
പരാജയ ദര്‍ശനം മലയാള സാഹിത്യത്തില്‍: 

ആനന്ദിന്റെ കൃതികളെ ആസ്പദമാക്കി 

ഒരു പഠനം. 

കാലിക്കറ്റ്‌ സര്‍വ്വകലാശാലയില്‍ 

ഡോക്ടര്‍ ഓഫ്‌ ഫിലോസഫി ബിരുദത്തിന്‌ 

സമര്‍പ്പിക്കുന്ന പ്രബന്ധം. 

ടോണി കെ. റാഫേല്‍ 

കേരളസാഹിത്യഅക്കാദമി ലൈബ്രറി 

തൃശൂര്‍ 

2008



PHILOSOPHY OF FAILURE
  IN  MALAYALAM LITERATURE:

A STUDY BASED ON ANAND'S WORKS

THESIS SUBMITTED TO THE UNIVERSITY OF CALICUT FOR
THE DEGREE OF DOCTOR OF PHILOSOPHY

IN   MALAYALAM

TONY K. RAPHAEL

KERALA SAHITYA AKADEMI LIBRARY, THRISSUR

2008



ഡോ. വി.എ.വത്സലന്‍, 

സെലക്ഷന്‍ ഗ്രേഡ്‌ ലക്ചറര്‍, 

മലയാള വിഭാഗം 

മഹാത്മാഗാന്ധി ഗവ. ആര്‍ടസ്‌ കോളജ്‌, 

മാഹി - 673311 

സാക്ഷ്യപ്രതം 

കാലിക്കറ്റ്‌ സര്‍വ്വകലാശാലയില്‍ പിഎച്ച്‌.ഡി. ബിരുദത്തിനായി 

സമര്‍പ്പിക്കുന്ന പരാജയദരര്‍ശനം മലയാള സാഹിത്യത്തില്‍: 

ആനന്ദിന്റെ കൃതികളെ ആസ്പദമാക്കി ഒരു പഠനം” എന്ന ഈ 

പ്രബന്ധം ടോണി കെ. റാഫേല്‍ എന്റെ നിര്‍ദ്ദേശമനുസരിച്ച്‌ നിര്‍വ്വ 

ഹിച്ച ഗവേഷണത്തിന്റെ രേഖയാണെന്ന്‌ ഇതിനാല്‍ സാക്ഷ്യപ്പെടു 

ത്തുന്നു. 

മാഹി. ഡോ. വി.എ.വത്സലന്‍ 

30-09-2008 (വത്സലന്‍ വാതുശ്ശേരി)



സത്യവാചകം 

ഈ പ്രബന്ധം മുന്‍പ്‌ ഏതെങ്കിലും ബിരുദത്തിനോ ഫെല്ലോ 

ഷിപ്പിനോ അതുപോലുള്ള മറ്റെന്തെങ്കിലും ടൈറ്റിലിനോ അംഗീകാര 

ത്തിനോവേണ്ടി എഴുതപ്പെട്ടതല്ല എന്ന്‌ ഇതിനാല്‍ ബോധിപ്പിക്കുന്നു. 

ടോണി കെ.റാഫേല്‍ 

കേരള സാഹിത്യ അക്കാദമി ലൈബ്രറി, 

തൃശ്ശൂര്‍. 

16-07-2008



6)6303S.06)0 

ആമുഖം 6-11 

അധ്യായം ഒന്ന്‌: 

സാഹിത്ൃത്തിലെ മുല്യസങ്കല്പം 12-18 

അധ്യായം രണ്ട്‌ : 

ശുഭദര്‍ശകമുല്യങ്ങള്‍ 19-95 

അധ്യായം മുന്ന്‌: 

അശുഭദര്‍ശകമുല്യങ്ങള്‍ 96-112 

അധ്യായം നാല; 

പരാജയദര്‍ശനം 113-168 

അധ്യായം അഞ്ച! 

ശുഭ-അശുഭദര്‍ശകമുല്യങ്ങള്‍ 

മലയാള സാഹിതൃത്തില്‍ 169-224 

അധ്യായം ആറ്‌: 

പരാജയദര്‍ശനം ആനന്ദിന്റെ കൃതികളില്‍ 225-332 

അധ്യായം ഏഴ്‌: 

ഉപസംഹാരം 333-350 

ധ്രനഥസുചി 351-367



ആമുഖം 

സാഹിത്യത്തിലെ മുല്യങ്ങളെ ശുഭദര്‍ശകം, അശുഭദര്‍ശകം 

എന്ന്‌ പൊതുവെ രണ്ടായി വിഭജിക്കാന്‍ കഴിയും. ഇന്ത്യന്‍ സാഹിത്ൃ 

ത്തിലും മലയാള സാഹിത്യത്തിലും എക്കാലവും പ്രാമാണ്യം നേടി 

യിട്ടുള്ളത്‌ ശുഭദര്‍ശക മൂല്യങ്ങളാണ്‌. കര്‍മ്മോത്സുകതയിലേക്ക്‌ മനു 

ഷ്യനെ നയിക്കുന്നതായിരിക്കണം സാഹിത്യം എന്ന ഒരു മുന്‍വിധി 

യാണ്‌ ഇതില്‍ പ്രവര്‍ത്തിക്കുന്നത്‌. എന്നാല്‍ ജീവിതത്തിന്റെ 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യം അത്രമേല്‍ ശുഭദര്‍ശകമല്ല. തോല്‍പ്പിക്കപ്പെടുന്ന അനേ 

കായിരം ജന്മങ്ങളെ കണ്ടില്ലെന്നു നടിച്ചുകൊണ്ടാണ്‌ വിജയിക്കുന്ന 

മനുഷ്യരെയും വിജയിക്കുന്ന തത്ത്വങ്ങളെയും സാഹിത്യം അവതരി 

പിച്ചുപോന്നിട്ടുള്ളത്‌. കൃര്രിമമായ ഒരു മുല്യസങ്കല്‍ലപമാണിത്‌. എന്നാല്‍ 

ഇതില്‍നിന്ന്‌ വ്യത്യസ്തമായി യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തെ യാതൊരു ആദര്‍ശ 

വത്കരണവും കൂടാതെ ആവിഷ്ക്കരിക്കാനും ചില എഴുത്തുകാര്‍ 

തയ്യാറായിട്ടുണ്ട്‌. തോല്‍പ്പിക്കപ്പെടുന്നവരുടെ ജീവിതത്തെ അതേനി 

ലയില്‍ ആവിഷ്ക്കരിക്കുന്ന ഇത്തരം സാഹിത്യത്തിന്റെ ദര്‍ശനത്തെ 

പരാജയദര്‍ശനം എന്നു വിളിക്കാം. മലയാളത്തില്‍ ഇത്തരമൊരു ദര്‍ശ 

നത്തിന്റെ വക്താവും പ്രയോക്താവുമാണ്‌ ആനന്ദ. ആനന്ദിന്റെ കൃതിക 

ളില്‍ ഈ ദര്‍ശനം എപ്രകാരം പ്രത്ൃക്ഷപ്പെടുന്നു എന്ന്‌ അന്വേഷി 

ക്കുകയാണ്‌ ഈ പ്രബന്ധത്തില്‍ ചെയ്യുന്നത്‌. 

പരാജയദര്‍ശനം' എന്നത്‌ വ്യവസ്ഥാപിതമായ ഒരു ദര്‍ശനമ 

ല. സഹ്രസാബ്ദങ്ങള്‍ക്കു മുമ്പുതന്നെ ആരംഭിച്ച ഒരു ദാര്‍ശനികധാ 

രയുടെ ആധുനികമായ ഒരു തുടര്‍ച്ചയെ ഇവിടെ പരാജയദര്‍ശനം 

എന്ന്‌ പേരിട്ടുവിളിക്കുകയാണ്‌ ചെയ്യുന്നത്‌. പാശ്ചാത്യവും പൌരസ്ത്യ 

വുമായ പല ദാര്‍ശനിക പദ്ധതികളുടെയും സ്വാധീനമുണ്ഞടെങ്കിലും
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പരാജയദര്‍ശനത്തിന്‌ മുഖ്യമായ കടപ്പാടുള്ളത്‌ അസ്തിത്വ വാദത്തോ 

ടാണ്‌. അതുകൊണ്ടുതന്നെ തികച്ചും മാലികമായ ദര്‍ശനം എന്ന്‌ 

ഇതിനെ പറഞ്ഞുകൂടാ. ഒരു ആവിഷ്ക്കാര രീതി എന്ന നിലയില്‍ 

ഇതിനെ മലയാളത്തില്‍ വികസിപ്പിച്ചെടുത്തതും സ്ഥാപിച്ചതും ആനന്ദ്‌ 

എന്ന എഴുത്തുകാരനാണ്‌. പരാജയദര്‍ശനം എന്നൊരു പദമോ സങ്ക 

ല്പനമോ ആനന്ദ്‌ നേരിട്ടു മുന്നില്‍ വെക്കുന്നില്ല. എന്നാല്‍ അദ്ദേഹ 

ത്തിന്റെ കൃതികളിലെല്ലാം കൂടി വ്യാപരിച്ചു നില്‍ക്കുന്ന ആശയ, ദാര്‍ശ 

നിക പദ്ധതികളെയെല്ലാം ചേര്‍ത്ത്‌ പരാജയദര്‍ശനം എന്നൊരു പേര്‍ 

ഇവിടെ കല്‍പിക്കുകയാണ്‌. ഇങ്ങനെയൊരു പേര്‍ നിര്‍ദ്ദേശിക്കുന്നത്‌ 

സ്വന്തം നിലയ്ക്കാണ്‌, മറ്റേതെങ്കിലും ഗ്രന്ഥത്തെയോ പ്രമാണങ്ങ 

ളെയോ അടിസ്ഥാനമാക്കിയല്ല. 

പരാജയദര്‍ശനം എന്താണെന്നും അതെങ്ങനെ പ്രവര്‍ത്തി 

ക്കുന്നു എന്നും വ്യക്തമാവണമെങ്കില്‍ ഭാരതത്തില്‍ കാലങ്ങളായി 

നിലനിന്നുപോരുന്ന മൂല്യസങ്കല്പങ്ങളും ദാര്‍ശനിക പാരമ്പര്യങ്ങളും 

എന്താണെന്ന്‌ മനസ്സിലാക്കേണ്ടതുണ്ട. ശുഭദര്‍ശകമൂല്യങ്ങള്‍ എന്താ 

ണെന്ന്‌ വിശദീകരിക്കുന്ന രണ്ടാം അധ്യായത്തിലും അശുഭദര്‍ശകമു 

ലയങ്ങള്‍ എന്താണെന്നു വിശദികരിക്കുന്ന മൂന്നാം അധ്യായത്തിലും 

ഇത്തരത്തിലുള്ള ദാര്‍ശനിക പാരമ്പര്യങ്ങളുടെ രൂപീകരണവും വികാ 

സവും വ്യക്തമാക്കാനാണ്‌ ശ്രമിക്കുന്നത്‌. സങ്കീര്‍ണ്ണമായ ഒരു വിഷ 

യമാകയാല്‍ ഈ വിശദികരണങ്ങള്‍ സാമാന്യം ദൈര്‍ഘ്യമേറിയവ 

യാണ്‌. ഭാരതീയചിന്തകള്‍ എങ്ങനെ പരാജയദര്‍ശനത്തിലേക്ക്‌ എത്തി 

ച്ചേരുന്നുവെന്ന്‌ വ്യക്തമാകാന്‍ ഈ വിശദീകരണം അനിവാര്ൃയവുമാ 

ണ്‌. ഈ പ്രബന്ധത്തില്‍ സൈദ്ധാന്തികവശം മുന്നിട്ടുനില്‍ക്കുന്നതും 

അതുകൊണ്ടുതന്നെയാണ്‌. 

പരാജയദര്‍ശനം' എന്നത്‌ പുതിയൊരു സംബുദ്ധിയാണ്‌. ഇത്ത
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രമൊരു കാഴ്ചപ്പാടില്‍ നിന്നുകൊണ്ട്‌ സാഹിത്യത്തെ ആരെങ്കിലും 

വിശകലനം ചെയ്തതായി ശ്രദ്ധയില്‍പെട്ടിട്ടില്ല. അതുതന്നെയാണ്‌ 

ഈ പഠനത്തിന്റെ പ്രസക്തി. 

ആധുനികതയെ സംബന്ധിച്ചുള്ള പഠനങ്ങളുടെ ഭാഗമായി മുമ്പ 

ആനന്ദിന്റെ കൃതികളും പഠിക്കപ്പെട്ടിട്ടുണ്ട്‌. ആ കൃതികളിലെ അസ്തി 

ത്വദര്‍ശനപരമായ പ്രള്‍നങ്ങള്‍ ചുണ്ടിക്കാണിക്കപ്പെടുകയും ചെയ്തി 

ട്ടുണ്ട്‌. ഡോ. ഷാജി ജേക്കബിന്റെ ചരിത്രത്തിന്റെ രാഷ്ര്രീയം: ആന 

ന്ദിന്റെ ദര്‍ശനം”, ഡോ.പി.കെ. രാജശേഖരന്റെ  അന്ധനായദൈവം: 

മലയാള നോവലിന്റെ 100 വര്‍ഷങ്ങള്‍ തുടങ്ങിയ പഠനങ്ങള്‍ ഉദാഹ 

രണം. കൂടാതെ ആനന്ദിന്റെ കൃതികളെ വിവിധ നിലകളില്‍ വിശക 

ലനം ചെയ്യുന്ന ചില പഠനങ്ങളും മലയാളത്തില്‍ ഉണ്ടായിട്ടുണ്ട. 

ഷൈജി ജോഷിയുടെ 'ഗോവര്‍ധന്റെ യാര്തകള്‍ അവസാനിക്കുന്നില്ല: 

ആനന്ദിന്റെ നോവലിലൂടെ ഒരുപഠനം, വി.കെ. രതിയുടെ “ആനന്ദ്‌ : 

വ്യക്തിയും ഭരണകൂടവും, വി. രഘുകുമാറിന്റെ ഭൂപടങ്ങള്‍ : ആന 

ന്ദിന്റെ കൃതികളെക്കുറിച്ചുള്ള പഠനം' തുടങ്ങിയ കൃതികള്‍ ഉദാഹരി 

ക്കാവുന്നതാണ്‌. എന്നാല്‍ പരാജയത്തിന്‌ ഒരു ദര്‍ശനമുണ്ടെന്നും 

അതിന്റെ അടിസ്ഥാനത്തില്‍ കൃതികളെ വിലയിരുത്താമെന്നും നിർദ്ദേ 

ശിക്കുന്ന ഈ പഠനം ആ പഠന മാതൃകകളില്‍ നിന്നെല്ലാം വ്യത്യ 

സ്തമാണ്‌. 

ഏഴ്‌ അധ്യായങ്ങളാണ്‌ ഈ പ്രബന്ധത്തിനുള്ളത്‌. “സാഹിത്യ 

ത്തിലെ മൂല്യസങ്കല്പം' എന്ന ഒന്നാം അധ്യായത്തില്‍ സാഹിത്യവും 

മൂല്യസങ്കല്പങ്ങളും തമ്മിലുള്ള ബന്ധത്തെ സാമാന്യമായി പരിചയ 

പ്പെടുത്തുകയാണ്‌ ചെയ്യുന്നത്‌. സാഹിത്യമൂല്യം എന്നാല്‍ എന്ത്‌, 

സാഹിത്യം മുന്നോട്ടുവെച്ചിട്ടുള്ള പ്രധാനമുല്യങ്ങള്‍ ഏവ, ഈ മൂല്യ 

ങ്ങളെ എങ്ങനെ തരംതിരിക്കാം, ഈ വര്‍ഗ്ഗീകരണത്തില്‍ പരാജയ
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ദര്‍ശനത്തിന്റെ സ്ഥാനം എവിടെയാണ്‌ തുടങ്ങിയ കാര്യങ്ങള്‍ ഇവിടെ 

വിശദീകരിക്കുന്നുണ്ട്‌. മൂല്യങ്ങളുടെയും അവയെ ആസ്പദിച്ചുണ്ടാ 

വുന്ന ദര്‍ശനങ്ങളുടെയും പാരമ്പര്യങ്ങള്‍ എന്താണെന്ന്‌ ചൂണ്ടിക്കാ 

ട്ടുകയും ചെയ്യുന്നു. 

ശുഭദര്‍ശക മുല്യങ്ങളുടെ അടിത്തറ സവിസ്തരം പ്രതിപാദി 

ക്കുകയാണ്‌ രണ്ടാമധ്യായത്തില്‍ ചെയ്യുന്നത്‌. ആദിമകാലത്ത്‌ വ്യത്യ 

സ്തമായ ഗോത്രങ്ങള്‍ തമ്മിലും ആര്യ-അനാര്യ ജനവിഭാഗങ്ങള്‍ 

തമ്മിലും നടന്ന ആധിപത്യത്തിനു വേണ്ടിയുള്ള കിടമത്സരത്തിന്റെ 

ഫലമായി എങ്ങനെയാണ്‌ ബ്രാഹ്മണപാരമ്പര്യം, ്രമണപാരമ്പര്യം 

എന്നിങ്ങനെ വൃത്യസ്ത പാരമ്പര്യങ്ങള്‍ ഉണ്ടായിത്തീര്‍ന്നത്‌ എന്ന്‌ 

ഇവിടെ വിശദീകരിക്കുന്നുണ്ട്‌. ഈ രണ്ടുവ്യത്യസ്ത പാരമ്പര്യങ്ങ 

ളുടെ കാഴ്ചപ്പാടുകള്‍ സാഹിത്യത്തിലും സംസ്‌കാരത്തിലും എങ്ങനെ 

സ്വാധീനം ചെലുത്തിയെന്നും ഇന്നത്തെ സാഹിത്ൃത്തില്‍ പോലും 

അതെങ്ങനെ പ്രവര്‍ത്തനക്ഷമമായിരിക്കുന്നുവെന്നും ഇവിടെ വിശക 

ലനം ചെയ്യപ്പെടുന്നുണ്ട്‌. ഭാരതീയ സാഹചര്യങ്ങളില്‍ ശുഭദര്‍ശക 

മൂല്യങ്ങള്‍ക്ക്‌ സാഹിത്യത്തില്‍ മേല്‍ക്കോയ്മ നേടാനായത്‌ എന്തു 

കൊണ്ട്‌ എന്ന അന്വേഷണവും ഇവിടെ നടത്തുന്നു. ഇതില്‍ നിന്നു 

വ്യത്യസ്തമായ സാംസ്‌ക്കാരിക സാഹചര്യങ്ങളുടെ പശ്ചാത്തലമുള്ള 

പാശ്ചാത്യസാഹിത്ൃയത്തിലെ ശുഭദര്‍ശന പാരമ്പരൃത്തിലേക്ക്‌ ഒന്നെ 

ത്തിനോക്കാനും ഇവിടെ ശ്രമിക്കുന്നുണ്ട്‌. 

മുന്നാം അധ്യായത്തില്‍ അശുഭദര്‍ശക മുല്യങ്ങളുടെ പാരമ്പര്യം 

വിശദീകരിക്കുകയാണ്‌ ചെയ്യുന്നത്‌. ്രാഹ്മണപാരമ്പര്യത്തെപ്പോലെ 

ത്തന്നെ വേദകാലത്തോളം പഴക്കമുള്ള വേരുകള്‍ ഉള്ളതാണ്‌ 

അതിന്റെ ബദല്‍ എന്ന്‌ വിശേഷിപ്പിക്കാവുന്ന ശ്രമണപാരമ്പര്യം. ശ്രമ 

ണപാരമ്പര്യത്തിന്റെ ഒരു കൈവഴി അശുഭദര്‍ശനത്തിലേക്ക്‌ എത്തി
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ച്ചേരുന്നു. ഏതേതെല്ലാം വഴികളിലൂടെയാണ്‌ ഇത്‌ സംഭവിച്ചതെന്ന്‌ 

ഈ അധ്യായത്തില്‍ വിശദീകരിക്കുന്നുണ്ട്‌. ലകികതയും അശുഭ 

ദര്‍ശക മൂല്യങ്ങളും തമ്മിലുള്ള ബന്ധവും ഈ അധ്യായത്തില്‍ വിശ 

കലനം ചെയ്യപ്പെടുന്നു. 

എന്താണ്‌ പരാജയദര്‍ശനം എന്ന്‌ നിര്‍വ്വചിക്കുകയും വിശദീക 

രിക്കുകയുമാണ്‌ നാലാം അധ്യായത്തില്‍ ചെയ്തിരിക്കുന്നത്‌. ഇതര 

ദര്‍ശനങ്ങളില്‍ നിന്ന്‌ പരാജയദര്‍ശനം വ്ൃത്ൃയസ്തമായിരിക്കുന്നു 

വെന്നും വ്യക്തമാക്കപ്പെടുന്നുണ്ട്‌. അതെങ്ങനെ അശുഭദര്‍ശ്നത്തിന്റെ 

പാരമ്പര്യത്തില്‍ ഉള്‍പ്പെടുന്നുവെന്നും ഇവിടെ കണ്ടെത്തുന്നുണ്ട്‌. 

മലയാള സാഹിതൃത്തിലെ ശുഭ-അശുഭദര്‍ശകമുല്യങ്ങളുടെ 

ചില ആവിഷ്ക്കാര മാതൃകകള്‍ സാമാന്യമായി പരിശോധിക്കുകയാണ്‌ 

അഞ്ചാം അധ്യായത്തില്‍ ചെയ്തിട്ടുള്ളത്‌. അശുഭദര്‍ശക കൃതികള്‍ 

എന്തുകൊണ്ട്‌ അസ്വീകാര്യമായിത്തീര്‍ന്നു എന്നും അവ എന്തുകൊണ്ട്‌ 

പരാജയദര്‍ശനത്തിലേക്ക്‌ വളരാതെ പോയി എന്നും ഇവിടെ ചര്‍ച്ച 

ചെയ്യപ്പെടുന്നുണ്ട്‌. 

പരാജയദര്‍ശനം ആനന്ദിന്റെ രചനകളില്‍ എങ്ങനെയെല്ലാം 

പ്രത്യക്ഷപ്പെടുകയും പ്രവര്‍ത്തിക്കുകയും ചെയ്യുന്നു എന്ന അന്വേ 

ഷണമാണ്‌ ആറാം അധ്യായത്തില്‍ നിര്‍വൃഹിക്കുന്നത്‌. പരാജയദര്‍ശ 

നത്തിന്റെ ഘടകങ്ങളെ അടിസ്ഥാനമാക്കി അപഗ്രഥനാത്മകമായ പഠ 

നമാണ്‌ ഇവിടെ നടത്തിയിട്ടുള്ളത്‌. ആനന്ദിന്റെ രചനകളില്‍ പ്രാതി 

നിധ്യസ്വഭാവമുള്ള ചില കഥകളെയും നോവലുകളെയും മുന്‍നിര്‍ത്തി 

യാണ്‌ ഈ അപ്രഗഥനം നിര്‍വ്വഹിച്ചിരിക്കുന്നത്‌. ആനന്ദിന്റെ എല്ലാ 

കൃതികളെയും വെവ്വേറെ പഠിക്കുക ഈ പ്രബന്ധത്തിന്റെ 

ലക്ഷ്യമല്ല. 

ഏഴാം അധ്യായം ഉപസംഹാരമാണ്‌. മുന്‍ അധ്യായങ്ങളിലായി
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നടത്തിയ പഠനത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനത്തില്‍ കണ്ടെത്തിയ നിഗമനങ്ങള്‍ 

ക്രോഡീകരിക്കുകയാണ്‌ ഇവിടെ ചെയ്യുന്നത്‌. 

ഉദ്ധരണികളുടെയും മറ്റും ആധാരങ്ങള്‍ ഓരോ അധ്യായത്തി 

ന്റെയും ചുവടെയാണ്‌ സൂചിപ്പിച്ചിട്ടുള്ളത്‌. മൂലഗ്രന്ഥങ്ങളില്‍നിന്നുള്ള 

ചിലഭാഗങ്ങളും ദീര്‍ഘമായ ചില വിശദികരണങ്ങളും ചേര്‍ക്കേണ്ടി 

വന്നതുകൊണ്ടാണ്‌ ഈ രീതി സ്വീകരിച്ചത്‌. 

മാഹി മഹാത്മാഗാന്ധി ഗവണ്‍മെന്റ്‌ കോളേജിലെ മലയാളം 

അധ്യാപകനായ ഡോ. വത്സലന്‍ വാതുശ്ശേരിയുടെ (ഡോ. വത്സലന്‍ 

വി.എ.) മേല്‍നോട്ടത്തിലാണ്‌ ഈ ഗവേഷണം പൂര്‍ത്തിയാക്കിയിട്ടു 

ള്ളത്‌. ഉചിതമായ നിര്‍ദ്ദേശങ്ങള്‍ നല്‍കിയും തെറ്റുകള്‍ തിരുത്തിയും 

പ്രോത്സാഹിപ്പിച്ചും ഈ പ്രബന്ധരചനയെ സഹായിച്ച അദ്ദേഹത്തോ 

ടുള്ള നന്ദിയും സ്നേഹാദരങ്ങളും ഞാന്‍ പ്രകാശിപ്പിക്കുന്നു. എന്റെ 

ഗവേഷണ ക്രേനദ്രമായ കേരളാ സാഹിത്യ അക്കാദമി ലൈബ്രറിയിലെ 

ലൈബ്രേറിയനോടും മറ്റു ജീവനക്കാരോടും അക്കാദമി സെക്രട്ടറി 

യോടും കാലടി സംസ്കൃത സര്‍വ്വകലാശാല ലൈബ്രേറിയനോടും 

അയ്യന്തോള്‍ അപ്പന്‍തമ്പുരാന്‍ സ്മാരക വായനശാലാ അധികൃത 

രോടും എനിക്കുള്ള കൃതജ്ഞത ഞാന്‍ മറച്ചുവെക്കുന്നില്ല. ഈ 

പ്രബന്ധം വൃത്തിയായി ടൈപ്പ്‌ ചെയ്തുതന്ന തൃശൂരിലെ ഹൈടെക്‌ 

ബില്‍ഡേഴ്‌സ്‌ എന്ന സ്ഥാപനത്തിലെ സുഹൃത്തുക്കള്‍ക്കും നന്ദി. 

തൃശൂര്‍ ടോണി കെ. റാഫേല്‍ 

21-06-2008
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അധ്യ്യായം -- 1 

സാഹിതൃത്തിലെ മൂല്യസങ്കല്പം 

പ്രത്യക്ഷമായോ പരോക്ഷമായോ ജീവിതത്തെ ആവിഷ്ക്കരി 

ക്കുന്നതാണു സാഹിത്യം. അതിനാല്‍ സാഹിതൃത്തിലെ മുല്യം 

എന്നത്‌ ജീവിതത്തിന്റെ അര്‍ത്ഥത്തെ സംബന്ധിച്ചുള്ള സാഹിത്യക്ൃ 

തിയുടെ കാഴ്ചപ്പാടാണ്‌. 

അടിസ്ഥാനപരമായി ജീവിതത്തിനു ശാരീരികം, മാനസികം 

എന്നിങ്ങനെ രണ്ടു തലങ്ങളുണ്ട: ഉണ്ണുക, ഉറങ്ങുക, പ്രത്യുല്പാദനം 

നിര്‍വ്വഹിക്കുക തുടങ്ങിയ ജന്തുശാസ്ര്രപരമായ ക്രിയകള്‍ ശാരീ 

രിക ജീവിതത്തിന്റെ വിഷയങ്ങളാണ്‌. വൈകാരിക വിനിമയങ്ങളാകട്ടേ 

മാനസിക ജീവിതത്തിന്റെ വിഷയങ്ങളും. 

മറ്റു മൃഗങ്ങളില്‍ നിന്നു വ്യത്യസ്തമായ വൈകാരിക ഘടനയും 

വികാര വിനിമയവുമാണ്‌ മനുഷ്യനുള്ളത്‌. കൂട്ടുചേര്‍ന്നു ജീവിക്കുന്ന 

മനുഷ്യനെ പരസ്പരം ബന്ധിപ്പിച്ചുനിര്‍ത്തുന്ന പ്രധാനപ്പെട്ട ഒരു 

വൈകാരിക ഘടകമാണ്‌ സ്നേഹം. സ്നേഹം തന്നെയാണ്‌ ദയ, കാരു 

ണ്യം, സഹതാപം തുടങ്ങിയ വൈകാരികാനുഭവങ്ങളായി രൂപാന്തര 

പ്പെടുന്നത്‌. നന്മക്ക്‌ അടിസ്ഥാനമായിരിക്കുന്നതും സ്നേഹം തന്നെ 

യാണ്‌. സ്നേഹത്തിന്റെ ഒരു ക്രിയാപരമായ തുടര്‍ച്ചയും ഫലവുമാ 

ണ്‌ നന്മ. താന്‍ സ്‌നേഹിക്കുന്ന മറ്റുള്ളവരുടെ സന്തോഷത്തിനുവേണ്ടി 

ചെയ്യുന്ന പ്രവൃത്തിയാണ്‌ നന്മക്ക്‌ ആധാരം. ഇത്‌ മനുഷ്യന്റെ സാര്‍വ്വ 

കാലികവും സാര്‍വൃദേശീയവുമായ അടിസ്ഥാന സ്വഭാവം തന്നെയാ 

ണ്‌. ലോകത്തിന്റെ ഏതുഭാഗത്തായാലും ഈ വികാരവിനിമയങ്ങള്‍ക്ക്‌
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ഏറെയൊന്നും വ്യത്യാസം ഉണ്ടാവുകയില്ല. സ്നേഹം, നന്മ തുടങ്ങിയ 

സങ്കല്പങ്ങള്‍ ലോകത്തെവിടെയും വിലമതിക്കപ്പെടുന്നു. അതുകൊ 

ണ്ടുതന്നെ ഏതു നാട്ടിലായാലും സ്നേഹത്തിന്റെയും നന്മയുടെയും 

വിജയം എന്നത്‌ മനുഷ്യസാധാരണമായ ഒരു ആഗ്രഹമാണ്‌. ലോക 

ത്തെവിടെയുമുള്ള ഏതു സാഹിത്ൃത്തിനും ഈ വികാരവിനിമയങ്ങള്‍ 

വിഷയവുമാണ്‌. 

ഇത്തരം വൈകാരികാനുഭവങ്ങള്‍ സാമൂഹികതലത്തിലേക്ക്‌ 

വികസിക്കുമ്പോള്‍ വൈകാരികതക്കു മേല്‍ വൈചാരികമായ ചില 

അംശങ്ങള്‍ കൂട്ടിച്ചേര്‍ക്കപ്പെടും. വിചാരപരമായ ഈ അംശത്തെയാണ്‌ 

സാംസ്്‌കാരികമൂല്യം എന്നു നാം പറയാറുള്ളത്‌. സംസ്കാരം എന്നത്‌ 

ഒരു നിര്‍മ്മിതിയാണ്‌. അതതുകാലത്ത്‌ മേല്‍ക്കോയ്മ നേടുന്ന അധീശ 

ശക്തികളാണ്‌ സംസ്കാരത്തെ നിര്‍വചിക്കുന്നതും നിര്‍ണ്ണയിക്കുന്ന 

തും. സ്വാഭാവികമായും നന്മ എന്ന പ്രാഥമികമായ വൈകാരികാനു 

ഭവം പോലും അധീശവിഭാഗത്തിന്റെ വ്യാഖ്യാനങ്ങള്‍ക്കു വിധേയമാ 

വുന്നു. അവര്‍ തങ്ങളുടെ താലപര്യങ്ങള്‍ക്കനുസ്ൃതമായി നന്മയെ 

നിര്‍വ്വചിക്കുകയും വ്യാഖ്യാനിക്കുകയും ചെയ്യുന്നു. മനുഷ്യ സാധാ 

രണമായ വികാര വിനിമയങ്ങള്‍ക്ക്‌ ഈ ഘട്ടത്തില്‍ മൂല്യവ്യവസ്ഥ 

യുടെ രൂപം ലഭിക്കുന്നു. ഓരോ നാട്ടിലും ഓരോ കാലത്തും നന്മയെ 

കുറിച്ചുള്ള കാഴ്ചപ്പാടുകള്‍ വ്ൃത്യസ്തമായിത്തീരുന്നത്‌ ഇങ്ങനെയാ 

ണ്‌. 

ഇന്ത്യയെ സംബന്ധിച്ചിടത്തോളം എത്രയോ നൂറ്റാണ്ടുകളായി 

നന്മയെ നിര്‍വ്വചിക്കാനുള്ള അധികാരം ബ്രാഹ്മണമതത്തിനാണ്‌ ഉണ്ടാ 

യിരുന്നത്‌. ഇത്തരം അധീശശക്തികളാണ്‌ ഭാരതീയ സാഹിത്യത്തിലെ
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മൂല്യസങ്കല്പങ്ങളെ ഓരോ കാലത്തും മുന്നോട്ടു നയിച്ചിട്ടുള്ളത്‌. 

അധീശശക്തികളുടെ മൂല്യസങ്കല്പത്തിന്‌ എതിരായ ചില 

ശബ്ദങ്ങള്‍ എല്ലാ കാലത്തും ഉയര്‍ന്നുകൊണ്ടിരിക്കും. എന്നാല്‍ 

അതിനെ അമര്‍ച്ച ചെയ്തുകൊണ്ട്‌ അധീശശക്തികള്‍ തങ്ങളുടെ വരേ 

ണ്യമായ മുല്യസങ്കല്പം സമൂഹത്തിനുമേല്‍ അടിച്ചേല്‍പ്പിച്ചുകൊണ്ടി 

രിക്കും. ഇങ്ങനെ അടിച്ചേല്‍പ്പിക്കപ്പെടുന്ന മൂല്യങ്ങളാണ്‌ മുഖ്യധാരാ 

സാഹിത്യത്തില്‍ എക്കാലവും തെളിഞ്ഞുനില്‍ക്കുന്നത്‌. 

പാശ്ചാതൃയനാടുകളിലും കേവലമായ വൈകാരിക വിനിമയ 

ങ്ങള്‍ക്കുമേല്‍ അതതു നാടുകളിലെ സാംസ്കാരിക വ്യവസ്ഥ സ്വന്തം 

വ്യാഖ്യാനങ്ങള്‍ സ്ഥാപിച്ചു പോന്നിട്ടുണ്ട്‌. അതനുസരിച്ചുള്ള ദര്‍ശന 

ങ്ങളും കാഴ്ചപ്പാടുകളും മൂല്യസങ്കല്പങ്ങളും അവിടെയും വികസി 

ച്ചുവന്നിട്ടുണ്ട്‌. എന്നാല്‍ ഇവിടെ പഠന വിഷയമാവുന്നത്‌ ഭാരതത്തില്‍ 

ഈ മൂല്യസങ്കല്‍പ്പങ്ങള്‍ എപ്രകാരമാണ്‌ പ്രവര്‍ത്തിച്ചിട്ടുള്ളത്‌ എന്നാ 

ണ്‌. 

സാഹിതീയ മൂല്യങ്ങളുടെ ഗതിവിഗതികള്‍ സാഹിതൃത്തിന്‌ 

പൊതുവെത്തന്നെ ബാധകമാവുന്നതാണെങ്കിലും അവ ഇന്ത്യന്‍ 

സാഹചര്യത്തില്‍ എങ്ങനെയായിരുന്നു, എന്തായിരുന്നു എന്ന അന്വേ 

ഷണമാണ്‌ മുഖ്യമായും ഇവിടെ നടത്തുന്നത്‌. 

പ്രധാനമായും മുന്നു കാഴ്ചപ്പാടുകളാണ്‌ ജീവിതത്തിന്റെ 

അര്‍ത്ഥത്തെ സംബന്ധിച്ച്‌ സാഹിത്യം മുന്നോട്ടുവെച്ചിട്ടുള്ളത്‌: 

1. ജീവിതത്തിന്‌ യാതൊരര്‍ത്ഥവുമില്ല. 2. മനുഷ്യന്‌ ആത്മാവുണ്ട്‌. 

ആത്മാവ്‌ അനശ്വരമാണ്‌. മനുഷ്യനു പുനര്‍ജന്മമുണ്ട്‌. അതിനാല്‍ ഇഹ 

ലോകജീവിതത്തിന്റെ അര്‍ത്ഥം പരലോകത്തിലാണ്‌ നിക്ഷിപ്തമായി
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രിക്കുന്നത്‌. ഇഹലോകത്തില്‍ അനുഷഠിക്കുന്ന ധര്‍മ്മാധര്‍മ്മങ്ങള്‍ക്ക്‌ 

പരലോകത്തില്‍ പ്രതിഫലമുണ്ട്‌. 3. ജീവിതത്തിന്‌ സ്വമേധയാ യാതൊ 

രര്‍ത്ഥവുമില്ലെങ്കിലും മനുഷ്യന്‍ തന്റെ പ്രയത്നത്തിലൂടെ അതിന്‌ 

ഭൌതികമായ അര്‍ത്ഥം നല്‍കാന്‍ കഴിയും. 

ഈ മുന്നു കാഴ്ചപ്പാടുകളും പല രൂപവും ഭാവവുമാര്‍ജ്ജിച്ച്‌ 

ഒറ്റക്കോ ഒന്നിച്ചോ പ്രസ്ഥാനങ്ങളുടെ സ്വഭാവം കൈക്കൊണ്ടോ പണ്ടു 

മുതല്‍ തന്നെ സാഹിത്യത്തില്‍ നിലനിന്നു പോരുന്നുണ്ട്‌. 

ഈ മൂന്നു കാഴ്ചപ്പാടുകളെ അവ വായനക്കാര്‍ക്കു നല്‍കുന്ന 

ഫലത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനത്തില്‍ പൊതുവെ രണ്ടായി തിരിക്കാം: 

1. ശുഭദര്‍ശനം 

2. അശുഭദര്‍ശനം 

മനുഷ്യന്‍ ശുഭാപ്തി വിശ്വാസം നല്‍കുകയും തദ്വാരാ നിലവി 

ലുള്ള കടുത്ത ജീവിതസാഹചര്യങ്ങളോടുപോലും ഒത്തുപോകാന്‍ 

അവനെ ച്രേരിപ്പിക്കുകയും ചെയ്യുന്ന ജീവിതദര്‍ശനത്തെയാണ്‌ ശുഭ 

ദര്‍ശകം എന്നുപറയുന്നത്‌. ശുഭാപ്തിവിശ്വാസം നിലനിര്‍ത്താന്‍ ഏതേ 

തെല്ലാം പദ്ധതികളും ചിന്താഗതികളും ഉപകരിക്കുന്നുവോ അവ 

യെല്ലാം ശുഭദര്‍ശകസാഹിതൃത്തിന്റെ ഘടകങ്ങളായിരിക്കും. 

ശുഭദര്‍ശനത്തെ പ്രസാദാത്മക ദര്‍ശനം എന്നും പലായന 

ദര്‍ശനം എന്നും രണ്ടായി തിരിക്കാം. 

ആസ്തികത' അഥവാ വേദത്തിന്റ അംഗീകരണം, ഈശ്വരോ 

നമുഖമായ ആധ്യാത്മികത, ഭക്തിയിലധിഷ്ഠിതമായ ആദര്‍ശവത്കര 

ണം, വൈദികാചാരങ്ങളോടും അനുഷഠാനങ്ങളോടുമുള്ള ബദ്ധത, 

ചാതൂര്‍വര്‍ണ്ണ്യാധിഷ്ഠിതമായ ധര്‍മ്മ-അധര്‍മ്മ, നന്മ-തിന്മ, ശരി-തെറ്റ്‌
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നിശ്ചയങ്ങളോടുള്ള വിധേയത്വം, ധര്‍മ്മം, നന്മ, സത്യം എന്നിവയുടെ 

ആത്ൃന്തികവിജയത്തേക്കുറിച്ചുള്ള വിശ്വാസം, സര്‍വ്വോപരി നില 

നില്‍ക്കുന്ന വ്യവസ്ഥയുടെ സുഗമമായ തുടര്‍ച്ച സാധ്യമാക്കുന്നതിന്‌ 

സഹായകമായ ചിന്താഗതികള്‍-ഇവജെല്ലാമാണ്‌ പ്രസാദാത്മക ദര്‍ശ 

നത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനമാവുന്നത്‌. 

നാസ്തികത” അഥവാ വേദത്തിന്റെ നിരാകരണം, ഈശ്വരോ 

നമുഖവും മതേതരവുമായ നാസ്തിക ആത്മീയത, സമത്വബോധം, 

കര്‍മ്മകാണ്ഡത്തോടുള്ള എതിര്‍പ്പ്‌, ലൌകിക ജീവിതത്തോടുള്ള വിര 

ക്തി, വിരക്തിയിലധിഷ്ഠിതമായ ആദര്‍ശാത്മകത, ഭക്തി തുടങ്ങിയ 

വയാണ്‌ പലായനദര്‍ശനത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനമാവുന്നത്‌. 

മനുഷ്യന്‍ ശുഭാപ്തിവിശ്വാസം നല്‍കാതിരിക്കുകയും തദ്വാരാ 

നിലവിലുള്ള ജീവിതസാഹചര്യങ്ങളോട വിയോജിക്കാനും നിരാശ 

നാകാനും അവനെ ചപ്രേരിപ്പിക്കുകയും ചെയ്യുന്ന ജീവിതദര്‍ശനത്തെ 

യാണ്‌ അശുഭദര്‍ശകം എന്നു വിശേഷിപ്പിക്കുന്നത്‌. ഏതേതെല്ലാം പദ്ധ 

തികളും ചിന്താഗതികളുമാണോ ശുഭാപ്തിവിശ്വാസത്തെ ഹനിക്കു 

ന്നത്‌ അവജെല്ലാം അശുഭദര്‍ശകസാഹിതൃത്തിന്റെ ഘടകങ്ങളായി 

രിക്കും. 

അശുഭദര്‍ശനത്തെ നിഷേധാത്മക ദര്‍ശനം എന്നും പരാജയ 

ദര്‍ശനം എന്നും രണ്ടായി തിരിക്കാം. 

ഭാതികവാദം, നാസ്തികത അഥവാ വേദത്തിന്റെ നിരാകരണം, 

നിരീശ്വരവാദം എന്നിവയാണ്‌ നിഷേധാത്മക ദര്‍ശനത്തിന്റെ അടി 

സ്ഥാനമാവുന്നത്‌. ലോകായതദര്‍ശനം അഥവാ ചാര്‍വ്വാക ദര്‍ശനം, 

സ്വഭാവവാദം, നിയതിവാദം തുടങ്ങിയവ നിഷേധാത്മക ദര്‍ശനത്തിന്‌
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ഏറ്റവും നല്ല ഉദാഹരണങ്ങളാണ്‌. 

ഭൌാതികത, നാസ്തികത അഥവാ വേദത്തിന്റെ നിരാകരണം, 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യാപ്രഗഥനം, മനുഷ്യസമത്വബോധം, നൈതിക ജാഗ്രത, 

ജീവിതത്തിന്റെ സംഗത്വത്തില്‍ അഥവാ ലാകികതയില്‍ ഉറച്ചുനില്‍ക്കാ 

നുള്ള ത്വര, മനുഷ്യന്‌ ദൌര്‍ബല്യങ്ങളും തോല്‍വികളും ഇല്ലായ്മ 

കളും ജീവിതത്തില്‍ സംഭവിക്കുന്നുവെന്ന തിരിച്ചറിവും തല്‍ഫലമാ 

യുണ്ടാകുന്ന നൈരാശ്യവും നിസ്പഹായതാബോധവും, അസ്തിത്വ 

ചിന്ത, ഈശ്വരവിശ്വാസത്തേക്കാള്‍ മനുഷ്യനിലുള്ള വിശ്വാസം, മതേ 

തരവും മാനുഷികവുമായ ആത്മീയത, വ്യവസ്ഥാപിതമായ ശരി-തെ 

റ്റ്‌, ധര്‍മ്മ- അധര്‍മ്മ, നന്മ-തിന്മ സങ്കല്‍പങ്ങളെ ചോദ്യം ചെയ്യുകയും 

പ്രശനവല്‍ക്കരിക്കുകയും ചെയ്യുന്ന നിലപാട്‌, വ്യവസ്ഥയോടുള്ള 

പ്രതിഷേധം, പരാജയബോധം - ഇവജെല്ലാമാണ്‌ പരാജയര്‍ശന 

ത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനമാവുന്നത്‌. 

മനുഷ്യന്‍ സ്വന്തം ജിവിതയാഥാര്‍ത്ഥ്ൃയത്തെ, അത്തെത്ര ദുരന്തമ 

യമായിരുന്നാല്‍പോലും നേരിട്ടേ പറ്റുവെന്നും അതില്‍നിന്ന്‌ ഒരിക്കലും 

പലായനം ചെയ്തുകുടെന്നും ഒരു വിശ്വാസവും അവനെ രക്ഷിക്കാ 

നില്ലെന്നും സ്വതന്ത്രനായ മനുഷ്യന്‍ സ്വന്തം പ്രവൃത്തികളിലൂടെ സ്വയം 

നിര്‍മ്മിച്ചുകൊണ്ടാണ്‌ ജീവിതത്തിന്‌ അര്‍ത്ഥം കണ്ടെത്തുന്നതെന്നും 

കണ്ടെത്തുന്ന ആ അര്‍ത്ഥം പരാജയത്തിന്റേതാണെന്നും അതിനാല്‍ 

ആ പരാജയം തന്നെയാണ്‌ വിജയം എന്നും സിദ്ധാന്തിക്കുന്നു പരാ 

ജയദര്‍ശനം. 

ഇതുവരെ പറഞ്ഞ കാര്യങ്ങള്‍ താഴെയുള്ള രേഖാ ചിത്രത്തി 

ലൂടെ തെളിച്ചു കാണിയ്ക്കാം.

17



a സാഹിത്യമൂല്യം ആ 

ശുഭദര്‍ശകമുല്യങ്ങളും അശുഭദര്‍ശകമൂുല്യങ്ങളും ഭാരതിയ സാഹിത്യ 

ത്തില്‍ എങ്ങനെയാണ്‌ വികസ്വരമായതെന്ന്‌ അടുത്ത രണ്ട്‌ അധ്യായങ്ങ 

ളില്‍ വിശദീകരിക്കുന്നുണ്ട്‌. 

കുറിപ്പുകള്‍ 

1. വേദത്തിന്റെ ആധികാരികതയെ അംഗീകരിക്കുന്നവരെയാണ്‌ 

ആസ്തികര്‍ എന്ന്‌ ഭാരതീയ കവിതകളിലെ പ്രതിരോധ പാരമ്പര്യം” 

എന്ന പുസ്തകത്തില്‍ കെ. സച്ചിദാനന്ദനും “ഭാരതീയ ദര്‍ശനം” എന്ന 

പുസ്തകത്തില്‍ കെ. ദാമോദരനും വിളിക്കുന്നത്‌. ഇതേ അര്‍ത്ഥം തന്നെ 

യാണ്‌ ഈ പ്രബന്ധവും സ്വീകരിക്കുന്നത്‌. 

2, നാസ്തികത എന്നാല്‍ വേദത്തിന്റെ ആധികാരികതയെ അംഗീക 

രിക്കാത്ത ചിന്താപദ്ധതി എന്നാണ്‌ ഈ പ്രബന്ധം വിവക്ഷിക്കുന്നത്‌.
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അധ്യ്യായം - 2 

ശുഭദര്‍ശക മുല്യങ്ങള്‍ 

വ്യവസ്ഥാപിതമായ ചില വിശ്വാസങ്ങളിലാണ്‌ ശുഭദര്‍ശക മൂല്യ 

ങ്ങള്‍ പ്രവര്‍ത്തിക്കുന്നത്‌. ശുഭദര്‍ശനം തന്നെ ഒരു വിശ്വാസമാണ്‌. 

സംഭവിക്കുന്നതെല്ലാം നല്ലതിനാണ്‌ എന്നത്‌ യുക്ത്യധിഷ്ഠിതമായ ഒരു 

കാഴ്ചപ്പാടാവുകയില്ലല്ലോ. ഇപ്രകാരം വിശ്വസിച്ചതുകൊണ്ട്‌ ജീവിതം 

ശുഭകരമാവുകയുമില്ല. എങ്കിലും ശുഭദര്‍ശനം മനുഷ്യന്റെ നില 

നില്പിനെ സഹായിക്കുകയും സ്വാധീനിക്കുകയും ചെയ്യുന്ന ഒരു ഘട 

കമാണ്‌. 

പ്രകൃതിശക്തികളോടുള്ള ഏറ്റുമുട്ടലും അതിജീവനത്തിനുവേ 

ണ്ടിയുള്ള പ്രയത്നങ്ങളുടെ കാഠിന്യവും തന്റെ പരിമിതികളെക്കൂറി 

ചുുള്ള ബോധ്യവുമാണ്‌ ആദിമ മനുഷ്യനെ അതീതശക്തികളെക്കുറി 

ച്ചുള്ള വിശ്വാസങ്ങളിലേക്കു നയിച്ചത്‌. ഈ വിശ്വാസങ്ങള്‍ ആചാരാ 

നുഷ്ഠാനങ്ങളിലേക്കും ആദര്‍ശങ്ങളിലേക്കും തത്ത്വശാസ്ത്രങ്ങളി 

ലേക്കും ക്രമേണ മനുഷ്യനെ നയിക്കുകയായിരുന്നു. മനുഷ്യന്‍ (&്രപ 

ഞ്ചപ്രതിഭാസങ്ങളുടെ മുമ്പില്‍ അത്ഭുതാദരങ്ങളോടെ നിലകൊണ്ടു. 

പ്രാചീനവേദകാല യോഗികളുടെ ജഗദ്വര്‍ണ്ണനാപരമായ കീര്‍ത്തന 

ങ്ങള്‍ക്ക്‌ (ഇീഠൊീഴിശര വ്യഠിഖെ പ്രചോദനമായത്‌ പ്രപഞ്ചപ്രതിഭാസ 

ങ്ങളാണ്‌. ഇന്ത്യന്‍ തത്ത്വശാസ്ത്രത്തിന്റെ ആരംഭഭൂമിക ഈ കീര്‍ത്ത 

നങ്ങളില്‍ കാണാം. 

ആര്യ-അനാര്യഭേദമെന്യേ എല്ലാ വിഭാഗം ജനസമൂഹങ്ങളിലു
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മുണ്ടായിരുന്നു തനതായ ആചാരാനുഷ്ഠാനങ്ങളും മതവിശ്വാസങ്ങ 

ളും തത്ത്വശാസ്ര്തങ്ങളും. 

നിസ്സഹായനായ പ്രാചീന മനുഷ്യന്‍ തന്റെ കഷ്ടപ്പാടുകളുടെ 

കാഠിന്യം കുറക്കാന്‍ ശുഭാപ്തിവിശ്വാസത്തിലടിയുറച്ച ആചാര-അ 

നുഷ്ഠാന- ആദര്‍ശങ്ങള്‍ ആവശ്യമായിരുന്നു. 

അവയില്‍ നിന്നാണ്‌ ഭതിക ജീവിതത്തെ അഭിവ്ൃദ്ധിപ്പെടു 

ത്താനുള്ള മാനസികമായ കരുത്ത്‌ മനുഷ്യന്‍ നേടിയത്‌. ദൈവവി 

ശ്വാസവും ശുഭാപ്തി വിശ്വാസവും പരസ്പരപൂരകവും അതിജീവന 

ത്തിന്റെ നിര്‍വ്വഹണത്ന്ത്രവുമായിത്തീരുന്നത്‌ ഇങ്ങനെയാണ്‌. 

ശുഭദര്‍ശകമുല്യങ്ങളാണ്‌ പണ്ടുമുതലേ സാഹിത്യത്തില്‍ ആധി 

പത്യം ചെലുത്തിക്കൊണ്ടിരിക്കുന്നത്‌. ഇതിന്റെ കാരണം അന്വേഷി 

ച്ചുചെല്ലുമ്പോള്‍ നാം രണ്ടുതരം പാരമ്പര്യത്തിലേക്ക്‌ എത്തിപ്പെടും. 

പ്രാഹ്മണപാരമ്പര്യം, ശ്രമണപാരമ്പര്യം എന്നിവയാണ്‌ അവ. അവ 

യാണ്‌ ഭാരതീയ സംസ്കാര-സാഹിത്യങ്ങളുടെ ഉറവിടവും. വേദ-ഇ 

തിഹാസ-പുരാണങ്ങളിലും ഭാരതിയ ദര്‍ശനങ്ങളിലും ഈ രണ്ടു പാര 

മ്പര്യങ്ങളും വേറിട്ടും കൂടിക്കലര്‍ന്നും പ്രവര്‍ത്തിക്കുന്നതു കാണാം. 

വേദത്തിന്റെ പ്രവ്യത്തിധര്‍മ്മ ത്തെ പിന്തുടരുന്ന പാരമ്പര്യത്തെ 

യാണ്‌ ബ്രാഹ്മണപാരമ്പര്യം എന്നു പറയുന്നത്‌. പ്രവൃത്തിധര്‍മ്മം 

എന്നുപറഞ്ഞാല്‍ വേദത്തിന്റെ ആചാരപരമായ വശം അഥവാ കര്‍മ്മ 

കാണ്ഡം എന്നാണ്‌ വിവക്ഷിക്കുന്നത്‌. വേദങ്ങളുടെ സ്രഷടാക്കള്‍ 

എന്നുകരുതപ്പെടുന്ന ആര്യന്മാരുടെ പാരമ്പര്യമാണ്‌ പ6്രാഹ്മണ പാര 

മ്പര്യം. വേദ-സ്മൃതി-ശാസ്ത്രങ്ങളാണ്‌ ഈ പാരമ്പര്യത്തിന്റെ അടി 

ത്തറ. വേദത്തിന്റെ ആധികാരികതയെ അംഗീകരിക്കുന്നതുകൊണ്ട്‌
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ഇതിനെ ആസ്തിക പാരമ്പര്യം എന്നുപറയുന്നു. 

വേദത്തിന്റെ “നിവ്യത്തിധര്‍മ്മ'ത്തെ പിന്തുടരുന്ന പാരമ്പര്യമാണ്‌ 

ശ്രമണപാരമ്പര്യം. “നിവ്യത്തിധര്‍മ്മം' എന്നുപറഞ്ഞാല്‍ വേദത്തിന്റെ 

അജേഞയവാദപരമായ വശം എന്നാണര്‍ത്ഥം. ജിവിതത്തിന്റെ പരമ 

മായ അര്‍ത്ഥം എന്താണെന്ന്‌ അറിഞ്ഞുകൂടെന്നും അതെന്താണെന്നു 

പറയുവാന്‍ കര്‍മ്മകാണ്ഡത്തിന്‌ യാതൊരു അധികാരവുമില്ലെന്നും 

അതുകൊണ്ടുതന്നെ ജീവിതത്തിന്റെ പരമാര്‍ത്ഥം കേവലം പ്രവൃത്തി 

ധര്‍മ്മത്തില്‍ മാത്രം അധിഷ്ഠാനപ്പെട്ട ഒന്നാണെന്നു പറയുന്നതു ശരി 

യല്ലെന്നും ഇനിയും അന്വേഷിച്ചുകണ്ടെത്തേണ്ടതാണ്‌ അതെന്നും 

കരുതുന്ന സത്യാന്വേഷികളായ താത്ത്വികരുടെ ആശയവാദചിന്തക 

ളാണ്‌ അജേഞയവാദം. ഇതിനെയാണ്‌ ജഞാനകാണ്ഡം എന്നു പറ 

യുന്നത്‌. ഇന്ത്യന്‍ ആധ്യാത്മികതയുടെ ജ്ഞാനമീമാംസാപരവും 

സന്യാസോന്മുഖവുമായ അംശമാണിത്‌”. ഇത്‌ വൈദിക പാരമ്പര്യ 

ത്തിനകത്തെ ആചാരവിരുദ്ധ-പരിഷക്കരണ പ്രസ്ഥാനം കൂടിയാണ്‌. 

ഈ ആചാരവിരുദ്ധവും പരിഷ്ക്കരണപരവും ആയ ജ്ഞാനകാണ്ഡ 

പാരമ്പര്യം ബുദ്ധ-ജൈനസന്യാസിമാര്‍ ഏറ്റെടുത്തു വികസിപ്പിച്ചു. 

അതുകൊണ്ടാണ്‌ ഈ പാരമ്പരൃത്തെ ശ്രമണപാരമ്പര്യം എന്നു പറ 

യുന്നത്‌. രമണന്‍ എന്ന വാക്കിന്‌ “ശബ്ദതാരാവലി” നല്‍കുന്ന 

അര്‍ത്ഥം ബുദ്ധസന്യാസി, ജൈനഭിക്ഷു എന്നൊക്കെയാണ്‌. ശ്രമണം 

എന്ന വാക്കിന്‌ “വേല ചെയ്യുന്ന്‌, “കീഴാള” എന്നുമര്‍ത്ഥമുണ്ട്‌. വേദ 

ത്തിന്റെ ആധികാരികതയെ അംഗീകരിക്കാത്തതുകൊണ്ട്‌ ശ്രമണപാ 

രമ്പരൃത്തെ നാസ്തിക പാരമ്പര്യം എന്നുപറയുന്നു. നിവൃത്തിക്കും 

അതിനപ്പുറത്തെ ചിന്തകള്‍ക്കും ഈന്നല്‍ നല്‍കിയ വേദാനന്തര കാല
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ഘട്ടത്തിലെ തത്ത്വചിന്തകളുടെ പാരമ്പര്യമാണ്‌ ശ്രമണപാരമ്പര്യം 

എന്നും പറയാം. 

ശ്രമണധാരയെയും പ്രാഹ്മണധാരയെയും വൈദിക പാരമ്പ 

രൃത്തിന്റെത്തന്നെ രണ്ടു വശങ്ങളായാണ്‌ ക്ലാസിക്കല്‍ ബ്രാഹ്മണ പാര 

മ്പര്യം കാണുന്നത്‌. 

ര്രസാദാത്മക ദര്‍ശനത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനം ബ്രാഹ്മണ പാരമ്പ 

ര്യമാണ്‌. പലായനദര്‍ശനത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനം ശ്രമണപാരമ്പര്യവും. 

എന്നാല്‍ ഈ രണ്ടു പാരമ്പര്യങ്ങളും വെള്ളം കയറാത്ത അറകള്‍ 

പോലെ എക്കാലത്തും അന്യോന്യം വേറിട്ടു നില്‍ക്കുകയല്ല ചെയ്തി 

ട്ടുള്ളത്‌. ഇവ തമ്മില്‍ സംഘര്‍ഷമെന്നതുപോലെ സംവാദങ്ങളും ഉണ്ടാ 

യിട്ടുണ്ട. അവ പരസ്പരം ഉള്‍ക്കൊള്ളുകയും പുറംതള്ളുകയും 

ചെയ്തിട്ടുണ്ട്‌. ഭാരതീയ തത്ത്വചചിന്തയെയും സാഹിത്യത്തെയും എക്കാ 

ലത്തും സജീവമാക്കി നിലനിര്‍ത്തിയത്‌ ഇവ തമ്മിലുള്ള സംഘര്‍ഷ 

സംവാദങ്ങളാണ്‌ *. 

വേദം ഏകവ്യക്തിക്കേന്ദ്രിതമല്ല. അവയുടെ യഥാര്‍ത്ഥ്രസഷ്ടാ 

ക്കള്‍ ആരാണ്‌ എന്നറിഞ്ഞുകൂടാ. പാരമ്പര്യം ഏതാനും ചിലരുടെ 

പേരില്‍ വേദകീര്‍ത്തനങ്ങളെ അവരോധിക്കുന്നുണ്ട്‌. എന്നാല്‍ അവര്‍ 

വ്യക്തികളല്ല ദൈവങ്ങള്‍ (ഉലശശേലറെ ആണ്‌ എന്നാണ്‌ പറയപ്പെടുന്നത്‌. 

അതുകൊണ്ടുതന്നെ വേദത്തിന്റെ രൂപീകരണകാലത്ത്‌ അത്‌ സമു 

ഹത്തിന്റെ മൊത്തം സൃഷ്ടിയായിരുന്നു എന്നുകരുതുകയാണ്‌ ഉചി 

തം. വിവിധ പ്രദേശങ്ങളില്‍ നിന്നുള്ള പലതലമുറകളിലെയും മനു 

ഷയര്‍ അതിന്റെ രചനയില്‍ പങ്കെടുത്തിട്ടുണ്ട. വേദത്തില്‍ പ്രത്യക്ഷ 

പ്പെടുന്നത്‌ സമൂഹം അപ്പാടെയാണ്‌. എല്ലാത്തരം ജനവിഭാഗങ്ങള്‍ക്കും
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അതില്‍ ഇടമുണ്ട്‌. അതുകൊണ്ടുതന്നെ അതില്‍ സമൂഹത്തിലെ വ്യത്യ 

സ്തമായ പല കാഴ്ചപ്പാടുകളും കാണാം. സമഗ്രതയുള്ള കൃതി 

കള്‍ക്കുമാത്രമേ സമൂഹത്തിലെ ഭിന്നങ്ങളായ കാഴ്ചപ്പാടുകളുടെ മുഴു 

വന്‍ വാഹകമാകാനാവു. മൊത്തത്തിലെടുക്കുമ്പോള്‍ വേദം ഇത്തര 

മൊരു സമഗ്രമായ കൃതിയാണ്‌. 

കേട്ടും കേള്‍പ്പിച്ചും വാമൊഴിയിലൂടെയാണ്‌ വേദം ആദ്യകാല 

ങ്ങളില്‍ നിലനിന്നുപോന്നത്‌. പില്‍ക്കാലത്ത്‌, വാമൊഴിയില്‍ നിന്ന്‌ വര 

മൊഴിയിലേക്ക്‌ പ്രവേശിച്ചതോടെയാണ്‌ അതിന്റെ സാമുഹ്യസ്വഭാവവും 

സമഗ്രതയും നഷടമായിപ്പോയത്‌. വൃത്യസ്ത കാഴ്ചപ്പാടുകളെ അവ 

തരിപ്പിക്കുന്നതിനു പകരം ഒരു പ്രത്യേക കാലത്ത്‌, പ്രത്യേക സ്ഥലത്ത്‌ 

ജീവിച്ച ഏതോ വ്യക്തിയുടെ അല്ലെങ്കില്‍ ഏതാനും വ്യക്തികളുടെ 

ഏകമുഖ കാഴ്ചപ്പാടായി അത്‌ ചുരുങ്ങിപ്പോയി. ആധിപത്യമുള്ള ചില 

വിഭാഗങ്ങള്‍ക്കും അവര്‍ക്കു താല്‍പര്യമുള്ള വിഷയങ്ങള്‍ക്കും 

പ്രാമാണ്യം നല്‍കുന്ന ഒന്നായി അത്‌ ന്യൂനീകരിക്കപ്പെട്ടു. കാരണം, 

അക്ഷരവും എഴുത്തും അന്ന്‌ പ്രായേണ വരേണ്യവര്‍ഗ്ഗങ്ങള്‍ക്കുമാ 

ത്രമേ പ്രാപ്തമായിരുന്നുള്ളു. അങ്ങനെ അധികാരവും സമ്പത്തും 

കൈകാര്യം ചെയ്യുന്ന മേലാളരുടെ മാത്രം കാഴ്ചപ്പാടായി വേദം ചൂരു 

ങ്ങിപ്പോവുകയായിരുന്നു”. എങ്കിലും അവയിലുണ്ടായിരുന്ന വ്യത്യസ്ത 

ചിന്തകള്‍ പലതും പിന്നെയും സുക്ഷമരുപത്തില്‍ നിലനിന്നു പോന്നി 

ട്ടുണ്ട്‌. വേദത്തിന്റെ നിവൃത്തി മാര്‍ഗ്ഗത്തില്‍ ഈ സൂക്ഷ്മരൂപങ്ങള്‍ 

കാണാം. ഇങ്ങനെ നിവൃത്തി മാര്‍ഗ്ഗത്തില്‍ സൂക്ഷമരൂപത്തില്‍ നില 

നിന്നു പോന്ന വ്യത്യസ്തമായ ഒരു ചിന്താധാരയാണ്‌ കാലാന്തരത്തില്‍ 

ശ്രമണ പാരമ്പര്യമായി വികസിച്ചത്‌. മുമ്പേതന്നെ സൂക്ഷ്മ രൂപത്തില്‍

23



നിലനിന്നിരുന്ന ഒരു ചിന്താധാരക്ക്‌ അങ്ങനെ സൈദ്ധാന്തികമായ ഒര 

ടിത്തറ ലഭിക്കുകയായിരുന്നു. വേദത്തിന്റെ ആധികാരികതയെ നിഷേ 

ധിക്കുന്ന ്രമണധാരക്ക്‌ വളര്‍ന്നു വികസിക്കാനുള്ള ആന്തരി 

കോര്‍ജ്ജം ലഭിച്ചത്‌ വേദത്തില്‍ നിന്നു തന്നെയാണ്‌ എന്നത്‌ DM) 

കകരമായ ഒരു വസ്തുതയാണ്‌. 

ഇതുവരെ പറഞ്ഞ കാര്യങ്ങള്‍ താഴെ കാണിച്ചിരിക്കുന്നവിധം 

രേഖാ രൂപത്തില്‍ ചിത്രികരിക്കാം: 

അഞ 
ര്ബാഹ്മണപാരമ്പര്യം രരമണപാരമ്പര്യം 

(കര്‍മ്മകാണ്ഡം) (ജ്ഞാനകാണ്ഡം) 

്രസാദാത്മക ദര്‍ശനം] പ്രലായന ദര്‍ശനം] 

ശുഭദര്‍ശക മൂല്യങ്ങള്‍ 

2. 1. ശുഭദര്‍ശക മുല്യങ്ങളുടെ വികാസം 

വിശ്വാസങ്ങളാണ്‌ ശുഭദര്‍ശക മൂല്യങ്ങളുടെ അടിത്തറ എന്ന 

തുകൊണ്ട്‌ ആദിമമനുഷ്യന്റെ വിശ്വാസങ്ങളെപ്പറ്റി സാമാന്യമായി വിശ 

ദീകരിക്കേണ്ടതുണ്ട്‌. 

വേട്ടയാടിയും പ്രകൃതിയില്‍ നിന്ന്‌ നേരിട്ട വിഭവങ്ങള്‍ ശേഖ 

രിച്ചും കഴിഞ്ഞുപോന്ന ആദിമകാലത്ത്‌ മനുഷ്യര്‍ ഒറ്റക്കൊറ്റക്കല്ല, 

ഒട്ടേറെ ചെറുകൂട്ടങ്ങളായാണ്‌ ജീവിതം നയിച്ചിരുന്നത്‌. ഈ കൂട്ടങ്ങളെ
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കുടുംബം, കുലം, ഗോത്രം എന്നൊക്കെ പറയാം. ഇതാണ്‌ പ്രാചീന 

ഗോത്ര വ്യവസ്ഥ്‌. വേദാരംഭകാലത്ത്‌ ഈ ഗോത്രവ്യവസ്ഥയാണ്‌ നില 

നിന്നിരുന്നത്‌. 

ഈ പ്രാചീന ഗോത്രവ്യവസ്ഥയുടെ സവിശേഷത, അധ്വാനോ 

പകരണങ്ങളും പ്രകൃതിയും ആരുടെയും സ്വകാര്യസ്വത്തായിരുന്നില്ല 

എന്നതാണ്‌. എല്ലാവരും കൂടി വിഭവങ്ങള്‍ സമാഹരിക്കുക, ഉപഭോഗി 

ക്കുക എന്നതായിരുന്നു അന്നത്തെ ഉല്പാദന വിനിയോഗരീതി. 

ആര്‍ക്കും പ്രത്യേകാവകാശം ഉണ്ടായിരുന്നില്ല. അക്കാലത്ത്‌ ധനിക- 

ദരിദ്ര ഭേദമോ മേലാള-കീഴാള വ്യത്യാസമോ ഉണ്ടായിരുന്നില്ല. ഭരി 

ക്കുന്നവനും ഭരിക്കപ്പെടുന്നവനും ഉണ്ടായിരുന്നില്ല. കാരണം, സമു 

ദായം അന്ന്‌ വര്‍ഗ്ഗങ്ങളായി വേര്‍തിരിഞ്ഞുകഴിഞ്ഞിരുന്നില്ല. അധ്വാ 

നോപകരണങ്ങളും പ്രകൃതിയും എല്ലാവരുടെയും പൊതുസ്വത്താ 

യിരുന്നു എന്ന സവിശേഷത ചൂണ്ടിക്കാട്ടാനാണ്‌ ഈ കാലഘട്ടത്തെ 

പ്രാകൃത കമ്യൂണിസ്റ്റ കാലഘട്ടം എന്ന്‌ മാര്‍ക്സും ഏംഗല്‍സും വിശേ 

ഷിപ്പിച്ചത്‌. ഇക്കാലത്ത്‌ വര്‍ണ്ണവ്യത്യാസങ്ങളും ഉണ്ടായിരുന്നില്ല. രക്ത 

ബന്ധത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനത്തില്‍ കുലങ്ങളായും ഗോത്രങ്ങളായും 

ഗണങ്ങളായുമാണ്‌ പ്രാചീന ആര്യന്മാരും അനാര്ൃന്മാരും ജീവിച്ചിരു 

ന്നത്‌. ഇന്ത്യയില്‍ കുടിയേറുന്ന കാലത്ത്‌ ആര്യന്മാര്‍ക്കിടയില്‍ വര്‍ണ്ണ 

വൃത്യാസങ്ങളുണ്ടായിരുന്നില്ല എന്നതിന്‌ ജുഗ്വേദം തെളിവുതരുന്നു 

ണ്ട്‌ '. എങ്കിലും ഗോത്രങ്ങള്‍ക്കു തമ്മില്‍ വഴക്കുണ്ടാകാം. ഒരു ഗോത്രം 

മറ്റൊന്നിനെ കീഴ്പ്പെടുത്തിയെന്നും വരാം. കൊന്നുവെന്നും വരാം. 

പക്ഷേ തോറ്റവരെ ജയിച്ചവര്‍ക്ക്‌ അടിമകളാക്കി വെക്കാന്‍ പറ്റുമായി 

രുന്നില്ല. കാരണം, തോല്‍പ്പിക്കപ്പെടുന്നവര്‍ക്കും സ്വന്തം ജീവന്‍ നില
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നിര്‍ത്താന്‍ ആവശ്യമായതില്‍ കൂടുതല്‍ ഭക്ഷണം സമ്പാദിക്കാന്‍ കഴി 

യുമായിരുന്നില്ല. അതായത്‌, ജയിച്ചവര്‍ക്ക്‌ വേണ്ടി മിച്ചം ഉണ്ടാക്കിക്കൊ 

ടുക്കാന്‍ കഴിയുമായിരുന്നില്ല. അതിനാല്‍ തോറ്റവരെ അടിമയാക്കി 

വെക്കുന്നതില്‍ അര്‍ത്ഥമുണ്ടായിരുന്നില്ല. ഇതാണ്‌ പ്രാചീന ഗോത്ര 

സാമൂഹ്യവ്യവസ്ഥയുടെ സ്ഥിതിസമത്വത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനം. 

ഇക്കാലത്ത്‌ മനുഷ്യന്‍ നേരിടേണ്ടി വന്ന പ്രധാനവെല്ലുവിളി 

പ്രകൃതിശക്തികളുടേതായിരുന്നു. അതിനാല്‍ പ്രകൃതിയെ മനസ്സിലാ 

ക്കാനുള്ള സംരംഭങ്ങളില്‍ നിന്നുളവാകുന്ന മതവിശ്വാസങ്ങളും (alba 

തിയെ കീഴടക്കാനുള്ള പരിശ്രമങ്ങളുമായി ബന്ധപ്പെട്ട മതചടങ്ങുക 

ളുമായിരുന്നു പ്രാചീനരുടെ ആധ്യാത്മികതയുടെ ഉള്ളടക്കം. ഇവയെ 

ആര്യമെന്നോ അനാര്യമെന്നോ വേര്‍തിരിക്കാനാവില്ല. അങ്ങനെ 

വേര്‍തിരിക്കുന്നതില്‍ അര്‍ത്ഥവുമില്ല. മനുഷ്യന്റെ അതിജീവന പ്രി 

യയുടെ ഭാഗം മാത്രമായിരുന്നു ആ ആദ്ധ്യാത്മികത. 

ശ്രദ്ധിക്കേണ്ട പ്രധാനവസ്തുത, ആര്യ-അനാര്യഭേദമെന്യേ 

എല്ലാ പ്രാചിനരുടെയും ആധ്യാത്മിക-മത വിശ്വാസങ്ങള്‍ ലാകിക 

തയെ തിരസ്‌ക്കരിക്കുന്നതായിരുന്നില്ല എന്നതാണ്‌. ലൌകിക ജീവിതം 

പരിഷ്ക്കരിക്കുന്നതിന്‌ ഭാവിയിലുള്ള ശുഭാപ്തിവിശ്വാസം അനിവാ 

ര്ൃയമായതുകൊണ്ട്‌, ആ ആവശ്യൃത്തിനുവേണ്ടിയാണ്‌ ആധ്യാത്മിക 

തയെ അവര്‍ ഉപയോഗപ്പെടുത്തിയത്‌. ജഗ്വേദസുക്തങ്ങളില്‍ കാണുന്ന 

ശുഭാപ്തിവിശ്വാസം ഇത്തരത്തില്‍ പ്രകൃതിശക്തികളെ നേരിടുന്നതു 

മായും അതിജീവനവുമായും ബന്ധപ്പെട്ടിരിക്കുന്നു. ശ്രതുക്കളെ പരാ 

ജയപ്പെടുത്താനുള്ള ശക്തി നേടാനും ഭാതിക ജീവിതത്തിലെ സുഖ 

ങ്ങള്‍ക്കുവേണ്ടിയുമാണ്‌ പ്രാചീനര്‍ പ്രാര്‍ത്ഥിക്കുകയും അനുഷ്ഠാന
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ങ്ങള്‍ നിര്‍വ്വഹിക്കുകയും ചെയ്തിരുന്നത്‌. പ്രകൃതി പ്രതിഭാസങ്ങള്‍ക്ക്‌ 

പിന്നിലുള്ള അതീതശക്തികള്‍ക്ക്‌ മനുഷ്യന്റെ കഴിവുകളുടെ പരി 

മിതി നികത്താന്‍ കഴിയുമെന്ന്‌ പ്രാചീനകാല മനുഷ്യര്‍ വിശ്ചസിച്ചിരു 

ന്നു. ആ പ്രകൃതിശക്തികളെ മൂര്‍ത്തികരിക്കാനും അവര്‍ ശ്രമിച്ചു. 

ഇങ്ങനെയാണ്‌ ദൈവവിശ്വാസവും ആത്മാവ്‌, പുനര്‍ജന്മം, പരലോകം 

തുടങ്ങിയ സങ്കല്പങ്ങളും ഉടലെടുത്തത്‌. 

2.1.1. വിശ്വാസത്തിന്റെ പ്രത്യയശാസ്ത്രപരമായ വികാസം 

ഇന്ത്യയില്‍ ആദ്യമേ ഉണ്ടായിരുന്ന പ്രാകൃത ജനതയെയാണ്‌ 

അനാര്യന്മാര്‍ എന്നുപറയുന്നത്‌. എന്നുമുതലാണ്‌ ഇവര്‍ ഇന്ത്യയില്‍ 

ഉണ്ടായിരുന്നതെന്ന്‌ ഈഹിക്കാന്‍ തെളിവുകളൊന്നുമില്ല. അതുകൊ 

ണ്ട്‌, ലക്ഷക്കണക്കിനു വര്‍ഷങ്ങള്‍ നീണ്ടുനിന്നിരുന്നുവെന്നു കരുത 

പ്പെടുന്ന ഇവരുടെ കാലഘട്ടത്തെ ഇന്ത്യയുടെ ഇരുളടഞ്ഞ പ്രാക്ച 

രിധ്ര കാലഘട്ടമെന്ന്‌ പറയുന്നു. പ്രാക്ചരിര്രകാലഘട്ടത്തിന്റെ ഈഹി 

ക്കാവുന്ന രണ്ടാംഘട്ടം തന്നെ ബി.സി. 50,000 മുതല്‍ 1,00,000 വരെ 

ഉണ്ട്‌ എന്ന്‌ ഡി.ഡി. കൊസാംബി ചൂണ്ടിക്കാട്ടുന്നു?. ഈ പ്രാക്ചരിത്ര 

കാലഘട്ടത്തെ അവഗണിച്ചാല്‍ത്തന്നെ പിന്നിടുവരുന്ന ഹാരപ്പാ, 

മോഹന്‍ജദാരോ സംസ്കാരങ്ങളെ അവഗണിക്കാനാവില്ല. കാരണം, 

അതിന്‌ വ്യക്തമായ തെളിവുകളുണ്ട്‌. ഇന്ന്‌ ഹാരപ്പാ, മോഹന്‍ ജദാരോ 

നഗരങ്ങള്‍ പാക്കിസ്ഥാനിലാണ്‌. ഇന്ത്യയുടെ ചിരന്തനമായ ഭതികോ 

ത്കര്‍ഷത്തിന്റെ ഏറ്റവും അനിഷേധ്യമായ തെളിവ്‌ എന്നാണ്‌ ഡോ. 

സുകുമാര്‍ അഴീക്കോട്‌ ഈ സംസ്കാരങ്ങളെ വിലയിരുത്തുന്നത്‌ ”.
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ക്രി. മു. ഏതാണ്ട്‌ 3500 മുതല്‍ 1500 വരെയാണ്‌ സിന്ധുനദീതട പ്രദേ 

ശങ്ങളിലെ ഈ സംസ്‌കാരങ്ങളുടെ കാലം. 

ക്രി. മു. 1500-ഠാമാണ്ടോടെ മാത്രം ഇന്ത്യയിലേക്ക്‌ കുടിയേറിയ 

ജനവിഭാഗത്തെയാണ്‌ ആര്യന്മാര്‍ എന്നുപറയുന്നത്‌. അതായത്‌ സിന്ധു 

നദീതട സംസ്കാരത്തിനുശേഷമാണ്‌ ആര്യന്മാരുടെ വരവ്‌ 

എന്നര്‍ത്ഥം. ആര്യന്മാരുടെ വരവോടെയാണ്‌ പ്രാചീന മനുഷ്യരുടെ 

വിശ്വാസങ്ങള്‍ക്ക്‌ പ്രത്ൃയയശാസ്ര്രപരമായ വികാസം ഉണ്ടാവുന്നത്‌. 

ഈ വികാസം ഉല്‍പാദനക്ഷമതയുടെ വര്‍ദ്ധനവുമായി ബന്ധപ്പെട്ടിരി 

ക്കുന്നു. ഉലപാദനക്ഷമത വര്‍ദ്ധിക്കുമ്പോള്‍ ഉണ്ടാവുന്ന മിച്ച മൂല്യം 

തട്ടിയെടുക്കാനുള്ള ത്രന്രമായി വിശ്വാസം പരിണമിച്ചു. ഇതിനെയാണ്‌ 

വിശ്വാസത്തിന്റെ പ്രത്യയശാസ്ര്രപരമായ വികാസം എന്നുപറയുന്ന 

ത്‌. 

കൃഷിയുടെയും പുതിയ ഉല്‍പാദനോപകരണങ്ങളുടെയും 

കണ്ടുപിടിത്തമാണ്‌ ഉല്‍പാദനക്ഷമത വര്‍ദ്ധിപ്പിച്ചത്‌. അതോടെ 

ഒരാള്‍ക്ക്‌ തന്റെ ജീവന്‍ നിലനിര്‍ത്തുന്നതിന്‌ ആവശ്യമായതില്‍ കൂടു 

തല്‍ ഉല്പാദിപ്പിക്കാന്‍ കഴിയുമെന്നായി. സംഘട്ടനങ്ങളില്‍ 

തോല്‍ക്കുന്നവരെ അടിമയാക്കി അവരെക്കൊണ്ട്‌ അധ്വാനിപ്പിച്ചാല്‍ 

അവരുടെ മിച്ചമൂല്യം സ്വന്തമാക്കാമെന്ന്‌ ജയിച്ചവര്‍ കണ്ടെത്തി. സമൂ 

ഹത്തിന്റെ പൊതുസ്വത്തായിരുന്ന ഭൂമിയും ചിലര്‍ കൈയുക്കുകൊണ്ട്‌ 

സ്വകാര്യസ്വത്താക്കി മാറ്റി. കൃഷിയുടെയും പുതിയ ഉല്പാദനോപക 

രണങ്ങളുടെയും കണ്ടുപിടിത്തമാണ്‌ ഭൂമിയുടെ സ്വകാര്യവല്‍ക്കരണ 

ത്തിന്‌ പ്രധാന കാരണമായിരുന്നത്‌. ഇതോടെ പ്രാചീന കമ്യൂണിസ്റ്റ്‌ 

വ്യവസ്ഥക്ക്‌ അഥവാ ഗോത്ര വ്യവസ്ഥക്ക്‌ ഇളക്കം തട്ടാന്‍ തുടങ്ങി.
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പകരം അടിമത്ത വ്യവസ്ഥ കടന്നുവന്നു. അടിമത്ത വ്യവസ്ഥയില്‍ 

ആധിപത്യത്തിന്‌ വലിയ പ്രാധാന്ൃമാണുള്ളത്‌. കാരണം കീഴടക്ക 

പ്പെട്ടവരെക്കൊണ്ട്‌ അധിപതികള്‍ക്ക്‌ പലവിധ നേട്ടങ്ങളുമുണ്ടാക്കാന്‍ 

കഴിയും. 

ഈ ചരിത്ര സന്ദര്‍ഭത്തിലാണ്‌ ആര്യന്മാര്‍ അനാര്യന്മാര്‍ക്കുമേല്‍ 

ആധിപത്യം സ്ഥാപിക്കാനുള്ള ശ്രമങ്ങളാരംഭിക്കുന്നത്‌. അതോടെ 

ആര്യ-അനാര്യ സംഘര്‍ഷം സംജാതമായി. 

ശ്രതുക്കളോടേറ്റുമുട്ടിക്കൊണ്ടാണ്‌ ആര്യന്മാര്‍ ഇന്ത്യയില്‍ വാസ 

മുറപ്പിക്കുന്നതെന്ന്‌ ജഗ്വേദത്തില്‍ പറയുന്നുണ്ട്‌. ഹാരപ്പാ-മോ 

ഹന്‍ജദാരോ സംസ്്‌കാരകാലത്തും അതിനുമുമ്പുള്ള പ്രാക്ചരിര്ര 

കാലത്തും ഇന്ത്യയില്‍ ഉണ്ടായിരുന്ന അനാരൃയ ജനവിഭാഗമാണ്‌ ജഗ്വേ 

ദത്തില്‍ പറയുന്ന ഈ ശ്ര്രുക്കള്‍. 

സമൂഹം അടിമത്ത ഘട്ടത്തിലേക്കു പരിണമിക്കാന്‍ തുടങ്ങു 

ന്നതിനനുസരിച്ച്‌ ആര്യന്മാരും അനാര്യന്മാരും തമ്മിലുള്ള സംഘര്‍ഷം 

മൂര്‍ച്ചിച്ചുവന്നു. അതിനനുസരിച്ച്‌ ആര്യന്മാരുടെ ആധ്യാത്മികതക്കും 

മതചടങ്ങുകള്‍ക്കും കാതലായ മാറ്റങ്ങള്‍ വരുന്നതായി കാണാം. അവ 

അനാര്യന്മാരെ കീഴപ്പെടുത്തുന്നതിനുവേണ്ടിയുള്ള ത്ര്ത്രത്തിന്റെ ഭാഗ 

മായിത്തീരുന്നു എന്നതാണ്‌ അക്കൂട്ടത്തില്‍ പ്രധാനം. 

പ്രകൃതി ശക്തികളെ മനസ്സിലാക്കുകയും കീഴ്പ്പെടുത്തുകയും 

ശ്രതുക്കളില്‍ നിന്ന്‌ രക്ഷനേടുകയും ചെയ്യേണ്ടതിന്റെ ആവശ്യകത 

യുമായി ബന്ധപ്പെട്ടുണ്ടായ പ്രാചീന ആര്യആധ്യാത്മികത ഒടുവിലൊ 

ടുവിലാവുമ്പോഴേക്കും അനാര്ൃയന്മാരെ കീഴ്പ്പെടുത്തേണ്ടതിന്റെ ആവ 

ശ്യകതയുമായി ബന്ധപ്പെട്ടുള്ളതായിത്തീരുന്നു. ഈ പരിണതി യഥാ
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ക്രമഠ ജ്ൂഗ്വേദത്തിന്റെ ആദ്ൃഭാഗത്തും അവസാനഭാഗത്തുമായി വ്യക്ത 

മാകുന്നുണ്ട്‌. ജഗ്വേദത്തിന്റെ ആദ്യഭാഗത്ത്‌ ആര്യന്മാര്‍ അനാര്യന്മാരെ 

ദസ്യു എന്നു വിളിക്കുന്നുവെന്നും ആ വാക്കിന്‌ ശ്രതു എന്നാണര്‍ത്ഥ 

മെന്നും വ്യക്തമാക്കിയിട്ടുണ്ട്‌. എന്നാല്‍ പില്‍ക്കാലത്ത്‌ ജുഗ്വേദത്തില്‍ 

ദസ്ധ്യു എന്ന വാക്കിന്‌ അടിമ എന്നോ ഭൃത്യന്‍ എന്നോ ഉള്ള അര്‍ത്ഥ 

മാണ്‌ കല്‍പിക്കപ്പെട്ടുകാണുന്നത്‌". ഇത്‌ അനാര്യന്മാര്‍ തങ്ങളുടെ ദാസ 

ന്മാരോ അടിമകളോ ആണെന്ന കാഴ്ചപ്പാടില്‍ നിന്നുരുത്തിരിയുന്ന 

താണ്‌. ആദ്യകാലത്ത്‌ അനാര്യന്മാര്‍ ആര്യന്മാരുടെ ശ്ര്രു മാ്ത 

മായിരുന്നുവെങ്കില്‍ പില്‍ക്കാലത്ത്‌ അടിമയായിത്തീര്‍ന്നുവെന്നാണിതു 

സൂചിപ്പിക്കുന്നത്‌. അതുകൊണ്ട്‌ ദസ്യൂ എന്ന വാക്കിന്‌ അടിമ എന്ന 

അര്‍ത്ഥം വന്നത്‌ ആര്യന്മാര്‍ അനാര്യന്മാരെ കീഴടക്കിയതിനുശേഷം 

മാത്രമാണെന്ന്‌ കരുതുന്നതില്‍ യുക്തിയുണ്ട്‌. 

ആര്യ-അനാര്യ സംഘര്‍ഷങ്ങളെക്കുറിച്ചുള്ള കൂടുതല്‍ പരാ 

മര്‍ശങ്ങള്‍ ജഗ്വേദത്തിന്റെ അവസാനഭാഗങ്ങളില്‍ മാത്രമാണ്‌ കാണാ 

നാവുക. ജഗ്വേദത്തിന്റെ ആരംഭകാലത്ത്‌ ആര്യ-അനാര്യസംഘര്‍ഷം 

ശക്തിപ്രാപിച്ചിരുന്നില്ല എന്നാണ്‌ ഇതില്‍ നിന്ന്‌ മനസ്സിലാക്കാനാവു 

ന്നത്‌. പ്രാചീന ഗോത്ര വ്യവസ്ഥ അന്ന്‌ അടിമത്തത്തിന്‌ വഴിമാറിയിരു 

ന്നില്ല എന്ന്‌ സാരം. ആര്യ-അനാര്യ സംഘര്‍ഷം, വിശ്വാസത്തിന്റെ 

പ്രത്യയശാസ്ര്രപരമായ വികാസം എന്നിവ ഭാരതീയ സംസ്കാരത്തെ 

രൂപപ്പെടുത്തുന്നതില്‍ നിര്‍ണ്ണായക പങ്കുവഹിച്ചിട്ടുണ്ട. അത്‌ എങ്ങ 

നെയാണെന്ന്‌ ഇനി വിശദമാക്കുന്നു.
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2. 1. 2. ഭാരതീയ സംസ്കാരം 

ഒരു സമൂഹത്തിന്റെ മൂല്യവ്യവസ്ഥകളും വിശ്വാസ്പ്പമാണങ്ങളും 

ആചാരാനുഷ്ഠാനങ്ങളും മതാത്മകതയും പാരമ്പര്യവും ഭാഷയും 

പ്രതൃയയശാസ്ര്രപ്രയോഗങ്ങളും ഇവയുമായി ബന്ധപ്പെട്ട സ്ഥാപന 

ങ്ങളുമടങ്ങിയ സമഗ്രമായ ജീവിതശൈലിയെയാണ്‌ സംസ്കാരം എന്നു 

പറയുന്നത്‌”. 

പലതരത്തിലുള്ള ജീവിതശൈലികള്‍ നിലനില്‍ക്കുന്ന ഒരു സമു 

ഹത്തില്‍ വിവിധ സംസ്കാരങ്ങള്‍ തമ്മില്‍ മത്സരത്തിലേര്‍പ്പെടുക 

സ്വാഭാവികമാണ്‌. ഈ മത്സരം സംസ്‌കാരത്തിന്റെ സര്‍വ്ൃവതലങ്ങളിലും 

സംഘര്‍ഷത്തിനിടയാക്കും. സംഘര്‍ഷത്തില്‍ വിജയിയാകുന്ന വിഭാ 

ഗത്തിന്റെ സംസ്‌കാരം മറ്റു സംസ്കാരങ്ങളുടെ മേല്‍ ആധിപത്യം 

നേടും. ആധിപത്യം നേടുന്ന വിഭാഗത്തിന്റെ സംസ്കാരത്തിനു നേരെ 

എതിര്‍പ്പുകളുണ്ടാവുന്നതും സ്വാഭാവികമാണ്‌. ആധിപത്യപ്രയോഗ 

ത്തിന്റെ തോതനുസരിച്ച്‌ അതിനെതിരെയുള്ള ചെറുത്തുനില്‍പ്പും 

കൂടുകയോ കുറയുകയോ ചെയ്യും. ചെറുത്തുനില്‍പ്പിനെ കായിക 

മായോ ബൌദ്ധികമായോ അമര്‍ച്ച ചെയ്യാനും പ്രതിഷേധികളെ നിശ്ശ 

ബ്ദരാക്കാനും കഴിയുന്ന വിഭാഗത്തിന്റെ സംസ്കാരം സമൂഹത്തിന്റെ 

പൊതു സംസ്കാരമായി, മുഖ്യധാരാ സംസ്കാരമായി വ്യവസ്ഥീക 

രിക്കപ്പെടും. അനേക നൂറ്റാണ്ടുകളിലൂടെ നടക്കുന്ന നിരന്തരമായ കര 

ണ-പ്രതികരണങ്ങളുടെ ഫലമായാണ്‌ ഇങ്ങനെ സംഭവിക്കുന്നത്‌. 

ഇതാണ്‌ ചരിത്രവും സംസ്കാരവും തമ്മിലുള്ള ബന്ധം. 

ഭാരതീയ സംസ്‌കാരത്തിന്റെ അടിത്തറ എവിടെയാണെന്ന്‌

31



നിഷ്കൃഷ്ടമായി പറയുവാന്‍ കഴിയുകയില്ല. അനാര്യന്മാരുടെയും 

ആര്യന്മാരുടെയും സംസ്കാരങ്ങളുടെ സങ്കലനമായിട്ടുവേണം ഭാര 

തീയ സംസ്‌കാരത്തെ കാണാന്‍. കാരണം, കീഴ്പ്പെടുത്തിയെങ്കിലും 

അനാര്യസംസ്‌കാരത്തെ പാടേ ഇല്ലാതാക്കാന്‍ ആര്യന്മാര്‍ക്ക്‌ കഴിഞ്ഞി 

ലു. വേദമതവിശ്വാസങ്ങളുമായി യാതൊരു ബന്ധവുമില്ലാത്ത അനാര്യ 

ആരാധനാ സ്ൃര്പദായങ്ങളെയും ചടങ്ങുകളെയും ദൈവങ്ങളെയും 

ആര്യന്മാര്‍ സ്വാംശീകരിച്ചു തങ്ങളുടേതാക്കി. ഇന്ന്‌ ആര്യന്മാരുടേതായി 

കണക്കാക്കപ്പെടുന്ന പല മതച്ചടങ്ങുകളും ഉത്സവച്ചടങ്ങുകളും പണ്ട്‌ 

അനാരര്യന്മാരുടേതായിരുന്നുവെന്നതിന്‌ തെളിവുകളുണ്ട്‌. ആര്യന്മാരും 

അനാര്യന്മാരും പരസ്പരം സ്വാംശീകരിക്കുകയും സ്വാധീനിക്കുകയും 

ചെയ്തിട്ടുണ്ട്‌. അങ്ങനെ ആര്യൃന്മാരുടെയും അനാര്യന്മാരുടെയും 

സംസ്കാരങ്ങളുടെ വിഭിന്നഘടകങ്ങള്‍ കൂടിച്ചേര്‍ന്ന്‌ ഒന്നായിത്തീരു 

കയാണുണ്ടായത്‌. ആര്യന്മാര്‍ അതിന്റെയും അധികാരിയായിത്തീരു 

കയായിരുന്നു. അനാര്യസംസ്‌കാരത്തെ ആര്യസംസ്കാരം കിഴ്പ്പെ 

ടുത്തിയത്‌ ഇങ്ങനെയാണ്‌. ആയുധസജ്ജീകരണങ്ങളുടെ കാര്യത്തില്‍ 

അനാര്യന്മാരേക്കാള്‍ മുമ്പിലായിരുന്നു ആര്യന്മാര്‍. അതുകൊണ്ടുകു 

ടിയാണ്‌ അനാര്യന്മാരെ കീഴ്പ്പെടുത്താന്‍ ആര്യന്മാര്‍ക്കു കഴിഞ്ഞത്‌". 

എന്നാല്‍ അതിന്റെ പേരില്‍ ഭാരതീയ സംസ്കാരം മൊത്തത്തില്‍ 

ആര്യസംസ്കാരമാണെന്ന്‌ പറഞ്ഞാല്‍ അത്‌ ശരിയായിരിക്കില്ല. 

2. 2. പ്രാഹ്മണ പാരമ്പര്യവും പ്രസാദാത്മകദര്‍ശനവും 

വൈദികമായ ആചാര വിശ്വാസങ്ങളില്‍ അധിഷ്ഠിതമായ ആര്യ
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ന്മാരുടെ പാരമ്പര്യമാണ്‌ ബ്രാഹ്മണപാരമ്പര്യം. ഈ പാരമ്പരൃത്തിന്റെ 

നീതി-നിയമ, നന്മ-തിന്മ, ശരി-തെറ്റ്‌ സങ്കലപങ്ങളെല്ലാം ബ്രാഹ്മണര്‍ക്ക്‌ 

അനുകൂലമായിരുന്നു. ്രാ്മണാനുകൂലമായ ഈ വ്യവസ്ഥക്ക്‌ 

സൈദ്ധാന്തിക ന്യായീകരണങ്ങള്‍ ചമയ്ക്കുന്ന ഒരു പദ്ധതിയായി 

രുന്നു ചാതുര്‍വര്‍ണ്ണ്യം. ഈ ചാതുര്‍വര്‍ണ്ണ്യത്തില്‍ അധിഷഠിതമാണ്‌ 

ഭാരതീയ സാഹിത്യത്തില്‍ പൊതുവെ പ്രകടമായിപ്പോന്നിട്ടുള്ള പ്രസാ 

ദാത്മക ദര്‍ശനം. അതിനാല്‍ എന്താണ്‌ പ്രസാദാത്മക ദര്‍ശനം എന്ന്‌ 

മനസ്സിലാക്കുന്നതിന്‌ എന്താണ്‌ ചാതുര്‍വര്‍ണ്ണ്യം എന്ന്‌ അറിഞ്ഞിരി 

ക്കണം. 

2. 2. 1. ചാതുര്‍വര്‍ണ്ണൃത്തിന്റെ പ്രാരഠഭം. 

കൃഷിയുടെയും പുതിയ ഉല്‍ല്പാദനോപകരണങ്ങളുടെയും കണ്ടു 

പിടിത്തത്തോടെ പ്രാചിന ഗോത്രവ്യവസ്ഥ തകരുകയും അടിമത്തം 

നിലവില്‍ വരുകയും ചെയ്തു എന്ന്‌ മുമ്പ്‌ വിശദമാക്കിയിട്ടുണ്ടല്ലോ. 

അടിമത്തകാലഘട്ടത്തില്‍ അടിമകള്‍ക്ക്‌ തങ്ങള്‍ ഉല്‍പാദിപ്പി 

ക്കുന്ന ഉല്പന്നങ്ങള്‍ക്കുമേല്‍ യാതൊരവകാശങ്ങളും ഉണ്ടായിരുന്നി 

ലു. തങ്ങളുടെ യജമാനര്‍ക്ക്‌ മിച്ചമൂല്യം ഉണ്ടാക്കിക്കൊടുക്കുക മാത്ര 

മായിരുന്നു അവരുടെ വിധി. യജമാനര്‍ അടിമകളെക്കൊണ്ട്‌ കഠിന 

മായി പണിയെടുപ്പിച്ചിരുന്നു. അവരെ വില്‍ക്കാനും വാങ്ങാനും പീഡി 

പിക്കാനും യജമാനര്‍ക്ക്‌ അധികാരമുണ്ടായിരുന്നു. ഇപ്രകാരമുള്ള 

കടുത്ത ജീവിതസാഹചര്യങ്ങള്‍ അടിമകളെ കലാപത്തിനുപ്രേരിപ്പി 

ച്ചു". പല അടിമകളും ഒളിച്ചോടി. ഒളിച്ചോടിയെങ്കിലും അടിമകള്‍ക്ക്‌
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മറ്റെവിടെയും ആശ്രയം കിട്ടിയില്ല. തിരിച്ചു വന്ന്‌ യജമാനരെ ആശ്ര 

യിക്കുകയേ തരമുണ്ടായിരുന്നുള്ളൂ. കാരണം, ഭൂമിയും അധ്വാനോപ 

കരണങ്ങളും മുഴുവന്‍ ഉടമകളുടെ അധിനതയിലായിക്കഴിഞ്ഞിരുന്നു. 

തിരിച്ചുവന്ന അടിമകളെ വീണ്ടും അടിമകളാക്കുന്നതുകൊണ്ട്‌ 

ഉടമകള്‍ക്ക്‌ വലിയ പ്രയോജനമൊന്നും ഉണ്ടായിരുന്നില്ല. കാരണം 

ഉലപാദനോപാധികളുടെയും അധ്വാനശക്തികളുടെയും വികാസ 

ത്തിന്റെ ഫലമായി ഉല്പാദനം ഗണ്യമായി വര്‍ദ്ധിച്ചുകൊണ്ടിരുന്ന ഒരു 

കാലഘട്ടമായിരുന്നു അത്‌. ഈ ഘട്ടത്തില്‍ വീണ്ടും അടിമകളുടെ 

കലാപമുണ്ടായാല്‍ അതിന്റെ നഷ്ടം ഉടമകള്‍ക്കായിരിക്കും. 

അടിമത്തത്തിലധിഷഠിതമായ ഉല്പാദനവ്യവസ്ഥയിലെ ഉലപാദനബ 

ന്ധങ്ങള്‍ക്ക്‌ ഇനി നിലനില്‍പ്പില്ല എന്ന്‌ ഈ സന്ദര്‍ഭത്തില്‍ അവര്‍ മന 

സ്സിലാക്കി. 

ഉല്പാദനം നടത്തുന്നതിന്‌ സമൂഹത്തിലെ വൃത്യസ്ത തല 

ങ്ങളില്‍ പെട്ട മനുഷ്യര്‍ തമ്മില്‍ ഏര്‍പ്പെടുന്ന ബന്ധത്തെയാണ്‌ 

ഉല്പാദന ബന്ധങ്ങള്‍ എന്നു പറയുന്നത്‌. അധ്വാനോപകരണങ്ങള്‍, 

യന്ത്രങ്ങള്‍, പ്രകൃതി, അധ്വാനിക്കുന്ന മനുഷ്യര്‍-ഇവയെ ഉല്പാദന 

ശക്തികള്‍ എന്നും പറയുന്നു. ഇവയാണ്‌ ഉല്പാദനത്തിന്‌ കാരണമാ 

വുന്നത്‌. ഉല്പാദനശക്തികളും ഉല്പാദനബന്ധങ്ങളും ചേര്‍ന്നതാണ്‌ 

ഉലപാദനവ്യവസ്ഥ. ഉല്പാദനശക്തികളുടെ വളര്‍ച്ചക്ക്‌ ഉല്പാദനബ 

ന്ധങ്ങള്‍ തടസ്സമായാല്‍ ആ ഉലപാദനവ്യവസ്ഥ നിലനില്‍ക്കുകയി 

al”. 

അടിമകളെ വീണ്ടും അടിമകളാക്കി പിടിച്ചെടുത്തുകൊണ്ട്‌ 

മുന്നോട്ടു പോകാന്‍ പറ്റാത്തവിധം ഉലപാദനശക്തികളും ഉല്പാദന
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ബന്ധങ്ങളും തമ്മില്‍ തീരെ പൊരുത്തപ്പെടാതായിക്കഴിഞ്ഞ ചരിത്ര 

ഘട്ടത്തില്‍ ഒരു പുതിയ ഉല്പാദനവ്യവസ്ഥ നിലവില്‍ വരാന്‍ തുട 

ങ്ങി. അതാണ്‌ ജന്മിത്തവ്യവസ്ഥ (ഫ്യൂഡലിസം). ഈ ഘട്ടത്തില്‍ അടി 

മകള്‍ ജന്മിമാരുടെ “സ്വത്ര്ത്ര'രായ അടിയാളര്‍ അഥവാ കുടിയാന്മാര്‍ 

എന്ന നിലയിലേക്ക്‌ പരിവര്‍ത്തനം ചെയ്യപ്പെട്ടു. 

ജന്മിത്തവ്യവസ്ഥയുടെ കാലത്ത്‌ വ്യാപാരവും ഉല്പാദനക്ഷ 

മതയും വിണ്ടും വര്‍ദ്ധിച്ചു. ജന്മിയും അടിയാളരെ ചുഷണം ചെയ്യു 

ന്നുണ്ട്‌. ഈ ചൂഷണം നിര്‍ബാധം നിലനിര്‍ത്തിക്കൊണ്ടുപോകുന്ന 

തിന്‌ ജന്മിമാര്‍ക്ക്‌ ഭൂമിയുടെയും അടിയാളന്മാരുടെയും മേലുള്ള ആധി 

പത്യം നിലനിര്‍ത്തേണ്ടതുണ്ടായിരുന്നു. അതിനുവേണ്ടി അവര്‍ പ്രയോ 

ഗിച്ചത്‌, മതാത്മകവും ആചാരാനുഷഠാനപരവും പ്രവ്യത്തി ധര്‍മ്മവു 

മായി ബന്ധപ്പെട്ടതുമായ പ്രത്യയശാസ്ര്രപദ്ധതികളാണ്‌. ആര്യര്രാ 

മ്മണരും അധികാരിവര്‍ഗ്ഗവും ഒത്തുചേര്‍ന്ന്‌ ഈ പദ്ധതികള്‍ക്ക്‌ 

ഐശ്വരമായ പരിവേഷം നല്‍കുകയും ചെയ്തു. അത്‌ ചാതുര്‍വര്‍ണ്ണ്യ 

ത്തിനും ദ്രാഹ്മണമതപാരമ്പരൃത്തിനും തുടക്കം കുറിച്ചു. 

പ്രാചിന ഗോത്രസാമുഹ്ൃവ്യവസ്ഥയുടെ തകര്‍ച്ചയോടുകൂടി 

ത്തന്നെ സമുഹത്തില്‍ ഭൂമിക്കും ആധിപത്യത്തിനും വേണ്ടിയുള്ള കിട 

മത്സരം ആരംഭിച്ചുകഴിഞ്ഞിരുന്നു. അടിമത്തവ്യവസ്ഥയുടെ കാലത്തു 

തന്നെ ഉലപാദനശക്തികള്‍ ഗണ്യമായ പുരോഗതി കൈവരിച്ചിരു 

ന്നു. ജന്മിത്തവ്യവസ്ഥയിലെത്തുമ്പോള്‍ അത്‌ പിന്നെയും വളര്‍ച്ചനേ 

ടി. ഉലപാദനശക്തികളുടെ വളര്‍ച്ചയുടെ ഫലമായി സമുദായത്തില്‍ 

പ്രവ്യത്തി വിഭജനം അടിമത്ത കാലഘട്ടം മുതല്‍ക്കേ ആരംഭിക്കുന്നു 

ണ്ട. കൊല്ലപ്പണി, ആശാരിപ്പണി, നെയ്ത്ത്‌ തുടങ്ങിയ പല കൈത്തൊ
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ഴിലുകളും അടിമത്തകാലം മുതല്‍ക്കേ ഉണ്ട്‌. എന്നാല്‍ ജന്മിത്ത കാല 

ത്താണ്‌ ഇവക്ക്‌ കൂടുതല്‍ വളര്‍ച്ചയും പ്രചാരവും ഉണ്ടാവുന്നത്‌. 

പ്രവൃത്തി വിഭജനത്തിന്റെ ഫലമായി ചിലര്‍ പശുക്കളെ മേച്ചുനടക്കു 

ന്നവരും ചിലര്‍ കൃഷിപ്പണിയില്‍ ഏര്‍പ്പെടുന്നവരും ചിലര്‍ കൈവേ 

ലക്കാരും ചിലര്‍ പുരോഹിതന്മാരുമായിത്തീര്‍ന്നു. ഇത്‌ സാമ്പ 

ത്തികവും സാമൂഹികവുമായ പുരോഗതിയെ ത്വരിതപ്പെടുത്തുന്ന ഒരു 

ഘടകമായിരുന്നു. എന്നാല്‍ സമൂഹത്തില്‍ പലതരം വൈരുദ്ധ്യങ്ങളും 

അതോടൊപ്പം ഉണ്ടായിവന്നു. പ്രവ്യത്തി വിഭജനം പ്രവ്ൃത്തിവിഭജനം 

മാത്രമായി നിലനിന്നില്ല. അത്‌ ജനതയെ (ര്ധുവീകരിക്കും വിധമുള്ള 

കാഴ്ചപ്പാടുകള്‍ക്ക്‌ കളമൊരുക്കി. 

2. 2. 2. ചാതുര്‍വര്‍ണ്ണൃത്തിന്റെ വ്യവസ്ഥാപനം 

സാമൂഹ്യ മിച്ചമൂല്യത്തിന്റെ ശേഖരണത്തിലൂടെ ജന്മിമാര്‍, നാടു 

വാഴിമാര്‍ തുടങ്ങിയ സമ്പന്നവര്‍ഗ്ഗം കൂടുതല്‍ കൂടുതല്‍ സമ്പന്നരാ 

യിക്കൊണ്ടിരുന്നു. അങ്ങനെ ചിലര്‍ കൂടുതല്‍ സ്വത്തുള്ളവര്‍, ചിലര്‍ 

കുറച്ചു സ്വത്തുള്ളവര്‍, ചിലര്‍ സ്വത്തില്ലാത്തവര്‍ എന്ന അവസ്ഥ സമൂ 

ഹത്തില്‍ സംജാതമായി. ഇതിനെ സാമ്പത്തികശ്രേണികരണം എന്നു 

പറയാം. സ്വത്തില്ലാത്ത വര്‍ക്ക്‌ സ്വത്തുള്ളവരെ ആശ്രയിച്ചുജീവി 

ക്കേണ്ടിയിരുന്നു. സ്വത്തുള്ളവര്‍ക്ക്‌ ഇല്ലാത്തവരുടെ അധ്വാനഫലമ 

നുഭവിച്ചുകൊണ്ട്‌ പൌരോഹിത്യവ്ൃയത്തിയിലോ ബൌദ്ധിക പ്രവൃത്തി 

യിലോ ഏര്‍പ്പെടാന്‍ സൌനകര്യം ലഭിക്കുകയും ചെയ്തു. അങ്ങനെ 

പ്രവൃത്തിവിഭജനത്തില്‍ നിന്നുരുത്തിരിഞ്ഞുണ്ടായതാണ്‌ വര്‍ണ്ണവ്യ
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വസ്ഥ അഥവാ ചാതുര്‍വര്‍ണ്ണ്യം. ഇതില്‍ (്രാഹ്മണര്‍, ക്ഷത്രിയര്‍, 

വൈശ്യര്‍, ശൂദ്രര്‍ എന്നി നാലുവിഭാഗങ്ങള്‍ അഥവാ വര്‍ണ്ണങ്ങള്‍ ഉണ്ടാ 

യി. ഇതില്‍ പ്രാഹ്മണര്‍ക്കായിരുന്നു ഏറ്റവും ഉയര്‍ന്ന സ്ഥാനം. യഥാ 

ക്രമം മറ്റുള്ള വര്‍ണ്ണങ്ങള്‍ക്കും സ്ഥാനം ലഭിച്ചു. ഇവരെകൂടാതെ 

അവര്‍ണ്ണവിഭാഗങ്ങളുമുണ്ടായിരുന്നു. മഹാഭാരതത്തില്‍ ജാതിയുടെ 

പേര്‍ പറഞ്ഞുകാണുന്നില്ല. എന്നാല്‍ വര്‍ണ്ണങ്ങളുടെ ചട്ടക്കൂട്ടില്‍ 

വ്യക്തമായ സ്ഥാനം നിര്‍ണ്ണയിക്കപ്പെടാത്ത സൂതന്മാര്‍, സംശപ്തക 

ന്മാര്‍, നാഗന്മാര്‍ തുടങ്ങിയവരെക്കുറിച്ചുള്ള പ്രസ്താവങ്ങളുണ്ട്‌. ഇവര്‍ 

ജാതീയമായ സംഘങ്ങളായിരുന്നുവെന്നും അതിനാല്‍ ജാതി അക്കാ 

ലത്തുതന്നെ നിലനിന്നിരുന്നു എന്നു വേണം അനുമാനിക്കാന്‍ എന്നും 

ജാതീയ സമുദായം അതിന്റെ പൂര്‍ണ്ണരൂപത്തില്‍ മഹാഭാരതത്തില്‍ 

ചിത്രികരിക്കപ്പെടാതിരുന്നതിനു കാരണം അതിന്റെ കഥ പ്രധാന 

മായും ക്ഷ്ര്രിയരെ സംബന്ധിച്ചായതാവാം എന്നും ഇരാവതി കാര്‍വേ 

ചുണ്ടിക്കാട്ടുന്നുണ്ട "”. 

തുടക്കത്തില്‍ പ്രവൃത്തിയുടെയും സ്വഭാവഗുണങ്ങളുടെയും 

അടിസ്ഥാനത്തിലാണ്‌ വര്‍ണ്ണങ്ങള്‍ നിര്‍ണ്ണയിക്കപ്പെട്ടിരുന്നത്‌. ഉദാഹ 

രണത്തിന്‌, ര്രതങ്ങള്‍ അനുഷ്ഠിക്കുകയും വേദങ്ങള്‍ പഠിക്കുകയും 

പഠിപ്പിക്കുകയും യാഗങ്ങള്‍ നടത്തുകയും നടത്തിക്കുകയും ദാന 

ങ്ങളും ദക്ഷിണകളുമൊക്കെ സ്വീകരിക്കുകയും ചെയ്യുന്നവന്‍ ബ്രാഹ്മ 

ണനായി കണക്കാക്കപ്പെട്ടു. ഭരണം നടത്തുകയും പ്രജകളെ സംര 

ക്ഷിക്കുകയും ചെയ്യുന്നവന്‍ ക്ഷ്ധ്രിയന്‍. കൃഷിയും കച്ചവടവും പശു 

സംരക്ഷണവും മറ്റും ചെയ്യുന്നവന്‍ വൈശ്യന്‍. മറ്റുമൂന്നു വര്‍ണ്ണങ്ങ 

ളെയും ശുശ്രൂഷിക്കുകയും അവര്‍ക്കുവേണ്ടി അഹോരാത്രം വേല
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ചെയ്യുകയും ചെയ്യുന്നവന്‍ ശൂദ്രന്‍. 

ര്രാഹ്മണന്റെ പുരതനായി ജനിച്ച ഒരാള്‍ക്ക്‌ ര്രാഹ്മണവൃത്തി 

കൊണ്ട്‌ ജീവിക്കാന്‍ കഴിയില്ല എന്നു തോന്നിയാല്‍ ക്ഷ്ത്രിയവ്യ 

ത്തിയോ വൈശ്യവ്യത്തിയോ സ്വീകരിക്കാമെന്ന്‌ മഹാഭാരതത്തില്‍ പറ 

യൂന്നുണ്ട്‌. അപ്പോള്‍ അയാള്‍ ക്ഷ്ര്രിയനോ വൈശ്യനോ ആയിത്തീ 

രും. ശുചിത്വം പാലിക്കാതിരിക്കുകയും ര്രതങ്ങളനുഷഠിക്കാതിരിക്കു 

കയും വേദങ്ങള്‍ പഠിക്കാതിരിക്കുകയും ദുര്‍മാര്‍ഗ്ഗങ്ങളില്‍ ചരിക്കു 

കയും ചെയ്യുന്നവനാരോ അവനാണ്‌ ശൂദ്രന്‍. അതനുസരിച്ച്‌ ബ്രാഹ്മ 

ണന്‍ വേദം പഠിക്കാതിരിക്കുകയും നിചപ്രവ്ൃത്തികളില്‍ ഏര്‍പ്പെടു 

കയും ചെയ്താല്‍ ശുദ്രനായിത്തീരും. അതുപോലെ ശുദ്രന്‍ ബ്രാഹ്മ 

ണഗുണങ്ങള്‍ക്കനുയോജ്യമായ പ്രവ്യത്തികള്‍ ചെയ്താല്‍ ബ്രാഹ്മണ 

നാകും. വൈശ്യന്‍ ക്ഷ്ര്തിയന്റെ പ്രവൃത്തികള്‍ ചെയ്താല്‍ ക്ഷത്രിയ 

നുമാകും. ഇത്‌ മറിച്ചും സംഭവിക്കാം. ര്രാഹ്മണന്റെ ഗുണമില്ലാത്ത 

വ൯ ബ്രാഹ്മണനും ക്ഷ്ര്രിയന്റെ ഗുണമില്ലാത്തവന്‍ ക്ഷത്രിയനും 

വൈശ്യന്റെ ഗുണമില്ലാത്തവന്‍ വൈശ്യനും ആവുകയില്ല. ജ്ഗ്വേദാ 

രംഭ കാലത്ത്‌, അതായത്‌ വൈദിക മതത്തിന്റെ ആദിമഘട്ടത്തില്‍ ഇതാ 

യിരുന്നു വര്‍ണ്ണവ്യവസ്ഥയുടെ സ്വഭാവം. അക്കാലത്ത്‌ കര്‍മ്മം എന്ന 

പദത്തിന്‌ പ്രവ്യത്തി എന്നു മാധ്രമായിരുന്നു അര്‍ത്ഥം. അതിന്‌ മതപ 

രമായ മറ്റൊരര്‍ത്ഥം ലഭിക്കുന്നത്‌ പില്‍ക്കാല ബ്രാഹ്മണ മതത്തിന്റെ 

അല്ലെങ്കില്‍ ചാതുര്‍വര്‍ണ്ണ്യ,്രാഭവത്തിന്റെ കാലത്താണ്‌. ആ മറ്റൊരു 

അര്‍ത്ഥം ഇതാണ്‌: ഓരോ കര്‍മത്തിനും നിശ്ചിതമായ ഫലമുണ്ട്‌. 

സുഖവും ദുഃഖവും സമ്പത്തും ദാരിദ്ര്യവും രോഗവും ആരോഗ്യവും 

എല്ലാം കര്‍മ്മഫലങ്ങളാണ്‌. ഇവിടെ പ്രവൃത്തിക്ക്‌ മനുഷ്യബാഹ്യമായ
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ഒരു അലാകികശക്തിയുടെ നിദേശം എന്ന അര്‍ത്ഥം കൈവരുന്നു. 

ഓരോ വ്യക്തിയും തന്റെ സ്വന്തം വര്‍ണ്ണത്തിന്‌ വിധിക്കപ്പെട്ട 

ധര്‍മ്മങ്ങള്‍ അനുസരിക്കുമ്പോഴാണ്‌ ചാതുര്‍വര്‍ണ്ണ്യവ്യവസ്ഥയനുസ 

രിച്ച്‌ അത്‌ സല്‍ക്കര്‍മ്മം എന്ന വിശേഷണത്തിന്‌ അര്‍ഹമാവുന്നത്‌. 

സല്‍ക്കര്‍മ്മത്തിന്‌ നല്ല ഫലവും ദുഷക്കര്‍മ്മത്തിന്‌ ചീത്തഫലവുമു 

ണ്ട. തന്റെ വര്‍ണ്ണത്തിന്റേതല്ലാത്ത ധര്‍മ്മം അനുഷഠിക്കുന്നതാണ്‌ 

ദുഷകര്‍മ്മം. ഇതുപ്രകാരം ബ്രാഹ്മണന്‍ ക്ഷത്രിയ വ്ൃത്തിയോ വൈശ്യ 

വൃത്തിയോ ശുദ്രവ്ൃത്തിയോ ചെയ്യുന്നതും ശുദ്രന്‍ (്രാഹ്മണ വൃത്തി 

യായ വേദം പഠിക്കുന്നതും മറ്റുവര്‍ണ്ണങ്ങളുടെ വൃത്തി ചെയ്യുന്നതും 

നിഷിദ്ധമായ ദുഷ്കര്‍മ്മമായിത്തീര്‍ന്നു. ഒരാള്‍ ബ്രാഹ്മണനായും മറ്റൊ 

രാള്‍ ക്ഷ്ര്രിയനായും ഇനിയുമൊരാള്‍ വൈശ്യനായും ശൂ്രനായും 

ജനിക്കുന്നത്‌ മുജ്ജന്മത്തില്‍ ചെയ്ത കര്‍മ്മങ്ങളുടെ ഫലം കൊണ്ടാ 

ണ്‌. ഇതാണ്‌ കര്‍മ്മഫലസിദ്ധാന്തം. ഇതാണ്‌ കര്‍മ്മം എന്ന വാക്കിന്റെ 

അര്‍ത്ഥത്തിനുവന്ന പരിണാമം. 

ഈ പരിണാമത്തോടെ പ്രവൃത്തിയുടെയും സ്വഭാവഗുണത്തി 

ന്റെയും അടിസ്ഥാനത്തില്‍ വര്‍ണ്ണം നിര്‍ണ്ണയിക്കുക എന്ന ആദ്യകാ 

ലവൈദിക സ്ര്രദായത്തിനുപകരം വര്‍ണ്ണത്തിനനുസരിച്ച പ്രവൃത്തി 

നിര്‍ണ്ണയിക്കുക എന്ന പില്‍ക്കാല ്രാഹ്മണമത സ്ൃന്രദായം നില 

വില്‍ വന്നു. വ്യക്തി എന്തു പ്രവ്യത്തി ചെയ്യുന്നുവെന്നതോ അവന്‍ 

എന്തുഗുണമുണ്ട്‌ എന്നതോ അല്ല, അവന്‍ ഏതുവര്‍ണ്ണത്തില്‍ ജനിച്ചു 

എന്നതാണ്‌ വര്‍ണ്ണം നിര്‍ണ്ണയിക്കാനുള്ള മാനദണ്ഡം എന്നു വന്നു. 

അതോടെ വർണ്ണവ്യവസ്ഥ പാരമ്പര്യാടിസ്ഥാനത്തിലുള്ള വര്‍ഗ്ഗവിഭ 

ജനമായിത്തിര്‍ന്നു. ര്രാഹ്മണന്റെ മകന്‍ ്രാഹ്മണന്‍, ക്ഷ്ര്തിയന്റെ
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മകന്‍ ക്ഷ്ര്തിയന്‍, ശൂദ്രന്റെ മകന്‍ ശൂദ്രന്‍ എന്നായി അവസ്ഥ. അതാ 

യത്‌ ശൂര്രവംശത്തില്‍ ജനിച്ച ഒരുവന്‍ എന്തു നന്മ ചെയ്താലും ശൂദ്ര 

നായിത്തന്നെ ഇരിക്കും. ര്രാഹ്മണവംശത്തില്‍ ജനിച്ചവന്‍ എന്ത്‌ 

അധര്‍മ്മം പ്രവര്‍ത്തിച്ചാലും ദ്രാഹ്മണന്‍ തന്നെയായിരിക്കും. ഇതാണ്‌ 

ചാതുര്‍വര്‍ണ്ണ്യത്തിന്റെ കാഴ്ചപ്പാട. ബ്രാഹ്മണമതം അധികാരികളു 

മായി ഒത്തുചേര്‍ന്ന്‌ ഈ കാഴ്ചപ്പാടിനെ സംസ്ഥാപിച്ചു. 

സംഹിതകള്‍ക്കുശേഷമുണ്ടായ പ്രാഹ്മണങ്ങളുടെയും ആരണ്യ 

കങ്ങളുടെയും ഉപനിഷത്തുക്കളുടെയും കാലത്താണ്‌, അതായത്‌ 

കിസ്ത്വബ്ദത്തിന്‌ മുമ്പ്‌ രണ്ടാം സഹ്രസാബ്ദത്തിന്റെ അന്തൃത്തിലോ 

ഒന്നാം സഹ്രസാബ്ദത്തിന്റെ ആരംഭത്തിലോ ആണ്‌ ചാതുര്‍വര്‍ണ്ണ്യ 

വ്യവസ്ഥ വ്യക്തമായ രൂപം കൈക്കൊണ്ടത്‌. ക്രി. മു. ഏഴാം നൂറ്റാ 

ണ്ടാകുമ്പോഴേക്കും ഇന്ത്യയുടെ സാമുഹൃജിവിതത്തില്‍ 

ചാതുര്‍വര്‍ണ്ണ്യം അടിയുറച്ചു കഴിഞ്ഞിരുന്നുവെന്നതിന്‌ വ്യക്തമായ 

തെളിവുകളുണ്ട്‌". 

വര്‍ണ്ണവ്യവസ്ഥയുടെ സംസ്ഥാപനത്തോടെ മനുഷ്യര്‍ തമ്മി 

ലുള്ള ബന്ധം ശിഥിലമായി. ഗോത്രവ്യവസ്ഥ മുന്നേത്തന്നെ തകര്‍ന്നു 

കഴിഞ്ഞിരുന്നു. എങ്കിലും ഗോത്ര വ്യവസ്ഥയുടെ കാലത്തു നിലനി 

ന്നിരുന്ന സഭ, സമിതി തുടങ്ങിയ കൂട്ടായ്മയുടെ സാമൂഹ്ൃസ്ഥാപന 

ങ്ങള്‍ അലപാല്പമായി അവിടവിടെയായി അവശേഷിച്ചിരുന്നു. പക്ഷേ 

അവക്കൊന്നും യാതൊരു പ്രസക്തിയുമില്ലാതായി. അതായത്‌, അവ 

യ്ക്കൊന്നും ജനതയെ യോജിപ്പിച്ചുനിര്‍ത്താന്‍ കഴിയാതായി. 

ചാതൂര്‍വര്‍ണ്ണ്യത്തിന്റെ ഫലമായി ജനതയില്‍ വന്ന ധ്രൂവീകരണമാണ്‌ 

ഈ ശൈഥില്യത്തിന്‌ കാരണം. ജനങ്ങള്‍ തമ്മിലുള്ള ഐക്യം നില
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നിര്‍ത്താന്‍ വേണ്ടിയുള്ള ആഹ്വാനങ്ങള്‍ ജ്ഗ്വേദത്തിന്റെ അവസാന 

ഭാഗങ്ങളിലും പിന്നീടുണ്ടായ സംഹിതകളിലും മാത്രമേ കാണുന്നു 

ള്ളു. ജഗ്വേദത്തിന്റെ ആദ്ൃയഭാഗങ്ങളില്‍ ഐക്യാഹ്വാനങ്ങള്‍ കാണു 

ന്നില്ല. അതിന്റെ അര്‍ത്ഥം, ജഗ്വേദത്തിന്റെ ആരംഭകാലത്ത്‌ ജനങ്ങള്‍ 

തമ്മില്‍ ഐക്യം നിലനിന്നിരുന്നു എന്നാണ്‌. അതായത്‌ അക്കാലത്ത്‌ 

ചാതുര്‍വര്‍ണ്ണ്യം ശക്തമാവുകയോ ഐക്യത്തെ ശിഥിലീകരിക്കുകയോ 

ചെയ്തിരുന്നില്ല എന്നു സാരം. ശിഥിലീകരിക്കപ്പെട്ട ഐകൃത്തെ 

വീണ്ടും ഉദഗ്രഥിക്കാനുള്ള ശ്രമത്തിന്റെ ഭാഗമായി വേണം ഐക്യം 

നിലനിര്‍ത്താന്‍ വേണ്ടിയുള്ള ആഹ്വാനങ്ങളെ കാണാന്‍. 

ജഗ്വേദത്തിന്റെ ആദ്യഭാഗങ്ങളില്‍ ഐക്യാഹ്വാനം ഇല്ല എന്നു 

മാത്രമല്ല വര്‍ണ്ണവ്യവസ്ഥയെക്കുറിച്ച്‌ ഒരു സൂചനപോലും ഇല്ല. കുല 

ഗോത്ര വ്യവസ്ഥയില്‍ ജീവിച്ചിരുന്ന പ്രാചിന ആര്യന്മാരുടെ ആശ 

യാഭിലാഷങ്ങളെക്കുറിച്ചും ആചാരാനുഷ്ഠാനങ്ങളെക്കുറിച്ചും മതവി 

ശ്വാസങ്ങളെക്കുറിച്ചും ഉള്ള പ്രതിപാദനങ്ങള്‍ മാര്രമാണവിടെ കാ 

ണുക. ജഗ്വേദത്തിന്റെ പത്താം മണ്ഡലത്തില്‍ പ്രപഞ്ചത്തിന്റെ വിവി 

ധങ്ങളായ പ്രതിഭാസങ്ങളെ വര്‍ണ്ണിക്കുന്ന പുരുഷസൂക്തത്തില്‍ മാത്ര 

മാണ്‌ വിരാട പുരുഷന്റെ വൃത്യസ്താവയവങ്ങളില്‍ നിന്ന്‌ ്രാഹ്മ 

ണനും ക്ഷ്രതിയനും വൈശ്യനും ശൂര്രനും ആവിര്‍ഭവിച്ചുവെന്ന്‌ 

പ്രസ്താവിക്കുന്നത്‌. അവിടെയും വര്‍ണ്ണവ്യവസ്ഥയിലെ സാമൂഹ്യബ 

ന്ധങ്ങളെക്കുറിച്ചുള്ള യാതൊരു പരാമര്‍ശവുമില്ല. 

ജഗ്വേദത്തിന്റെ കാലം കഴിഞ്ഞപ്പോഴേക്കും ഈ സ്ഥിതി മാറി 

എന്നുകാണാം. പ്രാഹ്മണനെ അപമാനിക്കുകയോ ബ്രാഹ്മണന്റെ 

സ്വത്ത്‌ അപഹരിക്കുകയോ ചെയ്യുന്നത്‌ മഹാപാപമാണെന്ന്‌ അഥര്‍വ്വ

41



വേദത്തില്‍ പറയുന്നുണ്ട്‌. വര്‍ണ്ണവ്യത്യാസങ്ങളുടെ അടിസ്ഥാന 

ത്തില്‍ ഉച്ചനീചത്വങ്ങള്‍ ബലപ്പെടാന്‍ തുടങ്ങി എന്നാണിതുകാണി 

ക്കുന്നത്‌. 

2. 2. 3. മനുസ്മൃതിയുടെ പങ്ക 

ചാതുര്‍വര്‍ണ്ണൃയത്തിന്റെ വ്യവസ്ഥാപനത്തോടുകൂടി ര്രാഹ്മണ 

മതം സമൂഹത്തില്‍ സാര്‍വ്വരതികമായ മേല്‍ക്കോയ്മ നേടി. ഈ 

മേല്‍ക്കോയ്മക്കെതിരെ സമൂഹത്തിലെ ഇതരവിഭാഗങ്ങളില്‍ നിന്ന്‌ 

നിശ്ശബ്ദമായ പ്രതിഷേധങ്ങള്‍ ഉയര്‍ന്നുകൊണ്ടിരുന്നു. ഇത്തരം പ്രതി 

ഷേധങ്ങളെ ഇല്ലായ്മ ചെയ്യുന്നതിനായി ബ്രാഹ്മണര്‍ സാഹിത്യ 

ത്തെയും തത്ത്വചചിന്തയെയും സമര്‍ത്ഥമായി ഉപയോഗിക്കാന്‍ തുട 

ങ്ങി. ഇവയുടെ സഹായം ഇല്ലായിരുന്നെങ്കില്‍ ചാതുര്‍വര്‍ണ്ണ്യമൂല്യ 

ങ്ങള്‍ക്ക്‌ ദൈവികപരിവേഷം ലഭിക്കുകയോ തദ്വാരാ അനിഷേധ്യൃത 

കൈവരികയോ ഇല്ലായിരുന്നു. 

ജുഗ്വേദത്തിലെ പുരുഷസൂക്തം, ഭഗവദ്ഗീത, വിഷ്ണുപുരാണം, 

പത്മപുരാണം, ശതപഥ്ര്രാഹ്മണം, ഗൃഹ്ൃസുധരതങ്ങള്‍, ധര്‍മ്മശാസ്ര്ത 

ങ്ങള്‍, മനുസ്മൃതി തുടങ്ങിയവയാണ്‌ ഈ നിലയില്‍ പ്രവര്‍ത്തിച്ച 

മുഖ്യകൃതികള്‍. ചാതുര്‍വര്‍ണ്ണ്യത്തെ തികച്ചും സാധൂകരിക്കുകയും 

സര്‍വ്വവിധേനയും അതിന്‌ താത്വികമാനങ്ങള്‍ രചിക്കുകയും പ്രാഹ്മ 

ണനെ പുകഴ്ത്തുകയും ഇതര വര്‍ണ്ണങ്ങളെ നിന്ദിക്കുകയും ചെയ്യുന്ന 

കൃതികളാണിവ. ബ്രാഹ്മണ മതത്തെ ആധിപത്യത്തിന്റെ പ്രത്യയശാ 

സ്ര്രമാക്കിത്തീര്‍ക്കുന്നതില്‍ ഇവ വഹിച്ച പങ്ക വളരെ വലുതാണ്‌.
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ബ്രാഹ്മണര്‍ക്കും അബ്രാഹ്മണര്‍ക്കും വെവ്വേറെ നിയമങ്ങള്‍ തന്നെ 

അവ അനുശാസിക്കുന്നു. ബ്രാഹ്മണന്‍ ദുര്‍മാര്‍ഗ്ഗിയാണെങ്കിലും പൂജ്യ 

നാണ്‌. ശൂ്രന്‍ ജിതേന്ദ്രിയനായാല്‍ പോലും പൂജ്യനാവുകയില്ല 

എന്നാണ്‌ പരാശരസ്മൃതിയിലെ ഒരു പ്രമാണം. പ്രാഹ്മണ പുരോ 

ഹിതന്മാര്‍ ഇഹലോകത്തിലെ കാണപ്പെടുന്ന ദൈവങ്ങളാണെന്ന്‌ ശത 

പഥ്രാഹ്മണത്തില്‍ പറയുന്നു. 

മനു പ്രാഹ്മണന്‍ ദിവ്യത്വം കല്‍പിക്കുന്നു. ബ്രാഹ്മണന്‍ വിരാട 

പുരുഷന്റെ ഉത്തമാംഗത്തില്‍ നിന്ന്‌ ജനിച്ചവനായതുകൊണ്ടും വേദ 

ങ്ങളുടെ അധികാരിയായതുകൊണ്ടും സ്വാഭാവികമായിത്തന്നെ സര്‍വ്വ 

ലോക പിതാമഹനാണ്‌. വേദങ്ങള്‍ പഠിച്ചാലും ഇല്ലെങ്കിലും അവന്‍ 

ദിവ്യത്വമുണ്ട്‌. താണവര്‍ഗ്ഗക്കാര്‍ക്ക്‌ യോജിച്ചരപവ്ൃത്തികളില്‍ ഏർപ്പെ 

ട്ടാലും ബ്രാഹ്മണന്‍ ബഹുമാന്യതക്ക്‌ കുറവുവരില്ല. അവന്‍ മനുഷ്യ 

രില്‍ ഏറ്റവും ഉയര്‍ന്നവനാകുന്നു. ഏറ്റവും ഉയര്‍ന്ന വര്‍ണ്ണത്തില്‍ 

ജനിച്ചതുകൊണ്ടുമാധ്രം അവന്‍ ദേവന്മാരാല്‍കൂടി പൂജിതനായിരിക്കു 

ന്നു. അവന്റെ ഉപദേശങ്ങള്‍ അലംഘനീയമായ കല്‍പനകളാണ്‌. 

ജ്ഞാനിയായിരുന്നാലും മൂഡനായിരുന്നാലും അവനെ മറ്റെല്ലാവരും 

അനുസരിക്കണം എന്നാണ്‌ മനു നിര്‍ദ്ദേശിക്കുന്നത്‌”. 

ചാതുര്‍വര്‍ണ്ണ്യവ്യവസ്ഥയിലെ ഏറ്റവും താഴ്ന്ന പടിയിലായി 

രുന്നു ശൂദ്രന്റെ സ്ഥാനം. കന്നുകാലികള്‍, അധ്വാനോപകരണങ്ങള്‍, 

വിട്ടുസാാധനങ്ങള്‍ മുതലായവയെപ്പോലെത്തന്നെ അവരും ധനിക 

വര്‍ഗ്ഗക്കാരുടെ സ്വകാര്യസ്വത്തായാണ്‌ കണക്കാക്കപ്പെട്ടിരുന്നത്‌. കഠിനാ 

ധ്വാനം ചെയ്ത്‌ ഉയര്‍ന്നവര്‍ണ്ണക്കാരെ പരിചരിക്കുക എന്നതു മാത്ര 

മായിരുന്നു അവരുടെ സ്വധര്‍മ്മം. വേദങ്ങള്‍ പഠിക്കാനോ സ്വത്തുസ
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മ്പാദിക്കാനോ അവര്‍ക്ക്‌ അധികാരമുണ്ടായിരുന്നില്ല. വല്ല സ്വത്തും 

അവരുടെ കൈയില്‍പെട്ടുപോയാല്‍ അതു സങ്കോചമെന്യേ പിടിച്ചെ 

ടുത്തു സ്വന്തമാക്കാന്‍ ബ്രാഹ്മണര്‍ക്ക്‌ അവകാശവുമുണ്ടായിരുന്നു”. 

ഇത്തരം അനീതികശള്‍ക്കെല്ലാം കര്‍മ്മഫലസിദ്ധാന്തം ന്യായീ 

കരണങ്ങള്‍ ചമച്ചുപോന്നിട്ടുണ്ട്‌. കര്‍മ്മഫലം അനുഭവിച്ചേ തീരു. ഈ 

ജന്മത്തില്‍ അല്ലങ്കില്‍ അടുത്ത ജന്മത്തില്‍ അല്ലെങ്കില്‍ അതിനപ്പുറ 

മുള്ള ജന്മത്തില്‍. സല്‍ക്കര്‍മ്മം ചെയ്താല്‍ ഉയര്‍ന്ന വര്‍ണ്ണത്തില്‍ 

ജനിക്കാം. സല്‍ക്കര്‍മ്മം ചെയ്യാത്തവന്‍ അടുത്ത ജന്മത്തില്‍ താഴ്ന്ന 

വര്‍ണ്ണത്തിലേ ജനിക്കൂ. 

കര്‍മത്തിലും പുനര്‍ജന്മത്തിലുമുള്ള വിശ്വാസം വര്‍ഗ്ഗവ്യത്യാ 

സങ്ങള്‍ നിലനിര്‍ത്താന്‍ ബ്രാഹ്മണമതം ആവിഷ്ക്കരിച്ച ത്രന്രമായി 

രുന്നു. ഇത്‌ വര്‍ഗ്ഗസംഘട്ടനങ്ങളുടെ കാഠിന്യത്തെ ലഘൂകരിക്കാനും 

ചാതുര്‍വര്‍ണ്ണ്യത്തെ കാത്തു രക്ഷിക്കാനും സഹായിച്ചു. ധനികവര്‍ഗ്ഗ 

ക്കാരെ സംബന്ധിച്ചിടത്തോളം ഇത്‌ ചൂഷണ പ്രകിയയില്‍ നിന്നുള 

വാകുന്ന കുറ്റബോധത്തില്‍ നിന്നും മനസ്സാക്ഷിക്കുത്തില്‍നിന്നും രക്ഷ 

പ്പെടാനുള്ള ഒരു മാര്‍ഗ്ഗം കൂടിയായിരുന്നു. അവര്‍ ഭൂരിപക്ഷക്കാരായ 

ജനങ്ങളെ മര്‍ദ്ദിക്കുന്നുണ്ടെങ്കില്‍ അത്‌ അവരുടെ കുറ്റമല്ല, മര്‍ദ്ദിത 

രുടെ കുറ്റമാണ്‌. മര്‍ദ്ദകര്‍ ഉയര്‍ന്ന വര്‍ണ്ണത്തില്‍ ജനിച്ചതും സുഖഭോ 

ഗങ്ങളില്‍ ആറാടുന്നതും എല്ലാം കഴിഞ്ഞ ജന്മത്തില്‍ ചെയ്ത സുകൃ 

തത്തിന്റെ ഫലമാണ്‌. 

പുനര്‍ജന്മവിശ്വാസം ധനിക വര്‍ഗ്ഗക്കാര്‍ക്കുമാര്രമല്ല, മര്‍ദ്ദിത 

വിഭാഗങ്ങള്‍ക്കും ആശ്വാസം നല്‍കാന്‍ പോന്നതായിരുന്നു. തങ്ങള 

നുഭവിക്കുന്ന കഷ്ടപ്പാടുകള്‍ക്കും പീഡനങ്ങള്‍ക്കും മറ്റാരും ഉത്തര
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വാദിയല്ലെന്നും തങ്ങളുടെതന്നെ കര്‍മ്മത്തിന്റെ ഫലങ്ങളാണ്‌ 

തങ്ങളനുഭവിക്കുന്നത്‌ എന്നുമുള്ള വിചാരം സ്വന്തം യാതനകളെ നേരി 

ടാന്‍ അവര്‍ക്കു ശക്തിനല്‍കുന്നു. കര്‍മനിയമം അലംഘനിയ 

മായതുകൊണ്ട്‌ ദുഃഖങ്ങളും കഷ്ടപ്പാടുകളും അനുഭവിച്ചേതീരു. മര്‍ദ്ദ 

കര്‍ക്കെതിരായി ലഹളകള്‍ നടത്തുകയോ നിലവിലുള്ള സാമൂഹ്യ 

ഘടനയെ മാറ്റി മറിക്കാന്‍ ശ്രമിക്കുകയോ ചെയ്ുന്നതുകൊണ്ട്‌ 

യാതൊരു പ്രയോജനവുമില്ല എന്ന ധാരണ സൃഷടിക്കാനും ഈ 

കര്‍മ്മഫലസിദ്ധാന്തത്തിനു കഴിഞ്ഞു. 

2. 2. 4. ഭഗവദ്ഗീതയുടെ പങ്ക 

“ഈശ്വരവിശ്വാസം അല്ലെങ്കില്‍ നന്മ എന്നൊക്കെ സാധാരണ 

മായി തര്‍ജ്ജമ ചെയ്യപ്പെടുന്ന ധര്‍മ്മം എന്ന വാക്കിന്‌ ഇന്ത്യന്‍ ചിന്ത 

യുടെ വിവിധ മതപാരമ്പര്യത്തിലും വിക്ഷണപദ്ധതികളിലും വിവി 

ധഅര്‍ത്ഥങ്ങളാണുള്ളത്‌"*. ധര്‍മ്മം എന്ന വാക്കിന്റെ അര്‍ത്ഥത്തിന്‌ 

കാലാനുസാരിയായ മാറ്റങ്ങള്‍ വരുന്നു എന്നാണ്‌ ഇതുകാണിക്കുന്ന 

ത്‌. ഭഗവദ്ഗീതയുടെ കാലത്ത്‌ രണ്ടുതരം ധര്‍മ്മങ്ങള്‍ നിലനിന്നിരുന്നു: 

കുലധര്‍മ്മവും വര്‍ണ്ണധര്‍മ്മവും. കുലധര്‍മ്മം ഗോത്രവ്യവസ്ഥയുടെ 

ധര്‍മ്മമാണ്‌. വര്‍ണ്ണധര്‍മ്മമാകട്ടെ ചാതുര്‍വര്‍ണ്ണ്യവ്യവസ്ഥയുടെ ധര്‍മ്മ 

വും. 

സ്വന്തം കുലത്തിലുള്ളവരെ അഥവാ ഗോത്രത്തിലുള്ളവരെ 

ആക്രമിക്കാതിരിക്കുക എന്നതാണ്‌ കുലധര്‍മ്മം. ഗോ്രാപേക്ഷ 

കൂടാതെ ചാതുര്‍വര്‍ണ്ണ്യധര്‍മ്മാനുസാരിയായി മാര്തം കര്‍മ്മങ്ങള്‍
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അനുഷ്ഠിക്കുക എന്നതാണ്‌ വര്‍ണ്ണധര്‍മ്മം. ഗോത്രവ്യവസ്ഥയുടെ 

തകര്‍ച്ചയോടെ കുലധര്‍മ്മം ക്ഷയിച്ചു. ചാതുര്‍വര്‍ണ്ണയവ്യവസ്ഥയുടെ 

ആധിപത്യത്തോടെ വര്‍ണ്ണധര്‍മ്മം (പ്രാബല്യത്തില്‍ വരുകയും 

ചെയ്തു. ര്രാഹ്മണപാരമ്പര്യത്തിന്റെ ഈ വര്‍ണ്ണ ധര്‍മ്മത്തെ 

ഉയര്‍ത്തിപ്പിടിക്കുന്ന കൃതിയാണ്‌ ഭഗവദഗീത. 

കുരുക്ഷ്രേതയുദ്ധക്കളത്തില്‍ വെച്ച്‌ ശ്രീകൃഷ്ണന്‍ അര്‍ജ്ജു 

നനു നല്‍കുന്ന തത്വോപദേശങ്ങള്‍ വര്‍ണ്ണധര്‍മ്മത്തിന്റെ ന്യായീകര 

ണങ്ങള്‍ എന്ന നിലയിലുമാണ്‌ പ്രസക്തി നേടുന്നത്‌. യുദ്ധം തുട 

ങ്ങാന്‍ പോകുന്ന സമയത്ത്‌ അര്‍ജുനന്‍ ധര്‍മ്മവ്യസനം ബാധിച്ച്‌ 

തളര്‍ന്നുനിന്നുപോവുന്നു. സ്വന്തം കുലത്തില്‍പെട്ട കൌരവരെയാ 

ണല്ലോ കൊല്ലേണ്ടത്‌ എന്ന ചിന്തയായിരുന്നു അതിനു കാരണം. 

