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കാലിക്കറ്റ്‌ സര്‍വ്വകലാശാലയില്‍ മലയാളം പിഎച്ച്‌.ഡി. ബിരുദത്തിന്റെ 

ഭാഗികപൂരണത്തിനായി സിന്ധു പി. സമര്‍പ്പിക്കുന്ന മലയാള നോവലിലെ 

കീഴാള സ്വത്വചരിത്രം: ഒരു വിമര്‍ശനാത്മകപഠനം എന്ന ഗ്രബന്ധം എന്റെ 

മാര്‍ഗ്ഗനിര്‍ദ്ദേശമനുസരിച്ചി നിര്‍വൃഹിച്ച ഗവേഷണപഠനത്തിന്റെ രേഖയാണെന്ന്‌ 

ഇതിനാല്‍ സാക്ഷ്യപ്പെടുത്തുന്നു. 

കാലിക്കറ്റ്‌ സര്‍വ്വകലാശാല ഡോ. ഉമര്‍ തറമേല്‍ 

തിയ്യതി:



മലയാള നോവലിലെ കീഴാള സ്വത്വചരിത്രം: ഒരു വിമര്‍ശനാത്മക 

പ്ഠനം എന്ന ഈ ഗവേഷണപ്രബന്ധം ഇതിന്‌ മുന്‍പ്‌ ഏതെങ്കിലും സര്‍വൃക 

ലാശാലയുടേയോ അതുപോലുള്ള മറ്റ്‌ സ്ഥാപനത്തിന്റെയോ ബിരുദത്തിനോ 

മറ്റ്‌ അംഗീകാരത്തിനോ സമര്‍പ്പിച്ചിട്ടുളളതല്ലെന്ന്‌ ഇതിനാല്‍ ബോധിപ്പിക്കുന്നു. 

സ്ഥലം: കാലിക്കറ്റ്‌ സര്‍വകലാശാല സിന്ധു. പി 

തിയ്യതി:



ക്യതജഞത 

കീഴാള സ്വത്വചരി്തം മലയാള ന്നോവലില്‍ - ഒരു വിമര്‍ശനാത്മക പഠനം 

എന്ന വിഷയത്തില്‍ നടത്തിയ ഗവേഷണത്തിന്‌ മാര്‍ഗനിര്‍ദ്ദേശം നല്‍കിയ പിയ 

അധ്യാപകന്‍ ഡോ. ഉമര്‍ തറമേലിന്‌ ഹൃദയം നിറഞ്ഞ നന്ദി രേഖച്ചെടുത്തുന്നു. 

എം.ഫില്‍്‌-പി എച്ഡി കാലയളവിത്‌ മലയാള വിഭാഗത്തിര്്‌ തലവന്മാരായിരുന്ന 

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

രോ. എല്‍. തോമസ്കുട്ടി എന്നിവമോടും നന്ദി രേഖട്ചെടുത്തുന്നു. 

എം.ഫിത്‌ പഠനകാലത്ത്‌ എന്റ്‌ മാര്‍ഗന്നിര്‍ദ്ദേശകനായിരിക്കുകയും ഗവേഷ 

ണത്തില്‍ പിന്തുടരേണ്ട വിമര്‍ശാവബ്ചോശത്തയും രിതിശാസ്ശ്രത്തയും സംബ 

ന്ധിച്ച പ്രാഥമിക ധാരണകള്‍ രുപപ്ചെടുത്തുകയും ചെയ്തത്‌ ര്ധോ. സോമന്ാഥല്‍ 

പ യാണ്‌. അദ്ദേഹത്ത ഗപത്യകം ഓാര്‍ക്കുന്നു. 

അതുപോമല, ക്ലാസ്മുറിക്ക്‌ അകത്തും പ്ുറത്തുമായ/ CIB) 2] 

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

അക്കാദമിക്‌ വിഷയങ്ങള നോക്കിക്കാണാന്ുള്ള പരിശിലനമായിരുന്നു. അത്തരം 

കലാസ്ധുകള്‍ വിദ്യാര്‍ത്ഥിയെന്ന നിലയിലും വ്യക്തിയെന്ന നിലയിലുമുള്ള ലോക 

ബ്ചോധത്തെ തമന്ന മാറ്ിമറിക്കുന്നവയായിരുന്നു. 

പല പുസ്തകങ്ങളും പരിചയപ്ചെടുത്തുകയും സമ്മാനിക്കുകയും അറിയം്ച 

ടാത്ത ചരി്ങ്ങളിലേക്ക്‌ ശ്രദ്ധകഷണിക്കുകയും ചെയ്തുകൊണ്ടിരിക്കുന്ന (ചിയ 

ച്ചട്ട എഴുത്തുകാര൯ ഗഫുര്‍ അറക്കല്‍, പുസ്തകങ്ങളിലുടെയും നേരിട്ടുളള ആശ 

യസംവാദങ്ങളിലുടയും ആലോചനകളള പുരിച്ചിച്ച ര്ധോ. കെ. എസ്‌ മാധവന്‍, 

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

എന്നിവരും ഗവേഷകാലയളവിനെ സമ്ചന്നമാക്കിയിട്ടുണ്ട്‌. 

മലച്ചുറം ഗവ. കോളേജ്‌ ലബ്വറി, സാമുതിരി ഗുരുവായുരച്ചല്‍ കോളേജ്‌ 

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

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

ദമി കല്രബ്വറ? എന്നിവയാണ്‌ വായനയുകട ലോകം വിശാലമാക്കിയത്‌. ഇവിടങ്ങള) 

മലയെല്ലാം പുസ്തകങ്ങളുടെ സഹയാത്രികരര സ്നേഹപൂര്‍വം ഓര്‍ക്കുന്നു. 

ഗവേഷണവ്യമായ? ബന്ധപ്പെട്ട സാങ്കതിക കാര്യങ്ങള്‍ സ്യഗമമായ! 

മുന്നോട്ടുപോയത്‌ ഗ്രിയപ്ചട്ട എസ്‌.ഒങ. ജയഘോോഷ്‌ സാറിമന്റ്യും, മറ്‌ ഓഫീസ്‌ 

അംഗങ്ങളുടെയും ഹൃദ്യമായ ഇടപെടലുകള്‍ കൊണ്ടാണ്‌.



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

ധത്തിന്റ്‌ ആത്മവിശ്വാസം പകര്‍ന്നു തന്നിട്ടുണ്ട്‌. കാലിക്കറ്റ്‌ യുണിവേഴ്ന്നിറ്] ഗവേ 

ഷകഫോറം എന്ന മറ്റാരു കുട്ടായ്മ അക്കാദമികമായ അന്യുബന്ധലേോകങ്ങളില്‍, 

ഈയഹ്യദങ്ങളുടെ ഒന്നീച്ചിരിച്ഠു സാധ്യമാക്കി. ഗവേഷകഫോറത്തിന്റെ ആഭിമുഖ്യ 

ത്തില്‍ നടന്ന ചര്‍ച്ചകളും ക്ലാസുകളും ഇന്നും ഈ൪ജ്ജം പകരുന്നവയാണ്‌. 

എം.ഫിത്‌ പഠനകാലത്ത സഹയാത്രികര്‍ ലോലിത, എന്റെ ്രീയ അധ്യാ 

പകന്‍ കുടിയായ രവിമാഷ, അപര്‍ണ, ബ്വാബ്യമാഷ്‌ എന്നിവരുമായുള്ള ഹ്യദയ 

ബന്ധം എന്നും ഗപിയം നിറഞ്ഞതാണ്‌. അതോടടൊച്ചും, ചഠനവ്യം അധ്യാപനവ്യും 

നത്കിയ മാര്‍ജ്ജം ്രസരിച്ചിക്കുന്ന നിഷ വി. എല്‍ ന്റ സഹൃദം എന്തും 

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

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

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

ദവ്യം എപ്ചോഴും കുടെയുണ്ട്‌. 

കവിതച്ചേച്ചിയുടെ കരുതല്യം ദരപാത്സാഹനവ്യമാണ്‌ പല ഘട്ടങ്ങളിലും 

മുദന്നോട്ടു നടത്തിയിട്ടള്ളത്‌. ന്ധോ. സാംകുട്ടി പട്ടംകരിയുമായ? സംസാരിക്കാന്‍ 

സാധിച്ച അവസരങ്ങള്‍ ജിവിതത്തിത്‌ വളര വിലം്ചട്ടതായ! കാണുന്നു. 

രണ്ടു വീട്ടകാരുടയും സ്നേഹവ്യും പിന്തുണയും ഈ അവസരത്തില്‍ 

്വത്യേകം ഓര്‍ക്കുന്നു. ശോഭിത്ത്‌, നയ്തത്‌ എന്നിവമരയും മറ്റെല്ലാ (പിയം്ചെട്ടവ 

രയും ഹ്യദയത്തിത്‌ ചേര്‍ത്തുവക്കുന്നു. 

ബന്ധത്തിരന്റ്‌ ടെച്ചിംഗും മറ്‌ സാങ്കേതിക ജോലികളും ചെയ്തുതരുന്ന 

രാംപ്രകാശ്‌ ഗ്പിയസുഹ്യത്താണ്‌. ചപചാരികതയുടെ പേരിത്മാത്രം അദ്ദേഹ 

ത്തിനും മറ്റെല്ലാവര്‍ക്കും ഈ അവസരത്തിത്‌ നന്ദ! പറയുന്നു. 

സിന്ധു പി.
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ആമുഖം 

എഴുത്ത്‌, വായനകളിലേക്കും ക്രിയകളിലേക്കും വളര്‍ന്നുകൊണ്ട്‌ ഒരു പുതിയ 

ജ്ഞാനം ഉല്‍പാദിപ്പിക്കുമ്പോഴാണ്‌ എഴുതപ്പെട്ട പാഠം പ്രസക്തമായിത്തീരുന്നത്‌. 

ഇങ്ങനെ ഭാഷയില്‍നിന്നു ക്രിയകളിലേക്കു വികസിക്കാനുള്ള ആഖ്യാനത്തിന്റെ ശേഷി 

യാണ്‌ സാഹിത്യമടക്കമുള്ള പാഠങ്ങളെ സമകാലികമാക്കുന്നത്‌. സംസാരം, എഴുത്ത്‌, 

വായന, എന്നിവയെല്ലാം ആഖ്യാനത്തിന്റെ പരിധിയില്‍ വരുന്നു. ഇന്ത്യന്‍ സാംസ്‌കാ 

രിക രാഷ്ട്രീയത്തിന്റെ വര്‍ത്തമാനം ഇന്ന്‌ ഏറ്റവുമധികം സംവാദാത്മകമാവുന്നത്‌ 

ആഖ്യാനത്തെ മുന്‍നിര്‍ത്തിയാണ്‌. ആഖ്യാനത്തിന്റെ ്രിയാത്മകശേഷിയാണ്‌, ആഖ്യാ 

നവും അതിന്റെ വക്താക്കളും ഹിംസാത്മകമായി (്രതിരോധിക്കപ്പെടാനുള്ള കാരണ 

ങ്ങളിലൊന്ന്‌. ഘടനാവാദാനന്തര - അധിനിവേശാനന്തര സാഹിത്യം 1970 കള്‍ക്കു 

ശേഷം ഇന്ത്യന്‍ ആഖ്യാനപാരമ്പര്യത്തില്‍ വമ്പിച്ച ദിശാവ്ൃതിയാനം വരുത്തുന്നുണ്ട്‌. 

മതന്യുനപക്ഷങ്ങള്‍, കീഴാളര്‍, ദലിതര്‍, സ്ത്രീകള്‍, ലൈംഗികന്യൂുനപക്ഷങ്ങള്‍ എന്നി 

വര്‍ ആഖ്യാനത്തിന്റെ കേന്ദ്രസ്ഥലങ്ങളിലേക്കു വരികയും നിലവിലുള്ള പ്രതിനിധാന 

വ്യവസ്ഥയെ തകിടംമറിക്കുകയും ചെയ്യുന്നു. ഇത്‌, നിലവിലുള്ള സാമുഹികാവബോ 

ധത്തെ പുതുക്കിപ്പണിയാന്‍ തുടങ്ങിയതോടെയാണ്‌ മേല്‍പ്പറഞ്ഞ വിഭാഗങ്ങള്‍ രാഷ്ട്രീ 

യകര്‍തൃപദവിയിലേക്ക്‌ ര്പവേശിച്ചുതുടങ്ങിയത്‌. രാഷ്ട്രത്തിന്റെ ഗ്രതിനിധാനവ്യവസ്ഥ 

യില്‍നിന്നു പുറന്തള്ളാനാവാത്തവിധം അരികുജനത ഈര്‍ജ്ജം കൈവരിക്കുന്ന 

തിന്റെ ഈ പശ്വാത്തലത്തിലാണ്‌ ആഖ്യാനവും ആഖ്യാതാക്കളും ഹിംസിക്കപ്പെ 

ടുന്നതെന്ന വസ്തുത പ്രധാനമാണ്‌. അതുകൊണ്ട്‌, സാഹിത്യപാഠങ്ങളുടെ സാംസ്‌കാ 

രികവായനകളും പുനര്‍വായനകളും ജനാധിപത്യത്തെ ശക്തിപ്പെടുത്താനുള്ള ഉപാധി 

കളായിക്കുടി മനസിലാക്കേണ്ടതുണ്ട്‌. ഈ നിലക്ക്‌ മലയാളനോവലിലെ കീഴാളസ്വത്വ 

ചരിത്രത്തെക്കുറിച്ചുള്ള പഠനം, നിലവിലെ സാമുഹ്യക്രമത്തെ ്രശ്നവല്‍ക്കരിക്കാനു 

ദ്ദേശിച്ചുകൊണ്ട്‌ തന്നെയുള്ളതാണ്‌. 

പ്ഠനമേഖല 

നാല്‍ നോവലുകളാണ്‌ പ്രധാനമായും പഠനത്തിനായി പരിഗണിക്കുന്നത്‌. നവോ 

ത്ഥാനം മുതല്‍ സമകാലം വരെയുള്ള കാലത്തിനിടയ്ക്ക്‌, സാമൂഹികപരിണാമങ്ങളുടെ 

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

ലുകള്‍ ഈ കാലത്തിനിടയ്ക്ക്‌ ആഖ്യാനം ചെയ്യപ്പെടുന്നുണ്ടെങ്കിലും ്രതിനിധാനസ്വഭാ 

വമുള്ള പാഠങ്ങള്‍ മാത്രമാണ്‌ പരിഗണിക്കുന്നത്‌. സരസ്വതീവിജയം(പോത്തേരി കുഞ്ഞ 

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

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

അടിസ്ഥാനമാക്കിയാണ്‌ ഗവേഷണപ്രബന്ധം രുപപ്പെടുത്തിയിരിക്കുന്നത്‌. സന്ദര്‍ഭാനു 

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

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

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

തോമസ്‌, 2013) എന്നീ നോവലുകളും ര്രബന്ധത്തില്‍ സൂചിപ്പിക്കപ്പെടുന്നുണ്ട്‌. 

പഠനത്തിന്റെ പ്രസക്തി 

ജനതയുടെ വ്യവഹാരങ്ങളെയും വിനിമയങ്ങളെയും ആവിഷ്കരിക്കാന്‍ സാധി 

ക്കുന്ന ഒരു എഴുത്തുപദ്ധതി എന്ന നിലയില്‍ നോവലെന്ന സാഹിത്യരുപത്തിന്‌ വളരെ 

പ്രാധാന്യമുണ്ട്‌. മലയാള നോവല്‍ചരിത്രം യഥാര്‍ത്ഥത്തില്‍ കേരളത്തിന്റെ സാംസ്‌കാ 

രികചരിത്രത്തിന്റെ തന്നെ പുനര്‍വായനയാണ്‌ എന്ന്‌ മുമ്വേ വിശദീകരിക്കപ്പെട്ടതാണ്‌. 

കൊളോണിയല്‍ ആധുനികതയും പാരമ്പര്യവിച്ചേദവുമാണ്‌ മലയാളത്തില്‍ പുതിയ 

ആഖ്യാനരുപങ്ങള്‍ നിര്‍മിച്ചതെന്നും അതുകൊണ്ടുതന്നെ നോവലടക്കമുള്ള ഗദ്യസാ 

ഹിതൃരൂപങ്ങള്‍, അവ രൂപപ്പെട്ട കാലത്തിന്റെ സ്വഭാവത്തെയും രാഷ്ര്രീയസാഹചര്യ 

ങ്ങളെയും ആന്തരികവല്‍ക്കരിക്കുന്നുവെന്നും കാണാവുന്നതാണ്‌. കൊളോണിയല്‍ 

ആധുനികതയുടെ ്രയോഗരൂപങ്ങള്‍, വ്യവസായസ്ഥാപനങ്ങള്‍, വിദ്യാഭ്യാസസ്ഥാപ 

നങ്ങള്‍, മാധ്യമങ്ങള്‍, നിയമവ്യവസ്ഥ തുടങ്ങിയ പൊതുസംരംഭങ്ങള്‍ എന്നിവയെല്ലാം 

ഏതു വിധത്തിലാണോ സാമൂഹികമായ ഒരു പൊതു ഇടത്തിനു രൂപം നല്‍കിയത്‌, 

അതേ മട്ടില്‍ സാഹിത്യരചനയില്‍ സംവാദാത്മകമായൊരു പൊതു ഇടം രൂപപ്പെടുത്തു 

കയാണ്‌ നോവല്‍സാഹിത്യം ചെയ്തത്‌. ഒരു പുതിയ രാഷ്ട്രീയ നയ്രപഖ്യാപനത്തിന്റെ 

ആഖ്യാാനമെന്ന നിലയില്‍ നോവല്‍ ഉയിര്‍ക്കൊളളുന്നത്‌ അങ്ങനെയാണ്‌, രുപംകൊണ്ടും 

ഉളളടക്കകൊണ്ടും ആധുനികതയുടെ ആശയപരിസരത്താണ്‌ നോവലിന്റെ നില്‍പ്പെ 
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ങ്കിലും ആധുനികതയോടും അതിന്റെ വിവിധ വിചാരമാതൃകകളോടുമുള്ള കലഹവും 

കലമ്പലും, സ്വമേധയാ തന്നെ അതിനകത്തു രുപപ്പെട്ടു എന്നതാണ്‌ നോവലുകളുടെ 

പില്‍ക്കാലവായനകളുടെ പ്രസക്തി. 

മനുഷ്യരുടെ ആഖ്യാനം ചെയ്യപ്പെടാത്ത ചരിത്രവും ജീവിതസംഘര്‍ഷങ്ങളു 

മാണ്‌ എക്കാലത്തെയും നോവലിന്റെ കേന്ദ്രം. ചരിത്രം പുറത്തുനിര്‍ത്തിയ ഒരു ജനത 

ദര്‍ശനപ്പെട്ടത്‌, നോവലുകളിലൂടെയാണ്‌. അതൊരു വലിയ അനുഭവലോകത്തിന്‌ വാതില്‍ 

പണിതു. ആ തുറവിയിലുടെയാണ്‌, സാധാരണമനുഷ്യര്‍ നഗരപാതകളിലേക്കും, ആരാ 

ധനാലയങ്ങളിലേക്കും, സ്വര്‍ഗനരകങ്ങളിലേക്കും സഞ്ചാരമാരംഭിച്ചത്‌. ഈ അര്‍ത്ഥത്തില്‍ 

ബഹുസ്വരതയെ ആന്തരവല്‍ക്കരിച്ച നോവല്‍സാഹിത്യം വൃത്യസ്തരായ മനുഷ്യരുടെ 

ജീവിതത്തിന്‌ അടയാളങ്ങളുണ്ടാക്കി. മനുഷ്യന്റെ ആഹ്ലാദത്തെയും അതിജീവനങ്ങളെ 

യുമെന്നപോലെ അവരുടെ ദാരിദ്യത്തെയും അധ്വാനത്തെയും പീസ്രകളെയും പ്രതിരോ 

ധങ്ങളെയും ദേശത്തെയും ജൈവ്രപകൃതിയെയും വ്യാഖ്യാനിക്കുക വഴി, നോവല്‍ നിറ 

വേറ്റുന്ന രാഷ്ട്രീയധര്‍മത്തെ മുഖവിലയ്ക്കെടുത്തുകൊണ്ടാണ്‌ ഈ പഠനവും വിക 

സിക്കുന്നത്‌. കീഴാളജീവിതം ആവിഷകരിക്കുന്ന നോവലുകള്‍ ഈ നിലയ്ക്ക്‌ ആഴ 

ത്തിലുള്ള ജീവിത സംഘര്‍ഷങ്ങളുടെ കൂടി ആഖ്യാനമാണെന്നും അത്തരം സംഘര്‍ഷ 

ങ്ങള്‍ക്ക്‌ ദൃശ്യതയുണ്ടാക്കുകയെന്നത്‌ ഗ്രതിനിധാനത്തിന്റെ ്രശ്നങ്ങള്‍ക്കു പരിഹാരം 

കാണലാണെന്നുമുള്ളതാണ്‌ ഈ പഠനത്തിന്റെ ്രസക്തി. 

പഠനലക്ഷ്യം 

ഈ പഠനത്തിന്‌ ്രധാനമായും മൂന്ന്‌ ലക്ഷ്യങ്ങളാണുള്ളത്‌. കേരളത്തിന്റെ 

സാംസ്കാരികചരിത്രത്തിന്റെ ഭാവനാത്മകമായ ആഖ്യാനം എന്ന നിലയില്‍, നോവലു 

കളെ വിശകലനവിധേയമാക്കി അവയിലെ ദലിത്‌ സ്വത്വാവിഷ്ികാരമാതൃകകള്‍ കണ്ടെ 

ത്തുക. രണ്ടാമതായി, വ്ൃയത്യസ്തകാലങ്ങളില്‍ ഉണ്ടായിട്ടുള്ള പാഠങ്ങളുടെ ഉള്ളടക്കപര 

മായ സവിശേഷതകള്‍ പരിശോധിക്കുക. മൂന്നാമതും ഏറ്റവും ്രധാനപ്പെട്ടതുമായി, 

തെരഞ്ഞെടുക്കപ്പെട്ട നോവല്‍ ആഖ്യാനങ്ങള്‍ ദലിത്‌ സ്വത്വചരിത്രത്തെ ആവിഷര്‍കരിച്ച 

തെങ്ങനെയെന്നു വിലയിരുത്തുക. ദലിത്‌ സ്വത്വരൂപീകരണത്തിന്റെയും വളര്‍ച്ചയുടെയും 
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ഘട്ടങ്ങളെ നോവലുകളെ മുന്‍നിര്‍ത്തി പരിശോധിക്കുകയും ഈപചാരികചരിത്രത്തിന്റെ 

ഇടര്‍ച്ചകളും തുടര്‍ച്ചകളുമായി അവയെ ബന്ധിപ്പിക്കുകയുമാണ്‌ ഇതുകൊണ്ടുദ്ദേശി 

ക്കുന്നത്‌. 

വ്യത്യസ്തമായ സാമുഹ്യ സാഹചര്യങ്ങളിലെ കീഴാളാവസ്ഥകളെ പ്രതിനിധീ 

കരിക്കുന്ന നോവലുകളെ വൃത്യസ്ത അധ്യായങ്ങളില്‍ അവതരിപ്പിക്കുന്നു. ഉള്ളടക്കപ 

രമായ പൊതുസവിശേഷതയോ, താരതമ്യസാധ്യതയോ ആണ്‌ ഓരോ അധ്യായങ്ങ 

ളിലുമുളള നോവലുകളെ ഒരുമിച്ചുനിര്‍ത്തുന്നതിനുളള മാനദണ്ഡം. ചരിത്രത്തിലെ അഭാ 

വങ്ങളോടുള്ള ്രതിഷേധം എന്ന നിലയ്ക്ക്‌ നോവല്‍ ചെയ്യാന്‍ ശ്രമിക്കുന്ന ഗ്രവൃത്തി 

കളിലാണ്‌ പഠനത്തിന്റെ ഉന്നല്‍. നോവലില്‍ കീഴാളജനതയും അവരുടെ ചരിത്രഭൂമി 

കയും എങ്ങനെ ആവിഷര്‍കരിക്കപ്പെടുന്നു എന്നും, അത്‌ സാമ്ത്രദായിക ചരിത്രാഖ്യാന 

ത്തോട്‌ എത്രമാത്രം അടുത്തും ഇടഞ്ഞുമാണ്‌ നില്‍ക്കുന്നത്‌ എന്നുമാണ്‌ ഈ പ്രബന്ധം 

പൊതുവായി അന്വേഷിക്കാന്‍ ശ്രമിക്കുന്നത്‌. 

പഠനത്തിന്റെ രീതിശാസ്ത്രം 

ദലിത്‌ സനന്ദര്ൃയശാസ്ത്രത്തെ പിന്‍പറ്റിക്കൊണ്ടാണ്‌ ഈ പ്രബന്ധരചന നിര്‍വ്വ 

ഹിക്കുന്നത്‌. ഇതിന്റെ സൈദ്ധാന്തികാടിത്തറയായി പ്രവര്‍ത്തിക്കുന്നത്‌ ഡോ. ബി.ആര്‍. 

അംബേദ്കറുടെ ജ്ഞാനാന്വേഷണങ്ങളാണ്‌. ഹൈന്ദവധര്‍മപദ്ധതിയില്‍ അധിഷ്ഠിത 

മായ ഇന്ത്യന്‍ സാംസ്കാരികവ്യവഹാരങ്ങളെ കണിശവും വസ്തുനിഷ്ഠവുമായ വിമര്‍ശ 

നപദ്ധതി കൊണ്ട്‌ സംവാദമുഖരിതമാക്കാന്‍ അദ്ദേഹത്തിനു സാധിക്കുന്നുണ്ട്‌. ഇന്ത്യ 

യിലെ മത - ജാതി ജീവിതത്തെ ചുഴ്ന്നുനില്‍ക്കുന്ന സുക്ഷമയാഥാര്‍ത്ഥ്യങ്ങളാണ്‌ അത്ത 

രമൊരു വിമര്‍ശനപദ്ധതിയിലേക്ക്‌ അംബേദ്കറെ നയിക്കുന്നത്‌. മത - ജാതി നിരാകര 

ണത്തിലുടെ അദ്ദേഹം മുന്നോട്ടുവെക്കുന്ന ദലിത്രാഷ്്രീയകര്‍തൃത്വം എന്ന സങ്കല്പ 

നം, പനരത്വം എന്ന ആശയം എന്നിവയെ ഈ പ്രബന്ധം കേന്ദ്രപമേയമായി സ്വീകരി 

ക്കുന്നു. അതോടൊപ്പം, അംബേദ്കര്‍ ദര്‍ശനങ്ങളെ ഉപജീവിച്ച്‌ 1970 കള്‍ക്കു ശേഷം 

ശക്തിപ്പെട്ട ദലിത്വിമര്‍ശന പദ്ധതിയുടെ ഇന്ത്യൻപ്രയോക്താക്കളെയും അവരുടെ ദര്‍ശ 

നങ്ങളെയും ഈ പ്രബന്ധം ്പയോജനപ്പെടുത്തുന്നു. ഗെയ്ല്‍ ഓംവേദ്‌, ശരണ്‍കുമാര്‍ 

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

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

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

എന്നിവരുടെ പഠനങ്ങളെയും ഉപയോഗപ്്പെടുത്തുന്നു. 

പൂര്‍വൃപഠനങ്ങള്‍ 

പ്രബന്ധത്തില്‍ വിശകലനം ചെയ്യപ്പെടുന്ന നോവലുകളില്‍ ചിലത്‌ പഠനങ്ങള്‍ക്കു 

വിധേയമായവയാണ്‌. എന്നാല്‍ അവയുടെ വിശകലനകേന്ദ്രം വ്യത്യസ്തമാണ്‌ എന്നത്‌ 

പ്രബന്ധത്തിന്‌ സാധ്യതയൊരുക്കുന്നു. സരസ്വതീവിജയം എന്ന നോവലിന്‌ ദിലീപ്‌ 

എം. മേനോന്‍ എഴുതിയ “ജാതിയും കൊളോണിയല്‍ ആധുനികതയും - സരസ്വതീവി 

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

ഷ്കരണം എന്നീ പഠനങ്ങള്‍ സമഗ്രതകൊണ്ട്‌ ശ്രദ്ധേയമാണ്‌. 

മലയാളത്തിലെ പുലയരുടെ സങ്കടാവസ്ഥ കണ്ടറിഞ്ഞ്‌ അറിവിന്റെ വെളിച്ചം 

നല്‍കി അവരെ പരിഷകരിക്കുക എന്ന ്രബോധനപരമായ ലക്ഷ്യം മുന്നോട്ടുവെക്കുന്ന 

സരസ്വതീവിജയം, യാഥാര്‍ത്ഥ്യം ്രതിനിധാനം ചെയ്യപ്പെടേണ്ടതുണ്ട്‌ എന്ന ആഖ്യാ 

താവിന്റെ ഉത്കണ്ഠയുടെ ്രകാശനമാവാം എന്ന്‌ ദിലീപ്‌ എം. മേനോന്‍ പഠനാരംഭ 

ത്തില്‍ തന്നെ പറഞ്ഞുവെക്കുന്നു. തുടര്‍ന്ന്‌ അദ്ദേഹം നടത്തുന്ന ്രധാനനിരീക്ഷണ 

ങ്ങള്‍ താഴെ ക്രോഡീകരിക്കുന്നു. 

ഒന്ന്‌, മലബാറിലെ പുലയരുടെ വിദ്യാഭ്യാസത്തിനും ഉന്നമനത്തിനും വേണ്ടി 

യുള്ള കുഞ്ഞമ്പുവിന്റെ ്രവര്‍ത്തനങ്ങളുടെ തുടര്‍ച്ചയാണ്‌ സരസ്വതീവിജയം എന്ന 

നോവല്‍. 

രണ്ട്‌, വ്യക്തിപരമായതും തന്റെ പരിതസ്ഥിതിയില്‍ നിന്നു കണ്ടറിഞ്ഞതുമായ 

കീഴാളാനുഭവങ്ങള്‍ എഴുത്തുകാരനെ ഹിന്ദുയിസത്തിനകത്തുള്ള ്രാഹ്മണാധീശ 

ത്വത്തെ വിമര്‍ശിക്കാന്‍ പ്രേരിപ്പിക്കുന്നു. 

മൂന്ന്‌, വിദ്യാധനം സര്‍വ്വധനാല്‍ പ്രധാനം എന്ന തലക്കുറി നോവലിന്റെ മുഖ്യ 

സന്ദേശം വിളിച്ചറിയിക്കുന്നു. നോവലില്‍ കീഴ്ജാതീയരുടെ ക്രിസ്തുമത പരിവര്‍ത്തനം 

വിമോചനത്തിനുള്ള മുഖ്യ്രമേയങ്ങളില്‍ ഒന്നു മാത്രമാണ്‌. 
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നാല്‌, ഹിന്ദുയിസത്തിനുളളിലുളള ആന്തരവിമര്‍ശന സാധ്യതയും കൊളോണി 

യല്‍ വിദ്യാഭ്യാസത്തിലൂടെ കരുത്താര്‍ജ്ജിക്കാനുള്ള പ്രായോഗികവും വിവേക 

പൂര്‍വവുമായ മറുമാര്‍ഗവും തമ്മില്‍ സര്‍ഗാത്മകമായൊരു സംഘര്‍ഷം നിലനിര്‍ത്തുക 

എന്ന ഒത്തുതീര്‍പ്പിനെയാണ്‌ സരസ്വതീവിജയം ്രതിനിധീകരിക്കുന്നത്‌. 

അഞ്ച്‌, നോവലിലുടനീളം പുലയനും നമ്പുതിരിയുടെ സമുദായത്തില്‍നിന്നു 

പുറന്തള്ളപ്പെട്ട സുഭദ്രക്കും പുതുജീവിതം നല്‍കുന്ന പ്രത്യയശാസ്ത്രമായാണ്‌ ക്രിസ്തു 

മതധര്‍മം അവതരിപ്പിക്കപ്പെട്ടിരിക്കുന്നത്‌. ആഖ്യാനത്തിലെ നിര്‍ണായകമായ മുഹുര്‍ത്ത 

ങ്ങളില്‍ വിമോചനത്തിന്റെ ഉപകരണങ്ങളായും അഭയസ്ഥാനങ്ങളായും പാതിരിമാര്‍ 

പ്രത്യക്ഷപ്പെടുന്നു. എന്നിട്ടും ക്രിസ്തുമതം ഒരു അസ്പഷ്ടസാന്നിധ്യമായി നിലകൊ 

ളളുന്നു. അതിന്റെ സിദ്ധികള്‍ക്കപ്പുറം അതിന്റെ വിശ്വാസമോ പ്രത്യയശാസ്ത്രമോ വിസ്ത 

രിക്കപ്പെടുന്നില്ല. 

ആറ്‌, ക്ലാസിക്കല്‍ ഗ്രന്ഥങ്ങളായ മഹാഭാരതം, കൃഷ്ണചരിതം മുതലായ കൃതി 

കളില്‍നിന്നുള്ള ഉദ്ധരണികള്‍ എല്ലാ അധ്യായങ്ങളുടെയും പ്രാരംഭത്തിലും അന്ത്യ 

ത്തിലും ചേര്‍ത്തിരിക്കുന്നത്‌, അവ പ്രതിനിധാനം ചെയ്യുന്ന മഹാപാരമ്പര്യത്തെ തന്നെ 

തകര്‍ത്തു കളയാനുള്ള പീരങ്കികളായിട്ടാണ്‌. 

ഏഴ്‌, ഹൈന്ദവപാരമ്പര്യത്തിന്റെ മര്‍ദ്ദകസ്വഭാവം തിരിച്ചറിയുന്നതോടൊപ്പം, അതി 

നകത്തെ പാരമ്പര്യങ്ങളുടെ ബഹുഭാവം എഴുത്തുകാരന്‍ കണ്ടറിയുന്നു. കീഴ്ജാതി 

ക്കാര്‍ക്കു പാരമ്പര്യത്തില്‍നിന്നു മോചനം സാധ്യമാണ്‌. കൊളോണിയല്‍ സാന്നിധ്യ 

ത്തിനും ക്രിസ്തുമതത്തിനും ഇതു നല്‍കാന്‍ കഴിയും. അതേസമയം ധ്യാനവും ആത്മ 

വിചിന്തനവും വിമര്‍ശനാത്മകപാരമ്പര്യവും അവരുടെ വഴികളല്ല. പാരമ്പര്യങ്ങളുടെ 

വിരുദ്ധനിലയെപ്പറ്റി ബോധ്യങ്ങളുണ്ടാക്കാമെങ്കിലും അതിനെ സ്വന്തം വീണ്ടെടുപ്പിനായി 

ഉപയോഗിക്കാന്‍ അയാള്‍ക്കു സാധിക്കുന്നില്ല. ഒന്നുകില്‍ ഹിന്ദുയിസത്തിനുള്ളില്‍ ശാശ്വ 

തമായൊരു ഉഭയസ്വത്വത്തിലേക്ക്‌ അയാള്‍ നീക്കിനിര്‍ത്തപ്പെടുന്നു, അല്ലെങ്കില്‍ 

അതില്‍നിന്നു പുറത്തുകടന്നു കൊളോണിയല്‍ ആധുനികതയുടെ കുടുതല്‍ മെച്ചപ്പെട്ട 

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

കാരുണ്യം എന്തെന്നറിയുവാനും അധികാരത്തിന്റെ (പതിസന്ധിയെ ജ്ഞാനഭക്തി 

കൊണ്ടു മറികടക്കാനും കഴിയുന്നു. ഈ മട്ടിൽ പാരമ്പര്യവും പാരമ്പര്യങ്ങളും തമ്മി 

ലുള്ള വൈരുദ്ധ്യാത്മക ബല്രപയോഗത്തെ കുഞ്ഞമ്പു നോവലില്‍ പരമാവധി പ്രയോ 

ജനപ്പെടുത്തുന്നു. 

സരസ്വതീവിജയത്തിന്‌ മലയാളത്തിലുണ്ടായ ഏറ്റവും സമഗ്രമായ പഠനം എന്ന 

നിലയ്ക്കാണ്‌ ഇത്രയും വിശദീകരിച്ചത്‌. ദിലിപ്‌ എം. മേനോന്റെ പഠനത്തോട ആശയത 

ലത്തില്‍ ചേര്‍ന്നു നിന്നുകൊണ്ട്‌ തന്നെ നോവലിനെ ദലിത്‌ സ്വത്വനിര്‍മിതിയെ വിശക 

ലനം ചെയ്യുന്നതിലാണ്‌ ഈ പഠനം ഈന്നുന്നത്‌. അതുകൊണ്ടുതന്നെ കെ. കെ. 

കൊച്ചിന്റെ പഠനത്തെയാണ്‌ ഈ (പ്രബന്ധം സൈദ്ധാന്തികാടിത്തറയായി കാണുന്നത്‌. 

എന്നാല്‍ അദ്ദേഹത്തിന്റെ പഠനത്തില്‍ നിന്നു വ്ൃത്യസ്തമായി, മരത്തന്‍, കുബേരന്‍ 

നമ്പൂതിരി, സുഭ്രദ തുടങ്ങി ര്രധാനരും അ്രധാനരുമായ കഥാപാത്രങ്ങളുടെ പാത്ര 

സൃഷ്ടിയെ മുന്‍നിര്‍ത്തുന്ന സ്വത്വാന്വേഷണങ്ങളിലാണ്‌ ഈ പ്രബന്ധം ഈന്നുന്നത്‌. 

അജ്ഞാതദേശങ്ങളുടെ ആഖ്യാനങ്ങള്‍ എന്ന പുസ്തകത്തില്‍ (ചിന്ത പബ്ദിഷേ 

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

ശേഷം എന്ന പഠനമുണ്ട്‌. വികടോറിയന്‍ സദാചാരബോധം രൂപപ്പെടുത്തിയ ആഖ്യാതാ 

വിന്റെ സ്വത്വത്തെ ഈ പഠനം വിശകലനംചെയ്ുന്നു. സുഭദ്ര സരസ്വതി എന്നിവരെ 

വാഴ്ത്തുമ്പോള്‍ കുമ്പയുടെ കീഴാളസ്വത്വം, സംസ്കാരശൂന്യവും, സത്യസന്ധതയില്ലാ 

ത്തതുമായി അവതരിപ്പിക്കുന്നതിനെ ഉദാഹരണമായി ചുണ്ടിക്കാണിക്കുകയും ചെയ്യുന്നു. 

പി. കെ. രാജശേഖരന്റെ അന്ധനായ കദവ്വം: മലയാള നോവലിഒന്റ്‌ നുറുവര്‍ഷ 

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

അനില്‍കുമാറിന്റെ മലയാളസാഹിത്യ ത്തിരല കിഴാളപരിദ്രപകഷ്യം (2004) എന്നീ പുസ്ത 

കങ്ങളില്‍ സരസ്വതീവിജയത്തെ കുറിച്ചുള്ള പഠനങ്ങളുണ്ടെങ്കിലും മതംമാറ്റം ദലിത്സ്വത്വ 

ത്തിന്റെ വളര്‍ച്ചയില്‍ ഇടപെട്ടതിനെ വിശകലനംചെയ്യുന്നതിലല്ല ഈ പഠനങ്ങളുടെ 

ഈന്നല്‍. 
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ചാവാലിയെ കേന്ദ്രീകരിച്ചു പുറത്തുവന്ന പഠനങ്ങളില്‍, സ്റ്റാര്‍ലെറ്റ്‌ മാത്യു 

എഡിറ്റ്‌ ചെയ്ത സ്ഥലാവിഷ്കരണം മലയാളനോവലിത്‌ (201%) എന്ന കൃതിയില്‍ 

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

ളില്‍ (2010) എന്ന പഠനം എടുത്തുപറയേണ്ടതാണ്‌. നോവലിലെ ചരിത്രപരവും പുരാ 

വൃത്തപരവും ഭാവനാത്മകവുമായ ദലിത്‌ ഇടങ്ങളെക്കുറിച്ചുളള സുക്ഷ്മനിരീക്ഷണ 

ങ്ങള്‍ ഈ പഠനത്തിലുണ്ട്‌. എന്നാല്‍ കീഴൊതുക്കപ്പെട്ട ജാതിവിഭാഗങ്ങള്‍ ദലിത്സ്വത്വ 

ബോധത്തിലേക്ക്‌ പതുക്കെ പ്രവേശിക്കുന്നതിന്റെ പശ്ചാത്തലമായി ഈ സ്ഥലരാശി 

എങ്ങനെ മാറിത്തീരുന്നു എന്നതിലാണ്‌ ഈ പ്രബന്ധത്തിലെ ചാവൊലിയെക്കുറിച്ചുള്ള 

പഠനം ഈന്നുന്നത്‌. 

