയായി നവോത്ഥാനത്തിനു പശ്ചാത്തലമായിനിന്ന ഇന്ത്യന്‍ സാമൂഹ്യസന്ദര്‍ഭം 

എന്തായിരുന്നുവെന്നു മനസ്സിലാക്കേണ്ടതുണ്ട്‌. ജാതിയെ മുന്‍നിര്‍ത്തി, ഹിന്ദുമതത്തെ 

്രശ്നവല്‍ക്കരിക്കുന്ന പ്രധാനവ്യക്തികള്‍, സന്ദര്‍ഭങ്ങള്‍ അതിനു കളമൊരുക്കിയ ഭാതി 

കമുന്നേറ്റങ്ങള്‍ എന്നിവയാണ്‌ ഇവിടെ സൂചിപ്പിക്കുന്നത്‌. അങ്ങനെ നോക്കുമ്പോള്‍, 

കച്ചവടബന്ധങ്ങള്‍, കോളനിവല്‍ക്കരണം, അച്ചടിയുടെ പ്രചാരം, മിഷനറിമാരുടെ ഇട 

പെടലുകള്‍ എന്നിവയാണ്‌ നവോത്ഥാനത്തിന്‌ പ്രാഥമികമായ പശ്ചാത്തലമൊരുക്കി 

യത്‌ എന്നു കാണാം. ഇത്‌ നൂറ്റാണ്ടുകളിലൂടെ സംഭവിച്ച മാറ്റമാണ്‌ എന്നതും ്രധാന 

മാണ്‌. 

നവോത്ഥാനകാലത്തിന്റെ പ്രധാനപ്പെട്ട ആശയസംഹിതയായി കടന്നുവരുന്നത്‌ 

മതം, ജാതി എന്നീ സാമുഹ്യസംവര്‍ഗങ്ങളുടെ പരിഷ്ക്കരണമോ പുനരുദ്ധാരണമോ 

61



ആണ്‌. 1890 കള്‍ക്കു ശേഷം രൂപപ്പെട്ടു വന്ന ജാതി സമുദായ സംഘടനകള്‍' അവയുടെ 

്രയോഗോപാധികളായിട്ടാണ്‌ പ്രവര്‍ത്തിച്ചത്‌. അതില്‍ ജാതിയെ സംബന്ധിച്ചുളള സംവാ 

ദങ്ങള്‍ പ്രധാനമായും മുന്നോട്ടു വെച്ചത്‌ രണ്ട്‌ ആശയങ്ങളാണ്‌. ഒന്ന്‌, സാമൂഹ്യമായ 

അടിച്ചമര്‍ത്തലിന്റെ ഉപാധി എന്ന നിലയ്ക്ക്‌ ഗ്രവര്‍ത്തിക്കുന്ന ജാതിയെന്ന യാഥാര്‍ത്ഥ്യ 

ത്തെ അതിന്റെ മുല്യബോധങ്ങളും ്രയോഗരുപങ്ങളും സഹിതം തള്ളിക്കളയുക എന്ന 

ആശയം. അയ്യങ്കാളിയുടെ ്രവര്‍ത്തനങ്ങളെ ഇതിന്റെ പശ്ചാത്തലത്തില്‍ നോക്കിക്കാ 

ണാം. പൊതുവഴി, സ്കൂള്‍, തൊഴിലിടം എന്നിവ അദ്ദേഹത്തിന്റെ കര്‍മമേഖലകളായി 

ത്തീര്‍ന്നത്‌ യാദൃച്ചികമല്ല എന്നര്‍ത്ഥം. 

രണ്ടാമത്തെ ആശയം, പരിഷ്കരണങ്ങളിലൂടെയും ചെറിയമട്ടിലുള്ള മുല്യവ്യ 

തിയാനങ്ങളിലൂടെയും ജാതിയെ പുനര്‍നിര്‍വൃചിക്കുക എന്നതായിരുന്നു. ഈ രണ്ടി 

ടത്തും പ്രവര്‍ത്തിച്ചത്‌ ജാതികേന്ദ്രിതമായ ചുഷണവ്യവസ്ഥയുടെ നിരാകരണം തന്നെ 

യായിരുന്നു എന്നതില്‍ സംശയമില്ല. അതേസമയം ഇതില്‍ രണ്ടാമത്തെ ആശയം ഹിന്ദു 

മതത്തിന്റെ തന്നെ ്രയോഗരുപങ്ങളെ ഉപാധിയായി സ്വീകരിച്ചു. ഈഴവശിവനെ പ്രതി 

ഷ്ഠിക്കുക എന്ന സങ്കല്പം രൂപപ്പെടുന്നത്‌ അതിന്റെ ഭാഗമായിട്ടാണ്‌. മറ്റൊരു തരത്തില്‍ 

പറഞ്ഞാല്‍ അയ്യങ്കാളി ജാതിചൂഷണത്തിന്റെ ്രായോഗികരുപങ്ങളെ വളരെ ഗ്പകടമാ 

യിത്തന്നെ ഗ്രതിരോധിച്ചപ്പോള്‍ ഗുരു അതിന്റെ തത്വശാസ്ത്രങ്ങളെ പരിഷ്കരിക്കാന്‍ 

ശ്രമിച്ചു. ഈ രണ്ടുതരം പ്രയോഗപദ്ധതികളും നവോത്ഥാനത്തിന്‌ അനിവാര്യമായി 

രുന്നുതാനും. 

2,1,1 മതപരിഷ്ക്കരണത്തിന്റെ സാമൂഹ്യസന്ദര്‍ഭം 

ഇന്ത്യന്‍ നവോത്ഥാനത്തെ നിര്‍ണയിച്ച ്രധാനപ്രക്രിയയായി മതപരിഷ്കര 

ണത്തെ പരിഗണിക്കുമ്പോള്‍, കേരള നവോത്ഥാനത്തെ ശക്തമായി നിര്‍ണയിച്ചത്‌ മതം 

മാറ്റം എന്ന ്രരകിയയായിരുന്നു എന്നാണ്‌ ഇവിടെ വിശദീകരിക്കാനുദ്ദേശിക്കുന്നത്‌. 

ഹിന്ദുമതവിമര്‍ശനം, മതപരിഷ്കരണം എന്നിവയുടെ തുടര്‍പ്രക്രിയയായിട്ടാണ്‌ മതം 

മാറ്റം വലിയ സാമൂഹ്യചലനമുണ്ടാക്കുന്നത്‌. നവോത്ഥാനം എന്ന ആശയത്തിന്റെ ആഴ 
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ത്തിലുള്ള വിമര്‍ശനങ്ങളും പാരായണങ്ങളും അതിന്റെ ജാതി - മതകീയ ഉള്ളടക്ക 

ങ്ങളുടെ സാന്നിധ്യത്തെപ്പറ്റി ഏറിയും കുറഞ്ഞും പരാമര്‍ശിച്ചിട്ടുണ്ട. കൊളോണിയല്‍ 

ആധുനികതയുടെ നിരവധി തരത്തിലുള്ള രുപപ്പെടലിന്റെ ഭുമികയായി നവോത്ഥാനം 

സങ്കല്‍പനപരമായി വ്യവഹരിച്ചുപോരുമ്പോഴും അതിന്റെ ്രയോഗങ്ങളില്‍ പലതും 

മതാത്മകമായിരുന്നു. കേരളനവോത്ഥാനത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനാശയമായി ബംഗാള്‍ 

നവോത്ഥാനം പരിഗണിക്കപ്പെടുന്നതിന്റെ സാംഗത്യം ആവര്‍ത്തിച്ചു പഠിക്കപ്പെട്ടിട്ടുള്ളത്‌ 

ഇവിടെ ഓര്‍ക്കാവുന്നതാണ്‌. ആദ്യ ്രിട്ടിഷ്രരവിശ്യയായ ബംഗാളിലെ ആധുനികവി 

ദ്യാഭ്യാസം സിദ്ധിച്ച യുവജനതയാണ്‌ 1857 ലെ ശിപായി ലഹളാനന്തരം ദേശീയത 

യോടു ബന്ധപ്പെടുത്തി ഹിന്ദുമതത്തെ ഗ്രശ്നവല്‍ക്കരിക്കുന്നത്‌. വേദജ്ഞാനത്തിന്റെയും 

യുക്തിചിന്തയുടെയും ഒരു മിശ്രണമാണ്‌ തുടര്‍ന്ന്‌ രുപംകൊണ്ട നവോത്ഥാന ആശയ 

സംഹിതകളില്‍ നമുക്ക്‌ കാണാനാവുക. സനാതനഹിന്ദുധര്‍മം എന്ന ആശയത്തെ നില 

നിര്‍ത്തുകയും അതേ സമയം മതത്തിനകത്തെ അടിച്ചമര്‍ത്തലുകളെ ഒരു പരിധിവരെ 

തിരസ്ക്കരിക്കുകയും ചെയ്തു എന്നതാണ്‌ അതിന്റെ ഒരു സവിശേഷത. സ്ത്രീ വിദ്യാ 

ഭ്യാസം, വിധവാ വിവാഹം എന്നിവയ്ക്കുവേണ്ടി വാദിക്കുന്ന ്രസ്ഥാനങ്ങളായി ബ്രഹ്മ 

സമാജവും, ആര്യസമാജവും രുപപ്പെട്ടതിന്റെ സന്ദര്‍ഭം ഇതാണ്‌. അതോടൊപ്പം ദേശീ 

യസ്വാതന്ത്ര്യം, ദേശീയൈക്യം എന്നീ ആശയങ്ങളെ മുന്‍നിര്‍ത്തി അയിത്തോച്ചാടനം 

പോലുള്ള രാഷ്ട്രീയ നീക്കങ്ങളുമായും ഇവര്‍ മുന്നോട്ടുവന്നു. കുടുതല്‍ അവസരസ 

മത്വം ഉറപ്പു നല്‍കിയിരുന്ന ഇസ്ലാംമതത്തിലേക്കും ശ്രിസ്ത്യന്‍മതത്തിലേക്കും അയി 

ത്തക്കാര്‍ സ്ഥിരമായി പരിവര്‍ത്തനം ചെയ്തുകൊണ്ടിരുന്നതിന്റെ ഫലമായി ഹിന്ദുമത 

ത്തിന്‌ ഉണ്ടായിക്കൊണ്ടിരുന്ന സംഖ്യാപരമായ നഷ്ടത്തിലുള്ള ഭീതിയായിരുന്നു ഇത്‌ 

എന്നു പില്‍ക്കാലത്ത്‌ നിരീക്ഷിക്കപ്പെടുന്നുണ്ട്‌. അതുവരെ ചാതുര്‍വര്‍ണവ്യവസ്ഥക്ക്‌ 

ഉള്ളില്‍നിന്ന ഹിന്ദുജനതയെ മാത്രമാണ്‌ അവര്‍ സാമൂഹ്യമായി അഭിസംബോധന 

ചെയ്തുകൊണ്ടിരുന്നത്‌ എന്നത്‌ ്രധാനമായിരുന്നു. അതിനു പുറത്തുള്ള ജനത 

യഥാര്‍ത്ഥത്തില്‍ ഹിന്ദുമതം പിന്‍പറ്റിയ വേദ-ഉപനിഷത്‌ മൂല്യസംഹിതകളുടെ സാമു 

ഹ്യര്രയോഗത്തിന്റെ ഇരകളായിരുന്നു. അതുകൊണ്ടുതന്നെ മതപരിഷകരണമോ, ദേശീ 

യതയെ സംബന്ധിച്ച്‌ അവതരിപ്പിക്കപ്പെട്ട യുക്തികളോ ഹിന്ദു ബാഹൃജനതയെ സംബ 

63



ന്ധിച്ച്‌ ്രസക്തമായിത്തീര്‍ന്നില്ല. കുറച്ചുകൂടി മെച്ചപ്പെട്ട സാമൂഹ്യജീവിതം പ്രദാനംചെ 

യ്യുന്ന ്രത്യയശാസ്ത്രങ്ങളെക്കുറിച്ചുള്ള ആലോചനകള്‍ക്ക്‌ അപ്പോഴും ഇടമുണ്ടായി 

രുന്നു എന്നര്‍ത്ഥം. ഇവിടെയാണ്‌ കൊളോണിയലിസം ഉചിതമായി ഇടപെട്ടത്‌. കേര 

ളീയാധുനികതയെ കുറിച്ചുള്ള ഒരു പഠനത്തില്‍ ഡോ. പി. സനല്‍മോഹന്‍ ഇതു സൂചി 

പ്പിക്കുന്നുണ്ട്‌. ആധുനികകേരളത്തിന്റെ ഈദ്യോഗികചരിത്രത്തില്‍ ഏറെ ഇടംപിടിക്കു 

ന്നത്‌ സാമൂഹികപരിഷ്കരണശ്രമങ്ങളും മതപരിഷ്കരണശ്രമങ്ങളുമാണ്‌. ഇതാണ്‌ 

യഥാര്‍ത്ഥത്തില്‍ നവോത്ഥാനമായി കൊണ്ടാടപ്പെട്ടത്‌ എന്നദ്ദേഹം നിരീക്ഷിക്കുന്നു. 

സാമുഹിക - മതപരിഷ്കരണ ശ്രമങ്ങളുടെ സ്ുക്ഷമസാഹചര്യങ്ങള്‍ വിലയിരു 

ത്തിയാത്‌ നാം ചെമന്നത്തുന്നത്‌ സാസ്വ്ദായികദ്രശണിബ്വദ്ധതയുടെ മേല്‍ ബ്രിട്ടിഷ്‌ 

കാൊഭോണിയല്‍്‌ ഭരണാധികാരികളും അതിമനത്തുടര്‍ന്ന്‌ മരൊട്ടസ്ത൯ മിഷനറിമാരും 

നടത്തിയ വിമര്‍ശനപരമായ ഇടപെടലിലാണ്‌. പരത്താമ്പതാം നുതാണ്ടി൯ രണ്ടാംച 

കുത മുതത്‌ തിരുവിതാംകുറിലും കൊച്ചിയില്യം മലബ്വാറില്യം അടിമജാതിയിത്പെടുെ 

വര്‍ ക്രിസ്തുമതത്തിത്‌ ചേരുന്നതായി നാം കാണുന്നു. അതിനുമുമ്പ്‌ മലബണ്ഡാറില്‍്‌ ആയ? 

രക്കണക്കിന്‌ അടിമജാതികള്‍ ഇസ്താംമതത്തില്‍്‌ ചേരുന്നു. ഈ രണ്ട്‌ ചരിത്രനന്ദര്‍ഭ 

ങ്ങള്‍ കേരളത്തില സമാ്വദായിക (ബ്വാഹ്മണിക മതത്തിനു വെല്ലുവിളിയായി കണക്കാ 

ക്കച്ചെട്ടു. ഈ വെല്ലുവിളി പത്തൊമ്ചതാം നുറ്ാണ്ടിന്§റെ അവസാന ദശകങ്ങളിത്‌ തുട 

ങ്ങുന്നു എന്നതിമ൯ മതളിവാണ്‌ ചട്ടമ്വിസ്വാമികളുടെ ്കിസ്തുമതവിമര്‍ശം. വക്കു 

ണഠ സ്വാമികളും ഗുരുവ്യം മതവിമര്‍ശനത്തില്ുടയാണ്‌ ജാതിവിരുദ്ധപ്രത്ഥാനങ്ങളെ 

അഭിസംബ്ചോഗശന ചെയ്തത്‌ *. മതം പത്തൊമ്പതാം നൂറ്റാണ്ടിലെ കേരളത്തിന്റെ സംവാ 

ദവിഷയമാകാനുള്ള പ്രധാനകാരണം കൊളോണിയല്‍ വ്യവഹാരങ്ങള്‍ അത്രകണ്ട്‌ മതാ 

ത്മകമൂല്യങ്ങളെ പുതുക്കിപ്പണിയാന്‍ ശ്രമിച്ചു എന്നതാണ്‌. അച്ചടിയുടെ കണ്ടുപി 

ടിത്തമാണ്‌ അതില്‍ നിര്‍ണായകമായിത്തീര്‍ന്നത്‌. 

2.1.1.1 അച്ചടിയുടെ സാമുഹൃരാഷ്്രീയം 

വ്യവസായവിപ്ലവത്തിന്റെ ഏറ്റവും ധനാത്മകമായ കണ്ടെത്തലായി അച്ചടി പരി 

ഗണിക്കപ്പെടാനുള്ള പ്രധാനകാരണം, അതിലുടെ സാധ്യമായ വിജ്ഞാനത്തിന്റെ വ്യാപ 
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നമാണ്‌. യുറോപ്യന്‍ നവോത്ഥാനത്തെ സാധ്യമാക്കിയ അച്ചടി, ഇന്ത്യന്‍ സന്ദര്‍ഭത്തി 

ലേക്കു വരുമ്പോള്‍ യൂറോപ്യന്‍ജ്ഞാനമാതൃകകളുടെ ഉളളടക്കത്തെക്കുടി കുടെച്ചേര്‍ക്കു 

ന്നുണ്ട്‌. 

യുറോച്ഛചിമലന്നതു പോലെ ഇന്ത്യയില്യം കാളോണിയത്‌ ഭരണതാത്പര്യങ്ങ 

ഭുടെയും മ്രകസ്തവമതമുല്യങ്ങളുടെയും (പ്രചാരണം മു൯ന്നിര്‍ത്ത? സാക്ഷരതയുടെയും 

പപാദേശികഭാഷകളുടെ മാനകികരണത്തി്റ്യും ഗദ്യാഖ്യാനങ്ങളുടെയും വഴികളില്‍ 

അച്ചടിയും പുസ്തക, പത്ര, മാസ്നികാദികളും വിഭദശമിഷനറിമാര്‍ ഇന്ത്യന്‍ ഭാഷകള] 

ലവോഭരോന്നില്യം അവതരിച്ചിച്ചു. ആധുനികവിദ്യാഭ്യാസരീതികളുടെ വ്യാപനം, സ്ത? 

കിഴാള സമുദ്ധാരണം, പാശ്ചാത്യ സാഹിത്യമാത്യകകളുട അവതരണം, സാമുഹ്യമാ 

ത്തിനായുള്ള സജിവരാഷ്ട്രിയഇടപടത്‌ എന്നിവയിലുമടയെല്ലാം അച്ചടിമാധ്യമങ്ങരളെ 

കോളനിരാജ്യങ്ങളിത്‌ (പചരിച്ചിച്ചു. പത്തൊമ്പതാം നൂറ്റാണ്ടിന്റെ തുടക്കത്തിത്‌ പോലും 

അമ്മതിക്കക്കും യുറോച്ചിന്മും ഒവളിയിത്‌ അച്ചടിസംസ്കാരം ഏറൃവ്യം വിപ്യലമായി രുപം 

മകാണ്ടത്‌ ഇന്ത്യയിലായിരുന്നു” 

ബ്രാഹ്മണികമൂല്യങ്ങളില്‍ അധിഷ്ഠിതമായ വര്‍ണവ്യവസ്ഥയും അതിന്റെ ഭാഗ 

മായ ജാതിയും സജീവമായി നിലനിന്ന ഫ്യുഡല്‍സാമുഹികാന്തരീക്ഷത്തിലേക്ക്‌ കട 

ന്നുവന്ന അച്ചടിവ്യവഹാരങ്ങള്‍ നിലവിലെ മതപ്രമാണങ്ങളെ യുക്തിചിന്തകൊണ്ട്‌ ആക്ര 

മിക്കുകയും മറ്റൊരു മത്രപമാണത്തെ - ക്രിസ്തുമതത്തെ - സ്ഥാപിക്കാന്‍ ശ്രമിക്കുക 

യും ചെയ്തു. ഇന്ത്യന്‍ മതാത്മകതയുടെ ഭാഗമായ ജാതിവ്യവസ്ഥയുടെയും അതിന 

കത്തു പ്രവര്‍ത്തിച്ച വിവേചനത്തിന്റെയും അധികാരബലതന്ത്രങ്ങളെ തുറന്നുകാണി 

ച്ചുകൊണ്ടാണ്‌ മിഷനറിപ്രവര്‍ത്തനം കേരളത്തില്‍ വേരുപടര്‍ത്തിയത്‌. മതത്തെ കേന്ദ്ര 

ത്തില്‍ നിര്‍ത്തുമ്പോഴും ഹിന്ദുമതത്തിനു മുന്നോട്ടുവെക്കാന്‍ സാധിക്കാതിരുന്ന തുല്യ 

നീതിയെന്ന ആശയം വാഗ്ദാനംചെയ്തു എന്നതാണ്‌ മിഷനറിമത്രപചാരണത്തിന്റെ 

വിജയം. അയിത്തത്തിന്റെയും അസ്പൃശ്യതയുടെയും അനുഭവങ്ങളില്‍ നിന്നുള്ള 

മോചനം കീഴൊതുക്കപ്പെട്ട ജനവിഭാഗങ്ങളെ സംബന്ധിച്ച്‌ മറ്റെന്തിനേക്കാളും DENSA 
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ത്തായിരുന്നു. മതാരോഹണവപ്രക്രിയയിലെ ഏറ്റവും ആകര്‍ഷകഘടകമായിത്തീര്‍ന്നത്‌ 

ഇതാണ്‌. അതോടൊപ്പം മാധ്യമ്രവര്‍ത്തനങ്ങളിലൂടെ നടന്ന മതവിമര്‍ശനവും ഒരു 

പ്രചോദനമായിത്തീര്‍ന്നു. 

അച്ചടി, വിദ്യാഭ്യാസം, മാധ്യമപവര്‍ത്തനം എന്ന? മേഖലകളിലെ മിഷനറി ഇട 

പെടല്യുകള്‍ അക്കാലത്തു സജീവമായിരുന്ന മതപ്രചാരണത്തി്റ്കുടി ഉപാധികളായ! 

രുന്നു. ഇന്ത്യയിലെ മുഖ മതനവികരണ്രപസ്ഥാനങ്ങളുടയെല്ലാം പിന്നില്‍ ്കിസ്തു 

മതപ്രചാരകര്‍ നടത്തിയ ഹിന്മുവിമര്‍ശനത്തി്റെ ദ്രണയുളണ്ടന്നും ഗുരു, അയ്യങ്കാ 

ളി, ചട്ടമ്പിസ്വാമികള്‍ എന്നിവരുട നവികരണാശയങ്ങള്‍ക്ക്‌ ഇതിഒ&്‌ സ്വാധീന 

മുമണ്ടന്നും ഡോ.ഡി.ബഞ്ചമിന്‍ നിരിക്ഷിക്കുന്നും. 

2.1.1.2 ജാതിവിരുദ്ധമായ മതദര്‍ശനം 

കേരള നവോത്ഥാനത്തിന്‌ ഒരേസമയം ഹിന്ദുമതവിമര്‍ശനത്തിന്റെയും ഹിന്ദുമ 

ത നവീകരണത്തിന്റെയും വിരുദ്ധവഴികളുണ്ടായിരുന്നു. തെക്കന്‍ തിരുവിതാംകൂറിലെ 

ഹിന്ദുസമൂഹത്തിന്റെ ആധുനികവല്‍ക്കരണം നടത്തിയ വൈകുണ്ഠമ്വാമികളുടെ ദര്‍ശ 

നങ്ങള്‍ ഈ സന്ദര്‍ഭത്തില്‍ പ്രസക്തമാണ്‌. ഒന്റേ ജാതി, ഒന്റേ മതം, ഒന്റേ ദൈവം, ഒന്റേ 

കുലം, ഒന്റേ ഉലകം, ഒന്റേ അരശ്‌, ഒന്റേ മൊഴി, ഒന്റേ നീതി എന്ന്‌ അഖിലത്തിരുട്ട 

അമ്മാനെ എന്ന കൃതിയില്‍ അദ്ദേഹം പറയുന്നു”. ആധുനികമായ ഒരു മാനവികബോ 

ധത്തെയാണ്‌ വൈകുണ്ഠന്വാമികളുടെ ഇടപെടലുകള്‍ ഓരോന്നും ആശയപരമായി 

മുന്നോട്ടുവെക്കുന്നത്‌. വൈകുണ്ഠസ്വാമികളുടെ സാമൂഹികഇടപെടലുകള്‍ ജാതിവിരു 

ദ്ധത, യുക്തിബോധം എന്നിവയില്‍ ന്നിയതായിരുന്നു എന്നതിന്റെ സൂചനയാണ്‌ 

പന്തിഭോജനം, കണ്ണാടിക്രതിഷ്ഠ എന്നീ രാഷ്ട്രീയ്പയോഗങ്ങള്‍. ജാതിവിരുദ്ധആശ 

യങ്ങളുടെ പ്രകാശനമെന്ന നിലയിലാണ്‌ 1836 ല്‍ അദ്ദേഹം സമത്വസമാജത്തിന്‌ രൂപം 

നല്‍കുന്നത്‌. അതോടൊപ്പം ജാതിഹിന്ദുക്കളുടെ ക്ഷേത്രങ്ങളില്‍ പ്രവേശനമില്ലാതിരുന്ന 

കീഴ്ജാതി വിഭാഗങ്ങള്‍ക്ക്‌ നിഴല്‍താങ്കലുകള്‍ എന്ന പേരില്‍ വഴിക്കുടിലുകള്‍ നിര്‍മ്മി 

ക്കാന്‍ അദ്ദേഹം നേതൃത്വം നല്‍കുന്നു. വിഗ്രഹാരാധനയെ എതിര്‍ത്തുകൊണ്ടാണ്‌ 1851 
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ല്‍ അദ്ദേഹം കണ്ണാടിപ്രതിഷഠ നടത്തുന്നത്‌. പന്തിഭോജനത്തിനും കണ്ണാടി്രതിഷഠക്കും 

കേരളത്തില്‍ പിന്തുടര്‍ച്ചയുണ്ടാവുന്നത്‌ നിരവധി വര്‍ഷങ്ങള്‍ക്കുശേഷമാണ്‌ എന്ന്‌ 

സാന്ദര്‍ഭികമായി ഓര്‍ക്കാവുന്നതാണ്‌. പില്‍ക്കാലത്ത്‌ മാനവികതയെക്കുറിച്ചുള്ള ശ്രീനാ 

രായണഗുരു, സഹോദരന്‍ അയ്യപ്പന്‍ എന്നിവരുടെ ആശയങ്ങള്‍ക്കു ്രചോദനമാവു 

ന്നത്‌ വൈകുണ്ഠസന്വാമികളുടെ ആശയങ്ങളാണ്‌ എന്നു കാണാവുന്നതാണ്‌. ഇത്‌ നവോ 

ത്ഥാനകാല മതവിമര്‍ശനത്തിന്റെ രണ്ടു ്രധാനധാരകളായിത്തീര്‍ന്നു. 

2,1.1,3 പല മതസാരവുമേകം 

മതമേതായാലും മനുഷ്യന്‍ നന്നായാല്‍ മതി എന്നു ശ്രീനാരായണഗുരു അഭി 

്രായപ്പെടുന്നുണ്ട്‌. ഒരു ജാതി, ഒരു മതം, ഒരു ദൈവം എന്ന തത്വമാണ്‌ ആത്മോപദേശ 

ശതകത്തിലുടെ അദ്ദേഹം അവതരിപ്പിക്കുന്നത്‌. 

പലമതസാരവുമേകമെന്നു പാരാ- 

തുലകിലൊരാനയിലന്ധരെന്ന പോലെ 

പലവിധയുക്തി പറഞ്ഞു പാമരന്മാ- 

രലവതു കണ്ടലയാതമര്‍ന്നിടേണം” 

ഓരോ മതവും മറ്റു മതങ്ങളില്‍ നിന്നു കാതലായ അംശത്തില്‍ ഭിന്നമല്ല എന്നു മനസ്സി 

ലാക്കുന്നത്‌ പ്രധാനമാണ്‌ എന്നദ്ദേഹം പറയുന്നു. അന്യമതം നിന്ദ്യമാണ്‌ എന്ന്‌ ഒരാള്‍ക്കു 

തോന്നുന്നത്‌ എല്ലാ മതങ്ങളുടെയും സാരാംശം ഒന്നു തന്നെയെന്നു മനസ്സിലാക്കാത്ത 

തുകൊണ്ടാണ്‌. ഇതാണ്‌ മതത്തെ സംബന്ധിച്ച്‌ ഗുരുവിന്റെ ്രധാനനിരീക്ഷണം. അതോ 

ടൊപ്പം ഗുരു മറ്റൊരു നിരീക്ഷണം കൂടി മുന്നോട്ടുവെക്കുന്നു. വാദംകൊണ്ട്‌ ജയിക്കാ 

വുന്നതല്ല മതനിഷ്ഠ. അത്‌ വിശ്വാസത്തില്‍ ന്നി നില്‍ക്കുന്നതാണ്‌. മതത്തെപ്പറ്റി 

യുള്ള ചര്‍ച്ചകള്‍ വാദിക്കാനും ജയിക്കാനും വേണ്ടിയല്ല, അറിയാനും അറിയിക്കാനും 

വേണ്ടിയാണ്‌ നടത്തേണ്ടത്‌ എന്ന്‌ ആലുവയിലെ സര്‍വ്വമതസമ്മേളനത്തിലും ഗുരു ഉന്ന 

യിക്കുന്നുണ്ട്‌. 
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ബുദ്ധമതം, ക്രിസ്തുമതം, ഇസ്ലാംമതം എന്നിവയെപ്പറ്റി ആഴത്തില്‍ മനസ്സിലാ 

ക്കാന്‍ ഗുരു ശ്രമിച്ചിരുന്നു എന്നാണ്‌ പൊതുവേ അദ്ദേഹത്തെപ്പറ്റിയുള്ള നിരീക്ഷണം. 

ഈ വസ്തുത നിലനില്‍ക്കെത്തന്നെ ഹൈന്ദവമൂല്യങ്ങളോടുള്ള ഗുരുവിന്റെ ചായ്വും 

ഗ്പകടമാണ്‌. മതവും യുക്തിചിന്തയും തമ്മിലുള്ള വിരുദ്ധബന്ധത്തെക്കുറിച്ച മറ്റൊരു 

സന്ദര്‍ഭത്തില്‍ ഗുരു മുന്നോട്ടുവെക്കുന്ന ആശയം അതു സൂചിപ്പിക്കുന്നു. “ശാര?രികമായും 

മാനമ്പികമായും ആത്മീയമായും ഉള്ള സര്‍വ്യദ്ശയസ്തുകളും ഒരു സമുദായത്തിനു വന്നു 

ലഭിക്കുന്നതില്‍ സമുദായാംഗങ്ങളുടെ മതന്നിഷഠയും സദാചാരവ്യും വല്യതായ സഹാ 

യിക്കുന്നതാണ്‌. ഇവ൭യ സമുദായത്തിലുള്ള എല്ലാ ജനങ്ങള്‍ക്കും വരുത്തിക്കുട്ടുവാ൯ 

ആരാധനാസ്ഥലങ്ങളും കേല്രതങ്ങളും വളര ഉപയുക്തമാമണെന്നു കണ്ടുവരുന്നു”. 

ക്ഷ്േേതങ്ങള്‍ നിര്‍മിക്കുന്നതിന്റെ ഒരു ഘട്ടം കഴിയുമ്പോള്‍ വിദ്യാലയങ്ങള്‍ പണിയാ 

നുള്ള ആഹ്വാനം നല്‍കുന്ന ഗുരു, ആരാധനാസ്ഥലങ്ങളെക്കുറിച്ച്‌ നടത്തുന്ന ഈ 

ഗ്രസ്താവന ശ്രദ്ധേയമാണ്‌. അരുവിപ്പുറം ്രതിഷ്ഠ, കണ്ണാടി ്രതിഷ്ഠ എന്നിങ്ങനെ 

ആരാധനയുടെ കീഴാളവഴികള്‍ നിര്‍ദ്ദേശിച്ച ഗുരു മതനിഷ്ഠയെ പ്രധാനമായി കാണുന്നു 

എന്നത്‌ പ്രസക്തമാണ്‌. വൈകുണ്ഠസ്വാമികളെ പിന്തുടര്‍ന്നു രൂപപ്പെടുന്ന “ഒരു ജാതി 

ഒരു മതം ഒരു ദൈവം മനുഷ്യന്‌” എന്ന ഈ പ്രസ്താവം പലപ്പോഴും ഹൈന്ദവമായ 

ഒരു മതാവബോധത്തിലേക്ക്‌ കണ്ണിചേര്‍ക്കപ്പെടുന്നത്‌ ഗുരുവിന്റെ മേല്‍പ്രസ്താവന 

മുന്‍നിര്‍ത്തിയാണ്‌. 

2.1.1.4 മതയും സയന്‍സും 

മതം മനുഷ്യനന്മക്കാണ്‌ അല്ലാതെ മനുഷ്യന്‍ മതത്തിനു വേണ്ടിയല്ല എന്ന 

സഹോദരന്‍ അയ്യപ്പന്റെ ്രസ്താവന മറ്റൊരു മൂല്യബോധത്തിന്റെ സൂചനയാണ്‌. ഗുരു 

വില്‍നിന്നു വ്യത്യസ്തമായി ജാതി വേണ്ട, മതം വേണ്ട, ദൈവം വേണ്ട മനുഷ്യന്‍ 

എന്നു ഗപഖ്യാപിക്കുന്ന സഹോദരനിലാണ്‌ മതവിമര്‍ശനത്തിന്റെ ശാസ്ത്രീയയുക്തി 

കള്‍ കൂടുതല്‍ തെളിഞ്ഞുകാണുന്നത്‌. മതവിമര്‍ശനത്തിന്റെ യുക്തിയെ മുന്‍നിര്‍ത്തി 

യാണ്‌ ശാസ്ത്രത്തെ സന്ദിഗ്ധതകളൊന്നുമില്ലാതെ അയ്യപ്പന്‍ സ്വീകരിക്കുന്നത്‌”. 
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ജാതിരാക്ഷസദഹനം, പന്തിഭോജനം തുടങ്ങിയ രാഷ്്രീയര്പയോഗങ്ങളുടെ കൂടി പശ്ചാ 

ത്തലത്തില്‍ വേണം ജാതി, മതം എന്നിവയെ അദ്ദേഹം എങ്ങനെ പ്രശ്നവല്‍ക്കരിച്ചു 

എന്നു നോക്കികാണാന്‍. ജാതിവ്യത്യാസം ശാസ്ത്രവിരുദ്ധവ്യം അനാവശ്യവ്യമായതു 

കാണ്ട്‌ അതിന നിര്‍മാര്‍ജ്ജനം ചെയ്യാന്‍ നിയമവിരുദ്ധമല്ലാത്ത വിധം എമന്നക്കാണ്ടു 

കഴിയുന്നമതല്ലാം ചെയ്യും എന്ന ്രതിജ്ഞയാണ്‌ പന്തിഭോജനത്തിനു മുന്നോടിയായി 

അയ്യപ്പന്‍ മറ്റുള്ളവര്‍ക്കു ചൊല്ലിക്കൊടുക്കുന്നത്‌'". പണ്ഡിറ്റ കെ. പി. കറുപ്പന്‍ എഴു 

തിയ ജാതിക്കുമ്മിയുടെ അവതാരികയില്‍ ജാതിവ്യവസ്ഥക്കെതിരെ കണിശമായ നില 

പാടെടുത്തുകൊണ്ട്‌ “കരബലകല്‍പിതമാണ്‌ “ജാതിഭേദം” എന്ന വാദത്തോട്‌ അദ്ദേഹം 

യോജിക്കുന്നു. ഈ സന്ദര്‍ഭങ്ങളിലെല്ലാം ജാതി-മതഭേദമില്ലാത്ത മാനവികബോധത്തെ 

യാണ്‌ അയ്യപ്പന്‍ ഉയര്‍ത്തിപ്പിടിക്കുന്നത്‌. 

ഈ രണ്ടുതരം വ്യവഹാരങ്ങളുടെയും പശ്വാത്തലത്തില്‍ കേരളത്തില്‍ മതപരി 

വര്‍ത്തനമെന്ന പ്രകിയ സജീവമായിരുന്നു. ഇത്‌ പത്തൊമ്പതാം നൂറ്റാണ്ടിന്റെ തുടക്ക 

ത്തില്‍ തന്നെ സംഭവിച്ചുതുടങ്ങിയിരുന്നു. പത്തൊമ്പതാം നുറ്റാണ്ടിന്റെ ഉത്തരാര്‍ദ്ധ 

ത്തോടെ എല്‍.എം.എസ്‌., സി.എം.എസ്‌. മിഷനറിമാരുടെ മധ്യസ്ഥതയില്‍ അടിമത്തം 

നിര്‍ത്തലാക്കാനുള്ള ശ്രമങ്ങള്‍ ആരംഭിക്കുന്നുണ്ട്‌. അടിമത്തത്തെക്കുറിച്ചുളള അവബോ 

ധത്തിന്റെ പ്രചരണം ഇതിന്റെ ഭാഗമായി ദലിത്വിഭാഗങ്ങള്‍ക്കിടയില്‍ വ്യാപകമായി 

നടന്നു. അതുകൊണ്ടുതന്നെ അടിമകളാണ്‌ മതപരിവര്‍ത്തനത്തിന്റെ ആദ്യഗുണഭോ 

ക്താക്കളായിത്തീര്‍ന്നത്‌. 1850 ലാണ്‌ ഇതിന്റെ ഭാഗമായി ആദ്യമതപരിവര്‍ത്തനം നട 

ക്കുന്നത്‌. 

2.2 മതാരോഹണവും പ്രതിരോധവും 

ദലിതരുടെ മതംമാറ്റത്തെ മതാരോഹണം എന്നാണ്‌ പ്രമുഖ ദലിത്സൈദ്ധാന്തിക 

രെല്ലാം വിലയിരുത്തുന്നത്‌. ദലിതര്‍ ഒരിക്കലും നിലനില്‍ക്കുന്ന ഏതെങ്കിലും മതത്തിന്റെ 

ഭാഗമായിരുന്നിട്ടില്ല എന്ന വാദമാണ്‌ ഇതിനടിസ്ഥാനമായി അവര്‍ മുന്നോട്ടു വെക്കുന്ന 
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ത്‌. “ഒരു സംഘടിത വ്യവസ്ഥാപിത മതത്തില്‍പ്പെട്ട വ്യക്തികളോ കൂട്ടങ്ങളോ കുടുതല്‍ 

മെച്ചപ്പെട്ട സാമുഹ്യപദവിയും മാനൃതയും സുരക്ഷിതത്വവും തേടി മറ്റൊരു വ്യവസ്ഥാ 

പിത മതത്തിലേക്കു നടത്തുന്ന കൂറുമാറ്റത്തെയാണു മതപരിവര്‍ത്തനം എന്നു പറയു 

ന്നത്‌. പത്തൊമ്പതാം നൂറ്റാണ്ടില്‍ ഇസ്ലാമും പ്രൊട്ുസ്റ്റന്റു മതവും ര്രവേശനം അനുവ 

ദിക്കും വരെ കേരളത്തിലെ ദലിതര്‍ ഒരു വ്യവസ്ഥാപിതമതത്തിലും അംഗങ്ങളായിരു 

ന്നില്ല. അതുകൊണ്ടു തന്നെ ദലിത്‌ മതപരിവര്‍ത്തനം എന്നു പറയുന്നത്‌ ശരിയല്ല. ദലി 

ത്‌ മതാരോഹണം എന്ന കല്‍പനയാണു ശരി” എന്ന്‌ ടി.എം. യേശുദാസന്‍ സൂചിപ്പിക്കു 

ന്നുണ്ട്‌. തികച്ചും അസംഘടിതവും നിസ്സഹായവുമായ ഒരവസ്ഥയില്‍നിന്നു കൂടുതല്‍ 

മെച്ചപ്പെട്ട ഒരവസ്ഥയിലേക്കുള്ള ആരോഹണം എന്ന അര്‍ത്ഥത്തിലാണ്‌ മതാരോഹണം 

എന്ന പദം ഉപയോഗിക്കുന്നത്‌. അല്ലാതെ ഒരു സംഘടിതമതത്തില്‍നിന്നു മറ്റൊരു സം 

ഘടിതമതത്തിലേക്കുള്ള കൂറുമാറ്റം ആയിരുന്നില്ല ദലിത്മതാരോഹണം. അടിമകളുടെ 

കര്‍തൃത്വപൂര്‍ണമായ സ്വാതന്ത്രയദാഹമാണ്‌ ഇസ്ലാമിലേക്കും പ്രൊട്ടസ്റ്റന്റുമതത്തിലേക്കും 

കേരളത്തിലെ ദലിതരെ കൊണ്ടെത്തിച്ചത്‌. അടിമത്തത്തിനും ജാതി മര്‍ദ്ദനത്തിനുമെതിരെ 

പാശ്വാത്യ മിഷനറി പ്രവര്‍ത്തനങ്ങളെ തങ്ങള്‍ക്കനുകുലമായി പ്രയോജനപ്പെടുത്താനും 

സ്വന്തമാക്കാനും മാറ്റിമറിക്കാനും ദലിതര്‍ അവലംബിച്ച മാര്‍ഗമാണ്‌ ദലിതരുടെ മതാ 

രോഹണം എന്നും ഇവിടെ നിരിക്ഷിക്കപ്പെടുന്നുണ്ട്‌. അടിമത്തത്തില്‍നിന്നു കുതറിമാ 

റാനുള്ള ദലിത്ദാഹവും (ബ്രിട്ടീഷ്‌ ആധിപതൃത്തിന്റെ നിഴലില്‍ വളര്‍ന്നുവന്ന മിഷനറി 

്രവര്‍ത്തനങ്ങളുമാണ്‌ ദലിത്‌ മതാരോഹണം സാധ്യമാക്കിയ രണ്ടു ഘടകങ്ങള്‍ എന്നും 

ഡോ. ടി.എം. യേശുദാസന്‍ സൂചിപ്പിക്കുന്നു. 

കേരളസനമുഹത്തിത്‌ അടിമകളും അല്ലാത്തവരും തമ്മിത്‌ നിലനിന്നിരുന്നതും 

അക്ഷരങ്ങളില്യം അക്കങ്ങളില്യം (ചത്യക്ഷച്ചെടാതെ പോയത്യമായ അടിച്ചമര്‍ത്തംച്ച$ 

സാമുഹ്യസംഘര്‍ഷമായിരുന്നു ദലിത്മതാഭരാഹണത്തിന്ു പിന്നിലെ ്പേരകശക്ത? ”. 

മതപരിവര്‍ത്തനം കൃത്യമായും ഒരു സാമൂഹ്യവിമോചനത്തിന്റെ ഉപാധിയായാണ്‌ 

സ്വീകരിക്കപ്പെട്ടത്‌ എന്ന വാദത്തെ പ്രബലപ്പെടുത്തുന്ന നിരവധി ആഖ്യാനങ്ങള്‍ 
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പില്‍ക്കാലത്തു രൂപപ്പെട്ടിട്ടുണ്ട. കേരളത്തിലെ മതപരിവര്‍ത്തനത്തിന്റെ ്രായോഗിക 

പാഠങ്ങള്‍ ആഖ്യാനത്തിലേക്കു കടന്നുവന്നത്‌ 1960 കള്‍ക്കു ശേഷമാണ്‌. ്രധാനമായും 

ടി.കെ. സി വടുതലയുടെ കഥകളിലും നോവലുകളിലുമാണ്‌ ഇത്‌ കാണാനാവുക. മത 

പരിവര്‍ത്തനത്തിന്റെ മുന്‍കാലവും പില്‍ക്കാലവും സജീവമായി നോവലിലേക്കു കൊണ്ടു 

വന്ന മറ്റൊരാള്‍ പോള്‍ ചിറക്കരോട്‌* ആണ്‌. മതാരോഹണം ഒരു പ്രതിരോധ്രപക്രിയ 

എന്ന നിലയില്‍ നിന്ന്‌ പെട്ടെന്നു തന്നെ അട്ടിമറിക്കപ്പെട്ടതിന്റെ ഒരു ചരിത്രം ഇരുവരു 

ടെയും രചനകളില്‍ നിന്നു കണ്ടെടുക്കാനാവും എന്നുകുടി സാന്ദര്‍ഭികമായി സൂചിപ്പി 

ക്കുന്നു. ദലിത്മതാരോഹണത്തിന്റെ ആനുഭവികപരിസരങ്ങളെ അഭിസംബോധന 

ചെയ്യുന്ന രചനകള്‍ എന്ന നിലയില്‍ ഈ നോവലുകള്‍ക്ക്‌ ചരിത്രപരമായ പ്രസക്തിയു 

ണ്ട്‌. 2013ല്‍ പ്രസിദ്ധീകരിക്കപ്പെട്ട, കരിക്കോട്ടക്കരി (വിനോയ്‌ തോമസ്‌, ഡി. സി. ബുക്‌സ്‌, 

കോഴിക്കോട്‌)യും ഈ മട്ടിലുള്ള ഒരാഖ്യാനമാണ്‌. 

2,2,1 ഗാന്ധി - പെരിയോര്‍ സംവാദം 

1927 ല്‍ ഗാന്ധിയും പെരിയോറും ജാതിയെ മുന്‍നിര്‍ത്തി, ഹിന്ദുമതത്തിന്റെ 

ഉള്ളടക്കത്തെപ്പറ്റി ഒരു സംവാദത്തിലേര്‍പ്പെടുന്നുണ്ട്‌. ഗാന്ധി ഹിന്ദുമതത്തെ ന്യായീ 

രിക്കുകയും പെരിയോര്‍ അതിനെ വിമര്‍ശിക്കുകയുമാണ്‌ ്രസ്തുത സംവാദത്തില്‍ 

ചെയ്യുന്നത്‌. ഗാന്ധി അതിനുമുമ്പു തന്നെ (1923 ഒക്ടോ. 6, യങ്‌ ഇന്ത്യ)വേദങ്ങള്‍, ഉപ 

നിഷത്തുക്കള്‍, പുരാണങ്ങള്‍, വര്‍ണാശ്രമധര്‍മങ്ങള്‍, വിഗ്രഹാരാധന, പശുസംരക്ഷണം 

എന്നിവയില്‍ വിശ്വസിക്കുന്നതുകൊണ്ട്‌ താന്‍ ഒരു സനാതനഹിന്ദുവാണ്‌ എന്നു വിശ 

ദീകരിക്കുന്നുണ്ട്‌. അതേ സമയം പെരിയോര്‍ താന്‍ എന്തുകൊണ്ട്‌ ഹിന്ദുവല്ല എന്നു 

വിശദീകരിക്കുന്നു. ഹിന്ദുമതം ഈ രാജ്യത്തെ ജനങ്ങളെ ബ്രാഹ്മണര്‍, ശുഗ്രര്‍, പഞ്ചമര്‍, 

എന്നിങ്ങനെ വിഭിന്ന ജാതികളായി തരം തിരിച്ചിരിക്കുകയാണെന്നും ബ്രാഹ്മണര്‍ ശ്രേഷ്ഠ 

വര്‍ഗമാണെന്നും മറ്റുളളവര്‍ നീചജാതികളാണെന്നും പ്രഖ്യാപിച്ചിരിക്കുകയാണെന്നും 

അദ്ദേഹം പറയുന്നു. മതമെന്ന പേരിലുള്ള ഈ ആള്‍ക്കൂട്ടത്തിന്റെ ഒരേയൊരു നേട്ടം 

ഈ വിവേചനം മാത്രമാണെന്നും അദ്ദേഹം അടിവരയിടുന്നു”. മതവിമര്‍ശനത്തിലൂടെ 
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ജാതിവ്യവസ്ഥയുടെ തകര്‍ച്ചയാണ്‌ പെരിയാര്‍ വിഭാവനം ചെയ്യുന്നത്‌. അതേസമയം, 

ജാതിവിഭജനം നിലനിര്‍ത്തി അതിനകത്തെ ചുഷണത്തെ തള്ളിക്കളഞ്ഞുകൊണ്ട്‌ ഒരു 

ശുദ്ധീകരണ പ്രക്രിയയിലുടെ മതനവീകരണം നടത്താമെന്നാണ്‌ ഗാന്ധി സ്വപ്നംകാ 

ണുന്നത്‌. പെരിയാര്‍ യുക്തിവാദത്തിന്റെ വെളിച്ചത്തില്‍ ഉപാധികളില്ലാത്ത മതവിമര്‍ശ 

നമാണ്‌ മുന്നോട്ടു വെക്കുന്നതെങ്കില്‍ മതത്തിന്റെ സാംസ്കാരികമണ്ഡലത്തിനകത്തു 

നിന്നു പുറത്തുകടക്കാന്‍ വിസമ്മിക്കുന്നതാണ്‌ ഗാന്ധിയുടെ സമീപനം. പരിഷ്കരണ 

ത്തിലൂടെ പരിഹരിക്കാവുന്ന പരിമിതികള്‍ മാത്രമേ ഹിന്ദുമതത്തിനുള്ളൂ എന്ന ഗാന്ധി 

യന്‍ നിലപാട്‌ പില്‍ക്കാലത്ത്‌ അംബേദ്കറും വിമര്‍ശനവിധേയമാക്കുന്നുണ്ട്‌. ഹൈന്ദവ 

ശാസ്ത്രങ്ങളുടെ വിശുദ്ധിയുമായി ബന്ധപ്പെട്ട വിശ്വാസം നശിപ്പിക്കുകയാണ്‌ പ്രധാനം 

എന്ന ആശയമാണ്‌ അംബേദ്കര്‍ഗാന്ധിക്കെതിരായി ഉന്നയിക്കുന്നത്‌. ശാസ്ത്രങ്ങളുടെ 

ആധികാരികതമയ ചോദ്യം ചെയ്യാതിരിക്കുക, അവയുടെ വിശ്ുദ്ധിയില്യം അനുശാസ 

നത്തില്യം വിശ്വാസമര്‍ച്ചിക്കാ൯ ജനങ്ങളെ അന്യുവദിക്കുക, എന്നിട്ട്‌ അവരുടെ (പവര്‍ത്ത 

നങ്ങള്‍ മനുഷ്യ ത്വരഹിതമാ൭ണെന്നും ഹ1നമാമണെന്നും വിമര്‍ശിക്കുകയും കുറച്ചെടു 

ത്തുകയും ചെയ്യുക - ഇതെല്ലാം സാമുഹിക പരിഷ്കരണത്തിന്റെ ഘടകച്ചൊരുത്തമി 

ല്ലാത്ത മാര്‍ഗ്ഗങ്ങളാണ്‌ എന്ന്‌ അംബേദ്കര്‍ എഴുതുന്നു". 

2.2.2 മതം എന്ന പൂര്‍വികസ്വത്ത്‌ 

മതം ഇന്നൊരു പൂര്‍വികസ്വത്തായി മാറിയിരിക്കുന്നു; അത്‌ പിതാവില്‍നിന്ന്‌ 

പുത്രരിലേക്ക്‌ കൈമാറ്റം ചെയ്യപ്പെടുന്നു എന്ന അംബേദ്കറുടെ നിരീക്ഷണം ഈ 

സന്ദര്‍ഭത്തില്‍ പ്രസക്തമാണ്‌. മറി കടക്കാനാവാത്ത ഒരു പാരമ്പര്യഘടകമായി മതം 

കൈമാറ്റം ചെയ്യപ്പെടുമ്പോള്‍ അതിലൂടെ ഭൌതികമായ ഒരു മൂല്യബോധം കൂടിയാണ്‌ 

കൈമാറ്റം ചെയ്യപ്പെടുന്നത്‌. അതുകൊണ്ടുതന്നെ മതത്തിന്റെ നിയമങ്ങള്‍ എത്ര മാത്രം 

മനുഷ്യവിരുദ്ധമായാലും അത്‌ അലംഘനീയമായ ദൈവവിധിയാണെന്നു വരുന്നു. മത 

ത്തിനകത്ത്‌ ജാതിവ്യവസ്ഥയടക്കമുള്ള അനുശീലനങ്ങള്‍ പ്രാവര്‍ത്തികമാവുന്നത്‌ ഈ 

തത്വത്തെ മുന്‍നിര്‍ത്തിയാണ്‌. യുക്തിചിന്തയുടെ ലോകം തുറക്കപ്പെടുന്നതോടെ ഇത്തരം 
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അലംഘ്യമായ നിയമങ്ങള്‍ സംശയിക്കപ്പെടുകയും വെല്ലുവിളിക്കപ്പെടുകയും ചെയ്യു 

ന്നു എന്നും അദ്ദേഹം പറയുന്നു. ജാതിവ്യവസ്ഥക്ക്‌ തകര്‍ച്ച സംഭവ്വിക്കണമമങ്കില്‍്‌ വേദ 

ങ്ങളയും ശാസ്ത്രങ്ങളയും ഡനാമിറ്്‌ വെച്ച തകര്‍ക്കേണ്ടിവരും. യുക്തിചിന്തക്ക്‌ 

ഒരു സ്ഥാനവ്യം കത്ച്ചിക്കാത്തവയാണ്‌ വേദങ്ങളും ശാസ്(തങ്ങളും. അവ സന്മാര്‍ഗ്ഗത്തിന്‌ 

ഒരു പങ്കും നല്‍കുന്നില്ല. ശ്രുതികളുടെയും സ്മൃതികളുടയും മതം നശിച്ചിക്കണം. 

മമറ്റാന്നും ഫല്്ദമാവ്യുക യില്ല” എന്നദ്ദേഹം പറയുന്നു. 

2,2.2.1 മതനശീകരണഞത്തെപ്പറ്റി 

മതനശീകരണം എന്ന്‌ അംബേദ്കര്‍ സൂചിപ്പിക്കുന്നത്‌ ഹിന്ദുമതത്തെ മുന്‍നിര്‍ത്തി 

യാണ്‌. മതനശീകരണം എന്ന ആശയത്തിന്‌ മതം ആവശ്യമില്ല എന്ന അര്‍ത്ഥമില്ലെന്ന്‌ 

അദ്ദേഹം തുടര്‍ന്നു പറയുന്നുണ്ട്‌. 

ഹിന്ദുമതത്തിന്‌ മതമമന്ന നിലയിലുള്ള അന്തസ്തത്തയില്. വേദങ്ങളിലും സ്മൃതി 

കള്ില്യം പറയുന്ന ഹിന്ദുമതം യാഗസംബന്ധിയായും സാമുഹികമായും രാഷ്ടിയമായും 

ശുചികരണപരമായും ഉളള ചട്ടങ്ങളുടെ ഒരു കുട്ടം മാത്രമാണ്‌. അവ കെട്ടുപിണഞ്ഞു 

കിടക്കുകയാണ്ുതാന്ും. ഹിന്ദുക്കള്‍ മതം എന്നു വിളിക്കുന്നത്‌ ആജ്ഞകളുടടയും ന 

ഷേധങ്ങളുടയും ബഹൃലതമയയാണ്‌. യഥാര്‍ത്ഥത്തില്‍ എല്ലാ വംശങ്ങള്‍ക്കും എല്ലാ 

രാജ്യങ്ങള്‍ക്കും എക്കാലത്തേക്കും ബ്വാധകമായ സാര്‍വ്യജനിനമായ ആത്മീയതത്വങ്ങള്‍ 

എന്ന അര്‍ത്ഥത്തിലുള്ള മതം അവയിത്‌ കാണില്ല”. 

ഈ ചട്ടങ്ങളുടെ നശീകരണമാണ്‌ മതനശീകരണം എന്നതുകൊണ്ട്‌ അംബേ 

ദ്കര്‍ സൂചിപ്പിക്കുന്നത്‌. ഇന്ത്യയിലെ അസ്പൃശ്യരായ ജനവിഭാഗങ്ങള്‍ ഹിന്ദുമതത്തില്‍ 

നിന്ന്‌ മറ്റു മതങ്ങളിലേക്ക്‌ ്രവേശനമാഗ്രഹിച്ചതിനെപ്പറ്റി അംബേദ്കര്‍ വിശദീകരിക്കു 

ന്നുണ്ട്‌. “തങ്ങളുടെ പ്രശ്നങ്ങളെക്കുറിച്ച്‌ ചിന്തിക്കാന്‍ പ്രാപ്തരായ അസ്പൃശ്യരില്‍ 

വലിയ വിഭാഗം ഹിന്ദുമതം ഉപേക്ഷിച്ച്‌ മറ്റേതെങ്കിലും മതം സ്വീകരിക്കലാണ്‌ പരിഹാ 

രമാര്‍ഗം എന്നുവിശ്വസിക്കുന്നു” എന്ന്‌ അദ്ദേഹമെഴുതി. 1936 മെയ്‌ 21 ന്‌ ബോംബെ 
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യില്‍ മഹറുകള്‍ ഇതു സംബന്ധിച്ച്‌ ഒരു പ്രമേയം പാസാക്കുകയും ചെയ്യുന്നുണ്ട്‌. മതാ 

രോഹണത്തിലൂടെ അസ്പൃശ്യര്‍ ്രധാനമായും ആഗ്രഹിച്ചത്‌ സാമൂഹികമായ ഒറ്റപ്പെ 

ടല്ലില്‍ നിന്നുള്ള മോചനവും ചരിത്രപരമായി പേറേണ്ടിവന്ന അപകര്‍ഷതയില്‍ നി 

ന്നുള്ള വിടുതലുമാണ്‌. അപകര്‍ഷതാബോധം അസ്പൃശ്യരെ ബഹുദുരം പിന്നിലേക്കു 

വലിക്കുന്ന ഒരു ്രതിലോമശക്തിയാണെന്നും അംബേദ്കര്‍ തിരിച്ചറിയുന്നുണ്ട്‌. അതു 

കൊണ്ട്‌ ദലിതരെ സംബന്ധിച്ച്‌ മതംമാറ്റം എന്നത്‌ ഒരു വിമോചനോപാധിയാണെന്ന്‌ 

അദ്ദേഹം കരുതുന്നു. 

തരംതാഴ്ത്തച്ചെട്ട പൃറംജാതിക്കാരനായി വ്യക്തിമയ കാണാത കൂട്ടാളിയായ 

മനുഷ്യജിവിമയന്ന നിലക്ക്‌ അയാള സമീപിക്കുകയാമണെങ്കില്‍്‌, ഏതൊരു മനുഷ്യജ? 

വിയോടും സമശീര്‍ഷനാണ്‌ താനെന്ന തോന്നലുണ്ടാക്കാന്‍ അന്മുയോജ്യമായ അന്ത 

രീക്ഷ മതം അയാള്‍ക്കു നല്‍കുകയാണെങ്കില്‍, അത്തരമമാരു മതത്തിലേക്കുള്ള അയാ 

ളുടെ പരിവര്‍ത്തനം നൂറ്റാണ്ടുകളായി അയാളുടെ വിഷാദാത്മകത്വത്തിന്‌ കാരണമായ 

അപകര്‍ഷതാബ്ചോധം തുടച്ചനിക്കച്ചെടാതിരിക്കാന്‍ യാതൊരു കാരണവ്യം കാണുന്ന? 

ല എന്ന്‌ അംബേദ്കര്‍ സൂചിപ്പിക്കുന്നു. 

മതാരോഹണത്തെ തികച്ചും ധനാത്മകമായ ഒരു പ്രക്രിയയായി വിലയിരുത്തു 

മ്പോഴും അംബേദ്കര്‍ തികച്ചും ശാസ്ത്രീയമായ ഒരു യുക്തിബോധമാണ്‌ പിന്തുടരു 

ന്നത്‌ എന്നതു ശ്രദ്ധേയമാണ്‌. മനുഷ്യജീവികളുടെ ഒരു കൂട്ടം എന്ന നിലയിലാണ്‌ മതത്തെ 

അദ്ദേഹം വിലയിരുത്തുന്നത്‌, അല്ലാതെ ദൈവകേന്ദ്രിതമായ ഒരു ്രത്ൃയയശാസ്ത്രപ 

ദ്ധതി എന്ന നിലക്കല്ല. പില്‍കാലത്ത്‌ തന്റെ അനുയായികളോടൊപ്പം അദ്ദേഹം ബുദ്ധമ 

തത്തിലേക്കു നടത്തിയ പ്രവേശനത്തെ ഹിന്ദുമതത്തിനെതിരായുള്ള ഒരു രാഷ്ട്രീയചു 

വടുവെപ്പായാണ്‌ നോക്കികാണേണ്ടത്‌. അസ്പൃശ്യരെ “ചരിത്രത്തിന്‌ സാക്ഷ്യം 

നില്‍ക്കാന്‍ കഴിയുന്നതില്‍ വെച്ച്‌ ഏറ്റവും ക്ഷീണിതരും വെറുക്കപ്പെട്ടവരും ദുരിതമനു 

ഭവിക്കുന്നവരും” എന്നാണ്‌ അംബേദ്കര്‍ വിശേഷിപ്പിക്കുന്നത്‌. തങ്ങളുടെ സ്വത്വത്തെ 

പ്രബലപ്പെടുത്തുന്നതില്‍ പരാജയപ്പെടുന്നതിലൂടെ കടുത്ത ഇച്ഛാഭംഗമാണ്‌ അവര്‍ അനു 

ഭവിക്കുന്നത്‌. “അവരുടെ ഇച്ഛാഭംഗത്തിന്‌ ്രധാനകാരണമായിത്തീര്‍ന്നത്‌, അവരുടെ 
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ശരീരത്തിനും മനസ്സിനും ഉന്മേഷം പകരുന്നതായി ഒന്നും തന്നെ ഉണ്ടായിരുന്നില്ല എന്നു 

ളളതാണ്‌. ഭാവിയിലെ അഭ്യുദയത്തെ ഗ്പതീക്ഷിച്ച്‌ സ്വപ്നങ്ങള്‍ നെയ്യുവാന്‍ പ്രേരിപ്പിച്ചു, 

അവരുടെ വിരസമായ ഭൂതകാലത്തില്‍ യാതൊന്നുമില്ലായിരുന്നു” എന്നും അദ്ദേഹം പറ 

യുന്നുണ്ട്‌. ഹൈന്ദവസാമുഹ്യക്രമം സൃഷ്ടിച്ച അസന്തുലിതമായ സാമുഹ്ൃയസാഹചര്യ 

ത്തിന്റെ ഫലമായിരുന്നു അസ്പൃശ്യരുടെ ഇച്ഛാഭംഗം എന്നദ്ദേഹം കൂട്ടിച്ചേര്‍ക്കുന്നു*. 

2,2,2.2 സവര്‍ണാഖ്യ്യാനങ്ങളുടെ തിരസ്കാരം 

ബ്രാഹ്മണിക്‌ മതാത്മകതയോടുള്ള അംബേദ്കറുടെ വിയോജിപ്പുകളുടെ ഒരു 

സുപ്രധാനഘട്ടമാണ്‌ സവര്‍ണാഖ്യാനങ്ങളെ തിരസ്കരിച്ചുകൊണ്ടുള്ള അദ്ദേഹത്തിന്റെ 

നിലപാട്‌. സ്മൃതികള്‍, ശ്രുതികള്‍, രാമായണം പോലുള്ള ആഖ്യാനങ്ങള്‍ എന്നിവയെ 

ഇതിന്റെ ഭാഗമായി അദ്ദേഹം തള്ളിക്കളയുന്നുണ്ട്‌. മനുസ്മൃതി കത്തിച്ചുകൊണ്ട്‌ അദ്ദേഹം 

മുന്നോട്ടുവെക്കുന്ന ആശയം ്രാഹ്മണിസത്തെ നിലനിര്‍ത്തുന്ന തത്വസംഹിതകളെ 

തള്ളിക്കളയുക എന്നതു തന്നെയാണ്‌. വര്‍ണാശ്രമധര്‍മത്തെ ന്യായീകരിക്കുന്ന ഗാന്ധി 

യന്‍ നിലപാടിനെ വളരെ യുക്തിപൂര്‍വ്വം അംബേദ്കര്‍ തള്ളിക്കളയുന്നു എന്നതും ഈ 

സന്ദര്‍ഭത്തില്‍ പ്രസക്തമാണ്‌”. വര്‍ണവ്യവസ്ഥയെ പിന്തുണക്കുകവഴി ഗാന്ധി, സ്വയം 

ജാതിവ്യവസ്ഥയുടെ വക്താവായിത്തീരുകയാണ്‌ എന്നാണ്‌ അദ്ദേഹം ഉന്നയിക്കുന്ന വാദം. 

ഗാന്ധി മാത്രമല്ല, ഹിന്ദുമതത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനശിലകളെന്നു കണക്കാക്കപ്പെടുന്ന 

ശാസ്ത്രഗ്രന്ഥങ്ങളെ അതേപടി പിന്‍പറ്റുന്നവരെല്ലാം ഇതേ പ്രവൃത്തിയാണ്‌ ചെയ്യു 

ന്നത്‌ എന്നദ്ദേഹം പറയുന്നു. ഇതിന്റെ ഭാഗമായി, അസ്പൃശ്യരോട ഹിന്ദുക്കള്‍ എങ്ങനെ 

പെരുമാറണം എന്നതിനെക്കുറിച്ച്‌ മനുസ്മൃതി അനുശാസിക്കുന്ന നിയമങ്ങളെ ഡോ. 

അംബേദ്കര്‍ ദീര്‍ഘമായി വിശകലനം ചെയുന്നുണ്ട്‌. അസ്പൃശ്യരോടുളള വിവേചനം 

കാണിക്കാന്‍ ആഹ്വാനം ചെയ്യുന്ന മനുവിന്റെ പത്ത്‌ കല്‍പനകള്‍ അദ്ദേഹം ഉദ്ധരിക്കു 

ന്നു. അംബേദ്കറുടെ സമ്പുര്‍ണകൃതികളുടെ ഒമ്പതാം വാല്യത്തില്‍, ഹിന്ദുക്കളും പൊതു 

മനസ്സാക്ഷിയുടെ അഭാവവും എന്ന അധ്യായത്തില്‍(പുറം. 105-110) ഇത്‌ വിശദമായി 

അവതരിപ്പിക്കപ്പെടുന്നുണ്ട്‌. ഇത്‌ ഒരു ഉദാഹരണം മാത്രമാണ്‌. നിരവധി സന്ദര്‍ഭങ്ങ 
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ളില്‍ വ്യാഖ്യാനസഹിതം അദ്ദേഹം സവര്‍ണാഖ്യയാനങ്ങളുടെ തിരസ്കാരം ആവശ്യ 

പ്പെടുന്നുണ്ട്‌. 

2.3 നോവലും മതവിമര്‍ശനവും 

നവോത്ഥാനകാലത്ത്‌ എഴുതപ്പെട്ട മിക്ക നോവലുകളിലും - ഘാതകവധം, 

പുല്ലേലി കുഞ്ചു, സരസ്വതീവിജയം, ശാരദ - ജാതി, സമുദായം, മതം എന്നിവയെ സംബ 

ന്ധിച്ച സംവാദങ്ങള്‍ ഒളിഞ്ഞും തെളിഞ്ഞും കടന്നു വരുന്നത്‌ ജനതയുടെ സാമൂഹ്യാ 

സ്തിത്വത്തെ മുന്‍നിര്‍ത്തിയുള്ള ആലോചനകളെ പിന്‍പറ്റിയാണ്‌. ആധുനികമായ രാഷ്ട്ര 

ത്തിനകത്ത്‌ തങ്ങളെ സ്വയം സ്ഥാപിക്കേണ്ടത്‌ എങ്ങനെയെന്ന ആശയക്കുഴപ്പമാണ്‌ 

അത്തരം സംവാദങ്ങളുടെ അന്തര്‍ധാര. പാരമ്പര്യവും ആധുനികതയും തമ്മിലുള്ള 

സംഘര്‍ഷത്തില്‍ തങ്ങള്‍ ഏതു പക്ഷത്തു നില്‍ക്കും എന്ന അന്വേഷണം തന്നെയാണ 

ത്‌. ഈ സംഘര്‍ഷം പലതരത്തിലുള്ള തീര്‍പ്പുകളിലേക്ക്‌ എത്തുന്നതായാണ്‌ മുകളില്‍ 

സൂചിപ്പിച്ച നോവലുകളുടെ വിശകലനത്തില്‍നിന്നു മനസ്സിലാക്കാനാവുക. ആധുനി 

കരാഷ്ട്രത്തിലേക്കു ഗ്രവേശിക്കുമ്പോള്‍ അതുവരെ തങ്ങളെ നിര്‍ണയിച്ചിരുന്ന ജാതി - 

മത സംവര്‍ഗങ്ങള്‍ എങ്ങനെയാണ്‌ അഭിസംബോധന ചെയ്യപ്പെടുക എന്ന സാമൂഹി 

കവേവലാതിയാണ്‌ നവോത്ഥാനനോവലുകളെ അത്തരം തീര്‍പ്പുകളിലേക്ക്‌ ആനയി 

ക്കുന്നത്‌. അതുകൊണ്ട്‌ ജാതി - മത സംവര്‍ഗങ്ങളെ സംബന്ധിച്ച നിലപാടുഗ്രഖ്യാ 

പനം ഒരു രാഷ്ര്രീയഅബോധമായി മിക്ക നോവലുകളിലും നിഴലിച്ചു കിടക്കുന്നു. 

എന്നാല്‍ ഇതിന്റെയൊക്കെ മുന്നോടിയായി വന്ന ഘാതകവധം ആശയപരമായി മറ്റൊരു 

വിതാനത്തിലാണ്‌ നില്‍ക്കുന്നത്‌. 

2.3.1 ഘാതകവധത്തിലെ മതാഖ്്യാനം 

1887 ല്‍ ആദ്യമായി ്രസിദ്ധീകരിക്കപ്പെടുന്ന ഘാതകവധത്തെപ്പറ്റി ചിലതു സൂചി 

പ്പിക്കുന്നത്‌, സരസ്വതീവിജയത്തിന്റെ രാഷ്ട്രീയത്തെ ഒന്നുകൂടി സ്പഷടമാക്കും. ക്രിസ്തു 

മതത്തിന്റെ അന്തസ്സത്തയെ സംബന്ധിക്കുന്ന വിശദീകരണങ്ങളാണ്‌ ഘാതകവധത്തില്‍ 
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തെളിഞ്ഞു കിടക്കുന്നത്‌ എന്ന്‌ അടിസ്ഥാനപരമായി പറയാം. 1859 ല്‍ മധ്യതിരുവിതാം 

കൂറില്‍ നടന്ന ഒരു കഥയായിട്ടാണ്‌ നോവല്‍ അവതരിപ്പിക്കപ്പെടുന്നത്‌. :ഈ കഥയിലെ 

ചില സംഗതികള്‍; അതായത്‌ ഒന്നാം അധ്യായത്തില്‍ വിവരിച്ചിരിക്കുന്ന ശിശുവിമന്റ 

മരണം, പുലയന്‍ പയല്ുമ്പിഒന്റ്‌ ചരി്തത്തിത്‌ ഏതാന്ും ഭാഗം സാക്ഷാത്‌ സംഭവ്യവ്യും 

മശഷമമല്ലാം ഭൂതോദയസ്യഷ്ടിയും ആണെന്ന്‌ നോവലിന്റെ മുഖവുരയില്‍ മിസിസ്‌ 

കോളിന്‍സ്‌ പറയുന്നുണ്ട്‌. ഉഗ്രം തിരുനാളിന്റെ, 1855ലെ അടിമവിമോചനവിളംബരത്തെ 

തുടര്‍ന്ന്‌ സുറിയാനികളും പുലയരും തമ്മിലുണ്ടായ സംഘര്‍ഷത്തിന്റെ ഈ കഥ 

ശ്രിസ്തുസ്നേഹവും ക്രിസ്തീയമതവും പ്രചരിപ്പിക്കാനുദ്ദേശിച്ചുള്ളതാണെന്നും 

നോവലിസ്റ്റ്‌ പറയുന്നുണ്ട്‌. “തങ്ങളുടെ കുടുംബ്വങ്ങളിലേക്ക്‌ (കകിസ്തുസ്നേഹവും 

ഉത്തമശിലങ്ങളും കൊണ്ടുപോകുന്ന അനേകം മറീയമാര്‍ ഉണ്ടാക്കുമന്നു ഞാന്‍ 

ആശിക്കുന്നു” എന്ന്‌ ഘാതകവധത്തിന്റെ ആമുഖത്തില്‍ നോവലിസ്റ്റ്‌ പറഞ്ഞു വെക്കു 

ന്നുണ്ട്‌. 

എ.ഡി അമ്പത്തിരണ്ടാം നൂറ്റാണ്ടോടുകൂടിയാണ്‌ ക്രിസ്തുമതം കേരളത്തില്‍ 

സ്ഥാപിക്കപ്പെട്ടതെന്നാണ്‌ പ്രബലമായുള്ള ഒരു വിശ്വാസം. തോമസ്‌ അപ്പോസ്തലന്‍ 

കേരളത്തില്‍ മലങ്കര, കോട്ടയില്‍, കൊക്കമംഗലം, നിരണം, ചായില്‍, കൊല്ലം, പറവൂര്‍ 

എന്നീ സ്ഥലങ്ങളില്‍ സഞ്ചരിച്ച്‌ പളളി സ്ഥാപിച്ചു എന്ന്‌ അനന്തകൃഷണയ്ുരെ (1926) 

ഉദ്ധരിച്ചുകൊണ്ട്‌ പി. ജെ. തോമസ്‌ പറയുന്നു. പോര്‍ച്ചുഗീസുകാരുടെ വരവോടെ ഉയര്‍ന്ന 

ജാതിയില്‍ നിന്നെന്നപോലെ താഴന്നജാതിയില്‍ നിന്നും കിസ്റ്്ാനിറ്റിയിലേക്ക്‌ മതം 

മാറ്റം ആരംഭിച്ചു. ഇത്‌ ക്രിസ്ത്യാനികള്‍ക്കിടയില്‍ ജാതിസംസ്കാരത്തിന്‌ വഴിയൊരു 

ക്കി*'. പടിഞ്ഞാറു നിന്നു വന്ന കത്തോലിക്കാ പ്രൊട്ടസ്സന്റു സഭകള്‍ താഴ്ന്ന ജാതിക 

ളില്‍ നിന്നു മതപരിവര്‍ത്തനം നടത്തി. വിദ്യാഭ്യാസ്രപവര്‍ത്തനം, വാണിജ്യം, വ്യവ 

സായം, കൃഷി, ബാങ്കിംഗ്‌, എന്നീ മേഖലകളിലാണ്‌ ക്രിസ്ത്യാനികളുടെ സ്വാധീനം 

വലിയതോതില്‍ പ്രവര്‍ത്തിച്ചത്‌. ്രിട്ടീഷ്ഭരണത്തിന്റെ കീഴിലായ തിരുവിതാംകൂറിന്റെ 

വിവിധ ഭാഗങ്ങളില്‍ പ്രൊട്ടസ്റ്ററ്റ്‌ മിഷനറിസംഘങ്ങള്‍ (പവര്‍ത്തനമാരംഭിച്ചു. തെക്കന്‍ 
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ഭാഗങ്ങളില്‍ ലണ്ടന്‍ മിഷന്‍ സൊസൈറ്റി (എല്‍. എം. എസ്‌), വടക്ക്‌ ചര്‍ച്ച്‌ മിഷന്‍ 

സൊസൈറ്റി (സി. എം. എസ്‌.), മലബാറില്‍ ബാസല്‍ മിഷന്‍ സൊസൈറ്റി (ബി. എം. 

എസ്‌.) എന്നീ സംഘടനകള്‍ മത്രപചരണം നടത്തി. ഇവര്‍ പ്രധാനമായും പ്രവര്‍ത്തനം 

അധഃസ്ഥിതവിഭാഗങ്ങളിലാണു കേന്ദ്രീകരിച്ചത്‌. സി. എം. എസ്‌. സുറിയാനി സഭയുടെ 

നവീകരണമാണ്‌ ലക്ഷ്യമാക്കിയതെങ്കിലും 1836 ല്‍ മാവേലിക്കര സിനഡോടെ സുറിയാ 

നി സഭയുമായി തെറ്റിപ്പിരിയുകയും ആലപ്പുഴയിലെയും കോട്ടയത്തെയും അധഃസ്ഥിത 

രുടെ ഇടയിലേക്ക്‌ പ്രവര്‍ത്തനം വ്യാപിപ്പിക്കുകയും ചെയ്തു?. 

പത്തൊമ്പതാം നൂറ്റാണ്ടിന്റെ ആദ്യം മുതല്‍ തിരുവിതാംകുറില്‍ നടന്ന മിഷനറി 

മാരുടെ ര്രവര്‍ത്തനങ്ങള്‍ ആധുനികവിദ്യാഭ്യാസത്തിന്റെയും ആംഗ്ലിക്കന്‍ ക്രൈസ്ത 

വ വിശ്വാസത്തിന്റെയും അടിസ്ഥാനത്തില്‍ തദ്ദേശീയരായ പ്രബല സുറിയാനിക്രൈ 

സ്തവരെ ആധുനികവല്‍ക്കരിക്കാന്‍ ശ്രമിച്ചു. 1836ൽ അവര്‍ വേര്‍പിരിഞ്ഞതോടെ 1840 

കളുടെ അവസാനം അടിമജാതികള്‍ക്കിടയില്‍ ്രവര്‍ത്തിക്കാന്‍ അവര്‍ തീരുമാനിച്ചു. 

പില്‍ക്കാലത്ത്‌ ആയിരക്കണക്കിന്‌ അടിമകള്‍ ആംഗ്ലിക്കന്‍ സഭയിലും മറ്റ്‌ ക്രൈസ്തവ 

സഭകളിലും ചേര്‍ന്നു്‌. ഇങ്ങനെ മതംമാറിയവരുടെ പ്രാര്‍ത്ഥനാ സ്വാതന്ത്രത്തിനു 

വേണ്ടിയാണ്‌ ഘാതകവധത്തിലെ പത്രോസ്‌ പുലയന്‍ ആവശ്യമുന്നയിക്കുന്നത്‌. 

അയ്യാ തമ്പ്രാനെ ഞങ്ങളെ അടിക്കരുതെ. ഞങ്ങള്‍ മൃഗങ്ങളല്. ഞങ്ങള്‍ 

മനുഷ്യരതാണെ. ഞങ്ങള്‍ക്ക്‌ ആത്മാവ്യമ്ടെ. ആറുദിവസം ഞങ്ങള്‍ കഴിയുന്ചൊലെ 

വേലമയടുക്കാം. എന്നാത്‌ ഞായറാഴ്ച്ച ഞങ്ങളുടെ ആത്മാവിനെക്കുറിച്ചും മലരു? 

വലിയ തന്ധ്രാമനെക്കുറിച്ചും വിചാരിക്കേണ്ട ദിവസമാകുന്നു.( ഘാതകവധം, പൂ. 4) 

രണ്ടാം അധ്യായത്തില്‍ പുലയവൃദ്ധന്റെ ര്രാര്‍ത്ഥനയും താഴെ കാണുംഗ്രകാര 

മാണ്‌. 

കരുണയും സ്നേഹവ്യമുള്ള രക്ഷിതാവെ ഞങ്ങളെ ദര്‍ശിച്ചു മനസ്സലിയേണമമ. 

ഞങ്ങളുടെ കഠിനക്കാരനായ യജമാനഭനോടു ന? കഷമിച്ചുകൊളളുകയും ഉചയൃണമമ. 

ഈ പാപം അവന്റ്‌ മേത്‌ ഒവക്കരുമത. ആമേല്‍.. ആമേന്‍..( ഘാതകവധം, പു. 13) 
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ദരിദ്രരായ അടിമകള്‍ പ്രതിഫലമില്ലാതെ സവര്‍ണര്‍ക്കും ഗവണ്‍മെന്റിനും വേണ്ടി 

കഠിനാധ്വാനം ചെയ്യുന്ന രഴിയവേല എന്ന സ്മ്രദായം അക്കാലത്തു നിലവിലുണ്ടാ 

യിരുന്നു. ക്രിസ്തുമതം സ്വീകരിച്ച ഉരഴിയവേലക്കാര്‍ ഞായറാഴ്ച്ചകളില്‍ പണിചെയ്യാന്‍ 

വിസമ്മതിച്ചത്‌ ഇതിനെതിരെയുള്ള ആദ്യ്രതികരണമായിരുന്നു. പ്രൊട്ടസ്തന്റ മിഷനറി 

സംഘങ്ങള്‍ ശബ്ദത്ത്‌ ആചരണത്തിന്‌ വളരെ പ്രാധാന്യം കല്‍പ്പിച്ചു. ഴിയവേല ഞായ 

റാഴ്ച്ച ഒഴിവാക്കുന്നതിനുള്ള ഉത്തരവ്‌ കേണല്‍ മണ്‍റോ സമ്പാദിച്ചിരുന്നു. എന്നാല്‍ 

സുറിയാനി ക്രിസ്ത്യാനികളടക്കം അത്‌ സ്വീകരിക്കാന്‍ തയ്യാറായില്ല. തിരുവനന്തപു 

രത്തും നാഗര്‍കോവിലിലും ഇതു നടന്നു. കുലിയില്ലാതെ ജോലി ചെയ്യില്ല എന്ന തീരു 

മാനമായിരുന്നു ഇതിന്റെ അടുത്ത ഘട്ടം. പരിവര്‍ത്തിത ക്രിസ്ത്യാനിയായ ദേവസഹാ 

യവും മറ്റ്‌ ഏഴു പേരും ഈ നിലപാടു സ്വീകരിച്ചു. ദേവസഹായം മര്‍ദനമേറ്റു മരിച്ചു“. 

മുകളില്‍ സൂചിപ്പിച്ചപോലെ, ഉത്രംതിരുന്നാള്‍ മാര്‍ത്താണ്ഡവര്‍മയുടെ അടിമത്ത 

നിരോധന വിളംബരം പുറത്തുവന്നുവെങ്കിലും അതിനു ശേഷവും അടിമത്ത സമ്്രദായം 

നിലനിന്നതിന്റെ സുചനകള്‍ ഈ ആഖ്യാനത്തില്‍ കാണാനാവും. 

23.1.1 പുലയന്റെ ആത്മാവ്‌ 

ആത്മാവിനെക്കുറിച്ചുളള ഭാരതീയസങ്കല്പം വൈദികസാഹിത്യകൃതികളെ 

മുന്‍നിര്‍ത്തിയാണ്‌ രൂപപ്പെട്ടിട്ടുളളത്‌. ശരീരം ആത്മാവ്‌ എന്ന ദ്വന്വസങ്കല്പത്തെ അത്‌ 

സ്ഥാപിച്ചെടുത്തത്‌ പുണ്യ - പാപസങ്കല്പത്തില്‍ അധിഷ്ഠിതമാക്കിയിട്ടാണ്‌. 

അധ്വാനിക്കുന്നവര്‍ക്ക്‌ ശരീരം മാത്രമേയുള്ളുവെന്നും അത്‌ പാപരഗ്രസ്ഥമാണെന്നും 

വിചാരിക്കുന്നതുപോലെത്തന്നെ ആത്മാവ്‌, അതിനെപ്പറ്റിയുള്ള അറിവ്‌, നിയന്ത്രണം, 

എന്നിവയുടെ വക്താക്കളായിട്ടാണ്‌ ഇന്ത്യന്‍ സവര്‍ണത സ്വയംസ്ഥാപിച്ചത്‌. മനുസ്മൃതി 

ബ്രാഹ്മണന്റെ ആത്മാവിനെ ശ്രേഷഠമായി സ്ഥാപിക്കുന്നത്‌ ബ്രാഹ്മണന്‍ ബ്രഹ്മാവിന്റെ 

മുഖത്തുനിന്നു ജനിച്ചു എന്ന ആശയത്തെ മുന്‍നിര്‍ത്തിയാണ്‌. ഇങ്ങനെ ഇകഴ്ത്തലി 

ന്റെയും പുകഴ്ത്തലിന്റെയും ഉറവിടമായി ശരീരത്തെ കാണുകയും അതിന്റെ അടിസ്ഥാ 

നത്തില്‍ മാത്രം ആത്മാവിനു വിലകല്‍പ്പിക്കുകയും ചെയ്യുന്ന ഒരു ്രത്യയശാസ്ത്ര ഭൂ 
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മികയിലേക്കാണ്‌ ക്രിസ്തുമതം അതിന്റെ എല്ലാ അനുയായികളെയും ഒരുപോലെ വിഭാ 

വനം ചെയ്തുകൊണ്ട്‌ അവതരിക്കുന്നത്‌. ആത്മാവിനെ കേന്ദ്രീകരിക്കുന്ന ഈ സാഹോ 

ദര്യമാണ്‌ കേരളത്തിലെ അടിമജാതികളെ ക്രിസ്തുമതത്തിലേക്ക്‌ ആകര്‍ഷിച്ചത്‌ എന്ന 

തില്‍ വസ്തുതാപരമായി വീഴ്ച്ചകളില്ല. അതേ സമയം ആത്മാവിന്റെ മോചനം മരണാ 

നന്തരജീവിതത്തെപ്പറ്റിയുള്ള ഒരു വാഗ്ദാനം മാത്രമായി അവശേഷിക്കുകയും ശരീരം, 

അഥവാ അടിമകളുടെ പ്രത്യക്ഷജീവിതം നരകതുല്യമായി തുടരുകയും ചെയ്യുന്നു എന്നത്‌ 

വലിയ വൈരുദ്ധ്യമായിരുന്നു. ആരാധനക്കു സ്വാതന്ത്ര്യം ലഭിക്കുന്നതോടെ ആത്മാവു 

മോചിപ്പിക്കപ്പെടുന്നു. എന്നാല്‍ ശരീരം ബന്ധനത്തില്‍ത്തന്നെ തുടരുകയും ചെയ്യുന്നു. 

അങ്ങനെ വരുമ്പോള്‍ ആ സ്വാതന്ത്ര്രംകൊണ്ട്‌ എന്തു ്രയോജനം എന്ന ഘാതകവധം 

ചോദിക്കാത്ത ചോദ്യമാണ്‌ സരസ്വതീവിജയം ഉന്നയിക്കാന്‍ ശ്രമിക്കുന്നത്‌ എന്നാണ്‌ 

ഇവിടെ സൂചിപ്പിക്കുന്നത്‌. മതത്തെ സംബന്ധിച്ച ആഖ്യാനമെന്ന നിലയ്ക്ക്‌, സരസ്വതീ 

വിജയത്തിന്റെ വിമോചനപരമായ രാഷ്ട്രീയത്തെയാണ്‌ ഇത്‌ കാണിക്കുന്നത്‌. 

2,3.2 മതാത്മകതയെപ്പറ്റിയുള്ള മുല്യചിന്തകള്‍ 

കൊളോണിയല്‍ ജ്ഞാനപദ്ധതികളുടെ തന്നെ അടിത്തറയെന്ന നിലയില്‍ 

ശ്രിസ്റ്്രാനിറ്റിയെ സ്ഥാപിച്ചെടുക്കാനും അതിനെ ജാതിയുടെ വിപരിതമുല്യമായി അവ 

തരിപ്പിക്കാനുമുള്ള ശ്രമമായിട്ടാണ്‌ ഘാതകവധം, പുല്ലേലിക്കുഞ്ചു തുടങ്ങിയ നോവലു 

കളില്‍ ഇതു കടന്നുവരുന്നത്‌. അതേസമയം ശാരദയില്‍ എത്തുമ്പോള്‍ ഇന്ദുലേഖയില്‍ 

നിന്നു വ്യത്യസ്തമായി ജാതിയെന്ന സംവര്‍ഗത്തെ ഒരു പ്രതിമൂല്യമായി അവതരിപ്പി 

ക്കുന്നത്‌ കാണാം. സ്വന്തം ഇടത്തിലും ദേശത്തിലും ജാതിയിലും മതത്തിലും 

സ്വയംസ്ഥാപിച്ചുകൊണ്ട്‌ താന്താങ്ങളെ നിര്‍വ്വചിക്കാനുള്ള ശ്രമങ്ങള്‍ നടത്തുന്ന 

കഥാപാത്രങ്ങള്‍ ശാരദയിലുണ്ട്‌. രാഷ്ട്രമെന്ന സങ്കല്പനത്തെ തകര്‍ക്കാന്‍ പോന്ന ഒരു 

സ്വദേശ ഭാവനയാണ്‌ യഥാര്‍ത്ഥത്തില്‍ ശാരദ മുന്നോട്ടു വെക്കുന്നത്‌. ജാതിമേന്മയെ 

ക്കുറിച്ചുളള അബോധം, ഹിന്ദു ആത്മീയതയെ മുന്‍നിര്‍ത്തുന്ന തീര്‍ത്ഥാടനത്തെയും 

തീര്‍ത്ഥാടന കേന്ദ്രങ്ങളെയും കുറിച്ചുളള ്രസ്താവം എന്നിവ ശാരദയിലെ വ്യവഹാ 
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രചര്‍ച്ചകളെയും കടന്ന്‌ നില്‍ക്കുന്നതായി കാണാം. ജാതി - മത സംവര്‍ഗങ്ങളെ ഉറപ്പി 

ചെടുത്തുകൊണ്ട്‌ ഭാരതം ഏതുതരം രാഷ്ര്രമായിരിക്കണം എന്ന ഭാവനചെയ്യല്‍ കുടി 

യാണത്‌. എന്നാല്‍ ജാതിയെ തിരസ്ക്കരിച്ചുകൊണ്ടും മതത്തെ സ്വീകരിച്ചുകൊണ്ടും 

പുതിയൊരു മാനവികബോധത്തിലേക്ക്‌ പ്രവേശിക്കാനുള്ള ഇച്ഛയാണ്‌ സരസ്വതീവിജ 

യത്തിന്റെ കേന്ദ്രം. ഈ പശ്ചാത്തലത്തില്‍ രൂപപ്പെട്ട ആദ്യകാല നോവല്‍ എന്ന നില 

യ്ക്കാണ്‌ സരസ്വതീവിജയത്തിലെ മതവിമര്‍ശനത്തെ നോക്കികാണാനാവുക. സരസ്വ 

തീവിജയത്തിലെ മതവിമര്‍ശനത്തില്‍ രണ്ടുതരം ആഖ്യ്യാനങ്ങളുണ്ട്‌. ഒന്ന്‌, നമ്പുതിരിസമു 

ദായം പ്രതിനിധീകരിക്കുന്ന ഹിന്ദുമതത്തിന്റെ ആഖ്യാനം. രണ്ട്‌, ക്രിസ്തുമതം മുന്നോ 

ടുവച്ച സഹിഷ്ണുതയുടെ ആഖ്യാനം. പുതിയ തരം പനരബോധത്തിലേക്ക്‌ പ്രവേ 

ശനം നേടാനുള്ള ശ്രമമാണ്‌ ദലിത്‌ സ്വത്വനിര്‍മിതിയുടെ ആദ്യഘട്ടം എന്നിരിക്കെ, സര 

സ്വതീവിജയത്തിലെ ജാതി - മത സംവാദം പുതിയ ദേശരാഷ്ട്രത്തെ സംബന്ധിച്ച്‌ 

നിര്‍ണായകവും ധനാത്മകവുമാണ്‌. 

2.4 പുതിയ വിചാരമണ്ഡലങ്ങള്‍ 

സമുദായവല്‍ക്കരണങ്ങളും, മത്രപവേശനങ്ങളുമാണ്‌ നവോത്ഥാനകാലത്തിന്റെ 

സാംസ്കാരികഘടനയെ നിര്‍ണയിച്ച ്രധാന പ്രവണതകള്‍ എന്ന വസ്തുത നേരത്തെ 

സൂചിപ്പിച്ചു. അതേ സമയം തന്നെ, യൂറോകേന്ദ്രിതമായ ജ്ഞാനവ്യവസ്ഥ എങ്ങനെ 

യാണ്‌ ആഖ്യാനപാരമ്പര്യങ്ങളെയും അതു നിര്‍മിക്കുന്ന ബൃഹത്വ്യവസ്ഥകളെയും 

്രശ്നവല്‍ക്കരിക്കാനുള്ള ഉര്‍ജ്ജമാവുന്നത്‌ എന്നുകൂടി സരസ്വതീവിജയം മുന്‍നിര്‍ത്തി 

പരിശോധിക്കപ്പെടേണ്ടതുണ്ട്‌. അതോടൊപ്പം, മിശ്രവിവാഹം, ലിംഗപദവി, തുടങ്ങി ആധു 

നികമായ സമുഹ്യബോധത്തിനകത്ത്‌ മാത്രം സാധ്യമായ വിഷയങ്ങളോട്‌ നോവല്‍ എടു 

ക്കുന്ന നിലപാടുകൂടി വിശകലനം ചെയ്യപ്പെടേണ്ടതുണ്ട്‌. 

അങ്ങനെ വരുമ്പോള്‍, മരത്തനില്‍ തുടങ്ങി യേശുദാസനില്‍ അവസാനിക്കുന്ന 

ഏകപക്ഷീയമായ ഒരാഖ്യാനമല്ല ഇതെന്ന്‌ വരുന്നു. യേശുദാസനെ സാധ്യമാക്കുകയും 

അയാളുടെ നിലനില്‍പ്പിനെ സാധുകരിക്കുകയും ചെയ്യുന്ന സാംസ്‌കാരികാന്തരീക്ഷത്തെ 
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സംബന്ധിക്കുന്ന ഒരു ഭാവന കുടിയാണ്‌ സരസ്വതീവിജയം മുന്നോട്ടുവെക്കുന്നത്‌ എന്നു 

തെളിയുന്നത്‌ ഈ സന്ദര്‍ഭത്തിലാണ്‌. കഥാപാത്രങ്ങളെ അവരുടെ സാംസ്കാരിക ചു 

ററുപാടുകളില്‍ നിന്നു സ്ഥലപരമായും സ്ഥാനപരമായും വിച്ഛേദിച്ചുകൊണ്ട്‌ വളരെ 

പതുക്കെ ഒരു സാമൂഹ്യാസ്തിത്വത്തിലേക്ക്‌ നയിക്കുന്നതെങ്ങനെയെന്ന്‌ മരത്തന്റെയും 

കുടുംബത്തിന്റെയും ആവിഷ്കാരത്തിലൂടെ അന്വേഷിക്കാവുന്നതാണ്‌. ആഖ്യാനത്തിന്‌ 

ആ അര്‍ത്ഥത്തില്‍ രേഖീയമായ ഒരു വിശകലനസ്വഭാവവും അവധാനതയുമുണ്ട്‌. ജാതി 

വ്യവസ്ഥയുടെ ചുഷണപരതയെ മുന്‍നിര്‍ത്തുന്ന ചില അഭി്രായര്രകടനങ്ങള്‍, ബ്രാഹ്മ 

ണ്യത്തിന്റെയും അതിനെ പിന്തുണക്കുന്ന ശൂദ്രാദികളുടെയും വ്യവഹാര്രപഭാവങ്ങള്‍, 

അതിന്റെ ലംഘനത്തിലുണ്ടാകുന്ന അവിശ്വസനീയതയും അസഹിഷ്ണുതയും, അതി 

നെത്തുടര്‍ന്നുള്ള ഹിംസ, ഈ മട്ടില്‍ ഒരു ചരിത്രസന്ദര്‍ഭത്തിന്റെ അവതരണമാണ്‌ നോവ 

ലിലേക്കു തുറക്കുന്ന ഭാഗം. അടുത്ത ഭാഗത്താണ്‌ ജാതിപരമായ കീഴൊതുക്കലുകളുടെ 

വിന്യസനം. മരത്തന്റെ ചാളയെപ്പറ്റിയുള്ള വിശദമായ അവതരണം ഇവിടെ പ്രസക്ത 

മാണ്‌. ദാരിദ്യത്തിന്റെയും ചൂഷണങ്ങളുടെയും പടുകുഴിയില്‍ ജീവിക്കുന്ന മരത്തന്റെ 

ചാളയെപ്പറ്റിയും അവിടുത്തെ സ്ഥാവര - ജംഗമങ്ങളെപ്പറ്റിയുമുള്ള വിശദീകരണം, 

ജാതിയും സാമുഹ്യജീവിതവും തമ്മിലുള്ള അനിഷേധ്യബന്ധത്തിന്റെ സുചനയെന്ന 

നിലക്കു തന്നെയുളള അവതരണമാണ്‌. ഈ ചാളയില്‍ നിന്നാരംഭിക്കുന്ന ഒരു യാത്രയും 

ഒരു ബ്രാഹ്മണ ഗൃഹത്തില്‍ നിന്നാരംഭിക്കുന്ന ഒരു യാത്രയും ഒന്നായിത്തീരുന്നിടത്താണ്‌ 

മരത്തെന്റെയും സുഭദ്രയുടെയും സാമൂഹികാസ്തിത്വം രൂപംകൊള്ളുന്നത്‌. അത്‌ 

ഒരേസമയം (ഹിന്ദു) മതനിഷേധത്തിന്റെയും (ക്രിസ്തു) മതസ്വീകരണത്തിന്റെയും 

സന്ദര്‍ഭമാണ്‌. 

നിഷേധങ്ങളിലൂടെയും സ്വീകരണങ്ങളിലുടെയും രൂപപ്പെടുന്ന സാമൂഹ്യാസ്തി 

ത്വത്തിന്‌ മതമെന്ന ആശയത്തെ തളളിക്കളയാനാവാത്തത്‌ എന്തുകൊണ്ട്‌ എന്ന 

ചോദ്യവും ഗ്രസക്തമാണ്‌. സമൂഹത്തിന്റെ അടിത്തറ യഥാര്‍ത്ഥ മതമാണ്‌ എന്ന അംബേ 

ദ്കര്‍ ആശയവും ഇവിടെ ്രധാനമാവുന്നു. അതിമന്റ്‌ മുകളിലാണ്‌ എല്ലാ സിവില്‍ 

ഗവ്വണ്മമന്റുകളും അവയുമട അന്മുജ്ഞകജും സ്ഥിതിഭചയ്യുന്നത്‌. തത്ഫലമായി ജിവി 
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തത്തിമന്റ്‌ ഈ പുരാതന ചട്ടങ്ങള്‍ റദ്ദാക്കച്ചെട്ുന്വോള്‍ അതിന്റ സ്ഥാനത്ത്‌ തത്വങ്ങളുടെ 

ഒരു മതം പകരം വയ്ക്കണം”. ഇന്ത്യയെ സംബന്ധിച്ച്‌ പില്‍ക്കാലത്ത്‌ മാത്രം രൂപപ്പെട്ട 

ഭരണഘടനയുടെ അഭാവത്തിലാണ്‌ മതത്തെ സംബന്ധിക്കുന്ന ഈ തത്വചിന്ത അംബേ 

ദ്കര്‍ അവതരിപ്പിക്കുന്നത്‌ എന്നതു പ്രധാനമാണ്‌. കീഴൊതുക്കപ്പെട്ട സാമൂഹ്ൃവിഭാഗ 

ങ്ങളുടെ ്രതിനിധികളെന്ന നിലയില്‍ മരത്തനും സുഭദ്രയും ക്രിസ്തുമതത്തിനു കീഴി 

ലാണ്‌ ഒന്നിക്കുന്നത്‌. മതത്തിന്റെ താത്വികാടിസ്ഥാനം സ്വാതന്ത്ര്യം, സമത്വം, സാഹോ 

ദര്യം - മറ്റൊരര്‍ത്ഥത്തില്‍ ജനാധിപത്യം ആയിരിക്കണമെന്ന അംബേദ്കറുടെ ആശയം 

ഈ മതപരിവര്‍ത്തനത്തിന്റെ നീതീകരണമായി വായിച്ചെടുക്കാനാകും. 

2,4,1 അറിവും മതവും 

മലയാളത്തിലെ പ്ൃലയരുമട സങ്കടാവസ്ഥ ഓാര്‍ത്ത്‌ ഈ നോവത്‌ എഴുതാന്‍ 

ഇടവന്നതാണ്‌. ..ഈ കഥ വായിക്കുന്ന ഏതൊരു മലയാളിക്കും ഭമമല്‍്പ്രകാരം കഷ്ട 

സ്ഥിതിയിത്‌ ഉളള ജീവികളുടെ നേര ആര്‍ദത തോന്നി ആ വക നിരാശ്രയന്മാമര 

അവരുട സങ്കടസ്ഥിതിയിത്‌ നിന്നു മാത്തമാമയങ്കില്യം ഉദ്ധരിച്ചാല്‍..... (സരസ്വതീവി 

ജയം, പു. 3) സാധിച്ചാല്‍ തന്റെ പരിശ്രമം സഫലമാവുമെന്ന്‌ നോവലിന്റെ മുഖവുര 

യില്‍ കുഞ്ഞമ്പു പറയുന്നു. വായനയുടെ രസവിരസങ്ങള്‍ ആഖ്യാതാവിന്റെ പരിഗണ 

നയിലില്ലെന്ന്‌ “ഈ കഥ വായിക്കുന്ന ഏതൊരു മലയാളിക്കും” എന്ന വാക്യം സൂചിപ്പി 

ക്കുന്നു. വായനയെന്നാല്‍ ഉല്‍പാദനക്ഷമമായ അറിവാണെന്നും അത്‌ എല്ലാ മലയാളി 

കള്‍ക്കും സ്വായത്തമാകണമെന്നുമുളള അഭിവാഞ്ഛയാണ്‌ ഇവിടെയുള്ളത്‌. വിദ്യാധനം 

സര്‍വധനാല്‍ ഗ്രധാനം എന്ന ആശയത്തോടൊപ്പം അറിവിന്റെ ജനാധിപത്യവല്‍ക്ക 

രണം എന്നൊരാശയം കൂടി പങ്കുവെക്കപ്പെടുന്നു എന്നര്‍ത്ഥം. മലയാളി എന്ന പ്രയോ 

ഗംതന്നെ ഭാഷയെ മുന്‍നിര്‍ത്തുന്ന ആധുനികമായ ഒരു സാമൂഹ്യാസ്തിത്വത്തിന്റെ സൂച 

കമാണ്‌ എന്നു കാണാം. അത്തരമൊരു സാമുഹ്യാസ്തിത്വം സാധ്യമാക്കുന്ന ഒരു വിമോ 

ചനപദ്ധതിയെന്ന നിലക്കാണ്‌ അറിവ്‌ അഥവാ ജ്ഞാനം എന്ന സംവര്‍ഗത്തെ ആഖ്യാ 

നം നോക്കി കാണുന്നത്‌. അതോടൊപ്പം അറിവ്‌ എന്ന പൊതുമാത്ൃകക്ക്‌ ്രതിബന്ധമാ 

83



യിരിക്കുകയല്ല; മറിച്ച്‌ ഒരു സാധ്യതയായിത്തീരുകയാണ്‌ മതം ചെയ്യേണ്ടത്‌ എന്നും 

അത്‌ അടിവരയിടുന്നു. ഈ ആശയമാണ്‌ സരസ്വതീവിജയം എന്ന നോവലിലേക്കുള്ള 

്രവേശകം. അറിവ്‌ എന്നാല്‍ ഈ സന്ദര്‍ഭത്തില്‍ ജീവിതത്തിന്റെ തത്വശാസ്ത്രത്തെ 

സംബന്ധിച്ച അറിവാണ്‌. സാമുഹൃശാസ്ത്രപരമായ ഒരു വിശകലനപദ്ധതിയായാണ്‌ 

നോവലില്‍ അറിവ്‌ വിഭാവനം ചെയ്യപ്പെടുന്നത്‌. ജാതി, മതം, സമ്പത്ത്‌, ലിംഗപദവി, 

പാരമ്പര്യം തുടങ്ങിയവയെ അഭിസംബോധന ചെയ്യുന്ന സംവാദപരമ്പരയായാണ്‌ അത്‌ 

ആഖ്യാനത്തെ വികസിപ്പിക്കുന്നത്‌. അറിവിനെക്കുറിച്ചുള്ള ആഖ്യാനം തന്നെ അറിവിന്റെ 

ഒരു മാതൃകയായി മാറുകയാണ്‌ ഇവിടെ. ഈ നവജ്ഞാനമാതൃകയുടെ വക്താക്കളായി 

നോവലില്‍ കടന്നുവരുന്ന മനുഷ്യരാണ്‌ ഈ ആഖ്യാനത്തിന്റെ ദലിത്‌ - കീഴാളപക്ഷീ 

യതയെ നിര്‍ണയിക്കുന്നത്‌. 

അറിവിനെ മതവുമായി കൂട്ടിയിണക്കുക എന്നത്‌ ആഖ്യാനത്തിന്റെ ലക്ഷ്യമല്ല 

എന്നതും ഗ്രത്യക്ഷമാണ്‌. അറിവിന്റെ വിനിമയം സാധ്യമാക്കുന്ന ഒരു ടൂള്‍ എന്ന നില 

യില്‍ മതത്തെ കണ്ടെടുക്കുകയാണ്‌ സരസ്വതീവിജയം. ടി.എം യേശുദാസന്‍, കെ. ഇ. 

എന്‍ എന്നിവര്‍ മതപരിവര്‍ത്തനത്തെക്കുറിച്ചു പറയുന്ന സന്ദര്‍ഭത്തില്‍ സൂചിപ്പിക്കുന്ന 

തുപോലെ മതത്തിന്റെ വിമോചനസാധ്യതയാണ്‌ ആഖ്യാനവും മുന്നില്‍ കാണുന്നത്‌ 

എന്നര്‍ത്ഥം. അറിവിന്‌ മതവുമായുണ്ടാകാനിടയുള്ള കുത്തകബന്ധത്തെ നിഷേധിച്ചു 

കൊണ്ടാണിത്‌ മുന്നോട്ടുപോവുന്നത്‌. ്രാഹ്മണമതവും ക്രിസ്തുമതവും തമ്മിലുള്ള 

ഒരു താരതമ്യത്തിലേക്കു വരെ ഈ ആലോചന എത്തുന്നുണ്ട്‌. ഭുലോകത്തിരന്റ്‌ ഇതര 

ഭാഗങ്ങള്‍ നാഗരികത്വത്തിത്‌ എത്തുന്നതിന്‌ എശ്തയാ മുമ്പ്‌ ആശ്ചര്യകരമായ നാഗര? 

കത്വം (്വാപിച്ചിരുന്ന ഹിന്തുക്കള്‍ക്കു മേല്‍്ച്ചറഞ്ഞ(വിദ്യാഗനം സര്‍വ്വധനാല്‍ (്രധാനം 

എന്ന)മൊഴിയിത്‌ അടങ്ങിയ കാര്യം അറിവ്ുണ്ടായിരുന്നോ എന്തു ചോദിദക്കണ്ടതില്ലല്ലേോ 

എന്നും ആ മാഴി തമന്ന ഹിന്തുക്കളുടെ മുലഭാഷയായ സംസ്ക്യതഭാഷയില്‍ കാണുന്ന 

അവസ്ഥക്ക്‌ സംശയിക്കാന്‍ തമന്ന ലേശം പോലും വഴിയില്ല എന്നും ഒരു വിമര്‍ശനബു 

ദ്ധിയോടെ ആഖ്യാതാവ്‌ ചുണ്ടികാണിക്കുന്നു(സരസ്വതീവിജയം, പൂ. 2). 
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2,4.2 ബഹിഷ്കരണത്തിന്റെ അനുഭവപാഠം 

സംസ്കൃതജ്ഞാനപാരമ്പര്യത്തെ അംഗീകരിക്കുമ്പോഴും അതിന്റെ വാതിലു 

കള്‍ എല്ലാവര്‍ക്കു മുമ്പിലും തുറക്കപ്പെടില്ല എന്ന്‌ എഴുത്തുകാരന്‍ സ്വാനുഭവത്തി 

ലൂടെ തിരിച്ചറിയുന്നുണ്ട്‌. ഇത്‌ സരസ്വതീവിജയത്തിലെ അറിവിനെ സംബന്ധിച്ച ആലോ 

ചനകള്‍ രുപപ്പെടുത്തുന്നതില്‍ നിര്‍ണായകമായിത്തീര്‍ന്നിട്ടുണ്ടാവാം. കിഴ്ജാതിക്കാര 

നായതു കൊണ്ടു തന്ന ഹൈന്ദവ പാരമ്പര്യത്തിലേക്കുള്ള സംസ്ക്യത ജ്ഞാനചപാത 

കള്‍ കുഞ്ഞമ്ധ്യവിമന്റ്‌ മുന്വിത്‌ അടഞ്ഞുകിടന്നു. കിഴാളത്തം കൊണ്ട്‌ അദ്ദേഹം അ 

തിത്‌ നിന്‌ ഒഴിവാക്കം്ചെടടുകയും ചെയ്തു എന്ന്‌ ദിലീപ്‌ എം. മേനോന്‍ നിരീക്ഷിക്കു 

ന്നുണ്ട്‌. അറിവിനെ സംബന്ധിച്ച ഈ കീഴാളാനുഭവമാണ്‌ കുഞ്ഞമ്പുവിന്റെ മതവി 

മര്‍ശനത്തിന്റെ കേന്ദ്രം. സരസ്വതീവിജയത്തിലും പിന്നീട 1893 ല്‍ എഴുതിയ രാമായണ 

സാരശോധന എന്ന ഗ്രന്ഥത്തിലും “(്രാഹ്മണര്‍ ഹിന്ദുയിസത്തിന്റെ ദോഷബുദ്ധിക 

ളായ രക്ഷാകര്‍ത്താക്കളാണെന്ന പ്രമേയം കടന്നുവരുന്നതും” ഇതോടൊപ്പം ചേര്‍ത്തു 

വായിക്കേണ്ടതുണ്ട്‌. “ഏതൊരു വിധമായ പരിഷ്കാരത്തിനും അഭിവൃദ്ധിക്കും വിദ്യാ 

ഭ്യാസം ഒന്നാമതായി ആവശ്യമുളളതാണെ ന്നും ക്രിസ്തുമതം അത്‌ വാഗ്ദാനം ചെയ്യു 

ന്നുവെന്നതുമാണ്‌ മതപരിവര്‍ത്തനമെന്ന ആശയത്തെ ഒരു വിമോചനോപാധിയായി 

അവതരിപ്പിക്കാന്‍ അദ്ദേഹത്തെ പ്രേരിപ്പിക്കുന്നത്‌. സരസ്വതീവിജയത്തില്‍ കീഴ്ജാതീ 

യരുടെ ക്രിസ്തുമത പരിവര്‍ത്തനം മുഖ്യ്രമേയങ്ങളില്‍ ഒന്നു മാത്രമാണെങ്കിലും അദ്ദേ 

ഹത്തിന്റെ 1904 ലെ കൃതിയായ തീയ്ൃരില്‍ ക്രൈസ്തവമതത്തിലേക്കുള്ള തീയ്യരുടെ 

മൊത്തമായ പരിവര്‍ത്തനത്തിനു വേണ്ടിയാണ്‌ ആഹ്വാനം എന്നും ദിലിപ്‌ എം. 

മേനോന്റെ പഠനത്തില്‍ പറയുന്നു”. ഈ വസ്തുതയും സരസ്വതീവിജയത്തിന്റെ ആഖ്യാ 

നലക്ഷ്യത്തെ ഉറപ്പിക്കുന്നു. 

2,4,3 ആധുനിക വിദ്യാഭ്യാസം എന്ന ബദല്‍ 

അറിവിന്റെ സംസ്കൃതപാരമ്പര്യത്തെ തിരസ്ക്കരിക്കുന്നതോടൊപ്പം ആധുനി 

കവിദ്യാഭ്യാസം എന്നൊരു സങ്കല്പവും ആഖ്യാതാവ്‌ മുന്നോട്ടു വെക്കുന്നുണ്ട്‌. ആധു 

85



നികവിദ്യാഭ്യാസത്തെക്കുറിച്ചുള്ള സങ്കല്പങ്ങള്‍ അടിസ്ഥാനപരമായി ഭാതികജീവിത 

വുമായി ബന്ധപ്പെട്ടതാണ്‌. മതാത്മകമായ അനുശീലനങ്ങള്‍ക്കല്ല അവിടെ 

മുന്‍തുക്കമെന്നര്‍ത്ഥം. 

എഴുത്തും വായനയും കണക്കുകുട്ടല്ും പഠിക്കുന്നതാണ്‌ സാമാമ്പ്യാര്‍ത്ഥത്തില്‍്‌ 

വിദ്യാഭ്യാസം. ദാര്‍ശനികാര്‍ത്ഥത്തില്‍്‌ അത്‌ ഓരോ വ്യക്തിയില്യമുള്ള ന്പിദ്ധിരമവഭവ/ 

ങ്ങളുടെ സാക്ധാത്കാരം അഥവ വ്യക്തിത്വത്തിന്‌ സമഗ്രവികാന്പം ആണ്‌. അതു 

കാണ്ട്‌ ഒരര്‍ത്ഥത്തില്‍ വിദ്യാഭ്യാസത്തിര൯ ചലകഷ്യം സാമുഹ്യമാണ്‌. വിദ്യാഭ്യാസം നേടു 

ന്നത്‌ വ്യക്തികളാമണങ്കില്ും സാമുഹ്യവികസനമായിരിക്കും അതിന്റ പരിണതഫലം. 

വിദ്യാഭ്യാസത്തിന്റെ ഈ സാമൂഹ്യമൂല്യത്തെയാണ്‌ ആധുനികവിദ്യാഭ്യാസത്തിന്റെ സ്വീക 

രണത്തിലുടെ കുഞ്ഞമ്പു വിഭാവനം ചെയ്യുന്നത്‌. വിദ്യാഭ്യാസത്തിലുടെ വിമര്‍ശാവബോ 

ധവും അധികാരബന്ധങ്ങളെക്കുറിച്ചുളള ബോധ്യവും രൂപപ്പെടുക എന്നതാണു പ്രധാ 

നമെന്നാണ്‌ ഏതാണ്ടെല്ലാ വിദ്യാഭ്യാസശാസ്ത്രങ്ങളും പറയുന്നത്‌. ഈ ആധുനിക ചി 

ന്താധാരയാണ്‌ പത്തൊമ്പതാം നൂറ്റാണ്ടിനുശേഷം (ബ്രിട്ടീഷ്‌ കോളനികളിലെ മിഷനറി 

പ്രവര്‍ത്തനങ്ങളെ നിര്‍ണായകമാംവിധം സ്വാധീനിക്കുന്നത്‌. ഇതിനുള്ള സന്ദര്‍ഭമൊരു 

ക്കുന്നത്‌ 1835 ലെ മെക്കാളെ മിനുടസാണ്‌. മെക്കാളെ മിനുട്സ്‌ ഇന്ത്യയില്‍, ഇംഗ്ലീഷ്‌ 

ഒരു പഠനമാധ്യമമാക്കി. ഇത്‌ ഒരു ഭാഷ എന്ന നിലയില്‍ ഇംഗ്ലീഷ്‌ പഠിക്കാനുള്ള സാഹ 

ചര്യം കൂടിയുണ്ടാക്കി. ഇംഗ്ലീഷ്പഠനം ഇന്ത്യന്‍ സാഹചര്യത്തില്‍ മാധ്യമം എന്ന നില 

യില്‍ നിന്നു ഭാഷ എന്ന നിലയിലും, ഭാഷ എന്ന നിലയില്‍ നിന്നു ഒരു സംസ്കാരഘ 

ടന എന്ന നിലയിലും പില്‍ക്കാലത്ത്‌ മാറിത്തീരുന്നുണ്ട്‌. ഇംഗ്ലീഷിനൊപ്പം ഒരു ജീവിത 

ശൈലി കുടി ഇന്ത്യയിലേക്കു വരികയാണ്‌. അവിടെ ജാതിസംബോധനകള്‍ മാറി വ്യക്തി 

കള്‍ പേരിനെ മുന്‍നിര്‍ത്തി അഭിസംബോധന ചെയ്യപ്പെടുന്നു. മരത്തന്‌ പേരുണ്ടാവു 

ന്നത്‌, അയാളുടെ തിരോധാനം നിയമത്തിനു മുന്നില്‍ വരുമ്പോഴാണ്‌ എന്നതും അയാ 

ളുടെ അമ്മക്കും സഹോദരങ്ങള്‍ക്കും പേരില്ല എന്നതും ഇവിടെ ഓര്‍ക്കാവുന്നതാണ്‌. 

അതോടൊപ്പം, എന്തു തൊഴിലും ഉപജീവനമാര്‍ഗമായി സ്വീകരിക്കാമെന്നു വരുന്നു. 

പൊതുവഴികളില്‍ എല്ലാവരും ദൃശ്യരാണെന്നു വരുന്നു. സ്ത്രീകള്‍ക്കു പുരുഷനു 
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മുന്നില്‍ ഇരിക്കാം എന്നു വരുന്നു - ഇങ്ങനെ സാമൂഹ്യസമത്വം, അവസരസമത്വം, 

ലിംഗസമത്വം എന്നിവയുടെ ജീവിത മാതൃകകള്‍ കൂടിയാണ്‌ ഇംഗ്ലീഷ്‌ കൊണ്ടുവരു 

ന്നത്‌ എന്നു ചുരുക്കം. 

മട സരസ്വതീവിജയത്തിലെ മതവിമര്‍ശം 

ഒന്നാം അധ്യായത്തില്‍ തന്നെ മതത്തെ സംബന്ധിച്ച സംവാദം നോവല്‍ തുട 

ങ്ങി വെക്കുന്നുണ്ട്‌. ചരിശ്രപരമായി കൃത്യതയാര്‍ന്ന ഒരിടത്തു നിന്നുകൊണ്ടു തന്നെ 

യാണ്‌ അത്‌ നിര്‍വഹിക്കപ്പെടുന്നത്‌. ഇളകാത്ത മ്്വത്തിന് പുറമെ ്ചവാഹ്മണരുടെ 

കണ്ണില്‍ ശേച്ചന്മാരായും ശ്രിസ്തീയന്മാര്‍ക്കു സഹോദരന്മാരാമണന്നും സഹജിവികളാ 

ഉണന്നും തോന്സുന്ന പ്ൃലയര്‍ മുതലായ മനുഷ്യ വര്‍ഗത്ത ഈ ൭വദികബ്വാപ്മണ൯ന്‍ 

തമന്റ്‌ ഇളകുന്ന സ്വത്തിത്‌ എണ്ണീട്ടണ്‌. അടിമത്തം ഇല്ലായ്മ ചെയ്ത ബട്‌ 

ഗവ്വണ്മമന്റിമ൯ ആകട്‌ ഇദ്ദേഹം അറിഞ്ഞിട്ടുണ്ടോ എന്നുതന്ന സംശയമാണ്‌. അറിഞ്ഞ! 

