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2.3.8 ജാതിരുപീകരണവും അനുകരണവും 

2.3.4 ജാതിനിര്മ്മൂലനം 

2,4 കേരളസമൂൃഹവും സമുൂഹരുപീകരണവും 

2,4.1 ആദിമജനതകള് - ്രാവിഡര് 

2.4.2 കേരളീയ സമൂഹരുപീകരണവും 
വികാസവും 

2.4.3 ്രാഹ്മണ അധീശത്വവും 
കേരളസമൂഹവും 

2.5 ഭക്തിപ്രസ്ഥാനം 

2.5.1 സൂഫിസം 

2.5.2 ബസവേശ്വര് 

2.5.3 തിരുവള്ളുവര് 

2.5.4 ജ്ഞാനേശ്വര് 

2.6 കോഭളനിവത്ക്കരണം 

2.6.1 ആഭ്യന്തര ബാഹ്യ 
കോളനിവത്ക്കരണം 

2.6.2 കൊളോണിയല് കാലത്തെ 
മുലധനരുപീകരണം 

2,7 നവോത്ഥാനം 

2.7.1 നവോത്ഥാനനായകന്മാരും 
പ്രസ്ഥാനങ്ങളും 

2.7.2 രാജാറാം മോഹന്റോയ് 

2.7.3 സ്വാമി വിവേകാനന്ദന് 

2.7.4 അയോത്തിദാസ് 

2.7.5 ഇ.വി. രാമസ്വാമി നായ്ക്കര് 

2.7.6 ജ്യോതിറാവു ഫൂലെ 

2.7.7 അംബ്ദേകര് 

2.8 ജാതിസ്ര്്രദായം (കമപ്പെടുത്തലും കുതറലും 
; ഐതിഹൃത്തിലൂടെ



2.8.1 തെയ്യം 

2.8.1.2 പൊട്ടന്തെയ്യം 

2.8.2. ഓണപ്പാട്ട സഹോദരനയ്യപ്പന് 

2,9 കേരളീയ സമുഹവും ദാര്ശനികചിന്തകളും 

2.9.1 കേരളനവോത്ഥാനവും സമൂഹവും 

2.9.2 ബരനദ്ധദര്ശന പാരമ്പര്യവും 
ആധുനികതയും 

2.9.2.1 അയ്യാവൈകുണ്ഠന് 

2.9.2.2 ചടുമ്പിസ്വാമികള് 

2.9.2.3 ആറാട്ടുപ്പുഴ വേലായുധപ്പണിക്കര് 

2.9.2.4 അയ്യങ്കാളി 

2.9.2.5 ശ്രീനാരായണഗുരു 

2.9.2.6 സഹോദരന് അയ്യപ്പന് 

2.9.2.7 വാഗ്ഭടാനന്ദന് 

2.9.2.8 സി.വി. കുഞ്ഞിരാമന് 

2.9.2.9 മിതവാദി സി. കൃഷ്ണന് 

2.9.2.0 പണ്ഡിറ്റ് കെ. പി. കറുപ്പന് 

2.9.2.11 പഠമ്പാടിജോണ് ജോസഫ് 

2.9.2.2 പൊയ്കയില് യോഹന്നാന് 

2,10 ഇന്ത്യന് ജീവിതാവസ്ഥയും 
ബുദ്ധദര്ശനത്തിന്റെ ്പസക്തിയും 

അധ്യായം 3 ബുദ്ധദര്ശനവും സമൂഹവും 211-308 

3.1 ബുദ്ധധര്മ്മവും സംസ്കാരത്തിന്റെ 
ജനകീയതയും അംബേദ്കര് ചിന്തകളില് 

3.2 “ബുദ്ധനും ബുദ്ധധര്മ്മ്വും - 
ഒരു വിലയിരുത്തല് 

3.2.1 ജ്ഞാനാന്വേഷണത്തില് നിന്ന് 
നിര്വ്വാണത്തിലേക്ക് 

3.2.2 മതപരിവര്ത്തനശ്രമങ്ങള് 

3.2.38 ബുദ്ധന്റെ സൈദ്ധാന്തികതലം 

3.2.4 മതത്തെയും ധര്മ്മത്തെയും കുറിച്ച് 

3.2.5 സംഘം 

3.2.6 ബുദ്ധനും അദ്ദേഹത്തിന്റെ 
സമകാലികരും 

3.2.7 അവസാനത്തെ യാത്ര 

3.2.8 സിദ്ധാര്ത്ഥ ഗൌതമന് എന്ന വ്യക്തി 

3,8 ബുദ്ധനും അംബേദ്കറും : ഒരു വിശകലനം



3. അംബേദ്കറുടെ മതപരിവര്ത്തനവും 
സാംസ്കാരിക രാഷ്ട്രീയവും 

3.5 ബുദ്ധന്റെ രാഷ്്രീയവല്ക്കരണവും കാഞ്ച 
ഐലയ്യയുടെ ചിന്തകളും 

3.5.1 യൂറോപ്യന് -ഇന്ത്യന് പശ്ചാത്തല 
ത്തിലെ ചിന്താപദ്ധതികളും ബുദ്ധനും 

3.5.2 തത്ത്വശാസ്ത്രനിര്വ്വചനവും കൊളോ 
ണിയല് കാലവും 

3.5.3 സാമൂഹിക രാഷ്്രീയ സംഘര്ഷ 
ങ്ങളും ബുദ്ധപൂര്വ്വ സമുഹവും 

3.5.4 ബുദ്ധന്റെ ജീവിതപരിണാമവും 
ദര്ശനവും 

3.5.5 ഭരണവ്യവസ്ഥയുടെ ഉത്ഭവം 

3.5.5.1 ഭരണകുടത്തിന്റെ ഉത്ഭവത്തെക്കുറി 
ച്ചുള്ള ബുദ്ധസങ്കല്പവും 
സാമൂഹിക കരാര് സിദ്ധാന്തവും 

3.5.6 ജനായത്തത്തില് അധിഷ്ഠിതമായ 
നീതിന്യായ വ്യവസ്ഥകള് 

3.5.6.1 ജനാധിപത്യസങ്കല്പം ബുദ്ധനില് 

3.5.7 അവകാശങ്ങളും കടമകളും 

3.5.7.1 തൊഴില്വിഭജന കാഴ്ചപ്പാട് 

3.5.7.2 സ്വത്തിനെക്കുറിച്ചുള്ള കാഴ്ചപ്പാട് 

3.5.7.3 മനുഷ്യനും അവകാശങ്ങളും 

3.5.8 വര്ഗ്ഗവും ജാതിയും രൂപീകരണവും 

3.5.8 സ്ത്രീകളുടെ സ്ഥാനം 

3.൦ ബുദ്ധന്റെ രാഷ്്രീയത 

അധ്യായം 4 ബദ്ധസങ്കല്പനങ്ങളും കേരളത്തിലെ 309 — 392 
സാംസ്കാരിക ഭാവുകത്വവും: സാഹിതൃകൃതി 
കളെ മുന്നിര്ത്തിയുള്ള പര്യാലോചന 

41 കേരളവും ബുദ്ധമതവും 

4.2 മലയാള കാവ്യലോകവും ബുദ്ധദര്ശനവും 

4.2.1 ആശാന് കവിതയിലെ 

ബുദ്ധപുരാവൃത്തം 

4.2.1.1 ശ്രീബുദ്ധചരിതം 

4.2.2 ഉള്ളൂര് കവിതകളിലെ ബുദ്ധപരിസരം 

4.2.3 വള്ളത്തോള് കവിതകളും 

ബരനദ്ധമണ്ഡലവും 

4.2.3.] ബോധിസത്ത്വാപദാനകലല്്പലത- 
വള്ളത്തോള് 

4.2.3.2 വള്ളത്തോളിന്റെ പരിഭാഷ



4.3 ബദ്ധഭാവുകത്വം ഇതരകാവ്യകൃതികളില്: 
ഇടശ്ശേരിയും ബദ്ധഭാവുകത്വവും 

4.3.1 സച്ചിദാനന്ദന്റെ കവിതകളും 
രാഷ്ര്രീയബുദ്ധനും 

4.3.2 അയ്യപ്പന്റെ കവിതകളും 
ബരനദ്ധസാമീപ്യവും 

4.3.3 കെ. ജി. ശങ്കരപ്പിള്ളയുടെ 
കവിതകളും ബുദ്ധചിന്തയും 

4.3.4 ഒ.എന്.വി. കവിതയും ബുദ്ധഭാവുക 
ത്വവും 

4.3.5 അയ്ുപ്പപ്പണിക്കരുടെ കവിതയിലെ 
ബരനദ്ധ്രപമേയങ്ങള് 

4.3.6 ആറ്റൂര് രവിവര്മ്മയുടെ കവിതയിലെ 
ബരനദ്ധാന്വേഷണങ്ങള് 

4.3.7 നെല്ലിക്കല് മുരളീധരനും 
ബരദ്ധഭാവുകത്വവും 

4. ബരദ്ധഭാവുകത്വവും തെരഞ്ഞെടുത്ത നോവ 
ലുകളും : “ബോധി”- തോട്ടം രാജശേഖരന് 

4.4.1 “കുശിനാരയിലേക്ക്' 
കെ. അരവിന്ദാക്ഷന് 

ഉപസംഹാരം 393 — 400 

ഗ്രന്ഥസൂചി 401 - 440



ആമുഖം 

ഇന്ത്യന് ദാര്ശനികമണ്ഡലത്തെ സ്വാധീനിക്കുകയും നിരന്തരം ഇടപെടു 

കയും ചെയ്യുന്ന നിരവധി ദര്ശനങ്ങള് നമ്മുടെ രാജ്യത്ത് രുപപ്പെട്ടിട്ടുണ്ട്. പനര 

സ്തൃദര്ശനങ്ങള് എന്ന് അവയെ വിളിക്കുന്നു. ചാര്വാകം, ജൈനം, ബൌദ്ധം, 

സാംഖ്യം, ലോകായതം, കുറള്, സിദ്ധചിന്തനൈകള്, മീമാംസ, ശ്രുതികള് തുടങ്ങി 

ഒരുപിടി ദര്ശനങ്ങള് നമ്മുടെ സമൂഹത്തില് രുപപ്പെട്ടിട്ടുണ്ട. ആത്മീയവും ഭാതി 

കവുമെന്ന് വേര്തിരിച്ചതും ഭതികതയുടെ ഭാഗമാണ് ആത്മീയത എന്ന് വിലയിരു 

ത്തുകയും ഭനതികതയില്മാത്രം അധിഷ്ഠിതമായതും എന്നിങ്ങനെ വിവിധ ദാര്ശ 

ശനികരുപങ്ങള് ഇവയിലുണ്ട്. ഭതികവാദചിന്താപദ്ധതിയില് ഉന്നുന്ന ഇന്ത്യന് 

ദര്ശനം എന്ന നിലയിലാണ് ബൌദ്ധദര്ശനത്തിന്റെ പ്രസക്തി. അനാത്മാവാദ 

ദര്ശനമെന്ന് ഇതിനെ വിളിക്കുന്നു. ജൈനിസം, കുറള്, സിദ്ധചിന്തനൈകള്, 

മീമാംസ, സാംഖ്യം, ചാര്വാകം തുടങ്ങിയ ഒരുപിടി ദര്ശനങ്ങള് ഇതിന്റെ ഗണ 

ത്തില്പ്പെടുന്നു. ശ്രമണധാര എന്ന് പൊതുവേ ഇവ അറിയപ്പെടുന്നു. വൈവിധ്യ 

ങ്ങളെ ഉള്ക്കൊള്ളുകയും (ബഹുജനഹിതായ, ബഹുജനസുഖായ) ഉൽപാദനബ 

ന്ധങ്ങളെ കേന്ദ്രീകരിക്കുകയും സമുഹപരിവര്ത്തനത്തിന് സഹായകമാവുകയും 

ചെയ്യുന്ന ചിന്താരുപം എന്ന നിലയിലാണ് ശ്രമണധാര നിലനിന്നുവരുന്നത്. 

ഈ ആശയരുപത്തിനു തന്നെ വിവിധകാലഘട്ുങ്ങളില് വിവിധരുപത്തി 

ലുള്ള പരിവര്ത്തനങ്ങള്ക്കും ഏറ്റിറക്കങ്ങള്ക്കും വിധേയമാകേണ്ടിവന്നിട്ടുണ്ട്. 

ബുദ്ധിസം അ(ര്രസക്തമായിത്തോന്നുന്ന ഘട്ടങ്ങള്പോലും അത് അഭിമുഖീകരിച്ചി 

ട്ടുണ്ട് എന്നാല് ഒരു ജനാധിപത്യസമൂഹത്തിന്റെ ആവിര്ഭാവത്തിനുവേണ്ടിയും 

നിലനില്പ്പിനുവേണ്ടിയും ദൃശ്യതയോടെയും അദൃശ്ൃതയോടെയും വേറിട്ടും 

ലയിച്ചുചേര്ന്നും രൂപപരിണാമത്തിലുടെയും നാമപരിണാമത്തിലൂടെയും ഇതിന്റെ 

സ്വാധീനം ഉടനീളം നമുക്കു കാണുവാന് സാധിക്കുന്നു. 

സാഹിത്യം, കല, സംവാദമണ്ഡലം, വൈജ്ഞാനികലോകം, ്രയോഗങ്ങള്, 

വിശ്വാസസ്ഥാപനങ്ങള്, പഈരാണികത ഇങ്ങനെ ഇന്ത്യയിലെ വ്യവഹാരങ്ങളുടെ 

വിവിധ മേഖലകളില് ബുദ്ധിസത്തിന്റെ സ്വാധീനം നിലനിന്നുവന്നിരുന്നു. ആധു 

നിക ഇന്ത്യയില് ഡോ. ബി.ആര്. അംബേദ്കറുടെ മുന്കയ്യില് അഞ്ചുലക്ഷം ആളു 
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കള് നടത്തിയ ബുദ്ധമതസ്വീകരണത്തോടുകുടിയാണ് ഒരു പുതിയ പാരായണം 

ഇന്ത്യയില് ബുദ്ധിസം രൂപപ്പെടുത്തിയെടുത്തത്. ഈ ദര്ശനത്തിന് വിവിധമേഖല 

കളില് നിലനിര്ത്തുവാന് സാധിച്ചിരുന്ന സ്വാധീനതയെക്കുറിച്ച് തുടര്ന്ന് കണ്ടെ 

ത്താന് സാധിക്കുകയും ചെയ്തു. ഗാന്ധിജി, കുമാരനാശാന് തുടങ്ങിയവരില് 

നേരിട്ടും നാരായണഗുരു ഉള്പ്പെടെയുള്ളവരില് സ്വാധീനം ചെലുത്തിയും 

ബുദ്ധിസം നിലനിന്നു. ഈ അര്ത്ഥത്തില് ഇന്ത്യന് സാഹിതൃയ-സാംസ്കാരികഭാവു 

കത്വത്തെ സ്വാധിനിക്കുന്നതില് ബുദ്ധദര്ശനത്തിന് വഹിക്കുവാന് കഴിഞ്ഞ 

പങ്കിനെ പരിശോധിക്കുക എന്നത് പ്രസക്തമായ ഒന്നായി വിലയിരുത്തുന്നു. 

ഏഷ്യന്-യുറോപ്യന് മേഖലകളില് സ്വാധീനം ചെലുത്തുവാന് സാധിച്ച ദര്ശനം 

എന്ന നിലയില് ഈ ചിന്താരുപത്തിന് ഏറെ പ്രസക്തിയുണ്ട്. ജനാധിപത്ൃം, 

സ്ത്രീ-പുരുഷതുല്ൃത, പരിസ്ഥിതിസംരക്ഷണം, ജാതിനിര്മ്മുലനം, സാമ്പത്തിക 

തുല്യത, ബഹുസ്വരത എന്നിങ്ങനെ പ്രസക്തമായ നിരവധി കാഴ്ചപ്പാടുകള് 

മുന്നോട്ടുവെയ്ക്കുവാന് നൂറ്റാണ്ടുകള്ക്കു മുമ്പു തന്നെ സാധിച്ച ഒരു ദര്ശനമാണ് 

ബുദ്ധിസം. “ഏറ്റവും പഴക്കമേറിയത് എന്നാല് ഏറ്റവും പുതുമയുള്ളത്” എന്നാണ് 

ഈ ദര്ശനത്തെ അംബേദ്കര് വിലയിരുത്തിയത്. കേരളസമുഹത്തിന്റെയും 

ഇന്ത്യന് ദേശബോധത്തിന്റെയും അടിത്തറയില് അതിന്റെ ഭാവുകത്വത്തെ പരിശോ 

ധിക്കാന് ശ്രമിക്കുകയാണിവിടെ. 

പഠനലക്ഷ്യം 

കാലഹരണപ്പെട്ട മുല്യങ്ങളുടേയും വ്യവസ്ഥകളുടേയും സമൂഹത്തിന്റേയും 

നേരെയുള്ള എതിര്പ്പ് പുതിയദര്ശനമായി, പുതിയകാലത്തെ രൂപപ്പെടുത്തിയെടു 

ക്കുന്ന ചിന്താപദ്ധതിയിലാണ് ബുദ്ധദര്ശനത്തിന്റെ സമകാലിക പ്രാധാന്യം എത്തി 

നില്ക്കുന്നത്. ഇന്നത്തെ ജീവിതകാലഘട്ടത്തില് നിലനില്ക്കുന്ന പലജീവിതമര്യാ 

ദകളും സാംസ്കാരികമായ ചുറ്റുപാടുകളുമെല്ലാം രുപപ്പെട്ടിട്ടുള്ളത് പലതരത്തി 

ലുളള ദര്ശനങ്ങളുടെ പരിണിതഫലമാണ്. അതില് പ്രത്ൃയേകപരാമര്ശമര്ഹി 

ക്കുന്ന മേഖലയാണ് ബുദ്ധദര്ശനത്തിന്റേത്. ഇന്ത്യന് ഭാവുകത്വമണ്ഡലത്തിന്റെ 

രുപീകരണത്തില് സ്വാധീനം ചെലുത്തിയ ദര്ശനപദ്ധതിയുടെ തുടര്ച്ചയാണ് 

ബുദ്ധനിലൂടെ ലോകം കണ്ടത്. ഈ കാഴുചപ്പാടിന്റെ അടിസ്ഥാനത്തില് ചരിത്രപര 
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മായ അംശങ്ങളേയും സാഹിത്യത്തേയും കോര്ത്തിണക്കിക്കൊണ്ട് തെരഞ്ഞെ 

ടുത്ത കൃതികളെ അപ്രഗഥനം നടത്തുകയാണ് ഈ പഠനത്തിന്റെ ലക്ഷ്യം. 

പഠനമേഖല 

പഠനത്തിനാവശ്യമായ ദത്തങ്ങള് ശേഖരിക്കുന്നതില് പ്രഥമാകരമായിട്ടു 

ളളത് ബുദ്ധദര്ശനത്തിന്റെ സൈദ്ധാന്തികചുറ്റുപാടുകളും ആശയതുടര്ച്ചകളുമാ 

ണ്. വിശദപഠനത്തിനായി ഉപയോഗിച്ചിട്ടുള്ളത് തെരഞ്ഞെടുത്ത കൃതികളായ 

അംബേദ്കറുടെ “ബുദ്ധനും ബുദ്ധധര്മ്മവും” (1957), കാഞ്ചാ ഐലയ്യയുടെ “ദൈവ 

മെന്ന രാഷ്ട്രമീമാംസകന്” (2006) എന്നീ സാമൂഹികശാസ്ത്രവീക്ഷണം ഉള്ക്കൊ 

ള്ളുന്ന കൃതികളെയാണ്. പിന്നീട് ദേശീയതയുടെ തുടര്ച്ചയായി ബുദ്ധദര്ശനത്തെ 

കണ്ടെത്തുന്ന ആശയധാരകളുടെ സമഗ്രതയെ വ്യക്തമാക്കുന്ന വള്ളത്തോളിന്റെ 

“ബോധിസത്ത്വാപദാനകലല്്പലത” (1948) എന്ന വിവര്ത്തനകൃതിയേയും പഠനവി 

ധേയമാക്കുന്നു. തുടര്ന്ന് മലയാളസാഹിത്യത്തിലെ ബുദ്ധദര്ശനസംബന്ധിയായ 

തോട്ടം രാജശേഖരന്റെ “ബോധി”, (1996), കെ. അരവിന്ദാക്ഷന്റെ ‘കുശിനാരയി 

ലേക്ക്” (2004) എന്നീ നോവലുകളെ വിശദപഠനത്തിനായി സ്വീകരിച്ചിരിക്കുന്നു. 

പുര്വുപഠനം 

ഭാരതത്തിന്റെ ചരിത്രത്തിലും സാഹിതൃത്തിലുമെല്ലാം സ്വാധീനം ചെലു 

ത്തിയ മേഖലയാണ് ബുദ്ധദര്ശനത്തിന്റേത്. ബുദ്ധദര്ശനത്തെ സാമാന്യമായും 

വിശദമായുംമെല്ലാം വിലയിരുത്തുന്ന പഠനങ്ങള് ഇന്ന് ധാരാളം ലഭ്യമാണ്. 

എന്നാല് സാമൂഹികവും വൈജ്ഞാനികവുമായ അന്വേഷണത്തിന്റെ വക്താവെന്ന 

നിലയില് ബുദ്ധനെ പുനഃപരിശോധിക്കുന്ന, അംബേദ്കര് ചിന്തകളുടെ 

തുടര്ച്ചയെ വ്യക്തമാക്കുന്ന ഗൌരവമായ പഠനങ്ങള് മലയാളസാഹിത്ൃത്തില് 

ഉണ്ടായിട്ടില്ല. 

സിദ്ധാര്ത്ഥശനതമന്റെ ജനനത്തിന്റെ ഐതിഹ്ൃയകഥയെ ഉള്പ്പെടുത്തി 

സാമാന്യമായും നിരീക്ഷണകാഴ്ചപ്പാടുകളുടെ അടിസ്ഥാനത്തിലും വിലയിരു 

ത്തുന്ന ഗ്രന്ഥങ്ങളും ആനുകാലികങ്ങളും ലഭ്യമാണ്. ഡി.ഡി. കൊസാംബിയുടെ 

“ഭഗവാന് ബുദ്ധന്” എന്ന ഗ്രന്ഥത്തില് ബുദ്ധന്റെ ജീവിതകാലത്തെ സാമൂഹിക-രാ 

ഷ്ര്രീയ സാഹചര്യങ്ങളെ വ്യക്തമാക്കുന്നതിനോടൊപ്പം നിലനിന്ന രാജഭരണ 
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ത്തിന്റെ നീതിന്യായവ്യവസ്ഥകളെക്കുറിച്ചും വിശകലനം ചെയ്യുന്നു. ബുദ്ധന്റെ 

ജനനം, ജ്ഞാനോദയസങ്കല്പങ്ങള് ഇവയുടെ തുടര്ച്ചയായിട്ടുള്ള അന്വേഷണങ്ങ 

ളാണ് ആ ഗ്രന്ഥത്തിലുള്ളത്. ഭാരതീയ കലാചിന്തകനായ ആനന്ദകുമാരസ്ധവാമി 

“ബുദ്ധനും ബുദ്ധന്റെ സുവിശേഷവും” എന്ന പഠനത്തില് ബുദ്ധമത്രപബോധനങ്ങ 

ളുടെ ഉത്ഭവത്തെയും മതമെന്ന രീതിയില് സാധ്യമാക്കിയ മാറ്റങ്ങളെക്കുറിച്ചും പരി 

ശോധിക്കുന്നു. ആനന്ദകുമാരസ്വാമിയും ഐ.ബി. ഹോര്ണറും ചേര്ന്നെഴുതിയ 

“ഗൌതമബുദ്ധന്” എന്ന ഗ്രന്ഥത്തില് ബുദ്ധന്റെ ജീവിതചിന്തകളുടെ വ്യത്യസ്തത 

ലങ്ങളെ പഠനവിധേയമാക്കുകയും ബുദ്ധന്റെ ജീവിതം, സിദ്ധാന്തങ്ങള്, സാഹിത്യം 

തുടങ്ങി ഗൌതമന് നടത്തുന്ന ജീവിതാന്വേഷണങ്ങളുടെ സാധൃതയെ വിലയിരു 

ത്തുന്നു. ഡോ. എ. അയ്യപ്പന്റെ “ആയുധപ്പഴമയും നരോത്പത്തിയും” എന്ന ഗ്രന്ഥ 

ത്തില് സാഹിത്യത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനക്കാഴ്ചപ്പാടില് ശാസ്ത്രത്തെയും യുക്തിചി 

ന്തയെയും പരാമര്ശിക്കുന്ന ഒട്ടേറെ ലേഖനങ്ങള് ഉള്പ്പെടുത്തിയിരിക്കുന്നു. 

കുടാതെ ബുദ്ധമതത്തിന് ഹിന്ദുമതവുമായുള്ള ബന്ധത്തെക്കുറിച്ചും പരാമര്ശിക്കു 

ന്നു. ബുദ്ധമതം ഇന്ത്യയ്ക്ക് സംഭാവന ചെയ്ത മൂല്യങ്ങള് ഉള്ക്കൊണ്ടാണ് ഹിന്ദു 

മതത്തിന്റെ നിലനില്പ്പ് സാധ്യമായിത്തീര്ന്നതെന്ന കണ്ടെത്തലിനെയാണ് ഇവിടെ 

പരിശോധിക്കുന്നത്. തിച്ചുനാത്ഹാന്റെ “പഴയപാത വെളുത്തമേഘങ്ങള്” എന്ന 

ഗ്രന്ഥം മൂന്നുഭാഗങ്ങളായി ബുദ്ധന്റെ ജീവിതകഥയെ വിശദീകരിക്കുന്നു. ബുദ്ധനെ 

സാധാരണമനുഷ്യനായി അവതരിപ്പിക്കുകയും ബുദ്ധദര്ശനത്തിന്റെ സമഗ്രതയെ 

വ്യക്തമാക്കുകയും ചെയ്യുന്ന ഈ കൃതിയില് ജനനം മുതല് ബോധോദയം വരെ 

യുള്ള ജീവിതക്രമങ്ങള് വിശകലനം ചെയ്യുന്നു. പെരിയോര് ഇ.വി. രാമസ്വാമിയുടെ 

“ബുദ്ധിസം” എന്ന ഗ്രന്ഥത്തില് ബുദ്ധന്റെ തത്ത്വസംഹിതകള് സാമൂഹിക്രമ 

ത്തില് ഏതെല്ലാം രീതിയില് നിലനില്ക്കപ്പെടുന്നു എന്ന് കണ്ടെത്തുന്നു. സമത്വാ 

ധിഷ്ഠിതമായ ജീവിതക്രമം സ്ഥാപിക്കാനുള്ള ദര്ശനപദ്ധതിയാണ് ബുദ്ധതത്ത്വ 

ചിന്ത എന്ന ആശയത്തിന്റെ വിശകലനമാണ് ഇതില് എടുത്തുപറയുന്നത്. ദേബി 

പ്രസാദ് ചതോപാദ്ധ്യയുടെ ‘ഗ്രാചീനഭാരതത്തിലെ ഭനതികവാദം', “ഭാരതീയത 

ത്ത്വചിന്ത്, “ഇന്ത്യന് നിരീശ്വരവാദം” തുടങ്ങിയ പഠനങ്ങളില് ബുദ്ധദര്ശനസംബ 

ന്ധിയായ വീക്ഷണങ്ങളും കാഴ്ചപ്പാടുകളും അവതരിപ്പിച്ചിരിക്കുന്നു. എഡ്വിന് 

ആര്നോള്ഡിന്റെ “ലൈറ്റ് ഓഫ് ഏഷ്യയില് ശ്രീബുദ്ധനെ ലോകത്തിന്റെ തന്നെ 

വെളിച്ചമായി അവതരിപ്പിക്കുന്നു. കൊസാംബി, റൊമിളഥാപ്പര് തുടങ്ങിയ ചരിത്ര 

4



രചയിതാക്കള് പ്രാചീന ഇന്ത്യയിലെ സംസ്കാരത്തെ പഠിക്കുന്നതിന്റെ ഭാഗമായി 

നിരവധി കണ്ടെത്തലുകള് സിദ്ധാര്ത്ഥശയതമന്റെ ജനനത്തെയും അതുമായി 

ബന്ധപ്പെട്ട ആശയങ്ങളെയും ഉള്ക്കൊണ്ട് അവതരിപ്പിച്ചു. 

മലയാളസാഹിത്യത്തില് തന്നെ ബുദ്ധദര്ശനസംബന്ധിയായ നിരവധി 

കൃതികള് ലഭ്യമായിട്ടുണ്ട. ഞരളത്ത് അമ്മാളുഅമ്മയുടെ “ബുദ്ധചരിതം”, ശ്രീബു 

ദ്ധന്റെ ജീവിതത്തെ ആസ്പദമാക്കി മലയാളത്തിലുണ്ടായ ആദ്യകൃതിയാണ്. മാത്ര 

വുമല്ല മലയാള ജീവചരിത്രസാഹിതൃത്തിലെ പ്രഥമഗണനീയമായ കൃതിയാണിത്. 

പിന്നീട് മഞ്ചേരി രാമയുരുടെ “ബുദ്ധധര്മ്മം', ശങ്കു അയ്യര് എഴുതിയ “കേരളവും 

ബുദ്ധമതവും”, ഡോ. പി. അലക്സാണ്ടറുടെ “ബുദ്ധിസം ഇന് കേരള, എഡ്വിന് 

ആര്നോള്ഡിന്റെ “ലൈറ്റ് ഓഫ് ഏഷ്യയ്ക്ക് നാലപ്പാട്ട നാരായണമേനോന് തയ്യാ 

റാക്കിയ വിവര്ത്തനം (പരസ്തൃദീപം) ആശാന്റെ “ശ്രീബുദ്ധചരിതം” തുടങ്ങിയ 

കൃതികളും ്രാചീനകേരളത്തിന്റെ ബുദ്ധദര്ശന അന്വേഷണങ്ങളുടെ തുടര്ച്ചയാ 

ണ്.പവനനും സി.പി. രാജേന്ദ്രനും ചേര്ന്നെഴുതിയ “ബനദ്ധസ്വാധീനം കേരള 

ത്തില്” എന്ന ഗ്രന്ഥത്തില് മലയാളസാഹിത്യത്തിലെ ബുദ്ധസംബന്ധിയായ വിഷ 

യങ്ങളെപ്പറ്റി ഗ്രതിപാദിച്ചിരിക്കുന്നു. ബുദ്ധദര്ശനങ്ങളുടെ സ്വാധീനതയുടെ 

വസ്തുനിഷ്ഠമായ വിശകലനമാണ് ഇതില് ഉള്ക്കൊളളിച്ചിരിക്കുന്നത്. ഡോ. വി. 

എസ്. വാര്യര് എഴുതിയ ‘ശ്രീബുദ്ധന് ജീവിതം ദര്ശനം മതം എന്ന ഗ്രന്ഥം 

ബുദ്ധനെക്കുറിച്ചുള്ള സമ്പൂര്ണ്ണ ജീവചരിത്രകൃതിയാണ്. ജനനം, ബാല്യം, വിദ്യാ 

ഭ്യാസം തുടങ്ങി മഹാപരിനിര്വ്വാണം ഉള്പ്പെടെയുള്ള വിവരണങ്ങളും ബുദ്ധദര്ശ 

നത്തിന്റെ സമഗ്രമായ സ്വാധീനതയും സംഭാവനകളും വിശദീകരിക്കുന്നു. കെ. 

രാജഗോപാലിന്റെ “ബുദ്ധമതം ഇന്ത്യയില്” എന്ന ഗ്രന്ഥം ബൌദ്ധസ്വാധീനം ഭാരതീ 

യസംസ്കാരത്തിലും ദര്ശനങ്ങളിലും ജീവിതത്തിലും വരുത്തിയ പരിവര്ത്തന 

ങ്ങളെ വിശകലനം ചെയ്യുന്നു. വേദകാലം മുതലുള്ള ചരിത്രസംഭവങ്ങളില് ബുദ്ധ 

മതം നല്കിയ വിമോചനാത്മകതലത്തെ കണ്ടെത്താന് ഇതില് ശ്രമിക്കുന്നു. ഡോ. 

സുഗതന് എഴുതിയ “ബുദ്ധമതവും ജാതിവ്യവസ്ഥയും” എന്ന ഗ്രന്ഥത്തില് കേരള 

ത്തിലെ ബുദ്ധമതതിരോധാനം ജാതിവ്യവസ്ഥയുമായി ബന്ധപ്പെട്ടുകൊണ്ടാണ് നട 

പ്പിലായതെന്ന് പരിശോധിക്കുന്നു. ജാതിയുടെ തെറ്റായധാരണകള് ബുദ്ധമത 

ത്തിന്റെ നിലനില്പ്പിനെ എപ്രകാരമാണ് ബാധിച്ചിരിക്കുന്നതെന്ന് വിശകലനം 

ചെയ്യുന്നു. അദ്ദേഹത്തിന്റെ തന്നെ “ബുദ്ധനും നാരായണഗുരുവും” എന്ന കൃതി 
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യില് ബുദ്ധമത്തിന്റെ വളര്ച്ച, സൈദ്ധാന്തികതലം, ഗ്രന്ഥങ്ങള്, ബുദ്ധനും നാരായ 

ണഗുരുവും തമ്മിലുള്ള ബന്ധം, ഗുരുവിന്റെ മതസങ്കല്പങ്ങള് എന്നിവയെ വിശദ 

മാക്കുന്നു. കെ. പി. രമേഷിന്റെ ഗൌതമബുദ്ധന് ജ്ഞാനവും സനന്ദര്യശാസ്ത്രവും” 

എന്ന പഠനത്തില് ബോധിസത്വന്റെ ജ്ഞാനമാര്ഗ്ഗങ്ങളുടെ വ്ൃത്യസ്തതലങ്ങളെ 

ക്കുറിച്ചാണ് അന്വേഷിക്കുന്നത്. സിദ്ധാര്ത്ഥനില് നിന്ന് ബുദ്ധനിലേക്കുളള 

യാഥാര്ത്ഥ്യങ്ങളുടെ തലങ്ങളെ കൃത്യമായി ഈ കൃതിയില് രേഖപ്പെടുത്തിയിരി 

ക്കുന്നു. അദ്ദേഹത്തിന്റെ തന്നെ “ബുദ്ധപത്മം” എന്ന മറ്റൊരു ഗ്രന്ഥത്തില് ബുദ്ധി 

സത്തിന്റെ പലരീതിയിലുള്ള പരിവര്ത്തനങ്ങളെ വിശദമാക്കുന്നു. ഈ പരി 

വര്ത്തനം കേവലമായ പ്രായോഗിക യാഥാര്ത്ഥ്യങ്ങളുടെ തുടര്ച്ചയായ സെന്ബു 

ദ്ധിസത്തിന്റെ തലത്തിലേക്കാണ് എത്തിനില്ക്കുന്നത്. അതിന്റെ അടിസ്ഥാനത്തി 

ലുള്ള വിശകലനമാണ് പിന്നീടുള്ളത്. അജു കെ. നാരായണന്റെ “കേരളത്തിലെ 

ബുദ്ധമതപാരമ്പര്യം നാട്ടറിവുകളിലൂടെ എന്ന ഗ്രന്ഥത്തില് നാടോടിവിജ്ഞാനീയ 

ത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനത്തില് നടത്തിയ കണ്ടെത്തലുകളുടെ വിശദീകരണമാണ് 

ഉള്ക്കൊള്ളിച്ചിരിക്കുന്നത്. ഉത്പത്തിപുരാണങ്ങള്, വിശ്വാസങ്ങള്, ആചാരാനു 

ഷ്ഠാനങ്ങള് എന്നിവയുമായി ബന്ധപ്പെട്ട നില്ക്കുന്ന കേരളത്തിലെ ബുദ്ധമതപാര 

മ്പര്യത്തെയും ഇതില് വിശകലനം ചെയ്യുന്നു. ദീപേഷ് കെ. രവീന്ദ്രനാഥിന്റെ 

“ബുദ്ധന് ദര്ശനങ്ങളുടെ പുസ്തകം” എന്ന ഗ്രന്ഥത്തില് ബുദ്ധന്റെ ജീവിതകഥയെ 

വ്യക്തമാക്കുകയും ബോധോദയത്തിലേക്കുള്ള വഴികളുടെ വൃത്യസ്ത തലങ്ങളെ 

പരിശോധിക്കുകയും ചെയ്യുന്നു. ധര്മ്മതത്ത്വങ്ങള്, പ്രപഞ്ചവീക്ഷണം എന്നിവയെ 

ക്കൂടി ഉള്പ്പെടുത്തിയുള്ള അന്വേഷണങ്ങളാണ് നടത്തുന്നത്. ഡോ. ശുഭ 

“ബുദ്ധന്റെ പ്രഭാവം ആശാന് കവിതയില് എന്ന പഠനത്തില് ഭാരതത്തിന്റെ നവോ 

ത്ഥാന ആശയങ്ങളുടെ തുടര്ച്ച, ബുദ്ധദര്ശനം വഹിച്ച പങ്കു എന്നിവയെ പഠിക്കു 

ന്നതിനോടൊപ്പം ആശാന് കവിതയിലെ ബുദ്ധദര്ശന സ്വാധീനത്തെ കണ്ടെത്തു 

കയും ചെയ്യുന്നു. ശ്രീപ്രതാപിന്റെ “ബുദ്ധ ജൈന സ്വാധീനം മലയാളസാഹിത്യ 

ത്തില് എന്ന ഗ്രന്ഥത്തില് ബുദ്ധ ജൈന ദര്ശനങ്ങള് മലയാളസാഹിത്യത്തില് 

ഏതെല്ലാം രീതിയില് ആവിഷ്കൃതമായി എന്നു വിലയിരുത്തുന്നു. സുരേഷ് ശ്രീക 

ണ്ഠത്തിന്റെ “ബുദ്ധശരണം ഗച്ഛാമി”, ശിവദാസന് '“തെക്കിനിയേടത്തിന്റെ “ബോധി 

വൃക്ഷത്തണലില്', വി. സുലോചനാ നായരുടെ ‘ശ്രീബുദ്ധകഥകശള്” എന്ന ഗ്രന്ഥ 

ങ്ങളെല്ലാം തന്നെ ബുദ്ധന്റെ ജനനത്തിന്റെ ഐതിഹ്യകഥയേയും അതിന്റെ 
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തുടര്ച്ചയായുള്ള വികാസത്തെയും വ്യക്തമാക്കുന്നു. കെ. എല്. മോഹനവര്മ്മ 

യുടെ “ബുദ്ധന് പിറന്ന മണ്ണില്, ആഷാ മേനോന്റെ “ബുദ്ധന്റെ ശ്രുതിഭാജനവും 

നെയ്തലിലെ കടലാമകളും', ടി.വി. വേണുഗോപാലിന്റെ “ബുദ്ധസരണങ്ങള്്, 

എസ്. പി. നമ്പൂതിരിയുടെ “ലങ്കാദര്ശനം', രവീന്ദ്രന്റെ അകലങ്ങളിലെ മനുഷ്യര്” 

തുടങ്ങിയ യാ്രാവിവരണഗ്രന്ഥങ്ങള് സിദ്ധാര്ത്ഥന്റെ ജനനസ്ഥലത്തിലേക്ക് നട 

ത്തിയ അന്വേഷണങ്ങളെ വിശദീകരിക്കുന്നു. ഒരു സംഘം ലേഖകര് ചേര്ന്നെഴു 

തിയ “ബുദ്ധമതം ദര്ശനവും ചരിത്രവും”, ധര്മ്മരാജ് അടാട്ടിന്റെ ഗനതമബുദ്ധന് 

ജീവിതവും ദര്ശനവും, വേലായുധന് പണിക്കശ്ശേരിയുടെ “കേരള ചരിത്രപഠന 

ങ്ങശ്, “ചരിത്രത്തിന്റെ അടിവേരുകള്, “കേരളചരിത്രം” എന്നീ കൃതികളും കേരള 

ചരിത്രപഠനങ്ങളുമായി ബന്ധപ്പെട്ട എല്ലാ ഗ്രന്ഥങ്ങളിലും ബുദ്ധദര്ശനത്തെക്കുറി 

ച്ചുള്ള പൊതുവായ സവിശേഷതകളേയും അതിന്റെ ഐതിഹ്യകഥകളേയും ജീവി 

തദര്ശനത്തെയും പ്രതിപാദിക്കുന്നുണ്ട്. 

ആനുകാലികങ്ങളിലും ബുദ്ധദര്ശനസംബന്ധിയായ ലേഖനങ്ങള് വന്നിട്ടു 

ണ്ട്. കിളിപ്പാട്ടസാഹിത്ൃയമാസികയില് ബരദ്ധസംസ്കാരത്തെക്കുറിച്ചുള്ള അന്വേഷ 

ണങ്ങളുടെ തുടര്ച്ചയെ വ്യക്തമാക്കുന്ന ്രിയസദ്ഗമയുടെ ലേഖനങ്ങള് ഉള്പ്പെടു 

ത്തിയിട്ടുണ്ട്. ചരിത്രപരാമര്ശമുള്ളതും ്രാചീനകേരളത്തിന്റെ ചരിത്രത്തെ വ്യക്ത 

മാക്കുന്നതുമായ ഈ ലേഖനങ്ങളില് എല്ലാംതന്നെ ബുദ്ധദര്ശനസൂചനകള് ലഭ്യ 

മാണ്. 1975 നവംബര് ലക്കം വിജ്ഞാനകൈരളിയില് വി.പി. നാണു എഴുതിയ 

“ശാസ്താവും ബുദ്ധനും ഒന്നുതന്നെ” എന്ന ലേഖനം പ്രാചീന കേരളത്തിലെ 

ബനദ്ധസൂചനകളെക്കുറിച്ച് വ്യക്തമാക്കുന്നു. 215 ഒക്ടോബര് ലക്കം സംഘടിത 

യില് ഷര്മ്മിള ആര്. എഴുതിയ “ബുദ്ധമതത്തിലെ ഥേരീ ജീവിതങ്ങള് എന്ന 

ലേഖനം സ്ത്രീദര്ശന കാഴ്ചപ്പാടുകളെ വിശദീകരിക്കുന്നു. 2016 ഓഗസ്റ്റ് ലക്കം 

കിളിപ്പാട്ട സാഹിത്യമാസികയില് ‘ശബരിമലയിലെ അയ്യപ്പന് ബുദ്ധനോ” എന്നുള്ള 

ലേഖനം പ്രാചീന കേരളത്തിലെ ബുദ്ധമതാവശിഷടങ്ങളുടെ കണ്ടെത്തലുകളെ 

വിശകലനം ചെയ്യുന്നു. ബുദ്ധന്റെ ജീവിതത്തിലെ ഐതിഹ്യകഥകളെ ഉള്ക്കൊ 

ണ്ടുള്ള നിരീക്ഷണങ്ങളാണ് മേല്പ്പറഞ്ഞ ഗ്രന്ഥങ്ങളിലൂടെയും ലേഖനങ്ങളിലു 

ടെയും കണ്ടെത്താന് കഴിയുന്നത്. ബുദ്ധിസത്തെ ഇന്ത്യയിലെ വൈജ്ഞാനികധാ 

രകളുടെയും പ്രത്യയശാസ്ത്രങ്ങളുടെയും അടിസ്ഥാനത്തില് വിശദമാക്കുകയും 

ഇന്ത്യയുടെ ഭാവുകത്വപരിസരത്തില് ബുദ്ധദര്ശനം അടിസ്ഥാനമായി സ്വീകരിച്ച 
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തദ്ദേശീയ സങ്കല്പങ്ങളെ പുനരന്വേഷിക്കുകയും ചെയ്തുകൊണ്ടുള്ള പഠനമാണ് 

ഈ പ്രബന്ധത്തില് നിര്വ്വഹിച്ചിട്ടുള്ളത്. 

പ്ഠനപ്രസക്തി 

ബുദ്ധദര്ശനത്തിന്റെ ഐതിഹ്യമുള്ക്കൊള്ളുന്ന വിവരണങ്ങളെ ഉള്പ്പെടു 

ത്തിക്കൊണ്ടും അവയെ അടിസ്ഥാനമായി സ്വീകരിച്ചുകൊണ്ടുമാണ് ബുദ്ധപരാ 

മര്ശമുള്ള മിക്കകൃതികളും രചിചിരിക്കുന്നത്. അവയില് നിന്നെല്ലാം വൃത്യസ്ത 

മായി തദ്ദേശീയസങ്കല്പങ്ങളെ ക്രോഡികരിക്കുന്ന ചിന്താപദ്ധതിയെന്ന നില 

യിലും ബഹുജനശ്രമണധാരകളെ ഉള്ക്കൊള്ളുന്ന തത്ത്വദര്ശനപദ്ധതിയെന്ന 

നിലയിലും ബുദ്ധന്റെ ജ്ഞാനോദയസങ്കല്പങ്ങളെ വ്യക്തമാക്കുകയും അതിന്റെ 

മുല്യാധിഷ്ഠിതവൃത്യാസങ്ങളെ കണ്ടെത്തുകയും ചെയ്യുന്നു എന്നുള്ളതാണ് ഈ 

പഠനത്തിന്റെ പ്രസക്തി. 

രീതിശാസ്ത്രം 

സാമൂഹികവും സാംസ്കാരികവുമായ കാഴ്ചപ്പാടുകള്ക്കനുസരിച്ചു വിവര 

ണാത്മകരീതിശാസ്ത്രത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനത്തിലും സാമുഹികശാസ്ത്രത്തി 

ന്റെയും ദലിത്പക്ഷചിന്തകളുടെയും അടിസ്ഥാനത്തിലുളള രീതിശാസ്ത്രമാണ് 

പിന്തുടര്ന്നിട്ടുള്ളത്. തദ്ദേശസങ്കല്പങ്ങളുടെ തുടര്ച്ച വ്യക്തമാക്കുന്ന പരിവര്ത്ത 

നങ്ങളാണ് ബുദ്ധദര്ശനത്തിന്റെ അടിത്തറയായി നിലകൊള്ളുന്നതെന്ന് വിലയിരു 

ത്തുന്നു. അംബേദ്കര് ദര്ശനങ്ങളെയും സാമുഹികപരിഷ്കരണവുമായി ബന്ധ 

പ്പെട്ടുകൊണ്ടുള്ള ര്രവണതകളെയും മറ്റും അവലംബമാക്കിയുള്ള പഠനരീതിയാണ് 

ഇവിടെ സ്വീകരിച്ചിരിക്കുന്നത്. അതിന്റെ അടിസ്ഥാനത്തില് നിന്നുകൊണ്ടാണ് 

നിഗമനങ്ങള് രുപപ്പെടുത്തിയിരിക്കുന്നത്. 

പ്രബന്ധസ്വരുപം 

“ഇന്ത്യന് ഭാവുകത്വരുപീകരണവും ബുദ്ധദര്ശനത്തിന്റെ സ്വാധീനവും : 

തെരഞ്ഞെടുത്തസാഹിത്യകൃതികളെ മുന്നിര്ത്തിയുള്ള പഠനം എന്ന ഈ ഗവേ 

ഷണപ്രബന്ധത്തില് ആമുഖം, ഉപസംഹാരം എന്നിവയ്ക്കുപുറമെ നാല് അധ്യായ 

ങ്ങളാണുളളത്. 

“ബുദ്ധദര്ശനം ചരിത്രവും തത്ത്വശാസ്ത്രവും” എന്ന ഒന്നാം അധ്യായ 

ത്തില് ബുദ്ധനെയും അദ്ദേഹത്തിന്റെ ദര്ശനമേഖലകള് സാധ്യമാക്കിത്തീര്ത്ത 
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തത്ത്വജ്ഞാനപദ്ധതികളെയും കുറിച്ചാണ് പ്രതിപാദിക്കുന്നത്. ബുദ്ധദര്ശന 

ത്തിന്റെ ചരിത്രപശ്ചാത്തലം, ദര്ശനങ്ങളുടെ രൂപീകരണം എന്ന ആശയ ധാരക 

ളുടെ ചുവടുപിടിച്ചുകൊണ്ട് ബുദ്ധദാര്ശനികതയുടെ പ്രായോഗിക അംശങ്ങളെ 

വിശദീകരിക്കുന്നു. ബുദ്ധന്റെ തത്ത്വവിചാരങ്ങള്, ബോധോദയം, ജ്ഞാനസങ്കല്പ 

ങ്ങള്, ധാര്മ്മിക സങ്കല്പങ്ങള്, ബുദ്ധസാഹിത്യം എന്നിവയുടെ തുടര്ച്ചയായി 

ബരദ്ധചിന്തകള് എങ്ങനെയാണ് രൂപപ്പെട്ടതെന്ന കണ്ടെത്തലിനെ പഠനവിധേയമാ 

ക്കുകയും ബുദ്ധദര്ശനത്തിന്റെ ചരിത്രാംശത്തെ നിലനിര്ത്തുന്ന ബഹുജനരൂപീക 

രണത്തിന്റെ തുടര്ച്ചയാണ് സിദ്ധാര്ത്ഥനിലുണ്ടായ പരിവര്ത്തനം എന്നു കണ്ടെ 

ത്തുന്നു. തദ്ദേശീയരുടെ ചിന്തകളില് നിന്നും ഉരുത്തിരിഞ്ഞ സംസ്കാരവും 

ഭാഷയും ഉള്പ്പെടെയുള്ള സമൂഹനിര്മ്മിതികള് വികാസം നേടിയ ഒരു സമു 

ഹത്തെ പ്രതിഫലിപ്പിക്കുന്നുണ്ട. അതിന്റെ തുടര്ച്ചയാണ് സിദ്ധാര്ത്ഥന്റെ 

ജ്ഞാനോദയസങ്കല്പങ്ങളുടെ അടിത്തറയായി നിലകൊള്ളുന്നതെന്ന് വിലയിരു 

ത്തുന്നു. 

“ബുദ്ധദര്ശനം ജ്ഞാനവബോധം സമൂഹനിര്മ്മിതി ഇന്ത്യന് ഭാവുകത്വമ 

ണ്ഡലത്തില് : ദൃശ്ൃതയും അദൃശൃതയും ഒരന്വേഷണം” എന്ന രണ്ടാം അധ്യായ 

ത്തില് ഇന്ത്യന് ഭാവുകത്വപരിസരത്തില് സംഘടിതമായ സാമൂഹികവ്യവസ്ഥിതി 

സാധ്യമാക്കിയ മേഖലകളെ പരിശോധിക്കുന്നു. ഇതിനു പശ്ചാത്തലമായി ഇന്ത്യ 

യിലെ നവോത്ഥാന പ്രവര്ത്തനങ്ങളുടെ തുടര്ച്ച സാധ്യമാക്കിയ ചിന്താധാരകളെ 

(ഭക്തിപ്രസ്ഥാനത്തിന്റെ വിവിധധാരകള്, സിദ്ധരപസ്ഥാനം) പഠനവിധേയമാക്കു 

ന്നു. തുടര്ന്ന് വര്ണവ്യവസ്ഥ, ജാതിവ്യവസ്ഥിതി, കോളനിവത്കരണം 

ഇതിന്റെയെല്ലാം അടിസ്ഥാനത്തില് ഇന്ത്യന്സമൂഹത്തിന്റെ പരിവര്ത്തനദശയെ 

വിശദീകരിക്കുന്നു. ഗണഗോത്രവിഭാഗങ്ങള്ക്ക് പ്രാധാന്യമുണ്ടായിരുന്ന ്രാവിഡസ 

ങ്കുല്പങ്ങളുടെ തുടര്ച്ചയെ വ്ൃക്തമാക്കുന്നതിലൂടെ കേരളത്തിലെ സാംസ്കാരിക 

നവോത്ഥാനനായകരിലൂടെ നടന്ന ബുദ്ധിസത്തിന്റെ നിശബ്ദമായ ഇടപെടലു 

കളെ കണ്ടെത്താന് ശ്രമിക്കുന്നു. 

“ബുദ്ധദര്ശനവും സമൂഹവും” എന്ന മൂന്നാം അധ്യായത്തില് ബുദ്ധധര്മ്മ 

ത്തിന്റെ സാംസ്കാരികമായ ജനകീയതയെ പഠനവിധേയമാക്കുന്നതിന്റെ ഭാഗ 

മായി അംബേദ്കറുടെ “ബുദ്ധനും ബുദ്ധധര്മ്മവും” എന്ന കൃതിയേയും കാഞ്ച 

ഐലയ്യയുടെ “ദൈവമെന്ന രാഷ്ട്രമീമാംസകന്” എന്ന കൃതിയേയും രണ്ടുഭാഗ 
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മായി പഠനവിധേയമാക്കുന്നു. സാമൂഹികരുപീകരണവും ബുദ്ധചിന്തയും രൂപപ്പെട്ട 

തെങ്ങനെയെന്നുള്ള നിരീക്ഷണങ്ങള് നടത്തിയവരില് പ്രധാനപ്പെട്ടയാളാണ് ഡോ. 

ബി.ആര്. അംബേദ്കര്. ബുദ്ധന്റെ ജീവിതകാലത്തെ അപഗ്രഥിക്കാനുള്ള ചിന്താ 

ശേഷി കൈവരുന്ന രീതിയില് തന്റെ ഗ്പത്ൃയയശാസ്ത്രങ്ങളെ വികസിപ്പിക്കാന് 

അംബേദ്കറിനു സാധിച്ചു എന്നു വിലയിരുത്തുന്നു. ബുദ്ധന്റെ കാലത്തെ വസ്തു 

നിഷ്ഠമായി അപഗ്രഥിക്കാനുള്ള ജാതിവിരുദ്ധഅന്വേഷണങ്ങളുടെ തുടര്ച്ച സാധ്യ 

മാക്കിയ പരിവര്ത്തനങ്ങളെ ഉള്ക്കൊണ്ട് ബുദ്ധന്റെ രാഷ്ട്രീവത്കരണത്തിന്റെ 

പ്രതിനിധാനസാഹചര്യങ്ങളെ പഠനവിധേയമാക്കുന്നു. ബുദ്ധന് ഒരു രാഷ്ട്രീയ 

ചിന്തകനെന്ന നിലയില് വരേണ്യവത്കരണത്തിന്റെ ജീവിതചുറ്റുപാടുകളോട 

എപ്രകാരമാണ് പ്രതിരോധിച്ചു നിന്നതെന്ന കണ്ടെത്തലിനെ പരിശോധനാവിധേയ 

മാക്കുന്നു. അടിസ്ഥാനജനസമുൂഹങ്ങളുടെ പ്രശ്നങ്ങളെ ഉള്പ്പെടുത്തിക്കൊണ്ട് 

രൂപപ്പെടുത്തിയ നിലപാടുകളെയാണ് ഇവിടെ വിശകലനം ചെയ്യുന്നത്. 

“ബൌദ്ധസങ്കല്പനങ്ങളും കേരളത്തിലെ സാംസ്കാരിക ഭാവുകത്വവും 

സാഹിതൃകൃതികളെ മുന്നിര്ത്തിയുള്ള പര്യാലോചന എന്ന നാലാം അധ്യായ 

ത്തില് കേരളവും ബുദ്ധമതവുമായുള്ള സാംസ്കാരികബന്ധത്തെ പഠനവിധേയമാ 

ക്കുകയും പിന്നീട് സാഹിതൃകൃതികളിലെ ബനദ്ധചിന്തകളെ വിലയിരുത്തുകയും 

ചെയ്യുന്നു. കേരളത്തിലെ സാംസ്കാരിക സാഹിത്യമണ്ഡലങ്ങളില് ബുദ്ധദര്ശനം 

വഹിച്ച സ്വാധീനത്തെയാണ് പ്രധാനമായും അന്വേഷിക്കുന്നത്. ബുദ്ധചിന്തയെ 

ഒരു ഏകശിലാരുപം എന്ന രീതിയില് അല്ല നോക്കിക്കാണേണ്ടതെന്നും മറിച്ച് 

സാംസ്കാരികപരമായ ഉണര്വ്വാണ് നിലനിര്ത്തേണ്ടതെന്നുമുള്ള ബോധ്യത്തിലു 

ടെയാണ്, നൂറ്റാണ്ടുകളായി ബുദ്ധപാരമ്പര്യചിന്തകള് നിലനിന്നുപോരുന്നത് എന്ന 

കണ്ടെത്തലിനെ പഠനവിധേയമാക്കുന്നു. തുടര്ന്ന് മലയാളസാഹിതൃത്തിലെ 

ബൌരദ്ധസങ്കല്പങ്ങളെ വ്യക്തമാക്കന്നതിനായി വള്ളത്തോളിന്റെ “ബോധിസത്ത്വാപ 

ദാനകല്പലത് എന്ന കൃതിയേയും പരിശോധനാവിധേയമാക്കുന്നു. ഇത്തരം 

അന്വേഷണങ്ങളുടെ സാധ്യതയെ നിലനിര്ത്തുന്നതിനുവേണ്ടി ബുദ്ധപരാമര്ശ 

മുള്ള തോട്ടം രാജശേഖരന്റെ “ബോധി”, കെ. അരവിന്ദാക്ഷന്റെ ‘കുശിനാരയി 

ലേക്ക്” എന്നീ നോവലുകളെ പഠിക്കുന്നു. അറിവിന്റെ തുടര്ച്ചയുടെ വ്യത്യസ്തതല 

ങ്ങളെ അവതരിപ്പിക്കുന്ന ബുദ്ധചിത്രങ്ങളുടെ സാധ്യതയെയാണ് ഇവിടെ അന്വേഷ 

ണവിധേയമാക്കുന്നത്. 
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അദ്ധയായം ഒന്ന് 

ബ്വുദ്ധദര്ശനം : ചരി്തവും തത്ത്വശാസ്ത്രവും 

നൂറ്റാണ്ടുകളായി ഭാരതം ആര്ജ്ജിച്ചുവരുന്ന സംസ്കാരത്തിന്റെ ചരിത്രപ 

രവും തത്ത്വശാസ്ത്രപരവുമായ മാറ്റങ്ങളെ തിരിച്ചറിയുകയും പഠിക്കുകയും ചെയ്യു 

ന്നതിലൂടെയാണ് ജനങ്ങള്ക്ക് അവരുടെ സാംസ്കാരികപാരമ്പര്യത്തെക്കുറിച്ച് 

വ്യക്തമായ ധാരണ ലഭിക്കുന്നത്. വിവിധ സാംസ്കാരികപാരമ്പര്യത്തിലുടെയാണ് 

ഇന്ത്യയുടെ ദാര്ശനികചരിത്രം സാധ്യമായിരിക്കുന്നത്. സംസ്കാരത്തിന്റെ ആദിമ 

ദശയില് ജനങ്ങള് ദാര്ശനികര്രകിയയുടെ ഭാഗമായിരുന്നു. വരമൊഴി അത്ര 

വ്യാപകമല്ലാത്തതിനാല് ആശയവിനിമയം വാമൊഴി വഴിയാണ് കൈമാറ്റപ്പെട്ടതും 

സുക്ഷിക്കപ്പെട്ടതും. വാമൊഴിയിലൂടെയുള്ള ആശയ്രപകടനത്തിലുടെ ചിന്താ്രക്രി 

യയില് ഒരു വലിയവിഭാഗം പങ്കെടുക്കുകയും അതൊരു ധൈഷണികവികാസത്തി 

ലേക്ക് എത്തിപ്പെടുകയും ചെയ്തു. മനുഷ്യന്റെ സാമൂഹികശാസ്ത്രപര 

മായചരിത്രം മനുഷ്യവളര്ച്ചയുടെ പ്രധാനോപാധിയാണെന്ന കാഴ്ചപ്പാടിലൂടെ 

സമീപിക്കുമ്പോള്മാ്രമേ അതിന്റെ ചരിത്രപാധാന്യത്തെ മനസ്സിലാക്കാന് സാധി 

ക്കുകയുള്ളൂ. 

ചരിത്രത്തെ മനുഷ്യന്റെ കഥയായി ആവിഷ്കരിക്കണമെങ്കില് സാമൂഹിക 

മനുഷ്യന്റെ അനുക്രമമായ പുരോഗതിയുടെ ചരിത്രമാണ് എടുത്തുപറയേണ്ടത്. 

ഉല്പാദനോപകരണങ്ങളും സാമൂുഹികരുപികരണവും അടിമ-ഉടമവ്യവസ്ഥയും 

സാമൂഹിക അസമത്വവും സംഘട്ടനങ്ങളുടെ ചരിത്രവുമെല്ലാം ഇതിനുപ്രേരകമായി 

വര്ത്തിക്കുന്നു. അങ്ങനെ മനുഷ്യരാശിയുടെ സര്വ്വതോന്മുഖമായ വളര്ച്ച മനസ്സി 

ലാക്കുവാന് സഹായിക്കുന്ന വിജ്ഞാനശാഖയായി സംസ്കാരവും ചരിത്രവും 

ഇവിടെ മാറിത്തീരുന്നു. ചരിത്രത്തെ നിര്വൃചിക്കുക എളുപ്പമല്ല. മനുഷ്യനുണ്ടായ 

കാലം മുതല് ചരിത്രവുമുണ്ട്. “മനുഷ്യന്റെ ആര്ജ്ജിതാനുഭവങ്ങളുടെ ആകെത്തു 

കയാണ് ചരിത്രം. 

മനുഷ്യജീവിതം എല്ലാ അര്ത്ഥത്തിലും കെട്ടുപിണഞ്ഞുകിടക്കുന്നു. 

അതിന്റെ വേരുകള് തേടിപ്പോവുകയെന്നത് ചരിത്രത്തിലേക്കുള്ള കൈകടത്ത 
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ലാണ്. അത്തരത്തില് സംഭവിച്ച കാര്യങ്ങളെ രേഖകളും മറ്റുമായി ഭുതകാലസംഭവ 

ങ്ങളിലൂടെ ചരിത്രം നമുക്ക് മനസ്സിലാക്കിതരുന്നു. 

“ചരിത്രം പ്രധാനമാണ്; സമൂഹത്തിന്റേതായാലും രാഷ്ട്രത്തിന്റേതാ 

യാലും. അത് ഉപബോധമനസ്സിലും ബോധമനസ്സിലും തങ്ങിനില്ക്കുന്ന ജീവിതവീ 

ക്ഷണത്തെ രൂപപ്പെടുത്തിയെടുക്കുന്നു. സമൂഹത്തിന്റെ നിലനില്പ്പിനു തന്നെ ചരി 

്രബോധം അനിവാര്യമാണെന്നര്ത്ഥം. ഉപബോധമനസ്സില് ഉറങ്ങിക്കിടക്കുന്ന ചരി 

ത്രാനുഭവങ്ങളുടെ സ്മൃതികള് ഐതിഹ്യങ്ങളുടെ രുപത്തില് തലമുറകളായി 

കൈമാറ്റം ചെയ്യപ്പെടുന്നു. അവ ജീവിതത്തിന്റെ നൈരന്തര്യം കാത്തുസുക്ഷിക്കുന്ന 

സുദ്യഡ്ശ്യംഖലയാണ്. 

ചരിത്രം ഇന്നലെകളെപ്പറ്റി മനസ്സിലാക്കുന്നതിലൂടെ 'ഭാവി'യെപ്പറ്റി പുതിയ 

കാഴ്ചപ്പാടുകള് രൂപപ്പെടുത്തിയെടുക്കുന്നു. ചരിത്രത്തിന് ഒന്നും അന്യമല്ല. സമൂ 

ഹവുമായി അത് നിര്ണ്ണായകമായി ബന്ധപ്പെട്ട കിടക്കുന്നു. സമുദായം, സംസ്കാ 

രം, കല, ഭാഷ എന്നിങ്ങനെ എല്ലാം തന്നെ ചരിത്രത്തിന് വിഷയമാകുന്നു. സാമൂ 

ഹിക ജീവിതത്തില് മനുഷ്യന്റെ പുരോഗതിയുടെ ചരിത്രത്തെയാണ് അത് കൃത്യ 

മായി രേഖപ്പെടുത്തുന്നത്. “ലോകനാഗരികതയുടെ ചരിത്രമെടുത്തു പരിശോധി 

ക്കുകയാണെങ്കില് മതങ്ങള്ക്കും സിദ്ധാന്തങ്ങള്ക്കും ആചാരാനുഷ്ഠാനങ്ങള്ക്കും 

മനുഷ്യസംസ്കാരത്തെ രുപപ്പെടുത്തുന്നതില് നിര്ണ്ണായകമായ സ്വാധീനമുള്ള 

തായി കാണാം. ഇന്ത്യന് സമൂഹത്തിന്റെ വികാസ്രപ്രകിയ ഈ പങ്കിനെ ഏറെ 

അടിവരയിട്ടു തെളിയിക്കുന്നു. ”? 

ഇന്ത്യയില് സാംസ്കാരികമൂല്യങ്ങളും ആശയങ്ങളുമെല്ലാം രൂപപ്പെട്ടത് പല 

തരത്തിലുള്ള പ്രത്യയശാസ്ത്ര കാഴ്ചപ്പാടുകളിലൂടെയാണ്. ഓരോനാഗരികത 

യുടെയും ചരിത്രവും സംസ്കാരവുമെല്ലാം രൂപപ്പെടുന്നതും ജീവിതസാഹചര്യങ്ങ 

ളിലൂടെയാണ്. ഇതിന്റെ അടിസ്ഥാനത്തില് വിവിധചിന്താധാരകള് രൂപംകൊള്ളു 

കയും പിന്നീടത് വികാസംപ്രാപിച്ച് ദര്ശനപദ്ധതിയിലെ അടിസ്ഥാനധാരകളെ 

രുപപ്പെടുത്തിയെടുക്കുകയും ചെയ്യുന്നു. അതായത് സമുഹത്തില് രൂപപ്പെടുത്തി 

യെടുക്കുന്ന ജീവിതചിത്രങ്ങള് പുതിയ കാഴ്ചപ്പാടുകളായി രൂപംകൊള്ളുകയാണ് 

ചെയ്യുന്നത്. അത്തരത്തില് ചരിത്രവും തത്ത്വശാസ്ത്രവുമെല്ലാം ചേര്ന്ന് രുപപ്പെടു 

ത്തിയെടുത്ത ഭാരതത്തിന്റെ ഭതികമണ്ഡലത്തില് ഉരുവംകൊണ്ട ചിന്താപദ്ധതി 
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കളാണ് ബുദ്ധന്റെ ജീവിതത്തിലുടനീളവും അതുപോലെ ദര്ശനങ്ങളിലുടെയും 

വളര്ന്നുവന്നത്. 

വിവിധകാലങ്ങളായി രൂപപ്പെട്ട ചിന്താപദ്ധതികളില്നിന്ന് വികാസം നേടിയ 

സാംസ്കാരികപഠനങ്ങളും ചരിത്രവും തത്ത്വശാസ്ത്രവുമെല്ലാം സാധ്യമാക്കി 

ത്തീര്ക്കുന്ന കാഴ്ചപ്പാടുകളില്നിന്നുകൊണ്ടാണ് നമുക്ക് സാമൂഹികമണ്ഡലത്തെ 

നിരീക്ഷിക്കുവാന് സാധിച്ചുവരുന്നത്. ചരിത്രത്തെ രൂപപ്പെടുത്തിയെടുക്കുന്ന 

സാഹചര്യങ്ങളെ പഠിക്കുകയും വര്ത്തമാനകാല ജീവിതപരിസരത്തിന്റെ മാറ്റ 

ങ്ങളെ പഠനവിധേയമാക്കുകയും ചെയ്യുന്നതിനോടൊപ്പം ഇന്ത്യയിലെ സാമൂഹ്യരാ 

ഷ്ര്രീയ ജനവിഭാഗത്തിന്റെ സാമുഹികനിര്മ്മിതിയെയും സാംസ്കാരികനിര്മ്മിതി 

യെയും കൂടി ഉള്ച്ചേര്ക്കുകയും പഠനവിധേയമാക്കുകയും ചെയ്യുകയെന്നത് 

പ്രാധാന്യമുള്ള ഒന്നായിത്തീരുന്നു. അതായത് ഇന്ത്യന്ബോധം രൂപപ്പെടുത്തിയെ 

ടുത്ത വരേണ്യജീവിതത്തിനപ്പുറത്ത് ജനാധിപതൃത്തിന്റെയും മാനവികതയുടെയും 

സാമൂഹ്ൃയനീതിയുടെയും ആത്മാഭിമാനത്തിന്റെയും ജീവിതചുറ്റുപാടുകള് നില 

നില്ക്കുന്നുണ്ട് എന്ന ചിന്തയില്നിന്നുകൊണ്ട് ജനാധിപത്യത്തിന്റേതായ ഒരു 

ആശയധാരയെ പഠിക്കാന് ശ്രമിക്കുകയാണ് ഇവിടെ. ഇന്ത്യയിലെ ജാതിവരേണ്യ 

അധികാരനിയന്ത്രണങ്ങള്ക്കെതിരെ പോരാടിയ ദര്ശനമെന്ന നിലയില് ബുദ്ധ 

നെയും അദ്ദേഹത്തിന്റെ ആവിര്ഭാവമുള്ക്കൊണ്ട സൈദ്ധാന്തിക ദര്ശനതല 

ത്തെയും സാഹിത്യത്തെയും പഠനവിധേയമാക്കുകയാണ് ഈ അന്വേഷണം. 

1.1 ദര്ശനങ്ങളുടെ പൊതുസ്വഭാവം 

ദര്ശനം എന്ന വാക്കിനെ തത്ത്വചിന്താപരമായി നോക്കുമ്പോള് അതിന് 

്രപഞ്ചത്തെപ്പറ്റിയും ജീവിതത്തെപ്പറ്റിയും ഉള്ള ഉള്ക്കാഴ്ച എന്നര്ത്ഥം സിദ്ധി 

ക്കുന്നു. ്രപഞ്ചത്തെപ്പറ്റി ഓരോരുത്തരുടേയും കാഴ്ചപ്പാട് വിഭിന്നമാണ്. അതു 

പോലെ തന്നെയാണ് തത്ത്വചിന്തകരുടേയും കാഴ്ചപ്പാട. അതുകൊണ്ടുതന്നെ 

ദര്ശനങ്ങള് ഒരു പരിധിവരെ ആത്മനിഷ്ഠവും വ്ൃയത്യസ്തവുമായിരിക്കും. “ഗ്രപ 

ഞ്ചത്തിന്റെയും മനുഷ്യന്റെയും ആന്തരികസ്വഭാവത്തെക്കുറിച്ചുള്ള പഠനം എന്നര് 

ത്ഥത്തിലാണ് പ്രാചീനന്മാര് തത്ത്വജ്ഞാനം അല്ലെങ്കില് ദര്ശനം എന്ന പദം ഉപ 

യോഗിച്ചിരുന്നത്.”” 

13



ആദ്യകാലത്ത് തത്ത്വജ്ഞാനം അഭ്യൂഹങ്ങള്ക്കും സങ്കല്പങ്ങള്ക്കും മാത്ര 

മാണ് പ്രാധാന്യം നല്കിയിരുന്നത്. പിന്നീടങ്ങോട്ട അവ വസ്തുതകളുടെ ആന്ത 

രികസ്വഭാവത്തെയും അവയുടെ അര്ത്ഥത്തെയും അന്വേഷിച്ചുകൊണ്ടിരുന്നു. 

ഇതിന്റെ ഭാഗമായി പ്രപഞ്ചം, ഗ്രകൃതി, മനുഷ്യന്, ജ്ഞാനം, ചിന്ത, ്പജ്ഞ, ഇന്ദ്ര 

യാനുഭുതി, ജീവിതം, മരണം ഇവയെല്ലാം തന്നെ സൂക്ഷമമായ അന്വേഷണ 

ങ്ങള്ക്ക് വിധേയമായി. പ്രപഞ്ചത്തിലെ വൈരുദ്ധ്യങ്ങള് മനുഷ്യമനസ്സില് ഉണ്ടാ 

ക്കിയ സംഘര്ഷങ്ങള് ഇത്തരം അന്വേഷണങ്ങളിലേക്ക് വഴിതെളിയിക്കുകയും 

ഇതുതന്നെ മനുഷ്യജീവിതത്തിലും പ്രതിഫലനം സൃഷ്ടിക്കുകയും ചെയ്തു. 

ഇത്തരത്തില് വൈരുദ്ധ്യങ്ങളുടെ അടിസ്ഥാനത്തില് സ്ഥാനമാനങ്ങള് നിശ്ചയിച്ചു 

തുടങ്ങിയിടത്തുനിന്നുതന്നെയാണ് ദര്ശനങ്ങള് രൂപം കൊണ്ടത്. 

““ഭുമിശാസ്ത്രപരമായി ഇന്ത്യയുടെ വിവിധ ഭാഗങ്ങള് തമ്മിലുള്ള വൈവി 

ധ്യം, വംശം, ഭാഷ, ആചാരം തുടങ്ങിയവയിലെ വൈരുദ്ധ്യം എന്നിവയ്ക്കതീത 

മായി ഐക്യൃത്തിനുവേണ്ടിയുള്ള ഒരു ആഗ്രഹം ഇന്ത്യന് സംസ്കാരത്തില് ഉളവാ 

ക്കിയതില് ബരദ്ധചിന്തപോലുള്ള ഇന്ത്യന് തത്ത്വശാസ്ത്രത്തിന് അതിന്റേതായ 

പങ്കുണ്ട്.” ജീവിതത്തിന്റെ എല്ലാ തുറകളിലേക്കും അത് കടന്നുചെല്ലുകയും അടി 

സ്ഥാനപരമായി വിവിധരുപത്തില് പ്രകടമാക്കിയ വൈവിദ്ധ്യങ്ങളെ അംഗീകരി 

ക്കാന് ജനങ്ങളെയത് പ്രാപ്തമാക്കുകയുണ്ടായി. 

ഭാരതീയദര്ശനങ്ങളെ പ്രധാനമായും ഒന്പതായി തിരിച്ചിരിക്കുന്നു. 

ന്യായം, വൈശേഷികം, സാംഖ്യം, യോഗം, മീമാംസ, വേദാന്തം, ചാര്വാകം, 

ജൈനം, ബുദ്ധം എന്നിവയാണവ. ആദ്യത്തെ ആറു ദര്ശനങ്ങള് വേദങ്ങളെ പ്രമാ 

ണമായി അംഗീകരിക്കുന്നതുകൊണ്ട് അവയെ ഒരേവിഭാഗത്തില്പ്പെടുത്തി 

“ഷഡ്ദര്ശനങ്ങള്” എന്ന പേരില് വിളിച്ചുപോന്നു. പില്ക്കാലത്ത് ഈശ്വരന്റെ 

അസ്തിത്വം അംഗീകരിച്ചതുകൊണ്ട് അവ “ആസ്തികദര്ശനങ്ങള്” എന്ന് അറിയ 

പ്പെടുന്നു. മറ്റ് ദര്ശനങ്ങള് ഈശ്വരന്റെ അസ്തിത്വത്തെ അംഗീകരിക്കാത്തതു 

കൊണ്ട് അവയെ “നാസ്തികദര്ശനങ്ങള്” എന്നു പറയുന്നു. 

“വ്രാചീനകാലം മുതല്ക്കുതന്നെ ഇന്ത്യയുടെ ചരിത്രത്തില് വലിയൊരു 

പങ്കു വഹിക്കാന് തുടങ്ങിയ ഈ തത്ത്വശാസ്ത്രസമ്്രദായങ്ങളെ ആസ്തികദര്ശന 

ങ്ങളെന്നു നാസ്തികദര്ശനങ്ങളെന്നും മൊത്തത്തില് രണ്ടായി തരംതിരിക്കാറുണ്ട്. 
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വേദങ്ങളുടെ പ്രാമാണികതയെയും അപരുഷേയത്വത്തേയും അംഗീകരിക്കുന്ന 

ദര്ശനങ്ങളെ ആസ്തികദര്ശനങ്ങളെന്നും അവയെ വകവയ്ക്കാത്ത ദര്ശനങ്ങളെ 

നാസ്തികദര്ശനങ്ങളെന്നും വിളിക്കുന്നു. സാംഖ്യം, യോഗം, വേദാന്തം, മീംമാം 

സ, ന്യായം, വൈശേഷികം എന്നിവ ആസ്തികദര്ശനങ്ങളാണ്. ലോകായതം, 

മാധ്യമികം, സാത്രാന്തികം, വൈഭാഷികം, ജൈനം മുതലായവയാണ് നാസ്തിക 

ദര്ശനങ്ങള് 

വിവിധ ചിന്തകരുടെ വൃത്യസ്ത വീക്ഷണമാര്ഗ്ഗങ്ങളിലൂടെ പരമസത്യ 

ത്തെയും പരമജ്ഞാനത്തെയും കുറിച്ച് അന്വേഷിക്കുകയും വ്യത്യസ്തങ്ങളായ 

പല സങ്കല്പങ്ങളും രുപംകൊള്ളുകയും ചെയ്തു. ചുരുക്കത്തില് ജീവിതത്തിന്റെ 

വ്യത്യസ്തങ്ങളായ തലങ്ങളില് മനുഷ്യര്ക്കുണ്ടാകുന്ന പ്രത്യാഘാതങ്ങളില് 

നിന്നും രക്ഷനേടാന് സാന്ദര്ഭികമായി വന്നുചേരുന്ന രക്ഷാമാര്ഗ്ഗങ്ങളില്നിന്നാണ് 

തത്ത്വചിന്ത ഉയിര്ക്കൊണ്ടതെന്നു പറയാം. ദുരന്തങ്ങളില്നിന്നുള്ള ഇത്തരം രക്ഷ 

നേടല് മനുഷ്യനെ ഒട്ടേറെ സങ്കീര്ണ്ണതകളിലേക്ക് കൊണ്ടുചെന്നെത്തിക്കുകയു 

ണ്ടായി. പിന്നീട ആചാരാനുഷ്ഠാനങ്ങളുടെയും ആരാധനാസ്്്രദായങ്ങളുടെയും 

ലോകത്തേക്ക് മനുഷ്യമനസ്സ് എത്തിപ്പെടുകയായിരുന്നു. ഇതിന്റെ ഭാഗമായി വേദമ 

ന്തങ്ങള് സമൂഹത്തില് നിലവില് വരികയും ്രാഹ്മണമേധാവിത്വം ഉയര്ന്നുവരി 

കയും ചെയ്തു. ഈ തരത്തിലുള്ള മതാനുഷ്ഠാനങ്ങളും ആത്മീയചിന്തകളും 

സമൂഹത്തില് ഏറിവരുന്നതിന്റെ ഭാഗമായി അതിനെതിരായി നിരവധി പ്രശ്നങ്ങള് 

ആവിര്ഭവിച്ചു. അവയില്നിന്നുള്ള മാറ്റത്തിന്റെയും മാറ്റമില്ലായ്മയുടെയും ഫല 

മായി ഉയര്ന്നുവന്നവയാണ് ദാര്ശനികമായ ചിന്താപദ്ധതികളെല്ലാം തന്നെ. 

ഭാരതത്തിന്റെ ജീവിതബോധത്തിലും സാമൂഹിക ജീവിതത്തിലും ്രമാണ 

ങ്ങളായി നിന്നത് വേദമന്ത്രങ്ങള് ആയിരുന്നു. “ധ്യാനത്തിന്റെ ദിവ്യമുഹുര്ത്തങ്ങ 

ളില് ഭൂൃഷീശ്വരന്മാര്ക്കുണ്ടായ അനുഭൂതികളുടെ ആവിഷ്കാരമാണ് വേദം. വേദമ 

ന്തങ്ങളില്നിന്നും ചിന്താധാരകള് രൂപപ്പെട്ടു. ബ്രാഹ്മണങ്ങളിലും ഉപനിഷത്തുക്ക 

ളിലും ഇത് കണ്ടെത്താം. വേദമന്ത്രങ്ങള്ക്ക് ചെറിയ വാക്യങ്ങളില് ഉണ്ടായ വിശ 

ദീകരണമാണ് ബ്രാഹ്മണങ്ങള്. അനവധി ദൈവങ്ങളേയും അവരെയെല്ലാം തൃപ്തി 

പ്പെടുത്താനുള്ള ശ്രിയാവിധികളേയും വേദത്തില്നിന്നും ്രാഹ്മണങ്ങള് വായിച്ചെ 

ടുത്തു. സ്വര്ഗ്ഗം കാമിക്കുന്നവര് യജ്ഞങ്ങള് നടത്തണമെന്ന് അത് ഉദ്ഘോഷിച്ചു. 

നാടെങ്ങും യജ്ഞശാലകള് ഉയര്ന്നു. യാഗങ്ങളില് ഹോമിക്കുന്ന പക്ഷികളു 
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ടെയും മൃഗങ്ങളുടെയും ജലജന്തുക്കളുടെയും അവശിഷ്ടങ്ങള് കൊണ്ട് ജീവിത 

ത്തെരുവുകള് ചീഞ്ഞുനാറി. ഇതിന്റെ തുടര്ച്ചയെന്നവണ്ണം ആശ്രമജീവിതവും 

സന്യാസവൃത്തിയും രൂപപ്പെടുകയും ഒരു സംസ്കാരജീവിത്രകമമായി അതുമാറി 

ത്തീരുകയും ചെയ്തുവെന്ന് കെ.എം. ചന്ദ്രശര്മ്മ അഭിര്പായപ്പെടുന്നു.””6 

വേദങ്ങളും അതുമായി ബന്ധപ്പെട്ട ഉപനിഷത്തുക്കളും ഇന്ത്യന് തത്ത്വചി 

ന്തയുടെ പ്രധാനഘടകങ്ങളായി മാറുകയുണ്ടായി. വേദങ്ങളിലൂടെ പുറത്തുവന്ന 

ആത്മീയചിന്തയ്ക്ക് ഉറപ്പുനല്കുന്നവയായിരുന്നു ഈ ഉപനിഷത്ത്ചിന്തകള്. 

ഇതിന്റെ ഭാഗമായി ആത്മാവ്, ബ്രഹ്മം തുടങ്ങിയ കാഴ്ചപ്പാടുകള് നിലവില്വരു 

കയും ഗപപഞ്ചത്തിന്റെ ഉത്പത്തിയും നിലനില്പ്പുമെല്ലാം പിന്നീട ഇതിനെ കേന്ദ്രീ 

കരിച്ച് നിലനിന്നുപോരുകയും ചെയ്തു. ഇങ്ങനെ രൂപമെടുത്ത ചിന്താപദ്ധതിക 

ളില്നിന്നാണ് വരേണ്യജനതയുടെ ജീവിതക്രമങ്ങള് ആരംഭിക്കുന്നത്. ക്ഷ്േേത 

ങ്ങള്, പൂജകള്, ബഹുദൈവങ്ങള്, ബലികര്മ്മങ്ങള് തുടങ്ങിയവ ഇതിന്റെ തുടര്ച്ച 

യായി സമൂഹത്തില് നിലവില്വന്നു. ഓരോ കാലഘട്ടത്തിന്റെ ജീവിചുറ്റുപാടു 

കള്ക്കനുസരിച്ച് വന്നുചേര്ന്ന മാറ്റങ്ങളുമായി ഈ ജീവിതക്രമം മുന്നോട്ടുനീങ്ങുക 

യുണ്ടായി. അതിന്റെ ഫലമായി ആശ്രമജീവിതവും തുടര്ന്നുള്ള സന്യാസവ്യ 

ത്തിയും രൂപംകൊള്ളുകയും വ്യത്യസ്തതലത്തിലുള്ള ജീവിതക്രമവുമായി സമുഹ 

ത്തിനകത്ത് നിലനില്ക്കുകയും ചെയ്തു. 

1.1.1, ദര്ശനങ്ങളുടെ ഉറവിടം 

“ഭാരതീയസംസ്കാരം ലോകത്തിന് നല്കിയ സംഭാവനകളില് ഒന്നാണ് 

ദര്ശനങ്ങള്. ഈ പദം സൂചിപ്പിക്കുന്നതുപോലെ ദര്ശനങ്ങള് പലരുടെയും കാഴ്ച 

പ്പാടുകളാണ്. ഗ്രപഞ്ചത്തേയും പ്രപഞ്ചകര്ത്താവിനേയും അവ തമ്മിലുള്ള ബന്ധ 

ത്തേയും അധികരിച്ചുളളവയാണവ. ആധുനികപരീക്ഷണ നിരീക്ഷണങ്ങള് 

ക്കൊണ്ട് സനകര്യമില്ലായിരുന്ന ചരിത്രാതീതകാലത്ത് ചിന്താശീലരായ മനുഷ്യര് 

മനസ്സിന്റെ കണ്ണാടിയിലൂടെ നോക്കിക്കണ്ട ചില ദൃശ്യങ്ങളും തത്ത്വങ്ങളുമാണിവ.”” 

ഭാരതീയദര്ശനത്തെ സംബന്ധിച്ചിടത്തോളം തുടര്ച്ചയായ ഒട്ടേറെ കാലത്തെ 

ചിന്താപദ്ധതികള് ഉടലെടുക്കുകയുണ്ടായിട്ടുണ്ട്. അതെല്ലാം നിരവധി ഗ്രവര്ത്തന 

ങ്ങള് കാഴ്ചവെക്കുകയും ശ്രദ്ധേയമായ പല വസ്തുതകളും സമാഹരിക്കുകയും 

ചെയ്തിട്ടുണ്ട്. തത്ഫലമായി നിരവധി പ്രവര്ത്തനമണ്ഡലങ്ങളില് ഇതിന്റെ 
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സ്വാധീനം പ്രകടമാവാന് തുടങ്ങി. ദര്ശനങ്ങള്ക്കൊപ്പം, വര്ണാശ്രമധര്മ്മവ്യവ 

സ്ഥയും ഇക്കാലത്തു രൂപപ്പെട്ടുവെന്ന് മുചുകുന്ന് ഭാസ്കരന് നിരീക്ഷിക്കുന്നുണ്ട്. 

ക്രിസ്തുവിന് മുമ്പ് ഏഴാംനുറ്റാണ്ടോടുകൂടിയാണ് വർണ്ണവ്യവസ്ഥ സമൂഹ 

ത്തില് ശക്തിപ്രാപിക്കുന്നത്. ചാതുര്വര്ണ്യവ്യവസ്ഥിതിയില് അധിഷ്ഠിതമായ 

വൈരുദ്ധ്യങ്ങളുമായാണ് അത് നിലനിന്നത്. ഭാരതീയതത്ത്വചിന്തയുടെ രൂപീക 

രണം സാധ്യമാക്കിത്തീര്ത്ത വേദങ്ങളുടെയും ഉപനിഷത്തുക്കളുടെയുമെല്ലാം 

തുടക്കം സാധ്യമായത് ഇതിന്റെ ഭാഗമായിട്ടായിരുന്നു.' 

ഭാരതീയദര്ശനത്തെ സംബന്ധിച്ചു അതിന്റെ പ്രാധാന്യത്തെ അറിയുക 

യാണ് ആദ്യമായി ചെയ്യേണ്ടത്. അതായത് പല നുറ്റാണ്ടുകളിലായി എത്രയെത്ര 

വസ്തുതകളാണ് സമാഹരിക്കപ്പെട്ടിരിക്കുന്നത് എന്നതിന്റെ അടിസ്ഥാനത്തിലാണ് 

ഈ പഠനം മുന്നോട്ടുപോകുന്നത്. ഇവയില് ചിലതെല്ലാം ഉരഹാപോഹങ്ങളുടെ 

അടിസ്ഥാനത്തിലാണ് നിലനിന്നു പോരുന്നത്. കുടാതെ ചിലത് നിരവധി 

സാഹിത്യരപവര്ത്തനങ്ങളുടെ ഭാഗമായി സുദീര്ഘമായ അന്വേഷണത്തിന്റെ 

അന്തിമഫലങ്ങളായി നിലകൊള്ളുന്നു. അവയ്ക്കെല്ലാം തന്നെ വ്യക്തമായൊരു 

ചരിത്രമുണ്ട്. “പ്രാചീനകാലം തൊട്ടുതുടങ്ങി, ഭാരതീയദര്ശനം പരമ്പരാഗതമായ 

അര്ത്ഥത്തില് നവ്യന്യായമെന്നറിയപ്പെടുന്ന ്രമാണശാസ്ത്രത്തിലെ അങ്ങേയറ്റം 

തലനാരിഴ കീറിയുള്ള നിര്വൃചനങ്ങളുടെ കാലംവരെ ഇടയ്ക്കിടെ മാത്രമുണ്ടായ 

ചില തുടര്ച്ചകളോടുകുടി തുടരുകയാണ്. ഇതിനെ സാധാരണയായി ഭാരതീയ 

താര്ക്കികപാണ്ഡിത്യൃമെന്ന് പറയപ്പെടുന്നു.” 

പലകാലങ്ങളിലായി രൂപംകൊണ്ട ഭാരതീയസംസ്കാരം ജീവിതത്തിന്റെ 

മുഖ്യധാരയായിത്തീരുകയും അത് പിന്നീട് തത്ത്വചിന്താപരവും ദാര്ശനികവുമായ 

ഒട്ടേറെ മാറ്റങ്ങള് സൃഷ്ടിക്കുകയുമുണ്ടായി. അതില് എടുത്തുപറയേണ്ടവയാണ് 

ബുദ്ധദര്ശനം, ജൈനരുടെ കാഴ്ചപ്പാടുകള്, തത്ത്വചിന്ത മുതലായവ. മുന്കാല 

ഘട്ടങ്ങളില് ചരിത്രപരത നിലനില്ക്കുന്നുണ്ടെങ്കിലും സാമുഹികവും സാംസ്കാരി 

' വര്ഗ്ഗവൈരുദ്ധ്യങ്ങള് അതിന്റെ മൂര്ദ്ധന്യത്തിലെത്തിയത് ചാതുര്വര്ണ്യവ്യവസ്ഥിതി 
യിലായിരുന്നു. ഈ സാമൂഹ്യ സാഹചര്യത്തിലാണ് ഭാരതീയ തത്ത്വചിന്തയുടെ രൂപ 
വല്ക്കരണം സംഭവിച്ചത്. ്രപഞ്ചത്തിന്റെയും മനുഷ്യന്റെയും അസ്തിത്വത്തെ 
അന്വേഷിച്ചുള്ള അപ്രഗഥനപഠനത്തെ പരരാണിക ഭാരതീയ ജനസമൂഹം വിശേഷി 
പ്പിച്ച പേരാണ് ദര്ശനം 
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കവുമായ ജീവിതത്തിന്റെ അവലോകനമെന്നു പറയുന്നത് ദാര്ശനികമായ ചിന്തക 

ളുടെ സ്ഥിതിവിവരണകണക്കുകളുടെ അടിസ്ഥാനത്തിലാണ്. “ഭാരതവുമായി പല 

തരത്തില് ബന്ധം പുലര്ത്തിവന്ന സാഹിത്യങ്ങളും ദാര്ശനികചിന്തകളുമെല്ലാം 

ഇതിന്റെ ചരി്രപരതയെ നിര്ണ്ണയിക്കുന്നതില് പ്രധാന പങ്കുവഹിച്ചിരുന്നു. ഇതി 

നെക്കുറിച്ച് കെ. ദാമോദരന് മുന്നോട്ടുവെക്കുന്ന നിഗമനങ്ങള് ശ്രദ്ധേയമായവയാ 

ണ്.” വര്ണ്ണാശ്രമധര്മ്മവ്യവസ്ഥയുടെ രുപപ്പെടലിനെക്കുറിച്ചും ആത്മീയവാദപ 

രവും ഭനതികവാദപരവുമായ തത്ത്വശാസ്ത്രങ്ങളുടെ ഉദയത്തെക്കുറിച്ചും 

അദ്ദേഹം നിരീക്ഷിക്കുന്നുണ്ട്.””? 

മാനവസംസ്കാരത്തില് ചരിത്രത്തിലുടനീളം മാറ്റങ്ങള് (പകടമാക്കിയ 

കാലഘട്ടമാണ് ബി.സി. ആറാം നൂറ്റാണ്ട്. അതൊരു പുതിയ ഉണര്വായും ചിന്താ 

പദ്ധതികളുടെ രുപംകൊളളലുകളായും മാറിത്തീര്ന്നു. കണ്ഫ്യുഷസ്, സോളമന്, 

ബുദ്ധന് എന്നീ പ്രണേതാക്കളെ ലോകം ദര്ശിച്ചത് ഈ നുറ്റാണ്ടിലാണെന്നു 

കാണാം. വൈദിക കാലഘട്ടത്തില്നിന്നും പുതിയ കാലത്തിലേക്കുള്ള ഒരു 

വെളിച്ചം വീശലായി നമുക്കതിനെ കാണാവുന്നതാണ്. അതായത് ശരിയായ 

വിജ്ഞാനത്തിന്റെ പ്രാധാന്യത്തെ എടുത്തുയര്ത്തിക്കൊണ്ട് ജീവിതത്തിന്റെ വ്യത്യ 

സ്തഭാവങ്ങളെ ആവിഷര്കരിച്ച കുറച്ചധികം മനുഷ്യര് (ഉദാ: സന്യാസികള്, പരി 

്വാജകന്മാര്) ഈ ഒരു കാലഘട്ടത്തെ പുതിയ രൂപപ്പെടുത്തലില് എത്തിക്കുകയാ 

യിരുന്നു. “ക്രി.മു. ഏഴാംനൂറ്റാണ്ടിനും രണ്ടാംനുറ്റാണ്ടിനുമിടയിലുള്ള ഈ കാല 

ഘട്ടം ബൌദ്ധികവും തത്ത്വശാസ്ത്രപരവുമായ വലിയൊരു മുന്നേറ്റത്തിന്റെ കാല 

ഘട്ടമായിരുന്നു. മതവിശ്വാസങ്ങളുടെയും യജ്ഞാദിമതചടങ്ങുകളുടെയും സ്വാധീ 

നശക്തിക്കു വഴങ്ങാന് കൂട്ടാക്കാത്ത പലതരം സ്വതന്ത്രചിന്തകളും ഇന്ത്യയില് തഴ 

ച്ചുവളരാന് തുടങ്ങിയത് ഈ കാലഘട്ടത്തിലാണ്. ലോകായതം, സാംഖ്യം, 

യോഗം, മീമാംസ, വേദാന്തം, ബുദ്ധദര്ശനം ജൈനദര്ശനം മുതലായ പലതരം 

2 ഇന്ത്യാചരിശ്രത്തില് വര്ണ്ണാശ്രമധര്മ്മമെന്ന പേരില് അറിയപ്പെടുന്ന അടിമത്തസ്് 

ദായവും അതിന്റെ തുടര്ച്ചയായുള്ള ഭരണകൂടങ്ങളും ആരംഭിക്കുന്നത് ഗ്രിസ്ത്വാബ്ദ 
ത്തിന് ഏഴാം നൂറ്റാണ്ടിനും രണ്ടാംനൂറ്റാണ്ടിനും ഇടക്കാണ്. ഇതിന്റെ ഫലമായി 
ആത്മീയചിന്തകളുടെയും ഭനതികവാദങ്ങളുടെയും കാലഘട്ടത്തില്നിന്ന് ഉയിര് 
ക്കൊണ്ട ചിന്താപദ്ധതികളുമായി മുന്നോട്ടുനിങ്ങിയ സമൂഹമായിരുന്നു പിന്നീട് 
ഉയര്ന്നുവന്നത്. തുടര്ന്നുവന്ന സമൂഹങ്ങളില് കച്ചവടത്തിന്റെ ഗ്രാമാണികത അംഗീ 
കരിച്ചുകൊണ്ടുള്ള ജിവിതരീതികള്ക്ക് പ്രാധാന്യം കൈവരികയും അത് സമൂഹ 
ത്തില് നടമാടിയിരുന്ന ബ്രാഹ്മണമേധാവിത്വത്തിനെതിരായുള്ള ്രക്ഷോഭങ്ങളിലൂ 
ടെയും മറ്റും വളര്ന്ന് സ്വതന്ത്രചിന്താഗതികള് രൂപപ്പെടാന് കാരണമായിത്തീര്ന്നു. 
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തത്ത്വശാസ്ത്രസമ്ത്രദായങ്ങള് ഉയര്ന്നുവന്നു എന്ന് കെ. ദാമോദരന് വിലയിരുത്തു 

ന്നു." ലനകികജീവിതത്തിന്റെ ചുറ്റുപാടുകളില്നിന്ന് മാറിചിന്തിക്കാന് പ്രേരക 

മായ ഇത്തരം ചിന്താപദ്ധതികളില് മനുഷ്യര് അവനവന്റെ തന്നെ പ്രശ്നങ്ങളെ 

ശക്തവും സങ്കീര്ണ്ണവുമായ രീതിയില് കൈകാര്യം ചെയ്യുകയും അതിലൂടെ പുതി 

യൊരു കാഴ്ചപ്പാടുതന്നെ വളര്ത്തിയെടുക്കുകയും ചെയ്തു. ഇത്തരത്തില് ഭാര 

തീയ ദര്ശനങ്ങളില് ശക്തമായിത്തീര്ന്ന ഒരു ശാഖയാണ് ബുദ്ധദര്ശനത്തിന്റേത്. 

“ബുദ്ധമതം, ജൈനമതം, ലോകായതം മുതലായവ അവയുടെ ശരിയായ 

അര്ത്ഥത്തില് മതങ്ങളായിരുന്നില്ല, മതങ്ങളെ വെല്ലുവിളിച്ച തത്ത്വശാസ്ത്രങ്ങളായി 

രുന്നു. മതാനുഷ്ഠഠാനങ്ങളുടേയും വേദങ്ങളുടേയും പ്രാമാണികതയെ അവയംഗീക 

രിച്ചിരുന്നില്ല. സാംഖ്യം, ന്യായം, വൈശേഷികം മുതലായ ദര്ശനങ്ങള് പുറ 

മേയ്ക്ക് അതായത് രൂപത്തില് വേദങ്ങളുടെ അധീശത്വത്തേയും പ്രാമാണികത 

യേയും ചോദ്യം ചെയ്യുകയുണ്ടായില്ലെങ്കിലും ഉള്ളടക്കത്തില് ഇവ വൈദികമത 

ത്തോടുള്ള എതിര്പ്പിനെയാണ് പ്രകടിപ്പിച്ചത് എന്നാണ് കെ. ദാമോദരന് നിരീക്ഷി 

ക്കുന്നത്.””? 

ഭാരതീയസംസ്കാരത്തിലെ ദാര്ശനികവസ്തുതകളെ കൂട്ടിച്ചേര്ക്കുന്നതില് 

ബുദ്ധദര്ശനം വലിയ പങ്കുവഹിച്ചിരിക്കുന്നു. ലോകംമുഴുവനും പ്രചരിച്ച ഒരു 

തത്ത്വശാസ്ത്രമായി ബുദ്ധദര്ശനം മാറിയത് സാംസ്കാരികമായും സാമൂഹിക 

മായും ചരിത്രപരമായും ഉള്ള ഒട്ടേറെ ്രത്യേതകള് അതില് അടങ്ങിയിരിക്കുന്നു 

എന്നുള്ളതുകൊണ്ടാണ്. “ലോകം കണ്ടതില് വച്ച് ഏറ്റവും ശക്തമായ പ്രസ്ഥാ 

നവും മനുഷ്യസമുൂഹത്തിനുമേല് ആഞ്ഞടിച്ച ശക്തമായ ആത്മീയ തരംഗവു 

മായിരുന്നു ബുദ്ധദര്ശനത്തിന്റേത്.”* സ്വന്തം ചിന്തയ്ക്കും ര്രവര്ത്തിക്കും ഉത 

കുന്ന തരത്തിലുള്ള ജീവിതം നയിക്കുകവഴി അവനവന്റെ തന്നെ ജീവിത്രപശ്ന 

ങ്ങള്ക്ക് പരിഹാരം കാണണമെന്നാണ് ശ്രീബുദ്ധന് ലോകത്തോട് ആഹ്വാനം 

ചെയ്തത്. 

മറ്റ് മതസ്ഥാപകരില്നിന്നു ബുദ്ധന് വേറിട്ടു നില്ക്കുന്നത് പല കാരണ 

ങ്ങള്കൊണ്ടാണ്. ഏറ്റവും ്രധാനമായി എടുത്തുപറയേണ്ടത് അദ്ദേഹം സാധാര 

ണക്കാരുടെ ഭാഷയില് സംസാരിച്ചു എന്നുളളതാണ്. സാധാരണക്കാരുടെ ഭാഷ 

യായ പാലിയുള്പ്പെടെയുള്ള ഭാഷകള് ആയിരുന്നു തെരഞ്ഞെടുത്തിരുന്നത്. മതപ 
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രമായ അനുഷ്ഠാനങ്ങള് പലതും പരിഷ്ക്കരിച്ചുകൊണ്ട് വ്യക്തിയില്നിന്ന് സമൂഹ 

ത്തിലേക്ക് ഒരുപാലം നിര്മ്മിക്കുവാന് അദ്ദേഹത്തിനു കഴിഞ്ഞു. ഡോ. വി.എസ്. 

വാര്യര് ഇങ്ങനെ നിരീക്ഷിക്കുന്നു “പരലോകത്തേക്കാള് പ്രധാനമാണ് ഇഹ 

ലോകം എന്ന് തന്റെ വാക്കുകളിലൂടെയും പ്രവ്ൃത്തികളിലൂടെയും വെളിപ്പെടുത്തി. 

മൂന്നാമതായി ഇദ്ദേഹം ്രാഹ്മണമേധവിത്വത്തിനെതിരെയും ചാതുര്വര്ണൃത്തി 

നെതിരെയും ആഞ്ഞടിച്ചു. അധഃകൃതരില്നിന്ന് ഭക്ഷണം സ്വീകരിച്ചു. നാലാമ 

തായി അദ്ദേഹം സഹജീവികളെ അത്യന്തം സ്നേഹിക്കുകയും സമര്ത്ഥമായി 

അവരുടെ പ്രശ്നങ്ങള്ക്ക് പരിഹാരം കാണുകയും ചെയ്തു.” 

1.1.2 ബുദ്ധദര്ശനത്തിന്റെ ചരിശ്രപശ്ചാത്തലം 

ബുദ്ധന്റെ ലനകികജീവിതത്യാഗത്തിനു പിന്നില് ചരിത്രപരമായ സാഹചര്യ 

ങ്ങള് നിലനില്ക്കുന്നുണ്ട. സമൂഹത്തില് നടന്നുവന്നിരുന്ന നിരവധി പ്രശ്നങ്ങളെ 

ബുദ്ധന് നേരിടേണ്ടിവന്നു. സാമൂഹികരംഗത്തും സാംസ്കാരികരംഗത്തും ചിന്ത 

യിലും സംഘര്ഷം നിറഞ്ഞുനിന്ന ഒരു കാലഘട്ടത്തിലാണ് അദ്ദേഹം തന്റെ ദര്ശ 

നങ്ങളുമായി മുന്നോട്ടുവന്നത്. തനിക്കു ചുറ്റുമുള്ള ലോകത്തിന്റെ അവസ്ഥ അദ്ദേ 

ഹത്തിന്റെ മനസ്സിനെ സദാ വേട്ടയാടിക്കൊണ്ടിരുന്നു. തന്റെ ചുറ്റുപാടും 

അശാന്തിയുടേതായ ഒരു സമൂഹമുണ്ടെന്നും അതില്നിന്ന് മുക്തിനേടണമെന്നും 

ആഗ്രഹിച്ചുകൊണ്ടാണ് തന്റെ ചിന്താപദ്ധതികളുമായി മുന്നോട്ടിറങ്ങിയത്. ലോക 

ത്തിന്റെ അവസ്ഥ ദുഃഖം നിറഞ്ഞതാണെന്ന കണ്ടെത്തലില് നിന്നാണ് ബുദ്ധര്ശന 

ങ്ങളുടെ ആരംഭം തന്നെ. 

“അദ്ദേഹം അതിമാനുഷനായി സ്ഥാനപ്പെടാന് ആഗ്രഹിച്ചില്ല. മരിച്ചവരെ 

തിരിച്ചുകൊണ്ടുവരാന് സാധിക്കില്ല എന്നദ്ദേഹം പറഞ്ഞു. രോഗികളോടൊത്ത് 

സഹവര്ത്തിച്ചു. വര്ണ്ണാശ്രമധര്മ്മവ്യവസ്ഥയാല് പുറത്താക്കപ്പെട്ട സമൂഹങ്ങള്ക്ക് 

തന്റെ സംഘത്തില് സ്ഥാനം നല്കുകമാത്രമല്ല, പുരോഹിതസ്ഥാനത്തേക്ക് 

അവരെ ഉയര്ത്തി. സ്ത്രീകള്ക്കും വര്ണബാഹൃര്ക്കും കുറ്റവാളികള്ക്കും ഇടം 

കൊടുക്കുന്നതായിരുന്നു അദ്ദേഹത്തിന്റെ സംഘം. ഇത്തരത്തിലുള്ള വേറിട്ട ഒരു 

ദാര്ശനികലോകം അദ്ദേഹം നിര്മ്മിച്ചെടുക്കുകയായിരുന്നു. അഥവാ ദാര്ശനികത 

ഭനതികജീവിതമായിരുന്നു. 
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ഗ്രാമത്തിന്റെമേല് അധികാരികള് നടത്തിയ ഭരണവും അതിന്റെ ഉയര്ച്ചയും 

താഴ്ചയും മഗധം, കോസലം തുടങ്ങിയ സാശ്രാജ്യത്വശക്തികളുടെ ഉയര്ച്ചയു 

മെല്ലാം ഇന്ത്യയില് പലതരത്തിലുള്ള സാമുഹികചുറ്റുപാടുകള്ക്ക് രൂപംനല്കുക 

യുണ്ടായി. “ആര്ഷ്രപഭാവത്തെ വെല്ലുവിളിച്ചുകൊണ്ട് മഗധയില് സ്ഥാപിതമായ 

മനര്യവംശം തന്നെയാണ് ബുദ്ധസംസ്കാരത്തെ ഇന്ത്യയിലും ഏഷ്യയിലും പ്രചരി 

പ്പിച്ത്. ഇന്നും രാഷ്ര്രീയ തലങ്ങളില് പലപ്പോഴും കാണാറുള്ള ആദര്ശസംഘട്ു 

നങ്ങള് വൃതൃസ്തങ്ങളായ വൈദിക ബുദ്ധസംസ്കാരങ്ങളുടെ തുടര്ച്ചയായ കൂട്ടി 

മുട്ടലുകളുടെ പ്രതിധ്വനികളാണ്.”* വര്ഗ്ഗീയശക്തികളുടെ ആധിപതൃത്തിനെതിരെ 

സാഗ്രാജ്ൃത്വ ശക്തികള് നടത്തിയ പോരാട്ടങ്ങളും അവയുടെ പരിണാമവുമെല്ലാം 

കൂടി ചേര്ന്ന് അന്തരീക്ഷത്തെ മാറ്റിത്തീര്ക്കുക എന്ന ഉദ്ദേശത്തോടുകൂടിയാണ് 

തന്റെ ചിന്താപദ്ധതികളെ ബുദ്ധന് രൂപകല്പനചെയ്തത്. 

വര്ഗ്ഗരഹിതമായ കുലഗോത്രവ്യവസ്ഥയിലെ സമത്വവും സാഹോദര്യവും 

വെറും ഓര്മകള് മാത്രമായവശേഷിച്ചു. ഈ സാഹചര്യത്തിലാണ് വൈദിക മത 

ത്തിന്റെ വിശ്വാസ്രപമാണങ്ങളെയും ആചാരാനുഷഠാനങ്ങളെയും വെല്ലുവിളിച്ചു 

കൊണ്ട് ഒട്ടനവധി പുതിയ ദാര്ശനിക (പ്രസ്ഥാനങ്ങള് ഉയര്ന്നുവന്നത്. അവയില് 

ബുദ്ധദര്ശനത്തിനാണ് ഏറ്റവുമധികം ജനങ്ങളെ ആകര്ഷിക്കുവാനും അങ്ങനെ 

ചരിത്രത്തിന്റെ ഗതിക്രമത്തില് സാരമായ മാറ്റങ്ങള് വരുത്താനും കഴിഞ്ഞത്. “ബു 

ദ്ധന്മാരുടെ പ്രാചീനകൃതികളിലൊന്നായ ‘അംഗുത്തരനികായ ത്തില് അക്കാലത്ത് 

നിലനിന്നിരുന്ന പതിനാറ് ഗോത്രജനപദങ്ങളെക്കുറിച്ച് പരാമര്ശിക്കുന്നുണ്ട. മഗധ 

-അംഗ-വജ്ജി-മല്ല-കാശി-കോസല-ശാക്യ വംശങ്ങളെല്ലാം തന്നെ ഗോത്ര നാമ 

ധേയങ്ങളായിരുന്നു. ഇവയില് മഗധവും കോസലവും മറ്റു ഗോ്രങ്ങളേക്കാള് 

വികാസം പ്രാപിച്ചവയും രാജാക്കന്മാരുടെ കീഴില് അണിനിരന്നവയും ആയിരു 

am." 

സ്വാഭാവികമായും ബുദ്ധന്റെ കാലഘട്ടം സാമൂഹ്യവും മതപരവുമായ ജീവി 

തരീതിയില് വമ്പിച്ച മാറ്റങ്ങള് സൃഷടിച്ചു. പലതരത്തിലുള്ള അന്വേഷണങ്ങളിലും 

അതായത് വര്ണ്ണജാതി വ്യവസ്ഥയ്ക്കെതിരായും അത് നിലകൊണ്ടു. കാലഘട്ട 

ത്തിന്റെ അനിവാര്യതയെ ഉള്ക്കൊണ്ടാണ് പിന്നീടങ്ങോട്ടു തന്റെ ചിന്താപദ്ധതികളു 

മായി ബുദ്ധന് മുന്നോട്ടുനീങ്ങിയത്. മര്ദ്ദിതരുടെയും ചുഷകരുടെയും സ്ഥാനത്ത് 

തന്നെ ഗ്പതിഷ്ഠിച്ചുകൊണ്ട് തന്റെ ചുറ്റുമുള്ളവരുടെ ജീവിതാവസ്ഥയിലേക്ക് ഒരു 
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ചെറിയ വെളിച്ചത്തെ എത്തിക്കാനുള്ള ശ്രമമായാണ് അദ്ദേഹം തന്റെ ആവിഷകര 

ണോപാദികളെ കണ്ടത്. 

“ഒരു വലിയ സാമൂഹികാവശ്യം നിറവേറ്റുകയായിരുന്നു ബുദ്ധദര്ശനം 

അതിന്റെ തുടക്കത്തില്. രാജ്യലോഭവും അധികാരമോഹവും മാത്രമല്ല, ്രാഹ്മണ 

മതത്തിന്റെ അനിഷേധ്യവും അനിരുദ്ധവുമായ വളര്ച്ചയും ഒരു പുതിയ ജീവിത 

മാര്ഗ്ഗത്തെക്കുറിച്ച് ചിന്തിക്കാന് ബുദ്ധനെ പ്രേരിപ്പിച്ചു. ഈ ജീവിതത്തില് തന്നെ 

ജനിക്കപ്പെടുന്ന മാനസിക ലഹരികളെ ജയിക്കുന്നതിന് ഞാന് നിങ്ങളെ ഒരു നുത 

നസിദ്ധാന്തം പഠിപ്പിച്ചുകൊള്ളുന്നു””* എന്ന് അദ്ദേഹം പറയുന്നു. 

ബുദ്ധദര്ശനത്തിന്റെ വളര്ച്ചയ്ക്ക് പ്രേരകമായത് പ്രധാനമായും കാര്ഷിക 

സമ്പദ്വ്യവസ്ഥയുടെ വ്യാപനമായിരുന്നു. ഇരുമ്പിന്റെ ഉപയോഗം കാര്ഷിക 

(പവര്ത്തനങ്ങളും അതുമായി ബന്ധപ്പെട്ട ആവാസവ്യവസ്ഥയിലും വമ്പിച്ച 

മാറ്റങ്ങള് വരുത്തി. കാര്ഷിക സമ്പദ്വ്യവസ്ഥയില് കന്നുകാലി വളര്ത്തല്, 

വളര്ത്തുമ്ൃഗങ്ങളുടെ ഉപയോഗം എന്നിവ കുടിവരികയും പുതിയ സമ്പദ്വ്യവസ്ഥ 

തന്നെ രൂപപ്പെട്ടുവരികയും ചെയ്തു. “ആദ്യകാലത്തെ കാര്ഷികവൃത്തികള് 

പൂര്ണ്ണമായും മനുഷ്യന്റെ കായികശക്തിയെ മാത്രം ആശ്രയിക്കുന്നവയായിരുന്നു. 

ഇന്ത്യയില് ഗനതമബുദ്ധന്റെ കാലം മുതലാണ് മൃഗങ്ങള് കൃഷിയുടെ ഭാഗമാകുന്ന 

ത്. ബുദ്ധന്റെ ബാല്യകാലം വരെയും ഗിരിവര്ഗ്ഗജനതയ്ക്ക് കൃഷി മാറ്റി ചെയ്യാന് 

മാത്രമേ അറിയുമായിരുന്നുള്ളൂ. “പൊഡു' എന്നാണ് ആ പ്രക്രിയ അറിയപ്പെട്ടത്. 

ഇക്കാലത്തുപോലും പല ആദിവാസി സമൂഹങ്ങളും പ്രത്യേകിച്ച് വടക്കുകിഴക്കന് 

സംസ്ഥാനങ്ങളിലും ഒറീസയിലും ഈ രീതി പരിക്ഷിക്കുന്നുണ്ട. ബുദ്ധകാലഘട്ട 

ത്തില് ഉഴുന്നതിന് കാളയും കലപ്പയും ഉപയോഗിച്ചു തുടങ്ങിയത് വിപ്ലവകരമായ 

്രക്രിയയായിരുന്നു.”” 

പിന്നീടുള്ള കാലഘട്ടത്തില് കന്നുകാലികളെ ഉപയോഗിച്ചുള്ള കൃഷിയും 

വികസനത്തെ തടസ്സമാക്കുന്നരീതിയിലുള്ള മറ്റു പ്രവര്ത്തനങ്ങളും ഉടലെടുക്കു 

കയും മനുഷ്യരും മൃഗങ്ങളും പിന്നീടങ്ങോട്ട പാര്ശ്വവത്ക്കരിക്കപ്പെടുകയും 

ചെയ്തു. അതായത് അസമത്വവും അടിമത്തവും മുലം അവഹേളിക്കപ്പെടുന്ന ജന 

3 ഒരിക്കല് കൃഷിക്കുപയോഗിച്ച ഭൂമി ഉപേക്ഷിച്ചുകൊണ്ട് അടുത്ത കൃഷി പുതിയൊരു 
സ്ഥലത്ത് ആരംഭിക്കുന്ന രീതിയാണിത്. 
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വര്ഗ്ഗത്തിന്റെ അവസ്ഥയും യാഗാദികര്മ്മങ്ങള്ക്കുവേണ്ടി മൃഗങ്ങളെ കൊന്നൊടു 

ക്കുന്ന അവസ്ഥ മറ്റൊരു ഭാഗത്തും ഉടലെടുത്തു. ഇങ്ങനെ സാധാരണ മനുഷ്യ 

രുടെ ജീവിതവൃത്തി തന്നെയും തകര്ച്ചയെ നേരിടുന്നൊരു ഘട്ടത്തിലാണ് മനുഷ്യ 

സ്നേഹത്തിന്റെയും പരസ്പര സ്നേഹത്തിന്റെയും അഹിംസയുടെയും സന്ദേശ 

വുമായി ബുദ്ധന് കടന്നുവരുന്നത്. 

ഭാരതീയദര്ശനങ്ങളില് അസാധാരണമായ സ്വത്വം്രകടമാക്കിയ തത്ത്വശാ 

സ്ത്രമാണ് ബുദ്ധന്റേത്. ചരിത്രപുരുഷനായ ഗൌതമബുദ്ധന്റെ ജീവചരിത്രം ഐതി 

ഹ്ൃയങ്ങളായും ചരിത്രവസ്തുതകളായും അറിവിന്റെ ലോകത്ത് നിറഞ്ഞിരിക്കുന്നു. 

“ബി.സി. ആറാം നുറ്റാണ്ടില് സമുഹത്തില് സ്ത്രീകളടക്കം മുഴുവന് ജന 

ങ്ങള്ക്കും തുല്യതയും മാനവികയും അവകാശമായി നിര്ണയിച്ച ബുദ്ധധര്മ്മവും 

ബുദ്ധനും (566-483 ബി.സി) ആണ് പില്ക്കാലത്ത് ഇന്ത്യന് നവോത്ഥാനത്തിന്റെ 

മൂല്യമായി രൂപപ്പെട്ടത്. അത് ലോകത്തിന്റെ വെളിച്ചമാണ്. ജ്ഞാനം എല്ലാവര്ക്കും 

അവകാശപ്പെട്ടിരിക്കുന്നു. നരബലിയും മൃഗബലിയും ധര്മ്മമല്ല, അധര്മ്മമാണ്. 

ഹിംസയല്ല അഹിംസയാണ് വേണ്ടത്. ജന്മത്തിലല്ല നന്മയിലാണ് മനുഷ്യമഹത്വ 

മെന്നും ബുദ്ധന് പറഞ്ഞു. 2? 

1.1.3 ബുദ്ധന്റെ തത്ത്വവിചാരങ്ങള് 

തന്റെ കാലഘട്ടത്തില് നിലനിന്നിരുന്ന ജനവിരുദ്ധവും അധികാര അപ്രമാ 

ദിത്വങ്ങളും നിറഞ്ഞ മുല്യങ്ങളോടുള്ള പ്രതിരോധത്തിലൂടെ രൂപപ്പെടുത്തിയെ 

ടുത്ത ചിന്താധാരയാണ് ശ്രീബുദ്ധന്റെ തത്ത്വസംഹിതയുടെ അടിത്തറയായി നില 

കൊളളുന്നത്. ബുദ്ധന്റെ ധാര്മ്മികത അഹിംസയില് കേന്ദ്രിതമായിരുന്നു. ആ 

ചിന്തയില് നിന്നുകൊണ്ടാണ് അദ്ദേഹത്തിന്റെ തത്ത്വചിന്തകളുടെ സൈദ്ധാന്തികത 

ലത്തെ രൂപപ്പെടുത്തുന്നത്. ബൃഹസ്പതിയുടെ ചാര്വാകദര്ശനത്തില് നിന്ന് 

പ്രേരണ ഉള്ക്കൊണ്ട് അതിന്റെ വിമര്ശനാത്മക രീതിശാസ്ത്രത്തെ പുനരാനയി 

ക്കാന് വേണ്ടിയാണ് സാമൂഹികാസ്തിത്വം പുനഃസ്ഥാപിക്കുക എന്ന ലക്ഷ്യത്തി 

ലേക്ക് ബുദ്ധന് എത്തിപ്പെട്ടത്. സ്വന്തം അസ്തിത്വത്തെക്കുറിച്ചും ജീവിതത്തിലെ 

വിഷമസന്ധികളെക്കുറിച്ചും മനുഷ്യനുണ്ടാകുന്ന തിരിച്ചറിവിന്റെ സ്വാംശീകരണ 

ത്തിലൂടെയും മറ്റുമാണ് ശ്രീബുദ്ധന്റെ കാലഘട്ടത്തിലെ തത്ത്വചിന്താപരിസരം രൂപ 
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പ്പെട്ടത്. ഇത് പ്രാചീന ഇന്ത്യയില് സാമൂഹ്യ പുരോഗതി രൂപപ്പെടുത്തിയെടുക്കാന് 

അദ്ദേഹത്തിന് പ്രേരണയായി വര്ത്തിച്ചു. 

ജീവിതത്തിന്റെ ക്ഷണികതയെക്കുറിച്ചും ആഗ്രഹത്തിന്റെ വ്യര്ത്ഥതയെക്കു 

റുച്ചുമെല്ലാം സിദ്ധാര്ത്ഥനുണ്ടായ അറിവിന്റെ തലം ദാര്ശനികമായ പ്രത്യേകത 

കളെ ഉള്വഹിക്കുന്നു. ജ്ഞാനത്തിലേക്കുള്ള തിരിച്ചറിവായി അതിനെ വ്യാഖ്യാ 

നിക്കുമെങ്കിലും അദ്ദേഹത്തിന്റെ മനസ്സിലെ അറിവിന്റെ കാഴ്ച കേവലമായൊരു 

ആത്മീയബോധത്തില് അധിഷ്ഠിതമായിരുന്നില്ല. മറിച്ച് ഈശ്വരന്, പ്രപഞ്ചം, 

ആത്മാവ് ഇത്തരം സംജ്ഞകളുമായി ബന്ധം പുലര്ത്താതെയുള്ള ആത്മത്യാഗ 

ത്തിന്റെ ഈന്നതൃത്തിലേക്കുള്ള കടന്നുകയറ്റം എല്ലാറ്റിനെയും പരിത്യജിക്കാനാണ് 

ആവശ്യപ്പെട്ടത്. എല്ലാം ഉപേക്ഷിക്കപ്പെട്ട മര്ദ്ദിതജനവിഭാഗങ്ങളുടെ ദുരിതനിവാര 

ണത്തെ മുന്നിര്ത്തിയായിരുന്നു അത് രൂപപ്പെട്ടത്. ചൂഷകവര്ഗ്ഗത്തോടുള്ള 

ഇത്തരം ദാര്ശനികസമീപനങ്ങളിലൂടെയാണ് ബുദ്ധന്റെ തത്ത്വസംഹിത മുന്നേറു 

ന്നത്. ഗൃഹപരിത്യാഗത്തിലൂടെയാണ് ആ ദാര്ശനികസംഹിത ആരംഭിക്കുന്ന 

തെന്നു പറയാം. വരാനിരിക്കുന്ന രാജപദവിയും കുടുംബസ്വത്തുമെല്ലാം ഉപേക്ഷി 

ച്ചുകൊണ്ടുള്ള ്രയാണം പനരാണികാനന്തര ഇന്ത്യന്സമൂഹത്തിലെ ധാര്മ്മിക 

നവോത്ഥാന പ്രകിയയായിരുന്നു. “യുഗ്രസഷ്ടാവായ ശ്രീബുദ്ധന്റെ ജീവിതസ 

ങ്കുല്പ്പം മനുഷ്യസ്നേഹത്തിലധിഷ്ഠിതമായിരുന്നു. എല്ലാ സ്വാര്ത്ഥതയും 

വെടിഞ്ഞ അദ്ദേഹം ദേശീയ മനസ്സ് സ്വീകരിച്ചു. കാരണം മനുഷ്യരിലാണ് മനു 

MUSAB പ്രതീക്ഷയെന്ന് അദ്ദേഹം തിരിച്ചറിഞ്ഞിരുന്നു. ദുഃഖമാണ് സത്യമെന്നും 

സന്തോഷം പറവയെപ്പോലെ ചിറകടിച്ച് അകലേക്ക് പറന്നകലുമെന്നും അദ്ദേഹം 

മനസ്സിലാക്കി. ലോകത്തിന്റെ ദുഃഖത്തില് മനസ്സു തകര്ന്ന സിദ്ധാര്ത്ഥന് ലോകന 

ന്മക്കായി എല്ലാ സുഖങ്ങളും ഉപേക്ഷിച്ച് തപസ്സു ചെയ്യാന് തീരുമാനിച്ചു. ?* സമ 

ത്വസാമൂഹിക ചുറ്റുപാടുകളെ സമന്വയിപ്പിക്കാനുള്ള മാര്ഗ്ഗമായി ഗൃഹപരിത്യാ 

ഗത്തെ വ്യാഖ്യാനിക്കാവുന്നതാണ്. പ്രാചീന ഭാരതത്തിലെ ജീവിത സങ്കല്പ്പത്തി 

ലേക്കുള്ള ബുദ്ധന്റെ പ്രയാണം മാനവികമായ പ്രക്രിയയായിരുന്നു എന്ന് ചരിത്രം 

സാക്ഷ്യപ്പെടുത്തുന്നു. 

“ബൌദ്ധവും ജൈനവുമായ കാഴ്ചപ്പാടുകള് ഭാരതീയവിചാരചരിത്രത്തില് 

മാറ്റങ്ങള് വരുത്തിത്തീര്ത്തു. എന്തെന്നാല് അത് സ്വവാദസിദ്ധാന്തത്തിന്റെ 

രീതിയെ നിശ്ശേഷം തകര്ക്കുകയും വിമര്ശനപരമായ ഒരു വീക്ഷണഗതി സൃഷ്ടി 
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ക്കുകയും ചെയ്തു എന്നാണ് ഡോ.എസ്. രാധാകൃഷ്ണന് നിരിീക്ഷിക്കുന്നത്.””?2 

എന്തെന്നാല് ഗോത്രസംസ്കൃതിയിലൂുടെ ആരംഭിച്ച് ദ്രാവിഡ ചിന്തയിലൂടെ പരി 

ണാമപ്പെട്ട ദാര്ശനിക പശ്ചാത്തലത്തമാണ് ഇന്ത്യയ്ക്ക് ഉണ്ടായിരുന്നത്. എന്നാല് 

അതിന്റെ പരിണാമത്തിനു സംഭവിച്ച ആഘാതങ്ങള്ക്ക് ബലം നിര്മ്മിക്കുവാന് 

ബഹുജനസമൂഹങ്ങള് ദാര്ശനിക സമൂഹത്തെ നിര്മ്മിചെടുത്തു. അഥവാ വൈദി 

കധാര മുന്നോട്ടുവച്ച അമാനുഷിക പദ്ധതികളെ അതിലംഘിച്ചു മുന്നോട്ടുപോകു 

വാന് ഈ ശ്രമണധാര സഹായകരമായി മാറി. 

1.1.4 ജ്ഞാനദര്ശനം 

ബുദ്ധനെന്ന വ്യക്തിയുടെ ജീവിതത്തിലേക്ക് പലതരത്തിലുള്ള ആശയ 

ങ്ങള് കടന്നുവരികയുണ്ടായിട്ടുണ്ട്. സിദ്ധാര്ത്ഥന് എന്ന രാജകുമാരനില് നിന്നും 

ബുദ്ധന് എന്ന പരമോന്നത പദവിയിലേക്കുള്ള യാത്രയില് ഒരുപാട അവസ്ഥാമാറ്റ 

ങ്ങള് അദ്ദേഹത്തിനുണ്ടായി. ശൈശവം, ബാല്യം, കാമാരം, യാവൃനം, എന്നി 

ങ്ങനെ ജീവിതത്തിലെ പല ഘട്ടങ്ങളിലൂടെയും കടന്നുവന്ന സിദ്ധാര്ത്ഥന് നിര 

വധി മാനസിക സംഘര്ഷങ്ങളില് നിന്ന് മുക്തി നേടി ജീവിതമെന്ന ഗ്രഹേളി 

കയ്ക്ക് ഉത്തരം കണ്ടുപിടിക്കുന്നതിനുവേണ്ടി എല്ലാ വിധ സുഖഭോഗങ്ങളും ഉപേ 

ക്ഷിച്ച് ഇറങ്ങിത്തിരിച്ചവനാണ്. ലോകത്തെക്കുറിച്ച് സിദ്ധാര്ത്ഥനുണ്ടായ പലതരം 

കാഴ്ചപ്പാടുകളിലൂടെയാണ് അദ്ദേഹത്തിനുണ്ടായ ജ്ഞാനോദയത്തെ വ്യക്തമാ 

ക്കേണ്ടത്. മനുഷ്യരെല്ലാവരും സമന്മാരാണെന്ന ചിന്തയില് നിന്ന് ഉരുത്തിരിഞ്ഞ 

ജീവിതസന്ദേശങ്ങള് പിന്നീടങ്ങോട്ട ദാര്ശനികമായ പല ചിന്താഗതികളും രൂപപ്പെ 

ടുത്തി. 

““സിദ്ധാര്ത്ഥന്റെ ജ്ഞാനചിന്തകള് തത്ത്വദര്ശനപരമായ സത്യാന്വേഷണ 

ത്തിന്റെ ചരി്രമാണ്. വൈരാഗ്യം, വിരക്തി, നിര്വ്വാണം, സാക്ഷാത്കാരം, പരമ 

സാക്ഷാത്കാരം എന്നിങ്ങനെ വിഭിന്ന മാനസിക മേഖലകളുമായി ബന്ധപ്പെട്ടു 

കൊണ്ടാണത് നില്ക്കുന്നത്.” ബുദ്ധദര്ശനത്തിന് അതിന്റെ പുരോഗതിയുടെ 

്രാരംഭത്തില് തന്നെയുണ്ടായ സത്വരമായ പ്രചാരത്തിന്റെ കാരണം അതിന്റെ 

തത്ത്വങ്ങള് ആവിഷകരിക്കപ്പെട്ട സാഹചര്യങ്ങളിലും അതിന്റെ സ്ഥാപകനു ലഭിച്ച 

പ്രബലമായ പിന്തുണയിലും മാത്രമാണ് അധിഷ്ഠിതമായിരിക്കുന്നത്. 
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1.1.5 ബോധോദയം 

സിദ്ധാര്ത്ഥഗശനതമന്റെ പരിവര്ത്തനങ്ങള്ക്ക് നിരവധി വ്യാഖ്യാനങ്ങള് 

പില്ക്കാലത്ത് ലഭ്യമാവുകയുണ്ടായി. അതില് ഏറെ പ്രചാരത്തിലുള്ള ഒന്നാണ് 

പരിത്യാഗവുമായി ബന്ധപ്പെട്ട വ്യാഖ്യാനം. അതിനെ അടിസ്ഥാനപ്പെടുത്തി മുചു 

കുന്ന് ഭാസ്കരന്റെ നിരീക്ഷണം ഇപ്രകാരമാണ് - “സിദ്ധാര്ത്ഥ രാജകുമാരനില് 

നിന്നും ശ്രീബുദ്ധനിലേക്കുള്ള ഉയിര്ത്തെഴുന്നേല്പ്പിന്റെ ഉള്പ്രേരണയായിരുന്നു 

ബോധോദയം. ഭാര്യയേയും മകനേയും അച്ഛനേയും അമ്മയേയും പരിത്യജിച്ചു. 

സര്വ്വപരിവാരങ്ങളെയും പരിതൃജിച്ചു. അനന്തരം കനകസിംഹാസനവും ചരക്ര 

വര്ത്തിപദവും എല്ലാതരത്തിലുമുള്ള സുഖസാകര്യങ്ങളും എന്നന്നേക്കുമായി പരി 

തൃജിച്ചു. ഇത്തരത്തിലുള്ള സമ്പൂര്ണ്ണ പരിത്യാഗങ്ങളിലൂടെയാണ് ശ്രീബുദ്ധന് 

ജനങ്ങളിലേക്ക് ഇറങ്ങി വന്നത്. അന്തിമമായി ജനഹൃദയങ്ങളില് കൂടുകുട്ടുകയാ 

യിരുന്നു. അങ്ങനെ വിഷാദഭരിതരുടെ അന്തരാത്മാവിലേക്ക് വലയം പ്രാപിക്കാന് 

കഴിഞ്ഞു. മഹാപരിത്യാഗമായിരുന്നു ശ്രീബുദ്ധനില് പ്രോജ്ജവലിച്ച ബോധോദ 

യം. 24 

സിദ്ധാര്ത്ഥനില് നിന്ന് ബുദ്ധനിലേക്കുള്ള ഉയിര്ത്തെഴുന്നേല്പ്പ് സാമൂഹ്യ 

അസ്തിത്വത്തില് നിന്നും ദുരന്തപൂര്ണ്ണമായ മനുഷ്യജീവിതത്തില് നിന്നുമുള്ള 

മോചനത്തിന്റെ ഫലമായിരുന്നു. സിദ്ധാര്ത്ഥനുണ്ടായ പ്രതിസന്ധികളും ജീവിത 

ചുറ്റുപാടുകളില് നിന്ന് ഉടലെടുത്ത വിരക്തിയുമെല്ലാം ഒട്ടേറെ ദാര്ശനിക ഗ്രശ്ന 

ങ്ങളില് എത്തിനിന്നു. സാമുഹ്ൃചുറ്റുപാടുകളെ ര്പതിനിധാനം ചെയ്ത ജീവിതാവ 

ബോധമാണ് ഇതിന്റെയെല്ലാം പിന്നില് നിലനില്ക്കുന്നത്. ബുദ്ധന് രൂപകല്പന 

ചെയ്ത സമത്വവിചാരങ്ങളും സാമുഹ്യവീക്ഷണങ്ങളും എല്ലാം തന്നെ ബോധോദ 

യത്തില് നിന്നുണ്ടായ അറിവിന്റെ അടിസ്ഥാനത്തിലാണ് നിലനിന്നത്. ത്യാഗ 

പൂര്ണ്ണമായ ജീവിതത്തില് നിന്ന് ഉരുത്തിരിഞ്ഞ വീക്ഷണങ്ങളെല്ലാം തന്നെ 

“ജീവിതമെന്ന തത്ത്വമാര്ഗ്ഗത്തിലേക്കുള്ള ഉത്തരങ്ങളായിരുന്നു. 

““സിദ്ധാര്ത്ഥനില് നിന്ന് എല്ലാ അര്ത്ഥത്തിലും ഭിന്നവും ഉന്നത വിചാരധാ 

രകളുടെ കേന്ദ്രഘടനയുമാണ് ബോധോദയത്തിലൂടെ അഭിവൃദ്ധി നേടിയ 

ബുദ്ധന്റെ ഉദാത്ത മാനവീകഅവബോധം. സിദ്ധാര്ത്ഥനില് നിക്ഷിപ്തമായിരുന്ന 

സര്വ്വസമ്പത്തുകളുടെയും നിരാകരണത്തിലുടെയുള്ള പ്രയാണമാണ് ബുദ്ധന് 
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അപനിര്മ്മിച്ചത്. വ്യക്തമായിപ്പറഞ്ഞാല് സിദ്ധാര്ത്ഥനില് കേന്ദ്രിതവും സുരക്ഷി 

തവുമായ പദവികളും ഇച്ഛാശക്തിയില് അധിഷ്ഠിതവുമായ സ്വാര്ത്ഥതയും 

വര്ജ്ജിക്കപ്പെട്ടു കൊണ്ടുള്ള സിദ്ധാര്ത്ഥന്റെ തന്നെ ഒരു പുനര്ജ്ജനി തേടിയുള്ള 

വ്യക്തിജീവിത നവോത്ഥാനമാണ് ശ്രീബുദ്ധന്. "2 

ബുദ്ധന്റെ ജീവിതത്തില് നിറഞ്ഞു നില്ക്കുന്ന ഉദാത്തമായ മനോഭാവം 

ബുദ്ധദര്ശനത്തിലെ പ്രധാനഘടകമായി നിലനില്ക്കുന്നു. ധര്മ്മ്പചരണാര്ത്ഥം 

നടത്തിയ യാത്രകളും നിലനിന്ന ചിന്തകളുമെല്ലാം ബോധോദയത്തിന്റെ അനന്ത 

സാധ്യതകളിലേക്ക് വ്യാപരിക്കുന്ന മനസ്സിന്റെ അവസ്ഥകളെയാണ് തുറന്നുകാണി 

ക്കുന്നത്. അങ്ങനെ പരിജ്ഞാനസംബന്ധിയായ ബോധോദയത്തിലുടെ ബുദ്ധന്റെ 

മനസ്സും ജീവിതവുമെല്ലാം കര്മ്മത്തിനും വിശ്വാസത്തിനും അതീതമായുള്ള തത്ത്വ 

ബോധനത്തെയും ്രബുദ്ധതയേയും രൂപവല്ക്കരിച്ചു. 

“ബോധോദയം നേടിയവന് ബുദ്ധന് എന്ന് ശാക്യമുനിയാണ് പറഞ്ഞത്. 

സ്വയംഗമിച്ചവന് തഥാഗതനും. ആരുടെയും സമ്മര്ദ്ദമില്ലാതെ സ്വന്തം മാര്ഗ്ഗം 

തെരഞ്ഞെടുത്ത സിദ്ധാര്ത്ഥ രാജകുമാരന് അങ്ങനെ ബുദ്ധനായി. ബുദ്ധനു 

ലഭിച്ച ഈ ഉള്ക്കാഴ്ച യാതൊരുവിധ അമാനുഷിക ശക്തിയുടെയും ഫലമായിട്ടാ 

യിരുന്നില്ല എന്നതാണ് ്രത്യേകത.”? അങ്ങനെ ബോധോദയത്തിലേയ്ക്കുള്ള ഒരു 

യാനം ആയിരുന്നു അദ്ദേഹത്തിന്റെ ജീവിതം. ഇത് ബോധിസത്വ ആദര്ശമായിരു 

ന്നു എന്ന് ബി. സുലോചന നായര് വിലയിരുത്തുന്നു.“ 

1.2 ബുൂദ്ധദര്ശനം 

“സഞ്ചാരിയും പ്രഭാഷകനുമായിരുന്ന ഗതമന് എന്ന സന്യാസി, 

ബോധോദയം സിദ്ധിച്ചവന് ജ്ഞാനി, പ്രബുദ്ധന് എന്നൊക്കെ അര്ത്ഥം കല്പി 

* എല്ലാ ജീവിതവും അനന്തമായ ഒരു മഹാ്രവാഹമാണെന്നും എല്ലാം പരസ്പരം 
ബന്ധപ്പെട്ടതാണെന്നും അദ്ദേഹം കണ്ടു. പ്രകൃതിയില് ഒന്നിനും വേറിട്ടൊരു നില 
നില്പ്പില്ല. ഇങ്ങനെയുള്ള ഉള്ക്കാഴ്ച സിദ്ധാര്ത്ഥനെ എല്ലാ കെട്ടുപാടുകളില് 

നിന്നും വിടുവിച്ചു. വിഖ്യാതമായ ഈ ബോധോദയത്തെ ആനന്ദാനുഭവം എന്നാണ് 
ബുദ്ധചരിത്രം വിശേഷിപ്പിക്കുന്നത്. ബുദ്ധിവ്യാപാരം കൊണ്ടോ ആരാധനകൊണ്ടോ 
നേടിയെടുക്കാവുന്നതല്ല ഈ അവസ്ഥ. നിരന്തരമായ ഗ്പയത്നം കൊണ്ടേ ലക്ഷ്യ 
ത്തിലെത്താവു. അതുകൊണ്ട് അദ്ദേഹം ഒരു തീരുമാനമെടുത്തു. ഇനിയുള്ള കാലം 
മനുഷ്യര്ക്കിടയില് അവര്ക്കു കരകയറാന് സഹായിക്കുന്ന ഒരു ഉപദേശിയായി 
നില്ക്കാം. യത്നം നീ തന്നെ ചെയ്യേണം, ബുദ്ധന്മാരുപദേശികള് (ധര്മ്മപദം). 
വെളിച്ചം അന്വേഷിക്കേണ്ടവര്ക്ക് തുണയാവാനുള്ള അന്പാര്ന്ന ഈ കാരുണ്യമാണ് 
പിന്നീട് ബോധിസത്വ ആദര്ശമായി മാറിയത്. 
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ക്കാവുന്ന “ബുദ്ധന്” എന്ന പേരിലാണ് തന്റെ ശിഷ്യഗണങ്ങള്ക്കിയില് അറിയപ്പെട്ട 

ത്.”27 ഇത് ഒരു തുടര്ച്ചയായിരുന്നു. ഗനതമബുദ്ധന് മുമ്പുതന്നെ നിരവധി ബുദ്ധ 

ന്മാര് ഉണ്ടായിരുന്നു. ധാര്മ്മികജീവിതത്തിന്റെ പ്രാധാന്യത്തെ കണ്ടറിഞ്ഞ് 

അതിനെ ജീവിതത്തിന്റെ ഭാഗമായി ഉയര്ത്തുകയും ജീവിതദര്ശനത്തെക്കുറിച്ച് 

വ്യക്തമായ അവബോധം രൂപപ്പെടുത്തിയെടുക്കുകയും ചെയ്ത വ്യക്തികളില് 

ഒരാളാണ്, സിദ്ധാര്ത്ഥശനതമന് എന്ന ശ്രീബുദ്ധന്. അതുതന്നെയാണ് അദ്ദേഹ 

ത്തിന്റെ ജീവിതസന്ദേശവും. “വേദര്രാമാണ്യനിഷേധം, അനാത്മാവാദം, നിരൂപാ 

ധികരമായ കാരുണ്യം, മാനവസമത്വം തുടങ്ങി അദ്ദേഹം ഉയര്ത്തിക്കാട്ടിയ മൂല്യ 

ങ്ങള് എല്ലാംതന്നെ പാരമ്പര്യനിഷേധത്തിന്റെ പടഹധ്വനികളാണ്. ചെറുപ്പം 

മുതലേ ജീവിതത്തിന്റെ ക്ഷണികതയെപ്പറ്റി അന്വേഷിച്ചിറങ്ങിയ തഥാഗതന്റെ 

ജീവിതം വേറിട്ട അന്വേഷണതലങ്ങളില് ചെന്നെത്തുകയായിരുന്നു. "2? 

നാസ്തികദര്ശനത്തില് അധിഷ്ഠിതമായിരുന്നു ബുദ്ധദര്ശനം. സിദ്ധാര് 

ത്ഥന്റെ ജീവിതകാലഘട്ടത്െക്കുറിച്ച് വ്ൃത്യസ്ത അഭിര്രായങ്ങള് നിലനില്ക്കു 

ന്നുണ്ട്. ബി.സി. 5672-ൽ കപിലവസ്തുവിലെ ശാക്യവംശത്തിലാണ് അദ്ദേഹ 

ത്തിന്റെ ജനനം. അദ്ദേഹത്തിന്റെ ആദ്യത്തെ പേര് സിദ്ധാര്ത്ഥന് എന്നായിരുന്നു. 

ഹിമാലയ താഴ്വാരത്തിലെ കപിലവസ്തു എന്ന രാജകുടുംബത്തില് ക്രിസ്തു 

വിനു മുന്പ് ആറാം നൂറ്റാണ്ടില് ആയിരുന്നു സിദ്ധാര്ത്ഥന്റെ ജനനം. ശാക്യൃ 

വംശം ഒരു ഗോത്രവംശമായിരുന്നു എന്ന അഭിപ്രായമാണ് പണ്ഡിതനായ സംഘര 

ക്ഷിതയ്ക്കുള്ളത്. അതേസമയം ശാക്യ, കോളിയ, നിഷാദ, രാക്ഷസ തുട 

ങ്ങിയവംശങ്ങളെ തദ്ദേശസമൂഹങ്ങളായിട്ടാണ് ബഹുജനചിന്തകര് വിശേഷിപ്പിക്കു 

ന്നത്. സാര്വൃലനകികസുഖങ്ങളെയും മറ്റും അദ്ദേഹം തന്റെ യവ്ൃനദശയില് 

തന്നെ ത്യജിച്ചിരുന്നു. സന്യാസം സ്വീകരിച്ച അനേകവര്ഷങ്ങളിലെ തപസ്സിനും 

ധ്യാനത്തിനുശേഷം ബോധോദയം ലഭിക്കുകയുണ്ടായി. “ബോധോദയം ലഭിച്ച 

വന് എന്നര്ത്ഥത്തില് ബുദ്ധനായിത്തീര്ന്നു. സിദ്ധാര്ത്ഥനുണ്ടായ ഈ 

“ബോധത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനത്തിലാണ് പിന്നീട അതൊരു തത്ത്വജ്ഞാനമായി 

വളര്ന്നു തുടങ്ങിയത്. “നിരവധി ജ്ഞാനാന്വേഷണങ്ങള് അക്കാലത്തുണ്ടായിരു 

ന്നു. അതുകൊണ്ട്കുടിയാവാം സിദ്ധാര്ത്ഥന് അവയെ തന്റെ ലക്ഷ്യമായി സ്വീകരി 

ചത്. താന് ജീവിക്കുന്ന സുഖലോലുപതയുടെ ലോകത്തോട് ഒരുതരം അസം 

തൃപ്തി അദ്ദേഹത്തില് വളര്ന്നുവരികയും ചെയ്തു. സുഖലോലുപതയുടെ 
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ക്ഷണികവും അനിശ്വിതവുമായ സ്വഭാവത്തിലും രോഗങ്ങളോടും മരണത്തോടു 

മുള്ള മനുഷ്യന്റെ വിധേയത്വത്തിലും വേരുന്നിക്കൊണ്ടായിരുന്നു ഈ അസം 

തൃപ്തി അദ്ദേഹത്തിന്റെയുള്ളില് നാമ്പിട്ടു തുടങ്ങിയത്. 2 

ജീവിതത്തിലെ ദുഃഖം അകറ്റാനുള്ള മാര്ഗ്ഗങ്ങള് ലളിതമായി ജനങ്ങളെ മന 

സ്റിലാക്കികൊടുക്കുക എന്നതായിരുന്നു ബുദ്ധന്റെ ലക്ഷ്യം. ഗ്പപഞ്ചത്തില് 

യാതൊന്നും അനശ്വരമല്ലെന്ന് അദ്ദേഹം വ്യക്തമാക്കി. ആത്മീയാചാര്യന്മാരുടെ 

കുത്തകയായിരുന്ന ആത്മജ്ഞാനത്തെ സാധാരണക്കാരുടെ ഇടയിലേക്ക് എത്തി 

ക്കുകയും അങ്ങനെ തന്റെ സിദ്ധാന്തങ്ങള്ക്ക് പുതിയരൂപം നല്കുകയും ചെയ്തു. 

““ബുദ്ധരപബോധനങ്ങളില് വളരെയേറെ പ്രാധാന്യം അര്ഹിക്കുന്ന ഒരു തത്ത്വവി 

ഷയമാണ് ആര്യസത്യങ്ങള്. “ചത്വാരി ആര്യസത്യ” എന്ന പേരിലാണ് പാലിഭാഷ 

യില് ഇത് അറിയപ്പെടുന്നത്. ”** ജീവിതത്തിലെ പ്രയാസങ്ങളെ അതിജീവിക്കു 

വാന് തന്റെ തത്ത്വങ്ങളിലൂടെ ജനങ്ങള്ക്കു കഴിയണമെന്നദ്ദേഹം ആഗ്രഹിച്ചു. 

അതിനായി നാല് ‘“ആര്യസത്യങ്ങള്്' പ്രഖ്യാപിക്കുകയും അവ ബുദ്ധദര്ശനത്തിലെ 

അടിസ്ഥാനതത്ത്വങ്ങളായി അറിയപ്പെടുകയും ചെയ്തു. ബുദ്ധന് പറയുന്നു- 

ഞാനൊരു കാര്യം പഠിപ്പിക്കുന്നു. ജനനം ദുഃഖമാകുന്നു, മരണം ദുഃഖമാകുന്നു, 

രോഗവും ദുഃഖമാകുന്നു, ഇഷ്ടപ്പെടാത്തവരുമായുള്ള ബന്ധവും ദുഃഖകാരിയാണ്, 

ഗ്രിയപ്പെട്ടവരുടെ വേര്പാട് ദുഃഖമുണ്ടാകുന്നു. ഇതാണ് ആര്യസത്യം. ഇതിന് ദുഃഖ 

സത്യം എന്ന് പറയാം. ക്ലേശങ്ങളുടെ അഥവാ തിന്മയുടെ അസ്തിത്വമാണ് ബുദ്ധ 

ദര്ശനത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനവിഷയം. ഗൃഹാസ്ഥാശ്രമം ഉപേക്ഷിക്കേണ്ടതിന്റെ അട 

യാളങ്ങളായി എന്തായിരിക്കും എന്റെ മകന് കണ്ടെത്തുക എന്ന ശുദ്ധോധനന്റെ 

ചോദ്യത്തിന് നാല് അടയാളങ്ങള് എന്നായിരുന്നു മറുപടി. (വാര്ദ്ധകൃത്തില് അവ 

ശനായ ഒരാള്, ഒരു രോഗി, ഒരു മൃതശരീരം, ഒരു സന്യാസി). 

ദുഃഖകാരണമായ തൃഷ്ണയാണ് രണ്ടാമത്തെ ആര്യസത്യം. തൃഷ്ണയുടെ 

നാശത്തോടെ മാത്രമേ ദുഃഖം നശിക്കുകയുള്ളു എന്നതാണ് മുന്നാമത്തെ ആര്യസ 

ത്യം. തൃഷ്ണയെ ചെറുക്കാന് കഠിനമായ തപശ്ചര്യയ്ക്കോ അതിരുവിട്ട സുഖജീ 

വിതത്തിനോ സാധ്യമല്ല. അവ രണ്ടിനുമിടയിലുള്ള ഒരു “മധ്യമാര്ഗ്ഗ്മാണ് ബുദ്ധന് 

5 ദുഖം, ദുഃഖകാരണം, ദുഃഖനിരോധം, ദുഃഖനിവാരണത്തിനുള്ള മാര്ഗ്ഗങ്ങള് 
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അനുശാസിച്ചത്. അതാണ് നാലാമത്തെ ആര്യസത്ൃയമായ അഷ്ടാംഗമാര്ഗ്ഗം. 

““വസ്തുനിഷഠമായ പ്രസ്താവനകളല്ലാതെ ഗൌതമന് മറ്റൊന്നും തന്നെ മുന്നോട്ടു 

വെച്ചിട്ടില്ല. വൈരുധ്യങ്ങളുടെ സംതുലനം എന്ന അര്ത്ഥത്തില് ജീവിതത്തില് 

സുഖങ്ങളും ദുഃഖങ്ങളും പരസ്പരപുരകങ്ങളാണ്. പക്ഷേ ചിന്തിച്ചുനോക്കിയാല്, 

സുഖങ്ങളാണ് ദുഃഖങ്ങള്ക്കുള്ള കാരണം എന്നു നാം കാണുന്നു. വിഷയാസ 

ക്തിക്കു കാരണമായ വസ്തു ഇല്ലാതാകുന്നതോടെ വിഷയസുഖങ്ങളുടെ ഗ്രളയ 

ത്തില്നിന്നും ദുഃഖം മുളപൊട്ടുന്നു”' എന്നാണ് അദ്ദേഹം വ്യക്തമാക്കിയത്. 

അഷ്ടാംഗമാര്ഗ്ഗങ്ങള് ഓരോന്നും പ്രായോഗികതയെ മുന്നിര്ത്തി അനു 

ശാസിക്കപ്പെട്ട മാര്ഗ്ഗങ്ങളാണ്. അതായത് മാനസികമായ ഉയര്ച്ചയെ ലക്ഷ്യംവെച്ചു 

കൊണ്ട് ജീവിതത്തെ അപനിര്മ്മിക്കാനുള്ള ശ്രമമാണ് ഇതിലുള്ളത്. അവയെ 

താഴെപറയുംവിധം വിശദമാക്കാവുന്നതാണ്. 

1, ശരിയായ അറിവ് 

നന്മതിന്മകളുടെ കാരണങ്ങള് മനസ്സിലാക്കുകയാണ് ശരിയായ അറിവി 

ലുടെ ആദ്യം. തിന്മയുടെ മുലകാരണം ആര്ത്തിയും കോപവുമാണ്. അവ ശരി 

യായി മനസ്സിലാക്കുകയാണ് ബുദ്ധമാര്ഗ്ഗത്തിന്റെ തുടക്കവും ഒടുക്കവും. വാക്കു 

കള്ക്കും ബോധചിന്തകള്ക്കും അപ്പുറമാണിത്. ബുദ്ധദര്ശനത്തിന്റെ അടിസ്ഥാന 

തത്ത്വത്തെ മനസ്സുകൊണ്ട് പരിശീലിക്കുക എന്നതാണ് ശരിയായ അറിവ്. 

2, സങ്കല്പം 

ചിന്തകള് പ്രവൃത്തിക്കാധാരമായതുകൊണ്ട്, ചിന്തകളെ നിയന്ത്രിക്കുക, 

കാമഭോഗങ്ങളില് മനസ്സുവെക്കാതിരിക്കുക, സഹജീവികളുടെ ഉയര്ച്ചയില് മനസ്സു 

വെയ്ക്കുക എന്നിവ ഇതില് അടങ്ങിയിരിക്കുന്നു. 

ട ശരിയായ അറിവ്, ശരിയായ സങ്കല്പം, ശരിയായ വാക്ക്, ശരിയായ പ്രവ്യത്തി, ശരി 

യായ ജീവിതം, ശരിയായ വ്യായാമം, ശരിയായ ഓര്മ്മ, ശരിയായ ധ്യാനം. 
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3, വാക്ക് 

നിയന്ത്രണവിധേയവും സതൃസന്ധവുമായ വാക്കുകള് ഉപയോഗിക്കണമെ 

ന്നതാണ് ഇതുകൊണ്ടുദ്ദേശിക്കുന്നത്. അതായത് ശരിയായ സമയത്ത് ശരിയായ 

കാര്യം ശരിയായ ഭാഷയില് പറയുക എന്നതാണിതിന്റെ സ്വഭാവം. 

4. (AION om) 

സത്പ്രവ്യത്തിയിലാണ് ബുദ്ധചിന്ത ഏറ്റവുമധികം നിഷ്കര്ഷ പുലര്ത്തു 

ന്നത്. ഏതൊക്കെ പ്രവൃത്തി പാടില്ല എന്ന് പഞ്ചശീലത്തില്? പറയുന്നു. 

5. ജീവിതം 

ശുദ്ധവും നിഷ്കപടവുമായ ജീവിതമാണ് ഇതുകൊണ്ടുദ്ദേശിക്കുന്നത്. 

6. വ്യായാമം 

നല്ല ജീവിതത്തിനുവേണ്ടി മനസ്സിനെ സജ്ജമാക്കിയെടുക്കുകയാണ് ഇതു 

കൊണ്ടുദ്ദേശിക്കുന്നത്. 

7. ഓര്മ്മ 

മനസ്സിനെ നിരീക്ഷിക്കുകയും ഇന്ദ്രിയ നിബന്ധനങ്ങളില്നിന്നുള്ള മോചന 

ത്തെക്കുറിച്ച് ശരിയായി ചിന്തിക്കുകയുമാണിത്. 

8. ധ്യാനം 

സ്വന്തം ശരീരത്തിലോ മൃതശരീരത്തിലോ മൈത്രി, കരുണ തുടങ്ങിയ 

മനോവ്യത്തികളിലോ ഭൂമി, ജലം, തേജസ്സ് മുതലായ പദാര്ത്ഥങ്ങളിലോ മനസ്സിനെ 

ഏകാഗ്രമാക്കി നിര്ത്തുകയാണ് ശരിയായ ധ്യാനത്തിലൂടെ. 

““അഷ്ടമാര്ഗ്ഗങ്ങളില് ഒന്നാമത്തെ വിഭാഗമായ ശരിയായവിശ്വാസം, ശരി 

യായകാഴ്ചപ്പാട എന്നിവയാണ് പ്രധാനമായിട്ടുള്ളത്. ബുദ്ധന്റെ സുവിശേഷം 

7 അഹിംസ, മോഷടിക്കാതിരിക്കല്, ബ്രഹ്മചര്യം, സതൃകഥനം, ലഹരി ഉപയോഗിക്കാ 

തിരിക്കല് ഇവയാണ് പഞ്ചശീലങ്ങള്. (ഹിംസ, മോഷണം, വിഷയാസക്തി, നുണപറ 

യല് ലഹരിപദാര്ത്ഥങ്ങളുടെ ഉപയോഗം എന്നിവയില് നിന്നൊക്കെ ഒഴിഞ്ഞുനില്ക്ക 
ലാണ് ഇതുകൊണ്ടര്ത്ഥമാക്കുന്നത്). 
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അഥവാ ബുദ്ധദര്ശനത്തിന്റെ സിദ്ധാന്തം നിര്മിക്കപ്പെടുന്നതുതന്നെ ശരിയായ 

വിശ്വാസം അഥവാ കാഴ്ചപ്പാട് എന്ന അഷടമാര്ഗ്ഗത്തിലെ ആദ്യഭാഗത്തെ ആശ്ര 

യിച്ചാണ്. 32 

അഷ്ടാംഗമാര്ഗ്ഗം മനസമാധാനത്തിനും ഉയര്ന്ന ജ്ഞാനത്തിനും നിര്വ്വാ 

ണത്തിനും ഉതകുന്ന ഉപാധിയാണ്. ഈ മാര്ഗ്ഗങ്ങള് ബുദ്ധന് ഉപദേശിക്കുക 

മാത്രമേ ചെയ്യുന്നുള്ളു. പരിക്ഷിച്ചറിഞ്ഞ് സ്വയം പ്രാവര്ത്തികമാക്കാനാണ് 

അദ്ദേഹം പറയുന്നത്. ബുദ്ധന് പറയുന്നു; ഏത് പ്രബോധനവും നിങ്ങള് സ്വയം 

തിരിച്ചറിയുക, നിങ്ങള്ക്കു ശരിയെന്നു തോന്നുന്നതും പ്രായോഗികമായതും 

ഞാന് അനുശാസിക്കുന്നതിനു നേരെ വിപരീതമാണെങ്കില് പോലും അതാണ് 

ധര്മ്മം അതാണെന്റെ സന്ദേശവും. “സൂക്ഷ്മ വിശകലനത്തില് സ്ഥായിയായി 

ഒന്നും അവശേഷിക്കുന്നില്ല എന്നും ഇതില് ജഗത്തിനു മാത്രമല്ല ജീവനും ശാശ്വത 

മായ അസ്തിത്വമില്ല. ക്ഷണികമെങ്കിലും ശോകസങ്കുലമായ ലോകജീവിതത്തിന് 

ശാന്തി പകര്ന്നു കൊടുക്കുകയെന്നത് ബുദ്ധദര്ശനത്തിന്റെ കേന്ദ്രബിന്ദുവായി. 

അഷ്ടാംഗമാര്ഗ്ഗവും അഹിംസയുമെല്ലാം അതിന്റെ ഉപാധികള്മാത്രം. 33 

ബുദ്ധദര്ശനത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനശിലകളായ അനിതൃ, അനാത്മ, ദുഃഖം 

എന്നിവയിലൂടെ പണിതുയര്ത്തിയ തത്ത്വസംഹിതയാണ് ബുദ്ധന്റെ ധമ്മച്രക 

്രവര്ത്തനത്തിന്റെ മാര്ഗ്ഗരേഖയായി പരിണമിച്ചത്. “അസ്ഥിരത എന്നത് ജീവിത 

ത്തിന്റെ കഠിനവും അനുകമ്പയില്ലാത്തതുമായ അടിസ്ഥാനനിയമമാണ്. ദൈവ 

ത്തിനോ മാരനോ ്രഹ്മനോ പ്രപഞ്ചത്തിലെ മറ്റേതെങ്കിലും ശക്തിക്കോ മാറ്റിയെ 

ടുക്കാനാകാത്ത അഞ്ചു കാര്യങ്ങളാണുള്ളത്. 

1. വാര്ധകൃത്തോടുള്ള വിധേയത്വം 

2. രോഗങ്ങളോടുള്ള വിധേയത്വം 

3. ജീര്ണനത്തോടുള്ള വിധേയത്വം 

4. മരണത്തോടുള്ള വിധേയത്വം 

5. പരിവര്ത്തനങ്ങളോടുള്ള വിധേയത്വം 

യുക്തിക്ക് നിരക്കാത്ത യാതൊന്നും ചെയ്യാന് അദ്ദേഹം തയ്യാറായിരുന്നില്ല. 

അധികാരിവര്ഗ്ഗം അംഗീകരിച്ചുനടപ്പിലാക്കിവന്നിരുന്ന ചാതുര്വര്ണ്യ വ്യവസ്ഥയെ 

എതിര്ത്തുകൊണ്ട് സവര്ണ്ണമേധാവികള് നടത്തിയിരുന്ന പല തിന്മകളെയും ഇല്ലാ 
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താക്കി. അക്കാലത്ത് എല്ലാവരാലും അവഗണിക്കപ്പെട്ട വര്ണ്ഠ-ബാഹ്യസമൂുഹ 

ങ്ങളെ യുക്തി, ന്യായം, അനുഭവം എന്നീ ചോദനകളാല് പരസ്പരം ബന്ധിപ്പിക്കു 

വാനും അവര് അര്ഹിക്കുന്ന സ്ഥാനമാനങ്ങള് നല്കി എല്ലാവര്ക്കും സമത്വം 

നല്കുവാനും തന്റെ ധര്മ്മരപവര്ത്തനങ്ങളിലുടെ ശ്രമിച്ചു. 

“ജനാധിപത്യ ഭരണവ്യവസ്ഥയുടെ പ്രാഗ്രുപത്തിന് ഭരണരംഗത്ത് 

പ്രാധാന്യം നല്കിയത് ബുദ്ധന്റെ വിശാലവീക്ഷണവും സമസൃഷ്ടി സ്നേഹവുമാ 

യിരുന്നു. ജാതിമതാതീതമായ ജനശക്തി അധികാരത്തിന്റെ ഏകച്ഛതാധിപത്യ 

ത്തിന് സമസ്കന്ധമായിത്തീരാന് കാരണം രാഷ്്രതന്ത്രജ്ഞനായിരുന്ന ബുദ്ധന്റെ 

ദീര്ഘവീക്ഷണപാടവമാണ്. ആര്യന്മാര്ക്കെന്നപോലെ അനാര്യന്മാര്ക്കും വിദ്യാ 

ഭ്യാസം നല്കേണ്ടത് രാഷ്്രത്തിന്റെ സാംസ്കാരിക പുരോഗതിക്ക് അത്യന്താപേ 

ക്ഷിതമാണെന്ന ആശയം എപ്രകാശിപ്പിക്കുക മാത്രമല്ല പ്രായോഗികമാക്കിയതും 

ബുദ്ധനും അദ്ദേഹത്തിന്റെ ദര്ശനങ്ങളുമായിരുന്നു. ചുരുക്കിപറഞ്ഞാല് പഴകി 

ദ്രവിച്ചുകൊണ്ടിരുന്ന സാമൂഹികജിവിതക്രമത്തിന് ഒരു പുതുജീവന് നല്കുക 

യാണ് തന്റെ ദര്ശനങ്ങളിലൂടെ ശ്രീബുദ്ധന് ചെയ്തത്. “ക്ഷണികജീവിതത്തിലെ 

ശാശ്വതമായ ദുഃഖമെന്ന ്രഹേളികയ്ക്ക്' ഉത്തരമരുളുകയായിരുന്നു അദ്ദേഹം. 

1.2.1 (രപ്തീതൃസമുത്പാദം 

““ബുദ്ധദര്ശനത്തിന്റെ താത്ത്വികമായ അടിത്തറയാണിത്. ധര്മ്മത്തിന്റെ 

മറ്റൊരു പര്യായമാണെന്ന് മധ്യമനികായം. “ഒന്നിന്റെ നാശത്തില് നിന്ന് ഒന്നിന്റെ 

ജനനം എന്നാണ് ഈ നിയമത്തിന്റെ പൊരുശ്. ഒരു വസ്തുവോ, സംഭവമോ 

ഉണ്ടാകുന്നതിനു മുമ്പുള്ള അടുത്തക്ഷണംവരെ ലുപ്തമായി കാണപ്പെടുന്ന ഒന്നി 

നെയാണ് ബുദ്ധന് പ്രത്യയമെന്നു പറയുന്ന ഹേതുവായി കാണുന്നത്. യഥാര്ത്ഥ 

ത്തില് പ്രതീത്യസമുത്പാദനത്തിന്റെ ലളിതവത്കൃതരുപമാണ് നാല് ആര്യസത്യ 

ങ്ങളുടെ വിശദീകരണം. 35 

ആത്മാവിനെ സംബന്ധിച്ചും ദുഃഖത്തെ സംബന്ധിച്ചുമുള്ള ബുദ്ധന്റെ 

കണ്ടെത്തലുകളുടെ പിന്നിലെ തത്ത്വം ര്രൃതീതൃസമുത്പാദമെന്ന സിദ്ധാന്തമാണ്. 

ദുഃഖനിവാരണമാര്ഗ്ഗം മാത്രമല്ല മറിച്ച ആത്മാവ്, ഈശ്വരന് എന്നീ സങ്കല്പങ്ങളെ 

നിരാകരിക്കുവാനും ഈ സിദ്ധാന്തം ഉപകരിച്ചു. ““ബ്രാഹ്മണരാല് സ്ൃഷടിക്കപ്പെ 

ടുതും അന്ധവിശ്വാസജടിലവും അനാചാരം നിറഞ്ഞതുമായ ദൈവം ആത്മാവ് 
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തുടങ്ങിയ മിഥ്യാസങ്കല്പങ്ങള്ക്കെതിരെയും അതിന്റെ പേരില് മനുഷ്യന്റെ ഭാവി 

ഭാഗധേയം നിര്ണ്ണയം ചെയ്യുന്ന കൈരേഖാശാസ്ത്രം, ജ്യോതിഷം തുടങ്ങിയവ 

യ്ക്കെതിരെയും കടന്നാക്രമിക്കുവാന് ബുദ്ധന് തൊടുത്തുവിട്ട അസ്ത്രമാണ് 

പ്രതീത്യസമുത്പാദം. സാങ്കേതികാര്ത്ഥത്തില് പ്രതീത്യസമുത്പാദം എന്ന കാര്യ 

കാരണസിദ്ധാന്തം. "7 പ്രപഞ്ചത്തിന്റെ അനിതൃതയെ സംബന്ധിക്കുന്ന അനിത്യ 

താവാദവും (എല്ലാം ക്ഷണികമാണ്; ഒന്നും ശാശ്വതമല്ല) ആത്മാവിന്റെ ഇല്ലാ 

യ്മയെ സംബന്ധിക്കുന്ന അനാത്മാവാദവും (ശാശ്വതമായി ഒന്നും നിലനില്ക്കു 

ന്നില്ല) ഈ നിയമത്തില് നിന്നുതന്നെയാണ് ഉണ്ടായത്. 