ചില ആനുകാലികങ്ങളില്‍ വന്ന നോവല്‍ പഠനങ്ങളിലും ചാവൊലി പരാമർശി 

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

എഴുതിയ ഭാഷ സംസ്കാരത്തെ അടയാളപ്പെടുത്തുമ്പോള്‍ എന്ന പഠനത്തിലും മാധ്യമം 

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

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

ഭാഷയുടെ ്രതിരോധസ്വഭാവത്തെക്കുറിച്ച വിശദീകരിക്കുന്നു. മലയാളം ലിറ്റററി സര്‍വ്വെ 

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

and Language ot Loss എന്ന പഠനത്തിലും ചാവൊലിയിലെ ഭാഷ ഒരു സാംസ്കാരികോ 

പാധി എന്ന നിലയില്‍ പ്രവര്‍ത്തിക്കുന്നതെങ്ങനെ എന്നു വിലയിരുത്തുന്നു. 

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

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

ഫെയ്ല്‍ഡ്‌ എന്ന ഇംഗ്ലീഷ്‌ പുസ്തകത്തില്‍(റെയ്വന്‍ പബ്ലിക്കേഷന്‍സ്‌, തിരുവനന്ത 

പുരം, 2013) ആദ്യകാല ദലിത്നോവലുകളുടെ മാതൃകകള്‍ എന്ന നിലയില്‍ ഈ രണ്ടു 

നോവലുകളെയും പരിചയപ്പെടുത്തുന്നു. 

്രബന്ധരുപരേഖ 

അഞ്ച്‌ അധ്യായങ്ങളും ആമുഖവും ഉപസംഹാരവും അടങ്ങുന്നതാണ്‌ 

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

കേരളത്തിന്റെ സാമുഹിക സന്ദര്‍ഭത്തില്‍ അതിനെ വിശകലനം ചെയ്യാനുമുള്ള ശ്രമമാ 

ണ്‌ ഈ അധ്യായത്തില്‍ നടത്തുന്നത്‌. രണ്ടുമുതല്‍ അഞ്ചുവരെയുള്ള അധ്യായങ്ങള്‍ 

നോവലുകളുടെ വിശകലനമാണ്‌. 

രണ്ടാം അധ്യായം, മതംമാറ്റവും ദലിത്‌ അവസ്ഥാന്തരങ്ങളും എന്ന പേരി 

ലുള്ളതാണ്‌. ഈ അധ്യായത്തില്‍ കേരളീയനവോത്ഥാനമെന്ന ആശയം ഒരു കീഴാള 

പക്ഷദര്‍ശനത്തിന്റെ ആദ്യാങ്കുരങ്ങളാവുന്നത്‌ എങ്ങനെയെന്നും മതവിമര്‍ശനം, സമു 

ദായവല്‍ക്കരണം തുടങ്ങിയ ജാതിവിരുദ്ധമായ ആശയപദ്ധതികള്‍ അതിനു ത്വരകമായി 

വര്‍ത്തിക്കുന്നതെങ്ങനെ എന്നും വിശദീകരിക്കുന്നു. അക്കാലത്തു സക്രിയമായിത്തീര്‍ന്ന 

മതപരിവര്‍ത്തന - മതാരോഹണ പ്രകിയകളാണ്‌ യഥാര്‍ത്ഥത്തില്‍ ജാതിയെയും 

അതിനെ പരിചരിക്കുന്ന മതാത്മകമൂല്യങ്ങളെയും സംവാദത്തിലെടുക്കാനുള്ള പ്രേരക 

ശക്തിയായിത്തീര്‍ന്നത്‌ എന്ന വാദത്തെ സ്വീകരിച്ചുകൊണ്ടാണ്‌ ഈ അധ്യായം വിക 

സിപ്പിക്കുന്നത്‌. കീഴാളജനതയുടെ മതാരോഹണം അവരുടെ ജാതിജീവിതത്തെയും 

അതിന്റെ അനുഭവലോകത്തെയും എങ്ങനെ അഭിസംബോധന ചെയ്തുവെന്നും മതപരി 

വര്‍ത്തനപ്രകിയ, ഒരു ്രതിരോധമാതൃകയായി എങ്ങനെ ഏറ്റെടുക്കപ്പെട്ടുവെന്നും സര 

സ്വതീവിജയം എന്ന നോവലിനെ മുന്‍നിര്‍ത്തി വിശകലനംചെയ്യുന്നു. ജാതിവിരുദ്ധത 

യെന്ന ആശയത്തിന്റെ ഗ്രക്ഷേപണത്തിന്‌ മതത്തെ ഒരു ഉപകരണമായി സ്വീകരിക്കു 

കയും ദലിത്സ്വത്വം എന്ന സങ്കല്പനത്തിന്‌ ആദ്യമാതൃക തീര്‍ക്കുകയും ചെയ്യുന്ന 

ഒരാഖ്യാനമായി സരസ്വതീവിജയം മാറുന്നതെങ്ങനെ എന്നു വിശദീകരിക്കാനാണ്‌ ഈ 

അധ്യായം ശ്രമിക്കുന്നത്‌. 

ദലിതരും രാഷ്ട്രീയകര്‍തൃത്വവും എന്ന മുന്നാം അധ്യായം ടി.കെ.സി വടുത 

ലയുടെ കറ്റയും കൊയ്ത്തും (1960) എന്ന നോവലിനെ മുന്‍നിര്‍ത്തിയുള്ളതാണ്‌. കൃഷി 

പ്പണി തൊഴിലായി സ്വീകരിച്ച പുലയജനത തൊഴിലിടങ്ങളില്‍ അനുഭവിക്കുന്ന 

സംഘര്‍ഷങ്ങളും ര്രതിരോധ്രപസ്ഥാനങ്ങളുടെ ആവിര്‍ഭാവവുമാണ്‌ ആഖ്യാനത്തിന്റെ 

്രധാനകേന്ദ്രം. കമ്യൂണിസ്റ്റ്ര്രസ്ഥാനങ്ങളടക്കം, പുതുമാനവിക ബോധത്തെ 

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

സജീവമായി നില്‍ക്കുന്ന വര്‍ഗ - ജാതി സംവാദത്തെ അഭിസംബോധന ചെയ്യുന്നു 

എന്നത്‌ നോവലിനെ സമകാലികമാക്കുന്നു. തകഴിയുടെ രണ്ടിടങ്ങഴി എന്ന നോവല്‍ 

ആഖ്യാനം ചെയ്യുന്ന ദേശഭാവനയില്‍നിന്ന്‌ കറ്റയും കൊയ്ത്തും എങ്ങനെ വ്യത്യസ്ത 

മാവുന്നു എന്നും സാന്ദര്‍ഭികമായി ഈ അധ്യായത്തില്‍ അന്വേഷിക്കുന്നു. 

നാലാംഅധ്യായമായ ദലിത്സ്വത്വവും ആധുനികപരത്വവും എന്ന അധ്യായം 

പോള്‍ ചിറക്കരോടിന്റെ പുലയത്തറ എന്ന നോവലിനെ കേന്ദ്രീകരിച്ചുള്ളതാണ്‌. കുട്ട 

നാട്ടിലെ കര്‍ഷകത്തൊഴിലാളികളായ പുലയജനതയുടെ ജീവിതാവിഷ്കാരമാണ്‌ പുല 

യത്തറ. 1962 ലാണ്‌ നോവലിന്റെ രചനയെങ്കിലും ഫ്യൂഡല്‍ ഉല്‍പാദകഘടനയുടെ അവ 

സാനഘട്ടത്തെയും കീഴാളജനതയുടെ മതപരിവര്‍ത്തനസന്ദര്‍ഭത്തെയുമാണ്‌ നോവല്‍ 

കാലപരമായി അഭിസംബോധന ചെയ്യുന്നത്‌. എന്നിരുന്നാലും സാഹിതൃത്തിലെ ആധു 

നികതയുടെ ഘട്ടത്തില്‍ സവിശേഷമായി ചര്‍ച്ച ചെയ്യപ്പെട്ട അസ്തിത്വദര്‍ശനത്തെയും 

പൈങ്കിളി സാഹിത്യത്തിന്റെ പ്രവണതകളെയും കയ്യൊഴിഞ്ഞുകൊണ്ട്‌ പുലയത്തറ ഒരു 

വിച്ഛേദത്തെ സൂചിപ്പിക്കുന്നതെങ്ങനെ എന്നും ഈ അധ്യായം അന്വേഷിക്കുന്നു. 

ദേശങ്ങളും ഭാവനാദേശങ്ങളും എന്ന അഞ്ചാം അധ്യായം ദലിത്‌ നോവലിന്റെ 

വര്‍ത്തമാനത്തെയാണ്‌ അന്വേഷണകേന്ദ്രമാക്കുന്നത്‌. ്രതിരോധ്രസ്ഥാനങ്ങളുടെയും 

സിവില്‍നിയമങ്ങളുടെയും ധാരാളിത്തത്തിലും ദലിത്ജനത വാസസ്ഥലത്തിനുവേണ്ടി 

സമരം ചെയ്തുകൊണ്ടിരിക്കേണ്ടി വരുന്ന സമകാലസന്ദര്‍ഭത്തെയാണ്‌ വര്‍ത്തമാനകാ 

ല ദലിത്നോവലുകളില്‍ ചിലവ ആവിഷര്‍കരിക്കുന്നത്‌. പി. എ ഉത്തമന്റെ ചാവൊലി 

എന്ന നോവലിനെ മുന്‍നിര്‍ത്തി ദലിത്ഇടങ്ങളുടെ അഭാവത്തെയും ആവിര്‍ഭാവത്തെയും 

കണ്ടെടുക്കാനുള്ള ്രമമാണ്‌ ഈ അധ്യായം. അന്വേഷണങ്ങളിലൂടെ എത്തിച്ചേര്‍ന്ന 

നിഗമനങ്ങളും കണ്ടെത്തലുകളും തുടര്‍ന്ന്‌ ക്രോഡീകരിക്കുന്നു. ്രബന്ധരചനയ്ക്കു 

സഹായകമായ പുസ്തകങ്ങളുടെ സുചികയും ഉള്‍പ്പെടുത്തുന്നു. 
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അധ്യായം ഒന്ന്‌ 

കിഴാളതയും ദലിതത്വവും 

1.1 കീഴാളതയും കീഴാള പഠനവും 

കീഴാളത, ദലിതത്വം എന്നീ സങ്കല്പനങ്ങളെ കേരളത്തിന്റെ സാംസ്കാരികപ 

രിസരത്തിനകത്തുവച്ചു വിശദീകരിക്കാനുള്ള ശ്രമമാണ്‌ ഈ അധ്യായം. ഇന്ത്യയില്‍ 

കീഴാളപഠനങ്ങള്‍ ആരംഭിക്കുന്നത്‌ 1980 കള്‍ക്കു ശേഷമാണ്‌. ഇറ്റലിയിലെ രാഷ്ട്രീയ - 

സാംസ്കാരിക - സാമുഹികചരിത്രത്തെ സംബന്ധിച്ച്‌ ഗ്രാംഷി അവതരിപ്പിച്ച കീഴാള 

സാമൂഹ്യവിഭാഗങ്ങള്‍ എന്ന സങ്കല്പനമാണ്‌ പില്‍ക്കാല ഇന്ത്യന്‍ കീഴാളപഠനങ്ങളുടെ 

പ്രചോദനമായിത്തീര്‍ന്നത്‌. 1948 - 1951ല്‍ പ്രസിദ്ധീകൃതമാവുന്ന ഗ്രാംഷിയുടെ ജയില്‍ക്കു 

റിപ്പുകളിലാണ്‌ ‘കീഴൊതുക്കപ്പെട്ട സാമൂഹ്യവിഭാഗങ്ങളുടെ എഴുതപ്പെടാത്ത ചരിത്രം” 

ലക്ഷ്യമാക്കികൊണ്ട്‌ ഗ്രാംഷി ഇങ്ങനെയൊരു സങ്കല്പനം അവതരിപ്പിക്കുന്നത്‌'. ഭരണ 

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

രൂപപ്പെടുന്ന അധീശാധികാരത്തിനുകീഴില്‍ നില്‍ക്കേണ്ടിവരുന്ന ജനത എന്ന അര്‍ത്ഥ 

ത്തിലാണ്‌ കീഴൊതുക്കപ്പെട്ടവര്‍ എന്നദ്ദേഹം പ്രയോഗിക്കുന്നത്‌. കീഴാളത, ചരിത്രപ 

രവും സാമ്പത്തികവും സാമൂഹികവും സാംസ്കാരികവുമായ ഘടകങ്ങളാലാണ്‌ നിര്‍ണ 

യിക്കപ്പെടുന്നതെന്ന ഗ്രാംഷിയന്‍നിലപാടിനെ പിന്തുടര്‍ന്നുകൊണ്ടാണ്‌ ഇന്ത്യന്‍ കീഴാ 

ളതയും നിര്‍വചിക്കപ്പെടുന്നത്‌. 

രണജിത്ത്‌ ഗുഹ എഡിറ്റ്‌ ചെയ്ത കീഴാളപഠനങ്ങളുടെ പരമ്പര 1982 ല്‍ ഗ്രസി 

ദ്ധീകരിക്കാനാരംഭിച്ചു. ദേശീയ - ഉപരിവര്‍ഗ ചരിത്രവിജ്ഞാനീയം തിരസ്കരിച്ച സാധാ 

രണക്കാരുടെ ചരിത്ര - രാഷ്്രീയങ്ങളെ വീണ്ടെടുക്കുക എന്ന ലക്ഷ്യമാണ്‌ താഴേക്കിട 

യിലുള്ളവരുടെ ചരിത്രം എന്ന സങ്കല്പനത്തിലൂടെ കീഴാളപഠനങ്ങള്‍ മുന്നോട്ടുവെച്ച 

ത്‌. യൂറോപ്പും അമേരിക്കയും ഇന്ത്യന്‍ ഉപരിവര്‍ഗവും രൂപപ്പെടുത്തിയ ദേശീയചരിത്ര 

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

സത്തേഷ്യയുടെയും ചരിത്രവിജ്ഞാനീയത്തില്‍ സ്ഥാപിക്കാന്‍ കീഴാളപഠനങ്ങള്‍ക്കു 

കഴിഞ്ഞു. അതുകൊണ്ട്‌ നിലവിലെ ചരിത്രരചനാപദ്ധതികളെ തന്നെ അഴിച്ചുപണിയേ 

ണ്ടതിന്റെ ആവശ്യകതയിലും പുതിയ ചരി്രരചനാരീതിശാസ്ത്രം രൂപീകരിക്കുന്നതി 

ലുമായിരുന്നു അതിന്റെ ആദ്യകാല ന്നല്‍്‌. അതോടൊപ്പം ഇന്ത്യൻന്‍ദേശീയതയുടെ 

മതാത്മകതയെയും അതിന്‌ അഭിസംബോധന ചെയ്യേണ്ടിവന്നു. അതോടെ, ്രാഹ്മണി 

ക്കലായ സാമുഹ്യ- സാംസ്കാരിക - നൈതിക ശ്രമങ്ങള്‍ക്കു കീഴില്‍നിന്ന അസ്പ്യൃ 

ശൃര്‍, മതന്യുനപക്ഷ വിഭാഗങ്ങള്‍, എന്നിവരും കീഴാളപഠനങ്ങളുടെ കേന്ദ്രത്തില്‍വന്നു. 

കീഴാളപഠനങ്ങള്‍ അധിനിവേശാനന്തരപഠനങ്ങളോട്‌ ചേര്‍ന്നുനില്‍ക്കുന്ന പുതിയ സാഹ 

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

ലിംഗപദവി, തൊഴില്‍ തുടങ്ങിയവയുടെ പേരില്‍ കീഴൊതുക്കപ്പെടുന്നവര്‍ എന്ന അര്‍ത്ഥ 

ത്തിലാണ്‌. 

ഇന്ത്യന്‍ സന്ദര്‍ഭത്തില്‍ കീഴാളപഠനങ്ങളെ നിര്‍ണയിച്ച മതാത്മകഘടനയെപ്പറ്റി 

കീഴാളപഠനത്തിന്റെ വക്താക്കള്‍ സൂചിപ്പിക്കുന്നുണ്ട്‌. 

ഇന്ത്യന്‍ ദേശീയവാദത്തി൭൯ വിമര്‍ശനമമന്ന നിലക്ക്‌ ആരഭിച്ച പദ്ധതി ലോക 

മമമ്വാടും ചര്്തരചനാരിതി, രാഷ്(ടീയന്ിദ്ധാന്തം, സ്ര്തീവാദം, കര്‍ഷകമത്താഴിലാള! 

പഠനങ്ങള്‍, രവദ്യത്തി൯ സാമൂഹ്യശാസ്ത്രം, ശാസ്ത്രപഠനങ്ങള്‍, നരവംശശാസ്ത്രം 

നിയമചഠനങ്ങള്‍ ജന്റപിയസംസ്കാരം/മാധ്യമം/സിനിമ എന്നിങ്ങനെ ഒട്ടേറെ 

മഖലകള ആഴത്തിത്‌ സ്പര്‍ശിക്കുന്നതായ! മാറി. ഈ പ്രഭാവം, തീര്‍ച്ചയായും ഇന്ത്യ 

യില പൊതുജിവിതമത്ത ഇന്ന്‌ ഏറിയാ കുറഞ്ഞോ നിര്‍ണയിക്കുന്ന പുതുരാഷ(ട? 

യ രുപചികരണങ്ങരള വിവരി്ചെടുക്കുന്നതിന്‌ കിഴാളരന്ന സങ്കല്പനത്ത പ്രശ്നമ 

ണ്ഡലമായി വിന്യസിച്ചതുമായ? ബന്ധച്ചെട്ടതാണ്‌. സ്ത്രീവാദം, ജാതിസമമ്ത്യ, ന്യുനപ 

ക്ഷസാമാന്യ മതേതരത്വം നേരിടുന്ന വെല്ലുവിളി, പരിസ്ഥിതി സംവാദങ്ങള്‍, ആഗോള 

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

ജാതിപ്രശ്നം, അവഗണിച്ചുവെന്ന വിമര്‍ശനം പോല്യം ഉയരുന്നത്‌, അതിമന്റ്‌ ചശ്നമ 

ണ്ഡലത്തില്‍ അത്തരം വാഗ്ദാനങ്ങള്‍ അടങ്ങിയിട്ടമണ്ടന്ന ആശയത്തിന്‌ അടിസ്ഥാ 

നത്തിലാണ്‌'. 

ലോകത്തെ സംബന്ധിച്ചുള്ള വരേണ്യഭാവനകളുടെ വിപരീതങ്ങളെ കണ്ടെടു 

ക്കാനുള്ള ശ്രമമെന്ന നിലയില്‍ കീഴാളപഠനങ്ങള്‍ മുന്നോട്ടുവെക്കുന്ന രാഷ്്രീയമെ 

ന്താണ്‌ എന്നാണ്‌ ഇവിടെ സുസി താരു വിശദീകരിക്കുന്നത്‌. അതിനെ സാധുകരിക്കുന്ന 

രീതിയില്‍, ആധുനിക ഇന്ത്യ ഒരു രാഷ്ട്രമെന്ന നിലയില്‍ അനുഭവിക്കുന്ന ്രതിസ 

ന്ധികളെ, വിശകലനം ചെയ്യുന്നതില്‍ കീഴാളപഠനങ്ങള്‍ പിന്തുടരുന്ന രീതിശാസ്ത്ര 

ത്തെയും അവര്‍ വിശദീകരിക്കുന്നു. 

“മാഷ്ടിയത്തി്റ മേഖലയിലെ ഒരു പിഭര്‍പ്പിലാണ്‌ ്രതിസന്ധി സ്ഥിതി ചെയ്യു 

നനതെന്നാണ്‌ (കിഴാളപഠനങ്ങള്‍,) വാദിക്കുന്നത്‌. ഇതില്‍ ഒരു മണ്ഡലം പരമാധികാര 

CONIA നീതിന്യായ രാഷ്രടീയസ്ഥാപനങ്ങരളക്കുറിക്കുന്നു. താഷ്ടീയ ഗ്രാതിതിധ്യം, 

വ്യക്തികളുടെ അവകാശങ്ങള്‍, പാരത്വം, യുക്തിഭ്രദമാമയാരു പൊതുമണ്ഡലം എന്നി 

ങ്ങ൭ന. മറേ മണ്ഡലമാകഒട്ട, ഇതിന്‌ പുറത്തുള്ളതാണ്‌. ചരിതപരമായി ഇന്ത്യയില്‍ 

ആദ്യത്തെ മണ്ഡലം കുട്ടതലായും വരേണ്യരുടേതാണ്‌. കിഴാളവിഭാഗങ്ങള്‍ ജിവിക്കു 

കയും ഭയക്കുകയും പണിയെടുക്കുകയും സ്നേഹിക്കുകയും ത്യാശിക്കുകയും 

കലാപം നടത്തുകയും ചെയ്യുന്നത്‌ രണ്ടാമത്ത മണ്ഥലത്താല്‍ നിര്‍വ്യചിക്കപ്ചെട്ടിട്ുള്ള 

ബ്വന്ധങ്ങളിലാണ്‌. വൈജ്ഞാനിക്രപവര്‍ത്തനത്തിറെ ദയത്യം ഈ രണ്ടാമത്ത മണ്ഡ 

ലമത്ത സംപ്രത്യയവത്ക്കരിച്ച്‌ ചരി്തപരവ്യം സമകാലികവ്യമായ അരങ്ങുകളില്‍ അത്‌ 

േവര്‍ത്തനന്നിരതമായിരിക്കുന്നത്‌ വളിവാക്കുകളയന്നതാണ്‌' 

ഈ പ്രസ്താവത്തില്‍ കീഴാളപഠനങ്ങള്‍ നിര്‍വ്വഹിക്കാനുദ്ദേശിക്കുന്ന രാഷ്ര്രീ 

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

അച്ചുതണ്ടുകളിലുന്നി ര്രയോഗിക്കപ്പെടുന്നതാണ്‌ അധികാരമെന്ന, ഗ്രാംഷിയന്‍ പ്രചോ 

ദിത സങ്കല്പങ്ങളായ അധീശത്വം, സഖ്യം എന്നിവയെ ഉപയുക്തമാക്കിക്കൊണ്ട്‌ കീഴാ 

ളപഠനങ്ങള്‍ വിശദമാക്കുന്നു”. ഈ സന്ദര്‍ഭങ്ങളിലെല്ലാം ജാതിയെന്ന സംവര്‍ഗത്തിന്റെ 

നിര്‍ണയനശേഷിയെ തിരിച്ചറിയുന്നു എന്നതാണ്‌ കീഴാളപഠനങ്ങളുടെ ധനാത്മകത. 

ദലിത്പഠനമെന്ന മേഖല, കീഴാളപഠനത്തിന്റെ സാംസ്കാരിക ഇടപെടലുകളില്‍ നി 

ന്നുകൂടി ര്‍ജ്ജമുള്‍ക്കൊള്ളുന്നു എന്നു പറയുന്നതിന്റെ സാംഗതൃമിതാണ്‌. 

1.11 ജാതിയും കീഴാളപഠനങ്ങളും 

ജാതിയെയും കീഴാളതയെയും ബന്ധപ്പെടുത്തിക്കൊണ്ട്‌ ഡോ.കെ.എസ്‌ മാധ 

വന്‍ മുന്നോട്ടു വെക്കുന്ന നിരീക്ഷണങ്ങള്‍ ഈ സന്ദര്‍ഭത്തില്‍ പ്രസക്തമാണ്‌. കീഴാ 

ളന്‍ എന്ന പദത്തെ തന്നെ അദ്ദേഹം ഗ്രശ്നവല്‍ക്കരിക്കുന്നു. മുതലിനെ ആളുന്നവന്‍ 

മുതലാളിയും തൊഴിലിനെ ആളുന്നവന്‍ തൊഴിലാളിയും ആകുന്ന മുറയ്ക്ക്‌ കീഴാളരെ 

കീഴായ്മയെ ആളുന്നവര്‍ എന്ന അര്‍ത്ഥത്തിലാണ്‌ സ്വീകരിക്കാനാവുക. മുതലാളി - 

തൊഴിലാളി പ്രയോഗങ്ങളില്‍ ഉല്‍പാദനക്ഷമമായ ഒരു ബന്ധവ്യവസ്ഥയും ഉടമാവകാ 

ശവും സന്നിഹിതമാണ്‌. അതേ സമയം കീഴ്നിലയെ ആളുന്നവര്‍ക്ക്‌ എന്തിനുമുകളി 

ലാണ്‌ ഉടമാവകാശമുളളത്‌ എന്ന ചോദ്യം ഗ്രസക്തമാണ്‌. കീഴോര്‍ എന്ന പദമാണ്‌ 

അതിനു തത്തുല്യമായി അദ്ദേഹം മുന്നോട്ടുവെക്കുന്നത്‌. അതുകൊണ്ട്‌ കീഴാളര്‍ എന്ന 

പദം നിരുക്തിപരമായിത്തന്നെ പ്രശ്നവത്കൃതമാണ്‌ എന്നു സൂചിപ്പിക്കുന്നതോടൊപ്പം 

ജാതിയുടെ ഹിംസാത്മകമായ അനുഭവത്തെ അതു മറച്ചുവെക്കുന്നു എന്നും അദ്ദേഹം 

പറയുന്നു”. ജാതിബന്ധങ്ങളെ അഭിസംബോധന ചെയ്യുന്നതിലുള്ള ഈ പരിമിതി കീഴാ 

ളത എന്ന സങ്കല്പനത്തിന്റെ തന്നെ പരിമിതിയായി മനസ്സിലാക്കികൊണ്ടാണ്‌ ഈ 

പ്രബന്ധം വികസിക്കുന്നത്‌. 

ഇന്ത്യന്‍ ജാതിവ്യവസ്ഥയെ മുന്‍നിര്‍ത്തി കീഴാളപഠനങ്ങള്‍ക്കകത്ത്‌ പാര്‍ഥാ 

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

അതു വലിയ വൈരുദ്ധ്യാത്മകതയാണെന്നും ഇന്ത്യന്‍ നരവംശശാസ്ത്ര പഠിതാക്കളെ 

മുന്‍നിര്‍ത്തി അദ്ദേഹം പറയുന്നു. വര്‍ഗവിഭജിതസമൂഹത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനത്തില്‍ 

മാര്‍കസിയന്‍ രീതിശാസ്ത്രമുപയോഗിച്ച്‌ ഇന്ത്യന്‍ ജാതിവ്യവസ്ഥയെയും സാമൂഹ്യക്ര 

മങ്ങളെയും പഠിക്കാന്‍ ശ്രമിക്കുന്നുവെങ്കിലും, കീഴാളാനുഭവങ്ങളോടു പക്ഷപാതപര 

മായ ചായ്വു ഗ്രകടിപ്പിക്കുമ്പോള്‍ പോലും തന്റെ പഠനത്തിന്റെ മര്‍മമായി അതിനെ 

പാര്‍ത്ഥ കാണുന്നില്ലെന്ന്‌ ദിലിപ്‌ എം. മേനോന്‍ നിരീക്ഷിക്കുന്നുണ്ട്‌. 

പാരമ്പര്യത്തിന്‌ ആന്തരസ്ഥലത്തിനുള്ളില്‍്തമന്ന കിഴ്ജാതീയര്‍ അനുഭവ? 

ക്കുന്ന സ്ഥാന്ശഭംശത്തിനു മുമ്പിത്‌ പാര്‍ത്ഥാ ചാറ്റര്‍ജ്‌ പിന്തുണക്കുന്ന ബാഹ്യം/ ആന്ത 

രം, ആധുനികത പാരമ്പര്യം എന്ന? ദവന്ധങ്ങള്‍ തകര്‍ന്നുവീഴുന്നു. ആധുനികതയിലേക്ക്‌ 

അവര്‍ കടന്നുവരുന്നത്‌ പാരമ്പര്യത്തിന്റെ ഇടനാഴിയിലുൃകടയാണ്‌. ആ ഇടനാഴിയിലാ 

കട്ട അവര്‍ കിഴാളരോ പുറംജാതിക്കാരോ ആണ്‌. പാരമ്പര്യം എന്ന അന്ുുഭവം ഇവര്‍ക്ക്‌ 

ദൃര്‍ലഭം മാശ്രമല്ല, അരപാപ്യ വ്യമാണ്‌. കൊളോണിയലിസത്തിമന്‍& മാധ്യസ്ഥത്വത്തിലു 

ടയാഞു തങ്ങളെ കിഴ്ച്ചെടുത്തുന്ന ജ്ഞാനത്തിലേക്ക്‌ ചെന്നത്താമമന്ന തോന്നല്‍ 

അവര്‍ക്കുണ്ടായത്‌. 

എന്നു ദിലിപ്‌ എം. മേനോന്‍ ഇതിനെ വിശദീകരിക്കുന്നുണ്ട്‌. ജാതീയ വിവേച 

നമുള്‍പ്പടെയുള്ള അടിച്ചമര്‍ത്തലുകളെ പാര്‍ത്ഥ വേണ്ടത്ര ഗനിക്കുന്നില്ല എന്ന വിമര്‍ശ 

നമാണ്‌ ഈ വിശദീകരണത്തിലുടെ അദ്ദേഹം മുന്നോട്ടു വെക്കുന്നത്‌. അതേസമയം തന്നെ 

പാര്‍ത്ഥയുടെ നിരീക്ഷണങ്ങളെ ഗായത്രി സ്പിവാക്കിനെപ്പോലുള്ള കീഴാളപഠിതാക്കള്‍ 

തിരസ്കരിക്കുന്നു. മാര്‍ക്സിയന്‍ സമീപനം ഇന്ത്യന്‍ രാഷ്ട്രീയ സാമുഹ്യ സാഹചര്യ 

ത്തില്‍ കീഴാളതയെക്കുറിച്ചു പഠിക്കാന്‍ അപര്യാപ്തമാണ്‌ എന്ന ചിന്തയാണ്‌ സ്പിവാക്ക്‌ 

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

ക്തത പരിഗണിക്കേണ്ടതാണ്‌ എന്ന വാദം അവര്‍ മുന്നോട്ടു വെക്കുന്നു. ദറിദയുടെ 

അപനിര്‍മാണപദ്ധതിയെയാണ്‌ സ്പിവാക്‌ രീതിശാസ്ത്രമായി ഉപയോഗിക്കുന്നത്‌. കീഴാ 

15



ളര്‍ നിശബദരാക്കപ്പെട്ടതിനെയാണ്‌ അവര്‍ പ്രധാനമായും ്രശ്നവല്‍കരിക്കുന്നത്‌. അധി 

നിവേശാനന്തര സാഹിത്യത്തിലെ സ്ത്രീവാദപഠനങ്ങളെ സ്പിവാക ഈ മട്ടില്‍ സമീ 

പിക്കുന്നുണ്ട്‌. കീഴൊതുക്കപ്പെട്ടവര്‍ അവര്‍ക്കുവേണ്ടി സംസാരിക്കാനുള്ള ശേഷി കൈ 

വരിച്ചില്ലെന്നും ചരിത്രാഖ്യാനങ്ങളിലെ ഗ്രതിനിധാനങ്ങളായി മാത്രമാണ്‌ അവര്‍ ദൃശ്യ 

പ്പെടുന്നതെന്നും സ്പിവാക്‌ ചുണ്ടിക്കാണിക്കുന്നു?. 

കീഴാളത എന്ന സങ്കല്പനത്തില്‍ അടങ്ങിയിരിക്കുന്ന ബഹുലതയും നേരത്തെ 

സൂചിപ്പിച്ച അതിന്റെ പരിമിതിയും കണക്കിലെടുക്കുമ്പോള്‍, ഇന്ത്യന്‍ സാഹചര്യത്തില്‍ 

കീഴാളതയെ നിര്‍ണയിക്കുന്ന സുപ്രധാന സംവര്‍ഗം ജാതിയാണെന്നു വ്യക്തമാവു 

ന്നു. അതേ സമയം കീഴാളസ്വത്വം എന്ന പ്രയോഗത്തിനു തുല്യമായോ പകരമായോ 

ജാതിസ്വത്വം എന്ന പദത്തെ ഈ (്പബന്ധം സങ്കല്പനപരമായി പിന്തുടരുന്നില്ല. ജാതി 

യുടെ പേരില്‍ പ്രതിരോധത്തിലാവുകയും അതേസമയം ജാതികേന്ദ്രിതമായ മുല്യഘടന 

യില്‍നിന്നു പുറത്തുകടക്കാനാഗ്രഹിക്കുകയും ചെയ്യുന്ന ജനതയെന്ന അര്‍ത്ഥത്തിലാണ്‌ 

ഇവിടെ ദലിത്‌ എന്ന സംവര്‍ഗത്തെ പരാമര്‍ശിക്കുന്നത്‌. അതുകൊണ്ട്‌ വ്രബന്ധശീര്‍ഷ 

കത്തില്‍ സൂചിപ്പിച്ച കീഴാളസ്വത്വം എന്ന പരികല്‍പ്പനക്കു പകരം ദലിത്സ്വത്വം എന്ന 

പരികല്‍പ്പനയാണ്‌ ഈ പ്രബന്ധത്തില്‍ ഉടനീളം ഉപയോഗിക്കുന്നത്‌. ജാതിപരിപാലന 

ത്തിന്റെ അടിത്തറയായി നിലകൊണ്ട ചാതുര്‍വര്‍ണവ്യവസ്ഥയുടെ ഉള്ളടക്കത്തിലുണ്ടാ 

യിരുന്ന ജാതിവിഭാഗങ്ങളെ സൂചിപ്പിക്കാന്‍ സവര്‍ണ ജാതിവിഭാഗങ്ങള്‍ എന്നും ഈ 

പ്രബന്ധത്തില്‍ ഉപയോഗിക്കുന്നു. 

1.2 ദലിത്വാദം എന്ന ആശയരൂപീകരണം 

ഇന്ത്യന്‍ ജാതിസ്്്രദായത്തിന്റെ ചരിത്രം വ്യക്തമാക്കുന്നത്‌ ജാതി, ചാതുര്‍വര്‍ണ 

വ്യവസ്ഥക്കകത്ത്‌ സ്വയംസ്ഥാപിച്ചവര്‍ക്ക്‌ അന്തസ്സിന്റെയും രന്നത്യത്തിന്റെയും ചിഹ്നവും 

ആ ഘടനക്കു പുറത്തുള്ളവര്‍ക്ക്‌ കീഴൊതുക്കപ്പെടലിന്റെയും, അടിച്ചമര്‍ത്തലിന്റെയും 

ചിഹവുമാണെന്നാണ്‌. ജാതിയെ സംബന്ധിച്ച ഈ വൈരുദ്ധ്യമാണ്‌ അടിസ്ഥാനപര 

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

വൈരുദ്ധ്യത്തെ മുന്‍നിര്‍ത്തിക്കൊണ്ടാണ്‌. ഇത്തരമൊരു വിമര്‍ശനപദ്ധതി ഇന്ത്യന്‍സാം 

സ്കാരികതക്കകത്ത്‌ സജീവമായി ഇട പെട്ടുതുടങ്ങുന്നത്‌ 1990 

കളോടെ കീഴാളപഠനങ്ങളുണ്ടാക്കിയെടുത്ത ആഖ്യാനപരിസരത്താണെങ്കിലും അതി 

നുമുമ്പ്‌ തന്നെ അംബേദ്കര്‍ദര്‍ശനങ്ങളുടെ ചുവടുപിടിച്ച്‌ വടക്കേയിന്ത്യയില്‍ ദലിത്പ 

ക്ഷചിന്താപദ്ധതികള്‍ രുപപ്പെട്ടിരുന്നു. ഇതൊരു അക്കാദമികവിമര്‍ശനപദ്ധതിയായി 

അംഗീകരിക്കപ്പെടുന്നതിന്‌ കീഴാളപഠനങ്ങളുണ്ടാക്കിയെടുത്ത സാംസ്‌കാരികാന്തരീക്ഷം 

അനുകൂലമായി എന്നു മാത്രം. 

1.2.1 ദലിത്വാദത്തിന്റെ ദേശീയസന്ദര്‍ഭം 

ഒരു ദേശരാഷ്ട്രമെന്ന നിലയില്‍ ഇന്ത്യ രുപപ്പെട്ടുവരുന്ന 1890 കള്‍ ഇതില്‍ 

നിര്‍ണായകമായിരുന്നു. ദേശീയതയെ സംബന്ധിച്ച്‌ നിരവധി ആശയങ്ങള്‍ ഈ ഘട്ട 

ത്തില്‍ രൂപപ്പെടുന്നുണ്ട്‌. അഭി(പായങ്ങളുടടെയും വിശ്വാസങ്ങളുടെയും വ്യത്യസ്തങ്ങ 

ളായ ശബ്ദങ്ങള്‍ കേള്‍ക്കാന്‍ അലയുന്ന ജനങ്ങളുള്ള ഒരു രാജ്യത്ത്‌ ദേശീയത ഉണ്ടാ 

വ്യകയില്ല എന്നും അങ്ങനെയാന്ന്‌ സാധ്യമാവണമമങ്കില്‍്‌ വ്യത്യസ്തതകമള ചേര്‍ത്തു 

പിടിച്ചമകാണ്ടേ അതു സാധ്യമാവ്യു എന്നും സിസ്റ്റര്‍ നിവേദിത അഭിപ്രായപ്പെടുന്നുണ്ട്‌”. 

ഉത്തരേന്ത്യന്‍ ഭക്തിപ്രസ്ഥാനം രൂപപ്പെടുത്തിയ വരേണ്യമായ ദേശസങ്കല്പം, സാംസ്‌കാ 

രിക ദേശീയവാദത്തിന്റെയും, അഖണ്ഡദേശീയതാവാദത്തിന്റെയും സങ്കല്പങ്ങളെ മുറു 

കെപ്പിടിക്കുകയും സ്ഥാപിക്കാന്‍ ശ്രമിക്കുകയും ചെയ്ത സാമൂഹ്യസന്ദര്‍ഭത്തില്‍ ഈ 

അഭിപ്രായം ഗ്രസക്തമാണ്‌. മുസ്ലീം - ശ്രിസ്ത്യന്‍ വിഭാഗങ്ങളെയും ദലിതരെയും അപ 

രങ്ങളാക്കിവെച്ചുകൊണ്ടാണ്‌ സാംസ്കാരികദേശീയവാദം ഉയര്‍ത്തപ്പെട്ടത്‌ എന്ന്‌ തില 

ക - ഗാന്ധിജി അടക്കമുള്ള ദേശീയ്രപസ്ഥാനങ്ങളുടെ വക്താക്കള്‍ മുന്നോട്ടുവെച്ച ചില 

രാഷ്ട്രീയസമവാക്യങ്ങള്‍ സാക്ഷ്യപ്പെടുത്തുന്നു. സ്വാതന്ത്ര്യസമരത്തിന്റെ ഉച്ചസ്ഥായി 

യില്‍, രാജ്യത്തിന്റെ ഐക്യബോധം കാത്തുസുക്ഷിക്കുന്നതിനുള്ള കുറുക്കുവഴിയായി 

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

ഒരു സവിശേഷ സാമൂഹ്യ്രവണതയായി ഗാന്ധിയടക്കമുള്ളവര്‍ പരിഗണിച്ചില്ല എനന്‌, 

ഗെയില്‍ ഓംവേദ ഇതിനെ മുന്‍നിര്‍ത്തി സൂചിപ്പിക്കുന്നുണ്ട്‌. 

ദകഴഷിണേഷ്യ൯ന്‍ ഉപഭൂഖണ്ഡത്തിന്റെ മാതം സവിശേഷതയായ ഒരു സാമുഹ്യ 

ബഹിഷ്കരണരുപമാണ്‌ ജാതി. അനുഷ്ഠാനപരമായ? അശുദ്ധരായി കണക്കാക്കച്ചെടു 

ന്നുണ്ടെങ്കിലും ഇന്ത്യയിലെ ഒട്ടുമിക്കവാറും കാര്‍ഷികാധ്വാനവും കുലിവേലകളും നിര്‍വ 

ഹിക്കുന്നത്‌ ദലിതരാണ്‌. ജാതി ഒരു സ്ഥമുഹികപരിധ? നിര്‍ണയസംവിധാനമാണ്‌. ഒരാള്‍ 

ജനിച്ചുവീഴുന്നു ജാതി അയാളുടെ താഴിലിമനയും സാമുഹ്യപദവിമയയും നിര്‍ണയിക്കു 

ന്നു. ഇന്ത്യൻസ്പമുഹത്തില്‍ അധീശത്വം പുലര്‍ത്തുന്ന മത്രഥഗന്ഥങ്ങളുടെ -വേദങ്ങള്‍, ധര്‍മ 

ശാസ്രതങ്ങള്‍, ഭഗവത്ഗീത, പുരാണങ്ങള്‍ - അംഗീകാരവും അതിനുണ്ട്‌”. 