അര്‍ജുനന്റെ മനസ്സ്‌ ഇടറുകയും കൈയിലെ വില്ല്‌ താഴെ വീഴുകയും 

ചെയ്തു. അവശനായ അര്‍ജുനന്‍, കൌരവര്‍ ശ്ര്രുക്കളാണെങ്കിലും 

ബന്ധുക്കളായതുകൊണ്ട്‌ തനിക്ക്‌ അവരെ കൊല്ലാന്‍ കഴിയില്ലെന്ന്‌ 

കൃഷണനോടു പറയുന്നു. അര്‍ജുനന്‍ പറഞ്ഞതിന്റെ സാരമിതാണ്‌. 

ആര്‍ക്കുവേണ്ടി നാം രാജ്യവും ഭോഗങ്ങളും സുഖങ്ങളും ആഗ്രഹി 

ച്ചുവോ, ആ ആചാര്യന്മാരും പിതാക്കന്മാരും പുരതന്മാരും പിതാമ 

ഹന്മാരും മാതുലന്മാരും ശ്വശുരന്മാരും പൌയ്രതന്മാരും സ്യാലന്മാരും 

മറ്റു ബന്ധുക്കളും ഇതാ പണവും പ്രാണനും എല്ലാം ഉപേക്ഷിച്ച്‌ യുദ്ധം 

ചെയ്യാന്‍ വേണ്ടി പോര്‍ക്കളത്തില്‍ വന്നു നില്‍ക്കുന്നു. അല്ലയോ 

കൃഷ്ണ! എന്നെ ഇവര്‍ കൊന്നാലും ശരി, ഇവരെ കൊല്ലാന്‍ 

എനിക്കിഷ്ടമില്ല. ത്രൈലോക്യാധിപത്യം തന്നെ കിട്ടിയാലും ശരി, 

ഞാനിവരെ ഒരിക്കലും കൊല്ലുകയില്ല. ഈ ഭൂമിക്കുവേണ്ടിയാണെ
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കില്‍ പിന്നെ പറയേണ്ടതുണ്ടോ?” തുടര്‍ന്ന്‌ ഭഗവദ്ഗീത ഇങ്ങനെ പറ 

യുന്നു: 

” കുലക്ഷയേ പ്രണശ്യന്തി 

കുലധര്‍മ്മാ: സനാതനാ: 

ധര്‍മ്മേ നഷീ്ടേകുലം കൃത്സ്ന 

മധര്‍മോ ഭിഭവത്യുത 

അഹോബത മഹത്പാപം 

കര്‍ത്തും വ്യവസിതാവയം 

യ്ദ്രാജ്യസുഖലോഭേന 

ഹന്തും സ്വജനമുദ്ൃതാ:” 

കുലം നശിച്ചാല്‍ പരമ്പരാഗതമായ കുലധര്‍മ്മങ്ങളും തനിയെ 

നശിക്കും. കുലധര്‍മ്മം നശിച്ചാല്‍ കുലത്തെയാകെ അധര്‍മ്മം മൂടും. 

സിംഹാസനത്തിനും സുഖത്തിനും വേണ്ടി സ്വജനങ്ങളെ കൊല്ലാ൯ 

ഒരുങ്ങിനിന്ന ഞങ്ങള്‍ എത്ര വലിയ പാപമാണ്‌ ചെയ്വാന്‍ പുറപ്പെ 

ട്ടത്‌ എന്നാണ്‌ ഈ ശ്ലോകങ്ങളുടെ സാരം. 

അര്‍ജുനന്റെ ഈ വിധത്തിലുള്ള പരിദേവനങ്ങളും വാദങ്ങളു 

മെല്ലാം കേട്ടിട്ടും കൃഷ്ണന്‍ യാതൊരു സംശയവുമുണ്ടായില്ല. 

അദ്ദേഹം അതിന്‌ മറുപടി നല്‍കുന്നത്‌ ഇങ്ങനെയാണ്‌: കര്‍മത്തില്‍ 

നിന്നു വ്ൃതിചലിക്കുന്നതാണു പാപം. അതുകൊണ്ട്‌ അര്‍ജുനാ, 

നിനക്ക്‌ നിശ്ചയിക്കപ്പെട്ട കര്‍മം നീ ചെയ്യുക. കര്‍മം അകര്‍മത്തേ 

ക്കാള്‍ മഹത്തരമാണ്‌. അര്‍ജുനാ, നിന്റെ വിഷാദം വെറും ചാപല്യമാ 

ണ്‌, ഹൃദയദൌര്‍ബല്യമാണ്‌. ദൌര്‍ബല്യം പരിഹരിക്കാന്‍ ഒരൊറ്റവ 

ഴിയേയുള്ളു. ആസക്തി കൂടാതെ കര്‍മം ചെയ്യുക. ആസ്കതി കൂടാതെ
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കര്‍മ്മം ചെയ്യുന്നവന്‍ പരമമായ പദവി ലഭിക്കും”. 

കര്‍മം എന്ന വാക്കിന്‌ പ്രവൃത്തി എന്ന കേവലാര്‍ത്ഥമല്ല ഇവി 

ടെയുള്ളത്‌. എല്ലാത്തരം പ്രവൃത്തികളും എന്ന അര്‍ത്ഥത്തിലല്ല 

കൃഷ്ണന്‍ കര്‍മം എന്ന വാക്ക്‌ ഉപയോഗിക്കുന്നത്‌. ബ്രാഹ്മണര്‍, ക്ഷത്രി 

യര്‍, വൈശ്യര്‍, ശൂദ്രര്‍ എന്നീ നാലുവര്‍ണ്ണങ്ങള്‍ക്കും ഉള്ള അവരവ 

രുടേതായ നിശ്ചിതമായ കര്‍മാനുഷ്ഠാനത്തെയാണ്‌ ആ വാക്കുകൊണ്ട്‌ 

വിവക്ഷിക്കുന്നത്‌. അര്‍ജുനന്‍ ക്ഷ്ര്രിയനാണ്‌. ക്ഷത്രിയന്റെ വര്‍ണ്ണ 

ധര്‍മ്മം യുദ്ധം ചെയ്യലാണ്‌. വര്‍ണ്ണ ധര്‍മ്മമാണ്‌ സ്വധര്‍മ്മം. ക്ഷ്ത്രി 

യന്‍ യുദ്ധത്തേക്കാള്‍ ശ്രേയസ്കരമായി മറ്റൊരു പ്രവൃത്തിയുമില്ല. 

അതുകൊണ്ട്‌ സ്വധര്‍മ്മത്തെ ഓര്‍ത്തെങ്കിലും യുദ്ധം ചെയ്യാന്‍ തയ്യാ 

റാവണമെന്നാണ്‌ കൃഷണന്റെ ഉപദേശം”. കൃഷ്ണന്‍ പറയുന്നു: യുദ്ധ 

ത്തില്‍ സ്വജനങ്ങളെ കൊല്ലുന്നത്‌ പാപമല്ല. ഭാഗ്യമുള്ള ക്ഷത്രിയര്‍ക്കു 

മാര്തമേ യുദ്ധം ചെയ്യാന്‍ അവസരം ലഭിക്കൂ. അവരുടെ മുമ്പില്‍ സ്വര്‍ഗ്ഗ 

ത്തിന്റെ വാതിലുകള്‍ തുറന്നുകിടക്കുന്നു. ഈ യുദ്ധം ചെയ്തില്ലെ 

ല്‍ സ്വധര്‍മ്മവും കീര്‍ത്തിയും നശിക്കും. യുദ്ധം ചെയ്യാതിരിക്കലാ 

ണ്‌ ക്ഷത്രിയനെ സംബന്ധിച്ചിടത്തോളം പാപം. യുദ്ധത്തില്‍ കൊല്ല 

്പെട്ടാല്‍ സ്വര്‍ഗ്ഗം. ജയിച്ചാല്‍ ഭൂമിയുടെ മേല്‍ ആധിപത്യ”. 

അര്‍ജുനനും കൃഷ്ണനും തമ്മിലുള്ള വാദ പ്രതിവാദം വ്ൃത്ൃ 

സ്തങ്ങളായ രണ്ടു സാമുഹ്ൃവ്യവസ്ഥകളുടെ ധാര്‍മ്മിക മൂല്യങ്ങളെ 

യാണ്‌ പ്രതിഫലിപ്പിക്കുന്നത്‌. ധര്‍മ്മത്തെ രണ്ടുപേരും മുറുകെ പിടി 

ക്കുന്നു. അധര്‍മ്മത്തെ രണ്ടുപേരും വെറുക്കുന്നു. പക്ഷേ അര്‍ജുനന്‍ 

ഗോഠരത വ്യവസ്ഥയുടെ കുലധര്‍മ്മത്തിലാണ്‌ വിശ്വസിക്കുന്നത്‌. 

കൃഷണന്‍ ചാതൂര്‍വര്‍ണ്ണ്യവ്യവസ്ഥയുടെ വര്‍ണ്ണധര്‍മ്മത്തിലും. അര്‍ജു
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നന്‍ സ്വന്തം കുലത്തോടും സ്വജനങ്ങളോടും ഗോത്രബന്ധുക്കളോടു 

മുള്ള കടമകള്‍ ഉയര്‍ത്തിപ്പിടിക്കുന്നു. കൃഷ്ണന്‍ വര്‍ണ്ണങ്ങളുടെ കട 

മകളെപ്പറ്റിയാണ്‌ ഉദ്ഘോഷിക്കുന്നത്‌. അദ്ദേഹത്തിന്റെ കാഴ്ചപ്പാടില്‍ 

പാപവും പുണ്യവും നന്മയും തിന്മയും ശരിയും തെറ്റും സ്വര്‍ഗ്ഗവും 

നരകവുമൊക്കെ നിബന്ധിച്ചിരിക്കുന്നത്‌ വര്‍ണ്ണധര്‍മ്മത്തിന്റെ അടിസ്ഥാ 

നത്തിലാണ്‌. സ്വവര്‍ണ്ണധര്‍മ്മം ഗുണംകുറഞ്ഞാലും അത്‌ നന്നായി 

അനുഷഠിക്കപ്പെടുന്ന പരധര്‍മ്മത്തേക്കാള്‍ ശ്രേയസ്കരമാണ്‌. സ്വഭാ 

വനിയതമായ കര്‍മ്മം ചെയ്യുന്നവന്‍ പാപമുണ്ടാവില്ല്‌”. 

അര്‍ജുനന്‍ തകര്‍ന്നുകൊണ്ടിരിക്കുന്ന ഗോത്രവ്യവസ്ഥയുടെ 

വക്താവാണ്‌. കൃഷണന്‍ വളര്‍ന്നുകൊണ്ടിരിക്കുന്ന ചാതുര്‍വര്‍ണ്ണ്യ 

വ്യവസ്ഥയുടെയും. അങ്ങനെ ഭഗവദ്ഗീത ചാതുര്‍വര്‍ണ്ണയമുല്യങ്ങ 

ളുടെ പ്രചാരണവേല നിര്‍വഹിക്കുന്ന കൃതിയായിത്തിര്‍ന്നു. 

മ. 2, ൭. പ്രസാദാത്മക ദര്‍ശനം 

ചാതുര്‍വര്‍ണ്ണ്യവ്യവസ്ഥയുടെ മതാത്മക അടിത്തറയാണ്‌ പ്രസാ 

ദാത്മക ദര്‍ശനത്തിന്റെ പ്രത്യയശാസ്ര്രഭൂമിക. കര്‍മഫല സിദ്ധാന്ത 

ത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനത്തിലുള്ള ധര്‍മ്മ-അധര്‍മ്മ, നന്മ-തിന്മ, ശരി-തെറ്റ്‌ 

സങ്കല്പങ്ങളാണ്‌ പ്രസാദാത്മക ദര്‍ശനത്തിന്റേത്‌. 

ഭഗവദ്ഗീതയില്‍, വാദ-പ്രതിവാദാനന്തരം അര്‍ജുനന്‍ 

കൃഷ്ണന്റെ ഉപദേശത്തിന്‌ കീഴ്‌പ്പെട്ട യുദ്ധം ചെയ്യാന്‍ സന്നദ്ധനാ 

വുന്നതാണ്‌ നാം കാണുന്നത്‌. കുലധര്‍മ്മത്തിനുമീതെ ചാതുര്‍വര്‍ണ്ണ്യ 

ധര്‍മ്മം വിജയം നേടുന്നതാണ്‌ ഇതിലൂടെ ആവിഷ്ക്കരിക്കപ്പെടുന്ന
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ത്‌. ആധിപത്യം നേടിയ ഈ വര്‍ണ്ണധര്‍മ്മത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനത്തി 

ലുള്ള ശുഭദര്‍ശകത്വമാണ്‌ പ്രസാദാത്മക ദര്‍ശനത്തിലുള്ളത്‌. അതു 

കൊണ്ടാണ്‌ പ്രസാദാത്മക ദര്‍ശനത്തിന്റേത്‌ ്രാഹ്മണമതപാരമ്പര്യ 

മാണ്‌ എന്നു പറയുന്നത്‌. 

വേദ-സ്മൃതി-ശാസ്ര്രങ്ങളില്‍ നിന്നാരംഭിച്ച്‌ ശാങ്കരദര്‍ശന 

ത്തില്‍ സമന്വയം തേടി അതിഹൈന്ദവ വാദത്തിലും ഹിന്ദുമതമൌ 

ലിക വാദികളിലും എത്തിനില്‍ക്കുകയാണ്‌ ഇന്ന്‌ പ്രസാദാത്മക ദര്‍ശ 

നത്തിന്റെ ചിന്തധാര്‌" 

2. 3. ഭക്തിപ്രസ്ഥാനവും ശുഭദര്‍ശക മുല്യങ്ങളും 

പ്രസാദാത്മക ദര്‍ശനം എങ്ങനെയാണ്‌ നിലവില്‍ വന്നത്‌ എന്ന്‌ 

വിശദമാക്കിക്കഴിഞ്ഞു. നിലവില്‍വന്ന ഈ പ്രസാദാത്മക ദര്‍ശനത്തെ 

കാത്തുസംരക്ഷിക്കുകയും അതിന്റെ സ്വാധീനം തുടര്‍ന്നും നില 

നില്‍ക്കാന്‍ സഹായിക്കുകയും ചെയ്ത ഒരു പ്രസ്ഥാനമാണ്‌ ഭക്തിപ്ര 

സ്ഥാനം. ഇതെങ്ങനെയെന്ന്‌ വ്യക്തമാക്കാം: 

ര്രാഹ്മണാധിപത്യം അസഹ്യമാം വിധം ജനങ്ങളെ പീഡിപ്പി 

ക്കുകയും (്ധൂവീകരിക്കുകയും ചെയ്തുകൊണ്ടിരുന്നപ്പോള്‍ അതി 

നെതിരായി ബി.സി. 7ാം നൂറ്റാണ്ടോടുകൂടിത്തന്നെ സന്ദേഹവാദം, 

സ്വഭാവവാദം, നിയതിവാദം തുടങ്ങിയ ഒട്ടേറെ ശ്രമണദാര്‍ശനിക ചിന്ത 

കള്‍ ഉയര്‍ന്നു വന്നിരുന്നു. അവ (്രാഹ്മണീയമായ ആധ്യാത്മികത 

ക്കെതിരെ നാസ്തികവും ഭാതികവുമായ കാഴ്ചപ്പാട പുലര്‍ത്തുന്ന 

വയായിരുന്നു. ഇവയുടെ പരിപൂര്‍ണ്ണ വികാസമാണ്‌ ബി.സി. 3-90
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ശതകത്തോടെ ബുദ്ധ-ജൈനമതങ്ങളുടെ വരവോടെ കേരളത്തില്‍ 

സംഭവിച്ചത്‌. കേരളത്തില്‍മാത്രമല്ല തമിഴകത്ത്‌ (ചേര ചോളപാണ്ഡ്യ 

രാജ്യങ്ങളില്‍) മുഴുവനും അക്കാലത്തുതന്നെ ബുദ്ധമതം വേരുന്നി 

ക്കഴിഞ്ഞിരുന്നുവെന്നാണ്‌ എസ്‌. ശങ്കുഅയ്യര്‍ പറയുന്നത്‌ “. ഈ മത 

ങ്ങള്‍ നാസ്തികവും ഭാതികവും ബ്രാഹ്മണ പാരമ്പര്യത്തിന്‌ എതിരും 

ആയിരുന്നു. 6്രാഹ്മണാധിപത്യംമുലം ക്ഷത്രിയരാജാക്കന്മാര്‍ പോലും 

പൊറുതിമുട്ടിയ ഒരു കാലഘട്ടമായിരുന്നു ഇത്‌. അതിനാല്‍ അവരില്‍ 

പലരും രഹസ്യമായി ബുദ്ധ-ജൈനമതങ്ങളെ പ്രോത്സാഹിപ്പിച്ചു. ഇത്‌ 

ആ മതങ്ങളുടെ, വിശേഷിച്ച്‌ ബുദ്ധമതത്തിന്റെ വളര്‍ച്ചക്കുകാരണമാ 

യി. ബി.സി. 3-ാം നൂറ്റാണ്ടില്‍ അശോകച്രരരവര്‍ത്തി ബുദ്ധമതത്തിന്റെ 

വളര്‍ച്ചക്ക്‌ വേഗം കൂട്ടി. “അദ്ദേഹം സ്വയം ബുദ്ധമതം സ്വീകരിക്കു 

കയും കിഴക്ക്‌ ആസ്സാം മുതല്‍ പടിഞ്ഞാറ്‌ സിന്ധുനദീതടം വരെ 

വ്യാപിച്ചുകിടക്കുന്ന തന്റെ സാ്മാജ്യത്തിന്റെ ദേശീയ മതമായി ബുദ്ധ 

മതത്തെ അവരോധിക്കുകയും ചെയ്തതോടെ ഒറ്റയടിക്ക്‌ ബുദ്ധമതം 

വടക്കേ ഇന്ത്യയുടെ മുഴുവനും മതമായിത്തീര്‍ന്നു”*. എ.ഡി. 8-൦ 

ശതകം വരെ കേരളത്തില്‍ ബുദ്ധ-ജൈനമതങ്ങള്‍ പ്രാഭവം 

ചെലുത്തിപ്പോന്നു. 

ഇങ്ങനെ ബുദ്ധജൈനമതങ്ങളുടെ പ്രാഭവം തുടര്‍ന്നുപോയാല്‍ 

അത്‌ തങ്ങളുടെ മൂല്യങ്ങള്‍ക്കും ആധിപത്യത്തിനും തടസ്സമായിത്തീരും 

എന്ന്‌ ര്രാഹ്മണര്‍ മനസ്സിലാക്കി. തുടര്‍ന്നാണ്‌ എ.ഡി.8-ാം 

ശതകത്തോടെ ഒരു വലിയ സംഘം പ്രാഹ്മണര്‍ കേരളത്തിലേക്കുവ 

രുന്നത്‌. അവര്‍ കേരളത്തിലെ ദ്രാഹ്മണശക്കതിക്ക്‌ കരുത്തുവര്‍ദ്ധിപ്പി 

ക്കാനുള്ള ഉപായങ്ങള്‍ തേടി. ഇതാണ്‌ ഭക്തിപ്രസ്ഥാനത്തിന്‌ കാരണ
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മായത്‌. കേരളത്തിലേക്കുവന്ന ആ വലിയ സംഘം ബ്രാഹ്മണരോ 

ടൊപ്പം ആറ്‌ ബ്രാഹ്മണടഭട്ടന്മാരുമുണ്ടായിരുന്നു. പണ്ഡിതന്മാരായ ഇവര്‍ 

ബുദ്ധ-ജൈനസന്യാസിമാരുമായി വാദ്ര്രതിവാദത്തിലേര്‍പ്പെട്ട അവരെ 

തോല്‍പ്പിച്ച്‌ ബരാഹ്മണമതത്തിന്റെ പരമ്രപാധാന്യം പുനഃസ്ഥാപിച്ചു. 

പക്ഷേ അതുകൊണ്ട്‌ സാധാരണ ജനങ്ങളുടെയിടയില്‍ കാര്യമായ 

മാറ്റം ഉണ്ടായില്ല. ഈ ആറ ഭട്ടന്മാരില്‍ പ്രമുഖനായിരുന്നു ഗുരു എന്ന 

പേരില്‍ അറിയപ്പെട്ടിരുന്ന പ്രഭാകരന്‍ എന്ന ഭട്ടന്‍. ഇദ്ദേഹത്തിന്റെ 

തത്ത്വചചിന്താപദ്ധതി ഗുരുമതം എന്നറിയപ്പെട്ടു. ഗുരു സംസ്കൃതത്തി 

ലാണ്‌ ഉപദേശിച്ചിരുന്നത്‌. അതുകൊണ്ട്‌ അദ്ദേഹത്തിന്‌ സാധാരണ 

ജനങ്ങളെ ആകര്‍ഷിക്കാനായില്ല. എ.ഡി. 9-ം ശതകത്തില്‍ ആര്യമ 

തത്തിന്റെ സ്വാധീനം വീണ്ടും വര്‍ദ്ധിച്ചു. അതിനു തെളിവാണ്‌ ശങ്ക 

രാചാര്ൃയരുടെ കൃതികള്‍. ശങ്കരാചാര്യരും സംസ്കൃതത്തിലാണ്‌ ഉപ 

ദേശിച്ചിരുന്നത്‌. അതുകൊണ്ട്‌ അദ്ദേഹത്തിനും സാധാരണക്കാരെ 

സ്വാധിനിക്കാനായില്ല. എന്നാല്‍ എ.ഡി. 9-ാം നൂറ്റാണ്ടില്‍ രണ്ടാം 

ചേരസ്ഥ്രമാജ്യകാലഘട്ടത്തിലെ (എ.ഡി. 800 - 1102) കുലശേഖര ച്രക 

വര്‍ത്തിമാരുടെ കാലത്ത്‌ പ്രാഹ്മണമതം വമ്പിച്ച ശക്തി നേടി. അതി 

നുകാരണക്കാരായത്‌ പ്രധാനമായും കുലശേഖര ആഴ്വാര്‍, ചേരമാന്‍ 

പെരുമാള്‍ നായനാര്‍, വിറന്മിണ്ട നായനാര്‍ എന്നിവരാണ്‌. ദ്രാഹ്മണ 

പണ്ഡിതന്മാരാല്‍ ഏറെ സ്വാധിനിക്കപ്പെട്ട ഇവരുടെ നേതൃത്വ 

ത്തിലാണ്‌ ഭക്തിപ്രസ്ഥാനം ആരംഭിച്ചത്‌. ദക്ഷിണേന്ത്യയിലെ ഭക്തി 

പ്രസ്ഥാനത്തിന്റെ വൈഷ്ണവ--ശൈവശാഖകള്‍ക്കു നേതൃത്വം 

നല്‍കിയത്‌ യഥാക്രമം ആഴ്വാരന്മാരും നായനാരന്മാരുമായിരുന്നു. 

ഈ ഭക്തിപ്രസ്ഥാനത്തിന്‌ സാധാരണ ജനങ്ങളെകൂടി ആകര്‍ഷിക്കാന്‍
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കഴിഞ്ഞു. 

പണ്ഡിതന്മാരും ഹൈന്ദവസിദ്ധന്മാരുമായ ഭക്തകവികള്‍ രൂപ 

പ്പെടുത്തിയ പുതിയൊരു ഗാനാരാധനാ സ്ര്പദായമാണ്‌ ഭക്തിപ്രസ്ഥാ 

നം. ഭക്തിഭാവത്തിന്റെ പരമമൂര്‍ച്ചയില്‍ വിഷണുവിനോ ശിവനോ 

സ്വയം സമര്‍പ്പിക്കുക എന്നതായിരുന്നു ഈ പ്രസ്ഥാനത്തിന്റെ രീതി. 

ഈ പ്രസ്ഥാനക്കാര്‍ ഭക്തിനിര്‍ഭരമായ ഭജനഗാനങ്ങള്‍ ആലപിച്ചു 

കൊണ്ട്‌ നാട്ടിന്‍പുറങ്ങളില്‍ അലഞ്ഞുനടന്നു. ലളിതമായ തമിഴില്‍ 

രചിച്ച ഈ ഗാനങ്ങള്‍ സാധാരണ ജനങ്ങളെ ആകര്‍ഷിച്ചു. ഈ ആരാ 

ധനാഗാനങ്ങളിലൂടെ വിഷ്ണുവും ശിവനും ബഹുജനദൃഷ്ടിയില്‍ സമാ 

രാധ്യന്മാരായ ദൈവങ്ങളായിത്തീര്‍ന്നു. 

ഭക്തിപ്രസ്ഥാനം ഹിന്ദുമതത്തിന്‌ മുമ്പേ ഉണ്ടായിരുന്നതും ഇട 

ക്കാലത്ത്‌ അലപം മങ്ങിപ്പോയതുമായ പ്രാഭവത്തെ പുനഃസ്ഥാപിച്ചു. 

ഈ പ്രസ്ഥാനത്തിന്റെ വരവോടെ പ്രാഹ്മണമതം അതിനെതിരെ 

യുള്ള എല്ലാ ശ്രമണദാര്‍ശനിക പ്രതിഷേധങ്ങളെയും മറികടക്കുകയും 

കുടുതല്‍ ശക്തിയാര്‍ജ്ജിക്കുകയും ചെയ്തു. ഇങ്ങനെ പ്രാഹ്മണപാ 

രമ്പര്യത്തെയും ചാതുര്‍വര്‍ണ്ണ്യമൂല്യങ്ങളെയും പുനഃസ്ഥാപിക്കാന്‍ 

വേണ്ടി ആസൂര്ിതമായി ഉണ്ടാക്കപ്പെട്ട ഒരു ചരിര്രസംഭവമാണ്‌ ഭക്തി 

പ്രസ്ഥാനം. ഭക്തിപ്രസ്ഥാനത്തിന്റെ വരവും തദനുസൃതമായി ബുദ്ധ 

ജൈനമതങ്ങളുടെ ക്ഷയവും ഈ വാദത്തെ സാധുകരിക്കുന്നുണ്ട്‌. 

ഇതാണ്‌ ഭക്തിപ്രസ്ഥാനവും ശുഭദര്‍ശകമുല്യങ്ങളും തമ്മിലുള്ള 

ബന്ധം. 

എ.ഡി. 8-ാം നൂറ്റാണ്ടോടെ ബുദ്ധ-ജൈനമതങ്ങള്‍ കേരളത്തില്‍ 

ക്ഷയോന്മുഖമാവുന്നുണ്ടെങ്കിലും 16-ാം നൂറ്റാണ്ടുവരെ ജൈനമതവും
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12-ാം നൂറ്റാണ്ടുവരെ ബുദ്ധമതവും നിലനില്‍ക്കുന്നുണ്ട്‌ **. 

വാസ്തവത്തില്‍ ഗദ്രാവിഡ-ബുദ്ധ-ജൈനമതങ്ങളെ അവയുടെ 

പ്രകടമായ ഉത്സവങ്ങളോടും ആരാധനാസ്രബ്പദായങ്ങളോടും കൂടി 

ഹിന്ദു ബ്രാഹ്മണമതം ഉള്‍ക്കൊള്ളുകയാണുണ്ടായത്‌. കൊറ്റവൈ 

എന്ന പ(6്രാചിന ഗ്രാവിഡദേവതയെ ദുര്‍ഗ്ഗ എന്ന സവര്‍ണ്ണദേവിയാക്കി 

യതും ശാസ്താവിനെ ഹരിഹരപുതധ്തനാക്കിയതും ഇതിനു തെളിവായി 

ചൂണ്ടിക്കാണിക്കപ്പെട്ടിട്ടുണ്ട്‌. ശാസ്താവ്‌ അഥവാ അയ്യപ്പന്‍ ഹിന്ദു ദേവ 

നാക്കപ്പെട്ട ബുദ്ധനാണ്‌ എന്ന വാദം പ്രബലമാണല്ലോ. ഇപ്രകാരം 

ബുദ്ധ-ജൈന-ശ്രാവിഡ മതങ്ങളെ വിഴുങ്ങുന്നതിന്‌ ഹിന്ദു ്രാഹ്മണ 

മതം അവലംബിച്ച ഒരു ത്രന്രമാണ്‌ ഭക്തിപ്രസ്ഥാനം. സ്വാംശീകരിച്ചു 

സ്വന്തമാക്കല്‍ ആര്യപാരമ്പര്യത്തിന്റെ ഒരു സ്വഭാവമാണ്‌. പ്രാചീന 

കാലത്ത്‌ അനാര്യന്മാരുടെ സംസ്കാരത്തെ സ്വാംശീകരിച്ചു സ്വന്തമാ 

ക്കുകയാണല്ലോ ആര്യന്മാര്‍ ചെയ്തത്‌. 

2. 3. 1. ഭക്തിപ്രസ്ഥാനത്തിന്റെ പുനരാവിര്‍ഭാവം 

പോര്‍ട്ടുഗീസു ഭരണകാലത്ത്‌ (1498-1635) കേരളത്തില്‍ 

സാഹിത്യ കൃതികളിലൂടെയുണ്ടായ ഭക്തിവാദത്തിന്റെ പുനര്‍പ്രചാര 

ത്തെയാണ്‌ ഭക്തിപ്രസ്ഥാനത്തിന്റെ പുനരാവിര്‍ഭാവം എന്നു പറയു 

ന്നത്‌. 

പോര്‍ട്ടുഗീസുകാരുടെ കാലത്ത്‌ സമൂഹം രാഷ്ര്രീയാക്രമണ 

ത്തിന്റെയും സാമൂഹൃജീ൪ര്‍ണ്ണതയുടെയും സാമ്പത്തികത്തകര്‍ച്ചയു 

ടെയും നാടുവാഴികളുടെ പരസ്പരമത്സരത്തിന്റെയും ഉപജാപങ്ങളു
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ടെയും വിളനിലമായിരുന്നു. നാട്ടുകാരെ കൂട്ടം കൂട്ടമായി കൊന്നൊടു 

ക്കിയും ഹിന്ദുക്കളുടെയും മുസ്സീംങ്ങളുടെയും ദേവാലയങ്ങള്‍ 

തകര്‍ത്തും പോര്‍ട്ടുഗീസുകാര്‍ ചെയ്ത പൈശാചിക പ്രവ്യത്തികള്‍ 

ജനങ്ങളില്‍ അസ്വാസ്ഥ്യം സൃഷ്ടിച്ചു. ഇത്‌ സാമൂഹിക രംഗത്ത്‌ 

കടുത്ത ധാര്‍മ്മികാധഃപതനം ഉളവാക്കാനും കാരണമായി. കവര്‍ച്ചയും 

കൊള്ളയും ദുഷിച്ച ജന്മിത്തവും ദേവദാസീസ്രമ്പദായവും സദാചാ 

രരരംശവും യുദ്ധഭീതിയും ദാരിഗ്ര്യവും എല്ലാം ചേര്‍ന്ന്‌ ജനങ്ങളുടെ 

ആത്മശാന്തിയെ തകര്‍ത്തു. ഈ സാഹചര്യത്തില്‍ ആശയുടെയും 

ആശ്വാസത്തിന്റെയും വിശ്വാസത്തിന്റെയും പ്രസ്ഥാനമായ ഭക്തിപ്ര 

സ്ഥാനം വീണ്ടും വരുകയാണുണ്ടായത്‌ എന്ന്‌ ചില ചരിത്രകാരന്മാര്‍ 

ചൂണ്ടിക്കാട്ടുന്നുണ്ട്‌ “*. എന്നാല്‍ ഇത്‌ ശരിയല്ല എന്നുപറയുന്നവരുമു 

ണ്ട്‌. കേരളത്തില്‍ ഭക്തിപ്രസ്ഥാനത്തിന്റെ പുനരാവിര്‍ഭാവം മുഹമ്മ 

ദീയ്ര്പാബല്യത്തിന്റെയും ഹിന്ദുദൈന്യാവസ്ഥയുടെയും ഫലമായി 

സ്വാഭാവികമായി ഉണ്ടായതാണ്‌ എന്നാണവരുടെ വാദം. ഹിന്ദു 

ദൈന്യാവസ്ഥയുടെയും മുഹമ്മദിയ്രപാബല്യത്തിന്റെയും സ്വാഭാവിക 

ഫലമായി ഉണ്ടാവുന്നതാണ്‌ ഭക്തിപ്രസ്ഥാനമെങ്കില്‍ ഹിന്ദുക്കളുടെ 

സുവര്‍ണ്ണകാലമായിരുന്ന വിജയനഗര സാമ്രമാജ്യഘട്ടത്തില്‍ (1336-1565) 

ദക്ഷിണേന്ത്യയിലും മഹാരാഷ്രടഭരണകാലത്ത്‌ (17, 18 നൂറ്റാണ്ടുകള്‍) 

ഉത്തരേന്ത്യയിലും ഭക്തിപ്രസ്ഥാനം തഴയ്ക്കുമായിരുന്നില്ല. അവിടെ 

അക്കാലത്ത്‌ ഹിന്ദുദൈന്യാവസ്ഥ ഉണ്ടായിരുന്നില്ല. എന്നിട്ടും ഭക്തി 

പ്രസ്ഥാനം തഴച്ചു. അതുകൊണ്ട്‌ ഹിന്ദുദൈന്യാവസ്ഥയോ സാമുഹ്യ 

ജീര്‍ണ്ണതയോ ഭക്തിപ്രസ്ഥാനത്തിന്‌ കാരണമായി ചൂണ്ടിക്കാട്ടുന്നത്‌ 

ശരിയല്ലെന്ന്‌ എസ്‌. ഗുപ്തന്‍ നായര്‍ അഭിപ്രായപ്പെടുന്നു””.
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്രാഹ്മണമതത്തിന്റെ ആധിപത്യ, രാഷ്ട്രീയമാണ്‌ ഭക്തിപ്രസ്ഥാ 

നത്തിനും അതിന്റെ പുനരാവിര്‍ഭാവത്തിനും ഭക്തിസാഹിത്ൃത്തിനും 

പിറകിലുള്ളത്‌ എന്നതാണ്‌ വസ്തുത. ര്രാഹ്മണമതത്തിന്റെ ഇത്തരം 

ആസൂധ്രിത പദ്ധതികള്‍ ശ്രമണപാരമ്പര്ൃയത്തെ പൊതുവേയും 

അതിന്റെ അശുഭദര്‍ശകവശത്തെ സവിശേഷമായും പാര്‍ശ്വവത്കരി 

ക്കുകയും തമസ്ക്കരിക്കുകയും ചെയ്യുന്നതില്‍ വലിയ പങ്കുവഹിച്ചി 

ട്ടുണ്ട്‌. ഇതാണ്‌ ഭക്തിപ്രസ്ഥാനത്തിന്റെ പുനരാവിര്‍ഭാവവും ശുഭദര്‍ശ 

കമുല്യങ്ങളും തമ്മിലുള്ള ബന്ധം. 

2. 3. 2. ഭക്തിപ്രസ്ഥാനത്തിന്റെ രണ്ടുമുഖങ്ങള്‍ 

ഭക്തിപ്രസ്ഥാനത്തിന്‌ രണ്ടുമുഖങ്ങളുണ്ട്‌. ഒരു ര്രാഹ്മണ 

മുഖവും ഒരു ശ്രമണ മുഖവും. (്രാഹ്മണമുഖത്തെ ആക്രാമകമായ 

മുഖം എന്നും ്രമണമുഖത്തെ പലായനാത്മകമുഖം എന്നും വിളി 

ക്കുന്നു. ആദ്യത്തേത്‌ പ്രസാദാത്മക ദര്‍ശനത്തിനുവേണ്ടി നിലകൊ 

ളളുന്നു. രണ്ടാമത്തേത്‌ പലായനദര്‍ശനത്തിനുവേണ്ടി നിലകൊള്ളു 

ന്നു. ഇവ രണ്ടും ശുഭദര്‍ശനങ്ങളാണ്‌. എങ്കിലും ആദ്യത്തേത്‌ ബ്രാഹ്മ 

ണപാരമ്പര്യത്തിലും രണ്ടാമത്തേത്‌ ശ്രമണപാരമ്പര്ൃത്തിലുമാണ്‌ 

ഉള്‍പ്പെടുന്നത്‌. അതിനാല്‍ ആക്രാമക മുഖത്തെപ്പറ്റിമാര്രമേ ഇവിടെ 

വിശദീകരിക്കുന്നുള്ളൂു. പലായന മുഖത്തെപ്പറ്റി ര്രമണപാരമ്പര്യ 

ത്തിലെ ശുഭദര്‍ശനത്തെക്കുറിച്ച്‌ ചര്‍ച്ച ചെയ്യുന്നിടത്ത്‌ വിശദീകരിക്കു 

ന്നുണ്ട്‌.
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ആക്രാമകമുഖം 

സമൂഹത്തിലെ ജീര്‍ണ്ണതയോടും ഉച്ചനീചാവസ്ഥയോടും വിമു 

ഖരായും അതിശക്തമായ ശ്രമണആദര്‍ശങ്ങളില്‍ ആകൃഷടരായും 

ജനങ്ങള്‍ ബുദ്ധ-ജൈനമതങ്ങളിലേക്ക്‌ കൂറുമാറുന്നത്‌ തടയാന്‍ വേണ്ടി 

ഭക്തിപ്രസ്ഥാനം ആക്രമണത്തിന്റെയും നയോപായങ്ങളുടെയും 

സ്വഭാവം പുറത്തെടുത്തിട്ടുണ്ട്‌. ഇതിനെയാണ്‌ ആക്രാമകമുഖം എന്നു 

പറയുന്നത്‌. 

ശ്രമണദര്‍ശനത്തിന്റെ കുത്തൊഴുക്കില്‍പെട്ട്‌ ര്രസാദാത്മക 

ദര്‍ശനം നിഷ്പ്രഭമായിപ്പോകാതിരിക്കാന്‍ അക്രമത്തിന്റെ മാര്‍ഗ്ഗം സ്വീക 

രിച്ച ഈ മുഖം ബുദ്ധ-ജൈനവിഹാരങ്ങളെ തല്ലിത്തകര്‍ക്കുകയും 

ബുദ്ധ-ജൈനക്ൃതികളെ ചുട്ടെരിക്കുകയും ചെയ്തു. ഏതുവിധേനയും 

ര്രമണപാരമ്പര്യത്തെ കീഴ്പ്പെടുത്തുക എന്നതുമാത്രമായിരുന്നു ഈ 

മുഖത്തിന്റെ ലക്ഷ്യം. 

നയോപായങ്ങള്‍ കൊണ്ടും ബുദ്ധ-ജൈന ആരാധനാലയങ്ങളെ 

നശിപ്പിച്ചുകൊണ്ടും മാത്രമല്ല, തങ്ങള്‍ക്ക്‌ പ്രതിബന്ധമായി തോന്നിയ 

സര്‍വ്വവിഭാഗങ്ങളുടെയും സാഹിത്യത്തെ നശിപ്പിച്ചു കൊണ്ടുമാണ്‌ 

ഭക്തിപ്രസ്ഥാനം ഇന്ത്യയില്‍ ശക്തിപ്പെട്ടിട്ടുള്ളത്‌. ഈ മുഖത്തിന്റെ 

വക്താക്കള്‍ യാഥാസ്ഥിതിക (്രാഹ്മണര്‍ ആയിരുന്നു. തങ്ങളുടെ 

കാഴ്ചപ്പാടിനനുസൃതമായ സാഹിത്യകൃതികളല്ലാതെ മറ്റൊന്നും ഭാര 

തത്തില്‍ വികസിച്ചുകുടാ എന്ന നിര്‍ബന്ധബുദ്ധിയോടുകൂടിയവരാ 

യിരുന്നു അവര്‍. അങ്ങനെ ലോകായതസിദ്ധാന്തവും മഹത്തായ മറ്റു 

ശ്രമണ ദാര്‍ശനിക ചിന്താഗതികളും അവ പിറന്ന മണ്ണില്‍ത്തന്നെ നശി
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പിക്കപ്പെട്ടു. ലോകായതത്തെ ബ്രാഹ്മണര്‍ തുടച്ചുനീക്കിയെന്നു തന്നെ 

പറയാം. 

ഭാതികവാദപരമായ ലോകായതദര്‍ശനത്തിന്റെ നേരെ ഇവര്‍ 

സ്വീകരിച്ച നിലപാടിനെപ്പറ്റി നെഹ്റു പ്രസ്താവിക്കുന്നതു നോക്കു 

ക: “നഷ്ടപ്പെട്ടുപോയ ഗ്രന്ഥങ്ങളുടെ കൂട്ടത്തില്‍ ആദ്യകാല ഉപനി 

ഷത്തുക്കളെ തുടര്‍ന്നുണ്ടായ ഭാതികവാദപരമായ മുഴുവന്‍ സാഹി 

തവും ഉള്‍പ്പെടും. അതിന്റെ വിമര്‍ശനങ്ങളിലും അതിനെ ഖണ്ഡി 

ക്കുവാനുള്ള വിപുലമായ ഉദ്യമങ്ങളിലും മാത്രമേ ഇന്ന്‌ ആ സാഹി 

തൃസംബന്ധിയായ പ്രസ്താവങ്ങള്‍ കാണുന്നുള്ളു. എന്നാല്‍ 

അനേകം നൂറ്റാണ്ടുകളോളം ഭാതികവാദം ഇന്ത്യയില്‍ പ്രചാരത്തിലി 

രുന്നുവെന്നും അക്കാലത്ത്‌ ജനങ്ങളുടെ മേല്‍ പ്രബലമായ സ്വാധീനം 

ചെലുത്താൻ അതിനു കഴിഞ്ഞിരുന്നുവെന്നും ഉള്ള കാര്യത്തില്‍ സം 

ശയമില്ല”*. ഇന്ത്യയിലെ ഭാതികവാദസാഹിത്ൃയത്തില്‍ ഏറിയ കൂറും 

പില്‍ക്കാലങ്ങളില്‍ പുരോഹിതന്മാരും മാമൂല്‍ വിശ്വാസികളായ മറ്റു 

ള്ളവരും നശിപ്പിച്ചതാകാനാണ്‌ സാധ്യത എന്നും ബി.സി. 4-ാം നൂറ്റാ 

ണ്ടില്‍ രചിക്കപ്പെട്ട കൌടില്യന്റെ അര്‍ത്ഥശാസ്ത്രത്തില്‍, ലോകായതം 

ഇന്ത്യയിലെ പ്രമുഖതത്ത്വചചിന്തയായിരുന്നു എന്നുപ്രസ്താവിച്ചിട്ടുണ്ട 

എന്നും നെഹ്റു ചൂണ്ടിക്കാട്ടുന്നുണ്ട്‌. 

ഇവര്‍ ബദ്ധ ദര്‍ശനത്തിന്റെ നേരെ സ്വീകരിച്ച നിലപാടും 

വൃത്യസ്തമായിരുന്നില്ല. ഏഷ്യയില്‍ മുഴുവന്‍ പ്രചരിച്ച ബൌദ്ധചിന്ത 

യുടെ ഉറവിടമായ ഉല്‍കൃഷ്ട്രഗന്ഥങ്ങള്‍ പൂര്‍ണ്ണമായും 

നിര്‍മ്മാര്‍ജ്ജനം ചെയ്യപ്പെട്ടു. ലോകത്തില്‍ ഏറ്റവുമധികം പ്രചാരമു 

ണ്ടായിരുന്ന കൃതികളില്‍ ചിലത്‌ ബൌദ്ധകൃതികളാണ്‌. പക്ഷേ ഈ
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മഹത്തായ കൃതികള്‍ സ്രാഹ്മണാധിപത്യത്തിന്റെ ഫലമായി ഭാരത 

ത്തില്‍ തിരസ്്‌കൃതങ്ങളും തമസ്കൃതങ്ങളുമായിപ്പോയി. വാത്മീകി 

രാമായണത്തേക്കാള്‍ മഹത്തായ കാവ്യമാണ്‌ അശ്വഘോഷന്റെ ബുദ്ധ 

ചരിതമെന്ന്‌ പി.കെ. ഗോപാലകൃഷണന്‍ രേഖപ്പെടുത്തുന്നുണ്ട്‌. ഗത 

മബുദ്ധന്റെ ജനനം കൊണ്ടാണ്‌ ഭാരതം അതിന്റെ ഖ്യാതി ലോകം 

മുഴുവന്‍ പരത്തിയതെങ്കിലും ആ മഹാത്മാവിന്റെ അപദാനങ്ങള്‍ നാമാ 

വശേഷമാക്കാന്‍ ബ്രാഹ്മണമതം നടത്തിയ തീര്വയത്നത്തിന്റെഫല 

മായി ബാദ്ധദര്‍ശനങ്ങളിലധിഷഠിതമായ ധാരാളം കാവ്യങ്ങള്‍ ഇന്ത്യ 

യുടെ മണ്ണില്‍ കുഴിച്ചുമുടപ്പെടുകയുണ്ടായി. “പ്രതിയോഗികള്‍ക്കെ 

തിരായി ബ്രാഹ്മണമതം കൈക്കൊണ്ട സാഹിത്ൃയനിഷ്ക്കാസനവും 

സാഹിത്യപുനഃസൃഷ്ടിയുമായി താരതമ്യപ്പെടുത്തിയാല്‍, മധ്യകാല 

ങ്ങളില്‍ കത്തോലിക്കാപള്ളിമതം ശാസ്ര്രജ്ഞാനത്തിനുനേരെ സ്വീക 

രിച്ച നടപടികള്‍ നിഷ്പ്രഭങ്ങളായിത്തീരും”* എന്നാണ്‌ പി.കെ. ഗോപാ 

ലകൃഷ്ണന്‍ ഇതേപ്പറ്റി അഭിപ്രായപ്പെടുന്നത്‌. 

ഇതേസമയം തന്നെ രാജാക്കന്മാര്‍, ധനികപപമാണികള്‍ മുത 

ലായവരെ പ്രാഹ്മണര്‍ നയോപായങ്ങള്‍ കൊണ്ടുസ്വാധിനിച്ചുകൊ 

ണ്ടിരുന്നു. അവര്‍ക്ക്‌ ആര്യബിരുദങ്ങളും മറ്റും നല്‍കി ആദരിക്കുക 

ഇതിന്റെ ഭാഗമായിരുന്നു. തുടര്‍ന്ന്‌ ചാതുര്‍വര്‍ണ്ണ്യര്രമാണങ്ങള്‍ പ്രച 

രിപ്പിക്കാന്‍ വേണ്ടി ്രാഹ്മണര്‍ അവരുടെ സഹായം തേടുകയും 

ചെയ്തു. 

ഉയര്‍ന്ന ബുദ്ധിശക്തികൊണ്ടും പാണ്ഡിത്ൃയംകൊണ്ടും ഇവി 

ടത്തെ രാജാക്കന്മാരില്‍ മതിപ്പുളവാക്കിയ ര്രാഹ്മണര്‍ തങ്ങളുടെ 

മേല്‍ക്കോയ്മ അവരെക്കൊണ്ട്‌ അംഗീകരിപ്പിച്ചു. അവരെക്കൊണ്ട്‌
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യാഗാദികര്‍മ്മങ്ങള്‍ നടത്തിച്ചു. ഉത്തരേന്ത്യയിലെ വ്യാപാരക്ര്ദ്ര 

ങ്ങളും അങ്ങോട്ടുള്ള വാണിജ്യമാര്‍ഗ്ഗങ്ങളും തുറന്നുകൊടുത്തുകൊണ്ട്‌ 

ഇവര്‍ കച്ചവടക്കാരെയും ധനികരെയും തങ്ങളുടെ അധിനതയിലാ 

ക്കി. ആര്യന്മാരുടെ സ്വാധീനവലയത്തില്‍ പെട്ട രാജാക്കന്മാരുടെയും 

വണിക്കുകളുടെയും വര്‍ഗ്ഗങ്ങള്‍ രണ്ടുശ്രേഷഠവര്‍ണ്ണങ്ങളാണെന്ന്‌ 

അവര്‍ തന്നെ വിശ്വസിക്കാന്‍ വേണ്ട ഏര്‍പ്പാടുകളും ര്രാഹ്മണര്‍ 

ചെയ്തു വെച്ചു. രാജാക്കന്മാരുടെ വര്‍ഗ്ഗത്തെ ഭരണാധികാരമുള്ള അര 

ചര്‍ജാതിയെന്നും പണക്കാരായ കച്ചവടക്കാരെ വാണിജ്യാധികാരമുള്ള 

വണികര്‍ ജാതിയെന്നും വിളിച്ച്‌ വേര്‍തിരിച്ച്‌ ഉയര്‍ത്തിനിര്‍ത്തിയത്‌ 

ഇതിന്റെ ഭാഗമായ ഒരു തന്ത്രമായിരുന്നു. ഇതിന്റെ ഫലമായി അവ 

രില്‍ നിന്നുള്ള എതിര്‍പ്പിനെ മറികടക്കാന്‍ കഴിഞ്ഞു. മാത്രമല്ല ഈ 

വര്‍ഗ്ഗത്തില്‍ പെട്ടവര്‍ തങ്ങളുടേതില്‍ നിന്ന്‌ വ്യതസ്തമായ ജീവിത 

വൃത്തികളില്‍ ഏര്‍പ്പെട്ടിരുന്ന സ്വന്തമാളുകളെത്തന്നെ സമൂഹത്തില്‍ 

താണവരായികരുതാനും തുടങ്ങി. 

ഇത്രയും നേടിയെടുത്ത ബ്രാഹ്മണര്‍ക്ക്‌ മറ്റെല്ലാം അനായാസം 

സാധ്യമായി. തങ്ങളാണ്‌ സമൂഹത്തില്‍ ഏറ്റവും ഉയര്‍ന്നവരെന്നും 

മറ്റുള്ള എല്ലാ വര്‍ഗ്ഗങ്ങളുടെയും ആദരപൂര്‍വ്വമായ പരിചരണം തങ്ങള്‍ 

അര്‍ഹിക്കുന്നുണ്ടെന്നും സ്ഥാപിക്കാന്‍ അവര്‍ക്ക്‌ യാതൊരു പ്രയാസ 

വുമുണ്ടായില്ല. അരചന്മാരിലും വണികരിലും അങ്ങനെ ഒരു തോന്ന 

ലുണ്ടാക്കി അവരെക്കൊണ്ട്‌ അത്‌ അംഗീകരിപ്പിക്കുകയും ചെയ്തു. 

സംഘകാലത്തിന്റെ അവസാനഘട്ടമാകു മ്പോഴേക്കും 

(എ.ഡി. ടാം നൂറ്റാണ്ട) ര്രാഹ്മണ സംരക്ഷണം രാജാക്കന്മാരുടെ മഹ 

ത്തായ ധരര്‍മ്മമായിത്തീരുന്നതുകാണാം. സംഘകാലത്തിനുശേഷമുള്ള
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അവസ്ഥ എന്തായിരുന്നുവെന്ന്‌ ഇതില്‍ നിന്നു തന്നെ ഈഹിക്കാവു 

ന്നതേയുള്ളു. 

സംഘകാലത്തിന്റെ ആദൃഘട്ടങ്ങളില്‍ സമുദായത്തില്‍ ഉന്നത 

പദവിയിലായിരുന്ന പാണര്‍, വേടര്‍, കുറവര്‍ തുടങ്ങിയ അധ്വാനിക്കുന്ന 

വര്‍ഗ്ഗക്കാര്‍ അതോടെ താണ്ജാതിക്കാരായി മാറി. മുന്‍കാലത്ത്‌ രാജാ 

ക്കന്മാരുടെയും പ്രഭുക്കന്മാരുടെയും പ്രത്യേക ബഹുമതിക്ക്‌ പാര്രത 

മായിരുന്ന പാണരുടെ കാര്യത്തില്‍ വിശേഷിച്ചും ഇതുകാണാന്‍ കഴി 

യും. ഏതു സമുദായത്തിലും ബുദ്ധിപരമായ മികവു പ്രകടിപ്പിച്ചിരു 

ന്നവരെ ര്രാഹ്മണവര്‍ഗ്ുഗം സ്വീകരിക്കുകയും ഉള്‍ക്കൊള്ളുകയും 

ചെയ്തു. അങ്ങനെയല്ലാതിരുന്ന ഭൂരിപക്ഷം ആളുകളും കീഴോര്‍ എന്നു 

വിളിക്കപ്പെട്ടിരുന്ന കീഴ്ജാതിക്കാരായിത്തീരുകയും ചെയ്തു. ഇവരാണ്‌ 

പില്‍ക്കാലത്ത്‌ ഹരിജനങ്ങള്‍ അല്ലെങ്കില്‍ ദളിതര്‍ എന്നറിയപ്പെടുന്ന 

വരായി മാറിയത്‌. ഇങ്ങനെ കേരളത്തിലെ ജാതിരഹിതമായിരുന്ന സമൂ 

ഹത്തില്‍ ജാതിസ്രമ്പദായം ത്ര്ത്രപൂര്‍വ്വം തിരുകിക്കയറ്റുന്നതില്‍ 

ദ്രാഹ്മണര്‍ വിജയിച്ചു. ജാതിവ്യവസ്ഥ ലോകത്തിലെ പലരാഷ്ര്രങ്ങ 

ളിലും പലപ്പോഴായി നിലനിന്നിട്ടുണ്ട്‌. പക്ഷേ അവയൊക്കെ പരിവര്‍ത്ത 

നങ്ങള്‍ക്കുവിധേയമായിരുന്നു. എന്നാല്‍ ഇന്ത്യയിലെ ജാതിവ്യവസ്ഥ 

ബരദ്ധപ്രാഭവ കാലത്തുപോലും മാറ്റമില്ലാതെ നിലനിരുക്കുകയാണു 

ണ്ടായത്‌. അതിനാല്‍ ഇന്ത്യയിലെ ജാതിവ്യവസ്ഥ ലോകചരിത്രത്തില്‍ 

ത്തന്നെ ഒരു അപവാദമാണ്‌ (ലഃരലുശോ) എന്ന്‌ പി.കെ. ബാലക്ൃ 

ഷ്ണന്‍ ചുണ്ടിക്കാട്ടുന്നു*”. 

ജാതിവ്യവസ്ഥയുടെ ഫലമായി ശുദ്രര്‍ക്ക്‌ വിദ്യാഭ്യാസത്തിനുള്ള 

അവകാശം നിഷേധിക്കപ്പെട്ടു. ഒരാളുടെ സാമൂഹ്യമായ പദവി നിര്‍ണ്ണ
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യിക്കപ്പെടുക അയാളുടെ തൊഴിലിന്റെ അടിസ്ഥാനത്തിലാണ്‌ എന്ന 

നിലവന്നു. അധ്വാനത്തിന്റെ മഹത്വം അംഗീകരിക്കപ്പെടാതിരുന്നതു 

കൊണ്ട്‌ ശാരീരികാധ്വാനം ആവശ്യമുള്ള പ്രവൃത്തികളില്‍ ഏര്‍പ്പെട്ടി 

രുന്നവര്‍ സമൂഹത്തിന്റെ ഏറ്റവും താരേത്തട്ടിലുള്ളവരായി മാറി. അവര്‍ 

ഹീനജാതിക്കാരായി കരുതപ്പെട്ടു. സ്രതീവിദ്യാഭ്യാസം നിരോധിക്ക 

പ്പെട്ടു. ശൈശവ വിവാഹം നിലവില്‍വന്നു. സ്രതതീകള്‍ വീട്ടുകാര്യ 

ങ്ങളില്‍ മാത്രം വ്യാപരിക്കാന്‍ നിര്‍ബ്ബന്ധിതരായി. അവര്‍ക്കു മുമ്പു 

ണ്ടായിരുന്ന സ്വാതന്ത്ര്യം നിഷേധിക്കപ്പെട്ടു. വിധവകളുടെ ജീവിതം 

ദയനീയമായി. 

ബുദ്ധവിഹാരങ്ങളെ തല്ലിത്തകര്‍ത്ത ആര്യന്‍ മിഷനറിമാര്‍ 

തല്‍സ്ഥാനത്ത്‌ അസംഖ്യം ഹൈന്ദവദേവാലയങ്ങള്‍ സ്ഥാപിച്ചു. അവ 

ജനകീയമാക്കുന്നതിനുവേണ്ടി പലമട്ടിലുള്ള ക്ഷ്രേതകലകളും ഉത്സ 

വങ്ങളും ഏര്‍പ്പെടുത്തി. ഭക്തിപ്രസ്ഥാനത്തിന്റെ ഉപജ്ഞാതാക്കളായ 

സിദ്ധന്മാര്‍ വിഷ്ണു, ശിവന്‍ തുടങ്ങിയ ഹൈന്ദവദേവന്മാരുടെയും 

ദേവിമാരുടെയും ആരാധനത്തിന്‌ പ്രചാരം നേടിക്കൊടുത്തു. ആര്യേ 

തരമായ ദേവതകളെയും ആചാരങ്ങളേയും ഹിന്ദുമതം സ്വന്തമാക്കു 

കയോ സ്വാംശീകരിക്കുകയോ ചെയ്തു”. ഇതാണ്‌ നയോപായ 

ങ്ങള്‍കൊണ്ടും അക്രമം കൊണ്ടും ആര്യരരാഹ്മണര്‍ ക്രാവിഡ-ബുദ്ധ 

-ജൈന സംസ്‌കാരത്തെ കിഴ്പ്പെടുത്തുകയും ആര്യവല്‍ക്കരിക്കു 

കയും ചെയ്തു എന്നു പറയുന്നതിന്റെ അര്‍ത്ഥം. ഇങ്ങനെ ഭക്തി 

പ്രസ്ഥാനത്തിന്റെ ആക്രാമകമായ മുഖം (്രാഹ്മണമുല്യങ്ങളെ അര 

ക്കിട്ടുറപ്പിക്കുന്നതിലും അതുവഴി പ്രസാദാത്മക ദര്‍ശനത്തെ മുഖ്യ 

ധാരാദര്‍ശനമായി നിലനിര്‍ത്തുന്നതിലും ഗണ്യമായ പങ്കാണ്‌ വഹി 

ചിട്ടുള്ളത്‌.
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2. 4. ശ്രമണ പാരമ്പര്യം. 

ചാതുര്‍വര്‍ണ്ണൃത്തിന്റെ ഫലമായി നിലവില്‍വന്ന കഠിനമായ 

സാമുഹിക ഉച്ചനിചത്വങ്ങളും സാമ്പത്തികവൈരുദ്ധ്യങ്ങളും സമൂഹ 

ത്തില്‍ സ്ഫോടനാത്മകമായ ആന്തരികസമ്മര്‍ദുങ്ങള്‍ ഉണ്ടാക്കിക്കൊ 

ണ്ടിരുന്നു. ജഗ്വേദത്തിലെ ഐക്യാഹ്വാനങ്ങള്‍ കൊണ്ടോ പ്രാഹ്മണ 

മതത്തിന്റെ ചാതുര്‍വര്‍ണ്ണ്യന്യായികരണങ്ങള്‍ കൊണ്ടോ കര്‍മഫല 

സിദ്ധാന്തം കൊണ്ടോ ഒന്നും ഈ സമ്മര്‍ദ്ദം ലഘൂകരിക്കപ്പെട്ടില്ല. ഇത്‌ 

വൃക്തിയും സമൂഹവും തമ്മിലുള്ള വിടവ വര്‍ദ്ധിപ്പിച്ചു. ജഗ്വേദാരംഭകാ 

ലത്തെ പഴയ വൈദികമതവും ചാതുര്‍വര്‍ണ്ണ്യര്രാഭവകാലത്തെ 

പുതിയ പ്രാഹ്മണമതവും തമ്മിലുള്ള വിടവിന്റെ പ്രകടനമായിരുന്നു 

ഇത്‌. 

പഴയ വൈദിക മതച്ചടങ്ങുകളുടെ സ്ഥാനത്ത്‌, പുതിയ സാഹ 

ചര്ൃത്തിനനുസ്ൃതമായ, വര്‍ണ്ണവ്യവസ്ഥയെ ഉറപ്പിച്ചുനിര്‍ത്താന്‍ പറ്റിയ 

ദ്രാഹ്മണച്ചടങ്ങുകള്‍ നിലവില്‍ വന്നു. ഇത്‌ സമൂഹത്തില്‍ ആത്മീ 

യവും ധാര്‍മ്മികവുമായ സംഘര്‍ഷങ്ങള്‍ക്കിടയാക്കി. ഉല്പാദനവ്യ 

വസ്ഥ അഭിവൃദ്ധി പ്രാപിക്കുംതോറും വൈരുദ്ധ്യങ്ങളും പഴയവൈദി 

കമതവും പുതിയ പ്രാഹ്മണമതവും തമ്മിലുള്ള സംഘര്‍ഷവും 

മൂര്‍ച്ചിച്ചു വന്നു. ഇത്‌ മനുഷ്യബോധത്തില്‍ പരിവര്‍ത്തനങ്ങള്‍ സൃഷ്ടി 

ച്ചുകൊണ്ടിരുന്നു. ഇത്രയും ക്രുരവും അസമത്വപുരിതവും അനുഷ്ഠാ 

നജടിലവുമായ സാമൂഹികവ്യവസ്ഥ നിലനിര്‍ത്താന്‍ അനുവദിക്കുന്ന 

ദൈവം ദൈവമാണോ എന്ന്‌ ചിലരെങ്കിലും ചിന്തിച്ചു പോയി. ദൈവ 

മുണ്ടോ എന്ന കാര്യത്തില്‍ത്തന്നെ സംശയമുണ്ടായി. ഇതിനെയാണ്‌

63



സന്ദേഹവാദം എന്നുപറയുന്നത്‌. 

ദൈവവിശ്വാസം നഷ്ടപ്പെട്ടാല്‍ അന്ധമായ ശുഭാപ്തിവിശ്വാ 

സവും നഷ്ടപ്പെടും. അത്‌ സാധാരണമനുഷ്യന്റെ പ്രവര്‍ത്തനക്ഷമ 

തയെ കുറയ്ക്കും. തത്ഫലമായി സാമൂഹികവ്യവസ്ഥയുടെ പുരോ 

ഗതി മന്ദിഭവിക്കും. അതിനാല്‍ വിശ്വാസത്തെ ചോദ്യം ചെയ്യുന്നവരെ 

വിശ്വാസികളാക്കി മാറ്റാനുള്ള ശ്രമങ്ങള്‍ ഈ കാലഘട്ടത്തില്‍ ജുഗ്വേദം 

നിര്‍വൃഹിക്കുന്നതായി കാണാം. ഈ സന്ദര്‍ഭത്തെപ്പറ്റി ഡോ. രാധാകൃ 

ഷ്ണൻ ഇങ്ങനെ രേഖപ്പെടുത്തിയിരിക്കുന്നതായി കെ. ദാമോദരന്‍ 

ചുണ്ടിക്കാട്ടുന്നു. ചോദ്യം ചെയ്യുക എന്ന സ്വഭാവം പലപ്പോഴും മുന്നി 

ട്ടുനിന്നു. സന്ദേഹവാദം പടര്‍ന്നു പിടിച്ചു. മനുഷ്യന്റെ സംശയം 

പലപ്പോഴും അംഗികൃതങ്ങളായ വിശ്വാസങ്ങളെക്കുറിച്ചും ദൈവങ്ങ 

ളെക്കുറിച്ചുമുള്ള പരിഹാസത്തിന്റെ രൂപമാര്‍ജ്ജിച്ചു. ദൈവവിശ്വാസ 

ത്തിനുവേണ്ടിയുള്ള ഒരു പ്രാര്‍ത്ഥന തന്നെയുണ്ടായിരുന്നു. വിശ്വാ 

MAIN MIAN തട്ടാത്ത കാലത്ത്‌ വിശ്വാസത്തിനുവേണ്ടിയുള്ള 

പ്രാര്‍ത്ഥന ആരും നടത്തുകയില്ലല്ലോ ”. 

സംശയിക്കുകയും ചോദ്യം ചെയ്യുകയും ചെയ്യുക സന്ദേഹവാ 

ദത്തിന്റെ സ്വഭാവമാണ്‌. എന്നാല്‍ ഈ സന്ദേഹവാദത്തില്‍ നിന്നും 

കേവലമായ അവിശ്വാസമല്ല ഉണ്ടായത്‌. മറിച്ച്‌ പുതിയതരം വിശ്വാ 

സവും കാഴ്ചപ്പാടുമാണ്‌. ഒരേ ശക്തിയാണ്‌ എല്ലാ ദൈവങ്ങളിലുമു 

ള്ളതെന്നും അതിനാല്‍ എല്ലാ ദൈവങ്ങളും ഒന്നാണെന്നും ആയി 

രുന്നു പുതിയ വിശ്വാസത്തിന്റെ ഉള്ളടക്കം. മനുഷ്ൃയജീവിതത്തിന്‌ വല്ല 

അര്‍ത്ഥവുമുണ്ടോ എന്നും മനുഷ്യനും അവന്റെ ആന്തരിക പ്രകൃതി 

ക്കിണങ്ങാത്ത ബാഹ്യൃപ്രകൃതിയും തമ്മില്‍ ഉള്ള ബന്ധമെന്താണെന്നും
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പ്രപഞ്ചത്തില്‍ മനുഷ്യനുള്ള സ്ഥാനമെന്താണെന്നും അന്വേഷിക്കുക 

എന്നതായിരുന്നു പുതിയ കാഴ്ചപ്പാട. 

ഈ പുതിയ വിശ്വാസവും പുതിയ കാഴ്ചപ്പാടും തത്ത്വചിന്തക 

ളായി രൂപം (്രാപിച്ചു. ഉപനിഷത്തുക്കളിലെ തത്ത്വചിന്തകളും ഇതേ 

വിധമുള്ള ചിന്താപ്രരരിയയിലൂടെയാണ്‌ രൂപമെടുത്തത്‌. അവയുടെ 

ഉറവിടം വേദത്തിന്റെ നിവൃത്തിമാര്‍ഗ്ഗത്തില്‍ സൂക്ഷമരുപത്തില്‍ കണ്ടെ 

ത്താവുന്നതുമാണ്‌. ഈ തത്ത്ചചിന്തകളാണ്‌ ശ്രമണപാരമ്പര്യമായി 

വികാസം പ്രാപിച്ചത്‌. 

ഐഹികസത്യങ്ങള്‍ക്കപ്പുറത്തുള്ള പരമസത്യത്തെയാണ്‌ ഈ 

തത്ത്വചിന്തകളിലൂടെ ചിന്തകര്‍ അന്വേഷിച്ചതെങ്കിലും ഇഹലോക 

ത്തിലെ ഉച്ചനിചത്വങ്ങള്‍ക്കുമുമ്പില്‍ മനുഷ്യസമത്വം എന്ന ആദര്‍ശം 

ഉയര്‍ത്തിപ്പിടിക്കുന്നതിന്റെ ഭാഗമായിരുന്നു അത്‌. മാനവരാശിയുടെ 

ഐക്യവും സാഹോദര്യവും സമത്വവും പുനഃസ്ഥാപിക്കാന്‍ കഴി 

യുമോ? ഐഹിക ജീവിതത്തില്‍ സ്ഥിരവും ശാശ്വതവുമായ എന്തെ 

ക്കിലുമുണ്ടോ? തുടങ്ങിയ ചോദ്യങ്ങള്‍ക്ക്‌ ഉത്തരം കണ്ടുപിടിക്കാനുള്ള 

ശ്രമങ്ങളാണ്‌ ഉപനിഷത്തുക്കളിലേതടക്കമുള്ള തത്ത്വചിന്തകള്‍”. 

ഇത്തരം ശ്രമങ്ങള്‍ക്ക്‌ വേദത്തിന്റെ ആധികാരികതയെ അംഗീകരി 

ക്കാന്‍ നിര്‍വ്വാഹമില്ലായിരുന്നു. അതുകൊണ്ട്‌ അവ നാസ്തികമായി 

ത്തിര്‍ന്നു. 

വര്‍ണ്ണവ്യവസ്ഥയുടെ മൂര്‍ധന്ൃത്തിലാണ്‌ ഉപനിഷത്തുക്കള്‍, 

ആരണ്യകങ്ങള്‍ തുടങ്ങിയ തത്ത്വചിന്തകള്‍ രചിക്കപ്പെട്ടത്‌". “ഭാര 

തീയരുടെ വകയായി ലോകസാഹിതൃത്തിനുലഭിച്ചിട്ടുള്ള ്രന്ഥങ്ങ 

ളില്‍ പ്രധാനമായി നില്‍ക്കുന്നത്‌ ഉപനിഷത്തുക്കളാണ്‌”*. ഇവ വേദ
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ങ്ങളുടെ അവസാനഭാഗങ്ങളാണ്‌. വേദങ്ങളുടെ അവസാനകാലമാകു 

മ്പോഴേക്കും സമൂഹത്തില്‍ അസമത്വങ്ങളും വൈരുദ്ധ്യങ്ങളും മൂര്‍ച്ചി 

ച്ചിരുന്നുവെന്നാണ്‌ ഇത്‌ സൂചിപ്പിക്കുന്നത്‌. അതുകൊണ്ടാണ്‌ അക്കാ 

ലത്തുതന്നെ അതിനെതിരായ ഇത്തരം തത്ത്വചിന്തകളും ഉണ്ടായതെ 

ന്നുവേണം കരുതാന്‍. 

വേദങ്ങളിലുള്ള പ്രാവിണൃത്തിന്മേലും ആധികാരികതയിലു 

മാണ്‌ ബ്രാഹ്മണര്‍ തങ്ങളുടെ ആധിപത്യം കെട്ടിയുയര്‍ത്തിയിരുന്ന 

ത്‌. വേദങ്ങളാകട്ടേ എല്ലാ ജ്ഞാനത്തിന്റെയും ഉറവിടവും എല്ലാ ധാര്‍മ്മി 

കതയുടെയും അനുഷ്ഠാനങ്ങളുടെയും അപ്രമാദമായ പ്രമാണവുമായി 

കരുതപ്പെടുകയും ചെയ്തിരുന്നു. ഇതൊരു താത്ത്വിക പ്രശനം മാത്ര 

മായിരുന്നില്ല. ജനങ്ങളുടെ ദൈനംദിന ജീവിതത്തിലെ മേല്‍-ക്കീഴമ 

ബന്ധങ്ങളുടെയും ദുരിതങ്ങളുടെയും സഹനങ്ങളുടെയും ആധികാ 

രികമായ ന്യായ്പ്രമാണങ്ങള്‍ കൂടിയായിരുന്നു. അതുകൊണ്ട്‌ വേദ 

ങ്ങളുടെ ആധികാരികതയെ ചോദ്യം ചെയ്യാതെ സ്രാഹ്മണമേധാവി 

ത്തത്തെ എതിര്‍ക്കുക സാധ്യമായിരുന്നില്ല. ഈ സാഹചര്യത്തിലാണ്‌ 

ക്രി. മു. ഏഴാം നൂറ്റാണ്ടോടുകൂടി ബ്രാഹ്മണ പാരമ്പര്ൃയത്തിനെതിരെ 

ഒട്ടനവധി ഭൌാതിക-ദാര്‍ശനിക പ്രസ്ഥാനങ്ങള്‍ ഉയര്‍ന്നുവന്നത്‌. സന്ദേ 

ഹവാദം, സ്വഭാവവാദം, യദ്യച്ഛാവാദം, നിയതിവാദം, നിഷ്കാമവാദം, 

അജേഞയവാദം തുടങ്ങിയവയാണവ. 

സ്വഭാവം എന്നു വച്ചാല്‍ ഓരോ വസ്തുവിന്റെയും ആന്തരിക 

പ്രകൃതി എന്നാണര്‍ത്ഥം. ചരാചരങ്ങള്‍ നിലനില്‍ക്കുകയും വളരു 

കയും നശിക്കുകയും ചെയ്യുന്നത്‌ അവയില്‍ ഗുപ്തമായിക്കിടക്കുന്ന 

ഗുണവിശേഷങ്ങളുടെ ഫലമായിട്ടാണ്‌. ദൈവമല്ല, സ്വഭാവമാണ്‌
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വസ്തുവിന്റെ നിലനില്‍പ്പ്‌ സാധ്യമാക്കുന്നത്‌. വസ്തു നിലനില്‍ക്കു 

ന്നിടത്തോളം സ്വഭാവവും നിലനില്‍ക്കും. ഇതാണ്‌ സ്വഭാവവാദം പറ 

യുന്നത്‌. 

സ്വഭാവവാദം പോലെത്തന്നെ ബ്രാഹ്മണ പൌരോഹിത്യത്തിന്റെ 

കര്‍മ്മസിദ്ധാന്തത്തിനെതിരായി ഉയര്‍ന്നുവന്ന മറ്റൊരു കാഴ്ചപ്പാടാണ്‌ 

യദ്യച്ഛാവാദം. ര്രഹ്മം എന്ന ഒന്നില്ലെന്നും പ്രപഞ്ചം ഈശ്വരസൃഷ്ടി 

യല്ലെന്നും എല്ലാ വസ്തുക്കളും യാദൃച്ഛികമായി ഉണ്ടായ 

താണെന്നുമാണ്‌ യദ്യച്ഛാവാദം പറയുന്നത്‌. ഭഭതിക പദാര്‍ത്ഥം മാത്ര 

മേയുള്ളു. ഭഭാതിക പദാര്‍ത്ഥങ്ങളുടെ അസംസ്കൃത ഘടകങ്ങള്‍ യാദ്യ 

ച്ചികമായി കൂടിച്ചേരുന്നതിന്റെ ഫലമാണ്‌ പ്രപഞ്ചം. ദൈവം ഇല്ല. 

അതുകൊണ്ട്‌ പ്രപഞ്ചം ദൈവസൃഷ്ടമല്ല. ഇധ്രയുമാണ്‌ യദ്യച്ഛാവാദ 

ത്തിന്റെ ഉള്ളടക്കം. 

്രാഹ്മണപുരോഹിതന്മാര്‍ കര്‍മ്മമാണ്‌ എല്ലാറ്റിന്റെയും അടി 

സ്ഥാനം എന്നു വാദിച്ചപ്പോള്‍ അതിനെതിരെ കര്‍മ്മമല്ല, നിയതി അല്ലെ 

ജില്‍ വിധിയാണ്‌ എല്ലാറ്റിന്റെയും അടിസ്ഥാനമെന്ന്‌ നിയതിവാദം പറ 

ഞ്ഞു. മനുഷ്യജീവിതത്തെയും പ്രപഞ്ചത്തിന്റെ വൈവിധ്യത്തെയും 

നിര്‍ണ്ണയിക്കുന്നത്‌ കര്‍മ്മമല്ല നിയതിയാണ്‌. നിയതിവാദികളെ ആജീ 

വകന്മാര്‍ എന്നും പറയും. സ്വഭാവവാദികളെപ്പോലെ നിയതിവാദികളും 

മനുഷ്യപ്രയത്നം നിഷ്ഫലമാണ്‌ എന്നു കരുതുന്നവരാണ്‌ *. 

നിഷ്കാമവാദവും അജേഞയവാദവും എല്ലാം ഇതുപോലെ 

നാസ്തികവും ഭാതികവും ആയ കാഴ്ചപ്പാടുകളില്‍ നിന്നുരുത്തി 

രിഞ്ഞ യാഥാര്‍ത്ഥ്യാന്വേഷണങ്ങളാണ്‌. നിതൃമായ സത്യം, ഇവശ്ധ 

രന്‍, ആത്മാവ്‌ എന്നിവയെയെല്ലാം ഇവ നിഷേധിച്ചു.
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ഇവയൊക്കെ ബുദ്ധമതത്തിന്റെ ആവിര്‍ഭാവത്തിന്‌ രണ്ടോ 

മൂന്നോ നൂറ്റാണ്ടുകള്‍ക്കു മുമ്പുതന്നെ ജന്മമെടുത്തുകഴിഞ്ഞിരുന്നു. 

ബുദ്ധമതത്തിന്റെ രംഗ്രപവേശത്തിന്‌ ഇവ പശ്ചാത്തലമൊരുക്കി എന്നു 

പറയാം. വര്‍ണ്ണവൈരുദ്ധ്യങ്ങളെയും പൌരോഹിത്യ-ര്രാഹ്മണമൂല്യ 

ങ്ങളെയും കര്‍മ്മത്തെയും പുനര്‍ജന്മത്തെയും പറ്റിയുള്ള വൈദിക 

ര്രാഹ്മണമതസിദ്ധാന്തങ്ങളെയും വ്ൃക്തിദൈവങ്ങളെയും 

എതിര്‍ക്കുന്ന കാര്യത്തില്‍ ഇവയൊക്കെ ഒറ്റക്കെട്ടായിരുന്നു. 

ജഗ്വേദത്തിന്റെ അവസാനഭാഗങ്ങളിലും ഉപനിഷത്തുക്കളിലും 

ആരണ്യകങ്ങളിലും കാണാവുന്ന തത്ത്വചിന്തകളും സന്ദേഹവാദം, 

സ്വഭാവവാദം, യദ്യച്ഛാവാദം, നിയതിവാദം, നിഷ്കാമവാദം, അജേഞ 

യവാദം തുടങ്ങിയവയിലെ തത്ത്വചിന്തകളും ലോകായത ദര്‍ശനവും 

അടക്കമുള്ള, ബുദ്ധമതത്തിന്റെ ആവിര്‍ഭാവത്തിനു മുമ്പേ ഉടലെടു 

ത്ത, നാസ്തികവും ഭാതികവും ലാകികവും നിരീശ്വരവുമായ എല്ലാ 

ദര്‍ശനങ്ങളെയും ഒന്നിച്ചു ചേര്‍ത്ത്‌ പ്രാഗ്‌ ബുദ്ധ-ജൈന ദര്‍ശനങ്ങള്‍ 

എന്നുവിളിക്കാം. ഇവയാണ്‌ ഭാരതത്തിലെ പ്രാചീന ഭാതിക വാദ 

ത്തിന്റെ ഭൂമിക. 

പ്രാഗബുദ്ധ-ജൈനദര്‍ശനങ്ങളും സാക്ഷാല്‍ ബുദ്ധ-ജൈനദര്‍ശ 

നങ്ങളും പില്‍ക്കാലബുദ്ധ-ജൈനദര്‍ശനങ്ങളും ചേര്‍ന്നാണ്‌ ശ്രമണ 

പാരമ്പര്യത്തിന്‌ അടിത്തറയിട്ടത്‌. 

വര്‍ണ്ണവ്യവസ്ഥയെ അംഗീകരിക്കാത്തതും കര്‍മ്മകാണ്ഡത്തെ 

ചോദ്യം ചെയ്യുന്നതും ഭാതികവും നാസ്തികവും ലൌകികവും നിരീ 

ശ്വരപരവും ആയതും മതേതരമായ ആത്മീയത ഉള്‍ക്കൊള്ളുന്നതും 

ആയ എല്ലാ വൃത്യസ്ത തത്ത്വചിന്താപദ്ധതികളും ചേരുന്നതാണ്‌ ശ്രമ
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ണപാരമ്പര്യത്തിന്റെ വിശാലമായ ഉള്ളടക്കം. ഭാരതത്തിന്‌ ഭാതിക 

വാദത്തിന്റെ ശക്തമായ ദര്‍ശന പാരമ്പര്യം പണ്ടു മുതലേ ഉണ്ട്‌ എന്നും 

ഭാരതീയ ചിന്ത എന്നുവെച്ചാല്‍ ആധ്യാത്മിക ചിന്ത മാത്രമല്ല എന്നും 

ഇതില്‍ നിന്ന്‌ വ്യക്തമാവുന്നു. 

ബുദ്ധ-ജൈന ദര്‍ശനങ്ങളിലാണ്‌ ഭാരതീയമായ ഭാതിക-നാ 

സ്തിക ചിന്താപാരമ്പര്യം വ്യക്തവും സുദ്യഡാവുമായ രൂപമാര്‍ജ്ജിച്ച 

ത്‌. “ആജീവകന്മാരടക്കമുള്ള എല്ലാ പ്രാചീന ഭാതിക വാദികളുടെയും 

ബുദ്ധനുമുമ്പോ ഒപ്പമോ ജീവിച്ചിരുന്ന മഹാവീരന്‍ അടക്കമുള്ള എല്ലാ 

പരിഷകര്‍ത്താക്കളുടെയും തത്ത്വശാസ്ത്രങ്ങള്‍ ഉച്ചകോടിയിലെത്തി 

യത്‌ ബുദ്ധനിലായിരുന്നു. ഒരു പ്രായോഗികമതി എന്ന നിലയിലും 

സംഘാടകനെന്ന നിലയിലും അവരുടെ ഇടയില്‍ കൂടുതല്‍ വിജയി 

ചുതും ബുദ്ധനായിരുന്നു””. അതുകൊണ്ടുമാധ്രമാണ്‌ ഈ ചിന്താപാര 

മ്പര്ൃത്തെ ഒട്ടാകെ ശ്രമണപാരമ്പര്യം അഥവാ ബരഈദ്ധപാരമ്പര്യം 

എന്നു പറയുന്നത്‌. 

യോഗാചാരം, മാധ്യമികം, സ്രതാന്തികം, വൈഭാഷികം തുട 

ങ്ങിയവയെയാണ്‌ പില്‍ക്കാല ബുദ്ധ-ജൈനദര്‍ശനങ്ങള്‍ എന്നു പറ 

യുന്നത്‌. ബുദ്ധദര്‍ശനത്തിന്റെ വികാസരൂപങ്ങളാണ്‌ ഇവ. ഈ 

വികാസം ഉണ്ടായത്‌ ബുദ്ധന്റെയും മഹാവീരന്റെയും കാലശേഷമാ 

ണ്‌. അതുകൊണ്ടാണിവയെ പില്‍ക്കാല ബുദ്ധ-ജൈനദര്‍ശനങ്ങള്‍ 

എന്നു പറയുന്നത്‌. 

പരാജയദര്‍ശനമെന്നത്‌ ശ്രമണ പാരമ്പര്യത്തിന്റെ ആധുനിക 

മായ ഒരു തുടര്‍ച്ചയാണ്‌. പ്രാഗ്‌ ബുദ്ധ-ജൈനദര്‍ശനങ്ങളില്‍ നിന്നാ 

രംഭിച്ച്‌, ബുദ്ധ-ജൈനദര്‍ശനങ്ങളില്‍ വ്യക്തതയും സുദ്യഡാതയും
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കൈവരിച്ച്‌, പില്‍ക്കാലബുദ്ധ-ജൈനദര്‍ശനങ്ങളില്‍ വികസിത രൂപ 

മാര്‍ജ്ജിച്ച്‌, നാടോടി സാഹിത്യത്തിലൂടെ നിലനിര്‍ത്തപ്പെട്ട, ഭക്തിപ്ര 

സ്ഥാനത്തിന്റെ പലായന ശുഭദര്‍ശനധാരയിലൂടെ ജനകീയവത്കരി 

ക്കപ്പെട്ട, കിീഴാളചരിര്രകാരന്മാരിലും പലതരം നവോത്ഥാന-പ്രതി 

രോധ പ്രസ്ഥാനങ്ങളിലും രാഷ്ര്രീയവത്കരിക്കപ്പെട്ട ഒടുവില്‍ പരാ 

ജയദര്‍ശനത്തില്‍ എത്തിനില്‍ക്കുകയാണ്‌ ഇന്ന്‌ ശ്രമണചിന്താപാര 

മ്പര്യം. 

വെറും തത്ത്വചചിന്തക്കുവേണ്ടിയുള്ള തത്ത്വചിന്തയില്‍ നിന്നല്ല, 

മറിച്ച വര്‍ണ്ണവ്യവസ്ഥയില്‍ കൊടുമ്പിരികൊള്ളാന്‍ തുടങ്ങിയ സാമ്പ 

ത്തികവും ജാതീയവും വര്‍ഗ്ഗപരവുമായ അസമത്വങ്ങളും അനീതി 

കളും മനുഷ്യമനസ്സില്‍ ഏല്‍പ്പിച്ച സംഘര്‍ഷങ്ങളില്‍ നിന്നാണ്‌ ശ്രമ 

ണപാരമ്പര്യം അതിന്റെ ഈര്‍ജ്ജം കണ്ടെത്തിയത്‌. 

ആചാരനിരാസം, അഹിംസ, ആത്മനിയ്ന്ത്രണം, എല്ലാ ജീവി 

കളോടും തുല്യബഹുമാനം, കരുണ, ഓദാര്യം, സത്യസന്ധത, ശുദ്ധി, 

മിതത്വം തുടങ്ങിയവയെല്ലാം ശ്രമണചിന്തയുടെ ആദര്‍ശങ്ങളാണ്‌ *. 

ജന്മ-ജിവിത-മരണങ്ങളാല്‍ ബന്ധിതനായ മനുഷ്യനെക്കുറി 

ചുള്ള ദുഃഖകരമായ അസ്തിത്വ ചിന്തയാണ്‌ ശ്രമണ പാരമ്പര്യത്തിന്റെ 

ദാര്‍ശനികത. ഈ ദാര്‍ശനികതയാണ്‌ പലായനദര്‍ശനമായി പരിണ 

മിക്കുന്നത്‌. എന്നാല്‍ ഈ ദാര്‍ശനികത എപ്പോഴും പലായനദര്‍ശന 

മായി പരിണമിച്ച്‌ ശുഭദര്‍ശനത്തിലേക്ക്‌ ചെന്നെത്തുന്നില്ല. ചിലപ്പോള്‍ 

അത്‌ മനുഷ്യനെ ഭാതിക ജീവിതത്തിന്റെ പൊള്ളുന്ന യാഥാര്‍ത്ഥ്യ 

ത്തിലേക്കും അതുവഴി നിരാശതയിലേക്കും നയിക്കുന്നു. ഈ നിരാ 

ശതയാണ്‌ ശ്രമണ പാരമ്പരൃത്തിലെ അശുഭദര്‍ശനത്തിന്‌ നിദാനമാ
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വുന്നത്‌. 

സൃഷ്ടിയുടെ യാഥാര്‍ത്ഥ്യം അന്വേഷിച്ചുകൊണ്ട്‌ പലപ്പോഴും 

ശ്രമണചിന്ത അനിവാര്യമായ വിരക്തിയില്‍ അഭയം പ്രാപിക്കുന്നതു 

കാണാം. ഈ വിരക്തിയാണ്‌ പലായന ദര്‍ശനത്തിന്റെ അന്തഃസത്ത. 

വ്യക്തിദൈവത്തില്‍ വിശ്വസിക്കാത്തവരായതുകൊണ്ട്‌ ശ്രമണ 

ചിന്തകരുടെ വിരക്തി ദൈവേതരവും മതേതരവും മനുഷ്യക്രേന്ദിത 

വുമായ ആത്മീയതയുടെ പ്രകടനമാണെന്നേ പറയാനാവു. അത്തരം 

ആത്മീയതയെയാണ്‌ നാസ്തിക ആത്മീയത എന്നുപറയുന്നത്‌. ശ്രമ 

ണചിന്തയിലെ ശുഭദര്‍ശനം ഈ നാസ്തിക ആത്മീയതയാണ്‌. 

അതാണ്‌ പലായന ദര്‍ശനത്തിന്റെ കാതല്‍. 

ശ്രമണചിന്താധാര, വ്ൃക്തിസ്വയം തന്റെ കര്‍മ്മങ്ങള്‍ക്ക്‌ ഉത്തര 

വാദിയാണെന്നും അതില്‍ നിന്ന്‌ അയാള്‍ക്ക്‌ ഒഴിഞ്ഞുമാറാനാവി 

ല്ലെന്നും കരുതുമ്പോള്‍ ബ്രാഹ്മണചിന്താധാര മനുഷ്യഭാഗധേയത്തെ 

ദൈവങ്ങള്‍ക്കു വിട്ടുകൊടുക്കുന്നു. ബ്രാഹ്മണപാരമ്പര്യം പ്രപഞ്ചത്തെ 

ഈശ്വരേച്ഛയുടെ ഉല്‍പന്നമായി കരുതുമ്പോള്‍ നിര്‍വ്യക്തിഗതമായ 

പ്രകൃതി നിയമമാണ്‌ പ്രപഞ്ചത്തെ നിയ്യന്ത്രിക്കുന്നത്‌ എന്നാണ്‌ ശ്രമ 

ണപാരമ്പര്യം കരുതുന്നത്‌. ലോകം പെട്ടെന്നൊരിക്കല്‍ സൃഷ്ടിക്ക 

പ്പെട്ടതല്ല, അത്‌ എന്നും ഉണ്ടായിരുന്നതാണ്‌ എന്നും ്രമണവാദികള്‍ 

കരുതുന്നു. (ബരാഹ്മണപാരമ്പര്യം ആത്മീയതയെ നിഗൂഡവല്‍ക്കരി 

ക്കുമ്പോള്‍ ശ്രമണര്‍ അതിനെ സാധാരണക്കാരിലേക്ക്‌ വ്യാപിപ്പിക്കു 

ന്നു. ഇത്‌ ശ്രമണചിന്തയുടെ മനുഷ്യസമത്വത്തെക്കുറിച്ചുള്ള പരിഗ 

ണനയുടെ ഫലമാണ്‌. ജ്ഞാനത്തെ ബ്രാഹ്മണര്‍ കുത്തകയാക്കു 

മ്പോള്‍ ശ്രമണര്‍ അതിനെ ജനകീയവത്കരിക്കാന്‍ ശ്രമിക്കുന്നു. ഭക്തി
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പ്രസ്ഥാനത്തിന്റെ ജനകീയവശം നിര്‍വ്വഹിച്ചത്‌ ഇവരായിരുന്നു. 

ബ്രാഹ്മണര്‍ വരേണ്ൃഭാഷയില്‍ സംസാരിക്കുന്നതിലാണ്‌ വിശ്വസിക്കു 

ന്നതെങ്കില്‍ സാമാനൃയജനതയുടെ ഭാഷയില്‍ സംസാരിക്കുന്നതിലാണ്‌ 

ശ്രമണര്‍ക്കു താത്പര്യം. 

ധ്രാഹ്മണമതം അധീശമതത്തിന്റെ എല്ലാ സ്വഭാവങ്ങളും പ്രക 

ടമാക്കുന്നു: ജനങ്ങളെ പ്രകൃതിവിരുദ്ധമായി വിഭജിക്കുകയും ആ വിഭ 

ജനത്തെ സ്വാഭാവികവും ബ്രഹ്മ്രസഷടവുമായി സാധുകരിക്കുകയും 

സമുദായത്തെ അധീിശ-വിധേയ വിഭാഗങ്ങളായി പുനാഃക്രമികരിക്കു 

കയും ഭരണകൂട അധികാരവുമായി സാഹ്ൃദം പുലര്‍ത്തുകയും അതു 

വഴി സമത്വവിരുദ്ധമായ നിയമങ്ങള്‍ നിര്‍മ്മിക്കുകയും ചെയ്യുന്നു. 

മിഷേല്‍ ഫൂക്കോ പുരോഹിതാധികാരം അഥവാ ഇടയക്കോയ്മ (ജമഒ 

ദ്യമഹ ജീംല്യ) എന്നു പറയുന്ന അധിശാവതാരത്തിന്റെ സ്വഭാവങ്ങളാണ്‌ 

ഇതെല്ലാം. ബ്രാഹ്മണ പാരമ്പര്യത്തെ സംബന്ധിച്ചിടത്തോളം മതം 

അധികാരം നേടാനുള്ള ഉപാധിയാണ്‌. ശ്രമണപാരമ്പരൃത്തില്‍ മതം 

സാമൂഹിക നീതിക്കുവേണ്ടിയുള്ള ആത്മാന്വേഷണമാണ്‌. ഇങ്ങനെ 

പ്രാഹ്മണപാരമ്പര്യവും ശ്രമണപാരമ്പര്യവും പരസ്പര വിരുദ്ധങ്ങ 

ളായ സ്വഭാവങ്ങളാണ്‌ പുലര്‍ത്തുന്നതെന്നു പറയാഠ്‌. 

ശ്രമണപാരമ്പര്യത്തിലെ വ്യത്യസ്തചിന്താധാരകളോടെല്ലാം 

്രാഹ്മണപാരമ്പര്യം അതതുകാലത്ത്‌ ശക്തമായി ഏറ്റുമുട്ടിക്കൊണ്ടി 

രുന്നു. ഇന്നും ആ ഏറ്റുമുട്ടല്‍ പ്രതൃക്ഷമായും പ്രച്ഛന്നമായും തുടരു 

ന്നു. അതിന്റെ പ്രതിഫലനമാണ്‌ സമീപകാല വര്‍ഗ്ഗീയസംഘര്‍ഷങ്ങ 

ളിലും ഇന്നും സാഹിത്ൃത്തില്‍ നിലനില്‍ക്കുന്ന മുഖ്യധാരാ- പാര്‍ശ്വ 

വത്കൃത മൂല്യസങ്കല്പങ്ങളിലും ദൃശ്യമാവുന്നത്‌.
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2. 4. 1. ശ്രമണപാരമ്പരൃത്തിലെ ശുഭദര്‍ശനം 

ഭക്തിപ്രസ്ഥാനത്തിനുള്ളതുപോലെ ശ്രമണപാരമ്പരൃത്തിനും 

രണ്ടുമുഖങ്ങളുണ്ട്‌: 1. പലായനാത്മകമുഖം 2. അശുഭദര്‍ശകമുഖം. 

ഇതില്‍ പലായനാത്മക മുഖം ശുഭദര്‍ശകമാണ്‌. ശുഭദര്‍ശകമായ ഈ 

മുഖത്തെപ്പറ്റി മാര്രമേ ഇവിടെ പ്രതിപാദിക്കുന്നുള്ളു. അശുഭദര്‍ശക 

മുഖത്തെപ്പറ്റി അശുഭദര്‍ശകമൂല്യങ്ങള്‍ എന്ന അധ്യായത്തില്‍ വിശ 

ദീകരിക്കുന്നുണ്ട്‌. 

ശ്രമണപാരമ്പര്യത്തിന്റെ ശുഭദര്‍ശകമുഖത്തെയാണ്‌ പലായനാ 

ത്മക മുഖം എന്നു പറയുന്നത്‌. ഭക്തിപ്രസ്ഥാനത്തിന്റെ ഭാഗമായ പലാ 

യനാത്മകതയും ശ്രമണപാരമ്പര്ൃയത്തിന്റെ ഭാഗമായ പലായനാത്മക 

തയും ഫലത്തില്‍ ഒന്നു തന്നയാണെങ്കിലും സമീപനത്തില്‍ വ്ൃത്യ 

സ്തങ്ങളാണ്‌. പ്രാഗ്‌ ബുദ്ധ-ജൈന, ബുദ്ധ-ജൈന, പില്‍ക്കാല ബുദ്ധ 

ജൈന ദര്‍ശനങ്ങളുടെ പലായനാത്മക മുഖത്തെയാണ്‌ ശ്രമണപാ 

രമ്പരൃത്തിന്റെ പലായനാത്മകമുഖം എന്നു വ്യവഹരിക്കുന്നത്‌. ഭക്തി 

പ്രസ്ഥാനത്തിന്റെ പലായനാത്മക മുഖത്തിന്‌ ഇതില്‍ നിന്ന്‌ വ്ൃത്യാ 

സമുണ്ട്‌. ശ്രമണപാരമ്പര്യത്തിന്റെ പലായനാത്മകത മനുഷ്യസമത്വ 

ത്തിന്റെ പേരിലാണ്‌ ദൈവത്തെ ഉദ്ഘോഷിക്കുന്നതെങ്കില്‍ ഭക്തിപ്ര 

സ്ഥാനത്തിന്റെ പലായനാത്മകത ദൈവത്തിന്റെ പേരില്‍ മനുഷ്യസ 

മത്വത്തെ ഉദ്‌ ഘോഷിക്കുകയാണ്‌ ചെയ്യുന്നത്‌. ആദ്യത്തേത്‌ ഭഭതിക 

തയിലാണ്‌ ഈന്നുന്നത്‌. രണ്ടാമത്തേത്‌ ആധ്യാത്മികതയിലും.
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1. ശ്രമണപാരമ്പരൃത്തിന്റെ പലായനാത്മകമുഖം 

ബുദ്ധന്റെ കാലത്ത്‌ ആത്മീയവാദികളായ അനേകം ദാര്‍ശനി 

കന്മാര്‍ അനശ്വരവും നിത്ൃവുമായ ആത്മാവ്‌ എന്ന ഒന്നുണ്ടെന്ന്‌ വിശ്വ 

സിച്ചിരുന്നു. ബുദ്ധന്‍ ഇവരുടെ വാദഗതികളെ എതിര്‍ക്കുകയും അന 

ശ്വരമായ ആത്മാവ്‌ എന്ന ഒന്നില്ല എന്നു വാദിക്കുകയും ചെയ്തു. 

നിത്യമായ യാതൊന്നും ഇല്ല എന്നും എല്ലാം മാറിക്കൊണ്ടിരിക്കുക 

യാണ്‌ എന്നുമാണ്‌ ബുദ്ധന്റെ ദര്‍ശനം. ഈയര്‍ത്ഥത്തില്‍ ബുദ്ധന്‍ 

തികഞ്ഞ ഭാതികവാദിയും നിരീശ്വരവാദിയും ലാകിക ജീവിതത്തിലെ 

ദുഃഖനിവ്ൃത്തിക്കുവേണ്ടി യാഥാര്‍ത്ഥ്യ ബോധത്തിലൂന്നിയ അന്വേ 

ഷ്വണം നിര്‍വ്വഹിക്കുന്ന നാസ്തികനും ആയിരുന്നു. ബുദ്ധദര്‍ശന 

ത്തിന്റെ പ്രാരംഭകാലത്ത്‌ ഇങ്ങനെയായിരുന്നു ബുദ്ധദര്‍ശനത്തിന്റെ 

നിലപാട്‌. അതായത്‌ ശുദ്ധമായ ബുദ്ധദര്‍ശനം യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തില്‍ 

നിന്ന്‌ ഒളിച്ചോടുന്ന ഒന്നായിരുന്നില്ല. 

എന്നാല്‍ ബുദ്ധന്റെ മരണശേഷം ബുദ്ധദര്‍ശനത്തില്‍ ചില 

കലര്‍പ്പുകള്‍ കടന്നുകൂടാന്‍ തുടങ്ങി”. പ്രധാനമായും ആധ്യാത്മികത 

യുടെ കലര്‍പ്പാണ്‌ കടന്നുകൂടിയത്‌. ബുദ്ധമതത്തെ ആകപ്പാടെ ആധ്യാ 

ത്മികവല്‍ക്കരിക്കാനുള്ള ശ്രമങ്ങളുണ്ടായി. മഹായാനം, ഹീനയാനം 

എന്നിങ്ങനെയുള്ള വിഭജനങ്ങളും ഉപവിഭജനങ്ങളും ഉണ്ടായിക്കൊണ്ട്‌ 

ബുദ്ധദര്‍ശനം വികാസമാര്‍ജ്ജിച്ചപ്പോള്‍ അതിന്റെ പല ശാഖകളും 

ആധ്യാത്മികതയോട്‌ സന്ധി ചെയ്തു. നിര്‍വ്വാണം, ബോധിസത്വം 

തുടങ്ങിയ ബുദ്ധദര്‍ശന പരികല്പനകളെ ആധ്യാത്മികമായി വ്യാഖ്യാ 

നിക്കാന്‍ മഹായാന പണ്ഡിതന്മാര്‍ ശ്രമിച്ചു. ബുദ്ധനെത്തന്നെ ദൈവ
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മാക്കിത്തിര്‍ത്തു അവര്‍. കൂടുതൽ ആധ്യാത്മിക വാദമായി പരിണമി 

ചത്‌ മഹായാനത്തിന്റെ ശാഖകളായ മാധ്യമികവും യോഗാചാരവുമാ 

ണ്‌. അവയിലെ ആധ്യാത്മികത ഹിന്ദുരബാഹ്മണ അധ്യാത്മവാദിക 

ളാല്‍ പിന്തുണയ്ക്കപ്പെട്ടു. അതുകൊണ്ടുതന്നെ അവയാണ്‌ പില്‍ക്കാ 

ലത്ത്‌ പ്രാബല്യം നേടിയത്‌. അങ്ങനെ അനശ്വരമായ ഇവനശ്വരന്‍ എന്ന 

സത്തയുണ്ട്‌ എന്ന വിശ്വാസത്തിലേക്ക്‌ അവ പില്‍ക്കാലത്ത്‌ എത്തി 

ച്ചേര്‍ന്നു. 

ബുദ്ധദര്‍ശനത്തിന്റെ എല്ലാ ഉള്‍പ്പിരിവുകളിലും അധ്യാത്മവാദം 

സ്വാധീനം ചെലുത്തുകയുണ്ടായി. ഇതില്‍ പ്രാഹ്മണമതത്തിന്റെ പങ്ക 

ചെറുതല്ല. എന്തായാലും പില്‍ക്കാലത്ത്‌ ബുദ്ധദര്‍ശനം ഭാതികവാ 

ദവും ആധ്യാത്മികവാദവും സമമ്പയിച്ച ഒന്നായിത്തിര്‍ന്നു. ബുദ്ധമതം 

പോലുള്ള അവൈദിക മതാവലംബികളെയും ഉള്‍ക്കൊള്ളുമാറ്‌ 

അദ്വൈത സിദ്ധാന്തത്തെ വ്യാപകമാക്കുവാനുള്ള ഒരു മനഃപൂര്‍വ്വ 

യത്നം നടക്കുന്നുണ്ട്‌ എന്നും അദ്വൈത സിദ്ധാന്തത്തില്‍ ബുദ്ധമത 

ക്കാരുടെ ഒട്ടധികം നിഗമനങ്ങള്‍ സ്വാംശീകരിച്ചിട്ടുണ്ട്‌ എന്നും ഉള്ള 

സ്വാമി വിവേകാനന്ദന്റെ പ്രസ്താവങ്ങള്‍ ”' ഈ വിലയിരുത്തലിനെ 

പിന്തുണയ്ക്കുന്നതാണ്‌. 

ഇതിന്റെ ഫലമായി ബുദ്ധദര്‍ശനത്തിന്റെ ഭഭതികവും അനാ 

ത്മിയവും നിരിശ്വരപരവും യാഥാര്‍ത്മ്യോന്മുഖവുമായ അടിത്തറ 

നഷ്ടപ്പെട്ടു. അങ്ങനെ അത്‌ ആത്മീയതയിലേക്ക്‌ പലായനം ചെയ്യുന്ന 

ഒന്നായിത്തീര്‍ന്നു. ഇതാണ്‌ പലായന ദര്‍ശനം. യാഥാര്‍ത്ഥ്യങ്ങളെയും 

പ്രശ്നങ്ങളെയും പരിഹരിക്കുകയല്ല അവയില്‍ നിന്ന്‌ ഒളിച്ചോടുക 

യാണ്‌ അല്ലെങ്കില്‍ അവയെ കൈവിട്ടുകളയുകയാണ്‌ പലായനദര്‍ശനം
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ചെയ്യുന്നത്‌. അങ്ങനെയാണ്‌ പലായനദര്‍ശനം ശുഭദര്‍ശനമായിത്തീ 

രുന്നത്‌. 

ചാര്‍വാകദര്‍ശനം മാത്രമേ തികച്ചും ഭാതികവും അനാത്മീ 

യവും നാസ്തികവും അതുകൊണ്ടുതന്നെ അശുഭദര്‍ശകവും ആയി 

ട്ടുള്ളുവെന്നും മറ്റുള്ള എല്ലാ പ്രാഗ്‌ ബുദ്ധ-ജൈന ദര്‍ശനങ്ങളിലും 

ബുദ്ധ-ജൈനദര്‍ശനങ്ങളില്‍ത്തന്നെയും “പ്രത്യക്ഷജ്ഞാനാതീതമായ 

ഒരു സ്ഥിതിവിശേഷത്തിന്റെ നിലനില്‍പ്‌ ഉണ്ട്‌ എന്നും എസ്‌.എന്‍. 

ദാസ്‌ ഗുപ്ത ചൂണ്ടിക്കാണിക്കുന്നുണ്ട്‌. “വസ്തുനിഷഠലോകത്തിന്റെ 

നിലനിലപിന്റെ ഇന്ദ്രിയഗോചരമായ തെളിവിനെ വിശ്വസിച്ചുകൂടാ' 

എന്നു പറയുമ്പോള്‍ “” ബുദ്ധചിന്തകനായ വസുബന്ദു പിന്തുണക്കു 

ന്നത്‌ “പ്രത്ൃയക്ഷജ്ഞാനാതീതമായ സ്ഥിതിവിശേഷ ത്തെയാണ്‌. ഈ 

'പ്രത്ൃയക്ഷജ്ഞാനാതീതമായ സ്ഥിതിവിശേഷത്തെ ശ്രമണപാരമ്പര്യ 

ത്തിന്റെ ആത്മീയത എന്നു വിളിക്കാം. ഈ ആത്മീയത നാസ്തിക 

ആത്മീയതയാണ്‌. അതാണ്‌ പലായന ദര്‍ശനത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനം. 

ഈ ആത്മിയത പോലും ഭതികവാദത്തില്‍ നിന്നുറവെടുക്കുന്നതാ 

ണ്‌. ഭതികജീവിതത്തില്‍ മനുഷ്യനീതിക്കും സമത്വത്തിനും വേണ്ടി 

പരിശ്രമിക്കുന്നതിന്റെ ഭാഗമായി ഉപയോഗപ്പെടുത്തുന്ന ഒന്നാണ്‌ 

ഇവിടെ ആത്മീയത. താഴന്ന വര്‍ണ്ണങ്ങളുടെയും നിസ്വരായ മനുഷ്യ 

രുടെയും പക്ഷത്ത്‌ നിലയുറപ്പിക്കുന്ന ആത്മീയതയാണിത്‌. ഇതുത 

ന്നെയാണ്‌ ഭക്തിപ്രസ്ഥാനത്തിന്റെ പലായനതയിലും നമുക്ക്‌ ദര്‍ശി 

ക്കാനാവുന്ന ആത്മീയത. പക്ഷേ അവിടെ നിസ്വരുടെ പക്ഷത്ത്‌ നില 

യുറപ്പിച്ചുകൊണ്ട്‌ മനുഷ്യസമത്വത്തെ ഉദ്ഘോഷിക്കുന്നത്‌ ദൈവ 

ത്തിന്റെ പേരിലാണെന്നുമാത്രം.
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'പ്രത്യക്ഷജ്ഞാനാതീതമായ സ്ഥിതിവിശേഷം” എന്ന്‌ ദാസ്ഗു 

പ്ത വിളിക്കുന്ന നാസ്തിക ആത്മീയത, ശ്രമണ പാരമ്പര്യത്തിലെ 

ഏതേതെല്ലാം ചിന്താപദ്ധതികളിലാണ്‌ ഉള്ളത്‌, ഏതിലെല്ലാം ഇല്ല 

എന്ന്‌ നിഷകൃഷ്ടമായി പറയാന്‍ കഴിയില്ല. കാരണം ഓരോരുത്തരു 

ടെയും വ്യഖ്യാനം അനുസരിച്ച്‌ അവയിലെല്ലാം നാസ്തിക ആത്മീ 

യത ആരോപിക്കപ്പെടുകയോ ആരോപിക്കപ്പെടാതിരിക്കുകയോ 

ചെയ്യാം. പക്ഷേ ഒരിക്കലും അവയില്‍ ആസ്തിക ആത്മീയത ആരോ 

പിക്കാ൯ കഴിയില്ല. 

ശ്രമണപാരമ്പരൃത്തിലെ ലോകായാതദര്‍ശനത്തിലാകട്ടേ ഒരു 

തരത്തിലുള്ള ആത്മീയതയും ആരോപിക്കപ്പെടാനാവില്ല എന്ന്‌ എല്ലാ 

വ്യാഖ്യാതാക്കളും ഏറെക്കുറെ ഒരുപോലെ സമ്മതിക്കുന്നുണ്ട്‌. മറ്റുള്ള 

ദര്‍ശനങ്ങളെ സംബന്ധിച്ച്‌ വ്ൃയത്യസ്തഅഭിപ്രായങ്ങളാണുള്ളത്‌. 

നാസ്തിക ആത്മീയത മനുഷ്യക്രേന്ദിതമായ ഒരു തരം ആദര്‍ശ 

വത്കരണമാണ്‌. ഏതുതരം ആദര്‍ശവത്കരണങ്ങളും ശുഭദര്‍ശനത്തി 

ലേക്കുനയിക്കും. അതിനാല്‍ ആദര്‍ശ്വത്കരണങ്ങളുള്ള ദര്‍ശനങ്ങ 

ളെല്ലാം തന്നെ ശുഭദര്‍ശകങ്ങളായിരിക്കും. 

ശ്രമണപാരമ്പരൃത്തില്‍ പലായനാത്മകമുഖം ശക്തിയാര്‍ജ്ജി 

ച്ചുവന്ന സന്ദര്‍ഭം ഉപയോഗപ്പെടുത്തിക്കൊണ്ട്‌, ക്രമേണ ബുദ്ധമത 

ത്തിലെ ചില ദാര്‍ശനിക സിദ്ധാന്തങ്ങളും ബുദ്ധന്റെ സാന്മാര്‍ഗ്ഗികവും 

ലാകികവുമായ ചില മുല്യോദ്ബോധനങ്ങളും സ്വാംശീകരിച്ചുകൊ 

ണ്ട്‌, ത്ര്ത്രമന്ത്രങ്ങളുടെ വിപുലമായ പ്രയോഗപ്രചാരണങ്ങളുടെ 

പിന്‍ബലത്തോടെ ഹിന്ദുമതം മുന്നേറിക്കൊണ്ടിരുന്നു. തദനുസ്ൃത 

മായി ബുദ്ധമതം അധാപതിച്ചുകൊണ്ടിരിക്കുകയും ചെയ്തു. ഒരു
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തെണ്ടിയുടേതെന്നപോലെ അല്ലറ ചില്ലറ വകകളൊഴിച്ച്‌ മറ്റൊന്നും 

ഒരു ബുദ്ധഭിക്ഷുകൈവശം വെച്ചുകൂടാ എന്ന ബുദ്ധാനുശാസനത്തിന്‌ 

വിരുദ്ധമായി സമ്പല്‍സമൃദ്ധമായ ബുദ്ധവിഹാരങ്ങളില്‍ പാര്‍ത്തിരു 

ന്ന, തങ്ങളുടെ സമൃദ്ധിക്ക്‌ കാരണക്കാരായ ഗ്രാമീണരെക്കുറിച്ച്‌ 

യാതൊരു ചിന്തയുമില്ലാത്ത തര്‍ക്ക്രപിയരായ പുതിയഭിക്ഷുവര്‍ഗ്ഗം 

അധഃപതനത്തെ ത്വരിതപ്പെടുത്തുകയും ചെയ്തു”. ജൈനമതത്തിനും 

പില്‍ക്കാലത്ത്‌ ഇതേ ഗതിതന്നെയാണുണ്ടായത്‌. 

2. ഭക്തിപ്രസ്ഥാനത്തിന്റെ പലായനാത്മകമുഖം 

ഭക്തിപ്രസ്ഥാനത്തിന്റെ ഈ മുഖം സാമൂഹിക ജീവിതത്തിലെ 

ഉച്ചനീചത്വങ്ങളെ എതിര്‍ത്തത്‌ ദൈവത്തിന്റെ പേരിലായിരുന്നു. ആ 

ദൈവം വേദോക്തമായ ്രാഹ്മണന്റെ മാര്തം ദൈവമല്ല. എല്ലാവര്‍ക്കും 

ഒരു പോലെ പ്രാപ്യമായ ദൈവമാണ്‌. ദൈവത്തിന്റെ മുമ്പില്‍ മനു 

ഷ്യയരെല്ലാവരും സമന്മാരാണെന്ന്‌ ഈ വീക്ഷണം പ്രഖ്യാപിച്ചു. അത്‌ 

ചാതുര്‍വര്‍ണ്ണ്യമൂല്യങ്ങള്‍ക്ക്‌ എതിരായിരുന്നു. ദൈവത്തിന്റെ പേരി 

ലാണ്‌ മനുഷ്യസമത്വത്തിനുവേണ്ടി ഈ പ്രസ്ഥാനക്കാര്‍ ശബ്ദിച്ചത്‌ 

എന്നതുകൊണ്ടുമാത്രമാണ്‌ അത്‌ ചാതുര്‍വര്‍ണ്ണ്യത്തിനെതിരായിരു 

ന്നിട്ടും ബ്രാഹ്മണ പക്ഷക്കാരാല്‍ അവര്‍ കാര്യമായി പീഡിപ്പിക്കപ്പെ 

ടാതെപോയത്‌. 

ഉച്ച നിചത്വങ്ങളെ എതിര്‍ക്കാന്‍ ഭാതികമായ പ്രയോഗപദ്ധതി 

കളൊന്നും ഈ വീക്ഷണത്തിന്‌ ഉണ്ടായിരുന്നില്ല. ഭക്തി എന്നതിനെ 

മാര്തം ആശ്രയിച്ച്‌ എല്ലാ മനുഷ്യര്‍ക്കും ഒരുപോലെ ഈശ്വര
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സാക്ഷാത്കാരം നേടാം എന്ന ആദര്‍ശാത്മകതയാണ്‌ ഉണ്ടായിരുന്ന 

ത്‌. കര്‍മ്മവും വേണ്ട ജ്ഞാനവും വേണ്ട. ഭക്തി ഒന്നു മാ്രം മതി 

ഈശ്വരസാക്ഷാത്കാരത്തിന്‌ എന്ന്‌ ഈ വീക്ഷണം പ്രഖ്യാപിച്ചപ്പോള്‍ 

അത്‌ താഴേക്കിടയിലുള്ളവര്‍ക്കും പാമരന്മാര്‍ക്കും ഏറെ സ്വീകാര്യ 

മായി. കാരണം യാഗാദികര്‍മ്മങ്ങള്‍ ചെയ്യുന്നതിന്‌ പണം വേണം. 

ജ്ഞാനം നേടണമെങ്കില്‍ പാണ്ഡിത്യം വേണം. എന്നാല്‍ ഭക്തിക്ക്‌ 

ഇതു രണ്ടും വേണ്ടല്ലോ. എന്നാല്‍ ഭക്തിപ്രസ്ഥാനത്തിന്റെ ഇത്തരം 

ഭക്തി, രക്ഷകനോടുള്ള ദാസ്യമല്ലാതെ മറ്റൊന്നുമല്ല എന്നാണ്‌ എം. 

ആര്‍. രാഘവവാരിയര്‍ വിലയിരുത്തുന്നത്‌. “ആ ദാസ്യമോ, കുടിയാന്നു 

ജന്മിയോടും, ജന്മിക്ക്‌ ദേശവാഴിയോടും, ദേശവാഴിക്ക്‌ നാടുവാഴിയോ 

ടും, നാടുവാഴിക്ക്‌ രാജാവിനോടും ഉള്ള വിധേയത്വം തന്നെ ”* എന്നും 

അദ്ദേഹം അഭിപ്രായപ്പെടുന്നു. എന്തായാലും ഉച്ചനീചത്വങ്ങളെ 

പ്രായോഗികമായി നേരിടാനാവാതെ, ആദര്‍ശാത്മകതയിലേക്ക്‌ നട 

ത്തിയ ഒരു പലായനമായിരുന്നു ഭക്തി. കാരണം വിരക്തിയായിരുന്നു 

ഭക്തിയുടെ അടിസ്ഥാനം. വിരക്തി ജീവിതത്തില്‍ നിന്നുള്ള ഒളിച്ചോ 

ടമാണ്‌. അതുകൊണ്ടാണ്‌ ഭക്തിപ്രസ്ഥാനത്തിന്റെ ഈ മുഖത്തെ പലാ 

യനാത്മകമുഖം എന്നുപറയുന്നത്‌. 

ഈശ്വരന്റെ മുമ്പില്‍ എല്ലാവരും തുല്യരാണെന്നും ജാതിവ്യവ 

സ്ഥയും ചാതുര്‍വര്‍ണ്ണ്യവും ഗര്‍ഹണീയങ്ങളാണെന്നും ഉദ്ഘോഷിച്ചു 

നടക്കുന്നത്‌ ദൈവനാമത്തിലായിരുന്നെങ്കിലും അത്‌ താണവര്‍ഗ്ഗ 

ങ്ങള്‍ക്ക്‌ വിശേഷിച്ചും (്രചോദനാത്മകമായിരുന്നു. അതുകൊണ്ടാണ്‌ 

താണ ജാതിക്കാരില്‍ നിന്ന്‌ ധാരാളം പേര്‍ ഭക്തിപ്രസ്ഥാനത്തിലേക്ക്‌ 

ആകൃഷ്ടരായത്‌. താഴ്ന്ന ജാതിക്കാരെ ധാരാളമായി നേതൃത്വത്തി

79



ലേക്ക്‌ ആനയിച്ചു ഭക്തിപ്രസ്ഥാനത്തെപ്പോലെ ഒരു പ്രസ്ഥാനം ഒരു 

പക്ഷേ ലോക്ചരിത്രത്തില്‍ത്തന്നെ വേറെയുണ്ടായിട്ടില്ല?. ഇത്‌ സാധ്യ 

മാക്കിയത്‌ ഭക്തിപ്രസ്ഥാനത്തിന്റെ പലായന മുഖമാണ്‌. ക്ഷുരകനായ 

റായ്ദാസും ചാലിയനായ ദാദുവും തയ്യല്‍ക്കാരനായ നാമദേവും 

താഴ്ന്ന ജാതിക്കാരനായ തുക്കാറാമും ഹിന്ദുവോ മുസല്‍മാനോ എന്ന 

റിയാത്ത കബീറും നിരക്ഷരകൃഷിക്കാരനായ വേമണ്ണയും ഇവരില്‍ 

ചിലരാണ്‌. ഇവരുടെ കവിതകള്‍ പലായനദര്‍ശനത്തിന്റെ ആവിഷക്കാ 

രങ്ങളായിരുന്നു. ചക്കാലനായ മലയാളത്തിന്റെ എഴുത്തച്ഛനെയും ഒരു 

പരിധിവരെ ഇവരുടെ കൂട്ടത്തില്‍ പെടുത്താം. 

ഇങ്ങനെ ധാരാളം താഴ്‌ന്ന ജാതിക്കാര്‍ ഒരു പ്രസ്ഥാനത്തിന്റെ 

നേതൃത്വത്തി ലേക്ക്‌ ഉയര്‍ന്നു വന്നപ്പോള്‍ അവരുടെ കൂടെ ചില 

ഉയര്‍ന്ന ജാതിക്കാരും ചേര്‍ന്നു. ജാതിയുടെ മേല്‍വിലാസത്തിലല്ല 

അവര്‍ അങ്ങനെ ചേര്‍ന്നത്‌. മറിച്ച്‌ കര്‍മ്മധീരതകൊണ്ടും സമസ്ൃഷടി 

സ്നേഹം കൊണ്ടും ആത്മശുദ്ധികൊണ്ടുമാണ്‌. അവര്‍ ജാതിവ്യവ 

സ്ഥക്കെതിരെ സമത്വത്തെ പ്രകീര്‍ത്തിച്ചു. വര്‍ഗുവൈരുദ്ധ്യങ്ങളെ 

എതിര്‍ത്തു. അവരില്‍ ചിലരാണ്‌ രാമാനുജാചാര്യര്‍, രാമാനന്ദന്‍, 

ചൈതന്യന്‍, വിദ്യാപതി, പുന്താനം തുടങ്ങിയവര്‍. ദക്ഷിണേന്ത്യയിലും 

ഉത്തരേന്ത്യയിലും ഭക്തിപ്രസ്ഥാനത്തിന്റെ ഈ വിക്ഷണശാഖയില്‍ 

ധാരാളം പ്രതിഭകള്‍ ഉണ്ടായിട്ടുണ്ട്‌. 

ജാതിമതഭേദങ്ങളെ അവഗണിച്ചുകൊണ്ട്‌ ദേശീയ ജനവിഭാഗ 

ങ്ങള്‍ ഒന്നാണെന്ന സങ്കലപത്തിനു രൂപം നല്‍കി എന്നതാണ്‌ ഭക്തി 

പ്രസ്ഥാനത്തിന്റെ ഈ പലായനാത്മക മുഖത്തിന്റെ മുഖ്യനേട്ടം”. 

ഇങ്ങനെ ഭക്തിപ്രസ്ഥാനത്തിന്റെയും ശ്രമണപാരമ്പരൃത്തി
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ന്റെയും പലായനാത്മക മുഖങ്ങള്‍ ഒത്തുചേര്‍ന്ന്‌ പലായനദര്‍ശനത്തെ 

മുഖ്യധാരയിലേക്ക്‌ കൊണ്ടുവരുന്നതില്‍ വലിയ പങ്കുവഹിച്ചു. അതു 

വഴി സാഹിതൃത്തിലും സംസ്കാരത്തിലും ശുഭദര്‍ശകമുല്യ 

ങ്ങള്‍ക്കുള്ള മേല്‍കൈക്ക്‌ വീണ്ടും മുന്നേറ്റം ലഭിച്ചു. 

2. 4. 2. ശുഭദര്‍ശകമുല്യങ്ങളുടെ ആധിപത്യം സാഹിതൃത്തില്‍ 

ശ്രമണപാരമ്പര്യവും (്രാഹ്മണപാരമ്പര്യവും തമ്മിലുള്ള 

സംഘര്‍ഷത്തില്‍ ശ്രമണപാരമ്പര്യം പരാജയപ്പെട്ടു. അതിന്റെ ഫല 

മായി സാഹിത്യ-സംസ്കാരാദിമണ്ഡലങ്ങളില്‍ അശുഭദര്‍ശകമുല്യ 

ങ്ങള്‍ക്കുമേല്‍ ശുഭദര്‍ശകമൂല്യങ്ങള്‍ക്ക്‌ ആധിപത്യം നേടാനായി. 

എങ്ങനെയെന്നാല്‍, വിജയിച്ച ര്രാഹ്മണപാരമ്പര്യത്തിന്റെ വക്താക്കള്‍ 

അവരുടെ സാമൂഹിക മേല്‍ക്കോയ്മ ഉപയോഗിച്ച്‌ അശുഭദര്‍ശകക്ൃയ 

തികള്‍ നശിപ്പിക്കുകയും തമസ്ക്കരിക്കുകയും അവയെ ഇകഴ്ത്തി 

ക്കാട്ടി പ്രചാരണം നടത്തുകയും ചെയ്തു. ശുഭദര്‍ശകമുല്യങ്ങളുടെ 

വക്താക്കളായിരുന്നല്ലോ അവര്‍. അവര്‍ “ധര്‍മ്മം ജയിക്കും” എന്ന 

ആദര്‍ശത്തിലേക്ക്‌ സാഹിത്യത്തെ ആനയിക്കുകയും അത്തരം 

ആദര്‍ശങ്ങളുള്ള കൃതികളെ സാഹിത്യത്തിന്റെ ഉദാത്തമാതൃകകളായി 

ഉയര്‍ത്തിക്കാട്ടുകയും അത്തരം കൃതികള്‍ക്ക്‌ വ്യാപകമായ പ്രചാരം 

ഉണ്ടാക്കിക്കൊടുക്കുകയും ചെയ്തു. ഈ ആദര്‍ശങ്ങള്‍ വരേണ്യമായ 

ബ്രാഹ്മണമൂല്യങ്ങളെയാണ്‌ സഹായിക്കുന്നത്‌ എന്ന യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തെ 

വിദഗ്ദമായി മറച്ചുവെയ്ക്കാനും അവര്‍ക്കു കഴിഞ്ഞു. അങ്ങനെ ശുഭ 

ദര്‍ശക മൂല്യങ്ങള്‍ ഉള്‍ക്കൊള്ളുന്ന സാഹിത്ൃക്ൃതികളാണ്‌ മികച്ചത്‌
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എന്ന ഒരു ധാരണ പൊതു സമൂഹത്തിനുള്ളില്‍ ഉണ്ടാക്കിയെടുത്തു. 

തല്‍ഫലമായി ഇഹലോകത്തിലെ പരാജയത്തിനും സഹനങ്ങള്‍ക്കും 

പ്രതിഫലമായി പരലോകത്തില്‍ സ്വര്‍ഗ്ഗം വാഗ്ദ്ധാനം ചെയ്യുന്ന തരം 

കൃതികളും ദുഃഖങ്ങളെയും ദുരിതങ്ങളെയും ആദര്‍ശവത്ക്കരിക്കുന്ന 

തരം കൃതികളും കൊട്ടിഗ്ഘോഷിക്കപ്പെടാനിടയായി. ഇത്തരം ആദര്‍ശ 

വത്കരണങ്ങളിലധിഷ്ഠിതമായ മൂല്യസങ്കല്പങ്ങള്‍ക്ക്‌ കലാസാഹി 

ത്യങ്ങളില്‍ ബോധപൂര്‍വ്വമായ ഓഈന്നത്യം കല്‍പിക്കപ്പെട്ടു. വരേണ്യ 

വര്‍ഗ്ഗത്തിന്റെയും അധികാരിവര്‍ഗ്ഗത്തിന്റെയും നിലനില്‍പിന്‌ അവ 

ന്യായികരണങ്ങള്‍ ചമച്ചു. ഇതിനെ ചെറുക്കുകയോ ചോദ്യം ചെയ്യു 

കയോ ചെയ്യുന്ന സാഹിത്യമൂല്യങ്ങള്‍ക്ക്‌ അവ എത്രമാരതം 

യാഥാര്‍ത്ധ്യോന്മുഖമായിരുന്നാലും ശരി, അശുഭദര്‍ശകമായത്‌ എന്ന 

നിലയില്‍ പാതിത്യം ആരോപിക്കപ്പെട്ടു. ധര്‍മ്മം ജയിക്കും എന്ന 

സ്വപ്നം നിലനിര്‍ത്താന്‍ സാഹിത്യാദികലകള്‍ നിര്‍ബന്ധിതമായി. 

ധര്‍മ്മം എന്ന ആദര്‍ശം കര്‍മ്മഫലസിദ്ധാന്തത്തിന്റെയും 

ചാതുര്‍വര്‍ണ്ണ്യമൂല്യങ്ങളുടെയും പ്രച്ഛന്നവ്യാഖ്യാനമാണെന്ന്‌ തെളി 

ഞ്ഞാല്‍ത്തന്നെയും അത്‌ ചോദ്യം ചെയ്യേണ്ടതില്ലാത്തവിധം സര്‍വ്വ 

സ്വീകാര്യമാണെന്നും സ്വാഭാവികമാണെന്നും ഉള്ള ധാരണ നിലവില്‍ 

വന്നു. അങ്ങനെ കാപട്യത്തില്‍ അടിയുറച്ച ഒരു കലാസാഹിത്യമൂല്യ 

ദര്‍ശനം വ്യാപകമായി. യഥാര്‍ത്ഥജീവിതവുമായി അതിന്‌ കാര്യമായ 

ബന്ധമൊന്നുമുണ്ടായിരുന്നില്ല. 

ആദര്‍ശവത്കരണങ്ങളിലധിഷ്ഠിതമായ സാഹിത്യമൂല്യങ്ങള്‍ 

ശുഭദര്‍ശകമായും അല്ലാത്തവ അശുഭദര്‍ശകമായും വിലയിരുത്തപ്പെ 

ടുകയും വിഭജിക്കപ്പെടുകയും ചെയ്തു. അങ്ങനെ ശുഭദര്‍ശനത്തിനും
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അശുഭദര്‍ശനത്തിനും സാഹിത്യത്തില്‍ പ്രതൃയയശാസ്ര്രതാലപര്യങ്ങ 

ളുണ്ടായിത്തിര്‍ന്നു. 

നിസ്വരും അധികാരത്തിനു പുറത്തുനില്‍ക്കുന്നവരുമായ ബഹു 

ഭൂരിപക്ഷം വരുന്ന സാധാരണ മനുഷ്യര്‍ക്ക്‌ അധികാരിവര്‍ഗ്ഗത്തിന്റെ 

സാഹിത്യവിക്ഷണം സ്വികരിക്കുകയേ നിര്‍വ്വാഹമുണ്ടായിരുന്നുള്ളൂു. 

കാലാന്തരത്തില്‍ അധികാരത്തിന്റെ ശ്രേണീബദ്ധമായ ഘടനയുടെ 

സുസ്ഥിതിക്കും ശാന്തമായ സാമുഹൃജീവിതത്തിനും വേണ്ടിയുള്ള 

നിയമങ്ങളും ധാര്‍മ്മികതയും സമൂഹത്തിലെ പൊതുമൂല്യസങ്കല്പ 

ങ്ങളായി ഉറച്ചു. ഇതുതന്നെയാണ്‌ സാഹിത്യത്തിലും മുഖ്യധാരാമു 

ല്യസങ്കല്‍ലപമായി അംഗീകരിക്കപ്പെട്ടത്‌. ഇതിനുവിരുദ്ധമായ മറ്റേതു 

സാഹിത്യമൂല്യവും പ്രാന്തവല്‍ക്കരിക്കപ്പെടുകയോ തമസ്ക്കരിക്കപ്പെ 

ടുകയോ ചെയ്തു. അശുഭദര്‍ശകമായ വീക്ഷണം പുലര്‍ത്തുന്ന പരാ 

ജയദര്‍ശനം ഇത്തരത്തില്‍ പാര്‍ശ്വവത്ക്കരിക്കപ്പെട്ട ഒരു സാഹിത്യമൂ 

ല്യമാണ്‌. 

ഇപ്രകാരം ശ്രമണപാരമ്പരൃത്തിനുമേലുള്ള ര്രാഹ്മണപാരമ്പ 

രൃത്തിന്റെ വിജയം സാഹിത്യത്തില്‍ ആഴത്തിലുള്ളതും ദൂരവ്യാപക 

വുമായ പ്രത്യാഘാതങ്ങളാണുളവാക്കിയത്‌. 

2. 5. പാശ്ചാതൃദര്‍ശനങ്ങളിലെ ശുഭദര്‍ശകത്വം 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തെ ഭാതികമായി അഭിമുഖികരിക്കുന്നതിനുള്ള 

വൈമുഖ്യം മൂലമാണ്‌ ദര്‍ശനങ്ങള്‍ ആദര്‍ശവാദത്തെ അഥവാ ആശ 

യവാദത്തെ പുല്‍കുന്നത്‌. ആദര്‍ശവാദം ശുഭാപ്തിവിശ്വാസമാണ്‌.
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എന്താണ്‌ യാഥാര്‍ത്ഥ്യം എന്ന അന്വേഷണമാണ്‌ എല്ലാ ദര്‍ശനങ്ങളു 

ടെയും അടിസ്ഥാനം. യാഥാര്‍ത്ഥ്യം എന്നാല്‍ അനിര്‍വചനിയവും 

എല്ലാറ്റിന്റെയും ഉറവിടവുമായ പരമ്മായ യാഥാര്‍ത്ഥ്യം (ഠവല ഞലമഹശര്യ 

അയഖീിഹലേ ആണെന്നും മറ്റെല്ലാ യാഥാര്‍ത്ഥൃനിര്‍ണ്ണയവും ഭാഗികമാ 

ണെന്നും അത്‌ മനുഷ്യന്റെ മാലികഅജ്ഞാനത്തിന്റെ (ഠവലീയശഴശിമഹ 

ശഴിറ്യമിരല) പ്രകടനം മാര്രമേ ആകുന്നുള്ളൂവെന്നുമാണ്‌ ശ്രീ അര 

ബിന്ദോ പറയുന്നത്‌”. ഇതുപോലെയുള്ള ഓരോ തരം ആശയവാദ 

മാണ്‌ ഓരോ തത്ത്വചിന്തയും. പൌനരസ്ത്യദര്‍ശനത്തില്‍ മാത്രമല്ല 

പാശ്ചാതൃദര്‍ശനത്തിലും യാഥാര്‍ത്ഥ്യാന്വേഷണം ഇപ്രകാരം ആശ 

യവാദത്തിന്റെ തലത്തിലേക്കു നീങ്ങുന്നതുകാണാം. ഇത്‌ ഭാതിക 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തില്‍ നിന്നുള്ള പലായനമാണ്‌. പലായനം മനുഷ്യന്‍ 

എപ്പോഴും സന്തോഷം നല്‍കുന്നു. 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തെ കേവലം ഭാതിക യാഥാര്‍ത്ഥ്യമായി കാണാന്‍ 

ദര്‍ശനങ്ങള്‍ക്ക്‌ താലപര്യമില്ലെന്നു തോന്നും. ദര്‍ശനങ്ങള്‍ ഉണ്ടാവു 

ന്നത്‌ ഭഭതികജീവിതയാഥാര്‍ത്ഥൃത്തെ അപഗ്രഥിച്ചു കൊണ്ടോ പഠി 

ച്ചുകൊണ്ടോ ആണെങ്കിലും ഉണ്ടായിക്കഴിഞ്ഞാല്‍ പിന്നെ അവ 

വളര്‍ന്നു വികസിക്കുന്നത്‌ ഭാതിക യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തെ കൈവിട്ടുകൊണ്ട്‌ 

ആശയവാദത്തിന്റെ ആകാശത്തില്‍ പറന്നു നടന്നുകൊണ്ടായിരിക്കും. 

ഇതാണ്‌ മിക്ക ദര്‍ശനങ്ങളുടെയും പൊതുസ്വഭാവം. ഇതില്‍നിന്ന്‌ വ്ൃത്യയ 

സ്തമായ സ്വഭാവം പുലര്‍ത്തുന്നത്‌ അശുഭദര്‍ശനത്തിലധിഷ്ഠിതമായ 

പരാജയദര്‍ശനം മാര്രമാണ്‌. അതുകൊണ്ടുതന്നെ അത്‌ എപ്പോഴും 

പാര്‍ശ്വവല്‍ക്കരിക്കപ്പെട്ടുകൊണ്ടിരിക്കുകയും ചെയ്യും. പരാജയ ദര്‍ശ 

നത്തെപ്പറ്റി നാലാം അധ്യായത്തില്‍ സവിസ്തരം ചര്‍ച്ചചെയ്യുന്നതു
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കൊണ്ട്‌ ഇവിടെ അതിനെപ്പറ്റി കൂടുതല്‍ വിശദീകരിക്കുന്നില്ല. 

പാശ്ചാതൃതത്ത്വചചിന്തയുടെ ആദൃഘട്ടം എന്നു വിളിക്കാവുന്ന 

'പ്ലേറ്റോണിസം' മുതല്‍ തന്നെ ആശയവാദം അതിന്റെ പ്രാഭവം (ald 

ടമാക്കുന്നതുകാണാം. പ്ലേറ്റോവിന്റെ കാഴചപ്പാടില്‍ ആശയ പ്രപഞ്ച 

മാണ്‌ സത്യം. ഭാതികപ്രപഞ്ചമല്ല. ബാഹ്യലോകം ആശയലോക 

ത്തിന്റെ പ്രതിച്ഛായയായതിനാല്‍ മിഥ്യ എന്നാണദ്ദേഹം കരുതുന്നത്‌. 

ഇന്ദ്രിയാതീതവും ബുദ്ധിമാത്ര്ര്ധാഹൃവുമാണ്‌ ആശയലോകം. 

കലാകാരന്റെ രചന ബാഹ്യൃപ്രപഞ്ചത്തെ അഥവാ ഭാതിക പ്രപ 

ഞ്ചത്തെ ആശ്രയിക്കുകയാണെങ്കില്‍ അത്‌ സത്യത്തില്‍ നിന്ന്‌ അഥവാ 

യാഥാര്‍ത്ഥത്തില്‍ നിന്ന്‌ രണ്ടുമടങ്ങ്‌ അകലെയാകുമെന്നാണ്‌ പ്ലേറ്റോ 

സിദ്ധാന്തിക്കുന്നത്‌. 

എഴുത്തുകാര്‍ക്ക്‌ പ്രചോദനം (ശിറുശ്യമശോ) ഉണ്ടാവുന്നത്‌ 

ജ്ഞാന (ഗിീംഹലറഴല) ഗ്രഹണത്തിന തടസ്സമാകും എന്നാണ്‌ അദ്ദേഹം 

കരുതുന്നത്‌. ജഞാനഗ്രഹണം എന്നതുകൊണ്ട്‌ ആശയലോകത്തെ 

മനസ്സിലാക്കാനുള്ള കഴിവ്‌ എന്നാണ്‌ അദ്ദേഹം അര്‍ത്ഥമാക്കുന്നത്‌. 

ജ്ഞാനഗ്രഹണം സാധ്യമാവുന്നതിന്‌ പ്ര ചോദനമല്ല, അന്തര്‍ജഞാനം 

ആണ്‌ ആവശ്യം. പ്രചോദനം അന്തര്‍ജ്ഞാനത്തെ തടയുക 

യാണ്‌ ചെയ്യുന്നതത്രേ. അതിനാല്‍ പ്രചോദിതമായ സാഹിത്ൃത്തി 

നെതിരായ നിലപാടെടുക്കുന്നു പ്ലാറ്റോ. ഭഭതികയാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തോട 

അത്രമാത്രം വൈമുഖ്യമാണ്‌ പ്ലാറ്റോയുടെ ദര്‍ശനം വെച്ചുപുലര്‍ത്തു 

ന്നത്‌. 

പ്ലാറ്റോയുടെ ആശയവാദത്തില്‍ നിന്ന്‌ അടിസ്ഥാനപരമായി 

ഏറെ വ്ൃത്യാസമൊന്നുമില്ല അരിസ്റ്റോട്ടിലിന്റെ വാദത്തിനും. അരി 

സ്റ്റോട്ടിലിനെ സംബന്ധിച്ചിടത്തോളം ഭാതികലോകം യഥാര്‍ത്ഥം
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തന്നെ. പക്ഷേ ആ യഥാര്‍ത്ഥലോകം അപ്പടി ആവിഷ്‌ക്കരിക്കാന്‍ 

കൊള്ളുന്നതല്ല. കലാകാരന്‍ ആവിഷക്കരിക്കേണ്ടത്‌ പൂര്‍ണ്ണതയിലെ 

ത്തിയ ഭാതികയാഥാര്‍ത്ഥ്യങ്ങളെ മാത്രമാണ്‌ **. പൂര്‍ണ്ണത എന്നാല്‍ 

ആദര്‍ശരൂപം എന്നാണര്‍ത്ഥം. പ്രകൃതി ആദര്‍ശരൂപങ്ങളിലേക്ക്‌ വളരെ 

പതുക്കെ മാത്രമേ ചെന്നെത്തുകയുള്ളുവത്രേ. അതിനാല്‍ കലാകാ 

രന്‍ ആദര്‍ശരൂപത്തെ സങ്കല്‍പിക്കാന്‍ കഴിവുള്ളവനാകണം. അതി 

നാണ്‌ കലാകാരന്‍ ഭാവനയുടെ ആവശ്യം വേണ്ടിവരുന്നത്‌. ഭഭതിക 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തെ അഥവാ ഇപ്പോള്‍ ഉള്ള യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തെ ഭാതിക 

മായിത്തന്നെ കാണാതിരിക്കാനാണ്‌ ഭാവന ആവശ്യമായി വരുന്നത്‌ 

എന്ന്‌ അര്‍ത്ഥം. ഇതാണ്‌ അരിസ്റ്റോട്ടിലിന്റെ ഭാവനാപരമായ പുനഃ 

സൃഷ്ടി സിദ്ധാന്തത്തിന്റെ (ഠവലീ്യീള ശാമഴശിമശ്ല ഞലരീമ്യൌരശോ; 

യുക്തി. ഇവിടെ സാഹിത്യം അഥവാ കല ജീവിതത്തിന്റെ കണ്ണാടി 

യാവരുത്‌ എന്നിടത്തോളം അരിസ്റ്റോട്ടില്‍ എത്തുന്നുണ്ട്‌. അങ്ങനെ 

അദ്ദേഹത്തിന്റെ കലാദര്‍ശനവും ആശയവാദത്തിന്റെ പിടിയില്‍ അമ 

രുന്നു. 

അന്തര്‍ജ്ഞാനത്തിന്റെ ആവിഷ്ക്കാരമാവണം കല എന്നു 

സിദ്ധാന്തിക്കുന്ന ബനഡിറ്റോ ക്രോച്ചേയും ആശയവാദത്തിലൂന്നുന്ന 

ദാര്‍ശനികനാണ്‌. അദ്ദേഹത്തിന്‌, മുമ്പില്‍ കാണുന്ന ഭാതികവസ്തു 

ഒരിക്കലും ഭാതികസത്യമല്ല. കേവല യാഥാര്‍ത്ഥ്യം കേവലം 

വൈയക്തികം മാത്രമാണ്‌. കല എപ്പോഴും ആന്തരികമാണ്‌. ബാഹ്യ 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തിന്‌ കലയില്‍ ഒരു സ്ഥാനവുമില്ല എന്നിടത്തോളം 

എത്തുന്നുണ്ട്‌ ക്രോച്ചേയുടെ ആശയവാദം”. 

ചുരുക്കിപ്പറഞ്ഞാല്‍ ലോകമെമ്പാടുമുള്ള കലാദര്‍ശനങ്ങളില്‍ 

ആശയവാദത്തിന്‌ പ്രമുഖസ്ഥാനമുള്ളതായികാണാം. അതുകൊണ്ടു
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തന്നെ ആശയവാദത്തിലധിഷഠിതമായ ശുഭദര്‍ശകമുല്യങ്ങളാണ്‌ ഇന്ന്‌ 

ലോകത്തെമ്പാടുമുള്ള പൊതുജനസമ്മതിയുള്ള സാഹിത്ൃധാരകളി 

ലെല്ലാം മേധാവിത്വം പുലര്‍ത്തുന്നത്‌. 

കുറിപ്പുകള്‍ 

1. 

2. കെ. സച്ചിദാനന്ദന്‍, ഭാരതിയ കവിതയിലെ പ്രതിരോധപാര 

മ്പര്യം (കോട്ടയം: ഡി.സി.ബുക്സ്‌, 2001) പുറം: 7,8 

3. കെ. സച്ചിദാനന്ദൻ, ഭാരതിയ കവിതയിലെ പ്രതിരോധപാര 

മ്പര്യം (കോട്ടയം: ഡി.സി.ബുക്‌സ്‌, 2001) പുറം: 7,8,13 

4.
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"The immediate background of Indian philosophy is to be found

in the cosmogonic hymns of the ancient and early vedic sages.

The first philosophic reflections received impetus from the daily

experience of things, changing in to one another, and appearing

and reappearing at their appointed seasons. Such constant

mutations of things of experience must have very early roused

wonder in a people, so lovely and such keen observers and so

much at home with nature as the Indo-Aryans."