““ദുഃഖോത്പത്തിയുടെയും ദുഃഖനിവാരണത്തിന്റെയും ശാസ്ത്രീയാവിഷ്ക്ക 

രണമായ പ്രതീത്യസമുത്പാദമാണ് ബുദ്ധദര്ശനത്തിന്റെ താത്ത്വികമായ അടി 

ത്തറ. ബുദ്ധന് നിര്വ്വാണം ലഭിച്ചവേളയില് ബോധിവൃക്ഷച്ചുവട്ടിൽല് ഏഴുദിവസം 

തുടര്ച്ചയായി ധ്യാനമഗ്നനായിരുന്ന് വിമോചനത്തിന്റെ ആനന്ദം ആന്വദിച്ചപ്പോ 

ഴാണ് ്രതീത്ൃയസമുത്പാദ ദര്ശനം ഉണ്ടായത്. 38 

1.2.1 (a) നിബ്വാനം (നിര്വാണം) 

““ബുദ്ധദര്ശനങ്ങളില് പ്രാധാന്യമര്ഹിക്കുന്ന ഒന്നാണ് നിബ്ബാനം. ഇതൊരു 

മാനസികാവസ്ഥയാണ്. സ്വത്വവും സത്യവും തിരിച്ചറിയുന്നതിലാണ് ഒരാളുടെ 

വിജയം. ആ തിരിച്ചറിവാണ് ഇതിലുള്ളത്. നിര്വ്വാണപദത്തില് എത്തിയിട്ടുളളവ 

നാണ് ആര്ഹതൻന്ഃ അദ്ദേഹം സത്യത്തെക്കുറിച്ച് ബോധവാനായിരിക്കണം, മാര്ഗ്ഗ 

ങ്ങളെ തരണം ചെയ്തിരിക്കണം, ബന്ധങ്ങളേയും അനിയന്ത്രിതമായ മാനസിക 

വിഭ്രാന്തികളേയും നശിപ്പിച്ചിരിക്കണം. 3 ബോധി എന്ന പരമോന്നത ജ്ഞാനത്തെ 

പ്രാപിക്കുന്ന അവസ്ഥയാണ് നിര്വ്വാണം. പൊള്ളയായ ജീവിതത്തില് നിന്ന് നിറ 

വുള്ള ജീവിതത്തിലേക്കുള്ള പരിവര്ത്തനത്തിന്റെയും അനേകവര്ഷക്കാലത്തെ 

ജീവിതത്തിലൂടെയുള്ള സ്വയം തയ്യാറെടുക്കലിന്റെയും പരമമായ അവസ്ഥയാണി 

ത്. ജീവിക്കുന്ന അവസ്ഥയെ, നമ്മുടെ പൂര്ണ്ണതയെക്കുറിച്ചുള്ള സമഗ്രമായ 

ബോധത്തെ നിബ്ബാനം എന്നു പറയാം. 

* അര്ഹത ലഭിച്ചവന് അഥവാ പരിപൂര്ണ്ണന് എന്നാണ് ഈ പദത്തിനര്ത്ഥം. 

34



““നിബ്ബാനം എന്നത് ബുദ്ധദര്ശനത്തിന്റെ മറ്റെല്ലാ മാര്ഗ്ഗങ്ങളും ഒത്തുചേ 

രുന്ന പരമമായ ലക്ഷ്യസ്ഥാനമാകുന്നു. ്രാഹ്മണന്റെ മോക്ഷം, ചൈനീസ് യോഗി 

യുടെ താവോ, സുഫിയുടെ ഫന, ക്രൈസ്തവന്റെ നിത്യജീവന് എന്നിവപോലെ 

യാണ് ബുദ്ധവിശ്വാസിക്ക് നിബ്ബാനം. 

നിബ്ബാനത്തിലേക്കുള്ള മാര്ഗ്ഗത്തില് ബുദ്ധന് ഏറെ (്പാധാന്യം കൊടുക്കു 

ന്നവയാണ് മൈത്രി, മുദിത, കരുണ, സമദര്ശനം എന്നിവ. 

1.2.1 0) മൈത്രി 

സര്വ്വ മതസ്നേഹമാണ് മൈത്രി. “മിത്മെന്ന പദത്തില്നിന്നാണതിന്റെ 

ഉത്പത്തി. സഹജീവികളോടുള്ള സ്നേഹം മാത്രമല്ല ഇത്. ഒരു വലിയ ജീവിത 

തത്ത്വം കുടിയാണ്. ശത്രുമിത്രവ്യത്യാസമില്ലാതെ അന്യന്റെ നല്ലതിനുവേണ്ടിയുള്ള 

ആഗ്രഹവും അതനുസരിച്ചുള്ള ര്രവര്ത്തനവും കൂടി ഇതില്പ്പെടുന്നു. സാഹോദ 

ര്യം, ഉദാരത തുടങ്ങിയവ ഇതിന്റെ സ്വഭാവസവിശേഷതകളാണ്. ഇതിനെ അടി 

സ്ഥാനപ്പെടുത്തി “മൈത്രീഭാവന് എന്ന ഒരു ധ്യാനപദ്ധതിക്കൂടി രൂപപ്പെടുകയു 

ണ്ടായി. മനുഷ്യരുടെ സഹവാസമാണ് മൈത്രി എന്ന ആശയം മുന്നോട്ടുവെച്ചത്. 

ശുദ്ധതയ്ക്കുവേണ്ടി അകല്ച്ചപാലിക്കുന്ന ചിന്തയില്നിന്നും വൃത്യസ്തമായി 

രുന്നു ഇത്. 

1.2.1 (൦) മുദിത 

അനുഭവപരമായ ആനന്ദമാണിത്. ഒരുവന് തനിക്കേറ്റവും ഗ്രിയമുള്ളതും 

സമ്മതനുമായ ഒരു വ്യക്തിയോടു തോന്നുന്ന മനോഭാവം മറ്റെല്ലാ ജീവജാലങ്ങളി 

ലേക്കും വ്യാപിപ്പിക്കുവാന് കഴിയുന്ന അവസ്ഥയാണിത്. അന്യന്റെ സന്തോഷം 

സ്വന്തം സന്തോഷമായി അനുഭവിക്കുകയാണിതിലുടെ. ഒരാള്ക്ക് ലഭ്യമാകുന്ന 

ജ്ഞാനത്തെ അന്യന് പകര്ന്നുനല്കുകയും അതിലുടെ അയാള്ക്ക് ലഭിക്കുന്ന 

ആനന്ദവും ഒരു അനുഭവലോകവും മുദിത എന്ന മനോഭാവത്തില് കുടിക്കൊള്ളു 

ന്നു. അറിവിനെ പിടിച്ചെടുക്കുകയും അത് മറ്റുള്ളവര്ക്ക് പകര്ന്നുനല്കാതിരിക്കു 

കയും ചെയ്തുവന്ന വര്ണാശ്രധര്മ്മവ്യവസ്ഥയുടെ ലോകത്തെ പരാജയപ്പെടുത്തു 

വാന് ബുദ്ധന്റെ മുദിത എന്ന ആശയത്തിന് സാധിച്ചു. 
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1.2.1 (4) കരുണ 

ഉദാരമായ സ്നേഹത്തില് നിന്നുതന്നെയാണ് കരുണയുടെ ഉത്ഭവം. സഹ 

ജീവികളുടെ ദുഃഖങ്ങളിലും ആശങ്കകളിലും മനസ്സു (പകടിപ്പിക്കുന്ന സഹഭാവമാ 

ണിത്. വര്ണബാഹ്യരായി പുറന്തള്ളപ്പെട്ടവരും ചിവിട്ടിമെതിക്കപ്പെടുന്നവരും 

പ്രതീക്ഷയ്ക്കു വകയില്ലാത്തവരും അങ്ങേയറ്റം തളര്ന്നവരുമായി ഐക്യം പ്രാപി 

ക്കാന് കഴിയണം എന്ന് ഇതില്നിന്നു പഠിക്കുന്നു. സന്മാര്ഗ്ഗികതയുടെ അടിത്തറ 

യാണിത്. ബുദ്ധദര്ശനത്തിന്റെ മുഖ്യസ്വഭാവമായ സ്നേഹം, അഹിംസ എന്നി 

വയ്ക്ക് അടിസ്ഥാനമായത് കരുണയാണ്. 

1.2.1 (ല്) സമദര്ശനം 

മുദിത, കരുണ, മൈത്രി എന്നിവയുടെ തുടര്ച്ചയാണിത്. എല്ലാ വസ്തുക്ക 

ളെയും ഒന്നുപോലെ കാണാനുള്ള അഖിലവ്യാപകമായ ധര്മ്മമാണിത്. സമത്വവും 

സ്വാതന്ത്യവും ഇതിന്റെ ഭാഗമാണ്. “സമത് എന്ന കാഴ്ചപ്പാട് ലോകത്തിനു 

നല്കുവാന് ഇതിലുടെ ബുദ്ധദര്ശനത്തിനു സാധിച്ചു. 

ബുദ്ധന് അന്വേഷിച്ചതും അറിഞ്ഞതും പറഞ്ഞതും പ്രവര്ത്തിച്ചതുമാണ് 

ബുദ്ധദര്ശനം. അറിവ്, ബുദ്ധി, ബോധം ഇതാണ് ദര്ശനത്തിന്റെ കാതലായി 

വര്ത്തിക്കുന്നത്. അറിവിനെയും ധമ്മത്തെയും ശരണം പ്രാപിച്ചുകൊണ്ട് ജാതിഭേദ 

ങ്ങളൊന്നുമില്ലാത്ത, ഉച്ചനീചത്വങ്ങളില്ലാത്ത മനുഷ്യരെയെല്ലാം ഒന്നായി ചിന്തിക്കു 

കയും പ്രവര്ത്തിക്കുകയും ചെയ്യുന്ന ഒരു സംഘത്തെ രൂപീകരിക്കാനാണ് ബുദ്ധന് 

ജനങ്ങളോട് ആവശ്യപ്പെടുന്നത്. ബോധം, ധമ്മം, സംഘം ഈ ശരണത്രയങ്ങ 

ളാണ് ബുദ്ധദര്ശനത്തിന്റെ സിദ്ധാന്തമായി വര്ത്തിക്കുന്നത്. 

1.3 ബൂദ്ധസാഹിത്യം 

്രധാന ബുദ്ധസാഹിതൃകൃതികള് മുഴുവന് പാലി, ടിബറ്റന്, സംസ്കൃതം, 

ചൈനീസ് എന്നീ ഭാഷകളിലാണ് പൊതുവേ കണ്ടുവരുന്നത്. ബുദ്ധസാഹിതൃ 

ത്തിലെ പൂര്ണമായ ഗ്രന്ഥം പാലിഭാഷയിലെ ത്രിപിടികമാണ്. വിനയപിടകം 

അല്ലെങ്കില് നടപടിക്രമം, സുത്തപിടക അഥവാ ചര്ച്ചകള്, അഭിധര്മ്മപിടകം 

അഥവാ തത്ത്വശാസ്ത്രം എന്നിങ്ങനെ മുന്നുവിഭാഗങ്ങളാണ് ത്രിപിടകത്തിലുളളത്. 
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““മിലിന്ദപഞ്ഞ (മിലിന്ദ്രപവശ്നം), ജാതകമാല, ദീപവംശം, മഹാവംശം, സദ്ധനീതി, 

രൂപസിദ്ധി, കച്ചായന-മൊഗല്ലാന ഭാഷ്യങ്ങള് എന്നീ ഗ്രന്ഥങ്ങളും (്പധാനപ്പെട്ടവ 

യാണ്. ബുദ്ധഘോഷന് രചിച്ച “വിശുദ്ധമാര്ഗ്ഗ് മെന്ന ഗ്രന്ഥം ബുദ്ധദര്ശനത്തെ 

സംബന്ധിച്ചിടത്തോളം ഒരു വിജ്ഞാനഭണ്ഡാകാരമാണ്. സിദ്ധാര്ത്ഥഗനതമന്റെ 

ജീവിതത്തെ അടിസ്ഥാനമാക്കി രചിച്ച കൃതികളാണ് ലോകോത്തരവാദികളുടെ 

പുണ്ൃഗ്രന്ഥമായ “മഹാവസ്തു,” സര്വാസ്തിവാദികളുടെ മൂലഗ്രന്ഥമായ “ലളിത 

വിസ്തരം', അശ്വഘോഷന് രചിച്ച “ബുദ്ധചരിതം”, പാലിഭാഷയിലെ “നിദാനകഥ 

കശള്', ധര്മ്മഗുപ്തന്മാരുടെ “അഭിനിഷാണസൂത്രം” എന്നിവ. ബുദ്ധന്റെ ജീവിതകഥ 

കളില് പ്രധാനമായത് മഹാബോധിവംശമാണ്. ബുദ്ധന്റെ ജീവിതത്തിലെ ്രധാന 

സംഭവങ്ങളെ വിവരിക്കുന്ന “മഹാവസ്തു'വും ബുദ്ധന്റെ ജീവിതസന്ധികളെ കൂട്ടി 

യിണക്കുന്ന നിദാനകഥകളും ചരിത്രപരമായ രേഖകളായി കാണാം. ബുദ്ധന്റെ 

ദര്ശനവിശകലനം, ഉള്ക്കൊള്ളുന്ന ഗ്രന്ഥമെന്ന നിലയില് “ധര്മ്മപദം” എടുത്തുപ 

റയേണ്ട രചനയാണ് എന്നും ഏ.ജി. മേനോന് വിലയിരുത്തുന്നു.“ 

ബുദ്ധന് ജീവിച്ച കാലഘട്ടത്തില് നല്കിയ പ്രബോധനങ്ങളും തത്ത്വങ്ങളും 

സംഹിതകളുമെല്ലാം തന്നെ രേഖപ്പെടുത്തി വന്നത് അദ്ദേഹത്തിന്റെ മരണത്തിനു 

ശേഷമാണെന്ന് വിവരണങ്ങള് വ്യക്തമാക്കുന്നു. ഇതാണ് പിന്നീട് സാഹിത്യമെന്ന 

പേരില് അറിയപ്പെടാന് തുടങ്ങിയത്. രചനാരീതി, ഇതിവൃത്തസ്വഭാവം, രുപഘടന 

തുടങ്ങിയവയെല്ലാം അടിസ്ഥാനമാക്കി ബുദ്ധസാഹിത്യങ്ങളെ പല വിഭാഗങ്ങളായി 

തരംതിരിച്ചിരിക്കുന്നു. അവ ഒന്പത് വിഭാഗങ്ങളായി തിരിച്ചിരിക്കുന്നു.ട 

““ഗതമന്റെ കാലഘട്ടത്തിനു വളരെ മുന്പുതന്നെ സാഹിത്യസൃഷ്ടികള് 

ഏറെയുണ്ടായിട്ടുണ്ട. ഉപനിഷത്തുകളൊഴികെയുള്ള വേദസാഹിത്യസൃഷ്ടികള് 

അപ്പോള്തന്നെ പുരാതനങ്ങളായിക്കഴിഞ്ഞിരുന്നു എന്ന നിലപാടാണ് ആനന്ദകു 

മാരമ്വാമിക്കുള്ളത്. മറ്റുപല ഇതിഹാസകാവ്യങ്ങളും വ്യാകരണകാരന്മാരുടെയും 

നിയമനിര്മ്മാതാക്കളുടേയും സമാഹാരങ്ങളുമുണ്ടാകുന്നത് അതിനുശേഷമാണ്. 

നാടന്പാട്ടുകള്, പ്രണയകാവ്യങ്ങള്, കഥകള്, പഴഞ്ചൊല്ലുകള് എന്നിങ്ങനെ 

സാധാരണക്കാര്ക്കിടയില്പ്പോലും പ്രചാരംനേടിയ പദ്യകൃതികളും ഏറെയുണ്ടാ 

യിരുന്നു.” ബുദ്ധസാഹിത്യസ്യഷ്ടിയായ പാലി ജാതകങ്ങളിലും സംസ്കൃതഭാഷ 

9 സുത്തം, ഗേയ്യം, വേയ്യാകാരണം, ഗാഥ, ഉദാനം, ഇതിവുത്തകം, ജാതകം, അബ്ഭുത 
ധര്മ്മം, വേദല്ലം തുടങ്ങിയവയാണ്. 
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യില് രചിക്കപ്പെട്ട പല ്രാഹ്മസാഹിത്യരുപങ്ങളിലും മേല്പറഞ്ഞവയില് പലതും 

പിന്നീട് വ്യാപകമായി ഉപയോഗിക്കപ്പെട്ടിട്ടുണ്ട്. 

1.3.1] (തിപിടകങ്ങള് 

ത്രിപിടകങ്ങള് പ്രാമാണികഗ്രന്ഥങ്ങളാണ്. പാലിഭാഷയില് എഴുതപ്പെട്ട 

മുന്നു പിടകങ്ങളാണിവ. 

1.3.1 () വിനയപിടകം 

ബുദ്ധഭിക്ഷുക്കളുടെ ദൈനംദിന ജീവിതചര്യകള് ക്രോഡീകരിച്ചിരിക്കുന്നു. 

(അനുശാസനങ്ങള്)? 

1.3.1 (൪) സുത്തപിടകം 

ബുദ്ധന്റെ ധര്മ്മോപദേശങ്ങള് (കഥകള്) ഇരുനുറ്റിഅമ്പത്തിഏഴ്. 

ബൌദ്ധധര്മ്മത്തെക്കുറിച്ചുളള ഏറ്റവും പഴക്കം ചെന്ന ആധികാരിക രേഖ 

യാണ് സുത്തപിടക. “ചെറുതും വലുതുമായ ധര്മതത്ത്വങ്ങളുടെ വിവരണമാണ് 

ഇതിലുള്ളത്. ബുദ്ധസാഹിതൃൃത്തിലെ ശ്രദ്ധേയമായ ഭാഗമാണിത്. സുത്തപിടക 

ത്തിന്റെ ഉപവിഭാഗങ്ങളായി അഞ്ചുനികായക്ര്ഗന്ഥങ്ങളുണ്ട്. ആദ്യത്തെ 

അഞ്ചെണ്ണം ബുദ്ധന്റെ പ്രഭാഷണങ്ങളും സംഭാഷണങ്ങളും അടങ്ങിയിട്ടുള്ളവയാ 

ണ്. ദീര്ഘനികായം, മധ്യമനികായം, സംയുക്തനികായം, അംഗുത്തരനികായം, 

ഖുദ്ദകനികായം എന്നിവയാണവ. ആദ്യത്തെ നാലുനികായഗ്രന്ഥങ്ങളില് 

കാണാത്ത വിഷയവൈവിധ്യമാണ് അഞ്ചാമത്തെ നികായമായ ഖുദ്ദകനികായത്തി 

ലുള്ളത്.” ധമ്മപദഗാഥകളും ഥേരിഗാഥയും ജാതകങ്ങളുമെല്ലാം ഇതിലാണ് 

ഉള്പ്പെടുന്നത്. 

൦ ഭിക്ഷുക്കളുടെ പെരുമാറ്റങ്ങളും അവര് അനുഷധഠിക്കേണ്ട നിയമനിര്ദ്ദേശങ്ങളും 
അതിലെ മാറ്റങ്ങളും, വിമര്ശനങ്ങളുമെല്ലാം വിസ്തരിച്ചു ്പതിപാദിക്കുന്നുണ്ടിതില്. 
വിനയപിടകത്തിന് ര്രധാനമായും 3 വിഭാഗങ്ങള് 1. സുത്തം2. ഖണ്ഡകം 3. പരി 
വാരം 
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1.3.1 (൦) അഭിധമ്മപിടകം 

സുത്തപിടകത്തിലെ വിഷയങ്ങള്തന്നെ കുടുതല് വിവരണാത്മകമായി 

ഇതില് ഉള്ക്കൊള്ളിചിരിക്കുന്നു. വിനയപിടകത്തില് അച്ചടക്കത്തെക്കുറിച്ചു പറ 

യുമ്പോള് സുത്തപിടകു അഥവാ സുക്തങ്ങളുടെകുടെയാണ് ബുദ്ധസുവിശേഷ 

ത്തിലെ വാഗ്വാദങ്ങളുടെയും സംവാദങ്ങളുടെയും പ്രഭവകേന്ദ്രം." 

“ബി.സി. എണ്പതാമാണ്ടില് പാലിഭാഷയിലാണ് ബുദ്ധിസ്റ്റ് ധര്മ്മശാസ്ത്ര 

ങ്ങള് ആദ്യമായി എഴുതപ്പെട്ടത്. സിലോണിയ വദ്ധഗാമനി രാജാവിന്റെ ഭരണകാ 

ലത്തായിരുന്നു ഇത്. സിംഹാളി പുരാവ്ൃത്തങ്ങളില് ഈ മഹനീയ സംഭവത്തെക്കു 

റിച്ച് പറയുന്ന വാക്കുകള് ശ്രദ്ധേയമാണ്, ആദ്യകാല ഭിക്ഷുക്കളില് വച്ചേറ്റവും 

ജ്ഞാനികളായവര് അവരുടെ പിന്ഗാമികള്ക്ക് വാക്കാല് പകര്ന്നുകൊടുത്ത അറി 

വുകളാണ് ത്രിപിടകങ്ങളുടെ ഉള്ളടക്കവും വ്യാഖ്യാനവും. എന്നാല്, സംഘ 

ത്തിന്റെ യാഥാസ്ഥിതിക നിലപാടുകളില് നിന്ന് ജനങ്ങള് അകന്നുപോവുന്നു 

വെന്ന് മനസ്സിലാക്കിയ ഭിക്ഷുക്കള് ഒത്തുചേരുകയും ഗതമന്റെ വചനങ്ങള് 

എക്കാലവും സത്യസന്ധതയോടെ നിലനില്ക്കണമെന്ന ലക്ഷ്യത്തോടെ അവയെ 

ഗ്രന്ഥങ്ങളായി എഴുതിവെക്കുകയും ചെയ്തു.” ഇങ്ങനെ ബുദ്ധസാഹിത്യം 

അതിന്റെ ചിന്താലോകം വ്യാപിപ്പിക്കുകയുണ്ടായി. 

1.3.2 ധമ്മപദം (ധര്മ്മപദം) 

ബുദ്ധദര്ശനത്തിലെ ഏറ്റവും ഗ്പധാനപ്പെട്ട ഗ്രന്ഥങ്ങളാണ് ത്രിപിടകം എന്ന 

പേരില് പ്രസിദ്ധമായ ഗ്രന്ഥസമുച്ചയം. അതില് വിനയ പിടകം, സുത്ത പിടകം, 

അഭിധമ്മപിടകം എന്നിങ്ങനെ മുന്നു ഭാഗങ്ങള് അടങ്ങിയിരിക്കുന്നു. ബുദ്ധന്റെ 

ഉപദേശങ്ങളെക്കുറിച്ച് കിട്ടാവുന്ന ആധികാരിക ഗ്രന്ഥങ്ങളാണിവ. ഇതില് സുത്ത 

പിടകത്തില് ഉള്പ്പെട്ടതാണ് “ധമ്മപദം'. ഇരുപത്തിയാറ് വര്ഗ്ഗങ്ങളായി നാന്നൂറ്റി 

ഇരുപത്തിമുന്ന് ഗാഥകള് ഇതില് ഉള്ക്കൊള്ളിച്ചിരിക്കുന്നു. ഓരോ ഗാഥയ്ക്കും 

അടിസ്ഥാനമായി ഓരോ കഥ പറയുന്നുണ്ട്. “നിയമങ്ങളുടെ വഴി” അഥവാ സദ്ഗു 

1" ത്രിപിടകത്തിലെ മൂന്നാമത്തെ ഭാഗമായ അഭിധര്മ്മപിടകത്തില് സുത്തപിടകം പഠി 
ക്കുന്ന അതേ ധര്മ്മം തന്നെയാണുളളത്. വിവരണത്തിലും പഠ 
നത്തിലുമെല്ലാം ഒരേ ധര്മ്മമാണുള്ളത്. മനഃശാസ്ത്രപരവും യുക്തിപരവുമായ വിവ 
രണരീതിയാണിതിലുള്ളത്. ഇതിന് ഏഴു വിഭാഗങ്ങളുണ്ട്. 11 ധര്മ്മസംഹണി, 2. 
വിഭംഗം, 3. കഥാവസ്തു 4. പുദ്ഗലത 5. ധാതുകഥ 6. യമകം 7. പത്ഥാനം. 
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ണങ്ങളുടെ ഇരിപ്പിടം എന്നതാണ് ധമ്മപദത്തിന്റെ വിശേഷണം. പാലിയില് 

“ധമ്മ ശബ്ദത്തിന് മാര്ഗ്ഗം, സ്ഥാനം എന്നും അര്ത്ഥം കല്പിക്കാവുന്നതാണ്. 

ജീവിതത്തില് ഒഴിച്ചു കൂടാനാവാത്ത തത്ത്വസംഹിതകള് ഈ ഗ്രന്ഥത്തിലുടനീളം 

നിറഞ്ഞു നില്ക്കുന്നു. അതായത് ബുദ്ധന്റെ ഉപദേശങ്ങളില് പ്രഥമസ്ഥാനം 

എന്നു വിശേഷിപ്പിക്കാവുന്ന നാല് ആര്യസത്യങ്ങളും അഷ്ടാംഗമാര്ഗ്ഗങ്ങളും 

ഇതില് നിറഞ്ഞു നില്ക്കുന്നു. 

““താങ്ങിനിര്ത്തുക എന്ന അര്ത്ഥമുള്ള “ധ്യ' എന്ന ധാതുവില് നിന്നു 

വ്യുല്പ്പന്നമായ ഒരു പദമാണ് ധമ്മം. ലോകത്തെ അഥവാ മര്ത്ത്യജീവിതത്തെ 

തന്നെ താങ്ങിനിര്ത്തുന്ന തൂണാണ് ധമ്മമെന്നു പറയാം.” കാലദേശാതിവര്ത്തി 

യായ ധമ്മമാണ് ലോകത്തിന്റെ നന്മയ്ക്ക് കാരണമായിത്തീരുന്നത്. നിലവി 

ലിരുന്ന ധര്മ്മവ്യവസ്ഥയെ പരിഷ്കരിച്ചു പൂര്ണ്ണമാക്കുന്നതിന്റെ ഭാഗമായിട്ടാണ് 

ബുദ്ധന് തന്റെ ചിന്താപദ്ധതികളായ “ധമ്മ്ത്തെ രൂപപ്പെടുത്തിയത്. “ജന്തുഹിംസ 

കൊണ്ടും സ്വര്ഗ്ഗലാഭേച്ചകൊണ്ടും മതിമറന്ന് യജ്ഞങ്ങളിലും വിഗ്രഹാരാധനക 

ളിലും മാത്രം മനസ്സുന്നിയ ഒരു സമൂഹത്തെയാണ് ബുദ്ധന് തന്റെ മുന്നില് കണ്ടത്. 

ജാതിസ്പര്ദ്ധയും അടിമത്തവും അനാചാരങ്ങളും കൊണ്ട് മനുഷ്യത്വം നശിച്ച 

വരെ ക്ഷുദ്രമായ സ്വാര്ത്ഥചിന്തയില് നിന്നും പിന്തിരിപ്പിക്കാനുള്ള ശശമത്തിന്റെ 

ഭാഗമായാണ് ധമ്മത്തെ ബുദ്ധന് മുന്നോട്ടു വെച്ചത്.” മറ്റു മതങ്ങള് ഈശ്വരനും 

മറ്റ് ആചാരസംഹിതകള്ക്കും നല്കുന്ന സ്ഥാനമാണ് ബുദ്ധദര്ശനം ധമ്മത്തിന് 

നല്കുന്നത്. ശരണത്രയത്തില് ബുദ്ധനും സംഘത്തിനും ഉള്ളതില് അധിക 

സ്ഥാനം ധമ്മത്തിനു നല്കപ്പെടുന്നതും അതുകൊണ്ടാണ്. ജാതിവ്യവസ്ഥയി 

ലേക്കു പ്രവേശിച്ചിട്ടില്ലാത്ത, വര്ണവ്യവസ്ഥയുടെ കാലഘട്ടമായിരുന്നു അത്. 

ത്രൈവര്ണികരെയും ശുദഗ്രരെയും ഒഴികെയുള്ളവരെ “വര്ണബാഹ്യര്” എന്നായി 

രുന്നു അക്കാലത്ത് വിളിച്ചിരുന്നത്. സാമൂഹ്യമായ മുരടിപ്പും സാമ്പത്തികമായ 

നിശ്ചലാവസ്ഥയും അന്ധവിശ്വാസങ്ങളും നിറഞ്ഞ ലോകമായിരുന്നു അത്. 

ചാര്വാകന്മാരാല് തുടങ്ങിവെച്ച വിപ്ലവം പൂര്ത്തീകരിക്കുന്നത് ബുദ്ധന് ആയിരു 

ന്നു. മറ്റൊരു സാമൂഹിക ജീവനപദ്ധതി നിര്മ്മിച്ചുകൊണ്ടാണ് ബുദ്ധന് ഇതിനെ 

മറികടന്നത്. അതായിരുന്നു “ബുദ്ധധമ്മം. അത് വരേണ്യസങ്കല്പ്പനത്തിന്റെ 

ധര്മ്മം ആയിരുന്നില്ല. 
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“ബുദ്ധസംഘത്തില് സമുഹത്തിലെ വൈവിധ്യം കാണാമായിരുന്നു. സമു 

ഹത്തെ വപിന്നോട്ുടടിക്കുന്ന അന്ധതയിലായിരുന്നു ലോകം. അതുകൊണ്ടുതന്നെ 

പകരംവെക്കേണ്ട ഒരു ജീവനചര്യ അദ്ദേഹം ചര്ച്ചചെയ്യുകയായിരുന്നു. സമൂഹ 

ത്തിലെ പ്രബല അധികാരരുപങ്ങളോടുള്ള നിശിതമായ വിമര്ശനവും ഇതില് 

കാണുവാന് സാധിക്കും. ഒരു ്രത്യേകസമൂഹത്തെയല്ല മറിച്ച് ഓരോ ര്ൃത്യേകചി 

ന്തകളും തന്റെ കാഴ്ചപ്പാടില് എന്താണ് എന്നുപറയുകയാണ് ധമ്മപദത്തിലൂടെ 

അദ്ദേഹം എന്ന് ഡോ, എം.ബി. മനോജ് നിരീക്ഷിക്കുന്നു.” 

ധമ്മപദത്തിന്റെ ഗാഥകള് ഓരൊന്നും സ്വയം പൂര്ണ്ണങ്ങളാണ്. ഓരോന്നും 

ഓരോ തത്ത്വസാരം ഉള്ക്കൊള്ളുന്നു. “ഗ്രാവസ്തി, ജേതവനം, വേണുവനം, 

പൂര്വ്വാരാമം, വൈശാലി, കപിലവസ്തു, ബോധിവ്യക്ഷം, ഇസിപത്തനം, അഞ്ജന 

വനം, കോസാംബി, കോസലജനപദം, ജീവകന്റെ ആഗ്രവനം, ബോധിമണ്ഡപം, 

വാരാണസി, ബ്രാഹ്മണഗ്രാമങ്ങള്, ഗൃധ്രകുടം, കുശിനാര, ഹിമവല് പ്രദേശം, 

തുടങ്ങി മുപ്പത്തിനാല് സ്ഥലങ്ങളിലായി ബുദ്ധന് നല്കിയ ഉപദേശങ്ങളുടെ സംഗ്ര 

ഹമാണ് ഇതില് കാണുന്നത്. ഇരുനുറിലധികം ആളുകളോടായി ഓരോ സമ 

യത്ത് പറയുന്ന ധമ്മകഥകള് ആണ് ഇതില് ഉള്ക്കൊള്ളിച്ചിരിക്കുന്നത്. പിതാ 

വായ ശുദ്ധോദന മഹരാജാവു മുതല് ബന്ധുവായ ആനന്ദന്, മകന് രാഹുലന്, 

ശിഷ്യന്മാര്, രാജാവ് ്രസേനജിത്ത്, അംഗുലീമാരന്, ദേവദത്തന് തുടങ്ങിയവരും, 

സിരിമ, മല്ലിക, വിശാഖ, ഗതമി തുടങ്ങിയ സ്ത്രീകളും ഈ ഉപദേശങ്ങള് ഏറ്റു 

വാങ്ങിയവരാണ്.””** 

ധമ്മപദം ഒരൊറ്റ സാഹിതൃസ്യഷ്ടിയല്ല, മറിച്ച പലരുടെയും സംഭാവനക 

ളുടെ സമാഹാരമാണ്. യമകം, അപ്രമാദം, ചിത്തം, പുഷ്പം, ബാലം, പണ്ഡിതം, 

ആര്ഹതന്, സഹ്രസം, പാപം, ക്രോധം, മലവര്ഗ്ഗം, ധര്മ്മിഷ്ഠം, മാര്ഗ്ഗം, പലവക, 

നാകം, തൃഷ്ണ, ഭിക്ഷു, ഗ്രഹ്മണവര്ഗ്ഗം എന്നിങ്ങനെ 26 വര്ഗ്ഗങ്ങള് ഇതില് അട 

ങ്ങിയിരിക്കുന്നു. 

WAAAY 

ഈ വര്ഗ്ഗത്തിലെ പ്രമേയം മനുഷ്യര് എല്ലാം അനുഷ്ഠിക്കേണ്ട സംയമന 

ശീലത്തെക്കുറിച്ചാണ്. സത്യസന്ധമായ ജീവിതത്തിലൂടെ ആഗ്രഹങ്ങളെ ഇല്ലാ 
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താക്കി ഭിക്ഷുവിനെപ്പോലെ കഴിഞ്ഞാല് നിര്വ്വാണം പ്രാപിക്കുമെന്ന് ബുദ്ധന് 

ഇതിലുടെ വൃക്തമാക്കുന്നു. 

ഗപമാദവഗ്ഗം 

ചെയ്യേണ്ടത് ചെയ്യാതിരിക്കലാണ് പ്രമാദം. അതിന്റെ വിപരീതമായ അവ്ര 

മാദത്തിലൂടെ ജീവിക്കാന് ഇതില് നിര്ദ്ദേശിക്കുന്നു. 

ചിത്തവഗ്ഗം 

ചിത്തമെന്നാല് മനസ്സ്. ദൃശ്യ്രപഞ്ചമെന്നാല് മനസ്സിന്റെ സൃഷ്ടി. മന 

WIG ഇനറിക്കുടുന്ന സത്യധര്മ്മാദിഗുണങ്ങള് ഏറ്റവും മഹത്തരമായിട്ടാണ് 

ഇതില്കാണുന്നത്. 

പുഷ്പവഗ്ഗം 

മാലകെട്ടുന്നവര് പൂക്കളെ വേര്തിരിച്ചു യഥാക്രമം വെക്കുന്നതുപോലെ 

ബുദ്ധശിക്ഷ്yയന്മാര് ഉപദേശങ്ങളെ വേര്തിരിച്ചറിയണമെന്നു പറയുന്നു. 

ബാലവഗ്ഗം 

മൂഡ്ദന്മാര്ക്ക് ജിവിതലക്ഷ്യത്തിലെത്തിച്ചേരാന് കഴിയില്ലെന്ന് ഇതില്പ്പറയു 

ന്നു. 

പണ്ഡിതവഗ്ഗം 

പണ്ഡിതന്മാരുടെ ഗുണഗണങ്ങളെപ്പറ്റിയും ലക്ഷണങ്ങളെപ്പറ്റിയും ഇതില് 

പറയുന്നു. 

സഹ്രസവഗ്ഗം 

കുതിരകളെ നിയന്ത്രിക്കുന്ന തേരാളിയെപ്പോലെ മനോനിയന്ത്രണം ഉള്ള 

ആര്ഹതന്റെ മാര്ഗ്ഗത്തെപ്പറ്റി ആയിരം നിരര്ത്ഥക വാക്കിനേക്കാള് നല്ലത് ഒരൊറ്റ 

സാര്ത്ഥകവാക്കാണ് എന്ന് സഹ്രസവഗ്ഗത്തില്. 
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പാപവഗ്ഗം 

പാപകര്മ്മത്തിന്റെ പരിണാമം ദുഃഖകരമായിരിക്കും 

ദ്രേകാധവഗ്ഗം 

കൊല്ലുകയോ കൊല്ലിക്കുകയോ ചെയ്യുന്നത് ദണ്ഡം 

ജരവഗ്ഗം 

ശരീരം ക്ഷണികവും മാംസരക്താസ്ഥിനിര്മ്മിതവും, ജര, മൃത്യു, അസഹി 

ഷ്ണുത എന്നിവ ചേര്ന്ന് വാഴുന്ന കാഴ്ചപ്പാടിനെ ഇതിലൂടെ വ്യക്തമാക്കുന്നു. 

ആത്മവഗ്ഗം 

സ്വയം നിയന്ത്രിച്ചിട്ടേ മറ്റുള്ളവരെ നിയന്ത്രിക്കാന് പുറപ്പെടാവൂ എന്നുള്ള 

മാര്ഗ്ഗത്തെ വ്യക്തമാക്കുന്നു. 

ലോകവഗ്ും 

പക്ഷി വയലില് നിന്നും വിട്ടു പോകും പോലെ മനുഷ്യന് സ്വര്ഗ്ഗയാത്ര 

ചെയ്യുന്നുവെന്നും പിശുക്കന് സ്വര്ഗ്ഗത്തില് പോകാതെ നരകത്തില് പോകുമെന്ന് 

ഇതില്പ്പറയുന്നു. 

ആര്ഹതവഗ്ും 

ബുദ്ധനേയും ധര്മ്മത്തേയും സംഘത്തേയും ശരണം പ്രാപിക്കുന്നവര് 

ദുഃഖത്തില് നിന്ന് മോചനം (പ്രാപിക്കുന്നു. അതായത് ആര്യസത്യങ്ങളും അഷ്ടാം 

ഗമാര്ഗ്ഗങ്ങളും ജീവിതത്തില് (പായോഗികമാക്കുക 

സുഖവഗ്ഗം 

സുഖമായ ശാന്തിക്ക് ശ്രതുത വെടിയണം 

മലവഗ്ഗം 

മനസ്സും വാക്കും ശരീരവും ഒതുക്കുകയാണ് സംയമനം എന്ന് ഇതില് പറ 

യുന്നു. 
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ഭിക്ഷുവഗ്ഗ 

രാഗദ്വേഷങ്ങളെ ആലങ്കാരികമായി അവതരിപ്പിച്ചുകൊണ്ട് അതിനെ മാലി 

നൃമുക്തമാകുന്ന രീതി. 

ധര്മ്മനിഷ്ഠവഗ്ഗം 

ഭിക്ഷുവിന്റെ ധര്മ്മം ഭിക്ഷാടനം മാത്രമല്ല മറിച്ച് ്രഹ്മചര്യത്തോടുകുടി 

ജീവിക്കലാണെന്ന് ബോധ്യപ്പെടുത്തുന്നു. 

മാര്ഗ്ഗവഗ് 

വാക്കിലും ഗ്രവര്ത്തിയിലും ശ്രദ്ധിച്ച് മനസ്സിനെ ഏകാഗ്രമാക്കി തെറ്റുചെ 

യ്യാതെ ജീവിച്ചാല് മുനിമാര്ഗ്ഗത്തില് എത്തുമെന്ന് ഇതില്പ്പറയുന്നു. 

പലവകവഗ്ും 

സുഖം, ദുഃഖം, സമ്യക് ദൃഷ്ടി എന്നിവയെപ്പറ്റി പറയുന്നു. 

തൃഷ്ണവഗ്ഗം 

തൃഷ്ണയെ ഇല്ലാതാക്കാന് ഒരു ജന്മം കൊണ്ടുതന്നെ സാധിക്കുകയാണെ 

ങ്കില് പുനര്ജന്മം വേണ്ടിവരില്ല എന്നും അപ്പോള്ത്തന്നെ നിര്വാണം പ്രാപി 

ക്കുന്നുവെന്ന് വെളിപ്പെടുത്തുന്നു. 

ബ്രാഹ്മണവഗ്ഗം 

ഭിക്ഷു ആരാണെന്ന് ഭിക്ഷുവര്ഗ്ഗത്തിലും ജട, ഗോത്രം എന്നിവകൊണ്ടല്ല 

സതൃധര്മ്മങ്ങളുടെ ആധാരമായി മനഃശുദ്ധി കൈവരുന്നവനാണ് യഥാര്ത്ഥ 

ബ്രാഹ്മണന് എന്ന് ഇത് വ്യക്തമാക്കുന്നു. 

സാംസ്കാരിക നവോത്ഥാനത്തിന് പ്രേരകമായിത്തീര്ന്ന ബുദ്ധസിദ്ധാന്ത 

ങ്ങള് മനുഷ്യജീവിതത്തില് വരുത്തിത്തീര്ക്കുന്ന മാറ്റത്തെ ഏതുരീതിയിലാണ് 

അടയാളപ്പെടുത്തേണ്ടതെന്ന് വ്യക്തമാക്കിത്തരുന്ന ഗാഥകള് ഉള്ക്കൊളളുന്ന 

ഗ്രന്ഥമാണ് ധമ്മപദം. ജ്ഞാനത്തെ അന്വേഷിച്ചുള്ള യാത്രയില് തന്റെ ജീവിത 

ത്തിലുടനീളം അനുഭവവേദ്യമായ കാര്യങ്ങളെ ധര്മ്മോപദേശങ്ങളായി ബുദ്ധന് 
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ഇതില് ഉള്ക്കൊള്ളിച്ചിരിക്കുന്നു. “ഇതില് നാനൂറ്റിഇരുപത്തിമുന്ന് പദ്യങ്ങള് ഉണ്ട്. 

ഇരുപത്തിനാല് വര്ഗ്ഗങ്ങളായി ഇവയെ വിഭജിച്ചിരിക്കുന്നു. ഇവയുടെ ഉള്ളടക്കം 

അഥവാ ആശയപരമായ അന്തസ്സത്ത പാലി സാഹിതൃത്തിലെ വിവിധ ഗ്രന്ഥങ്ങ 

ളില് നിന്ന് തെരഞ്ഞെടുത്തു സംഗ്രഹിച്ചിട്ടുളളതാണ്. പല സ്ഥലത്തുവെച്ചു പല 

സാഹചര്യങ്ങളില് ബുദ്ധൻ പറഞ്ഞ കാര്യങ്ങളാണിവ. താത്ത്വിക പ്രാധാന്യം 

അര്ഹിക്കുന്നതും അതേസമയം ധര്മ്മം, സദാചാരം മുതലായവയ്ക്ക് പ്രാമുഖ്യം 

കൊടുക്കുന്നതുമാണ് ഇതിലെ (പതിപാദ്യം.”** പാലിഭാഷയില് രുപം കൊണ്ട ഈ 

ഗ്രന്ഥം ഇന്ത്യയിലുടനീളം ബുദ്ധദര്ശന ചിന്തകള്ക്ക് പ്രേരകമായി വര്ത്തിച്ചു. 

1.3.൫8 വിവര്ത്തന വ്യാഖ്യാനങ്ങളുടെ സമന്വയം 

സാമൂഹികപരിഷ്കരണപ്രസ്ഥാനത്തിന് അതുല്യമായ സംഭാവനകള് 

നല്കിയ ബുദ്ധതത്ത്വങ്ങളും സംഹിതകളുമെല്ലാം എല്ലാവിഭാഗം ആളുകള്ക്കും 

ഗ്രയോജനപ്പെടുക എന്ന ചിന്തയില് നിന്നാണ് “ധമ്മപദ ത്തിന്റെ ആവിര്ഭാവം. 

ഏതാണ്ട് പതിനഞ്ച് നൂറ്റാണ്ടുകള്ക്ക് മുമ്പ് ബുദ്ധഘോഷന് എഴുതിയ ധമ്മ 

പദവ്യാഖ്യാനത്തിലുള്പ്പെട്ടവയാണ് ഇന്നുള്ള ധമ്മപദകഥകള്. സിംഹളഭാഷയില് 

ഗ്രചാരത്തിലുണ്ടായിരുന്ന കഥകള് പാലിഭാഷയില് മാറ്റുകയാണ് ബുദ്ധഘോഷന് 

ചെയ്തത്. രണ്ടായിരം വര്ഷങ്ങള്ക്കുമുമ്പുളള സാംസ്കാരികജീവിതത്തെ പ്രതി 

ഫലിപ്പിക്കുന്ന ഈ കഥകളിലുടെ, സാധാരണക്കാരന്റെ ഉത്കര്ഷമാത്രം ആഗ്രഹി 

ച്ചുകൊണ്ട് ബഹുജനധാരയില് ജനജീവിതം നിരീക്ഷിച്ചും രാജകീയതയെല്ലാം 

ഉപേക്ഷിച്ച് ലോകത്തിന്റെ ദുഃഖശാന്തിക്കായി മാത്രം തപം ചെയ്ത ബുദ്ധനെന്ന 

വ്യക്തിത്വത്തെ പുതിയ തലമുറയിലേക്ക് എത്തിക്കുകയാണ്. 

ഈ ഗ്രന്ഥത്തിന് മലയാളത്തില് അനേകം വ്യാഖ്യാനങ്ങളും വിവര്ത്തന 

ങ്ങളും ഉണ്ടായിട്ടുണ്ട. അതില് പ്രബലമായ ഒന്നാണ് മാധവന് അയ്യപ്പത്തിന്റേത്. 

ഇതിന്റെ വിവര്ത്തനത്തില് മൂലഗ്രന്ഥത്തിലെ ഗാഥാക്രമമല്ല അനുവര്ത്തിച്ചു 

പോന്നത്. മറിച്ചു, ധമ്മപദം ആഴത്തില് പഠിച്ച ആചാര്യവിനോബഭാവെ മുല്ര്രന്ഥ 

ത്തിലെ ഗാഥകളെ തന്റെ ചിന്തകള്ക്കനുസരിച്ച ആറ് അദ്ധ്യായങ്ങള് വീതമുള്ള 

മൂന്ന് ഭാഗങ്ങളാക്കി തിരിച്ച ധമ്മപദം “നവസംഹിത് എന്ന പേരില് പ്രസിദ്ധപ്പെടു 

ത്തുകയാണുണ്ടായത്. ഇതിലെ ക്രമമാണ് അയ്ുപ്പത്തിന്റെ വിവര്ത്തനത്തിലുള്ളത്. 

ഗാഥകളില് കൂടി പുറത്തുവരുന്ന കഥകള് പലതരത്തിലുള്ള സന്ദേശങ്ങള് 
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ഉള്ക്കൊള്ളുന്നവയാണ്. തേലപ്പുറത്ത് നാരായണന് നമ്പിയുടെ വ്യാഖ്യാനത്തില് 

പാലിമുലത്തില് നിന്ന് സംസ്കൃതവും അതിന്റെ വ്യാഖ്യാനവും ഉള്ക്കൊള്ളിച്ചിരി 

ക്കുന്നു. സംസ്കൃതത്തിലേക്ക് പദ്യരുപേണ തര്ജ്ജമ ചെയ്തതിനു ശേഷമാണ് 

മലയാളവ്യാഖ്യാനം എന്നു കാണാവുന്നതാണ്. 

ലളിതമായ നന്മയാണ് മനുഷ്യജീവിതത്തിന് അവശ്യം വേണ്ടതെന്ന ചിന്ത 

യാണ് ബുദ്ധ്പബോധനങ്ങളുടെ കാതലായി വര്ത്തിക്കുന്നത്. ഗ്രന്ഥത്തിലെ പല 

ഗാഥകളിലും തിളങ്ങുന്ന കാവ്യഭംഗി പ്രത്യേകം എടുത്തുപറയേണ്ടതാണ്. നിതൃ 

ജീവിതത്തില് നിന്നും ഈചിതൃദീക്ഷയോടെ തിരഞ്ഞെടുത്ത ഏറെ ഫലപ്രദമായ 

ഉപമകള്കൊണ്ട് നിറഞ്ഞതാണ് ധര്മ്മപദകഥകള് 

1.3.4 സന്ദരനന്ദം 

ബുദ്ധദാര്ശനികനും കവിയും പണ്ഡിതനുമായ അശ്വഘോഷന്റെ കൃതിയാ 

ണിത്. ബുദ്ധചിന്തകളുടെ കാവ്യാത്മക രൂപമാണ് ഇതിന്റെ ഉള്ളടക്കം. ബുദ്ധമത 

ഗ്രചാരണം ലക്ഷ്യമാക്കി രചിച്ച ഈ കൃതിയില് പതിനെട്ട സര്ഗ്ഗങ്ങള് അടങ്ങിയി 

രിക്കുന്നു. ബുദ്ധന്റെ സഹോദരനും അദ്ദേഹത്തിന്റെ ഭാര്യയും തമ്മിലുള്ള ര്രണയ 

മാണ് ഇതില് നിറഞ്ഞുനില്ക്കുന്നത്. പ്രിയപത്നിയെ പ്രാണനുതുല്യം സ്നേഹി 

ക്കുന്ന നന്ദന്റെ അനിയന്ത്രിതമായ വികാരവിചാരങ്ങളെ നിയന്ത്രിച്ച് മോക്ഷമാര്ഗ്ഗ 

ത്തില് എത്തിക്കുന്നതാണ് കഥാഘടന. സുഖഭോഗങ്ങളുടെ അസ്ഥിരത, ലനകിക 

പ്രേമത്തിന്റെ അര്ത്ഥശുനൃത, അഹന്തയുടെ അന്തസാരമില്ലായ്മ തുടങ്ങിയ ബുദ്ധ 

ധര്മ്മങ്ങളുടെ ്രധാനഭാഗങ്ങളെ പല രീതിയില് ഈ കൃതിയില് ആവിഷകരിച്ചിരി 

ക്കുന്നു. 

1.3.4 (മ) മിളിന്ദ്രപശ്നം 

പാലിയിലെ ്രാചീനങ്ങളായ ആധികാരികഗ്രന്ഥങ്ങള് കഴിഞ്ഞാല് ്രമാണ 

മായി കരുതപ്പെടുന്ന ഗ്രന്ഥമാണ് മിളിന്ദ്രപശ്നം. ബി.സി നുറ്റിയറുപതു മുതല് 

നുറ്റിയമ്പതുവരെ ഇന്തോഗ്രീക്കു ഭരണാധിപനായിരുന്ന മിനാന്ഡര് വടക്കുപടി 

ഞ്ഞാറന് ഇന്ത്യയുടെ ഭരണസാരഥ്യം വഹിച്ചിരുന്നു. ഗാന്ധാരം, പഞ്ചാബ്, 

സിന്ഡ്, മഥുര മുതലായ പ്രദേശങ്ങള് അദ്ദേഹത്തിന്റെ കീഴിലായിരുന്നു. അദ്ദേഹ 

ത്തിന്റെ ഭരണകൂടത്തിന് ഗ്രീക്ക് സ്വഭാവത്തേക്കാളേറെ ഇന്ത്യന് സ്വഭാവമാണുണ്ടാ 
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യിരുന്നത്. ബുദ്ധമതത്തില് ആകൃഷ്ടനായ അദ്ദേഹം നിരവധി ബുദ്ധഭിക്ഷുക്കളു 

മായി ആശയവിനിമയം നടത്തി. പലരേയും അദ്ദേഹം വാദത്തില് തോല്പിച്ചു. 

ഒടുവില് നാഗസേനന് എന്ന ബുദ്ധഭിക്ഷുവുമായി വാദത്തില് ഏര്പ്പെട്ടു. അതില് 

അദ്ദേഹം പരാജിതനാകുകയും ബുദ്ധമതം സ്വീകരിക്കുകയും ചെയ്തു. അവര് 

തമ്മില് നടന്ന വാദ്്രരതിവാദങ്ങള് പുസ്തകരുപത്തിലാക്കിയതാണ് പില്ക്കാ 

ലത്ത് ബുദ്ധമതത്തിലെ സുപ്രധാനഗ്രന്ഥമായിത്തീര്ന്ന മിളിന്ദ്രവശ്നം. മിളിന്ദനും 

നാഗസേനനും തമ്മില് നടന്ന വാഗ്വാദങ്ങള് ചോദ്യോത്തരരുപത്തില് ഇതില് 

ആവിഷര്കരിച്ചിരിക്കുന്നു.ബുദ്ധദര്ശനത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനതത്ത്വങ്ങളെല്ലാം ചേര്ന്ന് 

രൂപപ്പെടുത്തിയെടുത്ത സാമൂഹികമാറ്റത്തെ അനാവരണം ചെയ്തുകൊണ്ട് രചിച്ച 

കൃതി എന്ന നിലയിലാണ് ഇതിന്റെ പ്രസക്തി. 

1.3.4 (0) ലളിതവിസ്തരം 

“ബുദ്ധന്റെ ജീവചരിത്രങ്ങളില് ഏറ്റവും ്രമുഖവും സുഘടിതവുമായിട്ടുള്ള 

കൃതിയാണിത്. ഇതിലെ ധ്വനിപൂര്ണ്ണങ്ങളായ ഗാഥകള് ധീരമായ സങ്കല്പ്പനങ്ങള് 

കൊണ്ട് നിര്ഭരമാണ്.”* ഗദ്ൃപദ്യസമ്മിശ്രമായ വിവരണങ്ങളില് കൂടി ബുദ്ധന്റെ 

ജീവിതത്തെയാണ് ഇത് പ്രതിഫലിപ്പിക്കുന്നത്. എ.ഡി ഒന്നാം നൂറ്റാണ്ടില് എഴുത 

പ്പെട്ട ബുദ്ധപുരാണമാണിത്. ബുദ്ധനെ ദിവ്യനായ ബോധിസത്വന്റെ അവതാരമായി 

അവതരിപ്പിച്ചുകൊണ്ട് ബുദ്ധന്റെ ജീവചരിത്രം അതിവിസ്തൃതമായി ഇതില് 

ആലേഖനം ചെയ്തിരിക്കുന്നു. 

1.3.4 (൦) ബുദ്ധചരിതം 

ശുദ്ധമായ സംസ്കൃതത്തില് രചിക്കപ്പെട്ട കാവ്യഗൂണമുള്ള കൃതിയാണിത്. 

ഒരു സ്വതന്ത്രകൃതി എന്ന നിലയില് മറ്റു ജീവചരിത്രങ്ങളുമായി ഘടനയില് 

സാമ്യം പുലര്ത്താത്ത ഒരു രചനയാണിതില് സ്വ്വീകരിച്ചിരിക്കുന്നത്. കുശാനവംശ 

ത്തിലെ രാജാവായിരുന്ന കനിഷ്കന് മതപരമായ സൈദ്ധാന്തിക ഗ്രശ്നങ്ങളെക്കു 

റിച്ച് ചര്ച്ച ചെയ്യുന്നതിനായി മഹാസമ്മേളനങ്ങള് നടത്തുക പതിവായിരുന്നു. 

അങ്ങനെ നടത്തിവന്ന നാലാം ബുദ്ധമതസമ്മേളനത്തിന്റെ ഉപാദ്ധ്യക്ഷന് ആയി 

രുന്നു അശ്വഘോഷന്. ബുദ്ധചരിതവും സനന്ദരനന്ദവുമാണ് അദ്ദേഹത്തിന്റെ 

മുഖ്യകൃതികള്. “ബുദ്ധന്റെ ഉപദേശങ്ങളുടെയും വചനങ്ങളുടെയും സമാഹാര 
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ഗ്രന്ഥങ്ങളായ ത്രിപിടകങ്ങള്ക്ക് (വിനയം, സുത്തം, അഭിധമ്മം) “മഹാവി 

ഭാഷ'എന്ന പേരില് വ്യാഖ്യാനം ചമച്ചത് ഈ സമ്മേളനത്തിലായിരുന്നു. 

അപൂര്ണ്ണമായ മഹാകാവ്യമാണ് ബുദ്ധചരിതം. സംസ്കൃത ഭാഷയിലെ 

ആദ്യകാല മഹാകാവ്യങ്ങളില് ഒരെണ്ണം എന്ന നിലയില് ഈ കൃതി പ്രാധാന്യ 

മര്ഹിക്കുന്നു. അഞ്ചാംനൂറ്റാണ്ടില് തന്നെ ബുദ്ധചരിതം ചൈനീസ് ഭാഷയിലേക്കു 

വിവര്ത്തനം ചെയ്യപ്പെട്ടിരുന്നു. “ധര്മ്മരക്ഷ'യെന്ന പേരിലാണ് ഇതറിയപ്പെടുന്നത്. 

ബുദ്ധന്റെ ജനനം മുതല് ബോധോദയം വരെയുള്ള ജീവിതമാണ് ബുദ്ധചരിത 

ത്തിലെ പതിനാല് സര്ഗ്ഗങ്ങള് അവതരിപ്പിക്കുന്നത്. ജഗത്തിന്റെ വ്യസനം ശമിപ്പി 

ക്കാന് ഇറങ്ങിത്തിരിച്ച ബോധിസത്വനെക്കുറിച്ചാണ് ഇതില് വിശദീകരിച്ചു പറയു 

ന്നത്. “പരിത്യാഗം” എന്ന ആശയത്തിനാണ് ബുദ്ധന് ഈന്നല് നല്കിയതെന്നും 

അതിലുടെ ഒരു തത്ത്വചിന്തകന്റെയും ദര്ശനപദ്ധതിയുടെയും രൂപപ്പെടലാണ് 

സാധ്യമായിത്തീര്ന്നതെന്നുമാണ് ഈ കൃതിയില് അശ്വഘോഷന് എടുത്തുപറയു 

ന്നത്. ഉത്തരം തേടിയുള്ള അലച്ചില് ബുദ്ധനെ സ്വന്തം ദര്ശനം കരുപ്പിടിപ്പിക്കുന്ന 

തില്, ഹിന്ദുധര്മ്മത്തില് നിന്നുള്ള തത്ത്വചിന്താപരമായ വിയോജിപ്പിലും വിട്ടുപോ 

ക്കിലും എത്തിച്ചു. ഒരു തത്ത്വചിന്തകന്റെയും ദര്ശനപദ്ധതിയുടെയും രൂപപ്പെട 

ലായിട്ടാണ് ഇതിനെ വ്യാഖ്യാനിക്കാവുന്നതാണ്. ““അശ്വഘോഷനെക്കുറിച്ച് 

റൊമീളാ ഥാപ്പറുടെ നിരീക്ഷണത്തെ രാജശേഖരന് ഇങ്ങനെ വിലയിരുത്തുന്നുണ്ട്. 

ബുദ്ധനെയും അദ്ദേഹത്തിന്റെ ദര്ശനങ്ങളെയും ഉള്ക്കൊള്ളാന് പറ്റിയ ഭാഷയായി 

സംസ്കൃതത്തെ മാറ്റിത്തീര്ക്കുകയായിരുന്നു അശ്വഘോഷന്. അദ്ദേഹത്തിന്റെ 

നാടകങ്ങളുടെ അവശിഷ്ടങ്ങള് മധ്യേഷ്യയിലെ ബുദ്ധവിഹാരങ്ങളില് കണ്ടെത്തി 

യതില് നിന്നു പോലും ബുദ്ധസാഹിത്യത്തിന് അദ്ദേഹം നല്കിയ പ്രചാരമാണ് 

വ്യക്തമാകുന്നത്. 2 ബുദ്ധന്റെ ജീവിതം കേന്ദ്രീകരിച്ച് പില്ക്കാലത്ത് വിവിധ 

ഭാഷകളില് ഉണ്ടായ കൃതികള്ക്കെല്ലാം മാര്ഗ്ഗദീപമായി മാറാന് അശ്വഘോഷനും 

അദ്ദേഹത്തിന്റെ കൃതികള്ക്കും കഴിഞ്ഞു എന്നത് ശ്രദ്ധേയമാണ്. പാലിഭാഷയില് 

ആശയങ്ങള് പ്രചരിപ്പിച്ച ബുദ്ധന്റെ ആശയലോകത്തെ സംസ്കൃതമെന്ന മാധ്യമ 

ത്തിലൂടെ ലോകത്തിന്റെ മുന്നില് അവതരിപ്പിക്കുകയാണ് അശ്വഘോഷന്. 

സംസ്കൃതത്തിലെ പ്രധാനപ്പെട്ട മഹാകാവ്യങ്ങളില് ഉള്പ്പെടുന്നവയാണ് 

“ബുദ്ധചരിതവും”, “സനന്ദരാനന്ദവും'. സനന്ദര്യാത്മകമായ സാഹിത്യസൃഷ്ടികള് 

എന്ന നിലയിലും ബുദ്ധന്റെ ജനനത്തെയും ദര്ശനത്തെയും പ്രചരിപ്പിച്ച ആശയ 
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സംഹിതകള് എന്ന നിലയിലും ഈ കൃതികള് പ്രശസ്തിയാര്ജ്ജിക്കുന്നു. 

““വ്രമുഖ പണ്ഡിതനും നിരൂപകനുമായ ഡോ. സുകുമാര് അഴിക്കോട് “അശ്വ 

ഘോഷന് ഒരു കവിയും ചിന്തകനും എന്ന തന്റെ പഠനത്തില് അശ്വഘോഷന്റെ 

കവിതകളുടെ സനന്ദര്യാത്മകയിലേക്ക് ആഴത്തില് ഇറങ്ങിച്ചെല്ലുകയും അവയുടെ 

ശില്പഭംഗിയിലേയ്ക്ക് വെളിച്ചം വീശുകയും ചെയ്യുന്നുണ്ട്. കവിയുടെ ജീവിതകാ 

ലവും പശ്ചാത്തലവും അദ്ദേഹം പരിശോധിക്കുന്നു. ബുദ്ധചരിതത്തിന്റെയും 

സനന്ദരാനന്ദത്തിന്റെയും ശില്പ്പഭംഗി മാത്രമല്ല അഴീക്കോടിന്റെ ശ്രദ്ധപിടിച്ചു പറ്റി 

യത്. ജീവിതത്തോടും മോക്ഷ്ര്രാപ്തിയോടുമുള്ള അശ്വഘോഷന്റെ സമീപന 

മാണ് അദ്ദേഹത്തിന്റെ കവിതകള്ക്കാധാരമെന്ന് ഡോ. അഴീക്കോട് സ്ഥാപിക്കു 

ന്നുവെന്ന് പവനനും സി.പി. രാജേന്ദ്രനും നിരീക്ഷിച്ചിട്ടുണ്ട്.””5? 

1.4 സ്ത്രീ - ദര്ശനം ചരിത്രം 

““പാചീനസംസ്കാരത്തില് അല്ലെങ്കില് പ്രാചീനസാമുഹ്യവ്യവസ്ഥയില് 

സ്ത്രീകള്ക്കുണ്ടായിരുന്ന സ്ഥാനം, സ്ത്രീകളുടെ അവസ്ഥ, സ്ത്രീകള്ക്ക് മാത്ര 

മായി നിര്വ്വചിക്കപ്പെട്ടിരിക്കുന്ന ഇടങ്ങള് എന്നിവയെപ്പറ്റി അറിയണമെങ്കില് 

വേദോപനിഷത്തുകള്, പുരാണങ്ങള്, ഇതിഹാസങ്ങള്, ബുദ്ധജൈനഗ്രന്ഥങ്ങള്, 

സാഹിത്യകൃതികള് എന്നിവ പരിശോധിക്കേണ്ടതുണ്ട്.””“* പ്രാചീനഭാരതത്തില് 

സ്ത്രീ പുരുഷ സമത്വം നിലനിന്നിരുന്നുവെന്നും മറിച്ച് സ്ത്രീകളുടെ അവസ്ഥ 

പരിതാപകരമായിരുന്നു എന്നും വിഭിന്ന അഭിപ്രായങ്ങള് നിലനില്ക്കുന്നുണ്ട്. 

സ്ത്രീവാദപരമായ പല കാഴ്ചപ്പാടുകളും രുപപ്പെടുത്തിയിരിക്കുന്ന ചിന്താധാര 

യില് നിന്നുകൊണ്ട് മഹാഗ്രന്ഥങ്ങളെ പുനര്വായനയ്ക്ക് വിധേയമാക്കേണ്ട കാല 

ഘട്ടമാണ് ഇന്ന് സംജാതമായിരിക്കുന്നത്. 

ആദ്യകാലത്ത് നിലനിന്നിരുന്ന മതങ്ങളില് നിന്നും അതിന്റെ ദാര്ശനിക 

മായ ചുറ്റുപാടില് നിന്നും അവയെ ചുറ്റിപറ്റിയുള്ള മ(്ത്വ്യാഖ്യാനങ്ങളില് നിന്നും 

കഥാസന്ദര്ഭങ്ങളില് നിന്നുമെല്ലാം അക്കാലത്തെ സാമൂഹികചരിത്രം ലഭ്യമാകുന്ന 

താണ്. ആദിമഗണഗോത്രവ്യവസ്ഥയില്, മാതൃദായ ക്രമത്തിലുടെ സ്ത്രീകള്ക്കു 

ണ്ടായിരുന്ന അപ്രമാദിത്വത്തിന് പിന്നീട് വന്ന പിതൃദായ വ്യവസ്ഥ തടമിടുകയും 

സെമറ്റിക് മതങ്ങളുടെ (അറബികള്, യഹുദന്മാര്, ക്രിസ്ത്യാനികള്) ആവിര്ഭാവ 

ത്തോടെ ലൈംഗികാധിഷ്ഠിതമായ വിലക്കുകള് സ്ത്രീകള്ക്കുമേല് കുച്ചുവിലങ്ങി 
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ടുകയും ചെയ്തു. ഇടയവൃത്തിയിലും കാര്ഷികവൃത്തിയിലും വ്യാപരിച്ചിരുന്ന 

ഒരു ജനത വ്യാപാരസംസ്കൃതിയിലേക്കും സ്വകാര്യ സ്വത്തുല്പാദനത്തിലേക്കും 

വഴിമാറിയതോടെ സ്ത്രീ, പുരുഷന്റെ ചൊല്പ്പടിക്ക് നില്ക്കുന്നവളായി മാറുകയാ 

ണുണ്ടായത്. ഉപനിഷത്ത് കാലഘട്ടത്തിലെ അഗ്രഗണ്യകളായ ബ്രഹ്മവാദിനികള് 

പോലും പുരുഷമേല്ക്കോയ്മയെ അംഗീകരിച്ചിരുന്നുവെന്ന് ചരിത്രം സാക്ഷ്യപ്പെ 

ടുത്തുന്നു. ഗാര്ഗി, മൈത്രേയി, തുടങ്ങിയവരെ ഉദാഹരണമായി ചുൂണ്ടിക്കാണി 

ക്കാവുന്നതാണ്. ഇതിന്റെയെല്ലാം നിഷ്പക്ഷമായ വായനയില് നിന്ന് മനസ്സിലാവു 

ന്നത് ഉപനിഷത്കാലഘട്ടത്തിലെ സ്ത്രീകളേക്കാള് പ്രാധാന്യം കിട്ടിയിരുന്നവര് 

ബുദ്ധകാലഘട്ടത്തില് നിലനിന്നിരുന്നു എന്നാണ്. 

വരേണ്യവല്ക്കരണം തീര്ത്ത ജീവിതസാഹചര്യങ്ങളില് കുരുങ്ങിപ്പോയ 

സ്ത്രീകള്ക്ക് പലകാര്യങ്ങളിലും വിലക്കേര്പ്പെടുത്തിയിരുന്നു. ഒരു സാഹചര്യ 

ത്തിലും സ്ത്രീകള്ക്ക് സ്വാതന്ത്യം നല്കരുതെന്നാണ് മനുസ്മൃതിയില് വ്യക്തമാ 

ക്കുന്നത്. മനുസ്മൃതിയുടെ നിയമങ്ങള് എല്ലാം തന്നെ സ്ത്രീയുടെ ജീവിത 

ത്തിനും ചിന്തകള്ക്കും തടയിട്ടുകൊണ്ടാണുള്ളത്. വേദാധ്യായനം, വിധവാ 

വിവാഹം ഇതെല്ലാം നിഷിദ്ധമായിരുന്ന കാലത്ത് സ്ത്രീകളെ അടിമകള്ക്ക് തുല്യ 

രായി പരിഗണിക്കുകയാണുണ്ടായത്. എന്നാല് ബുദ്ധന് സ്ത്രീകള്ക്ക് സ്വാതന്ത്ര്യം 

നല്കി. സ്വത്തവകാശവും പഠിക്കാനുള്ള അവകാശവും ഭിക്ഷുണിയാവാനുള്ള 

അവകാശവും നല്കി. പച്ചയായ ജീവിതയാഥാര്ത്ഥ്യങ്ങളുമായി പൊരുതി ജീവിത 

ത്തില് മുന്നേറിയ സ്ത്രീകളുടെ ചരിത്രമാണ് ബുദ്ധന്റെ കാലഘട്ടത്തിലേതെന്ന് 

കാണാം. 

ബുദ്ധള് ഒരു സ്ത്രീസമത്വവാദിയും സ്ത്രീവിദ്യാഭ്യാസവിചക്ഷണനും 

ആയിരുന്നു എന്നുള്ള അനുമാനത്തിന് വളരെയധികം പ്രാധാന്യമുണ്ട്. 

സ്ത്രീകളെ സംഘത്തില് ചേര്ക്കാനുള്ള തീരുമാനം അദ്ദേഹം കൈകൊണ്ടത് 

അദ്ദേഹത്തിന്റെ വളര്ത്തമ്മയായ മഹാ്രജാപതിഗതമിക്ക് സംഘത്തില് ചേരാന് 

അവസരം നല്കിക്കൊണ്ടാണ്. വരേണ്യജീവിതത്തിന്റെ ചട്ടക്കൂടിനകത്ത് നിന്നു 

കൊണ്ട് അനുഭവിച്ച മാനസികപീഡ്നങ്ങളില് നിന്നുള്ള സ്വാതന്ത്ര്യമായിട്ടാണ് 

സംഘത്തിലേക്കുള്ള സ്ത്രീകളുടെ പ്രവേശനത്തെ കാണുന്നത്. “മനുവിന്റെയും 

കനടില്യന്റെയും വാത്സ്യായന്റെയും കാലമൊക്കെ സ്ത്രീകളുടെ പാരതന്ത്ര്യ 
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ത്തിന്റെ കാലവുമായിരുന്നു. എന്നാല് ബുദ്ധന് ആ ചട്ടക്കൂട് തകര്ക്കുകയും പുതി 

യൊരു വ്യവസ്ഥിതിക്കുവേണ്ടി പ്രയത്നിക്കുകയും ചെയ്തു. 5 

1.4.1 ലേേരീഗാഥ 

ക്രിസ്തുവിന് അറനുറുവര്ഷങ്ങള്ക്കു മുമ്പ് ബുദ്ധഭിക്ഷുണികള് എഴുതിയ 

ആദ്യ കാവ്യസമാഹാരമാണിത്. ബുദ്ധമതസ്ഥരായ സ്ത്രീകള് അവരുടെ മതപര 

മായ നേട്ടങ്ങള് കാരണം വഹിച്ച പദവിയാണിതെന്നു പറയപ്പെടുന്നു. 

ബുദ്ധമതമാണ് ഗോത്രങ്ങളെ ഏകികരിച്ച ആദ്യത്തെ സംഘടിതമതമെന്നും 

അതിലുള്ച്ചേര്ന്ന ഗോത്രങ്ങളിലെ സ്ത്രീ പ്രാമാണ്യം ബുദ്ധദര്ശനത്തെ സ്വാധീനി 

ച്ചിട്ടുണ്ടെന്നും കാണാം. സ്ത്രീകള്ക്ക് പ്രാധാന്യമുണ്ടായിരുന്ന ഗണഗോത്രങ്ങ 

ളുടെ തുടര്ച്ചയെ വ്യക്തമാക്കുന്ന പൊതുസാമൂഹ്യവ്യവസ്ഥയില് പലതും ഇല്ലാ 

താവുകയുണ്ടായി. ജന്മിത്തരാജഭരണങ്ങള് തൊഴില് സാമൂഹ്യമേഖലകളിലെ 

സ്ത്രീപ്രാതിനിധ്യത്തെയും പ്രാമുഖ്യത്തെയും ഒഴിവാക്കിത്തുടങ്ങി. എന്നാല് 

സാമൂഹികമായ ചുറ്റുപാടുകളില് രൂപം കൊണ്ട ഇത്തരം വിവേചനങ്ങളില് നിന്ന് 

മാറി ചിന്തിക്കുവാന് കഴിഞ്ഞതിന്റെ അടിസ്ഥാനത്തില് പലതിനെയും മാറ്റി 

ത്തീര്ക്കാന് ബുദ്ധചിന്തകള്ക്ക് സാധിച്ചു. “ചാതുര്വര്ണ്യവ്യവസ്ഥകളിലും 

അതിനു പുറമെയുള്ള കീഴ്ജാതിക്കാരിലും നിലനിന്നിരുന്ന വ്ൃത്ൃയസ്തതകളെയും 

അനീതികളെയും കാറ്റില്പ്പറത്തി ബുദ്ധദര്ശനം തീര്ത്ത കുടാരത്തിലേക്ക് ഗണിക 

കളും രാജകുമാരിമാരും സുന്ദരികളും വിരൂപകളും ഒന്നിച്ചെത്തിയത് യാദൃശ്ചിക 

മല്ല.” ആദ്ധ്യാത്മികജീവിതം പുരുഷനുമാത്രമായിട്ടുള്ളതല്ലെന്ന് ബുദ്ധന് അംഗീ 

കരിച്ചു. “ജ്ഞാനവൃദ്ധൻമാരായ ബുദ്ധഭിക്ഷുക്കള് ഥേരന്മാര് എന്നറിയപ്പെട്ടു. 

ഇതിന്റെ സ്ത്രീപദമാകാം ഥേരികള് എന്ന് എം ലീലാവതിയുടെ അഭി്രായത്തെ 

ഷര്മ്മിള രേഖപ്പെടുത്തുന്നു. 7 

ത്രിപിഠകങ്ങളിലെ സുത്തപിടകത്തിലാണ് ഥേരിഗാഥകള് ഉള്ക്കൊള്ളുന്ന 

ത്. ജ്ഞാനിയായ മുതിര്ന്ന ഭിക്ഷുണി എന്നാണ് “ഥേരി” എന്ന വാക്കിന്റെ വിവക്ഷ. 

“എഴുപത്തിമൂന്ന് ഥേരികള് രചിച്ച അഞ്ഞുറ്റി അന്പത്തിരണ്ട് ഗാഥകള് അടങ്ങിയ 

താണ് ഥേരീഗാഥ്'ഃ പ്രാചീനഭാരതത്തിലെ സ്ത്രീകളുടെ സാമൂഹ്ൃയനിലയെക്കുറി 

ച്ചറിയാന് സഹായിക്കുന്ന ഗ്രധാനപ്പെട്ട ഒന്നാണ്. 
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ഥേരീഗാഥയില് ഏറ്റവും നീണ്ടകൃതി സുമേധയുടെതാണെന്നു പറയപ്പെടു 

ന്നു. എഴുപത്തിയഞ്ച് ഗാനങ്ങളാണ് ഇതില് ഉള്പ്പെടുത്തിയിരിക്കുന്നത്. സുമേധ, 

േഷിദാസി, ശുഭ തുടങ്ങിയ സ്ത്രീകള് ഗഥേരീഗാഥയുടെ രചനയില് എടുത്തു പറ 

യേണ്ടവരാണ്. സനന്ദര്യം, വാക്ചാതുര്യം, വിദ്യാഭ്യാസം, സമ്പത്ത് എന്നിവകൊ 

ണ്ടെല്ലാം അനുഗ്രഹിക്കപ്പെട്ട ഇവര് ശരീരമെന്ന സ്വത്വത്തില് നിന്ന് വിമുക്തിനേടി 

ഭിക്ഷുണികളായിത്തീരുകയാണുണ്ടായത്. ജീവിതദുഃഖത്തില് നിന്നു രക്ഷപ്പെടാന് 

വേണ്ടി മാത്രമല്ല മറിച്ച ബുദ്ധദര്ശനങ്ങളിലും സുക്തങ്ങളിലുമുള്ള അറിവില് 

ആകൃഷ്ടരായി ആത്മീയതലങ്ങളില് എത്തിച്ചേര്ന്നവരെയും ഇവിടെ കാണാവുന്ന 

താണ്. വിധവകളും ്രാഹ്മണസ്ത്രീകളും ജാതിവ്യവസ്ഥയ്ക്കകത്ത് വീര്പ്പുമുട്ടി 

ക്കഴിഞ്ഞിരുന്ന പതിതകളും ബുദ്ധന്റെ ദര്ശനങ്ങളോടും ചിന്തകളോടും അടുത്തു 

ചേരുകയായിരുന്നു. ബുദ്ധസംഘത്തില് ചേര്ന്ന ഇഷിദാസിയെന്ന സ്ത്രീ പലതര 

ത്തിനുള്ള പീഡ്ദനത്തിനിരയാവുകയും അവസാനം സംഘത്തില് ചേരുകയുമാണു 

ണ്ടായത്. ബുദ്ധകുണ്ഡലകേശിയെന്ന സ്ത്രീയും ബുദ്ധസംഘത്തില് അഭയം 

്രാപിക്കുകയായിരുന്നു. അതാതു കാലങ്ങളിലെ സാമൂഹൃചുറ്റുപാടുകളിലെ ദുരി 

തമായ ജീവിതത്തില് നിന്നും കരകേറാന് വേണ്ടി അതുവരെ നിലനിന്നിരുന്ന വില 

ക്കുകളെയും ചുഷണങ്ങളെയും മറികടന്നുകൊണ്ട് കലുഷിതമായ ജീവിതസാഹച 

ര്യത്തെ മറികടക്കാന് വേണ്ടിയും സ്ത്രീകള് ബുദ്ധസുക്തങ്ങളില് അഭയം (്പാപി 

ച്ചു. 

“ഥേരീഗാഥ്യില് ഭിക്ഷുണികളുടെ പല രചനകളും ആത്മീയ ഈന്നിതൃമു 

ളളതും സാമൂഹിക പ്രതിഫലനങ്ങള് ഉള്ളവയുമാണ്. സ്ത്രികളുടെ സ്വാത 

ന്ത്രവും നിര്വ്വാണത്തിലേക്കുമുള്ള അവരുടെ യാത്രകളും നിര്വ്വാണ പ്രാപ്തിക്കു 

ശേഷമുള്ള അവരുടെ വ്യക്തിത്വവും മനസ്സിലാക്കുവാന് ഈ കൃതികള് സഹായക 

രമാണ്. സ്ത്രീ-പുരുഷ അധികാരസങ്കല്പ്പനങ്ങളുടെ ചോദ്യങ്ങള് പലതും തത്ത്വ 

ശാസ്ത്രപരമായി സ്വന്തം കാഴ്ചപ്പാടുകള് കൊണ്ട് മറികടക്കാനും വിവേചനങ്ങളെ 

അതിജീവിക്കാനും കഴിഞ്ഞ സ്ത്രീകളെയാണ് ഥേരീഗാഥയില് കാണുന്നത്. 

“ബുദ്ധന് തന്റെ സംഘത്തില് കലയ്ക്കും സാഹിതൃത്തിനും പ്രോത്സാ 

ഹനം കൊടുത്തിരുന്നു. അതിന്റെ തെളിവാണ് ഥേരീഗാഥയില് സംഘത്തിലെ 

ഭിക്ഷുണികള് അനുഭവിക്കുന്ന സന്തോഷത്തെയും സ്വാതന്ത്രത്തെയും പ്രകീര് 

ത്തിച്ചുള്ള ഗാഥകള്. ഇതില്നിന്നെല്ലാം വ്യക്തമാകുന്നത് ബുദ്ധന് സ്ത്രീകള്ക്കോ 
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ലൈംഗികതയ്ക്കോ എതിരല്ലെന്നും എന്നാല് സ്ത്രീകള് കുടുംബവും ഗാര്ഹിക 

ജീവിതവുമായി മാത്രം പൊരുത്തപ്പെട്ടു പോകുന്നതിനോട് എതിരാണെന്നാണ്. 5 

കുടുംബത്തില് മാത്രമായി ഒരുവള് കഴിയുമ്പോള് അവിടെ സ്വാര്ത്ഥത വര്ദ്ധിക്കു 

കയും സ്വാതന്ത്രരപാപ്തി കുറയുകയും ചെയ്യുമെന്ന് ബുദ്ധന് മനസ്സിലാക്കിയിരു 

ന്നു, അതിനാല് സംഘത്തിലെ നിയമനിഷ്കര്ഷതയില് നിന്നുകൊണ്ട് തന്നെ 

ജാതിമതവര്ഗ്ഗഭേദമെന്യേ ലിംഗപരിഗണനയില്ലാതെ എല്ലാവര്ക്കും തുല്യമായ 

ആദരവും സമത്വവും ബുദ്ധന് പ്രദാനം ചെയ്തു. കഥാസാഹിത്യം പോലുള്ള 

സാഹിതൃരചനയിലേക്ക് ബുദ്ധസംസ്കാരം പരിവര്ത്തനപ്പെട്ടതിനെക്കുറിച്ചാണ് 

ഇനി പരിശോധിക്കുന്നത്. 

1.5 കഥപറച്ചിലിന്റെ വൈവിധ്യവും കഥാഖ്യാനത്തിന്റെ ആമുഖവും 

മനുഷ്യസംസ്കാരം ആരംഭിച്ച കാലം മുതലേ ലോകത്തിന്റെ എല്ലാ ഭാഗങ്ങ 

ളിലും പലതരത്തിലും സ്വഭാവത്തിലുമുള്ള കഥകള് പ്രചരിച്ചിരുന്നു. ഓരോ 

നാടിനും അതിന്റെ സാംസ്കാരികവും പൈതൃകവുമായ ചുറ്റുപാടുകള്ക്കനുസ 

രിച്ച് രുപംകൊണ്ട നിരവധി കഥാഘടനകള് നിലവിലുണ്ട്. അങ്ങനെ ഓരോ നാടി 

ന്റെയും സ്വന്തമെന്നവകാശപ്പെടാവുന്ന ഇത്തരം നാടോടിക്കഥകളിലൂടെ അന്നത്തെ 

കാലഘട്ടത്തിന്റെ മഹിമയും തനിമയാര്ന്ന ജീവിതവീക്ഷണങ്ങളും നന്മതിന്മകളു 

മെല്ലാം ആവിഷകരണവിധേയമായി. 

സാധാരണക്കാര്ക്കിടയില് എല്ലാകാലവും നിലനിന്നവയാണ് നാടോടിക്കഥ 

കള്. അവ ഒരാളില്നിന്ന് മറ്റൊരാളിലേക്ക് എന്ന രീതിയില് കൈമാറ്റപ്പെടുന്നു. 

സങ്കുചിതമായ ജാതിചിന്തകളോ പണ്ഡിതപാമരവ്യത്യാസമോ ഒന്നുമില്ലാതെ രൂപം 

കൊണ്ടവയാണ് ഇത്തരം കഥകള്. ലോകത്തിന്റെ പലഭാഗങ്ങളില് രൂപം കൊണ്ട 

വയെങ്കിലും സാധാരണക്കാരുടെ കഥകള് ഉള്ക്കൊള്ളുന്ന പാരമ്പര്യമാണ് ഇവ 

പിന്തുടരുന്നത്. ജീവിതത്തിന്റെ ഗതിവിഗതികളില് ഉണ്ടായ പലമാറ്റങ്ങളേയും 

ഉള്ക്കൊണ്ട് ചില നാടോടിക്കഥകള് രാജ്യാതിര്ത്തികള് കടന്ന് ലോകത്തെ 

ആസ്ധ്വാദകമനസ്സുകളെയെല്ലാം കീഴടക്കുകയുണ്ടായി. സിന്ഡ്രല്ലയുടെ കഥ ഉദാ 

ഹരണമായി എടുക്കാവുന്നതാണ്. 

53



1.5.1 ഇന്ത്യന് കഥാഖ്യാനത്തിന് ഒരു ആമുഖം 

വിവിധതരത്തിലുള്ള കഥാമാതൃകകളാല് സമ്പന്നമായ നാടാണ് ഭാരതം. 

സംഹിതകളിലൂടെയും ബ്രാഹ്മണങ്ങളിലൂടെയും ഉപനിഷത്തുക്കളിലൂടെയുമെല്ലാം 

അത് നിലനില്ക്കുന്നു. കഥാസരിത്സാഗരം, ജാതകകഥകള്, തെന്നാലിരാമന് കഥ 

കള്, നീതികഥകള്, പഞ്ചതന്ത്രം, ഇതിഹാസങ്ങള്, ഐതിഹ്യങ്ങള് തുടങ്ങിയ 

പലതും ഭാരതീയ കഥാഖ്യാനപാരമ്പര്യത്തെ സമ്പുഷ്ടമാക്കി. 

ഗുണപാഠമുള്ള കഥകളുടെ കുട്ടത്തില് ആത്മീയതത്ത്വങ്ങളെ നിവേദിപ്പി 

ക്കുക എന്ന ലക്ഷ്യത്തോടെയാണ് ബൈബിളില് കഥകള് നല്കിയിരിക്കുന്നത്. 

പുരോഹിതന്മാര് പാഠങ്ങള് പഠിപ്പിക്കാനും പറഞ്ഞുകൊടുക്കാനും വേണ്ടിയാണ് 

അര്ത്ഥമുള്ള കഥകളെ ഉപയോഗപ്പെടുത്തിയിരുന്നത്. ഈ വിധത്തില് പ്രാചീനങ്ങ 

ളായ കഥകള് ഇന്ത്യയിലുമുണ്ടായിരുന്നു എന്നതിന് മികച്ച ഉദാഹരണമാണ് ജാത 

കകഥകള്. “നീതിപാഠമരുളുക് എന്ന ലക്ഷ്യത്തോടെ പക്ഷിമൃഗാദികളെക്കൊണ്ട് 

കഥപറയിപ്പിക്കുന്ന രീതിയാണിതില്. ഈ പാരമ്പര്യത്തിന്റെ വിശിഷ്ഠത പഞ്ച 

തന്ത്രം കഥകള് നമുക്ക് കാണിച്ചുതരുന്നു. ഉപനിഷദ് കഥകളിലും ജാതകകഥക 

ളിലും ധര്മ്മോപദേശമാണ് ലക്ഷ്യം. പഞ്ചതന്ത്രത്തില് ബോധിസത്വൻ ധര്മ്മോപ 

ദേശവേളകളില് പൂര്വ്വകാല അവതാരകഥകള് വഹിക്കുന്ന രൂപത്തിലാണ് ജാതക 

കഥകളുടെ രചന. ഒരു ധാര്മ്മിക (്രശ്നത്തെയോ, ജീവിതതത്ത്വത്തെയോ പരാ 

മര്ശിച്ചുള്ള ചര്ച്ച, തുടര്ന്നൊരു കഥ ഇങ്ങനെയാണിതിന്റെ വിവരണം. ഈ ജാത 

കകഥകളില് പലതും പില്ക്കാലത്ത് ഈസോപ്പുകഥകളിലും മറ്റും നേരിയതോ 

തില് പ്രതൃക്ഷപ്പെടുന്നുണ്ട്. ഇന്ത്യയിലെ കഥാപാരമ്പര്യം ബുദ്ധദര്ശനത്തിലെ 

ജാതകകഥകളുടെ തുടക്കം മുതലേ പ്രശസ്തിയാര്ജ്ജിക്കുന്നവയാണ്. 

“ഏ.ഡി നാലാം നൂറ്റാണ്ടില് ജീവിച്ചിരുന്നതായി പണ്ഡിതന്മാര് പറയുന്ന 

ഗുണാഡ്യന്റെ ബ്ൃഹദ്കഥാപരമ്പരയില് വിക്രമാദിത്ൃയനോട് വേതാളം പറയുന്ന 

കഥകളും വിക്രമാദിത്യ മാഹാത്മ്യത്തെ ആസ്പദമാക്കി പറയുന്ന മുപ്പത്തിരണ്ടു 

കഥകളുടെ സമാഹാരമായ വിക്രമാദിതൃചരിത്രവും ശ്രദ്ധേയമായ ഭാരതീയ 

സൃഷ്ടികളാണ്. 5? 

കാലഘട്ടത്തിന്റെ ര്രതിനിധാനമാണ് ഓരോ കാലത്തെയും കഥകള് ഉള്വ 

ഹിക്കുന്നത്. അവിടെ സംസ്കാരത്തിന്റെ ഭുതകാലസ്യഷ്ടി പുനരവതരിപ്പിക്കപ്പെടു 
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കയാണ് ചെയ്യുന്നത്. അതിലുടെ വര്ത്തമാനകാലജിീവിതപരിസരവുമായി അത് 

അഭേദ്യമായി ബന്ധപ്പെട്ടു കിടക്കുന്നു. 

മനുഷ്യന്റെ ജീവിതരീതിയുടെ ചരിത്രം തുടങ്ങുമ്പോള്തന്നെ കഥകളുടെ 

ചരിത്രവും ആരംഭിക്കുന്നു. ഓര്ക്കാനും പറയാനും തുടങ്ങിയ കാലം മുതല് അത് 

കൈമാറിവന്നുക്കൊണ്ടിരുന്നു. ്രാചീനഭാരതം കഥാസാഹിത്യത്തിന് അമൂല്യമായ 

സംഭാവനകള് നല്കിയിട്ടുണ്ട്. ഭാരതത്തിലെ ഇതിഹാസങ്ങളും പുരാണങ്ങളും 

ബുദ്ധ-ജൈനമതഗ്രന്ഥങ്ങളുമെല്ലാം കഥയുടെ വിശാലമായ ഒരു ലോകമാണ് 

സൃഷ്ടിച്ചിരുന്നത്. 

1.5.2 ജാതകകഥകള് 

ശ്രീബുദ്ധന്റെ പൂര്വൃജന്മങ്ങളിലെ കഥകളാണ് ‘ജാതകങ്ങള് എന്നറിയപ്പെ 

ടുന്നവ. “ജാതകം” എന്ന വാക്കിന് “ജന്മം” എന്നര്ത്ഥം. ജന്മാന്തരങ്ങളിലെ അനുഭവ 

ങ്ങള് ശ്രീബുദ്ധന് കഥാരൂപത്തില് തന്റെ ശിഷ്യന്മാര്ക്കു പറഞ്ഞുകൊടുക്കുന്നവ 

യാണ് ഈ കഥകള്. പൂര്വ്വജന്മങ്ങളില് ശ്രീബുദ്ധന് “ബോധിസത്വന്൯' എന്നാണറി 

യപ്പെട്ടിരുന്നത്. കര്മ്മഫലമനുസരിച്ച് ഓരോ ജന്മത്തിലും ദേവനോ രാജാവോ 

മന്ത്രിയോ കച്ചവടക്കാരനോ ജന്തുക്കളോ ആയി ബോധിസത്വൻ ജീവിതം നയിച്ചു 

വെന്നാണ് വിശ്വാസം. പാരമ്പര്യവിശ്വാസമനുസരിച്ച് അഞ്ഞുറ്റിഅമ്പത് ജാതകകഥ 

കള് ഉണ്ട്. മിക്കവാറും കഥകള് ഗദ്ൃപദ്യസമ്മിശ്രമാണ്. 

“ബുദ്ധൻ എന്നതുകൊണ്ടര്ത്ഥമാക്കുന്നത് ആര്ഹതമാരില്വെച്ചേറ്റവും 

ജ്ഞാനിയായവന് എന്നാണ്. കാലക്രമേണ അതിനൊരു സവിശേഷമായ 

അസ്തിത്വം കൈവരികയായിരുന്നു. എന്നാല്, നിര്വാണത്തിനു തൊട്ടുമുന്പുള്ള 

ഗൌതമന്റെ അവസ്ഥയെ വിശേഷിപ്പിക്കാനായി ആദ്യമായി ഉപയോഗിക്കപ്പെട്ട 

“ബോധിസത്ത (ബോധസ്വരുപന്) എന്ന വിശേഷണം കൊണ്ടുദ്ദേശിക്കുന്നത്, 

“ബുദ്ധനാവാന് നിയോഗിക്കപ്പെട്ടയാള്” എന്നാണ്. അത് ഈ ജന്മത്തിലോ 

അടുത്ത ജന്മത്തിലോ ആവാം. ബോധിസത്തനെക്കുറിച്ചുളള ഈ സിദ്ധാന്തം, മനു 

ഷ്യനും മൃഗവും യക്ഷമുമൊക്കെയായിട്ടുള്ള അദ്ദേഹത്തിന്റെ പൂര്വ്വകാല ജന്മ 

ങ്ങളെ മഹത്ത്വവത്കരിക്കുന്ന അഞ്ഞൂറ്റിഅമ്പത് ജാതകകഥകളിലേക്ക് വിപുല 

മായി വികാസം പ്രാപിക്കുന്നു.””*' 
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നീതികഥാപ്രസ്ഥാനത്തില് ഉള്പ്പെട്ട കഥകളാണ് ജാതകങ്ങളില് ഉള്ളടങ്ങി 

യിരിക്കുന്നത്. ബി.സി. ആറ്-അഞ്ച് നൂറ്റാണ്ടുകളില് രൂപംകൊണ്ട കഥകളില് 

ഗനതമബുദ്ധന്റെ ആത്മകഥാപരമായ അംശങ്ങള് ഉള്ക്കൊള്ളുന്നു. തന്റെ ആശയ 

ങ്ങള് സാധാരണക്കാര്ക്കിടയില് പ്രചരിപ്പിക്കുന്നതിനായി നീതികഥകള് അദ്ദേഹം 

ഉപയോഗപ്പെടുത്തി. ബുദ്ധശിഷ്യന്മാരാണ് ഇവ പാലിഭാഷയില് രേഖപ്പെടുത്തി 

ഗപചരിപ്പിച്ചത്. അവയില് തന്നെ പ്രബോധനകഥകള്, ഉപദേശകഥകള് വീരകഥ 

കള്, ജന്തുകഥകള് തുടങ്ങി വ്യത്യസ്ത സ്വഭാവമുള്ള കഥകളും അടങ്ങിയിരിക്കു 

ന്നു. ലളിതമായ ഗദ്യത്തില് ആണ് അവ എഴുതപ്പെടിരിക്കുന്നതെന്ന് പറയപ്പെടു 

ന്നു. പാലിഭാഷയില് “സുത്തപിടകം” എന്ന പേരിലാണ് ജാതകകഥകള് അറിയ 

പ്പെടുന്നത്. ത്രിപിടകങ്ങളിലൊന്നായ സുത്തപിടകത്തിലെ “ഖുദ്ദകനികായ'ത്തിന്റെ 

പത്താമത്തെ വിഭാഗത്തിലാണ് അവയെ ഉള്ക്കൊള്ളിച്ചിരിക്കുന്നത്. ബുദ്ധദര്ശന 

ത്തിന്റെ വളര്ച്ചക്ക് വളരെയേറെ സഹായകമായിട്ടുള്ളവയാണ് ഈ കഥകള്. 

“ഭാരതത്തില് വളരെക്കാലം മുന്പുതന്നെ നാടന്കലകള് പ്രചരിച്ചിരുന്നു എന്ന 

തിന് തെളിവാണ് ജാതകകഥകള്. ഇത്തരത്തിലുള്ള ജാതകകഥകള് ജാതകമാല 

യെന്ന പേരില് ബി.സി. ഒന്നാം നൂറ്റാണ്ടിലാണ് ആരൃശൂരന് എന്ന കവി ആദ്യമായി 

പ്രസിദ്ധീകരിച്ചത്. ഈ ജാതകഗാഥകളുടെ വിസ്തൃതവ്യാഖ്യാനങ്ങളാണ് ജാതക 

കഥകളായി ഇന്ന് അറിയപ്പെടുന്നത്.”62 

ജാതകകഥകളുടെ രചനോദ്ദേശ്യം ബുദ്ധന്റെ ജീവിതദര്ശനത്തോടുള്ള 

താത്പര്യം വളര്ത്തുക എന്നതാണ്. ഗൌതമന്റെ പുനര്ജന്മങ്ങളെ അടിസ്ഥാനപ്പെ 

ടുത്തി വിവരിക്കുന്ന കഥകളെന്ന നിലയിലാണ് ജാതകകഥകള് അറിയപ്പെടുന്നത്. 

എന്നാല് മനുഷ്യന്, മൃഗം, പറവകള്, സസ്യജാലങ്ങള് ഇവയ്ക്കിടയിലെ വകഭേ 

ദത്തെ ഒഴിവാക്കുവാനും മനുഷ്യന് പ്രപഞ്ചത്തിന്റെ ഭാഗമായിരുന്നുവെന്ന് കാണി 

ച്ചുതരുകയും ചെയ്യുന്നു എന്നതാണ് ജാതകകഥകള് മുന്നോട്ടുവെക്കുന്ന പ്രത്യേക 

ത. ഓരോ കാലത്തിനും ജനിച്ച ബുദ്ധന് എന്നത്, പ്രകൃതിയാകുന്നു. ബുദ്ധത്വം 

എന്ന ആശയം പങ്കുവെക്കുന്നതിനുള്ള ഒരു കഥപറച്ചില് രീതിയുടേതായിരുന്നു. 

അതിന് മുജ്ജന്മം, പുനര്ജ്ജന്മം ഇത്യാദി വിശ്വാസങ്ങളുമായി യാതൊരുബന്ധവു 

മില്ല. “ആദ്യകാല ജാതകങ്ങള് ശ്ലോകങ്ങള് മാത്രമുള്ളവയായിരുന്നു. ഗദ്യവ്യാഖ്യാ 

നങ്ങള് പിന്നീട എഴുതിചേർക്കപ്പെട്ടവയാണ്. ഇവയെ അഭിലഷണീയമായ രൂപ 

ത്തില് സംയോജിപ്പിച്ചെടുത്ത് രുപപ്പെടുത്തിയതാണ് നിലവിലുള്ള കൃതി പാലിഭാ 
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ഷയില് “ജാതകവര്ണ് എന്ന് ഇത് അറിയപ്പെടുന്നു. ഇന്ന് നാം കാണുന്ന കഥ 

യുടെ രൂപം കൈവരുന്നത് എ.ഡി. അഞ്ചാം നൂറ്റാണ്ടിനുശേഷം മാത്രമാണ്. അജ 

ന്തയിലെ കലാശില്പങ്ങളുടെ പ്രേരകശക്തി ഈ കഥകളാണെന്നു പറയപ്പെടുന്നു. 

അതിപുരാതനമായ ബറൂത്തു ശില്പങ്ങളില് പലയിടത്തും ജാതകകഥകള് ചിത്രീ 

കരിക്കപ്പെട്ടിട്ടുണ്ട. ഓരോ ശില്പത്തിനടിയിലും ഒരു കഥയുടെ പേര് അടയാളപ്പെ 

ടുത്തിയിട്ടുണ്ട്. ഒരിടത്ത് ഒരു ശ്ലോകത്തിന്റെ പാതിഭാഗം കൊത്തിവെച്ചിട്ടുമുണ്ട് 

എന്നാണ് തത്ത്വചിന്തകനായ ആനനുകുമാരസ്വാമി അഭിപ്രായപ്പെടുന്നത്. '* 

നാടോടിക്കഥകളും സാരോപദേശകഥകളുമെന്നപോലെ, ശില്പകലയും ആദ്യ 

കാല ബുദ്ധമതത്തിന്റെ ചരിശ്രത്തില് അതിന്റെ മതനിരപേക്ഷസിദ്ധാന്തങ്ങളുടെ 

ഗ്രചരണത്തിനായി ഉപയോഗിക്കപ്പെട്ടിരുന്നു എന്നാണ് ഇതില്നിന്നും മനസ്സിലാവു 

ന്നത്. ബുദ്ധന്റെ കാലത്തെ സാമൂഹികവും സാമ്പത്തിവുമായ പരിതഃസ്ഥിതികള് 

മനസ്സിലാക്കാന് ഇവ സഹായകമായിവര്ത്തിക്കുന്നു. ബോധിസത്വന്റെ പൂര്വ്വജന്മ 

കഥകള് വിവരിക്കുന്ന ഈ കഥകളില് ഒരു ധാര്മ്മിക്രശ്നത്തെയോ ജീവിതത 

ത്ത്വത്തെയോ പരാമര്ശിച്ചിട്ടുള്ള ചര്ച്ച, കഥ എന്നിങ്ങനെയാണ് ഘടന. മൈത്രി, 

കരുണ ഇവയെക്കുറിച്ചും ഈ കഥകളില് പരാമര്ശമുണ്ട്. 

ജാതകകഥകളെല്ലാം തന്നെ മാനവജീവിതത്തെ ഉദാത്തവല്ക്കരിക്കുന്നവ 

യാണ്. സത്യം, സ്നേഹം, കരുണ, ധൈര്യം തുടങ്ങിയവ അനുവാചകര്ക്ക് 

പകര്ന്നുകൊടുക്കുകയാണ് ഈ കഥകളുടെ ലക്ഷ്യം. അതിശയോക്തികളും അവി 

ശ്വാസസംഭവങ്ങളും ഇവയില് കാണുന്നുണ്ടെങ്കിലും പാരായണക്ഷമതയുള്ളവ 

യാണ് ഈ കഥകള്. “ബുദ്ധന്റെ കാലഘട്ടമായ ബി.സി. ആറാം നൂറ്റാണ്ടില് നാട്ടി 

ലുടനീളം നടമാടിയ ബ്രാഹ്മണമേധാവിത്വവും ഹിംസാത്മകമായ യാഗകര്മ്മങ്ങള് 

അനുഷ്ഠിക്കാനുള്ള പ്രവണതയും സാമൂഹികജീവിതത്തിന്റെ ശാപമായിരുന്ന 

ചാതുര്വര്ണ്ണയവ്യവസ്ഥയുടെ ആയാസശ്യംഖലയില്പ്പെട്ടു കഷടപ്പെട്ടിരുന്ന നിരാ 

ലംബരായ താഴ്ന്നജാതിക്കാരുടെ ആത്മനൊമ്പരങ്ങളും എല്ലാം ജാതകകഥകളിലെ 

ഗ്രതിപാദ്യത്തിന്റെ ്രത്യേകതകളാണ്. ”* 

കഥപറയുന്ന രീതിയിലും വിഷയത്തിലും സാഹിത്ൃത്തിലുമെല്ലാം വൃത്യ 

സ്തത പുലര്ത്തുന്നവയാണ് ഓരോ ജാതകകഥകളും. ചിലത് അസാധാരണമായ 

കഥകളും മറ്റുള്ളവ വിരസമായതുമാണ്. മറ്റുചിലത് കേവലം സാമാന്യജ്ഞാന 

ത്തിന്റെ ഗുണപാഠങ്ങളാണ്. ഇനിയും ചിലത്, പൂര്വൃകാലബുദ്ധന്മാരുടെ വ്യവ 
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സ്ഥാപിതസിദ്ധാന്തങ്ങളെയും മഹത്തായ പത്തു ഗുണങ്ങളിലൂടെ ബോധിസത്വന്റെ 

സ്വഭാവത്തെ വിവരിക്കുന്നവയുമാണ്. മാനുഷികവികാരങ്ങളെ അതീവ നാടകീയ 

ഭാവങ്ങളില് വികാരതീവ്രതയോടെ അവതരിപ്പിക്കുന്ന ഉത്കൃഷ്ടകലാരുപങ്ങളാണ് 

ചിലത്. പ്രഭുത്വത്തിന്റെ നിറങ്ങളുള്ള ഇതിഹാസകാവ്യങ്ങളുടെ ചിന്തകളാണ് ചില 

തെങ്കില്, സ്ത്രീവിരോധികളുടെ ഭാവനാവിലാസങ്ങളും നാടന്വീരഗാഥകളും 

ബാലസാഹിത്ൃത്തില്നിന്നും അല്പം മാത്രം മുകളില് നില്ക്കുന്ന കഥകളുമൊ 

ക്കെയാണ് ശേഷിക്കുന്നവയിലുള്ളത്. ബുദ്ധസംഘത്തിലുള്ളവര് ജീവിതത്തിന്റെ 

ഏതൊക്കെ തുറകളിൽല്നിന്നു വന്നവരാണെന്നും അവരുടെ തൊഴില് മേഖല 

ഏതൊക്കെയായിരുന്നുവെന്നും വിശദീകരിക്കാന് പ്രാപ്തമാണ് ഈ സമാഹാര 

ത്തിലെ കഥകളില് പലതും. ഇതില് ഏറ്റവും ലളിതമായ കഥകള് ലോകമാകെ 

്രചരിച്ചിട്ടുളളവയാണ്. സിംഹത്തോലിട്ട കഴുതയുടെ കഥയും നന്ദിയുള്ള മനുഷ്യ 

രുടെയും മൃഗങ്ങളുടെയുമെല്ലാം കഥകള് ഇതിന് ഉദാഹരണങ്ങളാണ്. 

ജാതകകഥകളില് പലതും ബുദ്ധന് തന്നെ നിര്മ്മിച്ചവയാണെന്ന് പറയപ്പെ 

ടുന്നു. സമൂഹത്തില് പല ആളുകളും ബുദ്ധചിന്തയുമായി സമരസപ്പെടുന്നത് 

അദ്ദേഹവുമായുള്ള സംവാദങ്ങളിലുടെയാണെന്നാണ് ചരിത്രം തെളിവുനല്കുന്ന 

ത്. അത്തരം സംവാദങ്ങളില് ഉദാഹരണമായി ചെറിയ സംഭവങ്ങളെയും ഐതി 

ഹ്യങ്ങളെയും കഥകളെയുമൊക്കെ സ്വീകരിക്കുക പതിവായിരുന്നു. “അന്നു പ്രചാ 

രത്തിലുണ്ടായിരുന്ന നാടോടിക്കഥകള്, യക്ഷിക്കഥകള്, മന്ത്രവാദക്കഥകള് തുട 

ങ്ങിയവയെല്ലാം ജാതകകഥകളായി രൂപാന്തരം (്രാപിച്ചിട്ടുണ്ട. ജാതിമതചിന്തക 

ളൊന്നുമില്ലാത്ത ഒരു നുതന സമുദായം കെട്ടിപ്പൊക്കുന്നതിന് ജനങ്ങളുടെ അന്ധ 

വിശ്വാസങ്ങളും അനാചാരങ്ങളും ദുരികരിക്കേണ്ടതുണ്ട്. അതിനുള്ള തുടക്കമെന്ന 

നിലയില് ബുദ്ധന് തന്റെ സംവാദങ്ങളില് ഇത്തരം കഥകളെ കൂട്ടിച്ചേര്ത്തു. 

അങ്ങനെ അതിലുടെ പ്രചാരത്തില്വന്നവയാണ് ജാതകങ്ങള്. 5 

ഒരു കാര്യത്തിന്റെ എല്ലാവശവും കാണാതെ തീരുമാനങ്ങളില് എത്തരു 

തെന്ന ഗുണപാഠമാണ് ആനയെ കണ്ട കുരുടന്മാരുടെയും പ്ലാശുമരം കണ്ട രാജാ 

ക്കാന്മാരുടെയും കഥകള്. വെറുമൊരു കഥ പറയുക എന്ന രീതിയിലല്ല, മറിച്ച് 

സത്യം എന്ന ആശയത്തെ പ്രശ്നവത്കരിച്ചുകൊണ്ട് കഥ പറയുന്ന രീതിയാണ് 

ഈ രചനയില് കാണുന്നത്. പ്രത്യക്ഷമാണോ സത്യം പരോക്ഷമാണോ, സത്യം 

എന്നതുണ്ടോ, അത് എങ്ങനെയാണ് സ്വായത്തമാക്കുന്നത്, അനുഭവനിഷ്ഠമായ 
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സതൃത്തിന്റെ വാസ്തവികതയെന്ത് തുടങ്ങിയ തത്ത്വചിന്താപരമായ ഒട്ടേറെ 

ചോദ്യങ്ങള് ഉയര്ത്തുന്നവയാണ് “ജാതക ങ്ങളിലെ ഓരോ കഥയും. 

““വ്രാചീനഭാരതീയ കഥാസാഹിത്യത്തിലെ രത്നങ്ങളാണ് ഈ ബുദ്ധസാഹിത്യസ്യ 

ഷ്ടികള്. വാമൊഴിയായി കൈമാറിവന്ന അവ ഇന്ത്യയില്നിന്നു പലയിടങ്ങളി 

ലേക്കും സഞ്ചരിക്കുകയും പലനാടുകളിലേയും കഥാസമ്പത്തില് കുടിയേറുകയും 

ചെയ്തു. '*$ 

“ജാതകകഥകള് പ്രാചീന ഭാരതീയരുടെ ജീവിതരീതികളിലേക്കും ആചാ 

ര്യമര്യാദകളിലേക്കും വെളിച്ചം വീശുന്നു. ഇതാണ് ഇവയുടെ ചരിത്രപാധാന്യം. 

നിദാനകഥ, ജാതകമാല (ബോധിസത്ത്വാപദാനമാല) എന്നിവയാണ് ഇന്നറിയപ്പെ 

ടുന്ന മുഖ്യകഥാഗ്രന്ഥങ്ങള്. ധര്മ്മതത്ത്വങ്ങളെ സാമാനൃജനങ്ങള്ക്കു ഉപദേശി 

ക്കുന്ന ജാതകകഥകള്ക്ക് മാനവസംസ്കാരചരിത്രത്തിലെന്നും മാന്യസ്ഥാനമുണ്ടാ 

യിരിക്കും.” $7 

ബുദ്ധദര്ശനത്തിന്റെ ചരിത്രപരതയില് വേറിട്ട നില്ക്കുന്ന സ്വാധീനത്തെ 

യാണ് ജാതകങ്ങള് വ്ൃക്തമാക്കുന്നത്. ഏതു കഥയ്ക്കും വരും തലമുറയിലേക്ക് 

എത്തിപ്പെടാന് കഴിയുക എന്നത് ശ്രദ്ധേയമാണ്. അത്തരത്തില് കഥകളിലെ ഗുണ 

പാഠം, ഇതിവ്ൃത്തഘടന എന്നിവയിലൂടെയും വരും തലമുറയുടെ ധാര്മ്മിക മൂല്യ 

ത്തിലേക്ക് അതുല്യസംഭാവനയായി ഉയര്ത്തിക്കൊണ്ടുവരേണ്ട ഒന്നാണ് ജാതകക 

ഥകൾ. 

1.6 ബുദ്ധദര്ശനത്തിന്റെ സ്വാധീനവും ഭാരതീയ കലാമാതൃകകളും 

ഇന്ത്യയുടെ സാംസ്കാരിക പുരോഗതിയില് ഏറെ പ്രാധാന്യമുള്ളൊരു 

വിഭാഗമാണ് കലകള്. പ്രപഞ്ചവും മനുഷ്യനുമായുള്ള ബന്ധത്തിന്റെ പ്രകടന 

മാണ് കല ഉള്ക്കൊള്ളുന്നതെന്നാണ് പ്രാചീന ഇന്ത്യന് സംസ്കാരം വ്യക്തമാക്കു 

ന്നത്. മോഹന്ജെദാരയിലേയും ഹാരപ്പയിലേയും ലഭ്യമായ രേഖകള് ഇതിനു 

തെളിവു നല്കുന്നവയാണ്. “ആര്യന്മാരും പിന്നീട് മനര്യന്മാര്ക്ക് മുമ്പും 

ക്രിസ്ത്വാബ്ദത്തിന്റെ ആരംഭത്തിനു ശേഷമുള്ള കാലഘട്ടത്തില് ഇന്ത്യയിലെ 

ത്തിയ ഗ്രീക്കുകാര്, കുശാനന്മാര്, ഹൂണന്മാർ എന്നിവരും നടത്തിയ തുടര്ച്ചയായ 

ആക്രമണങ്ങളെയും പുനരാക്രമണങ്ങളെയും അതിജീവിച്ചു വിവരണകലാരുപ 

ങ്ങള് തുടര്ന്നു കൊണ്ടു പോകുന്നതില് ഇന്ത്യയിലെ ആദിമ നവശിലായുഗ നിവാ 
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സികളായ ദ്രാവിഡര് വഹിച്ച പങ്കിലുടെയാണ് ഇന്ത്യന് കലാപാരമ്പര്യത്തുടര്ച്ച 

പരിപോഷിപ്പിക്കപ്പെട്ടതെന്ന് പ്രാചീനഭാരതീയ കലയുടെ ചരിത്രത്തില് അന്വേഷ 

ണങ്ങള് നടത്തിയ ആനന്ദകുമാരസ്വാമി അഭി(്പായപ്പെടുന്നു. $8 

ഭാരതീയകലകള്ക്ക് ഒരു സാര്വ്വജനീയമാനം കൈവന്നതിന്റെ ഭാഗമായി 

ട്ടാണ് അതുവരെയുള്ള കലാസ്ൃയഷടികള് പരിഗണിക്കപ്പെട്ടുപോന്നത്. അതായത് 

വളരെ മുന്പേ തന്നെ തടിയിലും ദന്തത്തിലും കലാരൂപങ്ങള് സൃഷടിക്കപ്പെട്ടത് 

ഇതിന് നിദാനമായി വര്ത്തിക്കുന്നു. ഭാരതീയ കലകളുടെ തുടക്കം ഇത്തരം കലാ 

രുപങ്ങളിലുടെയാണ് ആരംഭിക്കുന്നത്. പലതരത്തിലുള്ള ചിഹങ്ങളും ആദ്യകാ 

ലത്ത് നിലനിന്നിരുന്നു. ജീവിതവ്യക്ഷം, അഗ്നിരുപം, പത്മചക്രം, സിംഹാസനം, 

തുടങ്ങിയ രൂപങ്ങള് അതിനു തെളിവായി നിലനില്ക്കുന്നു. 

ഇന്ത്യന് ബുദ്ധമതകലയുടെ ആന്തരിക പാരമ്പര്യത്തെ പുനരാനയിക്കുന്നവ 

യാണ് സാഞ്ചിയിലും ബാര്ഹട്ടിലും മറ്റുമുള്ള ബുദ്ധവിഹാരങ്ങളില് നിന്നും കണ്ടെ 

ടുക്കപ്പെട്ട രുപങ്ങള്. പ്രാചീനങ്ങളായ എല്ലാ സംസ്കാരങ്ങളെയും ഉള്വഹിച്ചു 

കൊണ്ട് നിലനിന്നിരുന്ന ഇത്തരം കലാരുപങ്ങള് സൈന്ധവകാലഘട്ടത്തിലെ 

മണ്രുപങ്ങളിലും അതുപോലെ കുശാനന്മാരുടെ ദേവതാരുപങ്ങളിലും കണ്ടുവരു 

ന്നുണ്ട്. സൈന്ധവനാഗരികത സൃഷ്ടിച്ച ജീവിതചര്യകളിലൂടെ ഇന്ത്യന് ശില്പക 

ലയുടെ വികാസം ക്രമേണ മുന്നോട്ട എത്തിനില്ക്കുന്നതിന് തെളിവുകളായി ഇത് 

അവശേഷിക്കുന്നു. 

സൈന്ധവനാഗരികത പടുത്തുയര്ത്തിയ ജീവിതാവസ്ഥകള്ക്കു മേല് നഗ 

രാസൂത്രണം കൂടിച്ചേരുമ്പോള് കലയുടെ പാരമ്പര്യം മാറിമറിയുന്നു. തടിയിലും 

ദന്തത്തിലും തീര്ത്ത കൊത്തുപണികള് ആദ്യകാല കലാരുപങ്ങള്ക്ക് മാതൃകയാ 

ണെങ്കിലും ഇന്ത്യയില് ബുദ്ധമതകലയുടെ ആന്തരികപാരമ്പര്യം വികസിതങ്ങളായ 

ഒരു പറ്റം സിംബലുകളോടെ പുനര്നവീകരിക്കപ്പെടുകയാണ് ചെയ്യുന്നത്. 

ഇന്ത്യയിലെ തദ്ദേശീയരാല് നിര്മ്മിതമായതായിരുന്നു ഇവിടെ വികാസം 

നേടിയ കലകളും ചിത്ര, ശില്പ്പരൂപങ്ങളും. അവയുടെ നിര്മാണരിതികളിലും 

സാങ്കേതികവിദ്യയിലും ഇതുദര്ശിക്കാവുന്നതാണ്. ഗോത്രങ്ങളുടെ സാംസ്കാരിക 

സംഭാവനയായിരുന്നു പില്ക്കാലത്ത് വികാസംനേടിയ ഇന്ത്യൻ കലകള്. 

““ബാര്ഹട്ടില് നിന്നുലഭിച്ച യക്ഷികളുടെയും യക്ഷന്മാരുടെയും രൂപങ്ങള് തനി 
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്രാവിഡരീതിയിലാണ് കാണപ്പെടുന്നതെങ്കിലും ബുദ്ധമതവിശ്വാസവുമായുള്ള 

സംയോജനത്താല് മനുഷ്യവത്കരിക്കപ്പെടുകയാണുണ്ടായത്. പിന്നീട് അവ 

യെല്ലാം മനുഷ്യരുപങ്ങളിലേക്ക് മാറ്റിത്തീര്ക്കുകയായിരുന്നു. ബുദ്ധന്റെ ജീവിതവു 

മായി ബന്ധപ്പെട്ട ജാതകകഥ ഇതിനു തെളിവു നല്കുന്നുണ്ട്.” 

“ബുദ്ധന്റെ കാലത്തിനു മുന്പുതന്നെ ഇന്ത്യയുടെ പലഭാഗത്തുള്ള കലാപാ 

രമ്പര്യങ്ങള് ശ്രദ്ധിക്കപ്പെട്ടിരുന്നു എന്നതിനു മനര്യതുംഗരാജാക്കന്മാരുടെ കൊട്ടാ 

രങ്ങളില് തീര്ത്ത ശില്പങ്ങള് സാക്ഷ്യംവഹിക്കുന്നു. ഗോത്രവിഭാഗങ്ങളില്നിന്നും 

രുപപ്പെട്ടവയാണ് റിലീഫുകളായും കൊത്തുപണികളായും നിറങ്ങളും ചായക്കൂട്ടു 

കളായും വികസിച്ചതെന്ന് ആനനുകുമാരസ്വാമി വിലയിരുത്തിയിട്ടുണ്ട്.”?? ചുമരുക 

ളില് തുക്കിയിടുന്ന റിലീഫുകള്, പ്രകൃതിയില്നിന്നും ലഭിക്കുന്ന വസ്തുക്ക 

ളില്നിന്നും നിര്മ്മിചെടുത്ത നിറങ്ങള്, ശംഖുകളും കക്കകളും അവയില്നിന്നും 

വികസിപ്പിച്ചെടുത്ത ഉപകരണങ്ങള്, പ്രത്യേകിച്ചും ശംഖില്നിന്നും ശബ്ദം 

കേള്ക്കും എന്ന കാര്യം കണ്ടുപിടിച്ചതും വികസിപ്പിച്ചെടുത്തതും ചായങ്ങ 

ളില്മുക്കി വര്ണങ്ങളാല്ത്തീര്ത്ത ചുമര്ചിത്രങ്ങള്, കൊത്തുചിത്രങ്ങള് ഇങ്ങനെ 

വികസിതമായ കലാ-സാംസ്കാരികലോകം നിര്മ്മിചെടുക്കാന് ഗോത്രസമുഹ 

ങ്ങള്ക്ക് സാധിച്ചു. ഈ സമൂഹത്തിന്റെ തുടര്ച്ചയായിരുന്നു ദ്രാവിഡസമൂഹം. 

ആര്യന് അധിനിവേശത്തിനുമുമ്പ് ഉയര്ന്ന ഒരു സാംസ്കാരിക സമൂഹം നിര്മ്മി 

ക്കാന് ദ്രാവിഡതദ്ദേശീയര്ക്ക് സാധിച്ചിരുന്നു. 

ശ്രിസ്തുവിന് ശേഷമുള്ള കാലത്ത് വടക്കുപടിഞ്ഞാറന് ഭാഗത്ത് രൂുപപ്പെ 

ടുന്ന ഗാന്ധാരകല വ്രാധാന്യമര്ഹിക്കുന്ന ഒരു വിഭാഗമായി നിലനില്ക്കുന്നു. 

ഗ്രീക്ക് റോമന് പനരാണികകലയില് നിന്ന് ആശയങ്ങള് സ്വീകരിക്കുകയും തദ്ദേ 

ശീയ പാരമ്പര്യവുമായി ബന്ധം പുലര്ത്തുകയും ചെയ്ത് ഉരുത്തിരിഞ്ഞ ഒരു 

കലാപാരമ്പര്യമാണ് ഗാന്ധാരകലകള്ക്കുള്ളത്. പുതിയ ആശയങ്ങളും ശൈലിയും 

ഭാരതീയകലയിലേക്ക് സംഎ്രമിപ്പിച്ചു എന്നത് ഗാന്ധാരകലയുടെ മികച്ച നേട്ടമാണ്. 

ഇന്ത്യന് കലകള്ക്ക് ഇതരകലകളുമായുള്ള അടുപ്പവും കൊടുക്കല് വാങ്ങലുകളും 

സാധിച്ചിരുന്നു എന്നതിന്റെ തെളിവായിരുന്നു ഗാന്ധാരകലകള്. ദ്രാവിഡസങ്കല്പ്പ 

ങ്ങളുടെ തുടര്ച്ചയായിട്ടുളള പ്രതീകമായിട്ടുവേണം ധ്യാനസ്ഥനായിരിക്കുന്ന 

ബുദ്ധനെ ദര്ശിക്കുവാന്. ““സന്യാസിവേഷത്തില് യോഗാസസനസ്ഥനായ ബുദ്ധന്റെ 

പ്രതിമാസങ്കലനം ഇതില് നിന്ന് ഉരുത്തിരിഞ്ഞുവന്നിട്ടുളളതാണ്. ഗാന്ധാരകല 
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യുടെ മികച്ച നേട്ടമായി ഇതിനെ കാണാവുന്നതാണ്. പത്മാസനത്തിലിരിക്കുന്ന 

പാതിയടഞ്ഞ മിഴികളോടെ ധ്യാനനിമഗ്നനായി സദാ പുഞ്ചിരി പൊഴിച്ചുകൊ 

ണ്ടുള്ള ബുദ്ധരുപം മറ്റു ബദ്ധകലകള്ക്ക് മാതൃകയായിത്തീര്ന്നു.”?' ഭാരതീയ 

ശൈലിയില്നിന്നുള്ള വ്ൃതിയാനം എന്ന നിലയിലല്ല മറിച്ച് കഥാശില്പ്പങ്ങളില് 

നിത്യജീവിതരംഗങ്ങള് സത്യസന്ധമായി ചിത്രീകരിക്കുന്ന ശില്പ്പങ്ങള് എന്ന നില 

യില് ഗാന്ധാരശില്പ്പങ്ങള് അതൃന്തം (്പാധാന്യം അര്ഹിക്കുന്നു. ബുദ്ധഭഗവാന്റെ 

ജീവിതത്തിലെ പ്രധാന സംഭവങ്ങളും ജാതകകഥകളിലെ രംഗങ്ങളും ഇതിവ്യത്ത 

മാക്കിക്കൊണ്ട് പ്രതിമകളും കഥാശില്പ്പങ്ങളും ധാരാളം പ്രചാരത്തിലായി. ““നീല 

ച്ചാരനിറം പൂണ്ട ഒരുതരം കല്ല്, കളിമണ്ണ്, വെങ്കളി എന്നിവയായിരുന്നു ഗാന്ധാര 

ശില്പ്പികള് ഉപയോഗിച്ച നിര്മ്മാണ വസ്തുക്കള്. അവയുടെ ഉപയോഗവും 

പിന്നെ പ്രസിദ്ധമായ യവന-റോമന് ശൈലിയും കൊണ്ട് ഗാന്ധാരശില്പ്പങ്ങള് 

എളുപ്പം തിരിച്ചറിയാറായി. 72 

ഗയ, സാരാനാഥ്, സാഞ്ചി, മധുരം, അന്ധേരി തുടങ്ങിയ പഴയ കലാകേന്ദ്ര 

ങ്ങള്ക്കു പുറമേ അമരാവതി, കാന്ഹേരി എന്നിങ്ങനെയുള്ള സ്ഥലങ്ങളിലും കല 

കള് രൂപംകൊള്ളാന് തുടങ്ങി. വ്യാപാരികളും വര്ത്തക്രപമാണിമാരും പ്രഭു 

ക്കന്മാരും രാജാക്കന്മാരും എല്ലാംതന്നെ ഈ കലാശില്പ്പങ്ങള്ക്ക് സംഭാവനകള് 

നല്കുകയുണ്ടായി. ശില്പങ്ങളുടെ എണ്ണത്തിനനുസരിച്ച അവയുടെ പ്രചാരം 

വര്ദ്ധിക്കുകയും അതിന്റെ ഫലമായി തെക്കുപടിഞ്ഞാറ് ഗാന്ധാരം, യമുനാതീര 

ത്തിലെ മധുര, തെക്ക് അമരാവതി എന്നിവിടങ്ങളില് ശില്പകലാശൈലികള് 

വളര്ന്നുവരികയും അവ ബുദ്ധന്റെ ജീവിതത്തെ അനാവരണംചെയ്യാന് കഴി 

വുളളതായി മാറുകയുമുണ്ടായി. ഇന്ത്യന് ശില്പകലയെ സമ്പന്നമാക്കിയ വികാസ 

മായിരുന്നു ഇതിനുള്ളത്. 

ബുദ്ധബോധിസത്വന്മാരുടെ ഭാവചി്രണത്തെ ഉള്ക്കൊണ്ടുള്ളതാണ് മധുര 

യിലെ ശില്പകലകള്. പഴയ ബൌദ്ധകലകളെ അനുസ്മരിപ്പിക്കുന്നവയാണ് ഇവി 

ടുത്തെ ശില്പങ്ങള്. പനരാണിക കാലംമുതല്ക്കു തന്നെ തനി ഭാരതീയമെന്നു 

പറയാവുന്ന കലാശൈലികൊണ്ട് ഗ്രസിദ്ധമായ സ്ഥലമാണ് മധുര. പഴയ ബുദ്ധ 

മത കലയിലെ രൂപങ്ങളാണ് (ബോധിസത്വന്മാര്, വ്യക്ഷങ്ങള്, നാഗങ്ങള്) ഉള്ളടക്ക 

മായി ഇവിടെ സ്വീകരിച്ചിരിക്കുന്നത്. ബോധിസത്യന്മാരുടെയും മറ്റും രൂപം 

കൊത്തിവെച്ച സിംഹാസനത്തില് ഇരിക്കുന്നമട്ടിലാണ് മധുരയിലെ ബുദ്ധനെ 
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ചിത്രീകരിച്ചിരിക്കുന്നത്. തികച്ചും ലനകികവും ചൈതന്യപുര്ണവുമായ രൂപങ്ങ 

ളില്കുടെയാണ് ഭാവചിത്രണം വ്യക്തമാവുന്നത്. 

എ.ഡി നാലാം നൂറ്റാണ്ട് ഗുപ്തന്മാരുടെ ഭരണകാലമായിരുന്നു. പ്രാചീന 

ഭാരതത്തിലെ ക്ലാസിക കലയുടെ ചരിത്രത്തെയാണ് ഈ കാലഘട്ടം ഉള്വ 

ഹിക്കുന്നത്. ബുദ്ധന്റെയും ബോധിസത്വന്മാരുടെയും രൂപങ്ങള്ക്ക് പ്രാധാന്യം 

കൊടുത്തുകൊണ്ടാണ് ഇത്തരം ശില്പകലകള് മുന്നേറിയിരുന്നതെന്ന് അജന്തയി 

ലേയും എല്ലോറയിലേയും ശില്പമാതൃകകള് വ്യക്തമാക്കുന്നു. 

ഏ.ഡി ആറ്, ഏഴ് നൂറ്റാണ്ടുകളായി നിര്മ്മിക്കപ്പെട്ടതെന്ന് വിശ്വസിച്ചു 

പോരുന്ന ചുവര്ചിത്രങ്ങളില് പ്രാമുഖ്യം അര്ഹിക്കുന്ന ഒരു ഗ്രദേശമാണ് അജന്ത. 

ഇന്ത്യന് കലാനിര്മ്മിതിയുടെ കാതലായ ഭാവത്തെ (പ്രകൃതിദൃശ്യങ്ങളോട് ഇണ 

ങ്ങിനിന്നു കൊണ്ട്) ഉള്വഹിക്കുന്ന ചിത്രങ്ങളാണ് അജന്തയിലേതെന്ന് ചരിത്രകാ 

രന്മാര് വ്യക്തമാക്കുന്നു. അജന്തയിലെ ചിത്രങ്ങള് നീതിസാരകഥകള് വാചാലത 

യോടെ ഇഈന്നിപ്പറയുന്നു. ഇവയുടെ മുഖത്ത് തുടിക്കുന്ന ഒരു ലോകത്തെയാണ് 

നിര്മ്മിച്ചിരിക്കുന്നതെന്ന് ചരിത്രം സാക്ഷ്യപ്പെടുത്തുന്നു. വിഷയങ്ങളെ അടിസ്ഥാന 

പ്പെടുത്തി രചിക്കുന്ന ചിശ്രശില്പ്പകലകളായിരുന്നു ഇവ. ജനസമൂഹത്തിന്റെ ഭാഗ 

മായിത്തീരുന്ന ബുദ്ധനെയും ജനസമൂഹത്തെയും ബോധിസത്യന്മാരെയും 

സ്ത്രീകളെയും ഒക്കെയും ചിത്രീകരിക്കുന്ന ഈ ശില്പകലാരുപങ്ങള് ഒരു ജന 

സമൂഹത്തിന്റെ ചലനാത്മകമായ ലോകം പങ്കുവെക്കുന്നു. അമരാവതിയിലെ 

സ്തൂപം, സാഞ്ചിയിലെ മഹാസ്തുപം, സാരനാഥിലെ സ്മാരകങ്ങള് മുതലായവ 

യില് ബുദ്ധ പ്രതിമകള് അശോകന്റെ കാലത്ത് നിര്മ്മിക്കപ്പെട്ടതാണെന്നും 

ബുദ്ധന്റെ ജീവിതത്തെ ചിത്രരുപേണ അവതരിപ്പിച്ചിട്ടുണ്ടന്നും ചരിത്രകാരന്മാരുടെ 

സഞ്ചാരകൃതികളില് വ്യക്തമാവുന്നുണ്ട്. 

16.1 ബുദ്ധദര്ശനവും വിദ്യാഭ്യാസവും 

പ്രാചീനഭാരതത്തില് നിലനിന്നിരുന്ന വിദ്യാഭ്യാസ സമ്മ്രദായങ്ങളില് 

ബുദ്ധനും അദ്ദേഹത്തിന്റെ സംഘാംഗങ്ങളും നല്കിയ സ്വാധീനം ഗ്രാധാന്യമര്ഹി 

ക്കുന്ന ഒന്നാണ്. ബുദ്ധവിഹാരങ്ങളും മറ്റും വിദ്യാലയകേന്ദ്രങ്ങളായി പ്രവര്ത്തിച്ചു 

വന്നിരുന്നു. “വിഹാരങ്ങളില് വരുന്ന ജനങ്ങളോട് കഥകള് പറയുകയും എഴുത്തു 

കൃതികള് വായിച്ചു കേള്പ്പിക്കുകയും ചെയ്തിരുന്നു. ഒരു ്രത്യേകരിതിയിലുള്ള 
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അധ്യയനം തന്നെ അവര് സാധ്യമാക്കിയിരുന്നു. ഇത് പിന്നീട് പൊതു മതപാരമ്പ 

രൃമായി മാറുകയാണുണ്ടായത്.”?% ബുദ്ധന്റെ കാലത്തുതന്നെ ജനങ്ങള്ക്ക് വിദ്യാ 

ഭ്യാസം നല്കേണ്ടതിന്റെ ആവശ്യകതയെപ്പറ്റി രാജാക്കന്മാരോട ഉപദേശിച്ചിരുന്ന 

തായി ബുദ്ധചരിതങ്ങള് വ്യക്തമാക്കുന്നുണ്ട്. ഇത് നിലനിന്നിരുന്ന വര്ണാശ്രമ 

ധര്മ്മവ്യവസ്ഥയുടെ സങ്കല്പ്പനത്തിന് നേര്വിപരീതമായ ആശയമായിരുന്നു. 

ബഹുജനങ്ങള്ക്ക് വിദ്യാഭ്യാസം നല്കുകയെന്ന സങ്കല്പ്പം ലോകത്ത് ആദ്യമായി 

്രഖ്യാപിച്ചത് ബുദ്ധന്റെ സംഘത്തിലായിരുന്നു. വിവിധതുറകളിലെ മനുഷ്യരെ 

ബഹുജനങ്ങള് എന്നായിരുന്നു ബുദ്ധൻ അഭിസംബോധന ചെയ്തിരുന്നത്. ഈ 

ബഹുജനങ്ങളുടെ ക്ഷേമം ആകുന്നു ഒരു ഭരണാധികാരിയുടെ ലക്ഷ്യമെന്ന് 

ബുദ്ധന് ്രബോധനങ്ങളിലുടെ വ്യക്തമാക്കി. അശോകനും തന്റെ കാലത്ത് വിദ്യാ 

ഭ്യാസത്തിന് പ്രാധാന്യം നല്കിവന്നിരുന്നു. പിന്നീട് സര്വ്വവിജ്ഞാനകേന്ദ്രങ്ങ 

ളായി അറിയപ്പെടുന്ന നളന്ദ, തക്ഷശില തുടങ്ങിയ സര്വൃകലാശാലകള് രൂപംകൊ 

ണ്ടത് ഇക്കാലത്തായിരുന്നു. “രണ്ടാം നൂറ്റാണ്ടുമുതല് ഒമ്പതാം നൂറ്റാണ്ടുവരെ ഭാര 

തത്തിലെ ഏറ്റവും വലിയ കലാകേന്ദ്രങ്ങളിലൊന്നായി പരിഗണിക്കപ്പെട്ട ബദ്ധ 

സര്വ്വകലാശാലയാണ് നളന്ദ. ബുദ്ധന്റെ കാലത്ത് ഇവിടം വൈദികമതഗ്രന്ഥങ്ങള് 

പഠിപ്പിച്ചിരുന്ന ഒരു ചെറിയ സ്ഥാപനം മാത്രമായിരുന്നു. പിന്നീടാണ് ഇവിടം 

ബുദ്ധമതതത്ത്വങ്ങളും മതഗ്രന്ഥങ്ങളും പഠിപ്പിക്കുന്ന കേന്ദ്മായത്. കനിഷ്കന്, 

ഹര്ഷവര്ദ്ധനന്, ബംഗാളിലെ പാലവംശരാജാക്കന്മാര് തുടങ്ങിയ രാജാക്കന്മാര് 

നളന്ദയുടെ വളര്ച്ചയെ ത്വരിതപ്പെടുത്തിയവരാണ്. 7 

വരേണ്യരുടെ ജീവിതത്തിന്റെ ഭാഗമായി നിലനിന്നിരുന്ന വേദാധ്യായന 

ത്തോടും തുടര്ന്നുവരുന്ന വൈദികരീതികളോടും താല്പ്പര്യം കാണിക്കാത്ത 

വ്യക്തി എന്ന നിലയിലുള്ള ബുദ്ധന്റെ സമീപനമാണ് വിദ്യാഭ്യാസരംഗത്തും (പകട 

മായത്. കേരളത്തിലും അതിന്റെ സ്വാധീനം ചുവടുറപ്പിക്കുയുണ്ടായി. ബുദ്ധമതവി 

ദ്യാഭ്യാസത്തിന്റെ പ്രത്യേകത വേദപഠനത്തെ വിദ്യാഭ്യാസത്തിന്റെ അടിസ്ഥാന 

മായി സ്വീകരിച്ചില്ല എന്നുള്ളതാണ്. യാഥാസ്ഥിതിക വിഭാഗങ്ങള് വളച്ചൊടിച്ച 

വേദഭാഗങ്ങള് പഠനവിഷയമാക്കാന് ആരും കൂട്ടാക്കിയിരുന്നില്ല. എല്ലാ ജാതിക്കാ 

രെയും വിദ്യാഭ്യാസത്തിനായി സ്വാഗതം ചെയ്തു. അറിവുനേടാനുള്ള സ്വാതന്ത്ര്യം 

എല്ലാവര്ക്കും നല്കുകയും (്രാഥമികവിദ്യാഭ്യാസത്തിന്റെ അടിത്തറയായി ബുദ്ധ 

കേന്ദ്രങ്ങള് അറിയപ്പെടുകയും ചെയ്തു. “ഗ്രാഥമികവിദ്യാഭ്യാസത്തിന്റെ അടിത്തറ 
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നിലനിന്നിരുന്ന കേന്ദ്രങ്ങള് അറിയപ്പെട്ടിരുന്നത് “സിദ്ധം” എന്ന പേരിലായിരുന്നു. 

ബുദ്ധവിഹാരങ്ങളില് ഭിക്ഷുക്കള്ക്ക് എന്നപോലെ ഭിക്ഷുണികള്ക്കും വിദ്യാഭ്യാസ 

ത്തിന് പ്രവേശനം ഉണ്ടായിരുന്നു. വിദ്യാഭ്യാസ ര്രചാരണത്തില് ബുദ്ധന്മാര് ശ്രദ്ധാ 

ലുക്കളായിരുന്നു.”?* അന്നാരംഭിച്ച വിദ്യാഭ്യാസസ്ര്്ദായത്തിന്റെ തുടര്ച്ച അടുത്ത 

കാലംവരെ കേരളത്തില് നിലനിന്നിരുന്നു. നവീനരീതിയിലുള്ള വിദ്യാലയങ്ങള് 

ഏര്പ്പെടുത്തുന്നതിന് മുമ്പ് കേരളത്തിലുള്ള കുടിപള്ളിക്കുടങ്ങളില് അഭ്യസിച്ചി 

രുന്ന അക്ഷരമാലയാണ് “നാനം മോനം” എന്നറിയപ്പെട്ടിരുന്നത്.7 ബുദ്ധമത 

കാലത്ത് കേരളത്തിലെ വിദ്യാലയങ്ങളെ “പള്ളിക്കുടങ്ങള്” എന്നും “എഴുത്തു 

പളളി എന്നും വിളിച്ചിരുന്നു. 

ജാതിഭേദം കൂടാതെ എല്ലാവര്ക്കും വിദ്യ അഭ്യസിക്കുന്നതിനുള്ള സനകര്യ 

ങ്ങള് പള്ളിക്കൂടങ്ങളില് ഉണ്ടായിരുന്നു. സനജന്യവിദ്യാഭ്യാസത്തിന്റെ രൂപീകരണ 

ത്തിലേക്ക് നയിച്ച ര്രധാന ഘടകമായിരുന്നു ഇത്. ബുദ്ധവിഹാരങ്ങള്ക്കും പഗോ 

ഡകള്ക്കും അനുബന്ധിച്ച് നടത്തിവന്നിരുന്ന മതപാഠശാലകളും പൊതുവിദ്യാ 

ഭ്യാസ പരിശീലന പള്ളിക്കൂടങ്ങളും ഇതരമതങ്ങള് സ്വീകരിക്കുകയും സ്വാംശീകരി 

ക്കുകയുമായിരുന്നു. 

ബുദ്ധദര്ശനവുമായി ബന്ധപ്പെട്ടു വളര്ന്നു വികസിപ്പിച്ച തത്ത്വശാസ്ത്രസം 

ഹിതകള്ക്കൊപ്പം ഇതരവിജ്ഞാനശാഖകളും പഠിക്കുന്നതിനും പഠിപ്പിക്കുന്ന 

തിനും ഇക്കാലത്തു സാധിച്ചു. നളന്ദ, തക്ഷശില തുടങ്ങിയ വിദ്യാകേന്ദ്രങ്ങളില് 

ഇത്തരത്തിലുള്ള എല്ലാം ശാഖകളേയും പഠനവിധേയമാക്കുകയും ഗണിതത്തിലും 

2 നവീനരീതിയിലുള്ള വിദ്യാലയങ്ങള് ഏര്പ്പെടുത്തുന്നതിനുമുമ്പു കേരളത്തിലുള്ള 
കുടിപള്ളിക്കുടങ്ങളില് അഭ്യസിച്ചിരുന്ന അക്ഷരമാലയ്ക്ക് “നാനംമോനം” എന്നു പറ 
ഞ്ഞിരുന്നു. കേരളത്തില് നിലനിന്നിരുന്ന എഴുത്തില് നാനംമോനം അക്ഷരവിദ്യ 
ആരംഭിക്കുമ്പോള് ചെയ്തിരുന്ന “നമോസ്തു ചിനതം” എന്നത് “നമോസ്തു 
ജിനതേ' എന്ന സംസ്കൃതവാക്യത്തിന്റെ പാലീരൂപമായിരുന്നു. “ഹരിശ്രീഗണപതയേ 
നമഃ എന്ന മംഗളാചരണത്തിന്റെ സ്ഥാനമായിരുന്നു പണ്ട് കേരളത്തില് “നാനം 
മോനം” വാക്യം നിലനിര്ത്തിയിരുന്നത്. ഇത് കേരളത്തിലെ ജനങ്ങള്ക്ക് അക്ഷരവിദ്യ 
നല്കുന്നതിന് ബുദ്ധര് വഹിച്ചപങ്കിനെ വൃക്തമാക്കുന്നതാണ്. 

3 അന്ന് ദേവാലയങ്ങളായ പള്ളികളോടനുബന്ധിച്ച് വിദ്യാലയങ്ങള് നടത്തിവന്നിരുന്നു. 

അങ്ങനെയാണ് പള്ളിക്കൂടമെന്നും എഴുത്തുപള്ളിയെന്നും നാമമുണ്ടായത്. വഞ്ചി 
നഗരവും അതിനോടടുത്ത തൃക്കണാമതിലകവും വലിയ വിദ്യാഭ്യാസ കേന്ദ്ര 
ങ്ങളായിരുന്നു. പുറംനാടുകളില് നിന്നും കുട്ടികള് ഇവിടെ വന്ന് വിദ്യ അഭ്യസി 
ക്കുകയും പണ്ഡിതന്മാരുടെ പ്രഭാഷണങ്ങള് ശ്രവിക്കുകയും ചെയ്തു. 
വൃത്യസ്ത ദര്ശനങ്ങളും ശാസ്ത്രവിഷയങ്ങളും ഈ വിദ്യാപീഠങ്ങളില് അഭ്യ 
സിപ്പിച്ചിരുന്നു. 
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ജ്യോതിശാസ്ത്രത്തിലുമെല്ലാം പഠനങ്ങള്നടത്തിവരുകയും ചെയ്തു. ലോകത്തെ 

ല്ലായിടത്തുനിന്നും വിദ്യാര്ത്ഥികള് വിജ്ഞാനസമ്പാദനം നടത്തിവരികയും 

ചെയ്തിരുന്നു. ഒരുപക്ഷേ പില്ക്കാലത്ത് ബൈബിളിനും മറ്റും ബൌദ്ധസ്വാധീനം 

ലഭിക്കുന്നതിന് അവസരമൊരുങ്ങുന്നത് യൂറോപ്പിലേക്ക് പടര്ന്നുപന്തലിച്ച ബദ്ധ 

സ്വാധീനത്തിന്റെ ഫലമായിട്ടായിരുന്നു. “തിബത്ത്, ചൈന, ജാവ, മലയ, 

സിലോണ് തുടങ്ങിയ വിദേശരാജ്യങ്ങളില് നിന്നെല്ലാം വിദ്യാര്ത്ഥികള് നളന്ദയി 

ലെത്തി പഠിച്ചിരുന്നതായി ഹുയാന്സാങ് എഴുതിയിട്ടുണ്ട്. വിദ്യാര്ത്ഥികള് പഠിച്ചു 

യര്ന്നാല് അവരവര് അര്ഹിക്കുന്ന പദവികള് അവിടെ നിന്നുതന്നെ ലഭിക്കുമായി 

രുന്നു. കഴിവുള്ളവര്ക്ക് അവിടെ അധ്യാപകരുമാവാം. ഹുയാന്സാങിന് ശേഷം 

ഇന്ത്യയിലേക്ക് വന്ന സഞ്ചാരിയായി ഇത്സിംഗ് പത്തുകൊല്ലം നളന്ദയില് താമ 

സിച്ച് ബദ്ധഗ്രന്ഥങ്ങള് പഠിക്കുകയും പകര്ത്തിയെടുക്കുകയും ചെയ്തിട്ടുണ്ട്.””7 

1.6.2 ആയുര്വേദ ചികിത്സയും ബുദ്ധകാലഘട്ടവും 

ഇന്ത്യയിലെ തദ്ദേശദ്രാവിഡസമൂഹം നിര്മ്മിചെടുത്ത ഒരു ചികിത്സാപദ്ധ 

തിയാണ് ആയുര്വേദം. വപച്ചമരുന്നുചികിത്സയും അസ്ഥിയുടെയും എല്ലുകളു 

ടെയും ചികിത്സയും ഇതില്പ്പെടുന്നു. ഗോത്രവിഭാഗങ്ങളില്നിന്നും വികാസംനേടി 

യതും അവരുടെ സംഭാവനയുമാണ് ചികിത്സാസമ്മ്രദായങ്ങള് പലതുമെന്ന് കാഞ്ച 

ഐലയ്യ ചുണ്ടിക്കാണിച്ചിട്ടുണ്ട. ഇതിന്റെ നവീകരണമായിരുന്നു ബദ്ധസംസ്കാര 

ത്തിലുടെ സംഭവിച്ചത്. ചരകനും സുശ്രുതനും ഉള്പ്പെടയുള്ളവരും ബദ്ധസം 

സ്കാരത്തിന്റെ തുടര്ച്ചയായിരുന്നു പിന്തുടര്ന്നത്. ബൌദ്ധന്മാരില് നിന്നും ലഭിച്ച 

അറിവില്നിന്നാണ് അഷടവൈദ്യപാരമ്പര്യം വികാസം നേടിയത്. അശോകന്റെ 

കാലഘട്ടത്തിലെത്തിയപ്പോള് മൃഗങ്ങള്ക്കുകുടി ചികിത്സനല്കുവാന് സാധിച്ചു. 

സമുഹരൂപീകരണത്തിന്റെ വികസിച്ച ഒരു മാതൃകയായിരുന്നു ഇക്കാലത്തെ ഇന്ത്യ. 

“അശോകനാല് നിയമിക്കപ്പെട്ട മിഷണറിമാരില് ചിലര് ബുദ്ധധര്മ്മ്രപചര 

ണാര്ത്ഥം ദക്ഷിണേന്ത്യയിലെത്തിയതായി വിശ്വസിക്കപ്പെടുന്നു. ഇന്ത്യയില് 

ആയുര്വേദം പ്രചരിപ്പിച്ചവരില് പ്രമുഖര് ബുദ്ധമതക്കാരാണ്. ശാരീരികവും മാന 

സികവുമായ അനവധി ചികിത്സാരീതികള് ആയുര്വ്വേദ ഭിഷഗ്വരന്മാരാണ് കേരള 

ത്തില് അവതരിപ്പിച്ചത്.” 7 ബുദ്ധന്റെ കാലഘട്ടവുമായി ബന്ധപ്പെടുത്തിക്കൊ 

ണ്ടുള്ള ജീവിതവ്യവസ്ഥയില് ആയുര്വ്വേദത്തിന് ്രത്യേകസ്ഥാനം തന്നെ കല്പ്പി 
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ക്കപ്പെട്ടിരുന്നു. ബുദ്ധന്റെ കാലഘട്ടമായ ബി.സി. ആറാംനൂറ്റാണ്ടില് മഗധ ഭരിച്ചി 

രുന്ന ബിംബിസാരന്റെ കൊട്ടാരം വൈദ്യനായിരുന്ന ജീവകന്, തക്ഷശിലാ വിദ്യാ 

പീഠത്തില് നിന്നാണ് ആയുര്വേദം അഭ്യസിച്ചത് എന്നും ബുദ്ധന്റെ ഉത്തമസു 

ഹൃത്തും ഒടുവില് ബുദ്ധഭിക്ഷുവുമായിത്തീര്ന്ന ജീവകന്റെ കാലത്തു തന്നെ ഉത്ത 

രേന്ത്യയിലെങ്ങും ആയുര്വ്വേദ ചികിത്സയ്ക്ക് അത്യുന്നത സ്ഥാനം ഉണ്ടായിരു 

ന്നുവെന്നും കരുതപ്പെടുന്നു. ബുദ്ധസാഹിതൃത്തില് ആയുര്വ്വേദവിഷയങ്ങള് 

ധാരാളമായി കടന്നുവരുന്നുണ്ട്.* ബുദ്ധഭിക്ഷുക്കള് ജനങ്ങള്ക്ക് പ്രിയപ്പെട്ടവരായി 

മാറിയത് അവരുടെ ഈരംഗത്തുള്ള സേവനം കൊണ്ടുകൂടിയാണ്. ആയുര്വ്വേദം 

അന്യനാടുകളിലേക്ക് ഏറ്റവും അധികം (്രചരിച്ചതും ഇക്കാലത്തു തന്നെയാണ്. 

ഇതിന്റെയെല്ലാം തുടര്ച്ചയെന്ന നിലയിലാണ് കേരളത്തിലും ആയുര്വ്വേദ 

ചികിത്സാപാരമ്പര്യം കണ്ടുതുടങ്ങിയത്. ആയുര്പവ്വേദ്രഗന്ഥങ്ങളുടെ കൂട്ടത്തില് 

ഗ്രഥമസ്ഥാനമുള്ള അഷ്ടാംഗഹൃദയം ഇതിനെ വ്ൃക്തമാക്കുന്നു. “കേരളത്തിന്റെ 

വൈദ്യപാരമ്പര്യത്തില് ബുദ്ധാനുയായികളും ജൈന്മാരും വളരെയധികം 

സ്വാധീനം ചെലുത്തി വന്നിരുന്നു. ഇവയെ മുന്നിര്ത്തി ബ്രാഹ്മണന്മാര്പോലും 

ഇവരെ ബഹുമാനിച്ചിരുന്നതായി പറയുന്ന കൊടുങ്ങല്ലൂര് കുഞ്ഞിക്കുട്ടന് തമ്പു 

രാന്റെ “കേരളചരിത്ര ത്തിലെ അഭിപ്രായത്തെ ശ്രീ പ്രതാപ് രേഖപ്പെടുത്തുന്നു.””? 

1.7 ബുദ്ധനും ധാര്മ്മികസങ്കല്പവും 

വര്ണ്ണാശ്രമധര്മ്മവ്യവസ്ഥയുടെ മതം നിഷകര്ഷിച്ച ജാതിശ്രേണികളെ 

തകര്ത്തുകൊണ്ടായിരുന്നു ബുദ്ധന് തന്റെ ആശയസംഹിതകളുമായി മുന്നോട്ടു 

നീങ്ങിയത്. വര്ണ്ണാശ്രമധര്മ്മത്തിനു പകരം മനുഷ്യര് പരസ്പരം പാലിക്കേണ്ട 

ധാര്മ്മികതയുടെ ഉയര്ന്ന മുല്യങ്ങള് തന്റെ ജീവിതകാഴ്ചപ്പാടുകളിലുടെ സമൂഹ 

ത്തിലേക്ക് കടത്തിവിടുകയായിരുന്നു അദ്ദേഹം. മനുസ്മൃതി രൂപപ്പെടുത്തിയ 

ചാതുര്വര്ണ്യവ്യവസ്ഥയില് “ബ്രാഹ്മണര് ദൈവത്തിന്റെ ഗ്രതിരൂപങ്ങളായി മാറു 

കയും സ്വാര്ത്ഥലാഭങ്ങള്ക്കുവേണ്ടി ജനങ്ങളുടെ മേല് പലതരത്തിലുള്ള ദുരാചാര 

* മിളിന്ദ ര്രശ്നം, മഹാവര്ഗ്ഗം എന്നീ കൃതികളില് ആയുര്വേദത്തിന് സമുന്നതസ്ഥാനം 
കൊടുത്തിട്ടുണ്ട്. ചൈനീസ് (തിപിടകം, മഹാവര്ഗ്ഗം, ബുദ്ധജാതകം, തിബ്തീയ ഗാഥ 

കള് എന്നീ ഗ്രന്ഥങ്ങളില് ജീവകന്റെ സേവനങ്ങളെപ്പറ്റി ്രകീര്ത്തിക്കുന്നുണ്ട്. ജീവ 

കന് തക്ഷശിലയില് ആത്രേയന്റെ ശിഷൃത്വം വരിച്ചു ചികിത്സയിലും കായചികിത്സ 
യിലും വൈദഗ്ധ്യം നേടി പലതരം ശസ്ത്രക്രിയകള് ചെയ്തു വന്നതായി പ്രസ്താവി 

ക്കുന്നുണ്ട്. 
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ങ്ങള് അടിച്ചേല്പ്പിക്കുകയുമുണ്ടായി. ഇതിനെതിരായി സമത്വത്തിന്റെ ആശയസം 

ഹിതകളായിരുന്നു ബുദ്ധന് മുന്നോട്ടുവച്ചത്. അതിനുവേണ്ടി അദ്ദേഹം ആവിഷക 

രിച്ച സങ്കല്പങ്ങളാകട്ടെ ശരിയായ ജീവിതചര്യകളായിരുന്നു. ഇവയെ ബൌദ്ധ 

ധാര്മ്മികതകള് എന്നു വിളിക്കാവുന്നതാണ്. സദാചാരബോധത്തോടെ സമുഹ 

ത്തിലെ ആളുകള് മുന്നോട്ട പോവേണ്ടതിന്റെ ആവശ്യകതയെപ്പറ്റി ബുദ്ധന് വ്യക്ത 

മാക്കി. രാജാക്കന്മാരും സാധാരണജനങ്ങളുമെല്ലാം തന്നെ ഈ ആശയവലയത്തി 

നുള്ളില് അഭയം തേടുകയാണുണ്ടായത്. മഹാനായ അശോകനും അതിനുശേഷ 

മുള്ള കനിഷ്കനും, ചന്ദ്രഗുപ്തനും എല്ലാം തന്നെ ബുദ്ധന്റെ മാര്ഗ്ഗത്തിലൂടെ 

പ്രത്ൃക്ഷമായോ പരോക്ഷമായോ സഞ്ചരിച്ചിരുന്നവരാണ്. 

ഭരണത്തെക്കുറിച്ചും നീതി നടപ്പില് വരുത്തേണ്ടതിനെക്കുറിച്ചും, ജാതിപര 

മായ കുറ്റകൃത്യങ്ങള് ഇല്ലാതാക്കുന്നതിനെക്കുറിച്ചുമെല്ലാം നിലനിന്നിരുന്ന 

സാമൂഹ്യ വ്യവസ്ഥിതിയേക്കാള് പുരോഗമനപരമായ കാഴ്ചപ്പാടായിരുന്നു ബുദ്ധ 

നുണ്ടായിരുന്നത്. “മനുവിന്റെ വേദഹിതചാതുര്വര്ണ്യത്തിന്റെ അയുക്തമായ, 

നീതിരഹിതമായ വ്യവസ്ഥക്കെതിരെ സ്വാതന്ത്ര്യം, തുലൃത, യുക്തി തുടങ്ങിയ 

ഉന്നതമുല്യങ്ങളില് രന്നല് നല്കിക്കൊണ്ടാണ് ബുദ്ധന് തന്റെ കടമകള് നിറവേ 

റിയിരുന്നത്.”* അഷ്ടാംഗമാര്ഗങ്ങളിലൂടെ മുന്നോട്ടുവെക്കുന്ന ചര്യകള് മതാചാര 

ബദ്ധമല്ലാത്തതുകൊണ്ടുതന്നെ, മനുഷ്യരെ പരസ്പരം അകറ്റിനിര്ത്താനും അതി 

നിണങ്ങുന്ന പ്രായോഗികപദ്ധതികള് മുന്നോട്ടുവെച്ചു. ഈ പ്രായോഗികപദ്ധതി 

യുടെ പേരായിരുന്നു ബുദ്ധധര്മ്മം. ബുദ്ധധര്മ്മം ഒരു അനുഷ്ഠാനമായിരുന്നില്ല. 

പകരം ഒരു ചര്യയായിരുന്നു. “ശഗീലാചരണം' എന്നുവിളിക്കുന്ന ഈ ചര്യ സാഹച 

രൃസമ്മര്ദ്ദങ്ങള്ക്കും നിരന്തരജീവിതത്തിനും ഇണങ്ങിയതുമായിരുന്നു. ഉദാഹരണ 

ത്തിന് മാംസം വര്ജ്ജിക്കുന്നത് ഒരു മൂല്യബോധത്തിന്റെ അന്ധവിശ്വാസത്തിലോ 

ശുദ്ധിബോധത്തിനുവേണ്ടിയോ അല്ല എന്നദ്ദേഹം നിരീക്ഷിച്ചു. പകരം അഹിംസ 

എന്ന ആശയത്തെ പുലര്ത്താന് വേണ്ടിയായിരുന്നു. ശാഠ്യങ്ങളോ കടുപിടുത്ത 

ങ്ങളോ മാറ്റാനാവാത്ത മൂല്യവിചാരമോ അല്ലായിരുന്നു അദ്ദേഹത്തിന്റെ (്പപ 

ഞ്ചവീക്ഷണം. “ബുദ്ധന് ധാര്മ്മികതയ്ക്ക് കൊടുത്ത സ്ഥാനം വളരെ ഉയര്ന്നതാ 

ണ്. ബ്രാഹ്മണികസമ്മ്രദായത്തിന് സ്ഥാനം ഒട്ടും ഇല്ലാത്തതാണ് ധാര്മ്മികത. 

അവരുടെ ധാര്മ്മികത ജാതി ധാര്മ്മികതയാണ്. ആ ധര്മ്മം വര്ണാശ്രമചാരികളി 

ലാണ്. മാനവികതയെ മുറുകെപിടിച്ച ബുദ്ധന്റേതോയ ചര്യകളില് ധാര്മ്മികത 
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സാര്വ്വത്രികമായി കാണാം. മതാചരണവും ശീലാചരണവും തമ്മിലുള്ള 

വ്യത്യാസം ഇവിടെ ദൃശ്യമാണ്. മതാചരണം ഒരു ്രത്യേകനിഷ്ഠയില് അധിഷ്ഠി 

തമായ വിശ്വാസമാണ്. അതേസമയം ശീലാചരണം സന്ദര്ഭങ്ങളുടെയും സാഹച 

ര്ൃയങ്ങളുടെയും അവസ്ഥയ്ക്കനുസരിച്ചു പരിവര്ത്തനപ്പെടുന്നതാണ്. മനുഷ്യനന്മ 

യാണ് അതിന്റെ കേന്ദ്രഅംശം. അതേസമയം യാഥാര്ത്ഥ്യബോധത്തിനു നിരക്കു 

ന്നതുമായിരിക്കും എന്ന ്രത്യേകതയും അതിനുണ്ടായിരുന്നു. 

ജീവിതത്തിന്റെ കൃതൃതയും വിശുദ്ധിയും കൊണ്ട് മാതൃകാപരമായ 

ജീവിതം നയിച്ച ബുദ്ധന്റെ ജീവിതം ധാര്മ്മികതയുടെ ഉന്നതമുല്യങ്ങള് ഉയര്ത്തി 

പ്പിടിച്ച് ്രാഹ്മണ്യത്തിനും അതു വച്ചുപുലര്ത്തിയിരുന്ന അധികാരകുത്തകയ്ക്കും 

എതിരെ പോരാടി. ബുദ്ധനും അദ്ദേഹത്തിന്റെ ശിഷ്യന്മാരും പൊതുജനങ്ങള്ക്കിട 

യില് നടത്തിയ ജ്ഞാനോപദേശങ്ങള് വ്രാധാന്യത്തോടെ നിലനില്ക്കുന്നു. 

ബുദ്ധധര്മ്മങ്ങളും അവയുടെ പ്രയോഗങ്ങളുമാണ് ഇതില് എടുത്തുപറയേണ്ടത്. 

അത് ഒരു ജീവിതമാര്ഗമാണ്. മറിച്ചു ഒരു വിശ്വാസപദ്ധതിയല്ല. പാലിച്ചില്ല എങ്കില് 

പിടികൂടുന്ന ഭയത്തില്നിന്നല്ല അത് രൂപപ്പെടുന്നത്. പകരം തുല്യതയില് അധി 

ഷ്ഠിതമായ ഒരു മനോനിലയായിട്ടാണ് നിലനില്ക്കുന്നത്. “ബുദ്ധന്റെ ധാര്മ്മികത 

ഒരു പ്രാരംഭവ്യവസ്ഥയും ഒരു മാര്ഗ്ഗവും ആയി നിലനില്ക്കുന്നു. അതൊരവസാന 

മല്ല. ധാര്മ്മികതയ്ക്കപ്പുറം മനുഷ്യന്റെ വിവേചനശക്തിയുണ്ട്. ബുദ്ധമതത്തിന്റെ 

അടിത്തറ എന്നത് ധാര്മ്മികതയും ഈ വിവേചനശക്തിയും തുല്യമായ അളവില് 

കൂടിച്ചേര്ന്നതാണ്. ലോഭകനടില്യമോഹങ്ങളുമായി ബന്ധപ്പെട്ട എല്ലാ കര്മ്മങ്ങളും 

തിന്മയാണ് എന്ന് ബുദ്ധന് ഉപദേശിക്കുന്നു.” 

ബുദ്ധന് അന്വേഷിച്ചതും അറിഞ്ഞതും പറഞ്ഞതും പ്രവര്ത്തിച്ചതുമാണ് 

അദ്ദേഹത്തിന്റെ ധാര്മ്മികതയുടെ അന്തഃസത്ത. അറിവ്, ബുദ്ധി, ബോധം ഇത് 

കുടിച്ചേര്ന്ന് ഉണ്ടാവുന്ന ധര്മ്മത്തിനാണ് അദ്ദേഹം (പാധാന്യം നല്കിയത്. അറി 

വിനെയും ധമ്മത്തെയും കൂട്ടുപിടിക്കുകയും വര്ണവ്യവസ്ഥാഭേദങ്ങളൊന്നുമി 

ല്ലാത്ത, മനുഷ്യരെല്ലാം സമന്മാരായി കഴിയുന്ന ഒരു കാലത്തെയാണ് നാം കരുപി 

ടിപ്പിക്കേണ്ടതെന്നും അതിനായി ഒരു സമൂഹത്തെ നിര്മ്മിച്ചെടുക്കുകയാണ് 

അദ്ദേഹം. ബുദ്ധന്റെ ധാര്മ്മികതയുടെ സിദ്ധാന്തങ്ങള് ശരണത്രയത്തില് (ബോ 

ധം, ധമ്മം, സംഘം) അധിഷഠിതമായിരുന്നു. ഈ ശരണത്രയങ്ങളാണ് ബുദ്ധന്റെ 

ധര്മ്മം ഉള്ക്കൊള്ളുന്ന ദര്ശനമായി പിന്നീട് പരിണമിച്ചത്. 
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1.7.1 ദൈവം എന്ന സങ്കല്പ്പം - ബുദ്ധനില് 

സമൂഹത്തില് നിലനിന്നിരുന്ന അന്ധമായ ആചാരങ്ങള്ക്കും പാരമ്പര്യവി 

ശ്വാസങ്ങള്ക്കുമെതിരെ ശക്തമായരീതിയില് ഇടപെടുകയും തന്റെ ദര്ശനങ്ങളി 

ലൂടെ അതിനെല്ലാം എതിരെ വാദമുഖങ്ങള് അവതരിപ്പിക്കുകയും ചെയ്ത വ്യക്തി 

യാണ് ശ്രീബുദ്ധൻ. ഈശ്വരവിശ്വാസം എന്ന ധാരണയെ തന്നെ തിരുത്തിയെഴുതി 

യതിന് പ്രാപ്തമായിരുന്നു അദ്ദേഹത്തിന്റെ ജീവിതം. ബുദ്ധന് ഒരു ദൈവത്തിലും 

വിശ്വസിച്ചിരുന്നില്ല. യാഗം, കര്മ്മം, (്പാര്ത്ഥന, ഈശ്വരപൂജ തുടങ്ങിയവയെല്ലാം 

തന്നെ നിഷ്ഫലങ്ങളാണെന്നാണ് അദ്ദേഹത്തിന്റെ കണ്ടെത്തല്. ദൈവത്തെ 

ആധാരമാക്കിയുള്ള ജീവിതം വ്യക്തികളെയും സമൂഹത്തെതന്നെയും മടി 

യന്മാരും നിരുത്തരവാദികളും ആക്കിത്തിര്ക്കുമെന്നായിരുന്നു ബുദ്ധന്റെ 

വിശ്വാസം. നന്മയില് നിന്നും നന്മയും തിന്മയില് നിന്ന് തിന്മയും ഉണ്ടാകുന്നു. 

അല്ലാതെ യാതൊന്നും ദൈവനിശ്ചയമല്ല. അതുകൊണ്ട് തന്നെ കാര്യസാധ്യ 

ത്തിനു വേണ്ടി ദേവതകളെ ആരാധിക്കുന്നതും പ്രാര്ത്ഥിക്കുന്നതും യാഗകര്മ്മ 

ങ്ങള് അനുഷധഠിക്കുന്നതും നിരര്ത്ഥകമാണ്. ബുദ്ധന് പറയുന്നു. “ഹേ വസിഷ്ഠാ, 

ഇന്ദ്രന്, ഈശാനന്, പ്രജാപതി, ്രഹ്മാവ് മുതലായ ദേവന്മാരെ പ്രാര്ത്ഥിക്കുന്നതു 

കൊണ്ട് യാതൊരു ഫലവുമില്ല. ഒരു പുഴ കടക്കാനാഗ്രഹിക്കുന്ന ഒരാള് ഇക്കരെ 

നിന്നുകൊണ്ട് മറുകരയോട “അല്ലയോ അക്കരെ, ഇക്കരയ്ക്ക് ഒന്നു കടന്നു വരിക് 

എന്ന് ആഹ്വാനം ചെയ്യുന്നതുപോലെ നിഷ്രപ്യോജനമാണത്. 2 

സമൂഹത്തില് നിലനിന്നിരുന്ന ആധിപത്യങ്ങളെ തന്റെ യുക്തിചിന്തയിലൂടെ 

നോക്കിക്കാണാനാണ് ബുദ്ധന് ശ്രമിച്ചത്. ദുഃഖമകറ്റാനും ശാശ്വതമായ സമാധാന 

ത്തിനുമാണ് പലരും ദൈവത്തിനെ ആരാധിക്കുന്നത്. ബുദ്ധദര്ശനവും ഇതുത 

ന്നെയാണ് വ്യക്തമാക്കുന്നത്. ജനനവും വാര്ദ്ധക്യവും രോഗവും മരണവും 

ആഗ്രഹങ്ങള് സാധിക്കാതിരിക്കുന്നതും എല്ലാം ദുഃഖകാരണമായിത്തിരുന്നു. 