ജാതിനിയന്ത്രണത്തിനെതിരായ ഏറ്റവും ശക്തമായ തീര്വപക്ഷപ്രസ്ഥാനം ഉണ്ടാ 

യത്‌ കൊളോണിയല്‍ കാലത്തായിരുന്നു. മഹാരാഷ്ട്രയില്‍ മഹാത്മാ ജ്യോതിറാവു ഫു 

ലെയും തമിഴ്നാട്ടില്‍ പണ്ഡിറ്റ്‌ ജ്യോതിദാസും തുടക്കമിട്ട ഇ.വി. രാമസ്വാമി പെരിയോരും 

ഡോ. അംബേദ്കറും മറ്റു കുറേയേറെ നേതാക്കളും ഇന്ത്യയിലെമ്പാടും വളരെയേറെ 

പ്രവര്‍ത്തകരും അത്‌ മുന്‍പോട്ടു കൊണ്ടുപോയി. ആദ്യകാല ബ്രിട്ടീഷ്‌ പണ്ഡിതരുടെ 

സഹായത്തോടെ ഇവര്‍ക്ക്‌ ജാതിക്ക്‌ ചരിത്രപരവും സാമൂഹികവുമായ ഒരു വ്യാഖ്യാനം 

നല്‍കാന്‍ കഴിഞ്ഞു എന്നും അവര്‍ സൂചിപ്പിക്കുന്നു. ഫ്യൂഡലിസ്ററ്‌ സാമൂഹ്യഘടനക്കക 

ത്തുനിന്നു തന്നെ ജാതിയെ സംബന്ധിച്ച സംവാദങ്ങളും ആഖ്യാനങ്ങളും രൂപപ്പെട്ടു 

തുടങ്ങുന്നത്‌, വടക്കേയിന്ത്യയിലാരംഭിച്ച ഭക്തിഗ്രസ്ഥാനങ്ങളുടെ ചരിത്രം വ്യക്തമാ 

ക്കുന്നു. അവിടെനിന്നു തുടങ്ങി ദേശീയസ്വാതന്ത്രസമരം വരെ നീളുന്ന ഇന്ത്yയൻചരി 

്രത്തില്‍ സംഭവിച്ച നിരവധി സംഘര്‍ഷങ്ങള്‍ ദലിത്പക്ഷീയമായ ഒരു ആലോചനാ 

പദ്ധതിയുടെ സാംഗത്യത്തെ മുന്നോട്ടുവെച്ചു. ഇന്ത്യന്‍ ഫ്യൂഡല്‍ഘടന, ആഭ്യന്തരകല 

ഹങ്ങളിലുടെ രൂപപ്പെട്ട സാംസ്കാരിക ബഹുത്വം, കൊളോണിയല്‍ അധിനിവേശത്തോ 

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

കീഴാള വിഭാഗങ്ങള്‍ പുലര്‍ത്തിയ ധനാത്മകമായ സമീപനം എന്നിവ ഈ മട്ടില്‍ 

ദലിത്വാദത്തിനു പ്രചോദകമായിത്തീര്‍ന്ന സാമുഹ്യസാഹചര്യങ്ങളാണ്‌. 1932ല്‍, പുനാ 

പാകടിന്റെ വേളയില്‍ ഗാന്ധിജിയുടെ കീഴാളവിരുദ്ധത വ്യക്തമായതായും, ഒരു മോറല്‍ 

ബ്ലാകമെയിലിംഗിലുടെ, ദലിതരുടെ രാഷ്്രീയ്പവേശത്തെ അദ്ദേഹം അട്ടിമറിച്ചതായും 

ഗെയ്‌ല്‍ ഓംവെദ്‌ സൂചിപ്പിക്കുന്നുണ്ട്‌. 

1.2.1.1 അംബേദ്കറുടെ ദലിത്‌ ചിന്തകള്‍ 

ഈ പശ്ചാത്തലത്തില്‍ ജാതി-മത കേന്ദ്രിതമായ ഹൈന്ദവജ്ഞാന പദ്ധതി 

കള്‍ക്കെതിരായുള്ള രാഷ്്രീയഅവബോധം എന്ന നിലയിലാണ്‌ ഇന്ത്യന്‍ ദലിത്വാദം 

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

സൈദ്ധാന്തികമായി അവതരിപ്പിക്കുമ്പോള്‍, അതിന്‌ പുതിയ സ്വതന്ത്ര - ജനാധിപത്യ 

- രാഷ്ട്ര നിര്‍മിതിയുടെ പശ്ചാത്തലമുണ്ടായിരുന്നു. രാഷ്ട്രം നിരവധി പരിമിതികള്‍ക്കി 

ടയിലും ഒരു പുതിയ സങ്കല്പമായിരുന്നു. ജനാധിപതൃത്തിന്റെ ബൃഹത്തായ ഒരു ഭാവ 

നാമണ്ഡലം അംബേദ്കര്‍ ചിന്തയിലുണ്ടായിരുന്നു എന്നതാണ്‌ അതിലെ പ്രാഥമികമായ 

വസ്തുത. ഹൈന്ദവമുല്യങ്ങളുടെയും ധര്‍മങ്ങളുടെയും കെട്ടുപാടുകളില്‍നിന്ന്‌, മനു 

ഷ്യന്‍ എന്ന ഏകസ്വത്വത്തിലേക്കുള്ള പരിണാമമാണ്‌ അദ്ദേഹം വിഭാവന ചെയ്യുന്നത്‌. 

മനുഷ്യന്‍ എന്ന സങ്കല്‍പത്തിന്‌ കൊളോണിയല്‍ഉല്‍പന്നമായ ആധുനികമനുഷ്യന്‍ 

എന്ന അര്‍ത്ഥമാണുള്ളത്‌. ജ്ഞാനോദയകാലത്തിന്റെ പരിണതിയെന്ന നിലയില്‍ ദൈവ 

ത്തിന്‌ അപ്രമാദിത്തസ്ഥാനം നഷ്ടമാവുകയും, ആ സ്ഥാനത്ത്‌ മനുഷ്യന്‍ ഗ്രതിഷ്ഠി 

ക്കപ്പെടുകയും ചെയ്തതിന്‌ അംബേര്‍ദകറുടെ കാലത്തുനിന്ന്‌ മുന്നു നൂറ്റാണ്ടിന്റെ തികച്ച്‌ 

അകലമില്ല. അതേ സമയം, പാശ്ചാത്യമായ ഈ മനുഷ്യസങ്കലല്‍പം മുന്നോട്ടുവെക്കുന്ന 

തുപോലെ ശാസ്ത്രത്തെയും യുക്തിചിന്തയെയും സര്‍വ്വാതിശായിയും സ്വയംപൂര്‍ണ 

വുമായ ജ്ഞാനപദ്ധതികളായി അദ്ദേഹം സ്വീകരിച്ചതുമില്ല. ഇന്ത്യയെ സംബന്ധിച്ച്‌ 

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

കതയിലേക്കാണ്‌ വേരോടിയിരിക്കുന്നത്‌ എന്ന അദ്ദേഹത്തിന്റെ വിശദീകരണത്തിന്‌" 

ആഴത്തില്‍ അര്‍ത്ഥങ്ങളുണ്ട്‌. കോളനീകരണത്തിന്റെ രാഷ്ര്രീയവ്യവഹാരങ്ങള്‍ക്കുള്ളില്‍ 

മാശ്രം സ്ഥാപിക്കാന്‍ കഴിയുന്ന ഒരു തത്വചിന്ത, മതാത്മകമൂല്യങ്ങള്‍ അടിയുറച്ച ഒരു 

സമൂഹത്തില്‍ വിലപ്പോവില്ല എന്ന തിരിച്ചറിവാണ്‌ അംബേര്‍കറുടെ രാഷ്ട്രീയനിലപാ 

ടിന്റെ വ്യതിരിക്തത എന്നു കാണാന്‍ സാധിക്കും. സ്വാതന്ത്രം, സമത്വം, സാഹോദര്യം 

എന്നീ മുല്യങ്ങളിലേക്ക്‌ എളുപ്പത്തില്‍ കടന്നുകയറാന്‍ അദ്ദേഹത്തെ പ്രേരിപ്പിച്ചതും 

മറ്റൊന്നല്ല. “ആധുനിക പൌരന്‍” എന്ന നിലയിലുള്ള ദലിതരുടെ കര്‍തൃത്വത്തെ അംഗീ 

കരിക്കുന്നതുപോലെത്തന്നെ പ്രധാനമാണ്‌ ജാതി - മത മൂല്യങ്ങളാല്‍ നിര്‍ണയിക്ക 

പ്പെട്ട അവരുടെ സാംസ്കാരികപരിസരത്തെ അഭിസംബോധന ചെയ്യുന്നതും എന്ന 

നിലപാടാണ്‌ അത്‌. രാഷ്്രീയസ്വാതന്ത്രയയം പോലെ പരമപ്രധാനമാണ്‌ സാമൂഹ്യസ്വാത 

ന്ത്രവും എന്ന ഈ തിരിച്ചറിവാണ്‌ ദലിത്സ്വത്വത്തെ സംബന്ധിച്ച പില്‍ക്കാല ആലോ 

ചനകളുടെ കേന്ദ്രം. സാമുഹികവ്യും സാംസ്കാരികവ്യും വിദ്യാഭ്യാസചരവ്യും സാമ്പത്തി? 

കവ്യുമമല്ലാമായ സ്വാതന്ത്യവും തുല്യമായ പയരാവകാശങ്ങളും മനുഷ്യാവകാശങ്ങളും 

ഇന്ത്യയില കോടിക്കണക്കായ ജാതിബ്വാഹ്യര്‍ക്ക്‌ അവശ്യമാമണന്നു മനസ്തിലാക്ക? 

അവമര സംഘടിച്ചിക്കുകയും ബ്വോധവത്ക്കരിക്കുകയുമാണ്‌ അംബ്വേദ്കര്‍ ചെയ്തത്‌ 

എന്ന്‌ അജയ്‌ ശേഖര്‍ നിരീക്ഷിക്കുന്നുണ്ട്‌*. പഈരത്വത്തെപ്പറ്റിയുള്ള സംവാദങ്ങള്‍ക്ക്‌, 

മതാത്മകമായ ഒരു ദേശത്തിനും ദേശീയതക്കും അകത്ത്‌ സ്വതന്ത്രമായ നില്പ്‌ സാധ്യ 

മല്ലെന്നും, ആനുഭവികമായ ഉണ്മകള്‍ കണിശമായും അഭിസംബോധന ചെയ്യപ്പെടേണ്ട 

തുണ്ട്‌ എന്നുമാണ്‌ ഇതിന്റെ സാരം. അതുകൊണ്ട്‌ ദലിത്വാദത്തിന്റെയും വിമോചന 

ത്തിന്റെയും സൈദ്ധാന്തികാടിത്തറ, ദലിത്‌ സാംസ്കാരികജീവിതത്തിന്റെ ആനുഭവിക 

മായ ഉണ്മയെയും പനരത്വം എന്ന ആധുനിക സ്വത്വബോധത്തെയും ഒരേസമയം പരിഗ 

ണിക്കേണ്ടതുണ്ട്‌ എന്ന്‌ മറ്റ്‌ അവസരങ്ങളിലും അംബേദ്കര്‍ വ്യക്തമാക്കുന്നുണ്ട്‌. ലെനില്‍ 

ഇന്ത്യയിലാഞ്ു ജനിച്ചിരുന്നമതങ്കില്‍ രാഷ്(ടീയവിച്ലവത്തിനു മുമ്പ്‌ ജാതിനശീകരണ 

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

“ജാതിനിര്‍മുലനമാണ്‌ എന്റ്‌ (പധാനകര്‍ത്തവ്യം' എന്നു പറയുമായിരുന്നു എന്നും 

അദ്ദേഹം അഭിപ്രായപ്പെടുന്നുണ്ട്‌*. മനുഷ്യാവകാശം, തുല്യനീതി എന്നീ സങ്കല്പങ്ങളെ 

കേന്ദ്രീകരിച്ചുകൊണ്ട്‌ ദലിതരുടെ രാഷ്ട്രീയാവകാശങ്ങള്‍ സ്ഥാപിക്കാനുള്ള തീ്വരശ്രമ 

മാണ്‌ ദലിതര്‍ക്ക്‌ ്രത്യേകനിയോജകമണ്ഡലം എന്ന ആവശ്യം ഉന്നയിക്കുന്നതിലേക്ക്‌ 

എത്തുന്നത്‌. അതിനുമുമ്പ്‌ 1927 മുതല്‍ 1932 വരെയുള്ള കാലത്ത്‌ അംബേദ്കര്‍ മഹാരാ 

ഷ്രരയിലെ ദലിതരുടെ പൊതു ഇടങ്ങളിലേക്കുള്ള ്രവേശനാവകാശ സമരങ്ങള്‍ക്കും 

പൊതുകിണറുകളില്‍ നിന്ന്‌ കുടിവെള്ളം എടുക്കുന്നതിനുള്ള ജനായത്തപരമായ സമാ 

ധാനസമരങ്ങള്‍ക്കും നേതൃത്വം നല്‍കുന്നുണ്ട്‌. 1928ല്‍ സൈമണ്‍ കമ്മീഷനു സമര്‍പ്പിച്ച 

അവകാശ പത്രിക ദലിതരുടെ മാഗ്നാകാര്‍ട്ട എന്നാണ്‌ അറിയപ്പെടുന്നത്‌. അതേത്തു 

ടര്‍ന്നും, ജാതിക്കും ജാതിവ്യവഹാരങ്ങള്‍ക്കും എതിരെ അംബേദ്കര്‍ സജീവമായി 

്രവര്‍ത്തിക്കുന്നുണ്ട്‌. 1930ല്‍ നാഗ്പുരില്‍ നടന്ന പതിത ജനസമ്മേളനം, നാസിക്കിലെ 

കാലാറാം അമ്പലപ്രവേശന സമരം, പൂനയിലെ പാര്‍വ്വതി ക്ഷ്േേതസമരം, ചദറിലും 

മഹദിലും നടന്ന കുടിവെള്ളക്കിണര്‍ സമരങ്ങള്‍ തുടങ്ങി, ച0ദറിലെ മനുസ്മൃതി കത്തി 

ക്കല്‍ വരെ നീളുന്നുണ്ട്‌ അംബേദ്കറുടെ ഇടപെടലുകള്‍. പാശ്ചാത്യാധുനികതയുമായി 

നേരിട്ടു സംവദിക്കാനുള്ള അവസരം സിദ്ധിക്കുകയും ആധുനിക രാഷ്ട്രമീമാംസയില്‍ 

അഗാധമായ കണ്ടെടുപ്പുകള്‍ നടത്തുകയും ചെയ്ത അംബേദ്കര്‍ പ്രത്ൃക്ഷസമരങ്ങ 

ളില്‍കുടി പങ്കാളിയായിക്കൊണ്ട്‌, ഒരു തികഞ്ഞ ജൈവബുദ്ധിജീവിയാവുകയായിരുന്നു 

എന്ന്‌ ഈ ഇടപെടലുകളെ മുന്‍നിര്‍ത്തി നിരീക്ഷിക്കപ്പെടുന്നുണ്ട്‌*. ഈ നിരീക്ഷണം 

വളരെ ഗ്രധാനമാണ്‌. നിലനില്‍ക്കുന്ന സാമൂഹ്യ സാഹചര്യങ്ങളോടുള്ള വിമര്‍ശാവ 

ബോധമാണ്‌ ജൈവബുദ്ധിജീവികളെ രുപപ്പെടുത്തുന്നത്‌ എന്ന ഗ്രാംഷിയന്‍വിചാരം 

അംബേദ്കറിന്റെ സാമൂഹ്ൃയസമീപനത്തെ വിശദീകരിക്കാന്‍ പര്യാപ്തമാണ്‌. തത്വചി 

ന്തയും രാഷ്ട്രീയവും സമന്വയിപ്പിക്കുന്ന സാമൂഹ്യസമീപനം അത്ര ലളിതമായി രൂപ 

പെടുത്താവുന്ന ഒന്നല്ല. അമൂര്‍ത്തവും അസമഗ്രവും, നിയതഘടനക്കകത്ത്‌ ഒതുങ്ങി 

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

ത്തിയത്‌ എങ്ങനെയെന്ന്‌ അദ്ദേഹത്തിന്റെ രാഷ്ട്രീയ ഇടപെടലുകള്‍ വ്യക്തമാക്കുന്നു 

ണ്ട്‌. 

1.2.1.2 ഫൃലെയും അംബേദ്കറും 

മഹാരാഷ്ട്രയില്‍ ജ്യോതി ബാ ഫുലേ തുടങ്ങിവെച്ച സാമൂഹിക പരിഷ്കരണ 

പ്രസ്ഥാനങ്ങളെയാണ്‌ അംബേദ്കര്‍ ആശയപരമായി പിന്തുടരുന്നത്‌. ഫുലേ വടക്കേ 

യിന്ത്യയിലെ നവോത്ഥാന്രപസ്ഥാനങ്ങള്‍ക്കകത്ത്‌ ഒറ്റതിരിഞ്ഞുനിന്ന ഒരു സാമൂഹ്യ 

പ്രവര്‍ത്തകനായിരുന്നു. വടക്കേയിന്ത്യയിലെ നവോത്ഥാന(്പസ്ഥാനങ്ങളുടെ പൊതു 

സ്വഭാവം, അത്‌ ്രാഹ്മണിക - ഭക്തിഗ്രസ്ഥാനത്തിന്റെ ഒരനുബന്ധമായിരുന്നു എന്നു 

ള്ളതാണ്‌. ഭഗവത്ഗീതയും മനുസ്മൃതിയും അടക്കമുള്ള ഹൈന്ദവപുരാണഗ്രന്ഥങ്ങളെ 

കേന്ദ്രീകരിച്ച്‌ ഒരു പുതിയ ധര്‍മസംഹിത മുന്നോട്ടുവെക്കുകയാണ്‌ വടക്കേയിന്ത്യന്‍ 

ഭക്തിപ്രസ്ഥാനം ചെയ്തിട്ടുള്ളത്‌. “ഭഗവത്ഗീത അന്യശാമ്സിക്കുന്ന ധര്‍മങ്ങരള പിന്തു 

ടരാനും അതിലുടെ ജിവിതം സാര്‍ത്ഥകമാക്കാന്നും തന്റ ജന്മാവകാശമായ സ്വരാജ്യം 

നേടിയടുക്കണം' എന്നായിരുന്നു ബാലഗംഗാധരതിലകിന്റെ ്രതിജ്ഞ എന്ന്‌ ഓര്‍ക്കാ 

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

പരമായ ഒരു മൂല്യവ്യവസ്ഥയെ ഒരു മതമായും ആ മതത്തെ രാജ്യത്തിന്റെ ദേശീയത 

യായും നിര്‍വ്ൃചിക്കാനുള്ള ശ്രമത്തിന്റെ സൂചന മാത്രമാണ്‌ തിലകിന്റെ പ്രതിജ്ഞ എന്നു 

കാണാന്‍ പ്രയാസമില്ല. പത്തൊമ്പതാം നൂറ്റാണ്ടിലുടനിളം വടക്കേ ഇന്ത്യയില്‍ ഇത്തരം 

ഹൈന്ദവ ഗ്രസ്ഥാനങ്ങള്‍ രൂപപ്പെടുന്നുണ്ട്‌. ഇവയില്‍ പില്‍കാലത്ത്‌ ഹിന്ദു ദേശീയവാ 

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

ജ്(1875) എന്നീ ഗ്രസ്ഥാനങ്ങളാണ്‌. വൃത്ൃയസ്ത കാലയളവുകളില്‍ രുപംകൊണ്ട ഈ 

പ്രസ്ഥാനങ്ങള്‍ ്രാഹ്മണാധീശത്വത്തെ അംഗീകരിക്കുന്നതും ശുദ്രര്‍, അയിത്തക്കാര്‍, 

മുസ്ലീങ്ങള്‍, ക്രിസ്ത്യാനികള്‍ എന്നിവരെ അപരരാക്കുന്നതുമായിരുന്നു. 1875 ല്‍ ദയാന 

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

ഹിന്ദുമതത്തെ ദേശീയതയായി ഇനട്ടിയുറപ്പിച്ച ഉത്തരേന്ത്യന്‍ - സവര്‍ണഭക്തി പ്രസ്ഥാ 

നത്തിനു മുമ്പുതന്നെ ജാതിവിരുദ്ധമായ മൂല്യബോധം മുന്നോട്ടുവെക്കുന്ന ഒരു ഭക്തി 

പാരമ്പര്യവും രൂപപ്പെടുകയുണ്ടായിട്ടുണ്ട്‌. പരസ്പരം വിനിമയസാധ്യതകള്‍ ഇല്ലാതി 

രുന്ന ജാതിയറകളിലേക്ക്‌ ജാതിവിരുദ്ധമായ മാനവികദര്‍ശനത്തിന്റെ ആലോചനകളു 

ണ്ടാക്കാന്‍ ഇത്തരം ഇടപെടലുകള്‍ക്കു സാധിച്ചു. സാമൂഹ്യനീതിയും തുല്യതയും എല്ലാ 

വിഭാഗം ജനങ്ങളുടെയും അവകാശമാണെന്ന മനുഷ്യാവകാശത്തെ സംബന്ധിക്കുന്ന 

പ്രബോധനങ്ങള്‍ മുന്നോട്ടുവെച്ചു എന്നതാണ്‌ ഈ നവോത്ഥാനശാഖയുടെ പ്രധാന 

പ്പെട്ട സവിശേഷത. ജാതിഭേദത്തെയും അയിത്താചാരങ്ങളെയും എതിര്‍ത്തുനിന്ന ഈ 

വിഭാഗത്തിലെ പ്രമുഖരായ ബസവേശ്വരന്‍, തുക്കാറാം തുടങ്ങിയവര്‍ ക്ഷ്രേതദര്‍ശനം, 

തീര്‍ത്ഥാടനം എന്നിവയെ നിരുത്സാപഹപ്പെടുത്തുകയും, മേല്‍ജാതിക്കാരുടെ ധര്‍മത്തെ 

അടിസ്ഥാനപ്പെടുത്തിയുള്ള നടപടിക്രമങ്ങള്‍ ദീക്ഷിക്കുന്നത്‌ തടയുകയും ചെയ്തുകൊ 

ണ്ട്‌, ഒരു ബദല്‍പ്രസ്ഥാനമാണ്‌ രൂപപ്പെടുത്തിയത്‌ എന്നും സാമൂഹ്യശ്രേണിയുടെ 

താഴത്തെ പടവുകളില്‍ കഴിയുന്ന ജാതിക്കാരുടെയും ഗോത്രവര്‍ഗക്കാരുടെയും “നാടോ 

ടിമത്‌ ത്തോടാണ്‌ ഈ പ്രസ്ഥാനത്തിനു ചാര്‍ച്ച എന്നും റൊമീല ഥാപ്പര്‍ നിരീക്ഷിക്കു 

ന്നുണ്ട്‌”, സാമൂഹ്യനീതിയും തുല്യതയും എല്ലാ വിഭാഗം ജനങ്ങളുടെയും അവകാശമാ 

ണെന്ന മനുഷ്യാവകാശത്തെ സംബന്ധിക്കുന്ന പ്രബോധനങ്ങള്‍ ഇവര്‍ മുന്നോട്ടുവെ 

ക്കുന്നുണ്ട്‌. താനറിയുന്ന ഏറ്റവും പഴക്കം ചെന്ന മനുഷ്യാവകാശ മാനിഫെസ്റ്റോ ഇന്ത്യ 

യിലാണ്‌ ഉണ്ടായതെന്ന്‌ തുക്കാറാമിന്റെ പ്രബോധനങ്ങളെ മുന്‍നിര്‍ത്തി ഗെയ്‌ല്‍ 

ഓംവേദും സൂചിപ്പിക്കുന്നു". ജാതി സംവര്‍ഗങ്ങളുടെ ശ്രേണീവല്‍ക്കരണ യുക്തികളെ 

നഖശിഖാന്തം എതിര്‍ത്തവരാണ്‌ പില്‍ക്കാലത്ത്‌ മത - ജാതി നിരപേക്ഷമായ ദേശീ 

യത എന്ന ആശയവുമായി പുറത്തുവന്നത്‌. “ബസവേശ്വരന്‍, കബീര്‍, ഗുരുനാനാക്ക്‌ 

തുടങ്ങി എഴുത്തച്ഛന്‍ വരെയുള്ളവരുടെ ജനകീയന്വാതന്ത്ര്യമുല്യങ്ങള്‍ ഇതിന്റെ തുടര്‍ച്ച 

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

വരെയുള്ളവരുടെ മുല്യബോധം ഇതില്‍നിന്നാണ്‌ വികസിക്കുന്നത്‌. അവരുടെയൊക്കെ 

23



ജനകീയ ജാതിവിരുദ്ധ - മതനിരപേക്ഷ ദേശീയസംസ്കാരത്തിന്റെ മൂലശക്തിയായും 

ഇത്‌ വിശദീകരിക്കപ്പെടുന്നു*. പരമ്പരാഗത ഹിന്ദുമതവും ഇന്ത്യന്‍ കീഴാളധാരയും തമ്മി 

ലുള്ള സംഘര്‍ഷം രൂപപ്പെടുന്നത്‌ ഈ മൂല്യബോധത്തെ ചൊല്ലിയാണ്‌. തിലകിന്റെ 

സ്വരാജാണ്‌ പരമ്പരാഗത ഹിന്ദുമതത്തിന്റെ ഭാവനാരാഷ്ട്രം. മുസ്ലീം - ്രിസ്ത്യന്‍ - 

കീഴാള പാരമ്പര്യങ്ങളെ അപരങ്ങളാക്കിക്കൊണ്ടാണ്‌ അത്‌ ജനിച്ചതും വളര്‍ന്നതും. 

ഈ അപരത്വം, കീഴാളവിഭാഗങ്ങളെ, മുസ്ലീം - ക്രിസ്ത്യന്‍ മതങ്ങളോട്‌ ഐക്യപ്പെടാന്‍ 

വഴിയൊരുക്കിക്കൊടുത്തു. പരമ്പരാഗത ഹിന്ദുമതം, 12-0൦ നൂറ്റാണ്ടോടെ ഇന്ത്യയില്‍ 

സ്ഥാപിക്കപ്പെട്ട ബ്രാഹ്മണ്യജാതിവ്യവസ്ഥയുടെ പിന്തുടര്‍ച്ചയാണെന്നും, അപചയം സംഭ 

വിച്ച്‌ നാമാവശേഷമായിത്തീര്‍ന്ന ബുദ്ധമതത്തിന്റെ പിന്‍മുറയാണ്‌ ഇന്ത്യന്‍ കീഴാളജ 

നത എന്നുമുള്ള പില്‍ക്കാലനിരീക്ഷണങ്ങള്‍, ഈ അപരവല്‍ക്കരണത്തെ ഇട്ടിയുറപ്പി 

ക്കുന്നു. അതിന്റെ ഫലമായിട്ടാണ്‌ ദലിത്‌ - കീഴാളപക്ഷ ജ്ഞാനപദ്ധതികളെ സംബ 

ന്ധിച്ച സംവാദങ്ങളെല്ലാം, ദേശീയതയുടെ പേരില്‍ ഹിംസാത്മകമാംവിധം നിശബ്ദമാ 

ക്കപ്പെടുന്നത്‌ എന്ന്‌ സാന്ദര്‍ഭികമായി ഓര്‍ക്കാവുന്നതാണ്‌. അതുകൊണ്ടൊക്കെത്തന്നെ 

പില്‍ക്കാലത്ത്‌ ഇന്ത്യയില്‍, ജാതിവ്യവസ്ഥയുടെ ഇരകള്‍ എന്ന നിലയില്‍ ജാതിവിരു 

ദ്ധമായ ഒരു ജ്ഞാനപദ്ധതിയുടെ രൂപീകരണം ഇന്ത്യന്‍ കീഴാളധാരയുടെ ്രധാനല 

ക്ഷ്യവും വിമോചനത്തിന്റെ മുന്നുപാധിയും ആയിത്തീരുന്നുണ്ട്‌. 

1.3 കേരളനവോത്ഥാനവും ജാതിവിരുദ്ധ വ്യവഹാരങ്ങളും 

1880 കളോടെത്തന്നെ കേരളത്തില്‍ ജാതിവിരുദ്ധവ്യവഹാരങ്ങള്‍ രൂപപ്പെടുകയും 

ഏറ്റെടുക്കപ്പെടുകയും ചെയ്യുന്നുണ്ട്‌. ദലിത്സ്വത്വം എന്ന സംജ്ഞയെ സൈദ്ധാന്തിക 

മായി വിശദീകരിക്കാന്‍ പാകത്തിലുള്ള തത്വചിന്ത അവതരിപ്പിക്കുന്നത്‌ അംബേദ്കറാ 

ണെന്ന വസ്തുത നില്‍ക്കെത്തന്നെ ഇതു വളരെ പ്രധാനമാണ്‌. കേരളീയ നവോത്ഥാനം 

പ്രധാനമായും മൂന്നു ലക്ഷ്യങ്ങളെ മുന്‍നിര്‍ത്തുന്നതായാണ്‌ പരമ്പരാഗതമായ ആഖ്യാ 

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

സമുദായ പരിഷ്കരണ ശ്രമങ്ങളുടെ ആകെത്തുക എന്ന നിലയില്‍. രണ്ടാമത്തേത്‌ 

24



കൊളോണിയല്‍ ഭരണത്തോടും പാശ്ചാത്യബന്ധങ്ങളോടും ചേര്‍ത്തുവെച്ചുകൊണ്ടുള്ള 

വിശദീകരണ മാണ്‌. മുന്നാമത്തേത്‌, ഉല്‍പാദനബന്ധങ്ങളിലെ പരിണാമത്തെ മുന്‍നിര്‍ത്തി 

നവോത്ഥാനപ്രക്രിയയെ വിലയിരുത്താനുള്ള ശ്രമമാണ്‌”, നവോത്ഥാനം എന്നത്‌ കേര 

ളത്തെ സംബന്ധിച്ചും സമഗ്രവും, ഏകശിലാത്മകവുമായ ഒരു പരിണാമപദ്ധതിയായി 

ടുല്ല സംഭവിച്ചത്‌ എന്നു ചുരുക്കം. 

അതുപോലെ തന്നെ, വ്ൃത്യസ്തഭരണങ്ങള്‍ക്കു കീഴില്‍ നിന്നിരുന്ന തിരുവി 

താംകൂര്‍ - കൊച്ചി - മലബാര്‍ പ്രദേശങ്ങളില്‍ അതു സംഭവിച്ച കാലവും രീതിയും 

വ്ൃത്യസ്തങ്ങളായിരുന്നു. അതേ സമയം മുകളില്‍ സൂചിപ്പിച്ച മുന്ന്‌ ലക്ഷ്യങ്ങള്‍ അവയെ 

ഒന്നിപ്പിക്കുകയും ചെയ്തു. അതോടൊപ്പം, യൂറോപ്യന്‍ നവോത്ഥാനത്തിന്റെ ഫലമായി 

ഉണ്ടായ പരിഷ്കാരങ്ങളും നവോത്ഥാനത്തിന്‌ ഒരു പൊതുരുപം നല്‍കി. പൊതുറോ 

ഡുകള്‍, ആഴ്ച്ചച്ചന്തകള്‍, കോടതികള്‍, ഫാക്ടറികള്‍, ഗതാഗതസനഈകര്യങ്ങള്‍ എന്നിവ 

യുടെ നിര്‍മാണവും സ്ഥാപനവും തിരുവിതാംകൂര്‍, കൊച്ചി, മലബാര്‍ എന്നിവിടങ്ങ 

ളില്‍ വിവിധ ഭരണാധികാരികളുടെ നേതൃത്വത്തില്‍ 1750 നും 1940 നും ഇടയില്‍ ധാരാള 

മായി നടന്നു”. ഈ സ്ഥാപനങ്ങളുടെ നിര്‍മിതിയും അവയിലുടെയുള്ള വ്യവഹാരങ്ങളും 

മുന്നോട്ടുവെച്ച ്രധാനപ്പെട്ട ഒരാശയം മനുഷ്യര്‍ക്ക്‌ പൊതുവായി ഇടപെടാന്‍ സാധി 

ക്കുന്ന ഒരു സ്ഥലം എന്ന ആശയമാണ്‌. ജാതികേന്ദ്രിതമായി കെട്ടിപ്പൊക്കിയ അദൃശ്യ 

മായ സാമൂഹിക അറകളാണ്‌ അതുവരെയും എല്ലാ മനുഷ്യരുടെയും വ്യവഹാരസ്ഥല 

ങ്ങളെ നിര്‍ണയിച്ചിരുന്നതെങ്കില്‍, അതിന്റെ വിച്ഛേദമായിരുന്നു നവോത്ഥാനം കൊണ്ടു 

വന്ന സ്ഥാപനങ്ങള്‍. അതുകൊണ്ടുതന്നെ നവോത്ഥാനത്തിന്റെ ഗപിയപ്പെട്ട സംവാദവി 

ഷയം ഈ പൊതുസ്ഥലം രൂപപ്പെടുത്താന്‍ പോകുന്ന പുതിയ സാംസ്കാരികലോക 

ത്തെപ്പറ്റിയുളളതായി. ജാതിനശീകരണം, സമുദായവല്‍ക്കരണം, മതപരിവര്‍ത്തനം എന്നീ 

കേന്ദ്രാശയങ്ങളിലാണ്‌ നവോത്ഥാനം കെട്ടിപ്പടുക്കപ്പെട്ടതെങ്കിലും, ഇവയ്ക്ക്‌ അതീത 

മായ ഒരു മനുഷ്യസങ്കല്പം ഈ അര്‍ത്ഥത്തില്‍ അവ ഉള്‍വഹിക്കുന്നുണ്ട്‌. 

കൊളോണിയന്‍ വ്യവഹാരരുപങ്ങള്‍ കൊണ്ടുവന്ന സ്ഥാപനങ്ങളിലൂുടെയാണ്‌ 

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

നാണ്‌ പില്‍ക്കാല കേരളത്തിന്റെ ഭാഗധേയം നിര്‍ണയിച്ചത്‌. ശ്രേണീബദ്ധമായ സാമൂ 

ഹ്യഘടനയില്‍ അമൂര്‍ത്തവും ദൈവികവുമായി യാതൊന്നുമില്ലെന്നും ചരിത്രത്തിന്റെ 

വഞ്ചന മാത്രമാണ്‌ ഉള്ളതെന്നുമാണ്‌ അതിന്റെ ആദ്യത്തെ തിരിച്ചറിവ്‌. ഈ അറിവ്‌ 

പ്രദാനം ചെയ്യുന്നത്‌ മിഷനറി വിദ്യാഭ്യാസവും സിവില്‍ നിയമങ്ങളുമാണ്‌. മനുഷ്യാവ 

കാശത്തെ സംബന്ധിച്ചുളള നയം വ്യക്തമാക്കുന്ന ഏതാനും രാജവിളംബരങ്ങള്‍ ഇതിനു 

മുമ്പായി പുറത്തുവരികയുണ്ടായിട്ടുണ്ട്‌. പൊതുവഴി, ചന്ത, സ്കുള്‍, തുടങ്ങി ഭരണ 

കുടം വരെയുള്ള പൊതുസംവിധാനങ്ങള്‍ക്കകത്ത്‌ പ്രാതിനിധ്യം ലഭിക്കാന്‍ അയുങ്കാളി 

അടക്കമുള്ളവര്‍ നയിച്ച സമരങ്ങള്‍ പില്‍ക്കാലചരിത്രത്തിലുണ്ട്‌. 1893 ലാണ്‌ അയ്യങ്കാളി 

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

നെയ്യാറ്റിന്‍കര, കഴക്കൂട്ടം, കണിയാപുരം ആറാലുംമൂട്‌ തുടങ്ങിയ സ്ഥലങ്ങളില്‍ അയ്യ 

ങ്കാളിയുട നേതൃത്വത്തിലുള്ള സഞ്ചാരസ്വാതന്ത്ര്ര പ്രക്ഷോഭം എത്തിച്ചേരുന്നത്‌ 

പിന്നെയും വര്‍ഷങ്ങള്‍ക്കുശേഷമാണ്‌, 1899 നു ശേഷം. 

നിയമത്തിനും അതിന്റെ ്രയോഗികതക്കുമിടക്കുള്ള വര്‍ഷങ്ങളാണ്‌ യഥാര്‍ത്ഥത്തില്‍ 

ദലിതരുടെ സാംസ്കാരിക പരിവര്‍ത്തനത്തിന്റെ നിലമൊരുക്കിയത്‌. നേരത്തെ സൂചി 

പ്പിച്ച രാജവിളംബരങ്ങളും 1840 ല്‍ മലബാറിലും 1857 ല്‍ തിരുവിതാംകൂറിലും, 1860 ല്‍ 

കൊച്ചിയിലും അടിമകള്‍ക്ക്‌ മോചനം നല്‍കിക്കൊണ്ടു പുറപ്പെടുവിച്ച ഉത്തരവുകളും 

ഈ ഘട്ടത്തില്‍ വളരെ പ്രസക്തമാണ്‌. വ്യവസായവല്‍ക്കരണവും മറ്റ്‌ ആധുനിക 

സ്ഥാപനങ്ങളുടെ വളര്‍ച്ചയും കൊണ്ടുണ്ടായ തൊഴിലാളിക്ഷാമം പരിഹരിക്കാന്‍ 

ബ്രിട്ടീഷ്‌ ഭരണസംവിധാനം തന്നെ മുന്‍കയ്യെടുത്താണ്‌ ഇത്തരം ഉത്തരവുകള്‍ പുറ 

ത്തുവന്നത്‌ എന്നൊരു വാദം ഇന്നു പ്രബലമാണ്‌. ഈ വാദം യാഥാര്‍ത്ഥ്യമായാല്‍ പോ 

ലും ആധുനികതയുടെ, “മനുഷ്യന്‍ എന്ന ആശയത്തിന്‌ ശക്തമായൊരു നിലമൊരു 

ക്കാന്‍ ഈ ഉത്തരവുകള്‍ക്കു കഴിയുന്നുണ്ട്‌. കീഴാളജനതയെ നേരിട്ട അഭിസംബോധന 

ചെയ്യുന്ന ഇത്തരം രാഷ്ര്രീയനീക്കങ്ങള്‍ പില്‍ക്കാലത്ത്‌ ഗുരുവിനെപ്പോലെയുള്ള തത്വ 

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

മനുഷ്യസ്വത്വത്തെ സംബന്ധിക്കുന്ന സുചനയും ആഹ്വാനവും നല്‍കുന്നുണ്ട്‌. 

തെക്കേ ഇന്ത്യയില്‍ നവോത്ഥാനം അടിത്തട്ടുസമുഹങ്ങളുടെ സാമുഹിക-രാഷ്്രീയ 

ശക്തിയായി വികസിച്ചു. ശ്രീനാരായണ -അയ്യന്‍കാളി- ദ്രാവിഡ മുന്നേറ്റ സമരങ്ങള്‍ 

അതിന്റെ ജനകീയ ധാരകളായിരുന്നു””. അതിന്റെ ഗ്രത്യക്ഷ ഉദാഹരണങ്ങളാണ്‌ 1888 

ലെ അരുവിപ്പുറം ര്രതിഷ്ഠയും 1893 ലെ വില്ലുവണ്ടി സമരവും. ഈ രണ്ടു സമരങ്ങളും 

താത്വികമായി മുന്നോട്ടുവെച്ചത്‌ മനുഷ്യന്റെ ഉണ്മയെ സംബന്ധിച്ച ചില ചോദ്യങ്ങളാ 

ണ്‌. ഗുരുവിന്റെ ഗ്രതിഷ്ഠ മനുഷ്യനും ദൈവവും തമ്മിലുള്ള ബന്ധത്തിന്റെ ഇടനില 

ക്കാരെന്ന സവര്‍ണജാതിക്കാരുടെ കുത്തകാബോധത്തെ പൊളിക്കുന്നതായിരുന്നു. 

ഈയര്‍ത്ഥത്തില്‍ ശിവരരതിഷ്ഠയുടെ മികച്ച രാഷ്ര്രീയഫലങ്ങളിലൊന്ന്‌ ബ്രാഹ്മണ 

പനരോഹിത്യത്തെ ്രശ്നവല്‍ക്കരിച്ചു എന്നതായിരുന്നു. അതുപോലെ പൊതുവഴി 

ക്കു വേണ്ടിയുള്ള അയ്യങ്കാളിയുടെ സമരവും ഗ്രാതിനിധ്യത്തിന്റെ ്രശ്നമാണുന്നയിച്ച 

ത്‌. പൊയ്കയില്‍ അപ്പച്ചന്‍ പുതിയൊരു ആഖ്യാനപാരമ്പര്യം വഴി കീഴൊതുക്കപ്പെട്ടവ 

രുടെ അദ്യശ്ൃതയെ ഗപശ്നവല്‍ക്കരിക്കുകയുണ്ടായി. കാണുന്നീലൊരക്ഷരവും എന്റെ 

വംശത്തെപ്പറ്റി എന്ന ഗീതകത്തില്‍ അദൃശ്യപ്പെടലിന്റെ ഉത്കണ്ഠ തന്നെയാണുള്ളത്‌. 

ഗുരുവും, പൊയ്കയില്‍ യോഹന്നാനും ആത്മീയതയുടെ വഴിയും, അയ്യങ്കാളി പൊതു 

വഴിയും സമുദായപരിഷ്കരണത്തിന്റെ ഉപാധികളാക്കുമ്പോള്‍, സാമൂഹ്യനീതി പരാ 

വകാശം എന്നിവയെ സംബന്ധിച്ച അടിസ്ഥാന ആശയാവലികളാണ്‌ ഉയര്‍ന്നുവന്നത്‌. 