കരണ്ടങ്കില്‍്‌ തമന്ന ഇദ്ദേഹത്തിമന്റ്‌ പ്രവ്യത്തി കണ്ടാത്‌ ആ ആകട്‌ ഇദ്ദേഹത്തിന്‌, എന്തു 

വച്ചാല്‍ ബ്വാഹ്മണര്‍ക്ക്‌, സംബന്ധിക്കയിലല്ലന്നാണ്‌ ഈ മഹാമന്റ്‌ അഭി/പാഠയം എന്നു 

തോന്നും (സരസ്വതീവിജയം പു. 22). കുബേരന്‍ നമ്പൂതിരിയെ കേന്ദ്രത്തില്‍ നിര്‍ത്തി 

ബ്രാഹ്മണിസത്തിനു നേര്‍ക്കാണ്‌ ആഖ്യാനം വിമര്‍ശനമുന്നയിക്കുന്നത്‌. സിവില്‍ നി 

യമങ്ങളുടെ വിപരീതമായാണ്‌ ത്രാഹ്മണിസത്തെ ആഖ്യാതാവ്‌ കാണുന്നത്‌. അതു 

കൊണ്ട്‌ അറിവും അറിവില്ലായ്മയും തമ്മിലാണ്‌ സരസ്വതീവിജയത്തിലെ സംഘര്‍ഷം 

സംഭവിക്കുന്നത്‌. 

ചെറുമക്കളുടെ ചാളയെപ്പറ്റി വിശദീകരിച്ചതിനു ശേഷം, ഇങ്ങനെയുള്ള അവ 

സ്ഥയിലാണ്‌ മനുഷ്യ വര്‍ഗത്തിലുള്ളവരാമണെന്നു പറയുന്ന സാധുക്കള്‍ ജിവിച്ചുപോ 

രുന്നത്‌. ഇവരംക്കാണ്ടു രാവ്യപകത്‌ (യത്നം ചെയ്യിക്കുന്ന ജന്മികള്‍ ഇവരുടെ സുഖ 

ത്തച്ഛറ്റ? ഒരു തിമിഷനേരമമങ്കില്യം അന്വേഷണം ചെയ്ക എന്നത്‌ അവരുട മനസ്തിത്‌ 

ഒരു കാലവ്യും ഉണ്ടായിട്ടില്ല (സരസ്വതീവിജയം, പു. 31) എന്ന്‌ ആഖ്യാതാവ്‌ അഭിപ്രായ 

പ്പെടുന്നു. സവര്‍ണപ്രത്യയശാസ്ത്രത്തിനു നേരെയുള്ള വിമര്‍ശനം നോവലിനോടൊപ്പം 
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തന്നെ ആരംഭിക്കുന്നുണ്ട്‌ എന്നര്‍ത്ഥം. കീഴ്ജാതിവിഭാഗങ്ങളുടെ സാമുഹികാസ്തിത്വം 

അധ്വാനത്തെ മാത്രം കേന്ദ്രീകരിച്ചു നിര്‍ത്തുന്ന ഒരു വ്യവസ്ഥിതിയോടുള്ള എതിര്‍പ്പു 

കൂടിയാണിത്‌. അതുകൊണ്ടുതന്നെ വിദ്യാധനം സര്‍വ്വധനാല്‍ പ്രധാനം എന്നു പറയു 

ന്നതിനേക്കാള്‍ മതവിമര്‍ശനം ലാക്കാക്കിയാണ്‌ ഈ നോവല്‍ എഴുതപ്പെട്ടത്‌ എന്നു 

വായിച്ചെടുക്കാന്‍ സാധിക്കും. മതവിമര്‍ശനം ഇവിടെ മതം മുന്നോട്ടു വെക്കുന്ന അറി 

വ്‌ പാരമ്പര്യത്തിന്റെ വിമര്‍ശനം കൂടിയായിത്തീരുന്നുണ്ട്‌ എന്നതാണ്‌ മറ്റൊരു സവി 

ശേഷത. 

2,5.1 ജാതിസ്വത്വത്തിന്റെ പരിപാലനങ്ങള്‍ 

നോവലില്‍, ബ്രാഹ്മണരും നായന്മാരും ദുര്‍ലഭമായി മുസ്ലീങ്ങളുമാണ്‌ പുലയരെ 

അടിമകളാക്കി വെച്ചിരിക്കുന്ന ജന്മികള്‍. അടിമത്തം സ്വാഭാവികമെന്ന മട്ടില്‍ സ്വീകരി 

ച്ചിരിക്കുന്ന പുലയരാവട്ടെ സ്വന്തം നിലയിലുള്ള ഒരു ്രതിരോധത്തിനും സാധ്യതയി 

ല്ലാത്തവരാണ്‌. കീഴാളജാതിസ്വത്വത്തില്‍ നിന്നു പുറത്തു കടക്കാനുള്ള ഒരുപാധിയും 

കൈവശമില്ലാത്ത ജനതയുടെ പ്രതിനിധികളാണ്‌ നോവലിലെ മരത്തനും കുടുംബവും. 

ചെര്‍മ്മമ്മള്‍ ഈ സ്ഥിതിയിത്‌ ആയത്‌ അവരുട മുജ്ജന്മ കര്‍മഫലമമന്നാക്കുന്നു ഗ്വാഹ്മ 

ണര്‍ മുതലായ ഹിന്ദുക്കള്‍ പറഞ്ഞും വിശ്വസിച്ചും വിശ്വസിച്ചിച്ചം പോരുന്നത്‌. എന്നു 

മാരത്തമല്യ, ആ വിചാരം ചെര്‍ക്മക്കളുടെ ഇടയിത്ത്തന്ന സ്ഥിരമായ! വേരുന്നിക്കിടക്കു 

ന്നു. അവക്ക്‌ ഇപ്പോഴുള്ള സ്ഥിതിയിത്‌ കവിഞ്ഞ സ്ഥിതിജയയോ സ്ുഖ്ത്തയ്ധോ (പാപി 

ച്ചാ൯ വിധിയില്ലെന്നാണ്‌ അവരുടെ വിചാരം. അതുകൊണ്ട്‌ ആ വക നല്ല സ്ഥിതിയെ 

(പാപിക്കാല്‍ അവര്‍ക്ക്‌ ആശയോ ഇല്യ. അവരുടെ ഇപ്ചോഴത്ത സ്ഥിതിയോടൊട്ടു 

ഉവറുപ്കും ഇല്യ (സരസ്വതീവിജയം, പു. 31). കീഴ്ജാതിവിഭാഗങ്ങള്‍ അടിമത്തത്തെ സ്വന്തം 

ഉണ്മയും അസ്തിത്വവുമായി തിരിച്ചറിഞ്ഞിരുന്ന ഒരു സാമൂഹ്യസന്ദര്‍ഭത്തിന്റെ അടയാ 

ളമാണിത്‌. ചാതുര്‍വര്‍ണവ്യവസ്ഥ അനുശാസിക്കുന്ന സാമുഹൃശീലങ്ങളില്‍ നിന്ന്‌ പുറ 

ത്തുകടക്കുന്നതിനെക്കുറിച്ച അവര്‍ക്ക്‌ അതുവരെ ചിന്തിക്കേണ്ടിവരുന്നില്ല. സ്വത്വത്തെ 

നിര്‍ണയിക്കുന്നതില്‍ പ്രത്ൃയയശാസ്ത്രത്തിനുള്ള പങ്കാണ്‌ ഇവിടെ വെളിപ്പെടുന്നത്‌. അടി 
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മാവസ്ഥയിലുള്ള ദലിതരുടെ വിധേയകര്‍തൃത്വം അവരെ പുറത്തുകൊണ്ടുവരാന്‍ പ്രാപ്ത 

രാക്കുന്നില്ല. വര്‍ണവ്യവസ്ഥയുടെ പ്രത്യയശാസ്ത്രം ഗപവര്‍ത്തിക്കുന്നത്‌ അത്ര ആഴ 

ത്തിലാണ്‌. 

അതോടൊപ്പം തന്നെ ശ്രദ്ധേയമായ മറ്റൊരു കാര്യം സമുദായമെന്ന നിലയ്ക്കുള്ള 

ദലിതരുടെ ഒന്നിപ്പിന്റെ അസാധ്യതയാണ്‌. കുടുംബമെന്ന നിലയ്ക്കുപോലും അസ്തി 

ത്വമില്ലാത്ത വിധം ചിതറിത്തെറിച്ചു പോവുന്ന ഘടനയാണ്‌ അടിമവംശത്തിന്റേത്‌. അടി 

മച്ചന്തകളില്‍ വെച്ച്‌ വിലയുറപ്പിച്ച വേര്‍പിരിഞ്ഞു പോവുന്നതോടെ പരസ്പരവിനിമയം 

അവര്‍ക്ക്‌ അസാധ്യമാവുന്നു. വെവ്വേറെ ദേശങ്ങളില്‍, വെവ്വേറെ ജന്മിമാര്‍ക്കു കീഴില്‍ 

അടിമകളായി പണിയെടുക്കേണ്ടിവരുന്നു. റോബിന്‍ ജ്യരെഫി, നായര്‍ മേധാവിത്വത്തിന്റെ 

പതനം എന്ന പുസ്തകത്തില്‍, പല സന്ദര്‍ഭങ്ങളിലായി ഇത്‌ സൂചിപ്പിക്കുന്നുണ്ട്‌. അടി 

മകള്‍ ജോലിചെയ്യുന്ന നാളുകളില്‍ മാത്രം ചെറിയ അളവു നെല്ലു കൊടുത്തിരുന്നുവെ 

ന്നും, രോഗം പിടിപെടുമ്പോള്‍ ആഹാരത്തിനു പോലും ഒന്നും കൊടുത്തിരുന്നില്ലെ 

ന്നും, മദ്രാസ്‌ ചര്‍ച്ച്‌ മിഷനറി റെക്കോര്‍ഡുകളെ (1859) അവലംബിച്ചുകൊണ്ട്‌ അദ്ദേഹം 

പറയുന്നു. കുട്ടികളെയോ വൃദ്ധരെയോ കൂലിക്കായി പരിഗണിച്ചിരുന്നില്ലെന്നും, അടിമ 

കളെ മര്‍ദ്ദിക്കുന്നതും വില്‍ക്കുന്നതും അവരുടെ കുടുംബത്തെ പിരിക്കുന്നതും പതിവാ 

യിരുന്നുവെന്നും അദ്ദേഹം കുട്ടിച്ചേര്‍ക്കുന്നു. ഇത്തരത്തില്‍ ഉപജീവനത്തെക്കുറിച്ചല്ലാതെ 

മറ്റൊന്നും ചിന്തിക്കാനാവാത്ത വിധം നിയന്ത്രണങ്ങളില്‍ നില്‍ക്കുന്നതു കൊണ്ടാണ്‌ 

സമുദായസ്വത്വത്തെ സംബന്ധിച്ച ആലോചന അസാധ്യമായിത്തീരുന്നത്‌. 

2.5.1.1 മാറുന്ന കണ്ണാടികള്‍ 

ജാതിയെ സംബന്ധിച്ച്‌ ഭതികമായും ആഭ്യന്തരമായും അവരനുഭവിക്കുന്നത്‌ 

ഒരേ യാഥാര്‍ത്ഥ്യമാണ്‌. നിലവിലെ ജ്ഞാനവ്യവസ്ഥകളൊന്നും അതു തിരുത്താന്‍ തയ്യാ 

റുമല്ല. നേരത്തെ സൂചിപ്പിച്ചതുപോലെ, വര്‍ണവ്യവസ്ഥയുടെ കണ്ണാടിയില്‍ നോക്കി 

യാണ്‌ അവര്‍ സ്വയം നിര്‍വ്വചിച്ചു വെച്ചിരിക്കുന്നത്‌ എന്നതാണ്‌ അതിനു കാരണം. ഈ 

നിര്‍വചനത്തില്‍ അടിമത്തമല്ലാതെ മറ്റൊരു അസ്തിത്വം അവര്‍ക്കില്ല. കൊളോണിയല്‍ 
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ജ്ഞാനപദ്ധതികള്‍ കടന്നുവരുന്നതോടെ പുതിയ കണ്ണാടി സ്ഥാപിക്കപ്പെടുന്നു. അതില്‍ 

സ്വയം കാണുമ്പോഴാണ്‌ വിവേചനത്തിന്റെ മതപാഠങ്ങള്‍ അവര്‍ക്കു തിരിഞ്ഞു കിട്ടുന്ന 

ത്‌. മനുഷ്യന്‍ എന്ന ജീവശാസ്ത്രപരവും സാംസ്കാരികവുമായ സത്തയെക്കുറിച്ചുളള 

അറിവല്ല ഈ തിരിച്ചറിവിന്‌ നിദാനം. മറിച്ചു അത്‌ മറ്റൊരു മതത്തിന്റെ പാഠമാണ്‌. ഹിന്ദു 

മതത്തില്‍നിന്നു വ്യത്യസ്തമായി അതു മനുഷ്യനു തുല്യത വാഗ്ദാനം ചെയ്യുന്നു 

എന്നുമാത്രം. ഹിന്ദുമതമെന്ന കണ്ണാടിക്കു പകരം (കിസ്തുമതം സ്ഥാപിക്കപ്പെടുന്നു 

എന്നര്‍ത്ഥം. അത്‌ നിലവിലെ സാമുഹ്ൃയശീലങ്ങളെ അടിമുടി മാറ്റുന്നു. തൊഴില്‍, ആരാ 

ധന, ഭക്ഷണം, വസ്ത്രധാരണം എന്നിവയില്‍ മാത്രമല്ല മാറ്റം. മനുഷ്യരെന്ന നിലയി 

ലുള്ള സാമൂഹ്യപരിചരണമാണ്‌ അവയില്‍ ഏറ്റവും ഗ്രധാനം. കാഴ്ച്ചയില്‍ തന്നെ അശു 

ദ്ധിയുണ്ടാക്കുന്ന വസ്തു എന്ന നിലയില്‍ നിന്ന്‌ സ്പര്‍ശനീയരായ, സഞ്ചാരസ്വാത 

ന്ത്യമുള്ള മനുഷ്യരായി മാറുക എന്നത്‌ സ്ഫോടനാത്മകമായ ഒരു മാറ്റമാണ്‌. മരത്തന്‍ 

യേശുദാസനായിത്തീരുന്നതിനിടക്ക്‌ സംഭവിക്കുന്ന ഏറ്റവും മൂല്യവത്തായ മുഹൂര്‍ത്ത 

മാണിത്‌. ജാതിയില്‍ നിന്നു പുറത്തു കടക്കുന്നതോടെ അയാള്‍ ജാതിരഹിതനായിത്തീ 

രുക മാത്രമല്ല, ജാതിവിരുദ്ധമായ ഒരു ഗ്രത്യയശാസ്ത്രത്തിന്റെ വക്താവുകൂടിയായിത്തീ 

രുകയാണ്‌. യേശുദാസനെപ്പറ്റി ആഖ്യാതാവ്‌ പറയുന്നത്‌, “വളരെ സാവധാനിയും ക്ഷമ 

യുള്ളവനും തന്നേക്കാള്‍ പഠിപ്പുള്ളവര്‍ അനേകായിരം ഉണ്ടെന്നു വിചാരമുള്ളയാളും 

യാതൊരാളുടെ മതവിശ്വാസത്തിനോ അഭിപ്രായത്തിനോ എതിരായി അനാവശ്യമായി 

്രവര്‍ത്തിക്കാത്തയാളും സത്യവാനും സത്യം അറിവാന്‍ അതിപ്രയത്നം ചെയ്യുന്നയാളും 

എല്ലാവരെയും താരതമ്യ്രകാരം ബഹുമാനിക്കുന്നയാളും ആകുന്നു” (സരസ്വതീവിജ 

യം, പു. 92) എന്നാണ്‌. മേല്‍പ്പറഞ്ഞ വിധമൊന്നും അല്ലാത്ത ഒരപരത്തെ മുന്‍നിര്‍ത്തി 

യാണ്‌ യേശുദാസന്‍ എന്ന പുതുക്രിസ്ത്യാനിയുടെ നിര്‍മിതി ഇവിടെ സാധ്യമാക്കിയി 

രിക്കുന്നത്‌. ആ അപരം; ആഖ്യാനം പലയിടത്തായി സൂചിപ്പിക്കുന്നതുപോലെ ഹിന്ദു- 

ബ്രാഹ്മണിസമാണ്‌. അസഹിഷ്ണുതയുടെയും പക്ഷപാതിത്തത്തിന്റെയും വിദ്യാരാഹി 

തൃത്തിന്റെയും കാപട്യത്തിന്റെയും അതിഗ്രസരത്തിനിടക്ക്‌ കണ്ടെത്താവുന്ന ഒരപൂര്‍വ 

വ്യക്തിത്വമാണ്‌ യേശുദാസന്റേത്‌ എന്നാണ്‌ ഇവിടെ വിവക്ഷ. എന്നാല്‍ യേശുദാസനെ 
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അവതരിപ്പിക്കുമ്പോള്‍ അയാളുടെ പുതിയ മതത്തെയോ വിദ്യാഭ്യാസത്തെയോ സംബ 

ന്ധിച്ച്‌ അയാള്‍ യാതൊന്നും വിശദീകരിക്കുന്നതായി കാണാനാവില്ല. മറിച്ച്‌ കഥാഗതി 

ക്കാവശ്യമായ വിവരണങ്ങളിലേക്ക്‌ അതു ചുരുക്കുന്നു. സരസ്വതീവിജയത്തിന്റെ സമ 

കാലീനമായ ചില നോവലുകള്‍ പരിശോധിച്ചാല്‍ മതംമാറ്റത്തിന്റെയും വിദ്യാഭ്യാസ 

ത്തിന്റെയും ധനാത്മകതയെ മുന്‍നിര്‍ത്തിയുള്ള ദീര്‍ഘസംഭാഷണങ്ങള്‍ കാണാനാകും. 

സരസ്വതീവിജയത്തില്‍ അതു കാണാനാവില്ല. കൊളോണിയല്‍ ജ്ഞാനവും ജാതിവി 

രുദ്ധതയുമാണ്‌ അവിടെ മുന്‍തൂക്കം നേടുന്നത്‌ എന്നതു കൊണ്ടാണിത്‌. ക്രിസ്തുമതം 

അയാള്‍ക്കു നല്‍കിയ സവിശേഷഗുണങ്ങളായി എണ്ണപ്പെടുന്നത്‌. വിദ്യാഭ്യാസം, മതേ 

തരബോധം, സത്യസന്ധത എന്നീ മുല്യങ്ങളില്‍ ഉന്നുന്ന മനുഷ്യസങ്കല്പം പില്‍ക്കാ 

ലത്ത്‌ കീഴാളനവോത്ഥാനത്തിന്റെ പ്രധാന സങ്കല്പനങ്ങളാവുന്നുണ്ട്‌ എന്നതും ശ്രദ്ധി 

ക്കേണ്ടതുണ്ട്‌. 

25,2 തൊഴിലും ജാതിസ്വത്വവും 

ജാതികീഴാളതയും അതിനെ മുന്‍നിര്‍ത്തുന്ന അടിമത്തവും ഒരു ആരോപിത 

സ്വത്വമാണെന്ന തിരിച്ചറിവിലേക്കാണ്‌ അത്‌ എത്തിക്കുന്നത്‌. അതില്‍ നിന്നുള്ള മോച 

നത്തിന്റെ ആദ്യപടി കാര്‍ഷികഅടിമത്തത്തിലൂന്നിയ തൊഴില്‍സംസ്കൃതിയെ തിരസ്ക 

രിക്കുക എന്നതാണ്‌. മരത്തന്‍, സായ്പ്പിന്റെ പണിക്കാരനായിത്തീരുന്നത്‌ അങ്ങനെയാണ്‌. 

അയാള്‍ തന്റെ പരമ്പരാഗതതൊഴിലില്‍ നിന്നു പുറത്തുകടക്കുമ്പോള്‍ ചൂഷണാധിഷഠി 

തമായ ഒരു വ്യവസ്ഥയില്‍ നിന്നുള്ള പുറത്തുകടക്കലിന്റെ ആദ്യപടിയാകുന്നു അത്‌. 

സായ്പ്പിനോടൊപ്പമുള്ള ജോലി പൂര്‍ണമായും ചുഷണമുക്തമാണ്‌ എന്നിവിടെ അര്‍ത്ഥ 

മില്ല. അതയാള്‍ക്ക്‌ സ്വയം കണ്ടെത്താനുള്ള മാര്‍ഗംകൂടി പ്രദാനം ചെയ്യുന്നു എന്നുള്ള 

തിനാണ്‌ പ്രസക്തി. ജാതിയും തൊഴിലും തമ്മിലുളള അനിഷേധ്യബന്ധം ചാതുര്‍വര്‍ണ്യ 

വ്യവസ്ഥയുടെ സവിശേഷതയാണ്‌. വര്‍ണാശ്രമധര്‍മം ശാസ്ത്രീയമായ തൊഴില്‍ വിഭജ 

നമാണെന്നുള്ള ഗാന്ധിയുടെ നിലപാട്‌ ഇവിടെ സ്മരണീയമാണ്‌. പാരമ്പര്യത്തൊഴി 

ലിനെ മുന്‍നിര്‍ത്തി നടന്ന ഗാന്ധി - അംബേദ്കര്‍ സംവാദത്തിന്റെ ആശയാവലി തന്നെ 
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കുബേരന്‍നമ്പുതിരിയും മറ്റൊരു വ്യക്തിയും തമ്മിലുള്ള സംഭാഷണത്തില്‍ നിഴലിക്കു 

ന്നുണ്ട്‌. പാരമ്പര്യത്തൊഴിലിനെ സംബന്ധിക്കുന്ന ഗാന്ധിയുടെ വാദം ്രധാനമായും 

രണ്ട്‌ ആശയങ്ങളാണ്‌ ഉന്നയിക്കാന്‍ ശ്രമിക്കുന്നത്‌. ഒന്ന്‌, പരമ്പരാഗതതൊഴില്‍ ചെയ്ത്‌ 

ഉപജീവനം നേടുക എന്ന്‌ വര്‍ണം പഠിപ്പിക്കുന്നത്‌ അവകാശം എന്ന നിലയ്ക്കല്ല, 

കടമ എന്ന നിലയ്ക്കാണ്‌ . രണ്ട്‌, “എല്ലാ തൊഴിലുകളും പദവിയില്‍ തികച്ചും തുല്യമാ 

ണ്‌, ഒരു ബ്രാഹ്മണന്റെ തൊഴിലും തോട്ടിയുടെ തൊഴിലും തുല്യമാണ്‌ - ഇതാണ്‌ 

ഗാന്ധിയുടെ വാദം. “പരമ്പരാഗത ഒതാഴിത്‌ ഒരുവമന്&റ കഴിവിന്‌ അന്ുയോജ്യമല്ലാതാ 

വകയും ആദായകരമല്ലാതാവ്ുകയും ചെയ്താല്‍പ്ചോല്യം അതയാള്‍ സ്വീകരിക്കണമമ 

ന്നുണ്ടോ? അങ്ങരനെയുട്ങെങ്കില്‍ ഒരു വേശ്യയുടെ കൊച്ചുമകള്‍ വ്വേശ്യ തമന്നയായ? 

ത്തിരണം എന്ന യുക്തിരയ ഗാന്ധി എങ്ങനെ സ്വീകരിക്കും? എന്നാണ്‌ അതിനെതിരെ 

അംബേദകര്‍ ഉന്നയിക്കുന്ന ചോദ്യങ്ങള്‍. വര്‍ണവും ജാതിയും പ്രയോഗതലത്തില്‍ ഒന്നു 

തന്നെയായ ഇന്ത്യന്‍ സാഹചര്യത്തിലാണ്‌ ഗാന്ധി - അംബേദ്കര്‍ സംവാദവും സരസ്വ 

തീവിജയത്തിലെ കുബേരന്‍ നമ്പൂതിരിയുടെ ചോദ്യവും രൂപപ്പെടുന്നത്‌. അതുകൊണ്ട്‌, 

ഇവഭെല്ലാംകുടി ഒരു ജാതിയായ അവസ്ഥക്ക്‌ ഒരു തൊഴിലല്ലേ പാടുള്ളു? (സരസ്വതീവിജ 

യം, പു. 53) എന്ന കുബേരന്‍ നമ്പൂതിരിയുടെ ചോദ്യത്തില്‍ ഗാന്ധിയുടെ വര്‍ണസ 

ങ്കുല്പമുണ്ട്‌. അതിനുള്ള മറുപടി ഇങ്ങനെയാണ്‌. 

ജാതി എന്നത്‌ ഇവര്‍ക്കില്ല. ലോകത്തു കാണുന്ന സകല താഴില്ും ഇവരെ 

സായ്പന്മാരു ശിലിച്ചിച്ചിട്ുണ്ട്‌. നുത്നുല്‍ക്കുക, നെയ്യുക, കച്ചവടം ചെയ്യുക, മരച്ചണി, 

കത്ച്ചണി, ചത്തിത്തേച്ച്‌, ഓട്ടുപണ, ഇരുമ്ധ്ൂപണ്‌, പൊന്‍പണ, കൃഷിപ്പണി, ചിതം 

എഴുത്ത്‌ എന്നു വെക്കണ്ടാ നമ്മുട നാട്ടില്‍ ഇല്ലാത്ത അനേകം ഒതാഴില്യകള്‍കുട? 

അവര്‍ എടുക്കുന്നുണ്ട്‌ (സരസ്വതീവിജയം, പു. 53). ജാതിസ്വത്വത്തെ നിഷേധിക്കുന്ന 

ആദ്യവ്യവഹാരമായി തൊഴില്‍വൈവിധ്യം മാറുന്നത്‌ ഇങ്ങനെയാണ്‌. മറ്റൊരു ഘട്ട 

ത്തില്‍ സ്രാഹ്മണ്യത്തെ തന്നെ നിഷേധിച്ചുകൊണ്ട്‌ ഈ ആശയം അവതരിപ്പിക്കപ്പെടു 

ന്നുണ്ട്‌. കൃഷിപ്പണി ഉപജീവനമാര്‍ഗമായി സ്വീകരിക്കുന്ന വാസുദേവന്‍ നമ്പൂതിരിയി 

ലൂടെയാണ്‌ അത്‌ ആവിഷര്‍കരിക്കപ്പെടുന്നത്‌. 
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“രാജോപസ്േവയാ എന്നുണ്ട്‌, എത ബ്രാഹ്മണര്‍ ഇപ്പോള്‍ സര്‍ക്കാര്‍ ഉദ്യോഗ 

ത്തില്‍ ഉണ്ട. അതുകൊണ്ട്‌ മാത്രം ഉപജിവിക്കുന്നവര്‍ എശ്രയുണ്ട്‌, അവര വര്‍ജ്ജി 

ക്കുമോ, എന്നുമാ(തമല്യ ക്ൃഷിപ്രവ്യത്ത? പാപമാണെങ്കിത്‌ ആ പ്രവ്യത്ത? മുള്ളവരെ 

ക്കാണ്ടു ചെയ്യിച്ച്‌ അതില്‍ നിന്നുണ്ടാകുന്ന ധാന്യം ഭക്ഷിക്കാന്‍ വായും പിളര്‍ന്നു 

നില്‌ക്കുന്ന ബ്വാഹ്മണരാണ്‌ അധികം പാപികള്‍ എന്നല്ലേ പറയേണ്ടത്‌”(സരസ്വതീവിജ 

യം, പു. 68) എന്ന്‌ വാസുദേവന്‍ നമ്പൂതിരി സ്മാര്‍ത്തവിചാരത്തിന്റെ വേളയില്‍ ചോദി 

ക്കുന്നു. വര്‍ണം, ജാതി, തൊഴില്‍ എന്നിവ തമ്മിലുള്ള സങ്കീര്‍ണബന്ധത്തെയും അതി 

നു മുകളില്‍ സ്ഥാപിക്കപ്പെട്ട ്രാഹ്മണ്യാധികാരത്തെയും ഈ ചോദ്യം ഒരേ അളവില്‍ 

്രശ്നവല്‍ക്കരിക്കുന്നുണ്ട്‌. 

2.5.3 മതാരോഹണത്തിന്റെ പശ്ചാത്തലം 

മതാരോഹണം ദലിതരെ സംബന്ധിച്ച്‌ ഒരിക്കലും ആത്മീയതയെ കേന്തദ്രീകരി 

ക്കുന്ന ഒന്നായിരുന്നില്ലെന്ന്‌ നേരത്തെ സൂചിപ്പിച്ചിട്ടുണ്ട്‌. മതവുമായി ഒരു തരത്തിലുള്ള 

വൈരുദ്ധ്യാത്മകബന്ധം മാത്രമേ ദലിതര്‍ക്കു സാധ്യമായിരുന്നുള്ളു. മതത്തിന്റെ ്രയോ 

ഗപദ്ധതികളോടും അതിന്റെ ലിഖിതപാഠങ്ങളോടും സംഘര്‍ഷാത്മക ബന്ധത്തിലിരി 

ക്കാനേ ദലിതര്‍ക്ക്‌ എക്കാലത്തും സാധിക്കുന്നുളളു. ഇത്‌ ദിലീപ്‌ എം. മേനോനും 

കെ. കെ. കൊച്ചും” തങ്ങളുടെ പഠനങ്ങളില്‍ സൂചിപ്പിക്കുന്നുണ്ട്‌. “കീഴാളര്‍ സ്വന്തം 

ആത്മബോധം ആവിഷ്‌കരിക്കാന്‍ സ്വീകരിച്ച ആദ്യകാല അവികസിത സമരരുപങ്ങളി 

ലൊന്നായിരുന്നു മതപരിവര്‍ത്തനം. മിഷനറിമാര്‍ താഴ്ന്ന ജാതിക്കാരെ തേടുകയല്ല താഴ്‌ന്ന 

ജാതിക്കാര്‍, മിഷനറിമാരെ തേടുകയായിരുന്നു വെന്ന്‌ റോബിന്‍ ജെ_(രഫി''പറയുന്നു. മത 

തത്വങ്ങളുടെ മഹത്വമല്ല; ജീവിതസങ്കടങ്ങളുടെ സമ്മര്‍ദ്ദമാണ്‌ കീഴാളജനതയുടെ കൂട്ടമ 

തംമാറ്റത്തിനു കാരണം എന്നു കെ. ഇ. എന്നും നിരീക്ഷിക്കുന്നുണ്ട്‌*. അടിമക്കമ്പോള 

ങ്ങളില്‍ മൃഗങ്ങളെപ്പോലെ കഴിഞ്ഞിരുന്നവര്‍ മതപരിവര്‍ത്തനം വഴി പരിമിതമായ തോതി 

ലെങ്കിലും മനുഷ്യരായി മാറുകയായിരുന്നു. ്രാഹ്മണിസത്തിന്റെ ധ്യാനാത്മക പാര 

മ്പര്യം ദലിതരുടെ ദൈനംദിന നൈതിക ജീവിതവുമായി യാതൊരു തരത്തിലും ബന്ധ 
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മില്ലാത്തതാണ്‌. എന്നാല്‍ ഈ അന്യവല്‍ക്കരണത്തെപ്പറ്റി അവര്‍ ബോധമുള്ളവരാവു 

ന്നത്‌, കൊളോണിയല്‍ ജ്ഞാനപദ്ധതികളുമായി പരിചയിക്കുമ്പോഴാണ്‌. മതത്തിനു 

പുറത്തുള്ള ചുഷണാധിഷ്ഠിത ജീവിതത്തേക്കാള്‍ സംഘര്‍ഷഭരിതമാണ്‌ മതത്തിന 

കത്തെ അവരുടെ ജീവിതം. വ്യാപകമായ മതപരിവര്‍ത്തനങ്ങളുടെ സാഹചര്യത്തില്‍ 

ദലിതരെ ഹൈന്ദവവ്യവഹാരങ്ങളുടെ ഭാഗമാക്കാന്‍ നടന്ന ശ്രമങ്ങളും ക്ഷേ്രപവേശ 

നസമരങ്ങളും ഈ സന്ദര്‍ഭത്തില്‍ ഓര്‍ക്കാവുന്നതാണ്‌. ക്ഷേത്രത്തില്‍ പ്രവേശിക്കുക 

എന്നത്‌ ദലിതരുടെ മനലികമായ ആവശ്യമായിരുന്നോ എന്ന ചോദ്യം ഇന്നും ര്രസക്ത 

മാണ്‌. ഈ സന്ദര്‍ഭത്തിലാണ്‌ ദലിതരുടെ മതാരോഹണത്തിന്‌ വ്യത്യസ്തമായ നിര 

വധി മൂല്യങ്ങളാണ്‌ കല്‍പിക്കപ്പെട്ടത്‌ എന്നു മനസ്സിലാവുന്നത്‌. സവര്‍ണപാരമ്പര്യത്തിന്റെ 

വക്താക്കളെ സംബന്ധിച്ച്‌ മതപരിവര്‍ത്തനത്തിലൂടെ ആള്‍ബലം നഷടപ്പെടുന്നതു തട 

യുക എന്നതിന്റെ ഭാഗമായിട്ടാണ്‌ ഹൈന്ദവ വ്യവഹാരങ്ങളില്‍ ദലിതരെ ഒപ്പം ചേര്‍ക്കാന്‍ 

തീരുമാനിക്കുന്നത്‌. ്രിസ്ത്യന്‍ മിഷനറിമാരാകട്ടെ മതത്തിന്റെ വിസ്തൃതി വര്‍ദ്ധിപ്പി 

ക്കുക എന്ന ലക്ഷ്യമാണ്‌ മുന്നില്‍ കണ്ടത്‌. അതേ സമയം ദലിതരെ ക്രിസ്തുമതത്തി 

ലേക്ക്‌ ആകര്‍ഷിച്ചത്‌ അത്‌ വാഗ്ദാനം ചെയ്ത തുല്യനീതിയാണ്‌ എന്നും നേരത്തെ 

സുചപ്പിക്കുകയുണ്ടായി. അടിമത്തം, അസ്പൃശ്യത, അയിത്തം എന്നിവയില്‍ നിന്നുള്ള 

മോചനത്തിന്റെ ഉപാധി എന്ന നിലയിലാണ്‌ റോബിന്‍ ജെ്(രെഫി സൂചിപ്പിക്കുന്ന തരത്തി 

ലുള്ള സ്വീകാര്യത, മിഷനറിമാര്‍ക്കും ്രിസ്തുമതത്തിനും ഉണ്ടായത്‌ എന്നതാണ്‌ മറ്റൊരു 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യം. 

അടിമത്താനുഭവത്തിന്റെ പേരിലാണ്‌, മലബാറിലെ ചെറുമര്‍ സ്രിട്ടീഷ്‌ സര്‍ക്കാ 

റിന്റെ ശ്രദ്ധയാകര്‍ഷിച്ചതെന്ന്‌ സാമുവല്‍ മറ്റീറും സൂചിപ്പിക്കുന്നുണ്ട്‌. 1843 ലാണ്‌ മല 

ബാറില്‍ അടിമത്തം പൂര്‍ണമായി നിരോധിക്കുന്നത്‌. അടിമത്തത്തില്‍നിന്നു മോചിപ്പി 

ക്കപ്പെട്ട ശേഷം പുലയര്‍ ധാര്‍മികമായും വിദ്യാഭ്യാസപരമായും സാമ്പത്തികമായും 

ഉയര്‍ന്നതിനെപ്പറ്റി അദ്ദേഹം സൂചിപ്പിക്കുന്നു. ്രിസ്തുമതത്തിലേക്കുള്ള പരിവര്‍ത്തന 

മാണ്‌ അവരെ അതിനു പ്രാപ്തമാക്കുന്നതെന്ന്‌ തിരുവിതാംകുറിലെയും മലബാറിലെയും 

മിഷനറിപ്രവര്‍ത്തനങ്ങളെ മുന്‍നിര്‍ത്തി അദ്ദേഹം പറയുന്നു. ക്രിസ്തീയ ഭക്തിഗാന 

94



ങ്ങള്‍ പാടി ഉല്ലസിക്കുന്ന പുതുക്രിസ്ത്യാനികളെപ്പറ്റിയും “ഞാന്‍ കണ്ട കേരളത്തില്‍ 

അദ്ദേഹം പറയുന്നുണ്ട്‌”. 

2,5,4 (പതൃയശാസ്ത്രങ്ങളുടെ പരസ്പരസംഘര്‍ഷം 

ഭനതികാനുഭവങ്ങളില്‍ നിന്നാണ്‌ ആശയങ്ങള്‍ രൂപപ്പെടുന്നത്‌. ഈ ആശയ 

ങ്ങള്‍ സമൂഹത്തില്‍ പ്രവര്‍ത്തിക്കുന്ന രീതിയെ കുറിക്കാനാണ്‌ മാര്‍ക്‌സ്‌ പ്രത്യയശാസ്ത്രം 

എന്ന പദം ഉപയോഗിക്കുന്നത്‌. ഒരു പ്രത്യേക സാമൂഹ്യസന്ദര്‍ഭത്തില്‍ ഉയര്‍ന്നുവരുന്ന 

ആശയസഞ്ചയത്തെയും അവ ഉല്‍പാദിപ്പിക്കാന്‍ ഉപയോഗപ്പെടുന്ന രീതിശാസ്ത്രങ്ങ 

ളെയും സങ്കല്പനങ്ങളെയുമാണ്‌ ഇവിടെ സൂചിപ്പിക്കുന്നത്‌*. അത്തരം ആശയസഞ്ചയ 

ങ്ങള്‍ പലപ്പോഴും അധീശത്വത്തെ ആദര്‍ശവല്‍ക്കരിക്കുകയും, യഥാര്‍ത്ഥത്തിലുള്ള സാമു 

ഹ്ൃബന്ധങ്ങളെ പരിഗണിക്കാതിരിക്കുകയും ചെയ്യുന്നു. അതുകൊണ്ട്‌ എല്ലാ പ്രത്യയ 

ശാസ്ത്രങ്ങളിലും മനുഷ്യരും അവരുടെ സന്നിഹിതസന്ദര്‍ഭങ്ങളും തലകീഴായാണ്‌ പ്രത്യ 

ക്ഷപ്പെടുന്നത്‌. നിലവിലുള്ള സുചക്രകമത്തിനകത്ത്‌ ജീവിക്കുന്നവര്‍ക്ക്‌, തങ്ങള്‍ ഒരു 

്രത്ൃയശാസ്ത്രത്തിനകത്താണ്‌ ഉള്ളതെന്നു മനസ്സിലാക്കാനാവില്ല. ഗ്രത്യയശാസ്ത്രം 

നിര്‍ദ്ദേശിക്കുന്ന ഏതെങ്കിലുമൊരു കര്‍തൃത്വം ഏറ്റെടുത്ത്‌ ജീവിക്കുകയെന്നതാണ്‌ പ്രത്യ 

യശാസ്ത്രത്തിനകത്ത്‌ സാധ്യമായിട്ടുളളത്‌. എന്നാല്‍ അദൃശ്യമായ സൂചക്ക്രമങ്ങളെ 

പ്പറ്റി അറിയുമ്പോഴാണ്‌, ്രത്യയശാസ്ത്രത്തിനു പുറത്തുകടന്നു ചിന്തിക്കുമ്പോഴാണ്‌ 

സ്വത്വത്തെക്കുറിച്ചുള്ള ആലോചനകള്‍ രൂപപ്പെടുന്നത്‌. ഇന്നലെച്ചെയ്തോരബദ്ധം/ 

മുഡര്‍ക്കിന്നത്തെയാചാരമാവാം/ നാളത്തെ ശാസ്ത്രമതാവാം എന്നത്‌ പ്രത്യയശാസ്ത്ര 

ത്തിന്റെ ഗ്രവൃത്തിയെക്കൂടികുറിക്കുന്നുണ്ട്‌. അധീശവര്‍ഗതാല്‍പര്യങ്ങള്‍ നിരന്തരപരി 

ചരണങ്ങളിലൂടെ യാഥാര്‍ത്ഥ്ത്തിന്റെ രുപം ധരിക്കുന്നതാണ്‌, നോവല്‍ സന്ദര്‍ഭത്തിലും 

കാണപ്പെടുന്നത്‌. പുര്‍വ്യകാലത്തു വിദ്യയും ബുദ്ധിയും ഉളളവര്‍ ഇന്ത്യയിത്‌ (ബ്വാഹ്മ 

ണര്‍ മാത്രമായിരുന്നു. അതുകൊണ്ട്‌ ഇതത്തോളം മുവ്ധതയിത്‌ ഈ സാധുചെര്‍മ്മ 

ക്കളെ അകപച്ചടുത്ത! വളര്‍ത്തിയതിന്നു ്ചോഹ്മണമരയല്ലാതെ മറ്റു വല്ലവരയും ഉത്ത 

രവാദം്ചട്ുത്താന്ുണ്ടോ എന്ന്‌ ആലോചിക്കാനുള്ള കാര്യമാണ്‌ (സരസ്വതീവിജയം, 
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പു. 32). എന്ന നോവലിലെ ഭാഗം ഇത്‌ സൂചിപ്പിക്കുന്നു. ഗ്രാംഷി സൂചിപ്പിക്കുന്ന 

മേല്‍ക്കോയ്മാസിദ്ധാന്തവും ഇവിടെ ്രസക്തമാണ്‌. 

അധികാരം അടിച്ചമര്‍ത്തലിനേക്കാള്‍ കുടുതല്‍ ചപൊതുനിര്‍മ്മിതിയിലുടയാണ്‌ 

(വര്‍ത്തിക്കുന്നത്‌. അധിീശവര്‍ഗം, അധിീനവര്‍ഗത്തിനുമേത്‌ നേടുന്ന മഗഷണിക 

മുന്‍തുക്കമാണിത്‌. അധ!ീശവര്‍ഗത്തിമന്&്‌ സാമുഹികപദവിയാണ്‌, ഈ സമ്മതി നേടാന്‍ 

സഹായിക്കുന്നത്‌. അഗിനവര്‍ഗത്തിന്&റ്‌ സാമാന്യ ബ്ചോധങ്ങളിലേക്കും നിത്യജീവിത 

സന്ദര്‍ഭങ്ങളിലേക്കും കടന്നുകയറിയാണ്‌ അധീശവര്‍ഗം ഇത്‌ സാധിച്ചെടുക്കുന്നത്‌*. 

്രത്യയശാസ്ത്രം അധീനവര്‍ഗത്തിനുമേല്‍ പ്രവര്‍ത്തിക്കുന്നതോടൊപ്പം, അധീശവര്‍ഗ 

ത്തിലും പ്രവര്‍ത്തിക്കുകയും പ്രതിപ്രവര്‍ത്തിക്കുകയും ചെയ്യുന്നുണ്ട്‌ എന്നര്‍ത്ഥം. പാര 

മ്പര്യവും ആധുനികതയും മുഖാമുഖം നില്‍ക്കുന്ന തരത്തില്‍ നോവലില്‍ തുടര്‍ന്നു 

കടന്നു വരുന്ന സംവാദങ്ങള്‍ യഥാര്‍ത്ഥത്തില്‍, പ്രത്ൃയയശാസ്ത്രത്തെ സംബന്ധിച്ചുളള 

സംവാദം തന്നെയാണ്‌. ഇത്‌ നോവല്‍ മുന്നോട്ടുവെക്കുന്ന മതവിമര്‍ശനത്തെ ആഴമു 

ള്ളതാക്കിത്തീര്‍ക്കുന്നുണ്ട്‌. 

ജാതിയുടെ പരിപാലനത്തെ സംബന്ധിച്ച അഭിപ്രായങ്ങളെ മുന്‍നിര്‍ത്തി, ഹിന്ദു 

മതത്തിന്റെ കാതലായി പരിഗണിക്കപ്പെടുന്ന സവര്‍ണപ്രത്യയശാസ്ത്രത്തെ പ്രശ്ന 

വത്കരിക്കുന്ന നിരവധി മുഹൂര്‍ത്തങ്ങള്‍ നോവലില്‍ കണ്ടെടുക്കാനാവും. കുബേരന്‍ 

നമ്പുതിരി എന്ന തികഞ്ഞ ഹൈന്ദവപ്രത്യയശാസ്ത്രവക്താവിനെ മുന്‍നിര്‍ത്തി നട 

ക്കുന്ന, ഹിന്ദുമതമുല്യങ്ങളുടെയും അവയുടെ ലിഖിതപാഠങ്ങളുടെയും വിമര്‍ശനമാണ്‌ 

അതില്‍ പ്രധാനം. ആചാരാനുഷ്ഠാനങ്ങളിലൂടെ ഉറപ്പിച്ചെടുത്ത ര്രാഹ്മണ പ്രത്യയ 

ശാസ്ത്രം അതിനെ പരിചരിക്കുന്നവരെക്കൂടി ആഴത്തില്‍ മാറ്റിത്തീര്‍ക്കുന്നുവെന്ന, മുക 

ളില്‍ വിശദീകരിച്ച നിരീക്ഷണം ഇവിടെ സംഗതമാവുന്നു. 

ബ്വാഹ്മണര്‍ വിഡ്വഴികളല്ല. സുക്ഷ്മഗാഹികളാണ്‌. ശൃദ്രരില്യം മതും അജ്ഞാനം 

വര്‍ദ്ധിച്ചിക്കത്തക്ക കഥകളും വാക്യങ്ങളും ചിലതു പൊള്ളയായിട്ടുള്ളതാമണെന്ന്‌ 
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അവര്‍ക്കു തമന്ന ധാരാളം അറിവ്യുണ്ട്‌ എന്നാലും മത്ുളൂളുവര അജ്ഞാനത്തില്‍ വളര്‍ത്തു 

ന്നത്‌ ഇവരുട യശസ്തിന്നും ആഹാരസന്വാദനത്തിനും അത്യാവശ്യമാമണന്ന്‌ ഈ 

സമര്‍ത്ഥന്മാര്‍ നിശ്ചയിച്ചിരിക്കകകൊണ്ട്‌ അതിലേയ്ക്ക്‌ സദാ സശ്രദ്ധന്മാരായിരിക്കുന്നത്‌ 

ഇവരില്‍ ചിലരുട ധര്‍മമാണ്‌. എന്നാല്‍ തങ്ങളുടെ സ്വന്തം ആദായത്തിനും ഗചഭാവ 

ത്തിനും വേണ്ട] ഉണ്ടാക്ക? അന്യജാതികളിത്‌ നിലനിര്‍ത്തിയ അജ്ഞാന സസ്വ്ദായ 

ങ്ങള്‍ അവര്‍ ഒരിക്കലും ഉപേകഷിച്ചഠതിരിച്ചുഠന്യും അവരുടെ വിശ്വാസം അവരിത്‌ ഉറച്ച? 

പ്ചഠന്യും വേണ്ട? ബ്വാഹ്യമായ/ പലപ്പോഴും ബ്വാഹ്മണര്‍ തമന്ന ആ വക അജ്ഞാന 

സന്വa്ദായങ്ങള ആചരിച്ചവരികയും അവ കാലകമേണ ദവശിക്ഷയാത്‌ എന്നു 

തോന്നുമാറ്‌ ഈ (ബ്വാഹ്മണരുടയും ഉള്ളില്‍ കടന്ന്‌ അവരുട മനസ്ത്ിന ചുറിച്ചിടിച്ച്‌ 

ഇരുട്ടാക്കി അവര മഹാ അജ്ഞാനികളാക്കിത്തീര്‍ക്കുകയും ചചെയ്തിരിക്കുന്നു(സര 

സ്വതിവിജയം, പു. 40.). മതത്തിന്റെ അന്തഃസ്സത്ത തന്നെയായ ലിഖിതപാഠങ്ങളെ എല്ലാ 

അറിവുകളുടെയും പുര്‍വമാതൃകയെന്ന മട്ടില്‍ അവതരിപ്പിച്ചുകൊണ്ടാണ്‌ പൊതുമണ്ഡ 

ലത്തിനകത്ത്‌ ഇതേ പ്രത്യയശാസ്ത്രം പ്രാമാണികത നേടുന്നത്‌. 

2.5.4.1 പാരമ്പര്യവും ആധുനികതയും 

മറ്റൊരു വീക്ഷണകോണില്‍ നോക്കുമ്പോള്‍ പാരമ്പര്യവും ആധുനികതയും ത 

മ്മിലുള്ള അഭിമുഖികരണമാണ്‌ സരസ്വതീവിജയത്തില്‍ കാണാനാവുക. കലകടറും 

കുബേരന്‍ നമ്പൂതിരിയും തമ്മിലുള്ള സംഭാഷണത്തിന്റെ അന്തഃസ്സത്തയും ഇതാണ്‌. 

കുബേരന്‍ നമ്പൂതിരി പാരമ്പര്യത്തെയും കലകടര്‍ കൊളോണിയല്‍ ജ്ഞാനത്തെയും 

ആശയപദ്ധതിയായി സ്വീകരിച്ചുകൊണ്ടാണ്‌ സംസാരത്തിലേര്‍പ്പെടുന്നത്‌. ആഖ്യാതാവ്‌ 

തന്നെയാണ്‌ കലകടറിലുടെ സംസാരിച്ചുകൊണ്ട്‌ ഹിന്ദുമതത്തെ വിചാരണ ചെയ്യുന്ന 

ത്‌. താങ്കളുടെ മതത്തിമ്റ അറിവില്ലായ്മ കാണ്ടല്ലയോ ഹിനജാതിക്കാര്‍ അനേകം 

പേര്‍ അന്യമതത്തില്‍ ചേരുന്നത്‌? (സരസ്വതീവിജയം, പൂ. 51) എന്ന ചോദ്യമാണ്‌ അയാ 

ളുടെ മുഴുവന്‍ ചോദ്യങ്ങളുടെയും കേന്ദ്രം. ഈ ചോദ്യങ്ങളെയെല്ലാം തന്റെ ഗ്രത്യയശാ 

സ്ത്രത്തെ മുന്‍നിര്‍ത്തി നേരിടുന്ന കുബേരന്‍നമ്പൂതിരി, മതപരിവര്‍ത്തനം ചെയ്തവ 
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രെക്കുറിച്ചുള്ള വിവരണം കേള്‍ക്കുന്നത്‌ അതിനു ശേഷമാണ്‌. മതപരിവര്‍ത്തിതരെപ്പറ്റി 

നായര്‍ പറയുന്നു. 

(പാതിരിഭവദക്കാര്‍ക്ക്‌,) 630) വത്യേകജാതിയില്ല. ജാത! എന്നതേ ഇല്ല. പല 

ജാതികള്‍ ഉള്ളവര്‍ ചെന്നു ചേര്‍ന്നിട്ടുണ്ട്‌. ചേര്‍ന്നാത്‌ എല്ലാം ഒന്നായി കടല്‍പോലെ 

യാണ്‌, അടിയന്‌ അറിവില്‍ തന്ന എര്പാന്തിരി, ശൃഗ്ദല്‍, തിയ്യ, കണിശ, ആശാരി, 

അനവധ] പുലയര്‍ ഇവമരാക്കെയുണ്ട്‌. ഈ പോകുന്ന കൂട്ടത്തിലുള്ള ബ്വാല്യക്കാര്‍ മുഴു 

വന്‍ മേത്രപകാരം വന്നുചേര്‍ന്നവരുമട സന്തതികളാണ്‌. അവര്‍ക്ക്‌ എല്ലാവര്‍ക്കും 

സ്ര്തീയാകഒടു, പുരുഷനാകഒടു, എഴുതാനും വായിക്കാന്നും ശീലമുണ്ട്‌. അവരുടെ കുടു 

ത്തത്‌ നല്ല വാഗ്മികളും വിദ്വാന്മാരും ണ്ട്‌. ഇംഗ്ലീഷ്‌ പഠിത്തവ്യും ഉണ്ട്‌ (സരസ്വതീവി 

ജയം, പൂ. 52, 53). 

ആധുനികതയുടെ ഈ പരിഷ്കാരങ്ങളില്‍ അസഹ്യനായ കുബേരന്‍ നമ്പു 

തിരി പിന്നീട മാറുന്നുണ്ട്‌. മുല്യവിച്ചേദത്തിന്റെ ഈ സുഗ്രധാനകാലഘട്ടത്തെ കണ്ടി 

ല്ലെന്നു നടിക്കാന്‍ കഴിയാത്ത ്രാഹ്മണ്യത്തിന്റെ ആന്തരസംഘര്‍ഷങ്ങളെയാണ്‌ ആ 

അര്‍ത്ഥത്തില്‍ കുബേരന്‍നമ്പുതിരി പ്രതിനിധാനം ചെയ്യുന്നത്‌. പുതിയ മൂല്യവ്യവസ്ഥ 

യുടെ ഒഴുക്കില്‍ നിന്നു മാറിനില്‍ക്കാനോ അതിനെ പ്രതിരോധിക്കാനോ കഴിയാത്ത 

സാഹചര്യത്തില്‍ അനിവാര്യമായ ഒരു സന്ധിക്ക്‌ അയാള്‍ തയ്യാറാവുകയാണ്‌. ഈ 

സന്ധിചെയ്യല്‍ ദലിത്‌ സ്വത്വനിര്‍മിതിയെ സംബന്ധിച്ച്‌ ്രധാനമായിത്തീരുന്നു. ്രാഹ്മ 

ണികമായ മൂല്യവ്യവസ്ഥകളുടെ സ്വമേധയാ ഉള്ള പിന്‍മടക്കം സൃഷടിക്കുന്ന സ്വാത 

ന്ത്രബോധവും അതുണ്ടാക്കുന്ന സ്വയാവിഷ്കാരത്തിന്റെ സാധ്യതകളും വലിയ വിമോ 

ചനസ്വഭാവമുള്ളതായിരുന്നു. ജാതിചിട്ടകളെ അട്ടിമറിക്കും മട്ടിലുള്ള പുതിയ സാമൂ 

ഹ്യജീവിതരിതികളുമായി പരിചയം സ്ഥാപിക്കാനായത്‌, ഈ സന്ദര്‍ഭത്തെ കൂടുതല്‍ 

അനുകൂലമാക്കി. താമസസ്ഥലം ഭക്ഷണം, തൊഴില്‍, വസ്ത്രം, ഭാഷ എന്നിവയിലെല്ലാം 

പുതിയ ചിട്ടകള്‍ കടന്നുവരികയായിരുന്നു. ആജ്ഞകളും അനുശീലനങ്ങളുമായി പരി 

ചയിച്ച വ്യവഹാരങ്ങളില്‍ നിന്നെല്ലാമുള്ള ഈ വിടുതലാണ്‌, ജാതിയെ ഒരു ഹിംസോ 
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പാധി എന്ന രീതിയില്‍ തിരിച്ചറിയാനുളള ആദ്യ ആലോചനയായി ഈ ജനതക്ക്‌ അകത്ത്‌ 

്രവര്‍ത്തിക്കുന്നത്‌. ഈ ആലോചനകളിലുടെ കടന്നുപോവുന്ന ഒരു കീഴൊതുക്കപ്പെട്ട 

വന്‌, സിവില്‍ നിയമങ്ങളുടെ വക്താവായിക്കൊണ്ടല്ലാതെ, ഒരു മനുഷ്യനെന്ന നില 

യില്‍ നില്‍ക്കാനാവില്ല എന്നിടത്താണ്‌ മരത്തനില്‍ നിന്നു യേശുദാസനിലേക്കുള്ള പാത്ര 

പരിണാമത്തിന്റെ ഈചിത്യം ഗ്രവര്‍ത്തിക്കുന്നത്‌. യുക്തിയുടെയും വ്യവഹാരത്തിന്റെയും 

ഒരു മാതൃകാരൂപമായി യേശുദാസന്‍ അവതരിപ്പിക്കപ്പടുന്നത്‌ കേവലം സാമൂഹ്ൃയപദ 

വിയെ മുന്‍നിര്‍ത്തിയുള്ള ഒരു വിപ്ലവമെന്ന നിലയിലല്ല എന്നര്‍ത്ഥം. 

2.5.4.2 യുക്തിയും വ്യവഹാരവും 

ജാതിവിരുദ്ധതയുടെ ആശയമണ്ഡലം (്പവര്‍ത്തിച്ചു തുടങ്ങുന്നത്‌ പാതിരിവേ 

ദക്കാരുടെ നേതൃത്വത്തിലാണെങ്കിലും അതിനു സിവില്‍ നിയമങ്ങളുടെ പിന്തുണ ലഭി 

ക്കുന്നു എന്നതാണ്‌ (്രാഹ്മണിസം നേരിടുന്ന ആദ്യ്രതിരോധം. കോടതിവ്യവഹാര 

ങ്ങളുടെ രൂപത്തിലാണ്‌ സാമ്പത്തികവും സാമൂഹികവും സമുദായപരവുമായ പല 

സംഘര്‍ഷങ്ങളും അഭിസംബോധന ചെയ്യപ്പെടുന്നത്‌. 

“ഇവര്‍ക്ക്‌ ഇല്ലങ്ങളുടെയോ ശുദ്രവീടുകളുടെയോ മുറ്റത്തുകൂടിപ്പോകാം. അതു 

സാധാരണയാണ്‌. വേദം അനുസരിച്ചു പോയാല്‍ ആ അനുസരിച്ചവന്‍ പുലയനായാലും 

അവനെ തീണ്ടിക്കളയില്ല. പിന്നെയല്ലേ നിരത്തിന്മേല്‍ നിന്നു വഴിതെറ്റുന്നത്‌. വഴിതെ 

ററാന്‍ അവരോടു പറഞ്ഞുവെങ്കില്‍ അവര്‍ മാനനഷ്ടത്തിനു വ്യവഹരിക്കും (സര 

സ്വതീവിജയം, പൂ. 53). 

വ്യവഹാരത്തിന്റെ ഈ സാധ്യത കുബേരന്‍ നമ്പൂതിരിക്ക്‌ അജ്ഞാതവും അത്ഭു 

താവഹവും ആയിരുന്നു. തറവാട്ടില്‍ നിന്ന്‌ “ഇഷ്ടം പോലെ കിട്ടാതാവുമ്പോള്‍ ചെല 

വിന്നു കൂടെക്കൂടെ ഉണ്ടാവുന്ന വ്യവഹാര മാണ്‌ അതുവരെ കുബേരന്‍ നമ്പൂതിരിക്കു 

പരിചയം. അതിനപ്പുറത്തുള്ള വ്യവഹാരങ്ങൾക്കു മുന്നിലാണ്‌ അയാളുടെ ബ്രാഹ്മണ്യം 

അടിപതറിപ്പോവുന്നത്‌. നിലവിലെ സാമൂഹൃവ്യവസ്ഥയെവരെ പിടിച്ചുലക്കാന്‍ 
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കെല്‍പ്പുള്ള ഒരു പദ്ധതി എന്ന നിലയില്‍, യഥാര്‍ത്ഥത്തില്‍ ദലിത്സ്വത്വം എന്ന ആശയം 

കുറേക്കുടി എളുപ്പത്തില്‍ സാധ്യമാക്കുന്നത്‌ സിവില്‍നിയമങ്ങളുടെ പ്രയോഗമാണ്‌ എന്നു 

കാണാം. മനുസ്മൃതിയിലെ സംസ്കൃതശ്ശോകങ്ങളിലൂടെയും കായികമായ ബല്രപയോ 

ഗങ്ങളിലൂടെയും നിലനിന്നുപോന്ന അധികാരബലതന്ത്രമാണ്‌ നിയമങ്ങളിലൂടെ പൊളി 

ഞ്ഞു വീഴുന്നത്‌. അതിനു മുന്നില്‍ തോറ്റുകൊടുക്കുകയേ അയാള്‍ക്കു നിവൃത്തിയു 

ള്ളു. തീണ്ടലിന്റെ പ്രയോഗം നിയമപ്രകാരം അസാധ്യമാണെന്നു മനസ്സിലാക്കുന്ന കുബേ 

രന്‍ നമ്പുതിരി, “പോകട്ടെ മിണ്ടണ്ടാ. കലിമുത്തുപോയി”' എന്നു പിന്‍വാങ്ങുന്നത്‌ അതു 

കൊണ്ടാണ്‌. ഈ പിന്മടക്കം സാധ്യമാക്കിയ നിയമങ്ങളാണ്‌ കേരളത്തില്‍ സാമൂഹ്യമായ 

പൊതുമണ്ഡലം രൂപപ്പെടുത്തിയത്‌. യുക്തിചിന്തയുടെ വെളിച്ചത്തില്‍ രൂപപ്പെട്ട ഈ 

ആശയം - പൊതുവഴിയെന്ന ആശയം - ആ നിലയ്ക്ക്‌ ജാതിവിരുദ്ധതയെന്ന ആശയ 

ത്തിന്റെ തന്നെ സത്തയുള്‍ക്ക്ൊള്ളുന്നുണ്ട്‌. 

വര്‍ണവ്യവസ്ഥയുടെ ജ്ഞാനമണ്ഡലം രുപപ്പെടുത്തിയ കര്‍തൃപദവികളില്‍ പ്രധാ 

നപ്പെട്ട ഒന്നായ ജാതിയെ തിരസ്കരിച്ചു കൊണ്ടാണ്‌ കുറേയേറെപ്പേര്‍ പാതിരിവേദക്കാ 

രാവുന്നത്‌. പാതിരിവേദം യഥാര്‍ത്ഥത്തില്‍ മത്രപചാരണത്തിന്റെ ഒരു ഉപാധിയാണ്‌. 

അതേ സമയം, അത്‌ ജാതിക്കെതിരെയുള്ള ഒരു ്രയോഗംകൂടി ആയിത്തിരുന്നു. ലക്ഷ്യം 

കൊണ്ട്‌ അത്‌ മത്രചരണത്തിനു വേണ്ടി നിലകൊള്ളുമ്പോള്‍, പ്രവൃത്തികൊണ്ട്‌ അത്‌ 

ജാതികര്‍തൃത്വത്തെ മായ്ച്ചുകളയുന്നു. “ചേര്‍ന്നാല്‍ എല്ലാം ഒന്നായി, കടല്‍ പോലെ 

യാണ്‌ എന്ന ്രയോഗത്തില്‍, ഈ കര്‍തൃത്വനിരാസത്തിന്റെ രാഷ്ട്രീയം വ്യക്തമാണ്‌. 

കര്‍തൃത്വത്തെയും അതുവഴി പ്രത്യയശാസ്ത്രത്തെയും തള്ളിപ്പറയാന്‍, അധീശവര്‍ഗവും 

അധീനവര്‍ഗവും ഒരുമിച്ചു നിന്നു തയ്യാറാവുമ്പോഴാണ്‌ യഥാര്‍ത്ഥസാമൂഹ്യവിപ്ലവം 

സാധ്യമാവുന്നത്‌ എന്ന തിരിച്ചറിവ്‌ കൂടി ഇവിടെയുണ്ട്‌. ഇത്‌ ഒരു തരത്തില്‍ അധീശാ 

വബോധത്തിന്റെ ചെറിയ തോതിലുള്ള ശിഥിലീകരണത്തിനു വഴിയൊരുക്കുന്നുണ്ട്‌. 

അധീശാവബോധത്തിന്റെ ആന്തരികമായ ശിഥിലീകരണം ദലിത്സ്വത്വനിര്‍മിതിയുടെ 

ഒരു ഘട്ടത്തെ സാധ്യമാക്കുന്നതില്‍ വലിയ പങ്കുവഹിക്കുന്നുണ്ട്‌. ആ നിലയ്ക്ക്‌ പാതി 
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രിവേദം ഒരു മതമൂല്യം എന്ന നിലയില്‍ നിന്നു വളരുന്നുണ്ട്‌. അസ്പൃശ്ൃതയും അയി 

ത്താചരണവും തള്ളിക്കളയുന്നതാണ്‌ അതിന്റെ ഏറ്റവും ്രധാനപ്പെട്ട ര്രവ്യത്തി. 

യുക്തിചിന്തയുടെയും സിവില്‍നിയമങ്ങളുടെയും ര്രയോഗങ്ങളും സാധുതക 

ളുമാണ്‌ നമ്പൂതിരിസമുദായത്തില്‍ ആന്തരികനവോത്ഥാനത്തിന്‌ കളമൊരുക്കുന്നത്‌. സമു 

ദായസവര്‍ണത മനുഷ്യവിരുദ്ധമായ ഒരാശയമാണ്‌ എന്നു തിരിച്ചറിഞ്ഞ നമ്പൂതിരി യുവ 

ജനസംഘം അധഃസ്ഥിതരുടെ അഭിസംബോധനകള്‍ വിലക്കാന്‍ മുന്‍കൈ എടുക്കു 

ന്നുണ്ട്‌. തിരുമേനിയെന്ന “അരാഷ്ട്രീയശരീര ത്തെ വളര്‍ത്തുന്നതില്‍ ഒരു പങ്കുവഹിച്ച 

ട്ടുപുരകള്‍ അടച്ചുപുട്ടുന്നതിലും അവര്‍ മുന്‍കൈയെടുത്തത്‌ നമ്പൂതിരി നവോത്ഥാ 

നത്തിന്റെ കാലത്താണ്‌”. 1930 കള്‍ക്കുശേഷം നടന്ന ഈ വിപ്ലവത്തിന്റെ ആഖ്യാനസാ 

ക്ഷാത്കാരം പത്തൊമ്പതാം നൂറ്റാണ്ടിന്റെ അവസാനത്തില്‍ തന്നെ സരസ്വതീവിജയ 

ത്തില്‍ സാധ്യമാവുന്നുണ്ട്‌. 

2,5.4.3 സ്മാര്‍ത്തവിചാര സദസ്തിലെ പുതുസംവാദം 

സ്മാര്‍ത്തവിചാരമാണ്‌ യുക്തിയുടെയും വ്യവഹാരങ്ങളുടെയും പുതിയ പ്രയോ 

ഗങ്ങള്‍ക്കു മുന്നില്‍ സംഘര്‍ഷഭരിതമായിത്തീരുന്ന മറ്റൊരു അനുശീലനം. സ്മാര്‍ത്ത 

വിചാരസദസ്സില്‍ നടക്കുന്ന സംവാദം, ആധുനികത കൊണ്ടുവന്ന അധികാരസന്ദി 

ഗ്ധതകളുടെ പ്രകാശനമാണ്‌. സുഭദ്രയെ സ്മാര്‍ത്തവിചാരണ നടത്തുന്നത്‌ ആറ്റിങ്കല്‍ 

രാജാവാണ്‌. അതിന്‌ അദ്ദേഹത്തിന്‌ എന്തു യോഗൃതയാണുള്ളത്‌ എന്ന ചോദ്യം വാസു 

ദേവന്‍ നമ്പൂതിരി ഉന്നയിക്കുന്നു. ശങ്കിതയായ ഒരു സ്ത്രീയെ ശ്രഷ്ടയാക്കുമ്പോള്‍, 

അവള്‍ക്ക്‌ സ്വത്തവകാശമടക്കം, ജനനാലുള്ള അവകാശങ്ങളെപ്പറ്റി തീര്‍പ്പു കല്‍പ്പിക്കാന്‍ 

- അതൊരു വ്യവഹാരവിഷയമായതുകൊണ്ട്‌ - ബ്രിട്ടീഷ്‌ അധികാരികള്‍ക്കല്ലാതെ ഭരണം 

നഷ്ടപ്പെട്ട ആറ്റിങ്കല്‍ രാജാവിന്‌ എങ്ങനെയാണ്‌ അധികാരമുണ്ടാവുക എന്ന ചോദ്യം 

യുക്തിചിന്തയാല്‍ സാധ്യമാവുന്ന ഒന്നാണ്‌. വാസുദേവന്‍ നമ്പുതിരിയില്‍ പ്രവര്‍ത്തി 

ക്കുന്ന യുക്തിചിന്തക്ക്‌ വേറെയും നിദര്‍ശനങ്ങള്‍ നോവലിനകത്തുണ്ട്‌. അയാള്‍ ഒരു 

കര്‍ഷകനാണ്‌. അയാളുടെ സമുദായം ചെയ്തു ശീലിച്ച തൊഴില്‍മണ്ഡലത്തില്‍ നിന്നു 
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അവിശ്വസനീയമാംവിധം വ്യത്യസ്തമാണ്‌ അയാളുടെ പുതിയ തൊഴില്‍മേഖല. യുക്തി 

പുര്‍വം ചിന്തിക്കുന്ന ഒരു നമ്പുതിരിയുടേതുപോലെ സവര്‍ണപ്രത്യയശാസ്ത്രത്തില്‍ 

വിച്ഛേദം വരുത്താന്‍ മറ്റാര്‍ക്കും സാധിക്കില്ല എന്ന വസ്തുതയും ഇവിടെ ്രധാനമാണ്‌. 

2.5.5 ദലിത്സ്വത്വത്തിലേക്കുള്ള ചരിശ്രവഴികള്‍ 

ജാതികീഴാളതയുടെ ഭുതകാലത്തെ ബ്രാഹ്മണിസത്തെ മുന്‍നിര്‍ത്തി, ആഖ്യാനം 

വിശദീകരിക്കുന്നുണ്ട്‌. കീഴൊതുക്കപ്പെട്ട ജാതിവിഭാഗങ്ങളിലെ മനുഷ്യര്‍ ബ്രാഹ്മണ്യ 

ത്തിന്റെ ജംഗമസ്വത്തായി പരിഗണിക്കപ്പെട്ടിരുന്നതിനെയാണ്‌ അത്‌ ആദ്യം വിമര്‍ശന 

വിധേയമാക്കുന്നത്‌. അടിമത്തത്തിന്റെ ഭുതകാലത്തില്‍നിന്ന്‌ തുടങ്ങി, വിദ്യാസമ്പാദന 

ത്തിലൂടെ സാമൂഹ്യപദവിയുടെ ഉന്നതശ്രേണിയിലെത്തുന്ന ഒരു അടിമയുടെ കഥയാണ്‌ 

ആ നിലക്ക്‌ സരസ്വതീവിജയം. ജാതിവിരുദ്ധതയും അവസരസമത്വവുമാണ്‌ ഇതിലുടെ 

വിഭാവനം ചെയ്യപ്പെടുന്നത്‌. ഈ രണ്ട്‌ മുല്യങ്ങള്‍ക്കും വിഘാതം സൃഷടിക്കുന്നതും 

അതിലൂടെ വലിയൊരു വിഭാഗത്തെ കീഴൊതുക്കി നിര്‍ത്തുന്നതും ്രാഹ്മണിസമാണ്‌ 

എന്നും ആഖ്യാനം പ്രഖ്യാപിക്കുന്നു. (ബാഹ്മണിസം എന്നാല്‍ ്രാഹ്മണരുടെ മാത്രം 

പെരുമാറ്റങ്ങളല്ല എന്നും കൂടുതല്‍ അതിന്റെ ്രയോക്താക്കളാവുന്നത്‌ ്രാഹ്മണരെ 

ആശ്രയിച്ചുനില്‍ക്കുന്ന ശുദ്രരാണെന്നും ആഖ്യാനം പറയുന്നു. ഈയൊരു ചരിര്രസ 

ന്ദര്‍ഭത്തെ മുന്‍നിര്‍ത്തിയാണ്‌ ആഖ്യാനം വികസിക്കുന്നത്‌. 

പുലയര്‍ മുതലായ മനുഷ്യവര്‍ഗത്ത ഈ രവദിക്രബ്വാപ്മണ൯ല്‍ തന്റ ഇളകുന്ന 

സ്വത്തില്‍ എണ്ണിട്ടാണ്‌ (സരസ്വതീവിജയം, പു. 22) എന്ന്‌ ആഖ്യാതാവ്‌ പറയുന്നത്‌ 

കാര്‍ഷികാടിമത്തത്തിന്റെ സൂചനയാണ്‌. ഘാതകവധത്തില്‍ കാര്‍ഷികാടിമത്തത്തിന്റെ 

ആഖ്യാനം നിര്‍വഹിക്കുന്നത്‌ മറ്റൊരു തരത്തിലാണ്‌. അവിടെ മതപരിവര്‍ത്തനത്തിന്റെ 

താല്‍പര്യം അടിമവിമോചനമെന്ന ആശയത്തേക്കാള്‍ മുന്തിനില്‍ക്കുന്നതായിട്ടാണ്‌ 

കാണാനാവുക. അതുകൊണ്ടുതന്നെ അടിമകള്‍ നേരിടുന്ന ഹിംസയെ ചൊല്ലിയുള്ള 

വേവലാതികളല്ല, മതംമാറിയ അടിമകളുടെ മതാവകാശങ്ങളാണ്‌ ആഖ്യാനത്തിന്റെ 
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കേന്ദ്രം. ‘പുലയന്‍ പലൂസ്‌ തന്റെ മുതലാളിയില്‍ നിന്നു മര്‍ദ്ദനമേല്‍ക്കുമ്പോള്‍ ഞങ്ങളും 

മനുഷ്യരാണേ.. ഞങ്ങള്‍ക്കും ആത്മാവുണ്ടേ'. എന്നു വിലപിക്കുന്നത്‌ ആരാധനയെ 

മുന്‍നിര്‍ത്തിയാണ്‌. ആരാധന നടത്താനായി ഞായറാഴ്ച്ച ഒഴിവുദിനമാക്കിത്തരണമെ 

ന്നാണ്‌ അയാളുടെ ആവശ്യം. ആധുനികവിദ്യാഭ്യാസമാണ്‌ മരത്തനെ യേശുദാസനാ 

ക്കുന്നതെങ്കില്‍, മതവിദ്യാഭ്യാസമാണ്‌ പുലയന്‍പലുസിനെ നിര്‍ണയിക്കുന്നത്‌. അയാള്‍ 

യേശുവിന്റെ അപാരമായ മനുഷ്യസ്നേഹത്തിന്റെയും കാരുണ്യത്തിന്റെയും വക്താവായി 

മാറുകയാണ്‌. ഇത്‌ തന്റെ ആത്മീയവിമോചനമായാണ്‌ അയാള്‍ സ്വയം കണക്കാക്കുന്ന 

ത്‌. എന്നാല്‍ ഇത്‌ ഗ്രത്യയശാസ്ത്രപരമായ മറ്റൊരു കുരുക്കു മാത്രമായിത്തീരുകയും 

ജാതിമേധാവിത്തത്തിന്റെ അനുഭവമണ്ഡലത്തില്‍ നിന്ന്‌ മതമേധാവിത്തത്തിന്റെ മണ്ഡ 

ലത്തിലേക്ക്‌ അയാളെ മാറ്റി സ്ഥാപിക്കുകയുമാണ്‌ ചെയ്യുന്നത്‌. അതേ സമയം മരത്തന്‍ 

യേശുദാസനാകുമ്പോള്‍ സംഭവിക്കുന്നത്‌, സാമൂഹ്യമായ ഒരു വിമോചനം കൂടിയാണ്‌. 

പനലുസിനെപ്പോലെ, ദയയുള്ള മനുഷ്യരുടെ കാരുണ്യത്തിന്‌ കാത്തുനില്‍ക്കേണ്ടി വരു 

ന്നില്ല യേശുദാസന്‍. പകരം അയാള്‍ അനുഭവിക്കുന്ന അനീതികളെ പ്രതിരോധിക്കാന്‍ 

നിയമങ്ങളുടെ പാഠങ്ങളും പ്രയോഗങ്ങളും അയാള്‍ക്ക്‌ വശമാണ്‌. വിദ്യാഭ്യാസത്തിന്റെ 

അഭാവമാണ്‌ ഈ രണ്ടു സന്ദര്‍ഭങ്ങളെ വൃത്യസ്തമാക്കുന്നത്‌ എന്നിടത്താണ്‌, 

ദലിത്സ്വത്വം എന്ന ആശയം കൊളോണിയല്‍ വിദ്യാഭ്യാസത്തോട്‌ എത്രമാത്രം ബന്ധ 

പ്പെട്ടാണ്‌ ഇരിക്കുന്നത്‌ എന്നു വ്യക്തമാവുന്നത്‌. 

2.5.5.1 ജാതിഹിംസയുടെ ഭൂതകാലങ്ങള്‍ 

1875 കാലത്തെ കേരളത്തെപ്പറ്റി എഴുതുന്ന സാമുവല്‍ മെറ്റീര്‍ പുലയരെ അടിമ 

പ്പണിക്കാര്‍ എന്നാണു വിശേഷിപ്പിക്കുന്നത്‌. 

വലിമയാരളവ്യ വര വിദ്യാഭ്യാസവ്യം സംസ്കാരവ്യം കടമന്നത്തിയിട്ടില്ലാത്ത 

പ്ലയര്‍ മ്വാതന്ത്യത്തിലേക്കുയരുന്നതോ പുര്‍ണമായ! മോചിതരാവ്യന്നതോ കാണാന്‍ 

അവരുട മുന്‍ഉടമകള്‍ ഇഷ്ടട്ചട്ടിരുന്നില്ല. ഒരു നരവംശശാസ്ത്രജ്ഞനിത്‌ ആഴമ്മ 
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റിയ താത്ചപര്യമുണര്‍ത്താവ്യന്ന ആചാരങ്ങളും ശീലങ്ങളും ഉണ്ടായിരിക്കു്വോള്‍ തമന്ന, 

ഒരു മനുഷ്യസ്നേഹിയില്‍്‌ അതിവസാന്ഭ്രമായ അന്ുകമ്ധയുണര്‍ത്താന്ും പര്യാപ്ത 

മായതാണ്‌ പുലയരുടെ കുടുംബ്വം”. 

ഈ അനുകമ്പയുടെ അസാന്നിധ്യമാണ്‌ കുബേരന്‍നമ്പൂതിരിയടക്കമുള്ളവരുടെ 

വാക്കുകളിലും ഗ്രവൃത്തികളിലുമുള്ളത്‌. സാമുവല്‍ മെറ്റീര്‍ സൂചിപ്പിക്കുന്ന അടിമപ്പ 

ണിക്കാരായിട്ടാണ്‌ സരസ്വതീവിജയത്തിലെ പുലയര്‍ പ്രത്യക്ഷപ്പെടുന്നത്‌. ഒരവസരത്തില്‍ 

കുബേരന്‍ നമ്പൂതിരി ഇത്‌ പറയുന്നുണ്ട്‌. 

“ബ്വാഹ്മണാദ! ചണ്രഥാലപര്യന്തമുള്ളവര്‍ നേര്‍ച്ച തരുന്നുണ്ട്‌ എന്നു മാത്രമല്ല, 

ചില! ററീനജാതിക്കാര്‍ ചില കേഷ്രതങ്ങളിലേക്ക്‌ അടിമകളും അവര്‍ കാലത്താത്‌ അടിമ 

പ്ചണം അവിട ഒച്ചിക്കാ൯ ബ്വാദ്ധ്യസ്ഥന്മാരും ആണ്‌. അവമര നമുക്ക്‌ വില്‍ക്കുകയോ 

പണയംവക്കുകയോ ചെയ്യാം” (സരസ്വതീവിജയം, പു. 48.) എന്നാണ്‌ അയാള്‍ കല 

കടറോട്‌ പറയുന്നത്‌. മറ്റൊരു സന്ദര്‍ഭത്തില്‍, 

പണ്ടെത പൃലയര ജിവദനനാടെ കിളങ്കാലില്‍ കിടത്തി കിളച്ചിട്ടുണ്ട. എത്ര 

എണ്ണത്തിരന ചളിയില്‍ ചവിട്ടി മുക്ക?ട്ടണ്ട്‌. അതിനൊന്നും കുതൃമായിട്ടില്ലല്ലോ. എന്തു 

ചെയ്യാം നമ്മുടെ വിധ? ഇങ്ങനയും ആയല്ലേ” (സരസ്വതീവിജയം, പു. 61) എന്ന്‌ 

രാമന്‍ നമ്പ്യാരുടെ അമ്മയും ഭാര്യയും തമ്മില്‍ പറയുന്നുണ്ട്‌. ഈ രണ്ട്‌ സന്ദര്‍ഭങ്ങളും 

ജാതിഹിംസയുടെ ചരിത്രാനുഭവം പങ്കുവെക്കുന്നുണ്ട്‌. ജാതിഹിംസയുടെ ഭൂതകാലസ്മ 

രണകളില്‍ അഭിരമിക്കുകയും അതിന്റെ സകര്യങ്ങള്‍ നഷടപ്പെടുന്നതില്‍ വിമുഖരാ 

യിത്തീരിക്കുകയും ചെയ്യുന്ന ്രാഹ്മണ - ശൂദ്ര ഉടമകളെക്കുറിച്ചും സാമുവല്‍ മെറ്റീര്‍ 

മറ്റൊരു സാഹചര്യത്തില്‍ സൂചിപ്പിക്കുന്നുണ്ട്‌. മതപരിവര്‍ത്തനത്തിനു തയ്യാറായി വന്ന 

പുലയ അടിമകളെ ബല്രപയോഗത്തിലൂടെ മടക്കികൊണ്ടുപോവാനുളള ഒരു പ്രമാണി 

യുടെ ശ്രമം അതിന്റെ ഭാഗമായി അദ്ദേഹം വിവരിക്കുന്നു. അടിമത്തനിരോധന നിയമം 

നിലവില്‍ വന്നതിനു ശേഷമാണ്‌ ഇതു സംഭവിക്കുന്നത്‌. നിയമവും ആചാരവും തമ്മി 
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ലുള്ള സംഘര്‍ഷങ്ങളില്‍ നിന്നാണ്‌ എല്ലാ കാലത്തും വലിയ തരത്തിലുള്ള സാമൂഹി 

കപരിണാമങ്ങള്‍ സംഭവിച്ചിട്ടുള്ളത്‌ എന്നുകൂടി ഈ സന്ദര്‍ഭം വ്യക്തമാക്കുന്നുണ്ട്‌. 

2.5.5.2 യാശ്രയും ദലിത്സ്വത്വവും 

സഞ്ചാരസ്വാതന്ത്ര്യത്തിന്റെ പരിമിതിയാണ്‌ കീഴാളജാതിസ്വത്വങ്ങളെ മെരുക്കി 

നിര്‍ത്തിയ മറ്റൊരു ഘടകം. അവരവരുടെ ഉടമയായ ജന്മിയുടെ പാടശേഖരത്തിനും 

ഭൂമിക്കും ഇടയിലുള്ള സ്ഥലത്തു മാത്രമാണ്‌ സഞ്ചാരസ്വാതന്ത്രം അനുവദിക്കപ്പെടു 

ന്നത്‌. അസ്പൃശൃത ഇതിനെ കൂടുതല്‍ സങ്കുചിതമാക്കുകയും ചെയ്തു. മലബാറിലെ 

ജാതിയും ഗ്പദേശവും തമ്മിലുള്ള ബന്ധത്തെപ്പറ്റി പഠനം നടത്തിയ എറിക്‌ മില്ലറെ 

മുന്‍നിര്‍ത്തി പി.കെ. ബാലകൃഷ്ണന്‍ ഇത്‌ വിശദീകരിക്കുന്നുണ്ട്‌. “ആ പാടശേഖര 

ത്തില്‍ അവന്റെ രാജ്യവും ദേശവും ഒതുങ്ങിനിന്നു. ഇതുപോലെ, വേറെ ദേശങ്ങള്‍ 

ഉണ്ടന്നതോ തങ്ങള്‍ക്കു തുല്യമായ പദവികളും ആചാരങ്ങളുമുള്ള പുലയന്‍ അവി 

ടെയും ഉണ്ടെന്നുള്ളതോ അവന്റെ ആലോചനാപരിധിയില്‍ വരുന്ന കാര്യമല്ല. അത്തരം 

വിവരങ്ങള്‍ അവര്‍ക്ക്‌ അറിയാമായിരുന്നുവോ എന്ന കാര്യവും സന്ദിഗ്ധമാണ്‌ എന്ന 

ദ്ദേഹം എഴുതുന്നു”. 

യാത്രയെന്ന പ്രകിയയെ, മനുഷ്യന്റെ സ്വത്വത്തെ മാറ്റിത്തീര്‍ക്കുന്ന ഒരു ്രവര്‍ത്ത 

നമായി നോവലില്‍ കാണാനാവും. യാത്രയിലൂടെ കുബേരന്‍നമ്പുതിരിയും സുഭദ്രയും 

യേശുദാസനും പുതുതായി ജനിക്കുന്നു. രാജ്യസഞ്ചാരം തന്നെ ഒരു പഠിപ്പാണ്‌ (സര 

സ്വതീവിജയം, പു. 79) എന്ന്‌ ആഖ്യാതാവ്‌ പറഞ്ഞു വെക്കുന്നുണ്ട്‌. യാത്ര പുതിയ മനു 

ഷ്യരെയും പുതിയ ദേശങ്ങളെയും പുതിയ ആശയങ്ങളെയും പരിചയപ്പെടുത്തുന്നു. 

അതുവരെ കാണാത്തതും പരിചയിക്കാത്തതുമായ ഒരു ലോകത്തിന്റെ കണ്ണിലുടെ തന്നെ 

ത്തന്നെ കാണാന്‍ പരിശിീലിപ്പിക്കുന്നു. ഈ നോട്ടത്തിലൂടെയാണ്‌ വ്യക്തി സ്വയം അപ 

നിര്‍മിക്കപ്പെടുന്നത്‌. ഈ അപനിര്‍മാണത്തിലുടെ പുതുക്കിപ്പണിയപ്പെടുന്ന വ്യക്തിക്കാണ്‌ 

രാജ്യസഞ്ചാരം ഒരു പഠിപ്പായിത്തീരുന്നത്‌. ഇന്ദുലേഖയിലെ മാധവന്‍ യാത്രയിലൂടെ 

സ്വയം കണ്ടെത്തുന്നവനാണ്‌. പാരമ്പര്യവും ആധുനികതയും പങ്കുവെക്കുന്ന 
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വ്യത്യസ്തമായ അറിവുമാതൃകകളെ താരതമ്യപ്പെടുത്തിയും അവയോട ആന്തരികമായി 

സംഘര്‍ഷപ്പെട്ടും അവയെ സ്വജീവിതമണ്ഡലത്തോടു ചേര്‍ത്തുവെച്ചു വ്യാഖ്യാ 

നിച്ചുമാണ്‌ വ്യക്തികള്‍ സ്വയം രുപപ്പെടുത്തിക്കൊണ്ടിരിക്കുന്നത്‌. അത്തരം ആഭ്യന്തര 

സംഘര്‍ഷങ്ങളിലുടെ കുബേരന്‍ നമ്പൂതിരിയും കടന്നുപോവുന്നു. പാരമ്പര്യവും ആധു 

നികതയും തമ്മിലുള്ള സംഘര്‍ഷത്തില്‍ ആധുനികതയോടു പക്ഷംചേരുന്ന കുബേ 

രന്‍ നമ്പൂതിരിയെ പിന്നീട കാണാം. കുളൂത്തിത്നിന്നു മുങ്ങിക്കുളിച്ചാല ദേഹത്തില്‍ 

അശുദ്ധം തീരുവെന്ന വിചാരവ്യം ദേശസഞ്ചാരം കാണ്ടും കാശിയില്‍ വെച്ച്‌ ആര്യസ 

മാജം, ബ്രഹ്മസമാജം എന്ന? യോഗക്കാരും മറ്റുമായുമുണ്ടായ ചര്‍ച്ച കൊണ്ടും കുബേ 

ര൯ നന്ധുതിരിക്കു കേവലം തീര്‍ന്നിരിക്കുന്നു. എന്നു മാത്രമല്ല അത്‌ ഒരു വിഡ്വിത്ത 

മാമണന്നും കുളിയുട ആവശ്യം കേവലം ദേഹശ്ുദ്ധിക്മാാണന്നതും അതു വെള്ളത്തിന്റെ 

ഗുണത്തിന്മേലോമണെന്നും വെള്ളം നില്‍ക്കുന്ന സ്ഥലത്തിന്റെ പേരിന്മേലലല്ലെന്നും MEI 

വണ്ണം മനസ്തിലാക്കിയിരുന്നു (സരസ്വതീവിജയം, പു. 91. ആധുനികതയുടെ ഈ യുക്തി 

ബോധത്തിനകത്ത്‌ സ്വയംസ്ഥാപിക്കാന്‍ കുബേരന്‍ നമ്പുതിരി ്രതിനിധാനം ചെയ്യുന്ന 

ബ്രാഹ്മണ്യത്തിനു സാധിക്കുമ്പോഴാണ്‌ ജാതിവിരുദ്ധത എന്ന ആശയം കൂടുതല്‍ പ്രകാ 

ശമാനമായിത്തീരുന്നത്‌. കുളിയെക്കുറിച്ചുളള ആശയം ജാതിയെന്ന സങ്കല്പത്തിനും 

ബാധകമാണെന്ന ബോധം അയാളിലേക്ക്‌ എത്തിച്ചേരുന്നതിന്റെ സൂചനയും ഇവിടെ 

യുണ്ട്‌. വെള്ളം എന്ന സത്തയുടെ ഗുണമാണ്‌, അല്ലാതെ അതു സംഭരിക്കപ്പെട്ട സ്ഥല 

ത്തിന്റെ ഗുണമല്ല ്രധാനം എന്ന ആശയം, മനുഷ്യന്‍ എന്ന സത്തയെയും അതു 

നില്‍ക്കുന്ന ജാതിയെന്ന ഇടത്തെയും പ്രശ്നവല്‍ക്കരിക്കുന്നുണ്ട്‌. നമ്പൂതിരി, പുലയന്‍ 

തുടങ്ങിയ സംജ്ഞകളുടെ അതിരുകള്‍ മാഞ്ഞുപോകുന്ന ഒരു ജാത്േതര വിവാഹത്തെ 

സ്വാഭാവികമായി സ്വീകരിക്കാന്‍ അയാളെ പ്രാപ്തനാക്കുന്നത്‌ മറ്റൊന്നല്ല. ജാത്യാധിപ 

തൃത്തിന്റെ കടുംകെട്ടുകള്‍ മാത്രമല്ല, പുരുഷാധിപത്യത്തിന്റെ ബന്ധനങ്ങളും ഇവിടെ 

അഴിഞ്ഞുവീഴുന്നു. “ഇനിമുതല്‍ ഭാര്യക്ക്‌ തന്റെ മുന്നില്‍ ഇരിക്കാം” എന്ന്‌ യജ്ഞന്‍ 

നമ്പൂതിരി പറയുന്നതിലുടെ ഫ്യുഡല്‍ മര്യാദകളില്‍ നിന്ന്‌ കൊളോണിയല്‍ മര്യാദകളി 

ലേക്ക്‌ സ്വയം പരുവപ്പെടാന്‍ തയ്യാറാവുന്ന ഒരു വിഭാഗത്തിന്റെ പ്രതിനിധിയായി അയാള്‍ 
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മാറുകയാണ്‌. ഈ മാറ്റമാണ്‌ ഒരര്‍ത്ഥത്തില്‍ കേരളീയ നവോത്ഥാനത്തെ ഒരു സമഗ്രരപ 

സ്ഥാനമാക്കിയത്‌ എന്നു നിരീക്ഷിക്കാം. 

2,5.5.3 ബാഹ്മണൃത്തിന്റെ അപരവല്‍ക്കരണങ്ങള്‍ 

ഇതരജാതി - മതസ്ഥരെ സംബന്ധിക്കുന്ന കുബേരന്‍നമ്പൂതിരിയുടെ ആലോ 

ചനകള്‍ പലപ്പോഴായി നോവലില്‍ കടന്നുവരുന്നുണ്ട. അത്തരം ആലോചനകള്‍ക്കകത്തു 

പ്രവര്‍ത്തിക്കുന്ന അപരബോധം പ്രധാനമാണ്‌. പീടികക്കോലായില്‍ കിടക്കുമ്പോള്‍ 

കുബേരന്‍ നമ്പുതിരിയില്‍ പലതരം പേടികള്‍ നിറയുന്നുണ്ട്‌. “നമ്പൂതിരിക്കു കുണ്ട്ട്ടി 

മാപ്പിളമാരെ കേള്‍വിയുണ്ട്‌. ആ വക നിഷഠൂരന്മാരോ മറ്റോ വന്നെങ്കിലോ എന്ന പേടിയും 

ഈ ബ്രാഹ്മണര്‍ക്കു കുറച്ചല്ല (സരസ്വതീവിജയം, പൂ. 74) എന്നു പറയുന്നു. മറ്റൊരി 

ടത്ത്‌, “കാട്ടില്‍ പോകാമെന്നു വെച്ചാല്‍ അവിടെ കുറിച്ചിയര്‍ മുതലായ ക്രുരന്മാരുണ്ടാകും 

അവര്‍ നമ്മുടെ മാഹാത്മ്യത്തെ അറിയുകയില്ല” (സരസ്വതീവിജയം, പു. 79.) എന്നു 

സൂചിപ്പിക്കുന്നു. ഇങ്ങനെ, ജാതിപരതക്കു പുറമെ മതപരമായും വംശീയമായും ഉള്ള 

അപരത്വങ്ങളില്‍ വിശ്വസിക്കുന്നയാളാണ്‌ ആദ്യകാലത്ത്‌ കുബേരന്‍ നമ്പൂതിരി. ഈ 

അപരവല്‍ക്കരണം ഭയത്തില്‍ നിന്നുണ്ടാവുന്നതാണെങ്കിലും ഭയം, തീണ്ടലിനെക്കുറി 

ച്ചുള്ളതാണ്‌. ഈ ഭയമാണ്‌ കീഴാളജനതക്കു നേരെ അതിക്രമമായി മാറുന്നത്‌. തങ്ങ 

ളുടെ വരുതിക്കപ്പുറത്തുള്ള ജനതയെപ്പറ്റി മാഗ്തമാണ്‌ ഈ ഭയം എന്നതും ശ്രദ്ധേയമാ 

ണ്‌. കാര്‍ഷികാടിമത്തത്തില്‍ കഴിയുന്ന കീഴാളസമുദായങ്ങള്‍ക്ക്‌, ബ്രാഹ്മണ്യത്തോടുള്ള 

അപരബോധവും, തിരിച്ച ്രാഹ്മണര്‍ പ്രദര്‍ശിപ്പിക്കുന്ന ഹിംസാത്മകമായ അപരബോ 

ധവും ജാതിവ്യവസ്ഥയില്‍ ഒരു പോലെ പ്രവര്‍ത്തിക്കുന്നുണ്ട്‌. അതുകൊണ്ട്‌, കുബേ 

രന്‍ നമ്പൂതിരിക്ക്‌ ഈ അപരബോധം കുടഞ്ഞുകളയാന്‍ സാധിക്കുന്നു എന്നത്‌, ജാതി 

വിരുദ്ധമായ മൂല്യബോധത്തിന്റെ നിര്‍മിതിയില്‍ പ്രധാനമാണ്‌. 

2,5.5.4 പുത്തന്‍ സാമുഹൃശീലങ്ങള്‍ 

ദലിത്‌ ജനതയുടെ പിന്നാക്കാവസ്ഥയ്ക്ക്‌ പരിഹാരമായി മിഷനറി വിദ്യാഭ്യാസ 

ത്തെയാണ്‌ നോവല്‍ മുന്നില്‍ കാണുന്നത്‌. ജാതി സ്ഥാപനവല്‍ക്കരിക്കപ്പെട്ട ഒരു അസ 
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മത്വമായി നിലനില്‍ക്കുന്ന സമുഹത്തില്‍ ജനാധിപത്യത്തില്‍ അധിഷ്ഠിതമായ പൊതു- 

ഇടങ്ങള്‍ക്കു മാത്രമേ ബദലുകളാവാന്‍ സാധിക്കു എന്ന വിശ്വാസമാണ്‌ നോവല്‍ 

പുലര്‍ത്തുന്നത്‌. മിഷനറി വിദ്യാഭ്യാസം, തൊഴില്‍ശാലകള്‍ എന്നിവ ്രാഹ്മണിക്കല്‍ 

ജ്ഞാനവ്യവസ്ഥയോട നേരിട്ടു ഏറ്റുമുട്ടുന്നതും സിവില്‍നിയമങ്ങളുടെ പിന്‍ബലത്തോടെ 

അതിനെ ആന്തരികമായി ശിഥിലീകരിക്കാന്‍ ശ്രമിക്കുന്നതും നോവലിന്റെ ഉള്ളടക്കമാ 

ണ്‌. ബ്രാഹ്മണിക്കല്‍ ജ്ഞാനവ്യവസ്ഥയെ അപരമായും കൊളോണിയല്‍ ആധുനിക 

തയെ വിമോചനപരമായും തിരിച്ചറിഞ്ഞുകൊണ്ടാണ്‌ നോവലിന്റെ ആഖ്യാനം നിര്‍വ 

ഹിച്ചിരിക്കുന്നത്‌. “താന്‍ കണ്ണൂരില്‍ വന്ന മുതല്‍ ഇടവിടാതെ വിദ്യാഭ്യാസത്തില്‍ തന്നെ 

ദൃഷ്ടിവെച്ചതുകൊണ്ട്‌ ഏകദേശം ഒരുകൊല്ലം കഴിയുമ്പോഴേക്കു സംസ്കൃതത്തിലും 

മലയാളത്തിലും നല്ല വിദഗ്ധതയും ഇംഗ്ലീഷ്‌ എഴുതാനും വായിക്കാനും ഏതാണ്ടു 

സംസാരിപ്പാനും ശീലവും വന്നു. ഈ സ്ഥിതിയില്‍ അപ്പോള്‍ കണ്ണുരില്‍ പുതുതായി 

പാതിരിസായ്വന്മാരാല്‍ ആരംഭിക്കപ്പെട്ട പെണ്‍കുട്ടികളുടെ എഴുത്തുപള്ളിയില്‍ സുഭ 

രയെ 20 ഉറുപ്പിക ശമ്പളത്തില്‍ ഉപാദ്ധ്യായിനിയായി നിശ്ചയിച്ചു. ്രമേണ നാട്ടുക്രി 

സ്ത്യാനികളുടെ ഇടയില്‍ സായ്വന്മാര്‍ നിയമിച്ചു നടപ്പാക്കിയ സമ്്രദായത്തിലുള്ള 

ഉടുപ്പുചമഞ്ഞു സുഖമായി പാര്‍ത്തുവന്നു(സരസ്വതീവിജയം, പു. 73). സുഭദ്രയുടെയും 

യേശുദാസന്റെയും പുതിയ സ്വത്വനിര്‍മിതി ഏതാണ്ടു സമാന്തരമായാണ്‌ സംഭവിക്കു 

ന്നത്‌. കൊളോണിയല്‍ വിദ്യാഭ്യാസമാണ്‌ അതിന്‌ ഈടും പാവും നല്‍കുന്നത്‌. വസ്ത്ര 

ധാരണത്തില്‍ വരെ ആ മാറ്റം കടന്നുവരുന്നതായി ആഖ്യാനം എടുത്തു പറയുന്നു. 

2,6 ഉപസംഹാരം 

പത്തൊമ്പതാം നുറ്റാണ്ടില്‍ കേരളത്തിന്റെ സാമൂുഹ്യാവസ്ഥയെ നിര്‍ണയിച്ച 

നമ്പൂതിരി - നായര്‍ സമുദായങ്ങളുടെ ജാതി - വര്‍ണ - ധനമേധാവിത്വം സ്രിട്ടീഷുകാ 

രുടെ രാഷ്ട്രീയാധീശത്വം, കീഴാള ജനതയുടെ അടിമാവസ്ഥ, മുസ്ലീം - ദലിത്വിഭാഗങ്ങ 

ളുടെ സഹഭാവം, നമ്പുതിരിസ്ത്രീകള്‍ അനുഭവിച്ച ഗ്പശ്നങ്ങള്‍, മതപരിവര്‍ത്തനം, 

കോടതിവ്യവഹാരങ്ങള്‍ എന്നിവയെല്ലാം നോവലിനുള്ളില്‍ ചര്‍ച്ച ചെയ്യപ്പെടു 

ന്നുവെങ്കിലും ജാതിനിര്‍മാര്‍ജനം എന്ന ആശയമാണ്‌ സരസ്വതീവിജയത്തിന്റെ ഉള്ള 
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ടക്കമെന്നു കെ. കെ കൊച്ച്‌ നിരീക്ഷിക്കുന്നു. എന്നാല്‍ ജാതിവിരുദ്ധതയെ മതപരി 

വര്‍ത്തനമുല്യമായി വ്യാഖ്യാനിക്കാനുള്ള ശ്രമമാണ്‌ നോവലില്‍ ഉടനീളമുള്ളത്‌. ദലി 

ത്ജനതയുടെ സാമുഹ്യാധികാരം എന്ന ആശയം ഉന്നയിച്ചുകൊണ്ട്‌ വൈദികഹിന്ദുമത 

ത്തിന്റെ തത്വസംഹിതകളെ പ്രശ്നവല്‍ക്കരിക്കുന്നു എന്നത്‌, നോവലിനെ സംബന്ധിച്ചു 

എടുത്തു പറയേണ്ടതാണ്‌ എന്നും അദ്ദേഹം പറയുന്നു. ഈ രണ്ട്‌ നിരീക്ഷണങ്ങളും 

സരസ്വതീവിജയത്തെ സംബന്ധിച്ച്‌ ്രസക്തമാണ്‌. 

മറ്റൊരു വസ്തുത, സരസ്വതീവിജയം അറിവിന്റെ രാഷ്ട്രീയത്തെ ്രശ്നവല്‍ക്ക 

രിക്കാന്‍ ശ്രമിക്കുന്നത്‌ രണ്ടുതരം ബോധ്യങ്ങളെ മുന്‍നിര്‍ത്തിയാണ്‌ എന്നതാണ്‌. 

ഒന്ന്‌, ഇന്ത്യന്‍ സാഹചര്യത്തില്‍ അറിവ്‌ എന്നത്‌ ബ്രാഹ്മണിക പ്രത്യയശായ്ത്ര 

ത്തില്‍ അധിഷ്ഠിതമായ ഒരു മുല്യഭാവനയാണ്‌. അതിന്‌ പില്‍ക്കാല ഇന്ത്യയുടെ ചരി 

്രത്തെ നിര്‍ണയിക്കാനുള്ള ്രതിലോമകാരിയായ ഉഗ്രശേഷിയുണ്ട്‌. അതുകൊണ്ട്‌, 

സംസ്കൃതജ്ഞാനപാരമ്പര്യത്തെ ശരിയായ വ്യാഖ്യാനങ്ങളിലുടെ പ്രശ്നവല്‍ക്കരിക്കു 

കയും അതിന്റെ ഉള്ളടക്കരാഹിത്യത്തെ പുറത്തുകൊണ്ടുവരികയും ചെയ്യേണ്ടതുണ്ട്‌. 

ചാതുര്‍വര്‍ണ്യ കേന്ദ്രിതമായ ഒരു ദേശഭാവനയെ റദ്ദുചെയ്യാനാവുക ഇതിലുടെ മാത്ര 

മാണ്‌ എന്ന ബോധ്യം ഈ തിരിച്ചറിവുകളുടെ അടിപ്പടവായി അദൃശ്യമായി കിടക്കുന്ന 

ത്‌, സൂക്ഷ്മവായനയില്‍ കണ്ടെത്താനാവും. 

രണ്ട്‌, കൊളോണിയല്‍ വിദ്യാഭ്യാസം കേവലം ഭാഷയുടെയോ ആശയവിനിമയ 

ത്തിന്റെയോ അറിവിന്റെ പോലുമോ ഉപാധിയല്ല, മറിച്ച്‌ ഒരു ജീവിതവീക്ഷണത്തിന്റെ 

മാതൃകയാണ്‌. ഇന്ത്യന്‍ ജാതി - മത മര്യാദകളെ അത്‌ പരിഷ്കരിക്കും എന്നിടത്താണ്‌ 

ഇംഗ്ലീഷ്‌ വിദ്യാഭ്യാസത്തെ ഒരു വിമോചനപദ്ധതിയായി സരസ്വതിവിജയം സ്വീകരി 

ക്കുന്നത്‌. 

വിദ്യാഭ്യാസത്തെ മുന്‍നിര്‍ത്തി മതവിമര്‍ശനത്തിനു മുന്‍തൂക്കം നല്‍കുന്ന വിധ 

ത്തിലാണ്‌ സരസ്വതീവിജയത്തിന്റെ ആഖ്യാനം. സംസ്കൃത - ആഖ്യാനപാരമ്പര്യം 

ഹിന്ദുമതത്തെ നിര്‍മിച്ചെടുത്തിരിക്കുന്ന വിധത്തെ അതിന്റെ വേരുകളോളം ചെന്ന്‌ 
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നോവല്‍ സംവാദത്തിനെടുക്കുന്നു എന്നതാണ്‌ ഇതിനു പ്രധാനതെളിവ്‌. പ്രത്യക്ഷത്തില്‍ 

വിദ്യാഭ്യാസത്തിന്റെ മേന്മകള്‍ പറയുന്ന ഒരു രചനയായി നില്‍ക്കുമ്പോഴും. ആധുനിക 

വിദ്യാഭ്യാസത്തിനും അതിന്റെ മുല്യങ്ങള്‍ക്കും വിഘാതമായി നില്‍ക്കുന്ന ഹിന്ദുമ 

തത്തിന്റെ വിമര്‍ശനമാണ്‌ അതിന്റെ അന്തഃസ്സത്ത. 

സരസ്വതീവിജയം ജാതിയില്‍ നിന്നു ജാതിരാഹിത്യത്തിലേക്ക്‌, മതരാഹിതൃയ 

ത്തില്‍ നിന്ന്‌ മതത്തിലേക്ക്‌ എന്ന മട്ടില്‍ സാമൂഹ്യമായ ഒരു മാറ്റിസ്ഥാപിക്കല്‍ നടത്തു 

ന്നു. ജാതിയില്‍ നിന്ന്‌ ജാതിരാഹിത്യത്തിലേക്കുള്ള ്രയാണത്തില്‍ അടിമകളായ പുല 

യരോടൊപ്പം ഫ്യുഡല്‍പ്രഭുക്കളും നമ്പൂതിരിമാരും വരെ പങ്കാളികളാവുന്നു. മതരാ 

ഹിത്യം എന്ന്‌ ഇവിടെ (്രയോഗിക്കുന്നത്‌, വര്‍ണാശ്രമധര്‍മപ്രകാരം നിര്‍വ്ൃചിക്കപ്പെട്ട 

ഹിന്ദുമതത്തെ മുന്‍നിര്‍ത്തിയാണ്‌. അതു പ്രകാരം ശൂദ്രര്‍വരെയാണ്‌ ഹിന്ദുമതത്തിന 

കത്ത്‌ ഉള്‍പ്പെടുന്നത്‌. മറ്റു വിഭാഗങ്ങള്‍ ഹിന്ദുമതത്തിനു പുറത്താണ്‌. അത്തരം വിഭാഗ 

ങ്ങളുടെ ്രിസ്തുമതാരോഹണമാണ്‌ ഇവിടെ സൂചിപ്പിക്കുന്നത്‌. ഈ രണ്ടു പ്രകിയക 

ളെയും സാമൂഹ്യവിപ്ലവത്തിന്റെയും അതുവഴി ദലിത്സ്വത്വ രൂപീകരണത്തിന്റെയും സൂച 

കങ്ങളായി കണക്കാക്കാനാവും. 

ദലിത്സ്വത്വരൂപീകരണത്തിന്റെ വളര്‍ച്ചാവഴികളുടെ അടയാളങ്ങള്‍ മരത്തനില്‍ 

നിന്നു യേശുദാസനിലേക്കും, ജാതിനിയമങ്ങളില്‍ നിന്ന്‌ സിവില്‍നിയമങ്ങളിലേക്കും 

വളരുന്നു. സ്വത്വം എന്നത്‌ ഒരു സ്ഥിരം സംവിധാനമല്ല സാമൂഹ്യചുറ്റുപാടുകള്‍ക്കനു 

സരിച്ച്‌ നടക്കുന്ന ഒരു പരിണാമപ്രക്രിയയാണ്‌ എന്ന്‌ ജാതിസ്വത്വത്തില്‍ നിന്നുള്ള മര 

ത്തന്റെ വിമോചനം സൂചിപ്പിക്കുന്നു. 

110



കുറിപ്പുകള്‍ 

1. ശ്രീനാരായണ ധര്‍മപരിപാലനയോഗം (1903), സാധുജന പരിപാലനസംഘം (1905), 

യോഗക്ഷേമസഭ (1908), നായര്‍ സര്‍വ്വീസ്‌ സൊസൈറ്റി (1914) സഹോദരസംഗം 

(1917), ആത്മവിദ്യാസംഘം (1920), എന്നിവ കേരളത്തിലെ വിവിധ സമുദായങ്ങ 

ളുടെ പുരോഗതിക്കും അതുവഴി സാമൂഹികപുരോഗതിക്കും ആക്കം കൂട്ടി. ഡ്രൊഫ. 

എസ്‌. അച്യുതവാര്യര്‍, കേരളസംസ്‌കാരം (കേരള ഭാഷാ ഇന്‍ സ്ററിഠ്റ്യൂട്ട, തിരുവനന്ത 

പുരം, 2006), പു. 194. 

2. 1828 ല്‍ രാജാറാം മോഹന്‍ റായിയുടെ നേതൃത്വത്തില്‍ ബ്രഹ്മസമാജം രൂപം കൊണ്ടു. 

ആര്യസമാജം ദയാനന്ദസരസ്വതിയുടെ നേതൃത്വത്തില്‍ ഗുജറാത്തിലാണ്‌ രൂപം കൊള്ളു 
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അധ്യായം മുന്ന്‌ 

ദലിതരും രാഷ്ര്രീയകര്‍തൃത്വവും 

3,1 രാഷ്ട്രീയാധികാരവും പ്രതിനിധാനവും 

ഇന്ത്യന്‍സാഹചര്യത്തില്‍ രാഷ്ട്രീയകര്‍തൃത്വത്തെക്കുറിച്ചുള്ള ഏതന്വേഷണവും 

കൊളോണിയല്‍ വ്യവഹാരങ്ങളിലാണ്‌ ചെന്നെത്തുക. വ്യത്യസ്തവംശങ്ങള്‍ ഭരിക്കുന്ന 

വ്യത്യസ്തദേശങ്ങളുടെ ഒരു ചിതറിയ രുപമാണ്‌ പുര്‍വകൊളോണിയല്‍ ഇന്ത്യയുടേത്‌ 

എന്നു ചരിത്രം വ്യക്തമാക്കുന്നു. കൊളോണിയല്‍ ആധിപത്യത്തോടെ അതിനൊരു 

ഏകീകരണം സംഭവിച്ചു. ഈ ഏകീകരണം സാധ്യമാക്കുന്നതില്‍, കൊളോണിയല്‍ 

ശക്തികളും തദ്ദേശീയജനതയും ഒരു പോലെ മുന്‍കയ്യെടുത്തു. ഭരണപരമായ സനക 

രൃത്തിനുവേണ്ടിയാണ്‌ കൊളോണിയല്‍ ശക്തികള്‍ അതു ചെയ്തതെങ്കില്‍ അതിനോ 

ടുള്ള പ്രതിരോധമെന്ന നിലയില്‍ ഇന്ത്യന്‍ജനതയെ ഒന്നിപ്പിച്ചു നിര്‍ത്താനുള്ള ശ്രമമാ 

ണ്‌, ്രാദേശികമായി പലയിടങ്ങളിലായി രൂപപ്പെട്ടത്‌. ദേശീയ സ്വാതന്ത്രയസമരത്തിന്റെ 

പശ്വാത്തലമായിത്തീര്‍ന്നത്‌ ഈ രണ്ട്‌ ്രവണതകളുമായിരുന്നു. കൊളോണിയല്‍ ആധി 

പത്യമാണ്‌ ഇന്ത്യയെ രാഷ്ട്രീയമായി ഏകികരിച്ചതെന്നും ആ അര്‍ത്ഥത്തില്‍ ഇന്ത്യക്ക്‌ 

ഒരു രാഷ്ട്രീയകര്‍തൃത്വം നല്‍കിയത്‌ എന്നും ബിപന്‍ ചന്ദ്ര നിരീക്ഷിക്കുന്നത്‌ ഈ 

അര്‍ത്ഥത്തിലാണ്‌. 

ഇതേ ആശയം കേരളത്തെ സംബന്ധിച്ചും അര്‍ത്ഥവത്താണ്‌. നവസമൂഹരുപീ 

കരണത്തിന്റെ കാലമായ നവോത്ഥാനകാലം കേരളജനതയുടെ പൊതുവ്യവഹാരങ്ങളെ 

പുനര്‍നിര്‍മിച്ചത്‌ പല വിധത്തിലാണെങ്കിലും രാഷ്ര്രീയമായ ഏകികരണങ്ങളുടെയും 

വിച്ഛേദങ്ങളുടെയും കാലം എന്ന നിലയ്‌ ക്കു കൂടി അതു പ്രസക്തമാണ്‌. ദേശം, ദേശീയ 

ത, ദേശരാഷ്ട്രം തുടങ്ങിയ സംവര്‍ഗങ്ങളെല്ലാം തന്നെ ഏതെങ്കിലും തരത്തിലുള്ള തന്മയെ 

വ്യാഖ്യാനിക്കാനുള്ള ശ്രമമായി മനസ്സിലാക്കാമെങ്കില്‍, കേരളത്തിന്റെ തന്മയെ അതിന്റെ 

നിരവധിയായ അടരുകളോടെ കണ്ടെടുക്കാനുള്ള ശ്രമമായി നവോത്ഥാനത്തെ കാണാ 

നാവും. അത്തരം ശ്രമങ്ങളുടെ ഭാഗമായുണ്ടായ സാമൂഹികസംഘര്‍ഷങ്ങളെ സ്പര്‍ശിച്ച 
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ഒരു മണ്ഡലം എന്ന നിലയ്ക്കാണ്‌ രാഷ്്രീയകര്‍തൃത്വം എന്ന ആശയത്തെ ഇവിടെ 

ചര്‍ച്ചയ്ക്കെടുക്കുന്നത്‌. 

സാംസ്കാരികവും ചരിത്രപരവുമായ അഭാവത്തെ, നിശബ്ദതയെ ഇല്ലാതാക്കി 

ക്കൊണ്ട്‌ ഒരു തന്മയെ സ്വന്തമാക്കലാണ്‌ കര്‍തൃത്വം എന്ന സങ്കല്പത്തില്‍ ഉളളടങ്ങിയി 

രിക്കുന്നത്‌. തന്മ കര്‍തൃത്വവല്‍ക്കരിക്കപ്പെടുന്നത്‌ സാംസ്കാരികവും പ്രത്യയശാസ്ത്ര 

പരവുമായ നിരവധി സാമൂഹികവ്യവഹാരങ്ങളിലുടെയും സ്ഥാപനങ്ങളിലുടെയുമാണ്‌. 

അടിസ്ഥാനപരമായി ശബ്ദമില്ലായ്മ, ശൂന്യത എന്നിവയില്‍നിന്നും സ്വന്തമായ ഭാഷയി 

ലേക്ക്‌, ്രത്യക്ഷതയിലേക്ക്‌ കയറി നില്‍ക്കാനാവുക എന്നതാണ്‌ കര്‍തൃത്വം നല്‍കുന്ന 

സാമൂഹികാനുഭവം. കേരളത്തിലെ ദലിത്‌ രാഷ്്രീയകര്‍തൃത്വത്തിന്റെ രൂപീകരണവും 

ഇതിന്റെ തുടര്‍ച്ച തന്നെയാണ്‌. ജാതികളില്‍ നിന്ന്‌ സമുദായവല്‍ക്കരണങ്ങളിലേക്കും 

അതില്‍ നിന്ന്‌ ജനാധിപത്യരാഷ്ട്രീയത്തിലേക്കുമുള്ള ചുവടുവെയ്പ്പുകളാണ്‌ കേരള 

ത്തിന്റെ രാഷ്ട്രീയഭാവിയെ നിര്‍ണയിച്ചത്‌. ദളിത്രാഷ്്രീയകര്‍തൃത്വം എന്ന ്രയോഗം 

ഇവിടെ രാഷ്ട്രീയാധികാരം എന്ന ആശയത്തിന്റെ സന്ദര്‍ഭത്തിലാണ്‌ ഉപയോഗിക്കുന്ന 

ത്‌. ഭരണകുടവുമായ ബന്ധപ്പെട്ട അധികാരസ്ഥാപനങ്ങളിലെ പങ്കാളിത്തം എന്നാണ്‌ 

ഇത്‌ സ്പഷടമായും സൂചിപ്പിക്കുന്ന. അതായത്‌ സമൂഹത്തിന്റെ മുന്നോട്ടുള്ള പോക്കില്‍; 

പ്രത്യേകിച്ച്‌ നിര്‍ണായകമായ തീരുമാനങ്ങളെടുക്കുന്നതില്‍, ദലിതരുടെ പങ്ക ഏതു തര 

ത്തിലായിരുന്നു എന്നതാണ്‌ അന്വേഷണവിഷയം. ദളിതര്‍ രാഷ്ഗ്രീയാധികാരത്തെപറ്റി 

യുള്ള ആലോചനകളിലേക്ക്‌ പ്രവേശിച്ചു തുടങ്ങുന്നതിന്റെ സന്ദര്‍ഭം ഇവിടെ 

ഗ്രസക്തമാണ്‌. അധികാരം എല്ലായ്‌പ്പോഴും ഉള്‍ക്കൊളളലിന്റെ (പശ്നവുമായി ബന്ധ 

പ്പെട്ടതാണ്‌. ്രതിനിധാനവ്യവസ്ഥയില്‍ ജനതയ്ക്കുള്ള സ്ഥാനത്തെയാണ്‌ അത്‌ സൂചി 

പ്പിക്കുന്നത്‌. രാഷ്ര്രീയാധികാരം ആ നിലയ്ക്ക്‌ പ്രാതിനിധ്യത്തിനുള്ള ഈദ്യോഗികമായ 

അംഗീകാരമാണ്‌. രാഷ്ര്രീയാധികാരമെന്നത്‌ ഏതെങ്കിലും ഒരു മണ്ഡലത്തില്‍ ഒതുങ്ങി 

നില്‍ക്കുന്നില്ലെന്നും എല്ലാ വ്യാവഹാരികമണ്ഡലങ്ങളിലും അതു വലിയ തോതില്‍ 

്രവര്‍ത്തിക്കുന്നുവെന്നും ഉള്ള യാഥാര്‍ത്ഥ്യം നിലനില്‍ക്കെ, ്രയോഗപരമായ രാഷ്രടീ 

യാധികാരം ദളിതരെ സംബന്ധിച്ച്‌ വളരെ പ്രധാനമാണ്‌. അധികാരത്തിന്റെ മറ്റെല്ലാ 
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ബലതന്ത്രങ്ങളോടും പൊരുതിനില്‍ക്കാനുളളള ഉനര്‍ജ്ജമാണ്‌ അത്‌. ആ നിലയ്ക്ക്‌, കേര 

ളത്തില്‍ രൂപപ്പെടാന്‍ പോകുന്ന ദലിത്രാഷ്ട്രീയ പര്യാലോചനകളുടെ തുടക്കം കണ്ടെ 

ത്താനാവുക മലയാളി മെമ്മോറിയല്‍ എന്ന ്തിനിധാനസ്വഭാവമുള്ള നിവേദനസമര 

ത്തിലാണ്‌. 