Benimadhab barua,  A history of Pre-Buddhistic Indian

Philosophy (Delhi: Motilal Banarsidass publishers, 1998) P:5

"No one knows yet, and there is little chance of knowing ever,
who the real authors of all these hymns were. Tradition attributes
them to a number of names, such as Aghamarsana, Prajapati
Paramesthin, Brahmanaspati, etc., most of which are in fact
names of the deities to whom the hymns were addressed."

Benimadhab barua,  A history of Pre-Buddhistic Indian Phi

losophy, p:2



5. ആനന്ദ്‌, ചരിധ്രപാഠങ്ങള്‍, (കൊച്ചി: നിയോഗം ബുക്സ്‌, 1998) 

പുറം : 122-124 

6. തോമസ്‌ ഐസക്‌, എം.പി. പരമേശ്വരന്‍ - അര്‍ത്ഥശാസ്ത്രം : 

ഹരിശ്രീ (തിരുവനന്തപുരം: ചിന്ത പബ്ലിക്കേഷന്‍സ്‌, 1986) 

ahoo: 12 

7. കെ. ദാമോദരന്‍, ഭാരതീയചിന്ത (തിരുവനന്തപുരം: കേരള 

ഭാഷാ ഇന്‍സ്റ്റിറ്റ്യൂട്ട, 1998) പുറം : 49-51 

8. GLOIGIOMOCM, al}Oo : 41-45 

9. ഡി.ഡി. കൊസാംബി, പ്രാചീന ഭാരതത്തിന്റെ സംസ്കാരവും 

നാഗരികതയും: ചരിധ്രപരമായ ഒരു രൂപരേഖ (കോട്ടയം: ഡി. 

സി.ബുക്‌സ്‌, 2003) പുറം : 54 

10. സുകുമാര്‍ അഴീക്കോട്‌, ഭാരതീയത (കോട്ടയം: ഡി.സി.ബുക്സ്‌, 

1999) പുറം : 75 

11. കെ. ദാമോദരന്‍, ഭാരതീയചിന്ത, പുറം : 19 

12. പി.പി. രവീന്ദ്രന്‍, സംസ്കാരപഠനം: ഒരു ആമുഖം (കോട്ടയം: 

ഡി.സി.ബുക്സ്‌, 2002) പുറം : 14 

13. കെ. ദാമോദരന്‍, ഭാരതിയചിന്ത, പുറം : 20 

14. തോമസ്‌ ഐസക്‌, എം.പി. പരമേശ്വരന്‍, അര്‍ത്ഥശാസ്ത്രം: 

ഹരിശ്രി, പുറങ്ങള്‍: 12-14 

15. വിശ്വവിജ്ഞാനകോശം-വാല്യം:4, (കോട്ടയം: സാഹി 

ത്ൃര്രവര്‍ത്തക സഹകരണസഘം, 1988) പുറം : 312. 

16. കെ. ദാമോദരന്‍, ഭാരതിയചിന്ത - പുറം : 60 

17. ഇരാവതി കാര്‍വേ, മഹാഭാരതപഠനങ്ങള്‍ (വിവ: പി.രാധാക്ൃ 

ഷ്ണൻ നായര്‍;, (കൊടുങ്ങല്ലൂര്‍: പുസ്തകപ്രസാധകസംഘം, 

1987) പുറം: 163-165 

18. കെ. ദാമോദരന്‍, ഭാരതിയചിന്ത, പുറം : 87, 88 

19. അതില്‍ത്തന്നെ, പുറം: 51, 86, 87
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20. MBEMLDACAIOOBLAS MWaN(1W900})TMALalso 

തസ്മിന്‍ജജേഞ സ്വയം ബ്രഹ്മാ സര്‍വ്ൃവലോകപിതാമഹഃ 

(അധ്യായം 1. ശ്ലോകം:9) 

(മേല്‍പറയപ്പെട്ട ബീജം സര്‍വ്വേശ്വരന്റെ ഇച്ഛയാല്‍ സുവര്‍ണ്ണ 

നിറമായ ഒരു അണ്ഡമായി ഭവിച്ചു. ആ അണ്ഡത്തില്‍ പ്രാഗ്ജ 

ന്മത്തില്‍ പ്രഹ്മപദത്തിന്‌ അര്‍ഹമായ തപസ്സുചെയ്ത്‌ ഒരു 

ജീവനെ ബ്രഹ്മാവായി സൃഷ്ടിച്ചിട്ട ആ ബ്രഹ്മാവില്‍ അന്ത 

ര്യാമിയായി പ്രവേശിച്ചു. ആ ബ്രഹ്മാവ്‌ സര്‍വലോക പിതാമ 

ഹനെന്നു പറയപ്പെടുന്നു). 

എം.കെ. ഗോവിന്ദപ്പിള്ള (വ്യാഖ്യാ), മനുസ്മൃതി (കൊല്ലം: 

എസ്‌.ടി.റെഡ്യാര്‍ ആന്റ്‌ സണ്‍സ്‌, 1130) പുറം: 3 

21. അവില്വാം ശ്ചൈവ വില്വാംശ്ചവ ബ്രാഹ്മണോ ദൈവതം മഹര്‍൪ര്‍ 

പ്രണിതശ്ചാ പ്രണിതശ്ച യഥാഗ്നിര്‍ദ്ദൈവതം മഹല്‍ 

(അധ്യായം: 9, ശ്ലോകം: 317) 

(വൈദികമായിരുന്നാലും ലാകികമായിരുന്നാലും അഗ്നി 

യാതൊരുവിധം ഉല്‍കൃഷ്ടദൈവതമായിരിക്കുന്നുവോ ആ വിധം 

തന്നെ ജഞാനിയായിരുന്നാലും മുഡനായിരുന്നാലും ആ 

ര്രാഹ്മണന്‍ തന്നെയാകുന്നു മഹാദൈവമാകുന്നത്‌) 

ര്രാഹ്മണസ്സംഭവേനൈവ ദേവാനാമപിദൈവതം 

പ്രമാണഞ്ചൈവലോകസ്യ പ്രഹ്മാത്രൈവഹികാരണം 

(അധ്യായം : 11, ശ്ലോകം : 84) 

(ര്രാഹ്മണന്‍ ജനനാല്‍തന്നെ ദേവന്മാരാല്‍ കൂടിയും പൂജിത 

നായിരിക്കുന്നു. മനുഷ്യരില്‍ ഏറ്റവും ഉയര്‍ന്നവനാകുന്നു. 

പിന്നെ ലോകര്‍ക്ക്‌ വിശ്വാസയോഗ്യമായ പ്രമാണമായിരിക്കുന്നു. 

ഈ വിഷയത്തില്‍ അവന്‍ ഉപദേശിക്കുന്ന വേദമ്ര്ത്രം തന്നെ 

കാരണമായിട്ടുള്ളതാകുന്നു).
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എം.കെ.ഗോവിന്ദപ്പിള്ള(വ്യാഖ്യാ:), മനുസ്മൃതി, പുറം:311,347 

22. വിരസബ്ധ ്രാഹ്മണശ്ശുദ്ര ദ്രവ്യോപാദാനമാചരേല്‍ 

നഹിതസ്യാസ്തി കിഞ്ചില്‍സ്വം ഭര്‍ത്തൃഹാരൃയധനോഹിസ: 

(അധ്യായം : 8, ശ്ലോകം : 417) 

(ര്രാഹ്മണന്‍ സന്ദേഹം കൂടാതെ മേല്‍പ്പറഞ്ഞ ഏഴുവിധം 

വേലക്കാരായ ശൂര്രരില്‍ നിന്നും ദ്രവ്യത്തെ ബലാല്‍ എടുത്തു 

കൊള്ളുന്നതിനും വിരോധമില്ലാ. യജമാനന്‍ എടുത്തുകൊള്ളു 

ന്നതിനുയോഗ്യമായ ദ്രവ്യത്തോടുകൂടിയ ശൂദ്രന്‍ തന്റെ ദ്രവ്യ 

ത്തിന്‌ താന്‍ ലേശവും അവകാശിയായിത്തീരുന്നതല്ലാത്തതു 

മാകുന്നു) 

ശക്തേനാപിഹിശുദ്രേണ നകാര്യോ ധനസഞ്ചയ: 

ശുദ്രോഹിധനമാസാദ്യ ര്രാഹ്മണാനേവ ബാധതേ 

(അധ്യായം : 10, ശ്ലോകം : 129) 

(ശൂദ്രന്‍ ദ്രവ്യസമ്പാദനത്തില്‍ സമര്‍ത്ഥനായിരുന്നാലും കുടും 

ബോപയുക്തമായിട്ടുള്ളതിനെവിട്ട ഏറ്റവും അധികം ദ്രവ്യത്തെ 

സമ്പാദിക്കരുതാത്തതാകുന്നു. അങ്ങനെ സമ്പാദിച്ചാല്‍ തന്നാല്‍ 

ഉപചരിക്കപ്പെടത്തക്ക ര്രാഹ്മണനെത്തന്നെ ഹിംസിക്കേണ്ടതാ 

യിവരുന്നതാണ്‌) 

എം.കെ.ഗോവിന്ദപ്പിള്ള(വ്യാഖ്യാ:),മനുസ്മൃതി, പുറം:263,334 

23. 

24. “യേഷാമര്‍ത്ഥേ കാഠക്ഷിതം നോ/രാജ്യം ഭോഗാ: സുഖാനി ച/ 

ത ഇമേ വസ്ഥിതാ യുദ്ധേ/പ്രാണാംസ്ത്യക്ത്വാ ധനാനി ച/ 

ആചാര്യാ: പിതര: പുര്രാ/സ്തഥ്ൈവ ച പിതാമഹാ:/മാതുലാ:
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The word Dharma, ordinarily translated as "religion'' or

"Virtue'' is used in very different senses in the different schools

and religious traditions of Indian thought.

Surendranath Das gupta, A history of Indian Philosophy -

Vol.IV, (Delhi: Motilal Banarsidass Publishers, 2000) P:2
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ശ്വശുരാ: പ്രത:/ സ്യാലാ: സംബന്ധിനസ്തഥാ/ഏതാന്‍ നഹ 

ന്തുമിച്ഛാമി/ഘ്നതോ പിമധുസൂദന/അപിത്രൈലോക്ൃരാജ്യ 

സ്യ/ഹേതോ:കിംനു മഹീകൃതേ” 

(അധ്യായം: 1, ശ്ലോകങ്ങള്‍: 33, 34, 35) 

രപകാശാനന്ദ സ്വാമികള്‍ (വ്യാഖ്യാ:), ഭഗവദ്ഗീത 

(പുറനാട്ടുകര: ്രീരാമകൃഷണമഠം, 1993), പുറം :18 

25. പ്രകാശാനന്ദസ്വാമികള്‍(വ്യാഖ്യാ:), ഭഗവദ്ഗീത, പുറം : 20-22 

26. “നിയതം കുരുകര്‍മ്മത്വം കര്‍മ്മ ജ്യായോഫഹൃകര്‍മ്മണ: 

ശരീരയാത്രാപിചതേന പ്രസിദ്ധ്യേദകര്‍മ്മണ:” 

“ തസ്മാദസക്ത: സതതം കാര്യം കര്‍മ്മ സമാചര 

അസക്തോഹ്യാചരന്‍ കര്‍മ്മപരമാപ്നോതിപൂരുഷ:” 

(അധ്യായം:3, ശ്ലോകങ്ങള്‍: 8, 19) 

പ്രകാശാനന്ദ സ്വാമികള്‍ (വ്യാഖ്യാ:), ഭഗവദ്ഗീത, 

പുറം: 89-90, 97-98 

27. “ സ്വധര്‍മ്മമപി ചാവേക്ഷ്യനവികമ്പിതുമര്‍ഹസി 

ധര്‍മ്മ്യാദ്ധിയുദ്ധാത്ശ്രേയോ നൃത്‌ ക്ഷ്ര്രിയസ്യനവിദ്ൃയതേ” 

(അധ്യായം:2. ശ്ലോകം:31) 

പ്രകാശാനന്ദ സ്വാമികള്‍ (വ്യാഖ്യാ:), ഭഗവദ്ഗീത, പുറം: :53 

28. ” അഥചേത്‌ ത്വമിമം ധര്‍മ്മ്യം സഹ്രഗാമം നകരിഷ്യസി 

തത: സ്വധര്‍മ്മം കീര്‍ത്തിംച ഹിത്വാപാപമവാപ്സ്യസി” 

“ഹതോവാ പ്രാപ്സ്യസി സ്വര്‍ഗ്ഗം ജിത്വാവാഭോക്ഷ്യസേമഹീം 

തസ്മാദുത്തിഷഠകൌഈന്തേയ യുദ്ധായകൃതനിശ്ചയ:” 

(അധ്യായം:2, ശ്ലോകങ്ങള്‍ : 33, 37) 

പ്രകാശാനന്ദ സ്വാമികള്‍ (വ്യാഖ്യാ:), ഭഗവദ്ഗീത, പുറം: 53-55 

29. ” ശ്രേയാന്‍സ്വധര്‍മ്മോ വിഗുണ: പരധര്‍മ്മാത്‌ സ്വനുഷഠിതാത്‌ 

സ്വഭാവനിയതം കര്‍മ്മ കൂര്‍വ്വന്‍ നാപ്നോതി കില്‍്ബിഷം”
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(അധ്യായം : 18; ശ്ലോകം : 47) 

പ്രകാശാനന്ദ സ്വാമികള്‍ (വ്യാഖ്യാ), ഭഗവദ്ഗീത, പുറം : 566 

30. കെ. ദാമോദരന്‍, ഭാരതിയചിന്ത, പുറം : 84 

31. കെ. സച്ചിദാനന്ദൻ, ഭാരതിയ കവിതയിലെ പ്രതിരോധപാര 

മ്പര്യാം, പുറഠ: 13 

32. എസ്‌. ശങ്കു അയ്യര്‍, കേരളവും ബുദ്ധമതവും 

(തിരുവനന്തപുരം: കെ.വി.പ്രസ്സ്‌ & പബ്ലിഷിംഗ്‌ ഹസ്‌, 1962), 

പുറം : 10 

33. 

34. എ. ശ്രീധരമേനോന്‍,കേരളചരിത്രം (കോട്ടയം: ഡി.സി.ബുക്സ്‌, 

2007) പുറം: 98 - 100 

35. അതില്‍ത്തന്നെ, പുറം : 231, 232. 

36. പി.കെ. ഗോപാലകൃഷ്ണന്‍, കേരളത്തിന്റെ സാംസ്കാരിക 

ചരിത്രം (തിരുവനന്തപുരം: കേരളഭാഷാ ഇന്‍സ്റ്റിറ്റ്യൂട, 1974) 

പുറം: 436-439 

37. എസ്‌. ഗുപ്തന്‍ നായര്‍ (ലേഖനം), സാഹിത്യചരിത്രം 

പ്രസ്ഥാനങ്ങളിലൂടെ (എഡി. കെ.എം. ജോര്‍ജ്ജ്‌ ),( കോട്ടയം: 

സാഹിത്യപ്രവര്‍ത്തക സഹകരണസംഘം, 1984) പുറം : 691
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 The first king who publicly assumed the religion of the Buddha

and made it the state Religion was Asoka, the grandson of the

celebrated chandragupta. The great empire founded by

chandragupta was in its zenith when Asoka ascended the throne

of Magadha. Its sovereign sway extended from Assam in the

East to the banks of the Indus in the west. When Asoka made

Buddhism his state Religion, it became at one stroke virtually

the religion of whole of Northern India."

Manmathanath Shastri, History of Buddhism (New Delhi: Aryan

Books International, 1996)  P: 244



39. പി. കെ. ഗോപാലകൃഷ്ണന്‍, കേരളത്തിന്റെ സാംസ്കാരിക 

ചരിത്രം, പുറം : 110 

40. പി. കെ. ബാലകൃഷണന്‍, ജാതിവ്യവസ്ഥിതിയും കേരള ചരി 

ത്രവും (തൃശൂര്‍: കറന്റ്‌ ബുക്സ്‌, 2003), പുറം: 202 

41. എ. ശ്രീധരമേനോന്‍, കേരളചരിര്രം, പുറം: 105-107 

42. കെ. ദാമോദരന്‍, ഭാരതിയചിന്ത, പുറം : 52, 53 

43. അതില്‍ത്തന്നെ, പുറം : 53, 63-65 

44. അതില്‍ത്തന്നെ, പുറം : 62 

45. കുറ്റിപ്പുഴ കൃഷണപ്പിള്ള, കുറ്റിപ്പുഴയുടെ പ്രബന്ധങ്ങള്‍-!. 

സാഹിത്ൃവിമര്‍ശം (തൃശൂര്‍: കേരളസാഹിത്യഅക്കാദമി, 1990) 

പുറം : 155 

46. കെ. ദാമോദരന്‍, ഭാരതീയചിന്ത, പുറം: 111-127 

47. ആനന, ജൈവമനുഷ്യന്‍ (കോട്ടയം: ഡി.സി.ബുക്സ്‌, 1996) 

പുറം : 171 

48. കെ. സച്ചിദാനന്ദന്‍, ഭാരതീയ കവിതയിലെ പ്രതിരോധ പാര
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38. "Among the books that have been lost is the entire literature on

materialism which followed the period of the early upanishads.

The only references to this, now found, are in criticisms of it

and in elaborate attempts to disprove the materialist theories.

There can be no doubt, however, that the materialist philoso

phy was professed in India for centuries and had, at the time, a

powerful influence on the people. In the famous 'Artha Shastra',

Kautilya's book on political and economic organization, written

in the fourth century B.C., it is mentioned as one of the major

philosophies of India."

Jawaharlal Nehru, The Discovery of India (Bombay: Asla pub

lishing house, 1969) P: 97



മ്പര്യഠ, പുറഠ : 11 

49. അതില്‍ത്തന്നെ, പുറം : 11-13 

50. 

51. സ്വാമിവിവേകാനന്ദന്‍, വിവേകാനന്ദ സാഹിത്ൃയസര്‍വൃസ്വം (നാ 

ലാംഭാഗം), (വിവ: സി.ജി. നാരായണപ്പിള്ള, സ്വാമി ത്രൈലോ 

കൃയാനന്ദ), (പുറനാട്ടുകര: ശ്രീരാമകൃഷ്ണാശ്രമം, 1963) 

പുറം : 540 

52. 

ഡി.ഡി. കൊസാംബി, രോഷജനകമായ പ്രബന്ധങ്ങള്‍ 

(വിവ : ശിവദാസ്‌, ഭാസുര്രേദ്രബാബു, മൈത്രേയന്‍, 

(മാങ്ങാനം: പുസ്തകപപസാധകസംഘം, 1986) പു: 99 

54. എം. ആര്‍. രാഘവവാരിയര്‍, 'സാഹിത്ൃചരിധ്രത്തിലെ ഐതി 

ഹൃങ്ങള്‍ '-ലേഖനം, മിത്തും സമൂഹവും (കോഴിക്കോട്‌: 

ജാലകം പബ്ലിക്കേഷന്‍സ്‌, 1994) പുറം :145 

55. കൊളാടി ഗോവിന്ദന്‍കുട്ടി, ഭക്തിപ്രസ്ഥാനം മലയാളകവിക
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"our investigation shows one situation during the time of the

historical Buddha, another coming to the fore after his passing

as the disciples yearned for and received a new dispensation.

Fortunately, it is all at hand - the old Buddhist scriptures, the

later Mahayana developments; and so it is possible to discern

some changes in view point as time went on."

Alex wayman, Buddhist insight (Ed: George.R.Elder), (Delhi:

Motilal Banarsidass Publishers, 2002)  P:1

"Vasubandhu then undertakes to show that the perceptual evid

ence of the existence of the objective world cannot be trusted".

Surendranath Dasgupta , A history of Indian Philosophy -Vol.II

(Delhi: Motilal Banarsidass Publishers, 2000)  P: 15-25

53.



ളിലൂടെ (തൃശൂര്‍: കേരളസാഹിത്യഅക്കാദമി, 2004) പുറം : 18 
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കെ.എം. തരകന്‍, പാശ്ചാത്ൃയസാഹിത്ൃതത്ത്വശാസ്ത്രം 

(കോട്ടയം: സാഹിത്യപ്രവര്‍ത്തക സഹകരണസംഘം, 1983) 

പുറം : 29, 30 

എം. അച്യുതന്‍, പാശ്ചാത്ൃയസാഹിത്ൃദര്‍ശനം (കോട്ടയം: 

സാഹിത്യപ്രവര്‍ത്തക സഹകരണസംഘം, 1983), പുറം : 159 

60. എം. അച്യുതന്‍, പാശ്ചാതൃസാഹിത്ൃയദര്‍ശനം, പുറം: 312,307 
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"We are totally ignorant of the Reality Absolute from which all

existences derive, the source of all being and becoming. We do

not look at the whole of our existence; we identify ourselves

with partial movements, partial facts of being, and take them to

be the whole turth of our living. We participate in the

innumerable relations in which our life is woven and look upon

them as everything. This is the first, the original ignorance."

M.P. Pandit, Sri Aurobindo (New Delhi: Munshiram Manoharlal

Publishers, 1998)  P: 31

58.

59.



അധ്യായം - 3 

അശുഭദര്‍ശക മൂല്യങ്ങള്‍ 

ശ്രമണപാരമ്പര്ൃയത്തില്‍ ശുഭദര്‍ശനവും അശുഭദര്‍ശനവും ഉണ്ട്‌. 

പ്രാഹ്മണപാരമ്പര്യത്തില്‍ ശുഭദര്‍ശനം മാത്രമേയുള്ളൂ. അതിനാല്‍ 

അശുഭദര്‍ശകമൂല്യങ്ങള്‍ ശ്രമണപാരമ്പരൃത്തിന്റേതുമാധ്രമാണ്‌. അതു 

കൊണ്ടുതന്നെ ശ്രമണചിന്തയുടെ അടിസ്ഥാനം എന്തൊക്കെയാണോ 

അതൊക്കെത്തന്നെയാണ്‌ അശുഭദര്‍ശകമൂല്യങ്ങള്‍ക്കും അടിസ്ഥാന 

മാവുന്നത്‌. ശ്രമണപാരമ്പര്യത്തിന്റെ അഹിംസ, കരുണ തുടങ്ങിയ 

ആദര്‍ശങ്ങള്‍ തന്നെയാണ്‌ അശുഭദര്‍ശനത്തിന്റെയും ആദര്‍ശങ്ങള്‍. 

ശ്രമണചിന്തയുടെ അടിസ്ഥാനവും ആദര്‍ശങ്ങളും മുമ്പേ പറഞ്ഞുക 

ഴിഞ്ഞു. ശ്രമണപാരമ്പര്ൃയത്തെ പ്രാഗ്‌ ബുദ്ധ-ജൈനം, ബുദ്ധ-ജൈ 

നം, പില്‍ക്കാല ബുദ്ധ-ജൈനം എന്നിങ്ങനെ മുന്നായി വേര്‍തിരിക്കാ 

മെന്നും പറഞ്ഞു. ഈ മൂന്നുവിഭാഗങ്ങളും പലായനശുഭദര്‍ശനത്തി 

ലേക്കുതിരിയുന്നുണ്ടെന്നും പറഞ്ഞു. അതുപോലെ ഈ മുന്നു വിഭാ 

ഗങ്ങളും അശുഭദര്‍ശനത്തിലേക്കും തിരിയുന്നുണ്ട്‌. അവയെപ്പറ്റി വിശ 

ദീകരിച്ചാല്‍ അശുഭദര്‍ശകമുല്യങ്ങളെക്കുറിച്ചുള്ള വിശദീകരണമായി. 

അതാണ്‌ ഈ അധ്യായത്തില്‍ നിര്‍വ്ൃഹിക്കുന്നത്‌. 

നൈതികവും ഭാതികവും നാസ്തികവും അനാത്മീയവും നിരീ 

ശ്വരവും ലാകികവും യാഥാര്‍ത്മ്യോന്മുഖവും ആയ കാഴ്ചപ്പാടാണ്‌ 

അശുഭദര്‍ശനത്തിന്‌ നിദാനമാവുന്നത്‌. ശ്രമണ പാരമ്പര്യത്തിന്റെ മുന്നു 

വിഭാഗങ്ങളും ഇതേ കാഴ്ചപ്പാടുപുലര്‍ത്തുന്നുണ്ട്‌. ആയതിനാല്‍ അവ
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യിലെ അശുഭദര്‍ശനത്തിന്‌ കാരണവും അതുതന്നെയാണ്‌. പ്രകൃതി 

പ്രതിഭാസങ്ങളെയും മനുഷ്യന്റെ വിധിയെയും സമൂഹത്തിലെ ഉച്ച 

നീചത്വങ്ങളെയും മറ്റും യുക്തിയും ബുദ്ധിയും ഉപയോഗിച്ച്‌ അപഗ്ര 

ഥിച്ച്‌ മനസ്സിലാക്കാന്‍ ശ്രമിക്കുകയും യാഥാര്‍ത്ഥ്യബോധത്തോടെ ജീവി 

തത്തെ നേരിടുകയും ആവിഷ്ക്കരിക്കുകയും ചെയ്യുക എന്നത്‌ മേല്‍പ്പ 

റഞ്ഞ കാഴ്ചപ്പാടുപുലര്‍ത്തുന്നവരുടെ സ്വഭാവമാണ്‌. ഉപനിഷത്‌ തത്ത്വ 

ചിന്തകള്‍ മുതല്‍ പരാജയദര്‍ശനം വരെ ഈ കാഴ്ചപ്പാടുപൂലര്‍ത്തു 

ന്നുണ്ട്‌. 

എത്രമാ്രം യുക്തിയും ബുദ്ധിയും ഉപയോഗിച്ചാലും ജീവി 

തത്തെ മനുഷ്യനു നിയ്യരന്രിക്കാനാവില്ല എന്നതാണ്‌ വസ്തുത. 

യുക്തിക്കും ബുദ്ധിക്കും പരിമിതിയുണ്ട്‌. പക്ഷേ ആ പരിമിതിയും 

യുക്തിയും ബുദ്ധിയും ഉപയോഗിച്ചേ മനസ്സിലാക്കാനാവൂ. ഇതാണ്‌ 

മനുഷ്യന്റെ പരിമിതി. ഈ പരിമിതി മനുഷ്യനെ വിഷാദിയാക്കാന്‍ 

പര്യാപ്തമാണ്‌. നാം നിശ്ചയിച്ച മാതിരി ജീവിതം മുന്നേറുന്നില്ല. ജീവി 

തത്തില്‍ മനുഷ്യര്‍ അകാരണമായും ന്യായരഹിതമായും തോറ്റുപോ 

കുന്ന ധാരാളം സന്ദര്‍ഭങ്ങളുണ്ട്‌. സത്യവും ധര്‍മ്മവും പരാജയപ്പെടു 

ന്നതും സാധാരണം. ഇതിനെല്ലാം യുക്തിയിലൂടെയോ ഭാതികവാദ 

പരമായ അപ്രഗഥനത്തിലൂടെയോ ഉത്തരം കണ്ടെത്താനാവണമെന്നി 

ലു. വിജയിക്കുക എന്നതുപോലെ പരാജയപ്പെടുക എന്നതും ജീവി 

തത്തിന്റെ സ്വഭാവമാണ്‌. ഈ തിരിച്ചറിവ്‌ സ്വാഭാവികമായും നൈരാ 

ശ്യജനകമാണ്‌. 

ഒരു ഭാതികവാദിക്ക്‌ നൈരാശ്യത്തില്‍ നിന്ന്‌ എങ്ങോട്ടും പലാ 

യനം ചെയ്യാനാവില്ല. ഒരു വിശ്വാസത്തിലും അയാള്‍ക്ക്‌ ആത്യന്തിക
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മായ അഭയം ലഭിക്കുന്നില്ല. യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തെ മുഴുവനായും മനസ്സി 

ലാക്കാനുമാവുന്നില്ല. മനസ്സിലാക്കിയാല്‍പ്പോലും ജിവിതത്തെ ഇച്ഛാ 

നുസരണം നയിക്കാനാവുന്നില്ല. ഒപ്പം മരണം എന്ന അജേഞയമായ 

യാഥാര്‍ത്ഥൃത്തിന്റെ അനിവാര്യമായ സാന്നിധ്യവും കൂടിയാവുമ്പോശ 

അവന്‍ ദുഃഖകരമായ അസ്തിത്ച്ചിന്തയുടെ അനേകം കൈവഴികളി 

ലൂടെ യാത്ര ചെയ്യേണ്ടിവരുന്നു. 

ഇങ്ങനെ രൂപം കൊണ്ടവയാണ്‌ പ്രാചീനവും അര്‍വ്വാചീനവു 

മായ ഭാതിക കാഴ്ചപ്പാടുകളില്‍ പലതും. ഈ കണ്ടെത്തലുകള്‍ ദര്‍ശ 

നങ്ങളുടെ രുപമാര്‍ജ്ജിക്കുന്നു. ഈ ദര്‍ശനങ്ങള്‍ നിലവിലുള്ള ചിന്താ 

പദ്ധതികളോടും ജിീവിതസാഹചര്യങ്ങളോടും വിയോജിക്കുകയും ചെ 

യ്യുന്നു. മനുഷ്യന്റെ ശുഭാപതിവിശ്വാസത്തെ ദുര്‍ബ്ബലപ്പെടുത്താന്‍ കാര 

ണമായിത്തീരുന്ന ഇത്തരം ദര്‍ശനങ്ങളാണ്‌ അശുഭദര്‍ശകമൂല്യങ്ങളായി 

സാഹിത്യത്തില്‍ അങ്കനം ചെയ്യപ്പെടുന്നത്‌. 

3. 1. പ്രാഗ്ബുദ്ധ - ജൈന ദര്‍ശനങ്ങളിലെ അശുഭദര്‍ശകത്വം 

ഭാരതത്തില്‍ ഭാതികവാദദര്‍ശനങ്ങള്‍ക്ക്‌ ആശയവാദദര്‍ശനങ്ങ 

ളോളം തന്നെ പഴക്കമുണ്ട്‌. ഭാതികവാദത്തിന്‌ തത്ത്വശാസ്തര്രത്തോളം 

തന്നെ പഴക്കമുണ്ട്‌. ബുദ്ധന്റെ കാലത്തിനുമുമ്പുതന്നെ അതുനിലനി 

ന്നിരുന്നു. ജഗ്വേദസൂധ്രങ്ങളില്‍ പോലും അതിന്റെ ബീജരൂപങ്ങള്‍ 

കാണാം” എന്നാണ്‌ ഡോ. എസ്‌. രാധാകൃഷ്ണന്‍ ഭാതിക വാദ 

ത്തിന്റെ ഈ പ്രാചീനതയെക്കുറിച്ച പറഞ്ഞിട്ടുള്ളത്‌. 

ജുഗ്വേദകാലത്ത്‌ ജീവിച്ചിരുന്ന ബ്ൃഹസ്പതിയാണ്‌ ഭാരതീയ
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ഭാതിക വാദത്തിന്റെ ഉപജ്ഞാതാവ്‌ എന്നു കരുതപ്പെടുന്നു. അന്തിമ 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യം ഭൌതിക പദാര്‍ത്ഥമാണ്‌ എന്ന്‌ പ്രഖ്യാപിച്ചത്‌ അദ്ദേഹ 

മാണ്‌. അദ്ദേഹവും അനുയായികളും നിരീശ്വരവാദികളായിരുന്നു. 

ആത്മാവ!, മരണാനന്തര ജീവിതം എന്നീ സങ്കല്പങ്ങളെ അവര്‍ നിഷേ 

ധിച്ചു. 

ഉപനിഷത്തുക്കളുടെ കാലഘട്ടത്തില്‍ കര്‍മ്മകാണ്ഡത്തിനെ 

തിരെ ഒട്ടേറെ കാഴ്ചപ്പാടുകള്‍ ഉയര്‍ന്നുവരുകയുണ്ടായി. ഛാന്ദോഗ്യോ 

പനിഷത്തും മുണ്ഡകോപനിഷത്തും യജ്ഞകര്‍മ്മാദികള്‍ക്കെതി 

രെയും ്രാ്മണപൌഈരോഹിത്ൃത്തിനെതിരെയും ശക്തമായ ഉപഹാ 

സങ്ങള്‍ ചൊരിയുന്നുണ്ട്‌. ഈശ്വരനെ നിഷേധിക്കുകയും ഭാതിക 

പദാര്‍ത്ഥത്തിനപ്പുറത്ത്‌ യാതൊന്നും ഇല്ലെന്ന്‌ ഉറപ്പിച്ചുപറയുകയും 

ചെയ്ത ധാരാളം ചിന്തകന്മാര്‍ ഉപനിഷത്കാലഘട്ടങ്ങളില്‍ ജീവിച്ചി 

രുന്നു. അവര്‍ അവതാരം, ദൈവം, സ്വര്‍ഗ്ഗം, നരകം, മതം തുടങ്ങി 

എല്ലാറ്റിനേയും നിഷേധിച്ചിരുന്നു എന്ന്‌ എം.എന്‍. റോയ്‌ ചൂണ്ടിക്കാ 

ടുന്നു. സന്ദേഹവാദം, സ്വഭാവവാദം, യദ്യച്ചാവാദം, നിയതിവാദം, 

നിഷ്‌്കാമവാദം, അജേഞയവാദം തുടങ്ങിയ വാദങ്ങളും ഇതേ തര 

ത്തിലുള്ളവ തന്നെയായിരുന്നു. 

പ്രാഹ്മണപൌരോഹിത്യപാരമ്പരൃത്തിനും അവരുടെ ആധ്യാ 

ത്മികസങ്കല്പങ്ങള്‍ക്കും എതിരായ വീക്ഷണഗതികള്‍ അവതരിപ്പി 

ക്കുകയാല്‍ ഭാതികവാദികള്‍ക്ക്‌ ്രാഹ്മണപുരോഹിതന്മാരില്‍ നിന്ന്‌ 

കടുത്ത എതിര്‍പ്പുകള്‍ നേരിടേണ്ടിവന്നിട്ടുണ്ട്‌. ഭഭതിക വാദികളുടെ 

ദര്‍ശനങ്ങളെ ഏറെക്കുറെ മുഴുവനായും മാമൂല്‍ മത വിശ്വാസികള്‍ 

നശിപ്പിച്ചുകളുഞ്ഞുവെന്നാണ്‌ കരുതപ്പെടുന്നത്‌. എന്തായാലും ഇന്ന്‌
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അവ നഷ്ടപ്പെട്ടിരിക്കുന്നു. ആത്മീയവാദികള്‍ തങ്ങളുടെ തത്ത്വശാ 

സ്ര്രങ്ങളില്‍ ഭാതിക ദര്‍ശനങ്ങളെ ഖണ്ഡിക്കുന്നതിനുള്ള കഠിനശ്രമം 

നടത്തുന്നതിന്റെ ഭാഗമായി ഉദ്ധരിച്ചു ചേര്‍ത്തിട്ടുള്ള വരികളിലൂടെ 

മാധ്രമേ ലോകായതമടക്കമുള്ള പ്രാഗ്‌ ബുദ്ധ-ജൈന ഭാതിക ചിന്താ 

ധാരകളെക്കുറിച്ച്‌ ഇന്ന്‌ നമുക്ക്‌ അറിവുലഭിക്കുന്നുള്ളു. 

3. 1. 1. ലോകായതം 

പ്രാചീനഭാരതത്തില്‍ ഏറ്റവുമധികം പ്രാബല്യം നേടിയ നാസ്തി 

കവും നിരീശ്വരവുമായ ഭാതികവാദചിന്തയാണ്‌ ലോകായത ദര്‍ശനം 

അഥവാ ചാര്‍വാകദര്‍ശനം. ലോകായതത്തെ നാസ്തിക ദര്‍ശനമെന്നു 

വിളിക്കുന്നത്‌ അതിന്റെ ഭാതികവാദപരമായ അടിസ്ഥാനത്തെ 

മുന്‍നിര്‍ത്തിയല്ല മറിച്ച്‌ അത്‌ വേദപ്രമാണങ്ങളെ തിരസ്ക്കരി 

ക്കുന്നുവെന്നതുകൊണ്ടാണ്‌. 

ചാര്‍വാകദര്‍ശനത്തിന്റെ സ്ഥാപകന്‍ ആരാണെന്നറിയില്ല. 

ചാര്‍വാകന്‍ ഒരു വ്യക്തിയുടെ പേരാണെന്നും അതല്ല ഭാതികവാദി 

കളുടെ പൊതുവിലുള്ള പേരാണെന്നും പക്ഷമുണ്ട്‌. ലോകത്തെ 

ആസ്പദമാക്കിയ തത്ത്വശാസ്ത്രം എന്നാണ്‌ ലോകായതത്തെ ചിലര്‍ 

നിര്‍വ്വചിക്കുന്നത്‌. ലോകം എന്നുവെച്ചാല്‍ ഇന്ദ്രിയഗോചരമായ പ്രത്യ 

ക്ഷലോകം മാ്രതം. ആത്മാവ്‌, പുനര്‍ജന്മം, സ്വര്‍ഗ്ഗം, നരകം, മോക്ഷം 

മുതലായ സങ്കലപങ്ങളെയൊന്നും ലോകായതം അംഗീകരിക്കുന്നി 

ലു. ലോകത്തിലെ ജനങ്ങള്‍ക്കിടയില്‍ ഏറ്റവും പ്രചാരമുള്ള തത്ത്വ 

ശാസ്ത്രം എന്നാണ്‌ ലോകായതത്തെ മറ്റുചിലര്‍ നിര്‍വ്വചിക്കുന്നത്‌.
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ഭാതികവാദസിദ്ധാന്തങ്ങള്‍ക്ക്‌ ലോകത്തിലെ ഭൂരിപക്ഷം വരുന്ന 

സാധാരണക്കാരുടെ ഇടയിലാണ്‌ കൂടുതല്‍ സ്വാധീനമുണ്ടായിരുന്നത്‌ 

എന്നത്രേ ഈ നിര്‍വ്വചനത്തിന്റെ പൊരുള്‍. ഡോ. രാധാകൃഷ്ണന്റെ 

അഭിപ്രായത്തില്‍ പ്രാചീന ഭാരതീയ ഭാതിക സിദ്ധാന്തങ്ങള്‍ക്ക്‌ 

പൊതുവിലുള്ള ഒരു സംസ്കൃതപേര്‍ മാരധ്രമാണ്‌ ലോകായതം. 

ആത്മീയവാദികളുടെ തത്ത്വശാസ്ത്രഗ്രന്ഥങ്ങളില്‍ ഉദ്ധരിച്ചു 

ചേര്‍ക്കപ്പെടിട്ടുള്ള, ചാര്‍വാകന്മാരുടെ പൊതുവായ തത്ത്വങ്ങള്‍ ഇവ 

യാണ്‌: 1.) ഭൂമി, വെള്ളം, തീ, വായു എന്നിവയാണ്‌ മൂലധാതുക്കള്‍ 2.) 

ശരീരം, ഇന്ദ്രിയങ്ങള്‍, വസ്തുക്കള്‍ മുതലായവ ഈ മൂലധാതുക്ക 

ളുടെ വ്യത്ൃയസ്തരീതിയിലുള്ള സംയോജനം കൊണ്ട്‌ ഉണ്ടായവയാ 

ണ്‌. 3.) വ്യത്യസ്തങ്ങളായ ചില പ്രത്യേകതരം ധാന്യങ്ങളുടെ സംയോ 

ജനത്തില്‍ നിന്ന്‌ ലഹരിയുണ്ടാകുന്നതുപോലെ മുലധാതുക്കളുടെ 

സംയോജനത്തില്‍ നിന്ന്‌ പ്രജ്ഞയുണ്ടാകുന്നു. 4.) ര്രജ്ഞയോടുകു 

ടിയ ശരീരമാണ്‌ ആത്മാവ്‌ 5.) കാമം മാത്രമാണ്‌ പുരുഷാർത്ഥം 6.) 

മരണമാണ്‌ മോക്ഷം 7.) ഭാതിക പദാര്‍ത്ഥത്തിന്റെ സൃഷടിയാണ്‌ 

മനസ്സ്‌ 8.) പരലോകമില്ല 9.) പ്രതൃക്ഷം മാത്രമാണ്‌ പ്രമാണം. 

ബ്രാഹ്മണ പുരോഹിതരുടെ പ്രമാണങ്ങളെയും വിശ്വാസങ്ങ 

ളെയും പ്രവര്‍ത്തനങ്ങളെയുമെല്ലാം ചാര്‍വാകന്മാര്‍ ചോദ്യം ചെയ്തു. 

വേദങ്ങളുടെ അപ്രമാദിത്വത്തെ എതിര്‍ക്കുകയും അസംബന്ധങ്ങളും 

വൈരുദ്ധ്യങ്ങളും പുനരുക്തിദോഷങ്ങളും നിറഞ്ഞതാണ്‌ വേദങ്ങള്‍ 

എന്ന്‌ പ്രഖ്യാപിക്കുകയും ചെയ്തു. വഞ്ചകന്മാരും കോമാളികളും 

രാക്ഷസന്മാരും കൂടി പടച്ചുണ്ടാക്കിയവയാണ്‌ വേദങ്ങള്‍ എന്നുവരെ 

പറയാന്‍ അവര്‍ മടികാണിച്ചില്ല. നിലവിലുള്ള സര്‍വ്വ ധാര്‍മിക മൂല്യ
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ങ്ങള്‍ക്കുമെതിരായി ചാര്‍വാകന്മാര്‍ ഉന്നയിച്ച അഭിപ്രായങ്ങള്‍ 

ബ്രാഹ്മണ പൌരോഹിത്യത്തെ ഒട്ടൊന്നുമല്ല ശുണ്ഠി പിടിപ്പിച്ചത്‌. അതു 

കൊണ്ടുതന്നെ ഏറ്റവുമധികം മര്‍ദദനങ്ങള്‍ക്കിരയായതും ചാര്‍വാക 

ന്മാരായിരുന്നു. 

ഇന്ത്യന്‍ തത്ത്വശാസ്ര്രത്തിന്റെ വളര്‍ച്ചക്ക്‌ ചാര്‍വാകദര്‍ശനം 

വളരെ വലിയ സംഭാവന നല്‍കിയിട്ടുണ്ട്‌”. ചിന്താസ്വാത്ന്ത്രത്തെ 

നിഷേധിച്ചിരുന്ന അന്ധവിശ്വാസങ്ങള്‍ക്കും ആചാരങ്ങള്‍ക്കും അനി 

തികള്‍ക്കുമെതിരായ എതിര്‍പ്പിന്റെ ശബ്ദമാണ്‌ ചാര്‍വാകരുടേത്‌. 

ദ്രാഹ്മണമേധാവിത്തത്തിന്‌ നാനാപ്രകാരങ്ങളില്‍ കടുത്ത പ്രഹര 

മേല്‍പ്പിക്കാന്‍ ശേഷിയുള്ളതായിരുന്നു ഇത്‌. ആത്മീയമായ അടിമ 

ത്തത്തില്‍ നിന്ന്‌ ജനങ്ങളെ മോചിപ്പിച്ച്‌ കര്‍മ്മോന്മുഖരാക്കാനും അതിന്‌ 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തെ ഭാതികമായി നോക്കിക്കാണേണ്ടതിന്റെ ആവശ്യ 

കത ബോധിപ്പിക്കാനും ചാര്‍വാകദര്‍ശനം കാര്യമായി പ്രയത്നിച്ചിട്ടു 

ണ്ട്‌. ഈയര്‍ത്ഥത്തില്‍ ലോകായതം പുരോഗമനപരമായ ഒരു കാഴ്ച 

പ്യാടാണ്‌ എന്നു പറയാം. 

ധനിക വര്‍ഗ്ഗത്തിന്റെ മസ്തിഷകത്തില്‍ ഭാതികവാദവും വിപ്പ 

വവും തമ്മിലുള്ള ബന്ധം അവഗാഡമാണ്‌. അതുകൊണ്ടുതന്നെയാണ്‌ 

ഇക്കാലത്തും ഭാതികവാദവീക്ഷണങ്ങള്‍ അടിച്ചമര്‍ത്തപ്പെടുന്നത്‌'. 

3. 2. ബുദ്ധ-ജൈന ദര്‍ശനങ്ങളിലെ അശുഭദര്‍ശകത്വം 

പ്രാഹ്മണമതം ഭയങ്കരമായ ഉച്ചനീചത്വങ്ങള്‍ സമൂഹത്തില്‍
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ഉണ്ടാക്കിയ സമയത്ത്‌ അതിനെ എതിര്‍ത്തുകൊണ്ട്‌ ഉയര്‍ന്നു വന്ന 

നാസ്തിക ദാര്‍ശനിക പ്രസ്ഥാനങ്ങളില്‍ ഏറ്റവുമധികം ജനങ്ങളെ 

ആകര്‍ഷിച്ച ഒരു ദര്‍ശനമാണ്‌ ബുദ്ധദര്‍ശനം. 

ബുദ്ധദര്‍ശനത്തെ പ്പോലെ ജൈനദര്‍ശനവും വേദങ്ങളുടെ 

ആധികാരികതയെയും പ്രാഹ്മണ പൌരോഹിത യത്തിന്റെ അന്ധവിശ്വാ 

സങ്ങളെയും ജന്തുബലി, (്രാഹ്മണദക്ഷിണ തുടങ്ങിയ കര്‍മ്മകാണ്ഡ 

ആചാരങ്ങളെയും എതിര്‍ത്തുകൊണ്ടു വളര്‍ന്നുവന്ന ദര്‍ശനമാണ്‌. 

ബുദ്ധദര്‍ശനത്തിനു പ്രചോദനം നല്‍കിയ അതേസാമ്പത്തിക 

- സാമൂഹിക-സാംസ്‌ക്കാരിക സാഹചര്യങ്ങളില്‍ നിന്നും അതേ മാന 

സിക സംഘര്‍ഷങ്ങളില്‍ നിന്നുമാണ്‌ ജൈനദര്‍ശനവും ആവിര്‍ഭവി 

ച്ചത്‌. രണ്ടും ഒരു പോലെ ഭാതികവും നാസ്തികവുമാണ്‌. ബുദ്ധ 

ദര്‍ശനം തികച്ചും നിരിശ്വരമായിരിക്കുമ്പോള്‍ ജൈനദര്‍ശനത്തില്‍ 

അല്പം സേശ്വരത്വം ആരോപിക്കാം എന്നതാണ്‌ ഇവ തമ്മിലുള്ള 

പ്രധാന വ്യത്യാസം. മാത്രമല്ല ജൈനമത സ്ഥാപകനായ മഹാവീര൯ 

ബുദ്ധന്റെ സമകാലികനുമാണ്‌. ഇതുകൊണ്ടല്ലാമാണ്‌ ഇവയെ ഒന്നി 

ച്ചുചര്‍ച്ചചെയ്യുന്നത്‌. 

ബുദ്ധ-ജൈന ദര്‍ശനങ്ങള്‍ അവയുടെ പ്രാരംഭദശയില്‍ 

ലൌകിക യാഥാര്‍ത്ഥ്യങ്ങളില്‍ നിന്നുള്ള ഒളിച്ചോട്ടത്തിന്റെ മാര്‍ഗ്ഗങ്ങ 

ളായിരുന്നില്ല. ലാകിക ജീവിതം നയിച്ചുകൊണ്ടുതന്നെ ദുഃഖത്തിന്റെ 

മൂലകാരണത്തെ തടഞ്ഞുനിര്‍ത്താനുള്ള മാര്‍ഗ്ഗമാണ്‌ അവയന്വേഷി 

ചുത്‌. 

മരണാനന്തര ജീവിതത്തില്‍ സുഖം നേടാനല്ല ലാകിക ജീവി 

തത്തിലെ ദുഃഖങ്ങള്‍ക്കു പരിഹാരമുണ്ടാക്കാനാണ്‌ ബുദ്ധന്‍ ശ്രമിച്ച
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ത്‌. അങ്ങനെ ലൌകിക ചിന്താധാരയിലൂടെയാണ്‌ ബുദ്ധദര്‍ശനത്തിന്റെ 

പ്രയാണം. 

ദുഃഖം ഒരു ജീവിതയാഥാര്‍ത്ഥ്യമാണ്‌. അഥവാ ജീവിതയാ 

ഥാര്‍ത്ഥ്യം ദുഃഖമാണ്‌ എന്നാണ്‌ ബുദ്ധന്‍ പറയുന്നത്‌. ഇതുതന്നെ 

മനുഷ്യനെ നിരാശനാക്കാന്‍ പര്യാപ്തമായ ഒരു അശുഭദര്‍ശനമാണ്‌. 

ദുഃഖത്തിന്റെ കാരണം തൃഷ്ണയത്രേ. ദുഃഖനിവാരണത്തിന്‌ 

തൃഷ്ണയെ തടയണം. ഇതിനെ ദുഃഖനിരോധനം എന്നു പറയുന്നു. 

ദുഃഖനിരോധനത്തിന്‌ രണ്ടു മാര്‍ഗ്ഗങ്ങളാണ്‌ അക്കാലത്ത്‌ നില 

വിലുണ്ടായിരുന്നത്‌: 1. മതിയാവോളം സുഖഭോഗങ്ങളില്‍ മുഴുകുക. 

മതിയായിക്കഴിഞ്ഞാല്‍ പിന്നെ തൃഷണയുണ്ടാവില്ല. 2. എല്ലാത്തരം 

സുഖഭോഗങ്ങളില്‍ നിന്നും ഒഴിഞ്ഞുമാറിക്കൊണ്ട്‌, സാമൂഹൃജീവിത 

മുപേക്ഷിച്ച്‌ ശരീരപിഡനങ്ങളിലൂടെ കഠിനമായ തപസ്സ്‌ അനുഷ്ഠി 

ക്കുക. 

ഈ രണ്ടു മാര്‍ഗ്ഗങ്ങളും ബുദ്ധനു സ്വീകാര്യമായില്ല. രണ്ടിനുമി 

ടയില്‍ മറ്റൊരു മാര്‍ഗ്ഗം ബുദ്ധന്‍ കണ്ടെത്തി. അതാണ്‌ അദ്ദേഹത്തിന്‌ 

യോഗ്യമായി തോന്നിയത്‌. അതിനെയാണ്‌ അഷ്ടാംഗമാര്‍ഗ്ഗം എന്നു 

പറയുന്നത്‌. 

ശരിയായ ജീവിതവീക്ഷണം, ശരിയായ ജിവിതലക്ഷ്യം, ശരി 

യായ ജീവിതചര്യകള്‍ മുതലായവയാണ്‌ അഷ്ടാംഗമാര്‍ഗ്ഗത്തിന്റെ ഉള്ള 

ടക്കം. വിശദമായി പറഞ്ഞാല്‍ സമൃഗ്വിശ്വാസം, സമൃഗ്നിശ്ചയം, 

സമൃഗ്വചനം, സമൃഗ്കര്‍മ്മം, സമൃഗ്ജീവിതം, സമൃഗ്യത്നം, 

സമൃഗ്വിചാരം, സമൃഗ്ധ്യാനം എന്നിവ. 

അഷ്ടാംഗമാര്‍ഗ്ഗം ലൌകിക ജീവിതം നയിച്ചുകൊണ്ടുതന്നെ
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തൃഷണയെ തടഞ്ഞു നിര്‍ത്താനുള്ള മാര്‍ഗ്ഗമാണ്‌. അവ ലാകിക 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യങ്ങളില്‍ നിന്നുള്ള പലായനത്തിന്റെ മാര്‍ഗ്ഗമല്ല. 

എന്നാല്‍ സാധാരണക്കാരായ ലൌകിക മനുഷ്യര്‍ക്ക്‌ ഈ മാര്‍ഗ്ഗം 

പ്രാപ്യമാവാതെ വരുക സ്വാഭാവികമാണ്‌. തത്ഫലമായി അവര്‍ക്ക്‌ 

നിരാശയുളവാകും. അത്‌ അവരെ അശുഭദര്‍ശനത്തിലേക്ക്‌ നയിക്കു 

കായുഠ ചെയ്യുഠ. 

ബുദ്ധന്റെ കാഴ്ചപ്പാടില്‍ അനശ്വരത എന്നൊന്നില്ല. എല്ലാം മാറി 

ക്കൊണ്ടിരിക്കുന്നതാണ്‌. ഒന്നിന്റെ നാശത്തില്‍ നിന്നാണ്‌ വേറൊന്നു 

ണ്ടാകുന്നത്‌. മരമായിത്തീരുമ്പോള്‍ വിത്തു നശിക്കുന്നു. ഈ കാഴ്ച 

പ്യാടിനെയാണ്‌ പ്രതീത്യസമുല്‍പ്പാദവാദമെന്നു പറയുന്നത്‌ “. ഈ വാദ 

പ്രകാരം അനശ്വരവും അചഞ്ചലവും മറ്റൊന്നിനെയും ആശ്രയിക്കാതെ 

സ്വത്ര്ത്രമായി നില്‍ക്കുന്നതുമായ യാതൊന്നും തന്നെയില്ല. അപ്പോള്‍ 

്രഹ്മവും ഇല്ല. 

നമ്മള്‍ കാണുന്നതെല്ലാം നിലനില്‍ക്കുന്നവ തന്നെയാണ്‌. 

പക്ഷേ അവയൊന്നും ശാശ്വതമോ സ്ഥിരമോ അല്ല. ഇങ്ങനെയാണ്‌ 

ബുദ്ധന്റെ ദര്‍ശനം മുന്നേറുന്നത്‌. എല്ലാം ക്ഷണികമാണ്‌. എല്ലാം 

എപ്പോഴും മാറിക്കൊണ്ടിരിക്കുകയാണ്‌. നിത്യമായിട്ട യാതൊന്നുമില്ല. 

ആത്മാവില്ല, ഈശ്വരനില്ല. നിത്യമായ സത്ത യാതൊന്നിലുമില്ല. 

ബുദ്ധന്റെ ഇത്തരത്തിലുള്ള കാഴ്ചപ്പാട ആധുനിക കാലത്തെ അസ്തി 

ത്വദര്‍ശനവുമായി അടുപ്പം പുലര്‍ത്തുന്നുണ്ട്‌. ഇത്തരത്തിലുള്ള കടുത്ത 

ഭാതികവീക്ഷണം മനുഷ്യനെ അശുഭാപ്തിവിശ്വാസത്തിലേക്കു നയി 

ക്കാന്‍ പോന്നതാണ്‌. ബുദ്ധന്റെ നിര്‍വാണതത്ത്വവും സാധാരണ 

ക്കാര്‍ക്കു പ്രാപ്ൃമല്ല. “സത്യവുമായി താദാത്മ്യം പ്രാപിക്കുമ്പോള്‍ ഒരു
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വന്‍ നിര്‍വ്വാണം (പ്രാപിക്കുന്നു. നിര്‍വ്വാണം പ്രാപിച്ചവന്‍ ബുദ്ധത്വം 

(ആററവമ വീീറ) നേടുന്നു. അവന്‍ നന്മയുടെ പരമകാഷ്ഠയില്‍ എത്തു 

ന്നു. അവിടെ അവന്റെ അഹം (ലെഹള) മാഞ്ഞുപോകുന്നു. അവന്റെ 

അക്ഷോഭ്യതയും വിശ്രാന്തിയുമാണ്‌ പരമാനന്ദം'” ഇങ്ങനെയെല്ലാം 

നിര്‍വാണം വിശദീകരിക്കപ്പെട്ടിട്ടുണ്ട. എങ്കിലും ദുര്‍ധ്രഹമായിത്തന്നെ 

തോന്നുന്ന ഒരു ആശയമാണത്‌. നിര്‍വാണത്തോടെ ജനനത്തിന്റെയും 

ജീവിതത്തിന്റെയും പുനര്‍ജന്മത്തിന്റെയും ഗതിക്രമത്തിനു പൂര്‍ണ്ണവി 

രാമമാകുന്നു. കേവലമായ ശാന്തിയുടെ അവസ്ഥയാണിത്‌. നിര്‍വാണം 

ആണ്‌ ബുദ്ധദര്‍ശനത്തിന്റെ പരമമായ ലക്ഷ്യപ്രാപ്തി. 

നിര്‍വാണം വാസ്തവത്തില്‍ ഐഹിക ദുഃഖങ്ങളില്‍ നിന്നും 

ദുരിതങ്ങളില്‍ നിന്നും വിമുക്തിനേടാനുള്ള ഭാതിക പരിഹാരങ്ങ 

ളൊന്നും തന്നെ വിഭാവനം ചെയ്യുന്നില്ല. ദുഃഖങ്ങള്‍ക്കും ദുരിത 

ങ്ങള്‍ക്കും SUOMI കാരണങ്ങളുണ്ടല്ലോ. അവയെ നീക്കം ചെയ്യാനുള്ള 

ഭാതിക പദ്ധതികളും ബുദ്ധദര്‍ശനത്തിലില്ല. ആന്തരശുദ്ധീകരണത്തി 

ലൂടെയും മാനസിക പരിശ്രമങ്ങളിലൂടെയും സ്വഭാവ നൈര്‍മല്ൃത്തി 

ലൂടെയും നിര്‍വാണം പ്രാപിക്കാന്‍ കഴിയും എന്നാണ്‌ ബുദ്ധന്‍ പറ 

യുന്നത്‌. പക്ഷേ അതുകൊണ്ട്‌ ദുഃഖത്തിന്റെ ഭൌതിക കാരണം ഇല്ലാ 

താകുന്നില്ല. ദുഃഖത്തെ ഇല്ലാതാക്കുകയല്ല ദുഃഖത്തെ തടയുക മാത്ര 

മാണ്‌ ബുദ്ധദര്‍ശനത്തിന്റെ ലക്ഷ്യം. ദുഃഖത്തില്‍ നിന്നൊഴിഞ്ഞുമാ 

റുന്ന പദ്ധതിയാണ്‌ ഇത്‌. അതാണ്‌ നിര്‍വാണം. നിര്‍വാണം പ്രാപിച്ച 

ആള്‍ക്ക്‌ ദുഃഖം ഇല്ലെന്നേയുള്ളൂു. രപാപിക്കാത്തവര്‍ക്ക്‌ ദുഃഖം ഉണ്ടാ 

കും. കാരണം, അവരെ സംബന്ധിച്ചിടത്തോളം ഭാതികമായ ദുഃഖ 

കാരണം നിലനില്‍ക്കുക തന്നെ ചെയ്യുന്നു. അതുകൊണ്ട്‌ നിര്‍വാണം
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പ്രാപിക്കാന്‍ കഴിയാത്ത സാധാരണ ലൌകിക മനുഷ്യര്‍ക്ക്‌ ബുദ്ധ 

ദര്‍ശനം അശുഭദര്‍ശകമായിത്തീരുകയാണ്‌. 

ജൈനദര്‍ശനവും ഏറെക്കുറെ ബുദ്ധദര്‍ശനത്തിനോട സാഹോ 

ദര്യം പുലര്‍ത്തുന്നുണ്ട്‌. എന്നാല്‍ ബുദ്ധദര്‍ശനത്തിന്റെയ്ര്തയും 

ഭാതികവാദപരമായിരുന്നില്ല ജൈനദര്‍ശനം. ജൈനചിന്തകര്‍ ഈശ്വ 

രനെ നിഷേധിച്ചിരുന്നുവെങ്കിലും ആത്മാവിന്റെ ശാശ്വതത്വത്തെ 

നിഷേധിച്ചിരുന്നില്ല. ജൈനദര്‍ശന സ്ഥാപകനെന്നു കരുതപ്പെടുന്ന 

മഹാവീരന്‍ ബുദ്ധനെപ്പോലെ ഒരു അനാത്മവാദിയുമായിരുന്നില്ല. 

എന്നാല്‍ വേദാന്തികളെപ്പോലെ ഏകവും കേവലവും സര്‍വാന്തര്യാ 

മിയുമായ ഒരാത്മാവിനെയല്ല അദ്ദേഹം സങ്കല്‍പിച്ചത്‌ എന്നുമാത്രം. 

ലോകത്തില്‍ എത്ര ജീവികളുണ്ടോ അത്രയും ആത്മാക്കളുമുണ്ട്‌. 

ജീവന്‍ തന്നെയാണ്‌ ആത്മാവ്‌. ആത്മാവ്‌ നിത്യവും അനശ്വരവുമാണ്‌. 

എന്നാല്‍ അത്‌ ഈശ്വരനല്ല. ഈശ്വരനില്ലാതാനും. ഇങ്ങനെയാണ്‌ 

ജൈനദര്‍ശനത്തിന്റെ നിലപാട '. ചുരുക്കത്തില്‍, ജൈനന്മാര്‍ തികഞ്ഞ 

ഭാതികവാദികളായിരുന്നില്ല, തികഞ്ഞ ആത്മീയവാദികളുമായിരുന്നി 

ലു. രണ്ടുവാദങ്ങളും അവരില്‍ ചേര്‍ന്നിരുന്നു. അത്രത്തോളം അവ 

രുടെ ചിന്തകളില്‍ ശുഭദര്‍ശനവും അശുഭദര്‍ശനവും കാണാം. 

പില്‍ക്കാലത്ത്‌ ഇവരിലെ ശുഭദര്‍ശക ചിന്തകളാണ്‌ പ്രാമുഖ്യം നേടി 

യത്‌. 

3. 3. പില്‍ക്കാല ബുദ്ധ-ജൈന ദര്‍ശനങ്ങളിലെ 

അശുഭദര്‍ശകത്വം
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പില്‍ക്കാല ബുദ്ധ-ജൈനദര്‍ശനങ്ങള്‍ മിക്കവാറും ശുഭദര്‍ശക 

ങ്ങളാണ്‌ എന്നതാണ്‌ വാസ്തവം. ശ്രമണപാരമ്പര്ൃയത്തിന്റെ പലായ 

നാത്മക മുഖം ആണ്‌ ഇവ. എങ്കിലും ഇവയുടെ ഉറവിടം ബുദ്ധ-ജൈ 

നദര്‍ശനങ്ങളായതുകൊണ്ട്‌ അവയിലെ അശുഭദര്‍ശകത്പത്തിന്റെ അടി 

സ്ഥാനത്തില്‍ ഇവയെയും വ്യാഖ്യാനിച്ച്‌ അശുഭദര്‍ശകമാക്കിക്കാണി 

ക്കാന്‍ കഴിയും. അത്രത്തോളം മാത്രമേ പില്‍ക്കാല ബുദ്ധ-ജൈന 

ദര്‍ശനങ്ങളില്‍ അശുഭദര്‍ശനത്തിന്‌ പ്രസക്തിയുള്ളൂ. ഒരു ഉദാഹരണം 

നോക്കുക: ബുദ്ധദര്‍ശനത്തിലെ നിര്‍വാണം ദുഃഖത്തില്‍ നിന്നുള്ള 

പലായനമാണ്‌. പക്ഷേ ബുദ്ധന്റെ ജീവിതകാലത്ത്‌ ബുദ്ധ ദര്‍ശനം 

പലായനവാദമായി പരിണമിച്ചില്ല. കാരണം യുക്തിക്കെതിരായ യാതൊ 

ന്നിലും വിശ്വസിക്കരുതെന്ന്‌ ബുദ്ധന്‍ തന്റെ അനുയായികളെ നല്ല 

വണ്ണം ബോധിപ്പിച്ചിരുന്നു. പക്ഷേ ബുദ്ധന്റെ മരണശേഷം നിര്‍വാണ 

ത്തെയും ബോധിസത്പത്തെയും മറ്റും മുന്‍നിര്‍ത്തി ഒരു വിഭാഗം പണ്ഡി 

തന്മാര്‍ ബുദ്ധദര്‍ശനത്തെ ഒരു പലായനദര്‍ശനമാക്കുകയും അതു 

വഴി ശുഭദര്‍ശനമായി അതിനെ മാറ്റിത്തീര്‍ക്കുകയും ചെയ്തു. ബുദ്ധ 

ദര്‍ശനത്തിന്റെ ഉപശാഖകളായ മാധ്യമികം, യോഗാചാരം തുടങ്ങിയ 

വയെല്ലാം ഇങ്ങനെയാണുണ്ടായത്‌. എന്നാല്‍ മറുവശത്ത്‌ വേറൊരു 

വിഭാഗം പണ്ഡിതന്മാര്‍ ഇതേ കാര്യങ്ങളെത്തന്നെ മുന്‍നിര്‍ത്തി ബുദ്ധ 

ദര്‍ശനത്തെ ഭാതിക-നാസ്തിക-നിരീശ്വര ചിന്തയായും അതുവഴി 

അശുഭദര്‍ശകമായും തന്നെ അതിനെ നിലനിര്‍ത്തുകയും ചെയ്തു. 

അങ്ങനെ ഉണ്ടായവയാണ്‌ ബുദ്ധദര്‍ശനത്തിന്റെ മറ്റുചില ഉപശാഖ 

കളായ വൈഭാഷികം, സന്രതാന്തികം തുടങ്ങിയവ. 

ഇവയെയൊക്കെ വ്യാഖ്യാനത്തിനനുസരിച്ച്‌ ശുഭദര്‍ശനമോ
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അശുഭദര്‍ശനമോ ആക്കിത്തീര്‍ക്കാം എന്നതാണ്‌ വസ്തുത. ഇവ 

യെല്ലാം പില്‍ക്കാല ബുദ്ധ-ജൈന ദര്‍ശനങ്ങള്‍ എന്നാണറിയപ്പെടു 

ന്നത്‌. 

എന്തായാലും ആരംഭദശയില്‍ അശുഭദര്‍ശകമായിരുന്ന ബുദ്ധ 

ജൈന ദര്‍ശനങ്ങള്‍ പില്‍ക്കാലങ്ങളില്‍ ശുഭദര്‍ശക ചിന്തകളായും 

ഭവിച്ചിട്ടുണ്ട്‌. 

ബുദ്ധദര്‍ശനവും ജൈനദര്‍ശനവും ഒരുപോലെ ബ്രാഹ്മണ പാര 

മ്പരൃത്തിനെതിരെ നിന്നതുകൊണ്ടാണ്‌ ക്ഷ്ര്രിയരുടെയും വൈശ്യ 

രുടെയും പിന്തുണ അവക്കു കിട്ടിയത്‌. കാരണം ബ്രാഹ്മണ പരോ 

ഹിത്യത്താല്‍ അവര്‍ അത്രമാത്രം ബുദ്ധിമുട്ടിയിരുന്നു. ്രാഹ്മണമത 

ത്തിന്റെ ആധിപത്യം കുറയ്ക്കാന്‍ അവര്‍ ബുദ്ധ-ജൈനമതങ്ങള്‍ പ്രച 

രിപ്പിക്കാന്‍ വരെ മുന്‍കൈയെടുത്തു. പക്ഷേ അതുകൊണ്ടൊന്നും 

ദീര്‍ഘകാലികമായ പ്രയോജനമുണ്ടായില്ല. ഭക്തിപ്രസ്ഥാനത്തിന്റെ വര 

വോടെ പ്രാഹ്മണ പാരമ്പര്യം വിണ്ടും ജ്രേതയാത്രയാരംഭിച്ചു. 

ശ്രമണപാരമ്പര്യവും ര്രാഹ്മണപാരമ്പര്യവും തമ്മിലുള്ള ഏറ്റു 

മുട്ടലിലൂടെയാണ്‌ ഭാരതീയദര്‍ശനം വികാസമാര്‍ജ്ജിച്ചത്‌. സ്വാഭാവി 

കമായും ഇത്‌ ഭതികതയും ആധ്യാത്മികതയും തമ്മിലും നാസ്തി 

കതയും ആസ്തികതയും തമ്മിലുമുള്ള ഏറ്റുമുട്ടലായിത്തീര്‍ന്നു. അതു 

കൊണ്ടുതന്നെ ഈ രണ്ടു പാരമ്പര്യങ്ങളിലുമുള്ള വ്ൃത്യസ്ത ചിന്ത 

കള്‍ സാഹിത്ൃകൃതികളെയും സ്വാധിനിക്കുകയുണ്ടായി. വിജയിച്ച 

പാരമ്പര്യത്തിന്റെ മൂല്യങ്ങള്‍ സാഹിത്യത്തില്‍ മേല്‍ക്കോയ്മ നേടു 

കയും ചെയ്തു.
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3. 4. ലാകികതയും അശുഭദര്‍ശകമുല്യങ്ങളും 

ലാകികതയില്‍ നിലകൊള്ളുമ്പോഴേ അശുഭദര്‍ശനം ഉണ്ടാ 

വുകയുള്ളു. ലാകിക യാഥാര്‍ത്ഥ്യങ്ങളുടെ അപരിഹാര്യമായ ദുഃഖാ 

നുഭവങ്ങള്‍ക്കു മുമ്പില്‍ ശുഭദര്‍ശകമുല്യങ്ങള്‍ക്ക്‌ ചോദ്യം ചെയ്യപ്പെ 

ടാനരുതാത്ത സ്ഥാനമൊന്നുമില്ല. അതുകൊണ്ടുതന്നെ ശുഭദര്‍ശക 

മൂല്യങ്ങള്‍ക്ക്‌ പ്രസാദാത്മക വീക്ഷണത്തിലും പലായനദര്‍ശനത്തിലും 

മാര്രമേ നിര്‍ബാധം വളരാന്‍ കഴിയു. അവയുടെ വിളനിലം യഥാ 

ക്രമം കര്‍മ്മകാണ്ഡവും ആത്മീയത എന്ന ആദര്‍ശവും ആണ്‌. അവ 

രണ്ടും ലകികതയില്‍ ഈന്നുന്ന ദര്‍ശനങ്ങളല്ല എന്നര്‍ത്ഥം. 

ലാകികതയില്‍ നിലകൊള്ളുന്ന എല്ലാ ദര്‍ശനവും അശുഭദര്‍ശ 

നത്തിലേക്ക്‌, വിശിഷ്യാ പരാജയദര്‍ശനത്തിലേക്ക്‌ വളര്‍ന്നുകൊള്ള 

ണമെന്നില്ല. എന്നാല്‍ അശുഭദര്‍ശനമോ അശുഭദര്‍ശകമായ പരാജ 

യദര്‍ശനമോ സാധ്യമാവണമെങ്കില്‍ ലാകികതയില്‍ തന്നെ നിന്നേ 

പറ്റു. ഇതാണ്‌ ലാകികതയും അശുഭദര്‍ശകമുല്യങ്ങളും തമ്മിലുള്ള 

ബന്ധം. 

പ്രാഗ്‌ ബുദ്ധ-ജൈനദര്‍ശനങ്ങളിലെയും ബുദ്ധ-ജൈനദര്‍ശന 

ങ്ങളിലെയും പില്‍ക്കാല ബുദ്ധ-ജൈനദര്‍ശനങ്ങളിലെയുമൊക്കെ 

അശുഭദ൪ര്‍ശകത്വത്തിന്റെ അളവ്‌ അവ എത്രത്തോളം ലൌാകികാസ്പദ 

മായിരിക്കുന്നു എന്നതിനെ ആസ്പദിച്ചാണ്‌ നിര്‍ണ്ണയിക്കപ്പെടുന്നത്‌. 

സാഹിതൃത്തിന്റെ മുഖ്യധാരയില്‍ ഇടം കിട്ടാതെ പോയ
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നാടോടി സാഹിത്യം ഇതുസാധുകരിക്കുന്നതാണ്‌. നാടോടി സാഹി 

തൃത്തിന്റെ ഒരു നല്ല പങ്ക അശുഭദര്‍ശകമാണ്‌. കാരണം നാടോടി 

സാഹിത്യം മുഖ്യമായും നിലകൊള്ളുന്നത്‌ ലകികതയിലാണ്‌. ലാകി 

കജിീവിതത്തിന്റെ ദുരിതങ്ങളും അതിജീവന്പ്രശ്നങ്ങളും ആണ്‌ അവ 

യിലെ പ്രധാന പ്രമേയങ്ങള്‍ എന്നു കാണാം. എന്നിട്ടും അത്‌ അശുഭക 

രമായ പരാജയദര്‍ശനമായി വികസിച്ചില്ല. അശുഭദര്‍ശനങ്ങളായ പ്രാഗ്‌ 

ബുദ്ധ-ജൈന ദര്‍ശനങ്ങളും ബുദ്ധ-ജൈന ദര്‍ശനങ്ങളും പോലും 

അവിടേക്ക്‌ വികസിച്ചില്ല. ലാകികതയില്‍ നിലകൊള്ളുന്ന പ്രാചീന 

മണിപ്രവാള കാവ്യങ്ങളാകട്ടേ അശുഭദര്‍ശനത്തോളം പോലും വിക 

സിച്ചില്ല. അവ കേവലശ്യംഗാരവും കാമാതുരതയും മാത്രമാണ്‌ ലൌാകി 

കതയില്‍ കണ്ടെത്തിയത്‌. 

ശ്രമണപാരമ്പര്യധാരയില്‍ പെടുന്ന പരാജയദര്‍ശനം അശുഭ 

ദര്‍ശനത്തില്‍ മുങ്ങിക്കുളിക്കുന്നു വെങ്കിലും സവിശേഷമായ 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യാപ്രഗഥനം കൊണ്ടും ജീവിതവീക്ഷണം കൊണ്ടും മറ്റെ 

ലറ്റില്‍ നിന്നും വ്ൃത്യസ്തമായിരിക്കുന്നു. അശുഭദര്‍ശനത്തിന്റെ ആധു 

നികമായ തുടര്‍ച്ചയും വികാസവുമാണ്‌ അത്‌. 

ലാകികതയില്ലാതെ ജീവിതമില്ല. ജീവിതാനുഭവങ്ങളില്ലെങ്കില്‍ 

ദുഃഖാനുഭവങ്ങളുമില്ല. ദുഃഖാനുഭവങ്ങളില്ലെങ്കില്‍ അശുഭദര്‍ശനവുമി 

ല. ഇതാണ്‌ ലാകികതക്ക്‌ അശുഭദര്‍ശകമുല്യ നിര്‍മ്മിതിയിലുള്ള പങ്കും
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1. Materialism is as old as philosophy, and the theory is to be met

within the pre-Buddhistic period also. Germs of it are found in

the hymns of the Rg-Veda."

S. Radhakrishnan, Indian Philosophy -Vol. 1 (London: George

Allen & Unwin Ltd., 1948)  P: 277

"He only who identifies his self with the truth will attain

Nirvana; and he who has entered Nirvana has attained Buddha

hood; he has acquired the highest good, he has become eternal

and immortal...................................

      The extinction of self is salvation; the annihilation of self is

the condition of enlightenment; the blotting out of self is

Nirvana. Happy is he who has ceased to live for pleasure and

rests in the truth. Verily his composure and tranquility of mind

are the highest bliss.

Paul carus, The Gospel of Buddha (New Delhi: Publication

Division, Ministry of Information and Broadcasting, 1997) P:4
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അധ്യായം 4 

പരാജയദര്‍ശനം 

ശ്രമണപാരമ്പര്യത്തില്‍ വേരുകളുള്ള അശുഭദര്‍ശകമുല്യങ്ങളും 

പാശ്ചാത്യമായ അസ്തിത്വവാദചിന്താഗതികളും കൂടിച്ചേര്‍ന്ന്‌ രൂപപ്പെ 

ടുന്ന ഒരു കാഴ്ചപ്പാടാണ്‌ പരാജയദര്‍ശനം. പരാജയദര്‍ശനം ഒറ്റക്ക്‌ 

മൌലികവും സുഘടിതവുമായ ഒരു ദര്‍ശനപദ്ധതിയല്ല എന്നര്‍ത്ഥം. 

അത്‌ അശുഭദര്‍ശക-അസ്തിത്വവാദ സമീപനങ്ങളുടെ സംയുക്തമായ 

ഒരു വികാസമാണ്‌ അല്ലങ്കില്‍ രൂപാന്തരണമാണ്‌ എന്നേപറയാനാ 

കു. മലയാളസാഹിത്ൃയത്തില്‍ ആനന്ദ്‌ എന്ന എഴുത്തുകാരനാണ്‌ ഈ 

പുതിയ സമീപനത്തിന്റെ ആവിഷ്്‌കര്‍ത്താവും പ്രയോക്താവും. 

ശ്രമണപാരമ്പര്യത്തെയും അശുഭദര്‍ശകമൂല്യങ്ങളെയും പറ്റി 

പറഞ്ഞുകഴിഞ്ഞു. ഇനി അസ്തിത്വവാദത്തിന്‌ പരാജയദര്‍ശനത്തി 

ലുള്ള പങ്ക എന്തെന്ന്‌ വിശദമാക്കാം. 

4. 1. പരാജയദര്‍ശനവും അസ്തിത്വവാദവും 

പലകാര്യങ്ങളിലും പരാജയദര്‍ശനം അസ്തിത്വവാദത്തോട്‌ 

ചേര്‍ന്നുപോകുന്നുണ്ട്‌. 

ഡാനിഷ്‌ ചിന്തകനായ കിര്‍ക്കേ ഗാര്‍ഡിന്റെ ചിന്താഗതിയില്‍ 

നിന്നാണ്‌ അസ്തിത്വവാദം രൂപപ്പെടുന്നത്‌. അസമത്വങ്ങളും വൈപ 

രീത്യങ്ങളും തിന്മയും നിറഞ്ഞ ലോകത്തില്‍ മനുഷ്യന്‍ ഏകനാണ്‌ 

എന്നും ഇത്തരമൊരു ലോകത്തില്‍ അവന്റെ അസ്തിത്വം ഭയവും 

ഉല്‍ക്കണ്ഠയും കൊണ്ട്‌ പീഡിതമാണ്‌ എന്നും അത്‌ ഏറ്റവും ദുസ്സഹ
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മായ അവസ്ഥയാണ്‌ എന്നുമാണ്‌ കിര്‍ക്കേഗാര്‍ഡിന്റെ ചിന്താഗതി. ഈ 

ചിന്താഗതിയാണ്‌ അസ്തിത്വവാദത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനം. 

ദുസ്സഹമായ ഈ അവസ്ഥയെ അതിജീവിക്കാന്‍ കിര്‍ക്കേഗാര്‍ഡ്‌ 

ഈശ്വരന്‍ എന്ന സങ്കലപത്തിലേക്ക്‌ തിരിഞ്ഞു. എന്നാല്‍ ജര്‍മ്മന്‍ 

ദാര്‍ശനികനായ ഹെയ്ഡഗ്ഗര്‍ കിര്‍ക്കേഗാര്‍ഡിന്റെ ചിന്താഗതിയെ നിരീ 

ശ്വരമായ ഒരുപാതയിലൂടെ നയിക്കുകയും പരിഷ്ക്കരിക്കുകയും 

ചെയ്തു. അങ്ങനെ കിര്‍ക്കേഗാര്‍ഡിന്റെ ചിന്താഗതിക്ക്‌ നിരീശ്വരമായ 

ഒരു മാനം ലഭിച്ചു. അതാണ്‌ ആധുനിക ഫ്രഞ്ച്‌ എകസിസ്റ്റന്‍ഷ്യലി 

സത്തിന്റെ അടിത്തറ. ഇതേ നിരീശ്വരമായ അസ്തിത്വവാദ ചിന്താഗ 

തിതന്നെയാണ്‌ പരാജയദര്‍ശനത്തിനുമുള്ളത്‌. 

മനുഷ്യന്‍ ജീവിച്ചുകൊണ്ട്‌ സ്വയം നിര്‍മ്മിക്കുന്നു അല്ലെങ്കില്‍ 

ജീവിച്ചുകൊണ്ട്‌ താന്‍ ലക്ഷ്യംവെക്കുന്ന എന്തെങ്കിലുമായിത്തീരുന്നു 

എന്നതാണ്‌ അസ്തിത്വവാദത്തിന്റെ മുദ്രാവാക്യം. “അസ്തിത്വം 

സത്തക്കു മുന്നേ” ( ജ്ൂശലീിരല ജ്യലരലലറട്ജ്ടലീിരല ) എന്ന അസ്തിത്വ 

വാദതത്ത്വത്തിന്റെ അര്‍ത്ഥം ഇതാണ്‌. സാര്‍ര്‍്ര്‌ ഒരു ഉദാഹരണത്തി 

ലൂടെ ഈ അര്‍ത്ഥം വിശദമാക്കുന്നുണ്ട്‌:. മനുഷ്യന്‍ ഒരു ക്രതിക 

ഉണ്ടാക്കുമ്പോള്‍ അത്‌ എങ്ങനെയായിരിക്കണമെന്നും അതുകൊണ്ട്‌ 

എന്ത്‌ പ്രയോജനമാണ്‌ ഉണ്ടാവേണ്ടത്‌ എന്നും മുന്നേക്കൂട്ടി തീരുമാ 

നിക്കുന്നുണ്ട്‌. അതായത്‌ ക്രതികയുടെ സത്തക്ക്‌ അതിന്റെ ഉല്‍പത്തി 

ക്കുമുമ്പുതന്നെ അസ്തിത്വമുണ്ട്‌. അതുകൊണ്ട്‌ ക്രതികയെ സംബ 

ന്ധിച്ചിടത്തോളം സത്ത അസ്തിത്വത്തിനുമുമ്പേ (ജൂലൈീിരല ജ്യലരലലറഒ 

ഒു9ശലിരല) എന്നാണ്‌ പറയേണ്ടത്‌. എന്നാല്‍ മനുഷ്യരുടെ കാര്യം 

നേരെമറിച്ചാണ്‌. മനുഷ്യന്‍ എന്താണ്‌, എങ്ങനെയായിരിക്കണം, മനു
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ഷ്യയന്റെ (പ്രയോജനമെന്ത്‌ എന്നൊന്നും ആര്‍ക്കും കാലേക്കൂട്ടി തീരു 

മാനിക്കാനാവില്ല. ക്രതികയെപ്പോലെ, ആരെങ്കിലും മുന്നേക്കൂട്ടി 

ചിന്തിച്ച ഉണ്ടാക്കപ്പെടുന്ന ഒരു സാധനമല്ല മനുഷ്യന്‍. ഒരുവന്‍ സ്വയം 

എന്തായിത്തീരുന്നുവോ അതാണ്‌ അവന്‍. അചേതനങ്ങളേക്കാള്‍ കൂടു 

തല്‍ മഹത്ചമുണ്ട്‌ മനുഷ്യന്‍ എന്നാണ്‌ ഇതിന്റെ അര്‍ത്ഥം. താന്‍ ഭാവി 

യില്‍ എന്തെങ്കിലും ആയിത്തീരുന്നത്‌ കാലേക്കൂട്ടി സങ്കലപിക്കുവാനും 

അതിനനുസരിച്ച്‌ സ്വന്തം പ്രവൃത്തിയിലൂടെ സ്വയം അത്‌ ആയിത്തീ 

രുവാനും മനുഷ്യന്‍ കഴിയും. അതിനാല്‍ ഒരാള്‍ എന്തെങ്കിലും ആയി 

ത്തീരുന്നതിന്റെ മുഴുവന്‍ ഉത്തരവാദിത്വവും അയാള്‍ക്കു തന്നെയാ 

ണ്‌. ഇതാണ്‌ അസ്തിത്വവാദത്തിന്റെ ക്േന്ദ്രതത്ത്വം. ഇത്‌ വളരെ പുരോ 

ഗമനപരവും ആശ്വാസദായകവും ഉണര്‍വ്വേകുന്നതും സ്ക്രിയവുമായ 

ഒരു കാഴ്ചപ്പാടാണ്‌. 

വ്യക്തി സ്വത്ര്ത്രനാണ്‌. താന്‍ ലക്ഷ്യംവെക്കുന്ന എന്തെങ്കിലും 

ആയിത്തീരുന്നതിന്‌ ഏതു പ്രവര്‍ത്തനമാര്‍ഗ്ഗം തിരഞ്ഞെടുക്കുന്ന 

തിനും വ്യക്തിക്കു കഴിയും. അതാണ്‌ അയാളുടെ സ്വാതന്ത്ര്യം. സ്വന്തം 

സ്വാത്ര്ത്രരം ഉപയോഗിച്ചുകൊണ്ടുള്ള വ്യക്തിയുടെ ആ തെരഞ്ഞെ 

ടുപ്പ്‌ എല്ലാവര്‍ക്കും വേണ്ടിയുള്ളതാകും, ആകണം. ആരും ചീത്തയാ 

യ, തിന്മയായ പ്രവര്‍ത്തനമാര്‍ഗ്ഗം തെരഞ്ഞെടുക്കുകയില്ല. കാരണം 

ചിത്തമാര്‍ഗ്ഗം എല്ലാവര്‍ക്കും ഗുണകരമാവില്ല. എല്ലാവര്‍ക്കും ഗുണക 

രമായി ഭവിക്കാത്ത യാതൊന്നും ഏകനായ വ്യക്തിക്കും നല്ലതായിരി 

ക്കില്ല. ഒരാള്‍ക്കുമാത്രം നല്ലതായി തോന്നുന്നത്‌ എല്ലാവര്‍ക്കും നല്ല 

തായി തോന്നണമെന്നില്ല. എന്നാല്‍ എല്ലാവര്‍ക്കും നല്ലതായി ഭവി 

ക്കുന്നത്‌ ഓരോ ഏകനും നല്ലതായിരിക്കുകയും ചെയ്യും. അതായത്‌,
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വ്യക്തിയുടെ പ്രവര്‍ത്തനമാര്‍ഗ്ഗത്തിന്റെ തെരഞ്ഞെടുപ്പ്‌ എന്ന (allé) 

യയില്‍ മുഴുവന്‍ മാനവിയതയും അന്തര്‍ഭവിച്ചിരിക്കുന്നു. സ്വന്തം 

പ്രവര്‍ത്തനമാര്‍ഗ്ഗം തിരഞ്ഞെടുക്കുമ്പോള്‍ ഒരാള്‍ മനുഷ്യമാര്‍ഗ്ഗമാണ്‌ 

തെരഞ്ഞെടുക്കുന്നത്‌ എന്നര്‍ത്ഥം. ഇതിനെയാണ്‌ “എക്സിസ്റ്റന്‍ഷ്യ 

ലിസ്റ്റ്‌ ഹ്യൂമനിസം' എന്നതുകൊണ്ട്‌ സാര്‍ത്ര്‌ അര്‍ത്ഥമാക്കുന്നത്‌. 

വ്യക്തിയുടെ ഈ തെരഞ്ഞെടുപ്പ്‌ സമൂഹത്തില്‍ ഒരു മൂല്യം സ്ഥാപി 

ക്കുകയാണ്‌. ഈ മൂല്യം സ്ഥാപിക്കലാണ്‌ ഒരാളുടെ ഉത്തരവാദിത്തം. 

ഈ ഉത്തരവാദിത്തനിര്‍വ്ൃവഹണത്തിലൂടെയാണ്‌ ഒരാള്‍ അയാളായിത്തീ 

രുന്നത്‌. ഇതിനാണ്‌ അയാള്‍ക്കു സ്വാതന്ത്ര്യം. ഭാരിച്ച ഈ ഉത്തരവാ 

ദിത്തത്തെക്കുറിച്ചുള്ള ബോധത്തെയാണ്‌ സാര്‍ത്ര്‌ ഉദ്ധിഗ്നത (അിഴശവെ) 

എന്ന വാക്കുകൊണ്ട്‌ അര്‍ത്ഥമാക്കുന്നത്‌. മനുഷ്യന്‍ സ്വത്ര്തനാവാന്‍ 

ശപിക്കപ്പെട്ടിരിക്കുന്നു എന്ന്‌ സാര്‍്ര്‌ പറയുന്നതിന്റെ അര്‍ത്ഥവും ഇതു 

തന്നെയാണ്‌. 

ഉത്തരവാദിത്തത്തെയും സ്വാത്രത്ര്യത്തെയും സംബന്ധിച്ച അസ്തി 

ത്വവാദത്തിന്റെ മേല്‍പ്പറഞ്ഞ കാഴ്ചപ്പാടുകളെല്ലാം തന്നെ പരാജയദര്‍ശ 

നവും തത്ത്വത്തില്‍ ഉള്‍ക്കൊള്ളുന്നുണ്ട്‌. എന്നാല്‍ സ്വന്തം പ്രവ്ൃത്തിയി 

ലൂടെ ഒരുവന്‍ താന്‍ ഭാവിയില്‍ ആയിത്തീരാന്‍ കാലേക്കൂട്ടി ആഗ്രഹി 

ചത്‌ ആയിത്തീരാന്‍ കഴിയുന്നില്ല അല്ലെങ്കില്‍ കഴിയില്ല എന്നതാണ്‌ പരാ 

ജയദര്‍ശനത്തിന്റെ കാഴ്ചപ്പാട. ഇവിടെയാണ്‌ പരാജയദര്‍ശനം അസ്തി 

ത്വദര്‍ശനവുമായി തെറ്റിപ്പിരിയുന്നത്‌. അസ്തിത്വവാദവും പരാജയദര്‍ശ 

നവും തമ്മിലുള്ള അടിസ്ഥാനപരമായ വ്ൃത്യാസമാണ്‌ ഇത്‌. തന്റെ പ്രവൃ 

ത്തിയിലൂടെ ഒരാള്‍ക്ക്‌ താന്‍ ആഗ്രഹിച്ചത്‌ ആകാന്‍ പറ്റില്ല എന്ന കാഴ്ച 

പ്രാടാണ്‌ പരാജയദര്‍ശനത്തിന്റെ പരാജയ ബോധത്തിന്‌ അടിസ്ഥാനം.
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അതായത്‌ സ്വാത്ന്ത്ര്യമുണ്ട, ഉത്തരവാദിത്വമുണ്ട, പ്രവര്‍ത്തനമാര്‍ഗ്ഗം തിര 

ഞ്ഞെടുക്കാനും വ്യക്തിക്കുകഴിയും-അതെല്ലാം ശരിതന്നെ. എന്നാല്‍ അതു 

കൊണ്ഞൊന്നും പ്രയോജനമില്ല എന്നാണ്‌ പരാജയദര്‍ശനം കണ്ടെത്തു 

ന്നത്‌. ഈ കണ്ടെത്തലാണ്‌ നൈരാശൃജനകമായ വിഷാദാത്മകതയായി, 

അശുഭദര്‍ശനമായി പരാജയദര്‍ശനകൃതികളില്‍ തെളിഞ്ഞുകാണുന്നത്‌. 

മനുഷ്യന്റെ പ്രവൃത്തി ലക്ഷ്യം കൈവരിക്കാതെ പോകുന്നു, വെള്ളത്തില്‍ 

വരയ്ക്കുന്ന വര പോലെ വ്യര്‍ത്ഥമായിത്തീരുന്നു എന്ന കാഴ്ചപ്പാടുപു 

ലര്‍ത്തുന്നു എന്നതുകൊണ്ട്‌ പരാജയദര്‍ശനം അരാജകമാണ്‌ എന്നോ 

മൂല്യരഹിതം ആണ്‌ എന്നോ പറഞ്ഞാല്‍ അതു ശരിയായിരിക്കില്ല. പരാ 

ജയദര്‍ശനത്തില്‍ മനുഷ്യന്റെ സ്വാത്ന്ത്രയത്തിനും പ്രവൃത്തിക്കും മൂല്യ 

ങ്ങള്‍ക്കും ഉന്നതമായ സ്ഥാനമാണുള്ളത്‌. അവ കൈവിടുകയല്ല പരാജ 

യദര്‍ശനക്ൃതികള്‍ ചെയ്യുന്നത്‌. മറിച്ച്‌ അവകൊണ്ട്‌ വലിയ പ്രയോജന 

മൊന്നുമുണ്ടാവുന്നില്ല എന്ന യാഥാര്‍ത്ഥൃത്തെ തുറന്നുകാണിക്കുകയാ 

ണ്‌. സ്വാതന്ത്രയബോധവും ഉത്തരവാദിത്തബോധവും ഉള്ളതുകൊണ്ടാ 

ണ്‌ പരാജയദര്‍ശനകൃതികളിലെ കഥാപാത്രങ്ങള്‍ നിസ്സഹായരും നിരന്ത 

രവ്യാകൂലരും അശാന്തരും ആയികാണപ്പെടുന്നത്‌. ഇത്‌ അസ്തിത്വവാദ 

ത്തിലെ ഉദ്ധിഗ്നത (അിഴശവെക്ക്‌ സമാനമാണ്‌. 

ആനന്ദിന്റെ ഒരുകൃതിയിലും കഥാപാത്രങ്ങള്‍ അവരവര്‍ ആഗ്രഹി 

ചത്‌ ആയിത്തീര്‍ന്നിട്ടില്ല. ആഗ്രഹിക്കുന്നതിലെ വ്യര്‍ത്ഥത തിരിച്ചറിയുന്ന 

തുകൊണ്ട്‌ ആഗ്രഹിക്കാന്‍ പോലും വയ്യാത്തവരായിത്തീരുന്നവരാണ്‌ പല 

രും. എല്ലാം പാഴ്പ്രവര്‍ത്തനങ്ങള്‍ മാത്രമായി ഒടുങ്ങിപ്പോകുന്നതാണ്‌ 

പരാജയദര്‍ശനകൃതികളില്‍ നമുക്കുകാണാ൯ കഴിയുക. മനുഷ്യന്റെ ഒരു 

സംരംഭവും വിജയിച്ചതായി അവിടെ നമുക്കുകാണാന്‍൯ കഴിയുന്നില്ല. ഈ
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തോല്‍വിയാണ്‌ മനുഷ്യന്റെ അനിവാര്യമായ വിധി എന്നും അതുകൊണ്ട്‌ 

ആ തോല്‍വിയെ ഏറ്റെടുക്കണമെന്നും ആ തോല്‍വിയെ വിജയമായി 

പരിഗണിക്കുക മാത്രമേ നിര്‍വ്വാഹമുള്ളൂ എന്നും ആണ്‌ പരാജയദര്‍ശന 

കൃതികള്‍ നമ്മോടുപറയുന്നത്‌. അത്‌ പറയുന്നതിന്‌ ആവശ്യമായ കഥാ 

ഘടനയും ആവിഷ്ക്കാരശൈലിയുമാണ്‌ പരാജയദര്‍ശനകൃതികള്‍ അവ 

ലംബിക്കുന്നതും. 

അസ്തിത്വവാദത്തിന്‌ വര്‍ത്തമാനകാലത്തില്‍ നില്‍ക്കുന്ന സമൂര്‍ത്ത 

നായ മനുഷ്യന്‍ ഒരു ലക്ഷ്യമല്ല “. കാരണം, അസ്തിത്വവാദ്പ്രകാരം മനു 

ഷ്യന്‍ എപ്പോഴും സ്വയം സൃഷ്ടിച്ചുകൊണ്ടിരിക്കുകയാണല്ലോ. എന്നുവ 

പ്യാല്‍, താന്‍ എപ്പോഴും ഭാവിയില്‍ നില്‍ക്കുന്നതുകാണുവാന്‍, കാണുന്ന 

തെന്തോ അതായിത്തീരുവാന്‍ യത്നിച്ചുകൊണ്ടിരിക്കുന്നവന്‍ ആണ്‌ മനു 

ഷ്വ്യന്‍ എന്ന സങ്കല്പമാണ്‌ മനുഷ്യാസ്തിത്വത്തെക്കുറിച്ച്‌ അസ്തിത്വവാദം 

വെച്ചുപുലര്‍ത്തുന്നത്‌ എന്നര്‍ത്ഥം. ഈ സങ്കല്പത്തിലൂടെ മനുഷ്യാസ്തി 

ത്വത്തെ അമൂര്‍ത്തവല്‍ക്കരിക്കുകയാണ്‌ അസ്തിത്വവാദം. എന്നാല്‍ പരാ 

ജയദര്‍ശനത്തെ സംബന്ധിച്ചിടത്തോളം മനുഷ്യന്‍ നിശ്ചിത സ്ഥല /കാല/ 

ചരിത്ര /ജീവിത/കഥാസന്ദര്‍ഭങ്ങളില്‍ സമൂര്‍ത്തമായ അസ്തിത്വമാണുള്ള 

ത്‌. അയാള്‍ അവിടെ ഭാവിയിലല്ല, വര്‍ത്തമാനത്തില്‍ത്തന്നെ പണിപൂര്‍ത്തി 

യായ, സജീവമായ ഒരു മുഴുവന്‍ മനുഷ്യന്‍ തന്നെയായാണ്‌ നിലകൊ 

ള്ളുന്നത്‌. അതുകൊണ്ടാണ്‌ അവന്റെ വേദനയും നൈരാശ്യവും എല്ലാം 

വര്‍ത്തമാനകാലത്തില്‍ അധിഷഠിതമായിരിക്കുന്നത്‌. അതായത്‌ പരാജ 

യദര്‍ശനത്തില്‍ വര്‍ത്തമാനകാലത്തില്‍ നില്‍ക്കുന്ന മനുഷ്യനും ഒരു 

ലക്ഷ്യം തന്നെയാണ്‌ എന്നര്‍ത്ഥം.
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4.2 പരാജയ ദര്‍ശനത്തിന്റെ ഘടകങ്ങള്‍ 

അസ്തിത്വവാദവുമായുള്ള ബന്ധം കൂടി പരിഗണിച്ചുകൊണ്ട്‌ പരാ 

ജയദര്‍ശനത്തിന്റെ മുഖ്യഘടകങ്ങളെ താഴെ പറയുംപ്രകാരം ചൂണ്ടിക്കാ 

ണിക്കാവുന്നതാണ്‌. 

4.2. 1. യാഥാര്‍ത്ഥ ബോധം 

സാധാരണ മനുഷ്യന്റെ നൈസര്‍ഗ്ഗികമായ യാഥാര്‍ത്ഥ്യബോ 

ധത്തെ തിരസ്ക്കരിക്കുക എന്നത്‌ ആശയവാദത്തിന്റെ ഒരു സ്വഭാവ 

മാണ്‌. ആശയവാദം മനുഷ്യനെ എപ്പോഴും അലാകികമായ ആദര്‍ശാ 

ത്മകതയിലേക്കാണ്‌ നയിക്കുക. ആദര്‍ശാത്മകതക്കുമുമ്പില്‍ ഭാതി 

കജീവിതത്തിലെ ക്ലേശങ്ങളും സഹനങ്ങളും അപ്രസക്തമാണ്‌. ആശ 

യവാദം മനുഷ്യനെ ഭഗവദഗീതയിലേതുപോലെ നിഷ്കാമകര്‍മ്മത്തിന്‌ 

ഉപദേശിക്കുന്നു. അവനെ നിലവിലുള്ള വ്യവസ്ഥയോട്‌ പൊരുത്ത 

പ്പെടാന്‍ ഉപദേശിക്കുന്നു. ഇല്ലാത്തതാണ്‌ നശിക്കാത്തത്‌ എന്നു പഠി 

പിക്കുന്നു. ഉള്ളത്‌ ഉള്ളതെന്ന്‌ തോന്നുന്നതുമാത്രമാണെന്ന്‌ അഥവാ 

മായയാണെന്ന്‌ സമ്മതിപ്പിക്കുന്നു. അവന്റെ ചോദ്യങ്ങളെ ഉത്തരമി 

ല്രാത്ത അസംബന്ധചോദ്യങ്ങളാക്കി പരിഹസിച്ച്‌ അവഗണിക്കുന്നു. 

ആശയവാദത്തിന്റെ കൃര്രിമമായ ഇത്തരം സങ്കല്പനങ്ങളെയെല്ലാം 

നിരാകരിക്കുകയും ഉള്ളതിനെ ഉള്ളതായികണ്ട്‌ സ്വീകരിക്കുകയും 

ചെയ്യുന്ന പ്രവണതയാണ്‌ യാഥാര്‍ത്ഥൃബോധം. ഈ യാഥാര്‍ത്ഥ്യബോ 

ധമാണ്‌ പരാജയദര്‍ശനത്തില്‍ ഉള്ളത്‌. ഉള്ളതിനെമാ്തം ഉള്ളതായി 

കാണുന്നതിനുവേണ്ടി പരാജയദര്‍ശനം അവലംബിക്കുന്ന ഒരു പദ്ധ 

തിയാണ്‌ യാഥാര്‍ത്ഥ്യബോധം എന്നും പറയാം. 

ഈ യാഥാര്‍ത്ഥ്യബോധം ജീവിതാനുഭവങ്ങളെ സത്യസന്ധമായി
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അപഗ്രഥിക്കാന്‍ സഹായകമായിത്തിരുന്നു. അതുവഴി ഐഹികജീ 

വിതയാഥാര്‍ത്ഥ്യം ആതൃന്തികമായി വിഷാദാത്മകമാണ്‌ എന്നും ആ 

വിഷാദത്തില്‍നിന്ന്‌ ഒളിച്ചോടുന്നതില്‍ കാര്യമില്ല എന്നും അതിനെ 

നേരിടുകയാണ്‌ വേണ്ടത്‌ എന്നും കണ്ടെത്തുന്നു. അങ്ങനെ ജീവിത 

ത്തിന്റെ അനിവാര്യതയാണ്‌ വിഷാദാത്മകത എന്ന കാഴ്ചപ്പാടിലേക്ക്‌ 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യബോധം നമ്മെ നയിക്കുന്നു. 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തെ യാഥാര്‍ത്ഥ്യമായി ഏറ്റെടുക്കാനാണ്‌ പരാജ 

യദര്‍ശനം ഇവിടെ നിര്‍ദ്ദേശിക്കുന്നത്‌. ആ യാഥാര്‍ത്ഥ്യം പരാജയമാ 

ണെങ്കില്‍ ആ പരാജയത്തെയും നിരുപാധികം സ്വീകരിക്കുകയാണ്‌ 

വേണ്ടത്‌. കാരണം പരാജയപ്പെടുക എന്നത്‌ ജീവിതത്തിന്റെ ഒരു 

സ്വഭാവം തന്നെയാണ്‌. 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തെ തിരിച്ചറിയുന്നതിന്‌ ഇന്ദ്രിയാതീതമായ അറി 

വിനെപ്പോലും ഉപയോഗപ്പെടുത്താന്‍ പരാജയദര്‍ശനം സന്നദ്ധമാണ്‌. 

പക്ഷേ ഇന്ദ്രിയാതീതമായ ആ അറിവ്‌ പ്രയുക്തമാക്കാന്‍ കൊള്ളുന്ന 

തായിരിക്കണം എന്നു മാത്രം. “വെറും അറിവിനുവേണ്ടി മനുഷ്യര്‍ 

ഒന്നും ചെയ്യുന്നില്ല. എല്ലാ അറിവും പ്രയുക്തമാണ്‌. ഫണ്ടമെന്റല്‍ 

അല്ല” “ എന്നതാണ്‌ യാഥാര്‍ത്ഥൃത്തെ സംബന്ധിച്ചിടത്തോളം പരാജ 

യദര്‍ശനം വെച്ചുപുലര്‍ത്തുന്ന കാഴ്ചപ്പാടു. ആശയവാദമാണ്‌ ഫണ്ട 

മെന്റല്‍. അതുകൊണ്ട്‌ പരാജയദര്‍ശനത്തിന്റെ യാഥാര്‍ത്ഥ്യബോധം 

ഒരിക്കലും ആശയവാദത്തിലേക്ക്‌ വഴിതിരിയുന്നില്ല. കേവലമായ ഏതെ 

ജിലും ശുഭാപ്തിവിശ്വാസങ്ങളിലേക്കും അത്‌ പോകുന്നില്ല. ഇതുകൊ 

ണ്ടൊക്കെയാണ്‌ പരാജയദര്‍ശനത്തിലെ യാഥാര്‍ത്ഥ്യബോധം താര്‍ക്കി 

ക്രപത്യക്ഷതാവാദത്തിലെ യാഥാര്‍ത്ഥ്യബോധത്തെപ്പോലെയും റിയ
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ലിസം, സോഷ്യലിസ്റ്റു റിയലിസം, നാച്ചറലിസം എന്നിവയിലെ 

യാഥാര്‍ത്ഥൃദര്‍ശനത്തെ പോലെയും കേവലം യാന്ത്രികമായിപ്പോകാ 

ത്തത്‌. 

4.2. 2. യാഥാര്‍ത്ഥൃത്തിന്റെ സമഗ്രത 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തെ സമഗ്രമായി അല്ലെങ്കില്‍ വിവിധ കോണുക 

ളിലുടെ ദര്‍ശിക്കുന്നു പരാജയദര്‍ശനം. അതിനുവേണ്ടി ജീവിതസ 

ന്ദര്‍ഭങ്ങളെയും അനുഭവങ്ങളെയുമാണ്‌ പരാജയദര്‍ശനം ആശ്രയിക്കു 

ന്നത്‌. കേവലം പ്രത യയശാസ്ര്രങ്ങളെയല്ല അവലംബിക്കുന്നത്‌. അതാ 

യത്‌ പ്രത്യയശാസ്ര്രത്തിന്റെ സമഗ്രതയല്ല യാഥാര്‍ത്ഥൃത്തിന്റെ സമ 

(NO എന്നര്‍ത്ഥം. യാഥാര്‍ത്ഥൃത്തിന്റെ സമഗ്രത ജീവിതത്തിന്റെ സമ 

ഗ്രതയിലേക്ക്‌ വെളിച്ചം വീശാന്‍ ഉപകരിക്കുന്ന ഒന്നാണ്‌. അത്‌ പ്രയു 

AO) DIEM). പ്രത്യയശാസ്ര്രത്തിന്റെ സമഗ്രതയാകട്ടേ സൈദ്ധാന്തിക 

മാണ്‌. അത്‌ ഫണ്ടമെന്റല്‍ ആണ്‌. എന്നാല്‍ പ്രയുക്തമായ അറിവിന്റെ 

മേഖലയാണ്‌ പരാജയദര്‍ശനത്തിന്റെ ഭൂമിക. 

മുഖ്യധാരാകൃതികള്‍ ഇതുവരെ ആവിഷ്ക്കരിക്കാതെ ഒളിച്ചു 

വെച്ചിരുന്ന യാഥാര്‍ത്ഥൃത്തിന്റെ വിവിധവശങ്ങളെക്കൂടി അനാവൃത 

മാക്കുകവഴി പരാജയദര്‍ശനം ജീവിതാനുഭവങ്ങളെ വിവിധകോണു 

കളിലൂടെ സമഗ്രമായി നമുക്ക്‌ കാട്ടിത്തരുകയാണ്‌ ചെയ്യുന്നത്‌. 

അങ്ങനെ അനുഭവങ്ങളെ ആദര്‍ശങ്ങളുടെയോ പ്രത്യയശാസ്ര്‍്രങ്ങ 

ളുടെയോ പിടിയില്‍ നിന്ന്‌ മോചിപ്പിക്കുന്നു. അപ്പോള്‍ അനുഭവം നഗ്ന 

മായി നമ്മുടെ മുമ്പില്‍ പ്രകാശിതമാവുന്നു. ഈ അനുഭവമാണ്‌ സമ 

ഗ്രമായ യാഥാര്‍ത്ഥ്യം. അതുതന്നെയാണ്‌ അനുഭവത്തിന്റെ സമഗ്രത. 

സമഗ്രമായ യാഥാര്‍ത്ഥൃത്തിലൂടെ സമഗ്രമായ ജിവിതാനുഭവത്തെ മന
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സ്സിലാക്കാന്‍ കഴിയുന്നു. ഇതല്ല പ്രത്യയശാസ്ര്രത്തിന്റെ സമഗ്രത. 

അവിടെ യാഥാര്‍ത്ഥൃത്തിന്റെ മേല്‍ ആശയാദര്‍ശങ്ങളുടെ വലിയ 

വെച്ചുകെട്ടലുകള്‍ ഉണ്ട്‌. അതുകൊണ്ടുതന്നെ പ്രത്യയശാസ്ത്രത്തിന്റെ 

യാഥാര്‍ത്ഥൃയദര്‍ശനം ജഡമാണ്‌. ആ യാഥാര്‍ത്ഥൃദര്‍ശനത്തിന്‌ ഒരു 

കണ്ണേയുള്ളൂ. ആ കണ്ണിന്റെ ഏകമുഖമായ വീക്ഷണത്തിലൂടെ മാത്രമേ 

അതിന്‌ ജീവിതാനുഭവത്തെ വിലയിരുത്താനാവൂ. ഈ വിലയിരുത്ത 

ലിനെ സമഗ്രതയുള്ളതായി പ്രത്യയശാസ്ത്രം സ്വയം അവകാശപ്പെ 

ടുന്നുവെന്നുമാത്രം. 

ജീവിതം എപ്പോഴും ജീവിക്കപ്പെട്ടുകൊണ്ടിരിക്കുന്നത്‌ (ഘശ്ല) 

ആണ്‌. അതിന്റെ അനുഭവത്തിന്‌ ചൂടും മണവും ഉണ്ട്‌. സമൂര്‍ത്തമായ 

അത്തരം അനുഭവങ്ങള്‍ കൊണ്ട്‌ പ്രത്യയശാസ്ര്രങ്ങളെ പ്പോലും 

പൊളിച്ചെഴുതാനുള്ള കഴിവുപ്രകടമാക്കുന്നതാണ്‌ പരാജയദര്‍ശ 

നത്തിലെ യാഥാര്‍ത്ഥൃദര്‍ശനം. അതിന്‌ ജീവിതത്തോടാണ്‌ പ്രതിബ 

BO. ഏതെങ്കിലും പ്രതൃയശാസ്ര്രത്തോടല്ല. 

ജീവിതാനുഭവത്തെ സമഗ്രമായി അഥവാ നഗ്നമായി അവതരി 

പിക്കുന്നതിന്‌ പരാജയദര്‍ശനകൃതികള്‍ അവംലബിക്കുന്ന മാര്‍ഗ്ഗം 

ഇതാണ്‌: ഒരു അനുഭവത്തിന്റെ മേല്‍ പരമ്പരാഗതമായും വ്യവസ്ഥ 

യാലും കെട്ടിവെയ്ക്കപ്പെട്ടിട്ടുള്ള ആശയത്തിന്റെ ചുമടിനെ സംബ 

ന്ധിച്ചുള്ള വിവിധങ്ങളും പരസ്പരവിരുദ്ധങ്ങളുമായ അഭിപ്രായങ്ങള്‍ 

ഒരേസമയം തുല്ൃശക്തിയോടെ വാദമുഖങ്ങള്‍ നിരത്തി സ്ഥാപിച്ചു 

കൊണ്ട്‌ അവതരിപ്പിക്കുക. അപ്പോള്‍ എല്ലാ അഭിപ്രായങ്ങളും വായന 

ക്കാര്‍ക്ക്‌ ഒരുപോലെ ശരിയായി തോന്നും. തല്‍ഫലമായി എല്ലാ വിരു 

ദ്ധങ്ങളായ അഭിപ്രായങ്ങളും പരസ്പരം റദുചെയ്യുന്നതായും വായന
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ക്കാര്‍ക്കുതോന്നും. അപ്പോള്‍ താന്‍ ഏതുപക്ഷമാണ്‌, അഭിപ്രായമാണ്‌ 

സ്വീകരിക്കേണ്ടത്‌ എന്ന ഉത്തരവാദിത്തം വായനക്കാരനില്‍ മാത്രമായി 

നിക്ഷിപ്തമാകും. ഏതുപക്ഷത്ത്‌ നില്‍ക്കണമെന്നത്‌ വായനക്കാരന്റെ 

സ്വാതന്ത്രയയബോധത്തിനനുസരിച്ച്‌ തീരുമാനിക്കപ്പെടുന്നതാണ്‌. എഴു 

ത്തുകാരന്‍ വായനക്കാരോട ഏതെങ്കിലും പക്ഷം ചേരാന്‍ കൃതിയി 

ലൂടെ സൂചന നല്‍കുകയില്ല. അയാള്‍ വിഷയം അവതരിപ്പിച്ച മാറി 

നില്‍ക്കുകയാണു ചെയ്യുക. തല്‍ഫലമായി വായനക്കാരന്റെ മേല്‍ 

ഏതു പക്ഷമാണ്‌ ശരി എന്നു തീരുമാനിക്കാനുള്ള ഉത്തരവാദിത്തം 

ഏറുന്നു. അതുകൊണ്ടാണ്‌ പരാജയദര്‍ശനക്ൃതികള്‍ അലസവായന 

അനുവദിക്കാത്തത്‌. 

വായനക്കാരന്‍ വിവിധ പക്ഷങ്ങളിലേക്ക്‌ ഈഞ്ഞാലാടിക്കൊ 

ണ്ടിരിക്കും. വ്യവസ്ഥാപിത മനോഘടനയുള്ള വായനക്കാര്‍ക്ക്‌ ഏതാണ്‌ 

ശരി, ഏതാണ്‌ തെറ്റ്‌, ഏതുപക്ഷത്താണ്‌ നീതിയുള്ളത്‌, ഏത്‌ പക്ഷ 

ത്താണ്‌ അനീതി എന്ന്‌ കൃത്യമായി അറിയാന്‍ ആഗ്രഹമുണ്ടാകും. 

അത്‌ സ്വയം തീരുമാനിക്കുന്നതില്‍ അടങ്ങിയ ഉത്തരവാദിത്തം ഏറ്റെ 

ടുക്കാന്‍ അവന്‍ തയ്യാറല്ലാതാനും. അതുകൊണ്ട്‌ ശരി ഏതെന്ന്‌ ആരെ 

DIAN പറഞ്ഞ്‌ അറിയാനാണ്‌ അവന്‍ ആഗ്രഹിക്കുക. അത്‌ എഴു 

ത്തുകാരന്‍ തന്നെ പറഞ്ഞുകൊടുത്താല്‍ നന്നായി. എന്നാല്‍ പരാജ 

യദര്‍ശനകൃതികള്‍ അത്‌ പറഞ്ഞുകൊടുക്കുകയില്ല. നീതി, ധര്‍മ്മം, 

സത്യം, ശരി, നന്മ തുടങ്ങിയവയെ പ്രള്‍ശനവല്‍ക്കരിക്കുക മാരധ്രമാണ്‌ 

പരാജയദര്‍ശനകൃതികള്‍ ചെയ്യുക. 

വിരുദ്ധഅഭിപ്രായങ്ങള്‍ പരസ്പരം റദ ചെയ്യാനിടയാവുമ്പോള്‍ 

വായനക്കാരന്റെ മനസ്സില്‍ ബാക്കിയാവുന്നത്‌, കൃതിയില്‍ അനുഭവം/
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ആശയം അവതരിപ്പിക്കാന്‍ ഉപയോഗിച്ച ദയനീയവും ദുരന്താത്മകവും 

വിഷാദാത്മകവും അശുഭദര്‍ശകവും ആയ ജിീവിതസന്ദര്‍ഭത്തെക്കു 

റിച്ചുള്ള ഓര്‍മ്മ മാത്രമായിരിക്കും. ഈ ഓര്‍മ വായനക്കാരനില്‍ ജിവി 

തത്തിന്റെ അനിവാര്യമായ പരാജയത്തെക്കുറിച്ചുള്ള ബോധം ഉളവാ 

ക്കും. അതായത്‌ വായനക്കാരനില്‍ അവശേഷിക്കുന്ന അവസാനഫലം 

(ചലം ഞലാരനെഹദ) പരാജയബോധമായിരിക്കും. ഇതാണ്‌ പരാജയദര്‍ശന 

ത്തിന്റെ ആവിഷക്കാര രീതി. 

പരാജയബോധം ഏറ്റുവാങ്ങാന്‍ ആര്‍ക്കും പൊതുവെ താല്പ 

രൃയമുണ്ടായിരിക്കില്ല. കാരണം അത്‌ ദുഃഖം ഉളവാക്കും. അതുകൊണ്ട 

ദുഃഖത്തില്‍ നിന്നൊഴിയാന്‍ യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തെ സംബന്ധിച്ച്‌ എഴുത്തു 

കാരന്‍ നടത്തിയതിനേക്കാള്‍ കൂടുതലായ അപ്രഗഥനം നടത്താന്‍ 

വായനക്കാരന്‍ ശ്രമിക്കും. ഇതാണ്‌ വായനക്കാരന്‍ കൃതി നല്‍കുന്ന 

ഉത്തരവാദിത്തം. ഈ ഉത്തരവാദിത്തം സ്വന്തം സ്വാതന്ത്ര്യം വിനിയോ 

ഗിക്കുന്നതിന്റ ഭാരമാണ്‌. 

എന്നാല്‍ യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തെ സംബന്ധിച്ച്‌ എഴുത്തുകാരന്‍ കൃതി 

യില്‍ നടത്തിയിട്ടുള്ള അപ്രഗഥനം ഏറ്റവും ആഴവും പരപ്പും ഏറിയ 

തായിരിക്കും. അതിനേക്കാള്‍ കൂടുതലായി വേറൊരു അപ്രധഗരഥനം 

നടത്താന്‍ വായനക്കാരന്‍ നന്നേ ക്ലേശിക്കേണ്ടിവരും. കാരണം എഴു 

ത്തുകാരന്റെ അപ്രഗഥനം പരസ്പരവിരുദ്ധങ്ങളായ അനേകം ആശ 

യങ്ങളും വാദമുഖങ്ങളും കൊണ്ട്‌ പണ്ഡിതോചിതവും സമ്പന്നവുമാ 

യിരിക്കും. ഈ ഘട്ടത്തില്‍ ദുഃഖത്തെ മറികടക്കാന്‍ വായനക്കാരന്‍ 

എഴുത്തുകാരന്റെ ചിന്തകള്‍ക്കപ്പുറത്തേക്ക്‌, അപ്രഗഥനശേഷിക്കപ്പു 

റത്തേക്ക്‌ വളര്‍ന്നേപറ്റൂു. അങ്ങനെ പരാജയദര്‍ശനകൃതികള്‍ വായന
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ക്കാരനെ വളര്‍ത്തുന്നു. ഇതാണ്‌ പരാജയദര്‍ശനകൃതികളുടെ സ്ക്രി 

യന(ആഇബവടങ്ങു 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തെ സ്വന്തം ഇച്ഛയ്ക്കനുസൃതമായി അപഗ്രഥിച്ച്‌ 

ഒരു തിരുമാനത്തിലെത്താൻ നിര്‍ബന്ധിക്കപ്പെടുന്നതോടെ വായന 

ക്കാരന്‍ കൃതിയുടെ പാഠനിര്‍മ്മിതിയില്‍ പങ്കാളിയാവുകയാണ്‌. തദ്വാരാ 

വായനക്കാരന്‍ വേണം കൃതിയെ പൂര്‍ണ്ണമാക്കാന്‍ എന്ന അവസ്ഥ 

വരുന്നു. ഇവിടെയാണ്‌ വായനക്കാരന്റെ പ്രാമാണ്യം സംഗതമാവു 

ന്നത്‌. ഇതാണ്‌ പരാജയദര്‍ശനത്തിന്റെ പ്രയോഗം, പ്രയോജനവും. 

4.2.3. വിഷയാന്തരത്വം 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തെ നിര്‍ണ്ണയിക്കുന്നതിന്‌ ഏതേതെല്ലാം സാമൂ 

ഹിക-മാനവിക-ശാസ്ര്രശാഖകളില്‍ നിന്നുള്ള അറിവുകള്‍ ഉപയോ 

ഗപ്പെടുത്താമോ അവയെയെല്ലാം ഉപയോഗപ്പെടുത്തുന്നു പരാജയ 

ദര്‍ശനം. പരാജയദര്‍ശനത്തിന്റെ ഈ സ്വഭാവത്തെയാണ്‌ വിഷയാന്ത 

രത്വം എന്നുപറയുന്നത്‌. യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തെ സാഹിത്യപരമായി മാര 

മല്ല പരാജയദര്‍ശനം നോക്കിക്കാണുന്നത്‌ എന്നര്‍ത്ഥം. എല്ലാ തല 

ങ്ങളിലുടെയും യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തെ നോക്കിക്കാണുന്നു. യാഥാര്‍ത്ഥ്യ 

പ്രഗഥനത്തിന്‌ പരാജയദര്‍ശനത്തില്‍ വിഷയാന്തരത്വം അനിവാര്യമാ 

ണ്‌. അങ്ങനെ നാനാപ്രകാരങ്ങളില്‍ ലഭിക്കുന്ന അറിവിനെ പരാജയ 

ദര്‍ശനം ആനുഭവികലോകത്തെ അപഗ്രഥിക്കുന്നതിനും അതുവഴി 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യവല്‍ക്കരിക്കുന്നതിനും ഉപയോഗപ്പെടുത്തുന്നു. 

4.2.4. യുക്തിയും അപഗ്രഥനവും 

പരാജയദര്‍ശനം യാഥാര്‍ത്ഥ്യബോധത്തെ സാധ്യമാക്കുന്നത്‌ 

യുക്തിയിലൂടെയും വിഷയാന്തരമായ അപ്രരഥനത്തിലൂടെയുമാണ്‌.
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മനുഷ്യന്റെ യുക്തിബോധത്തിന്‌ പരിമിതിയുണ്ട്‌ എന്നുപറയാമെങ്കിലും 

ആ പരിമിതിയെ മനസ്സിലാക്കുന്നതും യുക്തികൊണ്ടാണ്‌ എന്ന നില 

പാടാണ്‌ യുക്തിയെ സംബന്ധിച്ച്‌ പരാജയദര്‍ശനം പുലര്‍ത്തുന്നത്‌. 

യുക്തിയുടെ ആധികാരികതയെ നിഷേധിക്കാന്‍ യുക്തിയെത്തന്നെ 

യാണ്‌ പരാജയദര്‍ശനം അവലംബിക്കുന്നത്‌ എന്നര്‍ത്ഥം. 

യുക്തി ഉപയോഗിച്ചാണ്‌ അപ്രഗഥനം നിര്‍വ്ൃഹിക്കപ്പെടുന്നത്‌. 

അപ്പോള്‍ ജീവിതാനുഭവങ്ങളും ദര്‍ശനങ്ങളും പ്രത്യയശാസ്ര്രങ്ങളു 

മെല്ലാം അതിന്റെ യഥാര്‍ത്ഥസ്വരൂപത്തില്‍ പ്രത്യക്ഷമാകുന്നു. അതു 

വഴി വസ്തുതകള്‍ ആശയവാദസ്പര്‍ശമില്ലാതെ തെളിഞ്ഞു കിട്ടുന്നു. 

തെളിഞ്ഞുകിട്ടിയ ഈ വസ്തുതകളെ മുന്‍നിര്‍ത്തി ആശയവാദ 

ത്തിന്റെ എല്ലാത്തരം കാപട്യങ്ങളെയും പരാജയദര്‍ശനം ചോദ്യം 

ചെയ്യുന്നു. അവയോട സന്ധിയില്ലാത്ത സമരം പ്രഖ്യാപിക്കുന്നു. കാപ 

ട്യങ്ങളെ അവയുടെ എല്ലാ വ്ക്രതകളും വിവൃതമാകുന്ന തരത്തില്‍ 

പൊളിച്ചുകാട്ടുന്നു. അതിന്‌ ആവശ്യമായ വ്യാഖ്യാനങ്ങള്‍ ഉണ്ടാക്കു 

ന്നു. അങ്ങനെ സാധാരണക്കാരന്റെ /കീഴടക്കപ്പെട്ടവന്റെ യാഥാര്‍ത്ഥ്യ 

ബോധത്തെ പുതിയ അറിവുകളുടെ വെളിച്ചത്തില്‍ പുനഃസ്ഥാപിക്കുക 

എന്ന ലക്ഷ്യത്തിലേക്ക്‌ പരാജയദര്‍ശനം എത്തിച്ചേരുന്നു. വസ്തുത 

കളെ മുന്‍നിര്‍ത്തി കാപട്യത്തെ തുറന്നുകാണിക്കുന്നതിന്‌ പരാജയ 

ദര്‍ശനം അവലംബിക്കുന്ന ഒരു മുഖ്യഉപാധിയാണ്‌ പ്രശ്നവല്‍ക്കര 

ണം. 

4.2.5. പ്രശ്നവല്‍ക്കരണം 

വ്യവസ്ഥാപിതമായ കാഴ്ചപ്പാടില്‍ യാതൊരു പ്രള്‍നവുമില്ലാത്ത 

അഥവാ കുറ്റമോ കുറവോ ദോഷമോ ഇല്ലാത്ത ഒരു കാര്യത്തില്‍
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പ്രശനം ഉണ്ടെന്ന്‌ ആരോപിക്കുകയാണ്‌ പ്രശനവല്‍ക്കരണം എന്നതു 

കൊണ്ട്‌ അര്‍ത്ഥമാക്കുന്നത്‌. പൂര്‍ണ്ണമായും ശരിയാണ്‌ എന്നു കരുത 

പ്പെട്ടിരുന്ന ഒരു കാര്യം സംശയാസ്പദമായി ഭവിക്കുക, എല്ലാവര്‍ക്കും 

സ്വീകാര്യമാണ്‌ എന്ന്‌ കരുതപ്പെട്ടിരുന്ന ഒരു ആചാരം /നിയമം/നീതി/ 

സംസ്ക്കാരം /ചരിത്രം/പ്രത്യയശാസ്ത്രം എല്ലാവരുടേതുമല്ല, സമൂഹ 

ത്തില്‍ മേല്‍ക്കോയ്മയുള്ള ഒരു സവിശേഷവിഭാഗത്തിന്റേതാണ്‌ അല്ലെ 

ക്കില്‍ രാഷ്ദ്രിയാധികാരി വര്‍ഗ്ഗത്തിന്റേതാണ്‌ എന്ന ഒരു പ്രതിവാദം 

ഉയര്‍ന്നുവരുക-ഇതിന്‌ ഇടയാക്കുന്ന പ്രശനാരോപത്തെയാണ്‌ പ്രശ്‌ന 

വല്‍ക്കരണം എന്നുപറയുന്നത്‌. 

ഒരു ഉദാഹരണത്തിലൂടെ പ്രശ്നവല്‍ക്കരണം എന്തെന്ന്‌ വിശ 

ദമാക്കാം: ഒരു വര്‍ണ്ണത്തിന്‌ വിധിച്ചുകര്‍മ്മം ചെയ്യുന്നതിനെയാണ്‌ 

കൃഷ്ണന്‍ പ്രവൃത്തിയായി ഗീതയില്‍ ഘോഷിക്കുന്നത്‌. അതിനാല്‍ 

ഗീത പ്രവൃത്തിയുടെ ഗീതയാണ്‌-ഇതാണ്‌ ഭഗവദ്ഗീതയെക്കുറിച്ച്‌ 

സാമാന്യമായി വിശ്വസിച്ചുപോരുന്ന സര്‍വ്വസ്വികാരൃയമായ ഒരു മതം. 

ആനന ഈ മതത്തെ പ്രശ്നവല്‍ക്കരിക്കുന്നു: വിധിച്ചതുചെയ്യുന്ന 

തിനെ വൃത്തി എന്നാണ്‌ പറയേണ്ടത്‌, പ്രവൃത്തി എന്നല്ല. പ്രവൃത്തി 

എന്നുവെച്ചാല്‍ അതില്‍ വ്യക്തിയുടെ സ്വന്തം ഇച്ഛ അടങ്ങിയിരിക്കും. 

അതുകൊണ്ടുതന്നെ അത്‌ വിധിച്ചതിനപ്പുറം ചെയ്യലാണ്‌. ഗീത വിധി 

ചുതിനപ്പുറം ചെയ്യാനല്ല പറയുന്നത്‌, വിധിച്ചതുമാധ്രം ചെയ്യാനാണ്‌. 

അതിനാല്‍ ഗീത പ്രവ്ൃത്തിയുടെയല്ല വൃത്തിയുടെ തത്ത്വശാസ്ത്ര 

മാണ്‌. ഇങ്ങനെയാണ്‌ ആനന്ദിന്റെ വിലയിരുത്തല്‍. അദ്ദേഹം പറ 

യുന്നു: പ്രവര്‍ത്തിക്കാനല്ല, വര്‍ത്തിക്കാനാണ്‌ ഭഗവദ്ഗീത പറഞ്ഞത്‌. 

നിഷ്ക്രിയത്വമാണ്‌ അതിന്റെ സന്ദേശം. എന്നിട്ടും അത്‌ ക്രിയയുടെ

127



ഗീതമായി വാഴ്ത്തപ്പെട്ടു. അസംബന്ധതകള്‍ക്കിടയില്‍ അങ്ങനെയു 

മൊരസംബന്ധം. 

ഈ പ്രശ്നവല്‍ക്കരണം (്രാഹ്മണപാരമ്പര യത്തിന്റെ ശുഭദര്‍ശ 

നത്തിന്‌ അടിസ്ഥാനമായ കര്‍മ്മകാണ്ഡത്തിന്റെ അന്ത.സാരശുനയതയെ 

വെളിപ്പെടുത്തുന്നു. കാരണം, കര്‍മ്മകാണ്ഡമാണ്‌ വൃത്തിയുടെ അടി 

സ്ഥാനം. 

4.2.6. സ്വാതന്ത്ര്യബോധം, അന്യവത്കരണം, ഉത്തരവാദിത്തം. 

പ്രശനവല്‍ക്കരിക്കാന്‍ കഴിയണമെങ്കില്‍ വ്യക്തിക്ക്‌ സ്വാതന്ത്ര്യ 

ബോധം അനിവാര്യമായും ഉണ്ടായിരിക്കണം. കാരണം സ്വത്ന്ത്രചി 

ന്തയുള്ളവനേ വ്യവസ്ഥാപിതത്വത്തെ ചോദ്യം ചെയ്യാന്‍ കഴിയു. വ്യവ 

സ്ഥയെ ചോദ്യം ചെയ്യണമെങ്കില്‍ വ്യവസ്ഥയില്‍നിന്നു വേറിട്ടുനില്‍ക്ക 

ണം. വ്യവസ്ഥയുടെ ഭാഗമായി ഇരുന്നുകൊണ്ട്‌ വ്യവസ്ഥയെ ചോദ്യം 

ചെയ്യാന്‍ കഴിയില്ല. വ്യവസ്ഥയില്‍ നിന്നുവേറിട്ടു നിന്നാലേ വ്യവ 

സ്ഥയെ നിര്‍വ്യാജമായി നോക്കിക്കാണാനാവു. വ്യവസ്ഥയില്‍നിന്നുള്ള 

ഈ വേറിട്ടു നിലപിനെയാണ്‌ അന്യവത്കരണം എന്നു പറയുന്നത്‌. 

അതായത്‌ സ്വാതന്ത്ര്യബോധത്തിന്റെ ഫലമാണ്‌ അന്യവത്കരണം. 

അന്ൃയവത്കരണത്തിന്റെ ഫലമാകട്ടേ ഉത്തരവാദിത്തവും. തന്റെ സ്വാത 

ന്ത്രബോധത്തിനനുസരിച്ച്‌ വ്യവസ്ഥയെ മാറ്റിത്തീര്‍ക്കാനുള്ള ഇച്ഛ 

അല്ലെങ്കില്‍ ആന്തരികപ്രേരണ സംവഹിച്ചുകൊണ്ടിരിക്കുക എന്നതി 

നെയാണ്‌ ഉത്തരവാദിത്തം എന്ന വാക്കുകൊണ്ട്‌ വിവക്ഷിക്കുന്നത്‌. 

ഈ ആത്തരികച്രേരണ മറ്റുള്ളവരുമായി പങ്കിടുന്നതിനെയാണ്‌ സ്വാത 

ന്ത്ര്യത്തിന്റെ വിനിമയം എന്നുപറയുന്നത്‌. സ്വാതന്ത്ര്യവിനിമയം ആണ്‌ 

സര്‍ഗ്ഗാത്മകത. അതാണ്‌ ഉത്തരവാദിത്തത്തിന്റെ ഫലപ്രാപ്തി.
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പരാജയദര്‍ശനം മനുഷ്യനെ സ്വന്തം സ്വാതന്ത്ര്യം വിനിയോ 

ഗിക്കാ൯ നിര്‍ബന്ധിക്കുന്നു. സ്വാതന്ത്ര്യം വിനിയോഗിക്കാന്‍ കഴിയ 

ണമെങ്കില്‍ സ്വാതന്ത്ര്യം തിരിച്ചറിയണം. സ്വാത്ന്ത്ര്യം തിരിച്ചറിയുക 

വഴി ലഭ്യമാവുന്ന ഉത്തരവാദിത്തം വലിയൊരു ബാധ്യതയും വേദന 

യുമായിത്തീരുന്നു. അതായത്‌ വേദനയുടെ ഫലമാണ്‌ സര്‍ഗ്ഗാത്മകത. 

ഈ വേദനക്ക്‌ സ്വാതന്ത്ര്യത്തിന്റെ വിനിമയം അഥവാ സര്‍ഗ്ഗാത്മകത 

മാത്രമേ പരിഹാരമായുള്ളൂ താനും. പരിഹരിക്കപ്പെടുന്ന മുറക്ക്‌ സ്വാത 

ന്ത്യയബോധം കൂടുതല്‍ വികസിച്ചുകൊണ്ടിരിക്കുകയും അതിന്റെ ഫല 

മായ വേദന വര്‍ദ്ധിച്ചുകൊണ്ടിരിക്കുകയും ചെയ്യും. സ്വതന്ത്രനായ 

വന്റെ വിധി ഇതാണ്‌. മനുഷ്യന്‍ സ്വതന്ത്രനാവാന്‍ ശപിക്കപ്പെട്ടിരി 

ക്കുന്നു” എന്ന സാര്‍്ര്ന്റെ വാക്കുകള്‍ വെളിപ്പെടുത്തുന്നത്‌ ഈ 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തെയാണ്‌. സ്വാതന്ത്ര്യത്തെ സംബന്ധിച്ച ഈ നിലപാ 

ടുകളില്‍ പരാജയദര്‍ശനം ഈ സാര്‍ര്രിയന്‍ ചിന്തയെ അനുധാവനം 

ചെയ്യുന്നുണ്ട്‌. 

4.2.7. വായനക്കാരന്റെ പ്രാമാണ്യം. 

സ്വാതന്ത്ര്യത്തെ സംബന്ധിച്ച്‌ മുകളില്‍പ്പറഞ്ഞ നിലപാട്‌ 

പുലര്‍ത്തുകമൂലം പരാജയദര്‍ശനം വായനക്കാരന്‌ പ്രാമാണ്യം 

നല്‍കാന്‍ ബാധ്യതപ്പെട്ടിരിക്കുന്നു. വായനക്കാരന്‍ തന്റെ സ്വാത 

ന്ത്ര്യത്തെ എത്രത്തോളം കൃതിയിലേക്ക്‌ സന്നിവേശിപ്പിക്കുന്നുവോ 

അത്രത്തോളം കൃതി അയാള്‍ക്ക്‌ കൂടുതലായ വായനാനുഭവം നല്‍കു 

ന്നു. അത്തരം ഒരു ആവിഷ്ക്കാരരീതിയാണ്‌ പരാജയദര്‍ശനം അവ 

ലംബിക്കുന്നത്‌. ഈ ആവിഷ്ക്കാരരീതി സാര്‍ധ്രിയന്‍ ആണ്‌. വായ 

നയും കൃതിയും തമ്മിലുള്ള സംശ്ലേഷണ (ഖ്ലിവേലശെഖെ ഫലമായാണ്‌
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സാഹിത്യവസ്തു (ഘശല്ലയേമ്യ്യ റയഷലരദ) രൂപപ്പെടുന്നത്‌ അഥവാ സൃഷ്ടി 

യുടെയും അതിന്റെ ര്രഹണത്തിന്റെയും സമന്വയമായി വായന 

നില്‍ക്കുന്നു എന്നതാണ്‌ ആ സാര്‍ത്രിയന്‍ ആവിഷക്കാരരീതിയുടെ 

'. ഇവിടെ എഴുത്തുകാരന്‍ തുല്യമായ സ്ഥാനത്ത്‌ വായന 

ക്കാരനെയും പ്രതിഷഠിക്കുകയാണ്‌ പരാജയദര്‍ശനം. വായനക്കാരനും 

എഴുത്തുകാരനും ചേര്‍ന്നാണ്‌ സാഹിത്യവസ്തുവിന്റെ നിലനില്പ 

സാധ്യമാക്കുന്നത്‌ എന്ന കാഴ്ചപ്പാടാണ്‌ എഴുത്തുകാരന്റെ സ്ഥാനം 

വായനക്കാരനും നല്‍കാന്‍ ഇടവരുത്തുന്നത്‌. അതായത്‌ ഇവിടെ വായ 

നക്കാരന്‍ എഴുത്തുകാരന്‍കൂടിയാവുകയാണ്‌. അതിനാല്‍ വായനക്കാ 

രനോട ഏറ്റവും കൂടുതല്‍ കരുതല്‍ വെച്ചുപുലര്‍ത്തുന്നു പരാജയ 

ദര്‍ശനം എന്നുപറയാം. വായനക്കാരന്റെ പങ്കാളിത്തം പരമാവധി ആവ 

ശ്യപ്പെടുന്നു പരാജയദര്‍ശനകൃതികള്‍. കൃതിയുടെ ഉത്തരവാദിത്തം 

വായനക്കാരനും കൂടി ഏറ്റെടുക്കേണ്ടിവരുന്നു. അതിന്‌ വായനക്കാ 

രന്‍ തന്റെ സ്വാതന്ത്ര്യം ഉപയോഗിക്കേണ്ടതുണ്ട്‌. അതുകൊണ്ടുതന്നെ 

അലസവായന പരാജയദര്‍ശനകൃതികള്‍ അനുവദിക്കുന്നില്ല. ഇവിടെ 

വായനക്ക്‌ കൃതിയുടെ പാഠനിര്‍മ്മിതിയില്‍ വലിയ പങ്കുണ്ട്‌. അതി 

നാല്‍ സംവേദനത്തിനുള്ള വായനക്കാരന്റെ ശേഷിയ്ക്കനുസരിച്ച 

സാഹിത്യവസ്തുവിന്‌ മാറ്റം സംഭവിച്ചുകൊണ്ടിരിക്കും. സാഹിത്യ 

വസ്തുവിന്റെ ഈ ഒരു അനിയതസ്വഭാവം പരാജയദര്‍ശന 

കൃതികളുടെ ഒരു സവിശേഷതയാണ്‌. പ്രതിരോധത്തെക്കുറിച്ചോ 

അനുഭവങ്ങളെക്കുറിച്ചോ സംഭവങ്ങളെക്കുറിച്ചോ പരിഹാരങ്ങളെക്കു 

റിച്ചോ ഉള്ള ആത്യന്തികധാരണയും കാഴ്ചപ്പാടും വായനക്കാരന്‍ ല 

ഭിക്കുക യാഥാര്‍ത്ഥൃത്തെ മനസ്സിലാക്കാനുള്ള അവന്റെ കഴിവിനനു
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സരിച്ചിരിക്കും. ആ കഴിവാകട്ടേ അവന്റെ സ്വാത്ന്ത്രയവിനിയോഗ 

ത്തിന്റെയും സംവേദനശേഷിയുടെയും ഫലമായി ഉണ്ടാകുന്നതാണു 

താനും. 

താന്‍ കൃതിയില്‍ ഉന്നയിച്ച യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തെ എങ്ങനെ സ്വീക 

രിക്കണം എന്നത്‌ എഴുത്തുകാരന്‍ വായനക്കാരുടെ സ്വാതന്ത്രത്തിന്‌ 

വിട്ടുകൊടുക്കുന്നു. അവര്‍ വസ്തുനിഷ്ഠമായോ ആത്മനിഷ്ഠമായോ 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തെ കണ്ടുകൊള്ളട്ടെ. പ്രശ്നത്തിനുള്ള പരിഹാരവും 

അവര്‍ തന്നെ കണ്ടുപിടിച്ചുകൊള്ളട്ടെ-ഇതാണ്‌ പരാജയദര്‍ശന 

ത്തിന്റെ താത്പര്യം. ഈ സ്വഭാവം തന്നെയാണ്‌ വായനക്കാരനില്‍ 

പരാജയബോധം ഉളവാക്കുന്നതും. 

ചുരുക്കത്തില്‍ പരാജയദര്‍ശനം വായനക്കാരന്‍ പരാജയ 

ബോധം ഏറ്റുവാങ്ങാനുള്ള പ്രാമാണ്യം അല്ലെങ്കില്‍ ആധികാരികത 

ആണ്‌ നല്‍കുന്നത്‌. ഇവിടെ വായനക്കാരന്‍ സ്വന്തം ഉത്തരവാദിത്ത 

ത്തില്‍ പരാജയബോധം ഏറ്റു വാങ്ങുകയാണ്‌ ചെയ്യുന്നത്‌ എന്നും 

പറയാം. 

4.2.8. ഏകാന്തത, നിസ്സഹായത, വിപ്ലപവാത്മകത, നൈതിക 

ജാഗ്രത, നൈരാശ്യം 

അന്യവത്കൃതനായവന്റെ അനിവാര്യമായ ദുഃഖാനുഭവമാണ്‌ 

ഏകാന്തത. അന്യവത്കരണത്തിന്റെ ഫലമായ ഉത്തരവാദിത്തം നിറ 

വേറ്റാന്‍ കഴിയാതെ വരുമ്പോഴാണ്‌ ഏകാന്തത ഉണ്ടാവുന്നത്‌. അതി 

നാല്‍ ഈ ഏകാന്തത സ്വാതന്ത്ര്യം വിനിമയം ചെയ്യാന്‍ കഴിയാതെ 

വരുന്നതിലുള്ള നിസ്സഹായത കൂടിയാണ്‌. ചിലപ്പോള്‍ ഉത്തരവാദിത്തം 

നിറവേറ്റാന്‍ കഴിഞ്ഞുവെന്നിരിക്കും അഥവാ സ്വാതന്ത്ര്യവിനിമയം
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സാധ്യമായി എന്നുവരും. അതാണ്‌ ചിലപ്പോള്‍ വിപ്പവാത്മകതയായും 

ചിലപ്പോള്‍ നൈരാശ്യമായും ചിലപ്പോള്‍ നൈതികജാഗ്രതയായും 

പരാജയദര്‍ശനകൃതികളില്‍ പ്രകടമാവുന്നത്‌. എങ്ങനെയെന്നാല്‍, 

ഏകാന്തതയുടെ ദുഃഖം ഒരാളെ വൈരാഗിയാക്കിയേക്കും. എന്നാല്‍ 

വൈരാഗിയാകാന്‍ അനുവദിക്കാതെ അവനെ യാഥാര്‍ത്ഥൃത്തിനു 

നേരെ പിടിച്ചുനിര്‍ത്തുകയാണ്‌ പരാജയദര്‍ശനത്തിന്റെ സ്വഭാവം. 

തന്മൂലം വായനക്കാരന്റെ ദുഃഖം നിലനില്‍ക്കും. ദുഃഖത്തിന്‌ എവി 

ടേക്കും പലായനം ചെയ്യാനുള്ള അവസരം സൃഷടിക്കുന്നില്ല പരാജ 

യദര്‍ശനം. തദ്വാരാ ദുഃഖം വ്യവസ്ഥയുടെ നിലനില്‍പിനുതന്നെ ഭീഷ 

ണിയായിത്തീരുന്ന അവസ്ഥ സംജാതമാകാം. കാരണം ദുഃഖത്തോ 

ടുള്ള പ്രതിഷേധമാണ്‌ വിപ്ലവാത്മകതയായി പരിണമിക്കുന്നത്‌. വിപ്പ 

വാത്മകത സമൂഹത്തെ മാറ്റിപ്പണിയാനുള്ള പ്രചോദനം സൃഷ്ടിക്കു 

ന്നു. ഈയൊരൊറ്റ കാരണം കൊണ്ടാണ്‌ പരാജയദര്‍ശനമുല്യങ്ങള്‍ 

ഉള്‍ക്കൊള്ളുന്ന കൃതികള്‍ കാലാകാലങ്ങളായി അധീശവര്‍ഗ്ുഗത്താല്‍, 

വ്യവസ്ഥാനുകൂലികളാല്‍ തമസ്ക്കരിക്കപ്പെട്ടുപോരുന്നത്‌. 