പില്‍ക്കാലത്ത്‌ ദലിതരുടെ വിമോചനവുമായി ബന്ധപ്പെടുത്തി അംബേദ്കര്‍ ഉയര്‍ത്തി 

ക്കാണിക്കുന്നതും ഇതേ ആശയങ്ങളാണ്‌ എന്നത്‌ യാദൃച്ഛികമല്ല. തൊട്ടുകൂടാത്തവര്‍ 

എന്ന ജാതികേന്ദ്രിതസ്വത്വത്തില്‍നിന്ന്‌ ദലിതര്‍ എന്ന ജാതിവിരുദ്ധവിമോചിത സ്വത്വ 

തെൌെക്കുറിച്ചുള്ള സങ്കല്പം ഈ തരത്തിലാണ്‌ രൂപപ്പെടുന്നത്‌. 

1.4 ആരാണ്‌ ദലിതര്‍ 

ദലിത്‌ വാദം ഒരു സൈദ്ധാന്തികവിമര്‍ശനപദ്ധതിയായി ഉയര്‍ന്നു വരുന്നത്‌ 1980 

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

ല്പത്തിന്റെയും പശ്ചാത്തലത്തില്‍, അംബേദ്കര്‍ തത്വചിന്തയെ മുന്‍നിര്‍ത്തി ഇത്തര 

മൊരു വാദം രൂപപ്പെടുന്നതും ്രയോഗപദ്ധതിയായിത്തീരുന്നതും മഹാരാഷ്രരയിലാ 

ണ്‌. 1980 കളോടെ ലോകത്താകമാനം ഉയര്‍ന്നുവരികയും 90 കളോടെ സജീവമാവു 

കയും ചെയ്ത സംസ്കാരപഠനം എന്ന വിമര്‍ശനപദ്ധതി, കീഴാളപഠനങ്ങളെ ഒരു സുപ്ര 

ധാനസംസ്കാര വിമര്‍ശനപദ്ധതിയായി ഏറ്റെടുത്തപ്പോള്‍ ഇന്ത്യയില്‍ ദലിത്വാദവും 

ശക്തിപ്പെടുകയാണുണ്ടായത്‌. “വംശത്തിന്റെയോ വര്‍ഗത്തിന്റെയോ പേരില്‍ തകര്‍ക്ക 

പ്പെട്ടവരും ചിതറിക്കപ്പെട്ടവരുമായ ജനത” എന്ന അര്‍ത്ഥത്തിലാണ്‌ ദലിത്‌ എന്ന പദം 

പൊതുവേ ഉപയോഗിക്കപ്പെട്ടത്‌. ഒ. കെ. സന്തോഷിന്റെ ഗവേഷണ്പബന്ധം ദലിത്‌ 

പ്രയോഗത്തിന്റെ വിവിധ സാധുതകളെ ക്രോഡീകരിക്കുന്നു. 

ഇന്ത്യന്‍സ്ാഹചര്യത്തിത്‌ സവിശേഷമായ അവസ്ഥ നേരിടുന്ന സാമുഹികവി 

ഭാഗങ്ങളെ ന്പൂചിച്ചിക്കാന്നാണ്‌ ദലിത്‌ എന്ന പദം ഉപയോഗിക്കുന്നത്‌. സാമുഹിക - 

സാമ്പത്തിക പദവികളില്‍നിന്ന്‌ നുതാണ്ടുകളായി ആട്ടിയകറം്ചെട്ടതുകൊണ്ട്‌ ചരിതതപ 

രമായ] നേരിടുന്ന കിഴായ്മയാണ്‌ ഈ സവിശേഷമായ അവസ്ഥ. ഈ സാമുഹ്യാവ 

സ്ഥയില്‍്‌ കഴിയുന്ന വിഭാഗങ്ങളായതുകൊണ്ട്‌ ഗ്ദാവിരധര്‍, അസ്പൃശ്യര്‍, അയിത്തജാത? 

ക്കാര്‍, ആദിവിഭാഗങ്ങള്‍, ഹരിജനങ്ങള്‍, പട്ടികജാതി - പട്ടിക വര്‍ഗങ്ങള്‍ എന്നിവക്കു 

പകരം അതേ ജനതമയ സ്പുചിപ്പിക്കാന്‍ ദലിതര്‍ എന്ന പദം ഗ്രയോഗിക്കുന്തു. നാംദേവ്‌ 

ധാസലവമന്റ്‌ അഭിപായത്തിത്‌ പട്ടികജാത ഉപജാത! വിഭാഗങ്ങള്‍, നവബ്യുദ്ധ മതക്കാര്‍, 

മതാഴിത്ക്കുട്ടങ്ങള്‍, ഭൂരഹിത കര്‍ഷകമത്താഴ/ിലാളികള്‍, ആദിവാനമ്പികള്‍ എന്നിവരെല്ലാം 

ദലിത്‌ സംവര്‍ഗത്തില്‍ പെട്ടും”. 

ദലിത്‌ ബഹുജന്‍ എന്ന സംവര്‍ഗത്തെ പട്ടികജാതിക്കാര്‍, പട്ടികവര്‍ഗ്ഗക്കാര്‍, മറ്റു 

പിന്നോക്കവിഭാഗക്കാര്‍ എന്നിവരെ ഉള്‍പ്പെടുത്തിയാണ്‌ കാഞ്ചാ ഇളയ വിശദീകരിക്കു 

ന്നത്‌”. പുതുക്രിസ്ത്യാനികള്‍ തുടങ്ങിയ വിഭാഗങ്ങളെ ഉള്‍പ്പെടുത്തിക്കൊണ്ടും, പട്ടിക 

വര്‍ഗം - ആദിവാസി-വിഭാഗങ്ങളെ ഒഴിവാക്കിക്കൊണ്ടും, ദലിത്‌ എന്ന പ്രയോഗം നട 

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

സ്വത്വം എന്ന പരികല്‍പ്പനയെ വ്യക്തിത്വം എന്ന അര്‍ത്ഥത്തിലാണ്‌ ഈ 

പ്രബന്ധം ഉപയോഗപ്പെടുത്തുന്നത്‌. ഈ ആശയം മനുഷ്യനെ കേന്ദ്രത്തില്‍ നിര്‍ത്തുന്ന 

ഒന്നാണ്‌. ്രാഥമികമായി മതാത്മകവും ദൈവകേന്ദ്രിതവുമായ ഒരു ഗ്രത്യയശാസ്ത്ര 

ാവബോധത്തിന്റെ വിടുതലില്‍ നിന്നാണ്‌ അത്‌ രൂപപ്പെടുന്നത്‌. മനുഷ്യന്റെ, വ്യക്തി 

എന്ന നിലയ്ക്കുള്ള നിലനില്‍പാണ്‌ സ്വത്വബോധത്തിന്റെ ആധാരം. എല്ലാ ഭതിക 

സാഹചര്യങ്ങളെയും ഉള്ളടക്കമാക്കുന്ന ഒരു ആലോചനാമണ്ഡലത്തിനകത്താണ്‌ 

സ്വത്വത്തെ സംബന്ധിക്കുന്ന ചിന്തകള്‍ക്കും സ്ഥാനമുള്ളത്‌. അതായത്‌ മനുഷ്യന്റെ 

ദൈനംദിനജീവിതത്തില്‍ നിരവധി വ്യവഹാരങ്ങളാലും വ്യവഹാര മാതൃകകളാലും 

സാമാന്യ ധാരണകളാലും വിവിധതരം പ്രത്ൃയശാസ്ത്രങ്ങളാലും വിശ്വസങ്ങളാലും 

രൂപപ്പെടുകയും രൂപാന്തരപ്പെട്ടു കൊണ്ടിരിക്കുകയും ചെയ്യുന്ന ഒന്നാണ്‌ സ്വത്വബോ 

ധം. ഒരു തരത്തില്‍ അതൊരു അത്യാരോപമാണ്‌. സമൂഹത്തില്‍ നായകത്വം വഹി 

ക്കുന്ന വ്യവഹാരങ്ങളാണ്‌ ഈ മട്ടില്‍ ആരോപിക്കല്‍ നിര്‍വ്ൃവഹിക്കുന്നത്‌. സാമൂുഹ്യവ 

ഴക്കങ്ങളുടെയും ചര്യകളുടെയും സഹായത്തോടെയാണ്‌ ഇത്‌ സംഭവിക്കുന്നത്‌. 

സ്വത്വത്തെ നിര്‍മിക്കുന്നതിന്റെ അപരവും കണ്ണാടിയുമായി വര്‍ത്തിക്കുന്നത്‌ സമൂഹ 

മാണ്‌ എന്നര്‍ത്ഥം. അതുകൊണ്ട്‌ സമൂഹത്തിന്റെ മാറ്റം സ്വത്വത്തെയും മാറ്റിത്തീര്‍ത്തു 

കൊണ്ടിരിക്കും. അങ്ങേയറ്റം ചലനാത്മകവും, ഒരിക്കലും പൂര്‍ത്തീകരിക്കാനാവാത്തതു 

മായ ഒരു ഗ്രകിയയാണ്‌ ഇത്‌. അമൂര്‍ത്തവും പ്രതീകാത്മകവുമായ നിരവധി സ്രോത 

സ്റുകളാല്‍ താങ്ങിനിര്‍ത്തപ്പെടുന്ന, മനുഷ്യര്‍ക്ക്‌ അവരവരെ സ്വയം വ്യാഖ്യാനിക്കാ 

നുള്ള ശ്രമത്തിന്റെ ഇടനില മാത്രമാണ്‌ സ്വത്വബോധം എന്നാണ്‌ ഇതിന്‌ നല്‍കാവുന്ന 

വിശദീരണം. അതുകൊണ്ട്‌ വ്യക്തിയുടെ സ്വത്വബോധം ഒരു താല്‍ക്കാലികവസതിയിലെ 

വാസം പോലെയാണെന്ന്‌ സ്റ്റുവര്‍ട്ടഹാള്‍ അഭിപ്രായപ്പെടുന്നുണ്ട്‌*. വ്യവഹാരങ്ങളോട്‌ 

മല്ലടിച്ചും, സംഘര്‍ഷപ്പെട്ടും സ്വയം വചനീകരിച്ചും, വ്യവസ്ഥയോട്‌ സ്വയം തുന്നി 

ച്ചേര്‍ത്തും രൂപപ്പെടുന്ന സ്വത്വബോധത്തിന്റെ പ്രചോദന പ്രക്രിയയത്രയും നടക്കുന്നത്‌ 

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

രലോകം ബാഹ്യലോകത്തിന്റെ ഗ്രതിബിംബം മാത്രമാണ്‌ എന്നും സ്റ്റുവര്‍ട്ട്‌ ഹാള്‍ 

വിശദീകരിക്കുന്നു. 

15.1 സ്വത്വവും പ്രതിരോധവും 

ദലിത്‌ സ്വത്വനിര്‍മിതിയുടെ കണ്ണാടി ഘട്ടമെന്നു വിശേഷിപ്പിക്കാവുന്നത്‌ ലോക 

മെമ്പാടുമുള്ള പ്രതിരോധത്തിലായ ജനവിഭാഗങ്ങള്‍ വിമോചനാവശ്യത്തിനായുള്ള ഒരു 

്രത്ൃയയശാസ്ത്രത്തിനു വേണ്ടി ആഗ്രഹിച്ച കാലമാണ്‌. 19-ാം നൂറ്റാണ്ടിലെ അടിമാഖ്യാ 

നങ്ങളിലാണ്‌ അതിന്റെ വേരുകളുള്ളതെന്ന്‌ കെ. കെ. കൊച്ച്‌ നിരീക്ഷിക്കുന്നുണ്ട്‌. 

1950 വര മനഴഭശാസ്/തചഠനത്തിത്‌ ഉള്‍പ്പെടു സ്വത്വം രാഷ്ടിയ മീമാസയില്‍്‌ 

ഉള്‍ച്ചേര്‍ന്നത്‌ ആഥ്ഥിക്കല്‍ വംശജരായ അമേരിക്കയിലെ കറുത്തവരുമട അരന്ുറ്റാണ്ട? 

ലേമറ കാലം നിലനിന്ന പകേഷോഭണങ്ങളിലുടയാമണന്ന്‌ എറിക്‌ ഹോബ്സ്ബ്വോം 

അഭിപ്രായം്ചടുന്നത്‌ ഏറവ്യമധികം പ്രതിരോധത്തിലായ ജനത എന്ന അര്‍ത്ഥത്തിലാ 

ണ്‌. പില്‍ക്കാലത്ത്‌ ലിംഗനീതിക്കുവേണ്ട? പൊരുതിയ സ്ര്തീകൾ, സമത്വത്തിനു വേണ്ട? 

വാദിച്ച ന്യുനപക്ഷങ്ങള്‍, വിവേചനങ്ങശള്‍ഒക്കെതിരായ? അണിനിരന്ന കലംഗിക മ്പ്രുന 

പക്ഷങ്ങള്‍ എന്നിവര്‍ ഇതിമ൯ ഭാഗമായതോടയാണ്‌ മ്വത്വരാഷ്ടീയം ശക്തിയാര്‍ജ്ജി 

ക്കുന്നത്‌, 

അതുവരെ വ്യവസ്ഥാപിതസമുഹം കല്‍പ്പിച്ചുനല്‍കിയ കര്‍തൃത്വത്തില്‍ നിന്നുള്ള 

കുതറിച്ചയാണ്‌ ഇതോടെ സംഭവിക്കുന്നത്‌. സമുഹം തങ്ങള്‍ക്കുവേണ്ടി നീക്കിവെച്ചിരി 

ക്കുന്ന വേഷങ്ങളാണ്‌ വ്യക്തികളെ സംബന്ധിച്ചിടത്തോളം അവരുടെ സാമുഹികമായ 

കര്‍തൃത്വം. എന്നാല്‍ സാമുഹികമുന്നേറ്റങ്ങളും പരിണാമങ്ങളും വ്യക്തിയെ വിണ്ടുവി 

ചാരങ്ങള്‍ക്ക്‌ പ്രേരിപ്പിക്കുകയും അയാളുടെ സ്വത്വത്തെ അനന്യമായി തിരിച്ചറിയാന്‍ 

നിര്‍ബന്ധിക്കുകയും ചെയ്യും*. ഈ അനനൃതയെപ്പറ്റിയുള്ള തിരിച്ചറിവാണ്‌ ്രതിരോ 

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

സംശയങ്ങളെയും കാണേണ്ടതുണ്ട്‌. സാമൂഹ്ൃയജീവിതത്തിന്റെ മുഖ്യധാരയില്‍ നിന്നു 

വംശത്തിന്റെയും ദേശത്തിന്റെയും ഭാഷയുടെയും മതത്തിന്റെയും ജാതിയുടെയും 

ലൈംഗികകര്‍തൃത്വത്തിന്റെയും ഒക്കെ പേരില്‍ ബഹിഷ്കൃതരായവരുടെ പ്രതിനിധാ 

നമാണ്‌ പുതിയ സ്വത്വാന്വേഷങ്ങളുടെ ഉള്ളടക്കം എന്ന യാഥാര്‍ത്ഥ്യം അംഗീകരിക്കെ 

ത്തന്നെ ഇതു വളരെ ്പധാനമാണ്‌. പലപ്പോഴും അധീശ - അധികാര വ്യവഹാരങ്ങളെ 

ശക്തിപ്പെടുത്താനും സ്വത്വാലോചനകള്‍ ഉപയോഗിക്കപ്പെടുന്നു എന്നാണ്‌ ഇവിടെ സൂചി 

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

“സമുഹത്തില്‍ നിലവിലുള്ള വിവിധ അവബ്ചോധസ്ഥിതിഗതികളാല്‍ ന്നിര്‍ണ 

യിക്കച്ചടുന്ന സ്വത്വവവാദരാഷ്(ടിയത്തിന്‌ പല ചേരുവകളുണ്ട്‌ അവ പൊതുവായി രണ്ടു 

വിഭാഗമായി തിരിക്കാം. ആധിപത്യത്തിന്റ്‌ മാഷ്രടിയവ്യം ചെറുത്തുനില്‍്ച്ചിന്റെ രാഷ്ട? 

യവ്യം. ആദ്യത്തേതിന്റെ മുഖ്യദ്പരണ അധികാരവാഞ്ഛയാണ്‌. അതിനായി മ്വത്വമത്ത 

ജനസംഘാടനത്തിന്ുള്ള ഉപാധിയായ ഉണര്‍ത്തുന്നു. രണ്ടാമത്തത്‌, അവകാശരാഷ്{ട7 

യമാണ്‌. ഇവിടെ ആഭ്യന്തരമായ ൭എക്യം ഉണ്ടാക്കിയെടുക്കുന്നതിന്‌ സ്വത്വത്തെ ഒരു 

ബന്ധശക്തിയായി ഉപയോഗിക്കുന്നു. ഭുരിചക്ഷത്തിരന്&്‌ സ്വത്വരാഷ്ട്രീയം ആദ്യത്തേ 

തിലും, ന്യുാനപക്ഷങ്ങള്‍, ദലിതുകള്‍, ആദിവാമ്പികള്‍ എന്ന? വിഭാഗങ്ങളുടെ സ്വത്വരാ 

ഷ്രടിയം രണ്ടാമത്തെ വിഭാഗത്തിലും പെടുന്നു. 

പ്രാന്തീയ വിഭാഗങ്ങളുടെ സ്വത്വരാഷ്ട്രീയം പ്രതിഷേധത്തിലും പ്രതിരോധ 

ത്തിലും ഉന്നിയതാണ്‌ എന്നാണ്‌ ഈ നിരീക്ഷണം സൂചിപ്പിക്കുന്നത്‌. 

ഉത്തരേന്ത്യന്‍ ജാതിവ്യവസ്ഥയോട എതിര്‍ക്കാനുള്ള ഏറ്റവും സാധ്യമായ ഉപാ 

ധിയായി ദലിത്വല്‍ക്കരണം എന്ന ആശയത്തെ മുന്നോട്ടുവെച്ചുകൊണ്ട്‌ കാഞ്ചാ ഇള 

യ്യയും ഇതേ നിലപാട സ്വീകരിക്കുന്നു. “എന്റെ രക്ഷിതാക്കള്‍ക്കുണ്ടായിരുന്ന ഒരേയൊരു 

അഭിജ്ഞത, അവരുടെ ജാതിയായിരുന്നു എന്നദ്ദേഹം വെളിപ്പെടുത്തുന്നുണ്ട്‌*. ആ 

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

രണം" എന്ന ആശയംകൊണ്ട്‌ ഇളയ്യ മുന്നോട്ടുവെക്കാന്‍ ശ്രമിക്കുന്നത്‌. 

ദലിത്‌ എന്ന പരികല്‍പ്പന സ്വത്വത്തിന്റെ പരാവര്‍ത്തനവ്യഗ്രതയെയാണ്‌ ഉള്‍ക്കൊ 

ള്ളുന്നതെന്ന്‌ അംബേദ്കര്‍ വൃൃക്തമാക്കുന്ന നിരവധി സന്ദര്‍ഭങ്ങളുണ്ട്‌. അവയില്‍ 

പ്രധാനം പനരത്വത്തെ സംബന്ധിച്ച അദ്ദേഹത്തിന്റെ സങ്കല്പനങ്ങളാണ്‌. ദലിത്‌ എന്നത്‌ 

ജാതിവിരുദ്ധമായി പ്രവര്‍ത്തിക്കുന്ന ഒരാശയമാവുന്നത്‌ എപ്പോഴാണ്‌ എന്ന ചോദ്യത്തി 

നാണ്‌ ഇവിടെ ഉത്തരം ലഭിക്കുന്നത്‌. അത്‌ പ്രതിരോധത്തില്‍ ആയിരിക്കുന്ന സമയ 

ത്താണ്‌. നവോത്ഥാനാനന്തരം, നായര്‍, ഈഴവര്‍ എന്നീ ജാതി വിഭാഗങ്ങള്‍ക്കിടയില്‍ 

സംഭവിച്ച സമുദായവല്‍ക്കരണത്തിന്റെ സ്വഭാവമാണ്‌ ആ നിലക്ക്‌ ദലിത്‌ എന്ന പരിക 

ല്‍പ്പനയില്‍ ഉള്ളത്‌. ജാതിയില്‍ നിന്ന്‌ ജാതിവിരുദ്ധതയിലേക്കുള്ള ഗ്രയാണത്തിന്റെ 

ഒരു ഇടനിലയാണിത്‌ എന്നര്‍ത്ഥം. ജാതിയുടെ പേരില്‍ പ്രതിരോധത്തിലാവുന്ന വിഭാ 

ഗങ്ങളെയെല്ലാം ഇത്‌ ഐക്യൃപ്പെടുത്തുന്നുണ്ട്‌. അതുകൊണ്ട്‌ ജാതി, ചരിത്രത്തിലേക്ക്‌ 

ആഴത്തില്‍ വേരുകളുള്ള ഒരു പ്രതിഭാസമായിരിക്കുമ്പോള്‍, അതിനെതിരെ ്രതിരോധ 

മുയര്‍ത്തുന്ന, തിരശ്ചീനമായി ്രവര്‍ത്തിക്കുന്ന ഒന്നായി “ദലിത്‌ എന്ന ആശയം മാറു 

ന്നു. അവിടെ അപരമായി നില്‍ക്കുന്നത്‌ ജാതിവ്യവസ്ഥയാണ്‌. അത്‌ ഇല്ലാതായാല്‍ 

ദലിത്‌ എന്ന സങ്കല്പവും ഇല്ലാതാവും. അതുകൊണ്ട്‌ ദലിത്‌ എന്ന സങ്കല്പത്തിന്‌ ഒരു 

ഗ്വതിരോധസൈന്യത്തിന്റെ ചുമതലയാണുള്ളത്‌. സാമ്്രദായിക സ്വത്വബോധത്തില്‍ 

നിന്നുള്ള ഒരു പിളര്‍പ്പിനെയാണ്‌ അത്‌ സൂചിപ്പിക്കുന്നത്‌. അതുകൊണ്ടുതന്നെ ജാതി 

യുടെ വിപരീതത്തില്‍ പ്രതിഷ്ഠിക്കാവുന്ന വിമോചനാത്മകമായ ഒരു ഘട്ടത്തെയാണ്‌ 

ദലിത്സ്വത്വം എന്ന പരികല്‍പ്പന പ്രതിനിധാനം ചെയ്യുന്നത്‌ എന്നര്‍ത്ഥം. 

1.5.2 സ്വത്വം എന്ന അസാധൃത 

ഇന്ത്യന്‍ ജാതിവ്യവസ്ഥക്കകത്ത്‌ ഒരു ആദര്‍ശസ്ഥാപനം എന്ന നിലയില്‍ അവ 

തരിപ്പിക്കപ്പെട്ടിട്ടുള്ള ഒരു സങ്കല്‍പമാണ്‌ വര്‍ണവ്യവസ്ഥ അഥവാ ചാതുര്‍വര്‍ണ്യം. 

ജാതിവ്യവസ്ഥക്കകത്ത്‌ പാരമ്പര്യത്തുടര്‍ച്ച എന്ന സങ്കല്പം ദലിത്ജനതയെ സംബ 

32



ന്ധിച്ച്‌ ഗ്രവര്‍ത്തിക്കുന്നത്‌ സഹനം, പീഡനം എന്നിവയെ കേന്ദ്രത്തില്‍ നിര്‍ത്തി 

ക്കൊണ്ടാണ്‌. ഭുതകാലത്തിലേക്കുമാത്രം വേരുകളുള്ള ഈ സ്വത്വം ആരോപിതമായ 

ഒന്നാണ്‌. ്രാഹ്മണര്‍ മുതല്‍ ശുദ്രര്‍വരെ ഉള്‍പ്പെടുന്ന സവര്‍ണജാതി വിഭാഗങ്ങളാണ്‌ 

വര്‍ണവ്യവസ്ഥയില്‍ ഉള്‍പ്പെടുന്നവര്‍. അതിനു പുറത്തുള്ളവര്‍, പഞ്ചമര്‍, അതിശൂര്രര്‍, 

അസ്പൃശ്യര്‍ എന്നീ പേരുകളില്‍ അറിയപ്പെടുന്ന ഈ വര്‍ണവ്യവസ്ഥയാണ്‌ 

ഇന്ത്യന്‍ജാതിസമൂഹത്തിന്റെ അടിത്തറയായി (ഗ്പവര്‍ത്തിക്കുന്നത്‌. വര്‍ണവ്യവസ്ഥയെ 

ആദര്‍ശമാതൃകയായി അംഗീകരിച്ചുകൊണ്ടാണ്‌ ഇന്ത്യന്‍ ജാതിസമൂഹങ്ങള്‍ സ്വയം തിരി 

ച്ചറിയുന്നത്‌ എന്നര്‍ത്ഥം. 

ഇങ്ങനെ നേരത്തെ നിര്‍ണയിക്കപ്പെട്ട അപരങ്ങളുടെ അടിസ്ഥാനത്തിലാണ്‌ 

ഓരോ ജാതിസമുഹങ്ങളും സ്വയം നിര്‍വ്ൃചിക്കുന്നത്‌. അങ്ങനെ വരുമ്പോള്‍ കീഴൊതു 

ക്കപ്പെട്ട ജാതിവിഭാഗങ്ങളുടെ അസ്പൃശ്ൃത ആനുഭവികവും സാമുഹൃശാസ്ത്രപരവു 

മായ ഒരു ഉണ്മ എന്ന നിലയില്‍ പരിചരിക്കപ്പെടുന്നു. ഈ പരിചരണം പുറത്തുനിന്ന്‌ 

ശ്രമേണ അടിച്ചേല്‍പ്പിക്കപ്പെടുന്നതാണ്‌. അതുകൊണ്ട്‌ അസ്പൃശ്യര്‍ എന്ന നിലയില്‍ 

ദലിതര്‍ക്കിടയില്‍ രൂപപ്പെടുന്ന സ്വത്വവിചാരങ്ങള്‍, ജനതയുടെ ഉള്ളിലല്ല; പുറത്താണ്‌ 

ഉണ്ടാവുന്നത്‌. ആ തോന്നലിനു മുകളില്‍ ജനതക്ക്‌ നിര്‍ണയാധികാരമില്ല്‌. മറിച്ച്‌ ആ 

തോന്നലും അനുഭവവും യാഥാര്‍ത്ഥ്യങ്ങള്‍ എന്ന നിലയ്ക്ക്‌ അവരുടെ സ്വത്വത്തെ 

നിര്‍ണയിക്കുകയും ചെയ്യുന്നു. ഈ സ്വയംനിര്‍ണയാധികാരമില്ലായ്മയാണ്‌ സ്വത്വത്തിന്റെ 

അസാധ്യത എന്നതുകൊണ്ട്‌ ഉദ്ദേശിക്കുന്നത്‌. അതുകൊണ്ട്‌ സ്വത്വം എല്ലായ്‌പ്പോഴും 

പാര്‍ശ്വങ്ങളിലാണ്‌ പ്രവര്‍ത്തിക്കുക. അതിന്‌ കേന്ദ്രത്തില്‍ പ്രവര്‍ത്തിക്കാനാവില്ല. അപരം 

മാറിക്കൊണ്ടിരിക്കുന്നതനുസരിച്ചു സ്വത്വവും മാറിക്കൊണ്ടിരിക്കുന്നതിന്റെ സന്ദര്‍ഭം ഇതാ 

ണ്‌. സ്വത്വം സത്താപരമായി നിശ്ചലമല്ല എന്നതാണു ഇവിടുത്തെ വസ്തുത. ഒരു 

അസാധ്യതയുടെ മുകളിലാണ്‌ സ്വത്വം എല്ലായ്‌പ്പോഴും നിലനില്‍ക്കുന്നത്‌. സ്വം/പരം 

എന്ന ദ്വന്വസങ്കല്പം അതിനുള്ളില്‍ ഗ്രവര്‍ത്തിക്കുന്നുണ്ട്‌. അപരമില്ലാതെ സ്വത്വത്തിന്‌ 

ഗ്രവര്‍ത്തിക്കാനാവില്ല. അപരവുമായി സ്വയം താരതമ്യപ്പെടുത്താനോ സാത്മീകരി 

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

ത്തീരുന്നുണ്ട്‌. ജാതിവിരുദ്ധത എന്ന ആശയത്തെ മുന്‍നിര്‍ത്തുമ്പോഴും ജാതിവരേണ്യത 

എന്ന അപരവുമായാണ്‌ അതിന്റെ സംഘര്‍ഷം നടക്കുന്നത്‌. ജാതിയെ കേന്ദ്രമാക്കുന്ന 

സാമൂഹ്യബന്ധങ്ങള്‍ ഇല്ലാതാവുന്നതോടെ ദലിത്‌ സ്വത്വം എന്ന ആശയവും ഇല്ലാതാവും 

എന്നര്‍ത്ഥം. സ്വത്വങ്ങളുടെ തകര്‍ച്ചയിലൂടെ മാത്രമാണ്‌ സാമൂഹ്യബന്ധങ്ങള്‍ പരിഷ്ക 

രിക്കപ്പെടുന്നത്‌ എന്നുകൂടിയാണ്‌ ഇത്‌ അര്‍ത്ഥമാക്കുന്നത്‌. 

1.5.3 സ്വത്വവും അന്യവല്‍ക്കരണവും 

ദലിത്അവബോധം എന്ന ആശയം പ്രാഥമികമായിത്തന്നെ ജാതിവിരുദ്ധമായ 

ഒരു സൈദ്ധാന്തിക പരികല്പനയായാണ്‌ അംബേദ്കര്‍ ഉപയോഗിക്കുന്നത്‌. 20-0൦ നൂറ്റാണ്ട്‌ 

ആധുനികസമൂഹത്തില്‍ വരുത്തിയ ഘടനാപരമായ മാറ്റങ്ങളുടെ അന്യുസ്യൂതിയാണ്‌ 

അംബേദ്കറുടെ ദലിത്സ്വത്വം എന്ന പരികല്പനയിലും പ്രവര്‍ത്തിച്ചത്‌. അന്നുവരെ 

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

സാമ്്രദായിക ബോധങ്ങളെ ആധുനികത ശകലീകൃതമാക്കിയതായി സ്റ്റുവര്‍ട്ടഹാളും, 

ഡേവിഡ്‌ ഹെന്‍സും വിശദീകരിക്കുന്നുണ്ട്‌*. ആധുനികതക്കു ശേഷം ചിതറിയതും 

വികേന്ദ്രീകൃതവുമായിത്തീര്‍ന്ന ഈ സ്വത്വബോധമാണ്‌ രണ്ടുതരം അന്യവല്‍ക്കരണ 

ങ്ങള്‍ക്കു കാരണമായിത്തീര്‍ന്നത്‌. 

ഒന്ന്‌, സാമൂഹിക - സാംസ്കാരിക സ്ഥലികളില്‍ നിന്നുള്ള അന്യവല്‍ക്കരണം 

രണ്ട്‌, വ്യക്തിക്ക്‌ അവരവരില്‍ നിന്നുള്ള അന്യവല്‍ക്കരണം 

നിലനില്‍ക്കുന്ന വ്യവസ്ഥയെ സംബന്ധിച്ചുളള സംശയങ്ങളില്‍നിന്നും അവിശ്വാസ 

ങ്ങളില്‍നിന്നുമാണ്‌ ഈ അന്യവല്‍ക്കരണം രൂപപ്പെടുന്നത്‌. മറ്റൊരുതരത്തില്‍ പറ 

ഞ്ഞാല്‍ നിലവിലെ സാമുഹ്യഘടനക്കകത്ത്‌ സ്വയംസ്ഥാപിക്കാനും സ്വന്തം ഭാഗധേയം 

നിര്‍ണയിക്കാനും തുനിയുന്ന മനുഷ്യരുടെ ്രതിസന്ധിയാണ്‌ ഈ അന്യവല്‍ക്കരണം. 

ഈ രണ്ടുതരം അന്യവല്‍ക്കരണങ്ങളാണ്‌ സ്വത്വത്തെ സംബന്ധിച്ചുളള ആലോചന 

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

ലാവുകയും ചെയ്യുമ്പോഴാണ്‌ സ്വത്വത്തെ സംബന്ധിച്ച പ്രതിസന്ധി രൂപപ്പെടുന്നത്‌ 

എന്ന ആശയമാണത്‌. ‘പ്രതിരോധത്തിലാവുക്‌ എന്നതാണ്‌ സ്വത്വത്തെ സംബന്ധിച്ച 

ആലോചനയുടെ പ്രഥമഘട്ടം എന്നത്‌ ശ്രദ്ധേയമാണ്‌. കീഴൊതുക്കപ്പെട്ട ജാതിവിഭാഗ 

ങ്ങളെ സംബന്ധിച്ച്‌ നവോത്ഥാനാനന്തരം ഉണ്ടായ എല്ലാ സാമൂഹ്യവ്യതിയാനങ്ങളും 

സംഘര്‍ഷാത്മകമായിരുന്നു. അടിമത്തം, അയിത്തം, പുതുജ്ഞാനരുപങ്ങളില്‍ നിന്നുള്ള 

അകറ്റിനിര്‍ത്തല്‍ എന്നിവ നൂറ്റാണ്ടുകളായുള്ള സാമൂഹൃശീലങ്ങളായി അനുഭവിച്ചു 

കൊണ്ടിരിക്കെയാണ്‌ കൊളോണിയല്‍ വ്യവഹാരങ്ങള്‍ അവരെ വ്യത്യസ്തമായി അഭി 

സംബോധന ചെയ്യുന്നത്‌. വൈദികമേധാവിത്വത്തിനെതിരെ വളരെ മുമ്പുതന്നെ ചാര്‍വാ 

കരും ശ്രമണരും ഭക്തിപ്രസ്ഥാനവും ചെറുപരിഷ്കരണസംഘങ്ങളും രൂപം കൊണ്ടി 

രുന്നെങ്കിലും അവര്‍ക്കൊന്നും ചാതുര്‍വര്‍ണ്യത്തിന്റെ ആശയലോകത്തെ ആക്രമിക്കാ 

നല്ലാതെ അതിന്റെ ഭാതികാടിത്തറയെ ശിഥിലമാക്കാന്‍ കഴിഞ്ഞിരുന്നില്ല്‌*. ഈ സന്ദര്‍ഭ 

ത്തിലാണ്‌ കൊളോണിയല്‍ വ്യവഹാരങ്ങള്‍ സാമുഹ്യമാറ്റത്തിനായി ര്രവര്‍ത്തനോത്മു 

ഖമാവുന്നത്‌. ഇതൊരു പുതിയ പ്രതിസന്ധിഘട്ടമായിരുന്നു. കീഴൊതുക്കപ്പെട്ട ജാതി 

വിഭാഗങ്ങളെ സംബന്ധിച്ച്‌ ഒരു ഹിംസാത്മകസ്വ്വരരുപമെന്ന നിലയില്‍ പ്രവര്‍ത്തിച്ചിരുന്ന 

സാമുഹ്യസംവിധാനത്തിന്റെ മുല്യഘടന തന്നെ ചോദ്യം ചെയ്യപ്പെടുന്ന ഈ 

സന്ദര്‍ഭമാണ്‌ പില്‍ക്കാലത്ത്‌ ദലിത്സ്വത്വം എന്ന പരികല്‍പ്പന സാധ്യമാക്കുന്ന ആദ്യ 

പ്രചോദനം. 

1.6 ദലിത്‌ സ്വത്വം എന്ന പരികല്‍പ്പന 

ചാതുര്‍വര്‍ണ്യവ്യവസ്ഥയുടെ സാമുഹൃര്രയോഗം ഇരകളാക്കിവെക്കുകയും 

അതിന്റെ ഫലമായി സാമൂഹികവും സാമ്പത്തികവും രാഷ്ട്രീയവുമായി കീഴൊതുക്ക 

പ്പെടുകയും ചെയ്ത ജനതയെ സൂചിപ്പിക്കാനാണ്‌ ദലിത്‌ എന്ന പരികല്‍പ്പന ഉപയോ 

ഗിക്കുന്നത്‌. ജാതിജീവിതത്തിന്റെ ്രതിലോമകരമായ ഭൂതവര്‍ത്തമാനങ്ങളോടുള്ള പ്രതി 

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

പ്രയോഗിക്കുന്നതെന്നും അതേ സമയം വൃക്തിത്വത്തെ നിര്‍ണയിക്കുന്ന ഭതിക - 

വ്യാവഹാരികമണ്ഡലങ്ങളെ പരിഗണിക്കുകയും വ്യക്തിത്വത്തിന്റെ ഒരു താല്‍ക്കാലി 

കസന്ദര്‍ഭമായി മാത്രം സ്വത്വത്തെ പരിഗണിക്കുകയും ചെയ്യുന്ന സൈദ്ധാന്തികനിലപാ 

ടുകളെയാണ്‌ ഈ പ്രബന്ധം പിന്‍പറ്റുന്നതെന്നും നേരത്തെ സൂചിപ്പിച്ചു. ദലിത്സ്വത്വം 

എന്ന പ്രയോഗം ചരിത്രപരമായ ഒരു വിച്ഛേദത്തെ സൂചിപ്പിക്കുകയും വിമോചനപര 

മായ ഒരു രാഷ്ട്രീയം മുന്നോട്ടുവെക്കുകയും ചെയ്യുന്നത്‌ അതിന്റെ ഈ ജാതിവിരുദ്ധ 

മായ ഉള്ളടക്കത്തെ മുന്‍നിര്‍ത്തിയാണ്‌. ഫ്യൂഡല്‍ ഭുതകാലവും, കൊളോണിയന്‍ അധി 

നിവേശവും അതിന്റെ ഫലമായി കേരളത്തിലുണ്ടായ സവിശേഷമായ നവോത്ഥാന 

സംരംഭങ്ങളുമാണ്‌ ദലിത്‌ സ്വത്വനിര്‍മിതിയെ സൂക്ഷമമായി നിര്‍ണയിച്ചതെന്നു മുക 

ളില്‍ വിശദീകരിക്കുകയുണ്ടായി. ഗുരു - അയുങ്കാളി - പൊയ്കയില്‍ യോഹന്നാന്‍ എന്നി 

വരുടെ ദലിത്പക്ഷ ആശയാവലികള്‍, അവയ്ക്കുള്ളിലെ ആന്തരികവൈരുധ്യങ്ങള്‍, സമു 

ദായവല്‍ക്കരണത്തിന്റെ പരാജയം, രാഷ്ട്രീയ കര്‍ത്യനിര്‍മിതിക്ക്‌ വേണ്ടിയുള്ള ശ്രമങ്ങള്‍, 

അതിന്റെ തുടര്‍ച്ചയില്ലായ്മ എന്നിവയെ സംബന്ധിച്ച പര്യാലോചനകളാണ്‌ കേരളത്തിലെ 

ദലിത്സൈദ്ധാന്തികതയുടെ കേന്ദ്രം. ഇത്തരം ആലോചനകള്‍ മുന്നോട്ടുവെക്കുന്ന ഒരു 

ആശയം എന്ന നിലയില്‍ നിരവധി സന്ദിഗ്ധതകള്‍ ദലിത്സ്വത്വം എന്ന സങ്കല്പനത്തെ 

സ്വമേധയാ ചുഴ്ന്നുനില്‍ക്കുന്നു. 

1.6.1 ദലിതത്വവും ജാതിവിരുദ്ധതയും 

ദലിത്സ്വത്വം എന്ന പരികല്‍പ്പനയുടെ ഉള്ളടക്കം ഒരേസമയം ജാതിയുടെയും 

ജാതിവിരുദ്ധതയുടെയും അര്‍ത്ഥങ്ങളെ ഉള്‍വഹിക്കുന്നു എന്നു പറയുന്നത്‌ രണ്ടര്‍ത്ഥ 

ത്തിലാണ്‌. ഒന്നാമതായി, ജാതികേന്ദ്രിതമായ സാമൂഹികാവസ്ഥയെ സൂചിപ്പിക്കാന്‍ ഉപ 

യോഗിക്കാറുള്ള ഒരു വിവരണാത്മകഗണം എന്ന നിലയില്‍, ഇന്ത്യയിലെ പട്ടികജാതി 

വിഭാഗങ്ങളെ വിശേഷിപ്പിക്കാനാണ്‌ ദലിത്‌ എന്ന പദം ഉപയോഗിക്കുന്നത്‌ എന്നു 

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

വിരുദ്ധവുമായ ഒരു സാംസ്കാരികസന്ദര്‍ഭത്തിന്റെ ഉല്‍പന്നമാണ്‌ എന്നതുകൊണ്ട്‌ 

ദലിത്സ്വത്വം എന്നത്‌ പ്രാഥമികമായി, പനരസങ്കല്പനത്തില്‍ ഉന്നിയ ഒരാശയമാണ്‌. 