3,1,1 മലയാളി മെമ്മോറിയല്‍ എന്ന രാഷ്ട്രീയ രൂപകം 

കേരളീയരുടെ രാഷ്ട്രീയ ഇടപെടലുകളുടെ ചരിത്രം ഏതാണ്ട്‌ പതിനെട്ടാം നു 

റ്റാണ്ടിന്റെ ആരംഭം മുതല്‍ തന്നെ തുടങ്ങുന്നുണ്ട്‌. തിരു - കൊച്ചി - മലബാര്‍ പ്രദേശങ്ങ 

ളായിരുന്ന കേരളത്തില്‍ രാജകീയന്ധേച്ഛാഭരണം, ഈദ്യോഗികദുര്‍ഭരണം, വൈദേശി 

കാധിപത്യം, ജാത്യാനുഭവങ്ങള്‍ എന്നിവയ്ക്കെതിരെ ബഹുജനപ്രക്ഷോഭങ്ങള്‍ നടക്കു 

ന്നുണ്ട്‌. അവയില്‍ 1891 ജനുവരി ഒന്നിന്‌ അവതരിപ്പിക്കപ്പെട്ട മലയാളി മെമ്മോറിയല്‍ 

എന്ന നിവേദനസമരമാണ്‌ മലയാളി എന്ന പൊതുബോധത്തെ സൂചിപ്പിച്ചുകൊണ്ടുള്ള 

ആദ്യത്തെ കേരളീയസമരം”. എന്നാല്‍ അത്‌ മലയാളി എന്ന പൊതുബോധത്തെ പങ്കു 

വെക്കുന്നില്ലെന്നും നായര്‍സമുദായത്തിന്റെ ഒരാധിപത്യം അതിനകത്തുണ്ടായിരുന്നു 

എന്നും പില്‍ക്കാലത്തു നിരീക്ഷിക്കപ്പെട്ടിട്ടുണ്ട്‌. എന്നിരുന്നാലും മലയാളിമെമ്മോറിയല്‍ 

ആണ്‌ പ്രതിനിധാനത്തെ സംബന്ധിച്ചു സംസാരിക്കുന്ന മലയാളികളുടെ ആദ്യ രാഷ്ര്രീ 

യനീക്കമായി തീര്‍ന്നത്‌. സര്‍ക്കാര്‍ സര്‍വ്വീസില്‍ പങ്കാളിത്തം ആവശ്യപ്പെടുന്നതിലൂടെ 

തദ്ദേശീയരുടെ വിദ്യാഭ്യാസത്തിന്റെയും സൂചനകള്‍ മലയാളി മെമ്മോറിയല്‍ നല്‍കു 

ന്നുണ്ട്‌. അതോടൊപ്പം ഒറു സംഘടിതശക്തിയെന്ന നിലയില്‍ പൊതുസമൂഹത്തിനുള്ള 

വിലപേശല്‍ശേഷിയുടെ ആദ്യാവിഷികാരം കുടിയാണ്‌ മലയാളി മെമ്മോറിയല്‍. 

3.1.2 ഈഴവ മെമ്മോറിയല്‍ - വിടവുകള്‍ തിരിച്ചറിയുന്നു 

മലയാളി മെമ്മോറിയലിനു ശേഷം, 1896 ൽ ഈഴവ മെമ്മോറിയല്‍ സമര്‍പ്പിക്ക 

പ്പെടുന്നത്‌ മലയാളി മെമ്മോറിയലിന്റെ പ്രതിനിധാനസ്വഭാവത്തോടുള്ള ്രതികരണം 

എന്ന നിലക്കുകൂടിയാണ്‌'. ആധുനികവിദ്യാഭ്യാസം നേടുകയും ഡോകടര്‍ ആവുകയും 

ചെയ്തു മടങ്ങിവന്ന ഡോ. പല്‍പ്പുവിനു പോലും ജാതിയുടെ പേരില്‍ ജോലി നിഷേധി 
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ക്കപ്പെട്ട സാഹചര്യത്തിലാണ്‌ ഈഴവ മെമ്മോറിയല്‍ കൂടുതല്‍ പ്രസക്തമാവുന്നത്‌. 

അതോടൊപ്പം ദലിതര്‍ക്ക്‌ ഇരട്ട വിലക്കാണ്‌ ആ സന്ദര്‍ഭത്തില്‍ അനുഭവിക്കേണ്ടി വന്നി 

രുന്നത്‌. ജാതിയുടെ പേരില്‍ വിദ്യാഭ്യാസമടക്കമുളള ആധുനികസംവിധാനങ്ങളില്‍ 

നിന്നുതന്നെ അവര്‍ക്കു പുറത്തുനില്‍ക്കേണ്ടിവന്നു. സര്‍ക്കാര്‍ ജോലിയിലെ (്രാധിനി 

ധ്യത്തിനു വേണ്ടി സമരങ്ങള്‍ നടന്ന ആ കാലത്ത്‌ പ്രാഥമികവിദ്യാഭ്യാസത്തില്‍ നിന്നു 

പോലും അന്യവല്‍ക്കരിക്കപ്പെടുകയും അതിന്റെ പേരില്‍ സര്‍ക്കാര്‍ സര്‍വ്വീസില്‍ നിന്ന്‌ 

പരിപൂര്‍ണമായും തമസ്ക്കരിക്കപ്പെടുകയും ചെയ്തു എന്നതാണ്‌, ദലിതരെ സംബന്ധിച്ച 

ഒരു ്രധാന പ്രതിസന്ധി. മറ്റൊന്ന്‌, മറ്റുള്ളവര്‍ക്ക്‌ ര്രാപ്യമായ പൊതുസംവിധാനങ്ങള്‍ 

ദലിതരെ സംബന്ധിച്ചു അപ്രാപ്യമായിരുന്നു എന്നതാണ്‌. പൊതുവഴികളും ആരാധനാ 

ലയങ്ങളും അതില്‍ ഉള്‍പ്പെടും. ഇക്കാരണങ്ങള്‍ കൊണ്ട്‌ ഈഴവ മെമ്മോറിയല്‍ ദലി 

തരെ സംബന്ധിച്ച്‌ സു്രധാനമായിരുന്നു. ദലിതരുടെ രാഷ്ട്രീയ പ്രക്ഷോഭങ്ങളെക്കു 

റിച്ചുള്ള ആശയരുപീകരണത്തിന്‌ ഇത്‌ കാരണവുമായി. അത്തരം (്പക്ഷോഭങ്ങളിലുടെ 

മാത്രമേ ദലിത്‌ രാഷ്ട്രീയ കര്‍തൃത്വനിര്‍മിതി സാധ്യമാകു എന്ന ധാരണ ഈഴവ മെ 

മ്മോറിയലിലുടെ സൃഷ്ടിക്കപ്പെട്ടു. 

3.1.3 ്രാതിനിധ്ൃത്തിലേക്ക്‌ കുടുതല്‍ ചുവടുകള്‍ 

രാഷ്ട്രീയാധികാരത്തിന്റെ ഭാഗമാവാനും ഗ്രതിനിധാനവ്യവസ്ഥയില്‍ കണ്ണി 

ചേര്‍ക്കപ്പെടാനുമുള്ള ശ്രമങ്ങള്‍ മലയാളി മെമ്മോറിയലിലൂടെ ആരംഭിച്ചു എന്നു സുചി 

പ്പിക്കുകയുണ്ടായി. അതിന്റെ വളര്‍ച്ചയാണ്‌ ബ്രിട്ടീഷ്‌ മലബാറിലും കൊച്ചിയിലും തിരു 

വിതാംകൂറിലും അരങ്ങേറിയ നിരവധി പ്രക്ഷോദങ്ങളിലൂടെ സംഭവിക്കുന്നത്‌. അതിനു 

സമാന്തരമായിത്തന്നെ ദേശീയ്രപസ്ഥാനത്തിന്റെ പ്രവര്‍ത്തനങ്ങളും നടക്കുന്നുണ്ട്‌. 1920 

ല്‍ ആരംഭിച്ച നിസ്സഹകരണ(്രസ്ഥാനം, 1932 ലെ നിയമലംഘന്രപസ്ഥാനം എന്നിവ, 

കോണ്‍ഗ്രസിന്റെ നേതൃത്വത്തില്‍ ്രാദേശികജനതയെ നിര്‍ണായക രാഷ്ട്രീയശക്തി 

യായി തിരിച്ചറിഞ്ഞു തുടങ്ങിയതിന്റെ സൂചനകളാണ്‌. അത്തരം തിരിച്ചറിവുകളുടെ 

ബലത്തിലാണ്‌ പില്‍കാലത്ത്‌ നിവര്‍ത്തനപ്രക്ഷോഭണവും ഉത്തരവാദഭരണ പ്രക്ഷോഭ 

വുമെല്ലാം നടക്കുന്നത്‌. മലബാര്‍ കലാപങ്ങളെയും ഈ പശ്വാത്തലത്തിലാണ്‌ നോക്കി 
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ക്കാണാനാവുക. (്രിട്ടീഷ്‌ ഭരണത്തിന്റെയും അതേസമയം തന്നെ, ്രാദേശിക ഭരണകു 

ടങ്ങളുടെയും അധികാരബലതന്ത്രങ്ങളെ ചെറുത്തുകൊണ്ട്‌ സ്വയം സംഘടിതശക്തി 

യായി ഉയര്‍ന്നുവരാനുള്ള ശേഷി കൈവരിക്കുകയായിരുന്നു ഇത്തരം ്പക്ഷോഭങ്ങള്‍. 

മുസ്ലീംലീഗ്‌ (1917), കമ്യൂണിസ്റ്റ്‌ പാര്‍ട്ടി (1939) എന്നിവയടക്കമുള്ള രാഷ്ര്രീയപാര്‍ട്ടിക 

ളുടെ രുപീകരണവും ഇതിനോട്‌ ചേര്‍ത്തുവെക്കാവുന്നതാണ്‌. 

ദേശീയതലത്തിലും ഗ്രാദേശികതലത്തിലും നടന്ന ഈ അധികാരരാഷ്ട്രീയ 

പ്രക്ഷോഭങ്ങളില്‍ ജാതിവിവേചനം ഒരു പ്രധാന സംവാദവിഷയമാവുകയുണ്ടായില്ല. 

നേരെമറിച്ച, അക്കാലത്ത്‌ മുഖ്യധാരാരാഷ്്രീയത്തിന്റെ ഭാഗമായി ദലിതര്‍ക്കുവേണ്ടി 

നടന്നത്‌, ദലിതരുടെ ആരാധനാ സ്വാതന്ത്ര്യവുമായി ബന്ധപ്പെട്ട ്രക്ഷോഭങ്ങളാണ്‌. 

കൊച്ചി രാജ്യപ്ജാമണ്ഡലത്തിന്റെയും' ശ്രീമുലം ്രജാസഭയുടെയും” രുപീകരണത്തോ 

ടെയാണ്‌, ദലിതരുടെ രാഷ്ട്രീയാധികാരത്തെക്കുറിച്ച അടിസ്ഥാനപരമായ ചില വിനിമ 

യങ്ങള്‍ സാധ്യമാവുന്നത്‌. ഈ പരിമിതി, ദലിതര്‍ക്കിടയില്‍ ഒരു ആഭ്യന്തര രാഷ്ട്രീയ 

മുന്നേറ്റമുണ്ടാക്കാനുള്ള ര്രചോദനമായിത്തീരുകയാണുണ്ടായത്‌. അയ്യങ്കാളിയുടെ നേതൃ 

ത്വത്തില്‍ നടന്നതായി നേരത്തെ സൂചിപ്പിച്ച സമരങ്ങളെല്ലാം ഒരു ബദല്‍ രാഷ്ട്രീയ 

പര്യാലോചനയായിത്തീരുന്നത്‌ അങ്ങനെയാണ്‌. മുഖ്യാധാരാ രാഷ്ട്രീയ പ്രക്ഷോഭ 

ങ്ങള്‍ക്കു സമാന്തരമായി വളര്‍ന്നുവന്ന ദലിത്രാഷ്്രീയത്തിന്റെ ്രക്ഷോഭവഴിയുടെ അവ 

താരകനാണ്‌ ഈ അര്‍ത്ഥത്തില്‍ അയ്യങ്കാളി. പണ്ഡിറ്റ്‌ കെ.പി. കറുപ്പനും ഇതിന്റെ ഗ്രതി 

നിധിയാണ്‌. 

3.2 ദലിത്‌ രാഷ്്രീയമുന്നേറ്റങ്ങള്‍ 

ഇന്ത്യന്‍ ദേശീയതയ്ക്കകത്തെ ദലിത്‌ ഇടപെടലുകള്‍ ഏകമുഖമായിരുന്നില്ലെ 

ങ്കിലും അത്‌ പ്രധാനമായും ഉന്നിയത്‌ സവര്‍ണകേന്ദ്രിതവും ജാതിവ്യവസ്ഥാകേന്ദ്രി 

തവുമായ പ്രശ്നങ്ങളിലാണ്‌. കേരളത്തില്‍ അത്‌ രാഷ്ട്രീയാധികാരത്തിന്‌ വേണ്ടിയുളള 

ശ്രമങ്ങളിലാണ്‌ ശ്രദ്ധകേന്ദ്രീകരിച്ചത്‌. അയുങ്കാളിയുടെ വില്ലുവണ്ടിസമരം(1893) ആ 

നിലയ്ക്ക്‌ വഴി നടക്കാനുള്ള സമരം മാശ്രമായി പരിമിതപ്പെടുത്താന്‍ സാധ്യമല്ല”. രാഷ്ട്രീ 
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യാധികാരത്തില്‍ പങ്കാളിത്തം നേടാനുള്ള ദളിതരുടെ ആദ്യ ശ്രമമായിരുന്നു ഇത്‌. മല 

യാളി മെമ്മോറിയലിലേക്ക്‌ ഇനിയും ഏറെ സഞ്ചരിക്കേണ്ടതുണ്ട്‌ എന്ന ആശയത്തിന്റെ 

സാമൂഹിക ര്യോഗമായിട്ടു കൂടി ഇതിനെ കാണണം. പ്രാഥമികവിദ്യാഭ്യാസത്തിലേക്കും 

അവിടെനിന്ന്‌ പൊതുവഴിയിലേക്കും കയറാതെ പുതിയ അധികാരഘടനയുടെ ഭാഗമാ 

കാനാവില്ല എന്ന തിരിച്ചറിവ്‌ അതിനകത്തുണ്ടായിരുന്നു. ചായക്കടകളിലും ചന്തക 

ളിലും പൊതുവഴികളിലും (പവേശിക്കാനുള്ള സ്വാതന്ത്ര്യമില്ലായ്മ മനുഷ്യാവകാശ 

ത്തിന്റെ ഗ്രശ്നമായിരുന്നു. ഇതിനെ മറികടക്കുന്ന നിരവധി പ്രതിരോധ്രപവര്‍ത്തന 

ങ്ങള്‍ അയുങ്കാളിയുടെ നേതൃത്വത്തില്‍ നടക്കുന്നുണ്ട്‌. ഇത്‌ സാധിക്കാതെ രാഷ്ട്രീയ 

കര്‍തൃത്വത്തിലേക്ക്‌ എത്തിച്ചേരുക സാധ്യവുമല്ലായിരുന്നു. അതേസമയം അയ്യങ്കാളിയുടെ 

തന്നെ നേതൃത്വത്തില്‍ നടന്ന കാര്‍ഷികപണിമുടക്കുസമരം(1907) ദളിതരെ ഒരു അധി 

കാര സമ്മര്‍ദ്ദശക്തിയായി തിരിച്ചറിയുന്നുണ്ട്‌. 

നിലവിലെ മുഖ്യധാരാരാഷ്ട്രീയത്തോടു കണ്ണി ചേര്‍ന്നു ര്രവര്‍ത്തിക്കുമ്പോഴും, 

ഒരു ആഭ്യന്തരതസംഘര്‍ഷം ദലിത്ജനതക്കകത്ത്‌ പ്രവര്‍ത്തിച്ചിരുന്നു എന്നാണ്‌ ഇത്‌ സൂചി 

പ്പിക്കുന്നത്‌. മുഖ്യധാരയുമായി ദലിത്രാഷ്്രീയധാരയ്ക്കുള്ള ഈ സംഘര്‍ഷാത്മകബ 

ന്ധത്തിന്റെ ആഖ്യാനമെന്ന നിലയിലാണ്‌, ടി.കെ.സി. വടുതലയുടെ കറ്റയും കൊയ്ത്തും, 

തകഴിയുടെ രണ്ടിടങ്ങഴി എന്നീ നോവലുകള്‍ മുഖാമുഖം നില്‍ക്കുന്നത്‌. വര്‍ഗസംഘര്‍ഷ 

ത്തിന്റെ വാങ്മയം നോവലുകളില്‍ ജാതിവ്യവസ്ഥയെ വിമര്‍ശനാത്മകമായി വിലയിരു 

ത്താനുള്ള ഒരു സ്ഥലം ലഭ്യമാക്കി എന്ന്‌ ഇ.വി. രാമകൃഷ്ണന്‍ നിരിീക്ഷിക്കുന്നുണ്ട്‌. 

ഈ നിരീക്ഷണം വിരല്‍ ചൂണ്ടുന്നത്‌, തകഴിയടക്കമുള്ളവരുടെ സാഹിത്യകൃതികള്‍ 

ജാതിചുഷണങ്ങളെ സംബന്ധിച്ച സംവാദങ്ങളെ ദൃശ്യപ്പെടുത്തി എന്നതിലേക്കാണ്‌. 

അതോടൊപ്പം ആ ദൃശൃത നേരായ ദിശയിലൂടെ മുന്നേറുകയുണ്ടായോ എന്ന സംശ 

യവും ഉന്നയിക്കപ്പെടുന്നു. ദലിതരുടെ രാഷ്ട്രീയ കര്‍തൃത്വരുപീകരണം ദലിത്‌ സ്വത്വചരി 

ശ്രത്തില്‍ എത്രമാത്രം പ്രധാനമാണ്‌, രാഷ്്രീയകര്‍തൃത്വം എന്ന പരികല്‍പ്പനക്ക്‌ വ്യക്തി 

സ്വാതന്ത്ര്യവവുമായി എന്തുമാത്രം ബന്ധമുണ്ട്‌, വ്യക്തിസ്വാതന്ത്യം എന്ന ആശയം മനു 

ഷ്യന്റെ നിത്യവ്യവഹാരസ്ഥലങ്ങളുമായി എങ്ങനെയെല്ലാമാണ്‌ ബന്ധപ്പെടുന്നത്‌ എന്നീ 
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ചോദ്യങ്ങളെ മുന്‍നിര്‍ത്തിയാണ്‌, ടി.കെ. സി വടുതലയുടെ കറ്റയും കൊയ്ത്തും, തകഴി 

യുടെ രണ്ടിടങ്ങഴി എന്നീ നോവലുകളിലെ രാഷ്ട്രീയകര്‍തൃത്വനിര്‍മിതികളെ ഈ 

അധ്യായം മുഖ്യ ്രമേയമാക്കുന്നത്‌. രണ്ടു നോവലുകളിലെയും പ്രധാന വ്യവഹാര 

സ്ഥലം ദലിതരുടെ തൊഴിലിടമായ നെല്‍പ്പാടങ്ങളാണ്‌ എന്നതുകൊണ്ടും ഈ തൊഴി 

ലിടങ്ങളാണ്‌ ദലിതരുടെ രാഷ്ട്രീയ കര്‍തൃത്വത്തെക്കുറിച്ചുള്ള ആലോചനകള്‍ക്ക്‌ ഉറവി 

ടമാവുന്നത്‌ എന്നതുകൊണ്ടും രണ്ടു നോവലുകളിലെയും തൊഴിലിടങ്ങളെയാണ്‌ 

കര്‍ത്ൃനിര്‍മിതിയുടെ ഇടങ്ങള്‍ എന്ന നിലയില്‍ പരിഗണിക്കുന്നത്‌. രണ്ടു നോവലുകളി 

ലും പ്രതൃക്ഷപ്പെടുന്ന തൊഴിലിടങ്ങള്‍ തമ്മിലുള്ള വൃത്യാസം, അവയിലെ രാഷ്ട്രീയ 

കര്‍തൃത്വനിര്‍മിതികളെ തന്നെ വ്യത്യസ്തമാക്കാം എന്ന അനുമാനമാണ്‌ ഈ വിശകല 

നത്തിനു പ്രേരകമാവുന്നത്‌. വൃത്യസ്ത ആഖ്യാതാക്കളുടെ പാഠങ്ങളില്‍ അതു 

വ്ൃത്യസ്തമായിത്തീരുന്നത്‌ ആഖ്യാതാക്കളുടെ പ്രത്യയശാസ്ത്രപരമായ അവബോധ 

ത്തിന്റെ വ്യത്യാസം കൊണ്ടാണ്‌. തകഴിയുടെ കുട്ടനാട്‌ എന്ന ദേശനിര്‍മിതി കര്‍ഷക 

ത്തൊഴിലാളികളുടെ ഇടമെന്ന നിലയിലാണ്‌ സാഹിത്യാഖ്യാനങ്ങളില്‍ ശ്രദ്ധനേടുന്ന 

ത്‌. എറണാംകുളത്തെയും പരിസരഗ്രദേശങ്ങളിലെയും പുലയജനതയാണ്‌ ടി.കെ.സി 

യുടെ നോവലിലെ കേന്ദ്രം. ഈ രണ്ടു പശ്വാത്തലങ്ങളിലെയും ദലിതരായ കര്‍ഷക 

ത്തൊഴിലാളികളുടെ കഥാപാത്രനിര്‍മിതിക്കു പിന്നില്‍ പ്രവര്‍ത്തിക്കുന്ന ര്രത്ൃയയശാ 

സ്ത്രവും അതുവഴി നിര്‍ണയിക്കപ്പെടുന്ന രാഷ്ട്രീയകര്‍തൃത്വവും വിശദീകരിക്കാനാണ്‌ 

ഈ അധ്യായത്തിലുടെ ശ്രമിക്കുന്നത്‌. 

3.3 സ്വാതന്ത്ര്യവും കര്‍തൃത്വവും 

വൃക്തികളുടെ കര്‍തൃത്വവും സ്വാതന്ത്ര്യവും തമ്മിലുള്ള ബന്ധം മനുഷ്യരുടെ 

ഏത്‌ വ്യാവഹാരിക ഇടങ്ങളെ മുന്‍നിര്‍ത്തിയും പരിശോധിക്കാവുന്നതാണ്‌. മനുഷ്യന്റെ 

ആത്മാവിഷ്കാരത്തെ നിര്‍ണയിക്കുന്നതില്‍ അയാളുടെ ചലനസ്വാതന്ത്ര്യം പ്രധാനപ 

ങ്ക വഹിക്കുന്നുണ്ട്‌. ഒരാളുടെ വീടും പൊതുവഴിയും രണ്ടു തരത്തിലായിരിക്കും അയാളെ 

വിന്യസിക്കുന്നത്‌. വീട്‌ അയാള്‍ക്കു നല്‍കുന്ന സ്വാതന്ത്രം പൊതുവഴിക്ക്‌ നല്‍കാന്‍ 

കഴിയില്ല എന്നര്‍ത്ഥം. അതിനു കാരണം, പൊതുവഴിയെക്കുറിച്ചും അവിടെ സാധ്യമായ 
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വ്യവഹാരങ്ങളെക്കുറിച്ചുമുള്ള മുന്‍ധാരണകള്‍, അത്തരം ധാരണകളുമായി ബന്ധപ്പെ 

ടുത്തി വ്യക്തികള്‍ രുപീകരിച്ചിരിക്കുന്ന മൂല്യബോധം എന്നിവയാണ്‌. ഈ മട്ടിൽ സാമു 

ഹ്യമായും അതിന്റെ തുടര്‍ച്ചയായി വ്യക്തിപരമായും നിലനില്‍ക്കുന്ന മുല്യബോധങ്ങ 

ളാണ്‌ മനുഷ്യരുടെ സാമൂുഹൃശീലങ്ങളെ രുപപ്പെടുത്തുന്നത്‌. സ്ഥലം അവിടെ ജിീവ/ 

ക്കുന്ന മനുഷ്യരുട ചലനമടക്കമുള്ള സ്വാതന്ത്യത്ത നിര്‍ണയിക്കുകയും നീയ്രന്ത? 

ക്കുകയും ചെയ്യുന്നുണ്ട*എന്നു തന്നെയാണ്‌ ഇത്‌ സൂചിപ്പിക്കുന്നത്‌. 

നാട്‌ അഥവാ പ്രദേശമെന്നാല്‍ അവിടുത്തെ അധികാരബന്ധങ്ങളും കൂടിയാ 

ണ്‌. ജാതിവ്യവസ്ഥ കിഴ്ജാതിക്കാരുടെ സഞ്ചാരമ്ധ്ാതന്ത്രത്ത കര്‍ശനമായ] നീയ 

ന്തിച്ചിരുമന്നാരു സമുഹത്തിത്‌ മനുഷ്യനും (ചക്യതിയും തമ്മില്യം ഭിന്നവര്‍ഗങ്ങളിത്‌ 

പെട്ട മനുഷ്യര്‍ തമ്മിലും ഉള്ള ബന്ധങ്ങളെ നിയന്ത്രിച്ചത്‌ അധികാരബ്ന്ധങ്ങളുടെ 

പേത്യയശാസ്്രങ്ങളാണ്‌ *. പൊതുവഴി അപ്രാപ്യമായിരുന്ന ഒരു ജനത ജാതിവ്യവസ്ഥ 

യുടെ ഉല്‍പന്നമായിരുന്നു. ആരാധനാലയങ്ങള്‍, വിദ്യാഭ്യാസ സ്ഥാപനങ്ങള്‍ എന്നിവ 

യടക്കമുള്ള പൊതുവും അല്ലാത്തതുമായ സംവിധാനങ്ങള്‍ ജാതി - മതാടിസ്ഥാനത്തില്‍ 

നിയന്ത്രിക്കപ്പെട്ടിരുന്നു. നവോത്ഥാനസമരങ്ങളില്‍ അധികവും പൊതുസംവിധാനങ്ങള്‍ 

എല്ലാ മനുഷ്യര്‍ക്കും തുല്യമായി പങ്കുവെക്കണമെന്ന്‌ ആവശ്യപ്പെട്ടുകൊണ്ട്‌ ഉള്ളതായി 

രുന്നു എന്ന്‌ ഈ അവസരത്തില്‍ ഓര്‍ക്കാവുന്നതാണ്‌. നേരത്തെ സൂചിപ്പിച്ച പോലെ, 

അയ്യങ്കാളിയുടെ വില്ലുവണ്ടി സമരമാണ്‌ അവയില്‍ ഏറ്റവും ്രസക്തമായ ഒന്ന്‌. പൊതു 

വഴിയിലൂടെ കാളവണ്ടിയോടിച്ചുകൊണ്ട്‌ ഒരു ദേശത്തിന്റെയാകെ നടപ്പുശീലങ്ങളെ അത്‌ 

തകിടം മറിക്കുന്നു. അതുവരെ നിലനിന്ന ദേശമെന്ന അധികാരസ്വരുപത്തെ തന്നെ 

ഇതു പൊളിച്ചെഴുതുന്നു. ദേശത്തെ സംബന്ധിക്കുന്ന ഇത്തരം പുതിയ അനുഭവങ്ങള്‍ 

എഴുതിച്ചേര്‍ത്തുകൊണ്ടുതന്നെയാണ്‌ നിലവിലെ അധികാരവ്യവസ്ഥയുടെ ഭാഗമാകാ 

നാവുക എന്ന തിരിച്ചറിവുകൂടി ഇവിടെ രൂപപ്പെടുന്നു. കറ്റയും കൊയ്ത്തും എന്ന നോവ 

ലില്‍, ഈ രണ്ടുതരം ദേശസങ്കല്‍പങ്ങളും ബന്ധിപ്പിക്കപ്പെടുന്ന ഒരു കൊളോണിയല്‍ 

ഇടം പ്രതൃക്ഷപ്പെടുന്നുണ്ട്‌. വിദ്യാഭ്യാസം പൂര്‍ത്തിയാക്കി വരുന്ന ജന്മിപുത്രന്‍ അയി 

ത്തത്തിന്റെയും അസ്പൃശ്യതയുടെയും മൂല്യബോധങ്ങളെ തിരസ്കരിക്കുകയും പൊതു 

വഴി പങ്കുവെക്കാന്‍ പുലയന്‍ ധൈര്യം നല്‍കുകയും ചെയ്യുന്നു. അവര്‍ തമ്മിലുളള ഈ 
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അഭിമുഖീകരണമാണ്‌ യഥാര്‍ത്ഥത്തില്‍, റിയലിസ്റ്റിക നോവലുകളും ദലിത്‌ നോവലു 

കളും തമ്മില്‍ നടക്കുന്നത്‌. ഈ അധ്യായത്തിന്റെ തുടക്കത്തില്‍ സൂചിപ്പിച്ച മുഖ്യധാരാ 

രാഷ്ട്രീയബോധവും ദലിത്‌ രാഷ്ട്രീയബോധവും തമ്മിലുളള മുഖാമുഖം തന്നെയാണ 

ത്‌. ഈ തരത്തില്‍ ഒരാഖ്യാനം നിര്‍മിച്ച ദേശത്തെ മറ്റൊരാഖ്യാനംകൊണ്ട്‌ അപനിര്‍മി 

ക്കുന്ന പ്രകിയയാണ്‌ 'രണ്ടിടങ്ങഴി'യും “'കറ്റയും കൊയ്ത്തും” താരതമ്യം ചെയ്യുമ്പോള്‍ 

കാണാന്‍ സാധിക്കുക. രണ്ടും ഒരേ തരം മനുഷ്യരുടെ, ഒരേ തൊഴിലെടുക്കുന്നവരുടെ, 

ഒരേ സംഘര്‍ഷങ്ങളനുഭവിക്കുന്നവരുടെ ജീവിതാഖ്യാനമാണ്‌. സ്വന്തം ജീവിതഭൂമിക 

യുമായി സംഘര്‍ഷഭരിതമായ ബന്ധം സൂക്ഷിക്കേണ്ടി വരുന്ന ഈ ജനത രണ്ട്‌ ആഖ്യാ 

നങ്ങളിലും എങ്ങനെ ആവിഷര്‍കരിക്കപ്പെടുന്നു എന്നത്‌ ര്രധാനമാണ്‌. ദലിതര്‍ക്ക്‌ ദേശ 

മെന്ന ആലോചനയെ സംബന്ധിച്ചു വരാവുന്ന സന്ദിഗ്ധതകള്‍ ഇ. വി രാമകൃഷ്ണന്‍ 

ഒരിടത്ത്‌ സൂചിപ്പിക്കുന്നുണ്ട്‌. ക?ഴാളമ്പ്ത്വങ്ങള്‍ക്ക്‌ സ്ഥലവ്യമായും ചരി(തവ്യമായും 

സംഘര്‍ഷ ഭരിതമായ ബന്ധം മാത്രമേ സാധ്യമാവ്യകയുള്ളു. ഇതിനു പ്രധാനകാരണം 

ഭുമിയുടെ ഉടമസ്ഥത അവര്‍ക്കിലല്ലന്നുള്ളതാണ്‌. കിഴ്ജാതിക്കാരുടെ സഞ്ചാരമ്പ്വാതന്ത്യം 

കണിശമായും നിയന്തിക്കച്ചെട്ടിരുന്ന സമുഹത്തില്‍്‌ സ്വത്വമ്വാതന്ത്യഒത്തക്കുറിച്ചുട്ള 

ഏതു ഗ്രഖ്യാപനത്തില്ും അതീക്രമിച്ചുകടക്കലി൭൯് ഒരംശമുണ്ടാവ്യം*. ഇ.വി. യുടെ ഈ 

നിരീക്ഷണം ഏറ്റവും ്രസക്തമായിത്തീരുന്നത്‌ ജന്മിത്തത്തിന്റെയും കാര്‍ഷിക അടിമ 

ത്തത്തിന്റെയും സാംസ്കാരിക സന്ദര്‍ഭത്തിലാണ്‌. ഈ സന്ദര്‍ഭത്തില്‍, ദലിതരുടെ സ്ഥല 

വുമായുള്ള ബന്ധം, തൊഴിലുമായി മാത്രം ബന്ധപ്പെട്ടാണ്‌ എന്നു കാണാനാവും. പണി 

യെടുക്കുന്ന പാടവും താമസിക്കുന്ന തറയും തമ്മിലുള്ള ദൂരമാണ്‌ അവരുടെ വ്യാവഹാ 

രികസ്ഥലം. ഈ രണ്ടു സ്ഥലവും ഭതികമായി അവര്‍ക്ക്‌ അന്യസ്ഥലങ്ങളുമാണ്‌. ഇതാണ്‌ 

അവരനുഭവിക്കുന്ന ആദ്യസംഘര്‍ഷം. അത്‌ അവരുടെ സ്ഥലബോധത്തെ മാത്രമല്ല, സ്വാത 

ന്ത്രയബോധത്തെക്കുടി പരിമിതപ്പെടുത്തുകയും പരുവപ്പെടുത്തുകയും ചെയ്യുന്നു. 

3.4 ദേശമെന്ന അനുഭവം 

സവിശേഷമായി നിര്‍മിക്കപ്പെടുന്ന സ്ഥലമാണ്‌ ദേശം. ഈ നിര്‍മിതിയില്‍ ഉല്‍പാ 

ദന - വിതരണ ബന്ധങ്ങളും തദനുബന്ധിയായ സാംസ്കാരിക വിനിമയങ്ങളും ഇട 

പെടുന്നു. ഭൂമിശാസ്ത്രപരമായ ്രത്യേകതകളോടൊപ്പം ഈ സാംസ്‌കാരിക വിനിമയ 
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ങ്ങളും ദേശമെന്ന അനുഭവത്തെ വ്യതിരിക്തമാക്കുന്നതില്‍ നിര്‍ണായകമാണ്‌. തകഴി 

യുടെ നോവലുകളിലെ; സവിശേഷമായി രണ്ടിടങ്ങഴിയിലെ ദേശഭാവനയെ മുന്‍നിര്‍ത്തി 

ഇത്‌ പരിശോധിക്കാവുന്നതാണ്‌. 

കുട്ടനാടാണ്‌ രണ്ടിടങ്ങഴിയുടെ ആഖ്യാനകേന്ദ്രമായ ദേശം. ആലപ്പുഴ, കോട്ടയം 

ജില്ലകളെ ഉള്‍ക്കൊള്ളുന്ന സ്ഥലമാണ്‌ കുട്ടനാട്‌. കേരളത്തിലെ മറ്റ്‌ ജില്ലകളുമായി താര 

തമ്യം ചെയ്യുമ്പോള്‍ സവിശേഷമായ ഭൂപ്രകൃതിയാണ്‌ കുട്ടനാടിനുളളത്‌. നിറഞ്ഞ ജല 

സാന്നിധ്യമാണ്‌ ഈ സവിശേഷത. പമ്പ, മീനച്ചിലാര്‍, അച്ചൻകോവിലാർ, മണിമല 

യാര്‍ തുടങ്ങിയ ആറുകള്‍ കുട്ടനാട്ടിലുടെ ഒഴുകുന്നു. പുന്നമടക്കായലിന്റെ സാന്നിധ്യവും 

കുട്ടനാടിനെ നിര്‍ണയിക്കുന്നുണ്ട. കടല്‍നിരപ്പില്‍നിന്നു താഴെ സ്ഥിതിചെയ്യുന്ന 

പ്രദേശങ്ങളില്‍ ഒന്നായതുകൊണ്ട്‌, ജലത്തില്‍നിന്നു നിരന്തരം വീണ്ടെടുക്കേണ്ടുന്ന 

ഒരിടംകൂടിയായി മാറുന്നു ഈ ര്രദേശം. കൃഷിയെ അടിസ്ഥാനമാക്കിയുള്ള സാമ്പത്തി 

ക - സാംസ്കാരിക സ്രോതസ്സായാണ്‌ കുട്ടനാട ദേശചരിത്രങ്ങളില്‍ അടയാളപ്പെടുന്ന 

ത്‌. ദക്ഷിണേന്ത്യയുടെ ്രാചീനചരിത്രത്തില്‍തന്നെ ഈ മട്ടിലുള്ള ്രാധാന്യമാണ്‌ കുട്ട 

നാടിനുളളത്‌. കുട്ടനാടിന്റെ കാര്‍ഷികരീതിക്കും ആഗോള്രപാധാന്യമുണ്ട്‌. ഈ പ്രാധാന്യം 

വിരല്‍ചുണ്ടുന്നത്‌, കുട്ടനാട്ടിലെ കൃഷിഭൂമികളില്‍ പണിയെടുക്കുകയും പണിയെടുപ്പി 

ക്കുകയും ചെയ്യുന്ന മനുഷ്യരുടെ സാംസ്കാരികബന്ധങ്ങളിലേക്ക്‌ കുടിയാണ്‌. ഭൂമിശാ 

സ്ത്രപരമായ വെല്ലുവിളികളെ നേരിട്ടുകൊണ്ട്‌, വെള്ളത്തെ ഉപയോഗപ്്പെടുത്തുകയും 

അതേസമയം വെള്ളത്തെ പ്രതിരോധിക്കുകയും ചെയ്തുകൊണ്ട്‌ രൂപപ്പെട്ട കുട്ടനാടാണ്‌ 

എല്ലാ ആഖ്യാനങ്ങളിലും കാണാനാവുക. 

3,4.1 രണ്ടിടങ്ങഴിയിലെ ദേശം 

കുട്ടനാടിന്റെ ദേശപരിസരത്ത്‌ നിന്നുകൊണ്ടാണ്‌ തകഴിയുടെ മിക്ക കൃതികളും 

ആഖ്യാനം ചെയ്യപ്പെട്ടിട്ടുള്ളത്‌. 1948 ല്‍ പ്രസിദ്ധീകരിക്കപ്പെട്ട രണ്ടിടങ്ങഴി എന്ന നോവല്‍ 

സവിശേഷമായി കുട്ടനാടിന്റെ കാര്‍ഷികസംസ്കൃതിയെ കേന്ദ്രീകരിച്ചുള്ള ആഖ്യാന 

മായിരുന്നു. കൃഷിയെ കേന്ദ്രത്തില്‍ നിര്‍ത്തി ജീവിക്കുന്ന രണ്ടുവിഭാഗം ജനതയുടെ 
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അഭിമുഖീകരണമാണ്‌ രണ്ടിടങ്ങഴിയില്‍ കാണാനാവുക. ഒന്ന്‌ ഭുവുടമകളായ ജന്മിമാരു 

ടെ. രണ്ട്‌, ഭൂരഹിതരായ കര്‍ഷകത്തൊഴിലാളികളുടെ. ഈ രണ്ടുവിഭാഗങ്ങളെ സംബ 

ന്ധിച്ചും കുട്ടനാടെന്ന ഭൂപ്രകൃതിയും ദേശവും രണ്ടുതരം ദേശാനുഭവമാണ്‌ ഉണ്ടാക്കി 

യിരിക്കുക എന്നു സ്പഷടമാണ്‌. കാരണം ഏതൊരു വിഭാഗത്തിന്റെയും സാമുഹ്യദര്‍ശനം 

രൂപപ്പെടുന്നത്‌ അവരവരുടെ വൈയക്തികമായ ദൈനംദിന അനുഭവങ്ങളില്‍ നിന്നുമായി 

രിക്കും. ജന്മിത്തത്തിന്റെ സാംസ്കാരികലോകത്തെ അനുഭവിക്കുകയും തൊഴിലാളിജീ 

വിതത്തെ അടുത്തുനിന്നു കാണുകയും ചെയ്തുകൊണ്ടാണ്‌ തകഴി എന്ന എഴുത്തുകാ 

രന്‍ രൂപപ്പെടുന്നത്‌. കുട്ടനാടാണ്‌ തന്നെ രൂപപ്പെടുത്തിയത്‌ എന്നു തകഴി പല സന്ദര്‍ഭ 

ങ്ങളില്‍ പറയുന്നുണ്ട്‌. അതായത്‌ കുട്ടനാടിന്റെ മുഖമുഗ്രയെന്നു പറയപ്പെടുന്ന കൃഷി 

സംസ്കാരത്തെ കേന്ദ്രീകരിച്ചുളള സാമുഹ്യ, സാമ്പത്തിക ബന്ധങ്ങളിലുടെയാണ്‌ തകഴി 

കുട്ടനാടിനെ അനുഭവിക്കുന്നത്‌. അവിടെ തകഴിയുടെ കര്‍തൃസ്ഥാനം ജന്മിയുടേതാണ്‌. 

അതുകൊണ്ട്‌ തന്നെ വിഭവശേഷിയുടെ കാര്യത്തില്‍ ജന്മിത്തത്തിന്റെ വിപരീതത്തില്‍ 

മാത്രം നിര്‍ത്താവുന്ന ദലിത്‌ ജനതയെ ഇല്ലായ്മകളുടെ ഒരു സ്വരുപമായിട്ടു മാ്രമേ 

തകഴിക്കു കാണാനാവുന്നുള്ളു. ഈ ഇല്ലായ്മാജീവിതങ്ങളോടുള്ള കരുണയും സഹ 

താപവും അവര്‍ക്കുമേല്‍ ചൊരിയാനാഗ്രഹിക്കുന്ന രക്ഷാകര്‍തൃത്വവുമാണ്‌ രണ്ടിടങ്ങ 

ഴിയുടെ രാഷ്ട്രീയത്തെ നിര്‍ണയിക്കുന്നത്‌ എന്നര്‍ത്ഥം. അക്കാരണം കൊണ്ട്‌ തന്നെ 

സഹാനുഭൂതിയുടെ ഭാഷയിലാണ്‌ തകഴി കര്‍ഷകത്തൊഴിലാളികളെ ആഖ്യാനം ചെ 

യ്യുന്നത്‌. ജന്മിമാരുടെ നിറഞ്ഞ പത്തായപ്പുരകളും തൊഴിലാളികളുടെ ഒഴിഞ്ഞ വയറു 

കളുമാണ്‌ ഒരര്‍ത്ഥത്തില്‍ തകഴിയുടെ ആഖ്യാനകേന്ദ്രം. തകഴിയുടെ ദേശഭാവനയെ 

രൂപപ്പെടുത്തിയ സാംസ്കാരിക സന്ദര്‍ഭത്തെപ്പറ്റി എസ്‌. ഗുപ്തന്‍നായര്‍ ഒരു നിരീക്ഷണം 

AhXen h റ ദ vകുട്ടനാടിന്റ്‌ ബാഹ്യരപക്യത? തകഴിസാഹിത്യ ത്തത്‌ മിന്നിമറ 

യുന്നുമവങ്കില്യം അവിടുത്ത ഇടത്തരക്കാരും കുലിച്ചുണിക്കാരും ഉള്‍പ്പെടുന്ന സങ്കീര്‍ണ 

ലോകം - അവരുടെ ഭതികലോകവ്വും മന്നോലോകവ്യും ആണ്‌ തകഴിയുടെ ഗ്ചമേയം 

എന്ന്‌ ഗുപ്തന്‍നായര്‍ പറയുന്നു". തകഴിയുടെ എഴുത്തുകള്‍ ആവിഷകരിക്കാന്‍ ശ്രമി 

ക്കുന്നത്‌ ഇതാണെങ്കിലും നേരത്തെ സൂചിപ്പിച്ച അദ്ദേഹത്തിന്റെ കര്‍തൃത്വം ഈ ആവി 

ഷ്കാരങ്ങളെ പരിമിതപ്പെടുത്തുന്നു എന്നാണ്‌ ഇവിടെ പറയാന്‍ ശ്രമിക്കുന്നത്‌. 
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കുട്ടനാടിന്റെ കര്രദേശം പുലയരുടെയും പറയരുടെയും കൈവേലയാല്‍ നിര്‍മി 

ക്കപ്പെട്ടതാണെന്ന്‌ തകഴി പറയുന്നുണ്ട്‌. കായലില്‍ നിന്ന്‌ വള്ളത്തില്‍ കട്ടകുത്തി കൊ 

ണ്ടുവരുന്ന മണ്ണുപയോഗിച്ച്‌ വരമ്പിലെ മടയടക്കുന്ന കര്‍ഷകത്തൊഴിലാളിയുടെ ചിത്രം 

രണ്ടിടങ്ങഴിയില്‍ സജീവമായി കടന്നുവരികയും ചെയ്യുന്നു. കുട്ടനാടിന്റെ സാമ്പത്തിക 

ശാസ്ത്രത്തെപ്പറ്റി എഴുതുന്ന കെ.ടി രാംമോഹനും ഇത്‌ സൂചിപ്പിക്കുന്നു. തദ്ദേശീയ 

രായ ഭൂരഹിത പുലയരും പറയരുമാണ്‌ കുട്ടനാടിന്റെ താഴ്ന്ന ഗ്രദേശത്തെ കൃഷിക്ക്‌ 

അനുയോജ്യമാക്കിയതെന്ന്‌ രാംമോഹന്‍ വിശദീകരിക്കുന്നുണ്ട്‌ °; തകഴിയുടെ മുന്ന്‌ 

അനുഭവാഖ്യാനങ്ങളില്‍, കുട്ടനാട്‌ എന്ന ദേശത്തെ തകഴി എങ്ങനെയാണ്‌ നോക്കിക്ക 

ണ്ടത്‌ എന്ന്‌ സ്പഷ്ടമാണ്‌. ()കുട്ടനാടാണ്‌ തന്നെ രൂപപ്പെടുത്തിയത്‌ എന്ന പറച്ചി 

ലില്‍, (2) കുട്ടനാടിന്റെ കരരപദേശം പുലയരുടെയും പറയരുടെയും കൈവേലയാല്‍ 

നിര്‍മിക്കപ്പെട്ടതാണ്‌ എന്ന നിരീക്ഷണത്തില്‍, (3) മാര്‍കസിന്റെ ഗ്രത്ൃയയശാസ്ത്രവെളി 

ച്ചമാണ്‌ തന്നെ നയിക്കുന്നതെന്ന വെളിപ്പെടുത്തലില്‍ - അദ്ദേഹത്തിന്റെ സ്ഥലസങ്ക 

ല്പം, ദേശമെന്ന അനുഭവം, രാഷ്ട്രീയം എന്നിവയുടെ കേന്ദ്രം ഒന്നുതന്നെയെന്ന്‌ വായി 

ച്ചെടുക്കാനാവും. സ്ഥലം, ദേശം, രാഷ്ട്രീയം എന്നീ സംവര്‍ഗങ്ങളിലെല്ലാം സ്വന്തം കര്‍ത്യ 

സ്ഥാനം കണ്ടെത്തുകയും അതിന്റെ ഉണ്മയില്‍ വിശ്വസിക്കുകയും ജീവിക്കുകയും 

ചെയ്യുന്ന ഒരാളാണ്‌ തകഴിയിലെ ആഖ്യാതാവ്‌ എന്നാണ്‌ ഇത്‌ സൂചിപ്പിക്കുന്നത്‌. സ്വന്തം 

കര്‍ത്യസ്ഥാനത്തോട്‌ നീതിപുലര്‍ത്തിക്കൊണ്ടേ ഒരാള്‍ക്ക്‌ ആഖ്യാനം സാധ്യമാവൂ എന്ന 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യം ഇവിടെ തകഴിക്കും ബാധകമാവുന്നു. അതുകൊണ്ട്‌, തകഴിയെഴുതുന്ന 

സ്ഥലം, അദ്ദേഹത്തിന്റെ ദേശത്തിന്റെ തന്നെ മറ്റൊരാഖ്യാനമാവാനേ തരമുള്ളു. കുട്ടനാ 

ടൻ പാടങ്ങള്‍, പുലയരുടെയും പറയരുടെയും തൊഴിലിടങ്ങള്‍ എന്ന നിലയില്‍ ആഖ്യാനം 

ചെയ്യപ്പെടുമ്പോഴും തകഴിയുടെ ദേശഭാവന അതിനകത്ത്‌ ഒളിച്ചുകടക്കുകയും വെളി 

പ്പെടുകയും ചെയ്യുന്നതിന്റെ സാഹചര്യം ഇതാണ്‌. കുട്ടനാടിന്റെ സമ്പല്‍സമൃദ്ധി, സന്ദ 

ര്യം, തൊഴിലാളികളുടെ ജീവിതമൂല്യങ്ങള്‍ എന്നിവയെ മുന്‍നിര്‍ത്തി, ആഖ്യാനം പങ്കു 

വെക്കുന്ന ഗൃഹാതുരതകള്‍ ഈ വസ്തുതകള്‍ സാക്ഷ്യപ്പെടുത്തുന്നു. കായികാധ്വാ 

നത്തെ മഹത്വവല്‍ക്കരിക്കുകയും അതിനെ മുന്‍നിര്‍ത്തുകയും ചെയ്യുന്നതാണ്‌ തകഴി 
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യുടെ സനന്ദര്ൃയദര്‍ശനം എന്നിടത്ത്‌ ദലിത്സ്വത്വത്തെ സംബന്ധിച്ച വലിയൊരു വിടവ്‌ 

കാണാനാവും. ഒരു സമൂഹമെന്ന നിലയില്‍ ദലിതരുടെ സാംസ്കാരികജീവിതത്തെയോ 

ദൈനംദിനവ്യവഹാരങ്ങളെയോ അഭിസംബോധന ചെയ്യുന്നില്ല എന്നതാണ്‌ ആ വിട 

വ്‌. മറിച്ച്‌ ഉല്‍പാദന - വിതരണ ബന്ധങ്ങള്‍ക്കകത്ത്‌ ദലിതര്‍ അനുഭവിക്കുന്ന ചുഷണ 

മാണ്‌ അതിന്റെ മുഖ്യര്രമേയം. ഈ ചൂഷണം ഒരു യാഥാര്‍ത്ഥ്യം തന്നെയാണ്‌. ജന്മിത്ത 

ത്തിന്റെ ്രത്യയശാസ്ത്രം അധ്വാനശേഷിയുടെ ചൂഷണത്തില്‍ അധിഷഠിതമായിരുന്നു 

എന്ന്‌ കെ.പി.രവി നിരീക്ഷിക്കുന്നുണ്ട്‌. ഒരു ജനത എന്ന നിലയില്‍ സ്വയം വികസിക്കു 

ന്നതിനോ പരിവര്‍ത്തനപ്പെടുന്നതിനോ സാധ്യമാകാത്ത രീതിയില്‍ അധ്വാനത്തെ ചൂഷ 

ണം ചെയ്തുകൊണ്ടാണ്‌ ജന്മിയുടെ പ്രത്യയശാസ്ത്രം പ്രവര്‍ത്തിച്ചത്‌. ഗ്രാമീണ കാര്‍ഷി 

ക വ്യവസ്ഥയില്‍ ഒരു ജനത എന്ന നിലയില്‍ സ്വത്വവികാസത്തിന്‌ അനുഗുണമായിരു 

ന്നില്ല ജാതിവ്യവസ്ഥ്‌. ജാതിവ്യവസ്ഥയുടെ മുല്യസംഹിതയും അതുണ്ടാക്കിയ സാമു 

ഹ്യഘടനയുമാണ്‌ ഒരു ജനത എന്ന നിലയില്‍ ദലിതരെ കണ്ടെടുക്കാന്‍ തകഴിയെ 

അപ്രാപ്തനാക്കിയത്‌. കൃഷിപ്പണിക്കാരന്‍ എന്ന നിലയിലുള്ള കോരന്റെ സംഘര്‍ഷ 

ങ്ങളെപ്പറ്റി പറയുമ്പോള്‍ ഒരു വ്യക്തി എന്ന നിലയിലുള്ള അയാളുടെ ആന്തരികജീവി 

തത്തില്‍ തകഴിക്ക്‌ സ്പര്‍ശിക്കാനാവാതെ പോവുന്നതിന്റെ കാരണമിതാണ്‌. 

3.4.1.1 സമൃദ്ധി എന്ന മൂല്യബോധം 

സമൃദ്ധി എന്ന സങ്കല്പം യഥാര്‍ത്ഥത്തില്‍ ഫ്യുഡല്‍വ്യവസ്ഥയുടെ ഉല്‍പന്നമാ 

ണ്‌. ധനാത്മകമായ അവസ്ഥകളുടെ പാരമ്യം സൂചിപ്പിക്കാനാണ്‌ സമൃദ്ധിയെന്ന സങ്കല്പം 

പൊതുവെ ഉപയോഗിക്കപ്പെടുന്നത്‌. കര്‍ഷകത്തൊഴിലാളികളുടെ ഇല്ലായ്മകള്‍ക്ക്‌ വിപ 

രീതമായി സ്ഥാപിക്കപ്പെടുന്ന സമൃദ്ധിയുടെ ചിത്രങ്ങള്‍ രണ്ടിടങ്ങഴിയില്‍ ധാരാളമുണ്ട്‌. 

കുട്ടനാടിന്റെ ഭൂദൃശ്യങ്ങള്‍ ഈ മട്ടില്‍ സമൃദ്ധിയുടെ കാഴ്ച്ചകളായി രണ്ടിടങ്ങഴിയില്‍ 

പ്രത്യക്ഷപ്പെടുന്നു. അതോടൊപ്പം ജലത്തിന്റെ സമൃദ്ധി, വയലിന്റെയും തെങ്ങുകളുടെയും 

ഹരിതസമൃദ്ധി എന്നിവയും സനന്ദര്യാനുഭൂതിയായി പകര്‍ത്തപ്പെടുന്നു. ഭൂമി ഒരു 

സംസ്‌കാരത്തിന്റെ വിളനിലമായി വാഴിത്തപ്പെടുമ്പോഴും ഒരു സന്ദര്യാസ്വാദകന്റെ കണ്‌ 

തകഴി തുറന്നുപിടിക്കുന്നു. ഭുമിയെ സംബന്ധിച്ച ഒരു പുതിയ സാംസ്കാരികഭാവുക 
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ത്വത്തെ, ്രതിരോധഭാവുകത്വത്തെ, പരിചയപ്പെടുത്തുമ്പോള്‍ പോലും തുറന്നിരിക്കുന്ന 

ഈ സനന്ദര്യാസ്വാദകന്റെ കണ്ണ്‌ ജന്മിത്തത്തിന്റെ മൂല്യങ്ങള്‍ ആന്തരവല്‍ക്കരിച്ച ഒരാളാ 

യിക്കൂടി തകഴിയെ വായിക്കാന്‍ നിര്‍ബന്ധിതമാക്കുന്നു. വഞ്ചിപ്പാട്ട, ഞാറ്റുവേലപ്പാട്ട, 

കൊയ്ത്തുപാട്ട, തിരുവാതിരപ്പാട്ട എന്നിവ പല സന്ദര്‍ഭങ്ങളില്‍ നോവലില്‍ കടന്നുവരു 

ന്നത്‌ ഈ അര്‍ത്ഥത്തില്‍ മനസ്സിലാക്കാവുന്നതാണ്‌. ദലിതരെക്കുറിച്ചുള്ള വിവരണങ്ങള്‍ 

അധ്വാനമുല്യത്തെയാണ്‌ മുന്‍നിര്‍ത്തുന്നത്‌ എന്നു നേരത്തെ സൂചിപ്പിച്ചു. അധ്വാനശ 

രീരമെന്ന നിലയിലും ലൈംഗികശരീരമെന്ന നിലയിലും ആണ്‍പെണ്‍ ശരീരങ്ങളെ വില 

യിരുത്തുന്ന ഒരു സന്ദര്യദര്‍ശനം ഇത്തരം സന്ദര്‍ഭങ്ങളിലും തകഴി നിലനിര്‍ത്തുന്നു. 

സമ്പല്‍സമൃദ്ധമായ ഗ്രാമത്തിന്റെ ശില്‍പികളായ, കര്‍മനിരതരായ കുറച്ചു മനുഷ്യരുടെ 

ഒരു കൂട്ടം എന്ന നിലയിലാണ്‌ രണ്ടിടങ്ങഴിയിലെ പുലയ, പറയജനത ആവിഷര്‍കരിക്ക 

പ്പെടുന്നത്‌ എന്ന്‌ ഇതിലൂടെ വ്യക്തമാണ്‌. കോരന്‍ അടക്കമുള്ളവരുടെ അസംതൃപ്തി 

കളെ അഭിസംബോധന ചെയ്യുമ്പോള്‍തന്നെ, സമൃദ്ധമായ കുട്ടനാടിന്റെ ഒരു ചിത്രം 

സ്വാഭാവികവും അനിവാര്യവുമായ ഘടനയായി നിവര്‍ത്തിവെക്കപ്പെടുന്നു എന്നാണ്‌ 

ഇവിടെ പറയാന്‍ ശ്രമിച്ചത്‌. ഇത്‌ രണ്ടിടങ്ങഴിയിലെ കീഴാളപക്ഷീയതക്ക്‌ വിരുദ്ധമായ 

ഒരു ആശയമായി നില്‍ക്കുന്നു. 

3.4.1.2 നിശബ്ദതയുടെ ആദര്‍ശവല്‍ക്കരണം 

മറ്റൊന്ന്‌ തൊഴിലാളിവര്‍ഗത്തിന്റെ വിശ്വസ്തതയെക്കുറിച്ചുള്ള വിവരണങ്ങളാ 

ണ്‌, സത്യസന്ധത, നിസ്വാര്‍ത്ഥത, കൈവിടാത്ത സദാചാരം, ആത്മാര്‍ത്ഥത എന്നിവ 

യുടെ മൂര്‍ത്തഭാവങ്ങളാണ്‌ രണ്ടിടങ്ങഴിയിലെ നായികാ - നായക കഥാപാത്രങ്ങള്‍, 

അങ്ങനെയല്ലാത്തവരും ഇല്ലെന്നല്ല. ചിരുതയുടെ അച്ഛന്‍ സ്വാര്‍ത്ഥമതിയും ആര്‍ത്തി 

ക്കാരനുമാണ്‌. അതുപോലെ അസൂയാലുക്കളും കാപട്യമുള്ളവരുമായി കോരന്റെ കൂട്ട 

ത്തിലെ പല പണിയാളരുമുണ്ട്‌. എന്നാല്‍ കോരന്റെ കര്‍മനിരതമായ വ്യക്തിത്വം, തൊഴി 

ലിനോടുള്ള അഭിനിവേശം, ജന്മിയോടുള്ള കൂറ്‌ എന്നിവയാണ്‌ ആദര്‍ശവല്‍ക്കരിക്ക 

പ്പെടുന്നത്‌. പാടത്തെ കാവല്‍പണിക്കുവേണ്ടി സഹിക്കേണ്ടുന്ന ത്യാഗങ്ങളല്ല, എത്ര 
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ത്യാഗങ്ങള്‍ സഹിച്ചിട്ടും തന്റെ ആത്മാര്‍ത്ഥത വേണ്ട്ര ഗനിക്കപ്പെടാത്തതാണ്‌ 

അയാളെ എല്ലായ്പ്പോഴും മഥിക്കുന്നത്‌. ഈ അസംതൃപ്തിയാണ്‌ കോരനില്‍ വിപ്ലവ 

ബോധമായി പരിണമിക്കുന്നതെന്നും സൂക്ഷ്മവായനയില്‍ കണ്ടെത്താനാവും. ഉല്‍പാ 

ദനവ്യവസ്ഥയിലെ കണ്ണികള്‍ എന്ന നിലയില്‍ തങ്ങളുടെ കര്‍തൃത്വം അംഗീകരിക്ക 

പ്പെടണമെന്നും അതിനു തക്കതായ പരിഗണന തൊഴിലാളിവര്‍ഗത്തിനു ലഭിക്കണ 

മെന്നും ഒരു ലക്ഷ്യബോധമെന്ന നിലയില്‍ കോരന്‍ ചിരുതയോടും ചാത്തനോടും 

മറ്റു സഹ്രവര്‍ത്തകരോടും വിശദീകരിക്കുന്നുണ്ട്‌. എന്നാല്‍ ഉല്‍പാദനബന്ധങ്ങളില്‍ 

പടര്‍ന്നുകിടക്കുന്ന ചൂഷണാത്മകവ്യവസ്ഥയുടെ ഉറവിടത്തെപ്പറ്റി ഒരിടത്തുപോലും 

ഇവരുടെ ആലോചനകള്‍ എത്തിച്ചേരുന്നില്ല.. കോരനെയും ചാത്തനെയും ചിരുത 

യെയും ആദര്‍ശവ്യക്തിത്വങ്ങളാക്കുന്നതില്‍ അവരുടെ സത്യസന്ധതക്കും അധ്വാന 

ത്തിനും സദാചാരത്തിനുമെന്ന പോലെ ചുഷണാധിഷ്ഠിതമായ ജാതിവ്യവസ്ഥയെയും 

അതിന്റെ സാമൂഹ്യാനുഭവത്തെയും കുറിച്ച്‌ അവര്‍ പുലര്‍ത്തുന്ന നിശബ്ദതക്കും 

സ്ഥാനമുണ്ട്‌. 

3.4.1.3 സ്ത്രീയെന്ന ആശ്രിതവൃക്തിത്വം 

ഒരു ദേശത്തെ സാമൂുഹ്യസ്ഥാപനങ്ങള്‍ അതിന്റെ ദൈനംദിന വ്യവഹാരങ്ങളില്‍ 

നിന്നാണ്‌ ഉര്‍ജ്ജം സംഭരിക്കുന്നതും രുപപ്പെടുന്നതും എന്നു സൂചിപ്പിച്ചു. കുട്ടനാ 

ടിനെ സംബന്ധിച്ച്‌ അവിടുത്തെ കൊയ്ത്തുപാടങ്ങളാണ്‌ സാമുഹ്യസ്ഥാപനങ്ങളുടെ 

പുര്‍വമാതൃകയായിത്തിീരുന്നത്‌. പാടത്തു പണിയെടുക്കുന്ന സ്ത്രീപുരുഷന്മാര്‍ക്കിടയില്‍ 

തുല്യതയുടെ പാഠങ്ങളാവുന്നത്‌ ആ തൊഴില്‍സംസ്കൃതിയാണ്‌. ഒരേസമയം അധ്വാ 

നിക്കുകയും ഒരേസമയം വീട്ടിലെത്തുകയും ചെയ്തുകൊണ്ട്‌ കുടുംബത്തിന്റെ ബാഹൃ- 

ആഭ്യന്തര ലോകങ്ങളെ സ്ത്രീപുരുഷന്മാര്‍ ഒരുപോലെ മനസ്സിലാക്കുകയും പങ്കുവെ 

ക്കുകയും ചെയ്യുന്നു. അതേസമയം രണ്ടിടങ്ങഴിയില്‍ സവര്‍ണ ആണ്‍ കോയ്മാവ്യവ 

സ്ഥയുടെ ചില മുല്യബോധങ്ങള്‍ പുലയക്കുടികളിലേക്ക്‌ കടന്നുവരുന്നതായി കാണാം. 

സ്ത്രീകളുടെ അധ്വാനത്തിനോ ശരീരസാന്നിധ്യത്തിനോ ദൃശ്യതയില്ലാത്തതാണ്‌ ജന്മി 

കുടുംബവ്യവസ്ഥയുടെ ഘടന. അടുക്കളയിലെ അധ്വാനം, ്രസവം എന്നിവയില്‍ 
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കവിഞ്ഞ്‌ ഉല്‍പാദനബന്ധങ്ങള്‍ക്കകത്ത്‌ കാര്യമായ ഇടപെടലുകള്‍ക്ക്‌ സാധ്യതയില്ലാത്ത 

സവര്‍ണസ്ത്രീവിഭാഗങ്ങള്‍ അതുകൊണ്ടുതന്നെ, സമ്പത്തിന്‌ ഉടമകളായ പുരുഷന്മാ 

രുടെ ആജ്ഞാനുവര്‍ത്തികളായിട്ടാണ്‌ മിക്ക നോവല്‍ ആഖ്യാനങ്ങളിലും ഗ്രത്യക്ഷപ്പെ 

ടുന്നത്‌. നിശബ്ദതയും അനുസരണശിീലവുമാണ്‌ അവരുടെ വ്യക്തിത്വത്തെ ആകര്‍ഷ 

കമാക്കുന്നത്‌. മരുമക്കത്തായ വ്യവസ്ഥക്കകത്ത്‌ സ്ത്രീകള്‍ക്കു ലഭിക്കുന്ന നാമമാത്ര 

മായ പ്രാമാണികത 1940 ലെ നായര്‍ റഗുലേഷന്‍ ആകറ്റോടു കൂടി അവസാനിക്കുന്നു. 

വിഭവങ്ങളുടെ വിനിയോഗത്തില്‍ ഏതെങ്കിലും തരത്തിലുള്ള വിവേചനസ്വാതന്ത്രമോ 

തെരഞ്ഞെടുപ്പിനുള്ള സ്വാതന്ത്ര്യമോ ഇല്ലാത്ത വിഭാഗമായി അതോടെ സവര്‍ണസ്ത്രീ 

കള്‍ മാറുന്നു. കുടുംബിനികളെന്ന നിലയില്‍ നിലനിര്‍ത്തപ്പെടുകയും പുറംലോകവു 

മായി ബന്ധംസ്ഥാപിക്കാന്‍ സാധിക്കാതിരിക്കുകയും ചെയ്ത സ്ത്രീകളെപ്പറ്റിയാണ്‌ 

ഇവിടെ പരാമര്‍ശിച്ചത്‌. ഈ മട്ടില്‍ ആശ്രിതവ്യക്തിത്വത്തിന്റെയോ രണ്ടാംതരം വ്യക്തി 

ത്വത്തിന്റെയോ മുശയില്‍ വാര്‍ക്കപ്പെടുന്ന സവര്‍ണസ്ത്രീകഥാപാത്രങ്ങളോട പലപ്പോഴും 

ഐക്വപ്പെടുന്നുണ്ട്‌ ചിരുതയുടെ പാത്രനിര്‍മിതി എന്നു സൂചിപ്പിക്കാനാണ്‌ ഇത്രയും 

പറഞ്ഞത്‌. തൊഴിലിടത്തില്‍ മറ്റു പെണ്ണുങ്ങളുമായി കലഹിക്കുകയും വാദിച്ചു ജയിക്കു 

കയും ചെയ്യുന്ന ചിരുത കോരനോട്‌ അങ്ങേയറ്റം പതിഭക്തിയും വിധേയത്വവും പുലര്‍ത്തു 

ന്നതായി കാണാം. ജന്മിയില്‍ നിന്നുള്ള ലൈംഗികാതിക്രമങ്ങള്‍ ഒളിച്ചുവെക്കുന്നതിലും 

സവര്‍ണസദാചാരബോധമാണ്‌ പ്രവര്‍ത്തിക്കുന്നത്‌. 

3,4.2 പൃതിയ രാഷ്ട്രവും രാഷ്്രീയവും 

കാര്‍ഷിക അടിമ - കാര്യസ്ഥന്‍ - ജന്മി ബന്ധത്തിന്റെ കീഴാളവിരുദ്ധതയാണ്‌ 

രണ്ടിടങ്ങഴിയുടെ ്രധാന്രപമേയം. 1948 ല്‍ (്രസിദ്ധീകരിക്കപ്പെട്ട ഒരു കൃതിയെന്ന നില 

യില്‍, സ്വാതന്ത്ര്യത്തിലേക്ക്‌ അടുക്കുന്ന രാജ്യത്തിന്റെ ഉത്കണ്ഠകളും ആവേശവും 

നോവലില്‍ പല സന്ദര്‍ഭങ്ങളിലായി പ്രതിഫലിക്കുന്നുണ്ട്‌. രാഷ്്രീയപ്രസ്ഥാനങ്ങളുടെ 

കടന്നുവരവുകളും രുപീകരണങ്ങളും ജനതയെ പല നിലയ്ക്ക്‌ സംഘടിതരാക്കുന്നു. 

പരസ്പരമുള്ള വിയോജിപ്പുകളിലൂടെയും സംഘര്‍ഷങ്ങളിലൂടെയും അത്‌ സമൂഹത്തെ 

മുന്നോട്ടു നയിക്കുന്നു. സ്വാതന്ത്രത്തിനു മുന്നോടിയായി സംഭവിക്കുന്ന ദേശീയവും 
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പ്രാദേശികവുമായ സാമൂഹ്യ - രാഷ്ട്രീയ മാറ്റങ്ങളുടെ ്രതിഫലനത്തെ നോവലില്‍ 

അങ്ങനെയാണ്‌ വായിച്ചെടുക്കാനാവുക. ജന്മി - കുടിയാന്‍ ബന്ധത്തിനു പകരം മുത 

ലാളി - തൊഴിലാളി ബന്ധം കടന്നു വരുന്നു, ട്രേഡ്‌ യൂണിയന്‍ പ്രസ്ഥാനങ്ങള്‍ ശക്തി 

പ്പെടുന്നു എന്നതൊക്കെ വലിയ രാഷ്ഗ്രീയമാറ്റങ്ങളായി കടന്നുവരികയാണ്‌. അവകാശ 

ങ്ങളെപ്പറ്റി സംസാരിക്കുന്ന ഒരു പുതിയ ്രത്ൃയയശാസ്ത്രാവബോധം തൊഴില്‍ബന്ധ 

ങ്ങള്‍ക്കിടയില്‍ ഗപചരിപ്പിക്കപ്പെട്ടത്‌ അക്കൂട്ടത്തിലെ വന്‍മുന്നേറ്റമായിരുന്നു. ഈ 

സാംസ്കാരിക സന്ദര്‍ഭമാണ്‌ രണ്ടിടങ്ങഴി പോലുള്ള ഒരു നോവലിന്റെ ആഖ്യാനം സാധ്യ 

മാക്കുന്നത്‌. കമ്യൂണിസ്റ്റ്‌ ്രസ്ഥാനങ്ങളുടെ രാഷ്ഗ്രീയരപവേശനം അതിന്‌ വിപ്ലവാത്മ 

കമായ ഒരു മാനം കൈവരുത്തുകയും ചെയ്തു. ഉല്‍പാദന്നോചാധികളില്‍ യാമതാരു 

ന്യ്ര്തണവ്യം അവകാശവഡ്യമില്ലാതിരുന്ന ദലിത്വിഭാഗങ്ങരള സംബന്ധിച്ചിടദത്താളം 

തങ്ങളുടെ ജിവിതാവസ്ഥയിത്നിന്ന്‌ വിമുക്തരാകാന്ും പുതിയ സാമുഹിക സാമ്പത്തിക 

ഹ്ടനയിലേക്ക്‌ ഉള്‍പച്ചേരാന്മും കഴിയുന്ന ഒരു സാമുഹിക - രാഷ്ടിയ്രപസ്ഥാനമായ?] 

രുന്നു ധാനം. കേരളത്തിര൯ കാര്യത്തിത്‌ ഈ ദയത്യം നിര്‍വ്യഹിച്ചത്‌ കമ്യൂണിസ്റ്‌ 

(പസ്ഥാനമാണ്‌*. 

3,4,3 വരേണൃതയുടെ വര്‍ഗരാഹിതൃഭാവനകള്‍ 

എന്നാല്‍ ഇങ്ങനെ രുപംകൊണ്ട രാഷ്ട്രീയ്രരസ്ഥാനങ്ങളും ഉള്ളടക്കം കൊണ്ടു 

പരിമിതമായിരുന്നു. ഉല്‍പാദനബന്ധങ്ങളെപ്പറ്റിയുള്ള സംവാദം ഇതു സാധ്യമാക്കിയെ 

ങ്കിലും ജാതിവ്യവസ്ഥയുടെ ശ്രേണീബന്ധവും അതിന്റെ ഫലമായുണ്ടായ ചുഷക - ചു 

ഷിതബന്ധവും അവിടെ പരിഗണിക്കപ്പെട്ടില്ല. അതേസമയം ജാതികീഴാളതയുടെ അനു 

ഭവങ്ങളുണ്ടായിരുന്ന പറയ - പുലയജനത കൃഷിപ്പണിയാണ്‌ മുഖ്യതൊഴിലായി സ്വീക 

രിച്ചത്‌ എന്നത്‌, ഒരു തൊഴില്‍കൂട്ടം എന്ന നിലക്ക്‌ അവര്‍ അഭിസംബോധന ചെയ്യപ്പെ 

ടാന്‍ കാരണമായി. ഇങ്ങനെ തൊഴില്‍ബന്ധങ്ങളെ മുന്‍നിര്‍ത്തി മാര്‍കസിസ്റ്റ്‌ ്രത്യയശാ 

സ്ത്രത്തെ ഒരു ്രമുഖബദലായി തിരിച്ചറിഞ്ഞു എന്നത്‌ കേരളത്തിന്റെ രാഷ്്രീയസാ 

ഹചര്യത്തെ ഈ കാലഘട്ടത്തില്‍ നിര്‍ണായകമാക്കുന്നുണ്ട്‌. ഒരു രാഷ്ട്രീയബദൽ എന്ന 

നിലയിലാണ്‌ തകഴിയും ഇതിനെ സമീപിക്കുന്നത്‌. മാര്‍കസിയന്‍ പ്രത്യയശാസ്ത്രം 
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തന്റെ എഴുത്തിനെ സ്വാധീനിച്ചതായി തകഴി തന്നെ പറയുന്നതായി നേരത്തെ സൂചിപ്പി 

ച്ചു. സാന്ഭ്മായ മങ്ങലില്‍പെട്്‌ അങ്ങനെ കഴിയുന്വോള്‍ എനിമക്കാരു ഉണര്‍വ്യ തന്നത്‌ 

മാര്‍കന്സിന്റ്‌ ഗ്രത്യയശാസ്ശ്രമാണ്‌. ഇന്നുഞാ൯ തുറന്നുസമ്മതിച്ചുകൊള്ളട്ട, ആ 

ശാസ്ത്രം ഒരു മവളിച്ചം തന്നതുപോലെ എനിക്കുതോന്ന്‌* എന്നാണ്‌ ഇതേപ്പറ്റി തകഴി 

പില്‍ക്കാലത്ത്‌ പറയുന്നത്‌. വര്‍ഗരഹിതസമുഹമെന്ന സങ്കല്പത്തെ ഒരു പ്രഖ്യാപിതല 

ക്ഷ്യമായി മുന്നില്‍ വെച്ചുകൊണ്ടാണ്‌ തകഴിയുടെ തോട്ടിയുടെ മകനും രണ്ടിടങ്ങഴിയും 

എഴുതപ്പെടുന്നത്‌ എന്നത്‌ ഇതിന്റെ തുടര്‍ച്ചയാണ്‌. മലയാളികളുടെ മൊത്തം രാഷ്രീയ 

കര്‍തൃത്വമായി ഈ വര്‍ഗരഹിതസങ്കല്പം മാറിത്തീരേണ്ടതുണ്ട്‌ എന്ന അസന്ദിഗ്ധ്രപ 

ഖ്യാപനവും അതിനകത്തുണ്ട്‌. എന്നാല്‍, ജന്മിത്തത്തെ ആദര്‍ശവല്‍ക്കരിക്കുന്ന തര 

ത്തിലുള്ള ചില പരാമര്‍ശങ്ങളിലൂടെ നോവല്‍ തുടക്കത്തില്‍ തന്നെ ചില വൈരുദ്ധ്യങ്ങ 

ളില്‍ അകപ്പെടുന്നു. കൃഷിപ്പണിക്കാരായ ദലിത്ജനതയ്ക്കും ജന്മിമാര്‍ക്കും ഇടയില്‍ 

നിലനിന്ന പരസ്പരസ്നേഹവും സഹകരണവും കുറഞ്ഞുപോയി എന്നതു നോവലു 

യര്‍ത്തുന്ന ഒരു നിലപാടാണ്‌. തനികുട്ടനാടന്‍ കൃഷിക്കാരനായിരുന്ന തന്റെ പിതാവിന്റെ 

വിശ്വസ്തഭ്ൃത്യനായ മടിയത്തറ കുഞ്ഞേപ്പന്റെ ഓര്‍മ്മയ്ക്കായാണ്‌ തകഴി നോവല്‍ 

സമര്‍പ്പിക്കുന്നത്‌ (രണ്ടിടങ്ങഴി, 2000, പു. 5.) നോവലിനകത്തേക്കു വരുമ്പോള്‍ ജന്മിത്ത 

ത്തിന്റെ പുര്‍വ്ൃകാലത്തെപ്പറ്റി ഗൃഹാതുരമായി സംസാരിക്കുന്ന കഥാപാത്രത്തെ കാണാം. 

vn ആ പഴേ ത്ര്പാക്കന്മാരു പോയി. അവരു തല്ലി കാലലൊടിച്ചാല്‌, അവരു കര 

യും. അവരു തന്ന അടുത്തിരുന്നു ചുഗശ്രുഴികമും. അവര്‍ക്ക്‌ അടിയാമരന്നു വച്ചാല്‌ 2757 

ച്ഛട്ടോരാരുന്നു. അല്ലേ ഒരു കൊച്ചു ജനിച്ചാല്‍ പേറ്റു ചെലവ്‌, പേരിടല്‍, കല്യാണം, 

ചക്കാല! - എല്ലാം ത്രന്വാ്&്‌ മീട്ടീന്നാ ചെലവ! പണ്ട്‌ ത്രമ്വാ൯ ഒന്നു തല്ലീയാല്‌ അതാരു 

മകാണവാ. പിന്ന ആ അടിയാന്‌ കുശാലാ, പകേഷ ഇന്ന്‌ അമതല്ലാം പോയ. (തകഴി, 

രണ്ടിടങ്ങഴി, 2000, പു. 34). 

ഗതകാലവ്യവസ്ഥിതികളോടുള്ള ഗൃഹാതുരത നിറഞ്ഞ ഈ ആഭിമുഖ്യം നോവ 

ലില്‍ പിന്നീട്‌ നടക്കുന്ന രാഷ്ട്രീയസംവാദങ്ങളെ പ്രശ്നഭരിതമാക്കുന്നുണ്ട്‌. ജന്മിത്തം, 

അടിസ്ഥാനപരമായി ധനാത്മകമായ ഒരേര്‍പ്പാടായിരുന്നു എന്ന സുചന മാത്രമല്ല ഇവി 
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ടുത്തെ (്പശ്നം. മറിച്ചു, കാലങ്ങളായി അടിമത്തം അനുഭവിക്കുകയും അതിലൂടെ അടി 

മത്തത്തെ ന്യായീകരിക്കുന്ന മുല്യബോധങ്ങളെ ആന്തരവല്‍ക്കരിക്കുകയും, ചെയ്യുന്ന 

ദലിത്കഥാപാത്രങ്ങളെ ആദര്‍ശവല്‍ക്കരിക്കുന്നു എന്നതുകൂടി പ്രധാനമാണ്‌. നേരത്തെ 

ചില സന്ദര്‍ഭങ്ങില്‍ സൂചിപ്പിച്ച പരിഷ്കരണങ്ങളിലുടെയുള്ള ്രശ്നപരിഹാരം എന്ന 

ലളിതസമവാക്യമാണ്‌ ഇവിടെ നോവലും മുന്നോട്ടുവയ്ക്കുന്നത്‌. വര്‍ണവ്യവസ്ഥയെ 

പ്പറ്റി ഗാന്ധിയും ഹിന്ദുമതത്തെപ്പറ്റി ഗുരുവും ഈ തരത്തില്‍ പരിഷ്കരണവാദം ഉന്ന 

യിച്ചിരുന്നു എന്നത്‌ ശ്രദ്ധേയമാണ്‌. ഈ പ്രബന്ധത്തിന്റെ ഒന്നാം അധ്യായത്തില്‍ അത്‌ 

വിശദീകരിച്ചിട്ടുണ്ട. അങ്ങനെ വരുമ്പോള്‍ വര്‍ഗരഹിതസമുഹമെന്ന ആശയത്തിലുന്നി 

കീഴാളപക്ഷീയമായ ഒരാലോചനയെന്ന തരത്തില്‍ ഈ നോവലിനു നില്‍പ്പു സാധ്യ 

മാണോ എന്ന സംശയം സ്വാഭാവികമായി രൂപപ്പെട്ടു വരുന്നു. ജന്മികള്‍ അവരുടെ ഗത 

കാലനന്മകള്‍ നാമാവശേഷമാക്കിയതുകൊണ്ടാണ്‌ വിപ്ലവം അനിവാര്യമായിത്തീര്‍ന്നത്‌ 

എന്ന ധ്വനി കോരന്റെ പാത്രസ്ൃഷ്ടിയില്‍പോലും കടന്നുവരുന്നത്‌ യാദൃച്ഛികമല്ല 

എന്നാണ്‌ ഇതിനര്‍ത്ഥം. 

3,4.4 ആശ്രിതരും രക്ധാകര്‍ത്താക്കളും 

ജാതിയെ അഭിസംബോധന ചെയ്യാതെ തന്നെ ദലിതരെ സംബന്ധിച്ച്‌ രണ്ട്‌ ആശ 

യങ്ങള്‍ നോവല്‍ അവതരിപ്പിക്കുന്നു. ഒന്നു, ജീവകാരുണ്യവും സഹാനുഭൂതിയും അര്‍ഹി 

ക്കുന്നവരും, ശക്തരായ രക്ഷാകര്‍ത്താക്കളെ ആവശ്യമുള്ളവരുമായ ഒരു ജനതയാണ്‌ 

ദലിതര്‍. രണ്ട്‌, ഈ രക്ഷാകര്‍തൃത്വത്തെ അവര്‍ ആഗ്രഹിക്കുകയും മനസ്സാ സ്വീകരിക്കു 

കയും ചെയ്തിരുന്നു. ഈ രണ്ട്‌ ആശയങ്ങളും ദലിതരെയും ജന്മിമാരെയും ആശ്രിതരും 

രക്ഷാകര്‍ത്താക്കളും എന്ന നിലയിലാണ്‌ അവതരിപ്പിക്കുന്നത്‌. ജാതിപരമായ ശ്രേണീ 

ബന്ധങ്ങള്‍ അത്‌ കണക്കിലെടുക്കുന്നില്ല.. കര്‍ഷകനും കൃഷിപ്പണിക്കാരനും കൃഷിഭു 

മിയും തമ്മിലുള്ള ബന്ധത്തില്‍ പാരമ്പര്യത്തിന്റെയും അനുഷ്ഠാനങ്ങളുടെയും അവ 

കാശ - ഉത്തരവാദിത്ത ബോധങ്ങളുടെയും കടപ്പാടുകളുടെയും മാനുഷികമൂല്യങ്ങ 

ളുടെയും ചരടുകളുണ്ട്‌ ; ഇവ അവഗണിക്കപ്പെടുകയും കൃഷിപ്പണിക്കാര്‍ ഭൂമിയോടും 

ഉല്‍പന്നങ്ങളോടും ജന്മിയോടും നിലനിര്‍ത്തുന്ന മമതാബന്ധങ്ങള്‍ ഇല്ലാതായിതീ 
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രുകയും ചെയ്യുന്നു എന്നതൊക്കെ പ്രശ്നമായി ഉന്നയിക്കപ്പെടുന്നത്‌ ഈ സന്ദര്‍ഭത്തി 

ലാണ്‌. ആധുനികവിദ്യാഭ്യാസവും ഭരണസംവിധാനവും സാമൂഹ്യബന്ധങ്ങളെ സുക്ഷ്മ 

മായി മാറ്റിത്തീര്‍ക്കാന്‍ ആരംഭിക്കുന്നത്‌ നോവലിന്റെ പരിഗണനയില്‍ വരുന്നില്ല. ഇതിനെ 

മുന്‍നിര്‍ത്തിയാണ്‌, നവോത്ഥാനത്തിന്റെ ഉല്‍പന്നമായ പുതുമാനവികബോധം 

ഉയര്‍ത്തിക്കാണിച്ചുകൊണ്ട്‌ ജാതിയുയര്‍ത്തിയ പ്രശ്നങ്ങളെ അവഗണിക്കുന്നതാണ്‌ രണ്ടി 

ടങ്ങഴിയില്‍ കാണുന്നത്‌ എന്ന വിമര്‍ശനം ഉന്നയിക്കപ്പെടുന്നത്‌. 

3.5 ദലിത്‌ രാഷ്ട്രീയകര്‍തൃത്വം - ചില അസാന്നിധ്യങ്ങള്‍ 

ദലിത്‌ രാഷ്ട്രീയകര്‍തൃത്വത്തെ പറ്റിയുള്ള ആലോചനകളോട്‌ വളരെ എളുപ്പ 

ത്തില്‍ സംവദിക്കുന്ന ഒന്നാണ്‌ രണ്ടിടങ്ങഴിയുടെ ആഖ്യാനമേഖല. കോരന്‍ രാഷ്ട്രീയ 

വല്‍ക്കരിക്കപ്പെടുന്നതിന്റെ സാമൂഹ്യപശ്ചാത്തലമാണ്‌ രണ്ടിടങ്ങഴിയുടെ ഘടന എന്ന്‌ 

ഗ്രദീപന്‍ പാമ്പിരിക്കുന്ന്‌ സൂചിപ്പിക്കുന്നുണ്ട്‌*. പുരോഗമന്രപസ്ഥാനത്തിന്റെ ആശയാ 

വലികളോട്‌ ഐക്യപ്പെട്ടു നിന്ന ഒരു കൃതി എന്ന നിലയ്ക്ക്‌ ദളിത്‌ രാഷ്ര്രീയകര്‍തൃത്വ 

ത്തിന്റെ ചരിത്രത്തെയും വര്‍ത്തമാനത്തെയും സംബന്ധിക്കുന്ന വിചാരങ്ങള്‍ രഞങ്ടിടങ്ങ 

ഴിയില്‍ നിന്നുതുടങ്ങുന്നത്‌ അനുചിതവുമല്ല. എങ്കിലും, ദലിതരുടെ രാഷ്ട്രീയ്രപ 

വേഗത്തിന്റെ സാംസ്കാരികസാഹചര്യം സജീവമായി ചര്‍ച്ചചെയ്യുന്ന ഒരു കൃതി എന്ന 

നിലയ്ക്കുള്ള രണ്ടിടങ്ങഴിയുടെ പാരായണം എത്തിച്ചേരുന്നത്‌ ചില അസാന്നിധ്യങ്ങ 

ളിലാണ്‌. 

3,5.1 ജാതി; തമസ്കരണത്തിന്റെ രാഷ്ട്രീയം 

1940കളില്‍, ഇടതുപക്ഷ ്രസ്ഥാനങ്ങള്‍ കേരളത്തിന്റെ സാമൂഹ്യരാഷ്ട്രീയ 

പരിതോവസ്ഥകളില്‍ നടത്തിയ ഇടപെടലുകളും, അത്‌ കുട്ടനാടന്‍ കര്‍ഷകര്‍ക്കിടയില്‍ 

ഉണ്ടാക്കിയ സ്വാധീനവും ആവിഷകരിക്കുന്നതാണ്‌ നോവലിന്റെ പ്രധാനവപ്രമേയം. 

എന്നാല്‍ കീഴാളജനതയെ കാര്‍ഷികജനത എന്ന നിലയില്‍, സാമുദായിക 

പരിഗണനകള്‍ ഗ്രസക്തമല്ലാത്ത വര്‍ഗരാഷ്്രീയത്തിന്റെ തലത്തിലാണ്‌ നോവലില്‍ 

അവതരിപ്പിക്കുന്നത്‌. ഇതിനെതിരെ പ്രദീപന്‍ പാമ്പിരിക്കുന്ന്‌ വിമര്‍ശനം ഉന്നയിക്കു 
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ന്നുണ്ട്‌. ദലിതരെ മുന്‍നിര്‍ത്തി ദലിത്‌ വിരുദ്ധമായ ആഖ്യാനമാണ്‌ തകഴി നിര്‍വ്ൃവഹിക്കു 

ന്നതെന്നാണ്‌ അദ്ദേഹം ഉന്നയിക്കുന്ന ്രധാന വിമര്‍ശനം. കോരന്റെ പാത്രസൃഷ്ടി 

തന്നെ ജന്മിത്തത്തിന്റെ ഒരനുബന്ധമായിട്ടാണ്‌ അദ്ദേഹം വായിച്ചെടുക്കുന്നത്‌. നോവ 

ലിന്റെ ആന്തരഘടന ദലിതരോട്‌ അനുതാപം കാണിക്കുകയും അതോടൊപ്പം അവരെ 

അധ്വാനത്തിന്റെയും സഹനത്തിന്റെയും പ്രതിനിധാനങ്ങളായി വായിച്ചെടുക്കുകയും 

ചെയ്യുന്നു. അതേ സമയം തന്നെ, കോരനെ തികഞ്ഞ വിപ്ലവകാരിയും ആദര്‍ശനായക 

നുമാക്കുന്നുണ്ട്‌ നോവല്‍. ജന്മിത്തത്തിന്റെ മൂല്യങ്ങളെ ആന്തരവല്‍ക്കരിക്കുകയും 

അതില്‍ അഭിമാനം കൊള്ളുകയും ചെയ്യുന്നയാളാണ്‌ അയാള്‍. അതേ സ്വഭാവം കൊണ്ടു 

തന്നെ, സ്വസമുദായക്കാരാലും ജന്മിയാലും അപഹസിക്കപ്പെടുന്നയാളുമാണ്‌ അയാള്‍. 

ഈ തരത്തില്‍ പരസ്പരവിരുദ്ധമായ വഴികളിലൂടെ ജന്മിത്തത്തെ ന്യായീകരിക്കുന്ന 

ഒരു പ്രത്യയശാസ്ത്രമാണ്‌ രണ്ടിടങ്ങഴിയുടെ സമഗ്രതയിലുളളത്‌ എന്നദ്ദേഹം നിരീക്ഷി 

ക്കുന്നു”. നായകനായ കോരന്‍, സ്വന്തം സാമുദായികാവസ്ഥയെ പ്രതിനിധീകരിക്കാന്‍ 

സാധിക്കാത്ത, വര്‍ഗബോധത്തിന്റെ മാത്രം ്രതിനിധിയാവുന്നു എന്നാണ്‌ ഇതിനര്‍ത്ഥം. 

വ്യക്തിപരമായ മേന്മകള്‍ ചാര്‍ത്തിക്കിട്ടിയ കോരന്‍ പരമ്പരാഗതമായ ഒരു വീരനായക 

പരിവേഷത്തിലേക്ക്‌ പരിവര്‍ത്തിപ്പിക്കപ്പെടുന്നു. ജാതിസംബന്ധമായ ആന്തരിക 

സംഘര്‍ഷങ്ങളൊന്നും അയാള്‍ അനുഭവിക്കുന്നതായി നോവലില്‍ കാണുന്നില്ല. ജാതി 

ഘടനയില്‍നിന്നുള്ള വിമോചനത്തെപ്പററി നോവല്‍ മനനംപാലിക്കുകയും ചെയ്യുന്നു. 

അതുകൊണ്ടുതന്നെ നോവല്‍ ചരിത്രപരമായി സമഗ്രമല്ല. 

കേരളത്തെ സംബന്ധിച്ച്‌ പുത്തന്‍ സാമ്പത്തിക സാമുഹികവിഗതികളും 

വിജ്ഞാനവിസ്ഫോടനവും നടന്നുകൊണ്ടിരിക്കുന്ന സാമൂഹികസന്ദര്‍ഭത്തിനകത്താണ്‌ 

നോവല്‍ സംഭവിക്കുന്നതെങ്കിലും, വിദ്യാഭ്യാസം ഒരു വിമോചനപദ്ധതിയായി നോവലില്‍ 

കടന്നു വരുന്നില്ല. കുഞ്ഞിനെ യൂണിയനു സ്വത്തായി നല്‍കാനുള്ള ആഗ്രഹം, അയ 

ഥാര്‍ത്ഥവും കാല്‍പനികവുമായ ഒന്നാണ്‌. എന്നാല്‍ സ്വാതന്ത്ര്രപുര്‍വ്വ ഇന്ത്യയില്‍, 

ഫ്യൂഡല്‍കേരളത്തില്‍, ജാതിഹിംസയുടെ ഇരയായി നിന്നുകൊണ്ട്‌, ജാതിരഹിതമായ 

ഒരാലോചനാമണ്ഡലത്തില്‍, ഒരാള്‍ക്ക്‌ അല്ലലേതുമില്ലാതെ എങ്ങനെ സ്വയംസ്ഥാപി 
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ക്കാന്‍ കഴിയുമെന്നതാണ്‌ രണ്ടിടങ്ങഴിയെ മുന്‍നിര്‍ത്തി ഉയര്‍ത്തപ്പെടേണ്ടുന്ന ്രസക്ത 

മായ ചോദ്യം. 

3.5.2 പാക്തന ജാതിസ്വത്വത്തിന്റെ സ്ഥാപനം 

രണ്ടിടങ്ങഴിയുടെ ആഖ്യാനം ജാതിവ്യവസ്ഥയെ വ്രശ്നവല്‍ക്കരിക്കുന്നില്ല 

എന്നതിനൊപ്പം, അവരെ കാര്‍ഷിക അടിമകള്‍ എന്ന പ്രാക്തനസ്വത്വബോധത്തില്‍നിന്ന്‌ 

അടര്‍ത്തിക്കൊണ്ടുള്ള ഒരാലോചനയും അവിടെ ചര്‍ച്ചചെയ്യപ്പെടുന്നില്ല എന്നതും ഗ്രധാ 

നമാണ്‌. പറയരുടേയും പുലയരുടേയും കാര്‍ഷിക വര്‍ഗം” എന്ന സങ്കല്‍പത്തിലാണ്‌ 

ആഖ്യാനം ന്നുന്നത്‌. വര്‍ഗബോധത്തിന്റെ ഗര്‍ജനം എന്ന്‌ അവരുടെ പ്രതിരോധങ്ങള്‍ 

നോവലില്‍ അടയാളപ്പെടുന്നു. എന്നാല്‍ ഈ വര്‍ഗസംജഞയ്ക്ക്‌ ചരിത്രപരമായ ചില 

പരിമിതികളുണ്ട്‌. 

3.5.3 തൊഴില്‍ വൈവിധ്യങ്ങളുടെ ന്യൂുനീകരണം 

ദലിതര്‍ക്കിടയിലെ തൊഴില്‍ വൈവിധ്യങ്ങളെ കുറിച്ചും കുട്ടനാട്ടിലും പരിസര 

ഗ്രദേശങ്ങളിലും അക്കാലത്തു രൂപംകൊണ്ട മറ്റു ഗ്രസ്ഥാനങ്ങളെക്കുറിച്ചും ഉള്ള സൂച 

നകള്‍ രണ്ടിടങ്ങഴിയില്‍നിന്നു ലഭിക്കുന്നില്ല എന്നതാണ്‌ മറ്റൊരു വസ്തുത. കൃഷിപ്പണി 

തൊഴിലായി സ്വീകരിച്ചവരെപ്പറ്റിയും അവര്‍ക്കിടയില്‍ രൂപപ്പെട്ട ഇടതുതൊഴിലാളിസം 

ഘടനയെക്കുറിച്ചുമാണ്‌ നോവലില്‍ ഈന്നല്‍. ഇതിലുടെ സംഭവിക്കുന്നത്‌ ദലിതരെ 

മുന്‍നിര്‍ത്തിയുള്ള തൊഴിലിന്റെയും അവരുടെ രാഷ്രരീയ്രപതിനിധാനത്തിന്റെയും സ്ഥാപ 

നവല്‍ക്കരണമാണ്‌. ദലിത്അനുഭവങ്ങളെ ജാതിബാഹ്യവും ഏകമുഖവുമായ ഒരു പ്രശ്ന 

മായി അവതരിപ്പിക്കുന്നതില്‍ ഈ സ്ഥാപനവല്‍ക്കരണത്തിനു വലിയ പങ്കുണ്ട്‌. ദലിത 

രില്‍ പുലയരും മറ്റുചില വിഭാഗങ്ങളും മാ്രമാണ്‌ കാര്‍ഷികമേഖലയുമായി ബന്ധപ്പെ 

ടുന്നത്‌. പുലയരില്‍ ഒരു വിഭാഗം മീന്‍പിടിത്തം, കക്കാവാരല്‍ എന്നിവ തൊഴിലായി 

സ്വീകരിച്ചവരാണ്‌. ചില ജാതി വിഭാഗങ്ങള്‍ കുട്ട, മുറം, പനമ്പ്‌ എന്നിവയുടെ നിര്‍മ്മാ 

ണത്തിലും തെങ്ങുകയറ്റം, വൈദ്യം, അനുഷ്ഠാനകലകള്‍ എന്നിവയിലും ഉപജീവനം 

കണ്ടെത്തുന്നവരാണ്‌. കൊളോണിയല്‍ ഘട്ടത്തില്‍ പരമ്പരാഗത തൊഴിലുകള്‍ക്കൊപ്പം 
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തോട്ടംവേല, തുണിനെയ്ത്ത്‌, മരാമത്തുപണികള്‍ എന്നീ മേഖലകളിലേക്ക്‌ പ്രവേശിച്ച 

വരുമുണ്ട്‌. ഈ വൈവിധ്യങ്ങളെയും അതനുസരിച്ചുള്ള ്രതികരണരുപങ്ങളെയും 

സാംസ്കാരികനിക്ഷേപത്തെയും കണക്കിലെടുക്കാതെയാണ്‌ പരമ്പരാഗത ഇടതുപക്ഷ 

ങ്ങള്‍ ദലിതരെ കര്‍ഷകത്തൊഴിലാളികളായി നിര്‍വ്വചിച്ചത്‌.* ഈ നിര്‍വൃചനത്തെ ഈട്ടി 

യുറപ്പിക്കുന്നതാണ്‌ നോവലിലെ പ്രയോഗങ്ങള്‍. 

3,5.4 (പസ്ഥാനചരിത്രങ്ങളുടെ രേഖീയത 

മറ്റൊന്ന്‌, കുട്ടനാട്ടിലെ രാഷ്ര്രീയ സാംസ്കാരിക (്പസ്ഥാനങ്ങളുടെ രൂപീകര 

ണത്തെയും പ്രവര്‍ത്തനങ്ങളെയും കുറിച്ചുള്ള സുചനകള്‍ക്ക്‌ ഒരു രേഖീയസ്വഭാവമുണ്ട്‌ 

എന്നതാണ്‌. പറയരുടെയും പുലയരുടെയും മതകീയ/ജാതി ജീവിതത്തിന്റെ പശ്ചാത്ത 

ലത്തില്‍ ജന്മിത്വത്തിന്റെ സാമൂഹൃഭാഗധേയത്തെ അവതരിപ്പിച്ചുകൊണ്ട്‌ നോവല്‍, സ്റ്റേറ്റ്‌ 

കോണ്‍ഗ്രസ്‌ രുപീകരണം, മിഷനറി - മതപരിവര്‍ത്തന പ്രവര്‍ത്തനങ്ങള്‍, പ്രായപൂര്‍ത്തി 

വോട്ടവകാശം, എന്‍ എസ്‌ എസ്‌, എസ്‌ എന്‍ ഡി പി എന്നിവയുടെ രാഷ്ട്രീയ ഇടപെ 

ടലുകളിലേക്ക്‌ പോകുന്നുണ്ട്‌. കുട്ടനാട്ടിലെ ആദ്യ തൊഴിലാളി യൂണിയന്‍ പ്രസ്ഥാന 

ത്തെപ്പറ്റിയും സൂചനയുണ്ട്‌. ആദ്യ കര്‍ഷകത്തൊഴിലാളി യൂണിയന്‍ കുട്ടനാട്ടില്‍ രൂപീ 

കരിക്കുന്നത്‌ 1939ലാണ്‌. ഇവയുടെയെല്ലാം രാഷ്ര്രീയബലതന്ത്രം തിരിച്ചറിയുന്ന നോവല്‍, 

1907ല്‍ രൂപപ്പെട്ട സാധുജനപരിപാലനസംഘത്തെയോ മത്സ്യത്തൊഴിലാളികളുടെ കൂടി 

പിന്തുണയോടെ അയ്യങ്കാളിയുടെ നേതൃത്വത്തില്‍ നടക്കുന്ന കര്‍ഷകത്തൊഴിലാളി പണി 

മുടക്കിനെയോ കാണാതെ പോവുന്നത്‌ ശ്രദ്ധേയമാണ്‌. ഈ നിലപാടിലുടെ രഞണ്ടിടങ്ങഴ] 

അഭിസംബോധന ചെയ്യാതെ പോവുന്നത്‌ രാഷ്ട്രീയ മുന്നേറ്റങ്ങളുടെ ദലിത്മൂലധന 

മായി കണക്കാക്കുന്ന ചില ്രതിരോധപാഠങ്ങളെയാണ്‌. അയ്യങ്കാളിയുടെ ്രഭാഷണ 

ങ്ങള്‍ ദലിത്‌ ജ്ഞാനാന്വേഷണങ്ങളുടെ നവമാതൃകയായി ദേശീയതലത്തില്‍ത്തന്നെ 

വിലയിരുത്തപ്പെട്ട കാലത്താണ്‌ ഈ നിശബ്ദത എന്നത്‌ പ്രസക്തമാണ്‌. 

3.5.5 അനുഷ്ഠാനപരമായ രാഷ്ട്രീയ്രപവര്‍ത്തനം 

കോരന്റെ രാഷ്ര്രീയബോധം കടന്നുപോകുന്ന വഴികള്‍ ശ്രദ്ധിക്കുമ്പോള്‍ അതിന്‌ 

അനുഷ്ഠാനപരമായ ചില സ്വഭാവങ്ങളുള്ളതായിട്ടാണ്‌ കാണാനാവുക. ജയിലുകേറു 
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ക, തല്ലുകൊള്ളുക, ചാവുക എന്നതിലാണ്‌ അയാളുടെ ലക്ഷ്യവും മാര്‍ഗവും അവസാ 

നിക്കുന്നത്‌. അതിലുപരി രാഷ്ട്രീയാധികാരത്തെ സംബന്ധിക്കുന്ന ആലോചനാ പരി 

സരമോ പരിശീലനമോ അയാള്‍ക്ക്‌ ലഭിക്കുന്നില്ല. അദൃശ്യരായ രക്ഷാകര്‍ത്താക്കളാല്‍ 

നയിക്കപ്പെടുകയോ വഴികാട്ടപ്പെടുകയോ ചെയ്യുന്ന രാഷ്ട്രീയ്രപവര്‍ത്തനമാണ്‌ അയാ 

ളുടേത്‌ എന്നതാണ്‌ അതിനു കാരണം. അയാളുടെ മകന്‍ യൂണിയന്റെ സ്വത്തായി വില 

യിരുത്തപ്പെടുന്നത്‌ ഇതേ യുക്തിയാലാണ്‌. രക്തസാക്ഷിത്വത്തെ സംശയലേശവുമില്ലാതെ 

ഒരു രാഷ്്രീയായുധമായി കോരന്‍ വിശദീകരിക്കുന്നതുപോലും നേതാക്കളുടെ നില 

പാടുകളെ പിന്തുടര്‍ന്നുകൊണ്ടാണ്‌. “അവരു തല്ലിക്കൊന്നാല്‍ അതു നല്ലതാ. പറേനും 

പെലേനും അതു നല്ലതാ” (രണ്ടിടങ്ങഴി, പു. 92) എന്ന്‌ വയലാര്‍ സമരത്തെപ്പറ്റി കോരന്‍ 

ചിരുതയോട്‌ പറയുന്നുണ്ട്‌. ജീവത്യാഗത്തെ ആദര്‍ശവല്‍ക്കരിക്കുന്ന ഈ നിലപാട്‌ 

രാഷ്്രീയബോധത്തിന്റെ പാരമ്യമായി മനസ്സിലാക്കാനുള്ള അനുശീലനമാണ്‌ കോരന്‍ 

ലഭിക്കുന്നത്‌ എന്നാണ്‌ ഇത്‌ സൂചിപ്പിക്കുന്നത്‌. ഇത്‌ അധികാരരാഷ്്രീയത്തിലേക്കുള്ള 

ദലിതരുടെ പ്രവേശനത്തെ അടച്ചുകളയുന്ന ഒരു പ്രതിഭാസമാണെന്ന്‌ കോരന്‍ തിരിച്ചറി 

യാതെ പോവുന്നു. പ്രസ്ഥാനത്തിന്‌ അധികാരത്തിലേക്ക്‌ കടന്നു കയറാനുള്ള ഒരുപാധി 

മാത്രമായി ഈ വിപ്ലവവ്യവഹാരങ്ങളിലെ തങ്ങളുടെ കര്‍തൃത്വം ചിലപ്പോഴെങ്കിലും പരി 

മിതപ്പെട്ടുപോവുന്നു എന്നാണ്‌ അയാള്‍ മനസ്സിലാക്കാതെ പോവുന്നത്‌. സംരക്ഷിതര്‍ 

എന്ന കര്‍തൃത്വത്തില്‍നിന്ന്‌ മാറി സംരക്ഷകരായി മാറാന്‍ കഴിയുന്ന, ഭരണാധികാരി 

യായി മാറാന്‍കഴിയുന്ന അധികാരശേഷിയാണ്‌ അയ്യങ്കാളി ദലിത്‌ രാഷ്ട്രീയകര്‍തൃത്വ 

മെന്ന നിലയില്‍ വിഭാവനം ചെയ്തത്‌ എന്നത്‌ ഇവിടെ സ്മരണീയമാണ്‌. ഇതേ ആശ 

യത്തിന്റെ കുറേക്കൂടി തെളിഞ്ഞ ്രയോഗപദ്ധതി എന്ന നിലയിലാണ്‌ ദലിതര്‍ക്ക്‌ പ്രത്യേ 

ക നിയോജകമണ്ഡലം എന്ന ആശയം അംബേര്‍ക്കര്‍ അവതരിപ്പിക്കുന്നത്‌. എന്നാല്‍ 

ഇന്ത്യന്‍ മുഖ്യധാരാരാഷ്ട്രീയം ഒന്നിച്ചുനിന്ന്‌ ഇതിനെ തള്ളിക്കളയുകയാണുണ്ടായ 

ത്‌*. അയ്യങ്കാളിയും അംബേദ്കറും മുന്നോട്ടുവെക്കുന്ന രാഷ്ട്രീയനിലപാടുകള്‍ പ്രായോ 

ഗികവും യാഥാര്‍ത്ഥ്യനിഷ്ഠവുമാണെന്നും അത്‌ ദലിതരുടെ ജീവിതസന്ദര്‍ഭത്തെ അഭി 

സംബോധന ചെയ്യുന്നുവെന്നും കാണാം. അതിനുമുന്നില്‍ കോരന്റെ ജയില്‍പ്രവേശന, 
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ജീവത്യാഗ സ്വപ്നങ്ങള്‍ കാല്‍പനികമായി ഒടുങ്ങുന്നു. ഈ രണ്ടുതരം രാഷ്ട്രീയനില 

പാടുകളും പില്‍കാല ദലിത്രാഷ്ട്രീയ ഇടപെടലുകളെ ഗണ്യമായി സ്വാധിനിച്ചിടുണ്ട്‌. 

3.6 ജാതിയും വര്‍ഗവും 

ജാതിയും വര്‍ഗവും തമ്മിലുള്ള ബന്ധത്തെ ഗെയ്‌ല്‍ ഓംവേദ്‌ സംഗ്രഹിക്കുന്ന 

ത്‌ “ഭനതികാടിത്തറയുള്ള, ഒരു ഭതികയാഥാര്‍ത്ഥ്യമാണ്‌ ജാതി” എന്നാണ്‌. അതൊരു 

രൂപം മാത്രമല്ല, മൂര്‍ത്തമായ ഒരു ഭാതിക ഉള്ളടക്കമാണത്‌. ഇന്ത്യന്‍ സമൂഹത്തിന്റെ 

അടിത്തറകളെ ചരിത്രപരമായി രുപപ്പെടുത്തിയതും ജാതിയാണ്‌. ഇന്നും ്രധാനപ്പെട്ട 

സാമ്പത്തിക സംശേഷണങ്ങള്‍ പുലര്‍ത്തി അതു നിലകൊളളുന്നു. ഉയര്‍ന്ന ജാതിക്കാ 

രുടെ സാമ്പത്തിക പശ്ചാത്തലം എന്തുതന്നെയായിരുന്നാലും, അവര്‍ക്ക്‌ സാമൂുഹികാ 

ധികാരം അനുഭവിക്കാനാവുന്നുണ്ട്‌. ഇതവര്‍ക്ക്‌ സാധ്യമാവുന്നത്‌, ഉദ്യോഗസ്ഥവ്യന്ദവും 

നന്തിന്യായവ്യവസ്ഥകളും നിയമസഭകളുമടങ്ങുന്ന രാഷ്ട്രീയവ്യവസ്ഥയിലെ സജാതീ 

യരായ വ്യക്തികളുമായുള്ള ബന്ധങ്ങളിലുടെയാണ്‌”. 

വര്‍ഗം എന്ന സങ്കല്‍പനത്തിന്‌, വര്‍ണവ്യവസ്ഥയുടെ സന്ദര്‍ഭത്തിലും, മുതലാ 

ളിത്ത ഉല്‍പാദനത്തിന്റെ സന്ദര്‍ഭത്തിലും വ്യത്യസ്ത അര്‍ത്ഥങ്ങളാണുള്ളത്‌. വര്‍ണവ്യ 

വസ്ഥയുടെ കാലത്തെ വര്‍ഗത്തെ സംബന്ധിക്കുന്ന സങ്കല്‍പങ്ങളെ കാഞ്ചാ ഇളയ്യ 

ക്രോഡീകരിക്കാന്‍ ശ്രമിക്കുന്നുണ്ട്‌. ്രാചീന ഇന്ത്യന്‍സമുഹത്തിലെ ബ്രാഹ്മണന്‍, ക്ഷ 

ശ്രിയന്‍, വൈശ്യന്‍, ശൂദ്രന്‍ എന്ന വിഭജനത്തെ നാല്‌ വര്‍ഗങ്ങളായി മനസ്സിലാക്കാവു 

ന്നതാണ്‌. നിശ്ചിത കാലത്ത്‌ ഒരു ്രത്യേക തരത്തിലുള്ള ഉല്‍പാദനരീതി അല്ലെങ്കില്‍, 

സാമൂഹിക - സാമ്പത്തിക ഗ്രവൃത്തി ചെയ്യുന്ന ആളുകള്‍ അടങ്ങുന്ന ഒരു കൂട്ടത്തെ 

യാണ്‌ ഈയര്‍ത്ഥത്തില്‍ ഒരു വര്‍ഗമായി ഉദ്ദേശിക്കുന്നത്‌". അതേ സമയം, തൊഴില്‍പ 

രമായ ചലനസ്വാതന്ത്ര്യം വാഗ്ദാനം ചെയ്യുന്നതായിരുന്നില്ല ഈ വര്‍ഗഘടന. വര്‍ഗ 

ത്തിലെ അംഗങ്ങളുടെ പ്രവൃത്തി പരമ്പരാഗതവും ആ തൊഴില്‍ വിഭജനം പരസ്പരം 

വെച്ചുമാറാനാകാത്തത്ര കര്‍ശനവുമായിരുന്നു എന്നദ്ദേഹം വിശദീകരിക്കുന്നു. ബുദ്ധന്റെ 

അധ്വാനവിഭജനസിദ്ധാന്തം വിശദീകരിക്കപ്പെടുന്നത്‌ തൊഴില്‍പരമായ വ്യത്യാസങ്ങളെ 

അടിസ്ഥാനപ്പെടുത്തിയാണ്‌. തങ്ങളുടെ തൊഴിലിടങ്ങള്‍ ഉപേക്ഷിക്കുന്നതിലൂടെ, വൃത്യാ 
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സങ്ങള്‍ ഇല്ലാതായി എല്ലാവരും ഒന്നാകും എന്നു ബുദ്ധന്‍ പറയുന്നു”. വര്‍ഗബന്ധങ്ങ 

ളെക്കുറിച്ചുള്ള ബുദ്ധന്റെ ഈ സങ്കല്പനം പ്രധാനമാണ്‌. വര്‍ഗം എന്നത്‌ സ്വത്വം പോലെ 

ത്തന്നെ നിരന്തരം തകര്‍ക്കപ്പെട്ടുകൊണ്ടിരിക്കേണ്ട സങ്കല്‍പനമാണ്‌ എന്ന സൂചന 

കുടി ഇതിനകത്തുണ്ട്‌. 

3,6.1, തൊഴിലാളിവര്‍ഗം എന്ന കര്‍തൃത്വം 

രണ്ടിടങ്ങഴിയിലെ തൊഴിലാളിവര്‍ഗം സാമുഹ്യബന്ധങ്ങള്‍ക്കകത്തല്ല നിര്‍വൃചി 

ക്കപ്പെട്ടിട്ടുള്ളത്‌ എന്ന്‌ ഗ്രദീപന്‍ പാമ്പിരിക്കുന്ന്‌ വിശദീകരിക്കുന്നതിനെപ്പറ്റി നേരത്തെ 

സൂചിപ്പിച്ചു. ദലിതര്‍ സംഘടിക്കുമ്പോഴും മറ്റാരുടെയോ കീഴാളരായിത്തീരുന്നു എന്നാണ്‌ 

അദ്ദേഹത്തിന്റെ കണ്ടെത്തല്‍. ദലിതന്‍ നേതാവാകുമ്പോള്‍ സവര്‍ണസംസ്കാരത്തിന്റെ 

നേതാവാകുകയാണ്‌. ഈ നിലക്കു രുപപ്പെടുന്ന അധികാരബോധം, ദലിതരുടെ രാഷ്ട്രീ 

യാധികാരം എന്ന ആശയത്തെ വിട്ടുകളയുകയും വ്യക്തിയുടെ അധികാര്രപയോഗമായി 

ചുരുക്കുകയും ചെയ്യുന്നു. കോരനില്‍ പ്രവര്‍ത്തിക്കുന്ന ജന്മിത്തപരമായ വൈരുദ്ധ്യങ്ങ 

ളാണ്‌ അയാളുടെ രാഷ്ര്രീയബോധമായി വളരുന്നത്‌. കോരന്‍ തന്റെ സഹവപ്രവര്‍ത്ത 

കര്‍ക്കു മുന്നിലും ജന്മിയ്ക്കും ചിരുതയ്ക്കും മുന്നിലും സവര്‍ണനേതാക്കന്മാരുടെ ആശ 

യങ്ങളുടെ വക്താവും ആവിഷ്കര്‍ത്താവുമായി പല സന്ദര്‍ഭങ്ങളില്‍ പെരുമാറുന്നുണ്ട്‌ 

എന്നത്‌ ഇതിന്‌ തെളിവാണ്‌. രണ്ടിടങ്ങഴിയിലെ തൊഴിലാളിവര്‍ഗം ഒരു കേവലസത്ത 

യായിട്ടാണ്‌ ആവിഷര്‍കരിക്കപ്പെടുന്നതെന്നും ഉല്‍പാദനബന്ധത്തിനകത്ത്‌, ക്രിയാത്മകവും 

ചലനാത്മകവുമായ ഒരു ശക്തിയായി അതെങ്ങനെ പ്രവര്‍ത്തിക്കുന്നു എന്നു കാണാതി 

രിക്കുന്നതാണ്‌ ഇതിന്റെ ഗ്രശ്നമെന്നും എന്‍.വി. കൃഷ്ണവാര്യര്‍ വിശദീകരിക്കുന്നതും 

ഈ സന്ദര്‍ഭത്തില്‍ ശ്രദ്ധേയമാണ്‌. തന്റെ അധ്വാനം കൊണ്ടു നേടിയ സമ്പത്തില്‍ 

വ്യക്തിക്ക്‌ അധികാരമുണ്ടാവുമ്പോള്‍ മാത്രമേ വ്യക്തി ഉല്‍പാദനത്തില്‍ സജീവ 

താല്‍പര്യം ഗ്രദര്‍ശിപ്പിക്കുകയുള്ളൂ എന്നത്‌ സോഷ്യലിസ്റ്റ്‌ സങ്കല്‍പമാണ്‌. ഈ സങ്ക 

ല്‍പത്തിന്റെ മുശയിലേക്കു വാര്‍ത്തുവെച്ച കഥാപാത്രമാണ്‌ രണ്ടിടങ്ങഴിയിലെ കോരന്‍. 

തന്റെ അധ്വാനത്തിന്റെ ഫലത്തില്‍നിന്ന്‌ താന്‍ അന്യവല്‍ക്കരിക്കപ്പെടുന്നതിന്റെ നീതി 

കരണം ലഭിക്കുന്നില്ല എന്നതാണ്‌ കോരന്റെ പ്രധാനപ്പെട്ട രാഷ്ട്രീയരശ്നം. അത്ത 
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രമൊരു നീതികരണത്തിനായുള്ള അന്വേഷണം, അയാളെന്ന വ്യക്തിയുടെ ഉള്ളിലേക്ക 

ല്ല, പുറത്തേക്കാണ്‌ അയാളെ നയിക്കുന്നത്‌. ഒരു സാംസ്കാരിക നിര്‍മിതിയെന്ന നില 

യില്‍, വ്യക്തിയുടെ ഉണ്മ ഇവിടെ അഭിസംബോധന ചെയ്യപ്പെടുന്നില്ല.. വിവേചനത്തിനും 

തിരസ്കാരത്തിനും പാത്രമാകാനുള്ള കാരണങ്ങളിലേക്ക്‌ അയാള്‍ കടന്നുവരുന്നില്ല 

എന്നര്‍ത്ഥം. മറിച്ച്‌ ഭനനതികമായ പരിഹാരങ്ങളിലേക്കാണ്‌ അയാളുടെ ്രയാണം. ആന്ത 

രികമായ ഒരു സംഘര്‍ഷസ്ഥലത്തുവെച്ച്‌ സ്വയം നവീകരിക്കുന്ന ഒരു പ്രക്രിയ സാധ്യ 

മാകാത്തിടത്തോളം ഒരാള്‍ക്ക്‌ സ്വത്വപരമായ ഒരു സംക്രമണം സാധ്യമാണോ എന്ന 

താണ്‌ ഇവിടെ ഉന്നയിക്കാവുന്ന ര്രധാനപ്പെട്ട ചോദ്യം. മറ്റൊരര്‍ത്ഥത്തില്‍ പറഞ്ഞാല്‍, 

കാര്‍ഷികഅടിമയായിരുന്ന കോരന്‍ രാഷ്്രീയകര്‍തൃത്വമുള്ള വിപ്ലവകാരിയായിത്തീരു 

മ്പോള്‍, അയാള്‍ക്ക്‌ ഭനതികമായ ഒരു ലോകത്തെ മാത്രമാണോ അഭിസംബോധന ചെയ്യേ 

ണ്ടി വന്നിട്ടുണ്ടാവുക എന്നതാണ്‌ ആ ചോദ്യം. ഇന്ത്യയില്‍ തൊഴില്‍ ജാതീയമായിരി 

ക്കുന്നതുകൊണ്ട്‌ തൊഴിലാളിവര്‍ഗമെന്നാല്‍ ജാതീയ വിഭാഗമെന്ന്‌ തന്നെയാണ്‌ അര്‍ത്ഥം. 