ഈശ്വരവിശ്വാസത്തില് അധിഷ്ഠിതമായ ജീവിതത്തെ നിഷേധിക്കുന്നതിലുടെ 

“ദൈവമെന്ന അസ്തിത്വത്തെ തന്നെ ഇല്ലാതാകുന്നു. ദൈവത്തിലുള്ള വിശ്വാസ 

ത്െക്കുറിച്ചു ബുദ്ധന്റെ കാഴ്ചപ്പാട് ഇ്രകാരമാണ്. ““അങ്ങേയറ്റം ആപല്ക്കരമായ 

ഒന്നാണ് ഈശ്വരനിലുള്ള വിശ്വാസം. പുരോഹിതന്റെ ആവിര്ഭാവത്തിനു കാരണ 

മാകുന്ന അന്ധവിശ്വാസങ്ങളെ സൃഷ്ടിക്കുന്നതും സമസ്ൃയഷ്ടിയുടെ വ്യാപനത്തെ 
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തടയുന്നതും പുരോഹിതനെന്ന ദുഷ്ടബുദ്ധിയാണ്. ഒരു മിഥ്യാസങ്കല്പ്പത്തെ 

അടിസ്ഥാനമാക്കിയുള്ള പ്രപഞ്ചത്തിന്റെ സൃഷ്ടാവാണ് ദൈവമെന്ന വിശ്വാസം 

ധര്മ്മാനുസൃതമല്ല കാപട്യമാണ്. 83 

ബുദ്ധന് പരിവര്ത്തനങ്ങളുടെ ദര്ശനതലത്തെ വ്യക്തമായി അവതരിപ്പിച്ചു. 

ദുഃഖത്തെക്കുറിച്ചും ദുഃഖകാരണത്തെക്കുറിച്ചുമുള്ള ചിന്തയില് നിറഞ്ഞുനിന്ന മന 

സ്റിന്റെ അവസ്ഥയെക്കുറിച്ചും അതിനെ ഇല്ലാതാക്കാനുള്ള മാര്ഗ്ഗങ്ങളിലുമായി ആ 

ദര്ശനങ്ങള് കുടുങ്ങിക്കിടന്നു. ബുദ്ധന്റെ ചിന്തകളുടെ ഉറവിടങ്ങള് ഈ ദുഃഖനി 

വാരണത്തില് നിന്നാണ് ഉടലെടുക്കുന്നത്. ജീവിതത്തിലെ മാലിക യാഥാര്ത്ഥ്യ 

മായി ദുഃഖത്തെയാണ് അദ്ദേഹം അവതരിപ്പിച്ചത്. “ദുരിതങ്ങളില് നിന്ന് മനു 

ഷ്യന്റെ മോചനത്തിനു വേണ്ടി ഒരു പ്രായോഗികപദ്ധതി രൂപീകരിക്കുന്നതില് 

ബുദ്ധന് തല്പരനായിരുന്നതിനാല് അദ്ദേഹത്തിനു മറ്റു പല ആദ്ധ്യാത്മിക ്രശ്ന 

ത്തെയും പോലെ ഈശ്വരന്റെ അസ്തിത്വത്തിന്റെ അഥവാ അഭാവത്തിന്റെ 

്രശ്നവും അത്ര ര്രധാനമായിരുന്നില്ല.”** ആര്യസത്യങ്ങളും അഷ്ടാംഗമാര്ഗ്ഗവു 

മെല്ലാം ദുഃഖത്തെക്കുറിച്ചുള്ള ബുദ്ധന്റെ കാഴ്ചപ്പാടുകളുടെ നിതാന്തരേഖകളായി 

നിലനില്ക്കുന്നു. 

“ആത്മീയത എന്നത് മതാന്ധതയല്ല എന്ന നിലപാടായിരുന്നു ബുദ്ധന്റേത്. 

അതുകൊണ്ടുതന്നെ മതം എന്നത് ഒരു സമുഹത്തിന്റെ നിലനില്പ്പില് നിന്നും ഉരു 

ത്തിരിയുന്ന പരസ്പരബന്ധമാണ് എന്നദ്ദേഹം നിരീക്ഷിക്കുകയുണ്ടായിയെന്ന് 

ഡോ. എം. ബി. മനോജ് വിലയിരുത്തുന്നു. * പില്ക്കാലത്ത് ഹെബര്മാസിനെ 

പോലുള്ളവര് ചുണ്ടിക്കാണിക്കുന്ന ദാര്ശനിക പരിസരവുമായി ഇതിനുബന്ധമുണ്ട് 

എന്നാണ് അദ്ദേഹത്തിന്റെ വിലയിരുത്തല്. “അധ്വാനം മാത്രമല്ല സമുഹത്തെ രൂപ 

പ്പെടുത്തിയെടുക്കുന്നത്. പകരം അതിലേക്കു നയിക്കുന്ന ആശയമണ്ഡലവും 

്രധാനപ്പെട്ടതാണ്. ഇത്തരത്തിലുള്ള ആശയബന്ധത്തിനുതകുന്ന മനുഷ്യനെ പര 

സ്പരം ബന്ധിപ്പിക്കുന്ന കാഴ്ചപ്പാടുകളുടെയും തിരിച്ചറിവുകളുടെയും ആകെത്തു 

കയാണ് ബുദ്ധനെ സംബന്ധിച്ചിടത്തോളം ആത്മീയത. അതുകൊണ്ടുതന്നെ 

ബുദ്ധന് അന്ധവിശ്വാസജടിലമല്ലാത്തതും മനുഷ്യരുടെ നിര്മ്മിതിമണ്ഡലത്തില് 

രുപപ്പെടുന്നതുമായ ഉയര്ച്ചയെയും ഉയര്ന്ന നിലയെയുമാണ് ആത്മീയതയായി 

വിലയിരുത്തിയത് എന്ന് ഡോ. എം. ബി. മനോജ് നിരീക്ഷിക്കുന്നു.” 5 “ജീവിത 

തൌെക്കുറിച്ചുള്ള സമഗ്രമായ ജ്ഞാനമാണ് വേണ്ടതെന്നും മോക്ഷം മറ്റൊരാളുടെ 
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സഹായത്തോടെ നേടാവുന്നതാണെന്നും അത് ഓരോരുത്തരുടെയും ്രയത്നഫ 

ലമാണെന്നും ബുദ്ധന് സമര്ത്ഥിച്ചു. അദ്ദേഹത്തിന്റെ സ്ഥിരതാവാദം ശാസ്ത്രയു 

ക്തിക്ക് നിരക്കുന്നതാണ്. ചുരുക്കത്തില് അന്ധവിശ്വാസങ്ങളില് അഭയം തേടാതെ 

മനുഷ്യമനസ്സിന് അറിയുവാന് സാധിച്ചിട്ടില്ലാത്തതും ഭാവനാസൃഷ്ടവുമായ 

“ഈശ്വര'നില് അഭയം പ്രാപിക്കാതെ ലോകഗതിയെ അപഗ്രഥനാതൃഷ്ണയോടെ 

നോക്കിക്കണ്ട വ്യക്തിയാണ് ബുദ്ധന്. 87 

ബുദ്ധന്റെ പ്രപഞ്ചസങ്കല്പ്പത്തിലെ ക്ഷണികതാവാദവുമായിട്ടാണ് ഈശ്വര 

ചിന്തയെ കോര്ത്തിണക്കുന്നത്. ഏകകാരണസംഭവമല്ലാത്ത ഒരുപാട കാര്യങ്ങള് 

്രപഞ്ചത്തിലുണ്ടാവുന്നതുപോലെ വൈരുദ്ധ്യാത്മകചിന്തയോട് ചേര്ത്തുവെച്ച് 

മിഥ്യാസങ്കലപ്ത്തെ വ്യക്തമാക്കുന്നു. വൈരുദ്ധ്യാത്മക ചിന്താധാരയുടെ തുടക്ക 

ക്കാരില് ശ്രദ്ധേയമായ ബുദ്ധദര്ശനത്തെ ആ അര്ത്ഥത്തില് തിരിച്ചറിയുന്നതിന് 

പില്ക്കാല വൈരുദ്ധ്യാധിഷ്ഠിത ചിന്തകള്ക്ക് കഴിയാതെപ്പോയി. 

ഈശ്വരവാദികള് പ്രപഞ്ചകാരണമായി ഈശ്വരനെ കാണുന്നു. പ്രപഞ്ച 

ത്തിന്റെ നിലനില്പ്പിന് അടിസ്ഥാനമായി കരുതുന്ന സൃഷ്ടിസ്ഥിതിസംഹാരങ്ങള് 

ഈശ്വരചിന്തയില് അര്പ്പിച്ച അവര് അഭയസ്ഥാനം കണ്ടെത്തുന്നു. എന്നാല് 

ബുദ്ധന് പ്രപഞ്ചരസഷ്ടാവായ ഈശ്വരന് സ്ഥാനം നല്കുകയുണ്ടായില്ല. അതു 

കൊണ്ടുതന്നെ ഈശ്വരനുവേണ്ടിയുള്ള പ്രാര്ത്ഥനയും അതിന്റെ ആചാരനുഷ്ഠാന 

ങ്ങളുടെ ഭാഗമായുള്ള യജ്ഞയാഗാദിചടങ്ങുകളും നിഷ്ഫലമാണെന്നും അദ്ദേഹം 

അഭിപ്രായപ്പെടുന്നു. ഡി.ഡി. കൊസാംബിയുടെ അഭിര്രായത്തില് ഇത്തരം കര്മ്മാ 

നുഷ്ഠാനങ്ങളിലൂടെ വേദങ്ങളെയും ഉപനിഷത്തുക്കളെയും കൂട്ടിയിണക്കിക്കൊ 

ണ്ടുള്ള ്രിയകളുടെ ഫലമായി സ്രാഹ്മണര്ക്കും ക്ഷത്രിയ രാജാക്കന്മാര്ക്കും ദക്ഷി 

ണയും നികുതിയും കിട്ടാനും ജനങ്ങളെ തങ്ങളുടെ വഴിക്ക് കൊണ്ടുവരാനുമുളള 

ഒരു മാര്ഗ്ഗമായാണ് സമൂഹത്തില് ഇത്യാദി ആചാരനുഷ്ഠാനങ്ങള് നടപ്പില് വരു 

ത്തിയത്. “സ്ഥിരമെന്ന് തോന്നിക്കുന്നവ താല്ക്കാലികങ്ങളാണെന്നും അവ കാലാ 

കാലങ്ങളില് കടന്നുപോവുകയും തല്സ്ഥാനത്ത് പുതിയത് സ്ഥാനം ഉറപ്പിക്കു 

കയും ചെയ്യുന്നുവെന്ന സിദ്ധാന്തമാണ് ബുദ്ധചിന്തയുടെ പ്രധാനസത്ത. 38 (ala 

ഞ്ചത്തിന്റെ സൃഷ്ടാവ് ആര് എന്ന ചോദ്യത്തിന് പദാര്ത്ഥം എന്നആശയം ഉത്തര 

മായി നല്കുവാന് ബുദ്ധനു സാധിച്ചിരുന്നു. ഇത് വിരാട് പുരുഷന്മാരാണ്, അല്ലെ 

ങ്കില് സൃഷ്ടിസ്ഥിതിസംഹാരം നടത്തുന്ന അദൃശ്രൂപികള് തുടങ്ങിയ ഇന്ദ്രിയ 
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അന്വേഷണങ്ങള്ക്കു പുറത്തുളള സങ്കല്പനങ്ങളെ ഒഴിവാക്കി നിര്ത്തുവാന് 

സഹായിച്ചു. ഭതികജ്ഞാനപാഠങ്ങള്ക്ക് തുടക്കമിടുവാന് ഇതിലൂടെ കഴിഞ്ഞു. 

ഇല്ലായ്മയില് നിന്ന് ഒന്നിനേയും സൃഷ്ടിക്കാന് കഴിയുകയില്ല എന്നദ്ദേഹം നിരീ 

ക്ഷിച്ചു. ചില വിശ്വാസങ്ങളല്ല മറിച്ച മനുഷ്യനും മനുഷ്യനന്മയ്ക്കുവേണ്ടിയും 

സ്വീകരിക്കേണ്ട പെരുമാറ്റശീലങ്ങളാണ് ഉണ്ടാകേണ്ടത് എന്നായിരുന്നു അദ്ദേഹ 

ത്തിന്റെ നിലപാട്. അത് ആചാരാനുഷ്ഠാനങ്ങളില് നിന്നും മുക്തവുമായിരുന്നു. 

എന്തെന്നാല് ആചാരാനുഷ്ഠാനങ്ങള് പനരോഹിത്യത്തിനു ജന്മം നല്കും. ഇത് 

പനരോഹിത്യ അധികാരത്തിനു വഴിവക്കുകയും മനുഷ്യനെ മാനസിക അടിമയാ 

ക്കുന്നതിന് കാരണമാകുമെന്നും ബുദ്ധന് നിരീക്ഷിച്ചു. മതപരമായ ആചാരങ്ങളും 

അനുഷ്ഠാനങ്ങളും ചടങ്ങുകളും ബുദ്ധമാര്ഗ്ഗമല്ലെന്നും ഇതൊക്കെയാണ് പുരോ 

ഹിതവര്ശഗ്ഗത്തിന്റെ ആവിര്ഭാവത്തിന് കാരണമെന്നും അദ്ദേഹം വൃക്തമാക്കി. 

““പുരോഹിതവര്ഗ്ഗം ഇതുവഴി അന്ധവിശ്വാസങ്ങളെ സൃഷ്ടിക്കുകയും ചൂഷണ 

ത്തിന് കളമൊരുക്കുകയും സമത്വബോധത്തെ തകര്ക്കുകയും ചെയ്യും. ഈശ്വര 

നിലും ആരാധനയിലും പ്രാര്ത്ഥനയിലുമുള്ള വിശ്വാസം പുരോഹിതന്റെ 

ആവിര്ഭാവത്തിന് കാരണമാവുമെന്നും അദ്ദേഹം വിശ്വസിച്ചു. ബുദ്ധദര്ശനം ഒരി 

ക്കലും ഈശ്വരനിലേക്കുള്ള എത്തിനോട്ടമായിരുന്നില്ല, മറിച്ചു മനുഷ്യനിലേക്കായി 

രുന്നു. 89 

““തിന്മയോടും അന്ധവിശ്വാസങ്ങളോടും സന്ധിയില്ലാത്ത സമരമായിരുന്നു 

ബുദ്ധന്റേത്. ബുദ്ധനെ പിന്നീട വിഷണുവെന്ന അവതാരപുരുഷനായി ചിത്രീകരി 

ക്കുകയും വിഷ്ണുവിനെ അന്ധവിശ്വാസങ്ങളുടെ നിറം ചാര്ത്തുകയും ചെയ്ത 

തോടെ അതുവരെ നിലനിന്നിരുന്ന ബുദ്ധന്റെ ജീവിതം തിരോഭവിക്കുകയാണുണ്ടാ 

യത് ഡി.ഡി കൊസാംബിയുടെ അഭിര്രായത്തില് മതങ്ങളുടെയും അതിനെ ചുറ്റി 

പ്പറ്റി നിന്ന വിശ്വാസാധിഷ്ഠിത ജീവിതത്തിന്റെയും സ്വാധീനശക്തിയില് ബുദ്ധമതം 

മാറിപ്പോയെങ്കിലും അതിന്റെ പ്രമുഖ്യം നഷടപ്പെടുന്നില്ല എന്നും മേന്മയുള്ള 

ചിന്താരീതി ചിന്തിക്കുന്നയാളിന്റെ വ്യക്തിഗതമായ മാനസികാഭിമുഖ്യത്തോടു 

വിധേയത്വം പുലര്ത്തുന്നതാണെന്നു പറയുന്നു.” 

“ബുദ്ധന്റെ ഉത്തമജീവിതമെന്ന ശരിയായ സങ്കല്പ്പത്തിന് ഈശ്വരചിന്ത 

ഒരു മുഖ്യ ്രതിസന്ധിയായിരുന്നു. ദൈവസങ്കല്പങ്ങള്, നിഷ്ക്രിയത്വം, നിരുത്ത 

രവാദിത്വം എന്നിവയ്ക്ക് സാക്ഷ്യം വഹിക്കുകയാണുണ്ടായത്. അതുകൊ 
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ണ്ടുതന്നെ തന്റെ ശരിയായ ജീവിതത്തില് എന്നും പ്രതിരോധം സ്ൃഷടിച്ചത് 

ഈശ്വരചിന്തയും ദൈവാരാധനയുമായിരുന്നുവെന്നും അനാഥപിണ്ഡികനോട് 

ബുദ്ധന് പറഞ്ഞു. അനാഥപിണ്ഡികനോട് ബുദ്ധന് നടത്തിയ ധര്മ്മഭാഷണങ്ങ 

ളില് ഈശ്വരസങ്കല്പ്പത്തിലെ വിഗ്രഹവല്ക്കരണത്തെ നിര്ദാക്ഷിണ്യം വിമര്ശിച്ചി 

ട്ടുണ്ട് അശ്വഘോഷന്റെ ബുദ്ധചരിതത്തിലും ഇത്തരം നിലപാടുകള് വ്യക്തമാക്കു 

ന്നുണ്ടെന്ന് ദേബി പ്രസാദ് ചതോപാധ്യായ വ്ൃക്തമാക്കുന്നുണ്ട്.””** ഉത്തമജിവിതം 

നയിക്കാന് ഈശ്വരചിന്തയുടെ അനിവാര്യതയെ സംബന്ധിച്ച് നിലനിന്നിരുന്ന 

ധാരണകള്ക്കെതിരെ ബുദ്ധന് ദൈവനിരപേക്ഷമായ തന്റെ ജീവിതം കൊണ്ട് മറു 

പടി നല്കി. 

മുമ്പുചുണ്ടികാട്ടിയിട്ടുളളതുപോലെ ചാതുര്വര്ണൃധര്മ്മവ്യവസ്ഥ തീക്ഷ 

ണമായി അധികാരം കയ്യാളിയ കാലഘട്ടത്തിലായിരുന്നു ബുദ്ധന് തന്റെ ചിന്തകള് 

മുന്നോട്ടുവെചചത്. അതാകട്ടെ സമൂഹനിര്മ്മിതിയെ ലക്ഷ്യംവെക്കുന്നതും ഉത്പാദ 

നബന്ധങ്ങളെ സഹായിക്കുന്നതും ആയിരുന്നു. പ്രപഞ്ചത്തിന്റെ മുന്നോട്ടുള്ള 

്രയാണത്തിന് പ്രധാനമായും ആവശ്യമുള്ളത് മാറ്റം എന്ന സങ്കല്പ്പമായിരുന്നു. 

“അനിത്ൃം” എന്നാണ് ബുദ്ധന് അതിനെ വിളിച്ചത്. വിവിധസമൂഹങ്ങള് ഐക്യപ്പെ 

ടുന്നത് അക്കാലത്ത് ഒരു വലിയമാറ്റം ആയിരുന്നു. പൊതുസമുഹനിര്മ്മിതിയായി 

രുന്നു അത്. അതുകൊണ്ടുതന്നെ പരസ്പരം മനുഷ്യര് ആശ്രയിക്കുക, ലളിതജീ 

വിതത്തിലൂടെ ഗ്രകൃതിയെ സംരക്ഷിക്കുക മറ്റൊരു ശക്തിയിലല്ല പകരം ഉണ്ടാ 

കേണ്ട വിശ്വാസത്തിലാണ് അദ്ദേഹം ഉന്നുന്നത്. ഈശ്വരന് എന്ന സങ്കല്പ്പത്തി 

നുപകരം അദ്ദേഹം ഉന്നിയത് മനുഷ്യരുടെ പരസ്പരവിശ്വാസത്തെയായിരുന്നു. 

അമാനുഷികരിലുള്ള വിശ്വാസത്തില്നിന്നും മനുഷ്യമനസിനെ മോചിപ്പിക്കുകയാ 

യിരുന്നു അദ്ദേഹത്തിന്റെ ലക്ഷ്യം. “ദൈവത്തെ ആശ്രയിച്ചുകൊണ്ടുള്ള ജീവിതം 

വ്യക്തികളെയും സമൂഹത്തെയും മടിയന്മാരും നിരുത്തരവാദികളും ആക്കി 

ത്തീര്ക്കുമെന്നായിരുന്നു ബുദ്ധന്റെ പക്ഷം.” നന്മയില് നിന്നു നന്മയും തിന്മ 

യില് നിന്നു തിന്മയും ഉണ്ടാകുന്നു. അല്ലാതെ യാതൊന്നും ദൈവനിശ്ചയമല്ല. 

അതുകൊണ്ട് തന്നെ കാര്യസാദ്ധ്യത്തിനായി ദൈവങ്ങളെ ആരാധിക്കുന്നതും 

കര്മ്മാദികള് ചെയ്യുന്നതും നിരര്ത്ഥകമാണെന്നു അദ്ദേഹം വ്യക്തമാക്കുന്നു. 

നേട്ടത്തിനു വേണ്ടിയുള്ള കുറുക്കുവഴിയായിട്ടാണ് ഈശ്വരനെ മാധ്യമങ്ങള് കാണു 

ന്നത്. 
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1.7.2. അഹിംസ എന്ന വീക്ഷണം 

ബുദ്ധന്റെ ധാര്മ്മികതയുടെ അടിസ്ഥാന സിദ്ധാന്തത്തില് പ്രാധാന്യമര്ഹി 

ക്കുന്ന ഒന്നാണ് അഹിംസ. “അഹിംസയെന്നാല് ഹിംസിക്കാതിരിക്കുക എന്ന 

നിഷേധരുപത്തിലുള്ള അര്ത്ഥം മാത്രമല്ല, സ്നേഹിക്കുക എന്ന ക്രിയാത്മകമായ 

അര്ത്ഥവും ഉള്കൊള്ളുന്നു.””* ബുദ്ധദര്ശനത്തിലാണ് അഹിംസയെക്കുറിച്ച് 

ലോകത്താദ്യമായിത്തന്നെ പ്രതിപാദനങ്ങളുള്ളത്. രാജാധികാരങ്ങളും ക്ഷത്രിയനീ 

തിയും ശക്തമായി ദ്ൃഡപ്പെട്ട കാലംകുടിയായിരുന്നു അത്. ക്ഷത്രിയലക്ഷണമായി 

കണ്ടിരുന്നത് യുദ്ധവും പിടിച്ചെടുക്കലും ആയിരുന്നു. ഗോത്രങ്ങളില് നിന്നും പരി 

ണാമപ്പെട്ടതിനാലാവാം ശാക്യവംശജനും ക്ഷര്രിയനായി പരിണമിക്കപ്പെട്ടത്. ഇതു 

കൊണ്ടാവാം സിദ്ധാര്ത്ഥശതമന് ഹിംസാമാര്ഗ്ഗത്തെ തള്ളിക്കളഞ്ഞ് അഹിം 

സയെ മാതൃകയായി സ്വീകരിച്ചത്. അഹിംസാത്മകമായ ജീവിതരീതിയുടെ ഭാഗമാ 

യിതീരുകയാണ് നാം ഓരോരുത്തരുമെന്ന് ബുദ്ധന്റെ ധാര്മ്മികതയിലുടെ വ്യക്ത 

മാകുന്നതാണ്. ബുദ്ധമതത്തിലെ ഏറ്റവും ്രധാനപ്പെട്ട ധര്മ്മമാണിത്. ഇവിടെ 

അഹിംസ എന്നു പറഞ്ഞാല് കൊല്ലാതിരിക്കുക എന്ന അര്ത്ഥം മാത്രമല്ല ഉള്ളത്. 

അന്യരെ ശാരീരികമായും മാനസികമായും പരിക്കേല്പ്പിക്കാതിരിക്കുക എന്നതാ 

ണിതിന്റെയര്ത്ഥം. അഹിംസയാണ് പരമധര്മ്മമെന്ന് പറഞ്ഞപ്പോള് അദ്ദേഹം ഉദ്ദേ 

ശിച്ചത് മറ്റുള്ളവരെ ദ്രോഹിക്കാതിരിക്കുക എന്നതാണ്. മനസ്സുകൊണ്ടോ വചസ്സു 

കൊണ്ടോ കര്മ്മം കൊണ്ടോ അന്യര്ക്ക് യാതൊരുവിധത്തിലുളള ഉപദ്രവവും 

ഉണ്ടാക്കാതിരിക്കുകയാണ് അംഹിസ. “ബുദ്ധന്റേത് മധ്യമമാര്ഗ്ഗമാണ്. കരുണ, 

മൈത്രി ഇവയുമായി ബന്ധപ്പെട്ടതാണ് ബുദ്ധന്റെ അഹിംസ. ബുദ്ധസന്ദേശത്തിന്റെ 

അതിപ്രധാനമായ ഒരു ആശയമായിരുന്നു ഇത്. യാതൊന്നിനെയും കൊല്ലണമെന്ന് 

നിങ്ങള്ക്ക് തോന്നാത്തവണ്ണം എല്ലാറ്റിനെയും സ്നേഹിക്കുക എന്നാണ് ബുദ്ധന് 

പറഞ്ഞത്. ”'* ഭിക്ഷയുടെ ഭാഗമായി മാംസം ഭക്ഷിക്കുന്നതില് അദ്ദേഹത്തിന് 

വിരോധമുണ്ടായിരുന്നില്ല.കൊല്ലുന്നത്, പീഡിപ്പിക്കുന്നത്, മര്ദ്ദിക്കുന്നത്, മോഷണം 

വഞ്ചന, കള്ളം, ചതി, വ്യഭിചാരം ഇവയൊക്കെയാണ് നികൃഷ്ടം. ഭിക്ഷുക്കളോടു 

പോലും നിര്ണായകസന്ദര്ഭങ്ങളില് മാംസം കഴിക്കേണ്ടിവന്നാല് അതാവാം 

എന്നാണ് ബുദ്ധന് പറഞ്ഞത്. അഹിംസയെ ഒരു ശീലമായിട്ടാണ് അദ്ദേഹം കണ്ട 

ത്. മൃഗബലി അവസാനിപ്പിക്കുവാന് അദ്ദേഹം ആവശ്യപ്പെട്ടത് ദുരാചാരത്തില്നി 

ന്നുള്ള മോചനത്തിന്റെ ഭാഗമായിട്ടായിരുന്നു. എന്നാല് കാര്ഷികവികാസത്തിന് 
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മൃഗങ്ങളുടെ സേവനം ഉറപ്പാക്കുന്നത് ഒരു സംസ്കാരത്തിന്റെ വളര്ച്ചയ്ക്ക് അധി 

ഷ്ഠിതമായ ശീലാചരണത്തിന്റെ ഭാഗമായിട്ടായിരുന്നു. മൃഗങ്ങളെ സംരക്ഷിച്ചു 

കൊണ്ടും കര്ഷകര്ക്കും അധ്വാനിക്കുന്നവര്ക്കും ആരോഗ്യത്തിന് ആവശ്യമാം 

വിധം മാംസഭക്ഷണം വിലക്കാതെയുമായിരുന്നു ഈ സംസ്കാരത്തില് അദ്ദേഹം 

ഉന്നിയത്. ചില മൃഗങ്ങള് വിശിഷ്ടവും ചിലത് നികൃഷ്ടവുമായിക്കാണുന്ന 

രീതിക്കും ്രാധാന്യം കല്പിച്ചിരുന്നില്ല. ആയിരക്കണക്കിന് മൃഗങ്ങളെ ബലികൊ 

ടുത്തിരുന്ന ആചാരസമ്്ദായത്തില്നിന്നുള്ള ഒരു ശക്തമായ പരിവര്ത്തനം കൂടി 

യായിരുന്നു ഇതിന്റെ പ്രതിഫലനം. കൂടാതെ മനുഷ്യരെ ബലികൊടുക്കുകയും 

മനുഷ്യരെ ഹിംസിക്കുകയും ചെയ്തിരുന്ന അന്ധവിശ്വാസങ്ങളില്നിന്ന് മനു 

ഷ്യനെ മോചിപ്പിക്കുവാന് ഈ ദര്ശനത്തിനു സാധിച്ചു. അന്യനെ ആക്രമിക്കരുത് 

എന്ന ആശയവും “‘അപരഗ്രിയത്വം” എന്ന നാരായണഗുരുവിന്റെ കാഴ്ചപ്പാടുകളും 

രൂപപ്പെടുന്നത് ഈ ചിന്താധാരയില്നിന്നാണ് എന്നുകാണാം. 

1.7.3 (്രാഹ്മണൃത്തിനെതിരെ 

ഇന്ത്യയിലെ അടിസ്ഥാന ജനതയുടെ തത്ത്വശാസ്ത്ര ദര്ശനങ്ങള് പ്രകൃതി 

യുടെയും മനുഷ്യന്റെയും സദ്ധര്മ്മത്തില് അടിയുറച്ചതായിരുന്നു. എന്നാല് 

വർണ്ണവ്യവസ്ഥ രുഡമൂലമായപ്പോള് ജനാധിപത്യത്തെ അത് അട്ടിമറിക്കുകയും 

ഇന്ത്യയില് ജനാധിപത്യം അപ്രത്യക്ഷമാവുകയും ചെയ്തു. തുടര്ന്ന് വരേണ്യമതാ 

ധിഷ്ഠിത അധികാരരുപങ്ങള് സ്ഥാനം പിടിക്കുകയുമായിരുന്നു. 

ഇന്ത്യയിലാദ്യമായി ്രാഹ്മണമേധാവിത്വത്തിനെതിരെ ശബ്ദമുയര്ത്തിയത് 

ഗനൌതമബുദ്ധനാണ്. സാധാരണക്കാരന്റെ ജീവിതാവസ്ഥയിലേക്ക് അധികാരമുറപ്പി 

ക്കാന് ശ്രമിച്ച ്രാഹ്മണപനരോഹിത്യം ഈ ഘട്ടത്തില് ചോദ്യം ചെയ്യപ്പെടുകയു 

ണ്ടായി. ധര്മ്മപദത്തില് ഈ വിമര്ശനം വായിച്ചെടുക്കാന് കഴിയും. “Me! 

മുണ്ഡനം ചെയ്തതുകൊണ്ടോ പൂണുല് ധരിച്ചതുകൊണ്ടോ ഒരാള് ബ്രാഹ്മണനാ 

വില്ല. ഒരുവന്റെ സദ്കര്മ്മങ്ങളാണ് അവനെ സ്രാഹ്മണനാക്കുന്നത് 5 എന്നാണ് 

ബുദ്ധന് പറഞ്ഞത്. ആചാരങ്ങളിലും അനുഷ്ഠാനങ്ങളിലും പുലര്ത്തിപോന്ന 

കാര്ക്കശ്യത്തില്നിന്ന് മനുഷ്യരെ സംരക്ഷിക്കുക എന്ന ലക്ഷ്യത്തോടെയാണ് 

ബുദ്ധദര്ശനം രൂപം കൊണ്ടത്. ബഹുജനം എന്ന ആശയമായിരുന്നു അദ്ദേഹം 

ലക്ഷ്യംവെച്ചത്. അഥവാ വൈവിധ്യങ്ങളുടെ സഹവര്ത്തിത്ത്വം അദ്ദേഹം ദര്ശന 
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മായി സ്വീകരിച്ചു. ജാതകരാമായണത്തില് അദ്ദേഹം പറയുന്നത് ഒരു പൊതുസമു 

ഹത്തെയാണ്. “ബഹുജന” എന്നാണ് അദ്ദേഹം ഈ പൊതുസമൂഹത്തെ വിളിക്കു 

ന്നത്. അടഞ്ഞതും ചലനരഹിതവുമായ അന്ധവിശ്വാസാധിഷ്ഠിത ലോകത്തെ, 

വൈവിധ്യാധിഷ്ഠിത പൊതുസമൂഹമാക്കി പരിവര്ത്തനപ്പെടുത്തകയായിരുന്നു 

ഇവിടെ അദ്ദേഹവും തന്റെ തത്ത്വസംഹിതയും. 

ശാക്യഗോത്രത്തില് പിറന്ന സിദ്ധാര്ത്ഥരാജകുമാരന് സന്യാസിയാവു 

കയും വളരെ വര്ഷങ്ങള് ആത്മജ്ഞാനത്തെ അന്വേഷിച്ചു നടക്കുകയും അവ 

സാനം ബോധോദയം ലഭിക്കുകയും ജീവിതത്തിലെ പ്രശ്നങ്ങള്ക്ക് ഉത്തരം 

കണ്ടെത്തുകയും ചെയ്തു. ലോകം യാതനകള് കൊണ്ടുനിറഞ്ഞതാണെന്നും 

ആഗ്രഹം നിമിത്തമാണ് ഇതുണ്ടാകുന്നതെന്നും അദ്ദേഹം വ്യക്തമാക്കി. ധാര്മ്മിക 

ജീവിതവൃത്തിയില്നിന്നും ലഭിക്കുന്ന ചിന്തയും പ്രവൃത്തികളും മോഹങ്ങ 

ളില്നിന്നും ലൌകിക ജീവിത ചിന്തയില്നിന്നും അകന്നു നില്ക്കാന് മനുഷ്യനെ 

സഹായിക്കുമെന്നും അദ്ദേഹം വിലയിരുത്തി. സ്വയം സ്വാതന്ത്ര്യം നേടാനുള്ള 

മാര്ഗ്ഗമെന്ന നിലയില് അഷ്ടാംഗമാര്ഗ്ഗത്തെ ഉപദേശിക്കുകയും ചെയ്തു. തുല്യ 

മായ ജീവിതം എന്നാണ് അഷ്ടാംഗമാര്ഗ്ഗം കൊണ്ട് അദ്ദേഹം വിവരിച്ചത്. അതി 

ലൂടെ മനസ്സിന്റെ തന്നെ ശുദ്ധീകരണം സുസാധ്യമാക്കിത്തീര്ക്കണമെന്നും 

അങ്ങനെ നല്ല ജീവിതം നയിക്കുന്നതിലൂടെ പുനര്ജന്മങ്ങളില്നിന്ന് രക്ഷനേടാനാ 

വുമെന്നും ബുദ്ധന് തന്റെ ദര്ശനത്തിലൂടെ വ്യക്തമാക്കുന്നു. 

ചാതുര്വര്ണ്യവ്യവസ്ഥിതിയെ പൂര്ണമായി അട്ടിമറിക്കാന് കഴിയുംവിധം 

ഒരു സമൂഹസ്ൃഷ്ടിയായിരുന്നു ബുദ്ധന്റെ ലക്ഷ്യം. അതിനായി അക്കാലത്തെ 

രാജാക്കന്മാരോടും പണ്ഡിതന്മാരോടും നിരന്തരം സംവാദത്തിലേര്പ്പെട്ടു. എന്നാല് 

വരേണ്യാധികാരരുപങ്ങള് പ്രബലമായിരുന്നതിനാല് അദ്ദേഹത്തിന്റെ ശ്രമങ്ങള് 

ബഹുജനങ്ങള്ക്കിടയില് തുടരുകയും ഏഷ്യന് സമുഹരുപീകരണത്തെ അത് 

ശക്തിയാംവിധം സ്വാധീനിക്കുകയും ചെയ്തു. ഇത് ചെറുതല്ലാത്തവിധം 

ബ്രാഹ്മണ്യത്തെ ഉലയ്ക്കുകയുണ്ടായി. വര്ണ്ണവ്യത്യാസമില്ലാതെ എല്ലാവരും 

തുല്യരാവണമെന്നും എല്ലാവര്ക്കും വിദ്യാഭ്യാസം നല്കണമെന്നും ധാര്മ്മിക 

ഗ്രന്ഥങ്ങള് എല്ലാവര്ക്കും പഠിക്കാനുള്ള അവകാശവും സ്വാതന്ത്യവും നല്കണ 

മെന്നും ബുദ്ധദര്ശനം അനുശാസിക്കുന്നു. തിച്ചനാത്ത്ഹാന്റെ കൃതിയായ “പഴയ 

പാത വെളുത്ത മേഘങ്ങള്” ഈ അന്വേഷണത്തില് ഇന്നുന്ന കൃതിയാണ്. 
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““അന്ധവിശ്വാസങ്ങളില്നിന്നും അനാചാരങ്ങളില്നിന്നും സാധാരണക്കാര്ക്ക് 

മോചനം ലഭിക്കുന്നതിനുവേണ്ടി ജനങ്ങളെ ഉദ്ബോധിപ്പിക്കുകയും എല്ലാ ജനങ്ങ 

ളേയും സമഭാവനയോടെ അംഗീകരിക്കുന്ന പൌരോഹിത്യമാണ് നാട്ടില് നടപ്പില് 

വരേണ്ടതെന്നും ബുദ്ധന് വ്യക്തമാക്കി. “സ്വസ്തി” എന്നുപേരുള്ള ചണ്ഡാലനായ 

ബാലന് ബുദ്ധസംഘത്തില് അംഗത്വവും ഗൌതമപുത്രന് രാഹുലനോടൊപ്പം 

പനരോഹിത്യ പ്രവര്ത്തകനായി വളര്ന്നതിനെക്കുറിച്ചും തിച്ച്നാത്ത്ഹാന് വ്യക്ത 

മാക്കുന്നുണ്ട്.”95 

വര്ണ്ണവ്യവസ്ഥയാല് താഴ്ത്തപ്പെട്ട സ്വസ്തി ചണ്ഡാളനായിരുന്നു. എന്നാല് 

ബുദ്ധധംഘം അവരെ ചേര്ക്കുകയും സ്വസ്തി എന്ന ബാലന് ഭിക്ഷുവായിത്തീരു 

കയുമുണ്ടായി. ഇതിനു സമാനമായി നിരവധിഗോത്രസമൂഹങ്ങളെ ബുദ്ധസംഘ 

ത്തിന്റെ നേതൃനിരയിലെത്തിക്കുവാന് സാധിച്ചു. “ഇന്ത്യ-ചൈന കിഴക്കന് പ്രദേശ 

ങ്ങളില് നിരവധിഗോത്രവിഭാഗങ്ങള് ബുദ്ധമതക്കാരാണ് എന്ന് നിരീക്ഷിക്കുന്നുണ്ട്, 

എന്ന് രവീന്ദ്രന് അദ്ദേഹത്തിന്റെ “അകലങ്ങളിലെ മനുഷ്യര്” എന്ന കൃതിയില് പറ 

യുന്നു.” ബ്രാഹ്മണ്യത്തില് നിന്നും ബഹുജനസമുൂഹത്തിലേക്കുളള വളര്ച്ചയായി 

രുന്നു ബുദ്ധസംഘം അതിന്റെ പ്രായോഗികപദ്ധതി കൊണ്ടു മുന്നോട്ടുവച്ചത്. 

1.8 ബ്രാഹ്മണാധിഷ്ഠിതക്രമവും ബഹുജനസമുഹ രൂപീകരണവും 

ബുദ്ധദര്ശനത്തിന്റെ ചരിത്രം ആരംഭിക്കുന്നത് ക്രി.മു. ആറാം നുറ്റാണ്ടില് 

ശ്രീബുദ്ധന്റെ ജനനത്തിനുശേഷമാണ്. ഇന്ന് നിലവിലുള്ളതില് ഏറ്റവും ഗ്രാചീന 

മായ ദാര്ശനികപദ്ധതികളില് ഒന്നാണിത്. പില്ക്കാലത്ത് ബുദ്ധമതം എന്ന് 

ഇതിനെ വിളിക്കുകയും ചെയ്തു. ഇന്ത്യയില് രൂപംകൊണ്ട ബുദ്ധചിന്തകള് 

പിന്നീട അദ്ദേഹത്തിന്റെ കാലത്തുതന്നെ രാജ്യങ്ങളിലേക്കും സംസ്കാരങ്ങളി 

ലേക്കും പടര്ന്നു പന്തലിക്കുകയാണുണ്ടായത്. തന്മുലം ഇന്ത്യയുടെ സംസ്കാര 

ത്തിനു പുറമേ മദ്ധ്യേഷ്യ കിഴക്കനേഷ്യ, തെക്കു കിഴക്കനേഷ്യന് രാജ്യങ്ങള് 

എന്നിവിടങ്ങളിലെ സംസ്കാരങ്ങള് ഈ ദര്ശനത്തെയും അതിന്റെ ഉറവിടങ്ങ 

ളെയും സ്വാധീനിക്കുകയാണുണ്ടായത്. 

സാമൂഹിക മാറ്റങ്ങളും അതേ തുടര്ന്നുണ്ടായ രാഷ്ര്രീയ ബൌദ്ധിക മാറ്റങ്ങ 

ളുമെല്ലാം പുതിയൊരു കാഴ്ചപ്പാടിനെ രുപപ്പെടുത്തിയെടുക്കുകയും അതൊരു 

ദര്ശനമായി വികാസം (്പാപിക്കുകയുമാണ് ചെയ്തതെന്ന് ബുദ്ധന്റെ ജീവിതത്തി 
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ലുടനീളമുള്ള സംഭവങ്ങള് വ്യക്തമാക്കിതരുന്നു. രാഷ്ട്രീയ ബനദ്ധിക മണ്ഡലങ്ങ 

ളില് ദൂരവ്യാപകമായ ഫലങ്ങള് ഉളവാക്കിയ ഒരു ദര്ശനം എന്ന നിലയിലാണ് 

ബുദ്ധനെയും അദ്ദേഹത്തിന്റെ ദര്ശനപരിസരം സാധ്യമാക്കിത്തീര്ത്ത മേഖലക 

ളെയും കൊസാംബിയെപ്പോലുള്ള ചരിത്രപണ്ഡിതന്മാര് വിലയിരുത്തുന്നത്. അതാ 

യത് ബുദ്ധസംസ്കാരത്തിന്റെ പ്രഭവമേഖലകള് ഇന്നത്തെ ഉത്തര്ധ്രദേശും 

ബീഹാറും ഉള്പ്പെട്ട ്രദേശങ്ങളായിരുന്നുഎന്നും ബുദ്ധന്റെകാലത്ത് അവ മഗധം, 

കോസലം, അംഗം, കാശി എന്നിങ്ങനെ അറിയപ്പെട്ടുപോരുകയും ചെയ്തിരുന്നു. 

“പല വിഭാഗത്തിലുള്ള ഗോത്രവംശജര് (മല്ലര്, ശാകൃര്) ജീവിച്ചുപോന്ന പ്രദേശമാ 

യിരുന്നു ഇതെല്ലാം തന്നെ. മഗധ, കോസലം തുടങ്ങിയ രാജ്യങ്ങള് ഉയര്ന്നുവന്ന 

കാലത്തു തന്നെ അവയുടെ അയല്വ്രദേശങ്ങളില് മല്ലര്, വജ്ജികള്, ശാക്യൃന്മാര് 

തുടങ്ങിയ ഗോത്രസമുദായങ്ങള് സ്വതന്ത്രരായി കഴിഞ്ഞിരുന്നു. സൈനികാക്രമണ 

ങ്ങള്കൊണ്ട് ഈ ഗോത്രസമൂഹങ്ങളെ നശിപ്പിക്കുക സാധ്യമായിരുന്നില്ല. പഞ്ചാ 

ബില് അലക്സാണ്ടര് നടത്തിയ ആക്രമണങ്ങള് ഇതിന് തെളിവാണ്. അദ്ദേഹ 

ത്തിന് ഏറ്റവും എതിര്പ്പുകളെ നേരിടേണ്ടി വന്നത് ഇത്തരം ഗോത്രസംഘങ്ങളില് 

നിന്നാണെന്ന് കൊസാംബി അഭിവപ്രായപ്പെടുന്നു. "98 

ബുദ്ധന്റെ കാലഘട്ടത്തിലെ സമൂഹത്തിലെ സ്ഥിതിഗതികളെക്കുറിച്ച് മന 

സ്റിലാക്കുന്നതിനായി ഗോത്രജനജീവിതത്തിലെ വ്ൃത്യസ്തതകളെയാണ് 

കൊസാംബിയെപ്പോലുള്ളവര് വ്യക്തമാക്കുന്നത്; അദ്ദേഹം പറയുന്നു. ശാക്ൃന്മാര് 

തങ്ങളുടെ രാജാവിനെ പ്രധാന കുടുംബങ്ങളില്നിന്ന് തെരഞ്ഞെടുക്കുകയാണ് 

ചെയ്തിരുന്നത്. ഗോത്രവ്യവസ്ഥയില് നിലനിന്നിരുന്ന കൂട്ടായ മനോഭാവമാണ് 

ജനാധിപതൃത്തിന്റെ ഉള്ത്തുടിപ്പായി വര്ത്തിച്ചുപോന്നതെന്ന് ഇത് വ്യക്തമാക്കി 

ത്തരുന്നു. എന്നാല് രാജാധിപത്യത്തിന്റെ വളര്ച്ചയോടെ സമൂഹത്തിലെ ഈ കൂട്ടാ 

യ്മകളെ നിലനിര്ത്തുന്ന ഗോത്രസംവിധാനം തകിടം മറിയുകയും അതുവഴി രാജ 

ഭരണകൂടത്തിന്റെ അന്തരിക്ഷം ഉടലെടുക്കുകയുമുണ്ടായി. ഗോത്രസാമുഹ്യനീതി 

യുടെ തകിടം മറിച്ചിലിലുടെ രാജാക്കന്മാര് രംഗ്രപവേശനം നടത്തുകയും സമൂഹ 

ത്തെയാകെ മാറ്റിത്തീര്ക്കാന് അത് കാരണമായിത്തീരുകയും ചെയ്തു. ഭരണകൂട 

ത്തിന്റെ വളര്ച്ചക്ക് ഇത് തുടക്കമിടുകയുണ്ടായി. ഭരണകുടം പ്രതിനിധാനം 

ചെയ്യുന്ന ജീവിതമാറ്റങ്ങള് ഗോത്രങ്ങളുടെ നിലനില്പ്പിനെ തന്നെ ഇല്ലാതാക്കുക 

യാണുണ്ടായത്. 
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ആര്യാധിനിവേശം ഉയര്ത്തിക്കൊണ്ടുവന്ന, വര്ണവ്യവസ്ഥാസങ്കല്പ്പങ്ങള് 

പ്രധാനമായും ത്രൈവര്ണികവിഭാഗങ്ങളെ സൃഷടിക്കുന്ന മുല്യവ്യവസ്ഥിതിയില് 

അധിഷ്ഠിതമായിരുന്നു. രാജാക്കന്മാര് അഥവാ ക്ഷത്രിയന്മാര് എന്ന മൂല്യവ്യവസ്ഥി 

തിയിൽ രൂപപ്പെട്ട വര്ണവ്യവസ്ഥയുടെ രണ്ടാം തട്ടുസമൂഹം ഇതരഗോത്രങ്ങളെ 

ചിതറിക്കുകയോ പരാജയപ്പെടുത്തുകയോ ചെയ്യുന്നുണ്ടായിരുന്നു. മഹാഭാരതവും 

രാമായണവും ഉള്പ്പെടെയുള്ള ഇതിഹാസങ്ങള് പറയുന്ന കഥകളില് ഇതിന്റെ 

സൂചനകള് ലഭ്യമാണ്. വര്ണാശ്രമധര്മ്മവ്യവസ്ഥയുടെ തുടര്ച്ചയായിരുന്നു ആര്യ 

മുല്യസങ്കൽപങ്ങള് ഒരുവശത്തും ജനാധിപത്യസങ്കല്പങ്ങള് പിന്തുടരുന്ന ഗണ- 

ഗോത്ര ഭരണസംവിധാനങ്ങള് മറുവശത്തുമായി നിലകൊളളുന്നത് ഇതിന്റെ 

ഒന്നാംഘട്ടത്തോടെയാണ്. 

ജനാധിപത്യക്രമത്തിന്റെ മാതൃകകളായിരുന്ന ഗോത്രവ്യവസ്ഥയെ ഇല്ലാതാ 

ക്കുന്നതിലൂടെ വര്ണാശ്രമവ്യവസ്ഥയുടെ രാജഭരണകുടത്തിന്റെ വളര്ച്ച വേഗത്തി 

ലാവുമെന്നും അതിലൂടെ ഇതരസമൂഹങ്ങളിലേക്കുള്ള കടന്നുകയറ്റവും വെട്ടിപ്പിടി 

ക്കലും എളുപ്പമാണെന്ന് കരുതുകയും ചെയ്ത വിഭാഗമാണ് അധീശവര്ഗ്ഗം. അധീ 

ശവര്ഗ്ഗത്തിന്റെ താല്പര്യങ്ങള് സംരക്ഷിക്കപ്പെടുകയും പൊതുജനങ്ങളുടെ നില 

നില്പ്പിനെ അത് പരിക്കേല്പ്പിക്കുകയും ചെയ്തുപോന്നു. ഭരണകൂടവും പൊതുജ 

നങ്ങളും തമ്മിലുള്ള ബന്ധം രൂക്ഷമാവുകയും എല്ലാറ്റിനെയും ഉന്മൂലനം ചെയ്യുന്ന 

പുതിയൊരു ഭരണക്രമത്തിലേക്ക് സമുഹം എത്തിച്ചേരുകയുമാണ് പീന്നീടങ്ങോട്ട്. 

നികുതി, പലിശ തുടങ്ങിയ ലാഭമേറിയ പവ്രവര്ത്തനങ്ങളിലൂടെ സാധാരണ ജനങ്ങ 

ളുടെ ജീവിതനിലയെ മന്ദഗതിയില് ആക്കുകയാണ്. 

ഇരുമ്പിന്റെ കണ്ടുപിടുത്തത്തിനുശേഷമുള്ള കാലഘട്ടം കൂടിയായിരുന്നു 

ഇത് എന്നുവ്യക്തമാണ്. ആര്യന് സങ്കല്പങ്ങള് ഇരുമ്പിനെ യുദ്ധത്തിനും അതിശ്ര 

മത്തിനും ഉപയോഗിച്ചപ്പോള്, തദ്ദേശഗോത്രസമുഹങ്ങള് ഇരുമ്പിനെ വേട്ടക്കും 

കൃഷിക്കും വേണ്ടിയായിരുന്നു ഉപയോഗിച്ചിരുന്നത്. സമാനസ്വഭാവമുള്ളതും 

കൊടുക്കല് വാങ്ങല് മര്യാദ പാലിക്കുന്നതും പരഗോത്രവൈവാഹികബന്ധം നില 

നില്ക്കുന്നവരുമായിരുന്നു തദ്ദേശസമൂഹങ്ങള്. സിദ്ധാര്ത്ഥഗശനതമന്റെയും ഭാര്യ 

യശോധരയുടെയും വിവാഹം തന്നെ ഇതിന് നല്ല ഉദാഹരണമാണ്. ശാക്യ, 

കോളിയ ഗോത്രങ്ങളുടെ പരഗോത്രവൈവാഹികബന്ധത്തിന് തെളിവാണ് ഇത്, 

ഇത്തരം സമാനഗോത്രങ്ങള് സ്ഥലപരമായോ സമൂഹപരമായോ വൃത്യാസം നില 
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നിര്ത്തിയിരുന്നുവെങ്കിലും അത് വര്ണവ്യവസ്ഥയുടെ ശുദ്ധിബോധത്തിന്റെ 

അകല്ച്ചയായിരുന്നില്ല. എന്നാല് ഇവര്ക്കുമേല് അധികാരം സ്ഥാപിക്കാന് 

സാധിച്ച വര്ണാശ്രമധര്മ്മവ്യവസ്ഥയ്ക്ക് പടിപടിയായി പരസ്പരം വെള്ളം കയ 

റാത്ത അറകളായി ഭിന്നിപ്പിച്ച് അകലം പാലിക്കുംവിധം വിഭിന്നധ്രുവങ്ങളിലേക്ക് 

ഈ സമൂഹങ്ങളെ എത്തിക്കുവാന് സാധിച്ചു. 

ഗോത്രവ്യവസ്ഥയുടെ തകിടംമറിച്ചിലില്നിന്നുണ്ടായ സമൂഹം പിന്നീട 

ങ്ങോട്ട പല തലങ്ങളില് എത്തിനില്ക്കുകയാണുണ്ടായത്. നാളിതുവരെ നിലനി 

ന്നിരുന്ന ജീവിതക്രമങ്ങള്ക്കും സമുദായങ്ങള്ക്കും പിടിച്ചുനില്ക്കാന് കഴിയാതെ 

വരികയും ഉല്പാദനത്തിന്റെയും വിതരണത്തിന്റെയും അതുവരെയുള്ള നില 

നില്പ്പ് പല തട്ടുകളിലേക്കായി കേന്ദ്രീകരിക്കുകയുമുണ്ടായി. ഇതിന്റെ ഫലമായി 

എല്ലാത്തിലും വിധേയത്വമനോഭാവം കടന്നുവരികയും അതോടുകൂടി മാനസികാടി 

മത്തത്തിനുവിധേയമായ ഒരു സമൂഹത്തെ നിര്മ്മിചെടുക്കാന് ത്രൈവര്ണികര്ക്കു 

സാധിക്കുകയും ചെയ്തു. അടിമകള് ഉടമകള്, ്രാഹ്മണര് ക്ഷത്രിയര് എന്നി 

ങ്ങനെ പല തട്ടുകളിലായി സമുഹത്തെയത് മാറ്റിതീര്ത്തു. ഇതിന്റെ ഫലമായി 

ചെറുകിടകര്ഷകര്, കൈവേലക്കാര്, അടിമകള് ഇവരെല്ലാംതന്നെ താഴേതട്ടിലുള്ള 

വരായി പരിണമിച്ചു. ഗോത്രസമൂഹങ്ങള്ക്കുമേല് ബ്രാഹ്മണ്യത്തിനു സാധിച്ച 

വിജയം ക്ഷത്രിയരിലൂടെ നിലനിര്ത്തിപ്പോരുവാന് ഇക്കാലത്ത് സാധിച്ചു. നിരവധി 

ഗോത്രസമുഹങ്ങളെ അടിമകളാക്കി നഗരനിര്മ്മിതിക്കും കാര്ഷികവൃത്തിക്കും ഉപ 

യോഗിക്കാന് ഇക്കാലത്ത് സാധിച്ചു. അങ്ങനെ ഗോത്രത്ത്വത്തില്നിന്നും അടര്ത്തി 

മാറ്റപ്പെട്ട സമൂഹങ്ങളാണ് പില്ക്കാലത്ത് അയിത്തവിഭാഗങ്ങളായി മാറിത്തീര്ന്ന 

തദ്ദേശസമൂഹങ്ങള്. ഇവര്ക്കുമേല് അടിമത്തവും ജാതിവ്യവസ്ഥയും ജന്മിസമ്മ്രദാ 

യവും അടിച്ചേല്പ്പിക്കാന് ത്രൈവര്ണികര്ക്കുസാധിച്ചു. 

ബുദ്ധന്റെ ജനനം രൂപപ്പെടുത്തിയ സാമൂഹിക ചുറ്റുപാടുകള് പുതിയൊരു 

തലത്തിലേക്കാണ് സമൂഹത്തെ കൊണ്ടെത്തിച്ചത്. കാലഘട്ടത്തിന്റെ യാഥാര് 

ത്ഥ്യത്തെ മനസ്സിലാക്കികൊണ്ടുള്ള ജീവിതം രൂപപ്പെടുത്തിയെടുക്കേണ്ടതിന്റെ 

ആവശ്യകതയെ ഉയര്ത്തിപ്പിടിക്കുകയും ജനാധിപത്യപരമായ നീതി നടപ്പില് വരു 

ത്തുകയും ചെയ്ത വ്യക്തിയാണ് ശ്രീബുദ്ധന്. 
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“ചാതുര്വര്ണ്യത്തിലധിഷ്ഠിതമായ സാമൂഹ്യക്രമം, ധാര്മികമുല്യ 

ങ്ങള്ക്കോ മുന്നോട്ടുള്ള വളര്ച്ചക്കോ സാധ്യതയില്ലാത്ത ഒന്നാണ്. അതനുസരിച്ച് 

ഒരു വ്യക്തിയുടെ പദവി ജനനം കൊണ്ട് നിര്ണിയിക്കപ്പെട്ടു കഴിഞ്ഞു. എത്ര 

ഹീനകര്മ്മം ചെയ്താലും സാമുഹ്യക്രമത്തില് ജന്മം കൊണ്ടുയര്ന്നവന് ചോദ്യം 

ചെയ്യപ്പെടാത്തവന്. അസമത്വമായിരുന്നു ഈ വ്യവസ്ഥിതിയുടെ കാതല്. ആര്യ 

ത്രൈവര്ണിക ക്ഷത്രിയവ്യവസ്ഥയായിരുന്നില്ല ഗണഗോത്രസമുഹങ്ങളുടേത്. 

എന്നാല് അവര്ക്കിടയില് നിലനിന്നിരുന്ന സമൂഹവ്യവസ്ഥയില്നിന്നും രൂപപ്പെട്ട 

വലിയ സംഭാവനകളാല് ഉദയംചെയ്ത സംസ്കാരം സിന്ധുനദീതടം മുതല് 

ഇന്ത്യയില് ഉടനീളവും ഉണ്ടായിരുന്നു. ഇവരെ പില്ക്കാലചരിത്രകാരന്മാര് ദ്രാവി 

ഡര് എന്നുവിളിച്ചു എങ്കിലും തദ്ദേശസമൂഹങ്ങളായിരുന്നു ഇവര്. ഇവര് നിര്മ്മിച്ചെ 

ടുത്ത സംസ്കാരങ്ങളും ഭാഷയും നിര്മ്മിതികളും പലയളവിലും ത്രൈവര്ണി 

കര്ക്ക് ചിന്തിക്കാനാവാത്തതിലും വിപുലവും വിസ്തൃതവും ആയിരുന്നു. അതു 

കൊണ്ടുതന്നെ ക്ഷത്രിയമൂല്യം നല്കിക്കൊണ്ട് രുപപ്പെട്ട ഹിംസാവാഹകരാല്, 

ഇത്തരം തദ്ദേശനിര്മ്മിതികള് തകര്ക്കുകയും പിടിച്ചെടുക്കുകയും ചെയ്തുവന്നു. 

ഇവക്ക് എതിരെയുള്ള നിലനില്പുകള് രൂപപ്പെട്ടുവരികയും ചെയ്തു. പാണ്ഡ 

വര്ക്കുമുന്നിലെ ഏകലവ്യനായും രാമനു മുന്നിലെ രാവണനായും ഇതിന്റെ അംശ 

ങ്ങള് നിലനില്ക്കുന്നുണ്ട്. എന്നാല് ഗോത്രസമുഹങ്ങളെ പൂര്ണമായി തകര്ത്തെ 

റിയുവാന് ത്രൈവര്ണികര്ക്കു സാധിച്ചില്ല. “പലപ്പോഴും തദ്ദേശഗോത്രങ്ങളുടെ 

സേവനവും സഹായവും നിരന്തരം സ്വീകരിച്ചുകൊണ്ടാണ് ത്രൈവര്ണികര് അധി 

കാരം രൂപപ്പെടുത്തിയത്. ഇത്തരം അധികാരരുപങ്ങളും ്രാഹ്മണ്യമൂല്യവ്യവസ്ഥി 

തിയുടെ പ്രവര്ജ്ജനസ്വഭാവവും ഇവിടെയും തുടര്ന്നും പ്രവര്ത്തിക്കുകയും 

അങ്ങനെ, സ്വീകരിക്കപ്പെട്ട തദ്ദേശീയരില്നിന്നും ക്ഷ്രതിയരും വൈശ്യരും മാശ്ര 

മല്ല, ശൂദ്രസമൂഹവും രൂപപ്പെടുകയുണ്ടായി. പില്ക്കാലത്ത് ശൂര്രരായി മാറിയവര് 

മുന്കാലത്ത് ക്ഷ്ര്രിയരായിരുന്നുവെന്ന് ഡോ. അംബേദ്കര് വിലയിരുത്തുന്നത് 

ഈ അര്ത്ഥത്തിലാണ്.” 

ഈ കാലഘട്ടം സാമൂഹ്യവും മതപരവുമായ നിരവധി സംഘര്ഷങ്ങള് 

നിറഞ്ഞതായിരുന്നു. ഗോത്രങ്ങള്ക്കിടയില്തന്നെയും ചിന്താപരമായ പലമാറ്റ 

ങ്ങളും പരിഷ്കാരങ്ങളും രൂപപ്പെടുകയും ചെയ്തു. ഇതില് പ്രധാനപ്പെട്ട ഒരാളായി 

സിദ്ധാര്ത്ഥഗശനതമന് എന്ന ഗോത്രയുവരാജാവ് മാറിത്തീരുകയായിരുന്നു. പലതര 
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ത്തിലുള്ള അന്വേഷണങ്ങളും ചിന്തകളും സമൂഹത്തില് ഉടലെടുത്തു. പഴയ 

വിശ്വാസ്രമാണങ്ങള് എല്ലാംതന്നെ ചോദ്യം ചെയ്യപ്പെടുകയും വര്ണ്ണത്തിലധി 

ഷ്ഠിതമായ, സിദ്ധാന്തങ്ങളും കര്മ്മപുനഃര്ജന്മ വിശ്വാസങ്ങളുമെല്ലാം മാറ്റങ്ങള്ക്ക് 

വിധേയമാണെന്നും ജനാധിപത്ൃപ്രകിയ നടപ്പില് വരുത്തേണ്ടത് അത്യാവശ്യമാ 

ണെന്നും ബുദ്ധന് വ്ൃക്തമാക്കി. “ബുദ്ധന് വിഭാവനചെയ്ത് രൂപപ്പെടുത്തിയ 

ബുദ്ധധംഘങ്ങള് പൂര്ണ്ണമായും ഗോത്രവര്ഗ്ഗ വിശ്വാസങ്ങളോടും ആചാരങ്ങ 

ളോടും നീതി പുലര്ത്തുന്നവയായിരുന്നു. സംഘത്തിലേയ്ക്ക് പുതിയ അംഗങ്ങളെ 

ചേര്ത്തിരുന്നത് ഗോത്രസമുദായത്തിലേക്ക് പുതിയ അംഗങ്ങളെ ദത്തെടുക്കു 

മ്പോള് ചെയ്തിരുന്ന ആചാരചടങ്ങുകള്ക്കു സമാനമായ അനുഷ്ഠാനങ്ങളോടു 

കൂടിയായിരുന്നു. സംഘങ്ങളില് തീരുമാനമെടുക്കുന്നതിന് ബുദ്ധന് അവലംബിച്ച 

രീതി പഴയ ഗോത്രവര്ഗ്ഗങ്ങളില് നിലനിന്നിരുന്ന കൂട്ടായ്മയുടെ ജനാധിപത്യക്രമ 

മായിരുന്നു. 

വൈദികകാലഘട്ടത്തിന്റെ അവസാനത്തില് സാമുഹ്യ പുരോഗതിക്ക് വില 

ങ്ങുതടിയായിത്തീര്ന്ന വരേണ്യവത്കരണത്തെ, സമൂഹത്തില്നിന്ന് മാറ്റിതീര്ക്ക 

ണമെന്നും അധഃസ്ഥിതവര്ഗ്ഗത്തിന്റെ താല്പര്യങ്ങള് സംരക്ഷിക്കപ്പെടേണ്ടതില്നി 

ന്നാണ് സമൂഹത്തിന്റെ പുതിയ വളര്ച്ച സാധ്യമാകു എന്നുള്ള ചിന്തയില് നിന്നു 

കൊണ്ടാണ് ബുദ്ധന് തന്റെ ചിന്താഗതികളുമായി മുന്നോട്ട നീങ്ങിയത്. ്രാഹ്മണ 

മേധാവിത്വത്തിനെതിരെ ദാര്ശനികമായ ഉണര്വാണ് വേണ്ടതെന്ന ബുദ്ധന്റെ നില 

പാട് ചരിത്രരപാധാന്യമര്ഹിക്കുന്ന സാമൂുഹ്യനിലപാടുകളിലാണ് എത്തിനില്ക്കു 

ന്നത്. 

““ബുദ്ധദര്ശനം അതിന്റെ മനലികമായ പ്രതീത്യസമുത്പാദം അല്ലെങ്കില് 

ക്ഷണികവാദം എന്ന നിലയ്ക്ക് അത്യന്തം വിപ്ലവാത്മകമായിരുന്നു. ജഗത്ത്, സമു 

ദായം, മനുഷ്യന് എന്നിങ്ങനെ സകലതും നിമിഷം പ്രതി മാറിക്കൊണ്ടിരിക്കുന്നതാ 

ണെന്ന് അത് വൃൃക്തമാക്കി.*7 ഇത് ഇന്ത്യയില് വികാസം നേടിയ ശാസ്ത്രീയ 

യുക്തിചിന്തകളുടെ തുടര്ച്ചയായിരുന്നു. ചാര്വാകം, സാംഖ്യം ഉള്പ്പെടെയുള്ള 

ചിന്തകളും അഗസ്തൃര് ഉള്പ്പെടെയുള്ള സന്യാസസമുഹവും നിര്മ്മിച്ചെടുത്ത 

ദര്ശനങ്ങളുടെ തുടര്ച്ചയായിരുന്നു ഇത്. ബുദ്ധനുമുമ്പുതന്നെ ഇരുപത്തിയൊന്ന് 

ബുദ്ധന്മാര് ഉണ്ടായിരുന്നു എന്നുപറയുന്നതുതന്നെ ജ്ഞാന അന്വേഷണത്തില് 

മുന്നിരയെ വൃക്തമാക്കിത്തരുന്നു. ഇവര് ഓരോരുത്തരും സമൂഹത്തിലെ വ്യത്യ 
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സ്തവിഭാഗങ്ങളില്നിന്നും വളര്ച്ചനേടിയവരും ജ്ഞാനം സമ്പാദിച്ച് ബുദ്ധത്വം 

നേടിയവരും ആയിരുന്നു. വര്ണാശ്രമധര്മ്മവ്യവസ്ഥയാല് അധഃപതിക്കുന്ന 

ഏഷ്യന് സമൂഹത്തെ പരിവര്ത്തനത്തിലേക്കു നയിക്കുവാനുള്ള ബ്ൃഹദ്പദ്ധതിയാ 

യിരുന്നു സിദ്ധാര്ത്ഥശനതമന് മുന്നോട്ടുവച്ചത്. ചാതുര്വര്ണ്യത്തിന്റെ അധികാര 

രൂപങ്ങള് സൃഷടിച്ച വലക്കണ്ണികളെ ഭേദിച്ചു മുന്നോട്ടുപോകുവാന് അദ്ദേഹത്തിനു 

സാധിച്ചു എന്നിടത്താണ് ഇന്ത്യന്സമൂഹം പരിവര്ത്തനത്തിന്റെ പാതയില് എത്തി 

ച്േര്ന്നത്. 

1.9 മതമെന്ന നിലയില് സാധ്യമാക്കിയ പരിവര്ത്തനങ്ങള് 

സാമൂഹ്യജീര്ണ്ണഞതകളും അതു രൂപപ്പെടുത്തിയ പ്രതിസന്ധികളും നില 

നില്ക്കുന്ന കാലഘട്ടത്തിലാണ് ബുദ്ധന്റെ ജനനം. ഗോത്രദര്ശനങ്ങള്ക്കുമേല് 

പിടിമുറുക്കിയ ആര്യചിന്തയെ നവമായ ഒരുദര്ശനം കൊണ്ട് നേരിടുവാനുള്ള ശ്രമ 

മായിരുന്നു ബുദ്ധന് മുന്നോട്ടുവെചചത്. നിലനില്ക്കുന്ന വ്യവസ്ഥകളെ തകിടം മറി 

ച്ചുകൊണ്ടാണ് പുതിയ ധാര്മ്മികമുല്യങ്ങള് അദ്ദേഹം പുനഃസൃഷ്ടിച്ചത്. ഇത് 

സമൂഹത്തിലെ ജനജീവിതങ്ങളോട നീതി പുലര്ത്തിക്കൊണ്ടുള്ള തായിരുന്നു. 

അതുകൊണ്ടാണ് ഇത്രയേറെ സ്വീകാര്യത ബുദ്ധന് സമൂഹത്തില് വന്നുചേര്ന്നത്. 

അങ്ങനെ ഭാരതീയ ദര്ശങ്ങളില് പ്രമുഖസ്ഥാനം അര്ഹിക്കുന്ന ഒരു ദര്ശനമെന്ന 

നിലയില് ബുദ്ധന്റെ ദര്ശനങ്ങളും ജീവിതം തന്നെയും മുന്പന്തിയില് എത്തി 

നില്ക്കുന്ന സാഹചര്യമുണ്ടായി. 

ബുദ്ധന്റെ ദര്ശനം സാധ്യമാക്കിയ ജീവിത ചുറ്റുപാടുകളില് നിന്ന് പ്രേരണ 

ഉള്ക്കൊണ്ട് സമൂഹത്തില് നിരവധി പരിഷ്കരണ പ്രവര്ത്തനങ്ങള് നടക്കുകയു 

ണ്ടായി. ഈ പരിഷികരണങ്ങളെല്ലാം തന്നെ ബുദ്ധനെന്ന വ്യക്തിയുടെ ജീവിതത്തി 

ലെയും സന്ദേശത്തിലെയും ധാര്മ്മികതയുടെ ചുവടുപിടിച്ചുകൊണ്ടുളളതായിരു 

ന്നു. കാലക്രമത്തില് നിരവധിമാറ്റങ്ങള് സമൂഹത്തില് ഉടലെടുത്തു. ബുദ്ധന്റെ മര 

ണത്തിനുശേഷവും സമൂഹത്തെയത് ക്രമപ്പെടുത്തി. പിന്നീട അദ്ദേഹത്തിന്റെ ദര്ശ 

നങ്ങളും ഉപദേശങ്ങളുമെല്ലാം കോഡീകരിക്കുകയും കൃതികളായി രൂപപ്പെടു 

കയും ചെയ്തു. അദ്ദേഹത്തിന്റെ മരണശേഷം ശിഷ്യസംഘങ്ങള് ഇന്ത്യയില 

ങ്ങോളം സഞ്ചരിക്കുകയും ധര്മ്മതത്ത്വങ്ങള് (്പചരിപ്പിക്കുകയും ചെയ്തു. മത്രപ 

ചരണം എന്ന ലക്ഷ്യത്തില് ആയിരുന്നില്ല ആദ്യകാലത്തെ സംഘാംഗങ്ങളുടെ 
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പ്രവര്ത്തനങ്ങള്. എന്നാല് ഈ പ്രവര്ത്തനം ലളിതമായി നടത്തുവാനുള്ള സാഹ 

ചര്യം അന്ന് നിലനിന്നിരുന്നില്ല. ര്രാഹ്മണാധികാരം ശക്തമായി സ്വാധീനം ചെലു 

ത്തിയ കാലഘട്ടംകൂടിയായിരുന്നു അത്. ക്ഷത്രിയാധികാരം നിര്മ്മിചെടുത്ത ശൂദ്ര, 

അടിമ, ജാതി, പഞ്ചമ അധികാരരൂപങ്ങളോടു മല്ലടിച്ചുകൊണ്ടുമാശ്രമേ ബുദ്ധദര്ശ 

നത്തിനു പ്രവര്ത്തിക്കാന് കഴിയുമായിരുന്നുള്ളു. ഒട്ടുംതന്നെ എളുപ്പമുള്ളതോ 

സ്വതന്ത്രമായി പ്രവര്ത്തിക്കാവുന്നതോ ആയ കാലഘട്ടമായിരുന്നില്ല അത്. നിര 

വധി ബുദ്ധസന്യാസിമാര് വധിക്കപ്പെടുകയും നാടുകടത്തപ്പെടുകയും ചെയ്യുകയു 

ണ്ടായി. ബുദ്ധന്റെ സംഘങ്ങളില് കടന്നുകൂടിയ ത്രാഹ്മണികസമുഹം (്പസ്തുത 

ദര്ശനത്തെ വളച്ചൊടിക്കുകയുണ്ടായി. ഇതിലൂടെ ഏറെ സങ്കീര്ണ്ണമായിരുന്നു 

അതിന്റെ തുടര്ച്ച. 

മതാധിഷ്ഠിതമായ നിഷ്ഠകളിലേക്കും അനുഷ്ഠാനങ്ങളിലേക്കും മതമെന്ന 

രീതിയിലുള്ള വളച്ചൊടിക്കലുകള്ക്കിടയില് ബുദ്ധിസത്തെ കൊണ്ടെത്തിക്കാനായി 

രുന്നു ്രാഹ്മണികവാദികളുടെ താല്പര്യം. മാത്രവുമല്ല ഹിന്ദുമതം ഉയര്ത്തിക്കൊ 

ണ്ടുവന്ന അവതാരങ്ങളില് ഒന്നാക്കിക്കൊണ്ട് ബുദ്ധനെ കൂട്ടിച്ചേര്ക്കുന്നത് ഈ 

ഘട്ടത്തിലായിരുന്നു. ശൈവദര്ശനത്തെ മെരുക്കിയെടുത്തതുപോലുള്ള സമീപന 

മായിരുന്നു ബുദ്ധദര്ശനത്തിനുമേലും സംഭവിച്ചതെന്ന് ഇതില്നിന്ന് വൃക്തമാണ്. 

സംഘാംഗങ്ങള്ക്കിടയില് പലരീതിയിലുള്ള അഭിപ്രായവ്ൃയത്യാസങ്ങള് ഉടലെടു 

ത്തു. ജീവിതചര്യകളെക്കുറിച്ചും പാലിച്ചുവന്നിരുന്ന നിയമങ്ങളെക്കുറിച്ചുമെല്ലാം 

അഭിപ്രായഭിന്നതകള് ഉണ്ടാവുകയും സംഘത്തിന്റെ സുഗമവും ഫല്രപദവുമായ 

ഗ്രവര്ത്തനങ്ങള് നഷടമാവുകയും ചെയ്തു. ബുദ്ധന്റെ മരണത്തെ തുടര്ന്നുവന്ന 

രാഷ്ട്രീയാന്തരീക്ഷത്തില് പിടിച്ചു നില്ക്കാന് സംഘാംഗങ്ങള്ക്ക് കഴിയാതെ 

വന്നു. ബുദ്ധമതസമ്മേളനങ്ങള് പലതും നടക്കുകയും പലതരത്തിലുളള അഭിപ്രാ 

യഭിന്നതകള് ഓരോ സമ്മേളനങ്ങളിലും രൂപംകൊള്ളുകയുമുണ്ടായി. ബി.സി. 

മൂന്നാം നൂറ്റാണ്ടുവരെ നിലനിന്നുപോന്ന അഭിഗ്രായഭിന്നതകള്ക്ക് പരിഹാരമെന്ന 

നിലയില് അശോകചക്രവർത്തി മൂന്നാം ബുദ്ധമതസമ്മേളനം വിളിച്ചുകുട്ടുകയു 

ണ്ടായി. ബി.സി. ഇരുന്നുറ്റിഅമ്പത്തിയൊമ്പതില് മോഗല്ലിപുത്തനിസ്സറന് എന്ന 

ബുദ്ധമതാചാര്യന്റെ അദ്ധ്യക്ഷതയില് ബുദ്ധസമ്മേളനം നടന്നു. ഇവിടെവച്ചാണ് 

ഭിക്ഷുക്കളെ രണ്ടുചേരിയായി തിരിക്കുന്നതില് ്രാഹ്മണ്യം വിജയിച്ചത്. ബുദ്ധന്റെ 

ജനാധിപത്യധാരയെ പിന്പറ്റുന്നവരെ ഹീനയാനക്കാര് എന്നാണ് ഇക്കാലത്ത് 
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വിളിച്ചത്. ്രാഹ്മണ്യമൂലസങ്കല്പങ്ങളോട ഒരുപരിധിവരെ കീഴ്പ്പെടുത്തിയ മറ്റൊ 

രുവിഭാഗത്തെ മഹായാനക്കാര് എന്നാണ് ബ്രാഹ്മണ്യം വിളിച്ചത്. ഫലത്തില് 

ബുദ്ധിസം പിളര്ന്നുപോവുകയായിരുന്നു. ഹീനയാനബുദ്ധിസത്തെ ഇന്ത്യയില് 

നിന്നും തുരത്തുന്നതിനും മഹായാനബുദ്ധിസത്തിന് ചിലപരിമിത അവസരങ്ങള് 

നല്കുന്നതിനും അശോകനുശേഷം വന്ന ക്ഷ്രത്രിയരാജാക്കന്മാര് ശ്രമിച്ചു. പടിപടി 

യായി ബുദ്ധിസത്തെ പുറന്തള്ളിക്കൊണ്ട് അതിനെ ഭരണമേഖലകളില് നിന്നും 

അപ്രതൃക്ഷമാക്കുന്നതില് ബ്രാഹ്മണ്യം വിജയിക്കുകയായിരുന്നു. ബഹുജന 

ങ്ങള്ക്കിടയില് രൂഡ്മുലമായിക്കിടന്ന നിശബ്ദദര്ശനമായി തുടരുകയായിരുന്നു 

ഇതേത്തുടര്ന്ന് ബുദ്ധിസത്തിന്റെ സാരാംശങ്ങള്. 

“ഭാരതത്തിന്റെ വൈജ്ഞാനിക മണ്ഡലത്തെ കൂടുതല് ചലനാത്മകമാ 

ക്കിയ ഉള്പിരിവുകളില് അധിഷ്ഠിതമായിരുന്നു ഹീനയാന-മഹായാനദര്ശന 

ങ്ങള്. ബുദ്ധമതത്തിലെ വ്യത്യസ്ത ശാഖകള് പലതരത്തിലുള്ള ദാര്ശനിക ചര്ച്ച 

കളിലും വിമര്ശനങ്ങളിലും ഏര്പ്പെട്ടപ്പോഴും ബുദ്ധനെ ആത്മാര്ത്ഥമായി വിശ്വ 

സിച്ച സാധാരണ ജനങ്ങളെ ഈ വാദഗതികളൊന്നും തന്നെ സ്വാധീനിച്ചിരുന്നില്ല. 

ഏതൊരു സാധാരണ മനുഷ്യനും മനസ്സിലാവുന്ന ഭാഷയില് ബുദ്ധന് നല്കിയ 

ഉപദേശങ്ങളില് അവര് പൂര്ണ്ണമായി വിശ്വസിച്ചുപോന്നു. സാധാരണക്കാരുടെ 

സങ്കീര്ണ്ണമായ ജീവിതര്പശ്നങ്ങള്ക്ക് പരിഹാരം കാണാനും ക്ലേശകരമായ ജീവി 

ത്രപവര്ത്തനങ്ങള്ക്ക് മുന്നോടിയായിത്തീരാനും ബുദ്ധനും അദ്ദേഹത്തിന്റെ 

സിദ്ധാന്തങ്ങള്ക്കും കഴിഞ്ഞു എന്നത് ബുദ്ധദര്ശനത്തിനുള്ള സ്വീകാര്യതയെ 

വ്യക്തമാക്കുന്നതാണ്.”*%ഃ 

ബുദ്ധമതങ്ങളുടെ ഭിന്നതയ്ക്കുശേഷം ഇന്ത്യയിലെ ജനങ്ങള്ക്കിടയില് 

പ്രചാരം സിദ്ധിച്ചത് മഹായാനബുദ്ധമതമായിരുന്നു. മന്ത്രങ്ങള്ക്കും അനുഷ്ഠാന 

ങ്ങള്ക്കും ആരാധനയ്ക്കുമെല്ലാം എതിരായി ബുദ്ധന് മുന്നോട്ടുവച്ച സാമുഹ്യരു 

പത്തെ പടിപടിയായി ബുദ്ധമതത്തിനുള്ളില് കൊണ്ടുവരുന്നതില് മഹായാനബു 

ദ്ധിസം വിജയിച്ചുവെങ്കിലും മഹായാനബുദ്ധിസം മുന്നോട്ടുവെച്ച ബോധിസത്വസ 

ങ്കുല്പം മറ്റൊരര്ത്ഥത്തില് ്രാഹ്മണിസത്തിന് പൂര്ണമായി കീഴടങ്ങാത്ത മറ്റൊരു 

തുടര്ച്ചയെ കാണിക്കുന്നുണ്ട്. അതേസമയം ശ്രീലങ്ക ഉള്പ്പെടെയുള്ള പ്രദേശങ്ങ 

ളില് ഹീനയാനം നിലനിന്നപ്പോള് ടിബറ്റ് ഉള്പ്പെടെയുള്ള ഗ്രദേശങ്ങളില് മഹായാ 

നബുദ്ധിസമാണ് നിലനിന്നത്. ഇത് വലിയ ഒരളവോളം ഹിന്ദുമതത്തിന്റെ പലമൂല്യ 
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വിചാരങ്ങളേയും പിന്പറ്റുന്നതായിരുന്നു. എങ്കിലും ഒരു ജനകീയമതമെന്ന നില 

യില് ബുദ്ധനും അദ്ദേഹത്തിന്റെ ദര്ശനവും ഒന്പതാം നൂറ്റാണ്ടുവരെ നിലനിന്നി 

രുന്നു എന്ന് “ഭാരതീയദര്ശനം” എന്ന ഗ്രന്ഥത്തില് ഡോ. എസ്. രാധാകൃഷ്ണന് 

വ്യക്തമാക്കുന്നു. മതവിശ്വാസത്തെ എതിര്ക്കുകയും നിലനിന്നുപോന്ന അന്ധവി 

ശ്വാസങ്ങളില് നിന്നുള്ള മുക്തിയും ബുദ്ധവിഹാരങ്ങളില് ഇക്കാലത്തും നിലനിന്നി 

രുന്നു എന്നത് എടുത്തുപറയേണ്ട ഒന്നാണ്. പലഗോത്രങ്ങള്ക്കുള്ളിലും സ്രട്ടീഷ് 

കൊളോണിയല് കാലഘട്ടത്തിലും പരിമിതരുപത്തിലെങ്കിലും ബുദ്ധിസം നിലനി 

ന്നു. എന്നാല് പൊതുണഇടങ്ങളില്നിന്നും പരിപൂര്ണമായും ബുദ്ധിസം തുടച്ചുനീ 

ക്കപ്പെട്ടിരുന്നു. തുടര്ന്നുള്ള കാലഘട്ടങ്ങളില് ഇതിന്റെ സ്ഥാനം ജ്ഞാനാന്വേഷണ 

ങ്ങളിലെ ദര്ശനമായും കൂടിക്കലര്ന്ന സാംസ്കാരികരുപങ്ങളായും നിലനിന്നു. 

1956-ല് അഞ്ചുലക്ഷം അനുയായികളെയുംകൊണ്ട് ഡോ. ബി.ആര്. അംബേദ്കര് 

ബുദ്ധമതം സ്വീകരിക്കുന്നതുവരെ, വിഹാരങ്ങളില് മാത്രമായി ഒതുങ്ങിപ്പോയ ഒരു 

മതമായിരുന്നു ഇന്ത്യയില് ബുദ്ധമതം. 

യുക്തിഭദ്രവും പുരോഗമനപരവും സമത്വപൂര്ണ്ണവുമായ ജീവിതം കെട്ടിപ്പടു 

ക്കാനുള്ള ബുദ്ധന്റെ പരിശ്രമമാണ് മതത്തിന്റെ വളര്ച്ചയെ ത്വരിതപ്പെടുത്തിയത്. 

പ്രായോഗിക ജീവിതാവബോധം മനുഷ്യന് കൈവരിക്കേണ്ടിന്റെ ആവശ്യകതയെ 

ക്കുറിച്ചും ആത്മാഭിമാനത്തിന് പ്രാഥമികമായ സ്ഥാനം നല്കേണ്ടതിനെകുറിച്ചും 

സമൂഹത്തിലെ ജനങ്ങളെ ബോധവല്ക്കരിച്ചു. ബുദ്ധനും അദ്ദേഹത്തിന്റെ ദര്ശന 

ങ്ങള്ക്കുമുള്ള പൊതുസ്വീകാര്യതയാണ് മതത്തിന്റെ കെട്ടുപാടുകള്ക്കപ്പുറത്തുനി 

ന്നുകൊണ്ട് ബുദ്ധദര്ശനം സാധ്യമാക്കിത്തീര്ത്തത്. 

1.9.. അശോകന് (ബി.സി. 272-232) 

പ്രാചീനഭാരതത്തിലെ പ്രശസ്തനായ ഭരണാധികാരിയായിരുന്നു അശോ 

കന്. മര്ൃച്രകവര്ത്തിയായിരുന്ന അദ്ദേഹം കലിംഗയുദ്ധത്തിനുശേഷം അക്രമ 

ണോത്സുകമായ ജീവിതചര്യകള് ഒഴിവാക്കുകയും ഹിംസവെടിഞ്ഞ് സ്നേഹത്തി 

ന്റെയും കരുണയുടെയും സന്ദേശം ഗ്പചരിപ്പിക്കാന് മുന്നോട്ടുവരികയും ചെയ്തു. 

ബുദ്ധമതാനുയായി എന്ന നിലയില് ദുഃഖത്തില്നിന്നും കഷടപാടുകളില്നിന്നു 

മുളള മോചനമാണ് അദ്ദേഹം ആഗ്രഹിച്ചത്. “അശോകചര്രവര്ത്തിമാത്രമാണ് 

സാഗ്രാജൃത്വം നിര്മ്മിച്ച ഇന്ത്യയിലെ ഒരേയൊരു രാജാവ് എന്നാണ് റൊമീലാഥാപ്പ 
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റുടെ അഭിപ്രായം.”** ഇന്ത്യയെ വിസ്തൃതമായി കൂട്ടിയിണക്കുന്നതിനും അദ്ദേഹ 

ത്തിനു സാധിച്ചു. ബുദ്ധദര്ശനങ്ങളില് ആകൃഷ്ടനായ അദ്ദേഹം ഇന്ത്യയിലുട 

നീളം ്രസ്തുതദര്ശനത്തെ പ്രചരിപ്പിക്കുന്നതിനു മുന്കൈ എടുക്കുകയുണ്ടായി. 

മനര്യസാശ്രാജ്യം അശോകന്റെ ഭരണകാലത്ത് ഏറ്റവുമധികം വിസ്തൃതി 

നേടുകയുണ്ടായി. മതര്പചരണമാണ് ലക്ഷ്യമെങ്കിലും മതത്തിന്റെ ഇടപെടലുകളി 

ല്ലാതെ ഭരണകാര്യങ്ങളുമായി മുന്നോട്ടു നീങ്ങിയ വ്യക്തിയാണദ്ദേഹം. വര്ണാശ്രമ 

ധര്മ്മവ്യവസ്ഥയ്ക്ക് അനുസൃതമായ ക്ഷത്രിയാധികാരത്തിന്റെ ഭരണസംവിധാന 

ങ്ങളില് അധിഷ്ഠിതമായിരുന്നു അക്കാലത്തെ ഇന്ത്യയുടെ പല അധികാരരുപങ്ങ 

ളും. അതേസമയം ദര്ശനപരമായി ബുദ്ധിസത്തിന് ശക്തമായ സ്വാധീനം പൊതു 

സമൂഹത്തില് നിലനിര്ത്താന് കഴിഞ്ഞിരുന്നു. ബ്രാഹ്മണരുടെ ഹിംസാധിഷ്ഠിത 

ക്ഷത്രിയഭരണമായിരുന്നു പലനാട്ടുരാജാക്കന്മാരും പിന്പറ്റിയിരുന്നത്. ഇതാകട്ടെ 

ജനങ്ങള്ക്ക് വലിയഭാരം അടിച്ചേല്പ്പിക്കുന്നതുമായിരുന്നു. ഈ ഘട്ടത്തിലായി 

രുന്നു കലിംഗയുദ്ധത്തിലൂടെ അശോകന് തന്റെ ഭരണം പിടിച്ചെടുത്തത്. കലിംഗ 

യുദ്ധം വരുത്തിയ ഹിംസയും അതിന്റെ ഭീതിതമായ അവസ്ഥയും അദ്ദേഹത്തെ 

ബോധിപ്പിക്കുന്നതില് ബുദ്ധദര്ശനം വിജയിച്ചു. ഒരു ക്ഷ്രതിയരാജാവിനെപ്പോലെ, 

ഹിംസയെ ന്യായീകരിക്കുന്ന ഭഗവദ്ഗീതാദര്ശനത്തില് അദ്ദേഹം ഉറച്ചുനിന്നിരു 

ന്നുവെങ്കില് അഹിംസയെക്കുറിച്ചുളള അവബോധത്തിലേക്ക് അശോകന് പരി 

വര്ത്തനപ്പെടുകയില്ലായിരുന്നു. മഹാഭാരതത്തില് നാം കണ്ടത് യുദ്ധത്തെ സാധൂ 

കരിക്കുന്ന വചനങ്ങളായിരുന്നു. എന്നാല് സിദ്ധാര്ത്ഥഗശനതമനില് നാം കണ്ടത് 

അഹിംസയെ പിന്തുണയ്ക്കുന്ന ആലോചനകളായിരുന്നു. ഇതേ ദര്ശനമാണ് 

അശോകനെ പുനര്വിചിന്തനത്തിന് വിധേയമാക്കിയത്. ക്ഷത്രിയഹിംസയില് 

നിന്നും വിടുതല്നേടിയ, ഉത്തമരാജാവിലേക്കുള്ള പ്രയാണമായിരുന്നു 

അഹിംസാസ്വ്വീകരണത്തിലൂടെ അശോകനില് സംഭവിച്ചത്. വിവിധരാജാക്കന്മാരു 

മായി അഹിംസാദര്ശനം കൈമാറിക്കൊണ്ടാണ് അശോകന് തന്റെ സാമ്രാജ്യത്വം 

വികസിപ്പിച്ചത്. ഇതിലുടെ മനസ്സിലാവുന്ന ഘടകം ഏഷ്യയില് ബുദ്ധദര്ശന 

ത്തിന്റെ ചലനം അശോകനുമുമ്പുതന്നെ വ്യാപിച്ചിരുന്നു എന്നാണ്. അവയെ കൂട്ടി 

യിണക്കുകയായിരുന്നു അശോകന്. മാത്രമല്ല ബുദ്ധിസം മുന്നോട്ടുവെച്ച സാമൂഹ്യ 

വിപ്നലവലോകത്തെ (്പചരിപ്പിക്കുവാനും അശോകനു സാധിച്ചു. 
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അശോകന്റെ ധര്മ്മശാസനകള് ബുദ്ധമതര്രചരണത്തെ ലക്ഷ്യമാക്കിയാണ് 

സ്ഥാപിതമായത്. ബുദ്ധമതരപചരണത്തിന്റെ പലമേഖലകളെയും വ്ൃക്തമാക്കിത്ത 

രുന്ന രീതിയില് ഉള്ളവയായിരുന്നു ഈ ശാസനങ്ങള്. അക്കാലത്തെ ശിലകളും 

സ്തൂപങ്ങളും ഗുഹകളുമെല്ലാം ഇതിന് സാക്ഷ്യപ്പെടുത്തുന്നു. “അശോകന് 

നിര്മ്മിച്ച സ്തുപങ്ങളും സ്തംഭങ്ങളും വിഹാരങ്ങളുമെല്ലാം മര്യവാസ്തുശില്പ 

കലയുടെ ഉത്തമദ്ൃഷ്ടാന്തങ്ങളാണ്. ബരാബറിലേയും നാഗാര്ജ്ജുനയിലേയും 

ഗുഹാചിത്രങ്ങള് മര്യകലയുടെ വൈശിഷട്യത്തിന് സാക്ഷ്യംവഹിക്കുന്നു. 

അനേകശാസനങ്ങള് കൊത്തിവച്ച സ്തംഭങ്ങളെല്ലാം ഒറ്റക്കല്ലില് വാര്ത്തെടുത്തവ 

യാണ്. അശോകസ്തംഭങ്ങളുടെ തലപ്പത്ത് നിര്മ്മിച്ചിട്ടുള്ള സിംഹം, ആന, കാള 

മുതലയാവയുടെ പ്രതിമകള് കലാപരമായി വളരെ മേന്മയുളളവയാണ്. ഇത്തരം 

സ്തംഭങ്ങളില് വെച്ചു ഏറ്റവും പ്രധാന്യമര്ഹിക്കുന്നതാണ് സാരനാഥിലേത്. 

ബുദ്ധന് തന്റെ ഒന്നാമത്തെ ധര്മ്മ്രപഭാഷണം നടത്തിയ സ്ഥലമാണിത്. അതിന്റെ 

മുകളില് കൊത്തിവെച്ച സിംഹങ്ങളുടെയും ധര്മ്മച്രകത്തിന്റെയും ശില്പമാണ് 

സ്വതന്ത്ര ഇന്ത്യയുടെ ദേശീയചിഹമായി അംഗീകരിക്കപ്പെട്ടത്. *ട അശോകന്റെ 

ധര്മ്മനയങ്ങള് മതാനുഷഠാനങ്ങളുടെ ഫലമായി രൂപംകൊണ്ട ഭക്തിയെയല്ല 

മറിച്ച് സാമൂഹികമായ ചില ഉത്തരവാദിത്വങ്ങളും പെരുമാറ്റരീതികളുമാണ് മുന്നോ 

ടടുവയ്ക്കുന്നത്. മനുഷ്യബന്ധങ്ങള്ക്കുള്ള പരസ്പരവിനിമയവും പരിഗണനയു 

മാണ് അതില് പ്രധാന്യമര്ഹിക്കുന്നത്. സമുഹജീവിതത്തിലെ പലതലങ്ങളിലേ 

ക്കാണ് ഇവ കടന്നുചെല്ലുന്നത്. ശാസനങ്ങളിലുടെയും മറ്റും നിലനില്ക്കുന്ന 

കാര്യങ്ങള് ജീവിതത്തിന്റെ ഈ പ്രായോഗികതയിലേക്കാണ് വിരല് ചുണ്ടുന്ന 

തെന്നു കാണാം. “അശോകന്റെ ഭരണകാലം ഇന്ത്യാചരിത്രത്തിലെ ്രധാനമായ 

ഒരു ദശയാണ്. ഭാരതഖണ്ഡത്തിന്റെ ഒട്ടുമുക്കാലും ഭാഗങ്ങള് ഒരൊറ്റക്കുടക്കീഴില് 

വരുന്നത് അക്കാലത്താണ്. ആ സാശ്രാജ്യത്തിലുടനീളം ഒരു ഭരണരിതിയും ഒരു 

സംസ്കാരത്തിന്റെ ഘടകങ്ങളും നടപ്പിലാവുന്നതിന് ഇത് കാരണമായി. തെക്കും 

വടക്കും കിഴക്കും പടിഞ്ഞാറും ഈ സംസ്കാരവ്യാപനത്തിന് പശ്ചാത്തലമൊരു 

ക്കിയതും അശോകന്റെ കാലത്തെ രാഷ്ട്രീയ സംഭവങ്ങളാണ്. 

110 ഭാരതീയ വേദാന്തങ്ങളും വരേണ്യജനതയുടെ ജീവിത ്രയോഗവും 

സാമുഹിക-സാംസ്കാരിക വികാസത്തിന്റെ ഭാഗമായുണ്ടായ ഗ്രവര്ത്തന 

ങ്ങളില് എടുത്തു പറയേണ്ട ഒന്നാണ് മനുഷ്യനും പ്രകൃതിയും തമ്മിലുള്ള 
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ബന്ധം. ശാസ്ത്രവും ചരിത്രവും തത്ത്വശാസ്ത്രവുമെല്ലാം അതിന്റെ ആവിഷ്കാര 

ത്തിന്റെയും അന്വേഷണത്തിന്റെയും തലങ്ങളിലാണ് ചരിത്രവികാസത്തെ 

കൊണ്ടെത്തിക്കുന്നത്. സിന്ധുനദീതടസംസ്കാരം മുതല് ഇങ്ങോട്ടുളള ജീവിതം 

ആദ്യകാലസമൂഹത്തിന്റെ ചിത്രത്തെ അനാവരണം ചെയ്യുന്നുണ്ടെങ്കിലും വൈദിക 

സംസ്കാരത്തിന്റെയും അതിന്റെ ഫലമായി മുതലെടുത്ത ്രാഹ്മണിസത്തിന്റെയും 

ജീവിതസാഹചര്യങ്ങള് സംസ്കാരത്തിന്റെ വിവിധതലങ്ങളെ ഏകപക്ഷീയമാക്കി 

ത്തീര്ത്തു. വേദകാലജീവിതം സൃഷ്ടിച്ച ജീവിതമര്യാദകള്ക്കും ആചാരാനുഷ്ഠാ 

നങ്ങള്ക്കും അകത്ത് നിര്മ്മിതമായവയാണ് വരേണ്യജനതയുടെ പ്രത്യയശാസ്ത്ര 

നിര്മ്മിതികള്. ചാര്വാകം, സാഖ്യം, ഗോത്രദര്ശനങ്ങള്, തദ്ദേശദര്ശനങ്ങള് തുട 

ങ്ങിയവ രൂപപ്പെടുകയും അത് തദ്ദേശീയരുടെ ചിന്താമണ്ഡലത്തില് ആഴത്തില് 

സ്വാധീനിക്കുകയുണ്ടായി. തിരുക്കുറള് തുടങ്ങിയ ദര്ശനങ്ങള് തദ്ദേശീയചിന്താധാ 

രയുടെ അടിത്തറയായിരുന്നു. ഇതില്നിന്നും വേറിട്ടതും അടഞ്ഞ സമുഹവ്യവസ്ഥ 

യാല് രുപപ്പെട്ടതുമായ വേദസാഹിത്യമായിരുന്നു മറ്റൊന്ന്. ജുകവേദം, യജുര്വേദം, 

സാമവേദം, അഥര്വവേദം എന്നിങ്ങനെ ഇവ വിഭജിക്കപ്പെടുകയുണ്ടായി. ഇവയി 

ലൊക്കെയും തദ്ദേശസമൂഹങ്ങളുടെ ചിന്തയെ ഉള്ക്കൊള്ളുകയും കടമെടുക്കു 

കയും ചെയ്യുന്നതുകാണാം. തദ്ദേശ ഗണഗോത്രങ്ങളുടെ നിരവധി നേതൃത്വങ്ങളെ 

ആര്യന്മാര് സ്വീകരിക്കുകയും ഉള്പ്പെടുത്തുകയും ചെയ്തു. ശിവന്, നന്ദി, ഗണപ 

തി, മുരുകന്, മലമകളായ പാര്വ്വതി തുടങ്ങിയപലതും പില്ക്കാലത്ത് ആര്യസ 

മൂഹം കൂട്ടിച്ചേര്ത്തവരില്പ്പെടുന്നു. ആദ്യകാലത്തെ വേദമന്ത്രങ്ങളില് ശിവമന്ത്ര 

ങ്ങള് ഇല്ലായിരുന്നു. ശിവമന്ത്രങ്ങള് പില്ക്കാലത്ത് രൂപപ്പെടുത്തി കൂട്ടിച്ചേര്ക്കുക 

യായിരുന്നു. അങ്ങനെ ശൈവദര്ശനത്തെ കൂട്ടിച്ചേര്ത്തതോടെ തദ്ദേശീയരായ 

വലിയ ഒരു സമൂഹത്തെ കുടെച്ചേര്ക്കുവാന് ആര്യചിന്തകള്ക്കുസാധിച്ചു. ്രപ 

ഞ്ചത്തെക്കുറിച്ചുള്ള തദ്ദേശസങ്കല്പ്പങ്ങളും വര്ണവ്യവസ്ഥയുടെതായ ശുദ്ധിവാദ 

സങ്കല്പ്പവും പലയിടത്തും ഇടര്ച്ചയും പതര്ച്ചയും ഉണ്ടാക്കുന്നതാണ് തുടര്ന്നു 

കാണുന്നത്. 

വേദജ്ഞാനത്തിനും അപ്പുറത്ത് സമൂഹത്തില് മറ്റൊന്നിനും സ്ഥാനമില്ലാ 

എന്നതായിത്തീര്ന്നു ഇതിനുശേഷമുള്ള കാലം. ബ്രാഹ്മണപ്രത്യയശാസ്ത്രങ്ങള് 

രുപം കൊള്ളുകയും ചെയ്തു. അതായത് വേദവും സ്മൃതിയും ധര്മ്മശാസ്ത്ര 

ങ്ങളും പുരാണങ്ങളുമെല്ലാം സമൂഹത്തിന്റെ പൊതുമണ്ഡലത്തില് സ്വാധീനം 
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ചെലുത്തുകയും അത് പടിപടിയായ തദ്ദേശദര്ശനങ്ങളെ തമസ്കരിക്കാന് വഴി 

യൊരുക്കുകയും ചെയ്തു. വേദത്തിന് ആധികാരികത നല്കുന്നതോടൊപ്പം 

തന്നെ അതിനെ ചുറ്റിപറ്റി ഉടലെടുത്ത ഉപനിഷദ് തത്ത്വചിന്തകളും ജ്ഞാനസമ്വ 

ദ്ശാസ്ത്രവുമെല്ലാം വളരുകയും ആധിപത്യവ്യവസ്ഥിതിയിലേക്ക് സമൂഹം 

കീഴ്പ്പെടുകയുമായിരുന്നു. വര്ണ്ണ-ജാതി-വര്ഗ്ഗമേധാവിത്വം മുഖ്യമായും ഈ ആധി 

പതൃവ്യവസ്ഥിതിയുടെ സംഭാവനയായിരുന്നു. 

“സാമുഹ്ൃയഘടനയില് സ്രാഹ്മണ-ക്ഷ്ര്രിയവൈരം സന്ധിചെയ്യപ്പെട്ടു. 

രാജാക്കന്മാരില് നിന്ന് ദാനംകിട്ടുന്ന ധനാംശംകൊണ്ട് തൃപ്തിപ്പെട്ട വിശ്രമസരക 

രൃയങ്ങളുള്ള വര്ഗ്ഗം എന്ന നിലയ്ക്ക് ആത്മാവിന് പ്രാമുഖ്യം നല്കി ദാര്ശനിക 

സാഹിത്യത്തിന്റെ ജ്ഞാനാധിപതികളായി ബ്രാഹ്മണന് മാറി. ഉല്പാദനശക്തി 

കളെ കീഴ്ജാതികളാക്കുകയും അവരെ മര്ദ്ദനസംസ്കാരത്തിന്റെ പണിയാധുങ്ങ 

ളാക്കി മാറ്റുകയും ചെയ്തു. ഇതായിരുന്നു ഏകത്വബ്രാഹ്മണത്തിന്റെ ഉപനിഷത്കാ 

ലം. കര്മ്മഫലസിദ്ധാന്തവും പുനര്ജ്ജന്മചിന്തയും മോക്ഷവും മര്ദ്ദനസംവിധാന 

ത്തിന്റെ മനലികവാദചിന്തകളായി മര്ദ്ദിത-വര്ണ്ണ-ജാതി വിഭാഗങ്ങളെ രൂപപ്പെടു 

ത്തുകയായിരുന്നു. 7 

വരേണ്യജനതയുടെ ജീവിതം തത്ത്വാധിഷ്ഠിതമായിരുന്നില്ല. കാരണം 

അതില് മനുഷ്യനുമേല് ആഞ്ഞുതറയ്ക്കുന്ന രീതിയിലുള്ള മനുഷ്യവിരുദ്ധവും 

ഗ്രകൃതിനശികരണത്തില് അടിയുറച്ചതുമായ നിയമവ്യവസ്ഥകളാല് സങ്കീര്ണ്ണ 

മായ ചട്ടക്കൂട് നിര്മ്മിക്കപ്പെട്ടിരുന്നു. വേദങ്ങളും സ്മൃതികളും വൃക്തമാക്കുന്ന 

സാമൂഹികവും രാഷ്ട്രീയവുമായ വ്യവസ്ഥകളാലത് നിലനിന്നുപോരുകയാണു 

ണ്ടായത്. എല്ലാ ജനങ്ങള്ക്കും ബാധകമായ നീതി നടപ്പില് വരുത്താന് വരേണ്യജ 

നതയുടെ നിയമാവലിക്ക് കഴിഞ്ഞിരുന്നില്ല. “എല്ലാ ജനങ്ങള്ക്കും ബാധകമായ 

ആത്മീയതത്ത്വങ്ങള് വരേണ്യജനതയുടെ മതമെന്നറിയപ്പെടുന്ന ബ്രാഹ്മണിസ 

ത്തിന് കാഴ്ചവെക്കാനാവില്ല. ഉണ്ടെങ്കില്തന്നെ “ഹിന്ദു വരേണ്യജീവിതത്തെ നിയ 

ന്തരിക്കാനത് പര്യാപ്തവുമല്ല. ഇര്പകാരം അനുശാസനങ്ങളിലും അനുഷ്ഠാനങ്ങ 

ളിലും ബന്ധിതമായിരിക്കുന്ന വരേണ്യവ്യവഹാരമണ്ഡലത്തെ കാലാതിവര്ത്തിയാ 

കുന്നത്, രാഷ്ര്രീയാധീശത്വത്താല് സ്ഥാപനവല്ക്കരിക്കപ്പെടുന്ന നിയമമാണ്. 

അതായത് ഹിന്ദുമതം എന്ന പേരില് അറിയപ്പെടുന്നത് പുരാതനവും പ്രചാരല 

ബ്ധവുമായ നിയമമാണ്. ഇത്തരം നിയമങ്ങളുടെ ലക്ഷ്യം സമുഹത്തെ മാറ്റുക 
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എന്നതിനപ്പുറം ചില വംശങ്ങളുടെയും ജാതികളുടെയും നിലനില്പ്പിനാധാരമായ 

മൂല്യങ്ങളുടേയും ഘടനാ(ക്രമത്തിന്റെയും സംരക്ഷണമാണ്. അതുകൊണ്ടാണ് 

രാമായണത്തിലെ രാമന് ശൂദ്രനായ ശംബുകന്റെ തലയറുത്തതും ഭഗവത്ഗീതയി 

ലുടെ കൃഷ്ണന് രക്തബന്ധങ്ങൾ കണക്കിലെടുക്കാതെ അനേകായിരങ്ങളെ 

കൊന്നെടുക്കാന് ആഹ്വാനം ചെയ്തതും.” 

വരേണ്യജനതയുടെ ജീവിതസാഹചര്യങ്ങള് നിലവിലിരുന്ന പുരാണകഥക 

ളുമായി ബന്ധപ്പെടുത്തികൊണ്ടാണ് നിലനിന്നിരുന്നത്. ഹിന്ദുമതം ആചാരാനു 

ഷ്ഠാനങ്ങളില് നിന്ന് മുക്തമായിരുന്നില്ല എന്ന് അതിന്റെ തത്ത്വാധിഷഠിതമായ 

വിവരണങ്ങളില് നിന്ന് മനസ്സിലാക്കാവുന്നതാണ്. മാത്രവുമല്ല ഒരു വരേണ്യസമുൂ 

ഹസൃഷ്ടി മാത്രമായിരുന്നു അതിന്റെ എക്കാലത്തേയും ലക്ഷ്യം. ്രാഹ്മണ 

പുരോഹിതര് മുന്നോട്ടുവച്ച ജീവിതവ്യവസ്ഥകളെ കൈകാര്യം ചെയ്യുന്ന വേദ 

ങ്ങളും മോക്ഷത്തെക്കുറിച്ചുള്ള സങ്കല്പങ്ങളുമെല്ലാം ഇതിനെ സാധുകരിക്കുന്നവ 

യാണ്. അതുകൊണ്ടുതന്നെ “പാദജന്മാര് എന്നും “‘കൃമികീടങ്ങള്” എന്നുമൊക്കെ 

യായിരുന്നു ബഹുജനസമൂഹങ്ങളെ അവര് വിളിച്ചുവന്നിരുന്നത്. 

1.10.1 ഭഗവദ്ഗീത 

പനരാണിക ഭാരതീയതത്ത്വദര്ശനം ഉള്ക്കൊള്ളുന്ന കൃതിയാണ് ഭഗവ 

ദ്ഗീത. വൃത്യസ്ത വീക്ഷണഗതികള് നിലനില്ക്കുന്ന ഈ കൃതിയെ അടിസ്ഥാന 

മാക്കി പല വ്യാഖ്യാനങ്ങളും പുനര്വ്യാഖ്യാനങ്ങളും ഉടലെടുക്കുകയുണ്ടായിട്ടുണ്ട്. 

വര്ഗ്ഗവൈരുധ്യങ്ങളുടെ പശ്ചാത്തലത്തില് രൂപീകരിക്കപ്പെട്ട വ്യവസ്ഥകള്ക്ക് തുട 

ക്കമിടുന്ന സംഭവബഹുലമായ ജീവിതചിത്രത്തെ അനാവരണം ചെയ്യുന്ന പശ്വാ 

ത്തലമാണ് ഇതിലുള്ളത്. “പ്രാചീന ഇന്ത്യയിലെ ആര്യന്മാരുടെ കുടുംബവ്യവസ്ഥ 

യുമായി ബന്ധപ്പെട്ട വര്ഗ്ഗവൈരുദ്ധ്യങ്ങളുടെ പശ്ചാത്തലത്തില് രൂപപ്പെട്ട രക്തപ 

ങ്കിലമായ രുക്ഷയുദ്ധമാണ് മഹാഭാരത ഇതിഹാസകഥയുടെ ഉള്ത്തലം. രക്തരു 

ക്ഷിത യുദ്ധത്തെ നീതിബോധത്തിന്റെയും ധാര്മ്മികതയുടെയും പേരില് ന്യായീ 

കരിച്ചുകൊണ്ടുളള ഉപദേശങ്ങളുടെ പുനരാവര്ത്തനമാണ് ഭഗവത്ഗീതയുടെ 

പൊതുസ്വഭാവവും ഗ്രത്യേകതയും. 9 

സാമ്പത്തികവ്യവസ്ഥിതിയും സമൂഹത്തിന്റെ നിലനില്പ്പും തമ്മിലുള്ള 

ബന്ധത്തെ അടിസ്ഥാനപ്പെടുത്തി രൂപംകൊണ്ട ആശയങ്ങളാല് നിറഞ്ഞു നിന്ന 
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ഒരു കുട്ടം മനുഷ്യരുടെയിടയിലേക്കാണ് വര്ണ്ണാശ്രമധര്മ്മവ്യവസ്ഥയില് അധി 

ഷ്ഠിതമായ “ധര്മ്മ'മെന്ന ആശയത്തിന്റെ ചുവടുപിടിച്ചുകൊണ്ട് ഭഗവദ്ഗീത രൂപം 

കൊളളുന്നത്. വേദകാലചിന്തകളും ആത്മീയവും ഭൌതികവുമായ തത്ത്വചിന്തകളു 

മായി ബന്ധപ്പെടുത്തിക്കൊണ്ട് നിര്മ്മിതമായ കാലഘട്ടത്തിന്റെ വൈരുദ്ധ്യങ്ങളെ 

മുഴുവന് ഉള്ക്കൊളളുന്ന സൃഷ്ടി എന്ന് അതിനെ വ്യാഖ്യാനിക്കാവുന്നതാണ്. 

മോക്ഷത്തെക്കുറിച്ചും കര്മ്മബന്ധങ്ങളെക്കുറിച്ചും ജ്ഞാനത്തെക്കുറിച്ചുമെല്ലാം 

ഗീത വ്യക്തമായ കാഴ്ചപ്പാടവതരിപ്പിക്കുന്നു. “അന്യോന്യം വിരുദ്ധങ്ങളായ 

സാംഖ്യം, യോഗം, ഭക്തി, കര്മ്മം മുതലായ സിദ്ധാന്തങ്ങള് ഇതില് വിളക്കി 

ച്ചേര്ത്തിരിക്കുന്നു. ഗീത ഒരു ഏകതത്ത്വചിന്താപദ്ധതിയല്ല. വൈരുധ്യാത്മക 

സംഘര്ഷത്തെ തുടര്ച്ചയുടെ വിരാമത്തില് യോഗാത്മകമായി മരവിപ്പിക്കുന്ന 

സന്യാസയോഗവും മോക്ഷത്തിന്റെയും പുനര്ജന്മത്തിന്റെയും അശാസ്ത്രീയചിന്ത 

യില് അടിമപ്പെടുത്തുന്ന താര്ക്കികതയും ്രാഹ്മണാധിപത്ൃയത്തിന്റെ ഏകത്വബ്ര 

ഹ്മത്തില് സര്വ്ൃതിനെയും സമന്വയിപ്പിക്കുന്നു. വര്ണവ്യവസ്ഥാധിഷ്ഠിത 

കര്മ്മജ്ഞാനം കൊണ്ടുതന്നെയാണ് മോക്ഷം എന്നാണ് ഗീതാശാസ്ത്രത്തിന്റെ 

സകല ഉപനിഷത്തുക്കളുടെയും നിശ്ചിതാര്ത്ഥം. എല്ലാ വേദങ്ങളുടെയും സാരമാ 

കുന്നു ഗീതാശാസ്ത്രം എന്ന് അതുപറയുന്നു. വേദകാലത്തെ ഇടി, മിന്നല്, വരു 

ണന്, സുര്യന്, ഉഷസ്സ് എന്നീ പ്രകൃതിശക്തികളെ പ്രകൃതിജീവിതത്തില് നിന്നും 

തിരിച്ചറിഞ്ഞ് വേദാന്ത-ഗീതാസംസ്കാരം ജ്ഞാനം ബ്രഹ്മമാണെന്നും അന്തിമ 

ലക്ഷ്യം മോക്ഷമാണെന്നും അതിന് “സ്വധര്മ്മം” അനുഷ്ഠിക്കാന് പഠിപ്പിക്കുന്നു. 

ഏകത്വബഹ്മത്തിന്റെ ജ്ഞാനാധിപത്യം മുഴുവന് സമൂഹത്തിനും മേലും 

ബലാല്ക്കരേണ പ്രയോഗിക്കുന്ന ഹിന്ദുത്വമനലികവാദചിന്തയാണ് ഗീത നല്കു 

ന്നത്.” 

പരസ്പരവിരുദ്ധമായ നിലപാടുകളെ ആശ്രയിച്ചുകൊണ്ട് ധര്മ്മത്തെ ആയു 

ധമാക്കി ശ്രീകൃഷ്ണന് നടത്തിയ ഉപദേശങ്ങളാണ് ഭഗവദ്ഗീതയുടെ കാതലായി 

നിലനില്ക്കുന്നത്. സ്വന്തം കുലത്തിലുള്ളവരെ കൊല്ലാനുള്ള യുദ്ധത്തില് പങ്കെടു 

ക്കാതെ മാനസിക ബുദ്ധിമുട്ടനുഭവിച്ച അര്ജ്ജുനന് പിന്നീടുണ്ടായ എല്ലാ ഗ്രതിസ 

ന്ധികളെയും തരണം ചെയ്ത് മുന്നോട്ടുപോകാനുള്ള ധര്മ്മോപദേശമാണ് ഇതില് 

കേന്ദ്രസ്ഥാനത്ത് നില്ക്കുന്നത്. ബ്രാഹ്മണമതം ആധിപത്യം സ്ഥാപിക്കുന്ന സമു 

ഹത്തിന്റെ ഘടനയാണ് ഈ ധര്മ്മോപദേശങ്ങളിലൂടെ വ്യക്തമാക്കുന്നത്. വര്ഗ്ഗ 
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സംഘര്ഷങ്ങള് ഉരുവം കൊളളുന്നതിന്റെ ഭാഗമായി രൂപമെടുത്ത സാമൂഹ്യവിരു 

ദ്ധതയെയാണ് ഗീതയില് മുന്നിട്ട നില്ക്കുന്നത്. “കുട്ടക്കുരുതിയിലുടെ മുന്നേറുന്ന 

യുദ്ധം ക്ഷത്രിയരെ സംബന്ധിച്ച് ധര്മ്മയുദ്ധമാണെന്ന് അര്ജ്ജുനനെ ഭഗവത്ഗീ 

തോപദേശത്തിലൂടെ തെറ്റിദ്ധരിപ്പിക്കുകയും നിരായുധരായ പാണ്ഡവരെ സായുധ 

വല്ക്കരിച്ച് ഗീതോപദേശത്തിലുടെ അവര്ക്ക് യുദ്ധം ചെയ്യാനുള്ള കരുത്ത് പകരു 

കയുമായിരുന്നു ശ്രീകൃഷ്ണന്.” കുലധര്മ്മത്തെ സംബന്ധിച്ച ഒരു സംവാദം നട 

ത്തുവാൻ ഈ കൃതിക്ക് കഴിയുന്നുണ്ട്. ചാതുര്വര്ണ്യവ്യവസ്ഥയില് അധിഷ്ഠിത 

മായി ഓരോ കുലവും നടത്തേണ്ടുന്ന കര്മ്മങ്ങളിലേക്കാണ് ഈ ചര്ച്ച കേന്ദ്രീകരി 

ക്കുന്നത്. അതുകൊണ്ടുതന്നെ അത് ബഹുജനകേന്ദ്രിതമായ ഒന്നായിരുന്നില്ല. 

കര്മ്മങ്ങള് കുലങ്ങള്ക്കും കുലനിയമങ്ങള്ക്കും ര്രത്യേകമായി രൂപപ്പെടുത്തിയി 

രുന്ന ഒരുകാലഘട്ടത്തെ സാധുകരിക്കുന്ന ഈ ദര്ശനം ചാതുര്വര്ണ്യത്തിന്റെ 

വിഭജനത്തെ പിന്തുടരുകയും ക്ഷ്രത്രിയ അധികാരത്തിന് അപ്രമാധിത്വം കല്പിച്ചു 

നല്കുകയുമായിരുന്നു. ഇതേത്തുടര്ന്ന് മാനസികമായും അടിമകളാക്കപ്പെട്ട ഒരു 

സമൂഹത്തെ നിര്മ്മിക്കുവാന് പുരോഹിതവര്ഗ്ഗത്തിനു സാധിച്ചു. സമൂഹത്തിന്റെ 

സാമ്പത്തിക, വിഭവഅധികാരത്തെ ക്ഷ്രതിയരിലേക്കും വൈശ്യരിലേക്കും ഉറപ്പിച്ചു 

കൊടുക്കുന്ന ഒരുസംവിധാനമായി ഇത് സാമൂഹികമായ ഭിന്നതയ്ക്ക് ഇടയാക്കു 

കയും ചെയ്തു. എന്നാല് ഇത്തരം സാമൂഹികദുരന്തത്തെ കണ്തുറന്നുകാണുവാ 

നുള്ള ശേഷി തടസപ്പെടുത്തുവാന് വിശ്വാസാചാരങ്ങള്ക്കു സാധിച്ചു. മനുഷ്യര് 

പലതട്ടില് ആവുകമാത്രമല്ല അവരെ അത്തരം അകലങ്ങളില് തളച്ചിടുന്നതിന് 

വിശ്വാസത്തിനും അന്ധവിശ്വാസങ്ങള്ക്കും സാധിക്കുകയും ചെയ്തു. ബഹുജന 

ങ്ങളുടെ വൈവിധ്യം തകര്ക്കപ്പെടുകയും ചാതുര്വര്ണ്യക്രമത്തില് ശൂദ്രരെ, പഞ്ച 

മരാക്കി സാധാരണമനുഷ്യര് അധഃപതിക്കുകയും ചെയ്തു. ഇതിനെ സാധുകരി 

ക്കാന് ഭഗവദ്ഗീതയ്ക്കു സാധിച്ചു. “തൊഴില്വിഭജനത്തിലുടെ സമുഹം വിപുല 

മാക്കിയ മനുഷ്യന്റെ പ്രവര്ത്തനമണ്ഡലങ്ങളെ ഉലല്്പാദനബന്ധങ്ങളിലൂടെ സാമ്പ 

ത്തികാധിപത്യം നേടിയ അധികാരി വിഭാഗം നിയന്ത്രിച്ചു തുടങ്ങുന്നതോടെയാണ് 

ജാതിവ്യവസ്ഥകള് വരുന്നത്. ജാതിവ്യവസ്ഥകളുടെ അടിസ്ഥാനത്തില് ക്രമീകരി 

ക്കപ്പെട്ട ഒരു ്രാഹ്മണമേധാവിത്വസമൂഹത്തെയാണ് ഗീത പ്രതിനിധാനം ചെയ്യു 

ന്നത്.” ബൌദ്ധദര്ശനത്തിന്റെ യുക്തിക്കുമേല് പടിപടിയായി വിജയംനേടിയ ഭഗ 

വദ്ഗീത, ചിലസന്ദര്ഭങ്ങളില് ബുദ്ധദര്ശനങ്ങളെക്കുടി കടമെടുക്കുകയുണ്ടായി,. 
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“കൃഷ്ണന്റെ ര്രഭാഷണങ്ങളില് ബുദ്ധദര്ശനം സ്വീകരിച്ച് കൂട്ടിച്ചേര്ത്തത് കാണാ 

മെന്ന് ഡോ. ബി.ആര്. അംബേദ്കറും ഡി.ഡി. കൊസാംബിയും നിരീക്ഷിച്ചിട്ടു 

ണ്ട്.” ഭയത്തിന് പ്രാധാന്യം നല്കുന്ന ഒരു സമുഹത്തെ സൃഷ്ടിക്കാന് 

ചാതുര്വര്ണ്യവ്യവസ്ഥയ്ക്കു സാധിച്ചു. ക്ഷത്രിയ രാജാക്കന്മാര് നിര്മ്മിച്ച അധി 

കാരവ്യവസ്ഥ രൂപപ്പെടുത്തിയ ഭയവും തുടര്ന്ന്, ദൈവങ്ങള്ക്കുമേലുള്ള ഭയവുമാ 

യിട്ട് ഇത് വളര്ച്ചപുണ്ടു. നാവില്ലാത്ത മനുഷ്യരായി ജനസമൂഹം കീഴടങ്ങിപ്പോയി. 

“ദേവന്മാരുടെ വീരകഥകള് പാടി പ്രസിദ്ധമാക്കുകയാണ് ഭക്തിയുടെ എളുപ്പ 

മാര്ഗ്ഗം. രാമായണം, മഹാഭാരതം തുടങ്ങിയവ ഇത്തരം ആവശ്യങ്ങളെ വളരെയ 

ധികം സഹായകരമാക്കുന്നു. ്രാഹ്മണര്ക്കാവശ്യമായിരുന്ന ഭക്തി പഠിപ്പിക്കുവാന് 

മഹാഭാരതം ശക്തമായൊരു മാധ്യമമായിനിലനില്ക്കുന്നു. ഗീതയുടെ സാമുഹ്ൃയവ്യ 

വസ്ഥിതി ലക്ഷ്യമാക്കിയതും ഇതു തന്നെയായിരുന്നു.” 

1.10.2 ശങ്കരാചാരൃരും വേദാന്തചിന്തയുടെ ആധിപത്യവും 

ബ്രാഹ്മണ പനരോഹിത്യത്തിന് ആശയപരമായ മുന്വിധികളാല് സ്വീകാ 

രൃത നല്കുന്നൊരു വ്യക്തി എന്ന നിലയില് പ്രാധാന്യമര്ഹിക്കുന്ന ഒരാളാണ് 

ശങ്കാരാചാര്യര്. പനരാണിക ഭാരതീയസമൂഹത്തിലെ ജീവിതവപ്രശ്നങ്ങള്ക്ക് തത്ത്വ 

ദര്ശനപരമായ നിര്ദ്ദേശങ്ങളാണ് വേദാന്തങ്ങള് നല്കുന്നതെന്ന് ശങ്കാരാചാര്യര് 

അഭിപ്രായപ്പെടുന്നു. ഉപനിഷത്തുകളെയും പ്രാചീനവേദാന്തത്തെയും ഭഗവദ്ഗീത 

യെയും ഉയര്ത്തിപ്പിടിച്ച കൊണ്ടാണ് അദ്ദേഹം തന്റെ ദര്ശനങ്ങള്ക്ക് രൂപം നല്കി 

യത്. വേദോപനിഷത്തുക്കളുടെ അധികാരികതയുടെ അടിസ്ഥാനത്തില് നിന്നു 

കൊണ്ട് തന്റെ സിദ്ധാന്തങ്ങളെ ന്യായീകരിക്കുകയും മറ്റുള്ള (ജൈനം, ബുദ്ധം, 

ലോകായതം) വയെ നിഷേധിക്കുകയുമാണ് ശങ്കരന്റെ ദര്ശനങ്ങള്. 

“ജ്ഞാനത്തിന് വേദോപനിഷത്തുക്കളില് നിന്നും ഉപരിയായ യാതൊരു 

്രമാണവുമില്ലെന്നും ശ്രുതിസ്മൃത്യാദികള്ക്കു പൊരുത്തപ്പെടാത്ത യാതൊരു 

സത്യവും സത്യമല്ലെന്നും ഉറപ്പിച്ചുപറഞ്ഞുകൊണ്ടാണ് ശങ്കരന് തന്റെ അദ്വൈത 

സിദ്ധാന്തങ്ങളെ ന്യായീകരിക്കുന്നത്. താനുന്നയിക്കുന്ന തത്ത്വങ്ങളാണ് ശരി 

യെന്നും മറ്റുള്ളതെല്ലാം തെറ്റാണെന്നും തെളിയിക്കുവാന് അദ്ദേഹം മുഖ്യമായി 

ആശ്രയിക്കുന്നത് വേദോപനിഷത്തുക്കളെയാണ്. സാംഖ്യദര്ശനത്തേയും വൈശേ 

ഷികദര്ശനത്തേയും ബുദ്ധദര്ശനത്തേയും അതുപോലെ തന്റെ കാലത്ത് നിലനി 
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ന്നിരുന്ന മറ്റു ദര്ശനങ്ങളെയും എതിര്ത്തു ഖണ്ഡിച്ചുകൊണ്ട് സര്വജ്ഞനും 

സര്വ്വശക്തനും സര്വ്േശ്വരനുമായ പരബ്രഹ്മമാണ് ജഗത്തിലെ മുലകാരണമെന്നും 

ഗ്രഹ്മമല്ലാതെ മറ്റൊന്നുമില്ലെന്നും അദ്ദേഹം സ്ഥാപിക്കുന്നു." 

““പപഞ്ചത്തിന്റെ ആദിമുലം ്രഹ്മമാണെന്നും ബ്രഹ്മമല്ലാതെ മറ്റൊന്നുമി 

ല്ലെന്നും ഉള്ള തന്റെ കണ്ടെത്തലിന്റെ അടിത്തറയിന്മേലാണ് ആചാര്യന് തന്റെ 

അദ്വതസിദ്ധാന്തം കെട്ടിയുയര്ത്തിയിരിക്കുന്നത്. ആ കണ്ടെത്തല് അന്തിമമാ 

ണെന്നും അതിനപ്പുറം ഇനിയൊന്നുമില്ലെന്നും അദ്ദേഹം ആത്മാര്ത്ഥമായി വിശ്വ 

സിച്ചു. അങ്ങനെ തന്റെ ശിഷ്ടജീവിതം തീര്ത്തും അദ്വൈത പ്രമാണത്തിന്റെ (ala 

രണത്തിനായിട്ടാണ് അദ്ദേഹം ചെലവഴിച്ചത്. എഴുതിയും തര്ക്കിച്ചും സഞ്ചരിച്ചും 

തന്റെ അദ്വൈതദര്ശനത്തെ ഒരേ സമയം പരിപോഷിപ്പിക്കുകയും (്പചരിപ്പിക്കു 

കയും ചെയ്തു ശങ്കരന്.” 

ആദിശങ്കരന്റെ ജഗത്മിഥ്യയും അതിനെത്തുടര്ന്ന് രൂപപ്പെടുത്തിയ ആത്മീ 

യചിന്തകളുമെല്ലാം തന്നെ ഹിന്ദുത്വത്തിന്റെ മൂല്യബോധത്തോടുള്ള ബിംബവല്ക്ക 

രണത്തെയാണ് സാധ്യമാക്കിത്തീര്ക്കുന്നത്. “വേദസാഹിതൃയത്തിലെ മതപുര്വ്ൃചി 

ന്തയ്ക്കും ഉപനിഷത്തിലെ കാര്ഷിക-ഭനതികവാദ ചിന്തയ്ക്കും പ്രകൃതിബദ്ധ 

ആത്മീയതയ്ക്കും എതിരായിരുന്നു ശങ്കരന്റെ ചിന്ത. ഫ്യൂഡല് ആധിപത്യത്തിന്റെ 

ഏകത്വ ഇന്ത്യയെ (്പതിനിധീകരിക്കുന്ന ശങ്കരവാദം ദേശീയരാഷ്ട്രമായി ഇന്ത്യയെ 

വടക്കും തെക്കും കൂട്ടിച്ചേര്ത്തു. മൈസൂരിലെ ശ്യംഗേരിമഠം, ഒറീസയിലെ പുരിമ 

ഠം, കത്തിയവാറിലെ ദ്വാരകമഠം, ഹിമാലയത്തിലെ ബദരീനാഥമഠം തുടങ്ങിയ 

ഹൈന്ദവ-ജന്മിത്ത ്രാഹ്മണാധിപത്യകേന്ദരങ്ങളുടെ സ്ഥാപനവല്ക്കരണം ഏക 

ത്വബഹ്മത്തിന്റെ രാഷ്ട്രീയ പ്രഖ്യാപനമായിരുന്നു. അതാണ് ശങ്കരദിഗ്വിജയം. 

ഹിന്ദുത്വ ഏകത്വത്തിന്റെ സ്ഥാപനവല്ക്കരണത്തെ പരമമായ ജ്ഞാനയോഗത്തി 

ന്റെയും കര്മ്മത്തിന്റെയും ക്ഷേത്രമായി നിലനിര്ത്തപ്പെടുന്നു.”" 

ശങ്കരന്റെ അദ്വൈതവാദവും അതിനെത്തുടര്ന്ന് നിലനിര്ത്തിവന്ന ചിന്താഗ 

തികളുമെല്ലാം തന്നെ (ബാഹ്മണാധിപതൃത്തിന്റെ സത്യസന്ധമായ അവരോഹണം 

എന്ന നിലയിലാണ് നിലനിര്ത്തപ്പെട്ടുപോന്നത്. അത് നാനാവിധത്തിലുള്ള ജനങ്ങ 

ളുടെ ജീവിതനിഷേധത്തെയും ഹിന്ദുത്വത്തിന്റെ ആധിപത്യത്തേയുമാണ് സാധ്യമാ 

ക്കിത്തീര്ക്കുന്നത്. അങ്ങനെ ബ്രാഹ്മണികവാദത്തിന്റെയും ഹിന്ദുത്വരാഷ്ര്രീയ 
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ആധിപത്ൃത്തിന്റെയും ഭാഗമായി അവരോധിക്കപ്പെടുകയാണ് ശ്രീശങ്കരനും അദ്ദേ 

ഹത്തിന്റെ ദാര്ശനികചിന്തയിലൂടെ ഉരുത്തിരിയുന്ന തത്ത്വാചിന്താപദ്ധതിയും. 

1.11 ബുൂദ്ധചിന്തകളുടെ സമധ്രത 

സാമൂഹിക പരിതസ്ഥിതിയില്നിന്നുള്ള ഉയിര്ത്തെഴുന്നേല്പ്പാണ് 

ബുദ്ധന്റെ കാലഘട്ടത്തില് വേരോടിയതെന്ന കാഴ്ചപ്പാടിന്റെ അന്വേഷണതല 

മാണ് ജ്ഞാനദോയസങ്കല്പ്പം. ബുദ്ധചിന്തയുടെ വ്യാപനത്തില്നിന്നുകൊണ്ട് 

ഉറിക്കൂടിയ നവോത്ഥാനചിന്തകളിലൂടെയാണ് സമൂഹത്തിന്റെ യാഥാസ്ഥിതിക 

മായ ഉണര്വ്വു സാധ്യമായത്. ജനജീവിതത്തിലെ എല്ലാ അവസ്ഥകളിലേക്കും കട 

ന്നുചെന്ന ബുദ്ധചിന്തകള് വസ്തുനിഷ്ഠമായ കാരണങ്ങളിലേക്ക് അന്വേഷണമ 

ണ്ഡലത്തെ വ്യാപിപ്പിക്കുകയും പുതിയൊരു ജീവിതരീതി പിന്തുടരാന് ജനങ്ങളെ 

പ്രേരിപ്പിക്കുകയും ചെയ്തു. മതങ്ങളിലും തത്ത്വശാസ്ത്രസംഹിതകളിലും അടിയു 

റച്ചുനിന്ന പാരമ്പര്യത്തില്നിന്നു മാറിചിന്തിക്കാന് ജനങ്ങളെ ഉദ്ബോധിപ്പിച്ച 

ബുദ്ധചിന്തകള് ജ്ഞാനശാസ്ത്രമായി നിലനിന്നു. ഇതിലുടെയെല്ലാം ബുദ്ധചിന്ത 

കളുടെ വ്യാപനവും ദാര്ശനികവുമായ മാറ്റവുമാണ് സാധ്യമാകുന്നത്. ബുദ്ധന് 

സമൂഹത്തില് പുതിയ കാഴ്ചപ്പാടുകളെ രൂപപ്പെടുത്തുകമാത്രമല്ല ചെയ്തത്, മറിച്ച് 

പഴയതിനെ തന്റെ അറിവിലൂടെ പുതിയതായി രൂപപ്പെടുത്തിയെടുക്കുകയായിരു 

ന്നു. അതുകൊണ്ടുതന്നെ ആ കാഴ്ചപ്പാട് സമൂഹത്തിലാകെ പലരീതിയില് പ്രതി 

ഫലിക്കുകയുണ്ടായി. ജീവിതത്തിന്റെ സമസ്തമേഖലകളെയും ഉള്പ്പെടുത്തിക്കൊ 

ണ്ടുള്ള മാറ്റം മനുഷ്യനെ മുല്യാധിഷ്ഠിത ജീവിതക്രമത്തിലേക്ക് പരിവര്ത്തനപ്പെ 

ടുത്താന് സഹായകരമായി മാറി. അതായത് ജനനത്തെക്കുറിച്ചും നിലവിലിരുന്ന 

സുഖ-ദുഃഖ ജീവിതത്തെക്കുറിച്ചുമുള്ള സങ്കല്പ്പങ്ങള്ക്കകത്ത് പുതിയ ധാരണക 

ളുമായി അത് കടന്നുചെന്നു. തന്റെ ജീവിതപരിണാമത്തിലൂടെ അര്ത്ഥതലത്തെ 

മാറ്റിത്തീര്ക്കുന്നത് മറ്റുള്ളവരുടെ ജീവിതര്പരശ്നങ്ങളില് നിന്ന് ഉരുത്തിയിരുന്ന 

മാര്ഗ്ഗങ്ങളിലൂടെയാണ് എന്ന കണ്ടെത്തലാണ് ബുദ്ധനെ മറ്റുള്ളവരില്നിന്നും 

വ്ൃത്യസ്തനാക്കിയത്. 

ജീവിതസങ്കല്പ്പങ്ങളില് അനശ്വരമായ ആത്മാവിനെക്കുറിച്ചും നശ്വരമായ 

ശരീരത്തെക്കുറിച്ചുമെല്ലാം ഉള്ള ചിന്തകള് ഒട്ടേറെ കണ്ടെത്തലുകള്ക്ക് കാരണമാ 

യിത്തീര്ന്നു. ഇതില് (്പധാനപ്പെട്ട ഒന്നാണ് വൈദികചിന്തകളുടെ ജീവിതചര്യകളു 
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മായി നിലനിന്ന ആചാരാനനുഷ്ഠാനങ്ങളിലുടെ കടന്നുവന്നത്. അത്തരം ചിന്തക 

ളില് നിന്നാണ് ‘ഗ്പപഞ്ചര്സഷ്ടാവ് എന്ന ബോധം രൂപം കൊള്ളുന്നത്. ഈ പ്രപ 

ഞ്ചബോധം രൂപപ്പെടുത്തിയെടുത്ത ജീവിതഘടനയില് ഈശ്വരചിന്തയ്ക്ക് അമിത 

പ്രാധാന്യം നല്കിവന്നു. ഈശ്വരചിന്തയും അങ്ങനെയൊരു (്രഷ്ടാവിന്റെ ആവ 

ശൃമില്ലായെന്നുവാദിക്കുന്ന തത്ത്വശാസ്ത്രസംഹിതകളും പരസ്പരം തങ്ങളുടെ 

ചിന്താധാരകളുമായി മുന്നോട്ടുപോവുകയും ഏറ്റുമുട്ടുകയും ഉണ്ടായി. ഇത്തരം 

ഒരു സാഹചര്യത്തിലാണ് ബുദ്ധചിന്തകള് സമൂഹത്തില് വേരോടുന്നത്. അവന 

വന്റെ തന്നെ ദുഃഖത്തെ ഇല്ലായ്മചെയ്യുന്നതിലുടെ മോക്ഷമാര്ഗ്ഗത്തെ കണ്ടെത്താ 

മെന്നും അതിലുടെ പുതിയ അറിവിന്റെ തലത്തെ എത്തിപ്പിടിക്കാമെന്നുമുള്ള 

ആലോചനകളുടെ പരിസമാപ്തിയിലായിരുന്നു ബുദ്ധന്റെ സൈദ്ധാന്തിക ചിന്ത 

കള് നിലനിന്നത്. 

തദ്ദേശസമൂഹങ്ങളില് നിന്ന് രൂപപ്പെട്ട ഗണഗോത്രസമൂഹങ്ങളെ ഉള്ക്കൊ 

ള്ളുന്ന ഒരുവിഭാഗവും വൈദികസമുഹവും തമ്മിലുളള സാംസ്കാരികമായ 

തുടര്ച്ചയിലാണ് ബുദ്ധചിന്തകളുടെ ദാര്ശനികത കണ്ടെത്തുന്നത്. ആദ്യകാലത്ത് 

നിലനിന്നിരുന്ന ഗണഗോത്രസമുഹങ്ങള് സാംസ്കാരികമായ വികാസം നേടിയവ 

യായിരുന്നു. ഭാഷ, എഴുത്തുരുപങ്ങള്, കാര്ഷികവും കായികവുമായ മറ്റ് വികാസ 

മണ്ഡലങ്ങള് എന്നിവയുടെ തുടര്ച്ച ഇതിന് തെളിവ് നല്കുന്നവയാണ്. ഈ 

വൈജ്ഞാനികമണ്ഡലങ്ങള് (ഗണഗോത്രങ്ങളും വൈദികസമുഹങ്ങളും) അതിന്റെ 

നിലനില്പ്പുമായി രണ്ടുരീതിയില് തുടര്ന്നുപോരുകയുണ്ടായി. ഒന്ന് ഗണഗോത്ര 

ങ്ങളില് നിന്ന് വ്യത്യസ്തമായൊരു ചിന്താമണ്ഡലത്തെ നിലനിര്ത്തിക്കൊണ്ട്, 

പ്രത്യേകിച്ചും മതാചാരാനുഷ്ഠാനസവിശേഷതകളെ ഉള്ക്കൊള്ളുന്ന അധികാരരു 

പങ്ങളെ അത് നിര്മ്മിച്ചെടുത്തു. ഈ രണ്ട് ധാരയും തമ്മില് വിവിധതരത്തിലുള്ള 

അഭിപ്രായഭിന്നതകള് ഉടലെടുക്കുകയുണ്ടായി. ദശാവതാരകഥകളും ദേവാസുരയു 

ദ്ധവുമെല്ലാം ഇതിന് തെളിവ് നല്കുന്നു. ഈ അഭിപ്രായഭിന്നതകളുടെ ചില 

തുടര്ച്ചകളിലുടെ വികസിച്ചുവന്ന ചിന്താപദ്ധതിയായിട്ടാണ് ബുദ്ധിസത്തെ ഇവിടെ 

നിരീക്ഷിക്കുന്നത്. 

വൃത്യസ്ത സമൂഹത്തില്നിന്നും രൂപപ്പെട്ട ചിന്തകളുടെ വികാസഘട്ടത്തി 

ലാണ് പുതിയചിന്തകള് സമൂഹത്തില് രൂഡ്മുലമാകുന്നത്. ഇത്തരത്തില് സമുഹ 

ങ്ങളെ പ്രതിനിധീകരിക്കുന്ന രാഷ്ട്രനിര്മ്മാണഘട്ടത്തെയാണ് സിദ്ധാര്ത്ഥഗശനതമ 
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നെപ്പോലുള്ളവര് മാറ്റിമറിക്കുന്നതും അതിന്റെ തുടര്ചലനങ്ങളെ രൂപപ്പെടുത്തുന്ന 

തും. ഇത്തരത്തില് ചിന്താപരമായും വിജ്ഞാനപരവുമായ രാഷ്ട്രസങ്കല്പ്പ 

ങ്ങള്ക്കകത്ത് നിന്നുകൊണ്ടുളള അന്വേഷണങ്ങളാണ് ബുദ്ധന് മുന്നോട്ടുവെച്ചത്. 

ബുദ്ധചിന്തകള് അതുവരെയുണ്ടായിരുന്ന ചിന്താപദ്ധതികളെയാകെ മാറ്റി 

ത്തീര്ക്കാന് പര്യാപ്തമായ ജ്ഞാനബോധത്തെ ആര്ജ്ജിച്ചെടുത്തവയായിരുന്നു. 

ഈ ജ്ഞാനബോധത്തില്നിന്നാണ് ബുദ്ധചിന്തകളുടെ വൈജ്ഞാനികാന്വേഷണ 

ങ്ങളുടെ ആരംഭം. ഈശ്വരസങ്കല്പ്പങ്ങളില് നിന്ന് വിഭിന്നമായി നിലനിന്ന ചിന്തക 

ളുടെ വികാസമാണ് പിന്നീടങ്ങോട്ടുള്ള സമൂഹത്തില് കാണുന്നത്. ബുദ്ധന്റെ 

ദൈവികതയെ അംഗീകരിച്ച ബ്രാഹ്മണികസമൂഹത്തിന് നേരെയുള്ള പുതിയ 

കണ്ടെത്തലുകളാണ് ബുദ്ധദര്ശനത്തിന്റെ ജ്ഞാനവബോധത്തിലൂടെ വെളിപ്പെടു 

ന്നത്. അതുതന്നെയാണ് സമൂഹനിര്മ്മിതിലേക്കും പുതിയ ഭാവുകത്വ അന്വേഷണ 

ങ്ങളിലേക്കും എത്തിപ്പെടുന്നത്. സമ്പൂര്ണ്ണമായ ജീവിതമാറ്റത്തെ അടയാളപ്പെടു 

ത്തിയ ബുദ്ധചിന്തകള് ജാതിവ്യത്യാസമില്ലാത്ത സാമൂഹികന്മയാണ് ലക്ഷ്യമിട്ടത്. 

ജനാധിപതൃത്തിന്റെയും കരുണയുടെയും സങ്കല്പങ്ങള്ക്കകത്തു നിന്നുകൊണ്ട് 

രൂപപ്പെടുത്തിയ ജ്ഞാനചിന്തകളിന്മേലാണ് വപിന്നീടങ്ങോട്ടുള്ള സാമൂഹിക 

നിര്മ്മിതി സാധ്യമാകുന്നത്. 

ബ്രാഹ്മണ്യത്തിന്റെ നിരന്തരമായ ്രത്യയശാസ്ത്രകാഴ്ചപ്പാടുകള്ക്കെതി 

രായ ചലനങ്ങള് സമൂഹത്തില് പലതരത്തില് രുപം കൊണ്ടു. സാംസ്കാരികമായ 

മുന്നേറ്റങ്ങളില് രൂപംകൊണ്ട ഇത്തരം മാറ്റങ്ങളെ ഉള്ക്കൊണ്ടും നിരാകരിച്ചുമാണ് 

ഭാരതീയ ദര്ശനങ്ങള് പൊതുവെ നിലനിന്നത്. ഇവയില് വൈദികവും വൈദികേ 

തരവുമായ സംഘര്ഷങ്ങളും സമന്വയങ്ങളും ഉള്ച്ചേരുകയും അതുവഴിയുള്ള വിക 

സനം സാധ്യമായിത്തീരുകയും ചെയ്യുകയുണ്ടായി. ബ്രാഹ്മണസങ്കല്പ്പത്തിന്റെ 

അടിസ്ഥാന ആശയങ്ങള്ക്കെതിരെയും (ആത്മാവ്, പുനര്ജ്ജന്മം, സ്വര്ഗ്ഗം, നരകം) 

ചാതുര്വര്ണ്യത്തിന്റെ സൈദ്ധാന്തികപരിസരത്തിനെതിരെയും പ്രതിരോധം 

സൃഷ്ടിക്കാന് ആവശ്യമായ പ്രായോഗികതത്ത്വചിന്താപദ്ധതിയാണ് ബുദ്ധദര്ശന 

കാഴ്ചപ്പാടുകളിലൂടെ സമൂഹത്തില് സാധ്യമായത്. ബുദ്ധന്റെ ജനാധിപത്യ ആശ 

യങ്ങള്ക്കകത്ത് നിലനിന്ന പ്രവര്ത്തനതലമാണ് ഇതിന്റെ വളര്ച്ചയ്ക്ക് കാരണമാ 

യത്. പനരോഹിത്യത്തിന്റെ ഇല്ലായ്മയിലുടെ ബഹുജനജീവിതപരിഷ്കരണം രൂപ 

പ്പെടുത്താന്വേണ്ടി ബുദ്ധന് നടത്തിയ പ്രവര്ത്തനങ്ങള് സ്വാതന്ത്ര്യം, സമത്വം, 
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സാഹോദര്യം എന്നീ അടിസ്ഥാനമുല്യങ്ങള്ക്കകത്ത് കെട്ടിപ്പടുത്തതായിരുന്നു. 

ഇത്തരം മൂല്യാധിഷ്ഠിത സങ്കല്പ്പങ്ങള് അതുവരെ ജനാധിപത്യഘടനയ്ക്ക് എതി 

രായി നിലകൊണ്ട സാമൂഹ്യവസ്ഥയെ മാറ്റിത്തീര്്കാന് സഹായകരമായി 

ത്തീര്ന്നു. സാഹിത്യം, കല തുടങ്ങി മനുഷ്യന്റെ നൈസര്ഗ്ഗികമായ കഴിവുകളി 

ലെല്ലാം തന്നെയുള്ള വികാസമായിരുന്നു ഇതിലുടെ ബുദ്ധന് മുന്നോട്ടുവെച്ചത്. 

ഗോത്രനിര്മ്മിതിയും സമുഹരുപീകരണവും സാധ്യമാക്കിത്തീര്ത്ത സാമൂ 

ഹികചുറ്റുപാടുകളെ പിന്തുടരുന്ന ബുദ്ധന്റെ ജീവിതക്രമം ധാര്മ്മികമായ അന്വേ 

ഷണതലങ്ങളെ വ്യക്തമാക്കുന്നതിനോടൊപ്പം സമൂഹത്തെയാകെ പ്രബുദ്ധതയി 

ലേക്ക് നയിക്കാന് ആവശ്യമായ സവിശേഷതകളെക്കുടി ഉള്ക്കൊണ്ട് മുന്നേറുന്നു. 

ഈ മുന്നേറ്റത്തിലൂടെ രുപംകൊളളുന്ന കണ്ടെത്തലുകളാണ് നവോത്ഥാനാശയങ്ങ 

ളിലൂടെയും തുടര്ന്നുള്ള സാമൂഹികവികസന പ്രകിയയിലുടെയും പ്രായോഗികമാ 

യിത്തീരുന്നത്. ബുദ്ധന്റെ ജ്ഞാനവബോധത്തില് നിന്നും ഉരുവംകൊണ്ട ചിന്ത 

കള് സമൂഹനിര്മ്മിതിക്ക് എപ്രകാരമാണ് സഹായകരമായതെന്ന കണ്ടെത്തലിലു 

ടെയാണ് ഭാവുകത്വപരിസരത്തില് വരുത്തിത്തീര്ത്ത മാറ്റങ്ങളെ നമുക്ക് മനസ്സിലാ 

ക്കുവാന് സാധിക്കുകയുളളൂ. 
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അധ്യായം 2 

ബ്വദ്ധദര്ശനം ജ്ഞാനാവബജബേോോധം സമുഹനിര്മ്മിതി - 
ഇന്ത്യൻ ഭാവാുകത്വമണ്ഡലത്തില്: ദൃശ്യ 
തയും അദ്ൃശയതയും ഒരന്നേഷണം 

2.1 ഭാവുകത്വം 

ലോകത്തെ പുതിയ രീതിയില് അനുഭവവേദ്യമാക്കിത്തീര്ക്കുന്ന സാംസ്കാ 

രിക പശ്ചാത്തലം ഉള്ക്കൊള്ളുന്ന ചിന്തയാണ് ഭാവുകത്വത്തിന്റേത്. “അനുഭവങ്ങ 

ളില് നിന്ന് രൂപപ്പെടുന്നത്” എന്ന് ലളിതമായി പറയാം. ഓരോരുത്തരും കാണുന്ന 

കാര്യങ്ങളെയും മനസ്സിലാക്കുന്ന അറിവിന്റെയും വൈവിധ്യമാണ് ഇതിന്റെ അടി 

സ്ഥാനം. അതായത് സ്വവാംശീകരിക്കുന്ന അറിവിലെ മാറ്റത്തെയാണ് “ഭാവുകത്വം” 

എന്ന വാക്ക് അടയാളപ്പെടുത്തുന്നത്. “സംവേദനശേഷി” (sensibility) എന്ന ലളി 

തമായ അര്ത്ഥത്തിലാണ് ഭാവുകത്വം എന്ന പദം സാഹിത്യ വിമര്ശനത്തില് 

സാധാരണ ഉപയോഗിക്കുന്നത്." 

18-ഠം നൂറ്റാണ്ടില് ബ്രിട്ടനില് ഉയര്ന്നുവന്ന ഒരു സങ്കല്പനമാണ് ഭാവുക 

ത്വം. ധാര്മ്മികവും വൈകാരികവുമായ തത്ത്വശാസ്ത്രവുമായി ഇത് ബന്ധപ്പെട്ടുകി 

ടക്കുന്നു. ഇന്ദ്രിയവുമായി ബന്ധപ്പെട്ടു കൊണ്ടാണ് ഭാവുകത്വം എന്ന പദം നില 

നില്ക്കുന്നത്. സമൂഹത്തിന്റെ പൊതുസ്വത്തായ അറിവിനെ മനുഷ്യന് സ്വാധീനി 

ക്കുന്നത് ഇന്ദ്രിയങ്ങളിലൂടെയാണ്. ഈ അനുഭവങ്ങളിലെ വ്യത്യസ്തകളാണ് 

പ്രധാനം. അതായത് ആധുനികവും ആധുനികാനന്തരവുമായ അനുഭവപരിസര 

ത്തില് അത് വിവിധരീതിയില് നിലനില്ക്കുന്നു. വ്യക്തിയും സമൂഹവും തമ്മി 

ലുള്ള ബന്ധത്തെ ഉള്ക്കൊള്ളുന്ന രീതിക്കനുസരിച്ചത് വ്യക്തികേന്ദ്രീകൃതവും 

സമൂഹകേന്ദ്രിതവുമായി നിലകൊള്ളുന്നു. ഓരോ കാലഘട്ടത്തിലൂടെയും സംഭ 

വിച്ച ഇത്തരം ഭാവുകത്വരരൂപീകരണം സാമൂഹ്യവ്യവസ്ഥിതിയില് വന്ന മാറ്റങ്ങ 

ളുടെ ചരിത്രത്തെയും സംസ്കാരത്തെയുമാണ് വ്യക്തമാക്കുന്നത്. 
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കാലത്തിന്റെ പുതിയ വിമര്ശനപദ്ധതികളുമായി ചേര്ന്നുനില്ക്കുന്ന ചിന്താ 

പദ്ധതിയെയാണ് സംസ്കാരം എന്ന് അര്ത്ഥമാക്കുന്നത്. “ഒരു നിശ്ചവിതസമുദായം, 

അതിന്റെ സാമൂഹ്യസ്ഥാപനങ്ങളിലെ ഒറ്റപ്പെട്ട അംഗങ്ങളുടെ സ്വാഭാവിക വാസന, 

വികാരങ്ങള്, മനോഭാവങ്ങള്, ആചാരങ്ങള് എന്നിവയിലും അവര് സവിശേഷ 

മായി രൂപം കൊടുക്കുന്ന ഭതിക വസ്തുക്കളിലും അന്തര്ഭവിച്ചിട്ടുള്ളതായി വെളി 

വാകുന്ന പരമമായ മൂല്യങ്ങളെപ്പറ്റിയുള്ള അവബോധമാണ് സംസ്കാരം” എന്ന 

ആബീദ് ഹുസൈന്റെ നിരീക്ഷണം സംസ്കാരത്തെ സംബന്ധിച്ച നിരീക്ഷണം 

പങ്കുവയ്ക്കുന്നു. അതേ സമയം ചരിത്രവും തത്ത്വശാസ്ത്രവുമെല്ലാം സാധ്യമാ 

ക്കിത്തീര്ക്കുന്ന വായനകളില് നിന്നുകൊണ്ട് സമൂഹത്തിന്റെ നേര്ചിത്രത്തെ 

അനാവരണം ചെയ്യുന്നിടത്താണ് സാംസ്കാരികപഠനത്തിന്റെ ഗ്പസക്തി. 

സാമൂഹ്യമായ ഉയര്ച്ചതാഴ്ചകളും പാരമ്പര്യത്തിന്റെ മാമൂലുകളും പിന്പ 

റ്റുന്ന ജീവിതസാഹചര്യത്തില് നിന്ന് മാറി നിന്നുകൊണ്ട് ചിന്തിക്കേണ്ടിയിരിക്കുന്ന 

സാഹചര്യമാണ് തുടര്ന്ന് സംജാതമായത്. ഇന്ത്യന് ഭാവുകത്വത്തില് ബുദ്ധനെന്ന 

വ്യക്തി വരുത്തിത്തീര്ത്ത മാറ്റങ്ങള് അടയാളപ്പെടുത്തുന്നതിനോടൊപ്പം കാലഘ 

ടുത്തിന്റെ അനിവാര്യമായ നവ(്രസ്ഥാനങ്ങളെപ്പറ്റി പഠിക്കുകയും ചെയ്യുകയാണ് 

ഈ അധ്യായത്തില്. കാര്ഷികസംസ്കൃതി, പരിസ്ഥിതിചിന്താപരമായ കാഴ്ചപ്പാ 

ടുകള്, സ്ത്രീ-ദലിത്ചിന്തകള് തുടങ്ങിയ സാംസ്കാരികമായ മുന്നേറ്റങ്ങള്ക്ക് 

തുടക്കം കുറിച്ചുകൊണ്ട് പുതിയ ചിന്താധാരകള് അറുപതുകളോടെയും എണ്പ 

തുകള്ക്കുശേഷവും രൂപപ്പെടുകയുണ്ടായി. ആ ചിന്തകള്ക്ക് പ്രരണയാകുവാന് 

ബുദ്ധദര്ശനം വഹിച്ച പങ്ക ശ്രദ്ധേയമായ ഒന്നാണ്. പല തരത്തിലുള്ള അസമത്വ 

ങ്ങളെ ഉന്മൂലനം ചെയ്യുന്നതിലൂടെ കാലഘട്ടത്തിന്റെ അനിവാരൃതയെ രൂപപ്പെടു 

ത്തിയെടുക്കാന് ബുദ്ധനും അദ്ദേഹത്തിന്റെ ആശയങ്ങള്ക്കും സാധിച്ചു. 

കാലഹരണപ്പെട്ട മൂല്യങ്ങളുടെയും വ്യവസ്ഥകളുടെയും നേരെയുള്ള 

എതിര്പ്പ് പുതിയ ദര്ശനമായി, പുതിയ കാലത്തെ രൂുപപ്പെടുത്തിയെടുക്കുന്ന 

ചിന്താപദ്ധതികളില് ഒന്നായി ബുദ്ധദര്ശനത്തിനു മാറിത്തീരുവാന് സാധിച്ചു. 

ഇന്നു നിലനില്ക്കുന്ന പല ജീവിതമര്യാദകളും സാംസ്കാരികമായ ചുറ്റുപാടുകളു 

മെല്ലാം രൂപപ്പെട്ടിട്ടുള്ളത് പലതരത്തിലുള്ള ദര്ശനങ്ങളുടെ പരിണിതഫലമാണ്. 

സാംസ്കാരികവും ചരിത്രപരവുമായ ആശയങ്ങളെയും സാമൂഹിക പരിണാമങ്ങ 
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ളെയും സാഹിത്യത്തെയും വിവിധ ഭാവുകത്വങ്ങളുടെ അടിസ്ഥാനത്തില് പഠനവി 

ധേയമാക്കുകയാണിവിടെ. 

2.1.1 ഇന്ത്യന് ഭാവുകത്വവും സവര്ണ്ണരപത്ൃയശാസ്രതവും 

ഇന്ത്യന് ഭാവുകത്വം എന്നത് യഥാര്ത്ഥത്തില് ഏകരുപാത്മകമായി നില 

നില്ക്കുന്ന ഒന്നല്ല, വ്ൃത്യസ്ത സംസ്കാരത്തെ ഉള്ക്കൊള്ളുന്ന ജീവിതപരിസര 

ങ്ങളിലൂടെ വാര്ന്നുവീണ ഒട്ടേറെ ജീവിതപരിസരത്തെയാണ് അത് വ്യക്തമാക്കുന്ന 

ത്. ആധിപത്യവ്യവസ്ഥിതിയില് നിന്നുതുടങ്ങുന്ന മനുഷ്യന്റെ ചരിത്രം പലകാല 

ങ്ങളിലൂടെ ഉരുകിയൊലിച്ച് പ്രാദേശികമായ ചലനങ്ങള് ഉള്വഹിക്കുന്ന മൊത്ത 

ഭൂമികയായി മാറുകയാണുണ്ടായത്. സിന്ധുനദീതടസംസ്കാരം തൊട്ട അല്ലെങ്കില് 

അതിനുമുന്പുള്ള മനുഷ്യന്റെ പെറുക്കിത്തീനി (Food Gatherinള) സംസ്കാരം 

മുതല് ഇരുമ്പിന്റെ കണ്ടുപിടിത്തിലൂടെയും ചരിത്രവസ്തുതകളിലുടെയും ലാവ 

ണൃപരമായ ഭൂമിശാസ്ത്രപരിസരങ്ങളിലൂടെയും അവ പലകാലങ്ങളിലായി 

മുന്നേറി. പല സാമൂഹിക പുരോഗതിയും ലക്ഷ്യമാക്കിക്കൊണ്ടുള്ള ജീവിതചുറ്റു 

പാടുകളില് നിന്നാണ് ഇന്ത്യയുടെ സാംസ്കാരിക മുന്നേറ്റം രൂപം കൊളളുന്നത്. 

അതായത് മനുഷ്യന് സ്വന്തമായി സംസ്കരിക്കപ്പെട്ട ഒരു ജനവിഭാഗമായി മാറിയ 

കാലം മുതലുള്ള മാറ്റങ്ങള് എടുത്തുപറയേണ്ടവയാണ്. പിന്നീടങ്ങോട്ടുള്ള ജീവി 

താവസ്ഥകളില് അധിനിവേശകാലഘട്ടവും അതിന്റെ ഭാഗമായി രൂപംകൊണ്ട 

കോളനിവല്ക്കരണവും അതേതുടര്ന്നുണ്ടായ ദേശീയ എഗ്രക്ഷോഭവുമെല്ലാം 

നമുക്കു കാണുവാന് സാധിക്കുന്നു. ഇവയുടെയൊക്കെ ഫലമായി രൂപംകൊണ്ട 

സാംസ്കാരികമായ ചുറ്റുപാടുകളില് നിന്നും രൂപപ്പെടുന്ന അനുഭവങ്ങളിലൂടെ 

യാണ് ഓരോ ഭാവുകത്വവും നിര്ണ്ണയിക്കപ്പെടുന്നത്. 

്രാദേശികതയുടെയും വിവിധതരത്തിലുള്ള ജീവിതചുറ്റുപാടുകളിലൂ 

ടെയും ആര്ജ്ജിചെടുത്ത ജ്ഞനോത്പാദനപരമായ സാധ്യതയിലേക്കാണ് ഭാവു 

കത്വം നമ്മെ കൊണ്ടെത്തിക്കുന്നത്. അതായത് ലോകത്തെ നമ്മള് പുതിയരീതി 

യില് അനുഭവവേദ്യമാക്കി മാറ്റിത്തീര്ക്കുന്നതിന്റെ തുടക്കമാണ് ഇതുകൊണ്ടുദ്ദേശി 

ക്കുന്നത്. മനുഷ്യന്റെ തീരദേശവാസത്തിലുടെ പ്രാപ്യമായ കൃഷിയും കച്ചവടവും 

കന്നുകാലിവളര്ത്തലുമെല്ലാം ഈ മാറ്റത്തെ വ്ൃക്തമാക്കിത്തരുന്നവയാണ്. 

“സൈന്ധവനാഗരികതയുടെ ഭൌതികതയില് നിന്നാരംഭിക്കുന്നതാണ് യഥാര്ത്ഥ 
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ത്തില് കീഴാളചരിത്രം.”* ഭനതികജീവിതത്തിന്റെ പ്രധാന്യത്തെ ഉള്ക്കൊണ്ട ഒരു 

ജനതയ്ക്കുമേല് സാമുഹ്യശ്രേണീരുപീകരണങ്ങളുടെയും ആധിപതൃസിദ്ധാന്തങ്ങ 

ളുടെയും അടിച്ചേല്പ്പിക്കലിന്റെ ഫലമായി സവര്ണസൌനന്ദര്യശാസ്ത്രഭാവുകത്വം 

സ്വാധീനിക്കുകയുണ്ടായി. ഇതേത്തുടര്ന്ന് ഉല്പ്പാദകരുടെയും മറ്റും ്രപഞ്ചബോ 

ധത്തെപ്പറ്റിയുള്ള അറിവ് പടിപടിയായി ഇല്ലാതായി. പ്രപഞ്ചബോധത്തെയും 

അതിന്റെ സാംസ്കാരിമായ വളര്ച്ചയെയും വ്യക്തമാക്കുന്ന ജീവിതസംസ്കാരമാ 

യിരുന്നു ആദിമജനതയുടേത്. ഈ ആദിമജനതയെ ആദിയര്, തദ്ദേശീയര്, ആദി 

വാസികള്, ബഹുജനങ്ങള്, ദലിതര് എന്നീ പേരുകളിലെല്ലാം ഈ പ്രബന്ധത്തില് 

വിളിക്കുന്നുണ്ട്. 

ഒരു സമൂഹത്തിന്റെ ചരിത്രവും സംസ്കാരവും ആരംഭിക്കുന്നത് അവി 

ടുത്തെ ആദിമവര്ഗ്ഗക്കാരായ മനുഷ്യരുടെ ജീവിത്രകമങ്ങളിലൂടെയും അവര് 

ആര്ജ്ജിച്ചുവരുന്ന ഉല്പാദകക്രമത്തിന്റെയും അടിസ്ഥാനത്തിലായിരിക്കും. ആദിമ 

വര്ഗ്ഗക്കാര് അഥവാ ഗ്രാക്തനവിഭാഗം കാടുകളില് ജീവിതം നയിക്കുകയും ഫലമൂ 

ലാദികള് ഭക്ഷിച്ച് ജീവിതം മുന്നോട്ടുകൊണ്ടുപോവുകയും ചെയ്ത ജനവിഭാഗങ്ങ 

ളാണ്. “അപരിഷകൃതര്' എന്ന് സംസ്കൃതസമൂഹം കരുതിപ്പോരുന്ന ഈ ആദിമ 

വര്ഗ്ഗത്തിന്റെ ജീവിതവ്ൃയത്തിയില് നിന്നാണ് ഉപജീവനത്തിന്റെ അഥവാ കണ്ടെത്ത 

ലുകളുടെ സംസ്കാരം നാം സ്വായത്തമാക്കുന്നത്. ഗോത്രവര്ഗ്ഗക്കാരായ ഇത്തരം 

ആളുകളുടെ ഇടയില് നിലനിന്നിരുന്ന ഈ “ഉപജീവനവ്ൃത്തി'യാണ് പിന്നീട് 

കാര്ഷിക സംസ്കാരത്തിന്റെ ഉന്നലായി പരിണമിച്ചതെന്നു പറയാം. “ഭൂമിയിലെ 

പരമ്പരാഗതമായ ഈ ജനസമൂഹങ്ങള് ആധുനികകാലത്തിനുശേഷം കര്ഷക 

ത്തൊഴിലാളികള് എന്ന് അറിയപ്പെട്ടുത്തുടങ്ങി.”” 

കാര്ഷികസംസ്കാരത്തിലുടെ ജീവിതസമ്മത്രദായങ്ങളില് വന്ന മാറ്റത്തെ 

ഉള്ക്കൊള്ളുന്ന തരത്തിലുള്ള സാമൂഹ്ൃചുറ്റുപാടുകളിലേയ്ക്കു വികസിച്ച ഗോത്ര 

വര്ഗ്ഗം തനതായ തങ്ങളുടെ ജീവിതചുറ്റുപാടുകളും സാമൂഹയബന്ധങ്ങളും ഉല്പാ 

ദനസമ്മ്രദായങ്ങളും വികസിപ്പിച്ചെടുത്തു. 

കൂട്ടായ ഇത്തരം പ്രവര്ത്തനങ്ങളുടെ ഫലമായി രൂപംകൊണ്ട കുടുംബഘട 

നയാണ് “ഗോത്രം” അല്ലെങ്കില് “കുലം” എന്നറിയപ്പെടുന്നത്. ഈ ഗോത്രവ്യവസ്ഥ 

യുടെ അടിസ്ഥാനത്തിലാണ് ഇവരുടെ ജീവിതത്തിലെ പ്രധാനകാര്യങ്ങളെല്ലാം 
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തന്നെ നിലനിന്നുപോന്നിരുന്നത്. ജനങ്ങളുടെ പൊതുവായ കാര്യങ്ങളെ നിയന്ത്രി 

ക്കാന് ഒരു “മുതിര്ന്ന വ്യക്തി'യെ തിരഞ്ഞെടുക്കുകയും “മൂപ്പന്” എന്ന സ്ഥാനം 

നല്കിവരികയും ചെയ്തു. ജനങ്ങള്ക്കിടയിലെ പ്രശ്നങ്ങളെ സാധുകരിക്കുന്ന 

തിനു വേണ്ടിയും പൊതുക്ഷേമത്തിനുമാണ് ഇവര് മുന്തൂക്കം നല്കിയത്. അന്നു 

വരെ നിലനിന്നിരുന്ന സാമുഹ്യഘടനയില് കുലത്തിന്റെ അല്ലെങ്കില് ഗോത്ര 

ത്തിന്റെ ഐക്യം നിലനിര്ത്തുകയും അതിനാവശ്യമായ ദൈനംദിന ഗ്പവര്ത്തിക 

ളില് ഏര്പ്പെടുകയും ചെയ്തുകൊണ്ട് ജീവിതത്തെ മുന്നോട്ടുനയിക്കുകയായി 

രുന്നു ആദിമജനത. 