ഇച്ഛക്കനുസരിച്ചു ജീവിക്കാന്‍ അവരെ പ്രേരിപ്പിക്കുന്ന ഒരു അപരം ഓരോ മനുഷ്യ 

നിലും പ്രവര്‍ത്തിക്കുന്നുണ്ട. ഈ അപരമാണ്‌ സ്വത്വത്തെ നിര്‍ണയിക്കുന്നത്‌ എന്ന്‌ 

സ്റ്റുവര്‍ട്ട ഹാളിന്റെ മുന്‍സൂചിപ്പിച്ച ആശയത്തെ സ്വീകരിക്കുമ്പോള്‍, ദലിത്സ്വത്വം എന്ന 

ആശയം പങ്കുവെയ്ക്കുന്ന ആത്മബോധം പ്രധാനമാണ്‌. ജാതിവ്യവസ്ഥയുടെ ഇരകളാ 

യിത്തീര്‍ന്ന ജനത എന്ന നിലയ്ക്ക്‌ ദലിതര്‍ക്കായിരുന്നു ജാതിവിരുദ്ധമായ ആത്മബോധം 

രൂപപ്പെടേണ്ടതിന്റെ ആവശ്യകത എന്നതും, ജാതി ഒരു സംസ്കാരിക മൂലധനമായിരു 

ന്നവര്‍ക്ക്‌ അത്‌ അ്രധാനമായിരുന്നു എന്നതും പ്രസക്തമാണ്‌. അതുകൊണ്ടുതന്നെ, 

നിരന്തരം പാര്‍ശ്വവല്‍ക്കരിക്കപ്പെടുകയും, ആ പാര്‍ശ്വരേഖകള്‍ മുറിച്ചുകടന്നു കൊ 

ണ്ടേയിരിക്കുകയും ചെയ്യുന്നതിന്റെ നിശബ്ദസംഘര്‍ഷങ്ങളുടെ നിരവധി അടരുകള്‍ 

ദലിത്‌ സ്വത്വബോധത്തില്‍ ഉളളടക്കം ചെയ്യപ്പെട്ടിട്ടുണ്്‌. ഈ അടരുകളെ വിശദീകരിക്കു 

കയും വിലയിരുത്തുകയും ചെയ്തുകൊണ്ടേ 'ദലിത്‌ സ്വത്വം”. എന്ന സങ്കല്പനത്തെ 

വിശദീകരിക്കാനാവൂ. 

ജാതിസ്വത്വത്തിന്‌ സമമല്ല ദലിത്സ്വത്വം എന്ന ആശയം വിശദീകരിക്കുന്നതില്‍ 

ഈ സന്ദര്‍ഭം ്രധാനമാണ്‌. വര്‍ണവ്യവസ്ഥയുടെ മുല്യഘടനയെ തള്ളിക്കളയുന്നതി 

ലൂടെയാണ്‌, അംബേദ്കര്‍ സൂചിപ്പിക്കുന്നതു പോലെ ജാതിവിരുദ്ധമായ ഒരാശയമായി 

അത്‌ മാറുന്നത്‌. അതുകൊണ്ടുതന്നെ ആത്യന്തികമായി ജാതിവ്യവസ്ഥക്കെതിരെയുള്ള 

പ്രതിരോധത്തെയാണ്‌ അതു മുന്നോട്ടുവെക്കുന്നത്‌. ജാതിയില്‍നിന്നും ജാതിവിരുദ്ധത 

യിലേക്കുള്ള ദലിത്‌ സ്വത്വത്തിന്റെ ്രയാണത്തിന്‌ ഈ മട്ടില്‍ ക്രമാനുഗതമായ ഒരു 

വളര്‍ച്ചയുണ്ട്‌. ദലിത്സാഹിതൃ ചരിത്രവിജ്ഞാനീയം അതിനെ ക്രോഡീകരിക്കാന്‍ ശ്രമി 

ച്ചിട്ടുണ്ട്‌. സഹതാപം അര്‍ഹിക്കുന്ന നിലവിളി, സഹനം, പോരാട്ടം, ദലിതനുഭവങ്ങ 

ളുടെ ബഹിഷ്കരണത്തിലൂടെ നവോത്ഥാനത്തിലേക്കുള്ള ചുവടുമാറ്റം, ദലിത്‌ അറിവനു 

ഭവങ്ങളെയും സനന്ദര്യദര്‍ശനങ്ങളെയും തിരിച്ചുപിടിച്ചുകൊണ്ട്‌ നിലവിലെ സവര്‍ണ 
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സനന്ദര്യശാസ്ത്രങ്ങളോട്‌ കലഹിക്കല്‍ എന്നിങ്ങനെയുള്ള ഘട്ടങ്ങളാണ്‌ അതിനുള്ള 

ത്‌ എന്ന്‌ ദലിത്സാഹിത്യ ചരിത്രവിജ്ഞാനീയം അതിനെ ക്രോഡീകരിക്കുന്നു. 

1.6.1.1 അനുഭവപരമായ ഉണ്മ 

ദലിത്‌ സ്വത്വം എന്ന സങ്കല്പനം പ്രസക്തമാവുന്നത്‌ അനുഭവപരമായ ഉണ്മയെ 

കേന്ദ്രമാക്കുന്നതിലൂടെയാണ്‌. ഭനതികവും മാനസികവുമായ ഒരനുഭവമെന്ന നിലയില്‍ 

ജാതി, ഇതരവ്യവഹാരങ്ങളെ നിര്‍മിക്കുകയും നിര്‍ണയിക്കുകയും ചെയ്തു. അര്‍ജ്ജുന്‍ 

ഡാംഗ്ലേ, ദലിത്‌ സാഹിത്യത്തെപ്പറ്റി പറയുമ്പോള്‍ അതിനെ വിശദീകരിക്കുന്നത്‌, അസ്പ്ൃ 

ശ്യരും, സാമ്പത്തികവും സാംസ്കാരികവുമായ അസമത്വം അനുഭവിക്കുന്നവരുമായ 

ഒരു കൂട്ടം മനുഷ്യരുടെ സ്വതന്ത്ര്ത്തിനായുള്ള ഇച്ഛചയാണ്‌ ദലിത്‌ സാഹിത്യത്തെ രൂപ 

പ്പെടുത്തിയത്‌ എന്നാണ്‌. ജ്യോതിറാവു ഫുലെയെപ്പോലുള്ളവര്‍, ദലിത്‌ യാഥാര്‍ത്ഥ്യ 

ത്തെയും അനുഭവത്തെയും അഭിസംബോധന ചെയ്തുകൊണ്ടല്ലാതെ അതു സാധ്യ 

മല്ല എന്നു പറയുകയുണ്ടായി. ഈ രണ്ട്‌ നിരീക്ഷണങ്ങളെയും മുന്‍നിര്‍ത്തി, കീഴാളത 

യില്‍നിന്ന്‌ ദലിതത്വത്തിനുള്ള വൃത്യാസം ശരണ്‍കുമാര്‍ ലിംബാളെ ചുണ്ടിക്കാണിക്കു 

ന്നുണ്ട്‌”. അധിനിവേശ- അധിനിവേശിത ഉപഘടനക്കകത്ത്‌, അതായത്‌ ഒരു കൊളോ 

ണിയല്‍ഘടനക്കകത്താണ്‌ കീഴാളത എന്ന പരികല്പന രുപം കൊള്ളുന്നത്‌. കോളനീ 

കരണത്തിന്റെയും അധിനിവേശത്തിന്റെയും ദുരിതമനുഭവിക്കുന്നവരെല്ലാം അതിന്റെ 

പരിധിയില്‍ ഉള്‍പ്പെടുന്നു. അതേസമയം ജാതിവ്യവസ്ഥ ഹിംസാത്മകമാംവിധം ഇരവ 

ല്‍ക്കരിച്ച സാമൂഹ്യവിഭാഗങ്ങളുടെ ര്രതിരോധത്തിന്റെയും സ്വയം്രകാശനത്തിന്റെയും 

സൂചകമാണ്‌ ദലിതത്വം എന്ന പരികല്‍പ്പന. ഈ വിധത്തില്‍ ജാതിവിരുദ്ധവുമായ ഒരു 

സാംസ്കാരികബോധ്യത്തിന്റെ ഉല്‍പന്നമാണ്‌ എന്നതുകൊണ്ട്‌ ദലിത്സ്വത്വം എന്നത്‌ 

പ്രാഥമികമായി, പനരസങ്കല്പത്തില്‍ ഉന്നിയ ഒരാശയമാണ്‌. ജാതിയില്‍നിന്ന്‌ ജാതി 

വിരുദ്ധതയിലേക്കും തുടര്‍ന്ന്‌ എല്ലാ ചൂഷിതരുമായുള്ള ഐക്യൃപ്പെടലിലേക്കും വിക 

സിക്കുന്ന സാമൂഹ്യബോധമാണ്‌ ദലിത്സ്വത്വബോധത്തിന്റെ കേന്ദ്രം എന്നു ഗ്രദീപന്‍ 

പാമ്പീരിക്കുന്ന്‌ നിരീക്ഷിക്കുന്നത്‌ ഈ സന്ദര്‍ഭത്തിലാണ്‌ *. 1960 കള്‍ക്കു ശേഷം 

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

അപരമായി പ്രവര്‍ത്തിക്കുന്നതെങ്കില്‍, ദലിത്സ്വത്വവാദത്തിനു പിന്നില്‍ സ്പഷടമായും 

ജാതിയാണ്‌ പ്രവര്‍ത്തിക്കുന്നത്‌. ലോകത്തിന്റെ നിരവധി ഭാഗങ്ങളില്‍ പ്രത്യേകിച്ച്‌ മൂന്നാം 

ലോകരാജ്യങ്ങളില്‍ ജന്മിത്തം നിലനില്‍ക്കുന്നുണ്ടെങ്കിലും, ജാതിസ്്രദായം ഇന്ത്യ 

യിലെ അതേരൂപത്തില്‍ മറ്റൊരു രാജ്യത്തും നിലനില്‍ക്കുന്നില്ല എന്ന്‌ നിരീക്ഷിക്കപ്പെ 

ടടിട്ടുണ്ട. അതുകൊണ്ടുതന്നെ ദലിത്വാദം സവിശേഷമായി, ഇച്ഛചകളുടെയും വിലക്കുകളു 

ടെയും മനഃശാസ്ത്രസംബന്ധിയായ ഒരുപഘടനയാണ്‌ എന്ന്‌ ലിംബാളെ ചൂണ്ടിക്കാ 

ണിക്കുന്നു. കാരണം അത്‌ ജന്മത്തിലൂടെ കൈമാറ്റം ചെയ്യപ്പെടുന്നതും ഗ്രാമാണിക 

രാല്‍ തീരുമാനിക്കപ്പെട്ടതുമാണ്‌ എന്നതാണ്‌. അത്‌ ശാശ്വതവും, ഭേദിക്കപ്പെടാത്തതു 

മാണ്‌*. അതുകൊണ്ടുതന്നെ ഇന്ത്യന്‍ സ്വത്വവാദരാഷ്ട്രീയത്തിന്‌, ഇവിടുത്തെ തന്നെ 

ആത്മീയവാദത്തോടും ജാതിവ്യവസ്ഥയോടുമാണ്‌ അതിന്റെ വിപരീതയുക്തിയില്‍ കട 

പ്പാടുള്ളത്‌ എന്നു സാരം. 

ജന്മസിദ്ധമെന്ന മട്ടില്‍ പരിചരിക്കപ്പെട്ട ഈ സാമുഹ്യസാഹചര്യം ദലിതരുടെ 

സാംസ്കാരികമായ ഈടുവെപ്പുകളെ ബഹിഷകൃതമാക്കുകയും പകരം സവര്‍ണസനന്ദ 

രൃരൂപങ്ങള്‍ സ്ഥാപിക്കപ്പെടുകയും ചെയ്യാന്‍ ഇടയാക്കി. സ്വാതന്ത്ര്യാനന്തരം രൂപപ്പെട്ട 

ദേശീയത, സിവില്‍ നിയമങ്ങള്‍, തൊഴില്‍മേഖലയിലുണ്ടായ വൈവിധ്യം, പഞ്ചവൽല്‍സ 

ര പദ്ധതികളുടെ നടത്തിപ്പു, അധികാരവികേന്ദ്രീകരണം, സാങ്കേതികജ്ഞാനങ്ങളിലു 

ണ്ടായ വന്‍ കുതിച്ചുചാട്ടം, പ്രവാസം എന്നിവ സാമുഹൃജീവിതത്തെ പുനര്‍നിര്‍വ്ൃചിച്ച 

ഗ്രധാനപ്പെട്ട ചലനങ്ങളാണ്‌. ഈ ചലനങ്ങളെല്ലാം ഒരു നിലയ്ക്കല്ലെങ്കില്‍ മറ്റൊരു 

നിലയ്ക്ക്‌ ജാതിവ്യവസ്ഥക്ക്‌ വിളളലുകള്‍ വീഴ്ത്തി. ദലിത്സ്വത്വത്തെക്കുറിച്ചുള്ള ആലോ 

ചനകള്‍ രൂപപ്പെടാന്‍ മേല്‍പറഞ്ഞ സാമൂഹ്യസാഹചര്യങ്ങള്‍ വഴിയൊരുക്കി. 

1.6.1.2 ജാതിവ്യവസ്ഥ എന്ന കണ്ണാടി 

വര്‍ണാശ്രമധര്‍മം (്രതിഫലിപ്പിക്കുന്ന കണ്ണാടികള്‍ ഉടച്ചുകളയുമ്പോഴാണ്‌ 

സാമ്്രദായിക ജാതിസ്വത്വം തകരുന്നത്‌. ആ അര്‍ത്ഥത്തില്‍ സ്വത്വമെന്ന സങ്കല്പം നില 

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

ഷിച്ചു കൊണ്ടുള്ളതാണ്‌. ദലിത്‌ എന്ന വിവക്ഷ അദ്ദേഹം ഈ ആശയം വിശദീകരിക്കാ 

നാണ്‌ ഉപയോഗിച്ചത്‌. അതേസമയം ഗാന്ധി കണ്ണാടികള്‍ ഉടച്ചു കളയുന്നതിനെ 

എതിര്‍ത്തു എന്നത്‌ ദലിത്വാദം ഇന്നുന്നയിക്കുന്ന ്രധാനവിമര്‍ശനമാണ്‌. ഒരു ബ്രാഹ്മ 

ണനെ സ്രാഹ്മണനെന്നു വിളിക്കാനാവുന്നില്ലെങ്കില്‍ എന്റെ ജീവിതത്തിന്‌ ഒരു ്രയോ 

ജനവുമില്ല” എന്നു ഗാന്ധി പറയുന്നതില്‍* സ്വത്വം നിലനില്‍ക്കേണ്ടതാണ്‌ എന്ന ആശ 

യം അന്തര്‍ഹിതമാണ്‌. അതേ സമയം പ്രതിരോധത്തില്‍ നില്‍ക്കുന്ന ജനതയുടെ ആഗ്ര 

ഹം സ്വത്വത്തിന്റെ കൈമാറ്റമല്ലെന്ന്‌ അംബേദ്കര്‍ തിരിച്ചറിയുന്നുണ്ട്‌. അദ്ദേഹത്തിന്റെ 

ജാതിനിര്‍മുലനം എന്ന ആശയത്തിന്റെ വിവക്ഷ ഇതാണെന്നു കാണാം. അതോടൊ 

പ്പം, ഇന്ത്യന്‍ ദേശീയത ഹിന്ദുദേശീയതയായി പരിണമിക്കാനുള്ള സാഹചര്യത്തെ സ്വാത 

ന്ത്രസമരകാലത്തുതന്നെ അംബേദ്കര്‍ മുന്നില്‍ കാണുന്നുണ്ട്‌. ദേശീയത എന്ന 

സങ്കല്പനം കീഴൊതുക്കപ്പെട്ട വിഭാഗങ്ങളെയെല്ലാം അപരമായി തിരിച്ചറിയുന്നു എന്ന്‌ 

ബെനെഡികട്‌ ആന്‍ഡേഴ്സണും നിരീക്ഷിക്കുന്നുണ്ട്‌". 

1.6.2 ദലിത്‌ സ്വത്വവും പരത്വവും 

ജാതികേന്ദ്രിതമായ സാമുഹ്യാവസ്ഥയില്‍നിന്ന്‌ ജനാധിപത്യമെന്ന 

ആശയമണ്‌ ഡലത്തിലേക്ക്‌ അംബേദ്കര്‍ എത്തിച്ചേരുന്നത്‌ ഇന്ത്യയിലെ 

ദലിത്-കീഴാള-ന്യുനപക്ഷങ്ങളുടെ ജീവിതസാഹചര്യങ്ങള്‍ തിരിച്ചറിഞ്ഞുകൊണ്ടാണ്‌. 

അതു കൊണ്ടുതന്നെ ഇന്ത്yയന്‍ഭരണഘടനയുടെ ്രീയാംബിളില്‍ പറയുന്ന 

ജനാധിപത്യത്തെ സംബന്ധിച്ച വാക്യങ്ങള്‍ പ്രസക്തമാണ്‌. ഇന്ത്യയിലെ ജനങ്ങളായ 

ഞങ്ങള്‍ ഇന്ത്യയ ഒരു പരമാധികാരസോഷ്യലിസ്റ്‌ മതനിരപേക്ഷജനാധിചത്യ 

റിച്ചഞ്ചിക്കായ? സംഘടിക്കുന്നതിനും അതിലെ പയരല്‍മാര്‍മക്കല്ലാംതമന്നയും 

സാമുഹികവ്യും സാമ്പത്തികവ്യും രാഷ്ടിയവ്യമായ നീതിയും ചിന്തക്കും ആശയ 

(പക്കാശത്തിനും ഉത്തമവിശ്വാസത്തിനും മതവിശ്വാസത്തിന്മും ആരാധനക്കുമുള്ള 

അവസരസമത്വം എന്നിവയും നേടിക്കൊടുക്കുന്നതിന്ും അവര്‍ എല്യാവര്‍ക്കുമിടയില്‍്‌ 

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

ഈ ആശയം പൂതിയ രാഷ്ര്ടനിര്‍മിതിയുടെ പശ്ചാത്തലത്തിലാണ്‌ 

വിശദീകരിക്കപ്പെടുന്നത്‌ എന്നതു ശ്രദ്ധേയമാണ്‌. രാഷ്രരം നിരവധി 

പരിമിതികള്‍ക്കിടയിലും ജനാധിപത്യം എന്ന ആശയത്തിലുൂന്നിയ ഒരു 

സങ്കല്പമായിരുന്നു. അതുകൊണ്ടുതന്നെ ജനാധിപത്ൃത്തിന്റെ ബൃഹത്തായ 

ആലോചനാമണ്ഡലം അംബേദകര്‍ചിന്തയിലുണ്ടായിരുന്നു. ഹൈന്ദവാധികാരത്തിന്റെ 

ആചാരയുക്തികളാല്‍ നിര്‍മിക്കപ്പെട്ട എല്ലാ പൊതു - വ്യാവഹാരികസംവര്‍ഗങ്ങളെയും 

പൊളിച്ചുമാറ്റുമ്പോഴാണ്‌ ജനാധിപത്യൃത്തിന്റെ തുറസ്സുകള്‍ സാധ്യമാവുന്നത്‌ 

എന്നദ്ദേഹം വിശ്വസിച്ചു. അങ്ങനെയാണ്‌ പനരത്വം എന്ന ആശയം അദ്ദേഹം 

സ്വീകരിക്കുന്നത്‌. സ്വാതന്ത്ര്യം, സമത്വം, സാഹോദര്യം എന്നീ ത്രിത്വങ്ങളില്‍ നിന്നാണ്‌ 

തന്റെ സാമുഹ്യദര്‍ശനം രൂപപ്പെട്ടത്‌ എന്ന അംബേദ്കറുടെ വിശദീകരണം” പരത്വം 

എന്ന ആശയത്തെ കേന്ദ്രത്തില്‍ നിര്‍ത്തുന്നു. കോളനീകരണത്തിന്റെ തത്വചിന്ത എന്ന 

നിലയ്ക്കല്ല തന്റെ രാഷ്ട്രീയ വ്യവഹാരങ്ങളില്‍ ഈ ത്രിത്വങ്ങള്‍ പ്രയോഗിക്കപ്പെടുന്നത്‌ 

എന്നും മറിച്ച്‌ ഇന്ത്യന്‍ മതാത്മകതയിലേക്കാണ്‌ അത്‌ ആഴത്തില്‍ വേരോടിയിരിക്കു 

ന്നതെന്നും അംബേദ്കര്‍ വ്യക്തമാക്കുന്നുണ്ട്‌. അതായത്‌ രാഷ്ട്രമെന്ന കൊളോണിയല്‍ 

യുക്തിയെ പരിഗണിക്കുമ്പോള്‍തന്നെ മതം എന്ന ആനുഭവികപദ്ധതിയെക്കുടി 

കണക്കിലെടുക്കേണ്ടതുണ്ട്‌ എന്നദ്ദേഹം പറയുന്നു. കാരണം ഇന്ത്യൻദേശീയത 

മതാത്മകതയിലുന്നിയതാണ്‌. ഇന്ത്യന്‍ സാഹചര്യത്തില്‍ രാഷ്്രീയവിപ്ലവത്തിനു മുന്‍പ്‌ 

സംഭവിക്കേണ്ടത്‌ സാമൂഹ്യവിപ്ലവമാണ്‌ എന്നദ്ദേഹം പറയുന്നുണ്ട്‌. 

അംബേദ്കര്‍ വിഭാവനംചെയ്യുന്ന പനരത്വം എന്ന സങ്കല്പം ആധുനികരാഷ്ട്ര 

ത്തിനകത്തുള്ള ഒരു സങ്കല്പമാണ്‌“. അത്‌ ഭരണകുടവുമായി ബന്ധപ്പെട്ട ഒരിടപാ 

ടാണ്‌. ജാതിവ്യവസ്ഥയെ പ്രതിരോധിക്കുന്നതിലുടെ ദലിത്സ്വത്വം എന്ന സങ്കല്പം 

പനരത്വത്തിന്റെ ഘട്ടത്തിലേക്കു പ്രവേശിക്കുന്നു. ആധുനിക പനഈരത്വം എന്ന 

സംജ്ഞയില്‍ വ്യക്തി എന്ന ആശയം ശക്തമാവുന്നുണ്ട്‌. ആധുനികരാഷ്്രത്തിന്റെ 

സന്ദര്‍ഭത്തില്‍വെച്ചു മാത്രം നിര്‍വൃചിക്കപ്പെടുന്ന ഒന്നാണ്‌ പരത്വം. അംബേദ്കറില്‍ 

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

ലുള്ള വിനിമയബന്ധങ്ങള്‍, വ്യക്തികളുടെ അവകാശങ്ങള്‍, അഭിപ്രായസ്വാതന്ത്രയം 

എന്നിവ പ്രവര്‍ത്തിക്കുന്നത്‌. ജാതിവ്യവസ്ഥയുടെ പാരമ്പര്യനിയമങ്ങള്‍ നിലനില്‍ക്കുന്ന 

ഒരിടത്ത്‌ അടിച്ചമര്‍ത്തപ്പെട്ട ജാതിവിഭാഗങ്ങള്‍ക്ക്‌ ആധുനികപനരത്വത്തിലേക്ക്‌ ്രവേ 

ശിക്കുക സാധ്യമല്ല. മാത്രമല്ല, തുല്യമായ അവകാശങ്ങളും കടമകളുമുള്ള പരന്‍ എന്നത്‌ 

ജാതിവ്യവസ്ഥയ്ക്ക്‌ വാഗ്ദാനം ചെയ്യാന്‍ കഴിയാത്ത ഒന്നായിരുന്നു എന്നതു സ്പഷ്ട 

മാണ്‌. അതുകൊണ്ടുതന്നെ ദലിത്സ്വത്വം എന്ന ആധുനികാശയം കേവലം സിദ്ധാന്ത 

മല്ല മറിച്ച, പനരത്വത്തിലേക്കു സഞ്ചരിക്കാനുള്ള മാര്‍ഗനിര്‍ദേശം നല്‍കുന്ന ഒരു പ്രയോ 

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

വിമോചനാശയമാണ്‌ ദലിത്സ്വത്വവാദം അക്ഷരാര്‍ത്ഥത്തില്‍ മുന്നോട്ടുവെക്കുന്നത്‌. 

1.6.2.1 പരരത്വത്തിലേക്കുള്ള ്രവേശകം 

ഇന്ത്യൻദേശീയതയുടെ ഹൈന്ദവപശ്ചാത്തലം ഇന്ത്യയിലെ പഈരത്വം എന്ന 

ആശയത്തെയും സന്ദിഗ്ധമാക്കിത്തീര്‍ത്തിട്ടുണ്ട്‌ എന്ന നിരീക്ഷണം ഇന്നു ്രധാനമാ 

ണ്‌. ജാതിയെ കുടഞ്ഞുകളയാനുള്ള ഒരു സംവര്‍ഗമായി പനരത്വത്തെ വിഭാവന ചെയ്യു 

മ്പോഴും പരത്വത്തെ സംബന്ധിക്കുന്ന പില്‍ക്കാല ആഖ്യാനങ്ങള്‍ ജാതിപരവും മത 

കീയവുമായ സവര്‍ണസങ്കല്പങ്ങളെ പിന്‍പറ്റുന്നതായിരുന്നു എന്നത്‌ ്രധാനപ്പെട്ട ഒരു 

വൈരുദ്ധ്യമായി കാണേണ്ടതുണ്ട്‌. ഇന്ത്യന്‍പഈരത്വത്തിന്റെ മാതൃകാരുപം സവര്‍ണവും 

ബ്രാഹ്മണികവുമായ മധ്യവര്‍ഗപുരുഷനാണ്‌ എന്ന നിരീക്ഷണം ഇതിന്റെ ഭാഗമായാണ്‌ 

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

ആദിമനിവാസികളെ, ദലിതരെ, പ്രാന്തവല്‍കൃതരെ, സ്ത്രീകളെ ഒക്കെ മാറ്റിനിര്‍ത്തി 

ഒരു ആദര്‍ശാത്മക മനുഷ്യമാതൃകയുണ്ടാക്കുകയും അത്‌ ഭാരതീയ പനരത്വമായിത്തീരു 

കയും ചെയ്തു എന്ന നിരീക്ഷണം പഈരത്വത്തെ സംബന്ധിച്ച ഒരു ബദല്‍ ആലോചന 

ആവശ്യപ്പെടുന്നുണ്ട്‌. എന്നാല്‍ ആ പ്രക്രിയ ഇന്ത്യന്‍സാഹചര്യത്തില്‍ അനായാസം 

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

മൂലധനം സ്വാംശീകരിച്ചിട്ടുളളത്‌. അതുകൊണ്ട്‌ പ്രാന്തവല്‍കൃതസമുഹങ്ങള്‍, ആദിവാ 

സികള്‍, ന്യൂനപക്ഷങ്ങള്‍, കീഴാള ജനവിഭാഗങ്ങള്‍ ഇവര്‍ക്കൊന്നും പലപ്പോഴും ദേശീ 

യപനരത്വം ലഭ്യമായില്ല്‌*. അതുകൊണ്ടുതന്നെ പരത്വത്തിലേക്കുള്ള ര്രയാണത്തിന്റെ 

ഒരുപാധി എന്ന നിലയിലും ദലിത്സ്വത്വം എന്ന സങ്കല്പനം പ്രസക്തമാവുന്നു. 

1.6.3 ദലിത്സ്വത്വവും നവോത്ഥാനവ്യവഹാരങ്ങളും 

ആധുനികലോകബോധത്തെ സ്വീകരിക്കുകയും അതിനെ മുന്‍നിര്‍ത്തി കേരള 

ത്തിന്റെ സാമൂഹിക ചുറ്റുപാടിനെ വ്യാഖ്യാനിക്കുകയും ചെയ്യാനാരംഭിച്ച രാഷ്രീയ 

സാംസ്കാരിക സന്ദര്‍ഭങ്ങളെയും വ്യവഹാരങ്ങളെയുമാണ്‌ നവോത്ഥാനവ്യവഹാര 

ങ്ങള്‍ എന്നിവിടെ സൂചിപ്പിക്കുന്നത്‌. കീഴൊതുക്കപ്പെട്ട ജാതിവിഭാഗങ്ങളെ അടിമത്തം, 

അധ്വാനം, അസ്പൃശ്യത, കല്ലുമാല ബഹിഷകരണം, വസ്ത്രസ്വാതന്ത്ര്യം, പൊതുവഴി 

പ്രവേശനം, ക്ഷ്രേത്രപവേശനം, തുടങ്ങിയ സാംസ്കാരിക - രാഷ്ട്രീയ അനുഭവങ്ങള്‍ 

പില്‍ക്കാലത്ത്‌ നിര്‍വ്ൃചിക്കുകയും നിര്‍ണയിക്കുകയും ചെയ്തത്‌ എപ്രകാരമാണ്‌ എന്നത്‌ 

ഗ്രധാനമാണ്‌. അടിമത്തവും അധ്വാനവും അസ്പൃശ്യതയും കീഴൊതുക്കപ്പെട്ടവരുടെ 

സാമൂഹ്യാനുഭവമായിരുന്നെങ്കില്‍ അതിനെതിരെയുള്ള രാഷ്ട്രീയമായ കുതറിച്ചകള്‍ 

മേല്‍ സൂചിപ്പിച്ച ്രക്ഷോഭങ്ങളില്‍ കാണാം. കീഴാള ജനത ഒരു നിശ്വലസമൂഹമല്ലെന്ന്‌ 

അടയാളപ്പെടുത്തിയതിലൂടെ ദലിത്സ്വത്വം എന്ന ആശയത്തിനു വഴിയൊരുക്കാന്‍ നവോ 

ത്ഥാനവ്യവഹാരങ്ങള്‍ക്കു സാധിക്കുന്നുണ്ട്‌. നവോത്ഥാനം കേരളത്തെ ഒരു സമൂഹ 

മെന്ന നിലയില്‍ ജാതി - മതകേന്ദ്രിത മൂല്യങ്ങളില്‍ നിന്നു വിമോചിപ്പിക്കുന്നതില്‍ 

പരാജയപ്പെട്ടു എന്ന നിരീക്ഷണം നിലനില്‍ക്കെത്തന്നെ, ഇതു വളരെ പ്രധാനമാണ്‌. 

ജാതിയുടെയും അതിനെ കേന്ദ്രമായി കാണുന്ന വ്യവഹാരങ്ങളുടെയും ്രശ്നവല്‍ക്ക 

രണമാണ്‌ നവോത്ഥാനത്തിന്റെ ്രധാന ഉള്ളടക്കമായിത്തീര്‍ന്നത്‌. ശ്രീ നാരായണഗു 

രു, അയുങ്കാളി, പൊയ്കയില്‍ യോഹന്നാന്‍ തുടങ്ങിയവരുടെ ജാതിവിരുദ്ധദര്‍ശനങ്ങളും 

പ്രയോഗങ്ങളും അതിന്റെ നാഴികകല്ലുകളായിത്തീര്‍ന്നു. 
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1.6.3.1 ആത്മീയതയുടെ ഭതികത 

മനുഷ്യന്റെ ഉണ്മയെ സംബന്ധിച്ചുളള ആലോചനകള്‍ ധ്യാനാത്മകചിന്തയില്‍ 

വിമോചിപ്പിക്കുകയും അതിനെ സംവാദാത്മകചിന്തയാക്കി ഉയര്‍ത്തിക്കൊണ്ടുവരികയും 

ചെയ്തു എന്നതാണ്‌ ഗുരുവിന്റെ സവിശേഷത. കീഴൊതുക്കപ്പെട്ട മനുഷ്യരുടെ ഉണ്മയെ 

സംബന്ധിച്ചുള്ള അഗാധമായ ആലോചനകളുടെ ഫലമായിരുന്നു അത്‌. ആദിശങ്കരന്റെ 

അദ്വൈതമതത്തില്‍നിന്ന്‌ ഗുരുവിന്റെ അദ്വൈതമതം വ്ൃതിരിക്തമാവുന്നത്‌ സമഷ്ടി 

യോടുള്ള അതിന്റെ പരിഗണനയിലുടെയാണ്‌. “ശങ്കരന്‍ വ്യക്തിയെ കേന്ദ്രീകരിക്കുകയും 

വ്യക്തിയുടെ മേല്‍ പരമാധികാരം സ്ഥാപിക്കുകയും ചെയ്യുന്നു. പരമാത്മാവിനെ സര്‍വ്വാ 

ധിപത്ൃയപരമായി ദാര്‍ശനികവല്‍ക്കരിക്കുമ്പോള്‍ വ്യക്തി അധികാരവ്യവസ്ഥക്കു കീഴ്‌പ്പെ 

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

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

സത്ത്‌ ഒന്നുമാത്രം. പണ്ഡിതന്മാര്‍ അതിനെ പലതായി വ്യാഖ്യാനിക്കുന്നു എന്നുമാത്രം 

. സത്തയെ - ഒന്നിനെ - കല്‍പനാശാലികള്‍ പലതായി കാണുന്നു - ദേവന്മാരെ പല 

തായി പറയാറുണ്ടെങ്കിലും വ്യക്തി ഒന്നേയുള്ളു” എന്നിങ്ങനെ പല വാക്യങ്ങളിലൂടെ 

ഏകത്വത്തെ ശങ്കരന്‍ വിശദീകരിക്കുന്നു*. ഈ ധ്യാനാത്മകതയും ഭാതികനിരാകരണ 

വും, തള്ളിക്കളഞ്ഞുകൊണ്ടാണ്‌ ഗുരു പുതിയ അദ്വൈതദര്‍ശനം അവതരിപ്പിക്കുന്നത്‌. 

സ്വത്വവും അപരവും ഉണ്ടെന്ന്‌ അംഗീകരിച്ചുകൊണ്ടുതന്നെ അതു രണ്ടും ഒന്നെന്നു 

സ്ഥാപിക്കുന്ന ഗുരു, വ്ൃഷ്ടിയും സമഷ്ടിയും തമ്മിലുള്ള അന്യോന്യവ്ൃത്തിയിലാണ്‌ 

ശ്രദ്ധയുന്നുന്നത്‌. അതാണ്‌ നേരത്തെ സൂചിപ്പിച്ച സംവാദനിഷ്ഠത. ബാക്തിന്‍ സ്വത്വ 

ത്തെക്കുറിച്ചുള്ള ചിന്തയില്‍ ഈ സംവാദാത്മകതയെപ്പറ്റി സൂചിപ്പിക്കുന്നുണ്ട്‌. ഒരു ജൈവ 

ഘടന അതിന്റെ പരിസ്ഥിതിയോടു പുലര്‍ത്തുന്ന പ്രതികരണം ആണ്‌ സ്വത്വം എന്നു 

ബാകതിന്‍ പറയുന്നു. ഈ ്രതികരണമാണ്‌ അതിന്‌ അഭിസംബോധനീയത നല്‍കു 

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

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

““അതിഭനതികമായ ഒരു കേവലതത്വത്തെ നൈതികവും ആനുഭവികവുമായ ഒരു ജീവി 

തമൂല്യമായി പരിഭാഷപ്പെടുത്തുക വഴിയാണ്‌ ഗുരു അദ്വൈതവാദത്തിന്റെ ്രാഹ്മണി 

ക്കല്‍ ഉള്ളടക്കത്തെ മറികടന്നതെന്ന്‌ സുനില്‍ പി. ഇളയിടം സൂചിപ്പിക്കുണ്ട്‌”. ജാതിയെ 

നിരാകരിച്ചുകൊണ്ടാണ്‌ ഗുരു ഇത്‌ സാധിക്കുന്നത്‌. 

ഗുരു പ്രതിനിധാനം ചെയ്യുന്ന നവോത്ഥാനധാരയുടെ തന്നെ പ്രത്യേകത ഭാതി 

കതയെ അത്‌ വലിയതോതില്‍ അഭിസംബോധന ചെയ്തു എന്നുള്ളതാണ്‌. ഇന്ത്യന്‍ 

ഭക്തി്രസ്ഥാനം എ.ഡി. 1000 ത്തിനു ശേഷം വളര്‍ന്നുവന്നതും പില്‍ക്കാലത്ത്‌ രണ്ട്‌ 

കൈവഴികളായി പിരിഞ്ഞതും നേരത്തെ സൂചിപ്പിക്കുകയുണ്ടായി. അവ വീണ്ടും നിര 

വധി കൈവഴികളായി പിരിഞ്ഞു. ഭക്തി പ്രസ്ഥാനത്തിലെ ഒരു വിഭാഗം ക്ഷ്രേതദര്‍ശ 

നം, തീര്‍ത്ഥാടനം, ധ്യാനം, സന്ന്യാസം തുടങ്ങിയ മൂല്യങ്ങള്‍ മുറുകെപ്പിടിക്കുകയും 

പുരാണഗ്രന്ഥങ്ങളില്‍നിന്ന്‌ രൂപപ്പെടുത്തിയ ചരിത്ര വ്യാഖ്യാനങ്ങളിലുടെ ഒരു സാംസ്‌കാ 

രിക സ്വത്വബോധനിര്‍മിതി സാധിക്കുകയും ചെയ്തു. റൊമീല ഥാപ്പറിനെപ്പോലുള്ള 

വര്‍ സൂചിപ്പിക്കുന്ന ഒരു സിന്‍ഡിക്കേറ്റഡ്‌ ഹിന്ദുമതത്തിന്റെ രൂപീകരണം ഈ നവോ 

ത്ഥാനധാരയുടെ വേരുകളില്‍ നിന്നാണ്‌ തുടങ്ങുന്നത്‌. ധര്‍മമായിരുന്നു അതിന്റെ മൂല്യ 

സങ്കല്പത്തിന്റെ കേന്ദ്രം. ശങ്കരവേദാന്തവും, ഭഗവത്ഗീതയും അനുശാസിക്കുന്ന ധര്‍മ 

ങ്ങളെയും മുല്യങ്ങളെയും രാജ്യത്തിന്റെതന്നെ മുല്യങ്ങളായി സ്ഥാപിക്കുന്ന ഈ 

ധര്‍മബോധത്തെയാണ്‌ ഗുരു നിഷേധിക്കുന്നത്‌. ഈ നിഷേധം യഥാര്‍ത്ഥത്തില്‍ 

ദേശാതിര്‍ത്തികളെവരെ മായ്ച്ചുകളയാന്‍ പര്യാപ്തമാണ്‌. ദേശസ്നേഹത്തിന്റെ 

നവമാതൃകയായി എക്കാലത്തും ഉയര്‍ത്തിപ്പിടിക്കാറുള്ള തിലകിന്റെ വാദം 

പരിശോധിക്കാം. “സ്വരാജ്‌ എന്റെ ജന്മാവകാശമാണ്‌ ഞാനത്‌ നേടുകതന്നെ ചെയ്യും. 

സ്വരാജിന്റെ അഭാവത്തില്‍ നമ്മുടെ ധര്‍മവും ജീവിതവും വ്യര്‍ത്ഥമാവും”. എന്നു തിലക്‌ 

പറയുന്നുണ്ട്‌*. പില്‍ക്കാലത്ത്‌ ചരിത്രവ്യാഖ്യാനങ്ങളിലുടെ രൂപപ്പെടുത്തിയ ഭാരതം 

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

വിവിധ സമാജങ്ങളിലുടെ രാഷ്ട്രീയ ്രയോഗങ്ങളുണ്ടായത്‌ എന്നും സ്മരണീയമാണ്‌. 

ഇതിനെ നിരാകരിക്കുന്ന ഒരു ഭതികാന്വേഷണധാരയുടെ പിന്മുറയാണ്‌ ശ്രീനാ 

രായണഗുരു. ജാതിയെ സംബന്ധിച്ചുള്ള നിരവധി സംവാദങ്ങള്‍ ഗുരു മുന്നോട്ടുവെ 

ക്കുന്നുണ്ട്‌. ആധുനികമനുഷ്യന്‍ എന്ന ജാതി/മത രഹിത മനുഷ്യന്റെ നിര്‍മിതി സംബ 

ന്ധിച്ച്‌ ഗുരു മുന്നോട്ടുവെച്ച ആശയം വളരെ ധനാത്മകമായിരുന്നുവെന്ന്‌ ഗുരുവിന്റെ 

ചില വചനങ്ങള്‍ പരിശോധിച്ചാല്‍ ബോധ്യമാകും. “പശുവിന്റെ ജാതി ഗോത്വം ആയി 

രിക്കുന്നതു പോലെ മനുഷ്യത്വമാണ്‌ മനുഷ്യന്റെ ജാതി. ജനനം കൊണ്ട്‌ കിട്ടുന്നതായ 

്രാഹ്മണാദി ജാതി മനുഷ്യന്റെ ജാതിയല്ല. കഷ്ടം? ആരും തന്നെ ജാതിയെന്തന്നറിയു 

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

ഉണ്ടാക്കുകയാണ്‌ വേണ്ടത്‌. വിദ്യാഭ്യാസം പ്രധാനമായി വേണം. അതുണ്ടായാല്‍ ധനവും 

ശുചിയുമെല്ലാം ഉണ്ടാവും”. എന്നിങ്ങനെ കീഴൊതുക്കപ്പെട്ടവരുടെ വിമോചനത്തിന്റെ 

ഉപാധികളും അദ്ദേഹം മുന്നോട്ടുവെക്കുന്നു*. നാരായണഗുരുവിന്റെ ജ്ഞാനപദ്ധതികള്‍ 

ദലിതര്‍ ഏറ്റെടുക്കുന്നത്‌ ഈ ഉപാധികളുടെ പരിചരണം കൊണ്ടുകൂടിയാണ്‌. ജാതിരാ 

ഹിത്യം, ധനസമ്പാദനം, വിദ്യാഭ്യാസം നേടല്‍, ശുചിത്വബോധം, തുടങ്ങിയ ഗുരുവിന്റെ 

ദര്‍ശനങ്ങള്‍ ദലിതത്വം എന്ന ആശയത്തെ അഭിസംബോധന ചെയ്യുന്നുണ്ട്‌. 