വിപ്ലവത്തിന്‌ വിദൂരസാധ്യതപോലുമില്ലാത്ത ജീവിത സന്ദര്‍ഭ 

ങ്ങളില്‍ ചിലപ്പോള്‍ വിപ്ലവാത്മക മനോഘടന യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തെ അഭി 

മുഖികരിച്ചുകൊണ്ടുള്ള നൈതികജാഗ്രതയായി നിലനില്‍ക്കും. ചില 

പ്പോള്‍ അതിനുപോലും കഴിയാതെ നൈരാശ്യത്തിലേക്കു കൂപ്പുകു 

ത്തുകയും ചെയ്യും. 

നൈതികജാഗ്രത സംഗതമാകുന്നത്‌ വ്യത്യസ്തമായ കാഴ്ച 

പ്യാടുകള്‍ ഏറ്റുമുട്ടുന്നിടത്താണ്‌. വൃത്യസ്തമായ കാഴ്ചപ്പാടുകള്‍ ഇല്ലാ 

ത്തിടത്ത്‌ നീതി ഏകപക്ഷീയമായ ഒരു തീര്‍പ്പാണ്‌. ആ നീതി നീതി
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തന്നെയായിക്കൊള്ളണമെന്നുമില്ല. നിലനില്‍ക്കുന്ന അധികാരത്തിന്റെ 

ഒരു പ്രയോഗം മാര്രമാണ്‌ അത്‌. അതിനാല്‍ തീര്‍പ്പുകളെ പ്രശ്ന 

വല്‍ക്കരിക്കുകയാണ്‌ പരാജയദര്‍ശനകൃതികള്‍ ചെയ്യുന്നത്‌. അവിടെ 

യാണ്‌ നൈതികജാഗ്രത സംഗതമാവുന്നത്‌. 

ഈ നൈതിക ജാഗ്രത സ്വാഭാവികമായും എതിര്‍പ്പിന്റെയും 

തോല്‍വിയുടെയും നിസ്സഹായതയുടെയും ഇല്ലായ്മയുടെയും ആനു 

ഭവികതയെ പ്രത്യക്ഷപ്പെടുത്തുന്നു. അതിന്‌ ആവശ്യമായ 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യാപ്രഗഥനരീതിയാണ്‌ പരാജയദര്‍ശനം അവലംബിക്കുക. 

അത്‌ ശുഭദര്‍ശകമായിത്തീരുന്നുവോ ഇല്ലയോ എന്നതിനെപ്പറ്റി 

യൊന്നും പരാജയദര്‍ശനത്തിന്‌ അപ്പോള്‍ വേവലാതിപ്പെടാന്‍ കഴി 

യില്ല. ആ യാഥാര്‍ത്ഥ്യാപ്രഗഥനരീതി അശുഭകരമായിത്തീരുന്നുവെ 

£3103 അതിനുകാരണം നൈതികജാഗ്രതയാണ്‌. നൈതികജാഗ്രത 

യാണ്‌ പരാജയദര്‍ശനത്തിന്‌ മുഖ്യം. നൈതികജാഗ്രത കൈവിട്ടുകൊ 

ണ്ടുള്ള ശുഭദര്‍ശനദപ്രകടനം പരാജയദര്‍ശനത്തിന്‌ പ്രധാനമല്ല. 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യാപ്രഗഥനം ശുഭദര്‍ശകമായോ അശുഭദര്‍ശകമായോ എന്ന്‌ 

വായനക്കാര്‍ വേണം വിലയിരുത്താന്‍. എഴുത്തുകാരന്‍ ഇവിടെ രണ്ടി 

ന്റെയും വക്താവല്ല. പ്രശ്നപരിഹാരം നിര്‍ദ്ദേശിക്കുന്ന നേതാവുമല്ല. 

വഴികാണിക്കുന്ന വ്യക്തിയുമല്ല. പക്ഷേ ധാരാളം വഴികള്‍ ചൂണ്ടിക്കാ 

ണിച്ചുകൊണ്ട്‌ വായനക്കാരെ അവരവരുടെ സ്വന്തം വഴികള്‍ സ്വയം 

കണ്ടെത്താന്‍ ച്രചേരിപ്പിക്കുന്നവന്‍ മാത്രമാണ്‌. പ്രത്യയശാസ്ര്രത 

ങ്ങള്‍ക്കുപരിയായി ആനുഭവികജീവിതത്തെ, ജീവിതയാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തെ 

സമഗ്രമായികാണുവാനുള്ള സാധ്യതയുണ്ടാവുന്നു എന്നതാണ്‌ 

നൈതിക ജാഗ്രതയുടെ ഫലം.
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4.2.9. നിരര്‍ത്ഥകതാബോധം, ശൂനൃയതാബോധം തുടങ്ങിയവ. 

ഉത്തരവാദിത്തം നിറവേറ്റാന്‍ കഴിയാതെ വരുമ്പോഴുണ്ടാകുന്ന 

ഏകാന്തതയുടെയും നിസ്സഹായതയുടെയും നൈരാശ്ൃത്തിന്റെയും 

വികാസമാണ്‌ ശുന്ൃയതാബോധവും നൈഷഫല്യബോധധവും നിരര്‍ത്ഥ 

കതാബോധവുമെല്ലാമായി പരിണമിക്കുന്നത്‌. വിപ്പവാഭിലാഷങ്ങളുടെ 

വ്യര്‍ത്ഥതയായും ഇതു പ്രകടിതമാവുന്നു. ഇതുതന്നെയാണ്‌ ജീവി 

തത്തിന്റെ അസംബന്ധതയായും അശുഭകരമായ വിധിയായും വിഷാ 

ദാത്മകതയായും പരാജയദര്‍ശനം തിരിച്ചറിയുന്നത്‌. 

നൈരാശ്യത്തിന്റെ പരമകാഷഠയാണ്‌ ശുന്യതാബോധമായി പരി 

ണമിക്കുന്നത്‌. ഇതിനെപ്പറ്റി ആനന്ദുപറയുന്നു: “നിരാശാജനകമായ 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തെ ആദര്‍ശവത്കരിക്കുകയല്ല ഞാന്‍, നിരാശ ഇന്ന്‌ ഒരു 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യമാണ്‌. അത്‌ സമ്മതിച്ചേ തീരൂ. നമുക്ക്‌ ചെയ്യാവുന്നത്‌ 

ഈ അവസ്ഥയെ മനസ്സിലാക്കുകയും അതിനെ എങ്ങനെ സര്‍ഗ്ലാത്മ 

കമായി തരണം ചെയ്യാനാവുമെന്ന്‌ അന്വേഷിക്കുകയുമാണ്‌. അല്ലാതെ 

പരാജയബോധമുളവാക്കുന്ന യാഥാര്‍ത്ഥ്യങ്ങള്‍ നിലനില്‍ക്കുന്നില്ലെന്ന്‌ 

ശഠിക്കുകയല്ല. യുക്തിസഹമായ വിശകലനത്തിലൂടെ അത്‌ മനസ്സി 

ലാക്കാന്‍ ശ്രമിക്കാവുന്നതാണ്‌. നിരാശ ഒരു രക്ഷകന്റെ വരവിന്‌ 

കളമൊരുക്കിയേക്കാവുന്ന ശുനൃത സൃഷ്ടിക്കുമെന്നത്‌ ശരിയാണ്‌. 

നിരാശയെ മൂടിവെക്കുകയല്ല അതിനെതിരെ പോരാടുകയാണ്‌ 

വേണ്ടത്‌” * 

ശുന്ൃയതാബോധവും അസ്തിത്വചചിന്തയും പരസ്പരം പ്രചോ 

ദിപ്പിക്കുന്നു. ഇവയോടു ബന്ധപ്പെട്ടാണ്‌ അസംബന്ധതാബോധധവും 

നൈഷ്ഫല്യബോധവും വൃര്‍ത്ഥതാബോധവും മറ്റും നിലനില്‍ക്കു
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ന്നത്‌. ഇവയെല്ലാം ചേര്‍ന്ന്‌ കഠിനമായ വിഷാദാത്മകതയുളവാക്കു 

ന്നു. അത്‌ അശുഭകരമായ പരാജയദര്‍ശനത്തിന്റെ ഒരു മുഖ്യസ്വഭാവ 

മായി വര്‍ത്തിക്കുകയും ചെയ്യുന്നു. 

4.2.10. വ്ൃയവസ്ഥാവിരുദ്ധതയും അധികാരവിരുദ്ധതയും 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യബോധവും നൈതികജാഗ്രതയും വിപ്ലവാത്മക 

തയും ആണ്‌ പരാജയദര്‍ശനത്തിന്റെ സര്‍ഗ്ഗാത്മകതയുടെ അടിസ്ഥാ 

നമായി വര്‍ത്തിക്കുന്നത്‌. സ്വാഭാവികമായും അത്‌ വ്യവസ്ഥാവിരുദ്ധവും 

അധികാരവിരുദ്ധവുമായ നിലപാടിന്റെ ഭാഗമായിത്തീരുന്നു. വ്യവസ്ഥാ 

പിതമായ യാഥാര്‍ത്ഥൃയബോധത്തിനു ബദലായി ഒരു പ്രതിയാഥാര്‍ത്ഥൃ 

ബോധമാണ്‌ പരാജയദര്‍ശനം സൃഷടിക്കുന്നതെന്ന്‌ മുമ്പു പറഞ്ഞി 

ട്ടുണ്ട്‌. ഇതാണ്‌ അധികാരക്രേന്രവിരുദ്ധമായ നിലപാടിലേക്ക്‌ പരാജ 

യദര്‍ശനത്തെ നയിക്കുന്നത്‌. കാരണം വ്യവസ്ഥാപിതമായ 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യബോധം എപ്പോഴും അധികാരത്തിന്റെ പക്ഷത്തുനിലകൊ 

ള്ളുന്ന ഒന്നായിരിക്കും. സ്വാഭാവികമായും പരാജയദര്‍ശനം അധികാ 

രത്തിനുപുറത്തുനില്‍ക്കുന്ന ഇരകളുടെയും പാര്‍ശ്വവത്കൃതരുടെയും 

സാധാരണക്കാരുടെയും പക്ഷം ചേരുന്നു. അവരുടെ ഇച്ഛാശക്തിയുടെ 

പ്രകടനമായിത്തീര്‍ന്നുകൊണ്ട്‌ ചിലപ്പോള്‍ പരാജയദര്‍ശനം ചൂഷണ 

ത്തെയും പ്രസ്ഥാനങ്ങളുടെ വഞ്ചനീയതയെയും തുറന്നുകാട്ടുകയും 

ചെയ്യുന്നു. 

അധികാരത്തിന്റെ പുറമ്പോക്കില്‍ കഴിയാന്‍ വിധിക്കപ്പെട്ട, ഭരി 

ക്കപ്പെടാനും കീഴടങ്ങാനും വിധിക്കപ്പെട്ട സാധാരണക്കാരുടെയും കിഴാ 

ഒരുടെയും ഭതികയാഥാര്‍ത്മ്യോന്മുഖമായ ജീവിതസമീപനം എന്ന 

നിലയിലാണ്‌ പരാജയദര്‍ശനം ഫോകലോറുമായി സാഹോദര്യം
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പുലര്‍ത്തുന്നത്‌. 

4.2.11. പലായനവൈമുഖ്യവും അശുഭദര്‍ശകത്വവും 

പ്രശനവല്‍ക്കരണം കഥാപാത്രങ്ങളുടെ ജീവിതസന്ദര്‍ഭങ്ങളി 

ലേക്ക്‌ പ്രക്ഷേപിക്കുക വഴി ഉണ്ടാവുന്ന പുതിയൊരു ദാര്‍ശനിക വെളി 

ച്ചമാണ്‌ പരാജയദര്‍ശനം പ്രസരിപ്പിക്കുന്നത്‌. അത്‌ ഒരു വശത്ത്‌ വായ 

നക്കാരെ അശുഭദര്‍ശനത്തിലേക്കു നയിക്കുന്നു. മറുവശത്ത്‌ ആ അശു 

ഭദര്‍ശനത്തെ അഭിമുഖികരിക്കാതെ പലായനം ചെയ്യാനുള്ള പ്രേര 

ണയെ ഹനിക്കുന്നു. 

പരാജയദര്‍ശനത്തിന്റെ താത്ത്വികതലം ഒരിക്കലും വിരക്തി 

എന്ന ആദര്‍ശത്തെ പുല്‍കുന്നില്ല. ഒരു തരത്തിലുള്ള ആദര്‍ശവല്‍ക്ക 

രണത്തെയും അത്‌ സ്വീകരിക്കുന്നില്ല. അതുകൊണ്ടാണ്‌ പലായനാ 

ത്മകതയിലേക്ക്‌ പരാജയദര്‍ശനം ചെന്നെത്താത്തത്‌. പരാജയദര്‍ശ 

നത്തിന്റെ താത്ത്വികതലം ലാകികതയില്‍ത്തന്നെ ഉറച്ചുനില്‍ക്കുക 

യാണ്‌ ചെയ്യുന്നത്‌. 

ശ്രമണചിന്താപാരമ്പര്യത്തിന്റെ ഒരു കൈവഴി പലായനദര്‍ശ 

നമായി പരിണമിക്കുന്നുണ്ടെന്ന്‌ മുമ്പ്‌ വ്ൃക്തമാക്കിയിട്ടുണ്ട്‌. മറ്റൊരു 

കൈവഴി അശുഭദര്‍ശനമായും മാറുന്നു. ഈ അശുഭദര്‍ശനത്തിന്റേ 

തായ കൈവഴിയുടെ വികാസമാണ്‌ പരാജയദര്‍ശനത്തിന്റെ പലായ 

നവൈമുഖ്യത്തിന്റെയും അശുഭദര്‍ശകത്ചത്തിന്റെയും പിന്നില്‍ ഉള്ള 

ത്‌. യാഥാര്‍ത്ഥ്യം ശുഭപര്യവസായി അല്ല എങ്കില്‍ അല്ല എന്നു മാത്രമേ 

പരാജയദര്‍ശനത്തിനു പറയാന്‍ കഴിയു. 

ആചാരനിരാസം, അഹിംസ, ആത്മനിയ്ന്ത്രണം, സമത്വബോ 

ധം, കരുണ, ഓദാര്യം, നൈതികത, സത്യസന്ധത, ശുദ്ധി, മിതത്വം
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തുടങ്ങിയ മിക്ക ശ്രമണതത്ത്വങ്ങളും ഏറ്റക്കുറച്ചിലുകളോടെ പരാജ 

യദര്‍ശനം ഉള്‍ക്കൊള്ളുന്നുണ്ട്‌. പക്ഷേ ഈ തത്ത്വങ്ങള്‍ ശ്രമണചിന്ത 

യില്‍ ആശയവാദമായും തുടര്‍ന്ന്‌ പലായനദര്‍ശനമായും പരിണമി 

ക്കുന്നുണ്ട്‌. എന്നാല്‍ പരാജയദര്‍ശനത്തില്‍ അങ്ങനെ സംഭവിക്കുന്നി 

ലു. പരാജയദര്‍ശനത്തില്‍ മേല്‍പ്പറഞ്ഞ തത്ത്വങ്ങളെല്ലാം തന്നെ വെറും 

ലൌകിക-മാനുഷിക വിഷയങ്ങളാണ്‌. അതുകൊണ്ടുതന്നെ അവ പരാ 

ജയദര്‍ശനത്തില്‍ അശുഭദര്‍ശനത്തിന്റെ പ്രേക്ഷണത്തെ സഹായി 

ക്കുന്ന ഉപാധികള്‍ മാത്രമായിത്തീരുകയാണ്‌ ചെയ്യുന്നത്‌. 

ആധുനിക സാഹിത്യത്തില്‍ നൈഷ്ഫല്യബോധം, നിരര്‍ത്ഥ 

കതാബോധം, ശൂനയതാബോധം തുടങ്ങിയവ പലപ്പോഴും യാഥാര്‍ത്ഥ്യ 

ത്തില്‍ നിന്നും പലായനം ചെയ്ത്‌ ഒളിച്ചിരിക്കാനുള്ള സുഖസങ്കേത 

ങ്ങളായിത്തിരുന്നുണ്ട്‌. എന്നാല്‍ പരാജയദര്‍ശനത്തില്‍ അവ ഒരിക്കലും 

ഒളിസങ്കേതങ്ങളല്ല. അവിടെ ഉദ്വിഗ്നത (അിഴഈശവെ?, ശൂനയതാബോധം, 

ഏകാന്തത, നിസ്സഹായത, നൈരാശ്യം തുടങ്ങിയവ ചില മനുഷ്യാവ 

സ്ഥകള്‍ ആണെന്നും ആ അവസ്ഥകളും യാഥാര്‍ത്ഥ്യങ്ങള്‍ തന്നെ 

യാണ്‌ എന്നും അതുകൊണ്ട്‌ യാഥാര്‍ത്ഥൃമായിത്തന്നെ അവയെ 

കാണണമെന്നും ബോധിപ്പിക്കുക മാധ്രമാണ്‌ ചെയ്യുന്നത്‌. അങ്ങനെ 

ബോധിപ്പിക്കാന്‍ സാധിക്കും വിധത്തിലുള്ള ആവിഷ്ക്കാരമായിരിക്കും 

പരാജയദര്‍ശനകൃതികളുടേത്. ഈ മനുഷ്യാവസ്ഥകളെ ഒരിക്കലും 

ആത്യന്തികമായ അഭയസ്ഥാനങ്ങളോ ആവിഷക്കാരത്തിന്റെ പരമല 

ക്ഷ്യമോ ആയി പരാജയദര്‍ശനം കരുതുന്നില്ല. ഉത്തരവാദിത്തനിര്‍വ്വ 

ഹണത്തിന്റെ മറുവശം എന്ന നിലയില്‍ മാത്രമാണ്‌ ഈ മനുഷ്യാവ 

സ്ഥകള്‍ പരാജയദര്‍ശനത്തിന്റെ അനിവാര്ൃയഘടകമായിത്തീരുന്നത്‌.
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അതായത്‌ ചില ആധുനികകൃതികളും പരാജയദര്‍ശനകൃതികളും ഈ 

മനുഷ്യാവസ്ഥകളെ സമീപിക്കുന്നത്‌ വ്യത്യസ്തമായ രീതികളിലാണ്‌ 

എന്നര്‍ത്ഥം. അതുകൊണ്ടുതന്നെ അവയുടെ ആവിഷ്‌ക്കാരവും 

അത്തരം ആധുനികകൃതികളിലും പരാജയദര്‍ശനകൃതികളിലും 

വൃത്യസ്തമായ രീതികളിലായിരിക്കുകയും ചെയ്യും. 

4.2.12. ജീവിതത്തിന്റെ സാധാരണത്വം 

ജീവിതം ആദര്‍ശാത്മകമല്ല. ഏതു മഹത്തായ ജീവിതത്തിലും 

അടിസ്ഥാനപരമായി ഉള്ളത്‌ വെറും സാധാരണത്ചം മാ്തമാണ്‌. ഈ 

സാധാരണത്ചത്തിന്‌ പുറത്ത്‌ ജീവിതത്തിന്റെ മേല്‍ വെച്ചുകെട്ടുന്ന 

എല്ലാം വെറും കൃത്രിമ നിര്‍മ്മിതികളാണ്‌. ആദര്‍ശങ്ങളും ദര്‍ശനങ്ങളും 

പ്രത്യയശാസ്ത്രങ്ങളും ചരിര്രരചനയും എല്ലാം ഇപ്രകാരമുള്ള ഓരോ 

വെച്ചുകെട്ടലുകള്‍ മാത്രമാണ്‌. ഇവയൊന്നും മനുഷ്യന്റെ വിധിയെ 

മാറ്റാന്‍ സഹായിക്കുന്നില്ല. നാമാരും ഒറ്റക്കോ ഒരുമിച്ചോ വിധിയെ 

താങ്ങുന്നില്ല. വിധി നമ്മെയാണ്‌ താങ്ങുന്നത്‌ “. മനുഷ്യന്‍ ആത്യന്തി 

കമായി പരാജയപ്പെടാന്‍ വിധിക്കപ്പെട്ടിരിക്കുന്നു. അവന്റെ വിജയം 

പോലും മഹത്തായ പരാജയം മാര്രമാണ്‌. അതാണ്‌ യാഥാര്‍ത്ഥ്യം. 

അതാണ്‌ ജീവിതത്തിന്റെ സാധാരണത്വവും.ഇത്തരമൊരു കാഴ്ചപ്പാട 

പരാജയദര്‍ശനത്തില്‍ ഉള്‍ച്ചേര്‍ന്നിരിക്കുന്നുണ്ട്‌. 

4. 2.13. സവിശേഷമായ ചരിത്രസമീപനം 

“സ്ഥാപിതമായ ചരിര്രസങ്കല്പങ്ങളുടെ പ്രത്യേകത അത്‌ അധി 

കാരത്തിന്റെ ചരിധ്രത്തിന്‌ ഈന്നല്‍ നല്‍കുന്നു എന്നതാണ്‌. ഭരണീ 

യരുടെ ദൈന്യവും ദുരിതവും അത്‌ സൌകര്യപൂര്‍വ്വം മറന്നു കള 

യുന്നു”. ഈ ചരിത്രസങ്കല്പത്തിനു വിരുദ്ധമായി ഭരണീയരുടെ
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ജീവിതത്തിന്റെ സാധാരണത്ചത്തെക്കുറിച്ചുള്ള ബോധ്യം സൃഷ്ടി 

ക്കുന്ന സവിശേഷമായ ഒരു ചരിത്രസമീപനമാണ്‌ പരാജയദര്‍ശനം 

പുലര്‍ത്തുന്നത്‌. വൈയക്തികതയെയും സാമൂഹികതയെയും സമ 

ന്വയിക്കുന്നു എന്നതാണ്‌ ഈ ചരിത്രസമീപനത്തിന്റെ സവിശേഷത. 

വ്യക്തിപരത തന്നെയാണ്‌ സമൂഹപരത, അതുതന്നെയാണ്‌ രാഷ്ട്രീ 

യത എന്നുള്ള നിലപാടാണ്‌ ഈ ചരിത്രസമീപനത്തിനുള്ളത്‌. ഈ 

നിലപാടിന്റെ ഫലമായാണ്‌ വ്യക്തിയില്‍ നിന്ന്‌ വേറിട്ട അധികാരം 

വ്യക്തിയുടെ ജീവിതത്തിന്‌ പീഡാകരമായിത്തീരുന്നതെങ്ങനെയെന്ന്‌ 

ചിത്രീകരിക്കാന്‍ പരാജയദര്‍ശനത്തിന്‌ കഴിയുന്നത്‌. ഈ സമീപനം 

വായനക്കാരനെ അനുഭവങ്ങളുടെ ചരിത്രസ്ഥലികളിലേക്ക്‌ തുറന്നു 

വിടുന്നു. അങ്ങനെ യാഥാര്‍ത്ഥ്യങ്ങള്‍ക്ക്‌ വൈയക്തിക അനുഭവങ്ങ 

ളില്‍ അധിഷ്ഠിതമായ ചരിത്രപശ്ചാത്തലം നിര്‍മ്മിക്കുന്നു. അങ്ങനെ 

ചരിത്രത്തില്‍ വ്യക്തികള്‍ക്ക്‌ പ്രാധാന്യം കൈവരുന്നു. ആനന്ദിന്‌ 

ചരിധ്രം മനുഷ്യാവസ്ഥയുടെ അനാവരണമാണ്‌' എന്നും ചരിത്ര 

ത്തിന്റെ ഉള്ളില്‍ ആനന്ദ്‌ വ്യക്തിമന:ശാസ്ത്രത്തെ സ്ഥാപിക്കുന്നു' 

എന്നും “മനുഷ്യാസ്തിത്വം അനുഭവാധിഷ്ഠിതമായിരിക്കുന്നതുപോലെ 

ആനന്ദിന്‌ ചരിത്രവും അനുഭവാധിഷ്ഠിതമാണ്‌' എന്നും “ചരിത്രത്തില്‍ 

വ്യക്തിക്കുള്ള അര്‍ത്ഥവും മൂല്യവും അന്വേഷിക്കുന്നതിലൂടെയാണ്‌ 

ചരിത്രത്തെ ആനന്ദ്‌ അനുഭവാധിഷഠിതമാക്കുന്നത്‌' എന്നും കെ.പി. 

അപ്പന്‍ ചുണ്ടിക്കാട്ടുന്നുണ്ട്‌ ". ഇത്തരമൊരു ചരിര്രസമീപനമാണ്‌ പരാ 

ജയദര്‍ശനത്തിന്റേത്‌. 

4.2.14. വികൃതീകരണം 

സാധാരണജീവിതത്തെ യാതൊരു ആദര്‍ശവത്കരണവും
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കൂടാതെ തികച്ചും സാധാരണമായി നോക്കിക്കാണുമ്പോള്‍ ആശയ 

വാദാധിഷ്ഠിതമായ തത്ത്വചിന്തകളും അംഗീകൃതമായ സരന്ദര്യമൂല്യ 

ങ്ങളും ചരിധ്രവുമെല്ലാം പരിഹാസ്യമായിത്തിരുന്ന ഒരു മനോഘടന 

സംജാതമാവും. മനുഷ്യന്‍ കെട്ടിപ്പൊക്കിവെച്ചിരിക്കുന്ന സംസ്‌കാര 

ത്തിന്റെ ഈടുവെപ്പുകളെല്ലാം വെറും പൊള്ളയാണല്ലോ എന്ന 

തോന്നല്‍ അപ്പോള്‍ ഉണ്ടാകും. അതിന്റെ ഫലമായി പരാജയദര്‍ശന 

ത്തില്‍ പ്രകടിതമാവുന്ന ആവിഷ്ക്കാരപരമായ ഒരു മാനറിസമാണ്‌ 

വികൃതികരണം. 

ഒരു തരത്തില്‍ പ്രശനവല്‍ക്കരണത്തിന്റെ തുടര്‍ച്ചയാണ്‌ ഇതെ 

ന്നുപറയാം. ശരിയായി ഇരിക്കുന്ന ഒന്നിനെ വികൃതീകരിച്ച്‌ നോക്കി 

യാല്‍ അത്‌ വികൃതീകരിക്കപ്പെട്ടതായി തോന്നുമെങ്കില്‍ വികൃതീക 

രിക്കപ്പെട്ട ഇരിക്കുന്ന ഒന്നിനെ ശരിയായിനോക്കിയാല്‍ അത്‌ ശരി 

യായി തോന്നുകയില്ലേ എന്ന ചിന്തയുടെ ഫലമായാണ്‌ ഈ മാന 

റിസം ഉണ്ടാവുന്നത്‌. ശരിയേത്‌, തെറ്റേത്‌ എന്നു നിര്‍ണ്ണയിക്കുന്ന 

നമ്മുടെ സാംസ്കാരിക-സൌന്ദര്യാത്മക-സദാചാര മൂല്യമാനദണ്ഡങ്ങ 

ളെയാണ്‌ വികൃതീകരണം പ്രശനവല്‍ക്കരിക്കുന്നത്‌. 

4.2.15. പരാജയം തന്നെയാണ്‌ വിജയം എന്ന കാഴ്ചപ്പാട്‌. 

മേല്‍പ്പറഞ്ഞ ഘടകങ്ങളെല്ലാം ഒത്തുചേര്‍ന്ന്‌ രൂപപ്പെടുത്തുന്ന 

സവിശേഷമായ ഒരു കാഴ്ചപ്പാടാണ്‌ പരാജയം തന്നെയാണ്‌ വിജയം 

എന്ന ദര്‍ശനം. ഇതാണ്‌ പരാജയദര്‍ശനത്തിന്റെ ക്രേന്രതത്ത്വം. പരാ 

ജയ്പ്പെടുക എന്നത്‌ ജീവിതത്തിന്റെ സ്വഭാവമാണ്‌. ധര്‍മ്മം അനുഷഠി 

ക്കുന്നവരും നന്മചെയ്യുന്നവരും പരാജയപ്പെടുന്ന കാഴ്ചയാണ്‌ 

ജീവിതം നമുക്കു മുമ്പില്‍ വെക്കുന്നത്‌. ഈ യാഥാര്‍ത്ഥൃത്തെ
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അതേപടി തിരിച്ചറിയണമെന്നാണ്‌ പരാജയദര്‍ശനം അനുശാസിക്കു 

ന്നത്‌. അനിവാര്യമായ ഒന്നാണ്‌ പരാജയമെങ്കില്‍ ആ പരാജയത്തെ 

വേണം നാം വിജയമായി കണക്കാക്കാന്‍. കാരണം മനുഷ്യനെ ജീവി 

തത്തില്‍ അള്ളിപ്പിടിച്ചു നിരുക്കാ൯ന്‍ സഹായിക്കുന്നതും ആ പരാജയം 

തന്നെയാണ്‌. 

പരാജയം ജീവിതത്തിന്റെ അനിവാര്യമായ സ്വഭാവമാണെന്നു 

തിരിച്ചറിഞ്ഞുകഴിഞ്ഞാല്‍ പിന്നെ ജിവിതം ഒരു നിരന്തരവ്യാകുലത 

യായിത്തീരും. ആ നിരന്തര വ്യാകുലതയാണ്‌ പരാജയദര്‍ശനത്തെ 

സംബന്ധിച്ചിടത്തോളം ജിവിതത്തിന്റെ അര്‍ത്ഥം. ആ അര്‍ത്ഥം അറി 

യലാണ്‌ ജീവിതത്തിന്റെ വിജയവും. ആ അര്‍ത്ഥം അറിയാത്തവന്‍ 

പശുസമാനനാണ്‌. ഇപ്രകാരം പരാജയത്തേയും വിജയത്തേയും ഒന്നാ 

യിക്കാണുന്ന ഒരു ദ്വിമുഖ കാഴ്ചപ്പാടാണ്‌ പരാജയദര്‍ശനം ഉള്‍ക്കൊ 

ളളുന്നത്‌. 

വ്യക്തികളും പ്രസ്ഥാനങ്ങളും പ്രത്യയശാസ്ര്രങ്ങളും എല്ലാം 

എത്രമാത്രം യത്നിച്ചാലും കാലത്തെ അതിജീവിക്കാന്‍ ആവില്ല എന്ന 

അസ്തിത്വപരമായ ഒരു അശാന്തിയും ഈ കാഴ്ചപ്പാടിന്റെ കാതലായി 

വര്‍ത്തിക്കുന്നുണ്ട്‌. ആത്യന്തികമായി ആലോചിച്ചാല്‍ മനുഷ്യന്റെ 

അധ്വാനമെല്ലാം കാലത്തെ /മരണത്തെ അതിജീവിക്കാനാണ്‌; പ്രകൃ 

തിയെ കീഴ്പ്പെടുത്താനാണ്‌. എന്നാല്‍ കാലത്തിന്റെയും പ്രകൃതിയു 

ടെയും മുമ്പില്‍ മനുഷ്യന്‍ നിസ്സഹായനാണ്‌. ആ നിസ്സഹായത മാത്രമേ 

കാലത്തേയും പ്രകൃതിയെയും നേരിടാന്‍ മനുഷ്യന്റെ പക്കല്‍ ഉള്ളൂ 

താനും. അതിനാല്‍ ആ നിസ്സഹായതയെത്തന്നെ, ആ പരാജ 

യത്തെത്തന്നെ ആശ്രയിക്കുക. ആ പരാജയത്തില്‍ കവിഞ്ഞ്‌ വേറൊരു
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വിജയമില്ല. മുങ്ങിത്താഴുന്നവന്‍ വെള്ളം തന്നെ ആശ്രയം ” എന്നു 

പറഞ്ഞതുപോലെ തോല്‍ക്കുന്നവനന്‍ ആ തോല്‍വി തന്നെയാണ്‌ 

ആശ്രയം. അതിനാല്‍ അതുതന്നെയാണ്‌ അവന്റെ ജയവും. മനുഷ്യന്‍ 

കാലത്തിന്റെയും പ്രകൃതിയുടെയും അവന്റെത്തന്നെ നിര്‍മ്മിതികളു 

ടെയും മുമ്പില്‍ തോല്‍ക്കാതെവയു. ഈ തോല്‍വിയിലൂടെ വേണം 

കാലത്തിലും പ്രകൃതിയിലും സമൂഹത്തിലും അവന്‍ സ്വയം അടയാ 

ളപ്പെടുത്താന്‍. അങ്ങനെ രേഖപ്പെടുത്തപ്പെടുമ്പോള്‍ അവന്‍ ജയി 

ക്കുക കൂടിയാണ്‌. തോല്‍വിയുടെ രേഖപ്പെടുത്തലായിത്തീരുന്നു ഇവി 

ടെ ജയം. തോറ്റാല്‍ മാത്രമേ ജയിക്കുകയുള്ളൂ എന്ന അവസ്ഥയാണി 

ത്‌. ഈ തോല്‍വി അഥവാ ജയം സാധ്യമാവുന്നതിന്‌ മനുഷ്യനുള്ള 

ഏകമാര്‍ഗ്ഗം അവന്റെ സ്വാതന്ത്ര്യം ആണ്‌. ഈ സ്വാതന്ത്ര്യം വിനി 

യോഗിച്ച്‌ മനുഷ്യന്‍ പരാജയം എന്ന വിജയം ഏറ്റുവാങ്ങാന്‍ വിധിക്ക 

്പെട്ടിരിക്കുന്നു. 

പരാജിതന്റെ ദുഃഖത്തെ വിജയിയുടെ സന്തോഷമായികാണുക 

എന്നതാണ്‌ പരാജയദര്‍ശനം ഇവിടെ അവലംബിക്കുന്ന തത്ത്വം. പരാ 

ജയദര്‍ശനത്തിലെ യാഥാര്‍ത്ഥൃത്തെ സ്വന്തം സ്വാതന്ത്രയമുപയോഗിച്ച്‌ 

വായനക്കാരന്‍ വസ്തുനിഷഠമായോ ആത്മനിഷ്ഠമായോ എങ്ങനെ 

വേണമെങ്കിലും കാണാം. ഏതുവിധത്തില്‍ കണ്ടാലും അത്‌ അശുഭ 

കരമായിരിക്കും. ഈ അശുഭകരമായ യാഥാര്‍ത്ഥൃദര്‍ശനം അനിവാ 

ര്യതയായതുകൊണ്ട്‌ അതിനെത്തന്നെ ആശ്രയിക്കുകയേ നിവൃത്തി 

യുള്ളൂ വായനക്കാരന്‍. അതുകൊണ്ടുതന്നെ യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തെ സംബ 

ന്ധിച്ചിടത്തോളം അശുഭദര്‍ശനത്തില്‍ നിന്നു വേറിട്ട ഒരു ശുഭദര്‍ശനം 

പരാജയദര്‍ശനത്തില്‍ ഇല്ല. അത്‌ സാധ്യവുമല്ല. അപ്പോള്‍ അശുഭ
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ദര്‍ശനം തന്നെയാണ്‌ പരാജയദര്‍ശനത്തിലെ ശുഭദര്‍ശനം എന്നും 

വ്യാഖ്യാനിക്കാന്‍ കഴിയും. ഇതാണ്‌ പരാജയദര്‍ശനത്തിന്റെ സവിശേ 

ഷമായ കാഴ്ചപ്പാട. 

4.2.16. സൌന്ദര്യാത്മകമായ അപൂര്‍ണ്ണത. 

ആദിമധ്യാന്തപ്പൊരുത്തമുള്ള ഒരു കഥാഗാത്രം ഉണ്ടാവുക, പരി 

പൂര്‍ണ്ണനായ നായകനോ നായികയോ ഉണ്ടാവുക, തെറ്റുകള്‍ക്കതി 

തനായ കഥാപാത്രം ഒടുവില്‍ വിജയിക്കുക, ശരിമാരതമായ ഒരു കാഴ്‌ 

ചപ്പാട എപ്പോഴും ജയിക്കുക, ഏകമുഖമായ ഒരു വീക്ഷണത്തിന്‌ നിരു 

പഠാധികമായ മേല്‍ക്കോയ്മ ഉണ്ടാവുക-ഇതൊന്നും പരാജയദര്‍ശന 

കൃതികളില്‍ പൊതുവെ പ്രതീക്ഷിക്കാന്‍ കഴിയില്ല. കാരണം അതല്ല 

നിത്യജീവിതത്തില്‍ നാം കാണുന്നത്‌. അതുകൊണ്ട്‌ അതല്ല 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യം. നിത്യജീവിതത്തിലെ യാഥാര്‍ത്ഥ്യം ഒരുപക്ഷേ നമുക്ക്‌ 

വിശ്വസനീയമായിതോന്നുകയില്ലായിരിക്കാം. എന്നാല്‍ പരാജയദര്‍ശ 

നകൃതികളില്‍ നിതൃജീവിതയാഥാര്‍ത്ഥ്യം വിശ്വസനീയമായി ആവി 

ഷിക്കരിക്കപ്പടുന്നു. ഇതാണ്‌ പരാജയദര്‍ശനത്തിന്റെ കലാത്മകത. ഈ 

കലാത്മകത വ്യവസ്ഥാപിത സരന്ദര്യ ശാസ്ര്രതത്ത്വങ്ങളെ അനു 

സരിക്കുന്നതല്ല. അതുകൊണ്ടുതന്നെ വ്യവസ്ഥാപിത സൌന്ദര്യാത്മക 

കാഴ്ചപ്പാട്‌ വെച്ച്‌ നോക്കുമ്പോള്‍ പരാജയദര്‍ശനക്ൃതികളില്‍ 

സനന്ദര്യാത്മകമായ ഒരു അപൂര്‍ണ്ണത അനുഭവപ്പെടാനിടയുണ്ട്‌. പൂര്‍ണ്ണ 

തയെ സംബന്ധിച്ച ഒരു സങ്കല്പം വായനക്കാരനെ ഭരിക്കുന്നതുകൊ 

ണ്ടാണ്‌ ഇങ്ങനെ സംഭവിക്കുന്നത്‌. 

കഥ, നോവല്‍, ചരിധ്രരചന, യാത്രാവിവരണം തുടങ്ങിയവയെ 

സംബന്ധിച്ച പരമ്പരാഗത സങ്കല്പങ്ങള്‍ പരാജയദര്‍ശനം പരിഗണി
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ക്കുന്നില്ല. അതുകൊണ്ടുതന്നെ ഒരുപരാജയദര്‍ശനകൃതി നോവലാ 

ണെന്നോ ചരിത്രമാണെന്നോ യാത്രാവിവരണമാണെന്നോ ഒക്കെ 

തോന്നാം. ഓരോരുത്തര്‍ക്ക്‌ ഓരോ രീതിയില്‍ അത്‌ വായിച്ചെടുക്കാം. 

ഇതും സൌന്ദര്യാത്മകമായ അപൂര്‍ണ്ണതയായി വ്യവസ്ഥാപിത സന്ദ 

രൃപക്ഷക്കാര്‍ക്ക്‌ അനുഭവപ്പെടാം. 

വ്യവസ്ഥാപിതമായ സങ്കല്പങ്ങളോട പരിഹാസം കലര്‍ന്ന 

അനാദരവ്‌, ദൈവവും ധാര്‍മ്മികതയും അടക്കം വ്യവസ്ഥ പരിപാലി 

ച്ചുപോരുന്ന യാതൊന്നും വിമര്‍ശനാതീതമല്ല എന്ന കാഴ്ചപ്പാട, സാമൂ 

ഹ്ൃവിമര്‍ശനം, പ്രതിഷേധം തുടങ്ങിയവ പരാജയദര്‍ശനകൃതികളില്‍ 

കാണാം. ഇതും പരാജയദര്‍ശനക്ൃതികളുടെ സൌന്ദര്യാത്മക 

അപൂര്‍ണ്ണതക്ക്‌ നിദാനമായി ചൂണ്ടിക്കാണിക്കപ്പെടാവുന്നതാണ്‌. 

എന്നാല്‍ വ്യവസ്ഥാപിത സൌന്ദര്യപക്ഷപാതികളുടെ കാഴ്ചപ്പാടില്‍ 

സൌന്ദര്യാത്മക അപൂര്‍ണ്ണതക്ക്‌ നിദാനമാകാവുന്ന മേല്‍പ്പറഞ്ഞ ഘട 

കങ്ങളെല്ലാം ഒത്തുചേര്‍ന്ന്‌ പരാജയദര്‍ശനത്തില്‍ ഇതുവരെ മുഖ്യ 

ധാരാക്ൃതികള്‍ ആവിഷ്ക്കരിക്കാതെ ഒളിച്ചുവെച്ചിരിക്കുന്ന യാഥാര്‍ത്ഥ്യ 

ത്തിന്റെ വിവിധ വശങ്ങളെ കലാത്മകമായി അനാവ്ൃതമാക്കുകയാണ്‌ 

ചെയ്യുന്നത്‌. ഇതാണ്‌ പരാജയദര്‍ശനകൃതികളുടെ സൌന്ദര്യാത്മക 

അപൂര്‍ണ്ണതയുടെ പ്രസക്തി. 

യാഥാര്‍ത്ഥ്ൃത്തിന്റെ വിവിധവശങ്ങളെ അനാവ്യതമാക്കുക 

എന്നതാണ്‌ പ്രശ്നവല്‍ക്കരണത്തിലൂടെ നിര്‍വൃഹിക്കപ്പെടുന്നത്‌ എന്ന്‌ 

മുമ്പ്‌ ചുണ്ടിക്കാട്ടിയിട്ടുണ്ട്‌. ഈ പ്രശ്നവല്‍ക്കരണം കലയിലെ വ്യവ 

സ്ഥാപിതമായ വ്യാജഏകാഗ്രതയെയും ഐകൃത്തെയും ശില്പസൌ 

ഭഗത്തെയും തകര്‍ക്കാന്‍ പോന്നതാണ്‌. അങ്ങനെ പരാജയദര്‍ശനം
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കലയുടെ വ്യവസ്ഥാപിത /വരേണ്ൃയസൂന്ദര്യസങ്കല്പങ്ങള്‍ക്ക്‌ എതി 

രായി ഭവിക്കുന്നു. പലപ്പോഴും തികച്ചും നിഷേധപരവും അശുഭക 

രവും വൈരുപ്യസമൃദ്ധവും ആയിപ്പോകുന്നു അനലംകൃതമാക്കപ്പെട്ട 

(ഉഥ്മലവേലശേരശ്വലറ) ഇത്തരം രചനകള്‍ “. 

4.2.17. തിരസ്കൃത വീക്ഷണങ്ങള്‍. 

ചില പ്രത്യേക വിഷയങ്ങളുടെയും വിഭാഗങ്ങളുടെയും സന്ദ 

രൃശാസ്ര്തപദ്ധതികള്‍ക്ക്‌ അനുരോധമായി രചിക്കപ്പെട്ട കൃതികള്‍ക്കു 

മാത്രമേ ഇന്ന്‌ സാഹിത്യത്തില്‍ മുഖ്യധാരയിലേക്ക്‌ പ്രവേശനം കിട്ടു 

MBB}. സമുഹത്തിലെ താഴെക്കിടയിലുള്ളവരുടെ പ്രമേയങ്ങളും 

കാഴ്ചപ്പാടുകളും സൌന്ദര്യസങ്കല്പങ്ങളും രചനാസങ്കേതങ്ങളും പുറ 

ത്തുനിര്‍ത്തപ്പെടുന്നു. അഥവാ അവ വരേണ്യ സൌന്ദര്യസങ്കലപങ്ങ 

ളുടെ ദര്‍ശനകോണിലൂടെ മാത്രമേ ആവിഷ്ക്കരിക്കപ്പെടുന്നുള്ളു. ഇര 

യുടെ വീക്ഷണം വേട്ടക്കാരന്റെ കണ്ണിലൂടെ കാണുന്നതിന്‌ തുല്യമാ 

ണത്‌. ഇതിനെതിരെയുള്ള ഒരു പുതിയ സാഹിത്യപ്രവണതയാണ്‌ 

പരാജയദര്‍ശനം. യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തെ സമഗ്രമായി നോക്കിക്കാണുന്ന 

തിന്റെ ഫലമായി ഇരയുടെ വീക്ഷണം ഇരയുടെ കണ്ണിലൂടെത്തന്നെ 

കാണുന്നതിന്‌ അവസരമൊരുക്കുന്നു പരാജയദര്‍ശനം. ഇവിടെ ഇര 

യുടെ വീക്ഷണത്തിന്റെ വക്താവായി എഴുത്തുകാരന്‍ പ്രത്ൃക്ഷപ്പെ 

ടുകയല്ല ചെയ്യുന്നത്‌. വായനക്കാരന്‍ സ്വന്തം ഉത്തരവാദിത്തത്തില്‍ 

ഇരയുടെ വീക്ഷണം കണ്ടെത്തുകയാണ്‌. ഇങ്ങനെ എത്രയോ കാല 

മായി മുഖ്യധാരാസാഹിതൃത്തില്‍ നിന്ന്‌ ഒഴിച്ചുനിര്‍ത്തപ്പെട്ടിരുന്ന പല 

തരം തിരസ്കൃത /പാര്‍ശ്വവത്കൃത വീക്ഷണങ്ങള്‍ സാഹിത്ൃത്തി 

ലേക്ക്‌ പ്രവേശനം നേടുകയാണ്‌. തത്ഫലമായി പണ്ടുകാലത്തുതന്നെ

145



സാഹിത്യത്തിന്റെ മുഖ്യധാരയില്‍ നിന്ന്‌ ബഹിഷ്കൃതമായ പരാജി 

തരുടെ നീതിബോധം പുതിയ കാലാവസ്ഥയ്ക്കനുസരിച്ച്‌ പരിണ 

മിച്ച പുതിയൊരു നൈതിക ജാഗ്രതയായി സാഹിതൃത്തില്‍ പ്രത്യയ 

ക്ഷപ്പെടാ൯ ഇടയാക്കുകയും ചെയ്യുന്നു. 

4.2. 18. ഭതികത, നാസ്തികത, നിരീശ്വരത്വം. 

പരാജയദര്‍ശനം ഭാതികവും നാസ്തികവും നീരീശ്വരവുമായ 

കാഴ്ചപ്പാടാണ്‌ പുലര്‍ത്തുന്നത്‌. പക്ഷേ ഇതൊന്നും യാന്ത്രികമായി 

അധഃപതിക്കുന്നില്ല പരാജയദര്‍ശനത്തില്‍. കാരണം അവയെ വെറും 

സൈദ്ധാന്തികതയായി അവതരിപ്പിക്കുകയല്ല പരാജയദര്‍നം ചെയ്യു 

ന്നത്‌. മറിച്ച്‌ അവയെ ജീവിതസന്ദര്‍ഭങ്ങളുടെ അപഗ്രഥനത്തില്‍ നിന്ന്‌ 

സ്വാഭാവികമായി ഉരുത്തിരിയാന്‍ അനുവദിക്കുകയാണ്‌. അതുകൊണ്ട്‌ 

അവക്ക്‌ ജീവിതവുമായുള്ള പൊക്കിള്‍ക്കൊടിബന്ധം എപ്പോഴും ഉണ്ടാ 

യിരിക്കും. ജീവിതം ഭാതികവും നാസ്തികവും നിരീശ്വരവുമായ 

യാതൊരു മു൯നിശ്ചിതപദ്ധതികളാലും നിര്‍വ്വചിക്കാനാകുകയില്ല. 

കാരണം ജീവിതം എപ്പോഴും ചലനാത്മകമാണ്‌. ജീവിതത്തിന്റെ ഈ 

ചലനാത്മകതയും ചൂടും ഭതികതക്കും നാസ്തികതക്കും നിരീശ്വ 

രത്വത്തിനും കൈവരുന്നത്‌ അവ പരാജയദര്‍ശനത്തിലൂടെ ആവിഷ്ക്യ 

തമാവുമ്പോള്‍ മാര്രമാണ്‌. യാഥാര്‍ത്ഥ്യവുമായുള്ള അഭിമുഖീകരണ 

മാണ്‌ ഇതിനെല്ലാം വഴിയൊരുക്കുന്ന അടിസ്ഥാനഘടകമായിവര്‍ത്തി 

ക്കുന്നത്‌. യാഥാര്‍ത്ഥ്യവുമായുള്ള അഭിമുഖീകരണം പരാജയദര്‍ശന 

ത്തില്‍ കാണുന്നതുപോലെ അതേ അളവിലും സമഗ്രതയിലും ശ്രമ 

ണദര്‍ശനപാരമ്പര്യത്തിന്റെ മറ്റൊരു ചിന്താപദ്ധതിയിലും കാണുക 

യില്ല. എന്നാല്‍ പരാജയദര്‍ശനത്തില്‍ കാണുന്ന നാസ്തിക-ഭാതിക
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- നിരീശ്വര കാഴ്ചപ്പാടുകള്‍ ശ്രമണചിന്താപാരമ്പര്യത്തിന്റെ ഭാഗം 

തന്നെയാണ്‌. 

4.2.19. പരിഹാസശൈലിയും അപമിത്തീകരണപ്രവണതയും. 

വരേണ്യസങ്കല്പങ്ങള്‍ക്ക്‌ വിരുദ്ധവും അനലംകൃതവും ആക്ക 

പ്പെട്ട രചനാശൈലി അവലംബിക്കുക വഴിയാണ്‌ പരാജയദര്‍ശനം 

യാതൊരുവിധത്തിലുള്ള അതീതയാഥാര്‍ത്ഥൃത്തിനും (ങലമോുവ്യശെരമഹ) 

വഴിപ്പെടാത്ത പരിഹാസസ്വഭാവം ആര്‍ജ്ജിക്കുന്നത്‌ എന്നു കാണാം. 

ഈ സ്വഭാവ-ശൈലീസവിശേഷത ഉപയോഗിച്ചാണ്‌ ദേശീയമോ വംശീ 

യമോ ആയ ഇതിഹാസങ്ങളെയും പുരാണങ്ങളെയും പാരമ്പര്യങ്ങ 

ളെയും പ്രത്യയശാസ്ത്രങ്ങളെയും പരാജയദര്‍ശനം ചോദ്യം ചെയ്യു 

കയും അപനിര്‍മ്മിക്കുകയും ചെയ്യുന്നത്‌. വിജയിച്ചവരുടെ ചരിത്രം 

ഉദ്ഘോഷിക്കുന്നതും അവര്‍ക്കുപാകത്തില്‍ രൂപീകരിച്ചതുമായ എല്ലാ 

ജ്ഞാനരുപങ്ങളെയും ഈ ശൈലികൊണ്ട്‌ വിമര്‍ശനവിധേയമാക്കാന്‍ 

കഴിയുന്നു. അങ്ങനെ വിമര്‍ശനവിധേയമാക്കാന്‍ സാധിക്കുന്നതു വഴി 

'ഭാതിക്രപള്‍നങ്ങളുടെ ഇതിഹാസവല്‍ക്കരണ'ത്തെയും 'മിത്തീക 

രണ ത്തെയും ചെറുക്കാനും കഴിയുന്നു. 

ഇതിഹാസവൽല്‍ക്കരണവും മിത്തികരണവും ഫാസിസത്തിന്റെ 

കടന്നുവരവിന്‌ വഴിയൊരുക്കുന്ന സംഗതികളാണ്‌. അതിങ്ങനെയാണ്‌ 

സംഭവിക്കുന്നത്‌: മേലാളരുടെ അധികാരമുറപ്പിക്കുന്ന ജഞാനരു 

പങ്ങളില്‍ ഇതിഹാസപാരമ്പര്യങ്ങള്‍ക്ക്‌ എന്നും പ്രഥമസ്ഥാനം ഉണ്ടാ 

യിരുന്നിട്ടുണ്ട്‌. തികച്ചും ഭാതികമായ കാരണങ്ങളാല്‍ സംഭവിച്ച ജന 

വിഭജനങ്ങളെ മിത്തീകരിച്ചത്‌ ഇതിഹാസങ്ങളാണ്‌. ഇതിന്റെ ഫലമാ
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യാണ്‌ ജാതിസമൂഹം രൂപപ്പെട്ടതും അയിത്തം നിലവില്‍ വന്നതും. 

ദൈവങ്ങളുടെ ലോകത്തിലെ പ്രതിനിധികളായി ഭൂസുരന്മാര്‍ അവത 

രിപ്പിക്കപ്പെട്ടതിലും അവരുടെ പുരാവ്ൃത്തങ്ങള്‍ക്ക്‌ ബഹുമാന്യത 

കലപിക്കപ്പെട്ടതിലും ഇതിഹാസങ്ങള്‍ നല്ല പങ്കുവഹിച്ചിട്ടുണ്ട്‌. ഇതിന്റെ 

ഫലമായി സമൂഹത്തിലെ ഉച്ചനീചത്വങ്ങള്‍ മിത്തീകരിക്കപ്പെട്ടു. മിത്തു 

കള്‍ ചോദ്യം ചെയ്യപ്പെടാവുന്നതല്ല എന്നതുകൊണ്ട്‌ അവ ആധികാ 

രികമായി കലപിക്കപ്പെട്ടു. മിത്തുകള്‍ക്ക്‌ കൈവന്ന ആധികാരികത 

പ്രാഹ്മണാധിപത്ൃത്തെയും അവരുടെ അധികാരാവകാശങ്ങളെയും 

മിത്തികരിച്ചു'””. തദ്വാരാ ്രാഹ്മണരുടെ ദുര്‍വൃത്തികള്‍ ചോദ്യം 

ചെയ്യാന്‍ പാടില്ലാത്തതാണ്‌ എന്ന അവസ്ഥ സംജാതമായി. ചോദ്യം 

ചെയ്യാന്‍ പാടില്ലാത്തവരുമായി താദാത്മ്യം പ്രാപിക്കാന്‍ അധഃകൃതര്‍ 

ശ്രമിക്കും. സമീപനങ്ങളിലും ചിന്താഗതിയിലും അവര്‍ തങ്ങളുടെ യജ 

മാനന്മാരുടെ മാര്‍ഗ്ഗം പിന്തുടരും. കാരണം, അത്‌ അവരുടെ അപ 

കര്‍ഷതാബോധത്തെ ചെറിയ തോതിലെങ്കിലും പരിഹരിക്കും. 

ഇതാണ്‌ ഫാസിസത്തിന്റെ ആള്‍ക്കൂട്ടമനഃശാസ്ത്രം. ഇത്തരം അവ 

സ്ഥകളാണ്‌ ഫാസിസത്തിന്‌ അടിസ്ഥാനമാവുന്നത്‌. 

ഇത്തരം മിത്തികരണങ്ങളെയും ഇതിഹാസവൽല്‍ക്കരണങ്ങ 

ളെയും പൊളിച്ചെഴുതും വിധത്തിലുള്ള പ്രശനവല്‍ക്കരണങ്ങള്‍ സാധ്യ 

മാക്കാന്‍ പരാജയദര്‍ശനത്തെ സഹായിക്കുന്ന ഒരു ഘടകം അതിന്റെ 

പരിഹാസശൈലിയാണ്‌. മിത്തീകരണത്തെ പൊളിച്ചെഴുതുന്നതിനെ 

യാണ്‌ അപമിത്തീകരണം എന്നുപറയുന്നത്‌. അങ്ങനെ പരാജയ 

ദര്‍ശനം ഫാസിസത്തിന്‌ എതിരായ ഒരു രചനാസ്രമ്പദായം കൂടിയാ 

യിത്തിരുന്നു. പരാജയദര്‍ശനത്തിന്റെ അധികാരവിരുദ്ധതയുടെ ഭാഗ
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മായി വേണം ഇതിനെ കാണാന്‍. 

4.2. 20. സംവദിക്കുക എന്ന ലക്ഷ്യം. 

പരാജയദര്‍ശനം മനുഷ്യനെ അവന്റെ നേരിന്‌/ 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തിന്‌ മുമ്പില്‍ സ്ഥിരമായി പിടിച്ചു നിര്‍ത്തുന്നു. അതു 

കൊണ്ട്‌ എന്തെങ്കിലും ഫലമുണ്ടോ എന്ന തീര്‍ച്ചപ്പെടുത്തല്‍ വായന 

ക്കാരനു വിട്ടുകൊടുക്കുന്നു. വായനക്കാരുമായി സംവദിക്കുക എന്ന 

ലക്ഷ്യം മാധ്രമേ പരാജയദര്‍ശനത്തിനുള്ളു. വായനക്കാരുടെ പ്രശ്ന 

ങ്ങള്‍ക്ക്‌ പരിഹാരം നിര്‍ദ്ദേശിക്കുക പരാജയദര്‍ശനത്തിന്റെ ലക്ഷ്യമ 

al. 

4.3. പരാജയദര്‍ശനവും പരാജയപ്രസ്ഥാനവും. 

മനുഷ്യനും പ്രകൃതിയും തമ്മിലുള്ള ബന്ധം, പ്രകൃതിയുടെ 

സ്വഭാവം, വ്യക്തിയും സമുഹവും തമ്മിലുള്ള പോരാട്ടം, വ്ൃക്തിക 

ളുടെ ഇടയ്ക്കുള്ള ഉച്ചനീചത്വം തുടങ്ങിയ വിഷയങ്ങളെ സംബന്ധി 

*, ഈ അന്ത്യപ്രശ്നത്തെ അഭിമുഖീകരിക്കുമ്പോള്‍ മനു 

ഷ്വ്യര്‍ക്ക്‌ ഒരുതരം പരാജയബോധം ഉളവാകുമെന്ന്‌ കേസരി ഏ. ബാല 

കൃഷ്ണപ്പിള്ള പറയുന്നു. ഈ പരാജയബോധത്തെ ആവിഷ്ക്കരി 

ക്കുന്ന കവികളെയാണ്‌ പരാജയപ്രസ്ഥാനകവികള്‍ എന്ന്‌ അദ്ദേഹം 

വിളിക്കുന്നത്‌. പരാജയപ്രസ്ഥാനകവികളുടെ വിവിധ ആവിഷ്ക്കാര 

രീതികളെയാണ്‌ “പരാജയ്പ്രസ്ഥാന കവിത ' എന്ന വാക്കുകൊണ്ട്‌ 

അദ്ദേഹം വിവക്ഷിക്കുന്നത്‌. 

അന്ത്ൃയര്രശ്നത്തെ അഭിമുഖീകരിക്കുമ്പോള്‍ അതിന്‌ തൃപ്തി 

കരമായ ഒരു പരിഹാരം കണ്ടുപിടിക്കാന്‍ സാധ്യമല്ലെന്നുള്ള ഒരു
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ബോധം ചിലര്‍ക്ക്‌ ഉണ്ടാകുമത്രേ. ഇതാണ്‌ പരാജയബോധത്തിന്‌ കാര 

ണമാവുന്നത്‌. 

പരാജയ്രരപസ്ഥാനത്തില്‍ നിന്ന്‌ വ്യത്യസ്തമാണ്‌ പരാജയദര്‍ശ 

നം. പ്രധാനവ്യത്യാസം ഇതാണ്‌: പരാജയപ്രസ്ഥാനം ദുഃഖത്തിന്റെ 

ഉപാസനയിലേക്കുള്ള പലായനമാണ്‌. ഏതു തരത്തിലുള്ള പലായ 

നവും പലായനം ചെയ്യുന്നവര്‍ക്ക്‌ സന്തോഷത്തെ പ്രദാനം ചെയ്യും. 

ദുഃഖത്തെ ഉപാസിക്കുന്നതില്‍ സന്തോഷം അനുഭവിക്കുന്ന മനോ 

ഘടനയെ മസ്സോക്കിസ്റ്റ മനോഘടന എന്നു പറയാം. ഇത്തരം മനോ 

ഘടനയാണ്‌ പരാജയ്പ്രസ്ഥാനക്കാര്‍ക്ക്‌ ഉള്ളത്‌. അവര്‍ ആത്മദുഃ 

ഖത്തെ ഓമനിക്കുന്നവരാണ്‌. അതിലൂടെ അവര്‍ സന്തോഷമനുഭവി 

ക്കുന്നു. അവരെ സംബന്ധിച്ചിടത്തോളം അന്ത്യപ്രള്‍ശനം വേറെ, പരി 

ഹാരം വേറെ എന്ന കാഴ്ചപ്പാടാണുള്ളത്‌. പരിഹാരം അന്ത്യപ്രശ്ന 

ത്തില്‍ നിന്ന്‌ വേറിട്ട ഒന്നാണ്‌. ആ പരിഹാരം കണ്ടുപിടിക്കാനാവു 

ന്നില്ലല്ലോ എന്നതുകൊണ്ട്‌ അവര്‍ അന്ത്യപ്രശ്നത്തെ താലോലിച്ചു 

കൊണ്ടിരിക്കുന്നു. 

എന്നാല്‍ പരാജയദര്‍ശനം പരാജയത്തെ ഓമനിക്കുന്നില്ല. ജിവി 

തത്തില്‍ സുഖങ്ങളുമുണ്ട്‌ എന്ന്‌ അംഗീകരിക്കാന്‍ അത്‌ വൈമുഖ്യം 

കാണിക്കുന്നില്ല. ദുഃഖത്തില്‍ അഭിരമിക്കുന്ന ഒന്നല്ല പരാജയദര്‍ശനം. 

അത്‌ ജീവിതത്തിലെ ഏതനുഭവത്തെയും പോലെ ദുഃഖത്തെയും ഉള്ള 

പടി അംഗീകരിക്കുകയാണ്‌ ചെയ്യുന്നത്‌. 

അന്ത്യപ്രശനവും അതിന്റെ പരിഹാരവും വേറിട്ട രണ്ടുസംഗ 

തികളായല്ല പരാജയദര്‍ശനം കാണുന്നത്‌. അന്ത്യര്പരള്‍നം തന്നെയാണ്‌ 

അതിന്റെ പരിഹാരം, പരാജയം തന്നെയാണ്‌ വിജയം, നിങ്ങള്‍ നിങ്ങ

150



ളുടെ ദുഃഖമാണ്‌. ആ ദുഃഖത്തില്‍ നിന്ന്‌ വേറിട്ട ഒരു സന്തോഷം 

നിങ്ങള്‍ക്ക്‌ സാധ്യമല്ല - ഇങ്ങനെയുള്ള ഒരു നിലപാടാണ്‌ പരാജയ 

ദര്‍ശനത്തിനുള്ളത്‌. പരാജയപ്രസ്ഥാനത്തിന്‌ ഇത്തരമൊരു നിലപാ 

ടല്ല ഉള്ളത്‌. 

പരാജയം തന്നെയാണ്‌ വിജയം എന്ന്‌ കണ്ടെത്തുകവഴി 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യമെന്നത്‌ അശുഭദര്‍ശകമാണ്‌ എന്നും ആ യാഥാര്‍ത്ഥ്യം 

അറിയുന്നത്‌ ശുഭകരമാണെന്നും സൂചിപ്പിക്കപ്പെടുന്നുണ്ട. അന്ത്യപ്ര 

ശനത്തില്‍ നിന്നു വേറിട്ട അതിന്റെ പരിഹാരം ആരെങ്കിലും കണ്ടുപി 

ടിച്ച കൊണ്ടുവന്നുതരും എന്ന പ്രതീക്ഷയും പരാജയദര്‍ശനം വെച്ചു 

പുലര്‍ത്തുന്നില്ല. അതുകൊണ്ടുതന്നെ പരിഹാരത്തെക്കുറിച്ചുള്ള 

തീര്‍പ്പ്‌ കണ്ടെത്താനുള്ള ഉത്തരവാദിത്തം അത്‌ വായനക്കാരനില്‍ 

ഏല്‍പ്പിക്കുന്നു. വായനക്കാരന്‍ തന്റെ സ്വാതന്ത്ര്യമുപയോഗിച്ച്‌ കൃതി 

യുടെ നിര്‍മ്മിതിയില്‍ പങ്കാളിയാകുന്നത്‌ ഈ ഉത്തരവാദിത്തം ഏറ്റെ 

ടുക്കുമ്പോഴാണ്‌. ഈ ഒരുതലവും പരാജയ്പ്രസ്ഥാനത്തിന്‌ ഇല്ല. 

തീര്‍ച്ചയായും അന്ത്യപ്രശ്നത്തെ പരാജയദര്‍ശനവും അഭിമു 

ഖീകരിക്കുന്നുണ്ട്‌. സാഹിത്യത്തിന്റെ പൊതുവിഷയമാണ്‌ അന്ത്യ്ര 

ശ്നം. ഇത്‌ പരാജയപ്രസ്ഥാനക്കാര്‍ മാത്രമല്ല എല്ലാ സാഹിത്യകാര 

ന്മാരും അഭിമുഖീകരിക്കുന്നുണ്ട്‌ എന്നതാണ്‌ വാസ്തവം. 

പരാജയപ്രസ്ഥാനം വളരെ ലളിതമായ ദര്‍ശനമാണ്‌. എഴുത്തു 

കാരന്‍ പരാജയബോധമുണ്ട്‌. അത്‌ വായനക്കാരന്‍ പകരുന്നു. ഇതാണ്‌ 

ഏറ്റവും ലളിതമായി പറഞ്ഞാല്‍ പരാജയ്രര്രസ്ഥാനത്തിന്റെ സ്വഭാവം. 

എന്നാല്‍ പരാജയദര്‍ശനം ഇങ്ങനെ ലളിതമായ ഒന്നല്ല. അതി 

നുകാരണം പരാജയദര്‍ശനം രൂപപ്പെടുന്ന കാലഘട്ടത്തിന്റെ വൃത്യാ
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സമാണ്‌. അത്‌ ആധുനിക-ആധുനികാനന്തര സമൂഹമാണ്‌. എന്നാല്‍ 

പരാജയപ്രസ്ഥാനത്തിന്റെ കാലഘട്ടം ഫ്യൂഡല്‍ മൂല്യങ്ങള്‍ ആധിപ 

തൃത്തിലിരിക്കുന്ന സന്ദര്‍ഭത്തിന്റേതാണ്‌. അത്‌ മലയാളത്തില്‍ കാലല്‍പ 

നികതയുടെ കാലഘട്ടമാണ്‌. ചങ്ങമ്പുഴ, ഇടപ്പള്ളി തുടങ്ങിയവരെ 

യാണ്‌ മലയാളത്തിലെ പരാജയ്പ്രസ്ഥാനകവികളായി ബാലകൃഷ്ണ 

പിള്ള ചുണ്ടിക്കാട്ടുന്നത്‌. ഈ കവികളാകട്ടേ, മസ്സോക്കിസ്റ്റ മനോഘട 

നയുള്ളവരാണ്‌. “വേദന വേദന ലഹരിപിടിക്കും വേദന ഞാനതില്‍ 

മുഴുകട്ടെ' എന്ന്‌ ചങ്ങമ്പുഴയും “മണിമുഴക്കം മരണദിനത്തിന്റെ മണി 

മുഴക്കം മധുരം” എന്ന്‌ ഇടപ്പള്ളിയും പാടിയത്‌ അവരില്‍ ഈ മസ്സ്ോ 

ക്കിസ്റ്റ മനോഘടനയുള്ളതുകൊണ്ടാണ്‌. ഇടപ്പള്ളി സ്വന്തം ദുഃഖ 

ത്തിന്റെ സമൃദ്ധിയിലും ആത്മാനുകമ്പയിലും മുഴുകുന്ന സന്ദര്‍ഭങ്ങ 

ളുണ്ട്‌ എന്ന്‌ വി. രാജകൃഷണന്‍ ചുണ്ടിക്കാട്ടുന്നു'”. ഇത്‌ ഒരുതരം 

ആത്മരതിതന്നെയാണ്‌. ചങ്ങമ്പുഴക്ക്‌ മസ്സോക്കിസ്റ്റ മനോഘടനയുണ്ട്‌ 

. കാല്പനികത 

യുടെ ഒരു തലമാണ്‌ ഈ ആത്മരതി. ആത്മരതിയില്‍ നിന്നു വളരെ 

ദൂരമുണ്ട്‌ പരാജയദര്‍ശനത്തിലേക്ക്‌. 

പരാജയ(പ്രസ്ഥാന കവികള്‍ മുഖ്യധാരാസാഹിത്ൃത്തില്‍ ഇടം 

നേടിയവരാണ്‌, പാശ്ചാത്ൃയസാഹിത്ൃത്തിലായാലും മലയാള സാഹി 

തൃത്തിലായാലും. പരാജയദര്‍ശനം ഇപ്പോഴും പാ൪ശ്വീകൃതമായ ഒരു 

രചനാസ്രമ്പദായമായി തുടരുകയാണ്‌. മാത്രമല്ല പരാജയ്രപസ്ഥാന 

ത്തിന്റെ ഉറവിടം ഫ്രഞ്ചുസിംബോളിസത്തിലാണ്‌. പരാജയദര്‍ശന 

ത്തിന്റെ ഉറവിടമാകട്ടേ ഭാരതീയമായ ജ്ഞാനകാണ്ഡവും പാശ്ചാത്യ 

മായ അസ്തിത്വവാദവും ആണ്‌.
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4.4. പരാജയദര്‍ശനവും ദ്രാജഡിയും. 

പരാജയദര്‍ശനത്തിന്‌ ഗ്രീക്ക്‌ ക്രാജഡിയുമായി സാദൃശ്യം 

തോന്നാം. എന്നാല്‍ ഇവയുടെ പ്രവര്‍ത്തനരീതികള്‍ വ്ൃത്ൃയസ്തമാ 

ണ്‌. ദ്രാജഡിയില്‍ നായകന്‍ ദുരന്തത്തിലേക്ക്‌ പതിക്കുന്നുണ്ട്‌. അത്‌ 

അയാള്‍ എടുക്കുന്ന ഏതെങ്കിലും ഒരു തീരുമാനത്തിലെ പിഴവുകൊ 

വിധിവൈ 

പരിത്യം എന്നുപറയാം. അഥവാ എന്നു വിളി 

ക്കുന്നതും ഇതിനെത്തന്നെയാണ്‌*്‌. വിധിവൈപരീത്യം കൊണ്ട്‌ ഭാഗ്യ 

ത്തില്‍ നിന്ന്‌ നിര്‍ഭാഗ്ൃത്തിലേക്ക്‌ കടക്കുന്ന ്രാജിക്ക്‌ ഹീറോ ഒരി 

ക്കലും സര്‍വൃഗുണസമ്പൂര്‍ണ്ണനായിരിക്കാന്‍ പാടില്ല. കാരണം അങ്ങ 

നെയായാല്‍ അയ്യാളുടെ പതനം നമ്മുടെ മാനുഷിക വികാരങ്ങള്‍ക്കും 

കര്‍മഫലവിശ്വാസങ്ങള്‍ക്കും എതിരായിരിക്കും. അതുകൊണ്ട്‌ അത്‌ 

നമ്മില്‍ ആക്ഷേപമാണ്‌, ദുരന്തവികാരങ്ങള്‍ അല്ല ജനിപ്പിക്കുക. നായ 

കന്‍ അതീവ ദുഷ്ടനുമാകാന്‍ പാടില്ല. കാരണം, അത്തരമൊരാളുടെ 

പതനം നമ്മുടെ കര്‍മ്മഫലവിശ്വാസങ്ങളെ തൃപ്തിപ്പെടുത്തുകയാ 

ണുചെയ്യുക. അതുകൊണ്ട്‌ അതും നമ്മില്‍ ദുരന്തവികാരങ്ങള്‍ 

ഉണര്‍ത്തുകയില്ല””. 

ചുരുക്കിപ്പറഞ്ഞാല്‍ ചെയ്ത തെറ്റിന്‌ അന്യായമായ ശിക്ഷ ഏറ്റു 

വാങ്ങാന്‍ വിധിക്കപ്പെടുന്നവനാണ്‌ ദ്രാജഡിയിലെ ദുരന്തനായകന്‍''. 

ഇതാണ്‌ ടദ്രാജഡിയിലെ ദുരന്തനായകസങ്കല്‍പം. 

ഇത്തരത്തിലുള്ള ഒരു നായകന്‍ അനുഭവിക്കേണ്ടിവരുന്ന 

യാതന കാണുമ്പോള്‍ നാം ആ വിധത്തിലുള്ള യാതനകളില്‍ നിന്നും 

രക്ഷപ്പെട്ടിരിക്കുകയാണ്‌ എന്ന സുരക്ഷിതബോധം നമുക്ക്‌ ഉണ്ടാകും.
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ഇതാണ്‌ ട്രാജഡി കാണുമ്പോള്‍ നമുക്ക്‌ ഉണ്ടാവുന്ന ആഹ്ലാദത്തിന്‌ 

അടിസ്ഥാനം “. ഇവിടെ ട്രാജഡി ശുഭദര്‍ശകമുല്യമാണ്‌ പ്രക്ഷേപി 

ക്കുന്നത്‌ എന്നുപറയാം. എങ്ങനെയെന്നാല്‍, ഒരു ദൌര്‍ബല്യം അല്ലെ 

ക്കില്‍ ഒരു തെറ്റ്‌ ഒരു മനുഷ്യന്റെ അധഃപതനത്തിനു കാരണമാവുക 

യാണല്ലോ (്രാജഡിയില്‍. തെറ്റുചെയ്താല്‍ നമുക്കും ഇതുപോലെ 

അധഃപതനം സംഭവിക്കും എന്ന തോന്നലാണ്‌ ഇത്‌ നമ്മില്‍ ജനിപ്പി 

ക്കുന്നത്‌. അതിനാല്‍ തെറ്റുചെയുരുത്‌ എന്ന സന്ദേശമാണ്‌ ദ്രാജഡി 

നല്‍കുന്നത്‌. അത്‌ ശുഭദര്‍ശകമുല്യമാണ്‌. കാരണം, തെറ്റുപറ്റാതെ 

നോക്കിയാല്‍ ജീവിതം ദുരന്താത്മകമാവില്ല എന്ന വിശ്വാസവും പ്രതി 

ക്ഷയുമാണ്‌ ആ സന്ദേശം പ്രക്ഷേപിക്കുന്നത്‌. 

ചുരുക്കത്തില്‍, കൃതി ദുരന്തപര്യവസായിയായതുകൊണ്ട്‌ അത്‌ 

പ്രക്ഷേപിക്കുന്ന മൂല്യം അശുഭദര്‍ശകമാവണമെന്നില്ല എന്നര്‍ത്ഥം. 

ട്രാജഡി ദുരന്തപര്യവസായിയാണ്‌. എന്നാല്‍ അതു പ്രക്ഷേപിക്കുന്ന 

മൂല്യം ശുഭദര്‍ശകമാണ്‌. 

പരാജയദര്‍ശനം ആവിഷ്ക്കരിക്കുന്നതാകട്ടേ, തെറ്റു ചെയ്യാതി 

രുന്നാലും ജീവിതം സുഖകരമാവണമെന്നില്ല എന്ന കാഴ്ചപ്പാടാണ്‌. 

തെറ്റുചെയ്താല്‍ ജീവിതം അനിവാര്യമായും ദുരന്താത്മകമാവണമെ 

ന്നില്ല എന്ന കാഴ്ചപ്പാടുകൂടിയാണ്‌ ഇത്‌. ഇതാണ്‌ യാഥാര്‍ത്മഥ്യം. മനു 

ഷ്യന്റെ പ്രവൃത്തി അവനെ നിര്‍ണ്ണയിക്കാന്‍ പര്യാപ്തമല്ല എന്ന കാഴ്ച 

പ്ാടായിത്തീരുന്നു ഇത്‌. അതാണ്‌ പരാജയദര്‍ശനത്തിന്റെ കാഴ്ചപ്പാ 

ട. ഈ കാഴ്ചപ്പാട അസ്തിത്വവാദത്തിന്റെ കാഴ്ചപ്പാടുമായും വിയോ 

ജിക്കുന്നതാണ്‌. 

പരാജയദര്‍ശനകൃതികളില്‍ യാതൊരു ദുരന്തവും സംഭവിക്ക
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ണമെന്നില്ല. സംഭവിക്കരുത്‌ എന്നുമില്ല. 'ആള്‍ക്കൂട്ട' ത്തില്‍ യാതൊരു 

ദുരന്തവും സംഭവിക്കുന്നില്ല. മരണസര്‍ട്ടിഫിക്കറ്റി'ലും ദുരന്തമില്ല. 

എന്നിട്ടും അവ പരാജയദര്‍ശനകൃതികളായിരിക്കുന്നു. കൃതിയിലെ 

ദുരന്താത്മകതയല്ല, കൃതിപ്രക്ഷേപിക്കുന്ന അശുഭദര്‍ശകമൂല്യമാണ്‌ 

പരാജയദര്‍ശനത്തെ നിര്‍ണ്ണയിക്കുന്നത്‌ എന്നര്‍ത്ഥം. 

4.5. പരാജയദര്‍ശനവും റിയലിസം, സോഷ ലിസ്റ്റ്‌ റിയലിസം, 

നാച്ചറലിസം എന്നിവയും. 

യാഥാര്‍ത്ഥൃത്തെ സംബന്ധിച്ചു പരാജയദര്‍ശനത്തിന്റെ സമീപ 

നം, 19-ാം നൂറ്റാണ്ടില്‍ പ്രചാരം നേടിയ “റിയലിസത്തിന്റെ യാഥാര്‍ത്ഥ്യ 

ദര്‍ശനത്തില്‍ നിന്ന്‌ തികച്ചും വ്ൃത്യസ്തമാണ്‌. 

റിയലിസത്തിന്റെ യാഥാര്‍ത്ഥൃദര്‍ശനം സംഗതമാവുന്നത്‌ സാമ്പ 

ത്തികാടിസ്ഥാനത്തില്‍ കൃത്യമായ വര്‍ഗ്ഗവിഭജനം സാധ്യമാണ്‌ എന്നു 

കരുതപ്പെടുന്ന ഒരു സമൂഹത്തിലാണ്‌. അവിടെ യാന്ത്രികമായി ടൈപ്പു 

എന്നാണ്‌ പ്രമുഖ റിയലിസ്റ്റായ ഫ്്‌ളോബര്‍ പറഞ്ഞത്‌. അതായത്‌ കലാ
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കാരന്‍ സ്വീയവികാരങ്ങളോ പക്ഷപാതങ്ങളോ കലാനിര്‍മ്മിതിക്ക്‌ ഉപ 

യോഗപ്പെടുത്തിക്കൂടാ എന്നര്‍ത്ഥം. 

നാച്ചറലിസമാകട്ടേ യാതൊരു ത്യാജ്ൃഗ്രാഹൃയവിവേചനവുമി 

ല്ലാതെ നഗ്നമായ ജീവിതപ്രകാശനം നോട്ടുബുക്കിലെ കുറിപ്പടികള്‍ 

പ്രകാരം നിര്‍വ്വഹിക്കുന്ന പദ്ധതിയാണ്‌. ജീവിതത്തില്‍ കാണുന്നത്‌ 

പകര്‍ത്തുകമാത്രം. എന്തുകൊണ്ട്‌ അങ്ങനെ കാണുന്നുവെന്ന്‌ വിശ 

ദീകരിക്കുന്നതോ യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തെ പ്രശനവല്‍ക്കരിച്ചുകൊണ്ട്‌ ജീവി 

തത്തിനെ സംബന്ധിച്ച അവബോധപരമായ പുതുവെളിച്ചം പ്രസരി 

പപിക്കുന്നതോ നാച്ചറലിസത്തിന്റെ സ്വഭാവമല്ല. 

“സോഷ്യലിസ്റ്റുറിയലിസം' വര്‍ഗ്ഗരഹിത സമൂഹസൃഷ്ടിക്കുവേ 

ണ്ടിയുള്ള വിപ്പവത്തിന്റെ പക്ഷത്തുനിന്നുകൊണ്ടുമാദര്തമേ 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തെ നോക്കിക്കാണുന്നുള്ളു”*. ഇത്‌ തികച്ചും യാന്ത്രിക 

മായ ഒരു സമീപനമാണ്‌. അതിന്റെ നിശ്ചയങ്ങള്‍ മുന്‍വിധിയോടുകൂ 

ടിയതുമാണ്‌. 

റിയലിസം, സോഷ്യലിസ്റ്റു റിയലിസം, നാച്ചറലിസം എന്നിവ 

യുടേതില്‍ നിന്നെല്ലാം ഭിന്നമായ യാഥാര്‍ത്ഥൃദര്‍ശനമാണ്‌ പരാജയ 

ദര്‍ശനത്തിനുള്ളത്‌. ടൈപ്പിനെ ചിത്രീകരിക്കുകയോ കേവലവസ്തു 

നിഷഠതയില്‍ മാത്രം അഭിരമിക്കുകയോ അല്ല പരാജയദര്‍ശനത്തിന്റെ 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യബോധത്തിന്റെ കാതല്‍. യാഥാര്‍ത്ഥ്യം കേവലം ശാസ്ത്രി 

യവുമല്ല ഇവിടെ. ആനുഭവികലോകത്തെ മൂല്യാധിഷ്ഠിതമായി അപ 

ഗ്രഥിക്കലാണ്‌. അവിടെ എഴുത്തുകാരന്റെ വീക്ഷണഗതിക്ക്‌ സ്ഥാന 

മുണ്ട്‌. മുന്‍ നിര്‍ണ്ണീതമായ പ്രത്യയശാസ്ര്രങ്ങള്‍ക്ക്‌ സ്ഥാനമില്ലാതാ 

നും. ആ പ്രത്യയശാസ്ര്രത്തിന്റെ ചുമടുതാങ്ങിക്കൊണ്ടുനില്‍ക്കുന്ന
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യാഥാര്‍ത്ഥ്ങ്ങള്‍ക്കും സ്ഥാനമില്ല. 

മുതലാളിയുടെയോ തൊഴിലാളിയുടെയോ മധ്യവര്‍ഗ്ഗത്തി 

ന്റെയോ ടൈപ്പുകളെ ചിര്രീകരിച്ചതുകൊണ്ടുമാത്രം സാഹിത്യത്തിലെ 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യം ആധികാരികമാവുമെന്ന്‌ പരാജയദര്‍ശനം കരുതുന്നി 

ലു. മാത്രമല്ല ടൈപ്പുകളെ ചിര്രീകരിക്കുക സാധ്യമാവും വിധം ലളി 

തമായ വര്‍ഗുഘടനയുള്ള സമൂഹത്തില്‍ വെച്ചല്ല പരാജയദര്‍ശനം 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തെ നേരിടുന്നതും. ആധുനികമോ പില്‍ക്കാല മുതലാ 

ളിത്ത(ഘമലേ രമുശമേഹശമഠെ ത്തിന്റേതായ ഉത്തരാധുനികമോ ആയ സമൂ 

ഹത്തിലെ യാഥാര്‍ത്ഥ്യങ്ങളെയാണ്‌ പരാജയദര്‍ശനം അഭിമുഖീകരി 

ക്കുന്നത്‌. പ്രതൃയയശാസ്ത്രങ്ങള്‍ തകിടം മറിയുകയും സമൂഹം ഘട 

നാപരമായി ഏറെ സങ്കീര്‍ണ്ണമാവുകയും മുതലാളിത്തം അപ്രതിരോ 

ധ്യമാവുകയും വര്‍ഗ്ഗസങ്കല്പങ്ങള്‍ക്ക്‌ മങ്ങലേല്‍ക്കുകയും ചെയ്യുന്ന 

ആധുനിക-ആധുനികാനന്തര സമൂഹമാണ്‌ പരാജയദര്‍ശനത്തിന്റെ 

ഭൂമിക. യാഥാര്‍ത്ഥ്യം വളരെ സൂക്ഷമതന്തുരുപി (ഇമുശഹഹമ്യ്യ)യായും 

പ്രാദേശികമായും ബഹുസ്വത്മായും (ജഹന്യമഹശശൈര മനസ്സിലാദ്പ്പെടുന്ന 

സാമൂഹൃസന്ദര്‍ഭമാണ്‌ ഇത്‌”. വിവിധത, ബഹുലത, ഭിന്നാത്മകത 

എന്നിവയില്‍ ക്രേനദ്രീകരിക്കുന്ന പ്രത്യയശാസ്ര്രങ്ങളെ അവലംബി 

ക്കുന്ന സൂക്ഷ്മതല സാമുഹൃപ്രസ്ഥാനങ്ങളുടെ സന്ദര്‍ഭം എന്നുപറ 

M00", ഇവിടെയാണ്‌ പരാജയദര്‍ശനം ഇടപെടുന്നത്‌. 19-ാം നൂറ്റാ 

ണ്ടിലെ യാഥാര്‍ത്ഥ്ൃത്തെക്കുറിച്ചുള്ള സങ്കല്പം തന്നെ ഇവിടെ അപ്ര 

സക്തമാക്കപ്പെടുകയാണ്‌. അതുകൊണ്ടുതന്നെ വളരെ സങ്കീര്‍ണ്ണവും 

സൂക്ഷ്മവും വിശദവും നിശിതവുമായ അപഗ്രഥനത്തിലൂടെ വേണം 

പുതിയ യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തെ സംബന്ധിച്ച ഒരു കാഴ്ചപ്പാട്‌ വായനക്കാ

157



രില്‍ ഉണര്‍ത്തിയെടുക്കാന്‍. ഈ കര്‍മ്മമാണ്‌ പരാജയദര്‍ശനം നിര്‍വ്വ 

ഹിക്കുന്നത്‌. അതിനുവേണ്ടിയാണ്‌ പ്രശ്നവല്‍ക്കരണം എന്ന തന്ത്രം 

പരാജയദര്‍ശനം അവലംബിക്കുന്നത്‌. സോഷ്യലിസ്റ്റു റിയലിസത്തി 

ലേതുപോലെ പ്രശ്നപരിഹാരം നിര്‍ദ്ദേശിക്കുന്നതിനുവേണ്ടിയല്ല പരാ 

ജയദര്‍ശനം യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തെ അവതരിപ്പിക്കുന്നത്‌. പുതിയ 

യാഥാര്‍ത്ഥൃത്തെക്കുറിച്ചുള്ള തിരിച്ചറിവുതന്നെയാണ്‌ പുതിയ 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തിന്റെ പരിഹാരം എന്ന കാഴ്ചപ്പാടുമാത്രമേ പരാജയ 

ദര്‍ശനം വെച്ചുപുലര്‍ത്തുന്നുള്ളു. ഈ തിരിച്ചറിവ്‌ ആകട്ടെ വായന 

ക്കാരന്‍ സ്വന്തം സ്വാതന്ത്രയമുപയോഗിച്ച്‌ കൃതിയില്‍ നിന്ന്‌ കണ്ടെ 

ത്തേണ്ടതുമാണ്‌. സ്വാതന്ത്ര്യത്തിന്റെ തോതനുസരിച്ച്‌ ചിലര്‍ക്ക്‌ ഈ 

തിരിച്ചറിവ്‌ പുരോഗമനപരമായും ചിലര്‍ക്ക്‌ അധോഗമനപരമായും 

ചിലര്‍ക്ക്‌ സുന്ദരമായും ചിലര്‍ക്ക്‌ അസുന്ദരമായുമൊക്കെ തോന്നാം. 

അതിനാല്‍ പരാജയദര്‍ശനകൃതിയെ വ്യവസ്ഥാപിതമായ ഏതെങ്കി 

ലുമൊരു പ്രസ്ഥാനത്തില്‍പ്പെടുത്താനാവില്ല. ഈ വിധത്തിലാണ്‌ പരാ 

ജയദര്‍ശനകൃതികള്‍ യാഥാര്‍ത്ഥ്യാനുഭൂതിവായനക്കാരില്‍ ഉളവാക്കു 

ന്നതും. ഇതല്ല 19-ാം നൂറ്റാണ്ടിലെ റിയലിസമോ സോഷ്യലിസ്റ്റുറിയ 

ലിസമോ നാച്വറലിസമോ ഉളവാക്കുന്ന യാഥാര്‍ത്ഥ്യാനുഭൂതി. 

4.6. പരാജയദര്‍ശനവും താര്‍ക്കിക പ്രതൃക്ഷതാവാദവും. 

20-90 നൂറ്റാണ്ടിന്റെ മധ്യഘട്ടത്തോടെ ഫ്രാന്‍സില്‍ പ്രബലമായ 

'വിയന്നസര്‍ക്ക്‌ള്‍'-ല്‍ ഉള്‍പ്പെട്ട ഒഗ്യൂസ്ത്‌ കോംത്‌, ഷലിക്‌, കാര്‍നാ 

പ്‌, ഫീഗല്‍, ഗോദെല്‍, ഹാന്‍, നൊയ്റാത്‌, വെയ്സ്മന്‍ തുടങ്ങിയവ 

രുടെ ചിന്തയാണ്‌ താര്‍ക്കിക പ്രത്യക്ഷതാവാദം (ഘീഴശരമഹ ജീശെശ്ശഠൊെ)
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എന്നറിയപ്പെടുന്നത്‌ “'. ഇവരെ പ്രത്യക്ഷതാവാദികള്‍ എന്നും വിളി 

ക്കുന്നു. അതിഭാതികദര്‍ശനങ്ങളെയും ദൈവശാസ്ത്രത്തേയും 

ആത്മാവ്‌, ദൈവം തുടങ്ങിയ സത്തകളെ അന്വേഷിക്കുന്ന പ്രവണത 

യെയും ഇവര്‍ കഠിനമായി എതിര്‍ത്തു. ഇന്ദ്രിയങ്ങള്‍കൊണ്ട്‌ അറിയാ 

നാവാത്ത എന്തും യാഥാര്‍ത്ഥ്യമല്ല എന്നാണിവരുടെ കാഴചപ്പാട. അതി 

നാല്‍ ഗഹനമാണെന്നു കരുതപ്പെടുന്ന പല ദാര്‍ശനികരപശനങ്ങളും 

വെറും കപടമാണ്‌ എന്ന്‌ ഇവര്‍ വാദിച്ചു. 

നിരീക്ഷണത്തിലൂടെ കിട്ടുന്ന വസ്തുതകളില്‍ ഒരു ചിന്തകന്‍ 

തന്റെ അന്വേഷണം ഒതുക്കണം എന്ന ആശയമാണ്‌ “പ്രത്യക്ഷത ' 

എന്ന വാക്കില്‍ അടങ്ങിയിരിക്കുന്നത്‌. 

മനുഷ്യന്‌ അംഗീകരിക്കാന്‍ കഴിയുന്ന അറിവ്‌ ശാസ്ര്രങ്ങള്‍ 

മാര്രമാണ്‌ എന്നാണ്‌ പ്രതൃക്ഷതാവാദികളുടെ നിലപാട്‌. ശാസ്ത്രാ 

തിീതമായ യാതൊരു ജ്ഞാനത്തെയും ഇവര്‍ അംഗികരിക്കുന്നില്ല. 

സ്വീകാര്യമായ ഒരേയൊരു അന്വേഷണരീതി ശാസ്ര്രത്തിന്റേതായ 

തുകൊണ്ട്‌ മാനവിക വിഷയങ്ങളുടെ അന്വേഷണവും ഇതേ രീതി 

യില്‍ത്തന്നെ വേണം എന്നതാണ്‌ ഇവരുടെ വാദം. 

പ്രതൃക്ഷതാവാദത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനപ്രമാണങ്ങള്‍ ഇങ്ങനെ 

സംഗ്രഹിക്കാം": ഇന്ദ്രിയാനുഭവമാണ്‌ ജ്ഞാനത്തിന്‌ അടിസ്ഥാനം. 

ഇന്ദ്രിയാതീതമായ അറിവ്‌ എന്നൊന്ന്‌ ഇല്ല. നിരീക്ഷണത്തിലൂടെ 

ജ്ഞാനം നേടാം. ജീവശാസ്ത്രം, ഭതികശാസ്ത്രം, രസതന്ത്രം തുട 

ങ്ങിയ ശാസ്ത്രവിഷയങ്ങള്‍ അവലംബിക്കുന്ന വിശകലനരീതിയും 

നിഗമനസ്രമ്പദായവും മാധ്രമേ സാമൂഹൃശാസ്ര്രം പോലുള്ള മാന 

വികവിഷയങ്ങളും അവലംബിക്കാവു. അല്ലെങ്കില്‍ വസ്തുനിഷഠത
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കൈവരിക്കാനാവില്ല. മാനവിക വിഷയങ്ങള്‍ വസ്തുനിഷ്ഠമായി പഠി 

ക്കാനാകും. മൂല്യങ്ങള്‍ വസ്തുതകളല്ല. അതിനാല്‍ മൂല്യങ്ങളെ സംബ 

ന്ധിച്ച കണ്ടെത്തലുകള്‍ ശാസ്ത്രീയമല്ല. അതായത്‌ സത്യം, നന്മ, 

നീതി, സൌന്ദര്യം തുടങ്ങിയ മൂല്യങ്ങള്‍ക്കൊന്നും വസതുനിഷഠത 

അവകാശപ്പെടാനാവില്ല. അതിനാല്‍ അവയെ സംബന്ധിക്കുന്ന സന്ദ 

രൃശാസ്ത്രമോ നീതിശാസ്ര്രമോ ഒന്നും ശാസ്ര്രം എന്ന പദവിക്ക്‌ 

അര്‍ഹമല്ല. 

ഭാതികശാസ്ത്രങ്ങളിലെ പഠനരീതി സാമൂഹൃശാസ്ത്രത്തിലും 

പ്രയോഗിക്കാമെന്നു കരുതുന്നതിനെയാണ്‌ വസ്തുവാദം (ജീശെശേശഠെ) 

എന്നുപറയുന്നത്‌ *. 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തെയും വസ്തുനിഷ്ഠതയെയും സംബന്ധിച്ച 

പ്രത്യക്ഷതാവാദത്തിന്റെ ഈ നിലപാടല്ല പരാജയദര്‍ശനത്തിനുള്ള 

ത്‌. ഒന്നാമതായി ഭാതികശാസ്ത്രം, രസത്തന്ത്രം തുടങ്ങിയ ശാസ്ത്ര 

വിഷയങ്ങളുടെ വിശകലനരിതിയും നിഗമനസ്രമ്പദായവും വേണം 

സാമൂഹൃശാസ്ര്രം പോലുള്ള മാനവിക വിഷയങ്ങളിലും സ്വീകരി 

ക്കുക എന്ന കാഴ്ചപ്പാടല്ല പരാജയദര്‍ശനത്തിനുള്ളത്‌. പരാജയദര്‍ശ 

നത്തില്‍ യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തെ നിര്‍ണ്ണയിക്കുന്നതിന്‌ യുക്തിക്കും അപഗ്ര 

ഥനത്തിനും വലിയ പ്രാധാനൃമുണ്ടെന്നത്‌ ശരിതന്നെ. പക്ഷേ അവ 

കേവലം യാന്ത്രികമായിത്തീരുന്നില്ല. യാന്ത്രികം എന്ന വാക്കുകൊണ്ട്‌ 

ഉദ്ദേശിക്കുന്നത്‌ മാനവികമായ ആത്മനിഷഠതക്ക്‌ യാതൊരു പരിഗ 

ണനയും കൊടുക്കാതിരിക്കുക എന്നാണ്‌. രണ്ടാമതായി മൂല്യങ്ങളെ 

പരാജയദര്‍ശനം അംഗികരിക്കുന്നു. 

പ്രത്ൃക്ഷതാവാദത്തെ സംബന്ധിച്ചിടത്തോളം വസ്തുനിഷ്ഠ
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മായ ശാസ്ത്രം മാത്രമാണ്‌ യാഥാര്‍ത്ഥ്യം. അല്ലെങ്കില്‍ യാഥാര്‍ത്ഥ്യം 

ശാസ്ത്രം ആണ്‌. പരാജയദര്‍ശനത്തില്‍ യാഥാര്‍ത്ഥ്യം മാനുഷികവും 

നൈതികവും ആത്മനിഷ്ഠവും ചരിത്രപരവും ആനുഭവികവും കൂടി 

യാണ്‌. യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തെ സംബന്ധിച്ച്‌ ഇങ്ങനെയൊരു കാഴ്ചപ്പാട്‌ 

പുലര്‍ത്തുന്നതിന്‌ ആവശ്യമായിടത്തോളം യുക്തിയും ശാസ്ര്രീയ 

തയും വസ്തുനിഷ്ഠതയും അത്‌ അവലാംബിക്കുന്നുണ്ടുതാനും. അതാ 

യത്‌ ഇങ്ങനെയൊരു കാഴ്ചപ്പാട ഉളവാകുന്നതിന്‌ വസ്തുനിഷഠതയും 

ശാസ്ര്രീയതയും തികച്ചും എതിരായിരിക്കരുത് എന്ന്‌ സാരം. 

4.7. പരാജയദര്‍ശനവും വിമരശനാത്മകസിദ്ധാന്തവും. 

20-ാം നൂറ്റാണ്ടിന്റെ ഉത്തരാര്‍ദ്ധത്തോടെ യൂറോപ്യന്‍ 

രാഷ്ര്രീയ-സാംസ്കാരിക പഠനങ്ങളില്‍ സ്വാധീനം ചെലുത്തിയ 

അഡോര്‍ണോ, ഹോര്‍ഖ്‌ ഹൈമര്‍, ഹെര്‍ബര്‍ട്ട്‌ മാര്‍ക്കുസെ, 

ഹാബര്‍മാസ്‌ തുടങ്ങിയ ഫ്രാങ്കഫര്‍ട്ട സ്കൂള്‍ ചിന്തകരുടെ ചിന്താപ 

ദ്ധതികളാണ്‌ വിമര്‍ശനാത്മകസിദ്ധാന്തം (ഇശരശേരമഹ വേലീ്യയ) എന്നറിയ 

പ്പെടുന്നത്‌ *. ഇവര്‍ ഫ്രാങ്കഫര്‍ട്ട സര്‍വ്വകലാശാലയുമായി സംയോ 

ജിക്കപ്പെട്ട ഇന്‍സ്റ്റിറ്റ്യൂട്ട ഓഫ്‌ സോഷ്യല്‍ റിസര്‍ച്ച്‌' എന്ന സ്ഥാപന 

വുമായി ബന്ധപ്പെട്ട്‌ ഗവേഷണം നടത്തിയിരുന്നതു കൊണ്ടാണ്‌ 

പ്രാങ്കഫര്‍ട്ട സ്കൂള്‍ എന്നറിയപ്പെട്ടത്‌. 

യാഥാസ്ഥിതിക മാര്‍ക്‌സിസ്റ്റുചിന്തയുടെ വരട്ടുതത്ത്വവാദത്തെ 

തള്ളിക്കളഞ്ഞുകൊണ്ട്‌ മാര്‍ക്‌സിസ്റ്റു സിദ്ധാന്തത്തെ വികസിപ്പിക്കുക 

എന്നതായിരുന്നു ഫ്രാങ്കഫര്‍ട്ട സ്കൂള്‍ ചിന്തകരുടെ ലക്ഷ്യം. വിമര്‍ശ 

നാത്മകസിദ്ധാന്തമാണ്‌ സംസ്്‌കാരപഠനത്തിന്‌ (ഈഹയന്യേമഹ HeDO}) വഴി
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തെളിച്ചത്‌. 

പ്രാങ്കഫര്‍ട്ട ചിന്തകര്‍ക്ക്‌ തമ്മില്‍ത്തമ്മില്‍ പല അഭിപ്രായവ്യ 

ത്യാസങ്ങളും വൈരുദ്ധ്യങ്ങളും ഉണ്ടായിരുന്നു. എങ്കിലും അവരുടെ 

ചിന്തയുടെ പൊതുദിശാബോധം മാര്‍ക്സിസ്റ്റുചിന്തയുടെ വികാസം 

തന്നെയായിരുന്നു. ഈ പൊതുദിശാബോധത്തെ ആസ്പദമാക്കിയാണ്‌ 

അവരുടെ ചിന്തക്ക്‌ വിമര്‍ശനാത്മക സിദ്ധാന്തം എന്നു പേര്‍വന്നത്‌. 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തെ സംബന്ധിച്ച്‌ വിമര്‍ശനാത്മക സിദ്ധാന്തവും 

പരാജയദര്‍ശനവും സമാനത പുലര്‍ത്തുന്ന പ്രധാനപ്പെട്ട ചില കാ 

ഴ്ചപ്പാടുകള്‍ താഴെ പറയുന്നവയാണ്‌ *. 

1. മാര്‍ക്സിസത്തെ യാന്ത്രികമായി പ്രയോഗിക്കാന്‍ പാടില്പ. അതാ 

യത്‌ ചരിത്രത്തെ സാമ്പത്തിക നിയമങ്ങളുടെ മാര്തം പ്രകടനമായി 

കാണുന്ന വൈരുധ്യവാദത്തെ അംഗീകരിക്കാനാവില്ല. 

2. തൊഴിലാളി വര്‍ഗ്ഗത്തിന്റെ വീക്ഷണം മാത്രമാണ്‌ സത്യത്തിന്റെ 

മാനദണ്ഡം എന്നു കരുതിക്കൂടാ. സ്റ്റാലിനിസത്തിന്റെ രൂപം കൈക്കൊ 

ണ്ടാല്‍ മാര്‍ക്സിസവും ഒരു മര്‍ദ്ദക പ്രതൃയയശാസ്ത്രമായിമാറും. അതി 

നാല്‍ മാര്‍ക്സിസം മാര്‍ക്സിസമാണ്‌ എന്ന ഒറ്റക്കാരണത്താല്‍ അത്‌ 

സത്യത്തിലേക്കു നയിക്കും എന്നു കരുതാനാവില്ല. 

3. മൂല്യങ്ങള്‍ തള്ളിക്കളയേണ്ടവയല്ല. 

4. ഏതെങ്കിലും ഒരു വിഷയത്തിലുള്ള അന്വേഷണം ആ വിഷയ 

ത്തില്‍ മാര്രമായി ഒതുക്കാനാവില്ല. അന്വേഷണം വിഷയാന്തരത്വം 

ഉള്ളതായിരിക്കും പലപ്പോഴും. 

5. മനുഷ്യനെപ്പറ്റി പഠിക്കുന്നതിന്‌ ഭഭാതിക ശാസ്ത്രത്തിന്റെ രീതി 

മാധ്രം ഉപയോഗിച്ചാല്‍ മതിയാവില്ല.
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വിമര്‍ശനാത്മകസിദ്ധാന്തവും പരാജയദര്‍ശനവും പ്രത്യക്ഷതാ 

വാദത്തെ തള്ളിക്കളയുന്നതിനുള്ള കാരണങ്ങള്‍ കൂടിയാണ്‌ മുകളില്‍ 

ചുണ്ടിക്കാണിച്ചുവ. 

ശാസ്ര്രീയരീതി ഉപയോഗിച്ച്‌ മനുഷ്യനെ വിശകലനം ചെയ്യാ 

മെന്നുകരുതുന്ന പ്രത്യക്ഷതാവാദം ഫലത്തില്‍ മനുഷ്യനെ ഒരു 

വസ്തു മാത്രമായി കാണുകയാണ്‌ എന്നാണ്‌ വിമര്‍ശനാത്മക സിദ്ധാ 

AMANO പരാജയദര്‍ശനവും ഒരുപോലെ ആക്ഷേപിക്കുന്നത്‌. മാത്ര 

മല്ല ലോകത്തെ ഇന്ദ്രിയങ്ങളിലൂടെ മാത്രം അറിയാവുന്ന ഒന്നായി കണ 

ക്കാക്കുന്ന പ്രത്യക്ഷതാവാദവീക്ഷണത്തില്‍ മനുഷ്യന്റെ അബോധ 

ത്തിന്‌ സ്ഥാനമില്ല. അബോധം അവിടെ മിഥ്യയായ ഒരു സങ്കല്പം 

മാര്രമാണ്‌. കാരണം മനുഷ്യന്റെ അബോധം ഇന്ദ്രിയാനുഭവത്തിനോ 

നിരിക്ഷണത്തിനോ വിഷയമാവുന്നതല്ലല്ലോ. പരാജയദര്‍ശനവും 

വിമര്‍ശനാത്മക സിദ്ധാന്തവും പ്രത്ൃക്ഷതാവാദത്തെ തള്ളിക്കളയു 

ന്നതിന്‌ ഇതും ഒരു കാരണമാണ്‌. നന്മ, സൌന്ദര്യം, നീതി തുടങ്ങിയ 

മൂല്യങ്ങളെ പ്രത്യക്ഷതാവാദം വസ്തുതകളില്‍ നിന്ന്‌ പരിപൂര്‍ണ്ണ 

മായും വേര്‍പെടുത്തുന്നു. വസ്തുതകള്‍ മാത്രമാണ്‌ പഠനയോഗ്യം 

എന്നു കരുതുകയും ചെയ്യുന്നു. തന്മൂലം എല്ലാ മൂല്യങ്ങളെയും 

ഒന്നാകെ തള്ളിക്കളയാൻ പ്രത്ൃക്ഷതാവാദം നിര്‍ബന്ധിതമായിത്തി 

രുന്നു. ഇവിടെയും പരാജയദര്‍ശനവും വിമര്‍ശനാത്മകസിദ്ധാന്തവും 

പ്രത്യക്ഷതാവാദവുമായി വിയോജിക്കുന്നു. കാരണം മൂല്യങ്ങളെ 

അംഗീകരിക്കുന്ന കാഴ്ചപ്പാടാണ്‌ വിമര്‍ശനാത്മകസിദ്ധാന്തത്തിനും 

പരാജയദര്‍ശനത്തിനും ഉള്ളത്‌. ഈ നിലയില്‍ പരാജയദര്‍ശനവും 

വിമര്‍ശനാത്മകസിദ്ധാന്തവും സമാനത പുലര്‍ത്തുന്ന ധാരാളം സന്ദര്‍ഭ
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ങ്ങളുണ്ട്‌. എന്നാല്‍ പരാജയദര്‍ശനം വിമര്‍ശനാത്മക സിദ്ധാന്തത്തില്‍ 

നിന്ന്‌ അടിസ്ഥാനപരമായിത്തന്നെ വൃത്യസ്തമാണ്‌. ആ വൃത്ൃയസ്തത 

ഇങ്ങനെ വിശദമാക്കാം: 

1. വിമര്‍ശനാത്മക സിദ്ധാന്തം ഓദ്യോഗിക മാര്‍ക്സിസത്തിന്റെ 

കുറവുകള്‍ നികത്തി അതിനെ വികസിപ്പിച്ച്‌ മറ്റൊരു ബ്ൃഹദാ 

ഖ്യാനം നിര്‍മ്മിക്കാനുള്ള സൈദ്ധാന്തിക ശ്രമത്തിന്റെ ഭാഗമാണ്‌. പരാ 

ജയദര്‍ശനത്തിന്‌ അങ്ങനെയൊരു ലക്ഷ്യം ഇല്ല. “സാമൂഹ്ൃൃയഗവേഷ 

ണത്തെ പുരോഗമന രാഷ്ദ്രീയവുമായി ബന്ധിപ്പിക്കാന്‍ വര്‍ത്തമാന 

കാലത്തെ സംബന്ധിച്ച ഒരു സമഗ്രസിദ്ധാന്തം മുന്നോട്ടുവെക്കുക 

എന്ന്‌ വി.സി. ശ്രീജന്‍ ചുണ്ടി 

ക്കാട്ടുന്നു. സിദ്ധാന്തം സമൂഹത്തെ മനസ്സിലാക്കിയാല്‍ മാത്രം പോരാ, 

മാറ്റുകയും വേണം എന്ന നിലപാടും വിമര്‍ശനാത്മക സിദ്ധാന്തം 

പുലര്‍ത്തുന്നുണ്ട്‌. ഈ സന്ദര്‍ഭത്തില്‍ വിമര്‍ശനാത്മക സിദ്ധാന്തം ശുഭ 

ദര്‍ശകമായ സമീപനം വെച്ചുപുലര്‍ത്തുന്നു. ഇതാകട്ടേ ഒരു 

മുന്‍നിര്‍ണ്ണീതമായ ശുഭദര്‍ശനമാണ്‌. ഇത്തരം മുന്‍നിശ്ചിതമായ 

യാതൊരു ശുഭദര്‍ശനവും പരാജയദര്‍ശനം പുലര്‍ത്തുന്നില്ല. പരാജ 

യദര്‍ശനത്തില്‍ അസ്തിത്വവാദ ചിന്തയും അശുഭചിന്തയും നിരാശ 

തയും എല്ലാം ജീവിത യാഥാര്‍ത്ഥ്യോന്മുഖമായ ഒരു സത്യാവസ്ഥ 

യായി നിലനില്‍ക്കുക തന്നെ ചെയ്യുന്നു. 

2. പരാജയദര്‍ശനം സ്വയം ഒരു സിദ്ധാന്തമല്ല. അങ്ങനെ അത്‌ 

അവകാശപ്പെടുന്നുമില്ല. അത്‌ ആത്യന്തികമായി ഒരു ആവിഷക്കാര 

രീതിയാണ്‌. ബ്ൃഹദാഖ്യാനം രൂപപ്പെടുത്തുക എന്ന ലക്ഷ്യം അതി 

നില്ല. ഭഭതിക യാഥാര്‍ത്ഥൃത്തെ പലകോണുകളില്‍ നിന്നും നോക്കി
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ക്കണ്ട്‌ അതിനെ പ്രതൃയയശാസ്ത്രാദര്‍ശങ്ങളില്‍ നിന്നും തത്ത്വചിന്ത 

കളില്‍ നിന്നും മറ്റെല്ലാ വിധത്തിലുമുള്ള ആശയവാദച്ചുമടുകളുടെ 

ബാധ്യതയില്‍ നിന്നും മോചിപ്പിച്ച്‌ നഗ്നമായി പ്രകാശിപ്പിക്കുവാനാണ്‌ 

പരാജയദര്‍ശനത്തിന്റെ ര്രമം. ആ ആവശ്യത്തിനുവേണ്ടി പരാജയ 

ദര്‍ശനം പ്രതൃയയശാസ്രതത്തെയും തത്ത്വചചിന്തയെയും ആദര്‍ശ 

ത്തെയും രാഷ്ട്രീയത്തെയും ചരിത്രത്തെയുമൊക്കെത്തന്നെ ഉപയോ 

ഗപ്പെടുത്തുകയും ചെയ്യുന്നു. വസ്തുതകളെ മാത്രമല്ല അനുഭുതി 

കളെയും അനുഭവങ്ങളെയുമൊക്കെ യാഥാര്‍ത്മ്യോന്മുഖമാക്കുകയാണ്‌ 

പരാജയദര്‍ശനം ചെയ്യുന്നത്‌. 

3. പരാജയദര്‍ശനം ഭാരതീയമായ ശ്രമണചിന്താപാരമ്പര്യത്തിന്റെ കൂടി 

ഭാഗമാണ്‌. വിമര്‍ശനാത്മകസിദ്ധാന്തമാകട്ടേ പാശ്ചാതൃമായ മാര്‍ക്സി 

സ്റ്റുധാരയില്‍ നിന്ന്‌ രൂപമെടുത്തതാണ്‌. 

4.8. പരാജയദര്‍ശനവും മലയാളസാഹിതൃവും 

മലയാളസാഹിത്യത്തില്‍ പാട്ടുരപമേയത്തിന്റെ വിജയത്തോടെ 

മണിപ്രവാള പ്രമേയം പാര്‍ശ്വവത്ക്കരിക്കപ്പെടുകയും ആദിവാസി-നാ 

ടോടി സാഹിത്യപാരമ്പര്യം പൂര്‍ണ്ണമായും കുറ്റിയറ്റുപോകുകയും 

ചെയ്തു. കുറ്റിയറ്റുപോയതോ പാര്‍ശ്വവത്ക്കരിക്കപ്പെടുകയോ ഇക 

ഴത്തപ്പെടുകയോ ചെയ്തതോ ആയ ഈ പാരമ്പര്യങ്ങളുടെയും 

ശ്രമണ ദര്‍ശനത്തിന്റെയും പാശ്ചാത്യമായ അസ്തിത്വചിന്തയുടെയും 

വിദൂരവും നവീനവുമായ തുടര്‍ച്ച അവകാശപ്പെടാവുന്നതാണ്‌ പരാ 

ജയദര്‍ശനം. ആനന്ദിന്റെ കൃതികളിലാണ്‌ പരാജയദര്‍ശനത്തിന്റെ ശ 

ക്തമായ ഉയിര്‍പ്പ്‌ കാണാനാവുന്നത്‌. അങ്ങനെ വിദൂുരങ്ങളിലെവി
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ടെയോ വെച്ച്‌ നഷ്ടപ്പെട്ടുപോയ, തമസ്ക്കരിക്കപ്പെട്ടുപോയ ദര്‍ശന 

ങ്ങളുടെയും പാരമ്പരൃത്തിന്റെയും തുടര്‍ക്കണ്ണി പുതിയൊരു രൂപ 

ത്തില്‍ ആനന്ദിന്റെ കൃതികളില്‍ വിളക്കിച്ചേര്‍ക്കപ്പെടുന്നു. 

ആനന്ദിന്റെ കൃതികള്‍ പഠനവിധേയമാക്കുന്നതിനുമുമ്പ്‌ മല 

യാള സാഹിത്ൃത്തിലെ പാട്ട്‌, മണിപ്രവാളം എന്നീ രണ്ടു ധാരകളുടെ 

പരസ്പരമത്സരത്തെയും തത്ഫലമായി തമസ്ക്കരിക്കപ്പെട്ടുപോയ 

അശുഭദര്‍ശകസാഹിത്യപാരമ്പര്യത്തെയും പറ്റി വിശദികരിക്കേണ്ടതു 

ണ്ട്‌. എന്തായിരുന്നു ഈ മത്സരത്തിന്റെ പ്രത്യയശാസ്ര്രപരമായ വിവ 

ക്ഷകള്‍ എന്നും അറിയേണ്ടതുണ്ട്‌. അടുത്ത അധ്യായത്തില്‍ അതി 

നെപ്പറ്റിയാണ്‌ ചര്‍ച്ച ചെയ്യുന്നത്‌. 
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രീറഥ്ഥഠീയലള്യലലത്മൃശലവെലപലശവദ്ളവേലവഡഹീഹ്ലഠ്രഹ്റിവശക 

ബ്രഹ്റല്യവെലശ്ച്യലമ്ദീശ്യെഹ്ലളീയവേലഠിഹാമാളിയവശാലെഹളമ്മെഷ്യിള 

യല൪൧എന്റ്ലറ്റ്രലവേശോമ്നെണ്ഹ്നല്ലേലദ്വറിശ്യെശഹശ്ൃശ്ദ്യരലശെങ്്ശീ
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(BUDAUI.O} GO.E Ja Cutt Oe OWE DE IS BEE IGhea wee by BRA 

ള്യലലറീാ. 

ധെലമുമ്നഹ മ്മയെദ്യല ആലശള്‍ഴമിറിവേശിഴരിലഘ്രി്റി:ഞ്ീഈഹേലറല 2000) 

ജു; 553555 

7. 'ഞഥമ്റശിഴലെലാഖ൭ള്‍ളമ്രരീയലവേലദ്യവേലശെള്ലൊെല്യരലുശീമിറര്യല 

മ്ശീക്ദണ്യിലെവെലലലിശ്മഹശ്മയിഒയിബ്വലന്തെഷഥമ്റേവല്തഷഥം 

വഡ്ലിീനഷഥത്ദശ്ബിശമഹയഥത്നലെശ്ശ്ുന്ത്തറ്യന്റ്ഞിനിനഥത്ത്ബശും 

ശ്ധ്ലീലെശെഒോിഠ മ്യൌയ്യേലഒ മീറയലരമാലെിലാനകശേമശളോിയ ശമ്റീയ 

ുല്പശ്ഈനന്വേലനണ്യെഷഥശേമെഹടിലണിശ്മഹയലത്നലെശ്ശ്ക്സ്ശുഥിീ: 

1ഹ്യഠിറശഞ്ഹിലെയലിനഷഥഷ്മ(നമ്മശീസ്സ്ലവയല്ലലയലമഥ്നഷഷുയന 

മഹഖലീഴിവേമ്മവേശന്യെഷലരശോശവയയേല(നേമ്മശേഖര്‍റ്യിന്തലശ്കിമഠിറ 

വേല്യലമ്റല്യ ശരീരെശ്നമ്ളെറശരെഹീശെശെ ര്യലമശ്രിളര്യലമശ്ഴയ്യ 

OU. SUAS 

ഖഥമീ്നഹമ്മെദ്യലംവ്യദൃശദലഘ്മ്മയെ2ാവേര്ലന്യേഹശല്ലമ്യ്യതൃശശ്രേശഠെ 

അവൃലമറല്യ ജൂറ. ഉമ്ശറ ഘീറഴല (ഘിീിറി.: ഘീഴാമി ഏഴ്യീയു, 1972) 

ജു; 373374. 

8. ആനന, ഇടവേളകളില്‍ (കോഴിക്കോട: മള്‍ബെറി, 1991) പുറം: 142 

9. ആനന്ദ്‌, മരണസര്‍ട്ടിഫിക്കറ്റ (തിരുവനന്തപുരം: നവധാര, 1984) 

പുറം: 94 

10. ഡോ. ഡി. ബഞ്ചമിന്‍, ആധിപത്യം, അധികാരം, അടിമത്തം (ലേ 

ഖനം) താപസം- വാല്യം 1, ലക്കം-1, 2005 ജൂലൈ, പുറം: 113 

11. കെ.പി. അപ്പന്‍, കഥ: ആഖ്യാനവും അനുഭവസത്തയും (കോട്ടയം: 

ഡി.സി.ബുക്സ്‌, 1999) പുറം: 58, 60, 61 

12. ആനന്ദ്‌, മരണസര്‍ട്ടിഫിക്കറ്റ്‌, പുറം :83 

13. വി.സി. ശ്രീജന്‍, വിമര്‍ശനാത്മകസിദ്ധാന്തം (കോട്ടയം: ഡി.സി. 

ബുക്സ്‌, 1999)പുറം: 94 

14. സെബാസ്റ്റ്യന്‍ വട്ടമറ്റം, അനുഭവങ്ങളുടെ ലാവണൃശാസ്ര്രം-ലേ 

ഖനം, (മാധ്യമം ആഴ്ചപ്പതിപ്പ്‌, സെപ്തംബര്‍ 21, 2001) പുറം : 

42-45 

15. വില്‍ഹം റീഹ്‌, ഫാസിസത്തിന്റെ ആള്‍ക്കൂട്ടമനഃശാസ്തര്രം 

(പരിഭാഷ: കെ.സി. വര്‍ഗീസ്‌), (കോഴിക്കോട: മള്‍ബെറി ബുക്സ്‌, 

1989) - പുറം: 36, 37
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16. കേസരി എ. ബാലകൃഷണപ്പിള്ള, കേസരിയുടെ സാഹിത്യ 

വിമര്‍ശനങ്ങള്‍ (കോട്ടയം: സാഹിത്യപ്രവര്‍ത്തക സഹകരണ 

സംഘം, 1984) പുറം: 385 

127. വി. രാജകൃഷണന്‍, രോഗത്തിന്റെ പൂക്കള്‍ (കോട്ടയം: നാഷണല്‍ 

ബുക്ക്‌ സ്റ്റാള്‍, 1979) പുറം:23 

18. എസ്‌. ഗുപ്തന്‍നായര്‍, സൃഷ്ടിയും ധ്രഷടാവും (കോട്ടയം: ഡി. 

സി.ബുകസ്‌, 1996) പുറം :198 

19. ആശ്ൃഷമ്റഗശവെജുഗ്ഞ്റെഅനിള്‍ദ്പിന്നദശീദി്ഹറശവെരൃശശ്ങേശണ്റ്്ങ്ത്ക 

ഞ്മാശഹഹ്മിക്റശ്മഘവ,)ജ്ഥി 

20. പ്രൊഫ. കെ. കുമാരന്‍നായര്‍ (വിവ), ആമുഖം - ഈഡിപ്പസ്‌ 

എന്ന രാജാവ്‌ - സോഫോക്ടിസ്‌ (കോട്ടയം: കറന്റ്‌ ബുക്സ്‌, 1986) 

പുറം :11 

21. സി.ജെ. തോമസ്‌ (വിവ:), മുഖവുര - ആന്റിഗണി - 

സോഫോക്ടിസ്‌ (കോട്ടയം: സാഹിത്യപ്രവര്‍ത്തക സഹകരണ 

സംഘം, 1955) പുറം: 19. 

22. പ്രൊഫ. കെ. കുമാരന്‍നായര്‍ (വിവ), ആമുഖം - ഈഡിപ്പസ്‌ 

എന്ന രാജാവ്‌ - സോഫോക്ടിസ്‌ (കോട്ടയം: കറന്റ്‌ ബുക്സ്‌, 1986) 

പുറം :12 

23. എം. അച്യുതന്‍, പാശ്ചാതൃസാഹിത്ൃദര്‍ശനം, പുറം : 359 

24. അതില്‍ത്തന്നെ, പുറം: 360, 367 

25. ബി. രാജീവന്‍, പോസ്റ്റുമോഡേണിസത്തോടുള്ള സമീപനങ്ങള്‍ 

- ലേഖനം, ആധുനികാനന്തര സാഹിത്ൃസമീപനങ്ങള്‍ (എഡി. 

സി.ജെ. ജോര്‍ജ്ജ്‌), (തൃശൂര്‍: ബുക്ക്‌ വേം, 1996), പുറം: 44 

26. സി.ബി. സുധാകരന്‍, ഉത്തരാധുനികത 

(കോട്ടയം: ഡി.സി.ബുക്സ്‌, 1999) പുറം: 145, 146. 

27. വി.സി. ശ്രീജന്‍, വിമര്‍ശനാത്മകസിദ്ധാന്തം, പുറം: 25 

28. അതില്‍ത്തന്നെ, പുറം : 26 

29. പി.പി. രവീന്ദ്രന്‍, സംസ്കാരപഠനം: ഒരു ആമുഖം (കോട്ടയം: ഡി. 

സി.ബുകസ്‌, 2002) പുറം : 10 

30. വി.സി. ശ്രീജന്‍, വിമര്‍ശനാത്മകസിദ്ധാന്തം, പുറം: 17-20 

31. അതില്‍ത്തന്നെ, പുറം: 21-28 

32. അതില്‍ത്തന്നെ, പുറം: 28, 29.
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അധ്യയായഠ - 9 

ശുഭ-അശുഭദര്‍ശക മൂല്യങ്ങള്‍ 

മലയാള സാഹിത്ധൃത്തില്‍ 

5. 1. പ്രസാദാത്മക ദര്‍ശനത്തിന്റെ സ്വാധീനം: 

വേദേതിഹാസപുരാണാദികളെ ഉപജീവിച്ചെഴുതിയ 

പില്‍ക്കാല കൃതികളില്‍ 

ചാതുര്‍വര്‍ണ്ണ്യവ്യവസ്ഥയില്‍ അധിഷഠിതമായ വേദങ്ങളുടെയും 

പുരാണങ്ങളുടെയും ഇതിഹാസങ്ങളുടെയും സത്തയെ ഉപജീവിച്ചു 

കൊണ്ട്‌ എഴുതപ്പെട്ട കൃതികളുടെ ചരിര്രമാണ്‌ പില്‍ക്കാല ഇന്ത്യന്‍ 

മുഖ്യധാരാസാഹിത്ൃത്തിന്റെ ചരിത്രം. ഭാരതീയ സംസ്‌കാര പാരമ്പ 

രൃത്തെ നിര്‍ണ്ണയിക്കാന്‍ കഴിയും വിധം അത്ര ശക്തമായിരുന്നു അവ 

യുടെ സ്വാധീനം. വേദോപനിഷത്തുക്കളുടെ പാരമ്പര്യം ര്രാഹ്മണ 

രാണ്‌ കൈയാളിയിരുന്നതെന്നും അവരുടെ ലിഖിത പാഠങ്ങളുടെയും 

പൈതൃകത്തിന്റെയും പ്രത്യേക സംരക്ഷണയിലാണ്‌ അവ നില 

നിര്‍ത്തപ്പെട്ടതെന്നും നൂറ്റാണ്ടുകളിലൂടെ അവയിലെ ആശയങ്ങളും 

ബിംബങ്ങളും സാമാന്ൃയജനതയിലേക്ക്‌ അരിച്ചിറങ്ങിയെന്നും അങ്ങനെ 

അവ ഭാരതീയ സംസ്കാര-സാഹിത്യപാരമ്പര്യത്തിന്റെ അവിഭാജ്യ
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ഘടകമായിത്തീര്‍ന്നുവെന്നും ശിശിര്‍കുമാര്‍ദാസ്‌ ചൂണ്ടിക്കാട്ടുന്നുണ്ട്‌. 

പാരമ്പര്ൃത്തിന്റെ ്രാഹ്മണീയമായ ഈ അവിഭാജ്യഘടകം ജീവിത 

ത്തിന്റെ അര്‍ത്ഥത്തെ സംബന്ധിച്ച്‌ പുലര്‍ത്തിയ കാഴ്ചപ്പാടുകളുടെ 

തുടര്‍ച്ചയായിരുന്നു ഭാരതീയ സാഹിത്യം പൊതുവെത്തന്നെ പ്രക്ഷേ 

പിച്ചുപോന്ന പ്രധാനമൂല്യസങ്കലപം. പ്രസാദാത്മകമായ ശുഭദര്‍ശനം 

എന്ന്‌ വിശേഷിപ്പിക്കാവുന്ന മുല്യസങ്കലപമായിരുന്നു അത്‌. 

നന്മയും തിന്മയും തമ്മിലുള്ള സംഘട്ടനവും അത്യന്തികമായി 

നന്മയുടെ വിജയവും ആണ്‌ പ്രസാദാത്മക ശുഭദര്‍ശനം ആവിഷ്ക്ക 

രിക്കുന്നത്‌. നന്മയുടെ വിജയം എന്നു വച്ചാല്‍ ചാതുര്‍വര്‍ണ്ണ്യമൂല്യ 

ങ്ങളുടെ വിജയം എന്നാണര്‍ത്ഥം. കാരണം നന്മ എന്നാല്‍ ബ്രാഹ്മ 

ണിയത മുന്നില്‍ വെക്കുന്ന മുല്യമെന്നാണര്‍ത്ഥം. 

നാലുവര്‍ണ്ണങ്ങള്‍, നാലു പുരുഷാര്‍ത്ഥങ്ങള്‍, നാല്‍ ആശ്രമ 

ങ്ങള്‍. കൂടാതെ പൂജ, യജ്ഞം, കര്‍മ്മത്തിലും പുനര്‍ജന്മത്തിലുമുള്ള 

വിശ്വാസം-ഇത്രയുമാണ്‌ ബ്രാഹ്മണീയതയുടെ ഉള്ളടക്കം. ഇതുതന്നെ 

യാണ്‌ ചാതുര്‍വര്‍ണ്ണ്യമൂല്യങ്ങളുടെ അടിസ്ഥാനവും. 

പ്രത്യക്ഷമായിട്ടല്ലെങ്കില്‍ പരോക്ഷമായിട്ടെങ്കിലും ര്രാഹ്മണീ 

യതക്കാണ്‌ ഇന്ത്യന്‍ മുഖ്യധാരാസാഹിത്യം പ്രാമാണികതയും പവി 

ര്രതയും പദവിയും കല്‍പിച്ചു പോന്നിട്ടുള്ളത്‌. ്രാഹ്മണേതര 

മായതെല്ലാം തരംതാണതാണെന്ന കാഴ്ചപ്പാടാണ്‌ വേദേതിഹാസ 

പുരാണാദികളെ ഉപജീവിക്കുകവഴി അവയും നിലനിര്‍ത്തിപ്പോന്നിട്ടു 

ളളത്‌. ഇത്‌ എഴുത്തുകാര്‍ അറിഞ്ഞോ അറിയാതെയോ സംഭവിക്കു 

ന്നതാകാം. രണ്ടായാലും അതിനുപിന്നില്‍ ഒരു അധികാര രാഷ്ട്രീയ 

ത്തിന്റെ ഇടപെടലുണ്ട്‌. ഈ അധികാര രാഷ്ദ്രീയത്തിന്റെ വേരുകള്‍
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അധഃകൃതരുടെ മേല്‍ സവര്‍ണ്ണ സംസ്കാരം നേടിയ മേല്‍ക്കോയ്മ 

യുടെ ചരിത്രത്തോളം പടര്‍ന്നുകിടക്കുന്നതുമാണ്‌. 

എങ്ങനെയാണ്‌ ബ്രാഹ്മണമത മൂല്യങ്ങളെ നന്മയും ശരിയുമായി 

പുരാണ ഇതിഹാസക്ൃതികള്‍ മഹത്വവല്‍ക്കരിക്കുന്നതെന്ന്‌ ഏതാനും 

ചില ഉദാഹരണങ്ങളിലൂടെ വ്യക്തമാക്കാം. അധ്യാത്മരാമായണത്തിലെ 

താടകാവധം എന്ന സന്ദര്‍ഭമെടുക്കുക: 

തങ്ങള്‍ യജ്ഞം ചെയ്യുന്നിടത്തുവന്ന്‌ താടകയും മാരീചന്‍, 

സുബാഹു തുടങ്ങിയ രാക്ഷസന്മാരും ശല്യം ചെയ്യുന്നുവെന്നും അതി 

നാല്‍ അവരെ നിഗ്രഹിക്കാ൯ ശ്രീരാമനെ അയക്കണമെന്നും വിശ്വാ 

മിത്രന്‍ ദശരഥനോട അഭ്യര്‍ത്ഥിക്കുന്നു. ദശരഥന്‍ ക്ഷ്രതിയരാജാവാ 

ണ്‌. വിശ്വാമിര്രന്‍ ജന്മം കൊണ്ട്‌ ക്ഷ്രതിയനാണെങ്കിലും തപസ്സു 

ചെയ്ത്‌ പ്രാഹ്മണ പദവി നേടിയ മഹര്‍ഷിയാണ്‌. ദശരഥന്റെ ഉപദേ 

ഷ്ടാവ്‌ വസിഷഠനാണ്‌. അദ്ദേഹം ജന്മം കൊണ്ടുതന്നെ ബ്രാഹ്മണ 

നാണ്‌. വിശ്വാമിത്രന്റെ അഭ്യര്‍ത്ഥനയെ പിന്തുണച്ചുകൊണ്ട്‌ വസി 

ഷ്ഠനും സംസാരിക്കുന്നതുകണ്ട്‌ മനസ്സില്ലാമനസ്സോടെ ദശരഥന്‍ 

രാമലക്ഷ്മണന്മാരെ വിശ്വാമിത്രന്റെ താലപര്യസംരക്ഷണാര്‍ത്ഥം അദ്ദേ 

ഹത്തിന്റെകൂടെ അയക്കാന്‍ തയ്യാറാവുന്നു. 

ഈ സന്ദര്‍ഭത്തില്‍ സ്ര്രീവധം തെറ്റല്ലേ എന്ന തന്റെ ചിന്ത 

രാമന്‍ വിശ്വാമിധ്രനുമുന്നില്‍ അവതരിപ്പിക്കുന്നു. അതിനു മറുപടി 

യായി ആര്ൃതപസ്വികളുടെ യജ്ഞസംരക്ഷണം ക്ഷ്രതിയന്റെ വര്‍ണ്ണ 

ധര്‍മ്മമാകയാല്‍ അതിനുവേണ്ടി എന്തു ചെയ്യുന്നതും തെറ്റല്ല എന്നാണ്‌ 

മഹര്‍ഷിമാര്‍ രാമനെ ഉപദേശിക്കുന്നത്‌. രാമന്‍ ഈ ഉപദേശത്തിനു 

വഴിപ്പെടുകയും ചെയ്യുന്നു.
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യജ്ഞം വേദത്തിന്റെ കര്‍മ്മകാണ്ഡത്തിന്റെ ഭാഗമാണ്‌. കര്‍മ്മ 

കാണ്ഡത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനം ചാതുര്‍വര്‍ണ്ണയമാണ്‌. താടകയെ കൊന്ന്‌ 

ആ യജ്ഞത്തെ സംരക്ഷിക്കുന്നതിലൂടെ രാമന്‍ ഈ ചാതുര്‍വര്‍ണ്ണ്യ 

വ്യവസ്ഥക്ക്‌ കീഴടങ്ങുകയാണ്‌ ചെയ്യുന്നത്‌. ഒരു അധര്‍മ്മം പ്രാഹ്മ 

ണൃത്തിന്റെ ദൃഷടിയിലൂടെ ധര്‍മ്മമായി വ്യാഖ്യാനിക്കപ്പെടുന്നതും 

നമ്മള്‍ ഇവിടെ കാണുന്നു. ര്രാഹ്മണ്യത്തിന്റെ നന്മയാണ്‌ സനാതന 

മായ നന്മ എന്ന കാഴ്ചപ്പാടും ഇവിടെ പ്രവര്‍ത്തിക്കുന്നുണ്ട്‌. 

താടകാവധത്തിനുവേണ്ടി രാമനെ നിയോഗിക്കണമെന്ന്‌ വിശ്വാ 

മിത്രന്‍ ദശരഥനോട്‌ അഭ്യര്‍ത്ഥിക്കുന്ന സന്ദര്‍ഭത്തിലാണ്‌, അധ്യാത്മ 

രാമായണം കിളിപ്പാട്ടില്‍ എഴുത്തച്ഛന്‍, രാമജന്മത്തെ വിഷ്ണുവിന്റെ 

അവതാരമായി മഹര്‍ഷിമാരെക്കൊണ്ട്‌ പ്രഖ്യാപിപ്പിക്കുന്നത്‌. വലിയ 

സ്ഥാനമാനങ്ങള്‍ നല്‍കിക്കൊണ്ട്‌ ക്ഷ്രതിയരാജാക്കന്മാരെ തങ്ങളുടെ 

ആജ്ഞാനുകൂലികളാക്കാന്‍ സ്രാഹ്മണമതം നിര്‍വ്വഹിക്കുന്ന ഒരു 

തന്ത്രമായി വേണം ഇതിനെ മനസ്സിലാക്കാന്‍. കാരണം, രാമനെ 

വിഷ്ണുവിന്റെ അവതാരമായി പ്രഖ്യാപിച്ചതിന്റെ ഫലമായാണ്‌ ദശ 

രഥന്‍ രാമനെ താടകാവധത്തിനുവേണ്ടി വിശ്വാമിത്രന്‍ വിട്ടുകൊടു 

ക്കുന്നത്‌. അങ്ങനെ ക്ഷ്ര്തിയന്റെ മേല്‍ (്രാഹ്മണമതം ആധിപത്യം 

നേടുന്നു. ആര്യസംരക്ഷണം ക്ഷത്രിയന്റെ കടമയായി സ്ഥിരീകരിക്ക 

പ്പെടുകയും ചെയ്യുന്നു. അത്‌ ചാതുര്‍വര്‍ണ്ണയത്തിന്‌ അനുരോധമായി 

രിക്കുന്നു. 

അവതാരകഥ എന്ന തന്ത്രം മെനഞ്ഞുകൊണ്ട്‌ ഭക്തി ജനിപ്പി 

ക്കുകയും ഭക്തി എന്ന ഉപാധിയിലൂടെ ധര്‍മ്മം, നന്മ എന്നി മൂല്യ 

ങ്ങളെ തങ്ങള്‍ക്കനുകൂലമായി രൂപപ്പെടുത്തിയെടുക്കുകയുമാണ്‌
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ഇവിടെ (GMIMAEMAM H21Q }0NO). AflavemMjA/loads Geaimoonaow 

ആദര്‍ശരാമന്റെ നേതൃത്വമാണ്‌ സ്രതരീവധം എന്ന അധര്‍മ്മത്തെ ധര്‍മ്മ 

മായി കരുതാന്‍ ജനങ്ങളെ ച്ചേരിപ്പിക്കുന്നത്‌. 

ബ്രാഹ്മണമതം അധികാരവുമായി കൂട്ടുചേരുന്നതും ഇവിടെ 

കാണാം. ശുഭദര്‍ശക മൂല്യങ്ങളെല്ലാം തന്നെ ഇത്തരത്തിലുള്ള ഏതെ 

കിലുമൊക്കെ ആധിപത്യ രാഷ്ര്രീയത്തിന്റെ സൃഷ്ടികളാണ്‌; വ്യവ 

സ്ഥാനുരോധിയുമാണ്‌. 

രാമനും താടകയും യഥാക്രമം നന്മയുടെയും തിന്മയുടെയും 

പ്രതിനിധികളാണ്‌. ഇവര്‍ തമ്മിലുള്ള യുദ്ധത്തില്‍ രാമന്‍ ജയിച്ചു. 

അഥവാ നന്മ ജയിച്ചു. ആ നന്മയാകട്ടേ ്രാഹ്മണമതത്തിന്റെ കാഴ്ച 

പ്യാടിലുള്ള നന്മയാണ്‌. ആ നന്മ സാമാന്യവത്കരിക്കപ്പെട്ട നന്മയായി 

പരിഗണിക്കപ്പെടാന്‍ രാമന്റെ ദൈവികത്വം സഹായിച്ചു. ഇങ്ങനെയാണ്‌ 

പ്രാഹ്മണമുല്യങ്ങളെ നന്മയും ശരിയുമായി പുരാണേതിഹാസകൃതി 

കള്‍ മഹത്വവല്‍ക്കരിക്കുന്നതും തദ്വരാ ശുഭദര്‍ശക മൂല്യങ്ങള്‍ക്ക്‌ 

പ്രാമാണ്യം കൈവരുന്നതും. 

മറ്റൊരു ഉദാഹരണം നോക്കുക: 

സുധഗീവനുമായുള്ള ഉടമ്പടി പ്രകാരം ഒളിഞ്ഞുനിന്ന്‌ ശ്രീരാ 

മന്‍ ബാലിയെ അമ്പെയ്ത്‌ കൊല്ലുന്ന ഒരു സന്ദര്‍ഭമുണ്ട്‌ അധ്യാത്മരാ 

മായണം കിളിപ്പാട്ടില്‍. തന്നെ ഒളിഞ്ഞു നിന്ന്‌ അമ്പവെയ്തത്‌ വീര 

ധര്‍മ്മമല്ലാ, ചോരധര്‍മ്മമാണ്‌ എന്ന്‌ മരണത്തിനുമുമ്പ്‌ ബാലി ശ്രീരാമ 

നോട പറയുന്നുണ്ട്‌: 

” വ്യാജേനചോരധര്‍മ്മത്തെയും കൈക്കൊണ്ടു 

രാജധര്‍മ്മത്തെ വെടിഞ്ഞതെന്തിങ്ങനെ?
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എന്തൊരുകീര്‍ത്തി ലഭിച്ചതിതുകൊണ്ടു 

ചിന്തിക്ക രാജകുലോത്ഭവനല്ലോ നീ. 

വിരധര്‍മ്മം നിരുപിച്ചുകിര്‍ത്തിക്കെങ്കില്‍ 

ക്ഷത്രിയന്റെ യുദ്ധധര്‍മ്മം പൊരുതല്‍ ആണെങ്കില്‍ അത്‌ നേരെ 

നിന്നുപൊരുതല്‍ ആയിരിക്കണം. അതല്ല ശ്രീരാമന്‍ ചെയ്തത്‌. 

എന്നിട്ടും താന്‍ ചെയ്ത പ്രവൃത്തിയെ മറ്റു വാദങ്ങള്‍കൊണ്ട്‌ ന്യായീ 

കരിക്കുകയാണ്‌ ശ്രീരാമന്‍. ആ വാദങ്ങള്‍ ഇതാണ്‌: 

“ധര്‍മ്മത്തെ രക്ഷിപ്പതിന്നായുധവുമായ്‌ 

നിര്‍മ്മത്സരം നടക്കുന്നിതുനിളെഞഞാന്‍ 

പാപിയായോരധര്‍മ്മിഷ്ഠനാം നിന്നുടെ 

പാപം കളഞ്ഞു ധര്‍മ്മത്തെനടത്തുവാ൯ 

നിന്നെ വധിച്ചിതുഞ്ഞാന്‍, മോഹബദ്ധനായ്‌ 

നിന്നെ നീയേതുമറിയാഞ്ഞതുമെടോ! 

പുര്രിഭഗിനി സഹോദരഭാര്യയും 

പുരതകള്ര്രവും മാതാവുമേതുമേ 

ഭേദമില്ലെന്നല്ലോ വേദവാകൃമതു 

ചേതസിമോഹാല്‍ പരിഗ്രഹിക്കുന്നവന്‍ 

പാപികളില്‍ വെച്ചുമേറ്റം മഹാപാപി 

താപമവര്‍ക്കതിനാലെ വരുമല്ലോ” 

യുദ്ധത്തില്‍ ജയിച്ച രാജാവ്‌ തോറ്റ രാജാവിന്റെ രാജ്യം പിടി 

ച്ചെടുക്കുകയും ആ രാജ്യത്തിലെ വിലപിടിപ്പുള്ളതെല്ലാം സ്വന്തമാ 

ക്കുകയും ചെയ്യുന്നപതിവ്‌ അക്കാലത്തെ ക്ഷ്രതിയ രാജാക്കന്മാരുടെ
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നടപ്പുരിതിയായിരുന്നു. സാമൂഹിക സ്ര്രദായവും അതായിരുന്നു. 

ആ നടപ്പുരീതി വെച്ചുനോക്കുമ്പോള്‍ ബാലി സുഗ്രീവന്റെ ഭാര്യയെ 

സ്വന്തമാക്കിയത്‌ ധര്‍മ്മ വിരുദ്ധപ്രവ്ൃത്തിയായികണക്കാക്കാനാവില്ല. 