2.1.2 സമൂഹരുപീകരണം/ഗോശ്രം 

ഗോത്രവര്ഗ്ഗത്തിന്റെ സമൂഹരൂപീകരണത്തില് ഏറ്റവും മികച്ച ഉല്പാദകവ്യ 

വസ്ഥയായി കാര്ഷികവ്യത്തി അഭിവൃദ്ധിപ്പെടുകയുണ്ടായി. കന്നുകാലി 

വളര്ത്തല്, കൈത്തൊഴിലുകള് എന്നിങ്ങനെ പല മേഖലകളില് അടിസ്ഥാന ജന 

വിഭാഗം തങ്ങളുടെ കഴിവ് നേടിയെടുത്തു. “കാലിവളര്ത്തുന്ന ജനവിഭാഗം മൃഗ 

ങ്ങളെ ഇണക്കി വളര്ത്തി അതിലൂടെ നമുക്കു മാംസവും തുകലും കമ്പിളിയും 

പാലും മറ്റു പാലുല്പന്നങ്ങളും നല്കി അതോടൊപ്പം തന്നെ എരുമ, കാള തുട 

ങ്ങിയ വളര്ത്തുമൃഗങ്ങളെ നിലമുഴന്നതിനും വണ്ടി വലിക്കുന്നതിനുമൊക്കെ പരി 

ശീലിപ്പിച്ചു. ഗോത്രസമൂഹങ്ങളില് പിന്നീട കര്ഷക സമൂഹരുപീകരണ സാധ്യ 

മാവുകയും സമുദായത്തിനുള്ളില് തന്നെ പല “തൊഴില്മേഖലകശ് രൂപം 

കൊള്ളുകയും ചെയ്തു. മുക്കുവര്, വിശ്വകര്മ്മര് മുതലായവരാണ് ഇതില്പ്പെടുന്ന 

വര്. സമൂഹനിര്മ്മാണ പ്രക്രിയയില് വന്ന മാറ്റത്തെ ഉള്ക്കൊണ്ട് അവര് പുതി 

യൊരു ജീവിതക്രമം പടുത്തുയര്ത്തി. ക്രമേണ സമൂഹത്തിന്റെ ഉല്പാദന 

പ്രകിയയിലെ പുനരുജ്ജീവനം സാധ്യമാവുകയും അതൊരു പുതിയ സാമൂഹിക 

രുപീകരണ പ്രക്രിയയ്ക്ക് രൂപം നല്കുകയുമുണ്ടായി. 

സമുഹഘടനയില് വന്ന മാറ്റങ്ങളെ ഉള്ക്കൊള്ളാന് ഗോത്രവര്ഗ്ഗക്കാര് 

തയ്യാറായതോടെ അവരുടെ ജീവിതക്രമത്തില് മുന്നേറ്റങ്ങള് രൂപംകൊള്ളാന് തുട 

ങ്ങി. അതില് (പധാനപ്പെട്ടത് ലോഹങ്ങളുടെ യുഗത്തിലേക്കുള്ള കടന്നുവരവായിരു 

ന്നു. ശിലായുഗകാലഘട്ടം ഇവരുടെ ജീവിതത്തില് ഒട്ടേറെമാറ്റങ്ങള് രൂപപ്പെടുത്തി 

യെടുത്തു. 
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2,18 ഗോശ്രവര്ഗ്ഗത്തില് നിന്ന് നാഗരികതയിലേക്ക് 

നവീനശിലായുഗത്തില് വേട്ടയാടി വന്യജീവിതം നയിച്ചിരുന്ന ജനങ്ങള് 

ക്രമേണയായി കാര്ഷികവൃത്തിയിലേക്കും മൺണ്പാത്രനിര്മ്മാണത്തിലേക്കും വീടു 

നിര്മ്മാണത്തിലേക്കും കടക്കുന്നത് ഹാരപ്പന് സംസ്കാരത്തിന്റെ കാലത്തായിരു 

ന്നു എന്നത് നൂറ്റാണ്ടുകള് പഴക്കമുള്ള ചരിത്രം വ്യക്തമാക്കുന്നു. നദീതടങ്ങളെ 

കേന്ദ്രീകരിച്ചാണ് ഈ സംസ്കാരം രുപം കൊണ്ടത്. ജലസേചന സനകര്യമാണ് 

ഇതിന് പ്രേരകഘടകമായി വര്ത്തിച്ചത്. ഡി. ഡി. കൊസാംബിയുടെ ഇന്ത്യാചരി 

്രത്തെ മുന്നിര്ത്തിയുള്ള അന്വേഷണങ്ങള് ഇതിന് വ്യക്തത നല്കുന്നുണ്ട്. 

““മെഹ്ഗാര്ഹ് സംസ്കാരത്തിന്റെ തുടര്ച്ചയോ വ്യാപനമോ ആയി കരുതപ്പെടുന്ന 

ഹാരപ്പന് സംസ്കാരം താഗ്രയുഗത്തിലേതായിരുന്നു. ചെമ്പിന്റെ സാങ്കേതിക വിദ്യ 

യിലൂടെ നദീതടങ്ങളെ കേന്ദ്രീകരിച്ചാണ് ഇത് രൂപം കൊണ്ടത്. ഇതിന് ചെമ്പായു 

WEBB അപര്യാപ്തമായതാണ്. തന്മൂലം നദീതടങ്ങളിലെ ചതുപ്പുനിലങ്ങളും 

സ്വാഭാവികമോ നിര്മിതമോ ആയ ജലസേചന സൌകര്യങ്ങളും ആദിമ അധിവാസ 

ത്തിന്റെ പ്രേരകഘടമായിത്തീര്ന്നു.”* 

2,1,4 ഹാരപ്പന് സംസ്കാരം 

ഹാരപ്പന് ജനതയുടെ മുഖ്യ ഉപജീവനമാര്ഗ്ഗം കൃഷിയായിരുന്നു. ഗോതമ്പ്, 

ബാര്ലി, എളള്, പയര് എന്നിവയായിരുന്നു മുഖ്യമായും കൃഷി ചെയ്തിരുന്നത്. 

പശു, ആട്, കോഴി, നായ തുടങ്ങിയവയെ ഇണക്കിവളര്ത്തിയിരുന്ന ഇവര് പരു 

ത്തിനുല്കൊണ്ടുള്ള വസ്ത്രങ്ങളും വെള്ളിയിലും സ്വര്ണ്ണത്തിലും ഉള്ള ആഭരണ 

ങ്ങളും ധരിച്ചിരുന്നു. ചക്രത്തില് നിര്മ്മിച്ച മണ്പാത്രങ്ങള്, കുന്തം, കോടാലി, 

അരിവാള് എന്നിവ ഉപയോഗിച്ചിരുന്നു. മെസപ്പൊട്ടേമിയയിലെ തുറമുഖം വഴി 

യുള്ള വ്യാപാരമാണ് ഇവിടെ നിലനിന്നിരുന്നത്. ചെമ്പും തകരവും ഇറക്കുമതി 

ചെയ്തുവന്നപ്പോള് കുരങ്ങ്, മുത്തുകള്, ആനക്കൊമ്പ് എന്നിവ കയറ്റി അയച്ചിരു 

ന്നു. ഇങ്ങനെ കയറ്റുമതിയും ഇറക്കുമതിയുംമൂലം നാവികപാരമ്പര്യത്തിലെ ചരി 

ശ്രത്തിലേക്ക് വ്യാപാരബന്ധങ്ങള് എത്തിപ്പെടുന്നു. ജീവിതരീതിയുടെ സുഗമമായ 

നടത്തിപ്പിലേക്കാണ് ഇതുവഴി ജനത എത്തിപ്പെട്ടതെന്നു കാണാം. 

ഹാരപ്പന് സംസ്കാരത്തിന്റെ നാഗരിക സ്വഭാവവും ഉല്പന്നവൈവിധ്യവും 

ആഭരണങ്ങള്, കളിപ്പാട്ടങ്ങള് എന്നിവയുടെ നിര്മ്മാണവും വിപുലമായൊരു 
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തൊഴില് ശ്രേണിയുടെ സാന്നിധ്യത്തെയാണ് വിളിച്ചോതുന്നത്. മോഹന്ജദാരോ 

യില് നിന്ന് കണ്ടെടുത്തതും വെങ്കലത്തില് നിര്മ്മിതവുമായ നൃത്തരുപത്തിലുളള 

സ്ത്രീരൂപം അന്നത്തെ സമ്വന്നജീവിതത്തിന്റെ ഭാഗമായി കരുതാം എന്ന് ചരിത്ര 

കാരന്മാര് നിരീക്ഷിക്കുന്നു. 

ഹാരപ്പന് ജനജീവിതത്തിലെ സാമുഹ്യവിഭജനത്തെ വ്യക്തമാക്കുന്ന തെളി 

വുകളെ തന്നെ ചരിത്രകാരന്മാര്ക്ക് ലഭിച്ചിട്ടില്ല. എങ്കിലും ഗോത്രാവസ്ഥയില് നിന്ന് 

ഭിന്നമല്ലാത്ത ജീവിതാവസ്ഥയായിരിക്കും നിലനിന്നുപോന്നത് എന്ന് കരുതാവുന്ന 

താണ്. കാര്ഷികോല്പാദനത്തിന്റെ ചരിത്രമാണ് ഹാരപ്പാ, മോഹന്ജദാരോ 

സംസ്കാരങ്ങള് വെളിപ്പെടുത്തിത്തരുന്നത് എന്ന് ചരിത്രം വൃക്തമാക്കുന്നുണ്ട്. 

2.1.5 സാമുൂഹികസംഘര്ഷങ്ങള് 

“ഹാരപ്പന് സാത്രാജ്യത്തിലെ ഭരണനിര്വ്വഹണം സുശക്തമായൊരു മതചട്ു 

ക്കുടിനകത്തായിരുന്നുവെന്ന ഡി. ഡി. കൊസാംബിയുടെ വിലയിരുത്തലിനുള്ള 

കാരണം, പ്രായേണ കുറഞ്ഞതോതിലുള്ളതും ദുര്ബലമായ ആയുധങ്ങളും മതചി 

ഹനങ്ങളെന്നു കരുതപ്പെടുന്നവയുടെ ധാരാളിത്തവുമാണ്. ഹാരപ്പയിലെ വിശാല 

മായ സ്നാനഘട്ടവും സ്ത്രീരുപങ്ങളുള്ള ടെറാകോട്ടസീലുകളും ഉര്വ്വരതാനുഷ്ഠാ 

നക്കാരും വിഗ്രഹാരാധാനക്കാരുമായ ഒരു ജനസഞ്ചയത്തിന്റെ വിവരങ്ങളുമെല്ലാം 

ഇതിന് തെളിവുനല്കുന്നവയാണ്. സമകാലീന വൈദേശിക നഗരസംസ്കാരങ്ങള് 

എല്ലാം തന്നെ സുശക്തമായൊരു മതചട്ടക്കൂടിനകത്ത് കെട്ടിപ്പടുത്തവയായിരുന്നു 

തിനാല് ഹാരപ്പയും അതില്നിന്ന് വേറിട്ട നില്ക്കാന് കഴിയാത്ത ഒരു സംസ്കാര 

മായിരുന്നു പടുത്തുയര്ത്തിയതെന്നു കാണാം.” 

ഹാരപ്പന്സാഗ്രാജ്യമെന്ന് വിശേഷിപ്പിക്കാവുന്ന ഭൂവിഭാഗങ്ങൾ ചേര്ന്നൊരു 

രാജവാഴ്ചയല്ല അവിടെ നിലനിന്നിരുന്നത്. നഗരങ്ങളെ കേന്ദ്രീകരിച്ചുള്ള ഭരണ 

ത്തോടൊപ്പം തന്നെ ഗോത്രഭരണവും അവ തമ്മിലുള്ള ചെറിയ കലഹങ്ങളും കൂടി 

ഉള്പ്പെടുന്ന ഭരണവര്ഗ്ഗമാണ് ഉണ്ടായിരുന്നത്. കാരണം ഉല്പ്പാദന സ്രമ്പദായ 

ത്തില്വന്ന മാറ്റവും ആഭ്യന്തരകലഹങ്ങളും വൈദേശികാക്രമണങ്ങളുമെല്ലാം കൂടി 

ക്കുഴഞ്ഞ ചുറ്റുപാടായിരുന്നു അക്കാലത്തേത്. ഇങ്ങനെ രൂപപ്പെട്ട മാറ്റങ്ങള് ഭരണ 

വര്ഗ്ഗത്തിന്റെ ഇടയില് ചലനങ്ങള് സൃഷ്ടിക്കുകയും അത് ഹാരപ്പന്നാഗരികത 

യുടെ പുനഃസ്ഥാപനം അസാധ്യമാക്കിത്തീര്ക്കുകയും ചെയ്തു. പിന്നീടങ്ങോട്ടു 
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അധിനിവേശസംസ്കാരത്തിന്റെ കടന്നുകയറ്റമാണ് ഉണ്ടായത്. കാലാവസ്ഥാ 

വ്ൃതിയാനത്തില് ഉണ്ടായ മാറ്റങ്ങള് (വെള്ളപ്പൊക്കം, വരള്ച്ച) അധിനിവേശ 

ത്തിന്റെ കടന്നുകയറ്റങ്ങള് മുതലായവമൂലം ഈ സമൂഹംതന്നെ മാറ്റപ്പെടുകയാ 

ണുണ്ടായത്. ചുരുക്കത്തില് കാലാവസ്ഥാവൃതിയാനങ്ങള് ഹാരപ്പന്നാഗരിക 

തയ്ക്ക് ആഘാതമേൽപ്പിച്ചിട്ടുണ്ടെങ്കിലും അതോടൊപ്പം ആര്യന്മാരുടെ വരവും 

ഇതിന് കാരണമായിത്തീര്ന്നു. 

2.1.6 ആരഴ്ന് സമുഹവും ജീവിത്രകമങ്ങളും 

“വേദങ്ങള് വിശുദ്ധമാണെന്നംഗിീകരിച്ചിരുന്നവരും സംസ്കൃതഭാഷ ഉപ 

യോഗിച്ചിരുന്നവരും ഇന്ദ്രനെ ആരാധിച്ചിരുന്നവരുമായ ജനവിഭാഗങ്ങള് “ആര്യ 

ന്മാര് എന്നാണ് സ്വയം വിശേഷിപ്പിച്ചിരുന്നത്.* ആര്യന്മാര് ബി. സി. 4-0൦ 

നൂറ്റാണ്ടു മുതല്ക്കേ ഇന്ത്യയില് പ്രവേശിച്ചുക്കൊണ്ടിരുന്നവരാണ്. അഞ്ചാംനുറ്റാ 

ണ്ടാവുമ്പോഴേക്കും വന്തോതിലുള്ള പ്രചരണമാണുണ്ടായത്. ഉലല്പാദനശക്തിക 

ളുടെ വളര്ച്ചയുടെ സാധ്യതകളെ തടഞ്ഞുകൊണ്ടായിരുന്നു സമൂഹത്തിലുണ്ടായ 

ഗതിവിഗതികളില് ഇവര് ഇടപെട്ടത്. ഇതിലുടെ വിഭജനത്തില് അധിഷ്ഠിതമായ 

ഒരു ജീവിതാവസ്ഥ തന്നെ രൂപപ്പെടുകയുണ്ടായി. 

ഗോത്രവര്ഗ്ഗക്കാരായ ആദിമനിവാസികളില് നിന്ന് രുപമെടുത്ത ജീവിതചു 

റൂപാടുകളില് നിന്നാണ് ആര്യഗോത്രത്തിന്റെ ജ്ഞാനമേഖകള് വികസിച്ചുവന്ന 

തെന്നു പറയാം. പുതിയ വ്യാഖ്യാനങ്ങള് നല്കിക്കൊണ്ട് അവയെ സ്വായത്തമാ 

ക്കിയെടുക്കുകയായിരുന്നു. ആര്യന്മാര് കുടിയേറി വന്നവരാണ് എന്നു വിലയിരു 

ത്തുന്ന പണ്ഡിതന്മാരെ നമുക്കു കാണാം. സൈന്ധവജനതയുടെ ജീവിതചുറ്റുപാടു 

കളില് നിന്ന് വളര്ന്നുവന്ന സാഹചര്യങ്ങളെ ആര്യന്മാര് പ്രബലപ്പെടുത്തുകയായി 

രുന്നു. നഗരനിര്മ്മാണം, ജലവിതരണപദ്ധതികള്, കുളിമുറികള്, കെട്ടിടനിര്മ്മാ 

ണം തുടങ്ങിയവ ഇതില് എടുത്തുപറയേണ്ടവയാണ്. 

““ലോഹയുഗത്തില് നിന്ന് ആര്യന് സംസ്കൃതിയിലേക്കെത്തുന്ന ഈ 

ആധിപത്യമണ്ഡലം തികച്ചും സങ്കീര്ണവും നിരവധി സംഘര്ഷങ്ങളാലും സംഭവി 

ചചതായിരുന്നു. ജനപഥങ്ങള് എന്ന രൂപത്തില് ആര്യന് സംസ്കാരത്തിന്റെ ഒരു 

തുടര്ച്ച രുപപ്പെടുന്നതുതന്നെയും രണ്ടാംഘട്ടത്തില് ആയിരുന്നു. തദ്ദേശീയരെ 

നിരന്തരം കൊളള്യടിച്ചുകൊണ്ടാണ് ആര്യന്മാര് സമ്പന്നരായത് എന്ന് ഡി.ഡി. 
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കൊസാംബി വിലയിരുത്തുന്നു.” “സൈന്ധവനാഗരികതയുടെ പ്രത്യയശാസ്ത്ര 

ങ്ങളെ ആര്യന്മാര് കൈയടക്കിയെന്നു പറയാവുന്നതാണ്. ആര്യന്മാരുടെ ഈ കുട 

ന്നുകയറ്റത്തെക്കുറിച്ച് അംബേദ്കര്, റൊമീലഥാപ്പര് തുടങ്ങി പല വ്യക്തികളും 

അഭിപ്രായങ്ങള് നിരത്തിയിട്ടുണ്ട്. 

സൈന്ധവനാഗരികതയെ കൈയടക്കി പുതിയ സമുഹഘടന രൂപപ്പെടുത്തി 

യെടുക്കുന്നതിനിടയില് സംഭവിച്ച ്രതിരോധങ്ങളെയും സംഘട്ടനങ്ങളെയും കുറി 

ച്ചുള്ള വിവരണങ്ങള് വേദങ്ങളില് കാണാം. ഭൂഗ്വേദത്തിന്റെ ആരംഭകാലം മുതല് 

അക്കാര്യം വ്ൃക്തമാക്കുന്നുണ്ട. “ഭനതികജീവിതത്തിന് അങ്ങേയറ്റം പ്രാധാന്യം 

നല്കിയിരുന്ന സൈന്ധവഗോത്രങ്ങള്ക്കുമേൽല് ആര്യഗോത്രാധിനിവേശവും ആശ 

യസമന്വയവും നടക്കുന്നതിന്റെ കാവ്യാവിഷ്കാരമാണ് വാസ്തവത്തില് 

ദൂഗ്വേദം* ഭൃഗ്വേദത്തില് വിവരിക്കുന്ന കോട്ടകള്, പട്ടണങ്ങള്, അണക്കെട്ടുകള് 

എന്നിവ കവി ഭാവനകളേക്കാള് ഹാരപ്പന്സംസ്കാരത്തിന്റെ അധിവാസകിേന്ദ്രങ്ങ 

ളാണെന്ന് കാണാം. ആര്യന്മാര് തങ്ങള്ക്കു മുമ്പുണ്ടായിരുന്ന നാഗരികരും പരി 

ഷകൃതരുമായ ഒരു ജനതയുടെ വംശീയപാരമ്പര്യത്തെ എടുത്തുപയോഗിക്കുകയാ 

യിരുന്നു. ഉല്പാദകരുടെ പ്രപഞ്ചബോധം അപ്രസക്തമായി തീരുന്നത് ഇവിടെ 

കാണാം. ഗണഗോത്രങ്ങളായിട്ടായിരുന്നു തദ്ദേശീയരുടെ സാമൂഹികജീവിതം. 

രാക്ഷസ (രാവണന്), നിഷാദ (ഏകലവ്യന്), വാനര (ബാലി), ശാക്യ (ബുദ്ധന്), 

കോളിയ (യശോധര), വാല്മീകി (വാല്മീകി) ഹിഡുംബി (കാട്ടാള) ആസുരര്, 

തക്ഷകര് (മയന്) എന്നു തുടങ്ങിയ നൂറുകണക്കിന് തദ്ദേശീയഗോത്രസമുഹ 

ങ്ങള്ക്കുമേലുള്ള വിജയമായിരുന്നു ആര്യന്മാര് ഇതിഹാസപുരാണങ്ങളിലുടെ 

ഗ്പചരിപ്പിച്ചത്. ഇതിന്റെ മറുവശത്ത് പരാജിതരായ തദ്ദേശീയരെ കാണാം എന്ന 

താണ് ചരിശ്രത്തിന്റെ വിരോധാഭാസം. 

“ഇന്ത്യയിലെ ആദിമനിവാസികള് ദാസന്മാരെന്നും ദസ്യൂക്കള് എന്നും 

അറിയപ്പെടുന്നവരായിരുന്നു. ആര്യന്മാരുടെ ആക്രമണത്തിന് വിധേയരായിട്ടാണ് 

ഇവര് നിഷ്ക്രിയരായെന്ന വാദത്തെ അംബേദ്കര് വ്യക്തമാക്കുന്നുണ്ട്. 

ഗ്വേദത്തിലെ പ്രസ്താവനകള് വച്ചു നോക്കുമ്പോള് അനാര്യവംശങ്ങളായ ദാസ 

ന്മാരെയും ദസ്യുക്കളെയും ആര്യന്മാര് സൈനികാക്രമണത്തിലുടെ കീഴടക്കിയെന്ന 

സിദ്ധാന്തത്തിന് വ്യക്തമായും നില്ക്കകള്ളിയില്ല.”"' പനരോഹിത്യത്തിന്റെ കടന്നു 

കയറ്റങ്ങളിലൂടെ ഗോത്രങ്ങളെ ഛിന്നഭിന്നമാക്കുന്ന ഒരു രീതിയാണ് പുലര്ത്തിയത് 
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എന്നാണ് അംബേദ്കര് വിലയിരുത്തുന്നത്. ്രാഹ്മണരും ക്ഷത്രിയരും എന്ന 

സമൂഹംപോലും രൂപപ്പെടുന്നത് ഇതിനുശേഷമാണെന്നും പരശുരാമനെപ്പോലുള്ള 

വര്, ക്ഷത്രിയരെ വധിക്കുന്നുണ്ടെന്നും കാണാം. ഇതിന്റെ ഫലമായി 

ചാതുര്വര്ണ്യസങ്കല്പം ഇന്ത്യന്സമൂഹത്തെ വിഭജിക്കുകയാണ് ഉണ്ടായത്. ആര്യ 

്രാവിഡര്ക്കെതിരെ കേവലയുദ്ധം നടത്തി എന്നല്ല മറിച്ച് ഉള്ളടക്കിയും ആചാര 

പ്പെടുത്തിയും വിഭജിക്കുന്ന മറ്റൊരു രീതിയാണ് സ്വീകരിച്ചത് എന്ന് അംബേദ്കര് 

നിരീക്ഷിക്കുന്നു. ആര്യന്മാരും അനാര്യന്മാരും തമ്മിലുളള ഈ സംഘട്ടനം വംശീ 

യമെന്നതിലുപരി മതങ്ങളിലും വിശ്വാസത്തിലും വന്ന അഭിപ്രായഭിന്നതകളില് 

നിന്ന് ഉളവായതാണെന്ന് അംബേദ്കര് വൃക്തമാക്കുന്നു. 

ഏറ്റുമുട്ടലിന്റെ ചരിത്രത്തിലൂടെയാണ് ആര്യന്മാരുടെ കുടിയേറിപ്പാര്പ്പുകള് 

എന്നത് ചരിത്രകാരന്മാര് അടിവരയിട്ടു പറയുന്നുണ്ട്. പുറമേ നിന്ന് കൂട്ടംകൂട്ടമായി 

വന്ന ഈ കുടിയേറിപ്പാര്പ്പുകള് വടക്കുപടിഞ്ഞാറന് ഇന്ത്യയിലെ ആദിവാസികളു 

മായി യുദ്ധം വെട്ടിക്കൊണ്ടിരുന്ന കാലത്ത് ആര്യന്മാര് എന്ന പേര് സ്പ്വയം സ്വീകരി 

ക്കുയാണുണ്ടായതെന്ന് ചില ചരിത്രപണ്ഡിതന്മാര് ചുണ്ടിക്കാണിക്കുന്നു. സിന്ധു 

താഴ്വരയിലെ ജനങ്ങളേക്കാള് കുലീസന്മാരും ഉന്നതന്മാരുമാണ് തങ്ങള് എന്നു 

വിശ്വസിച്ചിരുന്നതു കൊണ്ടാണ് അവര് തങ്ങളെത്തന്നെ ആര്യന്മാര് എന്നു വിശേ 

ഷിപ്പിച്ചത്. “ഇന്ത്യയിലുണ്ടായിരുന്ന ആദിമവാസികളെ അവര് ദാസന്മാരെന്നും 

ദസ്യൂക്കളെന്നും അസരുന്മാരെന്നും രാക്ഷസന്മാരെന്നും മറ്റും വിളിച്ചു. ദാസന്, 

ദസ്യു എന്നീ പദങ്ങള്ക്ക് ആരംഭത്തില് ‘ശത്തു” എന്നായിരുന്നു അര്ഥം. “ഭൃത്യന്” 

എന്നോ “അടിമ് എന്നോ ഉള്ള അര്ത്ഥം വന്നത് ആര്യന്മാര് അവരെ കീഴടക്കയ 

തിനു ശേഷമാണ്. ”? 

ആര്യന്മാരുടെ ജീവിതം സമൂഹനിര്മ്മാണ ്രകിയയില് പങ്കുപറ്റിയ ആദിമ 

സമൂഹത്തിന്റെ ജീവിതവുമായി ചുറ്റപ്പെട്ടുകിടക്കുകയായിരുന്നു. ആദിമജനത യാഗ 

ങ്ങളും ആചാരാനുഷ്ഠാനങ്ങളും വിശ്വസിക്കാത്ത വിഭാഗമായിരുന്നു. ഭനതികജിവി 

തത്തിന് പ്രാധാന്യം കൊടുത്തുകൊണ്ട് ജീവിച്ചിരുന്ന ഒരു ജനവിഭാഗത്തിനുമേല് 

ആര്യസമുഹം തങ്ങളുടെ ആത്മീയ ആധിപത്യം സ്ഥാപിക്കുകയും ഇതിന്റെ ഫല 

മായി പ്രാചീനജനത ആത്മീയചിന്തകള്ക്ക് പ്രാധാന്യം കൊടുത്തുവരുകയുണ്ടാ 

യി. കായികമായതും നിര്മാണാത്മകമായ അധ്വാനത്തില്നിന്നും പുറംതിരിഞ്ഞു 

നിന്ന ആര്യന്മാര് ഗോ(തജനങ്ങളിലെ കൃഷിക്കാര്, മരപ്പണിക്കാര്, കല്പ്പണിക്കാര്, 
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വ്യാപാരികള് എന്നിവരില്നിന്നും ഒരുസമൂുഹത്തെ ഗ്രത്യേകമായി വേര്തിരിച്ചെടു 

ക്കുകയായിരുന്നു. വിവിധതൊഴിലുകള് ചെയ്യുന്ന പൊതുസമൂഹം രൂപപ്പെട്ടിരുന്ന 

ഒരുഘടനയില് നിന്നും വ്യത്യസ്തമായി, തൊഴില്സമുഹങ്ങളെ ചട്ടക്കൂടും 

ശ്രമവും എന്ന വിധത്തിലേക്കു ചുരുക്കുകയായിരുന്നു ഇതിന്റെ ഫലം. ഭൂഗ്വേദ 

ത്തില് വണിക്കുകളെന്ന് വിളിക്കപ്പെടുന്ന വ്യാപാരികള് ആര്യസമൂഹത്തിന്റെ രൂപീ 

കരണ പ്രകിയ വഴി രൂപം കൊള്ളുകയും ഇവര് പിന്നീട് “വൈശ്യ” വിഭാഗമെന്ന് 

അറിയപ്പെടുകയും ചെയ്തു. 

2.1.7 ഭരണനിര്വ്വഹണം 

ആര്യന്മാരുടെ ജീവിതത്തില് ഭൃഗ്വേദകാലഘട്ടത്തില് നിലനിന്നിരുന്ന അധി 

കാരരുപങ്ങള് വൈദികകാലം എത്തുന്നതോടുകൂടി മറ്റൊന്നാവുകയും അതിലൂടെ 

“രാജാവിന് അധികാരം നല്കുകയും ചെയ്തുപോന്നു. സഭ, സമിതി തുടങ്ങിയവ 

യുടെ കാര്യക്കാരന് രാജാവായിത്തീര്ന്നു. ധനികരും ഗ്രമാണിമാരുമായ ബ്രാഹ്മ 

ണരും പ്രഭുക്കന്മാരുമാണ് ഇതിന്റെ ഭരണം നടത്തിവന്നത്. രാജാവും ഭരണസമിതി 

യിലെ അംഗങ്ങളുമെല്ലാം ചേര്ന്ന് ഭരണം നടത്തുകയും യാഗം, ബലി തുടങ്ങിയ 

ആചാരാനുഷ്ഠാനങ്ങള് വര്ദ്ധിച്ചുവരികയും ചെയ്തു. ഈ അനുഷ്ഠാനകര്മ്മ 

ങ്ങള് ഭരണത്തിന്റെ ശേഷിപ്പിന് മാറ്റുകുട്ടുമൈന്നും അതിനാല് ജനങ്ങള് രാജാ 

വിന്റെ ഐശ്വര്യത്തിനുവേണ്ടിയാണ് നിലനില്ക്കേണ്ടതെന്നുമുള്ള ചിന്തയാണ് 

ഇതിലുടെ ഉയര്ന്നുവന്നത്. ഈ ഘട്ുത്തോടെയാണ് ഗണഗോത്രങ്ങള് പടിപടി 

യായി അപ്രത്യക്ഷമാകുന്നതും ജനപഥങ്ങള് രൂപപ്പെടുന്നതും. എങ്കിലും പരി 

പൂര്ണമായി ഗണഗോത്രങ്ങളെ തുടച്ചുനീക്കാന് ഇവര്ക്കായില്ല. 

സാമൂഹികജീവിതം ക്രമീകൃതമായതോടു കൂടി ആര്യന്മാരുടെ രാഷ്ട്രീയ 

ജീവിതവും പുരോഗമിക്കുകയുണ്ടായി. രാജ്യകാര്യങ്ങളില് രാജാവിനെ സഹായിച്ചി 

രുന്നത് പുരോഹിതന് ആയിരുന്നു. രാജാവും പുരോഹിതനും മറ്റും അടങ്ങുന്ന 

കൂട്ടായ്മയാണ് രാജ്യകാര്യങ്ങള് നടത്തിവന്നിരുന്നത്. രാഷ്ട്രീയ-സാമൂഹിക 

സാമ്പത്തിക രംഗങ്ങളില് ഉണ്ടായ ആചാരബദ്ധമായ മാറ്റങ്ങള് അധികാരഘടന 

യിലും അടിസ്ഥാനപരമായ മാറ്റങ്ങള് രൂപപ്പെടുത്തി. ഇതുമുലം ഭരണവ്യവസ്ഥ 

യിലെ ജനാധിപത്യവശങ്ങള് ഇല്ലാതാവുകയും സാധാരണക്കാരായ ആളുകളുടെ 

സ്വാതന്ത്ര്യം നിഷേധിക്കപ്പെടുകയുമാണുണ്ടായത്. 

119



സ്വത്തുക്കള് ത്രൈവര്ണികകേന്ദ്രിതമായി വര്ദ്ധിക്കുകയും അതിനെ ഉഇനട്ടി 

യുറപ്പിക്കുന്ന ഉല്പാദനശക്തികള് വളരുകയും ചെയ്തതോടെ പഴയ സാമൂഹ്ൃയഘ 

ടനയില് മാറ്റങ്ങള് ഉണ്ടായി. കൈവേലകള്, ലോഹപ്പണികള് എന്നിവ ഭരണസം 

വിധാനങ്ങളുടെ താലല്്പര്യങ്ങള്ക്കനുസരിച്ച് പരുവപ്പെട്ടു. ഉല്പാദനോപകരണ 

ങ്ങള് പ്രബലന്മാരുടെ കൈകളില് കേന്ദ്രീകൃതമായി. ഉല്പാദനത്തിന്റെ വര്ദ്ധന 

വിനെ തടഞ്ഞുകൊണ്ടാണ് സമൂഹത്തില് പലതരത്തിലുള്ള വിഭജനങ്ങളും 

ഉയര്ന്നുവന്നത്. വര്ണവ്യവസ്ഥാധിഷ്ഠിത പുരോഹിതര് ജനങ്ങളുടെ രക്ഷക്ക് 

ആവശ്യമായ വിഭാഗമെന്ന നിലയില് സാംസ്കാരികഅധീശത്വം ഉയര്ത്തിക്കൊണ്ടു 

വരികയും “സാമൂഹ്യമായ നേതൃത്വം” കൈപ്പിടിയിലൊതുക്കുകയും ചെയ്തു. 

ആര്യന്മാരുടെ രാഷ്ട്രീയമായ വളര്ച്ചയോടുകുടി തൊഴിലുകളിലെ ബഹുജ 

നസ്വഭാവം നഷ്ടപ്പെടുകയും പുതിയ അന്വേഷണങ്ങള് തടയപ്പെടുകയും 

ചെയ്തു. കൈത്തൊഴിലുകാര്ക്ക് സമുദായരുപീകരണത്തിലേക്ക് എത്തേണ്ടിവ 

ന്നത് ഇതോടുകുടിയാണ്. ത്രൈവര്ണികകേന്ദ്രീകൃതമായ ഗതാഗതമാര്ഗ്ഗങ്ങളും 

വ്യാപാരബന്ധങ്ങളും രൂപപ്പെട്ടു. പുതിയ നഗരജീവിതം ഉടലെടുത്തതിലൂടെ 

കാര്ഷിക വ്യവസ്ഥയിലും മാറ്റങ്ങള് ഉണ്ടായി. കൃഷിയും, കന്നുകാലിവളര്ത്തലും 

തുടര്ന്നുവരുന്നതിലൂടെ പുതിയ തരം കാര്ഷികാധ്വാനസമൂഹങ്ങള് രൂപപ്പെട്ടു. 

ഇരുമ്പ്, വെള്ളി എന്നീ ലോഹങ്ങള്ക്ക് വളരെയധികം പ്രചാരം ലഭിച്ചു. ശില്പി 

കള്, നാവികര്, വ്യാപാരികള്, മരപ്പണിക്കാര് എന്നിങ്ങനെ പല വിഭാഗങ്ങളിലായി 

ആളുകള് തൊഴില്പരമായി വിഭജിക്കപ്പെട്ടു. 

ജനങ്ങളുടെ വിശ്വാസത്തിലും ധാരാളം മാറ്റങ്ങള് സൃഷടിക്കപ്പെട്ടു. ബലി 

കളും പൂജാകര്മ്മങ്ങളും കൂടുതല് വിപുലവും സങ്കീര്ണ്ണവുമായിത്തിര്ന്നു. 

ആത്മാവ്, ്രഹ്മം, ദൈവവും മനുഷ്യനും തമ്മിലുള്ള ബന്ധം, ധര്മ്മം എന്നിവയെ 

ക്കുറിച്ചുള്ള ചിന്തകള് ഉടലെടുക്കുകയും ഹിന്ദുമതത്തിലെ തത്ത്വസംഹിതകള് 

രുപം കൊള്ളുകയും ചെയ്തു. അതുവരെ നിലവിലിരുന്ന പ്രകൃതി ദൈവങ്ങള്ക്കു 

പകരം പുതിയ ഏകദൈവ വിശ്വാസം രൂപപ്പെടുകയും അത് പുതിയൊരു വിശ്വാസ 

ക്രമത്തിന് വഴിയൊരുക്കുകയും ചെയ്തു. 
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2,1.8 സമൂൃഹനിര്മ്മാണവും വിശ്വാസങ്ങളും 

ആര്യന്മാരുടെ സമൂഹരുപീകരണത്തിന്റെ ആധിപത്ൃഫലമായി ഉടലെടുത്ത 

ജീവിത ചുറ്റുപാടുകളില് ്രധാനപ്പെട്ടതാണ് ആരാധനാപരമായ ജീവിതക്രമങ്ങള്. 

പ്രകൃതി ശക്തികളെ ആരാധിക്കുകയും അഗ്നിപൂജയ്ക്ക് പ്രാധാന്യം കൊടുക്കു 

കയും ചെയ്തിരുന്നവരായിരുന്നു ഇവര്. ഇതിന്റെ ഭാഗമായി ദൈനംദിന ജീവിത 

ത്തോട് പ്രകൃതിര്രതിഭാസങ്ങളെ കൂട്ടിച്ചേര്ക്കുകയുണ്ടായി. “ഭൂഗ്വേദത്തിലെ 

ഇന്ദ്രന്, വരുണന്, അഗ്നി, സുര്യന്, ദ്യോവ്, മിത്രന്, പര്ജന്യന്, മരുത്തുക്കള്, 

വായു തുടങ്ങിയ ദേവന്മാരും പൃഥ്വി, സരസ്വതി, ഭാരതി, അദിതി തുടങ്ങിയ ദേവി 

മാരും ഈ മാനവീകരണ പ്രകിയയുടെ ഫലങ്ങളാണ്. 

പ്രാര്ത്ഥനകളും പുജകളുമായി ആര്യന്മാര് ജീവനില്ലാത്ത വസ്തുക്കളെ 

ജീവനുള്ളതാക്കിത്തീര്ക്കുകയും അങ്ങനെ പ്രകൃതി പ്രതിഭാസങ്ങളെയെല്ലാം 

തന്നെ മാറ്റങ്ങള്ക്ക് വിധേയമാക്കുകയും ചെയ്തു. അങ്ങനെ മനുഷ്യനും (alah 

തിയും തമ്മിലുള്ള ബന്ധം മാനുഷികമാവുകയും ദൈവരുപീകരണ പ്രക്രിയ് 

ആവിര്ഭവിക്കുകയും ചെയ്തു. ഇത്തരത്തിലുള്ള പ്രകൃതിപ്രതിഭാസങ്ങളെ ആരാ 

ധിക്കുന്നതിലൂടെ അവര് അവരുടെ ജീവിതത്തിന്റെ പൂര്ണ്ണതയാണ് കണ്ടെത്തിയ 

ത്. പ്രകൃതിയെ അതിനുവേണ്ടി തെരഞ്ഞെടുക്കുകയും മാറ്റിത്തീര്ക്കുകയുമുണ്ടാ 

യി. യഥാര്ത്ഥ ജീവിതത്തില് നിന്ന് അപ്രാപ്ൃമായതിനെ നേടാനുള്ള വെമ്പലാണ് 

ഇതിലുടെ വ്ൃക്തമാക്കുന്നത്. ഭതിക ജീവിതത്തിന്റെ സുഖങ്ങള്ക്കുവേണ്ടി 

അവര് ഈശ്വരന്മാരെ കൂട്ടുപിടിച്ചു. ഭൂഗ്വേദത്തില് നിന്ന് ഇതിന് നിരവധി തെളിവു 

കള് ലഭിക്കുന്നുണ്ട്. 

പ്രാചീനആര്യന്മാരുടെ സാമൂഹ്യ സാഹചര്യങ്ങളേയും സാമൂഹ്യബന്ധങ്ങ 

ളേയും സാംസ്കാരിക നിലവാരത്തെയും വ്യക്തമായി പ്രതിപാദിക്കുന്ന ഭൃഗ്വേദ 

ത്തില് മതവിശ്വാസങ്ങള്, ആചാരങ്ങള് അതുമായി ബന്ധപ്പെട്ട കാര്യങ്ങള് 

എന്നിവ പ്രതിഫലിക്കുന്നുണ്ട്. 

സാമ്പത്തികവും സാമൂഹികവുമായ പുരോഗതിയെ ത്വരിതപ്പെടുത്തി 

ക്കൊണ്ട് വളര്ന്നുവന്ന ആചാരാനുഷ്ഠാനങ്ങള് ജനജിീവിതങ്ങള്ക്കിടയില് പലതര 

ത്തിലുള്ള വൈരുധ്യങ്ങള് സ്ൃഷ്ടിക്കുകയുണ്ടായി. കൂട്ടായ്മയുടെ ശിഥീലീകരണ 

ത്തിലൂടെ സമൂഹത്തിന്റെ ഐക്യബോധം തകരുകയും സമ്പത്തിനെയും ഐശ്വര്യ 
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ത്തിനെയും കേന്തദ്രീകരിച്ചുകൊണ്ടുള്ള ആരാധനാസമ്മ്രദായത്തിനു തുടക്കമിടു 

കയും ത്രൈവര്ണിക ആചാരാധിഷ്ഠിതസമൂഹമായി ജനപഥങ്ങള് ചുരുങ്ങിപ്പോ 

വുകയും ചെയ്തു. 

തദ്ദേശ സമുഹങ്ങളായ ഉല്പാദകസമൂഹവും അവര് നിര്മ്മിച്ച സമുഹരുപീ 

കരണവും ഉണ്ടാക്കിയെടുത്ത മാറ്റങ്ങളില് നിന്ന് വൈദികജനതയിലേക്കെത്തു 

മ്പോള് ആചാരസവിശേഷതകളെ ഉള്ക്കൊണ്ടുളളതായ പൊതുസമുഹജീവിതം 

നിര്ജ്ജീവമായിത്തീര്ന്നു. “ദൈവ്രുപീകരണത്തില് പ്രത്യക്ഷമായി എല്ലാ ദൈവ 

ങ്ങളുടെയും ശക്തി ഒന്നില് കേന്ദ്രീകരിക്കപ്പെടുകയുണ്ടായി. ജൂഗ്വേദത്തില് നിന്ന് 

അതിന് സുചന ലഭിക്കുന്നുണ്ട്. “പലയിടത്തും കത്തുന്ന അഗ്നി ഒന്നാണ്. എല്ലായി 

ടത്തും പ്രകാശിക്കുന്ന സുര്യന് ഒന്നാണ്; ഇതിനെയെല്ലാം വ്രകാശിപ്പിക്കുന്ന 

ഉഷസ്സ് ഒന്നാണ് ആ ഒന്നാണ് ഇതെല്ലാം. ”* 

ദൈവങ്ങളുടെ ആരാധനാസ്തുതികള് സ്തോത്രങ്ങളായി മാറുകയും ഈ 

സ്തോത്രങ്ങള് പല കാലഘട്ടങ്ങളില് രൂപപ്പെടുകയും പിന്നീട ദൈവാരാധനയുടെ 

നിലനില്പ്പിനെ വിളിച്ചോതുന്ന വേദങ്ങളിലേക്ക് എത്തിനില്ക്കുകയുമുണ്ടായി. 

“യജ്ഞങ്ങള് ഇന്ത്യയില് ്രചാരത്തില്വന്നത് ആര്യന്മാരുടെ ആഗമനത്തോടെയാ 

യിരുന്നു. യജ്ഞങ്ങള്ക്ക് തടസ്സമുണ്ടാക്കുന്ന ദസ്യുക്കള്, രാക്ഷസന്മാര്, പിശാചു 

ക്കള് എന്നിവരെ സംബന്ധിച്ച പരാമര്ശങ്ങള് വേദങ്ങളിലും പുരാണേതിഹാസങ്ങ 

ളിലും ഉടനീളമുണ്ട്. ആര്യന്മാരുടെ ആദ്യകാലങ്ങളില് അവര്ക്ക് അതിനുമുമ്പുണ്ടാ 

യിരുന്ന സംസ്കാരത്തിന്റെ പ്രതിനിധികളുമായി ഏറ്റുമുട്ടേണ്ടി വന്നു.” വൈദിക 

സംസ്കാരത്തിന്റെ (പാരംഭദിശയിലുള്ള ചേരിതിരിവിനെയാണ് ഈ സാഹചര്യം 

വ്യക്തമാക്കുന്നത്. ദസ്യുക്കള്, രാക്ഷസര്, പിശാചുക്കള് (പൈശാചികഭാഷ 

സംസാരിക്കുന്നവര്) അസുരര് (സുരപാനം ചെയ്യാത്തവര്) എന്നിങ്ങനെ ഭതിക 

ജീവിതത്തിലും സംസ്കാരത്തിലും ഇന്ത്യയുടെ സാംസ്കാരിക ഭനതികമേഖലയെ 

വികസിപ്പിച്ചെടുത്ത ബഹുഭൂരിപക്ഷത്തെ പരിപൂര്ണമായി തകര്ത്തെറിയുന്ന 

തിന്റെ നിരവധിസുചനകളിലൂടെയാണ് വൈദികകാലസാഹിത്യം വിവരിക്കപ്പെടു 

ന്നത്. എന്നാല് കേവലം എതിര്പക്ഷം മാത്രമല്ലെന്നും പകരം സാഹിത്യവും 

സംസ്കാരവും ഭാഷയും നിര്മ്മിച്ച ഒരു വലിയസമുഹം തന്നെയാണ് പ്രാകൃത്, 

പൈശാചി, ദ്രാവിഡഭാഷകൾ കൈകാര്യം ചെയ്ത ഈ സമൂഹങ്ങള് എന്ന് തിരിച്ച 

റിയേണ്ടതായിട്ടുണ്ട. അവരുടെ ആത്മീയധാരയാണ് ‘ഗ്രമണധാര്യായി ഈ 
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വൈദികസാഹിത്യത്തെ വിമര്ശിച്ചുകൊണ്ട് കാലത്തെ അതിജീവിച്ചത് എന്ന് 

ഇതില്നിന്നും മനസ്സിലാവുന്നു. 

2,2 ദൈവരൂപീകരണവും സാങ്കല്പിക കഥകളും : ്രത്യയശാസ്ത്രപരമായ 

കാഴ്ചപ്പാടുകള് 

്രപഞ്ചത്തിന്റെയും പ്രകൃതിയുടെയും നിലനില്പ്പ് എന്തിനെ ആശ്രയി 

ച്ചാണ് എന്നും ലോകത്തിലെ സ്ഥിതിവിശേഷണങ്ങള് മനുഷ്യനെ എപ്ര 

കാരമൊക്കെയാണ് സ്വാധീനിക്കുന്നത് എന്നു തുടങ്ങി അനേകം ചോദ്യങ്ങള് മനു 

ഷ്യര്ക്കു മുന്നില് ഉയര്ന്നുവന്നു. ഗ്രപഞ്ചത്തിന്റെ ഉത്ഭവത്തെക്കുറിച്ചുള്ള നിരവധി 

അന്വേഷണങ്ങള്ക്ക് ഇത് കാരണമായി. പ്രപഞ്ചോല്പത്തിയെ സംബന്ധിച്ച 

കാഴ്ചപ്പാടുകളിലേയ്ക്ക് ഇത് വ്യാപരിച്ചു. “ഭൂമിയുടെ നിലനില്പ്പ്” എന്തിനെ ആശ്ര 

യിച്ചാണ് നിലനില്ക്കുന്നതെന്ന ചോദ്യത്തില് നിന്നാണ് ഉല്പത്തിയെക്കുറിച്ചുള്ള 

ചിന്തകള് രൂപമെടുക്കുന്നത്. 

ഗ്വേദത്തില് പ്രപഞ്ചളല്പത്തിയെക്കുറിച്ച് പല സങ്കല്പങ്ങളും ഉള്ക്കൊ 

ളളിച്ചിരിക്കുന്നു. വിശ്വകര്മ്മാവും ഹിരണ്യഗര്ഭനുമെല്ലാം ഇതില് ക്ഥാപാത്രങ്ങ 

ളായി വരുന്നുണ്ട്. “പുരുഷസുക്ത ത്തിലാണ് ഇത് പരാമര്ശവിധേയമായിട്ടുള്ളത് 

എന്നു കാണാം. ‘ഗ്രപഞ്ചോല്പത്തിയെക്കുറിച്ചുളള സിദ്ധാന്തമാണ് പുരുഷ 

സൂക്തം” എന്നാണ് ഭദൃഗ്വേദം പറയുന്നത്. 

വിരാട പുരുഷനുമായി ബന്ധപ്പെട്ട കഥയാണ് അതിലൊന്ന്. “വിരാട് പുരു 

ഷന ആയിരം കണ്ണുകളും ആയിരം കാലുകളുമുണ്ട്. സഹ്രസശീര്ഷനും സഹ്രസാ 

ക്ഷനും സഹസ്രപാദനുമായ ആ കേവലമനുഷ്യന് പ്രപഞ്ചത്തേക്കാള് വലുതാണ്. 

ലോകം അവന്റെ നാലിലൊരു ഭാഗം മാത്രമാണ്. ബാക്കിയുള്ള മുക്കാല് ഭാഗം 

സ്വര്ഗത്തിലാണ്. നിലനില്ക്കുന്നതെല്ലാം ആ വിരാട പുരുഷന് മാത്രമാണ്. ഈ 

്രപഞ്ചം മുഴുവന് എന്തായിരുന്നവോ, എന്താകാന് പോകുന്നുവോ എല്ലാം വിരാട് 

പുരുഷനല്ലാതെ മാറ്റൊന്നുമല്ല. അന്നംകൊണ്ട് അവന് വളര്ന്നുവളര്ന്ന് അമൃതത്വം 

പ്രാപിക്കുന്നു.” 

മനുഷ്യസമൂഹത്തിലെ വര്ണവൃത്യാസങ്ങളുടെയെല്ലാം മുലകാരണം 

വിരാട് പുരുഷനില് നിന്നാരംഭിക്കുന്ന ചിന്താധാരകളാണ്. അതായത് വിരാട് 
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പുരുഷന്റെ വായില് നിന്ന് ്രാഹ്മണനും ബാഹുക്കളില് നിന്ന് ക്ഷത്രിയനും 

തുടകളില് നിന്ന് വൈശൃനും പാദങ്ങളില് നിന്ന് ശുദ്രനും ആവിര്ഭവിച്ചു. ഇതിന്റെ 

യെല്ലാം പ്രതിപാദനത്തിലൂടെ വര്ണവ്യവസ്ഥയുടെ സൂചനയാണ് അടങ്ങിയിരിക്കു 

ന്നതെന്നാണ് ഭൃഗ്വേദം വ്യക്തമാക്കുന്നത്. 

2.2.1 വർണ്ണവ്യവസ്ഥ 

പ്രാചീന ഇന്ത്യയില് നിലനിന്നിരുന്ന സാമൂഹ്യവ്യവസ്ഥാക്രമങ്ങളായിരുന്ന 

ഗണഗോത്രവ്യവസ്ഥകളെയും ശ്രമണധാരകളെയും തകര്ത്തെറിഞ്ഞുകൊണ്ടു 

രൂപപ്പെട്ട മറ്റൊരു ദര്ശനമാണ് വര്ണാശ്രമധര്മവ്യവസ്ഥ. “ധമ്മം” എന്ന ആശയമാ 

യിരുന്നു ശ്രമണര് മുന്നോട്ടുവച്ചത് എങ്കില് “വര്ണാശ്രമധര്മ്മം” എന്ന മറ്റൊരു 

മുല്യവ്യവസ്ഥിതിയാണ് വൈദികധാര മുന്നോട്ടുവച്ചത്. വിവിധ തദ്ദേശഗോത്രസമു 

ഹങ്ങളില് നിന്നും ഒരു ചെറുസമൂഹത്തെ വര്ണാശ്രമധര്മവ്യവസ്ഥയുടെ അടരുക 

ളില് ഉള്പ്പെടുത്തുവാന് ശ്രമിക്കുന്നതു കാണാം. ഗുഹന്, സുഗ്രീവന്, ഹനുമാന്, 

ശബരി തുടങ്ങിയ ഗോത്രവിഭാഗങ്ങളോ, വ്യക്തിയോ സമൂഹമോ ഇത്തരത്തില് 

വര്ണവ്യവസ്ഥയുടെ അടരുകളില് ഉള്ച്േർക്കപ്പെട്ടിട്ടുണ്ട് എന്നു വ്യക്തമാകുന്നു. 

പുരോഹിതര്ക്കും ഭരണാധികാരികള്ക്കും കച്ചവടക്കാര്ക്കും അധ്വാനസമൂഹ 

ത്തിനും നിശ്ചിതമായ ആചാരാധിഷ്ഠിതനിയമം നടത്തിക്കൊണ്ടാണ് വര്ണവ്യവ 

സ്ഥാസങ്കല്പം പ്രവര്ത്തിച്ചുവന്നത്. 

“വ്യ' എന്ന ധാതുവില് നിന്നാണ് വര്ണ്ണമെന്ന പദം രൂപപ്പെട്ടത്. “വ്യ് എന്ന 

ധാതുവിന് “തെരഞ്ഞെടുക്കുക എന്നാണര്ത്ഥം. വിരാട്പുരുഷന് നടത്തിയ തെര 

ഞ്ഞെടുപ്പ് എന്ന നിലയില് നാലുതരം മനുഷ്യരെ രുപപ്പെടുത്തിയെടുക്കുകയായി 

രുന്നു ഇവിടെ എന്നു വ്യക്തമാണ്. വര്ണം എന്ന സംസ്കൃതപദത്തിന് നിറം, 

രുപം, തരം, ജാതി, വര്ഗം, സ്വഭാവം എന്നിങ്ങനെ പല അര്ത്ഥങ്ങളുണ്ട്. വര്ണവ്യ 

വസ്ഥയുടെ രൂപീകരണത്തിന് തൊഴില്, നിറം, സ്വഭാവം, വര്ഗം തുടങ്ങിയ ഒറ്റ 

യൊറ്റ ഘടകങ്ങള്ക്ക് മാത്രമായി സ്വാധീനം ചെലുത്താന് കഴിഞ്ഞിട്ടില്ല എന്ന 

താണ് ഇതുവരെയുള്ള പഠനങ്ങള് തെളിയിക്കുന്നത്. അഥവാ നിറം, രൂപം, തരം 

എന്നിവയെ ശ്രമപ്പെടുത്തുന്നത് മുല്യമണ്ഡലങ്ങളാണ്. ഉദാഹരണത്തിന് കറുത്ത 

തോ, ഇരുണ്ടതോ നിറമുള്ള ഒരു ബ്രാഹ്മണന് മൂല്യപരമായി പനരോഹിത്യം 
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നിഷേധിക്കുന്നില്ല. അഥവാ ശരീരത്തിന്റെ നിറമല്ല മറിച്ച് മുല്യവ്യവസ്ഥയാണ്, 

ബ്രാഹ്മണ്യാചാരനിയമസംഹിതകളാണ് വര്ണവ്യവസ്ഥ എന്നതുകൊണ്ട് അര്ത്ഥ 

മാക്കുന്നത്. മനുഷ്യരെ നാലുവര്ണങ്ങളായി വിഭജിക്കുന്നു. ചാതുര്വര്ണ്യം എന്ന് 

ഇതിനെ വിളിക്കുന്നു. നാലുതരം നിറം എന്നല്ല, നാലുതരം സമൂഹം എന്നാണ് 

ഇതിന്റെ വിവക്ഷ. “നിയമദാതാക്കളായവര് (വസ്തുക്കള്ക്കാധാരമായ സാര്വ്വ 

ത്രിക കാരണം ഗ്രഹിക്കാന് കഴിയുന്നവര്) തൊഴിലാളികളും വ്യാപാരികളും ആയ 

വര് (വിശപ്പിന് പ്രാമാണ്യം കല്പ്പിക്കുന്നവര്) ്രതിരോധവിഭാഗങ്ങള് (ധീരതയ്ക്ക് 

്രാധാന്യം കല്പ്പിക്കുന്നവര്) ആയി തിരിക്കുന്നു. പ്ലാറ്റോണിയന് വിഭജനസിദ്ധാന്ത 

ത്തോട് വര്ണസിദ്ധാന്തം സാദൃശ്യപ്പെടുന്നു എന്ന് പറയുന്നു. എന്നാല് മനു 

ഷ്യനെ ജനനാടിസ്ഥാനത്തില് സ്ഥിരമായി വിഭജിക്കാന് കഴിയുമെന്ന പുരുഷ 

സൂക്ത സിദ്ധാന്തം ഉപരിപ്ലവവും സാമുഹ്ൃചാലകതയ്ക്ക് നിരക്കാത്തതുമാണെന്ന് 

കാണാന് വിഷമമില്ല. വര്ണങ്ങളില് നിന്ന് സ്ഥുലവും സുക്ഷമവുമായ ആയിരക്ക 

ണക്കായ ജാതി ഉപജാതികളിലേക്ക് വര്ണസമൂഹം ശിഥിലീകരിക്കപ്പെട്ടുവെന്നതു 

തന്നെ ഈ വിഭജനരിതിയുടെ ആദര്ശാത്മകതയെ സംശയ്ഗ്രസ്തമാക്കുന്നുണ്ട്.””7 

ടൂഗ്വേദത്തിന്റെ കാലത്താണ് വര്ണവിഭജനം നിലവില്വന്നത്. എന്നാല് 

ഇത് ഇന്ത്യന് തദ്ദേശീയര്ക്ക് ബാധകമായ ഒന്നായിരുന്നില്ല. അവരുടെ സാഹിത്യ 

കൃതികളില് വര്ണവ്യവസ്ഥയെ സംബന്ധിക്കുന്ന ഗ്രയോഗങ്ങളോ, വാക്കുകളോ 

കണ്ടെത്താന് കഴിഞ്ഞിട്ടില്ല, മാത്രവുമല്ല, വിവിധ ഗണഗോത്രങ്ങള് തമ്മില് 

വൈവാഹികബന്ധം തന്നെയും നിലനിന്നിരുന്നു. വര്ണവ്യവസ്ഥാഘട്ടത്തില് 

കുടിയും ഗോത്രങ്ങള് തമ്മില് പരസ്പരവിവാഹബന്ധങ്ങള് നിലനിന്നിരുന്നു. 

തദ്ദേശ ഗണ-ഗോത്രങ്ങളുടെ പൂര്ണമായ തകര്ച്ചക്കുശേഷമാണ് വര്ണവ്യവസ്ഥ 

ഇന്ത്യയില് ശക്തമായിത്തിരുന്നത്. ““ഭൃഗ്വേദം പത്താംമണ്ഡലത്തിലെ 90-ാം സൂക്ത 

മായ പുരുഷസുക്തം നിര്ദ്ദേശിക്കുന്ന സമുഹഘടനയാണ് ചാതുര്വര്ണ്യം. 

ഇതില് ്രാഹ്മണര്, ക്ഷത്രിയര്, വൈശൃര്, ശൂദ്രര് എന്നീ 4 വിഭാഗങ്ങളെക്കുറിച്ച 

സൂചിപ്പിക്കുന്നു. ബ്രാഹ്മണന് ആദിപുരുഷന്റെ വായില്നിന്നും ക്ഷത്രിയര് 

തോളില്നിന്നും വൈശ്യര് തുടകളില് നിന്നും ശൂദ്രര് കാലുകളില് നിന്നും ജനിച്ചു 

എന്ന വിശദീകരണവും ഇതിന് നല്കികാണുന്നു.””* ചില തദ്ദേശഗോത്രങ്ങളെ 
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ങ്കിലും ശൂദ്രര് ആയോ, ഇതരവര്ണങ്ങളിലോ ഉള്പ്പെട്ടിരിക്കാം. എന്നാല് ശക്ത 

മായ വിയോജിപ്പു (പകടിപ്പിച്ച തദ്ദേശീയരും ആദിജനതകളും വര്ണവ്യവ 

സ്ഥയ്ക്കു പുറത്ത്, വര്ണബാഹൃര് എന്ന നിലയിലാണ് അറിയപ്പെട്ടത്. അതുകൊ 

ണ്ടുതന്നെ ഇന്ത്യയെ സമ്പൂര്ണമായി വര്ണവ്യവസ്ഥയില് മുക്കിത്താഴ്ത്താന് 

ചാതുര്വര്ണ്യ ആശയങ്ങള്ക്കുസാധിച്ചില്ല. 

എന്നാല് പടിപടിയായി ചാതുര്വര്ണ്യം രൂപപ്പെടുത്തിയ തൊഴില് വിഭ 

ജനം വര്ണത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനത്തില് ജനങ്ങളെ വിവിധ തട്ടുകളിലായി തരംതിരി 

ച്ചു. മതപരമായ കാര്യങ്ങള് അനുഷധഠിച്ചുകൊണ്ട് ബ്രാഹ്മണര് പ്രത്യേക അധികാ 

രവും അവകാശങ്ങളും നേടിയെടുത്തു. തദ്ദേശ പുരോഹിതരെ വധിച്ചുകൊണ്ടായി 

രുന്നു അവര് ഇങ്ങനെയൊരവകാശം സ്ഥാപിച്ചെടുത്തത്. ക്ഷത്രിയര് ഭരണകര്ത്താ 

വായി, വൈശ്യന് കച്ചവടത്തിലേര്പ്പെട്ടു. ശൂദ്രര് ഉയര്ന്ന ഈ മൂന്നു വര്ഗ്ഗക്കാരു 

ടെയും സേവകനായിത്തീരുകയാണുണ്ടായത്. ““ജാതിഹിന്ദുക്കളായ നാലുവര്ണ്ണ 

ങ്ങള് അഥവാ സവര്ണ്ണര്ക്കുമാത്രമാണ് ത്രഹ്മപുരുഷന് പുരുഷസുക്തപ്രകാരം 

വായില് നിന്നും കയ്യില് നിന്നും തുടയില്നിന്നും കാലടികളില്നിന്നും ജന്മം 

കൊടുത്തത്.” തദ്ദേശീയ സമുഹങ്ങളെ അടിമകളാക്കിക്കൊണ്ടും നിരന്തരയുദ്ധ 

ത്തിലേര്പ്പെട്ടുകൊണ്ടും ്രാഹ്മണപരോഹിത്യവും ്രമണസമൂഹങ്ങളും ആശയ 

പരമായും ആയുധപരമായും പരസ്പരം ഏറ്റുമുട്ടി. ദശാവതാരകഥകളില് കാണു 

ന്നത് ഇത്തരം ഏറ്റുമുട്ടലുകളുടെയും പിടിച്ചെടുക്കലുകളുടെയും രൂപങ്ങളാണ്. 

നാഗന്മാരായ തദ്ദേശീയര്, മുമ്പുചുണ്ടിക്കാണിച്ച രാക്ഷസര്, നിഷാദര്, വേടര്, 

പൈശാചര്, ദ്രാവിഡര് ഇങ്ങനെ നിരവധി തദ്ദേശീയര് എതിര്ക്കുകയും ചെറുക്കു 

കയും പ്രതിരോധിക്കുകയും പരാജയപ്പെടുകയും ചെയ്യുന്നതിന്റെ സൂചനകള്കൂടി 

ഈ ഘട്ടത്തില് സംഭവിക്കുന്നുണ്ട്. 

ചാതുര്വര്ണ്യം രൂപപ്പെടുത്തിയ ജീവിതഘടനയില് [സ്രാഹ്മണനും ക്ഷ്രതി 

യനും വൈശ്യനും മുകളിലായി നിലകൊള്ളുന്നു. ശൂഗ്രര് വൈശ്യന്റെ ദാസന്മാരാ 

യിരിക്കണം. അങ്ങനെ ശൂദ്രന് എന്നത് സമൂഹത്തിന്റെ താഴെതട്ടിലുള്ള ഒരു ജനവി 

ഭാഗമെന്ന നിലയില് മുന്നോട്ടുപോവുകയും ചെയ്തു. ഓരോ വര്ണത്തിനും 
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ഓരോ തരത്തിലുള്ള ആചാരമുല്യമണ്ഡലമാണ് വിധിച്ചത്. അതിലുടെ വ്ൃക്തിക്കല്ല 

മറിച്ച് വര്ണത്തിന് പ്രാധാന്യം കൈവന്നത്. 

2.2.1.2 ഗോത്രങ്ങളില് നിന്ന് വര്ഗങ്ങളിലേക്ക് 

വര്ണാശ്രമവ്യവസ്ഥയെ സംബന്ധിച്ച മാര്ക്സിയന് നിരീക്ഷണങ്ങളും 

ബഹുജന നിരീക്ഷണങ്ങളും രുപപ്പെട്ടിട്ടുണ്ട. ഇവ തമ്മില് പ്രകടമായ വൃത്യാസം 

നിലനില്ക്കുന്നുണ്ട്. ഗോത്രങ്ങളില് നിന്നും വര്ഗങ്ങളിലേയ്ക്കുളള വൃതിയാന 

മാണ് വര്ണവ്യവസ്ഥ സംജാതമാക്കിയത്. വര്ഗവിശകലനം നിരീക്ഷിക്കുമ്പോള് 

സമാനസമൂഹങ്ങളെ പരസ്പരം ഭിന്നിപ്പിക്കുകയും വെള്ളം കയറാത്ത അറക 

ളാക്കി തരംതിരിക്കുകയുമായിരുന്നു വര്ണാശ്രമധര്മവ്യവസ്ഥ എന്ന് ബഹുജനചി 

ന്തകരും വിലയിരുത്തുന്നു. വര്ണ്ണവ്യവസ്ഥയുടെ തുടക്കത്തില് അതുവരെ നിലനി 

ന്നിരുന്ന ഗോത്രവ്യവസ്ഥ തകരുകയും തൊഴില്സംസ്കാരത്തില് നിലവിലിരുന്ന 

സാമൂഹ്യവ്യവസ്ഥയാകെ തകിടം മറിയുകയുമാണുണ്ടായത്. മേലാളര് കീഴാളര് 

എന്ന വ്യവസ്ഥിതിയുടെ തുടക്കമാണ് ഇതില് നിന്നു രൂപമെടുത്ത പ്രധാന ആശ 

യം. ഗോത്രജീവിതത്തില് അവരുടെ കൂട്ടായ്മയെ നിലനിര്ത്താനുള്ള ചടങ്ങുകള് 

ആവിഷര്കരിച്ചുവെങ്കില് വൈദിക കാലത്ത് പരോഹിത്യത്തിന്റെ ആധിപതൃത്തി 

നുവേണ്ടി പുതിയ വിശ്വാസങ്ങളും ആചാരങ്ങളും രുപമെടുക്കുകയായിരുന്നു. 

വര്ണവ്യത്യാസങ്ങളുടെ അടിസ്ഥാനത്തില്നിലനിന്ന പുതിയ സാമൂഹ്യഘടന 

യുടെ ഐക്യത്തിലൂടെ പുതിയവിശ്വാസങ്ങളും യാഗചിന്തകളും ഉടലെടുക്കുകയു 

ണ്ടായി. ഇങ്ങനെയാണ് “ക്രി. മു. ഒന്നാം സഹസ്രാബ്ദത്തിന്റെ ആരംഭത്തില് 

്രാചീനാര്യന്മാരുടെ ലളിതമായ വൈദികമതത്തിന്റെ സ്ഥാനത്ത് വര്ഗവ്യത്യാസ 

ങ്ങള്ക്ക് ദിവൃത്വം കല്പിച്ചു കൊടുത്ത സങ്കീര്ണ്ണമായ ്രാഹ്മണമതം ഉയര്ന്നുവ 

ന്നത് വര്ണവ്യവസ്ഥയുടെ ആത്മീയാടിത്തറയായിരുന്നു അത്. വര്ണവ്യവസ്ഥ 

ശക്തിപ്പെടുന്തോറും ്രാഹ്മണമതവും ശക്തിപ്പെടുകയുണ്ടായി. 2” 

തൊഴില്വിഭജനത്തില് അധിഷ്ഠിതമായ ഒരു കൂട്ടം നിയമങ്ങള് വര്ണവ്യ 

വസ്ഥിതിയുടെ ഭാഗമായി രൂപംകൊള്ളുകയും നാലു വര്ണങ്ങളെയും ഒരേ 

സമയം വേര്തിരിക്കുകയും ബന്ധിപ്പിക്കുകയും ചെയ്തു (ബ്രാഹ്മണര്, ക്ഷത്രിയര്, 
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വൈശ്യര്, ശൂദ്രര്). ബ്രാഹ്മണര്ക്ക് ഉയര്ന്ന പദവി ലഭിക്കുകയും “വേദങ്ങള്” വിശു 

ദ്ധമാണെന്ന ചിന്തയില് ഇവരെ അധികാരികളായി നിലനിര്ത്തുകയും ചെയ്തു. 

ഒരു വിഭാഗം ആളുകളെ അധികാരികളാക്കി ഉയര്ത്തിയതോടുകുടി സമൂഹ 

ത്തില് ആളുകള് പലതായി തരംതിരിക്കപ്പെടുകയും അത് പുതിയ സമൂഹവിഭാഗ 

ങ്ങള് രൂപംകൊള്ളാന് കാരണമായിത്തിരുകയും ചെയ്തു. ബ്രാഹ്മണര് എന്നാല് 

“ശുദ്ധി” നിലനിര്ത്തേണ്ടവരാണെന്നും ‘അശുദ്ധര് താഴെതട്ടിലുള്ളവരാണെന്നു 

മുള്ള ചിന്ത ഗപചരിപ്പിക്കുന്നതായിരുന്നു ഈ ശുദ്ധിവാദ നിലപാട്. ബ്രാഹ്മണരെ 

ഉയര്ന്നവരാക്കി കാണിക്കുന്നതിലൂടെ സമൂഹത്തില് ആത്മീയവും ഭാതികവുമായ 

സ്ഥാനം ഇക്കൂട്ടര് നേടി. ക്ഷത്രിയരെ ശക്തിപ്പെടുത്തിക്കൊണ്ടും അവര്ക്ക് ഭരണാ 

ധികാരങ്ങള് നല്കിക്കൊണ്ടുമാണ് ബ്രാഹ്മണര് അവരുടെ പനരോഹിത്യം ഉറപ്പി 

ചെടുത്തത്. വൈശ്യരും ശൂദ്രരുമെല്ലാം വേദോപനിഷത്തില് നിന്നും അറിവില് 

നിന്നുമെല്ലാം അകറ്റിനിര്ത്തപ്പെടുകയും ചെയ്തു. വിവിധസമൂുഹങ്ങളിലായി 

വ്യാപിച്ചുകിടന്നിരുന്ന തൊഴില്മേഖലകള് ചുരുങ്ങുകയും ചെറുസമൂഹത്തി 

ലേയ്ക്ക് തൊഴിലുകള് പരിമിതപ്പെടുകയും ചെയ്തു. സാമ്പത്തികമായി അടഞ്ഞ 

സമൂഹങ്ങളായി മാറിത്തീരുവാന് ഇതു കാരണമായി. ശുദ്രരാകട്ടെ ദാസന്മാരായി 

തുടരുകയാണുണ്ടായത്. ഇവിടെയാണ് ജാതിവ്യവസ്ഥയുടെ അസമത്വം തലയു 

യര്ത്താന് തുടങ്ങിയത്. ശുദ്ധിയുടെയും തീണ്ടലിന്റെയും പേരില് ശുദ്രരെ സമൂഹ 

ത്തിന്റെ അടിത്തട്ടിലേക്ക് മാറ്റിനിര്ത്തുന്നതിന് ജാതിവ്യവസ്ഥയ്ക്ക് കഴിഞ്ഞു. 

ആന്തരികമായ നിയമനിര്മ്മാണ (മനുസ്മൃതി) വ്യവസ്ഥതിയിലൂടെയും ബാഹ്യ 

മായ സാമ്പത്തിക അധികാരത്തിലുടെയും വര്ണവ്യവസ്ഥയെ രൂപപ്പെടുത്തുന്നതി 

ലൂടെ സാമൂഹികസമത്വമെന്ന ചിന്താഗതിയെ പാടെ നിരാകരിക്കുകയുമായിരുന്നു 

ഇതിലൂടെ അധീശജനത. അതേസമയം തദ്ദേശ ഗണഗോത്രവിഭാഗങ്ങളില് വലിയ 

ഒരു സമുഹം വര്ണബാഹ്യര് ആയിക്കൊണ്ട് ജനപഥങ്ങള്ക്കു പുറത്തും ഗ്രാമ 

ങ്ങള്ക്കുപുറത്തും അതിവിദുരവനവ്രദേശങ്ങളിലുമായി ചിതറിപ്പോവുകയായിരു 

ന്നു. ഇവരെ പഞ്ചമര് എന്നാണ് വിളിച്ചു വന്നത്. അഞ്ചാം വര്ണത്തില്പ്പെട്ടവര് 

എന്നോ വര്ണബാഹ്യര് എന്നോ ആയിരുന്നു ഇതിന് അര്ത്ഥം. 
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സമൂഹത്തിന്റെ തുല്യമായ വിനിമയസമ്മ്രദായങ്ങളും കൊടുക്കല് വാങ്ങലു 

കളും തടസ്സപ്പെടുകയായിരുന്നു ഇതിന്റെ ഫലം. സമ്വത്ത് കേന്ദ്രീകരിക്കപ്പെട്ട ഒരു 

ഉപരിവര്ഗസമൂഹം ഇതിലൂടെ രൂപപ്പെട്ടു. ഗോത്രസമൂഹ രൂപീകരണത്തില് നിന്ന് 

ജാതിവ്യവസ്ഥയിലേക്കുള്ള മാറ്റമാണ് സമുഹത്തില് പിന്നീട സംഭവിച്ചത്. ആരാധ 

നാസമ്്രദായങ്ങളും ജീവിതരീതികളുമെല്ലാം മാറിമറിയുകയും ക്ഷേതങ്ങളുടെ 

രുപീകരണം സാധ്യമാവുകയും ചെയ്തു. ആചാരാധിഷ്ഠിതമായ സമൂഹങ്ങളുടെ 

വര്ണവിഭജിതരുപങ്ങള് ദീര്ഘകാലം പരസ്പരം പങ്കുവയ്ക്കാത്ത സമൂഹങ്ങ 

ളായി തുടരുകയും ഇതിന്റെ ഫലമായി വെള്ളം കറയാത്ത അറകളായി നിശ്വലമാ 

യിത്തീര്ന്ന സമൂഹങ്ങളില് നിന്നും പടിപടിയായി ജാതിസ്രമ്പദായം രൂപപ്പെടു 

കയും ചെയ്തു. 

വര്ണവ്യവസ്ഥയില് നിന്നുള്ള ഈ പരിവര്ത്തനത്തിനുവേണ്ടി ക്ഷത്രിയരാ 

ജാക്കന്മാര് കഠിനമായ പീഡനങ്ങള് അഴിച്ചുവിട്ടുകൊണ്ട് രംഗത്തുവരികയുണ്ടായി. 

ഇതിന്റെ ഫലമായി തദ്ദേശീയസമൂഹങ്ങള് നിര്ബന്ധിതമായി ജാതിവ്യവസ്ഥശീലി 

ക്കുന്നതിലേക്ക് തള്ളിവിടുകയായിരുന്നു. പരസ്പരം സഹകരിച്ചിരുന്ന സമാനസമു 

ഹങ്ങള്ക്ക് അകലേണ്ടിവന്നത് ക്ഷത്രിയരുടെ ശ്രമകരമായ ഇടപെടലുകളുടെ ഫല 

മായിട്ടായിരുന്നു. ഇയൊരവസ്ഥയെ അംബേദ്കര് വിലയിരുത്തിയിട്ടുണ്ട്. “ആയി 

രക്കണക്കിന് ബദ്ധ-ജൈന, തദ്ദേശപുരോഹിതന്മാര് വധിക്കപ്പെടുകയുണ്ടായി. 

വര്ണബാഹ്യരായവരെ അടിമകളും നിരാലംബരുമാക്കിക്കൊണ്ടാണ് ചാതുര് 

വര്ണം സ്ഥാപിച്ചെടുത്തത്. അതിന്റെ തുടര്ച്ചയും രണ്ടാംഘട്ടവുമായിരുന്നു 

ജാതിവ്യവസ്ഥാരുപീകരണകാലം. സാമ്പത്തികവും രാഷ്ട്രീയവുമായ ഒരു ഉല്പാ 

ദക്രകമത്തിന്റെ ഉപകരണമായി പിന്നീട ജാതിക്ക് രൂപമാറ്റം സംഭവിച്ചു. ”?' 

“തികച്ചും ശ്രേണീകൃതമായ സാമുഹ്യ ഉച്ചനീചത്വമാണ് വര്ണജാതി വ്യവസ്ഥ. 

ഇരട്ട ഉച്ചനീചത്വമാണത്. ജാതിയുടെയും ലിംഗത്തിന്റെയും ശ്രേണികള് അതിലു 

ണ്ട്. അപരത്തെ മാനവികമായും തുല്യമായും അംഗീകരിക്കാത്ത സാമൂഹ്യവിഭജന 

വ്യവഹാരമാണത്. സമഭാവനയെയും തുല്ൃതയെയും തുരങ്കംവെക്കുന്ന 

ലോകത്തെ ഏറ്റവും പ്രാചീനമായ പൌരോഹിത്യ ആൺണ്കോയ്മയും സംസ്കാരവ 

രേണൃതുമാണ് ജാതിയും ്രാഹ്മണ്യവും സനാതനവും വൈദികവുമായ വര്ണാ 
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ശ്രമധര്മ്മവും. വിജ്ഞാനം, അക്ഷരം, എഴുത്ത്, ജ്ഞാശാസ്ത്രം എന്നിവയെ 

കുത്തകവല്ക്കരിക്കുകയും നിയമപാലനം ചെയ്യുകയും ചെയ്തുകൊണ്ട് അറിവധി 

കാരകുത്തകകള് വികസിപ്പിച്ചുകൊണ്ടാണ് വര്ണാശ്രമധര്മ്മവും ജാതിവ്യവസ്ഥ 

യുമെല്ലാം സംസ്ഥാപനം ചെയ്യപ്പെടുന്നത്.””?? 

പുരുഷസുക്തം രൂപപ്പെടുത്തിയെടുത്ത ചാതുര്വര്ണ്യം വിശുദ്ധസങ്കല്പ 

മായി മാറുകയും പിന്നീടത് ഒരു സമുഹസംവിധാനമായി രൂപം കൊള്ളുകയുമു 

ണ്ടായി. അതായത് പുനര്ജന്മത്തിലുളള വിശ്വാസം രൂപംകൊണ്ടു. ഇതിലുടെ 

മുന്ജന്മത്തിലെ കര്മ്മങ്ങളുടെ ഫലമായിട്ടാണ് ഓരോ വ്യക്തിയും വൃത്ൃസ്തമായ 

വിഭാഗങ്ങളില് ജനിക്കുന്നതെന്നുള്ള വിശ്വാസം സമൂഹത്തില് പ്രചരിപ്പിക്കപ്പെട്ടു. 

അതിലുടെ സമുഹവിഭജനത്തെ നാലുവര്ണ്ണങ്ങളായി വിഭജിക്കുവാനും അതേസ 

മയം വിശാലാര്ത്ഥത്തില് സ്രാഹ്മണ്യത്തിന്റെ സാംസ്കാരിക അധീശത്വം നടപ്പിലാ 

ക്കുവാനും സാധിച്ചു. എന്നാല് ചാതുര്വര്ണ്യത്തിന് പുറത്തുനിന്നവരും നേരിട്ടും 

പരോക്ഷമായും ഈ സങ്കലപനങ്ങളെ വിമര്ശിക്കുന്നവരുമായ വര്ണബാഹ്യരെ 

നിശ്ബദമാക്കിക്കൊണ്ടാണ് ചാതുര്വര്ണ്യം അതിന്റെ സാംസ്കാരികാധിപത്യം 

ഭാരതീയപൈതൃകമായി പ്രചരിപ്പിച്ചുകൊണ്ടിരുന്നത്. വ്യക്തിയുടെ ജനനം പദവി 

യുടെ അടിസ്ഥാനത്തിലാണെന്നു സ്ഥാപിച്ചെടുത്ത ഈ പൈതൃകസംസ്കാരത്തി 

ലൂടെ വര്ണവ്യവസ്ഥ കുടുതല് ദുസ്സഹമായിത്തീരുകയും പിന്നീടത് ജാതിയുടെ 

ഉത്ഭവത്തിന് കാരണമാവുകയും ചെയ്തു. “ജാതിവ്യവസ്ഥയെ അരക്കെടുറപ്പിക്കു 

ന്നത് ചാതുര്വര്ണ്ണയമാണ്. ചാതുര്വര്ണ്യം സമുഹത്തെ നിശ്ചലമാക്കി ഒരു പരിധി 

യോളം നിര്വ്വികാരവും.””? 

2,2.1.3 മനുസ്മൃതി 

എ.ഡി രണ്ടാം നുറ്റാണ്ടിനോടടുത്ത കാലത്ത് രചിക്കപ്പെടുന്നതെന്ന് കരു 

തുന്ന ഒരു കൃതിയാണ് “മനുസ്മൃതി”. ആദിമമനുഷ്യന് എന്ന് വരേണ്യജനത കരു 

തുന്ന മനുവിന്റെ പേരിലാണിത് അറിയപ്പെടുന്നത്. ബി.സി. ഏഴാംനൂറ്റാണ്ടിലാണ് 

ഗനതമബുദ്ധന്റെ കാലഘട്ടം. തദ്ദേശ ഗണഗോത്രങ്ങള് നിര്മ്മിച്ച സമത എന്ന 

ആശയത്തെയും ഭനതികചിന്തകളെയും വിസ്മൃതിയിലാക്കുന്നതിനും ബ്രാഹ്മണാ 

ധിപത്ൃയം അതിന്റെ ആചാരനിയമസംഹിതയായി സൂക്ഷിച്ചുവരികയും ചെയ്ത 
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പ്രയോഗരുപങ്ങളായിരുന്നു മനുസ്മൃതിയില് ഉള്ളടങ്ങിയിരിക്കുന്നത്. ഇതിലെ 

നീതിനിയമങ്ങളും ധര്മ്മങ്ങളുമാണ് ആര്യസമുഹം അവരുടെ കര്മ്മപദ്ധതികളായി 

കണ്ടിരുന്നത്. വരേണ്യജനതയുടെ ജീവിതനിയമങ്ങള് മനുസ്മൃതിയുടെ ചുവടുപി 

ടിച്ചാണ് നിര്മ്മിക്കപ്പെട്ടിരുന്നത് എന്ന് ചുരുക്കം. നാല്വര്ണ്ണങ്ങളെക്കുറിച്ചും ആചാ 

രങ്ങളെക്കുറിച്ചുമെല്ലാം സമഗ്രമായി പ്രതിപാദിക്കുന്ന ഈ കൃതിയില് വപന്ത്രണ്ട് 

അദ്ധ്യായങ്ങളിലായി 2,684 ശ്ലോകങ്ങള് അടങ്ങിയിരിക്കുന്നു. വര്ണ്ണാശ്രമധര്മ്മ 

ങ്ങള്, വ്യക്തി, സമുദായം എന്നിവ തമ്മിലും അവരുടെ ജീവിതവുമായി ബന്ധപ്പെട്ട 

കാര്യങ്ങള്, രാജഭരണം, ആദ്ധ്യാത്മികമായ ഉപദേശങ്ങള് തുടങ്ങിയവയെല്ലാം 

തന്നെ മനുസ്മൃതി കൈയടക്കിവച്ചിരിക്കുകയായിരുന്നു. ഇതില്നിന്നും മനസ്സിലാ 

കുന്ന ഒരുകാര്യം ഇത് ഇന്ത്യന്സമുഹത്തെ ഒന്നടങ്കം ഉള്ക്കൊളളുന്ന ഒന്നല്ല എന്ന 

താണ്. വരേണ്യമായ ഒരുകാഴ്ചപ്പാടില് രൂപപ്പെട്ട നീതിനിയമം എന്ന നിലയില്, 

പരിമിതപ്പെട്ടതും വൈവിധ്യമില്ലാത്തതുമായ ഒരു ചെറുലോകക്രമത്തെ മാത്രമാണ് 

മനുസ്മൃതി ലക്ഷ്യംവെക്കുന്നുളളു. ഇന്ത്യയില് ബഹുഭൂരിപക്ഷം ബഹുജനങ്ങളും 

വര്ണബാഹ്യരായിരുന്നു എന്ന യാഥാര്ത്ഥ്യം തിരിച്ചറിയുന്നിടത്താണ് മനുസ്മൃതി 

യുടെ പരിമിതിയും വ്യക്തമാകുന്നത്. 

““പരിശുദ്ധനിയമങ്ങളുടെ അനശ്വരാവതാരമായാണ് ബ്രാഹ്മണന്റെ ഉല്പ 

ത്തിയെ മനു വിവരിക്കുന്നത്. അതുകൊണ്ട് ലോകത്തില് എന്തെല്ലാമുണ്ടോ 

അതെല്ലാം ബ്രാഹ്മണന്റെ സ്വത്താണ്. “നാലു'വര്ണ്ണങ്ങളിലോരോന്നും നിശ്ചയിക്ക 

പെട്ടിട്ടുള്ള അനാദികാലം മുതലുള്ള നടപടിക്രമങ്ങള് എല്ലാവര്ണ്ണങ്ങളും പാലിക്ക 

ണമെന്ന് മനുസ്മൃതി അനുശാസിക്കുന്നു. വിവാഹം, വിവാഹസമ്മ്ദായങ്ങള്, 

ആഹരിക്കാവുന്നതും വിലക്കപ്പെട്ടതുമായ ഭക്ഷണം, സ്ത്രീകള് അനുഷധിക്കേണ്ട 

കടമകള്, രാജാവിന്റെ കടമകള്, വൈശ്യന്മാരുടെയും ശൂദ്രൻമാരുടെയും പെരുമാ 

റം, എന്നിവയുമായി ബന്ധപ്പെട്ടവയാണ് നാലുവര്ണ്ണങ്ങള്ക്കും അനുശാസിക്ക 

പ്പെട്ട നിയമങ്ങള്. ”* വര്ണ്ണസങ്കരത്തിനു വഴിവെക്കുന്ന വിധത്തിലുള്ള നിയമ 

ങ്ങളുടെ ലംഘനവും കടന്നുകയറ്റവും ഈ നിയമം വിലക്കുന്നു. വര്ണവ്യവസ്ഥ 

യില്നിന്നും ജാതിവ്യവസ്ഥയിലേക്കു ഇന്ത്യന്ജനതയെ തരംതാഴ്ത്തുന്നതിന് മനു 

സ്മൃതി മുഖ്യപങ്കുവഹിക്കുകയുണ്ടായി. 
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ഹിന്ദുമതത്തിന്റെ അടിസ്ഥാന്രറപമാണങ്ങളായ തത്ത്വശാസ്ത്രസംഹിതകളെ 

ഉള്ക്കൊള്ളുന്ന കൃതികളില് എടുത്തുപറയേണ്ട ഒന്നാണ് സ്മൃതികള്. ഇതില് 

നിലനിന്നിരുന്ന നീതി നിയമങ്ങളും ധര്മ്മാചാരങ്ങളുമാണ് ആര്യസമുഹം അവ 

രുടെ അധിനിവേശ കാലത്തെത്തുടര്ന്ന് ഹിന്ദുവല്ക്കരിക്കപ്പെട്ട ജനങ്ങളുടെ നിയ 

മവാഴ്ചയുടെ ആധാരമായി പ്രചരിപ്പിച്ചത്. കേരളത്തിലും ആര്യാധിനിവേശത്തിനു 

ശേഷവും മനുസ്മൃതി പിന്തുടര്ന്നു വന്നിരുന്നു. ശങ്കരാച്യരുടെ അദ്വതദര്ശ 

നത്തിന്റെ കാലം വരെയും മനുസ്മൃതിയ്ക്ക് സമൂഹത്തില് പ്രാധാന്യമുണ്ടായിരു 

ന്നു. ചാതുര്വര്ണ്യപരിധിയില് വരുന്നവരും ചാതുര്വര്ണ്യത്തിന് പുറത്തു 

നില്ക്കുന്നവരും തമ്മിലുളള വിഭജനം ആധികാരികമായി മുദ്രകുത്തി അധികാരം 

നല്കിയത് മനുവാണ്.””25 

ഇന്ത്യയില് വിഭജനങ്ങളെയും ജാതിവ്യവസ്ഥയെയും നിര്മ്മിക്കുവാനും 

്രാഹ്മണാധിപത്യത്തെയും അതിന്റെ പ്രത്ൃയയശാസ്ത്രത്തെയും (്രചരിപ്പിക്കുവാ 

നും മുന്കയ്യെടുത്ത വിവേചനം നിറഞ്ഞതും ഹീനവുമായ സാഹിത്യത്തെ 

ഉള്ക്കൊള്ളുന്ന ആധിപത്യസിദ്ധാന്തത്തിന്റെ ആയുധമായിരുന്നു മനുസ്മൃതി. 

ശാസ്ത്രകര്മ്മങ്ങള് ചെയ്യുന്നവനും പുത്രശിഷ്യാദികളെ അനുശാസിക്കുന്നവനും 

്രായിശ്ചിതാദിധര്മ്മങ്ങളുടെ വക്താവും എല്ലാവര്ക്കും മിത്രവുമാണ് ്രാഹ്മണന് 

എന്നും ശാസ്ത്രം പറയുന്നു." അങ്ങനെയുള്ള ബ്രാഹ്മണനോട് എതിരുപറയു 

കയോ ശകാരിക്കുകയോ ചെയ്യരുതെന്നും മനു പറയുന്നു. മനുഷ്യസ്വാതന്ത്ര്യ 

ത്തിന്റെ മേലുള്ള കടന്നുകയറ്റത്തെയാണ് ഈ സാഹിത്യം ഉള്ക്കൊള്ളുന്നത്. 

ചൂഷണത്തിന്റെയും ആക്രമണത്തിന്റെയും രാഷ്ട്രീയദര്ശനത്തെ ഉള്വഹിക്കുന്ന 

മനുസ്മൃതിക്കെതിരെ നിരവധി പോരാട്ടങ്ങള് സമുഹത്തില് ഉടലെടുക്കുകയുണ്ടാ 

യി. അംബേദ്ക്കര് ഇതിനെതിരെ ശക്തമായി പോരാടുകയും ജനതകളുടെ സ്വാത 

ന്ത്ൃത്തിനും ജനാധിപത്യമുന്നേറ്റത്തിനും എതിരായ കൃതിയാണിതെന്ന് വ്യക്തമാ 

ക്കുകയും ചെയ്യുന്നു. മനുസ്മൃതി കത്തിച്ചുകൊണ്ടാണ് അദ്ദേഹം തന്റെ 

എതിര്പ്പിനെ തുറന്നു കാട്ടിയത്. “മനുസ്മൃതി എന്ന പാറപ്പുറത്താണ് 

' “വിധിതാ ശാസിതാ വക്താ മൈത്രോ ബ്രാഹ്മണ ഉച്യതേ 

തസ്മൈ നാകുശലം ബ്രുയാന്ന ശുഷകാം ഗിരമീരയേത്' (മനുസ്മൃതി 1-൦ 
അധ്യായം, പുറം 436). 
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ഹൈന്ദവസാമുഹികക്രമം പടുത്തുയര്ത്തിയിട്ടുള്ളത് എന്ന് കെ. കെ. എസ്. ദാസ് 

നിരീക്ഷിക്കുന്നു.” "2 

2.2.1.3 (2) മനുസ്മൃതിയും വര്ണവ്ൃവസ്ഥയും 

വര്ണവ്യവസ്ഥ അനുശാസിക്കുന്ന ജീവിതങ്ങള് സമൂഹത്തില് പല അടരു 

കളെ രൂപപ്പെടുത്തി. വര്ണ്ണവ്യവസ്ഥയനുസരിച്ചുള്ള തരംതിരിവ് സാധാരണജനജീ 

വിതങ്ങളെ സമൂഹത്തിന്റെ അടിത്തട്ടിലേക്ക് എത്തിക്കുകയും ജാതിയുടെ വിധിയ 

നുസരിച്ചുളള ധര്മ്മം കാത്തുസൂക്ഷിക്കാന്, സമ്മര്ദ്ദത്തിനു വിധേയമായവര് 

ഉയര്ന്നവര്ഗ്ഗത്തിന്റെ അടിമകളായി തീരുകയാണുണ്ടായത്. മനുസ്മൃതിയിലെ 

അദ്ധ്യായങ്ങളില് പലതും വര്ണവ്യവസ്ഥയുടെ നിയമങ്ങളെയാണ് സ്ഥാപിച്ചത്. 

അനുലോമജാതി, പ്രതിലോമജാതി, അന്തരാളജാതി എന്നിങ്ങനെ ഓരോ വിഭാഗ 

ങ്ങളെ വ്യക്തമാക്കുന്ന ജാതിസങ്കല്പങ്ങളാണ് ഇക്കാലത്ത് തുടര്ന്നുപോന്നത്. 

ഇ്ര്പകാരം വര്ണസങ്കരം മനുഷ്യന്റെ ജീവിതതലങ്ങളെ നിലനിര്ത്തിയ കാഴ്ച 

യാണ് പിന്നീടങ്ങളോട്ടുള്ള ജീവിതരീതികളില് ഗ്രതിഫലിക്കുന്നത്. ‘ര്രാഹ്മണന് 

വൈശ്യകന്യകയില് ജനിക്കുന്ന പുത്രന് “അംബഷ്ഠന്' എന്നുപേര്. ശുദ്രകന്യക 

യില് ജനിക്കുന്നവന് “നിഷാദന്” എന്നും “പാരശവന്” എന്നും പറഞ്ഞുപോന്നു.”? 

ബ്രാഹ്മണന് മുന്ന് വര്ണങ്ങളിലും (ക്ഷത്രിയന്, വൈശ്യന്, ശുദ്രന്) ക്ഷത്രിയന് 

രണ്ടുവര്ണങ്ങളിലും (വൈശ്യന്, ശൂദ്രന്) വൈശ്യന് ശുദ്രവര്ണത്തിലും ജനി 

ക്കുന്ന ആറുവിധം പുത്രന്മാരും സവര്ണപുത്രാപേക്ഷയാ നികൃഷ്ടരായിത്തീരു 

ന്നും ത്രൈവര്ണികര് ആയവര്ക്കുമാത്രമേ വേദാധ്യയനം നടത്താവൂ എന്നുള്ള 

നിഷ്ഠകളെക്കുറിച്ചാണ് മനുസ്മൃതിയുടെ പത്താം അധ്യായത്തിന്റെ ആദ്യഭാഗത്ത് 

പറഞ്ഞിരിക്കുന്നത്. ബ്രാഹ്മണന്, ക്ഷത്രിയന്, വൈശ്യര് ഈ മുന്നുവിഭാഗങ്ങളും 

ദ്വിജാതികളാണ്. അതായത് ഉപനയനസംസ്കാരത്തെ ഉള്പ്പെടുത്തിക്കൊണ്ടാണ 

2  “ബ്രാഹ്മണാദ്വൈശ്യകന്യായാമം ബഷ്ഠറോനാമ ജായതേ 

നിഷാദഃ ശൂദ്രകന്യകയാം യഃ പാരശവ ഉച്യതേ” (മനുസ്മൃതി, 1-0൦ അനുലോമജാ 
തി, പുറം 433). 

3 വിപ്രസ്യ ്രിഷാഠവര്ണേഷു നൃപതേര്വര്ണ്ണയോര്ദ്വയോഃ 

വൈശ്യസ്യ വര്ണ്ണേ ചൈകസ്മിന് ഷഡതേ്പസദാഃ സ്മൃതാഃ (മനുസ്മൃതി 10-90 
അധ്യായം, അനുലോമജാതി, പുറം 433). 
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വര് ജന്മത്തെ കണക്കാക്കുന്നത്. ഉപനയനം എന്നത് രണ്ടാമത്തെ ജന്മമാണെന്ന് 

ഇവിടെ പറയുന്നു. നാലാമത്തെ വര്ണമായ ശൂദ്രന് ഉപനയനമില്ലാത്തതിനാല് 

ഏകജാതിയാണെന്നും പറഞ്ഞുവെക്കുന്നു. അഞ്ചാമത്തേത് സങ്കരജാതിയായ 

ത്കൊണ്ട് വര്ണമല്ലെന്നും പറയുന്നു. മനുവിന്റെ നിയമങ്ങള് അനുശാസിക്കപ്പെട്ട 

ജീവിതക്രമത്തിന്റെ മുഖമാണ് ഇതിലൂടെ, ഈ വിവരണങ്ങളിലുടെ വ്യക്തമാകുന്ന 

ത്. സ്വര്ഗത്തിനുവേണ്ടിയോ സ്വര്ഗത്തിനും ജീവിതത്തിനുവേണ്ടിയോ ശൂദ്രന് 

ബ്രാഹ്മണനെ ആരാധിക്കണമെന്നും “ഇവന് ്രാഹ്മണാശ്രിതനാണ്” എന്നുപറയു 

ന്നതുകൊണ്ടുതന്നെ ശൂദ്രന് കൃതകൃതൃതയുണ്ടാകുന്നു എന്നാണ് പറഞ്ഞുവക്കു 

ന്നത്.5 തുടര്ന്ന് ്രാഹ്മണനെ പരിചരിക്കുന്നതിലുടെ ശൂദ്രന് വിശിഷ്ടമായ കര്മ്മ 

ശാസ്ത്രത്തില് എത്തിപ്പെടുമെന്നും അതൊഴികെ അവന് ചെയ്യുന്ന കര്മ്മമെല്ലാം 

നിഷ്ഫലമായിത്തീരുമെന്നും പറയുന്നു. മനുസ്മൃതിയിലെ വര്ണവ്യവസ്ഥയെ 

ഉദാഹരിക്കുന്ന ജീവിതസന്ദര്ഭങ്ങളാണ് പത്താംഅധ്യായത്തിന്റെ വിവരണത്തി 

ലുടെ വ്യക്തമാകുന്നത്. നാലുവര്ണങ്ങളും ഇതില് അനുശാസിക്കുന്ന നിയമങ്ങ 

ളുടെ തുടര്ച്ചയായി ജീവിച്ചാല് മാത്രമാണ് അവരുടെ ജീവിതഗതി നിയന്ത്രണാധീ 

തമായി തീരുകയുള്ളൂ എന്ന കണ്ടെത്തലിലാണ് മനുവിന്റെ നിയമങ്ങള് എത്തിപ്പെ 

ടുന്നത്. അതനുസരിച്ച് ഒരു ശുഗദ്രപുരുഷന് ്രാഹ്മണസ്ത്രീയില് ജനിക്കുന്ന കൂട്ടി 

കള് ചണ്ഡാലര് ആണെന്നും ഒരു ബ്രാഹ്മണന് ശൂര്ദരസ്ത്രീയില് ജനിക്കുന്ന കൂട്ടി 

കള് അധഃസ്ഥിതരായ മുക്കുവരാണെന്നും വ്യക്തമാക്കുന്നു. താഴ്ന്നജാതിക്കാ 

രെന്നും തൊട്ടുകൂടാത്തവരെന്നും വിളിച്ചുപോരുന്ന അധഃസ്ഥിതവര്ഗ്ഗത്തിന്റെ ജീവി 

തത്തിനുമേലുള്ള അധികാരഘടനയാണ് മനുവിന്റെ നിയമങ്ങള് അനുശാസിക്കു 

ന്നത്. അഥവാ വിവിധ ഗണഗോത്രങ്ങളും തദ്ദേശീയരും നടത്തിവന്നിരുന്ന കൊടു 

“ “ബ്രാഹ്മണഃ ക്ഷ്തിയോ വൈശയസ്ത്രയോ വര്ണ്ണാ ദ്വിജാതയഃ 

ചതുര്ത്ഥ ഏകജാതിസ്തു ശുൂദ്രോനാസ്തി തു പഞ്ചമഃ” (മനുസ്മൃതി 10-90 
അധ്യായം, ത്രൈൈവര്ണികരും വേദാധ്യയനവും, പുറം 432). 

 “സ്വര്ഗ്ഗാര്ത്ഥ മുഭയാര്ത്ഥ വാ വിപ്രാനാരാധനയേത്തു സഃ 

ജാത ബ്രാഹ്മണശബ്ദസ്യ സാ ഹൃസ്ൃയകൃത കൃതൃതാ” (മനുസ്മൃതി 10-0൦ അധ്യായം 
ക്ഷ്രതിയന്റെ അപധര്മ്മങ്ങള്, പുറം 455). 

 “വി്രസേബൈവ ശുദ്രസ്യവിശിഷ്ഠം കര്മ്മകീര്ത്ത്യതേ 

യദതേ്നൃദ്ധി കുരുതേതല്ഭവത്യസ്്യ നിഷ്ഫലം” (മനുസ്മൃതി 10-0൦ അധ്യായം 
ക്ഷ്രതിയന്റെ അപധര്മ്മങ്ങള്, പുറം 455). 
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ക്കല് വാങ്ങലുകളും വൈവാഹികബന്ധങ്ങളും തകര്ത്തെറിയുന്നതിന് ക്ഷത്രി 

യരെ സജ്ജമാക്കുകയും അതോടൊപ്പം കലര്പ്പുകളില്ലാത്ത, ശുദ്ധവര്ണസമൂഹ 

ങ്ങള് എന്ന തങ്ങളുടെ പദ്ധതി ആവിഷ്കരിക്കുകയുമായിരുന്നു ഇതിന്റെ ലക്ഷ്യം. 

ഇതേത്തുടര്ന്നാണ് അടിത്തട്ടുസമൂഹങ്ങള്ക്കിടയില് ജാതിവിവേചനങ്ങള് രൂപപ്പെ 

ടത് എന്നുവ്യക്തമാകുന്നു. 

“ആര്യന് ദേശീയതയുടെ ജാതിധര്മ്മങ്ങള് പാലിക്കപ്പെടാതെയുള്ള മാര്ഗ്ഗ 

ങ്ങളില് ജനിക്കുന്നവര് ഉള്പ്പെടുന്നത് മൃഗങ്ങളുടെ തോലും മാംസവും ഉപയോഗി 

ക്കുന്ന ചക്കിലിയര്മാരുടെയും, മരിച്ചവരുടെ വസ്ത്രങ്ങള് ധരിക്കുകയും എച്ചില് 

ഭക്ഷിക്കുകയും ചെയ്യുന്ന പറയരുടെയും വിഭാഗത്തിലാണ് എന്ന് മനുസ്മൃതിയില് 

രേഖപ്പെടുത്തിയിരിക്കുന്നു. നീചജാതികളെന്നാണ് അവരെ വിളിച്ചു പോന്നത്. 7 

ശുദ്രസമുഹത്തെ പാദജരാക്കി നിര്ത്തുകയായിരുന്നു മനുസ്മൃതി നിയമ 

ങ്ങള്, അതേസമയം തദ്ദേശീയരെ അവര്ണര്, അശുദ്ധക്കാര് എന്നിങ്ങനെ വിളി 

ചതു തന്നെയും അവരുടെ വര്ണബാഹ്യവും കലര്പ്പുള്ളതുമായ സംസ്കാരത്തെ 

എതിര്ക്കുന്നതിനു വേണ്ടിയായിരുന്നു. അടിമത്തവും അതിക്രമങ്ങളും രൂക്ഷമായി 

ത്തീര്ന്നതോടുകുടി തദ്ദേശീയര് കീഴടങ്ങുകയും നിര്ബന്ധിത വിഭജനങ്ങള്ക്ക് 

ഇരകളായിത്തീരുകയുമായിരുന്നു. 

2.2.1.4 അര്ത്ഥശാസ്്രം 

ചാണക്യന് അഥവാ കനടില്യന് ബി.സി നാലാം നൂറ്റാണ്ടില് എഴുതിയ 

ഗ്രന്ഥമാണ് അര്ത്ഥശാസ്ത്രം. ഭരണനയങ്ങള്, ഭരണസമ്മ്രദായങ്ങള്, സമൂഹനി 

യമങ്ങള്, സാമ്പത്തികശാസ്ത്രം എന്നിവയെക്കുറിച്ചെല്ലാം പ്രതിപാദിക്കുന്ന കൃതി 

യാണിത്. ഇതില് 150 അദ്ധ്യായങ്ങളും 180 ര്രകരണങ്ങളും 6000 ശ്ലോകങ്ങളും 

അടങ്ങിയിരിക്കുന്നു. മനുസ്മൃതി കൈകാര്യം ചെയ്ത വിഷയങ്ങളില് ചിലതിന്റെ 

കുടുതല് ഉയര്ന്നതും വിശദവുമായ ആവിഷ്കരണമാണ് അര്ത്ഥശാസ്ത്രത്തില് 

കണ്ടുവരുന്നത്. വര്ണാശ്രമധര്മ്മവ്യവസ്ഥയില് അധിഷ്ഠിതമാണ് ഇതിന്റെയും 

കാഴ്ചപ്പാടുകള്. രാഷ്ര്രീയമായ ഉണര്വ്വിനെയല്ല മറിച്ച് മതപരമായ ആചാരങ്ങള് 

രാജാധികാരത്തെ ബലപ്പെടുത്തുവാന് ശക്തിയുള്ളതാണ് എന്ന കാഴ്ചപ്പാടിനെ 

യാണ് അര്ത്ഥശാസ്ത്രം ഉനന്നിപ്പറയുന്നത്. 
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ജനങ്ങള്തന് സ്വധര്മ്മത്തെ 

നൃപന് തെറ്റാതെ നോക്കണം 

സ്വധര്മ്മം കാക്കുകില് സനഖ്യ- 

മുണ്ടാമിഹപരങ്ങളില് 

നന്മര്യാദയുറപ്പിച്ചും 

കാത്തും വര്ണാശ്രമങ്ങളെ 

ശ്രയിയാല് പാലിതംലോകം 

തെളിയും, ക്ഷയമാര്ന്നിടാ 

(മുന്നാം അധികരണം, മൂന്നാം അധ്യായം) 

സ്വധര്മ്മം സ്വര്ഗ്ഗത്തിനും നിത്യസുഖത്തിനും കാരണമായിത്തീരുമെന്നും അതിനെ 

അതിക്രമിച്ചു നടന്നാല് ലോകം സങ്കരം വന്നു നശിച്ചുപോകുമെന്നാണ് പറയുന്ന 

ത്. 

ചതുര്വര്ണാശ്രമം ലോകം 

നൃപന് ദണ്ഡേന കാക്കുകില് 

സ്വധര്മ്മ കര്മ്മരതമായ് 

നിജസ്ഥാനത്തിരുന്നീടും 

ഇതിലുടെ രാഷ്ട്രീയമായ ഉണര്വ്വിനെ വ്യക്തമാക്കുന്നു. 

“ഏവമിഷ്കാസ്ത്രമിച്ചൊന്ന തന്ത്രയുക്തികളൊന്നന്നായ് 

ചൊല്ലീടിനേനിഹപരയോഗ ക്ഷേമാര്ത്ഥമായി ഞാന് 

ധര്മ്മാര്ത്ഥകാമങ്ങളെയീശാസ്ത്രം കാത്തുനടത്തിടും 

അധര്മ്മാനര്ത്ഥവിദ്വേഷങ്ങളെയോ നിഹനിച്ചിടും 

ആര് ശാസ്ത്രം, ശാസ്ത്രമവൃണ്ണം നന്ദരാജഗഭൂമിയും 

അമര്ഷത്താലുദ്ധരിച്ചിതദ്ദേഹം തീര്ത്തതാണിത്' 

(അധികരണം എന്ന ഒന്നാം അധ്യായത്തില് തന്ത്രയുക്തി എന്ന പതി 

നഞ്ചാം അധികരണം) 
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എന്നുപറഞ്ഞവസാനിക്കുന്ന അര്ത്ഥശാസ്ത്രത്തില് ധര്മ്മസ്ഥന്മാരുടെ 

അനുശയത്തെ കല്പ്പിച്ചവതരിപ്പിക്കുന്ന മട്ടിലുള്ള രചനാസമ്ത്രദായമാണ് തുടര്ന്നു 

പോരുന്നത്. 

“ദേശം ജാതിയിവറ്റിനും സംഘം, ഗ്രാമമിവറ്റിനും 

യാതൊന്നുചിതമാം ധര്മ്മമതിനാല് ദായധര്മ്മമാം' 

അവര്ണസമുഹങ്ങളായി കരുതിവന്നിരുന്നവരുടെ നിയമങ്ങളെല്ലാം ഒരു 

പോലെയാണെന്ന് ഇതില്പ്പറയുന്നു. 

ഉല്പാദകസമൂഹങ്ങളായിരുന്ന അടിസ്ഥാനജനതയുടെ അറിവിനെയാണ് 

സമൂഹത്തിന്റെ സാമ്പത്തികചലനമാക്കി മാറ്റിത്തീര്ക്കുവാന് മ്രെതൌെവര്ണികര് ഉപ 

യോഗിച്ചുവന്നിരുന്നത്. ദരിദ്രഗാമങ്ങള്ക്കും ജനപഥങ്ങള്ക്കും വെളിയിലാചക്കപ്പെട്ട 

സമൂഹങ്ങളായിരുന്നു കാര്ഷികവും നിര്മാണാത്മകവുമായ വ്രവര്ത്തികളില് 

ഏര്പ്പെട്ടിരുന്നത്. അവര്ക്കുമേല് വിവേചനങ്ങളുടെ തുടര്ച്ച അടിച്ചേൽപ്പിക്കു 

കയും ഒപ്പം ത്രൈവര്ണികരുടെ വളര്ച്ചയും ലക്ഷ്യമിടുന്ന നിയമ്രകമങ്ങളായിരുന്നു 

അര്ത്ഥശാസ്ത്രം മുന്നോട്ടുവെചചത്. “കനടില്യന് വിഭാവനം ചെയ്യുന്ന രാഷ്ട്ര 

ത്തിന്റെ ആഭ്യന്തരനയം ബ്രാഹ്മണീയ സാമൂഹികവ്യവസ്ഥയും ബ്രാഹ്മണീയ മത 

സമ്ത്രദായങ്ങളും നിലനിര്ത്തുന്ന ഒന്നാണ്. വൈദികമതത്തിന്റെ അടിസ്ഥാന 

ത്തില് വികസിച്ച ്രാഹ്മണമതമാണ് അര്ത്ഥശാസ്ത്രത്തില് വിവരിക്കുന്ന രാഷ്ട്ര 

ഘടനയുടെ അടിസ്ഥാനശിലയെന്നു പറയാം.” ഹിന്ദുവര്ണ്ണാശ്രമധര്മ്മത്തിനനു 

സൃതമായി ആധികാരികരേഖകള് വ്യക്തമാക്കുന്ന കൃതിയെന്ന നിലയില് അര്ത്ഥ 

ശാസ്ത്രത്തിന് പ്രാധാന്യം കൈവരുന്നുണ്ട്. ത്രൈവര്ണികര്ക്ക് അനുയോജ്യമായ 

ഒരു സംവിധാനത്തിന്റെ നിര്മ്മാണം എന്ന നിലയില് ഭാരതീയ പൈതൃകത്തിന്റെ 

പ്രധാന അടിത്തറയായിത്തീരുവാന് അര്ത്ഥശാസ്ത്രത്തിനു സാധിച്ചു. അതേസ 

മയം ശൂദ്രാദി അവര്ണസമൂഹങ്ങളുടെ നിലനില്പ്പുതന്നെയും അപകടാവസ്ഥയി 

ലാക്കുന്നതായിരുന്നു ഇതിന്റെ ്രയോഗസംവിധാനങ്ങള്. ഭാരതം ജാതിവ്യവസ്ഥ 

യിലേക്ക് പ്രവേശിക്കുന്ന ഒരു ഗ്രദേശമായി പരിണാമപ്പെടുന്നത് അര്ത്ഥശാസ്ത്ര 

ത്തിന്റെ നിയമസംഹിതകള് വപ്രായോഗികമായിത്തീര്ന്നതിനു ശേഷമാണെന്ന് 

പണ്ഡിതന്മാര് നിരീക്ഷിക്കുന്നു. 
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2.3 ജാതിവ്യവസ്ഥയുടെ ഉത്ഭവം 

ഭൂഗ്വേദം അനുശാസിക്കുന്ന പുരുഷസൂക്തം വിവിധ വര്ണങ്ങളെക്കുറിച്ചും 

ഉല്പ്പത്തിയെക്കുറിച്ചുമെല്ലാം വ്യാഖ്യാനങ്ങള് നടത്തുകയുണ്ടായി. ബ്രാഹ്മ 

ണികമായ താല്പര്യങ്ങള് സംരക്ഷിക്കുന്നതിന്റെ ഭാഗമായുണ്ടായ പ്രവൃത്തിയായി 

രുന്നു ഇതെല്ലാം തന്നെ. “ഹിന്ദു പ൬0രോഹിത്യ ആണ്കോയ്മയായ ബ്രാഹ്മണസ്വ 

ത്വത്തെ കേന്ദ്രീകരിക്കുന്ന അധീശവ്യവഹാരമാണ് ത്രഹ്മണിസം എന്നാണ് ചരിത്ര 

കാരനായ ഡി.ഡി കൊസാംബി ബ്രാഹ്മണമതത്തെ വിശദിീകരിക്കുന്നത്. “ആദ്യ 

കാല (ബ്രാഹ്മണരും (ബ്ാഹ്മണിസവും” എന്ന പഠനത്തിലാണ് ഗഞ്രാഹ്ണമതത്തിന്റെ 

ആഖ്യയാനങ്ങളെക്കുറിച്ച് കൊസാംബി വിവരിക്കുന്നത്.””? പരസ്രഹ്മം മനുഷ്യരൂപം 

പുണ്ടവരാണ് തങ്ങളെന്ന വിശ്വാസത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനത്തിലാണ് ്രാഹ്മണര് 

മുന്നോട്ടു നീങ്ങിയത്. ഇതിന്റെ ഫലമായിട്ടുള്ള ജീവിതവൃത്തി രൂപപ്പെടുത്തുന്നതി 

ലുടെ വ്യത്യസ്തരീതിയിലുള്ള ദൈവസങ്കല്പങ്ങള് ഉയര്ന്നുവരികയും അതിനെ 

ചുറ്റിപറ്റിയുള്ള ജീവിതഘടനകള് ആരംഭിക്കുകയും ചെയ്തു. ഉദാഹരണമായി 

വിഷ്ണുവിന്റെ പത്തവതാരകഥകളെ വ്യക്തമാക്കാം. യാതൊരുതരത്തിലുള്ള 

നീതിനിഷ്ഠയില്ലാത്ത ജീവിതക്രമങ്ങളുമായി പൌരോഹിത്യവ്യവസ്ഥിതി സമൂഹ 

ത്തില് ഏറെക്കാലം നിലനിന്നു. ഇതിന്റെ തുടര്ച്ചയെന്ന നിലയിലാണ് ്രാഹ്മണാ 

ധീശ്രപത്യയശാസ്ത്രത്തിന്റെ മുഖ്യ്രയോഗപദ്ധതിയായിരുന്ന, ജനതകളെ വിഭ 

ജിച്ച് ഭരിക്കാനുള്ള കനടിലൃതന്ത്മായ വര്ണാശ്രമധര്മവ്യവസ്ഥ നിലവില് 

വന്നത്. 

വരേണ്യത അടിച്ചേല്പ്പിച്ച സാമൂഹിക്രകമത്തില് സാധാരണ മനുഷ്യനെ 

തരംതാഴ്ത്തപ്പെട്ട അവസ്ഥയില് തളച്ചിടുകയും ശരീരത്തെക്കുറിച്ചും ലിംഗത്തെ 

ക്കുറിച്ചുമെല്ലാം ഉള്ള കാഴ്ചപ്പാടുകള് വളര്ത്തിയെടുക്കാനുമാണ് ജാതിവ്യവസ്ഥി 

തിയിലൂടെ സമൂഹം ശ്രമിക്കുന്നത്. അതായത് ജാതി വരേണ്യജനതയുടെ കുത്ത 

കയില് നിന്നുകൊണ്ട് വിഭജന ഭരണം കാഴ്ചവെക്കുകയാണുണ്ടായത്. അധിനിവേ 

ശത്തിന്റെ നിലനില്പ്പിനെയാണ് വരേണ്യജനത സ്വാഗതം ചെയ്തത്. ഇതിലൂടെ 

ജാതിക്കും ്രാഹ്മണൃത്തിനും അനുകൂലമായ സമൂഹത്തെ വളര്ത്തിയെടുക്കുക 

യായിരുന്നു. കാരണം ജാതിയില്ലാതെ പരോഹിത്ൃത്തിന് നിലനില്പ്പില്ലായിരു 

ന്നു, പ൬രോഹിത്ൃയ ആണ്കോയ്മ ഉറപ്പുവരുത്തുന്ന ജാതിഘടനയാണ് പല വരേ 
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ണ്യ്രത്യയശാസ്ത്രങ്ങള്ക്കും കാരണമായിത്തീര്ന്നത്. “ശുദ്ധാശുദ്ധങ്ങളുടെയും 

മേല്കീഴ്വ്യവസ്ഥകളുടെയും പ്രത്യയശാസ്ത്രമാണ് ജാതി ഉള്വഹിക്കുന്നത്. 

ഈൌപചാരികമായ ആധിപത്യവ്യവസ്ഥയുടെ ഭാഗമായി സാമൂഹിക വിഭജനത്തെ 

അത് അടിവരയിട്ടുറപ്പിക്കുന്നു. അങ്ങനെ സമൂഹത്തില് ആധിപത്യമുള്ളവര്ക്കും 

അതില്ലാത്തവര്ക്കുമിടയില് നിലനില്ക്കുന്ന ചൂഷണാധിഷ്ഠിത ബന്ധങ്ങളെ അത് 

വ്യക്തമാക്കുന്നു. വളരെ വിപുലമായ ഘടനയോടുകുടിയ ജാതിവ്യവസ്ഥിതിയില് 

മര്ദ്ദിതരും മര്ദ്ദകരുമെല്ലാം പല വിഭാഗങ്ങളായി നിലകൊള്ളുന്നു. "3° 

2.3.1 ജാതിയുടെ സ്വാധീനം ഇന്ത്യയില് 

ഇന്ത്യന് സമൂഹത്തില് ഭൂമിക്കും മണ്ണിനും ഉടമകളായിരുന്ന സമൂഹങ്ങളെ 

ആജീവനാന്ത അടിമകള് എന്ന നിലയിലേക്കും ജന്മംകൊണ്ട് അസ്പൃശ്യരാക്കുന്ന 

അവസ്ഥയിലേക്കും ചവിട്ടിത്താഴ്ത്തുകയായിരുന്നു ജാതിവ്യവസ്ഥ. അധഃകൃത 

രുടെ സാമൂഹ്യമായ ഉച്ചനീചത്വത്തിനും സാംസ്കാരികമായ ്രാകൃതവല്ക്കരണ 

ത്തിനും സാമ്പത്തികമായ അടിയാളത്വത്തിനും കാരണമായിത്തീര്ന്ന ഒന്നാണ് 

ജാതിസമ്വ്രദായം. ജാതിവ്യവസ്ഥയുടെ ഉത്ഭവത്തെപ്പറ്റി പല അഭിപ്രായങ്ങളും 

നിലനില്ക്കുന്നുണ്ടെങ്കിലും ഇന്ത്യയില് തന്നെ ഉത്ഭവിച്ചു 'ഭിന്നിപ്പിച്ച ഭരിക്കുക 

എന്ന സാഗ്രാജ്യത്വത്തിന്റെ ഹീനമായ നയത്തെ പിന്തുടര്ന്നു വന്ന പ്രവര്ത്തന 

സ്മ്്രദായമായാണ് ഇത് നിലനില്ക്കുന്നത്. 

“അധ്വാനത്തിന്റെ സാമൂഹികവിഭജനം ഇന്ത്യയില് വര്ണാശ്രമധര്മ്മങ്ങ 

ളോടും ഹൈന്ദവസംസ്കാരത്തോടും ബന്ധപ്പെട്ട സമ്പദ്ഘടനയിലെ ഉല്പ്പാദന 

ബന്ധങ്ങളില് ആധിപത്യമായും ഉല്പ്പാദന ശക്തികളുടെ അവകാശനിഷേധമായും 

ഉല്പ്പാദനഘടനയില് തൊഴില്വിഭജനമായും ഉല്പ്പാദനശക്തികളില് തൊഴിലാളി 

കളുടെ വിഭജനമായും ചരിത്രപരമായി വ്യവസ്ഥാപിതമായ ദേശീയ സവിശേഷത 

യാണ് ജാതിവ്യവസ്ഥ. ഇന്ത്യാചരിത്രത്തിലെ വലിയ പ്രശ്നമായാണ് ഈ 

ജാതിവ്യവസ്ഥ നിലനിന്നു പോരുന്നത്. 

സമൂഹത്തിന്റെയും സംസ്കാരത്തിന്റെയും രാഷ്ട്രീയമായും ചരി്രപരവു 

മായ ഉണര്വുകളിലെല്ലാം തന്നെ “ജാതി” എന്ന അധികാരസ്ഥാപനത്തിന്റെ 

പ്രവര്ത്തനങ്ങള് വമ്പിച്ച ഇടിവുകള് സൃഷ്ടിക്കുകയുണ്ടായി. ജാതികളുടെ ഉത്ഭ 

വത്തെപ്പറ്റി പല കാഴ്ചപ്പാടുകളും നിലനില്ക്കുന്നുണ്ട്. ““ഹിന്ദുത്വവീക്ഷണരപ 
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കാരം മനുസ്മൃതിയാണ് ജാതിവ്യവസ്ഥയുടെ ആധികാരിക രേഖ. ഹിന്ദുത്വവാദി 

കളുടെ വിശ്വാസ്രപകാരം ജാതിവ്യവസ്ഥ ദൈവംതന്നെ തുടങ്ങിവെച്ചതാണ്. 

ടൂഗ്വേദത്തില് ഇതിനെപ്പറ്റി പരാമര്ശമുണ്ട്.” ചാതുര്വര്ണ്യവ്യവസ്ഥിതിയില് 

നിന്നാണ് ജാതികളുടെ ഉത്ഭവമെന്നു കാണാം. വര്ണവ്യവസ്ഥിതിയും ജാതിചിന്ത 

യുമായി ബന്ധപ്പെട്ടുകൊണ്ടുള്ള ചിന്താപദ്ധതികളുമാണ് ജാതിരുപീകരണത്തിന്റെ 

അടിസ്ഥാനമായി വര്ത്തിച്ചത്. ഓരോ ജനവിഭാഗവും ചെയ്ത് പോന്നിരുന്ന തൊഴി 

ലിന്റെ അടിസ്ഥാനത്തെ കണക്കിലെടുത്തുകൊണ്ടാണ് ജാതിവ്യവസ്ഥ രൂപപ്പെട്ടു 

വന്നത്. സാമൂഹികമായ അവകാശങ്ങള് നിഷേധിക്കപ്പെട്ട ഒരു വിഭാഗം ജനങ്ങ 

ളുടെ അവകാശസംരക്ഷണത്തെ മുന്നിര്ത്തിയാണ് ജാതീയത നിലനില്ക്കുന്നത്. 

അതായത് ജാതിയുടെ പേരില് മാറ്റിനിര്ത്തപ്പെട്ടവരില് അധികവും കര്ഷകതൊഴി 

ലാളികളായിരുന്നു. സാമുഹ്യമായ ഉയര്ച്ചതാഴ്ചകളെ രൂപപ്പെടുത്തിയെടുക്കുകയാ 

യിരുന്നു സമൂഹത്തില് ജാതിവ്യവസ്ഥയുടെ പ്രധാന അടിത്തറ. ചാതുര്വര്ണ്യ 

സിദ്ധാന്തമാണ് ജാതിവ്യവസ്ഥയായി മാറിയത്. വേദപഠനവും ത്രൈവര്ണ സംര 

ക്ഷണത്തില് അധിഷ്ഠിതമായ ഉപദേശങ്ങള് നല്കലുമായിരുന്നു ്രാഹ്മണരുടെ 

ജോലി. ഇതരവൈജ്ഞാനികമേഖലകള്ക്കുമേല് നേടിയെടുത്ത കൃത്രിമമായ 

സാംസ്കാരികവിജയം സമുഹത്തില് ഉന്നതരും പണ്ഡിതരുമാണ് ഇവര് എന്ന 

തോന്നലിന് ഇടയാക്കുകയുണ്ടായി. ദൈവങ്ങളുടെ പ്രതിപുരുഷന്മാരാണ് എന്ന 

്രഖ്യാപനമായിരുന്നു മറ്റൊന്ന്. എന്നാല് ഇടുങ്ങിയതും അടഞ്ഞതുമായ ഈ 

വീക്ഷണം നിലനിര്ത്തിക്കൊടുത്തത് ക്ഷ്രതിയഭരണാധികാരികള് ആയിരുന്നു. 

ക്ഷരതിയരാജാക്കന്മാര് ഭൂമിയുടെയും സമ്പത്തിന്റെയും അധിപന്മാരായിമാറി 

ത്തീര്ന്നു. കൃഷി, വ്യവസായം, കരകനശലവിദ്യ എന്നിവയായിരുന്നു വൈശൃൃരുടെ 

തൊഴില്. ഉയര്ന്നജാതികളില്പ്പെട്ടവരെ സേവിക്കുകയായിരുന്നു ശുദ്രൻമാര് 

ചെയ്യേണ്ടിയിരുന്നത്. താഴെയുള്ള മുന്ന് ജാതികളിലുംപെട്ടവര് ബ്രാഹ്മണരെയും 

ക്ഷ്രിയരെയും സേവിക്കാന് വിധിക്കപ്പെട്ടവരായിരുന്നുത്തീര്ന്നു. “സാമൂഹ്യമായ 

അസമത്വങ്ങള് അനുഭവിച്ച് ഏതുതരം തൊഴിലും ചെയ്യാന് വിധിക്കപ്പെട്ട താഴ്ന്ന 

ജാതിക്കാരന് ജീവിതാന്ത്യം വരെയും സവര്ണ്ണനെ സേവിക്കണം എന്നാണ് നിശ്ച 

യിക്കപ്പെട്ടിരുന്നത്. അവര്ക്ക് മരണാനന്തരം പുനര്ജന്മത്തിലൂടെ മാത്രമേ മോചനം 

ലഭിക്കാന് അര്ഹതയുള്ളൂ. ജാതിനിയമങ്ങള് അനുസരിക്കാന് അവര് മനുഷ്യരായി 

ജനിക്കാന് അര്ഹരല്ല എന്നു പറയപ്പെട്ടിരുന്നു. "3 
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ചാതുര്വര്ണ്യത്തിന്റെ വളര്ച്ചയോടെയാണ് ജാതിനിയമങ്ങള് കര്ക്കശവും 

സുസ്ഥാപിതവുമായിത്തീര്ന്നത്. മനുസ്മൃതിയില് ശുദ്ധാശുദ്ധബോധത്തെ സംബ 

ന്ധിച്ച വിവരണങ്ങള് ധാരാളമായി കാണാന് സാധിക്കും. ഈ ബോധമാണ് ജാതി 

വ്യവസ്ഥയിലേക്ക് പരിവര്ത്തനപ്പെട്ടത്. “രാജാവിനെ വധിക്കാന് ആയുധമെടു 

ക്കാന് ബ്രാഹ്മണന് അവകാശം ഉറപ്പാക്കുന്ന മനുസ്മൃതി ഇന്ത്യയിലെ ജാതിബദ്ധ 

ഫ്യൂഡലിസത്തിന്റെ നിയമവും രാഷ്ട്രീയവുമാണ്. അത് മത-രാഷ്ട്രീയ മര്ദ്ദനവ്യ 

വസ്ഥയുടെ നീതി ശാസ്ത്രമാണ്.” ജാതിവ്യവസ്ഥയിലുടെ ഇനം തിരിക്കപ്പെട്ട 

അസമത്വത്തിന്റെ വ്യവസ്ഥയാണ് വ്യക്തമാക്കപ്പെടുന്നത്. മനുസ്മൃതി തുടങ്ങിയ 

ഗ്രന്ഥങ്ങള് അതിന് കൂടുതല് തെളിവു നല്കുകയും ചെയ്യുന്നു. അനുഷ്ഠാനപദ 

വികളുടെ ആധിപതൃവും സമൂഹവേര്തിരിവും രൂപം കൊള്ളുന്നതിലൂുടെ ജാതിക 

ളുടെ ഒരു ശൃംഖലതന്നെ രൂപപ്പെടുകയും ജാതിയും വര്ഗ്ഗവും തമ്മിലുള്ള, സാമു 

ഹികവിഭജനത്തിലെ വ്യത്യസ്തധാരകളെ വര്ഗ്ഗീകരിക്കുവാന് വര്ണാശ്രമധര്മ്മ 

വ്യവസ്ഥയുടെ തുടര്ച്ചകള്ക്കു സാധിക്കുകയും ചെയ്തു. 

“ജാതിയും വര്ഗ്ഗവും തമ്മിലുള്ള വിഭജനകാഴ്ചപ്പാടുകളിലുൂടെ സമൂഹ 

ത്തില് രൂപപ്പെടുന്ന സാമൂഹികമാറ്റങ്ങളെ ശ്രേണീവത്കൃതമായ മാറ്റങ്ങളായി വില 

യിരുത്താവുന്നതാണ്. “ജാതിയും വര്ഗ്ഗവും” എന്ത് എന്നതിനെപ്പറ്റി ഗെയില് 

ഓംവെദ് വളരെ കൃത്യമായി രേഖപ്പെടുത്തുന്നു.” ഭതികാടിത്തറയുള്ള ഒരു 

ഭനതിക യാഥാര്ത്ഥ്യമാണ് ജാതി. അതൊരു രൂപം മാത്രമല്ല മുര്ത്തമായൊരു 

ഭനതിക ഉള്ളടക്കമാണത്. ഇന്ത്യന് സമൂഹത്തിന്റെ അടിത്തറകളെ ചരിത്രപരമായി 

രൂപപ്പെടുത്തിയതും ജാതിയാണ്. ഇന്നും (പധാനപ്പെട്ട സാമ്പത്തിക സംശ്ശേഷണ 

ങ്ങള് പുലര്ത്തി അത് നിലകൊളളുന്നു. ജാതിയും വര്ഗ്ഗവും ചരിത്രത്തിലെ രണ്ട് 

്രധാനസംഭവങ്ങളെത്തമ്മില് ബന്ധപ്പെടുത്തുന്നുണ്ട്. മനുവിന്റെ കാലഘട്ടത്തിനു 

മുമ്പുള്ള സാമൂഹികരുപീകരണ പ്രകിയകളിലുണ്ടായ മാറ്റത്തെയാണ് ആദ്യത്തെ 

നീക്കങ്ങള് വൃക്തമാക്കുന്നത്. ബുദ്ധദര്ശനത്തില് ഇതിന്റെ ചരിത്രപരമായ 

മാറ്റത്തെ വ്യക്തമായി പ്രതിപാദിച്ചിട്ടുണ്ട. പ്രാചീനഭുതകാലവുമായി ബന്ധപ്പെട്ട 

സാമുഹിക യാഥാര്ത്ഥ്യങ്ങളെ പ്രതിഫലിപ്പിക്കുകയാണ് ഇതിന്റെ തുടര്ച്ചയായി 

സാധ്യമാകുന്നത്. 

മാറിക്കൊണ്ടിരിക്കുന്ന രാഷ്ട്രീയ-സാമൂഹിക വ്യവസ്ഥിതികള് പല പുതിയ 

തരം പ്രശ്നങ്ങളുടെ ആവിര്ഭാവത്തിന് കാരണമായിത്തീര്ന്നു. സാമുഹ്യമായ ഉച്ച 
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നീചത്വങ്ങളും വിവേചനങ്ങളും സമൂഹത്തില് രൂഡമൂലമായതിന്റെ ഫലമായി 

ജാതിവ്യവസ്ഥ ദുഃസ്സഹവും കര്ശനവുമായി മാറി. ബഹുഭൂരിപക്ഷം ജനങ്ങള്ക്കും 

ആത്മീയവും ഭൌതികവുമായ ചുഷണസാഹചര്യത്തെ നേരിടേണ്ടി വന്നു. ഈ 

സാമുഹൃപരിതഃസ്ഥിതിക്ക് ഒരു പരിവര്ത്തനം വരുത്തുകയെന്നത് ചരിത്രത്തിന്റെ 

തന്നെ ആവശ്യമായിമാറുകയായിരുന്നു പിന്നീടങ്ങോട്ടു. “സാമുഹികവും രാഷ്ട്രീ 

യവും സാമ്പത്തികവും സാംസ്കാരികവുമായ അടിമത്തമായിരുന്നു ജാതിവ്യവ 

സ്ഥിതി. ഇരകള്ക്കു ചോദ്യംചെയ്യാനാവാത്തവിധത്തിലുളള സാംസ്കാരികാധീ 

ശത്വം അത് മുന്നോട്ടുവെയ്ക്കുന്നു. മതത്തിന്റെയും വേദഗ്രന്ഥങ്ങളുടെയും ഒരു 

അധീശതലംകൂടി ജാതി അടിമത്തത്തില് പ്രവര്ത്തിക്കുന്നു.** 

പിന്നോക്കവിഭാഗക്കാരുടെ ജാതികൃതമായ ശ്രേണി അവരുടെ സേവന 

മേഖലകളുമായി ബന്ധപ്പെട്ടുകൊണ്ടാണ് നിലനിന്നിരുന്നത്. സാമൂഹ്യപരമായും 

സാമ്പത്തികപരമായും വിവിധ തട്ടുകളിലാണ് അവര് ജീവിച്ചു വന്നിരുന്നത്. 

സാമൂഹ്യശ്രേണീവല്ക്കരണത്തിന്റെ തലങ്ങളില് മാറ്റമുണ്ടായാല് മാത്രമേ പട്ടി 

ണിയും നിരക്ഷരതയും തൊഴിലില്ലായ്മയുമെല്ലാം സമുഹത്തില് നിന്ന് ഇല്ലാതായി 

ത്തീരുകയുള്ളൂുവെന്നും ഈ ലക്ഷ്യം നേടുന്നതിനു വേണ്ടി സമൂഹത്തിലെ മുഴു 

വന് ജനങ്ങളും സംഘടിതരാകേണ്ടതിന്റെ ആവശ്യകതയെപ്പറ്റിയും ബോധവന്മാ 

രായാല് മാത്രമേ ജാതിയുടെ വ്യവസ്ഥാപിത നിലനില്പ്പിനെതിരെ സാധാരണ 

ജനതയ്ക്ക് പിടിച്ചു നില്ക്കാന് കഴിയുകയുള്ളു എന്ന ചിന്തയാണ് സമൂഹത്തില് 

ഉടലെടുക്കേണ്ടത്. “്രാഹ്മണമേധാവിത്വത്തിനും ദുഷിച്ചുനാറിയ സാമൂഹ്യവ്യവ 

സ്ഥിതിക്കുമെതിരായ പ്രക്ഷോഭം ഒരു പുതിയ തത്ത്വശാസ്ത്രത്തോടുകുടിയ 

ബഹുജനവപ്രസ്ഥാനമായി മാറി. അതോടുകൂടി വൈദികമതത്തെയും പൌരോഹിത്യ 

ത്തെയും പാടെ നിഷേധിച്ചുകൊണ്ട് മനുഷ്യസ്നേഹത്തിലും സമത്വത്തിലും അധി 

ഷ്ഠിതമായ ഒരു പുതിയ സാമുഹിക വ്യവസ്ഥിതിയുടെ കാഹളം മുഴങ്ങി. അധഃ 

കൃതരും അടിമകളും പണക്കാരായ കച്ചവടക്കാരുമെല്ലാം ഈ പുതിയ പ്രസ്ഥാ 

നത്തെ ആവേശപൂര്വ്വം സ്വാഗതം ചെയ്തു.” സാമ്പത്തികവും രാഷ്ട്രീയവുമായ 

സാമൂഹിക പ്രയോഗത്തിലുടെയുള്ള വ്യവസ്ഥയുടെ മുല്യസംസ്കാരത്തിലേക്കുള്ള 

്രയോഗവല്ക്കരണമാണ് ജനതകളുടെ വിമോചനം സാധ്യമാക്കിത്തീര്ക്കുന്നത്. 

അങ്ങനെ വിമോചനപ്രത്യയശാസ്ത്രത്തിന്റെ ബോധപൂര്വ്വമായ സമരവും മുന്നേറ്റ 

വുമായിത്തീരുന്നു ജാതിനശീകരണം. 
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2,3.2 ജാതിയും തൊഴില് വിഭജനവും 

“ജാതിവ്യവസ്ഥ തൊഴില് വിഭജനം മാത്രമല്ല തൊഴിലാളികളുടെ വിഭജനം 

കൂടിയാണ് എന്ന അംബേദ്കറിന്റെ നിരീക്ഷണം ശ്രദ്ധേയമാണ്. തൊഴിലാളി 

വര്ഗ്ഗത്തെ ഒന്നിനുമുകളില് മറ്റൊന്ന് എന്ന ക്രമത്തില് വിഭജിക്കുകയാണിത്. 

ഈ തൊഴില് വിഭജനം സ്വതന്ത്രമായി സംഭവിക്കുന്ന ഒന്നല്ല. സ്വന്തം ജീവിത 

വൃത്തി തെരഞ്ഞെടുക്കാനുള്ള വ്യക്തിയുടെ സ്വാതന്ത്രം ജാതിവ്യവസ്ഥയാല് 

ലംഘിക്കപ്പെട്ടിരിക്കുന്നു. അത് വ്യക്തികളുടെ മേല് മുന്കൂറായി തന്നെ ഏല്പ്പി 

ച്ചുുകൊടുക്കപ്പെടുന്ന ഒന്നായി നിലനില്ക്കുന്നു. അതായത് മാതാപിതാക്കളുടെ 

സാമൂഹിക പദവിയുടെ അടിസ്ഥാനത്തിലുള്ള തരംതിരിവാണ് നടപ്പില് വരുന്നത്. 

ജാതിവ്യവസ്ഥയുടെ ഭാഗമായുണ്ടായ തൊഴില്വിഭജനം സമൂഹത്തെ ഹീനമായി 

ബാധിക്കുകയും നിരന്തരമായ മാറ്റങ്ങള്ക്ക് കാരണമാവുകയും ചെയ്യുന്നു. വ്യവ 

സായ സമൂഹത്തില് മാറ്റങ്ങള്ക്കനുസരിച്ച് സ്വന്തം തൊഴിലിലും മാറ്റം വരുത്താ 

നുള്ള വ്യക്തിയുടെ സ്വാതന്ത്രം നിഷേധിക്കപ്പെട്ടാല് അയാളുടെ ഉപജീവനവ്യ 

ത്തിയെതന്നെ കാര്യമായി അത് ബാധിക്കുമെന്നും ഉപജീവനം അസാധ്യമായിത്തീ 

രുമെന്നും അംബേദ്കര് നിരീക്ഷിക്കുന്നു. പാരമ്പര്ൃയത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനത്തിലുളള 

തൊഴിലുകളല്ലാതെ മറ്റൊന്ന് സ്വീകരിക്കാന് ജാതിവ്യവസ്ഥ വരേണ്യവിഭാഗത്തെ 

അനുവദിച്ചിരുന്നില്ല. ഇത്തരത്തിലുള്ള വിഭജനരീതിയിലുടെ തൊഴിലിന്റെ പുനഃ 

ശ്രമീകരണം അസാധ്യമായിത്തീരുകയും അതുവഴി തൊഴിലില്ലായ്മ രൂപപ്പെടുക 

യുമുണ്ടായി. തൊഴില്വിഭജനത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനത്തിലുളള ജാതിവ്യത്യാസ 

ത്തില് ഓരോ തൊഴിലിനേയും ഉല്കൃഷ്ടമെന്നും മറ്റുള്ളവ അധമമെന്നുമുള്ള 

കാഴ്ചപ്പാട ഉയര്ന്ന വര്ഗ്ഗക്കാര് നിലനിര്ത്തിപ്പോരുകയും കാലക്രമത്തില് 

അവയ്ക്ക് കര്ശനനിയമങ്ങള് ഏര്പ്പെടുത്തുകയുമുണ്ടായി. ഓരോ ജാതിയും മറ്റൊ 

ന്നുമായി ബന്ധമില്ലാത്തവിധം പുതിയവിഭാഗങ്ങളായി രൂപം(്രാപിക്കുകയായിരു 

ന്നു. അതിലുടെ സമൂഹത്തിന്റെ വളര്ച്ചയില് ഉപജാതികള് രൂപംകൊളളുകയുണ്ടാ 

യി. സമൂഹത്തിന്റെ വളര്ച്ചയില് സാമൂഹികജീവിതം കെട്ടിപ്പടുക്കാമെന്ന ചിന്ത 

യില്നിന്ന് ഉരുത്തിരിഞ്ഞ വര്ണവ്യവസ്ഥയാണ് പിന്നീട് കാലഘട്ടങ്ങളിലുടെ 

വളര്ന്ന് സമൂഹത്തില് മാറ്റങ്ങള് സൃഷ്ടിച്ചത്. 
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2,3.3 ജാതിരുപീകരണവും അനുകരണവും 

“ചില ജാതികള് രൂപപ്പെട്ടത് അനുകരണത്തിലൂടെയാണെന്ന് അംബേദ്ക 

റുടെ വാദമാണ് പ്രാധാന്യത്തോടെ നിലനില്ക്കുന്നത്. ജനങ്ങള് ഒരു പരിധിവരെ 

മറ്റുള്ളവരെ അനുകരിക്കുന്നതില് തല്പരരാണ്. സമൂഹത്തില് ഉയര്ന്നു 

നില്ക്കുന്ന സ്ഥാനമാനങ്ങളെ അംഗീകരിക്കാനും അത് പ്രവര്ത്തികമാക്കാനും 

ശ്രമിക്കുകയെന്നത് ജീവിതവൃത്തിയുടെ ഭാഗമായി കാണുന്നു. ”** വരേണ്യവിഭാഗ 

ത്തിന് സമുഹം നല്കുന്ന സ്ഥാനം ഉയര്ന്നതാണ്. അനുഗ്രഹങ്ങളുടെയും നന്മക 

ളുടെയും സ്രോതസ്സായ അവയുടെ അന്തസ്സ് ഉയര്ന്നുനില്ക്കപ്പെടേണ്ടതാണെന്ന 

ബോധ്യം സമൂഹത്തില് നിലനില്ക്കുന്നു. അതായത് വരേണ്യവിഭാഗം ചോദ്യം 

ചെയ്യപ്പെടലിന് വിധേയമല്ലെന്നര്ത്ഥം. എല്ലാ വിഭാഗം ജനങ്ങളാലും ആദരിക്കപ്പെ 

ടുകയും അനുകരിക്കപ്പെടുകയുമാണ് ചെയ്യുന്നത്. വരേണ്യവല്കൃത ജീവിത 

മാതൃക പിന്തുടര്ന്ന ഒരുവിഭാഗം ആളുകള് മറ്റുള്ള വർഗ്ഗക്കാരെ താഴ്ന്ന വര്ഗ്ഗ 

മായി മുദ്രകുത്തുകയും സ്വയം സൃഷ്ടിക്കുന്ന വരേണ്യത മറ്റുള്ളവരിലേക്ക് ഒരു 

കൂട്ടം നിയമങ്ങള് അടിച്ചേല്പ്പിക്കുന്നതിനുള്ള സ്ഥാനമായി കണക്കാക്കിവരുകയും 

ചെയ്യുന്നു. വരേണ്യരുടെ ജീവിതത്തിന്റെ ഭാഗമായി പിന്തുടരുന്ന പലതരം ആചാര 

ങ്ങളും ഇതിന്റെയെല്ലാം തുടര്ച്ചയും അനുകരണാത്മക ജീവിതവൃത്തിയായി പരി 

ണമിക്കുകയാണ് പിന്നീടങ്ങോട്ടു. ജാതിയുടെ പദവി, സതി, വൈധവ്യം, ബാലികാ 

വിവാഹം തുടങ്ങിയ ആചാരങ്ങള് അനുഷഠാനവുമായി ബന്ധപ്പെട്ടുകൊണ്ടുള്ള 

നിലനില്പ്പിന്റെ അടിസ്ഥാനത്തില് രൂപം കൊള്ളുകയും പിന്നീടതൊരു തുടര്ച്ച 

യായി മറ്റുള്ളവരിലേക്കുകുടി പകര്ന്നു കൊടുക്കപ്പെടുകയും ചെയ്തുവന്നു. 

2.3.4 ജാതിനിര്മ്മുലനം 

“അംബേദ്കറുടെ അഭിപ്രായത്തില് ജാതിചിന്തയ്ക്കെതിരെ പ്രവര്ത്തിക്കാ 

നുള്ള ഏറ്റവും വലിയ ഉപാധിയായി കാണുന്നത് മിശ്രവിവാഹത്തെയാണ്.? ഉറ്റവ 

രെന്ന ബോധം സൃഷ്ടിക്കുന്നതിലൂടെ മാര്രമേ സമൂഹത്തിലെ വേര്തിരിവ് അവ 

സാനിക്കുകയുള്ളുവെന്നും അതുകൊണ്ട് മിശ്രവിവാഹത്തെ കാര്യക്ഷമമാകുന്ന 

കര്മ്മപരിപാടികള്ക്ക് തുടക്കമിടുകയാണ് വേണ്ടതെന്നും അദ്ദേഹം ജനങ്ങളോട് 

ആവശ്യപ്പെടുന്നു.“ മിശ്രവിവാഹവും മിശ്രഭോജനവും വഴി സമുഹത്തിലെ ജാതി 

യുടെ പ്രയോഗക്ഷമതയ്ക്ക് അറുതിവരുത്തുക എന്ന ലക്ഷ്യമാണ് നിലനില്ക്കപ്പെ 
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ടുന്നത്. വരേണ്യരുടെ ജീവിതസങ്കല്പ്പത്തിന് എതിരായി നില്ക്കുന്ന തത്ത്വങ്ങള് 

എന്ന നിലയ്ക്ക് അത് മാറ്റി നിര്ത്തപ്പെടുകയും ചെയ്യുന്നു. 

ജാതി എന്നത് ഭൌനതികവസ്തുവല്ല അതൊരു സങ്കല്പ്പമാണ്, മാനസികാവ 

സ്ഥയാണ്. അതിനാല് ജാതിനശീകരണം കൊണ്ടര്ത്ഥമാക്കുന്നത് ജാതിയുടെ 

സങ്കല്പത്തിന്റെ മാറ്റമാകുന്നു. വരേണ്യവര്ഗ്ഗത്തിന്റെ ഇടയില് മതപരമായ ചടങ്ങു 

കളായിട്ടാണ് ജാതിവ്യവസ്ഥ നിലനില്ക്കുന്നത്. അതിനാല് ജാതി നശീകരണമെ 

ന്നത് ശാസ്ത്രങ്ങളിലും മറ്റുമുള്ള വിശുദ്ധിയെപ്പറ്റിയുള്ള സങ്കല്പങ്ങളെ ചോദ്യം 

ചെയ്തുകൊണ്ട് അവയിലുള്ള വിശ്വാസത്തെ ഇല്ലായ്മ ചെയ്യുന്ന ഗ്രവര്ത്തിയുടെ 

അടിസ്ഥാനത്തിലാണ് നിലനില്ക്കുന്നത്. ദൈവികമായ പരിവേഷത്തിന്റെ അടി 

ത്തറയില് നിന്നുകൊണ്ട് ജാതിയില് ഉള്കച്ചേര്ന്നിട്ടുള്ള പവിത്രതയെയും മറ്റും 

ഇല്ലാതാക്കിയാല് മാത്രമേ ജാതിവ്യവസ്ഥയുടെ മാറ്റത്തെ സാധ്യമാക്കാന് കഴിയൂ 

എന്ന അംബേദ്കറിന്റെ അഭിപ്രായം അര്ത്ഥവത്തായി നിലകൊള്ളുന്നു. അതാ 

യത് യുക്തിചിന്തക്കും സന്മാര്ഗ്ഗബോധത്തിനും പ്രാധാന്യം നല്കാത്ത ഒരു കൂട്ടം 

വ്യക്തികളുടെ ജീവിതരീതികളുടെ മേലുള്ള നിയന്ത്രണം എന്നു പറയുന്നത് അവ 

രുടെ വിശ്വാസങ്ങളുടെ തകര്ച്ചയിലൂടെ മാത്രമേ സാധ്യമായിതീരു എന്നാണ് 

അംബേദ്കര് എടുത്തു പറയുന്നത്. 

ജാതിനശീകരണം എന്നത് സാമ്പത്തികവും രാഷ്ട്രീയവുമായ സാമൂഹിക 

ഗ്രയോഗമാണ്. ജാതിബദ്ധസമ്പദ്ഘടനയും അതിന്റെ സംസ്കാരവും ജനതക 

ളുടെ തുല്യതയും അവസരസമത്വവും സ്ത്രീ പുരുഷലിംഗസമത്വവും ഇല്ലാതാ 

ക്കും. ഗ്രാമവും പട്ടണവും തമ്മിലുളള അന്തരവും ഉല്പാദനബന്ധങ്ങളും ഉല്പാദ 

നശക്തികളും തമ്മിലുള്ള വൈരുദ്ധ്യങ്ങളും ഉല്പ്പാദനവും വിതരണവും തമ്മി 

ലുള്ള വൈരുദ്ധ്യങ്ങളും ഇല്ലാതാകുന്നതോടെ മാത്രമേ ജാതിവ്യവസ്ഥയും 

അതിന്റെ സാമൂഹിക-സാമ്പത്തിക നിലനില്പ്പും തകര്ക്കപ്പെടുകയുള്ളു. ““വര്ഗര 

ഹിതവും ജാതിരഹിതവുമായ ഒരു വ്യവസ്ഥയുടെ മുല്യസംസ്കാരത്തിലേക്ക് ജന 

തകളെ വിമോചിപ്പിക്കുന്നതിന്റെ ബോധപൂര്വ്വമായ സമരവും മുന്നേറ്റവുമാണ് 

ജാതിനശീകരണം. ഒരു വ്യവസ്ഥിതിയുടെ നാശമാണതുകൊണ്ടുദ്ദേശിക്കുന്നത്. 

അതിന്റെ മാനവവിരുദ്ധവ്യവസ്ഥയും ഘടകങ്ങളും നിലനിര്ത്തപ്പെടുന്ന മൂല്യങ്ങളു 

ടെയും സ്ഥാപനങ്ങളുടെയും ഉന്മൂലനം പുത്തന്വ്യവസ്ഥിതിയുടെയും സംസ്കാര 

ത്തിന്റേയും സാമുഹിക സൃഷ്ടിയുമാണ്. ഭാഗികമായ മാറ്റമോ പരിഷ്കരണമോ 
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അല്ല. ഒന്ന് മറ്റൊന്നില്നിന്നുള്ള അടിസ്ഥാനപരവും വിപ്ലവകരവുമായ വിഛേദന 

മാണ്.” ജാതിവ്യവസ്ഥ എന്നത് നശിപ്പിക്കപ്പെടേണ്ട യാഥാര്ത്ഥ്യമായി നില 

നില്ക്കുന്നു. ജാതിയുടെ ക്രൂരതയ്ക്കും കിരാതവാഴ്ചയ്ക്കും എതിരെ സാമൂഹി 

കവും രാഷ്ട്രീയവും സാംസ്കാരികവുമായ ഉണര്വ്വാണ് യഥാര്ത്ഥത്തില് നടപ്പില് 

വരേണ്ടത്. എന്നാല് മാത്രമേ അതിന്റെ ഉന്മൂലനം സാധ്യമാവുകയുള്ളൂ. ജാതി 

യുടെ അധീശത്തില് നിന്നുള്ള വിമോചനം സകലമേഖലകളെയും ത്വരിതപ്പെടു 

ത്തേണ്ട അവശ്യഘടകങ്ങളില് പ്രാധാന്യമര്ഹിക്കുന്ന ഒന്നായി നിലനില്ക്കുന്നു. 

2.4 കേരളസമുൂഹവും സമുഹരുപീകരണവും 

കേരളം ഉള്പ്പെടെയുള്ള പ്രദേശങ്ങള് ദ്രാവിഡദേശം എന്നായിരുന്നു അറി 

യപ്പെട്ടിരുന്നത്. പുരാതന കേരളത്തിന്റെ ജീവിതരീതികളെക്കുറിച്ച് തെളിവുനല്കു 

ന്നവയാണ് ഇരുമ്പുയുഗത്തിന്റെ ആവിര്ഭാവം ഉള്ക്കൊള്ളുന്ന മഹാശിലാസം 

സ്കാരങ്ങള്. ജനസംഖ്യാവര്ദ്ധനവും ജീവിത്രകരമത്തിലുണ്ടായ മാറ്റങ്ങളുമെല്ലാം 

ഇതിനെ അടിവരയിട്ുുറപ്പിക്കുന്നു. ഇരുമ്പിന്റെ ഉപയോഗവും തുടര്ന്നുള്ള ജീവിത 

മാറ്റങ്ങളുമെല്ലാം ഇതിന് തെളിവായി നിലനില്ക്കുന്നു. ഇവിടെ കണ്ടു വരുന്ന കല്ല 

റകള്, നന്നങ്ങാടികള് (വലിയ മണ്പാത്രഭരണികള്), ഗുഹകള്, തൊപ്പിക്കല്ലുകള്, 

കുടക്കല്ലുകള് എന്നിവ ഇതിന് ഉദാഹരണങ്ങളാണ്. വേട്ടയാടല്, പുനംകൃഷി, 

ലോഹപ്പണികള് തുടങ്ങിയവയെല്ലാം ഈ സംസ്കാരത്തിന്റെ ജീവിതത്തെ രൂപ 

പ്പെടുത്തിയെടുത്തു. 

ഇരുമ്പിന്റെ ഉപയോഗവും തുടര്ന്നു വന്ന ജീവിതരീതികളുമെല്ലാം തന്നെ 

കേരളീയസമൂഹത്തില് മാറ്റങ്ങള് ഉണ്ടാക്കി. പിന്നീട കച്ചവടത്തിന്റെയും ആധിപ 

ത്യവ്യവസ്ഥിതിയുടെയും കാലമായിരുന്നു. പല തുറമുഖങ്ങളും ഇതിനെ ചുറ്റിപ്പറ്റി 

ഉടലെടുക്കുകയുണ്ടായി. മുസിരിസ്, നെല്ക്കിണ്ട മുതലായ വിദേശവ്യാപാര കേന്ദ്ര 

ങ്ങള് വികസിച്ചു വന്നതും ഇതിന്റെ ഭാഗമായിട്ടായിരുന്നു. 

2.4.1 ആദിമജനതകള്-ദ്രാവിഡര് 

കാര്ഷിക ജീവിതത്തിന്റെ ആരംഭദശയെയാണ് നവീനശിലായുഗം അടയാ 

ഉപ്പെടുത്തുന്നത്. അക്കാലത്തെ കേരളത്തെക്കുറിച്ചും സാമൂഹികസ്ഥിതിഗതിക 

ളെപ്പറ്റിയും കൃത്യമായ തെളിവുകള് ലഭിക്കുകയുണ്ടായില്ല. നാടോടിയായ മനു 
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ഷ്യന്റെ ജീവിതരീതികളില് നിലനിന്നിരുന്ന കൂട്ടായ മനോഭാവത്തിന്റെ അടിസ്ഥാന 

ത്തില് അവര് കൃഷിചെയ്ത് വരികയും അതിനെചുറ്റിപ്പറ്റിയുള്ള ജീവിതാവസ്ഥ 

കളെ നിര്മ്മിച്ചെടുക്കുകയും ചെയ്തു വന്നു. “പണിയായുധങ്ങളില് വന്ന മാറ്റം 

മാത്രമല്ല സ്ഥിരമായി ഒരു സ്ഥലത്ത് താമസിക്കുന്നതിനും കൃഷിയാരംഭിക്കുന്ന 

തിനും ഗോത്രങ്ങളായി മാറുന്നതിനും ചക്രങ്ങള് ഉപയോഗിച്ചു അധ്വാനത്തെ ലഘു 

കരിക്കുന്നതിനും ഇവര്ക്ക് സാധിച്ചു.” ചുറ്റിലുമുള്ള ര്രകൃതിക്കനുസരിച്ചുള്ള 

ജീവിതം കെട്ടിപ്പടുക്കുന്നതിന് ഇവര് ശ്രദ്ധകേന്ദ്രീകരിച്ചു. ആഹാരസമ്പാദനത്തി 

നും ഉപകരണനിര്മ്മാണത്തിനുമെല്ലാം പ്രകൃതിയുമായി ഇണങ്ങിച്ചേര്ന്നുള്ള 

ജീവിതരീതിയാണ് സ്വീകരിച്ചുപോന്നത്. ഗോത്രജീവിതവും കൃഷിയുടെ വളര്ച്ച 

യുമെല്ലാം തന്നെ കേരളീയജീവിതത്തിന്റെ തുടര്ച്ചയ്ക്ക് അടിത്തറപാകി. 

പഴന്തമിഴ്പാട്ടുകളില് നിന്നാണ് എ.ഡി അമ്പതാം ശതകംവരെ തമിഴക 

ത്തില് നിലനിന്നിരുന്ന ഗോത്രസമൂഹങ്ങളെക്കുറിച്ചുള്ള വിവരങ്ങള് ലഭിക്കുന്നത്. 

““വ്രാചീനതമിഴകത്തെ ജനങ്ങള്ക്ക് അവരുടേതായ ഭുപരിചയവും അതിനെ ആധാ 

രമാക്കിയുള്ള സങ്കല്പ്പങ്ങളും ഉണ്ടായിരുന്നു. അതാണ് പഴന്തമിഴ് പാട്ടുപാരമ്പര്യ 

ത്തിലുള്ള തിണകളെക്കുറിച്ചുള്ള സങ്കല്പ്പം. തിണകളെ അഞ്ചായി തരംതിരിച്ചി 

രിക്കുന്നു. കുറിഞ്ചി, മുല്ലൈ, പാലൈ, മരുതം, നെയ്തല് എന്നിങ്ങനെ. തിണ 

കളെ ഇങ്ങനെ വിഭജിച്ചതിലൂടെ പ്രാഥമികമായ തൊഴില്വിഭജനം മാത്രമാണ് 

അന്നത്തെ സമൂഹത്തില് നിലനിന്നിരുന്നതെന്ന് കാണാന് കഴിയും. ഈ തൊഴില് 

വിഭജനം അവരുടെ ജീവിത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനഘടനയില് യാതൊരു മാറ്റവും വരു 

ത്തിയിരുന്നില്ല. അങ്ങനെ കാര്ഷികവും കാര്ഷികേതരവുമായ തൊഴിലുകള് 

തിണകളുടെ പരസ്പരബന്ധത്തോടെ വളര്ന്നുവരികയുണ്ടായി. തൊഴിലിന്റെ 

ഘടനയില് മാത്രമാണിവിടെ മാറ്റം സംഭവിക്കുന്നത്. എന്നാല് അറിവിന്റെ മേഖല 

യില് വിഭജനം സാധ്യമായിത്തീര്ന്നു. ബദ്ധരും ജൈനരും പുതിയ ജ്ഞാനരൂപ 

ങ്ങളുമായി മുന്നോട്ടു വന്നു. പത്താംനുറ്റാണ്ടോടെയാണ് ്രാഹ്മണര്ക്ക് നിര്ണായ 

കമായ സ്വാധീനം ഉണ്ടാക്കിയെടുക്കുവാന് സാധിച്ചത്. 

2,42 കേരളീയസമൂൃഹരുപീകരണവും വികാസവും 

തദ്ദേശജനസമുഹങ്ങള് നിര്മ്മിചെടുത്ത സമുഹരുപീകരണവും ഭാഷ, 

സംസ്കാരം, നിര്മ്മാണര്രവര്ത്തനങ്ങള് തുടങ്ങിയവയുടെ രൂപീകരണവും ദ്രാവി 
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ഡദേശത്തിലും ഒരുസമൂഹത്തെ വളര്ത്തിയെടുക്കുകയുണ്ടായി. തമിഴ്ഭാഷയു 

ടെയും ഇതരദ്രാവിഡഭാഷകളുടെ ഉദയവും തദ്ദേശീയരുടെ ചിന്തകളില്നിന്നും 

ഉരുത്തിരിഞ്ഞ സംസ്കാരവും ഭാഷയും ഉള്പ്പടെയുള്ള സമൂഹനിര്മ്മിതികളും 

വികാസംനേടിയ ഒരു സമുഹത്തെ (പതിഫലിപ്പിക്കുന്നു. 

സംഘം സാഹിത്യം ്രതിഫലിപ്പിക്കുന്ന സമൂഹനാമങ്ങള് ഇതിന്റെ വിപുല 

മായ തെളിവുകളായി നിലനില്ക്കുന്നു. പാണരും പറയരും കവികളും സാംസ്കാ 

രിക്്പവര്ത്തകരായിരുന്നു. ബുദ്ധ-ജൈന മതങ്ങളെ പിന്തുണച്ച ഈ സമൂഹങ്ങള് 

കാര്ഷികവും വാണിജ്യപരവുമായ ഉയര്ച്ച സമ്പാദിക്കുകയും ചെയ്തു. സംഘം 

സാഹിതൃത്തിലും തിരുക്കുറള് തുടങ്ങിയ ആത്മീയരചനകളിലും ബുദ്ധ-ജൈന 

തദ്ദേശസമൂഹത്തിന്റെ ചിന്താപരമായ ഉയര്ച്ചയെ ദര്ശിക്കാന് സാധിക്കും. ഭതിക 

വാദചിന്തയില് അധിഷ്ഠിതമായതും യുക്തിചിന്തയെ പ്രോത്സാഹിപ്പിക്കുന്നതുമാ 

യിരുന്നു ഇക്കാലത്തെ സാഹിത്യം. ഇങ്ങനെ രൂപപ്പെട്ട സമൂഹത്തിനുമേല് വര്ണാ 

ശ്രമധര്മ്മവ്യവസ്ഥയുടെയും ജാതിസ്ര്്രദായത്തിന്റെയും വിഭജനം അടിച്ചേല്പ്പി 

ചത് എട്ടാംനുറ്റാണ്ടിനും പത്താംനൂറ്റാണ്ടിനും ഇടയിലാണെന്ന് വിലയിരുത്തപ്പെടു 

ന്നു. 

2.4.3 ബ്രാഹ്മണ അധീശത്വവും കേരളസമൂഹവും 

ചേര-ചോളയുദ്ധത്തെ ആധാരമാക്കി ഉടലെടുത്ത കേരളീയസമുഹ 

ത്തിലേക്കാണ് ജാതിസമ്്രദായവും അതിനെത്തുടര്ന്നു വന്ന ജന്മിത്വവും മരുമക്ക 

ത്തായ സ്രമ്പദായവും അധികാരനിര്മ്മിതി സ്ഥാപിച്ചെടുത്തത്. എട്ടാം നൂറ്റാ 

ണ്ടിനും പത്താംനൂറ്റാണ്ടിനും ഇടയില് രൂപപ്പെടുത്തിയെടുക്കാന് കഴിഞ്ഞ അധികാ 

രരുപങ്ങള്ക്ക് ഉത്തരേന്ത്യയില്നിന്നും വ്ൃത്യസ്തമായി ജാതിവ്യവസ്ഥയെ നിര്മ്മി 

ച്ചെടുക്കാന് സാധിച്ചു. വര്ണവ്യവസ്ഥയിലേക്കു പ്രവേശിക്കാത്തതായിരുന്നു കേര 

ളത്തിലെ സാമൂഹികവിഭജനം. ഉദാഹരണത്തിന് ക്ഷര്രിയസമൂഹം കേരളത്തില് 

രൂപപ്പെട്ടില്ല അതുപോലെ വൈശ്യസമൂഹം എന്നത് മുസ്ലീങ്ങളോ ക്രിസ്ത്യാനി 

കളോ ആയിരുന്നു. നായര്സമുൂഹത്തെ ദീര്ഘകാലം ശൂദ്രര് എന്നുവിളിച്ചുവന്നു. 

വിശ്വകര്മ്മ, ഈഴവ, ദലിത്ഗോത്രസമൂഹങ്ങള് വര്ണബാഹൃരായാണ് അറിയപ്പെട്ടു 

ത്. ഇതിനര്ത്ഥം വളരെ വൈകിയാണ് കേരളത്തില് സാമുഹികവിഭജനം സാധ്യമാ 

യതെന്നാണ്. തദ്ദേശീയരില്നിന്നും പിടിച്ചെടുത്തതായിരുന്നു പലവിഹാരങ്ങളും 
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ക്ഷേത്രങ്ങളുമെന്ന് ചരിത്രപഠനങ്ങള് വ്യക്തമാക്കുന്നു. “ക്ഷേത്രകേന്ദികൃതമായ 

ജീവിതാവസ്ഥകള് രൂപപ്പെടുത്തിയ ബ്രാഹ്മണര് അവരുടെ ആശയസംഹിതകളു 

മായി മുന്നോട്ട് പോവുകയും ജാതിയെ ചിഹങ്ങളായും രീതികളായും സമുഹ 

ത്തില് നിലനിര്ത്തുന്നതിനും വേണ്ട സാഹചര്യത്തെ രൂപീകരിച്ചെടുക്കുകയുമായി 

രുന്നു എന്ന് ചരിത്രകാരനായ രാജന് ഗുരുക്കള് അഭിപ്രായപ്പെടുകയുണ്ടായി. 