1.6.3.2 പൊതുലോകത്തിലേക്ക്‌ തുറക്കുന്ന വഴികള്‍ 

കേരളത്തിലെ ദലിത്ജനതയുടെ നായകന്‍ എന്ന വിശേഷണത്തേക്കാള്‍ അയ്യ 

ങ്കാളിയെ പ്രസക്തനാക്കുന്നത്‌ പൊതുവഴിക്കുവേണ്ടി അദ്ദേഹം നയിച്ച സമരമാണ്‌. 

അതു ദലിതര്‍ക്കുവേണ്ടി മാശ്രമുള്ള ഒരിടപെടലായിരുന്നില്ല. പൊതുവഴിയിലുടെ വില്ലു 

വണ്ടിയോടിച്ചുകൊണ്ട്‌ അദ്ദേഹം ജാതികീഴാളതയെന്ന ആശയത്തെത്തന്നെ മറികട 

ക്കാനാണ്‌ ശ്രമിച്ചത്‌. ദേശത്തിന്റെ പേരില്‍ അഭിസംബോധന ചെയ്യപ്പെടാനുള്ള കീഴ്ജാ 

തികളുടെ അവകാശത്തെ വിളംബരംചെയ്ത സമരം എന്നതാണ്‌ വില്ലുവണ്ടി സമര 

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

നുണര്‍വ്‌ സൃഷടിച്ചു എന്ന്‌ എം.ആര്‍ രേണുകുമാര്‍ എഴുതുന്നു”. അതോടൊപ്പംതന്നെ 

ദലിതര്‍ക്ക്‌ അപ്രാപ്യമായ മറ്റ ജനാധിപത്യാവകാശങ്ങള്‍ക്കുവേണ്ടിയും അയ്യങ്കാളി 

പ്രവര്‍ത്തിച്ചു. അയുങ്കാളിയുടെ ഇടപെടലുകള്‍, ഹിന്ദുമതത്തെ (പതിരോധിക്കുന്ന തര 

ത്തിലേക്കു വളര്‍ന്നിരുന്നില്ലെന്നും, ഗ്രിസ്തുമതാരോഹണത്തോട അദ്ദേഹം വ്യക്തിപ 

രമായി വിയോജിച്ചിരുന്നുവെന്നും പില്‍ക്കാലത്ത്‌ നിരീക്ഷിക്കപ്പെട്ടിട്ടുണ്ട. ഇതു വെളി 

പ്പെടുത്തുന്നത്‌, ദലിതരുടെ പൊതുധാരാര്രവേശനത്തിന്റെ ഗ്രായോഗികവശങ്ങളെപ്പറ്റി 

യാണ്‌ അദ്ദേഹം ്രധാനമായും ആലോചനകള്‍ നടത്തിയത്‌ എന്നാണ്‌. മതാത്മകമോ, 

വിശ്വാസപരമോ ആയ വ്യവഹാരങ്ങളേക്കാള്‍, അതിനു വെളിയിലുള്ള സംവാദനിഷ്ഠവും 

സംഘര്‍ഷാത്മകവുമായ സാമൂഹ്യബന്ധങ്ങളിലേക്കാണ്‌ അദ്ദേഹം ശ്രദ്ധതിരിച്ചത്‌ എന്നു 

കൂടി ഇത്‌ സൂചിപ്പിക്കുന്നുണ്ട്‌. 

1.6.3.3 വിടവുകളെപ്പറ്റിയുള്ള പാട്ടുകള്‍ 

“എഴുതപ്പെട്ട വചനത്തില്‍ 

പിടിക്കപ്പെട്ടവരെല്ലാം വിടുവിൻ 

എഴുത്ത്‌ നമുക്കുള്ളതല്ലല്ലോ 

എന്ന്‌ ബൈബിളടക്കമുള്ള ആഖ്യാനപാരമ്പര്യത്തില്‍നിന്ന്‌ ദലിതര്‍ അന്യവല്‍ക്കരിക്ക 

പ്പെടുന്നതിനെ പൊയ്കയില്‍ അപ്പച്ചന്‍ കവിതയായി അവതരിപ്പിക്കുന്നു. മതപരി 

വര്‍ത്തനം ചെയ്യപ്പെട്ട പുലയരും പറയരും മരക്കാന്‍ സമൂഹവും വെവ്വേറെ പള്ളിക 

ളിലും സഭകളിലുമായിരുന്നിട്ടും ജാതിവ്യത്യാസം മാറിക്കാണുന്നില്ല. ഈ സാമൂഹ്യ 

യാഥാര്‍ത്ഥ്യം; ക്രൈൈസ്തവമതത്തിലേക്കുള്ള മാറ്റത്തിന്റെ അര്‍ത്ഥശൂന്യത നേരിട്ടുമന 

സ്റിലാക്കുമ്പോഴാണ്‌” ഒരു നിഷേധാത്മക ദൈവശാസ്ത്രത്തിന്റെ വക്താവായി പൊയ്ക 

യില്‍ മാറിത്തീരുന്നത്‌. നിലവിലെ ആഖ്യാനപാരമ്പര്യത്തില്‍നിന്നും അതുവഴി ചരിത്ര 

ത്തില്‍നിന്നും അന്യവല്‍ക്കരിക്കപ്പെട്ട ദലിതരാണ്‌ പൊയ്കയിലിന്റെ പാട്ടുകളിലെ കേന്ദ്രം. 

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

സന്ദര്‍ഭങ്ങള്‍ എന്ന നിലയ്ക്കാണ്‌ ഗുരു, അയ്ുങ്കാളി, പൊയ്കയില്‍ എന്നിവരെ സവിശേ 

ഷമായി സൂചിപ്പിച്ചത്‌. 

1.7 ആഖ്യാനവും സ്വത്വവും 

എല്ലാ ആഖ്യാനവും ഒരു ഗ്പവ്ൃത്തിയില്‍ ചെന്നാണ്‌ കലാശിക്കുന്നത്‌. ഭാഷ 

യുടെ ആത്യന്തികമായ ഫലം ഒരു പ്രവൃത്തിയാണ്‌ എന്നു സാരം. സംസാരം, ്രസം 

ഗം, വായന, എഴുത്ത്‌ എന്നിവയെല്ലാം ഇതിന്റെ പരിധിയില്‍ വരുന്നു. സമൂഹത്തിന്റെ 

നിലവിലുള്ള അവസ്ഥയെ മാറ്റിത്തീര്‍ക്കാന്‍ ഉദ്ദേശിച്ചുകൊണ്ടാണ്‌ ഇവയില്‍ ഓരോന്നും 

നടക്കുന്നത്‌. ഇത്തരത്തില്‍, ഭാഷ ഗ്രവൃത്തിയെയും പ്രവൃത്തി മാറ്റത്തെയും ഉദ്ദേശിച്ചു 

ള്ളതാണ്‌ എന്ന ആശയത്തെ മുന്‍നിര്‍ത്തിയാണ്‌ ദലിത്‌ ആഖ്യാനങ്ങള്‍ വിലയിരുത്ത 

പ്പെടേണ്ടത്‌. ഗ്രയോഗം ലക്ഷ്യംവെക്കുന്നതാണ്‌ ദലിത്ആഖ്യാനങ്ങള്‍ എന്നു ചുരുക്കം. 

ദലിത്നോവല്‍ എന്ന സംവര്‍ഗം ജാതിവ്യവസ്ഥയെന്ന കണ്ണാടിയെ ഉടച്ചുകളയുകയും 

ജാതി ഉന്മുലനം എന്ന ഗ്രക്രിയയെ മുന്‍നിര്‍ത്തുകയും ചെയ്യുന്നു. ഭാഷയിലുടെയാണ്‌ 

മനുഷ്യന്‌ സ്വയം വെളിപ്പെടുത്താനും, അപരങ്ങളില്‍ നിന്നുള്ള വൃതിരിക്ത തിരിച്ചറി 

യാനും കഴിയുന്നത്‌. ഭാഷയിലുടെ രൂപപ്പെടുന്ന അത്തരമൊരു ജ്ഞാനമണ്ഡലമാണ്‌ 

സാഹിത്യകൃതികളുടെ മുഖ്യമായ ഉളളടക്കം. അതായത്‌, പുതിയ ജ്ഞാനമാതൃകകളെ 

ഉല്‍പാദിപ്പിക്കാന്‍ ശേഷിയുള്ള ഭതികവസ്തുവാണ്‌ ഒരു സാഹിത്യകൃതി എന്നര്‍ത്ഥം. 

അങ്ങനെ വരുമ്പോള്‍ ഒരു ദലിത്നോവല്‍ നോവലായി നില്‍ക്കുകയല്ല, മറിച്ച്‌ ജാതി 

എന്ന കണ്ണാടിയില്‍ (്പതിഫലിപ്പിക്കപ്പെട്ട സമുഹത്തില്‍ ജ്ഞാനരൂപമായി പ്രവര്‍ത്തി 

ക്കുകയും അതിന്റെ വിപരിതങ്ങളും അപരങ്ങളുമായ ജ്ഞാനമാതൃകകളെ പരിചയ 

പ്പെടുത്തുകയും ചെയ്യുകയാണ്‌. 

ആഖ്യാനം പ്രായോഗികതയില്‍ ഉന്നിയ ഒരു സംവര്‍ഗമാണ്‌ എന്നതുപോലെ 

ത്തന്നെ കേള്‍വിക്കാരുടെ, വായനക്കാരുടെ രൂപത്തില്‍ ഒരു അപരം അതില്‍ പ്രവര്‍ത്തി 

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

നവും സ്വത്വവും തമ്മിൽ അനിഷേധ്യമായ ബന്ധമുണ്ട്‌. ജാതിവ്യവസ്ഥയും അതിന്റെ 

നിരവധിയായ പ്രയോഗമാതൃകകളും അടക്കം, പരമ്പരാഗതമായ അനവധി മൂല്യവ്യവ 

സ്ഥകളെ തകര്‍ക്കുന്ന കൊളോണിയല്‍ആധുനികതയുടെ യുക്തിയാണ്‌ ഇതിനു പശ്ചാ 

ത്തലമാവുന്നത്‌. ഇംഗ്ലീഷ്‌ വിദ്യാഭ്യാസവും സാങ്കേതികവിദ്യയും പുത്തന്‍ തൊഴില്‍ 

സംസ്കാരവും കേരളീയജനതക്ക്‌ സ്വയം കാണാനുള്ള കണ്ണാടിയായി പ്രവര്‍ത്തിച്ചതിന്റെ 

ഫലമായിട്ടാണ്‌ കേരളീയനവോത്ഥാനം സാധ്യമായത്‌ എന്നതു ചരിത്രമാണ്‌. അതേ ആശ 

യാവലികളുടെ സ്വാധീനം, ആഖ്യാനവും സ്വത്വവും തമ്മിലുള്ള ബന്ധത്തിനകത്തുണ്ട്‌. 

അതുകൊണ്ടുതന്നെ നവോത്ഥാനാനന്തരകേരളത്തിലെ ആശയസംഘര്‍ഷങ്ങള്‍ അക്കാ 

ലത്തെ ആഖ്യാനങ്ങള്‍ക്കകത്ത്‌ സ്വയംപ്രകാശിക്കുകയും ആഖ്യാനത്തെ ഒരു തരത്തില്‍ 

അതിവര്‍ത്തിക്കുന്ന അനുഭൂതിമണ്ഡലങ്ങള്‍ രൂപപ്പെടുത്തുകയും ചെയ്തു എന്നതിന്‌ 

ഉദാഹരണങ്ങള്‍ നിരവധിയാണ്‌. 

1882 ല്‍ പുറത്തിറങ്ങിയ ഘാതകവധം(മിസിസ്‌ കോളിന്‍സ്‌, റിച്ചാര്‍ഡ്‌ 

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

നോവലുകള്‍ മാത്രം ഉദാഹരണമായി പരിശോധിക്കാം. ദലിത്‌ വിഭാഗങ്ങളുടെ ജീവിത 

ദുരിതങ്ങളും, ക്രിസ്തുമതാരോഹരണത്തിലൂടെ ആ വിഭാഗങ്ങള്‍ക്കു കൈവന്ന വിമോ 

ചനവുമാണ്‌ രണ്ട്‌ ആഖ്യാനങ്ങളുടെയും പ്രഖ്യാപിതഉള്ളടക്കമെങ്കിലും, മതവും വിദ്യാ 

ഭ്യാസവും ഉരച്ചുമിനുക്കിയെടുത്ത ആധുനികമനുഷ്യരും ഇവ രണ്ടിന്റെയും അഭാവ 

ത്തില്‍ അസംസ്കൃതചിത്തരായി തുടര്‍ന്ന മനുഷ്യരും തമ്മിലുള്ള ആശയസംഘര്‍ഷ 

ങ്ങള്‍ ഈ ഉള്ളടക്കത്തെ അതിലംഘിച്ചുകൊണ്ട്‌ പ്രവര്‍ത്തിക്കുന്നതായി കാണാം. ഘാത 

കവധത്തില്‍ പുലയന്‍ പാലുസിന്റെ ഞങ്ങളും മനുഷ്യരാണേ.... ഞങ്ങള്‍ക്കും ആത്മാ 

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

മനുഷ്യവിമോചനത്തെക്കുറിച്ചുള്ള സ്വപ്നത്തിലേക്കും വിരല്‍ ചൂണ്ടുന്നുണ്ട്‌. പുലയന്‍ 

പാലൂസ്‌ എന്ന പേരിലൂടെ ജാതി - മത - വ്യവഹാരങ്ങളുടെ ബന്ധത്തിനകത്ത്‌ അയാളെ 

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

കണ്ടെടുക്കാവുന്ന സംവാദമണ്ഡലങ്ങളാണ്‌ സരസ്വതീവിജയത്തെയും സവിശേഷമാ 

കുന്നത്‌. 

1.7.1 ആഖ്യാനത്തിന്റെ ്പവ്ൃത്തികള്‍ 

നോവലുകള്‍ രൂപപ്പെടുന്ന കാലം മുതല്‍, സമകാലംവരെ ദലിത്നോവലുകള്‍ 

ചെയ്ത പ്രവൃത്തി എന്ത്‌ എന്ന്‌ വിശകലനംചെയ്യുക ഗ്രധാനമാണ്‌. ജാതി ഒരു പ്രശ്ന 

മായി വരുന്നത്‌ ആദ്യകാല നോവലുകളിലെല്ലാം ദൃശ്യമാണ്‌. അത്‌ കണ്ണാടിഘട്ടമാണ്‌”. 

ആദ്യമായി കണ്ണാടി നോക്കുന്ന അനുഭവമാണ്‌ ജാതിയെ അഭിസംബോധന ചെയ്യാന്‍ 

നമ്മെ ്രാപ്തരാക്കുന്നത്‌. ഇംഗ്ലീഷ്വിദ്യാഭ്യാസവും സാങ്കേതികജ്ഞാനവും രൂപപ്പെ 

ടുത്തിയ അപരബോധമാണ്‌ നമുക്ക്‌ നമ്മെതന്നെ കാണാനുള്ള കണ്ണാടിയായി ഗ്രവര്‍ത്തി 

ക്കുന്നത്‌. നമ്മളുണ്ട്‌ എന്ന തോന്നല്‍ രൂപപ്പെടുന്ന ആ ഘട്ടം, ദലിത്നോവലിന്റെ പില്‍ക്കാ 

ലത്തെയും ദലിത്സ്വത്വത്തെ അത്‌ കൈകാര്യംചെയ്ത രീതിയെയും നിര്‍ണയിച്ചിടുണ്ട്‌. 

കേരളം എന്ന ദേശം, അതിനകത്തെ സ്വതന്ത്രാസ്തിത്വമുള്ള നിരവധി ദേശങ്ങള്‍, അവ 

യുടെ ആഖ്യാനങ്ങള്‍ എന്നിവ ആദ്യകാലനോവലുകളില്‍ എങ്ങനെ ഇടംപിടിച്ചു എന്നത്‌ 

ദലിത്സ്വത്വചരിത്രത്തെ സംബന്ധിക്കുന്ന അന്വേഷണത്തില്‍ പ്രസക്തമാണ്‌. 

എല്ലാ എഴുത്തുകളെയും പോലെ നോവലും ചെയ്യുന്ന അടിസ്ഥാനവപ്രവൃത്തി 

ഇതാണ്‌. എല്ലാ ആഖ്യാനവും ഗ്രവൃത്തിയില്‍ ചെന്നവസാനിക്കുന്നു എന്ന വാദത്തെ 

അതു ന്യായീരിക്കുന്നു. അത്തരമൊരു ന്യായീകരണം സാധ്യമാവും മട്ടിലാണ്‌ നോവ 

ലിന്റെ രൂപപരമായ സവിശേഷത എന്നും കാണാം. വില്യം ഹെന്റി ഹഡ്സണ്‍ ഇത്‌ 

വ്യക്തമാക്കുന്നുണ്ട്‌. 

“നോവല്‍ ആദ്യമായിത്തമന്ന, സംഭവങ്ങളെയും ഗ്കിയകളെയും കൈകാര്യം 

ചെയ്യുന്നു. ്രവ്യത്തിക്കുകയോ ഫലം അനുഭവിച്ചിക്മുകയോ ചെയ്യുന്ന വസ്തുതകള്‍ 

കകകാര്യം ചെയ്യുന്നു. രണ്ടാമതായി! അത്തരം കാര്യങ്ങള്‍ ആഭളുകള്‍ക്കാണ്ു സംഭവ! 

ക്കുന്നത്‌, ആളുകള്‍ ്രവ്യത്തിക്മുകയോ ഫലം അന്ുഭവിക്കുകയോ ചെയ്യുന്നു. മുന്നാ 

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

ABO) നോവലും ഒരു ജിവിതവീക്ഷണവ്യം ചില ജീവിതപ്രശ്നങ്ങളും അവതരിച്ചു? 

ക്കണം. അത്‌, ലോകത്തിന്മുനേര്‍ക്കുള്ള എഴുത്തുകാരുടെ സാമാന്യപ്രതികരണം എന്ത്‌ 

എന്നു വെളിച്ചെടുത്തുന്നതായിരിക്കണം 

ഇത്‌ എഴുത്തിന്‌ ആയിത്തീരാനുള്ള ഒരു സാധ്യതയാണ്‌. ആധുനികതയുടെ 

വ്യവഹാരങ്ങളില്‍, അതിന്റെ കണ്ണാടിയില്‍ പ്രതിബിംബിച്ചുകണ്ട സ്വജീവിതത്തെ, 

വ്യാഖ്യാനിക്കാനുള്ള ഒരു ശ്രമമെന്ന നിലയിലാണ്‌ ആധുനികതയുടെ നോവല്‍സ്വരു 

പങ്ങളെ നോക്കിക്കാണേണ്ടത്‌ എന്നു പറയുന്നതിന്റെ വിശദീകരണം ഇതാണ്‌. നിലവി 

ലുള്ള അപരങ്ങളെപ്പറ്റിയുള്ള തിരിച്ചറിവുകളിലുടെ, പുതിയ അപരങ്ങളുടെ കണ്ടെത്ത 

ലുകളിലൂടെ വികസിക്കുന്ന ഒരു സ്വത്വാന്വേഷണസാധ്യതയാണ്‌ ആ നിലയ്ക്ക്‌ ദലിത്‌ 

നോവലുകള്‍ മുന്നോട്ടുവെക്കുന്നത്‌. ഈ താരതമ്യ- രുപീകരണപ്രക്കിയകള്‍ നോവല്‍ 

രചനയില്‍ എങ്ങനെ സംഭവിക്കുന്നു എന്നും മേല്‍പുസ്തകത്തില്‍ സൂചിപ്പിക്കുന്നുണ്ട്‌. 

“ഏററവും ലല്ൃവായ കഥപോല്യും അപ്ര്ഥനത്തിത്‌ അതിന്‌ രുപം നല്‍കിയ 

കഥാപാത്രങ്ങളിലും സംഭവങ്ങളിലും അന്തര്‍ലിനമായ ധാര്‍മികമുല്യങ്ങള്‍ ഏറെക്കുറേ 

സ്പഷടമാക്കും. അതുകൊണ്ട്‌ ഒരു അതിരോളമങ്കിലും ഏതു നോവല്യം അകത്ത 

നിസ്താരമായാല്യം ലോകമത്തക്കുറിച്ചുള്ള ചില വിക്ഷണങ്ങളിത്‌ അധിഷ്ഠിതമാണ്‌ 

എന്നും നിരവധി ചൊതുതത്വങ്ങളെ അത്‌ ഉശ്ക്കാള്ളുകയോ ബന്ധപ്ചപെടുത്തുകയോ 

ചെയ്യുന്നു എന്തും അങ്ങനെ സാമാന്യമായ! ജിവിതത്തിന്റെ ഒരു പരുക്കന്‍ദര്‍ശനം അവ 

തരിച്ചിക്കുന്നു എന്നും പറയാം”. 

ഈ മട്ടിലുള്ള പരുക്കന്‍ ദര്‍ശനങ്ങളുടെ വെളിപാടുകളാണ്‌ ആഖ്യാനങ്ങളുടെ 

ആകെയും അന്ത:സ്സത്ത. അത്‌ ഒന്നിലധികം അസ്തിത്വങ്ങളിലേക്ക്‌ മനുഷ്യരെ ഗ്രവേ 

ശിപ്പിക്കുകയും പുതിയ അനുഭവമണ്‍്ഡലങ്ങള്‍ പരിചയപ്പെടുത്തുകയും ചെയ്യുന്നു”. 

ഇങ്ങനെ കണ്ടെടുക്കപ്പെടുന്ന പുതിയ അനുഭവമണ്ഡലങ്ങള്‍ യഥാര്‍ത്ഥത്തില്‍ പുതു 

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

ങ്ങളിലൂടെ നടത്തപ്പെടുന്നത്‌. രാഷ്ര്രീയഅബോധം എന്നത്‌ പാഠത്തില്‍ സന്നിഹിതമാ 

യിരിക്കുന്നതും എന്നാല്‍ പുറത്തേക്ക്‌ അനുഭവപ്പെടാത്തതുമായ ചരിത്രമാണ്‌. ആഖ്യാ 

നമാണ്‌ ചരിത്രത്തെ പാഠത്തില്‍ ദമനം ചെയ്യുന്നത്‌. വൈയക്തികാനുഭവവും സാമു 

ഹികയാഥാര്‍ത്ഥ്യവും തമ്മിലുളള മധ്യസ്ഥത്തിന്‌ വഴി തുറന്നുകൊണ്ട്‌ ചരിത്രത്തെ പാഠ 

ത്തില്‍ ദമനംചെയ്യുകയാണ്‌ ആഖ്യാനത്തിന്റെ ദത്യം. സാംസ്കാരികപാഠങ്ങളില്‍ ദമ 

നം ചെയ്യപ്പെട്ടതോ സംസ്ക്കരിക്കപ്പെട്ടതോ ആയ അടിസ്ഥാനചരിത്രത്തെവിണ്ടെടുക്ക 

ലാണ്‌ രാഷ്ട്രീയാബോധവിശകലനത്തിന്റെ താത്പര്യം. സാംസ്കാരികനിര്‍മിതികളെ 

യപ്പാടെ സാമുഹിക (IMAL GOA എന്ന നിലയില്‍ പരിഗണിക്കുകയും അത്തര 

മൊരു പദവിയിലേക്ക്‌ അവ ചെന്നെത്തുന്നതെങ്ങനെയെന്ന്‌ വിവിധ വഴികളിലുടെ അന്വേ 

ഷിച്ചറിയുകയുമാണ്‌ അവിടെ ചെയ്യുന്നത്‌”. ഈ അര്‍ത്ഥത്തില്‍ ദലിത്സാഹിത്യം എന്ന 

പദം ആ പ്രയോഗം കൊണ്ടുതന്നെ പ്രതിരോധസ്വഭാവം (പകടിപ്പിക്കുന്നു. മുകളില്‍ സുചി 

പ്പിച്ചതുപോലെ നിരവധി പ്രവൃത്തികളുടെ മാര്‍ഗവും ലക്ഷ്യവുമാണ്‌ ദലിത്സാഹിത്യൃം. 

സാംസ്‌കാരികമായ വിനിമയശേഷി തന്നെയാണ്‌ അതു മുന്നോട്ടുവെയ്ക്കുന്ന പ്രധാനപ്പെട്ട 

ആശയം. അല്ലാതെ കേവലമായ ലാവണ്യാനുഭവം അതിന്റെ ലക്ഷ്യമല്ല. (്പക്ഷോഭങ്ങ 

ളുടെ പിന്‍ബലത്തില്‍ വികസിച്ചതാണ്‌ ദലിത്സാഹിത്യം എന്ന നിരീക്ഷണം” ഇവിടെ 

്രസക്തമാണ്‌. ദലിത്‌ സാഹിത്യത്തെ സംബന്ധിച്ചുള്ള ഈ കാഴച്ചപ്പാടുതന്നെയാണ്‌ 

ഈ പ്രബന്ധത്തിലെ തുടര്‍ന്നുള്ള അധ്യായങ്ങളെ സാധ്യമാക്കുന്നത്‌. 

1.8 ഉപസംഹാരം 

ഇന്ത്യന്‍ പശ്ചാത്തലത്തില്‍ കീഴാളതയെയും ദലിതത്വത്തെയും നിര്‍ണയിക്കു 

ന്നത്‌ ജാതി എന്ന സംവര്‍ഗമാണ്‌. കീഴാളത മുതലാളിത്തത്തിന്റെ സന്ദര്‍ഭത്തില്‍ രൂപ 

പ്പെട്ട ഒരു സങ്കല്പനമാണെങ്കില്‍ ദലിതത്വം ചാതുര്‍വര്‍ണ്യത്തോടാണ്‌ ബന്ധപ്പെട്ടിരി 

ക്കുന്നത്‌. അതേ സമയം, ജാതി വ്യവസ്ഥയില്‍ നിന്നുള്ള വിച്ഛേദവും അതിനോടുള്ള 

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

ഒരു രാഷ്്രീയാബോധമായി കടന്നുവരുന്നതെങ്ങനെ എന്നു പരിശോധിക്കുന്നത്‌, നില 

വിലെ ദലിത്‌ ചരിത്രത്തിലെ അഭാവങ്ങളെക്കുറിച്ചുളള ഒരാലോചന എന്ന നിലയിലാ 

ണ്‌. ആ നിലക്ക്‌ 1890കള്‍ മുതല്‍ സമകാലം വരെയുള്ള കാലഘട്ടത്തിനകത്ത്‌ എഴുത 

പ്പെട്ട ദലിത്‌ നോവലുകളിലെ രാഷ്ട്രീയാബോധം വിശകലനംചെയ്യുന്നത്‌ ദലിത്‌ സ്വത്വ 

ചരിത്രാന്വേഷണം തന്നെയാണ്‌. 

ദലിത്സ്വത്വം എന്ന സങ്കല്പത്തെ സത്താവാദകേന്ദ്രിതമായി ഉന്നയിക്കലല്ല ഇതി 

ലുടെ ഉദ്ദേശിക്കുന്നത്‌. മറിച്ചു, സമുഹരുപീകരണപ്രക്രിയയുടെ ഭാഗമായി വ്യക്തികളും 

സമുദായങ്ങളും അവരവരെ വ്യാഖ്യാനിക്കാന്‍ നടത്തുന്ന ശ്രമങ്ങളുടെ ഘട്ടങ്ങള്‍ എന്ന 

നിലയിലാണ്‌. ആ നിലയ്ക്ക്‌, സ്വത്വം എന്ന പരികല്‍പ്പന, അങ്ങേയറ്റം ചലനാത്മകവും 

ഒരിക്കലും പൂര്‍ത്തീകരിക്കാത്തതുമായ ഒരു സാമൂഹ്യ പ്രക്രിയയാണ്‌. നിര്‍മിക്കപ്പെട്ടുകൊ 

ണ്ടേയിരിക്കുകയും തകര്‍ക്കപ്പെട്ടുകൊണ്ടേയിരിക്കുകയും ചെയ്യുന്നതാണ്‌ അതിന്റെ ഉള്ള 

ടക്കം. 

ദലിത്‌ നോവലുകളെ മുന്‍നിര്‍ത്തിയുള്ള സ്വത്വാന്വേഷണം അതുകൊണ്ടുതന്നെ, 

മലയാള നോവലിനെ ഒരു സമാന്തരചരിത്രപദ്ധതിയായി തിരിച്ചറിയുന്നു. ദലിത്ചരിത്ര 

ത്തിന്റെ ഘട്ടവിഭജനത്തിനുള്ള ഒരു നവീനരീതിശാസ്ത്രവും അതിലൂടെ വിഭാവനം 

ചെയ്യപ്പെടുന്നു. 
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കുറിപ്പുകള്‍ 

1. ഗ്രാംഷിയുടെ പ്രിസണ്‍ നോട്ടുബുക്സില്‍ ആണ്‌ ഈ പ്രയോഗമുള്ളത്‌. ചുരുങ്ങി 

യത്‌ രണ്ട്‌ അര്‍ത്ഥങ്ങളില്‍ ഗ്രാംഷി ഈ പദം ഉപയോഗിക്കുന്നുവെന്ന്‌ പാര്‍ത്ഥാ ചാ 

ററര്‍ജി പറയുന്നു. ഒന്ന്‌ തൊഴിലാളിവര്‍ഗം എന്നതിന്റെ നേര്‍പര്യായമായി. ആധുനി 

ക മുതലാളിത്ത സമൂഹത്തിലെ കീഴാളവര്‍ഗമാണ്‌ തൊഴിലാളികള്‍ എന്ന അര്‍ത്ഥ 

ത്തില്‍ ആണ്‌ ഈ പ്രയോഗം. രണ്ടാമത്‌, സാമാന്യമായ അര്‍ത്ഥത്തില്‍ എല്ലാ വര്‍ഗവി 

ഭജിത സമൂഹങ്ങളിലുമുള്ള അധികാരഘടനയെ അടിസ്ഥാനമാക്കിയുള്ള ര്രയോ 

ഗമാണ്‌. അധികാരത്തിലുള്ള അധീശവര്‍ഗങ്ങള്‍ ഒരറ്റത്തും അവരുടെ മേല്‍ക്കോ 

യ്മക്ക്‌ വിധേയമാവുന്ന കീഴാളവര്‍ഗങ്ങള്‍ മറ്റേ അറ്റത്തുമായി ധ്രുവീകരിക്കപ്പെടുന്ന 

തിനെയാണ്‌ ഇത്‌ സൂചിപ്പിക്കുന്നത്‌. (കീഴാളപഠനങ്ങളുടെ ചരിത്രം ചുരുക്കത്തില്‍, 

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

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

2. ഇന്ത്യാ ചരിത്രത്തെക്കുറിച്ച്‌ വായനക്കാര്‍ക്കുണ്ടായിരുന്ന സാമ്്രദായികവും സ്ഥിര 

പ്രതിഷഠയാര്‍ജ്ജിച്ചതുമായ ചില ധാരണകളെ പിടിച്ച്‌കുലുക്കാന്‍ കീഴാളപഠന 

ങ്ങള്‍ക്കായെന്ന്‌ പാര്‍ത്ഥാചാറ്റര്‍ജി സൂചിപ്പിക്കുന്നു. അതേ പുസ്തകം. പു. 21. 

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

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

യനകളും. കാലിക്കറ്റ്‌ സര്‍വ്വകലാശാല സ്കൂള്‍ ഓഫ്‌ ഫോക്ലോര്‍ സ്റ്റഡീസിന്റെ 

ദേശീയ സെമിനാറില്‍ (01.02.2017) അവതരിപ്പിച്ച ര്രബന്ധത്തില്‍നിന്ന്‌. 

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

വിജയം വീണ്ടും വായിക്കുമ്പോള്‍” എന്ന ര്രബന്ധം. (സാംസ്കാരിക വിമര്‍ശനവും 
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സംസാരിക്കുന്നുവെന്ന ധാരണ വെറും മിഥ്യ മാത്രമായിരുന്നു. കൂടിവന്നാല്‍, ചരിശ്ര 

രചയിതാവിന്റെ ഉദ്ദേശശുദ്ധിയുടെ പ്രകാശനമാവാമത്‌. അയാള്‍ അവരെ ചരിത്ര 
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നിധാനങ്ങളിലുടെ (Symbolic Representations) ശകലിതമായ സ്വന്തം സ്വത്വത്തി 
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മ്പോഴാണ്‌ സ്വത്വബോധം രൂപപ്പെടുന്നതെന്ന ഹെഗലിയന്‍ നിരീക്ഷണം ലക്കാനെ 
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56. കെ.പി. അപ്പന്റെ കലഹവും വിശ്വാസവും എന്ന പുസ്തകത്തിലെ, ആധുനികത 

യുടെ സനന്ദരൃശാസ്ത്രം എന്ന ലേഖനത്തില്‍, സ്പാനിഷ്‌ ചിന്തകനായ ഒര്‍ട്ടീന 

ഗാസന്റിന്റെ ്രന്ഥത്തെ മുന്‍നിര്‍ത്തി, നോവല്‍ വായനയുടെ ഫലങ്ങളെപ്പറ്റി പറയു 
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അധ്യായം രണ്ട്‌ 

മതംമാറ്റവും ദലിത്‌ അവസ്ഥാന്തരങ്ങളും 

2.1 മതപരിഷ്ക്കരണവും മതനിരാസവും 

മതം, ജാതി, ദലിതത്വം എന്നീ സങ്കല്പനങ്ങളെ ഇവിടെ പരിശോധിക്കുന്നത്‌ 

കേരളനവോത്ഥാനത്തിന്റെ സാംസ്കാരിക ഘട്ടത്തെ മുന്‍നിര്‍ത്തിയാണ്‌. ആ സന്ദര്‍ഭ 

ത്തിന്റെ ആഖ്യാനമെന്ന നിലയില്‍ സരസ്വതീവിജയം എന്ന നോവലിനെ വിശകലനം 

ചെയ്യുകയാണ്‌ ഇവിടെ പ്രധാനം. നവോത്ഥാനത്തിന്റെ സന്ദര്‍ഭത്തിലെ ഹിന്ദുമതം, അതി 

നകത്തെ ജാതിബന്ധങ്ങള്‍, ജാതിബന്ധങ്ങളെ ദ്ൃഡ്മാക്കുന്ന വ്യവഹാരങ്ങള്‍ എന്നിവ 

സരസ്വതീവിജയത്തില്‍ പ്രതൃക്ഷപ്പെടുന്നതെങ്ങനെ എന്നതിലാണ്‌ ഈ അധ്യായം 

ഉന്നുന്നത്‌. ഹിന്ദു - ക്രൈസ്തവ മതങ്ങള്‍ തമ്മിലുള്ള സംഘര്‍ഷത്തിന്റെ ഭൂമിക എന്ന 

മട്ടില്‍ കേരളത്തിന്റെ സാംസ്ക്കാരികാന്തരീക്ഷം നവോത്ഥാനകാലനോവലുകളില്‍ 

എങ്ങനെ പാരായണം ചെയ്ൃപ്പെട്ടു എന്നു പരിശോധിച്ചുകൊണ്ടേ സരസ്വതീവിജയം 

അവയില്‍ നിന്ന്‌ എങ്ങനെ വേറിട്ടുനില്‍ക്കുന്നു എന്നു മനസ്സിലാക്കാനാവൂ. അതിനു 

മുന്നോടിയായി നവോത്ഥാനത്തിനു പശ്ചാത്തലമായിനിന്ന ഇന്ത്യന്‍ സാമൂഹ്യസന്ദര്‍ഭം 

എന്തായിരുന്നുവെന്നു മനസ്സിലാക്കേണ്ടതുണ്ട്‌. ജാതിയെ മുന്‍നിര്‍ത്തി, ഹിന്ദുമതത്തെ 

്രശ്നവല്‍ക്കരിക്കുന്ന പ്രധാനവ്യക്തികള്‍, സന്ദര്‍ഭങ്ങള്‍ അതിനു കളമൊരുക്കിയ ഭാതി 

കമുന്നേറ്റങ്ങള്‍ എന്നിവയാണ്‌ ഇവിടെ സൂചിപ്പിക്കുന്നത്‌. അങ്ങനെ നോക്കുമ്പോള്‍, 

കച്ചവടബന്ധങ്ങള്‍, കോളനിവല്‍ക്കരണം, അച്ചടിയുടെ പ്രചാരം, മിഷനറിമാരുടെ ഇട 

പെടലുകള്‍ എന്നിവയാണ്‌ നവോത്ഥാനത്തിന്‌ പ്രാഥമികമായ പശ്ചാത്തലമൊരുക്കി 

യത്‌ എന്നു കാണാം. ഇത്‌ നൂറ്റാണ്ടുകളിലൂടെ സംഭവിച്ച മാറ്റമാണ്‌ എന്നതും ്രധാന 

മാണ്‌. 

നവോത്ഥാനകാലത്തിന്റെ പ്രധാനപ്പെട്ട ആശയസംഹിതയായി കടന്നുവരുന്നത്‌ 

മതം, ജാതി എന്നീ സാമുഹ്യസംവര്‍ഗങ്ങളുടെ പരിഷ്ക്കരണമോ പുനരുദ്ധാരണമോ 
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ആണ്‌. 1890 കള്‍ക്കു ശേഷം രൂപപ്പെട്ടു വന്ന ജാതി സമുദായ സംഘടനകള്‍' അവയുടെ 

്രയോഗോപാധികളായിട്ടാണ്‌ പ്രവര്‍ത്തിച്ചത്‌. അതില്‍ ജാതിയെ സംബന്ധിച്ചുളള സംവാ 

ദങ്ങള്‍ പ്രധാനമായും മുന്നോട്ടു വെച്ചത്‌ രണ്ട്‌ ആശയങ്ങളാണ്‌. ഒന്ന്‌, സാമൂഹ്യമായ 

അടിച്ചമര്‍ത്തലിന്റെ ഉപാധി എന്ന നിലയ്ക്ക്‌ ഗ്രവര്‍ത്തിക്കുന്ന ജാതിയെന്ന യാഥാര്‍ത്ഥ്യ 

ത്തെ അതിന്റെ മുല്യബോധങ്ങളും ്രയോഗരുപങ്ങളും സഹിതം തള്ളിക്കളയുക എന്ന 

ആശയം. അയ്യങ്കാളിയുടെ ്രവര്‍ത്തനങ്ങളെ ഇതിന്റെ പശ്ചാത്തലത്തില്‍ നോക്കിക്കാ 

ണാം. പൊതുവഴി, സ്കൂള്‍, തൊഴിലിടം എന്നിവ അദ്ദേഹത്തിന്റെ കര്‍മമേഖലകളായി 

ത്തീര്‍ന്നത്‌ യാദൃച്ചികമല്ല എന്നര്‍ത്ഥം. 

രണ്ടാമത്തെ ആശയം, പരിഷ്കരണങ്ങളിലൂടെയും ചെറിയമട്ടിലുള്ള മുല്യവ്യ 

തിയാനങ്ങളിലൂടെയും ജാതിയെ പുനര്‍നിര്‍വൃചിക്കുക എന്നതായിരുന്നു. ഈ രണ്ടി 

ടത്തും പ്രവര്‍ത്തിച്ചത്‌ ജാതികേന്ദ്രിതമായ ചുഷണവ്യവസ്ഥയുടെ നിരാകരണം തന്നെ 

യായിരുന്നു എന്നതില്‍ സംശയമില്ല. അതേസമയം ഇതില്‍ രണ്ടാമത്തെ ആശയം ഹിന്ദു 

മതത്തിന്റെ തന്നെ ്രയോഗരുപങ്ങളെ ഉപാധിയായി സ്വീകരിച്ചു. ഈഴവശിവനെ പ്രതി 

ഷ്ഠിക്കുക എന്ന സങ്കല്പം രൂപപ്പെടുന്നത്‌ അതിന്റെ ഭാഗമായിട്ടാണ്‌. മറ്റൊരു തരത്തില്‍ 

പറഞ്ഞാല്‍ അയ്യങ്കാളി ജാതിചൂഷണത്തിന്റെ ്രായോഗികരുപങ്ങളെ വളരെ ഗ്പകടമാ 

യിത്തന്നെ ഗ്രതിരോധിച്ചപ്പോള്‍ ഗുരു അതിന്റെ തത്വശാസ്ത്രങ്ങളെ പരിഷ്കരിക്കാന്‍ 

ശ്രമിച്ചു. ഈ രണ്ടുതരം പ്രയോഗപദ്ധതികളും നവോത്ഥാനത്തിന്‌ അനിവാര്യമായി 

രുന്നുതാനും. 