പക്ഷേ വേദത്തില്‍ പറഞ്ഞിരിക്കുന്നത്‌ പുത്രി, ഭഗിനി, സഹോദരഭാര്യ 

തുടങ്ങിയവരെ പരിഗ്രഹിക്കുന്നവന്‍ പാപിയാണ്‌ എന്നാണ്‌. അത്‌ വേദ 

ത്തിലെ ധര്‍മ്മചിന്തയാണ്‌. ഈ വേദധര്‍മ്മത്തിനെതിരായി സഹോദ 

രനായ സുഗ്രീവന്റെ പത്നിയെ പരിഗ്രഹിച്ചതുകൊണ്ടാണ്‌ ബാലി 

വധ്യനാവുന്നതെന്നാണ്‌ രാമന്റെ വാദം. രാമന്റെ വാദം ആസ്തിക 

ധര്‍മ്മ ചിന്തയാണ്‌. വേദത്തെ അംഗീകരിക്കാത്തവര്‍ക്ക്‌ അത്‌ ബാധ 

കമല്ല. ഓരോ സമുദായത്തിനും അതാതിന്റേതായ ധര്‍മ്മചിന്തകളാ 

ണുള്ളത്‌. തമിഴനാട്ടില്‍ ഒരുവന്‍ സ്വന്തം പെങ്ങളുടെ മകളെ വിവാഹം 

ചെയ്യാം. അത്‌ അവിടെ നിഷിദ്ധമല്ല. എന്നാല്‍ കേരളത്തില്‍ അത്‌ 

നിഷിദ്ധമാണ്‌. ഹിന്ദുസമുദായത്തില്‍ ഒരുവന്‍ തന്റെ അമ്മാവന്റെ 

മകളെ വിവാഹം ചെയ്യാന്‍ വിരോധമില്ല. എന്നാല്‍ ക്രിസ്ത്യന്‍ സമു 

ദായത്തില്‍ അത്‌ മഹാഅപരാധമാണ്‌. ഈ ന്യായം വെച്ചുനോക്കു 

മ്പോള്‍ ബാലിയെ രാമന്‍ വധിച്ചത്‌ ബാലിയുടെ പക്ഷത്തില്‍ ന്യായീ 

കരിക്കപ്പെടാവുന്നതല്ല. കൂടാതെ വധിച്ചതുതന്നെയും നേരെ യുദ്ധം 

ചെയ്തല്ല. മറ്റൊരു കാര്യമുള്ളത്‌, ബാലിചെയ്തത്‌ തെറ്റാണെ 

കകില്‍ത്തന്നെ ആ തെറ്റിനെ അതിനേക്കാള്‍ വലിയ തെറ്റു ചെയ്തു 

കൊണ്ട്‌ തിരുത്താന്‍ ശ്രമിക്കുന്നതും ന്യായമല്ല. അതായത്‌ ബാലി 

സഹോദരപത്നിയെ പരിഗ്രഹിച്ചുവെന്ന തെറ്റു ചെയ്തു എന്നതു 

കൊണ്ട്‌ രാമന്റെ ബാലിവധം ശരിയായിത്തീരുന്നില്ല. 

ബാലിക്ക്‌ രാമന്റെ ന്യായവാദങ്ങളൊന്നും സ്വീകാര്യമാവുന്നില്ല
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എന്നു കണ്ടപ്പോള്‍ രാമന്‍ തന്റെ ദൈവാവതാര രഹസ്യം വെളിപ്പെടു 

ത്തുന്നു. അപ്പോഴാണ്‌ ബാലി വിധേയപ്പെടുന്നത്‌. തുടര്‍ന്ന്‌ ബാലി 

ശ്രീരാമനെ നമസ്ക്കരിക്കുന്നു. അത്രമാധ്രം ബാലിയെ ശ്രീരാമന്റെ 

വിനിതവിധേയനാക്കിത്തിര്‍ത്തിരിക്കുന്നു അദ്ധ്യാത്മരാമായണകാവ്ൃയ 

കാരന്‍. ്രാഹ്മണമേധാവിത്വ വ്യവസ്ഥിതിക്കാവശ്യമായ വിധേയത്വ 

വിനയാദികള്‍ സമൂഹത്തില്‍ സൃഷ്ടിക്കാന്‍ കഴിയുന്ന ശക്തമായ വികാ 

രമാണ്‌ ഭക്തി എന്നും അത്തരം ഭക്തിയുടെ നിര്‍മ്മിതിക്ക്‌ “ഭാരതം, 

“രാമായണം” തുടങ്ങിയവ വളരെ സഹായകമായിരുന്നുവെന്നും രാജന്‍ 

ഗുരുക്കള്‍ ചുണ്ടിക്കാട്ടുന്നുണ്ട്‌*. ഇവിടെ ബാലിയുടെ സാമൂഹികവും 

ലാകികവുമായ ധര്‍മ്മബോധത്തെ വൈദികവും ആധ്യാത്മികവുമായ 

ര്രാഹ്മണീയ ധാര്‍മ്മികത കൊണ്ടാണ്‌ രാമന്‍ കീഴ്പ്പെടുത്തുന്നത്‌. 

മറ്റേതു ധാര്‍മ്മിക മാനദണ്ഡം വെച്ചുനോക്കിയാലും രാമന്‍ “ശരി” ആകു 

ന്നില്ല. പക്ഷേ ശ്രീരാമന്‍ “ശരി” ആയിരിക്കേണ്ടതും വിജയിക്കേണ്ടതും 

ഇതിഹാസകാരന്റെ താല്പര്യമാണ്‌. അതാണ്‌ അദ്ധ്യാത്മ രാമായണ 

ത്തില്‍ നമ്മള്‍ കാണുന്നത്‌. എഴുത്തച്ഛന്‍ പിന്തുടരുന്നതും ഇതേ 

താല്പര്യത്തെയാണ്‌. 

എഴുത്തച്ഛന്‍ താണജാതിക്കാരനാണന്ന്‌ പറയപ്പെടുന്നുണ്ടെ 

ജിലും അതിന്‌ വ്യക്തമായ തെളിവൊന്നുമില്ല. അഥവാ എഴുത്തച്ഛന്‍ 

താണജാതിക്കാരനാണെന്നു വന്നാല്‍ത്തന്നെയും ചിന്താഗതികൊണ്ട്‌ 

അദ്ദേഹം സവര്‍ണ്ഠതാലല്‍പര്യങ്ങളുടെ ഒരു വക്താവ്‌ തന്നെയായിരു 

ന്നു. നാടുവാഴിത്തവ്യവസ്ഥ ഉറപ്പിക്കാന്‍ വേണ്ടി നാടുവാഴികളും ജന്മി 

മാരും കൂടി കെട്ടിയുണ്ടാക്കിയ കഥകളെല്ലാം സാമാന്യജനങ്ങളെ 

ക്കൊണ്ട്‌ സത്യമെന്ന നിലയില്‍ സ്വീകരിപ്പിക്കാന്‍ ഉതകും വിധം
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പ്രവര്‍ത്തിച്ച ബുദ്ധിജീവി വര്‍ഗ്ഗത്തിലാണ്‌ എഴുത്തച്ഛന്റെ സ്ഥാനം. വേദ 

സമ്മിതമായ അദ്ധ്യാത്മരാമായണം നീചഭാഷയായ മലയായ്മയില്‍ 

തര്‍ജ്ജമ ചെയ്തതിനു (്രാഹ്മണരുടെ പ്രീതികേടുകൂടാതെ കഴിപ്പാന്‍ 

ക്ഷമായാചനം ചെയ്യുന്ന എഴുത്തച്ഛന്‍ സാമാനൃജനങ്ങള്‍ക്ക്‌ ശരിയായ 

മാര്‍ഗ്ഗദര്‍ശനം നല്‍കി എന്നു പറയാനാവില്ല” - ഇങ്ങനെയെല്ലാമാണ്‌ 

ശംബുകവധം നിര്‍വ്ൃവഹിക്കുമ്പോഴും ഗര്‍ഭിണിയായ സീതയെ 

കാട്ടില്‍ ഉപേക്ഷിക്കുമ്പോഴും ദ്രാഹ്മണമൂല്യങ്ങളുടെ നടത്തിപ്പുകാ 

രനായാണ്‌ രാമന്‍ പ്രവര്‍ത്തിക്കുന്നത്‌. ലക്ഷമണരേഖയ്ക്കു പുറത്തു 

സിത കടന്നുകൂടാ എന്ന നിര്‍ദ്ദേശത്തിലും രാമന്റെ ശൂര്‍പ്പണഖാ പീഡ 

നത്തിലും അടങ്ങിയിരിക്കുന്നത്‌ മനുസ്മൃതിയുടെ പുരുഷാധിപത്യ 

പരവും പ6്രാഹ്മണാധിപത്യപരവുമായ മൂല്യം തന്നെയാണ്‌. ആ മൂല്യ 

ത്തിന്റെ ശരി-തെറ്റ്‌ മാനദണ്ഡങ്ങളിലൂടെ മാത്രമേ ഇവ ന്യായീകരിക്ക 

പ്പെടുകയുള്ളൂ. 

ശംബൂകവധം കൃത്യമായും ചാതുര്‍വര്‍ണ്ണ്യ വ്യവസ്ഥയുടെ 

അംഗീകരണമാണ്‌. ഒരു വിപ്രന്റെ മകന്‍ മരിച്ചതിനുകാരണം ശൂദ്ര 

നായ ശംബൂകന്‍ തപസ്സനുഷഠിച്ചതാണ്‌ എന്നും അതിനാല്‍ ശംബൂു 

കനെ വധിച്ചാല്‍ മരിച്ച ബ്രാഹ്മണന്‍ പുനര്‍ജിവിക്കും എന്നും ശ്രീരാ 

മനോട പറയുന്നത്‌ നാരദവസിഷ്ഠാദിമുനികളാണ്‌. അവര്‍ ബ്രാഹ്മ 

ണരാണ്‌. ശൂദ്രന്‍ (്രാഹ്മണധര്‍മ്മമായ തപസ്സ്‌ അനുഷ്ഠിച്ചുകൂടാ എന്ന 

ചാതുര്‍വര്‍ണ്ണ്യമതം വ്യക്തമായി അനുശാസിക്കുകയാണ്‌ അവര്‍ ചെയ്യു 

ന്നത്‌. അവരുടെ അനുശാസനക്ക്‌ കീഴ്പ്പെട്ട രാമന്‍ ശംബൂകനെ വധി 

ക്കുമ്പോള്‍ വാഴ്ത്തപ്പെടുന്നതും ര്രാഹ്മണ്യം തന്നെയാണ്‌.
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ശ്രീരാമന്റെ ശംബൂകവധത്തെ പുതിയൊരുയുക്തിയുപയോഗിച്ച്‌ 

എഴുത്തച്ഛനും ന്യായീകരിക്കുന്നുണ്ട്‌: ശൂദ്രന്‍ തപസ്സുചെയ്യുന്നത്‌ 

മോക്ഷത്തിനുവേണ്ടിയാണ്‌. ശ്രീരാമനാൽ വധിക്കപ്പെടുകവഴി അവന്‍ 

മോക്ഷം ലഭിക്കുകയും ചെയ്യുന്നു. ശ്രീരാമന്‍ ദൈവമാണെന്നും ദൈവ 

ത്തിനാല്‍ നിഗ്രഹിക്കപ്പെടുന്ന ശൂദ്രന്‌ തന്റെ ആഗ്രഹപൂര്‍ത്തികൈവ 

രുകയാണ്‌ എന്നുമുള്ള ന്യായീകരണം ഫലത്തില്‍ ശൂര്രവധത്തിന്‌ 

കണ്ടെത്തുന്ന ്രാഹ്മണീയ ന്യായം മാര്രമാണ്‌. ദൈവത്താല്‍ വധി 

ക്കപ്പെട്ടാല്‍ ശൂദ്രന്‌ മോക്ഷം കിട്ടുമെന്ന്‌ സമ്മതിച്ചാല്‍ത്തന്നെയും തപ 

സ്സുചെയ്താലും ശൂദ്രന്‌ മോക്ഷം കിട്ടില്ലേ എന്ന ചോദ്യത്തിന്‌ ഉത്തര 

മാവുന്നില്ല. അതിനാല്‍ ശൂദ്രന്‍ തപസ്സുചെയ്തുകൂടാ എന്നുതന്നെ 

യാണ്‌ രാമായണകാവ്യം ഇവിടെ അനുശാസിക്കുന്നത്‌ എന്നു വേണം 

മനസ്സിലാക്കാന്‍. ശ്രീരാമന്‍ ചെയ്യുന്ന അനീതികള്‍ക്കും അധര്‍മ്മത്തി 

നുമൊക്കെ ആര്യധര്‍മ്മത്തിന്റെയും നീതിയുടെയും ശരിയുടെയും 

ഭാഷ്യങ്ങള്‍ ചമയ്ക്കുകയാണ്‌ രാമായണം ചെയ്യുന്നത്‌. അങ്ങനെ ആര്യ 

മൂല്യങ്ങള്‍ക്ക്‌ അപ്രമാദിത്വവും പ്രാമാണ്യവും കല്‍പിക്കപ്പെടുന്നു. 

ചുരുക്കത്തില്‍ പ്രാഹ്മണപാരമ്പര്യത്തിന്റെ കര്‍മ്മകാണ്ഡം 

എല്ലാവരാലും സ്വീകാര്യമാക്കിത്തീര്‍ക്കാന്‍ വേണ്ടി ര്രാഹ്മണമൂല്യ 

ങ്ങളുടെ അടിസ്ഥാനത്തിലുള്ള ശരി-തെറ്റ്‌ സങ്കല്പം പ്രചരിപ്പിക്കുക 

യാണ്‌ വേദേതിഹാസപുരാണ പാരമ്പര്ൃയമുള്‍ക്കൊള്ളുന്ന മുഖ്യധാ 

രാസാഹിത്യകൃതികള്‍ ചെയ്യുന്നത്‌. അങ്ങനെ ചാതുര്‍വര്‍ണ്ണ്യവ്യവ 

സ്ഥയുടെ ഉച്ചനീചത്വങ്ങള്‍ക്ക്‌ ബ്രാഹ്മണമതം ചമയ്ക്കുന്ന ന്യായവാ 

ദങ്ങളായിത്തീരുന്നു അവയെല്ലാം. 

മഹാഭാരതത്തിലും സ്ഥിതി വ്യത്യസ്തമല്ല. “അശ്വത്ഥാമാഹത
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കുഞ്ജര' എന്ന പ്രയോഗത്തിലൂടെ നേടിയ യുദ്ധവിജയവും അസു 

രന്മാരെക്കൊണ്ട്‌ അമൃത്‌ എടുപ്പിച്ചശേഷം ദേവന്മാര്‍ അത്‌ തട്ടിയെ 

ടുത്തതും മറ്റും മഹാഭാരതത്തിലെ ധര്‍മ്മ്രഭംശങ്ങളായി ചൂണ്ടിക്കാട്ടാ 

വുന്നതാണ്‌. മഹാബലിയെ ചപവിട്ടിത്താഴ്ത്തിയതിലും അധര്‍മ്മം ആരോ 

പിക്കാവുന്നതാണ്‌. എന്നാല്‍ ഇതെല്ലാം ധര്‍മ്മപക്ഷമായാണ്‌ കൃതിക 

ളില്‍ ആവിഷ്ക്കരിക്കപ്പെടുന്നതും പൊതുവെ സ്വീകരിക്കപ്പെടുന്നതും. 

നാം പുരാണകഥാസന്ദര്‍ഭങ്ങളെ പാവനവും ദിവ്യവുമായി അതേപടി 

സ്വീകരിക്കുമ്പോള്‍ അത്തരം കൃതികളില്‍ കവികള്‍ തരുന്ന സൂചന 

കളെ കാണാതിരിക്കുകയോ കണ്ടില്ലെന്നുനടിക്കുകയോ ചെയ്യുകയാ 

വേദേതിഹാസപുൂരാണപാരമ്പര്യത്തെ ഉപജീവിച്ച എഴുതപ്പെട്ട 

മിക്കവാറും എല്ലാ മുഖ്യധാരാകൃതികളും സാംസ്കാരിക മൂല്യമെന്ന 

നിലയില്‍ പ്രചരിപ്പിക്കുന്നത്‌ ്രാഹ്മണാനുകൂലമുല്യങ്ങളാണ്‌. ഇവ 

ഓരോ വിധത്തില്‍ അധികാരരൂപങ്ങളുമായി ബന്ധപ്പെട്ടുമിരിക്കുന്നു. 

ട. 1. 1. ആശയവാദവും സാഹിതൃമുല്യങ്ങളും. 

ആദര്‍ശവാദം അഥവാ ആശയവാദം കൊണ്ടാണ്‌ ബ്രാഹ്മണ 

മതം സ്വാര്‍ത്ഥതാലല്‍പര്യങ്ങളെ സര്‍വ്ൃവസ്വീകാര്യവും ലോകാരാധ്യവു 

മാക്കിമാറ്റുന്നത്‌. ഭഭാതിക ജീവിതം മായയാണെന്ന സങ്കല്‍പം ഇത്തരം 

ആശയവാദത്തിന്‌ ഒന്നാംതരം ഉദാഹരണമാണ്‌. ഈ ആശയവാദത്തി 

ന്മേലാണ്‌ ഇന്ത്യന്‍പുരാണേതിഹാസങ്ങളും അവയെ ഉപജീവിച്ച്‌ എഴു 

തപ്പെട്ട കൃതികളും എഴുന്നുനില്‍ക്കുന്നത്‌. ഈ ആശയവാദത്തെ
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നാനാപ്രകാരം പിന്തുടരുന്ന സാഹിത്ൃകൃതികളേ മുഖ്യധാരയില്‍ 

എത്തിപ്പെട്ടിട്ടുള്ളൂു. അവയെല്ലാം ശുഭദര്‍ശകങ്ങളുമായിരിക്കുന്നു. ഈ 

ശുഭദര്‍ശക മൂല്യങ്ങളുടെ അടിസ്ഥാനം പ്രാഹ്മണമത മൂല്യങ്ങളാണ്‌. 

ഇതാണ്‌ ശുഭദര്‍ശകം എന്നറിയപ്പെടുന്ന മൂല്യങ്ങളുടെ ആധിപത്യ 

രാഷ്ര്രീയം. 

അടിമകളെ എന്നും അടിമകളാക്കി നിര്‍ത്താന്‍ ഉതകുന്ന മായാ 

വാദവും അദലദ്വൈതവാദവുമൊക്കെ ആശയവാദങ്ങളാണ്‌. അവ സഹാ 

യിക്കുന്നത്‌ ഉപരി/സവര്‍ണ്ണവര്‍ഗ്ഗത്തെയാണ്‌. നഷ്ടപ്പെടാന്‍ ഒന്നുമി 

ല്രാത്തവര്‍ക്ക്‌ ഇത്തരം ആശയവാദങ്ങള്‍കൊണ്ട്‌ ഭാതികമായ നേട്ട 

ങ്ങളൊന്നുമില്ല. നഷ്ടപ്പെടാന്‍ ഉള്ളവര്‍ക്ക്‌ തങ്ങളുടെ സ്ഥാനാധികാ 

രങ്ങളും സമ്പത്തും നിലനിര്‍ത്താനാണ്‌ അവ സഹായകമാവുന്നത്‌. 

അതുകൊണ്ട്‌ അവര്‍ക്ക്‌ ഇത്തരം ആശയവാദങ്ങള്‍ അവശ്യമായി വരു 

ന്നു. അതുകൊണ്ടാണ്‌ ശുഭദര്‍ശകമൂല്യങ്ങളുടെ സംസ്ഥാപനം എല്ലാ 

കാലത്തും മേലാളരോ മേലാളപക്ഷ ചിന്താഗതിയുള്ളവരോ നിര്‍വ്വ 

ഹിച്ചുകൊണ്ടിരിക്കുന്നത്‌. അതിന്റെ ഫലമായാണ്‌ സാഹിത്യത്തില്‍ 

ശുഭദര്‍ശകമുല്യങ്ങള്‍ അശുഭദര്‍ശകമുല്യങ്ങള്‍ക്കുമേല്‍ ആധിപത്യം 

നേടിയിരിക്കുന്നത്‌. ്രാഹ്മണമൂല്യങ്ങള്‍ നന്മയും ശരിയുമായി മഹ 

ത്വവല്‍ക്കരിക്കപ്പെട്ടിരിക്കുന്നതും അതുകൊണ്ടുതന്നെയാണ്‌. 

വേദങ്ങളുടെ ആധികാരികതയെയും പ്രാഹ്മണമേല്‍ക്കോയ്മ 

യെയും സര്‍വ്വസ്വീകാര്യമാക്കിയെടുക്കുന്നതിനുവേണ്ടിയാണ്‌ നന്മ ജയി 

ക്കുന്നു എന്ന കാഴ്ചപ്പാട വേദേതിഹാസപുരാണാദികള്‍ പുലര്‍ത്തി 

പ്പോന്നത്‌. വേദത്തെ ഏതെങ്കിലും വിധത്തില്‍ അംഗീകരിക്കുന്നവരാ 

ണ്‌ അവയിലെജയെല്ലാം നായകന്മാരായിരിക്കുന്നത്‌. നായകന്മാരുടെ
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വിജയത്തിലൂടെ നന്മയെ വേദവുമായി സമീകരിക്കുകയാണ്‌ ഇത്തരം 

കൃതികള്‍ ചെയ്യുന്നത്‌. ഇതൊരു രചനാതന്ത്രമാണ്‌. ര്രാഹ്മണികത 

യുടെ ധര്‍മ്മാധര്‍മ്മവിചിന്തനങ്ങളാണ്‌ നന്മയെ നിര്‍വ്വചിക്കാനായി അവ 

ഉപയോഗപ്പെടുത്തുന്നത്‌. സ്വാഭാവികമായും ഇത്‌ ചാതുര്‍വര്‍ണ്ണ്യവ്യ 

വസ്ഥയുടെ അംഗികരണമായിത്തിരുന്നു. 

ഭാരതയുദ്ധവും രാമ-രാവണയുദ്ധവുമൊക്കെ അനേകവിധങ്ങ 

ളില്‍ ഭാരതീയഭാഷകളിലെല്ലം ആവര്‍ത്തിക്കപ്പെട്ടിട്ടുണ്ട. തത്ഫലമായി 

അവയിലെ ചാതുര്‍വര്‍ണ്ണ്യാധിഷ്ഠിതമായ നന്മ-തിന്മ സങ്കല്പവും 

ആവര്‍ത്തിക്കപ്പെട്ടുപോന്നു. നൂറ്റാണ്ടുകളിലൂടെയുള്ള ആവര്‍ത്തനം 

ഈ മുല്യസങ്കല്‍പത്തിന്‌ വിശ്വാസത്തിന്റെ തലവും ബലവും നല്‍കി. 

നന്മയുടെ പ്രതിരൂപമായ വീരനായകന്മാരെയും രക്ഷകന്മാരെയുമാണ്‌ 

ഇതിഹാസപുരാണാദികള്‍ ലോകസമക്ഷം അവതരിപ്പിക്കുന്നത്‌. ഈ 

നായകപാതര്രങ്ങള്‍ പലപ്പോഴും ഈശ്വരന്റെ അവതാരരുപങ്ങളുമാണ്‌. 

“ഉത്പാദനരംഗത്ത്‌ ശക്തിപ്രാപിക്കുകയും വര്‍ദ്ധിച്ച മിച്ച സമ്പത്തു 

ണ്ടാക്കുകയും ചെയ്ത വിപുലമായ ഒരു സമൂഹത്തിന്റെ സൃഷടിയാണ്‌ 

അവതാരകഥകള്‍. ഏത്‌ മേഖലകളിലും മനുഷ്ൃശക്തിയെ ഉപയോ 

ഗിക്കാന്‍ മതിയായ കാര്‍ഷികസമ്പത്തുണ്ടായിരുന്ന പ്രസ്തുത സമു 

ഹത്തിന്റെ മേധാവിത്വം വ്യാപിക്കുന്നതിന്റെ ചിത്രമാണ്‌ അവതാരക 

'. ഈ അവതാരകഥകളിലൂടെ വീരനായകന്മാര്‍ ജന 

തയുടെ ഭക്തി എന്ന വികാരത്തിന്റെ ക്രേന്ദ്രമായി അംഗീകരിക്കപ്പെടു 

കയും ചെയ്തു. ഭക്തിയുടെ ലഹരിയില്‍ മേല്‍പ്പറഞ്ഞ നന്മയുടെ 

വിജയം എന്ന മൂല്യസങ്കല്പം അഥവാ ശുഭദര്‍ശകമൂല്യസങ്കല്പം 

ചോദ്യം ചെയ്യപ്പെടാനോ തകരര്‍ക്കപ്പെടാനോ അരുതാത്തതായി നില
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നിന്നു. അപ്പോള്‍ സ്വാഭാവികമായും അത്‌ ആധിപത്യവും വിധേയ 

ത്വവും തമ്മിലുള്ള, അധികാരവും അടിമത്തവും തമ്മിലുള്ള സംഘര്‍ഷ 

ത്തിന്റെ ചരിധ്രം കൂടിയായിമാറുന്നു. പാരമ്പര്ൃത്തിന്റെ മേല്‍ക്കോ 

യ്മക്കും വ്യവസ്ഥാപിത മുല്യങ്ങള്‍ക്കും എതിരെയുള്ള കലാപങ്ങ 

ളെയും അത്തരം കലാപങ്ങളുടെ ഫലസിദ്ധിയെയും ഇകഴ്ത്തിക്കാ 

ട്ടാനോ തമസ്ക്കരിക്കാനോ നിര്‍ദ്ദേശിക്കുന്ന ഒരു ശരി-തെറ്റ്‌ മൂല്യസ 

ല്പം പൊതുവെ ഇന്ത്യന്‍ സാഹിതൃത്തിന്റെ അന്തര്‍ധാരയാണ്‌; 

പുറമേക്ക്‌ പലപ്പോഴും അവ വളരെ വിപ്ലവാത്മകമായി തോന്നിച്ചാ 

ലും. മേല്‍പ്പറഞ്ഞ ശുഭദര്‍ശക മൂല്യത്തിന്‌ ഭാരതീയ സംസ്‌കാരത്തി 

ലുള്ള ചിരസ്ഥായിത്വത്തിലാണ്‌ ഇതിനുള്ള കാരണം തിരയേണ്ടത്‌. 

പ്രസാദാത്മക മൂല്യങ്ങളില്‍ അടിയുറച്ച ജീവിതവിക്ഷണം 

പുലര്‍ത്തുന്ന സാഹിത്യകൃതികളുടെ ഒരു ധാര മലയാളസാഹിത്യ 

ത്തിന്റെ ആരംഭം മുതലേ പ്രകടമാവുന്നുണ്ട്‌. അതിനു സമാന്തരമായി 

ലൌാകികതയിൽല്‍ അടിയുറച്ച ജീവിതവിക്ഷണം പുലര്‍ത്തുന്ന സാഹി 

തൃകൃതികളുടെ മറ്റൊരു ധാരയും പ്രത്യക്ഷപ്പെടുന്നുണ്ട്‌. ഈ രണ്ട്‌ 

ധാരകള്‍ യഥാക്രമം ധര്‍മ്മ-മോക്ഷ ധാരയായും അര്‍ത്ഥ-കാമധാര 

യായും മലയാള സാഹിത്ൃചരിത്രാരംഭം മുതലേ വേര്‍തിരിയുന്നുണ്ട്‌. 

5.2. ധര്‍മ്മ- മോക്ഷ, അര്‍ത്ഥ-കാമധാരകള്‍ 

പുരുഷാര്‍ത്ഥചിന്തയാണ്‌ ഭാരതസംസ്കാരത്തിന്റെ മുഖമുദ്ര”. 

ധര്‍മ്മം, അര്‍ത്ഥം, കാമം, മോക്ഷം എന്നിവയാണ്‌ നാലുപുരുഷാര്‍ത്ഥ 

ങ്ങള്‍ അഥവാ ജീവിതലക്ഷ്യങ്ങള്‍. വര്‍ണ്ണവ്യവസ്ഥക്കുമുമ്പ്‌ ഇവയില്‍ 

ഓരോന്നിനും ഉണ്ടായിരുന്ന അര്‍ത്ഥം വര്‍ണ്ണവ്യവസ്ഥയുടെ കാലമെ 

ത്തുമ്പോള്‍ മാറിമറയുന്നുണ്ട്‌. വര്‍ണ്ണവ്യവസ്ഥക്കുമുമ്പ്‌ ധര്‍മ്മം എന്ന
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വാക്കിന്‌ എല്ലാവര്‍ക്കും സുഖമായ സാമൂഹ്യജീവിതം സാധ്യമാക്കാന്‍ 

ആവശ്യമായ നിയന്ത്രണങ്ങളും ക്രമീകരണങ്ങളും ഉള്‍ക്കൊള്ളുന്ന 

ആചാരം എന്നേ അര്‍ത്ഥമുണ്ടായിരുന്നുള്ളൂ. എന്നാല്‍ വര്‍ണ്ണവ്യവ 

സ്ഥയുടെ ആവിര്‍ഭാവത്തോടെ സാമൂഹ്ൃയഅസമത്വങ്ങളും സമ്പ 

ന്നരുടെ പ്രത്യേകാവകാശങ്ങളും കാത്തുരക്ഷിക്കാന്‍ ആവശ്യമായ 

ആചാരം എന്ന്‌ അതിന്റെ അര്‍ത്ഥം മാറിപ്പോയി. ആ ആചാരമാകട്ടേ, 

ഓരോ വ്യക്തിയും സ്വധര്‍മ്മം അഥവാ സ്വന്തം വര്‍ണ്ണത്തിനു വിധിക്ക 

പ്പെട്ട (പ്രവൃത്തി മാര്രം ചെയ്യുക എന്നതാണുതാനും. ധര്‍മ്മമാണ്‌ 

ചാതുര്‍വര്‍ണ്ണയത്തിന്റെ അടിത്തറ. ധര്‍മ്മവും അര്‍ത്ഥവും സാമ്പത്തി 

കലക്ഷ്യങ്ങളാണ്‌. കാമം വൈകാരികലക്ഷ്യവും. ഈ സാമ്പത്തികല 

ക്ഷയവും വൈകാരികലക്ഷ്യവും ചേര്‍ന്ന്‌ മനുഷ്യനെ മോക്ഷത്തിലേ 

ക്കുനയിക്കുന്നു. അതായത്‌ ധര്‍മ്മാര്‍ത്ഥകാമങ്ങള്‍ മോക്ഷത്തിലേ 

ക്കുള്ള മാര്‍ഗ്ഗമാണ്‌. 

ബ്രഹ്മചര്യം, ഗാര്‍ഹസ്ഥ്യം, വാനപ്രസ്ഥം, സന്യാസം എന്നിവ 

യാണ്‌ നാല്‍ ആശ്രമങ്ങള്‍. വര്‍ണ്ണധര്‍മ്മങ്ങള്‍ക്കും ആശ്രമധര്‍മ്മ 

ങ്ങള്‍ക്കും പുരുഷാര്‍ത്ഥങ്ങള്‍ക്കും മതപരമായ ഒരടിത്തറ നല്‍കി 

ക്കൊണ്ട്‌ വര്‍ഗ്ഗവ്ൃത്യാസങ്ങളെ നിലനിര്‍ത്താന്‍ ശ്രമിച്ചുവെന്നതാണ്‌ 

ര്രാഹ്മണമേധാവിത്തത്തിന്റെ മുഖ്യമായ സംഭാവന്‌. ഇതിന്റെ ഫല 

മായി ക്രമേണ ധര്‍മ്മ-മോക്ഷങ്ങള്‍ ഒരുവശത്തും അര്‍ത്ഥ-കാമങ്ങള്‍ 

മറുവശത്തുമായി ഒരു ധ്രുവീകരണം സംജാതമായി. എന്തുകൊണ്ട്ടെ 

ന്നാല്‍ വര്‍ഗ്ഗപരമായ അസമത്വങ്ങള്‍ നിറഞ്ഞുനില്‍ക്കുന്ന വര്‍ണ്ണവ്യ 

വസ്ഥയില്‍ അര്‍ത്ഥവും (സമ്പത്ത്‌) കാമവും (ലൈംഗികാനന്ദം) സമ്പാ 

ദിക്കാന്‍ എല്ലാവര്‍ക്കും ഒരുപോലെ സാധ്യമാകുമായിരുന്നില്ല. മിക്ക
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വാറും ധനികര്‍ക്കുമാധ്രമേ അവ സാധ്യൃമായിരുന്നുള്ളൂ. കാരണം 

വൃത്യസ്തമായ വര്‍ണ്ണധര്‍മ്മങ്ങള്‍ അനുഷ്ഠിച്ചുകൊണ്ട്‌ എല്ലാവര്‍ക്കും 

ഒരുപോലെ ധനം സമ്പാദിക്കാനാവുകയില്ല. ബ്രാഹ്മണര്‍ക്ക്‌ സ്വധര്‍മ്മം 

അനുഷഠിക്കുക വഴി ദക്ഷിണയായും വഴിപാടായും ധാരാളം സ്വത്ത്‌ 

ലഭിച്ചിരുന്നു. എന്നാല്‍ മറ്റുവര്‍ണ്ണങ്ങള്‍ക്ക്‌ അപ്രകാരം തങ്ങളുടെ 

സ്വധര്‍മ്മം മാത്രം അനുഷ്ഠിക്കുകവഴി അത്രമാത്രം സമ്പ്തുണ്ടാക്കാന്‍ 

കഴിഞ്ഞിരുന്നില്ല. സമ്പത്തുണ്ടെങ്കിലേ പൂര്‍ണ്ണമായ ലൈംഗികാനന്ദം 

നേടാന്‍ കഴിയൂ. ഒരു ദേവദാസിയെ പ്രാപിക്കണമെങ്കില്‍ ധാരാളം 

പണം ചെലവഴിക്കേണ്ടിവരും. ചുരുക്കത്തില്‍, അര്‍ത്ഥസമ്പാദനം 

സാധ്യമാവാത്തവര്‍ക്കു കാമപൂരണവും സാധ്യമാകുകയില്ല എന്ന 

അവസ്ഥ വന്നു. എന്നാല്‍ വെറും ധര്‍മ്മം കൊണ്ടുമാത്രം മോക്ഷം 

നേടാന്‍ എല്ലാവര്‍ക്കും കഴിയുമായിരുന്നു. കാരണം അപ്രകാരം 

മോക്ഷം നേടുന്നതിന്‌ സാമൂഹികമായ പ്രതിബന്ധങ്ങളൊന്നുമുണ്ടാ 

യിരുന്നില്ല. സാമ്പത്തിക സമത്വം അതിന്‌ ആവശ്യമായിരുന്നില്ല. 

ധര്‍മ്മ-മോക്ഷധാരയും അര്‍ത്ഥ-കാമധാരയും പ്രസാദാത്മക 

ശുഭദര്‍ശനം ഉള്‍ക്കൊള്ളുന്നവയാണ്‌. എങ്കില്‍ത്തന്നെയും ഇന്ത്യയില്‍ 

ധര്‍മ്മ-മോക്ഷധാരയാണ്‌ അര്‍ത്ഥ-കാമധാരക്കു മേല്‍ ആധിപത്യം 

നേടിയത്‌. അതിനുകാരണം ഇതാണ്‌: അര്‍ത്ഥ-കാമധാരയുടെ വികാ 

സത്തിനും മുന്നോട്ടുള്ള പ്രയാണത്തിനും സാമ്പത്തികസമത്വം ആവ 

ശ്ൃമാണ്‌. സാമ്പത്തിക തുല്യതയുണ്ടായാലേ എല്ലാവര്‍ക്കും ഒരു 

പോലെ അര്‍ത്ഥ-കാമങ്ങളില്‍ വിഹരിക്കാനാകൂ. വര്‍ഗ്ഗവിഭജിതമാക്ക 

പ്പെട്ട ഒരു സാമൂഹ്യവ്യവസ്ഥ ഇതനുവദിക്കുകയില്ല. നിലവിലുള്ള 

വ്യവസ്ഥ അസമത്വം നിറഞ്ഞതാണ്‌. അസമത്വജടിലമായ ആ സാമൂ
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ഹൃവ്യവസ്ഥ തകര്‍ന്നാലേ GOGMON-HIAWICGHN) AIBOG H¥1D). 

അതിന്‌ നിലവിലുള്ള വ്യവസ്ഥ മാറണം. വ്യവസ്ഥയെ മാറ്റാന്‍ 

ര്രാഹ്ണാധിപത്യവ്യവസ്ഥയുടെ അനുകൂലികള്‍ സമ്മതിക്കില്ല. 

കാരണം നിലനില്‍ക്കുന്ന വ്യവസ്ഥയില്‍ അവര്‍ക്ക്‌ യഥേഷ്ടം കാമ 

പൂരണം സാധ്യമാണ്‌. വ്യവസ്ഥാനുകുലികളുടെ ശക്തമായ എതിര്‍പ്പും 

ആധിപത്യവുമാണ്‌ അര്‍ത്ഥ-കാമധാരയുടെ വളര്‍ച്ചയെ മുരടിപ്പിച്ചത്‌. 

ഈ ചരിത്രസന്ദര്‍ഭത്തില്‍ കാമം എന്ന പുരുഷാർത്ഥം ഒരു വലിയ 

' ഒബ്സഷ നായിത്തീര്‍ന്നു സമൂഹത്തില്‍. ആ ഒബ്സഷ'നാണ്‌ 

വേശ്യാസ്തുതിഗീതങ്ങളായ മണിപ്രവാള കാവ്യങ്ങള്‍ക്ക്‌ ജന്മം നല്‍കി 

യത്‌ എന്ന്‌ കരുതാവുന്നതാണ്‌. 

എന്നാല്‍ ധരര്‍മ്മ-മോക്ഷ മാര്‍ഗ്ഗത്തിന്റെ വളര്‍ച്ചക്കും വികാസ 

ത്തിനും സാമൂഹ്യവ്യവസ്ഥയുടെ മാറ്റം അനിവാര്യമല്ല. അതിനാല്‍ 

വ്യവസ്ഥാനുകൂലികള്‍ക്ക്‌ അതിനെ ചെറുക്കേണ്ടകാര്യമില്ല. അസമത്വം 

നിലനിന്നാലും ധര്‍മ്മത്തിനും മോക്ഷചിന്തക്കും വളരാന്‍ യാതൊരു 

വിരോധവുമില്ല. കാരണം അവക്ക്‌ സമൂഹത്തിലെ സാമ്പത്തികഘട 

കവുമായി യാതൊരു ബന്ധവും ഇല്ല. ആര്‍ക്കും സ്വധര്‍മ്മം അനു 

ഷ്ഠിക്കാം. ആര്‍ക്കും മോക്ഷം കാഠക്ഷിക്കാം. അതില്‍ സാമ്പത്തിക 

ഘടകത്തിന്‌ യാതൊരു ഭാഗധേയവും ഇല്ല. മാത്രമല്ല സ്ഥിതവ്യവ 

സ്ഥയുടെ നിലനില്‍പ്പിന്‌ അതുസഹായകമായിത്തീരുകയും ചെയ്യും. 

എന്നാല്‍ അര്‍ത്ഥ-കാമധാരയുടെ വികാസത്തില്‍ സാമ്പത്തിക ഘട 

കത്തിന്‌ പങ്കുണ്ട്‌. അതിനാല്‍ അര്‍ത്ഥ-കാമധാര സാമൂുഹൃഘടനയെ 

ചോദ്യം ചെയ്യുകയോ പ്രശ്നവല്‍ക്കരിക്കുകയോ ചെയ്യും. ധര്‍മ്മ- 

മോക്ഷധാര അതു ചെയ്യില്ല. അതിനാലാണ്‌ സമൂഹത്തിലെ ധനിക
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വര്‍ഗ്ഗക്കാരും വ്യവസ്ഥാനുകൂലികളുമായവര്‍ ധര്‍മ്മ-മോക്ഷധാരയെ 

വളരാനും വികസിക്കാനും അനുവദിച്ചത്‌. അല്ലാതെ അവര്‍ക്ക്‌ ധര്‍മ്മ 

- മോക്ഷങ്ങളോട വാസ്തവത്തില്‍ താലപര്യമുണ്ടായിട്ടല്ല. കാരണം 

അവര്‍ സ്വകാര്യമായി അര്‍ത്ഥ-കാമങ്ങളില്‍ മുഴുകുന്നവരായിരുന്നു. 

ഇത്‌ അക്കാലത്തെ മണിപ്രവാളകാവ്യങ്ങള്‍ പരിശോധിച്ചാല്‍ വ്യക്ത 

മായി അറിയാന്‍ കഴിയും. തങ്ങള്‍ സ്വകാര്യമായി അര്‍ത്ഥ-കാമങ്ങ 

ളില്‍ അഭിരമിച്ചിരുന്നുവെങ്കിലും അവര്‍ പ്രോത്സാഹിപ്പിച്ചതും ഉയര്‍ത്തി 

ക്കൊണ്ടുവന്നതും ധര്‍മ്മ-മോക്ഷധാരയെയാണ്‌. ഇത്‌ ഒരു ത്ര്ത്രമാ 

യിരുന്നു. തങ്ങള്‍ക്ക്‌ ഏറ്റവും സുഖ്രപദമായ സാമൂഹൃവ്യവസ്ഥയെ 

നിലനിര്‍ത്തിക്കൊണ്ടുവരുക എന്നതായിരുന്നു ആ തന്ത്രത്തിന്റെ 

പിന്നിലെ ഉദ്ദേശ്യം. തത്ഫലമായാണ്‌ അര്‍ത്ഥ-കാമധാരയുടെ മീതേ 

ധര്‍മ്മ-മോക്ഷധാര ആധിപത്യം നേടുവാന്‍ ഇടയായത്‌. അര്‍ത്ഥ-കാമ 

ധാരയുടെ വളര്‍ച്ചയെ തടയേണ്ടതും സ്ഥിതവ്യവസ്ഥയുടെ വക്താ 

ക്കളുടെ, സമ്പന്ന-അധികാരിവര്‍ഗ്ഗങ്ങളുടെ ആവശ്യമായിരുന്നു. 

പൊതുസമൂഹത്തില്‍ അര്‍ത്ഥ-കാമങ്ങള്‍ എത്രത്തോളം തടയപ്പെ 

ടുന്നുവോ അത്രത്തോളം സ്വകാര്യമായി അവ തങ്ങളുടെ മാത്രം അധീ 

നതയിലായിത്തിരുമെന്നും അവര്‍ കണക്കുകൂട്ടിയിരിക്കാം. 

ധര്‍മ്മ-മോക്ഷ/അര്‍ത്ഥ-കാമ (ധ്രൂവികരണം സാഹിത്യരംഗത്തും 

വ്യക്തമായി പ്രതിഫലിക്കുകയുണ്ടായി. മലയാളത്തില്‍ പാട്ട, മണിപ്ര 

വാളം എന്നിങ്ങനെ രണ്ടായി പിരിഞ്ഞ കാവ്യപാരമ്പര്യം നാം ലിഖിത 

സാഹിത്യത്തിന്റെ പ്രാരംഭഘട്ടം മുതലേ കാണുന്നുണ്ട്‌. ഇത്‌ മേല്‍പ്പ 

റഞ്ഞ (ധുവീകരണത്തിനുതെളിവാണ്‌. പാട്ട, ധര്‍മ്മ-മോക്ഷധാരയെ 

അഥവാ ഭക്തിപാരമ്പര്ൃയത്തെയും മണിപ്രവാളം, അര്‍ത്ഥ-കാമധാരയെ
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അഥവാ ലാകികപാരമ്പര്യത്തെയും ആണ്‌ പ്രായേണ മുറുകെപ്പിടി 

ക്കുന്നത്‌. “ ധര്‍മ്മ-മോക്ഷങ്ങളില്‍ വ്യാപരിക്കുന്ന ചിത്തവ്ൃത്തിയും 

അര്‍ത്ഥ-കാമങ്ങളില്‍ വ്യാപരിക്കുന്ന ചിത്തവൃത്തിയും ഏതുജനത 

ക്കുമുണ്ടാകും. എന്നാല്‍ ആ ചിത്തവ്ൃത്തിക്കുള്ള മാധ്യമം രണ്ടു്പ 

സ്ഥാനമായി വേര്‍തിരിയുക എന്ന പ്രതിഭാസം ഒരുപക്ഷേ നമ്മുടെ 

സാഹിത്ൃത്തിലെന്നപോലെ അത്ര പ്രകടമായി മറ്റെങ്ങും കണ്ടില്ലെ 

എന്ന്‌ ഡോ. എം. ലീലാവതി ചൂണ്ടിക്കാട്ടുന്നത്‌ ധര്‍മ്മ- 

മോക്ഷമാര്‍ഗ്ഗത്തെ അവലംബിക്കുന്ന പാട്ടുസാഹിത്യധാരയെയും 

അര്‍ത്ഥ-കാമമാര്‍ഗ്ഗത്തെ അവലംബിക്കുന്ന മണിപ്രവാള ധാരയെയും 

ഉദ്ദേശിച്ചുകൊണ്ടാണ്‌. 

11 മുതല്‍ 15 വരെയുള്ള നൂറ്റാണ്ടുകളിലായി രചിക്കപ്പെട്ടതെന്നു 

പൊതുവേ കരുതപ്പെടുന്ന വൈശികതന്ത്രം, ചെറിയച്ചി, മല്ലീനിലാ 

വ്‌, കൌണോത്തര, ഉത്തരാചന്ദ്രിക, ഇളയച്ചി, ഉണ്ണിയച്ചീചരിതം, ഉണ്ണി 

ച്ചിരുതേവീചരിതം, ഉണ്ണിയാടീചരിതം, ഉണ്ണുനീലിസന്ദേശം, ചന്ദ്രോ 

ത്സവം തുടങ്ങിയവയാണ്‌ പ്രാചീന മണിപ്രവാളധാരയില്‍ പെടുന്ന 

മുഖ്യകൃതികള്‍. 13 മുതല്‍ 16 വരെയുള്ള നൂറ്റാണ്ടുകളിലായി രചിക്ക 

പ്പെട്ടതെന്നു കരുതപ്പെടുന്ന രാമചരിതം, തിരുനിഴല്‍മാല, നിരണം 

കൃതികള്‍ (മാധവപ്പണിക്കര്‍, ശങ്കരപ്പണിക്കര്‍, രാമപ്പണിക്കര്‍ എന്നിവ 

രുടെ കൃതികള്‍), എഴുത്തച്ഛന്റെ കിളിപ്പാട്ടുകള്‍ തുടങ്ങിയവയാണ്‌ 

പാട്ടുസാഹിത്യധാരയില്‍ ഉള്‍പ്പെടുന്ന മുഖ്യകൃതികള്‍. 

പാട്ടുസാഹിത്യധാരയുടെ പ്രമേയം പൊതുവെ ജനമനസ്സുക 

ളില്‍ ഭക്തിയുടെ വേലിയേറ്റം സാധ്യമാക്കുക എന്ന ലക്ഷ്യം മുന്നില്‍ 

കണ്ടുകൊണ്ടുള്ളതായിരുന്നു. മണിപ്രവാളധാരയുടെ പ്രമേയമാകട്ടേ
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ലൌകിക വികാരങ്ങളെയാണ്‌ ക്രേന്ദ്രീകരിക്കുന്നത്‌. കാലാനുകൂലമായ 

രൂപ-ഭാവ പരിണാമങ്ങളോടെ ധര്‍മ്മ-മോക്ഷധാരയും അര്‍ത്ഥ-കാമ 

ധാരയും ചിലപ്പോള്‍ ഒന്നായികൂടിക്കലരുന്നതായും കാണാം. മണി 

പ്രവാള കൃതികളിലെ ദേവസ്തുതികളും കൃഷ്ണഗാഥയിലെ ശ്ൃംഗാ 

രവര്‍ണ്ണനകളും ഇതിനുതെളിവാണ്‌. ഇങ്ങനെ ചില സന്ദര്‍ഭങ്ങളില്‍ 

പരസ്പരം കൂടിക്കലരുന്നുണ്ടെങ്കിലും ആത്യന്തികമായി ധര്‍മ്മ-മോക്ഷ 

ധാര അര്‍ത്ഥ-കാമധാരയെ കീഴ്പ്പെടുത്തുന്നതിന്റെ ചിര്രമാണ്‌ ചരി 

ത്രത്തില്‍ നമ്മള്‍ കാണുന്നത്‌. ആര്യസാഹിത്യത്തിന്റെ പ്രചാരണം 

ഭാരതീയ ഭാഷകളില്‍ ആര്യന്മാരുടെ മൂല്യങ്ങള്‍ക്ക്‌ മേല്‍ക്കോയ്മ ലഭി 

ക്കാന്‍ കാരണമാവുകയായിരുന്നു. നിരണം കവികളും എഴുത്തച്ഛനു 

മൊക്കെ ഇങ്ങനെ ആര്യന്മാരുടേതായ വീക്ഷണത്തിന്‌ മേല്‍ക്കോയ്മ 

ഉണ്ടാക്കിക്കൊടുക്കുന്നതില്‍ വലിയ പങ്കുവഹിച്ചിട്ടുണ്ട്‌. 

13-ാം നൂറ്റാണ്ടിലെ രാമചരിതം മുതല്‍ 16-ാം നൂറ്റാണ്ടിലെ തുഞ്ച 

ത്തെഴുത്തച്ഛന്റെ കാവ്യങ്ങള്‍ വരെ നീണ്ടുകിടക്കുന്ന പാട്ടുപാരമ്പര്യം 

ഭക്തി-മതാത്മക-ദാര്‍ശനിക-ആധ്യാത്മിക പദ്ധതികളെയാണ്‌ പ്രമേ 

യമാക്കിയത്‌. ഇതാണ്‌ ധര്‍മ്മ-മോക്ഷ ധാരയുടെ പ്രമേയപരമായ 

തുടര്‍ച്ച എന്നു പറയുന്നത്‌. പ്രമേയപരമായ ഈ തുടര്‍ച്ചക്ക്‌ അതി 

ന്റേതായ ശുഭദര്‍ശക മൂല്യങ്ങളുമുണ്ട്‌. മിക്കവാറും ഈ മൂല്യങ്ങള്‍ 

ഹൈന്ദവമിത്തുകളുടെ പല പല പാഠഭേദങ്ങളുമായി ബന്ധപ്പെട്ടതാ 

ണ്‌. 

മണിപ്രവാള പാരമ്പര്യത്തിന്‍റെ ലൌകികമായ അര്‍ത്ഥ-കാമപ്ര 

മേയങ്ങള്‍ക്കുമേലേ പാട്ടുപാരമ്പരൃത്തിന്റെ അഭൌമമായ ധര്‍മ്മ-മോക്ഷ 

പ്രമേയങ്ങളെ സ്ഥാപിക്കുക എന്നതായിരുന്നു നിരണം കവികള്‍ ആവി
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ഷ്ക്കരിച്ച കാവ്യഭാഷാപരിഷക്കരണ്ഗശരമങ്ങളുടെ രാഷ്ട്രീയ വിവക്ഷ. 

എഴുത്തച്ചനുമുമ്പ്‌ ചെറുശ്ശേരിയും ലളിതമായ മലയാളത്തില്‍ കാവ്യ 

രചന നടത്തിയിട്ടുണ്ടെങ്കിലും മലയാളഭാഷയുടെ പിതാവായി വാഴ്ത്ത 

പ്പെടുന്നത്‌ എഴുത്തച്ഛനാണ്‌. ധര്‍മ്മ-മോക്ഷധാരയുടെ മേധാവിത്വം 

തന്നെയാണ്‌ ഇതിനും കാരണമായത്‌. എഴുത്തച്ചഛനുമുമ്പേ പാണ്ഡ്യ 

ഭാഷാസാരുപ്യം വര്‍ജ്ജിക്കുകയും മണിപ്രവാളം നിയമേന കലര്‍ത്തി 

ക്കൊണ്ട്‌ കൃതികള്‍ രചിക്കുകയും ചെയ്തത്‌ ചെറുശ്ശേരിയാണ്‌. എഴു 

ത്തച്ഛന്റെ കിളിപ്പാട്ടുകള്‍ പോലെ ചെറുശ്ശേരിയുടെ കൃഷണഗാഥയും 

ജനങ്ങള്‍ക്ക്‌ അംഗീകാര്യവുമായിരുന്നു. ചെറുശ്ശേരിയുടെ കൃഷ്ണ 

ഗാഥയില്‍ത ഭക്തിയേക്കാള്‍ ശൃംഗാരത്തിനും ഫലിതത്തിനും പ്രാധാ 

ന്യമേറിയതുകൊണ്ട്‌ അതിനു ദര്‍ശനഗായരവം കുറഞ്ഞുപോയി 

എന്നാണ്‌ ധര്‍മ്മ-മോക്ഷപക്ഷക്കാരുടെ വാദം. “ചെറുശ്ശേരിയുടെ എരി 

ശ്ശേരിയില്‍ കഷണമില്ല' എന്ന്‌ പ്രഖ്യാതമായ ഒരു വിമര്‍ശനം തന്നെ 

യുണ്ടല്ലോ? ദര്‍ശനഗാൌരവം എന്നതുകൊണ്ട്‌ ഉദ്ദേശിക്കുന്നത്‌ പ്രസാ 

ദാത്മക ശുഭദര്‍ശകമൂല്യങ്ങളെയാണ്‌. കൃഷണഗാഥ അര്‍ത്ഥ-കാമധാ 

രയില്‍ അഥവാ ലാകികതയില്‍ കൂടുതലായി ഈന്നുന്നുവെന്നതാണ്‌ 

ചെറുശ്ശേരിയെ മലയാളഭാഷയുടെ പിതാവായി അംഗീകരിക്കാന്‍ ധര്‍മ്മ 

- മോക്ഷ പക്ഷക്കാര്‍ക്ക്‌ തടസ്സമായി തോന്നിയകാരണം. ആധിപത്യ 

ത്തിനുവേണ്ടിയുള്ള ര്രാഹ്മണമത പാരമ്പര്യത്തിന്റെ ജന്മസ്വഭാവമാണ്‌ 

ഇവിടെയും പ്രകടമാവുന്നത്‌. 

5. 2. 1. അര്‍ത്ഥ-കാമ ധാര: മണിപ്രവാള സാഹിത്ൃത്തില്‍ 

അര്‍ത്ഥ-കാമധാരയും അശുഭദര്‍ശകവിക്ഷണവും ഒരുപോലെ 

ലാകികതയിലാണ്‌ അടിയുറപ്പിച്ചിരിക്കുന്നത്‌. അര്‍ത്ഥ-കാമധാര
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പാര്‍ശ്വവത്ക്കരിക്കപ്പെടുകയോ തടയപ്പെടുകയോ ചെയ്യുമ്പോള്‍ ശുഭ 

ദര്‍ശകമുല്യങ്ങള്‍ക്കു സാഹിത്ൃത്തിലും സമൂഹത്തിലും പൊതുവെ 

മേല്‍ കൈലഭിക്കുന്നു. ഇങ്ങനെയാണ്‌ അര്‍ത്ഥ-കാമധാരയുടെ 

തോല്‍വി അശുഭദര്‍ശകമായ സാഹിത്യമൂല്യങ്ങളുടെ ഉച്ഛാടനത്തിന്‌ 

സഹായകമായി ഭവിക്കുന്നത്‌. ധര്‍മ്മ-മോക്ഷ ധാരയുടെ ആത്യന്തിക 

വിജയം അശുഭദര്‍ശകമുല്യങ്ങളുടെ സാധ്യതയെ സാഹിത്യത്തില്‍ 

നിന്ന്‌ തുടച്ചുനീക്കി എന്നുപറയാം. 

മണിപ്രവാളസാഹിത്ൃത്തില്‍ അര്‍ത്ഥ-കാമധാര അശുഭദര്‍ശന 

ത്തോളം വളര്‍ന്നില്ല. നിഷേധാത്മകദര്‍ശനത്തിന്റെയോ പരാജയദര്‍ശ 

നത്തിന്റെയോ വിദൂരമായ ലാഞ്ചനകള്‍ പോലും അവയില്‍ കാണില്ല. 

മണിപ്രവാള സാഹിത്യം കേവലം ലാകികതയില്‍ നിലകൊള്ളുകമാ 

ത്രമേ ചെയ്തുള്ളു. അതിനെ സംബന്ധിച്ചിടത്തോളം ലാകികത 

എന്നത്‌ കേവല ശൃംഗാരം മാത്രമായിരുന്നു. പ്രാചീന മണിപ്രവാള 

ഘട്ടത്തില്‍ നിന്ന്‌ വെണ്മങണിഘട്ടം വരെ വികസിച്ചുവെങ്കിലും അര്‍ത്ഥ 

_കാമധാര കേവലശ്യംഗാരത്തില്‍ത്തന്നെ നങ്കൂരമിട്ടുനില്‍ക്കുകയാണ്‌ 

ഉണ്ടായത്‌. ഒരടിപോലും അത്‌ മുന്നോട്ടുനീങ്ങിയില്ല. കേവലശ്യം 

ഗാരവും അതിന്റെ മറുവശം എന്നുപറയാവുന്ന തരത്തിലുള്ള 

സ്തോത്ര-ഭക്തിപാരമ്പര്യവും കലര്‍ന്ന ഒരുതരം ശുഭാപ്തിവിശ്വാസം 

മാര്തമാണ്‌ ലാകികതയില്‍ അതു കണ്ടെത്തിയത്‌. ദേവദാസികളുടെ 

അപദാനവും വേശ്യാവൃത്തിയെ കൊണ്ടാടുന്ന മനോഭാവവും ദേവ 

ദാസിഭവനങ്ങളില്‍ കുന്നുകൂടുന്ന അര്‍ത്ഥത്തെപ്പറ്റിയുള്ള വിചാരവും 

പിന്നെകുറേ വര്‍ണ്ണനകളും മാത്രം കൊണ്ട്‌ നിര്‍മ്മിക്കപ്പെട്ട മണി(്ര 

വാളകൃതികള്‍ സാധാരണക്കാരുടെജീവിതപ്രശ്നങ്ങളെ കണ്ടില്ല.
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സാധാരണക്കാരുടെ അനുഭവമണ്ഡലമോ അവരുടെ യാഥാര്‍ത്ഥ്ൃയദര്‍ശ 

നമോ ജീവിതത്തിന്റെ ഇരുളടഞ്ഞ വശമോ അവര്‍ ചിത്രികരിച്ചില്ല. 

ആ അര്‍ത്ഥത്തില്‍ വരേണ്യമായ ഒരു പാരമ്പര്യം തന്നെയാണ്‌ മണി 

പ്രവാളസാഹിത്യവും വെച്ചുപുലര്‍ത്തിയത്‌ എന്നുപറയാം. കാരണം 

താഴേക്കിടയിലുള്ളവര്‍ക്ക്‌ മണിപ്രവാളം ഒട്ടും ആശ്വാസദായകമായി 

രുന്നില്ല. അത്‌ സാഹിത്യത്തെ വരേണ്യരുടെ ലീലാപരതയായി അധഃ 

പതിപ്പിച്ചു. മാത്രമല്ല ഭാഷാപരമായി അത്‌ താഴേക്കിടയിലുള്ളവരുടെ 

വ്യവഹാരഭാഷയില്‍ നിന്നകന്ന സംസ്കൃതസങ്കലനഫലമായ ഭാഷാ 

മിശ്രവുമായിരുന്നു. അതുകൊണ്ടുകൂടി മണിപ്രവാളം സാധാരണ 

ക്കാരെ അകറ്റിക്കളഞ്ഞു എന്നുപറയാം. 

ഉണ്ണിപ്പെണ്ണുങ്ങളിലധിഷഠിതമായ പ്രമേയങ്ങള്‍ ലാകികതയെ 

അതിന്റെ സമഗ്രതയില്‍ വീക്ഷിക്കാന്‍ തടസ്സമായിരുന്നു. തത്ഫല 

മായി ലാകികതയുടെ ഒരു ജീവിതദര്‍ശനം രൂപപ്പെടുത്താൻ 

അവര്‍ക്കു കഴിയാതെപ്പോയി. അങ്ങനെ, വേണമെങ്കില്‍ അശുഭദര്‍ശ 

നത്തോളം വളരാനാകുമായിരുന്ന ലാകികത മണിപ്രവാള സാഹി 

ത്ൃത്തില്‍ വെച്ച്‌ ശൃംഗാരത്തില്‍ വഴിമുട്ടി വളര്‍ച്ച മുരടിച്ചുപോയി. 

വെണ്മണിഭാവനയുടെ തുടര്‍ച്ചയെന്നോണം വള്ളത്തോള്‍ വരെ 

“കൊച്ചുസീത'യില്‍ മുത്തശ്ലിയെക്കൊണ്ട അംബോപദേശം ചെയ്യിക്കു 

. ഇതിന്റെയെല്ലാം ഫലമായി ലാകികത എന്നാല്‍ ഉപരിവര്‍ഗ്ഗ 

ത്തിന്റെ ഉപരിതലസ്പര്‍ശിയായ സംസ്കാരം മാത്രമാണെന്ന കാഴ്ച 

പ്യാട വ്യാപകമായി. ഇത്‌ ലാകികധാരയുടെ അധഃപതനത്തിന്‌ ആക്കം 

കൂട്ടി. 

ഈ സാഹചര്യം മുതലെടുത്തുകൊണ്ട്‌ ധര്‍മ്മ-മോക്ഷധാര
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അതിന്റെ മേല്‍ക്കോയ്മ ഉറപ്പിച്ചു. അത്‌ സ്വന്തം ആധിപത്യത്തിന്‌ 

ന്യായീകരണങ്ങള്‍ ചമച്ചു. പാട്ടുപാരമ്പര്യം കേവലഭക്തിയില്‍ നിന്ന്‌ 

പ്രസാദാത്മകവിക്ഷണത്തിലേക്കു വളര്‍ന്നു. കൂടാതെ ഭക്തിപ്രസ്ഥാനം 

ഭക്തിയെ പലായനശുഭദര്‍ശനത്തിലേക്കും വികസിപ്പിച്ചു. അങ്ങനെ 

ശുഭദര്‍ശകമൂല്യങ്ങള്‍ വ്യാപകമായി പ്രചരിപ്പിക്കപ്പെടുകയും അശുഭ 

ദര്‍ശകമുല്യങ്ങള്‍ക്കുമീതെ അവ ആധിപത്യം നേടുകയും ചെയ്തു. 

ഇതോടെ മലയാളസാഹിത്യത്തില്‍ അര്‍ത്ഥ-കാമധാരയുടെ 

പാര്‍ശ്വവല്‍ക്കരണം പൂര്‍ണ്ണമാക്കപ്പെട്ടു. തത്ഫലമായി മലയാളിയുടെ 

സാഹിത്യവിക്ഷണം ഏകപക്ഷീയമായി വൈരാഗ്ൃത്തിലും വിരക്തി 

യിലും ധര്‍മ്മ-മോക്ഷ ചിന്തയിലും ഭക്തിദര്‍ശനത്തിലും അധിഷ്ഠിത 

മായ ശുഭദര്‍ശകമൂല്യങ്ങളില്‍ മാത്രമായി തളയ്ക്കപ്പെട്ടു. അത്‌ മല 

യാളിയുടെ സാഹിത്യവിക്ഷണത്തെയും ജീവിതവിക്ഷണത്തെയും 

ഒരുപോലെ അസന്തുലിതമാക്കുകയും ചെയ്തു. “ഒരു തട്ടില്‍ ശൃംഗാ 

രശതകവും മറ്റേതട്ടില്‍ വൈരാഗൃശതകവും വച്ച്‌ സന്തുലനം ചെയ്യുന്ന 

ജിവിതവിക്ഷണം ഭാരതഭുമിയിലെ ഹൈന്ദവസമുഹത്തിലെന്നപോലെ 

മറ്റെവിടെയെങ്കിലും കാണുമോ എന്ന്‌ സംശയമാണ്‌” എന്ന വിലയി 

രുത്തല്‍, പുരുഷാര്‍ത്ഥങ്ങള്‍ ധര്‍മ്മ-മോക്ഷപക്ഷമായും അര്‍ത്ഥ-കാ 

മപക്ഷമായും പിളര്‍ന്നുകൊണ്ട്‌ മലയാളസാഹിത്ൃത്തിന്റെ തുടക്കം 

മുതലേ പ്രകടമാവുന്നതിനെ ചൂണ്ടിക്കാട്ടുകയാണ്‌ ചെയ്യുന്നത്‌. 

ട. 2. 2. ധര്‍മ്മ-മോക്ഷധാര : ആധുനിക മലയാള 

സാഹിത്ൃത്തില്‍ 

ഇരുപതാം നൂറ്റാണ്ടിലെ മലയാള സാഹിത്യത്തെയും നിയന്ത്രി 

ചചുപോരുന്നത്‌ ധര്‍മ്മ-മോക്ഷപാരമ്പരൃത്തിന്റെ പിന്തുണയുള്ള ശുഭ
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ദര്‍ശകമുല്യങ്ങള്‍ തന്നെയാണ്‌. ആശാന്‍, ഉള്ളൂര്‍, വള്ളത്തോള്‍ തുട 

ങ്ങിയവര്‍ പ്രതിനിധാനം ചെയ്യുന്നത്‌ ഈ സാഹിത്ൃധാരയെയാണ്‌. 

പാശ്ചാതൃകവികളുടെ സ്വാധീനം ഉണ്ടായിരുന്നുവെങ്കിലും വാസ്ത 

വത്തില്‍ അവരെ പ്രചോദിപ്പിച്ചത്‌ പാട്ടുപാരമ്പര്യത്തില്‍ തെളിഞ്ഞു 

കണ്ട ധര്‍മ്മ-മോക്ഷചിന്താപദ്ധതികള്‍ തന്നെയാണ്‌. 

എഴുത്തച്ഛനുശേഷവും മണിപ്രവാളത്തിന്റേതായ പ്രമേയപാര 

മ്പര്യം വെണ്മണിപ്രസ്ഥാനത്തിലൂടെയും മറ്റും ഒളിഞ്ഞും തെളിഞ്ഞും 

സാഹിത്യത്തില്‍ അഭിവ്യക്തമാക്കപ്പെട്ടുകൊണ്ടിരുന്നു. എന്നാല്‍ 

വെണ്ങണി പ്രസ്ഥാനത്തിന്റെ പിറകേവന്ന കുമാരനാശാന്‍ വീണ്ടും 

ധര്‍മ്മ-മോക്ഷ മാര്‍ഗ്ഗത്തിലേക്ക്‌ മലയാളകവിതയെ തിരിച്ചുവിട്ടു. ഭാര 

തീയമായ ആധ്യാത്മിക പാരമ്പര്യമാണ്‌ കുമാരനാശാനില്‍ മുന്നിട്ടു 

നില്‍ക്കുന്നത്‌. ഭക്തി ഈശ്വരോന്മുഖമായ രതിയാണെന്നാണ്‌ ഭാരതീയ 

സങ്കല്പം. കുമാരനാശാനെ സംബന്ധിച്ചിടത്തോളം ഇത്‌ അക്ഷ 

രാര്‍ത്ഥത്തില്‍ തന്നെ ശരിയായിരുന്നു. നാരായണഗുരുവിന്റെയും അദ്ദേ 

ഹത്തിന്റെ ഭക്തികാവ്യങ്ങളുടെയും സ്വാധീനമാണ്‌ കുമാരനാശാനെ 

ഇത്തരമൊരു തലത്തിലേക്ക്‌ രതിയെ സന്നിവേശിപ്പിക്കാന്‍ പ്രാപ്ത 

നാക്കിയത്‌. സ്തോത്ര രചനയില്‍ കുമാരനാശാന്‍ പിന്തുടര്‍ന്നത്‌ 

ശ്രീനാരായണഗുരുവിന്റെ ആധ്യാത്മികതത്ത്വാവിഷക്കാരങ്ങളുടങ്ങിയ 

കൃതികളെയാണ്‌. 

വെണഞ്മണിക്കവിതയുടെ അര്‍ത്ഥ-കാമ പാരമ്പര്യത്തെ നിരാക 

രിച്ചുകൊണ്ട രചിക്കപ്പെട്ട കൃതിയാണ്‌ വീണപൂവ്‌. ജീവിതത്തിന്റെ നശ്ച 

രത, നിരര്‍ത്ഥകത, ശൂന്യത, സ്വപ്നാത്മകത, വൈരാഗ്യം-ഇവയൊ 

ക്കെയാണ്‌ വിണപൂവിന്റെ ഉള്ളടക്കം. ഇവ സ്വാഭാവികമായും പരമ്പ
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രാഗതമായ ഭാരതീയദര്‍ശനങ്ങളിലേക്കാണ്‌ കൈനീട്ടുന്നത്‌. 

വെണ്മണിക്കവികളുടെ അര്‍ത്ഥ-കാമപാരമ്പരൃത്തില്‍ ഹാസ്ൃ 

ത്തിനായിരുന്നു പ്രാധാന്യം. എന്നാല്‍ അതിന്റെ സ്ഥാനത്ത്‌ ആശാ 

നില്‍ കാണുന്നത്‌ ശോകമാണ്‌. ശോകത്തിനു പരിഹാരമായി ആധ്യാ 

ത്മികതയെ നിര്‍ദ്ദേശിക്കാനും ലാകികതയുടെ സ്ഥാനത്ത്‌ ആധ്യാ 

ത്മികതയെ ഉറപ്പിക്കാനുമായിരുന്നു ആശാന്റെ ശ്രമം. മലയാള കവി 

തയുടെ ഭാവമണ്ഡലത്തില്‍ ആശാന്‍ ആവിഷ്ക്കരിച്ച വിപ്പവം, വില 

കുറഞ്ഞ ഹാസ്ൃത്തിൽ നിന്നും ശൃംഗാരാഭാസത്തില്‍ നിന്നും വില 

പ്പെട്ട കണ്ണീരിലേക്കും വിളിപ്പെട്ട ആത്മാര്‍പ്പണ സ്വരൂപമായ സ്നേഹ 

ത്തിലേക്കും അതിനെ തിരിച്ചുവിട്ടു എന്നതാണെന്നും എഴുത്തച്ഛന്‍ 

ഭക്തികൊണ്ടുസാധിച്ചതിനുതുല്യമായ ഒരു കൃത്യമാണ്‌ ഇതെന്നും 

ഡോ. എം. ലീലാവതി വിലയിരുത്തിയിട്ടുണ്ട്‌*. 

ശോകത്തിനു കാരണമായ ലാകികതയെ തിരസ്ക്കരിക്കുന്ന 

താണ്‌ ആശാന്റെ കവിത. ശോകം ആവിഷ്‌ക്കരിക്കാന്‍ വേണ്ടി മാത്ര 

മാണ്‌ ആശാന്‍ ലാകികതയെ കൂട്ടുപിടിക്കുന്നത്‌. ആ ലാകികതയില്‍ 

നിന്ന്‌ ആദര്‍ശത്തിലേക്ക്‌ - വൈരാഗ്ൃത്തിലേക്ക്‌-അദ്ദേഹം പലായനം 

ചെയ്യുകയും ചെയ്യുന്നു. ആ ആദര്‍ശത്തിലധിഷ്ഠിതമായ നന്മ-തിന്മ 

കളും ശരി-തെറ്റുകളും ആണ്‌ ആശാന്‍ ആവിഷ്ക്കരിക്കുന്നത്‌. ഇങ്ങനെ 

ആശാന്റെ കവിതകള്‍ ശുഭദര്‍ശക മൂല്യത്തെ പ്രക്ഷേപിക്കുന്നവയാ 

യി മാറുന്നു. പലായനസ്വഭാവമുള്ള ശുഭദര്‍ശനമാണ്‌ ഇവിടെ നാം 

കാണുന്നത്‌. 

ഉള്ളൂരും പില്‍ക്കാലവള്ളത്തോളും ജി.ശങ്കരക്കുറുപ്പും പി. 

കുഞ്ഞിരാമന്‍ നായരും വൈലോപ്പിള്ളിയും അടക്കം ആധുനികതാ
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പൂര്‍വ്വഘട്ടത്തിലെ എല്ലാ മുഖ്യധാരാകവികളും ഒരുവിധത്തിലല്ലെങ്കില്‍ 

മറ്റൊരുവിധത്തില്‍ ഏതെങ്കിലുമൊരു ആദര്‍ശവാദത്തെ പുല്‍കുന്ന 

വരും തദ്വാരാ പലായനശുഭദര്‍ശനത്തിലേക്ക്‌ എത്തിച്ചേര്‍ന്നവരുമാ 

ണ്‌. 

ആധുനിക സാഹിത്ൃത്തിലും ശുഭദര്‍ശകമുല്യങ്ങളുടെ 

സാന്നിധ്യം ഉണ്ട്‌. ഈ ശുഭദര്‍ശകമൂല്യങ്ങള്‍ വിപ്ലവവിശ്വാസാദര്‍ശ 

ങ്ങളില്‍ അധിഷ്ഠിതമാണ്‌ എന്നതാണ്‌ വ്ൃത്യാസം. 

ചുരുക്കത്തില്‍ ആദ്യകാലസാഹിതൃത്തിലും ആധുനികതാ 

പൂര്‍വ്വസാഹിത്യത്തിലും ഒരളവോളം ആധുനികസാഹിത്ൃത്തിലും ശുഭ 

ദര്‍ശകമുല്യങ്ങള്‍ക്കാണ്‌ പ്രാമുഖ്യം. ശുഭദര്‍ശകമൂല്യങ്ങള്‍ പ്രസാദാ 

ത്മകമോ പലായനാത്മകമോ ആയിരിക്കാം. എന്തായാലും അവ ഉല്പാ 

ദിപ്പിക്കുന്ന ശരി-തെറ്റ്‌, നന്മ-തിന്മ മൂല്യങ്ങള്‍ സാഹിതൃത്തില്‍ മുഖ്യ 

ധാരയിലെത്തുകയും പ്രതിഷഠിക്കപ്പെടുകയും ചെയ്യുന്നു. അങ്ങനെ 

വേദേതിഹാസപുരാണ പാരമ്പര്യത്തിന്റെ മേല്‍ക്കോയ്മ ആധുനിക 

കാലത്തും തടസ്സം കൂടാതെ തുടര്‍ന്നുപോരുന്നു. 

ജിവിതത്തെ ലാകികമായും യാഥാര്‍ത്ഥ്ൃയബോധത്തോടെയും 

ആദര്‍ശവിമുക്തമായും നോക്കിക്കാണാനുള്ള മനസ്സ്‌ മുഖ്യധാരാസാ 

ഹിത്ൃത്തിന്‌ ഇന്നും ഉണ്ടായിട്ടില്ല. ഏതെങ്കിലും തരത്തിലുള്ള ദാര്‍ശ 

നിക-ആദര്‍ശവത്കരണങ്ങള്‍ കൂടാതെയുള്ള സാഹിത്യം തരംതാണ 

തായാണ്‌ പണ്ടുമുതലേ കണക്കാക്കപ്പെട്ടുപോരുന്നത്‌. തത്ഫലമായി 

അശുഭദര്‍ശകമൂല്യങ്ങളിലേക്ക്‌ സാഹിത്യം എത്തിച്ചേരാനുള്ള വഴി 

അടയ്ക്കപ്പെട്ടു. അതോടെ സാഹിത്യത്തില്‍ ധര്‍മ്മ-മോക്ഷ-ഭക്തി-ആ 

ധ്യാത്മിക-ദാര്‍ശനിക-ആദര്‍ശവത്കരണങ്ങളിലധിഷ്ഠിതമായ ശുഭ
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ദര്‍ശകമുല്യങ്ങള്‍ക്ക്‌ നിര്‍ബാധം ജ്രെതയാത്രചെയ്യാം എന്ന അവസ്ഥ 

സംജാതമായി. പ്രതിയോഗിയായി മറ്റൊരു മൂല്യസങ്കല്പവും ഇല്ലെന്ന 

നിലവന്നു. അര്‍ത്ഥ-കാമ /ഭാതിക /ലൌാകിക/നാസ്തിക /നിരീശ്വര 

മൂല്യങ്ങള്‍ തെറ്റായി പരിഗണിക്കപ്പെടുകയും തമസ്ക്കരിക്കപ്പെടുകയും 

ചെയ്തു. 

പരാജയദര്‍ശനത്തിലേയ്ക്ക്‌ എത്താനാകുമായിരുന്ന 

ലൌകികധാര കുറ്റിയറ്റുപോയതോടെ മുഖ്യധാരാ സാഹിത്യം കപ 

ടമായ ശുഭാപ്തിവിശ്വാസത്തിന്റേതായ മാര്‍ഗ്ഗത്തിലൂടെമാത്രം മുന്നേ 

റുകയാണുണ്ടായത്‌. ഇന്നും ആ രീതിയില്‍ത്തന്നെ മുന്നേറിക്കൊണ്ടു 

മിരിക്കുന്നു. എന്നാല്‍ ഇതില്‍ നിന്ന്‌ വൃതൃയസ്തമായ ഒരു സാഹിത്യ 

സങ്കല്പമാണ്‌ ആദിവാസികളുടെ വാമൊഴി വഴക്കങ്ങളിലും നാടന്‍ 

പാട്ടുകളിലും മറ്റും നമുക്ക്‌ കണ്ടെത്താന്‍ കഴിയുന്നത്‌. പരാജയദര്‍ശ 

നത്തിന്റെ ആദിമാതൃകകള്‍ ഇവയില്‍ പ്രത്ൃക്ഷപ്പെടുന്നതും നമുക്ക്‌ 

കാണാനാവും. 

5.3. ലകികധാര: ആദിവാസി-നാടോടി സാഹിതൃത്തില്‍ 

ഏതു നാട്ടിലായാലും പ്രാചീന സാഹിത്യമെന്നത്‌ വാമൊഴി 

പാരമ്പര്യത്തിലുള്‍പ്പെടുന്ന നാടന്‍ പാട്ടുകളായിരിക്കും. പല തലമുറ 

കള്‍ കൈമാറി ഇന്നും നിലനില്‍ക്കുന്ന നാടന്‍ പാട്ടുകളുണ്ട്‌. ഇത്തരം 

നാടന്‍ പാട്ടുകള്‍ സമീപകാലത്തായി എഴുതി രേഖപ്പെടുത്തുകയും 

ചെയ്തിട്ടുണ്ട്‌. എന്നാല്‍ ഭാഷയെ അടിസ്ഥാനമാക്കി ഇവയുടെ കാലം 

നിര്‍ണ്ണയിക്കുക സാധ്യമല്ല. നാടന്‍പാട്ടുകള്‍ അവ രൂപംകൊള്ളുന്ന 

കാലത്തെ സാമാന്യവ്യവഹാരഭാഷയിലാണ്‌ ചൊല്ലപ്പെടുകയും പ്രച 

രിക്കുകയും ചെയ്തിരിക്കുക. എങ്കിലും കാലം കടന്നുപോകുന്നതി
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നനുസരിച്ച്‌ സാമാന്യവ്യവഹാര ഭാഷയില്‍ സംഭവിക്കുന്ന മാറ്റം ആ 

പാട്ടുകളിലും സ്വാധീനം ചെലുത്തും. ഇങ്ങനെ ഭാഷയില്‍ മാറ്റം വന്നു 

കൊണ്ടിരിക്കുമെങ്കിലും അതിന്റെ ഉള്ളടക്കത്തിന്‌ മാറ്റം സംഭവിക്കണ 

മെന്നില്ല. പ്രാചിനദശയില്‍ നമ്മുടെ സാമാനൃജനതയുടെ ജീവിതവും 

വിശ്വാസങ്ങളും കാഴ്ചപ്പാടുകളും എന്തായിരുന്നുവെന്ന്‌ അവയെ അടി 

സ്ഥാനമാക്കി നമുക്ക്‌ ഈഹിക്കാന്‍ കഴിയും. 

എഴുതപ്പെട്ട ആദ്യമലയാള കൃതി രാമചരിതമാണെന്ന്‌ പണ്ഡി 

തന്മാര്‍ പറയുന്നു. എന്നാല്‍ അതിനുമുമ്പവേത്തന്നെ വാമൊഴി രൂപ 

ത്തിലുള്ള, കാലഗണനയും കര്‍ത്തൃത്വഗണനയും അസാധ്യമായ 

സാഹിത്യത്തിന്റെ സമ്പന്നമായൊരു പാരമ്പര്യം മലയാളത്തില്‍ ഉണ്ടാ 

യിരുന്നു. അവ എഴുതിവയ്ക്കപ്പെട്ടിരുന്നില്ല എന്നേയുള്ളൂ. “രാമചരി 

തത്തേക്കാള്‍ മുമ്പ്‌ മലയാളത്തില്‍ പാട്ടുകള്‍ ധാരാളമുണ്ടായിരിക്കാ 

നിടയുണ്ടെങ്കിലും അകനാനൂറ്‌, പുറനാനൂറ്‌ മുതലായവയെപ്പോലെ, 

അപ്രകാരമുള്ള പാട്ടുകളുടെ ഒരു സമാഹാരം നമുക്കില്ല” എന്ന്‌ ഡോ. 

എം. ലീലാവതി ചുണ്ടിക്കാട്ടുന്നുണ്ട്‌. “മുഖ്യധാരയെന്നു സ്വയം വിളി 

ക്കുന്ന പില്‍ക്കാലസംസ്‌കാരങ്ങള്‍ ഗോത്രങ്ങളെ കീഴ്പ്പെടുത്തും മുമ്പ്‌ 

നിലനിന്ന ആദിവാസികളുടെ കവിതയില്‍ നിന്നാണ്‌ ഇന്ത്യന്‍ കവിത 

യുടെ ചരിത്രം തുടങ്ങുന്നത്‌” * എന്ന്‌ കെ. സച്ചിദാനന്ദനും ചുണ്ടിക്കാ 

ട്ടുന്നു. ഈ രണ്ടുനിരീക്ഷണങ്ങളും വാമൊഴി സാഹിത്യത്തിന്റെ പ്രാധാ 

നൃത്തെ ശരിവെക്കുന്നതാണ്‌. 

കേരളത്തിലെ ആദിവാസിജനതയുടെ സാഹിത്ൃജീവിതത്തിന്റെ 

അവശിഷ്ടങ്ങളാണ്‌ ഇന്നത്തെ നാടന്‍പാട്ടുകള്‍. ഈ നാടന്‍പാട്ടുകളെ
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അടിസ്ഥാനമാക്കി അശുഭദര്‍ശകമായ കാവ്യാവബോധത്തിന്റെ പ്രാചി 

നമായ പാരമ്പര്യം കുറെയൊക്കെ നമുക്ക്‌ കണ്ടെത്താന്‍ കഴിയും. 

5. 3. 1. ആദിവാസികളും അവരുടെ കാവ്ൃപാരമ്പര്യവും 

നാടന്‍പാട്ടുകളുടെ ശുദ്ധരൂപം നമുക്ക്‌ കണ്ടെത്താന്‍ കഴിയുക 

ഇന്നത്തെ ആദിവാസിസമൂഹങ്ങളിലാണ്‌. ആരാണ്‌ ആദിവാസി എന്നു 

ചോദിച്ചാല്‍ കൃത്യമായ ഒരു നിര്‍വ്വചനം നല്‍കുക എളുപ്പമല്ല. ഇംഗ്ലീ 

പുരാവൃത്തങ്ങളും മാന്ത്രികവിശ്വാസങ്ങളും അനുഷ്ഠാനങ്ങളും 

ഒരു ദേശത്തിന്റെ ജൈവചരിത്രവും വംശീയ അഭിരുചികളും നില 

നില്‍പ്പിനായുള്ള ഗോത്രങ്ങളുടെ പോരാട്ടവുമൊക്കെ ഇഴകലര്‍ന്ന 

താണ്‌ ആദിവാസിസരന്ദരൃശാസ്ര്രം. പലായനം, യുദ്ധങ്ങള്‍, വെള്ള 

പ്പൊക്കം പോലുള്ള പ്രകൃതിക്ഷോഭങ്ങള്‍, കുടിവെപ്പ്‌, നായാട്ട, 

ആഘോഷം, അരങ്ങേറ്റച്ചടങ്ങുകള്‍, ജനനം, തെരണ്ടുകല്യാണം, വിവാ 

ഹം, സന്തോഷം, വിപത്ത്‌, മരണം തുടങ്ങിയ ജീവിതാനുഭവങ്ങളാണ്‌ 

ഗോത്രാഖ്യാനങ്ങളുടെ പൊതുഭുമിക. ആദിവാസിപ്പാട്ടുകളൊക്കെ കൂട്ടാ 

യ്മയുടെ ആശയാഭിലാഷങ്ങളും സൌന്ദര്യവീക്ഷണങ്ങളും ആവി 

ഷ്ക്കരിക്കുന്നവയാണ്‌. 

ആദിവാസിപ്പാട്ടുകളുടെ പ്രമേയങ്ങള്‍ ഇങ്ങനെ വൈവിധ്യം നിറ 

ഞ്ഞതാണെങ്കിലും അശുഭകരമായ ജീവിതദര്‍ശനങ്ങളുടെ അന്തര്‍ധാ 

രയാണ്‌ അവയില്‍ കൂടുതലായും പ്രകടമാവുന്നത്‌. ജീവിതത്തിന്റെ 

അശുഭദര്‍ശകമായ വശം അവതരിപ്പിക്കുന്നതിന്‌ ഒരു ഉദാഹരണം 

നോക്കുക:
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” അബഗബാഗോ അസതികം 

അബഗബാഗോ കൊയ്ത്തുണാം 

അബഗബാഗോ ബുദ്ധുബഗോ 

അബഗബാഗോ നിക്കുബഗോ”* 

കന്നടത്തിലെ പ്രാചീനപദങ്ങള്‍ നിറഞ്ഞ ഈ പാട്ട്‌, വയനാ 

ട്ടിലെ സുല്‍ത്താന്‍ ബത്തേരിക്കടുത്തുള്ള കാട്ടുനായ്ക്കരുടെ പര്‍സങ്ക 

എന്നറിയപ്പെടുന്ന പാട്ടാണ്‌. ഈ പാട്ടില്‍ ആവിഷകരിക്കപ്പെടുന്നത്‌ 

പാട്ടുകാരുടെ സ്വന്തം സങ്കടങ്ങളാണ്‌. കുറ്റ മെതിക്കുമ്പോഴും ആണു 

ങ്ങള്‍ തേനെടുക്കാന്‍ പോകുമ്പോഴും സ്ര്തീകൾ ഇതു പാടാറുണ്ട്‌. 

ഈ പാട്ടിന്റെ ആശയം ഇതാണ്‌: കണ്ടത്തില്‍ നിന്ന്‌ കളത്തില്‍ കൊണ്ടു 

വന്ന്‌ കറ്റ മെതിക്കുമ്പോള്‍ ഉടമസ്ഥന്‍ ഉച്ചക്ക്‌ ചോറുതരും. വല്ലിതരു 

മ്പോള്‍ ചോറിന്റെ വീതം കുറയ്ക്കും. വലിയമരത്തിലെ ഉച്ചിക്കൊമ്പി 

ലാണ്‌ തേന്‍. സത്യമുള്ള പ്രവൃത്തിയാണ്‌ തേനെടുപ്പ്‌. 

പ്രിട്ടിഷുകാര്‍ വയനാട്ടില്‍ പടക്കുവന്നതിനെപ്പറ്റിയുള്ള പര്‍സ 

ടംയുമുണ്ട്‌. കാട്ടില്‍പ്പോകുന്ന ആണുങ്ങളോട പെണ്ണുങ്ങള്‍ പറയുന്ന 

വിധത്തിലുള്ള നീണ്ടപാട്ടാണിത്‌. അതിന്റെ ആശയം ഇതാണ്‌ : കാട്ടില്‍ 

പോകണ്ട. ബ്രിട്ടീഷുകാരെയും മൃഗങ്ങളെയും പേടിക്കണം. ഇതു 

കേള്‍ക്കാതെ ആണുങ്ങള്‍ പോകുമ്പോള്‍ വെള്ളക്കാര്‍ കാട്ടില്‍ വെച്ച്‌ 

അവരെ ഉപദ്രവിക്കുന്നു. കുടികളില്‍ വന്ന്‌ പെണ്ണുങ്ങളെയും ഉപ്ര്ര 

വിക്കുന്നു. ആണുങ്ങള്‍ പണിക്കുപോകുമ്പോള്‍ സ്ത്രീകള്‍ക്ക്‌ എവി 

ടെയെങ്കിലും ഒളിച്ചിരിക്കേണ്ടിവരുന്നു”. 

ഭാതിക ജീവിതത്തിലെ നിസ്സഹായതയും ഇല്ലായ്മയും ദുഃഖ 

ങ്ങളും തോല്‍വികളും മറ്റുമാണ്‌ ആദിവാസിപ്പാട്ടുകളിലൊക്കെത്തന്നെ
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ഇത്തരം പാട്ടുകള്‍. അവ എവിടേക്കും പലായനം ചെയ്യുന്നില്ല. അതു 

കൊണ്ട്‌ അവ സഹജമായിത്തന്നെ അശുഭദര്‍ശനം ഉള്‍ക്കൊള്ളുന്ന 

പാട്ടുകളായിമാറുന്നു. 

ഇടുക്കിയിലെ മന്നാന്‍ ഗോത്രത്തിന്റെ തനതുകലാരൂപമായ 

മന്നാന്‍കൂത്തിന്റെ ഇതിവൃത്തം തമിഴ സാഹിത്യത്തിലെ പഞ്ചമഹാ 

കാവ്യങ്ങളിലൊന്നായ ചിലപ്പതികാര കഥയില്‍ നിന്നെടുത്തിട്ടുള്ളതാ 

ണ്‌. എന്നാല്‍ മൂല കഥകളിലും പ്രധാനകഥാപാര്രതങ്ങളിലും ഉള്ള 

ബന്ധമൊഴിച്ചാല്‍ ചിലപ്പതികാരത്തില്‍ നിന്ന്‌ തികച്ചും വ്യത്യസ്തത 

യുള്ള കാവ്യമാണിത്‌. കോവിലന്റെയും കണ്ണുകിയുടെയും ജനനം, 

വിവാഹം, മാധവി-കോവില സമാഗമം, വിയോഗം, കോവിലന്‍ കള്ള 

നായി പിടിക്കപ്പെട്ട വധിക്കപ്പെടുന്നത്‌, കണ്ണകിയുടെ പ്രതികാരാഗ്നി 

യില്‍ മധുരപ്പട്ടണം വെന്ത്‌ വെണ്ണീറാവുന്നത്‌ ഒക്കെയാണ്‌ പ്രമേയം. 

അര്‍ത്ഥ-കാമങ്ങളുടേതായ ലാകികധാരയിലാണ്‌ ഈ കഥയുടെ വേരു 

കള്‍ സ്ഥിതിചെയ്യുന്നത്‌. ഇതില്‍ വിരക്തിക്കോ ജീവിതപ്രശ്നങ്ങ 

ളില്‍നിന്നുള്ള ഒളിച്ചോട്ടത്തിനോ സ്ഥാനമില്ല. മറിച്ച യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തെ 

നേരിടുന്നതിനും തീക്ഷ്ണമായ വികാരങ്ങളോടെ അനുഭവിക്കുന്ന 

തിനും അഭിലാഷങ്ങള്‍ പരാജയപ്പെടുന്നിടത്ത്‌ പ്രതികാരം നിര്‍വ്വഹി 

ക്കുന്നതിനുമൊക്കെയാണ്‌ ഇതുമുന്‍ഗണന നല്‍കുന്നത്‌. 

ഒരു സ്ര്രീ (കണ്ഠണകി)യാണ്‌ അധികാരരൂപമായ രാജാവിന്റെ 

(പാണ്ഡ്യരാജാവ) കൂടല്‍ മാല പുറത്തെടുക്കുന്നത്‌. ഇന്ന്‌ ഏറ്റവും 

പാര്‍ശ്വവല്‍ക്കരിക്കപ്പെട്ട സ്ര്രീസമൂഹത്തിന്റെ അപ്രതിരോധ്യമായ
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പ്രതിഷേധം കണ്ണകിയില്‍ ദര്‍ശിക്കാം. രാമായണത്തിലെ പരിത്യക്ത 

യായ സീതയെയും ശകുന്തളക്ക്‌ കിട്ടിയ ഒരു ശാപവുമായി ബന്ധപ്പെ 

ടുത്തി ദുഷ്യന്തരാജാവിനെ കുറ്റവിമുക്തനാക്കുന്ന കാളിദാസ നാടക 

ത്തെയും ഇതുമായി താരതമ്യം ചെയ്താല്‍ ഇതിന്റെ പ്രതിരോധമൂല്യം 

വ്യക്ത മാകും”. ര്രാഹ്മണേതരമായ ഒരു ചിന്താരീതിയാണിത്‌. 

'ന:സ്രതീസ്വാത്രത്ര്യമര്‍ഹതി”' എന്ന മനുസ്മൃതി ദര്‍ശനത്തിന്റെ പാര 

മ്പരൃത്തില്‍ ഒതുങ്ങുന്ന അടക്കമുള്ള സ്ര്രീ സങ്കല്പമല്ല ഇതിലുള്ള 

ത്‌. കണ്ണകി തന്റെ വലതുമുല പറിച്ചെറിഞ്ഞ്‌ അതില്‍ നിന്ന്‌ പാല്‍വീണ 

ഇടമാകെ അഗ്നിപടരുന്നതായി കല്‍പ്പിച്ചിരിക്കുന്നിടത്ത്‌ സ്ത്രൈണ 

കലാപത്തിന്റെ ഉണര്‍വ്ുള്ളവശമാണ്‌ ചിര്രീകരിക്കപ്പെടുന്നത്‌. (ബ്രാഹ്മ 

ണദൈവങ്ങള്‍ക്കുപകരം രുക്ഷസ്വഭാവിയായ ഒരു ദ്രാവിഡദേവതയുടെ 

ഉയിര്‍ത്തെഴുന്നേലപാണിത്‌. ഇവിടെ സ്ര്രീയെ ദേവതയാക്കി പൂജി 

ച്ചൊതുക്കുന്ന പ്രതൃയശാസ്ത്രത്തിന്‌ നിലനില്‍പ്പില്ല. പുരുഷന്റെ (കോ 

വിലന്‍) നിരപരാധിത്വം തെളിയിക്കാന്‍ സ്ത്രീ (കണ്ണകി) ശക്തയാകു 

മ്പോള്‍ ആര്യസങ്കല്പമല്ല, ദ്രാവിഡ സങ്കല്പമാണ്‌ സംഗതമാവുന്ന 

ത്‌. അധഃസ്ഥിതവിഭാഗത്തിന്റെ പ്രഖ്യാപനം കൂടിയായിത്തീരുന്നു 

ഇതിലെ കഥ. ഈയര്‍ത്ഥത്തില്‍ നാസ്തികവും ലൌാകികവും ദ്രാവി 

ഡീയവുമാണ്‌ ഈ കഥയുടെ അന്തര്‍ധാര എന്നും പറയാം. 

ഈരാളി ഗോത്രത്തിന്റെ കുറത്തിനാടകം ചോദ്യങ്ങളും ഉത്തര 

ങ്ങളും ആയിട്ടുള്ള പാട്ടിന്റെ രീതിയിലുള്ളതാണ്‌. നിതൃജീവിതത്തിലെ 

പ്രശനങ്ങളും കലഹങ്ങളും പ്രയാസങ്ങളും വികാരവായ്പുകളും അനു 

ഭവങ്ങളും സംഭവങ്ങളുമൊക്കെയാണ്‌ ഇതില്‍ പലകഥാപാഠര്തങ്ങളി 

ലൂടെയായി അവതരിപ്പിക്കുന്നത്‌. മലയപ്പുലയ ഗോത്രത്തിന്റെ സമ്യ
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ദ്ധമായ ഗാനസാഹിത്യം മുഴുവന്‍ കൃഷിപ്പാട്ടുകളും ഇടയഗാനങ്ങളു 

മാണ്‌. കാട്ടില്‍ ആടുമാടുകളെ മേയ്ക്കാന്‍ പോകുമ്പോള്‍ പാടുന്ന 

പാട്ടുകളാണ്‌ ഇടയഗാനങ്ങള്‍. ഈ കൃഷിപ്പാട്ടുകളിലെയും ഇടയഗാ 

നങ്ങളിലെയും വിപുലമായ വിഷയപരിസരം മുഴുവന്‍ ലൌകികജീവി 

തയാഥാര്‍ത്ഥൃത്തിന്റെയും നിസ്സഹായതയുടെയും പശ്ചാത്തലത്തിലു 

ളളതാണ്‌. 

കേരളത്തിലെ വൃത്യസ്ത ആദിവാസി ജനവിഭാഗങ്ങളുടെ fla 

ലമായ വാമൊഴി സാഹിത്യപാരമ്പര്യത്തെ മുന്‍ നിര്‍ത്തി അവയുടെ 

പ്രമേയസ്വഭാവത്തെ ഇങ്ങനെ സംഗ്രഹിച്ചുപറയാം: സ്വന്തം നിലനില്‍പ്‌, 

അതിജീവനം, ലാകിക സാഹചര്യങ്ങള്‍ എന്നിവയുമായി ബന്ധപ്പെട്ട 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യബോധമാണ്‌ ആദിവാസിക്കവിതയുടെ സത്ത. ഇത്‌ അനാ 

ര്യവും ഭാതികവും അസ്തിത്വചചിന്ത ഉള്‍ക്കൊള്ളുന്നതുമാണ്‌. അമ്മ 

ദൈവസങ്കല്‍പം ഇവയില്‍ കാണാമെങ്കിലും അത്‌ വിരക്തിയുമായി 

ബന്ധപ്പെട്ട ആദര്‍ശവത്കരണമായിത്തീരുന്നില്ല അഥവാ പലായനാ 

ത്മകതയായിത്തീരുന്നില്ല. ഇവയെല്ലാം തന്നെ ആസ്തികം അല്ല; 

നാസ്തികമാണ്‌. അതുകൊണ്ടുതന്നെ അത്‌ ശ്രമണപാരമ്പരൃത്തിന്റെ 

ഭാഗമായിത്തീരുന്നു. ശ്രമണപാരമ്പര്യത്തിന്റെ അഹിംസ, മനുഷ്യസ 

മത്വം, സാമൂഹ്യനീതി തുടങ്ങിയ തത്ത്വങ്ങളെല്ലാം ഏറ്റക്കുറച്ചിലുക 

ളോടെ ഇവ ഉള്‍ക്കൊള്ളുന്നുണ്ട്‌. സര്‍വ്വോപരി ഈ പാട്ടുകളെല്ലാം 

തികച്ചും ലകിക വിഷയങ്ങളെ ആസ്പദിച്ചുള്ളവയാണ്‌. അതുകൊ 

ണ്ടുതന്നെ അര്‍ത്ഥ-കാമധാരയിലാണ്‌ അവയെ പെടുത്താന്‍ 

കഴിയുക. ഈ പാട്ടുകളില്‍ അശുഭദര്‍ശകമായ ആശയങ്ങള്‍ ധാരാള
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മായി കാണുന്നുമുണ്ട്‌. അതുകൊണ്ടുതന്നെ അശുഭദര്‍ശകമുല്യങ്ങ 

ളുടെ ആദ്യകാലമാതൃകകളാണ്‌ ഇവ എന്നുപറയാവുന്നതാണ്‌. 

5. 3. 2. നാടന്‍പാട്ടുകളുടെ ഉള്‍ക്കാഴ്ചകള്‍ 

കുലഗോത്രസമുദായ വ്യവസ്ഥിതിയില്‍ നിന്ന്‌ വര്‍ഗ്ഗസമുദായ 

ത്തിലേക്ക്‌ പരിവര്‍ത്തിക്കപ്പെട്ട കാലത്തിന്റെ ആവിഷക്കാരമെന്ന നില 

യില്‍ ആദിവാസിക്കവിതയുടെ പിന്തുടര്‍ച്ചയാണ്‌ നാടന്‍ പാട്ടുകള്‍ 

എന്നുപറയാം. അതുകൊണ്ടുതന്നെ നാടന്‍ പാട്ടില്‍ വര്‍ഗ്ഗസമുദായ 

ത്തിലെ അനീതികള്‍ക്കും ചൂഷണങ്ങള്‍ക്കുമെതിരായ ശബ്ദം കൂടു 

തല്‍ ഉച്ചത്തില്‍ കേള്‍ക്കാനാവും. ആദിവാസിപ്പാട്ടുകളിലാകട്ടേ കൂടു 

തലായും പ്രകൃതി പ്രതിഭാസങ്ങളോടും ജീവിതത്തോടും മല്ലിടുന്ന 

തിന്റെ ആവിഷ്ക്കാരങ്ങളാണ്‌ കാണാനാവുക. 

ചരിധ്രത്തില്‍ ഏതോ ഒരു ഘട്ടത്തില്‍ വെച്ച്‌ ഗോര്രജീവിത 

ത്തിന്‌ ബാഹ്യവും ആന്തരികവുമായ സമ്മര്‍ദങ്ങള്‍ വഴി രൂപാന്തര 

ങ്ങള്‍ സംഭവിക്കുന്നുണ്ട്‌. ഗോത്രങ്ങളുടെ സ്ഥാനത്ത്‌ ജാതികളും മത 

ങ്ങളും സങ്കരസംസ്‌കാരങ്ങളും രൂപപ്പെട്ടു. ജനങ്ങള്‍ പലവര്‍ഗ്ഗങ്ങളായി 

വിഭജിക്കപ്പെട്ടു. ജാതി-ജന്മി-ക്ഷ്രേത സംസ്‌കാരമേധാവിത്വത്തിന്റേ 

തായ വ്യവസ്ഥയില്‍ കാര്‍ഷികജീവിതത്തിന്റെ താല്പര്യങ്ങള്‍ മാറിമ 

റഞ്ഞു. ഈ മാറിയ സാമൂഹൃഘടനയുടെ അടയാളങ്ങളാണ്‌ നാടന്‍ 

പാട്ടുകള്‍. “ഈ പാട്ടുകള്‍ ആവിര്‍ഭവിച്ച കാലത്തെ വ്യവസ്ഥിതിയുടെ 

സാമൂഹൃരൂപമാണ്‌ ജാതി. സാമ്പത്തികരൂപം ജന്മിത്തവും” എന്ന്‌ 

എന്‍. വി.പി. ഉണിത്തിരി ചുണ്ടിക്കാട്ടുന്നുണ്ട്‌ . ഈ നിഗമനം നാടന്‍ 

പാട്ടുകളുടെ സാമൂഹൃരാഷ്ട്രീയഭൂമിക ചുണ്ടിക്കാണിച്ചുതരുന്നു. “കേര 

ളത്തിലെ കര്‍ഷകത്തൊഴിലാളികളും മറ്റു തൊഴില്‍ കൂട്ടായ്മകളും ചില

203



പൊതുകൂട്ടായ്മകളും അവരുടെ വിനോദത്തിന്റെയും ആരാധനയു 

ടെയും അനുഷ്ഠാനത്തിന്റെയും അധ്വാനഭാര ലഘുകരണത്തിന്റെയും 

ഭാഗമായി പാടിവരുന്ന പാട്ടുകളെയാണ്‌ നാടന്‍ പാട്ടുകള്‍ എന്നു പറ 

യുന്നത്‌” എന്ന അഭിപ്രായമാകട്ടേ നാടന്‍പാട്ടുകളും കാര്‍ഷിക 

ജീവിതവും തമ്മിലുള്ള ബന്ധത്തിന്റെ ആഴം വ്യക്തമാക്കുന്നു. 

നാടന്‍ പാട്ടുകള്‍ പൊതുവെ കഥാരഹിതമായ പാട്ടുകള്‍, കഥാ 

സഹിതമായ പാട്ടുകള്‍ എന്നിങ്ങനെ രണ്ടുവിധമുണ്ട്‌. ഈ രണ്ടുതരം 

പാട്ടുകളിലും മനുഷ്യരുടെ ആഹ്ലാദത്തോടൊപ്പം പലതരം വേവലാ 

തികളും വിഷയമാവുന്നുണ്ട്‌. അധ്വാനത്തോടു ബന്ധപ്പെട്ട പാട്ടുകളില്‍ 

അധ്വാനത്തെപ്പറ്റി പറയുന്നതിനൊപ്പം ആ അധ്വാനം മേലാളര്‍ ചൂഷണം 

ചെയ്യുന്നതിനെപ്പറ്റിയുള്ള ദുഃഖവും അമര്‍ഷവും പ്രകടിപ്പിക്കുന്നതും 

കാണാം. 

ആദ്യന്തം അസംബന്ധം നിറഞ്ഞ പാട്ടുകളും നാടന്‍ പാട്ടുക 

ളില്‍ ധാരാളമായികാണാം. അസംബന്ധം എന്നാല്‍ യാതൊരു സംബ 

ന്ധവുമില്ല എന്നല്ല അര്‍ത്ഥം. മറിച്ച്‌ നേരെ പറയാനാവാത്ത ഒരു 

അര്‍ത്ഥം അതിന്‌ ഉണ്ട്‌ എന്നാണ്‌. എന്താണ്‌ ആ അര്‍ത്ഥം എന്നന്വേ 

ഷിക്കുമ്പോഴാണ്‌ പാട്ടില്‍ ഒളിഞ്ഞിരിക്കുന്ന വിഷാദാത്മകമായ അശു 

ഭദര്‍ശനം തെളിഞ്ഞുവരുക. ഒരു ഉദാഹരണം നോക്കുക: 

” തൂശിമുനയാലേ 

മുന്നുകൊളം തോണ്ടി 

രണ്ടുകൊളം പൊട്ട 

ഒന്നിത്തണ്ണിയുമില്ലേ!
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തണ്ണിയില്ലാക്കൊളത്തിലേ 

നീന്തിവന്നതുമൂന്നുപേര്‍ 

രണ്ടുപേരു ഞൊണ്ടീ- 

യൊരുത്തനു കൈയുമില്ലേ! 

കയ്യില്ലാ കൊശവനാരു 

മെനഞ്ഞകലം മുന്ന്‌ 

രണ്ടുകലം ഓട്ട 

ഒന്നിനുമൂടുമില്ലേ! 

മൂടില്ലാക്കലത്തില്‍ 

വച്ചരിശുമുന്ന്‌ 

രണ്ടരിശുപച്ച- 

യൊന്നുവെന്തതുമില്ലേ 

വേവാത്തരിശിനേ- 

ഉണ്ണാന്‍ വന്നതു മൂന്നുപേര്‍ 

രണ്ടുപേരുപഷണി- 

യൊരുത്തനുണ്ടതുമില്ലേ! 

ഉണ്ണാത്തവനുക്കു 

പാല്‍ കുടിക്കാന്‍ മൂന്നെരുമ 

രണ്ടെരുമ മച്ചി 

ഒന്നു പെറ്റതുമില്ലേ 

പെറാത്തെരുമയ്ക്കു 

മേച്ചിക്കാടു മൂന്നുകാട 

രണ്ടു കാടു മൊട്ട
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ഒന്നിപ്പുല്ലുമില്ലേ! 

പുല്ലില്ലാക്കാട്ടിനു 

കൊടുത്ത പണം മുന്ന്‌ 

രണ്ടു പണം കള്ളം 

ഒന്നെടുക്കേമില്ലേ! 

എടുക്കാപ്പണത്തിനു 

നോട്ടക്കാരു മൂന്നുപേര്‍ 

രണ്ടു പേരു കുരുടന്‍ 

ഒരുത്തനു കണ്ണുമില്ലേ! 

തുശിമുനയാലേ 

മുന്നു കൊളം തോണ്ടി 

രണ്ടു കൊളം പൊട്ട 

ഒന്നിത്തണ്ണിയുമില്ലേ!”” 

പ്രവ്ൃത്തികളെല്ലാം വെറുതെയായിത്തീരുകയാണ്‌ എന്ന 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യം ഈ കവിത വെളിച്ചത്തുകൊണ്ടുവരുന്നു. പ്രവൃത്തിക 

ളൊക്കെ പാഴാവുന്നുവെങ്കില്‍ അതില്‍ക്കവിഞ്ഞ ഒരസംബന്ധം വേറെ 

യില്ല. ഇവിടെ മനുഷ്യജീവിതം തോല്‍ക്കുകയാണ്‌. പ്രതീക്ഷയുടെ 

യാതൊരു വിശ്വാസവും ഈ പാട്ടില്‍ കാണുന്നില്ല. ഭഭതികാതീത 

മായ യാതൊരു ശക്തിയുടെയും സാന്നിധ്യം ഇവിടെയില്ല. മനുഷ്യന്‍ 

തോല്‍ക്കുന്നു എന്ന്‌ നേരിട്ടുപറഞ്ഞുകൂടാത്തവിധം ശുഭാപ്തി വിശ്വാ 

സത്തിന്റെ ആധിപത്യം സമൂഹത്തില്‍ നിലനില്‍ക്കുന്നതുകൊണ്ടാണ്‌ 

ഈ പാട്ട്‌ വളഞ്ഞവഴിതേടുന്നത്‌. ഈ വളഞ്ഞവഴിയാണ്‌ അസംബ 

ന്ധതയായി തോന്നിക്കുന്നത്‌. വെള്ളമില്ലാത്തകുളം, മൂടില്ലാത്തകലം,
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വേവാത്തഅരി, പഷണിയായ വിരുന്നുകാരന്‍, മച്ചിയായ എരുമ, പുല്ലി 

ല്രാത്തകാട, എടുക്കാത്ത നാണയം, കുരുടനായ നോട്ടക്കാരന്‍-ഇത്ര 

യുമാണ്‌ ഈ പാട്ടിലെ തോല്‍വിയുടെ ഘടകങ്ങള്‍. ഈ ഘടകങ്ങള്‍ 

നൈരാശ്യജനകമാണ്‌. ഒരു കര്‍മ്മോത്സാഹവും ഈ പാട്ടില്‍ ഇല്ല. 

യാതൊരു തരത്തിലുള്ള ആദര്‍ശവത്കരണവും ഈ കവിത ആന്തര 

വല്‍ക്കരിച്ചിട്ടില്ല. ജീവിതം ഇപ്രകാരം അര്‍ത്ഥശൂന്യമാണ്‌ എന്ന്‌ ജീവി 

തത്തെ പച്ചയായി തുറന്നുകാണിക്കുക മാര്രമാണ്‌ ഈ കവിത ചെയ്യു 

ന്നത്‌. അതിനുവേണ്ടി അസംബന്ധതയുടെ മേല്‍ക്കുപ്പായം അണിയു 

കയാണ്‌ കവിത ചെയ്യുന്നത്‌. ആത്യന്തികമായി ജീവിതം എവിടെയും 

എത്തുന്നില്ല, ജീവിതത്തില്‍ പുരോഗമനം എന്ന ഒന്നില്ല എന്നുകാ 

ണിക്കാനാണ്‌ തുടക്കത്തിലെ വരികള്‍ തന്നെ പാട്ടിന്റെ അവസാന 

ത്തില്‍ ആവര്‍ത്തിക്കുന്നത്‌. കീഴാളര്‍ക്ക്‌ യാതൊരു സ്ഥാനവും 

ഇല്ലാത്ത സ്ഥിതവ്യവസ്ഥയുടെ എല്ലാ പൊള്ളത്തരങ്ങളെയും സുസ്ഥി 

രതയെയും ക്രമങ്ങളെയും പരിഹസിക്കുന്നു ഈ പാട്ട. എല്ലാം അര്‍ത്ഥ 

രഹിതവും ക്രമരഹിതവും നിഷ്ഫലവുമാണെന്ന കാഴ്ചപ്പാടാണ്‌ 

കവിത നല്‍കുന്നത്‌. 

അശുഭദര്‍ശക പാരമ്പര്യം ഉള്‍ക്കൊള്ളുന്ന മറ്റൊരു നാട൯ 

പാട്ടാണ്‌ “മുണ്ടകന്‍ പാടത്തെ ഞണ്ടിന്‍ കുഞ്ഞേ, മുണ്ടകന്‍ കൊയ്യു 

മ്പോഴെവടിരിക്കും” എന്നു തുടങ്ങുന്നപാട്ട. ഞണ്ടിന്‍ കുഞ്ഞ്‌ സ്വന്ത 

മായി ഭൂമി ഇല്ലാത്ത കീഴാളന്റെ പ്രതീകമാണ്‌. ഇരിക്കാന്‍ ഇടമില്ലാത്ത 

ഞണ്ടിന്റെ അനിവാര്യമായ ദുരന്തവിധിയെ ഓര്‍മ്മിപ്പിക്കുന്ന ഈ പാട്ട 

എല്ലാ ശുഭാപ്തി വിശ്വാസങ്ങളെയും ഉപേക്ഷിക്കുന്നു. വിശ്വാസം വേറെ 

ജീവിതം വേറെ എങ്കില്‍ വിശ്വാസം കൊണ്ട്‌ എന്തുകാര്യം എന്ന്‌ കവിത
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ചോദിക്കുന്നു. സ്വന്തം വിധിപോലെ കഴിയുക എന്നല്ലാതെ ഒന്നും 

ചെയ്യാനില്ല. ആരും സഹായിക്കാനില്ല. ഇപ്രകാരം അശുഭകരവും വിഷാ 

ദാത്മകവുമായ ദാര്‍ശനികതയാണ്‌ ഈ കവിതയിലുള്ളത്. ജീവിത 

ത്തിന്റെ അനിശ്ചിതത്വം മനോഹരമായി ചിത്രികരിച്ചിരിക്കുന്ന ഈ 

പാട്ട്‌ അസ്തിത്വപരമായ വീക്ഷണവും പുലര്‍ത്തുന്നുണ്ട്‌. പിന്‍തള്ള 

പ്പെട്ടുപോയ ഒരു ജനത അതിന്റെ വിധി തിരിച്ചറിയുകയും നേരിടാ൯ 

തയ്യാറാവുകയും ചെയ്യുന്നത്‌ ഈ പാട്ടില്‍ കാണാം. 

അശുഭദര്‍ശകമായ ധാരാളം പാട്ടുകള്‍ വേറെയുമുണ്ട്‌. അതി 

ലൊന്നാണ്‌ “ചന്തത്തില്‍ മുറ്റം ചെത്തിപ്പറിച്ചീലാ/എന്തെന്റെ മാവേലീ 

ഓണം വന്നു?” എന്നു തുടങ്ങുന്നപാട്ട. ഒരേസമയം കാര്‍ഷികവും 

ദാര്‍ശനികവുമായ വിഭാഗത്തില്‍പെടുത്താവുന്ന ഈ പാട്ടില്‍ കേര 

ളീയരുടെ പ്രധാനആഘോഷമായ ഓണം തന്നെ ചോദ്യം ചെയ്യപ്പെ 

ടുകയാണ്‌. “ആരുടെ ഓണം?” എന്നും “ഇല്ലാത്തവന്‍ എന്ത്‌ ഓണം?” 

എന്നുമുള്ള ചോദ്യങ്ങളാണ്‌ ഈ പാട്ടില്‍ മുഴങ്ങുന്നത്‌. തന്റെ ജീവിത 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യം ആരോ പൊലിപ്പിച്ചുണ്ടാക്കിയ ഓണം കൊണ്ട്‌ മാറു 

ന്നില്ല എന്ന തിരിച്ചറിവ്‌ വിഷാദാത്മകമാണ്‌. 

“അച്ഛനും വന്നീല! ആടകള്‍ തന്നീലാ 

എന്തെന്റെ മാവേലീ ഓണം വന്നു? 

നെല്ലുപുഴങ്ങീലാ, തെല്ലുമുണങ്ങീലാ 

എന്തെന്റെ മാവേലീ ഓണം വന്നൂ?” 

എന്നാണ്‌ പാട്ടില്‍ പറയുന്നത്‌. പുതുവസ്ര്രം ലഭിക്കാനും 

ഉണ്ണാന്‍ നെല്ലു കിട്ടാനും അവസരമില്ലാത്തവനും ഓണമുണ്ട്‌ എന്നു 

പറയുന്നത്‌ കാപട്യമാണ്‌ എന്ന കീഴാളന്റെ യാഥാര്‍ത്ഥ്യദര്‍ശനം
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അപ്പാടെ ആവിഷ്ക്കരിക്കുകയാണ്‌ ഈ വരികളില്‍ ചെയ്തിരിക്കുന്ന 

ത്‌. 

ജന്മിത്തത്തോടുള്ള അടിയാളജനതയുടെ അടങ്ങാത്ത പ്രതി 

ഷേധം ആവിഷ്ക്കരിക്കുന്ന ഒന്നാണ്‌ 

“നെല്ലായ നെല്ലൈല്ലാം കൊയ്തുമെതിച്ച്‌ 

അറയിലിടുമ്പോള്‍ തീണ്ടലില്ല 

അറകള്‍ നിറച്ച്‌ പത്തായം നിറച്ച്‌ 

ഇറങ്ങിവരുമ്പോള്‍ തീണ്ടലാണ്‌” എന്ന്‌ തുടങ്ങുന്ന നാടന്‍ പാട്ട. 

തന്റെ അധ്വാനത്തിന്റെ ഫലം ഭുജിക്കുമ്പോള്‍ ത്രമ്പാന്‍ തീണ്ടലില്ലേ 

എന്ന ചോദ്യത്തിലൂടെ സാമൂഹികമായ ഉച്ചനിചത്വങ്ങളെ പരിഹസി 

ക്കുകയാണ്‌ ഈ പാട്ട. ചൂഷകന്റെ സര്‍വ്വാധിപത്യത്തെ സാധൂകരി 

ക്കുന്ന സാമൂുഹികവ്യവസ്ഥിതിയെ ഒട്ടാകെ വിമര്‍ശിക്കുന്നുമുണ്ട്‌ ഈ 

പാട്ട. അങ്ങനെ ഇത്‌ അധഃസ്ഥിതന്റെ ജീവിതയാഥാര്‍ത്ഥ്യങ്ങളുടെ 

ആവിഷ്ക്കരണമായി മാറുന്നു. 

ഉള്ളവനും ഇല്ലാത്തവനും തമ്മിലുള്ള അന്തരം വ്യക്തമായി 

തിരിച്ചറിയുന്ന മറ്റൊരു പാട്ടാണ്‌, 

” പെരുമാളര്‍ കുഞ്ഞ്‌ പട്ടുടുക്കും 

ഏനെന്റെ പഴന്തുണി തറ്റുടുക്കും” എന്നു തുടങ്ങുന്നപാട്ട. Wee 

മാനന്റെ കുഞ്ഞ്‌ പട്ട ഉടുക്കുമ്പോള്‍ താന്‍ പഴന്തുണി ഉടുക്കും 

എന്നാണ്‌ കവിത പറയുന്നത്‌. ഈ പാട്ടും കീഴാളന്റെ നിസ്സഹായ 

തയും വേദനയും ആവിഷ്ക്കരിക്കുന്നതാണ്‌. തികഞ്ഞ ലാകികത 

യാണ്‌ ഈ പാട്ടിന്റെ പ്രചോദനം. യാതൊരുവിധ ആദര്‍ശവത്കര 

ണവും യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തെ നേരിടാനായി കവിത ഉപയോഗപ്പെടുത്തു
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ന്നില്ല. 

നാടോടിപ്പാട്ടിന്റെ സ്വഭാവസവിശേഷതയെ പൊതുവെ ഇങ്ങനെ 

സംഗ്രഹിക്കാം: മനസ്സില്‍ തോന്നുന്നത്‌ എന്തായാലും അത്‌ ശക്തി 

യായി പ്രകടിപ്പിക്കുക എന്നതാണ്‌ നാടന്‍പാട്ടുകളുടെ മുഖ്യസ്വഭാ 

വം”. അടിസ്ഥാന വര്‍ഗ്ഗത്തിന്റെ ലൌകികമായ വികാര-വിചാരങ്ങളാണ്‌ 

ഇവയില്‍ ആവിഷ്കൃതമാവുന്നത്‌. സവര്‍ണ്ണമായ അംഗീകൃത സന്ദ 

രൃശാസ്ര്രമാനദണ്ഡങ്ങള്‍ക്ക്‌ അനുസൃതമായ രചനകളല്ല ഇവ. ശുഭാ 

പ്തിവിശ്വാസമോ ആദര്‍ശവത്കരണമോ അല്ല അതിജീവനത്തിന്റെ 

ആകുലതകളാണ്‌ ഇവയില്‍ കാണുന്നത്‌. നിസ്സഹായത മിക്കപാട്ടുക 

ളിലും കാണാം. ജീവിതത്തെത്തന്നെ ഏറ്റവും നിസ്സാരമായികാണുന്നു 

പലപാട്ടുകളും. നിസ്സഹായതയെ അതിജീവിക്കാനുള്ള ഒരു ത്ര്ത്രം 

ജീവിതത്തെത്തന്നെ നിസ്സാരമായും അസംബന്ധമായും കാണുക 

എന്നതാണ്‌. യാഥാര്‍ത്ഥ്യബോധത്തില്‍ അധിഷ്ഠിതമാണ്‌ ഈ ദാര്‍ശ 

MAO. DO) ശ്രമണപാരമ്പര്ൃത്തിന്റെ തത്ത്ചചിന്താപരമായ അശുഭ 

ദര്‍ശക സമീപനത്തോട്‌ സാമ്യമുള്ളതാണ്‌. പക്ഷേ ഈ ദാര്‍ശനികത 

നാടന്‍പാട്ടുകളില്‍ ഒരിക്കലും പലായനവാദമായി പരിണമിക്കുന്നില്ല. 

കാരണം നാടന്‍പാട്ടുകള്‍ യാതൊരുവിധത്തിലുള്ള ആശയവാദ 

ത്തെയും ആശ്രയിക്കുന്നില്ല എന്നതുതന്നെ. നിത്യജീവിതയാഥാര്‍ത്ഥ്യം 

മാര്രമാണ്‌ അതിന്റെ അവലംബം. ഇതാണ്‌ നാടന്‍പാട്ടുകളുടെ മൌലി 

കതക്കു നിദാനമാവുന്നത്‌. ഇതുതന്നെയാണ്‌ നാടന്‍ പാട്ടുകളുടെ 

ഭാതിക-നാസ്തിക അടിത്തറയും. അവിടെ വേദേതിഹാസപുരാണ 

ങ്ങള്‍ക്കും അതിന്റെ ശുഭദര്‍ശനങ്ങള്‍ക്കും യാതൊരു സ്ഥാനവുമില്ല. 

ഈയര്‍ത്ഥത്തില്‍ അശുഭദര്‍ശക സാഹിത്യത്തിന്റെ ആദിമാതൃകക
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ളായി നാടന്‍ പാട്ടുകളെ കാണാം. അതുവഴി പരാജയദര്‍ശനത്തിന്റെ 

മുന്നോടിയായി അവ വര്‍ത്തിക്കുന്നുവെന്നും പറയാം. 

ട. 3. 3. ജനകീയസംസ്കൃതിയും അശുഭദര്‍ശനവും 

ജീവിതത്തിന്റെ ലകികതയില്‍ നിന്നുകൊണ്ട്‌ യാഥാര്‍ത്ഥ്യങ്ങ 

ളെയും പ്രകൃതിയെയും പരിതഃസ്ഥിതികളെയും അഭിമുഖികരിക്കുന്ന 

ആദിവാസി-നാടോടി വാമൊഴി സാഹിത്ൃയപാരമ്പര്ൃയമടക്കം അശുഭദര്‍ശ 

കമായേക്കാവുന്ന മറ്റെല്ലാ രചനാരീതികളും മലയാള സാഹിത്യത്തില്‍ 

അവഗണിക്കപ്പെടാനും പാര്‍ശ്വവത്ക്കരിക്കപ്പെടാനും ഇടയാക്കിയത്‌, 

സമാന്തരമായ ധര്‍മ്മ-മോക്ഷ, അര്‍ത്ഥ-കാമധാരകളുടെ (അഥവാ യഥാ 

ക്രമഠ പാട്ട, മണിപ്രവാള ധാരകളുടെ) മേധാവിത്തത്തിനുവേണ്ടിയുള്ള 

പരസ്പര മത്സരമാണ്‌. ഈ കിടമത്സരമാണ്‌ മലയാള സാഹിത്യപരി 

ണാമ ചരിത്രത്തിന്റെ രത്നച്ചുരുക്കം. ഈ കിടമത്സരവും വരേണ്ൃയസ 

മുദായങ്ങളുടെ ആധിപത്യപരമായ ഇടപെടലുംകൊണ്ട്‌ നിസ്സാരവല്‍ക്ക 

രിക്കപ്പെട്ട, ഒരു പരിധിവരെ തകര്‍ക്കപ്പെട്ട ജനകീയ സംസ്കൃതിയാ 

യിത്തീര്‍ന്നു ആദിവാസി-നാടോടി സമൂഹങ്ങളുടേത്‌. 

അംഗീകൃതവും ആസ്തികവും വരേണ്യവുമായ സവര്‍ണ്ണ 

സരന്ദരൃശാസ്ത്രത്തില്‍ നിന്ന്‌ വ്യത്യസ്തമായ ഒരു സൌന്ദരൃശാസ്തധ്ത 

മാണ്‌ തമസ്ക്കരിക്കപ്പെട്ട ഈ ജനകീയ സംസ്കൃതിയുടേത്‌. ഇന്നത്തെ 

കാവ്ൃശാസ്ര്തരപാരമ്പരൃത്തില്‍ ആധിപത്യം ചെലുത്തുന്നത്‌ ഗ്രീക്ക്‌, 

സംസ്കൃത സാഹിത്ൃതത്ത്വങ്ങളും ആധുനികമായ പാശ്ചാതൃയസൌഈ 

ന്ദരൃയശാസ്ര്രതത്ത്വങ്ങളുമാണ്‌. യൂറോ ക്കേന്ദ്രിതവും സംസ്കൃത 

ക്രേന്ദിതവുമായ വിമര്‍ശനക്കോയ്മയുമാണ്‌ ഇന്നുള്ളത്‌. ഈ അഭി 

ജാത സൌന്ദര്യദര്‍ശനങ്ങള്‍ സഹ്രസാബ്ദങ്ങള്‍ പഴക്കമുള്ള വാമൊഴി
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പാരമ്പര്യത്തിന്റെ (പ്രാചീന സൌന്ദര്യനിയമങ്ങള്‍ തിരസ്ക്കരിച്ചുകൊ 

സവര്‍ണ്ണസംസ്‌ക്കാരത്തിന്റെ ആധിപത്യത്തിന്റെ ഫലമായാണ്‌ 

ക്ലാസിക്‌, നാടോടി കലകള്‍ എന്നിങ്ങനെ കലയ്ക്ക്‌ വേര്‍തിരിവുണ്ടാ 

WO)”. ക്ഷ്രേതങ്ങള്‍ സവര്‍ണരുടെ കൈയിലായതോടെ അധുഃക്ൃയ 

തര്‍ക്ക്‌ കലാവതരണത്തിനുള്ള അവസരം ചുരുങ്ങി. അങ്ങനെ ഫ്യൂഡ 

ലിസത്തിന്റെയും ജന്മിത്വത്തിന്റെയും കരാളമുഷ്ടികള്‍ക്കിടയില്‍ ഞരു 

ങ്ങിയ ജനകീയ കലാപാരമ്പരൃത്തിന്‌ സജീവത നഷ്ടമായി. കല 

കള്‍ മേലാളരുടേതും കീഴാളരുടേതുമായി വേര്‍തിരിഞ്ഞതിനും വരേ 

ണ്യവര്‍ഗ്ുത്തിന്റെ അഭിജാതകലാരൂപങ്ങളൊഴിച്ചുള്ളതെല്ലാം ലിലാതി 

ലകകാരന്റെ ഭാഷയില്‍ മ്ശേച്ചന്മാരുടേതായിത്തീര്‍ന്നതിനും പിറകില്‍ 

പ്രവര്‍ത്തിച്ചത്‌ ജനകീയസംസ്കൃതിക്കുമേലുള്ള ര്രാഹ്മണസംസ്‌ക്യ 

തിയുടെ അധിനിവേശമാണ്‌. അതോടെ ജനകീയ സംസ്കൃതിയുടെ 

ഭാഷയും പ്രമേയങ്ങളും കലാപാരമ്പര്യം പൊതുവെത്തന്നെയും 

രണ്ടാം തരമായിത്തീര്‍ന്നു. “സമൂഹത്തിന്റെ താഴ്‌ന്ന തലങ്ങളിലെ 

ജീവിതം ഗൌരവം തികഞ്ഞ സാഹിത്യവിഷയമാവില്ലെന്ന തോന്നല്‍ 

വികസിച്ചുവന്നു”” എന്ന്‌ ഡോ. എം.ലീലാവതി ഈ സന്ദര്‍ഭത്തെ 

പറ്റി പറയുന്നു. 

ഇങ്ങനെ ചരിത്രത്തിന്റെ ഭൂമികയില്‍ ജനകീയ സംസ്കൃതി പരാ 

ജയപ്പെടുത്തപ്പെടുകയായിരുന്നു. പരാജയപ്പെടുത്തപ്പെട്ട ഒരു ജനത 

യുടെ നിസ്സഹായമായ നിലവിളി ആദിവാസി-നാടോടിക്കാവ്യങ്ങളില്‍ 

നിന്ന്‌ മൂകമായി ഉയര്‍ന്നുവരുന്നുണ്ട്‌. സാഹിത്യത്തെ മൊത്തത്തി 

ലെടുത്തു പഠിക്കുമ്പോള്‍ പരാജിതരുടെ ആത്മവിലാപങ്ങള്‍ എന്ന
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നിലയില്‍, അശുഭകരമായ ദര്‍ശനം എന്ന നിലയില്‍, വേണം നാടോടി 

ജനതയുടെയും ആദിവാസികളുടെയും മിക്ക വാങ്മയങ്ങളേയും വില 

യിരുത്താ൯. ഉപരിവര്‍ഗ്ഗത്തിന്റെ ആജ്ഞാനുവര്‍ത്തികളാകാന്‍ വിധി 

ക്കപ്പെട്ട ഒരു ജനതയുടെ ജീവിതവീക്ഷണം ശുഭദര്‍ശകമാവുക എളു 

പുവുമല്ല. ഈയവസ്ഥയുടെ അടയാളങ്ങള്‍ അവരുടെ സാഹിത്യത്തില്‍ 

ഉടനിളം കാണാം. 

ചുരുക്കത്തില്‍ ആദിവാസി-നാടോടി ജനത കീഴ്പ്പെടുത്തപ്പെട്ട 

തോടെ അവരുടെ സാഹിത്യം പ്രാന്തവല്‍ക്കരിക്കപ്പെട്ടു. അവരുടെ 

സാഹിത്യം പ്രാന്തവല്‍ക്കരിക്കപ്പെട്ടതോടെ അശുഭദര്‍ശകവിക്ഷ 

ണവും സാഹിത്യത്തില്‍ പ്രാന്തവല്‍ക്കരിക്കപ്പെട്ടു. 

5.4. ശുഭദര്‍ശകപ്രസ്ഥാനങ്ങളുടെ സ്വാധീനം. 

ചാതൂര്‍വര്‍ണ്ണ്യവിധികളെയൊക്കെ തിരസ്ക്കരിക്കുകയും പ്രവൃ 

ത്തിയുടെ മാര്‍ഗ്ഗം അവലംബിക്കുകയും ചെയ്യുന്ന ചില സാഹിത്യര്പ 

സ്ഥാനങ്ങള്‍ ആധുനിക മലയാളസാഹിത്ൃത്തില്‍ ഉണ്ടായിട്ടുണ്ട്‌. 

സോഷ്യലിസ്റ്റു റിയലിസത്തിന്റെ കാഴ്ചപ്പാടു പുലര്‍ത്തുന്ന പുരോഗ 

മന സാഹിത്ൃപ്രസ്ഥാനം, ആധുനികതാപ്രസ്ഥാനത്തിനകത്തെ 

രാഷ്ദ്രീയാധുനികത എന്നിവയാണവ. 

രാഷ്ര്രീയാധുനികതയും പുരോഗമന സാഹിത്യവും ശുഭദര്‍ശ 

കത്വം പുലര്‍ത്തുന്നവയാണ്‌. ഇവയിലെ 'പ്രവ്ൃത്തി' മുന്‍നിര്‍ണ്ണീത 

മാണ്‌. പുരോഗമനപരമോ വിപ്പവപരമോ ആയ ആദര്‍ശവാദമാണത്‌. 

മു൯നിര്‍ണ്ണിീതമായ ഒരു പ്രവൃത്തിക്കും യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തെ കേവലയാ 

ഥാര്‍ത്ഥ്യമായി കണക്കാക്കാനാവില്ല. അവിടെ യാഥാര്‍ത്ഥ്യം 

മുന്‍നിര്‍ണ്ണീതമായ പ്രവൃത്തിയെ പ്രചരിപ്പിക്കാനോ പ്രചോദിപ്പി
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ക്കാനോ ഉള്ള ഒരു ഉപാധിമാധ്രമാണ്‌. അതുകൊണ്ട്‌ യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തെ 

അതിന്റെ എല്ലാ തലങ്ങളോടും കൂടി സത്യസന്ധമായി അവതരിപ്പി 

ക്കാന്‍ അതിന്‌ സാധിക്കുകയില്ല. 

രാഷ്ദ്രീയാധുനികതയിലും പുരോഗമനസാഹിതൃ 

ത്തിലുമൊക്കെ യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തെ അഭിമുഖീകരിക്കാന്‍ മുന്‍നിര്‍ണ്ണീ 

തമായ ആദര്‍ശം അനിവാര്യമായിത്തീരുന്നു. യാഥാര്‍ത്ഥത്തില്‍ നിന്ന്‌ 

ഇവ പലായനം ചെയ്യുന്നത്‌ രാഷ്്ര്രീയ പ്രത്യയശാസ്ത്രത്തിലേക്കാ 

ണ്‌. ശ്രമണപാരമ്പര്ൃയകൃതികള്‍ നാസ്തിക ആത്മീയതയിലേക്ക്‌ പലാ 

യനം ചെയ്യുമ്പോള്‍ പുരോഗമനസാഹിത്യം രാഷ്ട്രീയ പ്രതൃയശാ 

സ്ര്രത്തിലേക്ക്‌ പലായനം ചെയ്യുന്നു എന്നര്‍ത്ഥം. ഇതാണ്‌ പുരോഗ 

മന സാഹിത്യത്തിന്റെ ശുഭദര്‍ശനത്തിന്‌ മുന്‍കാല ശുഭദര്‍ശനത്തില്‍ 

നിന്നുള്ള വ്യത്യാസം. മാത്രമല്ല ഈ പറഞ്ഞ രാഷ്ര്രീയ പ്രത്യയശാ 

സ്ര്രങ്ങളാകട്ടേ പാശ്ചാതൃഅടിസ്ഥാനമുള്ള ആശയങ്ങളാണ്‌. അതി 

നാല്‍ പാശ്ചാതൃദര്‍ശനങ്ങളിലെ ശുഭദര്‍ശകത്വത്തിന്റെ തുടര്‍ച്ചയായി 

വേണം ഈ സാഹിത്ൃപ്രസ്ഥാനങ്ങളെ കണക്കാക്കാന്‍. 

5. 4. 1. പുരോഗമനസാഹിത്യം 

സമത്വസുന്ദരമായ ഒരു ലോകം സൃഷ്ടിക്കുന്നതിനുള്ള പ്രേരണ 

ആസ്വാദകരില്‍ ഉണ്ടാക്കുക എന്ന ലക്ഷ്യം മുന്നില്‍ കണ്ടുകൊണ്ട്‌ 

എഴുതപ്പെടുന്ന സാഹിത്യമാണ്‌ പുരോഗമനസാഹിത്യം. ഇങ്ങനെ ഒരു 

ലക്ഷ്യം മുന്നില്‍ കാണുവാന്‍ പ്രത്യാശയുടെയും ശുഭദര്‍ശനത്തിന്റേ 

തുമായ ഒരു ജീവിതവീക്ഷണം എഴുത്തുകാരന്‍ അനിവാര്യമാണ്‌. സമൂ 

ഹത്തിലെ അനീതിക്കും അസമത്വത്തിനും വര്‍ഗഗവൈരുദ്ധ്യങ്ങള്‍ക്കും 

ചൂഷണത്തിനും എതിരായ, സാമൂഹിക പ്രതിബദ്ധതയിലധിഷ്ഠിത
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മായ, മുന്‍നിര്‍ണ്ണീതമായ പ്രത്യയശാസ്ത്രപരവും സന്ദര്യാത്മകവു 

മായ ഒരു ദര്‍ശനമുള്‍ക്കൊള്ളുന്ന എഴുത്തുകാരനേ പുരോഗമനസാ 

ഹിത്യം രചിക്കുവാന്‍ കഴിയൂ. സാഹിത്യകാരന്റെ കഴിവ്‌ സാമൂഹിക 

പുരോഗതിക്കുവേണ്ടി പ്രയോജനപ്പെടുത്തുക എന്നതാണ്‌ പുരോഗ 

മനസാഹിത്യത്തിന്റെ ലക്ഷ്യം എന്ന്‌ പി.കെ. ഗോപാലകൃഷ്ണന്‍ ചുണ്ടി 

ക്കാട്ടുന്നു. മനുഷ്യജീവിതത്തെ പ്രകാശമാനമാക്കുകയും അതിനെ 

മുന്നോട്ടുകൊണ്ടുപോകാന്‍ സഹായിക്കുകയും ചെയ്യുന്ന, പുരോഗ 

മനപരമായ ജീവിതവീക്ഷണവും പ്രത്യയശാസ്ധ്രവുമുള്ള സാഹിത്യ 

കാരനാണ്‌ പുരോഗമനസാഹിത്യകാരന്‍ എന്നും അതിനാല്‍ പുരോ 

ഗമനസാഹിത്ൃത്തിന്റെ ഒരു മുഖ്യലക്ഷണം സാമൂഹിക്പ്തതിബദ്ധത 

യാണെന്നും അദ്ദേഹം പറയുന്നു”*. ഈ കാഴ്ചപ്പാടിനെയാണ്‌ 'പ്രോലി 

റ്റേറിയന്‍ ഹ്യൂമനിസം' എന്ന്‌ സോഷ്യലിസ്റ്റു റിയലിസത്തിന്റെ വക്താ 

ക്കള്‍ വിശേഷിപ്പിക്കുന്നത്‌. സോഷ്യലിസ്റ്റു റിയലിസം പ്രോലിറ്റേറി 

യന്‍ ഹ്യുമനിസമാണെന്ന്‌ മാക്സിംഗോര്‍ക്കി ചുണ്ടിക്കാട്ടുന്നുണ്ട്‌*. 

അതിനാല്‍ വൈദേശികമായ സോഷ്യയലിസ്റ്റുറിയലിസത്തിന്റെ പിന്‍ബ 

ലത്തിലാണ്‌ പുരോഗമനസാഹിത്യം നിലകൊള്ളുന്നതെന്ന്‌ പറയാം. 

ചുരുക്കത്തില്‍ “നല്ല നാളെ യെക്കുറിച്ചുള്ള ആദര്‍ശാത്മക ശുഭദര്‍ശനം 

കൂടാതെ പുരോഗമനസാഹിത്യം സാധ്യമല്ല. ഈ ശുഭദര്‍ശനം പ്രദര്‍ശി 

പ്പിക്കാത്ത സാഹിത്യകൃതികളെയെല്ലാം പുരോഗമനസാഹിത്യര്ര 

സ്ഥാനം തള്ളിക്കളയുന്നു. 

5. 4. 2. രാഷ്്രീയാധുനികത 

1960-കളുടെ ആരംഭത്തോടെ മലയാളത്തില്‍ സംഭവിച്ചതായി 

പറയുന്ന നൂതന ഭാവുകത്വ-രൂപ പരിണാമത്തെയാണ്‌ ആധുനികത
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(ങീറല്യിശഠെ) എന്നു വിളിക്കുന്നത്‌. ഈ പ്രസ്ഥാനത്തിനു പിന്നില്‍ 

ദാര്‍ശനികമായ ചില നിലപാടുകള്‍ ഉണ്ടായിരുന്നു. ഈ ആധുനിക 

തയില്‍ത്തന്നെ രാഷ്ദ്രീയമായ ഒരു ധാരയും ഉണ്ടായിരുന്നു. കവിത 

യില്‍ കെ. സച്ചിദാനന്ദന്‍, കെ.ജി. ശങ്കരപ്പിള്ള എന്നിവരും കഥാസാ 

ഹിത്യത്തില്‍ എം. സുകുമാരന്‍, യു.പി. ജയരാജ എന്നിവരുമായിരുന്നു 

ഈ ധാരയുടെ വക്താക്കള്‍. ഒരുതരം മു൯നിര്‍ണ്ണീതമായ വിപ്പവശുഭ 

ദര്‍ശനത്തിന്റെ പാതയാണ്‌ അതു സ്വീകരിച്ചുപോന്നത്‌. ആധുനികത 

ശുഭദര്‍ശകസാഹിത്യധാരയായി പരിണമിക്കാനും അത്‌ കാരണമായി. 

പുരോഗമനസാഹിത്ൃവും രാഷ്ര്രീയ ആധുനികതയും സാഹിത്യത്തെ 

ഒരുപോലെ ശുഭദര്‍ശകത്ചത്തിന്റെ തൊഴുത്തില്‍ കൊണ്ടുചെന്നുകെ 

ട്ടുകയാണ്‌ ചെയ്തത്‌. 

5. 4. 3. വിമര്‍ശനം - ശുഭദര്‍ശകമുല്യങ്ങളുടെ കാഴ്ചപ്പാട്‌ 

വള്ളത്തോളിന്റെ ബധിരവിലാപം” എന്ന കവിത, അച്ഛനും 

മകളും”, മഗ്ദ്ധലനമറിയം', കൊച്ചുസീത', ശിഷ്യനും മകനും” തുട 

ങ്ങിയ കവിതകളേക്കാളൊക്കെ സത്യസന്ധവും മൌലികവും സ്വാനു 

ഭവാധിഷ്ഠിതമായ പ്രചോദനത്താല്‍ മികച്ചതുമാണ്‌. ഭക്തിയില്‍ 

ആശ്വാസം കണ്ടെത്താന്‍ ശ്രമിക്കുന്നുണ്ടെങ്കിലും ബധിരവി 

ലാപ'ത്തിന്റെ യഥാര്‍ത്ഥ കാവ്യാത്മകത കുടികൊള്ളുന്നത്‌ അതില്‍ 

അന്തര്‍ലിനമായിരിക്കുന്ന ലാകിക മനുഷ്യന്റെ സഹജമായ നൈരാ 

ശ്ൃത്തിലും വിഷാദത്തിലും നിസ്പഹായതയിലുമാണ്‌. പരാജയദര്‍ശ 

നത്തിലേക്ക്‌ വളരാനുകുമായിരുന്ന അശുഭദര്‍ശനത്തിന്റെ ഒരു വിദൂ 

രനിഴല്‍ അതില്‍ വീണുകിടപ്പുണ്ട്‌. അതുകൊണ്ടു തന്നെയാവാം ബധി 

രവിലാപ'ത്തിന്‌ നമ്മുടെ സാഹിത്യരംഗത്ത്‌ പാതിത്യം നേരിട്ടത്‌. വള്ള
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ത്തോളിന്റെ മറ്റുകവിതകള്‍ നേടിയ സ്വീകാര്യതയുടെയും ആദരത്തി 

ന്റെയും ഒരംശംപോലും അതിന്‌ നേടാനായിട്ടില്ല. ഒരു ബധിരന്റെ 

വിലാപത്തില്‍ മഹത്തായിരിക്കുന്ന യാതൊരാശയവും ഉണ്ടാവാന്‍ 

പാടില്ല എന്ന ശുഭദര്‍ശക പക്ഷപാതികളുടെ മുന്‍വിധിയാണ്‌ അതിനെ 

അപ്രാധാന്യവല്‍ക്കരിച്ചത്‌. “ഭക്തി'യോ “പുരോഗമന'മോ അതില്‍ മുഴ 

ച്ചുനില്‍ക്കുന്നില്ല. ഇതു രണ്ടുമാണല്ലോ രണ്ടുതരം ശുഭദര്‍ശക്രപത്യ 

യശാസ്ത്രങ്ങള്‍. ഈ രണ്ടുമൂല്യങ്ങളെയും ബധിരവിലാപം വേണ്ട്രത 

പരിഗണിക്കുന്നില്ല. അതുകൊണ്ടാണ്‌ പുരോഗമന സാഹിത്യപ്രസ്ഥാ 

നത്തിനും ഭക്തിയുടെ വക്താക്കള്‍ക്കും ഒരുപോലെ ബധിരവിലാപം 

അസ്വീകാര്യമായത്‌. “നല്ല നാളെ യെപ്പറ്റി ഈ കവിത പ്രസംഗിക്കു 

ന്നില്ല. ആദര്‍ശാത്മകതയല്ല വൈയക്തിക ദുരന്തമാണ്‌ ബധിര വിലാ 

പത്തിന്റെ ആത്മസത്ത. 