ആദിമവ്യവസ്ഥയില് രൂപംകൊണ്ട സ്വത്തുടമാസമ്്രദായത്തില് വിഭവങ്ങളു 

ടെയും ഉല്പാദനവിതരണരുപങ്ങളുടെയും മേലുള്ള കുട്ടായഅവകാശങ്ങള് ഉണ്ടാ 

യിരുന്നു. ഈ അവസ്ഥയ്ക്ക് മാറ്റങ്ങള് വരികയും സ്വകാര്യസ്വത്തിന്റെയും ഭരണ 

കൂടത്തിന്റെയും വളര്ച്ചയിലത് എത്തി നില്ക്കുകയും ചെയ്തു. തൊഴില് വിഭജന 

ത്തിന്റെ ഫലമായി നിലവിലിരുന്ന ഗോത്രവ്യവസ്ഥകള് തകരുകയും പുതിയ 

കുടുംബരുപീകരണപ്രകിയയിലേക്ക് അത് എത്തിപ്പെടുകയുമുണ്ടായി എന്നും 

മാര്കസിയന് ചരിത്രകാരന്മാര് നിരീക്ഷിക്കുന്നു. 

മുമ്പുചൂണ്ടിക്കാട്ടിയതുപോലെ ത്രാഹ്മണാധീശത്വവും അതിന്റെ പ്രതിഫല 

നമായി രൂപപ്പെട്ട അടിമത്തം, ജന്മിസ്രമ്പദായം, ആശയസംബന്ധമായ വിയോജിപ്പു 

കള് ഇവയെ അടിസ്ഥാനപ്പെടുത്തിക്കൊണ്ട് ഉല്പാദകസമൂഹങ്ങളെ ഏകപക്ഷീയ 

മായവിധത്തില് അന്യമാക്കുകയായിരുന്നു. ഇത്തരത്തില് ബോധപൂര്വ്വം നടത്തിയ 

അടഞ്ഞ അവസ്ഥകളുടെ പ്രതിഫലനമായിരുന്നു ഇതേത്തുടര്ന്ന് രുപപ്പെട്ട ജാതി 

സ്സ്്രദായങ്ങള്. പുലയര്, പറയര്, കുറവര് ഉള്പ്പെടുന്ന സമൂഹങ്ങള്ക്കിടയില് 

ഇന്നും നിലനില്ക്കുന്ന സമതാബോധം വെളിപ്പെടുത്തുന്നത് അവര് ജാതിരഹിത 

സമാനജനതകളായിരുന്നു എന്നാണ്. അതിനാലാണ് ജാതിവ്യവസ്ഥയെ പ്രതിരോ 

ധിക്കാന് അവര്ക്കുസാധിച്ചത് എന്നുമാണ് ബഹുജനപഠനങ്ങള് വ്യക്തമാക്കുന്നത്. 

തൊഴില്സമ്മ്രദായത്തില്നിന്നും ജാതിവ്യവസ്ഥ രുപപ്പെട്ടുവെന്ന് മാര്ക്സിയന് 

നിരീക്ഷണം വിലയിരുത്തിയപ്പോള്, നികൃഷ്ടമായ ഒരു മൂല്യവ്യവസ്ഥയില് 

നിന്നാണ് ജാതിവ്യവസ്ഥ രൂപപ്പെട്ടത് എന്ന് ബഹുജനചിന്തകര് വിലയിരുത്തുകയു 

ണ്ടായി. ്രാഹ്മണാധിനിവേശത്തോടെ ഗോത്രജനതകളെല്ലാം ജാതികളായി പരി 

ണമിക്കുവാന് നിര്ബന്ധിതരായി. വര്ണ്ണവ്യവസ്ഥയ്ക്കനുകുലമായ സാഹചര്യം 

രൂപപ്പെടുത്തിയ ്രാഹ്മണവര്ഗ്ഗം തങ്ങളുടെ സ്വാധീനശക്തി മുഴുവനാളുകളില് 

പ്രയോഗിക്കുകയും അല്ലാത്തവരെ ചണ്ഡാലന്മാരാക്കി സമൂഹത്തില് താഴെത്ത 

ട്ടില് എത്തിക്കുകയുമുണ്ടായി. “പത്തൊന്പതാം നൂറ്റാണ്ടായപ്പോള് ഈ 
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“അയിത്ത ജാതിക്കാരുടെ എണ്ണം വര്ദ്ധിക്കുകയും അവര് ബ്രാഹ്മണരുടെ ചൊല്പ്പ 

ടിക്ക് നില്ക്കുന്ന വിഭാഗമായിത്തീരുകയുമുണ്ടായി. ഈ ഉല്പ്പാദകവര്ഗ്ഗങ്ങളുടെ 

സ്ഥാനം സമൂഹത്തിലെ കീഴ്വഴക്കങ്ങള് അനുസരിച്ച് ഉറപ്പിക്കുകയായിരുന്നു 

ജാതിവ്യവസ്ഥയുടെ ഏറ്റവും വലിയ നേട്ടമായി കാണുന്നത്.” 

ആര്യവല്ക്കരണവും തുടര്ന്നുവന്ന ജന്മിത്വസ്്രദായങ്ങളുമെല്ലാംതന്നെ 

ചാതുര്വര്ണ്യവ്യവസ്ഥയിലുള്ള ഹൈന്ദവഘടനയെ കെട്ടിപ്പടുക്കുന്നതിന് കാരണ 

മായിത്തീര്ന്നു. “ഗോത്രസമൂഹത്തിന്റെ വളര്ച്ചയുടെ ഒരു ഘട്ടത്തിലെ സവിശേഷ 

തയോട് ബ്രാഹ്മണമേധാവിത്വവും ചാതുര്വര്ണ്യവും ചേര്ന്നപ്പോള് രൂപംകൊണ്ട 

ഒരു സാമുഹ്യസമ്വ്രദായമാണ് ജാതിവ്യവസ്ഥ.” ജാതിസമ്്രദായങ്ങള് ഫ്യുഡലി 

സത്തിലും പ്രവ്ൃത്തിവിഭജനത്തിലും അധിഷ്ഠിതമായിരുന്ന ഒന്നാണെന്ന് കാണാം. 

മനുഷ്യത്വമെന്ന ഗുണത്തെ ഒട്ടും മാനിക്കാത്ത ഒരു സമൂഹത്തിന്റെ വളര്ച്ച 

യിലാണ് ജാതിചിന്തയുടെ ക്രൂരത ഏറ്റവുമധികം നടപ്പില്വന്നത്. അന്യന്റെ 

അദ്ധ്വാനത്തെ ചുഷണം ചെയ്തുകൊണ്ട് സുഖലോലുപതയില് ജീവിച്ച വരേണ്യ 

വര്ഗ്ഗത്തിനെതിരെ സാമുഹ്യനീതി എന്ന അടിസ്ഥാനധാരയില് പിടിച്ചുകൊണ്ട് 

മുന്നേറാന് ഒരു വിഭാഗം ആളുകള് നടത്തിയ പോരാട്ടങ്ങളിലേക്കാണ് ജാതിസമു 

ഹം നമ്മെകൊണ്ടെത്തിക്കുന്നത്. മനുഷ്യനെ ചൂഴ്ന്നു നില്ക്കുന്ന ജീവിതസാഹച 

ര്ൃത്തെ മാറ്റാതെ പുരോഗതി അസാദ്ധ്യമാണെന്ന കണ്ടെത്തലില് നിന്നാണ് കീഴാ 

ളവര്ഗ്ഗത്തിന്റെ മുന്നോട്ടുള്ള ചരിത്രം ആരംഭിക്കുന്നത്. വിദ്യാഭ്യാസവും അതിലൂടെ 

ആര്ജ്ജിക്കുന്ന അറിവുമാണ് ഇവരുടെ മുന്നോട്ടുള്ള ജീവിതത്തെ മാറ്റിമറിക്കുന്ന 

ത്. 

2.5 ഭക്തിപ്രസ്ഥാനം 

ജാതിവ്യവസ്ഥ അനുശാസിക്കുന്ന സാമൂഹ്യബന്ധങ്ങളെ മാറ്റിതീര്ക്കാനും 

അതിന്റെ നിലനില്പ്പിനെ ചോദ്യം ചെയ്യാനുമുള്ള ചുറ്റുപാടുകളെ രൂപപ്പെടുത്തി 

യെടുക്കുന്നതിനും അര്രാഹ്മണജനതയുടെ സാമൂഹ്യമായ സമത്വത്തെ ഉഇനട്ടിയുപ്പി 

ക്കുന്നതിനും വേണ്ടി ഓരോ മതങ്ങള്ക്കുള്ളിലെയും പനരോഹിതൃ അധികാരത്തി 

നെതിരെ രൂപംകൊണ്ട പ്രസ്ഥാനമാണ് ഭക്തിപ്രസ്ഥാനം. ദൈവത്തിനു മുന്നില് 

എല്ലാവരും സമന്മാരാണെന്ന ബോധത്തില് നിന്നുകൊണ്ട് മനുഷ്യന്റെ അന്തസ്സി 
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നെയും സാഹോദര്യത്തെയും ഉയര്ത്തിപ്പിടിക്കുന്ന ഒരു സമൂഹത്തിന്റെ വളര്ച്ചരുപ 

പ്പെടുത്തിയെടുക്കാന് ഇതൊരു സാധ്ൃതയായിത്തീരുകയാണുണ്ടായത്. 

“അബ്രാഹ്മണ-അവര്ണജനതയുടെ സാമൂഹ്യമായ സമത്വം എന്ന ആവ 

ശൃത്തെ നിശ്വയമായും ബലപ്പെടുത്തുന്നതായിരുന്നു ഭക്തിപ്രസ്ഥാനം. ദൈവ 

ത്തിന് മുന്നിലുള്ള സമത്വത്തെക്കുറിച്ചുളള തത്ത്വശാസ്ത്രപരവും ദൈവശാസ്ത്രപ 

രവുമായ വാദര്രതിവാദങ്ങള് സമൂഹമെന്ന ജാതിനിരപേക്ഷമായ പൊതുവ്യവസ്ഥ 

യെക്കുറിച്ചുള്ള വ്യവഹാരം സാധ്യമാക്കി. പ൬രോഹിത്യസിദ്ധാന്തങ്ങളിലെ വര്ണ്ണ 

പരമായ ഘടനയോടുകുടിയ ഭക്തിയെ ഏകശിലാരുപമായ ഭക്തിയിലേക്ക് അതു 

പരിവര്ത്തിപ്പിച്ച. ശൈവം, വൈഷ്ണവം എന്നീ പ്രധാനമായ രണ്ട് ധാരകള് 

ഭക്തി്രസ്ഥാനത്തില് കാണാം. വാസ്തവത്തില് ബ്രഹ്മവാദത്തിന്റെ ഭൌതികമായ 

ഒരു സാമുഹ്യര്രയോഗമായിരുന്നു എല്ലാ ജാതിയിലും ഒരേ ചൈതന്യം വിളയാ 

ടുന്നു എന്ന വാദം. അതിനാല് സിദ്ധാന്തപരമായി ബ്രാഹ്മണവിഭാഗത്തിന് ഈ 

്രസ്താവനകളെ എതിര്ക്കാന് കഴിയുമായിരുന്നില്ല..അവര്ണ്ഠജാതിയുടെ മുന്കൈ 

യിലാണ് ഇത്തരമൊരു ്രസ്ഥാനം വ്യാപകമായത്.” 

പ്രത്യേകിച്ചും അദ്വൈതം എന്ന സങ്കല്പം ചര്ച്ചചെയ്ത പനരോഹിത്യം 

അതേസമയം അതിന്റെ നേര്വിപരീതമായ ബ്രാഹ്മണ്യത്തിലേക്ക് ചുരുങ്ങിയ 

പ്പോള്, ബഹുജനസ്വഭാവമുള്ള മതപുരോഹിതര് വികസിപ്പിച്ചെടുത്ത ഒരുസംവാദമ 

ണ്ഡലവും ഒരു ജീവിതവീക്ഷണവുമായിരുന്നു ഭക്തിപ്രസ്ഥാനം. വിവിധ മതവിഭാഗ 

ങ്ങളുടെ കലര്പ്പുകൂടിയായിരുന്നു ഭക്തിപ്രസ്ഥാനം. പുരോഹിതമേധാവിത്വ 

ത്തെയും ജാതിവിഭജനത്തെയും എതിര്ത്തുകൊണ്ട് അനാചാരങ്ങളിലും പ്രാദേശി 

കമായ നിയമവ്യവസ്ഥയിലും കുടുങ്ങികിടന്ന സമുഹത്തെ ഏകികരിച്ചുകൊണ്ട് 

പ്രാദേശിക ജീവിതങ്ങളെയും ഗ്രാമജീവിതത്തെ തന്നെയും മാറ്റിതീര്ക്കുകയും 

പുതിയ ജീവിതവീക്ഷണമായി മാറിത്തീരുകയും ചെയ്തു. ഇതിന്റെ ഫലമായി 

ഹിന്ദുക്കളെന്നോ മുസ്ലിംങ്ങളെന്നോ യാതൊരു വൃത്യാസവുമില്ലാതെ ജനങ്ങളെ 

ഒന്നാകെ സംഘടിപ്പിക്കുകയും ഫ്യൂഡല് ചുഷണങ്ങളില് നിന്ന് സാധാരണജന 

ങ്ങളെ സംരക്ഷിക്കുകയും ചെയ്തു പോന്നു. ഇത്തരത്തില് ചരിത്രപരമായ BDO) 

കമാനങ്ങളെ നിറവേറ്റാന് വേണ്ടിയാണ് പലതരത്തിലുള്ള ജനകീയ്രപക്ഷോഭങ്ങള് 

ഉയര്ന്നുവന്നത്. അത് പിന്നീട ഭക്തിഗ്രസ്ഥാനം എന്ന പേരിലറിയപ്പെടുകയുമുണ്ടാ 

യി. “വിഷ്ണുവിന്റെ അവതാരങ്ങളായി കരുതപ്പെട്ട ശ്രീരാമന്, ശ്രീകൃഷ്ണന് 
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എന്നിവരോടുള്ള ഭക്തിയാണ് ഈ പ്രസ്ഥാനത്തിന്റെ കാതലായി വര്ത്തിച്ചത്. 

പക്ഷേ, വെറുമൊരു മത്രപസ്ഥാനം എന്ന നിലയിലായിരുന്നില്ല ഇതിന്റെ നില 

നില്പ്പ്. വൈഷ്ണവസിദ്ധാന്തങ്ങള് ആത്ൃയന്തികവിശകലനത്തില്, ആ കാലഘട്ട 

ത്തിന്റെ സാമൂഹ്യസാമ്പത്തിക യാഥാര്ത്ഥ്യങ്ങളുടെ ആത്മീയ്രപകടനങ്ങളായിരു 

ന്നു.” എന്നാല് സാംസ്കാരികരംഗത്ത് അതൊരു ദേശീയനവോത്ഥാനത്തെ 

യാണ് പ്രതിഫലിപ്പിച്ചതെങ്കിലും സാമൂഹ്യമായ ഉള്ളടക്കത്തില് ജാതിമേധാവിത്വ 

ത്തിനും ജാതിവ്യവസ്ഥയുടെ അനീതികള്ക്കും എതിരായ കലാപത്തെയാണ് 

്രതിനിധാനം ചെയ്തത്. ഇതിന്റെ തുടര്ച്ചയെന്ന നിലയില് ഇന്ത്യയില് വിവിധ 

ദേശീയ ജനവിഭാഗങ്ങളുടെ വളര്ച്ചയും ദേശീയഭാഷകളുടെയും ദേശീയസാഹിത്ൃ 

ങ്ങളുടെയും വികാസവും ഉടലെടുക്കുകയും അത് ഒരു പുതിയ ഉണര്വ്വിന് കാരണ 

മാവുകയും ചെയ്തു. ഈ ഉണര്വ്വാണ് നാടുവാഴിത്ത മര്ദ്ദനങ്ങള്ക്കെതിരായി 

ഉറച്ചു നില്ക്കാന് കച്ചവടക്കാര്ക്കും കൈവേലക്കാര്ക്കും മറ്റു പാവപ്പെട്ട ജനവിഭാ 

ഗങ്ങള്ക്കും ധൈര്യം നല്കിയത്. ഉയര്ന്ന ജാതിയില് ജനിച്ചവരായാലും ശരി 

താണജാതിയില് ജനിച്ചവരായാലും ശരി, ദൈവത്തിന്റെ മുന്നില് എല്ലാമനുഷ്യരും 

സമന്മാരാണെന്ന സിദ്ധാന്തമാണ് ഭക്തിപ്രസ്ഥാനത്തിന്റെ കാതല്. പരോഹിത്ൃ 

ത്തിനും ജാതിമര്ദ്ദനത്തിനും എതിരായി പോരാടുന്നതിന് ജനങ്ങളെ ആവേശം 

കൊള്ളിച്ച് അണിനിരത്തിയ ഒരു സിദ്ധാന്തമായി പിന്നീടിത്. “മധ്യയുഗത്തിലെ 

വ്ൃയത്യസ്തഭാഷകളോടും വൃത്യസ്തജാതികളോടും വൃത്യസ്തമതങ്ങളോടും 

കൂടിയ വിവിധജനവിഭാഗങ്ങളെ യോജിപ്പിച്ചണിനിരത്തിയ മഹത്തായ ഈ 

്രസ്ഥാനം ഒരു സംസ്കാരസങ്കരത്തിന്റെ വികാസത്തെ സഹായിക്കുകയും നാടു 

വാഴിത്തമര്ദ്ദനത്തിനെതിരായ യോജിച്ച സമരങ്ങള്ക്ക് പ്രചോദനം നല്കുകയും 

ചെയ്തു.“ 

ജാതിവ്യവസ്ഥക്കെതിരായുള്ള പ്രതിരോധത്തിന്റെ ഭാഗമായിട്ടാണ് ഭക്തിപ്ര 

സ്ഥാനം നിലവില്വന്നത്. ജാതിവ്യവസ്ഥ അനുശാസിക്കുന്ന സാമുഹ്യബന്ധ 

ങ്ങളെ വേറിട്ടൊരു കാഴ്ചപ്പാടോടുകൂടി അവതരിപ്പിച്ചുക്കൊണ്ട് എല്ലാവര്ക്കും 

ഒരുപോലെ സ്വീകാര്യത ആവശ്യമാണെന്ന ചിന്തയില് നിന്നാണ് പല പ്രവര്ത്തന 

ങ്ങളുടെയും രുപീകരണം സാധ്യമായത്. 

എല്ലാ മനുഷ്യര്ക്കും ദൈവവുമായി കുടിച്ചേരാനും അതിലൂടെ ശാശ്വത 

മായ ആനന്ദം നേടിയെടുക്കാമെന്നുമുള്ള ചിന്തയില് നിന്നാണ് ഭക്തിപ്രസ്ഥാന 
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ത്തിന്റെ ആരംഭം. എല്ലാ മേഖലകളിലും ര്രവര്ത്തിക്കുന്നവര് കൂടിച്ചേര്ന്ന് ബലപ്പെ 

ടുത്തിയ ഈ പ്രസ്ഥാനത്തില് സാധാരണ ജനങ്ങളുടെ വിശ്വാസങ്ങളേയും ജീവി 

തമര്യാദകളെക്കുടി ഉള്പ്പെടുത്തിക്കൊണ്ട് തികവും പ്രായോഗികവുമായ ജീവി 

തത്തിന്റെ സാധ്യതയെ തുറന്നുകാണിക്കാന് അന്നത്തെ സാമൂഹൃയപരിഷ്കര്ത്താ 

ക്കള് ശ്രമിച്ചു പോന്നിരുന്നു. “ഇന്ത്യയിലെ ജാതിവ്യവസ്ഥയ്ക്കെതിരെയുള്ള 

ബദല് പ്രസ്ഥാനമെന്ന നിലയിലാണ് ഭക്തിര്രസ്ഥാനം രൂപം കൊളളുന്നത്. ഇസ്ലാ 

മിലെ ജാതിരഹിതവ്യവസ്ഥ, വിഗ്രഹാരാധനയില്ലായ്മ, ഏകദൈവവിശ്വാസം 

ഇതൊക്കെ ജാതിവ്യവസ്ഥകൊണ്ട് ബുദ്ധിമുട്ടനുഭവിച്ചുവരുന്ന ജനതയ്ക്ക് ഒരു 

സാധ്യതയാണ് കാണിച്ചുകൊടുത്തത്.”* ജാതിമേധാവിത്വം വഹിച്ചിരുന്ന ബ്രാഹ്മ 

ണര്ക്കാകട്ടെ ഹിന്ദു രാജവാഴ്ചയുടെ തകര്ച്ച ദുര്ബലാവസ്ഥയുണ്ടാക്കുകയും 

അതിന്റെ ഭാഗമായുള്ള പശ്ചാത്തലത്തില് ബ്രാഹ്മണമേധാവിത്വത്തിനെതിരായി 

ഭക്തിപ്രസ്ഥാനം വളര്ന്നു തുടങ്ങുകയുമുണ്ടായി. “വടക്കന് കര്ണ്ണാടകത്തിലെ 

ബസവണ്ണ സ്ഥാപിച്ച ലിംഗായത്ത് പ്രസ്ഥാനമാണിതിന് തുടക്കം കുറിച്ചത്. 

അദ്ദേഹം ജന്മംകൊണ്ട് ബ്രാഹ്മണന് തന്നെയായിരുന്നു. എന്നിട്ടും അദ്ദേഹം 

പനരോഹിത്യ ആചാരങ്ങളെ വെല്ലുവിളിച്ചു. ഒരു ്രാഹ്മണപുത്രിയെ ദളിതന്റെ 

മകന് വിവാഹം കഴിച്ചുകൊടുക്കാന് വരെ തയ്യാറായി. പക്ഷേ, അതൊരു ജന 

കീയ ലഹളയ്ക്ക് കാരണമാവുകയും ലിംഗായത്തുകളെ ഒറ്റപ്പെടുത്തുകയും 

ചെയ്തു. എല്ലാ മനുഷ്യര്ക്കും പൂജാദികര്മ്മങ്ങള് ചെയ്യാനുള്ള അര്ഹതയുണ്ട്. 

ക്ഷേത്രങ്ങള് ആവശ്യമില്ല; വിഗ്രഹാരാധന തെറ്റാണ്;ദൈവം ഒന്നേയുള്ളൂ തുട 

ങ്ങിയ ആശയങ്ങളാണ് ലിംഗായത്തുകള് പ്രചരിപ്പിച്ചത്. **' ഇതിന്റെ ഭാഗമായി 

ജാതിവ്യവസ്ഥയെ തള്ളിക്കളയാനും ബ്രാഹ്മണമേധാവിത്വത്തിന്റെ യുക്തിരാഹി 

തൃത്തെ ചോദ്യം ചെയ്യാനും സമൂഹത്തില് നിരവധി ആളുകള് രംഗത്തുവരികയും 

ഭക്തിപ്രസ്ഥാനത്തിന്റെ ചുവട പിടിച്ചു മുന്നോട്ടു പോവുകയും ചെയ്തു. 

രാമാനുജന്റെയും അദ്ദേഹത്തിന്റെ ശിഷ്യനായ രാമാനന്ദന്റെയും വൈഷ്ണ 

വസിദ്ധാന്തങ്ങളില് നിന്നാണ് പുതിയ രീതിയിലുള്ള മതപരിഷ്കരണ പ്രസ്ഥാനം 

രൂപീകൃതമായത് എന്ന കണ്ടെത്തലിന്റെ തുടര്ച്ചയാണ് പിന്നീടുള്ള സമൂഹത്തില് 

നിലനിന്നതെന്ന് കെ. ദാമോദരന് വിലയിരുത്തുന്നു. “ഫ്യൂഡല് സ്വത്തുടമബന്ധ 

ങ്ങള്ക്കും ജാതിവ്യവസ്ഥയ്ക്കും ആത്മീയമായ ഒരു ന്യായീകരണം നല്കിയ ശങ്ക 

രാചാര്യരുടെ സിദ്ധാന്തങ്ങള്ക്കെതിരായി രാമാനുജന് പോരാടുകയും പ്രപഞ്ച 
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ത്തെക്കുറിച്ചും ഈശ്വരനെക്കുറിച്ചും അതുവരെയുണ്ടായിരുന്ന മിഥ്യാധാരണകളെ 

മാറ്റിയെഴുതുകയുമുണ്ടായി. രാമാനുജന്റെ ശിഷ്യനായ രാമാനന്ദനും പുതിയ 

പ്രക്ഷോഭങ്ങള്ക്ക് അടിത്തറപാകി. ദൈവത്തെ പുജിക്കുന്നവര് ദൈവത്തിനോട് 

ചേര്ന്നു നില്ക്കുന്നവനാണ് എന്നതായിരുന്നു രാമാനന്ദന്റെ സിദ്ധാന്തം. അദ്ദേഹ 

ത്തിന് 12 ശിഷ്ൃഗണങ്ങളുണ്ടായിരുന്നു. ചെരുപ്പുകുത്തിയായിരുന്ന രവിദാസ്, ധര 

ണന് എന്ന അയിത്തജാതിക്കാരന്, ക്ഷുരകനായിരുന്ന സേനന്, താണജാതി 

യില്പ്പെട്ട നെയ്ത്തുകാരനായ കബീര്, ഇറച്ചിവെട്ടുകാരനായിരുന്ന സദനന്, 

തുന്നല്ക്കാരനായിരുന്ന നാമദേവന് തുടങ്ങി ചെറുകിട കച്ചവടക്കാരോ, കൈവേല 

ക്കാരോ ആയ പലരും ഇതിന്റെ പ്രവര്ത്തകരായിരുന്നു. അടിസ്ഥാനപരമായി മനു 

ഷ്യന്റെ നിലനില്പ്പ്, സമത്വം, വ്യക്തിക്ക് സമുഹം നല്കുന്ന ബന്ധം, ദൈവവുമാ 

യുള്ള അടുപ്പം ഇതെല്ലാം കൂടിച്ചേര്ന്നാണ് ഭക്തിപ്രസ്ഥാനത്തിന്റെ വളര്ച്ചയ്ക്ക് 

പ്രേരകമായിത്തീര്ന്നതെന്ന് ഇത് വ്യക്തമാക്കുന്നു. 52 

ഇന്ത്യയിലെ സാമൂഹ്യരാഷ്ട്രീയ സ്ഥിതിഗതികളില് നിന്ന് കരുത്താര്ജ്ജിച്ച 

ഭക്തിപ്രസ്ഥാനത്തില്, ജനങ്ങള്ക്കിടയില് ്രവര്ത്തിക്കുകയും അതുവഴി സാമു 

ഹ്ൃയപരമായ ഉണര്വ്വിനുവേണ്ടി പോരാടുകയും ചെയ്ത ഒട്ടേറെ ആളുകളാണ് 

പ്രവര്ത്തിച്ചുവന്നിരുന്നത്. കബീര്, ബസവേശ്വരന് തുടങ്ങിയവര് എടുത്തുപറയേ 

ണ്ടവരാണ്. “സബ്രാഹ്മണ്യവ്യവസ്ഥയോട കലഹിക്കുകയും ബിംബാരാധന, 

തീര്ത്ഥാടനം, അയിത്തം തുടങ്ങിയ മതാചാരങ്ങളെ കബീര് നിര്ദ്ദയമായി 

എതിര്ക്കുകയുണ്ടായി. ഉദാഹരണത്തിന്, പവിത്രങ്ങളായ സ്നാനസ്ഥലങ്ങളില് 

വെളളമല്ലാതെ മറ്റൊന്നുമില്ല. എനിക്കറിയാം അവ ഉപയോഗശുന്യങ്ങളാണെന്ന്, 

ഞാനവയില് കുളിച്ചിട്ടുണ്ട ബിംബങ്ങള് നിര്ജ്ജീവങ്ങളാണ്, അവയ്ക്ക് മിണ്ടാന് 

കഴിയില്ല. പുരാണങ്ങള്, കര്മം എല്ലാം വെറും വാക്കുകള്.” അനുഭവത്തിന്റെ 

തലത്തില്നിന്നുള്ള ഈ വാക്കുകള് എല്ലാറ്റിനെയും മാറ്റിതീര്ക്കാന് സഹായകമാ 

യിത്തീര്ന്നു. “വടക്കേ ഇന്ത്യയിലെ ബ്രാഹ്മണരുടെ കേന്ദ്രമായ കാശ്മീരിലാണ് 

കബീര് ജീവിച്ചതും തന്റെ സിദ്ധാന്തങ്ങള് (്പചരിപ്പിക്കാന് തുടങ്ങിയതും. ഒരു 

പരിഷ്കര്ത്താവ് എന്ന നിലയ്ക്ക് കബീര് യാഥാസ്ഥിതിക ്രാഹ്മണമതത്തെയും 

ഇസ്ലാംമതത്തെയും തിരസ്കരിക്കുയാണുണ്ടായത്. സാമൂുഹ്ൃയഅസമത്വത്തെയും 

അനീതിയെയും അയിത്തത്തെയും എതിര്ത്ത അദ്ദേഹം അരൂപിയായ ഏകദൈവ 

ത്തില് വിശ്വസിക്കാനാണ് തന്റെ അനുയായികളോട് ആവശ്യപ്പെട്ടത്. സത്യം, 
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അഹിംസ, സഹിഷ്ണുത, സ്നേഹം, ദയ, ഐക്യം എന്നിവ പുലര്ത്താന് 

ആഹ്വാനം ചെയ്തതിലൂടെ തന്റെ പ്രബോധനങ്ങള്ക്ക് ഉത്തരേന്ത്യ മുഴുവന് 

അംഗീകാരം ലഭിച്ചു. കബീറിന്റെ പരിഷ്കരണ്രപസ്ഥാനം സമൂഹത്തിലെ എല്ലാ 

തലങ്ങളിലുമുളള ആളുകളെയും ആകര്ഷിക്കുകയും വൃത്ൃയസ്തജീവിത ചിന്തകളു 

മായി മുന്നോട്ടുനീങ്ങുകയുമുണ്ടായി. 5“ 

കാലഘട്ടത്തിന്റെ സാമൂഹ്യസാമ്പത്തിക യാഥാര്ത്ഥ്യങ്ങളുടെ പ്രകടന 

ത്തിന്റെ ആകെത്തുകയാണ് ഭക്തിപ്രസ്ഥാനം എന്നു പറയാം. ജാതിമേധാവിത്വ 

ത്തിനും ജാതിവ്യവസ്ഥകളുടെ അനീതിക്കുമെതിരെ പോരാടാന് ജനങ്ങളെ 

പ്രാപ്തരാക്കാന് ഈ പ്രസ്ഥാനത്തിന് കഴിഞ്ഞു. “ചുരുക്കത്തില് അങ്ങേയറ്റം 

മാനവികവും ജാതിവിരുദ്ധവുമായിരുന്നു ഭക്തി പ്രസ്ഥാനത്തിന്റെ ഉള്ളടക്കം. 

ദൈവത്തിനുമുന്നില് സര്വ്വരും സമന്മാരാണെന്ന ഉദാത്തമാനവികാദര്ശനം 

മുന്നോട്ട വച്ചതുവഴി വിവിധജാതികളെയും മനുഷ്യരെയും ഒന്നിപ്പിക്കുന്നു ഒരു 

സാമൂഹികാതീത ശക്തിയായി ദൈവം നിലനില്ക്കുന്നു എന്ന കാഴ്ചപ്പാട് ഉടലെ 

ടുക്കുകയുണ്ടായി. 5 

2.5.1 സൂഫിസം 

ഭക്തിപ്രസ്ഥാനത്തിന്റെയൊപ്പം കൈപിടിച്ചു വികാസം നേടിയ ചിന്താധാര 

യായിരുന്നു സൂഫിസം. ഇന്ത്യന്-ഇസ്ലാംമതങ്ങളുടെ കലര്പ്പും ഉയര്ന്ന മനുഷ്യസ 

ങ്കല്പവും ഈ ദര്ശനത്തില് കേന്ദ്രീകരിച്ചു. ഹിന്ദുക്കള്ക്കിടയില് മാത്രമല്ല മുസ്ലിം 

ങ്ങള്ക്കിടയിലും പരിഷ്കരണ പ്രസ്ഥാനങ്ങളുമായി ജനങ്ങള് മുന്നോട്ട നീങ്ങുക 

യുണ്ടായി. കേവല ആത്മീയവാദികളുടെ സിദ്ധാന്തങ്ങള്ക്കു നേരെയുണ്ടായ ആക്ര 

മണത്തിന്റെ ഭാഗമായിട്ടാണ് സൂഫിസം ഉടലെടുത്തത്. കൃഷിക്കാരുടെ അസം 

തൃപ്തി വര്ദ്ധിച്ചു തുടങ്ങിയപ്പോഴാണ് സൂഫിയുടെ സിദ്ധാന്തങ്ങള്ക്ക് കുടുതല് 

്രചാരമുണ്ടായത്. ദൈവത്തില് ലയിച്ചുകൊണ്ട് മുന്നോട്ട് പോവുക എന്ന ആലോ 

ചനയില് നിന്നാണ് ഇതിന്റെ തുടക്കം. ഭക്തിപ്രസ്ഥാനത്തോട് ഏറെ സാമ്യം വഹി 

ക്കുന്ന ഒന്നാണിത്. ഖുറാനും, മതഗ്രന്ഥങ്ങളും പഠിച്ചാല് മാത്രമേ ജ്ഞാനം ലഭി 

ക്കുകയുള്ളൂവെന്നും, ഈ ജ്ഞാനത്തില് നിന്നാണ് ദൈവത്തെ അറിയുകയുള്ളു 

വെന്നും ഉള്ള ഏകാത്മക മതാധിഷ്ഠിതതത്ത്വത്തിന് ഘടകവിരുദ്ധമായി ഹൃദയ 

ത്തിന്റെ ശുദ്ധിയാണ് ആവശ്യമെന്നും സൂഫികള് (പ്രഖ്യാപിച്ചു. ലോകത്തുള്ള 
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വിവിധമതങ്ങള് ദൈവത്തെ അറിയാനുള്ള ഉപാധികള് മാത്രമാണെന്നും അവര് 

വ്യക്തമാക്കി. 

കബീറിനെപ്പോലുള്ള വ്യക്തികളിലൂടെ ജാതിവിമര്ശനവും പൌരോഹിത്യ 

വിമര്ശനവും ഇതില് നിലനില്ക്കുകയുണ്ടായി. “ഹിന്ദുമതത്തിലേയും ഇസ്ലാമി 

ലെയും, പനരോഹിത്യത്തെയും വരേണ്യതയെയും ജാതിമതവെറികളെയും വെല്ലു 

വിളിച്ചു കൊണ്ട് സുഫിസത്തിന്റെ മതാതീതമായ മാനവദര്ശനത്തെ മുന്നോട്ട 

വെയ്ക്കുകയാണ് കബീര് ചെയ്തത്. 6 

സൂഫിചിന്തകള് മതപരമായ ലക്ഷ്യത്തിനപ്പുറത്ത് പ്രായോഗികമായ ജീവി 

തചര്യകള് നിലനില്ക്കുന്നുണ്ടെന്ന ബോധ്യത്തെയാണ് വ്യക്തമാക്കുന്നത്. അതി 

ലുടെ സാംസ്കാരികപരമായ ഉയര്ച്ചയെ നിലനിര്ത്തുന്നതിനും പ്രയോഗിക്കുന്ന 

തിനും അതിന്റെ ആശയധാരകള്ക്കു സാധിച്ചുവന്നു. “തദ്ദേശീയമായ സംസ്കാര 

ങ്ങളുമായി ഉള്ച്ചേര്ന്നുകൊണ്ട് മുന്നോട്ടുപോയ ചിന്താഗതിയെന്ന നിലയില് 

്രാധാന്യമര്ഹിക്കുന്ന സൂഫിസം ഒരുമതമല്ല മതാത്മകതയാണ് എന്നുപറയാം.” 

നിലവിലിരുന്ന ഇസ്ലാം ജീവിതരീതികളില്നിന്നും വ്യത്യസ്തമായി സംഗീതവും 

നൃത്തവുമുള്പ്പടെയുള്ള കലകളെ ഉള്പ്പെടുത്തിക്കൊണ്ടുള്ള ആരാധനാരിതിയി 

ലുടെ വൃതൃസ്തമായ ചിന്താപദ്ധതികള് ആവിഷ്കരിക്കാന് അതിനുസാധിച്ചു.? 

ഇതിലൂടെ അധിനിവേശസാംസ്കാരികതയ്ക്കും രാഷ്ട്രീയവും സാമ്പത്തികവും 

സാമൂഹികവുമായ എല്ലാ ഉച്ചനീചത്വങ്ങള്ക്കെതിരെയും പോരാടാനുള്ള ആശയ 

ധാരകളുമായി സൂഫിസം മുന്നോട്ടുനീങ്ങി. 

ഭക്തിപ്രസ്ഥാനത്തിനു നേതൃത്വം നല്കിയ ബഹുജന-്രമണധാരകളില് 

ഉള്പ്പെടുന്ന മഹത്വ്യക്തികളെ പരിചയപ്പെടുത്തുകയാണിവിടെ. 

2.5.2 ബസവേശ്വര് 

കവി, സാമൂഹിക പരിഷ്കര്ത്താവ്, മതസ്ഥാപകന്, ജനസേവകന് എന്നി 

ങ്ങനെ വിവിധ തലങ്ങളില് പ്രവര്ത്തിച്ച് ഭാരതീയസംസ്കാരത്തെ സമ്പന്നമാക്കിയ 

ഒരു മഹാത്മാവാണ് ബസവേശ്വരന്. 12-90 ശതകത്തില് കര്ണാടകയില് ജീവിച്ച 

7 “ഹദ്റാ” എന്ന സ്തോത്രസദസ്സുകളില് നടത്തിവന്നിരുന്ന വശങ്ങളിലേക്കും മുന്പിന് 
ഭാഗങ്ങളിലേക്കും ആടിയും വട്ടത്തില് ചുറ്റിക്കറങ്ങിയും മറ്റുമുള്ള നൃത്തങ്ങള്. ദഫു 
പോലുള്ള ഉപകരണങ്ങള് ഉപയോഗിച്ചുള്ള സംഗീതാലാപനങ്ങള്. 
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ഇദ്ദേഹത്തിന്റെ സാമൂഹ്യവിമര്ശനത്തിനു പിന്നില് സര്ഗാത്മകവും സചേതനവു 

മായ ഒരു ജീവിതദര്ശനം ഉണ്ടായിരുന്നു. അദ്ദേഹത്തിന്റെ കവിതകളിലൂടെയും 

മൊഴികളിലുടെയും അത് വ്യക്തമാകുന്നതാണ്. കന്നഡസാഹിതൃത്തിന്റെ വളര്ച്ച 

യില് ബസവേശ്വറിന്റെ വചനങ്ങള് വളരെയേറെ പരിപോഷിപ്പിക്കപ്പെടുകയുണ്ടാ 

യി. സാധാരണ മനുഷ്യമനസ്സിന്റെ ബോധതലത്തിലേക്ക് പരിവര്ത്തനം ചെയ്യപ്പെ 

ടുന്ന രീതിയിലുള്ളതായിരുന്നു അദ്ദേഹത്തിന്റെ കാവ്യരചനാരിതി. 

സാമൂഹികപരിഷികരണമെന്ന ആശയത്തെ പിന്തുടര്ന്നുകൊണ്ട് മനുഷ്യരെ 

പരസ്പരം വേര്തിരിക്കുന്ന ജാതി-മത-ലിംഗഭേദങ്ങള്ക്കെതിരെ പോരാടിയ 

വ്യക്തിയാണ് ബസവേശ്വരന്. സ്വാതന്ത്ര്യം, സമത്വം, സാഹോദര്യം തുടങ്ങിയ 

മൂല്യാധിഷ്ഠിത ആശയങ്ങളെ കൂട്ടിയിണക്കിക്കൊണ്ട് ഒരുപുതിയ സാമൂഹികസം 

ഹിതയ്ക്ക് രുപംകൊടുക്കാന് അദ്ദേഹത്തിനു സാധിച്ചിരുന്നു. പ൬രോഹിത്യപ്രാധാ 

നയത്തിന്റെ പ്രോത്സാഹനത്തെ ഇല്ലാതാക്കിയ അദ്ദേഹത്തിന്റെ ആരാധാനസസമ്മ്രദാ 

യങ്ങളില്നിന്നും രുപംകൊണ്ട ്രസ്ഥാനമാണ് “വീരശൈവ അഥവാ ലിംഗായത്ത്. 

സാമൂഹികവും സാമ്പത്തികവും രാഷ്ട്രീയവുമായ സമകാലിക്രപശ്ന 

ങ്ങളെ ഉള്ക്കൊള്ളിച്ച് രൂപംകൊണ്ട ചിന്താപദ്ധതിയാണ് ബസവേശ്വരന്റെ ദര്ശന 

ങ്ങളിലൂടെ പുറത്തുവന്നത്. നിലവിലിരിക്കുന്ന യാഥാസ്ഥിതികനിയന്ത്രണങ്ങളെ 

അവഗണിച്ചുകൊണ്ട് ജാതി-മതഭേദമന്യേ ഉച്ചനീചത്വം കൂടാതെ എല്ലാവരോടും 

ഇടപെടുന്നതിലൂടെ സാമൂഹികമായ ഉണര്വ്വിനെ നിലനിര്ത്തിയ അദ്ദേഹത്തിന്റെ 

പ്രവൃത്തികള് ശൂദ്രരെയും ചണ്ഡാളന്മാരെയുമെല്ലാം ഉണര്ത്തുകയുണ്ടായി. 

അങ്ങനെ പ്രക്ഷോഭകരമായ പ്രവര്ത്തനങ്ങള് കാഴ്ച്ചവെച്ച അദ്ദേഹം സ്വതന്ത്രചി 

ന്താഗതിയെ പ്രോത്സാഹിപ്പിച്ച സാമൂഹികപരിഷ്കര്ത്താവാണ്. സമൂഹത്തില് 

നിലനിന്നിരുന്ന തൊട്ടുകുടായ്മക്കെതിരെ തൂലികചലിപ്പിക്കുകയും അതിലുടെ ഒരു 

ജാതിരഹിതസമൂഹം കെട്ടിപ്പടുക്കുവാന് ഉദ്യമിക്കുകയും ചെയ്തുവന്നു. “കായ 

കവെ കൈലാസം എന്നതാണ് ബസവേശ്വരന്റെ ഏറ്റവും ്രസക്തമായ വചനങ്ങ 

ളിലൊന്ന്. തൊഴില്തന്നെയാണ് ഈശ്വാരാധന എന്നാണ് ഇതിന്റെയര്ത്ഥം. തൊഴി 

ലിന് നീചമെന്നോ ശ്രേഷ്ഠമെന്നോ വേര്തിരിവുകള് ഇല്ലായെന്നും അവര 

വര്ക്കുള്ള ആഹാരത്തിനുള്ള വക സ്വയം കണ്ടെത്തണമെന്നും അദ്ദേഹം പഠിപ്പി 

ച്ചു. ഇതിലൂടെ നിലനില്ക്കുന്ന വരേണ്യജനജീവിതത്തിന്റെ ചിന്തയേയും ഗ്രയോഗ 

ത്തേയും നിരന്തരം ചോദ്യംചെയ്തുവന്നു. 
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“ബസവേശ്വറിന്റെ കാവ്ൃശകലങ്ങളെ തത്ത്വചിന്തകളും അന്നത്തെപ്പോലെ 

ഇന്നും സവിശേഷ(്പാധാന്യമര്ഹിക്കുന്നവയാണ്. അദ്ദേഹത്തിന്റെ സഹജീവി 

സ്നേഹം, സത്യസന്ധത, കാരുണ്യം, സ്ഥിതിസമത്വാവബോധം, സാഹോദര്യവീ 

ക്ഷണം, മാനവീയത എന്നീ ഗുണങ്ങളെല്ലാം തന്നെ എന്നെന്നും അറിയപ്പെടേണ്ടവ 

യാണ്.” അതിവിദുരഭൂതകാലത്തു ജീവിക്കുകയും ഒരു പ്രത്യേക സാമൂഹൃചരി 

ത്രത്തിനു മഹത്തായ സംഭാവന നല്കുകയും ചെയ്ത സാഹിത്യകാരനെന്ന നില 

യിലും ഭക്തിപ്രസ്ഥാന പ്രവാചകനെന്ന നിലയിലും അദ്വിതീയസ്ഥാനം കരസ്ഥമാ 

ക്കിയ ബസവേശ്വരന് ഭാരതീയ ഗതകാലസംസ്കാരത്തിന്റെ നിര്ണായകഘടക 

മായി വര്ത്തിക്കുന്നു. ഭരണതലത്തിലും ഭക്തിമണ്ഡലത്തിലും സ്വന്തം പ്രഭാ 

വത്തെ സമര്പ്പണമനോഭാവത്തോടെ പ്രസരിപ്പിച്ച ഒരു മഹാത്മാവായിരുന്നു ബസ 

വേശ്വര്. 

2.5.3 തിരുവള്ളുവര് 

തമിഴ്സാഹിത്ൃവും സംസ്കാരവും രൂപപ്പെടുത്തുന്നതില് പങ്കുവഹിച്ച 

വ്യക്തിയാണ് തിരുവള്ളുവര്. തമിഴ്ജനതയ്ക്ക് മാത്രമായല്ല അദ്ദേഹം കാവ്യരചന 

യില് ഏര്പ്പെട്ടത്. മാനവരാശിയുടെ മുഴുവന് ഉന്നമനമായിരുന്നു അദ്ദേഹത്തിന്റെ 

ലക്ഷ്യം. അതിപ്രശസ്തമായ “തിരുക്കുറളി'ന്റെ കര്ത്താവാണ് അദ്ദേഹം. തമിഴ് 

ഭാഷയില് ഇന്നോളമുണ്ടായിട്ടുള്ളതില് വച്ചു ഏറ്റവും മഹത്തായതും അതിപ്രശ 

സ്തവുമായ ഗ്രന്ഥമാണ് തിരുക്കുറല്. തമിഴ്വേദം, ദിവ്യഗ്രന്ഥം എന്നീ പേരുക 

ളില് അറിയപ്പെടുന്ന ഈ കൃതിയില് നൂുറ്റിമുപ്പത്തിമുന്ന് അധ്യായങ്ങളിലായി 

ആയിരത്തിമുന്നുറ്റിമുപ്പത് ഈരടികള് (കുറളുകള്) അടങ്ങിയിരിക്കുന്നു. മനുഷ്യ 

ജീവിതത്തെയും ലോകബന്ധങ്ങളെയും മറ്റും പരിഗണിക്കുന്ന കൃതിയില് ധര്മ്മ 

മാര്ഗ്ഗത്തെക്കുറിച്ചും വിശാലമായ മനുഷ്യജീവിതമണ്ഡലത്തെക്കുറിച്ചുമെല്ലാമുള്ള 

വിവിധ ചിന്തകളെയാണ് ഉള്ക്കൊള്ളിച്ചിരിക്കുന്നത്. ധര്മ്മം, അര്ത്ഥം, കാമം, 

മോക്ഷം എന്ന ഭാരതീയചിന്തയിലെ പുരുഷാര്ത്ഥസങ്കല്പങ്ങളെ അറം, പൊരുള്, 

ഇമ്പം, വീട് എന്ന് അംഗീകരിച്ചുകൊണ്ടുള്ള ദ്രാവിഡസാഹിത്ൃത്തിന്റെ തുടര്ച്ച 

യാണ് തിരിക്കുറലില് കാണുന്നത്. ധര്മ്മമാര്ഗ്ഗം (അറുത്തുപ്പാല്), അര്ത്ഥമാര്ഗ്ഗം 

(പൊരുടപ്പാല്, കാമമാര്ഗ്ഗം (കാമത്തുപ്പാല്) എന്നീ മൂന്നുവിഭാഗങ്ങളായിട്ടാണ് 

ഈ ഗ്രന്ഥത്തിന്റെ രചന നടത്തിയിരിക്കുന്നത്. 

158



““അകര മുതല എഴുത്തല്ലാം ആതി 

പകവന് മുതറ്റേ ഉലകു” (അധികാരം 1) 

എന്നിങ്ങനെ ആരംഭിക്കുന്ന കൃതിയില് മാനുഷികജീവിതത്തിന്റെ വിവിധതലങ്ങ 

ളെയാണ് രേഖപ്പെടുത്തിയിരിക്കുന്നത്. 

““ചിത്തത്തിന് വിഭ്രമം താന് മനുജനിലുളവാ- 

മിമ്പതുമ്പങ്ങളെല്ലാം 

നിത്യാനന്ദത്തിലാത്മാവൊരുപൊഴുതറിയു- 

ന്നില്ലയിച്ചിത്തവൃത്തി 

ഇത്ഥം തന്നാത്മരുപം പകരുമൊരുപമ- 

ഹീനനാമീശകോശം 

മിത്തത്തില് ചേര്ന്നിടാതിബ്ടവഭയമണുവും 

തന്നെ വിട്ടെന്നതില്ലേ” (അധികാരം 7) 

മനസ്സിന്റെ സര്വൃചലനങ്ങളും ജ്ഞാനത്തിലേക്ക് തെളിഞ്ഞുവരുന്നതുവഴി ദുഃഖ 

ത്തിന്റെയും ഭയത്തിന്റെയും ഇല്ലായ്മയാണ് സാധ്യമാകുന്നതെന്നും അങ്ങനെ 

ജ്ഞാനത്തിലേക്കുള്ള യാത്ര എല്ലാ ജീവിതകെട്ടുപാടുകളില് നിന്നും മുക്തിനേടി 

സമ്പൂര്ണ്ണമായി ഭവിക്കുമെന്നും 

““ഇല്ലതന്നി, ലപരന്റെ വൃദ്ധിയില് 

തെല്ലസുയ ഹൃദയത്തിലെന്നു താന് 

കൊള്ളണം മഹിയിലാരുമേ തന്നി 

ക്കുള്ള ജീവിതമതിന്റെ മര്മ്മമായ്” (അധികാരം 17) 

അവനവന്റെ ജീവിതത്തിന്റെ എല്ലാ വശങ്ങളെയും നല്ലതായി ഉള്ക്കൊള്ളുകയും 

അതുപോലെ തന്നെ മറ്റുള്ളവരുടെ നന്മയില് സന്തോഷം കാണുകയും ചെയ്യുന്നിട 

ത്താണ് ധര്മ്മചിന്തകള് ഉടലെടുക്കുകയുള്ളുവെന്നും 

““ധര്മ്മത്തെ നല്ലോണ മുണര്ന്നവിദ്വാന് 

ചെമ്മേ പരസ്വത്തു കൊതിക്കയില്ല 

നിര്മ്മോഹിയായോരിവനുള്ളിടം പോയ് 

പ്പുമാതു തന് പുജകള് ചെയ്തു നില്ക്കും” (അധികാരം 18) 
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അങ്ങനെ ധര്മ്മത്തിന്റെ പ്രാധാന്യത്തെക്കുറിച്ചും 

““സത്തയറ്റു പുലരും ജഗത്തിനെ- 

സത്യമെന്നു പുണരും മതിഭ്രമം 

മിഥ്യയാകുമിരുളിന്നുഹേതുവാം 

ചിത്തമായ് ജനനദുഃഖമേകിടും” (അധികാരം 36) 

ജനനത്തെയും ദുഃഖത്തെയും സംബന്ധിച്ച് നിലനില്ക്കുന്ന ചിന്തകളെ വ്യക്ത 

മായി ഇവിടെ അവതരിപ്പിക്കുന്നു. 

മാനവജീവിതം, ലോകബന്ധങ്ങള്, ആചാരമരൃദകള് മുതലായവയെ 

നിഷ്കൃഷ്ടമാക്കി ഈ കൃതിയില് പരിചിന്തനം ചെയ്ത് വ്യക്തമാക്കിയിരിക്കുന്നു. 

അങ്ങനെ മനുഷ്യചിന്തയുടെ മഹത്തരവും പരിശുദ്ധവുമായ ആവിഷക്കാരം എന്ന 

നിലയില് തിരുക്കുറല് പ്രാധാന്യത്തോടെ നിലനില്ക്കുന്നു. അതിബൃഹത്തും 

മഹത്തും വിശാലവുമായ സംസ്കാരത്തെ ഉള്ക്കൊളളുന്ന ദ്രാവിഡരുടെ താത്ത്വി 

കചിന്തകളാണ് ഇതില് അടങ്ങിയിരിക്കുന്നത്. സാമൂഹികമായി നിലനില്ക്കുന്ന 

ജീവിതാവബോധത്തിലൂടെ കെട്ടിപ്പടുത്ത സമഗ്രമായ അറിവില്നിന്നും റിക്കു 

ടിയ അംശങ്ങളെ സ്വാംശീകരിച്ചെടുത്തതാണ് ദ്രാവിഡരുടെ കലാസൃഷ്ടികള്. 

ഗ്രാവിഡദേശജനത രൂപപ്പെടുത്തിയ സമൂഹവത്കരണത്തിന്റെ കൃത്യമായ തെളിവു 

നല്കുന്ന കുറള്, സ്വയം സദാചാരനിഷ്ഠകളനുസരിച്ച് പരോപകാരം ചെയ്തു 

കൊണ്ട് മനുഷ്യജന്മം സഫലമാക്കാനാണ് അനുശാസിക്കുന്നത്. 

അന്ധവിശ്വാസങ്ങളുടെ സംഘര്ഷമുണ്ടായിരുന്ന കാലഘട്ടത്തില് ജീവിച്ച 

വ്യക്തിയാണ് തിരുവള്ളുവര്. അദ്ദേഹം എല്ലാ മതങ്ങളെയും ഏകോപിപ്പിക്കുകയും 

യോജിപ്പിക്കുകയും ചെയ്യുന്ന മുല്യങ്ങള് കണ്ടറിഞ്ഞു ചിന്താപരമായ സ്വാതന്ത്ര്യം 

നേടി. “അസത്തില് നിന്നും സത്തിനെയും നശ്വരതയില് നിന്ന് അനശ്വരതയേയും 

അപൂര്ണ്ണതയില് നിന്ന് പൂര്ണ്ണതയെയും കണ്ടെത്താനുള്ള ജ്ഞാനവും ഉള്ക്കാ 

ഴ്ചയും അദ്ദേഹത്തിനുണ്ടായിരുന്നു. അജയ്യമായ തീവ്രതയോടുകുൂടി അദ്ദേഹം 

തന്റെ കവിതയിലൂടെ അന്നു നിലനിന്നിരുന്ന ശക്തിമത്തായ അനാചാരങ്ങളെ 

വെല്ലുവിളിക്കുകയുണ്ടായി.”ഃ* എല്ലാ മനുഷ്യരും ജന്മംകൊണ്ട് തുല്യരാണ്, പക്ഷേ 

കര്മ്മം കൊണ്ട് ഭിന്നരായിത്തീരുന്നു എന്ന് അദ്ദേഹം വ്യക്തമാക്കി. 
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ജാതിഭേദമില്ലാതെ മനുഷ്യരാശിക്കു മുഴുവന് ആദരണീയവും വിജ്ഞാനവപ്ര 

ദവുമായ അറിവുനല്കുന്ന തിരുക്കുറളില് ചാതുര്വര്ണൃത്തിനു മുമ്പുള്ള സങ്കര 

സമൂഹത്തിന്റെ സാംസ്കാരികപരമായ നിലനില്പ്പിനെ കൃത്യമായി രേഖപ്പെടുത്തി 

യിരിക്കുന്നു. സാമൂഹികപരമായ ചരിത്രവീക്ഷണത്തിന്റെ വികാസമാണ് ഈ 

കൃതിയുടെ രചന സാധ്യമായിരിക്കുന്നത്. തദ്ദേശീയജനതയുടെ വ്യവസ്ഥാപിതക്ര 

മത്തിന്റെയും ജീവിതചുറ്റുപാടുകളുടെ ഘടനയെയും ഉള്ക്കൊള്ളുന്ന “കുറശള്് 

ദാര്ശനികമായ സങ്കല്പ്പനങ്ങളെ വ്യക്തമാക്കുന്നു. 

2.5.4 ജ്ഞാനേശ്വര് 

മഹാരാഷ്ട്രയിലെ ജനങ്ങള്ക്കിടയില് തുടങ്ങിയ ഭക്തിപ്രസ്ഥാനത്തില് 

പ്രാധാന്യമര്ഹിക്കുന്ന വ്യക്തിയാണ് ജ്ഞാനേശ്വര്. ഇദ്ദേഹം ജാതിയില് നിന്ന് 

ശ്രഷടനാക്കപ്പെട്ട ബ്രാഹ്മണന് എന്നാണ് സമൂഹത്തില് അറിയപ്പെട്ടിരുന്നത്. ജാതി 

യല്ല നമ്മുടെ (്രശ്നമെന്നും ജീവിതമാണ് എന്നും ജീവിക്കാനുള്ള മാര്ഗ്ഗം കണ്ടെ 

ത്തുകയാണ് വേണ്ടതെന്നും അദ്ദേഹം ജനങ്ങളോട് പറയുകയുണ്ടായി. “ജാതി 

ഗോത്രവര്ഗ്ഗാന്ധകാര്ത്തില് നിന്നും ജനങ്ങളെ മോചിപ്പിക്കാനും അതുവഴി 

“ഭക്തി'മാര്ഗ്ഗം സ്വീകരിച്ചാല് സത്യജ്ഞാനം നേടാമെന്നും ജ്ഞാനേശ്വര് ഉപദേശി 

ച്ചു. ചാതുര്വര്ണ്യവ്യവസ്ഥ അരക്കെട്ടുറപ്പിക്കാന് ്രാഹ്മണര് നടത്തിയ ശ്രമങ്ങ 

ളോട തന്റെ എഴുത്തിലൂടെ അദ്ദേഹം പ്രതികരിച്ചു. മറാട്ടിഭാഷയിലെ അപൂർവ്വവും 

അതിശ്രേഷ്ഠവുമായ ഗ്രന്ഥങ്ങളിലൊന്നാണ് “ജ്ഞാനേശ്വരി”. ബ്രാഹ്മണപണ്ഡി 

തന്മാരുടെ രചനയെയും അവരുടെ പ്രവര്ത്തനങ്ങളെയും വിമര്ശനവിധേയമാക്കി. 

ഭക്തിപ്രസ്ഥാനങ്ങള് ഏകദൈവത്തില് വിശ്വസിക്കുകയും വരേണ്യജനതയുടെ 

ജീവിത്തിലെ മാലിന്യങ്ങള് നീക്കം ചെയ്ത് അതിനെ ശുദ്ധീകരിക്കാന് ശ്രമിക്കുക 

യുണ്ടായി. എല്ലാ മനുഷ്യരും സമൂഹത്തില് തുല്യരാണെന്നും തുല്യതയുടെ അടി 

സ്ഥാനത്തിലുള്ള ജീവിതമാണ് അവശ്യം വേണ്ടതെന്നും വ്ൃക്തമാക്കുന്നു. ദൈവ 

ത്തെക്കുറിച്ചും ആ പദവി നിലനിര്ത്തുന്ന ബോധ്യങ്ങളെക്കുറിച്ചുമുളള കണ്ടെത്ത 

ലുകള് മതങ്ങളുടെ അടിസ്ഥാനമായി വര്ത്തിക്കുകയും അത് സമത്വത്തെക്കുറിച്ചും 

ഏകത്വത്തെക്കുറിച്ചുമെല്ലാമുള്ള വാദങ്ങളുമായി മുന്നോട്ടുപോവുകയും ചെയ്തു. 

ഗ്രവര്ത്തിയുടെ അടിസ്ഥാനത്തിലാണ് മനുഷ്യന്റെ മഹത്വത്തെ കാണേണ്ടതെന്നും 

അല്ലാതെ ജനനത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനത്തിലല്ലെന്നും ഇതിലൂടെ അവര് വ്യക്തമാക്കി. 
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അതിരുകടന്ന അനുഷ്ഠാനങ്ങള്ക്കും മതത്തിന്റെ സാമ്ത്രദായികരീതികള്ക്കും 

പനരോഹിത്യമേധാവിത്വത്തിനുമെതിരെയുള്ള ്രതിഷേധസ്വ്വരരമാണ് പിന്നീട് സമു 

ഹത്തില് ഉയര്ന്നുകേട്ടത്. ഓരോരുത്തരുടെയും മോക്ഷത്തിനുള്ള മാര്ഗ്ഗം 

അകൃത്രിമമായ ഭക്തിയും വിശ്വാസവുമാണെന്ന് ന്നിപ്പറഞ്ഞു കൊണ്ട് മുന്നോട്ടു 

പോയ ഈ പ്രസ്ഥാനത്തിന്റെ തുടര്ച്ചയുടെ ഫലമാണ് സമൂഹത്തില് ഉടലെടുത്ത 

പുതിയചിന്താധാരകളില് പ്രതിഫലിക്കുന്നത്. 

2.6 കോളനിവത്ക്കരണം 

പതിനെട്ടും പത്തൊന്പതും നൂറ്റാണ്ടുകളില് ഉണ്ടായ വ്യാവസായിക വിപ്ല 

വവും അതേ തുടര്ന്നുണ്ടായ സാമ്പത്തിക നേട്ടങ്ങളുമെല്ലാം യൂറോപ്യന് രാജ്യങ്ങ 

ളുടെ വളര്ച്ചയ്ക്ക് കാരണമായി. ഇതിന്റെ ഫലമായി രൂപമെടുത്ത ചിന്താപദ്ധതി 

യാണ് കോളനിവല്ക്കരണത്തിന്റേത്. ഉപഭോഗസംസ്കാരത്തെ വളര്ത്തിയെടു 

ക്കുക എന്ന പുതിയ സാംസ്കാരികമുന്നേറ്റത്തിലൂടെ കമ്പോളവ്യവസ്ഥിതിയുടെ 

ആരംഭമാണ് സാധ്യമായിത്തീര്ന്നത്. ഉല്പാദനബന്ധങ്ങളിലുണ്ടായ ഈ വളര്ച്ച 

യില് നിന്നാണ് സാമ്പത്തികമായ ശക്തിയുള്ളവരായി യൂറോപ്യന് ജനത മാറിയ 

ത്. ചരക്കുകള് വിറ്റഴിക്കുന്നതിനുള്ള കമ്പോളം തേടി യൂറോപ്യന്മാര് മുതലാളി 

ത്തപൂര്വ്വ ഉല്പാദനബന്ധങ്ങള് നിലനിന്നിരുന്ന സമൂഹങ്ങളില് എത്തിയതോടെ 

യാണ് കോളനിവത്ക്കരണം ആരംഭിക്കുന്നത്, ഉല്പാദനബന്ധങ്ങളിലുണ്ടായ 

വളര്ച്ചയുടെ ഫലമായി ചുഷണ ചുഷകവര്ഗ്ഗത്തിന്റെ ഉദയത്തിനത് കാരണമായി 

ത്തീരുകയും സമുദായത്തെയാകെ അടക്കിഭരിക്കാനുള്ള ശക്തി ഇതിലൂടെ അവര് 

കൈവരികയുമുണ്ടായി. അവരുടെ താല്പര്യങ്ങള്ക്കനുസരിച്ച് നിയമവ്യവസ്ഥകള് 

രൂപീകരിക്കപ്പെട്ടു. ചൂഷണത്തിനെതിരെ പോരാടുന്നവരെ സാമുഹിക ജീവിത 

ത്തില് നിന്ന് മാറ്റി നിര്ത്തുകയും കുറ്റവാളികളായി മുദ്രകുത്തുകയും ചെയ്തു. 

ജാതിവ്യവസ്ഥയുടെയും അനാചാരങ്ങളുടെയും കാലഘട്ടത്തില് ആണ് ഭാരത 

ത്തില് കോളനികള് രൂപംകൊള്ളാനിടയായത്. ഇതിന്റെ അടിസ്ഥാനത്തില് സാമൂ 

ഹൃവിരുദ്ധമായ ചുഷണബന്ധവും രുപംകൊളളുകയുണ്ടായി. 

“ആഭ്യന്തരം, ബാഹ്യം എന്നിങ്ങനെ കോളനിവത്ക്കരണത്തിന് രണ്ടു തല 

ങ്ങളുണ്ട്. പതിനേഴ്, പതിനെട്ട നൂറ്റാണ്ടുകളിലാണ് കോളനിവത്ക്കരണം പുതിയ 

രൂപഭാവങ്ങളോടെ ഭാരതത്തില് പ്രത്യക്ഷപ്പെട്ടത്.”*' ഭാരതീയസംസ്കാരത്തിന്റെ 
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തായ്വേരുകളായി നിലനിന്നുപോരുകയും അറിയപ്പെടുകയും ചെയ്യുന്ന ജാതി, 

ജന്മി വ്യവസ്ഥകളുടെ ക്രൂരതകളും കച്ചവടാവശ്യത്തിന്റെ മുഖംമൂടിയില് സാ(്രാ 

ജൃത്വം സ്ഥാപിക്കാന് ശ്രമിക്കുന്ന വൈദേശീയരുടെ നിരന്തരമായ ഇടപെടലുകളും 

കക്ഷിചേര്ന്നാണ് കോളനിവത്ക്കരണത്തിനും അതിനെ തുടര്ന്നുണ്ടായ വിപ്ലവ 

ങ്ങള്ക്കും അടിത്തറ രൂപപ്പെടുത്തിയത്. ജാതിവ്യവസ്ഥിതിയും ഗോത്രവര്ഗ്ഗത്തി 

നുമേലുള്ള കടന്നുകയറ്റവുമാണ് ആഭ്യന്തരമായി കോളനിവത്കരണത്തിന്റെ കാര 

ണങ്ങളില് എടുത്തു പറയേണ്ടത്. 

2.6.1 ആഭ്യന്തര ബാഹൃകോളനിവത്ക്കരണം 

പ്രാചീനഭാരതത്തില് ചരിത്രസാംസ്കാരിക വിനിമയം ആദ്യം മുതല് 

തന്നെ രുപപ്പെട്ടിട്ടുണ്ട. വേദകാലം മുതലിങ്ങോട്ടുള്ള ചരിത്രം അതിന് തെളിവു 

നല്കുന്നവയാണ്. ആര്യസംസ്കാരവും തുടര്ന്നു വരുന്ന ഗോത്രജനജീവിതവു 

മെല്ലാം അതിനെ സാധുകരിക്കുന്നു. ഇന്ത്യയിലുടനീളമുള്ള ഗോത്രസമൂഹഘടന 

കള് വൃതൃസ്തങ്ങളായി നിലകൊള്ളുകയും ഗോത്രഘടനകള് വര്ഗ്ഗവ്യവസ്ഥയി 

ലേക്കും അതിലൂടെ ജാതിവര്ണ്ണ അധീശത്വത്തിലേക്ക് എത്തിപ്പെടുകയും 

ചെയ്തു. ബ്രാഹ്മണമതവും വര്ണജാതി വ്യവസ്ഥയും ഗോത്രവര്ഗ്ഗ ജനതകള്ക്ക് 

ഒരു കാലത്തും ബാധകമായിരുന്നില്ല. അവര് സവിശേഷ ഭാഷകളും, മതാചാര 

ങ്ങളും, സംസ്കാരവും പുലര്ത്തിയ ജനതയാണ്. ഭരണവര്ഗ്ഗ വരേണ്യവല്ക്ക 

രണം ജാതിവ്യവസ്ഥയിലേക്ക് ഈ ജനതകളെ പിന്നീട് കുട്ടിച്ചേര്ക്കുകയുണ്ടായി. 

““വേദാന്താനന്തര മീമാംസകാലം പനരോഹിത്യ നാടുവാഴിത്ത സാമ്പത്തിക 

-സാമൂഹിക ഘടനയുടെ വികാസകാലമായിരുന്നു. അധികാരം ക്ഷത്രിയനെ 

ങ്കിലും ്രാഹ്മണ്യത്തിന് സര്വ്വാധിപത്യം ലഭിച്ചു. വര്ണാശ്രമധര്മ രാജനീതിക 

ളുടെ ആര്യാധിപത്യസംസ്കാരം കാര്ഷിക കൈവേലപരമായ ഗ്രാമ്യസാമ്പത്തിക 

ഘടനയുടെ വളര്ച്ചയെ തളര്ത്തി. വര്ണവ്യവസ്ഥ ജാതിവ്യവസ്ഥയായി വിക 

സിച്ചു. ചാതുര്വര്ണ്യവ്യവസ്ഥ രൂപപ്പെടുത്തിയ വരേണ്യവല്ക്കരണത്തിന്റെ 

ഭാഗമായി പുതിയ സാമുഹിക വ്യവസ്ഥിതി നിലവില് വരികയും പിന്നീടത് ജാതി 

ബോധമായി രൂപാന്തരപ്പെടുകയുണ്ടായി. 

ഈ ജാതിബോധത്തില് നിന്ന് രൂപപ്പെടുന്ന അപകര്ഷതയും അധീശ 

ത്വവും മുലം പല ആചാരങ്ങള് രൂപം കൊള്ളുകയും യുക്തിരഹിതവും ക്രൂരവു 
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മായ ജീവിതഗതിയിലേക്ക് ഇത് എത്തിപ്പെടുകയുണ്ടായി. ““അനുഷ്ഠാനപദവിക 

ളുടെ അടിസ്ഥാനത്തില് ക്രമപ്പെടുത്തിയ, ആധിപത്യമോ പദവിയോ ഉള്ള പരമ്പ 

രാഗത സമുദായങ്ങളുടെ അഥവാ ജാതികളുടെ ഒരു ശൃംഖലയാണ് ജാതിവ്യ 

ATMA.’ ഇത്തരത്തില് ജാതികളെ പല തട്ടുകളായി നിലനിര്ത്തുന്നത് ഉല്പ്പാദന 

വിഭവങ്ങളുടെയും ജ്ഞാനലബ്ധിയുടെയും അടിസ്ഥാനത്തിലുള്ള തരം തിരിവു 

കള്ക്കും ജാതികള് തമ്മിലുള്ള അസമത്വത്തിനും കാരണമായിത്തീര്ന്നു. 

ചൂഷണത്തിന്റെയും മര്ദ്ദനത്തിന്റേയും ആയുധമായുപയോഗിക്കപ്പെട്ട ജാതി 

വ്യവസ്ഥ വളര്ന്നു പന്തലിക്കാനുള്ള സാഹചര്യം ഭാരതത്തിലുണ്ടായിരുന്നു. ഇങ്ങ 

നെ ജാതിവ്യവസ്ഥയുടെ കര്ശനമായ ജീവിതസാഹചര്യം പലതലങ്ങളില് ജന 

ങ്ങള്ക്കിടയില് വളരാന് തുടങ്ങി. ഉദാഹരണമായി അയിത്തംപോലുള്ള അനാചാര 

ങ്ങള് “അയിത്താചാരം ജാതികള് പാലിക്കേണ്ട അകലത്തിന്റെ നിയമം മാത്രമല്ല, 

ദേശീയ സാമ്പത്തിക-രാഷ്ര്രീയ ഘടനയിലെ അവകാശ നിഷേധമാണ്. ദേശബ 

ന്ധങ്ങളുടെ അന്യവല്ക്കരണവും സാമ്പത്തിക-രാഷ്ട്രീയ ബന്ധങ്ങളുടെ നിഷേധ 

വും പൊതുസമൂഹത്തിന്റെ ബഹിഷ്കരണവും ഉള്ച്ചേരുന്നതാണ് അയിത്താ 

ചാരം. 83 

അയിത്തം ഉടലെടുത്തതിന്റെ ഭാഗമായി സമൂഹത്തില് പരസ്പരമുള്ള കല 

ഹങ്ങള് വര്ദ്ധിക്കുകയും ജനങ്ങളുടെ ജീവിതരീതിയില് ഗണ്യമായ മാറ്റങ്ങള്ക്കത് 

കാരണമായിത്തീരുകയും ചെയ്തു. ഇത്തരത്തില് ബാഹ്യമായും ആഭ്യന്തരവുമാ 

യുള്ള പല കാരണങ്ങളും ഭാരതത്തില് ആദ്യകാലം മുതല്ക്കുതന്നെ രൂപപ്പെടു 

കയും അതിന്റെ ഭാഗമായി യൂറോപ്യന് ജനതയുടെ ജീവിതസ്വാധിീനം കടന്നുവരു 

കയുമുണ്ടായി. അതായത് കൊളോണിയല് ഭരണത്തിന്റെ ഭാഗമായുള്ള ആധിപ 

ത്യശ്രമങ്ങളായിരുന്നു പിന്നീടങ്ങോട്ടുള്ള സമൂഹത്തില് കാണുന്നത്. 

പതിനഞ്ചാം ശതകത്തിന്റെ അവസാനകാലഘട്ടത്തിലാണ് പാശ്ചാതൃശക്തി 

കള് തങ്ങളുടെ ആധിപത്യശ്രമവുമായി ഭാരതത്തില് എത്തിയത്. ഭാരതവുമാ 

യുള്ള വാണിജ്യബന്ധങ്ങള് ശക്തിപ്പെടുത്തുക എന്നതായിരുന്നു അവരുടെ ഉദ്ദേ 

ശ്യം. അതിന്റെ ഭാഗമായി പുതിയ സഞ്ചാരമാര്ഗ്ഗങ്ങള് കണ്ടുപിടിയ്ക്കുകയും 

കടല്മാര്ഗ്ഗം 1498 ല് ഗാമ കോഴിക്കോട വന്നു കപ്പലിറങ്ങുകയും ചെയ്തു. സാഗ്രാ 
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ജ്ൃത്വവിപുലീകരണത്തിന്റെയും വാണിജ്യത്തിന്റേയും ഭാഗമായി പിന്നീടങ്ങോട്ടു 

പല യൂറോപ്യന് ശക്തികളും ഭാരതത്തില് എത്തിപ്പെടുകയുണ്ടായി. 

DOM ഇന്ത്യാ കമ്പനിയുടെ രൂപീകരണവും തുടര്ന്നുള്ള അധികാരശ്രേ 

ണികളും ഉപയോഗിച്ച് കോളനികള് സ്ഥാപിക്കുകയും പാശ്ചാത്യവ്യാപാരങ്ങ 

ളെയും ജീവിതരീതികളെയും ഭാരതത്തിലുടനീളം പ്രചരിപ്പിക്കുകയും ചെയ്തു. 

ഭാരത്തില് ഈ ഉണര്വ്വ് പ്രകടമായത് കച്ചവടത്തില് അധിഷ്ഠിതമായ ജീവിത 

വ്യവഹാരങ്ങളിലൂടെയായിരുന്നു. 

2.6.2 കൊളോണിയല് കാലത്തെ മുലധനരുപീകരണം 

ഇന്ത്യയിലെ അടിസ്ഥാനജനതയുടെ ജീവിതമുന്നേറ്റങ്ങള് പ്രധാനമായും 

ഭൂമിയെയും അതിനെ ചുറ്റിപറ്റിയുള്ള ജീവിത്രകമങ്ങളിലൂടെയുമാണ് രൂപപ്പെടുന്ന 

ത്. കാര്ഷികഉല്പ്പാദനവ്യവസ്ഥയുടെ വികാസത്തില് അധിഷ്ഠിതമായ ജീവിത 

രീതികളെയാണ് അത് ക്രമപ്പെടുത്തുന്നത്. അതുവരെ നിലനിന്നിരുന്ന സാമൂഹി 

കാധികാരത്തെ മാറ്റിമറിക്കാന് പോന്ന തരത്തിലുള്ള ചിന്തകള് പിന്നീടങ്ങോട്ടു ഉട 

ലെടുക്കുകയുണ്ടായി. പാശ്ചാത്യധിനിവേശത്തിന്റെ ഭാഗമായി നികുതികളെക്കു 

റിച്ചും കൈവശാവകാശത്തെക്കുറിച്ചുമെല്ലാം ഉള്ള നിയമങ്ങള് അതില് പ്രധാ 

നമാവുകയും അടിസ്ഥാന ജനതയുടെ ജീവിത്രക്രമത്തെ മാറ്റിയെടുക്കാന് ഈ 

നിയമങ്ങള് കാരണമായിത്തീരുകയും ചെയ്തു. 

“ബ്രിട്ടീഷ് കൊളോണിയല് അധിനിവേശത്തെ തുടര്ന്ന് ഇന്ത്യയില് 

പൊതുവെ ഭൂമിയെക്കുറിച്ചുള്ള ര്രതീക്ഷകള് അഥവാ ഭൂമിയില് ആരോപിക്കപ്പെ 

ടുന്ന മൂല്യസങ്കല്പ്പം മാറുന്നതായി കാണാം. കേരളത്തിലും ഈ മാറ്റങ്ങള് സംഭ 

വിക്കുന്നത് കോളനിവത്ക്കരണത്തിന് ശേഷമാണ്.” ഇതിന്റെ ഭാഗമായി ഭൂമിയെ 

ക്കുറിച്ചും അതിന്റെ അവകാശത്തെക്കുറിച്ചുമെല്ലാം ഉള്ള ചിന്തയില് നിന്ന് 

“ഭുസ്വത്ത്' കേന്ദ്രീകരിച്ചുക്കൊണ്ടുള്ള ദേദഗതികള് കടന്നുവരികയും അത് ജാതി 

വ്യവസ്ഥയുടെ നിലവിലുള്ള സ്ഥിതിയെ വിവിധ രീതിയില് ഇളക്കംതട്ടിക്കുകയു 

മുണ്ടായി. “കോളനിവത്ക്കരണത്തോടെ ഭുമിയുടെ മേലുള്ള അധികാരവകാശങ്ങ 

ളുടെ കൃതൃമായ നിര്വ്വചനം നടക്കുന്നതായി കാണാം. 1793 മുതല് ഇന്ത്യയിലെ 

വിവിധ ഭാഗങ്ങളിലായി കാര്ഷിക ജനവിഭാഗങ്ങളെ കൃത്യമായ രീതിയില് നിര്വ്വ 

ചിച്ച് ഭൂമിയുടെ മേല് അധികാരവകാശങ്ങള് നടപ്പാക്കുന്ന രീതി നിലവില് 
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വന്നു.” ഇതിന്റെ ഭാഗമായി കൃഷിയുടെ വളര്ച്ചയും ഭൂമിയുടെ ഉടമസ്ഥാവകാ 

ശത്തെക്കുറിച്ചുള്ള ധാരണകളുമെല്ലാം മാറ്റങ്ങള്ക്ക് വിധേയമായി. 

കൊളോണിയല് മുതലാളിത്ത ക്രമത്തില് ഭൂമിയുടെ മേല് പുതിയരീതി 

യില് മൂല്യം ആരോപിക്കപ്പെടുകയും അതു മാറ്റത്തിന് വിധേയമാവുകയും ചെയ്യു 

മ്പോള് തന്നെ അതുവരെ നിലനിന്നിരുന്ന സാമൂഹ്യക്രമത്തിലെ ഉല്പാദന ബന്ധ 

ങ്ങള്, ജാതി ഘടനയുള്പ്പെടെ പുതിയ ക്രമത്തിലേക്ക് മാറുകയും ഇവ പുതിയ 

കാര്ഷികവ്യവസ്ഥയുടെ ഭാഗമായി തുടര്ന്നുപോരുകയും ചെയ്തു. 

ഇന്ത്യയുടെ പരമ്പരാഗത ഗ്രാമീണ കാര്ഷികസമൂഹങ്ങളില് സംഭവിച്ചു 

കൊണ്ടിരുന്ന ചില അടിസ്ഥാന പരിവര്ത്തനങ്ങളുമായി കുടിചേര്ന്നാണ്, കൊളോ 

ണിയല് കാലത്താരംഭിക്കുന്ന ജാതിയുടെ പുതിയഘട്ടം ആരംഭിക്കുന്നത്. 

കൊളോണിയലിസം ഇന്ത്യന് സമൂഹത്തില് (്രചരിപ്പിച്ച മുതലാളിത്ത വിപണിബ 

ന്ധങ്ങളും തല്ഫലമായും അല്ലാതെയും രൂപപ്പെട്ട മുതലാളിത്ത പരിവര്ത്തന 

ങ്ങളും വിദ്യാഭ്യാസപരിഷ്കരണങ്ങളും കൊളോണിയല് ഭരണരാഷ്ട്രീയപരിഷ്കര 

ണങ്ങളും തന്ത്രങ്ങളുമെല്ലാമായി ചേര്ന്നാണ് ഇതിനുള്ള അടിസ്ഥാന പശ്വാത്തല 

മൊരുക്കിയത്. “സമുഹത്തില് മൂലധന ഉടമയും കൂലി അടിമത്തവുമെന്ന നില 

യില് പുതിയ വര്ഗ്ഗ്രധുവീകരണം ശക്തിപ്പെട്ടു തുടങ്ങുകയും ജനാധിപത്യ ബന്ധ 

ങ്ങളിലേക്കുള്ള പരിവര്ത്തനമാരംഭിക്കുകയും ചെയ്യുന്നു.” 

യഥാര്ത്ഥത്തില് ഇന്ത്യയിലെ മുലധനരുപീകരണ പശ്ചാത്തലം ജാതിവ്യവ 

സ്ഥയുമായി ബന്ധപ്പെട്ടാണ് നിലനില്ക്കുന്നത്. മുതലാളിത്തവ്യവസ്ഥയില് തന്നെ 

ജാതി അടിസ്ഥാനമാക്കിയുള്ള സാമൂഹികബന്ധങ്ങള്ക്കാണ് പ്രാധാന്യവും സമു 

ഹത്തില് നിര്ണ്ണായകമായ സ്വാധീനവുമുള്ളതെന്ന് കാണാന്സാധിക്കും. 

അങ്ങനെ ജാതിയുടെയും അതില്നിന്നുണ്ടായ സാമൂഹികബന്ധങ്ങളുടെ വളരെ 

ശക്തമായ സ്വാധീനം സാമ്പത്തികമേഖലയിലും കാണാന് കഴിയുന്നു. 

ഈസ്റ്റ് ഇന്ത്യാകമ്പനിയും അവര് തുടര്ന്നുപോന്ന നിയമങ്ങളുമാണ് (ഭൂമി 

യിലെ നികുതികള്, ജൈവവകാശങ്ങള്) ജാതികേന്ദ്രിതമായ ഗ്രാമീണ ജീവിതാ 

വസ്ഥകളെ ചെറിയ രീതിയില്ലെങ്കിലും മാറ്റിത്തീര്ക്കുന്നത്. ഭൂമിയില് മേലുള്ള 

അവകാശവും തുടര്ന്നുപോന്ന വസ്തുതകളുമെല്ലാം തന്നെ ജാതിസമ്മ്രദായ 

ത്തിന്റെ സാമ്പത്തികാടിത്തറയില്മേല് സ്വാധീനം ചെലുത്തുകയുണ്ടായി. 
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ഇതിന്റെ ഫലമായി ആധിപത്യത്തിന്റെ ഘടനയിലും നിയമപരിഷ്കരണത്തിലും 

വന്ന മാറ്റങ്ങളെ ഉള്ക്കൊള്ളാന് സമൂഹം ശ്രദ്ധചെലുത്തിതുടങ്ങി. “1843-ല് അടി 

മത്വവും അടിമവ്യാപാരവും നിര്ത്തല് ചെയ്തു. 1847-ല് നരബലി നിര്ത്തലാക്കി 

ക്കൊണ്ടുള്ള നിയമം വരികയും 1855 ല് വിധവാവിവാഹവും 1829-ൽ സതി എന്ന 

ദുരാചാരം നിര്ത്തലാക്കിക്കൊണ്ടം നിയമം നിലവില് വന്നു. ഈ നിയമങ്ങള് 

അധഃസ്ഥിതന് ഗുണമെന്നു മാത്രമല്ല വര്ണനിയമങ്ങള്ക്കുമേലുള്ള പൊതുനിയമ 

മെന്ന പുതിയ വ്യവസ്ഥയെ നടപ്പില്വരുത്തിയെന്നതും ശ്രദ്ധേയമാണ്. “7 

ഫ്യൂഡല്വ്യവസ്ഥിതിയും തുടര്ന്നുവന്ന ചൂഷണമനോഭാവവും വരുത്തി 

ത്തീര്ത്ത ജീവിതചുറ്റുപാടുകളിലേക്കാണ് കൊളോണിയല് ആധിപത്യം തങ്ങ 

ളുടെ തുടര്ച്ച സാധ്യമാക്കിയത്. ഇതിന്റെ ഫലമായി മതപരിവര്ത്തനവും തുടര്ന്നു 

വന്ന നിയമങ്ങളും “വര്ണവ്യവസ്ഥ്'എന്ന രൂഡമൂലമായ ആധിപത്യസിദ്ധാന്തത്തെ 

ഇല്ലാതാക്കാന് സഹായകമായി. നിലവിലുള്ള ഉല്പാദനബന്ധങ്ങളിലും വ്യവസ്ഥ 

യിലും മാറ്റങ്ങള് കൊണ്ടുവരികയും അതിലൂടെ സാമൂഹികസാമ്പത്തിക ഘടനയെ 

സംരക്ഷിക്കുകയുമാണ് കൊളോണിയല് ചിന്തകള്. ഇതിന്റെ ഭാഗമായി പുതിയ 

ഉണര്വ്വ് രൂപപ്പെടുകയും ഇംഗ്ലീഷ്വിദ്യാഭ്യാസം, റയില്വേഗതാഗതം, കമ്പിത്ത 

പാല്, ഏകികൃതനിയമവ്യവസ്ഥ, അധികാരഘടനകള് തുടങ്ങിയ സാംസ്കാരിക 

ഉല്പന്നങ്ങളുടെ ഉണര്വ്വു സമുഹത്തില് പ്രതിഫലിക്കുകയും ചുഷണാധിഷ്ഠിത 

മായ ജനതയ്ക്ക് മേല് പുതിയജീവിതമാര്ഗ്ഗങ്ങള് രുപപ്പെടുത്തിയെടുക്കുകയും 

ചെയ്തു. 

2.7 നവോത്ഥാനം 

സമൂഹത്തെ നിലനിര്ത്തുന്ന അനേകം ചിന്താപദ്ധതികളില് നിന്ന് ഉരുത്തി 

രിഞ്ഞുവന്നിട്ടുളള ആശയങ്ങളും ദര്ശനസംഹിതകളുമെല്ലാം തന്നെ പുതിയൊരു 

ഉണര്വ്വിനെ രുപപ്പെടുത്തിയിട്ടുണ്ട. അങ്ങനെ രൂപപ്പെട്ടുവന്ന ആശയസംഹിതകള് 

സമൂഹത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനധാരകളായി നിലനില്ക്കുകയുണ്ടായി. ഇന്ത്യയിലെ 

ബുദ്ധ-ജൈന മുന്നേറ്റങ്ങളും ഭക്തിഗ്രസ്ഥാനവുമെല്ലാം ഇതിനെ അടിവരയിട്ടുറപ്പി 

ക്കുന്നു. സമൂഹത്തിന്റെ നിലനില്പ്പിനെ ആശ്രയിച്ചു നില്ക്കുന്ന മനുഷ്യജീവിത 

ങ്ങള്ക്കുമേല് ഉല്പാദന വിതരണ വിനിമയ ബന്ധങ്ങള് വരുത്തിയ മാറ്റവും സമൂ 

ഹഘടനയുടെ നിലവിലുള്ള സ്ഥിതിയും കണക്കിലെടുത്തുകൊണ്ട് നിരവധി മാറ്റ 
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ങ്ങള് ഉണ്ടായി. അതിന്റെ ഭാഗമായി ഉടലെടുത്ത ചിന്താഗതികളില് ഗ്രബലമായ 

ഒന്നാണ് നവോത്ഥാനചിന്ത. ““ഉലല്്പാദന-വിതരണ-വിനിമയ ബന്ധങ്ങളുടെ വളര്ച്ച 

യുടെ ഫലമായി സമൂഹത്തിന്റെ അധികാരഘടനയിലുണ്ടാകുന്ന മാറ്റങ്ങളെ 

നെഞ്ചെറ്റുവാന് പശ്വാത്തലമൊരുക്കുന്ന സാമുഹ്ൃയപരിഷ്കര്ത്താക്കളുടെ (alad 

ത്തനഫലമായുണ്ടായ സാംസ്കാരികവും സാമ്പത്തികവുമായ മനുഷ്യകേന്ദ്രിത 

ഉണര്വ്വിനെ നവോത്ഥാനമെന്നു പറയാം. $8 

ടാം നൂറ്റാണ്ടിന്റെ അന്ത്യദശകങ്ങളില് ബംഗാളില് പ്രകടമാവുകയും 

ഇന്ത്യയുടെ നാനാഭാഗങ്ങളിലേക്ക് വ്യാപിക്കുകയും ചെയ്ത സാംസ്കാരിക 

പ്രസ്ഥാനം എന്ന നിലയില് നവോത്ഥാനചിന്ത പ്രാധാന്യം അര്ഹിക്കുന്നു. മനു 

ഷ്യകേന്ദ്രിതമായ പുതിയ ഉണര്വ്വുകളിലേക്കാണ് നവോത്ഥാനചിന്ത സമൂഹത്തെ 

എത്തിക്കുന്നത്. ഭൂമിയെ കേന്ദ്രമാക്കിക്കൊണ്ടുളള ഉല്പാദനവ്യവസ്ഥയുടെ കാല 

ഘട്ടമാണ് ഫ്യൂഡല് സാമൂഹികസാഹചര്യത്തെ രൂപപ്പെടുത്തിയത്. അടിമ ഉടമ 

വ്യവസ്ഥയില് നിലനിന്ന പകരംവയ്ക്കലുകളും മുതലാളിത്തത്തിന്റെ ഭാഗമായി ഉട 

ലെടുത്ത സാമൂഹൃ-സാമ്പത്തിക മാറ്റങ്ങളും എല്ലാം കൂടിച്ചേര്ന്ന സംവിധാനത്തെ 

യാണ് ഫ്യുഡലിസം ഉള്വഹിക്കുന്നത്. ഫ്യൂഡല് പ്രഭുവിന് ഭുമിയുടെ മേലും 

ഭൂമിയില് ഉല്പാദനം നടത്തുന്ന കര്ഷകരുടെ മേലും ഉള്ള ഉടമസ്ഥതയിലാണ് 

ഫ്യൂഡലിസത്തിന്റെ അടിത്തറ നിലനിന്നുപോന്നത്. അടിയാള കര്ഷകരുടെ 

മേലുളള ചുഷണോപാധി എന്ന നിലയിലാണ് ഫ്യൂഡലിസം വളര്ന്നു വികസിക്കു 

ന്നത്. എന്നാല് വ്യാവസായികവിപ്ലവത്തിന്റെ ഫലമായി നിലവിലുള്ള സ്ഥിതിഗതി 

കള് മാറുകയും ഉല്പാദന വിനിമയ വിതരണരംഗങ്ങളില് മാറ്റങ്ങള് വന്നുചേരുക 

യുമുണ്ടായി. ഭൂമിയുടെ സ്ഥാനത്ത് വലുതും ചെറുതുമായ വ്യവസായകേന്ദ്രങ്ങള് 

രൂപംകൊള്ളുകയും അദ്ധയാനശക്തിയെ അവകാശമാക്കി മാറ്റാനുള്ള തൊഴിലാളി 

സംഘങ്ങള് നിലവില്വരികയുമുണ്ടായി. സാമൂഹ്യഘടനയിലും സാംസ്കാരിക 

മണ്ഡലങ്ങളിലും വിപ്ലവകരമായ മാറ്റങ്ങള്ക്ക് ഈ കാലഘട്ടം സാക്ഷ്യം വഹിക്കു 

കയുണ്ടായി. പ്രകൃതിയെയും ഈശ്വരനെയും ആരാധിച്ചു വന്നിരുന്ന മനുഷ്യര് 

ഈശ്വരകേന്ദ്രിതമായ ഉണര്വ്വിന്റെ തലത്തില് നിന്ന് മനുഷ്യകേന്ദ്രീതമായ 

ഉണര്വ്വിലേക്ക് എത്തിപ്പെടുകയും സാമൂഹ്യമാറ്റത്തിനനുസരിച്ച ്രബലഘടനയില് 

മാറ്റങ്ങള് വരുത്താന് ശേഷിയുള്ളവരായി മാറുകയുമുണ്ടായി. അതായത് സാമൂ 
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ഹികമാറ്റപ്രകിയയില് മനുഷ്യന്റെ നിരന്തരമാറ്റങ്ങള് പുതിയ യുഗത്തിന്റെ പിറ 

വിക്ക് കാരണമായിത്തിീര്ന്നു. 

ജാതിവ്യവസ്ഥിതിയും അതിന്റെ ഭാഗമായി രൂപംകൊണ്ട ജാതിചിന്തയു 

മെല്ലാം തന്നെ ഉണ്ടാക്കിയ സംഘര്ഷസാഹചര്യത്തില് ഭാരതീയ സമൂഹത്തിന്റെ 

നിലനില്പ്പിന്റെ ഘടനയിലേക്ക് മാറ്റങ്ങളുമായി കോളനിവത്ക്കരണം രംഗ്രപവേശം 

ചെയ്തു. അടിസ്ഥാനപരമായി പല മാറ്റങ്ങള്ക്കും ഇത് കാരണമായിത്തീര്ന്നു. 

ഇതിന്റെ ഫലമായി സാമൂഹിക-സാംസ്കാരികമണ്ഡലങ്ങളില് വൈരുദ്ധ്യങ്ങള് 

പ്രകടമാവാന് തുടങ്ങി. അങ്ങനെ ഭാരതീയ സമുഹഘടനയില് നിലവിലിരുന്ന 

സാമൂഹ്യമൂല്യങ്ങള്ക്കും കാലാനുസൃതമായി വന്നു ചേര്ന്ന നവീനമുല്യങ്ങള്ക്കും 

നവോത്ഥാന ആശയങ്ങളെ സ്വീകരിക്കേണ്ടിവന്നു. ചുഷണമായിരുന്നു കോളനിവ 

ത്ക്കരണത്തിന്റെ പ്രധാനലക്ഷ്യമെങ്കിലും വിദ്യാഭ്യാസത്തിലും നിയമനടപടിക്രമ 

ങ്ങളിലും സുപ്രധാനമായ പരിവര്ത്തനങ്ങള് അവര് കാഴ്ചവെച്ചു. ഗതാഗതപരി 

ഷകരണം, വന്കിടവ്യവസായങ്ങളുടെ ആവിര്ഭാവം, ആധുനികവിദ്യാഭ്യാസവ്യാ 

പനം തുടങ്ങിയ പുതിയസംരംഭങ്ങള് നിലവില് ഇരുന്ന ജാതി അധികാരഘടന 

യേയും അതിന്റെ ഭാഗമായുള്ള ചാതുര്വര്ണ്യവ്യവസ്ഥയുടെയും നിലനില്പ്പിന് 

ഇളക്കംതട്ടിക്കുകയും അതിന്റെ തുടര്ച്ചയെ ഇല്ലാതാക്കാന് പരിശ്രമിക്കുകയും 

ചെയ്തു. പുതിയവ്യവസായങ്ങളുടെ ആരംഭം ഇന്ത്യയുടെ സമ്പദ്ഘടനയെ തന്നെ 

മാറ്റിമറിച്ചു. തദ്ദേശീയമായ ദാര്ശനികധാരണകളുടെ പ്രേരണ ഉള്ക്കൊണ്ട് മുന്നേ 

റിയ നവോത്ഥാന്രപസ്ഥാനങ്ങള് മനുഷ്യകേന്ദ്രിതമായ പുതിയസാഹചര്യത്തെ 

രൂപപ്പെടുത്തിയെടുക്കുകയും അതുപിന്നീട ഇംഗ്ലീഷ്വിദ്യാഭ്യാസത്തിന്റെ വളര്ച്ച 

യോടെ കൂടുതല് ശക്തിപ്പെടുകയുണ്ടായി. അങ്ങനെ സാംസ്കാരത്തിലും സാമു 

ഹികമാറ്റങ്ങളിലും മതപരമായ പ്രവര്ത്തനങ്ങളിലും സകലമേഖലകളിലും അവര് 

ആധിപത്യം സ്ഥാപിച്ചു. 

ജാതി-മത-വര്ഗ്ഗബോധങ്ങളുടെ അതിര്വരമ്പുകളെ ഇല്ലാതാക്കുന്നതിലൂടെ 

സാമുഹ്ൃയവ്യവസ്ഥിതിയില് മാറ്റങ്ങള് ഉണ്ടാവുകയും അത്, സമത്വവും യുക്തിഭ്രദ 

വുമായ ഘട്ടത്തിലേക്കുള്ള പരിണാമദശയെ അടയാളപ്പെടുത്തിക്കൊണ്ട് മുന്നേറി. 

ഇങ്ങനെ ഉടലെടുത്തമാറ്റങ്ങള് ദൈവസങ്കല്പ്പത്തിന് എതിരാവുകയും മനുഷ്യനന്മ 

യില് കേന്ദ്രീകരിക്കപ്പെട്ട ചിന്താപദ്ധതികളായി മാറുകയും ചെയ്തു. ഇപ്രകാരം 

മാനുഷികസ്വത്വത്തെ അടയാളപ്പെടുത്തിക്കൊണ്ട് മുന്നോട്ടുപോയ നവോത്ഥാന്രപ 
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സ്ഥാനങ്ങള് ലോകത്തിന്റെ പലഭാഗങ്ങളിലേക്കും വ്യാപിക്കുകയും കലാ-സാ 

ഹിത്യം തുടങ്ങിയ മനുഷ്യനുമായിബന്ധപ്പെട്ട എല്ലാ മേഖലകളെയും സ്പര്ശിച്ചു 

കൊണ്ട് നിലനില്ക്കുകയും ചെയ്തു. 

പാശ്ചാത്യവും പരസ്ത്യവുമായ വ്യത്യസ്ത കാഴ്ചപ്പാടുകള്ക്കനുസരിച്ച് 

്രാചീനസംസ്കാരത്തിന്റെയും പുതിയ ചിന്താഗതികളുടെയും അടിസ്ഥാനത്തില് 

അതിന്റെ മഹത്ത്വത്തെ ന്നിപ്പചറഞ്ഞുകൊണ്ടാണ് ഭാരതീയ നവോത്ഥാനം മുഖ്യ 

ധാരയിലേക്ക് വരുന്നത്. പാശ്വാതൃചിന്തയുടെ ചുവടുപിടിച്ചുകൊണ്ട് സാധാരണ 

ജനജീവിതങ്ങള് നവോത്ഥാനത്തില് കണ്ണിചേര്ക്കപ്പെടുകയും പുതിയ ഉണര് 

വ്വോടെ ഇതിന്റെ ഭാഗമാവുകയും ചെയ്തു. ഭൂമിയുടെ വ്യാപാരവ്യവസ്ഥയുമായി 

ബന്ധപ്പെട്ടുകൊണ്ട് സമ്പദ്വ്യവസ്ഥകടന്നുവരികയും അത് ജനങ്ങള്ക്കുമേല് 

സ്വാധീനം ചെലുത്തുകയുമുണ്ടായി. “ഇന്ത്യയില് ആദ്യമായി ഇത്തരത്തിലുളള 

മാറ്റം കാണപ്പെട്ടത് ബംഗാളിലാണ്. കാരണം മറ്റു പ്രദേശങ്ങളേക്കാള് അരനുറ്റാ 

ണ്ടുകാലം (്രിട്ടീഷ്ഭരണം കുടുതല് നടന്നു വന്നത് ബംഗാളിലാണ്. സ്രിട്ടീഷ്ഭര 

ണത്തിന്റെ കേന്ദ്രം മാത്രമല്ല, ആദ്യമായി ആധുനികവിദ്യാഭ്യാസം നേടിയ ഭാരതീയ 

പ്രവര്ത്തനകേന്ദ്രവും കൂടിയായിരുന്നു ബംഗാള്.” ശാസ്ത്രത്തിലും സാങ്കേതിക 

വിദ്യയിലും ഭനതികതയിലും അധിഷ്ഠിതമായ പാശ്ചാത്യചിന്തകള് ആദര്ശാത്മ 

കവും ആത്മീയവും സദാചാരബോധം ഉള്ക്കൊള്ളുന്നതുമായ ഭാരതീയചിന്തകളു 

മായി ചേര്ന്നുനിന്നുകൊണ്ട് മുന്നോട്ടുപോയതിന്റെ ഫലമായിട്ടാണ് ഭാരതത്തില് 

നവോത്ഥാനാശയങ്ങള് (്പചരിപ്പിക്കപ്പെട്ടത്. 

ഭാരതത്തിലെ നവോത്ഥാനചിന്തകള് പാശ്ചാതൃചിന്തയുടെ ചുവടുപിടിച്ച് 

മുന്നേറുകയുണ്ടായി. എങ്കിലും നവോത്ഥാനദര്ശനങ്ങളിലെ സ്വത്വവളര്ച്ചയും 

പ്രസ്ഥാനങ്ങളും രുപംകൊളളുന്നതില് വ്യക്തമായ രണ്ടു ധാരകള് രൂപം കൊള്ളു 

കയുണ്ടായി എന്ന് ഡോ,രപദീപന് പാമ്പിരിക്കുന്ന് അഭിപ്രായപ്പെടുന്നു. “പാശ്ചാ 

തൃനവോത്ഥാന ആധുനികധാര രണ്ടുതരത്തില് ഇന്ത്യയില് സജീവമായി എന്ന 

താണ് യാഥാര്ത്ഥ്യം. ഒന്നാമത്തേത് രാജാറാം മോഹന്റോയിയിലുടെയും പിന്നീട് 

ഹിന്ദുയിസമെന്നോ ഹിന്ദുകൊളോണിയലിസമെന്നോ ആയി രൂപപ്പെട്ട സവര്ണ്ണര് 

മുന്കൈയ്യെടുത്ത മതപുനഃരുത്ഥാനധാരകളും രണ്ടാമത്തേത് അബ്രാഹ്മണമാ 

യതും സാമൂുഹൃനീതിയിലധിഷ്ഠിതവുമായ ഫുലെയുടെയും പെരിയോറിന്റെയും 
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ശ്രീനാരായണഗുരുവിന്റേയും എല്ലാം അവര്ണ്ണനവോത്ഥാനധാരയും. ഇവ തികച്ചും 

വ്ൃത്യസ്തമായല്ല പരസ്പരം കലര്ന്നാണ് വളര്ന്നത്. 7? 

2,71 നവോത്ഥാനനായകന്മാരും ്പരസ്ഥാനങ്ങളും 

സാമൂഹികവും മതപരവുമായ ഉണര്വ്വിന്റെ കാലഘട്ടമായ പത്തൊമ്പതാം 

നൂറ്റാണ്ട് നവഭാരതത്തിന്റെ നിര്മ്മിതിയില് നിര്ണ്ണായകമായ പങ്കുവഹിക്കുകയു 

ണ്ടായി. പാശ്ചാത്യവല്ക്കരത്തിന്റെ സ്വാധീനതയുടെ ഭാഗമായി ഏര്പ്പെട്ടുപോന്ന 

എല്ലാ പരിഷ്കാരങ്ങളെയും സാധാരണജനങ്ങളുടെ ജീവിതചിന്താഗതിയുമായി 

കോര്ത്തിണക്കിക്കൊണ്ടാണ് പുതിയ നവോത്ഥാനപ്രസ്ഥാനങ്ങള് രൂപീകരിക്കപ്പെ 

ടുത്. “ഇന്ത്യയിലെ വൃത്യസ്തഗ്രാമങ്ങളില് നിന്ന് ധാരാളം പേര് നഗരങ്ങളിലേക്ക് 

പലായനം ചെയ്തുതുടങ്ങി. തൊഴില്, സാമൂഹ്യസംഘടനാ പ്രവര്ത്തനങ്ങള്, 

ഇംഗ്ലീഷ് വിദ്യാഭ്യാസം ഇവയെല്ലാം ഈ പുതിയ കൂട്ടായ്മയ്ക്ക് കാരണമായി. 

ഇങ്ങനെ ഗ്രാമാതിര്ത്തികളെ ഭേദിച്ചുപോയ പുതിയ തലമുറയ്ക്ക് പൊതുവായി 

അവകാശപ്പെടാനുള്ള അതിര്ത്തി എന്ന നിലയിലാണ് “ഇന്ത്യ രൂപപ്പെടുന്നത്.” 

നഗരങ്ങളെ ചുറ്റിപറ്റി ഉടലെടുത്ത വിദ്യാഭ്യാസ്രപവര്ത്തനങ്ങളിലൂടെ രൂപംകൊണ്ട 

നവോത്ഥാനചിന്തകള് പലസ്ഥലങ്ങളിലേക്കും വ്യാപിക്കുകയുണ്ടായി. ഇതിന്റെ 

തുടര്ച്ചയായിട്ടാണ് അഭ്യസ്തവിദ്യരുടെ എണ്ണം വര്ദ്ധിക്കുന്നതും സമൂഹത്തിന്റെ 

ഉണര്വ്വ് സാധ്യമായിത്തീരുന്നതും. ഇത്തരത്തില് ആധുനികണഇന്ത്യയുടെ വികാസ 

ത്തിനുകാരണമായിത്തീര്ന്ന ചിന്തകള് പഴയകാല പുരാണേതിഹാസങ്ങളിലെ ഭാര 

തത്തില്നിന്ന് വൃത്യസ്തമായിരുന്നു. അത് ഏറ്റവുമധികം സ്വാധീനിച്ചത് പാശ്വാ 

ത്ൃയജനാധിപതൃയ ആശയങ്ങളുടെ തുടര്ച്ചയിലാണ്. 

2.7.2 രാജാറാം മോഹന്റോയ് (1772-1833) 

ഇന്ത്യയിലെ ദേശീയനവോത്ഥാനത്തിന്റെ ആദ്യത്തെ പ്രമുഖനേതാവായി 

രുന്നു റോയ്. ആര്യസമാജം അദ്ദേഹത്തിന്റെ ര്രവര്ത്തനസംഘടനയാണ്. ഹിന്ദു 

മതത്തെയും സമുദായത്തെയും പാശ്ചാതൃരീതിയില് പരിഷകരിച്ചെടുക്കുക എന്ന 

തായിരുന്നു അദ്ദേഹത്തിന്റെ പരമോന്നതലക്ഷ്യം. ബൈബിളില് പ്രതിപാദിക്കുന്ന 

ധാര്മ്മികമൂല്യങ്ങളും ഉപനിഷത്തുക്കളിലെ ഉയര്ന്ന തത്ത്വചിന്തകളെയും 

അദ്ദേഹം സമന്വയിപ്പിച്ചു. ഹിന്ദുക്കളുടെ ബിംബാരാധനയെ എതിര്ത്തുകൊണ്ട് 

“സതി” എന്ന അനാചാരം നിര്ത്തുന്നതിനുള്ള പ്രക്ഷോഭങ്ങള്ക്ക് നേതൃത്വം 
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നല്കി. എന്നാല് ഹിന്ദുവരേണ്ൃയതയുടെ പ്രാചീനഗ്രന്ഥങ്ങളെ ഉദ്ധരിച്ചുകൊണ്ടും 

വേദങ്ങളുടെ സത്തയായ ഏകദൈവവിശ്വാസത്തില് ഇന്നിക്കൊണ്ടുമാണ് 

അദ്ദേഹം തന്റെ വാദഗതികളുമായി മുന്നോട്ടു നീങ്ങിയത്. 1828-ല് രൂപീകരിച്ച 

ര്രഹ്മസമാജം വിഭിന്നമതക്കാര് തമ്മില് ഐക്യം വര്ദ്ധിപ്പിക്കുന്നതിന് ഇടയാക്കി. 

ഹിന്ദുമതത്തെ ശുദ്ധീകരിക്കുക എന്ന ലക്ഷ്യത്തെ മുന്നിര്ത്തി ഏകദൈവവി 

ശ്വാസം (ഗ്രചരിപ്പിക്കുക, ബിംബാരാധനയെ എതിര്ക്കുക, അനാചാരങ്ങളെ 

എതിര്ക്കുക, മനുഷ്യന്റെ അന്തസ്സ് ഉയര്ത്തിപ്പിടിക്കുക തുടങ്ങിയവയായിരുന്നു 

ഇതിന്റെ പ്രധാന പ്രവര്ത്തനങ്ങള്. വിധവാപുനര്വിവാഹം, ബാലവിവാഹനിരോ 

ധനം എന്നിവയ്ക്കുവേണ്ടി പോരാടുകയും ചെയ്തു. റാംമോഹന് റോയിയെ 

പിന്തുടര്ന്ന് കേശവ്ചന്ദ്രസെന്നും, ടാഗോറും ഈ സംഘടനയ്ക്ക് നേതൃത്വം 

നല്കി. 

2.7.3 സ്വാമി വിവേകാനന്ദന് (1863-1902) 

ശ്രീരാമകൃഷ്ണ പരമഹംസന്റെ ശിഷ്യനായിരുന്ന സ്വാമി വിവേകാനന്ദന്. 

ഹിന്ദു സമുദായത്തെ ദുര്ബലപ്പെടുത്തുന്ന ജാതിവ്യവസ്ഥക്കെതിരെ ശക്തമായി 

പ്രതിഷേധിച്ച വ്യക്തിയാണ് അദ്ദേഹം. ഭാരതത്തിന്റെ പ്രാചീന സംസ്കാര 

ത്തിലും മതത്തിലും അഭിമാനം കൊള്ളാന് അദ്ദേഹം ജനങ്ങളെ ഉദ്ബോധിപ്പിക്കു 

കയുണ്ടായി. ഇന്ത്യന് ദേശീയ്രപസ്ഥാനത്തിന്റെ ആത്മീയപിതാവായി വിവേകാന 

ന്ദനെ സുഭാഷ് ചന്ദ്രബോസ് വിശേഷിപ്പിച്ചിട്ടുണ്ട. “ഹിന്ദുമതത്തിന്റെ അന്തഃസ 

ത്തയെ സാമൂഹൃപരിവര്ത്തനത്തിന്റെ കാലത്ത് ഗുണാത്മകമായി വ്യാഖ്യാനിക്കുക 

യാണ് ആത്മീയതയുടെ ആധുനിക രൂപമായ വിവേകാനന്ദന് ചെയ്തത്. ആത്മാ 

വിനെ രക്ഷിക്കാന് ശ്രമിക്കുന്ന നിങ്ങള് എന്തുകൊണ്ടാണ് അവരുടെ ശരീരങ്ങളെ 

പട്ടിണിയില് നിന്നു രക്ഷിക്കാന് ശ്രമിക്കാത്തത് എന്ന് വിവേകാനന്ദന് ചോദിച്ചു. ””?? 

കീഴാളസമുഹത്തെ കീഴ്പ്പെടുത്തുന്ന വരേണ്യജനതയുടെ വ്യവസ്ഥാവി 

രുദ്ധ ്രവര്ത്തനങ്ങളെ ഇല്ലാതാക്കുന്ന തരത്തിലുള്ള സമീപനമായിരുന്നില്ല വിവേ 

കാനന്ദന്റെ ജീവിതവും ഗ്രബോധനങ്ങളും. അവ ദാര്ശനികതലത്തില് ആത്മീയ 

ആശയവാദത്തെയാണ് പ്രതിഫലിപ്പിച്ചത്. 

സമൂഹത്തില് നിലനിന്നിരുന്ന പലതരത്തിലുള്ള അസമത്വങ്ങള്ക്കെതിരെ 

ഹിന്ദുധര്മ്മത്തോട് അടുപ്പമുണ്ടായിരുന്ന ധിഷണാശാലികളായ വ്യക്തികള് നട 
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ത്തിയ വിമര്ശനങ്ങളാണ് രാജാറാം മോഹന് റോയിയിലും, വിവേകാനന്ദനിലും 

്രതിഫലിച്ചത്. അന്ധവിശ്വാസങ്ങളും ദാരിദ്യവും അടിച്ചമര്ത്തപ്പെട്ടവരുടെ വേദ 

നകളും എല്ലാം ഇതിന് കാരണമായിത്തീര്ന്നു. മതത്തെ നവീകരിക്കുക വഴി മത 

കീയ സമൂഹങ്ങളെ പുനഃസംഘടിപ്പിക്കാനുള്ള യത്നങ്ങളാണ് ഇവിടെ നടപ്പിലാ 

യത്. 

ഇന്ത്യയില് വിവിധ പ്രദേശങ്ങളില് ഒറ്റതിരിഞ്ഞാണെങ്കില് പോലും ജന്മ 

മെടുത്ത നവോത്ഥാന സംരംഭങ്ങളെല്ലാം ജാതിവ്യവസ്ഥയിലെ എണ്ണമറ്റ ദുരാചാര 

ങ്ങളെയും ജാതീയവ്യവസ്ഥ സൃഷ്ടിച്ച അസമത്വങ്ങളെയും പ൬നരോഹിതൃചുൂഷണ 

ങ്ങളെയും തള്ളിക്കളഞ്ഞവരും അവയെ നിശിതവിമര്ശനത്തിന് വിധേയമാക്കി 

യവരുമാണ്. ““ബാബാദയാല്ദാസ് (1783-1855) തുടക്കമിട്ട “നിരങ്കാരി” പ്രസ്ഥാനം 

സിക്കുമതക്കാര്ക്കിടയില് ജന്മംകൊണ്ട ഒരു മതനവീകരണ്ര്പേസ്ഥാനമായിരു 

ന്നു.” സിക്കുമതം ജീര്ണ്ണപ്പെട്ടുവെന്നും അതില് അബദ്ധജടിലമായ തത്വങ്ങളും 

അന്ധവിശ്വാസങ്ങളും കടന്ന് കൂടിയിരിക്കുന്നുവെന്നും വിശ്വസിച്ച ദയാല്ദാസ്, 

അരൂപനായ (നിരങ്കാരി) ദൈവത്തില് വിശ്വസിക്കുവാനും ബിംബാരാധനയേയും 

അതിനോട് ചേര്ന്നുണ്ടായ മതാനുഷ്ഠാനങ്ങളെയും അവ നടത്തുന്ന ബ്രാഹ്മണ 

പുരോഹിതരെയും വേണ്ടെന്ന് വയ്ക്കാനും സിക്കുകാരോട് ആഹ്വാനം ചെയ്തു. 

2.7.4 അയോത്തിദാസ് (1745-1914) 

തമിഴ്നാട്ടില് പ്രത്യേകമായ രിതിയില് ദ്രാവിഡരാഷ്ട്രീയം മുന്നോട്ടുവെച്ച 

വ്യക്തിയാണ് അയോത്തിദാസ്. ദലിത് കുടുംബത്തില് പിറന്ന ഇദ്ദേഹം സിദ്ധ 

വൈദ്യനും പണ്ഡിതനുമായ വ്യക്തിയായിരുന്നു. തമിഴ്സാഹിത്യത്തിലും വൈദ്യ 

ത്തിലുമെല്ലാം മികവ് നേടിയ ഇദ്ദേഹത്തിന് പാലി, സംസ്കൃതം തുടങ്ങിയ ഭാഷക 

ളില് അവഗാഹം ഉണ്ടായിരുന്നു. 1882-ല് ‘ഗ്രാവിഡകഴകം' എന്ന (്രസ്ഥാനമാരംഭി 

ക്കുകയും “ഒരു പൈസതമിഴന്' എന്ന മാസികയിലൂടെ ജാതിക്കെതിരെയുള്ള വിപ്ല 

വകരമായ ആശയങ്ങള് മുന്നോട്ടു വെയ്ക്കുകയും ചെയ്തു. അയിത്ത ജാതിക്കാര് 

ഹിന്ദുക്കളല്ല എന്ന് വാദിച്ച അദ്ദേഹം 1891--ലെ സെന്സസില് ജാതിയില്ലാത്ത 

ഗ്രാവിഡരാണ് താന് ഉള്പ്പെടുന്ന വര്ഗ്ഗം എന്നാണ് സ്വയം വിശേഷിപ്പിച്ചത്. 1898 

-ല് ബുദ്ധമതം സ്വീകരിക്കുകയും ബുദ്ധിസ്റ്റ് സൊസൈറ്റി എന്ന സ്ഥാപനം ആരം 

ഭിക്കുകയുണ്ടായി. ദ്രാവിഡര് ബുദ്ധമതാനുകൂലികളായവരാണെന്നും ബ്രാഹ്മണര് 
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പുറമെനിന്ന് വന്ന് അവര്ക്കുമേലെ ആധിപത്യം സ്ഥാപിക്കുകയാണ് ചെയ്ത 

തെന്നും അദ്ദേഹം വാദിക്കുന്നു. ബ്രാഹ്മണരെ എതിര്ത്തവരെ തൊട്ടുകൂടാത്തവ 

രാക്കുകയും ഇവര് ്രാഹ്മണസിദ്ധാന്തങ്ങളെ പൂര്ണ്ണമായി നിരാകരിക്കാന് വേണ്ടി 

ബുദ്ധനിലേക്ക് അഭയം പ്രാപിക്കുകയാണ് ചെയ്യേണ്ടതെന്നും ഇദ്ദേഹം വ്യക്തമാ 

ക്കി. സിദ്ധവൈദ്യത്തിന്റെ ആധുനികശില്പി എന്നറിയപ്പെടുന്ന ഇദ്ദേഹം ജാതിവി 

രുദ്ധപവണതക്കെതിരെ ബുദ്ധന്റെ നിലപാടുകളുമായി മുന്നോട്ടിറങ്ങിയ വ്യക്തി 

യാണ്. 

2.7.5 ഇ.വി രാമസ്വാമി നായ്ക്കര് (പെരിയോര്) (1879-1973) 

തമിഴ് ജനതയുടെ പ്രിയങ്കരനായ നേതാവായിരുന്നു പെരിയോര് ഇ.വി രാമ 

സ്വാമിനായ്ക്കര്. സത്തയുള്ള സാമുഹൃവിപ്ലവകാരിയും കരുത്തനായ യുക്തിവാ 

ദിയും ചിന്തകനും മനുഷ്യസ്നേഹിയുമായ വ്ൃക്തിയായിരുന്നു ഇദ്ദേഹം. ജാതി 

വ്യവസ്ഥയും ഹിന്ദുമതവും ഒന്നാണെന്നും ജാതി നശിക്കണമെങ്കില് ഹിന്ദുമതം 

നശിക്കണമെന്നും ആയിരുന്നു പെരിയോറിന്റെ നിലപാടുകള്. 1925-ല് സ്വാഭിമാന 

പ്രസ്ഥാനം ആരംഭിച്ചു. ഇതൊരു സാംസ്കാരിക പ്രസ്ഥാനമായിരുന്നു. അഭിമാന 

മുള്ള മനുഷ്യര് തന്റെ വിചാരധാരകളിലുടെ മുന്നോട്ട പോകണമെന്നും ദൈവങ്ങ 

ളെയും പുരോഹിതന്മാരെയും ആശ്രയിക്കരുതെന്നും പെരിയോര് ഇതിലൂടെ 

വ്യക്തമാക്കി. ഏത് മതമായാലും അത് മനുഷ്യനെ അടിമയാക്കി മാറ്റുകയാണ് 

ചെയ്യുന്നതെന്നും മതത്തെ ഇല്ലാതാക്കിയാല് മാത്രമേ മാനവികപരിശ്രമങ്ങളില് 

വിജയം കണ്ടെത്താനാവൂ എന്നും അദ്ദേഹം ജനങ്ങളോട് ആഹ്വാനം ചെയ്തു. 

അതിനായി സ്വയം മതമുപേക്ഷിക്കുകയും യാഥാസ്ഥിതിക ജീവിതകേന്ദ്രങ്ങളെ 

ചുറ്റിപ്പറ്റി നിലനിന്ന ജീവിതപരിസരങ്ങളോടു പടപൊരുതുകയുമുണ്ടായി. 

പുനര്ജ്ജന്മത്െക്കുറിച്ചും ആത്മാവ്, (ബ്രഹ്മം തുടങ്ങിയവയെക്കുറിച്ചും നിലനിന്ന 

വാദങ്ങള് തെറ്റാണെന്നും അതിനെ വിശ്വസിക്കരുതെന്നും പുരാണങ്ങള്, സ്മൃതി 

കള്, ഐതിഹ്യങ്ങള്, ശാസ്ത്രങ്ങള് തുടങ്ങിയ എല്ലാത്തിനെയും എതിര്ത്തു 

കൊണ്ട് സമുഹത്തിലെ ദുഷ്പ്രഭുത്വത്തിനെതിരെ പോരാടി. അര്ത്ഥശൂുന്യങ്ങളായ 

മതഗ്രന്ഥങ്ങള് നശിപ്പിച്ച് കളഞ്ഞാല് മാത്രമാണ് ജനങ്ങള്ക്ക് നല്ല ജീവിതം തുട 

രാനാവുകയുള്ളു എന്നും അദ്ദേഹം പറയുകയുണ്ടായി. ““ബ്രാഹ്മണകേന്ദ്രിത ദൈവ 

രുപങ്ങളെ നിഷ്കരുണം വിമര്ശനവിധേയമാക്കിയ അദ്ദേഹം ദേവന്മാരുടെയും 
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ദേവിമാരുടെയും പടങ്ങളും ശില്പങ്ങളും രൂപങ്ങളും ്രാഹ്മണന്റെ ഭാവനാസ്യ 

ഷ്ടികള് മാത്രമാണെന്ന് അഭിപ്രായപ്പെട്ടു.”? 

സ്വാഭിമാന പ്രസ്ഥാനത്തിന്റെ വളര്ച്ചയെത്തുടര്ന്ന് അണ്ണാദുരെയുടെ സഹാ 

യത്തോടെ 1942-ല് ദ്രാവിഡകഴകം എന്ന പ്രസ്ഥാനം ആരംഭിക്കുകയും കീഴാളജന 

തയുടെ നേരെയുള്ള അടിച്ചമര്ത്തലുകള്ക്കെതിരെ പോരാടിവരികയും ചെയ്തു. 

വരേണ്യജനതയുടെ ജീവിതക്രമത്തില് ദുരിതമനുഭവിക്കുന്ന സാധാരണജനങ്ങ 

ളുടെ ജീവിതത്തെക്കുറിച്ചും അവര്ക്കു ലഭിക്കേണ്ട സാമൂഹ്യനീതിയെക്കുറിച്ചു 

മാണ് പെരിയോര് ചിന്തിച്ചത്. ജാതിപരിഗണനയില്ലാത്ത ഭാവിക്കായി പ്രയ 

ത്നിക്കാം എന്ന് ജനങ്ങളെ ഉദ്ബോധിച്ചു പെരിയോര് ഒരു നവയുഗത്തിനായി 

പോരാടി. 

2.7.6 ജ്യോതിറാവു ഫുലെ (1827-90) 

മഹാരാഷ്രയിലെ നവോത്ഥാനനായകരില് അദ്വിതീയസ്ഥാനം അലങ്ക 

രിച്ചുവന്ന വ്യക്തിയായിരുന്നു മഹാത്മ ജ്യോതിറാവു ഫൂലെ. ജാതീയമായ അടിച്ച 

മര്ത്തലുകള്ക്കെതിരെ ശക്തമായി പോരാടുകയും അതിനെ ഇല്ലാതാക്കാന് 

വേണ്ടി പുരോഗമനപരമായ ഉണര്വ്വാണ് വേണ്ടതെന്ന് ചിന്തിക്കുകയും അതിനായി 

സംഘടന രൂപീകരിച്ച് ശക്തമായ പ്രവര്ത്തനം കാഴ്ചവെക്കുകയും ചെയ്ത സാമു 

ഹികപരിഷ്കര്ത്താവായിരുന്നു ഫൂലെ. താഴെതട്ടില് ദുരിതമനുഭവിക്കുന്നവരെ 

സഹായിക്കുകയും കര്ഷകരുടെയും മറ്റും അവകാശസമരങ്ങള്ക്ക് നേതൃത്വം 

നല്കി വരികയും ചെയ്തു വന്നു. 

ശൂദ്രരെയും ദലിതരെയും ്രാഹ്മണരുടെ ചൂഷണത്തില് നിന്ന് മോചിപ്പി 

ക്കാന് “സത്ൃശോധക സമാജം” എന്ന സംഘടന (1873 സെപ്റ്റംബര് 24 ന്) ആരം 

ഭിക്കുകയുണ്ടായി. എല്ലാ മനുഷ്യരും ദൈവത്തിന്റെ മക്കളാണെന്നും അതുകൊണ്ട 

വര് സഹോദരങ്ങളാണ് എന്നും എല്ലാവര്ക്കും തന്റെ ജീവിതാവശ്യങ്ങള് വ്യക്തമാ 

ക്കാനുള്ള സ്വാതന്ത്രമുണ്ടെന്നും പരസ്പരമുള്ള സഹായത്തിലുടെയും മറ്റും സമൂ 

ഹത്തില് ഉണര്വ്വു നേടിയെടുക്കാനാവുമെന്നും ഫുലെ വ്യക്തമാക്കി. നമ്മുടെ 

അറിവുകള് മറ്റുള്ളവര്ക്കായി പകര്ന്നുകൊടുക്കേണ്ടതിന്റെ ആവശ്യകതയെകു 

റിച്ചും അദ്ദേഹം ജനങ്ങളെ ഉദ്ബോധിപ്പിക്കുകയുണ്ടായി. എല്ലാ മനുഷ്യരെയും 

വിദ്യാഭ്യാസം ചെയ്യിക്കാനുള്ള ചുമതല വിദ്യഅഭ്യസിച്ചവര്ക്കുണ്ട് എന്നാണ് സത്യ 
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ശോധക സമാജം സമൂഹത്തിന് മുമ്പില് അവതരിപ്പിച്ച ലക്ഷ്യം. ഈ ലക്ഷ്യ 

ത്തില് എത്തിച്ചേരണമെങ്കില് ബ്രാഹ്മണബഹിഷ്കരണം, നിര്ബന്ധിത വിദ്യാ 

ഭ്യാസം, മദ്യം ഒഴിവാക്കല്, അന്ധവിശ്വാസങ്ങളെയും മറ്റും നിരാകരിക്കരിക്കല് 

എന്നീ മാര്ഗ്ഗങ്ങളെ സ്വീകരിക്കേണ്ടതുണ്ടെന്നും സംഘടനയിലൂടെ അദ്ദേഹം പറ 

ഞ്ഞുവെച്ചു. അധഃകൃതവര്ഗ്ഗത്തിന്റെ ഉയിര്ത്തെഴുന്നേല്പ്പിന്റെ ചരിത്രത്തെ വ്യക്ത 

മാക്കുന്ന ആദ്യത്തെ സംഘടിതപ്രസ്ഥാനം എന്ന് ഫൂലെയുടെ ഈ പ്രവര്ത്ത 

നത്തെ വിശേഷിപ്പിക്കാവുന്നതാണ്. സ്ത്രീകളുടെയും ദരിദ്രരുടെയും കീഴാളജന 

തയുടെയും പുരോഗതിയും ഉയര്ച്ചയും സാധ്യമാവണമെങ്കില് വിദ്യാഭ്യാസത്തി 

ലൂടെ മാത്രമേ കഴിയുകയുള്ളൂവെന്നും ജാതിവ്യവസ്ഥിതിക്കെതിരെയുള്ള വെല്ലു 

വിളി എന്ന നിലയിലും പുരോഗതി ആവശ്യമായ ജനസമൂഹത്തിന്റെ വളര്ച്ച എന്ന 

നിലയിലുള്ള മാറ്റങ്ങള് സമൂഹത്തില് നടപ്പില് വരുത്തേണ്ടത് അത്യാവശ്യമാ 

ണെന്നും ഫൂലെ വിശ്വസിച്ചു. 

““ദലിതര്ക്കുവേണ്ടിയും ദലിത് പെണ്കുട്ടികള്ക്ക് വേണ്ടിയും ഇന്ത്യയില് 

ആദ്യമായി ഓരോ സ്കൂളുകള് സ്ഥാപിച്ചത് ഫൂലെയാണ്, 1848-ല് പുണെയില്. 

1848 മുതല് 1852 വരെയുള്ള കാലഘട്ടത്തില് പൂണെയിലും പരിസരങ്ങളിലുമായി 

18 സ്കൂളുകള് അദ്ദേഹം സ്ഥാപിച്ചു.” പാവപ്പെട്ടവരുടെ ഉന്നമനത്തിനു വേണ്ടി 

അദ്ദേഹത്തോടൊപ്പം പത്നി സാവിത്രിദേവിയും പ്രവര്ത്തിച്ചുവന്നു. ചരിത്രപര 

മായ ഉണര്വ്വിന്റെയും സാമൂഹികമായ മുന്നേറ്റത്തിന്റെയും ചുവടുവെപ്പായിരുന്നു 

ഇതിലൂടെ സാധ്യമായത്. 

സാമൂഹികരംഗത്തെപ്പോലെ എഴുത്തിന്റെ രംഗത്തും മഹത്തായ സംഭാവന 

കാഴ്ചവെച്ചയാളാണ് ഫൂലെ. “അടിമത്തം” എന്ന ്രശസ്തകൃതി അതിന് തെളി 

വുനല്കുന്നു. ബ്രാഹ്മണരുടെ വികലമായ ജീവിതരീതികളെയും സിദ്ധാന്തങ്ങളെ 

യുമാണ് അടിമത്തം എന്ന ഗ്രന്ഥത്തിലൂടെ അദ്ദേഹം ചോദ്യം ചെയ്തത്. നീഗ്രോ 

കളുടെ അടിമത്തത്തിനെതിരായി പോരാടിയ അമേരിക്കയിലെ ജനങ്ങള്ക്കാണ് 

ഫുലെ ഈ കൃതി സമര്പ്പിച്ചിരിക്കുന്നത്. 

അടിമത്തം എന്ന ഗ്രന്ഥത്തിന്റെ മുഖവുരയില് ഫൂലെ ഇപ്രകാരം പറയു 

ന്നു. “നൂറ്റാണ്ടുകളായി സ്രാഹ്മണരുടെ ഭരണത്തിന് കീഴില് ശൂദ്രരും ദലിതരും 

തീവ്രമായ കഷ്ടപ്പാടുകള് സഹിച്ചുകഴിഞ്ഞിരുന്നു എന്ന യാഥാര്ത്ഥ്യത്തെ അടയാ 

176



ളപ്പെടുത്തുകയാണ് ഈ ലഘൂഗ്രന്ഥത്തിന്റെ ഉദ്ദേശ്യം. ബ്രാഹ്മണാടിമത്തത്തില് 

നിന്നും അനീതിയില് നിന്നും മോചിതരാവാന് വേണ്ടി അധഃസ്ഥിതരെ ബോധ 

വല്ക്കരിക്കുക എന്ന ഉദ്ദേശത്തോടെയാണ് ഈ ലഘുഗ്രന്ഥം രചിച്ചിട്ടുള്ളത്. 

മുവായിരത്തിലേറെ വര്ഷങ്ങളായി ബ്രാഹ്മണര് ഈ രാജ്യം ഭരിക്കുകയാണെ 

ന്നുള്ള വസ്തുത വെളിപ്പെടുത്തേണ്ടതും ഈ ഗ്രന്ഥത്തിന്റെ ഉദ്ദേശമാണ്. ബ്രാഹ്മ 

ണര്ക്കെതിരെയുള്ള രുക്ഷവിമര്ശനം എന്ന നിലയില് ഈ ഗ്രന്ഥത്തിന് വളരെയ 

ധികം (്രാധാന്യമുണ്ട്. ബ്രാഹ്മണര്ക്കെതിരെയുള്ള പ്രചാരണം ശക്തമാക്കാന് 

അധഃസ്ഥിതവര്ഗ്ഗത്തോടുള്ള ആഭിമുഖ്യമായി നമുക്കീകൃതിയെ വിലയിരുത്താവു 

ന്നതാണ്.” ജാതിമതവര്ണ്ണ വംശവൃത്യാസങ്ങളില്ലാതെ സന്മമാരായി ജീവിക്കു 

ന്നതിന് എതിരായി നില്ക്കുന്ന ബ്രാഹ്മണ്യത്തെയും അതു തുറന്നുവെയ്ക്കുന്ന 

സാഗ്രാജ്യതൃഭീകരതയെയും അവസാനിപ്പിക്കേണ്ട സാഹചര്യമാണ് വന്നു ചേര്ന്നി 

രിക്കുന്നതെന്നും അതിനായി നിരന്തരമായ പോരാട്ടങ്ങള് ആവശ്യമാണെന്നും 

ഫുലെ വ്യക്തമാക്കി. മഹാരാഷ്ട്രയിലെ നവോത്ഥാനപ്രവര്ത്തനങ്ങള്ക്ക് തുടക്ക 

മിട്ട അദ്ദേഹം ജീവിതാവസാനംവരെ ശുൂര്രര്ക്കും ദലിതര്ക്കും വേണ്ടി പോരാടുക 

യാണുണ്ടായത്. 

സാമൂഹിക്രപവര്ത്തനരംഗത്തും സാഹിതൃത്തിലും വിപ്ലവകരമായ മാറ്റ 

ങ്ങള് സാധ്യമാക്കിയ വ്യക്തി എന്ന നിലയില് അംബേദ്കര് “മഹാത്മാവ്” എന്ന് 

ഫൂലയെ വിശേഷിപ്പിക്കുകയുണ്ടായി. ജാതിക്കെതിരെ തുടര്ച്ചയായി സമരം 

ചെയ്തുകൊണ്ടും ജാതിവിരുദ്ധചിന്തകള്ക്ക് തുടക്കമിടുകയും ചെയ്ത ഫുലെ 

പിന്തിരിപ്പന് ശക്തികള്ക്കെതിരെ സന്ധിയില്ലാസമരം നടത്തിയ വ്യക്തിയാണ്. 

2.7.7 അംബേദ്കര് (1891-1956) 

അംബേദ്കറെക്കുറിച്ച് തുടര് അധ്യായത്തില് വിശദപഠനം ഉള്പ്പെടുത്തിയി 

ടുണ്ട്. 

ഇന്ത്യന് പ്രബുദ്ധതയുടെയും ആധുനികതയുടെയും വക്താവായ അംബേ 

ദ്കര് “ഭരണഘടനയുടെ വാസ്തുശില്പി” എന്നറിയപ്പെടുന്നു. “പഠിക്കുക സംഘടി 

ക്കുക പോരാടുക് എന്ന മുദ്രാവാകൃത്തിലൂടെ ഇന്ത്യയിലെ അധഃസ്ഥിതവര്ഗ്ഗ 

ത്തിന് ഉണര്വ്വ നല്കിയ അനിഷേധ്യനേതാവാണിദ്ദേഹം. ജാതി ഹിന്ദുത്വത്തിന്റെ 

അടിമകളായിത്തീര്ന്ന ഒരു ജനതയുടെ അതിജീവനത്തിനുവേണ്ടി പോരാടിയ 
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വിമോചനനായകനാണ് അംബേദ്കര്. മഹര്ജാതിയില് ജനിച്ചതുമുലം അനുഭവി 

ക്കേണ്ടിവന്ന ദുരനുഭവങ്ങളിലൂടെ ഇന്ത്യയുടെ മുഴുവന് അടിച്ചമര്ത്തപ്പെട്ട വിഭാഗ 

ങ്ങളുടെ വക്താവായി മാറാന് കഴിഞ്ഞ വ്യക്തിയെന്ന നിലയില് എടുത്തു പറ 

യേണ്ട വ്യക്തിത്വത്തിനുടയാണ് ഇദ്ദേഹം. സ്വാതന്ത്രയത്തിലും സമത്വത്തിലും അധി 

ഷ്ഠിതമായ ജീവിതസങ്കല്പ്പത്തിനാണ് അദ്ദേഹം പ്രാധാന്യം നല്കിയത്. ഹിന്ദുവ 

രേണൃതയുടെ ജാതീയ അയിത്തചിന്തകള്ക്കെതിരായി മുന്നോട്ടുവച്ച ആശയങ്ങളി 

ലുടെ മതേതരത്വത്തെക്കുറിച്ചും ജനാധിപതൃചിന്തകളെക്കുറിച്ചും പുതിയ ഉണര്വ്വ് 

രൂപപ്പെടുത്തിയെടുക്കാന് അദ്ദേഹത്തിന്റെ ചിന്തകള്ക്ക് സാധിച്ചു. 

““ഇന്ത്യന് ജാതിവ്യവസ്ഥയെ വിമര്ശിക്കുന്നതില് പാശ്ചാത്യ ആധുനികത 

യുടെ ലിബറല്ആശയങ്ങള് ധാരാളമായി അംബേദ്കര് സ്വീകരിക്കുന്നുണ്ട്. 

ഇന്ത്യന് സന്യാസിയെ ഓര്മ്മിപ്പിക്കുന്ന ഗാന്ധിയുടെ വേഷത്തില് നിന്നു വ്യത്യ 

സ്തമായി സ്വയം ഒരു പാശ്ചാത്യാധുനികതയുടെ ചിഹമായി ഇന്ത്യന് അധഃസ്ഥി 

തര്ക്കു മുമ്പില് അംബേദ്കര് പ്രതൃക്ഷപ്പെട്ടു.””” സവര്ണര് കൊണ്ടുവന്ന അധി 

കാര പ്രത്ൃയശാസ്ത്രത്തിനെതിരെ നേട്ടത്തിന്റെ ്രതിരുപം തീര്ക്കുകയായിരുന്നു 

അംബേദ്കര് തന്റെ വേഷവിധാനത്തിലുടെ. ഇന്ത്യന് രാഷ്ട്രീയചരിത്രത്തിലെ 

്രധാനവ്യക്തിയായി മാറിയ അംബേദകറിന്റെ ചിന്തകളില് ബുദ്ധന്റെയും കബീറി 

ന്റെയും ഫുലെയുടെയും സ്വാധീനം കണ്ടെത്താവുന്നതാണ്. 

ജാതിസമ്ത്രദായവും അതുമുന്നോട്ടുവെച്ച വിവേചനങ്ങളും കേരളത്തില് 

രൂഡ്മുലമാകുന്നത് എട്ടാം നുറ്റാണ്ടിനും പത്താംനുറ്റാണ്ടിനും ഇടയിലാണ് എന്നു 

കാണാം. അതേസമയം ത്രവര്ണികകേന്ദ്രിതമായ മണി്രവാളസാഹിതൃത്തോ 

ടൊപ്പം തന്നെ, സമൂഹവിവേചനങ്ങളെ തുറന്നെതിര്ക്കുന്ന രചനകളും വാമൊഴി 

സാഹിത്യവും രൂപപ്പെട്ടു എന്നുള്ളതാണ് (്രാധാന്യമര്ഹിക്കുന്ന മറ്റൊരുസംഗതി. 

വാമൊഴിസാഹിതൃത്തിലൂടെ വിപുലമായ ഒരു്രതിരോധസാഹിത്യം കേരളത്തിന്റെ 

അടിത്തട്ടില് രുപപ്പെടുത്തിയെടുക്കുവാന് തദ്ദേശ-അടിസ്ഥാനസമുഹങ്ങള്ക്കു 

സാധിച്ചു. “പറയിപ്പെറ്റ പന്തിരുകുലം” എന്ന ഐതിഹ്യം, തെയ്യങ്ങള്, നവോത്ഥാന 

കവിതകള്വരെ ഇതുവ്യാപിച്ചുകിടക്കുന്നതുകാണാം. 
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2.8 ജാതിസ്രമ്പദായം കമപ്പെടുത്തലും കുതറലും : ഐതിഹൃത്തിലുടെ 

ബ്രാഹ്മണനായ വരരുചിക്ക് പറയസ്ത്രീയില് ഉണ്ടായ പന്ത്രണ്ടുപേരാണ് 

മേഴത്തോള് അഗ്നിഹോത്രി, രജകന്, ഉളിയന്നൂര് പെരുന്തച്ചന്, വള്ളോന്, വടുതല 

നായര്, കാരയ്ക്കലമ്മ, ഉപ്പുകുറ്റന്, തിരവരങ്കത്തെ പാണനാര്, നാറാണത്തു 

ശ്രാന്തന്, അകവൂര് ചാത്തന്, പാക്കനാര്, വായില്ലാക്കുന്നിലപ്പന് എന്നിവര്. സമൂഹ 

ത്തിലെ വിവിധജാതിമതസ്ഥര് എടുത്തു വളര്ത്തിയ പന്ത്രണ്ട് കുട്ടികള് ജീവിത 

ത്തില് അതിവൈദദഗ്ദ്യമുള്ളവരായി മാറിയെന്നാണ് ഐതിഹൃകഥ. പറയിയായി 

രുന്നു എന്നറിഞ്ഞുകൊണ്ട് ഒരു പെണ്കുട്ടിയെ വിവാഹം കഴിച്ച വരരുചി എന്ന 

ബ്രാഹ്മണപണ്ഡിതന് തുടര്ന്ന് അനുഭവിക്കുന്ന പ്രതിസന്ധികളാണ് ഇതില് നിറ 

ഞ്ഞുനില്ക്കുന്നത്. വംശീയമായ കലര്പ്പില്നിന്നുള്ള രക്ഷപ്പെടലായിരുന്നു 

അയാളെ സംബന്ധിച്ചിടത്തോളം തുടര്ന്നുള്ള ജീവിതം. തദ്ദേശസമൂഹങ്ങളുമായി 

ബ്രാഹ്മണര് പുലര്ത്തിയിരുന്ന വൈവാഹികബന്ധങ്ങളുടെ ഉദാഹരണങ്ങളി 

ലേക്കും അതുപോലെത്തന്നെ വൈദികര്ക്ക് മേല്ക്കൈ നേടിയ ഒരുസമുഹത്തില് 

അവര് പുലര്ത്താന് ശ്രമിക്കുന്ന വര്ണാശ്രമവ്യവസ്ഥാശുദ്ധിയെ സംബന്ധിച്ച 

പ്രതിസന്ധികളിലേക്കുമാണ് ഈ ഐതിഹ്യം വിരല്ച്ചുണ്ടുന്നത്, 

കേരളത്തിലെ സകലദേശങ്ങളിലും സകലജാതിമത ഗോത്രങ്ങളിലും 

ചെന്നു പിറവിയെടുത്ത പന്തിരുകുലം നിലവിലുള്ള സവര്ണ്ണബോധങ്ങളുടെ 

്രതാപങ്ങളെ കടപുഴക്കി എറിയാന് പ്രാപ്തിയുള്ള മനുഷ്യരുടെ കഥയായിരുന്നു. 

കേരളീയരുടെ “ആദി'മാതാവെന്ന സങ്കല്പ്പം പറയിക്ക് ഇണങ്ങുന്ന തരത്തിലാണ് 

ഈ ഐതിഹൃയത്തിന് കാലാകാലങ്ങളായി കിട്ടിയ സ്ഥാനത്തെ വ്യക്തമാകുന്നത്. 

വിവിധ ജാതിമതസമൂഹങ്ങളില് വളര്ന്ന പന്തിരുകുലം കേരളദേശത്തിലെ ആദി 

മതമൈത്രി സഹവാസത്തിന്റെ പ്രതിപുരുഷന്മാരായി അറിയപ്പെടുന്നവരാണ്. 

താഴെക്കിടയിലുള്ളവര്ക്ക് സമുഹം നല്കുന്ന സ്ഥാനവും അവരനുഭവിച്ചു 

വരുന്ന ദുരിതങ്ങളുമെല്ലാം തന്നെ ഈ കഥ വളരെ അര്ത്ഥത്തോടെ ഉള്വഹിക്കു 

ന്നു, സവര്ണചരിത്രബോധം നീതിനിഷ്ഠയില്ലാത്ത സമുഹത്തിന്റെ സൃഷടിയാ 

ണെന്ന ബോധ്യത്തില് നിന്നുകൊണ്ട് “വരരുചി” എന്ന വരേണ്യസമുദായത്തിന്റെ 

ശക്തിമത്തായ പ്രതിനിധിയായ വ്യക്തിയുടെ ജീവിതാവബോധത്തില്നിന്ന് രൂപ 

പ്പെടുത്തിയെടുക്കുന്ന കഥ, സമത്വമെന്ന മനുഷ്യാവസ്ഥയുടെ ജീവിതചിത്രത്തെ 
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വ്യക്തമാക്കുന്ന ഐതിഹ്യത്തിന്റെ തിരുശേഷിപ്പുകളെ ഉള്ക്കൊണ്ട് ഇന്നും നിലനി 

ന്നുപോരുന്നു. അഗ്നിഹോത്രി ഇല്ലവും നാറാണത്തുശ്രാന്തന് വസിച്ച രായിരനെ 

ANS മലയും പാക്കനാര് ക്ഷേത്രവും ഇതിന്റെ തെളിവുകളായി നിലനില്ക്കപ്പെടു 

ന്നുണ്ട്. 

2.8.1 തെയ്യും 

നൂറ്റാണ്ടുകളായി വടക്കന് കേരളത്തില് പ്രചാരത്തിലുള്ള അനുഷ്ഠാനകല 

കളില് പ്രധാനപ്പെട്ട ഒന്നാണ് തെയ്യം. വടക്കേമലബാറിന്റെ തനതുകലാരുപമാണി 

ത്. വൈദികേതരമായ അനുഷ്ഠാന ചര്യകളോടെ ദൈവവപ്രീതിക്കുവേണ്ടി അധഃ 

സ്ഥിതസമുദായക്കാര് നടത്തുന്ന നൃത്തമാണ് തെയ്യം. അടിച്ചമര്ത്തപ്പെട്ട അധഃ 

സ്ഥിതവിഭാഗങ്ങളുടെ ആത്മ്പകാശനത്തിന്റെ ഉപാധികളായി തെയ്യം ഉള്പ്പെടെ 

യുള്ള അനുഷ്ഠാനകലാരുപങ്ങള് മാറിത്തീരുന്നു. 

2.8.1.2 പൊട്ടന്തെയ്യും 

വടക്കന് കേരളത്തില് കെട്ടിയാടുന്ന ഒരു തെയ്ുക്കോലമാണിത്. ജാതീയ 

മായ ഉച്ചനീചത്വങ്ങള് വളരെ ശക്തമായിരുന്ന കാലത്ത് മനുഷ്യരെല്ലാം സമന്മാരാ 

ണെന്ന് വിളിച്ചു പറയാന് ധൈര്യംകാട്ടിയ ഒരു കീഴ്ജാതിക്കാരന്റെ ഐതിഹ്യമാണ് 

ഇതിനു പുറകിലുള്ളത്. മേലാളനും കീഴാളനും ഒരു പോലെ ഇതിനെ ആരാധിച്ചു 

പോരുന്നു. “ഭനതികജീവിതത്തിലെ ദുരാചാരമായി മാറിയ ജാതിഭേദത്തിന്റെ 

അന്തഃസോരശുന്യത പൊട്ടനായി പകര്ന്നാടുന്ന കീഴാളന് തോറ്റം പാട്ടിലൂടെ ആവി 

ഷ്കരിക്കുകയാണ്. ജാതിയുടെ ചട്ടക്കൂടില് നിന്ന് കൊണ്ട് വര്ഗ്ഗവല്ക്കരണത്തെ 

ചോദ്യം ചെയ്ത്, ജാത്യാതീതമായ ഒരു സംസ്കാരത്തിലേക്ക് മേലാളരെയും കീഴാ 

ളരെയും നയിക്കുകയാണിവിടെ. 73 

പ്രതൃക്ഷമായ ജാതി ആചാരങ്ങളുടെ ഭനതികവും ആത്മീയവുമായ വശ 

ങ്ങളെ ഉള്ക്കൊണ്ട് മുന്നേറുന്ന പൊട്ടന്തെയ്യത്തില് മനുഷ്യരെല്ലാവരും ഒന്നാ 

ണെന്ന ബോധ്യമാണ് നിലനില്ക്കപ്പെടുന്നത്. ജാതിവ്യവസ്ഥയുടെ തകിടംമറിച്ചി 

ലാണ് പൊട്ടന്തെയ്യത്തിലൂടെ ആവിഷകരിക്കപ്പെടുന്നതെന്നും ചുരുക്കം. അങ്ങനെ 

ജാതിയുടെ അര്ത്ഥശുനൃതയേയും നിരര്ത്ഥകതയേയും സമൂഹത്തിനുമുന്നില് 
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അനാവരണം ചെയ്യപ്പെടുന്നതിലൂടെ തെയ്യത്തിന്റെ സാമുഹിക്രപസക്തിയാണ് 

നിലനില്ക്കപ്പെടുന്നത്. 

നിങ്ങളെ കൊത്ത്യാലും ചേരേല്ലെ 

ചൊവ്ൃറെ, നാങ്കളെ കൊത്ത്യാലും 

ചോക്കേല്ല ചൊവ്ുറ, പിനെന്ത് 

ചൊവ്ുറും കുലം പിശകന്ന്, 

തീണ്ടിക്കൊണ്ടല്ലേ കുലം പിള്്കന്ന് 

എന്ന വരികള് ജാതിചിന്തയുടെ ക്രൂരമായമുഖത്തെയാണ് വൃൃക്തമാക്കുന്നത്. 

“നാങ്കളെ കുപ്പയില് നട്ടൊരു വാഴ- 

പഴമല്ലേ നിങ്കളെ തേവന് പുജ? 

നാങ്കളെ കുപ്പയില് നട്ടൊരു തൃത്താ- 

പോവല്ലോ നിങ്കടെ തേവന്ന് മാല 

പുക്കൊണ്ട് മാലതൊടുക്വോല്ലോനുങ്കള് 

പൊല്കൊണ്ട് മാല് തൊടുക്കവല്ലോ” 

എന്നും സമൂഹത്തിലെ വ്യവഛേദങ്ങള്ക്കുള്ള ശക്തമായ ചോദ്യചെയുലുകളായി 

മാറുന്ന ഈ സങ്കല്പ്പങ്ങള് സമുഹജീവിതത്ത സമര്ത്ഥമായി പ്രതിഫലിപ്പിച്ചുകൊ 

ണ്ട് മുന്നോട്ടു പോകുന്നു. ദാര്ശനികമുല്യമുള്ള ഇത്തരം പാട്ടുകളിലൂടെ പൊട്ടന് 

തെയ്യത്തിന്റെ സാമൂഹിക സാഹചര്യമാണ് നിലനില്ക്കപ്പെടുന്നത്. 

തെയ്യത്തിലെ പ്രധാനപ്പെട്ട ദേവതാരുപമാണ് പൊട്ടന്തെയ്യത്തിലൂടെ ആവി 

ഷ്കരിക്കപ്പെടുന്നത്. ശ്രീശങ്കരാചാര്യരുടെ ജീവചരിത്രവുമായി ബന്ധപ്പെട്ട ശൈവ 

പുരാണമാണിതിന് പശ്ചാത്തലമായി നിലനില്ക്കുന്നത്. സര്വ്വവിദ്യകളും അഭ്യ 

സിച്ച് സര്വ്വജ്ഞപിഠം കയറുവാന് പോകുന്ന ശ്രീശങ്കരനെ കാശിവിശ്വനാഥനായ 

ശ്രീപരമേശ്വരന് ചണ്ഡാലന്റെ വേഷത്തിലെത്തി പരീക്ഷിക്കുന്നതാണ് ഇതിനു 

പിന്നിലുള്ള പുരാവൃത്തം. പൊട്ടന്തെയ്യത്തിന് പാടുന്ന തോറ്റം പാട്ടുകളില് അട 

ങ്ങിയിരിക്കുന്നത് ഈ പുരാവ്ൃത്തമാണ്. മലയന്, പുലയന്, ചിറവന്, പാണന് തുട 

ങ്ങിയ പലസമുദായങ്ങളും പൊട്ടന്തെയ്ും കെട്ടിവരുന്നുണ്ട്. തെയ്യത്തെ (പ്രാര്ത്ഥിച്ച് 
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ഉണര്ത്തുന്ന പാട്ടാണിത്. പ്രത്യേകകാലങ്ങളില് സമൂഹജീവിതത്തെ സമര്ത്ഥ 

മായി പ്രതിഫലിപ്പിക്കുന്ന സാഹിത്യരൂപം കുടിയാണ് തോറ്റംപാട്ടുകൾ. 

ഗോത്രവര്ഗ്ഗത്തിന്റെ ആദിസങ്കല്പ്പങ്ങളെ ഇന്നും അനുഷ്ഠാനത്തിന്റെ 

വര്ണചലനങ്ങളാല് അവതരിപ്പിക്കുന്ന തെയ്യങ്ങള് ജാതിസമൂഹങ്ങളുടെ നിരര്ത്ഥ 

കതയേയാണ് കെട്ടിയാടുന്നതിലൂടെ കാണികള്ക്ക് മുന്നില് അവതരിപ്പിക്കുന്നത്. 

ചാതുര്വര്ണ്യത്തിലധിഷ്ഠിതമായ ഒരു സമൂഹത്തില് നിലനിന്നിരുന്ന കല 

എന്നര്ത്ഥത്തില് ഇതിന് വളരെയധികം പ്രാധാന്യം നിലനില്ക്കുന്നു. “സംഘ 

കാലം മുതല് ഭൂമിശാസ്ത്രപരമായ തിണകളിലുടെയും അവയോട് ചേര്ന്ന് മനു 

ഷ്യന് ജീവസന്ധാരണത്തിനായി സ്വീകരിച്ച തൊഴിലുകളിലൂടെയും വളര്ന്നു വന്ന്, 

വൈദിക്രപഭാവഘട്ടത്തിലെ സവര്ണാവര്ണഭേദത്തിലും ഉച്ചനീചവിചാരത്തിലും 

ഉന്നിയ അനുശാസനങ്ങളില് പതറിവീഴാതെ ആസ്തിക്യബോധത്തെ ഉഇട്ടിയുറ 

പ്പിച്ച ഒരു സാംസ്കാരിക മഹിമയെ വിളംബരം ചെയ്യുന്ന ശ്രദ്ധേയമായ കലയായി 

തെയ്യം നിലനില്ക്കുന്നു. ””?2 

2,82 ഓണപ്പാട - സഹോദരന് അയ്യപ്പന് 

ഇരുപതാംനൂറ്റാണ്ടിന്റെ തുടക്കത്തില് സഹോദരന് അയ്യപ്പന് എഴുതിയ 

്രസിദ്ധമായ ഓണപ്പാട്ടിന്റെ പൂര്ണരൂപമാണ് “‘മാവേലിനാടുവാണീടും കാലം 

മാനുഷ്യരെല്ലാം ഒന്നുപോലെ” എന്നുതുടങ്ങുന്നത്. അടിമത്തത്തെ അനുഗ്രഹമായി 

കണക്കാക്കാന് പ്രേരിപ്പിക്കുന്ന ഹിന്ദുമതഘടനയുടെ മാമൂലുകള്ക്കെതിരെയും 

ആചാരവിശ്വാസങ്ങള്ക്കെതിരെയുമുള്ള (പതിരോധവും രോഷവുമെല്ലാം വ്യക്തമാ 

ക്കുന്നു ഈ രചനയിലൂടെ അദ്ദേഹം. “മാവേലി” എന്ന ചരിത്രപുരുഷന് ജനാധിപ 

തൃമൂല്യങ്ങളില് അധിഷ്ഠിതമായ ഭരണക്രമം കാഴ്ചവെച്ചതിന്റെ തുടര്ച്ചയും മാനു 

ഷികവും സദാചാരപരവുമായ മൂല്യങ്ങളെ സേവിച്ചതിന്റെ ഓര്മ്മപ്പെടുത്തലുകളും 

വ്യക്തമാക്കുന്ന രചനാസമ്്രദായമാണ് ഈ പാട്ടിന്റെ പൂര്ണതലം. ഇതിലെ 

ഓരോ വരിയും കേരളത്തിന്റെ പൈതൃകത്തെയും സമത്വസുന്ദരസ്വപ്നങ്ങളെയും 

വ്യക്തമാക്കുന്നുണ്ടെങ്കിലും അയ്യപ്പന്റെ വിപ്നവചിന്തകള് ഈ പാട്ടിനെ ശക്തിപ്പെടു 

ത്തുകയുണ്ടായി. 

“സാധുധനികവിഭാഗമില്ല 

മൂലധനത്തില് ഞെരുക്കലില്ല 
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ആവതവരവര് ചെയ്തുനാട്ടില് 

ഭൂതിവളര്ത്താന് ജനം ശ്രമിച്ചു 

വിദ്യപഠിക്കാന് വഴിയേവര്ക്കും 

സിദ്ധിച്ചുമാബലി വാഴുംകാലം 

സ്ത്രീക്കും പുരുഷനും തുല്യമായി 

വാച്ചുസ്വതന്ത്രയെന്തുഭാഗ്യം 

കാലിക്കുകൂടി ചികിത്സചെയ്യാന് 

ആലയം സ്ഥാപിച്ചിതന്നു മര്ത്ത്യര് *? 

സമകാലിക യാഥാര്ത്ഥ്യങ്ങളെ തീക്ഷണഭാവനയോടെ വിമര്ശനവിധേയമാക്കിയി 

രിക്കുന്ന ഈ രചനയില് അന്നത്തെ ജനങ്ങളുടെ അറിവിലേക്കായുള്ള വിമര്ശന 

ചിന്തയെക്കുടി ഉള്പ്പെടുത്തിയിരിക്കുന്നു. 

“ദാനം കൊടുത്ത സുമതിതന്റെ 

ശീര്ഷം ചവിട്ടിയാ യാചകനും 

അന്നുതൊട്ടിന്ത്yയയധഃപതിച്ചു 

മന്നിലധര്മ്മം സ്ഥലംപിടിച്ചു 

ദല്ലാല്മതങ്ങള് നിറഞ്ഞുകഷ്ടം 

കൊല്ലുന്ന ശ്രൂരമതവുമെത്തി 

വര്ണ്ണവിഭാഗവ്യവസ്ഥവന്നു 

മന്നിടംതന്നെ നരകമാക്കി 

മർത്ത്യനെ മര്ത്തൃനശുദ്ധനാക്കൂ- 

മയ്ത്തപ്പിശാചും കടന്നുകൂടി 

തന്നിലശക്തന്റെ മേലില്കേറി 

തന്നില് ബലിഷറന്റെ കാലുതാങ്ങും 

സ്നേഹവും നാണവും കെട്ടരീതി 

മാനവര്ക്കേകാം ധര്മ്മമായി 

പുതിയതും പഴയുമായ ഒരു തലമുറയുടെ മുഴുവന് ജീവിതവും സമൂഹത്തിനു 

മുമ്പില് തുറന്നുകാട്ടാന് നടത്തിയ രചനയുടെ വര്ത്തമാനകാല(പ്രസക്തിയെയാണ് 

ഈ പാട്ടിന്റെ പുനര്വായന സാധ്യമാക്കുന്നത്. 
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“എത്രനൂറ്റാണ്ടുകള് നമ്മളേവം 

ബുദ്ധിമുട്ടുന്നു സഹോദരരെ 

നമ്മെയുയര്ത്തുവാന് നമ്മളെല്ലാ- 

മൊന്നിച്ചുണരണം കേള്ക്ക നിങ്ങള് 

ബ്രാഹ്മണോപജ്ഞമാം കെട്ടമതം 

സേവിപ്പവരെ ചവിട്ടും മതം 

നമ്മളെ തമ്മിലകറ്റും മതം 

നമ്മള് വെടിയണം നന്മ വരാന്? 

വൈദികമേധാവിത്വത്തിനെതിരെയുള്ള വാദമുഖങ്ങള് അധഃസ്ഥിതവിഭാഗ 

ത്തിന്റെ വെല്ലുവിളികളിലുടെ രൂപത്തിന്റെ തുടര്ച്ചയായി നിലനില്ക്കണമെന്നാണ് 

കവി ഇവിടെ എടുത്തുപറയുന്നത്. ഇന്ത്യയില് നിലനിന്ന ജാതിചിന്തകള് എത്ര 

മാത്രം ഹീന്രപവ്യത്തിയാണെന്നും അത് മനുഷ്യന്റെ അസ്തിത്വത്തെതന്നെ ഇല്ലാ 

താക്കുന്നുവെന്നും ഡോ.ബി.ആര്.അംബേദ്കര് വൃൃക്തമാക്കുന്നുണ്ട്. കേരളത്തി 

ലെയും അയിത്തചിന്തകള് അടിമത്തത്തെക്കാള് ദുഷ്കരമാണെന്നും നാടുവാഴി 

ത്തവും തുടര്ന്നുവന്ന മുതലാളിത്തവ്യവസ്ഥയുമെല്ലാം തന്നെ ഇന്ത്യയിലേതു 

പോലെ കേരളത്തിലും നടമാടുകയുണ്ടായി. സമകാലിക ഇന്ത്യയില് മുതലാളിത്ത 

ത്തിന്റെ രൂപത്തിലാണ് ജാതി കടന്നുവന്നതെങ്കില് കേരളത്തിലും ജനാധിപതൃത്തി 

ന്റെയും അതിന്റെ തുടര്ച്ചയായ വിദ്യാഭ്യാസ അവകാശമേഖലകളിലുമെല്ലാം ജാതി 

യുടെ സ്വാധീനം കണ്ടെത്താം. താഴെക്കിടയിലുള്ളവര് അനുഭവിച്ചുപോരുന്ന ഈ 

ജാതീയത ഇന്നും രൂപമാറ്റങ്ങള്ക്ക് വിധേയമാവാതെ പലഭാഗങ്ങളിലും നില 

നില്ക്കുന്നു. ഇതിനെ ്രതിരോധിക്കാന് അധഃസ്ഥിതവര്ഗ്ഗം മുന്നോട്ടുവരുന്നിടത്തു 

നിന്നാണ് അവരുടെ ജീവിതപോരാട്ടങ്ങള് ആരംഭിക്കുന്നത്. 

2.9 കേരളീയസമുഹവും ദാര്ശനിക ചിന്തകളും 

ഭാരതത്തില് രൂപംകൊണ്ട ദാര്ശനിക ചിന്താപരമ്പരകള് കേരളത്തില് പല 

തരത്തില് പ്രത്യക്ഷപ്പെടുകയുണ്ടായി. കേരളത്തിലെ ബൃഹത്തായ പാരമ്പര്യ 

ത്തിന്റെ അംശങ്ങളും നാട്ടുവഴക്കത്തിലൂടെ രൂപപ്പെടുത്തിയ പാരമ്പര്യഘടകങ്ങളും 

കുടിച്ചേര്ന്നൊരു സംസ്കാരമായിരുന്നു നിലനിന്നിരുന്നത്. ഭാഷ, ലിപി, ആചാരാ 

നുഷ്ഠാനങ്ങള് എല്ലാംതന്നെ ഇതിന് തെളിവ് നല്കുന്നവയാണ്. 
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കേരളീയ ദര്ശനങ്ങളെന്നറിയപ്പെട്ട പുരാണേതിഹാസങ്ങള് ഒരുകാലത്ത് 

ഭൂരിപക്ഷം ജനങ്ങള്ക്കും അപ്രാപ്യമായിരുന്നു. വേദഭാഷയെന്ന് വിശേഷിപ്പിക്ക 

പ്പെട്ട സംസ്കൃത്തില് മാത്രം ഒതുങ്ങിനിന്നിരുന്ന ദര്ശനങ്ങളും പുരാണേതിഹാസ 

ങ്ങളും ആയിരുന്നു മിക്കവയും. ഇത്തരത്തിലുള്ള ദര്ശനങ്ങളെ ഭൂരിപക്ഷം ജന 

ങ്ങള്ക്കും ആവശ്യമായി മാറ്റിത്തീര്ക്കേണ്ട അവസ്ഥ സംജാതമായ കാലഘട്ടത്തി 

ലാണ് ദാര്ശനികമായ സിദ്ധാന്തങ്ങള്ക്ക് സാമുഹികപിന്തുണ ലഭിക്കാന് തുടങ്ങി 

യത്. 

ഭൂവുടമസ്ഥതയിലധിഷ്ഠിതമായ സമ്പത്ത്ഘടനയുടെ ചരിത്രമാണ് കേരളീ 

യദര്ശനങ്ങളില് പ്രാമുഖ്യം വഹിക്കുന്നത്. ഭുവുടമസ്ഥത, ശ്രേണിബന്ധമായ 

ജാതിവ്യവസ്ഥ, ഭരണവ്യവസ്ഥയായ നാടുവാഴിത്തം, ആരാധനാസംബന്ധമായ 

ക്ഷ്േേതാചാരങ്ങള് എന്നിവയെല്ലാം നിയന്ത്രിക്കുന്ന ധര്മ്മശാസ്ത്രങ്ങളായിരുന്നു 

അവ (ശ്രുതികള്, സ്മൃതികള്, സൂത്രങ്ങള്). സാമുഹികവും ആരാധനാപരവുമായ 

ദര്ശനങ്ങളെന്ന നിലയിലാണ് ഇവ നിലനിന്നുപോന്നത്. തുടര്ന്നുവന്ന സാമുഹിക 

ജീവിതത്തിലെ പരിഷ്കരണപ്രസ്ഥാനങ്ങള് ജാത്യാചാരങ്ങളെ ചിട്ടപ്പെടുത്തിയ 

സാമൂഹികദര്ശനമെന്ന നിലയില് (പ്രാധാന്യം നേടിയപ്പോള് ധര്മ്മശാസ്ത്രങ്ങള് 

ചോദ്യം ചെയ്യപ്പെടുകയുണ്ടായി. ഇതില്നിന്നാണ് നിരന്തരസമരങ്ങളുടെയും 

ചോദ്യം ചെയുലുകളുടെയും ആവശ്യകത ഉയര്ന്നുവന്നത്. സാമുഹികസമത്വത്തി 

ലൂടെ വിപ്ലവകരമായ പരിവര്ത്തനം സാധ്യമാക്കിത്തീര്ക്കുന്ന നവോത്ഥാന്രപസ്ഥാ 

നങ്ങള് രൂപം കൊള്ളുന്നത് ഇതിന്റെ ഭാഗമായാണ്. 