2,1,1 മതപരിഷ്ക്കരണത്തിന്റെ സാമൂഹ്യസന്ദര്‍ഭം 

ഇന്ത്യന്‍ നവോത്ഥാനത്തെ നിര്‍ണയിച്ച ്രധാനപ്രക്രിയയായി മതപരിഷ്കര 

ണത്തെ പരിഗണിക്കുമ്പോള്‍, കേരള നവോത്ഥാനത്തെ ശക്തമായി നിര്‍ണയിച്ചത്‌ മതം 

മാറ്റം എന്ന ്രരകിയയായിരുന്നു എന്നാണ്‌ ഇവിടെ വിശദീകരിക്കാനുദ്ദേശിക്കുന്നത്‌. 

ഹിന്ദുമതവിമര്‍ശനം, മതപരിഷ്കരണം എന്നിവയുടെ തുടര്‍പ്രക്രിയയായിട്ടാണ്‌ മതം 

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

ങ്ങളുടെ സാന്നിധ്യത്തെപ്പറ്റി ഏറിയും കുറഞ്ഞും പരാമര്‍ശിച്ചിട്ടുണ്ട. കൊളോണിയല്‍ 

ആധുനികതയുടെ നിരവധി തരത്തിലുള്ള രുപപ്പെടലിന്റെ ഭുമികയായി നവോത്ഥാനം 

സങ്കല്‍പനപരമായി വ്യവഹരിച്ചുപോരുമ്പോഴും അതിന്റെ ്രയോഗങ്ങളില്‍ പലതും 

മതാത്മകമായിരുന്നു. കേരളനവോത്ഥാനത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനാശയമായി ബംഗാള്‍ 

നവോത്ഥാനം പരിഗണിക്കപ്പെടുന്നതിന്റെ സാംഗത്യം ആവര്‍ത്തിച്ചു പഠിക്കപ്പെട്ടിട്ടുള്ളത്‌ 

ഇവിടെ ഓര്‍ക്കാവുന്നതാണ്‌. ആദ്യ ്രിട്ടിഷ്രരവിശ്യയായ ബംഗാളിലെ ആധുനികവി 

ദ്യാഭ്യാസം സിദ്ധിച്ച യുവജനതയാണ്‌ 1857 ലെ ശിപായി ലഹളാനന്തരം ദേശീയത 

യോടു ബന്ധപ്പെടുത്തി ഹിന്ദുമതത്തെ ഗ്രശ്നവല്‍ക്കരിക്കുന്നത്‌. വേദജ്ഞാനത്തിന്റെയും 

യുക്തിചിന്തയുടെയും ഒരു മിശ്രണമാണ്‌ തുടര്‍ന്ന്‌ രുപംകൊണ്ട നവോത്ഥാന ആശയ 

സംഹിതകളില്‍ നമുക്ക്‌ കാണാനാവുക. സനാതനഹിന്ദുധര്‍മം എന്ന ആശയത്തെ നില 

നിര്‍ത്തുകയും അതേ സമയം മതത്തിനകത്തെ അടിച്ചമര്‍ത്തലുകളെ ഒരു പരിധിവരെ 

തിരസ്ക്കരിക്കുകയും ചെയ്തു എന്നതാണ്‌ അതിന്റെ ഒരു സവിശേഷത. സ്ത്രീ വിദ്യാ 

ഭ്യാസം, വിധവാ വിവാഹം എന്നിവയ്ക്കുവേണ്ടി വാദിക്കുന്ന ്രസ്ഥാനങ്ങളായി ബ്രഹ്മ 

സമാജവും, ആര്യസമാജവും രുപപ്പെട്ടതിന്റെ സന്ദര്‍ഭം ഇതാണ്‌. അതോടൊപ്പം ദേശീ 

യസ്വാതന്ത്ര്യം, ദേശീയൈക്യം എന്നീ ആശയങ്ങളെ മുന്‍നിര്‍ത്തി അയിത്തോച്ചാടനം 

പോലുള്ള രാഷ്ട്രീയ നീക്കങ്ങളുമായും ഇവര്‍ മുന്നോട്ടുവന്നു. കുടുതല്‍ അവസരസ 

മത്വം ഉറപ്പു നല്‍കിയിരുന്ന ഇസ്ലാംമതത്തിലേക്കും ശ്രിസ്ത്യന്‍മതത്തിലേക്കും അയി 

ത്തക്കാര്‍ സ്ഥിരമായി പരിവര്‍ത്തനം ചെയ്തുകൊണ്ടിരുന്നതിന്റെ ഫലമായി ഹിന്ദുമത 

ത്തിന്‌ ഉണ്ടായിക്കൊണ്ടിരുന്ന സംഖ്യാപരമായ നഷ്ടത്തിലുള്ള ഭീതിയായിരുന്നു ഇത്‌ 

എന്നു പില്‍ക്കാലത്ത്‌ നിരീക്ഷിക്കപ്പെടുന്നുണ്ട്‌. അതുവരെ ചാതുര്‍വര്‍ണവ്യവസ്ഥക്ക്‌ 

ഉള്ളില്‍നിന്ന ഹിന്ദുജനതയെ മാത്രമാണ്‌ അവര്‍ സാമൂഹ്യമായി അഭിസംബോധന 

ചെയ്തുകൊണ്ടിരുന്നത്‌ എന്നത്‌ ്രധാനമായിരുന്നു. അതിനു പുറത്തുള്ള ജനത 

യഥാര്‍ത്ഥത്തില്‍ ഹിന്ദുമതം പിന്‍പറ്റിയ വേദ-ഉപനിഷത്‌ മൂല്യസംഹിതകളുടെ സാമു 

ഹ്യര്രയോഗത്തിന്റെ ഇരകളായിരുന്നു. അതുകൊണ്ടുതന്നെ മതപരിഷകരണമോ, ദേശീ 

യതയെ സംബന്ധിച്ച്‌ അവതരിപ്പിക്കപ്പെട്ട യുക്തികളോ ഹിന്ദു ബാഹൃജനതയെ സംബ 
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ന്ധിച്ച്‌ ്രസക്തമായിത്തീര്‍ന്നില്ല. കുറച്ചുകൂടി മെച്ചപ്പെട്ട സാമൂഹ്യജീവിതം പ്രദാനംചെ 

യ്യുന്ന ്രത്യയശാസ്ത്രങ്ങളെക്കുറിച്ചുള്ള ആലോചനകള്‍ക്ക്‌ അപ്പോഴും ഇടമുണ്ടായി 

രുന്നു എന്നര്‍ത്ഥം. ഇവിടെയാണ്‌ കൊളോണിയലിസം ഉചിതമായി ഇടപെട്ടത്‌. കേര 

ളീയാധുനികതയെ കുറിച്ചുള്ള ഒരു പഠനത്തില്‍ ഡോ. പി. സനല്‍മോഹന്‍ ഇതു സൂചി 

പ്പിക്കുന്നുണ്ട്‌. ആധുനികകേരളത്തിന്റെ ഈദ്യോഗികചരിത്രത്തില്‍ ഏറെ ഇടംപിടിക്കു 

ന്നത്‌ സാമൂഹികപരിഷ്കരണശ്രമങ്ങളും മതപരിഷ്കരണശ്രമങ്ങളുമാണ്‌. ഇതാണ്‌ 

യഥാര്‍ത്ഥത്തില്‍ നവോത്ഥാനമായി കൊണ്ടാടപ്പെട്ടത്‌ എന്നദ്ദേഹം നിരീക്ഷിക്കുന്നു. 

സാമുഹിക - മതപരിഷ്കരണ ശ്രമങ്ങളുടെ സ്ുക്ഷമസാഹചര്യങ്ങള്‍ വിലയിരു 

ത്തിയാത്‌ നാം ചെമന്നത്തുന്നത്‌ സാസ്വ്ദായികദ്രശണിബ്വദ്ധതയുടെ മേല്‍ ബ്രിട്ടിഷ്‌ 

കാൊഭോണിയല്‍്‌ ഭരണാധികാരികളും അതിമനത്തുടര്‍ന്ന്‌ മരൊട്ടസ്ത൯ മിഷനറിമാരും 

നടത്തിയ വിമര്‍ശനപരമായ ഇടപെടലിലാണ്‌. പരത്താമ്പതാം നുതാണ്ടി൯ രണ്ടാംച 

കുത മുതത്‌ തിരുവിതാംകുറിലും കൊച്ചിയില്യം മലബ്വാറില്യം അടിമജാതിയിത്പെടുെ 

വര്‍ ക്രിസ്തുമതത്തിത്‌ ചേരുന്നതായി നാം കാണുന്നു. അതിനുമുമ്പ്‌ മലബണ്ഡാറില്‍്‌ ആയ? 

രക്കണക്കിന്‌ അടിമജാതികള്‍ ഇസ്താംമതത്തില്‍്‌ ചേരുന്നു. ഈ രണ്ട്‌ ചരിത്രനന്ദര്‍ഭ 

ങ്ങള്‍ കേരളത്തില സമാ്വദായിക (ബ്വാഹ്മണിക മതത്തിനു വെല്ലുവിളിയായി കണക്കാ 

ക്കച്ചെട്ടു. ഈ വെല്ലുവിളി പത്തൊമ്ചതാം നുറ്ാണ്ടിന്§റെ അവസാന ദശകങ്ങളിത്‌ തുട 

ങ്ങുന്നു എന്നതിമ൯ മതളിവാണ്‌ ചട്ടമ്വിസ്വാമികളുടെ ്കിസ്തുമതവിമര്‍ശം. വക്കു 

ണഠ സ്വാമികളും ഗുരുവ്യം മതവിമര്‍ശനത്തില്ുടയാണ്‌ ജാതിവിരുദ്ധപ്രത്ഥാനങ്ങളെ 

അഭിസംബ്ചോഗശന ചെയ്തത്‌ *. മതം പത്തൊമ്പതാം നൂറ്റാണ്ടിലെ കേരളത്തിന്റെ സംവാ 

ദവിഷയമാകാനുള്ള പ്രധാനകാരണം കൊളോണിയല്‍ വ്യവഹാരങ്ങള്‍ അത്രകണ്ട്‌ മതാ 

ത്മകമൂല്യങ്ങളെ പുതുക്കിപ്പണിയാന്‍ ശ്രമിച്ചു എന്നതാണ്‌. അച്ചടിയുടെ കണ്ടുപി 

ടിത്തമാണ്‌ അതില്‍ നിര്‍ണായകമായിത്തീര്‍ന്നത്‌. 

2.1.1.1 അച്ചടിയുടെ സാമുഹൃരാഷ്്രീയം 

വ്യവസായവിപ്ലവത്തിന്റെ ഏറ്റവും ധനാത്മകമായ കണ്ടെത്തലായി അച്ചടി പരി 

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

ലേക്കു വരുമ്പോള്‍ യൂറോപ്യന്‍ജ്ഞാനമാതൃകകളുടെ ഉളളടക്കത്തെക്കുടി കുടെച്ചേര്‍ക്കു 

ന്നുണ്ട്‌. 

യുറോച്ഛചിമലന്നതു പോലെ ഇന്ത്യയില്യം കാളോണിയത്‌ ഭരണതാത്പര്യങ്ങ 

ഭുടെയും മ്രകസ്തവമതമുല്യങ്ങളുടെയും (പ്രചാരണം മു൯ന്നിര്‍ത്ത? സാക്ഷരതയുടെയും 

പപാദേശികഭാഷകളുടെ മാനകികരണത്തി്റ്യും ഗദ്യാഖ്യാനങ്ങളുടെയും വഴികളില്‍ 

അച്ചടിയും പുസ്തക, പത്ര, മാസ്നികാദികളും വിഭദശമിഷനറിമാര്‍ ഇന്ത്യന്‍ ഭാഷകള] 

ലവോഭരോന്നില്യം അവതരിച്ചിച്ചു. ആധുനികവിദ്യാഭ്യാസരീതികളുടെ വ്യാപനം, സ്ത? 

കിഴാള സമുദ്ധാരണം, പാശ്ചാത്യ സാഹിത്യമാത്യകകളുട അവതരണം, സാമുഹ്യമാ 

ത്തിനായുള്ള സജിവരാഷ്ട്രിയഇടപടത്‌ എന്നിവയിലുമടയെല്ലാം അച്ചടിമാധ്യമങ്ങരളെ 

കോളനിരാജ്യങ്ങളിത്‌ (പചരിച്ചിച്ചു. പത്തൊമ്പതാം നൂറ്റാണ്ടിന്റെ തുടക്കത്തിത്‌ പോലും 

അമ്മതിക്കക്കും യുറോച്ചിന്മും ഒവളിയിത്‌ അച്ചടിസംസ്കാരം ഏറൃവ്യം വിപ്യലമായി രുപം 

മകാണ്ടത്‌ ഇന്ത്യയിലായിരുന്നു” 

ബ്രാഹ്മണികമൂല്യങ്ങളില്‍ അധിഷ്ഠിതമായ വര്‍ണവ്യവസ്ഥയും അതിന്റെ ഭാഗ 

മായ ജാതിയും സജീവമായി നിലനിന്ന ഫ്യുഡല്‍സാമുഹികാന്തരീക്ഷത്തിലേക്ക്‌ കട 

ന്നുവന്ന അച്ചടിവ്യവഹാരങ്ങള്‍ നിലവിലെ മതപ്രമാണങ്ങളെ യുക്തിചിന്തകൊണ്ട്‌ ആക്ര 

മിക്കുകയും മറ്റൊരു മത്രപമാണത്തെ - ക്രിസ്തുമതത്തെ - സ്ഥാപിക്കാന്‍ ശ്രമിക്കുക 

യും ചെയ്തു. ഇന്ത്യന്‍ മതാത്മകതയുടെ ഭാഗമായ ജാതിവ്യവസ്ഥയുടെയും അതിന 

കത്തു പ്രവര്‍ത്തിച്ച വിവേചനത്തിന്റെയും അധികാരബലതന്ത്രങ്ങളെ തുറന്നുകാണി 

ച്ചുകൊണ്ടാണ്‌ മിഷനറിപ്രവര്‍ത്തനം കേരളത്തില്‍ വേരുപടര്‍ത്തിയത്‌. മതത്തെ കേന്ദ്ര 

ത്തില്‍ നിര്‍ത്തുമ്പോഴും ഹിന്ദുമതത്തിനു മുന്നോട്ടുവെക്കാന്‍ സാധിക്കാതിരുന്ന തുല്യ 

നീതിയെന്ന ആശയം വാഗ്ദാനംചെയ്തു എന്നതാണ്‌ മിഷനറിമത്രപചാരണത്തിന്റെ 

വിജയം. അയിത്തത്തിന്റെയും അസ്പൃശ്യതയുടെയും അനുഭവങ്ങളില്‍ നിന്നുള്ള 

മോചനം കീഴൊതുക്കപ്പെട്ട ജനവിഭാഗങ്ങളെ സംബന്ധിച്ച്‌ മറ്റെന്തിനേക്കാളും DENSA 
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ത്തായിരുന്നു. മതാരോഹണവപ്രക്രിയയിലെ ഏറ്റവും ആകര്‍ഷകഘടകമായിത്തീര്‍ന്നത്‌ 

ഇതാണ്‌. അതോടൊപ്പം മാധ്യമ്രവര്‍ത്തനങ്ങളിലൂടെ നടന്ന മതവിമര്‍ശനവും ഒരു 

പ്രചോദനമായിത്തീര്‍ന്നു. 

അച്ചടി, വിദ്യാഭ്യാസം, മാധ്യമപവര്‍ത്തനം എന്ന? മേഖലകളിലെ മിഷനറി ഇട 

പെടല്യുകള്‍ അക്കാലത്തു സജീവമായിരുന്ന മതപ്രചാരണത്തി്റ്കുടി ഉപാധികളായ! 

രുന്നു. ഇന്ത്യയിലെ മുഖ മതനവികരണ്രപസ്ഥാനങ്ങളുടയെല്ലാം പിന്നില്‍ ്കിസ്തു 

മതപ്രചാരകര്‍ നടത്തിയ ഹിന്മുവിമര്‍ശനത്തി്റെ ദ്രണയുളണ്ടന്നും ഗുരു, അയ്യങ്കാ 

ളി, ചട്ടമ്പിസ്വാമികള്‍ എന്നിവരുട നവികരണാശയങ്ങള്‍ക്ക്‌ ഇതിഒ&്‌ സ്വാധീന 

മുമണ്ടന്നും ഡോ.ഡി.ബഞ്ചമിന്‍ നിരിക്ഷിക്കുന്നും. 

2.1.1.2 ജാതിവിരുദ്ധമായ മതദര്‍ശനം 

കേരള നവോത്ഥാനത്തിന്‌ ഒരേസമയം ഹിന്ദുമതവിമര്‍ശനത്തിന്റെയും ഹിന്ദുമ 

ത നവീകരണത്തിന്റെയും വിരുദ്ധവഴികളുണ്ടായിരുന്നു. തെക്കന്‍ തിരുവിതാംകൂറിലെ 

ഹിന്ദുസമൂഹത്തിന്റെ ആധുനികവല്‍ക്കരണം നടത്തിയ വൈകുണ്ഠമ്വാമികളുടെ ദര്‍ശ 

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

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

അമ്മാനെ എന്ന കൃതിയില്‍ അദ്ദേഹം പറയുന്നു”. ആധുനികമായ ഒരു മാനവികബോ 

ധത്തെയാണ്‌ വൈകുണ്ഠന്വാമികളുടെ ഇടപെടലുകള്‍ ഓരോന്നും ആശയപരമായി 

മുന്നോട്ടുവെക്കുന്നത്‌. വൈകുണ്ഠസ്വാമികളുടെ സാമൂഹികഇടപെടലുകള്‍ ജാതിവിരു 

ദ്ധത, യുക്തിബോധം എന്നിവയില്‍ ന്നിയതായിരുന്നു എന്നതിന്റെ സൂചനയാണ്‌ 

പന്തിഭോജനം, കണ്ണാടിക്രതിഷ്ഠ എന്നീ രാഷ്ട്രീയ്പയോഗങ്ങള്‍. ജാതിവിരുദ്ധആശ 

യങ്ങളുടെ പ്രകാശനമെന്ന നിലയിലാണ്‌ 1836 ല്‍ അദ്ദേഹം സമത്വസമാജത്തിന്‌ രൂപം 

നല്‍കുന്നത്‌. അതോടൊപ്പം ജാതിഹിന്ദുക്കളുടെ ക്ഷേത്രങ്ങളില്‍ പ്രവേശനമില്ലാതിരുന്ന 

കീഴ്ജാതി വിഭാഗങ്ങള്‍ക്ക്‌ നിഴല്‍താങ്കലുകള്‍ എന്ന പേരില്‍ വഴിക്കുടിലുകള്‍ നിര്‍മ്മി 

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

കേരളത്തില്‍ പിന്തുടര്‍ച്ചയുണ്ടാവുന്നത്‌ നിരവധി വര്‍ഷങ്ങള്‍ക്കുശേഷമാണ്‌ എന്ന്‌ 

സാന്ദര്‍ഭികമായി ഓര്‍ക്കാവുന്നതാണ്‌. പില്‍ക്കാലത്ത്‌ മാനവികതയെക്കുറിച്ചുള്ള ശ്രീനാ 

രായണഗുരു, സഹോദരന്‍ അയ്യപ്പന്‍ എന്നിവരുടെ ആശയങ്ങള്‍ക്കു ്രചോദനമാവു 

ന്നത്‌ വൈകുണ്ഠസന്വാമികളുടെ ആശയങ്ങളാണ്‌ എന്നു കാണാവുന്നതാണ്‌. ഇത്‌ നവോ 

ത്ഥാനകാല മതവിമര്‍ശനത്തിന്റെ രണ്ടു ്രധാനധാരകളായിത്തീര്‍ന്നു. 

2,1.1,3 പല മതസാരവുമേകം 

മതമേതായാലും മനുഷ്യന്‍ നന്നായാല്‍ മതി എന്നു ശ്രീനാരായണഗുരു അഭി 

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

ശതകത്തിലുടെ അദ്ദേഹം അവതരിപ്പിക്കുന്നത്‌. 

പലമതസാരവുമേകമെന്നു പാരാ- 

തുലകിലൊരാനയിലന്ധരെന്ന പോലെ 

പലവിധയുക്തി പറഞ്ഞു പാമരന്മാ- 

രലവതു കണ്ടലയാതമര്‍ന്നിടേണം” 

ഓരോ മതവും മറ്റു മതങ്ങളില്‍ നിന്നു കാതലായ അംശത്തില്‍ ഭിന്നമല്ല എന്നു മനസ്സി 

ലാക്കുന്നത്‌ പ്രധാനമാണ്‌ എന്നദ്ദേഹം പറയുന്നു. അന്യമതം നിന്ദ്യമാണ്‌ എന്ന്‌ ഒരാള്‍ക്കു 

തോന്നുന്നത്‌ എല്ലാ മതങ്ങളുടെയും സാരാംശം ഒന്നു തന്നെയെന്നു മനസ്സിലാക്കാത്ത 

തുകൊണ്ടാണ്‌. ഇതാണ്‌ മതത്തെ സംബന്ധിച്ച്‌ ഗുരുവിന്റെ ്രധാനനിരീക്ഷണം. അതോ 

ടൊപ്പം ഗുരു മറ്റൊരു നിരീക്ഷണം കൂടി മുന്നോട്ടുവെക്കുന്നു. വാദംകൊണ്ട്‌ ജയിക്കാ 

വുന്നതല്ല മതനിഷ്ഠ. അത്‌ വിശ്വാസത്തില്‍ ന്നി നില്‍ക്കുന്നതാണ്‌. മതത്തെപ്പറ്റി 

യുള്ള ചര്‍ച്ചകള്‍ വാദിക്കാനും ജയിക്കാനും വേണ്ടിയല്ല, അറിയാനും അറിയിക്കാനും 

വേണ്ടിയാണ്‌ നടത്തേണ്ടത്‌ എന്ന്‌ ആലുവയിലെ സര്‍വ്വമതസമ്മേളനത്തിലും ഗുരു ഉന്ന 

യിക്കുന്നുണ്ട്‌. 
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ബുദ്ധമതം, ക്രിസ്തുമതം, ഇസ്ലാംമതം എന്നിവയെപ്പറ്റി ആഴത്തില്‍ മനസ്സിലാ 

ക്കാന്‍ ഗുരു ശ്രമിച്ചിരുന്നു എന്നാണ്‌ പൊതുവേ അദ്ദേഹത്തെപ്പറ്റിയുള്ള നിരീക്ഷണം. 

ഈ വസ്തുത നിലനില്‍ക്കെത്തന്നെ ഹൈന്ദവമൂല്യങ്ങളോടുള്ള ഗുരുവിന്റെ ചായ്വും 

ഗ്പകടമാണ്‌. മതവും യുക്തിചിന്തയും തമ്മിലുള്ള വിരുദ്ധബന്ധത്തെക്കുറിച്ച മറ്റൊരു 

സന്ദര്‍ഭത്തില്‍ ഗുരു മുന്നോട്ടുവെക്കുന്ന ആശയം അതു സൂചിപ്പിക്കുന്നു. “ശാര?രികമായും 

മാനമ്പികമായും ആത്മീയമായും ഉള്ള സര്‍വ്യദ്ശയസ്തുകളും ഒരു സമുദായത്തിനു വന്നു 

ലഭിക്കുന്നതില്‍ സമുദായാംഗങ്ങളുടെ മതന്നിഷഠയും സദാചാരവ്യും വല്യതായ സഹാ 

യിക്കുന്നതാണ്‌. ഇവ൭യ സമുദായത്തിലുള്ള എല്ലാ ജനങ്ങള്‍ക്കും വരുത്തിക്കുട്ടുവാ൯ 

ആരാധനാസ്ഥലങ്ങളും കേല്രതങ്ങളും വളര ഉപയുക്തമാമണെന്നു കണ്ടുവരുന്നു”. 

ക്ഷ്േേതങ്ങള്‍ നിര്‍മിക്കുന്നതിന്റെ ഒരു ഘട്ടം കഴിയുമ്പോള്‍ വിദ്യാലയങ്ങള്‍ പണിയാ 

നുള്ള ആഹ്വാനം നല്‍കുന്ന ഗുരു, ആരാധനാസ്ഥലങ്ങളെക്കുറിച്ച്‌ നടത്തുന്ന ഈ 

ഗ്രസ്താവന ശ്രദ്ധേയമാണ്‌. അരുവിപ്പുറം ്രതിഷ്ഠ, കണ്ണാടി ്രതിഷ്ഠ എന്നിങ്ങനെ 

ആരാധനയുടെ കീഴാളവഴികള്‍ നിര്‍ദ്ദേശിച്ച ഗുരു മതനിഷ്ഠയെ പ്രധാനമായി കാണുന്നു 

എന്നത്‌ പ്രസക്തമാണ്‌. വൈകുണ്ഠസ്വാമികളെ പിന്തുടര്‍ന്നു രൂപപ്പെടുന്ന “ഒരു ജാതി 

ഒരു മതം ഒരു ദൈവം മനുഷ്യന്‌” എന്ന ഈ പ്രസ്താവം പലപ്പോഴും ഹൈന്ദവമായ 

ഒരു മതാവബോധത്തിലേക്ക്‌ കണ്ണിചേര്‍ക്കപ്പെടുന്നത്‌ ഗുരുവിന്റെ മേല്‍പ്രസ്താവന 

മുന്‍നിര്‍ത്തിയാണ്‌. 

2.1.1.4 മതയും സയന്‍സും 

മതം മനുഷ്യനന്മക്കാണ്‌ അല്ലാതെ മനുഷ്യന്‍ മതത്തിനു വേണ്ടിയല്ല എന്ന 

സഹോദരന്‍ അയ്യപ്പന്റെ ്രസ്താവന മറ്റൊരു മൂല്യബോധത്തിന്റെ സൂചനയാണ്‌. ഗുരു 

വില്‍നിന്നു വ്യത്യസ്തമായി ജാതി വേണ്ട, മതം വേണ്ട, ദൈവം വേണ്ട മനുഷ്യന്‍ 

എന്നു ഗപഖ്യാപിക്കുന്ന സഹോദരനിലാണ്‌ മതവിമര്‍ശനത്തിന്റെ ശാസ്ത്രീയയുക്തി 

കള്‍ കൂടുതല്‍ തെളിഞ്ഞുകാണുന്നത്‌. മതവിമര്‍ശനത്തിന്റെ യുക്തിയെ മുന്‍നിര്‍ത്തി 

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

ത്തലത്തില്‍ വേണം ജാതി, മതം എന്നിവയെ അദ്ദേഹം എങ്ങനെ പ്രശ്നവല്‍ക്കരിച്ചു 

എന്നു നോക്കികാണാന്‍. ജാതിവ്യത്യാസം ശാസ്ത്രവിരുദ്ധവ്യം അനാവശ്യവ്യമായതു 

കാണ്ട്‌ അതിന നിര്‍മാര്‍ജ്ജനം ചെയ്യാന്‍ നിയമവിരുദ്ധമല്ലാത്ത വിധം എമന്നക്കാണ്ടു 

കഴിയുന്നമതല്ലാം ചെയ്യും എന്ന ്രതിജ്ഞയാണ്‌ പന്തിഭോജനത്തിനു മുന്നോടിയായി 

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

തിയ ജാതിക്കുമ്മിയുടെ അവതാരികയില്‍ ജാതിവ്യവസ്ഥക്കെതിരെ കണിശമായ നില 

പാടെടുത്തുകൊണ്ട്‌ “കരബലകല്‍പിതമാണ്‌ “ജാതിഭേദം” എന്ന വാദത്തോട്‌ അദ്ദേഹം 

യോജിക്കുന്നു. ഈ സന്ദര്‍ഭങ്ങളിലെല്ലാം ജാതി-മതഭേദമില്ലാത്ത മാനവികബോധത്തെ 

യാണ്‌ അയ്യപ്പന്‍ ഉയര്‍ത്തിപ്പിടിക്കുന്നത്‌. 

ഈ രണ്ടുതരം വ്യവഹാരങ്ങളുടെയും പശ്വാത്തലത്തില്‍ കേരളത്തില്‍ മതപരി 

വര്‍ത്തനമെന്ന പ്രകിയ സജീവമായിരുന്നു. ഇത്‌ പത്തൊമ്പതാം നൂറ്റാണ്ടിന്റെ തുടക്ക 

ത്തില്‍ തന്നെ സംഭവിച്ചുതുടങ്ങിയിരുന്നു. പത്തൊമ്പതാം നുറ്റാണ്ടിന്റെ ഉത്തരാര്‍ദ്ധ 

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

നിര്‍ത്തലാക്കാനുള്ള ശ്രമങ്ങള്‍ ആരംഭിക്കുന്നുണ്ട്‌. അടിമത്തത്തെക്കുറിച്ചുളള അവബോ 

ധത്തിന്റെ പ്രചരണം ഇതിന്റെ ഭാഗമായി ദലിത്വിഭാഗങ്ങള്‍ക്കിടയില്‍ വ്യാപകമായി 

നടന്നു. അതുകൊണ്ടുതന്നെ അടിമകളാണ്‌ മതപരിവര്‍ത്തനത്തിന്റെ ആദ്യഗുണഭോ 

ക്താക്കളായിത്തീര്‍ന്നത്‌. 1850 ലാണ്‌ ഇതിന്റെ ഭാഗമായി ആദ്യമതപരിവര്‍ത്തനം നട 

ക്കുന്നത്‌. 

2.2 മതാരോഹണവും പ്രതിരോധവും 

ദലിതരുടെ മതംമാറ്റത്തെ മതാരോഹണം എന്നാണ്‌ പ്രമുഖ ദലിത്സൈദ്ധാന്തിക 

രെല്ലാം വിലയിരുത്തുന്നത്‌. ദലിതര്‍ ഒരിക്കലും നിലനില്‍ക്കുന്ന ഏതെങ്കിലും മതത്തിന്റെ 

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

മെച്ചപ്പെട്ട സാമുഹ്യപദവിയും മാനൃതയും സുരക്ഷിതത്വവും തേടി മറ്റൊരു വ്യവസ്ഥാ 

പിത മതത്തിലേക്കു നടത്തുന്ന കൂറുമാറ്റത്തെയാണു മതപരിവര്‍ത്തനം എന്നു പറയു 

ന്നത്‌. പത്തൊമ്പതാം നൂറ്റാണ്ടില്‍ ഇസ്ലാമും പ്രൊട്ുസ്റ്റന്റു മതവും ര്രവേശനം അനുവ 

ദിക്കും വരെ കേരളത്തിലെ ദലിതര്‍ ഒരു വ്യവസ്ഥാപിതമതത്തിലും അംഗങ്ങളായിരു 

ന്നില്ല. അതുകൊണ്ടു തന്നെ ദലിത്‌ മതപരിവര്‍ത്തനം എന്നു പറയുന്നത്‌ ശരിയല്ല. ദലി 

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

ന്നുണ്ട്‌. തികച്ചും അസംഘടിതവും നിസ്സഹായവുമായ ഒരവസ്ഥയില്‍നിന്നു കൂടുതല്‍ 

മെച്ചപ്പെട്ട ഒരവസ്ഥയിലേക്കുള്ള ആരോഹണം എന്ന അര്‍ത്ഥത്തിലാണ്‌ മതാരോഹണം 

എന്ന പദം ഉപയോഗിക്കുന്നത്‌. അല്ലാതെ ഒരു സംഘടിതമതത്തില്‍നിന്നു മറ്റൊരു സം 

ഘടിതമതത്തിലേക്കുള്ള കൂറുമാറ്റം ആയിരുന്നില്ല ദലിത്മതാരോഹണം. അടിമകളുടെ 

കര്‍തൃത്വപൂര്‍ണമായ സ്വാതന്ത്രയദാഹമാണ്‌ ഇസ്ലാമിലേക്കും പ്രൊട്ടസ്റ്റന്റുമതത്തിലേക്കും 

കേരളത്തിലെ ദലിതരെ കൊണ്ടെത്തിച്ചത്‌. അടിമത്തത്തിനും ജാതി മര്‍ദ്ദനത്തിനുമെതിരെ 

പാശ്വാത്യ മിഷനറി പ്രവര്‍ത്തനങ്ങളെ തങ്ങള്‍ക്കനുകുലമായി പ്രയോജനപ്പെടുത്താനും 

സ്വന്തമാക്കാനും മാറ്റിമറിക്കാനും ദലിതര്‍ അവലംബിച്ച മാര്‍ഗമാണ്‌ ദലിതരുടെ മതാ 

രോഹണം എന്നും ഇവിടെ നിരിക്ഷിക്കപ്പെടുന്നുണ്ട്‌. അടിമത്തത്തില്‍നിന്നു കുതറിമാ 

റാനുള്ള ദലിത്ദാഹവും (ബ്രിട്ടീഷ്‌ ആധിപതൃത്തിന്റെ നിഴലില്‍ വളര്‍ന്നുവന്ന മിഷനറി 

്രവര്‍ത്തനങ്ങളുമാണ്‌ ദലിത്‌ മതാരോഹണം സാധ്യമാക്കിയ രണ്ടു ഘടകങ്ങള്‍ എന്നും 

ഡോ. ടി.എം. യേശുദാസന്‍ സൂചിപ്പിക്കുന്നു. 

കേരളസനമുഹത്തിത്‌ അടിമകളും അല്ലാത്തവരും തമ്മിത്‌ നിലനിന്നിരുന്നതും 

അക്ഷരങ്ങളില്യം അക്കങ്ങളില്യം (ചത്യക്ഷച്ചെടാതെ പോയത്യമായ അടിച്ചമര്‍ത്തംച്ച$ 

സാമുഹ്യസംഘര്‍ഷമായിരുന്നു ദലിത്മതാഭരാഹണത്തിന്ു പിന്നിലെ ്പേരകശക്ത? ”. 

മതപരിവര്‍ത്തനം കൃത്യമായും ഒരു സാമൂഹ്യവിമോചനത്തിന്റെ ഉപാധിയായാണ്‌ 

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

പാഠങ്ങള്‍ ആഖ്യാനത്തിലേക്കു കടന്നുവന്നത്‌ 1960 കള്‍ക്കു ശേഷമാണ്‌. ്രധാനമായും 

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

പരിവര്‍ത്തനത്തിന്റെ മുന്‍കാലവും പില്‍ക്കാലവും സജീവമായി നോവലിലേക്കു കൊണ്ടു 

വന്ന മറ്റൊരാള്‍ പോള്‍ ചിറക്കരോട്‌* ആണ്‌. മതാരോഹണം ഒരു പ്രതിരോധ്രപക്രിയ 

എന്ന നിലയില്‍ നിന്ന്‌ പെട്ടെന്നു തന്നെ അട്ടിമറിക്കപ്പെട്ടതിന്റെ ഒരു ചരിത്രം ഇരുവരു 

ടെയും രചനകളില്‍ നിന്നു കണ്ടെടുക്കാനാവും എന്നുകുടി സാന്ദര്‍ഭികമായി സൂചിപ്പി 

ക്കുന്നു. ദലിത്മതാരോഹണത്തിന്റെ ആനുഭവികപരിസരങ്ങളെ അഭിസംബോധന 

ചെയ്യുന്ന രചനകള്‍ എന്ന നിലയില്‍ ഈ നോവലുകള്‍ക്ക്‌ ചരിത്രപരമായ പ്രസക്തിയു 

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

കോഴിക്കോട്‌)യും ഈ മട്ടിലുള്ള ഒരാഖ്യാനമാണ്‌. 

2,2,1 ഗാന്ധി - പെരിയോര്‍ സംവാദം 

1927 ല്‍ ഗാന്ധിയും പെരിയോറും ജാതിയെ മുന്‍നിര്‍ത്തി, ഹിന്ദുമതത്തിന്റെ 

ഉള്ളടക്കത്തെപ്പറ്റി ഒരു സംവാദത്തിലേര്‍പ്പെടുന്നുണ്ട്‌. ഗാന്ധി ഹിന്ദുമതത്തെ ന്യായീ 

രിക്കുകയും പെരിയോര്‍ അതിനെ വിമര്‍ശിക്കുകയുമാണ്‌ ്രസ്തുത സംവാദത്തില്‍ 

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

നിഷത്തുക്കള്‍, പുരാണങ്ങള്‍, വര്‍ണാശ്രമധര്‍മങ്ങള്‍, വിഗ്രഹാരാധന, പശുസംരക്ഷണം 

എന്നിവയില്‍ വിശ്വസിക്കുന്നതുകൊണ്ട്‌ താന്‍ ഒരു സനാതനഹിന്ദുവാണ്‌ എന്നു വിശ 

ദീകരിക്കുന്നുണ്ട്‌. അതേ സമയം പെരിയോര്‍ താന്‍ എന്തുകൊണ്ട്‌ ഹിന്ദുവല്ല എന്നു 

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

എന്നിങ്ങനെ വിഭിന്ന ജാതികളായി തരം തിരിച്ചിരിക്കുകയാണെന്നും ബ്രാഹ്മണര്‍ ശ്രേഷ്ഠ 

വര്‍ഗമാണെന്നും മറ്റുളളവര്‍ നീചജാതികളാണെന്നും പ്രഖ്യാപിച്ചിരിക്കുകയാണെന്നും 

അദ്ദേഹം പറയുന്നു. മതമെന്ന പേരിലുള്ള ഈ ആള്‍ക്കൂട്ടത്തിന്റെ ഒരേയൊരു നേട്ടം 

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

ജാതിവിഭജനം നിലനിര്‍ത്തി അതിനകത്തെ ചുഷണത്തെ തള്ളിക്കളഞ്ഞുകൊണ്ട്‌ ഒരു 

ശുദ്ധീകരണ പ്രക്രിയയിലുടെ മതനവീകരണം നടത്താമെന്നാണ്‌ ഗാന്ധി സ്വപ്നംകാ 

ണുന്നത്‌. പെരിയാര്‍ യുക്തിവാദത്തിന്റെ വെളിച്ചത്തില്‍ ഉപാധികളില്ലാത്ത മതവിമര്‍ശ 

നമാണ്‌ മുന്നോട്ടു വെക്കുന്നതെങ്കില്‍ മതത്തിന്റെ സാംസ്കാരികമണ്ഡലത്തിനകത്തു 

നിന്നു പുറത്തുകടക്കാന്‍ വിസമ്മിക്കുന്നതാണ്‌ ഗാന്ധിയുടെ സമീപനം. പരിഷ്കരണ 

ത്തിലൂടെ പരിഹരിക്കാവുന്ന പരിമിതികള്‍ മാത്രമേ ഹിന്ദുമതത്തിനുള്ളൂ എന്ന ഗാന്ധി 

യന്‍ നിലപാട്‌ പില്‍ക്കാലത്ത്‌ അംബേദ്കറും വിമര്‍ശനവിധേയമാക്കുന്നുണ്ട്‌. ഹൈന്ദവ 

ശാസ്ത്രങ്ങളുടെ വിശുദ്ധിയുമായി ബന്ധപ്പെട്ട വിശ്വാസം നശിപ്പിക്കുകയാണ്‌ പ്രധാനം 

എന്ന ആശയമാണ്‌ അംബേദ്കര്‍ഗാന്ധിക്കെതിരായി ഉന്നയിക്കുന്നത്‌. ശാസ്ത്രങ്ങളുടെ 

ആധികാരികതമയ ചോദ്യം ചെയ്യാതിരിക്കുക, അവയുടെ വിശ്ുദ്ധിയില്യം അനുശാസ 

നത്തില്യം വിശ്വാസമര്‍ച്ചിക്കാ൯ ജനങ്ങളെ അന്യുവദിക്കുക, എന്നിട്ട്‌ അവരുടെ (പവര്‍ത്ത 

നങ്ങള്‍ മനുഷ്യ ത്വരഹിതമാ൭ണെന്നും ഹ1നമാമണെന്നും വിമര്‍ശിക്കുകയും കുറച്ചെടു 

ത്തുകയും ചെയ്യുക - ഇതെല്ലാം സാമുഹിക പരിഷ്കരണത്തിന്റെ ഘടകച്ചൊരുത്തമി 

ല്ലാത്ത മാര്‍ഗ്ഗങ്ങളാണ്‌ എന്ന്‌ അംബേദ്കര്‍ എഴുതുന്നു". 