” ഭവതിയിലൊരു ഭക്തിലേശമാര്‍ന്നാ- 

ലവനഖിലേഷ്ടവുമംബികേ കരസ്ഥം 

എന്നൊക്കെയുള്ള ചില വരികളിലൂടെ ഭക്തിയില്‍ ആശ്വാസം 

കണ്ടെത്താന്‍ ശ്രമിക്കുന്നുണ്ടെങ്കിലും അത്‌ വൈയക്തികദുരന്താത്മ 

കതയെ പര്‍വ്വതീകരിച്ച്‌ പ്രക്ഷേപിക്കാന്‍ മാത്രമെ പര്യാപ്തമാവുന്നു 

B93). 

എന്‍.വി. കൃഷണവാരിയരുടെ “എലികള്‍” എന്ന കവിതയും 

വള്ളത്തോളിന്റെത്തന്നെ മാപ്പ്‌' എന്ന കവിതയും സ്വീകാര്യമാക്കു 

കയോ അസ്ധീകാര്യമാക്കുകയോ ചെയ്യുന്നതിന്‌ പുരോഗമനസാഹി 

തൃപ്രസ്ഥാനവും ഭക്തിസാഹിത്യപ്രസ്ഥാനവും അതാതിന്റെ ആദര്‍ശ 

ങ്ങളുടെ മാനദണ്ഡത്തെ അടിസ്ഥാനമാക്കിയിട്ടുണ്ടെന്നതാണ്‌
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വസ്തുത. 

സാഹിത്യകൃതികളെ തങ്ങളുടെ ആദര്‍ശത്തിന്റെ മാനദണ്ഡമു 

പയോഗിച്ച്‌ വ്യാഖ്യാനിച്ച്‌ തങ്ങളുടെ പക്ഷത്തുനിര്‍ത്താനോ എതിര്‍പ 

ക്ഷത്തുനിര്‍ത്താനോ എക്കാലവും വിവിധ ശുഭദര്‍ശകവിക്ഷണക്കാര്‍ 

ശ്രമിച്ചു പോന്നിട്ടുണ്ട്‌. ആശാനെയും വള്ളത്തോളിനെയുമൊക്കെ 

ഇങ്ങനെ തങ്ങളുടെ പക്ഷത്ത്‌ ഉള്‍ക്കൊള്ളിക്കാന്‍ ഭക്തി മാര്‍ഗ്ഗക്കാരും 

പുരോഗമനക്കാരും കാര്യമായി അധ്വാനിച്ചിട്ടുള്ളതിന്റെ ചരിത്രം പി. 

വൈലോപ്പിള്ളിയെ കര്‍മ്മോത്സാഹത്തിന്റെയും മനുഷ്യകുല 

ത്തിന്റെ അന്തിമവിജയത്തിന്റെയും പന്തങ്ങള്‍ മാത്രം ഏന്തുന്ന കവി 

യായും ഇടശ്ശേരിയെ ശക്തിയുടെ മാത്രം കവിയായും സ്ഥാപിച്ചെ 

ടുത്തതിന്റെ പിറകിലും ശുഭദര്‍ശകപക്ഷപാതികളുടെ മു൯വിധിക 

ളാണ്‌ പ്രവര്‍ത്തിച്ചിട്ടുള്ളത്‌. 

ശുഭദര്‍ശകവീക്ഷണമുള്ള സാഹിത്യകൃതികളാണ്‌ വാഴ്ത്തപ്പെ 

ടേണ്ടത്‌ എന്നൊരു പൊതുവീക്ഷണം സമൂഹത്തില്‍ വ്യാപകമായി 

നിലനിര്‍ത്താന്‍ സഹായിച്ചത്‌ ശുഭദര്‍ശകമുല്യങ്ങളുടെ വക്താക്കളുടെ 

ഇത്തരം ഗൂഡയത്നങ്ങളാണ്‌. ഉള്ള യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തേക്കാള്‍ ഇല്ലാത്ത 

ആദര്‍ശത്തോടോ ആശയത്തോടോ പ്രതിജ്ഞാബദ്ധരാകുമ്പോള്‍ 

വ്യവസ്ഥയില്‍ സ്വരുപിച്ചുകൂടുന്ന യഥാര്‍ത്ഥവിപ്പവസ്ഫോടം നിര്‍വ്വീ 

ര്യമാക്കപ്പെടുകയാണ്‌ വാസ്തവത്തില്‍ സംഭവിക്കുന്നത്‌. മനുഷ്യത്വ 

ശൂനൃയതയോളമെത്തുന്ന ഭക്തിയും വൈരാഗ്യവും അന്തസ്സാരശൂനൃ 

മായ കപടവിപ്പവാദര്‍ശവും പ്രവൃത്തിധര്‍മ്മവും അയഥാര്‍ത്ഥമായ ശുഭ 

പ്രതീക്ഷയും എല്ലാം ഉള്‍ക്കൊള്ളുന്ന ശുഭദര്‍ശകമൂല്യങ്ങളുടെ പ്രത്യ
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യശാസ്ധ്രം യാഥാര്‍ത്ഥ്യാധിഷഠിതമായ അശുഭദര്‍ശകമൂല്യങ്ങളെ 

തോല്‍പ്പിച്ച്‌ ജനതയെ വ്യവസ്ഥാനുകൂലികളാക്കി മാറ്റുന്നത്‌ ഇങ്ങനെ 

യാണ്‌. ഏതുതരം ശുഭദര്‍ശകവീക്ഷണങ്ങളുടെയും പൊതുസ്വഭാവം, 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തെ അഭിമുഖികരിക്കേണ്ടിവരുന്ന സന്ദര്‍ഭങ്ങളെ ഏതെ 

ട്ടിലുമൊക്കെയുള്ള ആദര്‍ശവത്കരണങ്ങളിലേക്ക്‌, കര്‍മ്മ്രപകാരങ്ങ 

ളിലേക്ക്‌ തട്ടിക്കൊണ്ടുപോവുക എന്നതാണ്‌. ഇത്‌ യാഥാര്‍ത്ഥ്യങ്ങ 

ളില്‍ നിന്നുള്ള പലായനമാണ്‌. പലായനം പ്രശ്നത്തിനുള്ള പരിഹാ 

രമല്ല. യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തെ തിരിച്ചറിയുക എന്നതാണ്‌ പ്രശ്നപരിഹാര 

ത്തിന്റെ ആദ്യപടി. അതിന്‌ അനുവദിക്കാത്തവിധം പലായനം ചെയ്യാ 

നുള്ള പ്രേരണ ഉല്‍പാദിപ്പിക്കുക എന്നതാണ്‌ ശുഭദര്‍ശകര്രത്യയശാ 

സ്ര്രത്തിന്റെ രാഷ്ര്രീയം. ഈ പ്രതൃയയശാസ്ര്രരാഷ്ര്രീയത്തിന്റെ 

മേല്‍ക്കോയ്മ മൂലമാണ്‌ നമ്മുടെ സാഹിത്യകൃതികള്‍ കലര്‍പ്പില്ലാത്ത 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യബോധത്തിലേക്കും അതുവഴി പരാജയദര്‍ശനത്തിലേക്കും 

വളരാതെ പോയത്‌. അങ്ങോട്ടേക്കുള്ള യാത്രയില്‍ എവിടെയോവെ 

ച], യാഥാര്‍ത്ഥ്യം ആവിഷിക്കരിക്കാന്‍ തയ്യാറായ എഴുത്തുകാര്‍പോലും 

വഴിതിരിച്ചുവിടപ്പെട്ടു. കേശവദേവും തകഴിയും ഇതിന്‌ ഉദാഹരണ 

ങ്ങളാണ്‌. കേശവദേവിന്റെ “ഓടയില്‍ നിന്ന്‌ ഉം തകഴിയുടെ “തോട്ടി 

യുടെ മകന്‍ ഉം പരാജയത്തിന്റെ മിഴിവാര്‍ന്ന ചിര്രങ്ങള്‍ അവതരിപ്പി 

ക്കുവാന്‍ കഴിയുന്ന കൃതികളായിരുന്നു. എന്നാല്‍ പരാജയത്തെ സത്യ 

സന്ധമായി സമീപിക്കുന്നതിനുപകരം കഥാപാര്തങ്ങളെക്കൊണ്ട്‌ 

വിപ്ലവം പ്രസംഗിപ്പിക്കുകവഴി തകഴിയും ദേവും സ്വന്തം രചനകളെ 

ക്ൃരത്തിമമായ സാഹിത്യമാക്കിമാറ്റിക്കളഞ്ഞു. പരാജയദര്‍ശനത്തിലേക്ക്‌ 

ചുവടുവെക്കുമായിരുന്ന രണ്ടു കൃതികളും അങ്ങനെ അവയുടെ സ്വാഭാ

219



വികപരിണതിയെ തടഞ്ഞുവെക്കുകയാണുണ്ടായത്‌. ഇതുപോലെ 

ധാരാളം കൃതികള്‍ പരാജയദര്‍ശനത്തിലേക്കുള്ള പാതയിലെവിടെ 

യോവെച്ച്‌ പലതരം മുന്‍വിധികളാല്‍ ഹൈജാക്ക്‌ ചെയ്യപ്പെട്ടുപോയി 

ട്ടുണ്ട്‌. 

വിജയിച്ച ശുഭദര്‍ശകമൂല്യങ്ങളുടെ ഉരകല്ലില്‍ വെച്ചാണ്‌ 

പില്‍ക്കാലത്ത്‌ എഴുതപ്പെട്ട കൃതികളും വിലയിരുത്തപ്പെട്ടിട്ടുള്ളത്‌. 

അതോടെ മറ്റു കാഴ്ചപ്പാടുകളെല്ലാം പാര്‍ശ്വീകൃതമായി. മനുഷ്യന്റെ 

ഞരക്കങ്ങളിലും തോല്‍വികളിലും ദൌ൪ര്‍ബല്യങ്ങളിലും വിശ്വാസരാ 

ഹിത്യത്തിലും നൈരാശ്ൃത്തിലുമൊക്കെ ഈന്നുന്ന, യാഥാര്‍ത്ഥ്യ 

ത്തിലും ലാകികതയിലും അധിഷഠിതമായ സാഹിത്യം അങ്ങനെ 

തോല്‍പ്പിക്കപ്പെട്ടു പോയി. നമ്മുടെ ലാവണ്യബോധത്തിന്‌ അത്തരം 

സാഹിത്യം സ്വീകാര്യമല്ലാതായി. അങ്ങനെ നമ്മുടേത്‌ ശുഭദര്‍ശനവീ 

ക്ഷണത്തിന്റേതുമാത്രമായ ഒറ്റക്കണ്ണന്‍ സാഹിത്യമായി അസസന്തുലി 

തമായി ഭവിച്ചു. ഇത്‌ മലയാള സാഹിത്യത്തില്‍ ശുഭദര്‍ശകമൂല്യങ്ങ 

ളുടെ വക്താക്കള്‍ വരുത്തിവെച്ച ഫലമാണ്‌. 

ഈ അവസ്ഥയെ അതിജീവിച്ച്‌ സാഹിത്യത്തെ അശുഭദര്‍ശക 

മായ പരാജയദര്‍ശനത്തിലേക്ക്‌ ആനയിച്ച ഒരേയൊരു ആധുനികസാ 

ഹിത്യകാരനാണ്‌ ആനന. 

അശുഭദര്‍ശകമൂല്യങ്ങളെ പ്രതിരോധിച്ചുകൊണ്ട്‌ പര്‍വ്വതാകാ 

രവും അജയ്യുവുമായി വളര്‍ന്നുനില്‍ക്കുന്ന പരമ്പരാഗതശുഭദര്‍ശകമു 

ല്യങ്ങളുടെ നൂറ്റാണ്ടുകള്‍ പഴക്കമുള്ള മേല്‍ക്കോയ്മയുടെ ആഴവും 

പരപ്പും വിശദമാക്കുന്നതിനുവേണ്ടിയാണ്‌ മലയാളസാഹിത്യത്തിന്റെ 

തുടക്കം മുതല്‍ സമീപഭൂുതകാലം വരെയുള്ള ചരിധര്രം ഇത്രയും
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വിസ്തരിച്ചത്‌. 

ഇത്തരമൊരു മേല്‍ക്കോയ്മാ അഭിരുചിയെ ഒട്ടാകെ അട്ടിമറി 

ച്ചുകൊണ്ടാണ്‌ ആനന്ദ്‌ എന്ന എഴുത്തുകാരന്‍ പരാജയദര്‍ശനത്തി 

ലൂടെ അശുഭദര്‍ശകമുല്യങ്ങള്‍ക്ക്‌ നവീനമായ ആവിഷ്ക്കാരസാധ്ൃ 

തകള്‍ ആരായുന്നത്‌. ഇതാണ്‌ മലയാളസാഹിത്ൃത്തില്‍ പരാജയ 

ദര്‍ശനത്തിന്റെ വൃത്യസ്തതയും പ്രസക്തിയും. 

| കര്‍മ്മകാണ്ഡം വേദം | ജ്ഞാനകാണ്ഡം | 

(ബാഹ്മണപാരമ്പര്യം] | രരമണപാരമ്പര്യം | 

ആധ്യാത്മികധാര | | ലാകികധാര | 

TT ഇ - ടോ 

ചാതുര്‍ || ഭക്തിപ്രവ ധര്‍ അര്‍ത്ഥ്[|(പാഗ്‌ |ബുദ്ധ ||പില്‍ |(പുരോഗ രാഷ്‌ | നാടോടി 

വര്‍ണ്യ്യം || സ്ഥാനം || മോക്ഷ || കാമ | ബുദ്ധ |_ ജെന] ഓര്‍ മനസാ (ടിയാ ആ ദി 

മാര്‍ഗ്ഗം [മാര്‍ഗ്ഗം [ജൈന |ദ൪ശ ന” ഹിത്യം | ധൂനി വാസി 
ജൈന 

കത ദര്‍ശ Ilana ദര്‍ശന സ്ഥഹ്ത്യാ 

നങ്ങശ ങ്ങള്‍ 

ണ്‌ 
പ്രവാളം 

മലയാള 

സ്ഥഹീത്യം » 

അരകാമ പലായനാ പലായന ദര്‍ശനം അശ ദ ദര്‍ശനം 

മ അശുഭ 

പസാദാത്മക 

ദര്‍ശനം 
സ്സ പപരാജയദര്‍ശനം] 

—— / low sent Sa സാഹിത്യമൂല്യം (തികള്‍
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ഇതുവരെ പറഞ്ഞ കാര്യങ്ങള്‍ താഴെ കാണിച്ചിരിക്കുന്ന വിധം 

രേഖാരൂപത്തില്‍ ചിത്രീകരിക്കാവുന്നതാണ്‌. 
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1. 
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''The vedic and the upanishadic traditions were ofcourse jeal -

ously guarded by the Brahmins within the hermeneutic and the

hereditary enclosures, but they were closed books for the

people. The idea and images contained in them, however,

infiltrated through centuries and became an integral part of the

cultural and literary heritage of the people.''

Sisir Kumar Das,  A history of Indian literature, 500-1399,

(New Delhi: Sahithya Academy, 2005) P:11
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GYWW\IDo 6 

പരാജയദര്‍ശനം 

ആനന്ദിന്റെ കൃതികളില്‍ 

പരാജയദര്‍ശനഘടകങ്ങള്‍ എന്തെല്ലാമാണെന്ന്‌ നാലാം അധ്യാ 

യത്തില്‍ വിശദീകരിച്ചിട്ടുണ്ട്‌. ്രസ്തുതഘടകങ്ങള്‍ ആനന്ദിന്റെ കൃതി 

കളില്‍ എങ്ങനെയെല്ലാം പ്രത്ൃക്ഷപ്പെടുന്നു എന്നു വ്യക്തമാക്കുക 

യാണ്‌ ഈ അധ്യായത്തില്‍ ചെയ്യുന്നത്‌. ഈ ഘടകങ്ങള്‍ പലതും 

പരസ്പരം ബന്ധപ്പെട്ടും കൂടിക്കലര്‍ന്നും കിടക്കുന്നവയാണ്‌. ഒന്നി 

നെപ്പറ്റി പറയുമ്പോള്‍ മറ്റു ചിലതിനെക്കൂടി പറയേണ്ടിവരും. അതി 

നാല്‍ ഈ ഘടകങ്ങളെ വേര്‍തിരിച്ച്‌ വ്ൃത്യസ്തകള്ളികള്‍ക്കുള്ളി 

ലാക്കി പ്രതിപാദിക്കുന്നത്‌ ആശാസ്യമല്ല, എളുപ്പവുമല്ല. 

നോവല്‍, ചെറുകഥ, നാടകം, കവിത, ലേഖനം, പഠനം, സംഭാ 

ഷ്വണങ്ങള്‍, കത്തുകള്‍, ശില്പങ്ങള്‍ എന്നിങ്ങനെ നാനാരൂപങ്ങളി 

ലായി ആനന്ദിന്റെ ആശയലോകം പടര്‍ന്നുകിടക്കുകയാണ്‌. വ്ൃത്യ 

സ്തങ്ങളായ ഈ ആവിഷ്ക്കാരരൂപങ്ങളെ മുഴുവനും ഇവിടെ എടു 

ത്തുചര്‍ച്ച ചെയ്യുന്നില്ല. പരാജയദര്‍ശനഘടകങ്ങളെ പ്രയുക്തമാക്കി 

ക്കാണിക്കുന്നതിന്‌ ആവശ്യമായ അളവിലും മുറയ്ക്കും മാത്രമേ രച 

നകളെ പരിശോധിക്കുന്നുള്ളൂ. ആനന്ദിന്റെ എല്ലാ രചനകളെയും പഠ 

നവിധേയമാക്കുവാന്‍ ഇവിടെ ഉദ്ദേശിക്കുന്നില്ല. 

ആനന്ദിന്റെ ഏതു കൃതി എടുത്താലും ഏതെങ്കിലും പരാജയ 

ദര്‍ശനഘടകത്തോട അത്‌ അഭേദ്യമായ ദാര്‍ശനികബന്ധം പുലര്‍ത്തു
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ന്നതായി കാണാം. അതിനുകാരണം, ആനന്ദിന്റെ സര്‍ഗ്ഗാത്മകത നൈര 

ന്തത്ൃസ്വഭാവമുള്ള ഒരു ചിന്താപ്ര്രകിയയുടെ (ഇിശ്ിൌോശിഴ വീൌഴവഠ 

ജ്യീരലഖൈ ഭാഗമാണ്‌ എന്നതാണ്‌. 

6. 1. സ്വാതന്ത്രവും യാഥാര്‍ത്ഥ്യവും 

ആനന്ദിന്റെ മിക്ക കൃതികളിലും യാഥാര്‍ത്ഥ്ൃദര്‍ശനം തന്നെ 

യാണ്‌ പരാജയദര്‍ശനമായി പരിണമിക്കുന്നത്‌. യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തെ 

വിവിധ രീതികളില്‍ അപ്രഥിച്ചുകൊണ്ടാണ്‌ ഈ ദര്‍ശനത്തിലേക്ക്‌ 

ആനന്ദ്‌ ചെന്നെത്തുന്നത്‌. എല്ലാ കൃതികളും യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തെ അപ 

ഗ്രഥിക്കുന്നത്‌ ഒരേ രീതിയിലല്ല എന്നര്‍ത്ഥം. ചില കൃതികള്‍ അസ്തി 

ത്വത്തെയും ചിലത്‌ ചരിധ്രത്തെയും ചിലത്‌ സംസ്കാരത്തെയും ചിലത്‌ 

നീതിയെയും ചിലത്‌ കേവലം ജീവിതസന്ദര്‍ഭങ്ങളെയും ആസ്പദി 

ച്ചുകൊണ്ടാണ്‌ യാഥാര്‍ത്ഥ്യാപ്രഗഥനം സാധിക്കുന്നത്‌. വ്ൃത്യസ്ത 

ങ്ങളായ ഈ ആസ്പദങ്ങളെല്ലാം പരസ്പരം വേറിട്ടുനില്‍ക്കുന്നവയ 

ല. മറിച്ച്‌ അവ ഇഴപിരിഞ്ഞും കൂടിക്കലര്‍ന്നും കിടക്കുന്നവയാണ്‌. 

എങ്കിലും കൃതിയിലുള്ള അവയുടെ ഈന്നലിന്റെ വ്യത്യാസം കണ 

ക്കിലെടുത്ത്‌ കൃതികളെ വര്‍ഗ്ഗീകരിക്കാന്‍ ഈ ആസ്പദങ്ങളെ ഉപ 

യോഗപ്പെടുത്താവുന്നതാണ്‌. 

ഏതുരീിതിയിലുള്ള യാഥാര്‍ത്ഥ്യാപ്രഗഥനത്തിനും അടിസ്ഥാനം 

സ്വാത്ര്ത്രൃബോധമാണ്‌. യുക്തിവിചാരം, പ്രതൃയശാസ്രധ്രങ്ങള്‍, തത്ത്വ 

ചിന്ത, ശാസ്ര്രജ്ഞാനം, അറിവ്‌, ഭാവന തുടങ്ങിയവയാണ്‌ ഈ അ 

പ്രഗഥനത്തിനുള്ള ഉപകരണങ്ങള്‍. കൃതിയുടെ സന്ദര്‍ഭം ആവശ്യ 

പ്പെടുന്ന മുറയ്ക്ക്‌ ഇവയിലോരോന്നോ ഒന്നിച്ചോ അപ്രഗഥനത്തിനായി
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ഉപയോഗപ്പെടുത്തുന്നു. അതുകൊണ്ടുതന്നെ ആനന്ദിന്റെ കൃതികള്‍ 

യുക്തിവിചാരമാണോ, തത്ത്വചചിന്തയാണോ, ചരിത്രമാണോ, ഫിക്ഷ 

നാണോ എന്നെല്ലാമുള്ള സംശയങ്ങള്‍ വായനക്കാരിലുളവാക്കിയേ 

ക്കും. ഇതെല്ലാം ചേര്‍ന്നതാണ്‌ ആനന്ദിന്റെ കൃതികള്‍ എന്നതാണ്‌ 

വാസ്തവം. പരാജയദര്‍ശനത്തിന്റെ വിഷയാന്തരത്വം ഇവിടെ സംഗ 

തമാവുകയാണ്‌. ഏതുനിലയിലും കൃതി വായിച്ചെടുക്കാം. എങ്ങനെ 

വായിച്ചാലും സ്വാത്ന്ത്രയബോധം, യാഥാര്‍ത്ഥൃദര്‍ശനം, പരാജയ 

ദര്‍ശനം എന്നിവ അവയില്‍ പരസ്പരപുരകങ്ങളും അവിഭാജ്യവുമായി 

വര്‍ത്തിക്കുന്നതുകാണാം. 

ആള്‍ക്കൂട്ടം, അഭയാര്‍ത്ഥികള്‍ എന്നീ നോവലുകളിലാണ്‌ ജീവി 

തസന്ദര്‍ഭങ്ങളെ അവലംബിച്ചുകൊണ്ടുള്ള യാഥാര്‍ത്ഥ്യാപ്രഗഥനം 

കൂടുതലായി കാണപ്പെടുന്നത്‌. സ്വാതന്ത്ര്യവും യാഥാര്‍ത്ഥ്യവും മുഖ്യ 

വിഷയങ്ങളായി ചര്‍ച്ച ചെയ്യപ്പെടുന്നതും ഈ കൃതികളിലാണ്‌. സ്വാത 

ന്ത്ര്യം, യാഥാര്‍ത്ഥ്യം എന്നിവ സ്വയം പ്രക്ഷേപിക്കുന്ന നിരവധി ജീവിത 

സന്ദര്‍ഭങ്ങളുടെ ശൃംഖലയാണ്‌ ഈ കൃതികളുടെ ഉള്ളടക്കം തന്നെ. 

രാഷ്ട്രീയ സ്വാതന്ത്രവും വ്യക്തിസ്വാത്ന്ത്ര്യവും തമ്മിലുള്ള 

പൊരുത്തക്കേട വ്യക്തികളുടെ ജീവിതയാഥാര്‍ത്ഥ്യങ്ങളെ ആനുഭവി 

കമായി അപ്ഗ്രഥിച്ചുകൊണ്ട്‌ ചുണ്ടിക്കാട്ടുകയാണ്‌ ആള്‍ക്കൂട്ടത്തില്‍ 

ആനന്ദ്‌ ചെയ്യുന്നത്‌. വ്യക്തിക്കു സ്വാത്ര്ര്യം കിട്ടുന്നില്ലെങ്കില്‍ രാജ്യ 

ത്തിന്‌ സ്വാതന്ത്ര്യം കിട്ടി എന്നുപറയുന്നത്‌ അസംബന്ധമാണ്‌ എന്ന്‌ 

വിശദമാക്കുകയും ചെയ്യുന്നു. 

1957ലെ തെരഞ്ഞെടുപ്പുമുതല്‍ 1962ലെ ഇന്ത്യാ-ചൈനയുദ്ധം 

വരെയുള്ള കാലഘട്ടത്തില്‍ ജോലി തേടി വിദൂര്രഗാമങ്ങളില്‍ നിന്ന്‌
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ബോംബേ നഗരത്തിലേക്ക്‌ ചേക്കേറിയ കുറേ സാധാരണക്കാരുടെ 

ജീവിതാവസ്ഥകള്‍ അവതരിപ്പിച്ചുകൊണ്ട്‌ ഇന്ത്യക്കു സ്വാതന്ത്ര്യം 

ലഭിച്ചു എന്നു പറയുന്നതിന്റെ പൊള്ളത്തരവും ഇന്ത്യന്‍ ജനാധിപ 

തൃത്തിന്റെ അധഃപതനവും ചി(ര്രീകരിക്കുകയാണ്‌ ആള്‍ക്കൂട്ടം എന്ന 

നോവലില്‍ ആനന്ദ്‌ ചെയ്യുന്നത്‌. “ഉയര്‍ന്ന പ്രതീക്ഷകളോടെ 

സ്വാതന്ത്ര്യം പിടിച്ചുപറ്റിയ ഒരു നാടും ജനതയും ഒരു ദശാബ്ദത്തി 

നുശേഷവും അനുഭവിച്ച അടിമത്തത്തിന്റെയും അനീതികളുടെയും 

അഞ്ചുവര്‍ഷങ്ങളാണ്‌ (57-62) ഞാന്‍ ആ നോവലില്‍ പുനഃസൃഷ്ടി 

ചുത്‌. ഗാന്ധിയും നെഹ്റുവും പിന്നീട്‌ ഇന്ദിരയും സൃഷ്ടിച്ച മോബോ 

ക്രസിയുടെ കിരാതവാഴ്ചയിലേക്ക്‌ നമ്മുടെ നഗരങ്ങള്‍ നിപതിച്ച 

തിന്റെ നഖചിത്രമാണത്‌”' എന്ന്‌ ആനന്ദുതന്നെ ആള്‍ക്കൂട്ടത്തെ വില 

യിരുത്തിയിട്ടുണ്ട്‌. 

സ്വാത്ന്ത്ര്യാനന്തര കാലഘട്ടത്തില്‍ തൊഴില്‍ തേടി വന്‍ നഗര 

ങ്ങളിലേക്ക്‌ യുവാക്കള്‍ അഭയാര്‍ത്ഥികളെപ്പോലെ പ്രവഹിക്കുകയാ 

യിരുന്നു. ബോംബേയിലേക്കായിരുന്നു ഏറ്റവും വലിയ ഒഴുക്ക്‌. ഈ 

ഒഴുക്കില്‍പെട്ട എത്തിയവരാണ്‌ സുനില്‍, രാധ, പ്രേം, സുന്ദര്‍, ജോസ 

ഫ്‌, ലളിത തുടങ്ങിയവര്‍. അവരെല്ലാവരും സ്വന്തം സ്വാതന്ത്ര്യത്തെക്കു 

റിച്ച്‌ ഉല്‍ക്കണ്ഠാകുലരായിരുന്നു. സ്വത്വാന്വേഷണത്തിന്റെയും സ്വാത 

ന്ത്ര്യസാക്ഷാത്കാരത്തിന്റെയും ഭാഗമായി ഇവരെല്ലാം പരസ്പരം 

സംവദിക്കാന്‍ ശ്രമിക്കുന്നു. പക്ഷേ ബോംബെ നഗരം ഇവരുടെ സംവാ 

ദങ്ങളെയെല്ലാം വിഫലമാക്കുന്നു. അങ്ങനെ അവരെല്ലാം ബോംബെ 

നഗരത്തിന്റെ മുഖമില്ലാത്ത ആള്‍ക്കൂട്ടത്തിന്റെ ഭാഗമായി ഒടുങ്ങുന്നു. 

അഭയാര്‍ത്ഥിത്വം എന്ന അവസ്ഥയെ അതിജീവിക്കാനുള്ള അവരുടെ
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ശ്രമങ്ങളൊക്കെ പരാജയപ്പെടുന്നു. 

ഗ്രാമങ്ങളിലെ വൈകാരികവും ഈഷ്മളവുമായ കുടുംബബന്ധ 

ങ്ങളില്‍ നിന്ന്‌ ഉപജീവനാര്‍ത്ഥം നഗരത്തിലേക്ക്‌ എത്തിയ ഈ അഭ 

യാര്‍ത്ഥികളുടെ ദൈനംദിന ജീവിതസന്ദര്‍ഭങ്ങളുടെ യാഥാര്‍ത്ഥൃത്തെ 

അപ്ര്ഥിച്ചുകൊണ്ടാണ്‌ നോവല്‍ ഇന്ത്യന്‍ അവസ്ഥയുടെ ദുരന്തത്തെ 

ചിത്രീകരിക്കുന്നത്‌. പ്രത്യകിച്ച്‌ ഒന്നും നേടാനാവാതെ സ്വന്തം ഏകാ 

ന്തതയിലേക്കും ദുരന്തങ്ങളിലേക്കും പിന്‍വാങ്ങുന്ന ഈ യുവാക്കളുടെ 

അന്വേഷണങ്ങളിലൂടെ എന്താണ്‌ മനുഷ്യന്റെ സ്വാതന്ത്ര്യം എന്ന അടി 

സ്ഥാനപ്രശനമാണ്‌ നോവല്‍ ഉന്നയിക്കുന്നത്‌. അധികാരത്തിനുകീ 

ഴില്‍ അഭയാര്‍ത്ഥികളെപ്പോലെ അലയുവാനാണ്‌ മനുഷ്യന്റെ വിധി. 

ആധുനിക നാഗരികതയില്‍ വേരില്ലാത്ത വെറും നാടോടികളായി 

മാറുന്നു ജനത. അവര്‍ വെറും ആള്‍ക്കൂട്ടം മാധ്രമായി ചുരുങ്ങുന്നു. 

ഈ അവസ്ഥയെ തരണം ചെയ്യാനുള്ള വിഫല്രശമങ്ങളാണ്‌ ആള്‍ക്കു 

ടത്തിലെ കഥാപാഠ്രതങ്ങളുടെ ഓരോ പ്രവൃത്തിയും. പൊതുതിര 

ഞ്ഞെടുപ്പിലൂടെയും റിപ്പബ്ളിക ദിനാഘോഷത്തിലൂടെയും മാത്രം ജന 

ജിവിതത്തില്‍ സാന്നിധ്യം അറിയിക്കുന്ന ഭരണകൂടം അവരെ എന്നും 

അടിമകളാക്കി വെക്കുകയാണ്‌. വിശ്വാസങ്ങളും പ്രതീക്ഷകളും 

തകര്‍ന്ന, സ്വത്വനഷ്ടം സംഭവിച്ച്‌, അപമാനവീകരിക്കപ്പെട്ട പിന്നെയും 

ജീവിക്കാന്‍ വിധിക്കപ്പെടുന്ന അവരുടെ ചിത്രം നോവലില്‍ മിഴിവോടെ 

ആവിഷ്ക്കരിക്കപ്പെടുന്നുണ്ട്‌. ഓരോ കഥാപാത്രവും ആള്‍ക്കൂട്ടത്തില്‍ 

മുങ്ങിമരിക്കുകയാണ്‌ എന്നുപറയാം. ജോസഫ്‌ തന്റെ സ്വാതന്ത്ര്യം 

തേടി ബോംബെ ഉപേക്ഷിച്ച്‌ സൈന്യത്തില്‍ ചേരുന്നു. നഗരത്തെ 

അതിജീവിക്കാന്‍ കഴിയാത്ത അയാള്‍ക്ക്‌ സൈന്യത്തെയും അതിജീ
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വിക്കാനാവുകയില്ല. തന്നെ കൂടെ കൂട്ടാന്‍ ആവാത്ത ജോസഫിന്റെ 

അവസ്ഥ രാധയെ ഏകാന്തതയിലേക്കും നിര്‍വ്വികാരതയിലേക്കും 

തള്ളിയിടുന്നു. സുന്ദര്‍ തന്റെ കമ്പനിയുടമയുടെ മകളെ വിവാഹം 

കഴിച്ച്‌ ഭഭാതികമായ ഉയര്‍ച്ച കൈവരിക്കുന്നു. എന്നാല്‍ അതോടെ 

അയാള്‍ക്ക്‌ സ്വാതന്ത്ര്യം അന്യമായിപ്പോകുന്നു. സ്നേഹമോ കുടും 

ബബന്ധത്തിന്റെ സുഖമോ ലഭ്യമാകാതെ അയാള്‍ പരാജയപ്പെട്ടുപോ 

വുകയാണ്‌. തനിക്ക്‌ അഭയം നല്‍കിയ വേശ്യയുടെ ഭര്‍ത്താവായി 

വേഷം കെട്ടുന്നതിലൂടെ പ്രേം സ്വന്തം സ്വാതന്ത്ര്യം വിനിമയം ചെയ്യാ 

നാണ്‌ ശ്രമിക്കുന്നത്‌. എന്നാല്‍ അവളുടെ നിര്യാണം അയാളുടെ എല്ലാ 

പദ്ധതികളെയും തോല്‍പ്പിച്ചുകളയുന്നു. അവളുടെ മരണശേഷം അവ 

ളുടെ കുഞ്ഞിനെ വളര്‍ത്താനായി അയാള്‍ ബോംബെ വിടുന്നു. 

വ്യക്തിബന്ധങ്ങളില്‍ നിന്ന്‌ എന്നും ഒളിച്ചോടുന്ന പ്രകൃതക്കാ 

രനായിരുന്നു സുനില്‍. സ്വന്തം സ്വാതന്ത്രയത്തിന്റെ പേരിലായിരുന്നു 

അയാള്‍ അങ്ങനെ ചെയ്തുകൊണ്ടിരുന്നത്‌. അയാള്‍ക്കും സ്വാതന്ത്ര്യം 

സാക്ഷാത്ക്കരിക്കാനായില്ല. ആള്‍ക്കൂട്ടത്തിലെ ഒരംഗം മാത്രമായി 

മറഞ്ഞു പോവാനായിരുന്നു അയാളുടെയും വിധി. 

ആള്‍ക്കൂട്ടത്തിലെ കഥാപഠരരതങ്ങള്‍ക്കൊന്നും സ്വന്തം 

സ്വാതന്ത്ര്യം സാക്ഷാത്ക്കരിക്കാനാവുന്നില്ല. അതിനുവേണ്ടിയുള്ള ശ്രമ 

ങ്ങളില്‍ എല്ലാവരും പരാജയപ്പെട്ടുപോവുന്നു. ഈ പരാജയത്തെ ഒഴി 

വാക്കാന്‍ പറ്റുന്ന ഫലപ്രദമായ പ്രതിവിധിയൊന്നും നോവലിസ്റ്റിന്‌ 

നിര്‍ദ്ദേശിക്കാനില്ല. അങ്ങനെ അനിവാര്യമായ പരാജയബോധത്തെ 

ആശ്രയിക്കാന്‍ കഥാപാ്രതങ്ങളെപ്പോലെ നോവലും നിര്‍ബന്ധിതമാ 

യിത്തീരുന്നു.
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ആധുനിക നഗരത്തിലെ ആള്‍ക്കൂട്ടം ഒരു അഭയാര്‍ത്ഥിപ്രവാ 

ഹമാണെന്ന ബോധമാണ്‌ ആള്‍ക്കൂട്ടം ജനിപ്പിക്കുന്നതെങ്കില്‍ മനുഷ്യ 

ചരിത്രം അപ്പാടെത്തന്നെ ഒരു അഭയാര്‍ത്ഥിപ്രവാഹമാണെന്ന ബോധ 

മാണ്‌ “അഭയാര്‍ത്ഥികള്‍” എന്ന നോവല്‍ ജനിപ്പിക്കുന്നത്‌. ഭിന്നചരി 

ര്രഘട്ടങ്ങളിലെ അധികാരക്രേന്ദ്രങ്ങളോട കലഹിച്ചും പ്രതികരിച്ചും 

തോറ്റും അഭയം നഷ്ടപ്പെട്ടും പോയ ജനത നിത്യമായ പലായനത്തില്‍ 

ഏര്‍പ്പെട്ടിരിക്കുകയാണ്‌. മനുഷ്യചരിര്തത്തെ അഭയാര്‍ത്ഥിത്വത്തിന്റെ 

ചരിര്രമായി എഴുതാമെന്നും അഭയാര്‍ത്ഥിത്വം അധികാരബന്ധങ്ങളുടെ 

സൃഷ്ടിയാണെന്നുമാണ്‌ നോവല്‍ കണ്ടെത്തുന്നത്‌. 

1971ലെ ഇന്ത്യാ-പാക്കിസ്ഥാന്‍ യുദ്ധത്തിന്റെ ഫലമായി ബംഗ്ലാ 

ദേശില്‍ നിന്നുണ്ടായ വമ്പിച്ച അഭയാര്‍ത്ഥിപ്രവാഹമാണ്‌ അഭയാര്‍ത്ഥി 

കളുടെ രചനക്കുകാരണമായതെന്ന്‌ ആനന ചൂണ്ടിക്കാട്ടുന്നുണ്ട്‌. : 

സൈന്യസേവനം ഉപേക്ഷിച്ച്‌ ഗംഗാസമതലത്തില്‍ കൂലിപ്പണി 

ക്കായി എത്തിയ ഗൌതമന്‍ എന്ന എഞ്ചിനീയറാണ്‌ നോവലിലെ 

ആഖ്യാനക്കേന്ദ്രം. അയാളുടെ ഓര്‍മ്മകളുടെ രൂപത്തിലാണ്‌ അഭ 

യാര്‍ത്ഥികള്‍ എഴുതപ്പെട്ടിരിക്കുന്നത്‌. അയാളുടെ ഓര്‍മ്മകളില്‍ മഹേ 

ശ്‌, സുമന്‍, ഹരിദാസ്‌ തുടങ്ങിയ സുഹൃത്തുക്കളുമായി അയാള്‍ 

നടത്തിയ സംവാദങ്ങളും ചരിര്രത്തെക്കുറിച്ച്‌ അയാള്‍ എഴുതാന്‍ തുട 

ങ്ങിയ മനുഷ്യന്റെ സ്വാതന്ത്ര്യവും പ്രവൃത്തിയും” എന്ന പ്രബന്ധ 

ത്തിലെ ആശയങ്ങളും അയാളുടെ സൈനികജീവിതാനുഭവങ്ങളും 

മറ്റു കൃതികളില്‍ നിന്നുള്ള ഉദ്ധരണികളും പ്രതവാര്‍ത്തകളും നാട 

കവും കവിതയുമെല്ലാം നിറഞ്ഞുകവിയുന്നുണ്ട. ഇതിലൂടെ പ്രാചീ 

ന നാഗരികതകള്‍ തൊട്ട ആധുനിക നഗരസംസ്കൃതിവരെയുള്ള
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മനുഷ്യചരിര്രത്തിലേക്ക്‌ ഒരോട്ട്രപദക്ഷിണം നടത്തുകയാണ്‌ നോവല്‍. 

അതിലൂടെ മനുഷ്യചരിത്രമെന്നത്‌ ഭാവിയിലേക്ക്‌ പലായനം ചെയ്യുന്ന 

അഭയാര്‍ത്ഥികളുടെ ചരിര്രമാണ്‌ എന്ന കാഴ്ചപ്പാട്‌ വികസിത 

മായിത്തിരുന്നു. അങ്ങനെ ആധുനികലോകത്തിലെ അഭയാര്‍ത്ഥിത്വം 

എന്ന പ്രശ്നം ചരിത്രപരമായി പരിശോധിക്കപ്പെടുന്നു. സ്വാതന്ത്ര്യം, 

നഗര-ഗ്രാമസംഘര്‍ഷം, അധികാരം എന്നീ ഘടകങ്ങളുടെ അടിസ്ഥാ 

നത്തിലാണ്‌ പരിശോധന നിര്‍വ്ൃവഹിക്കപ്പെടുന്നത്‌. ഈ പരിശോധന 

യിലൂടെ ചരിത്രത്തില്‍ നിശ്ശബ്ദരാക്കപ്പെട്ട പാര്‍ശ്വവത്കൃതരുടെ ജീവി 

തത്തെ വീണ്ടെടുക്കുന്നു. അങ്ങനെ വ്യവസ്ഥാപിത ചരിത്രത്തിന്‌ ഒരു 

എതിര്‍ഭാഷ്യമായിത്തീരുന്നു അഭയാര്‍ത്ഥികളിലെ ചരിര്രദര്‍ശനം. 

”പത്മയുടെയെന്നല്ല, ഗംഗയുടെയെന്നല്ല, സിന്ധുവിന്റെയും 

യാങ്‌സിയുടെയും നൈലിന്റെയും വോള്‍ഗയുടെയും ഡാന്യൂബി 

ന്റെയും തീരത്ത്‌, ആയിരമായിരമാണ്ടുകളായി, ഒരു കൂട്ടരുടെയല്ലെ 

ല്‍ വേറൊരുകുൂട്ടരുടെ മര്‍ദ്ദനത്തിനോ, ചൂഷണത്തിനോ, വഞ്ചന 

യ്ക്കോ, ഭംഗിവാക്കിനോ ഇരയായി, എല്ലാം പൊറുത്തും, എല്ലാവ 

രോടും പൊരുത്തപ്പെട്ടും, ജീവിച്ചുപോന്ന മൂകരും നിശ്ചലരുമായ ആ 

മനുഷ്യരും അഭയാര്‍ത്ഥികള്‍ തന്നെ. ഒരിടത്തുനിന്ന്‌ വേറൊരിടത്തേ 

ക്കല്ലെങ്കില്‍, ഒരുകാലത്തുനിന്ന്‌ വേറൊരു കാലത്തിലേക്ക്‌ അവര്‍ 

എന്നും അഭയം തേടി നിങ്ങിക്കൊണ്ടേയിരുന്നു. ഒരിക്കലും അഭയം 

കിട്ടാത്ത, ശപിക്കപ്പെട്ട അഭയാര്‍ത്ഥിയായിരുന്നു എന്നെന്നും മനു 

ഷ്യന്‍. അവന്റെ പ്രസ്ഥാനങ്ങള്ര്രയും വാസ്തവത്തില്‍ അഭയാര്‍ത്ഥി 

പ്രസ്ഥാനങ്ങള്‍ മാത്രവും. ചരിത്രമെന്നത്‌ - സ്ഥലത്തിലായാലും കാല 

ത്തിലായാലും-ദുരിതത്തില്‍ നിന്നും അടിമത്തത്തില്‍ നിന്നും ആശ്വാ
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സത്തിലേക്കും സ്വാതന്ത്രയത്തിലേക്കുമുള്ള മനുഷ്യന്റെ നിത്യമായ, 

അഭയം കിട്ടാത്ത, അഭയാര്‍ത്ഥി പ്രവാഹത്തിന്റെ കഥയാണ്‌” ” നോവ 

ലിലെ പ്രൊഫസര്‍ എന്ന കഥാപഠ്രതം പറയുന്ന ഈ വാക്കുകളാണ്‌ 

അഭയാര്‍ത്ഥികളിലെ ചരിത്രദര്‍ശനം. ഈ ചരിത്രദര്‍ശനത്തോട വിയോ 

ജിച്ചുകൊണ്ട്‌, വിപ്ലവകാരികളുടെ അഥവാ പടയാളികളുടെ പക്ഷം 

പിടിച്ചുകൊണ്ട്‌ “ചരിത്രം, പക്ഷേ അഭയാര്‍ത്ഥികളുടെ സൃഷ്ടിയല്ല 

പ്രൊഫസര്‍, പടയാളികളുടേതാണ്‌” “ എന്ന്‌ സുമന്‍ പ്രകോപിതനായി 

പറയുന്നുണ്ട്‌. പക്ഷേ സുമന്റെ ഈ വാദത്തെ തോല്‍പ്പിച്ചുകൊണ്ട, 

ഓരോ പടയാളിയേയും ചരിത്രം എങ്ങനെയാണ്‌ അഭയാര്‍ത്ഥിയാക്കി 

മാറ്റുന്നതെന്ന്‌ വിശദീകരിക്കുന്നതോടെ പ്രൊഫസറുടെ ചരിത്ര 

ദര്‍ശനം ആത്യന്തികമായി ജയിക്കുന്നു: “താന്‍ പൊരുതുന്നത്‌ എന്തി 

നുവേണ്ടിയാണോ അത്‌ ഒരു പടയാളികണ്ടെത്തിയെന്നുവരാം. 

എന്നാല്‍ താന്‍ എന്തിനുവേണ്ടി പൊരുതിയോ, അത്‌ ഒരു നാള്‍ 

അവന്റെ തന്നെ നേരെ തിരിയുമ്പോള്‍ അവ൯ എന്താണു ചെയ്യുക? 

അപ്പോള്‍ അവനു പൊരുതാനാവില്ല. ഓടുവാനേ കഴിയൂ. ഈ അവ 

സ്ഥയില്‍ നിന്ന്‌ അവന്‍ ഒരു വികല്‍പമില്ല. ഓരോ പടയാളിയേയും 

ശ്രമത്തില്‍ അഭയാര്‍ത്ഥി യാക്കി മാറ്റുകയാണ്‌ ചരിര്രത്തിന്റെ 

ധര്‍മ്മം” “ഇങ്ങനെയാണ്‌ പ്രൊഫസറുടെ ചരിത്രവ്യാഖ്യാനം. ഇത്‌ 

പരിഹാരമില്ലാത്ത പരാജയദര്‍ശനമാണ്‌. അതുകൊണ്ടുതന്നെ ഇതി 

നുമറുപടി പറയാന്‍ സുമന്‍ കഴിയുന്നില്ല. യാഥാര്‍ത്ഥ്യം പരാജയമാ 

ണെന്നു വന്നാല്‍ അത്‌ പറയാതിരുന്നതുകൊണ്ട്‌ എന്താണുഫലം 

എന്നാണ്‌ ഇവിടെ നോവലിസ്റ്റ്‌ ഉയര്‍ത്തുന്ന ചോദ്യം. 

അഭയാര്‍ത്ഥിത്വത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനകാരണം നാഗരികതയുടെ
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അധികാരക്കോയ്മയാണെന്നും നഗര-ഗ്രാമ സംഘര്‍ഷത്തില്‍ ഇതിന്റെ 

ആദിരൂപം കാണാമെന്നും നോവല്‍ ചൂണ്ടിക്കാട്ടുന്നു. ഗംഗാതീരത്ത്‌ 

ഉദയം ചെയ്ത നാഗരികതകളില്‍ നിന്നുതന്നെ ഈ മട്ടിലുള്ള അധി 

കാരവ്യവഹാരങ്ങള്‍ ആരംഭിക്കുന്നുണ്ട്‌. ഇത്‌ ഭരണകൂടത്തിന്റെ അധി 

കാരവ്യവഹാരമായി ആധുനികകാലത്തും തുടരുകയാണ്‌. തങ്ങളെ 

ഈട്ടിവളര്‍ത്തിയ ഗ്രാമങ്ങളിലെ പണിയാളരെത്തന്നെ നാഗരികത 

അതിന്റെ അധികാരം ഉപയോഗിച്ച്‌ അടിമകളാക്കിക്കൊണ്ടിരിക്കുന്നു. 

അടിമകളാകട്ടെ, സ്വാതന്ത്ര്യം തേടി പലായനം ചെയ്യുകയും ചെയ്യു 

ന്നു. അങ്ങനെ അവര്‍ അഭയാര്‍ത്ഥികളായിത്തിരുന്നു. ചുരുക്കത്തില്‍, 

അധികാരത്തിന്റെ ഉല്പന്നമാണ്‌ അഭയാര്‍ത്ഥിത്വം എന്ന കാഴ്ചപ്പാ 

ടാണ്‌ നോവല്‍ മുന്നോട്ടുവെക്കുന്നത്‌. സ്വാത്ര്ത്ര്യം കാംക്ഷിച്ച്‌ അഭ 

യാര്‍ത്ഥികളായവരാണ്‌ ഗൌതമനും മഹേശും സുമനും ഹരിദാസുമെ 

ല്വാം. ” ജീവിതത്തിന്റെ ഏതുദിശയിലാണ്‌, സംഘര്‍ഷത്തിന്റെ ഏതള 

വിലാണ്‌, ബോധത്തിന്റെ ഏതു തിരിവിലാണ്‌ സാധാരണ മനുഷ്യന്‍ 

അഭയാര്‍ത്ഥിയായി മാറുന്നത്‌? ജനിച്ചുവളര്‍ന്ന വീടും നാടും വിട്ട, വേണ്ട 

പ്പെട്ടവരെ ഉപേക്ഷിച്ച്‌, ഭൂതകാലത്തെ പിന്നില്‍വിട്ട, അറിയപ്പെടാത്ത 

ദിക്കുകളിലേക്കും ശൂന്യമായ ഭാവിയിലേക്കും ഇറങ്ങിത്തിരി 

ക്കുന്നത്‌” “ എന്ന ചോദ്യത്തിന്‌ ഉത്തരം കണ്ടെത്താന്‍ ഉദാരസര്‍വ്വാ 

ധിപത്യത്തില്‍ വിശ്വസിച്ച മഹേശിനോ സോഷ്യലിസ്റ്റുവ്യവസ്ഥയില്‍ 

വിശ്വസിച്ച സുമനോ ദേശിയ ജനാധിപത്യവ്യവസ്ഥയിൽ വിശ്വസിച്ച 

ഹരിദാസിനോ സ്വാത്ര്ത്ര്യം കാഠക്ഷിച്ച്‌ സൈന്ൃയത്തില്‍നിന്നു 

പിന്‍വാങ്ങി അതേ അസ്വാതന്ത്ര്യം എന്ന യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തില്‍ത്തന്നെ 

എത്തിച്ചേര്‍ന്ന ഗാതമനോ കഴിയുന്നില്ല. ഓരോരുത്തരും താന്താങ്ങ
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ളുടെ അന്വേഷണത്തില്‍ പരാജയപ്പെടുകയും ആ പരാജയത്തില്‍ 

സ്വയം നഷ്ടപ്പെടുകയുമാണ്‌. ആള്‍ക്കൂട്ടത്തിലെ കഥാപാത്രങ്ങളെ 

പ്പോലെ ഇതിലെ കഥാപാത്രങ്ങളും കേവലം അഭയാര്‍ത്ഥികളായി, 

അസ്വത്ന്ത്രരായി ജനക്കൂട്ടത്തില്‍ ഒടുങ്ങുന്നതാണ്‌ നമ്മള്‍ കാണുന്ന 

ത്‌. 

6. 2. അസ്തിത്ചത്തിന്റെ മാനങ്ങള്‍ 

മനുഷ്യന്‍ ജീവിച്ചുകൊണ്ട്‌ താന്‍ ലക്ഷ്യം വെക്കുന്ന എന്തെങ്കി 

ലുമായിത്തീരുന്നു എന്ന അസ്തിത്വവാദവീക്ഷണത്തെ ചോദ്യം 

ചെയ്യുന്ന ഒരു കഥയാണ്‌ പൂജ്യം. മനുഷ്യന്‍ ഒന്നുമായിത്തീരുന്നില്ല 

എന്നാണ്‌ ഈ കഥ കണ്ടെത്തുന്നത്‌. അങ്ങനെ അത്‌ പരാജയദര്‍ശന 

ത്തിന്റെ ആവിഷക്കാരമായിത്തീരുന്നു. പരാജയദര്‍ശനം ആവിഷ്ക്ക 

രിക്കാന്‍ ഇക്കഥ മുഖ്യമായും അവലംബിക്കുന്നത്‌ രണ്ട്‌ ചിന്താപദ്ധതി 

കളെയാണ്‌: 1. അസ്തിത്വദര്‍ശനം 2. ചാര്‍വാകദര്‍ശനം. 

ജാനിബാപ്പ എന്ന ഒരു വൃദ്ധനാണ്‌ കഥയിലെ നായകന്‍. വ്യവ 

സ്ഥാപിതസൌന്ദരൃശാസ്ര്രവിധിപ്രകാരം യാതൊരു നായകഗുണങ്ങ 

ളുമില്ലാത്ത ഒരു സാധാരണമനുഷ്യനാണയാള്‍. പ്രത്യകിച്ചു 

യാതൊന്നും അവകാശപ്പെടാനില്ലാത്ത ഒരു കിഴവന്‍. അയാള്‍ മരി 

ച്ചു. കഥാകൃത്തിന്റെ സുഹൃത്തായിരിക്കാനുള്ള യോഗ്യതപോലും 

അയാള്‍ശക്കില്ല. വെറും ഒരു പരിചയക്കാരന്‍ മാദ്രം. കാഠിയവാഡിലെ 

ഒരു കൊച്ചുപട്ടണത്തില്‍ താമസിച്ചിരുന്ന കുറച്ചുമാസക്കാലം കഥാ 

കൃത്തിന്‌ അതുമിതുമൊക്കെ സംസാരിച്ചുനേരം പോക്കാനുള്ള ഒരു 

ഉപകരണം മാത്രമായിരുന്നു” ജാനിബാപ്പ. ജാനിബാപ്പയുടെ ജീവിത 

ത്തില്‍ നാടകീയമോ വിസ്മയാവഹമോ ആയി ഒന്നുമില്ല. അതുകൊണ്ട്‌
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ഒരു കഥാപാര്തമാകാന്‍പോലുമുള്ള യോഗ്യത അയാള്‍ക്കില്ല ”. അയാ 

ളുടെ ജീവിതത്തില്‍ ഒരു ഗുണപാഠവും ഇല്ല. ഞാനും നിങ്ങളും ജീവി 

ക്കുന്നതുപോലെയൊരു ജന്മം”. ചുരുക്കത്തില്‍ ജാനിബാപ്പയെപ്പറ്റി പറ 

യുമ്പോള്‍ കഥാകൃത്തിനുപറയുവാനായി ഒരു കഥ ഇല്ല. അയാശ്‌ 

ഒരു വെറും സാധാരണമനുഷ്യനായി അവശേഷിക്കുന്നു. അതു 

കൊണ്ടുതന്നെയാണുപോലും കഥാകൃത്ത്‌ അയാളെപ്പറ്റി ആലോചി 

ച്ചുപോയതും “. 

ജീവിതത്തിന്റെ സാധാരണത്ചത്തിന്റെ പ്രതീകമാണ്‌ ജാനിബാ 

പു. നാടകീയമായ യാതൊന്നും കാഴ്ചവെക്കാന്‍ കഴിയാത്ത സാധാര 

ണക്കാരായ വെറും ജാനിബാപ്പമാരെ മാത്രമേ ലോകത്തില്‍ എങ്ങും 

കഥാകൃത്തിനു കാണാന്‍ കഴിയുന്നുള്ളു ". അങ്ങനെ നോക്കുമ്പോള്‍ 

ജീവിതത്തിന്റെ സ്വഭാവം തന്നെ ഈ സാധാരണത്വമാണ്‌ “. അതിനാല്‍ 

മനുഷ്യകുലത്തിന്റെ പ്രതിനിധിയാണ്‌ ജാനിബാപ്പ. ജാനിബാപ്പയുടെ 

ജിവിതം ജാനിബാപ്പയുടേതുമാത്രമല്ലാത്തതുപോലെ ജാനിബാപ്പയുടെ 

മരണവും ജാനിബാപ്പയുടേതുമാത്രമല്ല. അതുകൊണ്ട്‌ ജാനിബാപ്പ 

യുടെ മരണം മനുഷ്യജീവിതത്തിന്റെ പൊതുവായ അര്‍ത്ഥം അന്വേ 

ഷിക്കുന്നതിലേക്കു കഥാകൃത്തിനെ നയിക്കുന്നു. ഈ അന്വേഷണം 

അസ്തിത്വചിന്തയുടെ മാര്‍ഗ്ഗമാണ്‌ അവലംബിക്കുന്നത്‌. അസ്തിത്വ 

ചിന്ത സ്വാഭാവികമായും കഥാകൃത്തില്‍ ഉദ്വിഗ്നത (അിഴശവെ) ഉളവാ 

ക്കുന്നു. ഈ ഉദ്ധിഗ്നതയാണ്‌, “വേണ്ടപ്പെട്ടവരാരും പോകുന്നില്ലെങ്കിലും 

ബഹുദൂരം യാത്രചെയ്യാന്‍ പുറപ്പെടുന്ന ഒരു തീവണ്ടി സ്റ്റേഷനില്‍ 

നിന്നു ചുളം വിളിച്ചുനിങ്ങുമ്പോള്‍ തോന്നുന്നതുപോലുള്ള ഒരു 

മങ്ങിയ വ്യസനവും തോന്നി. മനുഷ്യരെല്ലാം ഒരു സമുദായത്തില്‍
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പെട്ടവരാണ്‌. പള്ളിമണികള്‍ മുഴങ്ങുന്നത്‌ ആര്‍ക്കുവേണ്ടി എന്നു 

ചോദിക്കരുതല്ലോ”* എന്നീ വരികളില്‍ പ്രകടമായിരിക്കുന്നത്‌. ജാനി 

ബാപ്പയുടെ മരണവാര്‍ത്തകേട്ടപ്പോള്‍ കഥാകൃത്തിനുണ്ടായ അനുഭൂ 

തിയാണിത്‌. മരണത്തിന്റെ മണി നാളെ തനിക്കുവേണ്ടിയും മുഴങ്ങും. 

അതിനുമുമ്പ്‌ മരണത്തെ അതിജീവിക്കാനുള്ള തന്റെ ഏകാവലംബ 

മായ സ്വാതന്ത്ര്യത്തെ താന്‍ വേണ്ട്രത വിനിയോഗിച്ചുവോ, അങ്ങനെ 

വിനിയോഗിച്ചതുകൊണ്ട്‌ എന്തെങ്കിലും ഫലമുണ്ടോ, ഫലമുണ്ടായോ, 

ഇനിയും തനിക്ക്‌ അതിനുള്ള സമയം ഉണ്ടോ എന്നിങ്ങനെയുള്ള 

ആത്മവിചാരണയാണ്‌ കഥാകൃത്തിന്‌ അനുഭവപ്പെടുന്ന മങ്ങിയ വ്യസ 

നമായി സൂചിതമാകുന്നത്‌. ഒരേ സമയം സ്വന്തം ഉത്തരവാദിത്ത 

ത്തേയും അതിന്റെ നിഷഫലതയെയും ഓര്‍ത്തുള്ള നടുക്കമാണത്‌. 

അത്‌ മരണചിന്തയാണ്‌ എന്നും പറയാം. മരണചിന്ത എന്നാല്‍ ജീവി 

തത്തെ ഓര്‍ത്തുള്ള ചിന്തതന്നെയാണ്‌. ഈ ചിന്തയിലൂടെ ജീവിതം 

എന്നാല്‍ എന്ത്‌, അതിന്റെ അര്‍ത്ഥം എന തുടങ്ങിയ ചോദ്യങ്ങളെ 

അഭിമുഖീകരിക്കുന്ന ഒരു അസ്തിത്വദാര്‍ശനികരചനയായി മാറുന്നു 

പൂജ്യം എന്ന കഥ. ഈ ഘട്ടം വരെ കഥ അസ്തിത്വചിന്തയെ അനു 

ധാവനം ചെയ്യുന്നതാണ്‌. തുടര്‍ന്നങ്ങോട്ട അത്‌ പരാജയദര്‍ശനത്തെ 

യാണ്‌ പിന്തുടരുന്നത്‌. അങ്ങനെ ജീവിതത്തിന്‌ ഒരര്‍ത്ഥവുമില്ല എന്ന 

വിഷാദാത്മക അശുഭദര്‍ശനത്തിലേക്ക്‌ കഥ ചെന്നെത്തുന്നു. 

ഒരു ടൈം മെഷീനില്‍ കയറിയിരുന്ന്‌ ഇരുപത്തഞ്ചോ മുപ്പതോ 

കൊല്ലങ്ങള്‍ താന്‍ മുന്നോട്ടു യാത്ര ചെയ്യുകയാണെങ്കില്‍, അന്ന്‌ 

ലോകത്തിന്റെ ഏതെങ്കിലും ഒരു കോണില്‍ ജീവിച്ചേക്കാവുന്ന തന്നെ 

ഒരു വെറും ജാനിബാപ്പയായി മാത്രമേ തനിക്കു കാണാന്‍ കഴിയൂ
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എന്ന്‌ കഥാകൃത്തുപറയുന്നുണ്ട്‌*. മനുഷ്യരെല്ലാവരും ഭാവിയില്‍ ഓരോ 

വെറും ജാനിബാപ്പമാര്‍ മാധ്രമേ ആയിത്തീരാന്‍ പോകുന്നുള്ളൂ. 

ഒരര്‍ത്ഥമോ ഗുണപാഠമോ ഇല്ലാത്ത ജീവിതത്തിന്റെ ഉടമകള്‍ മാത്രം. 

അപ്പോള്‍ ജാനിബാപ്പയും മറ്റുള്ളവരും തമ്മിലുള്ള വ്യത്യാസം 

ഏതാനും കൊല്ലങ്ങളുടെ വ്യത്യാസം മാത്രമാണ്‌ *. ജാനിബാപ്പയില്‍ 

കവിഞ്ഞ്‌ ആരും ഒന്നും ആയിത്തീരുന്നില്ല. മനുഷ്യകുലത്തിന്‍റെ 

പൊതുവായ വിധിയാണത്‌. മണ്ണിന്നടിയിലേക്കു നീങ്ങുന്നവരുടെ 

നീണ്ട അണിയില്‍ സ്ഥാനം പിടിച്ചിരിക്കുന്ന നമ്മളെല്ലാം എന്ത്‌ ആയി 

ത്തീരാനാണ്‌! ആരൊക്കെ എത്ര തിരിക്കാനും മറിക്കാനും ശ്രമിച്ചാലും 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യം ഇത്ര മാത്രമാണ്‌ *. ഇങ്ങനെ ഈ കഥ മനുഷ്യന്റെ 

ആയിത്തിരലിനെ, അസ്തിത്വവാദത്തിന്റെ സത്താനിര്‍മ്മിതി സിദ്ധാ 

ന്തത്തെ യുക്തിപൂര്‍വ്വം തള്ളിക്കളയുന്നു. ഇവിടെ കഥ പരാജയദര്‍ശ 

നമായിത്തീരുന്നു. 

പരാജയദര്‍ശനമായിത്തീരുന്നതിന്‌ കഥ ഉപയോഗപ്പെടുത്തുന്ന 

പ്രധാന യുക്തി ചാര്‍വാകദര്‍ശനത്തിന്റേതാണ്‌. പ്രത്യക്ഷം മാത്രമാ 

ണ്‌ പ്രമാണം, ശരീരം മുലധാതുക്കളുടെ വൃതൃയസ്തരീതിയിലുള്ള 

സംയോജനം കൊണ്ട്‌ ഉണ്ടാവുന്നതാണ്‌ എന്നീ രണ്ടു ചാര്‍വാക 

തത്ത്വങ്ങള കഥ അവലംബിക്കുന്നുണ്ട്‌. ദൈവം, ര്രഹ്മം, ആത്മാവിന്റെ 

നിത്യത, പുനര്‍ജന്മം തുടങ്ങിയ മഹത്‌ സങ്കല്പങ്ങളെല്ലാം ഇവിടെ 

നിഷേധിക്കപ്പെടുന്നു. കഴുകന്റേതായാലും പട്ടിയുടേതായാലും മനു 

ഷ്യന്റേതായാലും ചെറുജീവികളുടേതായാലും ശവശരിരം മൂലധാ 

തുക്കളായി വിഘടിക്കുന്നു. കാര്‍ബണും ഹ്റൈഡജനും എണ്ണയും 

ഗ്യാസുമായിത്തിരുന്നു. ജിവിക്കുന്ന മനുഷ്യന്‍ അനങ്ങുന്ന ശവങ്ങള്‍
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മാത്രമാണെന്നാണ്‌ കഥാകൃത്തുപറയുന്നത്‌". ലക്ഷക്കണക്കിനു കൊല്ല 

ങ്ങള്‍ക്കുമുമ്പു നിലനിന്നിരുന്ന കോടാനുകോടി ചെറുജീവികള്‍ 

ഭൂഗര്‍ത്തത്തില്‍ ആയിരക്കണക്കിനുമീറ്റര്‍ താഴെ ശ്വാസം മുട്ടിക്കിടന്ന 

തിനുശേഷം ഇപ്പോള്‍ എണ്ണയുടെയും ഗ്യാസിന്റെയും യാഥാര്‍ത്ഥ്യ 

ത്തില്‍ക്കൂടി തങ്ങളുടെ മരണത്തെയും അസ്തിത്വത്തെയും വെളിവാ 

ക്കുന്നു". അതുപോലെ ജീവിക്കുന്ന മനുഷ്യന്‌ മരിച്ചു കഴിഞ്ഞാല്‍ 

വെറും കാര്‍ബണും ഹൈഡ്രജനും മാരതമായിത്തിര്‍ന്നുകൊണ്ടു 

വേണം തന്റെ അസ്തിത്വത്തെ വിളംബരപ്പെടുത്താന്‍. അതില്‍ക്ക 

വിഞ്ഞ സത്തയൊന്നും മനുഷ്യാസ്തിത്വത്തിന്‌ ഇല്ല. ജീവിതത്തില്‍ 

പ്രകൃതി കാണുന്നത്‌ കാര്‍ബണിന്റെയും ഹൈഡ്രജന്റെയും വിവിധ 

രൂപങ്ങള്‍ മാത്രമാണ്‌. മാംസവും എല്ലുകളും കണ്ണും ചുണ്ടും എണ്ണയും 

ഗ്യാസും ” - ഇതുമാത്രമാണ്‌ യാഥാര്‍ത്ഥ്യം. ബാക്കിയെല്ലാം വിഡ്ഡി 

ത്തം. ശാസ്ത്രവും വ്യവസായയുഗവും കഥാരചനയും എല്ലാം. 

ഇങ്ങനെ മനുഷ്യന്റെ പ്രയത്നങ്ങളെല്ലാം വെറും വിഡ്ഡിത്തമായി 

ക്കാണുന്നതിലൂടെ ഭീതിദവും നൈരാശൃജനകവുമായ പരാജയ 

ദര്‍ശനം ആവിഷ്കൃതമാവുകയാണ്‌. 

ജീവിതത്തിന്റെ സത്യത്തേയും അര്‍ത്ഥത്തേയും ഉയര്‍ത്തിപ്പിടി 

ക്കുന്ന മഹത്തായ ഒരു കഥാപാത്രത്തെ സൃഷ്ടിക്കുവാന്‍ താന്‍ ഒരു 

രാത്രി മുഴുവന്‍ ശ്രമിക്കുകയുണ്ടായെന്നും എന്നാല്‍ അതിനു തനിക്കു 

കഴിഞ്ഞില്ലെന്നും കഥാകൃത്ത്‌ പറയുന്നുണ്ട. ജീവിതത്തിന്‌ അങ്ങനെ 

യൊരു അര്‍ത്ഥവും അനശ്വരതയും ഇല്ലെന്ന്‌ ചുണ്ടിക്കാണിക്കുകയാണ്‌ 

ഇവിടെ ആനന്ദ്‌. മഹത്തായ കഥാപാഠര്ത സൃഷ്ടിയുടെ പിന്നിലെ ജീവി 

തത്തിന്റെ ഗഹനസത്യം ഇന്നും തനിക്ക്‌ അജ്ഞാതമാണെന്നും കഥാ
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കൃത്ത്‌ പറയുന്നു. ജീവിതത്തെ അഭിമുഖീകരിക്കുമ്പോള്‍ ഗഹനസ 

ത്യങ്ങള്‍ക്കൊന്നും യാതൊരു പ്രാധാന്യവുമില്ലെന്നും എല്ലാം നിരര്‍ത്ഥ 

കമാണെന്നുമാണ്‌ ഇവിടെ സൂചിപ്പിക്കപ്പെടുന്നത്‌. ഈ നിരര്‍ത്ഥക 

തയെ പ്രതികവല്‍ക്കരിക്കുന്ന ഒരു അന്യാപദേശകഥയും പറയു 

ന്നുണ്ട്‌ ഈ കഥയില്‍: ഒരു നദിയുടെ ഇരുവശത്തും ഓരോ ഫാക്ടറി 

കളുണ്ട്‌. ഒരു ഫാക്ടറി മറ്റേതില്‍ നിന്നു വാങ്ങിയ കല്ലുകളെ യന്ത്ര 

ങ്ങളുപയോഗിച്ച്‌ പൊടിച്ച്‌ ആ പൊടി അതേ ഫാക്ടറിക്കു തന്നെ 

വില്‍ക്കുന്നു. അവരാകട്ടേ ആ പൊടി യ്ന്ത്രങ്ങളുടെ സഹായത്താല്‍ 

പ്രസ്സുചെയ്ത്‌ വീണ്ടും കല്ലുകളാക്കി ആദ്യത്തെ ഫാകടറിക്കു നല്‍കു 

ന്നു. രണ്ടു ഫാക്ടറികളും തിമര്‍ത്തുജോലി ചെയ്യുന്നുണ്ഞടെങ്കിലും 

ആര്‍ക്കും ലാഭമോ നഷ്ടമോ ഇല്ല. ഇതുപോലെയാണ്‌ ജീവിതം. മനു 

ഷയര്‍ ആവര്‍ത്തനങ്ങളില്‍ മനം മടുക്കാതെ ജിവിക്കുന്നു. പക്ഷേ ആ 

ജീവിതത്തിന്‌ യാതൊരര്‍ത്ഥവും ഇല്ലാതാനും. പ്രത്യയശാസ്ത്രങ്ങള്‍ 

കെട്ടിപ്പൊക്കിയുണ്ടാക്കിവെച്ചിരിക്കുന്ന ശുഭദര്‍ശകതത്ത്വചിന്ത 

കള്‍ക്കൊന്നും യാതൊരു വിലയുമില്ലെന്ന്‌ സമര്‍ത്ഥമായിവ്യക്തമാക്കു 

കയാണ്‌ ഇവിടെ കഥാകൃത്ത്‌. ഇപ്രകാരം പരാജയദര്‍ശനം ചാര്‍വാ 

കയുക്തിയിലൂടെ ശക്തമായി പ്രക്ഷേപിക്കുന്ന കഥയായി മാറുന്നു 

“പൂജ്യം”. ജീവിതത്തിന്റെ അര്‍ത്ഥമന്വേഷിച്ചപ്പോള്‍ ലഭിച്ച ഉത്തരമാണ്‌ 

പൂജ്യം. ഈ ഉത്തരം തന്നെ മറ്റൊരു വിധത്തില്‍ കണ്ടെത്തുന്ന കഥ 

യാണ്‌ “കുരുതി”. 

“നിങ്ങളുടെ ചുമടല്ലാതെ നിങ്ങള്‍ക്കൊരു അത്താണിയില്ലെന്ന 

റിയാമോ?. സ്വന്തം വിധിയല്ലാതെ ഒരു കൂട്ടുകാരനും?. നിങ്ങള്‍ വീഴും 

വരെ, ഈ ചുമട്‌ ഇറങ്ങാത്ത കാലം, നിങ്ങളുടെ വഴി അവസാനിക്കു
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കയുമില്ല. നിങ്ങളുടെ പ്രാണന്‍ നിങ്ങളുടെ ശ്വാസമല്ല, ശ്വാസം മുട്ട 

ലാണ്‌. നിങ്ങള്‍ നിങ്ങളുടെ ദുഃഖമാകുന്നു”” എന്ന്‌ കുരുതി എന്ന 

കഥയിലെ ആഖ്യാതാവ്‌ പറയുന്നു. 

കഥയിലെ നായകന്‍ ഒരു വെളിച്ചപ്പാടാണ്‌. അയാളുടെ സര്‍ഗ്ലാ 

ത്മകത “വെളിപാടുണ്ടാവുക' എന്നതാണ്‌. ദുരിതവും വ്യാധികളും 

കൊണ്ടു പൊറുതിമുട്ടിയ ജനം വെളിച്ചപ്പാടിനെക്കൊണ്ട്‌ കുരുതികഴി 

പിച്ച്‌, തുള്ളിച്ച്‌ കലപനകേട്ട ആശ്വാസവും അഭയവും തേടിക്കൊണ്ടി 

രുന്നു. എല്ലാം നേരെയാവും, ദുരിതങ്ങള്‍ തീരും, വിശ്വാസം കൈവെ 

ടിയരുത്‌ എന്നെല്ലാം വെളിച്ചപ്പാട ജനത്തോട “വെളിപ്പെട്ടു 'കൊണ്ടുമി 

രുന്നു. പക്ഷേ ഒന്നും നേരേയായില്ല. മാര്രമല്ല ദുരിതങ്ങളും ദുഃഖ 

ങ്ങളും കൂടിക്കൂടിവന്നുകൊണ്ടുമിരുന്നു. അത്‌ നാട്ടുകാരെ മാത്രമല്ല 

വെളിച്ചപ്പാടിനെയും കുറേശ്കെക്കുറേശ്ശെയായി തകര്‍ത്തുതുടങ്ങി. ഈ 

തകര്‍ച്ച വെളിച്ചപ്പാടിന്റെ വിശ്വാസം കെടുത്തി. തന്റെ വെളിപാടു 

കൊണ്ടൊന്നും ഒരു ഫലവുമില്ല എന്ന്‌ അയാള്‍ക്ക്‌ ബോധ്യം വന്നു. 

വിധി അഥവാ യാഥാര്‍ത്ഥ്യം വിശ്വാസം കൊണ്ടോ “കല്പന” കൊണ്ടോ 

മാറുന്നതല്ല എന്ന വസ്തുത വെളിച്ചപ്പാടിനെ ദുഃഖത്തിലാഴ്ത്തി. 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യം തിരിച്ചറിഞ്ഞതിന്റെ ഫലമായുണ്ടായ ദുഃഖമായിരുന്നു 

അത്‌. സ്വന്തം സ്വാതന്ത്യയബോധം ആണ്‌ വെളിച്ചപ്പാടിനെ ഈ തിരി 

ചുറിവിലേക്കു നയിച്ചത്‌. അതിനാല്‍ ദുഃഖം ഇവിടെ സ്വാത്ന്ത്രയദര്‍ശ 

നമായിത്തീരുന്നു. അതുകൊണ്ടുതന്നെ ആ ദുഃഖം മഹത്തായ വേദ 

നയാകുന്നു. 

എന്നാല്‍ സാധാരണക്കാരായ ജനങ്ങള്‍ക്ക്‌ വെളിച്ചപ്പാടിന്റെ ഈ 

മഹത്തായ വേദന തിരിച്ചറിയാന്‍ കഴിഞ്ഞില്ല. “വെളിച്ചപ്പെടല്‍' വിഫ
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ലമാണ്‌ എന്ന വസ്തുത ഉള്‍ക്കൊള്ളാന്‍ അവര്‍ തയ്യാറായില്ല. അവര്‍ 

വിശ്വാസത്തില്‍ അഭയം കണ്ടെത്താമെന്ന്‌ വ്യാമോഹിക്കുന്നു. അതു 

കൊണ്ട്‌ അവര്‍ വെളിച്ചപ്പാടിനെക്കൊണ്ട്‌ വീണ്ടും തുള്ളിക്കാനും 

കല്‍പന പറയിക്കാനും ശ്രമിക്കുന്നു. വെളിച്ചപ്പാടിന്റെ “കല്പന 

തങ്ങള്‍ക്ക്‌ ദുഃഖവിമുക്തിയും പ്രശനപരിഹാരവും നിര്‍ദ്ദേശിക്കുമെന്ന്‌ 

അവര്‍ കരുതുന്നു. വിശ്വാസം യാഥാര്‍ത്ഥ്യബോധത്തിൽ നിന്നുള്ള 

പലായനം മാത്രമാണ്‌. പലായനം ചെയ്തതുകൊണ്ട്‌ യാഥാര്‍ത്ഥ്യ 

ത്തിന്‌ മാറ്റമൊന്നും സംഭവിക്കുന്നില്ല. അതിനാല്‍ പലായനം വ്യര്‍ത്ഥ 

മാണ്‌. യാഥാര്‍ത്ഥ്യം ദുഃഖകരവും ദുരിതമയവുമാണ്‌. അതിനെ നേരി 

ടുകയല്ലാതെ ജീവിതത്തില്‍ വേറെ വഴിയില്ല. സ്വന്തം യാഥാര്‍ത്ഥ്യം 

മാത്രമാണ്‌ മനുഷ്യന്റെ ഏക ആശ്രയം. പലായനം ചെയ്യുമ്പോള്‍ മനു 

ഷ്യന്‍ അവന്റെ ആ ഏക ആശ്രയത്തെപ്പോലും ഉപേക്ഷിക്കുകയാണ്‌. 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യം നല്‍കുന്ന പൊറുതികേടാണ്‌ മനുഷ്യന്റെ പ്രാണന്‍. 

പൊറുതികേടിന്റെ സമ്മര്‍ദ്ദമാണ്‌ ശ്വാസം മുട്ടല്‍. ഈ ശ്വാസം മുട്ട 

ലാണ്‌ മനുഷ്യന്റെ ജീവിതം. ഈ അര്‍ത്ഥത്തിലാണ്‌ “നിങ്ങളുടെ 

പ്രാണന്‍ നിങ്ങളുടെ ശ്വാസമല്ല, ശ്വാസം മുട്ടലാണ്‌' എന്നു പറയുന്ന 

ത്‌. പലായനം ചെയ്യുന്നവന്‍ അതിനാല്‍ ജീവിതത്തെത്തന്നെ 

കൈയൊഴിയുകയാണ്‌. ഈ സന്ദേശം നല്‍കുക വഴി കഥ വായന 

ക്കാരെ യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തില്‍ പിടിച്ചുനിര്‍ത്തുന്നു. ഇവിടെ പരാജയദര്‍ശ 

നത്തിന്റെ പലായനവൈമുഖ്യം എന്ന ഘടകം പ്രവര്‍ത്തനക്ഷമമാവു 

കയാണ്‌. 

“കല്പന” വെളിപാടിന്റെ ഫലമാണ്‌. “വെളിച്ചപ്പെടുക” എന്നത്‌ 

വെളിച്ചപ്പാടിന്റെ സര്‍ഗ്ഗകര്‍മ്മമാണ്‌. എന്നാല്‍ ആ സര്‍ഗ്ലാത്മകത
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കൊണ്ട്‌ നാട്ടുകാര്‍ക്ക്‌ യാതൊരു ഗുണവുമുണ്ടാവുന്നില്ല. വെളിച്ചപ്പാ 

ടിനു തന്നെയും ഗുണമുണ്ടാവുന്നില്ല. എന്തെന്നാല്‍, കല്പന കൊണ്ട്‌ 

നാട്ടിലെ യാഥാര്‍ത്ഥ്യങ്ങള്‍ക്ക്‌ യാതൊരു മാറ്റവും വരുന്നില്ല. നാട്ടു 

കാരുടെയും വെളിച്ചപ്പാടിന്റെയും ദുഃഖങ്ങളും ദുരിതങ്ങളും നാള്‍ക്കു 

നാള്‍ ഏറിയേറി വരുകയാണ്‌ ചെയ്യുന്നത്‌. ഇതു തിരിച്ചറിയുന്നതു 

കൊണ്ടാണ്‌ “ജനമേ കുരുതി വ്യര്‍ത്ഥം! കലി വ്യാമോഹം! കല്പന 

വിഡ്ഡിത്തം! നിങ്ങള്‍ക്ക്‌ അത്താണി നിങ്ങളുടെ ചുമടു മാത്രം! 

നിങ്ങള്‍ക്ക്‌ കൂട്ടാളി നിങ്ങളുടെ വിധി മാത്രം!” “എന്ന്‌ വെളിച്ചപ്പാട 

വിളിച്ചു പറയുന്നത്‌. 

പലായനത്തിലും പ്രവൃത്തിയിലും ഒരുപോലെ വിശ്വാസം നഷ്ട 

പ്പെട്ട വെളിച്ചപ്പാട, യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തിന്റെ അനിവാര്യമായ ദുഃഖം സഹി 

ക്കുക എന്നതല്ലാതെ ജീവിതത്തിന്‌ വേറൊരു അര്‍ത്ഥവുമില്ല എന്നു 

കണ്ടെത്തുന്നു. ഈ കണ്ടെത്തലാണ്‌ പരാജയദര്‍ശനമായിത്തീരുന്ന 

ത്‌. ഈ ദര്‍ശനമാണ്‌ മുമ്പ്‌ ചൂണ്ടിക്കാട്ടിയ വരികളിലൂടെ ആവിഷ്ക്യ 

തമാവുന്നത്‌. 

കഥാന്ത്യത്തില്‍ ജനങ്ങളുടെ നിര്‍ബന്ധത്തിനുവഴങ്ങി, സ്വയം 

കുരുതികൊടുക്കാന്‍ തയ്യാറായി വെളിച്ചപ്പാട സ്വന്തം തലവെട്ടിപ്പൊ 

ളിക്കുന്നതാണ്‌ നാം കാണുന്നത്‌. തുടര്‍ന്ന്‌ ഇങ്ങനെ കല്‍പിക്കുന്നു 

”വിധിവെട്ടട്ടേ വെളിച്ചപ്പാടെ, ശിരസ്സു കുനിക്കൊലാ। വിധിയല്ല ജീവി 

തം, കല്പനയല്ലോ! ചുമടല്ല നിന്നെ നടത്തുന്നു, വഴിയല്ലോ! കല്പന 

കൊടുക്കുക വെളിച്ചപ്പാടേ! കല്പന കൊടുക്കുക!”*. ഈ വെളിപാടും 

സ്വന്തം ശിരസ്സുവെട്ടിപ്പൊളിക്കലും അലര്‍ച്ചയും വെളിച്ചപ്പാടിന്റെ പര 

മമായ സര്‍ഗ്ഗാത്മക പ്രവൃത്തിയാണ്‌. അതുകൊണ്ട്‌ മഹത്തായ വേദ
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നയായാണ്‌ ഇതിനെ BiN000A03 alevoarlajflenjamo) *. ഇവിടെ 

വിധി എന്നത്‌ ജീവിത യാഥാര്‍ത്ഥ്യം അഥവാ ദുഃഖം ആണ്‌. അതാണ്‌ 

വെളിച്ചപ്പാടിന്റെ തലപിളര്‍ക്കുന്നത്‌. കല്‍പന എന്നത്‌ പ്രവൃത്തിയും 

ആണ്‌. വിധിയല്ല ജീവിതം, കല്പനയല്ലോ' എന്നു പറയുന്നതി 

നര്‍ത്ഥം, ദുരിതങ്ങളെയല്ല അവയെ അഭിമുഖീകരിക്കാന്‍ മനുഷ്യന്‍ 

നടത്തുന്ന യത്നങ്ങളെയാണ്‌/സര്‍ഗ്ലാത്മകതയെയാണ്‌ ജീവിതത്തിന്റെ 

അര്‍ത്ഥമായി എടുക്കേണ്ടത്‌ എന്നാണ്‌. ഈ “കല്‍പന 'യാണ്‌ തനിക്ക്‌ 

ജനങ്ങള്‍ക്കായി നല്‍കാനുള്ളത്‌ എന്നാണ്‌ വെളിച്ചപ്പാട വെളിപ്പെടു 

ന്നത്‌. എന്നാല്‍ മനുഷ്യയത്നം കൊണ്ട്‌ /സര്‍ഗ്ലാത്മകത കൊണ്ട്‌ 

പ്രയോജനമൊന്നുമില്ലെന്നും കഥ വ്ൃക്തമാക്കുന്നുണ്ട്‌. അതായത്‌ 

പ്രയോജനമില്ലെങ്കില്‍ പോലും പ്രവൃത്തികള്‍ ചെയ്തുകൊണ്ടിരിക്കുക 

എന്നതാണ്‌ ജീവിതത്തിന്റെ അര്‍ത്ഥം എന്നതാണ്‌ കഥ നല്‍കുന്ന 

സന്ദേശം. ഈ സന്ദേശം നൈരാശ്ൃയജനകമായ പരാജയദര്‍ശനമാണ്‌. 

കാരണം പ്രവൃത്തികളെല്ലാം നിഷ്ഫലമാകുന്നുവെന്നതാണ്‌ പരാജ 

യദര്‍ശനത്തിനടിസ്ഥാനം. “നിങ്ങള്‍ നിങ്ങളുടെ ദുഃഖമാകുന്നു'” എന്ന 

മുശ്രാവാക്ൃയം പരാജയദര്‍ശനത്തിന്റെ മുദ്രാവാക്യമാണ്‌. അതിനെയാണ്‌ 

കഥ അവലംബിക്കുന്നത്‌. നിങ്ങളാണ്‌ നിങ്ങളുടെ ഏറ്റവും വലിയ 

സന്തോഷം. നിങ്ങളില്ലെങ്കില്‍ നിങ്ങളെ സംബന്ധിച്ചിടത്തോളം 

മറ്റൊന്നും ഇല്ല. “നിങ്ങള്‍” എന്ന നിങ്ങളുടെ സന്തോഷം പക്ഷേ നിങ്ങ 

ളുടെ ദുഃഖം തന്നെയാണ്‌ എന്നാണ്‌ ആനന്ദ്‌ ഈ കഥയിലൂടെ പറയു 

ന്നത്‌. പരാജയം തന്നെയാണ്‌ വിജയം എന്ന കാഴ്ചപ്പാടാണ്‌ ഇത്‌. 

ഈ കാഴ്ചപ്പാട ഏറ്റവും വിദഗ്ധമായി അവതരിപ്പിക്കുന്ന നോവ 

ലാണ്‌ മരണസര്‍ട്ടിഫിക്കറ്റ്‌.
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മരണസര്‍ട്ടിഫിക്കറ്റില്‍ ആഖ്യാതാവാണ്‌ നായകന്‍. നായകന്റെ 

പ്രിയപ്പെട്ട ആരോ മരിച്ചു. മരിച്ചു ആള്‍ക്ക്‌ ഉണ്ടായിരുന്ന അസ്തിത്വ 

ത്തിന്‌ തെളിവുതേടി നായകന്‍ നടത്തുന്ന യാത്രകളും യത്നങ്ങളു 

മാണ്‌ നോവലിലെ പ്രതിപാദ്യം. 

മരിച്ച ആളെ ദഹിപ്പിച്ചതോടെ വിണ്ടുകീറിയ ഏതാനും അസ്ഥി 

ക്കഷണങ്ങള്‍ മാത്രമായി അയാളുടെ അസ്തിത്വം ചുരുങ്ങി. അസ്ഥി 

കടലില്‍ നിമജ്ജനം ചെയ്തതോടെ ഉണ്ടായിരുന്ന അസ്തിത്വത്തിന്റെ 

അവസാനതെളിവും കൂടി അപ്രതൃക്ഷമായി. മരിച്ചു ആള്‍ ഒരിക്കല്‍ 

ഉണ്ടായിരുന്നുവെന്നു പറയാന്‍ ഇപ്പോള്‍ തെളിവുകളൊന്നുമില്ല. ഇനി 

ലഭ്യമാക്കാവുന്ന ഏക തെളിവ്‌ മരണസര്‍ട്ടിഫിക്കറ്റ്‌ മാര്രമാണ്‌. 

അങ്ങനെ മരണസര്‍ട്ടിഫിക്കറ്റും തേടി ഇറങ്ങിപ്പുറപ്പെട്ടിരിക്കുകയാണ്‌ 

നായകന്‍. എന്നാല്‍ അതു കിട്ടുന്നില്ല. മരണസര്‍ട്ടിഫിക്കറ്റിനായി ഓരോ 

തവണ ചെല്ലുമ്പോഴും ഓരോരോ കാരണങ്ങള്‍ പറഞ്ഞ്‌ ക്രിമേറ്ററി 

ക്ലാര്‍ക്ക്‌ മരണസര്‍ട്ടിഫിക്കറ്റ്‌ നല്‍കാതെ നായകനെ മടക്കിയയക്കുക 

യാണ്‌ ചെയ്യുന്നത്‌. ഒടുവില്‍ ചെല്ലുമ്പോള്‍ ക്രിമേറ്ററി ക്ലാര്‍ക്ക്‌ സ്ഥലം 

മാറിപ്പോയതായി നായകന്‍ മനസ്സിലാക്കുന്നു. മുമ്പത്തെ ക്ലാര്‍ക്കെവിടെ 

എന്നന്വേഷിക്കുന്ന നായകനോട്‌, “എനിക്കറിഞ്ഞുകൂടാ, ഞാന്‍ 

അയാളെ അറിയുകയില്ല. എനിക്കു മുമ്പുണ്ടായിരുന്നവരുടെയോ എനി 

ക്കുശേഷം വരുന്നവരുടെയോ ചെയ്തികള്‍ക്ക്‌ ഞാന്‍ ഉത്തരവാദിയ 

Al. എനിക്ക്‌ അവരുമായി ഒരു ബാധ്യതയുമില്ല. ഇപ്പോള്‍ ഞാനിവിടെ 

ക്ലാര്‍ക്ക്‌. അതിനര്‍ത്ഥം മുമ്പത്തെ ആള്‍ ഇവിടെ ഇല്ല എന്ന്‌. 

അതില്‍ക്കൂടുതലറിഞ്ഞിട്ട നിങ്ങള്‍ക്കാവശ്യമില്ല' എന്നീ മട്ടിലാണ്‌ 

പുതിയ ക്ലാര്‍ക്കു മറുപടി പറയുന്നത്‌. ഇതോടെ മരിച്ചു പോയ തന്റെ
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ബന്ധുവിന്റെ മാത്രമല്ല മുമ്പത്തെ ക്ലാര്‍ക്കിന്റെ അസ്തിത്വം കൂടിയാ 

ണല്ലോ ഇപ്പോള്‍ ചോദ്യം ചെയ്യപ്പെടുന്നത്‌ എന്ന ആശങ്കയിലായി 

നായകന്‍. “ഇതുകൊണ്ടൊന്നും അങ്ങനെയൊരു ക്ലാര്‍ക്ക്‌ ഉണ്ടായിരു 

ന്നില്ല എന്നു വരുന്നില്ലല്ലോ?. ജനിക്കുന്നതിനുമുമ്വേ അച്ഛന്‍ മരിച്ചു 

പോയ മകനും തനിക്ക്‌ അച്ഛന്‍ ഉണ്ടായിരുന്നുവെന്ന്‌ വിശ്വസിക്കു 

ന്നില്ലേ?'. എന്നായി അപ്പോള്‍ നായകന്റെ ചോദ്യം. യുക്തിയിലൂടെ 

അസ്തിത്വത്തിന്‌ തെളിവുനേടാന്‍ ശ്രമിക്കുകയാണ്‌ ഈ ചോദ്യത്തി 

ലൂടെ അയാള്‍. എന്നാല്‍ ക്രിമേറ്ററി ക്ലാര്‍ക്ക്‌ ഒരു വാദത്തിന്‌ നിന്നു 

കൊടുക്കുന്നില്ല. ചെറുതും കര്‍ശനവുമായ ഒരു ഉത്തരം മാത്രമേ 

അയാള്‍ പറഞ്ഞുള്ളൂ: ഉപമയുടെയൊന്നും ആവശ്യമില്ല! അതോടെ 

ക്രിമേറ്ററി ക്ലാര്‍ക്കിലുള്ള സര്‍വ്വ,പപതീക്ഷയും നശിച്ചു. തുടര്‍ന്ന്‌ നായ 

കന്‍ മുനിസിപ്പല്‍ ഡെത്ത്‌ ആപ്പീസില്‍ പോകുന്നു. അവിടെയുള്ള 

ട്രാന്‍സ്ഫര്‍ സെക്ഷനില്‍ ചെന്ന്‌ ക്രാന്‍സ്ഫര്‍ ഓര്‍ഡറുകളുടെ ഫയ 

ലുകള്‍ തന്റെ ഒരു സുഹൃത്തായ ലൈബ്രേറിയന്റെ സഹായത്തോടെ 

പരിശോധിക്കുന്നു. ഒടുവില്‍ പഴയ ക്ലാര്‍ക്കിന്റെ ട്രാന്‍സ്ഫര്‍ ഓര്‍ഡര്‍ 

കണ്ടെത്തുന്നു. പക്ഷേ അതുകൊണ്ടും പ്രയോജനമുണ്ടായില്ല. 

കാരണം പട്ടാളത്തിലേക്കായിരുന്നു പഴയ ക്ലാര്‍ക്കിനെ പക്രാന്‍സ്ഫര്‍ 

ചെയ്തിരുന്നത്‌. പട്ടാളത്തിലേക്ക്‌ സ്ഥലം മാറ്റം ചെയ്യപ്പെട്ടവരുടെ 

മേല്‍വിലാസം അറിയുകയോ അവരെ കണ്ടുപിടിക്കുകയോ അസാ 

ധ്ൃമാണത്രേ. “അവര്‍ക്കുവേണ്ടി-അവര്‍ എന്നെങ്കിലും തിരിച്ചുവരിക 

യാണെങ്കില്‍-കാത്തിരിക്കുക മാത്രമേ നമുക്കു ചെയ്യാനാവൂ” എന്ന്‌ 

മുനിസിപ്പല്‍ ഡെത്ത്‌ ഓഫീസിലെ ക്ലാര്‍ക്ക്‌ തീര്‍ത്തു പറഞ്ഞു. 

ഇതോടെ മരണസര്‍ട്ടിഫിക്കറ്റിനുവേണ്ടിയുള്ള നായകന്റെ എല്ലാ യത്ന
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ങ്ങളും പാഴായിത്തീരുകയാണ്‌. 

അസ്തിത്വവാദപരമായ നോവലാണ്‌ ഇത്‌ എന്ന്‌ നിസ്സംശയം 

പറയാം. എന്നാല്‍ പരാജയദര്‍ശനം ഉള്‍ക്കൊള്ളുന്ന നോവല്‍ കൂടി 

യാണിത്‌: 

മനുഷ്യന്‍ അവന്റെ സ്വാതന്ത്ര്യം ഉപയോഗിച്ചാണ്‌ WOM} 

ന്നത്‌. സ്വാത്ര്ത്ര്യം നല്‍കുന്ന ഭാരമാണ്‌ ഉത്തരവാദിത്തം. അത്‌ വേദ 

നയാണ്‌. വേദനയുടെ പ്രഹരമേറ്റ്‌ ഉഴവുകാളയെപ്പോലെയാണ്‌ താന്‍ 

നടക്കുന്നത്‌ എന്നും അതുകൊണ്ട്‌ താന്‍ തന്റെ നുകത്തെ വെറുത്തേ 

ക്കുമോ എന്നതാണ്‌ തന്റെ ഭയം എന്നും നായകന്‍ പറയുന്നുണ്ട്‌. 

ഉഴവുകാളക്ക്‌ എങ്ങും എത്താനില്ല. എങ്കിലും നടന്നേ പറ്റു. അതു 

പോലെ മനുഷ്യന്റെ യത്നങ്ങള്‍ക്ക്‌ ഫലസിദ്ധിയില്ല. എങ്കിലും 

പ്രവര്‍ത്തിച്ചുകൊണ്ടിരുന്നേപറ്റൂു. ഫലസിദ്ധിയില്ലാത്ത പ്രവൃത്തി തന്നെ 

യാണ്‌ അതിന്റെ ഫലം. മാര്‍ഗ്ഗം തന്നെ ലക്ഷ്യം. പ്രവൃത്തിയില്‍ നിന്നു 

വേറിട്ട ഫലമോ മാര്‍ഗ്ഗത്തില്‍ നിന്ന്‌ വേറിട്ട ലക്ഷ്യമോ ഇല്ല. പ്രവൃ 

ത്തിയാകട്ടേ പരാജയപ്പെടാന്‍ വിധിക്കപ്പെട്ടിരിക്കുന്നുതാനും. 

മരണസര്‍ട്ടിഫിക്കറ്റ്‌ നേടുക എന്നതാണ്‌ നായകന്റെ ലക്ഷ്യം. 

പക്ഷേ അതു കിട്ടുന്നില്ല. എന്നാല്‍ മരണസര്‍ട്ടിഫിക്കറ്റിനുവേണ്ടിയുള്ള 

യത്നം അയാള്‍ ഉപേക്ഷിക്കുന്നില്ല. ആ യത്നം തന്നെയാണ്‌ തന്റെ 

ലക്ഷ്യമായ മരണസര്‍ട്ടിഫിക്കറ്റായിത്തീരുന്നതെന്നും അതു തന്നെ 

യാണ്‌ തന്റെ ജീവിതത്തിന്റെയും സര്‍ട്ടിഫിക്കറ്റ്‌ എന്നുമാണ്‌ നായ 

കന്‍ അവസാനം കണ്ടെത്തുന്നത്‌. പരാജയം തന്നെയാണ്‌ വിജയം 

എന്ന കണ്ടെത്തലാണ്‌ ഇത്‌. 

നായകന്‍ വേദന അറിഞ്ഞില്ലായിരുന്നുവെങ്കില്‍ അയാശ്‌
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ലക്ഷോപലക്ഷം സെയില്‍സ്മാന്‍മാരില്‍ ഒരാള്‍ മാര്തം ആകുമായി 

രുന്നുവെന്നും ദുഃഖത്തിന്റെ ശ്വാസംമുട്ടല്‍ ഇല്ലായിരുന്നുവെങ്കില്‍ 

അയാള്‍ അയാളുടെ പ്രളയത്തെ അറിയുകയോ അതില്‍നിന്നുള്ള 

മോക്ഷത്തെ തേടുകയോ ചെയ്യുമായിരുന്നില്ലെന്നും പറയുന്നിടത്ത്‌ ™ 

നോവല്‍ അസ്തിത്വദര്‍ശനമാണ്‌ ഉള്‍ക്കൊള്ളുന്നത്‌. എന്നാല്‍ ദുഃഖ 

ത്തിന്റെ പ്രളയത്തില്‍ നിന്ന്‌ മോക്ഷമില്ലെന്ന്‌ പറയുന്നിടത്ത്‌ “ നോവല്‍ 

അസ്തിത്വവാദത്തില്‍ നിന്ന്‌ പരാജയദര്‍ശനത്തിലേക്ക്‌ പരിണമി 

ക്കുകയാണ്‌. കാരണം ആ പറയുന്നതിന്റെ അര്‍ത്ഥം പ്രവൃത്തിക 

ളെല്ലാം നിഷഫലമായിത്തീരാന്‍ വിധിക്കപ്പെട്ടിരിക്കുന്നുവെന്നാണ്‌. 

ദുഃഖത്തില്‍ നിന്നും ഒരിക്കലും മോചനമില്ലെന്നും ഒരാള്‍ക്ക്‌ തന്റെ 

പ്രവൃത്തിയിലൂടെ താന്‍ ലക്ഷ്യം വെച്ചത്‌ ആയിത്തീരാന്‍ കഴിയില്ല 

എന്നും കൂടിയാണ്‌ അതിനര്‍ത്ഥം. 

മരണസര്‍ട്ടിഫിക്കറ്റ്‌ ലഭിക്കുന്നതിനുവേണ്ടി നായകന്‍ നടത്തുന്ന 

യത്നങ്ങളാണ്‌ അയാളുടെ സര്‍ഗ്ഗാത്മകത. ആ സര്‍ഗ്ഗാത്മകത പക്ഷേ 

പരാജയപ്പെട്ടു പോകുന്നു. ഇപ്രകാരം സര്‍ഗ്ഗാത്മകതയുടെ പരാജയം 

ചിത്രീകരിക്കുന്ന രണ്ടു കഥകളാണ്‌ “ഗംഗയിലെ പാലവും “പ്രതി 

ഷഠയില്ലാത്ത മഹാക്ഷ്രേത'വും. 

ഗംഗയിലെ പാലം ഒരു പ്രതീകാത്മക കഥയാണ്‌. ജീവിത്ര്പ 

വാഹത്തിന്റെ പ്രതീകമാണ്‌ ഗംഗ. അക്കര” എന്നത്‌ ജീവിതത്തിന്റെ 

പരമമായ അര്‍ത്ഥമോ സത്തയോ (ലലൈിരല) സാക്ഷാത്കാരമോ 

ആണ്‌. “ഇക്കര” എന്നത്‌ വര്‍ത്തമാനകാലമാണ്‌. വര്‍ത്തമാനത്തിനും 

ഭാവിക്കും ഇടയിലൂടെ ജീവിതം ഒഴുകുന്നു. ഗംഗക്കു കുറുകെ പാലം 

പണിയുന്ന ശില്പി അധ്വാനിക്കുന്ന അഥവാ സര്‍ഗ്ഗകര്‍മ്മത്തില്‍
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ഏര്‍പ്പെടുന്ന മനുഷ്യന്റെ പ്രതീകമാണ്‌. 

അനേകം നൂറ്റാണ്ടുകളായി അനേകം ശില്‍പികള്‍ ഗംഗക്കു കുറു 

കെയുള്ള പാലം പണിയില്‍ ഏര്‍പ്പെട്ടുകൊണ്ടിരിക്കുന്നു. എത്ര തൂണു 

കള്‍ പണിതിട്ടും അക്കര കണ്ടെത്തുന്നില്ല. അതിനാല്‍ പാലം പണി 

പൂ൪ത്തിയാകുന്നില്ല. നിര്‍മ്മാണത്തിനൊടുവില്‍ തങ്ങള്‍ പരാജയപ്പെ 

ട്ടുത്രായി എല്ലാവരും തിരിച്ചറിയുന്നു. ജീവിതത്തിന്റെ പരമമായ അര്‍ത്ഥം 

സാക്ഷാത്കരിക്കാന്‍ സര്‍ഗ്ഗ,പവ്ൃത്തികൊണ്ട്‌ സാധ്യമല്ല എന്നും 

സര്‍ഗ്ഗാത്മകത പരാജയപ്പെടാന്‍ വിധിക്കപ്പെട്ടിരിക്കുന്നു എന്നുമാണിതു 

സൂചിപ്പിക്കുന്നത്‌. പരമമായ ആ അര്‍ത്ഥം കണ്ടെത്തായ്ക കൊണ്ടാണ്‌ 

വിണ്ടും വിണ്ടും മനുഷ്യര്‍ പാലം പണിപൂര്‍ത്തിയാക്കാന്‍ അവരവരു 

ടേതായ നിലയില്‍ നിരന്തരമായി യത്നിച്ചുകൊണ്ടിരിക്കുന്നത്‌. “എത്ര 

പണിതിട്ടും അക്കര അടുത്തുവന്നില്ല. ശില്പം തീര്‍ന്നില്ല. അതിനു രൂ 

പഭേദം സംഭവിച്ചതേയുള്ളു” * എന്ന്‌ കഥയില്‍ പറയുന്നു. മറ്റൊരി 

ടത്ത്‌ ഇങ്ങനെപറയുന്നു: “ഗംഗാതീരത്ത്‌ ഒന്നും മുഴുമിക്കുന്നില്ല. 

സൃഷ്ടിക്ക്‌ ഉദ്യമിക്കുമ്പോള്‍ ഓരോ പ്രയത്നവും പരാജയപ്പെടാന്‍ 

വിധിക്കപ്പെട്ടിരിക്കുന്നു. ഓരോ ശില്പവും അര്‍ദ്ധ ശില്പമാണ്‌. ഓരോ 

രുത്തനും പകുതിയില്‍ വച്ചു കിതച്ചുമരിക്കുന്നു. ഗംഗയെ ആരും 

തരണം ചെയ്യുന്നില്ല. ഗംഗക്ക്‌ അക്കരയില്ല” ““. ശില്പം എന്നതുകൊണ്ട്‌ 

ഇവിടെ വിവക്ഷിക്കുന്നത്‌ പാലത്തെയാണ്‌. ഗംഗക്ക്‌ അക്കരയില്ലെന്നു 

പറയുകവഴി ജീവിതത്തിന്‌ അത്യന്തികമോ മുന്‍നിര്‍ണ്ണീതമോ ആയ 

യാതൊരു അര്‍ത്ഥവും ഇല്ല എന്നാണ്‌ കഥാകൃത്ത്‌ പറയുന്നത്‌. 

തനിക്കു കഴിയാവുന്നിടത്തോളം അളവില്‍ ഒരോരുത്തരും 

ജിവിതത്തിന്റെ അര്‍ത്ഥം സ്വന്തമായി അന്വേഷിക്കുക എന്നതുമാത്രമേ
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കരണീയമായിട്ടുള്ളൂ. അതുകൊണ്ടുതന്നെ അത്‌ ഒരിക്കലും പൂര്‍ണ്ണ 

മായ അന്വേഷണമായിത്തീരുകയില്ല. പൂര്‍ണ്ണമായ അന്വേഷണം 

ആരെക്കൊണ്ടും സാധിക്കുകയില്ല. അവനവന്റെ അധ്വാനത്തിന്റെ 

തോതനുസരിച്ച്‌ ഓരോരുത്തരും ജീവിതത്തിന്‌ അര്‍ത്ഥമുണ്ടാക്കിയെ 

ടുക്കുകയാണ്‌. ജീവിതത്തിന്‌ മുന്നേക്കുട്ടി സ്വകീയമായ ഒരു അര്‍ത്ഥം 

ഇല്ല. ഇവിടെ സത്ത അസ്തിത്വത്തിനുശേഷം എന്ന അസ്തിത്വവാദ 

തത്ത്വം സംഗതമാവുകയാണ്‌. 

നമ്മുടെ അധ്വാനം തന്നെയാണ്‌ നമ്മുടെ പാലം. പാലം തന്നെ 

യാണ്‌ അക്കര. പാലത്തില്‍ നിന്നുവേറിട്ട ഒരു അക്കരയില്ല. അതാ 

യത്‌ അധ്വാനത്തില്‍ നിന്ന്‌ വേറിട്ട അര്‍ത്ഥം ഇല്ല. മാര്‍ഗ്ഗം തന്നെ 

ലക്ഷ്യം. അതാണ്‌ താന്‍ തന്നെയാണ്‌ തന്റെ അക്കര എന്ന്‌ കഥയില്‍ 

പറയുന്നതിന്റെ സാരം. 

വ്യവസ്ഥാപിതമായ ശുഭാപ്തിവിശ്വാസ തത്ത്വചചിന്തകളില്‍ മനു 

ഷ്യയന്റെ സത്തയുടെ ഉത്തരവാദിത്തം മനുഷ്യനില്‍ ഏല്‍പ്പിക്കപ്പെടു 

ന്നില്ല. ദൈവത്തിലോ ബ്രഹ്മത്തിലോ ധര്‍മ്മത്തിലോ മറ്റേതെങ്കിലും 

തരത്തിലുള്ള ആശയവാദാധിഷ്ഠിതമായ സങ്കല്പനങ്ങളിലോ ആയി 

രിക്കും ആ ഉത്തരവാദം ഏല്‍പ്പിക്കപ്പെട്ടിരിക്കുക. ഇത്‌ പലായനവാദ 

മാണ്‌. ആനന്ദിന്റെ കഥ ഈ പലായനവാദത്തെ പുണരുന്നില്ല. തന്റെ 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തെ താന്‍ തന്നെ നേരിട്ട, അനുഭവിച്ച്‌, ഉത്തരവാദിത്തമേ 

റ്റെടുത്ത്‌, വേദനിച്ച്‌, സൃഷ്ടി നടത്തി ഒടുവില്‍ പരാജയപ്പെടുകകൂടി 

ചെയ്യണം എന്ന കാഴ്ചപ്പാടാണ്‌ കഥാകൃത്ത്‌ കൈക്കൊള്ളുന്നത്‌. 

പ്രതിഷഠയില്ലാത്ത മഹാക്ഷ്വേതേം എന്ന കഥയില്‍ കലയെക്കു 

റിച്ചുള്ള തന്റെ കാഴ്ചപ്പാട കഥാകൃത്ത്‌ തുറന്നുതന്നെ പറയുന്നു:

250



“ഘനീഭവിച്ച ദുരന്തങ്ങള്‍ നേട്ടങ്ങളുടെ ശ്ൃംഗങ്ങളായി മാറുന്നു. കല 

ഒരു ദുരന്തമാണ്‌”*. കലയെ ഇങ്ങനെ ദുരന്തമായി കാണുന്നത്‌ അസാ 

ധാരണമായ ഒരു കാഴ്ചപ്പാടാണ്‌. നേട്ടങ്ങളെ അഥവാ വിജയങ്ങളെ 

ദുരന്തങ്ങളുടെ അഥവാ തോല്‍വികളുടെ ശേഖരമായും മറിച്ചും 

കാണുന്ന ഈ കാഴ്ചപ്പാട പരാജയദര്‍ശനത്തിന്റേതാണ്‌. ഗതിമുട്ടിയ 

ദാഹവും ധിഷണയുമാണ്‌ കല. സൃഷ്ടിയുടെ ഉറവിടം നിസ്സഹായ 

തയും ഏകാന്തതയും അവയെ നേരിടുന്ന മനുഷ്യന്റെ യാഥാര്‍ത്ഥ്യ 

ബോധവുമാണ്‌. അഥവാ കലാസൃഷ്ടി മനുഷ്യന്റെ നിസ്സഹായതയു 

ടെയും ഏകാന്തതയുടെയും അഭിമുഖീകരണമാണെന്നാണ്‌ ആനന്ദ 

പറയുന്നത്‌. സ്വയം ശാശ്വതീകരിക്കാനുള്ള തീര്രയത്നമാണ്‌ Modo 

ത്മകസൃഷ്ടി. മനുഷ്യന്‌ ശാശ്വതത്വം നല്‍കാന്‍ ഇതല്ലാതെ മറ്റൊരു 

മാര്‍ഗ്ഗവുമില്ല. 

ഏതെങ്കിലും ആശയവാദത്തിലേക്ക്‌ ഇക്കഥ പലായനം 

ചെയ്യുന്നില്ല. തന്റെ പ്രവൃത്തിയിലൂടെ അഥവാ സൃഷ്ടിയിലൂടെ മാത്ര 

മാണ്‌ മനുഷ്യന്‍ കാലത്തെ അതിജീവിക്കാന്‍ ശ്രമിക്കുന്നത്‌. ഈ 

ശ്രമത്തിന്റെ ഭാഗമായാണ്‌ കടല്‍ത്തീരത്തെ മഹാക്ഷ്ര്രേത്തിന്റെ 

നിര്‍മ്മിതി നടക്കുന്നത്‌. കാലത്തെയാണ്‌ ഈ ക്ഷ്രേതത്തിന്റെ ഗര്‍ഭ 

ഗൃഹത്തില്‍ പ്രതിഷഠിക്കേണ്ടത്‌. എന്നാല്‍ ഒരിക്കലും അതിനെ പ്ര 

തിഷഠിക്കാന്‍ കഴിയുന്നില്ല. കാരണം കാലം ഒരു ശിലപത്തിലും ഒതു 

ങ്ങുന്നില്ല. അതിനാല്‍ ക്ഷ്രേതത്തിന്റെ ഗര്‍ഭഗൃഹം ഇന്നും ഒഴിഞ്ഞു 

കിടക്കുകയാണ്‌. അങ്ങനെ കാലത്തെ കീഴടക്കാമെന്ന്‌ വ്യാമോഹിച്ച 

മനുഷ്യന്റെ പരാജയത്തിന്റെ കഥയായിത്തീരുന്നു “പപതിഷ്ഠയില്ലാത്ത 

മഹാക്ഷേത്രം”.
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കാലത്തെ അതിജീവിക്കാന്‍, മനുഷ്യന്‌ അനശ്വരതയേകാന്‍ 

കലയ്ക്ക്‌ കഴിയുകയില്ല എന്നാണ്‌ ഈ കഥ വ്യക്തമാക്കുന്നത്‌. മനു 

ഷ്യയന്റെ തോറ്റ യത്നമാണ്‌ അഥവാ തോറ്റ മനുഷ്യന്റെ യത്നമാണ്‌ 

പ്രതിഷഠയില്ലാത്ത മഹാക്ഷേത്രത്തിലൂടെ പ്രതികവല്‍ക്കരിച്ചിരിക്കു 

ന്നത്‌. കല കാലത്തെ അതിജീവിക്കുന്നു, കല അനശ്വരമാണ്‌, മരണ 

ത്തിന്‌ ജീവിതത്തിന്റെ കൊടിക്കൂറ താഴത്താന്‍ പറ്റില്ല “” എന്നൊക്കെ 

യുള്ള ശുഭദര്‍ശക ആദര്‍ശവാദങ്ങളുടെ പൊള്ളത്തരങ്ങളെ വ്യക്ത 

മാക്കുകകൂടി ചെയ്യുന്നു ഈ കഥ. 

മനുഷ്യന്‍ പ്രയത്നിക്കാനും പരാജയപ്പെടാനുമാണ്‌ വിധി. 

എന്നാല്‍ മനുഷ്യന്‍ പ്രയത്നിക്കാതിരിക്കാന്‍ കഴിയില്ല, തോല്‍ക്കാതി 

രിക്കാനും തന്റെ ദുരന്തയാഥാര്‍ത്ഥ്യങ്ങളെ നേരിടാതിരിക്കാനും കഴി 

യില്ല. കാരണം ആ തോല്‍വിയാണ്‌ അവന്റെ സ്മാരകം. പ്രതിഷ്ഠയി 

ല്രാത്ത മഹാക്ഷേത്രം മനുഷ്യന്റെ തോല്‍വിയുടെ സ്മാരകമാണ്‌. 

അതില്‍ക്കവിഞ്ഞ്‌ വിജയത്തിന്റേതായ ഒരു സ്മാരകം വേറെ സാധ്യ 

മല്ലാതാനും. അതുകൊണ്ട്‌ ആ തോല്‍വി തന്നെയാണ്‌ വിജയവും 

എന്നു വരുന്നു. ' ഒന്നും തന്റെ പിടിയില്‍ ഒതുങ്ങുന്നില്ല. എല്ലാം 

തന്നില്‍ നിന്ന്‌ കുതറിമാറിനില്‍ക്കുന്നു. കരയുടെ പെരുത്തുവരുന്ന 

ഒരു തിരമാലപോലെ. അത്‌ അജേഞയമായ ഈ കടലില്‍ പിടിച്ചു 

തൂങ്ങി, പിടിവിട്ട തകര്‍ന്നുവീഴുന്നു. എല്ലാം വൃര്‍ത്ഥം, നിഷ്ഫലം. 

തോല്‍വി തിട്ടപ്പെട്ട ഒരു യുദ്ധത്തിലാണ്‌ താനെന്ന്‌ അയാള്‍ക്കു 

തോന്നി” *. “വറ്റിയ പ്രവാഹം, തളര്‍ന്ന ബുദ്ധി, വന്ധ്യമായ ഭാവന, 

എരിഞ്ഞണഞ്ഞ ജീവിതങ്ങള്‍. ഇവര്‍ പണിതുയര്‍ത്തിയത്‌ ഇവരുടെ 

ധിഷണയുടെ ഗോപുരമല്ല, മരണത്തിന്റെ കിരിടമാണെന്നുതോന്നി
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പഥികന്‍. ഇവിടെ എല്ലാം നശിക്കുന്നു, നിശ്ചലമാകുന്നു, മൂക 

മാകുന്നു” എന്നിങ്ങനെയുള്ള പ്രസ്താവങ്ങളിലൂടെ തെളിഞ്ഞു 

നില്‍ക്കുന്നതും ഈ ദര്‍ശനം തന്നെയാണ്‌. 

സ്വാതന്ത്രത്തെ സംബന്ധിച്ച്‌ സാര്‍ത്രിന്റെ അസ്തിത്വദര്‍ശനം 

പുലര്‍ത്തുന്ന കാഴ്ചപ്പാട ചെറിയ വ്യത്യാസത്തോടെയാണെങ്കിലും 

വളരെ ദീപ്തമായി പ്രകാശിപ്പിക്കുന്ന കഥകൂടിയാണ്‌ ഇത്‌ എന്നുപ 

റയാം. പ്രകൃതിയില്‍ നിന്ന്‌ മനുഷ്യന്‍ തന്റെ പ്രവൃത്തിയിലൂടെ സ്വത 

ന്ത്രനാകുന്നു എന്നാണ്‌ സാര്‍ത്രിന്റെ അസ്തിത്വദര്‍ശനം പറയുന്നത്‌. 

'ദി ഫ്ളൈസ്‌' എന്ന കൃതിയിലെ ഒറെസ്തസ്‌ എന്ന കഥാപാത്രത്തി 

ലൂടെ സാര്‍്രത്‌ അവതരിപ്പിക്കുന്നത്‌ ഈ സ്വാത്ന്ത്രയദര്‍ശനമാണ്‌ ». 

എന്നാല്‍ സ്വത്രത്രനായവനേ പ്രവര്‍ത്തിക്കാനൊക്കു എന്നതാണ്‌ ആന 

ന്ദിന്റെ സ്വാതന്ത്രയദര്‍ശനം. ഇതാണ്‌ ആനന്ദിന്റെയും അസ്തിത്വവാദി 

കളുടെയും സ്വാതന്ത്രയദര്‍ശനങ്ങള്‍ക്കുതമ്മിലുള്ള വ്യത്യാസം ”. സ്വത 

ന്ത്രനായവനുണ്ടാകുന്ന അനുഭവത്തെ സംബന്ധിച്ചിടത്തോളം അസ്തി 

ത്വവാദികളും ആനന്ദും സമാനചിന്താഗതിക്കാരാണുതാനും. പ്രകൃതി 

യില്‍ നിന്ന്‌ മനുഷ്യന്‍ സ്വന്തം ബോധത്തിലൂടെ അഥവാ പ്രജ്ഞയി 

ലൂടെയാണ്‌ സ്വത്ന്ത്രനാകുന്നത്‌ എന്നാണ്‌ ആനന്ദിന്റെ പക്ഷം. സ്വാത 

ന്ത്ര്യത്തിന്റെ ഫലമായി മനുഷ്യന്‍ അന്യവല്‍ക്കരിക്കപ്പെടുന്നു. അന്യ 

വല്‍കൃതനായ അവനില്‍ കാലബോധം അങ്കുരിക്കുന്നു. കാലബോധം 

അവനെ ഏകനും നിസ്സഹായനും അശാന്തനും ദുഃഖിതനും ആക്കു 

ന്നു. അവയില്‍ നിന്ന്‌ മോചനം കാംക്ഷിച്ച്‌ അവന്‍ സര്‍ഗ്ഗകര്‍മ്മത്തിന്റെ 

ഭാരിച്ച ഉത്തരവാദിത്തം ഏറ്റെടുക്കുന്നു. അങ്ങനെ അവ൯ സ്വന്തം 

സ്വാതന്ത്ര്യം വിനിമയം ചെയ്യുന്നു. ഈ കാഴ്ചപ്പാട താഴെകൊടുക്കുന്ന
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വരികളില്‍ പ്രകടമായിരിക്കുന്നു: “തന്നെ തേടാത്തവരെ അനുഗ്രഹി 

ക്കുകയും തന്നെ അന്വേഷിച്ചിറങ്ങിയവരെ പീഡിപ്പിക്കുകയും 

ചെയ്യുന്ന ദേവതയാണ്‌ കാലം. പെട്ടെന്ന്‌ വനാന്തരത്തിലെ അബോ 

ധരും തൃപ്തരുമായ മൃഗങ്ങളില്‍ അത്‌ അവതാരം കൊള്ളുന്നു. അത്‌ 

അവരെ ഏകാന്തരും നിസ്സഹായരും ആക്കുന്നു. അത്‌ ഉള്ളില്‍ ഉദയം 

കൊണ്ട ഒരുത്തനും ശാന്തികിട്ടിയിട്ടില്ല. സുഖവും തൃപ്തിയും അവ 

ന്റേതല്ല” “ എന്നാല്‍ “കണ്ടെത്താന്‍ കഴിയാത്തതിനെ വിഗ്രഹത്തില്‍ 

തളച്ചിടാന്‍ തുനിയുമ്പോള്‍ അവരുടെ അമ്പലങ്ങള്‍ ശൂന്യമാക്കി, 

അവരെ ശ്മശാനശിലകളാക്കി ഉറയ്ക്കാന്‍ വിട്ട അത്‌ (കാലം) നീങ്ങി 

യകലുന്നു.”*((്രാക്കറ്റിനുള്ളിലുള്ളത്‌ സ്വന്തം) എന്ന്‌ പറയുന്നിടത്ത്‌ 

അസ്തിത്വദര്‍ശനം പരാജയദര്‍ശനമായി പരിണമിക്കുകയാണ്‌ ചെയ്യു 

ന്നത്‌. 

മരണസര്‍ട്ടിഫിക്കറ്റ്‌, ഗംഗയിലെ പാലം, പ്രതിഷഠയില്ലാത്ത മഹാ 

ക്ഷ്ര്േതേം എന്നി കൃതികളിലെ അതേ സര്‍ഗ്ലാത്മകത തന്നെ വേഷം 

മാറി രോഗഭീതിയായി പ്രത്യക്ഷപ്പെടുന്ന ഒരു നോവലാണ്‌ ഉത്തരായ 

നം. ആഖ്യാതാവ്‌ തന്നെയാണ്‌ ഇതിലെ നായകന്‍. ഒരു വലിയ കമ്പ 

നിയിലെ ഉദ്യോഗസ്ഥനാണ്‌ അയാള്‍. സ്വന്തം വ്യക്തിത്വം അഥവാ 

സ്വാത്ന്ത്രൃബോധം അയാളെ വ്യവസ്ഥയുമായി വിയോജിക്കാന്‍ ച്രേരി 

പിക്കുന്നു. ഈ വിയോജിപ്പ്‌ അയാളെ വ്യവസ്ഥയില്‍ നിന്ന്‌ അന്യ 

വല്‍ക്കരിക്കുന്നു. തന്നെ അന്യവത്ക്കരിക്കുന്ന വ്യവസ്ഥയോട്‌ 

ഒരാള്‍ക്ക്‌ പ്രതിഷധമാണ്‌ സാധാരണയായി ഉണ്ടാവുക. ഇത്തരം പ്രതി 

ഷേധികള്‍ ഒത്തുചേരുമ്പോഴാണ്‌ വിപ്ലവം ഉണ്ടാകുന്നത്‌. അത്‌ സമൂ 

ഹത്തെ വിപ്ലവകാരികളുടെ ഇച്ചക്കൊത്ത്‌ മാറ്റിപ്പണിയും. അതിനാല്‍
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പ്രതിഷേധവും വിപ്ലവവും സര്‍ഗ്ലാത്മകപപവ്ൃത്തികളാണ്‌. എന്നാല്‍ 

സര്‍ഗ്ലാത്മകപപവര്‍ത്തനത്തിനു വിദൂരസാധ്യതപോലും ഇല്ലാതിരിക്കു 

കയോ, സര്‍ഗ്ലാത്മക പ്രവര്‍ത്തനത്തിന്‌ തീരെ അനുവദിക്കാത്തവിധം 

വ്യവസ്ഥ ഒരുവനെ അപമാനവീകരിക്കുകയോ അഥവാ യ്ന്ത്രവത്ക്ക 

രിക്കുകയോ, തദ്വാരാ അവന്‍ സര്‍ഗ്ലാത്മക പ്രവര്‍ത്തനത്തിന്‌ അശ 

ക്തനായിത്തീരുകയോ സര്‍ഗ്ഗകര്‍മ്മത്തില്‍ പരാജയപ്പെടുകയോ ചെയ്യു 

മ്പോള്‍ സര്‍ഗ്ഗാത്മകത വേഷം മാറി പ്രത്യക്ഷപ്പെടും. അതാണ്‌ രോഗ 

ഭീതി. ഇത്‌ പ്രതിഷേധത്തിന്റെ മറുവശമായ ആത്മപീഡനമാണ്‌. പ്രതി 

ഷേധം അവനവനിലേക്കു തന്നെ തിരിയുന്നതാണിത്‌. ആത്മഹത്യ 

യിലേക്കുവരെ ഇതു ചെന്നെത്താം. അതുകൊണ്ട്‌ ഈ രോഗഭീതി 

പരാജയബോധത്തിന്റെ ഫലമോ രൂപഭേദമോ ആണ്‌ എന്നുപറയാം. 

ഇത്തരം രോഗഭീതിയുള്ള ഒരാളാണ്‌ ഉത്തരായനത്തിലെ നായകന്‍. 

വ്യവസ്ഥ /കമ്പനി വ്യക്തികളുടെ വ്യക്തിത്വം ചോര്‍ത്തിക്കളയു 

ന്നുവെന്നാണ്‌ നോവലിലെ കാഴ്ചപ്പാട്‌. ഒരു വ്യക്തിയെ അയാളുടെ 

തൊഴിലിന്റെ അടിസ്ഥാനത്തില്‍ കേവലം എഞ്ചിനീയറോ, ഡോക്ട 

റോ, ഫിറ്ററോ, പ്രൊഡക്ഷന്‍ മാനേജരോ, സെയില്‍സ്‌ സൂപ്പര്‍ 

വൈസറോ മാ്തമായാണ്‌ പൊതുസമൂഹം കാണുന്നത്‌. ഒരു കമ്പനി 

യിലെ തൊഴിലാളികളെ ഇതേ മട്ടില്‍ ഓരോരോ ഡിവിഷനിലെ വെറും 

തൊഴിലാളികള്‍ മാര്രമായാണ്‌ കമ്പനി കാണുന്നത്‌. തന്റെ തൊഴിലില്‍ 

കവിഞ്ഞുള്ള വ്യക്തിത്വം ഒരുവന്‍ പുലര്‍ത്താന്‍ തുടങ്ങുമ്പോള്‍ 

അയാള്‍ കേവലം ഫിറ്ററോ, സൂപ്പര്‍വൈസറോ, പ്രൊഡക്ഷന്‍ മാനേ 

ജരോ മാ്രമല്ലാതാകുന്നു. അഥവാ അയാള്‍ തന്റെ തൊഴിലില്‍ 

“'അണ്‍ഫിറ്റ്‌' ആകുന്നു.
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എല്ലാവരും വ്യക്തിത്വം പുലര്‍ത്തുന്നവരും അതുകൊണ്ടുതന്നെ 

മറ്റുള്ളവരുടെ തൊഴിലിലും സമൂഹത്തിന്റെ കാര്യങ്ങളിലും ഇടപെടു 

ന്നവരുമായാല്‍ അത്‌ കമ്പനിയുടെ വളര്‍ച്ചയെ തടസ്സപ്പെടുത്തുക 

യേളള്ളു. ഭടന്മാര്‍ ഒറ്റക്കൊറ്റക്കു പൊരുതുന്ന സൈന്യം ഒരിക്കലും 

വിജയിക്കുകയില്ല. നമ്മുടേതുപോലുള്ള ഒരു വ്യവസ്ഥയില്‍ മനുഷ്യര്‍ 

ചട്ടപ്പടി ജീവിതം വ്യവസ്ഥക്കനുകൂലമായി നയിച്ചാല്‍ മാത്രം മതി. 

അതാണ്‌ അവന്റെ കര്‍ത്തവ്യം. ആ കര്‍ത്തവ്യം അവനെ മുതലാളിത്ത 

ഉലപാദനയ്ന്ത്രത്തിന്റെ വെറും ഒരു ഭാഗം മാത്രമാക്കി മാറ്റുന്നു. കേടാ 

യാല്‍ മാറ്റിവെക്കാന്‍ പറ്റുന്ന ഭാഗം. ഇങ്ങനെ ഓരോരുത്തരും പൂര്‍ണ്ണ 

മായും കമ്പനിയുടെ ഓരോ ഭാഗം മാത്രമായി മാറുകയാണ്‌ വേണ്ടത്‌ 

എന്നാണ്‌ കമ്പനി അനുശാസിക്കുന്നത്‌. അതുകൊണ്ടാണ്‌ ഓരോ 

തൊഴില്‍ ചെയ്യുന്നവനും സ്വന്തം കാര്യം മാധ്രം നോക്കിയാല്‍ മതി 

എന്നു കമ്പനി പഠിപ്പിക്കുന്നത്‌. 

എന്നാല്‍ നോവലിലെ നായകന്‍ കമ്പനിയുടെ ഈ പാഠം 

ഉള്‍ക്കൊള്ളാന്‍ കഴിയുന്നില്ല. അയാള്‍ തന്റെ തൊഴിലിന്‌ ഉപരിയായ 

വ്യക്തിത്വത്തിലേക്ക്‌ വളര്‍ന്നു പോകുന്നു. കാരണം അയാള്‍ സ്വത 

ന്്രനാണ്‌. അതുകൊണ്ട്‌ അയാളുടെ കര്‍മ്മമേഖല വിഷയാന്തരം (ശി 

ല്യേറഗശരെശുഹശിമ്യ്യ) ആയിത്തീരുന്നു. ഒരു കര്‍മ്മത്തില്‍ മാത്രമായി 

അയാള്‍ക്ക്‌ ഒതുങ്ങാനാവുന്നില്ല. ചട്ടപ്പടി ജീവിതാനുശീലനം 

അയാള്‍ക്ക്‌ ബാധ്ൃയതയായിമാറുന്നു. ഇതാണ്‌ കമ്പനി ഡോക്ടര്‍ അയാ 

ളില്‍ കണ്ടെത്തുന്ന രോഗം. 

വ്യക്തികള്‍ക്ക്‌ സ്വന്തവും ബഹുമുഖവുമായ ഇഷ്ടാനിഷ്ടങ്ങള്‍ 

ഉണ്ടാവുന്നതാണ്‌ ജൈവികമായ സ്വഭാവം. പക്ഷേ സ്വന്തം ഇഷ്ടാനി
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ഷ്ടങ്ങളെയും വിഷയാന്തരതാല്‍പര്യങ്ങളെയും കമ്പനിക്കുവേണ്ടി 

വ്യവസ്ഥക്കുവേണ്ടി ബലികൊടുക്കാന്‍ തയ്യാറായാല്‍ മാത്രമേ ഒരു 

വന്‍ ജീവിതത്തില്‍ പ്രായോഗികമായ വിജയം കൈവരിക്കാനാവൂ. 

സ്നേഹത്തിനും വികാരത്തിനുമൊക്കെ ആധാരം സാമ്പത്തിക ഭ്രദ 

തയാണ്‌ * എന്ന്‌ നോവലിലൊരിടത്തുപറയുന്നുണ്ട്‌. ഈ സാമ്പത്തിക 

ഭദ്രതക്കുവേണ്ടി മനുഷ്യന്‍ അവന്റെ നൈസര്‍ഗ്റികതയെ, അവനവ 

നെത്തന്നെ വില്‍ക്കാന്‍ നിര്‍ബന്ധിതനാവുന്നു. നായകനും അപ്രകാരം 

സ്വയം വില്‍ക്കേണ്ടിവരുന്നു. ഇത്‌ അയാളില്‍ നിറയ്ക്കുന്ന മാനസിക 

സംഘര്‍ഷം കൂടിയാണ്‌ രോഗഭീതിയായി പ്രകടിതമാവുന്നത്‌. 

ചുരുക്കത്തില്‍ വ്യവസ്ഥയുടെ സംവിധാനങ്ങളും പ്രസ്ഥാന 

ങ്ങളും ഒക്കെത്തന്നെ ആത്യന്തികമായി വ്യക്തിയുടെ വളര്‍ച്ചയെ 

സംബന്ധിച്ചിടത്തോളം നിഷേധാത്മകമാണ്‌. വ്യവസ്ഥക്കെതിരെയുള്ള 

പൊരുതലാകട്ടേ വിഫലവുമാണ്‌. പിന്നെ മനുഷ്യന്‌ ആശ്രയിക്കാനു 

ഒളത്‌ എന്താണ്‌? സ്വന്തം പരാജയം മാര്രം! ഇങ്ങനെയാണ്‌ ഈ 

നോവല്‍ പരാജയദര്‍ശനത്തെ ആവിഷ്ക്കരിക്കുന്നത്‌. 

6. 3. തോറ്റവരുടെ ചരിധ്രപാഠങ്ങള്‍ 

സമൂഹത്തില്‍ പാര്‍ശ്വവത്ക്കരിക്കപ്പെടുകയും തോലപിക്കപ്പെ 

ടുകയും ചെയ്യുന്നവരുടെ കണ്ണിലൂടെ ചരിത്രത്തെയും സംസ്‌കാര 

ത്തെയും നോക്കിക്കാണുന്ന ധാരാളം രചനകള്‍ ആനന്ദിന്റേതായിട്ടു 

ണ്ട്‌. വിജയസ്തംഭം എന്ന കഥ ഇത്തരം രചനയുടെ മാതൃകാപരമായ 

ഉദാഹരണമാണ്‌. 

കുത്തബ്‌ മിനാറിലുണ്ടായ ഒരു ദുരന്തത്തെ ആസ്പദിച്ചാണ്‌ 

കഥ തുടങ്ങുന്നത്‌. മിനാറിന്റെ മുകളിലേക്കുള്ള ഇടുങ്ങിയ ചവിട്ടുപ
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ടികളില്‍ക്കൂടി തിങ്ങിക്കയറുകയായിരുന്ന ഒരു പറ്റം കൂട്ടികള്‍ പൊടു 

ന്നനെ മുകളില്‍ നിന്നൊരു കുട്ടി വീഴുക കാരണം ഒന്നിനുമീതെ 

ഒന്നായി പതിച്ചു. ആ തള്ളലില്‍ പെട്ട ഒട്ടേറെ കുട്ടികള്‍ ചവിട്ടിക്കൊല്ല 

പ്പെട്ടു. ഈ സംഭവത്തില്‍ നിന്ന്‌ കഥാകൃത്ത്‌ ഒരു ചരിര്രവീക്ഷണം 

രൂപപ്പെടുത്തുന്നു. 

കുത്തബ്മിനാര്‍ ഒരു കീര്‍ത്തിസ്തംഭമോ വിജയസ്തംഭമോ 

ആയാണ്‌ അറിയപ്പെടുന്നത്‌. എന്നാല്‍ ഓരോ വിജയസ്തംഭവും ഒരു 

പാടുപേരുടെ മരണസ്തംഭമാണെന്നാണ്‌ ആനന്ദിന്റെ വിലയിരുത്തല്‍. 

പരാജിതരുടെ ചെലവിലാണ്‌ അവ പണിയപ്പെട്ടിട്ടുള്ളത്‌. അതിനാല്‍ 

അവയെ വിജയസ്തംഭങ്ങള്‍ എന്നല്ല പരാജയസ്തംഭങ്ങള്‍ എന്നാണ്‌ 

പറയേണ്ടത്‌. ഈ വാദത്തിന്‌ അനുയോജ്യമായ ചരിത്രവിശകലനമാണ്‌ 

ആനന്ദ്‌ നടത്തുന്നത്‌: “ചരിധ്രം നമുക്കുവേണ്ടി ഉപേക്ഷിച്ചിട്ടുപോയ 

ഈ മിനാറുകളും കീര്‍ത്തിസ്തംഭങ്ങളും മഹാസ്തുപങ്ങളുമൊന്നും 

ഏതെങ്കിലുമൊരു വര്‍ഗം വേറൊന്നിന്റെ മേല്‍ വിജയം വരിച്ചതിന്റെ 

സ്മാരകങ്ങളല്ല. ഒരേ വര്‍ഗ്ഗത്തില്‍ത്തന്നെയുള്ള വിവിധ വിജയകാം 

ക്ഷികളില്‍ ഒരാള്‍ മറ്റൊരാളിന്റെ മേല്‍ വിജയം വരിച്ചതിന്റേതാണ്‌” ”. 

മനുഷ്യസമുദായം വര്‍ഗ്ഗസംഘര്‍ഷങ്ങളിലൂടെ പുരോഗതി പ്രാപിക്കു 

ന്നുവെന്ന മാര്‍ക്സിയന്‍ ശുഭാപ്തിവിശ്വാസം ഇവിടെ തിരസ്ക്കരിക്ക 

പ്പെടുന്നു. വ്യക്തികള്‍ തമ്മിലാണ്‌ സംഘര്‍ഷവും മത്സരവും. ഒരേ 

വര്‍ഗ്ഗത്തില്‍ത്തന്നെ ഉള്‍പ്പെട്ട വിവിധ സംഘടനകള്‍ പരസ്പരം പൊരു 

തുന്നുവെന്നതും അതേ സംഘടനകളിലെ വ്യക്തികള്‍ പരസ്പരം 

മത്സരിക്കുന്നുവെന്നതുമാണ്‌ യാഥാര്‍ത്ഥ്യം. ആത്യന്തികവിശകലന 

ത്തില്‍ മനുഷ്യന്‍ ഒറ്റയാണ്‌. ഓരോ മനുഷ്യനും മറ്റുള്ളവരുടെ മുമ്പി

258



ലെത്താനാണ്‌ പരിശ്രമിക്കുന്നത്‌. അല്ലാതെ വ്യക്തികളുടെ താല്പര്യ 

ങ്ങളില്‍ നിന്ന്‌ വര്‍ഗ്ഗത്തിന്റേയും സമൂഹത്തിന്റേയും താല്‍്പര്യങ്ങളി 

ലേക്ക്‌ ഉയരാനല്ല. എല്ലാവര്‍ക്കും ജീവിക്കാനവസരമില്ലാത്ത ഈ 

ലോകത്ത്‌ ഒരാള്‍ക്ക്‌ എങ്ങനെ തന്റെ അവസരത്തെ മറ്റൊരുവനുവേണ്ടി 

ഉപേക്ഷിക്കാനാവും? സ്വയം നിലനിന്നിട്ടുവേണമല്ലോ മറ്റൊരുവന്റെ 

നിലനിലല്‍പിനുവേണ്ടി പരിശ്രമിക്കാന്‍ ?. “സഹകരണത്തിനുപകരം 

മത്സരം സ്വഭാവമാക്കിയിട്ടുള്ളതും, സമരം വര്‍ഗ്ഗങ്ങള്‍ക്കിടയില്‍ നിന്ന്‌ 

കിനിഞ്ഞിറങ്ങി സമൂഹത്തിന്റെ ഏറ്റവും ചെറിയ യൂണിറ്റുകള്‍ക്കിടയി 

ലേക്ക്‌ വ്യാപിച്ചിട്ടുള്ളതുമായ നമ്മുടെ ലോകത്തില്‍, നാമെല്ലാം, 

ഞാനും നിങ്ങളുമടങ്ങിയ നാമെല്ലാം തന്നെ, എപ്പോഴും എവിടേയും 

ആരുടെയെങ്കിലും വഴിയിലെ തടസ്സങ്ങളാണ്‌. ഭക്ഷണത്തിന്‌, പാര്‍പ്പി 

ടത്തിന്‌, ഉടുതുണിക്ക്‌, ജോലിക്ക്‌, ജോലികയറ്റത്തിന്‌, ഒന്നുമല്ലെങ്കില്‍ 

വഴിയിരു നടന്നുപോകുവാനുള്ള ഇടത്തിനുവേണ്ടി, നീളുന്ന എണ്ണമി 

ലാത്ത അനന്തമായ ക്യൂകളില്‍ നാം ആരുടെയോ അവകാശത്തിനു 

മുമ്പില്‍ കയറി നില്‍ക്കുന്നു. അയല്‍ക്കാരുടെ, കൂടെ ജോലി ചെയ്യു 

ന്നവരുടെ, വഴിയില്‍, പിന്നില്‍ വരുന്നവരുടെ, വിട്ടില്‍ സ്വന്തം മക്കളുടെ 

തന്നെ. എത്രതവണ ഞാനും നിങ്ങളും അഭിമാനത്തോടെ പറഞ്ഞിട്ടു 

ണ്ട്‌, എന്റെ വിയര്‍പ്പു വെള്ളമാക്കിയാണ്‌ ഞാന്‍ ജീവിക്കുന്നത്‌, നിങ്ങ 

ളുടെ ഓശാരത്തിലല്ല എന്ന്‌. ആ അഭിമാനത്തിന്റെ സ്തംഭത്തിന്‌ 

കിഴിൽ നിങ്ങളോ ഞാനോ ഓര്‍ത്തിട്ടുണ്ടോ, വേറെ ആരുടെയോ അവ 

കാശത്തിന്റെ ശവകുടീരമുണ്ടെന്ന്‌? ഈ അഭിമാനിക്കുന്നവരുടെ വര്‍ഗ്ഗ 

ത്തില്‍ അംഗത്വം നേടിക്കഴിയുമ്പോഴേക്കും നമ്മളോരോരുത്തരും, 

അവസരങ്ങള്‍ പരിമിതമായ ഈ ലോകത്തില്‍, വേറൊരാളെ അപമാ
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നത്തിന്റെ നഗ്നമൈതാനത്തിലേക്കു തള്ളിയിട്ടുണ്ടാവുമെന്ന്‌?” * ഇങ്ങ 

നെയുള്ള വാദമുഖങ്ങളിലൂടെ വൈയക്തികതയെയും സാമൂഹികത 

യെയും മുഖാമുഖം നിര്‍ത്തുന്ന ചരിര്രദര്‍ശനം അവലംബിക്കുകയാണ്‌ 

ആനന്ദ്‌ ചെയ്യുന്നത്‌. വെള്ളത്തില്‍ മുങ്ങിത്താഴുന്ന ഒരുകൂട്ടം മനുഷ്യ 

രില്‍ ഏതൊരുവനാണ്‌ തന്റെ ജീവനുവേണ്ടി മറ്റവനെ ചവിട്ടിത്താ 

ഴത്താത്തത്‌? സംഘടനകളെല്ലാം അവസാനം അവയ്ക്കകത്തെ വൃക്തി 

കള്‍ തമ്മിലുള്ള പോരാട്ടമായി അവസാനിക്കുകയാണ്‌. ഇതാണ്‌ 

യഥാര്‍ത്ഥചരിത്രം എന്നാണ്‌ ഈ കഥ പറയുന്നത്‌. ഈ യഥാര്‍ത്ഥച 

രിര്രത്തിനു മുമ്പില്‍ വര്‍ഗ്ഗസംഘടനാബോധത്തെയും സമുദായബോ 

ധത്തെപ്പറ്റിയുമൊക്കെയുള്ള വ്യവസ്ഥാപിതവും ശുഭദര്‍ശകവുമായ 

ചരിത്രവീക്ഷണവും തത്ത്വചിന്തയും പ്രത്യയശാസ്ര്രങ്ങളുമെല്ലാം 

അയഥാര്‍ത്ഥമായിത്തീരുന്നു. അതുകൊണ്ടുതന്നെ ചരിത്രം എന്നത്‌ 

മനുഷ്യന്റെ നേട്ടങ്ങളുടെ കഥയാണ്‌, വിജയസ്തംഭങ്ങളുടെ കഥയാ 

ണ്‌, പുരോഗതിയുടെ കഥയാണ്‌ എന്ന രീതിയിലുള്ള ചരിധര്രരചന 

അപ്രസക്തവുമായിത്തീരുന്നു. അത്‌ അധികാരത്തെ, വിജയികളെ 

മാത്രം സേവിക്കുന്ന ചരിത്രരചനയാണ്‌. ഇത്തരം ചരിത്രരചന കേവലം 

അമൂര്‍ത്തമാണ്‌. ഒറ്റയൊറ്റയായ മനുഷ്യരുടെ ജീവിതത്തിന്റെ, പരാ 

ജയത്തിന്റെ, ഒറ്റപ്പെടലിന്റെ, മത്സരത്തിന്റെ, അവകാശനിഷേധത്തിന്റെ, 

ചൂഷണത്തിന്റെ, നിസ്സഹായതയുടെ പക്ഷത്തിലൂടെ രചിക്കപ്പെടുന്ന 

ചരിത്രമാണ്‌ യഥാര്‍ത്ഥവും സമൂര്‍ത്തമായതും. ഇവിടെ ചരിധ്രം അതി 

ജീവിക്കുന്നവന്റെ മാര്രം കഥയല്ല, തോല്‍ക്കുന്നവന്റെ കഥ കൂടിയാ 

ണ്‌. അതുകൊണ്ടുതന്നെ ഇതു സ്വാഭാവികമായും നൈരാശൃജനകവും 

അശുഭദര്‍ശകവുമായിത്തീരുന്നു. ഇങ്ങനെയാണ്‌ പരമ്പരാഗത ചരി
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ര്രവീക്ഷണത്തില്‍ നിന്ന്‌ ആനന്ദിന്റെ ചരിര്രവീക്ഷണം വ്യത്യസ്ത 

മാവുന്നത്‌. ഇത്തരം വൃത്യസ്തമായ ചരിത്രവീക്ഷണമാണ്‌ വിജയ 

സ്തംഭത്തിലേത്‌. 