അതുകൊണ്ട്‌ തൊഴിലാളിവര്‍ഗവും മുതലാളിവര്‍ഗവും തമ്മിലുണ്ടാകുന്ന വര്‍ഗസമരം 

ജാതിസമരം തന്നെയായി പരിണമിക്കും എന്ന നിരീക്ഷണം ജാതിയും വര്‍ഗവും തമ്മി 

ലുള്ള അപരിഹാര്യമായ വിടവുണ്ടെന്ന സങ്കല്‍പത്തെ നിഷേധിക്കുന്നു”. ജാതിയും 

തൊഴിലും തമ്മിലുള്ള അനിഷേധ്യബന്ധത്തെ സൂചിപ്പിക്കുന്നതോടൊപ്പം ജാതിയും 

വര്‍ഗവും അത്രമേല്‍ വിരുദ്ധമായ സംവര്‍ഗങ്ങളല്ല എന്നുകൂടി ഈ നിരീക്ഷണത്തി 

ലൂടെ സ്ഥാപിക്കപ്പെടുന്നുണ്ട്‌. 

3,6.2 സമുദായവല്‍ക്കരണവും രാഷ്്രീയാധികാരവും 

ജാതിയെയും വര്‍ഗത്തെയും കുറിച്ച്‌ സ്വത്വവാദവും വര്‍ഗവാദവുമായി, മിക്ക 

വാറും പരസ്പരവിരുദ്ധങ്ങളാക്കി ഇന്ന്‌ നടക്കുന്ന ചര്‍ച്ചകള്‍ ചരിത്രയാഥാര്‍ത്ഥ്യങ്ങളെ 

കൂടുതല്‍ ദുര്‍ഗ്രാഹ്യമാക്കുകയാണ്‌ ചെയ്യുന്നതെന്ന്‌ എം.എം സോമശേഖരന്‍ നിരീക്ഷി 

ക്കുന്നു. ഇന്ത്യയിലെ ഇതര ്രദേശങ്ങളില്‍നിന്നു വ്യത്യസ്തമായി അവര്‍ണജാതിക 

ളില്‍ നിന്നാണ്‌ കേരളത്തിലെ നവോത്ഥാനത്തിനു തുടക്കമുണ്ടാവുന്നത്‌. ജാതീയ വി 

വേചനങ്ങള്‍ക്ക്‌ എതിരായ സമരമായിക്കൂടിയാണ്‌ ഇത്‌ രൂപമെടുത്തത്‌. ബംഗാള്‍ നവോ 
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ത്ഥാനത്തിന്‌ നേരെ തിരിച്ചുള്ളൊരു ദിശ ഇതിനുണ്ട്‌. മാത്രമല്ല, ഈ നവോത്ഥാന്രപ 

സ്ഥാനത്തിന്റെ തുടര്‍ച്ചയായാണ്‌ ഇവിടെ തൊഴിലാളി്രസ്ഥാനങ്ങളും കമ്യൂണിസ്റ്റ്രപസ്ഥാ 

നവും രുപമെടുക്കുന്നതും. ജന്മിത്ത കാര്‍ഷികവ്യവസ്ഥയെ അത്‌ വലിയൊരു അളവോളം 

തകര്‍ത്തു. നിലവിലുള്ള ജാതിബന്ധങ്ങളെ അല്‍പം മെച്ചപ്പെടുത്തിയെന്നല്ലാതെ ജാതി 

ഘടനയെ തകര്‍ക്കുന്ന പ൬രസമൂഹനിര്‍മിതിയിലേക്ക്‌ അത്‌ വളരുകയുണ്ടായില്ല എന്ന 

ദ്ദേഹം തുടര്‍ന്നുപറയുന്നു. പില്‍ക്കാലത്ത്‌ നായര്‍, ഈഴവ, നമ്പൂതിരി ജാതികളായി 

പ്രഖ്യാപിക്കപ്പെട്ടവര്‍ യഥാര്‍ത്ഥത്തില്‍ അനേകം ഉപജാതികളുടെ സംഘാതമാണ്‌. ജാതി 

ക്കെതിരായി നീങ്ങുന്നതിനു പകരം തുടര്‍ന്നുവന്ന ജനാധിപത്യഭരണത്തില്‍ സമുദായ 

സംഘടനകളായി രാഷ്ട്രീയമായ വിലപേശല്‍ശേഷിയുള്ള വോട്ടുബാങ്കുകളായി മാറു 

കയാണിവ ചെയ്തത്‌'*. എന്നാല്‍ ദലിതരെ സംബന്ധിച്ച്‌ ഈ സമുദായവല്‍ക്കരണമോ 

രാഷ്ട്രീയപരമായ വിലപേശല്‍ശേഷിയോ കൂടെയുണ്ടായില്ല എന്നത്‌ അവരുടെ രാഷ്ട്രീ 

യനിര്‍ണായകത്വത്തെ ദുര്‍ബലമാക്കി. ഇതിന്റെ ഒരു ആദ്യകാല പ്രതിനിധിയാണ്‌ 

യഥാര്‍ത്ഥത്തില്‍ കോരന്‍. താനനുഭവിക്കുന്ന സംഘര്‍ഷങ്ങളുടെ വേരുകള്‍ ജാതിയെന്ന 

സാമൂഹിക യാഥാര്‍ത്ഥയത്തിലേക്കാണ്‌ ആഴ്ന്നിറങ്ങുന്നതെന്നു തിരിച്ചറിയാനാവാ 

ത്തവിധം കണിശമായ ജാതിസ്വത്വമാണ്‌ കോരന്‍. ജാതിസ്വത്വത്തില്‍ നിന്ന്‌ ജാതിവിരു 

ദ്ധമായ ദലിത്സ്വത്വത്തിലേക്ക്‌ ്രവേശിക്കാനാവുന്നില്ല എന്നതാണ്‌ ഒരു സ്വതന്ത്ര രാ 

ഷ്ര്രീയകര്‍തൃത്വമായി അയാള്‍ ഉയര്‍ന്നുവരാത്തതിന്റെ കാരണം. ഇത്‌ കോരന്‍ എന്ന 

വ്യക്തിയുടെ പരിമിതിയിലേക്കല്ല, മറിച്ച്‌ ജാതിവ്യവസ്ഥയുടെ ആഴത്തിലുള്ള സ്വാധീന 

ത്തിലേക്കാണ്‌ വിരല്‍ചുണ്ടുന്നത്‌. 

അസമത്വങ്ങളെ യുക്തിഭ്ഗദമായി സമിീകരിച്ച്‌ അവയ ഗക്യതിദത്തമമന്ന്‌ തോന്ന? 

ക്കുംവിധം വിശ്വസന്നീയവ്യും സ്വികാര്യവ്യം ആക്കുക എന്ന ജാതിവ്യവസ്ഥയുടെ പത്യ 

യശാസ്ത്രം നടപച്ചിലാക്കംച്ചെട്ടത്‌, ഭുമ്വത്തി്റ്‌ പിന്‍ബ്ലത്തോടയാണ്‌. ഈ പ്രകിയ 

സാംസ്കാരിക ചിഹങ്ങളുടെയും ധ്വനികളുടയും സ്മ്യതികളുടെയും വിപുലമായ ഒരു 

വേദിയുണ്ടാക്കി. ജാതിവ്യവസ്ഥയുടെ സാമ്പത്തികപസക്ത? കുറഞ്ഞിട്ടണ്ടെങ്കിലും 

അതു നിര്‍മിച്ച സാംസ്കാരിക ചിഹ്നവ്യവനസ്ഥകള്‍ സമുഹത്തില്‍ ഇപ്പോഴും ഭൂചലനമു 
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ണ്ടാക്കുന്നു. ഉപരിച്ചവമായ വിച്ലവ്ശമമങ്ങള്‍ അബോധത്തില്‍ ധ്വനനശക്തിഭയാടടെ 

(വര്‍ത്തിക്കുന്ന ചിഹ്നസമുച്ചയങ്ങള അഭിസംബ്വോധന ചെയ്യുന്നില്ല” എന്ന്‌ ഇ. വി. 

രാമകൃഷ്ണന്‍ ഇതിനെ വിശദീകരിക്കുന്നു. ജാതിയും വര്‍ഗവും തമ്മിലുളള വൈരുദ്ധ്യ 

ങ്ങള്‍ കൂടി ഇവിടെ വ്യക്തമാവുന്നുണ്ട്‌. 

3.6.3 ജാതിയുടെ വേഷപ്പകര്‍ച്ചകള്‍ 

ജാതിയെ അഭിസംബോധന ചെയ്യാതിരിക്കുകയും അതുവഴി ജാതിയില്ലെന്നു 

സ്ഥാപിക്കാന്‍ ശ്രമിക്കുകയും ചെയ്യുന്ന ഒരു സൂക്ഷമഇടപെടല്‍ യഥാര്‍ത്ഥത്തില്‍ തൊഴില്‍ 

വിഭജനത്തെ ഉയര്‍ത്തി കാണിക്കുന്നതിലൂടെ നടക്കുന്നുണ്ട്‌. ജാതിവ്യവസ്ഥയുടെ 

സുക്ഷമഘടകങ്ങളെ അപ്ഗ്ഥിക്കു്വോള്‍ താഴില്‍വിഭജനത്ത നിര്‍ണ്ണായകസ്ഥാനത്ത്‌ 

പ്വതിഷഠികമുകയാണ്‌ മാര്‍കന്പിയ൯രിതിശാസ്ത്രം ചെയ്യുന്നത്‌, സമ്ചദ്ലടനയാണ്‌ സാമു 

ഹ്യവിഭാഗങ്ങളള നിര്‍ണയിക്കുന്ന കേന്രശക്ത? എന്ന സിദ്ധാന്തം രുപപ്ചെടുന്നത്‌ വര്‍ഗ 

സങ്കല്‍പത്തില്‍ നിന്നാണ്‌. തൊഴിലാളിയെന്നും, മുതലാളിയെന്നും രണ്ടു ജാതി മാത്ര 

മാണ്‌ ഉള്ളതെന്ന വാദം അതിന്റെ ഭാഗമാണ്‌. കോരന്‍ ഈ അഭിപ്രായത്തിന്റെ വക്താ 

വായിട്ടാണ്‌ നിലകൊളളുന്നത്‌. 

“നായരു മാപ്പളേ ചീത്തപറയും. മാപ്പള നായരേം ചീത്ത പറയും. പഷേല്‍ നെല്ലും 

ചക്രോം ഉള്ളോനെന്നും ഇല്ലാത്തോനെന്നും രണ്ടു ജാതിയേയൊള്ളൂ. ഒന്നോര്‍ക്ക്‌! ഇന്നാള്‍ 

ഒരു മാപ്പള തന്വാനെയല്യോ കടം കൊടുക്കാനൊണ്ടെന്നും പറഞ്ഞ്‌ പോലീസുകാരേം 

കൊണ്ടുമന്ന്‌, നമ്മടെ ത്്രാന്‍ കുടിയെറക്കിയത്‌. അപ്പം നെല്ലിന്റേം ചരകത്തിന്റേം കാര്യം 

വരുമ്പം ജാതിയൊന്നുമില്ല്‌ (രണ്ടിടങ്ങഴി, പു. 39.) 

സാമൂഹ്യബന്ധങ്ങളില്‍ ജാതിയല്ല, സാമ്പത്തികഘടനയാണ്‌ സജീവമായി 

്രവര്‍ത്തിക്കുന്നത്‌ എന്നതിന്‌ കോരന്‍ നിരത്തുന്ന ഉദാഹരണമാണിത്‌. തൊഴില്‍ ചെയ്യു 

മ്പോഴും കടം വീട്ടാന്‍ കഴിയാതിരിക്കുമ്പോഴും കുടിയിറക്കുന്നതിനേക്കാള്‍ കടുത്ത ചൂഷ 

ണമാണ്‌ പുലയരും പറയരും തൊഴിലിടങ്ങളിലും താമസസ്ഥലത്തും അനുഭവിക്കുന്നത്‌ 

എന്ന യാഥാര്‍ത്ഥ്യം ഇവിടെ മറച്ചുവെക്കപ്പെടുന്നു. ശാരീരികമായ ആക്രമണങ്ങള്‍, തൊഴി 
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ലിടത്തിലെ ചൂഷണങ്ങള്‍, സ്ത്രീകള്‍ക്കെതിരെയുള്ള കയ്യേറ്റം, തുടങ്ങി നിരവധി മാന 

ങ്ങളുളളതാണ്‌ ദലിതര്‍ അനുഭവിക്കുന്ന അസമത്വം. അത്‌, ഒരു വ്യക്തിയില്‍ നിന്ന്‌ 

മറ്റൊരു വ്യക്തി നേരിടേണ്ടിവരുന്ന വ്യവഹാരവുമായി താരതമ്യപ്പെടുത്താവുന്ന ഒന്ന 

ല്ല. വര്‍ഗബന്ധം ഒരു യാഥാര്‍ത്ഥ്യമായിരിക്കുമ്പോള്‍തന്നെ, ജാതി മറ്റൊരു യഥാര്‍ത്ഥ്യ 

മാണ്‌ എന്നതാണ്‌ ഇവിടെ അഭിസംബോധന ചെയ്യപ്പെടാതെ പോവുന്നത്‌. രണ്ടു 

ജന്മിമാര്‍ക്കിടയില്‍ ഉടലെടുക്കുന്ന സംഘര്‍ഷം നവമുതലാളിത്തത്തിന്റെ സന്ദര്‍ഭത്തില്‍, 

വിശകലനം ചെയ്യപ്പെടേണ്ട ഒന്നാണ്‌, എന്നിരിക്കെയാണ്‌ അത്‌ ജാതിയെക്കുറിച്ചുള്ള 

തെറ്റായ വ്യാഖ്യാനങ്ങള്‍ക്കുള്ള തെളിവായി മുന്നോട്ട വെക്കപ്പെടുന്നത്‌. 

3.6.4 മതാരോഹണത്തിന്റെ സന്ദര്‍ഭം 

മിഷനറിമാരുടെ ്രവര്‍ത്തനങ്ങളും മതംമാറ്റ്രകിയകളും രണ്ടിടങ്ങഴിയില്‍ ക 

ടന്നുവരുന്നത്‌ പറയരെയും പുലയരെയും ചുഷണം ചെയ്യുന്ന വ്യവസ്ഥയെന്ന നിലയി 

ലാണ്‌. എന്നാല്‍ മിഷനറി ഗ്രവര്‍ത്തനങ്ങളുടെ ഒരു മറുവശം ദലിതര്‍ക്കിടയില്‍ അതു 

നേടിയ സ്വീകാര്യതയില്‍ കാണാമെന്ന്‌ മതാരോഹണത്തിന്റെ ചരിത്രം സാക്ഷ്യപ്പെടു 

ത്തുന്നുണ്ട്‌. മിഷനറിമാര്‍ താഴ്‌ന്നജാതിക്കാരെ തേടുകയായിരുന്നില്ല, താഴ്‌ന്ന ജാതിക്കാര്‍ 

മിഷനറിമാരെ തേടുകയായിരുന്നു എന്നു റോബിന്‍ ജ്രഫിയെപ്പോലുള്ളവര്‍ നിരീക്ഷി 

ക്കുന്നത്‌ രണ്ടാം അധ്യായത്തില്‍ വിശദികരിച്ചിട്ടുണ്ട്‌. 

മുന്നാല്യ മ്കസ്തവ പ്ൃരോഹിതന്മാര്‍ ആ നാട്ടില്‍ വന്നു. അവര്‍ പള്ളിയില്‍ 

സംഗങ്ങള്‍ നടത്ത! പധാന മക്രസ്തവഭവനങ്ങള്‍ സന്ദര്‍ശിച്ചു. മ്രകസ്തവ (രമാ 

ണികളുമമൊര്ുമിച്ച്‌ അവര്‍ പറയമന്റ്യും പുലയമന്റ്യും കുടില്ുകളിലെല്ലാം കയറിയിറ 

ങ്ങുന്നത്‌ കാണായി. അവര്‍ പാവട്ചെട്ട ചിലര്‍ക്കു പണം ഒകാടുത്തു. മറ്റ ചിലര്‍ക്കു 

മുണ്ടുകൊടുത്തു. അങ്ങനെ ആ മനുഷ്യസ്നേഹികള്‍ പറയമാന്റ്യും പ്ൃലയമന്‍്&്യും 

ബ്വന്ധുക്കളായ!.. (രണ്ടിടങ്ങഴി, പു. 47). 

മതംമാറ്റത്തെ സാമ്പത്തിയുക്തിയില്‍ കാണുകയായിരുന്നു ഈ ജനതയെന്നും, 

മതംമാറ്റത്തിലെ ചുഷണത്തിന്റെ അംശം അവര്‍ കാണാതെ പോവുന്നുവെന്നുമുള്ള 
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സുചന ഇവിടെയുണ്ട്‌. എന്നാല്‍ നിലവിലുള്ള തങ്ങളുടെ ജീവിതക്രമത്തേക്കാള്‍ മെച്ച 

പ്പെട്ട ഒരു ജീവിത്രകമം വാഗ്ദാനം ചെയ്യാനാവുന്ന ഒരു സ്ഥാപനം എന്ന നിലയ്ക്കു കു 

ടിയാണ്‌ ദലിതര്‍ മതപരിവര്‍ത്തനത്തെ കണ്ടത്‌ എന്ന വസ്തുത രണ്ടിടങ്ങഴിയില്‍ 

തീര്‍ത്തും തിരസ്കൃതമാവുന്നു. നേരത്തെ മതപരിവര്‍ത്തനം നടത്തിയ ദലിതരെ ഹിന്ദു 

മതത്തിലേക്ക്‌ പുനഃസ്ഥാപിക്കുന്ന പ്രക്രിയയും അതോടൊപ്പം നടക്കുന്നു. ഈ രണ്ട്‌ 

പ്രക്കിയകളിലും ദലിതര്‍ ഭാഗഭാക്കാവുന്നത്‌ തീര്‍ത്തും നിഷ്കളങ്കമായും അല്‍പലാ 

ഭത്തിനായുമാണ്‌ എന്ന സാക്ഷ്യപ്പെടുത്തലാണ്‌ നോവലില്‍ ഉള്ളത്‌. ജീവിതത്തിന്റെ 

സമഗ്രസന്ദര്‍ഭങ്ങളിലും ആശ്രിതജനതയായിരിക്കുകയെന്നതാണ്‌ ദലിതരുടെ ചരിത്രവും 

വര്‍ത്തമാനവും എന്നു സ്ഥാപിക്കുകയാണ്‌, ഇത്‌ ചെയ്യുന്നത്‌. അങ്ങനെ ക്രിസ്തുമത 

ത്തിലേക്കുള്ള പരിവര്‍ത്തനങ്ങള്‍ നടന്നുകൊണ്ടിരിക്കുന്വോള്‍, മാനത്തുവ?ട്കാരുമട 

മഠത്തില്‍ താമന്നിച്ചുകൊണ്ട്‌ ഒരു ്വമുഖനായ സന്ന്യാസ? പണ്ട്‌ ്രിസ്ത്യാന്നിയായ 

പുലയാനയും പറയമനയും ശുദ്ധികര്‍മ്മം ചയ്തു ഹിന്ദ്ുമതത്തിലേക്ക്‌ മാറ്ുകയായിരു 

ന്നു. കുഞ്ഞച്ഛച? പദ്താസായ!, യോഹന്നാന്‍ അനന്തനായ], തീവ്വമായ ഈ വ്യഗ്രത 

യുടെ അര്‍ത്ഥം പറയന്നും പ്ൃലയന്ും മനസ്തിലായില്ല. ആ മത്സരത്തിനിടയിത്‌ പാവ 

NAIF കുട്ടനാടന്‍ പറയനും പുലയനും കിടന്നു ചന്താടിക്കാണ്ടിരുന്നു. പകഷ അന്നും 

അവന്റ്‌ ദിനം അഞ്ചുകുലിഭയന്ാണ്‌ (രണ്ടിടങ്ങഴി, പു. 43) 

ഈ മതപരിവര്‍ത്തനങ്ങള്‍ പറയനും പുലയനും പുതിയ കര്‍തൃപദവികളൊന്നും 

വാഗ്ദാനം ചെയ്യുന്നില്ല എന്നും പുരോഹിതരുടെ, രാഷ്ര്രീയ ഉപകരണങ്ങള്‍ എന്നതല്ലാ 

തെ, മറ്റൊന്നും അവര്‍ ആയിത്തീരുന്നില്ല എന്നുമാണ്‌ ഇവിടെ ഉറപ്പിക്കപ്പെടുന്നത്‌. 

മതപരിവര്‍ത്തനത്തെ ഒരു തന്ത്രമെന്ന നിലയില്‍ ഉപയോഗപ്പെടുത്തുകയാണ്‌ 

അംബേദ്കര്‍ ചെയ്തത്‌ എന്നു നേരത്തെ സൂചിപ്പിക്കുകയുണ്ടായി. ബുദ്ധമതത്തിലേ 

ക്കുള്ള പരിവര്‍ത്തനം വീടിനുള്ളില്‍ ഒരു മുറി മാറുന്നതു പോലെയാണെന്നും അനാ 

യാസമാണെന്നും അദ്ദേഹം വിശദീകരിക്കുന്നു. എന്നാല്‍ ക്രിസ്തുമതത്തിലേക്കുള്ള 

പരിവര്‍ത്തനത്തെ സംബന്ധിച്ച്‌ അത്‌ വീടു മാറുന്നതുപോലെയാണ്‌. ഇയോതി ദാസും 

ലക്ഷ്മി നരാസുവും അനുയായികളും മുമ്പു ചെയ്തതു പോലെ അംബേദ്കറും അദ്ദേ 
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ഹത്തിന്റെ അനുയായികളും തങ്ങള്‍ പുതിയ മതത്തിലേക്ക്‌ പരിവര്‍ത്തനം നടത്തുക 

യല്ല; ഇന്ത്യന്‍ അയിത്തജാതിക്കാരുടെ യഥാര്‍ത്ഥമതം വീണ്ടെടുക്കുകയാണ്‌ എന്നു 

വാദിച്ചിരുന്നു”. അതുകൊണ്ടു മതപരിവര്‍ത്തനത്തെ താല്‍ക്കാലികമായ, ലളിതമായ 

്രശ്നപരിഹാരങ്ങള്‍ക്ക്‌ വേണ്ടി നടത്തുന്ന ചുവടുമാറ്റമായി കാണാനാവില്ല. നിലവിലെ 

മതവ്യവസ്ഥക്കകത്ത്‌ അനുഭവിക്കേണ്ടിവന്ന വിവേചനങ്ങളുടെയും ചുഷണങ്ങളുടെയും, 

അതുണ്ടാക്കിയ ആത്മസംഘര്‍ഷങ്ങളുടെയും നിരാകരണം കൂടിയാണ്‌ ദലിതരുടെ 

ക്രിസ്തുമതസ്വീകരണം സൂചിപ്പിക്കുന്നത്‌. 

3,65 തൊഴിലാളി എന്ന കര്‍ത്്ൃപദവി 

തൊഴിലാളി എന്ന കര്‍തൃപദവിയെ ചരിശ്രപരമായി സ്ഥാപിക്കുന്ന ഒരു പ്രകിയ 

തൊഴിലാളി പ്രസ്ഥാനങ്ങളുടെ രുപീകരണത്തോടെ സംഭവിക്കുന്നുണ്ട്‌. വയലാര്‍ സമര 

ത്തോടെ” അത്‌ ഏതാണ്ട്‌ ഉറപ്പിക്കപ്പെടുകയും ചെയ്യുന്നു. അതോടെ തൊഴിലെടുക്കുന്ന 

വരുടെ സാമുഹ്യജീവിതത്തെക്കുറിച്ചുളള ആലോചനകള്‍ മറച്ചുവെക്കപ്പെടുകയും 

തൊഴിലും തൊഴിലാളി എന്ന കര്‍ത്യപദവിയും കേന്ദ്രസ്ഥാനത്തു വരികയും ചെയ്യുന്നു. 

കാര്‍ഷിക അടിമകള്‍ എന്ന നിലയ്ക്ക്‌ ഈ ജനത നേരിട്ടിരുന്ന ചുഷണങ്ങളെയാണ്‌ 

അന്നു വയലാര്‍സമരം അടക്കമുള്ള കര്‍ഷകത്തൊഴിലാളി സമരങ്ങള്‍ അഭിസംബോധ 

നചെയ്തത്‌ എന്നത്‌ വാസ്തവമാണ്‌. കാര്‍ഷിക അടിമകള്‍ എന്ന വിശേഷണത്തിനു 

പുറത്ത്‌ ഇവര്‍ സ്വതന്ത്രരാണെന്നു തോന്നിപ്പിക്കുമെങ്കിലും കാര്‍ഷികമേഖലയില്‍ മാത്ര 

മല്ല; സാമ്പത്തിക, രാഷ്രീയ, സാംസ്കാരിക വിദ്യാഭ്യാസ മേഖലകളിലും ്രതിനിധാ 

നപരമായി അവര്‍ അടിമകള്‍ തന്നെയായിരുന്നു. ജീവിതത്തിന്റെ സമസ്ത മേഖലക 

ളിലും അവര്‍ അടിമകളോ, ആശ്രിതരോ അസന്നിഹിതരോ ആയിരുന്നത്‌ അവര്‍ അയിത്ത 

ജാതിയില്‍പ്പെട്ടവര്‍ ആയിരുന്നതുകൊണ്ടാണ്‌'' എന്നതാണ്‌ ഇവിടുത്തെ യാഥാര്‍ത്ഥ്യം. 

ഈ യാഥാര്‍ത്ഥ്യം ദലിതര്‍ക്കിടയില്‍ നിന്നുതന്നെ മാഞ്ഞുപോയതായാണ്‌ കോരന്റേത 

ടക്കമുള്ള ആലോചനകള്‍ സൂചിപ്പിക്കുന്നത്‌. തൊഴിലാളിര്രസ്ഥാനത്തിലെ തന്റെ 

്രവര്‍ത്തനങ്ങളെപ്പറ്റി ചിരുതയോട്‌ വിശദീകരിക്കുമ്പോള്‍, 
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“പണ്ടു വയലാറ്റില്‌ കയറ്റുകാരെ വെടിവെച്ചു കൊന്നപോലെ പറേനേം പെലേനേം 

വെടിവെച്ചു കൊന്നേക്കും. അങ്ങനെയൊക്കെയാ കാര്യങ്ങള്‍ വരുന്നേ” (രണ്ടിടങ്ങഴി, 

പുറം. 93) എന്നു കോരന്‍ പറയുന്നു. തൊഴില്‍കര്‍തൃത്വത്തെ നിരുപാധികം സ്വീകരി 

ക്കുയും അത്‌ നിലനിര്‍ത്താനുള്ള ഒരു ്രക്ഷോഭപരിപാടി എന്ന നിലയില്‍ തൊഴിലാളി 

ഗ്രസ്ഥാനത്തെ മനസ്സിലാക്കുകയും ചെയ്തതില്‍ നിന്നാണ്‌ ഈ ആലോചന വരുന്നത്‌. 

അതേ സമയം, കേരളചരിത്രത്തിലാദ്യമായി നിരവധി പ്രതികൂല സാഹചര്യങ്ങളെ നേരി 

ടു, അയ്യങ്കാളിയുടെ നേതൃത്വത്തില്‍ പണിമുടക്കുസമരം നടന്നത്‌ 1913 ലാണ്‌ എന്ന്‌ പല 

സന്ദര്‍ഭങ്ങളില്‍ സൂചിപ്പിച്ചു. ഇത്‌ വിദ്യാഭ്യാസം ചെയ്യാനുള്ള അവകാശത്തിനു വേണ്ടി 

യുള്ള സമരമായിരുന്നു. ദലിതരുടെ വിദ്യാലയ്രപവേശനം എന്ന ആവശ്യം മുന്‍നിര്‍ത്തി 

യുണ്ടായ ഈ സമരം യഥാര്‍ത്ഥത്തില്‍ ദലിതരുടെ രാഷ്ര്രീയകര്‍തൃത്വനിര്‍മിതിയുടെ 

ഏറ്റവും ശക്തമായ ചുവടുവെപ്പായിട്ടാണ്‌ മനസ്സിലാക്കേണ്ടത്‌. രണ്ട്‌ ആശയങ്ങള്‍ ഈ 

സമരം മുന്നോട്ടു വെക്കുന്നുണ്ട്‌. ഒന്ന്‌, ദലിതരുടെ സാമൂഹ്യമോചനത്തിനുള്ള ഏറ്റവും 

ഫലപ്രദമായ ഉപാധി, അവര്‍ക്ക്‌ വിദ്യാഭ്യാസം ലഭിക്കുകയും അതുവഴി അവരുടെ സാമു 

ഹ്ൃയപദവി ഉയരുകയും ചെയ്യുകയാണ്‌ എന്ന ആശയം. രണ്ട്‌, തൊഴിലിനെ വരുമാന 

മാര്‍ഗം എന്ന നിലയില്‍ മാത്രമല്ല രാഷ്്രീയ സമരായുധം എന്ന നിലയിലും ഉപയോഗ 

പ്പെടുത്താം എന്ന ആശയം. കുട്ടനാട്ടിലെ കര്‍ഷക്രപക്ഷോഭവും അയ്യങ്കാളിയുടെ നേതൃ 

ത്വത്തിലുള്ള രാഷ്ട്രീയരരക്ഷോഭവും തമ്മിലുള്ള ര്രധാനവൃത്യാസം അവ മുന്നോട്ടു 

വെച്ച ലക്ഷ്യങ്ങളിലുള്ള ഈ വൃത്യാസം തന്നെയാണ്‌. ആദ്യത്തേത്‌ കര്‍ഷകത്തൊഴി 

ലാളികള്‍ എന്ന നിലയ്ക്കുള്ള ദലിതരുടെ അവകാശ സംരക്ഷണം ലക്ഷ്യമാക്കി. രണ്ടാ 

മത്തേത്‌, കാര്‍ഷികഅടിമത്തത്തില്‍ നിന്നുള്ള വിമോചനം സാധ്യമാക്കുംവിധം ദീര്‍ഘ 

കാലാടിസ്ഥാനത്തിലുളള ഒരു സാമൂഹ്യപദ്ധതിയായി വിദ്യാഭ്യാസത്തെ വിഭാവനം ചെ 

യ്തു. 1920 കള്‍ക്കു മുമ്പു നടന്ന ഈ മുന്നേറ്റത്തിന്റെ സൂചനകള്‍ രണ്ടിടങ്ങഴിയില്‍ 

കാണാനാവില്ല എന്നതും പുലയരുടെയും പറയരുടെയും പരമ്പരാഗതതൊഴില്‍കര്‍ത്യ 

ത്വമായ, കര്‍ഷകത്തൊഴിലാളിയില്‍ അവരെ സ്ഥാപിക്കുന്ന വയലാര്‍സമരം മിഴിവോടെ 

കടന്നുവരുന്നു എന്നതും വലിയ പരിമിതിയായി മനസ്സിലാക്കേണ്ടതുണ്ട്‌. 
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അച്ഛുറത്തു മുദ്രാവാക്യങ്ങള്‍ കേള്‍ക്കായ?!. 

“വവിച്ലവം - ജയിക്കടു ! 

“യുണിയന്‍ - ജയിക്കകടു '! 

വളുത്ത അവന്റ്‌ കൊച്ചുകെ ചുരുട്ടി ഉയര്‍ത്തിമക്കാണ്ട്‌ വിളിച്ചു. 

“ക്യഷിഭുമി - കര്‍ഷകര്‍ക്ക്‌ 

ഈ പ്രഖ്യാപനത്തില്‍ പോലും, അടുത്ത തലമുറയിലേക്ക്‌ പകരാന്‍ പോവുന്ന കര്‍ഷ 

കത്തൊഴിലാളി കര്‍തൃത്വത്തിന്റെ സൂചനകളാണ്‌ ഉള്ളത്‌. നോവലിന്റെ പാര്‍ശ്വങ്ങളിലെ 

ഇത്തരം വൈരുദ്ധ്യങ്ങളാണ്‌, കോരനില്‍ ഗ്പകാശിപ്പിക്കപ്പെടാതെ പോവുന്ന കര്‍ത്ൃയബോ 

ധത്തെ വെളിപ്പെടുത്തുന്നത്‌. 

3.6.6 വൃക്തി ഒറ്റക്കൊരു സമൂഹമാവുന്നു 

മറ്റൊരു ശ്രദ്ധേയമായ കാര്യം, പുലയസ്ത്രീകള്‍ അനുഭവിച്ചിരുന്ന ലൈംഗിക 

ചൂഷണങ്ങള്‍ കോർരന്‍ തിരിച്ചറിയുന്നില്ല എന്നതാണ്‌. “സ്ത്രീകള്‍ക്കുവേണ്ടി പ്രവര്‍ത്തി 

ക്കാന്‍ താനും ഇറങ്ങുകയാണ്‌ എന്ന്‌ ചിരുത പലതവണ പറയുമ്പോഴും കോരന്റെ 

ആലോചന മണ്ഡലത്തിലേക്ക്‌, തൊഴിലാളി കര്‍തൃത്വത്തില്‍ നിന്ന്‌ ഭിന്നമായൊരു ആശയം 

വരുന്നില്ല. കൊളോണിയല്‍ വിദ്യാഭ്യാസം, അയിത്തവിരുദ്ധ ്രക്ഷോഭങ്ങള്‍, സ്ത്രീക 

ളുടെ അവകാശങ്ങള്‍ തുടങ്ങിയവയുടെ എല്ലാം പുര്‍വ്ൃവമാതൃകകള്‍ സുലഭമാണെങ്കിലും 

അത്തരം ആശയസംഘര്‍ഷങ്ങള്‍ കോരന്റെ സ്വത്വപതിസന്ധികളായി തീരുകയോ കര്‍ത്യ 

വിചാരങ്ങളെ പുതുക്കിപ്പണിയുകയോ ചെയ്യുന്നില്ല എന്നത്‌ ഒരു വലിയ അസന്നിഹിത 

ത്വമാണ്‌. ഗ്രദീപന്‍ പാമ്പിരിക്കുന്ന്‌ സൂചിപ്പിക്കുന്നതുപോലെ വ്യക്തിയെ ഒറ്റക്കൊരു 

സമൂഹമാക്കുന്ന്‌” ഒരു പ്രകിയ അവിടെ സംഭവിക്കുന്നു. വ്യക്തിയെ സമൂഹവുമായി 

ബന്ധിപ്പിക്കുന്നതിനു പകരം, സമൂഹത്തില്‍നിന്ന്‌ അടര്‍ത്തി മാറ്റുകയും അതുവഴി 

വ്യക്തിയും സമൂഹവും തമ്മിലുളള സംഘര്‍ഷഭരിതമായ വിനിമയബന്ധങ്ങളെ കാണാ 

തിരിക്കുകയും ചെയ്യുന്നു എന്നതാണ്‌ ഇതിന്റെ ഫലം. തകഴിയുടെ എഴുത്തിനെക്കുറി 

ച്ചുള്ള മറ്റൊരു നിരീക്ഷണം ഇതിനോട ചേര്‍ത്ത്‌ വായിക്കാവുന്നതാണ്‌. 
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“സ്നേഹം, വിവാഹം, മാതൃസ്നേഹം, പിത്യസ്നേഹം, ഭാര്യാഭര്‍ത്യബ്വന്ധം എന്ന? 

സാമുഹ്യസ്ഥാപനങ്ങള ജിവിതത്തിന്റ്യും ചരിത്രത്തി൯്യും കണ്ണികളിത്‌ നിന്ന്‌ 

വേര്‍പെടുത്തുകയും ഒംച്ചടുത്തുകയും ചെയ്യുന്നതിന്‌ ചിത്രങ്ങളാണ്‌ തകഴിയുടെ മുന്തിയ 

രചനകളില്‍ കാണാനാവ്യുക. അവയിലെങ്ങും മനുഷ്യത്യം സമുഹവ്യും തമ്മിലുള്ള വ്യാപ 

കവ്യം മരവരുധ്യാതിഷ്ഠിതവ്യമായ ബന്ധങ്ങള്‍ ഇഴുകിച്ചേര്‍ന്നൊഴുകുന്നതായി കാണ? 

aE 

ഈ പരിമിതികള്‍ തന്നെയാണ്‌ ദലിത്‌ രാഷ്ട്രീയകര്‍തൃത്വത്തെ സംബന്ധിച്ച 

അന്വേഷണങ്ങളുമായി സമീപിക്കുമ്പോള്‍ രണ്ടിടങ്ങഴിയില്‍ ഉയര്‍ന്നുവരുന്നത്‌. 

3.7 ദലിത്‌ രാഷ്രരീയം- നവഭാവനകള്‍ 

ഈ പശ്വാത്തലത്തിലാണ്‌, “കറ്റയും കൊയ്ത്തും എന്ന നോവലിലെ ദലിത്‌ 

രാഷ്ട്രീയകര്‍തൃത്വത്തെക്കുറിച്ചുളള ആലോചനകള്‍ സംവാദാത്മകമായിത്തീരുന്നത്‌. 

തകഴിയുടെ രണ്ടിടങ്ങഴി മുന്നോട്ടുവെയ്ക്കുന്ന രാഷ്ര്രീയസംവാദങ്ങള്‍ക്ക്‌ 

എതിര്‍വാദം ഉന്നയിക്കുന്ന തരത്തിലാണ്‌ ടി.കെ.സി. വടുതലയുടെ കറ്റയും കൊയ്ത്തും 

ആഖ്യാനം ചെയ്യപ്പെടുന്നത്‌. രണ്ടിടങ്ങഴിയിലെ കഥാപാത്രങ്ങള്‍ കര്‍ഷകത്തൊഴിലാളി 

സംഘമായി, വര്‍ഗമായി ഉയിര്‍ത്തെഴുന്നേല്‍ക്കുമ്പോള്‍ അതിനു സമാന്തരമായി “ജാതി 

നശീകരണസംഘ'ത്തെ കണ്ടെടുക്കുന്നുണ്ട്‌ കറ്റയും കൊയ്ത്തും. അടിസ്ഥാനപരമായി 

ഈയൊരു വൃത്യാസമാണ്‌ ഇരു നോവലുകളിലെയും ദേശഭാവനകളെയും രാഷ്ട്രീയ 

ത്തെയും വ്ൃത്യസ്തമാക്കുന്നത്‌. സമുദായത്തെ തൊഴിലാളികളുടെ തന്നെ പര്യായ 

മായി അവതരിപ്പിക്കുന്നതിലെ പരിമിതികളെ മുന്‍നിര്‍ത്തിയുള്ള സംവാദങ്ങളാണ്‌ നോവ 

ലിന്റെ കേന്ദ്രം. ദലിതരുടെ മതപരിവര്‍ത്തനവും ഈ നോവലിന്റെ ഉള്ളടക്കത്തിലുണ്ട്‌. 

എന്നാല്‍ മതപരിവര്‍ത്തനം ഇവിടെ മുഖ്യവിഷയമല്ല. ദലിതരുടെ രാഷ്ട്രീയ പ്രവേശ 

നത്തെ സംബന്ധിച്ച്‌ രണ്ടിടങ്ങഴി രൂപപ്പെടുത്തുന്ന ചരിത്രത്തെ പുതുക്കിപ്പണിയാനും 

ബദലുകള്‍ സൃഷടിക്കാനുമുള്ള ശ്രമം എന്ന നിലയിലാണ്‌ ടി.കെ.സി.യുടെ കറ്റയും 

കൊയ്ത്തും ശ്രദ്ധേയമാവുന്നത്‌. 
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3.8 ടി.കെ.സി. വടുതല: എഴുത്തും സമൂഹ്യജീവിതവും 

ചെറുകഥ, നോവല്‍ രചനകളിലുടെ ദലിത്‌ സാമൂഹികജിവിതത്തിന്‌ സാഹിത്യ 

ത്തില്‍ ദൃശ്യതയുണ്ടാക്കിയ എഴുത്തുകാരന്‍ എന്ന നിലയിലാണ്‌ ടി.കെ.സി. വടുത 

ല(1921-1988) മലയാളസാഹിത്ൃത്തില്‍ ശ്രദ്ധേയനാവുന്നത്‌. ഐക്യകേരളം രൂപപ്പെട്ടു 

തുടങ്ങുന്ന 1950കള്‍ മുതല്‍ 1980കള്‍ വരെയാണ്‌ അദ്ദേഹം രചനാരംഗത്ത്‌ സജീവമായി 

രുന്നത്‌. കൊളോണിയല്‍ ആധുനികത, ദലിത്ജീവിതത്തില്‍ നടത്തിയ ധനാത്മകമായ 

ഇടപെടലുകള്‍ അംഗീകരിച്ചുകൊണ്ടുതന്നെ അതിനെതിരെ വിമര്‍ശനമുന്നയിക്കുന്നവ 

യാണ്‌ ടി.കെ.സിയുടെ കൃതികള്‍ എന്നു സാമാന്യമായി പറയാം. മനുഷ്യ സ്വാതന്ത്ര്യ 

ത്തിനു വേണ്ടിയുള്ള നിലക്കാത്ത അന്വേഷണങ്ങളായി, ആധുനികതയുടെ വിചാരമാ 

തൃകകളെ കണ്ടെടുക്കുന്ന ടികെസിയുടെ കറ്റയും കൊയ്ത്തും എന്ന നോവലിലെ ദലി 

ത്‌ കര്‍തൃത്വനിര്‍മിതിയുടെ സവിശേഷതകളാണ്‌ ഇനി പരിശോധിക്കുന്നത്‌. 

എറണാകുളത്തെയും പരിസര(്രദേശങ്ങളിലെയും പുലയജനതയുടെ ജീവിത 

മാണ്‌ ടി.കെ.സിയുടെ സാഹിതൃരചനകളില്‍ ഏറെയും ആവിഷര്‍കരിച്ചത്‌. രണ്ടുതലമുറ 

(1950), ചങ്കരാന്തി അട (1959), ജാതിയെന്താ (1964), എന്നിവയടക്കം ഒമ്പതോളം ചെറു 

കഥാ സമാഹാരങ്ങളും, കറ്റയും കൊയ്ത്തും (1960), നനവുള്ള മണ്ണ്‌ (1969), ചങ്ങലകള്‍ 

നുറുങ്ങുന്നു (1979) തുടങ്ങിയ നോവലുകളും ഇത്‌ സാക്ഷ്യപ്പെടുത്തുന്നു. ഈ രചനക 

ളധികവും ദലിതരുടെ സാമൂഹികജീവിതത്തെ ്രശ്നവല്‍ക്കരിക്കുന്നവയാണ്‌. പ്രത്യേ 

കിച്ച്‌ കൊളോണിയല്‍ സ്ഥാപനങ്ങള്‍ വാഗ്ദാനം ചെയ്ത പൊതു ഇടങ്ങള്‍ക്കകത്ത്‌, 

ജാതീയമായി കീഴൊതുക്കപ്പെട്ട ജനതയെ എവിടെ, എങ്ങനെയാണ്‌ സ്ഥാനപ്പെടുത്തി 

യിരിക്കുന്നത്‌, അവരുടെ കര്‍തൃത്വത്തെ സംബന്ധിച്ച്‌ എന്തു നിലപാടാണ്‌ ആധുനിക 

വിചാരലോകം സ്വീകരിക്കുന്നത്‌ തുടങ്ങിയ ചോദ്യങ്ങള്‍, ഈ ആഖ്യാനങ്ങള്‍ക്കുളളില്‍ 

നിന്നു രൂപപ്പെട്ടു വരുന്നതായി കാണാം. ടി.കെ.സി. ഇടപെടുകയും ര്രവര്‍ത്തിക്കുകയും 

ചെയ്ത ആധുനികവ്യവഹാരമണ്ഡലങ്ങളുടെ ബാഹുല്യമാണ്‌ അത്തരം ആഖ്യാനങ്ങളെ 

നിര്‍ണയിച്ചത്‌ എന്നു കരുതാവുന്നതാണ്‌. 
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1942 മുതല്‍ 1946 വരെ സായുധസേനയില്‍ സേവനമനുഷഠിക്കുകയും കൊച്ചി 

യില്‍ മടങ്ങിയെത്തി, ഉത്തരവാദഭരണം, അയിത്തോച്ചാടനം, ക്ഷ്രേത്രപവേശനം എന്നി 

വക്കു വേണ്ടിയുള്ള (പക്ഷോഭങ്ങളില്‍ പങ്കാളിയാവുകയും ചെയ്യുന്നുണ്ട്‌, ടി. കെ. സി. 

വടുതല. പില്‍കാലത്ത്‌ കൊച്ചിരാജ്യ ്രജാമണ്ഡലത്തില്‍ അംഗമാവുകയും മിശ്രവിവാ 

ഹസംഘത്തിന്റെ സ്ഥാപകരില്‍ ഒരാളാവുകയും ചെയ്തുകൊണ്ട്‌, അധികാര രാഷ്ട്രീ 

യത്തിനുള്ളിലെ ജാതികേന്ദ്രിതത്വത്തെ തകര്‍ക്കുന്നതില്‍ ടി.കെ.സി നേരിട്ടു ഭാഗമാവു 

ന്നു. വിവിധ തൊഴില്‍ മേഖലകളിലുള്ള ര്രവര്‍ത്തനപരിചയം നിലവിലുളള തൊഴില്‍ 

- അധികാരബന്ധങ്ങളുടെ സ്വഭാവത്തെ അടുത്തറിയാന്‍ അദ്ദേഹത്തെ സഹായിച്ചിരി 

ക്കണം. ജാതി, തൊഴില്‍, രാഷ്ര്രീയാധികാരം എന്നിവ തമ്മിലുള്ള സങ്കീര്‍ണ്ണബന്ധവും 

അതിനകത്തെ സന്ദിഗ്ധതകളും ടി.കെ.സി.യെ വ്യക്തിപരമായി അസ്വസ്ഥപ്പെടുത്തിയി 

രുന്നതായി അദ്ദേഹത്തിന്റെ പരാമര്‍ശങ്ങളില്‍ കാണാനാവും. തന്റെ തെരഞ്ഞെടുത്ത 

കഥകളുടെ ആമുഖത്തില്‍ അദ്ദേഹം അത്‌ വിശദീകരിക്കുന്നുണ്ട്‌. എന്റ്‌ ജീവിതവ്യ 

മായി നേരിട്ടു ബന്ധമുള്ള സ്ഥലകാലസംഭവങ്ങളാണ്‌ ഞാന്‍ കഥാരചനക്കു ഒതരമഞ്ഞ 

ടൂത്തിട്ടുള്ള വിഷയങ്ങള്‍... ഞാ൯ പറഞ്ഞത്‌ എന്റ്‌ ആത്മാവിമ്&്‌ വേദനക്ക്‌ അറുത? 

വരുത്താന്‍ വേണ്ടി മാത്രമാണ്‌. അതാവഒടു ഒരു നല്ല സമുഹം ഉരുത്തിരിഞ്ഞു വരാ 

നുള്ള എന്റ്‌ ആഗ്രഹം കാങ്ടുകുടിയാണ്‌. കഥ വായിച്ചാല്‍ മനസ്തിലാവണമമന്നും 

മനസ്തിലാവ്യന്ന കാര്യത്തിത്‌ എന്തെങ്കിലും കര്‍മപദ്ധതികള്‍ക്കു ശ്രേരണയുങ്ങാവണ 

മന്നും ഞാന്‍ ആഗ്രഹിച്ചിരുന്നു, വ്യക്തിപരവും സാമുദായികവുമായി നേരിട്ട സ്വം/ 

പരം സംഘര്‍ഷമാണ്‌ ടി.കെ.സിയുടെ ആഖ്യാനങ്ങള്‍ മറികടക്കാന്‍ ശ്രമിക്കുന്നത്‌ 

എന്നാണ്‌ ഇത്‌ സൂചിപ്പിക്കുന്നത്‌. ദലിത്‌ രാഷ്ട്രീയകര്‍തൃത്വവുമായി ബന്ധപ്പെടുത്തി 

ദേശത്തെ നിര്‍വ്ൃചിക്കുമ്പോള്‍ ടി.കെ.സി അതിനകത്തു കണ്ടെടുക്കുന്ന അന്തുസ്സംഘര്‍ഷ 

ങ്ങളെയാണ്‌ ഇവിടെ വിശദീകരിക്കാന്‍ ശ്രമിക്കുന്നത്‌, 

3.8.1 കറ്റയും കൊയ്ത്തും: ഉള്ളടക്കവും പശ്ചാത്തലവും 

കുന്നുങ്ങത്തറ കണ്ണന്‍മൂപ്പനച്ചന്‍ എന്ന പുലയ്രപമുഖനാണ്‌ - പുലകരയോഗ 

ത്തിന്റെ മൂപ്പന്‍ - നോവലിന്റെ ആദ്യഭാഗത്തെ പ്രധാനകേന്ദ്രം. സമുദായത്തിനകത്തെ 

151



അയാളുടെ അധികാരങ്ങള്‍, ജന്മിത്തത്തിന്റെ ഇടപെടലുകള്‍, പുലയരുടെ മതപരി 

വര്‍ത്തനം, അത്‌ പുലയര്‍ക്കിടയില്‍ രൂപപ്പെടുത്തിയ സംഘര്‍ഷം, പുതുക്രിസ്ത്യാനിക 

ളോട്‌ സുറിയാനികള്‍ക്കുളള വിവേചനമനോഭാവം, പുലയര്‍ക്കിടയിലെ തൊഴില്‍ ബന്ധ 

ങ്ങള്‍, സവര്‍ണനേതൃത്വത്തിന്റെ ഇടപെടലുകള്‍, ഇടയ്ക്ക്‌ രൂപപ്പെടുന്ന രാഷ്ട്രീയ ബദ 

ലുകള്‍ എന്നിങ്ങനെ നോവല്‍ തുടര്‍ന്ന്‌ വിപുലമാവുന്നുണ്ട്‌. നോവലിനകത്ത്‌ സവിശേ 

ഷമായ ഒരു രാഷ്ര്രീയസംവാദം രൂപപ്പെടുന്നത്‌ മനക്കലെ ഉണ്ണി നമ്പൂതിരി വിദ്യാഭ്യാസം 

പൂര്‍ത്തിയാക്കി നാട്ടിലെത്തുന്നതോടെയാണ്‌. കോളേജ്‌ പഠനകാലത്ത്‌ കണ്ടുമുട്ടുന്ന പരി 

ഷ്കാരിയും പുരോഗമനേച്ഛചുവുമായ മറ്റൊരു നമ്പൂതിരിയുവാവിന്റെ രാഷ്ട്രീയ ആശ 

യാവലികളില്‍ പ്രചോദിതനായി അയാള്‍ പുലയര്‍ക്കിടയിലേക്ക്‌ വരുന്നു. അധ്വാനിക്കുന്ന 

ജനവിഭാഗങ്ങളുടെ ജീവിതാവസ്ഥയും അതിനു കാരണമായ ചൂഷണ - ചൂഷിത 

ബന്ധവും ഇല്ലാതാക്കാന്‍ അയാള്‍ സ്വന്തം ദേശത്തെ തൊഴിലാളികളെ സംഘടിപ്പിക്കു 

ന്നു. അവര്‍ക്കുവേണ്ടി നിശാപാഠശാല സ്ഥാപിച്ച ക്ലാസെടുക്കുന്നു. ജാതിവ്യവസ്ഥയുടെ 

നിരര്‍ത്ഥകത, ജന്മിത്തം, കുടിയായ്മ, കാര്യസ്ഥന്മാരുടെ ചൂഷണം, അധ്വാനവര്‍ഗത്തിന്റെ 

ദുരിതങ്ങള്‍ എന്നിവയാണ്‌ അയാളുടെ പ്രമേയങ്ങള്‍. സാമ്പത്തികസമത്വം കൈവരുന്ന 

തോടെ ജാതി - മത തരംതിരിവുകള്‍ അവസാനിക്കുമെന്ന്‌ വിശദീകരിക്കുന്ന അയാള്‍ 

കര്‍ഷകത്തൊഴിലാളി സംഘരുപീകരണത്തിന്‌ നേതൃത്വം നല്‍കുന്നു. പുലയര്‍ക്കൊ 

പ്പം, ്രിസ്തുമതത്തിലേക്ക്‌ പരിവര്‍ത്തനം ചെയ്ത പുലക്രിസ്ത്യാനികളും പിന്നീട സംഘ 

ത്തിലേക്ക്‌ വരുന്നുണ്ടെങ്കിലും അവര്‍ പരസ്പരം ഐക്യപ്പെടുന്നില്ല. ഇതിനിടയിലാണ്‌, 

മനക്കലെ കാര്യസ്ഥനായ രാമന്‍ നായരുമായുണ്ടായ ഗ്രശ്നത്തിന്റെ പേരില്‍ മൈലന്‍ 

നാടുവിടുന്നത്‌. അയാളുടെ സുഹൃത്ത്‌ ചോതി കര്‍ഷക സംഘത്തിന്റെ ഭാഗമാവുന്നു. 

കണ്ണന്‍ മൂപ്പനച്ചന്റെ മകനും കുടുംബവും മതം മാറുകയും ദേശത്തെ ക്രിസ്ത്യാനികളു 

മായി ബന്ധം സ്ഥാപിച്ച്‌ പുലയരെ തള്ളിപ്പറയുകയും ചെയ്യുന്നു. തീര്‍പ്പുകറ്റ നിര്‍ത്ത 

ലാക്കുന്നതിനെതിരെ ഉണ്ണിനമ്പുതിരിയുടെ നേതൃത്വത്തില്‍ സംഘടിപ്പിക്കപ്പെട്ട ഒരു 

സമരത്തില്‍ നിന്ന്‌ അവസാന നിമിഷത്തില്‍ ഉണ്ണിനമ്പൂതിരിയും സെക്രട്ടറി രാമക്യൃ 

ഷ്ണവാര്യരും പിന്മാറുമ്പോള്‍ സമരനേതൃത്വം ചോതി ഏറ്റെടുക്കുന്നു. പാട്ടക്കാരായ 

നിലമുടമസ്ഥരും ജന്മിമാരും പുതുതായി രൂപം കൊണ്ട കത്തോലിക്കാ കര്‍ഷക യൂണി 
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യനും മറുവശത്ത്‌ നിരന്ന ഈ സമരം പോലീസ്‌ അടിച്ചമര്‍ത്തുകയും ചോതിയടക്കമു 

ളളവര്‍ അറസ്റ്റിലാവുകയും ചെയ്യുന്നു. പുലയസങ്കേതത്തില്‍ അവശേഷിച്ചവര്‍ നിരന്തരം 

ഭേദ്യം ചെയ്യലിനു വിധേയരാവുന്നിടത്തേക്ക്‌ നാടുവിട്ടുപോയ മൈലന്‍ രക്ഷകനായി 

കടന്നു വരുന്നിടത്താണ്‌ നോവല്‍ അവസാനിക്കുന്നത്‌. 

3,8.2 നോവലിലെ സാമുഹ്യ സന്ദര്‍ഭം 

നോവലിന്റെ ഉള്ളടക്കത്തില്‍ വിവരിച്ച സാമുഹ്യ സന്ദര്‍ഭങ്ങളെ 1890 നും 1940 

നും ഇടയിലുള്ള കേരളീയ സാമൂഹ്യ സാഹചര്യങ്ങളോടാണ്‌ എളുപ്പത്തില്‍ കണ്ണി 

ചേര്‍ക്കാനാവുക. നേരത്തെ സൂചിപ്പിച്ചതുപോലെ കൊളോണിയല്‍ ജ്ഞാനമാതൃകക 

ളുടെ രൂപപ്പെടലിന്റെയും പ്രയോഗങ്ങളുടെയും സജീവതയാണ്‌ ഈ കാലഘട്ടത്തെ സവി 

ശേഷമാക്കുന്നത്‌. (ACM Ala] നോവലില്‍ സൂചിപ്പിക്കുന്ന കീഴൊതുക്കപ്പെട്ട വിഭാഗ 

ങ്ങള്‍ക്കിടയില്‍ ശക്തമായ വിമോചനാശയങ്ങള്‍ രൂപപ്പെടുന്നതും അവകാശ സമരങ്ങ 

ളുടെ രൂപത്തിലേക്ക്‌ അതു വളരുന്നതും ഇക്കാലത്താണ്‌. അയ്യങ്കാളി, നാരായണഗുരു, 

സഹോദരന്‍ അയ്യപ്പന്‍, പൊയ്കയില്‍ അപ്പച്ചന്‍ തുടങ്ങിയവരുടെ നിര ഇതിനു നേതൃത്വം 

നല്‍കുന്നു. മതാത്മകവും ജാതികേന്ദ്രിതവുമായ ആശ്രിതത്വങ്ങളില്‍ നിന്നുള്ള വിമോ 

ചനമാണ്‌ ഈ നവോത്ഥാനധാര ലക്ഷ്യം വെക്കുന്നത്‌. ഈ സാഹചര്യത്തിലാണ്‌, 

തൊഴിലും ജാതിയും സാമ്പത്തിക ഉല്‍പാദന ബന്ധങ്ങളും തമ്മിലുളള സവിശേഷ 

ബന്ധങ്ങളെ കമ്യൂണിസ്റ്റ്‌ ഗ്രസ്ഥാനങ്ങള്‍ അഭിസംബോധന ചെയ്യുന്നത്‌. ആധുനികത 

യുടെ ഈ രണ്ടുതരം വിചാരമാതൃകകള്‍ തമ്മില്‍ സംഘര്‍ഷപ്പെടുന്നിടത്താണ്‌ കറ്റയും 

കൊയ്ത്തും എന്ന നോവലിലെ സംവാദമണ്ഡലം രൂപപ്പെടുന്നത്‌. അത്‌ വര്‍ഗം, ജാതി 

എന്ന രണ്ടു സംജ്ഞകള്‍ക്കകത്തെ പുലയരുടെ, കര്‍തൃത്വത്തെക്കുറിച്ചുള്ള സംവാദമാ 

യിട്ടാണ്‌ പിന്നീട്‌ വികസിക്കുന്നത്‌. 

3,8.3 ജനതയും ദേശമാതൃകയും 

രണ്ടിടങ്ങഴിയിലെ കൃഷിയിടം കാല്‍പനികമായ ഒരിടം കൂടിയായിത്തീരുന്നത്‌ 

നേരത്തെ വിശദിീകരിക്കുകയുണ്ടായി. ഈ നോവലിലും ്രധാനപശ്ചാത്തലം കൃഷിയി 
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ടം തന്നെയാണെങ്കിലും, ദേശമെന്ന നിലക്ക്‌ രണ്ടിടങ്ങഴിയില്‍ കുട്ടനാടിനുള്ള സാകല്യം 

ഈ നോവലിലെ ദേശത്തിനു കാണാന്‍ സാധിക്കുന്നില്ല. അതിനു പ്രധാനകാരണം, 

ദലിതരുടെ വ്യവഹാരസ്ഥലത്തിന്റെ പരിമിതി തന്നെ. മനുഷ്യര്‍ തമ്മിലുള്ള വാദ്രപതി 

വാദങ്ങളും ആശയര്രകടനങ്ങളുമല്ലാതെ ടി.കെ.സി.യുടെ രചനയില്‍ പ്രകൃതി കടന്നു 

വരുന്നില്ല. രണ്ടിടങ്ങഴി എന്ന ശീര്‍ഷകത്തില്‍ നിന്ന്‌ കറ്റയും കൊയ്ത്തും എന്ന ശീര്‍ഷകം 

വ്യത്യസ്തമാകുന്നത്‌ അതിന്റെ രാഷ്ട്രീയപരമായ ഉള്ളടക്കത്തിന്റെ കൂടി വൃത്യാസ 

മായി മനസ്സിലാക്കാം. രണ്ടിടങ്ങഴി ഉല്‍പാദകരുടെ അന്യവല്‍ക്കരണത്തെ സൂചിപ്പിക്കു 

മ്പോള്‍ കറ്റയും കൊയ്ത്തും അധ്വാനമെന്ന പ്രകിയയെ തന്നെ ്രശ്നവല്‍ക്കരിക്കുന്ന 

തിലേക്ക്‌ ശ്രദ്ധ ക്ഷണിക്കുന്നു. അധ്വാനവുമായി ബന്ധപ്പെട്ട ഒരിടം എന്ന നിലയിലല്ലാ 

തെ, ഒരു വര്‍ണനാവസ്തുവായി ദേശം ഈ നോവലില്‍ പ്രതൃക്ഷപ്പെടാത്തതിന്റെ 

കാരണം മറ്റൊന്നല്ല. ജാതിവ്യവസ്ഥ കേവലം ഒരു ഉല്‍പാദന - വിതരണബന്ധത്തിന്റെ 

ഗ്രശ്നമാണെന്നു സ്ഥാപിക്കുന്ന രണ്ടിടങ്ങഴിയിലെ ദേശഭാവനയില്‍ നിന്ന്‌ കറ്റയും 

കൊയ്ത്തും വ്യത്യസ്തമാവുന്നത്‌, ജാതി വ്യവസ്ഥയെ ഒരു ആശയസംഹിതയെന്ന നില 

യില്‍കൂടി മനസ്സിലാക്കികൊണ്ടാണ്‌. അകറ്റി നിര്‍ത്തലും ചുഷണം ചെയ്യലും ഒരേ സമയം 

അനുഭവിക്കേണ്ടി വരുന്നതിലൂടെ ദലിതരുടെ ദേശഭാവനയും ദേശജീവിതവും സംഘര്‍ഷ 

ഭരിതമായിത്തീരുകയാണ്‌ ഉണ്ടായത്‌. 

3.8.3.1 രക്ഷാകര്‍തൃത്വത്തോട്‌ വിയോജിപ്പ്‌ 

തൊഴിലാളി സംഘടനയ്ക്ക്‌ രൂപം നല്‍കുമ്പോള്‍ അതിന്റെ നേതാക്കളെല്ലാം 

ഉയര്‍ന്ന വിഭാഗക്കാരായിരിക്കുകയും, യഥാര്‍ത്ഥ തൊഴിലാളികള്‍, അനുയായികള്‍ മാത്ര 

മായിരിക്കുകയും ചെയ്യുന്നതിന്റെ ഒരു ചിത്രം നോവലിലുണ്ട്‌. ജനാധിപത്യരഹിതമായ 

ഒരു ബന്ധമായി സംഘടനാബന്ധം മാറിത്തീരാനുള്ള ആദ്യ കാരണമായി ഇത്‌. ദലി 

തന്‍ എല്ലാ കാലത്തും നേരിടുന്ന ബദ്ധികമായ ഒരു ര്രശ്നമാണ്‌. നര്‍മദാ ബചാവോ 

ആന്തോളനെതിരെയുള്ള വിമര്‍ശനമായി, ഗെയില്‍ ഓംവേദ്‌ ഈ (പ്രശ്‌നം ഉന്നയിക്കു 

ന്നുണ്ട്‌. നൂറു ശതമാനം ആദിവാസികളായ ഒരു സമൂഹത്തിന്റെ ഗ്രശ്നം മുന്നോട്ടുവെ 

ക്കുന്ന ഒരു സമരത്തില്‍ എന്തുകൊണ്ട്‌ എല്ലാ നേതാക്കളും പട്ടണത്തില്‍ നിന്നുള്ള 
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ഉന്നതവിഭാഗക്കാരാവുന്നു എന്ന്‌ ഓംവേദ്‌ ചോദിക്കുന്നു. അതിനോട്‌ ബന്ധപ്പെടുത്തി, 

മഹാരാഷ്ട്രയില്‍ നിന്നുള്ള ആദിവാസി നേതാവും കവിയുമായ വഹാനുസോനാവന്റെ 

കവിതയും അവര്‍ ഉദ്ധരിക്കുന്നു. 

ഞങ്ങള്‍ അരങ്ങിലേക്ക്‌ പോയില്ല 

ഞങ്ങളെയാരും വിളിച്ചില്ല 

ഞങ്ങള്‍ക്ക്‌ ഇടം കാണിച്ചുതന്ന്‌ ഇരിക്കാന്‍ പറഞ്ഞു 

പക്ഷേ അവര്‍ അരങ്ങിലിരുന്ന്‌ 

ഞങ്ങളുടെ ദുരിതങ്ങള്‍ പറയുന്നത്‌ തുടര്‍ന്നു 

ഞങ്ങളുടെ ദുരിതങ്ങള്‍ ഞങ്ങളുടേത്‌ മാത്രമായി തുടര്‍ന്നു 

അതൊരിക്കലും അവരുടേതായില്ല”. 

ഈ രക്ഷാകര്‍തൃമനോഭാവം എല്ലാ കാലത്തും ദലിത്‌ മുന്നേറ്റങ്ങള്‍ക്ക്‌ ദിശാവ്യതിയാന 

മുണ്ടാക്കിയിട്ടുണ്ട്‌. ദലിതര്‍ ഭുമി, വെള്ളം, തൊഴില്‍, തുടങ്ങിയ അടിസ്ഥാനകാര്യങ്ങ 

ളില്‍ അനുഭവിച്ച പ്രശ്നങ്ങളെ ഭനതികപ്രശ്നങ്ങളോ മുതലാളിത്തത്തിന്റെ പ്രശ്നങ്ങളോ 

ആയി ചുരുക്കിക്കാണാനാണ്‌ ഈ രക്ഷാകര്‍തൃത്വത്തിന്‌ മിക്കപ്പോഴും കഴിഞ്ഞത്‌. അതി 

നിടയില്‍ പ്രവര്‍ത്തിച്ച ജാതിയുടെ ഘടനയെ സംബോധന ചെയ്യാന്‍ അവര്‍ക്കു സാധി 

ച്ചില്ല. വഹാരു സുചിപ്പിച്ചതുപോലെ ജാതിയെ സംബന്ധിച്ച ദലിതനുഭവം ഒരിക്കലും 

അവരുടെ അനുഭവത്തിലേക്ക്‌ വന്നില്ല എന്നതാണ്‌ അതിനുകാരണം. ഈ വൈരുദ്ധ്യ 

ത്തെയാണ്‌, ടി.കെ.സി. എടുത്തുകാണിക്കുന്നത്‌. നോവലില്‍ ജന്മിപുത്രന്റെ കടന്നുവ 

രവ്‌ ഈ മട്ടില്‍ രക്ഷാകര്‍തൃത്വം ഏറ്റെടുത്തുകൊണ്ടാണ്‌. മാനസികവും ശാരീരികവു 

മായ ദലിതര്‍ നേരിട്ട ഹിംസയുടെ ഒരു പുനരാഖ്യാനം മാത്രം സാധ്യമാവുന്നത്ര പരിമി 

തമായിരുന്നു അത്തരം നേതൃത്വങ്ങളുടെ ഐക്യപ്പെടല്‍ എന്ന വിമര്‍ശനമാണ്‌ ടി.കെ. 

സി, ഇവിടെ ഉന്നയിക്കുന്നത്‌. 

യു. ആര്‍. അനന്തമൂര്‍ത്തിയുടെ ഭാരതീപുരം എന്ന നോവലിനെ മുന്‍നിര്‍ത്തി 

ഇ. വി. രാമകൃഷ്ണന്‍ അവതരിപ്പിക്കുന്ന ചില നിരീക്ഷണങ്ങള്‍ ഈ സന്ദര്‍ഭത്തോട 

ചേര്‍ത്തു വായിക്കാവുന്നതാണ്‌. ഭാരതീപുരത്തില്‍ കൊളോണിയല്‍ വിദ്യാഭ്യാസം ലഭിച്ച്‌ 
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തിരിച്ചെത്തുന്ന ജഗന്നാഥന്‍ അവര്‍ണരുടെ ജാതിവിമോചനത്തിനായി പരിശ്രമിക്കുന്നു. 

അയാളുടെ ഉദ്ദേശശുദ്ധിയെ സംശയിക്കേണ്ടതില്ലെങ്കിലും അയാള്‍ പ്രകടിപ്പിക്കുന്ന ഉദാ 

രമാനവീയത, ശ്രേണിബദ്ധമായ സമൂഹത്തെ കൊളോണിയല്‍ ആധുനികതയുടെ സന്ദര്‍ഭ 

ത്തില്‍ പുനരുല്‍പാംദിപ്പിക്കുകയാണെന്ന്‌ ഇ.വി. കണ്ടെത്തുന്നു. അതിനു കാരണം, 

ജഗന്നാഥന്റെ കര്‍തൃത്വം രൂപപ്പെടുന്നത്‌ വ്യക്തികേന്ദ്രിതമായ വരേണ്യവ്യവസ്ഥക്കക 

ത്താണ്‌ എന്നതാണ്‌. കുലം, ജാതി, കുടുംബം മുതലായ സങ്കല്‍പങ്ങളുടെ വരുതിയില്‍ 

നിന്ന്‌ സ്വയം മോചിപ്പിക്കാത്തൊരു മനസ്സാണ്‌ ജഗന്നാഥന്റേത്‌ എന്നതു കൊണ്ട്‌, ചില 

സ്ഥാപിത താല്‍പര്യങ്ങളാണ്‌ അയാളുടെ വിപ്ലവത്തിലൂടെ അരങ്ങേറുന്നത്‌ എന്ന്‌ ഇ. 

വി. വിശദീകരിക്കുന്നു. കേശവദേവിന്റെ അയല്‍ക്കാര്‍ എന്ന നോവല്‍ ഈ മട്ടില്‍ തന്നെ 

അദ്ദേഹം വിലയിരുത്തുന്നു. സാമുഹികമാറ്റങ്ങളുടെ അനിവാര്യതയെ ബുദ്ധിപരമായി 

അംഗീകരിക്കുമ്പോഴും അതിന്റെ ആന്തരികഭാവങ്ങളെ ആവിഷകരിക്കാന്‍ വേണ്ട തരം 

വാങ്മയങ്ങള്‍ നോവലിസ്റ്റ്‌ രൂപപ്പെടുത്തുന്നില്ല എന്നദ്ദേഹം പറയുന്നു”. ഈ നിരീക്ഷണം 

തകഴിക്കും ബാധകമാണെന്നും ഭാരതിപുരത്തിലെ ജഗന്നാഥനെ ഓര്‍മിപ്പിക്കുന്ന കുറ്റയും 

കൊയ്ത്തും നോവലിലെ ജന്മിപുത്രനും അതേ മട്ടിലുള്ള ്രതിനിധാനമാണെന്നും ആണ്‌ 

ഇവിടെ സൂചിപ്പിച്ചത്‌. 

3.9 ജാതിവിരുദ്ധതയുടെ പൂൃര്‍വ്വമാതൃകകള്‍ 

ജാതി - ജന്മിത്ത വിരുദ്ധതയുടെ പൂര്‍വവമാതൃകയെന്നു വിശേഷിപ്പിക്കാന്‍ വൈകു 

ണ്ഠസ്വാമികളുടെ സാമുഹ്യപരിഷ്കരണസമരങ്ങളും പ്രസ്ഥാനവുമാണ്‌ 1850 കള്‍ക്കു 

മുമ്പ്‌ സജീവമായുണ്ടായിരുന്നത്‌. ്രാഹ്മണമതത്തിന്റെ ജാതിമര്‍ദ്ദന വ്യവസ്ഥക്കെതി 

രായ ചിന്തയും, ജാതിവിവേചനത്തിന്റെ നിര്‍മാര്‍ജ്ജനത്തിലുടെ രൂപപ്പെടാന്‍ പോവുന്ന 

ഏകലോകമെന്ന സങ്കല്‍പനവുമാണ്‌ വൈകുണ്ലമ്പാമികളുടെ സാമൂഹ്യദര്‍ശനത്തിന്റെ 

കാതല്‍”. സാമുഹ്യ്രശ്നങ്ങളില്‍ നിന്നാരംഭിച്ചു വ്യവസ്ഥക്കെതിരായ കലാപമായി വിക 

സിക്കുന്നതാണ്‌ അതിന്റെ ്രയോഗശൈലി. അധ്വാനിക്കുന്നവരെല്ലാം ഒരു ജാതി എന്നു 

വൈകുണ്ഠസ്വാമികള്‍ പറഞ്ഞു. അവരുടെ ജാതികളെ ഒരു ചരടില്‍ കോര്‍ത്ത്‌ സമത്വ 

സമാജവും അദ്ദേഹം രൂപീകരിച്ചു. “കണ്ണാടിയില്‍ നോക്കൂ നിങ്ങള്‍ക്ക്‌ ദൈവത്തെ 
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കാണാം”. എന്നു പ്രഖ്യാപിക്കുകയും കണ്ണാടി ഗ്രതിഷ്ഠ നടത്തുകയും ചെയ്തു അദ്ദേ 

ഹം. ഈ കണ്ണാടി പ്രതിഷ്ഠയുടെ ചരിത്രം നോവലില്‍ മിഴിവോടെ കടന്നുവരുന്നു. 

നേരത്തെ സൂചിപ്പിച്ച രക്ഷാകര്‍തൃത്വ രാഷ്ര്രീയത്തിന്റെ ബദല്‍വഴികള്‍ എന്ന നിലയി 

ലാണ്‌ നോവലില്‍ ഇത്‌ സംഗതമാവുന്നത്‌. അവരവരുടെ സ്വത്വത്തെ കണ്ടെടുത്തുകൊ 

ണ്ടല്ലാത്ത ഒരു വിമോചനം അസാധ്യവും അപൂര്‍ണ്ണവുമാണെന്ന്‌ ഇത്‌ സൂചിപ്പിക്കുന്നു. 

സമരനേതൃത്വവുമായി വന്ന നേതാക്കളുടെ നിര്‍ണായക സമയത്തുള്ള പിന്‍മാറ്റം ഇതിന്‌ 

ദൃഷ്ടാന്തമായി അവതരിപ്പിക്കുകയും ചെയ്യുന്നുണ്ട്‌. 

ജാതിവ്യവസ്ഥയുടെ അസമത്വഘടനയെ തകര്‍ക്കാന്‍ സമത്വസമാജം കെട്ടിപ്പടു 

ക്കുകയും പന്തിഭോജനത്തിന്‌ വഴിയൊരുക്കുകയും ചെയ്ത സാമുഹ്യപുനര്‍നിര്‍മിതി 

ഒരു പുതിയതരം രാഷ്ട്രീയ്പയോഗമായിരുന്നു എന്ന നിരീക്ഷണം” ദലിത്‌ രാഷ്ട്രീയ 

കര്‍തൃത്വനിര്‍മിതിയില്‍ വൈകുണ്ഠസ്വാമിയുടെ പ്രസ്ഥാനത്തിനുള്ള പങ്കിനെ സൂചി 

പ്പിക്കുന്നുണ്ട്‌. നോവലില്‍ കണ്ണാടി ഗ്രതിഷ്ഠയും ജാതി നശീകരണസംഘവും കടന്നു 

വരുന്നത്‌ മറ്റൊരര്‍ത്ഥത്തിലല്ല. 

3,9.1 ജാതിഹിംസക്കെതിരെയുഭള്ള ്രത്ൃക്ഷസമരം 

1898 - ല്‍ അയ്യങ്കാളി നേതൃത്വം നല്‍കിയ സഞ്ചാര സ്വാതന്ത്രയസമരം ദലിത്സ്വത്വ 

നിര്‍മിതിയുടെ പുതിയൊരു നാഴികകല്ലായിത്തീര്‍ന്നു. 1854 ല്‍ അടിമത്തനിരോധനനി 

യമം രൂപപ്പെടുത്തിയ സാമൂഹ്യഘടനക്കകത്താണ്‌ ഇത്‌ സാധ്യമായത്‌ എന്നതും പ്രധാ 

നമാണ്‌. “വെങ്ങാനൂര്‍, ബാലരാമപുരം, ആരാലുംമുട്‌, പുത്തന്‍കടചന്ത തുടങ്ങിയ പ്രദേ 

ശങ്ങളിലെ നിരത്തുകളില്‍ സഞ്ചാര സ്വാതന്ത്ര്രസമരത്തിന്റെ ഭാഗമായി അയിത്തജന 

ങ്ങള്‍ അവകാശം പ്രഖ്യാപിച്ച്‌ നടന്നു. തുടര്‍ന്ന്‌, മണക്കാട്‌, കഴക്കുട്ടം, കണിയാപുരം 

തുടങ്ങിയ പ്രദേശങ്ങളിലെ റോഡുകളിലും അധഃസ്ഥിതജനത സഞ്ചാരസ്വാതന്ത്ര്യം 

പ്രഖ്യാപിച്ചു”. ദലിതര്‍ക്ക്‌ ചന്തകളില്‍ പ്രവേശിക്കാനും കച്ചവടം നടത്താനുമായി പല 

പ്പോഴും സവര്‍ണരുമായി കായികമായി ഏറ്റുമുട്ടേണ്ട സാഹചര്യംവരെ ഉണ്ടായിരുന്ന 

തായാണ്‌ ചരിത്രം സൂചിപ്പിക്കുന്നത്‌.ര്രത്യക്ഷമായ ജാതിഹിംസകളെ ്രതിഹിംസകൊ 
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ണ്ടുതന്നെ നേരിടുന്ന രീതി തികച്ചും ്രായോഗികമായ ഒരു ഗ്രതിരോധപദ്ധതിയായി 

ട്ടാണ്‌ സ്വീകരിക്കപ്പെടുന്നത്‌. അയുങ്കാളിയുടെ നേതൃത്വത്തില്‍ നടന്ന ഈ പ്രതൃക്ഷ സ 

മരാഹ്വാനം പൊതു ഇടങ്ങളിലെ ദലിതരുടെ ദൃശ്യതയ്ക്ക്‌ വലിയ തോതില്‍ സഹായക 

മായിട്ടുണ്ട്‌. 1912 ല്‍ അയ്യങ്കാളി ശ്രീമുലം ര്രജാസഭയില്‍ അംഗമായി എത്തുന്നതോടെ 

ദലിതരുടെ രാഷ്ര്രീയകര്‍തൃത്വം ഈദ്യോഗികമായി അംഗീകരിക്കപ്പെടുന്നു. ദലിത്ജന 

തയുടെ രാഷ്ട്രീയ പ്രാതിനിധ്യം എന്ന ആശയത്തിന്റെ ആദ്യരപയോഗമായിരുന്നു ഇത്‌. 

വൈകുണ്ഠസ്വാമികളുടെ ദര്‍ശനത്തിലേക്കാണ്‌, പില്‍ക്കാലത്ത്‌ അയുങ്കാളിയും എത്തി 

ച്ചേരുന്നത്‌ എന്നു കാണാം. സാമൂഹ്യര്രശ്നങ്ങളെ അഭിസംബോധന ചെയ്ത്‌ വ്യവ 

സ്ഥക്കെതിരായ കലാപമായി വികസിച്ചു, ദലിതരുടെ രാഷ്ട്രീയകര്‍തൃത്വത്തെ സംബ 

ന്ധിച്ച സങ്കല്പനങ്ങളുടെ ആദ്യാങ്കുരങ്ങളിലേക്കാണ്‌ അയ്യങ്കാളി്രസ്ഥാനം വളരുന്ന 

ത്‌. ദലിത്‌ രാഷ്ട്രീയകര്‍തൃത്വത്തെ സംബന്ധിച്ചു, ഒന്നിലധികം സന്ദര്‍ഭങ്ങളില്‍ ഈ പ്രബ 

ന്ധത്തില്‍ തന്നെ സൂചിപ്പിച്ച അയുങ്കാളി ്രസ്ഥാനമാണ്‌ ഈ നോവലിലെ രാഷ്രീയ 

ചര്‍ച്ചകളെ വികസിപ്പിക്കുന്ന മറ്റൊരു ഘടകം. ജാതിഹിംസയെ കായികമായി നേരിടു 

ന്നതിനുള്ള ശേഷി കൈവരിച്ചു തിരിച്ചുവരുന്ന മൈലന്‍ ഇതിനുദാഹരണമാണ്‌. 

3.9.2 ജാതികീഴാളതയുടെ ആത്മസംഘര്‍ഷങ്ങള്‍ 

ഉണ്ണിനമ്പുതിരിയുടെ ഇടപെടലുകളിലുടെ, ചോതി, പുതിയ ആലോചനകളിലേ 

ക്ക്‌ വരുന്നു. ആചരിച്ചുപോന്ന വഴക്കങ്ങള്‍ ഒരുവശത്തും ആജ്ഞാപിക്കാന്‍ ശേഷി 

യുള്ള ഒരാളുടെ കല്‍പ്പന മറുവശത്തും നിന്ന്‌ അയാളെ സംഘര്‍ഷത്തിലാക്കുന്നു. 

“പരസ്പരവിരുദ്ധങ്ങളായ ചിന്തകളുടെ വേലിയേറ്റത്തില്‍ കുടുങ്ങി വെന്തും നീറിയും” 

(കറ്റയും കൊയ്ത്തും പുറം. 108)ആണ്‌ അയാളുടെ ആ ദിവസം കടന്നുപോവുന്നത്‌. 

ആ വെന്തുനീറല്‍ യഥാര്‍ത്ഥത്തില്‍, അയാളില്‍ രൂപപ്പെടാന്‍ പോവുന്ന സ്വത്വാന്വേഷ 

ണങ്ങളുടെ ആദ്യപടിയാണ്‌. ഈ സംഘര്‍ഷത്തില്‍നിന്നു പുറത്തു കടക്കാന്‍, ജാതിയു 

ടെയും അതിനോടനുബന്ധിച്ച അനുഭവങ്ങളുടെയും ചരിത്രപരമായ ഒരാഖ്യാനം രാമ 

കൃഷ്ണവാര്യരും ഉണ്ണിനമ്പൂതിരിയുമെല്ലാം ചേര്‍ന്നു നടത്തുന്നതോടെയാണ്‌ അവര്‍ക്കു 

158



സാധിക്കുന്നത്‌. ജാതിയുടെയും ജന്മിത്തത്തിന്റെയും ചൂഷണത്തിന്റെയും ചരിശ്രപര 

മായ കെട്ടുപിണച്ചിലുകളെ അവ്യക്തമായിട്ടെങ്കിലും മനസ്സിലാക്കുന്നതോടെയാണ്‌ 

ജാതിയെ ഒരു പ്രതിലോമശക്തിയായി അവര്‍ മനസ്സിലാക്കുന്നത്‌. ഈ വെന്തുനീറല്‍ 

ആണ്‌ രണ്ടിടങ്ങഴിയിലെ കോരനില്‍ സംഭവിക്കാതെ പോവുന്നത്‌. ജാത്യാനുഭവങ്ങ 

ളുടെ ചുളയിലുളള ഈ വെന്തുനിീറലാണ്‌ ചോതിയുടെ രാഷ്ട്രീയകര്‍തൃത്വത്തെ പില്‍കാ 

ലത്ത്‌ രുപപ്പെടുത്തുന്നത്‌. 

3.9.3 പക്ഷപാതങ്ങളും പ്രതിചിന്തകളും 

സാമ്പത്തികസമത്വമാണ്‌ ജാതിഹിംസയെ ചെറുക്കാനുള്ള ഫലപ്രദമായ ഉപാധി 

എന്ന രാമകൃഷ്ണവാര്യരുടെ സിദ്ധാന്തം, ചോതിയടക്കം, സ്വാനുഭവങ്ങളിലുൂടെ അസാ 

ധുവാക്കുന്നു. അവര്‍ണ സമുദായാംഗങ്ങള്‍ ധനവാനായാല്‍പോലും സവര്‍ണനു വഴി 

മാറണം എന്ന നിയമം, സാമ്പത്തികഅസമത്വമല്ല സാമുഹിക അസമത്വത്തിനു കാരണം 

എന്നതിന്റെ ഏറ്റവും മുര്‍ത്തമായ തെളിവായി ചോതി മനസ്സിലാക്കുന്നു. സവര്‍ണര്‍ 

ഏതു സാമ്പത്തികസ്ഥിതിയിലും ജാത്യാധികാരം സൂക്ഷിക്കുന്നു എന്ന അറിവ്‌; രാമക്യൃ 

ഷ്ണവാര്യരെപ്പോലുള്ളവര്‍, പറയരുടെയോ, പുലയരുടെയോ കുടിലുകളില്‍ നിന്ന്‌ വെള്ളം 

പോലും കുടിക്കുകയില്ല എന്ന യഥാര്‍ത്ഥ്യം, ഇവയൊക്കെ സാമ്പത്തിക സമത്വസിദ്ധാ 

ന്തത്തെ പൊളിച്ചു കളയുന്ന വസ്തുതകളായി നിലനില്‍ക്കുന്നു. ഇത്‌ ചോതിയുടെ 

ആലോചനകളില്‍ രൂപപ്പെടുന്ന ഗ്രതിചിന്തകളാണ്‌. സാമ്പത്തികമായ ഏറ്റക്കുറച്ചിലു 

കള്‍ സാമൂഹ്യമായ ശ്രേണീഘടനയെ തകിടംമറിക്കാന്‍ പര്യാപ്തമല്ല എന്ന യാഥാര്‍ത്ഥ്യം 

സാമൂഹ്യ വര്‍ത്തമാനങ്ങളില്‍ നിലനില്‍ക്കുന്നു. ചുഷകവര്‍ഗങ്ങളുമട സാമുഹ്യാന്ത 

സ്തിരനയോ ആചാരാനുഷ്ഠാനങ്ങരളയേോ ഒന്നും തമന്ന ഇല്ലായ്മ ചെയ്യുവാന്‌ വര്‍ഗ 

ുവീകരണത്തിനും വര്‍ഗസമരത്തിനും നാളിതുവരെ കഴിഞ്ഞിട്ടില്ലെന്നും ആധുനിക 

കതാഴിലാളിവര്‍ഗത്തിന്യ പോല്യും ചില ജാതിമുദദകകള്‍ നല്‍്ക! ജാതിപരിമിതികളിത്‌ തള 

ച്വിടാ൯ കഴിയുന്നതാണ്‌ ഈ സാമൂുഹ്യസംവിധാനം എന്നതുതന്നയായിരുന്നു ഇതിന്റ 

കാരണമമന്നും ഉള്ള ൭ക.എം സലിംകുമാറിന്റെ നിരീക്ഷണം" ഇവിടെ (ചസക്തമാണ്‌. 
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3.10 വര്‍ഗവും ജാതിയും - ഒരു സംവാദം 

നോവലില്‍ നടക്കുന്ന ജാതിയും വര്‍ഗവും തമ്മിലുള്ള സംവാദം യഥാര്‍ത്ഥ 

ത്തില്‍ രണ്ടിടങ്ങഴി മുന്നോട്ടുവെയ്ക്കുന്ന രാഷ്ട്രീയത്തെ തന്നെയാണ്‌ എതിര്‍സ്ഥാനത്തു 

നിര്‍ത്തുന്നത്‌. മുതലാളിത്തത്തിന്റെ സന്ദര്‍ഭത്തിലെ വര്‍ഗസങ്കല്ത്തെയാണ്‌ അത്‌ ലക്ഷ്യം 

വെക്കുന്നത്‌. ഒരു വ്യക്തിയുടെ ജാതി നിര്‍ണയിക്കുന്നത്‌ ജനനമായതുകൊണ്ട്‌ അത്‌ മാ 

റ്റൂുവാന്‍ അയാള്‍ക്ക്‌ കഴിയില്ല. ഇക്കാര്യത്തിലാണ്‌ മുതലാളിത്ത സാമൂഹ്യവ്യവസ്ഥിതി 

യുടെ സന്തതിയായ വര്‍ഗവുമായി ജാതി വൃത്യാസപ്പെട്ടിരിക്കുന്നത്‌"'. ഈ വ്യത്യാസം 

പ്രധാനമാണ്‌ എന്ന്‌ മേക്കല്‍വറെ ഉദ്ധരിച്ചുകൊണ്ട്‌ എം.ആര്‍. ദേശായ്‌ ചുണ്ടിക്കാണി 

ക്കുന്നു. പ0രസ്ത്യനാഗരികതയില്‍ വര്‍ഗത്തിന്റെയും പദവിയുടെയും നിര്‍ണായകഘ 

ടകം ജനനമായിരിക്കെ, ഇന്നത്തെ പാശ്ചാത്ൃയനാഗരികതയില്‍ സമ്പത്ത്‌; തുല്യമോ ഒരു 

പക്ഷേ അതിലധികമോ പ്രാധാന്യമുള്ള വര്‍ഗ നിര്‍ണായക ഘടകമാണ്‌. സമ്പത്ത്‌ ജന 

നത്തിന്റെ അത്ര കര്‍ക്കശമല്ലാത്ത നിര്‍ണായകഘടകമാണ്‌. അത്‌ കൂടുതല്‍ മൂര്‍ത്തമാ 

ണ്‌. അങ്ങനെ അതിന്റെ അവകാശങ്ങള്‍ നിഷ്ര്രയാസം ചോദ്യം ചെയ്യപ്പെടുന്നു. അത്‌ 

ഏറ്റക്കുറച്ചിലിനുള്ള ഒരു കാര്യമായതുകൊണ്ട്‌ തരംതിരിവിനുള്ള സാധ്യത വിരളമാ 

ണ്‌. അത്‌ അന്യാധീനപ്പെടാവുന്നതും നേടാവുന്നതും കൈമാറ്റം ചെയ്യാവുന്നതും ആണ്‌. 

ജനനം കൊണ്ടുണ്ടാവുന്നതുപോലെ സ്ഥായിയായ വിള്ളല്‍വരമ്പുകളൊന്നും അതിനി 

ലല്‌. കാര്യക്കാര്‍ രാമന്‍ നായരുമായുള്ള സംഘട്ടത്തിനുശേഷം നാടുവിട്ട മൈലനും 

കര്‍ഷകസംഘത്തിന്റെ വക്താവായ ചോതിയും തമ്മില്‍ നടക്കുന്ന സംവാദം ഇതേ 

വിഷയത്തെയാണ്‌ പ്രശ്നവല്‍ക്കരിക്കുന്നത്‌. നാടുവിട്ട രാത്രിയില്‍ മൈലന്‍ വഴിയില്‍വച്ചു 

കണ്ടുമുട്ടുന്ന ആശാന്‍ പകര്‍ന്നുനല്‍കുന്ന ആശയങ്ങളാണ്‌ അയാളുടെ വാദഗതികള്‍ക്കു 

പ്രചോദനം. ആശാനുമായുള്ള പരിചയം സ്വന്തം കര്‍തൃത്വത്തെ സംബന്ധിച്ച ചില 

ചോദ്യങ്ങളിലേക്കാണ്‌ മൈലനെ നയിക്കുന്നത്‌. ഫ്യൂഡല്‍ വ്യവസ്ഥയുടെ ജന്മി/അടി 

യാന്‍ ദന്ദ്വത്തേക്കാള്‍ താരതമ്യേന ഉല്‍പാദനപരവും പുരോഗമനപരവുമായ മുതലാളി / 

തൊഴിലാളി ദ്വന്ദ്വത്തെ മുന്നോട്ടുവെയ്ക്കുന്നുണ്ട്‌ കമ്യൂണിസ്റ്റ്‌ ആശയധാരകള്‍. എന്നി 

രിക്കിലും, അതിനെ സംശയത്തോടെ വീക്ഷിക്കാന്‍ മൈലനെ നിര്‍ബന്ധിക്കുന്നതും 
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ഇതേ ആശയങ്ങള്‍ തന്നെ. ഞാന്‍ ആര്‍ എന്നു സ്വയം ചോദിക്കുന്ന ചോദൃത്തിന്‌ ചോതി 

യുടെ ഉത്തരം തൊഴിലാളി എന്നാണ്‌. എന്നാല്‍ മൈലന്‍ തൊഴിലാളി എന്ന പദവിയെ 

ധനാത്മകമായ ഒരു സംവര്‍ഗമായി കാണാന്‍ തയ്യാറാവുന്നില്ല. അടിമയില്‍ നിന്ന്‌ തൊഴി 

ലാളിയിലേക്കുള്ള കര്‍തൃപരമായ ദുരം വിലമതിക്കേണ്ടുന്ന ഒന്നായി അയാള്‍ക്കു 

തോന്നാത്തതിനു രണ്ടു കാരണങ്ങളുണ്ട്‌. ഒന്ന്‌, തൊഴിലാളി എന്ന വിശേഷണത്തില്‍ 

അടിമയിലെന്നപോലെ അധ്വാനം മാത്രമാണ്‌ അഭിസംബോധന ചെയ്യപ്പെടുന്നത്‌ എന്ന 

യാള്‍ വിശ്വസിക്കുന്നു. രണ്ടു, തൊഴിലാളി എന്ന വര്‍ഗബോധം രുപപ്പെടുന്നതോടെ, 

തന്റെ സമുദായം മറ്റ്‌ കര്‍തൃപദവികളില്‍ നിന്ന്‌ നിര്‍ബന്ധിതമായി തിരസ്കരിക്കപ്പെടും 

എന്നയാള്‍ക്ക്‌ തോന്നുന്നു. അതിനെക്കുറിച്ച്‌ അവര്‍ രണ്ടുപേരും തമ്മില്‍ നടക്കുന്ന 

ദീര്‍ഘസംഭാഷണം ആ നിലക്ക്‌ പ്രസക്തമാണ്‌. 

“അപ്പോ കര്‍ഷകത്തൊഴിലാളികള്‍ സംഘടിക്കുന്നതും കൂട്ടായി പ്രവര്‍ത്തിക്കു 

ന്നതും ശരിയല്ലെന്നാണോ ചേട്ടന്റെ അഭിപ്രായം?” എന്ന ചോതിയുടെ സംശയത്തിന്‌ 

മൈലന്റെ മറുപടി ഇങ്ങനെയാണ്‌. 

“എന്നു ഞാന്‍ പറയുന്നില്ല. സമുദായവും തൊഴിലാളിസംഘടനയും ഒന്നാവരു 

തെന്നേ ഞാന്‍ പറഞ്ഞുള്ളു” 

““എന്നു വെച്ചാല്‍?” 

““ഒരു സമുദായത്തെ അതേപടി തൊഴിലാളി സംഘടനയാക്കുകയല്ലേ നിങ്ങളി 

വിടെ ചെയ്തിരിക്കുന്നത്‌?...... ഒരു സമുദായം മുഴുവന്‍ ആ സംഘടനയില്‍ അംഗങ്ങ 

ളായാലത്തെ കഥയെന്താണ്‌? അവരിലെല്ലാവരിലും ഒരേ ഒരു വര്‍ഗബോധം വേരൂന്നും. 

പിന്നെ മറ്റെന്തു ചിന്തക്കാണ്‌ അവിടെ പഴുതു ലഭിക്കുക?.... വര്‍ഗബോധമുള്ള ഒരു 

തൊഴിലാളി ആഗ്രഹിക്കുന്നത്‌ തന്റെ വര്‍ഗത്തിന്റെ ആധിപത്യമാണ്‌. അതുകൊണ്ട്‌ 

അവന്‍ തന്റെ സന്താനങ്ങളെയും വര്‍ഗബോധമുള്ളവരാക്കി വളര്‍ത്തിക്കൊണ്ടുവരാന്‍ 

ശ്രമിക്കുന്നു... ജനസംഖ്യയില്‍ നൂറു ശതമാനവും കൂലിവേലക്കാരും ദരിദ്രരും അക്ഷര 

ജ്ഞാനമില്ലാത്തവരുമാണ്‌ നമ്മുടെ സമുദായത്തില്‍. അവരില്‍ വര്‍ഗബോധം കുത്തി 
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വെക്കുക എന്നു പറഞ്ഞാല്‍ കൃഷിത്തൊഴിലിനെ കുറിച്ചല്ലാതെ മറ്റൊന്നിനെക്കുറിച്ചും 

ചിന്തിക്കാനും ്രവര്‍ത്തിക്കാനും അവര്‍ (്രാപ്തരായിത്തീരരുതെന്നല്ലേ അതി 

നര്‍ത്ഥം?” (കറ്റയും കൊയ്ത്തും, പു. 42). 

മൈലന്റെ ഈ ചോദ്യങ്ങള്‍ രണ്ടിടങ്ങഴിയിലെ അഭാവങ്ങളെക്കുടി സൂചിപ്പിക്കു 

ന്നുണ്ട്‌ എന്ന്‌ സാന്ദര്‍ഭികമായി ഇവിടെ ഓര്‍ക്കാവുന്നതാണ്‌. ജാതിനശീകരണ സംഘ 

ത്തിന്റെ ഭാഗമായതിന്‌ ശേഷം നാട്ടില്‍ തിരിച്ചെത്തുന്ന മൈലനില്‍ നിന്നാണ്‌ ഈ ചോദ്യ 

ങ്ങള്‍ ഉയരുന്നത്‌. അതുകൊണ്ട്‌ ജാതിനശീകരണസംഘം, കര്‍ഷകസംഘവുമായി നട 

ത്തുന്ന ഒരു സംവാദമായി ഇത്‌ ആശയതലത്തില്‍ ഉയരുന്നു. 

3.10.1 രണ്ടു സമാന്തര വിചാരമാത്ൃകകള്‍ 

മൈലന്റെയും ചോതിയുടെയും ചര്‍ച്ചകളെയും മറ്റൊരു തരത്തില്‍കുടി 

നോക്കിക്കാണാവുന്നതാണ്‌. നവോത്ഥാനകാലത്തിന്റെ രണ്ടു വ്യത്യസ്തങ്ങളായ വിചാ 

രമാതൃകകള്‍ എന്ന നിലയ്ക്കുള്ള നോട്ടമാണത്‌. മനുഷ്യവിമോചനമെന്ന ആശയത്തെ 

മുന്‍നിര്‍ത്തി ലോകത്തെമ്പാടും നടന്ന ആശയസംഘര്‍ഷങ്ങളുടെ ഒരു പരിച്ഛേദം എന്ന 

നിലയില്‍ പരിഗണിക്കുമ്പോള്‍ നവോത്ഥാനം മാത്രമല്ല ഏതൊരു രാഷ്ഗ്രീയനീക്കങ്ങളും 

ഉള്ളടക്കപരമായി സാര്‍ത്ഥകമാണെന്നു വരുന്നു. അത്തരം രാഷ്ര്രീയനീക്കങ്ങള്‍ നിര 

വധി പ്രായോഗികപരിമിതികള്‍ക്കിടയിലും മനുഷ്യരുടെ സാമുഹ്യാന്തസ്സിനെ മുന്നോ 

ട്ടു നയിക്കാനുള്ള ്രചോദനമായിത്തിരുന്നുണ്ട്‌. കേരളീയനവോത്ഥാനം മതാത്മകമാ 

യിരുന്നുവെന്നും ദലിത്‌ - കീഴാളവിരുദ്ധമായ ഒരു മുഖം അതിനുണ്ടായിരുന്നുവെന്നും 

പറയുമ്പോള്‍ തന്നെ അതിനെ വലിയ സാധ്ൃയതയായിക്കുടി ഉയര്‍ത്തിക്കാണിക്കുന്നത്‌ 

മനുഷ്യാന്തസ്സിനെക്കുറിച്ച അത്‌ ഉയര്‍ത്തിയ ചോദ്യങ്ങളെ മുന്‍നിര്‍ത്തിയാണ്‌. ആ നിലക്ക്‌ 

മൈലനും ചോതിയും പ്രതിനിധാനം ചെയ്യുന്ന പ്രസ്ഥാനങ്ങള്‍ അവയുടേതായ നില 

യില്‍ സാമുഹൃപരിഷ്കരണത്തിന്റെ ചുമതല നിര്‍വ്ൃഹിക്കുന്നുണ്ട്‌. അതേ സമയംതന്നെ 

അവ പരസ്പരം സംശയിക്കുകയും പുനരാലോചനക്ക്‌ പരസ്പരം പ്രേരിപ്പിക്കുകയും 

ചെയ്യുന്നു. ഈ സംവാദാത്മകതയാണ്‌ യഥാര്‍ത്ഥത്തില്‍ ഏതൊരു രാഷ്ര്രീയബോധ 
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ത്തിന്റെയും കാതല്‍. അതുകൊണ്ട്‌ രണ്ടിടങ്ങഴിയിലെ രാഷ്്രീയബോധ്യങ്ങളെ കവി 

ഞ്ഞുനില്‍ക്കുന്ന ജനാധിപത്യപരമായ ഒരു സഹബോധം കറ്റയും കൊയ്ത്തും എന്ന 

നോവലിലുണ്ട്‌ എന്നു പറയേണ്ടിവരുന്നു. 

3.10.2 മതാരോഹണത്തിന്റെ അകംപുറങ്ങള്‍ 

ദലിതരുടെ മതപരിവര്‍ത്തനത്തെ സംബന്ധിച്ചും വ്യത്യസ്തമായ ഒരാഖ്യാന 

മാണ്‌ നോവലില്‍ ഉള്ളത്‌. ദലിത്‌ മതപരിവര്‍ത്തനത്തെ മുന്‍പു സൂചിപ്പിച്ച പോലെ 

രണ്ടു നോവലുകള്‍ - സരസ്വതീവിജയം, രണ്ടിടങ്ങഴി - രണ്ട്‌ തരത്തിലാണ്‌ നോക്കിക്കാ 

ണുന്നത്‌. ഒന്ന്‌, ജാതിവ്യവസ്ഥയില്‍ നിന്നുള്ള മോചനത്തിനായി ദലിതര്‍ സ്വയം സ്വീക 

രിച്ച ഒരു വഴി എന്ന നിലയിലാണ്‌ സരസ്വതീവിജയം മതപരിവര്‍ത്തനത്തെ നോക്കി 

ക്കാണുന്നത്‌. അതേസമയം രണ്ടിടങ്ങഴി താല്‍കാലികമായ സാമ്പത്തികലാഭത്തിനു 

വേണ്ടി ദലിതര്‍ നടത്തുന്ന ഒരേര്‍പ്പാടായി അതിനെ അവതരിപ്പിക്കുന്നു. ഈ രണ്ടു നില 

പാടുകളില്‍ നിന്നും വ്യത്യസ്തമായ ഒരു സന്ദര്‍ഭമാണ്‌ ഈ നോവലിലേത്‌. മതംമാറിയ 

കുന്നുങ്ങത്തറ കണ്ണന്‍ മൂപ്പനച്ചന്റെ കുടുംബമടക്കമുള്ള പുതുക്രിസ്ത്യാനികളും മതം 

മാറാതെ നിന്ന പുലയരും തമ്മിലുള്ള സംഘര്‍ഷമാണ്‌ അതിന്റെ കേന്ദ്രം. കണ്ണന്‍ മൂപ്പ 

നച്ചന്റെ മകള്‍ അഴകി കാര്യസ്ഥന്‍ രാമന്‍നായരുടെ കുഞ്ഞിനെ പ്രസവിക്കുകയും അയാ 

ളുടെ രഹസ്യക്കാരിയാവുകയും ചെയ്ത സന്ദര്‍ഭത്തില്‍, സമുദായത്തില്‍നിന്ന്‌ ഒറ്റപ്പെട്ടു 

പോവുന്നതോടെയാണ്‌ ആ കുടുംബം മതംമാറുന്നത്‌. ഇതോടെ സമുദായവും പുതുക്രി 

സ്ത്യാനികളും ബദ്ധശ്രതുതയിലാവുന്നു. കര്‍ഷകസംഘത്തിനെതിരെ ജന്മിമാര്‍ക്കൊപ്പം 

പുതുക്രിസ്ത്യാനികള്‍ ചേരുന്ന ഘട്ടംവരെ ആ ശത്രുത ചെന്നെത്തുന്നു. ഇത്‌ ദലിത 

രുടെ മതംമാറ്റത്തെ മുന്‍നിര്‍ത്തി ചര്‍ച്ച ചെയ്യപ്പെടാതെ പോയ ഒരു സന്ദര്‍ഭമാണ്‌. മതം 

മാറ്റം ദലിത്‌ സമുദായത്തിനകത്ത്‌ രൂപപ്പെടുത്തിയ ആശയസംഘട്ടനങ്ങളിലേക്കും വ്യക്തി 

സംഘര്‍ഷങ്ങളിലേക്കുമാണ്‌ ഈ സന്ദര്‍ഭം വിരല്‍ചുണ്ടുന്നത്‌. അതോടൊപ്പം നവോ 

ത്ഥാനത്തിന്റെ സന്ദര്‍ഭത്തില്‍ ദലിതര്‍ക്കിടയില്‍തന്നെ മതംമാറ്റവുമായി ബന്ധപ്പെട്ട നില 

നിന്ന സന്ദിഗ്ധതകളെയും അത്‌ വെളിപ്പെടുത്തുന്നു. നവത്ഥാനകാലത്തെ പ്രമുഖരില്‍ 
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ഒരാളായ അയ്യങ്കാളി മതപരിവര്‍ത്തനത്തെ എതിര്‍ത്തത്‌, അത്‌ ജാതീയമായ ഉച്ചനിചത്വ 

ങ്ങളെയും അയിത്തത്തെയും ഇല്ലാതാക്കാന്‍ പര്യാപ്തമല്ല എന്നതിനാലാണ്‌. ഇങ്ങനെ 

പരിഹാരമില്ലാത്ത സംഘര്‍ഷങ്ങളുടെ ഒരു ഭൂമികയില്‍, ആത്യന്തികമായ ഒരു ഉത്തര 

ത്തിലെത്തിച്ചേരാതെയാണ്‌ നോവലിലെ സംവാദവും അവശേഷിക്കുന്നത്‌. അതുകൊ 

ണ്ടുതന്നെ തകര്‍ന്നു കിടക്കുന്ന പുലയത്തറയിലേക്ക്‌ എത്തിച്ചേരുന്ന മൈലനില്‍ നോവല്‍ 

അവസാനിക്കുന്നത്‌ തികച്ചും ധ്വന്യാത്മകമായിട്ടാണ്‌ എന്നു കാണാം. നിരവധി ആശ 

യങ്ങളുടെയും അത്‌ വ്യക്തികളിലുണ്ടാക്കിയ കുഴമറിച്ചിലുകളുടെയും സംഘര്‍ഷഭുമി 

യായാണ്‌ ഇവിടെ പുലയത്തറ ഭാവന ചെയ്യപ്പെടുന്നത്‌. 

3.10.3 കണ്ണാടി ്രതിഷ്ഠക്കു മുന്നില്‍ 

നോവലിലെ വൃത്യസ്ത കഥാപാത്രങ്ങള്‍, മൈലന്‍, ചോതി, കുഞ്ഞുവര്‍ക്കി- 

എന്നിവരെ, എല്ലാം, വ്ൃത്യസ്ത ആശയസംഹിതകളെ പിന്തുടരുകയും അവയാണു ശരി 

യെന്നു ധരിക്കുകയും ചെയ്യുന്നത്‌, അവരവരുടെ അനുഭവങ്ങളുടെ പരിസരത്തു നിന്നു 

കൊണ്ടാണ്‌. അവര്‍ സ്വയംകാണുന്ന കണ്ണാടികളുടെ വ്യത്യാസമാണ്‌ അവരെ ആശയ 

പരമായി വ്ൃത്യസ്തരാക്കുന്നത്‌. അടിമയെന്നും അയിത്തജാതിക്കാരനെന്നും തന്നെ വില 

യിരുത്തുന്ന കാലത്ത്‌, ചോതി സ്വയംകാണുന്നത്‌ വര്‍ണവ്യവസ്ഥയുടെ കണ്ണാടിയിലാ 

ണ്‌. അതേ സമയം ദേശംവിട്ടുള്ള യാ്രയിലൂടെ, മൈലന്‍ യുക്തിചിന്തയുടെ കണ്ണാടി 

യില്‍ സ്വന്തം ഗ്രതിബിംബം കാണുന്നു. യാത്രയില്‍ കണ്ടെത്തുന്ന ആശാന്‍ മൈല 

നേയും കൂട്ടരേയും കൊണ്ടുപോവുന്ന സ്വകാര്യമുറിയിലെ പ്രതിഷ്ഠ കണ്ണാടിയും ഉട 

വാളും നിലവിളക്കുമാണ്‌. ആ പ്രതിഷ്ഠയുടെ അര്‍ത്ഥം മൈലന്‍ തിരിച്ചറിയുന്നത്‌ 

ആശാന്റെ വിശദീകരണത്തിലൂടെയാണ്‌. 

“നോക്കു ഈ കണ്ണാടിയില്‍ പ്രതിഫലിച്ചുകാണുന്ന നിങ്ങളുടെ രൂപവും നിങ്ങളെ 

സദാ ആട്ടിയോടിക്കുന്ന മേല്‍ജാതിക്കാരന്റെ രൂപവും തമ്മില്‍ വല്ല വ്യത്യാസവുമുണ്ടോ?” 

ഇല്ല. തൊഴിലിന്റെ കാഠിന്യവും ജീവിതസാഹചര്യങ്ങളുടെ പരുപരുപ്പും മുലം നിങ്ങ 

ളുടെ നിറത്തില്‍ അല്‍പ്പം വ്യത്യാസമുണ്ടായെന്നു വരാം. അയിത്തത്തിനും അടിമത്ത 

164



ത്തിനും അതു കാരണമാവുന്നതെങ്ങനെയാണ്‌? വിവിധ നിറത്തിലും സ്വഭാവത്തിലും 

ആകൃതിയിലുള്ള പക്ഷികള്‍ക്കും വായുമണ്ഡലത്തില്‍ സ്വച്ഛന്ദം സഞ്ചരിക്കാം. മനുഷ്യനു 

മാ്രം അതെന്തുകൊണ്ടു സാധ്യമാകുന്നില്ല?”(കറ്റയും കൊയ്ത്തും, പു. 38) ഈ 

ചോദ്യവും ആശാന്‍ ചൊല്ലിക്കൊടുക്കുന്ന ്രതിജ്ഞയുമാണ്‌ മൈലന്റെ സ്വാതന്ത്ര്യ 

ബോധത്തെ ജ്വലിപ്പിക്കുന്നത്‌. 

“ജാതി വൃത്യാസം കേവലം മനുഷ്യകൃതവും ദൈവഹിതത്തിന്‌ എതിരും 

ആണെന്നു ഞാന്‍ വിശ്വസിക്കുന്നു. ജീവന്‍ കളഞ്ഞും അതിനെ എതിര്‍ക്കേണ്ടത്‌ എന്റെ 

കടമയാണെന്നു കരുതുകയാല്‍ മനുഷ്യന്റെ അന്തസ്സിനെ ഉണര്‍ത്തുന്നതിനും ജാതി 

മര്‍ദ്ദനം അവസാനിപ്പിക്കുന്നതിനും, നിര്‍ഭാഗ്യവാന്മാരായ ഒരു വിഭാഗം മനുഷ്യരുടെ 

മേല്‍ ഭാഗ്യവാന്മാരാണെന്നു വെച്ചിട്ടുളളവര്‍ അടിച്ചേല്‍പ്പിച്ചിട്ടുളള അടിമത്തം തുടച്ചു 

മാറ്റുന്നതിനും ഈ ജീവിതകാലം മുഴുവന്‍ പരിശ്രമിക്കുന്നതാണെന്ന ്രതിജ്ഞയോടെ 

സംഘത്തില്‍ ഞാനൊരംഗമായി ചേര്‍ന്നുകൊള്ളുന്നു””(കറ്റയും കൊയ്ത്തും പു. 39). 

അടിതട, തിരിച്ചില്‍, മറിച്ചില്‍, ഉഴിച്ചില്‍ മുതലായ പയറ്റുമുറകള്‍ കാവ്യം, തര്‍ക്കം, 

വ്യാകരണം, അലങ്കാരം തുടങ്ങിയ ജ്ഞാനവിദ്യകള്‍ എന്നിവയാണു മൈലനന്‍ അവിടെ 

ലഭിക്കുന്ന അറിവിന്റെ പാഠങ്ങള്‍. ഈ പാഠങ്ങള്‍ ഒരു വ്യക്തിയുടെ വിവിധങ്ങളായ 

കര്‍തൃത്വങ്ങളെ അഭിസംബോധന ചെയ്യാന്‍ ശേഷിയുള്ളതാണ്‌. അതുപോലെ ആശാന്‍ 

ചൊല്ലിക്കൊടുക്കുന്ന പ്രതിജ്ഞയും അതേറ്റുചൊല്ലുന്ന “വ്യക്തിയിലെ നിരവധി കര്‍ത്യ 

ത്വങ്ങളെ കണ്ടെടുക്കുന്നുണ്ട്‌. വ്യക്തിത്വം എന്നത്‌ ശരീരം, മനസ്സ്‌, സനന്ദര്യാത്മകത, 

വിവിധങ്ങളായ അനുഭൂതികള്‍ എന്നിവയുടെ സമഗ്രതയാണ്‌ എന്ന തിരിച്ചറിവ്‌ അതിന്റെ 

ഉള്ളടക്കത്തിലേക്ക്‌ വരുന്നു. മൈലന്‍ അങ്ങനെയാണ്‌ പുതിയ “വ്യക്തിയായി മാറുന്ന 

ത്‌. ഈ മട്ടില്‍ പുതിയ വ്യക്തിയായിത്തീരാനുള്ള ഇച്ഛയാണ്‌ ചോതിയെ കര്‍ഷകസം 

ഘത്തിലും, പുതുക്രിസ്ത്യാനികളെ മതംപരിവര്‍ത്തന ആശയത്തിലും എത്തിക്കുന്നത്‌. 

ഇങ്ങനെ നിരവധി സാധ്യതകളുടെ അന്തരീക്ഷം നിലനില്‍ക്കെത്തന്നെ, ചില പരിമിതി 

കളെക്കുടി ഉള്‍വഹിക്കുന്നതാണു കൊളോണിയല്‍ ആധുനികത എന്ന്‌ പറഞ്ഞുവെ 
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ക്കാന്‍ ഈ അനുഭൂതിമണ്ഡലങ്ങളുടെ ചിത്രണത്തിലുടെ നോവലിനു സാധിക്കുന്നു. 

ആധുനിക വിദ്യാഭ്യാസത്തെയും ക്രിസ്ത്യാനിറ്റിയിലേക്കുള്ള മതപരിവര്‍ത്തനത്തെയും, 

ആത്യന്തികമായ വിമോചനമാര്‍ഗങ്ങളായി കാണുന്നതിനു പകരം, അവക്ക്‌ അഭിസം 

ബോധന ചെയ്യാന്‍ സാധിക്കാതെ പോയ അനുഭവപരമായ ഉണ്മകളോടാണ്‌ നോവല്‍ 

പക്ഷം ചേരുന്നത്‌. അതു തുറന്നുകാണിക്കാനുള്ള സങ്കേതമായിട്ടാണ്‌, ആഖ്യാനത്തിന 

കത്ത്‌, കഥാപാത്രങ്ങളുടെ അന്തഃസംഘര്‍ഷങ്ങള്‍ ഉപയോഗിക്കപ്പെടുന്നത്‌. 

3.11 ്രതൃക്ഷസമരങ്ങളിലേക്ക്‌ 

ദലിതരുടെ രാഷ്ട്രീയകുട്ടായ്മകള്‍ക്കെതിരെ ഹിംസാത്മകമായ നിലപാടുകള്‍ 

സവര്‍ണജുാതിക്കാരുടെയും ഭരണകൂടത്തിന്റെയും ഒത്താശയോടെ സംഭവിക്കുന്നുണ്ട്‌. 

അയിത്തജാതിക്കാരെ ഒരു കുട്ടമെന്ന നിലയില്‍ നിന്ന്‌ ചിതറിക്കാനും അവരെ അസം 

ഘടിതരാക്കാനുമുള്ള ബോധപൂര്‍വ്വമായ ശ്രമമായിരുന്നു ഇത്‌. അതോടൊപ്പം അയിത്ത 

ജാതിക്കാര്‍ ജാതിമര്യാദകള്‍ ലംഘിക്കുന്നതിലെ അസഹിഷ്ണുതയും ഒരു ഗ്രധാന 

ഘടകമായി വരുന്നു. മൈലന്റെയും ചോതിയുടെയും സമുദായം ഛിന്നഭിന്നമാകുന്ന 

തിന്റെ സൂചനകള്‍ പെരിനാട്‌ സമരമുള്‍പ്പടെയുള്ള സമരങ്ങളെ ഓര്‍മപ്പെടുത്തുന്നു. 

കല്ലുമാല ബഹിഷകരണത്തിന്റെ പശ്ചാത്തലത്തില്‍ സവര്‍ണജാതിവിഭാഗങ്ങളില്‍ നിന്ന്‌ 

ദലിതര്‍ക്ക്‌ രുക്ഷമായ ശാരീരികാക്രമണം നേരിടേണ്ടിവരുന്നു. അത്‌ അസഹ്യമായിത്തീ 

രുമ്പോള്‍ പുലയരില്‍നിന്ന്‌ പ്രത്യാര്രമണം ഉണ്ടാവുന്നു. ഗത്യന്തരമില്ലാതെ നടത്തിയ 

ഈ പ്രതിരോധത്തില്‍ പുലയര്‍ നാടും വീടും ഉപേക്ഷിച്ച്‌ ചിതറേണ്ടിവരുന്ന കാഴ്ച്ച 

പെരിനാടുസമരത്തിന്റെ ചരിത്രത്തിലുണ്ട്‌. പി. ഭാസ്കരനുണ്ണിയും ടി.എച്ച്‌.പി ചെന്താര 

ശ്ലേരിയും ഇത്‌ രേഖപ്പെടുത്തുന്നു. “പുലയര്‍ ഛിന്നഭിന്നമായി പല ഭാഗത്തേക്കും ഓടി 

രക്ഷപ്പെട്ടു. അനന്തരം നായന്മാര്‍ അവിടവിടെ പുലമാടങ്ങള്‍ നശിപ്പിക്കാന്‍ തുടങ്ങി, 

മുന്നൂറില്‍പരം മാടങ്ങള്‍ തീവെച്ചും ഇടിച്ചു തകര്‍ത്തും ഇതുവരെ നശിപ്പിച്ചിട്ടുണ്ട. പുല 

യര്‍ പല പ്രദേശങ്ങളിലായി അഭയം പ്രാപിച്ചിരിക്കുന്നു. പോലീസന്വേഷണം മുറയ്ക്കു 

നടന്നുവരുന്നു”. ചെന്താരശ്ശേരിയെ ഉദ്ധരിച്ചുകൊണ്ട്‌ രേണുകുമാര്‍ പറയുന്നു. പോലീ 

സുകാരും മുന്‍വിധിയോടെയാണ്‌ ലഹളക്കാരെ കണ്ടത്‌ എന്നും സൂചിപ്പിക്കപ്പെടുന്നു. 
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രേഖീയചരിത്രത്തില്‍ ഒരു സന്ദര്‍ഭമാണ്‌ പെരിനാട്‌ ലഹള. അതിന്റെ അകത്തു 

നിന്നുള്ള ഒരാഖ്യാനമാണ്‌ കറ്റയും കൊയ്ത്തും നോവലില്‍ ഉള്ളത്‌ എന്നാണ്‌ ഇവിടെ 

സൂചിപ്പിച്ചത്‌. ജാതിയുടെ പേരിലുള്ള ഈ സംഘര്‍ഷങ്ങളുടെ മൂര്‍ത്തഘട്ടത്തില്‍ മൈലന്‍ 

നേതാവായി തിരിച്ചെത്തുന്നുണ്ട്‌. ഇത്‌ ദലിത്‌ രാഷ്ട്രീയകര്‍തൃത്വമെന്ന ആശയത്തിന്‌ 

സംശയരഹിതമായ ബലം നല്‍കുന്നുണ്ട്‌. 