2.9.1 കേരള നവോത്ഥാനവും സമൂഹവും 

പത്തൊന്പതും ഇരുപതും നൂറ്റാണ്ടുകളില് കേരളസമൂഹം തികച്ചും വ്യത്യ 

സ്തമായ സാമുഹ്യപരിവര്ത്തനങ്ങളിലൂടെയാണ് കടന്നുപോയത്. സാമൂഹികവും 

സാംസ്കാരികവും രാഷ്ട്രീയവുമായ നിരവധി മാറ്റങ്ങള് ഈ സാമൂഹൃപരിവര്ത്ത 

നങ്ങള്ക്ക് കാരണമായിത്തീര്ന്നു. പാശ്വാത്യകാലഘട്ടത്തിന്റെ സ്വാധീനം വളരെ 

വൈകിയാണെങ്കില്കൂടി ഈ കാലഘട്ടത്തില് കേരളീയസമൂഹത്തെ മാറ്റി 

ത്തീര്ക്കാന് സഹായകമായി. ഇന്ത്യയില് നവോത്ഥാനം ഫ്യൂഡല് ജാതി അധി 

കാര ഘടനയുടെയും സാമൂഹ്യമായ അടിച്ചമര്ത്തലുകളുടെയും മറ്റും ഇട 

യില്നിന്ന് ഉയിര്ത്തെഴുന്നേറ്റതുപോലെ കേരളത്തിന്റെയും സ്ഥിതിഗതികള് നിഴലി 
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ക്കുന്നത് ഇത്തരത്തിലുള്ള വിമോചനത്തിന്റെ ഉയര്ച്ചകളെയാണ്. കൊളോണിയല് 

ഭരണപരിഷക്കാരങ്ങള് സമൂഹത്തിലും മറ്റും ഉണ്ടാക്കിയ ഉണര്വ്വും കോളനിവിരു 

ദ്ധസമരങ്ങളും എല്ലാംതന്നെ നവോത്ഥാനപ്രവര്ത്തനങ്ങള്ക്ക് ശക്തി പകരുകയു 

ണ്ടായി. ആധുനികവിദ്യാഭ്യാസവും തുടര്ന്നുള്ള മാറ്റങ്ങളുമെല്ലാംതന്നെ ഇതിന്റെ 

(പവര്ത്തനത്തെ ശക്തിപ്പെടുത്താന് സഹായകമായി. മതത്തിലും വിശ്വാസത്തിലും 

ആചാരങ്ങളിലും എല്ലാംതന്നെ ചലനങ്ങള് ഉണ്ടാവുകയും അത് നിലവിലിരുന്ന 

സാമുഹ്യക്രമങ്ങളെ മാറ്റിതീര്ക്കാന് കാരണമാവുകയും ചെയ്തു. 

സാമൂഹികമായ ഇത്തരം മാറ്റങ്ങളില് മതങ്ങള്ക്കുള്ള പങ്ക എടുത്തുപറയേ 

ണ്ടതാണ്. ചാതുര്വര്ണ്യസിദ്ധാന്തത്തില് അധിഷ്ഠിതമായ ഹിന്ദുസമൂഹഘടന 

യാണ് അതില് പ്രധാനം. ജാതിജന്മിസ്ര്പദായവും അതുമായി ചുറ്റപ്പെട്ട ജീവിതരീ 

തികളും എല്ലാംതന്നെ ഇതിന്റെ അന്തര്ധാരയായിത്തീര്ന്നു. ്രാഹ്മണരായിരുന്നു 

സമൂഹത്തിന്റെ എല്ലാ മണ്ഡലങ്ങളിലും ആധിപത്യം പുലര്ത്തിവന്നിരുന്നത്. ഇതി 

നെതിരായിട്ടാണ് സമുഹത്തില് മാറ്റം വരേണ്ടതെന്ന ചിന്തയില്നിന്നാണ് നവോ 

ത്ഥാന പ്രസ്ഥാനങ്ങളുടെ തുടക്കം. അതായത് മറ്റൊരിടത്തും കാണാത്തരീതിയി 

ലുള്ള സാമൂഹികമര്ദ്ദനങ്ങളും വിവേചനങ്ങളും കൊണ്ട് കേരളീയജീവിതം ദുഃസ്സ 

ഹമാക്കിയത് ജാതിവ്യവസ്ഥയാണ്. ഇത്തരത്തിലുള്ള ക്രൂരതകള്ക്കും ആധിപത്യ 

ങ്ങള്ക്കുമെതിരായിട്ടാണ് കേരളത്തില് നവോത്ഥാനപ്രവര്ത്തനങ്ങള് പിറവിയെടു 

ക്കുന്നത്. 

സാമൂഹികസമത്വം എന്ന ആശയത്തിന്റെ ചുവടുപിടിച്ചുകൊണ്ടായിരുന്നു 

കേരളീയ നവോത്ഥാനം മുന്നോട്ടുനീങ്ങിയത്. അതിന്റെ തുടര്ച്ചയെന്ന നിലയില് 

ഉടലെടുത്ത പ്രവര്ത്തനങ്ങളില് കേരളത്തിലെ പല ആളുകളും പങ്കാളികളാവു 

കയും തങ്ങളുടേതായ സമരമുറകളുമായി മുന്നോട്ടുപോവുകയും ചെയ്തു. ജന്മി 

ത്വത്തിനും ജാതിവ്യവസ്ഥയ്ക്കും തീണ്ടൽ, തൊടീല് പോലുള്ള അനാചാരങ്ങള് 

ക്കുമെതിരായുള്ള സമരങ്ങളാണ് കേരളീയനവോത്ഥാനത്തെയും ആശയരുപങ്ങ 

ളെയും നിലനിര്ത്താന് കാരണമായിത്തിീര്ന്നത്. ഇങ്ങനെ സാമൂഹികമായ ചലന 

ങ്ങളും ഇടര്ച്ചകളും എല്ലാംകൊണ്ട് കലുഷിതമായ ചുറ്റുപാടിലേക്കാണ് സാമൂഹി 

കബന്ധങ്ങളെ പരസ്പരം കോര്ത്തെടുത്തുകൊണ്ട് നവോത്ഥാനചിന്ത കടന്നുവ 

ന്നത്. 
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2.9.2 ബരദ്ധദര്ശന പാരമ്പര്യവും ആധുനികതയും 

പത്തൊമ്പതാം നൂറ്റാണ്ടിന്റെ അവസാനകാലത്താണ് ബുദ്ധസന്ദേശങ്ങളും 

ദര്ശനങ്ങളും കേരളീയരുടെ സാമുഹിക-സാംസ്കാരിക ജീവിതത്തില് തെളിഞ്ഞു 

കാണാന് തുടങ്ങിയത്. ഇത്തരത്തില് രൂപം കൊണ്ട ചിന്തകള് കേരളീയ നവോ 

ത്ഥാന്രസ്ഥാനങ്ങളിലും ചലനങ്ങള് സൃഷടിക്കുകയുണ്ടായി. കേരളീയജീവി 

തത്തെ മതപരമായ ചിന്താപദ്ധതികളില്നിന്നും ജാതീയമായ തരംതിരുവുകളില് 

നിന്നുമെല്ലാം മോചിപ്പിച്ച പുതിയൊരുണര്വ്വു സാധ്യമാക്കിത്തീര്ക്കുകയായിരുന്നു 

നവോത്ഥാനത്തിന്റെ ലക്ഷ്യം. അയിത്തോച്ചാടനം, ക്ഷേത്രപവേശനം, മിശ്രവിവാ 

ഹം, പന്തിഭോജനം തുടങ്ങി പലതരം അനാചാരങ്ങള് ഇല്ലാതാക്കാന് തുടങ്ങിയ 

പരിഷ്കൃത ആശയങ്ങള്ക്ക് രൂപം കൊടുക്കുന്നതിലുടെയാണ് സാമൂഹികപരിഷ്ക 

രണം കേരളത്തില് നടപ്പിലായത്. 

ചാതുര്വര്ണ്യമെന്ന ബ്രാഹ്മണയുക്തിക്ക് നേരെയും ആദ്ധ്യാത്മികമായി 

നിലനിന്നുപോന്ന അന്ധവിശ്വാസങ്ങള്ക്കും അനാചാരങ്ങള്ക്കുമെതിരെയും പട 

പൊരുതാന് ഇരുപതാം നൂറ്റാണ്ടിന്റെ ആദിമദശയില് തന്നെ സാമൂഹികപരി 

ഷകര്ത്താക്കള് കേരളത്തില് അണിനിരക്കുകയുണ്ടായി. ഒട്ടേറെ പേര് നാനാഭാഗ 

ത്തുനിന്നും സംഘടിക്കുകയും നവോത്ഥാന(്രസ്ഥാനങ്ങള്ക്ക് തുടക്കം കുറിക്കു 

കയും ചെയ്തു. 

ആധുനികകേരള സമൂഹസ്ൃഷ്ടിയുണ്ടാകുന്നത് സാമുഹിക നവോത്ഥാന 

ത്തിലൂടെയാണ്. സാമൂഹികമായ തിന്മകള്ക്കെതിരെ ജനശക്തിയെ ഉണര്ത്തി 

സ്വയം പരിവര്ത്തനം ചെയ്ത് സമുഹത്തെ പുരോഗതിയിലേക്കെത്തിക്കാനുള്ള 

കര്മ്മപദ്ധതിയാണ് സാമുഹികപരിഷ്കര്ത്താക്കള് ജനങ്ങളുടെ മുന്നില് വെച്ചത്. 

പലകാലങ്ങളായി തുടര്ന്നുപോന്ന ഈ സാമൂഹികപരിഷ്കരണ പ്രസ്ഥാനങ്ങള് 

സമൂഹത്തില് അടിഞ്ഞുകൂടിയ പലതരം പ്രവര്ത്തനങ്ങള്ക്ക് ചാലകശക്തിയായി 

വര്ത്തിച്ചു. 

കേരളത്തില് ബുദ്ധദര്ശനങ്ങളുടെ ആവിര്ഭാവം ക്രിസ്തുവിന് മുമ്പ് രണ്ടാം 

നൂറ്റാണ്ടിന്റെ ഉത്തരാര്ദ്ധത്തില് ആരംഭിച്ചു. കാലാകാലങ്ങളില് ഈ ദര്ശനം കേര 

ളത്തിലെ മനുഷ്യരെ എല്ലാവരെയും സ്വാധീനിച്ചുകൊണ്ടിരുന്നു. കേരളത്തിലെ 

യഥാസ്ഥിതിക പ്രവര്ത്തനങ്ങള്ക്കു തുടക്കം കുറിച്ച മഹത്വ്യക്തികളും പുരോഗമ 
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നവാദികളുമായിരുന്നവര് ബുദ്ധദര്ശനത്തോട് പ്രത്യക്ഷമായും പരോക്ഷമായും 

ബന്ധം പുലര്ത്തിവന്നിരുന്നു. (ബ്ബാഹ്മണമേധാവിത്വത്തിനെതിരെയും ജാതിചിന്ത 

കളെ ഉന്മൂലനം ചെയ്യുന്നതിലൂടെയെല്ലാം ബുദ്ധദര്ശനങ്ങളിലെ ആശയതത്ത്വ 

മാണ് ഇവര് പിന്തുടര്ന്നുപോന്നത്. ചട്ടമ്പിസ്വാമികള്, ശ്രീനാരായണഗുരു, അയുങ്കാ 

ളി, സഹോദരന് അയ്യപ്പന്, വാഗ്ഭടാനന്ദന്, സി.വി. കുഞ്ഞിരാമന് തുടങ്ങിയവര് 

നവോത്ഥാനകാലഘട്ടത്തില് നേതൃത്വം കൊടുത്തവരില് പ്രധാനികളാണ്. 

2.9.2.1 അയ്യാവൈകുണ്ഠന് (1809-1851) 

“തെക്കന് തിരുവിതാംകൂറിലെ അധഃസ്ഥിത ജനവിഭാഗങ്ങളുടെ അവകാശ 

ങ്ങള്ക്കുവേണ്ടിയുളള പോരാട്ടങ്ങള്ക്ക് ചുക്കാന്പിടിച്ച ആദ്യത്തെ ജനനേതാവാ 

യിരുന്നു വൈകുണ്ഠസ്വാമികള്. ”** മേല്മുണ്ടു സമരം, പന്തിഭോജനം, അടിമവേല 

ക്കെതിരെയുള്ള പോരാട്ടങ്ങള്, പൊതുകിണര്സ്ഥാപിക്കല് തുടങ്ങി സവര്ണ്ണ 

സാമൂഹ്യവ്യവസ്ഥയോട് നിരന്തരം പോരാടുകയും ദക്ഷിണേന്ത്യയിലാദ്യമായി 

കണ്ണാടി്രതിഷ്ഠ (1851) നടത്തുകയും ചെയ്ത വ്ൃക്തിയാണ് സ്വാമികള്. 19-൦ 

നൂറ്റാണ്ടിന്റെ ആരംഭദശയില് വളര്ന്നുവന്ന ഇത്തരം പോരാട്ടങ്ങളിലൂടെ നവോ 

ത്ഥാന ചരിത്രത്തില് സുഗ്രധാനമായ മാറ്റങ്ങള് രൂപംകൊളളുകയുണ്ടായി. 'ഒന്റേ 

ജാതി, ഒന്റേമതം, ഒന്റേദൈവം, ഒന്റേ, ഉലകം, ഉന്റേ നീതി” എന്ന ആശയത്തിലുടെ 

യാണ് സ്വാമികള് തന്റെ ദര്ശനത്തെ വ്യക്തമാക്കിയത്. എല്ലാ മനുഷ്യരും ദൈവ 

ത്തിന്റെ മുന്നില് തുല്യരാണെന്നും അതുകൊണ്ട് സവര്ണവിഭാഗം അനുഭവിച്ചു 

പോരുന്ന സ്വാതന്ത്രയങ്ങള് അടിച്ചമര്ത്തപ്പെട്ട വിഭാഗങ്ങള്ക്കും കുടി ആവശ്യമാ 

ണെന്ന് വ്യക്തമാക്കിക്കൊണ്ട് ചാന്നാര് സ്ത്രീകളോട് മാറുമറയ്ക്കാന് ആവശ്യപ്പെ 

ടുകയും പുരുഷന്മാര് തലക്കെട്ടോടുകൂടി ആരാധനാലയങ്ങളില് പ്രവേശിക്കു 

കയും വേണമെന്ന് വൃക്തമാക്കി. 

“കീഴാളജനതയ്ക്ക് അരയ്ക്കുമുകളില് വസ്ത്രധാരണം സാധ്യമല്ലെന്നു 

വിധിച്ച ഒരു സാമുഹികസംവിധാനത്തിനകത്തുനിന്നാണ് സ്വാമികള് പോരാട്ടം നട 

ത്തിയത്. അദ്ദേഹം സ്ഥാപിച്ച ആശ്രമകേന്ദ്രങ്ങളായ പതികളില് പറയര്, പുലയര്, 

കോനനാര്, നാടാര് എന്നിങ്ങനെ വിവിധ സാമുദായികാന്തരീക്ഷത്തിനകത്തുനിന്ന് 

വരുന്നവര് ഒന്നിച്ച് കുടുംബസമേതം ജീവിക്കുന്ന അന്തരീക്ഷം രൂപപ്പെടുത്തി. 8 

കാലഹരണപ്പെട്ട ആചാരങ്ങളെയും അനുഷ്ഠാനങ്ങളെയും തള്ളിക്കളഞ്ഞ 
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അദ്ദേഹം “സമത്വസമാജം” (1836) എന്ന സംഘടനക്ക് രുപംനല്കുകയുണ്ടായി. 

സാമൂഹികജിീവിതത്തിലും വ്യക്തിജീവിതത്തിലും സ്നേഹത്തിനും അനുകസമപക്കും 

പ്രാധാന്യം നല്കിയ സ്വാമികള് ജാതിഹിന്ദുത്വത്തിനും വരേണ്യ പ്രത്യയശാസ്ത്ര 

ങ്ങള്ക്കുമെതിരെ പോരാടികൊണ്ട് സാധാരണക്കാരുടെ ജീവിതസാഹചര്യ 

ങ്ങള്ക്കെതിരെ ശബ്ദമുയര്ത്തുകയും, പരിവര്ത്തനം സാധ്യമാകുകയും ചെയ്തു. 

അഖിലത്തിരുട്ട അമ്മാനെ, അരുള്നൂല് എന്നിവയാണ് അദ്ദേഹത്തിന്റെ കൃതികള്. 

2.9.2.2 ചടുമ്പിസ്വാമികള് (1853-1924) 

കേരളത്തിന്റെ സാമൂഹിക നവോത്ഥാനത്തില് നിര്ണ്ണായക പങ്കുവഹിച്ച 

ആത്മീയാചാര്യനായിരുന്നു ചട്ടമ്പിസ്വാമികള്. സമൂഹത്തില് നിലനിന്നിരുന്ന 

ബ്രാഹ്മണാധിപത്യങ്ങളെ ചോദ്യം ചെയ്തുകൊണ്ട് പൊതുരംഗത്ത് ശ്രദ്ധേയനായ 

അദ്ദേഹം സ്ത്രീപുരുഷസമത്വത്തെക്കുറിച്ചും, എല്ലാവര്ക്കും വിദ്യാഭ്യാസം നല്കേ 

ണ്ടതിന്റെ ആവശ്യകതയെക്കുറിച്ചും ചര്ച്ച ചെയ്യുകയുണ്ടായി. “നായര്-്രാഹ്മണ 

വൈരുദ്ധ്യവും നായന്മാരിലെ ആഭ്യന്തരമായ മരുമക്കത്തായ വ്യവസ്ഥയും നായര് 

കീഴാള വൈരുദ്ധ്യവും ചേര്ന്ന കുടുംബ-സാമൂഹ്യ പശ്ചാത്തലമാണ് ചട്ടമ്പിസ്വാമി 

യുടെ സാമുഹ്യനവോത്ഥാന പ്രവര്ത്തനങ്ങള്ക്ക് കാരണമായത്.” തികച്ചും മതേ 

തരവും സമത്വപൂര്ണ്ണവുമായ ഒരാധുനിക വീക്ഷണം രൂപപ്പെടുത്തിയ സ്വാമിക 

ളുടെ ജീവിതം സാംസ്കാരികമായ ബഹുസ്വരതയില് അധിഷഠിതമായിരുന്നു. 

പ്രാചീനമലയാളം, വേദാധികാര നിരുപണം, ആദിഭാഷ, ക്രിസ്തുമത ഛേദനം, 

അദ്വൈത ചിന്താപദ്ധതി തുടങ്ങിയവയാണ് പ്രധാന കൃതികള്. 

2.9.2.3 ആറാട്ടുപുഴ വേലായുധപണിക്കര് (1826-1874) 

19-ാം നൂറ്റാണ്ടില് ജീവിച്ചിരുന്ന ആറാട്ടുപുഴ വേലായുധപണിക്കരുടെ 

യഥാര്ത്ഥപേര് കല്ലിശേരില് വേലായുധ ചേകവര് എന്നായിരുന്നു. “നാണുഗുരുവി 

MAYNI പത്തൊന്പതാം നൂറ്റാണ്ടിന്റെ മധ്യത്തില് അവര്ണര്ക്കായി അമ്പലവും 

രാപ്പള്ളിക്കുടവും വായനശാലയും കളരിയും കളിയോഗവും സ്ഥാപിക്കുകയും 

സാമുഹൃവിപ്ലവകാരിയും ക്രാന്തദര്ശിയും സാംസ്കാരിക ധീരനുമായ വ്യക്തിയാ 

യിരുന്നു വേലായുധപണിക്കര്. ല് എല്ലാ അവര്ണസമുദായക്കാരെയും ഗ്ൃത്യേ 

കിച്ചും താഴെക്കിടയിലുള്ളവരുടെ ജീവിതമുന്നേറ്റങ്ങള്ക്കുവേണ്ടി പോരാടിയ 

ഇദ്ദേഹം സംഘബോധത്തിലൂടെ ജനങ്ങളെ ഒന്നിച്ച് നിര്ത്തികൊണ്ട് പ്രാദേശിക 
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സംഘം രൂപീകരിക്കുകയും സാമൂഹൃചുഷണങ്ങള്ക്കും അതിക്രമങ്ങള്ക്കുമെ 

തിരെ വ്യക്തമായ നിലപാടുകളോടെ മുന്നോട്ടുപോവുകയും ചെയ്തു. ക്ഷ്രേത്രപ 

വേശനം താഴെക്കിടയിലുള്ളവരുടെ കൂടി അവകാശമാണെന്ന് വ്യക്തമാക്കി 

ക്കൊണ്ട് എല്ലാ ജാതിമതസ്ഥര്ക്കും വേണ്ടി 1852-ല് ശിവ്രപതിഷ്ഠ നടത്തുകയു 

ണ്ടായി. “'മുട്ടിറങ്ങിക്കിടക്കുന്ന അച്ചിപ്പുടവകള് എന്ന നേര്ത്ത പുടവകള് മേല്ജാ 

തിസ്ത്രീകള്ക്കും മാത്രമേ ധരിക്കാന് പാടുള്ളു എന്നു വിധിച്ച സവര്ണ്ണ സമൂഹ 

ത്തില് അവരെ വെല്ലുവിളിച്ചുകൊണ്ട്, അവര്ണ്ണസ്ത്രീകളെ അച്ചിപ്പുടവയ്യുടുപ്പിച്ച്, 

സ്വര്ണ്ണമുക്കുത്തിയിട്ട മാറുമറച്ചു നടത്താനും അദ്ദേഹം പ്രേരിപ്പിച്ചു. *” വേലായുധ 

പ്പണിക്കരുടെ വിമോചനപോരാട്ടങ്ങള് സജീവമായ സാംസ്കാരികമായ ഇടപെടലു 

കളില് ഇന്നിക്കൊണ്ടുളള വയായിരുന്നു. 

2.9.2.4 അയ്യങ്കാളി (1863-1941) 

കേരളീയ സമുദായത്തില് ഏറ്റവുമധികം ദുരിതവും അവശതയും അനുഭ 

വിച്ചുവന്ന പുലയസമുദായത്തിന്റെ ഉന്നമനത്തിനുവേണ്ടി പ്രവര്ത്തിച്ച മഹാത്മാ 

വാണ് അയ്യങ്കാളി. 1863-ല് പുലയസമുദായത്തില് ജനിച്ച അദ്ദേഹം തന്റെ സമൂഹ 

ത്തിന്റെ ഉന്നമനത്തിനുവേണ്ടി പ്രയത്നിക്കുകയും സാമൂുഹ്യസാഹചര്യങ്ങളില് 

അധഃസ്ഥിതര് അനുഭവിച്ചിരുന്ന പ്രശ്നങ്ങള്ക്കുള്ള പ്രതിരോധ്രപസ്ഥാനങ്ങള്ക്ക് 

നേതൃത്വം നല്ക്കുകയും ചെയ്തു. അധഃസ്ഥിതരുടെ ഉന്നമനത്തിനുവേണ്ടി 1905 

-ല് വെങ്ങാനൂരില് അദ്ദേഹം കുടിപ്പള്ളിക്കുടം സ്ഥാപിക്കുകയും അധഃകൃതരുടെ 

ആദ്യത്തെ വിദ്യാലയമെന്ന സ്ഥാനം ചരിത്രത്തില് ഇത് നേടുകയുമുണ്ടായി. 

എന്നാല് വരേണ്യജനത പലതരത്തിലുളള ആക്രമണങ്ങളും കൊണ്ട് അതിനെ 

ഇല്ലാതാക്കുകയും അയ്യങ്കാളി നിരന്തരമായ കറഠിനപരിശ്രമത്തിലൂടെ പള്ളിക്കൂട 

മെന്ന ആശയത്തെ പുനഃസ്ഥാപിക്കുകയും ചെയ്തു. 

എല്ലാ അധഃകൃതവര്ഗ്ഗങ്ങളുടെയും അവകാശ സംരക്ഷണത്തിനും അവ 

രുടെ എല്ലാവിധ സ്വാതന്ത്ര്രങ്ങള്ക്കും വേണ്ടിപോരാടാന് 1907-ല് സാധുജന പരി 

പാലനയോഗം രുപീകരിച്ചു. ജാതീയമായ അടിമത്തത്തില്നിന്ന് മനുഷ്യനെ മോചി 

പ്പിക്കുന്നതിന്റെ ഭാഗമായി സാമൂഹികമായ ദിശാബോധം വളര്ത്തിയെടുക്കാന് 

യോഗത്തിന്റെ പ്രവര്ത്തനങ്ങള്ക്കു കഴിഞ്ഞിരുന്നു. ആധുനിക ജനാധിപത്യ ആശ 

യങ്ങള് വികസിക്കുന്നതിനുവേണ്ടി പോരാടുകയും സന്മാര്ഗ്ഗനിഷ്ഠയിലൂടെയുള്ള 
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ജീവിതവും വിദ്യാഭ്യാസപ്രവര്ത്തനങ്ങളും അധഃകൃതരുടെ ഉന്നമനത്തിനായി നട 

പ്പില്വരുത്തുവാനും തന്റെ (പസ്ഥാനങ്ങളിലൂടെ അയ്ുങ്കാളിക്കു സാധിച്ചു. ശ്രീമൂലം 

തിരുനാളിന്റെ നിയമനിര്മ്മാണസഭയിലേക്ക് തെരഞ്ഞെടുക്കപ്പെട്ട ആദ്യ അധഃകൃത 

വിഭാഗത്തില്നിന്നുള്ള വ്യക്തിയായിരുന്നു അയ്യങ്കാളി. പ്രജാസഭയില് അംഗമായ 

(1911 ഡിസംബറില്) തോടുകുൂടി തന്റെ സമൂഹത്തിന്റെ ഉന്നമനത്തിനും വിദ്യാഭ്യാ 

സത്തിനും വേണ്ടി പ്രവര്ത്തിക്കുകയുണ്ടായി. വിദ്യാഭ്യാസത്തിന്റെയും വിജ്ഞാന 

ത്തിന്റെയും മേഖലയിലൂടെ മാത്രമേ അവശത അനുഭവിക്കുന്ന പുലയസമുദായ 

ത്തിന് കരുത്താര്ജ്ജിക്കാനും പ്രതിസന്ധികളെ അതിജീവിച്ചു മുന്നേറാനും കഴിയു 

കയുള്ളുവെന്ന് മനസ്സിലാക്കുകയും അതിനുവേണ്ടി പ്രയത്നിക്കാന് ജനങ്ങളോട 

ആഹ്വാനം ചെയ്യുകയുമുണ്ടായി. 

ജാതിയുടെ അടിച്ചമര്ത്തലുകള്ക്കെതിരെ സമൂഹത്തിലെ ജനങ്ങളെ 

പ്രാപ്തരാക്കുക എന്നതായിരുന്നു അയ്യങ്കാളിയുടെ മുന്നേറ്റങ്ങളില് എടുത്തുപറ 

യേണ്ടത്. “സ്വയം വില്ലുവണ്ടിയില് സഞ്ചരിച്ചു (1893) അധഃസ്ഥിത ജാതികള്ക്ക് 

പൊതുവഴിയില് സഞ്ചരിക്കാനുള്ള സ്വാതന്ത്ര്യം സ്വത്വാഭിമാനപ്രശ്നമാണെന്ന് 

അയ്യങ്കാളി സ്ഥാപിച്ചു. സാമുഹികാടിമത്വത്തിന്റെ ചിഹ്നമായ കല്ലയും മാലയും 

പൊട്ടിച്ച് കളഞ്ഞ് (1915) സ്വന്തം ശാരീരിക സ്വത്വം സ്ഥാപിക്കാന് പുലയസ്ത്രീ 

കളെ പ്രാപ്തരാക്കി. 38 

അധഃകൃതവര്ഗ്ഗത്തിനുവേണ്ടി അയ്യങ്കാളി നടത്തിയ ഗ്വര്ത്തനങ്ങളുടെ 

ഫലമായിട്ടാണ് വിദ്യാഭ്യാസം, തൊഴില്, പുതിയ സമുഹരുപീകരണം തുടങ്ങിയ 

എല്ലാ ജീവിതാവസ്ഥകളെക്കുറിച്ചും പാര്ശ്വവത്ക്കരിക്കപ്പെട്ട ജനവിഭാഗങ്ങള്ക്കിട 

യില് അറിവ് ലഭിച്ചത്. അദ്ദേഹത്തിന്റെ സമരങ്ങളും സാമുഹ്യര്രവര്ത്തനങ്ങളും 

എല്ലാംതന്നെ സമൂഹത്തെ ഉന്നതിയില് എത്തിക്കാന് വേണ്ടിയുള്ള ്രവര്ത്തനങ്ങ 

ളുടെ ഭാഗമാണ്. വിദ്യാഭ്യാസത്തിലൂടെയും വൈജ്ഞാനികമായ മറ്റ് മേഖലകളിലൂ 

ടെയും കരുത്ത്നേടുകയും അതിലുടെ പ്രതിസന്ധികളെ അതിജീവിച്ച് തന്റെ വര്ഗ്ഗ 

ക്കാരുടെ സമുന്നതനായ നേതാവായിത്തീരുകയും ചെയ്ത അയ്യങ്കാളി “പുലയരാ 

ജാവ്” എന്നാണ് ജനങ്ങള്ക്കിടയില് അറിയപ്പെട്ടത്. 
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2.9.2.5 ്രീനാരായണഗുരു (1856-1928) 

കേരളീയസമൂഹത്തില് നിലനിന്നിരുന്ന അനാചാരങ്ങള്ക്കെതിരെ ശ്രീനാരാ 

യണഗുരു തുടങ്ങിവെച്ച നിശ്ശബ്ദവിപ്ലവത്തിലൂടെയാണ് ആധുനികകേരളത്തിന്റെ 

സാമൂഹികപരിഷ്കരണം സാധ്യമാകുന്നത്. സമുഹത്തില് പരമ്പരാഗതമായി നില 

നിന്ന ആചാരനുഷ്ഠാനങ്ങള്ക്കെതിരെയും വിശ്വാസസംഹിതകള്ക്കെതിരെയും 

നിലകൊണ്ട ഡപ്രസ്ഥാനമായിരുന്നു ആദ്യകാലത്ത് ശ്രീനാരായണപ്രസ്ഥാനം. 1888 

-ലെ അരുവിപ്പുറം ്രതിഷ്ഠമുതല് എസ്.എന്.ഡി.പി. യോഗത്തിന്റെ രുപീകരണം 

സാധ്യമാക്കിത്തീര്ത്ത സംഘടനാശക്തിവരെയുള്ള പ്രവര്ത്തനങ്ങളിലുടെയത് 

മുന്നേറി. തിരണ്ടുകുളി, താലിക്കെട്ട, കല്യാണം, പുലകുടി, ആഡംബരങ്ങള് 

തുടങ്ങി എല്ലാ അനാചാരങ്ങളെയും നിശിതമായി വിമര്ശിച്ചുകൊണ്ട് നിലനിന്ന 

ഈ പ്രസ്ഥാനത്തിന്റെ പ്രവര്ത്തനങ്ങളില് ഗ്രധാനമായിട്ടുള്ളത് സമൂഹത്തിലെ 

അടിച്ചമര്ത്തപ്പെട്ടവരുടെ പുരോഗതി ലക്ഷ്യമാക്കിയുള്ള ്രവര്ത്തനങ്ങളായിരുന്നു. 

ഇത്തരത്തിലുളള പ്രവര്ത്തനങ്ങളിലുടെ സാമൂഹികപരിഷ്കരണ ശക്തിയുടെ 

സ്വാധീനതയാണ് ശ്രീനാരായണപ്രസ്ഥാനം സമുഹത്തില് വിവിധരീതിയില് 

സാധ്യമാക്കിയത്. 

്രാഹ്മണികമായ ആശയധാരകളെ വെല്ലുവിളിച്ചുകൊണ്ട് കീഴാളമായ മതേ 

തര ആത്മീയത രൂപപ്പെടുത്തിയ ശ്രീനാരായണഗുരു കേരളനവോത്ഥാനസംസ്കാ 

രത്തിന് വിപ്ലവകരമായ ആശയങ്ങള് പ്രധാനം ചെയ്തു. സാമൂഹികവും മതപരവു 

മായ പ്രവര്ത്തനമേഖലകളാല് ചുറ്റപ്പെട്ട നവീകരണ്രപവര്ത്തനങ്ങളിലൂടെ സാമൂ 

ഹികസൃഷ്ടി സാധ്യമാക്കിയ ഗുരുവിന്റെ പ്രവര്ത്തനങ്ങള് മനുഷ്യസമുദായത്തെ 

മുഴുവന് ഉള്ക്കൊണ്ട ആശയരുപീകരണത്തിന്റെ തുടര്ച്ചയായിരുന്നു. “മതമേതാ 

യാലും മനുഷ്യന് നന്നാല് മതി” എന്ന വാക്യം ഇതിനു തെളിവുനല്കുന്നു. 

സമൂഹത്തിന്റെ പുരോഗതി അടിസ്ഥാനജനവിഭാഗത്തിന്റെ തുടര്ച്ചയിലൂടെ 

യാണ് സാധ്യമാകുന്നതെന്ന കണ്ടെത്തലില് നിന്നാണ് ഗുരുവിന്റെ മാനവികാധി 

ഷ്ഠിധമായ സാമുഹികബോധം നിലനില്ക്കുന്നത്. ജാതിയ്ക്കും മതത്തിനും എതി 

രായി നിലകൊണ്ട ബുദ്ധചിന്തകള് എപ്രകാരമാണ് സമൂഹത്തില് മാറ്റത്തെ രൂപ 

പ്പെടുത്തിയതെന്ന കണ്ടെത്തലിന്റെ തുടര്ച്ചയായി ശ്രീനാരായണ പ്രസ്ഥാനത്തിന്റെ 

പ്രവര്ത്തനമേഖലകളെ വിലയിരുത്താം. ഈ വപ്രവര്ത്തനമേഖലകളിലുടെയാണ് 
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ആധുനികകേരളത്തിന്റെ നിലനില്പ്പ് സാധ്യമായത്. ബ്രാഹ്മണികമായ ആശയ 

ധാരകളെ വെല്ലുവിളിച്ചുകൊണ്ട് കീഴാളമായ മതേതര ആത്മീയത രൂപപ്പെടുത്തിയ 

ഇദ്ദേഹം കേരളനവോത്ഥാന സംസ്കാരത്തിന്റെ വിപ്ലവകരമായ ആശയങ്ങള് 

പ്രധാനം ചെയ്തു. 

““ദൃഗ്വേദത്തിലും പുരുഷസുക്തത്തിലും ഗീതയിലും അധിഷ്ഠിതമായ 

വൈദിക വര്ണജാതി വ്യവസ്ഥയുടെ ഹിംസചരിത്രത്തിന്റെ ഇരകളുടെ കൂടെനി 

ന്ന, നീതിബോധമുള്ള ഒരു തികഞ്ഞ ജൈവബുദ്ധിജീവിയും, സാമൂഹ്യനീതിയു 

ടെയും മനുഷ്യതുല്യതയുടെയും ദാര്ശനികനുമായാണ് വര്ത്തമാന ലോകം 

ശ്രീനാരായണഗുരുവിനെ നോക്കിക്കാണുന്നത്. ”39 

2,9.2.൦ സഹോദരന് അയ്യപ്പന് (1889-1968) 

കേരളത്തിലെ സാമൂഹികപരിഷകര്ത്താക്കളില് പ്രധാന വ്യക്തിത്വമായി 

രുന്നു സഹോദരന് അയ്യപ്പന്. സഹോദരസംഘം” എന്ന സ്ഥാപനത്തിന്റെ ആരംഭ 

ത്തോടെ അന്ധവിശ്വാസങ്ങള്ക്കും അനാചാരങ്ങള്ക്കുമെതിരെ അയ്യപ്പന് നാരായ 

ണദര്ശനങ്ങളുടെ ഉയര്ന്ന സൈദ്ധാന്തികതലത്തെയാണ് തന്റെ ദര്ശനങ്ങളിലൂടെ 

രൂപപ്പെടുത്തിയത്. മിശ്രഭോജനം, മിശ്രവിവാഹം, ആചാരനിരാകരണം, മതനി 

ഷേധം ഉള്പ്പടെയുള്ള പ്രവര്ത്തനങ്ങളിലുടെ സമുഹത്തില് പലതരത്തിലുള്ള 

ആദര്ശങ്ങള് നടപ്പില് വരുത്തി. “ഒരു ജാതി ഒരുമതം ഒരു ദൈവം” എന്ന ശ്രീനാരാ 

യണ വാക്യത്തെ “ജാതി വേണ്ട മതംവേണ്ട ദൈവം വേണ്ട മനുഷ്യന്” എന്ന് 

വ്യക്തമാക്കുകയും ജാതിനശീകരണ സംരംഭത്തിന് നേതൃത്വം കൊടുക്കുകയും 

ചെയ്തു. 

നവോത്ഥാനപ്രസ്ഥാനത്തിന് നേതൃത്വംവഹിച്ചതുപോലെ സാഹിത്യ 

ത്തിലും അദ്ദേഹം ശ്രദ്ധപതിപ്പിക്കുകയുണ്ടായി. ബുദ്ധദര്ശനങ്ങളില് ആകൃഷ്ട 

നായ അദ്ദേഹം അതുമായി ബന്ധപ്പെട്ട കവിതകള് എഴുതുകയുണ്ടായി. തന്റെ 

ആദ്യകവിതാസമാഹാരത്തിലെ ആദ്യകവിതയായ “ധര്മ്മഗാനം ബുദ്ധന്റെ 

സ്നേഹത്തിന്റെയും കര്മ്മത്തിന്റെയും സന്ദേശം പ്രചരിപ്പിക്കുന്ന ആശയങ്ങള് 

ഉള്ക്കൊള്ളുന്നതായിരുന്നു. സാമൂഹികനവോത്ഥാനത്തെയും പരിവര്ത്തന 

ത്തെയും കുറിച്ചുള്ള ചിന്തയില്നിന്നും ഉള്ക്കൊണ്ട ആശയങ്ങള് പ്രചരിപ്പിച്ച 

അയ്ുപ്പന് ഒരു കാലഘട്ടത്തിന്റെ തന്റെ വളര്ച്ചയെ സ്വാധീനിച്ച ചിന്തകരില് പ്രധാ 
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നിയാണെന്നു കാണാം. ഈ ദിശയിലുള്ള നവോത്ഥാനയത്നങ്ങളുടെ തുടര്ച്ചയി 

ലാണ് മിശ്രഭോജനം ആസൂത്രണം ചെയ്തതും നടപ്പില് വരുത്തിയതും. ജാതി 

ക്കും മതത്തിനുമെതിരായി മനുഷ്യന് ഒന്നിക്കണമെന്നും ഇടപെടണമെന്നുമുള്ള 

സാഹചര്യത്തെ രൂപപ്പെടുത്താനുള്ള ശ്രമത്തിന്റെ ഭാഗമായിരുന്നു മിശ്രഭോജനം. 

സവര്ണ്ണമേധാവിത്വത്തിനെതിരെയുള്ള കലാപമായിരുന്നു ഇതിലൂടെ തുടര്ന്നുവ 

ന്നത്. ഇതിന്റെ ഭാഗമായി പുലയന് അയ്യപ്പന് എന്ന് വരേണ്യജനത അയ്യപ്പനെ 

വിളിച്ചുപോന്നു. ദൈവത്തെ പിന്പറ്റികൊണ്ടുള്ള പുരോഹിതന്മാരുടെയും നാടു 

വാഴി അധികാരികളുടെയും പ്രവര്ത്തനങ്ങളെ ചോദ്യംചെയ്യുകയും ജനങ്ങളുടെ 

ജീവിതാവകാശങ്ങളെയും ആത്മീയാന്വേഷണങ്ങളെയും നിയന്ത്രിക്കുകയും നിഷേ 

ധിക്കുകയും ചെയ്യുന്ന അവസ്ഥയ്ക്കെതിരെ നിരന്തരമായി പോരാടുകയും 

ചെയ്തു. 

2.9.2.7 വാഗ്ഭടാനന്ദന് (1885-1939) 

കേരളത്തിലെ നവോത്ഥാനനായകരില് സവിശേഷ സ്ഥാനത്തിന് അര്ഹ 

നായ വ്യക്തിയാണ് വാഗ്ഭടാനന്ദന്. അദ്ദേഹത്തിന്റെ ഗ്രധാനപ്പെട്ട ഒരു പ്രസ്ഥാന 

മായിരുന്നു “ആത്മവിദ്യാസംഘം”. നിലവിലുണ്ടായിരുന്ന ദുഷിച്ചുനാറിയ വ്യവ 

സ്ഥിതിക്കെതിരെയുളള ഒരു ്രതിഷേധമായിരുന്നു ഈ പ്രസ്ഥാനത്തിന്റെ തുടക്ക 

ത്തിലൂടെ ഉദ്ദേശിച്ചത്. അനാചാരങ്ങളെയും അന്ധവിശ്വാസങ്ങളെയും എതിര്ത്തു 

കൊണ്ട് രാഷ്ട്രീയവും സാമുദായികവുമായ അസമത്വങ്ങളേയും അനീതികളെയും 

ഉന്മുലനം ചെയ്യാനാണ് സംഘംവഴി അദ്ദേഹവും അനുയായികളും ശ്രമിച്ചത്. മത 

ത്തിന്റെ പേരിലുളള ദുരാചാരങ്ങളും പനരോഹിത്യം ഉട്ടിവളര്ത്തിയ ജാതിചിന്ത 

കളെയും നേരിട്ടുകൊണ്ട് മിശ്രവിവാഹത്തെയും മിശ്രഭോജനത്തെയും സംഘം 

പ്രോത്സാഹിപ്പിച്ചു. വിവാഹം, ഭക്ഷണം തുടങ്ങിയവയില് നിലനിന്ന ജാതിയു 

ടെയും മതത്തിന്റെയും നിയന്ത്രണങ്ങളില് നിന്ന് വ്യക്തിയെയും സമൂഹത്തെയും 

മോചിപ്പിക്കുകയായിരുന്നു ഇതിലൂടെ. 

ആചാരപരിഷ്കാരങ്ങളെയും മതനവികരണത്തെയും ദേശീയന്വാതന്ത്ര്യം 

എന്ന രാഷ്ട്രീയ ലക്ഷ്യത്തെയും സമന്വയിപ്പിക്കാന് കഴിഞ്ഞു എന്നതാണ് വാഗ്ഭ 

ടാനന്ദഗുരുദേവന്റെ മഹത്വം. പുലയര്, പറയര് തുടങ്ങിയ അധഃസ്ഥിതവിഭാഗങ്ങ 
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ളുടെ ഉന്നമനത്തിനും വേണ്ടി (്പവര്ത്തിച്ച ഗുരുവും സംഘവും നവോത്ഥാനചിന്ത 

കള് സാധാരണക്കാരില് എത്തിക്കുന്നതില് പ്രധാന പങ്കുവഹിച്ചതായി കാണാം. 

2.9.2.8 സി.വി.കുഞ്ഞിരാമന് (1871-1949) 

സമുദായനേതാവും കവിയും അദ്ധ്യാപകനുമായിരുന്ന കുഞ്ഞിരാമന് സാമു 

ദായിക അസമത്വങ്ങള്ക്കെതിരായി തുലിക ചലിപ്പിച്ച സാമൂഹിക പരിഷ്കര്ത്താ 

വായിരുന്നു. ബുദ്ധദര്ശനാശയങ്ങള്ക്ക് പ്രാധാന്യം കൊടുത്തുകൊണ്ട് അതിനു 

വേണ്ടി വിറോടെ വാദിച്ച വ്യക്തിത്വമാണ് ഇദ്ദേഹത്തിന്റേത്. ജാതിമത മത്സരങ്ങ 

ളില് നിന്നും അനാചാരങ്ങളില്നിന്നും ജനങ്ങള്ക്ക് മോചനമുണ്ടാകാന് വേണ്ടി 

യാണ് ബുദ്ധന് രംഗ്രപവേശനം ചെയ്തതെന്നും എല്ലാദര്ശനങ്ങളേക്കാളും 

മഹത്വം അതിന് കല്പിക്കാം എന്നു പറഞ്ഞ വ്യക്തിത്വമാണ് കുഞ്ഞിരാമന്റേത്. 

1911 ല് സി.വി.കുഞ്ഞിരാമന് ‘കേരളകനമുദി പത്രം ആരംഭിക്കുകയുണ്ടാ 

യി. സാഹിത്യത്തിലെ തന്റെ വിവിധ ആശയങ്ങള് ഇതിലൂടെ അദ്ദേഹം അവതരി 

പ്പിച്ച. മതകലഹങ്ങള്ക്കും മതപരിവര്ത്തനങ്ങള്ക്കമെല്ലാം എതിരായി തന്റെ 

നിലപാടുകളുമായി മുന്നോട്ടു പോവുകയും അസാധാരണമായ വ്യക്തിത്വം കാഴ്ച 

വെച്ച നവോത്ഥാനനായകന് എന്ന നിലയില് തന്റെ വ്യക്തിത്വത്തെ മാറ്റിതീര്ക്കു 

കയും ചെയ്തു. സാഹിതൃകാരന്, നിരുപകന്, യുക്തിവാദിയായ ചിന്തകന്, പരത 

പ്രവര്ത്തകന്, അനാചാരങ്ങള്ക്കെതിരെ പടവെട്ടിയ സാമുഹ്യപരിഷ്കര്ത്താവ് 

എന്നീ നിലകളില് ആധുനികകേരളചരിത്രത്തില് ഇടം നേടിയ വ്യക്തിയാണ് ഇദ്ദേ 

ഹം. 

2.9.2.9 മിതവാദി സി.കൃഷ്ണന് (1867-1938) 

യുക്തിവാദി മാസികയുടെ സ്ഥാപകരില് ഒരാളായ മിതവാദി സി.കൃഷ്ണന് 

യുക്തിവാദചിന്തകള്ക്കും അപ്പുറത്തുനിന്നുകൊണ്ട് ജാതികൃതവും സാമൂഹ്യവു 

മായ അനീതികള്ക്കെതിരെ പടപൊരുതിയ വ്യക്തിയാണ്. പത്തൊമ്പതാം നൂറ്റാ 

ണ്ടിന്റെ അവസാനകാലത്ത് നവോത്ഥാന(്രസ്ഥാനത്തിന് പ്രേരകമായി പ്രവര്ത്തി 

ക്കുകയും ആധുനിക മുതലാളിത്ത വ്യാപാര ആശയസമ്മ്ദായങ്ങളില്നിന്ന് ആശ 

യങ്ങള് സ്വീകരിക്കുകയും ചെയ്ത, കേരളീയജനതയ്ക്ക് തന്റെ ആശയങ്ങളിലൂ 
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ടെയും ചിന്താപദ്ധതികളിലുടെയും ഉര്ജ്ജം നല്കിയ വ്യക്തിത്വമാണ് അദ്ദേഹ 

ത്തിന്റേത്. 

അവശസമുദായങ്ങളുടെ അവകാശങ്ങളെക്കുറിച്ച് ബോധവാനായ അദ്ദേഹം 

“മിതവാദി” എന്ന പ്രസിദ്ധീകരണം ആരംഭിക്കുകയും കേരളത്തിലെ ഭരണപരമായ 

കാര്യങ്ങളില് എതിര്പ്പു രേഖപ്പെടുത്തികൊണ്ട് പിന്നോക്ക വിഭാഗങ്ങളുടെ താല്പ 

ര്യങ്ങളെ ഉയര്ത്തിപ്പിടിക്കുകയുമായിരുന്നു തന്റെ പ്രസിദ്ധീകരണത്തിലൂടെ. 

അങ്ങനെ പൊതുജീവിതത്തില് അദ്ദേഹം വഹിച്ച പങ്കു ശ്രദ്ധേയമാണ്. വിവിധ 

ആദര്ശങ്ങളുടേയും സിദ്ധാന്തങ്ങളുടേയും വൈരുദ്ധ്യങ്ങളും നിറഞ്ഞു നിന്ന 

വ്യക്തിത്വത്തിനുടമ എന്ന നിലയില് കേരളനവോത്ഥാനചരിത്രത്തില് സ്മരിക്കപ്പെ 

ടേണ്ട വ്യക്തിത്വമായിരുന്നു സി.കൃഷ്ണന്റേത്. 

2,9.2.10 പണ്ഡിറ്റ് കെ.പി.കറുപ്പന് (1888-1938) 

അരയസമുദായത്തിന്റെ സാമൂഹ്യജീവിതത്തെ മാറ്റിത്തീര്ത്ത നേതാവായി 

രുന്നു പണ്ഡിറ്റ് കറുപ്പന്. കൊച്ചിയിലെ കീഴാളജനതക്കിടയില് സംഘടനാപ്ര 

വര്ത്തനങ്ങള്ക്ക് തുടക്കംകുറിച്ചുകൊണ്ട് സാമൂഹികപദവികളില് സമാനരായ 

അരയ, വാല സമുദായത്തെയും പുലയരെയും എല്ലാംതന്നെ മുന്നോട്ടുകൊണ്ടുവ 

രികയും അതിനുവേണ്ടി തന്റെ വിദ്യാഭ്യാസത്തെയും സാഹിത്യത്തെയും ഉപയോ 

ഗിക്കുകയും ചെയ്തു. “ജാതികുമ്മി', “ബാലകലേശം' എന്നീ സാഹിത്യകൃതികളി 

ലൂടെ സാമൂഹ്ൃചരിത്രത്തിന്റെ ഗതിയെ സമൂഹത്തിനുമുന്നില് തുറന്നുകാട്ടിയ 

വ്യക്തിയാണ് പണ്ഡിറ്റ് കറുപ്പന്. 1909-ല് “കല്യ്യാണദായിനിസഭ്യും പിന്നീട 

ജ്ഞാനോദയംസഭ, വാലസേവാസമിതി, സമുദായസേവിനി, അരയാവംശോദ്ധാ 

രണിസഭ തുടങ്ങിയ സംഘടനകള് അരയവംശത്തിന്റെ സമുദായവല്ക്കരണത്തി 

നുവേണ്ടി ്രയത്നിക്കുകയുണ്ടായി. 

““തൃക്ഷസമരമുഖങ്ങളില് നിന്നല്ല പണ്ഡിറ്റ് കറുപ്പന് തന്റെ ഇടപെടലു 

കള് നടത്തിയത്. തന്റെ എഴുത്തും നിവേദനങ്ങളും നിയമസഭാപ്രസംഗങ്ങളും 

സാമൂഹിക ഇടപെടലുകളാക്കി മാറ്റിത്തീര്ക്കുകയായിരുന്നു അദ്ദേഹം. പുലയസ 

ഭാംഗങ്ങള്ക്ക് കരയില്വച്ച യോഗം നടത്താന് കഴിയാതെ വന്നപ്പോള് കായലില് 

വള്ളങ്ങള് കൂട്ടിക്കെട്ടി വേദിയുണ്ടാക്കി 19ദദ-ല് കായല്സമ്മേളനം നടത്തുകയും 

ദലിത് ചരിത്രത്തിലെ പ്രധാനപ്പെട്ട ഒന്നായത് മാറുകയും ചെയ്തു. 5 
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2,9.2.11 പാമ്പാടി ജോണ് ജോസഫ് (1887-1940) 

കേരള നവോത്ഥാന നായകരില് അധഃകൃതവര്ഗ്ഗത്തിന്റെ മുന്നേറ്റങ്ങള്ക്കു 

വേണ്ടി പോരാടിയ പ്രബലവ്യക്തിത്വത്തിനുടമയാണ് പാമ്പാടി ജോണ് ജോസഫ്. 

ദലിത് ക്രൈസ്തവര് അനുഭവിച്ചുവരുന്ന പീഡനങ്ങള്ക്കെതിരെ പോരാടിയ 

ഇദ്ദേഹം ജാതീയമായ വിവേചനങ്ങള്ക്കെതിരെ നിരന്തരമായി പോരാടുകയുണ്ടാ 

യി. ജാതീയതയ്ക്കെതിരെ ശക്തമായ വിമര്ശനങ്ങളുമായി 1935-ല് ബ്രിട്ടിഷ് 

പാര്ലമെന്റിലേക്ക് നിവേദനമയക്കുകയും ക്രിസ്തുമതത്തിലെ ജാതീയതയെ തുറ 

ന്നുകാട്ടുകയുണ്ടായി. ക്രൈസ്തവസഭയില്നിന്ന് പുറത്താക്കപ്പെട്ട ജനജീവിത 

ങ്ങളെ അടയാളപ്പെടുത്തുന്നതിനുവേണ്ടി തന്റെ പ്രവര്ത്തനങ്ങളുമായി മുന്നോട്ടു 

പോവുകയും അടിസ്ഥാനജനതയുടെ പരിശ്രമങ്ങളെ നടപ്പിലാക്കാന് മുന്നോട്ടുവരി 

കയും ചെയ്തു. ചേരമര് മഹാസഭയുടെ രൂപീകരണം ഇതുമായി ബന്ധപ്പെട്ടാണ് 

നടന്നത്. സാമുഹ്യ വിശകലനങ്ങളിലുടെ ക്രൈസ്തവ സവര്ണതയ്ക്കുനേരെ 

തുറന്നപോരാട്ടം കാഴ്ചവെച്ച പാമ്പാടി ജോണ് ജോസഫ് ചരിത്രപരമായ അടി 

ത്തറ തന്റെ സമുദായത്തിന് ഉണ്ടാക്കിയെടുക്കുന്നതിനുവേണ്ടി നിരന്തരമായി 

പോരാടിയ വ്യക്തിയാണ്. 

2.9.2.2 പൊയ്കയില് യോഹന്നാന് (1878-1938) 

“പറയസമുദായത്തില്പ്പിറന്ന കുമാരന്, പൊയ്കയില് യോഹന്നാനായി 

പിന്നെ കുമാരഗുരുദേവനാവുന്നതിന്റെ ചരിത്രം ഒരേസമയം ഹിന്ദുസമുദായ 

ത്തിലെ ജാതിവ്യവസ്ഥയുടെയും ക്രിസ്ത്യന് മതപനരോഹിത്ൃത്തിന് മതപരി 

വര്ത്തന സമൂഹത്തോടുള്ള സമീപനത്തിന്റെയും ഭാഗമാണ്! കേരളീയനവോ 

ത്ഥാനത്തിന്റെ വേറിട്ട മുഖമാണ് പൊയ്കയില് അപ്പച്ചനിലൂടെ സമൂഹം ദര്ശിക്കു 

ന്നത്. സവര്ണ്ണഹിന്ദുത്വത്തിനെതിരെ നിലകൊണ്ട പ്രവര്ത്തനങ്ങളാണ് അദ്ദേഹം 

നടത്തിയത്. സവര്ണജാതിയുടെ ക്രൂരതയില്നിന്ന് രക്ഷപ്രാപിക്കാന് വേണ്ടി 

ക്രിസ്തീയസഭകളില് ഇടംനേടിയ ദലിതര് അവിടെയും ജാതിയുടെ ശ്രൂരതകള് 

അനുഭവിക്കേണ്ടതായി വന്നു. ഈ (പ്രശ്നത്തിന് പരിഹാരം കാണുക എന്നതായി 

രുന്നു ്രധാന പ്രശ്നം. തന്റെ പാട്ടുകളിലൂടെ ജാതിക്കെതിരെയുള്ള ആശയങ്ങ 

ളെയും ഇടപെടലുകളെയും കുറിച്ച് അദ്ദേഹം വിവരിക്കുന്നുണ്ട. ജാതി അധീശത്വ 

ത്തിനെതിരെയുള്ള വിമോചനസമരങ്ങളുടെ പ്രത്യയശാസ്ത്രങ്ങളാണ് ഈ പാട്ടുക 
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ളിലൂടെ പുറത്തുവരുന്നത്. ഈ പാട്ടുകള് ഏറിയകുറും ക്രിസ്തീയ സവര്ണ്ണ 

ബോധത്തിനെതിരെ നിലകൊണ്ടവയാണ്. അതിന്റെഭാഗമായി ക്രീസ്തീയസഭ 

യുടെ സവര്ണ്ണചട്ടക്കൂുടുകളെ ഇല്ലാതാക്കികൊണ്ട് 1909-ല് ‘ഗ്രതൃക്ഷ രക്ഷാസഭ് 

സ്ഥാപിക്കുകയുണ്ടായി. ഇതിലൂടെ അവശത അനുഭവിക്കുന്ന അധഃകൃതവര്ഗ്ഗത്തെ 

പരിഗണിക്കാത്ത മതവും മതചട്ടക്കൂടുകളും ഇല്ലാതാകണമെന്ന് ഗ്പഖ്യാപിച്ചു. 

അടിമവര്ഗ്ഗത്തിന്റെ (പവര്ത്തനങ്ങളെ നിലനിര്ത്താന് വേണ്ടി തന്റെ സമുദായ 

വര്ത്തനങ്ങള്ക്ക് നേതൃത്വം നല്കുകയും അതിലുടെ ജാതി-സ്വത്വ നവീകരണം 

സാധ്യമാക്കാന് പരിശ്രമിക്കുകയും ചെയ്തു. 

പത്തൊമ്പതാം നൂറ്റാണ്ടിന്റെ അന്ത്ൃദശകത്തോടെ ആരംഭിച്ച ര്രവര്ത്തന 

ങ്ങളിലൂടെയാണ് കേരളത്തില് നവോത്ഥാനപരമായ ഉണര്വ്വുകള് പ്രതൃക്ഷപ്പെട്ു 

ത്. ജാതിമതയാഥാസ്ഥിതികത്വം മനുഷ്യജീവിതബന്ധങ്ങളില് തീര്ത്ത മാറ്റ 

ത്തെയും പലതരത്തിലുളള അസ്വാതന്ത്ര്യങ്ങളെയും വ്യക്തമാക്കുന്ന കാലത്തെ 

യാണ് നവോത്ഥാനം തുറന്നുകാട്ടിയത്. ഫ്യൂഡല് ജീവിതബന്ധത്തിന്റെ ജീര്ണത 

കളെ ഇല്ലാതാക്കുന്ന വ്യവസ്ഥാപിതമായ നീതിബോധവും അധഃസ്ഥിത പക്ഷപാത 

ത്തിലും ഉണര്ന്ന മനസ്സുകളുടെ (്രവര്ത്തനങ്ങളുമാണ് നവോത്ഥാനനായകരെ 

സൃഷ്ടിച്ചതും അവരുടെ മുന്നോട്ടുള്ള ഗതിയെ നിയന്ത്രിച്ചതും. 

2.10 ഇന്ത്യന് ജീവിതാവസ്ഥയും ബുദ്ധദര്ശനത്തിന്റെ (പസക്തിയും 

സാമൂഹികവും സാംസ്കാരികവും സാമ്പത്തികവും രാഷ്ട്രീയവുമായ 

ജീവിതത്തിന്റെ സമസ്തമണ്ഡലങ്ങളിലും മാറ്റത്തിന്റെ ചലനങ്ങള് രൂപപ്പെടാന് 

തുടങ്ങിയ കാലഘട്ടമാണ് പത്തൊന്പതാം നുറ്റാണ്ട്. സമൂഹത്തില് അതുവരെയു 

ണ്ടായിരുന്ന മാറ്റങ്ങള് പുതിയൊരു ഉണര്വ്വിലേക്കാണ് ജനതയെ എത്തിച്ചത്. നില 

നില്ക്കുന്ന ജീവിതസാഹചര്യങ്ങളെ ചോദ്യംചെയ്യാനുള്ള പുതിയൊരു സാംസ്കാ 

രികതലത്തിലേക്ക് മനുഷ്യമനസ്സ് എത്തിനില്ക്കുന്നതിന്റെ ചരിത്രമാണ് പിന്നീട 

ങ്ങോട്ടുള്ളത്. പാശ്ചാതൃവിദ്യാഭ്യാസത്തിന്റെയും അധിനിവേശ സംസ്കാരത്തി 

ന്റെയും ഫലമായി രൂപംകൊണ്ട ചിന്താഗതികളാണ് ഈ മാറ്റത്തിനു പിന്നിലു 

ളളത്. 

നവീനവിദ്യാഭ്യാസത്തിലൂടെ ഒരു പുതിയ ജീവിതവീക്ഷണത്തിലേക്ക് 

എത്തിച്ചേരുക എന്നത് കാലഘട്ടത്തിന്റെ ആവശ്യമായിരുന്നു. അതിന്റെ ഭാഗമായി 
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ഒരു വിഭാഗം ആളുകള് മുന്നിരയില് പ്രത്യക്ഷപ്പെടുകയും വികസിതമായ ചിന്താ 

പദ്ധതികളുമായി മുന്നോട്ടുനീങ്ങുകയും ചെയ്തു. ഭാരതത്തില് അതുവരെയു 

ണ്ടായ ജീവിതവിക്ഷണങ്ങള്ക്ക് വ്യത്യസ്തമാനം കൈവരുകയാണ് ഈ അധിനി 

വേശസംസ്കാരത്തിലുടെ. വ്ൃത്യസ്തമായ രണ്ട് ജീവിതപദ്ധതികളുടെ പുനരാവി 

ഷക്കരണമായിരുന്നു പിന്നീടങ്ങോട്ടുള്ള ജീവിതം. ഒരു വിഭാഗം ജനങ്ങള് വര്ത്ത 

മാനകാല ജീവിത പരിസരങ്ങളുടെ അംശങ്ങളെ ഉള്ക്കൊണ്ട് മുന്നേറുകയും 

മറ്റൊന്ന് ഭുതകാല സംസ്കാരത്തിന്റെ പിടിയിലകപ്പെട്ട സകലജീവജാലങ്ങളോടും 

ആരാധനാപരമായും വിശ്വാസത്തിലധിഷ്ഠിതമായും ജീവിക്കാന് ആവശ്യപ്പെടുന്ന 

ഒരു തലമുറയെ രൂപപ്പെടുത്തുകയുമുണ്ടായി. ഇതിനിടയില് ഒരു വിഭാഗം ജനത 

അവഗണിക്കപ്പെടു കിടക്കുകയാണുണ്ടായത്. പാശ്വാത്യാധിനിവേശത്തിനു 

ശേഷവും അതിനുമുമ്പും ഇന്ത്യയിലെ ഒരു വിഭാഗം പല മേഖലകളിലും അവഗ 

ണിക്കപ്പെട്ടവര് തന്നെയായി നിലകൊണ്ടു. ഈ യാഥാര്ത്ഥ്യത്തെ തിരി 

ച്ചറിഞ്ഞുകൊണ്ടാണ് അംബേദ്കര് മനുസ്മൃതി കത്തിച്ചുകളഞ്ഞുകൊണ്ട് ജാതി 

വ്യവസ്ഥയെ വെല്ലുവിളിച്ചത്. 

പാശ്ചാത്യ അധിനിവേശത്തിന്റെ ഫലമായി പിന്നീടങ്ങോട്ട പലതരത്തി 

ലുള്ള ദേശീയ്രപസ്ഥാനങ്ങള് രൂപംകൊണ്ടു. ഇന്ത്യയിലെ സവര്ണ്ണ പ്രത്ൃയശാ 

സ്ത്രത്തെ വ്യാഖ്യാനിച്ചുകൊണ്ടാണ് പാശ്ചാത്യചിന്തകള് അധികവും ഇവിടെ 

നിലനിന്നത്. ഇതിന്റെ ഫലമായി സാമൂഹിക ചുറ്റുപാടുകളെല്ലാം തന്നെ ആധിപ 

തൃസിദ്ധാന്തത്തിന്റെ പിടിയില് അമരുകയുണ്ടായി. വര്ണ്ണത്തിന്റെയും ജാതിയു 

ടെയും ഫലമായുള്ള തരംതിരിവുകള് ആരംഭിക്കുന്നതുതന്നെ ഈ സാഹചരൃത്തി 

ലാണ്. സവര്ണ്ണ പ്രത്യയശാസ്ത്രം ട്ടിയുറപ്പിച്ച ദൈവാരാധനയില് വിഷണു, 

ബ്രഹ്മാവ് തുടങ്ങിയ ദൈവരുപങ്ങള് നിലവില് വന്നതോടെ ബ്രാഹ്മണവല്ക്കരണ 

ത്തിന്റേതായ വേര്തിരിവും സമൂഹത്തില് രൂപംകൊള്ളാനിടയായി. പാരമ്പര്യ ഘട 

കങ്ങളുടെ പേരില് ദൈവത്തിന്റെ ഗ്രതിലോമഘടകങ്ങളെന്ന ഭാവത്തില് ഉയര്ന്ന 

വര്ഗ്ഗക്കാര് മേല്ത്തട്ടില് വരികയും മറിച്ച് അധീശവര്ഗ്ഗത്തിന്റെ ജീവിതഗതി താഴേ 

തട്ടില് ആവുകയും ചെയ്തു. പാരമ്പര്യത്തിന്റെ ഘടകങ്ങളിലെ ചങ്ങലക്കെട്ടുകള് 

തകര്ത്താലേ അധഃസ്ഥിതവിഭാഗത്തിന്റെ ജീവിതമുന്നേറ്റം സാധ്യമായിത്തീരുക 

യുള്ളൂ എന്ന ചിന്ത ഉടലെടുത്തതിന്റെ ഭാഗമായാണ് പുതിയൊരു സമൂഹമെന്ന 

ചിന്ത ഉടലെടുത്തതും, അവരുടെ പ്രവര്ത്തനങ്ങള് രൂപം കൊള്ളുന്നതും. 
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“പത്തൊന്പതാം നൂറ്റാണ്ടിന്റെ അന്ത്യപാദത്തിലാണ് ഇന്ത്യ വീണ്ടും ബുദ്ധ 

ദര്ശനത്തെ കണ്ടെത്തുന്നത്. ചരിത്രത്തിലും പുരാവസ്തു വിജ്ഞാനീയത്തിലും 

നടന്ന അന്വേഷണങ്ങളാണ് ഇതിനു തുടക്കം കുറിച്ചത്. ഇന്ത്യന് നവോത്ഥാന 

ത്തിന്റെ ഈറ്റില്ലമായ ബംഗാളിലാണ് ബുദ്ധദര്ശനസംബദ്ധമായ അന്വേഷണങ്ങള് 

ആദ്യം ആരംഭിച്ചത്. രാജേന്ദ്രലാല് മിത്ര, ഹരിപ്രസാദ്ശാസ്ത്രി, ശരത്ചന്ദ്രപസാദ് 

എന്നിവരുടെ ബുദ്ധമതസംബന്ധമായ രചനകള് ഈ അന്വേഷണത്തില് പ്രാധാ 

ന്യമര്ഹിക്കുന്നവയാണ്. കല്ക്കത്ത സര്വ്വകലാശാലയും ബോംബെ സര്വ്വകലാ 

ശാലയുമാണ് പാലിഭാഷയും സാഹിത്യവും ഒരു പ്രധാന അധ്യയനവിഷയമാക്കി 

അംഗീകരിച്ചത. 32 

ഇന്ത്യയുടെ സാമുഹിക-സാംസ്കാരിക രാഷ്ട്രീയചരിത്രത്തില് ചലനാത്മ 

കമായ പല ചുറ്റുപാടുകളും രൂപംകൊള്ളേണ്ടതിന്റെ ആവശ്യകതയാണ് 

അന്നത്തെ സമുഹജീവിതം നമുക്ക് വ്യക്തമാക്കിതരുന്നത്. നിലവിലുള്ള സാമൂഹി 

കസംവിധാനത്തെ വെല്ലുവിളിച്ചുകൊണ്ട് സമൂഹത്തെ പുനഃരകമീകരിക്കാനും ജന 

ങ്ങളുടെ മനോഭാവത്തിലും പെരുമാറ്റത്തിലും മാറ്റംവരുത്തുവാനും ശ്രമിച്ചു. ഇതി 

ലുടെ പുതിയൊരു പ്രത്യയശാസ്ത്രം ആവിഷ്ക്കരിക്കാനുള്ള ശ്രമങ്ങള് വികസ്വര 

സാമൂഹിക ഘടനയുടെയും ഭാഗമായിത്തീര്ന്നു. പരിഷ്കരണവും പരിവര്ത്ത 

നവും ലക്ഷ്യം വച്ചുകൊണ്ടുള്ള ഇത്തരം പ്രസ്ഥാനങ്ങള്ക്കും സ്ഥാപനങ്ങള്ക്കും 

അവയെ പിന്പറ്റി ഉടലെടുക്കുന്ന ഗ്രത്യയശാസ്ത്രമൂല്യങ്ങള്ക്കും എതിരായ ജന 

ങ്ങളുടെ പോരാട്ടങ്ങളും, പുതിയ കണ്ടെത്തലുകള് സാധ്യമാക്കിത്തീര്ക്കുന്ന ശ്രമ 

ങ്ങളെയും പിന്പറ്റിയാണ് പില്ക്കാല ജീവിതചിത്രണം സാധ്യമാകുന്നത്. 

സാമൂഹികവും മതപരവുമായ പരിഷ്ക്കരണഡപ്രസ്ഥാനങ്ങള്ക്ക് ദീര്ഘമായ 

ഒരു ചരിത്രം അവകാശപ്പെടാന് പര്യാപ്തമായ ഒന്നാണ് ഇന്ത്യന് സമൂഹഘടന. 

്രാചീനചരിത്രത്തിലെ തന്നെ ഏറ്റവും വലിയ നവോത്ഥാന ദര്ശനത്തെ ഉള്ക്കൊ 

ള്ളുകയും പ്രവര്ത്തനമണ്ഡലത്തെ രൂപപ്പെടുത്തുകയും ചെയ്ത ദര്ശനമായിരുന്നു 

ബുദ്ധന്റേത്. വൈദികവിരുദ്ധമായ രാഷ്രീയ വിപ്ലവമാണ് ബുദ്ധന് മുന്നോട്ടുവച്ച 

ത്. വരേണ്യ അധികാരങ്ങളുടെയും വര്ണ്ണാശ്രമ ധര്മ്മവ്യവസ്ഥയുടെയും സ്വാധീ 

നതയില് സാമൂഹികമായ ഉയര്ച്ച വേണമെന്ന ചിന്ത ഉടലെടുക്കുകയും അതിനെ 

ത്തുടര്ന്നുളള ആശയലോകവുമായി ബുദ്ധദര്ശനം മുന്നോട്ടു നീങ്ങുകയുമുണ്ടാ 

യി. “ലോകായതത്തിനുശേഷം ഇന്ത്യന് ചരിത്രത്തെ അടിമുടി സ്വാധീനിച്ച വൈദി 
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കവിരുദ്ധമായ രാഷ്ട്രീയ വിപ്ലവത്തില്നിന്നാണ് ബുദ്ധന്റെ നവോത്ഥാന സങ്കല്പ 

ങ്ങള് രൂുപമെടുക്കുന്നത്. വൈദിക അധികാരസ്ഥാപനത്തിനെതിരെ, ്രാഹ്മണാധി 

കാരശക്തിക്കെതിരെ ക്ഷത്രിയരുടെ നേതൃത്വത്തില് അവര്ണ്ണ ജനവിഭാഗവും 

ശൂദ്രരും നടത്തിയ രാഷ്ഗ്രീയവിപ്ലവത്തില്നിന്നാണ് ബദ്ധനവോത്ഥാനം ഉണ്ടാകു 

ന്നത്.” 

വര്ണ്ണമേധാവിത്വം സമൂഹജീവിതത്തെ ദുഷക്കരമാക്കിത്തീര്ത്തപ്പോഴാണ് 

തന്റെ ആശയവാദങ്ങളുമായി ബുദ്ധന് കടന്നുവന്നത്. തുടര്ന്ന് സമൂഹത്തിലെ 

കഷ്ടത അനുഭവിക്കുന്ന ആളുകളുടെ (്പശ്നങ്ങള്ക്ക് പരിഹാരം കാണാനായി 

പ്രവര്ത്തിക്കുകയും ചെയ്തു. വര്ണാശ്രമധര്മങ്ങള് ദിവ്യങ്ങളായി കണ 

ക്കാക്കിയിരുന്ന അക്കാലത്ത് ഇത്തരത്തിലുളള മേധാവിത്വസങ്കല്പങ്ങള്ക്കെതിരെ 

യുക്തിക്ക് നിരക്കാത്തതൊന്നും വിശ്വസിക്കരുതെന്നും തന്റെ സ്വന്തം ഉപദേശ 

ങ്ങള്ക്കും അഭിപ്രായങ്ങള്ക്കും ഇതു ബാധകമാണെന്നും പ്രസ്താവിച്ചുകൊണ്ട് 

ബുദ്ധന് ജനങ്ങളുമായി സംവദിച്ചു. 

ബുദ്ധദര്ശനം ഉയര്ത്തിപ്പിടിച്ചത് ധാര്മികവും ജനാധിപതൃപരവും പരോ 

ഹിത്യവിരുദ്ധവുമായ ആശയങ്ങളയായിരുന്നു. അതുകൊണ്ട് ജനകീയ പരിഷക്കര 

ണമെന്ന ആശയത്തെ ഉള്ക്കൊള്ളുന്ന പ്രസ്ഥാനമായത് വികസിച്ചുവന്നു. ജാതിവ്യ 

വസ്ഥിതിയില് അധിഷ്ഠിതമായ ബ്രാഹ്മണ്യത്തിന്റെ ആചാരാനുഷ്ഠാനങ്ങളെയും 

നിയമങ്ങളെയും എതിര്ത്തുകൊണ്ട് ബുദ്ധദര്ശനം ഇന്ത്യയില് ഏറെക്കാലം നില 

നില്ക്കുകയുണ്ടായി. ഈ ദര്ശനം രൂപപ്പെടുത്തിയെടുത്ത ജീവിതശൈലി പിന്തു 

ടരുന്നവരായിരുന്നു കിഴക്കനേഷ്യന് രാജ്യങ്ങളിലുള്ളവര്. കൊളോണിയല് കാല 

ഘട്ടത്തില് ഇന്ത്യയിലെ ദാര്ശനികപാരമ്പര്യത്തിന്റെ രാഷ്ര്രീയവല്ക്കരണത്തോടു 

കുടി ബുദ്ധദര്ശനം എന്ന ചിന്ത സാഹിത്യത്തിലും സംസ്കാരത്തിലും സ്വാധീനം 

ചെലുത്തുകയുണ്ടായി. ബുദ്ധമതം ഒരു രാഷ്ട്രീയചിന്താപദ്ധതിയെന്ന നിലയില് 

ആവിര്ഭവിക്കുന്നതും നിലനില്ക്കുന്നതും പ്രാചീന ഇന്ത്യയില് നിലനിന്ന 

സാമൂുഹ്യരാഷ്ര്രീയഅവസ്ഥകളോട് പ്രതിപ്രവര്ത്തിച്ചുകൊണ്ടാണ്. 

പരിവര്ത്തനോന്മുഖവും യാഥാസ്ഥിതിക മനോഭാവത്തിനും എതിരായി 

നിലനിന്ന ജാതിവ്യവസ്ഥക്ക് ഇളക്കംതട്ടുകയും അതുവഴി സമുഹത്തില് ചലനാ 

ത്മകത രൂപപ്പെടുത്താനും ബുദ്ധന്റെ ആശയവാദങ്ങള്ക്ക് കഴിഞ്ഞു. ്രാഹ്മണന്റെ 
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ഏകാധീപത്ൃത്തിനേറ്റ ചലനങ്ങളിലൂടെ ക്ഷത്രിയരും വൈശ്യരും മേധാവിത്വവര്ഗ്ഗ 

ങ്ങള് എന്ന നിലയിലേക്ക് കരുത്തുനേടുകയുണ്ടായി. 

സന്മാര്ഗ്ഗികവും മതപരവുമായ സംസ്കാരങ്ങളെ ഉയര്ത്തിക്കൊണ്ടുവരുന്ന 

തില് ബുദ്ധദര്ശനം തീര്ത്ത ദര്ശനമേഖലകളിലേക്കാണ് പുതിയ സമുഹം എന്ന 

ആശയവുമായി ഒരു കൂട്ടം ആളുകള് എത്തിച്ചേര്ന്നത്. ജനജീവിതങ്ങളുടെ 

മേലുള്ള മതവിശ്വാസങ്ങളെയും പുരോഹിത്രപഭാവത്തെയും എതിര്ക്കാനുള്ള 

കരുത്ത് നിലനിര്ത്തേണ്ടതിന്റെ ആവശ്യകതയെ മുന്നിര്ത്തിയായിരുന്നു ബുദ്ധ 

ദര്ശനത്തിന്റെ സാമൂഹികപരിഷക്കരണം ആരംഭിക്കുന്നത്. “പൊതുസമൂഹ 

ത്തിന്റെ ജ്ഞാനരൂപങ്ങളുടെ മനുഷ്യത്വത്തിന്റെ ആകെത്തുകയായിരുന്നു ബുദ്ധന് 

മുന്നോട്ടുവച്ച സാമുഹൃരുപം. ഇത് അരികുകളിലും വിളുമ്പിലും അടരുകളിലും 

പുറമ്പോക്കിലും അസമയങ്ങളിലും കെട്ടുകാഴ്ചകളിലും മനുഷ്യരുണ്ടെന്നും 

അവരെ ബ്രാഹ്മണീയതയില് നിന്ന് രക്ഷിക്കേണ്ടതാണെന്നും തിരിച്ചറിഞ്ഞു 

കൊണ്ടുള്ള പ്രവര്ത്തനമാണ് കാഴ്ചവച്ചത്. ”** അധഃസ്ഥിതവര്ഗ്ഗത്തിനുനേരെ 

ഹൈന്ദവവരേണൃത കൊണ്ടുവന്ന മനുഷ്ൃത്വമില്ലായ്മയും വൈരുദ്ധ്യങ്ങളും അടി 

ച്ചമര്ത്തപ്പെട്ടവരുടെ കലാപവുമായിരുന്നു ബുദ്ധന്റെ കാലഘട്ടത്തില് ജനങ്ങള്ക്കി 

ടയില് നടന്നുവന്നത്. 

നൂറ്റാണ്ടുകളായി വര്ണജാതിര്രത്യയശാസ്ത്രവും പനരോഹിത്യ 

ആണ്കോയ്മയും കോളനിവത്ക്കരിച്ച ഒരു പരമ്പരാഗത സമൂഹത്തില് ഒരാധു 

നിക ജനായത്തസങ്കല്പം രൂപപ്പെടുത്തേണ്ടതിന്റെ ആവശ്യകതയാണ് നുറ്റാണ്ടുക 

ളോളം നിലനിന്ന ജീവിതസാഹചര്യങ്ങള് വ്യക്തമാക്കുന്നത്. അതായത് ബുദ്ധന്റെ 

ജീവിതസംഘര്ഷങ്ങളില്നിന്ന് ഉനറിക്കുടിയ അംശങ്ങളെ പഠനവിധേയമാക്കുന്ന 

തിലൂടെയാണ് ആധുനിക സമൂഹത്തിന്റെ പുനഃസൃഷ്ടി സാധ്യമാകുന്നത്. മത 

ജീര്ണ്ണതയില് അധിഷ്ഠിതമായ ഒരു സമുഹത്തിന്റെ മൂല്യങ്ങളില് മനംമടുത്ത ഒരു 

ഘട്ടത്തിലാണ് മനുഷ്യസ്നേഹാധിഷ്ഠിതമായ സമത്വസിദ്ധാന്തങ്ങളുമായി 

ബുദ്ധന് കടന്നുവന്നത്. ബുദ്ധനെയും അത് സാധ്യമാക്കിത്തീര്ന്ന ദര്ശനമേഖലക 

ളെയും പഠനവിധേയമാക്കുക എന്നത് സമകാലിക ഇന്ത്യന് ജീവിതത്തിന്റെ (alo 

ചഠായയെ തകര്ത്തെറിയുന്ന പ്രകിയയായി മാറിക്കൊണ്ടിരിക്കുന്നു. 

202



ജാതീയമായ അവബോധം അനുഭവമാക്കി മാറ്റിയ ചിന്തകരിലൂടെയാണ് 

അധഃകൃതവര്ഗ്ഗത്തിന്റെ സ്വാതന്ത്രയചിന്തകള് സമൂഹത്തില് വേരോടുന്നത്. ജാതി 

വ്യവസ്ഥയുടെ ക്രൂരതകള് അനുഭവിച്ചറിയുകയും അതില് നിന്ന് തന്റെ ചിന്തകളെ 

രുപപ്പെടുത്തിയെടുക്കുകയും ചെയ്ത നവോത്ഥാനശിലല്പിയായ അംബേദകറു 

ടെയും ദലിത് ബഹുജനപഠനങ്ങളിലുടെ ദാര്ശനികമായ അടിത്തറ നിര്മ്മിച്ച 

കാഞ്ച ഐല്ലയ്ുയയുടെയും പഠനങ്ങളിലൂടെ ഇന്ത്യന് ജനാധിപതൃരിതിയെയും 

ബുദ്ധന് തുടങ്ങിവെച്ച സാമുഹ്യരുപങ്ങളെയും വ്ൃക്തമാക്കുന്നിടത്താണ് പുതിയ 

കാലത്തിന്റെ ഭാവുകത്വപരിസരത്തില് ബുദ്ധനും അദ്ദേഹത്തിന്റെ ചിന്താപദ്ധ 

തിയും വഹിച്ച പങ്ക വ്യക്തമാക്കുന്നത്. താഴെക്കിടയിലുളളവര് അനുഭവിച്ചുപോ 

രുന്ന ജാതീയത ഇന്നും രൂപമാറ്റങ്ങള്ക്ക് വിധേയമാകാത്ത ഇന്ത്യയില് പലഭാ 

ഗത്തും നിലനില്ക്കുന്നു. ജാതിയെ പ്രതിരോധിക്കാനായി അധഃകൃതവര്ഗ്ഗം 

മുന്നോട്ടവരികയും അവരുടെ ജീവിതപോരാട്ടങ്ങള് ആരംഭിക്കുകയും ചെയ്യുന്നു. 

അതിലുടെ ബുദ്ധന്റെ രാഷ്ര്രീയ-സാമുഹികവിപ്ലവങ്ങള്ക്ക് പുതിയ മാനം കൈവ 

രുന്നു. 
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അദ്ധയായം 3 

ബ്ൂദ്ധദര്ശനവും സമുഹവും 

നിലവിലുള്ള സാംസ്കാരികപരമായ മുന്നേറ്റങ്ങളുടെ പിന്ബലത്താല് 

ദാര്ശനികമായ മണ്ഡലങ്ങള് രൂപപ്പെടുത്തിയെടുക്കാന് മനുഷ്യര് ആദ്യകാലം 

മുതലേ ശ്രമിച്ചുപോന്നിരുന്നു. കാലത്തിന്റെ മാറ്റം അനുസരിച്ച് ഇത്തരം ദര്ശന 

ങ്ങളുടെ നവീകരണവും സാധ്യമായിത്തീര്ന്നു. ചുറ്റുപാടില്നിന്നും അനുഭവ 

ത്തില്നിന്നും വികാസം നേടിയതായിരുന്നു മനുഷ്യര് രൂപപ്പെടുത്തിയെടുത്ത 

കാഴ്ചപ്പാടുകള്. സൈദ്ധാന്തികവും പ്രായോഗികവുമായ രീതിശാസ്ത്രങ്ങളും 

വിശകലനങ്ങളും ശാസ്ത്രീയ അവബോധവും നിര്മ്മിക്കാന് മനുഷ്യര്ക്ക് സാധി 

ച്ചു. സാമുഹികശാസ്ത്രരുപീകരണം സാധ്യമാക്കിത്തീര്ത്ത കാലഘട്ടങ്ങളെ 

വ്യക്തമാക്കുന്ന ബുദ്ധദര്ശനകാഴ്ചപ്പാടുകളെ പഠനവിധേയമാക്കുന്നതിന്റെ ഭാഗ 

മായി അംബേദ്കറുടെയും ഐലയ്യയുടെയും കൃതികളെ രണ്ട് ഭാഗമായിട്ടാണ് ഈ 

അധ്യായത്തില് പഠിക്കുന്നത്. 

3.1 ബുദ്ധധര്മ്മവും സംസ്കാരത്തിന്റെ ജനകീയതയും അംബേദ്കര് ചിന്ത 

കളില് 

സാമുഹികരുപീകരണവും ബുദ്ധചിന്തയും രൂപപ്പെട്ടതെങ്ങനെയെന്നുള്ള 

നിരീക്ഷണങ്ങള് നടത്തിയവരില് പ്രധാനപ്പെട്ടയാളാണ് ഡോ. ബി.ആര്. അംബേ 

ദ്കര്. അദ്ദേഹത്തിന്റെ ചിന്താമണ്ഡലത്തെയും വിശകലനത്തെയും നിരീക്ഷണങ്ങ 

ളെയും പരിചയപ്പെടുത്തുകയാണ് ഈ അധ്യായത്തില്. അധഃകൃതവര്ഗ്ഗത്തിന്റെ 

മുന്നണിപ്പോരാളിയും ഇന്ത്യന് ഭരണഘടനയുടെ ശില്പിയുമായ ഡോ. ഭീം റാവു 

അംബേദ്കറുടെ ബുദ്ധദര്ശനങ്ങളെയും അതിന്റെ അടിസ്ഥാനത്തില് നടത്തിയ 

പഠനങ്ങളെയും ഉള്ക്കൊള്ളിച്ച് തയ്യാറാക്കിയ ആധികാരികഗ്രന്ഥമാണ് “ബുദ്ധനും 

ബുദ്ധധര്മ്മവും'. യഥാര്ത്ഥ സ്വാതന്ത്ര്യമെന്നു പറയുന്നത് രാജ്യത്തിലെ മുഴുവനാ 

ളുകളുടെയും സ്വാതന്ത്ര്യമാണെന്ന് അഭിപ്രായപ്പെടുകയും അധഃസ്ഥിതരുടെ ഉന്നമ 

നത്തിനുവേണ്ടി പ്രയത്നിക്കുകയും ചെയ്ത അംബേദ്കറുടെ നിലപാടുകളുടെ 

അടിസ്ഥാനത്തില് നിന്നുകൊണ്ട് ബുദ്ധനെന്ന “ജനാധിപത്യവക്താവി'നെ പഠനവി 

ധേയമാക്കുന്നു. 
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സാമൂഹികപരിഷികര്ത്താവ്, മതചിന്തകന്, നിയമജ്ഞന്, മനുഷ്യാവകാശ 

ങ്ങളുടെ കാവല്ഭടന്, രാഷ്ട്രീയചിന്തകന്, ധനതത്ത്വശാസ്ത്രജ്ഞന്, ഭരണഘ 

ടനാ വിദഗ്ദ്ധന് എന്നിങ്ങനെ നിരവധി മേഖലകളില് വ്യാപരിച്ച ചിന്തകനായി 

രുന്നു ഡോ. ബി.ആര്. അംബേദ്കര്. 

സ്ത്രീകളും പാര്ശ്വവത്കൃതരും അനുഭവിച്ചുവരുന്ന അസ്വാതന്ത്ര്യം, 

ആശ്രിതത്വം, മനുഷ്യാവകാശങ്ങളുടെ അഭാവം, സമ്വത്തില്ലായ്മ തുടങ്ങിയ ജീവി 

തപ്രശ്നങ്ങള്ക്ക് പരിഹാരം കാണുവാന് സാമൂഹ്യവും മതപരവുമായ ദര്ശനങ്ങ 

ളെ വിമര്ശിക്കുകയും നവീകരിക്കുകയും ചെയ്തുകൊണ്ട് നിരവധി അന്വേഷണ 

ങ്ങള് അംബേദ്കര് രൂപപ്പെടുത്തി. രാഷ്്രീയസ്വാതന്ത്യത്തേക്കാള് വിലപ്പെട്ടത് 

സാമൂുഹൃസ്വാതന്ത്രയമാണെന്ന് വ്യക്തമാക്കിക്കൊണ്ട് പാര്ശ്വവത്കൃതസമൂഹങ്ങ 

ളുടെ ഉന്നതിക്കുവേണ്ടി സൈദ്ധാന്തികതലം തന്നെ ചിട്ടപ്പെടുത്തി. ഈ സൈദ്ധാ 

ന്തികതലത്തില് നിന്നുകൊണ്ട് ജാതിവ്യവസ്ഥയെയും വര്ണവ്യവസ്ഥയെയും മനു 

ഷ്യവിരുദ്ധ അധികാര സങ്കല്പങ്ങളെയും അദ്ദേഹം പുനഃപരിശോധിച്ചു. ഇതിന്റെ 

അടിസ്ഥാനത്തില് ശൂദ്രരും അതിശുദ്രരും ബ്രാഹ്മണരും ഇതരമതസ്ഥരുമെല്ലാം 

അടങ്ങുന്ന ജനസഞ്ചയത്തെ ഒരു പുതിയ മാനവീയസംസ്കാരത്തിലേക്ക് പരി 

വര്ത്തനം ചെയ്യാനുള്ള ശ്രമങ്ങള് അദ്ദേഹം മുന്നോട്ടുവെച്ചു. 

സാമ്പത്തികവും സാമൂഹികവും അധികാരാധിഷ്ഠിതവുമായ തിന്മയ്ക്കെ 

തിരെ പോരാടിയ അദ്ദേഹത്തിന് ആത്മീയന്വാതന്ത്ര്ൃത്തിലേക്കുള്ള ദാര്ശനിക 

അന്വേഷണമായിരുന്നു ബുദ്ധമതത്തെക്കുറിച്ചുള്ള നിരീക്ഷണങ്ങള്. 

““വേദങ്ങള് അതിവിശുദ്ധവും ചിരന്തനവും മാറ്റത്തിന് വഴങ്ങാത്തതും പരമ 

പവിത്രവുമാണെന്ന് ഉദ്ഘോഷിക്കുന്ന ആര്യപാരമ്പര്യത്തിനു മേലാണ് ഇന്ത്യന് 

സമൂഹം തങ്ങളുടെ നൈതികമായ അടിത്തറ കെട്ടിപ്പൊക്കിയിരിക്കുന്നത്.”" പുരു 

ഷസൂക്തംപോലുള്ള ദൈവികകല്പന ഉള്ക്കൊള്ളുന്ന പ്രപഞ്ചസങ്കല്പ്പത്തില് 

നിന്നുകൊണ്ട് സമുഹരുപികരണം സാധ്യമാക്കിയ ഇത്തരം വ്യവസ്ഥിതിക്കെതിരെ 

ആണ് ബുദ്ധന്റെ ചിന്തകള് വിപ്ലവപരമായി രൂപപ്പെട്ടത്. മതത്തിന്റെ മായികപരി 

വേഷത്തെയാണ് ചാതുര്വര്ണ്യം എന്ന അസമത്വചിന്തയിലുടെ വരേണ്യജനത 

വിഭാവനം ചെയ്യുന്നത്. ബുദ്ധനാണ് ഇതിന്റെ ആധികാരിക ഘടനയെ പൊളിച്ചെ 

ഴുതിയത്. ബ്രാഹ്മണികതാല്പര്യങ്ങള് ഉയര്ത്തിക്കൊണ്ടുവന്ന നൈതികതയ്ക്കെ 
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തിരെ പ്രവര്ത്തിച്ച പ്രമുഖവ്യക്തിയും പ്രസ്ഥാനവുമാണ് ബുദ്ധനും അദ്ദേഹ 

ത്തിന്റെ ദര്ശനമേഖലകളും. 

ക്രിസ്തുവിന് മുമ്പു ആറാം നൂറ്റാണ്ടില് ഭാരതത്തില് ജന്മമെടുത്ത ബുദ്ധ 

ദര്ശനത്തിന് ആധാരമായി വര്ത്തിക്കുന്നത് ഗനൌതമബുദ്ധന് എന്ന വ്യക്തിയുടെ 

ധര്മ്മചിന്തകളാണ്. ആ ദര്ശനത്തെ “ധമ്മം” എന്നായിരുന്നു വിളിച്ചുവന്നിരുന്നത്. 

സമൂഹത്തിലെ അസമത്വങ്ങളേയും ചൂഷണങ്ങളേയും ഇല്ലാതാക്കുന്നതിലൂടെ 

അടിച്ചമര്ത്തപ്പെട്ടവര്ക്ക് പുതിയ സാന്നിദ്ധ്യമായി നിലകൊള്ളണമെന്നാഗ്രഹിച്ച് 

തന്റെ ജീവിതത്തിലുടനീളം വ്യക്തമായൊരു ദര്ശനപദ്ധതി ആവിഷക്കരിച്ച 

വ്യക്തിയാണ് ‘ഗനതമബുദ്ധന്'. അദ്ദേഹത്തിന്റെ ആശയങ്ങളില് ആകൃഷ്ടനായി 

സമൂഹത്തെ മനുഷ്യത്വപരമായി പുനഃസംഘടിപ്പിക്കുന്നതിനുവേണ്ടി മുന്നിട്ടിറ 

ങ്ങിയ അംബേദ്കര് ജനാധിപത്യപ്രകിയയുടെ ഭാഗം എന്ന നിലയില് ബുദ്ധന്റെ 

ആശയങ്ങളെ സ്വീകരിക്കുകയും വിലയിരുത്തുകയും ചെയ്യുന്നു. അതുവരെ നില 

നിന്നിരുന്ന ബുദ്ധരചനകളില് നിന്ന് വ്യത്യസ്തമായി വേറിട്ട വിശകലനവും നിരീ 

ക്ഷണവും മാത്രമല്ല, ആഖ്യാനശൈലിയും സ്വീകരിച്ചുകൊണ്ടാണ് അംബേദ്കര് 

ഈ കൃതി രചിച്ചിട്ടുള്ളത്. 

“ഡോ. അംബേദ്കറുടെ മാസ്റ്റര്പീസ് എന്നു വിശേഷിപ്പിക്കാവുന്ന കൃതി 

യാണ് ബുദ്ധനും ബുദ്ധധര്മ്മവും”? ആധുനിക ശാസ്ത്രാവബോധത്തിന്റെയും 

യുക്തിയുടെയും അടിസ്ഥാനത്തില് ബുദ്ധനെ പുനര്വ്യാഖ്യാനിക്കുകയാണ് 

അംബേദ്കര് ചെയ്യുന്നത്. സാമൂഹികപരിവര്ത്തനത്തില് സൈദ്ധാന്തികതല 

ത്തില് കണ്ടുവരുന്ന ദര്ശനത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനത്തില് നിന്നുകൊണ്ട് ബുദ്ധനെ 

സാമുഹികപരിഷകര്ത്താവെന്ന നിലയില് കാണുകയും അദ്ദേഹത്തിന്റെ ആശയ 

ങ്ങളെ സ്വീകരിക്കുകയും ചെയ്യുന്നു. 

ബ്രാഹ്മണരുടെ നയങ്ങള്ക്കെതിരേയും ചാതുര്വര്ണ്ൃത്തിനെതിരേയും 

ശക്തമായി നിലകൊള്ളുകയും ദാര്ശനികമായി അതിനെ നേരിടുകയും ചെയ്ത 

വ്യക്തിയാണ് ഗൌതമബുദ്ധന്. സാമൂഹിക സാഹചര്യങ്ങള് ജനങ്ങളുടെമേല് 

അധികാരരുപത്തില് പ്രയോഗിക്കുകയല്ല വേണ്ടതെന്നും മറിച്ചു എല്ലാവര്ക്കും 

സുഖത്തിനായി വര്ത്തിക്കുകയുമാണ് വേണ്ടതെന്നും അദ്ദേഹം ചിന്തിച്ചു. അതി 

നുള്ള ചിന്താപദ്ധതികളാണ് തന്റെ ദര്ശനങ്ങളിലൂടെ അന്വേഷിച്ചത്. മനുഷ്യദുഃഖ 
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ങ്ങള്ക്ക് അറുതിവരുത്തുക എന്ന പ്രശ്നത്തില് നിന്ന് വൃതിചലിക്കാതെ തന്റെ 

ചിന്തകള് രൂപപ്പെടുത്തിയെടുക്കാന് അദ്ദേഹത്തിന് കഴിഞ്ഞു. ഈശ്വരന്റെ അസ്തി 

ത്വത്തെ ചോദ്യംചെയ്തുകൊണ്ട് വേദം, ആത്മാവ് തുടങ്ങിയവയെ നിരസിക്കുക 

യാണ് ബുദ്ധന്. 

ഈശ്വരനിലും ആരാധനയിലും പ്രാര്ത്ഥനയിലും ഉള്ള വിശ്വാസത്തെ 

എതിര്ത്ത ബുദ്ധന്, അന്ധവിശ്വാസങ്ങളാണ് സമൂഹത്തില് മുന്നോട്ടുള്ള പ്രയാണ 

ത്തിനും ജനങ്ങളുടെ ജീവിതഗതികള്ക്കും എതിരായി നിലനില്ക്കുന്നതെന്ന് മന 

സ്റിലാക്കിക്കൊണ്ട് അതിനെതിരായി പ്രവര്ത്തിക്കാന് തീരുമാനിച്ചു. അതിന്റെ 

ഭാഗമായി മനുഷ്യരുടെ ബോധമണ്ഡലത്തില് നിന്നും യജ്ഞാദികര്മ്മങ്ങളും അനു 

ഷ്ഠാനങ്ങളും ഇല്ലാതാവണമെന്നും ദുഃഖനിവാരണമാണ് സാധ്യമാവേണ്ടതെന്നും 

വ്യക്തമാക്കി. “മനുഷ്യന്റെ കൈകള് മിണ്ടാപ്രാണികളെ കൊല്ലാനുള്ള തല്ലെന്നും 

അത് വേരദനിപ്പിക്കുന്നവന്റെ കണ്ണീരൊപ്പാനുള്ളതാണെന്നും എല്ലാവരേയും 

ഉദ്ബോധിപ്പിച്ചു'”* കൊണ്ട് ബുദ്ധന്റെ ആശയങ്ങള് സമൂഹത്തില് മുന്നേറുകയു 

ണ്ടായി. 

ജീവിക്കാനുള്ള ഇച്ഛയാണ് മനുഷ്യരുടെ ജീവിതത്തിനടിസ്ഥാനമെന്നും 

അതിലൂടെ മാത്രമേ ദുഃഖനിവാരണം സാധ്യമാവുകയുള്ളൂ എന്നും ബുദ്ധൻ അനു 

ശാസിക്കുന്നു. സന്മാര്ഗ്ഗത്തെ സംബന്ധിച്ച കഠിനമായ നിഷ്ഠകള് വച്ചുപുലര്ത്തു 

ന്നു. ഈശ്വരന്റെ കൃപ എന്നൊന്നില്ല എന്നും മനുഷ്യരുടെ പ്രയത്നം കൊണ്ടും 

അഭ്യാസം കൊണ്ടുമാണ് എല്ലാ ബന്ധങ്ങളില് നിന്നും അവര് മുക്തനാകുന്നത് 

ഇങ്ങനെ മാത്രമേ അര്ത്ഥപൂര്ണ്ഠമായ ജീവിതം സാധ്യമാകൂ എന്നതാണ് ബുദ്ധ 

ദര്ശനത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനമായി വര്ത്തിക്കുന്നത്. 

ജാതീയമായ അടിച്ചമര്ത്തലുകള്ക്കെതിരായി നിലകൊണ്ട ബുദ്ധന്റെ ദര്ശ 

നങ്ങളും കാഴ്ചപ്പാടുകളും രൂപപ്പെടുത്തിയ സൈദ്ധാന്തികതലത്തെ വ്യാഖ്യാനിക്കു 

ന്നിടത്ത് അംബേദ്കറുടെ ചിന്ത പ്രസക്തമാകുന്നു. ജാതീയമായ വേര്തിരിവി 

നെയും അസമത്വങ്ങളെയും ഇല്ലാതാക്കിയാലേ പുതിയൊരു സമൂഹനിര്മ്മിതി 

രൂപംകൊള്ളുകയുള്ളൂ എന്ന ചിന്തയില് നിന്നാണ് അംബേദ്കര് തന്റെ ബുദ്ധ 

ധര്മ്മ ആശയങ്ങളെ വിലയിരുത്തുന്നത്. 
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അധിനിവേശ പ്രത്ൃയയശാസ്ത്രങ്ങള് ഇന്ത്യന്സമൂഹത്തില് വരുത്തി 

ത്തീര്ത്ത മാറ്റങ്ങളില് മനംമടുത്ത് അത്തരത്തിലുള്ള വൈരുദ്ധ്യങ്ങളെ ഇല്ലാതാക്കി 

സമൂഹത്തില് പുതിയൊരു സംസ്കാരധാരതന്നെ രൂപപ്പെടുത്തിയ വ്യക്തിയാണ് 

അംബേദ്കര്. ബുദ്ധദര്ശനം മുന്നോട്ടുവെച്ച സ്വാതന്ത്ര്യം, സമത്വം, സാഹോദര്യം 

എന്നീ ആശയങ്ങളെയാണ് അംബേദ്കറും പ്രാധാന്യത്തോടെ ചുണ്ടിക്കാണിക്കു 

ന്നത്. സാമൂഹികജനാധിപത്യാന്വേഷണങ്ങളില് അടിച്ചമര്ത്തപ്പെട്ട ജനവിഭാഗ 

ങ്ങളെ സമുദ്ധരിക്കുക എന്ന ലക്ഷ്യത്തെ മുന്നിര്ത്തിക്കൊണ്ട് തന്റെ പ്രത്യയശാ 

സ്ത്രത്തെ രൂപപ്പെടുത്തുന്നിടത്താണ് അദ്ദേഹം ഇതര സാമുഹിക ചിന്തകന്മാരില് 

നിന്നും വേറിട്ടു നില്ക്കുന്നത്. ലോകത്തിന്റെ പുനര്നിര്മ്മിതിക്കുവേണ്ടി രുപപ്പെ 

ടുത്തുന്ന തത്ത്വശാസ്ത്രങ്ങളില് ആണ് സാംസ്കാരികമായ പുരോഗതി നടപ്പിലാ 

ക്കേണ്ടതെന്ന് വിശ്വസിച്ച സാമുഹികചിന്തകനെയാണ് അംബേദ്കറിലുടെ ലോകം 

ദര്ശിച്ചത്. 

ഇന്ത്യയില് ്രാഹ്മണ്യത്തിനെതിരായും ജാതിക്കെതിരായും തത്ത്വചിന്താപ 

രമായ ആശയങ്ങളിലൂടെ വെല്ലുവിളിച്ച ബുദ്ധന്റെ ആശയങ്ങളെ സമകാലികസാഹ 

ചര്യത്തില് വിണ്ടെടുത്തുകൊണ്ട്, “സാമൂഹ്യവും സാംസ്കാരികവും രാഷ്ട്രീയവും 

മതപരവുമായ ഘടനകളിലുടെ പൊളിച്ചെഴുത്തും നവനിര്മ്മിതി'യും ജീവിത 

ത്തില് പ്രായോഗികമാക്കിയ വ്യക്തിത്വത്തിനുടമയാണ് അംബേദ്കര്. തന്റെ ജീവി 

തത്തിലുടനീളം മതത്തിന്റേയും സമുദായത്തിന്റേയും നിര്ണ്ണായകത്വത്തെ ഇന്ത്യന് 

സമൂഹചരിത്രസന്ദര്ഭങ്ങള്ക്കു ചേര്ന്ന രീതിയില് വിശകലനം ചെയ്യുകയും വിമോ 

ചനത്തിന്റെ ്രത്ൃയയശാസ്ത്രകാഴ്ചപ്പാടുകള് രുപപ്പെടുത്തിയെടുക്കുകയും 

ചെയ്ത അംബേദ്കര് മാനവസംസ്കാരത്തെ പരിവര്ത്തനത്തിന് വിധേയമാക്കുന്ന 

ചിന്താപദ്ധതികള്ക്ക് തുടക്കം കുറിച്ചു. 

ജനാധിപത്യലോകത്ത് സാമുഹികമായ എല്ലാ തുടര്ച്ചകളേയും ഒരുമിച്ചു 

കൊണ്ടുപോകുന്നതിന്റെ ഭാഗമായിട്ടാണ് അംബേദ്കര് ചിന്തകള്ക്ക് പ്രാധാന്യം 

കൈവരുന്നത്. “ജനാധിപത്യവല്ക്കരണം” എന്ന ആശയത്തിന്റെ അടിസ്ഥാന 

ത്തില് നിന്നുകൊണ്ട് ബുദ്ധന്റെ ജീവിതരീതിയെയും ചിന്താധാരകളെയും വിലയി 

രുത്തുന്നതിലൂടെ അടിച്ചമര്ത്തപ്പെട്ട ജനവിഭാഗങ്ങളെ സമുദ്ധരിക്കാനുള്ള ശ്രമ 

ങ്ങള് തുടങ്ങിവെക്കുകയായിരുന്നു അംബേദ്കര്. സാമുഹികജീവിതക്രമത്തില് 

ഒരു പുതിയ കാഴ്ചപ്പാട് അവതരിപ്പിച്ചുകൊണ്ട് മാതൃകനിര്മ്മിച്ച ബുദ്ധദര്ശന 
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ങ്ങളെ വിലയിരുത്തുകയും ദൈവകേന്ദ്രീകൃതമല്ലാത്ത ഒരു സാമൂഹിക്രകമത്തിന്റെ 

ഭാഗമെന്ന നിലയില് “ബുദ്ധനെ വായിക്കാന് ശ്രമിക്കുകയും ചെയ്യുന്നു എന്നുളള 

താണ് “ബുദ്ധനും ബുദ്ധധര്മ്മവു'മെന്ന കൃതിയുടെ പ്രാധാന്യം. 

മനുഷ്യര്ക്കിടയില് പരസ്പര സഹവര്ത്തിത്വവും നന്മയും സമത്വവുമാണ് 

ഉണ്ടാകേണ്ടതെന്നും അതിലുടെ മാത്രമേ ധാര്മ്മികമായ ജീവിതക്രമം രൂപീകരി 

ക്കാന് സാധിക്കുകയുള്ളൂ എന്നും മനസ്സിലാക്കിയ ബുദ്ധന് തന്റെ ജീവിതചുറ്റുപാ 

ടുകളിലൂടെ ധര്മ്മചിന്തകളെ രൂപപ്പെടുത്തിയെടുക്കുകയായിരുന്നു. 

ദേശകാലങ്ങള്ക്കനുസൃതമായി ജീവിക്കാനുള്ള ഗോത്രകുലജനതയുടെ 

മാറ്റത്തെയാണ് ബുദ്ധന്റെ ദര്ശനങ്ങള് രൂപപ്പെടുത്തിയത്. ഈ കാഴ്ചപ്പാടില് 

നിന്നുകൊണ്ടാണ് അംബേദ്കര് “ജനാധിപത്ൃത്തിന്റെ വക്താവെന്ന് വിശേഷണം 

ബുദ്ധനു നല്കുന്നത്. ബുദ്ധധര്മ്മത്തില്നിന്നും സംഘത്തില്നിന്നും 

രൂപംകൊണ്ട ആശയങ്ങളുടെ വികാസമാണ് ജനാധിപത്യത്തിന്റെ വീക്ഷണത്തെ 

അടയാളപ്പെടുത്തുന്നത് എന്ന അംബേദ്കറുടെ ചിന്തയുടെ അടിസ്ഥാനം 

ബുദ്ധന്റെ നൈതിക ജീവിതത്തിന്റെ അടിത്തറയെയാണ് വ്ൃക്തമാക്കുന്നത്. അതാ 

യത് ബുദ്ധന്റെ ജീവിതകാലത്തെ വസ്തുനിഷ്ഠമായി അപഠഗ്രഥിക്കാനുള്ള ചിന്താ 

ശേഷി കൈവരുന്ന രീതിയില് തന്റെ ഗ്പത്ൃയയശാസ്ത്രങ്ങളെ വികസിപ്പിക്കാന് 

അംബേദ്കറിന് സാധിച്ചിരിക്കുന്നു. 

3,2 “ബുദ്ധനും ബുദ്ധധര്മ്മവും'- ഒരു വിലയിരുത്തല് 

ബുദ്ധതത്ത്വങ്ങളുടെ സമാഹരണം എന്ന നിലയില് മാത്രമല്ല “ബുദ്ധനും 

ബുദ്ധധര്മ്മവും” എന്ന കൃതി അറിയപ്പെടുന്നത്. മറിച്ച പ൬രോഹിത്യത്തിനെതിരെ 

യുള്ള വെല്ലുവിളി എന്ന നിലയിലും നിലനിന്നിരുന്ന ബദ്ധവിശകലന സ്്്രദായ 

ങ്ങളെയും കാഴ്ചപ്പാടുകളെയും പുനര്പരിശോധിച്ചുകൊണ്ടും നവീകരിച്ചു 

കൊണ്ടും നടത്തിയ അന്വേഷണങ്ങള് കൂടിയായിരുന്നു. പ്രധാനമായും എടു 

പുസ്തകങ്ങളായിട്ടാണ് ഇതിന്റെ രചന അംബേദ്കര് നിര്വ്വഹിച്ചിരിക്കുന്നത്. 

അവ; 

1. സിദ്ധാര്ത്ഥഗശനതമന്-ബോധിസത്വന് ബുദ്ധനായത് എങ്ങനെ? 

2. മതപരിവര്ത്തന ശ്രമങ്ങള്. 
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3. ബുദ്ധന്റെ സൈദ്ധാന്തിക തലം. 

4, മതത്തെയും ധര്മ്മത്തെയും കുറിച്ച്. 

5. സംഘം. 

6. ബുദ്ധനും അദ്ദേഹത്തിന്റെ സമകാലികരും 

7. അവസാന യാത്ര. 

8. സിദ്ധാര്ത്ഥശനതമന് എന്ന വ്യക്തി 

പിന്നീട് ഈ എട്ട ഭാഗങ്ങളെ വീണ്ടും അദ്ധ്യായങ്ങളായും ഭാഗങ്ങളായു 

മെല്ലാം തരംതിരിച്ചിരിക്കുന്നു. ഇവയില് എല്ലാം തന്നെ യുക്തിചിന്തക്കും ദാര്ശനി 

കചിന്തകള്ക്കും ്രാധാന്യം നല്കുന്ന വിവരങ്ങള് ഉള്ക്കൊള്ളിച്ചിരിക്കുന്നു. മത 

ത്തെയും ധര്മ്മത്തേയും തന്റെ ജീവിതത്തിലുടനീളം പ്രായോഗികമാക്കിയ ദര്ശന 

ങ്ങളുടെ വിവരണമാണ് ഇതില് ഉള്ക്കൊള്ളിച്ചിരിക്കുന്നത്. 

ഈ കൃതിയിലെ ആദ്യഭാഗം സിദ്ധാര്ത്ഥശനതമനില് നിന്നാണ് ആരംഭിക്കു 

ന്നത്. സിദ്ധാര്ത്ഥശനതമന് ബുദ്ധനായിത്തീര്ന്ന കാലഘട്ടത്തെ അനുസ്മരിപ്പി 

ക്കുന്ന സിദ്ധാന്തതലങ്ങളെ വ്ൃക്തമാക്കികൊണ്ട് ബുദ്ധന് തന്റെ പൂര്വ്വികദര്ശന 

ങ്ങളോട് കൈക്കൊണ്ട നിലപാടുകളെ വ്യക്തമാക്കുന്നു. “ബുദ്ധന് വൈദികഴുഷി 

കളെ ആദരിച്ചു. പക്ഷേ വേദമന്ത്രങ്ങളില് ധാര്മ്മികമായി രന്നത്യമുള്ള എന്തെ 

ങ്കിലും ഉണ്ടെന്ന് അദ്ദേഹം കരുതിയില്ല. അതുകൊണ്ടുതന്നെ കടം കൊള്ളേണ്ട 

തായി എന്തെങ്കിലും വേദങ്ങളിലുള്ളതായി അദ്ദേഹത്തിന് തോന്നിയില്ല.”* ഇതു 

പോലെതന്നെയാണ് വൈദികകാല ഭൂഷികളുടെ ദര്ശനത്തെയും ബുദ്ധന് വ്യക്ത 

മാക്കുന്നത്. സാമുഹ്യമുല്യങ്ങള് സംഭാവനചെയ്യാന് ആ ദര്ശനങ്ങള്ക്ക് കഴി 

ഞ്ഞില്ല എന്നും, അതുകൊണ്ട് ഉപയോഗശുന്യമെന്ന നിലയില് അവയെ തള്ളിക്കള 

യുകയുമാണ് വേണ്ടതെന്നും അദ്ദേഹം പറയുന്നു. യുക്തിയുടെയും വസ്തുതകളു 

ടെയും അടിസ്ഥാനത്തിലുളള പ്രവര്ത്തനങ്ങളെയും ഉദ്ബോധനങ്ങളെയും കാഴ്ച 

വെച്ച പൂര്വ്വദാര്ശനികനായ കപിലന്റെ സാംഖ്യദര്ശനത്തോട ബുദ്ധന് അടുപ്പം 

കാണിച്ചു. എന്നാല് പൂര്ണ്ണമായി അതിനെയും അദ്ദേഹം ഉള്ക്കൊണ്ടില്ല. 

ചാതുര്വര്ണ്ണൃത്തിലധിഷ്ഠിതമായ സമൂഹത്തെക്കുറിച്ചുള്ള സങ്കല്പം, 

കര്മ്മസിദ്ധാന്തം എന്നിവയെ പാടേ നിരാകരിച്ച ബുദ്ധന് തന്റെ ധര്മ്മസങ്കല്പ്പത്തി 

ലുടെയുള്ള തുടര്ച്ചയെയാണ് സാധ്യമാക്കിയതെന്ന കണ്ടെത്തലിലാണ് അംബേ 
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ദ്കര് “ബുദ്ധനും ബുദ്ധധര്മ്മവും” എന്ന കൃതി നിലനിര്ത്തിയിട്ടുളളത്. ബുദ്ധമത 

ത്തെപ്പറ്റി പ൬രാണിക പണ്ഡിതന്മാര് പറഞ്ഞുവെച്ച കാഴ്ചപ്പാടുകളില് നിന്നു 

വ്യത്യസ്തമായാണ് അംബേദ്കര് പറയുന്നത്. സാമുഹികപരിവര്ത്തനത്തില് 

സൈദ്ധാന്തികമായ കാഴുചപ്പാട രൂപപ്പെടുത്തിയ ജനാധിപത്യവല്ക്കരണത്തിന്റെ 

വക്താവെന്ന നിലയില് ബുദ്ധനെ അംബേദ്കര് വിലയിരുത്തുകയാണിവിടെ. 

ഇതുവരെ പ്രചാരത്തിലിരുന്ന ബുദ്ധന്റെ ജനനകഥകളില് നിന്നു വൃത്യസ്തമായി 

രചന നിര്വ്ൃവഹിച്ചിരിക്കുന്ന കൃതിയാണ് “ബുദ്ധനും ബുദ്ധധര്മവും'. 

ക്രിസ്തുവിന് മുന്പ് ആറാറംനുറ്റാണ്ടില് ഉത്തരേന്ത്യ ഒരു പരമാധികാര 

രാഷ്ട്രമായിരുന്നില്ല. വലുതും ചെറുതുമായ അനേകം രാജ്യങ്ങളായി നിലനിന്നി 

രുന്ന രാഷ്ട്രത്തില് രാജവാഴ്ചയും അതില്ലാത്ത രാജ്യങ്ങളും ഉണ്ടായിരുന്നു. ““രാജ 

ഭരണം നിലനിന്നിരുന്ന നാടുകള് ജനപഥങ്ങളെന്നും അല്ലാത്തവ സംഘങ്ങള് 

അഥവാ ഗണങ്ങളെന്നും അറിയപ്പെട്ടുപോന്നു.” നിലനില്പ്പിനും അതിജീവനത്തി 

നുവേണ്ടിയുള്ള ചെറുത്തുനില്പ്പുകളിലൂടെയാണ് ഗോത്രസമൂഹത്തിന്റെ വികാസം 

സാധ്യമായത്. മഗധ, കോസലം എന്നീ രാജ്യങ്ങള് ഉയര്ന്നുവന്ന ഘട്ടത്തില് 

തന്നെ അയല്പ്രദേശത്ത് മല്ലന്മാര്, ശാക്യന്മാര്, വാജികര്, കോളിയര്, ലിച്ചാവി 

കള് തുടങ്ങിയ ഗോത്രസമുഹങ്ങളും ഉയര്ന്നുവന്നിരുന്നു. വര്ണ്ണവ്യവസ്ഥയ്ക്കു 

പുറത്തെ അനാര്യഭാഷാഗോത്രസമൂഹങ്ങളായി നിലനിന്നിരുന്ന ഈ ഗോത്രങ്ങ 

ളില്പ്പെട്ട ശാക്ൃവംശത്തിലെ ശുദ്ധോദനന്റെ മകനായിട്ടായിരുന്നു ബുദ്ധന്റെ (സി 

ദ്ധാര്ത്ഥശതമന്) ജനനം. സ്വതന്ത്രരാജ്യമായിരുന്ന ശാക്യരാജത്തിന്റെ നില 

നില്പ്പിന്റെ ഇടങ്ങളാണ് സിദ്ധാര്ത്ഥനിലൂടെ വ്യക്തമാകുന്നത്. 

സിദ്ധാര്ത്ഥശയതമന്റെ ജനനത്തിനു പിന്നില് നിലനില്ക്കുന്ന ഐതിഹ്യ 

ത്തില് സുമേധന് എന്നു പേരായ ബോധിസത്വന്റെ അവസാന ജന്മമാണ് ബുദ്ധ 

നെന്ന് വ്യക്തമാക്കുന്ന സ്വപ്നദര്ശനമാണ് മുന്നിട്ടു നില്ക്കുന്നത്. ഇതിന്റെ ഫല 

മായി “ഭൂമിയില് എന്റെ അവസാനത്തെ ജന്മത്തിനു സമയമായി. നിങ്ങള്ക്ക് 

എന്റെ മാതാവാകാന് സമ്മതമാണോ എന്നും സമ്മതം എന്നുള്ള മഹാമായയുടെ 

ഉത്തരവും ഹിതമായി വര്ത്തിക്കുന്നു.” ഇതിന് പ്രകാരം മഹാമായ ഒരു കുഞ്ഞിന് 

ജന്മം നല്കുകയും കുഞ്ഞ് ജനിച്ചയുടനെ അസിത മഹര്ഷി കൊട്ടാരത്തിലെത്തു 

കയും ഈ കുട്ടി ബോധോദയം ഉണ്ടായി ബുദ്ധനായിത്തീരുമെന്നും ഈ ലോക 

ത്തില് ഇന്നുവരെ മറ്റൊരാള്ക്കും കഴിയാത്ത വിധത്തില് ധര്മ്മത്തിന്റെ സിദ്ധാന്തം 
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അവതരിപ്പിക്കപ്പെടുമെന്നും ധര്മ്മച്രകത്തിലൂടെ ലോകത്തിന് സന്തോഷം പക 

രുന്ന ബുദ്ധനായിത്തീരുമെന്ന് ്രവചനം നടത്തി. ഈ കുഞ്ഞാണ് സിദ്ധാര്ത്ഥ 

ഗൌതമന് എന്ന് അറിയപ്പെട്ടു വന്നത്. (സിദ്ധാര്ത്ഥന് എന്ന പേരിട്ട കുഞ്ഞിന്റെ 

വംശനാമം ഗൌതമനെന്നായിരുന്നു). 

വിദ്യ അഭ്യസിക്കുന്നതിന്റെ ഭാഗമായി അക്കാലത്തെ തത്ത്വചിന്തക 

ളിലെല്ലാം തന്നെ സിദ്ധാര്ത്ഥന് അവഗാഹം നേടുകയുണ്ടായി. ക്ഷ്രിയനായി 

ജനിച്ച അദ്ദേഹം അസ്ത്രവിദ്യയും ആയുധമുറകളും അഭ്യസിച്ചിരുന്നു എങ്കിലും 

ആരേയും ഉപദ്രവിക്കാന് ഇഷടപ്പെട്ടിരുന്നില്ല. സിദ്ധാര്ത്ഥന്റെ ഈ മനോഭാവ 

ത്തില് അച്ഛനമ്മമാര് ദുഃഖിതരായിത്തീര്ന്നു. “മകന് ധ്യാനത്തിലും മറ്റും അളവറ്റ 

ഗ്രതിപത്തി കാണിക്കുന്നത് അച്ഛനമ്മമാര്ക്ക് ഇഷ്ടപ്പെട്ടില്ല.” ക്ഷ്രതിയന്റെ ജീവിത 

രീതികളോട് യോജിക്കാത്ത ചിന്തകളാണ് ധ്യാനമുറകളിലുടെ സിദ്ധാര്ത്ഥന് 

ഉള്ക്കൊള്ളുന്നതെന്ന ബോധ്യത്തിലൂടെയാണ് അവരുടെ കാഴ്ചപ്പാടുകള് നിലനി 

ന്നത്. എന്നാല് സമൂഹത്തില് നിലനില്ക്കുന്ന ഭേദചിന്തകള് ഇല്ലാതാക്കുന്നതി 

ലൂടെ പ്രായോഗികജീവിതത്തിന്റെ പരിമിതികളെ ഇല്ലാതാക്കാന് ധ്യാനത്തിലൂടെ 

കഴിയുമെന്ന് തിരിച്ചറിഞ്ഞ സിദ്ധാര്ത്ഥന് യുക്തിയോടെ കാര്യങ്ങളെ വ്യക്തമാക്കി. 

സിദ്ധാര്ത്ഥന്റെ പതിനാറാമത്തെ വയസ്സില് സ്വയംവരത്തിലൂടെ യശോധ 

രയെ ഭാര്യയാക്കുകയും അവര്ക്ക് രാഹുലന് എന്ന കുഞ്ഞ് ജനിക്കുകയും ഉണ്ടാ 

യി. പുത്രൻ വിവാഹം കഴിഞ്ഞ് കുടുംബജീവിതം ആരംഭിച്ചതുകണ്ട് രാജാവായ 

ശുദ്ധോദനന് സന്തോഷിച്ചെങ്കിലും അസിതമഹര്ഷിയുടെ പ്രവചനം മനസ്സിനെ 

എപ്പോഴും അലട്ടിക്കൊണ്ടിരുന്നു. ഇതിന്റെ ഫലമായി പുശ്രനെ രക്ഷിക്കാന് വേണ്ടി 

പിതാവായ ശുദ്ധോദനന് പല പദ്ധതികള് ആസൂത്രണം ചെയ്യുകയും ലനകികസു 

ഖങ്ങളിലേക്ക് സിദ്ധാര്ത്ഥനെ ആകര്ഷിക്കാന് ശ്രദ്ധ ചെലുത്തുകയും ചെയ്തു. 

കൊട്ടാരത്തിലെ സകല സുഖസൌകര്യങ്ങളും ഏര്പ്പെടുത്തിക്കൊണ്ടുള്ള ജീവിത 

ശ്രമങ്ങളില് സിദ്ധാര്ത്ഥനെ ഉള്പ്പെടുത്താന് പിതാവും ശ്രദ്ധിച്ചുപോന്നു. അതാ 

യത് സുഖലോലുപമായ ജീവിതം നയിക്കുന്നതിനാവശ്യമായ സജ്ജീകരണങ്ങള് 

ഏര്പ്പെടുത്തി. എന്നാല് സിദ്ധാര്ത്ഥന് ലാകികസുഖങ്ങളിലേക്ക് അഭിരമിക്കു 

ന്നത് ബുദ്ധിയുള്ളവര്ക്ക് ചേര്ന്ന പ്രവൃത്തി അല്ല എന്ന് പിതാവിനോട് പറയുക 

യുണ്ടായി. അദ്ദേഹം സുഖലോലുപതയില് നിന്നു അകന്നുമാറുകയായിരുന്നു. 
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ശാക്യന്മാരുടെ ജീവിതരീതിയുമായി ബന്ധപ്പെട്ട നിലനിന്നിരുന്ന സംഘ 

ത്തില് ഇരുപതുവയസ്സായ എല്ലാ ശാക്യയുവാക്കളും അംഗമാകണമെന്നായിരുന്നു 

നിയമം. ഈ നടപടിശ്രമത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനത്തില് സിദ്ധാര്ത്ഥന് സംഘത്തില് 

അംഗമാവുകയുണ്ടായി. സിദ്ധാര്ത്ഥന് ശാക്ൃയസംഘത്തില് അംഗമായി ചേര്ന്നിട്ടു 

എട്ടു വര്ഷം കഴിഞ്ഞിരുന്നു. സ്വന്തം കാര്യത്തിലെന്നപോലെ സംഘത്തിന്റെ 

(പവര്ത്തനങ്ങളിലും സിദ്ധാര്ത്ഥന് ആത്മാര്ത്ഥത (പ്രകടിപ്പിച്ചിരുന്നു. ശാക്ൃവംശ 

ത്തിന്റെ ്രധാന ഉപജീവനമാര്ഗ്ഗം കൃഷിയായിരുന്നു. “ശാക്യന്മാരും കോളിയരും 

കൃഷിക്കായി രോഹിണീനദിയിലെ ജലം ഉപയോഗിച്ചു. ആരാണ് നദീജലം ആദ്യം 

ഉപയോഗിക്കേണ്ടത് എന്നും, എത്രമാത്രം ജലം ഉപയോഗിക്കാമെന്നുമുള്ള തര്ക്കം 

എല്ലാക്കൊല്ലവും പതിവായിരുന്നു. ”* ഇരുസമുദായങ്ങളുടെയും കാര്ഷികവൃത്തി 

യ്ക്ക് ആശ്രയം ഈ നദിയായിരുന്നു. ഒടുവില് തര്ക്കം സംഘര്ഷഭരിതമാവു 

കയും ചിലര്ക്ക് പരുക്കേല്ക്കുകയും ചെയ്തു. അതോടെ യുദ്ധം ചെയ്ത് രണ്ടി 

ലൊന്ന് തീരുമാനിക്കണമെന്ന് ഇരുപക്ഷവും വാദിച്ചു. കോളിയരുടെ നേര്ക്കുള്ള 

യുദ്ധം ്രഖ്യാപിക്കുന്നതിനെക്കുറിച്ചു ആലോചിക്കാനുള്ള യോഗത്തില് 

സിദ്ധാര്ത്ഥനും തന്റെ അഭിപ്രായം വ്യക്തമാക്കി. ഈ നിര്ദ്ദേശത്തെ താനെ 

തിര്ക്കുന്നുവെന്നും യുദ്ധം ഒരു പ്രശ്നത്തിനും പരിഹാരമല്ല എന്നും യുദ്ധം 

ചെയ്തതുകൊണ്ട് ലക്ഷ്യം നേടാനാവില്ലെന്നും അത് മറ്റൊരു യുദ്ധത്തിലേക്ക് 

നയിക്കുമെന്നും അദ്ദേഹം വ്യക്തമാക്കി. “ഒരു കൊലപാതകി മറ്റൊരു കൊലപാത 

കിക്ക് ജന്മം നല്കും ആക്രമണകാരിയെ കീഴടക്കാന് മറ്റൊര്രകമണകാരിയു 

ണ്ടാകും അപഹരിക്കുന്നവന് അപഹരിക്കപ്പെടുകയും ചെയ്യും” എന്ന് അദ്ദേഹം 

പറഞ്ഞു. എന്നാല് ഭൂരിപക്ഷാഭി്രായം മറ്റൊന്നായിരുന്നു. കോളിയരും ശാക്യ 

ന്മാരും അടുത്ത ബന്ധുക്കളാണെന്നും അവര് പരസ്പരം നശിക്കുന്നത് നല്ലതല്ല 

എന്നുമുള്ള സിദ്ധാര്ത്ഥന്റെ വാദത്തെ ആരും മാനിക്കുകയുണ്ടായില്ല. യുദ്ധം 

ഒന്നിനും പരിഹാരമല്ല എന്ന അദ്ദേഹത്തിന്റെ നിലപാടും അതോടൊപ്പം ക്ഷ്രതിയ 

ന്മാര് യുദ്ധം നടത്തണം എന്ന നിലപാടും അംബേദ്കര് കേന്ദ്രീകരിക്കുന്നുണ്ട്. 

കോളിയന്മാരും ശാക്യരും ബന്ധുക്കളായ ഗോത്രങ്ങള് ആയിരുന്നു. അവര് തമ്മില് 

ഇതിനുമുമ്പും നദീജലതര്ക്കം നടത്തിയിട്ടുണ്ട്. എന്നാല് അത് പരിഹരിച്ചിട്ടുമുണ്ട്. 

ഗോത്രത്തില്നിന്നും വര്ണവ്യവസ്ഥയിലേക്കുള്ള പരിവര്ത്തനത്തിന്റെ സൂചന 

യാണ്, ക്ഷത്രിയപദവിയെ സംബന്ധിച്ച തൊഴില്വിഭജനം കൊണ്ട് അര്ത്ഥമാക്കു 
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ന്നത്. ഈ അവസ്ഥയെ ചോദ്യംചെയ്യുകയാണ് ബുദ്ധന്. അഥവാ, ഗോത്രസമൂഹ 

ങ്ങളുടെ ബന്ധുത്വത്തില്നിന്നുള്ള മുറിഞ്ഞുപോകലും വിഭജനവും അതോടൊപ്പം 

ത്രൈവര്ണികവിഭജനങ്ങളുടെ കടന്നുകയറ്റവും ആയിരുന്നു അത്. ഇതിന്റെ 

സമ്മര്ദ്ദമാണ് പ്രധാനമായും സിദ്ധാര്ത്ഥശനതമനില് പുതിയ ഒരു ചിന്തയ്ക്ക് കാര 

ണമായിത്തീര്ന്നത്. ഇത്തരത്തില് ജ്ഞാനാത്മകമായ മറ്റൊരുനിരീക്ഷണമാണ് 

അംബേദ്കര് പങ്കുവെയ്ക്കുന്നത്. 

മറ്റൊരു നിരീക്ഷണം എന്തെന്നാല്, സിദ്ധാര്ത്ഥശൌതമന് ചെറുപ്പത്തില് 

കണ്ടിരുന്ന കാഴ്ചകളെയല്ല, അംബേദ്കര് കേന്ദ്രമാക്കുന്നത് എന്നതാണ്. വൃദ്ധ 

നായ ഒരാള്, രോഗി, ശവശരീരം ഇവ കണ്ടതിനാല് മനംനൊന്ത് നടത്തിയ അന്വേ 

ഷണം എന്നതിലേക്ക് ഡോ. അംബേദ്കര് കേന്ദ്രീകരിക്കുന്നില്ല. പകരം, സാമൂഹി 

കവും രാഷ്ട്രീയവുമായ മറ്റൊരു കേന്ദ്രത്തിലേക്ക് നിരീക്ഷണത്തെ കൊണ്ടുപോവു 

കയാണ് അംബേദ്കര്. 

“യാഗം നടത്തുകയെന്നതാണ് ബ്രാഹ്മണന്റെ ജോലി. യുദ്ധം ചെയ്യേണ്ടത് 

ക്ഷത്രിയന്റെയും കച്ചവടം വൈശ്യന്റെയും ഭൃത്യവേല ശൃൂരദന്റെയും കടമയാണ്. 

കര്ത്തവ്യം അനുഷ്ഠിക്കാന് ഒരോരുത്തരും ബാധ്യസ്ഥരാണ്. അങ്ങനെയാണ് 

ശാസ്ത്രം വിധിച്ചിട്ടുള്ളത്. * എന്ന അനുയായികളുടെ വാദഗതിയുടെ അടിസ്ഥാന 

ത്തില് നിന്നുകൊണ്ട് യുദ്ധത്തിനുവേണ്ടിയുള്ള ശബ്ദം ഉറക്കെ കേള്പ്പിക്കുകയാ 

യിരുന്നു ശാകൃജനത. ഭുരിപക്ഷാഭിപ്രായത്തെ മാനിച്ച് ശാക്ൃസംഘമെന്ന നില 

യില് കുറ്റം ചെയ്തയാളെ വധശിക്ഷയ്ക്കോ, നാടുകടത്തലിനോ വിധിക്കാം. 

“താന് ചെയ്ത കുറ്റത്തിന് ദയവുചെയ്ത് തന്റെ കുടുംബത്തെ ശിക്ഷിക്കരുത്. 

ശ്രഷ്ടു കല്പിച്ചു അവരെ ദുരിതത്തില് ആഴ്ത്തരുത്. അവര് നിരപരാധികളാണ് 

എന്നും എന്റെ തെറ്റിനുള്ള ശിക്ഷ ഞാന് മാ(ര്തമായി അനുഭവിച്ചോളാം. എന്നെ 

നാടുകടത്താനോ തുൂക്കിക്കൊല്ലാനോ വിധിച്ചോളു” എന്ന് സിദ്ധാര്ത്ഥന് 

സംഘത്തെ അറിയിക്കുകയുണ്ടായി. 

ഈ തീരുമാനത്തിനെതിരെയുള്ള നടപടിശക്രമങ്ങളിലെ ബുദ്ധിമുട്ട കാരണം 

“ഞാനൊരു പരിവ്രാജകനായി നാടുവിട്ടു പോയ്കൊള്ളാം” എന്ന് സിദ്ധാര്ത്ഥന് 

തന്നെ പോംവഴി കണ്ടെത്തുകയായിരുന്നു. ഇതിന്റെ തുടര്ച്ചയെന്ന നിലയില് 

ഗുരുതരമായ വിപത്തുകള് വരുത്തിവയ്ക്കുന്ന യുദ്ധം തല്ക്കാലത്തേക്ക് ഒഴി 
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വായി. സിദ്ധാര്ത്ഥന് പറയുന്നു, “സതൃത്തിന്റെയും നീതിയുടെയും പാതവിട്ടു ചരി 

ക്കാന് ഞാന് തയ്യാറല്ല. സത്യത്തിനും നീതിക്കും വേണ്ടി നിലകൊണ്ടതിന്റെ 

പേരില് ഏതുശിക്ഷയുണ്ടെങ്കിലും അത് വ്യക്തിപരമായി അനുഭവിക്കാന് ഞാന് 

തയ്യാറാണ്." സമൂഹത്തില് ഉയര്ന്നുവന്ന ചരിത്രാവസ്ഥകളെ ബുദ്ധധര്മ്മം എങ്ങ 

നെയാണ് പ്രതിരോധിച്ച് നിലനിന്നതെന്നും ജനങ്ങളുടെ ഭതികബലത്തിന്റെയും 

സാമൂഹ്യ അനിവാര്യതയുടെയും കരുത്തുമായി മുന്നേറിയതെന്നും വ്യക്തമാക്കു 

ന്നവയാണ് സിദ്ധാര്ത്ഥന്റെ ഈ നിലപാടുകള്. 

3.2.1 ജ്ഞാനാന്വേഷണത്തില് നിന്ന് നിര്വ്വാണത്തിലേക്ക് 

ശാകൃകുലത്തില് ജനിച്ചുവളര്ന്ന സിദ്ധാര്ത്ഥന്റെ ജീവിതത്തില് അനുഭവ 

പ്പെടുന്ന സംഘര്ഷങ്ങളില് നിന്നും മനുഷ്യരാശിക്കുമേല് മാനസികമായ ജ്ഞാനം 

നേടാനുള്ള അന്വേഷണത്തില് നിന്നുമാണ് ജ്ഞാനോദയസങ്കല്പം ഉടലെടുക്കു 

ന്നത്. അതായത് തന്റെ ചുറ്റുപാടുകളില് നിന്ന് രൂപംകൊണ്ട വസ്തുതകളുടെ 

അടിസ്ഥാനത്തില് രൂപപ്പെട്ട വൃത്യസ്തചിന്തകളില് നിന്നുകൊണ്ടാണ് അദ്ദേഹം 

അന്വേഷണം ആരംഭിക്കുന്നത്. അങ്ങനെ തന്റെ ജനനത്തിലൂുടെ, മനുഷ്യരാശി 

യുടെ ശരിയായ ഉണര്വ്വിനെ കണ്ടെത്തുകയാണ് സിദ്ധാര്ത്ഥന്. കൊട്ടാരത്തിലെ 

ജീവിതത്തില് നിന്നും മാറിനിന്നുകൊണ്ട് താപസവൃത്തിയില് ഏര്പ്പെടുമ്പോഴും 

വ്യക്തമായ ജീവിതദര്ശനങ്ങളെ മുന്നില് കണ്ടുകൊണ്ട് ശരിയായ ജ്ഞാനത്തിലേ 

ക്കുള്ള അന്വേഷണം എത്തിനില്ക്കുന്നത് മനസ്സിന്റെ ര്രവര്ത്തനങ്ങള് ജീവിതചു 

പാടുകളില് വരുത്തിതീര്ക്കുന്ന മാറ്റത്തെക്കുറിച്ചാണ്. 

കോളിയരും ശാക്യരും തമ്മിലുള്ള സാമാധാനചര്ച്ചയുടെ വിവരണം കേട്ട 

സിദ്ധാര്ത്ഥന്റെ മനസ്സില് പലരീതിയിലുള്ള ചോദ്യങ്ങള് ഉയര്ന്നുവരികയുണ്ടായി. 

എന്തിനുവേണ്ടിയാണ് താന് സ്വന്തം ജനങ്ങളെ ഉപേക്ഷിച്ചതെന്നും പരി്രാജക 

നായി തുടരുന്നതിനുള്ള കാരണം എന്തെന്നുമുള്ള ചിന്തകള് അദ്ദേഹത്തിന്റെ മന 

സ്റിനെ അസ്വസ്ഥമാക്കി. “രാജ്യങ്ങള് തമ്മില് വല്ലപ്പോഴും മാത്രമേ സംഘര്ഷമു 

ണ്ടാകാറുള്ളൂ. പക്ഷേ, വര്ഗ്ഗങ്ങള് തമ്മില് നിരന്തരം സ്ഥിരമായി സംഘര്ഷ 

ങ്ങളുണ്ടായിക്കൊണ്ടിരിക്കുന്നു. ഇതാണ് ഈ ലോകത്തിലെ എല്ലാ ക്ലേശങ്ങള്ക്കും 

കാരണം”? എന്നും “യുദ്ധം കാരണമാണ് ഞാന് വീടുവിട്ടുപോയതെന്നതു ശരി 

തന്നെ. പക്ഷേ, ശാക്യൃന്മാരും കോളിയരും തമ്മിലുള്ള യുദ്ധം അവസാനിച്ചെന്നു 
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കരുതി എനിക്കു മടങ്ങിപ്പോകാനാവില്ല. എന്റെ ്പശ്നം ഇപ്പോള് കുറേക്കൂടി വിപു 

ലമായിരിക്കുന്നു. സാമൂഹികമായ സംഘര്ഷങ്ങള്ക്കു ഒരു പരിഹാരം കണ്ടെത്തേ 

ണ്ടിയിരിക്കുന്നു.”* എന്ന ചിന്തയിലൂടെയാണ് പിന്നീട അദ്ദേഹത്തിന്റെ മനസ്സി 

ന്റെയും ശരീരത്തിന്റെയും ചലനങ്ങള് സാധ്യമാകുന്നത്. എല്ലാം നേരിട്ട പരിശോ 

ധിച്ചറിഞ്ഞതിനുശേഷമേ സ്വീകരിക്കുകയുള്ളൂ എന്ന തീരുമാനത്തിന്റെ തുടര്ച്ച 

യാണ് പിന്നീടങ്ങോട്ടുള്ള യാത്രകള്. നിലനിന്ന പ്രശ്നങ്ങളെ ഒരു പുതിയ കാഴ്ച 

പ്പാടിലൂടെ അവതരിപ്പിച്ചുകൊണ്ട് നടത്തിയ അന്വേഷണങ്ങളുടെ തുടര്ച്ചയിലാണ് 

സിദ്ധാര്ത്ഥന്റെ ജ്ഞാനമാര്ഗ്ഗത്തിലേയ്ക്കുള്ള ആലോചനകള് ആരംഭിക്കുന്നത്. 

പലതലങ്ങളിലൂടെയാണ് ഇത്തരം യാത്രകളുടെ അര്ത്ഥതലങ്ങള് വികസിക്കു 

ന്നത്. 

മനുഷ്യജീവിതത്തിന്റെ കെട്ടുപാടുകളില് നിന്നുള്ള വിടുതി അന്വേഷിച്ചുള്ള 

സിദ്ധാര്ത്ഥന്റെ യാത്രയില് ആദ്യം സന്ദര്ശിച്ചത് ആളാരകലാമന് എന്ന 

മുനിയെയാണ്. “മോചനമാര്ഗ്ഗം തേടിയെത്തിയ ബുദ്ധിമാനായ സിദ്ധാര്ത്ഥന് 

മോക്ഷംതേടി വിശുദ്ധജീവിതം നയിക്കുന്ന ആശ്രമവാസികളെ പരിചയപ്പെട്ടു. 

അവരുടെ വിചിത്രമായ തപോനിഷാഠകളെ നേരിട്ടുകണ്ടറിഞ്ഞു. വിശുദ്ധമായ ആ 

പുണൃഭൂമിയില് തപസ്വികള് ശീലിക്കുന്ന വിവിധരിതിയിലുള്ള അനുഷ്ഠാനങ്ങളെ 

ആദ്യമായാണു ശാന്തശീലനായ ബുദ്ധന് കാണുന്നത്. ”* തപോവ്ൃത്തിയുടെ 

വ്യത്യസ്തതലങ്ങള് സിദ്ധാര്ത്ഥനില് കനതുകമുണര്ത്തി. വ്ൃത്യസ്ത സങ്കേതങ്ങ 

ളില് വൈദഗ്ധ്യം നേടിയ ബ്രാഹ്മണനായ ഭൃഗു തപസ്സിന്റെ ഗുണഗണങ്ങള് 

സിദ്ധാര്ത്ഥന് വ്ൃക്തമാക്കിക്കൊടുത്തു. “ചിലര് പക്ഷികളെപ്പോലെ ധാന്യമണി 

കള് കൊത്തിപ്പെറുക്കി തിന്നുന്നു. മറ്റുചിലര് മാനുകളെപ്പോലെ പുല്ലുമേയുന്നു. 

മറ്റുള്ളവര് പാമ്പുകളെപ്പോലെ വായുഭക്ഷിച്ചു ജീവിച്ച ചിതല്പ്പുറ്റുപോലെയാകു 

ന്നു. കുറേപ്പേര് വളരെ പണിപ്പെട്ട, കല്ലുകളില്നിന്നും ജീവസന്ധാരണത്തിനു 

വേണ്ടുന്നതു കണ്ടെത്തുന്നു. ചിലര് സ്വന്തം പല്ലുകള്കൊണ്ടു ചവച്ചരച്ച ധാന്യ 

ങ്ങള്മാത്രം ഭക്ഷിക്കുന്നു. മറ്റുള്ളവര്ക്കുവേണ്ടി പാകം ചെയ്ത ഭക്ഷണസാധനങ്ങ 

ളില് മിച്ചമുള്ളവ മാത്രം തിന്നു ചിലര് ജീവിക്കുന്നു. ദിനം്രതി രണ്ടുര്പാവശ്യം 

അഗ്നിക്കു ഹോമിച്ച് മന്ത്രം ജപിച്ചു ജടപിടിച്ച തലമുടിയില്നിന്ന് സദാ ജലം ഇറ്റു 

വീഴുന്ന മട്ടിൽ ചിലര് കഴിഞ്ഞുകൂടുന്നു.” ഇങ്ങനെ ഓരോ രീതിയിലുടെയുള്ള 

തപസ്സനുഷഠിക്കുന്നതിലൂടെ സ്വര്ഗ്ഗം നേടാമെന്നും വേദനയുടെ ഇത്തരം മാര്ഗ്ഗങ്ങ 
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ളാണ് സന്തോഷത്തിലേക്കും പുണ്യത്തിലേയ്ക്കും നയിക്കുന്നതെന്നുമുള്ള ഗുരു 

വിന്റെ കണ്ടെത്തല് സിദ്ധാര്ത്ഥനെ വീണ്ടും അസ്വസ്ഥനാക്കുന്നു. “സ്വര്ഗ്ഗരപാപ്തി 

യ്ക്കുവേണ്ടിയാണു നിങ്ങളുടെ ഭക്തി. ഭൂമിയിലെ മനുഷ്യന്റെ ദുരിതങ്ങള്ക്കു പരി 

ഹാരം കണ്ടെത്താനാണു ഞാന് ആഗ്രഹിക്കുന്നത്. എന്നെ പോകാനനുവദിക്കു 

ക.” എന്നു പറഞ്ഞുകൊണ്ട് ഭൃഗുവിന്റെ ആശ്രമത്തില് നിന്നു പുറപ്പെട്ട ഗൌതമന് 

അരതമുനിയുടെ അടുക്കല് എത്തിച്ചേരുകയാണ്. സാംഖ്യസിദ്ധാന്തം മനസ്സിലാ 

ക്കിക്കൊടുത്ത മുനിയുടെ വിശദീകരണം ഗനൌതമനെ പുതിയ യാത്രയിലേക്കാണ് 

എത്തിക്കുന്നത്. പിന്നീട് ഉദ്ദകരാമപുത്രന് എന്ന യോഗിയുടെ അടുക്കല് എത്തി 

ച്േരുന്ന സിദ്ധാര്ത്ഥന് സമാധിയുടെ അത്യുന്നതതലത്തിലേക്കെത്തണം എന്ന് 

ആഗ്രഹിച്ചു. കുറഞ്ഞകാലം കൊണ്ടുതന്നെ ആ വിദ്യ കരസ്ഥമാക്കിയ അദ്ദേഹം 

അവിടെനിന്നും പുതിയ ജ്ഞാനത്തെ അന്വേഷിച്ച് യാത്രതുടരുകയാണുണ്ടായത്. 

സിദ്ധാര്ത്ഥന്റെ ആദ്യകാല ഗുരുക്കന്മാരായിരുന്നു ആളാരകലാമനും ഉദ്ദക 

രാമപുത്രനും. സാംഖ്യസിദ്ധാന്തവും സമാധിമാര്ഗ്ഗവും ഇവരില് നിന്ന് അഭ്യസിച്ച 

സിദ്ധാര്ത്ഥന് തപസ്സില് പ്രായോഗികമായ പരിശീലനം നേടുന്നതിനെക്കുറിച്ചാണ് 

പിന്നീട ആലോചിക്കുന്നത്. ഇതിന്റെ ഭാഗമായി ഗയയിലെ രാജഗുരു നെഗരിയുടെ 

ആശ്രമമായ ഉരുവേലയില് താമസം ഉറപ്പിക്കുകയും കഠിനമായി തപസ്സനുഷധഠിക്കു 

കയുണ്ടായി. അതികഠിനമായ ശാരീരികപീഡയേൽപ്പിച്ചുള്ള തപസ്സ് ആറുവര്ഷം 

നീണ്ടുനിന്നു. ““എന്നിട്ടും ലോകത്തിന്റെ ദുരിതത്തിനു പരിഹാരം കാണുകയെന്ന 

ലക്ഷ്യം നിറവേറിയില്ല. ഗ്രശ്നപരിഹാരത്തിനുള്ള ഒരുമാര്ഗ്ഗവും കണ്ടെത്താന് കഴി 

ഞ്ഞില്ല. അദ്ദേഹം ചിന്തിച്ചു. പരമമായ ജ്ഞാനം നേടാനോ, മോചനത്തിനോ, 

ആസക്തി ശമിപ്പിക്കുന്നതിനുപോലുമോ ഉപകരിക്കുന്നതല്ല ഈ മാര്ഗ്ഗം” എന്ന 

കണ്ടെത്തലിലാണ് അവസാനം അദ്ദേഹം എത്തിച്ചേരുന്നത്. “ചിലര് ഈ ലോക 

ത്തിലെ സുഖങ്ങള്ക്കുവേണ്ടി കഷ്ടത അനുഭവിക്കുന്നു. മറ്റുള്ളവര് സ്വര്ഗ്ഗ്രപാ 

പ്തിയ്ക്കായി പാടുപെടുന്നു. മോഹവും മോഹഭംഗവും കൊണ്ടു ക്ലേശിക്കുന്ന 

എല്ലാ ജീവജാലങ്ങളും സന്തോഷം നേടി സന്താപത്തില് ചെന്നകപ്പെടുന്നു.”* 

ഈ ചിന്തയില് നിന്ന് ശരീരത്തിന്റെ പീഡനം ധര്മ്മമല്ല എന്നുള്ള കണ്ടെത്തലില് 

എത്തിച്ചേരുന്ന സിദ്ധാര്ത്ഥന് തപസ്സ് അവസാനിപ്പിച്ചു. 

സിദ്ധാര്ത്ഥനുണ്ടായ ജ്ഞാനസങ്കല്പം പലരീതിയിലുള്ള പരീക്ഷണങ്ങളി 

ലൂടെയാണ് കടന്നുപോയത്. ജ്ഞാനത്തെ അന്വേഷിച്ചുള്ള യാത്രയില് എത്തി 
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ച്ചേര്ന്ന പലമാര്ഗ്ഗങ്ങളെയും തിരസ്കരിക്കാന് കാരണമായിത്തീര്ന്നത് ഇല്ലാത്ത 

മനസ്സിന്റെ പ്രവൃത്തികളുടെ ഫലമാണ്. തപസ്സിലൂടെ ശാരീരികമായ തളര്ച്ച 

മാത്രമേ ഉണ്ടാവുകയുള്ളുവെന്നും ആത്മികനേട്ടങ്ങള് കൈവരിക്കാന് സാധിക്കുക 

യില്ല എന്ന തിരിച്ചറിവില് നിന്നുള്ള ചിന്തയിലുടെയാണ് ബോധോദയവും പുതിയ 

മാര്ഗ്ഗത്തിന്റെ ദര്ശനവും സാധ്യമായിത്തീരുന്നത്. “ശക്തി ക്ഷയിച്ചവന്, വിശപ്പും 

ദാഹവും കൊണ്ടു തളര്ന്ന് ചിന്താശക്തി നഷടപ്പെട്ടവന്, പുതിയവെളിച്ചം സിദ്ധി 

ക്കുകയില്ല. തികഞ്ഞ സ്വാസ്ഥൃമില്ലാത്തവന് മനഃശക്തികൊണ്ടും ലക്ഷ്യം സാധി 

ക്കുന്നതെങ്ങനെ.””* എന്ന ബോധ്യത്തില് നിന്ന് അവിടംവിട്ട നിരഞ്ജനാനദിയുടെ 

തീരത്ത് “ബുദ്ധഗയ” എന്നറിയപ്പെടുന്ന സ്ഥലത്ത് എത്തിച്ചേരുന്നു. അവിടെ 

ബോധിവ്ൃക്ഷചുവട്ടില് ധ്യാനനിമഗ്നനായിരുന്നു. ഈ ധ്യാനമാര്ഗ്ഗത്തിലൂടെ 

സിദ്ധാര്ത്ഥന് ജ്ഞാനോദയം ലഭിച്ചു. ഈ ജ്ഞാനോദയമാണ് ബോധോദയം 

അഥവാ നിര്വ്വാണം എന്നറിയപ്പെടുന്നത്. ഇങ്ങനെ പുതിയ ധര്മ്മമാര്ഗ്ഗത്തിന്റെ 

കണ്ടെത്തലില് നിന്നാണ് സിദ്ധാര്ത്ഥശനതമന് ബുദ്ധനായിത്തീര്ന്നത്. “വിശുദ്ധി 

യുടെ അത്യുന്നതതലത്തിലാണു ബുദ്ധന് എന്ന തത്ത്വമാണ് ജാതകസിദ്ധാന്ത 

ത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനം.” ചുരുക്കത്തില് ജ്ഞാനസാക്ഷാത്കാരത്തിലൂടെ ലഭിച്ച 

അറിവിനെയാണ് തന്റെ ദര്ശനങ്ങളിലൂടെ ബുദ്ധന് ലോകത്തിന് പകര്ന്നു നല്കി 

യത്. നിലനിന്ന ഗ്രത്ൃയയശാസ്ത്രകഥകളില് നിന്നു വ്യത്യസ്തമായി സ്വന്തം കുല 

ത്തെയും ആചാരങ്ങളെയും വിട്ടിറങ്ങിയ സിദ്ധാര്ത്ഥന്റെ മനോഭാവത്തിലൂടെയാണ് 

ബുദ്ധകഥ വൃതിരിക്തമാകുന്നത്. 

എല്ലാ പാപകര്മങ്ങളെയും ഒഴിവാക്കണമെന്ന നിര്ദ്ദേശമാണ് ബുദ്ധസന്ദേശ 

ങ്ങളുടെ മുഖ്യമായ സവിശേഷതയായിത്തീരുന്നത്. “മതഗ്രന്ഥങ്ങളില് നിന്നല്ല, 

മതാനുഷ്ഠാനങ്ങളില് നിന്നാണ് മതത്തെ സംബന്ധിച്ച വസ്തുതകള് ഗ്രഹിക്കേ 

ണ്ടത് എന്നാണ് ബുദ്ധന് ചുണ്ടിക്കാണിച്ച സുര്രധാന വസ്തുത.” ചുരുക്കത്തില് 

മതപരമായ കാഴ്ചപ്പാടിനെ മാറ്റിനിര്ത്തികൊണ്ട് ശരിയായ ജ്ഞാനത്തെ അന്വേ 

ഷിക്കുന്നിടത്താണ് തിരിച്ചറിവിന്റേതായ പുതിയലോകം മനുഷ്യമനസ്സില് രൂപമെടു 

ക്കുന്നതെന്ന ചിന്തയാണ് സിദ്ധാര്ത്ഥന്റെ തപോവൃത്തിയിലൂടെ വെളിപ്പെടുന്നത്. 

മനസ്സാണ് എല്ലാറ്റിന്റെയും കേന്ദ്രബിന്ദു എന്ന് അംഗീകരിച്ചതാണ് 

ബുദ്ധന്റെ സൈദ്ധാന്തികതയുടെ ആരംഭതലം. മനസ്സിന്റെ സംസ്കാരത്തിനാണ് 

പ്രാധാന്യം നല്കേണ്ടത് എന്നുള്ള കണ്ടെത്തലിന്റെ തുടര്ച്ചയായിരുന്നു പിന്നീട 
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ങ്ങളോട്ടുളള ജ്ഞാനാന്വേഷണങ്ങള്. സന്യാസവ്യത്തികൊണ്ടു പ്രയോജനമി 

ല്ലെന്നു മനസ്സിലാക്കിയ അദ്ദേഹം ലോകത്തെ കുടുതല് മെച്ചപ്പെടുത്തുകയാണ് 

വേണ്ടതെന്ന ബോധ്യത്തിലാണ് എത്തിച്ചേരുന്നത്. “ദുരിതങ്ങളും ദുഃഖങ്ങളും 

നിറഞ്ഞ ഈ ലോകം സംഘര്ഷഭരിതമാണെന്നും അതിനു തന്റെ പക്കല് പരിഹാ 

രമില്ലെന്നും മനസ്സിലാക്കിയപ്പോഴാണ് അദ്ദേഹം ഇവിടെനിന്നും അകന്നു കഴിഞ്ഞ 

ത്. തന്റെ സിദ്ധാന്തം ഗ്പചരിപ്പിക്കുന്നതുവഴി ഈ ദുരിതങ്ങളും ദുഃഖങ്ങളും അക 

റ്റാന് സാധിക്കുമെന്നുണ്ടെങ്കില് നിഷ്ക്രിയനാകാതെ ലോകത്തിലേക്കിറങ്ങിവന്ന് 

അതിനുവേണ്ടി ഗ്രവര്ത്തിക്കേണ്ടത് തന്റെ കടമയാണ്.” എന്നുള്ള ബുദ്ധന്റെ 

ചിന്ത നിലനിന്നിരുന്ന അന്വേഷണതലങ്ങളുടെ തുടര്ച്ചയെ വ്യക്തമാക്കുന്നു. 

യുക്തിയുടെ മാര്ഗ്ഗത്തെയും അന്ധവിശ്വാസങ്ങളില് നിന്നുള്ള മോചനകാഴ്ചപ്പാടു 

കളെയുമെല്ലാം വ്യക്തമാക്കുന്ന അന്വേഷണങ്ങളുടെ തുടര്ച്ചയാണ് പിന്നീടങ്ങോ 

ടുള്ള മതപരിവര്ത്തനശ്രമങ്ങളിലൂടെ സാധ്യമാകുന്നത്. ക്രുരമായ പീഡകളെയും 

അതിനെത്തുടര്ന്നുള്ള ജീവിതവൃത്തിയേയും തിരസ്കരിക്കുകയും സ്നേഹത്തി 

ന്റെയും കരുണയുടെയും സരഹൃദത്തിന്റെയും പാത പിന്തുടരുകയും ചെയ്ത 

ബുദ്ധന് സത്യത്തെ മുന്നിര്ത്തിയുള്ള അന്വേഷണങ്ങളുടെ സമാഹരണമായി 

ട്ടാണ് തന്റെ സൈദ്ധാന്തികതലത്തിന്റെ ആവിഷ്കരണശ്രമങ്ങളെ വ്യക്തമാക്കിയ 

ത്. മതപരിവര്ത്തനശ്രമങ്ങളിലൂടെ ഇതിന്റെ തുടര്ച്ച സാധ്യമാകുന്നതാണ്. 

നിലനിന്നിരുന്ന വൈജ്ഞാനിക അന്വേഷണങ്ങളുടെ തുടര്ച്ചയായി രൂപപ്പെ 

ടുത്തിയ ജ്ഞാനോദയസങ്കല്പ്പം സിദ്ധാര്ത്ഥന്റെ മനസ്സിന്റെ വിവിധ ചിന്തകളുടെ 

സാധ്യതയെയാണ് വിലയിരുത്തുന്നത്. ഈ സാധ്ൃയതയിലുടെ അന്വേഷണങ്ങള് 

എത്തിച്ചേരുന്നത് പലരീതിയിലുടെ തിരിച്ചും മറിച്ചും തിരസ്കരിച്ചും രൂപപ്പെടു 

ത്തിയ ജ്ഞാനതലങ്ങളുടെ സമഗ്രതയിലാണ്. 

3.2.2 മതപരിവര്ത്തനശ്രമങ്ങള് 

“ബുദ്ധന്റെ പ്രവര്ത്തനപദ്ധതിയില് രണ്ടുതരത്തിലുള്ള പരിവര്ത്തനസാ 

ദ്ൃതകള് നിലനില്ക്കുന്നുണ്ട്. ഒന്ന്; സംഘം എന്നറിയപ്പെടുന്ന ഭിക്ഷുസമൂഹ 

ത്തിലേക്കുള്ള പരിവര്ത്തനവും രണ്ട്; കുടുംബജീവിതം നയിക്കുന്ന ഒരു 

വ്യക്തിയെ ബുദ്ധധര്മ്മത്തിന്റെ അനുയായി അഥവാ ഉപാസകന് ആക്കി മാറ്റുക 

എന്നുള്ളതും”? മതപരിവര്ത്തന ശ്രമങ്ങളില് നിന്ന് ഉരുത്തിരിഞ്ഞു വന്നിട്ടുള്ള 
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ധര്മോപദേശങ്ങളിലാണ് ബുദ്ധദര്ശനത്തിന്റെ അന്തഃസത്ത കുടികൊള്ളുന്നത്. 

““അല്ലയോ പരിവ്രാജകരേ, ഈ രണ്ട് പരമകാഷഠകളെയും മനുഷ്യന് ഒഴിവാക്കേ 

ണ്ടതെന്നറിയുക, വികാരോദ്ദീപകങ്ങളായ വിശേഷിച്ചും അധമവികാരങ്ങളെ 

ഉണര്ത്തുന്ന വസ്തുക്കളില് താല്പര്യം പ്രകടിപ്പിക്കുന്നതും അവയുടെ ഉപ 

യോഗം കൊണ്ട് സംതൃപ്തിയടയുന്നതും ഹീനവും നിഷ്രരയോജനവുമായ പ്രവൃ 

ത്തിയാണ്. അതുപോലെ, നിരര്ത്ഥകമാണു സ്വയം പീഡനവും സന്യാസവും.” ”2“ 

എന്ന് വ്യക്തമാക്കുന്ന ബുദ്ധന് ഐഹികജീവിതത്തില് മനുഷ്യനും മനുഷ്യനും 

തമ്മിലുള്ള ബന്ധമാണ് ധര്മ്മത്തിന്റെ കാതലായി വര്ത്തിക്കുന്നതെന്ന് വ്യക്തമാ 

ക്കുന്നു. അതായത് ദുഃഖമുണ്ടെന്ന് അംഗീകരിക്കുന്നതും ദുഃഖമകറ്റാനുള്ള മാര്ഗ്ഗം 

കാണിച്ചുകൊടുക്കുന്നതുമാണ് ധര്മ്മത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനം. യഥാര്ത്ഥമായ ജീവി 

തവൃത്തിയെ മനസ്സിലാക്കികൊടുക്കുന്നതിലൂടെ ദുഃഖത്തെ ഇല്ലായ്മ ചെയ്യലാണ് 

ശരിയായ ലക്ഷ്യമെന്ന് പറഞ്ഞുകൊണ്ട് ശരിയായ മോക്ഷമാര്ഗ്ഗത്തെ ബുദ്ധന് 

വ്യക്തമാക്കുന്നു. ബദ്ധികസംസ്കാരത്തെ പൂര്ണമായും ഉള്ക്കൊണ്ട് ഇഹലോക 

ജീവിതത്തില് ആത്മനിയന്ത്രണവും മനസ്സിന്റെ സംസ്കാരം കൊണ്ട് മോക്ഷം 

നേടാനുള്ള സിദ്ധാന്തത്തെയും അവതരിപ്പിക്കാനുള്ള വിജ്ഞാനം നേടിയതിലുടെ 

ധര്മ്മബോധത്തിന്റെ മൂര്ത്തിഭാവമായ ഒരു പരിഷകര്ത്താവിനെയാണ് ബുദ്ധനില് 

നമ്മള് കണ്ടെത്തുന്നത്. 

തന്റെ സിദ്ധാന്തം ഗ്പചരിപ്പിക്കണമെന്നു തീരുമാനിച്ചുറച്ച ബുദ്ധന് സാരനാ 

ഗില് എത്തിച്ചേര്ന്ന് ധര്മ്മോപദേശം നല്കി. ഈ ഒന്നാം ധര്മ്മോപദേശത്തിലൂടെ 

യാണ് സുഖലോലുപതയുടെയും ഇന്ദ്രിയനിഗ്രഹത്തിന്റെയും തിരസ്കരണത്തെ 

ക്കുറിച്ച് വ്യക്തമാക്കുന്നത്. “നമുക്കു തിന്നും കുടിച്ചും സുഖിക്കാം. നാളെ നമ്മള് 

മരിച്ചുപോകുമല്ലോ. എന്ന് കൂട്ടര് പറയുന്നു. എല്ലാ വാസനകളെയും അടിച്ചമര്ത്തി 

വയ്ക്കാം. അവയാണു പുനര്ജ്ജന്മത്തിനു കാരണം എന്നു രണ്ടാമത്തെ കൂട്ടര് 

അഭിപ്രായപ്പെടുന്നു.” ഈ രണ്ടുകാര്യങ്ങളും മനുഷ്യര്ക്ക് യോജിച്ചതല്ലെന്ന കാര 

ണത്താല് ബുദ്ധൻ അവയെ തിരസ്കരിക്കുകയാണുണ്ടായത്. മധ്യമമാര്ഗ്ഗത്തി 

ലാണ് ബുദ്ധന് വിശ്വസിച്ചത്. അത് സന്തോഷത്തിന്റെയോ സ്വയം പീഡനത്തി 

ന്റെയോ മാര്ഗ്ഗമായിരുന്നില്ല. “തന്റെ ധര്മ്മത്തില് ദൈവത്തിനു ആത്മാവിനും ഇട 

മില്ലെന്നു പറഞ്ഞുകൊണ്ടാണ് ബുദ്ധന് പ്രഭാഷണം തുടങ്ങിയത്. മരണാനന്തരജീ 

വിതവുമായും അതിനുബന്ധമില്ല. ചടങ്ങുകള്ക്കും ആചാരങ്ങള്ക്കും അതില് 
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സ്ഥാനമില്ല. ഐഹികജീവിതത്തില് മനുഷ്യനും മനുഷ്യനും തമ്മിലുള്ള ബന്ധ 

മാണ് ധര്മ്മത്തിന്റെ കാതല്.” ഇതിന്റെ തുടര്ച്ചയായിട്ടുള്ള അറിവിന്റെ വിശകല 

നമാണ് പിന്നീടങ്ങോട്ടുള്ള ഉപദേശങ്ങളിലൂടെ സാധ്യമാകുന്നത്. അഷ്ടാംഗമാര്ഗ്ഗ 

ത്തെക്കുറിച്ചും സദാചാരബന്ധിതമായ ജീവിതത്തെക്കുറിച്ചുമെല്ലാമുള്ള ചര്ച്ചക 

ളുടെ വികാസത്തിലുടെയാണ് ധര്മ്മോപദേശങ്ങളുടെ വൃത്യസ്തതലങ്ങള് നില 

നില്ക്കുന്നത്. 

ബുദ്ധന്റെ ധര്മ്മം സാമൂഹികദര്ശനത്തിന്റെ തുടര്ച്ചയെ വ്യക്തമാക്കുന്നതി 

ലൂടെയാണ് നിലനില്ക്കപ്പെടുന്നതെന്നുള്ള കണ്ടെത്തലാണ് സംഘത്തിന്റെയും 

തുടര്ന്നുള്ള വിശ്വകലനങ്ങളിലുടെയും വ്യക്തമാകുന്നത്. ബുദ്ധന്റെ സംഘത്തില് 

പണ്ഡിതന്മാരും രാജാക്കന്മാരും സാധാരണക്കാരുമെല്ലാം എല്ലാം ഉള്പ്പെടുന്നു. 

ആനന്ദഭിക്ഷു, സാരിപുത്ത, മൊഗല്ലായന, മഹാനാമന്, ദിങ്നാഗന് എന്നു തുടങ്ങി 

ബ്രാഹ്മണര് ഉള്പ്പെടെയുള്ള ഭിക്ഷു പണ്ഡിതസമൂഹത്തിനും ബിംബിസാര, ഭൃഗു, 

അനാഥപിണ്ഡിക, പ്രസേനജിത്ത്, കശ്യപ ഉള്പ്പെടെ നിരവധി രാജാക്കന്മാരുടെ 

സമൂഹത്തിനും പിന്തുണനല്കാന് ബുദ്ധന് അവസരം ലഭിച്ചു. സമുഹത്തിലെ 

താഴെക്കിടയിലുളളവരും ദരിദ്രരുമായ സാധാരണമനുഷ്യര്ക്കും ബുദ്ധസംഘത്തി 

ലേക്ക് പ്രവേശനം ലഭിക്കുകയുണ്ടായി. ക്ഷുരകനായ ഉപാലി, തുപ്പുകാരനായ 

സുനിതന്, പറയനായ സോപകന്, ശ്മശാനം സുക്ഷിപ്പുകാരന്റെ മകന് സുവഗ്രി 

യന്, കര്ഷകനായിരുന്ന സുമംഗലന്, അടിമവേല ചെയ്ത ചന്ന, മണ്പാത്ര 

നിര്മ്മാണം നടത്തുന്ന ധനിയ, കീറത്തുണിയുടുത്ത് മണ്പാത്രവുമായി വീടു 

തോറും തെണ്ടിനടന്നിരുന്ന കപ്പടാകുറ, കുഷ്ഠരോഗിയായ സുര്പബുദ്ധന്, ചണ്ഡാ 

ലബാലികയായ പ്രകൃതി, തസ്കരനായ അംഗുലീമാലന് എന്നിങ്ങനെ നിരവധി 

പേര് സംഘത്തില് അംഗമായി. ഈ വൈവിധ്യത്തെ കണ്ടെത്തി എന്നത് ഇതിനു 

മുമ്പ് നടത്തിയിരുന്ന ബുദ്ധപഠനങ്ങള് സ്വീകരിച്ചിട്ടില്ലാത്ത വീക്ഷണമായിരുന്നു. 