വൈയക്തികതയെ സ്വാര്‍ത്ഥതയായാണ്‌ പൊതുവെ നാം കണ 

ക്കാക്കുന്നത്‌. വ്യവസ്ഥാപിത ചരിധ്രവീക്ഷണത്തിന്റെ കാഴ്ചപ്പാടും 

ഏറെക്കുറെ ഇതുതന്നെയാണ്‌. എന്നാല്‍ സ്വാര്‍ത്ഥത മാത്രമായി കണ 

ക്കാക്കപ്പെടുന്ന കാര്യങ്ങള്‍ വാസ്തവത്തില്‍ അങ്ങനെയല്ലെന്നാണ്‌ 

ആനന്ദ്‌ പറയുന്നത്‌: നമ്മുടെ നാട്ടില്‍ സ്വാര്‍ത്ഥത്തിനുവേണ്ടി പണി 

യെടുക്കുന്ന ഓരോ മനുഷ്യനും പണിയില്ലാത്തവരോ രോഗികളോ 

പ്രായമാകാത്തവരോ ആയ ഒട്ടേറെ പേരെ പോറ്റുന്നുണ്ട. അതിനാല്‍ 

പുറമേ കാണുന്ന അവരുടെ സ്വാര്‍ത്ഥതയുടെ പിന്നില്‍ വലിയ ത്യാഗ 

ങ്ങളുണ്ട്‌. വേണമെങ്കില്‍ ഒരുവന്‍, അവന്റെ കാര്യം മാത്രം നോക്കി 

ജീവിക്കാം. മറ്റുള്ളവരെ അവഗണിക്കാം. ഒരുവന്‍ നിയമപരമായി 

അവന്റെ അച്ഛനെയോ അമ്മയെയോ സഹോദരങ്ങളെയോപ്പോലും 

സംരക്ഷിക്കേണ്ട ബാധ്യതയില്ല”. എന്നിട്ടും കുടുംബനാഥന്‍ മറ്റുള്ള 

വരെ പോറ്റുന്നു. അപ്പോള്‍ സമൂഹത്തില്‍ അവന്‍ പോരടിക്കുന്നത്‌, 

മത്സരത്തിലേര്‍പ്പെടുന്നത്‌ മറ്റുള്ളവര്‍ക്കുവേണ്ടിക്കൂടിയാണ്‌. അതായത്‌ 

നിലനില്പിനു വേണ്ടിയുള്ള മത്സരത്തില്‍ ഓരോരുത്തരും പടു 

ത്തുയര്‍ത്തുന്നത്‌ അവരവരുടെ കൊച്ചുകൊച്ചുസാ്രമാജ്യങ്ങളാണ്‌. ആ 

സാ്്മാജ്യനിര്‍മ്മിതിക്കുവേണ്ടി അവന്‍ പോരടിക്കുന്നതാകട്ടേ ശ്രതു 

ക്കളോടല്ല, മിത്രങ്ങളോടാണ്‌. ഈ നിലയില്‍ നോക്കുമ്പോള്‍ വിജയ 

സ്തംഭങ്ങളും കീര്‍ത്തിസ്തംഭങ്ങളുമൊക്കെ വിജയിച്ച ഒരു ചക്രവര്‍ത്തി 

യുടെയോ നേതാവിന്റെയോ മാത്രമാണ്‌. വേറെ ഒരാള്‍ക്കും അതില്‍
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പങ്കില്ല. അത്‌ സമൂഹത്തിന്റെ പൊതുവായ കീര്‍ത്തിസ്തംഭമല്ല. മറിച്ച്‌ 

ഭൂരിപക്ഷം വരുന്ന പരാജിതരുടെ പരാജയസ്തംഭമായാണ്‌ അത്‌ കണ 

ക്കാക്കപ്പെടേണ്ടത്‌. 

ഭൂരിപക്ഷത്തിന്റെ ചരിത്രം തോറ്റവരുടെ ചരിത്രമാണ്‌. അതാ 

കട്ടേ എഴുതപ്പെടാതെ പോകുന്നു. ചരിത്രത്തെ ശവകുടിരങ്ങളുടെയും 

സ്മാരകങ്ങളുടെയും വിജയസ്തംഭങ്ങളുടെയും തീയതികളുടെയും 

രാജാക്കന്മാരുടെയും വിജയചരിതങ്ങളുടെയും മാധ്രമായി കാണുന്ന, 

നേട്ടത്തിലും വിജയത്തിലും ശുഭദര്‍ശനത്തിലും അധിഷ്ഠിതമായ 

ഒന്നായി മാര്തം കാണുന്ന നിലപാടിനെ ആന൯ന്‍ ഇവ്വിധം പ്രശനവല്‍ക്ക 

രിക്കുന്നു. തദ്വാരാ ബഹുഭൂരിപക്ഷം വരുന്ന തിരസ്കൃതരുടെ, ജീവി 

തയാഥാര്‍ത്ഥ്യങ്ങളെ മുന്നിലേക്കുകൊണ്ടുവരുന്നു. അങ്ങനെ അത്‌ 

ഇല്ലാത്തവരുടെ, നിസ്സഹായരുടെ, പരാജിതരുടെ ചരിര്രദര്‍ശനമായി 

ത്തീരുന്നു. ഈ ദര്‍ശനത്തെ വിശദീകരിക്കാന്‍ ആനന കഥാന്ത്യത്തില്‍ 

ഒരു ചിത്രം അവതരിപ്പിക്കുന്നുണ്ട്‌: ചരിര്രത്തെ വലിയൊരു പിരമി 

ഡിന്റെ രൂപത്തില്‍ ഉയരുന്ന മനുഷ്യജീവികളുടെ സ്തംഭമായി കല്‍പന 

ചെയ്യുക എന്നതാണ്‌ അത്‌ *. ഈ പിരമിഡിലെ ഓരോ ജീവിയും 

അതിനുള്ളില്‍ക്കിടന്ന്‌ നുഴഞ്ഞുകൊണ്ട്‌ അതിന്റെ തലപ്പത്തെത്തി 

തന്റെ കൊടി പറപ്പിക്കുവാന്‍ ശ്രമിക്കുകയാണ്‌. ആരൊക്കെയോ എത്തു 

ന്നു, ആരൊക്കെയോ വിഴുന്നു, ചവിട്ടി ഉള്ളിലേക്കാക്കപ്പെടുന്നു. 

ഇതിന്റെ മുകളിലെത്തുന്നവരാരും തന്നെ അവരുടെ അവകാശമോ 

സ്വാതന്ത്ര്യമോ അര്‍ഹതയോ കൊണ്ടല്ല അത്‌ സാധിക്കുന്നത്‌. മറ്റു 

ളളവരുടെ തോളില്‍ ചവിട്ടിയാണ്‌ അവര്‍ അവിടെ എത്തുന്നത്‌; വേറൊ 

രുവന്റെ അവകാശത്തെയും സ്വാതന്ത്ര്യത്തെയും അര്‍ഹതയെയും
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കവര്‍ന്നെടുത്തുകൊണ്ട്‌. ഈ സ്തംഭത്തില്‍ ചപവിട്ടുപടികളില്ല. അഥവാ 

സഹജീവികള്‍ തന്നെയാണ്‌ ഓരോ ജീവിയുടെയും ചവിട്ടുപടി. അതി 

നാർ വിജയക്കൊടി പറപ്പിക്കുന്നവന്റെ ചരിത്രം മാത്രമല്ല ചരിത്രം. 

വിജയക്കൊടി പറപ്പിക്കാനാവാത്തവരുടെ, വീണുപോയവരുടെ, തോറ്റു 

പോയവരുടെ, കൊല്ലപ്പെട്ടവരുടെ ചരിധ്രമാണ്‌ മുഖ്യം. ഇതാണ്‌ 

യഥാര്‍ത്ഥ ചരിത്രം. മഹാഭൂരിപക്ഷത്തിന്റെ ചരിത്രം. ഇവിടെ ചരിത്ര 

ത്തിലെ വിജയസ്തംഭങ്ങളും സ്മാരകങ്ങളും എല്ലാം പരാജയസ്തംഭ 

ങ്ങളും പരാജയസ്മാരകങ്ങളും ആയി രൂപം മാറുകയാണ്‌. ഈ നില 

യിലാണ്‌ ഈ കഥ പരാജയദര്‍ശനത്തെ പ്രതിനിധാനം ചെയ്യുന്നത്‌. 

തിരസ്കൃതരുടെ ജീവിതം ആവിഷ്ക്കരിക്കുന്ന മറ്റൊരു രചന 

യാണ്‌ “കബാഡി”. പഴയ കടലാസ്സുകളും കുപ്പികളും ടിന്നുകളും 

വാങ്ങി വിറ്റ്‌ ജീവിക്കുന്ന നൂര്‍മുഹമ്മദ്‌ എന്ന കബാഡിവാലയുടെ മര 

ണമാണ്‌ ഈ കഥയിലെ പ്രമേയം. ഒരു മുഖ്യകഥാപഠരതമാകാന്‍ വേണ്ട 

യാതൊരു ഗുണങ്ങളും ഇല്ലാത്ത വെറുമൊരു ചേരിവാസിയാണ്‌ 

അയാള്‍. സമൂഹം പുറം തള്ളിയ ഒരു അധഃകൃതന്‍. 

ഹിന്ദുക്കളുടെ ശ്മശാനത്തിനും മുസ്ലീങ്ങളുടെ ശ്മശാനഭൂമിയായ 

കബരിസ്താനും ഇടക്കുള്ള പുറമ്പോക്കുഭൂമിയിലാണ്‌ നൂര്‍മുഹമ്മദ്‌ 

താമസിക്കുന്നത്‌. മുഖ്യധാരാസമൂഹത്തിനു പുറത്തായ ഒരു വലിയ 

സംഘം തിരസ്കൃതമനുഷ്യര്‍ അവിടെ ജീവിക്കുന്നുണ്ട്‌. 

ഒരുദിവസം ഹിന്ദു ശ്മശാനം വിസ്തൃതമാക്കുന്നതിന്റെ ഭാഗ 

മായി പുറമ്പോക്കുഭൂമി കൈയേറാന്‍ വരുന്നു ഹിന്ദു വര്‍ഗ്ഗീയവാദി 

കള്‍. സ്വഭാവികമായും കബരിസ്താന്‍ വിപുലീകരിക്കുന്നതിനുവേണ്ടി 

മുസ്സീം വര്‍ഗ്ഗീയവാദികളും കബാഡിവാലകളുടെ പുറമ്പോക്കുഭൂമി
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കൈയേറാന്‍ വരുന്നു. രണ്ടുകൂട്ടരും ലക്ഷ്യം വെക്കുന്നത്‌ പുറമ്പോ 

ക്കുഭൂമി തങ്ങളുടെ ശ്മശാനപരിധിയില്‍ കൊണ്ടുവരുക എന്നതാണ്‌. 

ഈ ശ്രമം ഹിന്ദു-മുസ്ലീം ലഹളക്കു കാരണമായി. ലഹളയില്‍ കബാ 

ഡിവാലകള്‍ കൂട്ടിവെച്ച കടലാസ്സുകളുടെയും പ്ലാസ്റ്റിക്ക്‌ സാധനങ്ങ 

ളുടെയും കൂനക്ക്‌ തീ പിടിച്ചു. ഹിന്ദുക്കളും മുസ്ലീങ്ങളും പരസ്പരം 

പൊരുതുന്നതിനിടയില്‍ പെട്ട നൂര്‍മുഹമ്മദിന്‌ ആരോടാണ്‌ എതിരി 

ടേണ്ടത്‌ എന്നറിഞ്ഞുകൂടായിരുന്നു. അയാള്‍ തന്റെ ഒരു കൈകൊണ്ട്‌ 

താങ്ങാവുന്ന വടിയും കല്ലുമായി തനിക്കുചുറ്റും നിന്ന ആള്‍ക്കൂട്ട 

ത്തിന്റെ നേരെ കുതിച്ചു. പട്ടണം മുഴുവന്‍ നടന്നു ശേഖരിച്ച, മറ്റുള്ള 

വര്‍ ഉപയോഗിച്ചുതള്ളിയ വിഴുപ്പിന്റെ സമ്പത്തിനുനേരെയുള്ള ആക്ര 

മണത്തെയാണ്‌ അയാള്‍ ചെറുത്തത്‌. ഇതിനിടയില്‍ പോലീസിന്റെ 

വെടിയേറ്റ്‌ അയാള്‍ മരിക്കുന്നു. 

ഈ പ്രമേയത്തെ മുന്‍നിര്‍ത്തി നിസ്വരായ തിരസ്കൃത ജനത 

യുടെ ജീവിതയാഥാര്‍ത്ഥ്യം ആരായുകയാണ്‌ ആനന്ദ. ഓരോ ആദര്‍ശ 

ത്തിന്റെ പേരില്‍ അഥവാ രണ്ടു മതസമൂഹങ്ങളുടെ, മരിച്ചവര്‍ക്കുവേ 

ണ്ടിയുള്ള പോരാട്ടത്തിന്റെ പേരില്‍ നിര്‍ദ്ദോഷിയായ ഒരു പുറമ്പോ 

ക്കുവാസി കൊല്ലപ്പെടാനിടയായത്‌ പാര്‍ശ്വവത്ക്കരിക്കപ്പെട്ടവരോട 

മുഖ്യധാരാസമൂഹം ചെയ്ത മാപ്പര്‍ഹിക്കാത്ത കുറ്റമായാണ്‌ കഥ വില 

യിരുത്തുന്നത്‌. 

പുറമ്പോക്കു മനുഷ്യരുടെ, ഇരകളുടെ, താല്പര്യങ്ങള്‍ക്കു 

വേണ്ടി ഒരു ലഹളയോ യുദ്ധമോ വിപ്ലവമോ ഇന്നുവരെ നടന്നിട്ടില്ല 

എന്ന്‌ കഥയില്‍ ആനന ചുണ്ടിക്കാട്ടുന്നു. ഒരു ദര്‍ശനവും അവര്‍ക്കു 

വേണ്ടി നിലകൊള്ളുന്നില്ല എന്നും. ചരിത്രത്തില്‍ കൊട്ടിഗ്ഘോഷി
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ക്കപ്പെടുന്ന വിപ്ലവങ്ങളും യുദ്ധങ്ങളും ഒന്നും ഇരകള്‍ക്കുവേണ്ടിയായി 

രുന്നില്ല. അങ്ങനെ മൌലികമായി, മനുഷ്യനെ പിന്തുണയ്ക്കാത്ത ഒരു 

മത-ആദര്‍ശ-സംസ്കാര ചരിത്രമാണ്‌ നമ്മുടേതെന്ന്‌ ആനന വില 

യിരുത്തുന്നു. മരിച്ചുവീണ കബാഡിവാല ആരുടെ രക്തസാക്ഷിയാണ്‌ 

എന്ന ചോദ്യം ഉയര്‍ത്തുന്നു കഥ. അയാള്‍ തിരസ്കൃതരുടെ പ്രതിനി 

ധിയാണ്‌. അയാളെ ആരും അവകാശപ്പെടാനില്ല. ദൈവവും ദിവ്യ 

ന്മാരും തത്ത്വചിന്തകളും പ്രായോഗികതയും വെറും മണ്ണിനുവേണ്ടി 

യുള്ള ആര്‍ത്തിയും കൂട്ടിമുട്ടുന്ന മത്സരമാണ്‌ നമ്മുടെ സംസ്കാരം. 

ഈ സംസ്‌കാരത്തില്‍ തിരസ്കൃത ജനതക്ക്‌ സ്ഥാനമില്ല എന്ന്‌ പ്രഖ്യാ 

പിക്കുന്ന ഇക്കഥ അതുകൊണ്ടുതന്നെ ആത്യന്തികമായി പരാജയദര്‍ശ 

നമായിത്തീരുന്നു. കൂടാതെ നൂര്‍മുഹമ്മദിന്റെ രോഷം അയാളെ മര 

ണത്തിലേക്കു നയിക്കുന്നതായി ചിത്രികരിച്ചിരിക്കുന്നതിലൂടെ അനി 

തിക്കെതിരെയുള്ള പ്രവൃത്തിയുടെ നിഷഫലതയാണ്‌ വെളിവാക്കപ്പെ 

ടുന്നത്‌. ഇതും നമ്മില്‍ ദുഃഖവും പരാജയബോധധവും നിറയ്ക്കുന്നു. 

ധര്‍മ്മശാസ്ത്രങ്ങള്‍ ഇന്ന്‌ അവയുടെത്തന്നെ ജഡങ്ങളെ തലയിലേ 

റ്റിക്കൊണ്ടാണ്‌ നില്‍ക്കുന്നത്‌ എന്ന പ്രഖ്യാപനത്തോടെയാണ്‌ കഥ 

അവസാനിക്കുന്നത്‌. ഈ പ്രഖ്യാപനം മനുഷ്യന്റെ അവസാന 

പ്രത്യാശ കൂടി കെടുത്തിക്കളയാന്‍ പര്യാപ്തമാണ്‌. വ്യവസ്ഥാപിത 

മായ എല്ലാ ധാര്‍മ്മിക-നൈതിക-പ്രതൃയയശാസ്ര്രതത്ത്വങ്ങളെയും 

സാധാരണമനുഷ്യരുടെ യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തിന്റെ പക്ഷത്തുനിന്ന്‌ ചോദ്യം 

ചെയ്യുകയും തിരസ്ക്കരിക്കുകയും കൂടിയാണ്‌ ആനന ഈ പ്രഖ്യാ 

പനത്തിലൂടെ ചെയ്യുന്നത്‌. 

കബാഡി എന്ന കഥയുടെ ദര്‍ശനകോണ്‍ തന്നെയാണ്‌ ഹരജി”
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എന്ന കഥയുടേതും. നിസ്സഹായരും ദരിദ്രരുമായ മനുഷ്യരുടെ ജീവി 

തയാഥാര്‍ത്ഥ്യം തന്നെയാണ്‌ ഇതും ആവിഷ്ക്കരിക്കുന്നത്‌. ഇല്ലായ്മ 

യാണ്‌ എല്ലാ അര്‍ത്ഥത്തിലും ഇക്കഥയുടെ ഈര്‍ജ്ജക്രേനദ്രം. പണമി 

AOA AMAL അറിവില്ലായ്മയും ആ ഇല്ലായ്മയില്‍ പെടും. 

ദരിദ്രമായ ഒരു കുടുംബത്തിലെ അച്ഛനും കുട്ടിയും ആണ്‌ 

ഇതിലെ മുഖ്യകഥാപാത്രങ്ങള്‍. ഇവരെ ചൂഷണം ചെയ്യുന്ന ജമീന്ദാ 

രുടെയും വക്കിലിന്റെയും വക്കീല്‍ ക്ലാര്‍ക്കിന്റെയും സ്ഥാപനങ്ങളു 

ടെയും സാങ്കേതികവും മനുഷ്യത്വശുനൃയവുമായ നൈയായിക പരിച 

രണങ്ങള്‍ നീതിതേടുന്ന ഒരു മനുഷ്യനെ എത്രമാത്രം വിണ്ടും വിണ്ടും 

നരകിപ്പിക്കുന്നു എന്നു ചിര്രീകരിക്കുന്നിടത്ത്‌ ആധുനിക വ്യവസ്ഥി 

തിയുടെ ബ്യൂറോക്രസിയുടെ ഭീകരത വെളിപ്പെടുന്നു. 

വീട ജമീന്ദാര്‍ ഒഴിപ്പിച്ചെടുക്കാതിരിക്കാന്‍ ഹരജിയുമായെത്തുന്ന 

വൃദ്ധനെ വക്കീല്‍ ചൂഷണം ചെയ്യുന്നു. ബ്യൂറോക്രസിയുടെ ഓരോ 

തലങ്ങള്‍ക്കും മുമ്പില്‍ പകച്ചുനില്‍ക്കുന്ന വൃദ്ധനും കുട്ടിയും, 

നീതിയും ആശ്രയവും അന്വേഷിക്കുന്ന നിസ്വരുടെയും തിരസ്കൃത 

രുടെയും പ്രതിനിധിയാണ്‌. ഇവര്‍ക്കു സഹായമരുളാന്‍ കഴിയുന്നി 

ല്ലെങ്കില്‍ ഒരു വ്യവസ്ഥയുടെ നിയമസഹായവേദികളെല്ലാം തന്നെ 

അപ്രസക്തമാണ്‌.സാങ്കേതികതയുടെ വലക്കണ്ണികളില്‍ പെട്ട പരാജ 

യപ്പെടാനാണ്‌ സാധാരണക്കാരുടെ വിധി. ഭൂരിപക്ഷത്തെ ഒരു ചെറു 

ന്യൂനപക്ഷം-സര്‍ക്കാരിന്റെ യന്ത്രം പ്രവര്‍ത്തിപ്പിക്കുന്ന പുത്തന്‍ ദുഷ്‌ 

പ്രഭുക്കള്‍ - ഇന്നും കീഴടക്കി ഭരിക്കുകയാണ്‌. ആധുനിക കാലത്തെ 

സ്ഥാപനങ്ങളും വേദികളും അവയുടെ സാങ്കേതിക ക്രമങ്ങള്‍ ഉപ 

യോഗിക്കുന്നത്‌ നിസ്വരെ കൂടുതല്‍ കൂടുതല്‍ നിസ്വരും അപകര്‍ഷതാ
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ബോധമുള്ളവരുമാക്കിത്തീര്‍ക്കാനാണ്‌. ഒരിറ്റ്‌ അലിവും സഹായസ 

ന്നദ്ധതയും ബ്യൂറോക്രസി ഇവരുടെ നേരെ കാണിക്കുന്നില്ല. 

കഥയില്‍ അച്ഛന്റെയും കുട്ടിയുടെയും എല്ലാവസ്തുവകകളും 

നഷ്ടപ്പെടുന്നു. ഹരജികളൊന്നും വിജയം കാണുന്നില്ല. അനാഥവും 

നിരാലംബവുമായ ഒരു വന്‍ ജനതതി ആധുനിക ബ്യൂറോക്രസിയാല്‍ 

നിരന്തരമായി പരാജയപ്പെടുത്തപ്പെട്ടുകൊണ്ടിരിക്കുന്നു എന്ന ദര്‍ശ 

നമാണ്‌ കഥ കാഴ്ചവെക്കുന്നത്‌. 

അസമത്വത്തെയും അനീതിയെയും ചൂഷണത്തെയും നേരിടു 

വാന്‍ വ്യവസ്ഥ ഒരുക്കിവെച്ചിരിക്കുന്ന വകുപ്പുകളും നിയമങ്ങളും 

തത്ത്വശാസ്ര്രങ്ങളുമെല്ലാം വെറും ത്രന്രങ്ങളായി അധഃപതിച്ചിരിക്കു 

ന്നു. ദരിക്രുടെയും അറിവില്ലാത്തവരുടെയും മുതുകില്‍ അവരുടെ 

ത്തന്നെ ചെലവില്‍ ആണ്‌ വ്യവസ്ഥ അതിന്റെ സ്ഥാപനങ്ങള്‍ പണി 

തിരിക്കുന്നതെന്നും കഥ സൂചിപ്പിക്കുന്നു. ഹരജിയും ഏന്തിക്കൊ 

ണ്ടുള്ള നിസ്സഹായരുടെ യാത്ര തുടര്‍ന്നുകൊണ്ടേയിരിക്കുന്നുവെന്നത്‌ 

ഒരു ആനുഭവിക സത്യമായി വായനക്കാര്‍ക്ക്‌ അനുഭവപ്പെടുന്നു. 

ഇതാണ്‌ ഇക്കഥ നിവേദിക്കുന്ന യാഥാര്‍ത്ഥൃദര്‍ശനം. 

പരിഹാരമില്ലാത്ത യാഥാര്‍ത്ഥ്യം, ഉപേക്ഷിക്കപ്പെടാനും പരാജ 

യപ്പെടാനും വിധിക്കപ്പെട്ട ജന്മങ്ങള്‍, ആശ്വാസമേകാത്ത ബ്യൂറോക്ര 

സി, നീതി നല്‍കാത്ത കോടതിയും ഭരണകൂടവും-ഇങ്ങനെ ഇക്കഥ 

ഉയര്‍ത്തിക്കാട്ടുന്ന ഘടകങ്ങളെല്ലാം തന്നെ മനുഷ്യനെ നിരാശയി 

ലേക്കും പരാജയബോധത്തിലേക്കും നയിക്കാന്‍ പര്യാപ്തമായിരിക്കു 

ന്നു. പ്രയത്നത്തിന്റെ നിഷഫലത, പ്രസ്ഥാനങ്ങളുടെ നിരന്തര വഞ്ചന 

തുടങ്ങിയവയും ഇവിടെ ആവിഷ്ക്കരിക്കപ്പെടുന്നുണ്ട്‌.
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ജനാധിപത്യസംവിധാനങ്ങളില്‍ മാത്രമല്ല കലാരംഗത്തും 

അധികാരവും ചൂഷണവും വഞ്ചനയും വ്യാജവും കടന്നുകൂടിയിരി 

ക്കുന്നു എന്ന ആശയം മുന്നോട്ടുവെക്കുന്ന കഥയാണ്‌ “പഴയ കളി 

കള്‍. 

സര്‍ക്കസ്സിനെയാണ്‌ പഴയ കളി എന്ന്‌ കഥാകൃത്ത്‌ വിശേഷിപ്പി 

ക്കുന്നത്‌. കഥാകൃത്താണ്‌ ആഖ്യാതാവ്‌. ഒരു ടാണ്‍ഷിപ്പില്‍ പ്രദര്‍ശ 

നത്തിനെത്തുന്ന ഒരു സര്‍ക്കസ്സ്‌ കമ്പനിയുടെ മാനേജര്‍ ടാണ്‍ഷി 

പപിലെ മൈതാനം വാടകക്ക്‌ അനുവദിച്ചുകിട്ടുന്നതിനുവേണ്ടി, ഉത്തര 

വാദപ്പെട്ട ഉദ്യോഗസ്ഥനായ ആഖ്യാതാവിനെ ചെന്നു കാണുന്നതാണ്‌ 

കഥാസന്ദര്‍ഭം. ആഖ്യാതാവ്‌ സര്‍ക്കസ്‌ കമ്പനി മാനേജരുമായി നട 

ത്തുന്ന സംവാദത്തിലൂടെയാണ്‌ കഥയുടെ കാഴ്ചപ്പാട ചുരുള്‍ നിവ 

രുന്നത്‌: സര്‍ക്കസ്‌ ഇക്കാലത്ത്‌ വിലപ്പോകുകയില്ല. സര്‍ക്കസ്സിന്റെ 

കാലം കഴിഞ്ഞു. കഠിനമായ മനുഷ്യപ്രയത്നത്തിന്റെയും നിരന്തര 

പരിശീലനത്തിന്റെയും ആത്മാര്‍ത്ഥമായ പഠനത്തിന്റെയും ഫലമാണ്‌ 

സര്‍ക്കസ്സ്‌. അത്‌ കാണികളെ കബളിപ്പിക്കുന്നില്ല, വഞ്ചിക്കുന്നില്ല. 

എന്നിട്ടും അത്‌ കാണാന്‍ ഇന്ന്‌ ജനങ്ങളെത്തുന്നില്ല. കളിയുടെ മേന്മ 

ക്കുറവല്ല സര്‍ക്കസ്സിനെ ജനപിന്തുണയില്ലാത്ത കലയാക്കിത്തീര്‍ത്ത 

ത്‌. മറിച്ച്‌ അത്‌ ജനങ്ങളെ വിഡ്ഡ്ടികളാക്കുന്നില്ല എന്നതാണ്‌. 

തങ്ങളെ വഞ്ചിക്കാത്ത, കബളിപ്പിക്കാത്ത കലയെ ഇന്നു ജന 

ങ്ങള്‍ക്കുവേണ്ട. ഇക്കാലത്ത്‌ നേരിനും സത്യസന്ധതക്കുമൊന്നും വില 

യില്ല. അതുകൊണ്ടു തന്നെ നേരേ ചൊവ്വേ എന്ന നിലപാടു പുലര്‍ത്തു 

ന്ന, മനുഷ്യപ്രയത്നത്തി ലൂന്നുന്ന, നിര്‍വ്യാജമായ യാതൊരു 

കലയ്ക്കും നിലനില്‍പില്ല.
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വിപണിയുടെയും ഉപഭോഗത്തിന്റെയും അമിതയാഥാര്‍ത്ഥ്യ 

(ഒ്യുല്യ ;ലമഹശമ്യ)ത്തിന്റേതുമായ ഇക്കാലത്ത്‌ യഥാര്‍ത്ഥ അധ്വാനം എടു 

ക്കാച്ചരക്ക്‌ ആകുന്നു. അതിനുവിലയില്ല. വെറും സൂധ്രപ്പണികളിലൂടെ 

തങ്ങളെ ചൂഷണം ചെയ്യുന്ന കലകളെ ഇഷ്ടപ്പെടാന്‍ ജനങ്ങള്‍ പരി 

ശീലിക്കപ്പെട്ടിരിക്കുന്നു. നിരന്തരമായി ചൂഷണം ചെയ്യപ്പെടുമ്പോള്‍ 

ചൂഷണം ചൂഷണമായി തോന്നുകയില്ല. ചൂഷണം സ്വാഭാവികമായ 

ഒന്നായി തോന്നുകയാണ്‌ ചെയ്യുക. അങ്ങനെ തോന്നുന്നതിന്‌ അനു 

യോജ്യമായ വിധത്തില്‍ മനസ്സിനെ പരുവപ്പെടുത്തുന്നതിനെയാണ്‌ 

മൈന്‍ഡ്‌ മാനേജമെന്റ്‌, സമ്മതനിര്‍മ്മിതി (ങമിനളമരയ്യശിഴ രീലീിു) 

എന്നൊക്കെപ്പറയുന്നത്‌. മാധ്യമങ്ങളെ ഉപയോഗിച്ചുകൊണ്ട്‌ ഭരണകൂ 

ടവും വിപണിസംസ്കാരവും ജനമനസ്സുകളെ പരുവപ്പെടുത്തിയിരി 

ക്കുന്നു. പരുവപ്പെടുത്തപ്പെട്ടവര്‍ കല ഏല്‍പ്പിക്കുന്ന മുറിവു 

കള്‍ക്കെതിരെ പ്രതിരോധശേഷി നേടുന്നു. അതോടെ അവരെ സംബ 

ന്ധിച്ചിടത്തോളം കല ജീവിതവുമായി ബന്ധമില്ലാത്ത “മറ്റെന്തോ” ആയി 

ത്തീരുന്നു.” ഇവിടെ വ്യക്തി പോപ്പുലര്‍ കള്‍ച്ചറിന്റെ (ജീറൂൌരഹമ്യ ഈഹ 

യ്യേല) ഭാഗമായിത്തീരുകയാണ്‌ “. അതുകൊണ്ടാണ്‌ അവര്‍ക്ക്‌ നിര്‍വ്യാ 

ജമായ കലയെ തിരിച്ചറിയാനോ സ്വീകരിക്കാനോ കഴിയാതെ പോകു 

ന്നത്‌. ജനങ്ങളുടെ തിരിച്ചറിവ്‌ കെടുത്തിക്കളയുന്ന സമകാല വിപണി 

വത്കൃത/ജന്പര്പിയ-പൈങ്കിളി കലാത്നന്ത്രങ്ങളുടെ വിജയമാണിവിടെ 

കാണുന്നത്‌. തദനുസൃതമായി യഥാര്‍ത്ഥവും ജനകീയവും നിര്‍വ്യാ 

ജവും ആയ അധ്വാനത്തിന്റെ കല പരാജയപ്പെടുകയും ചെയ്യുന്നു. 

മുഖ്യധാരാ ചരിത്രവും സംസ്കാരവുമെല്ലാം ഇത്തരം കാപ 

ട്ൃയവും ചൂഷണവും സര്‍വ്വസമ്മതവും സര്‍വ്വസ്വികാര്യവുമാക്കിയെടു
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ക്കാന്‍ കാലാകാലങ്ങളില്‍ അധികാരം അവലംബിക്കുന്ന പലതരം 

യത്നങ്ങളുടെയും തന്ത്രങ്ങളുടെയും ഭാഗമായിരുന്നിട്ടോുള്ളു എന്നും. 

അവ എന്നും സ്യൂനപക്ഷം വരുന്ന വിജയികളുടേതുമാത്രമായിരുന്നു. 

ബഹുഭൂരിപക്ഷത്തെയും കബളിപ്പിക്കുന്ന ഒന്നായിരുന്നു. സ്വാഭാവി 

കമായും ചരിര്രത്തില്‍ പരാജയപ്പെടുന്നവര്‍ ജനങ്ങളെ വിഡ്ഡ്ടികളാ 

ക്കാന്‍ കഴിയാത്തവര്‍ മാത്രമാണ്‌ എന്നു വരുന്നു. അവരുടെ പ്രയ 

ത്നങ്ങള്‍ക്ക്‌ വിലയില്ലാതാകുന്നു. ഇതാണ്‌ സര്‍ക്കസ്സിന്റെ പരാജയത്തി 

നുകാരണം. അങ്ങനെ സര്‍ക്കസ്സിന്റെ പരാജയകാരണം കഥ പ്രക്ഷേ 

പിക്കുന്ന ചരിധ്രപാഠമായിത്തീരുന്നു. സംസ്കാരവ്യവസായം സാമ്പ 

ത്തികവും സാമൂഹികവും സാംസ്‌കാരികവുമായ മാറ്റത്തിനു നാന്ദി 

കുറിച്ചിരിക്കുന്നു എന്നതാണ്‌ ആ ചരിത്രപാഠം.” 

തങ്ങളെ കബളിപ്പിക്കുന്ന മ്രന്തവാദികളുടെയും ആള്‍ദൈവങ്ങ 

ളുടെയും പലവിധതട്ടിപ്പുകാരുടെയും കൂടെയാണ്‌ ഇന്ന്‌ ജനങ്ങള്‍. 

ഈ തട്ടിപ്പുസംഘങ്ങള്‍ക്കുവേണ്ടി കൊല്ലാനും ചാവാനും വരെ അവര്‍ 

തയ്യാറാവുന്നു. ഈ തട്ടിപ്പുസംഘങ്ങളും അധികാരിവര്‍ഗ്ഗവും പര 

സ്പരം സഹായിക്കുന്നു. രണ്ടു കൂട്ടരും ഒത്തുചേര്‍ന്ന്‌ ജനതയെ 

കൊള്ളയടിക്കുകയും ചെയ്യുന്നു. വിധേയപ്പെട്ട ജനതക്ക്‌ തങ്ങ 

ളുടെമേലെ ആധിപത്യം പുലര്‍ത്തുന്ന, തങ്ങളെ ഭരിക്കാന്‍ തയ്യാറാ 

വുന്ന കലയെ മാത്രമേ സ്വീകരിക്കാനാവു. ഇതാണ്‌ ഇക്കാലത്തെ 

കലാസംസ്‌കാരത്തിന്റെ അതിദാരുണമായ തോല്‍വി. വിജയിക്കുന്ന 

കലാസംസ്കാരം അധികാരത്തിന്റെ പ്രച്ഛന്നരൂപമാണെന്ന തിരിച്ചറി 

വാണ്‌ ഇക്കഥ നല്‍കുന്ന ഏറ്റവും ദീപ്തമായ ദര്‍ശനം. 

പണ്ട്‌ രാജകൊട്ടാരങ്ങളില്‍ അധികാരപീഠത്തിനുമുമ്പില്‍ നര്‍ത്ത
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കിമാരും നര്‍ത്തകന്മാരും തബലവായനക്കാരും മറ്റും കലയാവിഷ്ക്ക 

രിക്കാന്‍ നിര്‍ബന്ധിക്കപ്പെടുകയായിരുന്നു. എന്നാല്‍ ഇന്ന്‌ സ്വമേധയാ 

ആണ്‌ അധികാരത്തിന്റെ താളത്തിനൊപ്പം കല തുള്ളുന്നത്‌. പണ്ട്‌ 

അങ്ങനെ തുള്ളിക്കുന്നതിന്‌ രാജാക്കന്മാര്‍ വാള്‍ ഉപയോഗപ്പെടുത്തി 

യെങ്കില്‍ ഇന്ന്‌ അധികാരം ഉപയോഗപ്പെടുത്തുന്നത്‌ മിനുസമുള്ള തമാ 

ശകളെയാണ്‌ അഥവാ പ്രീണനനയത്തെയാണ്‌. അന്നത്തെ അധികാ 

രത്തിന്റെ അട്ടഹാസം ഇന്നത്തെ ചിരിയുടെ ലാളനത്താല്‍ പകരം 

വെയ്ക്കപ്പെടുന്നു. പണ്ടത്തെയും ഇന്നത്തെയും കലയും അധികാ 

രവും തമ്മിലുള്ള ബന്ധത്തിന്‌ ഇത്രമാത്രമേ വ്യത്യാസമുള്ളൂ. രണ്ടി 

ടത്തും നിര്‍വ്യാജമായ കല അഥവാ യാഥാര്‍ത്ഥ്യം തോല്‍പ്പിക്കപ്പെ 

ടുന്നു. ജനതയെ വിഡ്ഡികളാക്കുന്ന ചരിത്രാധികാരത്തിന്റെ വ്യാജ 

മായ കളി വിജയിക്കുന്നു. സര്‍ക്കസ്‌ കളിയുടെ പരാജയം അങ്ങനെ 

ഒരന്യാപദേശകഥയായിത്തിരുന്നു. 

വിപ്ലവാഭിലാഷങ്ങള്‍ വ്യര്‍ത്ഥമാണ്‌ എന്ന്‌ സമര്‍ത്ഥിക്കുന്ന ഒരു 

കഥയാണ്‌ “കീടകോശം'. ദരിദ്രരും നിസ്സഹായരുമായ ജനതയുടെ ഇ 

ടയില്‍ സേവന്പപവര്‍ത്തനത്തിന്‌ ഇറങ്ങിത്തിരിച്ച ഒരു മിഷനറി ഫാദറും 

ഇന്‍വെസ്റ്റിഗേറ്റീവ ജേര്‍ണലിസ്റ്റായ ഉദയശങ്കറും കേണല്‍ സമര്‍സി 

ങ്ങുമാണ്‌ ഈ കഥയിലെ മുഖ്യകഥാപാത്രങ്ങള്‍. ഉദയശങ്കര്‍, പാതിരി 

യോടൊപ്പം സേവന പ്രവര്‍ത്തനങ്ങള്‍ നിരീക്ഷിക്കാന്‍ പീഡിത ജന 

തയുടെ സ്െറ്റില്‍മെന്റില്‍ ജീപ്പില്‍ യാത്ര ചെയ്യുന്നതും മടങ്ങിവന്ന്‌ 

മൂവരും തമ്മില്‍ ചര്‍ച്ച ചെയ്യുന്നതുമാണ്‌ കഥാഗാത്രം. 

എന്തുകൊണ്ട്‌ ദരിദ്രരായ ഈ മനുഷ്യരുടെ രോഷം വിപ്ലവ 

മായി പരിണമിക്കുന്നില്ല എന്ന ഉദയശങ്കറിന്റെ സംശയത്തിന്‌ പാതിരി
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നല്‍കുന്ന മറുപടിയിലാണ്‌ പരാജയദര്‍ശനം വിവ്ൃതമാകുന്നത്‌. 

പാതിരി പറയുന്നു: “നോക്കൂ സുഹൃത്തേ, മനുഷ്യരുടെ പെരുമാറ്റം 

നേരില്‍ കാണുന്തോറും കൂടുതല്‍ കൂടുതല്‍ മനസ്സിലാകുന്ന ഒരു 

സംഗതി, യാതനയുടെ തീര്രത ഒരു പ്രത്യേക അളവില്‍ എത്തു 

മ്പോള്‍ മാത്രമേ മനുഷ്യന്‍ കയര്‍ക്കുവാന്‍ തയ്യാറാകുന്നുള്ളു എന്നാ 

ണ്‌. ആ ഓപ്ടിമം പോയന്റ്‌ എത്തുംവരെ അത്‌ അവനെ ശുഭാപ്തി 

വിശ്വാസത്തോടെ കാത്തിരിക്കുവാന്‍ ച്രേരിപ്പിക്കുന്നു. അതു കടന്നു 

പോയാലോ അവനിലെ കയര്‍ക്കാനുള്ള ശേഷിയെത്തന്നെ അത്‌ അശി 

ച്ചുകഴിഞ്ഞിരിക്കുകയും ചെയ്യും. യാതന കലാപത്തെ ഉണ്ടാക്കുന്നി 

ലു, സുഹൃത്തേ, മറിച്ച്‌ അത്‌ മര്‍ദ്ദകരുടെ ആയുധമാണ്‌. കലാപത്തി 

നെതിരെ പ്രവര്‍ത്തിക്കുന്ന ഒന്ന്‌ -ഒരു ഫ്ളാഷ്‌ പോയന്റിലൊഴിച്ച്‌. 

ഇനി ഒരു ഫ്ളാഷ പോയന്റെങ്കിലുമുണ്ടല്ലോ എന്ന്‌ നിങ്ങള്‍ പറയും. 

അതില്‍ എത്തുമ്പോഴൊക്കെ ഒരു പൊട്ടിത്തെറികൂടാതെ അതിനെ 

തരണം ചെയ്യാന്‍ സഹായിക്കാനെത്തുന്നു മിഷനുകളിലുടെയും ധര്‍മ്മ 

സ്ഥാപനങ്ങളിലൂടെയും, ഗവണ്‍മെന്റില്‍ക്കൂടിത്തന്നെയും നിട്ടിക്കൊ 

ടുക്കപ്പെടുന്ന നമ്മുടെ ഈ സേവനവും കരുണയും ഓദാര്യവു 

മൊക്കെ” “ 

താന്‍ സ്വയം ഒരു മിഷനറിയാണെങ്കിലും മിഷനറി പ്രവര്‍ത്തന 

ത്തിലെ പ്രതിലോമപരത ഈവിധം വ്യക്തമാക്കാന്‍ പാതിരി മടിക്കു 

ന്നില്ല. ധര്‍മ്മ സ്ഥാപനങ്ങളും അവരുടെ കരുണയും സേവനപ്രവര്‍ത്ത 

നങ്ങളും വിപ്ലവത്തെ അസാധ്യമാക്കുകയാണ്‌ എന്ന്‌ വിശകലനം 

ചെയ്യുക വഴി ഇന്ന്‌ നിലവിലുള്ള ചാരിറ്റി പദ്ധതികളെയെല്ലാം നൈരാ 

ശ്ൃയജനകമായി നോക്കിക്കാണുകയാണ്‌ കഥാകൃത്ത്‌. സമൂഹത്തിന്റെ
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പിന്നിലെ തത്ത്വം വ്യക്തിയെ ഒറ്റപ്പെടുത്തുകയും നിസ്സഹായനാക്കു 

കയുമാണ്‌. അങ്ങനെയാണ്‌ അത്‌ അവനെ ബന്ധിച്ചുനിര്‍ത്തുന്നത്‌ 

എന്ന്‌ കഥയില്‍ പറയുന്നുണ്ട. അതിനര്‍ത്ഥം വ്യക്തികള്‍ക്ക്‌ എപ്പോഴും 

മറ്റുള്ളവരുടെ സഹായം ആവശ്യമായി വന്നാലേ സമൂഹം നില 

നില്‍ക്കൂ എന്നാണ്‌. പരസ്പരം സഹായം ആവശ്യമായി വരണമെ 

ജില്‍ വ്യക്തികള്‍ക്ക്‌ ദാരിദ്ര്യവും കഷ്ടപ്പാടും ഇല്ലായ്മയും ഉണ്ടായി 

രിക്കണം. അതായത്‌ വലിയ പരാജയങ്ങളാണ്‌ ഇത്തരം സമുഹങ്ങ 

ളുടെ നിലനില്‍പിന്റെ ആധാരമായി പ്രവര്‍ത്തിക്കുന്നത്‌ എന്നര്‍ത്ഥം. 

യാതന വര്‍ദ്ധിക്കുന്നതിനനുസരിച്ച്‌ വിപ്ലവം സംഭവിക്കാനുള്ള 

സാധ്യത ഏറും എന്ന മാര്‍ക്സിയന്‍ ശുഭാപ്തിവിശ്വാസം ശരിയല്ല 

എന്ന സമീപനമാണ്‌ ഈ കഥയിലുള്ളത്‌. യാതന വ്യക്തിയെ ഒരു 

സ്വകാര്യലോകത്തിലേക്ക്‌ ചുരുങ്ങുവാന്‍ ച്രചേരിപ്പിക്കുന്നു. ഓരോ 

മനുഷ്യനിലും ഒരു മരത്തിന്റെ വിശാലതയുണ്ട്‌. പക്ഷേ ഓരോ മരവും 

ഒരു വിത്തിനുള്ളിലേക്കു ചുരുങ്ങുന്നതുപോലെ യാതനയേല്‍ക്കു 

മ്പോള്‍ വ്യക്തി സ്വന്തം ലോകത്തിന്റെ തോടിനുള്ളിലേക്ക്‌ ചുരുങ്ങു 

കയാണ്‌ ചെയ്യുക. യാതന, വികസിക്കുക എന്ന പ്രക്രിയയില്‍ നിന്ന്‌ 

വ്യക്തിയെ തടഞ്ഞുവെയ്ക്കുകയാണ്‌ ചെയ്യുന്നത്‌. പ്രത്യാശക്കുപകരം 

നൈരാശ്യവും സാമുഹികതക്കുപകരം വൈയക്തിക വീിക്ഷണവു 

മാണ്‌ ഈ കഥയില്‍ മുന്നിട്ടുനില്‍ക്കുന്നത്‌. 

കീടകോശത്തിന്റെ തുടര്‍ച്ചയാണ്‌ “കാട്ടുതീ” എന്ന കഥ എന്നു 

പറയാവുന്നതാണ്‌. കീടകോശം 1982ലും കാട്ടുതീ 1983ലും ആണ്‌ 

രചിക്കപ്പെട്ടിട്ടുള്ളത്‌. 

വിപ്ലവസങ്കലപങ്ങളുടെ നിഷ്ഫലത വിപ്ലവ പ്രവര്‍ത്തനത്തില്‍
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ഏര്‍പ്പെടാതെത്തന്നെ തിരിച്ചറിയുന്ന കഥാപാത്രങ്ങളാണ്‌ കീടകോ 

ശത്തില്‍ ഉള്ളത്‌. അവിടെ മിഷനറി പ്രവര്‍ത്തനത്തിലാണ്‌ കഥാപാ 

ര്രങ്ങള്‍ ഏര്‍പ്പെട്ടിരുന്നത്‌. എന്നാല്‍ കാട്ടുതീയില്‍ “ആക്ഷനി'ല്‍ 

പങ്കെടുത്ത ഒരു കഥാപാര്തവും അയാളുടെ രണ്ടു സുഹൃത്തുക്കളും 

ചേര്‍ന്നു നടത്തുന്ന സംവാദത്തിലൂടെ വിപ്ലവം (്രശ്നവല്‍ക്കരിക്ക 

പ്പെടുകയാണ്‌ ചെയ്യുന്നത്‌. 

നക്സലൈറ്റായ ഹരി ഒന്ന ഒരാള്‍ സീത-ശിവന്‍ ദമ്പതികളുടെ 

അതിഥിയായി അവരുടെ വീട്ടില്‍ ഒരു രാത്രി എത്തുന്നു. പോലീസിന്റെ 

വെടികൊണ്ടു മുറിവുപറ്റിയ കൈയുമായാണ്‌ അയാള്‍ എത്തുന്നത്‌. 

സിത-ശിവന്‍ ദമ്പതിമാരുടെ സുഹൃത്തും സഹപാഠിയുമായിരുന്ന ഹരി 

നല്ല ഒരു ഉദ്യോഗസ്ഥനായി സുഖമായി ജീവിക്കേണ്ടതായിരുന്നു. പഠ 

നകാലത്ത്‌ ഗണിതശാസ്ര്രത്തില്‍ നല്ല മികവു പുലര്‍ത്തിയിരുന്നു 

ഹരി. നല്ല ഒരു ജോലി കിട്ടാന്‍ അയാള്‍ക്കൊരു പ്രയാസവും ഉണ്ടാ 

യിരുന്നില്ല. പക്ഷേ അയാള്‍ അത്തരം സൌഈഭാഗ്യങ്ങളൊക്കെ ഉപേക്ഷിച്ച്‌ 

ഒരു നക്സലൈറ്റായി. കാരണം, നക്സഘലൈറ്റ്‌ പ്രതൃയയശാസ്ര്രം മറ്റെ 

ലാ സൌഭാഗ്യങ്ങളേക്കാളും അയാളെ ആകര്‍ഷിച്ചിരുന്നു. അങ്ങനെ 

ഇന്നയാള്‍ പോലീസിന്റെ വേട്ടമൃഗമായിത്തിര്‍ന്നിരിക്കുന്നു. 

ഹരി, സിത, ശിവന്‍ എന്നിവരുടെ സംഭാഷണത്തിലൂടെ 

വിപ്ലവത്തിന്റെ വ്യര്‍ത്ഥതയും നിഷ്ഫലതയും വെളിവാക്കപ്പെടുന്നു: 

വിപ്ലവങ്ങള്‍ തന്നെ അവയുടെ സ്വപ്നങ്ങളെ വിഴുങ്ങുന്നുവെന്നും ചരി 

ത്രത്തിന്റെ തീരത്തിരുന്നു നോക്കുമ്പോള്‍ വിപ്ലവത്തിന്റെ വഴി അപ്പാടെ 

നിരര്‍ത്ഥകമായി തോന്നുന്നുവെന്നും വിപ്ലവകാരികള്‍ കൊതിച്ച 

വിപ്പവം ഇവിടെ ഉണ്ടായില്ലെന്നും വ്യക്തികളുടെ നഷ്ടം നഷ്ടമായി
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ത്തന്നെ അവശേഷിക്കുന്നു എന്നുമുള്ള വാദമുഖങ്ങളാണ്‌ ചര്‍ച്ചയില്‍ 

പ്രാമുഖ്യം നേടുന്നത്‌. ഓരോരുത്തരും ഒറ്റയ്ക്കൊറ്റയ്ക്കാണെന്നും വരു 

വാനിരിക്കുന്ന നല്ല നാളെയുടെ സ്വപ്നം ഒരു കിനാവു മാത്രമാ 

ണെന്നും കഥ സൂചിപ്പിക്കുന്നു. വിപ്പവസ്വപ്നങ്ങളില്‍ ഇന്ന്‌ ജനത്തിന്‌ 

കൌതുകമില്ലാതായിരിക്കുന്നു. വിപ്ലവതത്ത്വങ്ങള്‍ ഇന്ന്‌ പ്രസക്തവുമ 

ല്ാതായി. അപ്പോള്‍ വിപ്ലപവത്തിനുവേണ്ടി ജീവിച്ച, മരിച്ച, വ്യക്തിക 

ളുടെ ജീവിതം അവരുടെ ലക്ഷ്യത്തെക്കുറിച്ചു ചിന്തിക്കുമ്പോള്‍ 

വ്യര്‍ത്ഥവും വിഫലവുമായിത്തിര്‍ന്നുവെന്നുവേണം പറയാന്‍. വേണ 

മെങ്കില്‍ ഒരു വിപ്ലവകാരിക്ക്‌ അവന്റെ നഷ്ടത്തെ പ്രതി വ്യക്തിപര 

മായി ചാരിതാര്‍ത്ഥ്യമടയാം. അതില്‍ക്കവിഞ്ഞ്‌ സമൂഹത്തില്‍ അയാ 

ളുടെ ചാരിതാര്‍ത്ഥ്ൃത്തിന്‌ യാതൊരു പ്രസക്തിയുമില്ല. ഒരാള്‍ക്ക്‌ അയാ 

ളല്ലാതെ ജീവിതത്തില്‍ വേറൊരാളും സഹായത്തിനില്ലെന്നു കൂടി പ 

റഞ്ഞുവെക്കുന്നു കഥാകാരന്‍. ഇത്‌ നിരാശാജനകമായ യാഥാര്‍ത്ഥ്യ 

ത്തെ അഭിമുഖീകരിക്കലാണ്‌; യാഥാര്‍ത്ഥ്യം നിരാശാജനകമാണ്‌ എന്ന്‌ 

തുറന്നു പ്രഖ്യാപിക്കലാണ്‌. അതുകൊണ്ടുതന്നെ ഇത്‌ വിപ്ലവത്തെ 

ആസ്പദിച്ചുള്ള പരാജയദര്‍ശനമായിത്തീരുന്നു. 

6. 4. സംസ്‌കാരത്തിന്റെ നാനാര്‍ത്ഥങ്ങള്‍ 

മനുഷ്യസംസ്്‌കാരത്തിന്റെ നാനാവശങ്ങളെ പ്രള്‍ശനവല്‍ക്കരിക്കു 

കയും അപഗ്രഥിക്കുകയും ചെയ്യുന്ന ഏറെ കൃതികള്‍ ആനന എഴു 

തിയിട്ടുണ്ട്‌. പാരമ്പര്യങ്ങള്‍, വിശ്വാസങ്ങള്‍, പുരാണേതിഹാസങ്ങള്‍, 

മൂല്യസങ്കല്പങ്ങള്‍, ആചാരാനുഷ്ഠാനങ്ങള്‍, തത്ത്വചിന്തകള്‍, പ്രത്ൃ 

യശാസ്ര്രങ്ങള്‍, സാഹിത്യകൃതികള്‍ തുടങ്ങി സംസ്കാരത്തിന്റെ 

ഈടുവെയ്പുകളായി നാം കരുതുന്ന മിക്ക മേഖലകളിലും ആന
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ന്ദിന്റെ കണ്ണ്‌ എത്തുന്നുണ്ട. അനുയോജ്യമായ കഥാസന്ദര്‍ഭങ്ങള്‍ 

കണ്ടെത്തി ഈ മേഖലകളില്‍ ഗുപ്തമായിക്കിടക്കുന്ന അധികാര-വി 

ധേയത്വബന്ധങ്ങളെയും ധാര്‍മ്മിക-നൈതിക പക്ഷാന്തരങ്ങളെയും 

തുറന്നുകാണിക്കുകയാണ്‌ ആനന്ദ്‌. അതുകൊണ്ടുതന്നെ ഇത്തരം രച 

നകള്‍ സംസ്കാരപഠനം (ഈഹയ്യേമഹ യൌവ്യ) കൂടിയായിത്തിരുന്നുണ്ട്‌. 

അത്തരത്തിലുള്ള രചനകളെയാണ്‌ ഈ വിഭാഗത്തില്‍ പെടുത്തുന്ന 

ത്‌. അവയെല്ലാം എങ്ങനെ പരാജയദര്‍ശനത്തിന്റെ ഭാഗമായിത്തീരുന്നു 

എന്നും വിശദീകരിക്കുന്നുണ്ട്‌. 

വൈദികാചാരങ്ങളെയും സ്രാഹ്മണ്യത്തെയും ചാതുര്‍വര്‍ണ്ണ്യ 

ത്തെയും പുണ്ൃയ-പാപസങ്കല്പങ്ങളെയും നന്മ-തിന്മ സങ്കല്പങ്ങ 

ളെയും പുരാണേതിഹാസങ്ങളെയും ഭക്തി-നിന്ദകളെയുമെല്ലാം 

വിമര്‍ശിക്കുകയും അപ്രഗ്രഥനവിധേയമാക്കുകയും ചെയ്യുന്ന ഒരു 

കഥയാണ്‌ “ത്രിശങ്കു”. പശുക്കളെ വെള്ളം കൊടുക്കാതെ മാവില മാത്രം 

തീറ്റിച്ച കൊലപ്പെടുത്തുകയും ചാവുമ്പോള്‍ അവ വിസര്‍ജ്ജിക്കുന്ന 

മഞ്ഞമൂധ്തത്തില്‍ നിന്ന്‌ വിലകൂടിയ ചായം നിര്‍മ്മിച്ച്‌ വില്‍ക്കുകയും 

ചെയ്യുന്ന ബിസിനസ്സുകാരനായ പണ്ഡിറ്റ്‌ ഗജാനന്‍ മിശ്രയാണ്‌ 

ഇതിലെ മുഖ്യകഥാപാത്രം. ഇയാള്‍ ഗോശാലയുടെ ഉടമസ്ഥനും ഗ്രാമ 

ത്തിലെ കാമധേനു ക്ഷ്േര്രേത്തിലെ പൂജാരിയുമാണ്‌. ്രാഹ്മണപൌ 

രോഹിത്യത്തിന്റെ പ്രതിനിധിയായ ഇയാളുടെ ക്രൂരത, ഒരു പുണ്യ 

പ്രവര്‍ത്തിയായാണ്‌ കണക്കാക്കപ്പെടുന്നത്‌. കാരണം അറക്കാന്‍ വിധി 

ക്കപ്പെട്ട പശുവിനെയാണ്‌ അയാള്‍ കുറച്ചുകാലം കൂടി ജീവിപ്പിക്കു 

ന്നത്‌; എന്നു വെച്ചാല്‍ വെള്ളം കിട്ടാതെ സ്വയം മരിക്കാന്‍ അനുവദി 

ക്കുന്നത്‌. ഇതിന്‌ ഒരനുഷഠാനത്തിന്റെ സ്വഭാവങ്ങളൊക്കെയുണ്ട്‌. തുള
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സിയിലയിട്ട ഗംഗാജലം കൊണ്ട്‌ തളിക്കുന്നതും വേദോച്ചാരണം ചെയ്യു 

ന്നതുമൊക്കെ വൈദികാചാരത്തിന്റെ സൂചകങ്ങളാണ്‌. പക്ഷേ എത്ര 

മാര്തം ക്രൂരമാണ്‌ ഈ ആചാരം എന്നു നമുക്കു ബോധ്യമാകുന്നു. 

അറവുശാലയില്‍ നിന്ന്‌ ഏറ്റവും വിലകുറഞ്ഞ പശുവിനെ നേക്കി 

വാങ്ങി പണ്ഡിറ്റ്‌ ഗജാനന്‍ മിശ്രക്ക്‌ കൈമാറുന്ന ഹിന്ദു വൃദ്ധനും നേടു 

ന്നത്‌ പുണ്യമാണ്‌ എന്നാണ്‌ സങ്കല്പം. കാരണം, അറക്കപ്പെടുന്ന 

തില്‍ നിന്ന്‌ ഒരു പശുവിനെ രക്ഷിക്കുകയാണല്ലോ അയാള്‍ ചെയ്ത 

ത്‌. വൃദ്ധനും ഗജാനന്‍ മിശ്രയും ഒരുപോലെ പുണ്യം നേടുന്നു. പക്ഷേ 

പശു പീഡിപ്പിക്കപ്പെട്ട കൊല്ലപ്പെടുന്നു. വൈദികമായ പുണ്യസങ്ക 

ല്പത്തെ രൂക്ഷമായി വിമര്‍ശിക്കുകയാണിവിടെ കഥാകൃത്ത്‌ ചെയ്യു 

ന്നത്‌. നിസ്സഹായരും നിസ്വരുമായ പീഡിതജനത്തിന്റെ പ്രതീകമാണ്‌ 

പശു. അതിന്റെ അവസാനജീവരക്തം വരെ പുരോഹിത-അധികാരി 

വര്‍ഗ്ഗം ഈറ്റിയെടുക്കുന്നു. അറവുപശുക്കളെ വാങ്ങി ഗജാനന്‍൯ മിശ്ര 

ക്കുകൈമാറുന്ന ഹിന്ദു വ്ൃദ്ധന്മാരുടെ വിശ്വാസം തങ്ങളുടെ പുണ്യ 

പ്രവൃത്തികൊണ്ട്‌ തങ്ങള്‍ മോക്ഷം നേടും എന്നാണ്‌. ഇത്‌ ഹിന്ദു 

ധര്‍മ്മ- മോക്ഷ സങ്കല്‍പത്തിന്റെ വിമര്‍ശനമാണ്‌. ഈ ഹിന്ദുവ്ൃദ്ധന്മാര്‍ 

ര്രാഹ്മണപൌഈരോഹിത്യാധിപത്യത്തെ പിന്തുണക്കുന്ന ചാതുര്‍വര്‍ണ്ണ്യ 

വ്യവസ്ഥിതിയുടെ പിണിയാളുകളാണ്‌. 

ഗോമുത്രം കുറുക്കിയെടുക്കുന്ന പിയരി എന്ന വിലപിടിച്ച മഞ്ഞ 

ച്ചായം ശേഖരിക്കുവാനാണ്‌ പൂജാരിയായ പണ്ഡിറ്റ്മിശ്ര പശുക്കളെ 

സ്വയം മരിക്കാനനുവദിക്കുന്നത്‌. പക്ഷേ തന്റേത്‌ ബിസിനസ്സുല്ല, ഗോമാ 

താവിനോടുള്ള ഭക്തി മാധ്രമാണ്‌ എന്നാണ്‌ അയാളുടെ നിലപാട്‌. 

ഇവിടെ (്രാഹ്മണപുജാരിമാരുടെ ഭക്തിയുടെ കാപട്യം വെളിച്ചത്തു
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കൊണ്ടുവരാന്‍ കഥാകൃത്തിനു കഴിയുന്നു. പണ്ഡിറ്റ്ജി പശുവിനെ 

ഗോമാതാവ്‌, കാമധേനു, നന്ദിനി, ദേവി, ലക്ഷമി, അമ്മ എന്നൊക്കെയേ 

വിളിക്കു. പശുവിനെ തനിക്ക്‌ അത്രമേല്‍ ബഹുമാനമാണെന്നാണ്‌ 

അയാളുടെ നാട്യം. ഇതാണ്‌ വിശ്വാസത്തിന്റെ അര്‍ത്ഥശുന്യതയും 

സ്വാര്‍ത്ഥതയും. കാമധേനു, നന്ദിനി, ലക്ഷ്മി തുടങ്ങിയ പേരുകള്‍ 

വിളിക്കുന്നതിലൂടെ തന്റെ സ്വാര്‍ത്ഥതക്ക്‌ പുരാണേതിഹാസങ്ങളുടെ 

പിന്തുണയും പരിവേഷവും തേടുക കൂടിയാണയാള്‍ ചെയ്യുന്നത്‌. 

ഭക്തിയുടെ വക്താക്കള്‍ പീഡിതരെ, പാര്‍ശ്വവത്കൃതരെ, ദരി 

ദ്രരെ വിസ്മരിക്കുന്നു; വസിഷഠനെയും വിശ്വാമിര്രനെയും ഒരുപോലെ 

മുനി എന്ന്‌ പ്രണമിക്കുന്നു. അതായത്‌ ത്യാഗിയായ വസിഷ്ഠനെയും 

സ്വാര്‍ത്ഥിയായ വിശ്ചാമിധ്രനേയും രണ്ടുപക്ഷത്തു നിലയുറപ്പിച്ച രണ്ടു 

പേരായി കാണാതെ ഒരുപോലെ സ്വീകരിക്കുന്നു. ഇതാണ്‌ ഭക്തി 

യുടെ അര്‍ത്ഥമില്ലായ്മ. എന്നാല്‍ സത്യര്വതന്‍ എന്ന ത്രിശങ്കുവിന്‌ 

വസിഷ്ഠനെയും വിശ്വാമിധ്രനെയും രണ്ടായി കാണാന്‍ കഴിഞ്ഞു. 

അതുകൊണ്ടാണ്‌ അവന്‍ സ്വന്തം സ്വര്‍ഗ്ഗമുണ്ടായത്‌. പക്ഷേ അവന്‍ 

പാര്‍ശ്വവതിക്കരിക്കപ്പെട്ടു, തിരസ്കൃതനായി. ഹരിശ്ചന്ദ്രനാകട്ടേ സത്യ 

വാനായിരുന്നിട്ടും അപ്രസക്തനായി. ഇങ്ങനെയെല്ലാം പുരാണ-ഇതി 

ഹാസ കഥാപാത്രങ്ങളെയും സങ്കല്പങ്ങളെയും അവലംബിച്ചുകൊണ്ട്‌ 

നമ്മുടെ സാംസ്കാരിക-സാമൂഹിക യാഥാര്‍ത്ഥ്യങ്ങളെയും മൂല്യങ്ങ 

ളെയും ഈ കഥ പുനഃപരിശോധിക്കുന്നുണ്ട്‌. അതോടൊപ്പം യാഥാ 

സ്ഥിതികമായ സത്ൃയം-അസത്യം, പാപഠ-പുണ്യം, ഭക്തി-നിന്ദ, അധി 

കാരം - സ്വാര്‍ത്ഥത തുടങ്ങിയവയെ പ്രശ്നവല്‍ക്കരിക്കുകയും അപ 

ഗ്രഥിക്കുകയും ചെയ്യുന്നു. അതുവഴി യാഥാര്‍ത്ഥൃത്തിന്റെ ഭിന്നമുഖ
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ങ്ങള്‍ അനാവരണം ചെയ്യാനും കഥയ്ക്ക്‌ കഴിയുന്നു. അതിലൂടെ തമ 

സ്‌ക്കരിക്കപ്പെട്ട, പ്രാന്തവല്‍ക്കരിക്കപ്പെട്ട സാധാരണക്കാരുടെ ജീവിത 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യം എന്ത്‌ എന്ന്‌ നമ്മെ ബോധ്യപ്പെടുത്തുന്നു. 

ഈ കഥ സേവനം, നിസ്വാര്‍ത്ഥത, നിഷ്ഠ, അധികാരഗര്‍വ്വ്‌ തുട 

ങ്ങിയവയുടെയൊക്കെ അടിയില്‍ ഉള്ള പലായനവാദത്തെയും ആദര്‍ശ 

വാദത്തെയും പൊളിച്ചുകാണിക്കുക കൂടി ചെയ്യുന്നുണ്ട്‌. കൂടാതെ 

ആത്മീയതയുടെ പൊള്ളത്തരത്തെയും അത്‌ തുറന്നു കാണിക്കുന്നു. 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യം അഥവാ സത്യം എക്കാലത്തും തിരസ്ക്കരിക്കപ്പെടുക 

യാണ്‌. തിരസ്കൃതരുടെ ജീവിതത്തെ അവഗണിച്ചുകൊണ്ട്‌ അധികാ 

രിവര്‍ഗ്ഗവും സേവനാദര്‍ശവാദികളും ഒത്തുചേര്‍ന്ന്‌ ജനതയെ ഭക്തി- 

ആചാരമാര്‍ഗ്ഗങ്ങളിലൂടെ തങ്ങളുടെ താല്പര്യങ്ങള്‍ക്കനുകൂലമായി 

നയിച്ചുകൊണ്ടുപോകുകയും ചെയ്യുന്നു. അറിവില്ലായ്മ എന്ന ആന 

ന്ദത്തില്‍ മനുഷ്യരെ തളച്ചിടാന്‍ ചാതുര്‍വര്‍ണ്ണ്യവും ്രാഹ്മണപൌന 

രോഹിത്യവും ചെയ്യുന്ന ഹിനകൃത്യങ്ങളായിത്തീരുന്നു ആചാരാനു 

ഷഠാനങ്ങളും ഭക്തിപ്രഘോഷണങ്ങളും എല്ലാം. അങ്ങനെ നമ്മുടെ 

സംസ്‌കാരത്തിന്റെ ഈടുവെയ്പുകളായി നാം കരുതുന്ന മേഖലക 

ളിലെല്ലാം നിക്ഷിപ്തതാല്‍പര്യങ്ങള്‍ മേല്‍ക്കോയ്മ നേടുന്നു എന്നും 

അതിത അന്തര്‍ലിനമായിരിക്കുന്ന അധികാര-വിധേയത്വബന്ധങ്ങള്‍ 

ചോദ്യം ചെയ്യപ്പെടേണ്ടതാണെന്നും കഥ വിലയിരുത്തുന്നു. കഥയുടെ 

ഇത്തരത്തിലുള്ള കാഴ്ചപ്പാടുകളെല്ലാം തന്നെ പരാജയദര്‍ശനപദ്ധ 

തിയുടെ ഭാഗമാണ്‌. 

പത്മപുരാണത്തെയും വിഷണുപുരാണത്തെയും മറ്റും ഉപജീ 

വിച്ച്‌, മാനവസംസ്കാരപാരമ്പര്യം അനിവാര്യമായ പരാജയത്തിലേക്ക്‌
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നിപതിക്കുന്നത്‌ എങ്ങനെ എന്നു കാണിച്ചുതരുന്ന കഥയാണ്‌ “കായ 

Monae’. 

വളരെ പണ്ടുതൊട്ടേ രേഖകളും കണക്കുകളും സുക്ഷിക്കുക 

തൊഴിലാക്കിയ ഒരുകൂട്ടം മനുഷ്യരുണ്ടായിരുന്നു നമ്മുടെ സമൂഹ 

ത്തില്‍. അവരെയാണ്‌ കായസ്ധഥ്മാര്‍ എന്നുവിളിക്കുന്നത്‌. കായസ്ഥ 

ന്മാര്‍ ചാതുര്‍വര്‍ണ്ണ്യത്തില്‍ പെടുന്നില്ല. അതുകൊണ്ട്‌ വിഷ്ണുവിന്റെ 

ഏതെങ്കിലും ഭാഗത്തുനിന്ന്‌ ജനിച്ചവരല്ല അവര്‍. ചിധ്രഗുപ്തന്റെ പിന്മു 

റക്കാരാണ്‌ അവര്‍ എന്നു വിചാരിക്കാം. ചിത്രഗുപ്തന്‍ ബ്രഹ്മാവില്‍ 

നിന്ന്‌ ഒരു കൈയില്‍ മഷിക്കുപ്പിയും മറ്റേതില്‍ തൂലികയുമായി ഉത്ഭ 

വിച്ചുവെന്ന്‌ പത്മപുരാണം പറയുന്നു. വിഷ്ണുധര്‍മ്മോത്തരപുരാണം 

കായസ്ഥരെ ഉദീച്യര്‍ എന്നാണ്‌ വിളിക്കുന്നത്‌ “. എന്തായാലും കായ 

സ്ഥന്മാരെയാണ്‌ ബ്രിട്ടീഷുകാര്‍ തങ്ങളുടെ കൊളോണിയല്‍ സര്‍ക്കാ 

രിന്റെ കണക്കുകളെഴുതുവാന്‍ നിയോഗിച്ചത്‌. പബ്ലിക്‌ എക്കൌണ്ടിങ്ങ്‌ 

നമ്മുടെ സമൂഹത്തില്‍ തുടങ്ങിവെച്ചത്‌ കായസ്ഥന്മാരാണ്‌ എന്നുപറ 

യാഠ. 

കായസ്ഥന്മാര്‍ ഗണിതജ്ഞന്മാരാണ്‌. നമ്മുടെ സംസ്കാരത്തില്‍ 

ഗണിതം, ശാസ്ത്രം, സദാചാരം, ധര്‍മ്മം, നീതി ഇവജെല്ലാം വേര്‍പെ 

ട്ടാണ നില്‍ക്കുന്നത്‌. വിഷയാന്തരത്വം (ശില്യേ റശരെശുഹശിമൃശമ്യ) അനുവദി 

ക്കാത്ത അന്വേഷണരീതിയാണ്‌ പരമ്പരാഗത സംസ്കാരം അവലം 

ബിക്കുന്നത്‌ എന്നര്‍ത്ഥം. ഗണിതജ്ഞന്‍ കണക്കു ശരിയാണോ 

തെറ്റാണോ എന്നുമാത്രമേ നോക്കു. ധര്‍മ്മത്തിന്റെയോ നീതിയുടെയോ 

പ്രശ്നങ്ങളുമായി തനിക്കു ബന്ധമില്ലെന്ന്‌ അയാള്‍ കരുതുന്നു. 

ശാസ്ര്രജ്ഞനാകട്ടേ, സദാചാരത്തിലോ മറ്റ്‌ എന്തിലെങ്കിലുമോ ഇട
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പെടേണ്ടത്‌ തന്റെ കര്‍ത്തവ്യം അല്ല എന്നുകരുതുന്നു. ഇങ്ങനെ ഓരോ 

വിഭാഗവും മറ്റുള്ളവ തങ്ങളുമായി ബന്ധപ്പെട്ട വിഷയമല്ലെന്നു കരു 

തുന്നു. സമൂഹത്തെ സമഗ്രമായി നോക്കിക്കാണുന്നതിനു പകരം ഇവ 

രെല്ലാം സമൂഹത്തെ വിഭജിതമായാണ്‌ നോക്കിക്കാണുന്നത്‌. ഓരോ 

ഘടകത്തിനും ഇടയില്‍ വിഭജനങ്ങളുടെ മതില്‍ക്കെട്ടുയരുന്നു. 

ഇതാണ്‌ സംസ്‌കാരത്തിന്റെ സ്വഭാവം. തങ്ങളുടെ പ്രവൃത്തിയുടെ പരി 

ശുദ്ധിയെ കാത്തുസൂക്ഷിക്കുക മാത്രമാണ്‌ ഓരോ വിഭാഗക്കാരും. അതി 

നുവേണ്ടി മറ്റെല്ലാറ്റിന്റേയും നേരെ കണ്ണടയ്ക്കുന്നു അവര്‍. അതു 

കൊണ്ട്‌ മനുഷ്യന്‍ കളവുപറയാന്‍, മറ്റുള്ളവയുടെ നേരെ കണ്ണട 

യ്ക്കാന്‍ തുടങ്ങിയപ്പോഴാണ്‌ മാനവസംസ്കാരം ഉടലെടുത്തതെന്ന്‌ 

പറയാമെന്ന്‌ ആനന ഈ കഥയില്‍ ചൂണ്ടിക്കാണിക്കുന്നു. സംസ്കാ 

രത്തെ പ്രശ്നവല്‍ക്കരിക്കുകയാണ്‌ ഇവിടെ അദ്ദേഹം. 

ഇങ്ങനെ സംസ്കാരം പുരോഗമിക്കുമ്പോള്‍ എല്ലാവരും ഏതെ 

ട്ടിലും ഒരു ചെറിയ സത്യത്തിന്റെ പിറകേ മാത്രം പോകാന്‍ വിധിക്ക 

പ്പെടുന്നു. മറ്റുസത്യങ്ങളില്‍ നിന്ന്‌ അവര്‍ മുഖം തിരിക്കുന്നു. അങ്ങ 

നെ വിശാലമായ സത്യത്തെ കാണാതെ പോകുന്നു. മറ്റുസത്യങ്ങ 

ളില്‍ നിന്നു മുഖം തിരിക്കുന്നു എന്നുപറയുമ്പോള്‍, അവര്‍, തങ്ങള്‍ 

പിന്തുടരുന്ന ചെറിയ സത്യത്തിന്റെ വൃത്തത്തിനുചുറ്റും പെരുകുന്ന 

അസത്യങ്ങളുടെ നേരെ കണ്ണടയ്ക്കുന്നു എന്നുകൂടിയാണ്‌ അര്‍ത്ഥം. 

ഇങ്ങനെ അവര്‍ സത്യത്തെ വെട്ടിമുറിക്കുക മാത്രമല്ല, തടവിലിടുക 

കൂടി ചെയ്യുന്നു-ഇതാണ്‌ മാനവ സംസ്കാരത്തിന്റെ അനിവാര്യമായ 

തോല്‍വി. 

മാനവസംസ്കാരത്തിന്റെ സ്വഭാവത്തെപറ്റി കഥാകൃത്തു പറ
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യുന്നതുനോക്കുക: “സംഗതികളെ, തത്ത്വങ്ങളെ, ഭാവനകളെ, വികാ 

രങ്ങളെ ഒക്കെ വേര്‍തിരിച്ചുകൊണ്ടിരിക്കുക എന്നതായി നമ്മുടെ 

സംസ്‌കാരത്തിന്റ്‌ സ്ഥായീഭാവം. സമമ്പയിപ്പിക്കാനുള്ള മനുഷ്യന്റെ 

കഴിവ്‌ കുറഞ്ഞുകുറഞ്ഞുവന്നു. മനുഷ്യന്റെ ആര്‍ജ്ജവത്തിലും സത്യ 

സന്ധതയിലും നിഷപക്ഷതയിലും ഉള്ള പൊതുവിശ്വാസം വറ്റിപ്പോ 

യി. അതുകൊണ്ട്‌ നാം എക്കൌണ്ടിനെ ഓഡിറ്റില്‍നിന്നു വേര്‍തിരിച്ചു. 

എകസിക്യൂട്ടിവിനെ ജുഡീഷ്യറിയില്‍ നിന്നു ദൂരെയാക്കി. അളവിനെ 

ഗുണത്തില്‍ നിന്നകറ്റി. രാഷ്ര്രീയത്തെ സദാചാരത്തില്‍ നിന്നു മോചി 

പിച്ചു. ടെക്നോളജിയെ ശാസ്ത്രത്തില്‍ നിന്നു മുറിച്ചുനീക്കി. വിക 

സനത്തെയും ഇക്കോളജിയെയും കണ്ടാല്‍ തിരിച്ചറിയാത്തവരാക്കി”* 

സംസ്കാരത്തെ സംബന്ധിച്ച ഒരു യാഥാര്‍ത്ഥ്യമാണ്‌ ഇവിടെ 

ആനന്ദ്‌ കണ്ടെത്തുന്നത്‌. അഥവാ യാഥാര്‍ത്ഥൃത്തിന്റെ സമഗ്രതയെ 

ക്കുറിച്ചുള്ള ആകുലത പങ്കുവെക്കുകയാണ്‌ ഇവിടെ അദ്ദേഹം. ഈ 

ആകുലതയും കണ്ടെത്തലും തികച്ചും നിരാശാഭരിതമാണ്‌. പ്രസാദാ 

ത്മകമായ ഒരു ചരിത്ര-പുരാണ-സാംസ്‌കാരിക വീക്ഷണമല്ല ഇത്‌. 

അന്നന്ന്‌ അധികാരത്തില്‍ വാഴുന്നവരെ സേവിക്കുന്ന വൃത്ൃസ്ത വിഭാ 

ഗങ്ങളുടെ വിഭജിതമാക്കപ്പെട്ട പ്രവര്‍ത്തനങ്ങള്‍ പ്രവൃത്തിയല്ല കേവലം 

വൃത്തിയാണ്‌ എന്ന സന്ദേശമാണ്‌ കഥ നല്‍കുന്നത്‌. അധികാരികള്‍ 

നല്‍കുന്ന അനുശാസനങ്ങള്‍ക്കനുസരിച്ച്‌ ഒരു ബ്യൂറോക്രാറ്റ്‌ തന്റെ 

പ്രവൃത്തിയില്‍ മാത്രം മുഴുകുന്നത്‌ മാനവിക വിരുദ്ധമായിത്തീരുന്നു 

എന്നു സൂചിപ്പിക്കുകയാണിവിടെ. സംസ്കാരം കൂടുതല്‍ കൂടുതലായി 

വിഭജിതമാക്കപ്പെടും തോറും കൂടുതല്‍ കൂടുതലായി പരാജയപ്പെടു 

കയാണ്‌ എന്ന വീക്ഷണം അവതരിപ്പിക്കുന്ന ഇക്കഥ സ്വാഭാവികമായും

282



പരാജയദര്‍ശനമായിത്തീിരുന്നു. 

6.5. നീതിയും അധികാരവും 

ചരിത്രത്തിന്റെ ഓരോ ദശയിലും പ്രത്ൃക്ഷപ്പെടുന്ന നിതിചി 

ന്തയും അതിനെ നിയമത്തിന്റെ തലത്തില്‍ പ്രായോഗികമാക്കുന്ന ഭര 

ണകൂടവും തമ്മിലുള്ള വൈരുദ്ധ്യങ്ങളെ തുറന്നുകാണിക്കുന്ന ഒട്ടേറെ 

രചനകള്‍ ആനന്ദിന്റേതായിട്ടുണ്ട്‌. ഇവ തമ്മിലുള്ള വൈരുദ്ധ്യങ്ങള്‍ 

സ്വാഭാവികമായും ഭരിക്കുന്നവരും ഭരിക്കപ്പെടുന്നവരും തമ്മിലുള്ള 

വ്യവഹാരത്തിന്റെ തലം കൈവരിക്കുന്നു. ആനന്ദിന്റെ മിക്ക രചന 

കളും നൈതികമുല്യങ്ങളോട ജാഗ്രത്തായിരിക്കുന്നതാണെങ്കിലും 

ഗോവര്‍ധന്റെ യാത്രകള്‍, മരുഭൂമികള്‍ ഉണ്ടാകുന്നത്‌ എന്നീ നോവ 

ലുകളാണ്‌ മുഖ്യമായും മേല്‍പറഞ്ഞ തലം കൈവരിക്കുന്നത്‌. അവ 

യിലെ ഇതിവൃത്തം തന്നെ രാഷ്രദ്രത്ന്ത്രവും നീതിശാസ്ധ്രവും തമ്മി 

ലുള്ള വിടവോ സംഘര്‍ഷമോ ആയി നേരിട്ട ബന്ധം പുലര്‍ത്തുന്നവ 

യാണ്‌. ഈ വിടവിനെ അഥവാ സംഘര്‍ഷത്തെപ്പറ്റി താഴെപറയും 

വിധം ആനന്ദ്‌ വിശദീകരിക്കുന്നുണ്ട: “നീതിശാസ്രതം ചിലപ്പോള്‍ 

അന്നത്തെ സാമുഹ്യ-സാമ്പത്തിക യാഥാര്‍ത്ഥ്യങ്ങളുടെ സന്തതിയാ 

യിട്ടായിരിക്കും പ്രത്യക്ഷപ്പെടുന്നത്‌. ചിലപ്പോള്‍ അവയ്ക്കെതിരായി 

ട്ടുള്ള ഉദ്ബുദ്ധമനസ്സുകളുടെ പ്രതികരണമായിട്ടും. രാഷ്ട്രത്ര്രമാ 

കട്ടെ സാധാരണഗതിയില്‍, സാമുഹൃസാമ്പത്തിക യാഥാര്‍ത്ഥ്യങ്ങളുടെ 

സന്തതിയായിത്തന്നെയിരിക്കുന്നു. അതുകൊണ്ട്‌ നീതിശാസ്ത്രവും 

രാഷ്ട്രത്രന്തവും ചിലപ്പോള്‍ പരസ്പരപൂുരകങ്ങളായി പ്രത്യക്ഷപ്പെ 

ട്ടുവെന്നുവരാം. അല്ലെങ്കില്‍ തികച്ചും സ്വത്രന്രമായോ, പരസ്പരവി 

രുദ്ധസ്ഥാനങ്ങള്‍ അവലംബിച്ചോ ആയിരിക്കും അവ വര്‍ത്തിക്കുന്ന
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ത്‌. എങ്ങനെയായാലും മനുഷ്യന്‍ ഒരേസമയത്ത്‌ യുക്തിബോധമുള്ള 

ജീവിയും പ്രായോഗികമതിയും ആയതുകൊണ്ട്‌ ഓരോ കാലത്തിനും 

അതിന്റേതായ നീതിശാസ്ര്രവും രാഷ്ര്ത്രത്രവും അവന്‍ സൃഷ്ടി 

ചിട്ടുണ്ട. അപ്പോള്‍ നമ്മുടെ മുമ്പിലുള്ള പ്രശനം രാഷ്ട്രത്ര്രം അതാ 

തുകാലത്തെ നിതിബോധത്തെ എത്രത്തോളം സത്യസന്ധമായി പിന്തു 

ടര്‍ന്നു എന്നോ, അല്ലെങ്കില്‍ അതിനെ എത്രമാത്രം വികലീകരിച്ച്‌ 

(ഉശദ്വയ ചെയ്ത്‌) സമ്മാനിച്ചുവെന്നോ ഉള്ളതാകുന്നു” “. ഈ പ്രശ്നം 

തന്നെയാണ്‌ ഗോവര്‍ദ്ധന്റെ യാധ്രകള്‍ എന്ന നോവലിലെയും മരുഭൂ 

മികള്‍ ഉണ്ടാകുന്നത്‌ എന്ന നോവലിലെയും അന്വേഷണവിഷയം. 

19-ാം നൂറ്റാണ്ടിന്റെ ഉത്തരാര്‍ദ്ധത്തില്‍ ജിവിച്ചിരുന്ന ഭാരതേന്ദു 

ഹരിശ്ചന്ദ്ര എന്ന ഹിന്ദി നാടകകൃത്ത്‌ ഉത്തരഭാരതത്തില്‍ പ്രചാരത്തി 

ലിരുന്നിരുന്ന ഒരു നാടോടിക്കഥയെ ആസ്പദമാക്കി എഴുതിയതാണ്‌ 

' അംധേര്‍ നഗരിചാൌപട്‌ രാജ” എന്ന പ്രഹസനം. ഈ പ്രഹസനത്തെ 

അടിസ്ഥാനമാക്കി ആനന്ദ്‌ രചിച്ചു നോവലാണ്‌ ഗോവര്‍ദ്ധന്റെ യാത്ര 

കള്‍. പ(&്രഹസനത്തിലെ നിസ്വജനതയുടെ പ്രതിനിധിയായ 

ഗോവര്‍ദ്ധന്‍ തന്നെയാണ്‌ നോവലിലെയും നായകന്‍. 

കല്ലു എന്നൊരാളുടെ ചുമര്‍ വീണ്‌ ഒരാടു ചത്തു. ആടു ചത്ത 

തിന്‌ ആരെയെങ്കിലും കഴുവിലേറ്റാതെ നിവൃത്തിയില്ല. അതാണ്‌ നിയ 

മഠ. ആടു ചത്തതിന്‌ താനല്ല, മതില്‍ പണിതവനാണ്‌ കുറ്റക്കാരന്‍ 

എന്ന്‌ കല്ലുപറയുന്നു. മതില്‍പണിത ആശാരിയുടെ അഭിപ്രായത്തില്‍ 

കുമ്മായം കൂട്ടിയവനാണ്‌ കുറ്റക്കാരന്‍. ഇങ്ങനെ ഭിശ്തി, കസായി, 

ആട്ടിടയന്‍ തുടങ്ങിയവരെല്ലാം താന്താങ്ങളുടെ വാദമുഖങ്ങളുന്നയിച്ച്‌ 

കുറ്റാരോപത്തില്‍ നിന്നു രക്ഷപ്പെട്ടു. ഒടുവില്‍, ആടിനെ വില്‍ക്കുന്ന
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സമയത്ത്‌ ആട്ടിടയന്റെ ശ്രദ്ധതെറ്റിച്ച കോത്വാല്‍ മൊയ്നുദ്ദീനാണ്‌ 

കുറ്റക്കാരന്‍ എന്നു വന്നു. കോത്വാലിനെ രാജാവ്‌ തൂക്കിലേറ്റാന്‍ 

വിധിച്ചു. പക്ഷേ കോത്വാലിന്റെ കഴുത്ത്‌ തൂക്കുകയറിന്റെ കൂടുക്കിന്‌ 

പാകമാവുന്നില്ല. നിയമം അന്യൂനമായിരിക്കണം. ആളുകളുടെ കഴു 

ത്തിനനുസരിച്ച മാറ്റാനുള്ളതല്ല അത്‌. അങ്ങനെ കുടുക്കിന്‌ പാകമായ 

കഴുത്തുള്ളവനെ നിയമം പിടികൂടുന്നു. നിയമത്താല്‍ അങ്ങനെ പിടി 

കൂടപ്പെട്ട നിരപരാധിയായ ദരിദ്രനാണ്‌ ഗോവര്‍ധന്‍. ഗോവര്‍ധന്‍ ജയി 

ലിലടയ്ക്കപ്പെടുന്നു. ഗോവര്‍ധനും ഗോവര്‍ധന്റെ ഗുരുവും ചേര്‍ന്നു 

നടത്തിയ ഒരു സുത്രവിദ്യയുടെ ഫലമായി താന്‍തന്നെ തുങ്ങിമരിക്കാം 

എന്നു രാജാവുപറയുന്നു. അങ്ങനെ തൂക്കുകയറില്‍ രാജാവിന്റെ തല 

തന്നെ കുടുങ്ങുന്നു. ഗോവര്‍ധന്‍ രക്ഷപ്പെടുന്നു. ഇങ്ങനെയാണ്‌ പ്രഹ 

സനത്തിലെ കഥ. 

എന്നാല്‍ നോവലില്‍ ആനന ഗോവര്‍ധനെ സൂര്രവിദ്യകൊണ്ട്‌ 

രക്ഷപ്പെടാനനുവദിക്കുന്നില്ല. മറിച്ച്‌ ഗോവര്‍ധന്‍ തടവുചാടുകയാണ്‌ 

അവിടെ ചെയ്യുന്നത്‌. തടവുചാടിയ അയാളെ തേടി നിയമം നീങ്ങു 

ന്നു. ഗോവര്‍ധനെ കിട്ടിയില്ലെങ്കില്‍ കോത്വാലിനെയോ അയാള്‍ 

നഷ്ടപ്പെട്ടാല്‍ ആട്ടിടയനെയോ അല്ലൈങ്കില്‍ ഈ കേസുമായി ബന്ധ 

പെട്ട ക്രമമായി പിറകിലുള്ളവര്‍ ആരൊക്കെയാണോ അവരില്‍ ആരെ 

യെങ്കിലും യഥാക്രമം വധശിക്ഷക്കു വിധിക്കും എന്നു രാജാവ്‌ വിളം 

ബരം ചെയ്തു. അവരുടെ ആരുടെയും കഴുത്ത്‌ കുടുക്കിന്‌ പാകമാ 

യില്ലെങ്കില്‍ വാളുകൊണ്ട്‌ വധശിക്ഷനടപ്പാക്കാനും തീരുമാനിച്ചു. 

സ്വാഭാവികമായും തങ്ങള്‍ വധശിക്ഷയില്‍ നിന്ന്‌ രക്ഷപ്പെടാന്‍ 

ഗോവര്‍ധനെ പിടികൂടേണ്ടത്‌ കല്ലു, ആശാരി, കുമ്മായക്കാരന്‍ തുടങ്ങി
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ഈ കേസുമായി ബന്ധപ്പെട്ട മറ്റുനിരപരാധികളുടെ ആവശ്യമായി 

ത്തിര്‍ന്നു. അങ്ങനെ ഇര തന്നെ ഇരയെ വേട്ടയാടുന്ന സാഹചര്യം 

സംജാതമാവുന്നു. അഥവാ ഒരേസമയം ഒരാള്‍ തന്നെ ഇരയും 

വേട്ടക്കാരനുമായിരിക്കുന്ന അവസ്ഥ സൃഷ്ടിക്കുന്നു നോവലിസ്റ്റ്‌. 

തിര്വവാദിഗ്രൂപ്പുകളും വിപ്പവകാരികളുമൊക്കെ ഭരണകൂടത്തിന്റെ ഇര 

കളായിരിക്കാം. പക്ഷേ അവര്‍ വേട്ടയാടുന്നത്‌ മറ്റ്‌ ഇരകളായ സാധാര 

ണക്കാരെയാണെന്ന്‌ സൂചിപ്പിക്കുകയാണ്‌ ഇവിടെ ആനന്ദ്‌ ചെയ്യുന്ന 

ത്‌. 

നിരപരാധിയായ ഗോവര്‍ധന്‍ എല്ലാവരില്‍ നിന്നും രക്ഷപ്പെട്ട 

ഓടുന്നു. നീതിതേടിയുള്ള അയാളുടെ യാത്ര ദുരിതം നിറഞ്ഞവഴിക 

ളിലുടെ നീളുന്നു. പുരാണേതിഹാസങ്ങളിലും ചരിധ്രത്തിലും സാഹി 

തൃത്തിലും ശാസ്ത്രത്തിലും തത്ത്ചചിന്തയിലുമൊക്കെ മുന്‍കാലങ്ങ 

ളില്‍ പ്രവര്‍ത്തിച്ചിരുന്ന പലരും ഗോവര്‍ധനോടൊപ്പം ചേരുന്നു. 

ഗോവര്‍ധനും അവരും തമ്മില്‍ നീതിശാസ്ര്രത്തെപ്പറ്റി സംവാദത്തി 

ലേര്‍പ്പെടുന്നു. ചരിത്രത്തില്‍ നിന്നും പുരാണത്തില്‍ നിന്നുമൊക്കെ 

ഇറങ്ങിവന്ന ആ കഥാപാത്രങ്ങളെല്ലാം തങ്ങളുടെ ജീവിതകാലത്തെ 

നീതിശാസ്ത്രത്തിന്റെ ഇരകളോ സാക്ഷികളോ ആണ്‌. അങ്ങനെ 

ഗോവര്‍ധന്‍ നീതി നിഷേധിക്കപ്പെട്ട പലായനം ചെയ്യപ്പെടാന്‍ ഇട 

യായ, ജീവിതത്തിന്റെ നാനാ തുറകളിലും പെട്ട മനുഷ്യരുടെ പ്രാതി 

നിധ്യം വഹിക്കുന്നു. അയാളുടെ യാത്ര അങ്ങനെ നീതിതേടിക്കൊണ്ട്‌ 

മനുഷ്യര്‍ കാലത്തിലൂടെ നടത്തുന്ന യാത്രയായിത്തിരുന്നു. 

ചൌപട്രാജാവിന്റെ കാലത്തായാലും അതിനുമുമ്പായാലും 

ഇന്നത്തെ കാലത്തായാലും ഭരണകൂടവും അധികാരവും പാവപ്പെട്ട
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വന്‍ നീതി നിഷേധിച്ചുകൊണ്ടിരിക്കുന്നു. നീതി എന്ന, എക്കാലത്തും 

പ്രസക്തമായ വിഷയത്തെയാണ്‌ ഇവിടെ നോവല്‍ പ്രശ്നവല്‍ക്കരി 

ക്കുന്നത്‌. ആധുനിക നാഗരികതയുടെ രൂപീകരണം നീതിയുടെ ചെല 

വിലാണ്‌ നിര്‍വ്വഹിക്കപ്പെട്ടിട്ടുള്ളതെന്ന്‌ ആനന്ദ ചുണ്ടിക്കാട്ടുന്നു: “നീതി 

കാത്തിരിക്കുന്നവനെയും അവന്റെ നിതി അപഹരിക്കുന്നവനെയും 

ചുറ്റിയുണ്ടായ പ്രതിഭാസങ്ങളല്ലേ നമ്മുടെ നഗരങ്ങള്‍” ** എന്ന ചോദ്യ 

ത്തിനര്‍ത്ഥം അതാണ്‌. 

നിരപരാധികള്‍ വേട്ടയാടപ്പെടുകയും കൊല്ലപ്പെടുകയും 

ചെയ്യുന്നതെന്തുകൊണ്ട്‌ എന്ന്‌ നീതിയുടെ അധിപതിയായ യമനോട 

നചികേതസ്സ്‌ ചോദിക്കുന്നതായി നോവല്‍ ചിത്രീകരിക്കുന്നുണ്ട്‌. നചി 

കേതസ്സിന്റെ ചോദ്യത്തിന്‌ ഉത്തരം പറയാതെ യമന്‍ പോലും ഒഴി 

ഞ്ഞുമാറുകയാണ്‌ ചെയ്യുന്നത്‌. ഇതിലൂടെ ഇതിഹാസപുരാണാദി 

കളിലെ നൈതികത പ്രശനവല്‍ക്കരിക്കപ്പെടുന്നു. യമനും ചിത്രഗു 

പ്തനും തമ്മിലുള്ള സംഭാഷണത്തിലൂടെ, പാപം ചെയ്യുന്നവനെ 

ശിക്ഷിക്കാനും പുണ്യം ചെയ്യുന്നവനെ സമ്മാനിക്കാനും മാത്രമേ നിയ 

മത്തില്‍ സംവിധാനമുള്ളൂവെന്നും മറ്റുള്ളവരുടെ പാപം മൂലം പീഡ 

നമേല്‍ക്കുകയും സഹിക്കുകയും ചെയ്യുന്നവരെ ആശ്വസിപ്പിക്കാനോ 

അവര്‍ക്കുവേണ്ടി എന്തെങ്കിലും ചെയ്യാനോ നിയമത്തില്‍ വ്യവസ്ഥ 

യില്ല എന്നും ഉള്ള യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തെ ആനന്ദ്‌ ചൂണ്ടിക്കാട്ടുന്നു. ഇത്‌ 

എക്കാലത്തെയും നീതിശാസ്ര്രത്തിന്റെ പരാജയമാണ്‌ എന്നും 

നിയമം കഷ്ടപ്പെടുന്നവരെയും ദരിദ്രരെയും പാര്‍ശ്വവത്കൃത 

രെയുമൊക്കെ കൈയൊഴിയുന്നു എന്നും ഉള്ള തിരിച്ചറിവായി 

ത്തിരുന്നു.
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ചുരുക്കത്തില്‍ ലോകത്തെവിടെയും നീതി നിഷേധിക്കപ്പെടു 

ന്നതാണ്‌ നോവലിസ്റ്റ കണ്ടെത്തുന്നത്‌. നീതിയും അനീതിയും തമ്മി 

ലുള്ള സംഘര്‍ഷമാണ്‌ ഏത്‌ സംഭവത്തിനു പിന്നിലും ഗുപ്തമായിരി 

ക്കുന്നത്‌. എന്നാല്‍ അനീതിയോട പൊരുതിജയിക്കാന്‍ ആര്‍ക്കും കഴി 

യുന്നില്ലാതാനും. ഓരോരുത്തരും താന്‍ ആഗ്രഹിക്കുന്ന നീതി എന്ന 

മൂല്യത്തെ സ്വന്തം ജീവിതത്തിലൂടെ സാക്ഷാത്കരിക്കണം എന്നും 

അതുവരെ നിതിക്കുവേണ്ടി പോരാടിക്കൊണ്ടിരിക്കണം എന്നും 

നോവല്‍ പരോക്ഷമായി ആഹ്വാനം ചെയ്യുന്നുണ്ട്‌. ഒരാള്‍ തന്റെ സത്ത 

സ്വയം നിര്‍മ്മിച്ചെടുക്കുന്നു എന്ന സാര്‍ത്രിയന്‍ അസ്തിത്വദര്‍ശന 

ത്തിന്റെ ഭാഗമായി ആ ആഹ്വാനത്തെ കാണുകയും ചെയ്യാം. എന്നാല്‍ 

നോവലില്‍ എവിടെയും നീതിതേടി അലയുകയും അതുക 

ണ്ടെത്താതെ കഷ്ടപ്പെടുകയും ചെയ്യുന്ന കഥാപഠ്രതങ്ങള്‍ മാത്രമാണ്‌ 

ഉള്ളത്‌. തങ്ങളുടെ പ്രശ്നങ്ങള്‍ക്ക്‌, ജീവിതദുരന്തങ്ങള്‍ക്ക്‌ പരിഹാരം 

കണ്ടെത്തുന്ന ഒറ്റകഥാപാര്രതം പോലുമില്ല. ഒരാള്‍ക്കും തങ്ങളുടെ ഇച്ഛ 

ക്കൊത്ത്‌ ജീവിതം മുന്നോട്ടുകൊണ്ടുപോകാനാവുന്നില്ല. ആരും ഒന്നും 

സാക്ഷാത്കരിക്കുന്നില്ല. ആരാണ്‌ വേട്ടക്കാരന്‍ ആരാണ്‌ ഇര എന്നു 

പോലും തിരിച്ചറിയാന്‍ കഴിയുന്നില്ല. നീതിയും നിയമവും തമ്മിലുള്ള 

വൈരുധ്യം ശാശ്വതമായി നിലകൊള്ളുകയാണ്‌. ഭരണകൂടവും അധി 

കാരവും നിയമങ്ങളും പ്രസ്ഥാനങ്ങളും ഗ്രൂപ്പുകളും പ്രത്യയശാസ്ത്ര 

ങ്ങളും എല്ലാം സമൂഹത്തിന്റെ താഴെത്തട്ടിലുള്ളവരെ എക്കാലത്തും 

പീഡിപ്പിച്ചുകൊണ്ടിരിക്കുകയാണ്‌. ശാസ്ര്രജ്ഞന്മാരും പണ്ഡിത 

ന്മാരും സാഹിത്യകാരന്മാരും ഭീകരവാദികളും ബുദ്ധിജീവികളും അധി 

കാരം പങ്കുപറ്റുന്ന ഓരോരുത്തരും ഓരോ വിധത്തില്‍ അനീതിയുടെ
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നടത്തിപ്പില്‍ പങ്കാളികളാണ്‌. ഇരകള്‍ തമ്മില്‍ത്തമ്മിലും നിലനിലല്‍പി 

നുവേണ്ടി വേട്ടയാടിക്കൊണ്ടിരിക്കുന്നു. ഒടുവില്‍ എല്ലാവരും ചേര്‍ന്ന്‌ 

ഏറ്റവും നിസ്വരായ ഗോവര്‍ധന്മാരെ വേട്ടയാടുന്നു. മഹാഭൂത്പക്ഷം 

വരുന്ന ഗോവര്‍ധന്മാര്‍ക്ക്‌ ഒരു കാലത്തും രക്ഷകിട്ടിയിട്ടില്ല. ഇനിയും 

കിട്ടാന്‍ പോകുന്നില്ല. അതുകൊണ്ടുതന്നെ ജനതയും സംസ്കാരവും 

ജനാധിപത്യസംവിധാനങ്ങളും എല്ലാം അനിവാര്യമായും തോല്‍ക്കാന്‍ 

വിധിക്കപ്പെട്ടിരിക്കുകയാണ്‌. പരാജയമാണ്‌ ചരിത്രയാഥാര്‍ത്ഥ്യം. ഇത്ര 

യുമാണ്‌ ഈ നോവല്‍ വായനക്കാരില്‍ അവശേഷിപ്പിക്കുന്ന ബോ 

ധം. ഗോവര്‍ധനെ തോല്‍ക്കാന്‍ വിട്ടുകൊണ്ട്‌, ഗോവര്‍ധന്റെ തോല്‍വി 

വായനക്കാരോട ഏറ്റെടുക്കാന്‍ പറഞ്ഞുകൊണ്ട്‌ കഥമുഴുമിക്കാതെ 

നോവലിസ്റ്റ്‌ പിന്‍വാങ്ങുകയും ചെയ്യുന്നു. ഇതെല്ലാം ചേര്‍ന്ന്‌ ഈ 

നോവല്‍ ഉളവാക്കുന്ന ദര്‍ശനം പരാജയത്തിന്റേതായിത്തീരുന്നു. 

ഒരു ജനാധിപത്ൃയരാഷ്ദ്രത്തില്‍ അധികാരം എങ്ങനെ ജന 

ങ്ങളില്‍ നിന്ന്‌ അന്യവല്‍ക്കരിക്കപ്പെടുന്നു എന്നും അന്യവല്‍ക്കരിക്ക 

പ്പെടുന്ന അധികാരം എങ്ങനെ സര്‍ക്കാര്‍ എന്ന അരൂപിയായ ഒരു 

സ്വേച്ഛാധിപതിയുടെ സ്വേച്ചാപ്രയോഗം മാര്രമായിത്തിരുന്നുവെന്നും 

കാണിച്ചുതരുന്ന നോവലാണ്‌ “മരുഭൂമികള്‍ ഉണ്ടാവുന്നത്‌”. സര്‍ക്കാര്‍ 

അതിന്റെത്തന്നെ ഭാഗമായിരിക്കുന്ന വ്യക്തികളെ ശിക്ഷിക്കുകയും ജന 

തയെ പീഡിപ്പിക്കുകയും ചെയ്യുമ്പോള്‍ ജനാധിപത്യരാഷ്ര്രത്തില്‍ 

അധികാരം അനിതിയായിത്തീരുന്നു. നീതിക്കുപകരം അനിതിയുമായി 

കൈകോര്‍ത്തുകൊണ്ട്‌ നിയമം വാഴ്ചനടത്തുമ്പോള്‍ വ്യക്തിയുടെ 

സ്വാത്ര്ത്ര്യം, ഇച്ഛ എന്നിവയെല്ലാം നിഷ്ക്കരുണം നിഷേധിക്കപ്പെടു 

കയാണ്‌. ഇപ്രകാരം അധികാരം, രാഷ്ട്രം, സര്‍ക്കാര്‍, സ്ഥാപനങ്ങള്‍
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തുടങ്ങിയ സാമുഹൃ സംപ്രത്യയങ്ങളെ അപനിര്‍മ്മിക്കുന്ന ഒരു നോവ 

ലാണ്‌ ആനന്ദിന്റെ “മരുഭൂമികള്‍ ഉണ്ടാവുന്നത്‌” **. 

സര്‍ക്കാരിന്റെ ഒരു രഹസ്യപദ്ധതിയായ രംഭാഗഡ്‌ സുരക്ഷാപദ്ധ 

തിയിലെ ലേബര്‍ ഓഫീസറായ കുന്ദന്റെ നീതിബോധം സര്‍ക്കാരിന്റെ 

അധികാരവുമായി ഇടയുന്നതും അതിന്റെ ഫലമായി അയാള്‍ ഒട്ടേറെ 

ദുരന്തങ്ങള്‍ അനുഭവിക്കേണ്ടിവരുന്നതുമാണ്‌ നോവലിന്റെ ഇതിവ്യ 

ത്തം. സിറ്റിജയിലില്‍ നിന്ന്‌ അയക്കുന്ന തടവുകാരെക്കൊണ്ടും സിവില്‍ 

സമൂഹത്തില്‍ നിന്ന്‌ റിക്രൂട്ട ചെയ്യുന്ന കോണ്‍ട്രാക്റ്റ്‌ തൊഴിലാളി 

കളെക്കൊണ്ടുമാണ്‌ സുരക്ഷാപദ്ധതിയിലെ നിഗുഡമായ ഭാഗങ്ങളില്‍ 

നിര്‍മ്മാണപ്രവര്‍ത്തനങ്ങള്‍ ചെയ്യിക്കുന്നത്‌. റിക്രൂട്ട ചെയ്യുന്ന സമ 

യത്ത്‌ തടവുകാരെയും തൊഴിലാളികളെയും അവരുടെ റിക്കാര്‍ഡുക 

ളിലെ ലക്ഷണങ്ങള്‍ക്കനുസരിച്ച്‌ തിരിച്ചറിഞ്ഞ്‌ സര്‍ട്ടിഫൈ ചെയ്യേണ്ട 

ചുമതല ലേബര്‍ ഓഫീസറായ കുന്ദന്റേതാണ്‌. തിരിച്ചറിഞ്ഞ്‌ ഏറ്റെ 

ടുക്കുന്ന തടവുകാരെ പ്രോജകറ്റ ജയിലിലെ വാര്‍ഡര്‍ വഴി പ്രിസണര്‍ 

ഫോഴ്‌സ്‌ കമാണ്ടറായ യോഗേശ്വര്‍ക്കും കോണ്‍ട്രാക്റ്റ്‌ തൊഴിലാളി 

കളെ പയനിയര്‍ ഫോഴ്‌സ്‌ കമാണ്ടറായ ഹസ്സനും ഏല്‍പ്പിച്ചുകൊടു 

ക്കുന്നു കുന്ദന്‍. കാലാവധി കഴിഞ്ഞ തടവുകാരെയും കോണ്‍ട്രാകറ്റ്‌ 

തൊഴിലാളികളെയും തിരിച്ചയക്കുന്നതിന്റെ ഉത്തരവാദിത്തവും ലേബര്‍ 

ഓഫീസര്‍ക്കാണ്‌. 

ഒരിക്കല്‍ സിറ്റി ജയിലില്‍ നിന്നുകൊണ്ടുവന്ന തടവുകാരിലൊ 

രാള്‍ റിക്കാര്‍ഡുകളിലെ ലക്ഷണങ്ങള്‍ക്കു നിരക്കുന്നവനല്ലെന്ന്‌ 

കുന്ദന്‍ കണ്ടെത്തുന്നു. അതിനാല്‍ അയാളെ മാറ്റിനിര്‍ത്തുന്നു. പശു 

പതിസിങ്ങ്‌ എന്ന യഥാര്‍ത്ഥ കുറ്റവാളിയുടെ സ്ഥാനത്ത്‌ പ്രതിഫലം
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ക്ൈപ്പറ്റിവന്ന പകരക്കാരനായിരുന്നു അയാള്‍. സുലൈമാന്‍ എന്ന്‌ 

പേര്‌. തന്നെ തിരിച്ചയക്കരുതെന്നും തിരിച്ചയച്ചാല്‍ പശുപതിസിങ്ങിന്റെ 

ആള്‍ക്കാര്‍ തന്നെ കൊല്ലുമെന്നും തന്റെ ഭാര്യയും കുട്ടികളും അനാ 

ഥരായിപ്പോകുമെന്നും സുലൈമാന്‍ കുന്ദനോട കേണപേക്ഷിക്കുന്നു. 

തടവുകാരെ കൊണ്ടുവന്ന സിറ്റി ജയിലിലെ വാര്‍ഡറും സുലൈമാനെ 

പശുപതിസിങ്ങ്‌ എന്നപേരില്‍ സ്വീകരിച്ച്‌ തന്നെ രക്ഷിക്കണമെന്ന്‌ 

കുന്ദനോട്‌ അപേക്ഷിക്കുന്നു. തടവുകാരുടെ പേരും വിവരവും വിളി 

ചചുപറയുന്ന പ്രോജക്റ്റ്‌ ജയിലിലെ വാര്‍ഡറാകട്ടേ, തടവുകാരെ തിരി 

ച്ചറിയുന്ന ചുമതല തന്റേതല്ല എന്ന മട്ടില്‍ ഒഴിഞ്ഞുനിന്നു. ഒടുവില്‍ 

മനുഷ്യത്വത്തിന്റെ പേരില്‍ കുന്ദന്‍ തന്റെ യുക്തിബോധത്തെയും നിയ 

മത്തെയും മറികടന്ന്‌ സുലൈമാനെ പശുപതിസിങ്ങ്‌ എന്ന പേരില്‍ 

താല്‍ക്കാലികമായി സ്വീകരിച്ച്‌ പ്രോജകറ്റിലെ പ്രിസണര്‍ ഫോഴ്സിലെ 

അംഗമാക്കുന്നു. 

സര്‍ക്കാരിനെപ്പോലും പോറ്റാ൯ കഴിവുള്ള, കൊലപാതകിയും 

ദുരാചാരിയുമായ ഒരു കോടീശ്വരനാണ്‌ പശുപതിസിങ്ങ്‌. സര്‍ക്കാ 

രിന്‌ അയാളെ ആവശ്യമുണ്ട്‌. അതുകൊണ്ട്‌ സര്‍ക്കാര്‍ അയാളെ സംര 

ക്ഷിക്കുന്നു. സര്‍ക്കാരിന്റെ നിയമം പശുപതിസിങ്ങിനുമുമ്പില്‍ 

ഒഴിഞ്ഞുമാറുന്നു. റെക്കോര്‍ഡിലെ പൊരുത്തക്കേട്‌ സര്‍ക്കാര്‍ അറി 

ഞ്ഞുകൊണ്ടുള്ള ഒരു ചതിയായിരുന്നു. ഈ യാഥാര്‍ത്ഥ്യം കുന്ദന്‍ 

മനസ്സിലാക്കുന്നത്‌ വളരെ വൈകിക്കഴിഞ്ഞാണ്‌. അപ്പോഴേക്കും തല 

യൂരാന്‍ പറ്റാത്തവിധം ഒരു കുടുക്കിലകപ്പെട്ടുകഴിഞ്ഞിരുന്നു കുന്ദന്‍. 

താന്‍ തന്നെയാണ്‌ സര്‍ക്കാരിന്റെ പക്ഷത്തില്‍ നിന്നുകൊണ്ട്‌ പശൂപ 

തിസിങ്ങിനുവേണ്ടി വഞ്ചന പ്രാവര്‍ത്തികമാക്കിയത്‌ എന്ന്‌ അയാള്‍ക്ക്‌
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മനസ്സിലാവുന്നു. അത്‌ അയാളില്‍ കുറ്റബോധം നിറയ്ക്കുന്നു. ഒടു 

വില്‍ സുലൈമാന്‍ കൊല്ലപ്പെടുന്നു. എന്നാല്‍ സുലൈമാന്‍ 

റെക്കോര്‍ഡില്‍ പശുപതിസിങ്ങ്‌ ആയതുകൊണ്ട്‌ മരണവിവരം അറി 

യിച്ചിട്ടുള്ള കത്തുപോയിട്ടുള്ളത്‌ പശുപതിസിങ്ങിന്റെ വീട്ടിലേക്കാണ്‌. 

അതായത്‌ സുലൈമാന്റെ മരണവിവരം സുലൈമാന്റെ വീട്ടില്‍ അറി 

യിച്ചിട്ടില്ല എന്നര്‍ത്ഥം. ഇത്‌ സര്‍ക്കാരിന്റെ ഏറ്റവും മനുഷ്യത്വഹീന 

മായ പ്രവൃത്തിയായി തോന്നുകയാല്‍, അതിനെതിരെ സുലൈമാന്റെ 

മരണവിവരം അയാളുടെ വീട്ടുകാരെ അറിയിക്കാനുള്ള നിയോഗവു 

മേറ്റെടുത്തുകൊണ്ട്‌ കുന്ദന്‍ സ്വയം പുറപ്പെടുന്നു. അയാള്‍ സുലൈ 

മാന്റെ വീട്ടിലെത്തുമ്പോള്‍ സുലൈമാന്റെ ഭാര്യ വീട്ടിലുണ്ടായിരുന്നി 

ലു. രണ്ടുചെറിയ ആണ്‍കുട്ടികളും ഒരു പെണ്‍കുട്ടിയും മാത്രമേ അവി 

ടെയുണ്ടായിരുന്നുള്ളൂ. സുലൈമാന്റെ മക്കളായിരുന്നു അവര്‍. അച്ഛന്‍ 

തങ്ങള്‍ക്ക്‌ എന്താണ്‌ തന്നയച്ചിട്ടുള്ളതെന്നും എവിടെയാണ്‌ അച്ഛന്‍, 

എപ്പോഴാണ്‌ വരുക എന്നും മറ്റും പെണ്‍കുട്ടി കുന്ദനോട പ്രതീക്ഷ 

യോടെ അന്വേഷിക്കുന്നു. കുന്ദന്‍ പെണ്‍കുട്ടിയോട അവരുടെ അച്ഛന്‍ 

മരിച്ചു എന്ന സത്യം പറയുന്നു. അന്നേരം അവള്‍ ഞെട്ടിയില്ല. അയാ 

ളുടെ മുഖത്തേക്കുനോക്കിക്കൊണ്ട്‌ അനങ്ങാതെ നിന്നു. “രണ്ടുവലിയ 

തുള്ളി കണ്ണുനീര്‍ അവളുടെ കണ്ണുകളില്‍ നിന്ന്‌ പതുക്കെപ്പതുക്കെ 

താഴോട്ട്‌ ഉരുണ്ടുവന്നു. അവള്‍ ഇതു പ്രതീക്ഷിച്ചിരുന്നിരിക്കാം. ഈ 

കണ്ണുനിര്‍ത്തുള്ളികള്‍ ആ ആശങ്കയുടെ അന്ത്യകര്‍മ്മമായിരിക്കാം. 

അപ്പുറത്തുകളിക്കുകയായിരുന്ന അനിയന്മാരെ വിളിച്ച്‌ അവരുടെ 

തോളുകളില്‍ കൈവച്ചുകൊണ്ട്‌ അവള്‍ അവിടെ നിന്നു നടന്നു 

പോയി” ©.
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ഇത്രയും ഘനമേറിയ ഒരു ജീവിത സന്ദര്‍ഭത്തില്‍ വെച്ച്‌ ചരി 

ത്രം, അധികാരം എന്നിവയെ സംബന്ധിച്ച ചില യാഥാര്‍ത്ഥ്യങ്ങള്‍ 

ചുണ്ടിക്കാണിക്കുകയാണ്‌ ആനന: 

“സീസര്‍ എണ്ണൂറു നഗരങ്ങള്‍ പിടിച്ചെടുത്തു, മുന്നൂറു രാഷ്ട്ര 

ങ്ങളെ കീഴ്പ്പെടുത്തി, മുപ്പതുലക്ഷം ജനങ്ങളോട യുദ്ധം ചെയ്തു. 

അതില്‍ പത്തുലക്ഷം പേരെ കൊല്ലുകയും പത്തുലക്ഷം പേരെ തട 

വുകാരാക്കുകയും ചെയ്തു... ഇങ്ങനെ വായിച്ചുപോകുമ്പോള്‍ നാം 

എന്താണു മനസ്സിലാക്കുന്നത്‌?. അതീവ സമര്‍ത്ഥനായ ഒരു ച്ക്ര 

വര്‍ത്തിയായിരുന്നു സീസര്‍, അയാളുടെ യുദ്ധ സാമര്‍ത്ഥൃത്തിനു 

മുമ്പില്‍ ഇത്രയേറെ നഗരങ്ങളും രാഷ്ട്രങ്ങളും ജനതകളും പരാജയ 

പ്പെട്ടു പോയി എന്ന്‌. അപ്പോള്‍ നമ്മുടെ ഇടയില്‍ ഒളിച്ചിരിക്കുന്ന ഒരു 

ചരിധര്രകാരന്‍, അല്ലെങ്കില്‍ ഒരു തത്ത്വചിന്തകന്‍ നമ്മളോടു പറയു 

ന്നു; നിങ്ങള്‍ക്കുതെറ്റി, സീസര്‍ പിടിച്ചടക്കിയതും കീഴ്പ്പെടുത്തിയതും 

കൊന്നുകൂട്ടിയതുമായ ഈ നഗരങ്ങളും രാഷ്ര്രങ്ങളും ജനതകളും 

ഒന്നൊഴിയാതെ അയാളെ അതിജീവിച്ചു. അയാളാകട്ടെ തന്റെ സെന 

റ്റര്‍മാരെപ്പോലും അതിജീവിച്ചില്ല. തന്റെ അമ്പത്താറാം വയസ്സില്‍ അവ 

രുടെ കൈകളാല്‍ വധിക്കപ്പെട്ടു. 

ഈ ചരിധ്രകാര൯, അഥവാ തത്ത്വചിന്തകന്‍ നമ്മോടു പറയു 

ന്നതിന്റെ സാരം, നഗരങ്ങളും ജനതകളും വെറും വ്യക്തികള്‍ മാത്ര 

മായ ച്രക്രവര്‍ത്തിമാരുടെ കോട്ടകള്‍ക്കുചുറ്റും വളഞ്ഞുകിടക്കുന്ന 

വിശാലവും ശാശ്വതവുമായ സാഗരമാണെന്നും, പുറത്ത്‌ ഇറങ്ങിവന്ന്‌ 

എത്ത അഭിയാനങ്ങള്‍ നയിച്ചാലും, ച്രകവര്‍ത്തിമാര്‍ക്ക്‌ അവസാനം 

ഈ സാഗരത്തില്‍ മുങ്ങിപ്പോകുകതന്നെ വേണമെന്നുമാണ്‌.
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പക്ഷേ ഈ വാദം നമ്മെ സമാധാനിപ്പിക്കുന്നുണ്ടോ? ദുര്‍ഭരണ 

ങ്ങളെയും ക്രൂരരായ സര്‍വ്വാധിപതികളെയും മാത്രമല്ല, വെള്ളപ്പൊ 

ക്കങ്ങളെയും മഹാമാരികളെയും ക്ഷാമങ്ങളെയും ഭൂകമ്പങ്ങളെയു 

മെല്ലാം ശാശ്വതമായ ജനത അതിജീവിക്കുന്നുണ്ട്‌. അതിജീവിക്കുക 

അതിന്റെ സ്വഭാവമാണ്‌ എന്നതുകൊണ്ട്‌. പ്രശ്നം ആത്യന്തികമായ 

അതിജീവിക്കലല്ല, അന്നന്നത്തെ പരാജയങ്ങളും ദുരിതങ്ങളും, വേദ 

നകളും, നിലവിളികളും, തൊണ്ടയിലെ വിങ്ങലും, ഒരു ശബ്ദവും 

പുറപ്പെടുവിക്കാതെ നിശ്ശബ്ദം രണ്ടു കവിളുകളിലൂടെ പതുക്കെപ്പ 

തുക്കെ ഉരുണ്ടിറങ്ങിപ്പോകുന്ന കണ്ണുനീരിന്റെ ഒറ്റപ്പെട്ട മണികളുമാ 

ണ്‌. ആ ഒറ്റപ്പെട്ട രണ്ടു കണ്ണുനീര്‍ത്തുള്ളികള്‍ക്കുമുമ്പില്‍, പരാജയ 

പ്പെട്ടുമടങ്ങുന്ന ആ മുന്നു കുട്ടികളുടെ നിശ്ശബ്ദമായ കാലടിശബ്ദ 

ങ്ങള്‍ക്കുപിന്നില്‍, ഹേ ചരിത്രകാരാ, തത്ത്വചചിന്തകാ, നിങ്ങള്‍ പറ 

യുന്ന ആത്യന്തികമായ വിജയത്തിന്‌ എന്തെങ്കിലും ശബ്ദമുണ്ടാക്കാൻ 

കഴിയുന്നുണ്ടോ?. മുദ്രാവാക്യം വിളിക്കാന്‍ കഴിയുമോ? സിസര്‍ ജയി 

ച്ചുകൊണ്ടേയിരുന്നു; നഗരങ്ങളും രാഷ്ട്രങ്ങളും ജനതകളും തകര്‍ക്ക 

്പെട്ടുകൊണ്ടും. സീസര്‍ സന്തോഷിച്ച്‌ ആര്‍ത്തുകൊണ്ടിരുന്നു; വരണ്ട 

കൊച്ചുകവിളുകളിലൂടെ കണ്ണുനിരിന്റെ മണികള്‍ മണലിലൊഴുകിയൊ 

ടുങ്ങുന്ന നദികള്‍ പോലെ ഒലിച്ചൊടുങ്ങിക്കൊണ്ടും. യാഥാര്‍ത്ഥ്യം 

ഇത്രമാത്രമാണ്‌” “(അടിവര സ്വന്തം) 

പരാജയദര്‍ശനത്തിന്റെ സവിശേഷമായ ചരിത്രസമീപനത്തിന്‌ 

ഉത്തമോദാഹരണമാണ്‌ മേല്‍ എഴുതിയ വരികള്‍. ഇവിടെ ആനന്ദിന്റെ 

യാഥാര്‍ത്ഥൃദര്‍ശനവും സ്പ്ഷടമാകുന്നുണ്ട്‌. ഈ യാഥാര്‍ത്ഥ്യദര്‍ശ 

നത്തിലൂടെ സുലൈമാന്റെ മുന്നു കുട്ടികളുടെ കവിളുകളിലൂടെ ഒലി
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ച്ചിറങ്ങുന്ന കണ്ണുനീര്‍ത്തുള്ളികള്‍ സാക്ഷിയായി തത്ത്ചചിന്തകന്റെയും 

ചരിത്രകാരന്റെയും വാഗാടോപം എത്രമാത്രം പരിഹാസ്യവും വേദ 

നാജനകവുമാണ്‌ എന്ന്‌ ബോധ്യപ്പെടുത്തുകയാണ്‌ ആനന ചെയ്യു 

ന്നത്‌. ആ കുട്ടികളെ സംബന്ധിച്ചിടത്തോളം യാഥാര്‍ത്ഥ്യം അവരുടെ 

അച്ഛന്‍ മരിച്ചു എന്നതാണ്‌. അവരുടെ ആശ്രയം അറ്റു, അവരുടെ 

സ്നേഹം അനാഥമായി എന്നതാണ്‌. അതില്‍ക്കവിഞ്ഞ മറ്റൊന്നും 

അവരെ സംബന്ധിച്ചിടത്തോളം പ്രസക്തമല്ല. അവര്‍ക്കുണ്ടായ നഷ്ടം 

അവരുടേതുമാത്രമാണ്‌. അത്‌ അപരിഹാര്യവുമാണ്‌. എന്നാല്‍ തത്ത്വ 

ചിന്തകരും ചരിത്രകാരന്മാരും പറയുന്നത്‌ ആത്യന്തികമായി ജനങ്ങള്‍ 

ജയിക്കുകയും അധികാരികള്‍ തോൽല്‍ക്കുകയുമാണ്‌ എന്നാണ്‌. ഇത്‌ 

അധികാരത്തിന്റെ പക്ഷം പിടിച്ചുകൊണ്ടുള്ള ചരിര്രരചനയാണ്‌. ഈ 

ചരിര്രരചന ആനന്ദിനെ സമാധാനിപ്പിക്കുന്നില്ല. കാരണം അത്‌ ആശ 

യവാദത്തില്‍ അധിഷ്ഠിതമാണ്‌. ആശയവാദത്തെ അടിസ്ഥാനമാക്കി 

യാണ്‌ സാധാരണമായി തത്ത്വചിന്തകരും ചരിത്രകാരന്മാരും 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തെ വിലയിരുത്തുന്നത്‌. എന്നാല്‍ ആനന സമൂര്‍ത്തമായ 

സ്ഥല/കാല/സന്ദര്‍ഭങ്ങളില്‍ ഒരു വ്യക്തി നേരിടുന്ന അനുഭവം എന്ത്‌ 

എന്നു നോക്കിയാണ്‌ യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തെ നിര്‍ണ്ണയിക്കുന്നത്‌. അച്ഛന്‍ 

മരിച്ച കുട്ടികളുടെ തൊണ്ടയിലെ വിങ്ങലും കവിളിലെ കണ്ണുനീരും 

ദുരിതങ്ങളും വേദനകളും പരാജയങ്ങളും-അതുമാ്തമാണ്‌ ഇവിടെ 

ചരിധ്രയാഥാര്‍ത്ഥ്യം. ആ യാഥാര്‍ത്ഥൃത്തിനുമുമ്പില്‍ ആത്യൃന്തികവി 

ജയത്തെ സംബന്ധിച്ച ചര്‍ച്ചകള്‍ക്ക്‌ പ്രസക്തിയില്ലെന്നുമാത്രമല്ല അത്‌ 

മനുഷ്യത്വവിരുദ്ധം കൂടിയാണ്‌. ചരിത്രത്തെ അനുഭവാധിഷ്ഠിതമായി 

നോക്കിക്കാണുന്നരീതിയാണിത്‌. അതിലൂടെ യാഥാര്‍ത്ഥ്യം നഗ്നമായി
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പ്രകാശിപ്പിക്കപ്പെടുകയാണ്‌. 

മനുഷ്യത്വത്തിന്റെ പേരില്‍ താ൯ ഒരിക്കല്‍ സുലൈമാനെ പശു 

പതിസിങ്ങിനു പകരമായി പ്രോജക്റ്റിലെ പ്രിസണര്‍ ഫോഴ്‌സിലേക്കു 

റിക്രൂട്ട ചെയ്തു എന്ന കുറ്റം തിരുത്താന്‍ സന്നദ്ധനാവുന്നതോടെ 

യാണ്‌ സര്‍ക്കാരും കുന്ദനും തമ്മില്‍ ഇടയുന്നത്‌. തന്റെ നീതിബോ 

ധമാണ്‌ സര്‍ക്കാരിന്റെ അധികാരത്തിനെതിരായി നീങ്ങാന്‍ അയാളെ 

പ്രേരിപ്പിക്കുന്നത്‌. അത്‌ അയാളുടെ നാശത്തിന്‌ കാരണമായിത്തീരു 

ന്നു. 

വ്യക്തിയുടെ സ്വാതന്ത്ര്യം സംരക്ഷിക്കേണ്ട ചുമതല നിക്ഷി 

പ്തമായ ഒരു നൈതിക വ്യവസ്ഥയാണ്‌ ഭരണകൂടം. ആ ഭരണകൂടം 

തന്നെ വ്യക്തിയെ ഇരയാക്കി മാറ്റുന്ന വേട്ടക്കാരനായിത്തിര്‍ന്നിരിക്കു 

ന്നുവെന്നാണ്‌ നോവല്‍ കണ്ടെത്തുന്നത്‌. ഇവിടെ ഭരണകൂടത്തെയും 

അധികാരത്തെയും അവ തമ്മിലുള്ള ബന്ധത്തെയും നിര്‍ദ്ധാരണം 

ചെയ്യുന്നുണ്ട്‌ ആനന്ദ. സമുഹത്തിലെ നീതിന്യായവ്യവസ്ഥകളെ 

അംഗീകരിക്കാത്ത വിരുദ്ധശക്തികളെ അമര്‍ച്ച ചെയ്ത്‌ നീതിയും 

മൂല്യങ്ങളും നടപ്പിലാക്കുന്നതിനുള്ള ഉപകരണമാണ്‌ യഥാര്‍ത്ഥ ഭര 

ണകൂടം (സ്റ്റേറ്റ്‌). എന്നാല്‍ യഥാര്‍ത്ഥ സ്റ്റ്റേറ്റിനുപകരം നിലവില്‍ വരു 

ന്നത്‌ സമൂഹത്തില്‍ മേധാവിത്വം നേടുന്ന സാമൂഹ്ൃവിരുദ്ധശക്തികള്‍ 

സൃഷ്ടിക്കുന്ന എതിര്‍സ്റ്ററേറ്റാണ്‌. ഈ എതിര്‍സ്റ്ററേറ്റ്‌ യഥാര്‍ത്ഥസ്റ്ററേറ്റിന്‌ 

അനുവദിക്കപ്പെട്ടിട്ടുള്ള അധികാരം ഉപയോഗിക്കുമ്പോള്‍ യഥാര്‍ത്ഥ 

സ്റ്റേറ്റ്‌ എതിര്‍സ്റ്റേറ്റായിത്തീരുന്നു “. അങ്ങനെ സര്‍ക്കാര്‍ എന്ന ഘടന 

യിലൂടെ എതിര്‍സ്റ്ററേറ്റാണ്‌ അധികാരപ്രയോഗം നിര്‍വഹിക്കുന്നത്‌. 

തത്ഫലമായാണ്‌ കുന്ദനെപ്പോലുള്ളവര്‍ പീഡിപ്പിക്കപ്പെടാന്‍ ഇടവ
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രുന്നത്‌. ഭരണകൂടവും അധികാരവും തമ്മിലുള്ള ബന്ധത്തെപ്പറ്റിയുള്ള 

നിര്‍ദ്ധാരണം സ്വാഭാവികമായും നിയമവും അധികാരവും തമ്മിലുള്ള 

ബന്ധത്തിന്റെ അപ്രഥനമായിത്തീരുന്നുണ്ട നോവലില്‍. പ്രിസണര്‍ 

ഫോഴ്‌സ്‌ കമാണ്ടറായ യോഗേശ്വര്‍ പറയുന്നു: “നിയമവും അധികാ 

രവും രണ്ടാണ്‌ കുന്ദന്‍. നിയമം അതിന്റെ വഴിക്കുപോകുന്നു, പോകു 

കയും വേണം. സര്‍ക്കാരിന്റെ താലപര്യങ്ങള്‍ സംരക്ഷിക്കുവാന്‍ 

അതിന്റെ പക്കലുള്ളത്‌ അധികാരമാണ്‌. ആ അധികാരം അത്‌ അതിന്റെ 

ഉദ്യോഗസ്ഥരില്‍ വിതരണം ചെയ്തിരിക്കുന്നു. അധികാരത്തിന്റെ ഉപ 

യോഗത്തിന്‌, അതുകൊണ്ട്‌, സര്‍ക്കാരിന്‌ അതിന്റെ ഉദ്യോഗസ്ഥന്മാരെ 

ആശ്രയിക്കുക തന്നെ വേണം. അവരാകട്ടേ എപ്പോഴും മനസ്സില്‍ 

വയ്ക്കേണ്ടത്‌, ആ അധികാരം ഉപയോഗിക്കേണ്ടി വരുമ്പോഴൊക്കെ 

അവര്‍ അത്‌ സര്‍ക്കാരിന്റെ പക്ഷത്തില്‍-അവരില്‍ ആ അധികാരം 

നിക്ഷേപിച്ചിരിക്കുന്ന സര്‍ക്കാരിന്റെ പക്ഷത്തില്‍-ഉപയോഗിക്കണമെ 

ന്നാണ്‌” . “ശരീരം ഒരു രാഷ്ര്രീയ മേഖലയാണ്‌. അധികാരബന്ധ 

ങ്ങള്‍ക്ക്‌ അതിന്റെ മേല്‍ നേരിട്ട സ്വാധീനം ഉണ്ട്‌. അധികാരം ശരീ 

രത്തെ നിക്ഷേപിക്കുകയും രേഖപ്പെടുത്തുകയും പരിശീലിപ്പിക്കു 

കയും പീഡിപ്പിക്കുകയും ചെയ്യുന്നു. അങ്ങനെ ശരീരത്തെ അധികാ 

രത്തിന്റെ പ്രയോജകശക്തി മാത്രമാക്കി മാറ്റുന്നു. അവിടെ മനുഷ്യന്റെ 

ആത്മവത്ത രാഷ്ട്രീയ ശരീരഘടനാശാസ്ത്ര (ജീഹശശേരമഹ മിമദിയ്യ) 

ത്തിന്റെ ഉപകരണവും ഫലസിദ്ധിയും ആയിത്തീരുന്നു; ശരീരത്തിന്റെ 

തടവറയായിത്തീരുന്നു.'- ഇങ്ങനെയെല്ലാം ഫൂക്കോ ശരീരത്തിനുമേ 

ലുള്ള അധികാരത്തിന്റെ ശിക്ഷണത്തെപ്പറ്റിയും ശിക്ഷണം ഉല്‍പ്പാദി 

പിക്കുന്ന അധികാര-ജ്ഞാനബന്ധങ്ങളെ (ജീംല്യ സിംഹലറഴലൃലഹമ
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GND) aJMWo alwele@aaymyjens™. ഈ വിശദീകരണങ്ങള്‍ 

അമ്പര്‍ത്ഥമാക്കുന്ന അനുഭവസന്ധികളിലൂടെയാണ്‌ കുന്ദന്‍കടന്നു 

പോകുന്നത്‌. അയാള്‍ക്ക്‌ നിലനില്‍ക്കണമെങ്കില്‍ അധികാരത്തിന്റെ 

പക്ഷത്ത്‌ നില്‍ക്കണം. അല്ലെങ്കില്‍ അയാള്‍ക്ക്‌ ര്രാനത്താവണം. ഇത്തര 

മൊരു സന്ദര്‍ഭത്തില്‍ സര്‍ക്കാര്‍ എന്നാല്‍ എന്താണ്‌, ഇവിടെ ആരാണ്‌ 

സര്‍ക്കാര്‍ എന്നീ അന്വേഷണങ്ങളാണ്‌ ആനന്ദ്‌ നടത്തുന്നത്‌. 

സര്‍ക്കാരും ഭരണകൂടവും തമ്മിലുള്ള പൊരുത്തക്കേട്‌ നീതിന്യായ 

വ്യവസ്ഥയെ അട്ടിമറിക്കുകയും അധികാരം ജനവിരുദ്ധമായി പ്രയോ 

ഗിക്കപ്പെടാ൯ ഇടവരുത്തുകയും ചെയ്യുന്നു. സര്‍ക്കാരിന്റെ യജമാനന്‍ 

പശുപതിസിങ്ങാണെങ്കില്‍ ആ പശുപതിസിങ്ങിന്‌ എതിരായി നിയ 

മത്തെ പ്രയോഗിക്കാന്‍ ഭരണകൂടത്തിന്‌ കഴിയില്ല. കാരണം ഭരണകൂടം 

എന്ന ഉപകരണത്തെ ഉപയോഗിക്കുന്നത്‌ സര്‍ക്കാരാണ്‌. അധികാരം 

സര്‍ക്കാരിനാണ്‌. ഭരണകൂടത്തിനുള്ളത്‌ നിയമമാണ്‌. അതുകൊണ്ടാണ്‌ 

നിയമം അതിന്റെ വഴിക്കുപോകുന്നുവെന്നും അധികാരം സര്‍ക്കാരിന്റെ 

താലപര്ൃത്തിനനുസരിച്ച്‌ പോകുന്നുവെന്നും യോഗേശ്വര്‍ പറയുന്ന 

ത്‌. ഇങ്ങനെ നിയമം-അധികാരം, ഭരണകൂടം (സ്റ്റേറ്റ)-സര്‍ക്കാര്‍ എന്നീ 

ദ്വന്പങ്ങള്‍ക്കിടയില്‍ പെട്ട നീതി ആപത്തില്‍ പെടുന്നതും (രമനെമഹഷ്യ) 

നീതിക്കുവേണ്ടി നിലകൊള്ളുന്ന കുന്ദന്‍ ശിക്ഷിക്കപ്പെടുന്നതുമാണ്‌ 

നോവലിന്റെ മുഖ്യദര്‍ശനമായി വികസിക്കുന്നത്‌. ഈ ദര്‍ശനം പരാ 

ജയദര്‍ശനമായി പരിണമിക്കുന്നു. എങ്ങനെയെന്നാല്‍ നീതിയെയും 

നിയമത്തെയും അധികാരത്തെയും സര്‍ക്കാരിനെയും ഭരണകൂട 

ത്തെയും നീതിന്യായവ്യവസ്ഥയെയുമൊക്കെ മനസ്സിലാക്കുന്ന കുന്ദന്‍ 

ഫലപ്രദമായ പ്രതിരോധങ്ങള്‍ ഒന്നുംതന്നെ നിര്‍വൃവഹിക്കാനാവുന്നി
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Al. പ്രതിരോധത്തിനുള്ള ശ്രമം കുന്ദനെ പീഡനങ്ങളിലേക്കും ്രാന്തി 

ലേക്കുമാണ്‌ നയിച്ചത്‌. ഇതാണ്‌ പ്രതിരോധത്തിന്റെ വൈയക്തിക 

മാര്‍ഗ്ഗം ”” എന്നാണ്‌ നോവല്‍ കണ്ടെത്തുന്നത്‌. പ്രതിരോധത്തിന്റെ 

വൈയക്തികതയിലേക്കു ചുരുങ്ങുന്ന കുന്ദന്‍ ദയനീയമായ പരാജ 

യമായിത്തീരുകയാണ്‌. അധികാരത്തിന്റെ സ്ഥൂലവും സൂക്ഷമവുമായ 

പ്രയോഗങ്ങള്‍, ശിക്ഷണത്തിന്റെ ബഹുലരൂപങ്ങള്‍, ത്രന്രങ്ങള്‍ എല്ലാം 

സമൂഹത്തിന്റെ എല്ലാ മണ്ഡലങ്ങളിലും വ്യക്തികളിലും പ്രതിരോധ 

സംഘങ്ങളിലും വരെ വ്യാപിച്ചുകിടക്കുന്നു എന്ന സത്യം കുന്ദന്‍ 

അറിയുന്നുണ്ട്‌. പക്ഷേ അതിനെതിരെയുള്ള കുന്ദന്റെ അന്വേഷണം 

പ്രത്യാശാഭരിതമായ കാഴ്ചകളൊന്നും വായനക്കാരനു കാണിച്ചുത 

രുന്നില്ല ”. യാഥാര്‍ത്ഥ്യം നിസ്സഹായതയും പരാജയവും മാധ്രമാണെ 

ന്നാണ്‌ കുന്ദന്‍ എന്ന കഥാപാത്രത്തിന്റെ ജീവിതാനുഭവങ്ങളിലൂടെ 

വായനക്കാര്‍ തിരിച്ചറിയുന്നത്‌. അനീതിക്കും അധികാരത്തിന്റെ 

തെറ്റായ പ്രയോഗങ്ങള്‍ക്കും എതിരെയുള്ള വിപ്ലവം വെറും “മില്‍ക്ക്‌ 

ബൂത്തിലെ വിപ്ലവ'മായിത്തീരുമോ എന്നു ചോദിച്ചുകൊണ്ടാണ്‌ 

നോവല്‍ അവസാനിക്കുന്നത്‌. 