3.12 ഉപസംഹാരം 

രേഖീയചരിത്രത്തിന്റെ നിരവധി അടരുകളിലുടെ നാം കണ്ട ചില സന്ദര്‍ഭങ്ങളെ 

യാണ്‌ ഈ ആഖ്യാനവും പലപ്പോഴായി അഭിസംബോധന ചെയ്യുന്നത്‌. നവോത്ഥാന 

വും, കൊളോണിയല്‍ ആധുനികതയും മാര്‍കസിസ്റ്റ്‌ ്രത്യയശാസ്ത്രങ്ങളും മതപരി 

വര്‍ത്തനവും എല്ലാം രേഖീയചരിത്രം പലമട്ടില്‍ പങ്കുവെച്ച വിചാരമാതൃകകളാണ്‌. 

എന്നാല്‍ ട്ൂജുവായ രേഖയിലൂടെ, ശരിതെറ്റുകളെപ്പറ്റിയും വസ്തുതകളെപ്പറ്റിയുമുള്ള 

പ്രസ്താവനകളിലുടെ, കൈമാറിക്കിട്ടിയ വിവരങ്ങളല്ല, നോവലിലെ ചരിത്രസംഭവങ്ങള്‍ക്ക 

കത്തു കാണാന്‍ കഴിയുന്നത്‌ എന്നിടത്താണ്‌ ടി.കെ.സി വടുതല എന്ന നോവലിസ്റ്റും 

കറ്റയും കൊയ്ത്തും എന്ന നോവലും സവിശേഷമായിത്തീരുന്നത്‌. രേഖീയചരിത്രം, 

ലളിതസമവാക്യങ്ങളിലുടെയും സുത്രവാക്യങ്ങളിലുടെയും പരിഹാരം നിര്‍ദ്ദേശിച്ച പ്രശ്ന 

ങ്ങള്‍ ചരിത്രത്തിനകത്ത്‌ പരിഹരിക്കപ്പെടാതെ അവശേഷിക്കുന്നുവെന്നും, അത്തരം 

സംഘര്‍ഷങ്ങളുടെ ഭൂതങ്ങളാണ്‌ മനുഷ്യജീവിതത്തിന്റെ ഭാവിവര്‍ത്തമാനങ്ങളെ നിര്‍ണ 

യിച്ചുകൊണ്ട്‌ നിലനില്‍ക്കുന്നത്‌ എന്നും നോവല്‍ പങ്കുവെക്കുന്ന ആശയങ്ങളിലൊ 

ന്നാണ്‌. ചരിത്രത്തിന്‌ കണ്ടെത്താനാവാത്ത അനുഭുതികളെയും അനുഭവങ്ങളെയും തൊട്ടു 

കൊണ്ടാണ്‌ നോവല്‍ അതു സാധിക്കുന്നത്‌. ഇതൊക്കെയാണു പരിഹാരമാര്‍ഗങ്ങള്‍ 

എന്നു ചില വിചാരധാരകളെ മുന്നോട്ടുവെച്ചുകൊണ്ട്‌ പറയുന്ന ആഖ്യാനങ്ങളോട്‌ കല 

ഹിച്ചുകൊണ്ട്‌, പൂര്‍ണമായ ഒരു പരിഹാരമാര്‍ഗമില്ലെന്നും, മനുഷ്യസ്വാതന്ത്രത്തിനു 

വേണ്ടിയുള്ള നിരവധി അന്വേഷണങ്ങളില്‍ ചിലതുമാത്രമാകാനേ ഏതൊരു പ്രത്യയ 

ശാസ്ത്രത്തിനും സാധിക്കൂ എന്നും കറ്റയും കൊയ്ത്തും അടിവരയിടുന്നു. എത്തിപ്പിടി 

ക്കാന്‍ ശ്രമിക്കുന്തോറും അകന്നുപോവുന്ന ഒന്നാണ്‌ മനുഷ്യസ്വാതന്ത്ര്രം എന്നും മനു 

ഷ്യര്‍ക്ക്‌ അവരവരെ ്രതിബിംബിക്കുന്ന കണ്ണാടികളിലൂടെ മാത്രമേ അതിലേക്കെത്തി 
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ച്ചേരാന്‍ സാധിക്കൂ എന്നും, മനുഷ്യന്റെ അനുഭൂതികളെ അഭിസംബോധന ചെയ്തു 

കൊണ്ട്‌ പറയുമ്പോഴാണ്‌, സ്വാതന്ത്ര്യത്തെക്കുറിച്ചുളള ആവേശഭരിതമായ ആലോചന 

യായി നോവല്‍ മാറുന്നത്‌. 

സാമുഹ്യസ്വാതന്ത്ര്യം എന്നത്‌ രാഷ്ട്രീയസ്വാതന്ത്ര്യം തന്നെയായിത്തീരുന്ന ഒരു 

വിശാലഭൂമികയാണ്‌ കറ്റയും കൊയ്ത്തും എന്ന നോവലിലൂടെ വിഭാവനം ചെയ്യപ്പെടു 

ന്നത്‌. ദലിത്വിമോചനം, കേവലം തൊഴില്‍പരമായ വ്യവഹാരങ്ങളുടെ പരിഷ്കാരത്തി 

ലുടെ സാധ്യമാവുന്നതല്ല എന്നും, രക്ഷാകര്‍തൃത്വത്തിന്റെ കവചങ്ങള്‍ക്കുള്ളില്‍ അത്തരം 

മുന്നേറ്റങ്ങള്‍ക്ക്‌ കാര്യമായ ഭാവിയുണ്ടാവില്ലെന്നുമുള്ള ധാരണകൂടി അതു പങ്കുവെ 

ക്കുന്നുണ്ട്‌. ജാതിയെക്കുറിച്ചു നിലവിലുള്ള സങ്കല്പനങ്ങളെ സംശയിച്ചുകൊണ്ടും, 

ദാര്‍ശനികമായ മറ്റൊരു കാഴുച്ചപ്പാട രൂപപ്പെടുത്തിക്കൊണ്ടുമല്ലാതെ, യാഥാസ്ഥിതിക 

സാമുഹികവ്യവഹാരങ്ങളെ പൊളിച്ചെഴുതാന്‍ സാധ്യമല്ല എന്നും നോവല്‍ പറഞ്ഞു 

വെയ്ക്കുന്നു. 

ദലിതരുടെ രാഷ്ര്രീയകര്‍തൃത്വം വിഭാവനം ചെയ്യപ്പെടുന്നതിലെ വ്യതിരിക്തത 

യാണ്‌ നോവലിനെ സംബന്ധിച്ച എടുത്തുപറയേണ്ട ഒരു പ്രത്യേകത. തൊഴിലാളിവര്‍ഗം 

എന്ന സംജ്ഞക്കകത്ത്‌ ഒളിച്ചുകടത്തപ്പെടുന്ന പാരതന്ത്ര്യത്തിന്റെ കുരുക്കുകള്‍ വെളി 

പ്പെടുത്തുന്നു എന്നതു മാ്രമല്ല അതിന്റെ സവിശേഷത. വര്‍ഗബോധത്തിന്റെയും സമ 

ത്വബോധത്തിന്റെയും വക്താക്കളെന്നു സ്വയംവിചാരിക്കുന്നവര്‍ നടത്തുന്ന ജാതിവി 

വേചനങ്ങളും അവയുടെ സുക്ഷമരാഷ്ഗ്രീയവും വെളിപ്പെടുത്തുന്നു എന്നതുകൂടിയാ 

ണ്‌. അതുകൊണ്ട്‌ ദലിതരുടെ രാഷ്ര്രീയകര്‍തൃത്വത്തെ നിര്‍ണയിക്കേണ്ടത്‌ അവര്‍ക്ക്‌ 

പ്രായോഗിക രാഷ്്രീയവേദികളില്‍ എത്രമാത്രം ദൃശ്യതയുണ്ട്‌ എന്നുനോക്കിയല്ല. മറിച്ച 

ജാതി മനുഷ്യാന്തസ്സിനു നിരക്കാത്ത ഒരു ഗ്രതിമുല്യമായി തിരിച്ചറിയുകയും അതിനെ 

തിരെയുള്ള പോരാട്ടത്തെ രാഷ്ര്രീയബോധ്യത്തിന്റെ അന്തസ്സത്തയില്‍ ഉള്‍ച്ചേര്‍ക്കുക 

യും ചെയ്യുന്നുണ്ടോ എന്നുകുടി നോക്കിയാണ്‌. അത്തരം അന്വേഷണങ്ങളുടെ വക്താവ്‌ 

എന്ന നിലയില്‍ മൈലന്‍ ദലിത്‌ രാഷ്ട്രീയകര്‍തൃത്വത്തിന്റെ ്രതിനിധാനരൂപമായാണ്‌ 

നോവലില്‍ പ്രതൃക്ഷപ്പെടുന്നത്‌ എന്നു സുക്ഷമവായനയില്‍ കാണാവുന്നതാണ്‌. 
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കുറിപ്പുകള്‍ 

1. ബിപന്‍ ചന്ദ്ര. ആധുനിക ഇന്ത്യ(വിവ. സെനുകൂര്യന്‍ ജോസഫ്‌, ഡി. സി. ബുക്‌സ്‌, 

കോട്ടയം, 2009), പു. 116. 

2. തിരുവിതാംകൂര്‍ സര്‍ക്കാര്‍ സര്‍വ്വീസിലെ ഉയര്‍ന്ന ഉദ്യോഗങ്ങള്‍ വിദ്യാഭ്യാസയോഗ്യ 

തയുള്ള നാട്ടുകാര്‍ക്കു നല്‍കണമെന്ന ആവശ്യമുന്നയിച്ച്‌ 1891 ജനുവരി 1 ന്‌ മഹാരാജാ 

വിന്‌ സമര്‍പ്പിച്ച ഭീമഹര്‍ജി. ഉദ്യോഗസ്ഥനിയമനങ്ങളില്‍ നാട്ടുകാരോടു കാണിച്ചിരുന്ന 

വിവേചനമാണ്‌ മുഖ്യവിഷയം. തിരുവിതാംകൂര്‍ സര്‍ക്കാറിനെതിരെ ഉയര്‍ന്നുവന്ന ആദ്യ 

ജനമുന്നേറ്റം എന്ന നിലയിലും മലയാളിമെമ്മോറിയല്‍ പ്രസക്തമാണ്‌ എന്ന്‌ പ്രൊഫ. 

എസ്‌. അച്യുതവാര്യര്‍, കേരളസംസ്‌കാരം (കേരളഭാഷാ ഇന്‍സ്സിറ്റ്യൂട്ട, തിരുവനന്തപുരം, 

2006.), പു. 209-210. 

3. 1896 ല്‍, 13176 ഈഴവര്‍ ഒപ്പിട്ട ഭീമഹര്‍ജി സമര്‍പ്പിക്കപ്പെടുന്നു. ഈഴവരുടെ ഈ സംരം 

ഭത്തിന്‌ മുസ്ലീങ്ങളും ്രിസ്ത്യാനികളും പിന്തുണ നല്‍കി. റവന്യൂവകുപ്പിലെ നിയമന 

ങ്ങളില്‍ നിന്ന്‌ അവരും വിലക്കപ്പെട്ടതായിരുന്നു കാരണം. സവര്‍ണഹിന്ദുക്കളൊഴികെ 

യുള്ളവര്‍ ദലിതരോട്‌ രാഷ്ട്രീയമായി ഐക്ൃപ്പെട്ടതിന്റെ കാരണങ്ങളില്‍ ഒന്ന്‌ ഇതാണ്‌. 

അതേ പുസ്തകം, പു. 210. 

4, കൊച്ചി സ്റ്റേറ്റ്‌ കോണ്‍ഗ്രസിന്റെ ്രവര്‍ത്തനത്തില്‍ അസംതൃപ്തരായ ഒരു കൂട്ടം ചെറുപ്പ 

ക്കാര്‍ 1941 ലാണ്‌ കൊച്ചിരാജ്യര്രജാമണ്ഡലത്തിന്‌ രൂപം നല്‍കിയത്‌. 1946 ല്‍ ഇതിന്റെ 

നേതൃത്വത്തില്‍ ഉത്തരവാദ്രക്ഷോഭണമാരംഭിച്ചു. ്രജാമണ്ഡലത്തിന്റെ ആഭിമുഖ്യത്തി 

ലാണ്‌ പനമ്പള്ളി ഗോവിന്ദമേനോന്റെ നേതൃത്വത്തില്‍ കൊച്ചിയിലെ ആദ്യ ജനകീയ 

മന്തിസഭ നിലവില്‍വന്നത്‌. 1947 ല്‍ കൊച്ചിയില്‍ ദിവാന്‍ഭരണം അവസാനിച്ചതില്‍ പ്രജാ 

മണ്ഡലത്തിന്‌ നിര്‍ണായകപങ്കുണ്ട്‌. സാമൂഹ്യപരിഷകരണവുമായി ബന്ധപ്പെട്ട പാലിയം 

സത്യാഗ്രഹത്തിലടക്കം ്രജാമണ്ഡലം ശക്തമായി പങ്കെടുത്തു. 1948 ൽ പ്രായപൂര്‍ത്തി 

വോട്ടവകാശത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനത്തില്‍ നടന്ന നിയമസഭാ തെരഞ്ഞെടുപ്പില്‍ പ്രജാമ 

ണ്ഡലം വന്‍ഭൂരിപക്ഷം നേടി. 1948 നവംബറില്‍ ആലുവയില്‍ ചേര്‍ന്ന കെ. പി.സി. സി. 

യോഗത്തിന്റെ തീരുമാന്റപകാരം, കൊച്ചി രാജ്യപജാണ്ഡലവും തിരുവിതാംകൂര്‍ സ്റ്റേറ്റ്‌ 

കോണ്‍ഗ്രസും ഇന്ത്യന്‍ നാഷണല്‍ കോണ്‍ഗ്രസില്‍ ലയിച്ചു. അതേ പുസ്തകം പു. 162. 

5. 1904 ല്‍ ്രാവന്‍കൂര്‍ ലെജിസ്സേറ്റീവ ൭൭ണ്‍സിലിനു പുറമെ, മഹാരാജാവിന്റെ ഒരു പുതിയ 

ഉത്തരവ്‌ മൂലം, ശ്രീമൂലം പോപ്പുലര്‍ അസംബ്ലി ഓഫ്‌ ര്രാവന്‍കൂര്‍ - ശ്രീമൂലം ്രജാസഭ 

നിലവില്‍വന്നു. ഇന്ത്യയിലെത്തന്നെ തിരഞ്ഞെടുക്കപ്പെട്ട ആദ്യനിയമസഭയായിരുന്നു 

ഇത്‌. നാമനിര്‍ദ്ദേശം ചെയ്യപ്പെടുന്ന മെമ്പര്‍ ശ്രീമൂലം ്രജാസഭയില്‍ അവരവരുടെ സമു 

ദായത്തിന്റെ ്രശ്നങ്ങള്‍ മാത്രമേ അവതരിപ്പിക്കാവൂ എന്നു നിയമമുണ്ടായിരുന്നു. ആദ്യ 

കാലത്ത്‌ ്രജാസഭയിലെ സാമുദായിക പ്രാതിനിധ്യം ഈഴവരില്‍ അവസാനിച്ചിരുന്നു. 

പി.കെ. ഗോവിന്ദപിള്ളയായിരുന്നു പുലയരെ പ്രജാസഭയില്‍ പ്രതിനിധികരിച്ചിരുന്നത്‌. 

1912 ലാണ്‌ അയ്യങ്കാളി പ്രജാസഭയില്‍ അംഗമായി എത്തുന്നത്‌. തുടര്‍ന്ന്‌ ഇരുപതു 
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വര്‍ഷത്തിലധികം അദ്ദേഹം സഭാംഗമായിരുന്നു എന്ന്‌ എം.ആര്‍. രേണുകുമാര്‍ സൂചി 

പ്പിക്കുന്നു. അയ്യന്‍ങ്കാളി: ജീവിതവും ഇടപെടലുകളും(ഡി.സി. ബുക്‌സ്‌, കോട്ടയം, 2007), 
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അക്കാദമി, ന്യൂ ഡെല്‍ഹി, 2013), പു. 19. 

9, അതേ പുസ്തകം, പു. 20. 

10. അതേ പുസ്തകം, പൂ. 23. 

11. ഡോ. എസ്‌. ഗുപ്തന്‍ നായര്‍, സൃഷ്ടിയും ്രഷ്ടാവും (ഡി.സി. ബുക്സ്‌, കോട്ടയം, 

1999), പു. 150, 151.The spirit of the Place- സ്ഥലത്തിന്റെ ചൈതന്യം - എന്ന്‌ ഡി.എച്ച്‌. 

ലോറന്‍സ്‌ പറഞ്ഞത്‌ ഇതിനെപ്പറ്റിയാണ്‌ എന്നും അദ്ദേഹം കൂട്ടിച്ചേര്‍ക്കുന്നു. 

12. രാംമോഹന്‍ കെ.ടി. ടെയ്ല്‍സ്‌ ഓഫ്‌ റൈസ്‌. കുട്ടനാട്‌ സത്ത്‌ വെസ്റ്റ്‌ ഇന്ത്യ, സെന്റര്‍ 

ഫോര്‍ ഡവലപ്പ്മെന്റ്‌ സ്റ്ഡീസ്‌, തിരുവനന്തപുരം, 2006. പുറം 28-34 ല്‍ നിന്ന്‌ കെ.പി. 

രവി ഉദ്ധരിക്കുന്നു. മത - രാഷ്ര്രീയവ്യവഹാരം കല്ലേന്‍ പൊക്കുടന്റെ ആത്മാഖ്യാ 

നത്തെ ആസ്പദമാക്കിയുള്ള പഠനം, എംഫില്‍ തിസിസ്‌, മലയാള കേരള പഠനവിഭാ 

ഗം, കാലിക്കറ്റ്‌ സര്‍വകലാശാല, 2012), പു. 118. 

13. അതേ പ്രബന്ധം, പു. 119. 

14. അതേ (്പബന്ധം, al}. 120. 
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16. ര്രദീപന്‍ പാമ്പിരിക്കുന്ന്‌, അന്യാധീനമായ രണ്ടിടങ്ങഴി (സാഹിത്യലോകം), പു. 121. 

17. അതേ പഠനം, പു. 120-123. 
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18. കെ.കെ. കൊച്ച്‌, ബുദ്ധനിലേക്കുള്ള ദൂരം (ഡിസി. ബുക്‌സ്‌, കോട്ടയം, 2013), പു. 108 - 

109. 

19. 1932-ല്‍ ബ്രിട്ടീഷ്‌ ര്രധാനമന്ത്രിയായിരുന്ന റാംസെമകഡോനാള്‍ഡ്‌ എല്ലാ ന്യൂനപക്ഷ 

ങ്ങള്‍ക്കുമൊപ്പം ഡി്രസ്ഡ്‌ ക്ലാസസ്‌ എന്നു വിളിച്ചിരുന്ന കീഴാളജാതി വിഭാഗങ്ങള്‍ക്കും 

പ്രത്യേക നിയോജകമണ്ഡലങ്ങള്‍ അനുവദിച്ചു. ഇതു കേട്ടതും ഗാന്ധി ഈ തീരുമാനം 

പിന്‍വലിക്കുന്നതുവരെ മരണംവരെയുള്ള നിരാഹാരത്തിലേക്ക്‌ ഗപവേശിച്ചു. തൊട്ടുകൂ 

ടാത്തവര്‍ ഹിന്ദുമതത്തിന്റെ അവിഭാജ്യഘടകമാണെന്നും പ്രത്യേക നിയോജകമണ്ഡലം 

എന്ന സങ്കല്പം അവര്‍ക്കും ഹിന്ദുമതത്തിനും ഒരുപോലെ നാശമാണെന്നും ഗാന്ധി 

വാദിച്ചു. 1932 സെപ്തംബര്‍ 25ന്‍ ഹിന്ദുക്കളെ ര്പതിനിധിീകരിച്ച്‌ മദന്‍മോഹന്‍ മാളവ്യയും 

തൊട്ടുകൂടാത്തവരെ പ്രതിനിധീകരിച്ച്‌ അംബേദ്കറും ഒരു കരാറില്‍ ഒപ്പിടേണ്ടിവന്നു. 

ഇതാണ്‌ പൂനാകരാര്‍ എന്നറിയപ്പെടുന്നത്‌. ഡോ. എസ്‌. അജയ്ശേഖറിന്റെ പുസ്തക 

ത്തില്‍നിന്ന്‌. ഡോ. ബി.ആര്‍. അംബേദ്കര്‍ (സാഹിത്യര്രവര്‍ത്തക സഹകരണസംഘം, 

കോട്ടയം, 2015), പു. 137 - 138. 

20. ഗെയ്‌ല്‍ ഓംവേദിന്റെ caste class and hand in India: An introductiory essay’ in hand cate 

and politics in Indian States (Ed1)- Delhi: Author's Guild Publications, 1982, P-14) എന്ന 

പുസ്തകത്തില്‍ നിന്ന്‌ ഉമാച്രവര്‍ത്തി ഉദ്ധരിച്ചത്‌. ജാതിയെ ലിംഗവല്‍ക്കരിക്കുമ്പോള്‍, 

വിവ. പി.എസ്‌. മനോജ്‌. (മാതൃഭൂമി ബുക്സ്‌, കോഴിക്കോട്‌, 2008), പു. 24 - 25. 

21. കാഞ്ച ഇളയ്യ, ദൈവമെന്ന രാഷ്ര്രീയമീമാംസകന്‍- ്രാഹ്മണിസത്തോടുള്ള ബുദ്ധന്റെ 
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26. എം.എം. സോമശേഖരന്‍, വര്‍ഗവും ജാതിയും നവോത്ഥാനാനന്തരവും(ദലിത്‌ മാസിക, 
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27. ഇ. വി. രാമകൃഷ്ണന്‍, മലയാളനോവലിലെ ദേശകാലങ്ങള്‍ (മാതൃഭൂമി ബുക്‌സ്‌, കോഴി 
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30. 1946 ലാണ്‌ പുന്ന്രപ-വയലാര്‍ പ്രക്ഷോഭം നടക്കുന്നത്‌ കമ്യൂണിസ്റ്റുകാരുടെ നേതൃത്വ 
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അധ്യായം നാല 

ദലിതത്വവും ആധുനികപരത്വവും 

4.1 നോവല്‍ - പൂര്‍വ്വാധുനികപാഠങ്ങള്‍ 

1962-ല്‍ പുറത്തിറങ്ങിയ, പോള്‍ ചിറക്കരോടിന്റെ പുലയത്തറ എന്ന നോവലാണ്‌ 

ഈ അധ്യായത്തില്‍ വിശകലനവിധേയമാക്കുന്നത്‌. ഈ നോവലിന്റെ രചനാകാലം, 

1960 കളിലാണെങ്കിലും, ഇതിനുമുമ്പ്‌ ചര്‍ച്ച ചെയ്യപ്പെട്ട കുറ്റയും കൊയ്ത്തും നോവലി 

ലെന്ന പോലെ, നവോത്ഥാനകാലകേരളമാണ്‌ നോവലിന്റെ ഭൂമിക. ദലിതരുടെ മതംമാ 

റും, സമുദായവല്‍ക്കരണം എന്നിവ ്രധാനവിഷയമായി കൈകാര്യം ചെയ്യുകയും, ആധു 

നികസാഹിത്യത്തിന്റെ ്രസ്ഥാന്രപവണതകളെ പിന്‍പറ്റുകയും ചെയ്തുകൊണ്ട്‌, പുല 

യത്തറ, ഒരു സവിശേഷ രചനയായി തീരുന്നതെങ്ങനെ എന്നാണ്‌ ഈ അധ്യായത്തില്‍ 

അന്വേഷിക്കുന്നത്‌. 

1930 കളില്‍ നോവലില്‍ സംഭവിച്ച നിര്‍ണായകമായ ഒരു വഴിത്തിരിവ്‌ അത്‌ 

യഥാര്‍ത്ഥജീവിതത്തിന്റെ പാഠങ്ങളെ ആവിഷ്കരിക്കാന്‍ ശ്രമിച്ചു എന്നതാണ്‌. യഥാ 

തഥ സാഹിത്യം, പ്രതിജ്ഞാബദ്ധസാഹിത്യം, പുരോഗമനസാഹിത്യം എന്നൊക്കെ ഇത്‌ 

വിളിക്കപ്പെട്ടു. “വിക്ടര്‍ യുഗോവിമന്റ്‌ “പാവങ്ങള്‍ ' തര്‍ജ്ജമ (1925), കേസര ബ്വാലക്യ 

ഷ്ണപിളളയുകട വിവര്‍ത്തന - വിമര്‍ശനപാഠങ്ങള്‍, രണ്ടു ലോകമഹായുദ്ധങ്ങള്‍, ഒക്ടോ 

ബര്‍ വിപ്ലവം, കകാഭളോണിയലിസത്തിത്‌ നിന്നു മോചനം നേടാനുള്ള MONaMesleioano, 

ഗാന്ധിയന്‍ ചിന്തകളുടെ ്രചാരം, മാര്‍കസിസ്ത്്‌ ലനിനിസ്ത്്‌ ചിന്താപദ്ധതികള്‍, ദ്രഫായിദ്‌ 

യുങ്ിയല്‍ ദര്‍ശനവിശേഷങ്ങള്‍ എന്നിവ മന്ുഷ്യാവസ്ഥമയച്ചറ്! നുതനമായ ഒരവബോധം 

എഴുത്തുകാരില്‍ സ്യഷ്ടിച്ചഛ്‌ എന്ന്‌ എസ്‌. വി. വേണുഗോപന്‍നായര്‍ നിരീക്ഷിക്കു 

ന്നു'. 1930 ല്‍ (പസിദ്ധീകരിച്ച എം.പി. പോളിന്റെ നോവല്‍ സാഹിത്യം എന്ന ഗ്രന്ഥം, 

പുന്നര്ര വയലാര്‍ സമരം, ക്വിറ്റ്‌ ഇന്ത്യാ പ്രക്ഷോഭണം, സായുധ യുദ്ധത്തിനുള്ള സുഭാഷ്‌ 

ചന്ദ്രബോസിന്റെ പുറപ്പാട, കൊളോണിയലിസം നല്‍കിയ തിക്താ നുഭവങ്ങള്‍, മനു 

173



ഷ്യന്റെ വിധിയെക്കുറിച്ചും, സാഹചര്യങ്ങളും മനുഷ്യരും തമ്മിലുള്ള ബന്ധത്തെക്കുറി 

ച്ചുമുളള ബോധം എന്നിവയും ഇക്കാലത്ത്‌ മനുഷ്യനെ നിര്‍ണയിച്ചതായി അദ്ദേഹം 

കുട്ടിച്േര്‍ക്കുന്നു. യഥാര്‍ത്ഥ്യത്തെയും മനുഷ്യാനുഭവങ്ങളെയും കുറിച്ച നോവല്‍ അവ 

തരിപ്പിച്ച വീക്ഷണവ്ൃതിയാനമാണ്‌ 1950 കള്‍ക്കു ശേഷമുള്ള മലയാളനോവലിന്റെ സവി 

ശേഷത എന്ന്‌ അതേ പുസ്തകത്തില്‍, പി.കെ. രാജശേഖരനും നിരീക്ഷിക്കുന്നുണ്ട്‌. 

ഈ കാലഗണനവെച്ച്‌, മലയാള നോവലിനെ പുര്‍വ്വാധുനികത, ആധുനികത, ഉത്തരാ 

ധുനികത എന്നദ്ദേഹം വിഭജിക്കുന്നു. 

മുപ്പതുകളില്‍ തിടം വെച്ച പുരോഗമനാശയങ്ങളാണ്‌ എഴുത്തുകാര്‍ക്ക്‌ ്രചോ 

ദനമായതെന്ന്‌ ഡോ. കല്‍പ്പറ്റ ബാലകൃഷ്ണനും നിരീക്ഷിക്കുന്നുണ്ട്‌.' സമുഹവും 

വ്യക്തിയും തമ്മിലുള്ള ബന്ധത്തിമന്റ്‌ നാനാര്‍ത്ഥങ്ങള്‍ കേരളീയര്‍ക്ക്‌ വ്യാഖ്യാനിച്ചു 

നല്‍കിയത്‌ കേസര? എം. ബ്വാലക്യഷ്ണപിള്ളയാണ്‌ എന്നും അദ്ദേഹം പറയുന്നു; 

1940 മുതല്‍ രണ്ടു ദശാബ്ദകാലം മലയാളനോവല്‍ ചരിത്രത്തിലെ നവോത്ഥാന 

ഘട്ടമാണ്‌ എന്ന്‌ എരുമേലി പരമേശ്വരന്‍പിള്ളയും അഭിപ്രായപ്പെടുന്നു. ഈ ദശകങ്ങളെ 

ഗ്രതിഷേധത്തിന്റെയും നിഷേധത്തിന്റെയും ദശകങ്ങളായാണ്‌ അദ്ദേഹം വിശേഷിപ്പി 

ക്കുന്നത്‌. തലമുറകള്‍ തമ്മില്യം, വര്‍ഗങ്ങള്‍ തമ്മില്യം ഉള്ള സംഘര്‍ഷങ്ങള്‍, സാമു 

ഹിക ജിവിതത്തില്‍ അടിച്ചകയറിയ കാലമാണ്‌ ഇകതന്സും വ്യവസ്ഥാപിത സദാചാര 

സംഹിതകള്‍, ഭൃപഭുത്വം എന്നിവ ആശ്രമിക്കച്ചെടുകയും, താഴിലാളിവര്‍ഗ സംഘട] 

OMA ഉയര്‍ത്തിക്കാണിക്കുകയും ചയ്ത ഈ എഴുത്തുകള്‍ സാഹിത്യത്തെ രാഷ്ട? 

WALDIO അടുകച്ചിച് എന്നുമദ്ദേഹം കണ്ടെത്തുന്നു. 

മേല്‍ സൂചിപ്പിച്ച അഭിപ്രായങ്ങളെല്ലാം ന്നിപ്പറയുന്നത്‌ മുപ്പതുകള്‍തൊട്ട അറു 

പതുകള്‍വരെയുള്ള കാലം, കേരളത്തെ സംബന്ധിച്ച്‌ ചില മുല്യവ്യതിയാനങ്ങളുടെ 

കാലമായിരുന്നു എന്നാണ്‌. മനുഷ്യര്‍ക്ക്‌ വിലക്കുകള്‍ കല്‍പ്പിച്ചിരുന്ന ചില മൂല്യങ്ങള്‍ 

തകര്‍ക്കപ്പെടുകയും മനുഷ്യന്‍ എന്ന സത്തയെക്കുറിച്ച കുടുതല്‍ അന്വേഷണങ്ങള്‍ 

രൂപപ്പെടുകയും ചെയ്തു. എഴുത്തിന്റെയും, വായനയുടെയുമടക്കം, ഒരു മധ്യവര്‍ഗ 
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സാംസ്കാരികമണ്ഡലമാണ്‌ ഇതിന്‌ നേതൃത്വം കൊടുക്കുകയും ഏറ്റെടുക്കുകയും 

ചെയ്തത്‌ എന്നു കാണാം. ഈ മണ്ഡലത്തിനകത്ത്‌ രൂപപ്പെട്ട ആഖ്യാനങ്ങളെന്ന നില 

യ്ക്കാണ്‌, ആധുനികത വരെയുള്ള സാഹിത്യത്തിലെ ്രവണതകളെ സാമാന്യമായി 

വിലയിരുത്താനാവുക. അതുകൊണ്ട്‌ സ്വാഭാവികമായും, ഇക്കാലയളവിലെ എഴുത്തുക 

ളില്‍ സവിശേഷമായി നോവലുകളില്‍ കാണുന്ന ലാവണ്യബോധം, മാനവികബോധം, 

എന്നിവയെ നിര്‍ണയിച്ചത്‌ മധ്യവര്‍ഗബോധമാണ്‌ എന്നു പറയാം. കീഴാളജീവിതങ്ങളെ 

സംബന്ധിച്ച ഉത്കണ്ഠകള്‍ അവയുടെ ഭാഗമായെങ്കിലും ഇ.വി. രാമകൃഷണനെപ്പോ 

ലെയുള്ളവര്‍ നിരീക്ഷിക്കുന്നതുപോലെ അത്‌ കീഴാള ലോകങ്ങളുടെ അകത്തളങ്ങള്‍ 

കണ്ടെടുക്കാന്‍ പര്യാപ്തമായില്ല. ഈ അഭാവം, പി.കെ. രാജശേഖരന്‍ സൂചിപ്പിക്കുന്ന 

പുര്‍വ്വാധുനിക - ആധുനിക സാഹിത്യത്തില്‍നിന്ന്‌ ദലിതരെ വലിയ തോതില്‍ അന്യ 

വല്‍ക്കരിച്ചു. ടി.കെ.സി.യുടെയും, പോള്‍ ചിറക്കരോടിന്റെയും സാഹിത്യാഖ്യാനങ്ങള്‍ 

പ്രസക്തമായിത്തീരുന്നത്‌ ഈ സാഹചര്യത്തിലാണ്‌. ആധുനികത ഒരു പ്രസ്ഥാനവി 

ശേഷമായി രൂപപ്പെട്ട അറുപതുകളില്‍ ഇവരുടെ രചനകള്‍ ഉള്ളടക്കം കൊണ്ട്‌ വ്യതിരി 

ക്തമായിത്തീര്‍ന്നു. 

4.2 ആധുനികതയും സാഹിത്യവും 

അച്ചടിയുടെ ആവിര്‍ഭാവത്തോടെ മനുഷ്യവ്യവഹാരങ്ങളുടെയെല്ലാം കേന്ദ്രം 

മാറുകയും നിലവിലുണ്ടായിരുന്ന വ്യവസ്ഥകളെല്ലാം അട്ടിമറിക്കപ്പെടുകയും ചെയ്ത 

താണ്‌ ആധുനികതയുടെ അടിസ്ഥാനസന്ദര്‍ഭം. ഇതിന്റെ സാഹിതൃപരമായ ആവിഷ്ക്കാ 

രമെന്ന നിലയ്ക്കാണ്‌ ആധുനികത എന്ന സംജ്ഞ ഇവിടെ ഉപയോഗിക്കുന്നത്‌. 

ഇരുപതാംനൂറ്റാണ്ടിന്റെ മധ്യകാലത്ത്‌ യുറോപ്പിലെയും അമേരിക്കയിലെയും കലാ 

സാഹിത്യാദി വിഷയങ്ങളിലുണ്ടായ ശക്തമായ പ്രസ്ഥാനത്തെ കുറിക്കാന്‍ ആധുനി 

കത എന്ന പദം ഉപയോഗിക്കപ്പെട്ടിട്ടുണ്ട്‌. എലിയട്ട, കാഫ്ക, ജെയിംസ്‌ ജോയ്സ്‌, പിക്കാ 

സോ, ബ്രാക്ക്‌, യുജീൻ ഒനീല്‍ എന്നിവര്‍ ആധുനികതാവപ്രസ്ഥാനത്തിന്റെ വക്താക്കളാ 

യിരുന്നു എന്ന്‌ ആധുനികതാപഠിതാക്കള്‍ അവരുടെ ആഖ്യാനസവിശേഷതകളെ 
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മുന്‍നിര്‍ത്തി ചുണ്ടിക്കാണിക്കുന്നു. ഒന്നും രണ്ടും ലോകമഹായുദ്ധങ്ങള്‍ ആധുനിക 

ശാസ്ത്രത്തിന്റെ ഉല്‍പന്നമായിരുന്നു. 7915-50 കാലത്ത്‌ സാഹിത്യത്തില്യം കലയില്യ 

മാമക്ക ആഞ്ഞടിച്ച ആധുനികതാപ്രസ്ഥാനം, മഹായുദ്ധങ്ങള്‍ക്കു മുന്നിത്‌ പകച്ചു 

DIM ചാശ്ചാത്യനാഗരികളന്റ്‌ സ്യഷ്ടിയായിരുന്നു. ആധുനികയുഗത്തിമന്റ്‌ പ്രത്യക 

ഭാവങ്ങളെ വിമര്‍ശിക്കുന്നുണ്ടെങ്കില്യം കലാസാഹിത്യാദികളില ആധുനികത, ആധു 

നികയുഗത്തി്& ഭാഗമായ? നിലകൊള്ളുന്നു. കാരണം ആധുനികയുഗത്തി൯ രീത? 

ശാസ്രതമത്ത അത്‌ പരോക്ഷമായ? സ്വീകരിക്കുന്നു എന്ന്‌ കെ.വി ദിലീപ്കുമാര്‍ സാഹി 

തൃത്തിലെ ആധുനികതയെക്കുറിച്ചു പറയുന്നു”. പാശ്വാത്യാധുനികതയുടെ ഉള്ളടക്കത്തെ 

വിമര്‍ശിക്കുകയും അതേസമയം അതിന്റെ രീതിശാസ്ത്രങ്ങളെ പിന്‍പറ്റുകയും 

ചെയ്തുകൊണ്ട്‌ മലയാള ആധുനികസാഹിത്യം അതിന്റെ ജന്മംകൊണ്ടു തന്നെ വൈരു 

ദ്ധ്യാത്മകമായിത്തീര്‍ന്നു എന്നാണ്‌ ഇതു സൂചിപ്പിക്കുന്നത്‌. അതുകൊണ്ടുതന്നെ ആശ 

യപരമായ പിളര്‍പ്പുകളില്‍നിന്ന്‌ മുക്തമായ ഒന്നായി ആധുനികസാഹിത്യത്തെ വായി 

ച്ചെടുക്കുക സാധ്യമല്ല. മുതലാളിത്ത ഉത്പാദനം, വ്യവസായവല്‍ക്കരണം, ദേശരാഷ്(ട 

ത്തിന്റ രുപികരണം, വ്യക്തിഗതപയരത്വം, ആധുനികശാസ്ത്രം, അച്ചടി, കോളനിവത്ക്ക 

രണം ഇതെല്ലാംകുടിച്ചേര്‍ന്ന്‌ ഇവമയാഭക്കത്തമ്മില്‍്‌ പരസ്പരം ബന്ധംച്ചെട്ടുണ്ടായ വല 

യൊരു ബ്ന്ധവ്യവസ്ഥയാണ്‌ ആധുനികത'എന്നതും ഈ ബന്ധവ്യവസ്ഥക്കകത്തെ 

സന്ദിഗ്ധതകള്‍ സാഹിത്യത്തിനും ബാധകമാണ്‌ എന്നതും കുടി പരിഗണിക്കുമ്പോള്‍ 

ഈ പിളര്‍പ്പുകളുടെയും വൈരുദ്ധ്യങ്ങളുടെയും ആഴങ്ങള്‍ വ്യക്തമാവും. ഭതികലോ 

കത്തുണ്ടായ ഈ വന്‍വ്ൃയതിയാനങ്ങള്‍ മനുഷ്യരിലുണ്ടാക്കിയ വൈകാരികവിക്ഷോഭ 

ങ്ങളും അനുഭുതികളുമാണ്‌ സാഹിതൃത്തിലെ ആധുനികതയെ സാധ്യമാക്കിയതെന്നു 

പറയുമ്പോള്‍ മറ്റൊരു വസ്തുത കൂടി വ്യക്തമാവുന്നുണ്ട്‌. ആധുനികസാഹിതൃത്തില്‍ 

മനുഷ്യാനുഭവങ്ങളുടെ പ്രത്യക്ഷതക്കു വന്‍തോതില്‍ സ്വീകാര്യത ലഭിച്ചു എന്നതാണ 

ത്‌. ഒന്നാംലോക മഹായുദ്ധത്തെ മുന്‍നിര്‍ത്തി കെ.ഇ. എന്‍. ഇത്‌ വ്യക്തമാക്കുന്നുണ്ട്‌. 

ഭൌതികമായും മന്ഃശാസ്ത്രപരമായും തകര്‍ച്ചയും നാശവ്യം വിതരണംചെയ്ത ഒന്നാം 

ലോകമഹായുദ്ധത്തിന്റെ അനുഭവങ്ങളാണ്‌ ആധുനികതാപസ്ഥാനത്തിന്‌ കാരണമാ 

176



യത്‌. ആധുനികകാലഘട്ടത്തില്‍, നഷ്ടം, തകര്‍ച്ച, ഇച്ഛാഭംഗം മുതലായവ എല്ലാ മഖല! 

കളയും ബ്വാധിച്ചച്ഛോള്‍ അതി൯&റെ കലാസാഹിത്യ ്രതികരണമായിരുന്നു മോര്ധേണ! 

Mo’, 

4.2.1, ആധുനികതയും മലയാള സാഹിതൃയവും 

1960 കള്‍ മുതലാണ്‌ മലയാളത്തില്‍ ആധുനികത കടന്നുവരുന്നത്‌. ഇത്‌ ദര്‍ശന 

പരവും സനന്ദര്യപരവുമായ ഒരു വിച്ഛേദമാണ്‌ മലയാളസാഹിത്യത്തെ സംബന്ധിച്ച്‌ 

രൂപപ്പെടുത്തിയത്‌. കല, കലയ്ക്കു വേണ്ടിയോ ജീവിതത്തിനു വേണ്ടിയോ എന്ന ചോദ്യം 

മുഴങ്ങിനിന്ന സാംസ്കാരികാന്തരിക്ഷത്തിലാണ്‌ ആധുനികതയുടെ ഉദയമെങ്കിലും 

കലയെ സംബന്ധിച്ച മുന്നാമതൊരു നിലപാടാണ്‌ അതു പ്രഖ്യാപിച്ചത്‌. യുറോപ്യന്‍ 

ആധുനികത അവിടുത്തെ രാഷ്്രീയാന്തരീക്ഷത്തിന്റെ ഉപോല്‍പന്നമെന്ന നിലക്ക്‌ 

കയ്യാളിയ ്രവണതകളെയെല്ലാം അതേമട്ടില്‍ ഏറ്റെടുക്കുകയാണ്‌ കേരളീയാധുനികത 

ചെയ്തത്‌ എന്നതിനാല്‍ യുറോപ്യന്‍ അസ്തിത്വവാദം, ശുന്യതാബോധം, സര്‍വനിഷേധം 

വിശ്വാസസംഹിതകളിലുള്ള അവിശ്വാസം, ഉണ്ജയില്ലായ്മ എന്നിവ ഇവിടുത്തെ 

സാഹിതൃ രചയിതാക്കളുടെയും പ്രിയപ്പെട്ട വിഷയമായി. കെ. പി. അപ്പനും വി. 

രാജകൃഷ്ണനും ഇത്‌ നിരീക്ഷിക്കുന്നുണ്ട്‌. പാശ്വാത്യ ആധുനികതയും കേരളത്തിലെ 

മധ്യവര്‍ഗബോധവും ചേര്‍ന്നു രൂപപ്പെടുത്തിയതാണ്‌ കേരളീയ ആധുനികത. ആധുനിക 

നോവലുകള്‍ പങ്കുവെക്കുന്ന ദേശ - ജീവിതസങ്കല്പങ്ങള്‍ മധ്യവര്‍ഗതാല്‍പര്യങ്ങളെ 

ഉള്‍ക്കൊള്ളുന്നവയായിത്തീര്‍ന്നത്‌ അതുകൊണ്ടാണ്‌. 

4.2.11 ആധുനികതയും നോവലും 

ആധുനികനോവലിന്റെ ്രസ്ഥാനപരമായ സവിശേഷതയായി പൊതുവെ വില 

യിരുത്തപ്പെടുന്നത്‌ മുല്യനിരാസവും ജീവിതം നിരര്‍ത്ഥകമാണെന്ന അബോധവുമാണ്‌. 

അന്നത്തെ സാഹിത്യ - കലാ സങ്കേതങ്ങളില്‍ നിരര്‍ത്ഥകജീവിതത്തിന്റെ അടയാളങ്ങള്‍ 

മുന്തിനിന്നു എന്നതാണ്‌ അതിനു കാരണം. പഴയ വിശ്വാസങ്ങളും ആശയങ്ങളും പഴയ 

കലാസങ്കേതങ്ങളില്‍ക്കുടി ക്രമമായും യുക്തിനിഷ്ഠമായും ആവിഷകരിക്കുന്ന രീതിക്ക്‌ 
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വ്യതിയാനം വന്നു. അയ്യപ്പപ്പണിക്കരില്‍ തുടങ്ങി കാക്കനാടന്‍, എം. മുകുന്ദന്‍, സേതു, 

പുനത്തില്‍ കുഞ്ഞബ്ദുള്ള, ഒ. വി. വിജയന്‍, ആനന്‍ തുടങ്ങിയവരെല്ലാം, “അരക്ഷിത 

മായ ലോകത്തില്‍, ഏകാകിയും ദുഃഖിതനുമായ മനുഷ്യന്‍ എന്ന സത്തയെ ആദര്‍ശ 

വല്‍ക്കരിക്കുന്ന രചനകളില്‍ ഏര്‍പ്പെട്ടു. മനുഷ്യനെ അരക്ഷിതരാക്കുന്ന വ്യവസ്ഥിതിയെ 

അഭിസംബോധന ചെയ്യാന്‍ ഈ എഴുത്തുകളൊന്നും ശ്രമിക്കുകയുണ്ടായില്ല. ഫ്യുഡലി 

സത്തിന്റെ അവശിഷ്ടമായ ജാതികേന്ദ്രിത സാമൂഹ്യവ്യവസ്ഥിതിയും കൊളോണിയല്‍ 

ഉല്‍പന്നമായ മുതലാളിത്തവും സൃഷ്ടിച്ച ്രതിസന്ധിയാണ്‌ കീഴൊതുക്കപ്പെട്ടവരെയും 

മധ്യവര്‍ഗത്തെയും വൃത്യസ്തനിലകളില്‍ ബാധിച്ച അരക്ഷിതാവസ്ഥയ്ക്കു കാരണമാ 

യത്‌ എന്ന വസ്തുതയെ മനസ്സിലാക്കാനോ ആഖ്യാനത്തിലേക്ക്‌ കൊണ്ടുവരാനോ ഈ 

എഴുത്തുകാര്‍ ശ്രമിച്ചില്ല എന്നര്‍ത്ഥം. മറിച്ച്‌ സാമൂഹ്യവല്‍ക്കരണപ്രകിയകളുടെ 

വിവിധങ്ങളായ സംഘര്‍ഷാത്മകസന്ദര്‍ഭങ്ങളില്‍ നിന്ന്‌ സ്വയം ബഹിഷ്കൃതരാവാനും 

ഇങ്ങനെയുണ്ടായ അയഥാര്‍ത്ഥമായ സ്വത്വപതിസന്ധിയെ ആദര്‍ശവല്‍ക്കരിക്കാനും 

വ്യക്തിജീവിതത്തെ ദുരൂഹമായ ഒരു സമസ്യയാക്കി അവതരിപ്പിക്കാനുമാണ്‌ മലയാള 

ത്തിലെ ആധുനികതയുടെ വക്താക്കള്‍ ശ്രമിച്ചത്‌'. 

മലയാളത്തിലെ ആധുനികതയെ നിര്‍വ്വചിക്കാന്‍ മൂന്നു തരത്തിലുള്ള ദാര്‍ശനി 

ക വ്യഥകളെക്കുറിച്ച്‌ എം. മുകുന്ദന്‍ പറയുന്നു. സ്വകാര്യജീവിതത്തില്‍ അനുഭവിക്കേണ്ടി 

വരുന്ന ഏകാന്തതയും അതിന്റെ ദു:ഖവും നൈരാശ്യവുമാണ്‌ ഒന്നാമത്തെ ദാര്‍ശനിക 

വ്യഥക്ക്‌ കാരണം. രണ്ടാമത്തേത്‌, സമൂഹത്തിന്റെ പരിഹാസവും അവഗണനയും നേരി 

ടേണ്ടി വരുന്നവര്‍ അനുഭവിക്കുന്ന ദാര്‍ശനിക്രപശ്നം. സമ്പത്തും രാഷ്ട്രീയ സ്വാധീന 

മുള്ളവര്‍ സമുഹത്തിന്റെ സമ്മതി നേടിയെടുക്കുമ്പോള്‍, വിദ്യാസമ്പരായ യുവജനങ്ങള്‍ 

അവഗണിക്കപ്പെട്ടവരായിത്തീരുന്നു. അവരുടെ ഏകാന്തതയും ദുഃഖവുമാണ്‌ ഈ ദാര്‍ശ 

നികവ്യഥക്കു കാരണം. മുന്നാമത്തേത്‌, ആരോഗ്യപൂര്‍ണമായ സമൂഹത്തില്‍ ജീവിക്കുന്ന 

ഒരാള്‍ക്കു വന്നേക്കാവുന്ന, ചിന്തയില്‍നിന്നും ജ്ഞാനത്തില്‍ നിന്നും ഉരുത്തിരിയുന്ന 

വ്യഥയാണ്‌”. ഈ വ്യഥകളാല്‍ നിര്‍മിക്കപ്പെടുകയും അന്യവല്‍ക്കരണത്തെ ഒരു തരം 

ആലക്തികപ്രഭാവമായി അണിയുകയും ചെയ്തുകൊണ്ടാണ്‌ ആധുനികതയുടെ നോവല്‍ 
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ആഖ്യാനങ്ങളില്‍ പലതും ശ്രദ്ധ നേടിയത്‌. “ആള്‍ക്കൂട്ട്‌ ത്തിലെയും “മയ്യഴിപ്പുഴയുടെ 

തീരങ്ങളി'ലെയും ‘ഖസാക്കിന്റെ ഇതിഹാസത്തി ലെയും നായകന്മാര്‍ അവതരിപ്പിക്ക 

പ്പെട്ടത്‌ ഈ മാതൃകകളിലാണ്‌. 

4,3 ആധുനികതയും സാമുഹൃബഹിഷ്കൃതത്വവും 

ദാര്‍ശനികവ്യഥയനുഭവിച്ച മനുഷ്യരുടെ സാമൂഹ്യമായ ബഹിഷ്കൃതത്വത്തിന്റെ 

കാരണങ്ങളിലാണ്‌ എം. മുകുന്ദന്‍ ന്നുന്നത്‌. എന്നാല്‍ മുകുന്ദന്‍ സൂചിപ്പിക്കുന്ന തര 

ത്തിലുള്ള സാമുഹ്ൃയബഹിഷ്കൃതത്വം ജീവിതത്തിലെ സന്നിഹിതസന്ദര്‍ഭങ്ങളെ അഭി 

സംബോധന ചെയ്യാതിരിക്കുകയും അതേ സമയം ജീവിതം അയുക്തികമായ ഒരു ശ്രമ 

കല്‍പനയാണെന്നു സ്ഥാപിക്കുകയും ചെയ്യുന്ന എഴുത്തുകളുടെ സൃഷ്ടി കൂടിയായി 

രുന്നു. ഈ മട്ടിൽ ആധുനികത ഒരു ഭാവുകത്വമെന്നതിനേക്കാള്‍ ഒരു കാലഘട്ടത്തെ 

രാഷ്ട്രീയമായി നിര്‍വീര്യമാക്കുന്ന പ്രക്രിയ കുടിയായിത്തീര്‍ന്നു. ഇര്‍വിംഗ്ഹോ, മോഡേ 

ണിസത്തിന്റെ ഒമ്പതു ലക്ഷണങ്ങളില്‍ ഒന്നാമതായി സുചിപ്പിക്കുന്നതുപോലെ, മോദ് 

ണിസ്ത്ുകള്‍ സ്വയം മറ്റുളൂളവരിത്‌ നിന്ന്‌ വ്യത്യസ്തരും ഉയര്‍ന്നവരുമാമണന്ന്‌ വിശ്വ൩? 

ച്ചു. ൭എതര്യബവോധം അവരിത്‌ രുരവ്ദമുലമായിരുന്നു". ഈ പരിമിതി, മുകുന്ദന്റെ വാദ 

ങ്ങളിലും കാണാം. എഴുത്തുകാരെയും സമൂഹത്തെയും വിരുദ്ധദന്ദ്വങ്ങളാക്കി നിര്‍ത്തു 

ന്നതാണ്‌ മുകുന്ദന്റെ വാദം. വ്യക്തിയേക്കാള്‍ വളര്‍ച്ച കുറഞ്ഞ നിശ്വലമായ ഒരു സത്ത 

യായിട്ടാണ്‌ മുകുന്ദന്റെ വാദങ്ങള്‍ സമൂഹത്തെ വിഭാവനചെയ്യുന്നത്‌. ദൈനംദിനജീവി 

തത്തിന്റെ നിരവധിയായ (്രതിസന്ധികളുടെയും സംഘര്‍ഷങ്ങളുടെയും സാകല്യമാണ്‌ 

സമുഹമെന്നും അത്‌ ചലനാത്മകമാണെന്നും അദ്ദേഹം കാണാതെ പോവുന്നു. ഏകാ 

ന്തതയുടെയും അവഗണനയുടെയും കാരണങ്ങളെ രാഷ്ട്രീയമായി നേരിടുന്നതിനു പക 

രം, വൈകാരികമായി അതില്‍ അഭിരമിക്കുകയാണ്‌ അസ്തിത്വദര്‍ശനത്തെ 

മുന്‍നിര്‍ത്തുന്ന ആഖ്യാനങ്ങള്‍ ചെയ്തത്‌ എന്നു പറയുന്നത്‌ അതുകൊണ്ടാണ്‌. 

4.3.1, ദേശരാഷ്്രത്തിന്റെ ബഹിഷകരണം 

അതേസമയം തന്നെ ദാരിദ്യം, സാമ്പത്തികവും ജാതീയവും ലിംഗപരവുമായ 

സാമൂഹ്യാസമത്വം, രാഷ്ട്രീയ അസ്വാതന്ത്ര്രം തുടങ്ങിയ ഭതികയാഥാര്‍ത്ഥ്യങ്ങളും 

179



ഇവിടെ സജീവമായിരുന്നു എന്ന വസ്തുതയെ ഇത്തരം ആഖ്യാനങ്ങള്‍ കാണാതെ 

പോവുന്നു. ഇത്തരം ്രശ്നങ്ങള്‍ അനുഭവിച്ചിരുന്ന മനുഷ്യര്‍ ദേശരാഷ്ട്രത്തിന്റെ നിര്‍മാ 

ണയുക്തിയില്‍ നിന്നുതന്നെ പുറത്തു നിര്‍ത്തപ്പെട്ടവരായിരുന്നു". ഇങ്ങനെ പുറത്തു 

നിര്‍ത്തപ്പെട്ടവരുടെ ബഹിഷകൃതത്വവും ദാര്‍ശനികവ്യഥയാല്‍ പുറത്തായിപ്പോയവരുടെ 

ബഹിഷകൃതത്വവും തമ്മില്‍ വലിയ വൃത്യാസമുണ്ടായിരുന്നു. എല്ലാ നിലയ്ക്കും വിഭ 

വരഹിതരായിരുന്ന, പാര്‍ശ്വവല്‍കൃതരായിരുന്ന ജനവിഭാഗങ്ങള്‍ അനുഭവിച്ച ്രതിസന്ധി 

മറ്റൊരു തരത്തിലായിരുന്നു. 

4,3,2 ്രാമവും നഗരവും 

വിദ്യാഭ്യാസം, തൊഴില്‍, സമ്പത്ത്‌ എന്നിവയുടെ ആര്‍ജ്ജനം മുന്നില്‍ കണ്ടു 

കൊണ്ട്‌ നഗരത്തിലേക്കു കുടിയേറി വന്ന ഉപരിവര്‍ഗജനത അനുഭവിച്ച സ്വത്വസംഘര്‍ഷം 

ഗൃഹാതുരതയെ കേന്ദ്രീകരിച്ചുളളതായിരുന്നു. നഗരം വാഗ്ദാനം ചെയ്ത പുതുവ്യവ 

ഹാരങ്ങള്‍ സ്വീകരിക്കെത്തന്നെ ഗ്രാമജീവിതം അവര്‍ക്കു നല്‍കിയിരുന്ന മതകീയ - 

ജാതിജീവിതത്തിലെ സവിശേഷമായ ആനുകൂല്യങ്ങള്‍ നഗരം നല്‍കിയിരുന്നില്ല എന്ന 

തായിരുന്നു അതിലെ പ്രധാനവിഷയം. സവിശേഷാനുകൂല്യങ്ങളുടെ അഭാവം മുലമുള്ള 

ഗൃഹാതുരതയായിരുന്നു യഥാര്‍ത്ഥത്തില്‍ ഈ സ്വത്വസംഘര്‍ഷം. അതേ സമയം നഗരം 

വലുതായിക്കൊണ്ടിരിക്കെ അതിന്റെ പുറമ്വോക്കില്‍പെട്ട അവശിഷ്ടജനത മറ്റൊരു വര്‍ഗ 

മായി പരിണമിക്കുകയാണുണ്ടായത്‌. ആധുനികതയുടെ കൂലിവേല അധ്വാനശ്രേണിയി 

ലേക്കാണ്‌ അവര്‍ പറിച്ചുനടപ്പെട്ടത്‌ എന്ന്‌ ഡോ. എം. ബി. മനോജ്‌ നിരീക്ഷിക്കുന്നു 

ENS”. ഭരണകുടങ്ങളുടെയും ആധുനിക്രസ്ഥാനങ്ങളുടെയും സംഘടനകളുടെയും ആരം 

ഭം തന്നെ കേരളത്തിലെ പുറമ്പോക്കുജാതി ജനതകളെ സംബന്ധിച്ചിടത്തോളം പ്രതി 

സന്ധി സ്ൃഷടിച്ചുകൊണ്ടേയിരിക്കുന്നതായിരുന്നു. ആധുനികനാഗരികത വിഭാവനം 

ചെയ്ത എല്ലാ വികസനപദ്ധതികളും ഇവരെ തൊഴില്‍കൂട്ടങ്ങള്‍ മാത്രമായി നിര്‍വൃചി 

ച്ചു. റോഡ്‌, തോട്ടം, ഫാക്റ്ററി, തൊഴില്‍ പ്രദേശം എന്നിവ നിര്‍മിതമാവുകയും അതി 

ലേക്ക്‌ ജാതിത്തൊഴില്‍കുട്ടങ്ങള്‍ വിപുലമായി വിന്യസിക്കപ്പെടുകയും ചെയ്തു എന്ന 
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ദ്ദേഹം ഇതിനെ വിശദീകരിക്കുന്നു. ആശയപരമായി നഗരകേന്ദ്രിതമായ, എല്ലാ നിലയ്ക്കും 

ആധുനികതയുടെ വക്താക്കളും ഉപഭോക്താക്കളുമായ സമൂഹത്തെ മുഖ്യധാരാസമു 

ഹമായി ആവിഷകരിക്കുകയാണ്‌ സാഹിത്യത്തിലെ ആധുനികത ചെയ്തത്‌. അതേസ 

മയം തങ്ങളുടെ സാന്നിധ്യത്തിന്റെ അസാന്നിധ്യം കൊണ്ട്‌ ആധുനികതയെ വളര്‍ത്തി 

യെടുത്തവര്‍ തമസ്കൃതരാവുകയും ചെയ്തു. അവര്‍ ഏതെങ്കിലും വിധത്തില്‍ കര്‍തൃത്വം 

നേടുകയുമുണ്ടായില്ല. ഈ അദ്യശ്യവല്‍ക്കരണത്തോടുള്ള ്രതികരണമാണ്‌ 1960 കളിലെ 

നേരത്തെ സൂചിപ്പിച്ച നോവലുകള്‍ പങ്കുവെക്കുന്നത്‌. എന്നാല്‍ ഈ നോവലുകള്‍ 

ആധുനികതയുടെ ഉല്‍പന്നങ്ങളെന്ന നിലയില്‍ ഇതുവരെ ചര്‍ച്ച ചെയ്യപ്പെട്ടിട്ടില്ല. ആ 

നിലക്ക്‌ ജാതിക്കുട്ടങ്ങളെന്ന നിലയില്‍ പുറമ്പോക്കു ജനതക്ക്‌ സാഹിതൃത്തില്‍ കല്‍പ്പി 

ക്കപ്പെട്ട പതിത്വം ഇല്ലാതാക്കുകയും സര്‍വമേഖലകളിലും അവര്‍ ആര്‍ജ്ജിക്കാന്‍ ശ്രമിച്ച 

കര്‍തൃത്വത്തെ അഭിസംബോധന ചെയ്യുകയും ചെയ്ത നോവലുകളുടെ രാഷ്ട്രീയമാണ്‌ 

ഈ അധ്യായത്തിന്റെ അന്വേഷണവിഷയം. 

4.4 ആധുനികതയും നിഷേധാത്മകതയും 

അതുകൊണ്ടു തന്നെ, ആധുനികതാ വിമര്‍ശനമാണ്‌ ഈ അധ്യായത്തിലെ 

പാഠങ്ങളെ നിര്‍ണയിക്കുന്നത്‌ എന്നു പറയാം. ആധുനികതയുടെ ഒരു (്പധാന മുഖ 

പ്പായി അസ്തിത്വദര്‍ശനത്തെ അടയാളപ്പെടുത്തിക്കൊണ്ടാണ്‌ ആധുനികനോവലുകള്‍ 

മിക്കവാറും കൊണ്ടാടപ്പെട്ടത്‌ എന്നു മുകുന്ദനെ മുന്‍നിര്‍ത്തി സൂചിപ്പിച്ചു. പാശ്ചാത്യ 

നാടുകളില്‍ ഈ പ്രസ്ഥാനത്തിന്റെ പിറവിക്ക്‌ ഇടയാക്കിയതുപോലുള്ള ഭതികസാഹ 

ചര്യമോ സാംസ്കാരികാന്തരീക്ഷമോ യഥാര്‍ത്ഥത്തില്‍ 60 കളിലെ കേരളീയാന്തരീക്ഷ 

ത്തില്‍ ഉണ്ടായിരുന്നില്ല. നിലവിലെ സാമുഹ്യ്രതിബദ്ധസാഹിത്യത്തിന്‌ എതിരായ 

കലാപരുപത്തിലാണ്‌ 60 കളില്‍ ആധുനികത കേരളത്തില്‍ തലയുയര്‍ത്തിയത്‌ എന്ന്‌ 

കെ.ഇ.എന്‍ വിലയിരുത്തുന്നുണ്ട്‌*. സാമുഹ്യ്രതിബദ്ധതക്ക്‌ എതിര്‍ എന്നു പറയു 

മ്പോള്‍തന്നെ സാധാരണ മനുഷ്യരുടെ ദൈനംദിന ജീവിതവ്യവഹാരങ്ങളെ അവ ഒരി 

ക്കലും വിഷയമായി ഉന്നയിച്ചില്ല എന്നതും എടുത്തുപറയേണ്ടതാണ്‌. സാമൂഹ്യജീവി 

തത്തോടു പുലര്‍ത്തിയ ഈ വിമുഖതയെ മുന്‍നിര്‍ത്തി, നിഷേധാത്മകചിന്ത ഉയര്‍ത്തി 
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പ്പിടിച്ച ഒരു ഗ്രസ്ഥാനമോ ്രവണതയോ ആയിരുന്നു ആധുനികത എന്ന്‌ നരേന്ദ്രപ 

സാദും സൂചിപ്പിക്കുന്നുണ്ട്‌. ഒരര്‍ത്ഥത്തില്‍ ഫ്യൂഡല്‍ ബൂര്‍ഷ്വാ മൂല്യങ്ങള്‍ കരുപ്പിടി 

പ്പിച്ച മനുഷ്യസങ്കല്പത്തെ അത്‌ നിഷേധിച്ചു. മനുഷ്യര്‍ അവരുടെ അനുഭവങ്ങളില്‍ 

കവിഞ്ഞോ കുറഞ്ഞോ ഒന്നുമല്ലെന്ന്‌ അവര്‍ പറഞ്ഞു. അതുകൊണ്ട്‌ അനുഭവത്തിന്റെ 

ആദ്ധ്യാത്മികതയാണ്‌ ആധുനികത എന്നദ്ദേഹം പറയുന്നു. ആദ്ധ്യാത്മികത അനുഭവ 

ത്തോടുള്ള ബന്ധം മുറിക്കുന്വോള്‍, അധിഭതികതയായിത്തരുന്നു. ഈന്ദത്യാത്മക 

മായ ഉല്ലംഘിക്കല്ുകള്‍ക്ക്‌ പകരം ആത്മീയ - ആശയപരമായ ഉല്ലംഘിക്കത്‌ തുടങ്ങു 

ന്വോഴാണ്‌ ആധുനികത അരാഷ്്രീയമായിത്ത1രുന്നത്‌*. ആശയപരമായ ഉല്ലംഘിക്കലു 

കളാണ്‌ ഭനതികമായ ജീവിതയാഥാര്‍ത്ഥ്യങ്ങളില്‍ നിന്ന്‌ ആധുനികതാപ്രസ്ഥാനത്തെ 

അന്യവല്‍ക്കരിച്ചത്‌. അതുകൊണ്ടു തന്നെ “ഞാന്‍ ആരാണ്‌ ? എന്ന തരത്തിലുള്ള 

അസ്തിത്വവാദപരമായ ചോദ്യം ഉന്നയിക്കപ്പെട്ടത്‌, നിരവധി ചോദ്യങ്ങളെ റദ്ദു ചെയ്തു 

കൊണ്ടാണ്‌". ഇങ്ങനെ റദ്ദുചെയ്യപ്പെട്ട ചോദ്യങ്ങളെയും നേരത്തെ സൂചിപ്പിച്ച, മുകുന്ദ 

ന്റേതടക്കമുള്ള ആധുനികനോവലുകള്‍ കാണാതെപോയ ജീവിതങ്ങളെയും ആവിഷക 

രിക്കുന്ന രചന എന്ന നിലയില്‍ പുലയത്തറ എന്ന നോവലാണ്‌ സവിശേഷപഠനത്തിന്‌ 

വിധേയമാക്കുന്നത്‌. 

45 ആധുനികതയിലെ കീഴാളര്‍ 

ആധുനികവല്‍ക്കരണത്തിന്റെ ഭാഗമായുണ്ടായ വ്യവസായം, നഗരവികസനം, 

എന്നിവ വിഭവരഹിതരായ മനുഷ്യരെ ഒരു അവശിഷടജനതയായി രൂപപ്പെടുത്തി. ഒരര്‍ത്ഥ 

ത്തില്‍ ആധുനികതയുടെ ഇരകളായിരുന്നു ഈ ജനത. നഗരങ്ങളോടൊപ്പം രുപപ്പെട്ട 

ചേരികളില്‍ അവര്‍ വസിച്ചു. നഗരവല്‍ക്കരണത്തിന്റെ തന്നെ ഭാഗമായ, മാലിന്യ 

നിര്‍മാര്‍ജ്ജനവുമായി ബന്ധപ്പെട്ടതും കായികാധ്വാനം ഏറെ ആവശ്യമുള്ളതുമായ 

തൊഴിലുകള്‍ ചെയ്തുകൊണ്ട്‌ അവര്‍ മാറ്റങ്ങള്‍ക്കൊപ്പം ചേര്‍ന്നു. തകഴിയുടെ “തോട്ടി 

യുടെ മകന്‍ എന്ന നോവലില്‍ ഇതിന്റെ വ്യക്തമായ ചിത്രമുണ്ട്‌. ആധുനികമായ ജീവി 

തപദ്ധതികള്‍, ദലിതര്‍ക്ക്‌ ജാതിക്കനുബന്ധമായ ഒരു കീഴാളലോകം കൂടി നിര്‍മിച്ചു 

നല്‍കുന്നത്‌ തോട്ടികളുടെ ജീവിതത്തെ മുന്‍നിര്‍ത്തി നിരീക്ഷിക്കാനാകും. തൊഴില്‍പ 
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രമായ കീഴാളത്വത്തെ നിര്‍ണയിചചതും ജാതിയെന്ന സംവര്‍ഗം തന്നെയായിരുന്നു 

എന്നതും അതോടൊപ്പം ചേര്‍ത്തുവായിക്കാവുന്നതാണ്‌. എന്നാല്‍ ഇങ്ങനെ രൂപപ്പെട്ട 

നവഭാവുകത്വത്തെ ഈ പാര്‍ശ്വവല്‍കൃതജനത ധനാത്മകമായി സ്വാംശീകരിച്ചു എന്നതു 

ശ്രദ്ധേയമാണ്‌. അനുഷ്ഠാനപരമായ ജാതിജീവിതത്തില്‍ നിന്നുള്ള വിടുതല്‍ എന്ന 

നിലയില്‍ ഗ്രാമജീവിതത്തേക്കാള്‍ മെച്ചപ്പെട്ടതായിരുന്നു നഗരജീവിതം എന്നതായിരി 

ക്കണം അതിനൊരു കാരണം. ജാതിവഴക്കങ്ങളുടെ കാര്യത്തിൽ താരതമ്യേന അയഞ്ഞ 

ഘടനയായിരുന്നു നഗരങ്ങളുടേത്‌. അതുകൊണ്ട്‌ ഗ്രാമങ്ങളില്‍ നിന്നുള്ള പുറംസഞ്ചാ 

രങ്ങൾ സാമൂഹ്യസ്വാതന്ത്രൃത്തിന്റെ പുതുസാധ്യതകളായി അവര്‍ക്ക്‌ അനുഭവപ്പെട്ടു”. 

ആധുനികതയുടെ മുഖ്യധാര ശൂന്യതാവാദവുമായി മുന്നോട്ടുപോയപ്പോള്‍, കീഴാളജ 

നത ഉനര്‍ജദായകമായ ഒരുസത്തയുടെ അന്വേഷണത്തിലേക്ക്‌ എത്തിച്ചേര്‍ന്നത്‌ അതു 

കൊണ്ടാണ്‌. ആധുനികസാഹിത്യം മുന്നോട്ടുവച്ച അസ്തിത്വവാദകേന്ദ്രിതമായ അയു 

ക്തികദര്‍ശനം സാധാരണമനുഷ്യരെ മാത്രമല്ല അദൃശ്യമാക്കിയത്‌. അവരുടെ നിത്യവ്യ 

വഹാരങ്ങളെയും ജ്ഞാനമാതൃകകളെയും കുടിയാണ്‌. അതുകൊണ്ട്‌ മുകുന്ദനടക്കമു 

ള്ളവര്‍ വാഴ്ത്തിക്കാട്ടിയ ആധുനികസാഹിത്യം ഒരര്‍ത്ഥത്തില്‍ വരേണ്യ - മധ്യവര്‍ഗ - 

പുരുഷന്റെ കാമനാലോകങ്ങളുടെ ആവിഷ്കാരമായിത്തീര്‍ന്നു. ഇത്തരത്തില്‍ അദൃശ്യ 

മാക്കപ്പെട്ട അപരലോകത്തിന്റെ കണ്ടെടുപ്പാണ്‌ ആധുനികകീഴാളരചനകള്‍ നിര്‍വൃഹി 

ച്ചത്‌. അവ സാധാരണമനുഷ്യരുടെ നിത്യജീവിത്രപശ്നങ്ങളെ ആഖ്യാനകേ 

ന്ദങ്ങളിലേക്ക്‌ കൊണ്ടുവന്നു. അധിഭാതികതയെ പൂര്‍ണമായും നിഷേധിക്കുകവഴി 

ആധുനികതാപ്രസ്ഥാനത്തിനുള്ളില്‍ തന്നെ ഒരു വിച്ഛേദമായിത്തീരുകയായിരുന്നു 

അത്തരം രചനകള്‍. 

4.6 ആധുനികതയും ജന്രപിയതയും 

ആധുനികതയുടെ അപരമായി നിന്ന ഒരു ലോകത്െെക്കുറിച്ചുളള ഭാവനകളാണ്‌ 

ആ അര്‍ത്ഥത്തില്‍ 1960 കളില്‍ രൂപപ്പെട്ട ജന്രപിയഭാവുകത്വത്തിന്റെയും ഗ്പധാനപ്പെട്ട 

ഒരു ഉര്‍ജ്ജസ്രോതസ്സായി മാറിയത്‌. അസ്തിത്വവാദ സാഹിത്യത്തിന്റെ വിപരീതമായും 

ഉള്ളുപൊള്ളയായ വൈകാരികാഖ്യാനങ്ങളായും വിലയിരുത്തപ്പെട്ടുകൊണ്ടാണ്‌ ജന 
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്രിയസാഹിത്യം പൈങ്കിളിസാഹിത്യം എന്നുകൂടി വിളിക്കപ്പെട്ടത്‌. ഈ ആഖ്യാനങ്ങള്‍ 

തന്നെ സാമൂഹ്യ ്രതിനിധാനഘടനക്ക്‌ പുറത്തുനിന്ന നിരവധി ജീവിതമാതൃകകളെ 

പൊതുധാരക്കു പരിചയപ്പെടുത്തി എന്ന്‌ പില്‍ക്കാലത്ത്‌ നിരീക്ഷിക്കപ്പെട്ടിട്ടുണ്ട്‌. 

മലയാളത്തില്‍, 1960 കളും 70 കളും ജന്രപിയസാഹിത്യ വ്യാഖ്യാനങ്ങള്‍കൊണ്ട്‌ 

ശ്രദ്ധേയമാവുന്ന കാലംകൂടിയാണ്‌. നേരത്തെ സൂചിപ്പിച്ച അസ്തിത്വദര്‍ശനം അകക്കാ 

മ്പായി വരുന്ന രചനകള്‍ക്കു സമാന്തരമായിത്തന്നെയാണ്‌ ഇത്‌ സംഭവിക്കുന്നത്‌. പിത്ക്കാ 

ലത്ത്‌ ജന്റപിയസാഹിത്യം എന്ന്‌ വിളിക്കപ്പെട്ട ഈ സാഹിത്യശാഖ പെങ്കിജിസാഹിത്യം 

എന്ന വിഭിച്ചേരിലുടെ, മുഖ്യധാരയ്ക്കു പുറത്തുള്ള ഒന്നായ? വ്യാഖ്യാനിക്കപച്ചെടടുകയാ 

യിരുന്നു. തരളമായ (പണയകഥകള്‍ വിവരിക്കുന്ന സാഹിത്യവ്യം കുതാന്വേഷണ സാ 

ഹിത്യവ്യം ദ്പതസാഹിത്യവ്യമൊക്കയാണ്‌ ജന്പിയസാഹിത്യത്തില്‍്പെടുന്നത്‌”. അതി 

കാല്‍പ്പനികമായ അവതരണശൈലി, വരേണ്യമായ സനന്ദര്യദര്‍ശനം, വൈകാരികതയും 

നാടകീയതയും മുറ്റിനില്‍ക്കുന്ന വിഷയങ്ങളുടെ സ്വീകരണം എന്നിവ ഈ സാഹിത്യ 

ശാഖയുടെ ജനപ്രിയതയില്‍ നിര്‍ണായക പങ്കുവഹിച്ചു. അതേസമയം തന്നെ കേരള 

ത്തിലല സാമുഹ്യപ്രശ്നങ്ങരള, യഥാര്‍ത്ഥ്യബ്വോധത്തോടെ അഭിസംബ്വോധന ചെയ്തത്‌ 

ജനപ്രിയ സാഹിത്യമായിരുന്നു. സ്ത്രീധനം, പുതുച്ഛണക്കാരുടെ ഹുങ്ക, സ്ത്രീകളോ 

ടൂളള അക്രമം, ഗള്‍ഫ്‌ (പവവാന്ം, തൊഴിലില്ലായ്മ തുടങ്ങിയ (്രശ്നങ്ങളല്ലാം ജന്രപി 

യസാഹിത്യത്തിമന്റെ പരിദ്രക്ഷ്യ ത്തില്‍ വന്നു" എന്ന്‌ നിരീക്ഷിക്കപ്പെട്ടിട്ടുണ്ട്‌. 

4.6.1 ജന്രിയതയിലെ സാമൂഹികത 

ഇങ്ങനെ നിത്യജീവിതരപശ്നങ്ങളെ കൈകാര്യം ചെയ്ത സൃഷ്ടികളെന്ന നില 

യ്ക്ക്‌, ജന്രിയ നോവലുകളിലെ കഥാപാത്രങ്ങളുടെ വ്യക്തിസ്വത്വങ്ങള്‍ക്ക്‌, ചില പൊതു 

സവിശേഷതകളുണ്ട്‌. കേരളത്തിലെ സാംസ്കാരികസന്ദര്‍ഭങ്ങളോടും അതിന്റെ വൈവി 

ധ്യമാര്‍ന്ന വ്യവഹാരികമണ്ഡലങ്ങളോടും നിരന്തരം സമ്പര്‍ക്കപ്പെടുകയും, സംഘര്‍ഷ 

പ്പെടുകയും ചെയ്തുകൊണ്ടാണ്‌ അത്തരം കഥാപാത്രങ്ങള്‍ അവതരിപ്പിക്കപ്പെട്ടത്‌. സ്വാനു 

ഭവങ്ങളില്‍നിന്ന്‌ സാമുഹികാനുഭവങ്ങളിലേക്ക്‌ സ്വയം ഗ്രസരിച്ചുകൊണ്ട്‌, അവ പൊതു 
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സമൂഹത്തിന്റെ തന്നെ പരിച്ചേദമായി. അസ്തിത്വദര്‍ശനത്തിന്റെ ആവലാതികളുമായി 

വന്ന നോവലുകളിലെ കഥാപാത്രങ്ങളാവട്ടെ, മേല്‍വിവരിച്ച സാഹചര്യങ്ങളില്‍ നിന്ന്‌ 

അവനവനിലേക്ക്‌ ഒളിച്ചുകടക്കുകയും, ഈ സ്വയാര്‍ജ്ജിത സംഘര്‍ഷത്തെ, ആത്മര 

തിയും ഗൃഹാതുരതയുമായി അനുഭവിക്കുകയും ചെയ്തു. അതൊരു നിലയ്ക്ക്‌ അരാ 

ഷ്ര്രീയതയിലേക്കുള്ള ഒളിച്ചോട്ടമമായി മാറുകയാണുണ്ടായത്‌. ജന്രിയസാഹിത്യം 

പൊതുവേ പ്രദര്‍ശിപ്പിച്ച സാമൂഹ്യവും രാഷ്ട്രീയപരവുമായ അഭിമുഖീകരണശ്രമങ്ങള്‍ 

പുലയത്തറയിലെ ദേശത്തെയും ജനതയെയും മുന്‍നിര്‍ത്തി പരിശോധിക്കുമ്പോള്‍ കൂടു 

തല്‍ വ്യക്തമാവും. 

4.6.2 ജന്റരപിയതയും ്രണയമെന്ന ്രമേയവും 

ആധുനികത വൃത്യസ്തമായ ഒരു ജീവിതരീതി കൂടിയായി മനസ്സിലാക്കുമ്പോ 

ഴാണ്‌ അത്‌ നിര്‍വഹിച്ച സാമുഹ്യധര്‍മം കുടുതല്‍ വ്യക്തമാവുന്നത്‌. ജാതി - ജന്മി - 

നാടുവാഴിത്തത്തിന്റെ കാലത്തുനിന്ന്‌ ആധുനികജീവിതത്തിലേക്ക്‌ മലയാളി നടന്നുവ 

ന്നതിന്റെ അടയാളങ്ങള്‍ ഇക്കാലത്തെ സാഹിതൃത്തില്‍ കാണാമെന്ന്‌ ആശാന്‍ കവിത 

കളെപ്പറ്റിയുള്ള പഠനത്തില്‍ പി.പവി്രന്‍ വിശദീകരിക്കുന്നു". പ്രണയം സാഹിത്യത്തില്‍ 

്രധാനവിഷയമായി വരുന്നത്‌ ആധുനികതയോടൊപ്പമാണ്‌ എന്നും അതോടൊപ്പം നിരീ 

ക്ഷിക്കുന്നുണ്ട്‌. സ്ത്രീ - പുരുഷബന്ധത്തിന്റെ ആധുനികീകരണം, കീഴാളമുന്നേറ്റം, 

ദേശീയതയുടെ കടന്നുവരവ്‌ എന്നിവയാണ്‌ ഇരുപതാം നൂറ്റാണ്ടിന്റെ ആദ്യ ദശകങ്ങ 

ളില്‍ പ്രമേയമായി വരുന്നത്‌. ഈ രാഷ്ട്രീയപരിതസ്ഥിതികളോട്‌ ബന്ധം സ്ഥാപിക്കു 

ന്നതോടെ കവിതയുടെ രൂപവും ഭാവവും മാറുന്നു. കവിതയ്ക്കകത്തുനിന്ന്‌ സ്വയം സംഭ 

വിച്ച മാറ്റമെന്ന നിലയിലല്ല ഇതിനെ കാണേണ്ടത്‌. പകരം നോവലും ചെറുകഥയും 

പോലുള്ള മതേതരവും വ്യക്തിബോധത്തിലുന്നിയതുമായ പുതിയ ഗണങ്ങളുടെ 

ആവിര്‍ഭാവം കവിതയില്‍ സ്വാധിനം ചെലുത്തിയതിന്റെ കുടി ഫലമായി ഇതിനെ പരി 

ഗണിക്കണം. മറുവശത്ത്‌ ചാന്നാര്‍സമരവും വൈകുണ്ഠസ്വാമി്രസ്ഥാനവും അരുവി 

പ്പുറം ഗ്രതിഷ്ഠയും പോലുള്ള കാര്യങ്ങള്‍ പഴയ സാംസ്കാരികാധികാരത്തിന്‌ തുടര്‍ന്നു 

നിലനില്‍ക്കാന്‍ കഴിയാത്ത അവസ്ഥ സൃഷടിച്ചു. അതോടൊപ്പം തന്നെ സാമൂഹ്യമ 
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ണ്ഡലത്തില്‍ വലിയ മാറ്റങ്ങള്‍ രൂപപ്പെടുന്നുണ്ടായിരുന്നു. ന്യൂക്ലിയര്‍ കുടുംബത്തിന്റെ 

മൂല്യങ്ങളുടെ സ്ഥാപനമാണ്‌ അതില്‍ ഏറ്റവും ്രധാനപ്പെട്ട ഒരു കാര്യം. ൭൭ലംഗിക 

തയെ ക്രമീകരിക്കുകയും ആണായാല്യം പെണ്ണായാലും ഒരു വ്യക്തിക്ക്‌ അനേകം വ്യക്ത? 

കഭോടുള്ള ലംഗികബ്വസ്ഥമമന്നത്‌ ശരിയല്ലാത്തതാമണെന്നും ഏകപത? - ഏകപത്നി 

ബ്വന്ഥമാണ്‌ അഭികാമ്യമെന്നുമുള്ള ധാരണ, വികടാറിയല്‍ മുല്യങ്ങള്‍ ശക്തമായ അക്കാ 

ലത്ത്‌ വികസിച്ച വരികയും അത്‌ നോവത്‌ പോല്ുള്ള സാഹിത്യരുപങ്ങളില്‍്‌ നേരത്ത 

ത്യക്ഷച്ചപെടുകയും ചെയ്തു. കേരളത്തില്‍ മരുമക്കത്തായത്തിന്‌ മേത്കക്കയുണ്ടായി 

രുന്ന സമുഹങ്ങള്‍ മക്കത്തായത്തിലേക്ക്‌ മാറുന്ന ഘട്ടവ്യമായിരുന്നു അത്‌. ആ നിലയ? 

ലുള്ള വിവാഹനിയമങ്ങള്‍ കൊഭളോണിയത്‌ പരിഷ്കൃതിക്കകത്ത്‌ രുപപ്ചെടുകയുമായ? 

രുന്നു. നാടുവവാഴിത്തപരമായ ്രജയിത്‌ നിന്ന്‌, ആധുനിക രാഷ്രട്രയുക്തിയില്ുന്നുന്ന 

പചയരത്വത്തിലേക്ക്‌ മാറുന്ന ഘട്ടം”. സമൂഹമെന്നു പേരിട്ടു വിളിച്ച ബാഹ്യലോകത്തിന്റെ 

പുനടരകമീകരണം മാത്രമല്ല കാമനകള്‍ ഉള്‍ക്കൊള്ളുന്ന ആന്തരികലോകത്തിന്റെയും 

പുനഃസംഘാടനമായിരുന്നു ആ ഘട്ടം എന്ന്‌ അദ്ദേഹം വിശദീകരിക്കുന്നു. ആധുനിക? 

കരണമമന്നത്‌ മുതലാളിത്തവല്‍ക്കരണം കുടിയാണ്‌ ഫ്യുറ്ധത്‌ കാലത്ത്‌ നിലനിന്ന ജാത! 

പരവ്യം ഗോത്രപരവ്യമായ കുട്ടായ്മകളിത്‌ നിന്ന്‌ സ്വകാര്യസ്വത്ത്‌ കയ്യാളുന്ന, വയ 

ക്തിക സ്വത്തിന്‌ ന്യായികരണമുള്ള രാഷ്രടപയരനാക്കി വ്യക്തിയെ മാറ്റുകയായിരുന്നു 

അതില്‍ ധര്മം. പനരത്വബോധത്തിലേക്കുള്ള ഗ്രവേശനത്തിന്റെ പ്രാഥമിക ഘട്ടമാ 

ണ്‌, സ്വന്തം ജീവിതത്തിലെ തെരഞ്ഞെടുപ്പുകള്‍ക്കുള്ള അവകാശം. ആ നിലയ്ക്ക്‌ പ്രണ 

യം, വ്യക്തികളുടെ സ്വാതന്ത്ര്രഖ്യാപനമായിരുന്നു. പ്രേമത്തെ ആധാരമാക്കുന്ന സാഹി 

ത്യജനുസ്സ്‌ രൂപപ്പെടുന്നത്‌, സ്വാതന്ത്ര്യത്തെക്കുറിച്ചുളള ഈ പുതിയ അവബോധത്തിന്റെ 

വെളിച്ചത്തിലാണ്‌ എന്നര്‍ത്ഥം. ആര്‍. നരേന്ദ്രപസാദിന്റെ നിരീക്ഷണം ഈ അവസര 

ത്തില്‍ ്രസക്തമാണ്‌. 

ജനപ്രിയസാഹിത്യക്യതികള്‍ പ്രധാനമായും ദ്പമമത്തയാണ്‌ ആധാരമാക്കുന്ന 

ത്‌. ദ്പേമം മനൃഷ്യബ്ചന്ധത്തിമന്റ്‌ ഒരു ഭാവമാണ്‌. നിയതമായ സാമുഹ്യവികാരത്തിലന്റ്യും 

ധര്‍മബ്ോധത്തിന്റെയും പശ്ചവാത്തലത്തിത്‌ മനുഷ്യന്റെ രതി, ഒരു ജിവച്ഛചക്തിയായ! രുപാ 
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ന്തരംച്ഛചടുന്ന ഗപതിഭാസമാണ്‌ ദുപമം. അതിന്‌ നതികമായ, സാംസ്കാരികമായ, സാമു 

ഹ്യമായ അടിവേരുകളുണ്ട്‌”. 

4.6.2.1 പ്ണയവും സാമുഹ്യജീവിതവും 

പ്രണയത്തിന്‌ വിമോചനപരമായ രാഷ്ട്രീയം കൈവരുന്നത്‌ അത്‌ രണ്ടു വ്യക്തി 

കളെ മുന്‍നിര്‍ത്തിക്കൊണ്ടുള്ള രണ്ടുതരം സാംസ്കാരികസമൂുഹങ്ങളുടെ അഭിമുഖീക 

രണം എന്ന നിലയിലാണ്‌. വ്യക്തികള്‍ തമ്മിലുളള ബാന്ധവം കുടുംബങ്ങള്‍ തമ്മിലും 

പിന്നീട്‌ സമുദായങ്ങള്‍ തമ്മിലുമുള്ള ബാന്ധവത്തിലും എത്തിച്ചേരുന്നു. അതോടുകു 

ടി, പ്രണയം വ്യക്തിയെ സമൂഹത്തിനകത്ത്‌ സ്ഥാപിക്കുകയും പരുവപ്പെടുത്തുകയും 

ചെയ്യുന്നു. ഇത്തരം ആലോചനകളെ മുന്‍നിര്‍ത്തി വ്ൃക്തിയെ ഏകാന്തതയില്‍ നിന്നു 

മോചിപ്പിക്കുന്ന ഉപാധിയായി പ്രണയം എങ്ങനെ മാറുന്നു എന്നു പി. പവിത്രന്‍ വിശ 

ദീകരിക്കുന്നു. 

മാര്‍കന്സിമനത്തുടര്‍ന്ന്‌, അന്റോണിയോ നഗ, മമമക്കേത്‌ ഹാര്‍ട്ട്‌ എന്നിവര്‍, 

കാമനമയ സംബന്ധിച്ച്‌ ്ഫായിഡ്‌, ലക്കാ൯ന്‍, ദല്യുസ, ഒന്പത്താര? എന്നിവരുടെ സങ്ക 

ല്പനങ്ങളള മറികടന്നു പോവ്യന്നുണ്ട്‌ വ്യക്തിത്വത്തി്§&റ ഏകാന്തതയില്‍ നിന്നുള്ള 

രക്ഷച്ചടലി൯് വഴിയാണ്‌ ദ്പമം. ദപമത്തില്‍്‌ നാം കാക്ഷിക്കുന്നതും വിലമതിക്കു 

ന്നതും വിഷയിത്വത്തിന്റ്‌ ഉല്‍്പാദനവ്യം ഒയാകലിനെ മറികടക്കല്യമാണ്‌. അത്‌ പുതിയ 

ബ്ന്ധങ്ങരളയും പൊതുമകളുടടെ പൃതിയ രുപങ്ങളെയും ആനയിക്കുന്നു. 

ഒരു സാമുഹ്യജീവിയെന്ന നിലയില്‍ മനുഷ്യന്റെ ലക്ഷ്യബോധത്തെ പ്രണയം 

കണ്ടെടുക്കുന്നതിനെപ്പറ്റിയും അദ്ദേഹം സൂചിപ്പിക്കുന്നു. ദ്പമമമന്നത്‌ സത്താപരമായ 

ഒരു സംഭവം (Ontological Event) ആണ്‌. അത്‌ നിലവില്യൃള്ളതിന്റ്‌ വിച്ഛേദത്തയും 

പുതിയതി൯ നിര്‍മിതിമയയും കുറിക്കുന്നു. ചിന്തിക്കാനുള്ള ശക്തിയുടെ വികാസമാണ്‌ 

അതിലുള്ളത്‌. അതോടൊച്ചും അത്‌ ബ്വാഹ്യമായ ലക്ഷ്യത്തെ തിരിച്ചറിയല്യമാണ്‌. പമ 

ത്തിലൂടെ നാം ആ ലക്ഷ്യവുമായി ഒരു ബന്ധമുണ്ടാക്കുന്നു. നമ്മുടെ ആനന്ദത്ത 

ആവര്‍ത്തിക്കാന്യും വികന്ിച്ചിക്കാന്നും ശ്ശമിക്മുന്നു. അതുവഴി പുതിയതും കുട്ടതത്‌ 
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ശക്തവ്യമായ ശക്തികരളയും മനസ്തുകാളയും രുപികരിക്കുന്നു. ക്രേമമെന്നത്‌ സഹക 

രണങ്ങളുടയും പദ്ധതികളുടയും സാമുഹ്യമായ വിഷയിത്വങ്ങളുടയും ഉത്പാദന 

മാണ്‌. ഏറ്റവും പ്രധാനമായി മനുഷ്യസമൂഹം എന്ന നിലയിലേക്ക്‌ ജാതി - മത സംവര്‍ഗ 

ങ്ങളടക്കമുള്ള വിഭജിത ഗണങ്ങളെ പരിണാമപ്പെടുത്തിയത്‌ പ്രണയത്തിന്റെ രാഷ്ട്രീയ 

മാണ്‌ എന്നദ്ദേഹം സൂചിപ്പിക്കുന്നു. മാര്‍ക്സ്‌ മുതല്‍ നെഗ്രി വരെയുള്ളവരുടെ കൂടി 

ചിന്തകളുടെ വെളിച്ചത്തിലാണ്‌ ഗ്രണയത്തിന്റെ രാഷ്്രീയചര്‍ച്ചയെ അദ്ദേഹം ചുരുക്കു 

ന്നത്‌. ഗോത്രത്തിന്റെയും ജാതിയുടെയും മതത്തിമ്റ്യും അതിര്‍വരമ്പുകള്‍, മനുഷ്യന്‍ 

ആദ്യമായി കടന്നത്‌ ്രേമത്തിലുടയാണ്‌. ജാതിസമുദായത്തില്‍്‌ നിന്ന്‌ മനുഷ്യസമുഹ 

ത്തിലേക്ക്‌ മനസ്സ്‌ വികന്നിച്ചത്‌ അപ്ചോഴാണ്‌. വ്യക്തിതാത്പര്യങ്ങശ്മകൊണ്ട്‌ ബന്ധിക്ക 

ച്ചട്ട അണൃപായമുള്ള ഒറച്ചെട്ട മന്ുഷ്യമര അത്‌ ഒരു സമുദായമാക്ക! മാറ മതസമുഹ 

ത്തില്‍ നിന്ന്‌ മന്ുഷ്യസമുഹത്തിലേക്കുള്ള മാത്തില്‍ സാമുഹ്യശാസ്്രതലം പ്രണ 

യമാണ്‌”. മനുഷ്യരെ ഒരു സമുദായമെന്ന നിലയില്‍ ബന്ധിപ്പിക്കാനുള്ള അതിന്റെ ശേഷി 

കൊണ്ടാണ്‌, പ്രണയം സാമുഹ്യജീവിതത്തില്‍ പ്രസക്തമായിത്തിീരുന്നത്‌ എന്ന്‌ ഈ 

ആലോചനയെ സംഗ്രഹിക്കാവുന്നതാണ്‌. 

4.6.2.2 ്രണയവും കര്‍തൃത്വവും 

പ്രണയം രണ്ടു വ്യക്തികള്‍ തമ്മിലുള്ള വൈകാരികതയുടെ പങ്കുവെക്കല്‍ എന്ന 

നിലയില്‍, വ്യക്തി മറ്റൊരു വ്യക്തിയില്‍ പുലര്‍ത്തുന്ന പ്രതീക്ഷയും അയാള്‍ക്ക്‌ 

നല്‍കുന്ന വാഗ്ദാനവുമാണ്‌. ശക്തമായ പരസ്പരാകര്‍ഷണവും വൈകാരികമായ അടു 

പ്പവുമാണ്‌ ്രണയത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനാനുഭവം. മനുഷ്യനെ കേവലമായ ജന്തുഗ്രക്യ 

തിയിൽ നിന്ന്‌ മോചിപ്പിക്കുകയാണ്‌ ആ അര്‍ത്ഥത്തില്‍ പ്രണയം. 

ഗ്രണയത്തിന്റെ സാമൂഹ്ൃപരതയെപ്പറ്റി ഇവിടെ സൂചിപ്പിച്ചത്‌, ആധുനികതാ 

്രസ്ഥാനത്തില്‍നിന്നു പിളര്‍ന്നു മാറിനിന്ന, ജനരപരിയസാഹിത്യ ഉള്ളടക്കത്തിന്റെ സാമൂ 

ഹികതയെക്കുറിച്ചു സൂചിപ്പിക്കാനാണ്‌. പി. പവിത്രന്‍ സൂചിപ്പിക്കുന്നതുപോലെ, രാഷ്ട്ര 

പനരരായിത്തീരാനുള്ള താഴേത്തട്ടു ജനതയുടെ അഭിലാഷങ്ങളാണ്‌ ആ നിലയ്ക്ക്‌ ജന 
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്രിയസാഹിതൃത്തിലെ കഥയെയും കഥാപാത്രങ്ങളെയും നിര്‍ണയിച്ചത്‌. അതോടൊപ്പം, 

ജനപ്രിയസാഹിത്യത്തിലെ പ്രേമമെന്ന പ്രമേയം ധനാത്മകമായ ഒരു രാഷ്ട്രീയ്രപഖ്യാ 

പനം കൂടിയാണ്‌ എന്ന സുചനയും ഇത്‌ തരുന്നുണ്ട്‌. സാമൂഹ്യമായി താഴേതട്ടില്‍ ജീവിച്ച 

മനുഷ്യരുടെ കര്‍തൃത്വവിചാരങ്ങളുടെ പ്രകാശനങ്ങളായിട്ടാണ്‌ അത്‌ മനസ്സിലാക്കേണ്ട 

ത്‌. കര്‍തൃസ്ഥാനത്തേക്കു കടന്നുവരാനുള്ള ദലിത്ജനതയുടെ വെമ്പലുകളാണ്‌, പുലയ 

ത്തറയെയും ആ നിലക്ക്‌ സാധ്യമാക്കുന്നത്‌. അതേ സമയം ജനപ്രിയ ്രണയാഖ്യാനങ്ങ 

ളുടെ പൊതു്രവണതകളില്‍ നിന്ന്‌, അത്‌ വ്യത്യസ്തമായിരിക്കുകയും ചെയ്യുന്നു. 

സാമൂഹ്യമായി ഒട്ടും ദൃശ്ൃത ലഭിക്കാതിരുന്ന ദലിത്ജീവിതങ്ങളെയാണ്‌ അത്‌ 

ഗ്രതിനിധാനം ചെയ്യുന്നത്‌ എന്നതാണ്‌ ഒരു പ്രധാനപ്പെട്ട കാര്യം. വ്യക്തികളുടെ കര്‍തൃ 

പദവിയെക്കുറിച്ചുള്ള ആലോചനയുടെ വിത്തായി പ്രണയം മാറിത്തീരുന്നു എന്നതാണ്‌ 

ദലിത്‌ നോവലുകളിലെ പ്രേമാവിഷ്കാരങ്ങളുടെ സവിശേഷത. പുലയത്തറയെ 

മുന്‍നിര്‍ത്തി ഇതു വിശദീകരിക്കാനുള്ള ശ്രമമാണ്‌ തുടര്‍ന്നുള്ള ഭാഗങ്ങളില്‍ നടത്തു 

ന്നത്‌. 

4.7 പൃലയത്തറയിലെ ദേശവും ജനതയും 

കുട്ടനാട്ടിലെ പുലയരും പറയരുമാണ്‌ പുലയത്തറയിലെ പ്രധാന കഥാപാത്ര 

ങ്ങള്‍. കമ്യൂണിസ്റ്റ്‌ ആശയങ്ങള്‍ക്കും ്രയോഗങ്ങള്‍ക്കും ആഴത്തില്‍ വേരോട്ടമുള്ള ഒരു 

രാഷ്്രീയഭൂമികയാണ്‌ കുട്ടനാട്‌ എന്നത്‌ സ്മരണീയമാണ്‌. കൊളോണിയല്‍ ആധുനി 

കതയുടെ സാധ്യതകളും പരിമിതികളും അവയുടെ പല മട്ടിലുള്ള (പയോഗരുപങ്ങളും 

ചേര്‍ന്ന്‌ മെനഞ്ഞെടുത്തതാണ്‌ പുലയത്തറയിലെ ജനതയും ദേശവും. 

കുട്ടനാട്ടിലെ ആയിരപ്പറനിലത്തിന്റെ ഉടമയായ നാരായണന്‍ നായരുടെ പണി 

യാളനായ അഞ്ചില്‍തറയില്‍ തേവന്‍ പുലയന്‍, അയാളുടെ മകനായ കണ്ടങ്കോരന്‍ എന്നി 

വരില്‍ നിന്നാണ്‌ “പുലയത്തറ” ആരംഭിക്കുന്നത്‌. വരമ്പില്‍ മടവീണ്‌ നെൽപാടം നശി 

പചതോടെ നാരായണന്‍ നായര്‍, തേവന്‍ പുലയനെയും മകനെയും അഞ്ചില്‍തറയില്‍ 

നിന്ന്‌ പുറത്താക്കുന്നു. തൊഴിലും കിടപ്പാടവും നഷടപ്പെട്ട അവര്‍ അകന്ന ബന്ധുവായ 
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പള്ളിത്തറ പത്രോസിന്റെ പുരയിലേക്ക്‌ അഭയാര്‍ത്ഥികളായി എത്തുന്നു. പണ്ട്‌ കിളി 

യന്‍ എന്ന ഹിന്ദു പുലയനായിരുന്ന അയാള്‍, പിന്നീട്‌ അവശസമുദായത്തില്‍ നിന്നു 

മതംമാറിയ അനേകം പേരിലൊരാളായി മതംമാറി. ഭാര്യ മറിയം, മകള്‍ അന്ന എന്നിവ 

രോടൊപ്പം മിഷന്‍പള്ളിക്ക്‌ സമീപം കുടില്‍കെട്ടി പാര്‍ക്കുന്നു. അവരോടൊപ്പമുള്ള CMA 

ന്റെയും കണ്ടങ്കോരന്റെയും താമസം വീട്ടിലും പള്ളിയിലും ഗ്രശ്നം സൃഷ്ടിക്കുന്നു. 

വരുമാനമില്ലാത്ത രണ്ടുപേരെ പോറ്റേണ്ട പരാധീനതയാണ്‌ വീട്ടിലെ പ്രശ്നമെങ്കില്‍, 

അവിശ്വാസികളെ സത്യക്രിസ്ത്യാനികളുടെ കുടെ താമസിപ്പിച്ചതാണു പളളിയെയും 

സമുദായത്തെയും അതൃപ്തരാക്കുന്നത്‌. അതു തിരിച്ചറിഞ്ഞ്‌ രണ്ടുപേരും പള്ളിത്തറ 

വിട്ടെങ്കിലും അതിനിടയില്‍ കണ്ടങ്കോരനും അന്നയും ്രണയബദ്ധരാവുകയും അവളെ 

വിവാഹം കഴിക്കാനായി അയാള്‍ അച്ഛനെ ധിക്കരിച്ച്‌, മതംമാറി തോമ്മ എന്ന പേര്‍ 

സ്വീകരിക്കുകയും ചെയ്യുന്നു. വിവാഹശേഷം പളളിയുടെയും പ്രാര്‍ത്ഥനയുടെയും ഭാഗ 

മാവുന്നതോടെ അവിടുത്തെ വിവേചനവും മതംമാറ്റത്തിന്റെ നിരര്‍ത്ഥകതയും മറ്റു പുതു 

ക്രിസ്ത്യാനികളെയെന്ന പോലെ തോമ്മയെയും അസ്വസ്ഥനാക്കുന്നു. “നമുക്കേവര്‍ക്കും 

ഇരിപ്പാനിനി സ്വര്‍ഗം ഒന്നുതന്നെ...” എന്നു പാടുമെങ്കിലും പള്ളി വ്യവഹാരങ്ങളില്‍ 

ആ സമഭാവന പ്രാവര്‍ത്തികമാവുന്നില്ല. കമ്മ്യൂണിസത്തിനെതിരെ പള്ളിയില്‍ പ്രസംഗം 

നടക്കുന്നതും അവരെ നീരസത്തിലാക്കുന്നു. ഇതിന്റെയെല്ലാം ഭാഗമായി പുതുക്രിസ്ത്യാ 

നികള്‍ പള്ളി ബഹിഷ്കരിക്കുകയും, സ്വസമുദായത്തിന്റെ നിലപാടു പ്രഖ്യാപിക്കാ 

നായി യോഗംചേരുകയും ചെയ്യുന്നു. അതേ ആലോചനയുടെ ഭാഗമായി തങ്ങളുടെ 

മകനെ മാമോദീസ മുക്കേണ്ടതില്ലെന്നും, അവന്‌ തന്റെ അപ്പന്റെ പേരിടണമെന്നും 

അവനെ പഠിപ്പിച്ച്‌ കേമനാക്കണമെന്നും തോമ്മ (്പഖ്യാപിക്കുന്നു. പുതുതലമുറയുടെ 

ഈ അവകാശ്രപഖ്യാപനത്തോടെയാണ്‌ നോവല്‍ അവസാനിക്കുന്നത്‌. 

4.7.1 പൂലയത്തറയുടെ മുന്‍ഗാമികള്‍ 

1930 കള്‍ക്ക്‌ ശേഷം പുറത്തുവന്ന നോവലുകളുടെ ഉള്ളടക്കത്തെ മുഖ്യമായും 

നിര്‍ണയിക്കുന്നത്‌ വര്‍ഗവീക്ഷണത്തില്‍ അധിഷ്ഠിതമായ മാനവികബോധമാണ്‌. കമ്മ്യു 

ണിസ്റ്റ്‌ പ്രസ്ഥാനങ്ങളുടെ സാന്നിധ്യം അതിന്‌ ത്വരകമായി ഗ്രവര്‍ത്തിക്കുകയും സാമു 

190



ഹ്യസമത്വത്തെ സംബന്ധിച്ച വിപ്ലവകരമായ നിലപാടുകള്‍ അവതരിപ്പിക്കുകയും 

ചെയ്തു. 1937 ല്‍ ജീവല്‍സാഹിത്യം എന്ന പേരില്‍ കേരളത്തില്‍ ഗ്പസ്ഥാനം തന്നെ 

രുപംകൊള്ളുന്നത്‌ ഈ സാഹചര്യത്തിലാണ്‌. ഇത്‌ മലയാള സാഹിത്യവിമര്‍ശനത്തെ 

രണ്ടായി പകുത്തു. കല, കലയ്ക്കു വേണ്ടിയോ ജീവിതത്തിനു വേണ്ടിയോ എന്ന ചോദ്യ 

മാണ്‌ ഈ സംവാദം ഉയര്‍ത്തിക്കൊണ്ടു വന്നത്‌. സാഹിത്യത്തിന്റെ സനന്ദര്യദര്‍ശനം 

എന്തായിരിക്കണം എന്ന ആലോചനയായിരുന്നു യഥാര്‍ത്ഥത്തില്‍ ഈ ചോദ്യങ്ങളുടെ 

കേന്ദ്രം. കല കലയ്ക്കു വേണ്ടിയായിരിക്കുമ്പോള്‍ തന്നെ ജീവിതത്തിനു വേണ്ടിക്കുടി 

സംസാരിക്കുന്ന ഒരു സന്ദര്ൃദര്‍ശനം അതിനു മുന്നോട്ടുവെക്കാന്‍ സാധിക്കുന്നുണ്ടോ 

എന്ന തരത്തിലുളള അന്വേഷണത്തിലേക്ക്‌ അന്നത്തെ പക്ഷപാതങ്ങള്‍ക്ക്‌ എത്തിച്ചേ 

രാന്‍ സാധിച്ചില്ല. രുപം, ഭാവം എന്നീ ദ്വന്വങ്ങളെ ആധാരമാക്കി, സനന്ദര്യനിരീക്ഷണം 

നടത്തിയതിന്റെ ഒരു പരിമിതിയായി ഇന്നതിനെ കണക്കാക്കാനാവും. 

ഈ ചരിത്രസന്ധി സ്യഷ്ടിച്ച നവമാനവികബോധമാണ്‌ ഓരങ്ങളിലെ കീഴൊ 

തുക്കപ്പെട്ട മനുഷ്യരെ സാഹിത്യവ്യവഹാരങ്ങള്‍ക്കകത്ത്‌ സ്ഥാനപ്പെടുത്താനുള്ള സാഹ 

ചര്യമൊരുക്കിയത്‌. തകഴി, ദേവ്‌, ചെറുകാട്‌ തുടങ്ങിയവരുടെയെല്ലാം നോവലുകളില്‍ 

അത്തരം മനുഷ്യര്‍ കഥാപാത്രങ്ങളാവുന്നു. എന്നാല്‍ നിഷ്കളങ്കരും പരിഗണനാര്‍ഹ 

രുമായ മനുഷ്യരായാണ്‌ ഇവര്‍ റിയലിസ്റ്റിക നോവലുകളില്‍ സ്ഥാനം നേടിയത്‌ എന്ന്‌ 

പില്‍ക്കാലത്ത്‌ നിരീക്ഷിക്കപ്പെടുന്നുണ്ട്‌. സ്നേഹിക്കുന്ന ജന്മിക്ക്‌ വേണ്ടിയും പാര്‍ട്ടി 

കള്‍ക്ക്‌ വേണ്ടിയും ഇവര്‍ ജിവത്യാഗം ചെയ്തു. ജാത? നിശബ്ദമായിച്ചോയ ആധുന? 

കവ്വര്‍ഗബ്ഡോശത്തില്‍ ദലിതര്‍ സാമുഹ്യന്മത്വം വ്യാഭമാഹിച്ചു. എന്നാണ്‌ പ്രദീപന്‍ 

പാമ്പിരിക്കുന്ന്‌ ഇതേപ്പറ്റി എഴുതുന്നത്‌”. ഈ മട്ടില്‍ ദലിതരുടെ ഉപരിലോകത്തെ മാത്രം 

തൊട്ടുതലോടി കടന്നുപോയ റിയലിസ്റ്റിക്‌ സാഹിത്ൃത്തിനകത്തെ ഒരു വിച്ഛേദത്തെ 

സൂചിപ്പിക്കുന്നു എന്നതാണ്‌ പുലയത്തറയുടെ ്രധാനസവിശേഷത. 1960 ല്‍ കറ്റയും 

കൊയ്ത്തും എന്ന നോവലിലുടെ ടി.കെ.സി.വടുതല ഇത്തരമൊരു പ്രവണതയ്ക്കു 

തുടക്കം കുറിക്കുന്നുണ്ട്‌. ഇത്‌ മുന്നാം അധ്യായത്തില്‍ വിശദീകരിച്ചു. ജാതി - മതകീയ 

ജീവിതം, ജന്മിത്തം, സംഘടന എന്നിവയ്ക്കകത്ത്‌ ദലിതര്‍ അനുഭവിക്കുന്ന ആഭ്യന്തര 

സംഘര്‍ഷങ്ങളെ കണ്ടെടുത്തു കൊണ്ടാണ്‌ ഈ വിച്ഛേദം അടയാളപ്പെടുന്നത്‌. 
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നവോത്ഥാനകാല കേരളത്തിലെ ഒരു ദേശാഖ്യാനമെന്ന നിലയില്‍ മുന്ന്‌ പ്രധാ 

നപ്പെട്ട പൊതു സാമുഹ്യസന്ദര്‍ഭങ്ങളാണ്‌ പുലയത്തറയുടെ സാംസ്കാരികപശ്ചാത്ത 

ലമാവുന്നത്‌. 

ഒന്ന്‌ കീഴാളവിരുദ്ധമായ മൂല്യബോധത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനത്തില്‍ പ്രവര്‍ത്തിച്ചിരുന്ന ജന്മി 

അടിമത്ത സാമൂഹ്യാവസ്ഥ. 

രണ്ട; മിഷണറി പ്രവര്‍ത്തനങ്ങളുടെ ഭാഗമായി നടന്നിരുന്നതും ദലിത്വിഭാഗങ്ങള്‍ വിമോ 

ചനമുല്യമായി കല്‍പ്പിച്ചിരുന്നതുമായ (കിസ്തുമതപരിവര്‍ത്തനം. 

മൂന്ന്‌: ശ്രിസ്തുമതപരിവര്‍ത്തനത്തിനു ജാതിപ്രശ്നങ്ങള്‍ പരിഹരിക്കാന്‍ കഴിയാതിരു 

ന്നതിന്റെ ഭാഗമായിട്ടുണ്ടായ സംഘര്‍ഷങ്ങളും പുതുക്രിസ്ത്യാനികളുടെ ഗ്രതിരോധ 

വും. 

ഈ സാമൂഹ്യസന്ദര്‍ഭങ്ങളോടുള്ള രാഷ്ട്രീയമായ അഭിമുഖീകരണ പ്രക്രിയകള്‍ തന്നെ 

യാണ്‌ പുലയത്തറയിലെ ദലിത്ജനതയുടെ സ്വത്വബോധത്തിന്റെ വിപരിണാമങ്ങളെയും 

വിശദീകരിക്കാവുന്ന ഘട്ടങ്ങള്‍. അധികാരവുമായുള്ള സംഘര്‍ഷപ്പെടലാണ്‌ അതിന്റെ 

ആദ്യഘട്ടമായി വരുന്നത്‌. 

4.7.2 അധികാരവുമായുളള സംഘര്‍ഷങ്ങള്‍ 

പുലയത്തറയിലെ അധികാരബന്ധങ്ങള്‍ സങ്കീര്‍ണമാവുന്നത്‌, രണ്ടു തരത്തി 

ലാണ്‌. ഒന്ന്‌, ഫ്യൂഡല്‍ സാമൂഹ്യഘടനയുടെ ഭാഗമായ അധികാരബന്ധം. രണ്ട്‌, മത 

സ്ഥാപനത്തിനകത്തെ അധികാരബന്ധം. ഈ രണ്ടു ബന്ധവ്യവസ്ഥകള്‍ക്കകത്തും ഓരോ 

കഥാപാത്രങ്ങളും എടുക്കുന്ന സമീപനങ്ങളും നിലപാടുകളും വൃത്യസ്തങ്ങളാണ്‌. അധി 

കാരവുമായി സംഘര്‍ഷപ്പെടുന്നിടത്ത്‌ മാത്രമേ ദലിത്സ്വത്വം എന്ന ആശയം വിമോച 

നാത്മകമായി വിഭാവനം ചെയ്യാനാകൂ. നോവലില്‍ അത്തരം സംഘര്‍ഷങ്ങളിലുടെ കട 

ന്നുപോകുന്ന പ്രധാന കഥാപാത്രമാണ്‌ കണ്ടങ്കോരന്‍. അധികാര ഘടനകളുമായുള്ള 

കണ്ടങ്കോരന്റെ ഇടപെടലുകള്‍ അയാളുടെ സ്വത്വപതിസന്ധികളെ രുപപ്പെടുത്തുന്നത്‌ 

എങ്ങനെയെന്നു പരിശോധിക്കേണ്ടതുണ്ട്‌. 
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4,7,2,1 ജന്മിത്തത്തോട്‌ കലഹിക്കുന്നു 

കണ്ടങ്കോരനും അയാളുടെ അച്ഛന്‍ തേവന്‍ പുലയനും പത്രോസുമെല്ലാം അട 

ങ്ങുന്ന ദലിത്സമുദായം ജന്മിത്തത്തിനു കീഴിലാണ്‌ അവരുടെ ജീവിതത്തിന്റെ മുഖ്യ 

പങ്കും ജീവിച്ചുതീര്‍ക്കുന്നത്‌. തേവന്‍ തന്റെ അടിമജീവിതത്തെ ്രശ്നവല്‍ക്കരിക്കാനോ 

അതിനെ മറികടക്കാനോ ഒരിക്കല്‍പോലും ശ്രമിക്കുന്നില്ല. തന്റെ ജീവിതത്തില്‍ സംഭ 

വിച്ചുകൊണ്ടിരിക്കുന്ന നഷ്ടങ്ങള്‍ക്ക്‌ ജന്മി ഏതെങ്കിലും നിലക്ക്‌ കുറ്റക്കാരനാണെന്ന്‌ 

അയാള്‍ വിചാരിക്കുന്നുമില്ല. 

രാത്രിയും പകലും മുത്തപ്യലയമന ആ പാടശേഖ്വരത്തിത്‌ കാണാം. കറുത്തന/ 

PENA കീറുപോലെ ആ മെലിഞ്ഞ രുപം നീങ്ങുന്നു. പുറവേലിയിലെ തങ്ങില്‍തണ 

ലില്‍ വന്ന്‌ മുത്താഗ്മാന്‍ ഓാലക്കുട ചുടിനില്‍്ക്കും. തേവര ആ പാടമത്ത വരമ്പ്യ കുത്തു 

കയോ മടമമടയുകയോ ചെയ്തുകയായിരിക്കും. ആ മനുഷ്യന്‌ വീശ്ശമം ആവശ്യമില്ല 

ന്നു തോന്നും. എന്തൊരു മടുക്കാത്ത ഉല്‍്സാഹവ്യം ആവേശവ്യമാണ്‌. പാടത്തു വരു 

മ്പോള്‍ ആ തളര്‍ന്ന കണ്ണുകളില്‍ ഉത്സാഹം വളരുന്നതു കാണാം (പുലയത്തറ, പു. 9). 

സത്യസന്ധതയും അത്യധ്വാനവും കൊണ്ട്‌ തേവന്‍ പുലയന്‍, അടിമ കര്‍തൃ 

ത്വത്തെ നിരുപാധികം സ്വീകരിക്കുന്നു. കാണായ പാടമെല്ലാം തങ്ങളുടെ കൂട്ടരാണ്‌ 

കൃഷി ചെയ്യുന്നതെന്ന യാഥാര്‍ത്ഥ്യം അയാള്‍ക്കറിയാം. എന്നാല്‍ ആ അറിവിനെ വ്യക്തി 

പരമോ സാമുദായികമോ ആയ ഒരു ശക്തിയായി മാറ്റിത്തീര്‍ക്കാനുള്ള ്രാപ്തി, അയാള്‍ 

ഗ്രതിനിധാനം ചെയ്യുന്ന തലമുറക്ക്‌ കൈവരുന്നില്ല. അതുകൊണ്ടാണ്‌ സ്വന്തമായി ഒരു 

തറ എന്ന സങ്കല്പം പോലും അയാള്‍ക്ക്‌ അന്യമാവുന്നത്‌. അത്രത്തോളം ശക്തമാണ്‌ 

ജന്മിത്തത്തിന്റെ അധികാരശക്തി. അതില്‍നിന്നു സ്വാതന്ത്ര്യം ്രഖ്യാപിച്ചുകൊണ്ടാണ്‌ 

കണ്ടങ്കോരന്‍ മതംമാറുന്നത്‌. ഇത്‌ കണ്ടങ്കോരനെ മറ്റൊരുതരം അധികാരബന്ധത്തിലെ 

ത്തിക്കുന്നു. മതാധികാരത്തിന്‌ ര്രത്ൃക്ഷഹിംസയുടെ സ്വഭാവമില്ലെങ്കിലും അതൊരു 

ശാസനാധികാരമായി കണ്ടങ്കോരനെ വീര്‍പ്പുമുട്ടിക്കുന്നു. അയാള്‍ക്കു മുന്നേ പത്രോസും 

കടന്നുവന്നത്‌ അതേ മട്ടിലുള്ള അധികാരബന്ധങ്ങളുടെ വഴിയിലൂടെയാണ്‌. ജന്മിത്ത 
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ത്തിന്റെ ചുഷണപരതയോടും സമുദായത്തിന്റെ ഇടുങ്ങിയ ഘടനയോടും കലഹിച്ചു 

കൊണ്ടാണ്‌ ക്രിസ്തുമതത്തിലേക്ക്‌ മാറുന്നതെങ്കിലും പത്രോസ്‌ പുതിയ തട്ടകത്തില്‍ 

വിധേയകര്‍തൃത്വമായി നില്‍ക്കുന്നു. എന്നാല്‍ സംഘര്‍ഷങ്ങളോടെയല്ലാതെ ഒരിടങ്ങ 

ളിലും നില്‍ക്കാന്‍ കണ്ടങ്കോരന്‍ സാധിക്കുന്നില്ല. അയാള്‍ വിലക്കുകളെ അതിലംഘി 

ക്കുവാനും, നിലവിലുള്ള ബന്ധശ്രേണിയില്‍ നിന്നു പുറത്തുകടക്കാനും നിരന്തരം 

ശ്രമിക്കുന്നു. 