സാമൂഹൃനിര്മ്മിതിയുടെ സങ്കല്പ്പങ്ങള്ക്കാണ് ബുദ്ധന് പ്രധാനമായും ന്നല് 

നല്കുന്നത്. വൈദിക മതചിന്തകളോടുള്ള വിപ്ലവം നടത്തിയത് ഇങ്ങനെയായിരു 

ന്നു. അക്കാലത്ത് സമൂഹത്തില് നിലകൊണ്ട ജനാധിപത്യക്രമത്തെ ട്ടിയുറപ്പി 

ക്കാന് ബുദ്ധന്റെ സംഘത്തിന് കഴിഞ്ഞു എന്നതിന് തെളിവാണ് സാധാരണജനങ്ങ 

ളോടുള്ള ബുദ്ധന്റെ പെരുമാറ്റസംഹിത രൂപപ്പെടുത്തിയ മനോഭാവങ്ങള്. ഇത്തരം 

മനോഭാവങ്ങള് വെച്ചുപുലര്ത്തുന്ന ബുദ്ധന്റെ സൈദ്ധാന്തികതലത്തിന്റെ വിവിധത 
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ലങ്ങളെയാണ് അംബേദ്കര് പ്രധാനമായും വ്യക്തമാക്കുന്നത്. യുക്ത്യാധിഷ്ഠിത 

മായ നീതിനടപ്പില്വരുത്തിയ ജനാധിപത്യവക്താവിനെയാണ് ബുദ്ധനില് അംബേ 

ദ്കര് കണ്ടെത്തുന്നത്. യുക്തിവിചാരം, സദാചാരം, സ്വാതന്ത്ര്യം, സമത്വം, 

സാഹോദര്യം എന്നീ മുല്യങ്ങള് വെച്ചുപുലര്ത്തിയ ബുദ്ധന്റെ ധാര്മ്മികത തദ്ദേശീ 

യരുടെ ചിന്തകള്ക്ക് പ്രാധാന്യം നല്കിക്കൊണ്ടുള്ളതായിരുന്നു. 

3.2.3 ബുദ്ധന്റെ സൈദ്ധാന്തികതലം 

മനുഷ്യന്റെ സാമൂഹികമായ ആവശ്യങ്ങളുമായി പൊരുത്തപ്പെടുന്ന മതസി 

ദ്ധാന്തത്തിന്റെ ആശയലോകം സൈദ്ധാന്തികമായ ഒരു പുതിയകാഴ്ചപ്പാടിന് രൂപം 

നല്കി. ബുദ്ധന്റെ ധര്മ്മോപദേശത്തിന്റെ വ്യാഖ്യാനങ്ങളുടെ വിവിധതലങ്ങളാണ് 

മതപരിവര്ത്തനത്തിന്റെ പ്രാഥമികഘടകമായി നിലനില്ക്കുന്നത്. കാശ്യപന്, യശ 

സ്സ്, ശാരിപുത്ര, മൊഗല്ലന, ആനന്ദന് തുടങ്ങിവയര് ബുദ്ധശിഷ്യന്മാരായത് ഈ 

വ്യാഖ്യാനങ്ങളുടെ അന്വേഷണതലത്തിന്റെ പൂര്ണതയെ ഉള്ക്കൊണ്ടാണ്. 

““അന്നത്തെ ബൌദ്ധികസംസ്കാരം പരിപൂര്ണ്ണമായും ഉള്ക്കൊണ്ട ഇഹലോകജീ 

വിതത്തില്ത്തന്നെ ആത്മനിയന്ത്രണവും മനസ്സിന്റെ സംസ്കാരംകൊണ്ടു മോക്ഷം 

നേടാനുള്ള സിദ്ധാന്തത്തെ അവതരിപ്പിക്കാന് പര്യാപ്തമായ വിജ്ഞാനവും തന്റേ 

ടവുമുള്ള, ധര്മ്മബോധത്തിന്റെ മുര്ത്തീഭാവമായ ഒരു പരിഷ്കര്ത്താവിനെ ബുദ്ധ 

നില് കണ്ടെത്തിയ”? ഒരു കുട്ടം മനുഷ്യരാണ് അദ്ദേഹത്തിന്റെ സംഘത്തില് 

അഭയം പ്രാപിച്ചതും അദ്ദേഹത്തെ ഗുരുവായി സ്വീകരിച്ചതും. മനുഷ്യനിലുള്ള 

നന്മയും യുക്തിവിചാരവും അംഗീകരിക്കപ്പെടുന്ന സൈദ്ധാന്തികതലമാണ് മൂല്യവ 

ത്തായ ജീവിതചിന്തകളായി മാറുന്നത്, യാഗാദികര്മ്മങ്ങളിലുള്ള അവിശ്വാസം 

കൊണ്ട് നേടിയെടുത്ത ബോധത്തിന്റെ വിവിധതലങ്ങളാണ് മതപരിവര്ത്തന 

ത്തിന്റെ സാധ്യതയെ നിലനിര്ത്തുന്നത്. ““ഉണങ്ങിയ മരച്ചില്ലകള് തമ്മിലുരസ്സു 

മ്പോള് തീയുണ്ടാകുന്നതുപോലെ, വ്യക്തമല്ലാത്ത ചിന്തകളുടെ സംഘര്ഷ 

ത്തില്നിന്നും അജ്ഞാനത്തിന്റെ പുക ഉയരുന്നു”? എന്നും ലോഭം, കോപം, 

വ്യാമോഹം തുടങ്ങിയ വികാരങ്ങളോടൊപ്പം ഈ ലോകത്തില് ദുഃഖകാരണമായ 

എല്ലാ വസ്തുക്കളെയും പാടേ ഇല്ലാതാക്കണമെന്നുള്ള ധര്മോപദേശമാണ് നില 

നില്ക്കുന്നത്. 
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“വിശ്രമജീവിതം നയിക്കുന്നതിനുവേണ്ടി ഐഹികജിീവിതങ്ങളില് നിന്നു 

സ്വയം പിന്വലിയുന്ന ഭിക്ഷുവിനു നേട്ടമൊന്നുമില്ല. ആഡംബരവും ഉന്മേഷരാഹി 

തൃവും ഒരുപോലെ വെറുക്കപ്പെടേണ്ടവയാണ് ൭ എന്നുള്ള തഥാഗതന്റെ ധര്മ 

നിര്ദ്ദേശത്തിലൂടെയാണ് ധാര്മികമായ സിദ്ധാന്തത്തിന്റെ സാധൃത നിലനില്ക്കുന്ന 

ത്. “മനുഷ്യന് ഏതു ജോലി ചെയ്താലും കച്ചവടത്തിലോ, കൈത്തൊഴിലിലോ 

രാജാവിന്റെ സേവനത്തിലോ, അതല്ല, ധ്യാനനിരതമായ ആത്മീയ ജീവിതത്തിലോ 

ഏതിലേര്പ്പെട്ടാലും അതിനോട് ആത്മാര്ത്ഥതയുണ്ടാകണം. ശുഷ്കാന്തിയും 

ഉത്സാഹവും പ്രകടിപ്പിക്കണം. വെള്ളത്തില് വളരുന്നതെങ്കിലും ജലസ്പര്ശ 

മേല്ക്കാത്ത താമരപ്പുവുപോലെ, അസൂസയും വിദ്വേഷവുമില്ലാതെ ജീവിതായോധ 

നത്തിലേര്പ്പെട്ടാല്, സ്വാര്ത്ഥതവെടിഞ്ഞ് സത്യത്തിന്റെ മാര്ഗ്ഗം സ്വീകരിച്ചാല്, മന 

സ്റിനും സന്തോഷവും സമാധാനവും ക്രാന്തിയുമുണ്ടാകും.** എന്ന സര്വ്വോല്ക്യ 

ഷ്ടമായ ഉപദേശത്തിലാണ് ബുദ്ധന്റെ ഉദാത്തമായ മാനവീയത നിലനില്ക്കുന്നത്. 

ബുദ്ധന്റെ ധര്മോപദേശങ്ങളില് നിന്നും ഉരുത്തിരിഞ്ഞ ജീവിതമാര്ഗങ്ങള് 

സതൃത്തിലേക്കുള്ള വെളിച്ചമായി മാറി. “മുനിമാര്ക്കുമാത്രമമുള്ളതല്ല സത്യം. 

എല്ലാ മനുഷ്യര്ക്കും പുരോഹിതനും പാമരനും ഒരുപോലെ ബാധകമാണിത്. 

സന്യാസിയും ഗൃഹസ്ഥനും തമ്മില് വൃത്യാസമൊന്നുമില്ല. സര്വ്വനാശത്തിലേക്കു 

കൂപ്പുകുത്തുന്ന സന്യാസിമാരും ഭൃഷിമാരുടെ തലത്തിലേക്കുയരുന്ന പാവപ്പെട്ട 

കുടുംബനാഥന്മാരുമുണ്ട്”" എന്നു പറയുന്നതിലൂടെ അറിവിന്റെ തലം പൊതു 

വായി നിലനില്ക്കപ്പെടുന്നു. “ഇരുട്ടില്നിന്നു വെളിച്ചത്തിലേക്കും വെളിച്ച 

ത്തില്നിന്ന് ഇരുട്ടിലേക്കുമുളള വഴികളുണ്ട്. അരണ്ടവെളിച്ചത്തില് നിന്ന് അന്ധകാ 

രത്തിലേക്കും മങ്ങിയ ്രകാശത്തില്നിന്നു പ്രഭാപൂരത്തിലേക്കുമുള്ള മാര്ഗ്ഗങ്ങളു 

മുണ്ട്. ബുദ്ധിയുള്ള മനുഷ്യന് ലഭ്യമായ വെളിച്ചത്തെ കുടുതല് വെളിച്ചം നേടാ 

നുള്ള ഉപാധിയാക്കും. സത്യത്തിന്റെ പാതയിലുടെ അവന് മുന്നേറും.”32 സത്യ 

ത്ൌെക്കുറിച്ചു വ്യക്തമാക്കുന്ന ബുദ്ധന്റെ വാക്കുകള് മനുഷ്യന്റെ അജ്ഞതയെ 

ഇല്ലായ്മ ചെയ്യുന്നു. 

ഇന്ത്യയിലെ മറ്റു മതസ്ഥാപകരായ ക്രിസ്തു, മുഹമ്മദ്, കൃഷ്ണന് എന്നി 

വരില് നിന്ന് വൃത്ൃയസ്തനായാണ് ബുദ്ധന്റെ സൈദ്ധാന്തികതലം നിലനില്ക്കുന്ന 

ത്. ആത്മത്യാഗത്തിലുടെ നേടുന്ന ജ്ഞാനത്തിന്റെ അന്വേഷണത്തെയാണ് 

ബുദ്ധന് വ്യക്തമാക്കുന്നത്. “യേശു സ്വയം ദിവൃത്വം അവകാശപ്പെട്ടു. താന് 
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ദൈവപുത്രനാണെന്നാണ് പറഞ്ഞത്. സ്വാഭാവികമായി അദ്ദേഹത്തിന്റെ സിദ്ധാന്ത 

ങ്ങള്ക്കും ദിവൃത്വമുണ്ടായി. താന് ദൈവമാണെന്നും തന്റെ സ്വന്തം വചനമാണ് 

ഗീതയെന്നമാണ് കൃഷ്ണന് പറഞ്ഞത്.” എന്നാല് തനിക്കോ തന്റെ ധര്മ്മ 

ത്തിനോ ഏതെങ്കിലും തരത്തിലുള്ള ദിവൃത്വമുള്ളതായി ബുദ്ധന് അവകാശപ്പെട്ടി 

ല്ല. അനേകം മനുഷ്യജീവികളില് ഒരാളാണ് താനെന്നും മനുഷ്യന് മനുഷ്യനു 

നല്കുന്ന സന്ദേശമാണ് തന്റെ ശാസനകളെന്നുമാണ് ബുദ്ധന് അവകാശപ്പെട്ടത്. 

ലോകത്തിലെ മനുഷ്യന്റെ പൊതുവായ അനുഭവങ്ങളെ ആസ്പദമാക്കിയുള്ള 

സിദ്ധാന്തത്തെ രൂപവല്ക്കരിച്ച വ്യക്തി എന്ന നിലയില് ബുദ്ധന്റെ ജ്ഞാനോദയ 

സങ്കല്പ്പങ്ങള് സാധാരണക്കാരന്റെ തലത്തിലേക്ക് എത്തിപ്പെടുകയും സ്വാഭാവിക 

തയോടുകൂടി നിലനില്ക്കുകയും ചെയ്തു. തന്റെ സിദ്ധാന്തങ്ങളെ ചോദ്യംചെയ്യാ 

വുന്ന തരത്തിലും അതിലടങ്ങിയിരിക്കുന്ന സത്യത്തെ കണ്ടെത്താനുള്ള അവകാ 

ശത്തെ ആര്ക്കുവേണമെങ്കിലും കൈയടക്കാമെന്നും ഉള്ള വാദഗതി ബുദ്ധന് 

ഉയര്ത്തുന്നു. നിലനിന്നിരുന്ന അവകാശവാദങ്ങളെ പാടെ നിരാകരിച്ചുകൊണ്ട് 

പുതിയത് കണ്ടെത്താനുള്ള പരികല്പനകളെ രുപപ്പെടുത്തുകവഴി പരസ്യമായ 

നിലപാടുകളുമായി സമൂഹത്തിലേക്ക് ഇറങ്ങിച്ചെന്ന വ്യക്തിയാണ് അദ്ദേഹം. 

തികച്ചും ദാര്ശനികവും തത്ത്വചിന്താപരവുമായ ആശയങ്ങളെ കൂട്ടിയിണ 

ക്കിക്കൊണ്ടുളള സംവാദമണ്ഡലത്തിനകത്ത് നിലനിന്ന ചിന്തകള് സദാചാരത്തില 

ധിഷ്ഠിതമായ ഒരു ലോകത്തിന്റെ സൃഷ്ടിയെ വ്ൃക്തമാക്കുന്നു. നന്മയുടെ ലോകം 

ഭൂമിയില് തന്നെയാവണമെന്നും നല്ല പ്രവൃത്തിയിലൂടെ അത് നേടിയെടുക്കാ 

മെന്നുമുളള ബുദ്ധചിന്തകള് മനുഷ്യകേന്ദ്രിതമായ സൈദ്ധാന്തികതലത്തിനാണ് 

പ്രാധാന്യം നല്കുന്നത്. മനുഷ്യനും മനുഷ്യനും തമ്മിലുള്ള അസമത്വങ്ങളാണ് 

എല്ലാ കഷടപ്പാടുകളുടേയും കാരണമായി നിലനില്ക്കുന്നത്. ഈ അസമത്വങ്ങളെ 

ഇല്ലായ്മ ചെയ്യുന്നതിലൂടെ സദാചാരബോധം നിലനില്ക്കപ്പെടുന്നു. അതുകൊണ്ട് 

മതങ്ങള് സദാചാരത്ക്കുറിച്ച് ്രസംഗിച്ചാല് മാ്രം പോര എന്നും സദാചാര 

ത്തിന്റെ പെരുമാറ്റസംഹിതയെക്കുറിച്ചുളള ബോധം മനുഷ്യര്ക്കിടയില് വളര്ത്തി 

യെടുക്കണമെന്നും ബുദ്ധൻ പറയുന്നു. ““ശരിയേതെന്നു തിരിച്ചറിയാനും ശരി 

ചെയ്യാനും മതങ്ങള് മനുഷ്യനെ പഠിപ്പിക്കണം. തെറ്റേതെന്നു തിരിച്ചറിയാനും 

തെറ്റുചെയ്യാതിരിക്കാനും മതം മനുഷ്യനെ പഠിപ്പിക്കണമെന്നും പ്രാര്ത്ഥിക്കാനോ 

്രതം നോല്ക്കാനോ യാഗാദികര്മ്മങ്ങളനുഷ്ഠിക്കാനോ പഠിപ്പിക്കുന്നതിനു 
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പകരം മനുഷ്യന്റെ സഹജവാസനകളെയും ചോദനകളേയും നിയന്ത്രിക്കാനുള്ള 

പരിശീലനം നല്കുക എന്ന ലക്ഷ്യം കുടി മതങ്ങള്ക്കുണ്ട്.”** കോപം, വിദ്വേഷം, 

അസൂയ, പിശുക്ക്, അതിമോഹം, വഞ്ചന, അല്പ്പത്വം, അവിശ്വാസം, ലജ്ജയില്ലാ 

യ്മ, കാപട്യം, അജ്ഞത, പരിഭ്രാന്തി മുതലായ ദുര്ഗുണങ്ങളെ ഇല്ലാതാക്കുന്നതി 

ലൂടെ ശാശ്വതമായ നന്മയാണ് അടിസ്ഥാനമായി നിലനില്ക്കുന്നത്. ധര്മ്മത്തിന്റെ 

വ്യത്യസ്തതലങ്ങളുടെ അവിര്ഭാവമാണ് അതിലുടെ സാധ്യമാകുന്നതെന്നും 

ബുദ്ധന് പറയുന്നു. കേവലമായ ജ്ഞാനം കൊണ്ടു ്രയോജനമില്ലെന്നുള്ള കണ്ടെ 

ത്തല് സദ്ധര്മത്തിന്റെ പാതയിലാണ് എത്തി നില്ക്കുന്നത്. കരുണ, പ്രജ്ഞ, 

മൈത്രി തുടങ്ങിയ ആശയങ്ങളുടെ പൂര്ണ്ണഞതയിലാണ് ബരദ്ധധര്മ്മത്തിന്റെ 

നിലനില്പ്പ്. അതുമാത്രമല്ല ധര്മം സദ്ധര്മ്മമാകണമെങ്കില് സാമൂഹികമായ അനീ 

തികള് ഇല്ലാതാകണം. ജാതിയ്ക്കും അസമത്വത്തിനും അനുകൂലമായി ഉന്നയിച്ച 

വാദങ്ങളെ ഖണ്ഡിച്ചുകൊണ്ടാണ് തന്റെ ധര്മസംരക്ഷണവുമായി ബുദ്ധന് 

മുന്നോട്ടു നീങ്ങിയത്. ചുരുക്കത്തില് മനുഷ്യസഹജമായ നീതിബോധത്തിലടിയുറ 

ച്ചതായിരുന്നു ബുദ്ധന്റെ മതത്തെക്കുറിച്ചുള്ള സൈദ്ധാന്തിക കാഴ്ചപ്പാടുകള്. 

ബുദ്ധന്റെ ശാസനങ്ങളെക്കുറിച്ച ഓരോരുത്തരും വ്ൃത്ൃയസ്തമായ അഭിപ്രാ 

യമാണ് പുലര്ത്തിപ്പോന്നത്. “ബുദ്ധമതത്തെ സംബന്ധിച്ച മറ്റനേകം അഭിപ്രായ 

ങ്ങള് സമാഹരിക്കാതെ ഇന്നും നിലനില്ക്കുന്നുണ്ട്.'” ഓരോരുത്തരുടെയും അഭി 

രുചിക്കനുസരിച്ചുള്ള അഭിപ്രായങ്ങളാണ് അവര് (്പകടിപ്പിച്ചത്. അത്, സമാധിയു 

മായും നിഗുഡ്രതയുമായെല്ലാം ബന്ധപ്പെട്ട കിടക്കുന്നു. എന്നാല് ബുദ്ധന് തന്റെ 

കണ്ടെത്തലുകളെക്കുറിച്ച് കൃത്യമായ ഉത്തരമുണ്ടായിരുന്നു. “ധര്മ്മ്ത്തിനായി 

രുന്നു അതില് കുടുതല് പ്രാധാന്യം. ജീവിതത്തിന്റെ വിശുദ്ധി നിലനിര്ത്തുക, 

ജീവിതത്തിന്റെ പരിപൂര്ണത, നിര്വാണത്തിലെ ജീവിതം, ആര്ത്തി ഉപേക്ഷിക്കല്, 

എല്ലാം അസ്ഥിരമാണെന്ന കണ്ടെത്തല്, സന്മാര്ഗ്ഗനിയമങ്ങള് ഉള്ക്കൊള്ളുന്നത് 

തുടങ്ങിയ കാര്യങ്ങളാണ് അദ്ദേഹം ധര്മ്മം എന്നതുകൊണ്ട് ഉദ്ദേശിച്ചത്. ഇതില് 

ഏറ്റവും ്രബലമായത് നിര്വാണത്തെക്കുറിച്ചുള്ള സന്ദേശമാണ്. “ആത്മാവിന്റെ 

മോക്ഷത്തെയാണ് നിര്വാണം എന്ന പദം കൊണ്ട് ബുദ്ധന് അര്ത്ഥമാക്കിയത്. 35 

നിര്വാണത്തെ സംബന്ധിച്ച ബുദ്ധന്റെ സങ്കല്പ്പം അദ്ദേഹത്തിന്റെ മുന്ഗാമികളു 

ടേതില് നിന്ന് തികച്ചും ഭിന്നമാണ്. മൂന്ന് ആശയങ്ങളെ അടിസ്ഥാനമാക്കിയാണ് 

ഈ സങ്കല്പ്പം അദ്ദേഹം നിലനിര്ത്തിയത്. 1 ഒരു ജീവിയുടെ സന്തോഷം 
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അതിന്റെ ആത്മാവിന്റെ മോക്ഷത്തില് നിന്ന് വൃത്യസ്തമാണ്. 2. ജീവിതത്തില് 

നിന്നു ലഭിക്കുന്ന ആനന്ദത്തെ സംബന്ധിക്കുന്ന വ്ൃത്യസ്തതലങ്ങള്. 3. സദാജ്വ 

ലിച്ചുകൊണ്ടിരിക്കുന്ന വികാരങ്ങളെ നിയന്ത്രിക്കുകയെന്നതിനെക്കുറിച്ചുളള കണ്ടെ 

ത്തല്. 

മനുഷ്യരെ നശിപ്പിക്കുന്നതും അവര്ക്ക് കുടുതല് ആഗ്രഹത്തെ പ്രദാനം 

ചെയ്യുന്നതുമായ വസ്തുതകളോടുമുളള അസന്തുഷ്ടിയില് നിന്ന് ഉടലെടുക്കുന്ന 

വികാരങ്ങള്ക്കാണ് തടസ്സമുണ്ടാകേണ്ടതെന്നും എന്നാല് മാത്രമേ നിര്വ്വാണം 

സാധ്യമാകു എന്നുമാണ് ബുദ്ധന്റെ കണ്ടെത്തല്. നിര്വ്വാണമെന്ന ആശയത്തിന്റെ 

അടിസ്ഥാനം നന്മയുടെ മാര്ഗ്ഗമാണ്. പരിപൂര്ണമായ നാശത്തിന്റെ വ്യക്തതയാണ് 

അതില് നിന്ന് രൂപം കൊളളുന്നത്. മധ്യമമാര്ഗ്ഗമായ നിര്വ്വാണത്തിലാണ് ജ്ഞാന 

ത്തിന്റെ തലങ്ങള് ബോധ്യമാകുന്നതെന്ന കണ്ടെത്തലാണ് പ്രധാനം. 

എല്ലാ സങ്കരവസ്തുക്കളുടെ അസ്ഥിരതയില് നിന്ന് രൂപം കൊളളുന്ന 

ധര്മ്മമാണ് ബുദ്ധള് ഇതിലൂടെയെല്ലാം വ്യക്തമാക്കുന്നത്. “പ്രപഞ്ചത്തിന്റെ 

ധാര്മ്മികനീതി നല്ലതോചീത്തയോ ആവാം. അത് മനുഷ്യനെ മാത്രം ആശ്രയിച്ചി 

രിക്കുന്നു. അതില് മറ്റാര്ക്കും യാതൊരു പങ്കുമില്ല. 37 ഇങ്ങനെ നിലനിന്ന വാദഗ 

തികളെയും തത്ത്വങ്ങളെയും നിരാകരിച്ചുകൊണ്ട് സന്മാര്ഗികനിയമങ്ങളുടെ പ്രേര 

കശക്തിയാല് രൂപംകൊള്ളുന്ന കര്മ്മത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനത്തില് നിലനില്ക്കുന്ന 

ധര്മനിയമങ്ങളെയാണ് ബുദ്ധന് അടിസ്ഥാനമായി കാണുന്നത്. 

ഗ്രകൃതിശക്തികള്, ഈശ്വരന്റെ അസ്തിത്വം, ബ്രഹ്മം, ആത്മാവ്, ബലി 

കര്മ്മങ്ങള്, ഉഹാപോഹങ്ങള് തുടങ്ങിയവയില് നിലനില്ക്കുന്നത് ധര്മ്മമ 

ല്ലെന്നും അപ്രമാദഗതിയായ യാതൊന്നുമില്ലെന്നും വേദങ്ങള്ക്കുപോലും തെറ്റുപ 

റാമെന്നും, ഏതൊരു വസ്തുവും പരിശോധനയ്ക്കും പുനഃപരിശോധനയ്ക്കും 

വിധേയമാകേണ്ടതാണെന്നും വ്യക്തമാക്കികൊണ്ട് ബുദ്ധന് എല്ലാത്തിനെയും തിര 

സ്കരിക്കുകയാണുണ്ടായത്. എല്ലാ വിശ്വാസങ്ങളും സിദ്ധാന്തങ്ങളും മനുഷ്യനന്മ 

യ്ക്കുതകുന്നവയാണോ എന്നും സ്വീകാര്യമാണോ എന്നും യുക്തിയുടെ അടിസ്ഥാ 

നത്തില് പരിശോധിക്കണമെന്നും അതിലൂടെ മാര്രമേ അവയെ അംഗീകരിക്കാന് 

പാടുകയുളളു എന്ന ധര്മ്മബോധമാണ് ഓരോ മനുഷ്യരും വെച്ചുപുലര്ത്തേണ്ടത്. 
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സദാചാരത്തിലധിഷ്ഠിതമായ ലോകത്തിന്റെ സൃഷടിയിലൂടെ മാത്രമേ 

ഇത്തരം സദ്ധര്മ്മങ്ങളെ രൂപപ്പെടുത്താന് കഴിയുകയുള്ളൂ എന്നു വിശ്വസിച്ച 

ബുദ്ധന് “ഓരോരുത്തരും മറ്റുള്ളവരോട് നീതിപൂര്വ്വം പെരുമാറിയാല് ഭൂമിയില് 

നന്മയുണ്ടാകുമെന്നും അതിലൂടെ ജീവിതക്ലേശങ്ങള് ദൂരീകരിക്കപ്പെടുമെന്നും 

വ്യക്തമാക്കി.” ഈ കാഴ്ചപ്പാടാണ് ബുദ്ധമതത്തെ മറ്റ് മതങ്ങളില് നിന്ന് വ്യത്യ 

സ്തമാക്കുന്നത്. ജാതിക്കും അസമത്വത്തിനും അനുകുലമായി ഉന്നയിക്കപ്പെട്ടി 

രുന്ന വാദമുഖങ്ങളിലെല്ലാം തന്നെ മനുഷ്യനും മനുഷ്യനും തമ്മിലുള്ള സ്പര്ദ്ധ 

യാണ് നിലനില്ക്കുന്നതെന്നും അതുകൊണ്ട് “മതങ്ങള് സദാചാരത്തെക്കുറിച്ച് 

ഗ്രസംഗിച്ചാല് മാത്രം പോരാ, സദാചാരപരമായ പെരുമാറ്റത്തിന്റെ പ്രാധാന്യം 

മനുഷ്യനെ ബോധ്യപ്പെടുത്തുകയും വേണമെന്ന് ”* ബുദ്ധന് വ്യക്തമാക്കി. ശരി 

തെറ്റുകളെ തിരിച്ചറിയുന്നതിനും അതിലൂടെ സദാചാരബോധത്തെ വളര്ത്തിയെടു 

ക്കണമെന്നും ഇങ്ങനെ നിലനിന്നാല് മാത്രമാണ് മനുഷ്യന്റെ സഹജവാസനക 

ളെയും ചോദനകളെയും നിയന്ത്രിക്കാനുള്ള പരിശീലനം സിദ്ധിക്കുകയുള്ളു 

വെന്നും അതുകൊണ്ട് മനസ്സിന്റെ ശിക്ഷണത്തെ സാധ്യമാക്കണമെന്നും അദ്ദേഹം 

കൂട്ടിച്ചേര്ത്തു. ഇതിലുടെയെല്ലാം ശരിയായ അവബോധത്തെ ഉണ്ടാക്കുകയും 

ഇച്ഛാശക്തിക്കനുസരിച്ച് തീരുമാനങ്ങള് ശരിയായപക്ഷം ചേര്ന്ന് സ്വീകരിക്കണമെ 

ന്നുമുള്ള കാഴ്ചപ്പാടിലൂടെ മതത്തിന്റെ ലക്ഷ്യത്തെകുറിച്ച സാധാരണജനങ്ങളെ 

ഉദ്ബോധിപ്പിച്ചു. 

സമത്വസിദ്ധാന്തത്തെ ഉയര്ത്തിപ്പിടിക്കുന്ന ്രജ്ഞയെയും ശീലത്തെയും 

സാധ്യമാക്കിയാല് ഉണ്ടാവുന്ന കരുണയിലുടെയാണ് ധര്മ്മം വ്ൃക്തമാവേണ്ട 

തെന്നും ഏറ്റവും മികച്ചതായി പരിണമിക്കുന്നതിനുവേണ്ടിയാണ് സമൂഹങ്ങള് വള 

രേണ്ടതെന്നും ബുദ്ധന് വ്യക്തമാക്കി. നിലനില്പ്പിനുവേണ്ടിയുള്ള സമരമല്ല മറിച്ച് 

എല്ലാവരും തുല്യരാണെന്നുള്ള സമത്വബോധത്തിന്റെ ഉള്ക്കാഴ്ചയിലാണ് മത 

ങ്ങള് നിലനില്ക്കേണ്ടത്. മനുഷ്യസഹജമായ നീതിബോധത്തിലടിയുറച്ച മതചി 

ന്തയാണ് ബുദ്ധന് തുടര്ന്നുപോരുന്നത്. 

3.2.4 മതത്തെയും ധര്മ്മത്തെയും കുറിച്ച് 

“നിയതമായ ഒരര്ത്ഥമില്ലാത്ത അവ്യക്തമായൊരു പദമാണ് മതം” എന്ന് 

വ്യക്തമാക്കുന്നതിലൂടെ തത്ത്വചിന്താപരമായ ദര്ശനങ്ങളെ മുന്നോട്ടുവയ്ക്കുക 
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യാണ് ബുദ്ധന്. മതത്തെയും ധര്മ്മത്തെയും കുറിച്ചുള്ള കാഴ്ചപ്പാടുകള് അവത 

രിപ്പിക്കുന്നതിലൂടെ വ്യക്തിയുടെയും സമൂഹത്തിന്റേയും നിലനില്പ്പിനെയാണ് 

അദ്ദേഹം ബന്ധപ്പെടുത്തിയിരിക്കുന്നത്. “സദാചാരത്തിന്റെയും വിരക്തിയുടെയും 

വിഷയാസക്തിയില് നിന്നുള്ള മോചനത്തിന്റെയും ഉള്ക്കാഴ്ചയുടെയും നിര്വാണ 

ത്തിന്റെയും ഭാഗമാണത്“ എന്ന് ധര്മ്മത്തെ വ്യക്തമാക്കികൊണ്ട് ബുദ്ധന് പറയു 

ന്നു. പ്രപഞ്ചത്തിന്റെ ഉല്പ്പത്തിയെ വിശദീകരിക്കുകയാണ് ‘AG’ ODIO പ്രപ 

ഞ്ചത്തെ പുനഃസൃഷടിക്കുകയാണ് “ധര്മ്മത്തിന്റെ ലക്ഷ്യം. 

മനുഷ്യജീവിതവുമായി ബന്ധപ്പെടുത്തിക്കൊണ്ടുള്ള നിയമാവലികളില് 

അധിഷ്ഠിതമായ മതത്തെക്കുറിച്ചും, എല്ലാത്തിനെയും തൃജിച്ചുകൊണ്ട് നേടുന്ന 

ധര്മ്മചിന്തയ്ക്കകത്തും ഒട്ടേറെ പ്രവര്ത്തനങ്ങളും അടിത്തറകളും കൂടിച്ചേരുന്നു. 

സദാചാരം, പവിത്രത, പുനര്ജന്മം, കര്മ്മം, അഹിംസ തുടങ്ങിയ എല്ലാ ഘടകങ്ങ 

ളെയും നിലനിര്ത്തിക്കൊണ്ടും നിലനിന്നാല് തന്നെ അത് ഏതുരീതിയിലാണ് 

തന്റെ ജീവിതചര്യകളുമായി മുന്നോട്ടുപോവുകയെന്ന കാര്യത്തെയാണ് ബുദ്ധന് 

തന്റെ ദര്ശനങ്ങളിലൂടെ വ്ക്തിമാക്കിയത്. ബുദ്ധന്റെ ജീവിതശൈലി പിന്തു 

ടര്ന്നുകൊണ്ട് മുന്നോട്ടുപോകുവാന് തിന്മയുടെ മാര്ഗ്ഗംവെടിയുകയും അതിലൂടെ 

എല്ലാതരത്തിലുള്ള ചിന്താശുനൃതയ്ക്കും അറുതിവരുത്തുകയും അങ്ങനെ ശരി 

യായ ധര്മ്മത്തില് എത്തിച്ചേരാമെന്നും വ്യക്തമാക്കുന്നിടത്താണ് ആദര്ശങ്ങളുടെ 

പൂര്ണ്ണത കണ്ടെത്തുന്നത്. അതായത് ബുദ്ധന്റെ ജീവിതം പൂര്ണ്ണമാകുന്നത് 

അതിലെ ധര്മ്മരപഭാഷണങ്ങളില് അടങ്ങിയിരിക്കുന്ന വിജ്ഞാനത്തെ മറ്റുള്ളവരി 

ലേക്ക് പകര്ന്നുകൊടുക്കുന്നതിലുൂടെയും സമൂഹത്തിലെ വിടുതികളില് നിന്ന് 

രക്ഷിക്കാനുള്ള മനുഷ്യമനസ്സിന്റെ ഇച്ഛാശക്തിയെ നടപ്പില് വരുത്തുന്നതിലൂടെയു 

മാണ്. 

ഗൃഹസ്ഥര്ക്കും സ്വഭാവശുദ്ധിയുള്ളവര്ക്കും വേണ്ടി നടത്തുന്ന ്രഭാഷണ 

ങ്ങളെ ഉള്ക്കൊള്ളിച്ചുകൊണ്ട് നന്മയെക്കുറിച്ചും നിര്വ്വാണത്െക്കുറിച്ചും സാമു 

ഹ്യരാഷ്ര്രീയ പ്രശ്നങ്ങളുടെ വെളിച്ചത്തില് വ്യക്തമാക്കുകയാണ് ബുദ്ധന്. 

“ജനാധിപതൃത്തില് വിശ്വസിക്കുകയും ജനാധിപത്യവ്യവസ്ഥിതി നടപ്പിലാക്കു 

കയും ചെയ്യുന്നിടത്തോളം കാലം ഒരു നാടിനും അപകടം” സംഭവിക്കുകയില്ല 

എന്ന് വ്യക്തമാക്കിയ അദ്ദേഹം എല്ലാ ജീവജാലങ്ങളുടെയും സമാധാനവും ശ്രേയ 

സ്റുമാണ് ലക്ഷ്യമിട്ടത്. 
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3.2.5 സംഘം 

നിലവിലിരിക്കുന്ന സാമുഹൃവ്യവസ്ഥിതികള്ക്കെതിരെ പ്രതിരോധിച്ചും 

പുനഃസൃഷടിച്ചുമെല്ലാം രൂപംകൊടുത്ത ദര്ശനങ്ങളില് ബുദ്ധസംഘങ്ങള്ക്ക് 

്രത്യേകസ്ഥാനമാണ് അവകാശപ്പെടാനുള്ളത്. പഴയപരിവ്വാജകര്ക്ക് സംഘമോ 

നിയമാവലിയോ ആദര്ശസംഹിതകളോ ഒന്നും ഉണ്ടായിരുന്നില്ല. അനുഗൃഹീത 

നായ വ്യക്തി എന്നനിലയിലും തന്റെ അനുയായികള്ക്കു വേണ്ടിയും ബുദ്ധനാണ് 

സംഘടനയുണ്ടാക്കിയതും നിയമങ്ങളെയും തത്ത്വങ്ങളെയും സൃഷ്ടിച്ചുകൊണ്ട 

തിനെ നിലനിര്ത്തിയതും. സംഘത്തിന്റെ ഘടനയെക്കുറിച്ചും സന്യാസ്രകമജീവി 

തങ്ങളെപ്പറ്റിയും അദ്ദേഹം എടുത്തുപറയുന്നുണ്ട്. സംഘത്തിലെ ്രവേശനത്തിന് 

ജാതിയും, ലിംഗവും, ര്രദേശവും, ഭാഷയും, സമൂഹവും ഒന്നും തന്നെ തടസ്സമായി 

രുന്നില്ല. സാമൂഹികമായ സ്ഥാനമാനങ്ങള്ക്ക് യാതൊരു തരത്തിലുള്ള അംഗീകാ 

രവും നല്കാതെയാണ് സംഘത്തിന്റെ പ്രവര്ത്തനം നിലനിന്നത്. ജാതിവർൺണഘ 

ടകങ്ങള് ഒന്നും തന്നെ പാലിക്കപ്പെടാതെയുള്ള നിലനില്പ്പുകളെയാണ് സംഘ 

ത്തിലൂടെ ബുദ്ധന് നടപ്പാക്കിയത്. പലപേരുകളില് അറിയപ്പെട്ടിരുന്ന നദികള് 

എല്ലാം കൂടിച്ചേര്ന്ന് സമുദ്രത്തില് ലയിക്കുന്നതുപോലെ ജാതിഘടനകളൊന്നും 

ഇല്ലാതെ എല്ലാവരും സമന്മാരായി ബുദ്ധസംഘത്തില് അഭയം പ്രാപിക്കുന്നു. 

“നദിക്ക് പ്രത്യേക പേരും അസ്തിത്വവുമുണ്ട്. പക്ഷേ, സമുദ്രത്തില് ചേര്ന്നു കഴി 

യുമ്പോള് നദിയുടെ പേരും അസ്തിത്വവും ഇല്ലാതാകുകയും നദി സമുദ്രത്തിന്റെ 

ഭാഗമാകുകയും ചെയ്യുന്നു.” സമുഹത്തില് നിലനിന്നിരുന്ന അസമത്വചിന്തയ്ക്കെ 

തിരെയുള്ള സാമൂഹ്യക്രമത്തെയാണ് സംഘത്തിന്റെ നിര്മ്മിതിയിലൂടെ ബുദ്ധന് 

നടപ്പാക്കിയത്. കര്മ്മ-ധര്മ്മ-മോക്ഷചിന്തകള്ക്കെതിരെ പോരാടിയ ബുദ്ധന്റെ 

തത്ത്വശാസ്ത്രങ്ങളുടെ ചരിത്രമാണ് സംഘത്തിന്റെയും ഭിക്ഷുക്കളുടെയും ജീവിത 

രീതിയിലൂടെ ആദ്യകാലത്ത് നടപ്പിലായത്. 

ധര്മ്മസംസ്ഥാപനത്തിലൂടെ ഭൂമിയില് നന്മനിറഞ്ഞ ഒരു നവലോകം 

സൃഷടിക്കണമെന്നുള്ള ആഗ്രഹത്തിന്റെ ഫലമായിട്ടാണ് തരംതിരിവുകളില്ലാതെ 

എല്ലാ വിഭാഗങ്ങള്ക്കും സംഘത്തിന്റെ അഭയം കൊടുത്തതും ധര്മ്മം ഉപദേശിച്ച 

തും. സംഘത്തിന്റെ ഘടനയും സാമൂഹിക്രകമവും വിശദീകരിക്കുന്നിടത്തുനി 

ന്നാണ് തുല്യതയുടെ അടിസ്ഥാനത്തിലുള്ള നീതിസങ്കല്പങ്ങളുടെ പ്രധാന്യത്തെ 
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പുതിയ തലമുറ മനസ്സിലാക്കേണ്ടതിന്റെ ആവശ്യകത വൃക്തമാകുന്നത്. “സ്വകാര്യ 

സ്വത്തിന്റെ നിഷേധവും സമത്വത്തിന്റെ അനിവാര്യതയും ദാര്ശനികവല്ക്കരിച്ച 

ബുദ്ധന് സാമൂഹികവിപ്ലവത്തിന്റെ മൂല്യം ഇന്ത്യാചരിത്രത്തില് സാമൂഹ്യസമര 

മായി ആവിഷകരിച്ചു. 

3.2.6 ബുദ്ധനും അദ്ദേഹത്തിന്റെ സമകാലികരും 

ബിംബിസാരന്, അനാഥപിണ്ഡികന്, ജീവകന്, അമ്രപാലി, വിശാഖ തുട 

ങ്ങിയവര് ബുദ്ധന്റെ ജീവിതത്തില് എടുത്തുപറയേണ്ടവരാണ്. അദ്ദേഹത്തിന്റെ 

പരിര്വാജകവ്യത്തിയെ അനുകമ്പയുടേയും ദയയോടെയും നോക്കിക്കണ്ടവ്യക്തിക 

ളാണവര്. ബുദ്ധന്റെ കാലഘട്ടത്തില് മഗധ ഉത്തരേന്ത്യയിലെ ശക്തമായ രാജ്യമാ 

യിരുന്നു. ബിംബിസാരന് ആയിരുന്നു രാജാവ്. അദ്ദേഹം ഒരു പുതിയ തല 

സ്ഥാനം നിര്മ്മിച്ച് “രാജഗൃഹ'മെന്ന് നാമകരണം ചെയ്ത് ബുദ്ധനും ഭിക്ഷു 

ക്കള്ക്കുമായി നാമകരണം ചെയ്തു. ബിംബിസാരരാജാവ് ബുദ്ധന്റെ അനുയായി 

മാത്രമല്ല മറിച്ച് ആരാധനയും ആത്മാര്ത്ഥതയുമുള്ള ധര്മരപചാരകന് കൂടിയായി 

രുന്നു. വേലുവനം, ജേതവനം, അംബാവനം, ക്രീഡോദ്യാനം, പൂര്വ്വാരാമം എന്നി 

ങ്ങനെ വിവിധസ്ഥലങ്ങള് ഭിക്ഷുസംഘത്തിന് സംഭാവന ലഭിക്കുകയുണ്ടായി. 

ശത്രുതാമനോഭാവത്തിലും വിമര്ശനാത്മകമായും വീക്ഷിക്കുന്നവരുടെ ചുറ്റിലും 

നിന്നാണ് തന്റെ തത്ത്വദര്ശനസംഹിതകള് ഡപ്രാബല്യം കൈവരിക്കേണ്ടത് എന്ന 

ചിന്തയില് നിന്നുകൊണ്ടാണ് ജനാധിപത്യവല്ക്കരണത്തിന്റെ സമത്വചിന്തകനാണ് 

ബുദ്ധന് എന്ന കണ്ടെത്തല് അര്ത്ഥവത്താകുന്നത്. സമകാലിക യാഥാര്ത്ഥ്യങ്ങളു 

മായി ബന്ധപ്പെടുത്തിക്കൊണ്ട് അവതരിപ്പിക്കപ്പെടുന്ന ബുദ്ധചിന്തകള് എല്ലാ 

വിഭാഗം ആളുകളെയും ഒന്നായി സമുദ്ധരിക്കാന് ഉപകാരപ്രദമായ ഒന്നായി 

മാറുന്നു. 

ബുദ്ധന്റെ ജ്ഞാനോദയസിദ്ധാന്തങ്ങളെ ്രാഹ്മണരുടെ ജീവിതസംബന്ധി 

യായ ആചാരാനുഷ്ഠാനങ്ങളുമായി ബന്ധപ്പെടുത്തികൊണ്ടുള്ള നിലപാടുകളുടെ 

അടിസ്ഥാനത്തില് പരിശോധിക്കുന്നു. സമകാലികരുമായി ബന്ധപ്പെട്ടുകൊണ്ടാണ് 

അദ്ദേഹം ഇത് വ്യക്തമാക്കുന്നത്. എന്റെ സിദ്ധാന്തമാണെന്റെ വഴികാട്ടി, കളങ്കമി 

ല്ലാത്തവന്, പുണ്യാത്മാവിന്, വിതയ്ക്കാനും കൊയ്യാനുമുള്ള ഭൂമിയാണ് തന്റെ 

സിദ്ധാന്തം എന്ന് വ്ൃക്തമാക്കിക്കൊണ്ട് അന്ധകാരത്തില് നിന്ന് വെളിച്ചത്തിലേക്ക് 

237



വരാന് സമൂഹത്തോട് അദ്ദേഹം അഭ്യര്ത്ഥിക്കുന്നു. സംഘത്തെക്കുറിച്ചും ഭിക്ഷുക്ക 

ളുടെ ജീവിതരിതിയെക്കുറിച്ചും സമൂഹത്തില്നിന്ന് പലതരം വിമര്ശനങ്ങള് 

ഉയര്ന്നു വന്നു. ഇതിന്റെ ഭാഗമായി അഹിംസാസിദ്ധാന്തത്തെയും ധര്മ്മത്തെയും 

സംബന്ധിച്ച സിദ്ധാന്തങ്ങളെ ഇല്ലായ്മചെയ്യാനുള്ള ശ്രമം ആരംഭിച്ചു. എന്തു 

തന്നെ സംഭവിച്ചാലും തിന്മയെ നന്മകൊണ്ടു നേരിടണമെന്നു പറഞ്ഞ ബുദ്ധന് 

അഹിംസയ്ക്കുവേണ്ടി നിലകൊണ്ടു. ദുഖഃകാരണത്െക്കുറിച്ചും അസ്ഥിരതയെ 

ക്കുറിച്ചുമെല്ലാം ഉള്ള അദ്ദേഹത്തിന്റെ കാഴ്ചപ്പാടുകള് ഭനതികജീവിതത്തെ വ്യക്ത 

മാക്കുന്ന തരത്തിലുള്ളതായിരുന്നു. ധാര്മികതയുടെ ഉന്നതമൂല്യങ്ങള് ജനങ്ങള്ക്ക് 

പകര്ന്നുകൊടുക്കുന്നതുമുലം ്രാഹ്മണര് വെച്ച് പുലര്ത്തിയിരുന്ന കുത്തകയ്ക്ക് 

വിരുദ്ധമായി ബുദ്ധനും ശിഷ്യരും ബുദ്ധധര്മ്മവും അവയുടെ പ്രയോഗങ്ങളും 

അവതരിപ്പിച്ചു. 

ധനഞ്ജനനി, വിശാഖ, മല്ലിക, കേനിയ, പസേനദി തുടങ്ങിയ ഒട്ടേറെ 

ആളുകള് അനുഗ്രഹീതനായ ബുദ്ധഭഗവാന്റെ ആരാധകരായി മാറുകയുണ്ടായി. 

“ബുദ്ധന്റെ മഹത്വം അദ്ദേഹം ജ്ഞാനിയായിത്തീര്ന്നു എന്നതുമാത്രമല്ല. ആ 

ജ്ഞാനത്തെ ആരോടും കാലുഷ്യമില്ലാതെ, ഇടയില് തടസ്സമില്ലാതെ, ഗ്രപഞ്ച 

മാകെ തന്റെ ദിവ്യമായ സ്നേഹത്തിലുടെ ബുദ്ധന് പ്രചരിപ്പിച്ചു എന്നതാണ്.“ 

3,2.7 അവസാനത്തെ യാത്ര 

ധര്മ്്പചാരണാര്ത്ഥം പല സ്ഥലങ്ങളും സന്ദര്ശിച്ച ബുദ്ധന് ചില ്രത്യേ 

കസ്ഥലങ്ങളില് ശ്രദ്ധകേന്ദ്രീകരിച്ചിരുന്നു. ശ്രാവസ്തിയും രാജഗൃഹവുമായിരുന്നു 

അവയില് പ്രധാനമായിട്ടുള്ളത്. എല്ലാ ആളുകളെയും സന്ദര്ശനസമയത്ത് കൃത്യ 

മായി ചെന്ന് കാണുകയും തന്റെ ധര്മോപദേശങ്ങള് അവര്ക്ക് പകര്ന്നുകൊടുക്കു 

കയും ചെയ്യുന്നതിന്റെ ഭാഗമായി അച്ഛനെയും അമ്മയെയും ഭാര്യയെയും അവസാ 

നമായി കാണുകയുണ്ടായി. സ്വന്തം ജീവിതത്തിലെ കാലുഷ്യങ്ങളെക്കുറിച്ചും, 

വസ്തുക്കളുടെ നശ്വരതയെക്കുറിച്ചുമുള്ള ബോധത്തെയുമെല്ലാം വ്യക്തമാക്കികൊ 

ണ്ടായിരുന്നു ഇവരുടെ കൂടിക്കാഴ്ചകള് അവസാനിച്ചത്. മാനവികവും ധാര്മ്മിക 

വുമായ വ്യാഖ്യാനങ്ങളുടെ പദ്ധതികളെയാണ് അവസാനത്തെ യാത്ര എന്ന ഭാഗ 

ത്തിലൂടെ വ്ൃക്തമാക്കുന്നത്. സിദ്ധാര്ത്ഥഗശനതമനില് നിന്നു തുടങ്ങുന്ന യാത്ര 

യുടെ അവസാനത്തില് ബുദ്ധത്വം നേടിയ, ജനങ്ങളുടെ മനസ്സിലൂടെ സഞ്ചരിച്ച് 
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ധര്മ്മ്പബോധനത്തെ വ്യക്തമാക്കിയ ബുദ്ധന്റെ ജീവിതം വ്യക്തമായൊരു ഘടന 

യെയാണ് രൂപപ്പെടുത്തിയത്. വൈശാലിയില് നിന്ന് കുശിനാരയിലേക്കുള്ള 

യാത്രയും വേണ്ടപ്പെട്ടവരോടുള്ള വിടവാങ്ങലും പരിനിര്വ്വാണവും എല്ലാം അദ്ദേഹ 

ത്തിന്റെ ജീവിതഗതിയെ സാധ്യമാക്കി. 

ജാതികൃതങ്ങളായ അനാചാരങ്ങള്ക്കെതിരെ പോരാടിക്കൊണ്ട് നികൃഷ്ട 

രായി സമൂഹം മാറ്റിനിര്ത്തിയവരെ ഉള്പ്പെടുത്തി തന്റെ സംഘത്തിന് രൂപം കൊടു 

ത്ത ബുദ്ധൻ സാഹോദര്യസ്നേഹമാണ് ജീവിതരഹസ്യമെന്ന് വ്യക്തമാക്കിയ 

മഹാനാണ്. “ബുദ്ധന് കുശാഗ്രീയമായ യുക്തിവിചാരം കൊണ്ട് സത്യത്തെ ശോധ 

നചെയ്യാന് സദാ സന്നദ്ധനായിരുന്നു. ഉദാഹരണമായി മഹാപരിനിര്വ്വാണസുക്ത 

ത്തില് ബുദ്ധനും ശിഷ്യനായ ആനന്ദനും തമ്മിലുള്ള സംഭാഷണത്തിന്റെ അന്തഃ 

സത്ത ഇക്കാര്യം വെളിപ്പെടുത്തുന്നു:”* ബുദ്ധന് പറയുന്നു; തന്റെ നിഗമനങ്ങള് 

യുക്ത്യാധിഷ്ഠിതങ്ങളാണ്. അനുഭവങ്ങളുടെ ഉരകല്ലില് ഉരച്ചാണ് അവയുടെ മാറ്റ് 

ഞാന് പരിശോധിച്ച് ഉറപ്പാക്കിയിരിക്കുന്നത്. അവ ഏതു സമയവും തിരുത്തപ്പെടു 

ന്നവയാകുന്നു. ഒരുപാട കാലം അലംഘ്യമായി നിലനില്ക്കണം തന്റെ ഉപദേശ 

ങ്ങള് എന്ന് ബുദ്ധന് ആഗ്രഹിച്ചിരുന്നില്ല.. ഇങ്ങനെ നവീനങ്ങളായ കൂടിച്ചേരലുക 

ളെയും മാറ്റം വരുത്തലുകളെയും ചേര്ത്തു പിടിച്ചുകൊണ്ട് സിദ്ധാന്തങ്ങളെ പരി 

വര്ത്തിപ്പിക്കുകയാണ് വേണ്ടതെന്നു പറഞ്ഞ അദ്ദേഹം നിര്ഭയനായ ഒരു വ്യക്തി 

ത്വത്തിനുടമയായിരുന്നു. 

3,2.8 സിദ്ധാര്ത്ഥ ഗതമന് എന്ന വ്യക്തി 

ബുദ്ധന്റെ വ്യക്തിത്വത്തെ രൂപപ്പെടുത്തുന്ന ബാഹ്യര്രകൃതികളെക്കുറിച്ചും 

നേതൃത്വഗുണങ്ങളെക്കുറിച്ചുമെല്ലാം വ്യക്തതയോടെ വെളിപ്പെടുന്ന സന്ദര്ഭമായാ 

യാണ് സിദ്ധാര്ത്ഥന്റെ ജീവിതകാലം അടയാളപ്പെടുത്തുന്ന സാമൂഹികപശ്ചാ 

ത്തലം നിലനില്ക്കുന്നത്. അതിപൌരാണികതയുടെ സാമുഹൃദര്ശനത്തിന്റെ വെളി 

ച്ചത്തില് നിന്നുകൊണ്ട് സിദ്ധാര്ത്ഥഗശനതമന് എന്ന വ്യക്തി നടന്നുകയറിയ അറി 

വിന്റെ തലങ്ങളിലാണ് വ്യതിരിക്തമായ ജീവിതഗതി ഉള്ളടങ്ങിയിട്ടുള്ളത്. വിധി 

യുടെ അടിസ്ഥാനത്തില് നിന്ന് മാറിനിന്നുകൊണ്ട് സാമുഹികസംഘര്ഷങ്ങളും 

യാതനയും ഇല്ലാതാക്കാനുള്ള ദര്ശനങ്ങളുടെ അപര്യാപ്തതയില് തിരിച്ചറി 

വിന്റെ തലത്തെ അന്വേഷിച്ചിറങ്ങിയ സിദ്ധാര്ത്ഥഗശയതമന് ഈദ്യോഗികമായി നില 
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നിന്നിരുന്ന ്രാഹ്മണചിന്താപദ്ധതികളില് വിശ്വാസമുണ്ടായിരുന്നില്ല. മനുഷ്യനും 

മനുഷ്യനും തമ്മിലുള്ള ബന്ധത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനത്തിലാണ് യഥാര്ത്ഥമായും 

ബോധതലം രുപപ്പെടുത്തേണ്ടതെന്ന് വ്യക്തമാക്കിയ ബുദ്ധന് ദൈവത്തിന്റെയും 

ആത്മാവിന്റെയും കെട്ടുപാടുകളില്നിന്ന് മനുഷ്യമനസ്സിനെ മോചിപ്പിക്കുകയായിരു 

ന്നു, അങ്ങനെ ധര്മത്തെ സാമൂഹിക ജീവിതവുമായി ബന്ധപ്പെടുത്തിക്കൊണ്ട് 

്രപഞ്ചത്തെ പുനഃസ്ൃയഷ്ടിച്ചു. നേതൃത്വഗുണത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനത്തില് ബല 

പ്പെടുത്തിയ ആശയസംഹിതകളായിരുന്നു സമൂഹത്തെ നിലനിര്ത്താന് ആവശ്യ 

മെന്ന് മനസ്സിലാക്കിയ ബുദ്ധന് അതിനനുസ്യതമായിട്ടുള്ള ജ്ഞാനോദയ സങ്കല്പ 

ങ്ങളെയാണ് ചിട്ടപ്പെടുത്തിയെടുത്തത്. 

രണ്ടായിരത്തി അഞ്ഞൂറു വര്ഷം മുമ്പ് ജനിച്ച ബുദ്ധന്റെ സിദ്ധാന്തങ്ങളെ 

ലോകത്തിന്റെ തന്നെ വെളിച്ചവും വഴിയുമായി അടയാളപ്പെടുത്തുന്ന രീതിയി 

ലാണ് ബുദ്ധന്റെ ജീവിതത്തെ അംബേദ്കര് അടയാളപ്പെടുത്തിയിരിക്കുന്നത്. 

“ധാര്മികമായി ഒരിരുണ്ട യുഗമായിരുന്നു ബുദ്ധന്റെ ജീവിതകാലം. വേദശാസ 

നങ്ങളെ നിരുപാധികം അനുസരിച്ചുകൊണ്ട് നീങ്ങിയ ചിന്താപദ്ധതികളെ വേര്തി 

രിക്കുന്ന സന്മാര്ഗ്ഗബോധത്തെ രൂപപ്പെടുത്തിയെടുക്കുന്നതിലൂടെ തന്നില്തന്നെ 

ഒളിഞ്ഞിരിക്കുന്ന ശക്തിയിലേക്ക് മനുഷ്യന്റെ അന്വേഷണത്തെ ബുദ്ധചിന്തകള് 

വഴിതിരിച്ചുവിടുന്നു. പ്രകൃതിയുടെ പുസ്തകം തുറക്കുമ്പോഴാണ്, കോടിക്കണ 

ക്കിനു വര്ഷങ്ങളിലെ പരിണാമത്തിന്റെ ചോരയും കണ്ണീരും കൊണ്ടെഴുതിയ കഥ 

വായിക്കുമ്പോഴും ജീവിതത്തെ നിയന്ത്രിക്കുകയും വികസനത്തിനു വഴിതെളിക്കു 

കയും ചെയ്യുന്ന നിയമങ്ങള് പഠിക്കുമ്പോഴുമാണ്, ഈശ്വരന് സ്നേഹമാണെന്ന, 

സിദ്ധാന്തം എത്രമാത്രം മിഥ്യയാണെന്നു നമുക്കു ബോധ്യമാകുന്നത്. 

“ലോകത്തിലെ മതനേതാക്കളില് ബുദ്ധന് മാത്രമാണ് ബാഹൃശക്തികളുടെ 

സഹായമില്ലാതെ സ്വന്തം മോക്ഷത്തിനുള്ള വഴി വെട്ടിത്തുറക്കാന് മനുഷ്യനു 

സ്വതസിദ്ധമായ കഴിവുണ്ടെന്നു കണ്ടെത്തിയത്“ എന്ന നിരീക്ഷണത്തിന്റെ അടി 

സ്ഥാനത്തില് ബുദ്ധന്റെ ജീവിതത്തെയും ബോധനത്തെയും വീണ്ടെടുക്കാന് ശ്രമി 

ക്കുന്നതിലൂടെ ബുദ്ധിയുടെയും സ്നേഹത്തിന്റെയും ഉച്ചസ്ഥായിയില് സ്വയം 

്രതിഷധഠിക്കപ്പെട്ടവനാണ് ബുദ്ധന് എന്ന യുക്തിഭദ്രമായ കണ്ടെത്തലിനെയാണ് 

പുതിയ കാലം അടയാളപ്പെടുത്തുന്നത്. അങ്ങനെ ഇന്ത്യയിലെ നവബുദ്ധിസത്തി 
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ലേക്കുള്ള ജനങ്ങളുടെ കാല്വെപ്പിനെയും വിമോചനപാഠത്തെയും വികസിപ്പി 

ക്കാന് “ബുദ്ധനും ബുദ്ധധര്മ്മവും” എന്ന കൃതിക്ക് കഴിഞ്ഞിരിക്കുന്നു. 

സാമൂഹിക പരിവര്ത്തനത്തില് സൈദ്ധാന്തികമായ കാഴ്ചപ്പാട് രൂപപ്പെടു 

ത്തിയ ജനാധിപത്യവല്ക്കരണത്തിന്റെ വക്താവെന്ന നിലയില് ബുദ്ധനെ അംബേ 

ദ്കര് വിലയിരുത്തുകയാണിവിടെ. ഇതുവരെ പ്രചാരത്തിലിരുന്ന ബുദ്ധന്റെ ജനന 

കഥകളില്നിന്നു വ്യത്യസ്തമായി രചന നിര്വ്വഹിച്ചിരിക്കുന്ന കൃതി എന്ന നില 

യില് എടുത്തു പറയേണ്ട ഒന്നാണ് “ബുദ്ധനും ബുദ്ധധര്മ്മവും”. 

സാമുഹിക പരിവര്ത്തനത്തില് പുതിയ ചിന്തകള് രൂപപ്പെടുത്തിയ 

രാഷ്ട്രീയ ചിന്തകന് എന്ന നിലയിലാണ് ബുദ്ധനെയും ദര്ശനങ്ങളെയും അംബേ 

ദ്കര് വിലയിരുത്തുന്നത് എന്നതാണ് ഈ കൃതിയുടെ സവിശേഷത. ചരിത്ര 

ത്തിലും സംസ്കാരത്തിലും ഉള്ള സങ്കല്പനങ്ങളില്നിന്ന് ഉരുത്തിരിഞ്ഞ രാഷ്ട്രീ 

യസാഹചര്യത്തിനുവേണ്ടി നിലകൊള്ളുകയും പരസ്പരസഹകരണമനോഭാവം 

പുലര്ത്തുകയും ചെയ്യുക എന്ന രീതിശാസ്ത്രത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനത്തില് 

നിന്നുകൊണ്ട് ബുദ്ധന്റെ ദര്ശനങ്ങളെ വ്യാഖ്യാനിക്കുന്നതില് നിന്ന് അംബേദ്കര് 

സാധ്യമാക്കിയത് പുതിയ ചരിത്രവായനകളുടെ സാധ്യതയെയാണ്. 

ഗോത്രചരിത്രത്തില് നിന്നുകൊണ്ട് പാരമ്പര്യത്തിന്റെ അടയാളങ്ങളെ തിരി 

ചചറിയുകയും അതിന്റെ സ്വത്വം കാത്തു സൂക്ഷിക്കാന് ഇഷടപ്പെടുകയും ചെയ്യുന്ന 

വരാണ് ആദിമജനത. ആദിമ സംസ്കൃതിയുടെ പെരുമ കാത്തുസൂക്ഷിക്കുന്ന 

ഇവര് സംസ്കാരത്തിന്റെ ശക്തമായ കാലത്തെയാണ് അടയാളപ്പെടുത്തുന്നത്. 

അതിനുദാഹരണമായിട്ടാണ് ബുദ്ധന്റെ ജീവിതകഥയെ അംബേദ്കര് വിലയിരുത്തു 

ന്നത്. ഉല്പാദക സമുഹത്തില് വന്നുചേര്ന്ന മാറ്റം ര്രകൃതിയിലും ചരിത്രത്തിലും 

സംസ്കാരത്തിലുമെല്ലാം സംഘര്ഷഭരിതമായ ചുറ്റുപാടുകള് രുപപ്പെടുത്തിയിട്ടു 

ണ്ട്. അത്തരത്തിലുള്ള ഗോത്രവംശത്തിന്റെ ഭാവപ്പകര്ച്ചകളില്നിന്നും രൂപം 

കൊണ്ട ചരിത്രപരാമര്ശം എന്ന നിലയിലാണ് ഈ കൃതിയുടെ വര്ത്തമാനകാല 

പ്രസക്തി പ്രാധാന്യമര്ഹിക്കുന്ന ഒന്നായിത്തീരുന്നത്. 

ഗോത്രവംശത്തിന്റെ ചരിത്രത്തില് അവരുടെ സംസ്കൃതിയില്നിന്നും 

മാറാതെ ഒരു ജനത നിലനില്ക്കുന്നു. അവരുടെ ജീവിതപ്രശ്നങ്ങള്ക്കു മേല് 

വന്നുചേര്ന്ന വരേണ്യ സംസ്കാരത്തെ മാറ്റിയെടുക്കാന് ജനാധിപത്ൃവല്ക്കരണ 

241



ത്തിന്റെ ഭാഗമായുള്ള ചുറ്റുപാടുകള് രൂപമെടുക്കാന് സിദ്ധാര്ത്ഥ രാജകുമാരന് 

സ്വന്തം ജീവിതം തന്നെ മാതൃകയാക്കിതീര്ക്കുന്നു എന്നതാണ് ബുദ്ധദര്ശന 

ത്തിന്റെ കാതല്. ഈ സന്യാസവൃത്തിയിലൂടെ ജനാധിപത്യ രാഷ്ട്രീയ വ്യവസ്ഥി 

തിയുടെ മേലുള്ള അധികാരിവര്ഗ്ഗത്തിന്റെ നയങ്ങളെയാണ് ചോദ്യം ചെയ്യുന്നത്. 

വൈദികസംസ്കാരത്തിന്റെ ജീര്ണതകളില്നിന്നും സ്നേഹവും സാഹോദ 

രവും സ്വാതന്ത്യവും ഗ്രദാനം ചെയ്യുന്ന ഒരു മഹാവിപ്ലവകരമായ സംസ്കാരധാര 

യാണ് ബുദ്ധദര്ശനത്തിലൂടെ ജനങ്ങള് കണ്ടത്. ചരിത്രപരമായ മാറ്റങ്ങളെ അട 

യാളപ്പെടുത്തുകയും അതുവഴി സാമൂഹികപരിവര്ത്തനത്തെ അടയാളപ്പെടുത്തു 

കയും ചെയ്ത പ്രതിഭാസമെന്ന നിലയ്ക്ക് ബുദ്ധദര്ശനത്തെ വ്യാഖ്യാനിക്കുകയും 

പുനര്വായനയ്ക്ക് വിധേയമാക്കുകയുമാണ് അംബേദ്കര്. 

3.3 ബുദ്ധനും അംബേദ്കറും: ഒരു വിശകലനം 

ആധുനികമായ ജ്ഞാനസിദ്ധാന്തങ്ങളില് നിന്നാണ് അംബേദ്കര് ചരിത്രപ 

നങ്ങള്ക്ക് പുതിയവഴി തുറന്നുനല്കിയത്. സ്വാതന്ത്ര്യം, സമത്വം, സാഹോദര്യം 

എന്നീ മൂല്യങ്ങളില് അധിഷ്ഠിതമായ ജീവിതം കരുപ്പിടിപ്പിക്കാന് പോരാടിയ 

അംബേദ്കറുടെ ജീവിതം വരേണ്ുരുടെ ജാതീയതയ്ക്കും അയിത്തസങ്കല്പ്പ 

ങ്ങള്ക്കും എതിരെയുള്ളതായിരുന്നു. ജാതിക്കെതിരേയും സമൂഹത്തില് നില 

നിന്ന അനാചാരങ്ങള്ക്കുമെതിരേയും അദ്ദേഹം സ്വീകരിച്ച നിലപാടുകള് ബുദ്ധ 

ദര്ശനത്തെ അടിസ്ഥാനപ്പെടുത്തിയുള്ളതായിരുന്നു. ബുദ്ധന്റെ ജീവിതദര്ശനങ്ങ 

ളിലൂടെ സമൂഹത്തില് നിലനില്ക്കുന്ന ജീവിതഘടനകളെ മാറ്റിയെടുക്കാമെന്നും 

അതിലൂടെ പുതിയൊരു സാമൂഹിക ക്രമത്തെ ഉയര്ത്തിക്കൊണ്ടുവരാമെന്നും 

അംബേദ്കര് ചിന്തിക്കുകയുണ്ടായി. ഈ ചിന്തയുടെ തുടര്ച്ചയെന്നോണമുള്ള 

കര്മ്മരപവര്ത്തനങ്ങളില് നിന്നുകൊണ്ടാണ് ഇന്ത്യന് ദേശീയതയെയും ജനാധിപ 

തൃത്തെയും കുറിച്ചുള്ള മതേതരകാഴ്ചപ്പാടുകള് അവതരിപ്പിക്കുന്നത്. സമകാലി 

കരാഷ്ട്രീയ വ്യവസ്ഥിതിയിലെ പുതിയ നിരീക്ഷണങ്ങള്ക്ക് അത് കാരണമായി 

ത്തീരുകയും ചെയ്തു. 

“ഏഷ്യന് പ്രബുദ്ധതയുടെ തത്ത്വചിന്തയായ ബുദ്ധിസവുമായുള്ള 

സംസ്കാരബന്ധത്തെ വീണ്ടെടുത്ത അംബേദ്കറുടെ ചരിത്രപരമായ നവയാന 
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ത്തില് നിന്നുകൊണ്ടാണ് അദ്ദേഹത്തിന്റെ ദര്ശനങ്ങളെയും തുടര്ന്നു വരുന്ന 

ജീവിതക്രമങ്ങളെയും വിലയിരുത്തുന്നത്. ഹിന്ദുമതത്തിനകത്ത് നിലനിന്നിരുന്ന 

ആന്തരികകോളനിവാഴ്ചകളേയും അതിനെത്തുടര്ന്ന് നിലനിന്ന ശ്രേണീബന്ധ 

മായ സാമൂഹികതലങ്ങളെയും ബുദ്ധദര്ശനങ്ങളുടെ സങ്കല്പങ്ങളില് നിന്നു 

കൊണ്ട് വിലയിരുത്തുന്നതിലൂടെ, ഇന്ത്യയിലെ മഹാഭൂരിപക്ഷം വരുന്ന ബഹുജന 

ങ്ങള്ക്ക് വര്ത്തമാനകാല്രപസക്തിയില് വിമോചനവും കര്ത്തൃത്വവും ഉണ്ടാവേ 

ണ്ടതിന്റെ ആവശ്യകതയെ ആണ് അംബേദ്കര് ലക്ഷ്യമിടുന്നത്. ഭൂതകാലത്തിലും 

ഭാവിയിലും വര്ത്തമാനകാലത്തിലുമെല്ലാം ഇന്ത്യയിലെ അധഃസ്ഥിതവര്ഗ്ഗത്തിന്റെ 

ജീവിതത്തെ സംബന്ധിച്ചിടത്തോളം അതിജീവന പോരാടുങ്ങളിലൂടെ നിലനില്ക്ക 

പ്പെടുന്ന സാഹചര്യമാണ് ഉള്ളത്. ഈയൊരു സാഹചര്യത്തില് “രാമരാജ്യമായും 

ഹിന്ദുരാഷ്്രമായും ഹിന്ദുസ്വരാജായുമെല്ലാം വിഭാവനം ചെയ്യപ്പെട്ട ഒരിന്ത്യയില് 

ജാതിഹിന്ദുത്വത്തിന്റെ അപരങ്ങളും അടിമകളുമായിരുന്ന ഒരു വമ്പിച്ച ജനതയുടെ 

അതിജീവനസമരവുമായി അഭേദ്യമായി ബന്ധപ്പെട്ട നാമവും വിമോചനകര്ത്തൃത്വ 

വുമാണ് അംബേദ്കര്. 5? 

ബ്രിട്ടീഷ് ഭരണത്തിന്റെ ഫലമായി രുപീകരിക്കപ്പെട്ട ജീവിതസാഹചര്യങ്ങള് 

ഇന്ത്യയിലെ ജനതകള്ക്കിടയില് വലിയമാറ്റങ്ങള്ക്ക് കാരണമായി. അതിന്റെ ഭാഗ 

മായി കൊളോണിയലിസം എന്ന സാംസ്കാരികാധീശത്വം സമൂഹത്തില് നടപ്പിലാ 

വുകയും അത് പുതിയ ജീവിതചലനങ്ങളെ സൃഷ്ടിക്കുകയും ചെയ്തു. എന്നാല് 

ഹിന്ദുത്വത്തിന്റെ അധീശത്വത്തില് നിലനിന്ന ജീവിതഘടനയില് അധംകൃതവിഭാ 

ഗത്തെ മാറ്റിനിര്ത്തുകയും നിലവിലിരിക്കുന്ന “അപരവല്ക്കരണ വുമായി അവര് 

മുന്നോട്ടു പോവുകയും ചെയ്തു. 

തൊട്ടുകുടാത്തവനായി ജനിച്ച് തിരസ്കാരങ്ങളിലുടെയും കടുത്ത അവഹേ 

ളനം സഹിച്ചും ഇന്ത്യയില് പ്രാഥമികവിദ്യാഭ്യാസം ആര്ജ്ജിച്ച മികച്ച വിദ്യാര്ത്ഥി 

ക്കുള്ള സ്കോളര്ഷിപ്പോടെ 1910 കളില് അമേരിക്കയിലും യൂറോപ്പിലും പോയി 

ഉന്നതവിദ്യാഭ്യാസബിരുദങ്ങളും ഗവേഷണബിരുദങ്ങളും കരസ്ഥമാക്കിയ അസാ 

ധാരണവ്യക്തിത്വത്തിനുടമയാണ് അംബേദ്കര്. ലിംഗസമത്വത്തിനു വേണ്ടിയുള്ള 

ഉറച്ചനിലപാടുകള്ക്കുവേണ്ടി രാഷ്ട്രീയാധികാരം ത്യജിക്കാന് തയ്യാറായ അദ്ദേഹം 
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അധഃകൃതര്ക്കുവേണ്ടി വിദ്യാഭ്യാസസ്ഥാപനങ്ങള് സ്ഥാപിക്കുകയും തൊഴിലാളി 

പ്രസ്ഥാനങ്ങള് രൂപീകരിക്കുകയും ചെയ്തു. അതിലുടെ ഇന്ത്യൻദേശരാഷ്ട്ര 

നിര്മ്മിതിയില് പുതിയകാഴ്ചപ്പാടുകള് അവതരിപ്പിക്കാന് അദ്ദേഹത്തിന്റെ ദര്ശന 

ങ്ങള്ക്ക് കഴിഞ്ഞു. 

സാമൂഹ്യവും രാഷ്ട്രീയവുമായ ധാരണകളെ ബന്ധിപ്പിച്ചുകൊണ്ട് സ്വാത 

ന്തൃത്തിനും ജനാധിപത്ൃത്തിനുമായി ഇന്ത്യയെ പരിവര്ത്തിപ്പിക്കുന്ന മൂല്യങ്ങളെ 

സംഭാവന ചെയ്യാന് അംബേദകറിനു സാധിച്ചിരുന്നു. തികച്ചും ജനായത്തപരവും 

നൈതികവുമായ രാഷ്ട്രീയ ചിന്തയിലൂടെ പുതിയ വിമോചന സാധ്യതകളെ തുറ 

ന്നിടുകയും അതിലൂടെ പ്രബുദ്ധമായ ആധുനിക ജീവിതശൈലി രൂപപ്പെടുത്തിയെ 

ടുക്കുകയും ചെയ്ത അംബേദ്കര് ബ്രാഹ്മണിസത്തിന്റെയും വര്ണ്ണവ്യവസ്ഥയു 

ടെയും കെടുതികളെ ഇല്ലായ്മ ചെയ്തുകൊണ്ട് ആഗോളസംസ്കാരത്തിന്റെ 

പുതിയ നേട്ടങ്ങളുമായി മുന്നോട്ടു പോയി. ഇതിന്റെ ഫലമായി വരേണ്യരുടെ 

ജീവിതഘടനയില് നിന്നുള്ള വിടുതിയെ സാക്ഷാത്കരിക്കുന്ന ആധുനിക ജനാ 

യത്ത സങ്കല്പങ്ങളും ഭരണഘടനയും മുന്നോട്ടു വയ്ക്കുന്ന മതേതരചിന്തകളെ 

പുനരുജ്ജീവിപ്പിക്കുക വഴി അംബേദ്കറുടെ വീക്ഷണം പുതിയ കാലത്തിന്റെ 

മുഖമുദ്രയായി നിലനില്ക്കുകയുണ്ടായി. 

ചുരുക്കത്തില് നൂറ്റാണ്ടുകളായി വര്ണജാതി പ്രത്യയശാസ്ത്രവും പരോ 

ഹിത്yയ ആൺണ്കോയ്മയും കോളനിവത്കരിച്ച ഒരു പരമ്പരാഗത സമൂഹത്തെ 

വിദ്യാഭ്യാസപരമായും നിയമപരമായും ഒരാധുനിക ജനായത്ത സമുഹവും രാഷ്ട്ര 

വുമാക്കി എന്നതാണ് അദ്ദേഹത്തിന്റെ അമൂല്യമായ രാഷ്ര്രമീംമാംസ. അധീശ 

ജാതി മതസ്വത്വങ്ങളെയോ പ്രദേശത്തെയോ ഭാഷയെയോ കേന്ഭദ്രീകരിക്കുന്ന ദേശീ 

യവാദമായിരുന്നില്ല അംബേദ്കറുടെ ജനായത്തപരവും ഉദാത്തവുമായ ദേശീയ 

ബോധം. അത് മതേതരവും ജനായത്തപരവും സമത്വപുൂര്ണവുമായ ഒരാധുനിക 

സമൂഹത്തെയും ക്ഷേമരാഷ്ട്രത്തെയും നിര്മ്മിച്ചെടുക്കാനുള്ള തത്ത്വവും ര്രയോഗ 

വുമായിരുന്നു. 

ജനായത്ത സങ്കല്പങ്ങളില് നിന്ന് രുപമെടുത്ത വീക്ഷണങ്ങളെ ഉള്ക്കൊ 

ണ്ട് നിലനിന്ന അംബേദ്കറുടെ ആശയങ്ങള് സമുഹത്തെ പുതിയ രീതിശാസ്ത്ര 
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ങ്ങളുമായി ബന്ധപ്പെടുത്തി. ജനായത്തസങ്കല്പ്പം കേവലം പാശ്ചാത്യം മാത്രമ 

ല്ലെന്നും ഇന്ത്യയിലും ജനായത്തത്തിന്റെ പൂര്വ്ൃരൂപങ്ങളുണ്ടെന്നും അതു സാമൂ 

ഹിക ഉച്ചനീചത്വത്തെ വെല്ലുവിളിച്ച നൈതികമായ ബുദ്ധസംഘങ്ങളിലാണ് കാണ 

പ്പെടുന്നതെന്നും അദ്ദേഹം വ്യക്തമാക്കുന്നു. ജനായത്തസങ്കല്പത്തിന്റെ മുലരുപം 

തദ്ദേശീയമായ സംസ്കാരങ്ങളെ ഉള്വഹിക്കുന്ന ബുദ്ധധര്മ്മത്തിന്റെ തുടര്ച്ചയാ 

ണെന്നുള്ള കണ്ടെത്തലിന്റെ അടിസ്ഥാനത്തില് നിന്നാണ് അംബേദ്കര് രൂപപ്പെടു 

ത്തിയ ജനാധിപത്യചിന്തകള് നിലനില്ക്കുന്നത്. അത് സാമൂഹികവും രാഷ്ട്രീയ 

വുമായ ഘടനയെയും നവനിര്മ്മിതിയെയും വൃക്തമാക്കുന്നു. 

“ബുദ്ധന്റെ ദര്ശനത്തിലെ നീതിയും സാഹോദര്യവും സമത്വവും മാനവിക 

തയും യുക്തിഭദ്രതയുമാണ് പാശ്ചാത്യ ജ്ഞാനോദയ ആധുനികതയുടെ അക്കാദ 

മികവിദ്യാഭ്യാസം ലഭിച്ച ഒരു ഇന്ത്യന് ജൈവചിന്തകന് എന്ന നിലയില് അംബേ 

ദ്കറെ ആകര്ഷിച്ചത്. 'ട' തൊട്ടുകുടാത്തവരെങ്ങനെ അങ്ങനെയായി എന്ന ചോദ്യം 

ചരിത്രത്തിലാദ്യമായി, പ്രതിഷേധാത്മകമായി ചുണ്ടിക്കാണിച്ചുകൊണ്ട് അതിനുള്ള 

ഉത്തരം അന്വേഷിക്കുകയും ബുദ്ധദര്ശനത്തില് അധഃസ്ഥിതവര്ഗ്ഗക്കാരുടെ ഉന്നമ 

നത്തിനുവേണ്ടിയുള്ള, അധീശത്വത്തെ കണ്ടെത്തുകയും വഴി അയിത്തവും ജാതി 

ചിന്തയും രൂപപ്പെടുത്തിയ സമൂഹത്തെ പുനര്നിര്മ്മിക്കുകയായിരുന്നു അംബേ 

ദ്കര്. വരേണ്യഹിംസയില് നിന്ന് രൂപപ്പെട്ട ്രത്യയശാസ്ത്രങ്ങളെ ചരിത്രപര 

മായും സാംസ്കാരികമായും മാറ്റിതീര്ക്കുകയായിരുന്നു അദ്ദേഹം. 

വേദകാലത്ത് നടപ്പില് വരുത്തിയിരുന്ന ആശയങ്ങളെയും അതിനെത്തു 

ടര്ന്നുവന്ന ചിന്തകളെയും സംസ്കാരത്തെയും വിമര്ശിക്കുകയും പ്രതിരോധിക്കു 

കയും ചെയ്തുകൊണ്ട് വികസിച്ചുവന്ന ധര്മ്മശാസ്ത്രമാണ് ബുദ്ധന്റേത്. സമൂഹ 

ത്തിലെ വൈരുദ്ധ്യങ്ങളുടെ സംഘര്ഷാവസ്ഥയെ അത് കൃത്യമായി രേഖപ്പെടുത്തു 

ന്നുണ്ട്. ചാതുര്വര്ണ്യവ്യവസ്ഥിതിയ്ക്കകത്ത് നിലനില്ക്കുന്ന ദൈവികഘടന 

കള്ക്കും വിരുദ്ധചിന്തകള്ക്കുമപ്പുറത്തുള്ള ലോകത്തിന്റെ നിലനില്പ്പിനെ വ്യക്ത 

മാക്കുന്ന തത്ത്വശാസ്ത്രപദ്ധതിയെന്ന നിലയില് ബുദ്ധന്റെ ധര്മ്മചിന്തകള് സാമൂ 

ഹ്ൃമായും രാഷ്ര്രീയവുമായെല്ലാം വ്യാഖ്യാനിക്കപ്പെടുന്നു. “ബുദ്ധന്റെ ധര്മ്മചിന്ത 

അത് ജനകീയസംസ്കാരത്തിന്റെ മുല്യവും അധീശത്വവിരുദ്ധവുമായ ജനകീയരാ 
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ഷ്ര്രീയത്തെ യുമാണ് മുന്നോട്ടുവെയ്ക്കുന്നത്. ബുദ്ധധര്മ്മത്തിന്റെ ആവിര്ഭാവം 

സാധ്യമാക്കിയ മേഖലകളില് സാമുഹികദാര്ശനിക പ്രശ്നങ്ങള് എപ്രകാരമാണ് 

നിലനിന്നതെന്നതിന്റെ അടിസ്ഥാനത്തിലാണ് അതിന്റെ ചരിത്രപരത നിര്ണ്ണയിക്ക 

പ്പെടുന്നത്. ്രതിരോധത്തിലൂടെ രൂപപ്പെടുത്തിയെടുത്ത ജനകീയമുന്നേറ്റത്തെ തട 

യാനുള്ള ശക്തിയാര്ജ്ജിക്കലല്ല, മറിച്ച് സമുഹത്തിന്റെ ഭൌതികമായ പരിവര്ത്തന 

ങ്ങളെയും സാമുഹികനന്മകളെയുമാണ് ബുദ്ധചിന്തകള് അനിവാര്യമാക്കിതീര്ത്ത 

ത്. 

സാമൂഹ്യപരമായ ചുറ്റുപാടുകളില് നിലനിന്നിരുന്ന കര്മ്മപദ്ധതികളില് 

നിന്നുകൊണ്ടുള്ള മാറ്റത്തെ വ്ൃക്തമാക്കുന്നതിനായി ധര്മ്മത്തിന്റെ തത്ത്വ 

ശാസ്ത്രം പ്രയോഗിച്ച സാമൂഹികചരിത്രചിന്തകനെയാണ് ആദ്യകാലത്ത് ബുദ്ധ 

നില് നാം കാണുന്നത്. അതേ തുടര്ച്ചയിലാണ് അംബേദ്കറിലും ജനകീയരാ 

ഷ്ര്രീയചിന്തയായി ഉയിര്ത്തെഴുന്നേല്ക്കുന്നത്. 

പനരോഹിത്യം തള്ളിക്കളഞ്ഞ ചിന്താപദ്ധതികള്ക്ക് പ്രാധാന്യം നല്കി 

ക്കൊണ്ട് “സംഘത്തെയും അതിന്റെ ഘടനയേയും വിശദീകരിക്കുന്നതിലൂടെ അടി 

ചചമര്ത്തപ്പെട്ടവര്, മാറാരോഗികള്, സ്ത്രീകള് തുടങ്ങിയ എല്ലാ വിഭാഗങ്ങള്ക്കും 

അഭയസ്ഥാനം നല്കുകയും സാര്വ്വത്രികമായ ധാര്മ്മികത ചുറ്റുമുള്ളവര്ക്കായി 

പങ്കിട്ടുനല്കുകയും ചെയ്തവ്യക്തിയാണ് ശ്രീബുദ്ധന്. സ്വാതന്ത്രവും സമത്വവും 

ചുറ്റിലും ഉണ്ടാക്കിയെടുക്കുന്നതിലൂടെ ദുര്ബലവിഭാഗങ്ങളെ സംരക്ഷിച്ച് അവരെ 

ഉന്നതിയിലേക്ക് കൊണ്ടുവരുന്നതിനുവേണ്ടി “ധര്മ്മ്ത്തെ പ്രധാനമാര്ഗ്ഗമായി മുറു 

കെപ്പിടിക്കണമെന്ന് അദ്ദേഹം ജനങ്ങളെ ഉപദേശിച്ചു. ധര്മ്മവും ധാര്മ്മികതയു 

മാണ് വിശുദ്ധമായി കാത്തുസൂക്ഷിക്കേണ്ടതെന്ന കാഴ്ചപ്പാടിനെ വൃക്തമാക്കുന്ന 

തിലുടെ സിദ്ധാര്ത്ഥശനതമനെന്ന മനുഷ്യനെത്തന്നെ അംബേദ്കര് വിലയിരുത്തു 

ന്നു. സ്വന്തം ധര്മ്മത്തില് നിന്ന് യാതൊന്നും അവകാശപ്പെടാതെ “മാര്ഗ്ഗൃദര്ശകന്' 

എന്ന നിലയില് ബുദ്ധന്റെ ജീവിതത്തെ ജനങ്ങള്ക്കുമുന്നില് തുറന്നുകാണിക്കുക 

യാണ് അംബേദ്കര്. 
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3,4 അംബേദ്കറുടെ മതപരിവര്ത്തനവും സാംസ്കാരിക രാഷ്ട്രീയവും 

“മതം മനുഷ്യര്ക്കുവേണ്ടിയാണ്, മനുഷ്യര് മതത്തിനുവേണ്ടിയല്ല. 

ബുദ്ധിസം ഒരു അനുഷ്ഠാനമതമല്ല അതൊരു സാമുഹ്യചിന്തയാണ്' എന്ന 

അംബേദ്കറുടെ നിലപാടിന്റെ അടിസ്ഥാനത്തില് നിന്നുകൊണ്ട് നിര്മ്മിച്ചെടുത്ത 

പ്രബുദ്ധതയെയും നവോത്ഥാനത്തെയും വൃക്തമാക്കുന്നിടത്താണ് ബുദ്ധധര്മ്മ 

ത്തിന്റെ സമകാലിക്രപസക്തി. ഇന്ത്യന് ദാര്ശനികതയെ വിമര്ശാനാത്മകമായി 

മനസ്സിലാക്കാന് ബുദ്ധധര്മ്മത്തെ ദര്ശനമായി സ്വീകരിച്ചുകൊണ്ടാണ് അംബേ 

ദ്കര് ചിന്തകള് നിലനില്ക്കുന്നത്. “അംബേദ്കര് വീണ്ടെടുത്ത് വ്യാഖ്യാനിച്ച് 

വിമര്ശവിശകലനം ചെയ്ത് പുനരവതരിപ്പിച്ച ബുദ്ധമതത്തെയാണ് നവബുദ്ധമതം 

അഥവാ നവയാനം എന്നുവിളിക്കുന്നത്.* സാമൂഹികവും സാംസ്കാരികവുമായ 

ഉയിര്ത്തേഴുന്നേല്പ്പിന്റെ തുടര്ച്ചയെന്ന നിലയില് ബ്രാഹ്മണിക ഹിന്ദുധര്മ്മത്തി 

നെതിരെയാണ് അംബേദ്കറുടെ നിലപാടുകള്. സമൂഹത്തില് തുല്യതയും 

നീതിയും ഉടലെടുക്കണമെന്ന ചിന്തയാണ് ബുദ്ധനിലേക്ക് തന്നെ സ്വീകാര്യമാക്കി 

യതെന്ന് അംബേദ്കര് വ്ൃക്തമാക്കുന്നുണ്ട. ““സനാതനധര്മ്മത്തിലെ അനീതി 

കളെ വിമര്ശിക്കുകയും വൈദികമതത്തെ ദാര്ശനികമായും നൈതികമായും പ്രതി 

രോധിക്കുകയും ചെയ്ത ബുദ്ധന്റെ “സ്വരമാണ് '* മുഴങ്ങിക്കേള്ക്കേണ്ടതെന്നും 

അതിലുടെ ധാര്മ്മികബന്ധത്തെ സ്ഥാപിക്കാനുള്ള ശ്രമമാണ് ഉണ്ടാവേണ്ടതെന്നും 

അംബേദ്കര് വ്യക്തമാക്കുന്നു. 

സത്യത്തിന്റെയും ധര്മ്മത്തിന്റെയും വഴിയിലൂടെ മനുഷ്യരുടെ ജീവിതപ്ര 

ശ്നങ്ങള്ക്ക് പരിഹാരം കാണുന്നതിനും അതിനെ നേരിടുന്നതിനും വേണ്ടി മുന്നി 

ട്ടിറങ്ങിയ ബുദ്ധന് താന് രക്ഷാപുരുഷനോ, ദൈവമോ, മോക്ഷദാതാവോ അല്ലെന്ന് 

വ്യക്തമാക്കുകയും ഒരു വഴികാട്ടിമാത്രമാണെന്ന് പറയുകയും ചെയ്യുന്നു. മഹാപ 

രിനിര്വ്വാണസൂത്തത്തില് തന്റെ ധര്മ്മമാര്ഗ്ഗം യുക്തിപരവും അനുഭവപരവുമാ 

ണെന്ന് ശിഷ്യനായ ആനന്ദനോട് പറയുന്നു. ബുദ്ധചിന്തയുടെ അടിത്തറ നൈതി 

കമായ യുക്തിചിന്തയും ഭാതികമായ മനുഷ്യാനുഭവത്തിലുമാണ് ഉന്നുന്നതെന്ന 

കണ്ടെത്തലിലാണ് ബുദ്ധന്റെ ധര്മ്മചിന്തകള് വേറിട്ടുനില്ക്കുന്നത്. 

സമത്വത്തെയും അസമത്വത്തേയുംകുറിച്ചുള്ള സങ്കല്പ്പങ്ങള് എപ്രകാര 

മാണ് മതത്തിനകത്ത് (്പവര്ത്തിക്കുന്നതെന്നും ഹിന്ദുമതത്തിനകത്ത് ധാര്മ്മിക 
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മായ നിലനില്പ്പുകള് ഒന്നും തന്നെ നിലനില്ക്കുന്നില്ല എന്നുമുള്ള കാഴ്ചപ്പാ 

ടിന്റെ അടിസ്ഥാനത്തില് നിന്നുകൊണ്ടാണ് അംബേര്കറുടെ മതചിന്തകളുടെ നില 

നില്പ്പ് വ്യക്തമാകുന്നത്. ഇതരമതങ്ങള്ക്ക് ദൈവത്തോടുള്ള ബന്ധമാണ് ബുദ്ധ 

മതത്തിന് ധര്മ്മത്തിനോടുളളതെന്ന ചിന്തയുടെ തുടര്ച്ചയെന്ന നിലയില് രൂപം 

കൊണ്ട ബുദ്ധതത്ത്വങ്ങളില് ആണ് ബുദ്ധന്റെ വൃതിരിക്തമായ നിലപാടുകള് 

ഉളളത്. ബുദ്ധധര്മ്മത്തിലെ അഹിംസാതത്ത്വങ്ങള്ക്ക് വിരുദ്ധമായി നിലനിന്ന 

ആചാരനുഷ്ഠാനങ്ങളില് ഇഈട്ടിയുറപ്പിക്കപ്പെട്ട ഹിന്ദുമതവും, അതിനകത്തെ 

ചാതുര്വര്ണ്യവ്യവസ്ഥിതിയുമെല്ലാം സമൂഹത്തില് ഉണ്ടാക്കിയ വിയോജിപ്പുക 

ളില് മനംമടുത്ത്, നീതിയും ധര്മ്മവും നടപ്പില് വരുത്തേണ്ടതിന്റെ ആവശ്യക 

തയെ വ്യക്തമാക്കുകയും ചെയ്ത അംബേദ്കറുടെ നിരീക്ഷണങ്ങള് ആധുനി 

കവും ശാസ്ത്രീയവുമായ രീതിശാസ്ത്രങ്ങളുടെ പിന്ബലത്തിലാണ് മനുഷ്യനി 

ലേക്ക് പ്രചരിപ്പിക്കപ്പെട്ടത്. 

“അസമത്വങ്ങളുടെയും നീതിനിഷേധത്തിന്റെയും ഒരഗ്നിപര്വൃതമാണ് 

ഹിന്ദുമതം എന്ന നിരീക്ഷണത്തെ പിന്തുടരുന്ന അംബേദ്കര് ബുദ്ധന്റെ ധര്മ്മ 

ചിന്തയില് നിന്ന് ഉടലെടുത്ത സമത്വത്തെയും സ്വാതന്ത്രൃത്തെയും കുറിച്ചുളള 

അറിവുകളെ തദ്ദേശീയമായ രീതിയില് ആഴത്തില് തന്റെ സിദ്ധാന്തങ്ങളില് ഉള്പ്പെ 

ടുത്തുകയും പ്രാഥമികമായ മാനുഷികതലത്തിന്റെ രൂപീകരണവുമായി ബന്ധപ്പെ 

ടുകൊണ്ടുള്ള ചര്ച്ചകള്ക്ക് തുടക്കമിടുകയും ചെയ്തു. ജനായത്ത മൂല്യങ്ങളില് 

അധിഷ്ഠിതമായ ബുദ്ധചിന്തകളെ പുനര്വ്യാഖ്യാനിക്കുന്നതിലൂടെ സാമുഹ്യര്രകാ 

ശനമായ ഉണര്വ്വിനെ കണ്ടെത്തുകയാണ് അംബേദ്കര്. അദ്ദേഹത്തിന്റെ കാഴ്ച 

പ്ാടിനകത്ത് നിലനിന്നിരുന്ന മതചിന്തയെ വ്ക്തമാക്കുന്നതില് ബുദ്ധനും അദ്ദേ 

ഹത്തിന്റെ സാമുഹ്യമൂല്യങ്ങളും ആണ് അടിസ്ഥാന ആശയമായി നിലനിന്നത്. 

സ്വാതന്ത്രവും സമത്വവും സാഹോദര്യവും സാധ്യമാക്കുന്ന ചിന്തകളെ നിര്മ്മിച്ചെ 

ടുക്കുന്നതിലൂടെ അനുഷ്ഠാനപരവും മതപരവുമായ അധഃസ്ഥിതവര്ഗ്ഗത്തിന്റെ 

ജീവിതത്തെ രക്ഷപ്പെടുത്തുകയും അതിലൂടെ സമഭാവനയുടെയും ജ്ഞാനത്തി 

ന്റെയും ധര്മ്മമാര്ഗ്ഗമായി ബുദ്ധനെ വ്യാഖ്യാനിക്കുകയും ചെയ്ത്. അംബേദ്കര്. 

ഇത്തരത്തില് നൈതികവും യുക്തിപരവുമായൊരു “നവയാന്ത്തെ സൃഷ്ടിക്കുക 
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യും അങ്ങനെ നിലവിലിരുന്ന ധര്മ്മചിന്തകള്ക്കപ്പുറമുള്ള കണ്ടെത്തലുകളെ 

സാധ്യമാക്കി തീര്ക്കുകയും ചെയ്യുന്നു. 

ബുദ്ധന്റെ ചിന്തകള് മനുഷ്യരുടെ ഇടയില് നിലനിര്ത്തിയ സഹകരണമ 

നോഭാവങ്ങളില് നിന്നുകൊണ്ടാണ് ആധുനികവും യുക്തിപരവുമായ ആശയങ്ങളു 

ടെയും പ്രയോഗങ്ങളുടെയും വക്താവാണ് ബുദ്ധന് എന്ന കണ്ടെത്തല് അംബേ 

ദ്കര് നടത്തിയത്. നൂറ്റാണ്ടുകള്ക്ക് മുന്പ് എഴുതപ്പെട്ട ബുദ്ധജീവിതദര്ശനങ്ങ 

ളുടെ വര്ത്തമാനകാല്രപസക്തിയെ ആണ് ഈ ചിന്തകള് ആവര്ത്തിച്ച് വ്യക്തമാ 

ക്കുന്നത്. “ഒരു ബുദ്ധമതഗ്രന്ഥം രചിക്കുക, സംഘത്തിന്റെ ഉദ്ദേശ്യലക്ഷ്യങ്ങളില് 

കാലികമായ മാറ്റങ്ങള് വരുത്തുക, ഒരു ലോകബുദ്ധമിഷന് രുപംകൊടുക്കുക 

എന്നിങ്ങനെ മൂന്നു മാര്ഗ്ഗങ്ങളെയാണ് ബുദ്ധമതത്തിന്റെ പ്രചരണത്തിനായി 

അംബേദ്കര് കണ്ടെത്തുന്നത്.” ഇന്ത്യാചരിത്രത്തെയും സമൂഹത്തെയും പിടിച്ചു 

കുലുക്കിയ ജാതിവര്ണ്ണവ്യവസ്ഥകളുടെ വിമര്ശനാത്മകചിന്തകളെ നിലനിര്ത്തു 

ന്നതിലൂടെ ഇന്ത്യയിലെ ബുദ്ധമതത്തെ വീണ്ടെടുക്കുകയാണ് അംബേദ്കര്. 

നീണ്ടകാലത്തെ പഠനങ്ങളുടെയും ചരിര്രഗഹനവും സാമൂഹ്യതീ(്വവുമായ നിരീ 

ക്ഷണങ്ങളുടെയും സംവാദങ്ങളുടെയുമെല്ലാം തലത്തില്നിന്നുകൊണ്ടാണ് 

അംബേദ്കറുടെ ബുദ്ധമതപരിവര്ത്തനം നടപ്പിലാവുന്നത്. 1956 ഒക്ടോബര് 14M 

നാലുലക്ഷത്തോളം വരുന്ന അനുയായികളുമായി മഹാരാഷ്ട്രയിലെ നാഗ്പു 

രില്വെച്ച ചരിത്രപരമായ പരിവര്ത്തനം അംബേദ്കര് നടപ്പിലാക്കുകയായിരുന്നു. 

മതപരിവര്ത്തനത്തിലൂടെ അധഃസ്ഥിതവര്ഗ്ഗം അനുഭവിച്ചുപോന്ന കഷ്ടപ്പാടു 

കള്ക്കും ദുരിതങ്ങള്ക്കുമുള്ള മറുപടി നല്കുകയും അടിസ്ഥാനവര്ഗ്ഗത്തിന്റെ 

നിലനില്പ്പിന്റെ സാധ്യതയെ വീണ്ടെടുക്കുകയും ചെയ്ത അംബേദകറുടെ 

സാംസ്കാരികരാഷ്ട്രീയ ഉണര്വ്വാണ് ഇവിടെ പുതിയസാദ്ധ്യതകളെ നിര്മ്മിച്ചെടു 

ക്കുന്നത്. 

വേദാധികാരത്തെയും ബ്രാഹ്മണാധീശത്വത്തേയും എതിര്ത്ത ജനവര്ഗ്ഗ 

ത്തിന്റെ നിലനില്പ്പാണ് അംബേദ്കറുടെ മതപരിവര്ത്തനത്തിലുടെ നടപ്പിലായത്. 

ദൈവത്തെ നിരാകരിച്ച ബുദ്ധന്റെ നിലപാടുകളില് നിന്നുകൊണ്ട് 'യുക്തിചിന്തക 

നായി” അദ്ദേഹത്തെ വ്യക്തമാക്കിയ അംബേദ്കര്, ബഹുജനപാരമ്പര്യത്തിന്റെ 
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ധാര്മ്മികതയെ ആണ് മുറുകെപിടിക്കുന്നതും നടപ്പില്വരുത്തുന്നതും. അതിലൂടെ 

ബുദ്ധനും അദ്ദേഹത്തിന്റെ ധര്മ്മത്തിന്റെ നിലനില്പ്പുകളും സാംസ്കാരിക ചരിത്ര 

നിര്മ്മിതിയിലേക്കുള്ള തുടര്ച്ചയായി. 

സ്വന്തം ധര്മ്മത്തില് തനിക്കുവേണ്ടി ഒരു സ്ഥാനവും അവകാശപ്പെടാത്ത 

വ്യക്തിയായിരുന്നു ബുദ്ധന്. ദൈവികമായ യാതൊരു നിലപാടുകളുടെയും 

തുടര്ച്ചയും ശ്രേണീപരമായ ബന്ധങ്ങളും ഇല്ലാതെ മനുഷ്യനായി ജനിക്കുകയും 

ജീവിക്കുകയും മരിക്കുകയും ചെയ്ത സിദ്ധാര്ത്ഥഗശനതമനെന്ന വ്യക്തിക്ക് യാതൊ 

ന്നിനെക്കുറിച്ചും അവകാശവാദങ്ങള് ഉന്നയിക്കാനുണ്ടായിരുന്നില്ല. യാതൊരു തര 

ത്തിലുള്ള അത്ഭുത്രപവൃത്തികളും ഇല്ല എന്ന് വ്യക്തമാക്കിയ, മനുഷ്യമനസ്സില് 

നിന്ന് ഉടലെടുത്തതത്ത്വശാസ്ത്രചിന്തകളിന് മേലാണ് ബുദ്ധന് തന്റെ അടിത്തറ 

രുപപ്പെടുത്തിയിരിക്കുന്നത്. “താനൊരു പ്രവാചകനോ ദൈവദുതനോ ആണെന്ന് 

ഒരിക്കലും ബുദ്ധന് അവകാശപ്പെടില്ല. അങ്ങനെയുള്ള വിശേഷണങ്ങളെ അദ്ദേഹം 

പാടേ നിഷേധിച്ചിരുന്നു. 5” സാധാരണമനുഷ്യനായി ജനിച്ച് മനുഷ്യരുടെ ഇടയില് 

്രവര്ത്തിച്ചുകൊണ്ടാണ് തന്റെ ദര്ശനങ്ങള് അദ്ദേഹം രൂപപ്പെടുത്തിയത്. ദൈവ 

ങ്ങളുടെ മായികതയെ നീക്കം ചെയ്തുകൊണ്ട് ബഹുജനങ്ങളുടെ ദുരിതങ്ങളെ 

മനസ്സിലാക്കിയ അദ്ദേഹം ആത്മബോധത്തോടുകൂടി തന്നെ തന്റെ ധര്മ്മബോ 

ധത്തെ മറ്റുള്ളവരിലേക്ക് സംശ്രമിപ്പിച്ചു. അറിവിന്റയും അറിവില്ലായ്മയുടെയും 

തലത്തില്നിന്നുകൊണ്ടുള്ള ഏറ്റുപറച്ചിലിലൂടെ (ബോധോദയം ലഭിച്ചവന്) 

ബുദ്ധന് എന്ന് ജനങ്ങള് അദ്ദേഹത്തെ അഭിസംബോധന ചെയ്തുതുടങ്ങി. മുല്യ 

വിചാരങ്ങളിലുടെയും ഗ്രഭാഷണങ്ങളിലൂടെയും വളര്ത്തിയെടുത്ത ഇത്തരം മാറ്റ 

ങ്ങളിലൂടെയാണ് ബുദ്ധനിലേക്കുള്ള ഗ്രവേശനത്തിന്റെ വ്യത്യസ്തതലങ്ങള് നില 

നില്ക്കുന്നത്. 

തുടര്ന്ന് ബുദ്ധന്റെ രാഷ്ട്രീയവല്ക്കരണത്തിന്റെ സാധ്യതയെ വ്ൃക്തമാക്കു 

കയും അതിലുടെ സാംസ്കാരികപരമായ പ്രസക്തി അടയാളപ്പെടുത്തുകയും 

ചെയ്യുന്ന ബുദ്ധിസത്തിന്റെ തുടര്ച്ചയെ വ്യക്തമാക്കുന്ന കാഞ്ച ഐലയ്യയുടെ 

കൃതിയെ പഠനവിധേയമാക്കുന്നു. 
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3.5 ബുദ്ധന്റെ രാഷ്രീയവത്കരണവും കാഞ്ച ഐലയ്യയുടെ ചിന്തകളും 

സമത്വത്തിനുവേണ്ടിയുള്ള അന്വേഷണങ്ങളില് അടിസ്ഥാനജനതയുടെ 

വീക്ഷണങ്ങളും ഇടപെടലുകളും നിശബ്ദമായും തുടര്ന്നുകൊണ്ടേയിരുന്നു. 

തങ്ങള് നിലനില്ക്കേണ്ട സാഹചര്യത്തെക്കുറിച്ചുളള ബോധം ഉയര്ത്തിക്കൊണ്ടു 

വന്ന ജീവിതസാഹചര്യത്തില് നിന്നുകൊണ്ടാണ് അവര് അവരുടെ ഭാവിജീവിത 

ത്തെ സ്വപ്നം കണ്ടിരുന്നത്. ആദ്യകാലത്ത് ദലിത്-ബഹുജന-അടിയാള 

(Sabaltern) ്രസ്ഥാനങ്ങള് രുപപ്പെടാനിടയാക്കിയ ജീവിതപരിസരങ്ങളും 

തങ്ങള്ക്ക് നേരിടേണ്ടിവന്ന തിക്താനുഭവങ്ങളും ഏല്ക്കേണ്ടിവന്ന മര്ദ്ദനങ്ങളും 

ആധുനികകാലത്തിന്റെ ജീവിതാവസ്ഥയില് പുനരന്വേഷണം നടത്തുകയുണ്ടായി. 

പുതിയ ഒരു ജീവിതവീക്ഷണത്തിലുള്ള ശ്രമം ആയിരുന്നു തുടര്ന്നുണ്ടായിരുന്നത്. 

വരേണ്യവും അധീശപരവുമായ തത്ത്വശാസ്ത്രം മുന്നോട്ടുവെച്ച ജീവിതപരിസര 

ത്തില് സ്വന്തം അസ്തിത്വതെെക്കുറിച്ചും അത് നിലനിര്ത്തേണ്ടുന്ന ബോധ്യ 

ങ്ങളെക്കുറിച്ചുമുളള തിരിച്ചറിവില് നിന്നുകൊണ്ടും “ബുദ്ധനെ” പുനര്വായനയ്ക്ക് 

വിധേയമാക്കേണ്ട സാഹചര്യം ഉയര്ന്നുവന്നു. ഈ അന്വേഷണത്തിനു ശ്രമം നട 

ത്തിയ കാഞ്ചഐലയ്യയുടെ ‘ദൈവമെന്ന രാഷ്ട്രമീംമാംസകന്” എന്ന പഠന 

ത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനത്തില് നിന്നുകൊണ്ട് നിരീക്ഷണങ്ങള് നടത്തുകയാണിവിടെ. 

ഇന്ത്യയിലെ ജാതിവിരുദ്ധ ജനാധിപത്യ അന്വേഷണങ്ങളുടെ കേന്ദ്രമായി 

ഗ്രവര്ത്തിക്കുകയും തന്റെ ആശയങ്ങള് ആ രീതിയില്തന്നെ അവതരിപ്പിക്കുകയും 

ചെയ്ത വ്യക്തിയാണ് കാഞ്ചഐലയ്യ. ചരിത്രര്ന്ഥമെന്നനിലയിലല്ല മറിച്ച, സാമൂ 

ഹിക ശാസ്ത്രപഠനഗ്രന്ഥം എന്ന രീതിയില്തന്നെ വൃത്യസ്തത പുലര്ത്തുന്ന 

രചനാസമ്ത്രദായമാണ് അദ്ദേഹം ഈ കൃതിയിലുടനീളം സ്വീകരിച്ചിരിക്കുന്നത്. 

പേരിനെ അമ്പര്ത്ഥമാക്കുന്ന തരത്തിലുള്ള അന്വേഷണമാണ് ഇതിന്റെ കാതലായി 

വര്ത്തിക്കുന്നത്. “ബുദ്ധന്” “ഒരു രാഷ്ട്രീയചിന്തകനെന്ന് നിലയില് ബ്രഹ്മണ 

വല്ക്കരണത്തോടും അതിന്റെ പ്രതിനിധാനസാഹചര്യങ്ങളോടും എങ്ങനെ 

എതിര്ത്തുനിന്നു എന്നുള്ളതാണ് ഈ പഠനത്തിന്റെ ഉള്ളടക്കം. “ഉന്നതമായ 

പദവി ജന്മദത്തമായ അവകാശമാണെന്ന ബ്രാഹ്മണരുടെ അവകാശവാദങ്ങളെ 

വെല്ലുവിളിക്കുക മാത്രമല്ല ബുദ്ധന് ചെയ്തത്. വിഭജനത്തിന്റെ വ്യവസ്ഥകളെ 

സംബന്ധിച്ചു ബദല്കാഴ്ചപ്പാടുകള് അവതരിപ്പിക്കുകയും ചെയ്തിട്ടുണ്ട്. ”5ർ 
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ചാതുര്വര്ണ്യത്തിന്റെ പേരില് (ബ്രാഹ്മണ-വൈശ്യ-ശൂദ്ര) ജനങ്ങള് അനു 

ഭവിച്ചുവന്നിരുന്ന രാഷ്ട്രീയവും മതപരവുമായ ജീവിതരീതികളുടെയും അവകാശ 

വാദങ്ങളുടെയും അടിസ്ഥാനത്തില് നിന്നുകൊണ്ട് പ്രത്യേകമായ ജീവിതസാഹ 

ചര്യം രുപപ്പെടുത്തിയെടുക്കേണ്ടതിന്റെ ആവശ്യകതയെയാണ് ഐലയ്യ പുനഃപരി 

ശോധനക്ക് വിധേയമാക്കുന്നത്. ബ്രാഹ്മണവല്കൃതസമൂഹത്തില് നിലനിന്നു 

പോന്ന ജീവിതസംസ്കാരവും ഗോത്രജനതയുടെ ജീവിതസംസ്കാരവും തമ്മില് 

വ്യത്യസ്ത ജീവിതസാഹചര്യങ്ങള് രൂപപ്പെടുത്തുന്ന. ഈ ജീവിതരീതികളെ 

പ്രതിനിധാനം ചെയ്യുന്ന ഘട്ടത്തില്നിന്നു മാറിനിന്നുകൊണ്ട് സമത്വാധിഷ്ഠിത 

ജീവിതസാഹചര്യം പടുത്തുയര്ത്തിയ കാലഘട്ടത്തിന്റെ പ്രതിനിധിയായി ബുദ്ധ 

നെയും അദ്ദേഹത്തിന്റെ ജീവിതചുറ്റുപാടുകളെയും അവതരിപ്പിക്കുന്നു. ചുരുക്കി 

പ്പറഞ്ഞാല് “ബുദ്ധന്റെ തത്ത്വശാസ്ത്രത്തിന്റെ മനലികമായ രാഷ്ട്രീയസ്വഭാവത്തെ 

വ്യക്തമാക്കുന്നു. "59 

കോളനിവാഴ്ചക്കാലത്തെ പാശ്ചാത്യവീക്ഷണം ഉള്ക്കൊള്ളുന്ന കാഴ്ചപ്പാ 

ടുകളും ദേശീയവാദികളുടെ ആശയപരമായ അംശങ്ങളെയും രണ്ടു ധാരയായി 

കണക്കാക്കുകയും അതിന്റെ അടിസ്ഥാനത്തില് നിന്നുകൊണ്ട് മേല്ക്കോയ്മയുടെ 

പ്രത്യയശാസ്ത്ര കാഴ്ചപ്പാടുകളെ എതിരിടുകയും ചെയ്യുന്ന വീക്ഷണം കാഞ്ചാ 

ഐലയ്യ സവിശേഷമായി ഇന്നുന്നു. ഇന്ത്യയുടെ ഭുതകാലചരിത്രത്തെക്കുറിച്ചി 

പാശ്ചാത്യാവീക്ഷണം നടത്തിയശ്രമങ്ങളെ പുനര്വായിച്ചുകൊണ്ടാണ് അദ്ദേഹം 

തന്റെ നിരീക്ഷണം മുന്നോട്ടു കൊണ്ടുപോകുന്നത്. ബുദ്ധനെ കേന്ദ്രകഥാപാത്രമാ 

ക്കിക്കൊണ്ടാണ് ഈ അന്വേഷണങ്ങള് എല്ലാം ആരംഭിക്കുന്നത്. ബുദ്ധന് ആവി 

ഷ്കരിച്ച സന്മാര്ഗ്ഗനിയമങ്ങള്, സമൂഹനീതി, ഭരണം, സ്വത്തവകാശലപ്രശ്നങ്ങള്, 

വര്ണവര്ഗ്ഗവ്യവസ്ഥകള്, സ്ത്രീപദവി എന്നീ വിഷയങ്ങളിലെ നിലപാടുകളെ 

ബുദ്ധസംഘത്തിന്റെ പ്രവര്ത്തനരിതികളുമായി ചേര്ത്തു വിശദീകരിക്കുന്നു. ചുരു 

ക്കിപ്പറഠഞ്ഞാല് എട്ടുഭാഗങ്ങളായി തിരിച്ചുകൊണ്ടാണ് ഐലയ്യ ഈ കൃതിയെ വിശ 

ദീകരിക്കുന്നത്. അവ; 
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1. യുറോപ്യന്-ഇന്ത്യന് പശ്ചാത്തലത്തില് നിന്നുകൊണ്ട് തത്ത്വചിന്താപരവും 

ദേശീയവുമായ ചിന്താപദ്ധതികള് പുരോഗമനാത്മകമായി എങ്ങനെയാണ് 

നിലനിര്ത്തേണ്ടതെന്ന് വ്യക്തമാക്കുന്നു. 

2. ഓരോ കാലഘട്ടങ്ങളിലും രൂപപ്പെടുത്തിയെടുക്കുന്ന സാമൂഹികരാഷ്്രീയ 

ജീവിതത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനത്തില് നിന്നുകൊണ്ട് ബുദ്ധനുമുമ്പുള്ള കാല 

ഘട്ടത്തിന്റെ സാമുഹിക-സാമ്പത്തിക സാഹചര്യങ്ങള് ഏത് രീതിയിലാണ് 

നിലനിന്നതെന്ന് വ്യക്തമാക്കുന്നു. 

3. സിദ്ധാര്ത്ഥനുണ്ടായ മാറ്റത്തെ സന്ദര്ഭവത്ക്കരിക്കുകയും ബുദ്ധന്റെ ജീവി 

തപരിണാമം സാധ്യമാക്കിത്തീര്ത്ത മേഖലകളെ പുനരന്വേഷണത്തിന് 

വിധേയമാക്കുകയും ചെയ്യുന്നു (പരിത്യാഗം, സംഘം, കുടുംബത്തിന്റെ 

നിലനില്പ്പ് എന്നിവയുടെ അടിസ്ഥാനത്തില്). 

4, ഭരണകുടത്തിന്റെ ഉത്ഭവത്തെക്കുറിച്ചും അത് വളര്ന്ന് രൂപപ്പെടാനിടയായ 

സാഹചര്യത്തെക്കുറിച്ചുമുള്ള ബുദ്ധന്റെ കാഴ്ചപ്പാട് 

5. നീതിയും ജനാധിപത്യവും അനുസരിച്ചുള്ള ജീവിതക്രമം രൂപപ്പെടുത്തി 

യത് 

6. ജീവിത്തിലെ കടമകള്, അവകാശങ്ങള് തുടങ്ങിയവയെക്കുറിച്ചുളള കാഴ്ച 

പ്പാടുകള് 

7. വര്ണങ്ങളും വര്ഗ്ഗങ്ങളും ജാതിയും എങ്ങനെയാണ് അക്കാലത്തെ ഇന്ത്യ 

യുടെ സാമുഹ്യാവസ്ഥയെ രുപപ്പെടുത്തിയതെന്ന ചിന്ത 

8. സ്ത്രീകള്ക്ക് സമൂഹത്തിലുള്ള സ്ഥാനവും, സ്ത്രിീകളെക്കുറിച്ചുള്ള 

ബുദ്ധന്റെ കാഴ്ചപ്പാടുകളും (മനു, കാടില്യന് എന്നിവരുടെ സ്ത്രീചിന്ത 

യുമായി താരതമ്യം) 

ബുദ്ധന്റെ രാഷ്ട്രീയചിന്തകള് ഏതെല്ലാം സാഹചര്യങ്ങളിലൂടെയാണ് 

നിലനില്ക്കുന്നതെന്നാണ് ഈ വിഭജനത്തിലുടെ കാണാന് സാധിക്കുന്നത്. 
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സമകാലിക ഇന്ത്യയുടെ സാമൂഹിക-രാഷ്ട്രീയ ചുറ്റുപാടുകള് വരുത്തി 

ത്തീര്ത്ത മാറ്റത്തെ ഉള്ക്കൊണ്ട് അതിന്റെ സാമ്ത്രദായിക കാഴ്ചപ്പാടുകളും 

ബുദ്ധന്റെ രാഷ്ര്രീയനിയമസംഹിതകളുമെല്ലാം ഐലയ്യ പഠിക്കുന്നു. സമൂഹ 

ത്തില് മാറ്റങ്ങള് കൊണ്ടുവരുന്ന വ്യവസ്ഥകള് (നിലനില്ക്കുന്ന ആശയങ്ങള്, 

്രസ്ഥാനങ്ങള്, കണ്ടുപിടുത്തങ്ങള്) ചോദ്യംചെയ്തു തുടങ്ങിയപ്പോഴാണ് ഭാര 

ത്തിന്റെ പല വ്യവസ്ഥകളും കണിശമായ ചോദ്യം ചെയ്യലുകളായി ഉയര്ന്നുവ 

ന്നത്. ജാതിവര്ഗ്ഗ-വംശപാരമ്പര്യങ്ങളിലും ഗ്രത്യയശാസ്ത്രങ്ങളിലും ഉള്ള ന്ന 

ലുകള് അതാതുകാലത്തെ അധീശജനതയുടെ ചരിത്രത്തെയാണ് വൃൃക്തമാക്കുന്ന 

ത്. ഇത്തരത്തിലുള്ള അധീശ-ആധിപത്യരപവണതകളെ ഇല്ലായ്മ ചെയ്യാനുള്ള 

പ്രസ്ഥാനങ്ങള് പലതും രുപംകൊണ്ടെങ്കിലും അവയ്ക്കൊന്നും അധികാരവ്യവ 

സ്ഥയോട് പടപൊരുതാന് കഴിഞ്ഞില്ല എന്നതാണ് യാഥാര്ത്ഥ്യം. ഈ 

യാഥാര്ത്ഥ്യത്തോട പൊരുതാന് അതിജീവനം ആവശ്യപ്പെടുന്ന മനുഷ്യവര്ഗ്ഗ 

ത്തിന് കഴിയണമെങ്കില് ചില ന്നലുകള് ആവശ്യമായി വരുന്നു. അതിന്റെ 

സാധ്യതയെയാണ് ഈ വായന നിലനിര്ത്തുന്നത്. 

വരേണ്യവര്ഗ്ഗത്തോടുള്ള വെല്ലുവിളിയായി ഉയര്ന്നുവന്ന ബുദ്ധചിന്തകള് 

സമൂഹത്തിനകത്ത് പലരിതിയിലുള്ള വ്യാഖ്യാനങ്ങള്ക്ക് കാരണമായി. ബുദ്ധ 

നെയും അദ്ദേഹത്തിന്റെ ദര്ശനങ്ങളെയും ഹൈന്ദവവല്ക്കരിക്കാനുള്ള ശ്രമമാണ് 

എടുത്തു പറയേണ്ടത്. പ്രാചീനഭാരതത്തിലെ “രാഷ്ട്രീയചിന്തകന്', “വിപ്ലവകാരി” 

എന്നീ നിലകളില് ബുദ്ധനെ കാണേണ്ട ജനതയുടെ ബോധ്യങ്ങളിലുടെയാണ് 

ഐലയ്യയുടെ പഠനം മുന്നേറുന്നത്. “ബുദ്ധനെ ഒരു ചരിത്രപുരുഷനായിട്ടാണ് 

ഞാന് അവതരിപ്പിക്കുന്നത്. ജ്ഞാനോദയം ഉണ്ടായതിനുശേഷമുള്ള, ഗൌതമനെ 

വിശേഷിപ്പിക്കാന് ഉപയോഗിക്കുന്ന ബുദ്ധന് എന്നപദം സര്വവൃസാധാരണമായതി 

നാല് അതിപ്പോള് ഒരുപദവി എന്നതിനെക്കാളുപരി ഒരു നാമമായി മാറിയിരിക്കു 

ന്നു, അതുകൊണ്ട് ബുദ്ധന് എന്ന പദം നാമമായിട്ടാണ് ഉപയോഗിക്കപ്പെട്ടിരിക്കു 

ന്നത്. ഏതൊരാളുടെ ധാര്മ്മിക-രാഷ്ട്രീയ ഉള്ക്കാഴ്ചകളാണോ, ആ ആളുടെ 

വിഗ്രഹവത്കരണം ഒഴിവാക്കാന്ക്കൂടിയാണ് ബുദ്ധന് എന്ന പദത്തിന്റെ പദവിയി 

ല്ലാതാക്കലിലൂടെ നടന്നത്. 5 
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“ഇന്ത്യയുടെ രാഷ്ട്രീയവല്ക്കരണത്തില് കനടില്യനെയും മനുവിനെയും 

കുറിച്ചുളള പഠനങ്ങള് മാത്രമാണ് ആദ്യകാലത്ത് എടുത്തുപറഞ്ഞിരുന്നത്. സാമു 

ഹ്യഘടനയുടെ സുരക്ഷിതത്വത്തില് അതീവതാല്പര്യമുള്ള വരായിരുന്നു ആദ്യകാ 

ലദാര്ശനികര്. അവരുടെ രാഷ്്രീയദര്ശനം വര്ണ്ണവ്യവസ്ഥയെന്ന പേരില് അറി 

യപ്പെടുകയും ചെയ്തു." ഇതനുസരിച്ച് ഒരു വ്യക്തിയുടെ ജീവിതത്തിലെ പല 

കാര്യങ്ങളും ജന്മം കൊണ്ടുതന്നെ നിശ്ചയിക്കപ്പെട്ടിരുന്നു. ഈ ആദ്യകാല ചരിത്ര 

വീക്ഷണങ്ങളുടെ കെട്ടുറപ്പുകളില്നിന്ന് ചരിത്രവും ചരിത്രവായനകളുമെല്ലാം 

പുനര്വായനക്ക് വിധേയമായിക്കൊണ്ടിരിക്കുന്ന കാലഘട്ടത്തില് ബുദ്ധന് മതപരി 

ഷ്കരണം മാത്രമല്ല ലക്ഷ്യമിട്ടതെന്നും അതിനപ്പുറത്ത് വിശാലമായ ലോകത്തിന്റെ 

ജീവിതഗതികളെ നിയന്ത്രിക്കുന്ന തത്ത്വചിന്താപരമായ പുരോഗതിയാണ് വരുത്തി 

ത്തീര്ന്നതെന്നുമുള്ള കാഴ്ചപ്പാടിനെയാണ് ഇവിടെ എടുത്തു പറയുന്നത്. അതാ 

യത് സമാന്തരമായ ചരിത്രനിര്മ്മിതിയുടെ അളവുകോലായി ബുദ്ധന്റെ ചിന്തകളെ 

പുനര്വിചിന്തനത്തിന് പര്യാപ്തമാക്കുന്നു. 

ബഹുഭൂരിപക്ഷം വരുന്ന ജനങ്ങള്, ആത്മീയവും ഭൌതികവുമായ ചുഷണ 

ത്തിന് വിധേയരാക്കപ്പെടുന്ന സാമൂഹ്യവ്യവസ്ഥിതിക്കു ഒരു പരിവര്ത്തനം വരു 

ത്തുവാൻ ശ്രമിക്കുകയെന്നത് ചരിത്രത്തിന്റെ അനിവാര്യമായ ആവശ്യങ്ങളില് 

ഒന്നായി മാറി. ഈ ചുറ്റുപാടില് സാമുദായികമായ പരിവര്ത്തനത്തിനുള്ള 

സാധ്യത വിരളമായിരുന്നു. “രാജാക്കന്മാരുടെ പദവിയിലുള്ളവര്ക്കല്ലാതെ പുരോ 

ഹിത മേധാവിത്വത്തോടു ആത്മീയതയില്ക്കൂടിയായാല് പോലും നേരിടാന് 

സാധിക്കുമായിരുന്നില്ല. അതുകൊണ്ടാണ് സിദ്ധാര്ത്ഥന് തന്നെ ആത്മീയകാര്യങ്ങ 

ളുടെ മറവിലുടെ പുരോഹിതമേധാവിത്വത്തോടു വെല്ലുവിളി ഉയര്ത്തിയത്. ”ഃ2 

അതുവരെയുണ്ടായിരുന്ന ചരിത്രവേളകളില് നിന്ന് മാറിചിന്തിക്കാന് ഉളള 

ഉദ്യമം എന്ന നിലയില് ബുദ്ധന്റെ ജീവിതനിരീക്ഷണങ്ങളെ രൂപപ്പെടുത്തിയെടുക്കു 

കയും സമാന്തരമായ ചരിത്രനിര്മ്മിതിയുടെ അളവുകോലായി ആ ദര്ശനങ്ങള് 

മാറുകയും ചെയ്തു. അവ വര്ത്തമാനകാലജീവിതത്തിന്റെ മതേതര അടിത്തറ 

യില് നിന്നുകൊണ്ട് ദലിത്, സ്ത്രീ പ്രസ്ഥാനങ്ങള് രൂപപ്പെടുത്തിയെടുത്ത പ്രത്യയ 
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ശാസ്ത്രങ്ങളെ ഉള്ക്കൊണ്ട് മുന്നേറുകയും ആ മുന്നേറ്റം ചര്രപരമായ രാഷ്ട്രീയ 

ചിന്തയുടെ ഭാഗമായി അവതരിപ്പിക്കപ്പെടുകയും ചെയ്യുന്നു. 

ഇന്ത്യയുടെ രാഷ്്രീയചരിത്രത്തിലെ പ്രധാനപ്പെട്ട ഒരു കാലമാണ് ബി.സി 

ആറാംനുറ്റാണ്ട. ഈ പശ്വാത്തലത്തിലാണ് ഗൌതമബുദ്ധന്റെ രാഷ്ട്രീയതത്ത്വചി 

ന്തയെ ഐലയ്യ വിശകലനം ചെയ്യുന്നത്. ഇന്ത്യയുടെ സാമൂഹികവും രാഷ്ട്രീയവു 

മായ ചുവടുമാറ്റങ്ങളെക്കുറിച്ചുള്ള ബുദ്ധന്റെ വിശകലനങ്ങള് ലോകാന്തരങ്ങളി 

ലേക്ക് വ്യാപിച്ചു. അക്കാലഘട്ടത്തില് ബുദ്ധനെയും അദ്ദേഹത്തിന്റെ ്രഭാഷണങ്ങ 

ളെയും വേഗത്തില് ജനങ്ങള് സ്വീകരിച്ചു. സാംസ്കാരിക മുന്നേറ്റത്തിന്റെ ഭാഗമാ 

യിട്ടുള്ള ഈ പ്രവര്ത്തനങ്ങളില് ജാതിവിരുദ്ധപോരാട്ടങ്ങളും ദലിത്ബഹുജനവ(്ര 

സ്ഥാനങ്ങളും എല്ലാം ഉള്പ്പെട്ടു. “ഗ്രാകചരിത്രഘട്ടത്തില് മനുഷ്യര് അനുഭവിച്ചു 

പോന്ന സമത്വവും സ്വാതന്ത്യവും സാഹോദര്യവും തകര്ത്ത് അസമത്വപൂര്ണ്ണവും 

ചുഷണാധിഷ്ഠിതവുമായ വ്യവസ്ഥയ്ക്ക് രൂപം നല്കിയ “‘ഭാരതീയസംസ്കാരം 

എന്ന ഓമനപ്പേരിലറിയപ്പെടുന്ന ഭീകരതയ്ക്കെതിരായി ജനസാമാന്യം ഗപതികരിച്ച 

താണ് ബുദ്ധ-ജൈനവിപ്ലവങ്ങള്. ജീവിതത്തിന്റെ എല്ലാതുറകളിലും അധഃപതന 

ത്തിന്റെ നെല്ലിപ്പലകവരെയെത്തിയ ഒരു സമൂഹത്തെ സമുദ്ധരിക്കുന്നതിന് ഉദയം 

ചെയ്ത ഒരു മഹാവിപ്ലവമായിരുന്നു ബുദ്ധമതത്തിന്റെ പേരില് നടന്നത്. "53 

ഇന്ത്യയുടെ രാഷ്ട്രീയ്രപസ്ഥാനപ്രവര്ത്തനങ്ങള് ജാതിചിന്ത ചര്ച്ചചെയ്യു 

പ്പെടുകയും അതൊരു വിചാരധാരയായി രാഷ്ട്രീയവല്ക്കരണത്തിന്റെ ഭാഗമായി 

അധികാരഘടനയ്ക്കകത്തും പുറത്തും നിലകൊള്ളുകയുണ്ടായി. ““തൊണ്ണുറുക 

ളിലെ മണ്ഡല്വിവാദത്തിനുശേഷമുള്ള സംവാദങ്ങളില് ജാതി ഇന്ത്യന്രാഷ്ട്രവ്യ 

വസ്ഥയിലെ ഒരു മുഖ്യബിന്ദുവായി ഉയരുകയും ചെയ്തിരിക്കുന്നു. ജാതിവിരുദ്ധ 

സമരങ്ങളുടെ വേരുകള് തേടിയുള്ള അന്വേഷണങ്ങളില് ദലിത് ബഹുജന്, നവ 

ബുദ്ധമത പ്രസ്ഥാനങ്ങള് ഗണ്യമായ ചില ചോദ്യങ്ങല് ഉന്നയിച്ചിട്ടുണ്ട്. ഇതെല്ലാം 

കാരണം ഇന്ത്യന് സാമൂഹിക-രാഷ്ട്രീയവീക്ഷണങ്ങള് പഠിക്കുന്നതിന്റെ 

പ്രാധാന്യം വര്ദ്ധിച്ചിരിക്കുന്നു.'** 

സാമൂഹികമായ അസമത്വത്തിന് ഇന്ത്യയില് തുടക്കം കുറിക്കുന്നത് ഇവിടെ 

യുണ്ടായിരുന്ന ഗോത്രസമൂഹങ്ങളെ വര്ണാശ്രമധര്മ്മത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനമായ 

256



“ജാതി” ഘടനയിലേക്ക് കൊണ്ടുവരുന്നതുവഴിയാണ് എന്ന നിരീക്ഷണം പ്രധാന 

പ്പെട്ട ഒന്നാണ്. 

മനുഷ്യനെക്കുറിച്ചുള്ള കാഴ്ചപ്പാടിലെ വൈകല്യമാണ് സാമൂഹികമായ 

അസമത്വങ്ങള് സൃഷ്ടിക്കാന് ്രാഹ്മണിസത്തെ പ്രേരിപ്പിച്ചത്. ഒന്നാം ഘട്ടത്തില് 

വര്ണവ്യവസ്ഥയിലേക്കും തുടര്ന്ന് ആഴത്തിലുള്ള സാമൂഹികവിഭജനത്തിലേക്കും 

സമൂഹം മാറുന്നു. ഗോത്രസമൂഹങ്ങളെ ചെറിയ ചെറിയ കൂട്ടമായി വിഭജിക്കു 

കയും അതിലുടെ ജാതിയുടെ കടന്നുകയറ്റത്തെ എളുപ്പമാക്കുകയും ചെയ്തു 

വരേണ്യജനത. കനടില്യനും മനുവും പ്രതിനിധാനം ചെയ്യുന്ന ്രാഹ്മണിസം 

ജാതിവ്യവസ്ഥയില് നിന്ന് രൂപംകൊണ്ട ദൈവസങ്കല്പ്പത്തില് അധിഷ്ഠിതമാണ്. 

“ദൈവസങ്കല്പ്പര്രകാരം” രാജാവ് എന്ന സ്ഥാനം രൂപപ്പെടുന്നു. ആധിപത്യത്തിന്റെ 

അടിസ്ഥാനത്തിലുള്ള നിയന്ത്രണങ്ങള് രാജാവ് നടപ്പില് വരുത്തി. വിവിധജാതി 

കളുടെ ഒത്തുചേരല് ഒഴിവാക്കാനും അസ്രാഹ്മണര്ക്കെതിരെ ശിക്ഷാര്രയോഗ 

ങ്ങള് നടപ്പില് വരുത്താനും രാജാവ് “നീതി” പ്രയോഗിച്ചു. ജാതിനിയമങ്ങള് നട 

പ്പിൽ വരുത്താനുള്ള ഭരണാധികാരിയായിരുന്നു രാജാവ്. ജാതിവ്യവസ്ഥ നില 

നില്ക്കുന്ന ചൂഷണ സാഹചര്യങ്ങളില് ആധിപത്യത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനത്തിലുള്ള 

നിയന്ത്രണങ്ങള് നല്കപ്പെട്ടിരുന്നു. രാഷ്ട്രത്തിന്റെ നിയമങ്ങള് ജാതിയില് അധി 

ഷഠിതമായിരുന്നു. 

ബുദ്ധചിന്തകള് ആരംഭിക്കുന്നത് ഇന്ത്യയിലെ അടിസ്ഥാനജന സമൂഹങ്ങ 

ളുടെ സങ്കല്പ്പങ്ങളെ ക്രോഡീകരിച്ചുകൊണ്ടാണ്.ഗനതമബുദ്ധന് എന്ന വ്യക്തിക്കു 

മുന്പുതന്നെ ഇരുപത്തിഎട്ടോളം' ബുദ്ധന്മാര് ഉണ്ടായിരുന്നു എന്നുള്ള കഥ നില 

നില്ക്കുന്നുണ്ട്. “ഇവരില് പലരും ഇന്ത്യയിലെ സാധാരണസമുൂഹങ്ങളില്പെട്ട 

വരും ഗോത്രവിഭാഗങ്ങള്, സ്ത്രീകള് എല്ലാം ഉള്പ്പെടുന്നവരുമായിരുന്നു. ശ്രമ 

ണന്മാരെന്നും ബോധിസത്വന്മാരെന്നും സിദ്ധന്മാരെന്നും ഇവര് പലപേരുകളില് 

അറിയപ്പെട്ടു. ഭനതികവാദആശയത്തില് അധിഷ്ഠിതമായ ഇന്ത്യയുടെ സവിശേഷ 

' തൃഷ്ണങ്കരന്, മേദങ്കരന്, ശരണങ്കരന്, ദീപങ്കരന്, കാണ്ഡിന്യന്, മംഗലന്, സുമന 
സ്, രൈവതന്, ശോഭിതന്, അനവമദര്ശ്ശിന്, പദ്മന്, നാരദന്, പദ്മോത്തരന്, സുമേ 
ധന്, സുജാതന്, (്പിയദര്ശ്ശിന്, അര്ത്ഥദര്ശ്ശിന്, ധര്മ്മദര്ശ്ശിന്, സിദ്ധാര്ത്ഥന്, 

തിഷ്യന്, പുശ്യന്, വിപശ്യിന്, ശിഖിന്, വിശ്വഭൂ, ശ്രകുച്ചണ്ഡന്, കനകമുനി, കാശ്യ 
ald, NOMA. 
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സങ്കല്പങ്ങളായിരുന്നു ആശയപരമായി ഇതിന്റെ പിന്ബലം. പ്രകൃതിയും മനു 

ഷ്യനും സമൂഹവുമെന്ന ഒരു സന്നാഹം ഇതിനു പിന്നില് കാണുവാൻ കഴിയും. 

ഇവയുടെ തുടക്കം തദ്ദേശീയമായ ഗോത്രസമുഹങ്ങളില് നിന്ന് ആരംഭിക്കുന്നു. 

തദ്ദേശീയരുടെ വിവിധ ഗാനശാഖകള്, കഥാസാഹിത്യങ്ങള്, ഗോത്രസമൂ 

ഹങ്ങളിലെ സാഹിതൃരുപങ്ങള്, അനുഷ്ഠാന ആചാരരുപങ്ങള് തുടങ്ങിയവയില് 

സമത്വാധിഷ്ഠിതമായ നിരവധി സങ്കല്പങ്ങള് കാണാം. വിവിധ ഗോത്രവിഭാഗ 

ങ്ങള് പ്രദേശപരമായി അവരുടെ വൈവിധ്യം നിലനിര്ത്തിയപ്പോഴേക്കും അവര് 

തമ്മില് കൊടുക്കല് വാങ്ങലുകളും സാംസ്കാരികവിനിമയങ്ങളും തുല്യതയുടെ 

രൂപത്തില് നടന്നു. വൈവാഹികബന്ധങ്ങളും വാണിജ്യവ്യാപാരബന്ധങ്ങളും ഈ 

ഗോത്രങ്ങള് തമ്മില് നിലനിര്ത്തി. ഗോത്രങ്ങള് തമ്മിലുളള അകലം ജാതിബദ്ധപ 

രമായ ഒന്നായിരുന്നില്ല. പലപ്പോഴും അവരുടെ ജീവിതസാഹചര്യത്തില് നിന്ന് ഉരു 

ത്തിരിഞ്ഞതോ ഗ്രദേശപരമായി സംഭവിക്കുന്നതോ ആയ മറ്റു ചില സങ്കല്പനങ്ങ 

ളില് നിന്നാണ് അവര് തമ്മിലുള്ള ദുരം പാലിക്കപ്പെട്ടത്, അല്ലെങ്കില് അത് സംഭവി 

ചത്. അതേസമയം വര്ണ്യവ്യവസ്ഥയുടെയും തുടര്ന്നു രൂപപ്പെട്ട ജാതിവ്യവസ്ഥ 

യുടെയും മുല്യമായിരുന്നില്ല ഈ വിഭാഗങ്ങളെ പരസ്പരം വിവിധ പേരുകളില് 

വിവിധസ്ഥലങ്ങളില് അറിയപ്പെടുവാന് ഇടയാക്കിയത്. പ്രത്യേകിച്ചു ജ്യോതിറാവു 

ഫുലെയെപ്പോലുള്ള ചിന്തകന്മാര് ഇവയെക്കുറിച്ചു വിശദമായി പഠിക്കുന്നുണ്ട്. 

അദ്ദേഹം പറയുന്നത് ഈ വിഭാഗങ്ങള് അടിസ്ഥാനപരമായി ദ്രാവിഡസമൂഹങ്ങളാ 

യിരുന്നു എന്നാണ്. “അതിശൂദ്രര്” എന്നാണ് അദ്ദേഹം ഈ വിഭാഗത്തെ വിളിക്കു 

ന്നത്. അഥവാ വര്ണ്ണവ്യവസ്ഥയുടെ (ബ്രാഹ്മണ-ക്ഷ്രിയ-വൈശയ-ശുദ്ര) സങ്കല് 

പ്പങ്ങള്ക്ക് പുറത്തേക്കുള്ള സമൂഹങ്ങള് എന്നാണ് അതിശുദ്രര് എന്ന പേരു 

കൊണ്ട് അര്ത്ഥമാക്കുന്നത്. 

നിഷാദ, ചണ്ഡാള, പാഞ്ചാല, ചേരചോള പാണ്ഡ്യ ഇങ്ങനെ വിവിധ പേരു 

കളില് ഇന്ത്യയിലുടനീളം ഈ വിഭാഗങ്ങള് അവരുടെ സാമൂഹികരുപികരണം 

സംസ്കാരമായും, സാഹിത്യമായും, ജീവിതാശയങ്ങളായും വികസിപ്പിച്ചു. 

ഇവയുടെ വികസിച്ച ഒരു ലോകമാണ് (ബനദ്ധ-ജൈന) അടിസ്ഥാനജനതയു 

ടെയും ഗോത്രങ്ങളുടെയും സാഹിതൃശാഖകളില് കാണുവാന് കഴിയുന്നത്. തമി 
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ഴ്സംഘസാഹിത്ൃത്തിന്റെ വിശാലമായ ഭൂമികയിലും നമ്മള് കാണുന്നത് വര്ണ്ണ 

ജാതി വ്യവസ്ഥയിലേക്ക് എത്തിപ്പെടുന്നതിമുമ്പുള്ള സമൂഹത്തിന്റെ ജീവിതചിത്ര 

മാണ്. “പാരിസ്ഥിതികഗണങ്ങള്ക്ക് ഉല്പാദനരീതികളിലും സാംസ്കാരിക രീതിക 

ളുമായുള്ള ബന്ധത്തെ “തിണെ' സങ്കല്പത്തിലുടെ സംഘസാഹിത്യം ആവിഷക 

രിച്ചിട്ടുണ്ട്. വ്ൃത്ൃയസ്തങ്ങളായ ഭുമിശാസ്ത്രമേഖലകള്ക്ക് (പുഴയോരം, തീരദേശം, 

കുന്നിന്്രദേശം) വൃത്യാസമുള്ള തൊഴിലുകളും ദൈവങ്ങളേയും നല്കിയാണ് 

സംഘസാഹിത്യം ഈ വൃത്യാസത്തെ അടയാളപ്പെടുത്തിയിരിക്കുന്നത്.” വൃത്ൃ 

സ്തമായ ഭൂമിശാസ്ത്രമേഖലകളുമായി പ്രാചീനതമിഴകത്തെ ജനങ്ങള്ക്കുള്ള 

ഗാഡ്ബന്ധത്തെയാണ് തിണൈസങ്കല്പ്പം വൃക്തമാക്കുന്നത്. 

പഴന്തമിഴ് പാട്ടുകളില് നിന്നാണ് ഏ.ഡി അഞ്ചാംശതകംവരെ തമിഴകത്ത് 

നിലനിന്നിരുന്ന ഗോത്രസമുഹങ്ങളെക്കുറിച്ചുളള വിവരങ്ങള് ലഭിക്കുന്നത്. തിണ 

കളുടെ വിഭജനമനുസരിച്ചുള്ള ജീവിതരീതിയില് തൊഴില്മേഖലകളുമായി ബന്ധ 

പ്പെടുത്തിയുള്ള അടിസ്ഥാനജീവിത്രകമമാണ് നിലനിന്നത്. തിണയിലെതൊഴിലു 

കളും പുതിയ തൊഴില്രുപങ്ങളും തമ്മിലുള്ള വിഭജനം സമൂഹത്തിന്റെ അടിസ്ഥാ 

നഘടനയില് മാറ്റം വരുത്തിയില്ല. ഇവയിലൊക്കെയും വിവിധരുപത്തില് 

കൊള്ളയും കവര്ച്ചയും നിലനിന്നിരുന്നു. സംഘകാലചരിത്രത്തില് കാണുന്ന 

വിശാലജീവിതത്തില് സാമ്പത്തികവും അധികാരപരവുമായ മത്സരങ്ങളും യുദ്ധ 

ങ്ങളുമൊക്കെ നിലനില്ക്കുന്നു. എന്നാല് ഇവയിലൊക്കെ നിലനില്ക്കുന്ന 

ഇത്തരം മത്സരങ്ങള് സമൂഹത്തിനെ വിഭജിക്കുന്ന ഒരു പ്രത്യയശാസ്ത്രമെന്നരീതി 

യില് ഈ കാലഘട്ടത്തില് നിലനിന്നിരുന്നില്ല. ഈ അടിസ്ഥാനസമൂഹങ്ങള് 

നിര്മ്മിച്ചെടുത്ത സങ്കല്പങ്ങളാണ് ഇന്ത്യയിലെത്തന്നെ ഇതര തത്ത്വചിന്താപദ്ധതി 

കളായി വികസിച്ച ചാര്വാകം, സാംഖ്യം തുടങ്ങിയ ദര്ശനങ്ങളിലൂടെ ബുദ്ധചിന്ത 

യായി വികസ്സിച്ചത്. 

3,5,.] യൂറോപ്യന് -ഇന്ത്ന് പശ്ചാത്തലത്തിലെ ചിന്താപദ്ധതികളും ബുദ്ധനും 

എല്ലാ ചിന്തകളുടെയും പ്രാരംഭം യൂറോപ്പാണെന്നു വാദിച്ച പാശ്ചാതൃചിന്ത 

കര് ഇന്ത്യയില് മതപരമായ തത്ത്വങ്ങളില് അധിഷ്ഠിതമായ രാഷ്രടരഭരണമാണ് 

നിലനിന്നതെന്ന് സ്ഥാപിക്കാന് ശ്രമിച്ചു. ഇത് ഏകപക്ഷീയവും പരിമിതവുമായ 

സമീപനമായിരുന്നു. ആര്യവത്ക്കരണവും ബ്രാഹ്മണവത്കരണവും അത് ഉയര് 
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ത്തിപ്പിടിച്ച അധികാരരുപങ്ങളും ഇവിടെ ഉദാഹരണമായി വ്യക്തമാക്കാം. ര്രാഹ്മ 

ണവല്ക്കരണം മുന്നോട്ടുവച്ച രാഷ്ട്രീയവല്ക്കരണമാണ് ഇന്ത്യയില്നടപ്പിലായ 

തെന്ന വാദത്തില് നിന്നുകൊണ്ട് അതിന്റെ നിരര്ത്ഥകയെ ചോദ്യംചെയ്യാന് 

ഐലയ്യ ബുദ്ധനെ ഗ്രീക്ക് ചിന്തകന്മാരായ അരിസ്റ്റോട്ടില്, പ്ലേറ്റോ തുടങ്ങിയവര്ക്ക് 

സമാനമായോ അവരേക്കാള് ഓന്നത്യമുള്ള ചിന്തകനായോ അവതരിപ്പിക്കുന്നു. 

വാസ്തവത്തില് ബുദ്ധന്റെ ജീവിതകാലം സോക്രട്ടീസ്, പ്ലേറ്റോ, അരിസ്റ്റോട്ടിൽ 

എന്നിവരുടേതിനേക്കാള് മുമ്പായിരുന്നു. അത് കണ്ഫ്യുഷസിനും മുമ്പായിരു 

ന്നുവെന്നാണ് ചൈനീസ് ചരിത്രരേഖകള് തെളിയിക്കുന്നത്. “ബുദ്ധന് ഒരു 

രാഷ്ട്രീയചിന്തകനാണ് എന്ന് വിശദമായപഠനങ്ങളുടെ ബലത്താല് തെളിയിക്ക 

പ്പെട്ടാല് ഇന്ന് അറിയപ്പെടുന്ന എല്ലാ രാഷ്ട്രീയമീമാംസകരുടെയും മുന്ഗാമി 

യാണ് അദ്ദേഹം എന്ന വസ്തുത പുറത്തുവരും. ””*$ 

കാഞ്ചഐലയ്ു പറയുന്നതുപോലെ ഇന്ത്യന് ജ്ഞാനപദ്ധതിയില് യൂറോ 

പ്യന് വിജ്ഞാനത്തിന്റെ അപ്രമാദിത്വം വിവരിക്കുന്നതു കാണാം. ഈ യൂറോ 

പ്യന് അപ്രമാദിത്വം ഓറിയന്റെലിസത്തിന്റെ കാലഘട്ടത്തിലാണ് ഏറെ പ്രാബല്യം 

നേടിയത്. ഓറിയന്റെലിസമാകട്ടെ ഇന്ത്യയില് ഒരു സന്യാസി പണ്ഡിതസമൂഹം 

നിലനിന്നിരുന്നുവെന്നും മുഹമ്മദീയന്മാര് അവരെ പരാജയപ്പെടുത്തുകയോ നശി 

പ്പിക്കുകയോ ചെയ്തുവെന്നുള്ള ചരി്രനിഷേധങ്ങള്ക്ക് കുടുതല് പ്രാധാന്യം 

കൊടുത്തു. അതേത്തുടര്ന്ന് ഇന്ത്യന്്രാഹ്മണ്യം തങ്ങളാണ് ഭാരതത്തിലെ 

വൈജ്ഞാനികമേഖലയുടെ പ്രഥമകേന്ദ്രം എന്ന് ചരിത്രവിരുദ്ധവും വാസ്തവിരു 

ദ്ധവുമായ പ്രചരണം യുറോപ്യന്പണ്ഡിതരുടെ ചരിത്രവിരുദ്ധതയെ കൂട്ുപ്പിടിച്ചു 

ഗ്രചരിപ്പിക്കാന് ശ്രമിച്ചു. ഇതിനെയാണ് ഐലയ്യു തന്റെ നിരീക്ഷണം കൊണ്ട് 

പുനര്പരിശോധിക്കുന്നത്. 

കാഞ്ചഐലയ്യ പറയുന്നു ഒരു പക്ഷേ ഓറിയന്റലിസം (പചരിപ്പിച്ച അതിന്റെ 

വസ്തുതാവിരുദ്ധമായ ചരിത്രനിലപാടുകള് ഇന്ത്യയില് വരേണ്യരുടെ വിജ്ഞാന 

ശാഖയെ മാത്രമാണ് സഹായിച്ചത്. യുറോപ്യന് വെള്ളക്കാരുടെ വിജ്ഞാന അധി 

കാരരുപവും ഇന്ത്യയിലെ ബ്രാഹ്മണവരേണ്യ വിജ്ഞാനാധികാരരുപവും ഇവിടെ 

കൈകോര്ക്കുകയായിരുന്നു. അതിലുടെ ബുദ്ധ-ജൈന -ദ്രാവിഡ-സിദ്ധ-ഗോത്ര 

ഇതരഅടിസ്ഥാനജനതകളുടെ ജ്ഞാനപദ്ധതികളോരോന്നിനെയും ഒഴിവാക്കുന്ന 

തിനോ ഇന്ത്യയില്നിന്നുതന്നെ പുറംതളളുന്നതിനോ ഒരു അവസരമാക്കി ഉപയോ 

260



ഗിച്ചു. അതുകൊണ്ടുതന്നെ ഐലയ്യയുടെ നിരീക്ഷണത്തിന് ഏറെ ഗ്രസക്തിയു 

ണ്ട്. ഒന്നാമതായി ‘ര്രബുദ്ധതായുഗം” (Enlightment) എന്ന ആശയം യൂറോപ്യന് 

നിരീക്ഷണത്തില് സോക്രട്ടീസ്, പ്ലേറ്റോ, അരിസ്റ്റോട്ടില് തുടങ്ങിയവരുടെ കാലഘ 

ടുത്തില് ആരംഭിച്ചു എന്ന് വിലയിരുത്തപ്പെടുന്നു. എന്നാല് ഇന്ത്യന് വൈജ്ഞാ 

നിക ധാരയാവട്ടെ അതിനെ അതേപടി പിന്തുടര്ന്നു. ഐലയ്യ നിരീക്ഷിക്കുന്നത് 

നോക്കുക; വാസ്തവത്തില് ബുദ്ധന്റെ ജീവിതകാലം മുതല് ഇന്ത്യയില് വളരെ 

മുമ്പുതന്നെ സാമുഹികപരിഷ്കരണം രുപംകൊണ്ടിരുന്നു. ബുദ്ധനെത്തന്നെ 

നോക്കുക, ജ്ഞാനോദയം (Enlightment) നേടിയ ആള് എന്ന നിലയിലാണ് 

അദ്ദേഹത്തെ വിലയിരുത്തുന്നത് എങ്കിലും യുറോപ്യന് ജ്ഞാനോദയത്തിന് 

പ്രാധാന്യം കൊടുക്കുന്നവര് ഏഷ്യന് ജ്ഞാനോദയത്തെ കുടിവയ്ക്കുന്നത് വരേ 

ണ്യരില് നിന്നും ജ്ഞാനോദയം ഉയരാത്തതു കൊണ്ടാണെന്നു വ്യക്തമാകുന്നു. 

ഇന്ത്യന് ചിന്തകന്മാര് യൂറോപ്യന്ചിന്തയെ അതേപടി പറിച്ചുനടുകയും ഇന്ത്യ 

യിലെ ഈ വിജ്ഞാനപദ്ധതിയെ വരേണ്യവൈജ്ഞാനിക അധികാരരുപമായി 

്രചരിപ്പിക്കുകയും ചെയ്തു. ഐലയ്യയുടെ നിരീക്ഷണം ഈ അധികാരരുപങ്ങളെ 

ചോദ്യം ചെയ്യുന്നു. 

ഇന്ത്യന് രാഷ്ഗ്രീയചരിത്രത്തിലെ ഏറ്റവും നിര്ണ്ണായകമായ കാലഘട്ടമാണ് 

ബി.സി ആറാംനുറ്റാണ്ട്. ഈ സാഹചര്യത്തെ അപനിര്മ്മിച്ചുകൊണ്ടാണ് ബുദ്ധന്റെ 

രാഷ്ട്രീയതത്ത്വശാസ്ത്രത്തെ ഐലയ്യ വിലയിരുത്തുന്നത്. വലിയ കോളിളക്ക 

ങ്ങള് സൃഷ്ടിച്ച രാഷ്ട്രീയതത്ത്വചിന്തകള് ഇവിടെ ആവിര്ഭവിച്ച കാലഘട്ടമാണി 

ത്. ഗൌതമന്റെ തത്ത്വചിന്തകള് ഇന്ത്യന് സമുഹത്തിന്റെ രാഷ്ട്രീയ-സാമ്പത്തിക 

സാമൂഹിക സ്വഭാവത്തെ ശക്തമായി സ്വാധീനിക്കുകയും അദ്ദേഹം നടത്തിയ 

സംവാദങ്ങളും രൂപപ്പെടുത്തിയ ദര്ശനങ്ങളുമെല്ലാം മറ്റു ലോകങ്ങളിലേക്കും സഞ്ച 

രിക്കുകയും ചെയ്ത കാലമായിരുന്നു അത്. ദലിത്ബഹുജന് എഡ്രസ്ഥാനങ്ങളിലും 

തുടര്ന്നുവരുന്ന ജാതിവിരുദ്ധസമരങ്ങളുടെ മുന്നേറ്റങ്ങളിലുമെല്ലാം പിന്നീടങ്ങോട്ട 

ഇതിന്റെ തുടര്ച്ച കണ്ടെത്താവുന്നതാണ്. ആധുനികകാലത്താകട്ടെ, അംബേദ്ക 

റുടെ രാഷ്ട്രീയതത്ത്വശാസ്ത്രം വീണ്ടുവിചാരത്തോടെ പുനര്നിര്വൃചിക്കപ്പെടുന്നു. 

ഇവിടെയാണ് രാഷ്ഗ്രീയചിന്തകനെന്ന പഠനത്തിന്റെ സാധ്യതനിലനില്ക്കപ്പെടുന്ന 

ത്. അംബേദക്കറുടെ ബുദ്ധമതസ്വീകരണത്തെ രാഷ്ട്രീയ്രപത്യയശാസ്ത്രത്തിന്റെ 

ഭാഗമായി ചേര്ത്തുവെക്കുമ്പോഴാണ് ബുദ്ധന്റെ രാഷ്്രീയസ്വഭാവം കൂടുതല് 
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വ്യക്തമാകുന്നത്. ““ബ്രാഹ്മണാധിപത്യത്തിനും മര്ദ്ദത്തിനും ചൂഷണത്തിനും കഷ്ട 

പ്ാടുകള്ക്കും യുദ്ധത്തിനും എതിരായ ഒരു പ്രസ്ഥാനം എന്ന നിലയ്ക്ക് ബദ്ധമ 

തതത്ത്വങ്ങള് സാധാരണക്കാര്ക്കിടയില് അതിവേഗം പ്രചരിച്ചു. അംഹിസയില് 

അധിഷ്ഠിതമായ ജീവിതഗതിയെ സാധ്യമാക്കിയ ബുദ്ധചിന്തകള് മതവിപ്ലവമെന്ന 

നിലയ്ക്ക് ആരംഭിച്ചുവെങ്കിലും അതു മതപരമായ വിപ്ലവത്തെയും പിന്നിലാക്കുന്ന 

തായിത്തീര്ന്നു. അതു സാമൂഹ്യവും രാഷ്ട്രീയവുമായ വിപ്ലവമായി വളര്ന്നു. ””57 

പിന്നീടങ്ങോട്ട് ഈ ജാതിവിരുദ്ധപോരാട്ടങ്ങളുടെ സ്ഥിതിവിശേഷങ്ങള് പലതും 

കണ്ടെത്താനും ഇല്ലാതാക്കാനും ദലിത്ബഹുജന് പ്രസ്ഥാനങ്ങളും നവബുദ്ധചലന 

ങ്ങളും മുന്നിട്ടിറങ്ങുകയും ചെയ്തു. 

3.5.2 തത്ത്വശാസ്ര്രനിര്വൃചനവും കൊളോണിയല്കാലവും 

തത്ത്വശാസ്്രംം എന്നാല് അറിവുകണ്ടെത്തലാണ്. രാഷ്ട്രീയതത്ത്വ 

ശാസ്ത്രം വ്യക്തികളുടെ പ്രത്യയശാസ്ത്രത്തിനകത്തുനിന്നുളള സാഹചര്യങ്ങളെ 

യാണ് കണ്ടെത്താന് ശ്രമിക്കുന്നത്. “രാഷ്ട്രീയതത്ത്വശാസ്ത്രമെന്നാല് ഒരു 

വ്യക്തിയുടെ രാഷ്ട്രീയവും പ്രത്യയശാസ്ത്രവുമായ ധാരണകളുടെ പഠനമാണ്. 88 

വ്യക്തിയുടെ ജീവിതസാഹചര്യങ്ങള് ഭരണകുൂടത്തിന്റെയും ഗവണ്മെന്റിന്റെയും 

താല്പര്യങ്ങളെ ആശ്രയിച്ചിരിക്കണം എന്നില്ല. അതായത് പലസമുഹങ്ങളിലും 

വ്യക്തികളുടെ അധികാരബന്ധങ്ങളെ നിശ്ചയിക്കുന്നത് ഭരണകുൂടത്തിന്റെയോ 

ഗവണ്മെന്റിന്റെയോ പ്രവര്ത്തനങ്ങള് മാത്രമല്ല മറിച്ച് സ്ഥാപനവല്ക്കരിക്കപ്പെ 

ടുന്ന അവസ്ഥകളിലും പ്രത്യയശാസ്ത്രത്തെ നിശ്വയിക്കാവുന്നതരത്തില് മാറ്റമു 

ണ്ടായേക്കാം. ഇന്ത്യയെ സംബന്ധിച്ച് അധികാരഘടനയെ നിര്ണയിക്കുന്നതില് 

ജാതിവ്യവസ്ഥ പ്രമുഖസ്ഥാനം അലങ്കരിക്കുന്നു. പാശ്ചാതൃചിന്തകരുടെ കണ്ടെ 

ത്തലില് നിന്ന് മാറിനിന്നുകൊണ്ടുവേണം ഇന്ത്യയുടെ രാഷ്ട്രീയസാഹചര്യത്തെ 

വ്യക്തമാക്കേണ്ടത്. കൊളോണിയല് പ്രത്യയശാസ്ത്രം തന്റെ അധികാരഘടന 

ഉപയോഗിക്കുകയും സ്വാധീനം ചെലുത്തുകയും ചെയ്തതിന്റെ ഫലമായി 

ഇന്ത്യൻചിന്തകര് പലപ്പോഴും വഴിമാറി ചിന്തിക്കുകയും അവരുടെ സാഹചര്യ 

ങ്ങളുടെ സ്വാധീനതയില്പെട്ട തങ്ങളുടെ ചിന്തകളെ വഴിമാറ്റിവിടുകയും ചെയ്യു 

ന്നു, ഐലയ്യ പറയുന്നു; “1794 ല് തന്നെ വില്യംജോണ്സ് മനുവിന്റെ ധര്മ്മ 

ശാസ്ത്രം പ്രസിദ്ധം ചെയ്തിരുന്നു. 1801 ലാണ് ഹിന്ദു നിയമസംഹിത 

262



കോള്ബ്രേക്ക് ഇറക്കിയത്. ഇത്തരം വിവര്ത്തനങ്ങളെയും വ്യാഖ്യാനങ്ങളെയും 

ആധാരമാക്കിയാണ് ഇന്ത്യയില് സര്ഗ്ഗാത്മകമായ രാഷ്ട്രീയതത്ത്വചിന്തകള് 

ഒന്നും തന്നെ ഉടലെടുത്തിരുന്നില്ല എന്ന നിഗമനത്തില് പാശ്വാത്യര് എത്തി 

ച്േര്ന്നത്.” പാശ്ചാതൃരുടെ ഈ നിഗമനങ്ങള് പരിമിതമായതായിരുന്നു. 

അവര്ക്ക് യഥാര്ത്ഥത്തില് ഇന്ത്യന്ജ്ഞാനവ്യവസ്ഥകളെ കണ്ടെത്താന് സാധി 

ക്കാതെ പോവുകയായിരുന്നു. 

ഇന്ത്യയുടെ സര്ഗ്ഗാത്മകതയെക്കുറിച്ചും തത്ത്വചിന്താപരമായ കഴിവുകളെ 

ക്കുറിച്ചും ഒരു ഇരുണ്ടചിത്രമാണ് രാഷ്ട്രമീമാംസകരും സര്വ്വവിജ്ഞാനകോശങ്ങ 

ളിലേക്കു സംഭാവനകള് നല്കുന്നവരുമടക്കമുളള പടിഞ്ഞാറന് എഴുത്തുകാരില് 

പലരും വരച്ചുകാട്ടിയതെന്ന ഐലയ്യയുടെ അഭി്രായം അര്ത്ഥവത്തായി നില 

നില്ക്കുന്ന ഒന്നാണ്. ഇതിന്റെയെല്ലാം തുടര്ച്ചയെന്ന നിലയില് പാശ്ചാതൃമനുഷ്യ 

രാണ് പനരസ്തൃരല്ല ഗ്രീക്കുകാരുടെ സാംസ്കാരിക പിന്ഗാമികള് എന്ന നിഗമന 

ത്തില് എത്തിച്ചേരുകയാണുണ്ടായത്. രാഷ്ട്രീയത്തെയും അതിഭാനതികദര്ശനങ്ങ 

ളെയും മതത്തിന്റെയും ജാതികളുടെയും ഭൂമികയില് കൂടി വ്യക്തമാക്കുന്ന യൂറോ 

A$ ദര്ശനങ്ങളില് കുടുങ്ങിക്കിടക്കുന്നവരാണ് ഇന്ത്യക്കാര് എന്നും രാഷ്ട്രീയചി 

AMONG ക്രിയാത്മകമായ ഇടപെടലുകള് ഇല്ലാത്ത ജനതയായി ഇന്ത്യക്കാരെ 

കാണുന്ന ചിന്തകളും അന്ന് സമൂഹത്തില് നിലനിന്നു. ഈ ചിന്തകള്ക്ക് പ്രേരക 

മായിത്തീര്ന്നത് യൂറോപ്യന് വീക്ഷണത്തിന്റെ പരിമിതമായ കാഴ്ചപ്പാടുകളാണ്. 

ബുദ്ധന്റെ രാഷ്ട്രീയചിന്തയെ വൃക്തമാക്കുന്നതിലൂടെ പാശ്ചാതൃചിന്ത 

കര്ക്ക് ഇന്ത്യയെക്കുറിച്ചുണ്ടായിരുന്ന വികലസങ്കല്പ്പങ്ങളെ നിരാകരിക്കുകയാണ് 

ഇവിടെ ചെയ്യുന്നത്. എന്നാല് സ്വന്തമായ രാഷ്ട്രീയചിന്ത ഇല്ലാത്ത രാജ്യമാണ് 

ഇന്ത്യ എന്ന് പറഞ്ഞ ജയിംസ്മില്ലിനെപ്പോലെയുള്ളവരുടെ വാദഗതികളെ 

തകര്ക്കാന് ഗ്രീക്ക് ചിന്തകരായ പ്രേറ്റോയുടെയും അരിസ്റ്റോട്ടിലിന്റെയും സമകാലി 

കരായും അവരേക്കാള് കാലിക്രപസക്തിയുള്ള വ്യക്തിയായും ബുദ്ധനെ മാറ്റി 

തീര്ക്കുകയാണ് ഐലയ്യയുടെ പഠനം. 