വിജ്ഞാനവും (സിീംഹലറഴല) അധികാരവും തമ്മിലുള്ള 

ബന്ധത്തെ അപഗ്രഥിച്ചുകൊണ്ട്‌ നീതിയെ മറ്റൊരു രീതിയില്‍ അന്വേ 

ഷവിക്കുന്ന നോവലാണ്‌ വ്യാസനും വിഘനേശ്വരനും. ഈ നോവലില്‍ 

കൃതി, കാലം എന്നിങ്ങനെ രണ്ടുഭാഗങ്ങളുണ്ട്‌. ഓരോ ഭാഗവും ഓരോ 

ഗ്രന്ഥത്തെക്കുറിച്ചു പറയുന്നു. ഒന്നാം ഭാഗമായ “കൃതിയില്‍ നിഷാദ 

പുരാണം എന്ന ഗ്രന്ഥത്തെക്കുറിച്ചും രണ്ടാം ഭാഗമായ “കാലത്തില്‍ 

നഗരവധു എന്ന നാടകത്തെക്കുറിച്ചും ആണ്‌ ചര്‍ച്ച ചെയ്യുന്നത്‌. രണ്ടും
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സ്വതന്ത്രഭാഗങ്ങളായും പരിഗണിക്കാവുന്നതാണ്‌. പക്ഷേ, വിജ്ഞാ 

നവും അധികാരവും തമ്മിലുള്ള ബന്ധത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനത്തില്‍ 

അധികാരത്തിന്റെ സ്വഭാവം എന്‍ എന്ന്‌ അന്വേഷിക്കുന്നവയാണ്‌ രണ്ടു 

ഭാഗങ്ങളും. ആ അര്‍ത്ഥത്തില്‍ അവ ഒരേ അന്വേഷണത്തിന്റെത്തന്നെ 

തുടര്‍ച്ചയാണ്‌ എന്നുപറയാം. അതുകൊണ്ടാണ്‌, നിഷാദപുരാണം, നഗ 

രവധു എന്നി രണ്ടുകൃതികളും മുന്നോട്ടുവെക്കുന്ന പൊതുപ്രശ്നത്തെ 

മുന്‍നിര്‍ത്തി, അവയെ വ്യാസനും വിഘ്നേശ്വരനും എന്ന ഒരേ ഗ്രന്ഥ 

നാമത്തിനുകീഴില്‍ ഉള്‍ക്കൊള്ളിച്ചിരിക്കുന്നത്‌. 

എഴുത്തുകാരന്റെയും വായനക്കാരന്റെയും ആദിമപ്രതീകങ്ങ 

ളാണ്‌ വ്യാസനും വിഘനേശ്വരനും “. ആനന എന്ന എഴുത്തുകാര 

നാകട്ടേ ഈ രണ്ടുഗ്രന്ഥങ്ങളുടെയും വായനക്കാരനും അതേസമയം 

ഈ നോവലിന്റെ രചയിതാവുമായി പ്രത്യക്ഷപ്പെടുന്നു. “വിദ്യയും 

അറിവും കലയും ഒരു വശത്തും അധികാരവും സ്വാര്‍ത്ഥതയും ദുരാ 

ഗ്രഹവും മറുവശത്തുമായി നടക്കുന്ന സംഘര്‍ഷത്തിന്റെ” ”” ചരിത്ര 

മാണ്‌ നോവല്‍. അഥവാ നോവലില്‍ പരാമര്‍ശിക്കപ്പെടുന്ന രണ്ടു ഗ്ര 

ന്ഥങ്ങളും. ഈ സംഘര്‍ഷത്തിന്റെ ചരിത്രം രണ്ടായിരമോ അയ്യായി 

രമോ കൊല്ലം മുമ്പ്‌ എഴുതിത്തുടങ്ങിയിട്ടും ഇപ്പോഴും അവസാനിച്ചി 

ട്ടില്ല ?. അതായത്‌ അധികാരവും അറിവും (ഗിീീംഹലറഴല; തമ്മിലുള്ള 

ഇടപാട തുടര്‍ന്നുകൊണ്ടേയിരിക്കുന്നുവെന്ന്‌ അര്‍ത്ഥം. അതുവഴി 

നീതിയുടെ സാക്ഷാത്കാരം ഇനിയും അപ്രാപ്യമോ പരിഹരിക്കപ്പെ 

ടാത്തതോ ആയ പ്രശ്നമായി നിലകൊള്ളുന്നുവെന്നും സൂചിപ്പിക്ക 

പ്പെടുന്നു. 

ഏകലവ്യനും അഭിമന്യുവും പത്മവ്യൂഹത്തിനുള്ളില്‍ നടത്തിയ
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സംവാദത്തിന്റെ കഥയാണ്‌ നിഷാദപുരാണം. ഈ പുസ്തകത്തെപ്പറ്റി 

ആഖ്യാതാവായ ആനന്ദനോട ആദ്യമായി പറയുന്നത്‌ മേജര്‍ ധര്‍മ്മാധി 

കാരിയാണ്‌. കാല്‍നുറ്റാണ്ടിനുശേഷം ആഖ്യാതാവ്‌ നിഷാദപുരാണം 

കണ്ടെത്തുന്നു. പക്ഷേ ആ പുസ്തകത്തിന്റെ അവസാനത്തെ മുപ്പ 

തുപേജുകള്‍ നഷ്ടപ്പെട്ടിരുന്നു. 

അറിവ്‌ (ഗിീംഹലറഴല) പീഡനമാണ്‌ എന്ന ദര്‍ശനമാണ്‌ നിഷാദ 

പുരാണം അവതതരിപ്പിക്കുന്നത്‌: മഹാഭാരതത്തിലെ ഏകലവ്യന്റെ തള്ള 

വിരല്‍ അറിവിന്റെ സൂചകമാണ്‌. അധികാരം ആ തള്ളവിരല്‍ പിടിച്ചു 

വാങ്ങുമ്പോള്‍ അറിവ്‌ പീഡിപ്പിക്കപ്പെടുകയാണ്‌. ബ്രിട്ടീഷ അധികാ 

രത്തിന്റെ പീഡനത്തില്‍ നിന്ന്‌ രക്ഷപ്പെടാന്‍ തള്ളവിരല്‍ മുറിച്ച്‌ തങ്ങ 

ളുടെ അറിവിനെ കുരുതികൊടുത്ത ബംഗാളിലെ നെയ്ത്തുകാര്‍ ആധു 

നികകാലത്തെ ഏകലവ്യന്മാരാണ്‌. 

പണ്ടുകാലത്ത്‌ അറിവ ശക്തിയായി കരുതപ്പെട്ടിരുന്നു. എന്നാല്‍ 

ഇക്കാലത്ത്‌ അറിവുള്ളവന്‍ പീഡിപ്പിക്കപ്പെടുകയാണ്‌. അധികാരം അറി 

വിനെ പീഡനത്തിനും മര്‍ദ്ദനത്തിനും ഉള്ള കാരണമാക്കിമാറ്റുന്നു. 

” ശാസ്ര്രജ്ഞനും ടെക്നോളജിസ്റ്റിനും വിദ്വാനും കലാകാരനു 

മൊക്കെ വേണമെങ്കില്‍ തങ്ങളാണ്‌ ശക്തിമാന്മാര്‍ എന്ന്‌ അഭിമാനി 

ക്കാം. അവരുടെ വിക്ഷണകോണില്‍ക്കൂടി നോക്കുമ്പോള്‍ അവര്‍ പറ 

യുന്നത്‌ ശരിയുമായിരിക്കും. ഒരു ദിവസം ഇവരൊന്നുമല്ലാത്ത ആരോ 

ഒരാള്‍ വന്ന്‌ അവരുടെ തള്ളവിരല്‍ ആവശ്യപ്പെടുന്നു. അവരുടെ വിധേ 

യത്വം ആവശ്യപ്പെടുന്ന ഒരാള്‍ അവര്‍ അറിയാതെ, അവരുടെ ലബോ 

റട്ടറികളില്‍, ഇന്‍സ്റ്റിറ്റ്യൂട്ടുകളില്‍, യൂണിവേഴ്‌സിറ്റികളില്‍, എഴുത്തുമേ 

ശയ്ക്കടിയില്‍, കിടപ്പറകളില്‍, അടുക്കളകളില്‍ ഒളിച്ചിരിക്കുന്നുണ്ടാകും
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- ആ തള്ളവിരലുകളില്‍ കണ്ണും വെച്ച്‌” . അറിവുള്ള ഓരോരുത്ത 

രെയും അധികാരം കീഴ്പ്പെടുത്തുന്നു. ഇതാണ്‌ അധികാരത്തിന്റെ 

സ്വഭാവം. അറിവാകട്ടെ വ്യവസ്ഥയെ, അധികാരത്തെ അലട്ടിക്കൊണ്ടി 

രിക്കും എന്നും. അതാണ്‌ അറിവിന്റെ സ്വഭാവം. 

” അറിയലലട്ടലാണ്‌, 

അനക്കലാണ്‌, 

ഇടപെടലാണ്‌ 

അസ്വസ്ഥമാക്കലാണറിവ 

അറിവ്‌ അസ്വസ്ഥമാകലാണ്‌” " 

എന്ന്‌ ആനന്ദ്‌ ഒരു കവിതയില്‍ അറിവിന്റെ സ്വഭാവത്തെ ചിത്രീകരി 

ക്കുന്നുണ്ട്‌. വ്യവസ്ഥയെ, അധികാരത്തെ അലട്ടുന്നതുകൊണ്ട്‌ അറി 

വിനെ അധികാരത്തിനു ഭയമാണ്‌. അതുകൊണ്ടാണ്‌ അറിവിനെ അധി 

കാരം പീഡിപ്പിക്കുകയും വരുതിയിലാക്കുകയും ചെയ്യുന്നത്‌. അറി 

വിന്റെ അടിച്ചമര്‍ത്തലിലൂടെ നീതിയാണ്‌ തോല്‍പ്പിക്കപ്പെടുന്നത്‌. 

അറിവും അധികാരവും തമ്മില്‍ ഉള്ളതുപോലെയുള്ള ബന്ധ 

മല്ല വിവരവും (ശിളീ്യാമശോീ) അധികാരവും തമ്മിലുള്ളത്‌. ഇന്ന്‌ വിവ 

രമാണ്‌ ശക്തി (ശിളീാമശോ ശറ്റീംല്യ). കാരണം വിവരം സ്വാഭാവികമാ 

യിത്തന്നെ ഉപകരണങ്ങളുടെ അഥവാ ടെക്നോളജിയുടെ അടിമയാ 

ണ്‌. അതുകൊണ്ടുതന്നെ അതിന്‌ വേറൊന്നിന്റെ അടിമയാകാന്‍ - 

അധികാരത്തിന്റെ അടിമയാകാന്‍ - പ്രയാസമില്ല. ഒരു ടെക്നോള 

ജിസ്റ്റ്‌ അധികാരത്തിന്റെ പക്ഷത്തില്‍ പ്രവര്‍ത്തിക്കുമ്പോള്‍ അയാള്‍
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വിജ്ഞാനം (ഗിീീംഹലറഴലു ഉള്ളവനല്ല; വിവരം (ശിളീയയാമശോ?) ഉള്ളവന്‍ 

മാര്തമാകുകയാണ്‌ ചെയ്യുന്നത്‌. 

ഇപ്രകാരം അറിവ്‌, വിവരം, അധികാരം തുടങ്ങിയവയെ അപ 

ഗ്രഥിക്കുകയും പ്രശ്നവല്‍ക്കരിക്കുകയും ചെയ്യുകയാണ്‌ ഈ കൃതി. 

ഇവ തമ്മിലുള്ള ബന്ധങ്ങള്‍ നിഷ്ക്കളങ്കങ്ങളല്ല എന്ന്‌ ആനന്ദ്‌ സൂചി 

പിക്കുന്നുണ്ട്‌. അറിവ-അധികാര ബന്ധത്തെക്കുറിച്ചുള്ള ഈ ചര്‍ച്ചക്കു 

പിന്നില്‍ മിഷേല്‍ ഫുക്കോയുടെ അധികാര-ജ്ഞാന മണ്ഡലം (ജീംല്യ/ 

ഗീംഹലറഴല ൃലഴശാല)എന്ന ആശയത്തിന്റെ സ്വാധീനമുണ്ട്‌ ". 

“നമുക്ക്‌ ഒരു വികല്‍പമോ, അഭിപ്രായം പോലുമോ ഇല്ലാത്ത 

വിധം നാംനേടുന്ന വിദ്യ നമ്മുടെ വഴിയെ നിര്‍ണ്ണയിക്കുന്നു. ആ വഴി 

യുടെ അറ്റത്തിരിക്കുന്നത്‌ നമുക്ക്‌ ആശാസ്യമായ ഒന്നല്ലെന്നു 

വന്നാല്‍ക്കുടി അത്‌ നമ്മെ അതിലേക്കു തന്നെ വലിച്ചുകൊണ്ടുപോ 

കുന്നു. നമുക്ക്‌ മറുത്തുചിന്തിക്കാന്‍ ഒരവസരം കൂടി തരാതെ. നാം 

നമ്മുടെ വിദ്യയുടെ അടിമകളാകുന്നു, അതിന്റെ കൈയിലെ കരുക്ക 

ളാകുന്നു”*” - “കൃതിയില്‍ ഏകലവ്യന്‍ ഇങ്ങനെ പറയുന്നുണ്ട്‌. അധി 

കാരവുമായി ബന്ധപ്പെട്ടാണ്‌ അറിവിന്റെ അസ്തിത്വം എന്നും അധി 

കാരബന്ധങ്ങളുടെ പുനഃക്രമീകരണം എല്ലായ്‌പ്പോഴും പുതിയ 

ജ്ഞാന (ഗിീംഹലറഴല) മേഖലകളുടെ സംസ്ഥാപനത്തിനും പുതിയ 

ജ്ഞാനബന്ധങ്ങളുടെ സംസ്ഥാപനം എല്ലായ്പ്പോഴും അധികാര 

ത്തിന്റെ പുന്ദ്ര്രമീകരണത്തിനും ഇടയാക്കും എന്നും ഉള്ള ഫൂക്കോ 

യുടെ കാഴ്ചപ്പാടാണ്‌ ”” ഏകലവ്യന്റെ ഈ വരികളില്‍ നിഴലിക്കുന്നത്‌. 

എന്നാല്‍ ഏകലവ്യന്റെ കാഴ്ചപ്പാടുകളുടെ പരിസമാപ്തി 

നമുക്ക്‌ അറിയാന്‍ കഴിയുന്നില്ല. കാരണം പുസ്തകത്തിന്റെ ബാക്കി
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പേജുകള്‍ നഷടപ്പെട്ടുപോയിരിക്കുകയാണ്‌. അങ്ങനെ അപൂര്‍ണ്ണമായ 

ആ പുരാണത്തിലെ പേജുകള്‍ പൂരിപ്പിക്കേണ്ട ചുമതല ആനന്ദ്‌ വായ 

നക്കാര്‍ക്ക്‌ വിട്ടുകൊടുക്കുന്നു. അശുഭദര്‍ശകമായ ഒരു സന്ധിയില്‍ 

വെച്ചാണ്‌ വായനക്കാര്‍ ഈ ചുമതല ഏറ്റെടുക്കേണ്ടിവരുന്നത്‌. ആ 

സന്ദിഗ്ധാവസ്ഥ അധികാരവും അറിവും തമ്മിലുള്ള ബന്ധത്തെ 

സംബന്ധിച്ച പരാജയദര്‍ശനമായിത്തീരുകയും ചെയ്യുന്നു. 

നോവലിന്റെ രണ്ടാംഭാഗമായ “കാല'ത്തില്‍, ആഖ്യാതാവ്‌ തീവ 

ണ്ടിയില്‍ വെച്ചുകണ്ടുമുട്ടിയ വര്‍ദ്ധമാന൯ എന്ന വിപ്ലവകാരിയുടെ 

“നഗരവധു” എന്ന അപൂര്‍ണ്ണ നാടക കൃതിയാണ്‌ ചര്‍ച്ചാവിഷയം. 

പ്രാചീന ജനാധിപത്യരാജ്യമായ വജ്ജിയിലെ സ്വാതന്ത്രൃദാഹിയായ 

അംബപാലി എന്ന പെണ്‍കുട്ടിയുടെ കഥയാണ്‌ നഗരവധു. രാജഭ 

രണം നിലവിലുള്ള മഗധരാജ്യത്തിന്റെ ഗുഡത്തരന്ത്രങ്ങളില്‍പെട്ട അഴി 

മതിയിലേക്കു നീങ്ങുന്ന വജ്ജിയിലെ കപട ജനാധിപത്യത്തിന്റെ 

വക്താക്കളായ ശ്രേഷ്ഠന്മാരെ അംബപാലി ചോദ്യം ചെയ്യുന്നു. 

ശ്രേഷഠന്മാര്‍ അംബപാലിയെ നഗരവേശ്യയായി മുദ്രകുത്തി ശിക്ഷി 

ക്കുന്നു. 

നാടകത്തിന്റെ അന്ത്യഭാഗം വായിച്ചുകേള്‍പ്പിക്കാതെ തീവണ്ടി 

യില്‍ നിന്നിറങ്ങിപ്പോയ വര്‍ദ്ധമാനനെ അന്വേഷിച്ച്‌ പോലീസെത്തി 

യെങ്കിലും അയാളെ പിടിക്കാനായില്ല. വീണ്ടും ആഖ്യാതാവ്‌ വര്‍ദ്ധമാ 

നനെകാണുന്നത്‌ തീവണ്ടിയില്‍ വെച്ചുതന്നെയാണ്‌. 1975ല്‍ അടിയ 

ന്തിരാവസ്ഥപ്രഖ്യാപിക്കുന്നതിന്‌ തൊട്ടുമുമ്പുള്ള ഏതോ ദിവസത്തി 

ലായിരുന്നു ആ കണ്ടുമുട്ടല്‍. അപ്പോഴേക്കും വര്‍ദ്ധമാനന്‍ വിപ്പവ്ര്പ 

സ്ഥാനത്തില്‍ നിന്നു പുറത്തായിക്കഴിഞ്ഞിരുന്നു. വരാന്‍ പോകുന്ന
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അടിയന്തിരാവസ്ഥയെ പ്രവചിച്ചുകൊണ്ട്‌, പ്രതവാര്‍ത്തകളില്‍ വന്നി 

ട്ടില്ലാത്തതും അടിയന്തിരാവസ്ഥയെ സംബന്ധിച്ചുള്ളതും എന്നാല്‍ 

യഥാര്‍ത്ഥത്തില്‍ സംഭവിച്ചിട്ടില്ലാത്തതുമായ വാര്‍ത്തകള്‍ വായിക്കുന്നു 

എന്ന കാരണത്താല്‍ അധികാരസ്ഥാപനങ്ങള്‍ വര്‍ദ്ധമാനനെ ഒരു 

ക്രാന്തന്‍ എന്നു വിധികല്‍പിക്കുന്നു. തീവണ്ടിമുറിയില്‍ നിന്ന്‌ അന്നും 

അയാള്‍ അപ്രത്യക്ഷനായി. പിന്നീട്‌ അതേവണ്ടിക്കു മുമ്പില്‍ ആത്മ 

ഹത്ൃയചെയ്ത നിലയിലാണ്‌ ആഖ്യാതാവ്‌ വര്‍ദ്ധമാനനെ കാണുന്ന 

ത്‌. കുറച്ചുമാസങ്ങള്‍ക്കുശേഷം ഇന്ത്യയില്‍ അടിയന്തിരാവസ്ഥ 

പ്രഖ്യാപിക്കപ്പെട്ടു. വര്‍ദ്ധമാനന്റെ നാടകത്തിലെ ജനാധിപത്യരാജ്യ 

മായ വജ്ജിയിലെ അധികാരികള്‍ സര്‍വ്വാധിപത്ൃത്തിലേക്കും അഴിമ 

തിയിലേക്കും അധഃപതിച്ചുതുപോലെ ഇന്ത്യയിലും അഴിമതിയും 

സര്‍വ്വാധിപത്യവും നടപ്പിലായി. ശരിയായ ജനാധിപത്യത്തിനും 

നീതിക്കും വേണ്ടി സ്വാതന്ത്രയദാഹിയായ വര്‍ദ്ധമാനന്‍ രചിച്ച നാടകം 

അങ്ങനെ ഇന്ത്യയിലെ വര്‍ത്തമാനകാലത്തില്‍, അടിയന്തിരാവസ്ഥ 

യില്‍ വെച്ച്‌ പൂര്‍ത്തീകരിക്കപ്പെടുകയാണ്‌. അംബപാലി വജ്ജിയിലെ 

അധികാരികളാല്‍ ശിക്ഷിക്കപ്പെട്ടു. അവളുടെ പ്രവര്‍ത്തനങ്ങള്‍ വിഫ 

ലമായി. അധികാരത്തിന്റെ ദുര്‍വ്യത്തികള്‍ക്കെതിരെയുള്ള വര്‍ദ്ധമാ 

നന്റെ പ്രവര്‍ത്തനങ്ങളും വിഫലമായി. അയാള്‍ കൊല്ലപ്പെടുകയും 

ചെയ്തു. നാടകത്തിലായാലും ജീവിതത്തിലായാലും ആത്യന്തികമായി 

വിജയിക്കുന്നത്‌ അഴിമതിയും സ്വേച്ഛാധിപത്യവും അനീതിയും മാത്ര 

മാണ്‌ എന്നാണ്‌ നോവല്‍ കണ്ടെത്തുന്നത്‌.
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6. 6. പരാജയത്തിലേക്കുള്ള ഇതരമാര്‍ഗ്ഗഭേദങ്ങള്‍ 

മുഖ്യമായ പരാജയദര്‍ശനഘടകം ഏതോ അതിനെ മാത്രം അടി 

സ്ഥാനമാക്കിയാണ്‌ ഇതുവരെ ആനന്ദിന്റെ കൃതികള്‍ വിശകലനം 

ചെയ്തത്‌. കാരണം കൃതി ഉള്‍ക്കൊള്ളുന്ന പരാജയദര്‍ശനഘടക 

ങ്ങളെ എല്ലാം ഒരേ സമയം ചൂണ്ടിക്കാട്ടുക പ്രായോഗികമല്ല. മാത്രമ 

ലു, അത്‌ വിശകലനത്തിന്റെ ഏകാഗ്രതയെ ഹനിക്കുകയും ചെയ്യും. 

പരാജയദര്‍ശനത്തിന്റെ എല്ലാ ഘടകങ്ങളും എല്ലാ കൃതിയിലും ഉണ്ടാ 

യിക്കൊള്ളണമെന്നുമില്ല. ചൂണ്ടിക്കാട്ടാന്‍ വിട്ടുപോയതും വേണ്ട്ര്ത 

വിശദമാക്കിയിട്ടില്ലാത്തതുമായ അത്തരം ചില ഘടകങ്ങളെ ചൂണ്ടി 

ക്കാട്ടുകയാണ്‌ ഈ ഖണ്ഡത്തില്‍ ചെയ്യുന്നത്‌. 

സംവദിക്കുക എന്നത്‌ ആനന്ദിന്റെ കൃതികളുടെ ഒരു ലക്ഷ്യമാ 

ണ്‌. സ്വാതന്ത്രമാണ്‌ സംവാദത്തിന്‌ ആധാരം. സംവാദത്തിലൂടെ 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തിന്റെ സമഗ്രത സാധ്യമാകുന്നു. പ്രശനവല്‍ക്കരണം, 

യുക്തിയും അപ്രഗഥനവും, യാഥാര്‍ത്ഥ്യബോധം തുടങ്ങിയ ഘടക 

ങ്ങളെല്ലാം ഒത്തുചേര്‍ന്നാണ്‌ സംവാദം ഫല്പ്രദമാക്കുന്നത്‌. ഈ 

സംവാദാത്മകത പരാജയദര്‍ശനത്തിന്റെ ഒരു സ്വഭാവമാണെന്ന്‌ മുമ്പേ 

സൂചിപ്പിച്ചിട്ടുണ്ടല്ലോ. 

6. 6. 1. സംവാദാത്മകത 

ആള്‍ക്കൂട്ടം എന്ന നോവലില്‍ പ്രേമും രാധയും തമ്മില്‍ 

സ്വാത്ന്ത്രൃത്തെക്കുറിച്ച്‌ ഒരു സംവാദം നടത്തുന്നുണ്ട്‌ ””. സ്വാതന്ത്ര്യ 

ത്തെപ്പറ്റി രണ്ട്‌ വിരുദ്ധ വാദമുഖങ്ങള്‍ അതിലൂടെ ഉയരുന്നു. 

1. സ്വാതന്ത്ര്യം എന്നാല്‍ അവനവനെക്കുറിച്ചുമാത്രം ചിന്തിക്കാന്‍ കഴി 

യുക, ബാഹ്യലോകത്തെ പ്രതി വിഷമിക്കേണ്ടിവരാതിരിക്കുക എന്നാ
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ണര്‍ത്ഥം. 

2. സ്വാതന്ത്ര്യം എന്നാല്‍ ബാഹൃലോകവുമായി ഇടപെടുക എന്നാ 

ണര്‍ത്ഥം. ബാഹ്യലോകവുമായി ഇടപെടുമ്പോള്‍ ഒരുവന്‍ അവന്റെ 

സ്വാതന്ത്രത്തെ സാക്ഷാത്കരിക്കുകയാണ്‌. അവനവനെക്കുറിച്ചു 

മാര്തം ചിന്തിക്കുമ്പോള്‍ ഒരുവന്‍ സ്വന്തം സ്വാതന്ത്രത്തെ മറക്കുക 

യാണ്‌. 

ഇതില്‍ ആദ്യത്തേത്‌ പ്രേമിന്റെയും രണ്ടാമത്തേത്‌ രാധയുടെയും 

വാദമാണ്‌. ഈ തര്‍ക്കം നീണ്ടുപോകുകയും ഒടുവില്‍ രാധയുടെ 

വാദം വിപ്ലവത്തിന്റെ മാര്‍ഗ്ഗമാണ്‌ എന്ന്‌ തിരിച്ചറിയപ്പെടുകയും ചെയ്യു 

ന്നു. അപ്പോഴാണ്‌ “എല്ലാ വിപ്ലവകാരികളെയും പോലെ നിങ്ങളും 

ഏതോ ചില ലക്ഷ്യങ്ങള്‍ക്ക്‌ അടിമയാണ്‌ ' എന്ന്‌ പ്രേം പറയുന്നത്‌. 

ഇത്‌ രാധയെ ഇരുത്തിച്ചിന്തിപ്പിക്കുന്നു: “വിപ്ലവം ഒരു മാര്‍ഗ്ഗമാണ്‌. 

ലക്ഷ്യം മനുഷ്യസമത്വവും. ഇതുവരെ മാര്‍ഗ്ഗം ലക്ഷ്യത്തിലേക്കുനയി 

ചിട്ടില്ല. ഇതുവരെ തെറ്റായ ലക്ഷ്യത്തിലേക്കായിരുന്നു നയിച്ചുകൊ 

ണ്ടിരുന്നത്‌. ശരിയായ ലക്ഷ്യം സാധ്യമാക്കാത്തമാര്‍ഗ്ഗം 80} AGA 

Al. താന്‍ തന്റെ മാര്‍ഗ്ഗത്തിന്റെ അടിമ മാത്രമാണ്‌. 

ഈ സംവാദം വായിച്ചുകഴിയുമ്പോള്‍ വായനക്കാരില്‍ അവ 

ശേഷിക്കുന്ന ചിന്ത ഇതാണ്‌: ഒരു അടിമയെ എങ്ങനെയാണ്‌ സ്വത 

ര്ത്രന്‍ എന്നു പറയുക? അതിനാല്‍ രാധ സ്വത്രത്രയല്ല. അവനവനെ 

ക്കുറിച്ചുമാധ്രം ചിന്തിക്കുന്നവനെയും സ്വതന്ത്രന്‍ എന്നു പറയാനാ 

വില്ല. അതിനാല്‍ ച്രേമും MIM AD MAI. പിന്നെ സ്വാതന്ത്ര്യം എന്നു 

പറഞ്ഞാല്‍ എന്താണ്‌? ആരാണ്‌ സ്വത്രന്തന്‍?* ഈ ചോദ 

ങ്ങള്‍ക്കുത്തരം എഴുത്തുകാരന്‍ പറയുന്നില്ല. ഉത്തരം കണ്ടെത്തുക
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എന്ന ഉത്തരവാദിത്തം വായനക്കാരില്‍ നിക്ഷേപിക്കുന്നു. ഇങ്ങനെ 

സ്വാതന്ത്യത്തെ പ്രശനവല്‍ക്കരിച്ചുകൊണ്ട്‌ വായനക്കാരുമായി സംവ 

ദിക്കുകയാണ്‌ എഴുത്തുകാരന്‍ ചെയ്യുന്നത്‌. 

രാധയുടെയും പ്രേമിന്റെയും ഏകാന്തവും വിഷാദാത്മകവും 

നൈരാശ്ൃജനകവും ദുരന്താത്മകവുമായ ജീവിതാവസ്ഥകള്‍ മാത്രമേ 

വായനക്കാരന്റെ മനസ്സില്‍ മങ്ങാതെ നില്‍ക്കുന്നുള്ളൂ. പരാജയോന്മു 

ഖമായ ഇത്തരം കഥാസന്ദര്‍ഭങ്ങളെ /ജീവിതസന്ദര്‍ഭങ്ങളെ ആസ്പദ 

മാക്കിയാണ്‌ ആള്‍ക്കൂട്ടം യാഥാര്‍ത്ഥ്യാപ്രഗഥനം നിര്‍വഹിക്കുന്നത്‌. 

സ്വാത്രന്ര്യത്തെ സംബന്ധിച്ച വിരുദ്ധങ്ങളായ വാദമുഖങ്ങളെല്ലാം പര 

സ്പരം റദ്ദ്‌ ചെയ്ത്‌ അപ്രസക്തമായിത്തീരുന്നു. ഓര്‍മ്മയില്‍ അവ 

ശേഷിക്കുന്നത്‌ പരാജയബോധമുളവാക്കുന്ന ജീവിതസന്ദര്‍ഭങ്ങള്‍ 

മാര്തമാണ്‌. അതുകൊണ്ടുതന്നെ ആ സന്ദര്‍ഭങ്ങള്‍ മാത്രമാണ്‌ വായ 

നക്കാരന്റെ അനുഭവമായിത്തിരുന്നത്‌. അങ്ങനെ നോവലിലെ ചര്‍ച്ച 

കളും തത്ത്വചിന്തകളും സംവാദങ്ങളുമെല്ലാം വായനക്കാരന്‍ പരാജ 

യബോധമുളവാക്കാ൯ ഉതകുന്നവ മാത്രമായി ഭവിക്കുന്നു. 

6. 6. 2. പലായന വൈമുഖ്യം 

' ആള്‍ക്കൂട്ട ത്തില്‍ ഗോപാലും ലളിതയും തമ്മിലുള്ള സംവാദ 

മാണ്‌ മറ്റൊരു ജീവിതസന്ദര്‍ഭം. “സ്വാതന്ത്ര്യവും സ്നേഹവും” ആണ്‌ 

സംവാദവിഷയം. ”* 

സ്വന്തം സ്വാതന്ത്ര്യത്തില്‍ നിന്ന്‌ ഗോപാലിന്റെ സ്നേഹത്തി 

ലേക്ക്‌ പലായനം ചെയ്യാന്‍ ആഗ്രഹിക്കുകയാണ്‌ ലളിത. തന്റെ 

സ്വാത്ന്ത്ര്യം തനിക്കുനല്‍കുന്ന ഉത്തരവാദിത്തത്തിന്റെ ഫലമായ
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ഭയത്തില്‍ നിന്ന്‌ രക്ഷപ്പെടാനുള്ള അഭയസ്ഥാനമായി ആണ്‌ ലളിത 

ഗോപാലിന്റെ സ്നേഹത്തെ കാണുന്നത്‌. “വേണ്ട ഗോപാല്‍. എനിക്ക്‌ 

ആ സ്വാതന്ത്ര്യം വേണ്ട. എന്നെ എപ്പോഴും കൂടെ വെക്കു. എന്നെ 

വിട്ടുപോകരുത്‌. എനിക്കുവേണ്ടി എന്റെ സ്വാതന്ത്ര്യം സൂക്ഷിക്കു. 

എനിക്ക്‌ അതാവശ്യമില്ല. എന്നെ അടിമയാക്കിവെക്കൂു ഗോപാല്‍, 

എന്നെ അടിമയാക്കൂ' എന്നെല്ലാം ലളിത ഗോപാലിനോടു പറയുന്നു 

ണ്ട്‌. ഇതിനു മറുപടിയായി ഗോപാല്‍ പറയുന്നത്‌, “എനിക്ക്‌ നിങ്ങള്‍ക്ക്‌ 

അഭയം നല്‍കാന്‍ കഴിയില്ല. സ്നേഹം അഭയമല്ല, ആകരുത്‌. മനു 

ഷ്യന്‍ അവന്റെ സ്വാതന്ത്ര്യം മാത്രമേ അഭയമായുള്ളൂു. നിങ്ങള്‍ക്ക്‌ ഈ 

ഭയത്തില്‍ നിന്ന്‌ രക്ഷപ്പെടാതെ തരമില്ല. പക്ഷേ എങ്ങനെയാണ്‌ രക്ഷ 

പ്പെടുക എന്നു പറഞ്ഞുതരാന്‍ എനിക്കുകഴിയില്ല. ഞാന്‍ സ്വയം നിസ്സ 

ഹായനാണ്‌. എനിക്കു നിങ്ങളെ സ്നേഹിക്കാനേ കഴിയു. നിങ്ങള്‍ക്കു 

വേണ്ടി ജീവിക്കാന്‍ കഴിയില്ല' എന്നെല്ലാമാണ്‌. ഇവിടെ സ്വാതന്ത്ര്യ 

ത്തില്‍ നിന്ന്‌ പലായനം ചെയ്യുന്നതില്‍ നിന്ന്‌ ലളിതയെ തടയുക 

യാണ്‌ ഗോപാല്‍. ഇതാണ്‌ പലായനവൈമുഖ്യം. ഇനി ഇത്‌ എങ്ങനെ 

യാണ്‌ പരാജയദര്‍ശനമാകുന്നതെന്ന്‌ വിശദമാക്കാം. രണ്ട്‌ വാദങ്ങളാണ്‌ 

സ്നേഹത്തെ സംബന്ധിച്ച്‌ ഈ സന്ദര്‍ഭത്തില്‍ നോവല്‍ അവതരിപ്പി 

ക്കുന്നത്‌. 1). വ്യവസ്ഥാപിതമായ സ്നേഹം അഭയമാണ്‌, പലായനമാ 

ണ്‌, ഉത്തരവാദിത്തത്തില്‍ നിന്നുള്ള ഒളിച്ചോട്ടമാണ്‌. അതിനെ 

സ്നേഹം എന്നുപറയുന്നതു ശരിയല്ല. 2). സ്വന്തം ഉത്തരവാദിത്ത 

ത്തില്‍ നിന്ന്‌ ഒളിച്ചോടാത്തവന്‍ തന്നില്‍ത്തന്നെ സ്വന്തം സ്വാതന്ത്ര്യ 

ത്താല്‍ നിറഞ്ഞുകവിയുന്നവനാണ്‌. അവന്റെ സ്നേഹം സ്വയം 

സ്നേഹം മാര്രമാണ്‌. അവന്റെ സാമുഹ്യപ്രവ്ൃത്തിപോലും സ്വയം
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സ്നേഹത്തിന്റെ ഭാഗമാണ്‌. സ്വയം സ്നേഹത്തെ ഉത്തരവാദിത്ത 

നിര്‍വ്വഹണം എന്നു വിലയിരുത്തുന്നതു ശരിയല്ല. 

ചുരുക്കത്തില്‍, ഈ രണ്ടു വാദമുഖങ്ങളും മുന്നില്‍ വെച്ചു 

കൊണ്ട്‌ സ്നേഹത്തെയും സ്വാതന്ത്രയത്തെയും പ്രള്‍ശനവല്‍ക്കരിക്കു 

കയാണ്‌ ആനന. വ്യവസ്ഥാപിതസ്നേഹം സ്വന്തം സ്വാതന്ത്ര്യത്തില്‍ 

നിന്നുള്ള പലായനമാണ്‌. വ്യവസ്ഥാപിതമല്ലാത്ത സ്നേഹമാകട്ടേ 

സ്വയംസ്നേഹം മാര്തവുമാണ്‌. ഇങ്ങനെ വ്യവസ്ഥാപിത സ്നേഹത്തെ 

സ്വാതന്ത്ര്യം കൊണ്ടും സ്വാതന്ത്ര്യത്തെ ആത്മ സ്നേഹംകൊണ്ടും 

റദ്ദാക്കുന്നു. പരസ്പരം റദ്ദാക്കാതെ സ്നേഹത്തെയും സ്വാതന്ത്ര്യ 

ത്തെയും എങ്ങനെ കൈവരിക്കാം എന്നതാകട്ടേ തനിക്ക്‌ അറിയുക 

യുമില്ല എന്ന്‌ ഗോപാലിലൂടെ വ്യക്തമാക്കുകയും ചെയ്യുന്നു നോവ 

ലിസ്റ്റ്‌. ഈ ഘട്ടത്തില്‍ സ്വാതന്ത്ര്യം, സ്നേഹം എന്നീ സമസ്യകളുടെ 

മുമ്പില്‍ അനാഥനായി നില്‍ക്കുകയാണ്‌ വായനക്കാരന്‍. ഉത്തരം 

കണ്ടെത്തേണ്ട ചുമതല അവനില്‍ നിക്ഷിപ്തമായിരിക്കുകയാണ്‌. ഉത്ത 

രമാകട്ടേ അവന്‍ കണ്ടുപിടിക്കാന്‍ കഴിയുന്നുമില്ല. അവന്റെ മുമ്പില്‍ 

അപ്പോള്‍ കഥാസന്ദര്‍ഭത്തിന്റെ/ജീവിതസന്ദര്‍ഭത്തിന്റെ ദുഃഖാന്തരീക്ഷം 

മാത്രമേ ആനുഭവികസത്ൃയമായി തെളിയുന്നുള്ളു. ചര്‍ച്ചുകളും തത്ത്വ 

ചിന്തകളുമെല്ലാം അവന്‍ മറന്നുപോകുന്നു. കാരണം അനുഭവം ഇന്ദ്രിയ 

പ്രധാനമാണ്‌. തത്ത്വചിന്ത ബുദ്ധിപരവും. അതുകൊണ്ട്‌ അനുഭവം 

നിലനില്‍ക്കുന്നു. ആ ആനുഭവിക സത്യം വിഷാദാത്മകമായ പരാജ 

യദര്‍ശനമായിത്തിരുകയും ചെയ്യുന്നു. അങ്ങനെ സംവാദവും തത്ത്വ 

ചിന്തയുമെല്ലാം നോവലില്‍ പരാജയബോധം സഭക്രമിപ്പിക്കാനുള്ള 

ഉപകരണങ്ങള്‍ മാര്രമായിത്തിരുന്നു.
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6. 6. 3. MOQIOALO 

വ്യക്തി താന്‍ സ്വായത്തമാക്കിയ സ്വാതന്ത്ര്യം പ്രകൃതിക്ക്‌, സമൂ 

ഹത്തിന്‌ മടക്കിക്കൊടുക്കുന്നതിനെയാണ്‌ ആനന്ദ്‌ പുനഃസംയോഗം 

(ഞലൌനിശളശരമശോ) എന്നു പറയുന്നത്‌ “'. സ്വാത്ര്ത്രയവിനിമയം എന്ന 

സര്‍ഗ്ഗാത്മക പ്രവ്ൃത്തിയിലൂടെയാണ്‌ ബോധപൂര്‍വ്വമായ പുനഃസം 

യോഗം സാധ്യമാവുന്നത്‌. ഈയളവുവരെ സ്വാത്നന്ത്രയത്തെ സംബ 

ന്ധിച്ച ഒരു ശുഭദര്‍ശകവീക്ഷണമാണ്‌ ആനന മുന്നോട്ടുവെക്കുന്നത്‌ 

എന്നുപറയാം. ഇതിനെ സ്വാതന്ത്ര്യത്തെ സംബന്ധിച്ച ഒന്നാംവാദം 

എന്നുപറയാം. 

' ആള്‍ക്കൂട്ടത്തില്‍, ലളിതയുടെ സ്നേഹം സുനില്‍ തിരസ്്‌ക്ക 

രിച്ചതിനെപ്പറ്റി ഗോപാല്‍ ഈ വിധം പറയുന്നു: “അയാള്‍ക്കു സ്വത 

ര്്രനാവാനേ അറിയാവൂ. ആ സ്വാതന്ത്രത്തിന്റെ ഉപയോഗം 

അയാള്‍ക്ക്‌ അറിഞ്ഞുകൂടാ. അതുകൊണ്ട്‌ അയാള്‍ക്ക്‌ അത്‌ നിഷ്പ്ര 

യോജനമാണ്‌; പിശുക്കന്റെ കൈയിലെ പണം പോലെ" **. ഗോപാല്‍ 

തുടര്‍ന്നു പറയുന്നു: “ഞാന്‍ എന്റെ സ്വാത്ര്ത്രയത്തില്‍ നിന്ന്‌ ഒളിച്ചോ 

ടുകയല്ല, മറിച്ച്‌ അതിനെ കൈമാറുകയാണ്‌ ചെയ്തത്‌. അഭയം 

തേടിപ്പോയില്ല; ആനന്ദം നേടുകയും ചെയ്തു. സ്വാതന്ത്ര്യം, അവ 

സാനം മനുഷ്യന്‍ ഒരു ഉപാധിമാത്രമാണ്‌, ലക്ഷ്യമല്ല ””. സ്വാത 

ന്ത്ര്യത്തെ സംബന്ധിച്ച ഒന്നാം വാദമാണ്‌ ഗോപാലിന്റെ ഈ വാക്കു 

കളില്‍ തെളിയുന്നത്‌. ഈ വാദത്തില്‍ വായനക്കാരന്‍ വിശ്വാസമര്‍പ്പി 

ക്കാനും ആശ്രയിക്കാനും തുടങ്ങുമ്പോള്‍ ആനന്ദ്‌ മറ്റൊരുവാദം 

കൊണ്ടുവരുന്നു. ഒന്നാം വാദത്തിന്‌ നേരെ എതിരായ ഈ വാദത്തെ 

സ്വാതന്ത്ര്യത്തെ സംബന്ധിച്ച രണ്ടാംവാദം എന്നുപറയാം. അത്‌
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ഇതാണ്‌. “ഈണും വസ്ത്രവും കിട്ടുകയാണ്‌ ഏറ്റവും പ്രധാനമായ 

കാര്യം. നിങ്ങള്‍ക്കു തോന്നുന്നുണ്ടോ ചുരുങ്ങിയ ഒരു സാമ്പത്തിക 

നിലവാരമെങ്കിലും കിട്ടാതെ മനുഷ്യന്‍ സ്വാത്ര്ത്രൃത്തില്‍ വല്ല രുചിയും 

തോന്നുമെന്ന്‌? സ്വന്തം നിലനില്‍പിനു വേണ്ടി രാപ്പകല്‍ പണിയെടു 

ക്കേണ്ടിവരുന്ന ഒരാള്‍ക്ക്‌ സ്വാതന്ത്രത്തെപ്പറ്റിയും വ്യക്തി മാഹാ 

ത്മൃത്തെപ്പറ്റിയും ചിന്തിക്കാന്‍ നേരമെവിടെ?” "”. രാധയുടെ വാക്കുക 

ളിലൂുടെയാണ്‌ ഈ വാദം അവതരിപ്പിക്കപ്പെടുന്നത്‌. 

ഈ രണ്ടുവാദങ്ങളും പരസ്പരം റദ്ദാക്കുവാന്‍ ശേഷിയുള്ളവ 

യാണ്‌. ഒന്ന്‌ സ്വാതന്ത്ര്യവും മറ്റേത്‌ നിലനില്‍പ്പുമാണ്‌ പ്രധാനമായി 

കരുതുന്നത്‌. ഏതുവാദത്തിന്റെ കൂടെ നില്‍ക്കണം എന്നു തീരുമാനി 

ക്കാന്‍ വായനക്കാരന്‍ കഴിയുന്നില്ല, നോവലിസ്റ്റ അതു പറയുന്നുമി 

ലു. ഇവിടെ സ്വാഭാവികമായും വിഷമവൃത്തത്തിലകപ്പെടുന്ന വായന 

ക്കാരനില്‍ അവശേഷിക്കുന്ന അനുഭവം കഥാസന്ദര്‍ഭത്തിന്റേതായിരി 

ക്കും. ആ കഥാസന്ദര്‍ഭമാകട്ടേ ദയനീയവും ദുഃഖപൂര്‍ണ്ണവുമാണ്‌. ദാരി 

ദ്രയമാണ്‌ ഇവിടെ കഥാസന്ദര്‍ഭം. അത്‌ പരാജയദര്‍ശനത്തെ പ്രക്ഷേ 

പിക്കുകയും ചെയ്യുന്നു. 

6.6. 4. വിപ്ലവാത്മകത. 

വിപ്ലവം സര്‍ഗ്ലാത്മക പ്രവര്‍ത്തനമാണ്‌ എന്നാണ്‌ ആനന്ദിന്റെ 

കാഴ്ചപ്പാട. ആ അര്‍ത്ഥത്തില്‍ വിപ്പവാത്മകത ശുഭദര്‍ശനമാണ്‌. 

ജോസഫ്‌ എന്ന കഥാപാത്രത്തിലൂടെയാണ്‌ “ആള്‍ക്കൂട്ട' ത്തില്‍ വിപ്പ 

വാത്മകത ആവിഷ്ക്കരിക്കപ്പെടുന്നത്‌. ജോസഫ്‌ വിപ്ലവത്തിന്റെ സാധു 

തയെയും സാധ്യതയെയുംപറ്റി പറയുന്നതെല്ലാം വായനക്കാര്‍ക്ക്‌
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ശരിയും വിശ്വസനീയവുമായിതോന്നും. എന്നാല്‍ ഒരു സംവാദരംഗത്ത്‌ 

സുനിലും സുന്ദറും ചേര്‍ന്ന്‌ ജോസഫിന്റെ വിപ്ലവ സങ്കല്പത്തെ 

യുക്തിപൂര്‍വ്വം തന്നെ തകര്‍ത്തുകളയുന്നുണ്ട്‌. അവര്‍ പറയുന്നതിന്റെ 

രത്നച്ചുരുക്കം ഇതാണ്‌: വിപ്ലവം എന്നും എവിടെയും കുറച്ചുപേരുടെ 

ഒരു സാഹസം മാത്രമായിരുന്നു. മനുഷ്യന്‍ എപ്പോഴും കുറ്റപ്പെടുത്തു 

വാന്‍ തന്നില്‍ നിന്ന്‌ അകന്നുനില്‍ക്കുന്ന ഒരു തത്ത്വം വേണം. അടി 

മത്തം, മതം, സമുദായം, സാമ്പത്തികവ്യവസ്ഥിതി, മുതലാളിത്തം തുട 

ങ്ങിയവയൊക്കെ ഇത്തരത്തില്‍ മനുഷ്യന്‍ ഉണ്ടാക്കിയ ഓരോ തത്ത്വ 

ങ്ങളാണ്‌. ഈ തത്ത്വങ്ങളെ കുറ്റപ്പെടുത്തിക്കൊണ്ട്‌ പ്രസ്ഥാനങ്ങള്‍ 

വന്നും പോയും ഇരിക്കുകയും വ്യക്തി താന്‍ നിരപരാധിയാണ്‌ എന്നു 

കരുതുകയും ചെയ്യുന്നു. ഉത്തരവാദിത്തബോധമുള്ള നൂറുശതമാനം 

വ്യക്തികളുടെ ഒരു സമുദായം ഒരിക്കലും ഉണ്ടാകാന്‍ പോകുന്നില്ല. 

തുല്യരായ മനുഷ്യര്‍ തുല്യമായ അധികാരം ഉപയോഗിക്കുന്ന സോഷ്യ 

ലിസ്റ്റുവ്യവസ്ഥിതിയും ഉണ്ടാകാന്‍ പോകുന്നില്ല. കാരണം മനുഷ്യര്‍ 

തുല്യരല്ല. മനുഷ്യചരിര്രത്തില്‍ എന്നും സമര്‍ത്ഥരായ കുറച്ചുപേര്‍ 

അസമര്‍ത്ഥരായ അധികം പേരുടെ ഭാവി നിര്‍ണ്ണയിച്ചുകൊണ്ടിരുന്നി 

ട്ടേയുള്ളൂ. ആ കുറച്ചുപേരുടെ സാമര്‍ത്ഥ്യം ചിലപ്പോള്‍ ബലമായിരു 

ന്നു. ചിലപ്പോള്‍ ബുദ്ധിയും - അത്രയേ വ്യത്യാസമുള്ളൂ. ആ കുറച്ചു 

പേര്‍ ബലവാന്മാരെക്കാള്‍ ബുദ്ധിമാന്മാരായിരിക്കട്ടേ എന്നു മാത്രമാണ്‌ 

മനുഷ്യന്‌ അങ്ങേയറ്റം ആശിക്കാനാവുന്നതായി ഉള്ളൂ. സോഷ്യലി 

സവും ഡെമോക്രസിയും അനാര്‍ക്കിയും എല്ലാം വെറും ഭാവനയുടെ 

സൃഷ്ടികളാണ്‌. ലോകത്തിലെ ഏതു ജനാധിപത്ൃയഭരണകൂടത്തി 

ന്റെയോ സോഷ്യലിസ്ററുഭരണകൂടത്തിന്റെയോ പ്രവര്‍ത്തനം എടുത്തു
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നോക്കിയാലും അവയെല്ലാം മൌലികമായി കുറച്ചുപേരുടെ ഭരണമാണ്‌ 

എന്ന്‌ മനസ്സിലാവും. ട്രെയ്ഡു യൂണിയന്‍ പ്രസ്ഥാനം തന്നെ എടു 

ത്തുനോക്കൂ. തൊഴിലാളി വര്‍ഗത്തെ സംഘടിപ്പിക്കുന്നതും നയിക്കു 

ന്നതും തൊഴിലാളികളല്ലാത്ത ഒരുപറ്റം നേതാക്കളാണെന്നു മനസ്സി 

ലാവും ". 

ജോസഫിന്റെ വിപ്പവവാദമുഖങ്ങളും സുന്ദറിന്റെയും സുനിലി 

ന്റെയും വിപ്പവവിരുദ്ധവാദമുഖങ്ങളും പരസ്പരം റദ്ദാക്കുന്നു എന്ന 

താണ്‌ ഇവിടെ സംവാദത്തിന്റെ ആത്യന്തികഫലം. വായനക്കാരന്റെ 

മനസ്സില്‍ അവശേഷിക്കുന്ന അനുഭവം കേവലം നിസ്പഹായതാബോ 

ധത്തിന്റെയും അരക്ഷിതബോധത്തിന്റെയും വിഷാദാത്മകതയുടേതു 

മായിരിക്കും. കാരണം അത്തരം ഒരു കഥാസന്ദര്‍ഭത്തിലാണ്‌ ഇത്തര 

മൊരു ചര്‍ച്ച സംഭവിക്കുന്നത്‌. പരാജയദര്‍ശനത്തെ പ്രക്ഷേപിക്കുന്ന 

ഇത്തരം സംവാദങ്ങള്‍ ആള്‍ക്കൂട്ട ത്തില്‍ ഉടനീളം കാണാന്‍ കഴി 

യു. 

6.6. ട. വികൃതീകരണം 

പരാജയദര്‍ശനത്തിന്റെ ഒരു ഉപോല്‍പന്നമാണ്‌ വികൃതീകരണം. 

ഭാഷാപരമായ ഒരു മാനറിസമാണ്‌ ഇത്‌. ദൃശ്യവ്യാമോഹം (റുശേരമഹ 

ശകഹാശെൊ) എന്ന്‌ പി.കെ. രാജശേഖരന്‍ വിളിക്കുന്നത്‌ ഇതിനെയാണ്‌ ”. 

എല്ലാം അപൂര്‍ണ്ണവും അസംബന്ധവുമായിരിക്കുന്ന വര്‍ത്തമാനകാല 

ദുരവസ്ഥയില്‍ യാഥാര്‍ത്ഥ്യത്തെ ശരിയായി മനസ്സിലാക്കാനോ നിശ്ചി 

തമായി യാതൊന്നിനേയും സങ്കലപിക്കാനോ യുക്തിപൂര്‍വ്വം വിലയി 

രുത്താനോ കഴിയാതെ വരുന്നു. ഈ കഴിവുകേടിന്റെ ബഹിര്‍സ്ഫു 

രണമാണ്‌ വികൃതീകരണമായിത്തീരുന്നത്‌.
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രപകൃതി എര്രയോ ഇടങ്ങളില്‍ അത്ഭുതകരമാം വണ്ണം 

സമ്പൂര്‍ണ്ണതനേടുന്നു. പ്രകൃതി ഏറ്റവും നിര്‍ദ്ദയമായി പെരുമാറിയി 

ട്ടുള്ളത്‌ മനുഷ്യനോടാണ്‌. അതുകൊണ്ട്‌ മനുഷ്യന്‍ ജീവിതം മുഴു 

വന്‍ പരിപൂര്‍ണ്ണതക്കുവേണ്ടിയുള്ള ഒരു പരക്കം പാച്ചിലാക്കേണ്ടി 

വരുന്നു ”. ആള്‍ക്കൂട്ട ത്തില്‍ സുനിലിന്റെ ഈ ചിന്തകള്‍ അവതരി 

പിച്ചശേഷം, ജനലില്‍ വന്നിരിക്കുന്ന മഴയില്‍ കുളിച്ച ഒരു പ്രാവിനെ 

അവതരിപ്പിക്കുന്നുണ്ട്‌: “വട്ടത്തിലുള്ള ആ കണ്ണുകളിലേക്കു നോക്കി 

യപ്പോള്‍ അയാള്‍ക്ക്‌ അത്ഭുതം തോന്നി. പ്രാവിന്റെ കണ്ണ്‌ വട്ടത്തിലാ 

ണെന്ന്‌ ഇപ്പോഴാണ്‌ മനസ്സിലായതെന്നപോലെ. മനുഷ്യരെപ്പോലെ 

നീളത്തിലുള്ള കണ്ണുകളാണ്‌ അവയ്ക്കുണ്ടായിരുന്നതെങ്കില്‍ ആ മുഖം 

എങ്ങനെ ഇരിക്കുമായിരുന്നു. പ്രാവുകള്‍ അങ്ങനെയാണ്‌ സൃഷ്ടി 

ക്കപ്പെട്ടിരുന്നതെങ്കില്‍ ഒരുപക്ഷേ, അപ്പോഴും അവയുടെ മുഖം സുന്ദ 

രമായിരുന്നേനെ. അങ്ങനെ നോക്കുമ്പോള്‍ മനുഷ്യന്‍ തന്നെ എത്ര 

വിരൂപനാണ്‌. തള്ളിനില്‍ക്കുന്ന മൂക്കും ഇരുവശങ്ങളില്‍ ഇല 

കള്‍പോലെ തോന്നിക്കുന്ന കാതുകളുമുള്ള ശിരസ്സ്‌. മിക്കവാറും 

തൊലി പുറത്തുകാണുന്ന ശരീരത്തിന്റെ മുകളില്‍ ശിരസ്സിലും താടി 

യിലും മാത്രം നീളമുള്ള രോമങ്ങള്‍ മുറ്റി വളരുന്നു. പുരുഷന്മാര്‍ അതു 

മുറിച്ചുകളയുമ്പോള്‍ സ്ര്രീകള്‍ ഒരു വാലിന്റെ രൂപത്തില്‍ അതു 

വളര്‍ത്തുന്നു. രണ്ടുവശങ്ങളിലും ഇഷ്ടംപോലെ കിടന്നാടുന്ന രണ്ടു 

കൈകള്‍. അവയുടെ അറ്റത്ത്‌ ഗൌളികള്‍ പുളയുന്നതുപോലെ അറ 

പുുതോന്നിക്കുന്ന വിരലുകള്‍. രണ്ടുകാലുകളില്‍ ബാലന്‍സ്‌ ഒപ്പിച്ച 

കൈകള്‍ ആട്ടി നടക്കുന്ന മനുഷ്യന്‍ ഏറ്റവും വിരൂപികളായ ജന്തു 

ക്കളില്‍ ഒന്നാണ്‌” ". വികൃതീകരണത്തിന്‌ ഉദാഹരണമാണ്‌ ഈ വിവ
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രണം. 

' മരുഭൂമികള്‍ ഉണ്ടാവുന്നത്‌” എന്ന നോവലില്‍ നിന്ന്‌ ചില ഉദാ 

ഹരണങ്ങള്‍ നോക്കുക: 

“മനുഷ്യൃശരീരത്തിന്റെ സിമിദ്രി കുത്തനെയായിരുന്നുവെങ്കിലോ? 

മനുഷ്യന്‍ കാലുകൊണ്ടേ നടക്കാവൂ എന്നതുകൊണ്ടും ഭൂമി താഴെ 

യാണ്‌ എന്നതുകൊണ്ടും, കാലുകള്‍ താഴെത്തന്നെ വരണം. അപ്പോള്‍ 

ശരീരത്തിന്റെ മുകള്‍ഭാഗത്തും അതുപോലെ രണ്ടുകാലുകള്‍ ഉണ്ടാ 

കും. ഇടതുവശത്ത്‌ തല, വലതുവശത്ത്‌ രണ്ടുകൈകളും. കണ്ണുകള്‍ 

ഒന്നിനുമീതെ ഒന്നായി. ഇങ്ങനെയൊരു സത്വം കണ്ണാടിയുടെ മുമ്പില്‍ 

ചെന്നു നിന്നാല്‍ എന്തുകാണും? കണ്ണാടി വിടൂ. അങ്ങനെയൊരു 

സത്വത്തെ ആലോചിക്കുക തന്നെ ഭയാനകമായിരുന്നു”. 

“ആ കൊളുത്ത്‌ സുലൈമാന്റെ തലയില്‍ ഇടിച്ചിരുന്നെങ്കില്‍! 

അതിനകത്ത്‌ പതിഞ്ഞിരിക്കുന്ന ഭയാനകമായ അജ്ഞത ഒരു വലിയ 

പ്പേറ്റ്‌ ചൈനീസ്‌ നൂഡില്‍ പോലെ അവിടെ ചിതറിവീണിരുന്നെങ്കില്‍ 

കാക്കയോ കഴുകനോ വന്ന്‌ അത്‌ കൊത്തിക്കൊണ്ടുപോയിരുന്നെ 

ക്കില്‍ അതു തിന്ന്‌ തടിച്ചുകൊഴുത്ത കാക്കകളുടെയും കഴുകന്മാരു 

ടെയും മുട്ടകള്‍ വിരിഞ്ഞ്‌, വീണ്ടും വിരിഞ്ഞ്‌, വീണ്ടും വിരിഞ്ഞ്‌ കാലം 

മുന്നോട്ടുപോകുമ്പോള്‍”*. 

“ഉത്തരായനം” എന്ന നോവലിലെ ഒരു സന്ദര്‍ഭം നോക്കുക: 

“ഇപ്പോള്‍ ഈ നിമിഷത്തില്‍ എനിക്കു തോന്നുന്നതെന്താണെന്നറി 

യാമോ? ഏതെങ്കിലും വിധത്തില്‍ എന്റെ തലച്ചോറ്‌ തലയില്‍ നിന്ന്‌ 

ചോര്‍ത്തിയെടുത്ത്‌, കഷണം കഷണമായി മുറിച്ച്‌, എണ്ണയില്‍ പൊരിച്ച, 

അലപം ഉള്ളിയും മുന്തിരിങ്ങയും കശുവണ്ടിയും മുപ്പിച്ചിട്ട, ടുമാറ്റോ
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സോസും നല്ല നീളത്തിലുള്ള ഒരു പച്ചമുളകും കൂട്ടി തിന്നുവാ 

നാണ്‌ ''. ഇവിടെയെല്ലാം വികൃതീകരണം എന്ന പ്രക്രിയയാണ്‌ 

കാണാനാവുന്നത്‌. 

6. 6. 6. വായനക്കാരന്റെ പ്രാമാണ്യവും സൌന്ദര്യാത്മകമായ 

അപൂര്‍ണ്ണുതയും 

വായനയില്‍ സ്വന്തം സ്വാതന്ത്ര്യം വിനിയോഗിക്കാന്‍ നിര്‍ബ്ബ 

ന്ധിക്കപ്പെടുന്നതുവഴിയാണ്‌ വായനക്കാരന്‍ പ്രാമാണ്യം കൈവരുന്ന 

ത്‌. “ഗോവര്‍ധന്റെ യാധ്രകള്‍' എന്ന നോവലില്‍ നോവലിസ്റ്റ ഇതി 

നെപ്പറ്റി തുറന്നുതന്നെ പ്രസ്താവിക്കുന്നുണ്ട: “വാസ്തവത്തില്‍ ഒരു 

കൃതിയും ഇടതൂര്‍ന്ന ഒരു ഖരവസ്തുവല്ല. വായന എന്നത്‌ 

തുടര്‍ച്ചയായി എഴുത്തുകാരന്റെ സര്‍വ്വാധിപത്യത്തില്‍ നടക്കുന്ന ഒരു 

അടിമവേലയും അല്ല. ഒരുപാട കഷണങ്ങളുടെ ഒരു സംഹിതയാണ്‌ 

ഒരു കൃതി. വായന എന്നത്‌ എവിടെ വെച്ചും പിരിഞ്ഞ്‌, തെന്നിപ്പോ 

കാവുന്ന ഒരു പ്രരിയയും. വായനക്കാരനെ അങ്ങനെ പിരിഞ്ഞ്‌ തെന്നി 

പ്പോകുവാന്‍ ഉത്തേജിപ്പിക്കുന്ന കൃതിയാണ്‌ നല്ല കൃതിയാവുന്നത്‌. 

അങ്ങനെ പിരിഞ്ഞ്‌ തെന്നിപ്പോകുന്ന വായനക്കാരനാണ്‌ നല്ല വായ 

നക്കാരനാകുന്നത്‌”. വായനയിലൂടെ ആര്‍ക്കും കൃതിയില്‍ നിന്ന്‌ 

പുതിയ അര്‍ത്ഥതലങ്ങള്‍ ഉല്‍പ്പാദിപ്പിക്കാം. ഇതേ ആശയമാണ്‌ “രച 

യിതാവിന്റെ മരണം” എന്ന പ്രബന്ധത്തിലൂടെ റൊളാങ്‌ ബാര്‍ത്തും 

അപനിര്‍മ്മാണസിദ്ധാന്തത്തിലൂടെ ദറീദയും മുന്നോട്ടുവെക്കുന്നത്‌.”” 

രചനയുടെ മേല്‍ രചയിതാവിന്‌ അധികാരമൊന്നുമില്ല. ഇവിടെ എഴു 

ത്തുകാരന്‍ എന്ന വ്യക്തി അപ്രസക്തനാകുകയും വായനക്കാരന്‍ 

പ്രാമാണ്യം കൈവരുകയുമാണ്‌.
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വായനക്കാരനു പ്രാമാണ്യം കൈവരുന്നു എന്നു പറയുന്നതി 

നര്‍ത്ഥം കൃതിയുടെ പാഠനിര്‍മ്മിതിയില്‍ വായനക്കാരനും പങ്കാളിയാ 

വുന്നു എന്നാണ്‌. സ്വാഭാവികമായും പരമ്പരാഗതമായ ആഖ്യാനരീതി 

വായനക്കാരനു നല്‍കുന്ന പ്രഖ്യാപിത വായനാസുഖങ്ങളൊന്നും 

തന്നെ ഇത്തരം നോവലുകള്‍ നല്‍കുന്നില്ല. കാരണം എഴുത്ത്‌ എന്ന 

തുപോലെ വായനയും ഇവിടെ അധ്വാനമായിത്തീരുന്നു. ഇതാണ്‌ 

“സൌന്ദര്യാത്മകമായ അപൂര്‍ണ്ണത” എന്നു പറയുന്നതുകൊണ്ട്‌ വിവ 

ക്ഷിക്കുന്നത്‌. “ഗോവര്‍ധന്റെ യാധ്രകള്‍', “വ്യാസനും വിഘനേശ്വരനും' 

തുടങ്ങിയ നോവലുകള്‍ ഇത്തരം കൃതികള്‍ക്ക്‌ ഉദാഹരണങ്ങളാണ്‌. 

അര്‍ത്ഥങ്ങളുടെ ര്രഷ്ടാവായ ഗ്രന്ഥകാരന്‍, ഗ്രന്ഥകാരന്റെ അനുഭ 

വങ്ങളുടെ ആവിഷ്ക്കാരം, ശ്രന്ഥകര്‍ത്താവ്‌ ഒളിപ്പിച്ചുവെച്ച അര്‍ത്ഥ 

ങ്ങള്‍, കഥയുടെ കാലാനുക്രമത, സൌന്ദര്യാനുഭൂതി സൃഷ്ടിക്കുന്ന 

കഥാനിര്‍വ്വഹണം തുടങ്ങിയ, ” നോവലിനെ സംബന്ധിച്ച വ്യവസ്ഥാ 

പിത സൂന്ദര്യ സങ്കല്പങ്ങളുടെ അടിസ്ഥാനങ്ങളെയൊന്നും ഈ 

കൃതികള്‍ അംഗീകരിക്കുന്നില്ല. അതാണ്‌ അവയുടെ സന്ദര്യാത്മക 

മായ അപൂര്‍ണ്ണതക്കുകാരണമായിരിക്കുന്നതും. 

വാസ്തവത്തില്‍ ഈ സന്ദര്യാത്മകമായ അപൂര്‍ണ്ണത പോസ്റ്റ്‌ 

മോഡേണ്‍ ഫിക്ഷന്റെ ഒരു സ്വഭാവമാണ്‌. “ഗോവര്‍ധന്റെ യാത്രകളും” 

“വ്യാസനും വിഘനേശ്വര'നും ആണ്‌ ആനന്ദിന്റെ പോസ്റ്റ്‌ മോഡേണ്‍ 

ഫിക്ഷന്റെ ഏറ്റവും മികച്ച മാതൃകകള്‍. “ഹിസ്റ്റോറിയോഗ്രാഫിക മെറ്റാ 

ഫിക്ഷന്‍” ആയിരിക്കുക എന്നതാണ്‌ പോസ്റ്റ്‌ മോഡേണ്‍ ഫിക്ഷന്റെ 

പ്രധാന സവിശേഷതയായി ലിന്റാഹച്ചിയോണ്‍ ചൂണ്ടിക്കാട്ടുന്നത്‌ * 

കാലാനുക്രമണികതാരാഹിത്യം (അിമരവ്യരിശമെ) ആണ്‌ ഹിസ്റ്റോറിയോ
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ഗ്രാഫിക്‌ മെറ്റാഫിക്ഷന്റെ ഒരു പ്രധാനസ്വഭാവം. അതിലൂടെ ഭൂതകാ 

ലത്തെ വര്‍ത്തമാനകാലത്തില്‍ വെച്ച്‌ അറിയാന്‍ കഴിയുന്നു (സിം 

ശിഴ വേലറുമദെ ശി വേല ൃലലിദ). ഭൂതവും വര്‍ത്തമാനവും തമ്മില്‍ ഇടക 

ലര്‍ന്ന ബന്ധമാണ്‌ അത്തരം കൃതികളില്‍ കാണുക. ഹിസ്റ്റോറിയോ 

ഗ്രാഫിക്‌ സിദ്ധാന്തത്തിലും പോസ്റ്റുമോഡേണ്‍ ഫിക്ഷനിലും, വര്‍ത്ത 

മാനത്തില്‍ ഭൂതകാല സംഭവങ്ങളെ ആഖ്യാനം ചെയ്യുന്നതിനെ സംബ 

ന്ധിച്ച സൈദ്ധാന്തികവും പാഠാത്മവുമായ (ഠവലീയമശേരമഹ മിറ ലൌോമഹ) 

തിര്രമായ അവബോധം പ്രകടമായിരിക്കും. ഈ സ്വഭാവങ്ങള്‍ വ്യക്ത 

മായും കാണുന്ന കൃതികളാണ്‌ “ഗോവര്‍ധന്റെ യാത്രകളും” “വ്യാസനും 

വിഘനേശ്വരനും'. 

6. 7. പരാജയം: ആനന്ദിന്റെ കാഴ്ചപ്പാട. 

തന്റെ ചില കൃതികളുടെ അവസാനത്തില്‍ ഏതാനും വരികളി 

ലൂടെ ആനന്ദ്‌ പ്രത്യാശാനിര്‍ഭരമായ ഒരുതരം ശുഭദര്‍ശനം പ്രകടിപ്പി 

ക്കുന്നതുകാണാം. കൃതിയിലെ സ്ഥായിയായ പരാജയദര്‍ശനത്തിന്‌ 

ഒന്നുകൂടി മിഴിവേകാനേ ഇത്തരം കൃനദ്തിമ ശുഭദര്‍ശനപ്രകടനം 

കൊണ്ട്‌ കഴിയുന്നുള്ളു. ചില ഉദാഹരണങ്ങള്‍ ചൂണ്ടിക്കാട്ടാം. 

“പ്രയാണത്തിന്റെ ഘട്ടങ്ങളിലെവിടെയോ ജീവിതത്തിന്റെ ഭാഷ 

കൈമോശം വന്ന്‌, പരിതസ്ഥിതികളും പരിശീലനവും അടിച്ചേല്‍പ്പിച്ച 

തോടുകള്‍ക്കുള്ളില്‍ വിരിയാന്‍ മറന്ന്‌ ഉറങ്ങിപ്പോയ വിത്തുകള്‍, 

വാതില്‍ക്കല്‍ മുട്ടി കാലാവസ്ഥ നീട്ടിത്തരുന്ന വളര്‍ച്ചയുടെ വിളിയെ 

മടക്കി അയയ്ക്കാതെ, ഒന്നൊന്നായി, നിരനിരയായി, സാര്‍വ്വതികമായി 

പൊട്ടിവിരിയുകയാണെങ്കില്‍ ...... ആണെങ്കില്‍ ........ തെന്നിയും വഴു
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ക്കിയും നീങ്ങുന്ന ജീപ്പിലിരുന്ന്‌ ഉദയശങ്കര്‍ തന്റെ പോക്കറ്റില്‍ നിന്നെ 

ടുത്ത കടലാസുതുണ്ടില്‍ കുത്തിക്കുറിച്ചു: ദുഃഖം ഇവിടെ തമ്മില്‍ത്ത 

മ്മില്‍ വേര്‍തിരിക്കുന്ന കീടകോശങ്ങളാണ്‌. പകരം അത്‌ ഉരുകിച്ചേര്‍ന്ന്‌ 

ഒന്നാവുകയാണെങ്കില്‍, തമ്മില്‍ സിമന്റ്‌ ചെയ്യുന്ന തേനീച്ചക്കൂ 

ടുപോലെ ..........” . 

'കീടകോശം' എന്ന കഥയിലെ അവസാനവരികളാണിവ. വിപ്പ 

വ്പപതീക്ഷയാണ്‌ ആ വരികളില്‍ ആവിഷ്ക്കരിച്ചിരിക്കുന്നത്‌. ദുഃഖ 

ങ്ങളാകുന്ന കിടകോശങ്ങള്‍ അഥവാ വിത്തുകള്‍ പൊട്ടിവിരിയുകയും 

തമ്മില്‍ ഉരുകിച്ചേര്‍ന്ന്‌ ഒന്നായിത്തീരുകയും ചെയ്താല്‍ വിപ്ലവം സംഭ 

വിക്കും എന്നര്‍ത്ഥം. 

“മരുഭൂമികള്‍ ഉണ്ടാവുന്നത്‌' എന്ന നോവലിന്റെ അവസാനഭാ 

ഗത്ത്‌ പരാജിതരായി മടങ്ങിയ ഓരോരുത്തരും തിരിച്ചുവന്നേക്കാം 

എന്ന ശുഭദര്‍ശനം ആവിഷ്ക്കരിച്ചിരിക്കുന്നതു കാണാം. റൂത്തും അമ 

ലയും ഭോലയും സുകുവിന്റെ അനുജനും വിറ്റുപോയ തന്റെ ബുദ്ധി 

തിരിച്ചുവാങ്ങിക്കൊണ്ടു പ്രൊഫസറും കാണാതായ മുഴുവന്‍ ജനതയും 

തന്നെ തിരിച്ചുവരുന്നതായി സങ്കല്‍പിക്കുന്നു. പാലിനുവേണ്ടി മില്‍ക്ക്‌ 

ബൂത്തിൽ ക്യൂ നില്‍ക്കുന്നവരുടെ ഇടയിലേക്കു തള്ളിക്കയറിയ 

വനെതിരെ പിന്നില്‍ നില്‍ക്കുന്നവന്‍ പ്രകടിപ്പിച്ച പ്രതിഷേധം കേവലം 

മില്‍ക്ക്‌ ബൂത്തിലെ വിപ്ലവത്തില്‍ നിന്ന്‌ സാമൂഹ്യവിപ്ലവമായി പരിണ 

മിക്കുമോ എന്ന പ്രതീക്ഷയും ഇവിടെ ആവിഷ്ക്കരിക്കപ്പെടുന്നുണ്ട്‌. 

“വ്യാസനും വിഘനേശ്വരനും' എന്ന നോവല്‍, മനുഷ്യന്റെ മന 

സ്സില്‍ കിളിര്‍ക്കുന്ന സ്വപനങ്ങള്‍ക്ക്‌ അവസാനമില്ലെന്നും റെയില്‍ പാള 

ങ്ങള്‍ക്കരികിലെ വയലില്‍ ഉപേക്ഷിക്കപ്പെട്ട വര്‍ദ്ധമാനന്റെ നാടകത്തി
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ലൂടെ വര്‍ദ്ധമാനന്‍ പാകിയ വിത്തുകള്‍ ആയിരമായിരം കൊല്ലങ്ങളി 

ലേക്കു നാമ്പു നീട്ടുമെന്നും ഉള്ള ശുഭ്രപതീക്ഷയിലാണ്‌ അവസാനി 

ക്കുന്നത്‌. 

” അങ്ങനെ നടക്കുംതോറും ഈ നടത്തം തന്നെ എനിക്ക്‌ മര 

ണസര്‍ട്ടിഫിക്കറ്റായിത്തീരുന്നു. ഈ മരണസര്‍ട്ടിഫിക്കറ്റുതന്നെ എന്റെ 

ജീവിതത്തിന്റെ സര്‍ട്ടിഫിക്കറ്റുമാകുന്നു. ഈ സത്യം സര്‍വ്വോപരി 

എനിക്കു മനസ്സിലാകാന്‍ തുടങ്ങുന്നു” ” എന്ന വാക്യത്തോടെയാണ്‌ 

'മരണസര്‍ട്ടിഫിക്കറ്റ്‌' എന്ന നോവല്‍ അവസാനിക്കുന്നത്‌. ഇവിടെയും 

ഒരു തരം ശുഭദര്‍ശനം പ്രകടമാണ്‌. 

നായകന്‍ തന്റെ കൈയിലുള്ള തി തുപ്പുന്ന ടാങ്കിന്റെ കളിപ്പാട്ട 

മടങ്ങുന്ന പെട്ടിയും എക്സ്റേ ഫിലിമുകളും മാലിക്കു കൊടുക്കുകയും 

പകരം മാലി തന്ന ഗന്ധ്രാജ്‌, ഡോലന്‍ ചമ്പ തുടങ്ങിയ പുച്ചെടിക 

ളുടെ കമ്പും വിത്തുകളും കൈയേല്‍ക്കുകയും ചെയ്യുന്ന ചിധ്രം അവ 

തരിപ്പിച്ചുകൊണ്ടാണ്‌ “ഉത്തരായനം” എന്ന നോവല്‍ അവസാനിക്കു 

ന്നത്‌. എക്സ്റേ ഫിലിമുകളും തീ തുപ്പുന്ന ടാങ്കും അയാള്‍ അനുഭ 

വിക്കുന്ന മാനസിക സംഘര്‍ഷങ്ങളുടെയും ദുരന്തങ്ങളുടെയും പ്രതി 

കമാണ്‌. സുഗന്ധവാഹിയായ പൂച്ചെടികളുടെ കട്ടിങ്ങുകളടങ്ങുന്ന 

സഞ്ചിയാകട്ടേ സമാധാനത്തിന്റെയും ആശ്വാസത്തിന്റെയും പ്രതീക്ഷ 

യുടെയും പ്രതീകമാണ്‌. ഇവിടെ ശുഭദര്‍ശകമായ ഒരു അന്തരീക്ഷം 

സൃഷ്ടിക്കുകയാണ്‌ നോവലിസ്റ്റ്‌. 

പരാജയദര്‍ശനവുമായി താരതമ്യം ചെയ്യുമ്പോള്‍ ലഘുവായ 

ഇത്തരം ശുഭദര്‍ശനാവതരണങ്ങള്‍ തികച്ചും ദുര്‍ബ്ദലങ്ങളാണ്‌. വെളു 

പിന്റെ പശ്ചാത്തലത്തില്‍ കറുപ്പിന്‌ തീര്രതയുളവാകുന്നതുപോലെ
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ശുഭദര്‍ശനത്തിന്റെ ഈ നേരിയ സാന്നിധ്യം പരാജയദര്‍ശനത്തെ 

വ്ൃതിരിക്തമാക്കി തെളിച്ചുകാണിക്കാന്‍ മാത്രമേ ഉതകുന്നുള്ളൂ. 

തന്റേത്‌ പരാജയദര്‍ശനമാണെന്ന്‌ ആനന്ദ്‌ സമ്മതിച്ചു തരണ 

മെന്നില്ല. കെ. സച്ചിദാനന്ദനുമായുള്ള ഒരു സംഭാഷണത്തില്‍ ആനന്ദ്‌ 

ഇങ്ങനെ പറയുന്നുണ്ട്‌: “പരാജയപ്പെടുന്ന കഥാപാത്രങ്ങളെ അവത 

രിപ്പിച്ചതുകൊണ്ട്‌ ഒരാള്‍ പരാജയവാദിയാകുമോ? ജീവിതത്തില്‍ പരാ 

ജയം എന്ന ഒന്നില്ലെന്നു വരുമോ? എഴുത്തുകാരന്‍ ഡോക്ടര്‍മാരെ 

പ്പോലെ ഒരു പ്രിസ്ക്രിപ്ഷനും കൊടുത്ത്‌, പുഞ്ചിരിച്ച്‌, പുറത്തൊ 

ന്നുതട്ടിവിടണമോ ആള്‍ക്കാരെ? അതുപോലെത്തന്നെ നാം നേരിടുന്ന 

ജീവിതത്തിലെ നിസ്പഹായതകളേയും യുക്തിഭംഗത്തെയും അപ്ഗ്ര 

ഥിക്കാന്‍ ശ്രമിക്കുന്നതുകൊണ്ട്‌ ഒരാള്‍ “അസംബന്ധതാവാദി'യും 

'ദാര്‍ശനികവ്യഥ'ക്കാരനുമാകുമോ? എവിടെയോ പിശകുണ്ട്‌” *. മറ്റൊ 

രിടത്തു പറയുന്നു: “മനുഷ്യന്‍ സ്വാഭാവികമായി വിശ്വസിക്കുന്ന രണ്ടു 

സംഗതികളാണ്‌ യുക്തിയും നീതിയും. ഇവ രണ്ടും യഥാര്‍ത്ഥജീവി 

തത്തില്‍ കാണാനില്ലെന്നുവരുമ്പോള്‍, താന്‍ തനിക്കുമനസ്സിലാക്കാന്‍ 

കഴിയാത്ത എന്തിനോ വേണ്ടി ജീവിക്കുകയും പൊരുതുകയും മരി 

ക്കുകയും ചെയ്യുന്ന കാലാളുകളാണെന്നു കാണുമ്പോള്‍, അവന്‍ 

ജിവിതം അര്‍ത്ഥശുന്യവും അസംബന്ധവുമായിതോന്നുന്നു. അസം 

ബന്ധതയോട പൊരുതി പരാജയപ്പെടുന്നവര്‍ അഭയങ്ങള്‍ തേടിപ്പോ 

കുന്നു. ഇതൊക്കെ സമ്പന്നരുടെ വ്യഥയാണെന്ന്‌ പുച്ഛിച്ചുതള്ളുന്നത്‌ 

സമ്പന്നരല്ലാത്ത പാവങ്ങളോട ചെയ്യുന്ന വലിയ തെറ്റാണ്‌. കാരണം 

ഉള്ളവരേക്കാള്‍ കൂടുതല്‍ ഇല്ലാത്തവരാണ്‌ ഇതിനൊക്കെ ഇരയാകു 

ന്നത്‌. അവര്‍ അത്‌ അറിയുന്നില്ലായിരിക്കാം. അവരെ അങ്ങനെ അറി

322



യായ്ക എന്ന ആഹശൈല്‍ നിലനിര്‍ത്തുകയാണ്‌ അധികാരമുള്ളവര്‍ 

എന്നും ചെയ്തിരുന്നത്‌. നമ്മളും അതുതന്നെ ചെയ്യണമോ? ..... ജീവി 

തത്തെ അസംബന്ധമായി എഴുതിത്തള്ളുകയോ, അസംബന്ധതയെ 

ആദര്‍ശവത്കരിക്കുകയോ അല്ല ഇവിടെ നാം ചെയ്യുന്നത്‌. അതിനെ 

അസംബന്ധമാക്കി തോന്നിക്കുന്ന സാഹചര്യങ്ങളെ കണ്ടറിയുകയാ 

ണ്‌, നേരിടുകയാണ്‌. എന്നാല്‍ അങ്ങനെയൊരു സാഹചര്യമേയില്ല 

എന്നു പറഞ്ഞ്‌, മനുഷ്യരെയെല്ലാം ധീരോദാത്ത നായകന്മാരായി 

കാണുന്നത്‌ സത്യസന്ധതയില്ലായ്മയാണ്‌. സംസ്കൃത സാഹിത്യത്തി 

ലായാലും സോഷ്യലിസ്റ്റു സാഹിത്യത്തിലായാലും'*. 

മുകളില്‍ കൊടുത്ത രണ്ട്‌ ഉദ്ധരണികളില്‍ നിന്ന്‌ ആനന്‍ തന്റെ 

ദര്‍ശനത്തിന്‌ സ്വയം എങ്ങനെയാണ്‌ സാധുതയും ന്യായീകരണവും 

കല്‍പിക്കുന്നത്‌ എന്ന്‌ വ്ൃക്തമാകുന്നുണ്ട്‌. 

സ്വതന്ത്രനാകുന്നതിലുള്ള മൂന്നുതരം പ്രതിബന്ധങ്ങളെപ്പറ്റി 

ആനന്ദു പറയുന്നുണ്ട്‌”. 1. ആന്തരികം 2. ബാഹ്യം 3. ചരിത്രപരം 

എന്നിവയാണ്‌ അവ. ആന്തരികമായ പ്രതിബന്ധം എന്നുപറഞ്ഞാല്‍ 

സ്വത്ന്ത്രനാകാന്‍ സമ്മതമില്ലായ്‌ക അഥവാ സ്വാത്രന്ത്രത്തോടുള്ള 

ഭയം എന്നാണ്‌ അര്‍ത്ഥം. സ്വാതന്ത്ര്യത്തെ ഭയപ്പെടുന്നത്‌ അതിന്റെ 

കുടെ ഉത്തരവാദിത്തവും വന്നു ചേരുന്നതുകൊണ്ടാണ്‌. 

ബാഹ്ൃമായ പ്രതിബന്ധം എന്നുപറഞ്ഞാല്‍ സാമ്പത്തികവും 

സാമൂഹികവും ധാര്‍മ്മികവും രാഷ്ര്രീയവുമൊക്കെയായ സര്‍വ്ൃവതല 

ങ്ങളിലും പ്രകടമാവുന്ന ചൂഷണത്തിന്റെയും അധികാരപ്രയോഗത്തി 

ന്റെയുമായ ബന്ധനങ്ങള്‍ എന്നാണ്‌ അര്‍ത്ഥം. ഈ പ്രതിബന്ധങ്ങളെ 

മറികടക്കുക അത്യന്തം ദുഷ്കരമാണ്‌. മനുഷ്യന്റെ ചരിത്രത്തില്‍
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എക്കാലത്തും ഭൂരിപക്ഷം ന്യൂനപക്ഷത്തിന്റെ അടിമകളായിരുന്നുവെ 

ന്നത്‌ ഈ പ്രതിബന്ധത്തിന്റെ ആഴവും പരപ്പും വ്യക്തമാക്കുന്നതാ 

ണ്‌. 

ചരിധ്രപരമായ പ്രതിബന്ധം എന്നുപറഞ്ഞാല്‍ പാരമ്പരൃത്തി 

ന്റെയും സംസ്കാരത്തിന്റെയും സാഹചര്യത്തിന്റെയും വിശ്വാസങ്ങ 

ളുടെയും വ്യവസ്ഥിതികളുടെയും ആയ ഒരു പ്രതിബന്ധാവസ്ഥയാ 

ണ്‌. ഇവയെല്ലാം ചേര്‍ന്ന്‌ മനുഷ്യന്റെ നിര്‍ണ്ണായകത്വം (രീറശശോശിഴ) 

അവനില്‍ നിന്ന്‌ പിടിച്ചെടുക്കുന്നു. അങ്ങനെ അവയാണ്‌ മനുഷ്യനെ 

നിര്‍ണ്ണയിക്കുന്നത്‌ എന്ന അവസ്ഥ വന്നുചേരുന്നു. 

മഹാഭൂരിപക്ഷം വരുന്ന ദരിദ്രരും സാധാരണക്കാരുമാണ്‌ രണ്ടാ 

മത്ത പ്രതിബന്ധം ഏറ്റവും കൂടുതലായി അനുഭവിക്കുന്നവര്‍. അവരെ 

എഴുത്തുകാരന്‍, ഒരു ഡോക്ടറെപ്പോലെ ഒരു പഫ്രിസ്ക്രിപ്ഷനും 

കൊടുത്ത്‌ എല്ലാം നേരെയാവും എന്നു പുഞ്ചിരിച്ച്‌ പുറത്തുതട്ടിവി 

ട്ടാല്‍ പോരാ എന്നത്‌ ശരിതന്നെ. കാരണം അത്‌ യാഥാര്‍ത്ഥ്യം അറി 

യായ്ക എന്ന 'പരമാനന്ദ' ത്തില്‍ അവരെ നിര്‍ത്തുക എന്ന ലപ്രരകിയ 

യാണ്‌. യാഥാര്‍ത്ഥ്യം അറിയാതിരുന്നതുകൊണ്ട്‌ യാഥാര്‍ത്ഥ്യം മാറാന്‍ 

പോകുന്നില്ല. അതായത്‌ യാഥാര്‍ത്ഥ്യം അറിയിക്കാതിരുന്നതുകൊണ്ട്‌ 

ഫലമൊന്നുമില്ല എന്നര്‍ത്ഥം. 

എന്നാല്‍ ക്യാന്‍സര്‍ രോഗിയായ ഒരാളോട്‌, നിങ്ങള്‍ക്കു 

ക്യാന്‍സറാണ്‌. നിങ്ങള്‍ ചുമച്ചുകുരച്ച്‌ ശ്വാസം കിട്ടാതെ കണ്ണുതള്ളി 

വേദനിച്ചുനരകിച്ചു പുളഞ്ഞ്‌ ഇഞ്ചിഞ്ചായി മരിക്കുകയേ ഉള്ളൂ. എവി
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ടെച്ചെന്നാലും നിങ്ങള്‍ക്കു രക്ഷയില്ല. ഒരു പഴുതും ബാക്കിയില്ല' എന്ന്‌ 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യം അറിയിച്ചുതുകൊണ്ടും യാഥാര്‍ത്ഥ്യം മാറാന്‍ പോകു 

ന്നില്ല. അപ്പോള്‍ യാഥാര്‍ത്ഥ്യം അറിയിച്ചതുകൊണ്ടും ഫലമില്ലെന്ന്‌ 

അര്‍ത്ഥം. അതിനാല്‍ ഈ സന്ദര്‍ഭത്തില്‍ യാഥാര്‍ത്ഥ്യം ഈവിധം അറി 

യുന്നത്‌ രോഗിക്ക്‌ ഗുണകരമാവില്ല. അത്‌ അയാള്‍ക്ക്‌ പരാജയബോധം 

ഉളവാക്കാനേ ഉതകുകയുള്ളു. അതുകൊണ്ടുതന്നെ ആനന്ദിന്റെ കൃതി 

കള്‍ പരാജയദര്‍ശനമായി ഭവിക്കുന്നത്‌ മുഖ്യമായും മഹാഭൂരിപക്ഷം 

വരുന്ന ഇത്തരം ആളുകള്‍ക്കാണ്‌. അഥവാ രണ്ടാമത്ത പ്രതിബന്ധം 

അനുഭവിക്കുന്നവര്‍ക്കാണ്‌. 

സ്വത്ര്ത്രനാകുന്നതിലെ മൂന്നുതരം പ്രതിബന്ധങ്ങളില്‍ ഒന്നാ 

മത്തേയും മുന്നാമത്തേയും പ്രതിബന്ധങ്ങള്‍ മാ്രം നേരിടുകയും 

രണ്ടാമത്തെ പ്രതിബന്ധം കാര്യമായി നേരിടേണ്ടി വരാതിരിക്കുകയും 

ചെയ്യുന്ന സമൂഹത്തിലെ ഉപരിവര്‍ഗ്ഗത്തിനും അപ്പര്‍ മിഡില്‍ ക്ലാസ്‌ 

ബുദ്ധി ജീവികള്‍ക്കും മാത്രമേ ആനന്ദിന്റെ കൃതികള്‍ താരതമ്യേന 

പോസറ്റീവ്‌ ആയി ഭവിക്കുകയുള്ളൂ. ആനന്ദിന്റെ യാഥാര്‍ത്ഥ്യദര്‍ശന 

ങ്ങള്‍ക്കു പ്രസക്തിയും പ്രയോജനവും കൈവരുന്നത്‌ അവര്‍ക്കിടയി 

ലാണ്‌. ന്യൂനപക്ഷം വരുന്ന അവരുടെ ഇടയിലേ ആനന്ദിനു വായന 

ക്കാരുമുള്ളു എന്ന വസ്തുത ഇവിടെ ഓര്‍ക്കാവുന്നതാണ്‌. 

ഈ വാദവും ആനന്ദ്‌ സമ്മതിക്കുമെന്ന്‌ തോന്നുന്നില്ല. “ഒരു 

രക്ഷകന്റെ വരവിനുവേണ്ടി കാത്തിരിക്കാതെ ഓരോരുത്തരും അവര 

വരുടെ രക്ഷകനാകാനുള്ള സാധ്യത വികസിപ്പിക്കുക” എന്ന
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പ്രസ്താവത്തിലൂടെ രോഗി അവന്റെ രക്ഷ സ്വയം കണ്ടെത്തണം 

എന്നാണ്‌ ആനന നിര്‍ദ്ദേശിക്കുന്നത്‌. അതെങ്ങനെ സാധിക്കും എന്ന്‌ 

നിര്‍ദ്ദേശിക്കുന്നുമില്ല. തന്റെ കഥാപാത്രങ്ങളൊന്നും തന്നെ സ്വയം 

രക്ഷ കണ്ടെത്തിയതായി ആവിഷ്‌ക്കരിക്കാന്‍ ഒരു കൃതിയിലും ആന 

ന്ദിനു കഴിഞ്ഞിട്ടുമില്ല. അനീതിക്കെതിരെ സമരം ചെയ്ത്‌ കുന്ദനെ 

പ്പോലെ പീഡനമേറ്റ്‌ ഭ്രാന്തനാകുകയോ മരണസര്‍ട്ടിഫിക്കറ്റിലെ നായ 

കനെപ്പോലെ വെറും ഉഴവുകാളയായിത്തീരുകയോ ഉത്തരായനത്തിലെ 

നായകനെപ്പോലെ രോഗഭിതി നേടുകയോ ഗോവര്‍ധനെപ്പോലെ 

പീഡനമേറ്റ്‌ ഓടുകയോ ഒക്കെ ചെയ്യുന്നതായിരിക്കാം ആനന്ദിന്റെ 

കാഴ്ചപ്പാടിലെ “സ്വയംരക്ഷ്‌. ഈ വിധത്തിലുള്ള സ്വയം രക്ഷണത്തെ 

പരാജയദര്‍ശനം എന്നേ പറയാനാകൂ. അതാണ്‌ യാഥാര്‍ത്ഥ്യവും. 

തന്റെ നോവലുകള്‍ ഒരര്‍ത്ഥത്തില്‍ ദ്രാജഡികളാണെന്നും 

വാസ്തവത്തില്‍ ദ്രാജഡികളാണ്‌ പോസറ്റീവ്‌ വീക്ഷണമുണ്ടാക്കാന്‍ 

സഹായകം എന്നും ദ്രാജഡികളിലാണ്‌ യഥാര്‍ത്ഥ സര്‍ഗ്ഗാത്മകത 

എന്നും ഉള്ള പ്രസ്താവങ്ങളിലൂടെ** ആനന്ദ സ്വയം പ്രതിരോധിക്കു 

കയും ചെയ്യുന്നുണ്ട്‌. ഇതിനുള്ള മറുപടിയായി ഇത്രയേ പറയാനു 

ള്ളൂ. ആനന്ദിന്റെ നോവലുകള്‍ ടദ്രാജഡിയിലേക്കല്ല പരാജയദര്‍ശന 

ത്തിലേക്കാണ്‌ എത്തിച്ചേരുന്നത്‌. ക്രാജഡിയുടെ സമീപനമല്ല പരാജ 

യദര്‍ശനത്തിന്റേത്‌. അതുകൊണ്ടുതന്നെ ദ്രാജഡി എന്ന നിലയിലുള്ള 

വിലയിരുത്തല്‍ ആനന്ദിന്റെ കൃതികള്‍ക്ക്‌ ഇണങ്ങുകയില്ല.
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                                                          *

A[ymbw ˛ 7

D]-kw-lmcwD]-kw-lmcwD]-kw-lmcwD]-kw-lmcwD]-kw-lmcw

Pohn-X-Øns‚ A¿∞sØ kw_-‘n®v s]mXpsh aq∂p

ImgvN-∏m-Sp-Iƒ \ne-\n-∂p-t]m-cp-∂p≠v: 1. Pohn-X-Øn\v bmsXm-

c¿∞-hp-an-√. 2. a\p-jy\v A\-iz-c-amb Bflm-hp-≈-Xp-sIm≠v Cl-

tem-I-Po-hn-X-Øns‚ A¿∞w ]c-tem-I-Øn-emWv ÿnX-am-bn-cn-

°p-∂Xv 3. Pohn-X-Øn\v kzta-[bm bmsXm-c¿∞-hp-an-s√-¶nepw

a\p-jy\v Xs‚ {]hr-Øn-bn-eqsS AXn\v A¿∞w \¬Im≥ Ign-

bpw.

Pohn-X-Øns‚ A¿∞sØ kw_-‘n-®p≈ XØz-Nn-¥m-]-

c-amb Cu kao-]-\-ßƒ kmln-XysØbpw kzm[o-\n-®n-´p-≠v.

kmln-XysØ ip -̀Z¿iIw F∂pw Aip-̀ -Z¿iIw F∂pw hn`Pn-

°p-∂Xv Cu ImgvN-∏m-Sp-Isf ASn-ÿm-\-am-°n-bm-Wv.

a\p-jy\v ip`m-]vXn-hn-izmkw \¬Ip∂ ImgvN-∏m-SmWv ip -̀

Z¿i-\w. ip`-Z¿i\w krjvSn-°p-∂-Xn\v Ah-ew-_n-°p∂ {]Xy-

b-im-kv{X-Øns‚ ASn-ÿm-\-Øn¬ kmln-XysØ {]km-Zm-fl-I-

Z¿i\w F∂pw ]em-b-\-Z¿i\w F∂pw c≠m-bn-Xn-cn-°m-\m-hpw.

BkvXn-I-X-bn-e-Sn-bp-d® [¿Ωm-[¿Ω-hn-Nn-¥-\-ßfpw I¿Ω-

Im-fi-ÿn-X-amb BNm-cm-\p-jvTm-\-ß-fp-amWv {]km-Zm-fl-I-Z¿i-

\-Øns‚ {]Xy-b-im-kv{Xw. \mkvXn-Itam Cuiz-tcm-∑p-Jtam Bb
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ka-Xz-t_m-[hpw ⁄m\-Im-fi-ÿn-X-amb XØz-Nn-¥-Ifpw D≈-

S-ßp-∂-Xm-Wv ]em-b-\-Z¿i-\-Øns‚ {]Xy-b-im-kv{Xw.

a\p-jy\v ip`m-]vXn-hn-izmkw \¬ImØ ImgvN-∏m-Sp-Iƒ Ah-

X-cn-∏n-°p∂ kmln-XysØ s]mXpsh Aip-̀ -Z¿iIw F∂p hnti-

jn-∏n-°mw. Cu Aip-`-Z¿iI kao-]-\-Øns‚ Hcp XpS¿®-bmWv

]cmPbZ¿i-\-ambn ]cn-W-an-°p-∂-Xv.

Aip-̀ -Z¿i-\-Øns‚ as‰mcp ]cn-Wm-a-t -̀Z-amWv \ntj-[m-flI

Z¿i-\w. \nco-iz-c-hm-Z-Øn¬ Du∂p∂ CXns‚ ssk≤m-¥nI ASn-

Ød {]mNo-\-amb temIm-bX Z¿i-\-am-Wv.

ip`-Z¿i-I-aq-ey-ßƒ, Aip-`-Z¿i-I-aq-ey-ßƒ F∂n-ßs\

c≠p-Xcw aqey-ßƒ kmln-Xy-Øn-ep-s≠-¶nepw Ch-bn¬ ip -̀Z¿i-

I-aq-ey-ßƒ°mWv kmln-Xy-Øn¬ F°m-ehpw ta¬t°m-bva-

e-`n®pt]m∂n-´p-≈-Xv. `mc-Xob kml-N-cy-ß-fn¬ Cu ip`-Z¿i-I-

aq-ey-ßƒ ta¬t°mbva t\Sn-b-Xn-\p-]n-∂n¬ cmjv{So-b-amb Nne-

Im-c-W-ß-fp-≠v.

ip`-˛-A-ip-`-Z¿i-I-aq-ey-ßƒ°v thZ-Im-e-tØmfw ]g-°-ap-

≠v. thZ-Ønse I¿Ω-̨ -⁄m\ Imfi-ß-fn¬ \n∂m-Wv ip`Z-¿i-

I-aq-ey-ßƒ i‡n-t\-Sp-∂-Xv. thZ-Øns‚ BNm-c-]-c-amb hi-amb

{]hrØn[¿Ω-sØ-bmWv I¿Ω-Imfiw F∂p ]d-bp-∂-Xv. {_m“-

W-]m-c-ºcyw ]n¥p-S-cp-∂Xv {]hrØn[¿Ω-sØ-bm-Wv. {]hrØn

[¿Ω-amWv {]km-Zm-flI Z¿i-\-Øns‚ ASn-Ø-d.

thZ-Øns‚ ⁄m\-aoamwkm]-c-amb hi-amb \nhrØn

[¿Ω-sØ-bmWv ⁄m\-Imfiw F∂p ]d-bp-∂-Xv. {ia-W-]m-c-



335

ºcyw ]n¥p-S-cp-∂Xv \nhr-Øn-[¿Ω-sØ-bm-Wv. \nhrØn[¿Ω-

amWv ]em-b-\-Z¿i-\-Øns‚ ASn-Ø-d. {]km-Zm-fl-I-Z¿i-\hpw

]em-b-\-Z¿i-\hpw ip`-Z¿i-I-am-Wv.

a\p-jy\v ip`m-]vXn-hn-izmkw \¬Ip-Ibpw XZzmcm GXv

{]Xn-Iq-e-amb Pohn-X-km-l-N-cy-ß-tfm-Sp-t]mepw HØp-t]m-Im≥

Ahs\ t{]cn-∏n-°p-Ibpw sNøp-∂ -Po-hn-X-Z¿i-\-sØ-bmWv ip`-

Z¿iIw F∂p-]-d-bp-∂-Xv.

BkvXn-IX AYhm thZ-Øns‚ AwKo-I-c-Ww, Cuiz-tcm-

∑p-J-amb B[ym-fln-I-X, ̀ ‡n-bn-e-[n-jvTn-X-amb BZ¿i-h-Xv°-c-

Ww, sshZn-Im-Nm-cm-\p-jvTm-\-ß-tfm-Sp≈ _≤-X, NmXp¿h¿Æym-

[n-jvTn-X-amb [¿Ωm-[¿Ω \n›-b-ß-tfm-Sp≈ hnt[-bXzw XpS-

ßn-b-h-bmWv {]km-Zm-flI ip`-Z¿i-I-aq-ey-ßƒ.

\mkvXn-IX AYhm thZ-Øns‚ \ncm-I-cWw, Cuiz-tcm-

∑p-Jhpw BZ¿im-fl-Ihpw atX-X-c-hpamb \mkvXnI Bflo-b-

X, ka-Xz-t_m-[w, I¿Ω-Im-fi-tØmSpw NmXp¿h¿Æy-tØm-Sp-

ap≈ FXn¿∏v, hnc‡n XpS-ßn-b-h-bmWv ]em-b-\-ip-`-Z¿i-I-aq-

ey-ßƒ.

{]mNo-\-Im-eØv C¥y-bn-ep-≠mb Bcy-̨ -A-\m-cy-kw-L¿j-

Øns‚ ^e-ambn Bcy-∑m¿ A\m-cy-∑m-cpsS aotX B[n-]Xyw

ÿm]n-°p-I-bp-≠m-bn. AXns‚ ^e-ambn B-cy-∑m-cpsS

ta¬t°mbva AwKo-I-cn-°p∂ {_m“-W-]m-c-º-cyhpw AXn-t‚-

Xmb I¿Ω-Im-fim-Nm-c-ßfpw A\p-jvTm-\-ßfpw AXns\ \ne-

\n¿Øp-∂-Nm-Xp¿h¿Æy-hy-h-ÿ-bpw kaq-l-Øn¬ {]_eambn
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`hn-®p. a\p-jy-k-a-Xz-Øn¬ hniz-kn-°p∂ {ia-W-]m-c-ºcyw

AtXmsS ]m¿iz-h-Xv°-cn-°-s∏-Sp-Ibpw sNbvXp.

thZ-Øns‚ B[n-Im-cn-I-Xsb \ntj-[n-°p∂ Nn¥-m[mc

thZ-Øn¬Øs∂ kq£va-cq-]-Øn¬ AS-ßn-bn-́ p-≠v. thZ-Ønse

BNm-c-hn-cp-≤-˛-]-cn-jv°-cW Nn¥m-K-Xn-bm-Wn-Xv. C¥y≥ B[ym-

fln-I-X-bpsS ⁄m\-ao-amw-km-]-chpw k\ym-tkm-∑p-J-hp-amb Cu

Awi-sØ-bmWv {ia-W-]m-c-ºcyw F∂p ]d-bp-∂-Xv. \m-kvXn-Ihpw

`uXn-I-hp-amb Cu Nn¥m-[mc _p≤-˛-ssP-\-Z¿i-\-ß-fn-emWv

hy‡hpw kpZr-V-hp-amb cq]-am¿÷n-®-Xv. {ia-W≥ F∂ hm°n\v

_p≤-k-\ymkn F∂m-W¿∞w. AXp-sIm-≠mWv Cu Nn¥m-[mc

{ia-W-]m-c-ºcyw F∂-dn-b-s∏-Sp-∂-Xv. Npcp-°-Øn¬ thZ-Øns‚

\nhr-Øn-am¿§-Øn¬ AYhm ⁄m\-Im-fi-Øn¬ kq£va-cq-]-

Øn¬ AS-ßn-bn-cn-°p∂ BNm-c-hn-cp-≤˛]cn-jv°-c-W-Nn-¥m-K-Xn-

Ifpw D]-\n-j-Øp-°-fnepw Bc-Wy-I-ß-fnepw a‰pw ImWm-hp∂

XØz-Nn-¥-Ifpw {In.ap Ggmw \q‰m-t≠m-Sp-IqSn Db¿∂p-h∂ ktµ-

l-hm-Zw, kz`m-h-hm-Zw, bZr-—m-hm-Zw, \nb-Xn-hm-Zw, A-t⁄-b-hmZw

XpS-ßnb {]mNo\ `uXn-I-hm-Z-Nn-¥m-K-Xn-Ifpw temIm-bX Z¿i-

\hpw _p≤-̨ -ssP-\-Z¿i-\-ßfpw tbmKmNmcw, am[y-an-Iw, ku{Xm-

¥n-Iw, ssh`m-jnIw XpS-ßnb ]n¬°me _p≤˛ssP\ Z¿i-\-

ßfpw F√mw tNcp-∂-XmWv {iaW ]mc-ºcyw F∂p-]-d-bmw.

ip`-Z¿i-Ihpw Aip-`-Z¿i-I-hp-amb c≠p ImgvN-∏m-Sp-Ifpw

{ia-W-]m-c-º-cy-Øn-ep-≠v. {ia-W-]m-c-º-cy-Ønse ip -̀Z¿i-I-amb

ImgvN-∏m-Sm-Wv ]emb\-Z¿i-\w. Aip-̀ -Z¿i-I-amb ImgvN-∏m-Sns‚
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GIhpw B[p-\n-I-hp-amb apJ-amWv ]cm-P-b-Z¿i-\w.

{ia-W-]m-c-º-cy-Øns‚ I¿Ω-Im-fi-hn-cp-≤-amb \ne-]m-Sp-

Iƒ°pw Aip-`-Z¿iI \ne-]m-Sp-Iƒ°pw FXnsc s]mcp-Xm≥

{_m“-W-]m-c-ºcyw Db¿Øn-s°m-≠p-h∂ Hcp {]ÿm-\-am-bn-cp∂p

`‡n-{]-ÿm-\w.

F.-Un. 8˛mw iXIw hsc tIc-f-Øn¬ hnI-kz-c-am-bn-s°m-

≠n-cp∂ {ia-W-]m-c-º-cysØ F.-Un. 8˛mw \q‰m-t≠m-Sp-IqSn h∂

`‡n-{]-ÿm\w A{Iaw sIm≠pw \tbm-]-mb-ßƒ sIm≠pw

XmØzn-I-hm-Z-{]-Xn-hm-Z-ßƒ sIm≠pw XI¿ØpIf-™p. AXns‚

^e-ambn F.-Un. 8˛mw \q‰m-≠n¬Øs∂ _p≤-̨ -ssP-\-a-X-ßƒ

£tbm-∑p-J-am-hm≥ XpS-ßn. A.D. 16-̨ mw \q‰m-≠n-ep-≠mb ̀ ‡n-{]-

ÿm-\-Øns‚ ]p\-cm-hn¿`m-h-tØmsS {_m“-W-]m-c-ºcyw B[n-

]Xyw ho≠pw i‡-am-°n. Aßs\bmWv {_m“-W-]m-c-º-cy-

Øns‚ ip`-Z¿i-I-aq-ey-ßƒ tIc-fob Pohn-X-Ønepw kmln-Xy-

Ønepw hyh-ÿm-]n-X-am-b-Xv. {ia-W-]m-c-º-cy-Øn\pw Aip-̀ -Z¿i-

I-aq-ey-ßƒ°pw ta¬ ip`-Z¿i-I-aq-ey-ßƒ°p-≠mb hnPbw

{_m“-W-]m-c-º-cy-Øns‚ {]Xy-b-im-kv{X-]-c-amb B[n-]Xy

cmjv{So -b-Øns‚ ^e-am -bn -cp -∂p. B cmjv{So -b-am -Is´

NmXp¿h¿Æy-Øn¬ A[n-jvTn-X-am-Wv. ip -̀Z¿i-I-aq-ey-ß-fpsS ̀ mc-

Xobamb ASn-Ød {_m“-Wy-Øn-t‚-Xmb {]Xy-b-im-kv{X-amWv

F∂m-Wn-Xn-\¿∞w.

]m›m-Xy-Z¿i-\-ß-fnepw ip -̀Z¿i-I-aq-ey-ßƒ°v {]mapJyw

D≠v. F∂m¬ sshtZ-in-I-amb ip -̀Z¿i-\-Øns‚ ASn-ÿm\w
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Cu ]T-\-Øns‚ ]cn-[n-bn¬s∏Sp∂ hnj-b-a-√.

{ia-W-]m-c-º-cy-Øn-\p-Xs∂ {]mKv _p≤-˛-ssP-\w, _p≤-˛-

ssP-\w, ]n¬°m-e-_p-≤-̨ -ssP\w F∂n-ßs\ aq∂p-t -̀Z-ß-fp-≠v.

Cu aq∂p-hn-̀ m-K-ß-fp-sSbpw Hmtcm ssIhgn Aip-̀ -Z¿i-\-Øn-te°v

FØn-t®-cp-∂p--≠v. P∑-˛-Po-hn-X-˛-a-c-W-ß-fm¬ _‘n-X-\mb a\p-

jy-s\-°p-dn-®p≈ ZpxJ-I-c-amb AkvXn-Xz-Nn-¥-bmWv {ia-W-]m-c-

º-cy-Øns‚ Zm¿i-\n-I-X. Cu Zm¿i-\n-IX krjvSn-bpsS

bmYm¿∞yw At\z-jn-®p-sIm≠v Nne-t∏mƒ hnc-‡n-bn¬ A`bw

{]m]n°pw. Cu hnc‡n ]em-b-\-ip-̀ -Z¿i-\-Øn-t‚-Xm-Wv. F∂m¬,

Nne-t∏mƒ Cu Zm¿i-\n-IX hnc-‡n-bn¬ A`bw {]m]n-°msX

ss\Xn-Ihpw \mkvXn-Ihpw A\m-flo-bhpw \nco-iz-chpw euIn-

Ihpw bmYm¿t∞ym∑pJhp-amb ImgvN-∏m-Sn-eqsS apt∂-dp-∂p.

Pohn-X-Øns‚ s]m≈p∂ bmYm¿∞y-Øn-te°pw XZzm-cm- \n-cm-i-

X-bn-te-°p-amWv Cu bm{X sNs∂-Øp-I. Cu \ncm-i-X-bmWv

{ia-W-]m-c-º-cy-Øns‚ Aip-̀ -Z¿i-\-Øn\v Imc-W-am-hp-∂-Xv. {ia-

W-]m-c-º-cy-Øns‚ aq∂p-hn-̀ m-K-ßfpw CtX ImgvN-∏m-Sn-eqsS apt∂-

dp-∂p-≠v.

euIn-I-X-bn¬ ASn-bp-d-®p-\n¬°p∂ ImgvN-∏m-SmWv Aip-

`-Z¿i-\w. F∂m¬, euIn-I-X-bn¬ \ne-sIm-≈p∂ F√m Z¿i-\-

ßfpw Aip-`-Z¿i-\-am-h-W-sa-∂n-√. F∂m¬ Aip-`-Z¿i-\tam

Aip-`-I-c-amb ]cm-P-b-Z¿i-\tam km[y-am-h-W-sa-¶n¬ euIn-I-

X-bn¬Øs∂ \nt∂-]-‰q. CXmWv euIn-I-Xbpw Aip-`-Z¿i-I-aq-

ey-ßfpw XΩn-ep≈ _‘w. \mtSmSn kmlnXyw Aip-̀ -Z¿i-I-am-
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hp-∂Xv AXns‚ cN-bn-Xm-°-fpsS euIn-I-Po-hnXw ZpxJ-]q¿Æ-

am-b-Xp-sIm-≠p-am-{X-a-√, Ah¿ euIn-I-X-bn¬ \n∂v Ftßm´pw

]em-b\w sNbvXn√ F∂-Xp-sIm-≠p-Iq-Sn-bm-Wv.

Aip-̀ -Z¿i-\-Øns‚ i‡-amb apJw \mtSmSn kmln-Xy-

Øn¬ {]mNo\Imew apX¬ Xs∂ {]Xy-£-s∏-́ n-cp-∂p. Ccp-]Xmw

\q‰m-≠n-se-Øp-tºm-gmWv Aip-̀ -Z¿i\w B[p-\nI XØz-Nn¥Ifp-

sSbpw hni-I-e-\-co-Xn-I-fp-sSbpw ]n¥p-W-tbmsS ]cm-P-b-Z¿i-\-

ambn hnI-kn-°p-∂-Xv. AYhm Aip-̀ -Z¿i-\-Øns‚ B[p-\n-I-amb

XpS¿®-bmWv ]cm-P-b-Z¿i\w F∂¿∞w.

hyh-ÿm-]n-Xamb Hcp Z¿i-\-]-≤-Xn-b√ ]cm-P-b-Z¿i-\w.

Pohn-Xm-\p-`-h-ßƒ hy‡n-bntem Fgp-Øp-Im-c-\ntem D≠m-°p-

∂, As√-¶n¬ A\p-`-h-ß-fpsS ASn-ÿm-\-Øn¬ Fgp-Øp-Im-

c≥ cq]-s∏-Sp-Øn-sb-Sp-°p∂ Hcp ImgvN-∏m-SmWv AXv. PohnXw

ASn-ÿm-\-]-c-am-bn-Øs∂ ]cm-P-b-s∏-Sm-\p-≈-XmWv F∂ ImgvN-

∏mSv Fhn-sS-bpt≠m AhnsS ]cm-P-b-Z¿i\w {]h¿Øn-°p∂p

F∂p ]dbmw. CØ-c-samcp ImgvN-∏m-Sns‚ ASn-ÿm-\-Øn¬

kmln-Xy-{]-h¿Ø\w \n¿∆-ln-°p∂ Hsc-gp-Øp-Im-c-\mWv B\-

µv. Cu ImgvN∏mSv Xs‚ IrXn-I-fn-ep-S-\ofw At±lw Ah-X-cn-∏n-

°p-∂p. AXns‚ ̀ mK-ambn At±lw D∂-bn-°p∂ bp‡n-Iƒ°pw

hni-I-e-\-ßƒ°pw ka-{K-amb Hcp Zm¿i-\nI ]≤-Xn-bpsS kz`m-

hhpw sI´p-d∏pw D≠v. Ch-bpsS kmI-ey-sØ-bmWv ]cm-P-b-

Z¿i\w F∂v hnfn-°p-∂-Xv. B\-µns‚ IrXn-I-fn¬ \n∂v D∑o-

e\w sNbvsXSp-°p∂ Cu Z¿i-\sØ ap≥\n¿Øn B\-µns‚
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IrXn-I-sf-Øs∂ ]Tn-°m\pw hni-I-e\w sNøm\pw km[n-°pw.

CtX Z¿i-\-]-≤Xn D]-tbm-Kn®v CXc kmln-Xy-Ir-Xn-I-sfbpw

hne-bn-cp-Øm-hp-∂-Xm-Wv.

B\µv aq¿Ø-am-°n-sb-SpØ Cu Z¿i-\-]-≤Xn {]mNo-\-

Imew apX¬ `mc-Xob XØz-Nn-¥-bnepw kmln-Xy-Ønepw

kzm[o\w sNep-Øn-t∏m∂ Aip-`-Z¿i-I-amb ImgvN-∏m-Sp-I-fpsS

Hcp XpS¿®-bm-Wv. `mc-Xo-b-amb Aip-`-Z¿i-I -k-¶-ev]-ß-tfm-

sSm∏w ]m›m-Xyamb AkvXn-Xz-Nn-¥-Iƒ IqSn- Iq-´p-tN¿∂mWv

]cm-P-b-Z¿i-\-Øn-te-°p≈ ]mX Hcp-°n-sb-Sp-Øn-´p-≈-Xv.

]-cm-P-b-s∏-SpI F∂Xv a\p-jy-Po-hn-X-Øns‚ A\n-hm-cy-

amb hn[n-bm-Wv F∂ ImgvN-∏m-SmWv ]cm-P-b-Z¿i-\-Øns‚ {][m\

khn-ti-j-X. Np‰p-]m-Sp-Ifpw A[n-Im-c-cq-]-ßfpw kml-N-cy-ßfpw

hn[n-bp-sa√mw tN¿∂v \n m-ccpw \n -lm-b-cp-amb a\p-jy-cpsS

Pohn-XsØ ]cm-P-b-s∏-Sp-Øn-s°m-t≠-bn-cn-°p-∂p. hnP-bn-°m≥

th≠n-bp≈ Ah-cpsS {ia-ß-sf√mw ]cm-P-b-Øn-emWv Iem-in-

°p-∂-Xv. a\p-jys‚ [¿Ωhpw \∑-bp-sa√mw C{]-Imcw ]cm-Pb-

s∏-Sm≥ hn[n-°-s∏-´n-cn-°p-I-bm-Wv.

a\p-jy≥ Bcm-Im≥ B{K-ln-°p-∂pthm AXm-bn-Øo-cp∂p

F∂mWv km¿{Xns‚ AkvXn-Xz-hmZw ]d-bp-∂-Xv. F∂m¬ Bcm-

bn-Øo-cm≥ B{K-ln-®mepw AXm-bn-Øo-cp-I Ffp-∏-a-√ F∂v ]cm-

P-b-Z¿i\w ]d-bp-∂p. Hcp \yq\-]-£-Øn-\p-am-{Xta B{K-ln-®-

t]mse Bbn-Øo-cm≥ Ign-bq. _lp-`q-cn-]-£-Øn\pw ]cm-P-b-

s∏-Sm-\mWv tbmKw. ]cm-P-b-amWv bmYm¿∞yw F∂-Xp-sIm≠v
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B ]cm-P-bsØØs∂-thWw hnP-b-ambn ]cn-K-Wn-°m≥ F∂

\ne-]m-SmWv ]cm-P-b-Z¿i-\-Øn-\p-≈-Xv.

]cm-P-b-Z¿i\w XnI®pw auen-Ihpw kpL-Sn-X-hp-amb Hcp

Z¿i\]-≤-Xn-b-√. `mc-Xo-b-amb {ia-W-]m-c-º-cy-Øn-se-∂-Xp-

t]mse ]m›m-Xy-amb AkvXn-Xz-hm-Z-Ønepw thcp-I-fp≈ Hcp

kao-]-\-am-W-Xv. DØ-c-hm-Zn-Ø-sØbpw kzmX-{¥y-sØbpw kw_-

‘n® AkvXn-Xz-hm-Z-Øn-s‚bpw ]cm-P-b-Z¿i-\-Øn-s‚bpw ImgvN-

∏m-Sp-Iƒ kam-\-am-Wv. kz¥w {]hr-Øn-bn-eqsS ̀ mhn-bn¬ F¥mbn/

Bcm-bn-Øo-c-W-sa∂v B{K-ln-°p-∂pthm AXm-bn-Øo-cm≥ a\p-

jy\v Ign-bn√ As√-¶n¬ Ign-b-W-sa-∂n√ F∂-XmWv ]cm-P-b-

Z¿i-\-Øns‚ ImgvN-∏m-Sv. Ignbpw As√-¶n¬ Ign-bWw F∂-

XmWv AkvXn-Xz-hm-Z-Øns‚ ImgvN-∏m-Sv. Chn-sS-bmWv ]cm-P-b-

Z¿i-\hpw AkvXn-Xz-hm-Zhpw XΩn¬ ASn-ÿm-\-]-c-ambn hyXy-

kvX-am-hp-∂-Xv. a\p-jys‚ {]hr-Øn-e£yw ssIh-cn-°msX

t]mIp∂p As√-¶n¬ ]cm-P-b-s∏-´p-t]m-Ip∂p F∂ ImgvN-∏mSv

]pe¿Øp-∂p-sh-∂-Xp-sIm≠v ]cm-P-b-Z¿i\w Acm-P-I-am-sWt∂m

aqey-c-ln-X-am-sWt∂m A¿∞-an-√. ]cm-P-b-Z¿i-\-Øn¬ a\p-

jys‚ kzmX-{¥y-Øn\pw {]hr-Øn°pw aqey-ßƒ°pw D∂-X-amb

ÿm\-am-Wp-≈-Xv. Ahsb ssIhn-Sp-I-b√ ]cm-P-b-Z¿i-\-Ir-Xn-

Iƒ sNøp-∂-Xv. adn®v Ah-sIm≠v henb {]tbm-P-\-sam∂pan√

F∂ bmYm¿∞yw Nq≠n-°m-́ p-I-bmWv sNøp-∂Xv. Cu Bh-iy-

Øn-\p-th≠n D]-tbm-Kn-°m≥ Ignbpw hn[-Øn-emWv ]cm-P-b-Z¿i-

\-Ir-Xn-Iƒ bmYm¿∞ysØ ka-{K-ambn A]-{K-Yn-°p-∂-Xv.
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bmYm¿∞y-t_m-[w, bmYm¿∞y-Øns‚ ka-{K-X, hnj-bm-

¥-c-Xzw, bp‡nbpw A]-{K-Y-\-hpw, {]iv\-h¬°-c-Ww, kzmX-{¥y-

t_m-[w, A\y-h¬°-c-Ww, DØ-c-hm-Zn-Øw, hmb-\-°m-cs‚ {]mam-

Wyw, GIm-¥X, \n -lm-b-X, hnπ-hm-fl-I-X, ss\Xn-I-Pm-{K-X,

ss\cm-iyw, \nc¿∞-I-Xm-t_m-[w, iq\y-Xm-t_m-[w, hyh-ÿm-hn-

cp-≤-Xbpw A[n-I-mc-hn-cp-≤-X-bpw, ]em-b-\-ssh-ap-Jyw, Pohn-X-

Øns‚ km[m-c-W-Xzw, khn-ti-j-amb Ncn-{X-k-ao-]-\w, hnIr-Xo-

I-c-Ww, ]cm-Pbw Xs∂ hnPbw F∂ ho£-Ww, kuµ-cym-fl-I-

amb A]q¿Æ-X, Xnc-kvIr-X-ho-£-W-ßƒ, ̀ uXn-I-X, \mkvXn-I-

X, \nco-iz-c-Xzw, ]cn-lm-k-ssi-en-bpw A]-an-Øo-I-c-W-hpw, kwhm-

Zm-fl-IX F∂n-h-bmWv ]cm-P-b-Z¿i\-Øns‚ apJy-L-S-I-ßƒ.

]cm-P-b-Z¿i-\-Øne bmYm¿∞y-Z¿i-\w dnb-en-kw, tkmjy-

en-Ãv dn-b-en-kw, \mNz-d-enkw F∂o kmln-Xy-{]-ÿm-\-ß-fnse

bmYm¿∞y-Z¿i-\-ß-fn¬ \n∂v XnI®pw ̀ n∂-am-Wv. Xm¿°nI {]Xy-

£-Xm-hm-Zw, hna¿i-\m-fl-I-kn-≤m¥w F∂o kmaq-ln-I-̨ -kmw-kvIm-

cnI kn≤m-¥-ß-fn¬ \n∂pw ]cm-P-b-Z¿i\w hyXy-kvX-am-Wv.

tIkcn _me-Ir-jvW-∏n≈ Nq≠n-°m-´p∂ ]cm-P-b-{]-ÿm-\-hp-

a√ ]cm-P-b-Z¿i-\w.

]cm-P-b-Z¿i-\hpw {SmP-Unbpw XΩnepw _‘-an-√. ]cm-P-

b-Z¿i\w Df-hm-°p∂ ]cm-P-b-t_m-[hpw {SmP-Un-bnse Zpc-¥m-

fl-IXbpw XΩn¬ Imcy-amb _‘-sam-∂p-an-√. IrXn Zpc-¥-]-cy-

h-km-bn-bm-b-Xp-sIm≠v AXv {]t£-]n-°p∂ aqeyw Aip-`-Z¿i-

I-am-h-W-sa-∂n√ F∂¿∞w. {SmP-Un-Iƒ Zpc-¥-]-cy-h-km-bn-bm-
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sW-¶nepw AXp- {]-t£-]n-°p-∂- aqeyw ]e-t∏mgpw ip`-Z¿i-I-am-

Wv. F∂m¬ ]cm-P-b-Z¿i-\-IrXn {]t£-]n-°p-∂Xv ]cm-P-b-

t_m[w Xs∂-bm-Wv. B ]cm-P-b-t_m-[sØ hnP-b-t_m-[-ambn

IW-°m-°pI am{Xta a\p-jy-\p- sN-øm-\p≈q F∂mWv ]cm-P-b-

Z¿i-\-Ir-Xn-Iƒ \tΩmSp ]d-bp-∂-Xv. Cß-s\-bmWv {SmPUnbpw

]cm-P-b-Z¿i-\hpw XΩn¬ hyXym-k-s∏-Sp-∂-Xv.

]cm-P-b-Z¿i-\-Øns‚ apJy-k-hn-ti-j-X-Iƒ Cßs\

t{ImUo-I-cn-°mw:

1. ]cm-P-b-Z¿i-\-Øn\v thZ-Im-e-tØmfw ]g-°-ap≈ thcp-Iƒ

D≠v. B thcp-Iƒ ⁄m\-Im-fi-Øn¬ BWv ÿnXn-sN-

øp-∂-Xv. ⁄m\-Im-fi-Øn¬ \n∂v cq]-s∏-´-XmWv {ia-W-

]m-c-º-cy-Øns‚ Nn¥-Iƒ. AXn-\m¬ ]cm-P-b-Z¿i-\-Øn\v

`mc-Xo-b-amb {iaW-]m-c-º-cy-Øns‚ XpS¿® Ah-Im-i-s∏-

Sm≥ Ign-bpw.

2. ]cm-P-b-Z¿i\w {ia-W-]m-c-º-cy-X-Øz-ßsf Bi-b-hm-Z-Øn-

te°v/`uXn-Im-Xo-X-amb BZ¿im-fl-I-X-I-fn-te°v ]em-

b\w sNøm-\-\p-h-Zn-°msX bmYm¿∞y-Øn¬ ]nSn-®p-sh-

°p-∂p. Cub¿∞-Øn¬ ]cm-P-b-Z¿i-\-Øn\v {ia-W-]m-c-

º-cy-Øn‚ Aip-`-Z¿i-I-ap-J-Øns‚ ]n¥p-S¿®-bmWv Ah-

Im-i-s∏-Sm-\m-hp-I.

3. a\p-jys‚ Zu¿_-ey-ß-fp-sSbpw tXm¬hn-I-fp-sSbpw \n -

lm-b-X-bp-sSbpw C√m-bva-bpsSbpw ss\cm-iy-Øn-s‚bpw

sX‰p-I-fp-sSbpw hnizm-k-cm-ln-Xy-Øn-s‚bpw ]£w
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bmYm¿∞ym-]-{K-Y-\-Øn-eqsS Xpd-∂p-Im-Wn-°p-∂p. AYhm

bmYm¿∞ym-]-{K-Y-\-Øn-eqsS ta¬∏-d™ Aip-̀ -Z¿i-I-amb

]£-ßsf kzm`m-hn-I-ambn Bhn-jv°-cn-°p-∂p. Aßs\

Aip-`-Z¿i-\-Øn-te°v sNs∂-Øp∂p ]cm-P-b-Z¿i-\w.

4. Ie-bpsS htc-Wy-ku-µcy k¶-ev]-ßƒ°v FXn-cmhpw

hn[w A]kuµ-cy-h¬°-cn-°-s∏´ Bhn-jv°m-c-coXn

]pe¿Øp-∂p. Aßs\ hyh-ÿm-]n-X-amb \∑-˛-Xn-∑, icn-

-̨sX‰v, \oXn-̨ -A-\o-Xn, [¿Ω-̨ -A-[¿Ω k¶-ev]-ßsf {]iv\-

h¬°-cn-°p-∂p.

5. hmb-\-°m-cp -ambn kwh-Zn -°pI F∂-Xn¬°hn™v

ap≥\n¿Æo-X-amb bmsXmcp e£yhpw C√. {]iv\-]-cn-lmcw

\n¿t±-in-°p-∂n-√. bmYm¿∞ysØ Xncn-®-dn-b-emWv {]iv\-

]-cn-lm-c-Øn-\p≈ BZy-]Sn F∂ \ne-]mSv am{Xta FSp-

°p-∂p-≈q.

6. hyh-ÿm-]n-X-amb bmYm¿∞y-t_m-[sØ tNmZyw sNbvXp-

sIm-≠v, Iog-S-°-s∏´hs‚ bmYm¿∞y-t_m-[sØ ]p\x-

ÿm-]n-°m-\p-XIpw hn[-ap≈ {]Xn˛bmYm¿∞y-t_m-[sØ

krjvSn-°p-∂p. AXp-hgn ]cm-P-b-Z¿i\w Hcp {]Xn-kw-kvIm-

c-\n¿Ωn-Xn-bpsS `mK-am-bn-Øo-cp-∂p.

7. ]m¿iz-h-Xv°-cn-°-s∏-´-h-cpsS `uXnI Pohn-X-bm-Ym¿∞y-

Z¿i-\-sa∂ \ne-bn¬ BZn-hm-kn-̨ -\m-tSmSn ]mc-º-cy-tØmSv

kmtlmZcyw ]pe¿Øp-∂p.

8. thtZ-Xn-lm-k-]p-cmW ]mc-º-cy-Øns‚ Bi-b-hm-Z-ß-tfmS,v
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{]tXy-In®v {]km-Zm-flIZ¿i-\-tØmSv k‘n-bn-√mØ

kacw {]Jym-]n-°p-∂p. B \ne-bn¬ ]cm-P-b-Z¿i\w

{_m“W ]mc-º-cysØ FXn¿°p-∂p. B ]mc-º-cy-Øns‚

B[ym-fln-I-̨ -̀ -‡n-km-lnXy ]mc-º-cy-Øn¬ Kp]vX-ambn InS-

°p∂ kh¿Æm-[n-]-XysØ Xpdp-∂p-Im´pw hn[-ap≈

bmYm¿∞y-hn-i-I-e\w \n¿∆-ln-°p-∂p.

9. bmYm¿∞ysØ B[p-\nI˛D-Ø-cm-[p-\nI kmaq-lnI kml-

N-cy-ß-fn¬ sh®v {]iv\-h¬°-cn-°p-∂p.

10. 19-˛mw \q‰m-≠nse dnb-en-k-Øn¬ \n∂pw 20-˛mw \q‰m-≠nse

Xm¿°nI{]Xy-£-Xm-hm-Z -Øn¬ \n∂pw hna¿i-\m-

flIkn≤m-¥-Øn¬ \n∂pw thdn´ bmYm¿∞y-Z¿i\w

]pe¿Øp-∂p.

11. ]cm-P-b-{]-ÿm-\-Øn¬ \n∂pw hyXy-kvX-am-bn-cn-°p-∂p.

12. ]m›m-Xy-amb AkvXn-Xz-Z¿i-\-Øns‚ LS-I-ßsf kzmwio-

I-cn-°p-∂p.

13. ]m›m-Xy-amb {SmPUnbn¬ \n∂v hyXy-kvX-am-bn-cn-°p-∂p.

14. ]cm-Pbw Xs∂-bmWv hnPbw F∂ ImgvN-∏mSv ]pe¿Øp-

∂p.

15. `uXn-I-{]-iv\-ß-fp-sSbpw h¿Ø-am-\-Øns‚bpw CXn-lm-k-

h¬°-c-W-sØbpw anØo-I-c-W-sØbpw sNdp-°p-∂-Xn\v

klm-b-I-am-hp∂ hn[-Øn-ep≈ ]cn-lm-k-ssien Dƒs°m-

≈p-∂p. AXp-hgn ]cm-P-b-Z¿i\w ̂ mkn-k-Øn-s\-Xn-cm-hp-

∂p.

16. sshb-‡nIX-sbbpw kmaq -ln -I-X-sbbpw c≠mbn
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ImWmsX Ah-bpsS ka-\zbw km[n-°p∂ hn[-Øn-ep≈

A\p-`-hm-[n-jvTn-X-amb Ncn-{X-k-ao-]\w ]pe¿Øp-∂p.

17. hmb-\-°m-cs‚ kzmX-{¥y-Øn\v {]m[m\yw Iev]n-°p-∂p.

AXn-\m¬ hmb-\-°m-c-\p-aosX Fgp-Øp-Im-c≥ B[n-]Xyw

]pe¿Øp-∂n-√.

18. hnj-bm-¥-cXzw ]pe¿Øp-∂p.

19. Hcp taJ-e-bnepw bm{¥n-I-amb ImgvN-∏m-Sp-]p-e¿Øp-∂n-√.

a\p-jy\pw Ahs‚ hnIm-c-hn-Nm-c-ßfpw XØz-Nn-¥bpw Z¿i-

\-hp-sam∂pw ]cm-P-b-Z¿i-\-Øn\v A\y-a-√. ]t£ AXv

F√m-‰n-s\bpw bmYm¿∞y-h¬°-cn-°p-∂p. kaq¿Ø-amb

PohnX kµ¿ -̀ß-fn-te°v XØz-Nn-¥sbbpw Z¿i-\-sØbpw

hnIm-c-hn-Nm-c-ß-sfbpw B\-bn-®p-sIm-≠m-Wv Ah-bpsS

bmYm¿∞y-h¬°-c-Whpw {]iv\-h¬°-c-Whpw ]cm-P-b-

Z¿i\w \n¿∆-ln-°p-∂-Xv.

20. A[n-Im-c-hn-cp-≤hpw hyh-ÿm-hn-cp-≤-hp-amb \ne-]m-sS-Sp-

t°-≠n-hcpw hn[-ap≈ ss\Xn-I-Pm-{KX ]pe¿Øp-∂p.

21. ]em-b-\-ssh-ap-Jyhpw Aip-`-Z¿i-\hpw ]pe¿Øp-∂p.

22. Pohn-X-Øns‚ km[m-c-WXzw Dƒs°m-≈p∂ Bhn-jv°-

cWw \n¿∆-ln-°p-∂p.

23. hnIr-Xo-I-cWw F∂ khn-tij cN-\m-am-\-dnkw Ah-ew-

_n-°p-∂p.

{]km-Zm-flI aqey-ß-fn¬ ASn-bp-d® Pohn-X-ho-£Ww
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]pe¿Øp∂ kmln-Xy-Ir-Xn-I-fpsS Hcp [mcbpw AXn-\p- k-am-

¥-c-ambn euIn-I-X-bn¬ ASn-bp-d® Pohn-X-ho-£Ww ]pe¿Øp∂

kmln-Xy-Ir-Xn-I-fpsS as‰mcp [mcbpw ae-bmf kmln-Xy-Øns‚

{]mcw-`-L´w apX¬ Xs∂ \ne-\n∂p t]m∂n-´p-≠v. CXn¬

BZytØXns\ [¿Ω-˛-tam-£-[m-c-sb∂pw c≠m-a-tØ-Xns\

A¿∞-̨ -Im-a-[m-c-sb∂pw hnfn-°mw. BZy-tØXv ]m´p-[m-cbpw c≠m-

a-tØXv aWn-{]-hmf [mc-bp-am-Wv. [¿Ω-˛-tam-£, A¿∞-˛-Im-a-[m-

c-Iƒ XΩn¬ Hcp-Im-eØv kmwkvIm-cn-I-amb B[n-]-Xy-Øn-\p-

th≠n Hcp a’cw Xs∂ \S-Øn-bn-́ p-≠v. F∂m¬ Cu a’-c-

Øn¬ hnPbw t\Sn-bXv [¿Ω-̨ -tam£ [mc-bmWv AY-hm B[ym-

fln-IXbn¬ A[n-jvTn-X-amb ]m´p{]ÿm-\-Øns‚ [mc-bm-Wv. Cu

c≠p-[m-c-Iƒ XΩn-ep≈ InS-a-’-c-Øn-\n-S-bn¬ euIn-Ihpw

{]mtbW Aip-`-Z¿iI-hp-amb BZn-hm-kn-˛-\m-tSmSn P\-Io-b-kw-

kvIr-Xnbpw Ah-cpsS kmln-Xyhpw ]m¿iz-h-XvI-cn-°-s∏-´p-t]m-

hp-I-bm-Wp-≠m-b-Xv.

euIn-I-X-bn¬ Du∂n-\n¬°p∂ Imhy-kw-kvIm-c-amWv

aWn{]hm-f-Ir-Xn-I-fp-tS-Xv. F∂m¬ Ah-bpsS cN-bn-Xm-°-fpsS

euIn-I-Po-hnXw ZpxJ-˛-Zp-cn-X-]q¿Æ-am-bn-cp-∂n√ F∂p am{X-a√

adn®v t`mK-em-e-k-X-bn¬ apßn-b-Xp-am-bn-cp-∂p. AXp-sIm-≠mWv

Ah-cpsS IrXn-Iƒ A-ip-̀ -Z¿i-\-Øn-te-°p -Nm-bm-Xn-cp-∂-Xv. Pohn-

X-Ønse Ccp-f-S™ hi-ßƒ Ah¿ Bhn-jv°-cn-®n-√. Aßs\

DÆn-s∏-Æp-ß-fpsS eoem-hn-emkw am{X-ambn ae-bm-f-Øns‚

A¿∞-˛-Im-a-[mc HXp-ßn-t∏m-bn. AXm-I-t´ [¿Ω-˛-tam£ [mc-
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bpsS ta¬t°m-bvasb Xzcn-X-s∏-Sp-Øp-Ibpw sNbvXp.

BZn-hm-kn-̨ -\m-tSmSn kmln-Xy-Øn¬ Aip-̀ -Z¿i-I-amb Pohn-

X-k-ao-]-\-am-Wp-≈-sX∂v t\csØ ]d-™p. ]cm-P-b-Z¿i-\-Øns‚

BZn-am-Xr-I-Iƒ Ah-bn¬ \ap°p Is≠-Ømw.

12-˛mw \q‰m-≠n¬ cNn-°-s∏´ cma-N-cn-X-Øn¬ XpS-ßp∂

[¿Ω˛tam£ [mc-bpsS XpS¿®-bmWv IÆ-»-∑m¿, Fgp-Ø-—≥,

]q¥m-\w, cma-]p-c-Øp-hm-cy¿ XpS-ßn-b-h-cpsS IrXn-I-fnepw \Ωƒ

ImWp-∂-Xv. 20-̨ mw \q‰m-≠nse ae-bm-f-km-ln-Xy-Ønepw Cu [¿Ω-

-̨tam-£-[m-c-bpsS kzm[o-\-Øn\v Ipdhp kw -̀hn-®n-́ n-√. Bim\pw

D≈qcpw ]n¬°m-e- h-≈-tØmfpw {]Xn-\n-[m\w sNøp-∂Xv Cu

]mc-º-cy-sØ-bm-Wv. Cu ]mc-º-cy-Øns‚ `mK-am-bmte kmln-

Xy-Øns‚ apJy-[m-c-bn¬ {]th-i\w In´p-I-bp≈q F∂ Ah-

ÿ-bmWv C∂pw \ne-\n¬°p-∂-Xv. Bi-bhm-Zm-[n-jvTn-X-amb

B[ym-flnI/[¿Ω-̨ -tam-£-am¿§-Øn-eq-sS-bmWv ae-bm-f-km-ln-Xy-

N-cn{Xw apt∂-dn-bn-́ p-≈Xv F∂mWv CXv sXfn-bn-°p-∂-Xv. Aßs\

ae-bm-f-km-lnXyw GI-]-£o-b-amb ip`-Z¿i-\-Øn-t‚-Xp-am-{X-

ambnØo¿∂p. ]ptcm-K-a-\-km-ln-Xy-{]-ÿm-\hpw cmjv{So-bm-[p-\n-

I-Xbpw a‰pw Cu ip -̀Z¿i-I-aq-ey-ßƒ°p-Nne ]mT-t -̀Z-ßƒ D≠m-

°pI am{X-amWv sNbvX-Xv. AhnsS B[ym-fln-I-X°p ]Icw

tkmjy-enÃp ho£WamWv ip`-Z¿i-\-Øn\v ASn-ÿm-\-ambn

h¿Øn-°p∂Xv F∂ hyXym-kw am{X-ta-bp-≈q.

kmln-Xy-Ir-Xn-Isf hne-bn-cp-tØ-≠Xv GsX-¶nepw ip`-

Z¿i-I-aq-ey-Øns‚ DcI√n-em-bn-cn-°Ww F∂ [mcW kmln-Xy-
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hn-a¿i-\-Øns‚ BZy-L´w apX¬Xs∂ \ne-\n-∂p-t]m-cp-I-bm-

Wv. C{]-Imcw \q‰m-≠p-I-fpsS hnP-b-]m-c-º-cy-ap≈ Hcp ta¬t°m-

bvam-A-`n-cp-Nnsb FXn¿Øp-sIm-≠mWv B\µv F∂ kmln-Xy-

Imc≥ Xs‚ IrXn-I-fn-eqsS Aip-`-I-c-amb Hcp Pohn-X-Z¿i-\-

Øn\v ae-bm-f-km-ln-Xy-Øn¬ X\-Xmb Hcp CSw D≠m-°n-sb-Sp-

°m≥ {ian-°p-∂-Xv. XnI®pw hnπ-h-I-c-amb Hcp DZy-a-am-Wn-Xv.

CXmWv B\-µns‚ IrXn-I-fpsS Ncn-{X-]-c-amb {]m[m-\yhpw {]k-

‡n-bpw. B\-µns‚ an°-hmdpw cN-\-Iƒ Cu Z¿i-\-Øns‚  km[q-

I-c-W-ß-fm-Wv.

KmV-amb {]W-b-I-Y-I-sfm∂pw B\µv CtX-hsc Fgp-Xn-

bn-́ n-√. {]W-b-sØbpw kzmX-{¥y-sØbpw ]c-kv]cw FXn-cmbn

\n¿Øp∂ ]-cm-P-b-Z¿i-\-Øns‚ khn-ti-j-amb ImgvN-∏m-Smhmw

AXn-\p-Im-c-W-am-hp-∂-Xv.

Nne IrXn-I-fpsS A¥y-Øn¬ IrXnsb ip -̀Z¿i-I-am-°m≥

Nne Zp¿_-e-{i-a-ßƒ B-\-µv \-S-Øp-∂-Xmbn ImWmw. F∂m¬

CXv ]cm-P-b-Z¿i-\sØ H∂p-IqSn Dd-∏n-®p-Im-Wn-°m-\mWv klm-

b-I-am-hp-∂-Xv.

B\µv kzbw Xs‚ IrXn-Iƒ ]cm-P-b-Z¿i-\-Øns‚ Dev]-

∂-ß-fm-sW∂v kΩ-Xn-®p-X-c-W-sa-∂n-√. F∂m¬ Xs‚ IYm-]m-

{X-ß-fpsS hn[n-bn-eq-sSbpw Bhn-jv°-cn-°p∂ Pohn-X-k-µ¿`-ß-

fn-eq-sSbpw AtXm-sSm∏w D∂-bn-°p∂ Pohn-X-hn-i-I-e-\-ß-fn-eq-

sSbpw a‰pw At±lw {]t£-]n-°p-∂Xv ]cm-P-b-Øn-t‚-Xmb Hcp

XØz-Nn¥ Xs∂-bm-Wv. CXpw k¿§m-fl-I-amb (creative) Hcp
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Pohn-X-ho-£Ww Xs∂-bmsW∂v BXy-¥n-I-hn-i-I-e-\-Øn¬

\ap°v t_m[y-am-hp-∂p-≠v.

*
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