4.7.2.2 കുതറുന്ന മനുഷ്യന്‍ 

മറ്റൊരര്‍ത്ഥത്തില്‍ അധികാര ബന്ധങ്ങളോടുള്ള കലഹം അയാളെ കുതറുന്ന 

ഒരു മനുഷ്യനായി തുടക്കം മുതല്‍ അടയാളപ്പെടുത്തുന്നുണ്ട്‌. അതോടൊപ്പം ജന്മിയുടെ 

പറമ്പില്‍ നിന്ന്‌ തേങ്ങ മോഷടിക്കുന്നത്‌ കണ്ടങ്കോരനാണ്‌ എന്നൊരു പരാമര്‍ശവും 

ജന്മിയുടെ മകന്‍ നടത്തുന്നുണ്ട്‌. ഇതും ജന്മിത്തത്തോടും അതിനു പരമ്പരാഗതമായി 

ലഭിക്കുന്ന വിശേഷാധികാരങ്ങളോടുമുള്ള കണ്ടങ്കോരന്റെ ്രതിഷേധമായി കാണാവു 

ന്നതാണ്‌. ജന്മിയുടെ പറമ്പില്‍നിന്ന്‌ തേങ്ങ മോഷ്ടിക്കുന്നതിലുടെയാണ്‌, ഫ്യൂഡല്‍ 

വ്യവസ്ഥയുടെ ഉടമ - അടിമ ബന്ധത്തെ അയാള്‍ നിഷേധാത്മകമായി അട്ടിമറിക്കാന്‍ 

ശ്രമിക്കുന്നത്‌. അയാളുടെ പിതാവിന്‌ ചിന്തിക്കാന്‍ കഴിയാത്ത ഒരു പ്രവ്ൃത്തിയാണിത്‌. 

സത്യസന്ധതയും കൃത്യനിര്‍ിവഹണബോധവും ദലിത്ജീവിതത്തിന്റെ അടിസ്ഥാന മൂ 

ല്യബോധമായി അവതരിപ്പിക്കുന്നതിലും, അവയുടെ ലംഘനം കഠിനമായ ശിക്ഷാരീ 

തികള്‍ക്ക്‌ വിധേയമാക്കുന്നതിലും ചാതുര്‍വര്‍ണ്യവ്യവസ്ഥ കര്‍ക്കശമായി ശ്രദ്ധ വെച്ചി 

രുന്നു എന്ന്‌ അതിന്റെ സ്മൃതിപാഠങ്ങള്‍ സൂചിപ്പിക്കുന്നുണ്ട്‌. അടിമകളെ ചൂഷണം 

ചെയ്യാനുള്ള തങ്ങളുടെ ധാര്‍മികമായ അവകാശത്തെ, സ്മൃതികളും ശ്രുതികളും 

മുന്‍നിര്‍ത്തി സ്ഥാപിച്ചെടുക്കുന്ന സരസ്വതീവിജയത്തിലെ കുബേരന്‍ നമ്പൂതിരിയെ 

ഇവിടെ സാന്ദര്‍ഭികമായി ഓര്‍ക്കാവുന്നതാണ്‌. അതുപോലെത്തന്നെ, സവര്‍ണാഖ്യാന 

ങ്ങളിലെ അടിമസ്വത്വത്തെ ആന്തരവല്‍ക്കരിക്കുന്നയാളാണ്‌ തേവന്‍. ആ മൂല്യവ്യവ 

സ്ഥക്കു ്രതിബോധം തീര്‍ത്തുകൊണ്ടാണ്‌ കണ്ടങ്കോരന്‍ ജന്മിയുടെ അപ്രീതിക്കു പാത്ര 

മാവുന്നത്‌. അയാള്‍ക്കുള്ളിലെ കുതറുന്ന മനുഷ്യനെ മറ്റു പലസന്ദര്‍ങ്ങളിലും കാണാ 
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നാവും. വിലക്കപ്പെട്ട പ്രണയബന്ധം പിടിച്ചെടുക്കുന്നതിലുടെയും തന്റെ പാരമ്പര്യത്തൊ 

ഴിലിനെ തള്ളിക്കളയുന്നതിലൂടെയും താന്‍ സ്വമേധയാ സ്വീകരിച്ച മതമൂല്യങ്ങളെ നിരാ 

കരിക്കുന്നതിലൂടെയും തന്റെ അടിമസ്വത്വത്തെ മറികടക്കാനുള്ള കുതറിച്ചകളാണ്‌ കണ്ട 

ങ്കോരന്‍ നടത്തുന്നത്‌ എന്നാണ്‌ ഇവിടെ സൂചിപ്പിക്കുന്നത്‌. 

4.7.3 പുലയത്തറയിലെ പ്രണയാവിഷ്കാരം 

ജനപ്രിയ സാഹിതൃകൃതികളിലെ പൊതു പ്രണയാഖ്യാനങ്ങളില്‍ നിന്ന്‌, പുല 

യത്തറ വ്യത്യസ്തമായി നില്‍ക്കുന്നു. ദൈനംദിന ജീവിതയാഥാര്‍ത്ഥ്യങ്ങളോടും അവ 

യിലെ ഏറ്റവും സ്വകാര്യമായ നിമിഷങ്ങളോടു പോലും ആശയപരമായി ഏറ്റുമുട്ടുന്ന 

ഒന്നായി ജാതിയെ സ്ഥാപിക്കുന്നു എന്നതാണ്‌ ഈ പ്രണയാഖ്യാനത്തിന്റെ സവിശേഷ 

ത. 

മലയാളിയുടെ അനുഭൂതി വ്യത്ൃയസ്തകാലങ്ങളില്‍ വ്യത്യസ്തനിലകളില്‍ രൂപ 

പ്പെട്ടവയാണ്‌. രണ്ടിടങ്ങഴിയിലും ചെമ്മീനിലും, തോട്ടിയുടെ മകനിലും ഗ്രണയമുണ്ട്‌. 

അത്‌, പ്രണയത്തിന്റെ അനുഭൂതിമണ്ഡലങ്ങളെ തൊട്ടും തലോടിയും കടന്നു പോവുന്നു. 

എന്നാല്‍ പുലയത്തറ പോലുള്ള രചനകളിലേക്കെത്തുമ്പോള്‍ അത്‌ ദൈനംദിന വ്യവ 

ഹാരങ്ങളെ സുക്ഷ്മാര്‍ത്ഥത്തില്‍ സ്പര്‍ശിച്ചാണ്‌ കടന്നു പോവുന്നത്‌. ്രണയം വിവാ 

ഹത്തിനും കാമുകത്വം, ദാന്പതൃത്തിനും വഴിമാറുമ്പോള്‍, മതവും കുടുംബവും തമ്മില്‍ 

സംഘര്‍ഷാത്മകമായ ഒരു ബന്ധം രൂപപ്പെടുന്നു. പുലയത്തറയില്‍ പുതുതലമുറയുടെ 

കാമനാലോകം മതകേന്ദ്രിത കുടുംബമുല്യങ്ങളില്‍ നിന്ന്‌ സ്വാതന്ത്ര്യമാഗ്രഹിക്കുന്നതാണ്‌ 

സംഘര്‍ഷത്തിനു കാരണമാവുന്നത്‌. നിലവിലുളള സാമുഹ്യവ്യവസ്ഥിതിയും വ്യക്തി 

കളുടെ ആഗ്രഹങ്ങളും തമ്മിലുളള സംഘര്‍ഷം അതിന്റെ ആക്കം കൂട്ടുന്നു. ഈ 

സംഘര്‍ഷത്തിലുടെ വ്യക്തികള്‍ സ്വയം തിരിച്ചറിയുന്നു. ഒരാള്‍ തന്റെ വ്യക്തിത്വത്തി 

ന്റെയും സ്വഭാവത്തിന്റെയും സാധ്യതകള്‍ പൂര്‍ണമായി മനസ്സിലാക്കുക എന്നതാണ്‌ 

ഇവിടെ സ്വയംതിരിച്ചറിവ്‌ എന്നതുകൊണ്ട്‌ ഉദ്ദേശിക്കുന്നത്‌. ഈ സ്വയം തിരിച്ചറിവിന്റെ 

ഫലങ്ങള്‍ പ്രധാനപ്പെട്ടവയാണ്‌. മതംമാറ്റത്തിലൂടെ, വിലക്കുകള്‍ മറികടക്കുന്ന വ്യക്തി 
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യായിത്തീരാനും, പ്രണയത്തിലൂടെ അതുറപ്പിക്കാനും ശ്രമിക്കുന്നതിലൂുടെ, പ്രണയത്തെ 

ഒരു സവിശേഷരാഷ്ട്രീയ ഇടപെടലായി വ്യാഖ്യാനിക്കാമെന്നുവരുന്നു. അതോടൊപ്പം, 

അതിനെ കേന്ദ്രത്തില്‍ നിര്‍ത്തുന്ന ഒരു ബദല്‍ ലാവണ്യദര്‍ശനവും, യുക്തിവിചാരവും 

രൂപപ്പെടുന്നു. 

4.7.3.1 അന്തഃദസംഘര്‍ഷങ്ങള്‍ 

പുലയത്തറയിലെ (പണയികളുടെ ജീവിതം വിവാഹാനന്തരം സംഘര്‍ഷാത്മക 

മായിത്തീരുകയാണ്‌. അത്‌ സമുഹത്തില്‍ നിന്നു നേരിടുന്ന എതിര്‍പ്പുകളുണ്ടാക്കുന്ന 

സംഘര്‍ഷമല്ല. മറിച്ച്‌ ജാതി - മത ബന്ധങ്ങള്‍ വ്ൃക്തികള്‍ക്കകത്ത്‌ രൂപപ്പെടുത്തുന്ന 

സംഘര്‍ഷമാണ്‌ എന്നിടത്താണ്‌ ഈ വ്യത്യസ്തത. ഇവിടെ രണ്ടു സാധ്യതകള്‍ പ്രണയ 

ത്തില്‍ ഇടപെടുന്നുണ്ട്‌. അതിലൊന്ന്‌, ്രണയത്തിലേര്‍പ്പെടുന്ന വ്യക്തികളുടെ വ്യക്തി 

സ്വത്വത്തെ സംബന്ധിച്ചുള്ളതാണ്‌. മറ്റൊന്ന്‌ അതിനെ അഭിമുഖീകരിക്കുന്ന കുടുംബ 

ങ്ങളുടെ സമൂഹങ്ങളുടെ ജാതി, മതസ്വത്വത്തെ സംബന്ധിച്ചും. അങ്ങനെ രണ്ടുപേര്‍ 

ര്രണയത്തിലാവുമ്പോള്‍ അതിനിടയില്‍ രൂപപ്പെടുന്ന സംഘര്‍ഷങ്ങളാണ്‌ പുലയ 

ത്തറയെന്ന നോവലിന്റെ കേന്ദ്രങ്ങളിലൊന്ന്‌. ജാതികീഴാളതയുടെ പ്രതിനിധിയാണ്‌ പുല 

യത്തറയിലെ നായകന്‍. നായിക, മതാരോഹണം നടത്തി ക്രിസ്ത്യാനിയായ യുവതി 

യും. ഇതാണ്‌ ്രണയത്തിനു തടസമായി നില്‍ക്കുന്നത്‌. അവര്‍ പ്രണയസാക്ഷാത്കാര 

ത്തിനു വേണ്ടി എത്തിച്ചേരുന്ന സ്ഥാപനം മതമാണ്‌. എന്നാല്‍ അതേ മതം തന്നെ 

പില്‍കാലത്ത്‌ സ്വത്വസംഘര്‍ഷത്തിന്റെ ഭുമികയായിത്തീരുകയും മതത്തില്‍ നിന്നുള്ള 

വിമോചനം ആതൃന്തികലക്ഷ്യമായിത്തീരുകയും ചെയ്യുന്നു. ഇങ്ങനെയൊരു വൈപരിീ 

തൃത്തിലവസാനിക്കുന്ന നോവല്‍ ആശയപരമായി മുന്നോട്ടുവെക്കുന്നത്‌ പ്രണയത്തിന്റെ 

വിമോചനമുല്യത്തെയാണ്‌ എന്നതു ശ്രദ്ധേയമാണ്‌. 

4.7.3.2 ഭൂതകാലത്തിന്റെ തിരസ്കാരം 

പ്രണയം പുതിയൊരു തരം മുല്യബോധമാണ്‌. നിലവിലുള്ള പല മുല്യബോധ 

ങ്ങളുടെയും നിരാസത്തിലുടെയാണ്‌ ഇത്‌ സ്വായത്തമാക്കുന്നത്‌. കുടുംബം, ജാതി, മതം 
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എന്നിവയുടെ പരമ്പരാഗതമൂല്യങ്ങളെയാണ്‌ അടിസ്ഥാനപരമായി അത്‌ തിരസ്കരിക്കു 

ന്നത്‌. അതുകൊണ്ടാണ്‌ പ്രണയം വ്യക്തിപരം എന്നതിനേക്കാള്‍ പലപ്പോഴും സാമൂഹി 

കമായിത്തീരുന്നത്‌. ്രണയത്തില്‍ സ്വയം അടയാളപ്പെടുമ്പോള്‍ സാമൂഹ്യമായി കൂടു 

തല്‍ ദൃശ്യപ്പെടുക കൂടിയാണ്‌. ഈ ദൃശ്യപ്പെടലില്‍ വ്യക്തിയുടെ അകവും പുറവും 

കണ്ടെത്തുന്ന വെളിച്ചമാണ്‌ ര്രണയത്തിന്റെ സാധ്യത. അങ്ങനെ നോക്കുമ്പോള്‍ പുല 

യത്തറയിലെ തോമ്മാ പതിയെ വെളിച്ചപ്പെട്ടു വരുന്ന ഒരു മനുഷ്യനാണ്‌. കൂടുതല്‍ 

മെച്ചപ്പെട്ട, സ്വന്തം താത്പര്യങ്ങള്‍ക്കു വിലയുള്ള ഒരു ജീവിതം ലഭിക്കുന്നതിനുവേണ്ടി 

തന്റെ ഭൂതകാലത്തെ അയാള്‍ ഒന്നൊന്നായി തിരസ്കരിക്കുന്നു. മതംമാറ്റം, തൊഴില്‍മാ 

റ്റം, പേരുമാറ്റം എന്നിങ്ങനെ നിരന്തരം മാറ്റങ്ങളെക്കുറിച്ചുള്ള ചിന്തയാണ്‌ അയാളെ 

അലട്ടുന്നത്‌. ഇതല്ല ഇതല്ല എന്ന്‌ ഓരോ മാറ്റവും അയാളെ അടുത്തതിലേക്ക്‌ തള്ളിവി 

ടുന്നു. ഭൂതകാലത്തെ നിഷ്ര്രയാസം തിരസ്കരിക്കാന്‍ അയാളെ പ്രാപ്തനാക്കുന്നത്‌ 

ആധുനികപരത്വത്തോടുള്ള അഭിവാഞ്ഛ മാത്രമല്ല, ഭൂതകാലത്തില്‍ ഗൃഹാതുരമായ 

യാതൊന്നും ഓമനിക്കാനില്ല എന്നതുകൂടിയാണ്‌. ആധുനികത രൂപപ്പെടുത്തിയ സ്വത്വസം 

ഘര്‍ഷം ഉപരിവര്‍ഗങ്ങള്‍ക്കും കീഴൊതുക്കപ്പെട്ടവര്‍ക്കും രണ്ടുതരത്തിലാണ്‌ അനുഭവ 

പ്പെട്ടത്‌ എന്നുകൂടിയാണ്‌ ഇവിടെ വ്യക്തമാവുന്നത്‌. അതോടൊപ്പം പ്രണയമാണ്‌ അത്തരം 

സ്വത്വസംഘര്‍ഷങ്ങളിലേക്ക്‌ അയാളെ നയിക്കുന്നത്‌ എന്നതും പ്രധാനമാണ്‌. 

4.7.3.3 ദലിത്‌ സ്വത്വനിര്‍മിതിയും പ്രണയവും 

നിലവിലുള്ള ്രത്യയശാസ്ത്രങ്ങളെ തകിടംമറിക്കുന്ന ഒരു സന്ദര്യ സങ്കല്പ 

മെന്ന നിലയിലാണ്‌ പുലയത്തറയില്‍ പ്രണയം ഗ്രവര്‍ത്തിക്കുന്നത്‌. ദലിത്‌ സ്വത്വനിര്‍മി 

തിയിൽ പ്രണയം എങ്ങനെ ഇടപെടുന്നു എന്നതിന്റെ കൂടി സൂചനയാണിത്‌. അത്‌ 

കണ്ടങ്കോരന്റെയും അന്നയുടെയും ്രണയം മാത്രമല്ല. പത്രോസും ഭാര്യ മറിയയും പ്രണ 

യത്തിനുവേണ്ടി ഭുതകാലം ഉപേക്ഷിച്ചു വന്നവരാണ്‌ എന്നിടത്താണ്‌, ഈ സനന്ദര്യസ 

ക്കകല്‍പത്തിന്റെ ്രതിരോധശേഷി വെളിപ്പെടുന്നത്‌. പ്രണയം എല്ലായ്‌പ്പോഴും ്രതിബ 

ന്ധങ്ങള്‍ രൂപപ്പെടുത്തുകയും, അത്‌ തകര്‍ക്കാനുള്ള സ്ഥൈര്യം ആവശ്യപ്പെടുകയും 

ചെയ്യുന്നുണ്ട്‌. ഇവിടെ തകര്‍ക്കപ്പെടാനുള്ള ഗ്രതിബന്ധങ്ങള്‍ വ്യവസ്ഥിതിയുടെ നിയമ 

197



ങ്ങളാണ്‌. ജാതി, മതം, സമ്പത്ത്‌, സാമുഹ്ൃയപദവി എന്നിങ്ങനെ പോവുന്നു അത്‌. പ്രണ 

യസാക്ഷാത്കാരത്തിനുവേണ്ടി, ഇവയിലേതെങ്കിലും ഒന്നു തകര്‍ക്കപ്പെടുന്നു എന്നതിന്റെ 

അര്‍ത്ഥം, വ്യവസ്ഥിതിയെ നേരിയ മട്ടിലെങ്കിലും സംഘര്‍ഷാത്മകമാക്കിയെന്നും അതി 

ലുടെ സാമൂഹ്യബന്ധങ്ങളെ ചലനാത്മകമാക്കിയെന്നുമാണ്‌. ഈ ചലനാത്മകതയാണ്‌ 

സമൂഹത്തോടൊപ്പം വ്യക്തിയെയും സ്വത്വപരമായി ചലിപ്പിക്കുന്നത്‌. 

കണ്ടങ്കോരന്റെ പ്രണയസാക്ഷാത്കാരം, അയാളെ സംബന്ധിച്ച്‌ ഒരൊറ്റയാള്‍ 

പോരാട്ടമാണ്‌. അയാളുടെ അച്ഛന്റെയോ, അന്നയുടെ മാതാപിതാക്കളുടെയോ, ബന്ധു 

ക്കളുടേയോ അനുവാദവും ആശിര്‍വാദവും അതിനില്ല. എങ്കിലും ആ ഘടനയ്ക്കകത്ത്‌ 

നിന്നുകൊണ്ട്‌ തന്നെ അയാള്‍ അന്നയെ വിവാഹം കഴിക്കുന്നു. പത്രോസിനെപ്പോലെ 

സമുദായത്തെ ഉപേക്ഷിച്ച്‌ അയാള്‍ പോവുന്നില്ല. അവിടെത്തന്നെ സ്വയം സ്ഥാപിക്കുക 

യാണയാള്‍ ചെയ്യുന്നത്‌ എന്നത്‌ ശ്രദ്ധേയമാണ്‌. തേവന്‍ പുലയന്‍ അയാളുടെ സമുദായ 

ഘടനക്കകത്തുനിന്ന്‌, അതിന്റെ മര്യാദകള്‍ പാലിച്ചുകൊണ്ടു നടത്തുന്ന വിവാഹം, പത്രോ 

സ്‌, തന്റെ ദേശം വിട്ടു മറ്റൊരിടത്തേക്ക്‌ പലായനം ചെയ്തുകൊണ്ടും മതാരോഹണം 

നടത്തിക്കൊണ്ടും നേടിയെടുക്കുന്ന പ്രണയം, ഈ രണ്ടു സന്ദര്‍ഭങ്ങളില്‍ നിന്നും കണ്ട 

ങ്കോരന്‍ വൃത്യസ്തനാവുന്നത്‌ അയാളുടെ വ്യക്തിപരമായ തെരഞ്ഞെടുപ്പുകളിലൂടെ 

യാണ്‌. ദേശത്തെ ഉപേക്ഷിക്കുന്നതിലുടെ അവിടുത്തെ അധികാരഘടനയെ തള്ളിക്കള 

ഞ്ഞുകൊണ്ടാണ്‌ അയാള്‍ പുതിയ സ്ഥലത്തേക്ക്‌ വരുന്നത്‌. അതയാളുടെ പ്രതിസന്ധി 

യായിരുന്നില്ല; തെരഞ്ഞെടുപ്പായിരുന്നു എന്നതാണ്‌ പ്രധാനകാര്യം. സ്വന്തം ഇല്ലത്തു 

നിന്ന്‌ ഒരു പെണ്‍കുട്ടിയെ വിവാഹം കഴിക്കുകവഴി സമുദായ്രഷ്ടനായാണ്‌, പത്രോസ്‌ 

ദേശം വിടുന്നത്‌. 

4.7.3.4 മതാമാറ്റവും അവകാശ (പഖ്യാപനങ്ങളും 

ഈ അവസ്ഥയില്‍ നിന്ന്‌ സ്വന്തം അവകാശ്രപഖ്യാപനങ്ങളിലേക്ക്‌ ദലിതരെ 

നയിക്കുന്നത്‌ നേരത്തെ സൂചിപ്പിച്ച മുന്ന്‌ സാമൂഹ്യസന്ദര്‍ഭങ്ങളുടെ സമ്മര്‍ദ്ദമാണ്‌ ്രണ 

യം, മതംമാറ്റം, അധികാരപങ്കാളിത്തം എന്നീ വ്യക്ത്യാനുഭവങ്ങളാണ്‌ അതിലേക്കുള്ള 
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മാര്‍ഗമായിത്തീരുന്നത്‌. ഈ അനുഭവങ്ങള്‍ ഉണ്ടാക്കുന്ന ചെറുതും വലുതുമായ സ്വത്വ 

സംഘര്‍ഷങ്ങള്‍ പക്ഷേ അതായിത്തന്നെ നില്‍ക്കുകയല്ല, മറിച്ച്‌ സമുദായ കര്‍തൃത്വരു 

പീകരണത്തിലേക്ക്‌ വളരുകയാണ്‌ എന്നതാണ്‌ ശ്രദ്ധേയം. കണ്ടങ്കോരന്റെയും അന്നയു 

ടെയും പ്രണയം തന്നെ ഉദാഹരണമായെടുക്കാം. പരസ്പരമുള്ള ആകര്‍ഷണവും പ്രണ 

യവും വിനിമയം ചെയ്തതിന്‌ ശേഷമാണ്‌ മതം വലിയൊരു തടസ്സമായി തങ്ങള്‍ക്കുമു 

ന്നിലുണ്ടെന്ന്‌ ഇരുവരും ചിന്തിക്കുന്നത്‌. മതം ഒരു ആത്മീയാനുഭവമായി അവരെ 

സ്പര്‍ശിക്കുന്നില്ലെന്നു സാരം. എന്നാല്‍ അവരുടെ തൊട്ടുമുന്നിലെ തലമുറയിലുള്ള 

പത്രോസിന്‌ മതമെന്നാല്‍ ആത്മീയാനുഭവവും അയാള്‍ വിശ്വസിക്കുന്ന ഏക്രത്യയ 

ശാസ്ത്രവുമാണ്‌. അപ്പുറത്ത്‌ തേവന്‍ പുലയനാവട്ടെ തന്റെ പാരമ്പര്യവും പൈതൃകവും 

കഴിഞ്ഞ്‌ മറ്റൊരു ശക്തിയിലും വിശ്വസിക്കുന്നില്ല. ഈ രണ്ടു വിശ്വാസധാരകളുടെ പിന്‍മു 

റക്കാരായ കണ്ടന്‍കോരനും അന്നയും താന്താങ്ങളുടെ പരമ്പരയുടെ കണ്ണികളായി സ്വയം 

വിഭാവനം ചെയ്യുന്നില്ല. മറിച്ച്‌ ഒരു ്രതിസന്ധി എന്ന നിലയിലാണ്‌ തങ്ങള്‍ അകപ്പെട്ടു 

നില്‍ക്കുന്ന വിശ്വാസത്തെ പുനരാലോചനക്കെടുക്കാന്‍ അവര്‍ പ്രേരിതരാകുന്നത്‌. ഈ 

പുനരാലോചനയുടെ ഫലമാണ്‌ കണ്ടന്‍കോരന്റെ മതംമാറ്റം. അതൊരു വിശ്വാസത്തിന്റെ 

്രശ്നമല്ല. മറിച്ച്‌ നിലവിലെ പ്രതിസന്ധിക്ക്‌ ഒരു താല്‍കാലിക പരിഹാരം മാത്രമാണ്‌. 

്രണയസാഫല്യത്തിനു കാരണമായിത്തീര്‍ന്ന ഒരു പ്രവൃത്തി എന്ന നിലയിലും തന്റെ 

സാമൂഹ്യപദവി ഉയര്‍ത്തിയ തീരുമാനമെന്ന നിലയിലും മതംമാറ്റം പിന്നീട്‌ അയാള്‍ക്ക്‌ 

ആഹ്ലാദകരമായിത്തീരുന്നുണ്ട്‌. 

4.7.3.5 (പണയശരിീരം - കര്‍തൃത്വവും കാമനയും 

നായികാ - നായകന്മാരുടെ ശരീരസരന്ദര്യവര്‍ണന ഈ സന്ദര്‍ഭത്തില്‍ പ്രസ 

ക്തമാണ്‌. ഒരു ബദല്‍ സനന്ദര്യമാതൃകയായിരിക്കുമ്പോഴും, അധ്വാനശരീരത്തിന്റെ 

പരിക്ഷീണതകളില്‍ നിന്ന്‌ അത്‌ ഒരു പരിധിയോളം മുക്തമാണ്‌. അഥവാ, അധ്വാ 

നംപോലും ഒരു ്രണയചേഷ്ടയോളം ലഘുത്വം നിറഞ്ഞതും അനുഭൂതി തുളുമ്പുന്ന 

തുമായി മാറുന്നു. കണ്ടങ്കോരന്റെ അച്ഛനും പത്രോസും ശരീരപരമായി സ്ഥാനപ്പെടു 

ന്നിടത്തല്ല, തോമ്മായുടെയും അന്നയുടെയും സ്ഥാനപ്പെടല്‍ എന്നു കാണാം. 
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അതിനു മറ്റൊരു കാരണം കൂടിയുണ്ട്‌. 1950 കള്‍ സിനിമയെന്ന മാധ്യമത്തെ 

സാധാരണ മനുഷ്യരിലേക്ക്‌ അടുപ്പിച്ച കാലം കൂടിയാണ്‌. 1950 ല്‍ പുറത്തിറങ്ങിയ 

“ജീവിത നാക്‌, 1954ല്‍ “നീലക്കുയില്‍', 1955 ല്‍ “ന്യൂസ്‌പേപ്പര്‍ ബോയ്‌ തുടങ്ങിയ 

സിനിമകള്‍ മനുഷ്യരുടെ കാമനാലോകങ്ങളെ പുതുക്കിപ്പണിതു. അതിന്റെ സ്വാധീനം, 

ജന്റപിയസാഹിത്യത്തില്‍ ശരീരവര്‍ണനകളായി പ്രതൃക്ഷപ്പെട്ടു എന്നുകൂടി സാന്ദര്‍ഭി 

കമായി മനസ്സിലാക്കാവുന്നതാണ്‌. പുലയത്തറയിലെ തോമ്മാ, സിനിമയെക്കുറിച്ച ആവേ 

ശത്തോടെ സംസാരിക്കുന്നതും, അന്നയ്ക്ക്‌ സിനിമയിലെ നടി ധരിക്കുന്നതുപോലുള്ള 

വസ്ത്രങ്ങള്‍ വാഗ്ദാനം ചെയ്യുന്നതും ഇതിന്റെ ഭാഗമായിട്ടാണ്‌. 

അച്ചടിവ്യവഹാരങ്ങളില്‍ ലഭിച്ച പ്രതിനിധാനത്തെത്തുടര്‍ന്ന്‌ ഭാഷണശേഷി 

കൈവരിക്കുന്ന കീഴൊതുക്കപ്പെട്ടവര്‍, സ്വയംനിര്‍ണയനത്തിനുള്ള ശേഷികുടി കൈവ 

രിക്കുന്നു. ്രണയം ആത്യന്തികമായി ഒരു തെരഞ്ഞെടുപ്പാണല്ലോ. ഈ തെരഞ്ഞെ 

ടുപ്പിനുള്ള ശേഷി കൈവരിക്കുന്നതോടെ നിലവിലുള്ള സാമൂഹൃപദവിയില്‍ നിന്ന്‌ ഒരു 

യര്‍ച്ച സംഭവിക്കുന്നു. സ്വത്വപരമായ ഒരു വിച്ഛേദത്തിന്റെ സൂചകമാണിത്‌. രണ്ടിടങ്ങഴി 

യില്‍, ചാത്തനും ചിരുതയും തമ്മിലുള്ള ്രണയം ആവിഷകരിക്കുമ്പോള്‍, ചാത്തനാ 

ണ്‌, ്രണയസാഫല്യത്തിനായി മുന്‍കൈയെടുക്കുന്നത്‌. ചിരുതയുടെ അച്ഛന്‍ ആവശ്യ 

പ്പെട്രത്യും പെണ്‍പണം നല്‍കി അയാള്‍ അവളെ സ്വന്തമാക്കുകയാണ്‌. ചിരുത ഏറെ 

ക്കുറേ ശബ്ദരഹിതയാണ്‌ ഇവിടെ. അന്ന, കണ്ടങ്കോരനോടുളള തന്റെ പ്രണയം ഒളിഞ്ഞും 

തെളിഞ്ഞും പ്രകടമാക്കുന്നുണ്ട്‌. ഈ അര്‍ത്ഥത്തില്‍ ദലിത്സ്ത്രീ സ്വത്വത്തിന്റെയും പുരോ 

ഗമനപരമായ വിച്ഛേദത്തെ ഇത്‌ സൂചിപ്പിക്കുന്നു. 

4.7.3.6 വീടും മതാത്മകതയും 

കാമത്തില്‍നിന്ന്‌ പ്രേമത്തിലേക്കുള്ള പരിണാമം സാമുഹൃതയിലേക്കുള്ള 

സംസ്‌കാരത്തിന്റെ ചുവടുവെപ്പില്‍ ്രധാനമാണ്‌. ഗോത്രപരമോ ജാതിപരമോ, മതപ 

രമോ ആയ ബന്ധങ്ങള്‍ക്കപ്പുറത്ത്‌ ഒരു മനുഷ്യന്‍ മറ്റൊരു മനുഷ്യനെ, അന്യനെ, 

അന്യയെ വികാരതലത്തില്‍ ഗനനിക്കുന്നതിന്റെ ചരിത്രസന്ദര്‍ഭമാണിത്‌?*.സ്വാതന്ത്ര് 
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ത്തിന്റെ ആനുഭൂുതികമായ ആവിഷ്ക്കരണമായി പ്രണയം മാറുന്നുണ്ടെങ്കിലും, പുലയ 

ത്തറയില്‍ അതിന്റെ കേന്ദ്രം കുടുംബം തന്നെയായി നിലനില്‍ക്കുന്നു. പൊതു ഇടം 

എന്ന സങ്കല്പനം കീഴൊതുക്കപ്പെട്ടവര്‍ക്ക്‌ അപ്രാപ്യവും അലഭ്യവുമായിരുന്നു എന്ന 

തുതന്നെയാണ്‌, കുടുംബത്തില്‍ സ്വയംസ്ഥാപിക്കാന്‍ അവരെ സന്നദ്ധരാക്കിയത്‌. ആത്മാ 

വിഷ്കരണത്തിന്‌ ഉതകുന്ന മറ്റൊരിടം അവര്‍ക്കു മുന്നിലില്ല. സ്വാതന്ത്ര്യത്തിലേക്കുള്ള 

വാതിലായിട്ടാണ്‌ സ്വന്തം വീടിനെ കണ്ടങ്കോരന്‍ കാണുന്നത്‌. അന്നയുടെ വീട്‌, മതാത്മ 

കമായ ഒരന്തരീക്ഷംകൊണ്ട്‌, അസ്വാതന്ത്ര്യത്തിന്റെ ആവരണം പുതച്ചിരിക്കുന്നത്‌ അയാള്‍ 

അനുഭവിക്കുന്നുണ്ട. അതുകൊണ്ടാണ്‌, വിവാഹാനന്തരം ആ വീട്ടിലേക്ക്‌ പോവാന്‍ 

അയാള്‍ മടിയ്ക്കുന്നത്‌. അയാളെ തെരഞ്ഞെടുപ്പിന്‌ പ്രേരിപ്പിച്ച യുക്തി Maa, ADA’ 

യവും ജാതിയവുമായ അന്ധാതന്ത്രത്തിനെതിരാണ്‌. അങ്ങനെ വരുമ്പോള്‍, അന്നയുടെ 

വീട്ടിലേക്കുള്ള തിരിച്ചുപോക്ക്‌ അയാളെ കൂടുതലാഴത്തില്‍ സംഘര്‍ഷപ്പെടുത്തുമെന്ന 

തിരിച്ചറിവ്‌ അയാള്‍ക്കുണ്ട്‌. അന്നയുടെ അമ്മയോടുള്ള വിയോജിപ്പിനേക്കാള്‍ ഈ തിരി 

ച്ചറിവാണ്‌ അയാളെ തടയുന്നത്‌. പ്രണയമെന്ന ആശയത്തിന്‌, കുടുംബബന്ധങ്ങളു 

മായി സംഘര്‍ഷപൂര്‍ണമല്ലാത്ത നില്‍പ്‌ സാധ്യമല്ല എന്ന തിരിച്ചറിവിലേക്ക്‌ കൂടി ഇതെ 

ത്തിച്ചേരുന്നുണ്ട്‌. കീഴൊതുക്കപ്പെട്ടവരെ സംബന്ധിച്ച്‌ ഇത്‌ സ്വത്വപരമായി നിര്‍ണായ 

കമായ ഒരു വഴിത്തിരിവാണ്‌. 

കുടുംബജീവിതം മാ്രമല്ല; തൊഴില്‍ജീവിതവും മതജീവിതവും ജാതിയെന്ന 

സംവര്‍ഗത്തോട അത്രമേല്‍ ചേര്‍ന്നു വ്യാഖ്യാനിക്കപ്പെട്ടതാണെന്ന തിരിച്ചറിവും തോമ്മ, 

നേടുന്നത്‌ ്രണയാനന്തരമാണ്‌. സംഘജീവിതത്തിന്റെ ഏതു സൂക്ഷമസന്ദര്‍ഭത്തിലും 

ജാതി, സംഘര്‍ഷമായി പിന്തുടരുന്നു. ഒരര്‍ത്ഥത്തില്‍ വീടാണ്‌ അയാളെ സംബന്ധിച്ച്‌ 

അംഗീകാരത്തിന്റെ ഒരേയൊരു ഇടം. വിവാഹാനന്തരം, മതാരോഹണാനന്തരം, തനിയ്ക്കു 

ലഭിക്കുമെന്നു കരുതിയ സാമുഹ്യാംഗീകാരം ഒരു മിഥ്യയാണെന്നു തിരിച്ചറിയുന്നുണ്ട്‌ 

തോമ്മ. അതോടെ വീട്‌ മാത്രമാണ്‌ വിമോചനത്തിന്റെ ഇടമായി അയാള്‍ക്ക്‌ അനുഭവ 

പ്പെടുന്നത്‌. 
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കുന്നുമ്മോളില്‍ പള്ളിയുടെ താഴ്വരയിലുടെ നീണ്ടുകിടക്കുന്ന വഴിയിത്‌ നിന്ന്‌ 

തോമ്മാ അവന്റ്‌ കുരയിലേക്കു നോക്കും. മാഞ്ഞു മാഞ്ഞുപോക്കുന്ന സാന്ധ്യത്തുടു 

ദ്വീത്‌ ആ ചെറിയ പുര ഒരു പൊട്ടുപോലെ കാണാം. അവന്‌ അമങ്ങത്താല്‍ തിടുക്ക 

മാവ്യം (പൂലയത്തറ, പു. 112). ഈ തിടുക്കം, അയാളുടെ സ്വത്വബോധത്തിന്റേതാണ്‌. 

അയാള്‍ക്ക്‌ സ്വയം പ്രകാശിപ്പിക്കാനാവുന്ന ഒരിടത്തേക്ക്‌ എത്താനുള്ള തിടുക്കമാണത്‌. 

4.7.4 സാമുഹ്യാംഗീകാരത്തിനുളള ആഗ്രഹം 

പ്രണയം സാധ്യമാക്കുന്ന ആത്മബോധമാണ്‌ കണ്ടങ്കോരനെ സ്വന്തം സാമൂഹ്യ 

പദവിയെ സംബന്ധിക്കുന്ന ആലോചനകളിലേക്ക്‌ എത്തിക്കുന്നത്‌. അംഗീകരിക്കപ്പെ 

ടുക എന്ന ആശയം സാധ്യമാക്കുന്നു എന്നതാണ്‌ കീഴാളരെ സംബന്ധിച്ച്‌ പ്രണയ 

ത്തിലെ ധനാത്മകത. വ്യക്തിപരമായി ലഭിക്കുന്ന ഈ അംഗീകാരം സാമൂഹ്യാംഗീകാ 

രമായി വളരുന്നില്ല എന്നത്‌ വലിയ സംഘര്‍ഷമായി പില്‍കാലത്ത്‌ രൂപപ്പെടുന്നു. ആത്മ 

ബോധം സാമൂഹ്യാംഗീകാരത്തിനുള്ള ദാഹമായിത്തീരുന്നതാണ്‌, സ്വത്വപരിണാമത്തിന്റെ 

ആദ്യസൂചന. കീഴൊതുക്കപ്പെട്ടവരെ സംബന്ധിച്ച്‌ പ്രണയത്തിന്‌ മറ്റു ചില വ്യാഖ്യാന 

ങ്ങള്‍ കൂടി ആവശ്യമെന്നു വരുന്നു. അണുകുടുംബം ്രണയസാഫല്യത്തിന്റെ തന്നെ 

പ്രതീകമായിട്ടാണ്‌ പുലയത്തറയില്‍ കടന്നുവരുന്നത്‌. വീടുവെക്കാനുള്ള അനുവാദം, 

പ്രണയത്തിനുള്ള അംഗീകാരത്തോടൊപ്പം തന്നെയാണ്‌ തോമ്മാ സമ്പാദിക്കുന്നത്‌. രണ്ടും 

നേടുമ്പോഴാണ്‌, സാമുഹ്യാംഗീകാരത്തിന്റെ ആദ്യാനുഭവം തോമ്മായ്ക്കുണ്ടാവുന്നത്‌. 

ജീവിതത്തിന്റെ സാധ്യതകള്‍ അയാള്‍ക്കു മുന്നില്‍ തുറന്നുവെക്കപ്പെടുന്നത്‌ അതോടു 

കൂടിയാണ്‌. 

4,7.5 ദേശം എന്ന ഉണ്മ 

ഭൌതികമായ സനന്ദര്യത്തിന്റെ ഒരല ദേശത്തിന്‌ മുകളില്‍ പാറിവീണു കിടക്കു 

ന്നതായി ആഖ്യാനത്തിലുടനീളം വായിക്കാനാവും. ആത്മീയതയുടേതെന്നു വ്യവഹരി 

ക്കപ്പെടുന്ന അടയാളങ്ങളില്‍ പോലും ഈ സനന്ദര്യത്തിന്റെ കൈപ്പാടുകളുണ്ട്‌. ്രണ 

യാനന്തരമാണ്‌ തോമ്മ ഇത്‌ തെളിഞ്ഞുകാണുന്നത്‌.സ്വന്തമായി ഒരു തറയും അന്നക്കി 
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ടാത്തിയെ വിവാഹം കഴിക്കാനുള്ള അനുവാദവും കിട്ടുന്നതോടെ തോമ്മായ്ക്കുമുന്നില്‍ 

പ്രപഞ്ചം കൂടുതല്‍ ഉണ്മയോടെ തെളിയുകയാണ്‌. പ്രണയത്തോടെ സ്വായത്തമായ പുതിയ 

ആത്മബോധമാണ്‌ സ്വന്തം ഇടത്തില്‍ അയാളെ സ്ഥാപിക്കുന്നത്‌ എന്നര്‍ത്ഥം. 

തോമ്മാ തെളിഞ്ഞ മുഖ്വവ്യമായ? നടന്നുപോന്സു. അവല്‍ കുന്നുമ്മോളിത്‌ പള്ളി 

യുട മുന്നില്‍ ചെന്നുനിന്നു. മുന്നില്‍ വിശാലമായ ഗപപഞ്ചം നിവര്‍ന്സുകിടക്കുന്നു. 

൭നല്‍്വയല്യും കുന്നില്‍പുറങ്ങളുമെല്ലാം (ചകാശത്തിത്‌ തെളിഞ്ഞുകാണാം. അവല്‍ 

അങ്ങനെ നോക്കിനിന്നു. അന്നേരം ലോലലക്വോലമായ പഞ്ഞിമക്കട്ടുകള്‍പോമല വണ്‍്മേ 

ഹ്മത്താത്തുകള്‍ ആകാശത്ത്‌ അലസമായ? സഞ്ചരിച്ചകൊണ്ടിരുന്നു (പുലയത്തറ, പു. 

111). ലോകത്തെ അതിന്റെ സനന്ദര്യത്തോടെ അയാള്‍ തെളിഞ്ഞു കാണുകയാണ്‌. കീഴാ 

ളാധുനികതയില്‍ കാല്‍പനികത പ്രവര്‍ത്തിച്ചത്‌, ഭതികയാഥാര്‍ത്ഥ്യങ്ങളെ മുന്‍നിര്‍ത്തി 

യാണ്‌ എന്നതിന്റെ സൂചനകൂടി ഇവിടെയുണ്ട്‌. സ്വര്‍ഗനരകങ്ങളെയും ഭൂമിയെയും കൂട്ടി 

യിണക്കുന്ന ഒന്നായിട്ടല്ല മറിച്ചു, ഭൂമിയിലെത്തുന്ന സ്വര്‍ഗനരകങ്ങളെ വ്യവച്ചഛേദിക്കാ 

നുള്ള ്രാപ്തിയായിട്ടാണ്‌ അത്‌ പ്രത്യക്ഷപ്പെടുന്നത്‌ എന്നു സാരം. 

എന്നാല്‍ തേവന്‍പുലയന്റെ അനുഭവത്തിലെ ദേശം കാര്‍ഷികസംസ്കൃതിയു 

മായി ആഴത്തില്‍ ഇഴചേര്‍ന്നാണ്‌ നിലകൊള്ളുന്നത്‌. നോവലാരംഭിക്കുന്നതു തന്നെ 

തേവന്‍ പുലയന്റെ വയല്‍ക്കാഴുച്ചയിലാണ്‌. 

ആയിരച്ഛചറനിലം കണ്ടത്‌ ഇന്നും തേവല്‍ പുലയന്‌ മറക്കുവാന്‍ കഴിഞ്ഞിട്ടില്ല. 

അങ്ങനെ അത്ഭുതാധീനന്ായ ഒരു സന്ദര്‍ഭവ്യം ആ പുലയമന്റ്‌ ജിവിതത്തിത്‌ ഉണ്ടായ! 

ട്ടില്. നിണ്ടുചരന്ന്‌ പച്ചചുടി, ചകവ്വാളത്തിന്റെ പടിവാതില്‍ക്കലോളം നിരന്നു കിടക്കുന്ന 

പാടം. കുട്ടനാടിന്&്‌ അനന്തവിശാലത തേവല്‍ പുലയനെ അമ്പരച്ഛിച്ചുകളുഞതു. അവല്‍ 

നേരത്ത പാടങ്ങള്‍ കണ്ടിടുണ്ട്‌. കുന്നുകള്‍ക്കിടയില്‍ കുടുങ്ങിക്കിടക്കുന്ന കൊച്ചുകൊ 

ap നനല്‍്വയലേലകള്‍(പുലയത്തറ, പുറം,10). 

തേവന്‍പുലയന്റെ സ്വത്വവും കുന്നുകള്‍ക്കിടയില്‍ കുടുങ്ങിക്കിടക്കുന്ന വയലേ 

ലകൾ പോലെ ഇടുങ്ങിയതു തന്നെയായി തുടരുമ്പോള്‍ തോമ്മയില്‍ അതു പതിയെ 

വളരുന്നു. പ്രണയത്തോടെ അത്‌ കുടുതല്‍ വിശാലമായിത്തീരുകയും ചെയുന്നു. 
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4.7.5.1 സന്ദരൃത്തിന്റെ വിരുദ്ധാനുഭവങ്ങള്‍ 

ഗ്രാമക്കാഴ്ച്ചയുടെ സനന്ദര്യാനുഭവവും അതുണ്ടാക്കുന്ന വ്യക്ത്യനുഭവവും തമ്മി 

ലുള്ള വൈരുദ്ധ്യം പല സന്ദര്‍ഭങ്ങളിലായി തെളിഞ്ഞു വരുന്നു. സ്വന്തം ഇച്ഛകള്‍ക്ക 

കത്ത്‌ രൂപപ്പെട്ട ദലിത്‌ വ്യക്തികളുടെ അഭാവത്തിലാണ്‌ ഇത്‌ എന്നതാണ്‌ ശ്രദ്ധേയം. 

പള്ളിയുടെ സാന്നിധ്യം ആവിഷകരിക്കപ്പെടുന്നിടത്ത്‌ ഇത്‌ കുടുതല്‍ പ്രകടമാണ്‌. തൊട്ട 

ടുത്ത നിമിഷം ദലിതനുഭവത്തിലേക്ക്‌ അത്‌ ചേര്‍ത്തുവെക്കപ്പെടുന്നു. ഇങ്ങനെ നിര 

വധി സന്ദര്‍ഭങ്ങളുണ്ട്‌. 

ഒന്ന്‌ - പച്ചയും ഒതാടിയുമാര്‍ന്ന ഗ്രാമാന്തരം ഒരുക്കുന്ന മനോഹരമായ പശ്ചാത്തല 

ത്തില്‍ വിടര്‍ന്നുന്നില്‍ക്കുന്ന വെള്ളത്താമര കണള്‍ക്കയുണ്ട്‌ ആ ദേവാലയം. അതിനു 

ചും അവശസമുദായത്തില്‍ തിന്നു മതപരിവര്‍ത്തനം ചെയത്‌ മാമ്മോദിസാ ഏറ്റവ 

രുടെ ചെറക്കുടില്ൃകള്‍ ചിതറിക്കിടക്കുന്നു (പുലയത്തറ, പു. 26, 27). 

രണ്ട്‌ - അന്തിച്ചുകച്ഛു തട്ടി ചോന്ന ച്രകവാളത്തിനു നേര വയലിന്നഭിമുഖ്വമായിട്ടാണ്‌ 

ആ കുന്നു നില്‍ക്കുന്നത്‌. തഴച്ച മതമത്തങ്ങുകള്‍, പടര്‍ന്ന ചില്ലകളിത്‌ പച്ചിലകള്‍ 

വിതുര്‍ത്തിയ ച്ലാവ്യുകള്‍, പുക്കണ? ഒരുക്കുന്ന മുവാണ്ടന്‍മാവ്ുകള്‍. അങ്ങന 

കുന്നില്‍പ്യറം ശ്യാമളാഭമായിരുന്നു. അവിടുത്തെ പച്ചത്തഴച്ചുകളിത്‌ സ്വര്‍ണയല്ുക്കു 

കള്‍ തുക്കിയിട്ടതുമാതിരി അന്തിക്കതിരുകള്‍ തങ്ങിക്കിടന്നു (പുലയത്തറ, പു. 28). 

മുന്ന്‌- പള്ളിയുടെ ഈ മനോഹാരിത അടുത്ത വര്‍ണനയില്‍്‌ രവരുദ്ധ്യം തീര്‍ക്കുന്നു. 

മറയാന്‍ പോകുന്ന അന്തിക്കതിരുകള്‍ ആ കൃുരിശില്‍മേത്‌ ചെഞ്ചായം പുരട്ടുന്നുണ്ടായ] 

രുന്നു. അതുകണ്ടാല്‍്‌ രണ്ടായിരം വര്‍ഷങ്ങള്‍ക്കുമുമ്പ്‌ മരക്കുരിശില്‍്‌ വീണ രക്തം ഇതു 

വമര ഉണങ്ങിയിട്ടിലലെന്നുതോന്നും (പുലയത്തറ, പു.28) 

നാല്‌- മഞ്ഞവെയിലിത്മുങ്ങിക്കിടക്കുന്ന കുന്നിരന്&്തലച്ഛില്‍ കുന്നുമ്മോളിത്‌ ദേവാ 

ലയം തലമയടുത്തുനില്‍ക്കുന്നു. അത്‌ ഉയര്‍ത്തിച്ചിടിക്കുന്ന കുരിശില്‍ അന്തിക്കതിരു 

കള്‍ അരുമയായിതലോടുകയാണ്‌ (പുലയത്തറ, പു. 41). 
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അഞ്ച്‌- കുന്നു്മോളില്‍്‌ ദേവാലയം അങ്ങുമുകളില്‍ തുറന്ന ആകാശത്തിനും പരന്ന 

നല്‍്വയലിനും നേഭരനില്‍ക്കുന്നതുകാണാം. സുര്യപ്രകാശം പതിഞ്ഞ്‌ ഒവണ്‍്കളിയിട 

മുഖച്ചം കുരിശും തിളക്കം പുണ്ടിരുന്നു. അവര്‍ കുന്നുകയറി! വഴിക്ക്‌ ഇരുപ്ുറവ്യം ക 

യ്രാലകശള്‍. അതിനുമുകളില്‍ മരച്ചീനിക്കന്ധുകള്‍ ചായിച്ചുകെട്ടിയ വേലികള്‍. പ്രസംഗ 

കന്‍ ഇരുപ്യറവ്യം നോക്ക! മരച്ചീനിയും ഏത്തവാഴയും മത്തന്‍വള്ളികളും വെണ്ടയു 

മമല്ലാം തിങ്ങിനിറഞ്ഞ കൊച്ചുകൊച്ചുക്യ ഷിയിടങ്ങള്‍, ആ പച്ചയുടെ കയത്തിലേക്കു 

നോക്കിയപ്പോള്‍ കൊച്ചുകൊച്ചപ്ൃരകള്‍ കുന്നുനില്‍ക്കുന്നതു കാണായ! (പുലയത്തറ, 

പു. 139). ഈ സനന്ദര്യക്കാഴ്ച്ചകളെല്ലാം ദലിത്ജീവിതത്തോടു തൊട്ടുനില്‍ക്കുന്ന അനു 

ഭവപരിസരത്തു നിന്നുളളവയാണ്‌ എന്നു കാണാം. 

4.7.6 ചൂഷണത്തിന്റെ (പത്ൃയശാസ്്രങ്ങള്‍ 

ചൂഷണത്തിന്റെ വിവിധ സന്ദര്‍ഭങ്ങള്‍ അവതരിപ്പിക്കുന്നതോടൊപ്പം അതിന്റെ 

പ്രത്യയശാസ്ത്ര നാട്യങ്ങളെ തുറന്നു കാണിക്കുന്ന സുക്ഷ്മരാഷ്ട്രീയവും ശ്രദ്ധിക്കേ 

ണ്ടതുണ്ട്‌. മതപരിവര്‍ത്തനത്തെപ്പറ്റി വ്യത്യസ്തമായ അഭി്രായം അവതരിപ്പിക്കുന്ന 

ചായപ്പീടീകക്കാരന്‍ പിളേളച്ചനും കാളിപ്പറയനും രണ്ടുതരം സംഘര്‍ഷങ്ങളാണ്‌ അവ 

തരിപ്പിക്കുന്നത്‌. കാളിപ്പറയന്‍ തന്റെ സ്വത്വത്തെ സംബന്ധിച്ച ആലോചനകളോട്‌ ബന്ധ 

പ്പെടുത്തിയാണ്‌ മതംമാറ്റത്തെ വായിക്കുന്നത്‌. തന്റെ സമുദായത്തെ അടിമകളാക്കുന്ന 

തിനു വേണ്ടിയാണ്‌ ഈ മതംമാറ്റം എന്ന വസ്തുത പോലെത്തന്നെ അയാളെ വിഷമി 

പ്പിക്കുന്നത്‌ തങ്ങളുടെ “തൈവോം തേവരും' ഉപേക്ഷിക്കപ്പെടുമെന്നുള്ളതാണ്‌. ആ 

മമദവവവ്യം ദേവന്മാരും ഇപ്ചോോഴവിടെ, പറമ്പിന്റെ കോണില്‍ത്‌ കരിങ്കത്ത്തറകളിരുന്ന്‌ 

ഉറങ്ങുകയാണോ, തമന്റ്‌ കുട്ടര്‍ വിശ്വാസം കുരുതികൊടുത്ത്‌, പേരുമാറി മറ്റാരു മത 

ത്തിലേക്ക്‌ പോകുന്നത്‌ കാഞ്മുന്നില്ലേ (പുലയത്തറ, പു. 43). മതംമാറ്റം ഏതൊക്കെയോ 

അര്‍ത്ഥത്തില്‍ തന്റെ സമുദായത്തെ മുതലെടുക്കുന്നുവെന്നു കാളിപ്പറയന്‍ വിചാരിക്കു 

ന്നു. പക്ഷേ അതയാള്‍ക്ക്‌ സ്വയം വിശദീകരിക്കാന്‍ പോലുമാവുന്നില്ല. സമുദായത്തിന്റെ 

ആന്തരികമുല്യങ്ങളെ പിളര്‍ത്തിക്കളയുന്ന ഒരു വ്യവസ്ഥയെന്ന നിലയില്‍ അതയാള്‍ക്കു 

വേവലാതിയുണ്ടാക്കുന്നു. 
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പാവപ്പെട്ട പറയനെയും പുലയനെയും മതംമാറ്റി അടിമകളാക്കുന്നതിനോട്‌ 

വിയോജിപ്പുള്ള പിള്ളേച്ചന്‍ നവോത്ഥാനാശയത്തിന്റെ വക്താവാണെന്ന തോന്നലുണ്ടാ 

ക്കുമെങ്കിലും അയാളും ചൂഷണത്തിന്റെ ഗ്രത്യയശാസ്ത്രത്തില്‍ വിശ്വസിക്കുന്നയാളാ 

ണെന്നു തെളിയിക്കുന്ന സന്ദര്‍ഭങ്ങള്‍ നോവലിലുണ്ട്‌. സ്വന്തമായി ഒരു കിടപ്പാടത്തിനു 

വേണ്ടി പള്ളിക്കമ്മറ്റിക്കു സമര്‍പ്പിക്കാന്‍ ഒരപേക്ഷ തയ്യാറായിക്കിട്ടുന്നതിന്‌ പിള്ളച്ച 

നെയാണ്‌ തോമ്മാ സമീപിക്കുന്നത്‌. രാത്രി കച്ചവടം തീര്‍ന്ന്‌ സഹായിക്കാമെന്നേറ്റ പിള്ളേ 

ച്ചന്‍, തോമ്മാക്ക്‌ ശാപ്പാട്‌ വാഗ്ദാനംചെയ്ത്‌ വിറകുകീറാന്‍ ആവശ്യപ്പെടുന്നു. വയറു 

നിറയ ആഹാരം ഒകാടുത്ത്‌ പുലയമരക്കാണ്ട്‌ എന്തുപണിയും ചെയ്യിക്കുന്ന മേജ്ജാോ 

തിക്കാരുടട (്തിനിധിയാണ്‌ പിഭൂ്ളച്ചന്‍ (പുലയത്തറ, പു.107) എന്ന്‌ ഈ സന്ദര്‍ഭ 

ത്തില്‍ ആഖ്യാനം പറയുന്നു. വര്‍ഗരാഷ്ട്രീയത്തെ സംബന്ധിച്ച അവകാശവാദങ്ങള്‍ 

റദ്ദായിപ്പോവുന്ന സന്ദര്‍ഭം കൂടിയാണിത്‌. 

വട്ടി വെട്ടി തോമ്മായുടെ കകൈകുഴഞ്ഞു. അതവന്‍ ചെയ്തിട്ടുള്ള പണിയല്ല. 

പാടത്തുമകൊയ്തിങുണ്ട്‌ മനല്‍ക്കറൃകള്‍ ചവിട്ടി മതിച്ചിട്യണ്ട വെള്ളത്തില്‍ മുങ്ങിത്താണ്‌ 

കട്ടകുത്ത? അത്‌ വരമ്പത്ത്‌ ഇറക്കിയിട്ുണ്ട്‌. വിറകുകിരുവാ൯ന്‍ അവന്ത് പരിചയംപോ 

രാ (പുലയത്തറ, പു.107). സാമ്പത്തികമൂല്യമുള്ള ഒന്നായി, പുലയന്റെ അധ്വാനശരീ 

രത്തെ കാണുന്ന നോട്ടമാണ്‌, താരതമ്യേന ഉല്‍പതിഷ്ണുവായ പിളേളച്ചന്‍ നോക്കുന്ന 

ത്‌. സമാനമായ മറ്റൊരു സന്ദര്‍ഭവുമുണ്ട്‌. 

ശരീരം മുഴുവ വരട്ടുചൊറ? വന്നുന്നിരന്ന്‌ ഇടതുകെകഒകൊണ്ട്‌ പുറംമാന്ത? ഒരു 

കറുത്ത ചെക്കന്‍ ഇരിക്കുന്നു. മകക്കാര൯ തോമ്മാ ചോദിച്ചു. നിനക്ക്‌ ഇമതാന്നു ബംഗ്ലാ 

വിലക്കു തരാമമോടാ, ഒാ.റര്ധി അവല്‍ കീറത്തോര്‍ത്ത്‌ വവളച്ചുണ്ടാക്കിയ ചുമ്മാട്‌ 

തലയിത്‌ വച്ചു. ഒരു കിരിടംകണഭക്ക. അതില്‍പിന്നെ ആ സംഗീതോപകരണങ്ങളും 

ഭാണ്ഡവ്യം തലയിലേറ്റി. അതൊരു കനത്ത ച്ുമടാണ്‌. രദവത്തിനുവേണ്ടി സമന്ദമ 

ധുരമായ സംഗിതം ആലപിക്കുമ്പോള്‍ അതിന്‌ മാധുര്യം പകരാനുള്ള ആ സംഗീതോ 

പകരണങ്ങളുടടെ കിഴിത്‌ പാവപ്പെട്ട ആ ചെക്കന്‍ വളഞ്ഞുപോയി (പുലയത്തറ, പൂ. 
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42). കര്‍ഷകത്തൊഴിലാളികളായി അടയാളപ്പെടുത്തപ്പെട്ട ഒരു ജനതയുടെ ഗ്രതിനിധി 

യാണ്‌ ആ കറുത്തചെറുക്കന്‍ എന്നിടത്താണ്‌, ചിറക്കരോടിന്റെ ദേശം ഒരു വിസ്തൃതഭാ 

വനയായിത്തീരുന്നത്‌. കായികാധ്വാനത്തിന്റെ പരിധിയില്‍ വരുന്നതെല്ലാം മറുശബ്ദമി 

ല്ലാതെ ഏറ്റെടുക്കേണ്ടിവരുന്ന ദലിത്ജനത മുഖ്യധാരാസാഹിത്യത്തിലെ ദേശത്തിന 

കത്ത്‌ അദൃശ്യരാണ്‌ എന്നിടത്താണ്‌ ഈ അടയാളപ്പെടുത്തലിനു ഗ്രസക്തി. 

4.7.6.1 അപൂര്‍ണമായ മേല്‍വിലാസം 

തോമ്മായ്ക്കു പേരുണ്ട്‌. വ്യക്തമായ മേല്‍വിലാസമില്ല. നാരായണന്‍ നായരുമട 

വക ആയിരച്ചറനിലത്തിലെ ക്യഷിക്കാരനായ തേവല്‍ പ്ൃലയല്‍- അങ്ങന തുടങ്ങാ 

മോ. അതുവയ്യാ. ആ ചരിത്രം അവസാനിച്ചതാണ്‌...അതുമല്ലാ, തേവന്‍ മകന്‍ തോമ്മാ 

എന്നും എഴൃതാന്‍ വയാ എമന്താരു പോക്കണംദഭ്കടാണത്‌. അതില്‍ എന്തല്ലാമോ പോരാ 

യ്മകളുണ്ട്‌. അപുര്‍ണതകളുണ്ട്‌. അമതന്താ൭ണന്നു മുഴുവനായും വ്യക്തമാവ്യന്നില്. 

അംഗീകാരം നേടാത്ത വ്യക്തിത്വത്തിന്‌ ഉടമയായ തോമ്മായ്ക്ക്‌ അംഗികരിക്കാവ്യന്ന 

ഒരു മേല്‍വിലാസവ്യമില്ല (പുലയത്തറ, പു.108). 

മേല്‍വിലാസം സാമൂഹ്യമായ അധികാരത്തിന്റെ അടയാളമാണ്‌. ദേശത്തില്‍ 

സ്വയംസ്ഥാപിക്കാന്‍ കഴിയുന്നതിന്റെ ഏറ്റവും ദൃശ്യമായ അടയാളമാണത്‌. മതംമാറ്റ 

ത്തിലുടെ, അത്തരമൊരു മേല്‍വിലാസമാണ്‌ തോമ്മാ ആഗ്രഹിച്ചത്‌. എന്നാല്‍ അയാള്‍ക്കു 

ലഭിച്ചതാകട്ടെ പേരുമാര്രമാണ്‌. ഈ മേല്‍വിലാസമില്ലായ്മയിലൂടെയാണ്‌ മതംമാറ്റത്തിന്റെ 

നിരര്‍ത്ഥകതയെപ്പറ്റി അയാള്‍ ആദ്യമായി ബോധവാനാകുന്നത്‌. അപൂര്‍വമായ മേല്‍വി 

ലാസം പൂര്‍ത്തിയാകാത്ത വ്യക്തിത്വത്തിന്റെ തന്നെ അടയാളമാണ്‌, ആ അര്‍ത്ഥത്തില്‍. 

പൂര്‍ണമായ ഒരു മേല്‍വിലാസത്തിനു വേണ്ടിയുളള തേടല്‍കുടിയാണ്‌ തോമ്മ നടത്തു 

ന്നത്‌. 

4.7.6.2 പഠരമ്പരൃവിച്ചേദം 

തൊഴിലിനെ സംബന്ധിച്ചു തൊട്ടുമുന്‍പത്തെ തലമുറയ്ക്കില്ലാത്ത ഒരാലോചന 

തേവന്‍ പുലയനിലൂടെ കടന്നുപോവുന്നുണ്ട്‌. “ഇക്കാണായ കങ്ങമമല്ലാം നമ്മാ കുട്ട 
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രല്ല്യോ ക്യഷിചെയ്യുന്നേ?” എന്ന തേവന്റെ ചോദ്യം അത്ര ഗനരവമുള്ളതായി മൂത്തപു 

ലയനു തോന്നുന്നില്ല. പുലയരല്ലാതെ മറ്റാരാണ്‌ കൃഷിപ്പണി ചെയ്യുന്നത്‌? (പുലയത്തറ, 

പു.10). എന്നാല്‍ തേവന്റെ അത്ഭുതം ആത്മബോധത്തിലേക്ക്‌ വളരുന്നില്ല. അന്തിയുറ 

ങ്ങാന്‍ ഒരു മൺകൂര ഉണ്ടാകണം. നാഴിമണ്ണ്‌ തനതായി ഉണ്ടാക്കാന്‍ തേവന്‍പുലയന്‍ ക 

ഴിഞ്ഞിട്ടില്ല. ്രയത്നിക്കാഞ്ഞിട്ടല്ല. മടിവിചാരിച്ചു തറയില്‍ കുത്തിയിരുന്നിട്ടുമല്ല. ഇന്നത്തെ 

സമുദായനീതി സമ്മതിക്കാത്തതുമൂലം (പുലയത്തറ, പു. 26). ജന്മിക്കുവേണ്ടിയുള്ള 

കൃഷിപ്പണിയെ കടമയായിട്ടാണ്‌ പത്രോസും കാണുന്നത്‌. ദേവാലയത്തിന്റെ തെക്കു 

പുറെ നിലംപറ്റെ നില്‍ക്കുന്ന ചെറ്റപുരയില്‍ അവന്‍ താമസിക്കുന്നു. പാടത്തും 

കുന്നിന്‍ചെരുവുകളിലും അവന്‍ പണിയെടുക്കുന്നു. പാടത്തു കൊയ്തുമെതിച്ചു പതം 

അളക്കുന്നു. കുന്നിന്‍ചെരുവുകളില്‍ കിളച്ചുമറിച്ച്‌ കപ്പ നട്ടുവിളയിക്കുന്നു. ..എല്ലു നുറു 

ങ്ങുമാറ്‌ പത്രോസ്‌ അധ്വാനിക്കുന്നു.(പുലയത്തറ, പു. 36). 

എന്നാല്‍ തോമ്മാ പാരമ്പര്യത്തൊഴിലിനെ അസ്വാതന്ത്ര്യത്തിന്റെ കാരണവും 

ഫലവുമായി തിരിച്ചറിയുന്നുണ്ട്‌. ഒരു ഘട്ടത്തില്‍ അതിനെ തള്ളിക്കളഞ്ഞു പുറത്തു 

കടക്കാനും അയാള്‍ക്കു സാധിക്കുന്നു. 

വിശാലമായ പാടശേഖരം. അതവന്റെ കര്‍മ (പ്രപഞ്ചമാണ്‌. എന്നുവെച്ചു, ഒരു 

തമ്പുരാന്റെ ഓണപ്പണിക്കാരനല്ല, തോമ്മാ. തന്റെ അപ്പന്റെ അനുഭവം ഒരു പാഠമാണ്‌. 

ആ ദുരിതം ഇനി ആവര്‍ത്തിക്കാന്‍ അനുവദിച്ചുകൂടാ. അവന്‍ അന്നന്ന്‌ പണിക്കു 

പോകുന്നു. കൂലി വാങ്ങി കൂരയിലേക്കു മടങ്ങുന്നു (പുലയത്തറ, പു. 112). അധികാര 

ബന്ധങ്ങളെ ഒന്നൊന്നായി തള്ളിക്കളയാനുള്ള ശേഷി അയാള്‍ നേടുന്നത്‌ ജന്മിയുമാ 

യുള്ള ബന്ധത്തില്‍ നിന്നു പുറത്തു കടക്കുന്നതോടെയാണ്‌. 

പകത്‌ മുഴുവ൯ പൊരിമവയിലിതല്‍ നിന്നു പണിമയടുക്കുകയായിരുന്സു. അങ്ങന 

സ്ഥിരമായ ഒരു പണിയിടമില്ല. ചിലപ്ചോള്‍ കുന്നില്‍കചെരുവില്‍ മരച്ചീനിക്ക്‌ ഇടകൊ 

ത്താന്‍ പോക്കും, അതുമല്ലങ്കിത്‌ കയ്യാല കുത്താന്‍. പാടത്തു ചുരുക്കമായ പോകാറു 

ഭള്ളു. നിണ്ടു വിശാലമായ? അനന്തതയോളം പരന്നു കിടക്കുന്ന പാടശേഖ്വരം കാണു 
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ന്വോള്‍ അവന്‌ വേദനയാണ്‌. കരള്‍ വിണ്ടു പോകും. നിരാധാരനായി ആ പാടത്തിന്റെ 

വരന്വിലല ചെറിയ പ്ൃരയില്‍്‌ നിന്ന്‌ ഇറങ്ങിച്ചേമന്നത്‌ ഓാര്‍ത്തുപോക്കും (പുലയത്തറ, 

പു.112). 

തേവന്‍ പുലയന്‍ മറ്റൊരു തരത്തിലാണ്‌ സ്വത്വവപതിസന്ധി അനുഭവിക്കുന്നത്‌. 

ജന്മിയാല്‍ നിരാകരിക്കപ്പെട്ടതും ഏകമകന്‍ മതംമാറിയതുമാണ്‌ അയാളെ ഉലച്ചുകളയു 

ന്നത്‌. അതിനെ അയാള്‍ മറികടക്കുന്നത്‌ ശംഖും കവടിയും നിരത്തി പാടവരമ്പില്‍ 

അലഞ്ഞുകൊണ്ടാണ്‌. 

വ്യദഥനായ തേവന്‍ പുലയ ഇന്നും ആ പാടത്തിന്&്‌ വരമ്ധിത്‌ അലഞ്ഞുനട 

ക്കുകയാണ്‌. പഴയ ശംഖ്യും കവടിയും ഒരിക്കലും കൈമോശം വരികയില്ല. പതമുള്ള 

മണ്ണില്‍ കളം വരച്ച്‌ ശംഖ്യന്നിരത്ത? കളിയാണ്‌. അതങ്ങനെ തുടരും. പൈതൃകമായ 

വ്വേലത്താ൯പണിയുകട അംഗികാരം നേടാത്ത ആവര്‍ത്തനമാണത്‌ (പുലയത്തറ, പു. 

112 - 113). ഉറ്റവരുടെ മതംമാറ്റവും ജന്മിയുടെ തിരസ്ക്കാരവും അയാളിലുണ്ടാക്കിയ 

മുറിവുകളുടെ ഫലമാണ്‌ അയാളുടെ ശംഖുനിരത്തിക്കളി. ആ മുറിവ്‌ അതുവരെയുള്ള 

അയാളെ പിളര്‍ത്തിക്കളയുന്നു. ജന്മിയുടെ തലപ്പുലയനെന്ന പദവി ഒരു ശാശ്വതസത്യ 

മോ, യാഥാര്‍ത്ഥ്യമോ പോലുമല്ലെന്ന അറിവ്‌, അങ്ങേയറ്റം പരിണാമമാണ്‌ അയാളില്‍ 

ഉണ്ടാക്കുന്നത്‌. മറ്റൊരര്‍ത്ഥത്തില്‍ അയാള്‍ തന്നെത്തന്നെ നിര്‍വചിച്ചെടുക്കുകയാണ്‌. 

4.7.7 സ്വത്വം: സംഘര്‍ഷങ്ങളുടെ ഭൂമിക 

ദലിത്കര്‍തൃത്വം എന്ന പരികല്‍പ്പനകൊണ്ട്‌ ജാതിക്കതീതമായ സമുദായബോധം 

എന്നാണ്‌ ഇവിടെ വിവക്ഷ. ജാതിക്കെതിരായ സിദ്ധാന്ത്പയോഗത്തിലുടെയാണ്‌ സമു 

ദായകര്‍തൃത്വം നിലവില്‍ വരുന്നതെന്ന്‌ ജെ.രഘു നിരീക്ഷിക്കുന്നുണ്ട്‌. ജാതിവ്യവസ്ഥ 

യുടെ ഇര എന്ന അവസ്ഥയില്‍ നിന്ന്‌, അതിനെതിരെ പ്രവര്‍ത്തിക്കുകയും സവര്‍ണ - 

അവര്‍ണ ബോധങ്ങളെ ഒരേമട്ടില്‍ നിരാകരിക്കുകയും ചെയ്യുന്ന വിപ്ലവകരമായ. കര്‍തൃ 

ത്വവും ഏജന്‍സിയുമാണ്‌ ദലിതത്വം എന്നദ്ദേഹം വിശദീകരിക്കുന്നു. ഈ നിലയില്‍ 

ദലിത്‌ സമുദായകര്‍തൃത്വത്തിനു പ്രവര്‍ത്തിക്കാനാവണമെങ്കില്‍ അധഃസ്ഥിതരുടെ വിശേ 
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ഷ താല്‍പര്യങ്ങളെയും ഗ്രതിനിധീകരിക്കേണ്ടതുണ്ട്‌. ഈ സാര്‍വത്രിക - വിശേഷ മാ 

നങ്ങള്‍ തമ്മിലുളള സംഘര്‍ഷത്തിലൂുടെയാണ്‌ ദലിത്സ്വത്വം രുപംകൊള്ളുന്നതും സദാ 

പുതുക്കിക്കൊണ്ടിരിക്കുന്നതും”. 

ഈ നിലയ്ക്ക്‌ വ്യക്ത്ൃനുഭവങ്ങളിലുടെ പുതുക്കിപ്പണിയലിനു വിധേയരായിക്കൊ 

ണ്ടിരിക്കുന്നവരാണ്‌ കണ്ടങ്കോരനും പത്രോസും അടക്കമുള്ളവര്‍. മതാരോഹണത്തി 

നുള്ള ശേഷവും പുതുനാമത്തിനൊപ്പം പുലയന്‍ എന്നു ചേര്‍ത്ത്‌ അഭിസംബോധന 

ചെയ്യപ്പെടുന്നു എന്നതാണ്‌ ആ സംഘര്‍ഷത്തിന്റെ ആദ്യപടി. തോമ്മയായി മാറിയ കണ്ട 

ങ്കോരന്‍, തന്റെ പേര്‍ വേദപുസ്തകത്തിലുണ്ടെന്നതില്‍ ഉന്മത്തനായിത്തീരുന്ന സന്ദര്‍ഭ 

മുണ്ട്‌. എന്നാല്‍ പുതുക്രിസ്ത്യാനികളുടെ ഒട്ടുമിക്ക പേരുകളും വേദപുസ്തകത്തിലു 

ണ്ടെന്ന അറിവ്‌ അയാളെ നടുക്കിക്കളയുന്നു. തോമ്മായുട ആവ്വേശത്തിനേറ അടിയാ 

യിരുന്നു ആ അറിവ അതില്യം ആഴത്തില്‍ അയാള മുറിവേതച്ചിച്ചത്‌ പുച്രകിസ്ത്യാനി 

എന്ന വിളിയാണ്‌. നറുകയില്‍ മാമ്മോദീസാ വെള്ളം വിീണതോടട ഉണ്ടായ അഭിമാന 

ബ്വോധമാണ്‌ തകര്‍ക്കം്ചടുന്നത്‌. പൈത്യകമായി ഉണ്ടായിരുന്നമതല്ലാം അവല്‍ കളഞ്ഞു 

കുളിച്ച. ആ പുതുക്രിസ്ത്യാനിക്ക്‌ തനതായ വ്യക്തിത്വമുണ്ടോ?. പിഭേളച്ചന്റെ കണ്ട 

ഞ്മോരാ... എന്ന വിളിയും ഭതോമ്മായ്ക്ക്‌ അരോചകമായി തോന്നുന്നുണ്ട്‌ ആ ദാരോ 

വിളി കേള്‍ക്കുന്വോഴും തോമ്മാ പുളഞ്ഞുപോകും. അവനിത്‌ കിളര്‍ന്സു വന്ന നവമാ 

യ, ഉന്മേഷ്രദമായ അഭിമാനബ്വോധം ഉലഞ്ഞുപോകുന്നു. അതാരും മനസ്തിലാക്കുന്ന? 

ലു. അവമ൯ ഹ്യദയം നീറുകയാണ്‌ (പുലയത്തറ, പു.107). 

ഈ നീറ്റലിലൂടെയാണ്‌ തോമ്മായും മറ്റു പുതുക്രിസ്ത്യാനികളും സ്വയം പുതു 

ക്കിപ്പണിയാന്‍ ആരംഭിക്കുന്നത്‌. എന്നോത്തിനാ ഇങ്ങനെ പളളി ചേരുന്നേ?, എന്ന പലൂ 

സിന്റെ ചോദ്യം (പൂലയത്തറ, പൂ.90) രൂപപ്പെടുന്നതും അവിടെനിന്നാണ്‌. “നമുക്കേ 

വര്‍ക്കും ഇരിപ്പതിനിനി/സ്വര്‍ഗം ഒന്നുതന്നെ.....” എന്ന ഗാനമുദ്ധരിച്ച്‌, നമുക്കെല്ലാര്‍ക്കും 

കുടെ ഒരു സ്വര്‍ഗമാണേല്‍ പള്ളീലെന്താ നമ്മളെല്ലാം ഒരു പായില്‍ ഇരിക്കാത്തെ?” (പൂല 

യത്തറ, പുറം. 119.) എന്നും അയാള്‍ ചോദിക്കുന്നു. വിളിപ്പേരു തന്നെ സ്വന്തം സ്വത്വത്തെ 
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സംഘര്‍ഷങ്ങളുടെ ഭുമികയാക്കുമ്പോള്‍, വ്യക്തിപരമായ മാനാഭിമാനങ്ങളും ആഹ്ലാ 

ദങ്ങളും വിട്ട്‌ അതു സമുദായത്തിന്റെ മൊത്തം (്പശ്നമാണ്‌ എന്ന തിരിച്ചറിവ്‌ രുപപ്പെ 

ടുകയാണ്‌. ആദ്യകുര്‍ബാനയുടെ അനുഭവമാണ്‌ തോമ്മായില്‍ ഈ വെളിപാടുണ്ടാ 

ക്കുന്നത്‌. 

തോമ്മാ പള്ളിയുടെ മുറ്റത്തു നിന്നു. ആളുകള്‍ മിക്കവരും പോയി. കുന്നിന്‍ചെ 

രുവിലൂടെ കീഴ്പോട്ടു നീണ്ടുപോകുന്ന വഴിച്ചാലിലുടെ അവര്‍ വാലെവാലെ പോകുന്ന 

തുകാണാം. തോമ്മാ നോക്കി നിന്നു. അവന്‌ പൊട്ടിക്കരയണമെന്നു തോന്നി. പാകമാ 

കാത്ത ഒരു കുപ്പായത്തിനുള്ളില്‍ കയറിയതു പോലൊരു വിമ്മിഷ്ടം (പുലയത്തറ, പു. 

134), സവര്‍ണരായ ക്രിസ്ത്യാനികള്‍ പിന്നില്‍ ബഞ്ചുകളില്‍ മലര്‍ന്നു കിടക്കുന്നു. പുതു 

ശ്രിസ്ത്യാനികള്‍ മുമ്പില്‍ തഴപ്പായകളില്‍ അന്യോന്യം വിയര്‍ത്തൊലിച്ച്‌ ഒട്ടിച്ചേര്‍ന്നി 

രിക്കുന്നു. എന്തൊരു വൈപരിത്യമാണിത്‌ (പുലയത്തറ, പു.134). തോമ്മായുടെ വൈയ 

ക്തികമായ ഇത്തരം സംഘര്‍ഷങ്ങളാണ്‌ പില്‍ക്കാലത്ത്‌ അയാളെ നിര്‍ണയിക്കുന്നത്‌, 

പളളിയിലെ പാട്ടുകാരായ സ്ത്രീകള്‍ ഇത്തരം സംഘര്‍ഷങ്ങളില്‍ വീണുപോ 

കാതെ ആരാധനയില്‍ പങ്കെടുക്കുന്നതായിട്ടാണ്‌ തോമ്മായും പനലോസും മനസ്സിലാ 

ക്കുന്നത്‌. കറുത്ത പെണ്ണാളുകള്‍ അവിടെ നിരന്നിരുന്നു ചാടുന്നു. നല്ല താളം. നല്ല 

ലയം. ആ ഗാനമാധുരി പരമന്നാഴുകുകയാണ്‌. പഞ്ചത്തിലെ സമസ്തധവദനകളളയും 

ഒരു ആത്മലഹരിയില്‍്‌ മുക്കിക്കളയുന്ന പാട: അതു ചൈതന്യവത്തായ], സംഗിതമധു 

രമായി ഒഴുകിവരുന്നു. പ൬ലോസ്‌ ചെവിയോര്‍ത്തിരുന്നു. ഈതച്കുലയനും ചെവി 

യോര്‍ത്തു. ആ ഗാനത്തിന്‌ സന്ദേശം അവര്‍ ഉത്ക്കൊള്ളുകയാഭണാോ. ഈ ലേോകവ്യും 

അതിലുളള്തൊക്കയും മായയാമണന്ന്‌ അതില്‍ പറഞ്ഞിരുന്നു. നിത്യമായുള്ളത്‌ അങ്ങു 

മേലേ ലോകത്തിലെ ജീവിതമാണ്‌. അവിട കര്‍ത്താവ്‌ തന്റ വിശുദ്ധമണവാട്ടികളു 

മാന്നിച്ച്‌ ആയിരമായിരം സംവ്വത്സരം വന്സിക്കും. നിത്യമായ ജീവിതം. നിത്യമായ ആന 

ന്ദ. അല്ലലില്യ. അലച്ചിലില്യ (പുലയത്തറ, പു.138 - 39). മരണാനന്തരജീവിതത്തില്‍ 

കൈവരാന്‍ പോകുന്ന ആനന്ദത്തെ സംബന്ധിച്ച ഈ സങ്കല്പം ദൈനംദിന ജീവിതാ 

നുഭവങ്ങളോട സംഘര്‍ഷപ്പെട്ടുകൊണ്ടല്ലാതെ ഉള്‍ക്കൊള്ളാനാവില്ല. ഈ സംഘര്‍ഷഭ 
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രിതമായ തിരിച്ചറിവിലൂടെയാണ്‌ ജാതിവിരുദ്ധത എന്ന ആശയത്തിലേക്ക്‌ സമുദായം 

പതുക്കെ പ്രവേശിക്കുന്നത്‌. 

ആ പുലയന്റെ ചെറുപ്പത്തില്‍ അവരാരും യോഗം കുടിയിട്ടില്ല. ്രസംഗം പറ 

ഞ്ഞിട്ടുമില്ല. അന്ന്‌ ആയിരപ്പറനിലത്തില്‍ പൂട്ടി മറിക്കുമ്പോഴും വിത്തു വിതക്കുമ്പോഴും 

അതിനു തേവി നനക്കുമ്പോഴും ത്മ്വാക്കന്മാര്‍ യോഗംചേരുന്നത്‌ അവന്‍ കണ്ടിട്ടുണ്ട്‌. 

കുട്ടനാട്ടില്‍ അങ്ങനെ എത്രയെത്ര യോഗങ്ങള്‍ നടന്നിരിക്കുന്നു. വലിയ കളിവള്ളങ്ങ 

ളില്‍ ആളുകള്‍ നിരന്നിരുന്ന്‌ ഉത്സാഹത്തിമിര്‍പ്പോടെ പാട്ടുപാടി തുഴഞ്ഞു യോഗസ്ഥല 

ത്തുവരുന്നു. യോഗം നടത്തുന്നു. വലിയ തോതില്‍ വെടിക്കെട്ടുകളും ഉണ്ടാകാറുണ്ടാ 

യിരുന്നു. വിശാലമായ പാടം അപ്പോള്‍ ഇരുളില്‍ മുങ്ങിക്കിടക്കുകയായിരിക്കും. ആ 

ഇരുളിന്റെ ഒരംശമായിത്തീര്‍ന്നിരുന്ന പറയനും പുലയനും പാടത്തെ ചെളിയില്‍ നിന്നു 

കൊണ്ടു ദുരെക്കാണുന്ന വെളിച്ചത്തെ നോക്കിനില്‍ക്കും...വര്‍ഷങ്ങള്‍ പലതുകഴിഞ്ഞു. 

ഇന്ന്‌ ഈതപ്പൂലയനും ഒരു യോഗത്തില്‍ മുന്‍നിരയില്‍ പോയി ഇരിക്കാറായിരിക്കുന്നു 

(പുലയത്തറ, പു.148). 

4.7.8 ജാതിവിരുദ്ധതയുടെ ്രതൃയശാസ്ത്രം 

മനുഷ്യരെന്ന നിലയിലുള്ള തുല്യനീതിയുടെ ്രസാരണം മതാരോഹണത്തി 

ലുടെ സാധ്യമാവും എന്ന പൊതുബോധമാണ്‌ തോമ്മായടക്കമുള്ളവരുടെ വ്യക്തിത്വ 

ത്തിന്റെ അന്തര്‍ധാര. മതവും ദൈവവും അതിനെ (്പചോദിപ്പിക്കുന്ന ഉപാധികളായാണ്‌ 

അവര്‍ സ്വീകരിക്കുന്നത്‌. ദലിത്‌ സമുദായവല്‍ക്കരണത്തിന്റെ സാധ്യതകളിലേക്ക്‌ പ്രവേ 

ശിക്കുന്ന ജനത, മതത്തെ സ്വീകരിക്കുന്നതിലെ ഉപകരണയുക്തിയാണ്‌ മറ്റൊരു പ്രധാ 

നഘടകം. ദൈവികചോദനകളല്ല മതപരിവര്‍ത്തനത്തിലേക്ക്‌ അവരെ പ്രാഥമികമായി 

അടുപ്പിക്കുന്നത്‌. മറിച്ച അതിലൂടെ സാക്ഷാത്കരിക്കപ്പെടാന്‍ സാധ്യതയുള്ള സാമൂഹ്യ 

വിമോചനമാണ്‌ ജനതയെ സംബന്ധിച്ച മുഖ്യമായ ആകര്‍ഷണം. അപ്പോഴും നിരവധി 

ആന്തരസംഘര്‍ഷങ്ങള്‍ അവരെ ഭരിക്കുന്നു. മതം മാറുന്നതിന്‌ ഓരോരുത്തര്‍ക്ക്‌ അവ 

രവരുടേതായ യുക്തികളാണുള്ളത്‌. പത്രോസ്‌ ഇല്ലക്കെട്ടു നടത്താനാണു മതംമാറിയ 
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തെങ്കില്‍ തോമ്മാ മതം മാറുന്നത്‌ പ്രണയത്തിനു വേണ്ടിയാണ്‌. അവനെന്തിനു ക്രിസ്ത്യാ 

നിയാകാന്‍ പോയി. ഒരുവളെ കണ്ടു. അവള സ്നേഹിച്ചു. അവള സ്വന്തമാക്കാന്‍ 

വേണ്ടി തനിക്കുണ്ടായിരുന്നതാഒക്കയും നശിച്ചിച്ചു. ഇന്ന്‌ അവന്‌ സ്വന്തമായ? എന്താ 

ണുള്ളത്‌. ഒന്നുമില്ല. തനിക്കുണ്ടായിരുന്ന പേരുപോലും നശിച്ചു. കണ്ടന്‍കോരാ എന്ന 

വിള്ടികേള്‍ക്കാന്‍ അവന്‍ കൊതിക്കുന്നു. അതിത്‌ മധുരിമയുണ്ട്‌. ആ വിഭികേള്‍ക്കുക 

ഒരാശ്വാസമാണ്‌ (പുലയത്തറ, പു. 150). ഉപരിലോകത്തിലെ സുഖസൌകര്യങ്ങള്‍ക്കു 

വേണ്ടി ഇഹലോകത്തില്‍ ത്യാഗസന്നദ്ധരാവുക എന്ന പരമ്പാരഗതമതയുക്തിക്കു പുറ 

ത്താണ്‌ ഈ സങ്കല്പം രൂപപ്പെടുന്നത്‌. അതുകൊണ്ടാണ്‌ നിരക്ഷരനായ തോമ്മ, കുമ്മ്യു 

ണിസം പള്ളിയില്‍ ചര്‍ച്ച ചെയ്യേണ്ടതില്ല എന്നു വിവേകിയാവുന്നത്‌. അതു രണ്ടും 

രണ്ടുതരം വിമോചനാശയങ്ങളാണ്‌ എന്ന ദര്‍ശനം അയാള്‍ക്കുണ്ട്‌. മതവും കമ്യൂണി 

സവും രണ്ടു വിപരീതദര്‍ശനങ്ങളാവുമ്പോഴും, രണ്ടിനകത്തും ജാതിവിരുദ്ധതയുടെ 

പ്രത്യയശാസ്ത്രം പ്രാവര്‍ത്തികമാക്കാന്‍ സാധിക്കും എന്ന വിശ്വാസമാണ്‌ സമുദായത്തെ 

ആദ്യം പള്ളിയിലേക്കും പിന്നീട പാര്‍ട്ടിയിലേക്കും ആകര്‍ഷിക്കുന്നത്‌. രണ്ടിന്റെയും 

പരിമിതികളെയും സാധ്യതകളെയും പറ്റി ബോധ്യം വരുന്നതോടെയാണ്‌ അവര്‍ സമു 

ദായയോഗത്തെ സംബന്ധിച്ച ആലോചനകള്‍ അവതരിപ്പിക്കുന്നത്‌ എന്നതു ശ്രദ്ധേയ 

മാണ്‌. യോഗത്തില്‍ സംസാരിക്കാന്‍ വരുന്നത്‌ മതപ്രമുഖനോ രാഷ്ട്രീയനേതാവോ 

അല്ല, പഠിച്ചു പരീക്ഷ പാസ്റ്റായി അധ്യാപകനായിട്ടും സഭയാല്‍ തിരസ്കൃതനാവുന്ന 

ഒരു പുതുക്രിസ്ത്യാനിയാണ്‌ എന്നത്‌ പുതിയതരം കര്‍തൃബോധത്തിന്റെ ഗ്രഖ്യാപന 

മാവുന്നു. സ്വയംനിര്‍ണയത്തിനുള്ള അവകാശവും തെരഞ്ഞെടുപ്പിനുള്ള സ്വാതന്ത്ര്യവും 

ഈ തീരുമാനത്തില്‍ വാഗ്ദത്തം ചെയ്യപ്പെടുന്നുണ്ട്‌. സമുദായകര്‍തൃത്വത്തെ സംബ 

ന്ധിച്ച അമൂര്‍ത്തമായതെങ്കിലും ഒരാശയം ഇവിടെ രൂപപ്പെടുന്നു. 

4.7.8.1 അറിവും സമുദായകര്‍തൃത്വവും 

ജാതിസ്വത്വത്തില്‍നിന്നു സമുദായ കര്‍തൃത്വത്തിലേക്കുള്ള ്രയാണത്തില്‍ 

അറിവ്‌ വലിയ ചാലകശക്തിയാവുന്നുണ്ട്‌. അയ്യങ്കാളി പത്തു ബി.എ. കാരെ ആഗ്രഹിച്ച 

തിനു പിന്നിലെ ആലോചന ഇതായിരുന്നു. പൃലയര്‍ക്കിച്ചേോോള്‍ ധനവ്യം വിദ്യയും ഇല്ലാത്ത 
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കുറവ്‌ വളരെയുണ്ട്‌ ഇതുരണ്ടും ഉണ്ടാവ്യകയാണ്‌ വേണ്ടത്‌. വിദ്യാഭ്യാസം ഗചധാന 

മായ! വേണം എന്ന്‌ നാരായണഗുരുവും ഒരു സന്ദര്‍ഭത്തില്‍ സൂചിപ്പിക്കുന്നുണ്ട്‌*. ഈ 

അവസരത്തിലാണ്‌, യോഗത്തില്‍ സംസാരിക്കാന്‍ അഭ്യസ്തവിദ്യനായ പുതുക്രിസ്ത്യാ 

നി തന്നെ എത്തിച്ചേരുന്നതിന്റെ രാഷ്ട്രീയം വ്യക്തമാവുന്നത്‌. കൊളോണിയല്‍ അറിവു 

പദ്ധതികളുടെ ഫലമായുണ്ടായ മതാരോഹണത്തെ അതേ അറിവു പദ്ധതികള്‍ തന്നെ 

തകിടംമറിക്കുന്നു. ഈ തകിടംമറിക്കലാണ്‌, വ്യവഹാരങ്ങളുടെ പരസ്പരസംഘര്‍ഷ 

ങ്ങളിലൂടെ ഉരുവം കൊളളുന്ന കര്‍തൃത്വബോധമാണ്‌ ജാതിയില്‍ നിന്നും അതിന്റെ (ator 

ലോമസംസ്കൃതിയില്‍ നിന്നും ജനത മോചിപ്പിക്കപ്പെടുന്ന ആദ്യഘട്ടം. 

പീരഥധിതരുമട ആത്മനിഷ്ഠതയ സ്ഥാപിക്കുകയല്; നിലനില്‍ക്കുന്ന അധികാര 

ബന്ധങ്ങള്‍ക്കു മേലുള്ള മേലാളത്ത ഇച്ഛയുടെ നിര്‍ണായകത്വമത്ത അപന്ര്‍മിക്കുന്ന 

താണ്‌ കര്‍ത്യത്വരത്ത സമകാലിനമാക്കുന്നത്‌ എന്ന നിരീക്ഷണവും ഈ സന്ദര്‍ഭത്തില്‍ 

പ്രസക്തമാണ്‌". മേലാളത്ത ഇച്ചക്കനുസൃതമായി വിലക്കപ്പെട്ടവ ഓരോന്നോരോന്നായി 

തിരിച്ചു പിടിച്ചുകൊണ്ട്‌, തോമ്മാ എന്ന കണ്ടങ്കോരന്‍ പുതിയ കര്‍ത്യനിര്‍മിതിയുടെ 

പ്രതിനിധാനമാവുന്നു. മാമോദിസ വെള്ളം നല്‍കിയ പുതിയ വ്യക്തിത്വം ഉപേക്ഷിച്ച്‌ 

അയാള്‍ പഴയ പേരിലുള്ള സംബോധന ആഗ്രഹിക്കുന്നു. മകന്‍ തന്റെ അച്ഛന്റെ പേരി 

ടാന്‍ നിശ്ചയിക്കുന്നു. അവനെ മാമോദിസ മുക്കേണ്ടെന്നു തീരുമാനിക്കുന്നു. ഇതിനെ 

ല്ലാമുപരിയായി അവനെ പഠിപ്പിച്ചു കേമനാക്കാന്‍ തീരുമാനിക്കുന്നു. 

“എടീ, ഞാനൊരു പെലക്ടാത്തനാ. ആ പാടത്തു ഞാന്‍ കഴിയും. ഞാന്‍ കൂലി 

വേല ചെയ്യും.എവിടേലും താമസിക്കുവേം ചെയ്യും. പക്ഷേല്‍ എന്റെ മകനെ പഠിപ്പിച്ച്‌ 

ഞാന്‍ കേമനാക്കും. അവനെ കൂലിപ്പണിക്കു വിടുകേല. നീ നോക്കിക്കോ” (പൂലയത്ത 

റ, പു. 171). മകന്‍ വിദ്യാഭ്യാസം നല്‍കുമെന്നും, ഉയര്‍ന്ന സാമൂഹൃപദവിയില്‍ എത്തി 

ക്കുമെന്നുമുള്ള തോമ്മായുടെ ്രതിജ്ഞ അയാളുടെ സ്വത്വസംഘര്‍ഷങ്ങളുടെ പൂരണ 

ത്തിന്റെ തന്നെ ഭാഗമാണ്‌. ഇവിടെയാണ്‌ രണ്ടിടങ്ങഴിയിലെ കോരന്റെ മകന്‍ പാര്‍ട്ടി 

യുടെ സ്വത്തായി കണക്കാക്കപ്പെടുന്നതിന്റെ വൈരുധ്യം വ്യക്തമാവുന്നത്‌. മതത്തെ 

തിരസ്ക്കരിക്കുക, തൊഴില്‍ സ്വാതന്ത്ര്യം നേടുക, വിദ്യാഭ്യാസത്തിനുവേണ്ടി ആഗ്രഹി 
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ക്കുക - ഈ മൂന്ന്‌ നീക്കങ്ങളും തോമ്മായെ ദലിത്‌ സ്വത്വബോധത്തിന്റെ മറ്റൊരു വിതാ 

നത്തില്‍ എത്തിക്കുന്നു. വെള്ളിക്കര പത്രോസ്‌ ചാക്കോ വെളളിക്കര പി.കെ ചോതി 

യായി മതവിമുക്തത നേടിയത്‌ ചരിത്രത്തിന്റെ ഭാഗമാണ്‌. 1912 ലാണ്‌ ഇത്‌ സംഭവിക്കു 

ന്നത്‌. ഇതേ മട്ടിലുള്ള തിരിച്ചറിവാണ്‌ തോമ്മയിലും സംഭവിക്കുന്നത്‌. രണ്ടുതരം (മത 

- രാഷ്ട്രീയ) ്രത്യയശാസ്ത്രങ്ങളുടെ വാഗ്ദാനങ്ങളെ അവിശ്വസിച്ച്‌ അയാള്‍ എത്തി 

ച്ചേരുന്ന സ്വയംനിര്‍ണയനത്തിന്റെ പാത യഥാര്‍ത്ഥത്തില്‍, ദലിത്‌ സമുദായകര്‍തൃത്വ 

മെന്ന ആശയത്തിന്റെ ്രബലമായ സൂചകമാവുന്നുണ്ട്‌. 

മതാരോഹണത്തെ അവിശ്വസിക്കുന്ന കാളിപ്പറയനെന്ന വൃദ്ധൻ നോവലില്‍ 

കടന്നുവരുന്നുണ്ട്‌. അയാള്‍ മറ്റൊരു ജാതിവിഭാഗത്തിന്റെ ഗ്രതിനിധിയാണെങ്കിലും, 

തോമ്മാ എത്തിച്ചേരുന്ന പുതിയ തീര്‍പ്പുകള്‍ കാളിപ്പറയനെക്കൂടി ഉള്‍ക്കൊള്ളാന്‍ പര്യാ 

പ്തമാണ്‌ എന്നിടത്താണ്‌ അത്‌ സിദ്ധാന്തപരമായി വികസിക്കുന്നത്‌. 

അപകര്‍ഷതയില്‍നിന്നു പുറത്തു കടക്കേണ്ടുന്നതിനെക്കുറിച്ച്‌ അംബേദ്കര്‍ 

സംസാരിക്കുന്നുണ്ട്‌. തുക്കാറാമിന്റെ കവിതയിലെ വരികള്‍ ഉദ്ധരിച്ചുകൊണ്ട്‌ തന്റെ ജേണ 

ലായ “മുകനായകില്‍ അദ്ദേഹം പറയുന്നു. “വിനയാന്പിതനായി തുടര്‍ന്നാല്‍ ഞാന്‍ 

എന്താണ്‌ നേടുക? ഞാന്‍ ഭയരഹിതനായി അലറി. ലോകത്താരും നിശബ്ദതയെ ശ്രദ്ധി 

ക്കില്ല. തങ്ങളുടെ ചെയ്തിയുടെ നാണക്കേടില്‍ നിന്ന്‌ ആരും ഒന്നും നേടില്ല. ഞാന്‍ 

്രഭുവിനോട്‌ സംസാരിച്ചു. ധീരനായി, നേരെതന്നെ, ഭയരഹിതമായി, അപ്പോള്‍ ഉത്ത 

രം വന്നു, തുക്ക പറയുന്നു, ശക്തിയുള്ളവരോട്‌ ഇടപെടുമ്പോള്‍ അവരോട്‌ അചഞ്ചല 

മായി സംസാരിക്കണം” -.സംസാരിക്കാനുള്ള ശേഷി വ്യക്തികളില്‍ നിന്ന്‌ ജനതയിലേക്ക്‌ 

സുഗന്ധം പോലെ പരക്കുന്ന രാഷ്ര്രീയസന്ദര്‍ഭത്തിലാണ്‌ പുലയത്തറ അവസാനിക്കു 

ന്നത്‌. 

4.8 ഉപസംഹാരം 

ആദ്യകാല ദലിത്എഴുത്തുകാരില്‍ പ്രമുഖനായ പോള്‍ ചിറക്കരോട്‌, കഥകളി 

ലുടെയും നോവലുകളിലുടെയും, വ്യക്തമായ രാഷ്ട്രീയത്തോടെ തന്നെ രചന നിര്‍വ്വ 
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ഹിച്ചയാളാണ്‌. ദലിത്‌ സാഹിതൃത്തിനൊരു മുഖവുര എന്ന ലേഖനത്തിലുടെ, ദലിതര്‍ക്കു 

മാത്രമായൊരു സാഹിത്യമണ്ഡലം വേണമെന്നദ്ദേഹം വാദിക്കുകയും ചെയ്തു. ഈ 

നീക്കങ്ങളോരോന്നും ജാതിവിരുദ്ധതയുടെ പാഠങ്ങളായാണ്‌, ഈ നോവലിന്റെ പാരാ 

യണ സന്ദര്‍ഭത്തില്‍ മനസ്സിലാക്കേണ്ടത്‌. അതായത്‌, മുഖ്യധാരയുടെ അപരമെന്ന നില 

യില്‍ കീഴൊതുക്കപ്പെട്ടവരെ സ്ഥാപിക്കുകയല്ല, കീഴൊതുക്കപ്പെട്ടവരുടെ ശബ്ദം പരമാ 

വധി കേള്‍പ്പിക്കുകയും, അവരെ പരമാവധി ദൃശ്യപ്പെടുത്തുകയും ചെയ്യുക എന്ന രാഷ്ട്രീ 

യദനത്യമാണ്‌ ചിറക്കരോട്‌ നിര്‍വഹിക്കുന്നത്‌. അതുകൊണ്ടുതന്നെ ദലിത്‌ കര്‍ത്ൃയരുപീ 

കരണത്തിന്റെ ചരിത്രത്തിലെ വിട്ടുകളയാനാവാത്ത ഒരു സന്ദര്‍ഭമായി പുലയത്തറയെ 

കണ്ടെടുക്കേണ്ടതുണ്ട്‌. 

ജന്മിത്തവും ദലിതരുടെ കൂട്ടത്തോടെയുള്ള മതാരോഹണവും മതത്തിനകത്ത്‌ 

അവര്‍ നേരിട്ട വിവേചനവും വാസസ്ഥലത്തെ സംബന്ധിച്ച ര്രശ്നങ്ങളും സംഘടിത 

സമരങ്ങളുമെല്ലാമാണ്‌ പുലയത്തറയിലെ ്രധാന ആഖ്യാനകേന്ദ്രങ്ങള്‍. അത്തരം വിഷ 

യങ്ങള്‍ക്കു നിദാനമായി പ്രണയം ഒരു അഗ്രധാനമല്ലാത്ത വിഷയമായി നോവലില്‍ കട 

ന്നുവരുന്നു. 1960 നും 70 നും ഇടയ്ക്കുള്ള കാലം സാഹിതൃത്തിനകത്തെ ആധുനിക 

തയുടെയും ജന്രിയതയുടെയും പുഷ്കലകാലമായിരുന്നു. ഈ രണ്ടു ്രവണതകളു 

ടെയും സവിശേഷത എന്ന നിലയില്‍ അസ്തിത്വവാദവും ്രണയവും അക്കാലത്തെ 

നോവലുകളിലെ പ്രധാനവിഷയമായി അവതരിപ്പിക്കപ്പെട്ടു. അത്തരം നോവലുകളില്‍ 

നിന്ന്‌ പുലയത്തറ വൃത്യസ്തമായിത്തീരുന്നത്‌ താഴെ പറയുന്ന കാരണങ്ങള്‍കൊണ്ടാ 

ണ്‌. 

ഒന്ന്‌, അസ്തിത്വവാദത്തിന്റെ അടരുകള്‍ ഒരു നിലയ്ക്കും പുലയത്തറയില്‍ കാണാ 

നാവുന്നില്ല. അതേ സമയം മനുഷ്യര്‍ വ്യക്തി എന്ന നിലയില്‍ സ്വയം അടയാളപ്പെടു 

ത്താനുള്ള പല തരത്തിലുള്ള ശ്രമങ്ങളില്‍ ഏര്‍പ്പെടുന്നുണ്ട്‌. 

രണ്ട്‌, പുലയത്തറയിലെ ്രണയം നോവലിന്റെ ്രധാനകേന്ദ്രമോ ഗ്രതിസന്ധി 

യോ അല്ല. സാമൂഹ്യജീവിതത്തിന്റെ പല തിരിവുകളിലൊന്നില്‍ സ്വാഭാവികമായി വാര്‍ന്നു 
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വീഴുന്നതാണ്‌ പുലയത്തറയിലെ പ്രണയം. പരമ്പരാഗത ്രണയസങ്കല്പത്തിലെ എല്ലാ 

വരേണ്യധാരണകളും ഈ പ്രണയത്തിലും സുലഭമാണ്‌. എന്നിരിക്കിലും ്രണയ 

സാഫല്യത്തോടെ ശുഭപര്യവസാനിക്കുകയല്ല പുലയത്തറ. പ്രണയം സംഘര്‍ഷഭരിതമാ 

ക്കിത്തീര്‍ക്കുന്ന സാമൂഹ്യബന്ധങ്ങളിലേക്കാണ്‌ നോവല്‍ വെളിച്ചം പായിക്കുന്നത്‌. ജാതി, 

മതം തുടങ്ങിയ സാമൂഹ്യസംവര്‍ഗങ്ങള്‍ അതിനെ നിര്‍ണായകുമാക്കിത്തീര്‍ക്കുന്നു. 

മുന്ന്‌, നോവലിനു പുറത്തു നിന്ന്‌ ആലോചിക്കുമ്പോള്‍, ആധുനികതയോടും 

അസ്തിത്വവാദത്തോടും പുറന്തിരിഞ്ഞു നില്‍ക്കുന്ന ഒരു മുഖം 1960 കള്‍ക്ക്‌ ഉണ്ടായി 

രുന്നു എന്നതിന്റെ സാക്ഷ്യംകൂടിയായിത്തീരുന്നു പുലയത്തറ. വിയോജിപ്പിന്റെ 

രാഷ്ര്രീയം പങ്കുവെക്കുന്നു എന്നതിനോടൊപ്പം, ടി.കെ.സി വടുതല നോവലില്‍ തുട 

ങ്ങിവെച്ച ദലിത്പക്ഷീയതയ്ക്ക്‌ തുടര്‍ച്ചകളുണ്ടാക്കി എന്നതും പുലയത്തറയുടെ സവി 

ശേഷതയായി എണ്ണാവുന്നതാണ്‌. 

നാല്‌, പ്രണയം ആധുനികതയുടെ പ്രധാന ആഖ്യാനവിഷമായിത്തീര്‍ന്നത്‌, 

രാഷ്ട്രപഈരത്വം എന്ന സങ്കല്പനവുമായി ബന്ധപ്പെട്ട വായിക്കാവുന്നതാണ്‌. പ്രണയം 

ആധുനികവ്ൃക്തിയെ രൂപപ്പെടുത്തുന്നതും സാമൂഹ്യമായ അധികാരബന്ധങ്ങളിലേക്ക്‌ 

മാറിമാറി ്രതിഷഠിക്കുന്നതും കൂടുതല്‍ അധികാരവും സ്വാതന്ത്രവും അന്വേഷിക്കുന്ന 

ഒരു പ്രയാണമായി ്രണയം മാറിത്തീരുന്നതും പുലയത്തറയുടെ സവിശേഷതയാണ്‌. 
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അധ്യായം അഞ്ച്‌ 

ദേശങ്ങളും ഭാവനാദേശങ്ങളും 

5.1 ആമുഖം 

ദലിത്ജനതയെ നിരവധിയായ ചരിത്രസന്ദര്‍ഭങ്ങള്‍ക്കകത്ത്‌ ആഖ്യാനം ചെയ്യുന്ന 

നോവലുകള്‍ രണ്ടായിരത്തിന്‌ ശേഷം സജീവമായി എഴുതപ്പെട്ടിട്ടുണ്ട്‌. പതിനെട്ടാം നു 

റാണ്ട്‌ മുതല്‍ സമകാലം വരെയുള്ള കേരളത്തിന്റെ സാമൂഹ്യ- രാഷ്ട്രീയ - സാംസ്‌കാ 

രിക ജീവിതത്തിന്റെ ദലിത്പരിപ്രേക്ഷ്യം അവതരിപ്പിക്കുന്ന ഉത്തരാധുനിക ദലിത്നോ 

വലുകള്‍ ദലിതനുഭവങ്ങളുടെ ചരിത്രവല്‍ക്കരണപ്രക്രിയയ്ക്കാണ്‌ പ്രാമുഖ്യം നൽകു 

ന്നത്‌. ദലിത്ജനതയുടെ സാംസ്കാരിക അടയാളങ്ങള്‍, ജ്ഞാനപാരമ്പര്യം, അവരുടെ 

കുടിയിറക്കങ്ങള്‍, പലായനങ്ങള്‍, വാസസ്ഥലത്തിനു വേണ്ടിയുള്ള അലച്ചിലുകള്‍ എന്നിവ 

പല മട്ടില്‍ അവയുടെ കേന്ദ്രത്തില്‍ വരുന്നു. ബഹുകേന്ദ്രിതത്വമാണ്‌ ആധുനികാനന്തര 

ദലിത്നോവലുകളെ നിര്‍ണയിക്കുന്നത്‌. ഭൂതകാലത്തില്‍നിന്നു വര്‍ത്തമാനംവരെ മാറ്റ 

മില്ലാതെ നീളുന്ന ദലിത്ജീവിതത്തിന്റെ സ്വത്വസംഘര്‍ഷങ്ങളെ അഭിസംബോധന ചെ 

യ്യുന്ന ആഖ്യാനങ്ങള്‍ എന്ന നിലയില്‍ ഇവ ഒരു സമാന്തര ചരിത്രാഖ്യാനപദ്ധതി തന്നെ 

യായിത്തീരുന്നുണ്ട്‌. മാങ്ങാനം കുട്ടപ്പന്റെ പെരുമാള്‍പാറ (ഡി.സി ബുകസ്‌, 2007), പി. 

എ. ഉത്തമന്റെ ചാവൊലി (ഡി.സി. ബുക്‌സ്‌, 2007), രാഘവന്‍ അത്തോളിയുടെ ചോര 

പ്പരിശം(കറന്റ്‌ ബുക്‌സ്‌, 2007), രാജു. കെ. വാസു എഴുതിയ ചാവുതുള്ളല്‍ (ഡി.സി.ബു 

കസ്‌, 2011), വിനോയ്‌ തോമസിന്റെ കരിക്കോട്ടക്കരി (ഡി.സി. ബുകസ്‌, 2013), ടി. എച്ച്‌. 

പി ചെന്താരശ്ശേരിയുടെ വേരുകള്‍ തേടി (പ്രഭാത്‌ ബുകഹഈനസ്‌, 2015) തുടങ്ങിയ നോവ 

ലുകള്‍ ഏതാനും ചില ഉദാഹരണങ്ങള്‍ മാത്രം. ഇവയില്‍ പെരുമാള്‍പാറ, ചാവൊലി, 

ചാവുതുള്ളല്‍, കരിക്കോട്ടക്കരി എന്നീ നോവലുകളില്‍ ദലിതരുടെ വാസസ്ഥലവു 

മായി ബന്ധപ്പെട്ട ്രശ്നങ്ങളാണ്‌ സജീവമായി ചര്‍ച്ചചെയ്യുന്നത്‌. ജാത്യാനുഭവങ്ങള്‍ 

പുതിയ തരത്തിലുള്ള സ്വത്വസംഘര്‍ഷമായി അനുഭവപ്പെടുന്നതിന്റെ ആവിഷ്കാരങ്ങള്‍ 

എന്ന നിലയിലും ദേശം, വംശം, എന്നിവയെ ചരിത്രവല്‍ക്കരിച്ചുകൊണ്ട്‌ സമകാലിക 
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തയെ അഭിമുഖീകരിക്കാനുള്ള ശ്രമങ്ങളായും ആധുനികാനന്തരനോവലുകളെ കണ 

ക്കിലെടുത്തുകൊണ്ടാണ്‌ ഈ അധ്യായം വികസിക്കുന്നത്‌. 

5,2 ഉത്തരാധുനികതയും ദലിത്സന്ദര്യശാസ്ശ്രവും 

സമകാലികസാഹിത്യത്തെ ര്രസ്ഥാനബദ്ധമായി സൂചിപ്പിക്കാന്‍ ഉത്തരാധുനി 

കത എന്ന പദമാണ്‌ 1990 കള്‍ക്കു ശേഷം ഉപയോഗിച്ചു വന്നത്‌. പൊതുസമ്മതി നേടിയ 

ഒരു പ്രയോഗമെന്ന നിലക്ക്‌ രണ്ടായിരത്തിനു ശേഷമുള്ള ദലിത്നോവലുകളുടെ സനന്ദ 

രൃശാസ്ത്രപരമായ ന്നലുകളെയാണ്‌ ഇവിടെയും സൂചിപ്പിക്കുന്നത്‌. കലാ സാഹ? 

ത്യ രംഗങ്ങളിലെ പുതുപ്രവണതകള്‍, മ൭വജ്ഞാനികരംഗമത്ത പുതുസമ!ചനങ്ങള്‍, 

ആധുനികതയിത്നിന്നു വ്യത്യസ്തമായ സാമുഹികാവസ്ഥ, ഭയമരാഷ്(ട1യത്തി൭ല! 

പുതിയ പ്രവണതകള്‍, സൈദ്ധാന്തിക രംഗത്ത വിപ്ലവകരമായ ചിന്താധാരകള്‍, സാമ്ങേ 

തികവിദ്യ സാധ്യമാക്കിയ പൃതുജ്ിവിതാന്ുുഭവങ്ങള്‍, ലോകമമമ്വാടും കണ്ടുവരുന്ന 

പുതിയ സാമുഹിക വണതകള്‍, പുതിയ ലോകവിക്ണം, പുതിയ ഭാവ്യുകത്വം, ഒരു 

പ്ൃതിയ ചരിത കാലഘട്ടം എന്നിവ൭രയമയല്ലാം സുചിച്ചിക്കാന്ാണ്‌ ഉത്തരാധുനികത 

എന്ന പദം ഉപയോഗിച്ച തുടങ്ങിയത്‌ എന്ന്‌ സി.ബി. സുധാകരന്‍ നിരീക്ഷിക്കുന്നു'. 

ഇന്ന്‌ കലാ സാംസ്കാരികരംഗത്തെയോ സാഹിത്യരംഗത്തെയോ മാത്രമായി പരിഗണി 

ക്കുന്ന ഒരു സംജ്ഞയായി ഉത്തരാധുനികതയെന്ന സങ്കല്പനത്തെ വിശദീകരിക്കാനാ 

വില്ല. 

ജീവിതത്തിന്റെ എല്ലാ മേഖലകളെയും പ്രത്യക്ഷമായും പരോക്ഷമായും ബാധി 

ക്കുന്ന, അവയെ സ്വാധീനിക്കുന്ന ഒരു സാമുഹ്യാവസ്ഥയാണ്‌ അത്‌. ചരിത്രപരവും 

സൈദ്ധാന്തികവുമായ ഒരു സങ്കല്പനമെന്ന നിലയിലും രാഷ്ര്രീയവും സാമൂഹികവു 

മായ സമീപനങ്ങളെന്ന നിലയിലും തികച്ചും വ്ൃത്യസ്തങ്ങളായ ഒരുപറ്റം സാംസ്‌കാ 

രിക വ്യത്തികളെന്ന നിലയിലും ഉത്തരാധുനികത വളരെ സങ്കീര്‍ണവും വൈവിധ്യ 

പൂര്‍ണവും വൈരുധ്യപൂര്‍ണവും അനേകം മാനങ്ങളുളളതുമായ ഒരു ജൈവപരിസര 

മാണ്‌. ചരിത്രപരമായി തികച്ചും നുതനമായ ജീവിതയാഥാര്‍ത്ഥ്യങ്ങളും അവയുണ്ടാ 
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ക്കുന്ന വിചാരഘടനകളും സൃഷ്ടിക്കുന്ന പുതിയ ചരിത്രകാലഘട്ടമാണ്‌ ഉത്തരാധുനി 

കത. അതിന്റെ ഉല്‍പന്നമായ, സാമൂഹികവും രാഷ്ട്രീയവും ദാര്‍ശനികവും സാംസ്‌കാ 

രികവുമായ പ്രകാരങ്ങളെ സൂചിപ്പിക്കുന്നതാണ്‌ ഉത്തരാധുനികത എന്ന സംജ്ഞ്‌. 

മറ്റൊരര്‍ത്ഥത്തില്‍ പറഞ്ഞാല്‍ ജനാധിപത്യപരമായ ഒരു ഉള്‍ക്കൊള്ളല്‍ ശേഷി 

യെ സൂചിപ്പിക്കുന്ന സാംസ്കാരിക സംജ്ഞയാണിത്‌. സാമ്്രദായിക ചരിത്രപദ്ധതിക്ക 

കത്തും അതിന്റെ ആഖ്യാന രീതിശാസ്ത്രത്തിനകത്തും ഉത്തരാധുനികതയുണ്ടാക്കിയ 

വിടവിലൂടെയാണ്‌ കീഴൊതുക്കപ്പെട്ട ജനത ചരിത്രവും സംസ്കാരവും രാഷ്ര്രീയവും 

പോലുള്ള ബ്ൃഹദാഖ്യാനങ്ങളുടെ ഭാഗമായത്‌. ആ നിലയ്ക്ക്‌ ദലിത്ജനതയുടെ പ്രതി 

നിധാനത്തിന്റെ പ്രശ്നങ്ങളെ കണ്ടെത്തുകയും (പതിരോധിക്കുകയും ചെയ്ത പ്രസ്ഥാ 

നമെന്ന നിലയില്‍ ദലിത്പഠനങ്ങള്‍ക്കകത്ത്‌ ഉത്തരാധുനികതയ്ക്ക്‌ സവിശേഷസ്ഥാന 

മുണ്ട്‌. 