2.2.2 മതം എന്ന പൂര്‍വികസ്വത്ത്‌ 

മതം ഇന്നൊരു പൂര്‍വികസ്വത്തായി മാറിയിരിക്കുന്നു; അത്‌ പിതാവില്‍നിന്ന്‌ 

പുത്രരിലേക്ക്‌ കൈമാറ്റം ചെയ്യപ്പെടുന്നു എന്ന അംബേദ്കറുടെ നിരീക്ഷണം ഈ 

സന്ദര്‍ഭത്തില്‍ പ്രസക്തമാണ്‌. മറി കടക്കാനാവാത്ത ഒരു പാരമ്പര്യഘടകമായി മതം 

കൈമാറ്റം ചെയ്യപ്പെടുമ്പോള്‍ അതിലൂടെ ഭൌതികമായ ഒരു മൂല്യബോധം കൂടിയാണ്‌ 

കൈമാറ്റം ചെയ്യപ്പെടുന്നത്‌. അതുകൊണ്ടുതന്നെ മതത്തിന്റെ നിയമങ്ങള്‍ എത്ര മാത്രം 

മനുഷ്യവിരുദ്ധമായാലും അത്‌ അലംഘനീയമായ ദൈവവിധിയാണെന്നു വരുന്നു. മത 

ത്തിനകത്ത്‌ ജാതിവ്യവസ്ഥയടക്കമുള്ള അനുശീലനങ്ങള്‍ പ്രാവര്‍ത്തികമാവുന്നത്‌ ഈ 

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

ന്നു എന്നും അദ്ദേഹം പറയുന്നു. ജാതിവ്യവസ്ഥക്ക്‌ തകര്‍ച്ച സംഭവ്വിക്കണമമങ്കില്‍്‌ വേദ 

ങ്ങളയും ശാസ്ത്രങ്ങളയും ഡനാമിറ്്‌ വെച്ച തകര്‍ക്കേണ്ടിവരും. യുക്തിചിന്തക്ക്‌ 

ഒരു സ്ഥാനവ്യം കത്ച്ചിക്കാത്തവയാണ്‌ വേദങ്ങളും ശാസ്(തങ്ങളും. അവ സന്മാര്‍ഗ്ഗത്തിന്‌ 

ഒരു പങ്കും നല്‍കുന്നില്ല. ശ്രുതികളുടെയും സ്മൃതികളുടയും മതം നശിച്ചിക്കണം. 

മമറ്റാന്നും ഫല്്ദമാവ്യുക യില്ല” എന്നദ്ദേഹം പറയുന്നു. 

2,2.2.1 മതനശീകരണഞത്തെപ്പറ്റി 

മതനശീകരണം എന്ന്‌ അംബേദ്കര്‍ സൂചിപ്പിക്കുന്നത്‌ ഹിന്ദുമതത്തെ മുന്‍നിര്‍ത്തി 

യാണ്‌. മതനശീകരണം എന്ന ആശയത്തിന്‌ മതം ആവശ്യമില്ല എന്ന അര്‍ത്ഥമില്ലെന്ന്‌ 

അദ്ദേഹം തുടര്‍ന്നു പറയുന്നുണ്ട്‌. 

ഹിന്ദുമതത്തിന്‌ മതമമന്ന നിലയിലുള്ള അന്തസ്തത്തയില്. വേദങ്ങളിലും സ്മൃതി 

കള്ില്യം പറയുന്ന ഹിന്ദുമതം യാഗസംബന്ധിയായും സാമുഹികമായും രാഷ്ടിയമായും 

ശുചികരണപരമായും ഉളള ചട്ടങ്ങളുടെ ഒരു കുട്ടം മാത്രമാണ്‌. അവ കെട്ടുപിണഞ്ഞു 

കിടക്കുകയാണ്ുതാന്ും. ഹിന്ദുക്കള്‍ മതം എന്നു വിളിക്കുന്നത്‌ ആജ്ഞകളുടടയും ന 

ഷേധങ്ങളുടയും ബഹൃലതമയയാണ്‌. യഥാര്‍ത്ഥത്തില്‍ എല്ലാ വംശങ്ങള്‍ക്കും എല്ലാ 

രാജ്യങ്ങള്‍ക്കും എക്കാലത്തേക്കും ബ്വാധകമായ സാര്‍വ്യജനിനമായ ആത്മീയതത്വങ്ങള്‍ 

എന്ന അര്‍ത്ഥത്തിലുള്ള മതം അവയിത്‌ കാണില്ല”. 

ഈ ചട്ടങ്ങളുടെ നശീകരണമാണ്‌ മതനശീകരണം എന്നതുകൊണ്ട്‌ അംബേ 

ദ്കര്‍ സൂചിപ്പിക്കുന്നത്‌. ഇന്ത്യയിലെ അസ്പൃശ്യരായ ജനവിഭാഗങ്ങള്‍ ഹിന്ദുമതത്തില്‍ 

നിന്ന്‌ മറ്റു മതങ്ങളിലേക്ക്‌ ്രവേശനമാഗ്രഹിച്ചതിനെപ്പറ്റി അംബേദ്കര്‍ വിശദീകരിക്കു 

ന്നുണ്ട്‌. “തങ്ങളുടെ പ്രശ്നങ്ങളെക്കുറിച്ച്‌ ചിന്തിക്കാന്‍ പ്രാപ്തരായ അസ്പൃശ്യരില്‍ 

വലിയ വിഭാഗം ഹിന്ദുമതം ഉപേക്ഷിച്ച്‌ മറ്റേതെങ്കിലും മതം സ്വീകരിക്കലാണ്‌ പരിഹാ 

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

രോഹണത്തിലൂടെ അസ്പൃശ്യര്‍ ്രധാനമായും ആഗ്രഹിച്ചത്‌ സാമൂഹികമായ ഒറ്റപ്പെ 

ടല്ലില്‍ നിന്നുള്ള മോചനവും ചരിത്രപരമായി പേറേണ്ടിവന്ന അപകര്‍ഷതയില്‍ നി 

ന്നുള്ള വിടുതലുമാണ്‌. അപകര്‍ഷതാബോധം അസ്പൃശ്യരെ ബഹുദുരം പിന്നിലേക്കു 

വലിക്കുന്ന ഒരു ്രതിലോമശക്തിയാണെന്നും അംബേദ്കര്‍ തിരിച്ചറിയുന്നുണ്ട്‌. അതു 

കൊണ്ട്‌ ദലിതരെ സംബന്ധിച്ച്‌ മതംമാറ്റം എന്നത്‌ ഒരു വിമോചനോപാധിയാണെന്ന്‌ 

അദ്ദേഹം കരുതുന്നു. 

തരംതാഴ്ത്തച്ചെട്ട പൃറംജാതിക്കാരനായി വ്യക്തിമയ കാണാത കൂട്ടാളിയായ 

മനുഷ്യജിവിമയന്ന നിലക്ക്‌ അയാള സമീപിക്കുകയാമണെങ്കില്‍്‌, ഏതൊരു മനുഷ്യജ? 

വിയോടും സമശീര്‍ഷനാണ്‌ താനെന്ന തോന്നലുണ്ടാക്കാന്‍ അന്മുയോജ്യമായ അന്ത 

രീക്ഷ മതം അയാള്‍ക്കു നല്‍കുകയാണെങ്കില്‍, അത്തരമമാരു മതത്തിലേക്കുള്ള അയാ 

ളുടെ പരിവര്‍ത്തനം നൂറ്റാണ്ടുകളായി അയാളുടെ വിഷാദാത്മകത്വത്തിന്‌ കാരണമായ 

അപകര്‍ഷതാബ്ചോധം തുടച്ചനിക്കച്ചെടാതിരിക്കാന്‍ യാതൊരു കാരണവ്യം കാണുന്ന? 

ല എന്ന്‌ അംബേദ്കര്‍ സൂചിപ്പിക്കുന്നു. 

മതാരോഹണത്തെ തികച്ചും ധനാത്മകമായ ഒരു പ്രക്രിയയായി വിലയിരുത്തു 

മ്പോഴും അംബേദ്കര്‍ തികച്ചും ശാസ്ത്രീയമായ ഒരു യുക്തിബോധമാണ്‌ പിന്തുടരു 

ന്നത്‌ എന്നതു ശ്രദ്ധേയമാണ്‌. മനുഷ്യജീവികളുടെ ഒരു കൂട്ടം എന്ന നിലയിലാണ്‌ മതത്തെ 

അദ്ദേഹം വിലയിരുത്തുന്നത്‌, അല്ലാതെ ദൈവകേന്ദ്രിതമായ ഒരു ്രത്ൃയയശാസ്ത്രപ 

ദ്ധതി എന്ന നിലക്കല്ല. പില്‍കാലത്ത്‌ തന്റെ അനുയായികളോടൊപ്പം അദ്ദേഹം ബുദ്ധമ 

തത്തിലേക്കു നടത്തിയ പ്രവേശനത്തെ ഹിന്ദുമതത്തിനെതിരായുള്ള ഒരു രാഷ്ട്രീയചു 

വടുവെപ്പായാണ്‌ നോക്കികാണേണ്ടത്‌. അസ്പൃശ്യരെ “ചരിത്രത്തിന്‌ സാക്ഷ്യം 

നില്‍ക്കാന്‍ കഴിയുന്നതില്‍ വെച്ച്‌ ഏറ്റവും ക്ഷീണിതരും വെറുക്കപ്പെട്ടവരും ദുരിതമനു 

ഭവിക്കുന്നവരും” എന്നാണ്‌ അംബേദ്കര്‍ വിശേഷിപ്പിക്കുന്നത്‌. തങ്ങളുടെ സ്വത്വത്തെ 

പ്രബലപ്പെടുത്തുന്നതില്‍ പരാജയപ്പെടുന്നതിലൂടെ കടുത്ത ഇച്ഛാഭംഗമാണ്‌ അവര്‍ അനു 

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

ളളതാണ്‌. ഭാവിയിലെ അഭ്യുദയത്തെ ഗ്പതീക്ഷിച്ച്‌ സ്വപ്നങ്ങള്‍ നെയ്യുവാന്‍ പ്രേരിപ്പിച്ചു, 

അവരുടെ വിരസമായ ഭൂതകാലത്തില്‍ യാതൊന്നുമില്ലായിരുന്നു” എന്നും അദ്ദേഹം പറ 

യുന്നുണ്ട്‌. ഹൈന്ദവസാമുഹ്യക്രമം സൃഷ്ടിച്ച അസന്തുലിതമായ സാമുഹ്ൃയസാഹചര്യ 

ത്തിന്റെ ഫലമായിരുന്നു അസ്പൃശ്യരുടെ ഇച്ഛാഭംഗം എന്നദ്ദേഹം കൂട്ടിച്ചേര്‍ക്കുന്നു*. 

2,2,2.2 സവര്‍ണാഖ്യ്യാനങ്ങളുടെ തിരസ്കാരം 

ബ്രാഹ്മണിക്‌ മതാത്മകതയോടുള്ള അംബേദ്കറുടെ വിയോജിപ്പുകളുടെ ഒരു 

സുപ്രധാനഘട്ടമാണ്‌ സവര്‍ണാഖ്യാനങ്ങളെ തിരസ്കരിച്ചുകൊണ്ടുള്ള അദ്ദേഹത്തിന്റെ 

നിലപാട്‌. സ്മൃതികള്‍, ശ്രുതികള്‍, രാമായണം പോലുള്ള ആഖ്യാനങ്ങള്‍ എന്നിവയെ 

ഇതിന്റെ ഭാഗമായി അദ്ദേഹം തള്ളിക്കളയുന്നുണ്ട്‌. മനുസ്മൃതി കത്തിച്ചുകൊണ്ട്‌ അദ്ദേഹം 

മുന്നോട്ടുവെക്കുന്ന ആശയം ്രാഹ്മണിസത്തെ നിലനിര്‍ത്തുന്ന തത്വസംഹിതകളെ 

തള്ളിക്കളയുക എന്നതു തന്നെയാണ്‌. വര്‍ണാശ്രമധര്‍മത്തെ ന്യായീകരിക്കുന്ന ഗാന്ധി 

യന്‍ നിലപാടിനെ വളരെ യുക്തിപൂര്‍വ്വം അംബേദ്കര്‍ തള്ളിക്കളയുന്നു എന്നതും ഈ 

സന്ദര്‍ഭത്തില്‍ പ്രസക്തമാണ്‌”. വര്‍ണവ്യവസ്ഥയെ പിന്തുണക്കുകവഴി ഗാന്ധി, സ്വയം 

ജാതിവ്യവസ്ഥയുടെ വക്താവായിത്തീരുകയാണ്‌ എന്നാണ്‌ അദ്ദേഹം ഉന്നയിക്കുന്ന വാദം. 

ഗാന്ധി മാത്രമല്ല, ഹിന്ദുമതത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനശിലകളെന്നു കണക്കാക്കപ്പെടുന്ന 

ശാസ്ത്രഗ്രന്ഥങ്ങളെ അതേപടി പിന്‍പറ്റുന്നവരെല്ലാം ഇതേ പ്രവൃത്തിയാണ്‌ ചെയ്യു 

ന്നത്‌ എന്നദ്ദേഹം പറയുന്നു. ഇതിന്റെ ഭാഗമായി, അസ്പൃശ്യരോട ഹിന്ദുക്കള്‍ എങ്ങനെ 

പെരുമാറണം എന്നതിനെക്കുറിച്ച്‌ മനുസ്മൃതി അനുശാസിക്കുന്ന നിയമങ്ങളെ ഡോ. 

അംബേദ്കര്‍ ദീര്‍ഘമായി വിശകലനം ചെയുന്നുണ്ട്‌. അസ്പൃശ്യരോടുളള വിവേചനം 

കാണിക്കാന്‍ ആഹ്വാനം ചെയ്യുന്ന മനുവിന്റെ പത്ത്‌ കല്‍പനകള്‍ അദ്ദേഹം ഉദ്ധരിക്കു 

ന്നു. അംബേദ്കറുടെ സമ്പുര്‍ണകൃതികളുടെ ഒമ്പതാം വാല്യത്തില്‍, ഹിന്ദുക്കളും പൊതു 

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

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

പ്പെടുന്നുണ്ട്‌. 

2.3 നോവലും മതവിമര്‍ശനവും 

നവോത്ഥാനകാലത്ത്‌ എഴുതപ്പെട്ട മിക്ക നോവലുകളിലും - ഘാതകവധം, 

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

ന്ധിച്ച സംവാദങ്ങള്‍ ഒളിഞ്ഞും തെളിഞ്ഞും കടന്നു വരുന്നത്‌ ജനതയുടെ സാമൂഹ്യാ 

സ്തിത്വത്തെ മുന്‍നിര്‍ത്തിയുള്ള ആലോചനകളെ പിന്‍പറ്റിയാണ്‌. ആധുനികമായ രാഷ്ട്ര 

ത്തിനകത്ത്‌ തങ്ങളെ സ്വയം സ്ഥാപിക്കേണ്ടത്‌ എങ്ങനെയെന്ന ആശയക്കുഴപ്പമാണ്‌ 

അത്തരം സംവാദങ്ങളുടെ അന്തര്‍ധാര. പാരമ്പര്യവും ആധുനികതയും തമ്മിലുള്ള 

സംഘര്‍ഷത്തില്‍ തങ്ങള്‍ ഏതു പക്ഷത്തു നില്‍ക്കും എന്ന അന്വേഷണം തന്നെയാണ 

ത്‌. ഈ സംഘര്‍ഷം പലതരത്തിലുള്ള തീര്‍പ്പുകളിലേക്ക്‌ എത്തുന്നതായാണ്‌ മുകളില്‍ 

സൂചിപ്പിച്ച നോവലുകളുടെ വിശകലനത്തില്‍നിന്നു മനസ്സിലാക്കാനാവുക. ആധുനി 

കരാഷ്ട്രത്തിലേക്കു ഗ്രവേശിക്കുമ്പോള്‍ അതുവരെ തങ്ങളെ നിര്‍ണയിച്ചിരുന്ന ജാതി - 

മത സംവര്‍ഗങ്ങള്‍ എങ്ങനെയാണ്‌ അഭിസംബോധന ചെയ്യപ്പെടുക എന്ന സാമൂഹി 

കവേവലാതിയാണ്‌ നവോത്ഥാനനോവലുകളെ അത്തരം തീര്‍പ്പുകളിലേക്ക്‌ ആനയി 

ക്കുന്നത്‌. അതുകൊണ്ട്‌ ജാതി - മത സംവര്‍ഗങ്ങളെ സംബന്ധിച്ച നിലപാടുഗ്രഖ്യാ 

പനം ഒരു രാഷ്ര്രീയഅബോധമായി മിക്ക നോവലുകളിലും നിഴലിച്ചു കിടക്കുന്നു. 

എന്നാല്‍ ഇതിന്റെയൊക്കെ മുന്നോടിയായി വന്ന ഘാതകവധം ആശയപരമായി മറ്റൊരു 

വിതാനത്തിലാണ്‌ നില്‍ക്കുന്നത്‌. 

2.3.1 ഘാതകവധത്തിലെ മതാഖ്്യാനം 

1887 ല്‍ ആദ്യമായി ്രസിദ്ധീകരിക്കപ്പെടുന്ന ഘാതകവധത്തെപ്പറ്റി ചിലതു സൂചി 

പ്പിക്കുന്നത്‌, സരസ്വതീവിജയത്തിന്റെ രാഷ്ട്രീയത്തെ ഒന്നുകൂടി സ്പഷടമാക്കും. ക്രിസ്തു 

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

കൂറില്‍ നടന്ന ഒരു കഥയായിട്ടാണ്‌ നോവല്‍ അവതരിപ്പിക്കപ്പെടുന്നത്‌. :ഈ കഥയിലെ 

ചില സംഗതികള്‍; അതായത്‌ ഒന്നാം അധ്യായത്തില്‍ വിവരിച്ചിരിക്കുന്ന ശിശുവിമന്റ 

മരണം, പുലയന്‍ പയല്ുമ്പിഒന്റ്‌ ചരി്തത്തിത്‌ ഏതാന്ും ഭാഗം സാക്ഷാത്‌ സംഭവ്യവ്യും 

മശഷമമല്ലാം ഭൂതോദയസ്യഷ്ടിയും ആണെന്ന്‌ നോവലിന്റെ മുഖവുരയില്‍ മിസിസ്‌ 

കോളിന്‍സ്‌ പറയുന്നുണ്ട്‌. ഉഗ്രം തിരുനാളിന്റെ, 1855ലെ അടിമവിമോചനവിളംബരത്തെ 

തുടര്‍ന്ന്‌ സുറിയാനികളും പുലയരും തമ്മിലുണ്ടായ സംഘര്‍ഷത്തിന്റെ ഈ കഥ 

ശ്രിസ്തുസ്നേഹവും ക്രിസ്തീയമതവും പ്രചരിപ്പിക്കാനുദ്ദേശിച്ചുള്ളതാണെന്നും 

നോവലിസ്റ്റ്‌ പറയുന്നുണ്ട്‌. “തങ്ങളുടെ കുടുംബ്വങ്ങളിലേക്ക്‌ (കകിസ്തുസ്നേഹവും 

ഉത്തമശിലങ്ങളും കൊണ്ടുപോകുന്ന അനേകം മറീയമാര്‍ ഉണ്ടാക്കുമന്നു ഞാന്‍ 

ആശിക്കുന്നു” എന്ന്‌ ഘാതകവധത്തിന്റെ ആമുഖത്തില്‍ നോവലിസ്റ്റ്‌ പറഞ്ഞു വെക്കു 

ന്നുണ്ട്‌. 

എ.ഡി അമ്പത്തിരണ്ടാം നൂറ്റാണ്ടോടുകൂടിയാണ്‌ ക്രിസ്തുമതം കേരളത്തില്‍ 

സ്ഥാപിക്കപ്പെട്ടതെന്നാണ്‌ പ്രബലമായുള്ള ഒരു വിശ്വാസം. തോമസ്‌ അപ്പോസ്തലന്‍ 

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

എന്നീ സ്ഥലങ്ങളില്‍ സഞ്ചരിച്ച്‌ പളളി സ്ഥാപിച്ചു എന്ന്‌ അനന്തകൃഷണയ്ുരെ (1926) 

ഉദ്ധരിച്ചുകൊണ്ട്‌ പി. ജെ. തോമസ്‌ പറയുന്നു. പോര്‍ച്ചുഗീസുകാരുടെ വരവോടെ ഉയര്‍ന്ന 

ജാതിയില്‍ നിന്നെന്നപോലെ താഴന്നജാതിയില്‍ നിന്നും കിസ്റ്്ാനിറ്റിയിലേക്ക്‌ മതം 

മാറ്റം ആരംഭിച്ചു. ഇത്‌ ക്രിസ്ത്യാനികള്‍ക്കിടയില്‍ ജാതിസംസ്കാരത്തിന്‌ വഴിയൊരു 

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

ളില്‍ നിന്നു മതപരിവര്‍ത്തനം നടത്തി. വിദ്യാഭ്യാസ്രപവര്‍ത്തനം, വാണിജ്യം, വ്യവ 

സായം, കൃഷി, ബാങ്കിംഗ്‌, എന്നീ മേഖലകളിലാണ്‌ ക്രിസ്ത്യാനികളുടെ സ്വാധീനം 

വലിയതോതില്‍ പ്രവര്‍ത്തിച്ചത്‌. ്രിട്ടീഷ്ഭരണത്തിന്റെ കീഴിലായ തിരുവിതാംകൂറിന്റെ 

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

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

എസ്‌.) എന്നീ സംഘടനകള്‍ മത്രപചരണം നടത്തി. ഇവര്‍ പ്രധാനമായും പ്രവര്‍ത്തനം 

അധഃസ്ഥിതവിഭാഗങ്ങളിലാണു കേന്ദ്രീകരിച്ചത്‌. സി. എം. എസ്‌. സുറിയാനി സഭയുടെ 

നവീകരണമാണ്‌ ലക്ഷ്യമാക്കിയതെങ്കിലും 1836 ല്‍ മാവേലിക്കര സിനഡോടെ സുറിയാ 

നി സഭയുമായി തെറ്റിപ്പിരിയുകയും ആലപ്പുഴയിലെയും കോട്ടയത്തെയും അധഃസ്ഥിത 

രുടെ ഇടയിലേക്ക്‌ പ്രവര്‍ത്തനം വ്യാപിപ്പിക്കുകയും ചെയ്തു?. 

പത്തൊമ്പതാം നൂറ്റാണ്ടിന്റെ ആദ്യം മുതല്‍ തിരുവിതാംകുറില്‍ നടന്ന മിഷനറി 

മാരുടെ ര്രവര്‍ത്തനങ്ങള്‍ ആധുനികവിദ്യാഭ്യാസത്തിന്റെയും ആംഗ്ലിക്കന്‍ ക്രൈസ്ത 

വ വിശ്വാസത്തിന്റെയും അടിസ്ഥാനത്തില്‍ തദ്ദേശീയരായ പ്രബല സുറിയാനിക്രൈ 

സ്തവരെ ആധുനികവല്‍ക്കരിക്കാന്‍ ശ്രമിച്ചു. 1836ൽ അവര്‍ വേര്‍പിരിഞ്ഞതോടെ 1840 

കളുടെ അവസാനം അടിമജാതികള്‍ക്കിടയില്‍ ്രവര്‍ത്തിക്കാന്‍ അവര്‍ തീരുമാനിച്ചു. 

പില്‍ക്കാലത്ത്‌ ആയിരക്കണക്കിന്‌ അടിമകള്‍ ആംഗ്ലിക്കന്‍ സഭയിലും മറ്റ്‌ ക്രൈസ്തവ 

സഭകളിലും ചേര്‍ന്നു്‌. ഇങ്ങനെ മതംമാറിയവരുടെ പ്രാര്‍ത്ഥനാ സ്വാതന്ത്രത്തിനു 

വേണ്ടിയാണ്‌ ഘാതകവധത്തിലെ പത്രോസ്‌ പുലയന്‍ ആവശ്യമുന്നയിക്കുന്നത്‌. 

അയ്യാ തമ്പ്രാനെ ഞങ്ങളെ അടിക്കരുതെ. ഞങ്ങള്‍ മൃഗങ്ങളല്. ഞങ്ങള്‍ 

മനുഷ്യരതാണെ. ഞങ്ങള്‍ക്ക്‌ ആത്മാവ്യമ്ടെ. ആറുദിവസം ഞങ്ങള്‍ കഴിയുന്ചൊലെ 

വേലമയടുക്കാം. എന്നാത്‌ ഞായറാഴ്ച്ച ഞങ്ങളുടെ ആത്മാവിനെക്കുറിച്ചും മലരു? 

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

രണ്ടാം അധ്യായത്തില്‍ പുലയവൃദ്ധന്റെ ര്രാര്‍ത്ഥനയും താഴെ കാണുംഗ്രകാര 

മാണ്‌. 

കരുണയും സ്നേഹവ്യമുള്ള രക്ഷിതാവെ ഞങ്ങളെ ദര്‍ശിച്ചു മനസ്സലിയേണമമ. 

ഞങ്ങളുടെ കഠിനക്കാരനായ യജമാനഭനോടു ന? കഷമിച്ചുകൊളളുകയും ഉചയൃണമമ. 

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

കഠിനാധ്വാനം ചെയ്യുന്ന രഴിയവേല എന്ന സ്മ്രദായം അക്കാലത്തു നിലവിലുണ്ടാ 

യിരുന്നു. ക്രിസ്തുമതം സ്വീകരിച്ച ഉരഴിയവേലക്കാര്‍ ഞായറാഴ്ച്ചകളില്‍ പണിചെയ്യാന്‍ 

വിസമ്മതിച്ചത്‌ ഇതിനെതിരെയുള്ള ആദ്യ്രതികരണമായിരുന്നു. പ്രൊട്ടസ്തന്റ മിഷനറി 

സംഘങ്ങള്‍ ശബ്ദത്ത്‌ ആചരണത്തിന്‌ വളരെ പ്രാധാന്യം കല്‍പ്പിച്ചു. ഴിയവേല ഞായ 

റാഴ്ച്ച ഒഴിവാക്കുന്നതിനുള്ള ഉത്തരവ്‌ കേണല്‍ മണ്‍റോ സമ്പാദിച്ചിരുന്നു. എന്നാല്‍ 

സുറിയാനി ക്രിസ്ത്യാനികളടക്കം അത്‌ സ്വീകരിക്കാന്‍ തയ്യാറായില്ല. തിരുവനന്തപു 

രത്തും നാഗര്‍കോവിലിലും ഇതു നടന്നു. കുലിയില്ലാതെ ജോലി ചെയ്യില്ല എന്ന തീരു 

മാനമായിരുന്നു ഇതിന്റെ അടുത്ത ഘട്ടം. പരിവര്‍ത്തിത ക്രിസ്ത്യാനിയായ ദേവസഹാ 

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

മുകളില്‍ സൂചിപ്പിച്ചപോലെ, ഉത്രംതിരുന്നാള്‍ മാര്‍ത്താണ്ഡവര്‍മയുടെ അടിമത്ത 

നിരോധന വിളംബരം പുറത്തുവന്നുവെങ്കിലും അതിനു ശേഷവും അടിമത്ത സമ്്രദായം 

നിലനിന്നതിന്റെ സുചനകള്‍ ഈ ആഖ്യാനത്തില്‍ കാണാനാവും. 

23.1.1 പുലയന്റെ ആത്മാവ്‌ 

ആത്മാവിനെക്കുറിച്ചുളള ഭാരതീയസങ്കല്പം വൈദികസാഹിത്യകൃതികളെ 

മുന്‍നിര്‍ത്തിയാണ്‌ രൂപപ്പെട്ടിട്ടുളളത്‌. ശരീരം ആത്മാവ്‌ എന്ന ദ്വന്വസങ്കല്പത്തെ അത്‌ 

സ്ഥാപിച്ചെടുത്തത്‌ പുണ്യ - പാപസങ്കല്പത്തില്‍ അധിഷ്ഠിതമാക്കിയിട്ടാണ്‌. 

അധ്വാനിക്കുന്നവര്‍ക്ക്‌ ശരീരം മാത്രമേയുള്ളുവെന്നും അത്‌ പാപരഗ്രസ്ഥമാണെന്നും 

വിചാരിക്കുന്നതുപോലെത്തന്നെ ആത്മാവ്‌, അതിനെപ്പറ്റിയുള്ള അറിവ്‌, നിയന്ത്രണം, 

എന്നിവയുടെ വക്താക്കളായിട്ടാണ്‌ ഇന്ത്യന്‍ സവര്‍ണത സ്വയംസ്ഥാപിച്ചത്‌. മനുസ്മൃതി 

ബ്രാഹ്മണന്റെ ആത്മാവിനെ ശ്രേഷഠമായി സ്ഥാപിക്കുന്നത്‌ ബ്രാഹ്മണന്‍ ബ്രഹ്മാവിന്റെ 

മുഖത്തുനിന്നു ജനിച്ചു എന്ന ആശയത്തെ മുന്‍നിര്‍ത്തിയാണ്‌. ഇങ്ങനെ ഇകഴ്ത്തലി 

ന്റെയും പുകഴ്ത്തലിന്റെയും ഉറവിടമായി ശരീരത്തെ കാണുകയും അതിന്റെ അടിസ്ഥാ 

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

വനം ചെയ്തുകൊണ്ട്‌ അവതരിക്കുന്നത്‌. ആത്മാവിനെ കേന്ദ്രീകരിക്കുന്ന ഈ സാഹോ 

ദര്യമാണ്‌ കേരളത്തിലെ അടിമജാതികളെ ക്രിസ്തുമതത്തിലേക്ക്‌ ആകര്‍ഷിച്ചത്‌ എന്ന 

തില്‍ വസ്തുതാപരമായി വീഴ്ച്ചകളില്ല. അതേ സമയം ആത്മാവിന്റെ മോചനം മരണാ 

നന്തരജീവിതത്തെപ്പറ്റിയുള്ള ഒരു വാഗ്ദാനം മാത്രമായി അവശേഷിക്കുകയും ശരീരം, 

അഥവാ അടിമകളുടെ പ്രത്യക്ഷജീവിതം നരകതുല്യമായി തുടരുകയും ചെയ്യുന്നു എന്നത്‌ 

വലിയ വൈരുദ്ധ്യമായിരുന്നു. ആരാധനക്കു സ്വാതന്ത്ര്യം ലഭിക്കുന്നതോടെ ആത്മാവു 

മോചിപ്പിക്കപ്പെടുന്നു. എന്നാല്‍ ശരീരം ബന്ധനത്തില്‍ത്തന്നെ തുടരുകയും ചെയ്യുന്നു. 

അങ്ങനെ വരുമ്പോള്‍ ആ സ്വാതന്ത്ര്രംകൊണ്ട്‌ എന്തു ്രയോജനം എന്ന ഘാതകവധം 

ചോദിക്കാത്ത ചോദ്യമാണ്‌ സരസ്വതീവിജയം ഉന്നയിക്കാന്‍ ശ്രമിക്കുന്നത്‌ എന്നാണ്‌ 

ഇവിടെ സൂചിപ്പിക്കുന്നത്‌. മതത്തെ സംബന്ധിച്ച ആഖ്യാനമെന്ന നിലയ്ക്ക്‌, സരസ്വതീ 

വിജയത്തിന്റെ വിമോചനപരമായ രാഷ്ട്രീയത്തെയാണ്‌ ഇത്‌ കാണിക്കുന്നത്‌. 

2,3.2 മതാത്മകതയെപ്പറ്റിയുള്ള മുല്യചിന്തകള്‍ 

കൊളോണിയല്‍ ജ്ഞാനപദ്ധതികളുടെ തന്നെ അടിത്തറയെന്ന നിലയില്‍ 

ശ്രിസ്റ്്രാനിറ്റിയെ സ്ഥാപിച്ചെടുക്കാനും അതിനെ ജാതിയുടെ വിപരിതമുല്യമായി അവ 

തരിപ്പിക്കാനുമുള്ള ശ്രമമായിട്ടാണ്‌ ഘാതകവധം, പുല്ലേലിക്കുഞ്ചു തുടങ്ങിയ നോവലു 

കളില്‍ ഇതു കടന്നുവരുന്നത്‌. അതേസമയം ശാരദയില്‍ എത്തുമ്പോള്‍ ഇന്ദുലേഖയില്‍ 

നിന്നു വ്യത്യസ്തമായി ജാതിയെന്ന സംവര്‍ഗത്തെ ഒരു പ്രതിമൂല്യമായി അവതരിപ്പി 

ക്കുന്നത്‌ കാണാം. സ്വന്തം ഇടത്തിലും ദേശത്തിലും ജാതിയിലും മതത്തിലും 

സ്വയംസ്ഥാപിച്ചുകൊണ്ട്‌ താന്താങ്ങളെ നിര്‍വ്വചിക്കാനുള്ള ശ്രമങ്ങള്‍ നടത്തുന്ന 

കഥാപാത്രങ്ങള്‍ ശാരദയിലുണ്ട്‌. രാഷ്ട്രമെന്ന സങ്കല്പനത്തെ തകര്‍ക്കാന്‍ പോന്ന ഒരു 

സ്വദേശ ഭാവനയാണ്‌ യഥാര്‍ത്ഥത്തില്‍ ശാരദ മുന്നോട്ടു വെക്കുന്നത്‌. ജാതിമേന്മയെ 

ക്കുറിച്ചുളള അബോധം, ഹിന്ദു ആത്മീയതയെ മുന്‍നിര്‍ത്തുന്ന തീര്‍ത്ഥാടനത്തെയും 

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

ചെടുത്തുകൊണ്ട്‌ ഭാരതം ഏതുതരം രാഷ്ര്രമായിരിക്കണം എന്ന ഭാവനചെയ്യല്‍ കുടി 

യാണത്‌. എന്നാല്‍ ജാതിയെ തിരസ്ക്കരിച്ചുകൊണ്ടും മതത്തെ സ്വീകരിച്ചുകൊണ്ടും 

പുതിയൊരു മാനവികബോധത്തിലേക്ക്‌ പ്രവേശിക്കാനുള്ള ഇച്ഛയാണ്‌ സരസ്വതീവിജ 

യത്തിന്റെ കേന്ദ്രം. ഈ പശ്ചാത്തലത്തില്‍ രൂപപ്പെട്ട ആദ്യകാല നോവല്‍ എന്ന നില 

യ്ക്കാണ്‌ സരസ്വതീവിജയത്തിലെ മതവിമര്‍ശനത്തെ നോക്കികാണാനാവുക. സരസ്വ 

തീവിജയത്തിലെ മതവിമര്‍ശനത്തില്‍ രണ്ടുതരം ആഖ്യ്യാനങ്ങളുണ്ട്‌. ഒന്ന്‌, നമ്പുതിരിസമു 

ദായം പ്രതിനിധീകരിക്കുന്ന ഹിന്ദുമതത്തിന്റെ ആഖ്യാനം. രണ്ട്‌, ക്രിസ്തുമതം മുന്നോ 

ടുവച്ച സഹിഷ്ണുതയുടെ ആഖ്യാനം. പുതിയ തരം പനരബോധത്തിലേക്ക്‌ പ്രവേ 

ശനം നേടാനുള്ള ശ്രമമാണ്‌ ദലിത്‌ സ്വത്വനിര്‍മിതിയുടെ ആദ്യഘട്ടം എന്നിരിക്കെ, സര 

സ്വതീവിജയത്തിലെ ജാതി - മത സംവാദം പുതിയ ദേശരാഷ്ട്രത്തെ സംബന്ധിച്ച്‌ 

നിര്‍ണായകവും ധനാത്മകവുമാണ്‌. 

2.4 പുതിയ വിചാരമണ്ഡലങ്ങള്‍ 

സമുദായവല്‍ക്കരണങ്ങളും, മത്രപവേശനങ്ങളുമാണ്‌ നവോത്ഥാനകാലത്തിന്റെ 

സാംസ്കാരികഘടനയെ നിര്‍ണയിച്ച ്രധാന പ്രവണതകള്‍ എന്ന വസ്തുത നേരത്തെ 

സൂചിപ്പിച്ചു. അതേ സമയം തന്നെ, യൂറോകേന്ദ്രിതമായ ജ്ഞാനവ്യവസ്ഥ എങ്ങനെ 

യാണ്‌ ആഖ്യാനപാരമ്പര്യങ്ങളെയും അതു നിര്‍മിക്കുന്ന ബൃഹത്വ്യവസ്ഥകളെയും 

്രശ്നവല്‍ക്കരിക്കാനുള്ള ഉര്‍ജ്ജമാവുന്നത്‌ എന്നുകൂടി സരസ്വതീവിജയം മുന്‍നിര്‍ത്തി 

പരിശോധിക്കപ്പെടേണ്ടതുണ്ട്‌. അതോടൊപ്പം, മിശ്രവിവാഹം, ലിംഗപദവി, തുടങ്ങി ആധു 

നികമായ സമുഹ്യബോധത്തിനകത്ത്‌ മാത്രം സാധ്യമായ വിഷയങ്ങളോട്‌ നോവല്‍ എടു 

ക്കുന്ന നിലപാടുകൂടി വിശകലനം ചെയ്യപ്പെടേണ്ടതുണ്ട്‌. 

അങ്ങനെ വരുമ്പോള്‍, മരത്തനില്‍ തുടങ്ങി യേശുദാസനില്‍ അവസാനിക്കുന്ന 

ഏകപക്ഷീയമായ ഒരാഖ്യാനമല്ല ഇതെന്ന്‌ വരുന്നു. യേശുദാസനെ സാധ്യമാക്കുകയും 

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

തെളിയുന്നത്‌ ഈ സന്ദര്‍ഭത്തിലാണ്‌. കഥാപാത്രങ്ങളെ അവരുടെ സാംസ്കാരിക ചു 

ററുപാടുകളില്‍ നിന്നു സ്ഥലപരമായും സ്ഥാനപരമായും വിച്ഛേദിച്ചുകൊണ്ട്‌ വളരെ 

പതുക്കെ ഒരു സാമൂഹ്യാസ്തിത്വത്തിലേക്ക്‌ നയിക്കുന്നതെങ്ങനെയെന്ന്‌ മരത്തന്റെയും 

കുടുംബത്തിന്റെയും ആവിഷ്കാരത്തിലൂടെ അന്വേഷിക്കാവുന്നതാണ്‌. ആഖ്യാനത്തിന്‌ 

ആ അര്‍ത്ഥത്തില്‍ രേഖീയമായ ഒരു വിശകലനസ്വഭാവവും അവധാനതയുമുണ്ട്‌. ജാതി 

വ്യവസ്ഥയുടെ ചുഷണപരതയെ മുന്‍നിര്‍ത്തുന്ന ചില അഭി്രായര്രകടനങ്ങള്‍, ബ്രാഹ്മ 

ണ്യത്തിന്റെയും അതിനെ പിന്തുണക്കുന്ന ശൂദ്രാദികളുടെയും വ്യവഹാര്രപഭാവങ്ങള്‍, 

അതിന്റെ ലംഘനത്തിലുണ്ടാകുന്ന അവിശ്വസനീയതയും അസഹിഷ്ണുതയും, അതി 

നെത്തുടര്‍ന്നുള്ള ഹിംസ, ഈ മട്ടില്‍ ഒരു ചരിത്രസന്ദര്‍ഭത്തിന്റെ അവതരണമാണ്‌ നോവ 

ലിലേക്കു തുറക്കുന്ന ഭാഗം. അടുത്ത ഭാഗത്താണ്‌ ജാതിപരമായ കീഴൊതുക്കലുകളുടെ 

വിന്യസനം. മരത്തന്റെ ചാളയെപ്പറ്റിയുള്ള വിശദമായ അവതരണം ഇവിടെ പ്രസക്ത 

മാണ്‌. ദാരിദ്യത്തിന്റെയും ചൂഷണങ്ങളുടെയും പടുകുഴിയില്‍ ജീവിക്കുന്ന മരത്തന്റെ 

ചാളയെപ്പറ്റിയും അവിടുത്തെ സ്ഥാവര - ജംഗമങ്ങളെപ്പറ്റിയുമുള്ള വിശദീകരണം, 

ജാതിയും സാമുഹ്യജീവിതവും തമ്മിലുള്ള അനിഷേധ്യബന്ധത്തിന്റെ സുചനയെന്ന 

നിലക്കു തന്നെയുളള അവതരണമാണ്‌. ഈ ചാളയില്‍ നിന്നാരംഭിക്കുന്ന ഒരു യാത്രയും 

ഒരു ബ്രാഹ്മണ ഗൃഹത്തില്‍ നിന്നാരംഭിക്കുന്ന ഒരു യാത്രയും ഒന്നായിത്തീരുന്നിടത്താണ്‌ 

മരത്തെന്റെയും സുഭദ്രയുടെയും സാമൂഹികാസ്തിത്വം രൂപംകൊള്ളുന്നത്‌. അത്‌ 

ഒരേസമയം (ഹിന്ദു) മതനിഷേധത്തിന്റെയും (ക്രിസ്തു) മതസ്വീകരണത്തിന്റെയും 

സന്ദര്‍ഭമാണ്‌. 

നിഷേധങ്ങളിലൂടെയും സ്വീകരണങ്ങളിലുടെയും രൂപപ്പെടുന്ന സാമൂഹ്യാസ്തി 

ത്വത്തിന്‌ മതമെന്ന ആശയത്തെ തളളിക്കളയാനാവാത്തത്‌ എന്തുകൊണ്ട്‌ എന്ന 

ചോദ്യവും ഗ്രസക്തമാണ്‌. സമൂഹത്തിന്റെ അടിത്തറ യഥാര്‍ത്ഥ മതമാണ്‌ എന്ന അംബേ 

ദ്കര്‍ ആശയവും ഇവിടെ ്രധാനമാവുന്നു. അതിമന്റ്‌ മുകളിലാണ്‌ എല്ലാ സിവില്‍ 

ഗവ്വണ്മമന്റുകളും അവയുമട അന്മുജ്ഞകജും സ്ഥിതിഭചയ്യുന്നത്‌. തത്ഫലമായി ജിവി 
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