52,1 പാഠവും ചരിത്രവും 

ഉത്തരാധുനിക ദലിത്നോവലുകള്‍ അവയുടെ കാലത്തെ ഇതര സാഹിത്യാഖ്യാ 

നങ്ങളുമായി ഘടനാപരമായി ചേര്‍ന്നുനില്‍ക്കുന്നു. ആധുനികാനന്തര നോവലിന്റെ 

ആലഖ്യാനത്വഭാവമായ? ചാതുവിത്‌ ചുണ്ടിക്കാണിക്കംച്ചടുന്ന ഭാഷാ Te, 

രുപലടനയികലെ പരിക്ഷണം, പരമ്പരാഗത ആഖ്യാനഘടനകളുടെ പൊളിച്ചെഴുത്ത്‌, 

കര്‍ത്യത്വങ്ങളുടെ ഗ്വശ്നവല്‍ക്കരണം, കിഴാളതകളുടെയും പാര്‍ശ്വധാരകളുടയും 

ചെറുതുകളുടെയും പചാഠവല്‍ക്കരണവ്യം ചരി്തവല്‍ക്കരണവും, കഥാപാ 

സങ്കല്പങ്ങളിംല! ഉടച്/)വാര്‍ക്കലുകള്‍, വിക്ഷണദകാണികല പരിക്ഷണാത്മകത, സ്ഥല! 

കാലങ്ങളുടെ കുഴമറിച്ചില്‍്‌, കഥയില്‍നിന്ന്‌ അഭിന്നമായ ചരിത്രത്തിന്‌ നിര്‍മിത, 

ശരീരത്തിന്റ സുക്ഷ്മരാഷ്രടീയം, യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തെ റദ്ദാക്കുന്ന വ്യാജചിഹനങ്ങളുടെ 

സന്നിവേശം, വരേണ്യ ജനപിീയസംസ് കാരങ്ങളുട കലര്‍ച്ച്‌, ഇതര 

ആഖ്യാനപാഠങ്ങളുടെയും ഗണങ്ങളുടെയും കുടിക്കലരത്്‌ എന്നിവയാൊമക്ക 

മലയാളത്തിലും ഇക്കാലയളവില്‍ (പകടമായ)] * എന്ന്‌ ഷാജി ജേക്കബ്‌ നിരീക്ഷിക്കുന്നു. 
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ഈ നിരീക്ഷണങ്ങളെല്ലാം സാഹിതൃത്തിലെ ഉത്തരാധുനികത എന്ത്‌ എന്ന 

ചോദ്യത്തിന്റെ പല ഉത്തരങ്ങളില്‍ ചിലതാണ്‌. മലയാളത്തിലെ സാഹിത്യാഖ്യാനങ്ങളില്‍ 

ഏറ്റവും ബൃഹത്തെന്നു പറയാവുന്ന നോവലിന്റെ ഒരു പുതിയ ്രവണതയിലേക്ക്‌ ഈ 

പുതുനിരീക്ഷണങ്ങളും ശ്രദ്ധക്ഷണിക്കുന്നു. രണ്ടായിരത്തിനു ശേഷം മലയാളത്തില്‍ 

(പസിദ്ധീകരിക്കപ്പെട്ട നോവലുകള്‍ അതു സാക്ഷ്യപ്പെടുത്തുന്നു. 

5.2.2 നോവലിലെ ചരിത്രവും ദേശവും 

മുകളില്‍ സൂചിപ്പിച്ച ്പത്യേകതകള്‍ കൊണ്ടുതന്നെ, മനുഷ്യവ്യവഹാരങ്ങളുടെ 

എല്ലാ മണ്ഡലങ്ങളിലും ഉത്തരാധുനിക സാമൂഹ്യാവസ്ഥയുണ്ടാക്കിയ പ്രതികരണങ്ങളെ 

അടയാളപ്പെടുത്താന്‍ ഇക്കാലത്തെ എഴുത്തുകള്‍ക്കും സാധിക്കുന്നുണ്ട്‌. ചരിത്രോത്ത 

രത എന്ന പേരില്‍കുടി ഇത്തരം എഴുത്തടയാളങ്ങള്‍ വിളിക്കപ്പെടാന്‍ കാരണം ചരിത്ര 

ത്തിന്റെ രേഖീയത തകര്‍ക്കുന്നതില്‍ അവ ന്നി എന്നതാണ്‌. ഇതേപ്പറ്റി എന്‍.ശശിധ 

രന്‍ ഇങ്ങനെ നിരീക്ഷിക്കുന്നു. 

ചര്്തം യാഥാര്‍ഥ്യമമന്ന മട്ടില്‍്‌ ഒരു കേന്രാശയമത്ത അവതരിപച്ചിക്കുന്വേോള്‍, 

ഒരേ യാഥാര്‍ഥ്യം അനുഭവങ്ങളുടെ ബഹുലതയിത്‌ പലതായി ബഹുമ്വരമായിത്തീരു 

ന്നതിനെ കാണാതെ പോവ്യുന്നു. ചരിദ്രതാത്തരത എന്ന പ്രയോഗം ഈ സന്ദര്‍ഭത്ത? 

ലാണ്‌ (്പസക്തമായിത്തീരുന്നത്‌'. 

നോവലെഴുത്ത്‌ ചരിത്രോത്തര്രവണതകളെ സ്വീകരിക്കുന്നത്‌ ഈ മട്ടില്‍ അനു 

ഭവങ്ങളുടെ ബഹുലതകളെ കണ്ടെടുത്തുകൊണ്ടാണ്‌. അതുകൊണ്ടു തന്നെ 

ഉത്തരാധുനിക നോവലുകളുടെ പൊതുരപത്യേകതയായി പറയാവുന്നത്‌ 

അവയുടെയെല്ലാം ഉള്ളടക്കത്തിലെ ചരിത്രപരതയാണ്‌. പ്രാദേശിക ചരിശ്രരചനയെ എഴു 

ത്തുരീതിയായി സ്വീകരിച്ചുകൊണ്ട്‌ ഒരു ബദല്‍ചരിത്രനിര്‍മ്മിതി തന്നെയായിത്തീര്‍ന്ന 

നോവലുകള്‍ക്ക്‌ മലയാളത്തില്‍ നിരവധി ഉദാഹരണങ്ങള്‍ ചുണ്ടിക്കാണിക്കാം. മേല്‍ 

സൂചിപ്പിച്ച നോവലുകള്‍ തന്നെ ഈ മട്ടില്‍ ചരിത്രത്തെ ഉപയോഗപ്്പെടുത്തുകയും 

അവയിലുടനീളം സാമൂുഹ്യബന്ധങ്ങളെ ്രശ്നവല്‍ക്കരിക്കുകയും ചെയുന്നു. 
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5.2.2.1 ആധുനിക നോവലിലെ ദേശം 

സ്ഥലം അടിസ്ഥാനപരമായി ഭനതികസ്ഥലത്തിന്റെ സൂചനയാണ്‌. ഒരു ജനസ 

മൂഹത്തിന്റെ ആവാസവ്യവസ്ഥയായി മാറുന്നതോടെ ഭൂമിശാസ്ത്രപരമായ മാനങ്ങ 

ളില്‍നിന്ന്‌ അത്‌ വളരുന്നു. സ്ഥലത്തിന്റെ ഭതികതയെയും അതിനകത്തു ലഭ്യമായ 

സാമഗ്രികളെയും ആശ്രയിച്ചാണ്‌ പിന്നീട ആ ജനതയുടെ വ്യവഹാരക്രമങ്ങളൊക്കെയും 

രുപം കൊള്ളുന്നതും വികസിക്കുന്നതും. ജനതയുടെ ആവിഷ്കാരങ്ങള്‍ ദേശത്താല്‍ 

നിര്‍ണയിക്കപ്പെടുകയും ദേശത്തെ പകര്‍ത്തുകയും ചെയ്തുകൊണ്ട്‌ അവരുടെ അസ്തി 

ത്വത്തിന്റെ ഭാഗമായിത്തീരുന്നു. ഇങ്ങനെ ജീവിതത്തില്‍നിന്ന്‌ വേര്‍പെടുത്തുക സാധ്യ 

മല്ലാത്ത ദേശാനുഭവങ്ങളെ തിരസ്ക്കരിക്കാന്‍ ആവശ്യപ്പെട്ടുകൊണ്ടാണ്‌ ഓരോ കുടിയി 

റക്കവും അധിനിവേശവും സംഭവിക്കുന്നത്‌. അധിനിവേശത്തിനും കുടിയിറക്കലിനും 

ഇരയാവുന്നവര്‍ തങ്ങളുടെ ഭനതികവും അസ്തിത്വപരവുമായ ഭുമികയില്‍നിന്ന്‌ അന്യ 

പ്പെടുന്നു. അവര്‍ അടയാളങ്ങളില്ലാത്ത ജനതയായിത്തീരുന്നു. 

അടയാളങ്ങളില്ലാതായിത്തീരുന്ന ജനതയുടെ ദേശത്തെ സംബന്ധിക്കുന്ന ആകു 

ലതകള്‍ ആധുനികസാഹിത്യത്തില്‍ ധാരാളമുണ്ട്‌. ഗ്രാമം/നഗരം, കാട്‌/നാട്‌, സ്വദേശം/ 

വിദേശം തുടങ്ങിയ ദ്വന്ദ്വങ്ങളെ മുന്‍നിര്‍ത്തുന്ന അത്തരം രചനകള്‍ ഇടത്തെ സംബ 

ന്ധിക്കുന്ന ഗൃഹാതുരതകളാണ്‌ പങ്കുവെച്ചത്‌. സ്ഥലത്തെ സംബന്ധിച്ച ഗൃഹാതുരത 

യായിരുന്നു ആധുനികനോവലുകള്‍ക്ക്‌ പിന്നിലെങ്കില്‍, ദേശങ്ങളെ സംഘര്‍ഷങ്ങളുടെ 

ഭൂമികയാക്കി ആഴത്തില്‍ കാണുകയാണ്‌ ഉത്തരാധുനികനോവല്‍ ചെയ്തത്‌. തകഴിയു 

ടെയും, എം. ടി. യുടെയും മാധവിക്കുട്ടിയുടെയും, ഒ. വി. വിജയന്റെയും ദേശസങ്കല്പ 

ങ്ങളില്‍ നിന്ന്‌ സാറാജോസഫിന്റെയും, എന്‍. എസ്‌. മാധവന്റെയും യു. എ. ഖാദറി 

ന്റെയും, എന്‍. ്രഭാകരന്റെയും നോവലുകളിലെ ദേശസങ്കല്പങ്ങള്‍ വ്യത്യസ്തമായി 

ത്തീരുന്നത്‌ അതുകൊണ്ടാണ്‌. ദലിത്‌ നോവലുകളിലേക്ക്‌ വരുമ്പോള്‍ അതു കുറച്ചു 

കൂടി തീവ്രമാകുന്നു. 

5.2.2.2 ദലിത്‌ നോവലിലെ ദേശചരിത്രം 

ദേശചരിത്രം മുന്‍നിര്‍ത്തി എഴുതപ്പെട്ട ഏതാനും നോവലുകള്‍ പരിശോധിക്കാം. 

്രാചീനസംസ്കൃതിയിലേക്ക്‌, അതിന്റെ നൈതികമായ വ്ൃയവഹാരങ്ങളിലേക്ക്‌ 

225



പരിഷ്കൃതമെന്ന്‌ സ്വയം അവകാശപ്പെടുന്ന ഒരു ജീവിതരീതിയുടെ വക്താക്കള്‍ 

കടന്നുകയറുന്നതും അതിന്റെ തനതുരീതികളെ അട്ടിമറിച്ച്‌ നാമാവശേഷമാക്കുന്നതു 

മാണ്‌ മാങ്ങാനം കുട്ടപ്പന്റെ പെരുമാൾപാറ എന്ന നോവലിന്റെ ഇതിവൃത്തം. നോവലിന്റെ 

മുന്നോടിയില്‍ നോവലിസ്റ്റ്‌ പറയുന്നു. 

കേളനും ഗോത്രവ്യം ചരിത്ത്തിലില്ലക്കില്യം വരുംകാലചര്ത്തം വിഭാഗീയതയുടെ 

പേരിത്‌ അപഹനിക്കച്ചെടരുത്‌ എന്ന കുറും കരുതലും എനിക്ക്‌ കാലത്തോടും 

ചര്തദത്താടുമുണ്ട്‌. അതുകൊണ്ട്‌ അന്തരിച്ച കഥാപാത്രങ്ങളെ അവരുടെ പട്ടടയ്ക്കു 

മവളിയില്‍ വിളിച്ചുവരുത്തിയാണ്‌ ഞാന്‍ കഥ പറയിച്ചിച്ചിരിക്കുന്നത്‌. 

അതുപോലെത്തന്നെ ചാവൊലിയുടെ മുന്‍മൊഴിയില്‍ പി. എ. ഉത്തമന്‍ എഴുതുന്നു. 

അച്ഛനമ്മമാരും അച്ഛന്റെ സഹോദരന്മാരും അന്ുഭവക്കലവറയായിരുന്നു. അവരുടെ 

പിത്യക്കളും... അവരുടെ ജിവിതം കേട്ടുകേള്‍വികളായി. അശന്നരം തോന്നിയതാണ്‌ 

ഒരിക്കലും നാവാകാന്‍ കഴിയാതെ മണ്ണടിഞ്ഞുപോയ മനുഷ്യരെ പുറംലോകം 

അറിയേണ്ടതുണ്ട്‌... ഭുമിയില്‍ എവിടെയും അതിരുജിവിതമുണ്ട്‌ അതിനാല്‍ സമാനതയും. 

ിക്യതിമയ ഒരു നുളൂളുപോലും നോവിക്കാതെ സ്വയം വേദനകളായിത്ത?രുന്വോഴും 

AINIAMN നെഞ്ചേറ്ിഭശയോര്‍. ചരിത്രത്തിത്‌ അവരില. മനുഷ്യസമുഹത്തിത്‌ അവര്‍ക്കlടZlില). 

സ്ഥലകാലങ്ങളില്ലാതെ ഗതികിട്ടാ ചാവ്യകള്‍. 

ചോരപ്പരിശത്തില്‍ രാഘവന്‍ അത്തോളിയും ദേശസ്മരണകളിലേക്കാണ്‌ 

ഇറങ്ങിച്ചെല്ലുന്നത്‌. ചോരപ്പരിശത്തിന്റെ സമര്‍പ്പണം അറിവ്യമന്നവ്യം അഭയവ്യും 

നിഷേധിക്കച്ചെട്ട്‌ അനാദികാലം മുതത്‌ മണ്ണടിഞ്ഞു പോയ പുര്‍വ്വപിതാക്കള്‍ക്കും 

മാതാക്കള്‍ക്കുമാണ്‌. രാജു.കെ. വാസുവിന്റെ ചാവുതുള്ളല്‍ എന്ന നോവല്‍ 

കാഞ്ഞിരപ്പള്ളിയുടെ ചരിത്രത്തിന്റെ മറ്റൊരു വിധത്തിലുള്ള ആഖ്യാനമാണ്‌. കേട്ടു മറന്ന 

ഭാഷയും കണ്ടു മറന്ന ജീവിതങ്ങളും തിരിമയ പിടിച്ച്‌ അനുഭവങ്ങളുടെ കയ്ച്കുന!രിത്‌ 

വിരിയിച്ചടുത്തതാണ്‌ ഈ കഥ എന്ന സാക്ഷ്യപ്പെടുത്തല്‍ നോവലിനു 

മുന്നോടിയായിട്ടുണ്ട്‌. ചെന്താരശേരിയുടെ വേരുകള്‍ തേടി എന്ന നോവലിന്റെ 
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മുന്നുരയിലും നോവലിസ്റ്റ്‌ നയം വ്യക്തമാക്കുന്നു. ഇതാരു സാങ്കല്പിക സ്യഷ്ടിയല്ല. 

ചരി്തതത്തോട്‌ മതാണ്ണുറു ശതമാനവും നീതിപുലര്‍ത്തുന്ന ഈ കഥയില 

കഥാപാത്രങ്ങളില്‍്‌ ഞാമന്നാഴികക ആരും ഇന്ന്‌ ജിവിച്ചിരിച്ചില. പൃതിയ തലമുറ വേരുകള്‍ 

ഉപഭട്ടന്നു മറക്കുന്നു. അവരുടെ തുടിക്കുന്ന മനസ്സില്‍ ഒന്നു തോണ്ടുക മാത്രമാണ്‌ ഈ 

ഗ്രന്ഥരചന കാണ്ട്‌ ഉദ്ദേശിക്കുന്നത്‌. 

നോവലിന്റെ ഉള്ളടക്കത്തെപ്പറ്റി മേൽപ്പറഞ്ഞ എഴുത്തുകാര്‍ മുന്നോട്ടുവെക്കുന്ന 

ഈ അനുഭവസാക്ഷ്യങ്ങളെല്ലാം ആഖ്യാനവിഷയത്തിന്റെ ചരിത്രപരതയെ സംബന്ധിച്ചു 

സമാനമായ ആശയമാണ്‌ പങ്കു വെക്കുന്നത്‌. മാശ്രമല്ല, ദലിത്ജീവിതത്തിന്റെ 

അടരുകളിലേക്ക്‌ ഇറങ്ങിച്ചെല്ലാന്‍ ആ ജനതയുടെ ഗോത്രസ്മൃതികള്‍, മിത്തുകള്‍, ജാതി 

ജീവിതം, ഭാഷ, ആചാരാനുഷ്ഠാനങ്ങള്‍ എന്നിവയാണ്‌ ഈ നോവലുകളെല്ലാം 

ഉപയോധഗപ്പെടുത്തുന്നത്‌. ചരിത്രത്തിന്റെ കാര്യം അങ്ങനെയാണെങ്കില്‍ ആഖ്യാനത്തിനു 

പുറത്ത്‌ സമര്‍പണത്തിലും മുന്നോടിയിലും മറ്റു പലതരത്തിലും ഗ്പത്ൃയക്ഷപ്പെടുന്ന 

ഞാന്‍ (എഴുത്തുകാരന്‍) ആണ്‌ ഈ നോവലുകളുടെ പൊതുസവിശേഷത. ചരിതം 

ആഖ്യാനവിഭധയമായ ഭുതകാലത്തിന്റ്‌ ചരിത്രം മാത്രമല്ല. ആഖ്യാനം നടച്ചിലാവ്യന്ന 

കാലത്തിന്റെ സ്വഭാവങ്ങളും ആവശ്യങ്ങളും (പതിഫലിപ്ചിക്കുന്ന ഒന്നുമാണ്‌ എന്ന 

നിരീക്ഷണം” ഈ അവസരത്തില്‍ പ്രസക്തമാണ്‌. എഴുത്തുകാരന്റെ കര്‍തൃത്വത്തിന്റെ 

ഈ വെളിപാട സ്വയംതന്നെ ആഖ്യാനത്തിന്റെ ആവശ്യകതയെ (ഗപതിഫലിപ്പിക്കുന്നു. 

കാണുന്നീലൊരക്ഷരവും എന്റെ വംശത്തെപ്പറ്റി എന്ന, നൂറ്റാണ്ടോളം പഴക്കമുള്ള 

അഭാവബോധത്തിന്റെ ഇങ്ങേയറ്റമാണത്‌. ചരിത്രത്തില്‍ സ്വയം സ്ഥാനപ്പെടുത്താനുള്ള 

രാഷ്ട്രീയദയത്യമാണ്‌ താന്‍ ഏറ്റെടുക്കുന്നത്‌ എന്ന എഴുത്തുകാരുടെ സത്യവാങ്മൂലമായി 

ഇതിനെ വായിച്ചെടുക്കുന്പോള്‍ നോവലിലെ അദൃശ്യമായ വര്‍ത്തമാനകാല 

സംവാദങ്ങളെ കണ്ടെത്താനാവും. 

ചരിത്രത്തിനും ഭാവനയ്ക്കും പൂരിപ്പിക്കാനാവാത്ത ചില അഭാവങ്ങളെ പുരാ 

വ്ൃയത്തങ്ങളിലൂടെ കണ്ടെത്താന്‍ ശ്രമിക്കുന്നതും ഈ നോവലുകളില്‍ കാണാം. ചരി 

്രവും ഭാവനയും കുട്ടുചേരുന്ന പുരാവൃത്താഖ്യാനങ്ങളിലൂടെ അവയിലെ ചരിത്ര 

227



ദര്‍ശനം വിപുലപ്പെടുന്നു. അതുപോലെ മുകളില്‍ സൂചിപ്പിച്ച നോവലുകളെല്ലാം ദലിത 

രുടെ വാസസ്ഥലത്തിന്റെ ചരിത്രത്തെയാണ്‌ മുന്‍നിര്‍ത്തുന്നത്‌. ദലിത്‌ ഇടങ്ങളുടെ അഭാ 

വവും ആവിര്‍ഭാവവുമാണ്‌ അവയുടെ പ്രധാന ഉളളടക്കം. ജനിച്ച ദേശം ഒരു മൂര്‍ത്ത 

മായ യാഥാര്‍ത്ഥ്യമായി അനുഭവിക്കാന്‍ കഴിയാത്ത ജനതയാണ്‌ മേല്‍പ്പറഞ്ഞ എല്ലാ 

നോവലുകളിലും ഉള്ളത്‌. അതുകൊണ്ട്‌ വാസസ്ഥലത്തെ സംബന്ധിച്ച്‌ ദലിത്ജനത 

അനുഭവിക്കുന്ന സംഘര്‍ഷങ്ങളാണ്‌ പുതിയ ദലിത്നോവലുകളുടെ മുഖ്യവിഷയം എന്നു 

പറയാം. വാസസ്ഥലം എന്ന യാഥാര്‍ത്ഥ്യം ദലിത്നോവലുകളില്‍ ആവിഷകരിക്കപ്പെടു 

ന്നത്‌ എങ്ങനെയെന്ന്‌ ചാവൊലി എന്ന നോവലിനെ മുന്‍നിര്‍ത്തി പരിശോധിക്കുക 

യാണ്‌ ഈ അധ്യായത്തില്‍. 

ചരിത്രം കുഴിച്ചു കണ്ടെടുക്കുന്ന ഈ സ്ഥലരാശി എഴുത്തിന്റെയും എഴുത്തുകാ 

രുടെയും നിലപാടുതറയെ നിര്‍ദ്ധാരണം ചെയ്യാന്‍ സഹായിക്കുന്നു. എഴുത്തില്‍ അട 

യാളപ്പെടുന്ന ദേശഘടകങ്ങളെ സംബന്ധിച്ച ലാവണ്യസങ്കല്പങ്ങള്‍ എഴുത്തിന്റെ 

പക്ഷപാതിത്വത്തെ വെളിപ്പെടുത്തുന്നു. സ്വന്തം ദേശത്തില്‍നിന്നു പുറത്തു 

പോവേണ്ടിവരുന്ന ഒരു ജനതയുടെ കഥ എന്ന നിലയില്‍, ചാമവാലിയെ പരിഗണി 

ച്ചുകൊണ്ടാണ്‌, നോവലിനകത്തെ ദേശഘടകങ്ങളെ ഇവിടെ അപഗ്രഥിക്കാന്‍ ശ്രമി 

ക്കുന്നത്‌. 

5,2,2,3 വര്‍ത്തമാനത്തിന്റെ അസാന്നിധ്യം 

മുകളില്‍ സൂചിപ്പിച്ച നോവലുകളിലെല്ലാം കാണുന്നത്‌ പതിനെട്ട, പത്തൊമ്പത്‌ 

നുറ്റാണ്ടുകളില്‍ ഉള്ള ദലിത്ജനതയുടെ ചരിത്രമാണ്‌. 1930 കളില്‍ ആരംഭിക്കുന്ന 

രാഷ്്രീയനവോത്ഥാനത്തില്‍ കണ്ണിചേരുന്നതോടെ അവസാനിക്കുകയാണ്‌ മിക്ക 

നോവലുകളിലെയും ചരിശ്രം. അടിമത്തത്തിനെതിരെയുള്ള ദലിതരുടെ പോരാട്ടം, 

അധ്വാനത്തിന്റെ മഹത്വം, ജാതി - മതകീയജീവിതങ്ങളില്‍ നിന്നുള്ള വിമോചനം, 

രാഷ്ഗ്രീയരംഗത്തേക്കുള്ള പ്രവേശനം എന്നിവയെ സംബന്ധിച്ച്‌ പരമ്പരാഗതചരിത്രം 

പറയാതിരുന്ന വസ്തുതകളുടെ ആഖ്യാനമാണ്‌ പൊതുവേ ഇവയുടെ ഉള്ളടക്കം. 

അതുകൊണ്ടുതന്നെ അത്തരമാഖ്യാനങ്ങള്‍ കണിശമായും നിലവിലുള്ള ചരിത്ര 
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വിജ്ഞാനീയത്തിന്റെയും അവയുടെ രചനാപദ്ധതികളുടെയും പരിമിതികള്‍ തിരിച്ചറി 

യുന്നുണ്ട്‌ എന്നു നിരീക്ഷിക്കാം. ഇത്തരം തിരിച്ചറിവുകളുടെ ഭാഗമായി ഇന്ന്‌ പൊതുവേ 

ദലിത്വൃവ ഹാരങ്ങള്‍ക്ക്‌ വലിയ ദൃശ്യത കൈവരുന്നുണ്ടെങ്കിലും അതിനു 

സമാന്തരമായിത്തന്നെ സംഘര്‍ഷങ്ങളുടെ ഒരു ഭൂമികയും വളര്‍ന്നുവരുന്നു. 

നുറ്റാണ്ടുകളായി അടിച്ചേല്‍്ച്ചിക്കച്ചെട്ട അടിമത്തത്തി്&്യും വിഭധയത്വത്തിരന്റ്യും 

അപകര്‍ഷതാ ബ്വോധത്തി്റ്യും കെട്ടുപാടുകളിത്‌ നിന്ന്‌ സ്വാതന്ത്യം (പഖ്യ്യാപിക്കാ൯ 

കേരളത്തില അടിസ്ഥാനജനത നടത്തുന്ന ശ്രമമാണ്‌ ദലിതാഖ്യാനങ്ങള്‍ 

നിര്‍വഹിക്കുന്നത്‌ എന്ന വസ്തുത മനസ്സിലാക്കുമ്പോള്‍ തന്നെ, വ്യാവസായിക 

മുതലാളിത്തവും രാഷ്്രീയാധികാരവും പുതിയ മട്ടിലുളള അധിനിവേശങ്ങള്‍ ആരംഭിച്ച 

പശ്ചാത്തലത്തില്‍, ദലിത്‌ വര്‍ത്തമാനത്തിന്റെ സംഘര്‍ഷങ്ങളും ആഖ്യാനങ്ങള്‍ക്കു 

വിധേയമാവേണ്ടതുണ്ട്‌, വിഭവമുലധനമ്മാ മാധ്യമപിന്തുണയ്യോ രാഷ്ടിയഭാഗദധയമ്മാ 

ഇല്ലാത്ത ഒരു വിഭാഗമെന്ന നിലയിത്‌ ജാതിവ്യവസ്ഥയുടെ പരിണാമങ്ങളില്ും 

ഇരകളായിത്തീര്‍ന്നത്‌ ദലിതരാണ്‌ എന്നതുമകൊണ്ടാണിത്‌. പതിനായിരക്കണക്കിന്‌ 

ദലിത്രശകോളനികളും ദലിതര്‍ മാത്രം അധിവന്സിക്കുന്ന പുറന്വോക്കുകളും ഇന്നും 

നിലനില്‍ക്കുന്നു എന്നത്‌ ഇതിന്റ്‌ ഒതളിവാണ്‌ എന്ന്‌ ഡോ. എസ്‌. അജയ്‌ ശേഖര്‍ 

ചുണ്ടിക്കാണിക്കുന്നു. അതോടൊപ്പം മറ്റൊന്നു കുടിയുണ്ട്‌. ഇന്ത്യയിലെ ബഹുഭൂരിപക്ഷം 

ജനങ്ങളും ഹിന്ദു കൊളോണിയലിസം എന്ന ബ്രാഹ്മാണിക സാംസ്കാരികാധിനിവേ 

ശത്തിന്റെ ചരിത്രപരമായ ഇരകളാണ്‌. അവര്‍ണരും തൊട്ടുകൂടാത്തവരുമായ ദലിത്‌ ബഹു 

ജനങ്ങളാണ്‌ അതിന്റെ ഭാരം ഏറ്റവും അധികം അടിത്തട്ടില്‍ കിടന്ന്‌ അനുഭവിച്ചത്‌. 

ഇന്നും വരേണ്യവ്യവഹാരങ്ങളും ഹിംസാഖ്യാനങ്ങളും ലക്ഷ്യം വെയ്ക്കുന്നതും അപ 

രവല്‍ക്കരിക്കുന്നതും അവരെത്തന്നെയാണ്‌*. നിരവധി തരത്തിലുള്ള ചൂഷണങ്ങള്‍ക്കും 

ഹിംസകള്‍ക്കും തമസ്ക്കരണങ്ങള്‍ക്കും ഇരയായിക്കൊണ്ടിരിക്കുന്ന ഒരു ജനത എന്ന 

നിലയില്‍ ദലിത്‌ വ്യവഹാരങ്ങള്‍ നിരന്തരമായി ആഴത്തില്‍ ആഖ്യാനം ചെയ്യപ്പെടേണ്ട 

തുണ്ട്‌ എന്നാണ്‌ ഇവിടെ സൂചിപ്പിച്ചത്‌. അതേ സമയം ഇരകള്‍ എന്ന നിലയിലുള്ള 

അസ്തിത്വം മാ്രമാണ്‌ ദലിതര്‍ക്കുള്ളത്‌ എന്ന വാദമല്ല ഇവിടെ ഉന്നയിക്കുന്നത്‌. ചരി 
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ശ്ര വര്‍ത്തമാനങ്ങളില്‍, തമസ്ക്കരണങ്ങളില്‍ പെട്ട്‌ ദൃശ്യതയില്ലാതായിത്തീരുന്ന ദലിത്‌ 

വൈജ്ഞാനികതയെയും പ്രതിരോധങ്ങളെയും കണ്ടെടുക്കേണ്ടതുണ്ട്‌. അധിനിവേശി 

തരുടെ ചരിത്രം വരകീകരിച്ചുകൊണ്ടല്ല, അവര്‍ക്ക്‌ ചരിത്രം നിഷേധിച്ചുകൊണ്ടാണ്‌ അധി 

നിവേശ ചരിത്രപദ്ധതികള്‍ പ്രവര്‍ത്തനക്ഷമത നേടുന്നതെന്ന്‌ അമില്‍ ക്ര്രാളിനെ ഉദ്ധ 

രിച്ചുകൊണ്ട്‌ ഡോ. കെ.എന്‍. പണിക്കര്‍ സൂചിപ്പിക്കുന്നുണ്ട്‌. ചരിത്രത്തെ പ്രാതിനിധ്യ 

ങ്ങളായി മാത്രം ഉള്‍ക്കൊണ്ടും സതൃമറിയുവാനുള്ള സാദ്ധ്യതകളെ എക്കാലത്തേക്കു 

മായി ഇല്ലാതാക്കിയും നവാധിനിവേശ പ്രത്ൃയശാസ്ത്രവും അതുതന്നെയാണ്‌ ചെയ്യു 

ന്നത്‌ എന്നദ്ദേഹം പറയുന്നു”. അതുകൊണ്ട്‌, ദലിത്നോവലുകളിലെ ഓര്‍മകളുടെ 

പുനരാനയിക്കലിന്‌ ഒരു നവീന ചരിത്രരചനാപദ്ധതിയുടെതന്നെ പ്രാധാന്യമുണ്ട്‌. 

പരമ്പരാഗത ചരിത്രരചനാ പദ്ധതികളെയും അവയുടെ ആഖ്യാനതന്ത്രങ്ങളെയും 

റദ്ദുചെയ്യുന്ന എഴുത്തുപദ്ധതി എന്ന നിലയിലാണ്‌ അവയുടെ ഇടപെടലുകളെ 

വായിച്ചെടുക്കേണ്ടത്‌. 

5,2,2,4 ദേശവും ദലിത്‌ ജനതയും 

നോവലെഴുത്തിലെ ചരിത്രോത്തര്രവണതകള്‍ ദേശത്തെ എഴുതുന്നതില്‍ 

പുലര്‍ത്തുന്ന ശ്രദ്ധവലുതാണ്‌. നാഗരികവും ഗ്രാമീണവുമായ അനുഭവസ്ഥലങ്ങളും 

അവ തമ്മിലുള്ള സംഘര്‍ഷങ്ങളും കടന്നുവരുന്ന നോവലുകള്‍ മലയാളത്തില്‍ എഴുത 

പ്പെടുന്നത്‌ അധിനിവേശങ്ങളുടെയും കുടിയിറക്കലിന്റെയും പുതിയ സാംസ്കാരിക സാഹ 

ചര്യങ്ങള്‍ക്കുള്ളില്‍ വെച്ചാണ്‌. രണ്ടായിരത്തിനുശേഷം, ഭൂമിയുമായി ബന്ധപ്പെടു രണ്ടു 

തരം പ്രശ്നങ്ങളാണ്‌ പ്രധാനമായും ദലിത്‌ നോവലുകളില്‍ ഉന്നയിക്കപ്പെട്ടത്‌. ഒന്ന്‌, ദലി 

ത്‌ - ആദിവാസി ഭൂപ്രശ്നം. വാസസ്ഥലമെന്ന നിലയിലും ഉപജീവനമാര്‍ഗമെന്ന നില 

യിലും ഉള്ള ഭൂമിയുടെ അലഭ്യതയെ ഉയര്‍ത്തിക്കാണിച്ചു കൊണ്ടുള്ള പ്രക്ഷോഭങ്ങള്‍ 

ഇതിന്റെ ഭാഗമായുണ്ടായി. മുത്തങ്ങ സമരം മുതല്‍ ചെങ്ങറ സമരം വരെയുള്ളവ ഇങ്ങനെ 

രൂപപ്പെട്ടതാണ്‌. രണ്ടാമത്തേത്‌, ബാഹ്യമായ കടന്നുകയറ്റങ്ങളുടെ ഭാഗമായി സ്വന്തം 

സ്ഥലത്തുള്ള നിലനില്‍പ്പ്‌ ഭീഷണിയിലാവുന്ന പ്രശ്നം. ഇതിന്‌ ഒരു നിര്‍ബന്ധിത 

കുടിയിറക്കലിന്റെ സ്വഭാവമാണുള്ളത്‌. പ്ലാച്ചിമടയില്‍ കൊക്കക്കോള കമ്പനി നടത്തിയ 
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ഇടപെടല്‍ ഈ മട്ടിലുള്ളതായിരുന്നു. ഭൂമിയുമായി ബന്ധപ്പെട്ട ഇത്തരം വിവാദങ്ങള്‍ 

ഭൂമിയെ ഒരു പുതിയ വ്യവഹാരരുപമായി ഉയര്‍ത്തിക്കൊണ്ടു വന്നു. കാലത്തേക്കാള്‍ 

സ്ഥലം ്രധാനമായിത്തീരുന്ന നോവലുകള്‍ രുപപ്പെടുന്നത്‌ ഈ സാഹചര്യത്തിലാണ്‌. 

അത്തരം നോവലുകള്‍ പൊതു/വ്യാവഹാരിക ഇടങ്ങളുടെ ്രതിനിധാനവ്യവസ്ഥക 

ളെയും അവയുടെ പരിമിതികളെയും ചോദ്യം ചെയ്യുന്നു. ചരിത്രത്തിന്റെ മുന്‍കാലനിര്‍മി 

തികളെ ഉടച്ചു വാര്‍ത്തുകൊണ്ടല്ലാതെ അത്തരം ചോദ്യംചെയ്ുലുകള്‍ സാധ്യമല്ലെന്നാണ്‌ 

ഉത്തരാധുനിക നോവലുകളിലെ ചരിത്രാംശങ്ങള്‍ സൂചിപ്പിക്കുന്നത്‌. പ്രദേശവും അതിന്റെ 

ചരിശ്രവും പ്രധാനമായിത്തീരുന്ന എഴുത്തുരീതി; സ്ഥലം അവഗണിക്കാവുന്ന ഒന്നല്ലാ 

തായിത്തീരുന്ന രീതി, അവനവന്റെ ഇടത്തെ സംബന്ധിച്ച മനുഷ്യന്റെ അടിസ്ഥാന 

വ്യാകുലതകളാണ്‌ പങ്കുവെക്കുന്നത്‌. ഭുതകാലസ്മൃതികളെ നനുത്ത ഗൃഹാതുരതക 

ളായി കൊണ്ടാടുകയല്ല ഇവയുടെ ലക്ഷ്യം. ഇടങ്ങളും ഇടമില്ലായ്മകളും രൂപപ്പെട്ടതിന്റെ 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യങ്ങളെ കണ്ടെടുക്കുകയാണ്‌. 

ദേശം എന്ന സങ്കല്പം മനുഷ്യന്റെ ഇടത്തെ സംബന്ധിച്ച വൈകാരികമായ ഒരു 

നീക്കിയിരുപ്പാണ്‌ എന്നു ചുരുക്കിപ്പറയാം. അത്‌ മനുഷ്യന്റെ ഇടത്തെ സംബന്ധിക്കുന്ന 

വ്ൃത്യസ്തനോട്ടങ്ങളില്‍ ഒന്നുമാത്രമാണ്‌. അവര്‍ ജീവിക്കുന്ന സ്ഥലത്തെ കേന്ദ്രമാക്കി 

രൂപംകൊള്ളുന്ന ഈ വൈകാരികാനുഭൂതി വ്യക്തിയുടെ ഭതികജീവിതാനുഭവങ്ങളുടെ 

സ്വാധീനത്തിലാണ്‌ നിശ്ചയിക്കപ്പെടുന്നത്‌. ദലിതരുടെ ദേശത്തെപ്പറ്റിയുള്ള അന്വേഷ 

ണങ്ങള്‍ അതുകൊണ്ടുതന്നെ ഏറെ പ്രസക്തമാണ്‌. ദലിതര്‍ക്കു ഭൂമി വാഗ്ദാനം ചെ 

യ്യുന്ന നിരവധി സര്‍ക്കാര്‍പദ്ധതികള്‍ നിലവിലിരിക്കെ ദേശം എന്ന കാല്‍പ്പനികസങ്കല്പ 

നത്തിനു പുറത്താണ്‌ ദലിതരുടെ വാസസ്ഥലവുമായി ബന്ധപ്പെട്ട വ്യവഹാരങ്ങള്‍ എന്നു 

സ്പഷ്ടമാണ്‌. ഭുമിയുടെ ഉടമസ്ഥാവകാശമാണ്‌ ദേശമെന്ന വികാരത്തെ നിര്‍ണയിക്കുന്ന 

ഒരു പ്രധാനഘടകം. ദലിതരുടെ ഭുവുടമസ്ഥതയുമായി ബന്ധപ്പെട്ട നിരന്തരം ഉയരുന്ന 

സംവാദം ഭൂപരിഷ്കരണനിയമവുമായി ബന്ധപ്പെട്ടതാണ്‌. 7970 ത്‌ പ്രഖ്യാപിക്കം്ചെട്ട 

കേരള ഭൂപരിഷ്കരണ നിയമത്തിര൯ മയലികമായ തത്വം ജന്മിത്തം അവസാനിച്ചിച്ചു 

വന്ന ്രഖ്യാപനമാണ്‌. കുടിയായ്മ നിയമത്തിലുടയും കുടികിടച്ച നിയമത്തിലൂടെ 
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യുമാണ്‌ ഇതു സാദ്ധ്യമായത്‌. കുടിയാന്‍ സഥന്്രഭായം ഇല്ലാതാക്കുക വഴ] പാട്ടക്കാര്‍, 

വാരക്കാര്‍, കാണക്കാര്‍ തുടങ്ങിയവര്‍ ക്യഷിഭുമിയുടെ ഉടമസ്ഥരായ] മാറ! എന്നാത്‌ 

പാട്ടക്കാരോ വാരക്കാരോ കാണക്കാരോ അല്ലാതിരുന്ന ദലിതര്‍ ഭുമിയിലെ യഥാര്‍ത്ഥ പ 

ണിയാളരായിരുമന്നങ്കിലും ഭുവ്യടമസ്ഥതയിത്‌ നിന്നും ഒഴിവാക്കം്ചെട്ടു. എന്നാത്‌ കുട? 

കിടച്ച്‌ നിയമത്തിലുട അവരുടെ കുടികിടച്ച്‌ സ്ുരക്ിതമാക്ക!. ക്ൃഷിഭുമിയുട പക്ക 

തിയിലേമറ വരുന്ന തോട്ടംമമഖല ഭുപരിഷ്കരണത്തിത്നിന്തും ഒഴിവാക്കപ്പെട്ട എന്നതും 

ഭുപരിധ! നിര്‍ണയിച്ചു, മിച്ചഭുമ! ഭൂരഹിതര്‍ക്കു വിതരണം നടത്തുവാല്‍ നിശ്ചയിച്ച 

മവന്നതുമായിരുന്നു ഭുപരിഷ്കരണത്തി൭൯ എടുത്തുപറയാവുന്ന സവിശേഷത'. ഇത്‌ 

ഗ്രയോഗത്തില്‍ വന്നില്ല എന്നത്‌ ദലിതരുടെ ഭൂമിയെ സംബന്ധിച്ച ഗ്രതിസന്ധികള്‍ 

തുടരാന്‍ കാരണമായി. അത്‌ മുകളില്‍ സൂചിപ്പിച്ച ദേശമെന്ന സങ്കല്പത്തില്‍ നിന്ന്‌ Bell 

തരെ വലിയ തോതില്‍ അന്യവല്‍ക്കരിച്ചു. മനുഷ്യന്റെ അസ്തിത്വവുമായി ബന്ധപ്പെട്ട 

ആലോചനകളെ അപ്പാടെ റദ്ദുചെയ്യാന്‍ സാധിക്കുന്ന ഒന്നാണ്‌ ദേശത്തിന്റെ അഭാവം. 

ഒരാള്‍ താന്‍ ജനിച്ച അല്ലെങ്കില്‍ ജീവിക്കുന്ന ഇടത്തെ തിരിച്ചറിയുന്നത്‌ ആ ഇടത്തില്‍ 

സ്വയം സ്ഥാനപ്പെടുത്തിക്കൊണ്ടാണ്‌. ഈ സ്ഥാനപ്പെടുത്തലില്‍ അയാള്‍ക്കു ലഭിക്കുന്ന 

വൈകാരികമായ നീക്കിയിരിപ്പുകള്‍ - അത്‌ ഗൃഹാതുരതയോ വിദ്വേഷമോ 

മറക്കാനാഗ്രഹിക്കുന്ന തിക്തസ്മരണകളോ വംശസ്മൃതികളുടെ പിന്‍വിളികളോ 

ആവാം. ഇവയില്‍ ഏതായിരുന്നാലും, അതാണ്‌ സ്ഥലത്തെപ്പറ്റിയുള്ള അയാളുടെ 

സങ്കല്പങ്ങളെ മുര്‍ത്തമാക്കുന്നത്‌. ആ ഇടത്തെ അതിന്റെ എല്ലാ സംഘര്‍ഷങ്ങളോടും 

കുടി സ്വീകരിക്കുകയും അതിന്റെ എല്ലാ വിനിമയബന്ധങ്ങളിലും പല മട്ടില്‍ 

ഭാഗഭാക്കാവുകയും ചെയ്തുകൊണ്ടാണ്‌ അയാള്‍ക്കു നിലനില്‍ക്കാനാവുന്നത്‌. അത്തരം 

വിനിമയബന്ധങ്ങളില്‍ വിള്ളലുകള്‍ സംഭവിക്കുമ്പോഴാണ്‌ ഉണ്ണ? പോവ്ധുന്നത്‌. 

ഇന്ദുലേഖയിലെ മാധവനും ഖസാക്കിലെ രവിയും പോവുന്നത്‌ അങ്ങനെയാണ്‌. ഈ 

പോക്കുകള്‍ക്കു പിന്നിലെ പ്രേരണ പല തരത്തിലുള്ള തരത്തിലുളള അന്യവല്‍ക്കരണങ്ങ 

ളാണ്‌. തന്റെ കാമനകളുടെ ഭാവനാദേശം തേടിയാണ്‌ രവിയുടെ യാത്ര. കുമ൯്കാവിത്‌ 

ബസ്തു ചെന്നു നിന്നച്ചോള്‍ ആ സ്ഥലം രവിക്ക്‌ അപരിചിതമായി തോന്നാതിരുന്നത്‌ 

അതുകൊണ്ടു കൂടിയാണ്‌. ഇന്ദുലേഖ തന്നെ തിരസ്കരിച്ചു എന്ന ബോധ്യത്തില്‍ 
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മദിരാശിക്കു മടങ്ങിപ്പോവുന്ന മാധവനെയും നയിക്കുന്നത്‌ ഒരുതരത്തിലുള്ള 

കാല്‍പനികയാതനയാണ്‌. ദേശം അയാളെ അലട്ടുന്ന ഓര്‍മകളല്ല. രാജ്യസഞ്ചാരത്തെപപറ്റി, 

MEQ JO യുറോച്ഛചിത്‌ സുഖ്വമില്ലങ്കില്‍്‌ വടക്കേ ഇന്ത്യയില്യം ബര്‍മയിലും ഒന്നു സഞ്ചരിച്ചു 

ദിക്കുകള്‍ കാണാമമന്നാണ്ു വിചാരിക്കുന്നത്‌ എന്ന തെരഞ്ഞെടുപ്പിന്റെ സാധൃത 

അയാള്‍ക്ക്‌ മുന്നിലുണ്ട്‌. ആ യാത്രയിലുടനീളം കൊളോണിയല്‍ രാഷ്ടത്തിന്റെ 

ഘടനയിലേക്കു വളര്‍ന്നുകൊണ്ടിരിക്കുന്ന ഇന്ത്യയെ കണ്ടെടുക്കാനാവുന്നതില്‍ അയാള്‍ 

ആവേശഭരിതനാവുന്നു. മാധവന്‌ ഈ ഭുമിവിട്്‌ ഏതോ ഇതുവമര അനുഭവിക്കാത്ത 

സുഖങ്ങളോടു കുടിയ ഒരു സ്വര്‍ഗലോകത്തോ മറ്റോ തമന്ന കൊണ്ടാക്കിയതായിട്ടാണ്‌ 

(ഇന്ദുലേഖ, പു. 227) തോന്നുന്നത്‌. ശ്രദ്ധേയമായ മറ്റൊരു കാര്യം യാത്രയില്‍ അയാള്‍ 

കണ്ടെത്തുന്ന ദേശഭുപടങ്ങളുടെ നിറവും മിഴിവും അയാളുടെ സ്വന്തം ദേശത്തെ 

സംബന്ധിക്കുന്ന ഈ ഭാവനകള്‍ക്കൊന്നുമില്ല എന്നതാണ്‌. ഇവിടെ മാധവന്റെ 

ദേശാന്തരഗമനത്തിന്റെ വൈകാരികമായ അന്തഃസ്സത്ത ചോര്‍ന്നുപോവുകയും 

അതയാള്‍ക്ക്‌ നായാട്ടുപോലെ ആഹ്ലാദകാരിയായ ഒരു വിനോദം മാ്രമായിത്തീരുകയും 

ചെയ്യുന്നു. ഇങ്ങനെ ദേശംവിട്ടുള്ള പോക്ക്‌ ആഘോഷമായിത്തീരുന്നത്‌, 

കാല്‍പനികമായിത്തിീരുന്നത്‌ മടങ്ങിവരാന്‍ ദേശമുളളവര്‍ക്കാണ്‌. അവര്‍ ദേശത്തെയാണ്‌ 

ഉപേക്ഷിക്കുന്നത്‌. ദേശം അവരെയല്ല എന്നതാണ്‌ വൃയത്യാസം. അപ്പോള്‍ ദേശമെന്നത്‌ 

അധികാരത്തിന്റെയും അധികാരരാഹിത്യത്തിന്റെയും (പശ്നമാണെന്നു വരുന്നു. 

അധികാരമുള്ളവര്‍ക്ക്‌ ഉപേക്ഷിച്ചുപോകാനും അതില്ലാത്തവര്‍ക്ക്‌ കുടിയിറക്കപ്പെടാനു 

മുള്ള ഇടമാണ്‌ ദേശം എന്നത്‌ ദേശത്തെ സംബന്ധിച്ച ഒരുത്തരാധുനിക പാഠമാണ്‌. 

പലായനം ചെയ്യുന്നവരുടെയും കുടിയിറക്കപ്പെടുന്നവരുടെയും ദേശാന്തരഗമനത്തെ ഈ 

മട്ടില്‍ വായിച്ചെടുത്തുകൊണ്ടാണ്‌ പുതിയ സാഹിത്യാഖ്യാനങ്ങളിലെ സ്ഥലാന്വേഷ 

ണങ്ങള്‍ വികസിക്കുന്നത്‌. 

ദേശത്തിന്റെ ആഖ്യാനം എന്ന നിലയില്‍ വിശദീകരിക്കപ്പെടുന്ന 

നോവല്‍സാഹിതൃയം ദേശത്തെ മുന്‍നിര്‍ത്തി മേല്‍വിവരിച്ചവിധം പലമട്ടില്‍ 

ആവിഷര്‍കരിച്ചിട്ടുണ്ട്‌. മലയാളനോവലിന്റെ തുടക്കകാലത്തു തന്നെ ര്രദേശം ദേശമായി 

മാറുന്നതിന്റെ ചിത്രങ്ങള്‍ ഇ.വി. രാമകൃഷ്ണന്‍ അവതരിപ്പിക്കുന്നുണ്ട്‌'. ഇന്ദുലേഖ, 
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ആധുനികതയുടെ ലോകത്തെ നാടിന്റെ വാങ്‌ മയങ്ങളിലേക്ക്‌ വിവര്‍ത്തനം 

ചെയ്യുന്നതായും സരസ്വതീവിജയം പൊതുസ്ഥലത്തെ ്രശ്നവല്‍ക്കരിക്കുന്നതായും 

ഉള്ള നിരീക്ഷണങ്ങള്‍ ഇതിന്റെ ഭാഗമാണ്‌. സ്ഥലത്തെ സംബന്ധിച്ച ചര്‍ച്ചകള്‍ 

ആധുനികസാഹിത്യത്തില്‍ മറ്റൊരു തരത്തില്‍ സജീവമായിത്തീരുന്നത്‌ കാണാം. 

വ്യവസ്ഥകളോട്‌ കലഹിച്ച്‌ ദേശംവിട്ടുപോവുകയും, വിശ്വസിച്ച വ്രത്ൃയയശാസ്ത്രങ്ങള്‍ 

തകരുമ്പോള്‍ തിരിച്ചുവരികയുംചെയ്യുന്ന കഥാപാത്രങ്ങളാല്‍ സമൃദ്ധമായിരുന്നു 

ആധുനികസാഹിത്യം. സ്വാതന്ത്ര്യാനന്തരം രൂപപ്പെട്ട ദേശരാഷ്്രസങ്കലപങ്ങളുടെ 

തുടര്‍ച്ചയായിട്ടാണ്‌ അതിനെ മനസ്സിലാക്കേണ്ടത്‌. അതിനാല്‍ത്തന്നെ ദേശത്തിന്റെ 

ഫ്യൂഡല്‍ കൊളോണിയല്‍ മാതൃകകള്‍ തമ്മിലുള്ള സംഘര്‍ഷങ്ങളാണ്‌ അവ മിക്കവാറും 

പങ്കുവെച്ചത്‌. ഗ്രാമവും നഗരവും തമ്മിലും സ്വദേശവും വിദേശവും തമ്മിലുമുള്ള 

ദവന്വകല്‍പ്പനകളില്‍ അധിഷ്ഠിതമായ ഈ സംഘര്‍ഷമാണ്‌ മുകുന്ദന്റെയടക്കമുള്ള 

നോവലുകളില്‍ കാണാനാവുക. എന്നാല്‍ ഉത്തരാധുനികനോവലുകള്‍ ദേശത്തെ 

സംഘര്‍ഷങ്ങളുടെ ഭുമികയായി തിരിച്ചറിയുന്നത്‌ രണ്ടു തരത്തിലാണ്‌. ഒന്ന്‌ നേരത്തെ 

സൂചിപ്പിച്ച നിര്‍ബന്ധിത പലായനങ്ങളുടെയും കുടിയിറക്കലുകളുടെയും 

പശ്ചാത്തലത്തില്‍. രണ്ട്‌, ദേശീയത എന്ന കേന്ദ്രാശയത്തെ സംശയിക്കുകയും 

ഉപദേശീയതകളെ അവയുടെ ബഹുലതകളെ അംഗീകരിക്കുകയും ചെയ്യേണ്ടിവന്ന 

രാഷ്ട്രീയസാഹചര്യത്തില്‍. ഈ രണ്ടു സന്ദര്‍ഭങ്ങള്‍ക്കും ആദ്യം ഇരകളായിത്തീരുന്നത്‌ 

ആദിവാസികളും ദലിതരുമടങ്ങുന്ന കീഴാളജനവിഭാഗങ്ങളാണ്‌ എന്ന വസ്തുത 

പ്രധാനമാണ്‌. ഈയവസരത്തിലാണ്‌ ദലിത്നോവലുകളിലെ ദേശാനുഭവങ്ങളുടെ 

ആഖ്യാനങ്ങള്‍ പ്രസക്തമാവുന്നത്‌. ജാതിചൂഷണത്തിന്റെ കാലത്ത്‌ ഫ്യൂഡല്‍ 

അധികാരഘടന പ്രായോഗികമാക്കിയ അസ്പൃശ്യതയുടെ മറ്റൊരു തരത്തിലുള്ള 

തുടര്‍ച്ചയായി ഭരണകുടത്തിന്റെയും മുതലാളിത്തത്തിന്റെയും ഇടപെടലുകളെ 

നോക്കിക്കാണുന്ന നിരവധി നോവലുകള്‍ രണ്ടായിരത്തിനു ശേഷം എഴുതപ്പെട്ടിട്ടുണ്ട്‌. 

അധികാരത്തിന്റെ കേന്ദ്രം മാറുമ്പോള്‍, കേന്ദ്രത്തിനുചുറ്റും നിരന്തരം ഇളക്കി 

മാറ്റപ്പെടുകയും അതിനാല്‍ വേരറ്റുപോവുകയും ചെയ്യുന്ന കീഴാളജനതയുടെ 

ജീവിതമാണ്‌ ദേശത്തെ എഴുതിയ പല ഉത്തരാധുനിക നോവലുകളും ആഖ്യാനം 
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ചെയ്തത്‌. അത്തരം നോവലുകള്‍ക്കിടയില്‍, ഗ്രധാനപ്പെട്ട ഒന്നാണ്‌ പി എ ഉത്തമന്റെ 

ചാവൊലി എന്ന നോവല്‍. 

5.3 ദലിത്സ്വത്വബോധവും ചാവൊലിയും 

പ്രതിനിധാനത്തിന്റെ ്രശ്നവുമായി ഉയര്‍ന്നു വന്ന സംവാദങ്ങളാണ്‌ ദലിത്‌ - സ്ത്രീ 

- കീഴാള പക്ഷങ്ങളുടെ സ്വത്വബോധത്തെക്കുറിച്ചുള്ള ആലോചനകളായി വളര്‍ന്നത്‌. ദേശ 

രാഷ്ട്രങ്ങളുടെ രുപീകരണം തന്നെ വൈവിധ്യങ്ങളുടെമേല്‍ ഒരു പൊതുരൂപത്തെ പ്രതി 

ഷഠിച്ചിരുന്നു. എല്ലാ സാമൂഹികവ്യവഹാരങ്ങള്‍ക്കും ഓരോ ഗപ്രതിനിധാനവ്യവസ്ഥ രൂപീ 

കരിക്കുക വഴി ദേശീയത എന്ന പൊതുബോധത്തെ സ്വീകരിക്കുകയും അതിനു പുറത്തു 

നില്‍ക്കുന്നവയെ ഉപദേശീയതകളാക്കി, അപരങ്ങളാക്കി സ്ഥാപിക്കുകയുമാണ്‌ 

ആധുനിക ദേശരാഷ്ട്രം ചെയ്തത്‌. ഇങ്ങനെ അപരങ്ങളാക്കി മാറ്റി വയ്ക്കപ്പെട്ട ജനവി 

ഭാഗങ്ങളുടെയും വ്യവഹാരങ്ങളുടെയും ചെറുത്തുനില്‍പ്പുകളുടെ ആരംഭമായി സ്വത്വാ 

ന്വേഷണങ്ങളെ കാണാനാകും. വര്‍ഗ - വംശ - ലിംഗ വൃത്യാസങ്ങള്‍ സ്ഥാപനവല്‍ക്ക 

രിക്കപ്പെട്ടത്‌ ദേശരാഷ്ട്രത്തിന്റെ കേന്ദ്രീയതയിലൂടെയാണ്‌. ദേശരാഷ്ട്രങ്ങളുടെ രൂപീക 

രണത്തില്‍ പ്രവര്‍ത്തിച്ച മേധാവിത്വത്തിന്റെ യുക്തി കീഴാള ജനതയെയോ സ്ത്രീക 

ളെയോ ഉള്‍ക്കൊള്ളാന്‍ പര്യാപ്തമായിരുന്നില്ലെന്ന്‌ നിരീക്ഷിക്കപ്പെട്ടിട്ടുണ്ട്‌* ഈ കേന്ദ്രീ 

യതയെ തകര്‍ത്തുകൊണ്ട്‌ തങ്ങളുടെ വ്യവഹാരങ്ങളെ മുഖ്യധാരയിലേക്ക്‌ കൊണ്ടുവരാ 

നുള്ള ശ്രമങ്ങളായാണ്‌ ചരിത്രങ്ങളുടെ ്രശ്നവല്‍ക്കരണത്തെയും ദളിത്നോവല്‍ രച 

നയുടെ രാഷ്ട്രീയത്തെയും നോക്കിക്കാണേണ്ടത്‌. ചാവൊലി പോലുള്ള ദലിത്പക്ഷ 

നോവലുകള്‍ രൂപപ്പെട്ട സാഹചര്യവും ഇതാണ്‌. എഴുതപ്പെട്ട ചരിത്രത്തിനു പുറത്തു 

ള്ള, ആഴത്തില്‍ വേരുകളുള്ള മനുഷ്യരാണ്‌ ഉത്തരാധുനിക നോവലുകളില്‍ പ്രത്യക്ഷ 

പ്പെടുന്നത്‌. ഇങ്ങനെ മനുഷ്യന്റെ വേരുകളെക്കുറിച്ചുള്ള അന്വേഷണങ്ങളായി നോവ 

ലെഴുത്ത്‌ മാറുമ്പോള്‍ അതു ബോധപൂര്‍വ്വമായ ഒരു രാഷ്ട്രീയ്രവര്‍ത്തനം കുടിയാവു 

ന്നു. ചരിത്രത്തിനകത്തേക്കു വേരുകളുള്ള, ജനതയുടെ ആവാസവ്യവസ്ഥയെ വീണ്ടെ 

ടുക്കാനുള്ള ഒരന്വേഷണമാണ്‌ ദലിത്‌ നോവലുകളില്‍ സംഭവിക്കുന്നത്‌ എന്നു ചുരുക്കം. 

235



ഈ നിലപാടില്‍ നിന്നുകൊണ്ടാണ്‌ ചാവ്വാലി വിശകലനവിധേയമാക്കുന്നത്‌. 

ഗ്രധാനകഥാപാത്രമായ രഘുത്തമന്‍ തന്റെ ഭനതികവും മാനസികവുമായ അനുഭവങ്ങ 

ളിലുടെയും ഓര്‍മ്മകളിലുടെയും സഞ്ചരിച്ചുകൊണ്ട്‌ ദേശത്തോടും ജനതയോടും ഐക്യം 

ഗ്ാപിക്കുന്നു. ചരിത്രപരമായ അനുഭവങ്ങളും ഓര്‍മ്മകളുമാണ്‌ മനുഷ്യന്റെ അസ്തി 

ത്വത്തെ സംബന്ധിച്ച അന്വേഷണങ്ങളുടെ ആദ്യപടിയെന്നും, താന്‍ എന്താണോ അതിനെ 

ആവിഷകരിച്ചുകൊണ്ട്‌ എഴുത്തുകാര്‍ അവരവരുടെ ഗോത്രത്തിന്റെയും സമൂഹത്തി 

ന്റെയും തനിമകള്‍ സുക്ഷിക്കണമെന്നും പി.എ. ഉത്തമന്റെ ചെറുകഥകള്‍ക്കുള്ള 

ആമുഖത്തില്‍ വി.പി. ശിവകുമാര്‍ നിരീക്ഷിച്ചിട്ടുണ്ട''. ഈ നിരീക്ഷണം തന്റെ എഴുത്തു 

വഴികളിലേക്ക്‌ വെളിച്ചം പകര്‍ന്നതായി ഉത്തമന്‍ എഴുതുന്നുണ്ട്‌. സ്വന്തം സ്വത്വാന്വേഷ 

ണത്തിന്റെ ഭാഗമായി നേടിയെടുത്ത അറിവുകളും കണ്ടെത്തലുകളും അതിന്റെ തുടര്‍ച്ച 

കളായിരുന്നു എന്നും നോവലിസ്റ്റ്‌ വെളിപ്പെടുത്തുന്നു (ചാവൊലി, പു. 5, 6). 

1970 കളിലെ നോവലുകളില്‍ ആവിഷ്കൃതമായ മധ്യവര്‍ഗലാവണ്യബോധ 

ത്തോട കലഹിച്ചുകൊണ്ടാണ്‌ ശിവകുമാറിന്റെ നിരീക്ഷണമെങ്കില്‍, ഉത്തമന്‍ അതേറ്റെ 

ടുക്കുന്നത്‌ കുറേക്കുടി ചരിത്രപരമായാണ്‌. 1990 കള്‍ക്കുശേഷം സജീവമായ സ്വത്വാന്വേ 

ഷണങ്ങളുടെ പശ്ചാത്തലമാണ്‌ ഉത്തമന്റെ എഴുത്തിനെ നിര്‍ണയിക്കുന്നത്‌. 

5,31 തലമുറകളും ഭൂതകാലവും 

5.3.1.1 ഒന്നാംതലമുറ 

കൊച്ചേമ്പി - ചക്കി എന്നിവരുടെ തലമുറയും നീലമ്പി വെളുത്ത തുടങ്ങിവ 

രുടെ തലമുറയും കുഞ്ഞ്യങ്കരന്നായര്‍ എന്ന ജന്മിക്കുകീഴില്‍ ജീവിച്ചു തീര്‍ക്കുന്ന 

കാര്‍ഷിക - അടിമകളുടെ ജീവിതമാണ്‌ ചാവൊലിയിലെ ഒന്നാംതലമുറയില്‍ ഉള്ളത്‌. 

കുറവരടക്കമുള്ള കീഴാളജനതയുടെ കാര്‍ഷികാടിമത്തത്തിന്റെ കാലം ഏതാണ്ട്‌ 19-൦ 

നൂറ്റാണ്ടിന്റെ അവസാനം വരെ സ്വാഭാവികമായി നിലനില്‍ക്കുന്നുണ്ട്‌. ്രസ്തുതവിഭാ 

ഗങ്ങളുടെ അടിമാവസ്ഥ സാമൂഹ്യമര്യാദയായാണു പരിഗണിക്കപ്പെട്ടിരുന്നത്‌. നോവ 

ലില്‍ കൊച്ചേമ്പിയും പിന്‍മുറക്കാരും ഇത്തരം സാമുഹൃമര്യാദകള്‍ക്കു വിധേയരാ 
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ണ്‌. ജന്മിയുടെ നിര്‍ദ്ദേശ്രരകാരം മലഞ്ചെരുവുകളില്‍ അവര്‍ കൃഷി നടത്തുന്നു. ഒരിടത്ത്‌ 

കൃഷിയാരംഭിച്ചു ഫലം ലഭിച്ചുതുടങ്ങുന്നതോടെ കൃഷിക്കാരന്‍ കുടുംബസമേതം അടു 

ത്തതായി നിര്‍ദ്ദേശിക്കപ്പെടുന്ന സ്ഥലത്തേക്ക്‌ മാറ്റപ്പെടുന്നു. ഭൂമിയുമായി നിരന്തരം 

സമ്പര്‍ക്കപ്പെടുമ്പോഴും, ഭൂമിയോടും കൃഷിയോടും യാതൊരു വൈകാരികതയും സൂക്ഷി 

ക്കാനാവാത്ത ജനതയായി നാടോടിജീവിതം നയിക്കേണ്ടി വരുന്നവരാണ്‌ കൊച്ചേമ്പിയും 

നീലമ്പിയും കുടുംബവും. 

വലിയ ജന്മിയുടെ ഉടമസ്ഥതയിലുള്ള കൃഷിഭൂമിയും കൃഷിപ്പണിക്കാരുടെ നിര്‍ബ 

ന്ധിതപലായനവും കാര്യസ്ഥന്റെ ഇടനിലയും പലവിധത്തില്‍ പരസ്പരം ബന്ധപ്പെട്ടി 

രിക്കുന്ന വ്യവഹാരങ്ങളാണ്‌. ജന്മിയ്ക്ക്‌ വന്‍തോതിലുള്ള സ്വത്തവകാശം, കാര്യസ്ഥന്‌ 

ജന്മിക്കുമേലുള്ള സ്വാധീനം എന്നിവ കൃഷിപ്പണിക്കാരുടെ തൊഴില്‍പദവിയെയും 

ഗ്വതിഫലത്തെയും നിര്‍ണയിക്കുന്നു. കൃഷിപ്പണിക്കാരുമായി അകലംപാലിക്കാനും 

അവരെ ജന്മിത്തത്തിന്റെ വ്യവഹാരമണ്ഡലങ്ങളില്‍നിന്ന്‌ അകറ്റിനിര്‍ത്താനും സദാ 

ജാഗരുകനാണ്‌ കാര്യസ്ഥന്‍ ഗോവിന്ദന്‍ നായര്‍. ചക്കിയും കൊച്ചേമ്പിയും 

ഇല്ലാതാക്കപ്പെടുന്നത്‌ അത്തരം വ്യവഹാരസ്ഥങ്ങളിലേക്ക്‌ കടന്നു 

കയറിയതുകൊണ്ടാണ്‌. 

കൊളോണിയല്‍ ആധുനികതയുടെ ധനാത്മകമായ ആദ്യസുചനകള്‍ പട്ടാളം 

വേലായുധന്‍ നായരിലുടെയാണ്‌ കടന്നുവരുന്നത്‌. ഒന്നാം തലമുറയുടെ 

്രതിനിധിയാണെങ്കിലും ജന്മിത്തത്തിന്റെ ചൂഷണപരതയോട അക്കാലത്ത്‌ അയാള്‍ 

ചേര്‍ന്നുനില്‍ക്കുന്നു. ജന്മിപു്രനായ പട്ടാളം വേലായുധന്‍നായര്‍ മുമ്പ്‌ പട്ടാളത്തില്‍ 

പോവുകയും അതുപേക്ഷിച്ച്‌ മടങ്ങിവരികയും ചെയ്തയാളാണ്‌. കുടുംബത്തിനകത്തെ 

അസ്വാരസ്യങ്ങളാണ്‌ അയാളെ ജന്മിത്തത്തിനെതിരായ നിലപാടുകളില്‍ എത്തിക്കുന്നത്‌. 

തന്റെ കുടുംബത്തില്‍ കാര്യസ്ഥനായ ഗോവിന്ദന്‍നായര്‍ക്ക്‌ സ്വാധീനം 

വര്‍ദ്ധിച്ചുവരുന്നതിലുള്ള അസഹിഷ്ണുതയുടെ ഫലമായിട്ടാണെങ്കിലും അയാള്‍ 

കീഴാളജനതയോട്‌ പില്‍കാലത്ത്‌ ഐകൃപ്പെടുന്നുണ്ട്‌. പട്ടാളജീവിതത്തിലൂുടെ 

കൊളോണിയൽല്‍വ്യവഹാരങ്ങള്‍ പരിചയിച്ച വേലായുധന്‍ നായര്‍ പുതിയ 
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തലമുറയിലേക്ക്‌ അതു പ്രചരിപ്പിക്കാന്‍ മുന്‍കയ്യെടുക്കുന്നു. വെളുത്തയ്ക്ക്‌ നേരെയുള്ള 

ലൈംഗികാതിക്രമങ്ങള്‍ അടക്കമുള്ള ്രതിലോമനടപടികളില്‍ നിന്ന്‌ അയാള്‍ 

മാറിത്തുടങ്ങുന്നത്‌ കൊളോണിയല്‍വിദ്യാഭ്യാസം ഉള്‍പ്പെടെയുള്ള ആധുനികമായ 

സാമൂഹിക വ്യവഹാരങ്ങളുടെ സ്വാധീനം കൊണ്ടാണ്‌. 

5.3.1.2 രണ്ടാം തലമുറ 

നീലമ്പിയുടെയും കുടുംബത്തിന്റെയും സഞ്ചാരാനുഭവങ്ങളില്‍ തുടങ്ങുന്നതാണ്‌ 

രണ്ടാംതലമുറ. കൊച്ചേമ്പിയില്‍നിന്നു ഭിന്നമായി നാടോടിജീവിതത്തിന്റെ 

അരക്ഷിതാവസ്ഥ കൂടുതല്‍ വൈകാരികമായി നീലമ്പിയെ ബാധിക്കുന്നുണ്ട്‌. ഒരു 

കൃഷിപ്പണിക്കാരന്‍ എന്ന നിലയ്ക്കും വെളുത്തയുടെ ഭര്‍ത്താവ്‌ എന്ന നിലയ്ക്കും തന്റെ 

നിലനില്‍പിനെപ്പററി ചിന്തിക്കേണ്ടി വരുമ്പോഴൊക്കെ നീലമ്പി അസ്വസ്ഥനാവുന്നുണ്ട്‌. 

വിളവു കാണാന്‍ ജന്മി എത്തുന്നതു മുതല്‍ അയാള്‍ ഒരു അനയത്വം അനുഭവിക്കുന്നു. 

കുഞ്ഞ്യങ്കരന്നായര്‍ വല്ധ്ധാന്‍ കുടിലിനു പത്തടി അകലം നന്ന;..... നീല sാ5ി2൭1 

തംച്ചത്തി, നഒടുല്്‌ വളച്ച്‌ കതച്ഛുത? 

“പാറമോളിത്‌ തെങ്ങു പിടിക്കും അല്ലേടാ?” 

“കാല പിടിം്ചൊടങ്ങ!” 

കുട്ടയടുത്ത്‌, കുട്ടേല്‌ തേയ്യേ ഇരുത്തി? മമ്മട്ടിം കുന്താലിം കുട്ട വെച്ച്‌ അച്ഛ? പിടിച്ചോ 

തലച്ചൊമമടാറച്ചിച്ച്‌. 

അവര്‍ ൭കാശവര കോട്ടയ്ക്ക്‌... 

ഹം ക്കാശവര്‍ കോമട്ട മലദ്മട കാണായ? (ചാവൊലി, പു. 30, 31, 32). 

ജന്മിയോടൊപ്പം കാര്യസ്ഥനും ജന്മിത്തത്തിന്റെ സുഖഭോഗങ്ങളില്‍ പങ്കുപററുന്നു. 

പതിയെ ജന്മിയെ മറികടന്ന്‌ അയാള്‍ സ്വത്തുക്കളുടെ അവകാശിയായി, പുതിയ 

ജന്മിയായി സ്വയം അവരോധിക്കുന്നു. ജന്മിപു്രനായ പട്ടാളം വേലായുധന്‍ നായര്‍ 
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അതോടെയാണ്‌ കുടുംബത്തില്‍ നിന്ന്‌ പൂര്‍ണമായി നിഷ്കാസിതനാവുന്നത്‌. 

ജന്മിത്തത്തിന്റെ ചൂഷണപരതയ്ക്കെതിരെ കീഴാളജനതയുടെ കൂടെ നില്ക്കാന്‍ അയാള്‍ 

തയ്യാറാവുന്നതിന്റെ ഒരു കാരണം കാര്യസ്ഥനോടുള്ള എതിര്‍പ്പാണ്‌. എന്നിരുന്നാലും 

അയാള്‍ പരിചയപ്പെടുത്തുന്ന ആധുനികവ്യവഹാരങ്ങള്‍ രണ്ടാംതലമുറയെ ഏറെ 

സ്വാധീനിക്കുന്നു. 

തന്റെ വേരുകള്‍ തേടി അച്ഛന്റെ ജന്മദേശത്തേക്ക്‌ മടങ്ങിപ്പോവുന്ന ആദിച്ചനും 

ജനതയെ വളരെയേറെ സ്വാധീനിക്കുന്നു. നീലമ്പിയുടെ മരണശേഷമാണ്‌ അയാളുടെ 

ദേശവും വേരുകളും തേടി ആദിച്ചന്‍ യാത്രതിരിക്കുന്നത. ഈ അന്വേഷണങ്ങള്‍ക്കിട 

യിലാണ്‌ ആദിച്ചന്‍ വൈദ്യം പഠിക്കുന്നതും പില്‍ക്കാലത്ത്‌ അറിയപ്പെടുന്ന വൈദ്യനാ 

കുന്നതും. പട്ടാളം വേലായുധന്‍ നായരുടെ ശിഷ്യത്വം സ്വീകരിച്ചുകൊണ്ട്‌ രാപ്പള്ളി 

ക്കുടം സ്ഥാപിക്കുന്നതിന്‌ നേതൃത്വം നല്‍കുന്നത്‌ കറുമ്പനും ചിന്നനുമാണ്‌. കറുമ്പന്‍ 

പിന്നീട്‌ തേയിയെ വിവാഹം കഴിക്കുന്നു. കാലാന്തരത്തില്‍ ആദിച്ചന്‍ വൈദ്യവുമായി 

സഞ്ചാരം ആരംഭിക്കുകയും രാപ്പള്ളിക്കുടം കാക്കാരശ്ശീത്തറയായി മാറുകയും ചെയ്യു 

ന്നു. ജൈവികതയിലേക്കു മടങ്ങിക്കൊണ്ട്‌ സ്വത്വാവിഷുകരണത്തിനു വഴിതേടുകയാണ്‌ 

കാക്കാരശ്ശിത്തറയിലൂടെ അയാള്‍ ചെയ്യുന്നത്‌. 

5.3.13 മുന്നാം തലമുറ 

ജന്മി - കുടിയാന്‍ ബന്ധത്തെ നിലനിര്‍ത്തിയിരുന്ന ഭനതികസാഹചര്യങ്ങള്‍ക്ക്‌ 

ചെറിയതോതില്‍ മാറ്റങ്ങള്‍ സംഭവിക്കുന്നത്‌ നോവലിലെ മൂന്നാം തലമുറയുടെ ജീവിത 

സാഹചര്യങ്ങളില്‍ കാണാം. തിരുവിതാംകൂറിലെ രാഷ്ട്രീയ സാംസ്കാരിക രംഗങ്ങ 

ളിലെ കൊളോണിയല്‍ സ്വാധീനവും അതുണ്ടാക്കിയ മാറ്റങ്ങളും തേയിയുടെയും വെളു 

ത്തയുടെയും, ചിന്നന്റെയും ആദിച്ചന്റെയും സാമൂഹ്യജീവിതാവസ്ഥകളെ സ്പര്‍ശിച്ചു 

കടന്നുപോകുന്നുണ്ട്‌. ചന്തയുടെ ആവിര്‍ഭാവം, അയ്യങ്കാളിയുടെ വിപ്ലവ്രപവര്‍ത്തനങ്ങള്‍, 

വിവിധ ജാതിവിഭാഗങ്ങളുടെ സമുദായ രൂപീകരണശ്രമങ്ങള്‍, നെഹ്റുവിന്റെ കേരളസ 

ന്ദര്‍ശനം, കല്ഛറ വെടിവെയ്പ്പ്‌, മിഷനറിമാരുടെ മതപരിവര്‍ത്തന പ്രവര്‍ത്തനങ്ങള്‍ എന്നിവ 
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രാഷ്ട്രീയ - സാമൂഹിക മാറ്റങ്ങളുടെ സൂചനകളാണ്‌. അധികാര - വിധേയ ബന്ധങ്ങളുടെ 

മറ്റൊരു വിതാനത്തിന്റെ രൂപീകരണം ചന്തയുടെ ആവിര്‍ഭാവത്തോടെ ആരംഭിക്കുന്നു. 

ഗതാഗതസഈകര്യങ്ങള്‍ മെച്ചപ്പെട്ടതോടെ നെടുമങ്ങാട്‌ താലൂക്കില്‍ കച്ചവടകേ 

ന്ദങ്ങള്‍ സ്ഥാപിക്കപ്പെടുന്നു. കാടും മലയുമായി കിടന്ന ്രദേശത്തേക്ക്‌ വാണിജ്യസം 

രംഭങ്ങള്‍ പരിഷകാരം കൊണ്ടുവരുന്നു. കാര്‍ഷികബന്ധങ്ങള്‍, വാണിജ്യ ബന്ധങ്ങള്‍ക്കു 

വഴിമാറുന്നതിന്റെ സൂചന കൂടിയാണ്‌ ഇത്‌. എന്നാല്‍ ദലിത്‌ ജനതയെ സംബന്ധിച്ച്‌ 

ഉല്‍പാദന വിതരണ ബന്ധങ്ങളിലുണ്ടായ മാറ്റം വലിയ തോതില്‍ ഗുണം ചെയ്യുന്നില്ല. 

സാമൂഹ്യസ്വാതന്ത്രത്തിന്റെയും പദവിയുടെയും മാനദണ്ഡങ്ങളില്‍ സമ്പത്ത്‌ ഒരു 

നിര്‍ണായകഘടകമായി മാറുകയും ജാതികേന്ദ്രിതമായ അധികാര - വിധേയബന്ധ 

ങ്ങള്‍ അതിനനുസരിച്ചു മാറാതെ പഴയപടി നിലനില്‍ക്കുകയും ചെയ്തു. വഴി നടക്കാ 

നുള്ള സ്വാതന്ത്ര്യം, സ്കുള്‍ പ്രവേശനം, അടിയാളരുടെ ജോലിസമയം, കൂലി എന്നിവ 

യുമായി ബന്ധപ്പെട്ട വിഷയങ്ങള്‍, ദലിത്‌ സ്ത്രീകളുടെ വസ്ത്രധാരണം, കല്ലുമാല ധാര 

ണം പോലുള്ള അനാചാരങ്ങള്‍ - ഇവയൊക്കെ അയ്യങ്കാളിയടക്കമുള്ള നേതാക്കള്‍ നയിച്ച 

സമരങ്ങളിലൂടെ എതിര്‍ക്കപ്പെടുന്നതിന്‌ നോവലിലെ മുന്നാംതലമുറ സാക്ഷ്യം 

വഹിക്കുന്നു. കീഴാളജനതയുടെ പ്രാഥമികാവകാശങ്ങള്‍ക്കു വേണ്ടിയുള്ള സമരങ്ങ 

ളുടെ ഭാഗമായി അയുങ്കാളിയുടെ പൊതുവഴിയിലുടെയുള്ള ചന്തയാത്ര നെടുമങ്ങാട്‌ ചന്ത 

യില്‍ എത്തിച്ചേരുന്നത്‌ വെളുത്തയും തേയിയും കണ്ടുനില്‍ക്കുന്നുണ്ട്‌. അയുങ്കാളി കൊ 

ളുത്തിയ വിളക്കാണ്‌, സാംബവ മഹാസഭയുടെ പിറവിയ്ക്ക്‌ കാരണമെന്ന്‌ കണ്ടന്‍കൊ 

മരന്‍ സ്മരിക്കുന്നു . 

തേയി, കുറുമ്പന്‍, ആദിച്ചന്‍വൈദ്യന്‍, ചിന്നന്‍ എന്നിവരിലൂടെ ശങ്കരനിലേക്കും 

രഘൂത്തമനിലേക്കും ഈ തലമുറ എത്തിച്ചേരുന്നു. തേയിയുടെ മകന്‍ പെരുമാള്‍ ഭൂമി 

യൊക്കെയും സ്വന്തമെന്ന്‌ നിനച്ച്‌ കൃഷിയിറക്കി സ്വന്തം പ്രാമാണികസ്ഥാനം കണ്ടെ 

ത്തുന്നു. ശങ്കരനിലൂടെ അയാളുടെ വംശത്തുടര്‍ച്ച ഒടുവില്‍ വെളുത്തയുടെ അരി 

കില്‍ത്തന്നെ എത്തുന്നു. അതിനൊപ്പം തന്നെ ജന്മിയുടെ സ്ഥാനം കാര്യസ്ഥന്‍ ഗോവി 
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ന്ദന്‍നായരും അയാളില്‍നിന്ന്‌ അയാളുടെ മകനും പിടിച്ചെടുക്കുന്നു. ഈ രണ്ടു വംശ 

ങ്ങളുടെ സംഘര്‍ഷങ്ങള്‍ തലമുറകള്‍ കടന്ന്‌ തുടരുന്നുണ്ട്‌. കുഞ്ഞിരാമനിലുടെ ഈ 

വംശകഥകളുടെ തുടര്‍ച്ചയിലേക്കാണ്‌ രഘുത്തമന്‍ എത്തിച്ചേരുന്നത്‌. 

ഭുതകാലത്തിന്റെ ചെറുത്തുനില്‍പ്പുസമരങ്ങളെല്ലാം അസാധുവാകുന്നതും കണ്ടെ 

ടുക്കുന്ന ഓരോ ഇടത്തില്‍നിന്നും അന്യവല്‍ക്കരിക്കപ്പെടുന്നതും തന്റെയെന്നപോലെ 

പൂർവികരുടെയും അനുഭവസാക്ഷ്യമായി രഘൂത്തമന്റെ മുമ്പിലുണ്ട്‌. പുലയമഹാസഭ, 

ഐനവര്‍ മഹാസഭ, പ്രത്യക്ഷരക്ഷാ ദൈവസഭ എന്നിങ്ങനെയുള്ള സഭകള്‍ സാമുദാ 

യികശാക്തീകരണത്തിന്റെ ഭാഗമായി രൂപീകരിക്കപ്പെട്ടതാണ്‌. ജാതിവ്യത്യാസങ്ങളുടെ ഭാഗ 

മായി കീഴാളജനത അനുഭവിച്ച മാനസികവും ശാരീരികവുമായ അടിമത്തത്തിന്റെ അവ 

സാനമാണ്‌ ഈ ഒത്തുചേരലുകള്‍ ലക്ഷ്യമിട്ടത്‌. എന്നാല്‍ പേരുമാറ്റമോ മതംമാറ്റമോ 

കൊണ്ട്‌ ജാതിയുണര്‍ത്തിയ സങ്കീര്‍ണരപശ്്‌നങ്ങളെ ലഘൂകരിക്കാനാവുമായിരുന്നില്ല. 

മതംമാറ്റത്തിന്റെ നിരര്‍ത്ഥകത അനുഭവത്തില്‍ വന്നപ്പോഴാണ്‌ വൃത്തിയും വിദ്യാഭ്യാസവു 

മുള്ള ഒരു തലമുറയെ സ്വപ്നം കണ്ട്‌ സമുദായസഭ രംഗത്തിറങ്ങുന്നത്‌. സഭയ്ക്കു 

വേണ്ടി ചായക്കടയും ബാര്‍ബര്‍ഷോപ്പും തുടങ്ങിയ കാലത്തുനിന്ന്‌ മണ്ണില്ലാത്തവന്റെ 

ദൈവമായി വര്‍ത്തമാനത്തില്‍ വന്നുനില്ക്കുന്ന സുര്രഹ്മണ്യനാണ്‌ രഘൂത്തമന്റെ തിരി 

ച്ചറിവുകളെ ഉത്തേജിപ്പിക്കുന്ന ഒരാള്‍. കണ്ടകാലം മുഴുവന്‍ മണ്ുറഞ്ഞും പച്ചപ്പിനെ 

ലാളിച്ചും കാലം കഴിച്ചവര്‍ ഒറ്റയ്ക്കും തെറ്റയ്ക്കും ചേരിയിലെത്തുന്നതും ദൈവങ്ങ 

ളില്‍ നിന്ന്‌ മനുഷ്യദൈവങ്ങളിലേക്കുളള മാറ്റങ്ങളില്‍ അറിയാതെ പങ്കാളികളാവുന്നതും 

എന്തുകൊണ്ടാണെന്നു മാ്രം രഘൂത്തമന തിരിച്ചറിയാനാവുന്നില്ല. 

രദലുത്തമന്‌ ഒന്നും തിരിച്ചറിയാനാവ്ുന്നില്ല. 

പിമന്നയുമെത മഹാസഭകള്‍, സമാജങ്ങള്‍, സംഘങ്ങള്‍. ഇവര്‍ക്കിടയിലേക്ക്‌ ബ്വഹ്യമുഖ! 

കത്പചനകളായ! പലര്‍ വരുന്നു. വിശ്വാസ്യത നേടുന്നു. ചേക്കേറുന്നു; തമ്ചടിക്കുന്നു. 

അനാഥത്വത്തിമന്റ്‌ വിലാപങ്ങള്‍ക്കു ശേഷവ്യും, വീണ്ടും നാഭേക്ക്‌ ചിരിച്ച മുഖ്വവ്യമായ! 

നോക്കാന്‍ അവര പ്രേരിച്ചിക്കുന്നമതന്ത്‌? 
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ആരാണ്‌ അവരുടെ ശുഭകാമനകള ഉണര്‍ത്തുന്നത്‌? (ചാവൊലി, പു. 136). 

വ്യത്യസ്തമായ ഭനതികചുറ്റുപാടുകളിലേക്ക്‌ എത്ര ചിതറിയും നിശബ്ദരാക്ക 

പ്ലെട്ടുമാണ്‌ ഒരു ജനത കടന്നുമറയുന്നത്‌ എന്നതു മാത്രമല്ല, ചരിശ്രം എത്ര വിദഗ്ധമാ 

യാണ്‌ അവരെ പുറംലോകം കാണിക്കാതെ ഉള്ളിലൊളിപ്പിക്കുന്നത്‌ എന്നതു കൂടി രഘു 

ത്തമന്റെ ഉത്കണ്ഠയാണ്‌. രഘൂത്തമന്റെ തന്നെ ഈ ഉത്കണ്ഠയാണ്‌ ഇവിടെ പരാ 

മര്‍ശിച്ചതും അല്ലാത്തതുമായ നിരവധി പ്രാദേശികചരിത്രാംശങ്ങളിലേക്ക്‌ നോവലിനെ 

ഇറക്കിക്കൊണ്ടു പോവുന്നത്‌. ആ സഞ്ചാരങ്ങള്‍ നല്‍കുന്ന നേരറിവുകള്‍ക്കു മുമ്പില്‍ 

നിലവിളികളോടെ നില്‍ക്കുന്ന രഘുത്തമനിലാണ്‌ നോവല്‍ അവസാനിക്കുന്നത്‌ 

ദലിത്ജനതയെ സംബന്ധിച്ച്‌ കാലവും അനുഭവങ്ങളും ഒരു അനുസ്യൂതി 

ഉണ്ടെന്നു തോന്നിപ്പിക്കുന്ന നിത്വലതകളാണ്‌ എന്ന അസ്വസ്ഥതയുണ്ടാക്കുന്ന നിഗമ 

നത്തില്‍ നോവല്‍ ചെന്നെത്തുന്നുണ്ട്‌. ജനതയുടെ ഭുതകാലസ്മരണകള്‍ പരമ്പരാഗത 

ചരിത്രസങ്കല്പങ്ങളുടെ സഹായത്തോടെ അത്തരം സങ്കല്പങ്ങളുടെ തന്നെ രേഖീയത 

തകര്‍ക്കുകയും തങ്ങളുടെ ജന്മവാസനകളിലുടെ പുതിയ ചരിത്രങ്ങള്‍ക്ക്‌ ഉയിര്‍നല്‍കു 

കയും ചെയ്യുന്നു. ഈ മട്ടില്‍ ചാമവാൊലിയുടെ ചരിത്രഭുമിക കണ്ടെടുക്കുന്നത്‌, അതു 

വരെ ആരും കണ്ടെടുത്തിട്ടില്ലാത്ത ഒരു ദേശത്തിന്റെ ചരിത്രമാണ്‌. വിധേയരുടെ ചരിത്രം 

കൂടി കുട്ടിചേര്‍ക്കുമ്പോഴേ ഇന്നലെകളെ അവയുടെ പൂര്‍ണ്ണതയില്‍ ഉള്‍ക്കൊള്ളാനാവു. 

ദേശം, ദലിത്ജനതയെ സംബന്ധിച്ച്‌ എങ്ങനെയാണ്‌ അനുഭവപരമായ 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യമാവുന്നത്‌ എന്നു വിശദീകരിക്കണമെങ്കില്‍ നോവലിന്റെ ചരിത്രാന്വേഷണ 

വഴികളില്‍ തെളിയുന്ന വസ്തുനിഷ്ഠത വ്ൃക്തമാക്കേണ്ടതുണ്ട്‌. 

5.4 ആഖ്യാനസ്ഥലവും രേഖീയചരിത്രവും 

രേഖീയചരിത്രത്തിന്റെ ഭാഗമായ ഭൂമിശാസ്ത്രപരികല്‍പ്പനകളെ സ്വീകരിക്കുക 

യും അതിന്റെ കാലനിര്‍ണയനോപാധികള്‍ക്കു പകരം ജനതയുടെ സ്മരണകളെ 

മുന്നോട്ടു വെയ്ക്കുകയും ചെയ്തുകൊണ്ടാണ്‌, നെടുമങ്ങാടുള്ള കുറവസമുദായത്തിന്റെ 

ഭുതകാലാനുഭവങ്ങള്‍ നോവല്‍ പങ്കുവയ്ക്കുന്നത്‌. നെടുമങ്ങാട്‌, വര്‍ക്കല, കൊടിപ്പുറം, 
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അരുവിക്കര, മുപ്പറക്കണ്ടം, വലിയമല, കൊശവര്‍കോടു്‌, പടവള്ളിക്കോണം, ആന്നാട, 

ചുള്ളിമാന്നൂര്‍ തുടങ്ങിയ ഗ്രദേശങ്ങളുടെ സൂചന, കിള്ളിയാറിന്റെ ഉത്ഭവത്തെ സംബ 

ന്ധിക്കുന്ന സൂചന എന്നിവ നെടുമങ്ങാടിന്റെ മലയോരമേഖലകളാണ്‌ നോവലിലെ 

സ്ഥലം എന്നു സൂചിപ്പിക്കുന്നു. 

നെയ്യാര്‍, വാമനപുരമാര്‍, കരമനയാര്‍, കിള്ളിയാര്‍ തുടങ്ങിയ നദികള്‍ ജലസമ്ൃ 

ദ്ധമാക്കുന്ന കൃഷിയോഗ്യമായ പ്രദേശമാണ്‌ ചരിത്രത്തിലെ നെടുമങ്ങാട്‌. ആദിദ്രാവിഡ 

സംസ്‌കാരത്തിന്റെ കേന്ദ്രങ്ങളില്‍ ചിലത്‌ നെടുമങ്ങാട്‌ താലൂക്കിലാണുള്ളത്‌. ഇവിടെ 

കുറവര്‍, വേടര്‍, ഇരുളര്‍, ഏയിനര്‍ തുടങ്ങിയ ജാതിക്കാര്‍ പാര്‍ത്തിരുന്നു. ഇവര്‍ കാര്‍ഷി 

കാടിമത്തത്തിന്റെ ഭൂതകാലത്തില്‍ ജീവിച്ചവരാണ്‌ ”എന്നാണ്‌ കുറവരുടെ കാര്‍ഷിക അടി 

മത്തത്തെ സംബന്ധിച്ച ഈപചാരിക ചരിത്രത്തില്‍ വിശദീകരിക്കപ്പെടുന്നത്‌. ആദിദ്രാ 

വിഡ ജനതയുടെ പിന്‍ഗാമികളായിരുന്നിരിക്കണം ഇവര്‍ എന്നും സൂചനയുണ്ട്‌. 

5,41 അടിമകളും ഭുവ്യവഹാരങ്ങളും 

കതക്കേ ഇന്ത്യയില ആദ്യകാല വര്‍ഗങ്ങളിത്‌ ഒന്നാണു കുറവര്‍, 79-0൦ നുത്ാണ്ടു 

വരെ അവര്‍ ഭൃമി്യാടാച്ചും വാങ്ങുകയും വിതക്കുകയും ചെയ്യപ്പെടുന്ന അടിമകളായ! 

രുന്നു. ചന്തയിലും പൊതുനരത്തില്യം അവര്‍ക്ക്‌ ്രവേശനമുണ്ടായിരുന്നില്ല എന്ന്‌ എഡ്ഗര്‍ 

തേഴ്സ്ത്നെ ഉദ്ധരിച്ചുകൊണ്ട്‌ എ൯. എം. നമ്പുതിര? നിരീക്ഷിക്കുന്നു". മലവര്‍ഗക്കാരുഒടെ 

ചില സവിശേഷതകള്‍ ഉണ്ടായിരുന്നെങ്കില്യം കുറവര്‍ നുത്ാണ്ടുകളായ? മണ്ണുമായി ബന്ധ 

ചച്ചട്ടിരുന്നു എന്ന്‌ റോബിന്‍ ജെ_(െഫി പറയുന്നു. 7847 വ്ര അടിമവര്‍ഗങ്ങളായിരുന്ന 

ഇവര്‍ ഏറ്റവം കേശകരമായ ക്യഷിച്ചണ? നടത്തിയിരുന്നു. അതിന്നു പകരമായ! ല/ഭlിച/ 

രുന്നത്‌ ആഹാരമായിരുന്നു*എന്നും വിവിധചരിത്രകാരന്‍മാരെ ഉദ്ധരിച്ച്‌ അദ്ദേഹം 

പറയുന്നു. 

കുറവരുടെ കാര്‍ഷികാടിമത്തത്തെ സംബന്ധിക്കുന്ന ഈപചാരികചരിത്രം ഈ 

മട്ടിലാണ്‌ വിശദീകരിക്കപ്പെടുന്നത്‌. ഈ അടിമത്തത്തിന്റെ ഘട്ടത്തിലാണ്‌ നോവലിലെ 

രണ്ടു തലമുറ ജീവിക്കുന്നത്‌. 19-൦ നൂറ്റാണ്ടിന്റെ തുടക്കത്തില്‍ത്തന്നെ തിരുവിതാംകു 

റില്‍ അടിമത്തത്തിനെതിരെ നിയമനിര്‍മാണം നടന്നിട്ടുണ്ട്‌. അടിമക്കച്ചവടത്തിനെതിളര 
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യുദറോച്ഛിത്‌ ആരംഭിച്ച (ചസ്ഥാനങ്ങളിത്‌ സജിവചങ്കാളിയായിരുന്ന കേണത്‌ മണ്റോ 

യുടെ സ്വാധീനത്താല്‍ റാണ ലക്ഷമി 1812 റ്ധിസംബ്വര്‍ 5 ന, (൭കാവl. 987 DINO 21) 

അടിമവ്യാപാരം നിഭരാധിക്കുന്ന വിളംബരം പ്ൃറച്ചെടുവിച്ചു”. 

ക്യഷ്‌ മുതലായുള്ള വേലകള്‍ക്കു അതതു ദിക്കുകളിലെ മര്യാദപോമല കുറ 

വര്‍, പറയര്‍, പുലയര്‍, പളൂഭര്‍, മലയര്‍, വേടര്‍ മുതലായ ആളൂടിയാഒര, കുടിയാന്മാര 

തമ്മില്‍്‌ ഒറ്റയും ജന്മവും പാട്ടവ്യമായിട്ടു, നടുവ്‌ മുത്ത കരക്കാമരക്കാണ്ടു ആധാരം 

എഴുതി വാങ്ങിക്കയും കൊടുക്കയും അവരു ക്യഷിവേല കാര്യങ്ങള്‍ ഒചയ്യിച്ചു വര] 

കയും മാമുലായിട്ട എല്ലാ ദിക്കിലും നടന്നുവരുന്ന മര്യാദ ്രകാരം ഒള്ളത്‌ ഒഴികെ 

ശേഷം ജാതിക്കാമര അവരവരുടെ വംശത്തില്‍ എങ്കിലും മറ്‌ ആരങ്കിലും മിക്കയും 

വാങ്ങിക്കയും ചെയ്താല്‍ അവരുടെ വസ്തുവക സര്‍വ്യസ്വവ്യം പണ്ടാര വകയായിട്ടു 

ചേര്‍ത്ത്‌ വല്യുതായിട്ടുള്ള ശിക്ഷയും ചെയ്തു നാട്ടില്‍ നിന്നു പുറത്തു കളയുകയും 

ചെയ്യും എന്ന 987-മാണ്ട്‌ വൃശ്ചികമാസം 21-2൦ തീയത!....* എന്നാണ്‌ ഈ വിളംബരം 

ആരംഭിക്കുന്നത്‌. 

കുറവന്‍, പുലയര്‍, പള്ളര്‍, മലയര്‍ വേടര്‍ തുടങ്ങി കൃഷിപ്പണി ചെയ്യുന്നവര്‍, 

ഒഴികെയുള്ളവരെ അടിമത്തവ്യവസ്ഥയില്‍നിന്നു പുറത്തുപോവാന്‍ അനുവദിക്കുന്ന ഈ 

വിളംബരം, ്രസ്തുത വിഭാഗങ്ങളുടെ അടിമാവസ്ഥ സാമുഹ്യമര്യാദയായാണു പരിഗ 

ണിക്കുന്നത്‌. നോവലില്‍ കൊച്ചേമ്പിയും പിന്‍മുറക്കാരും ഇത്തരം സാമൂഹ്യമര്യാദ 

കള്‍ക്കു വിധേയരാണ്‌. ജന്മിയുടെ നിര്‍ദ്ദേശ്രകാരം മലഞ്ചെരുവുകളില്‍ അവര്‍ കൃഷി 

നടത്തുന്നു. ഒരിടത്ത്‌ കൃഷിയാരംഭിച്ച്‌ ഫലം ലഭിച്ചു തുടങ്ങുന്നതോടെ കൃഷിക്കാരന്‍ 

കുടുംബസമേതം അടുത്തതായി നിര്‍ദ്ദേശിക്കപ്പെടുന്ന സ്ഥലത്തേക്ക്‌ മാറ്റപ്പെടുന്നു. 

മലഞ്ചെരുവുകളില്‍ കാട്ടുതീയിട്ട ഉഴുതുകിളച്ച്‌ നടത്തിയിരുന്ന ചേരിക്കല്‍ കൃഷി എന്ന 

രീതി 18-൦ നൂറ്റാണ്ടിന്റെ മധ്യത്തില്‍ ഉണ്ടായിരുന്നു എന്നു ചരിത്രം സാക്ഷ്യപ്പെടുത്തുന്നു. 

മലകളുടെയും കാടുകളുടെയും അകത്തു കടന്ന്‌, ധാരാളം കൃഷിചെയ്യാനുള്ള ഇടം 

കണ്ടെത്തുന്ന രീതിയായിരുന്നു ഇത്‌”. മലമേടുകളില്‍ നിന്ന്‌ മലമേടുകളിലേക്ക്‌ ഓടിക്ക 

പ്പെടുന്ന നീലമ്പിയുടെ കുടുംബത്തിന്റെ ചരിശ്രം, കീഴാളജനതയുടെ ഇടമില്ലായ്മയുടെ 
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ആദ്യസൂചനയാവുന്നുണ്ട്‌. ചേരിക്കല്‍ കൃഷിയില്‍ വാസസ്ഥലം നിരന്തരം മാറ്റേണ്ടി 

വന്ന കുടുംബമാണ്‌ നീലമ്പിയുടേത്‌. 

5,4.2 ഭൂവുടമകളുടെ ദേശഭാവന 

കര്‍ഷകജനത ഭൂമിയില്‍നിന്ന്‌ അന്യവല്‍ക്കരിക്കപ്പെടുന്നതുപോലെ സ്വാഭാവി 

കമായി ജന്മിമാര്‍ക്ക്‌ ഭുവുടമകളാവാനും സാധിക്കുന്ന തികസാഹചര്യങ്ങള്‍ നിലവി 

ലുണ്ടായിരുന്നു. നായര്‍ത്തറവാടുകളിത്‌ വന്‍സ്വത്തുമുണ്ടായിരുന്നു. കൃഷിക്കാരായ 

ഇവര്‍ക്ക്‌ അടിമകള്‍ നിലം ഉഴുത്‌, കരം ഏറിയ കുറും വസ്തുവകകളായി നല്‍കിയതു 

കാണ്ട്‌ ഭുമ്്വത്തുക്കള്‍ പരിരക്്ിക്കാ൯ സാധിച്ചു". വേലായുധന്‍ നായരുടെ കുടുംബം 

വമ്പിച്ച സ്വത്തിന്‌ ഉടമകളായതിന്‌ ഇങ്ങനെയൊരു ചരിത്രസാഹചര്യമുണ്ട്‌. ഒ൭സനിക 

സേവനം നടത്തുന്നതിന്‌ സര്‍ക്കാര്‍ തമന്ന കുടുംബത്തിനു കരമാഴിവായി ഭുമി നല്കുന്ന 

പതിവ്യം ഉണ്ടായിരുന്നു. അങ്ങനെ ലഭിക്കുന്ന വസ്തുക്കള്‍ക്കും നിലങ്ങള്‍ക്കും ഇറ 

യല എന്നു പറഞ്ഞിരുന്നു”. ഭുമിയുടെ മേലുളള അവകാശം വലിയ അധികാരമായിട്ടാണ്‌ 

ഭൂവുടമകള്‍ ഉപയോഗപ്പെടുത്തുന്നത്‌. ചേരിക്കല്‍കൃഷിയിലും ഇറയലിയിലും ഭൂമിയുടെ 

ഗുണഭോക്താക്കള്‍ ജന്മിമാര്‍ തന്നെ. ഭൂമിയുടെ ജന്മാവകാശത്തില്‍ നിന്നുള്ള അന്യപ്പെ 

ടലാണ്‌ വേലായുധന്‍ നായരെ ജന്മിത്തമ്പുരാന്‍ അല്ലാതാക്കുന്നത്‌. 

“ഒരു പട്ടാളക്കാരന്ാവദണന്ുമുമ്പ്‌ ഞാനാരാരുന്നു നനക്കറിയ്കയോ?.. നിങ്ങടെ ജന്മിത്ത 

ന്ധുരാമന്റ്‌ മോന്‍. മറ്റാരു ജന്മിത്തന്ധുരാനാവ്മ്മേര്‍ന്ന ഞാല്‍ പട്ടാളത്ത? ചേര്‍ന്നേല്ല. 

ഓടിച്ചിട്ട്‌ ചേര്‍ത്തതാണ്‌” (ചാവൊലി, പു. 62). അതിനോടൊപ്പം സര്‍ക്കാറിന്റെ മുന്‍ക 

യ്യീല്‍ സമ്പത്തു വര്‍ദ്ധിപ്പിക്കാനുള്ള മാര്‍ഗങ്ങളും അവര്‍ പിന്തുടര്‍ന്നതായി സൂചനകളു 

ണ്ട്‌.കുടുംബബന്ധങ്ങള്‍ക്കകത്തെ വിള്ളലുകള്‍, വേലായുധന്‍നായരുടെ പട്ടാളജീവിത 

ത്തിനു കാരണമായെന്ന സൂചനയോടൊപ്പം ഇറയലിയുടെ ്രലോഭനം കൂട്ടിച്ചേര്‍ത്തു 

വായിക്കേണ്ടതുണ്ട്‌. വലിയ ജന്മിയുടെ ഉടമസ്ഥതയിലുള്ള കൃഷിഭൂമിയും കൃഷിപ്പണി 

ക്കാരുടെ നിര്‍ബന്ധിതപലായനവും കാര്യസ്ഥന്റെ ഇടനിലയും പലവിധത്തില്‍ പരസ്പരം 

ബന്ധപ്പെട്ടിരിക്കുന്ന വ്യവഹാരങ്ങളാണ്‌. ഈ വ്യവഹാരങ്ങള്‍ക്കും പരസ്പരബന്ധ 

ങ്ങള്‍ക്കും ചരിത്രാന്വേഷണവഴികളുടേതായ വസ്തുനിഷഠതയുണ്ട്‌ എന്ന്‌ മതിലകം 
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വോള്യത്തിലുള്ള പരാമര്‍ശം വ്യക്തമാക്കുന്നു. ഇത്‌, നോവല്‍ ചരിത്രാന്വേഷണ 

വഴികളില്‍ പുലര്‍ത്തുന്ന വസ്തുനിഷ്ഠത വ്യക്തമാകുന്നു. 

ട്ട ദേശവും സ്വത്വരുപീകരണവും 

വഴിനടക്കാനുള്ള സ്വാതന്ത്ര്യം, ഒരര്‍ത്ഥത്തില്‍ സ്ഥലബോധത്തെ സംബന്ധിച്ച 

ആലോചനകളുടെ വിസ്തൃതമാകലിനെ സൂചിപ്പിക്കുന്നു. സ്കുള്‍്രവേശനം, അടി 

യാളരുടെ ജോലിസമയം, കുലി, സ്ത്രീകളുടെ വസ്ത്രധാരണം എന്നിവയുമായി ബന്ധ 

പ്പെട്ട വിഷയങ്ങള്‍, കല്ലുമാല ധാരണം പോലുള്ള അനാചാരങ്ങള്‍ എന്നിവയൊക്കെ 

അയ്യങ്കാളിയടക്കമുള്ള നേതാക്കള്‍ നയിച്ച സമരങ്ങളിലൂടെ എതിര്‍ക്കപ്പെട്ടു. പാടശേഖ 

രവും കൃഷിയിടവും വിട്ടുള്ള നിരവധി ദലിത്ഇടങ്ങളിലേക്ക്‌ സഞ്ചാരവഴികള്‍ നീളുന്ന 

തിന്റെ സൂചനകളാണ്‌ അവ. ആ യാത്രകളാവട്ടെ ഒന്നാം അധ്യായത്തില്‍ സൂചിപ്പിച്ച 

സമുദായവല്‍ക്കരണത്തിന്റെ അഭാവത്തിന്‌ ചെറുതായി ഇളക്കം തട്ടിക്കുന്നു. പരസ്പരം 

കാണുകയും അനുഭവങ്ങള്‍ പങ്കിടുകയും ചെയ്യുന്നതിലുടെ, ജാത്യാനുഭവത്തിന്റെ സമാ 

നാവിഷക്കാരങ്ങള്‍ അവര്‍ കണ്ടെത്തുകയാണ്‌”. 

“മവങ്ങാന്നുരെ അയ്യങ്കാളി മുച്ഛ?ന്നാണ്‌, ഞങ്ങട മുച്ഛനോട്‌ എല്ലാ കിഴ്ജാതിം സംഘട] 

ക്കണമമന്നു പറഞ്ഞത്‌” എന്ന്‌ കണ്ടന്‍ കൊമരന്‍ മൂപ്പന്‍, കല്ലേം, മാലേം ലഹള ആറി 

ത്തണുപ്പിക്കാന്‍ അയുങ്കാളി ചെയ്ത ത്യാഗങ്ങളെക്കുറിച്ച പറയുന്നുണ്ട്‌ (ചാവൊലി, പു. 

132). കൊല്ലം വലിയമൈതാനിയില്‍ പതിനായിരങ്ങളെ സാക്ഷിനിര്‍ത്തി, അയ്യങ്കാളി പറ 

ഞ്ഞു. 

“നിങ്ങള കഴുത്തില കല്ലേം മാ്വേം നിങ്ങള വഴിതടയോങ്കി, അമ്യ്യനൊരുത്ത൯ 

കിഴ്ച്ചെടുത്താ൯ തുനിയോങ്കി, നിങ്ങക്കതുവേണ്ട. ഇവിടിരിക്കുന്നോമരല്ലാം നിങ്ങളു, 

കഴുത്തില കല്ലേം മാലേം അറുത്തുകളുയാ൯ സമ്മതിച്ചിരിക്കുന്നു. നിങ്ങള- സ്വതന്തിര 

ജീവിതത്തിന്‌ അതിനി തടസ്റമാവുല്ല്‌” (ചാവൊലി, പു. 132). 

കൊല്ലം വലിയമൈതാനിയില്‍, 195 ഡിസംബര്‍ 19 ഞായറാഴ്ച അയ്ുങ്കാളി, വെള്ളി 

ക്കര ചോതി, വിശാഖന്‍ തേവന്‍, ഗോപാലദാസന്‍ തുടങ്ങിയവരുടെ നേതൃത്വത്തില്‍ 
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സ്ത്രീകളും പുരുഷന്മാരുമടങ്ങുന്ന പുലയജനത ഒന്നിച്ചുചേര്‍ന്ന്‌ കല്ല, മാല എന്നിവ 

ബഹിഷകരിക്കുന്ന സമരങ്ങളില്‍ പങ്കുചേര്‍ന്നു” 

“ഉകാോമ്തികള്‍ അരിവാമളടുത്ത്‌, നെല്ല്‌ കൊയ്യുമ്വോല, കൈതോല വെട്ടുമ്വോല, കഴു 

ത്തറുക്കുന്വോല, കല്ലേം മാലേം മുറിച്ച്‌ അരങ്ങിന്നോരത്ത്‌ ഇട്ടു. കണ്ടിരുന്ന പതിനായ! 

രങ്ങള്‍ അരിവാളുയര്‍ത്തി കൊയ്ത്തു താളത്തില്‌ കഴുത്തിലമര്‍ത്ത. തലമുറകളുടട അഴി 

യാമക്കട്ട അറുത്തറിഞ്ഞു” (ചാവൊലി, പു. 132). അയുങ്കാളി കൊളുത്തിയ വിളക്കാ 

ണ്‌, സാംബവ മഹാസഭയുടെ പിറവിയ്ക്ക്‌ കാരണമെന്നും കണ്ടന്‍കൊമരന്‍ സ്മരിക്കുന്നു. 

കുറവ മഹാസഭ രുപീകരിക്കപ്പെടുന്നത്‌ 1936 ലാണ്‌. 1928 ല്‍ വര്‍ക്കല എസ്‌. കെ. രാ 

ഘവന്റെ സത്യവിലാസിനീ സംഘവും 1929 ല്‍ കല്ലട രാമന്‍ നാരായണന്റെ നേതൃത്വ 

ത്തില്‍ അറുമുഖ വളളിവിലാസം എന്ന സംഘടനയും കുറവമഹാസഭയ്ക്കു മുമ്പ്‌ രൂപീ 

കരിക്കപ്പെട്ടു. കുറവമഹാസഭയുടെ പ്രതിനിധിയായി പി.സി.ആദിച്ചന്‍ ശ്രീമുലം അസം 

ബ്ലിയിലേക്ക്‌ നാമനിര്‍ദ്ദേശം ചെയ്യപ്പെട്ടു”. 1945 നുശേഷം കുറവ മഹാസഭയ്ക്ക്‌, സിദ്ധ 

നര്‍ സര്‍വ്വീസ്‌ സൊസൈറ്റി എന്ന പേരില്‍ മറ്റൊരു ഭാഗമുണ്ടായി. 1913 ലെ കൊച്ചി 

പുലയമഹാസഭ, ഐനവര്‍ മഹാസഭ, ്രത്യക്ഷരക്ഷാ ദൈവസഭ എന്നിങ്ങനെ സാമു 

ദായികശാക്തീകരണത്തിന്റെ ഭാഗമായി രൂുപീകരിക്കപ്പെട്ട കൂട്ടായ്മകള്‍ ജാതിയു 

ണര്‍ത്തിയ സങ്കീര്‍ണ(്രശ്നങ്ങളെ ലഘൂകരിക്കുന്നവയായിരുന്നില്ല എന്നതു ചരിത്രപ 

രമായ യാഥാര്‍ത്ഥ്യമാണ്‌. 

5.6 മതാരോഹണത്തിന്റെ വെളിച്ചവും ഇരുട്ടും 

പുതിയ അച്ചന്‍പട്ടം വന്നു - എശക്കിഭശയത്‌ നാടാര്‍ക്ക്‌ കൊടുത്തു. 

സാമുവേത്‌ ചോദദിച്ചു-“അതെന്താച്ചോ സീനിയറായ ഞാല്‍ നിത്ക്കുന്വോള്‍ മറ്റൊ 

Q900,.”... 44. 

അച്ചല്‍ പറഞ്ഞു “എശക്കിയേല്‍്‌ പാറശ്ശാലേന്നു വന്ന ഒരു തീവ്രശ്രിസ്ത്യാന്ിയാകുന്നു” 

(ചാവൊലി, പു. 133). 

സമുദായരുപീകരണവും അത്‌ വാഗ്ദാനംചെയ്ത പുതുഇടങ്ങളും ജാതിയെ 

നോക്കിക്കണ്ടത്‌ എങ്ങനെ എന്നതും ്രസക്തമാണ്‌. ക്രിസ്തുമതം സങ്കീര്‍ണതകളി 
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ല്ലാത്ത സ്വച്ഛന്ദമായ ഒരിടമായാണ്‌, മതപരിവര്‍ത്തിതര്‍ക്കിടയില്‍ ആദ്യം അനുഭവപ്പെടു 

ന്നത്‌. എന്നാല്‍ പതിയെ അത്‌ മാറുന്നു. യാഥാസ്ഥിതികമായ ദേശബോധമാണ്‌ പള്ളി 

യെയും നിയന്ത്രിക്കുന്നതെന്ന്‌ പില്‍ക്കാലത്ത്‌ തിരിച്ചറിയപ്പെടുന്നു. പള്ളിക്കു പകരം 

പുലപ്പള്ളിയും പുറപ്പള്ളിയുമായി ആരാധനാസ്ഥലങ്ങള്‍ അഭിസംബോധന ചെയ്യപ്പെ 

ടുമ്പോള്‍, തങ്ങളെ ഉള്‍ക്കൊള്ളുന്ന സ്ഥലഭാവന വീണ്ടും ചുരുങ്ങുന്നതായി ജനത മന 

സ്സിലാക്കിത്തുടങ്ങുന്നു. മതാരോഹണത്തിലുടെ കടന്നുവന്ന സാമുവല്‍ മതം ഉപേക്ഷി 

ക്കുന്നത്‌ അങ്ങനെ ഒരു സാഹചര്യത്തിലാണ്‌. തന്റെ സീനിയോരിറ്റിയെ മറികടക്കുന്ന 

കര്‍ത്താവിനെ തനിയ്ക്കു വേണ്ട എന്നു പറഞ്ഞു തിരിച്ചിറങ്ങുന്ന സാമുവേല്‍ ഈ 

ചരിത്രയാഥാര്‍ത്ഥ്‌്യം തിരിച്ചറിയുന്നുണ്ട്‌. 

5.7 ഇടങ്ങള്‍ : അഭാവവും ആവിര്‍ഭാവവും 

രേഖീയചരിത്രത്തില്‍ അടയാളപ്പെട്ട ദലിതിടങ്ങള്‍ നോവലില്‍ ആവിഷക്കരിക്ക 

പ്ലപെടുന്നതെങ്ങനെ എന്നാണ്‌ ഇതുവരെ വിശദീകരിച്ചത്‌. നോവലിനുള്ളില്‍ ആവിഷക്ക 

രിക്കപ്പെടുന്ന ഭാവനാത്മകവും പുരാവ്ൃത്തപരവുമായ ചരിത്രസ്ഥലങ്ങളാണ്‌ ഇനി വിശ 

കലനം ചെയ്യപ്പെടേണ്ടത്‌. അങ്ങനെയൊരു വിശകലനം സ്വാഭാവികമായും ചെന്നെത്തു 

ന്നത്‌ ജനതയുടെ ഇടങ്ങളുടെ അഭാവത്തിന്റെയും ആവിര്‍ഭാവത്തിന്റെയും ചരിത്രസ 

ന്ധികളിലേക്കാണ്‌. അടിമയില്‍നിന്ന്‌, കീഴാളജാതി സ്വത്വത്തിലേക്ക്‌; അതിലുടെ പര 

തൃത്തിലേക്ക്‌ പരിണമിക്കുന്ന ദലിതര്‍ക്ക്‌, മറ്റൊരര്‍ത്ഥത്തില്‍ ദലിത്സ്വത്വത്തിന്റെ അവ 

സ്ഥാന്തരങ്ങളിലുടെ സഞ്ചരിക്കുന്ന മനുഷ്യര്‍ക്ക്‌, ഇടമെന്നത്‌ ഏതു തരത്തിലാണ്‌ പ്രതീ 

ക്ഷയും ര്രചോദനവും അതേസമയംതന്നെ നഷ്ടബോധവും നല്‍കിയത്‌ എന്നാണ്‌ 

ഇവിടെ വിശദീകരിക്കാന്‍ ശ്രമിക്കുന്നത്‌. 

കീഴാളജനതയുടെ ഭാതികവും സാംസ്കാരികവുമായ ഇടം പൊതുസമൂഹത്തി 

നകത്ത്‌ എവിടെയാണ്‌ എന്നു വ്യവച്ചേദിച്ചെടുക്കാനുള്ള ശ്രമം നോവലില്‍ നടക്കുന്നു 

ണ്ട്‌. മറ്റൊരു തരത്തില്‍ പറഞ്ഞാല്‍, ചരിത്രത്തിനകത്തുനിന്നും അതിന്റെ അറിവധികാ 

രമാതൃകകളില്‍നിന്നും ശ്രഷ്ടരാക്കപ്പെട്ട ജനതയാണ്‌ നോവലിന്റെ കേന്ദ്രത്തില്‍ ഉള്ള 
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ത്‌. വ്യക്തികളെ അവര്‍ നില്ക്കുന്ന സ്ഥലത്തോടുകൂടി നോവല്‍ അടയാളപ്പെടുത്തുന്നു. 

വംശസ്മൃതികളും വര്‍ത്തമാനവും ജനതയെ സ്ഥലങ്ങളോടു കൂടിത്തന്നെ ഗ്രതിഷ്ഠി 

ക്കുമ്പോഴും നോവല്‍ ആത്യന്തികമായി ഒരു ജനതയുടെ ഇടമില്ലായ്മയുടെ കഥയാണ്‌. 

ഇടവുമായി ബന്ധപ്പെട്ട കീഴാളജനതയുടെ ആവലാതികളും അന്വേഷണങ്ങളുമാണ്‌ 

നോവലില്‍ ബഹുസ്വഭാവങ്ങളുള്ള സ്ഥലമാതൃകകളായി എഴുതിച്ചേര്‍ക്കപ്പെടുന്നത്‌. 

സ്ഥലം ഒരു ഭതികമായ ഒരു യാഥാര്‍ത്ഥ്യം എന്നതിനപ്പുറം അറിവ്‌, വിഭവം, അധി 

കാരം, ശരീരം, മനസ്സ്‌ എന്നിവയെയെല്ലാം ചൂഴ്ന്നു നില്ക്കുന്നതായിട്ടാണ്‌ സാമൂഹ്യാനു 

ഭവം. എന്നു നേരത്തെ സൂചിപ്പിച്ചു ഈ ഘടകങ്ങളെല്ലാം ചേര്‍ത്താണ്‌ വ്യക്തികളുടെയും 

സാമൂഹത്തിന്റെയും ഭാഗധേയം നിര്‍ണയിക്കുന്നത്‌. അതുതന്നെയാണ്‌ അവയുടെ അധി 

കാരത്തിന്റെ വിതാനങ്ങളെ നിര്‍ണയിക്കുന്നത്‌; വ്യക്തികളെ അഭിമതരും അനഭിമതരു 

മാക്കുന്നത്‌; അവര്‍ക്ക്‌ സ്വാതന്ത്ര്യവും പാരതന്ത്യവും കല്‍പിക്കുന്നത്‌; സമൃദ്ധിയും ദാരി 

ദയവും പ്രദാനം ചെയ്യുന്നത്‌. ജാതിചൂഷണത്തിന്റെ കാലത്ത്‌ അസ്പൃശ്യരായി വിധിക്ക 

പ്പെട്ട ജനത, മുഖ്യധാരാസമൂഹത്തിന്റെ ഗാര്‍ഹിക - പൊതു ഇടങ്ങളിലേക്ക്‌ പ്രവേ 

ശനം നിഷേധിക്കപ്പെട്ടവരായിരുന്നു എന്നത്‌ ഇതിന്‌ മൂര്‍ത്തമായ ഒരുദാഹരണമാണ്‌. 

ഇങ്ങനെ ബാഹ്യ/പൊതു സ്ഥലികളില്‍ നിന്ന്‌ ആന്തരിക/അരികു സ്ഥലങ്ങളിലേക്ക്‌ 

നിരന്തരം മാറ്റപ്പെടുന്നവരാണ്‌ നോവലിലെ ജനത. ചാതുര്‍വര്‍ണവ്യവസ്ഥയുടെ കാലത്ത്‌ 

വൈദികഹിന്ദുമതത്തിനും സ്വാതന്ത്ര്ാനന്തരകാലത്ത്‌ മുതലാളിത്തവിപണി ഇടത്തിനും 

ഈ ജനതയെ ഉള്‍കൊള്ളാന്‍ സാധിക്കുന്നില്ല. ഈ അവസ്ഥകളെയെല്ലാം അഭിമുഖീക 

രിക്കുകയും ജനാധിപത്യക്രമങ്ങളുടെ വളര്‍ച്ചയെയും തുടര്‍ച്ചകളെയും ശുഭാപ്തി വിശ്വാ 

സത്തോടെ വീക്ഷിച്ചുകൊണ്ടിരിക്കുകയും ചെയ്യുന്നു ചാവൊലിയിലെ ജനത. 

5.7.1 ദലിതനുഭവങ്ങളുടെ സ്ഥലരാശി 

ജാതിവ്യവസ്ഥ ഒരനിതിയും അസമത്വവുമായി സ്ഥാപനവല്‍ക്കരിക്കപ്പെട്ടതിന്റെ 

ഫലമായി ദലിത്ജനതയ്ക്കു നഷടപ്പെട്ട ചില സ്വാതന്ത്രങ്ങളില്‍ ഒരു പ്രധാനഘടകം 

ജനതയുടെ ഇടമാണ്‌. ജന്മിത്തത്തിനകത്തും മുതലാളിത്തത്തിനകത്തും ഈ അഭാവമു 
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ണ്ട്‌. ജന്മിത്തരകമത്തിനകത്തും മുതലാളിത്ത ക്രമത്തിനകത്തും, തങ്ങള്‍ക്കായി വ്യവച്ചേ 

ദിക്കപ്പെട്ട ഇടം ഏതെന്ന നിരന്തരമായ അന്വേഷണമായി നോവലിലെ കഥാപാത്രങ്ങ 

ളുടെ വ്യവഹാരങ്ങളെ കാണാന്‍ സാധിക്കും. വംശാവലിചരിതത്തിന്റെ പുനരാഖ്യാ 

നവും വര്‍ത്തമാനത്തിന്റെ അവതരണവുമായി മാറിമാറി വരുന്ന ജീവിതങ്ങള്‍ ദലിത 

രുടെ സ്ഥലദ്രഷ്ടതയുടെ അടയാളമാണ്‌. കേന്ദ്രം എന്ന സങ്കല്പം, അതുകൊണ്ടുതന്നെ 

സ്ഥലത്തെ സംബന്ധിക്കുന്ന പരാമര്‍ശങ്ങളോടൊപ്പം പരോക്ഷമായി കടന്നു വരുന്നു. 

അവരവരുടെ വ്യവഹാരസ്ഥലങ്ങളില്‍ ജനതയ്ക്ക്‌ അവകാശപ്പെടാവുന്ന ആധികാരിക 

തയാണ്‌, നോവലിലെ കേന്ദ്രത്തെയും ഗ്രാന്തത്തെയും നിര്‍ണയിക്കുന്നത്‌. സ്വത്തവ 

കാശവും ജാതിമേല്‍ക്കോയ്മയും സാമൂഹ്യാധികാരത്തെ നിയന്ത്രിച്ചിരുന്ന വ്യവസ്ഥ 

യ്ക്കകത്ത്‌ ജന്മിയാണ്‌ കേന്ദ്രം. അതിനു ചുറ്റും നിരന്തരം ഇളക്കിമാറ്റപ്പെടുന്ന ദലിത്ജ 

നത സ്ഥലപരമായും സാംസ്കാരികമായും പ്രാന്തവല്‍കൃതരായിത്തന്നെയാണ്‌ ഉടനീളം 

ഗ്രത്ൃക്ഷപ്പെടുന്നത്‌. നോവലിന്റെ ഇരുഭാഗങ്ങളിലും അതു കടന്നുവരുന്നുണ്ട്‌. പുലി 

പ്പാറക്കുന്നും, ജന്മിഗൃഹവും, നിഷേധിക്കപ്പെട്ട ഇടങ്ങളാണെന്നറിഞ്ഞിട്ടും അവിടേക്ക്‌ 

പ്രവേശിക്കുന്നതോടെ ദുരന്തത്തില്‍പ്പെട്ടു പോവുന്നുണ്ട്‌ വെളുത്തയും ചക്കിയും കൊച്ചേ 

മ്പിയും കറുമ്പനും. അത്തരം കടന്നുകയറ്റങ്ങള്‍ക്കു മുതിരാതെ, രൂപംകൊള്ളുന്ന ഇട 

ങ്ങളാണ്‌ രാപ്പളളിക്കൂടവും കാക്കാരശ്ശിത്തറയും. രഘൂത്തമന്റെ ഓര്‍മ്മകളില്‍ തെളിയു 

ന്ന ദൈവസാന്നിധ്യവും സിനിമാകൊട്ടകകളും അത്തരം പ്രകോപനങ്ങളാഗ്രഹിക്കാത്ത 

കീഴാള ഇടങ്ങളാണ്‌. 

നിര്‍വചിക്കപ്പെട്ട ഇത്തരം ഇടങ്ങളുടെ പരിണാമകഥയാണ്‌ നോവലിന്റെ രണ്ടാം 

ഭാഗത്ത്‌ അവതരിപ്പിക്കപ്പെടുന്നത്‌. കേന്ദ്രം, (പാന്തം എന്നീ സങ്കല്പങ്ങള്‍ക്ക്‌ 

വൃത്യസ്തകാലങ്ങളില്‍ നിരവധി മാനങ്ങളുണ്ടാവുന്നത്‌ ഈ ഭാഗത്തു വ്യക്തമാവു 

ന്നു. ഈ കേന്ദ്ര - പ്രാന്ത വിഭജനം സ്വകാര്യസ്വത്തവകാശത്തിന്റെയും ജാത്യാധിഷഠിത 

പദവിയുടെയും അടിസ്ഥാനത്തിലാണ്‌ സംഭവിച്ചത്‌. ജന്മിത്തത്തിന്റെ കാലത്ത്‌ പുറമ്പോ 

ക്ക്‌, മലവാരം തുടങ്ങിയ അരികുസ്ഥലങ്ങള്‍ ജനതയുടെ വ്യവഹാരസ്ഥലങ്ങളായിരു 

ന്നെങ്കില്‍ മുതലാളിത്തത്തിന്റെ കാലത്ത്‌ അത്‌ കോളനി, ചേരി, പുനരധിവാസകേന്ദ്രം 
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എന്നിങ്ങനെ പരിവര്‍ത്തിക്കപ്പെടുന്നു. ഇങ്ങനെ തങ്ങള്‍ക്ക്‌ ഇല്ലാത്തതും തങ്ങളുടേത 

ല്ലാത്തതുമായ ഇടങ്ങളില്‍ നിന്നു വീണ്ടും കുടിയിറക്കപ്പെടുന്നു എന്നത്‌ ഭൂമിയുടേതു 

മാത്രമല്ല; സ്വന്തം ജീവിതത്തിന്റെ പോലും അവകാശം അവര്‍ക്കന്യമാണ്‌ എന്നതിന്റെ 

സൂചനയാണ്‌. ദലിത്ജനത നേരിടുന്ന ഈ ആന്തരികശിഥിലീകരണത്തിനു പിന്നില്‍ 

അധികാരകേന്ദ്രങ്ങളുടെ സുക്ഷ്മഗൃഹപാഠങ്ങള്‍ പ്രവര്‍ത്തിക്കുന്നു. 

നോവലില്‍ പ്രതിപാദിക്കപ്പെട്ട മധ്യതിരുവിതാംകൂറിലെ ജനതയുടെ പ്രാദേശി 

കസ്ഥലികള്‍ ചരിത്രപരമായി യാഥാര്‍ത്ഥ്യങ്ങളാണ്‌ എന്ന്‌ ഈ അധ്യായത്തിന്റെ ആദ്യ 

ഭാഗത്ത്‌ സൂചിപ്പിച്ചു കഴിഞ്ഞു. ദേശപരാമര്‍ശങ്ങള്‍കൊണ്ടു ബഹുലമായിരുന്നിട്ടും 

ചാവൊലി സ്ഥലമില്ലായ്മയുടെ കഥയാവുന്നതെങ്ങനെ എന്നു വിശദീകരിക്കേണ്ടത്‌ 

നോവലിലെ ആന്തരിക - ബാഹ്യസ്ഥലങ്ങളുടെ വിശകലനത്തിലൂടെയാണ്‌. 

5.7.2 അഭയസ്ഥലങ്ങളും അപഹരണങ്ങളും 

നോവലില്‍ കഥാപാത്രങ്ങള്‍ വിന്യസിക്കപ്പെടുന്ന വ്യവഹാരസ്ഥലങ്ങള്‍/ഭൂമി 

ശാസ്ത്രമേഖലകള്‍ മുഖ്യമായും കാര്‍ഷികതൊഴിലിടങ്ങളാണ്‌. കാടുവെട്ടിച്ചുട്ടും മലക 

യറിയും ജന്മിക്കുവേണ്ടി കൃഷി നടത്തുന്നതിനിടയില്‍, ആ സ്ഥലവുമായി ബന്ധപ്പെട്ടു 

നിര്‍മിക്കപ്പെടുന്ന മാടങ്ങളാണ്‌ അവരുടെ അഭയസ്ഥാനങ്ങള്‍. കൃഷിഭൂമി ഉല്‍പാദനക്ഷ 

മമാവുന്നതോടെ അവര്‍ അടുത്ത തരിശുനിലങ്ങളിലേക്ക്‌ നീക്കം ചെയ്യപ്പെടുന്നു. അത്തരം 

പലായനങ്ങള്‍ അവരുടെ സമ്മതത്തോടെയല്ല സംഭവിക്കുന്നത്‌. കൃഷിയിടങ്ങളില്‍നിന്നു 

മറ്റിടങ്ങളിലേക്കുള്ള ഈ സഞ്ചാരം നീലമ്പിയെ അസ്വസ്ഥനാക്കുന്നത്‌, വെളുത്ത തിരി 

ച്ചറിയുന്നുണ്ട്‌. കൃഷിയിടം വിട്ടുപോവേണ്ടി വരുമെന്നറിഞ്ഞതോടെ നിശബ്ദനായിത്തീ 

രുന്ന നീലമ്പിയെ അവര്‍ ആശ്വസിപ്പിക്കുന്നു. 

“ങ്ങക്കന്ത്‌ മപചണഞ്ഞ്‌. കരിക്കോം മകായ്മതെട്ുത്തോണ്ട്‌ പോയച്ചും ങ്ങള്‌ പറഞ്ഞ്‌ 

തമ്പ്രാമന്&്‌ വിത്തല്ലേ. തമ്പ്രാന്‌ മതാന്തം. നടുമതനേള്‌ മണ്ണ്മറിച്ചെടുത്തച്ഛം തമ്പ്രാന്റെ 

മണ്ണിന്റേമതേന്ന്‌. പാക്കും തിള്ന്ത്വെറ്റേം തമ്പ്രാമന്റ്‌ മണ്ണ? മമാളച്ചത്‌. പറഞ്ഞത്‌ ങ്ങള്‌ 
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തന്ന. പച്ചേ, മ്മക്ക്‌ ഒരു കുങ്ങാപാൾക്കങ്കിലും തിമ്മാങ്കിട്ടുല്ലേ. ഒരു മുതന്‍ മവറ്റേങ്കിലും 

കില്ല. തന്തോയം കാണ്ട്‌ പറഞ്ഞതും ങ്ങള്‌. എന്നിമറിച്ചം...” (ചാവൊലി, പു. 31). 

തങ്ങളുടെ ആത്മീയവും ഭതികവുമായ ജീവിതത്തില്‍ നിന്നുള്ള നിര്‍മിതിക 

ളൊന്നും ഈ സ്ഥലങ്ങളില്‍ പ്രതിഷഠിക്കുക സാധ്യമല്ല എന്നറിഞ്ഞിട്ടും അവര്‍ തങ്ങളെ 

നിര്‍ണയിച്ചതെന്നു വിചാരിക്കുന്ന മിത്തുകളുടെയും ആചാരങ്ങളുടെയും അതിരുകളി 

ലേക്ക്‌ ആ സ്ഥലങ്ങളെ പ്പവേശിപ്പിക്കുന്നു. ഇഷ്ടദേവതകളെ വിളിച്ചു അനുഗ്രഹങ്ങ 

ളഭ്യര്‍ത്ഥിക്കുന്നു. 

“കളൂളവല്‌ മലര്‍ ഉപൊയില നേത്യങ്ങരളല്ാം നങ്ങക്ക്‌. കുരു കാരഭണാമ്മാമര ഇത്ത 

റകാക്കും മലമുത്തച്ഛമ്മാരേ മലമമതവങ്ങളേ, മാടമ്മറുതമുച്ചു മമതവങ്ങളേ, വാക്കും 

നോക്കും തെളിഞ്ഞിളില്ലാത്ത, ങ്ങട തെറ്റും കുത്രോം കങ്ടറിഞ്ഞും കേട്ടറിഞ്ഞും തിരു 

ത്തിക്കുറിച്ച്‌ നല്ല നടച്ച്‌ നടത്തി പൊറുച്ഛിക്കണം. ഇക്കാണിക്ക കൊറവോ കുട്ടോലോ ക്കറ! 

യല. ഈ ഒമാട്ടക്കുന്നും പാടിച്ചടച്ചം ങ്ങട മകരവേളല്‌ നീര പോല അലിഞതു ചപേരണ 

പെരമ്മാവേ - പൊമന്നാടയോത്തുങ്ങേ....” (ചാവൊലി, പു. 32). 

കാടുവെട്ടിച്ചുട്ടു തെളിച്ചെടുത്ത കൃഷിക്കുശേഷം ഉപേക്ഷിച്ചിറങ്ങേണ്ട ഭൂമിയാണെന്ന 

തിരിച്ചറിവുണ്ടാകുമ്പോള്‍ തന്നെ ആ ഭുമിയുടെ ഉര്‍വരതക്കുവേണ്ടിയുളള തേട്ടം ഈ പ്രാര്‍ത്ഥ 

നയിലുണ്ട്‌. മണ്ണിന്റെ ഏറ്റവും ജൈവികമായ യാഥാര്‍ത്ഥ്യം അതിന്റെ ഉടമസ്ഥതയുമായി 

ബന്ധപ്പെട്ടതല്ലെന്നും മറിച്ചു അതിന്റെ സ്വയംസജ്ജമായ ഉല്‍പാദനക്ഷമതയാണെന്നുമുള്ള 

ജനതയുടെ വിശ്വാസമാണ്‌ ഒരു തരത്തില്‍ അടിമ - ഉടമ ബന്ധത്തെ സംഘര്‍ഷരഹിത 

മായി നിലനിര്‍ത്തുന്നത്‌. ഭൂമിയെക്കുറിച്ചുള്ള ഈ സങ്കല്പങ്ങൾക്കു വിളളല്‍ സംഭവിക്കു 

ന്നതോടെ സാമൂഹ്യബന്ധങ്ങളെ നിര്‍ണയിച്ചിരുന്ന മുല്യബോധങ്ങളും മാറിത്തുടങ്ങുന്നു 

എന്നതാണ്‌ പില്‍ക്കാലാനുഭവം. 

57.3 കൊടുതിത്തറ :; തന്റേടവും തന്മയും 

പരേതാത്മാക്കളും ദൈവങ്ങളും ഒന്നായിത്തീരുന്ന കൊടുതിത്തറ അവരുടെ 

മനോവ്യാപാരങ്ങളുടെ ഇടമാണ്‌. ഈ ദൈവങ്ങളുടെ സഞ്ചാരങ്ങളും കനിവുമാണ്‌ 
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തൊടുന്ന മണ്ണിനെ ഉര്‍വരമാക്കുന്നത്‌ എന്ന സങ്കല്പം ഈ തോറ്റിയുണര്‍ത്തലില്‍ ഉണ്ട്‌. 

ജീവിതത്തിലെ വിലപ്പെട്ട തീരുമാനങ്ങളുടെ അവസരങ്ങളിലെല്ലാം വംശസ്മൃതികളുടെ 

കൂട്ട ആവശ്യപ്പെട്ടുകൊണ്ട്‌ ഇതേ മന്ത്രങ്ങള്‍ പല നിലയ്ക്ക്‌ ഉരുവിടപ്പെടുന്നുണ്ട. ഉടഞ്ഞു 

ചിതറിയ വംശാവശിഷ്ടങ്ങള്‍ ചേര്‍ത്തു വെച്ചുകൊണ്ട്‌ ഭനനതികതയെ അതിലംഘിക്കുന്ന 

ഒരു ദലിത്‌ ആത്മീയസ്ഥലമാണ്‌ ഈ മന്ത്രങ്ങള്‍ അന്വേഷിക്കുന്നത്‌. ആത്മാക്കളുടെ 

സാന്നിധ്യംകൊണ്ട്‌ അനുഗ്രഹിക്കപ്പെട്ട കൊടുതിത്തറ അങ്ങനെ അവരുടെ സ്വത്വബോ 

ധത്തിന്റെ ആദ്യത്തെയും അവസാനത്തെയും സ്ഥലരാശിയാവുന്നു. 

വംശസ്മൃതികള്‍കൊണ്ട്‌ വേട്ടയാടപ്പെടുന്ന രഘൂത്തമന്‍വരെ, സ്വന്തം ഉള്ളിലെ 

കൊടുതിത്തറയ്ക്കും, മന്ത്രങ്ങള്‍ക്കും മുന്നില്‍ ജാഗരൂകനാണ്‌. വെളുത്ത മുത്തിയുടെ 

വംശാവലിചരിതത്തില്‍ ആരംഭിക്കുന്ന ഓര്‍മ്മകളിലൂടെ തന്റെ ബാല്യകാലാനുഭവങ്ങ 

ളിലേക്ക്‌ ബന്ധിക്കപ്പെട്ട സ്വത്വബോധത്തിന്റെ ചരട രഘൂത്തമനെ നിരന്തരം സംഘര്‍ഷ 

ത്തിലാക്കുന്നു. രഘൂത്തമന്റെ മുന്‍തലമുറയും ഇത്തരം സംഘര്‍ഷങ്ങളിലൂടെയാണ്‌ 

കടന്നുപോന്നിട്ടുളളത്‌. തങ്ങളുടെ സാമുഹികസ്ഥലത്തെ സംബന്ധിക്കുന്ന ആശകളും 

വിശ്വാസങ്ങളും വിലക്കപ്പെട്ട സ്ഥലങ്ങളെ സംബന്ധിക്കുന്ന ഭയങ്ങളുമാണ്‌ കൊടുതി 

ത്തറയും അവിടുത്തെ വെളിപാടുകളുമായി ആവിഷര്‍കരിക്കപ്പെടുന്നത്‌. സ്വന്തം സ്ഥലത്തെ 

സംബന്ധിക്കുന്ന സംഘടിതമായ ചില സങ്കല്പങ്ങളിലൂടെയാണ്‌ വിലക്കപ്പെട്ടതും അല്ലാ 

ത്തുമായ ഇടങ്ങളെ അവര്‍ വിവേചിച്ചെടുക്കുന്നത്‌. പുലിപ്പാറക്കുന്ന്‌ അത്തരമൊരു ഇട 

മാണ്‌. കൊച്ചേമ്പിയുടെ ഭാര്യ ചക്കിയുടെ മരണവും വെളുത്തക്ക്‌ മേല്‍ ചാവുദോഷവും 

സംഭവിക്കുന്നത്‌ പുലിപ്പാറക്കുന്നില്‍ വച്ചാണ്‌. അതിന്റെ പരിഹാരക്രമത്തിനായി അവ 

രുടെ സംഘടിതസ്വപ്നത്തിന്റെ മൂര്‍ത്തരൂപമായ കൊടുതിത്തറയില്‍ തന്നെ അവരെ 

ത്തിച്ചേരുന്നത്‌, തങ്ങളുടെ സാംസ്കാരികസ്ഥലമായി അവര്‍ കൊടുതിത്തറയെ തിരിച്ച 

റിയുന്നതുകൊണ്ടാണ്‌. “ആയിരം കതിദരാമ്മാാര, ആയിരവല്ലി തമ്പ്യരാക്കന്‍മാദര, തിക്കും 

കാച്ഛചേോരേ, ന്റ്‌ മാടമ്മറുത ബ്വഹ്മരച്ചസ്സേ, തലയ്ക്കുമിത ഓാടിവിളയാട്ുദന്നോരേ, 

വാക്കിലും നോക്കിലും ഭഓാടിയണയുന്നോരേ, നല്പ്‌ നിലച്ച്‌ ഒതളൂളിവെളിച്ചം പോല 

കതളിഞ്ഞ വരണം ചാവ്തോസം, ഉചചയ്തോസം, ഏമതന്ന്‌,, എന്തരന്ന്‌ ഈയലപരപാ 

ണിക്ക്‌ കണ്ണീകാണിച്ച്‌ മുന്നിറുത്തിത്തരധണ” (ചാവൊലി, പൂ. 24). 
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നിരന്തരം മാറിക്കൊണ്ടിരിക്കുന്ന തങ്ങളുടെ വ്യവഹാരികപരിസരത്തിനുള്ളില്‍, 

ജനത നിര്‍മിച്ചെടുക്കുന്ന അതിജീവനത്തിന്റെ ഇടമാണ്‌ കൊടുതിത്തറ. തങ്ങളുടെ സ്ഥല 

പരമായ തന്മയെ ഈ പ്രതീകവ്യവസ്ഥയില്‍ കണ്ടെടുക്കുന്നതിലൂടെ തങ്ങളുടെ 

സാംസ്കാരികജീവിതത്തിന്റെ നിയമാവലികളാണ്‌ അവര്‍ എഴുതിച്ചേര്‍ക്കുന്നത്‌. അതു 

കൊണ്ട്‌ സാംസ്കാരികസ്ഥലികളെ സംബന്ധിക്കുന്ന ചര്‍ച്ചയ്ക്കുളളില്‍ കൊടുതിത്ത 

റയും വെളിപാടുകളും ്രസക്തമാവുന്നു. രഘൂത്തമന്റെ ഓര്‍മ്മകളില്‍ കടന്നുവരുന്ന 

പുന്നത്തലപ്പുപ്പനും മേലങ്കോട്ടമ്മയും ചാവിറക്കങ്ങളും അതിന്റെ തുടര്‍ച്ചകളാണ്‌. 

5.7.3.1 വേരുകളിലേക്കുള്ള മടക്കം 

കൊടുതിത്തറയുടെ സാന്ത്വനസ്ഥലത്തേക്കാണ്‌ തന്റെ ആര്‍ജ്ജിതജ്ഞാനവു 

മായി ആദിച്ചന്‍ മടങ്ങിപ്പോവുന്നത്‌. അയാളുടെ അന്വേഷണങ്ങള്‍ അറിവും ആവാസ 

വ്യവസ്ഥയും ചേര്‍ന്ന ജീവിതസ്ഥലികളാണ്‌ ആവശ്യപ്പെടുന്നത്‌. അച്ഛന്‍ ജനിച്ചുവളര്‍ന്ന 

ദേശത്തേക്ക്‌ മടങ്ങിച്ചെല്ലുന്നതിലൂടെ തന്റെ സ്വത്വത്തെ പൂരിപ്പിക്കേണ്ട ഭൂതകാലത്തെ 

യാണ്‌ അയാള്‍ ചികഞ്ഞെടുക്കുന്നത്‌. കുലം - തായ്വേര്‍ - അന്വേഷിച്ചുകൊണ്ടുള്ള 

ഈ മടക്കയാത്രയിലാണ്‌, തന്റെ ്രവര്‍ത്തനഫലവും നിയോഗവും എന്തെന്ന്‌, ആദി 

ച്ചന്‍ കണ്ടെത്തുന്നത്‌. വേര്‍ ഇടത്തിലുറപ്പിക്കുന്നതാണ്‌ നില്‍പ്പിന്റെ ആധാരം. നിരന്തര 

സഞ്ചാരികളായ വര്‍ഗം തിരിച്ചു നടക്കുന്ന ഒരാളിലുടെ ചലനത്തെ മറികടന്ന്‌ സ്ഥിര 

തയെ വീണ്ടെടുക്കുന്നു. ഇതിന്റെ തുടര്‍ച്ചയായി മന്ത്രവാദവും വൈദ്യവും കൊണ്ട്‌ സ്വയം 

നിര്‍വ്വചിക്കാന്‍ ശ്രമിക്കുന്ന ആദിച്ചന്‍ അതില്‍ വിജയിക്കുന്നുമുണ്ട്‌. 

“യ്ക്ക്‌ ഒനറിമവാത്ത പോതോം ഒപാക്കണാം തരണ, ന ഒടയതേ, മണ്ണച്ചേന്ന്‌, DOW 

ണോരോന്നിന്നും യ്ക്ക്‌ കയ്യ്യണ ചെയ്യാമ്പതൃണേ. അമതങ്ങനേരണന്ന്‌, WHA5)IO} 60190} 

തീമില്ലേ, ഒപാന്നൊടയതേ...”(ചാവൊലി, പു. 67). 

ഈ അറിവില്ലായ്മ സ്വത്വാന്വേഷണത്തിന്റെ വിഹ്വലതകളാണെന്ന്‌ ആദ്യമൊന്നും 

അയാള്‍ക്ക്‌ തിരിഞ്ഞുകിട്ടുന്നില്ല. പിന്നീട അറിഞ്ഞതെല്ലാം അറിയാത്തതാണെന്നു അയാള്‍ 

മനസ്സിലാക്കിത്തുടങ്ങുന്നു. സ്വത്വത്തെക്കുറിച്ചുള്ള ആലോചനകളിലേക്ക്‌ അയാള്‍ പ്രവേ 
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ശിക്കുന്ന ഘട്ടമാണത്‌. അറിവിനു വേണ്ടിയുള്ള ആകാംക്ഷയാണ്‌ മന്ത്രവാദത്തിലും 

വൈദ്യത്തിലും അയാളെ എത്തിക്കുന്നത്‌. “ഞ്ഞിമ്മള്ാത്താട്ടാ, വൈത്യനൊണ്ട്‌ മമഭള ആത? 

ച്ചന്‍രവത്യന്‌ (ചാവൊലി, പൂ. 73) എന്നു തന്റെ ജനതയുടെ സ്വത്വബോധത്തെക്കൂടി 

സ്പര്‍ശിക്കാന്‍ പില്‍കാലത്ത്‌ ആദിച്ചനു കഴിയുന്നുണ്ട്‌. അങ്ങനെ കൊടുതിത്തറയെ ഒരു 

പുതിയ വ്യാവഹാരികസ്ഥലമാക്കി വികസിപ്പിക്കുന്നതിലൂടെ, ജനതയുടെ ഇടത്തെ വിവേ 

ചിച്ചെടുക്കാനുള്ള പ്രാഥമികശ്രമങ്ങളാണ്‌ ആദിച്ചന്‍ നടത്തുന്നത്‌. 

5.7.4 അക്ഷരപ്പുഠിപ്പിന്റെ വെളിച്ചം 

രാപ്പള്ളിക്കുടവും ചന്തയുമാണ്‌ ആധുനികതയുടെ വിദ്യയും വിപണിയുമായി 

ഈ ജനതയുടെ ആദ്യാനുഭവത്തിലെത്തുന്നത്‌. രാപ്പള്ളിക്കുടം ആധുനികവിദ്യ എന്ന 

ആശയത്തോടൊപ്പം, സമുദായവല്‍ക്കരണത്തിന്റെ സാധ്യതകള്‍കുടി പരിചയപ്പെടു 

ത്തുന്നു. എങ്കിലും അതൊരു ആഭ്യന്തര ഇടമാണ്‌. എന്നാല്‍ ചന്തയുടെ രൂപപ്പെടല്‍ 

പൊതു ഇടത്തെ സംബന്ധിച്ച ആദ്യആലോചന എന്ന നിലയ്ക്ക്‌ പ്രസക്തമാണ്‌. 

നിത്യസഞ്ചാരിയായ കിള്ളിയാറ്റിന്റെ ആദി തേടിപ്പോവുന്ന കുറുമ്പനെയും ചിന്നനെയും 

നയിക്കുന്നത്‌, മുമ്പി ആദിച്ചനെ തന്റെ ദേശത്തേക്കു നയിച്ച അതേ ചോദനയാണ്‌. ആദി 

തേടിയുള്ള അന്വേഷണം ഒരു ബോധ്യമായി ആര്‍ജ്ജിക്കുന്നതിന്‌ അവര്‍ തെരഞ്ഞെ 

ടുത്ത വഴി മാത്രമാണ്‌ വ്യത്യസ്തം. രാപ്പള്ളിക്കുടത്തിലെ അക്ഷരപഠനമാണ്‌ കറുമ്പനെയും 

ചിന്നനെയും നയിക്കുന്നത്‌. കുടുംബത്തില്‍ നിന്നു ഭ്രഷ്ടനായ വേലായുധന്‍ നായരുടെ 

സ്വത്വപ്രതിസന്ധികള്‍ക്ക്‌ അയാള്‍ കണ്ടെടുത്ത ഒരു ആശ്വാസകേന്ദ്രം കുടിയാണ്‌ രാപ്പ 

ള്ളിക്കുടമെങ്കിലും മുതുമുത്തന്‍ പുളിമരവും രാത്രിയും ചേര്‍ന്നു പണിതുകൊടുക്കുന്ന 

രഹസ്യാത്മകമായ ആ അക്ഷരസ്ഥലം, ചിന്നനെയും കറുമ്പനെയും സംബന്ധിച്ചു, അവരെ 

കണ്ടെടുക്കുന്ന ഇടമാണ്‌. പുലിപ്പാറ എന്ന നിഷേധിക്കപ്പെട്ട ഇടം അവര്‍ക്ക്‌ പ്രാപ്യമായി 

ത്തീരുന്നത്‌ അക്ഷരപ്പഠിപ്പിലൂടെയാണ്‌. ആ പഠിപ്പിന്റെ ബലത്തിലാണ്‌ അവര്‍ നദിയുടെ 

ആദി തേടിപ്പോവുന്നത്‌. അറിഞ്ഞതൊന്നും അറിവല്ലെന്ന ആദിച്ചന്റെ തിരിച്ചറിവു തന്നെ 

യാണ്‌ മറ്റൊരു രൂപത്തില്‍ ആ അന്വേഷണം വെളിപ്പെടുത്തുന്നത്‌. 
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“മരു തുള്ളി വെള്ളത്ത? ഒരാമറാണ്ടു. മ്മള്‌, ആറ്റില്‍ ആതമന്തോം മതരയര്‍ത്‌., ആതിച്ചല്‍ 

മവൈത്യന്റെ ചെയ്ത മതരേല്ലും...”(ചാവൊലി, പു. 74). 

ബാഹ്യസ്ഥലങ്ങളുടെ ചിതറിച്ചയില്‍ രാപ്പള്ളിക്കുടവും തകര്‍ന്ന്‌ മാഞ്ഞുപോ 

വുന്നുണ്ട്‌. എങ്കിലും മുരുകവിലാസം രാപ്പള്ളിക്കൂടത്തില്‍ കയറിയിറങ്ങിയ ചൂട്ടുകറ്റക 

ളുടെ വെളിച്ചം മറ്റൊരു സംഘടിതസ്വപ്നത്തിന്റെ സൂചന നല്‍കുന്നു. ഈ അക്ഷര 

സ്ഥലങ്ങളുടെ പിറവിയിടത്തില്‍ നിന്നാണ്‌ പില്‍കാലത്ത്‌ അയ്യങ്കാളിപ്പട രക്ഷകരായി 

എത്തുന്നത്‌. രഘൂത്തമന്റെ ഡയറിക്കുറിപ്പുകളിലെ അയാളുടെ ഉയര്‍ന്ന 

ജീവിതനിലവാരത്തിന്റെയും സമൂഹൃപദവിയുടെയും സൂചനകളും ഈ അറിവിടങ്ങള്‍ 

നേടിക്കൊടുത്ത അധികാരസ്ഥലങ്ങളെപ്പറ്റിയാണ്‌ പറയുന്നത്‌. 

5.7.5 വാണിജ്യമെന്ന ബസ്ധവ്യവസ്ഥ 

കാടും മലയുമായി കിടന്ന പ്രദേശത്തേക്ക്‌ വാണിജ്യസംരംഭങ്ങളാണ്‌ പരിഷ്കാരം 

കൊണ്ടുവരുന്നത്‌. ഗതാഗതസഈകര്യങ്ങള്‍ മെച്ചപ്പെട്ടതോടെ കച്ചവടകേന്ദ്രങ്ങള്‍ രൂപ 

പ്പെടുന്നു. നെടുമങ്ങാട്‌ താലുക്കിൽ ചന്ത സ്ഥാപിക്കുന്നതിനായി സര്‍ക്കാരിനു ലഭിച്ച 

ഒരു ഹര്‍ജി, ഇങ്ങനെ തുടങ്ങുന്നു. 

മനട്ുമങ്ങാട്‌ താലുക്കില്‍്‌ ചേര്‍ന്ന ഉഴവലയ്ക്കത്‌ അധികാരത്തില്‍ ചിറ? വിട്യമുറിയിത്‌ 

തോളിക്കോട്ട മമമതില്‍കുഞ്ഞുമുഹമ്മദു കണ്ണു മുതല്‍്പേര്‍ 1083 കര്‍ക്കടകം 5-0൬ 

ബ്വോധിച്ചിക്കുന്ന ഹര്‍ജി - 

കുട്ടികളുട ഉപയേോഗത്തിനായ? അന്നാടുപകുതിയിത്‌ ചുളൂളിമാംനിരച്ചിത്‌ ഒരു 

ചന്ത അന്ദുവദിച്ചിട്ടള്ളണ്ണം ചന്ത നടച്ചാക്കാത്തതുകൊണ്ടു കല്ാതിന്നും പൊന്മുടിക്കും 

പോകുന്ന 1ടാമത്ത മയിലില്‍്‌ റോഡിനു കിഴക്കുവശം കണ്ണേ? വിളാകത്തു പുരയിട 

ത്തിത്‌ മതില്‍ കുഞ്ഞുമുഹമ്മദുകണ്ണിന്റെ വക താളിദക്കാട്ട മലമുടു വിഭളാകത്തു 

ചന്ത ഏര്‍ഒച്ചടുത്തുന്നതിനു ചോദിച്ചതിത്‌ അയാള്‍ സമ്മതിച്ചിട്യണ്ട. ശനിയാഴ്ചയും 

ബ്യധനാഴ്ചയും അവിട ചന്ത നടത്തിക്കാണുന്നതിന്‌ ഉത്തരവാകണം*. 
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കാര്‍ഷികബന്ധങ്ങള്‍, വാണിജ്യബന്ധങ്ങള്‍ക്കു വഴിമാറുന്നതിന്റെ സൂചനകുടി 

യാണ്‌ ചന്തകളുടെ ആരംഭം. അതോടൊപ്പം മുസ്ലീംസമുദായത്തിനു പ്രാമാണികത വര്‍ദ്ധി 

ക്കുന്നു. ചന്തകളുടെ നടത്തിപ്പില്‍ മുസ്ലീം്രമാണിമാര്‍ക്കുണ്ടായിരുന്ന പ്രാതിനിധ്യം 

തെളിയിക്കുന്നതാണ്‌ മേലുദ്ധരിക്കപ്പെട്ട ഹര്‍ജി. എന്നാല്‍ ദലിത്ജനതയെ സംബന്ധിച്ച്‌ 

ഉല്‍പാദന വിതരണ ബന്ധങ്ങളിലുണ്ടായ മാറ്റം വലിയതോതില്‍ ഗുണം ചെയ്യുന്നില്ല. 

സാമൂഹൃസ്വാതന്ത്രത്തിന്റെയും പദവിയുടെയും മാനദണ്ഡങ്ങളില്‍ സമ്പത്ത്‌ ഒരു 

നിര്‍ണായകഘടകമായി മാറുകയും ജാതികേന്ദ്രിതമായ അധികാര വിധേയബന്ധങ്ങള്‍ 

പഴയപടി നിലനില്‍ക്കുകയും ചെയ്തു. എന്നാല്‍ ജാതിക്കു പകരം പണത്തെ സ്ഥാപി 

ക്കുന്ന ഒരു വ്യവവഹാരമണ്ഡലത്തെപ്പറ്റി ഓര്‍മിപ്പിക്കാന്‍ ഈ സംരംഭങ്ങള്‍ക്കു കഴിഞ്ഞു 

എന്നും ഓര്‍മിക്കേണ്ടതുണ്ട്‌. 

നെടുമങ്ങാട്‌ ചന്ത 

ചന്ത പോണ പണ്ണുങ്ങള്‌ 

ചന്തച്ചഛിരിവിന്‌ തടിമാടന്‍ മേത്തന്മാര..... 

വെളുത്തയും തേയിയും പുല്ലുംകൊണ്ടു വന്നതാണ്‌. എന്നും കൊടുത്തുകൊണ്ടിരുന്ന 

ജന്മിയ്ക്ക്‌ പുല്ലുവേണ്ട. ഇട്ടിട്ടുപോവാനും സമ്മതിക്കില്ല. ഒരു പാള കഞ്ഞിപോലും കിട്ടു 

കയില്ല. 

ചന്തേല വാതിലിസന്ന്‌ ഒരു നെലോളി കേട്ട നോക്കുമ്പം ഒരു കെളവി. 

ഒരു മേത്തൽ കാലവിളിച്ച്‌ വട്ടിം പിടിച്ച്‌ വലിച്ച്‌ തഭ്ള തള്ളീട്ട്‌ പറഞ്ഞ്‌. 

“കണ്ടാദറോളി പുണ്ടച്ച?, കടക്കാസ്‌ തരാതേണാ ചന്തേ മമ്പാന്‍ ബ്രണ്‌ (ചാവൊലി, 

പൂ. 93). 

കീഴാളജനതയുടെ പ്രാഥമികാവകാശങ്ങള്‍ക്കു വേണ്ടിയുള്ള സമരങ്ങളുടെ ഭാഗ 

മായി അയുങ്കാളിയുടെ പൊതുവഴിയിലുടെയുള്ള ചന്തയാത്ര, നെടുമങ്ങാട്‌ ചന്തയില്‍ 

എത്തിച്ചേരുന്നതും ഒരു ചരിശ്രസംഭവമാണ്‌. അയ്യങ്കാളിയും കുട്ടരും പൊതുവഴിയിലൂടെ 

ആരാലുംമുട്‌, പുത്തന്‍കട ചന്തയിലേക്ക്‌ കാല്‍നടജാഥ ആരംഭിക്കുന്നത്‌ 1898 ല്‍ ആണ്‌. 
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ചാലിയത്തെരുവില്‍ തടയപ്പെട്ട ആ ജാഥ ഒരു സമരത്തിന്‌ വഴിവെച്ചു. ആ സമരം പിന്നീട്‌ 

മണക്കാട്‌, കഴക്കൂട്ടം, കണിയാപുരം എന്നീ സ്ഥലങ്ങളിലേക്ക്‌ പടര്‍ന്നു. ഈ സമരങ്ങ 

ളുടെ തുടര്‍ച്ചകളാണ്‌ വെങ്ങാനുരിലെ തട്ടത്തെരുവ്‌ ലഹള, നെടുമങ്ങാട്‌ ലഹള, പള്ളി 

ച്ചല്‍ വില്ലേജിലെ ചെട്ടിപ്പിള്ള തെരുവ്‌ ലഹള, ബാലരാമപുരം അമ്മന്‍കോവില്‍ 

തെരുവുലഹള എന്നിങ്ങനെ ഈദ്യോഗികചരിത്രത്തിന്റെ ഭാഗമായി അടയാളപ്പെട്ടത്‌. 

5.7.6 കാക്കാരശ്മി - കുലമറിഞ്ഞ കളി 

അക്ഷരപഠിത്തം കുടാതെ, “കുലം അറിഞ്ഞ കളി 'കുടി പഠിക്കാനുള്ള ആഗ്രഹ 

ത്തില്‍ നിന്നാണ്‌ കാക്കാരശ്ശിത്തറ രൂപം കൊളളുന്നത്‌. കാക്കാരശ്ശിയുടെ രൂപീകരണം 

ആതിച്ചന്റെ ജ്ഞാനബോധ്യങ്ങളുടെ തുടര്‍ച്ചയാണ്‌. ദൈനംദിന ജീവിതത്തിന്റെ താളവും 

ചുവടുകളുമാണ്‌ കാക്കാരശ്ശിയുടേത്‌ എന്ന അയ്യപ്പന്‍ കാക്കാന്റെ ഓര്‍മ്മപ്പെടുത്തലില്‍ 

രാപ്പള്ളിക്കൂടത്തിനു സാധിക്കാത്ത ഒരു ്രതിരോധത്തിന്റെ സ്വരമുണ്ട്‌. 

“മ്മള്‌ ചേറെങ്ങന ചവിട്ടിയടിക്കും. മ്മള്‌ മകായ്മതങ്ങന ഏറും. മ്മള്‌ കമയങ്ങന ചവ/ 

ട്ടിമമതിക്കും. മ്മള്‌ നല്ലാളുവങ്ങന ചവിട്ടിപൊയിക്കും. അക്മട്ട? ത്തിരി മാറ്റിച്ചവിട്ടി, 

ചൊവമടാറച്ചിച്ച്‌ നടനം ചെയ്ത്‌. കൊററനുതിക്കും മമാതല്‌ മോന്തിവര ചേറും ഒചൊമടും 

ആടുന്നോന്‌ ഇംച്ചൊവട്‌ വയ്ചപാ൯ വരുത്തമമെന്ത്‌ 2.” (ചാവൊലി, പു. 78). 

ഉല്‍പാദനവുമായി ബന്ധപ്പെട്ട ജ്ഞാനത്തെ പ്രതിരോധവും അതിജീവനവുമായി 

പരിവര്‍ത്തിപ്പിക്കുന്ന ഒരിടമാണ്‌ ഇവിടെ കാക്കാരിശ്ശിത്തറ. ഉല്‍പാദനത്തിന്റെ ലാവണ്യ 

ബോധം, സ്വന്തം കുലത്തെയും ജ്ഞാനത്തെയും കലകളെയും വ്യാഖ്യാനിച്ചെടുക്കാ 

നുള്ള അസംസ്കൃതവസ്തുവായിത്തീരുന്നു. മുരുകവിലാസം പളളിക്കുടത്തെ മുരുക 

വിലാസം കാക്കാരശ്ശിക്കളിത്തറയാക്കുന്നത്‌ അക്ഷരപഠനത്തേക്കാള്‍, അതു ജനതയുടെ 

സാംസ്കാരികജീവിതത്തെ തൊടുന്നു എന്ന യാഥാര്‍ത്ഥ്യമാണ്‌. 

കാക്കാരശ്ശി, നിഷേധിക്കപ്പെട്ട ഇടങ്ങളെ പ്രാപ്യമാക്കുന്ന, പള്ളിക്കുടത്തേക്കാള്‍ 

സമ്മതി ലഭിക്കുന്ന ഒരിടമാവുന്നുണ്ട്‌. രാജാവിന്റെ ആളുകള്‍ ചിന്നന്‍കാക്കാനെയന്വേ 

ഷിച്ച്‌ നാട്ടിലെത്തുന്നത്‌ കളിയെക്കുറിച്ച്‌ കേട്ടറിഞ്ഞിട്ടാണ്‌. അധികാരകേന്ദ്രങ്ങളോട്‌ 
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നേര്‍ക്കുനേരെ നിന്നുള്ള ഒരു സംവാദമണ്ഡലം രുപപ്പെടുത്തുന്നതിലൂടെ, കാക്കാരശ്ശി 

എന്ന കലാരുപത്തിനു കൈവന്ന പുതിയ മാനവും അതിജീവനസ്ഥലങ്ങള്‍ കണ്ടെത്ത 

പ്പെടുന്നതിന്റെ സൂചനയാണ്‌. 

5.7.6 കൊട്ടകകള്‍ തുറന്നിട്ട പുൃതൃലോകം 

കൊളോണിയില്‍ ആധുനികത രൂപപ്പെടുത്തിയ സാമൂഹ്യവ്യവഹാരങ്ങളുടേതായ 

പൊതു ഇടം കാക്കാരശ്ശി പോലുള്ള കലാരൂപങ്ങളുടെ സ്ഥാനത്താണ്‌ സിനിമയെ (പ്രതി 

ഷ്ഠിക്കുന്നത്‌. ആ നിലയ്ക്ക്‌ സിനിമാകൊട്ടുകകള്‍ ജാതീയമായ ഉത്കണ്ഠകളെ ഒരള 

വോളം പരിഗണിക്കേണ്ടതില്ലാത്ത പൊതുസ്ഥലങ്ങളായി മാറി. കാക്കാരശ്ശിത്തറയില്‍ 

ചിന്നനും, സംഘവും അനുഭവിച്ച സ്വാതന്ത്രബോധവും ആശ്വാസവുമാണ്‌ രഘൂത്ത 

മന്റെ ഓര്‍മ്മകളിലെ സിനിമാകൊട്ടകകളും പകര്‍ന്നു നല്കുന്നത്‌. ്രാവ്ദയും ലീലയും 

ഭുവനേശ്വരിയും ലക്ഷ്യമാക്കി, കുറ്റച്ചുട്ടുകളും കൊണ്ടുള്ള ഗ്രാമത്തിന്റെ യാത്ര, രാപ്പള്ളി 

ക്കൂടത്തെയും കാക്കാരശ്ശിത്തറയെയും ഓര്‍മ്മിപ്പിക്കുന്നുണ്ട്‌. പില്‍ക്കാലത്ത്‌ വൈദ്യുത 

സംഭരണകേന്ദ്രമായി മാറിയ ലീലാടാക്കീസും, എഞ്ചിനീയറിംഗ്‌ കോളേജായി പരിണ 

മിച്ച ്രാവ്ദയും, ഇന്റര്‍നെറ്റ്‌ കഫെയായിത്തീര്‍ന്ന ഭുവനേശ്വരിയും, സ്ഥലനഷടങ്ങളുടെ 

വര്‍ത്തമാനത്തിന്റെ ്രതീകങ്ങളാവുന്നു. സ്വാതന്ത്ര്ൃത്തിന്റെ ഇടങ്ങള്‍, നിഷേധിത ഇട 

ങ്ങളും തിരിച്ചും മാറികൊണ്ടിരിക്കുന്നതിന്റെ ചാര്രികത, ജനതയുടെ സ്ഥലാന്വേഷണ 

ങ്ങളുടെ ഭുതവര്‍ത്തമാനങ്ങളെ ഒന്നിപ്പിക്കുന്നു. 

5.8 ഉപസംഹാരം 

പുതിയ വ്യവഹാരസ്ഥലങ്ങളുടെ നിര്‍മിതി നോവലിലെ ജനതയുടെ സ്വത്വാ 

ന്വേഷണങ്ങളുടെ അബോധ്രപവര്‍ത്തനങ്ങളാണ്‌. തങ്ങള്‍ക്കായി നിര്‍വൃചിക്കപ്പെട്ട ഭതി 

കസ്ഥലം ഇല്ലാതിരിക്കെ, സാംസ്കാരികമായ തങ്ങളുടെ ഉള്ളറിവുകളില്‍ നിന്ന്‌ - ആന്ത 

രികസ്ഥലങ്ങളില്‍ നിന്ന്‌ - പുതിയ സ്ഥലങ്ങള്‍ സ്വരുപിച്ചെടുക്കാനുള്ള ശ്രമങ്ങള്‍ക്ക്‌, 

അതിജീവനത്തിന്റെ സ്വഭാവമാണുള്ളത്‌. ഇങ്ങനെ കണ്ടെടുക്കുന്ന പുതിയ സ്ഥലങ്ങള്‍ 

അവര്‍ക്ക്‌, മുമ്പ്‌ അപ്രാപ്യമായിരുന്നവയെ പ്രാപ്യമാക്കുന്നു. ഇത്‌ പുതിയ സ്വത്വബോധ 

259



ത്തിലേക്ക്‌ അവരെ വളര്‍ത്തുന്നു. ഇങ്ങനെ പുതിയ ഇടങ്ങള്‍ക്കായുളള അന്വേഷണവും 

പഴയതിന്റെ ശൈഥില്യവും ഒരു പരമ്പരപോലെ തുടരുന്നതിനിടയിലുടെ ജനത സ്വയം 

കണ്ടെടുത്തുകൊണ്ട്‌ അധികാരകേന്ദ്രങ്ങളെ അടുത്തറിയാന്‍ തുടങ്ങുന്നു. കൊടുതിത്ത 

റയും മന്ത്രവാദവും വൈദ്യവും രാപ്പള്ളിക്കുടവും കാക്കാരശ്ശിത്തറയും ചന്തയും കൃഷി 

യിടവും പുഴയും കാടും ഈ തരത്തില്‍, ഓരോ കഥാപാത്രങ്ങളിലുടെ കണ്ടെടുക്കപ്പെ 

ടുന്നുണ്ട്‌. സ്ഥലനഷടങ്ങളിലൂടെയും അവയുടെ വീണ്ടെടുപ്പുകളിലൂടെയും സ്വയം നിര്‍വ്വ 

ചിക്കാനുള്ള ദലിത്ജനതയുടെ ശ്രമങ്ങള്‍ ദലിത്സ്വത്വാന്വേഷണങ്ങളുടെ ഒരു ്രധാന 

്രവണതയാണ്‌. ചാവൊലിയിലെ ഇടങ്ങളെയും ഇടമില്ലായ്മകളെയും വിശകലനം ചെയ്യു 

ന്നതിലൂടെ, നോവലിന്റെ ദലിത്പക്ഷീയതയും സ്ഥലാന്വേഷണങ്ങളുടെ ദലിത്‌ പരിപ്രേ 

ക്ഷ്യവും വൃക്തമാവുന്നു. 

ഇടപെടുന്ന ഓരോ ഇടങ്ങളും സംഘര്‍ഷത്തിന്റെതാവുമ്പോഴും അവിടവുമായി 

സമരസപ്പെടാനുള്ള സമരമാണ്‌ ഈയര്‍ത്ഥത്തില്‍ നോവലിലെ കഥാപാത്രങ്ങളുടെ ജീവി 

തം. ഭതികദേശത്തിന്റെ അഭാവത്തില്‍ ഭാവനാദേശങ്ങളുടെ പ്രതിരോധസ്വരുപങ്ങളെ 

മുന്നോട്ട വെച്ചുകൊണ്ടാണ്‌ ദലിത്നോവലുകളിലെ ദേശസങ്കല്പങ്ങള്‍ സംവാദസജ്ജ 

മാവുന്നത്‌. ഇതേ ഭാവനാദേശങ്ങളെയാണ്‌ ചാവൊലിയിലെ ആഖ്യാനം തോറ്റിയുണര്‍ത്തു 

ന്നത്‌. 
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നിഗമനങ്ങള്‍ 

° കീഴാളത എന്ന സങ്കല്പനം മുതലാളിത്തത്തിന്റെ സന്ദര്‍ഭത്തില്‍ രൂപപ്പെട്ട വിപു 

ലമായ ഒരാശയമാണെങ്കിലും ഇന്ത്യന്‍ പശ്ചാത്തലത്തില്‍ കീഴാളതയെ പ്രധാന 

മായും നിര്‍ണയിക്കുന്നത്‌ ജാതി എന്ന സംവര്‍ഗമാണ്‌. ജാതിയെക്കുറിച്ചു സംവാ 

ദത്തിലേര്‍പ്പെടുകയും ജാതിവിരുദ്ധതയുടെ പ്രത്യയശാസ്ത്രത്തെ ഉള്‍വഹിക്കു 

കയും ചെയ്യുന്ന ഒരു വിമര്‍ശനപദ്ധതി എന്ന നിലയിലാണ്‌ ദലിത്വാദം സാഹി 

തൃപഠനത്തിനകത്ത്‌ പ്രസക്തമാവുന്നത്‌. 

° മലയാളനോവലിന്റെ തുടക്കകാലം മുതലുള്ള രചനകളെത്തന്നെ ദലിത്വിമര്‍ശന 

പദ്ധതിയെ മുന്‍നിര്‍ത്തി വിശകലനം ചെയ്യുമ്പോള്‍ സംഭവിക്കുന്നത്‌ പുതിയ കര്‍തൃ 

സ്ഥാനങ്ങളുടെ കണ്ടെടുക്കലാണ്‌. അതുവരെ അരികുകളില്‍ സ്ഥാപിക്കപ്പെട്ട വ്യവ 

ഹാരങ്ങള്‍ കേന്ദ്രത്തിലേക്കു വരുന്നതോടെ ജനാധിപത്യപരമായ ഒരു ്രതിനിധാ 

നവ്യവസ്ഥ രൂപപ്പെടുന്നു. ആ നിലയ്ക്ക്‌, ദലിത്ജനതയെ പൊതുവ്യവഹാരങ്ങളോട്‌ 

കണ്ണിചേര്‍ക്കാനുള്ള ശ്രമമാണ്‌ ഈ പ്രബന്ധവും മുന്നോട്ടുവെക്കുന്നത്‌. 

° ദലിത്സ്വത്വം എന്ന സങ്കല്പത്തെ സത്താവാദകേന്ദ്രിതമായി ഉന്നയിക്കലല്ല ഇതി 

ലുടെ ഉദ്ദേശിക്കുന്നത്‌. മറിച്ചു, സമുഹരൂപീകരണപ്രക്ിയയുടെ ഭാഗമായി വ്യക്തി 

കളും സമുദായങ്ങളും അവരവരെ വ്യാഖ്യാനിക്കാന്‍ നടത്തുന്ന ശ്രമങ്ങളുടെ 

ഘട്ടങ്ങള്‍ എന്ന നിലയിലാണ്‌. ആ നിലയ്ക്ക്‌, സ്വത്വം എന്ന പരികല്‍പ്പന, അങ്ങേ 

യറ്റം ചലനാത്മകവും ഒരിക്കലും പൂര്‍ത്തീകരിക്കാത്തതുമായ ഒരു സാമുഹ്യ പ്രകി 

യയാണ്‌, നിര്‍മിക്കപ്പെട്ടുകൊണ്ടേയിരിക്കുകയും തകര്‍ക്കപ്പെട്ടുകൊണ്ടേയിരിക്കു 

കയും ചെയ്യുന്നതാണ്‌ അതിന്റെ ഉള്ളടക്കം. ഈ നിര്‍മിതിയും തകരലും സമൂ 

ഹത്തെ കൂടുതല്‍ ജനാധിപത്യവല്‍ക്കരിക്കാനുള്ള ്രവണതയായാണ്‌ വിലയി 

രുത്തപ്പെടേണ്ടത്‌. 

° ദലിത്‌ നോവലുകളെ മുന്‍നിര്‍ത്തിയുള്ള സ്വത്വാന്വേഷണം അതുകൊണ്ടുതന്നെ, 

മലയാളനോവലിനെ ഒരു സമാന്തര ചരിത്രപദ്ധതിയായി തിരിച്ചറിയുന്നു. ദലി 
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ത്ചരിത്രത്തിന്റെ ഘട്ടവിഭജനത്തിനുള്ള ഒരു നവീന രീതിശാസ്ത്രവും അതി 

ലൂടെ വിഭാവനം ചെയ്യപ്പെടുന്നു. അതായത്‌ ദലിത്ജനതയെ കീഴൊതുക്കപ്പെട്ട 

ജാതിജീവിതത്തില്‍ നിന്നു ജാതിവിരുദ്ധമായ പര്യാലോചനകളിലേക്ക്‌ നടത്തി 

ക്കൊണ്ടുവന്ന ഗ്പധാനപ്പെട്ട സാമുഹ്യഘട്ടങ്ങളെ നോവല്‍ചരിത്രത്തില്‍ നിന്ന്‌ 

കണ്ടെത്താവുന്നതാണ്‌. 

° നോവല്‍ ചരിത്രത്തിന്‌ സാമാന്യമായി ഇത്‌ ബാധകമാണെങ്കിലും ദലിത്വിഷയ 

കമായ നോവലുകള്‍ ഇവയില്‍ സവിശേഷമായിത്തിരുന്നുണ്ട. കീഴൊതുക്കപ്പെട്ട 

ജാതിവിഭാഗങ്ങളുടെ വ്യവഹാരങ്ങളെ ആഖ്യാനകേന്ഭ്രമായി സ്വീകരിക്കുന്നതു 

കൊണ്ടാണിത്‌. അങ്ങനെ വരുമ്പോള്‍, മതംമാറ്റം, രാഷ്ട്രീയ്രപവേശം, കൊളോ 

ണിയല്‍ ജ്ഞാനലബ്ധി, അതുവഴി ലഭ്യമായ അധികാരപങ്കാളിത്തം, സാമൂഹ്യ 

പദവി, സാമ്പത്തികോന്നമനം, എന്ന തരത്തില്‍ ഒരു ആരോഹണക്രമം, ദലിത്‌ 

സ്വത്വചരിത്രത്തിനുണ്ട്‌. ഈ ആരോഹണക്രമം, പത്തൊമ്പതാം നൂറ്റാണ്ട്‌ മുത 

ലുള്ള ദലിത്നോവലുകളുടെ വിശകലനത്തില്‍ നിന്നു കണ്ടെടുക്കാം. അതേ 

സമയം തന്നെ, ഈ ആരോഹണക്രമത്തിനു പുറത്തു നിശ്വലമായി നില്‍ക്കുന്ന 

ഒരു ഉള്ളടക്കവും അതിനുള്ളില്‍ തന്നെ കണ്ടെത്താനാവും. എല്ലാ നിലക്കുമുള്ള 

വിഭവരാഹിത്യത്തിന്റെ വര്‍ത്തമാനകാലത്തില്‍ ജീവിക്കുന്ന ഒരു സാമുഹ്യവിഭാ 

ഗമെന്ന നിലയിലുള്ള ദലിത്ജനതയുടെ വാഴ്വും സമകാലീന ദലിത്നോവലുക 

ളുടെ വിഷയമാവുന്നത്‌ അതുകൊണ്ടാണ്‌. 

° മുകളില്‍ പറഞ്ഞ വസ്തുതകളെ മുന്‍നിര്‍ത്തി പരിശോധിക്കുമ്പോള്‍, സരസ്വ 

തീവിജയം എന്ന നോവല്‍ അറിവ്‌ എന്ന സംവര്‍ഗത്തെ തന്നെ ചുഴ്ന്നു നില്‍ക്കുന്ന 

ജാതിബോധത്തെയാണ്‌ പ്രശ്നവല്‍ക്കരിക്കുന്നത്‌ എന്നു സാമാന്യമായി പറയാം. 

ബ്രാഹ്മണിക ഗ്രത്യയശാസ്ത്രത്തില്‍ അധിഷ്ഠിതമായ ഭാരതീയജ്ഞാനപാരമ്പ 

രൃത്തിന്റെ പരിമിതികളെ കൊളോണിയല്‍ ജ്ഞാനംകൊണ്ടു പ്രതിരോധിക്കുന്നു 

എന്നതാണ്‌ ഒരു സവിശേഷത. സംസ്കൃതജ്ഞാനപാരമ്പര്യത്തെ വ്യാഖ്യാന 

ങ്ങളിലൂടെ ്രശ്നവല്‍ക്കരിക്കുമ്പോള്‍ യഥാര്‍ത്ഥത്തില്‍ ്രശ്നവല്‍ക്കരിക്കപ്പെ 
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ടുന്നത്‌ വര്‍ണവ്യവസ്ഥയില്‍ അധിഷ്ഠിതമായ ഹിന്ദുമതപാരമ്പര്യമാണ്‌. മതം 

മാറ്റം എന്ന ആശയം, ചാതുര്‍വര്‍ണ്യകേന്ദ്രിതമായ ഒരു ദേശഭാവനയെ റദ്ദുുചെ 

യ്യുന്നതോടൊപ്പം, ജാതിവിരുദ്ധത, കൊളോണിയല്‍ ജ്ഞാനം, സാമൂഹ്യമായ തുല്യ 

ത, എന്നീ ബദലുകള്‍കുടി വാഗ്ദാനം ചെയ്യുന്നു. ഈ മുന്ന്‌ ഘടകങ്ങളും കീഴൊതു 

ക്കപ്പെട്ട ജാതിവിഭാഗങ്ങളെ പുതിയ സ്വത്വബോധത്തിലേക്ക്‌ പ്രവേശിപ്പിക്കുന്ന 

തില്‍ നിര്‍ണായകമായിത്തീരുന്നുണ്ട്‌. ദലിത്‌ സ്വത്വരുപീകരണത്തിന്റെ വളര്‍ച്ചാ 

വഴികളുടെ അടയാളങ്ങള്‍ മരത്തനില്‍ നിന്നു യേശുദാസനിലേക്കും, ജാതിനിയ 

മങ്ങളില്‍നിന്ന്‌ സിവില്‍നിയമങ്ങളിലേക്കും വളരുന്നത്‌ ഇതിന്റെ ഭാഗമായി 

കാണേണ്ടതുണ്ട്‌. മതംമാറ്റം സാധ്യമാക്കുന്ന ദലിത്അവസ്ഥാന്തരങ്ങളുടെ പ്രതി 

നിധിയാണ്‌ യേശുദാസന്‍. 

° സാമുഹ്യസ്വാതന്ത്ര്യം എന്നത്‌ രാഷ്ട്രീയസ്വാതന്ത്ര്ൃത്തിലൂടെ മാത്രം സാധ്യമാ 

വുന്ന ഒന്നായിത്തീരുന്ന ഒരു വിശാലഭൂമികയാണ്‌ കറ്റയും കൊയ്ത്തും വിഭാ 

വന ചെയ്യുന്നത്‌. ദലിത്‌ സ്വത്വനിര്‍മിതിയുടെ ഒരു രണ്ടാംഘട്ടമായി ഇതിനെ കണ 

ക്കാക്കാം. അതായത്‌, മതംമാറ്റത്തില്‍ വിമോചനത്തെക്കുറിച്ചുള്ള ധനാത്മകമായ 

ഒരു സ്വപ്നം മാത്രമാണ്‌ ഉണ്ടായിരുന്നതെങ്കില്‍, രാഷ്ട്രീയസ്വാതന്ത്രയം എന്ന 

ആശയത്തിനകത്ത്‌, ്രതിനിധാനത്തെക്കുറിച്ചുള്ള ആശങ്കകള്‍ അടങ്ങിയിട്ടുണ്ട്‌. 

ദലിതരുടെ രാഷ്ട്രീയകര്‍തൃത്വത്തെ ചൊല്ലിയുള്ള ആലോചന, വര്‍ഗബോധത്തി 

ന്റെയും സമത്വബോധത്തിന്റെയും വക്താക്കളെന്നു സ്വയംവിചാരിക്കുന്നവര്‍ നട 

ത്തുന്ന ജാതിവിവേചനങ്ങളും അവയുടെ സൂക്ഷ്മരാഷ്ട്രീയവും വെളിപ്പെടു 

ത്തുന്നു. ദലിതരുടെ രാഷ്്രീയകര്‍തൃത്വത്തെ നിര്‍ണയിക്കേണ്ടത്‌ അവര്‍ക്ക്‌ 

പ്രായോഗിക രാഷ്ട്രീയവേദികളില്‍ എത്രമാത്രം ദൃശ്ൃതയുണ്ട്‌ എന്നുമാത്രം 

നോക്കിയല്ല. സ്വന്തം ജീവിതത്തെ സംബന്ധിച്ച നിര്‍ണായകമായ തീരുമാനങ്ങള്‍ 

എടുക്കുന്നതില്‍ അവര്‍ക്ക്‌ എത്രമാത്രം പങ്കാളിത്തമുണ്ട്‌ എന്നുകൂടി നോക്കിയാണ്‌. 

അത്തരം അന്വേഷണങ്ങളുടെ വക്താവ്‌ എന്ന നിലയില്‍ മൈലന്‍ ദലിത്‌ രാഷ്രരീ 

യകര്‍തൃത്വത്തിന്റെ ര്രതിനിധാനരൂപമായാണ്‌ നോവലില്‍ പ്രത്യക്ഷപ്പെടുന്നത്‌ 

എന്നു സുക്ഷമവായനയില്‍ കാണാവുന്നതാണ്‌. 
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° 1960 നും 70 നും ഇടയ്ക്കുള്ള കാലഘട്ടത്തിനിടയ്ക്കുളള മലയാളസാഹിത്യം; 

ആധുനികസാഹിത്യം, ജന്രിയസാഹിത്യം എന്നീ പേരുകളിലാണ്‌ പ്രസ്ഥാന 

പരമായി അറിയപ്പെട്ടത്‌. ഈ രണ്ടു ്രസ്ഥാനങ്ങളുടെയും സവിശേഷതയായി 

അസ്തിത്വവാദവും പ്രണയവുമാണ്‌ അക്കാലത്തെ നോവലുകളില്‍ വിഷയമെന്ന 

നിലയില്‍ മുന്തിനിന്നത്‌. അത്തരം നോവലുകളില്‍നിന്ന്‌ വ്യത്യസ്തമായി, അസ്തി 

ത്വവാദത്തിന്റെ അടരുകള്‍ ഒരു നിലയ്ക്കും പുലയത്തറയില്‍ കാണാനാവുന്നില്ല. 

അതേ സമയം വ്യക്തികള്‍, സാമുഹ്യമായി സ്വയം അടയാളപ്പെടുത്താന്‍ നട 

ത്തുന്ന ്രമങ്ങളെ നോവല്‍ ഗനരവമായി പരിഗണിക്കുന്നുമുണ്ട്‌. 

° രണ്ടാമത്തെ കാര്യം, പുലയത്തറയില്‍ പ്രണയം പ്രധാനപ്പെട്ട ആഖ്യാനകേന്ദ്രമോ 

്രതിസന്ധിയോ അല്ല എന്നതാണ്‌. സാമൂഹ്യജീവിതത്തിന്റെ പല വ്യവഹാരങ്ങ 

ളില്‍ ഒന്ന്‌ എന്ന നിലയില്‍ സ്വാഭാവികമായി രുപപ്പെടുന്നതാണത്‌. പരമ്പരാഗത 

്രണയസങ്കല്പത്തിലെ എല്ലാ വരേണ്യധാരണകളും ഈ പ്രണയത്തിലും സുല 

ഭമാണ്‌. എന്നിരിക്കിലും പ്രണയം സംഘര്‍ഷഭരിതമാക്കിത്തീര്‍ക്കുന്ന സാമൂഹ്യ 

ബന്ധങ്ങളിലേക്കാണ്‌ നോവല്‍ വെളിച്ചം പായിക്കുന്നത്‌. ജാതി, മതം തുടങ്ങിയ 

സാമൂഹ്യസംവര്‍ഗങ്ങള്‍ അതിനെ നിര്‍ണായകമാക്കിത്തീര്‍ക്കുന്നു.പ്രണയം ആധു 

നികവ്യക്തിയെ രുപപ്പെടുത്തുന്നതും സാമൂഹ്യമായ അധികാരബന്ധങ്ങളിലേക്ക്‌ 

മാറിമാറി പ്രതിഷ്ഠിക്കുന്നതും കൂടുതല്‍ അധികാരവും സ്വാതന്ത്രവും അന്വേ 

ഷിക്കുന്ന ഒരു ്രയാണമായി പ്രണയം മാറിത്തീരുന്നതും പുലയത്തറയുടെ സവി 

ശേഷതയാണ്‌. 

° മൂന്ന്‌, സരസ്വതീവിജയത്തിനു ശേഷം കീഴാളജാതി വിഭാഗങ്ങളുടെ മതാരോഹ 

ണത്തെ പ്രധാനവിഷയമായി കൈകാര്യം ചെയ്യുന്ന നോവല്‍ എന്ന നിലയിലും 

പുലയത്തറ ശ്രദ്ധേയമാവുന്നു. എന്നാല്‍ സരസ്വതീവിജയത്തിലെപോലെ ഉപാ 

ധികളില്ലാത്ത മതസ്വീകരണമല്ല പുലയത്തറയില്‍ കാണാനാവുക. ജാതിയുടെ 

സംഘര്‍ഷങ്ങളില്‍ നിന്നു രക്ഷപ്പെടാനായി ക്രിസ്തുമതത്തില്‍ അഭയം പ്രാപി 

ക്കുകയും അതിനകത്തെ വിവേചനങ്ങളില്‍ പ്രതിഷേധിച്ച്‌ മതം ഉപേക്ഷിക്കു 
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കയും പുതിയ ്രതിരോധരുപങ്ങളിലേക്ക്‌ ഗ്രവേശിക്കുകയും ചെയ്യുന്നിടത്താണ്‌ 

പുലയത്തറ അവസാനിക്കുന്നത്‌. മതത്തിന്റെ ആത്മീയമായ അന്തഃസ്സത്തയേക്കാള്‍ 

അതിന്റെ ഉപകരണയുക്തിയാണ്‌ സമൂഹത്തില്‍ പ്രവര്‍ത്തനക്ഷമമാവുന്നത്‌ എന്ന 

തിരിച്ചറിവ്‌ ദലിത്സ്വത്വനിര്‍മിതിയിലെ പ്രധാന വഴിത്തിരിവുകളിലൊന്നാണ്‌. 

° നാല്‌, നോവലിനു പുറത്തുനിന്ന്‌ ആലോചിക്കുമ്പോള്‍, ആധുനികതയുടെയും 

ജന്റപിയതയുടെയും പ്രസ്ഥാനപരമായ പ്രവണതകളെ പിന്തുടരാന്‍ തയ്യാറല്ലാത്ത 

ഒരു എഴുത്തുപാരമ്പര്യത്തിന്റെ ്രതിനിധീകരണമായിട്ടു കുടി പുലയത്തറയെ 

കണക്കിലെടുക്കേണ്ടി വരുന്നു. ഇങ്ങനെ വൈവിധ്യങ്ങളുടെ രാഷ്ഗ്രീയം പങ്കു 

വെയ്ക്കുന്നു എന്നതിനോടൊപ്പം, ടി.കെ.സി. വടുതലയുടെ നോവലുകള്‍ തുട 

ങ്ങിവെച്ച ദലിത്പക്ഷീയതയ്ക്ക്‌ തുടര്‍ച്ചകളുണ്ടാക്കി എന്നതും പുലയത്തറയുടെ 

പ്രത്യേകതയാണ്‌. 

° പുതിയ വ്യവഹാരസ്ഥലങ്ങളുടെ നിര്‍മിതി ജനതയുടെ സ്വത്വാന്വേഷണങ്ങളുടെ 

അബോധ്രപവര്‍ത്തനങ്ങളാണ്‌. സ്ഥലനഷടങ്ങളിലൂടെയും അവയുടെ വീണ്ടെടു 

പ്പുകളിലൂടെയും സ്വയം നിര്‍വ്ൃവചിക്കാനുള്ള ദലിത്ജനതയുടെ ശ്രമങ്ങള്‍ ദലിത്‌ 

സ്വത്വാന്വേഷണങ്ങളുടെ ഒരു പ്രധാനപ്പെട്ട പ്രവണതയാണ്‌. ചാവൊലിയിലെ 

ഇടങ്ങളും ഇടമില്ലായ്മകളും സ്ഥലാന്വേഷണങ്ങളുടെ ദലിത്പരിപ്രേക്ഷ്യത്തെ 

വ്യക്തമാക്കുന്നു. ഇടപെടുന്ന ഓരോ ഇടങ്ങളും സംഘര്‍ഷത്തിന്റേതാവുമ്പോഴും 

അവിടവുമായി സമരസപ്പെടാനുള്ള സമരമാണ്‌ ഈയര്‍ത്ഥത്തില്‍ നോവലിലെ 

കഥാപാത്രങ്ങളുടെ ജീവിതം. ഭൌതികദേശത്തിന്റെ അഭാവത്തില്‍ ഭാവനാദേശ 

ങ്ങളുടെ പ്രതിരോധസമ്്വരുപങ്ങളെ മുന്നോട്ടുവെച്ചുകൊണ്ടാണ്‌ ദലിത്നോവലു 

കളിലെ ദേശസങ്കല്പങ്ങള്‍ പ്രവര്‍ത്തിക്കുന്നത്‌. ഭൂമിയെയും വാസസ്ഥലത്തെയും 

സംബന്ധിച്ച അരക്ഷിതാനുഭവങ്ങളുടെ വര്‍ത്തമാനത്തിലാണ്‌ ഇന്നും ഭുരിപക്ഷം 

ദലിത്‌ ജനതയും ജീവിക്കുന്നത്‌ എന്ന യാഥാര്‍ത്ഥ്യം നിലനില്‍ക്കെ ഈ പ്രതി 

രോധഭാവനയ്ക്ക്‌ വലിയ രാഷ്ര്രീയപ്രാധാന്യമുണ്ട്‌. 
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° ഈ പ്രബന്ധത്തില്‍ പരാമര്‍ശിക്കപ്പെട്ട മിക്ക നോവലുകളിലും സ്ത്രീകളുടെ 

സാമൂഹ്യമായ ദൃശ്യത ഒരു വിഷയമായി കടന്നുവരുന്നില്ല. സരസ്വതീവിജയ 

ത്തിലെ സുഭഗ്രയോ, കുറ്റയും കൊയ്ത്തും നോവലിലെ സ്ത്രീകഥാപാത്രങ്ങളോ 

സംസാരിക്കുന്നതായി നോവലില്‍ കാണാനാവില്ല. ജന്മിത്തത്തിനെതിരെ ശക്ത 

മായി പ്രതികരിക്കുകയും തന്റെ പരമ്പരയിലെ അമ്മമാര്‍ നേരിട്ട ലൈംഗികചുഷ 

ണത്തെപ്പറ്റി അറിയുമ്പോള്‍ രോഷംകൊളളുകയും ചെയ്യുന്ന തേയി എന്ന കഥാ 

പാത്രത്തെ ചാവൊലിയില്‍ കാണാം. പുലയത്തറയില്‍ പ്രണയസാഫല്യത്തിനു 

വേണ്ടി നിലകൊള്ളുന്ന അന്ന, മതാത്മകജീവിതത്തിന്റെ ചട്ടക്കുടിനുള്ളില്‍ നിശ 

ബ്ദയാണ്‌. ലിംഗനീതിയെക്കുറിച്ചുള്ള ആഖ്യാനസുചകങ്ങള്‍ വളരെ പരിമിത 

മായി ഇവയില്‍നിന്നു കണ്ടെടുക്കാമെങ്കിലും, സാമുഹ്യനവോത്ഥാനപ്രക്രിയയില്‍ 

സജീവമായി ഇടപെട്ട കീഴാളസ്ത്രീമാതൃകകളില്‍ ഒന്നുപോലും ഈ നോവലു 

കളില്‍ കടന്നുവരുന്നില്ല എന്ന്‌ വലിയ അഭാവമാണ്‌. ഈ നിശബ്ദതയും അസാ 

ന്നിധ്യവും പങ്കുവെയ്ക്കുന്ന രാഷ്ര്രീയമെന്തെന്ന്‌ വിശദമായി പഠിക്കപ്പെടേണ്ട 

തുണ്ട്‌. 

° ്രബന്ധത്തില്‍ കടന്നുവന്നതും അല്ലാത്തതുമായ ദലിത്നോവലുകളില്‍ ഭൂരിപ 

ക്ഷവും കാലപരമായി ഇരുപതാംനൂറ്റാണ്ടില്‍ അവസാനിക്കുന്നവയാണ്‌. സാമ്മ്ര 

ദായിക ചരിത്രരചനാപദ്ധതികളോടു കലഹിക്കുകയും ദലിത്‌ അനുഭവങ്ങളുടെ 

ചരിത്രവല്‍ക്കരണപ്രക്രിയകള്‍ക്ക്‌ രര്‍ജ്ജം പകരുകയും ചെയ്യുന്നതിന്റെ ഭാഗ 

മായിട്ടാണ്‌ ഇതിനെ കാണാനാവുക. എം.ബി. മനോജിന്റെ ജാഗ (മുദ്ര ബുക്‌സ്‌, 

2018)എന്ന നോവല്‍ ദലിതരുടെ പൊതുധാരാര്രവേശനവുമായി ബന്ധപ്പെടുത്തി 

1990 കളിലെ കലാലയങ്ങളെ പ്രശ്നവല്‍ക്കരിക്കുന്നുണ്ട്‌. ഇത്തരം നോവലുകളെ 

മുന്‍നിര്‍ത്തി ദലിത്‌ സ്വത്വത്തിന്റെ സമീപവര്‍ത്തമാനത്തെയും ഭാവിയെയും കുറി 

ച്ചുള്ള അന്വേഷണങ്ങള്‍ക്ക്‌ സാധ്യതയും പ്രസക്തിയുമുണ്ട്‌. 
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അപനിര്‍മാണം - Deconstruction 
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ഉപരിവര്‍ഗം - Upper class 
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സിനോപ്‌സിസ്‌ 

മലയാള നോവലിലെ കീഴാള സ്വത്വചരിത്രം: 

ഒരു വിമര്‍ശനാത്മകപഠനം 

ആമുഖം 

ജാതിബദ്ധമായ കേരളത്തിന്റെ ഭുതകാലമാണ്‌, മലയാളത്തിലെ ആദ്യകാല 

സാഹിത്യരുപങ്ങളെയും ഉള്ളടക്കത്തെയും നിര്‍ണയിച്ചത്‌. ജാതിവര്‍ണമുല്യങ്ങളില്‍ 

അധിഷ്ഠിതമായ സനന്ദര്യാധികാരസങ്കല്പങ്ങളില്‍നിന്ന്‌ മലയാളസാഹിത്യം വിടു 

തല്‍ നേടിത്തുടങ്ങുന്നത്‌ 19-൦ നൂറ്റാണ്ടിന്റെ അവസാനത്തോടെ കേരളത്തിലുണ്ടായ 

നവോത്ഥാനസംരംഭങ്ങളുടെ ഫലമായാണ്‌. 

കൊളോണിയല്‍ ആധുനികതയുടെ പ്രയോഗരുപങ്ങളായ വ്യവസായസ്ഥാപ 

നങ്ങള്‍, വിദ്യാഭ്യാസസ്ഥാപനങ്ങള്‍, മാധ്യമങ്ങള്‍, നിയമവ്യവസ്ഥ തുടങ്ങിയ പൊതു 

സംരംഭങ്ങള്‍ ഏതു വിധത്തിലാണോ സാമൂഹികമായ ഒരു പൊതുഇടത്തിനു രൂപം 

നല്‍കിയത്‌, അതേമട്ടില്‍ സാഹിതൃരചനയില്‍ സംവാദാത്മകമായ ഒരു പൊതുഇടം 

രുപപ്പെടുത്തുകയാണ്‌ നോവല്‍സാഹിത്യം ചെയ്തത്‌. രൂപംകൊണ്ടും ഉള്ളടക്കം 

കൊണ്ടും ആധുനികതയുടെ ആശയപരിസരത്താണ്‌ നോവലിന്റെ നില്‍പ്പെങ്കിലും 

ആധുനികതയോടും അതിന്റെ വിവിധ വിചാരമാതൃകകളോടുമുള്ള കലഹവും കല 

മ്പലും സ്വമേധയാത്തന്നെ അതിനകത്തു രൂപപ്പെട്ടു എന്നു കാണാം. സാഹിത്യപാഠ 

ത്തിനകത്ത്‌ നിന്ന്‌ വെളിപ്പെടുന്നത്‌ ആഖ്യാതാവിന്റെ കര്‍തൃത്വം മാത്രമല്ല. അയാള്‍ 
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വക്കകത്തു പ്രവര്‍ത്തിക്കുന്ന കര്‍തൃത്വവിചാരങ്ങളുടെ അന്തഃസ്സംഘര്‍ഷങ്ങള്‍ കുടി 
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ക്കുള്ള നോവല്‍സാഹിത്ൃത്തിന്റെ (പ്രാധാന്യം ഈ മട്ടില്‍ സാഹിത്യവിമര്‍ശനമ 

ണ്ഡലത്തില്‍ ആവര്‍ത്തിച്ചുറപ്പിക്കപ്പെട്ടിട്ടുള്ളതാണ്‌ എന്നിരിക്കെ, നോവലിന്റെ വ്യത്യ 

സ്തസന്ദര്‍ഭങ്ങളിലുള്ള വായനാപ്രക്രിയകള്‍ എക്കാലത്തും പ്രസക്തമാണ്‌. 
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പഠനമേഖല 

നാല്‌ നോവലുകളാണ്‌ പ്രധാനമായും പഠനത്തിനായി പരിഗണിക്കുന്നത്‌. 

കേരളനവോത്ഥാനം മുതല്‍ വര്‍ത്തമാനംവരെയുള്ള കാലത്തെ, സാമൂഹികപരിണാ 

മങ്ങളുടെ സവിശേഷഘട്ടങ്ങളില്‍ രചിക്കപ്പെട്ട നോവലുകള്‍ എന്ന നിലയ്ക്കാണ്‌ 

നോവലുകളുടെ തെരഞ്ഞെടുപ്പ്‌. കീഴാളജീവിതത്തെ അഭിസംബോധന ചെയ്യുന്ന 

നിരവധി നോവലുകള്‍ ഈ കാലത്തിനിടക്ക്‌ ആഖ്യാനം ചെയ്യപ്പെടുന്നുണ്ടെങ്കിലും 

്രതിനിധാനസ്വഭാവമുള്ള പാഠങ്ങള്‍ മാത്രമാണ്‌ പരിഗണിക്കുന്നത്‌. സരസ്വതീവി 

ജയം(പോത്തേരി കുഞ്ഞമ്പു-1893), കുറ്റയും കൊയ്ത്തും(ടി.കെ.സി. വടുതല-1960) 

പുലയത്തറ(പോള്‍ ചിറക്കരോട്‌-1962), ചാവൊലി(പി.എ ഉത്തമന്‍ -2007), എന്നീ 

MIL] മലയാളനോവലുകളെ അടിസ്ഥാനമാക്കിയാണ്‌ ഗവേഷണപ്രബന്ധം രൂപപ്പെ 

ടുത്തിയിരിക്കുന്നത്‌. സന്ദര്‍ഭാനുസരണം ഘാതകവധം(മിസിസ്‌ കോളിന്‍സ്‌, 

റിച്ചാര്‍ഡ്‌ കോളിന്‍സ്‌ -1887), രണ്ടിടങ്ങഴി(തകഴി ശിവശങ്കരപ്പിള്ള -1948), മുക്കണി(ഡി 

രാജന്‍-1987), പെരുമാള്‍പാറ(മാങ്ങാനം കൂട്ടപ്പന്‍-2001), ചാവുതുള്ളല്‍(രാജു.കെ.വാ 

സു-2011), കരിക്കോട്ടക്കരി(വിനോയ്തോമസ്‌-2013) എന്നീ നോവലുകളും ഗ്രബന്ധ 

ത്തില്‍ സൂചിപ്പിക്കപ്പെടുന്നുണ്ട്‌. 

പഠനത്തിന്റെ ്രസക്തി 

മലയാളനോവലിന്റെ തുടക്കകാലം മുതലുള്ള രചനകളെത്തന്നെ ദലിത്‌ 

വിമര്‍ശനപദ്ധതിയെ മുന്‍നിര്‍ത്തി വിശകലനം ചെയ്യുമ്പോള്‍ വിഭാവനം ചെയ്യപ്പെടു 

ന്നത്‌ പുതിയ കര്‍ത്യസ്ഥാനങ്ങളുടെ കണ്ടെടുക്കലാണ്‌. അതുവരെ അരികുകളില്‍ 

സ്ഥാപിക്കപ്പെട്ട വ്യവഹാരങ്ങള്‍ കേന്ദ്രത്തിലേക്കു വരുന്നതോടെ ജനാധിപത്യപര 

മായ ഒരു പ്രതിനിധാനവ്യവസ്ഥ രൂപപ്പെടുന്നു. ആ നിലയ്ക്ക്‌, ദലിത്ജനത പൊതു 

വ്യവഹാരങ്ങള്‍ക്ക്‌ അകത്തും പുറത്തും നടത്തുന്ന ഇടപെടലുകളെയും അവയുടെ 

രാഷ്ട്രീയത്തെയും വ്യവച്ചേദിച്ചെടുക്കാനുള്ള ശ്രമമാണ്‌ ഈ (്രബന്ധവും മുന്നോട്ടു 

വെക്കുന്നത്‌. 

2



ദലിത്സ്വത്വം എന്ന സങ്കല്‍പനത്തെ മുന്‍നിര്‍ത്തിയാണ്‌ പഠനം മുന്നോട്ടു 

പോവുന്നത്‌. എന്നാല്‍ പല ദലിത്പഠിതാക്കളും മുമ്പ്‌ സൂചിപ്പിച്ചതുപോലെ, ഈ 

സങ്കല്‍പനത്തെ സത്താവാദകേന്ദ്രിതമായി ഉന്നയിക്കലല്ല ഇവിടെ ഉദ്ദേശിക്കുന്നത്‌. 

മറിച്ചു, സമുഹരുപീകരണപ്രകിയയുടെ ഭാഗമായി വ്യക്തികളും സമുദായങ്ങളും 

അവരവരെ വ്യാഖ്യാനിക്കാന്‍ നടത്തുന്ന ശ്രമങ്ങളുടെ ഘട്ടങ്ങള്‍ എന്ന നിലയിലാ 

ണ്‌. സ്വത്വിചാരത്തെ ഇവിടെ പരിഗണിയ്ക്കുന്നത്‌. ആ നിലയ്ക്ക്‌, സ്വത്വം എന്ന പരി 

കല്‍പനയെ, അങ്ങേയറ്റം ചലനാത്മകവും ഒരിക്കലും പൂര്‍ത്തീകരിക്കാത്തതുമായ 

ഒരു സാമൂഹ്യ്രകിയയായിട്ടാണ്‌ ഈ പ്രബന്ധം നോക്കിക്കാണുന്നത്‌. നിര്‍മിക്കപ്പെ 

ട്ടുകൊണ്ടേയിരിക്കുകയും തകര്‍ക്കപ്പെട്ടുകൊണ്ടേയിരിക്കുകയും ചെയ്യുന്നതാണ്‌ 

അതിന്റെ ഉള്ളടക്കം. ഈ നിര്‍മിതിയും തകരലും സമുഹത്തെ കുടുതല്‍ ജനാധിപ 

തൃവല്‍ക്കരിക്കാനുള്ള ര്രവണതയായാണ്‌ വിലയിരുത്തപ്പെടേണ്ടത്‌. 

പഠനലക്ഷ്യം 

ഈ പഠനത്തിന്‌ ഗ്രധാനമായും മൂന്ന്‌ ലക്ഷ്യങ്ങളാണുള്ളത്‌. കേരളത്തിന്റെ 

സാംസ്കാരികചരിത്രത്തിന്റെ ഭാവനാത്മകമായ ആഖ്യാനം എന്ന നിലയില്‍, നോവ 

ലുകളെ വിശകലനവിധേയമാക്കി അവയിലെ ദലിത്സ്വത്വാവിഷ്കാരമാത്ൃകകള്‍ 

കണ്ടെത്തുക. രണ്ടാമതായി, വൃത്യസ്തകാലങ്ങളിലുണ്ടായിട്ടുളള പാഠങ്ങളുടെ ഉള്ള 

ടക്കപരമായ സവിശേഷതകള്‍ പരിശോധിക്കുക. മുന്നാമതും ഏറ്റവും ഗ്രധാനപ്പെട്ട 

തുമായി, തെരഞ്ഞെടുക്കപ്പെട്ട നോവല്‍ആഖ്യാനങ്ങള്‍ ദലിത്സ്വത്വചരിത്രത്തെ 

ആവിഷകരിച്ചതെങ്ങനെയെന്നു വിലയിരുത്തുക. ദലിത്സ്വത്വരൂപീകരണത്തിന്റെയും 

വളര്‍ച്ചയുടെയും ഘട്ടങ്ങളെ നോവലുകളെ മുന്‍നിര്‍ത്തി പരിശോധിക്കുകയും ഈപ 

ചാരികചരിത്രത്തിന്റെ ഇടര്‍ച്ചകളും തുടര്‍ച്ചകളുമായി അവയെ ബന്ധിപ്പിക്കു 

കയുമാണ്‌ ഇതുകൊണ്ടുദ്ദേശിക്കുന്നത്‌. 

വൃത്യസ്തമായ സാമൂഹ്യസന്ദര്‍ഭങ്ങളിലെ ദലിതവസ്ഥകളെ പ്രതിനിധീകരി 

ക്കുന്ന നോവലുകളെയാണ്‌ വ്ൃയത്യസ്തഅധ്യായങ്ങളില്‍ അവതരിപ്പിക്കുന്നത്‌. ഉള്ളട 

ക്കപരമായ പൊതുസവിശേഷതയോ, താരതമ്യസാധ്ൃയതയോ ചില അധ്യായങ്ങളില്‍ 
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ഒന്നിലധികം നോവലുകളെ ഒരുമിപ്പിച്ചുനിര്‍ത്തുന്നു. ചരിത്രത്തിലെ അഭാവങ്ങളോ 

ടുള്ള പ്രതിഷേധം എന്ന നിലയ്ക്ക്‌ നോവല്‍ ചെയ്യാന്‍ ശ്രമിക്കുന്ന പ്രവൃത്തിക 

ളിലാണ്‌ പഠനത്തിന്റെ രന്നല്‍. നോവലില്‍ ദലിത്ജനതയും അവരുടെ ചരിത്രഭൂമി 

കയും എങ്ങനെ ആവിഷര്‍കരിക്കപ്പെടുന്നു എന്നും, അത്‌ സാമ്മത്രദായികചരിത്രാഖ്യാ 

നത്തോട്‌ എത്രമാത്രം അടുത്തും ഇടഞ്ഞുമാണ്‌ നില്‍ക്കുന്നത്‌ എന്നുമാണ്‌ ഈ 

പ്രബന്ധം പൊതുവായി അന്വേഷിക്കാന്‍ ശ്രമിക്കുന്നത്‌. 

പഠനത്തിന്റെ രീതിശാസ്ര്രം 

ദലിത്സനന്ദര്യശാസ്ത്രത്തെയാണ്‌ രീതിശാസ്ത്രപരമായി ഈ പ്രബന്ധര 

ചന പിന്‍പറ്റുന്നത്‌. ഇതിന്റെ സൈദ്ധാന്തികാടിത്തറയായി പ്രവര്‍ത്തിക്കുന്നത്‌ ഡോ. 

ബി.ആര്‍. അംബേദ്കറുടെ ജ്ഞാനാന്വേഷണങ്ങളാണ്‌. ഹൈന്ദവധര്‍മപദ്ധതിയിലധി 

ഷ്ഠിതമായ ഇന്ത്യന്‍സാംസ്കാരികവ്യവഹാരങ്ങളെ കണിശവും വസ്തുനിഷ്ഠവു 

മായ വിമര്‍ശനപദ്ധതികൊണ്ടു സംവാദമുഖരിതമാക്കാന്‍ അദ്ദേഹത്തിനു സാധിക്കു 

ന്നുണ്ട്‌. ഇന്ത്യയിലെ മത-ജാതിജീവിതത്തെ ചൂഴ്ന്നുനില്‍ക്കുന്ന സൂക്ഷ്മയാഥാര്‍ത്ഥ്യ 

ങ്ങളാണ്‌ അത്തരമൊരു വിമര്‍ശനപദ്ധതിയിലേക്ക്‌ അംബേദ്കറെ നയിക്കുന്നത്‌. മത 

-ജാതിനിരാകരണത്തിലൂടെ അദ്ദേഹം മുന്നോട്ടുവെക്കുന്ന ദലിത്രാഷ്ട്രീയകര്‍തൃത്വ 

മെന്ന സങ്കല്‍പനം, പനരത്വം എന്ന ആശയം എന്നിവയെ ഈ പ്രബന്ധം കേന്ദ്രരപ 

മേയമായി സ്വീകരിക്കുന്നു. അതോടൊപ്പം, അംബേദ്കര്‍ദര്‍ശനങ്ങളെ ഉപജീവിച്ച്‌ 

1970കള്‍ക്കുശേഷം ശക്തിപ്പെട്ട ദലിത്വിമര്‍ശനപദ്ധതിയുടെ ഇന്ത്യന്‍്രയോ 

ക്താക്കളെയും അവരുടെ ദര്‍ശനങ്ങളെയും ഈ പ്രബന്ധം ഗ്രയോജനപ്പെടുത്തുന്നു. 

ഗെയ്‌ല്‍ ഓംവേദ്‌, ശരണ്‍കുമാര്‍ ലിംബാളെ എന്നിവരുടെ ദലിത്ചിന്തകള്‍ അംബേ 

ദ്കര്‍ദര്‍ശനങ്ങളുടെ ഉപരിപാഠങ്ങള്‍ എന്നനിലയില്‍ പ്രസക്തമാണ്‌. മലയാളത്തില്‍, 

ഡോ. പ്രദീപന്‍ പാമ്പിരിക്കുന്ന്‌, ഡോ.സനല്‍മോഹന്‍, ദിലിപ്‌ മേനോന്‍, ഡോ.എ. 

സി. അജയ്ശേഖര്‍, ജെ.രഘു, ഡോ. എം.ബി. മനോജ്‌, സണ്ണി എം.കപിക്കാട, കെ. 

കെ.കൊച്ച്‌, കെ.കെ. ബാബുരാജ്‌ ,കെ.എ സലിംകുമാര്‍ എന്നിവരുടെ പഠനങ്ങ 

ളെയും ഉപയോഗപ്പെടുത്തുന്നു. 
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പ്രബന്ധഘടന 

അഞ്ച്‌ അധ്യായങ്ങളും ആമുഖവും ഉപസംഹാരവും അടങ്ങിയതാണ്‌ (alten 

ന്ധം. ഒന്നാം അധ്യായം കീഴാളതയും ദലിതത്വവും എന്ന പേരിലുള്ളതാണ്‌. കീഴാ 

BO എന്ന സങ്കല്‍പനം മുതലാളിത്തത്തിന്റെ സന്ദര്‍ഭത്തില്‍ രൂപപ്പെട്ടതാണെങ്കിലും 

ഇന്ത്യന്‍ പശ്ചാത്തലത്തില്‍ കീഴാളതയെ പ്രധാനമായും നിര്‍ണയിക്കുന്നത്‌ ജാതി 

എന്ന സംവര്‍ഗമാണ്‌. ജാതിയെക്കുറിച്ചു സംവാദത്തിലേര്‍പ്പെടുകയും ജാതിവിരുദ്ധ 

തയുടെ ഗ്രത്യയശാസ്ത്രത്തെ ഉള്‍വഹിക്കുകയും ചെയ്യുന്ന ഒരു വിമര്‍ശനപദ്ധതി 

എന്ന നിലയിലാണ്‌ ദലിത്വാദം സാഹിതൃപഠനത്തിനകത്ത്‌ പ്രസക്തമാവുന്നത്‌. 

കീഴാളമായ സാമൂഹ്യാവസ്ഥയെ നിര്‍ണയിക്കുന്നതില്‍ ജാതി വളരെ പ്രധാനമാണ്‌ 

എന്ന കേന്ദ്രാശയത്തിലാണ്‌ ഒന്നാം അധ്യായം ഈന്നുന്നത്‌. 

രണ്ടാം അധ്യായം, മതംമാറ്റവും ദലിത്‌ അവസ്ഥാന്തരങ്ങളും എന്ന പേരിലു 

ള്ളതാണ്‌. സരസ്വതീവിജയം എന്ന നോവല്‍ അറിവ്‌ എന്ന സംവര്‍ഗത്തെ തന്നെ 

ചൂഴ്ന്നു നില്‍ക്കുന്ന ജാതിബോധത്തെയാണ്‌ പ്രശ്നവല്‍ക്കരിക്കുന്നത്‌ എന്നാണ്‌ 

ഈ അധ്യായം സാമാന്യമായി പറയാന്‍ ശ്രമിക്കുന്നത്‌. ഇന്ത്യന്‍പാരമ്പര്യത്തിലെ, 

അറിവ്‌ എന്ന ്രാഹ്മണിക പ്രത്യയശാസ്ത്രത്തില്‍ അധിഷ്ഠിതമായ ഒരു മുല്യഭാവ 

ന കൊളോണിയല്‍ജ്ഞാനം കൊണ്ടു പ്രതിരോധിക്കപ്പെടുന്നതിന്റെ ആഖ്യാനം 

നോവലിലുണ്ട്‌. സംസ്കൃതജ്ഞാനപാരമ്പര്യത്തെ വ്യാഖ്യാനങ്ങളിലുടെ പ്രശ്ന 

വല്‍ക്കരിക്കുമ്പോള്‍ യഥാര്‍ത്ഥത്തില്‍ പ്രശ്നവല്‍ക്കരിക്കപ്പെടുന്നത്‌ വര്‍ണവ്യവസ്ഥ 

യില്‍ അധിഷ്ഠിതമായ ഹിന്ദുമതപാരമ്പര്യമാണ്‌. മതംമാറ്റം എന്ന ആശയം, 

ചാതുര്‍വര്‍ണ്യകേന്ദ്രിതമായ ഒരു ദേശഭാവനയെ റദ്ദുചെയ്യുന്നതോടൊപ്പം, ജാതിവി 

രുദ്ധയ, കൊളോണിയല്‍ ജ്ഞാനം, സാമൂഹ്യമായ തുല്യത, എന്നീ ബദലുകള്‍ 

കൂടി വാഗ്ദാനം ചെയ്യുന്നു. ഈ മുന്ന്‌ ഘടകങ്ങളും കീഴൊതുക്കപ്പെട്ട ജാതിവിഭാഗ 

ങ്ങളെ പുതിയ സ്വത്വബോധത്തിലേക്ക്‌ പ്രവേശിപ്പിക്കുന്നതില്‍ നിര്‍ണായകമായി 

ത്തീരുന്നുണ്ട്‌. ദലിത്സ്വത്വരൂപീകരണത്തിന്റെ വളര്‍ച്ചാവഴികളുടെ അടയാളങ്ങള്‍ മര 

ത്തനില്‍ നിന്ന്‌ യേശുദാസനിലേക്കും, ജാതിനിയമങ്ങളില്‍ നിന്ന്‌ സിവില്‍നിയമങ്ങ 
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ളിലേക്കും വളരുന്നത്‌ ഇതിന്റെ ഭാഗമായി കാണേണ്ടതുണ്ട്‌. മതംമാറ്റം സാധ്യമാ 

ക്കുന്ന ദലിത്‌ അവസ്ഥാന്തരങ്ങളുടെ പ്രതിനിധിയാണ്‌ യേശുദാസന്‍ എന്നാണ്‌ ഈ 

അധ്യായം സ്ഥാപിക്കാന്‍ ശ്രമിക്കുന്നത്‌. 

ദലിതരും രാഷ്്രീയകര്‍തൃത്വവും എന്ന മൂന്നാം അധ്യായം കുറ്റയും 

കൊയ്ത്തും എന്ന നോവലിനെ മുന്‍നിര്‍ത്തിയുള്ളതാണ്‌. സാമുഹ്യസ്വാതന്ത്ര്യം 

എന്നത്‌ രാഷ്ട്രീയസ്വാതന്ത്രത്തിലൂടെ മാത്രം സാധ്യമാവുന്ന ഒന്നായിത്തീരുന്ന 

ഒരു വിശാലഭൂമികയാണ്‌ കറ്റയും കൊയ്ത്തും ഭാവന ചെയ്യുന്നത്‌. ദലിത്‌ 

സ്വത്വനിര്‍മിതിയുടെ ഒരു രണ്ടാംഘട്ടമായി ഇതിനെ കണക്കാക്കാം. അതായത്‌, മതം 

മാറ്റത്തില്‍ വിമോചനത്തെക്കുറിച്ചുള്ള ധനാത്മകമായ ഒരു സ്വപ്നം മാത്രമാണ്‌ 

ഉണ്ടായിരുന്നതെങ്കില്‍, രാഷ്്രീയസ്വാതന്ത്ര്രം എന്ന ആശയത്തിനകത്ത്‌, പ്രതിനിധാ 

നത്െെക്കുറിച്ചുള്ള ആശങ്കകള്‍ അടങ്ങിയിട്ടുണ്ട്‌. ദലിതരുടെ രാഷ്ട്രീയകര്‍ത്യൃ 

ത്വത്തെ ചൊല്ലിയുള്ള ആലോചന, വര്‍ഗബോധത്തിന്റെയും സമത്വബോധത്തി 

ന്റെയും വക്താക്കളെന്നു സ്വയംവിചാരിക്കുന്നവര്‍ നടത്തുന്ന ജാതിവിവേചനങ്ങളും 

അവയുടെ സുൂക്ഷ്മരാഷ്ട്രീയവും വെളിപ്പെടുത്തുന്നു. ദലിതരുടെ രാഷ്്രീയകര്‍തൃ 

ത്വത്തെ നിര്‍ണയിക്കേണ്ടത്‌ അവര്‍ക്ക്‌ പ്രായോഗിക രാഷ്ട്രീയവേദികളില്‍ എത്ര 

മാത്രം ദൃശൃതയുണ്ട്‌ എന്നുമാ്രം നോക്കിയല്ല. സ്വന്തം ജീവിതത്തെ സംബന്ധിച്ച 

നിര്‍ണായകമായ തീരുമാനങ്ങള്‍ എടുക്കുന്നതിലെങ്കിലും അവര്‍ക്ക്‌ എത്രമാത്രം 

പങ്കാളിത്തമുണ്ട്‌ എന്നതുകൂടി നോക്കിയാണ്‌. അത്തരം അന്വേഷണങ്ങളുടെ 

വക്താവ്‌ എന്ന നിലയില്‍ മൈലന്‍ ദലിത്രാഷ്്രീയകര്‍തൃത്വത്തിന്റെ പ്രതിനിധാനരൂ 

പമായാണ്‌ നോവലില്‍ പ്രത്യക്ഷപ്പെടുന്നത്‌ എന്ന്‌ ഈ നോവലിന്റെ സൂക്ഷ്മ വായ 

നയിൽ കാണാവുന്നതാണ്‌. 

നാലാം അധ്യായം ദലിത്സ്വത്വവും ആധുനികപനരത്വവും എന്ന അധ്യായ 

മാണ്‌. 1960നും 70നും ഇടക്കുള്ള കാലഘട്ടത്തിലെ മലയാളസാഹിത്യം ആധുനിക 

സാഹിത്യം, ജന്രപിയസാഹിത്യം എന്നീ പേരുകളിലാണ്‌ ്രസ്ഥാനപരമായി അറിയ 

പ്പെട്ടത്‌. ഈ രണ്ടു (്പസ്ഥാനങ്ങളുടെയും സവിശേഷത എന്ന നിലയില്‍ അസ്തിത്വ 
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വാദവും ്രണയവുമാണ്‌ അക്കാലത്തെ നോവലുകളില്‍ വിഷയമെന്ന നിലയില്‍ 

മുന്തി നിന്നത്‌. അത്തരം നോവലുകളില്‍ നിന്ന്‌ വൃത്ൃസ്തമായി, അസ്തിത്വവാദ 

ത്തിന്റെ അടരുകള്‍ ഒരു നിലക്കും പുലയത്തറയില്‍ കാണാനാവുന്നില്ല. അതേ 

സമയം വ്യക്തികള്‍, സാമുഹൃമായി സ്വയം അടയാളപ്പെടുത്താന്‍ നടത്തുന്ന ശ്രമ 

ങ്ങളെ നോവല്‍ ഗരവമായി പരിഗണിക്കുന്നുമുണ്ട്‌ എന്നത്‌ ഈ നോവലിനെ 

പ്രസക്തമാക്കുന്നു. രണ്ടാമത്തെ കാര്യം, പുലയത്തറയില്‍ സജീവമായി കടന്നുവ 

രുന്ന പ്രണയം എന്ന ഘടകം നോവലിന്റെ പ്രധാന ആഖ്യാനകേന്ദ്രമോ പ്രതിസ 

ന്ധിയോ അല്ല എന്നതാണ്‌. സാമൂഹ്യജീവിതത്തിന്റെ പല വ്യവഹാരങ്ങളില്‍ ഒന്നെ 

ന്നനിലയില്‍ സ്വാഭാവികമായി രൂുപപ്പെടുന്നതാണത്‌. പരമ്പരാഗത പ്രണയസങ്കല്‍പ 

ത്തിലെ എല്ലാ വരേണ്യധാരണകളും ഈ പ്രണയത്തിലും സുലഭമാണ്‌. എന്നിരി 

ക്കിലും പ്രണയം സംഘര്‍ഷഭരിതമാക്കിത്തീര്‍ക്കുന്ന സാമുഹ്യബന്ധങ്ങളിലേക്കാണ്‌ 

നോവല്‍ വെളിച്ചം പായിക്കുന്നത്‌. ജാതി, മതം തുടങ്ങിയ സാമുഹ്യസംവര്‍ഗങ്ങള്‍ 

അതിനെ നിര്‍ണായകമാക്കിത്തീര്‍ക്കുന്നു. പ്രണയം ആധുനികവ്യക്തിയെ രുപപ്പെടു 

ത്തുന്നതും സാമൂഹ്യമായ അധികാരബന്ധങ്ങളിലേക്ക്‌ മാറിമാറി പ്രതിഷഠിക്കു 

ന്നതും കൂടുതല്‍ അധികാരവും സ്വാതന്ത്ര്യവും അന്വേഷിക്കുന്ന ഒരു ്രയാണമായി 

പ്രണയം മാറിത്തീരുന്നതും പുലയത്തറയുടെ സവിശേഷതയാണ്‌. സരസ്വതീവിജയ 

ത്തിനു ശേഷം ദലിത്‌ വിഭാഗങ്ങളുടെ മതാരോഹണത്തെ പ്രധാനവിഷയമായി 

കൈകാര്യം ചെയ്യുന്ന നോവല്‍ എന്ന നിലയിലും പുലയത്തറ ശ്രദ്ധേയമാവുന്നു. 

എന്നാല്‍ സരസ്വതീവിജയത്തിലെപ്പോലെ ഉപാധികളില്ലാത്ത മതസ്വീകരണമല്ല പുല 

യത്തറയില്‍ കാണാനാവുക. ജാതിയുടെ സംഘര്‍ഷങ്ങളില്‍ നിന്നു രക്ഷപ്പെടാനായി 

ക്രിസ്തുമതത്തില്‍ അഭയം പ്രാപിക്കുകയും അതിനകത്തെ വിവേചനങ്ങളില്‍ പ്രതി 

ഷേധിച്ച്‌ മതം ഉപേക്ഷിക്കുകയും പുതിയ പ്രതിരോധരുപങ്ങളിലേക്ക്‌ പ്രവേശിക്കു 

കയും ചെയ്യുന്നിടത്താണ്‌ പുലയത്തറ അവസാനിക്കുന്നത്‌. മതത്തിന്റെ ആത്മീയ 

മായ അന്തഃസ്സത്തയേക്കാള്‍ അതിന്റെ ഉപകരണയുക്തിയാണ്‌ സമൂഹത്തില്‍ 

്രവര്‍ത്തനക്ഷമമാവുന്നത്‌ എന്ന തിരിച്ചറിവ്‌ ദലിത്‌ സ്വത്വനിര്‍മിതിയിലെ 

്രധാനവഴിത്തിരിവുകളിലൊന്നാണ്‌. 
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നാലാമത്തെ വസ്തുത, ആധുനികതയുടെയും ജനപ്രിയതയുടെയും പ്രസ്ഥാ 

നപരമായ പ്രവണതകളെ പിന്തുടരാന്‍ തയ്യാറല്ലാത്ത ഒരു എഴുത്തു പാരമ്പര്യ 

ത്തിന്റെ പ്രതിനിധീകരണമായിട്ടു കൂടി പുലയത്തറയെ കണക്കിലെടുക്കേണ്ടി 

വരുന്നു എന്നതാണ്‌. ഇങ്ങനെ വൈവിധ്യങ്ങളുടെ രാഷ്ട്രീയം പങ്കുവെക്കുന്നു 

എന്നതിനോടൊപ്പം, ടി.കെ.സി വടുതലയുടെ നോവലുകള്‍ തുടങ്ങിവെച്ച ദലിത്പ 

ക്ഷാന്തരത്തിന്‌ തുടര്‍ച്ചകളുണ്ടാക്കി എന്നതും പുലയത്തറയുടെ പ്രത്യേകതയാണ്‌. 

ദേശങ്ങളും ഭാവനാദേശങ്ങളും എന്ന അഞ്ചാം അധ്യായം, ചാവൊലി എന്ന 

നോവലിനെ മുന്‍നിര്‍ത്തിയുള്ളതാണ്‌. പുതിയ വ്യവഹാരസ്ഥലങ്ങളുടെ നിര്‍മിതി 

ജനതയുടെ സ്വത്വാന്വേഷണങ്ങളുടെ അബോധ്രപവര്‍ത്തനങ്ങളാണ്‌. സ്ഥലനഷ്ടങ്ങ 

ളിലൂടെയും അവയുടെ വിണ്ടെടുപ്പുകളിലൂടെയും സ്വയം നിര്‍വ്ൃചിക്കാനുള്ള ദലിത്‌ 

ജനതയുടെ ശ്രമങ്ങള്‍ ദലിത്സ്വത്വാന്വേഷണങ്ങളുടെ ഒരു പ്രധാന പ്രവണതയാണ്‌. 

ചാവൊലിയിലെ ഇടങ്ങളും ഇടമില്ലായ്മകളും സ്ഥലാന്വേഷണങ്ങളുടെ ദലിത്പരി 

പ്രേക്ഷ്യത്തെ വ്യക്തമാക്കുന്നു. ഇടപെടുന്ന ഓരോ ഇടങ്ങളും സംഘര്‍ഷത്തിന്റേതാ 

വുമ്പോഴും അവിടവുമായി സമരസപ്പെടാനുള്ള സമരമാണ്‌ ഈയര്‍ത്ഥത്തില്‍ നോവ 

ലിലെ കഥാപാത്രങ്ങളുടെ ജീവിതം. ഭാതികദേശത്തിന്റെ അഭാവത്തില്‍ ഭാവനാദേ 

ശങ്ങളുടെ പ്രതിരോധന്വരുപങ്ങളെ മുന്നോട്ടുവെച്ചുകൊണ്ടാണ്‌ ദലിത്നോവലുക 

ളിലെ ദേശസങ്കല്‍പങ്ങള്‍ സംവാദസജ്ജമാവുന്നത്‌. ഇതേ ഭാവനാദേശങ്ങളെയാണ്‌ 

ചാവൊലിയിലെ ആഖ്യാനം തോറ്റിയുണര്‍ത്തുന്നത്‌. വര്‍ത്തമാനത്തിലും തുടരുന്ന 

ദലിതരുടെ വിഭവരാഹിതൃത്തിന്റെ അനുഭവങ്ങളാണ്‌ ചാവൊലിയടക്കമുള്ള ഉത്തരാ 

ധുനിക നോവലുകളെ പ്രസക്തമാക്കുന്നത്‌. 

ഉപസംഹാരം 

വൃത്യസ്ത സാംസ്കാരികസന്ദര്‍ഭങ്ങളെ പ്രതിനിധീകരിക്കുന്ന നാലു നോവ 

ലുകളിലുടെ കടന്നുപോകുമ്പോള്‍, ദലിത്സ്വത്വത്തിന്റെ രൂപീകരണത്തിനും രൂപാന്ത 

രീകരണത്തിനും നിരവധി വഴിത്തിരിവുകള്‍ ഉണ്ടെന്നു കാണാന്‍കഴിയും. 

്രതിരോധങ്ങളുടെ ഒരു ചരിത്രംതന്നെ അതിന്‌ അവകാശപ്പെടാനുണ്ട്‌. 
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മതാരോഹണത്തിലുടെ ജാതിയെയും(സരസ്വതീവിജയം), രാഷ്ട്രീയകര്‍ത്യ 

നിര്‍മിതിയിലൂടെ രക്ഷാകര്‍തൃത്വങ്ങളെയും(കറ്റയും കൊയ്ത്തും), സമുദായവല്‍ക്കര 

ണത്തിലുടെ മത-ജന്മി മേധാവിത്തത്തെയും(പുലയത്തറ), സാംസ്കാരികമായ 

വീണ്ടെടുപ്പുകള്‍ കൊണ്ട്‌ വിഭവരാഹിത്യത്തയും(ചാവൊലി) പ്രതിരോധി 

ക്കുന്നതിന്റെ ആഖ്യാനങ്ങള്‍ യഥാര്‍ത്ഥ ദലിത്ചരിത്രത്തെ പ്രതിനിധീകരിക്കുന്ന ഒരു 

ബദല്‍ ചരിത്രാഖ്യാനം തന്നെയാണ്‌. 

ദലിത്നോവലുകളെ മുന്‍നിര്‍ത്തിയുള്ള ഈ പ്രബന്ധം, ഓരോ അധ്യായ 

ങ്ങളും എത്തിച്ചേര്‍ന്ന നിഗമനങ്ങളില്‍നിന്ന്‌, മലയാളനോവലിനെ ഒരു സമാന്തരചരി 

ശ്രരചനാപദ്ധതിയായി തിരിച്ചറിയുന്നു. ദലിത്ചരിത്രത്തിന്റെ ഘട്ടവിഭജനത്തിനുള്ള 

ഒരു നവീനരീതിശാസ്ത്രം തന്നെ അതിലൂടെ വിഭാവനം ചെയ്യപ്പെടുന്നു എന്നു 

കാണാം. അതായത്‌ ദലിത്ജനതയെ കീഴൊതുക്കപ്പെട്ട ജാതിജീവിതത്തില്‍ നിന്നു 

ജാതിവിരുദ്ധമായ പര്യാലോചനകളിലേക്ക്‌ നടത്തിക്കൊണ്ടുവന്ന പ്രധാനപ്പെട്ട 

സാമൂഹ്യഘട്ടങ്ങളെ നോവല്‍ചരിത്രത്തില്‍ നിന്നു കണ്ടെത്താവുന്നതാണ്‌ എന്നര്‍ 

ത്ഥം. 

നോവല്‍ചരിത്രത്തിന്‌ സാമാന്യമായി ഇത്‌ ബാധകമാണെങ്കിലും ദലിത്‌ വിഷ 

യകമായ നോവലുകള്‍ ഇവയില്‍ സവിശേഷമായിത്തീരുന്നുണ്ട്‌. എഴുതപ്പെട്ട ചരി 

്രങ്ങളില്‍ കീഴൊതുക്കപ്പെട്ട ജാതിവിഭാഗങ്ങളുടെ വ്യവഹാരങ്ങള്‍ ആഖ്യാനകേ 

ന്ദരമായി വരുന്നത്‌ തുലോം കുറവാണ്‌ എന്നതാണ്‌ ഇതിനു കാരണം. മലയാളത്തില്‍ 

എഴുതപ്പെട്ട ദലിത്നോവലുകള്‍ പരിശോധിക്കുമ്പോഴാകട്ടെ, നമ്മുടെ ആഖ്യാനപാര 

മ്പര്യത്തിനകത്ത്‌ അലഭ്യമായ ദലിത്ജീവിതത്തിന്റെ ചില ദശാസന്ധികള്‍ കണ്ടെടു 

ക്കാന്‍ സാധിക്കുന്നുണ്ട്‌. അവ പരിശോധിക്കുമ്പോള്‍ ദലിതരുടെ മതംമാറ്റം, രാഷ്ട്രീ 

യ്പവേശം, കൊളോണിയല്‍ ജ്ഞാനലബ്ധി, അതുവഴി ലഭ്യമായ അധികാര പങ്കാ 

ളിത്തം, സാമൂഹ്യപദവി, സാമ്പത്തികോന്നമനം, എന്നിങ്ങനെ സാമൂഹ്യജീവിത 

ത്തിന്റെ പുരോഗതിയെ സൂചിപ്പിക്കുന്ന ഒരു ആരോഹണ[്രമം, ദലിത്‌ ചരിത്രത്തിനു 

ണ്ട്‌ എന്നു കണ്ടെത്താനാവും. ഈ ആരോഹണക്രമം, പത്തൊമ്പതാം നൂറ്റാണ്ടു 
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മുതലുള്ള ദലിത്നോവലുകളുടെ വിശകലനത്തില്‍ നിന്നുതന്നെ കണ്ടെടുക്കാം. 

അതേ സമയം MAM, MY ആരോഹണക്രമത്തിനു പുറത്തു നിശ്ചലമായി 

നില്‍ക്കുന്ന ഒരു ഉള്ളടക്കവും അതിനുള്ളില്‍ തന്നെ കണ്ടെത്താനാവും. എല്ലാ നില 

ക്കുമുള്ള വിഭവരാഹിത്യത്തിന്റെ വര്‍ത്തമാനകാലത്തില്‍ ജീവിക്കുന്ന ഒരു സാമൂഹ്യ 

വിഭാഗമെന്ന നിലയിലുള്ള ദലിത്ജനതയുടെ വാഴ്വും സമകാലീന ദലിത്നോവലു 

കളുടെ വിഷയമാവുന്നത്‌ അതുകൊണ്ടാണ്‌. 
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