ഗ്രീക്ക്സംസ്കാരത്തില് രാഷ്ട്രീയം മതത്തില്നിന്നും മിത്തില്നിന്നു 

മെല്ലാം വേറിട്ടുനിന്നിരുന്നു. കിഴക്കിന്റെ ദര്ശനങ്ങളില് അത്തരമൊരു വേര്തിരി 

ക്കല് അസാധ്യമായിരുന്നു. നിലവിലിരിക്കുന്ന അധികാരഘടനയ്ക്കകത്തെ 
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പൊതുവായ ജീവിതസാഹചര്യങ്ങളെ കണക്കിലെടുത്തുകൊണ്ട് ധാര്മ്മികമായ 

അടിത്തറ സ്ൃഷടിച്ച വൃക്തിമാത്രമായി ബുദ്ധനെ പാശ്ചാതൃചിന്തകര് മനസ്സിലാ 

ക്കുന്നു. കനടില്യനെയും മനുവിനെയും മറ്റും സൂത്രശാലികളായ ചിന്തകരായും 

കണ്ഫ്യുഷസിനെ ഒരു പെരുമാറ്റസംഹിത രൂപപ്പെടുത്തിയ വ്യക്തിയായും അവര് 

കണ്ടതിനു പിന്നിലെ കാരണമിതാണ്. നിലവിലിരിക്കുന്ന അറിവിനെ സ്വാംശീകരി 

ക്കാനുള്ള അജ്ഞതയാണ് ഇതിന് കാരണമായിത്തീര്ന്നത്. എങ്കിലും കോളനി 

വത്ക്കരണത്തില് കീഴടക്കപ്പെടുന്ന ജനസമൂഹത്തെ അധികാരഘടന കാണുന്ന 

നിലവിലുള്ള രീതിയാണിതിന്റെ പിന്നിലുള്ളത്. “ഇന്ത്യയില് മണ്ഡലിനുശേഷമുള്ള 

കാലത്ത് ദലിത്-ബഹുജനങ്ങള്ക്കു സര്ഗ്ഗാത്മകമനസ്സ് ഇല്ലായെന്ന സവര്ണ്ണവാദം 

പോലെയാണ് തങ്ങളുടെ അധീശത്വകാലത്ത് കോളനിമേലാളര് കിഴക്കന് ജനത 

കളെ വിലയിരുത്തിയിരുന്നത്. ഓരോ അധീശജാതിയും വര്ഗ്ഗവും വര്ണ്ണവും തങ്ങ 

ളുടെ സ്വത്വം സര്ഗ്ഗാത്മകമാണെന്നും അപരന്റേത് സര്ഗ്ഗാത്മകരഹിതമാണെന്നും 

സ്ഥാപിക്കാന് ശ്രമിക്കുന്നു.” അധീശത്വമുള്ള ജാതിയും വര്ഗ്ഗവും ശ്രിയാത്മകത 

യുള്ളവരായി സ്വയം മാറുകയും അതിന് ശേഷിയില്ലാത്തവരായി താഴെക്കിടയിലു 

ളളവരെ മാറ്റിത്തീര്ക്കുകയും ചെയ്യുന്നു. കൊളോണിയല് കാലഘട്ടത്തില് രൂപ 

പ്പെട്ട ഇത്തരം വാദഗതികള് എല്ലാം തന്നെ തെറ്റാണെന്ന് സ്ഥാപിക്കുകയും 

ബുദ്ധന്റെ ചിന്തകള്ക്ക് യാതൊരുരീതിയിലുള്ള മായികതയും കല്പ്പിക്കാനാവി 

ല്ലെന്ന് വ്യക്തമാക്കുകയും ചെയ്യുന്ന ഐലയ്യ, മതാത്മകമായ അന്തരീക്ഷത്തില് 

അല്ലാതെ ബുദ്ധനെ പുതിയകാലഘട്ടത്തിന്റെ വക്താവായി മാറ്റിത്തീര്ക്കുകയാണ്. 

ദൈവവിചാരങ്ങളുടെയും മതത്തിന്റെയും സംവാദരൂപത്തിനകത്തുനിന്നുകൊണ്ട 

ല്ലാതെ ബുദ്ധന് എന്ന വ്യക്തി വരുത്തിയ മാറ്റങ്ങളെ വിലയിരുത്തുന്നു. 

യാതൊരു മുൂല്യവുമില്ലാതെ രൂപപ്പെടുത്തിയ നിര്വൃചനങ്ങള്ക്കകത്ത് നില 

നില്ക്കുന്ന ഗ്രത്യയശാസ്ത്രമായി ബുദ്ധന്റെ സംവാദതലങ്ങളെയും ദര്ശനങ്ങ 

ളെയും ഉള്പ്പെടുത്തിയതിന്റെ ഭാഗമായാണ് തത്ത്വശാസ്ത്രമണ്ഡലത്തില് കിട്ടേണ്ട 

സ്ഥാനം അദ്ദേഹത്തിന് ലഭിക്കാതെ പോയത്. നിഷ്പക്ഷമായ സമീപനരീതിയുടെ 

രൂപീകരണത്തിലൂടെ മാത്രമേ അധികാരബന്ധങ്ങളെ നിര്മ്മിക്കുന്ന സ്ഥാപന 

ങ്ങളെ അഭിസംബോധന ചെയ്യാന് കഴിയുകയുള്ളൂ. ചുരുക്കിപ്പറഠഞ്ഞാല് ഓരോ 

നിര്വ്വചനവും ഓരോ രാഷ്്രീയ-സാമൂഹിക പശ്ചാത്തലത്തിലാണ് നിര്മ്മിക്കപ്പെടു 

ന്നത്. അതായത് ഓരോന്നിനും ്രത്യേകമായ രാഷ്ട്രീയകാഴ്ചപ്പാട വ്യക്തമാക്കേ 
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ണ്ടതുണ്ട്. ഓരോ കാലത്തെയും രാഷ്ട്രീയചിന്തകള് അഭിമുഖികരിക്കുന്ന അധി 

കാരഘടനയ്ക്കകത്താണ് ആ രാജ്യത്തിന്റെ നിലനില്പ്പ് സാധ്യമാകുന്നത്. ഇന്ത്യ 

യില് സമൂഹത്തിന്റെ ശക്തമായൊരു ചട്ടക്കൂട എന്നനിലയ്ക്ക് ഭരണകുടം ദൃശ്യമാ 

കുന്നതിന് മുമ്പുതന്നെ ജാതി എന്ന സ്ഥാപനം ആവിര്ഭവിക്കുകയും വികസിക്കുക 

യും സമൂഹഘടനാനിര്മ്മാണത്തിന് അടിത്തറയിടുകയും ചെയ്തിരുന്നു. “നീതി, 

അധികാരം, അവകാശങ്ങള്, കടമകള് എന്നീ വിഷയങ്ങളെല്ലാം ജാതിയുടെ മണ്ഡ 

ലത്തിനകമേയാണ് മനസ്സിലാക്കപ്പെട്ടിരുന്നതും അഭിസംബോധന ചെയ്യപ്പെട്ടിരുന്ന 

തും. അതുകൊണ്ട് പ്രാചീനകാലം മുതലേ ജാതിയെക്കുറിച്ച സങ്കൽപ്പനം ചെയ്യു 

ന്നവരും തത്ത്വചിന്തയില് ഏര്പ്പെടുന്നവരും സ്വന്തം ജീവിതത്തില് ജാതിയാല് 

വിഭജിതരും ഭരിക്കപ്പെടുന്നവരും ആയിരുന്നു.” 

മറ്റൊരു കാര്യം ഉല്പ്പാദനവ്യവസ്ഥയെ ആശ്രയിച്ചാണ് ഓരോ രാജ്യവും 

അവരവരുടേതായ രാഷ്ട്രീയ തത്ത്വശാസ്ത്രങ്ങളെയും അധികാരഘടനയേയും 

നിര്മ്മിച്ചെടുക്കുന്നത്. ഒരു രാജ്യത്തിന്റെ ചിന്താരീതിയില് രൂപംകൊള്ളുന്ന സ്ഥാപ 

നങ്ങള് മറ്റൊരു രാജ്യത്തിന്റെ ചിന്തകളുമായി യോജിച്ച് പോകണമെന്നില്ല, ജാതി 

വ്യവസ്ഥ തികച്ചും ഒരു ഇന്ത്യന് ഏര്പ്പാടാണ്. അതുകൊണ്ട് ഇന്ത്യയുടെ രാഷ്്രീ 

യതത്ത്വശാസ്ത്രം ജാതി എന്ന അധികാരഘടനയ്ക്കകത്ത് മാത്രം നിലനില്ക്കപ്പെ 

ടുന്നു. വര്ഗ്ഗത്തെ അടിസ്ഥാനമാക്കി തന്റെ രാഷ്ട്രീയ തത്ത്വചിന്ത നിര്മ്മിക്കുകയാ 

യിരുന്നു കാള്മാര്ക്സ്. അതുപോലെ അംബേദ്കര് ജാതിയെ അടിസ്ഥാനമാക്കി 

യാണ് തന്റെ രാഷ്ട്രീയ തത്ത്വശാസ്ത്രം നിര്മ്മിച്ചത്. പ്രാചീനകാലത്ത് ഒരു 

ഇന്ത്യന് ചിന്തകനും അനുകൂലമായിട്ടായാലും പ്രതികൂലമായിട്ടായാലും ജാതിയു 

മായി വ്യവഹാരത്തില് ഏര്പ്പെടാതെ തരമില്ലായിരുന്നു. കാടില്യന്, മനു എന്നീ 

ജാത്യാനുകുലികള് തങ്ങളുടെ രാഷ്ട്രീയകാര്യപരിപാടിക്ക് ഉതകുന്ന വിധത്തി 

ലുള്ള ഒരു ധര്മ്മബോധമാണ് സൃഷടിച്ചത്. ജാതി, വര്ണ്ണം,ധര്മ്മം എന്നിവയെ 

സംരക്ഷിക്കാനുള്ള ധാര്മ്മികമായ ഉത്തരവാദിത്വം ഭരണകുടത്തെ ഏല്പ്പിക്കുക 

യായിരുന്നു അവര്. അതിലുടെ ദലിത്ബഹുജനങ്ങളും സ്ത്രീകളും എല്ലാംതന്നെ, 

ബ്രാഹ്മണമേധാവിത്വത്തിന് വേണ്ടി പ്രവര്ത്തിക്കുമെന്നും ശക്തമായൊരടിത്തറ ഉറ 

പ്പാക്കുംവിധമുള്ള അധികാരഘടനയെ രൂപപ്പെടുത്തിയെടുക്കുമെന്നും അവര് വിശ്വ 

സിച്ചു. 
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ഗനൌതമബുദ്ധന് ഉപനിഷദ്ധര്മ്മങ്ങളെ വെല്ലുവിളിക്കുകയും വര്ണ്ണാശ്രമ 

ധര്മ്മങ്ങളെ എതിര്ത്തുകൊണ്ട് ഭരണകൂടത്തിനും സമൂഹത്തിനും വേണ്ടി വേറി 

ട്ടൊരു നീതിശാസ്ത്രഘടന രചിക്കുകയും ചെയ്തു. “രാഷ്ട്രീയത്തെ മത 

ത്തില്നിന്നും മിത്തില്നിന്നും യുക്തിയെ വിശ്വാസത്തില്നിന്നും വര്ഗ്ഗത്തെ വര്ണ്ണ 

ത്തില്നിന്നും ശരിയെ തെറ്റില്നിന്നും വേര്തിരിച്ചു”? കൊണ്ടായിരുന്നു അദ്ദേഹം 

തന്റെ ദര്ശനങ്ങള് രൂപപ്പെടുത്തിയത്. ഇന്ത്യന്ചരിത്രത്തിന്റെ വിവിധ ഘട്ടങ്ങളില് 

തെളിഞ്ഞുവന്ന പുരോഗമന ആശയങ്ങളുടെ അടിസ്ഥാനശിലയാണ് ബുദ്ധന്റെ 

തത്ത്വശാസ്ത്രങ്ങളിലുടെ പുറത്തുവന്നത്. 

““ാചീന ഇന്ത്യന്ചരിത്രത്തില് ഏറ്റവും തീവ്രമായ സാമൂഹികവിപ്പവാത്മ 

കത പുലര്ത്തിയ വ്യക്തിയായിരുന്നു ഗൌതമബുദ്ധന്. 3 എന്നാല് അക്കാദമികളോ 

രാഷ്്രീയപാര്ട്ടികളോ അദ്ദേഹത്തെ ആ രീതിയില് മനസ്സിലാക്കുകയുണ്ടായില്ല. 

തത്ഫലമായി ബുദ്ധന് എല്ലായിപ്പോഴും ഒരു “മതാചാര്യന്” എന്ന നിലയ്ക്ക് വായി 

ക്കപ്പെട്ടുപോന്നു. വിഷ്ണുവിന്റെ അവതാരങ്ങളിലൊന്നായി കാണുന്ന അവസ്ഥ 

മുതല് ഹിന്ദുത്വത്തിന് കീഴടങ്ങിയാണ് ബുദ്ധന് നിലനില്ക്കുന്നത് എന്നാണ് ഒരു 

വാദം. മറ്റൊന്ന് ഇന്ത്യയിലെ രാഷ്ട്രീയചിന്തകരുടെ കുട്ടത്തില് ബുദ്ധനെ ഉള്പ്പെടു 

ത്തിയിട്ടില്ല എന്നതാണ്. ഇന്ത്യയില് നിലനിന്നിരുന്ന സാമുഹിക രാഷ്്രീയര്രസ്ഥാ 

നങ്ങള് ഉണ്ടാക്കിയ ചലനങ്ങളില്നിന്നാണ് ബുദ്ധനെ “മതാചാര്യന്' എന്നതിനപ്പുറ 

ത്തേക്ക് നോക്കിക്കാണേണ്ടതിന്റെ ആവശ്യകത ഉടലെടുത്തത്. ഈശ്വരന് കൊടു 

ത്തിട്ടുള്ള മായികാപരിവേഷമല്ല “ബുദ്ധന് ആവശ്യമെന്നും മറിച്ച, ഭൂതകാല 

ത്തിന്റെ സ്ഥിതിവിശേഷങ്ങളെ വര്ത്തമാനകാല അവസ്ഥകളുമായി ചേര്ത്തുവെ 

ച്ചുകൊണ്ട് ജാതിയുടെയും വര്ഗ്ഗത്തിന്റെയും നിലനില്പ്പിലുടെ ബുദ്ധന് നേരിട്ട 

സാമുഹികാവസ്ഥകളെ പുനരന്വേഷിക്കുന്നു. ബുദ്ധന്റെ രാഷ്്രീയചിന്തയെ മനസ്സി 

ലാക്കുകയാണ് പ്രധാനമായി വേണ്ടതെന്ന കണ്ടെത്തലാണ് ഈ പഠനം മുന്നോട്ടു 

വയ്ക്കുന്നത്. ““ബുദ്ധനെപ്പോലുള്ള മഹാചിന്തകന്മാരോട് കണ്ണിചേര്ന്നാണ് 

നമ്മുടെ ചരിത്രത്തിലെയും പ്രത്യയശാസ്ത്രത്തിലെയും പുരോഗമനപ്രസ്ഥാന 

ങ്ങള് നിലനില്ക്കുന്നത്. അതിനാല് അത്തരം ചിന്തകന്മാരെ ചുഴ്ന്നുനില്ക്കുന്ന 

നിഗുഡ്തത നീക്കം ചെയ്യേണ്ടത് സാമൂഹികമായും രാഷ്ട്രീയമായും പൊരുതുന്ന 

ഇന്ത്യന് ജനതയുടെ ആവശ്യമാണ്. 7“ 

266



ജാതിനിര്മ്മിച്ച പനരോഹിത്യഅധികാരഘടനയ്ക്ക് അകത്തുനിന്നുകൊ 

ണ്ടാണ് ബുദ്ധന്റെ പ്രവര്ത്തനങ്ങളെ ആദ്യകാലസമുഹം നോക്കിക്കണ്ടത്. 

തങ്ങള്ക്കുനേരെ ഉയര്ന്നുവരുന്ന ‘ഗ്രത്ൃയയശാസ്ത്രപദ്ധതികളെ വിഗ്രഹവല്ക്ക 

രിച്ചും നിഗൂഡ്വത്കരിച്ചും” നിലനിര്ത്താനുള്ള ശ്രമമാണ് അവര് തുടര്ന്നുപോന്ന 

ത്. ബുദ്ധന്, വര്ദ്ധമാനമഹാവീരന്, ബസവേശ്വരന് എന്നിവരെല്ലാംതന്നെ ഇതിന്റെ 

ഭാഗമായി മായികാപരിവേഷം നല്കി മാറ്റിനിര്ത്തപ്പെട്ടവരാണ്. എന്നാല് നിലവി 

ലിരുന്ന പ൬രോഹിത്യ അധികാരഘടനയ്ക്കെതിരെ പ്രതിരോധിക്കുന്ന തത്ത്വശാ 

സ്ത്രങ്ങളെ മുന്നോട്ടുവെച്ച രാഷ്്രീയചിന്തകന് ആണ് ബുദ്ധന് എന്ന കണ്ടെത്ത 

ലില് നിലവിലുള്ള മായികാപരിവേഷത്തെ ഉടച്ചുവാര്ക്കാന് നാം നിര്ബന്ധിതരാ 

യിത്തീരുന്നു. 

യുറോപ്യന്ചിന്തകന്മാര് ഒരു മതപണ്ഡിതന് എന്ന നിലയ്ക്ക് ബുദ്ധനെ 

കണ്ടതിന്റെ തുടര്ച്ചയാണ് റൈസ്ഡേവിസിന്റെയും അദ്ദേഹത്തിന്റെ ഭാര്യയുടെയും 

വിശകലനങ്ങള്. ബുദ്ധചിന്തയിലെ രാഷ്ട്രീയവും പ്രത്യയശാസ്ത്രപരവുമായ 

ഏതാനും വശങ്ങളെ അവര് പഠനവിധേയമാക്കിയെങ്കിലും യൂറോകേന്ദ്രിത അധി 

കാരഘടനയ്ക്കകത്ത് നിലനിന്നുകൊണ്ടുളള വിശകലനമാണ് അവര് മുന്നോട്ടുവെ 

ചത്. ഇതിനു ഗ്രധാനകാരണം മനുവിന്റെയും കാടില്യന്റെയും ധര്മ്മശാസ്ത്രങ്ങള് 

ഇന്ത്യയുടെ യഥാര്ഥമുഖത്തിന്റെ പിന്തുടര്ച്ചയാണെന്നും വൈരുദ്ധ്രരഹിതമായ 

ഒരു ഭൂതകാലത്തിന്റെ തുടര്ച്ചയെന്ന നിലയിലാണ് അത് നിലനില്ക്കപ്പെടു 

ന്നതെന്നും വിലയിരുത്തുന്നു. “പാശ്ചാത്യരാഷ്ട്രീയമീമാംസകര് ബുദ്ധപാരമ്പ 

ര്യത്തെ പഠിക്കാനോ പരിശോധിക്കാനോ മിനക്കെട്ടതേയില്ല. അത്തരത്തില് 

അന്ധവും യുറോകേന്ദ്രിതവും കൊളോണിയലുമായ ഒരു സമീപനം ഇന്ത്യന് 

സര്ഗ്ഗാത്മകമരചനയെ വളരെ ദോഷകരമായി ബാധിച്ചിട്ടുണ്ട്”? യൂറോപ്യന് ധാര 

ണകള് വളരെ അബദ്ധമായിരുന്നു എന്ന കണ്ടെത്തലിലാണ് പിന്നീട ബുദ്ധന്റെ 

ആശയലോകം വികസിക്കുന്ന തത്ത്വശാസ്ത്രമായി മാറിയത്. 

പ്രാചീന ഇന്ത്യയെക്കുറിച്ച നിലനിന്നിരുന്ന കാഴ്ചപ്പാടുകള് യാതൊരുവിധ 

ത്തിലുള്ള ഗ്രത്യയശാസ്ത്രപദ്ധതികളെയും ഉള്ക്കൊള്ളാത്ത ഒന്നാണെന്ന്, വാദിച്ച 

കൊളോണിയല്ജനത ഇന്ത്യയില് ഹിന്ദുമതാധികാരത്തിന്റെ കല്പനകള് മാത്ര 

മാണ് നടപ്പില് വരുന്നതെന്ന വാദവുമായി മുന്നോട്ടുപോയി. വൈദികഹിന്ദുമതത്തി 

നെതിരെ നിലനിന്ന പദ്ധതിയില് ചാര്വാകദര്ശനം ബുദ്ധന്റെ ചിന്തകളുടെ അടി 
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സ്ഥാനമായി നിലനിന്നിരുന്നു. “്രാചീനഭാരതത്തിലെ പ്രകൃതിവാദപരവും യുക്തി 

വാദപരവും സന്ദേഹവാദപരവും അജേഞേയവാദപരവും ഭനതികവാദപരവും ആയ 

ചിന്തയുടെ വികാസത്തിന്റെ നീണ്ട പ്രകിയ പരമോന്നതിയില് എത്തിയത് 

ചാര്വാകദര്ശനത്തിലായിരുന്നു.”? പ്രാചീനഭാരതത്തിന്റെ ഗ്രിയാത്മകമായ വികാ 

സമായിരുന്നു ബുദ്ധസംസ്കാരത്തിലുടെ ആവിഷകരിച്ചത്. 

സ്വാതന്ത്ര്യത്തിനുമുമ്പ് അംബേദ്കര്, അയോത്തിദാസപണ്ഡിതര് ഉള്പ്പെടെ 

യുള്ളവര് ബുദ്ധന്റെയും ഹിന്ദുപ൬രോഹിത്ൃത്തിന്റെയും രണ്ടുധാരകളെ വ്യക്ത 

മായി മനസ്സിലാക്കി ഈ അന്വേഷണങ്ങള്ക്ക് കാരണമാകുന്നതും ഇത്തരം 

നിശബ്ദ ഇടങ്ങള് തന്നെയാണ്. മുഖ്യധാരയില് അധിഷ്ഠിതമായ വൈദികസംവി 

ധാനങ്ങള് എത്ര ശക്തമായി നിലനിന്നിരുന്നാലും അടിത്തട്ടില് നിശബ്ദമായി 

ബൌനദ്ധവിനിമയങ്ങള് അതിന്റെ സാന്നിധ്യം നിലനിര്ത്തിയിരുന്നു. അതിന്റെ 

തുടര്ച്ചയുടെ വിവിധ വഴികള് രണ്ടാം അധ്യായത്തില് ചര്ച്ചചെയ്യുകയുണ്ടായി. 

പ്രാചീനകാലത്ത് പരസ്പരം മത്സരിച്ച രണ്ട് വൃത്യസ്ത പ്രത്യയശാസ്ത്രങ്ങളായി 

രുന്നു അവ. ഇവയെക്കുറിച്ചു നിരീക്ഷിക്കുന്ന അംബേദ്കറുടെ രചനകള്ക്ക് 

ഇന്നുള്ള സമകാലികരരസക്തി ദീര്ഘകാലം ലഭിച്ചിരുന്നില്ല. സ്വാതന്ത്രയാനന്തരകാ 

ലഘട്ടത്തിലെ രാഷ്ട്രീയസിദ്ധാന്തങ്ങളുടെ പുനഃപരിശോധനയിലാണ് ചരിത്ര 

ത്തെയും തത്ത്വശാസ്ത്രതെക്കുറിച്ചുളള മനലികവായനകള് സാധ്യമാകുന്നത്. 

ഡി.ഡി.കൊസാംബി, ആര്.എസ്.ശര്മ്മ, റൊമിലഥാപ്പര്, ദേബിപ്രസാദ് ചതോപാ 

ധ്യായ തുടങ്ങിയവര് പ്രാചീനഇന്ത്യയുടെ രാഷ്ട്രീയചട്ടക്കുടിനെ പുനര്നിര്മ്മി 

ക്കാന് ശ്രമിച്ചവരില് ഗ്രധാനികളാണ്. പ്രാചീനഭാരതത്തിലെ ബുദ്ധസംസ്കാര 

ത്തിന്റെ ക്രിയാത്മക ഇടപെടലുകളെ തുടര്ന്ന് ഇത്തരം മാറ്റങ്ങള് സമുഹത്തെ 

മുന്നോട്ടുനയിച്ചു. തത്ത്വശാസ്ത്രരംഗത്തെ പഠനങ്ങളെ സംബന്ധിച്ച് ചതോപാധ്യാ 

യയുടെ നിരീക്ഷണം എടുത്തുപറയേണ്ടതാണ്. ക്രി.മു.ആറാം നൂറ്റാണ്ടിനു മുമ്പു 

തന്നെ ലോകായതന്മാര്, ജൈനന്മാര്, ബുദ്ധാനുയായികള് എന്നിങ്ങനെ നിരവധി 

കൂട്ടര് വൈദിക്രാഹ്മണപദ്ധതികള്ക്കുനേരെ വെല്ലുവിളി ഉയര്ത്തിയിരുന്നു. 

വാസ്തവത്തില് ഇന്ത്യ വളരെ ഉയര്ന്ന നിലവാരത്തിലുള്ള ധാര്മ്മികതയിലും 

സംസ്കാരത്തിലും എത്തിച്ചേര്ന്നതിന് തത്ത്വശാസ്ത്രരംഗത്തെ ബുദ്ധന്റെ നിലപാ 

ടുകള്ക്ക് പ്രത്യേകമായ സ്ഥാനം അവകാശപ്പെടാനുണ്ട്. 
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3.5.8 സാമൂഹിക-രാഷ്്രീയ സംഘര്ഷങ്ങളും ബുദ്ധപൂര്വ്വസമൂുഹവും 

ബി.സി.എണ്ണുറിനും അഞ്ഞൂറിനും ഇടയ്ക്കുള്ള കാലം ഇന്ത്യന്സമൂുഹ 

ത്തില് ഒട്ടേറെ മാറ്റങ്ങള് രൂപപ്പെട്ടു. പ്രാകൃതമായ കാര്ഷികോപകരണങ്ങള് 

ക്രമേണ പരിവര്ത്തന വിധേയമായ കാലമായിരുന്നു അത്. പ്രാചീന ഇന്ത്യയുടെ 

രാഷ്ട്രീയ ചരിത്രത്െെക്കുറിച്ച് അറിവ് ലഭിക്കുന്ന ്രധാന ഉപാധി വൈദികസാഹി 

തൃമാണ് എന്നും ആറാം നുറ്റാണ്ടിനുമുമ്പുള്ള സാമൂഹികചരിത്രത്തെ അത് അട 

യാളപ്പെടുത്തുന്നുവെന്നും ഒട്ടേറെ ആളുകള് വിശ്വസിച്ചു. ബലികര്മ്മങ്ങളെക്കു 

റിച്ചും സങ്കീര്ത്തനങ്ങളെപ്പറ്റിയും അന്ധവിശ്വാസങ്ങളില് അധിഷ്ഠിതമായ ജീവിത 

സാഹചര്യങ്ങളെക്കുറിച്ചുള്ള ചിത്രമാണ് ഇതിലുടെ വ്യക്തമാവുന്നത്. അതേസ 

മയം ജൈന, ബനദ്ധസംഘംകൃതികളെ അടിസ്ഥാനപ്പെടുത്തിക്കൊണ്ടുളള പഠന 

ങ്ങളിലൂടെ മാത്രമേ ഇന്ത്യന് ജനതയുടെ സവിശേഷ ഇടങ്ങള് മനസ്സിലാക്കുവാന് 

സാധിക്കുകയുള്ളു. “അക്കാലത്തെ സാമൂഹിക-രാഷ്ട്രീയചിന്തകള് പുനര്നിര്മ്മി 

ക്കാന് ഉപയോഗിക്കാവുന്ന കുടുതല് ആധികാരികമായ വിവരസ്രോതസ്സ് 

ബുദ്ധന്റെ പൂര്വ്വജന്മങ്ങളെക്കുറിച്ചുളള കഥകള് അഥവാ ജാതകകഥകള് ആയി 

രിക്കും. 77 ബുദ്ധന് ജീവിച്ചിരുന്നതിനുമുമ്പുള്ള സമൂഹത്തിന്റെ ചിത്രമാണ് ജാതക 

കഥകള് വ്ൃക്തമാക്കുന്നത്. ഐലയ്യ പറയുന്നു: രതിലാല് എന്. മെഹ്ത്തയുടെ 

“ബുദ്ധനുമുമ്പുള്ള ഇന്ത്യ എന്ന പഠനത്തില് ബുദ്ധന്റെ പൂര്വൃവകാലത്തിന്റെ 

രാഷ്ട്രീയവും സാമ്പത്തികവും ഭരണപരവുമായ കാര്യങ്ങളെക്കുറിച്ച മനസ്സിലാ 

ക്കാന് ജാതകകഥകളെയാണ് ആശ്രയിച്ചിരുന്നതെന്ന്. 

വര്ണ്ഠവ്യവസ്ഥ നിലവില്വന്ന കാലമാണത്. തൊഴിലധിഷ്ഠിത ജാതിവ്യ 

വസ്ഥ ബുദ്ധപൂര്വ്വ സമൂഹത്തില് വികാസം (്രാപിച്ചിരുന്നില്ല. അയഞ്ഞമട്ടില് പറ 

ഞ്ഞാല് വർണ്ണവ്യവസ്ഥ തൊഴില് വിഭജനത്തില് അധിഷ്ഠിതമായിരുന്നു. നില 

വിലിരുന്ന ബ്രാഹ്മണസമൂഹത്തിന് പ്രാധാന്യം നല്കിയിരുന്ന വ്യവസ്ഥകളാലാണ് 

സാമൂഹികഘടന നിര്മ്മിക്കപ്പെട്ടിരുന്നത്. ഉദ്ദാലകജാതകകഥയിലെ ഗാഥകളില് 

ലോകത്െക്കുറിച്ചുളള ബ്രാഹ്മണസങ്കല്പം വ്യക്തമാകുന്നുണ്ട്. ബ്രഹ്മാവ് 

ലോകത്തെ സ്ൃഷടിച്ചുവെന്നും മാനവവംശത്തെ നാല് വര്ണ്ണങ്ങളാക്കി മാറ്റി 

യെന്നും അതനുശാസിക്കുന്നു. “സ്രാഹ്മണസിദ്ധാന്തപ്രകാരം ബ്രഹ്മാവ് ബ്രാഹ്മ 

ണരെ പഠനത്തിനും ക്ഷത്രിയരെ ഭരണത്തിനും വൈശ്യരെ കൃഷിക്കും ശൂദ്രരെ 
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മറ്റു വിഭാഗങ്ങളുടെ സേവനത്തിനുമായിട്ടാണ് സൃഷ്ടിച്ചത്” എന്ന് ഉദ്ദാലക ജാത 

കകഥ വൃക്തമാക്കുന്നു. വൈശ്യര് അക്കാലത്ത് കച്ചവടവും വാണിജ്യവും തൊഴി 

ലായി സ്വീകരിച്ചിട്ടില്ലായിരുന്നു. വിപണിയുടെ പരിമിതിയില് ഉറച്ചുപോയ സമൂഹം 

കൃഷിയിലാണ് മുഖ്യമായും ഏര്പ്പെട്ടിരുന്നത്. ചുരുക്കത്തില് വൈശ്യരും ശൂദ്രരും 

അടിമകളായി നിലനിന്നു. ്രാഹ്മണപ്രത്യയശാസ്ത്രം വിദ്യാഭ്യാസം, അവകാശ 

ങ്ങള്, ലോകത്തെ വ്യാഖ്യാനിക്കാനുള്ള ചുമതലകള് എന്നിവ ഏറ്റെടുത്ത് നടത്തി. 

ബ്രാഹ്മണരുടെ പൂര്ണ്ണമായ അധികാരത്തിനു കീഴിലായിരുന്നു അന്നത്തെ ജനത. 

““മനുഷ്യസ്വഭാവത്തെക്കുറിച്ചുള്ള കാഴ്ചപ്പാടിലെ വൈകല്യമാണ് ബ്രാഹ്മ 

ണിസത്തെ സാമുഹികമായ അസമത്വങ്ങള് സൃഷ്ടിക്കാന് പ്രേരിപ്പിച്ചത്. മനുഷ്യ 

സ്വഭാവത്തിന്റെ മുഖമുദ്ര സ്വാര്ത്ഥതയാണെന്നും അധികാരശക്തി (ദണ്ഡനീതി) 

ഉപയോഗിച്ച് മാത്രമേ ആളുകളെ നിയന്ത്രിക്കാന് കഴിയുവെന്നതായിരുന്നു ഹൈന്ദ 

വരാഷ്ഗ്രീയചിന്തയുടെ കാതല്.” ബ്രാഹ്മണവര്ഗ്ഗത്തിന്റെ സാമൂഹികപദവിയെ 

ക്കുറിച്ചും അവരുടെ സംഘടനാശക്തിയെക്കുറിച്ചും ഉള്ള അവബോധം സൃഷ്ടി 

ക്കാന് ഇത്തരം ചിന്തകള് കാരണമായി. ഈ സംഘടിതബോധത്തിലൂടെ ഭരണകു 

ടത്തിലേക്കും ആത്മീയലോകത്തിലേക്കുമുള്ള കടന്നുകയറ്റത്തെ സാധ്യമാക്കിയ 

ബ്രാഹ്മണജനത ആധിപത്യശക്തിയായി മാറി. ആധിപത്യങ്ങളുടെ ബലത്തില് 

ബ്രാഹ്മണര്ക്കിടയില് വര്ഗ്ഗങ്ങള് രൂപംകൊണ്ടു. പുതിയ രൂപത്തില്വരുന്ന 

ഏതൊരു വര്ഗ്ഗസമൂഹത്തിലും ഇത്തരം വേര്തിരിവുകള് സാധാരണമാണ്. ആചാ 

രാനുഷ്ഠാനങ്ങളില് വിശ്വസിക്കാത്ത വിഭാഗത്തെ വൈശ്യരായും ശുദ്രരായും കണ 

ക്കാക്കി. ബ്രാഹ്മണരും അവരുടെ അധികാരഘടനയും ഒരു മതവിഭാഗം എന്നതിലു 

പരി ്രത്ൃയയശാസ്ത്രമായി മാറിത്തീര്ന്നു. ഈ രാഷ്ട്രീയ്പത്യയശാസ്ത്രം ആധി 

പതം സൃഷ്ടിച്ച ജീവിതരീതികള് ആചാരാനുഷ്ഠാനങ്ങള്ക്ക് പ്രാധാന്യം നല്കി. 

ബ്രാഹ്മണര് ആചാരങ്ങളുടെ ഭാഗമായി ദാനങ്ങള് സ്വീകരിക്കുകയും അതുവഴി 

ധാരാളം സ്വത്ത് ഉല്പാദിപ്പിക്കുകയും ചെയ്തു. ജനനം, മരണം, വിവാഹം 

ഇത്യാദി ജീവിതത്തിന്റെ വിവിധഘട്ടങ്ങളില് ചെയ്യുന്ന ചടങ്ങുകളുമായി ബന്ധ 

പ്പെട്ട ബ്രാഹ്മണര്ക്ക് ദാനംനല്കുക എന്ന നിയമം നിലവില്വന്നു. ഭക്ഷണത്തിനും 

മറ്റ് വസ്ത്രങ്ങള്ക്കുമായി രാജാക്കന്മാരെയോ മറ്റു വര്ഗ്ഗക്കാരെയോ ആശ്രയിക്കുക 

പതിവായി. “ഏതായാലും ബുദ്ധനുമുമ്പുള്ള ഇന്ത്യയില് ബ്രാഹ്മണര് അബ്രാഹ്മണ 

ഗൃഹങ്ങളില്നിന്നുപോലും ഭക്ഷണം സ്വീകരിച്ചിരുന്നു എന്നാണ് മനസ്സിലാക്കേണ്ട 
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ത്.” പതിവുപോലെ ഈ അവസ്ഥയില് മാറ്റം വരികയും സ്വന്തം വംശവും 

ആചാരങ്ങളും അനുസരിച്ചുള്ള ജീവിതത്തിന്റെ ഭാഗമായി, ബാക്കിയുള്ളവ 

രെയെല്ലാം അധഃകൃതവര്ഗ്ഗക്കാരായി കാണുകയും ചെയ്തു. 

സമൂഹത്തില് ബ്രാഹ്മണര്ക്കുണ്ടായിരുന്ന ഉന്നതമായ സ്ഥാനത്തെയും 

അനുഷ്ഠാനപദവികളെയും കുറിച്ച് വിവിധവര്ഗ്ഗങ്ങള്ക്കിടയില് നിലനിന്ന അതയ 

പ്തികള് പല കലാപങ്ങള്ക്കും കാരണമായി. പ്രത്യേകിച്ചും ക്ഷത്രിയര്ക്കിടയില്. 

ബ്രാഹ്മണര്ക്കെതിരെ ക്ഷത്രിയര് നടത്തിയ കലാപങ്ങളുടെ സൂചനകള് ജാതക 

ങ്ങള് വൃക്തമാക്കുന്നു. ““രാജാവില്നിന്ന് സമ്മാനംകിട്ടാന് വേണ്ടിമാത്രം തന്റെ 

വിജ്ഞാനം വിളമ്പുന്ന ഒരു ്രാഹ്മണന്റെ നാണംകെട്ട പെരുമാറ്റത്തിന്റെ വിവരണ 

മാണ് ജുഹ്നജാതകം മുഴുവന്. ബ്രാഹ്മണവര്ഗ്ഗത്തിന്റെ അത്യാര്ത്തികളെക്കു 

റിച്ചും ധനമോഹത്െക്കുറിച്ചും ബോധിസത്വൻ നടത്തുന്ന പരാമര്ശങ്ങള് ്രാഹ്മ 

ണര്ക്കുണ്ടായ മാറ്റങ്ങളെ വ്യക്തമാക്കുന്നു. തങ്ങളുടെ സ്ഥാനം സമൂഹത്തില് 

സുരക്ഷിതമാക്കാന്വേണ്ടി ധാരാളം കഥകള് ബ്രാഹ്മണര് പ്രചരിപ്പിച്ചു. എല്ലാവരേ 

ക്കാളും മുകളിലുള്ള അധികാരസ്ഥാനം തങ്ങള്ക്കാണെന്ന ബോധമാണ് അവരെ 

നയിച്ചത്. പിന്നീട് വേദങ്ങളും ശാസ്ത്രങ്ങളും മനസ്സിലാക്കുന്നതില് ത്രാഹ്മണരെ 

പ്പോലെത്തന്നെ സാമര്ത്ഥ്യം ക്ഷത്രിയരിലും പ്രകടമായി. ബുദ്ധനു മുമ്പുള്ള കാലം 

ക്ഷത്രിയന്മാര് ബ്രാഹ്മണപ്രത്യയശാസ്ത്രത്തെ വെല്ലുവിളിച്ച് എല്ലാ സാമൂഹിക 

സ്ഥാപനങ്ങളെയും വരുതിയിലാക്കാന് ശ്രമിച്ച ഒന്നായിരുന്നു. ഗൌതമന്റെ ജന 

നവും ഈ വര്ഗ്ഗത്തിലാണ്. ്രാഹ്മണവിരുദ്ധവികാരം ഉള്ക്കൊള്ളാന് പറ്റിയ ജന്മ 

സാഹചര്യമായിരുന്നു അദ്ദേഹത്തിന്റേത്. സിദ്ധാര്ത്ഥ ഗൌതമന്റെ ജനനത്തെക്കുറി 

ചുള്ള മറ്റൊരു വീക്ഷണമാണ് കാഞ്ചാ ഐലയ്യ മുന്നോട്ടുവയ്ക്കുന്നത്. ഒന്നാം 

അധ്യായത്തില് ഡി.ഡി. കൊസാംബിയെപ്പോലുളളവര് നടത്തിയ നിരീക്ഷണ 

ങ്ങളെ വ്ൃക്തമാക്കുന്നുണ്ട. ഗോത്രങ്ങളുടെ കാലവും ശാകൃയഗോത്രത്തിലും പിറ 

ന്ന ആളായിട്ടാണ്ഗനതമബുദ്ധനെ കൊസാംബി കാണുന്നത്. ചരിത്രപരമായ ഈ 

വ്ൃത്യസ്തവീക്ഷണങ്ങള് ഈ അന്വേഷണങ്ങളില് രൂപപ്പെട്ടിരിക്കുന്നു. 

ക്ഷത്രിയര്ക്കു താഴെയും ശുദ്രര്ക്ക് അല്പം മുകളിലുമായി കണക്കാക്കിവ 

രുന്ന വര്ഗ്ഗമായിരുന്നു വൈശ്യന്മാര്. അടിസ്ഥാനപരമായി കാര്ഷികവൃത്തിയില് 

ഏര്പ്പെട്ടിരുന്ന ഒരു ജനതയായിരുന്നു ഇവര്. കന്നുകാലികളെ വളര്ത്തുകയും 

കൃഷിചെയ്തുവരികയും ചെയ്ത ആര്യന്മാരാണ് പിന്നീട് വൈശ്യന്മാരായി തീര്ന്ന 
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തെന്നാണ് ഇതിലൂടെ ഐലയ്യ വ്യക്തമാക്കുന്നത്. അവര് ഒരു വര്ഗ്ഗമായി ചേര്ന്ന് 

രൂപപ്പെട്ടിരുന്നു എന്നതിന് തെളിവുകള് ഒന്നും തന്നെയില്ല. 

കഠിനാധ്വാനം ചെയ്ത് അരിഷ്ടജീവിതം നയിച്ചുപോന്ന മഹാഭൂരിപക്ഷം 

ജനങ്ങളും ശുദ്രവിഭാഗത്തില്പ്പെട്ടവരായിരുന്നു. ഇവിടെത്തന്നെയും ചര്ച്ചചെയ്യപ്പെ 

ടാതെ പോകുന്ന മറ്റൊരു കാര്യം, വര്ണവ്യവസ്ഥയ്ക്കു പുറത്തു നില്ക്കുന്നവരാ 

ണ് അവര്ണര് എന്നോ, വര്ണബാഹ്യര് എന്നു വിളിക്കുന്നവരോ ആണ് തദ്ദേശസ 

മൂഹം എന്ന് ഐലയ്യ വിലയിരുത്തുന്നില്ല.. ബുദ്ധനു മുമ്പുള്ള കാലഘട്ട 

ത്തില്ത്തന്നെ തൊഴിലനുസരിച്ചുള്ള വിവിധ സംഘങ്ങള് രുപപ്പെട്ടിരുന്നു. 

കാര്ഷികസമ്പദ്വ്യവസ്ഥയിലെ തൊഴില്വിഭജനം ഇതില്നിന്ന് കൂടുതല് വ്യക്ത 

മാണ്. സ്വന്തമായി കുടുംബമോ കിടപ്പാടമോ ഇല്ലായിരുന്ന അസംഖ്യം അടിമ 

കള്ക്കുപുറമെ പലതരം കൈവേലക്കാരും തൊഴിലുകാരും സംഘംചേര്ന്നു. 

““ശൂദ്രര്ക്ക് “കുടുംബം” എന്ന സാമൂഹ്യസംവിധാനത്തിനകത്തുള്ള ജീവിതം ഉണ്ടാ 

യിരുന്നില്ല. ജാത്യാചാരങ്ങള് സ്ഥാപിതമായ അക്കാലത്ത് കുംഭാരന്മാര്, നെയ്ത്തു 

കാര്, കൊല്ലന്മാര്, ആശാരിമാര്, ആനക്കൊമ്പ് കടയുന്നവര്, നര്ത്തകര്, സംഗീത 

ജ്ഞര് എന്നിങ്ങനെ ഗ്രാമാന്തരങ്ങളില് അലഞ്ഞുനടന്നിരുന്ന കൂട്ടര് സ്ഥിരവാസം 

ഉറപ്പിക്കാനുള്ള ശ്രമങ്ങള് തുടങ്ങിക്കഴിഞ്ഞിരുന്നു.”82 പാമ്പാട്ടികളും മുക്കുവരും 

കുട്ടനെയ്ത്തുകാരും എല്ലാം അതത് പേരുകള് സൂചിപ്പിക്കുംവിധമുള്ള തൊഴിലു 

കള് ചെയ്ത് മുന്നോട്ടുപോവുകയും സ്ഥിരവാസത്തിനുള്ള ശ്രമങ്ങള് നടത്തു 

കയും ചെയ്തുവന്നു. 

അടിമകള് മനുഷ്യത്വരഹിതമായ സാഹചര്യത്തില് ഇന്ത്യയില് ജീവിച്ചു 

പോന്നു. കാര്ഷികസമ്പദ്വ്യവസ്ഥയുടെ സംക്രമണഘട്ടമായിരുന്നു അത്. കാടു 

വെട്ടിത്തെളിച്ച കൃഷിക്കനുയോജ്യമായ രീതിയില് മാറ്റിയെടുക്കുകയായിരുന്നു 

അടിമകളുടെ ജോലി. ഭൂരിഭാഗം ഭൂമിയും ക്ഷത്രിയരുടെ കുടുംബങ്ങളുടെ 

മേല്നോട്ടത്തിലായിരുന്നു. ഈ അടിമവര്ഗ്ഗത്തെയും മറ്റുള്ളവരെയും അയിത്തജാ 

തിക്കാരായി കണക്കാക്കി മാറ്റിനിര്ത്തി. ഐലയ്യയുടെ നിരീക്ഷണത്തിന്റെ ഒരു 

ഭാഗം ഇവിടെ തെളിഞ്ഞു നില്ക്കുന്നു. “ഒന്നാം അധ്യായത്തില് ചര്ച്ച ചെയ്തതു 

പോലെ, അടിമകളെയും ജാത്യാചാരം അനുഷധഠിക്കുന്നവരെയും സംബന്ധിച്ച് 

ഐലയ്യ നിരീക്ഷിക്കുന്നത് മാര്കസിയന് നിരീക്ഷണത്തിന്റെ രീതിശാസ്ത്രത്തെ 

പിന്പറ്റിക്കൊണ്ടാവുന്നു'. അടിമകള് എങ്ങനെ രൂപപ്പെട്ടു? അടിമകള് ആജന്മഅടി 
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മകളായിരുന്നുവോ? അടിമകള്ക്ക് വ്യക്തിത്വം ഉണ്ടായിരുന്നില്ലെ? അടിമത്തത്തിനു 

മുന്പു അവര് ആരായിരുന്നു? എന്നിങ്ങനെയുള്ള ചോദ്യങ്ങള് ഐലയ്യ മുന്നോട്ടുവ 

യ്ക്കുന്നില്ല. 

മറ്റ് രാജ്യങ്ങളിലെന്നപോലെ ഉയര്ന്ന സംസ്കാരങ്ങള് വികാസം പ്രാപിച്ചത് 

ഇന്ത്യയിലും നദീതടങ്ങളെ ചുറ്റിപറ്റിയാണ്. അത്തരം ഭൂ്രദേശങ്ങളിലുള്ള ജനങ്ങ 

ളുടെ സാമ്പത്തികസാഹചര്യങ്ങള് വികസനത്തിന് അനുയോജ്യമായിരുന്നു. ഗംഗാ 

യമുനാതടങ്ങളും സിന്ധുനദീതടങ്ങളും ഫലഭുയിഷ്ടവും ജലസമൃദ്ധവുമായ പ്രദേ 

ശങ്ങളായിരുന്നു. നെല്ല്, കരിമ്പ് മറ്റും സുലഭമായി ഇവിടെ കൃഷിചെയ്യാന് പറ്റിയ 

സാഹചര്യമാണ് നിലനിന്നിരുന്നത്. ബുദ്ധന്റെ പ്രത്യയശാസ്ത്രത്തിന്റെ വളര്ച്ച 

സാധ്യമായതിന് ഈ സമ്പദ്വ്യവസ്ഥ കാരണമായിത്തീര്ന്നു. ഇതിന്റെ സാധ്യത 

യെയാണ് ജാതകകഥകള് വ്ൃക്തമാക്കുന്നത്. 

പ്രാകൃതഗോത്രസമ്ത്രദായത്തില്നിന്ന് അടിമകളുടെ അദ്ധാനം ഉപയോഗി 

ക്കുന്ന നവീനരീതിയിലേക്കുള്ള മാറ്റത്തെ സൂചിപ്പിക്കുന്ന കാലമായിരുന്നു അത്. 

കൃഷിക്കായി മൃഗങ്ങളെ ഉപയോഗിക്കുന്നതിന്റെ സൂചനയും ഇവിടെനിന്ന് 

കിട്ടുന്നുണ്ട്. ചെറിയ ഗ്രാമങ്ങളും പട്ടണങ്ങളുമായി രൂപപ്പെട്ട സ്ഥലങ്ങളില് സാമ്പ 

ത്തികനില മെച്ചമായിരുന്നില്ല. ബുദ്ധന്റെ കാലമായപ്പോഴേക്കും രാജ്യാധികാരത്തി 

നുകീഴിലുള്ള വലിയ കൃഷിയിടങ്ങളും സ്വകാര്യ ഉടമസ്ഥതയിലുള്ള കൃഷിയിട 

ങ്ങളും നിലവില് വന്നു. ഉടമസ്ഥാസങ്കല്പത്തെ തകിടംമറിച്ച വളര്ച്ചയാണിത്. 

സ്ഥിരമായി ഒരു സ്ഥലം തെരഞ്ഞെടുത്ത് ഭുവുടമകളായിത്തീരുകയും കൃഷിഭൂമി 

യായി ആവശ്യത്തിനനുസരിച്ച് മാറ്റിയെടുക്കാനുള്ള സാഹചര്യം അന്ന് സമൂഹ 

ത്തില് നിലനിന്നിരുന്നു. 

ക്രി.മു. ആറ്, ഏഴ് നുറ്റാണ്ടുകളായപ്പോഴേക്കും ബ്രാഹ്മണര് യജ്ഞത്തിനു 

വേണ്ടി കന്നുകാലികളെ ബലികഴിപ്പിക്കുന്ന രീതി പ്രചാരം നേടി. ഇത് മൃഗശക്തി 

കൃഷിക്കുവേണ്ടി ഉപയോഗിച്ചു തുടങ്ങിയപ്പോഴാണ് ഇത് പ്രശ്നമായിത്തീര്ന്നത്. 

യജ്ഞങ്ങളില് മൃഗഹത്യ മാട്ടിറച്ചി തിന്നുന്ന ്രാഹ്മണവര്ഗ്ഗത്തിന്റെ സ്ഥാപിതതാ 

ത്പര്ൃയത്തിന് അനുകുലമായിരുന്നെന്ന് ഐലയു വ്യക്തമാക്കുന്നു. ക്ഷ്രതിയ-വൈ 

ശ്യവിഭാഗങ്ങള്ക്ക് സാമ്പത്തികവും രാഷ്ട്രീയവുമായ കാരണങ്ങളാല് ഇതിനോട് 

എതിര്പ്പുണ്ടായി. ്രാഹ്മണര്ക്കെതിരെ ക്ഷത്രിയരും വൈശ്യരും കുടിച്ചേര്ന്നുള്ള 
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സംഘര്ഷങ്ങള്ക്കത് കാരണമായിത്തീര്ന്നു. ഒന്നാം അധ്യായത്തില് ചര്ച്ചചെയ്ത 

തുപോലെ, ഗണ-ഗോത്രജനതയുടെ വികാസത്തെക്കുറിച്ച് ഐലയു ചര്ച്ചചെയ്തു 

കാണുന്നില്ല. ബനദ്ധകൃതികള്ക്കകത്തുതന്നെയും ജനപഥങ്ങളെ അടിസ്ഥാനപ്പെടു 

ത്തിക്കൊണ്ടുള്ള നിരീക്ഷണങ്ങള്ക്കാണ് ഐലയ്ു പ്രാധാന്യം കല്പിക്കുന്നത്. 

അതുകൊണ്ടുതന്നെ, ക്ഷത്രിയര്, ആര്യര്, വര്ണവ്യവസ്ഥയുടെ ഉള്ളിലുള്ളവര് 

എന്നിവരെ കാണാതെ പോകുന്നതിന്റെ ഒരു പരിമിതി ഐലയ്യയില് കാണാവുന്ന 

താണ്. 

“മഹാജനപദങ്ങൾ സാമ്രാജ്ൃത്വഭരണകുടമായി പരിണമിച്ചുകൊണ്ടിരി 

ക്കുന്ന കാലമായിരുന്നു ബുദ്ധന്റേത്. ക്രി.മു. എണ്ണുറിനും അറുനുറിനും ഇടയി 

ലുള്ള കാലമാണ് മഹാജനപദം എന്നറിയപ്പെടുന്നത്. ഉത്തരേന്ത്യയും വടക്കുപടി 

ഞ്ഞാറന് ഇന്ത്യയും ചേര്ന്ന 16 ്രധാന രാജവംശങ്ങള് നിലനിന്നിരുന്ന കാലമായി 

രുന്നു അത്. കാശി, കോസലം, മഗധ, അവന്തി, കലിംഗം തുടങ്ങിയവയായിരുന്നു 

(AIIM രാജവംശങ്ങള്. ഇവയില് കാശിയായിരുന്നു ഏറ്റവും ശക്തമായ ഭരണകൂട 

മുളള ജനപദം. കാശിയുടെ തലസ്ഥാനമായ വാരണസിയായിരുന്നു സമ്പന്നത 

കൊണ്ട് മുന്പന്തിയില് നിന്ന നഗരം. കോസലംപോലുള്ള രാജ്യങ്ങളുമായി നിര 

ന്തരം പോരാട്ടങ്ങള് ഇവര് നടത്തിവന്നു. കാശി ആദ്യമായി വീണത് നാഗന്മാരുടെ 

ആക്രമണത്തിലാണ്. നാഗന്മാരുടെ അധിനിവേശത്തെ അസുരന്മാരുടെ ആക്രമണ 

മായിട്ടാണ് ജാതകകഥകള് വൃക്തമാക്കുന്നത്. പിന്നീട് അവര് ആര്യന്മാരായി അറി 

യപ്പെട്ടു. കാശി ഒരു സ്വതന്ത്രരാജ്യമെന്നനിലയില് ബുദ്ധകാലത്തും അങ്കുത്തരനി 

കായം രചിക്കപ്പെട്ട കാലത്തും ജനങ്ങളുടെ മനസ്സില് വ്യക്തമായി നിലനിന്നു. 

നാഗന്മാര് ബൌദ്ധരും തദ്ദേശീയരും ആയിരുന്നു എന്ന് ഒരുപറ്റം ചരിത്രകാരന്മാര് 

വ്യക്തമാക്കിയിട്ടുണ്ട്. ദ്രാവിഡദേശത്തിലാകട്ടെ ഈ നാഗന്മാരെ കളദ്രര് എന്നു 

വിളിച്ചുവരുന്നു. തദ്ദേശസമൂഹത്തില് നിന്നും രൂപപ്പെട്ട ഇത്തരം അധികാരകേന്ദ്ര 

ങ്ങളെ മാറ്റിനിര്ത്തിക്കൊണ്ടുള്ള അന്വേഷണങ്ങള് ബുദ്ധസംസ്കാരത്തില് പരിമി 

തിയുണ്ടാക്കുന്നതാണ്. 

പലതരത്തിലുള്ള ഉല്പാദനവളര്ച്ചകളും രാജ്യങ്ങളുടെ വളര്ച്ചയുമെല്ലാം 

കുടിച്ചേര്ന്നെ പുതിയ സാമ്പത്തികവളര്ച്ചയില് എത്തേണ്ട സാഹചര്യത്തില് 

ബ്രാഹ്മണതത്ത്വശാസ്ത്രം അതിനെതിരായി (്രവര്ത്തിച്ചു. ഇതിനെത്തുടര്ന്ന് അടി 

സ്ഥാനവര്ഗ്ഗങ്ങളുടെ വികസനത്തിന് ഒരു തത്ത്വശാസ്ത്രപദ്ധതി രൂപപ്പെടേണ്ട 

274



തിന്റെ ആവശ്യകത വര്ദ്ധിച്ചുവന്നു. ബുദ്ധന്റെ കാലഘട്ടമായിരുന്നു ഇത്. “ഭരണ 

കുടം ഗണരാജ്യം, ജനപഥം, മഹാജനപഥം എന്നീ ഘട്ടങ്ങളിലുടെ കടന്ന് (alow 

സാഗ്രാജ്യത്വഘട്ടത്തിലേക്ക് (്വേശിച്ചിരുന്നു. ** ഈ ഘട്ടം വികസിതമായിരു 

ന്നതെങ്കില്ക്കുടി ബ്രാഹ്മണരുടെ അനുഷ്ഠാനപരതയെയും ക്രൂരതകളെയും ഇല്ലാ 

താക്കാനും പ്രതിസന്ധിഘട്ടങ്ങളെ തരണംചെയ്യാനും ഒരു ബദല് ചിന്താപദ്ധതി 

രുപംകൊളേളണ്ടത് ആവശ്യമായി മാറി. 

ബ്രാഹ്മണമതത്തെ ചെറുക്കാന് സന്തുലിതവും കാര്യക്ഷമവുമായ തത്ത്വ! 

ശാസ്ത്രം ഉടലെടുക്കേണ്ട സാഹചര്യത്തില് സാമൂഹികവും സാമ്പത്തികവും 

പ്രത്ൃയശാസ്ത്രപരവുമായ സാഹചര്യങ്ങളോടെ ബുദ്ധചിന്ത കടന്നുവന്നു. ബഹു 

ജനങ്ങളുടെ സമകാലികബോധത്തെ മുന്നിര്ത്തിയുള്ള സാമൂഹികവികസന 

ത്തിന് കാരണമായ തത്ത്വശാസ്ത്രത്തെയത് രുപപ്പെടുത്തിയെടുത്തു. 

3.5.4 ബുദ്ധന്റെ ജീവിതപരിണാമവും ദര്ശനവും 

ജനനം, കുടുംബസാഹചര്യങ്ങള്, ബാല്യകാലാനുഭവങ്ങള് എന്നിവ 

യ്ക്കെല്ലാം ഒരു വ്യക്തിയുടെ ചിന്താപ്രകകിയകളെ രുപപ്പെടുത്തുന്നതില് വലിയ 

പങ്കുണ്ട്. ഗൌതമന്റെ ജീവിതസാഹചര്യങ്ങള് എപ്രകാരമാണ് ബുദ്ധദര്ശനത്തെ 

രുപപ്പെടുത്തിയതെന്ന കണ്ടെത്തലാണ് ഐലയ്യ ഇവിടെ നടത്തുന്നത്. ശുദ്ധോദന 

ന്റെയും മായാദേവിയുടെയും പുത്രനായിരുന്ന ഗൌതമന് ബി.സി.ആറാം നൂറ്റാ 

ണ്ടിന്റെ മധ്യകാലത്താണ് ജീവിച്ചിരുന്നത്. ഗൌതമന്റെ ജനനത്തിന്റെ ഏഴാംനാള് 

അമ്മ മരിക്കുകയും ശുദ്ധോദനന്റെ മറ്റൊരു ഭാര്യയായ മഹാ്രജാപതി അവനെ 

ഓമനിച്ചുവളര്ത്തിയതായും കഥകള് വൃൃക്തമാക്കുന്നു. 

ക്രി.മു.ആറാം നൂറ്റാണ്ടോടെ ഹിമാലയത്തിന്റെ കീഴ്ഭാഗങ്ങളിലുള്ള താഴ്വര 

കളിലും ഗംഗാതടങ്ങളിലും ആര്യന്മാരും മംഗോളുകളും ആധിപത്യമുറപ്പിച്ചിരുന്നു. 

ഹിമാലയത്തിന്റെ കീഴഭാഗത്തുള്ള ചെരിവുകളിലായിരുന്നു ശാകൃഗോത്രം 

പാര്ത്തിരുന്നത്. ശുദ്ധോദനനായിരുന്നു അവിടുത്തെ ഭരണാധികാരി. ശാക്യരാ 

ജ്യത്തെ കപിലവസ്തുവിലായിരുന്നു ഗൌതമന്റെ വളര്ച്ചയുടെ തുടക്കം. തിരക്കുള്ള 

നഗരമായ കപിലവസ്തുവില് സുഖസൌനകര്യങ്ങളോടെ ജീവിച്ച ബാല്യമായിരുന്നു 

ഗനതമന്റേത്. ഗോത്രഭരണത്തിന്റെ തുടര്ച്ചയാണ് “രാജാവിനെ നിര്ണ്ണയിച്ചത്. 

അതായത് രാജഭരണം പിന്തുടര്ച്ചാവകാശമായി നിലനിന്നിരുന്നു. ഗനതമന് 
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രാജാവായിത്തീരണമെന്ന കണക്കുകൂട്ടല് ശുദ്ധോദനനുണ്ടായി. “നേതൃത്വം പാര 

മ്പര്യസിദ്ധമായിരുന്നു” എന്നര്ത്ഥം. ഇതെല്ലാം വ്യക്തമാക്കുന്നത് ഗൌതമന്റെ ജീവി 

തത്തിന്റെ ആദ്യഘട്ടങ്ങളില് വ്യത്യസ്തമായ രാഷ്ട്രീയാവസ്ഥകള് നിലനിന്നി 

രുന്നു എന്നാണ്. സമ്പന്നമായ സുഖജീവിതത്തിന്റെ ഉടമയായിത്തീര്ന്ന ഗൌതമന് 

തന്റെ ചുറ്റുപാടുകളെ സസൂക്ഷ്മം ശ്രദ്ധിച്ചു. ശാകൃഗോത്രത്തിലെ ജനങ്ങളുടെ 

ജീവിതമാര്ഗ്ഗം കൃഷിയായിരുന്നു. ജനങ്ങളുടെ സാമ്പത്തികസ്ഥിതിയും കൃഷിക്കാ 

വശ്യമുള്ള മൃഗങ്ങളുടെ ലഭ്യതക്കുറവുമെല്ലാം ജനജീവിതത്തെ ദുരിതത്തിലേക്ക് 

തള്ളിയിട്ടു. യജ്ഞങ്ങള്ക്കുവേണ്ടി ബ്രാഹ്മണര് മൃഗങ്ങളെ കൊന്നൊടുക്കിയത് 

വ്യാപാരത്തില് കുറവുവരാന് കാരണമായി. ക്ഷത്രിയരും വൈശ്യരുമെല്ലാം ഇതി 

നെതിരെ രംഗത്തുവരികയും സംഘര്ഷങ്ങള്ക്കത് കാരണമാവുകയും ചെയ്തു. 

“വര്ദ്ധിച്ച ജനസംഖ്യയും കാര്ഷികപ്രതിസന്ധിയും സാമാന്യജനങ്ങളില് 

വലിയൊരു വിഭാഗത്തെ തുടര്ച്ചയായ പട്ടിണിയിലേക്കും ദുരിതത്തിലേക്കും മരണ 

ത്തിലേക്കുപോലും തള്ളിവിട്ടു. ഗൌതമന്റെ ബാല്യത്തില് ഭരണകൂടം സം്രമണാ 

വസ്ഥയിലേക്ക് എത്തിപ്പെട്ടിരുന്നു. * മഹാജനപഥങ്ങളെ സാഗ്രാജ്യ-രാജവംശ 

വാഴ്ചാഭരണകൂടം ബലമായി അതിന്റെ അധീശത്വത്തിന്കീഴില് കൊണ്ടുവന്നു. 

മഗധയുടെ ്രബലതയില് അവന്തി, കോസലം തുടങ്ങിയവ കീഴപ്പെട്ടു. 

സാശ്രാജ്യത്വശക്തിയോടുകുടിയുണ്ടായ മാറ്റം കൃഷിയിലും ഉത്പാദനബന്ധ 

ത്തിലും മാറ്റങ്ങള് വരുത്തി. ഇരുമ്പും മരവുമുപയോഗിച്ചുള്ള പണിയായുധങ്ങളുടെ 

വളര്ച്ച കൃഷിയില് വിപ്ലവകരമായ മാറ്റം വരുത്തിക്കൊണ്ടിരുന്നു. ഇതിനെ 

ചുഷണം ചെയ്യാനും തടയാനുമെല്ലാമുള്ള ശ്രമം ബ്രാഹ്മണര് നടത്തി. സമൂഹ 

ത്തില് ഉണ്ടായ ഇത്തരം മാറ്റങ്ങള് ഗൌതമന്റെ മനസ്സിനെ സദാ അലട്ടിക്കൊണ്ടി 

രുന്ന പ്രശ്നമായിമാറി. രോഗിയേയും വൃദ്ധനേയും മരണത്തേയും ദര്ശിച്ചപ്പോള് 

ഉണ്ടായ വേദനകള് മാത്രമല്ല തന്റെ ചുറ്റുപാടിന്റെ അവസ്ഥാവിശേഷങ്ങളും ഗത 

AMG ചലനങ്ങള് സൃഷ്ടിച്ചു. ഗോത്രജീവിതത്തിന്റെ താള്രകമവും ്രാഹ്മണസം 

സ്കൃതി അതിനുമേല് തീര്ത്ത ദുരാചാരങ്ങളും രണ്ടുരൂപത്തില് സിദ്ധാര്ത്ഥശനത 

മന് ഉള്പ്പെടെയുള്ളവരില് പ്രതിഫലിച്ചു. ഒന്നാമത് അധികാരങ്ങള്ക്കുമേലുള്ള 

കടന്നാക്രമണങ്ങളായിരുന്നെങ്കില് രണ്ടാമത് മതാത്മകമായ തത്ത്വശാസ്ത്രപര 

മായ അധികാരരുപങ്ങളായിരുന്നു. അതുകൊണ്ടുതന്നെ രണ്ടുരൂപത്തിലുളള നവീ 

കരിച്ച ഇടപെടലുകള്ക്ക് സിദ്ധാര്ത്ഥഗാൌതമന്റെ കാലത്തെ യുവതലമുറ തയ്യാറെ 
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ടുത്തു. തന്റെ മകന്റെ മനസ്സിന്റെ വേദന എന്തെന്നറിയാന്വേണ്ടി രാജാവ് ഗത 

മനെ കൃഷിസ്ഥലത്തേക്ക് പറഞ്ഞുവിടുകയും ഉഴവുകാരെ നോക്കിക്കാണാന് 

ആജ്ഞാപിക്കുകയും ചെയ്തു. എന്നാല് പണിയെടുക്കുന്ന കര്ഷകരെയും നിലം 

ഉഴുന്ന മുറിവേറ്റ കന്നുകാലികളെയും കണ്ട സിദ്ധാര്ത്ഥന്റെ സങ്കടം രാജാവിന്റെ 

ഉടമസ്ഥതയിലുള്ള അടിമത്തവ്യവസ്ഥിതി ഇല്ലാതാക്കാന് കാരണമായി. അടിമ 

കളെ ഇഷ്ടമുള്ള ജോലിചെയ്ത് സ്വതന്ത്രരായിത്തിീരാന് നിര്ബന്ധിക്കുകയും 

ചെയ്തു. ഇവിടെ കണ്ട അടിമകളുടെയും കന്നുകാലികളുടെയും അവസ്ഥയില്നി 

ന്നുള്ള മോചനം ലക്ഷ്യമാക്കിക്കൊണ്ട് ദ്ൃയഡ്ധനിശ്വയത്തോടെ അതിനായ് (്പവര്ത്തി 

ക്കാന് ആ യുവാക്കള്ക്കൊപ്പം സിദ്ധാര്ത്ഥഗാതമനും രംഗത്തുവന്നു. 

സമൂഹത്തില് നിലനിന്നിരുന്ന പരസ്പര കലഹങ്ങളെയും രാജ്യത്തിനും 

സ്വത്തിനും വേണ്ടിയുള്ള ശ്രതുതയെയും മനസ്സിലാക്കിയ ഗൌതമന് അന്നത്തെ ഭര 

ണാധികാരികളുടെ ശ്രൂരതകള്ക്കുമുമ്പില് അടിമവര്ഗ്ഗം അനുഭവിക്കേണ്ടിവന്ന ദയ 

നീയാവസ്ഥകളില് മനംമടുത്ത്, ഇതിനെ പ്രതിരോധിക്കാനുള്ള കരുത്താര്ജ്ജി 

ക്കാന് സ്വയം തയ്യാറെടുത്തു. അന്നത്തെ സാമൂഹിക-രാഷ്ട്രീയ അവസ്ഥകളുടെ 

വ്യത്യസ്തമുഖങ്ങള് സമുഹജീവിതത്തെയാകെ കലുഷിതമാക്കി. മനുഷ്യജന്മ 

ത്തില് ഉണ്ടാകുന്ന ഇത്തരം ദുരിതങ്ങള്ക്ക് പരിഹാരമില്ലേ എന്നുള്ള ഗൌതമന്റെ 

ചോദ്യത്തില്നിന്നാണ് ജനങ്ങളുടെ സാന്മാര്ഗ്ഗികനന്മയെ ലക്ഷ്യം വച്ചുകൊണ്ടുള്ള 

യാത്ര ആരംഭിക്കുന്നത്. 

അറിവിനെ അന്വേഷിച്ച് കണ്ടെത്താനായി തന്റെ ഗോത്രത്തെയും കുടുംബ 

ത്തെയുമെല്ലാം ഉപേക്ഷിച്ചിറങ്ങിയ ഗൌതമന് പലസ്ഥലങ്ങളിലും അലഞ്ഞുതിരിയേ 

ണ്ടിവന്നു. ഈ അലഞ്ഞുതിരിയലില്നിന്നുണ്ടായ അറിവിന്റെയും അന്വേഷണങ്ങ 

ളുടെയും തുടര്ച്ചയാണ് അദ്ദേഹത്തിനുണ്ടായ ബോധോദയം. ബോധോദയത്തി 

ലൂടെ ലഭിച്ച അന്വേഷണങ്ങളെയാണ് തന്റെ തത്ത്വങ്ങളിലൂടെയും ദര്ശനങ്ങളിലൂ 

ടെയും അദ്ദേഹം സമൂഹത്തിന് പകര്ന്നുനല്കിയത്. എല്ലാവരാലും ഉപേക്ഷിക്ക 

പ്പെട്ട മരച്ചുവട്ടില് ഉറങ്ങുമ്പോഴാണ് ഗൌതമന് സത്യജ്ഞാനം വെളിപ്പെടുന്നത്. 

പിന്നീട അദ്ദേഹം ബുദ്ധനായി മാറി. ഈ അറിവിന്റെ വെളിച്ചം സാമുഹികമായും 

രാഷ്ട്രീയവുമായ ഉണര്വ്വിലേക്കാണ് വിരല് ചൂണ്ടുന്നത്. അതായത് തന്റെ മന 

സ്സറിന്റെ ആത്മസംഘര്ഷങ്ങളില്നിന്ന് രൂപപ്പെട്ട ജ്ഞാനത്തെ ചുറ്റുപാടുമായുള്ള 

സ്ഥിതിവിശേഷങ്ങളുമായി ബന്ധപ്പെടുത്തി ജീവിതത്തെ അദ്ദേഹം ക്രമപ്പെടുത്തുക 
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യായിരുന്നു. ““ആത്മസാക്ഷാത്കാരത്തിന്റെ കഠിനപാതയിലുടെ സഞ്ചരിച്ചശേഷം 

ഗൌതമന് വിവേകിയായി; ബുദ്ധനെന്ന് വിളിക്കപ്പെട്ടു. ഗൌതമനില്നിന്ന് ബുദ്ധനി 

ലേക്കുള്ള സംഗ്രമണം അദ്ദേഹത്തിന്റെ ജീവിതത്തിലും ഇന്ത്യന് തത്ത്വചിന്ത 

യിലും വളരെ പ്രധാനപ്പെട്ട ഒരു ഘട്ടമായിരുന്നു. ഹിന്ദുമതസന്യാസത്തില് 

കാണുന്നവിധം തപസ്സില്നിന്നുനേടിയ പുണ്യത്തെ ഉപയോഗിച്ച് സ്വതന്ത്രമായി 

ജീവിതത്തെ കാണാനുള്ള ശ്രമമായിരുന്നില്ല ബുദ്ധന്റെ ജ്ഞാനോദയം. അതൊരു 

ദൈവികവിധികളോടും താദാത്മ്യം (്രാപിച്ചില്ല.. മാത്രവുമല്ല, ജ്ഞാനോദയത്തിന്റെ 

തുടര്ച്ചയില് അതിന് സമൂഹവുമായും രാഷ്ട്രീയവുമായുമുള്ള പല വെല്ലുവിളിക 

ളേയും സ്വീകരിക്കേണ്ടി വന്നു. 

അന്ധവിശ്വാസങ്ങളില്നിന്നും അനുഷ്ഠാനങ്ങളില്നിന്നും കണ്ടെത്തുന്ന 

ആശ്രിതമനോഭാവത്തെ ഇല്ലായ്മ ചെയ്യുന്നതിലൂടെ ജനങ്ങള്ക്ക് അവരുടെ ജീവി 

തഗതിയെ നിയന്ത്രിക്കാന് കഴിയും എന്ന് മനസ്സിലാക്കി മാംസദാഹം, പുനര്ജ്ജ 

ന്മം, അജ്ഞാനം, സ്വാതന്ത്രമില്ലായ്മ തുടങ്ങിയ ദാര്ശനികമായ ചോദ്യങ്ങള്ക്കുള്ള 

ഉത്തരങ്ങളെ വ്ൃക്തമാക്കുകയായിരുന്നു ബുദ്ധന്. അതിനായി ഹൈന്ദവവിശ്വാസ 

ക്രമത്തിലെ മുജ്ജന്മപാപത്തിനെതിരെയും (ശുദ്രനോ ചണ്ഡനോ ആയി ജനിക്കു 

ന്നത് കഴിഞ്ഞ ജന്മത്തില് ചെയ്ത പാപത്തിന്റെ ഫലമാണ്) ്രാഹ്മണസിദ്ധാന്ത 

ത്തിനെതിരെയും പുതിയ വ്യാഖ്യാനങ്ങളുമായി രംഗത്തുവന്നു. 

ജ്ഞാനോദയം നേടിയ ഗൌതമന് തന്റെ ശിഷൃഗണങ്ങളോട് തനിയ്ക്കു 

ണ്ടായ ജ്ഞാനത്തിന്റെ വെളിച്ചത്തില് ആധികാരികമായി സംസാരിച്ചു. ജീവിത 

ത്തിന്റെ രഹസ്യസ്വഭാവത്തെക്കുറിച്ച ്രഭാഷണം നടത്തി. “സംഘത്തിന്റെ രൂപീക 

രണവുമായ ബന്ധപ്പെട്ടുകൊണ്ടുള്ള ആശയങ്ങള് രൂപംകൊള്ളുന്നത് ഇതിന്റെ 

തുടര്ച്ചയെന്ന നിലയിലാണ്. ഇവിടെ വച്ചാണ് ബുദ്ധന് തന്റെ അഷ്ടാംഗ 

മാര്ഗ്ഗത്തെ വ്യക്തമാക്കിയത്. ബുദ്ധമതത്തിന്റെ കാതല് ശ്രേഷഠമായ അഷ്ടാംഗ 

മാര്ഗ്ഗത്തിലാണ് കുടിക്കൊള്ളുന്നതെന്ന് ചരിത്രകാരനായ ഡി.ഡി.കൊസാംബി 

അഭിപ്രായപ്പെടുകയുണ്ടായി.””*7 പ്രപഞ്ചത്തിന്റെ പ്രവര്ത്തനങ്ങളെക്കുറിച്ച് വ്യക്ത 

മാക്കുന്ന താക്കോലുകളാണ് ബുദ്ധന്റെ അഷ്ടാംഗമാര്ഗ്ഗമെന്നുള്ള നിരീക്ഷണ 

ത്തിന്റെ ചുവടുപിടിച്ചുക്കൊണ്ടാണ് ബുദ്ധന്റെ തത്ത്വചിന്തയുടെ ഉത്ഭവവും വികാ 

സവും. ബുദ്ധന്റെ തത്ത്വചിന്തയുടെ ഉത്ഭവം ഈ അഷ്ടാംഗമാര്ഗ്ഗത്തിലാണ്. 

ഇതിനെ “മധ്യമമാര്ഗം” എന്നാണ് അദ്ദേഹം വിശേഷിപ്പിച്ചത്. വേദത്തില്നിന്നുള്ള 
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അറിവുല്പാദനത്തിന്റെ ഘട്ടത്തേയും കര്മ്മത്തെക്കുറിച്ചും പാപത്തെക്കുറിച്ചും 

പുനര്ജന്മത്തെക്കുറിച്ചും ഉള്ള വൈദികസങ്കലല്പങ്ങളുടെ അന്വേഷണ ഘട്ടത്തേയും 

ഉള്പ്പെടുത്തിക്കൊണ്ട്, രണ്ടിനുമിടയിലുള്ള പ്രപഞ്ചത്തിന്റെ പ്രവര്ത്തനങ്ങളെ 

യാണ് മധ്യമമാര്ഗ്ഗം എന്ന വിശേഷണം കൊണ്ട് ബുദ്ധന് അര്ത്ഥമാക്കിയത്. 

ഇതിന്റെ തുടര്ച്ചയെന്ന നിലയില് വൈദിക ബ്രാഹ്മണത്വം ഒരു പ്രതിലോമ ചിന്താ 

പദ്ധതിയായി മാറുകയും ജനാഭിലാഷങ്ങള് അതിനുമപ്പുറം വളരുകയും ചെയ്തു. 

ബുദ്ധനുമുമ്പുള്ള കാലഘട്ടത്തില് ചാര്വാകന്മാരുടെയും ജൈനന്മാരു 

ടെയും വിചാരപദ്ധതികള് സ്രാഹ്മണസിദ്ധാന്തങ്ങളെ വെല്ലുവിളിച്ചുകൊണ്ട് നിലനി 

ന്നു. എല്ലാറ്റിനും തീര്ത്തും ഭനതികമായ വിശദീകരണം നടത്താനും ഗപകൃതിശ 

ക്തികളുടെ അസ്തിത്വത്തെ തന്നെ നിരാകരിക്കാനുമാണ് ചാര്വ്വാകദര്ശനം ശ്രമി 

ചത്. ഇതുമൂലം ചാര്വ്വാകന്മാര് ജനഭാവനയെ ഉണര്ത്തുന്നതില് പരാജയപ്പെടുക 

യുണ്ടായി. ജൈനചിന്താപദ്ധതി രൂപംകൊണ്ടതും ഇക്കാലത്തായിരുന്നു. “ഹിംസാ 

ത്മകമായ വൈദികയജ്ഞങ്ങള്ക്കെതിരെ പൂര്ണ്ണമായ അഹിംസയാണ് അവര് 

നിര്ദ്ദേശിച്ചത്. തിന്നാനും മറ്റും മൃഗങ്ങളെ കൊല്ലുന്നതുമാത്രമല്ല, സ്വകര്മ്മവ 

ശാല് ഇടയ്ക്ക് ്രാണിഹത്യ ചെയ്യുന്നതുപോലും ഒരു ഹിംസയായിട്ടാണ് അക്കു 

ടൂര് കണ്ടത്. 38 

ചുരുക്കത്തില് എല്ലാത്തിനെയും ഭൌതികമായി കണ്ട ചാര്വ്വാകദര്ശനവും 

പൂര്ണ്ണമായ അഹിംസകൊണ്ട് വേദയജ്ഞങ്ങളെ പ്രതിരോധിക്കാന് ആവശ്യപ്പെട്ട 

ജൈനദര്ശനവും മനുഷ്യഭാവനയെ പ്രചോദിപ്പിച്ചില്. അതായത് ഇന്ത്യയുടെ 

സാമൂഹികവും രാഷ്ട്രീയവുമായ സങ്കീര്ണ്ണതകളുടെ ചുരുളഴിയാനുള്ള പോംവഴി 

കളൊന്നും തന്നെ ഇവര് മുന്നോട്ടുവച്ചില്. ഭരണകൂടവും നിലനില്ക്കുന്ന സംവി 

ധാനങ്ങളുമെല്ലാം ഈശ്വരന്റെ സൃഷ്ടിയാണെന്നും ഈശ്വരലീലയിലാണ് എല്ലാം 

നടപ്പിലാവുന്നതെന്നുമുള്ള വൈദിക സങ്കല്പത്തിനെതിരായിട്ടാണ് ബുദ്ധന്റെ 

അഷ്ടാംഗമാര്ഗ്ഗമെന്ന മധ്യമമാര്ഗ്ഗത്തിന്റെ ്രസക്തി നിലനില്ക്കുന്നത്. അദ്ദേഹം 

സ്വന്തം ശിഷ്യന്മാരില് മാര്രമല്ല പൊതുജനങ്ങള്ക്കിടയിലും ധാര്മ്മികമായ ആത്മ 

വിശ്വാസം സൃഷ്ടിച്ചു. “ചാര്വ്വാകന്മാരില്നിന്ന് വിഭിന്നമായി തന്റെ തത്ത്വശാസ്ത്ര 

പരമായ വീക്ഷണത്തെ നിര്വ്വാണസങ്കല്പവുമായി ബന്ധപ്പെടുത്തിയാണ് ബുദ്ധന് 

വിശദീകിരച്ചത്. നിര്വ്വാണത്തെക്കുറിച്ചുള്ള തന്റെ ധാരണയാകട്ടെ, വൈദികമായ 
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മോക്ഷസങ്കല്പത്തോട് തുലനം ചെയ്യാന് പാകത്തില് തികച്ചും നൂതനമായ ഒരു 

രീതിയിലാണ് അദ്ദേഹം കരുപ്പിടിപ്പിച്ചത്. 3 

ബുദ്ധന്റെ വൈജ്ഞാനികതലം രൂപംകൊള്ളുന്നത് പ്രാചീന ഇന്ത്യയിലെ 

ഗോത്രങ്ങളില്നിന്നും ഉരുത്തിരിഞ്ഞ ചിന്താധാരയിലാണ്. വര്ണാശ്രമധര്മവ്യവ 

സ്ഥയുടെ അടിസ്ഥാനത്തില് നിലനിന്നിരുന്ന വൈദികമതസങ്കല്പങ്ങളെ (പു 

നര്ജ്ജന്മസങ്കല്പം ഈശ്വരനുമായി ബന്ധപ്പെട്ട ഒന്നാണ്) മറികടന്ന തത്ത്വ 

ശാസ്ത്ര സങ്കല്പങ്ങളെയാണ് ബുദ്ധന് തന്റെ മധ്യമാര്ഗ്ഗത്തിലൂടെ വ്യക്തമാക്കുന്ന 

ത്. ഈശ്വരനെ പ്രീതിപ്പെടുത്തിയാല് മാത്രമേ പുനര്ജ്ജന്മത്തില്നിന്നുള്ള 

മോചനം ലഭിക്കുകയുള്ളുവെന്ന അറിവിനെ ബുദ്ധന് തന്റെ യുക്തികൊണ്ട് മാറ്റി 

ത്തീര്ത്തു. സഹജീവികളോട് നന്മ ചെയ്താല് നിര്വ്വാണം പ്രാപിക്കാന് കഴിയു 

മെന്നും നിര്വ്വാണവപ്രാപ്തിക്കുള്ള വഴി അഷ്ടാംഗമാര്ഗ്ഗം പാലിക്കലാണെന്നും 

അദ്ദേഹം പറഞ്ഞു. അറിയാത്ത ഈശ്വരനെ വ്രീതിപ്പെടുത്തലല്ല, തിക സാഹച 

ര്യങ്ങള് മെച്ചപ്പെടുത്തലും സഹജീവികള്ക്ക് ദ്രോഹം ചെയ്യാതിരിക്കലുമാണ് 

പുനര്ജന്മം ഒഴിവാക്കാനുള്ള വഴി എന്ന് ബുദ്ധന് പറഞ്ഞു. ബുദ്ധസിദ്ധാന്തത്തിലെ 

ഏറ്റവും പ്രധാനപ്പെട്ട തത്ത്വചിന്താപദ്ധതിയായി “നിര്വ്വാണ്ത്തെ മാറ്റി 

തീര്ക്കുകയും അതുവഴി തന്റെ ധര്മ്മസങ്കല്പനത്തെ വ്യക്തമാക്കുകയും ചെയ്യു 

ന്നു. 

ദൈവത്തിന്റെ അസ്തിത്വത്തെക്കുറിച്ചുള്ള അന്വേഷണങ്ങളില് മൌനിയായി 

രുന്ന ബുദ്ധന്, ഈശ്വരന് ഉണ്ടെന്നോ ഇല്ലന്നോ ഉള്ള വാദത്തില്നിന്ന് ജനങ്ങളെ 

ഒഴിവാക്കുകയും രക്ഷിക്കുകയും ചെയ്തു. അതായത് വ്യര്ത്ഥമായ ചോദ്യങ്ങള്ക്ക് 

ഉത്തരം തേടാതിരിക്കുകയാണ് നല്ലതെന്നുള്ള ബോധ്യത്തെ ഉണര്ത്തിയെടുത്തു. 

തന്റെ ജീവിതപരിണാമം രൂപപ്പെടുത്തിയ പശ്ചാത്തലത്തിന്റെ സാധ്യത 

യില്നിന്നുകൊണ്ട് പനരസമൂഹത്തിന് പെരുമാറ്റസംഹിത രൂപവത്കരിച്ച 

ആദ്യത്തെ പ്രാചീന ചിന്തകനെയാണ് ബുദ്ധനിലുടെ നാം ദര്ശിച്ചത്. ആധു 

നികസമൂഹത്തിന്റെ സൃഷ്ടികളായ ജാതീയത, ചൂഷണം, ഉപഭോഗാസക്തി എന്നി 

വയുടെ പശ്വാത്തലത്തില്നിന്നുകൊണ്ട് ബുദ്ധന്റെ അഷ്ടാംഗമാര്ഗ്ഗത്തെ പുനപരി 

ശോധിക്കുകയും അതിലുടെ അദ്ദേഹത്തിന്റെ തത്ത്വശാസ്ത്രങ്ങളുടെയും മറ്റും 
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സാധ്യതയെ വ്യക്തമാക്കുകയും ചെയ്യുന്നിടത്താണ് ബുദ്ധന്റെ ദര്ശനങ്ങളുടെ സമ 

കാലിക ്രസക്തി. 

3.5.5 ഭരണവ്യവസ്ഥയുടെ ഉത്ഭവം 

ഭരണകൂടത്തെയും അതിന്റെ ഉത്ഭവം, വളര്ച്ച എന്നിവയെക്കുറിച്ചുള്ള 

ബുദ്ധന്റെ കാഴ്ചപ്പാടുകളെ പ്രാചീന ഇന്ത്യന് ചിന്താപദ്ധതികളുടെയും പ്രധാന 

പ്പെട്ട തത്ത്വശാസ്ത്രങ്ങളുടെയും വെളിച്ചത്തില് വിലയിരുത്തുന്നു. വൈദികപാരമ്പ 

രൃത്തിന്റെ തുടര്ച്ചയെന്ന വണം ഉടലെടുത്ത സിദ്ധാന്തങ്ങളില് (പുനര്ജന്മം, 

ആത്മാവ് തുടങ്ങിയവ) നിന്നുകൊണ്ടുള്ള അന്വേഷണങ്ങളുടെ തുടര്ച്ചയെ നിഷേ 

ധിച്ച ബുദ്ധന് യുക്തിചിന്തയുടെ ബലത്താല് തന്റെ ദര്ശനങ്ങള്ക്ക് രൂപം നല്കി. 

ബ്രാഹ്മണസൈദ്ധാന്തികര് വച്ചുപുലര്ത്തിയ സങ്കല്പങ്ങളെ എതിര്ത്തുകൊണ്ട് 

സാമാന്യജനങ്ങള്ക്ക് യോജിച്ചരിതിയിലുള്ള വിശദീകരണത്തിലൂടെ ജീവിതഘട 

നയെ രൂപപ്പെടുത്താന് അദ്ദേഹം ശ്രമിച്ചു. സങ്കല്പചിന്തയും യുക്തിഭദ്രമായ വിചാ 

രവും തമ്മിലുള്ള അകലത്തിലൂടെയാണ് ബ്രാഹ്മണനും ബുദ്ധദര്ശനവും തമ്മി 

ലുള്ള അന്തരത്തെ നാം വായിച്ചെടുക്കുന്നത്. ബുദ്ധൻ ഓരോ സംഭവവികാസത്തി 

ന്റെയും പരസ്പരമുള്ള ബന്ധങ്ങളെ മനസ്സിലാക്കിക്കൊണ്ട് അധികാരവ്യവസ്ഥ 

യെയും സ്ഥാപനങ്ങളെയും പുനര്പരിശോധനയ്ക്ക് വിധേയേമാക്കി. “ബുദ്ധന്റെ 

ദന്വാത്മകവീക്ഷണം അദ്ദേഹത്തിന്റെ ചിന്തയെ സ്വാധീനിച്ചു. മനുഷ്യന് ഉപയുക്ത 

മാണോ എന്ന ചോദ്യത്തോടെയാണ് അദ്ദേഹം എല്ലാ ഘടനകളെയും സ്ഥാപനങ്ങ 

ളെയും സമീപിച്ചത്. ഇത് ഭരണകൂടത്തിന്റെ ഉത്ഭവത്തെ ഒരു യുക്തൃധിഷ്ഠിത 

പരിപ്രേക്ഷ്യം വെച്ച് പരിശോധിക്കുന്നതിലേക്കാണ് അദ്ദേഹത്തെ നയിച്ചത്. ൭° 

ഭരണകൂടത്തെ സംബന്ധിച്ച ഹിന്ദുകാഴ്ചപ്പാടും ബുദ്ധവീക്ഷണവും രണ്ട് 

ചിന്താധാരകളില്നിന്നാണ് ഉടലെടുക്കുന്നത്. ഭരണവ്യവസ്ഥയെക്കുറിച്ച് കാടി 

ല്യന് രൂപപ്പെടുത്തിയ ചിന്തകള് സമഗ്രാധിപത്യത്തെ ഇനട്ടിയുറപ്പിക്കുന്ന തരത്തി 

ലുള്ളതായിരുന്നു. അതാകട്ടെ ബൌദ്ധവിപ്ലവത്തെ അട്ടിമറിക്കുന്ന പ്രതിവിപ്ലവം 

ആയിരുന്നു എന്ന് ഡോ. ആര്.അംബേദ്കര് വിലയിരുത്തുന്നുണ്ട്. ്രാഹ്മണ്യം 

തുടങ്ങിവച്ച സമഗ്രാധിപത്യവ്യവസ്ഥിതിയുടെ പരമാധികാരത്തെ ചോദ്യംചെയ്യുന്ന 

എല്ലാത്തിനേയും വെറുപ്പോടെ നോക്കിക്കാണുന്ന കനടില്യന്റെ നിയമനിര്മ്മാണ 

വ്യവസ്ഥിതി പിന്നീട പിന്തുടര്ന്നു. ജനാധിപത്യമൂല്യങ്ങള് നിലനിര്ത്തിപ്പോന്ന 
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ഗോത്രജനതകളെ വിഘടിപ്പിക്കുന്നതിനും നശിപ്പിക്കുന്നതിനുമുള്ള രാഷ്ര്രീയദര്ശ 

നത്തെയാണ് കനടില്യന് വിഭാവനംചെയ്തത്. കനടില്യന് വിഭാവനം ചെയ്ത 

അര്ത്ഥശാസ്ത്രം എന്ന അധികാരപദ്ധതിയില് തദ്ദേശഗോത്രജനവര്ഗ്ഗങ്ങളുടെ 

കൂട്ടായ്മയില് രൂപപ്പെട്ട ജനായത്തസംവിധാനങ്ങളില് മാറ്റംവരുത്തുകയും ഭരണ 

കൂടനയത്തിന്റെ അധികാരം ഉപയോഗിച്ച് ജനങ്ങളുടെ മേല് സമ്മര്ദ്ദം ചെലുത്തുക 

യുണ്ടായി. ഗോത്രങ്ങള്ക്കിടയിലുള്ള ഭിന്നതയിലുടെയും മറ്റും വളര്ത്തിയെടുക്കു 

ന്ന രാഷ്ട്രീയഘടനയിലൂടെയാണ് കടില്യന് തന്റെ നിയമഘടനയുടെ വളര്ച്ച 

യുടെ സാധ്യതയെ വ്യക്തമാക്കുന്നത്. 

ഒന്നാം അധ്യായത്തില് ചുണ്ടിക്കാട്ടിയതുപോലെ ബുദ്ധന്റെ കാലഘട്ട 

ത്തിലെ സംഘങ്ങള് ഗോത്രസമൂഹങ്ങളില് നിന്നും രൂപപ്പെട്ട ജനാധിപത്ൃഭരണകു 

ടത്തിന്റെ സുക്ഷ്മരുപങ്ങളായി നിലനില്ക്കപ്പെടുന്നു. ബുദ്ധന് ഗോത്രറിപ്പബ്ലിക്കന് 

സംഘങ്ങളോടും അവയുടെ നിലനില്പ്പിനോടു അടുപ്പമുണ്ടായിരുന്നു. ഗോത്രവ്യ 

വസ്ഥ ഭരണകുടത്തിന്റെ ആദ്യത്തെ ഘടനയാണെന്ന് വ്യക്തമാക്കിയ അദ്ദേഹം 

കൃതമായ നിലപാടുകള് സ്വീകരിക്കുകയുണ്ടായി. ബുദ്ധൻ അനുഭാവത്തോടുകുൂടി 

അവരോട ഇടപെടുകയും ജനാധിപത്യമുല്യങ്ങളുടെ സംരക്ഷണച്ചുമതല നടപ്പില് 

വരുത്താന് ശ്രമിക്കുകയും ചെയ്തിരുന്നു. ഇത് ഇന്ത്യയിലെ വിപ്ലവകരമായ ഒരു 

കാഘട്ടത്തെക്കാണിക്കുന്നു. “കനടില്യനെപ്പോലുള്ള ഹിന്ദു ചിന്തകന്മാരില്നിന്ന് 

തികച്ചും വ്യത്യസ്തമായി അദ്ദേഹം കാര്യങ്ങളെ ദൈനംദിന പ്രയോഗത്തിലുടെ 

പരീക്ഷിച്ചറിഞ്ഞു. കാടില്യന് ഗോത്രഗണാധിപത്യങ്ങള്ക്കുനേരെ നശീകരണനില 

പാടാണ് കൈക്കൊണ്ടതെങ്കില് ബുദ്ധന് അവയെക്കുറിച്ച് സക്രിയമായ ഒരു സമീ 

പനമാണ് സ്വീകരിച്ചത്. 

ബുദ്ധന്റെ കാലത്ത് വ്രജയാനികള് എന്നുപേരുള്ള ഗോത്രസംഘം നിലനി 

ന്നിരുന്നു. അവരെ നശിപ്പിച്ച് തന്റെ രാജ്യത്തിന്റെ ഭാഗമാക്കാന് അജാതശത്രു 

ശ്രമിച്ചു. ബുദ്ധൻ ആ ഗോത്രത്തെ കീഴപ്പെടുത്തരുതെന്ന് ആവശ്യപ്പെട്ടെങ്കിലും 

അജാതശത്രു അതിനെ തള്ളിക്കളയുകയും അവര്ക്കുമേല് സാഗ്രാജ്യതാല്പര്യ 

ങ്ങള് പ്രയോഗിക്കാന് സന്നദ്ധനാവുകയും ചെയ്തു. ബുദ്ധന് ആദരിക്കുകയും 

പരിരക്ഷിക്കപ്പെടണമെന്ന് ആഗ്രഹിക്കുകയും ചെയ്യുന്ന എല്ലാ ഗോത്രറിപ്പണ്ലിക്കുക 
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ളെയും നശിപ്പിച്ച അജാതശത്രു അഖണ്ഡഭാരതം എന്ന തത്ത്വത്തില് വിശ്വസിക്കു 

ന്നവരെ സംബന്ധിച്ചിടത്തോളം അവര്ക്ക് അനുയോജ്യനായ ശക്തമായ ഒരു 

്രതീകമാകുന്നു. കടില്യനെപ്പോലെ ഗോത്രറിപ്പബ്ലിക്കന് വ്യവസ്ഥയെ നിരാകരി 

ക്കുകയാണ് അജാതശത്രു. അതേസമയം ബുദ്ധനാവട്ടെ ഇന്ത്യന് 

വൈവിധ്യങ്ങളെയും ലോകവൈവിധ്യങ്ങളെയും തിരിച്ചറിയുകയും സ്വതന്ത്രമായി 

നിലനില്ക്കാന് അവസരം നല്കുകയും അവയ്ക്കൊപ്പം സൌഹാര്ദ്ദപരമായ ഒരു 

ഐക്യം നിര്മ്മിച്ചെടുക്കുകയുമായിരുന്നു. ഏഷ്യയിലും യുറോപ്പിലും ബുദ്ധിസം 

പടര്ന്നുപന്തലിച്ചത് ഇത്തരത്തില് ഒരു മൈത്രീഭാവന നിലനിന്നിരുന്നതിനാലാണ്. 

അഖണ്ഡബോധത്തില് നിലനിന്നിരുന്ന ഹിന്ദു കാഴ്ച പ്പാടിനെതിരെ ജനാധിപത്യ 

പരവും യുക്ത്യാധിഷ്ഠിതവുമായ നിലപാട് വളര്ത്തിയെടുക്കുകയും ജനായത്തഭര 

ണകുടത്തെ നിലനിര്ത്താനുള്ള പരിപാടികളെ വ്യക്തമാക്കുകയും ചെയ്ത വ്യക്തി 

ത്വത്തിനുടമയാണ് ബുദ്ധന്. കൃത്യമായി സഭകുടുകയും സംവാദങ്ങള് നടത്തു 

കയും ചെയ്തുവരുന്നവരും വൃദ്ധരേയും സ്ത്രീകളേയും സംരക്ഷിക്കുന്നവരും 

സദാചാരനിീതിവ്യവസ്ഥകള് നടപ്പില്വരുത്തുന്നതുമായ ഒരു വംശത്തെ ഇല്ലാതാ 

ക്കാന് പാടില്ല എന്ന നയമാണ് ബുദ്ധന് ഇതിലുടെ തുടര്ന്നുവന്നത്. 

ജനാധിപതൃഭരണവ്യവസ്ഥയില് വ്യക്തിജീവിതത്തിനുള്ള പങ്കിനെക്കുറിച്ചി 

വ്യക്തമായ കാഴ്ചപ്പാട് ബുദ്ധള് നിലനിര്ത്തി. ജനായത്തഭരണകുടത്തിന്റെ 

തകര്ച്ചയില് നിന്നുകൊണ്ട് ഹിന്ദുസാശ്രാജ്യവത്ക്കരണത്തെ വെല്ലുവിളിക്കുക 

മാത്രമല്ല, ഗോത്രജനാധിപത്ൃപാരമ്പര്യത്തെ സംരക്ഷിക്കാനും ബുദ്ധന് മുന്നോട്ടിറ 

ങ്ങി. ബുദ്ധസംഘങ്ങളുടെ നിലനില്പ്പ് ഇതിന് ഉത്തമനിദര്ശനമാണ്. ബുദ്ധന്റെ 

ജനാധിപത്യ ഘടനകളോടുള്ള സഹതാപപുര്വ്വമായ സമീപനത്തെക്കുറിച്ചി ആര്. 

സി.മജുംദാര് ഇപ്രകാരം രേഖപ്പെടുത്തുന്നു; “പുതിയ ചിന്താപദ്ധതി രാഷ്ട്രീയ 

കോര്പ്പറേഷനുകളോട മനലികമായ അനുഭാവം വച്ചുപുലര്ത്തുന്നവയാണ്. കടി 

ല്യന്റെ പദ്ധതിയുമായി ഇതിനുള്ള വൈജാത്യം ശ്രദ്ധേയമാണ്. ഗണങ്ങളെ 

തകര്ക്കാനായി കുടിലതന്ത്രങ്ങള് നിര്ദ്ദേശിക്കുന്നതിനുപകരം ബുദ്ധന് അത്തരം 

ഗണങ്ങള് ചെന്നുചാടാവുന്ന ചതിക്കുഴികളും നേരിടാവുന്ന അപകടങ്ങളും ഒഴിവാ 

ക്കാനുള്ള ആരോഗ്യകരമായ ശുപാര്ശകള് മുന്നോട്ടുവയ്ക്കുന്നു.””- ആ അര്ത്ഥ 
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ത്തില് ഗോത്രസമൂഹങ്ങളെ സംരക്ഷിച്ചുകൊണ്ടാണ് ബുദ്ധന് രാഷ്ട്രമീമാംസയെ 

സംബന്ധിച്ച തന്റെ ദര്ശനം (പചരിപ്പിച്ചു വന്നത്. 

3.5.5.1 ഭരണകൂടത്തിന്റെ ഉത്ഭവത്തെക്കുറിച്ചുള്ള ബുദ്ധസങ്കല്പവും സാമൂഹിക 

കരാര് സിദ്ധാന്തവും 

ഭരണകൂടത്തിന്റെ ഉത്ഭവത്തെക്കുറിച്ചുള്ള സംവാദങ്ങളുടെ തുടക്കം മനു 

ഷ്യസ്വഭാവത്തിന്റെ ചര്ച്ചയില്നിന്നാണ് ആരംഭിക്കുന്നത്. മനുഷ്യര്രകൃതിയെപ്പറ്റി 

യുള്ള ധാരണകളില്നിന്നാണ് എല്ലാവിധത്തിലുള്ള രാഷ്ട്രീയചിന്തകളും രാഷ്ട്രീ 

യസങ്കല്പനങ്ങളും ഉടലെടുക്കുന്നത്. ഇവയെ സംബന്ധിച്ച് വൃത്യസ്ത സമീപന 

ങ്ങള് നിലനില്ക്കുന്നു. മനുഷ്യര് അടിസ്ഥാനപരമായി സ്വാര്ത്ഥതയുള്ള വര്ഗ്ഗമാ 

ണെന്നും അതുകൊണ്ട് തെറ്റുകുറ്റങ്ങളിലേക്ക് അവര് വേഗത്തില് എത്തിപ്പെടു 

മെന്നും ശിക്ഷയിലൂടെ മാത്രമേ അതിനെ നേരിടാനാവുകയുള്ളു എന്നും വ്യക്തമാ 

ക്കിയ ഹിന്ദുരാഷ്ര്രസങ്കല്പമാണ് മനുവും കടില്യനും ഉള്പ്പെടുന്ന നീതിനിയമ 

ങ്ങള്. മനുഷ്യപ്രകൃതിയിലെ ദേവാസുരസങ്കല്പത്തിനാണ് ഇവര് പ്രാധാന്യം 

നല്കിയത്. ദണ്ഡനീതി ഉപയോഗിച്ചാണ് അസുരസ്വഭാവത്തെ നിലനിര്ത്തേണ്ട 

തെന്നും അവര് വിശ്വസിച്ചു. മഹാഭാരതം ശാന്തിപര്വൃതത്തിലെ ഭരണകൂടത്തിന്റെ 

ദിവ്യോത്പത്തിസിദ്ധാന്തത്തില് ദണ്ഡനിീതിയെക്കുറിച്ച് അനുകൂലമായ നിലപാട് 

സ്വീകരിക്കുന്നു. ഇത്തരത്തിലുള്ള ഭരണവ്യവസ്ഥ സൃഷ്ടിച്ചത് ദശാവതാരങ്ങള് 

എടുത്ത വിഷ്ണുവിന്റെ പ്രവൃത്തിയാണെന്നും ്രാഹ്മണര് എല്ലാവിധ ശിക്ഷ 

യില്നിന്ന് ഒഴിവാക്കപ്പെടുന്നവരാണെന്നും ജാതികള് തമ്മില് കലരുന്നത് കുറ്റകര 

മാണെന്നുമുള്ള ഒട്ടേറെ വിശ്വാസങ്ങളുടെ ബലത്തിലാണ് വരേണ്യവര്ഗ്ഗത്തിന്റെ 

ഭരണകുടധാരണകള് നിലനിന്നത്. 

ഹൈന്ദവദണ്ഡനിീതി സങ്കല്പത്തില് നിന്നും തികച്ചും ഭിന്നമായ രാഷ്ട്രീയ 

സങ്കല്പമായിരുന്നു ബുദ്ധന് ഉണ്ടായിരുന്നത്. മനുഷ്യര് പരസ്പരമുള്ള സഹ 

വര്ത്തിത്വംമുലം ഉടലെടുത്ത സാമൂഹികളടമ്പടിയുടെ തുടര്ച്ചയാണ് രാഷ്ട്രസങ്ക 

ല്പത്തിലും കാണാന് സാധിക്കുന്നത്. വസ്തുക്കളുടെ ദനര്ബ്ദല്യം അനുഭവപ്പെടു 

മ്പോള് നീതിപൂര്വ്വമായി അതിനെ നേരിടാമെന്നും ബുദ്ധന് വ്യക്തമാക്കുന്നു. 

അതിലുടെ മനുഷ്യര് അടിസ്ഥാന അവകാശങ്ങളെക്കുറിച്ച് ചിന്തിക്കുന്നവരും നന്മ 
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യുള്ളവരുമാണെന്ന വിശ്വാസമാണ് ബുദ്ധന് തുടര്ന്നുകൊണ്ടുപോവുന്നത്. 

“ബുദ്ധന്റെ വീക്ഷണത്തില് മനുഷ്യര് നല്ലവരാണ്. അവര് തിന്മയിലേക്ക് നയിക്ക 

പ്പെട്ടത് സാഹചര്യങ്ങള്കൊണ്ടല്ലെന്നും മറിച്ച് മുല്യങ്ങളുടെ ബാഹ്യമായ 

സ്വാധീനംകൊണ്ടാണെന്നും വ്യക്തമാക്കുന്നു. ഇതിന്റെ ഭാഗമായി സമ്പത്ത് കൈയ 

ടക്കാനുള്ള സ്വാര്ത്ഥചിന്ത ഉടലെടുക്കുകയും അതിനെ നിഷേധിച്ചുകൊണ്ട് നീതി 

പൂര്വ്വമായ വിതരണവും വിനിയോഗവും നടത്തുകയാണ് വേണ്ടതെന്നും” ഉള്ള 

കാഴ്ചപ്പാടിലൂടെയാണ് ബുദ്ധന്റെ സാമുഹികതയുടെ തുടക്കം. മനുഷ്യനില 

നില്പ്പിനെ അടിസ്ഥാനപ്പെടുത്തിയുള്ള സ്ഥാപനവല്ക്കരണത്തിലൂടെയും സാമൂ 

ഹികകരാറിലുടെയും ഭരണകൂടത്തിന്റെ നീതിപൂര്വ്വമായ കടമ നിര്വഹണത്തിലൂ 

ടെയുമാണ് അധികാരം എന്ന കരാര് രൂപപ്പെടേണ്ടത് എന്നാണ് ബുദ്ധന്റെ അഭിപ്രാ 

യം. 

ബുദ്ധന്റെ വീക്ഷണത്തില് സ്വത്തിന്റെ വിനിയോഗം സമൂഹത്തില്നിന്ന് 

മാറിപ്പോയതോടെയാണ് കലഹങ്ങളും പ്രശ്നങ്ങളും ആരംഭിക്കുന്നത്. ഇതിനായി 

ദണ്ഡനീതിയേക്കാള് ഉപരിയായി ധര്മ്മത്താല് നയിക്കപ്പെടുന്ന ആളെ നേതാ 

വായി തെരഞ്ഞെടുക്കുക എന്ന് അദ്ദേഹം നിരീക്ഷിക്കുന്നു. ഇതിനെക്കുറിച്ച് 

“ബുദ്ധന് പറയുന്നത് നോക്കുക, അയാള്ക്ക് മറ്റു പലരില്നിന്നു കിട്ടിയ ആദര 

വിനെ അടിസ്ഥാനപ്പെടുത്തി അയാള് ‘മഹാസമ്മതന്' എന്നു വിളിക്കപ്പെട്ടു. 

അങ്ങനെ അയാള്ക്ക് വയലുകളുടെ നാഥന് അഥവാ ക്ഷത്രിയന് എന്ന പേര്വ 

AM}. ഇതിലൂടെ രൂപപ്പെട്ട സാമൂഹികതയെക്കുറിച്ച ആര്.എസ്. ശര്മ്മ ഇപ്രകാരം 

വിലയിരുത്തുന്നു. “ഇത് വടക്കു-കിഴക്കന് ഇന്ത്യയില് ബുദ്ധന്റെ കാലത്തു നിലനി 

ന്നിരുന്ന രാജവാഴ്ചാകുടുംബങ്ങളെ നീതികരിക്കാനും ശക്തിപ്പെടുത്താനും ഉള്ള 

തായിരുന്നു. അതിനായി അവര്ക്കു ജനപിന്തുണ ഉണ്ടെന്നും അങ്ങനെ ജനങ്ങള് 

കൃതൃമായുള്ള നിയമാവലികളെ പിന്തുടര്ന്നുപോന്നെന്നും വൃക്തമാക്കുന്നു.””* 

സാമൂഹികത എന്ന ബുദ്ധന്റെ ആശയം ഒരു രാഷ്ട്രീയലക്ഷ്യത്തിന്റെ 

തുടര്ച്ചയായി നിലനില്ക്കുന്നു. അതിന്റെ ഭാഗമായി റുസ്സോ, ഹോബ്സ് തുടങ്ങിയ 

വരുടെ ജനാധിപത്യവ്യവസ്ഥ്തിയുമായി ബന്ധപ്പെടുത്തികൊണ്ട് നിരവധി വാദഗ 

തികള് ഐലയ്ു മുന്നോട്ടുവയ്ക്കുന്നു. 

“ബുദ്ധനെ സംബന്ധിച്ച ഏറ്റവും ശ്രദ്ധേയമായ കാര്യം (്രി.മു.ആറാം നൂറ്റാ 

ണ്ടില് തന്നെ അദ്ദേഹം തന്റെ സൃഷ്ടികഥയില് വിവരിക്കുന്നതുപോലെ ഒരു 
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സിദ്ധാന്തം ഭരണകുടത്തിന്റെ ഉത്ഭവത്തെപ്പറ്റി നിര്മ്മിച്ചു എന്നതാണ്.” ശൂദ്രരു 

ടെയും ഗോത്രജനതകളുടെയും ജനാധിപത്യമുല്യങ്ങളെ സാക്ഷാത്കരിക്കുകയാ 

യിരുന്നു ബുദ്ധന്റെ ലക്ഷ്യം. രാഷ്്രീയതലത്തില് ബുദ്ധന്റെ സിദ്ധാന്തം ശുദ്രന്മാരു 

ടെയും ഗോത്രവര്ഗ്ഗക്കാരുടെയും ജനാധിപത്യാഭിലാഷങ്ങളെ പ്രതിനിധാനം ചെയ്യു 

ന്നു. ബുദ്ധന്റെ സാമൂഹികകരാറില് സത്രാഹ്മണര്ക്ക് ഗ്രത്യേകമായ സ്ഥാനമാനങ്ങള് 

കല്പിച്ചിരുന്നില്ല.. കരുത്തിനേക്കാള് പ്രാധാന്യം ധര്മ്മത്തിനും ഹൃദയവിശാല 

തയ്ക്കും ജന്റപിയതയ്ക്കുമാണ് നല്കിയത്. ദണ്ഡം പ്രയോഗിക്കുന്നതിനെക്കുറി 

ച്ചും, ജനങ്ങള്ക്ക് ഭരണാധികാരികളെ മാറ്റാനുള്ള അധികാരം നിലനില്ക്കു 

ന്നുണ്ടോ എന്നുമുള്ള കാര്യങ്ങളെക്കുറിച്ചും ബുദ്ധന്റെ “കരാര്” നിശബ്ദമാണ്. 

ബുദ്ധനെ സംബന്ധിച്ചിടത്തോളം വംശീയമായ ഒരു എതിരാളി ഉണ്ടായിരുന്നില്ല. 

അതുകൊണ്ടുതന്നെ ദണ്ഡനിതിക്കുവേണ്ടിയുള്ള വാദം അദ്ദേഹത്തിന് ആവശ്യമി 

ല്ലായിരുന്നു. കുലമഹിമയ്ക്കും വംശാധികാരത്തിനുമപ്പുറം തുല്യതയെ കേന്ദ്രസ്ഥാ 

നത്തു പ്രതിഷ്ഠിച്ച ബുദ്ധിസം, നീതി, ധമ്മം, സമൂഹം എന്നീ ആശയങ്ങളെ 

നിര്മ്മിച്ചെടുത്തു. ബുദ്ധന്റെ സാമൂഹികകരാര്സിദ്ധാന്തം ്രാഹ്മണസങ്കല്പമങ്ങള് 

ആവിഷ്കരിച്ച പല കാര്യങ്ങളെക്കുറിച്ചും നിശബ്ദത പുലര്ത്തുന്നുണ്ടെങ്കിലും 

കാലഘട്ടത്തിന്റെ സാഹചര്യങ്ങളെ ഉള്ക്കൊണ്ടു മുന്നോട്ടു പോവാന് തന്റെ തത്ത്വ 

ശാസ്ത്രപദ്ധതികളിലൂടെ ബുദ്ധന് കരുത്ത് നേടി. ഓരോ കാലത്തിനും അതിന്റെ 

സാമൂഹിക പദ്ധതികളില്മേല് സംഭവിക്കുന്ന പരിമിതികളെ വ്യക്തമാക്കേണ്ടിവ 

രും. അതുപോലെ കാലഘട്ടത്തിന്റെ ആവശ്യാനുസരണങ്ങളെ മനസ്സിലാക്കിയുള്ള 

വ്യവസ്ഥാപിത മൂല്യങ്ങളെ രൂപപ്പെടുത്താന് ബുദ്ധനും അദ്ദേഹത്തിന്റെ കാലഘട്ട 

ത്തിനും കഴിഞ്ഞു. 

“ഗോത്രഭരണസംവിധാനങ്ങളെയും ജനപഥങ്ങളെയും ദുര്ബലമാക്കി പര 

മാധികാര രാജവാഴ്ചകള് ഉയര്ന്നുവന്ന ഘട്ടത്തിലാണ് ബുദ്ധന്റെ സാമൂഹിക 

കരാര് സിദ്ധാന്തം രൂപം കൊള്ളുന്നതും നിലനില്ക്കുന്നതും. അജാതശത്രു വ്രജ 

യാനികളെ ഉന്മൂലനം ചെയ്യാനെടുത്ത തീരുമാനം ഇതാണ് തെളിയിക്കുന്നത്. 

ഇത്തരമൊരവസ്ഥയില് ഗോത്രസമൂുഹങ്ങളെ പരിരക്ഷിച്ചുകൊണ്ട് രാജഭരണകുട 

ങ്ങളെ ധാര്മ്മികനിയമങ്ങള്ക്ക് വിധേയമാക്കുകയായിരുന്നു ബുദ്ധന്. ”? 
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3.5.6 ജനായത്തത്തില് അധിഷ്ഠിതമായ നീതിന്യായ വ്യവസ്ഥകള് 

“രാജ്യത്തിന്റെ വിവിധ ഭാഗങ്ങളില് വിവിധതരം രാഷ്ട്രീയവ്യവസ്ഥകള് 

തഴച്ചു വളര്ന്നിരുന്ന കാലത്താണ് ബുദ്ധന് ജീവിച്ചിരുന്നത്”. നീതിനിഷ്ഠമായ ഒരു 

സമൂഹനിര്മ്മിതിയെ അടിസ്ഥാനപ്പെടുത്തിയാണ് ബുദ്ധദര്ശനത്തിന്റെ രാഷ്ട്രീയ 

വ്യവസ്ഥകള് രൂപംകൊണ്ടത്. ഹൈന്ദവ ആചാര്യന്മാര് അനുഷ്ഠാന-ആചാര 

ധര്മ്മത്തിനും ദണ്ഡത്തിനും ഒരുപോലെ പ്രാധാന്യം നല്കിയ അക്കാലത്ത് 

ബുദ്ധന് മനുഷ്യരെ പരസ്പരം ബന്ധിപ്പിക്കുന്ന ധമ്മത്തിന് മാത്രം പ്രാധാന്യം 

നല്കി. കനടില്യനും മനുവും നടപ്പില് വരുത്തിയ സങ്കല്പം വര്ണാശ്രമധര്മ്മ 

ത്തില് അധിഷ്ഠിതമായിരുന്നു. അഥവാ അവയുടെ പരിപാലനത്തിലാണ് ധര്മ്മപ 

ദ്ധതി നടപ്പിലാക്കിയത്. ബുദ്ധന്റെ സങ്കല്പ്പം വര്ണാശ്രമധര്മ്മങ്ങള്ക്കും ജാതീയ 

മായ തരംതിരിവുകള്ക്കും എതിരായിരുന്നു. ജാതിമതലിംഗഭേദമില്ലാതെ എല്ലാ 

വര്ക്കും സംഘംചേരാനും അഭിപ്രായം പറയാനുമുള്ള സ്വാതന്ത്ര്രത്തിനാണ് 

ബുദ്ധന് ഉന്നല് നല്കിയത്. മനുഷ്യസ്വാതന്ത്രവുമായി ബന്ധപ്പെടുത്തിയാണ് 

ബനദ്ധര് നീതിയെ വ്യക്തമാക്കിയത്. “നീതിയെക്കുറിച്ചുളള ബുദ്ധസങ്കല്പം 

അഹിംസയിലും സമത്വത്തിലും അധിഷ്ഠിതമാണ്. അതുകൊണ്ട് അത് ദണ്ഡനീ 

തിയെന്ന ഹിന്ദുസങ്കല്പ്പത്തിന് കടകവിരുദ്ധമാണ്. ദണ്ഡനീതി അടിസ്ഥാനപര 

മായി ഒരു മര്ദ്ദനോപകരണമാണ്, അതിനാല്ത്തന്നെ അതിന് ബുദ്ധന്റെ പദ്ധതി 

യില് സ്ഥാനമില്ല. ബുദ്ധന്റെ സംഘജീവിതരിീതി ഹിന്ദുസാമുഹ്യഘടനയില് നിന്ന് 

വ്യത്യസ്തമായി തികച്ചും മാനദണ്ഡങ്ങളെയും സദാചാരതത്ത്വങ്ങളെയും അടി 

സ്ഥാനമാക്കിയതാണ്.”* ബ്രാഹ്മണമേധാവിത്വത്തിന്റെയും സാമൂഹ്യമായ ഉച്ചനീച 

ത്വത്തിന്റെയും നിര്മാര്ജ്ജനത്തെ പിന്തുടര്ന്നുകൊണ്ടുള്ള സാമുഹ്യരാഷ്ഗ്രീയ 

സങ്കല് പ്പത്തിലായിരുന്നു ബുദ്ധന്റെ നീതിസങ്കല്പ്പം പടുത്തുയര്ത്തിയത്. 

3.5.6.1 ജനാധിപതൃയസങ്കല്പ്പം ബുദ്ധനില് 

“ബുദ്ധന്റെ ജനാധിപത്യസങ്കല്പനങ്ങളുടെ പരീക്ഷണശാലയെന്ന നിലയി 

ലാണ് സംഘങ്ങള് രൂപീകരിക്കപ്പെടുന്നത്.”** സംഘത്തിന്റെ ലക്ഷ്യങ്ങള്ക്കനുസ 

രിച്ച് ജീവിതത്തെ ക്രമപ്പെടുത്തിയെടുക്കാന് ബുദ്ധന്റെ ദര്ശനങ്ങള്ക്ക് സാധിച്ചു. 

സംഘത്തിന്റെ ്രധാനലക്ഷ്യം ധമ്മം ഉള്ക്കൊള്ളുന്ന വ്ൃയക്തിസമൂഹത്തെ നിര്മ്മി 

ക്കുകയായിരുന്നു. ആദര്ശരാഷ്ട്രത്തിന്റെ പ്രതീകമായിരുന്നു ബുദ്ധന് സംഘം. 

ഇതില് അംഗത്വം ലഭിക്കുന്നത് ജനാധിപത്യമുല്യങ്ങള്ക്കനുസ്ൃതമായിട്ടാണ്. 
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വ്യക്തിയുടെ സ്വഭാവവിശേഷത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനമാണ് ഇതിന്റെ അളവുകോലായി 

നിലനിന്നത്. ഇപ്രകാരം വ്യക്തികളെ കേന്ദ്രസ്ഥാനത്ത് പ്രതിഷ്ഠിക്കാന് കഴിഞ്ഞ 

തുകൊണ്ട് ബ്രാഹ്മണര് ഉള്പ്പെടെയുള്ള ചാതുര്വര്ണ്യത്തിലെ വര്ണങ്ങളെയും 

സ്ത്രീകളെയും അടിമകളെയുമൊക്കെ സംഘത്തില് ഉള്പ്പെടുത്താനും സാമൂഹ്യ 

വിഭജനരീതിയെ മറികടക്കാനും ബുദ്ധന്റെ രീതിശാസ്ത്രങ്ങള്ക്ക് കഴിഞ്ഞു. 

ചാതുര്വര്ണ്യത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനത്തിലുള്ള അവകാശവാദങ്ങളെ ഉയര് 

ത്തിക്കൊണ്ടുവന്ന ബ്രാഹ്മണവല്ക്കരണത്തിനെതിരെ സമത്വത്തിലധിഷ്ഠിതമായ 

തന്റെ ആശയ്രപചരണത്തിലൂടെ വ്യത്യസ്തരീതിയില് വൃത്യസ്തകാഴ്ചപ്പാടുകള് 

അവതരിപ്പിക്കുകയാണ് ബുദ്ധന്. താനറിയാത്ത ദൈവങ്ങളെ (്പീതിപ്പെടുത്തിക്കൊ 

ണ്ടുള്ള കര്മ്മത്തിലും മോക്ഷത്തിലുമല്ല ജനങ്ങള് വിശ്വസിക്കേണ്ടതെന്നും മറിച്ച് 

ഓരോരുത്തരും സഹജീവികളുമായി നല്ല ബന്ധം പുലര്ത്തുന്നതിലുടെയാണ് 

കര്മ്മ്രപവര്ത്തനങ്ങളില് ഏര്പ്പെടേണ്ടതെന്നും വ്യക്തമാക്കുന്നു. 

ഉല്പാദത്തിന്റെയും തൊഴിലിന്റെയും മഹനീയതയല്ല മറിച്ച് ഭൂമിയുടെ നില 

നില്പ്പ് ചരാചരങ്ങളെല്ലാം ഒരുപോലെ പ്രാവര്ത്തികമാക്കുന്ന രീതിയാണ് അനു 

വര്ത്തിക്കേണ്ടതെന്ന നിലപാടില് ഉറച്ചുനിന്നുകൊണ്ട് ബുദ്ധദര്ശനം അതിന്റെ 

വിമര്ശനവുമായി മുന്നോട്ടുനീങ്ങി. അടിസ്ഥാനജനത നിര്മ്മിച്ചെടുത്ത സമ്പത്തി 

നെയും അധികാരത്തെയും അപഹരിച്ച ഭുമികച്ചവടങ്ങളെയും മറ്റും ഇല്ലാതാക്കുക 

വഴി പുതിയൊരു മാറ്റത്തെ രുപപ്പെടുത്തിയെടുക്കാനാണ് ബുദ്ധസന്ദേശങ്ങള് ജന 

ങ്ങളോട ആഹ്വാനം ചെയ്തത്. അതിലൂടെയാണ് ബുദ്ധന്റെ ജനാധിപത്യസ 

ങ്കുല്പ്പം എന്ന ആശയത്തിന്റെ പ്രചരണം ആരംഭിക്കുന്നത്. 

വളരെ പുരോഗമിച്ച ഭരണസമ്മ്രദായത്തെ ബുദ്ധസംഘം വികസിപ്പിച്ചെടു 

ത്തിരുന്നു. സംഘാംഗങ്ങള് ഇടയ്ക്ക് ഒന്നിച്ചുകൂടുകയും നിയമാവലികളെ പരി 

ഷകരിക്കുകയും ചെയ്തു. “വിഹാരങ്ങളുടെ പരിപാലനം, സംഘാംഗങ്ങളുടെ 

കൈവശം വസ്തുക്കളുടെ രേഖകള് സൂക്ഷിക്കല് തുടങ്ങിയ കാര്യങ്ങളില് 

ബുദ്ധന് ശ്രദ്ധാലുവായിരുന്നു. ഭിക്ഷുക്കള് ഓരോ വിശദാംശത്തിന്റെയും രേഖ 

സൂക്ഷിക്കണമെന്ന് അദ്ദേഹത്തിന് നിര്ബന്ധമായിരുന്നു.”** സൂക്ഷ്മതയുള്ള ഭര 

ണവ്യവസ്ഥ എപ്രകാരമായിരിക്കണം എന്നതിന്റെ മാതൃക “സംഘങ്ങള് വ്യക്തമാ 

ക്കുന്നു. “സംഘത്തിലെ ഓരോ അംഗങ്ങളും നിയമങ്ങള് അനുസരിക്കുകയും കട 
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മകള് ഏറ്റെടുക്കുകയും ചെയ്യുന്നതിലൂടെ, തുല്യത എന്നാശയം കടന്നുവരികയും 

അത് നേതൃത്വനിരയിലേക്ക് ഉയര്ന്നുവരികയും ചെയ്യുന്നു. തീര്ച്ചയായും ഗോത്ര 

വര്ഗ്ഗത്തിന്റെ ഭരണനിര്വ്വഹണ പ്രക്രിയയില് നിന്നാണ് ബുദ്ധന്റെ സംഘത്തെ 

കണ്ടെടുക്കുന്നത്.”** ഒരു വികസിത രാഷ്്രസങ്കല്പ്പത്തിന്റെ ചെറിയമാതൃകയെന്ന 

നിലയിലാണ് “സംഘത്തെ ഐലയ്യ വിശേഷിപ്പിക്കുന്നത്. സംഘങ്ങള് 

നിയമനിര്മ്മാണം നടത്തുകയും ആവശ്യാനുസരണം അതില്മാറ്റങ്ങള് വരുത്തു 

കയും ചെയ്തു. 

3.5.7 അവകാശങ്ങളും കടമകളും 

പനരന്മാരുടെ സ്വത്ത്, അവകാശങ്ങള്, കടമകള് എന്നിവ സംബന്ധിച്ചുള്ള 

ബുദ്ധന്റെ കാഴ്ചപ്പാട അവതരിപ്പിക്കുന്നതിലൂടെയാണ് അദ്ദേഹത്തിന്റെ രാഷ്ട്രീയ 

്രത്യയശാസ്ത്രകാഴ്ചപ്പാടിന്റെ പൂര്ണ്ണത ലഭ്യമാവുകയുള്ളൂ. കാരണം, സ്വത്ത് 

എന്ന സ്ഥാപനത്തിലുടെയാണ് മനുഷ്യന്റെ സാമൂഹികപെരുമാറ്റം രൂപപ്പെടുന്നത്. 

ഇവ രണ്ടുതരത്തിലുണ്ടെന്ന് ഐലയു വ്യക്തമാക്കുന്നു; ഒന്ന്, ഭൂമി, വ്യവസായം 

രണ്ട്: മനുഷ്യന്റെ ഉപയോഗത്തിലുള്ള മറ്റ് വസ്തുക്കള്. 

മറ്റുള്ളവരില് നിന്നും ബുദ്ധനെ വൃത്യസ്തനാക്കുന്നത് വ്യവസ്ഥയുടെ 

നിര്മ്മാണവുമായി ബന്ധപ്പെട്ട ഗ്രവര്ത്തികളിലെ ശ്രദ്ധനിമിത്തമാണ് ഉടമസ്ഥാവ 

കാശത്തെ എതിര്ക്കാതെ തന്നെ സംഘത്തിലെ സ്വത്തുക്കള് രക്ഷിക്കുന്നതിന് 

ഉചിതമായ മാര്ഗ്ഗം കണ്ടുപിടിക്കുന്നതിലൂടെ കണിശത പുലര്ത്തിവരിയുണ്ടായി. 

ബുദ്ധന്റെ കാലത്ത് ഭൂമി, ഗോത്രസമുദായങ്ങളുടെ പൊതുവായ ഉടമസ്ഥതയി 

ലാണ് നിലനിന്നത്. ഗോത്രസമൂഹങ്ങളുടെ ഈ സങ്കല്പം ഗോത്രാംഗമായ 

ബുദ്ധന് സ്വീകരിക്കുകയായിരുന്നു. ഈ ഘട്ടത്തില് ഭൂമിയുടെ ഉടമസ്ഥത സാമു 

ഹ്യമായിത്തന്നെ തുടരണം എന്ന വാദം അദ്ദേഹം മുന്നോട്ടുവെച്ചു. പൊതുവായ 

ഉടമസ്ഥത എന്ന സങ്കല്പനത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനത്തിലാണ് ബുദ്ധന് സ്വത്തുടമാസ 

്വദായം എന്ന തന്റെ ആശയത്തെ നിര്മ്മിച്ചെടുത്തത്. അവകാശങ്ങളെക്കുറിച്ചും 

കടമകളെക്കുറിച്ചുമുള്ള മൂര്ത്തമായ ധാരണയില് നിന്നുകൊണ്ട് ബുദ്ധന് തന്റെ 

സംഘത്തിന്റെ ജീവിത്രക്രമങ്ങളെ രൂപപ്പെടുത്തി. സ്വത്ത് എന്ന ആശയത്തിനു 

മേലുളള അധീശത്വത്തിനുനേരെ സംഘത്തിനകത്ത് ഒരു സ്വത്തുവ്യവസ്ഥ പ്രദാനം 

ചെയ്തുകൊണ്ട് ആദ്യമായി വെല്ലുവിളി ഉയര്ത്തിയത് ബുദ്ധനാണ്. സംഘത്തിന്റെ 
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ജനാധിപതൃയവ്യവസ്ഥയ്ക്കനുസൃതമായിട്ടുളള വിതരണവും വിനിമയവുമാണ് 

സ്വത്തിന്റെ കാര്യത്തിലും ബുദ്ധന് നടപ്പിലാക്കിയത്. 

3.5.7.1 തൊഴില്വിഭജന കാഴ്ചപ്പാട് 

സ്വത്ത്, വ്യക്തിയുടെ അവകാശങ്ങള് എന്നിവസംബന്ധിച്ച് ബുദ്ധനുണ്ടായി 

രുന്ന സങ്കല്പങ്ങള് തൊഴില്വിഭജനത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനത്തിലാണ് ഐലയ്യ പഠ 

നവിധേയമാക്കുന്നത്. ഐലയ്ുയെ സംബന്ധിച്ചിടത്തോളം വര്ഗവിശകലന സമ്പ 

ദായത്തെ നിരീക്ഷണകേന്ദ്രമായി സ്ഥാപിക്കുന്നതുകൊണ്ടുതന്നെ ബുദ്ധന് നട 

ത്തുന്ന വിപ്ലവങ്ങളെ ബഹുജനനിര്മ്മിതിയുടെ ഭാഗമായി വായിക്കുന്നതില് 

ഐലയ്യ പരാജയപ്പെടുന്നു. തൊഴിലിന്റെ അടിസ്ഥാനത്തില് മനുഷ്യരെ വിഭജിക്കു 

ന്നതിന് ബുദ്ധന് എതിരല്ലായിരുന്നു. ഓരോ തൊഴിലിനും അതാതിന്റെ മേഖലക 

ളില് കഴിവ് ആവശ്യപ്പെടുന്നതിനാല് ഭതികമായ കാഴ്ചപ്പാടിന്റെ അടിസ്ഥാന 

ത്തില് സമൂഹബന്ധങ്ങളെ അദ്ദേഹം മനസ്സിലാക്കി. “ബുദ്ധന് തൊഴിലിന്റെ 

മാനൃത അംഗീകരിക്കുകയും ചാതുര്വര്ണ്യങ്ങള് തൊഴിലുകളിലെ സ്വഭാവമനുസ 

രിച്ച് താല്ക്കാലികമായി നിലനില്ക്കുന്ന വിഭജനം മാത്രമാണെന്നും അത് സ്ഥിര 

മായ ഒന്നല്ലെന്നും വൃക്തമാക്കി.”*7 ജാത്യാധിഷ്ഠിതമായ തൊഴില്വിഭജനമാണ് 

നിലനിന്നതെന്ന നിരീക്ഷണമാണ് ഐലയ്യയുടേത്. എന്നാല് ബുദ്ധന്റെ വീക്ഷ 

ണവും ഇടപെടലും മറ്റൊന്നായിരുന്നു. ഐലയ്യയുടെ വീക്ഷണം അതിലേക്ക് 

എത്തിച്ചേരുന്നുമുണ്ട്. 

ഉത്തമമായ തൊഴില്വിഭജനം എന്നാല് ഉത്തമമായ കര്ത്തവ്യങ്ങളുടെ വിഭ 

ജനമാണ്. ഈ അര്ത്ഥത്തിലാണ് ബുദ്ധന് തൊഴിലിന്റെ സാധൃതയെ വിലയിരു 

ത്തുന്നത്. ബുദ്ധന്റെ കാലത്ത് തൊഴില് വിഭജനം ആഴത്തില് വേരുന്നിയിരുന്നു. 

പലതരത്തിലുള്ള തൊഴില്ക്കുട്ടങ്ങളുടെ രുപീകരണത്തിലേക്കാണ് ഇത് വഴിവെ 

ചത്. തൊഴില്വിഭജനത്തിന്റെ സാധ്യതയില് നിന്ന് രൂപപ്പെടുത്തുന്ന ഇത്തരം 

തൊഴില്ക്കൂട്ടങ്ങളിലൂടെ നിരവധി ഉല്പാദകവര്ഗ്ഗം സമൂഹത്തില് ഉടലെടുത്തു. 

സമൂഹം പ്രത്യേക കൂട്ടങ്ങളായി മാറുകയും (കുംഭാരന്മാര്, തട്ടാന്മാര്, ആട്ടിട 

യന്മാര്) ഈ കൂട്ടങ്ങളെ ജാതികളായിട്ടല്ല മറിച്ച് ഉല്പാദകകൂട്ടങ്ങളായി വളര്ത്തി 

യെടുക്കുകയാണ് വേണ്ടതെന്നും ബുദ്ധന് വ്യക്തമാക്കി. തൊഴില് വിഭജനത്തെ 

സംബന്ധിച്ച ബുദ്ധന്റെ സിദ്ധാന്തം തൊഴില്പരമായ ചലനക്ഷമത അസാധ്യമായ 
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തരത്തിലുള്ള ്രാഹ്മണപ്രോക്തമായ, വര്ണ്ണധര്മ്മവ്യവസ്ഥയെ വെല്ലുവിളിക്കുന്ന 

തായിരുന്നു. ഒരേ തൊഴില് ചെയ്യുന്ന വിവിധഗോത്രങ്ങളെ പരിചയമുണ്ടായിരുന്ന 

ബുദ്ധന് തൊഴില്സമൂഹങ്ങളെ കൂട്ടിയിണക്കുകയായിരുന്നു. ഇതിന്റെ ്രതിഫലന 

മെന്നോണം ബുദ്ധന്റെ കാലഘട്ടത്തില് ്രത്യുല്പാദനം വര്ദ്ധിച്ചു. 

3.5.7.2 സ്വത്തിനെക്കുറിച്ചുള്ള കാഴചപ്പാട് 

ഭരണകുടം ഭൂമി കൈവശംവെച്ചിരുന്ന കാലത്താണ് ബുദ്ധന് തന്റെ നിയമ 

ങ്ങളുമായി രംഗത്ത് വന്നത്. ഭരണകൂടത്തിന്റെ അവകാശങ്ങളെക്കുറിച്ച് ബുദ്ധന് 

അനുകൂലനിലപാട ഉണ്ടായിരുന്നില്ല. സമൂഹത്തിന്റെ ഉടമസ്ഥതയാണ് അദ്ദേഹം 

നടപ്പിലാക്കാന് ശ്രമിച്ചത്. ഭൂമിയുടെ ഉടമസ്ഥത സാമൂഹികമായിത്തന്നെ തുട 

രണം എന്നര്ത്ഥത്തില് നികുതിപിരിക്കുന്ന ഭരണകൂടത്തെ മാത്രമല്ല, വ്യക്തികള് 

ഭൂമികൈവശം വെയ്ക്കുന്നതിനെയും ബുദ്ധന് എതിര്ത്തു. ഭരണകുടത്തിന്റെ അവ 

കാശത്തിന്റെ മേല് സമത്വചിന്ത നടപ്പില്വരില്ലെന്നും സമൂഹത്തിന്റെ പൊതുവാ 

യുള്ള ഉടമസ്ഥതയില് സമത്വമെന്ന ആശയത്തിന് വ്യക്തതയും ഉറപ്പും ലഭിക്കുമെ 

ന്നുമുള്ള ബുദ്ധന്റെ നിലപാടില്നിന്നാണ് സ്വത്തുടമസ്ഥതയെക്കുറിച്ചുള്ള സംഘ 

ത്തിന്റെ നിലനില്പ്പ് സാധ്യമാകുന്നത്. 

“ബുദ്ധന്റെ പ്രത്യയശാസ്ത്രമണ്ഡലം രൂപംകൊള്ളുന്ന കാലത്ത്, കാട് 

വെട്ടിത്തെളിക്കല് ഗണ്യമായി വികസിച്ചിരുന്നില്ല. തന്മുലം വളര്ച്ചയെത്തിയ ഒരു 

കാര്ഷികസമ്പദ്ഘടനയും ഭൂമിയുടെ മേലുള്ള ഭരണകുടനിയന്ത്രണവും ഉണ്ടായി 

രുന്നില്ല. മര്യഭരണത്തിനു മുമ്പുള്ള സ്ഥിതിയാണിത്. ഇത്തരമൊരവസ്ഥയില് 

ഭൂമിയുടെ മേലുള്ള അധ്വാനവിനിയോഗത്തെയും വ്യാപാരമേഖലകളുടെ വികാസ 

ത്തെയും വിഭവങ്ങളുടെ നീതിപൂര്വ്വകമായ വിതരണത്തെയും കേന്ദ്രീകരിച്ചാണ് 

ബുദ്ധന്റെ സ്വത്തുടമസ്ഥതാസങ്കല്പ്പം രൂപംകൊള്ളുന്നത്.” സ്വത്തിന്റെ ഉടമസ്ഥ 

തയില് സംഘാംഗങ്ങല്ക്ക് സ്വകാര്യസ്വത്ത് നിഷേധിക്കാനുള്ള കാരണം അവ 

രുടെ സേവനപരമായ കര്മ്മജീവിതത്തിന് തടസ്സം നില്ക്കുന്ന യാതൊന്നും നട 

പ്പില്വരുത്താന് പാടില്ല. എങ്കിലും അംഗങ്ങള് ശേഖരിച്ച വസ്ത്രങ്ങള്, പായകള്, 

മെത്തകള്, ഗാര്ഹിക ഉപകരണങ്ങള് എന്നിവയെ വ്യക്തിഗത അവകാശമായി 

തീര്ക്കുക മാത്രമല്ല മറിച്ച് അവയുടെ ഉടമസ്ഥതയിലും വിനിയോഗത്തിലും നിയമ 

ങ്ങള് ഏര്പ്പെടുത്തുന്നതിലൂടെ നിയന്ത്രിതമായ സ്വത്തവകാശങ്ങള്ക്ക് ബുദ്ധന് 
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അംഗീകാരം നല്കിവന്നു. “സ്വതന്ത്രഗോത്രങ്ങള് വികസിതമായിക്കൊണ്ടിരുന്ന 

ഭരണകുടത്തിന്റെ അധികാരത്താല് നിഷ്ഠുരമായി ഉന്മൂലനം ചെയ്യപ്പെട്ടുകൊണ്ടി 

രുന്ന കാലത്ത്, ഇന്ത്യന് ചരിത്രത്തിലെ നിര്ണ്ണായകസന്ധിയില്, ബുദ്ധന് ഗോത്ര 

സമൂഹത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനതത്ത്വങ്ങള് മാതൃകയാക്കി തന്റെ സംഘവ്യവസ്ഥ 

കെട്ടിപ്പടുക്കുകയാണ് ചെയ്തത്. ഗോത്രസമൂഹങ്ങള് സ്വത്തിന് എതിരായിരുന്നി 

ല്ല. പക്ഷേ, സ്വകാര്യഉടമസ്ഥതയ്ക്ക് എതിരായിരുന്നു.” 

3.5.7.3 മനുഷ്യനും അവകാശങ്ങളും 

തന്റെ അഹിംസാത്മകമായ നിലപാടില്നിന്നുതന്നെയാണ് ബുദ്ധന് ജീവി 

ക്കാനുള്ള അവകാശത്തെ സംബന്ധിച്ച ധാരണ രൂപപ്പെടുത്തിയത്. എല്ലാവ്യവ 

സ്ഥയില് നിന്നും എല്ലാത്തരം അനീതികളും നീക്കംചെയ്യണം എന്ന ചിന്താഗതി 

യിലാണ് ബുദ്ധന് തന്റെ ജീവിതത്തെയും ചുറ്റുമുള്ള ജീവിതസാഹചര്യങ്ങളെയും 

വ്യക്തമാക്കിയത്. ബുദ്ധന്റെ സമകാലികസമൂഹം നശീകരണവും കൊലയും 

അക്രമവും നടത്തിവന്നവരായിരുന്നു. അതിനാല് ജീവിക്കുന്ന അവകാശത്തെ 

സംബന്ധിച്ചും തുടര്ന്നും അദ്ദേഹം ഏകാധിപത്യം അനുവദിച്ചിരുന്നില്.. ജനാ 

യത്തബോധ്യത്തില് അടിയുറച്ചുനിന്നുകൊണ്ടുള്ള ജീവിതക്രമങ്ങള് നിലനിര്ത്തു 

കയും നീതിയിലധിഷ്ഠിതമായ ചിന്താഗതികളെ രൂപീകരിക്കാന് മുന്കൈയ്യെടു 

ക്കുകയും ചെയ്തതിലൂടെ ഗോത്രജനാധിപതൃപാരമ്പര്യങ്ങളെ സംരക്ഷിക്കേണ്ട 

തിന്റെ അവശ്യകത വ്യക്തമാക്കുന്നു. 

വൈദികചിന്തകരില് നിന്നു ഭിന്നനായി ബുദ്ധന് ലിംഗം, ജാതി, മതം എന്നി 

വയുടെ പേരില് ഭേദം കല്പിക്കാതെ എല്ലാമനുഷ്യര്ക്കും ജീവിക്കാനും സ്വതന്ത്ര 

മായി ഇടപഴകാനുമുള്ള അവകാശം അനുവദിക്കണം എന്ന പക്ഷക്കാരനായി 

രുന്നു. അവകാശങ്ങളെക്കുറിച്ചും കടമകളെക്കുറിച്ചും നിലനിന്ന സങ്കല്പങ്ങള് 

സംഘത്തിന്റെ നിയമവ്യവസ്ഥയുമായി ബന്ധപ്പെട്ടുകൊണ്ടാണ് മുന്നോട്ടു പോയത്. 

സംഘാംഗങ്ങളുടെ അവകാശങ്ങളുടെ തുല്യതയില് നിന്നുകൊണ്ട് കടമകളുടെ 

തുല്ൃയതയെ ബുദ്ധന് വ്യക്തമാക്കുന്നു. ഭക്ഷണത്തിന്റെയും പാര്പ്പിടത്തിന്റെയും 

ഏതിന്റെ കാര്യത്തിലായാലും സമത്വമെന്ന ആശയത്തിന്റെ ചുവടുപിടിച്ചുകൊ 

ണ്ടുള്ള മാര്ഗ്ഗങ്ങളാണ് ബുദ്ധന് നടപ്പില്വരുത്തിയത്. ജാതി, സമ്പത്ത്, തൊഴില് 

എന്നിവ കണക്കിലെടുക്കാതെ, അനുഷ്ഠാനങ്ങളെ തെല്ലും വകവെയ്ക്കാതെ, ഒരു 
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ഗൃഹാസ്ഥാശ്രമിയുടെയും കര്ഷകന്റെയും കടമകളെക്കുറിച്ചു ബുദ്ധഗ്രന്ഥങ്ങള് 

വ്ൃക്തമാക്കുന്നു. 

ഭരണാധികാരികളുടെയും ്രജകളുടെയും അവകാശങ്ങളും കടമകളും 

ഒന്നുതന്നെയാണെന്നുള്ള ആശയത്തിന്റെ ചുവടുപിടിച്ചായിരുന്നു ബുദ്ധന്റെ ആശ 

യലോകത്തിന്റെ സങ്കല്പങ്ങള് ഉരുത്തിരിഞ്ഞത്. ബുദ്ധന് ഭരണകുടത്തെക്കു 

റിച്ചും ഭരിക്കുന്നവരെക്കുറിച്ചും വ്യക്തമായ കാഴ്ചപ്പാട് ഉണ്ടായിരുന്നു. അതിലൂടെ 

യാണ് ഉത്തമസമൂഹത്തെക്കുറിച്ചുള്ള അദ്ദേഹത്തിന്റെ ദര്ശനം ഉരുത്തിരിയുന്നത്. 

രാഷ്ട്രീയ സമ്പദ്ശാസ്ത്രത്തിന്റെ ആധുനികമായ കാഴ്ചപ്പാട് മുന്നോട്ടുവയ്ക്കു 

കയും അതിലുടെ വൈദികയജ്ഞസമ്പദ്വ്യവസ്ഥകളെ വെല്ലുവിളിച്ചുകൊണ്ട് 

ഗോത്രനീതിയിലധിഷ്ഠിതമായ ദര്ശനം മുന്നോട്ടുവെക്കുന്നതിലൂടെ എല്ലാ സമൂഹ 

ബന്ധങ്ങളെയും അനിവാര്യമാക്കുന്ന സംസ്കാരത്തെ വ്യക്തമാക്കുകയാണ് 

ബുദ്ധന് അതിലുടെ യജ്ഞസംസ്കൃതിയില്നിന്ന് വൃത്ൃയസ്തമായി ഒരു ബദല് 

സംസ്കൃതിയായി “സംഘത്തെ മാറ്റിത്തീര്ക്കുന്നു. 

തൊഴില്വിഭജനം, സ്വത്ത്, അവകാശങ്ങള്, കടമകള് എന്നിവയെപ്പറ്റിയുള്ള 

ധാരണകള് വ്യക്തമാക്കുന്നതിലുടെ പുതിയൊരു കാഴ്ചപ്പാട് അവതരിപ്പിക്കുകയും 

നിലവിലുണ്ടായിരുന്ന സമൂഹത്തിന് മൊത്തം ഒരു പ്രതിസംസ്കാരത്തെ സൃഷ്ടി 

ക്കുകയായിരുന്നു ബുദ്ധന് സംഘാംഗങ്ങള്ക്ക് ഏല്പ്പിച്ചുകൊടുത്തിരുന്ന കടമ 

കള് യാതൊന്നിനും പരിഗണന നല്കാത്ത തരത്തിലുള്ള തായിരുന്നു. സംഘത്തി 

നുണ്ടാകുന്ന ചെറിയ തര്ക്കങ്ങള്ക്കും മറ്റും പരിഹാരം കണ്ടെത്തുകവഴി ബുദ്ധന് 

സംഘത്തെ പ്രവര്ത്തനശേഷിയുള്ള ഒന്നാക്കി മാറ്റിത്തീര്ത്തു. സംഘം എല്ലാവ 

രേയും സന്മാര്ഗ്ഗത്തിലേക്ക് നയിക്കാനുള്ള ചിന്താപദ്ധതികളെയാണ് വ്യക്തമാക്കേ 

ണ്ടതെന്നും അതിനുവേണ്ടി ഏകാഗ്രതയോടെയുള്ള ജീവിതം കെട്ടിപ്പടുക്കണ 

മെന്നും അദ്ദേഹം വ്യക്തമാക്കി. അതിനായി വൃത്യസ്തമായ ജീവിതവൃത്തികളു 

മായി മുന്നോട്ടു പോകുന്ന ഭിക്ഷുക്കളെ ഉള്ക്കൊള്ളാന് കഴിയുന്ന രീതിയിലുള്ള 

വികസനക്രമങ്ങളും വിഭജന(ക്രമങ്ങളുമാണ് രൂപം കൊളേളണ്ടത്. നിന്ദ്യരും അകറ്റി 

നിര്ത്തപ്പെട്ടവരുമായ ജീവിതവിഭാഗങ്ങളുമായുള്ള ബന്ധം സംഘാംഗങ്ങള് തുടരു 

കയും അവര്ക്ക് ആദരവ് നല്കിവരികയും ചെയ്തു. ഇതിലുടെ ബുദ്ധന്റെ ആശ 

യങ്ങള് പ്രചരിക്കുകയും അതുവഴി പരമാധികാരരാജഭരണം എല്ലാറ്റിനെയും 

ഉള്ക്കൊള്ളാന് പര്യാപ്തമാവുകയും സംഘങ്ങള് രാഷ്ട്രീയചിന്തയുടെ ഭാഗമായി 
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മാറുകയും ചെയ്തു. “ഹിന്ദുനിയമത്തില് നിന്ന് ഭിന്നമായി ബുദ്ധനിയമം അവകാ 

ശങ്ങളുടെ കാരൃത്തിലും കടമകളുടെ കാര്യത്തിലും ജാതി-മത-ലിംഗഭേദമില്ലാതെ 

തുല്യത വകവെച്ചു കൊടുത്തു.” 

3.5.8 വര്ഗ്ഗവും ജാതിയും രൂപീകരണവും 

വര്ഗ്ഗം, ജാതി എന്നിവ സംബന്ധിച്ച ബുദ്ധന്റെ കാഴ്ചപ്പാടുകള് 

രുപംകൊളളുന്നത് പ്രാചീന ഇന്ത്യന് സമൂഹത്തില് നിലവിലിരുന്ന വ്യവസ്ഥതി 

കളെ മുന്നിര്ത്തിയാണ്. പനരോഹിതൃം, ഭരണം, വ്യാപാരം എന്നിങ്ങനെ അധി 

കാരസംബന്ധിയായ എല്ലാ കര്ത്തവ്യങ്ങളും സവര്ണ്ണര്തന്നെ കൈകാര്യം 

ചെയ്യണം എന്ന നിലവിലിരിക്കുന്ന ധാരണയ്ക്കെതിരെ, തന്റെ പ്രത്യയശാസ്ത്ര 

മാര്ഗ്ഗങ്ങളിലൂടെ വെല്ലുവിളിനടത്തുകയും അതിനുവേണ്ടി ഒരു ഒരു ബദല് കാഴ്ച 

പ്പാട രൂപപ്പെടുത്തിയെടുക്കുകയും ചെയ്ത ആദ്യത്തെ വിപ്ലവകാരിയായ വ്ൃക്തി 

യായിരുന്നു ശ്രീബുദ്ധന്. 

ഇന്ത്യയില് നിലനിന്ന ജാതിചിന്തകളും തുടര്ന്നുവന്ന അനീതികള്ക്കു 

മെല്ലാം എതിരായിട്ടാണ് ബുദ്ധചിന്തകളെ ഐലയ്യ കണ്ടെത്തുന്നത്. എല്ലാ 

MIGQEIDAIA പ്രശ്നങ്ങളെയും പോലെതന്നെ ജാതിചിന്തയും സമുഹത്തില് 

വേരോടി. ചാതുര്വര്ണ്യമെന്ന വര്ഗ്ഗവ്യവസ്ഥയുടെ ഫലമായി സമുഹത്തില് 

രൂപംകൊണ്ട ജാതിവ്യവസ്ഥയ്ക്കകത്ത് ്രാഹ്മണവര്ഗ്ഗത്തിന്റെ അനുഷ്ഠാനപര 

മായ ജീവിതക്രമങ്ങള് സ്വാധീനം ചെലുത്തി. അതിന്റെ ഭാഗമായി ആദ്യകാലത്ത് 

നിലനിന്നിരുന്ന വര്ഗ്ഗങ്ങള് പിന്നീട ജാതികളായി മാറിത്തീര്ന്നു. ഇതിനെതിരെ 

ശക്തമായി പോരാടുകയും നിഷേധാത്മകമായ നിലപാടുകള് സ്വീകരിക്കുകയും 

ചെയ്ത വ്യക്തിയാണ് ശ്രീബുദ്ധന്. 

ബ്രാഹ്മണാധീശ്വത്തെ ആക്രമിക്കാനും അധികാരസമവാക്യങ്ങള് മാറ്റാനും 

ബുദ്ധന് തെരഞ്ഞെടുത്തത് സൈനികമാര്ഗ്ഗങ്ങളല്ല, ്രത്ൃയയശാസ്ത്രമാര്ഗ്ഗങ്ങളാ 

ണ്. ്രാഹ്മണ്യത്തിന്റെ സാമൂഹികതയില്നിന്ന് വ്യത്യസ്തമായി ക്ഷത്രിയവൈശ്യ 

വര്ഗ്ഗത്തിന്റെ ഐകൃദാര്ഡ്യത്തെ വ്ൃക്തമാക്കിക്കൊണ്ട് മനുവും കനടില്യനും 

പ്രദാനം ചെയ്ത സാമുഹികസ്ഥാനത്തില് ശുദ്രര് താഴെക്കിടയിലുള്ള അധഃസ്ഥിത 

വിഭാഗമായി മാറി. ഒരു വര്ഗ്ഗമെന്ന നിലയില് ക്ഷ്രതിയര് പാര്ശ്വവല്ക്കരിക്കപ്പെടു 

കയും ്രാഹ്മണവര്ഗ്ഗം ഉയര്ന്നുവരികയും ചെയ്തു. ആക്രമണചിന്തയുമായി 
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സമൂഹത്തില് അധികാരം സ്ഥാപിച്ച ്രാഹ്മണ്യത്തിനെതിരെ ക്ഷ്രതിയ-വൈശൃ- 

ശുദ്ര--വരേണ്യരുടെ ഐക്യം എന്ന സങ്കല്പവുമായി രംഗ്രപവേശനം ചെയ്ത 

ആദ്യത്തെ തത്ത്വചിന്തകനാണ് ബുദ്ധന്. വർണ്ണവ്യവസ്ഥ അനുശാസിക്കുന്ന 

നീതിനിയമങ്ങളുടെ വൈരുദ്ധ്യത്തില് നിന്നുകൊണ്ടാണ് ബുദ്ധദര്ശനം രൂപം 

കൊളളുന്നത്. അതിന്റെ ആവിര്ഭാവം ഒരു പ്രത്യയശാസ്ത്രസമരത്തിന് ജന്മം 

നല്കി. ബുദ്ധന് സ്രാഹ്മണ്യത്തിനെതിരായ ഒരു ബദല് പ്രത്യയശാസ്ത്രം രൂപപ്പെ 

ടുത്തി. 

ഹിന്ദുധര്മ്മശാസനപ്രകാരം ജാതിവര്ണസങ്കല്പങ്ങള് ഒന്നില്നിന്നും 

മറ്റൊന്നിലേക്ക് മാറാന് കഴിയാത്തവിധം ചട്ടക്കുടുകള്ക്കുള്ളിലായിരുന്നു. 

എന്നാല് ബുദ്ധന് സാമൂഹികവിഭജന(്രമത്തെ ജന്മത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനത്തില് 

പരിഗണിക്കാതെ തൊഴില്സമുഹങ്ങളെ പരസ്പരം ഇടകലര്ത്തുകയും വര്ണസ 

ങ്കരത്തിനായി നിലപാടെടുക്കുയും തൊഴിലിന്റെ മാനൃതക്കനുസരിച്ച് ക്രമപ്പെ 

ടുത്തുകയും ചെയ്തു. ബ്രാഹ്മണ്യത്തിന്റെ അനുഷ്ഠാനങ്ങള്ക്കും ഭരണ-പുരോ 

ഹിതവര്ശഗ്ഗത്തിന്റെ സാംസ്കാരികമായ ഉന്നമനത്തിനും എതിരെ പ്രവര്ത്തിക്കാന് 

വേണ്ടി സംഘത്തെ രൂപപ്പെടുത്തുകയും അതിലൂടെ, മുന്നണി നേതൃത്വത്തിന്റെ 

അധീശസംസ്കാരത്തെ തകിടം മറിക്കുന്ന വ്യവസ്ഥകള്ക്ക് തുടക്കമിടുകയും 

ചെയ്തു. ബുദ്ധന് പുലര്ത്തിവന്ന എതിര്പ്പ് ഗ്രാഹ്മണവ്യവസ്ഥയ്ക്ക് നേരെ പ്രതി 

കൂലമായിരുന്നു. കച്ചവടത്തിനും ഉല്പാദനവര്ഗ്ഗത്തിന്റെ പുരോഗതിക്കുമെല്ലാം 

അനുകൂലനിലപാടുകള് എടുത്ത ബുദ്ധന് അടിമത്തത്തെ എതിര്ക്കുകയും എല്ലാം 

തരം ആളുകളെയും തന്റെ സംഘത്തില് ചേര്ക്കുകയും ചെയ്തു. (്രാഹ്മണ്യം 

തുടര്ന്നുപോന്ന ജാതിചിന്തയെ എതിര്ത്ത അദ്ദേഹം ശുദഗ്രരോട് ദയയോടെ പെരു 

മാറി. ബ്രാഹ്മണിസത്തെ അപേക്ഷിച്ചു മാനുഷികമായ ഒരു രാഷ്ട്രീയചിന്ത 

യായിട്ടാണ് ബുദ്ധനെയും അദ്ദേഹത്തിന്റെ ദര്ശനങ്ങളെയും ഐലയ്യ വിവരിക്കുന്ന 

ത്. വരേണ്യവും അധീശപരവുമായ ചിന്താഗതികളാല് ജാതി -വര്ണ്ണസങ്കല്പ്പങ്ങള് 

ഒന്നില്നിന്ന് മറ്റൊന്നിലേക്ക് മാറാന് കഴിയാത്തതരം ചട്ടക്കൂടുകള്ക്കുള്ളില് ഒതു 

ങ്ങി. ജാതിവര്ണ്ണചിന്തകളെ മാറ്റിനിര്ത്താതെ ഓരോ തൊഴിലിനും അതിന്റേതായ 

മഹത്വമുണ്ടെന്ന് പറഞ്ഞുകൊണ്ട് ചാതുര്വര്ണ്യത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനത്തിലുള്ള 

വിഭജനത്തെ അസ്ഥിരമായി കണക്കാക്കി അടിമസമ്ത്രദായത്തെ എതിര്ക്കുകയാണ് 

ബുദ്ധന്. ഉപാലിയെപ്പോലുള്ള “ക്ഷുരകന് പ്രാധാനശിഷ്യനായിത്തീര്ന്ന സംഭവം 

295



ഉദാഹരണമായെടുക്കാവുന്നതാണ്. അടിസ്ഥാനസമൂഹത്തിലെ ഉല്പാദനവര്ഗ്ഗ 

ത്തിന്റെ നിലനില്പ്പിനെ വ്യക്തമാക്കികൊണ്ടാണ് ബുദ്ധന് തന്റെ സംഘവ്യവ 

സ്ഥയെ രൂപപ്പെടുത്തിയത്. 

“ബുദ്ധന് പറഞ്ഞു ; അല്ലയോ ഭിക്ഷുക്കളെ, ഗംഗ, യമുന, അഹിരാവതി, 

സരയൂ, മഹി എന്നീ മഹാനദികള് മഹാസമുദ്രത്തില് പതിക്കുമ്പോള് സ്വനാമവും 

വംശപരമ്പരയും മറന്ന് മഹാസമുദ്രമെന്ന് അറിയപ്പെടുന്നതുപോലെ ക്ഷത്രിയര്, 

വൈശ്യര്, ശൂദ്രര് എന്നീ ജാതികളും തഥാഗതന് ഉദ്ഘോഷിച്ച സിദ്ധാന്തവും അച്ച 

ടക്കവും പാലിച്ച് ജീവിക്കുകയും അവരുടെ പേരുകളും വംശപരമ്പരയും ഉപേക്ഷി 

ച്ചാണ് സംഘത്തില് ചേരുന്നത്.” 

ബുദ്ധസംഘത്തില് ജാതീയമായ വേര്തിരിവിന് യാതൊരു സ്ഥാനവും 

ഇല്ലായിരുന്നു. സംഘത്തില് ചേരുകയും ബുദ്ധന്റെ ശിഷ്യത്വം സ്വീകരിക്കുകയും 

ചെയ്യുന്നതിലൂടെ ഒരുവന് അവന്റെ ജാതിയെ ആണ് പരിതൃജിക്കുന്നത്. മോക്ഷ 

ത്തിന്റെ സുവിശേഷം ഉന്നതകുലജാതര്ക്കു മാത്രമുള്ളതല്ലെന്നും ബഹുജനക്ഷേമ 

ത്തിന് വേണ്ടിയുള്ളതാണെന്നും വ്യക്തമാക്കിക്കൊണ്ട് ജാതിയുടെ ചങ്ങലക്കെട്ു 

കളെ ഇല്ലാതാക്കാന് പരിശ്രമിച്ച വ്യക്തിത്വത്തിനുടമയാണ് ശ്രീബുദ്ധന്. 

“ബുദ്ധന്റെ ജന്തുബലി തിരസ്കാരവും പ്രാണിഹിംസാവിരുദ്ധതയും” 

പുതിയ കാര്ഷികവൃത്തിയുടെ പശ്ചാത്തലത്തെ രൂപപ്പെടുത്താനുള്ള സാഹചര്യം 

ഒരുക്കിയെടുത്തു. ്രാഹ്മണവര്ഗ്ഗത്തെ എതിര്ക്കുന്ന ്രത്യയശാസ്ത്രങ്ങള് നട 

പ്പിൽ വരുത്താന് പ്രാപ്തിയുള്ള ചിന്താശേഷി കൈവരിച്ച പ്രസ്ഥാനമെന്ന നില 

യില് ബുദ്ധന്റെ നിലപാടുകള് വിപ്ലവാത്മകസ്വഭാവം പുലര്ത്തി. ബ്രാഹ്മണപനരോ 

ഹിതൃത്തെ എതിര്ത്ത ബുദ്ധന് ഉത്പാദനവും സാമുഹികസമത്വവും തമ്മിലും 

ജനാധിപത്യവും സാമൂഹികസ്വത്തും തമ്മിലും ഒരു സന്തുലനത്തെ കണ്ടെത്തു 

കയും അങ്ങനെ മാനുഷികമായ രാഷ്ട്രീയചിന്തയെ തന്റെ ദര്ശനങ്ങളിലൂടെ 

വ്യക്തമാക്കുകയും ചെയ്തു. ഉല്പാദോനപകരണങ്ങളിലും ഉല്പന്നവ്യവസ്ഥ 

യിലും ഏറ്റിറക്കങ്ങള് അടിച്ചേല്പ്പിച്ചതിനാല് അടിമത്തംപോലുള്ള നീച (പവര് 

ത്തികള് ഉടലെടുക്കുകയുണ്ടായി. ഈ കാഴ്ചപ്പാടിനെതിരെ ശക്തമായി തന്റെ 

നിലപാടുകള് ബുദ്ധന് വൃൃക്തിമാക്കുന്നു. സ്ഥിരമായ പല പദവികളുടെയും 

മേലുള്ള നിയന്ത്രണങ്ങളെ അതുവഴി ഇല്ലാതാക്കുകയും ദൈവദത്തമായ ജീവിതരിീ 
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തിയെ അവഗണിക്കുകയും ചെയ്യുന്നു. രാഷ്ട്രീകാര്യങ്ങളില് സ്ഥിരമായി തുടര്ന്നു 

പോകുന്ന സ്ഥിതിഗതികളല്ല വേണ്ടതെന്നും മറിച്ച് അനിവാര്യമായ കാര്യങ്ങളെസം 

ബന്ധിച്ചുള്ള തിരിച്ചറിവിന്റേതോായ ആവശ്യകതയാണ് രൂപംകൊള്േളണ്ടതെന്നും 

ബുദ്ധന് വ്ൃക്തമാക്കി. “മനുഷ്യനിര്മ്മിതവും മതേതരവുമായ ഒരു ഘടന എന്ന 

നിലയില് സാമൂഹികവിഭജനത്തെ ചലനാത്മകവും മാറ്റങ്ങള്ക്ക് സാധ്യതയുള്ളതു 

മായ വ്യവസ്ഥയായിട്ടാണ് ബുദ്ധന് കാണുന്നത്.” 

3.5.9 സ്ത്രീകളുടെ സ്ഥാനം 

വര്ഗ്ഗം, ജാതി എന്നിവപോലെതന്നെ സ്ത്രീ പുരുഷസമത്വവും ഒരു ഗ്രധാന 

വിഷയമാണെന്ന കാഴ്ചപ്പാടുകളുടെ അടിസ്ഥാനത്തില് ബുദ്ധദര്ശനത്തിലെ 

“സ്ത്രീ” കാഴ്ചപ്പാടുകളെ വൃക്തമാക്കുന്നു. ബുദ്ധന്റെ രാഷ്ര്രീയദര്ശനത്തിന്റെ 

ഗ്രധാനപ്പെട്ട ഒരു ഭാഗം എന്ന നിലയിലാണ് സ്ത്രീകളുടെ അവകാശത്തെക്കുറിച്ചു 

ഐലയ്യ വ്യക്തമാക്കുന്നത്. പുരുഷകേന്ദ്രീകൃതമായ കാഴ്ചക്കകത്തുനിന്നുകൊണ്ട് 

രൂപപ്പെടുത്തിയ ദര്ശനങ്ങളായിരുന്നു ആദ്യകാലത്ത് ബുദ്ധന്റെ ചിന്തകളില് ഇടം 

നേടിയിരുന്നത്. സംഘത്തിന്റെ ആന്തരികമായ ജനാധിപത്യഘടനയിലുണ്ടായ 

മാറ്റം ബുദ്ധന്റെ കാഴ്ചപ്പാടുകളില് മാറ്റങ്ങള് രൂപപ്പെടുത്തി. സംഘത്തില് 

സ്ത്രീകളെ ഉള്പ്പെടുത്തിക്കൊണ്ട് ഹൈന്ദവതയുടെ പുരുഷകേന്ദ്രീകൃതമായ നില 

പാടുകളെ ബുദ്ധന് എതിര്ത്തു. 

“പുരാതന ഇന്ത്യയില് അവകാശങ്ങളെക്കുറിച്ചുളള വ്യക്തമായ ധാരണ 

രൂപപ്പെട്ടത് ബുദ്ധനിലൂടെയാണ്. സംഘജീവിതത്തില് സ്വന്തം ആശയം (ഗ്പകടിപ്പി 

ക്കാനും ചിന്തിക്കാനും സ്വാതന്ത്ര്യം ഉണ്ടായിരുന്നു. പുരുഷന്റെ സഹായത്തോടെ 

മാത്രമേ സ്ത്രീകള്ക്ക് വ്യക്തിത്വവികസനം സാധ്യമാവു എന്ന ഹൈന്ദവനിതിശാ 

സ്ത്രമായിരുന്നില്ല ബുദ്ധന് പ്രചരിപ്പിച്ചത്. സ്വന്തമായ രീതിയില് സ്ത്രീകള്ക്ക് 

വ്യക്തിത്വവികസനം സാധ്യമാവുമെന്നും അദ്ദേഹം വിശ്വസിച്ചു.'** ഇന്ത്യയിലെ 

സ്ത്രീകളുടെ ആദ്യത്തെ എഴുത്തുകാരുടെ തുടക്കം ബുദ്ധസംഘങ്ങളിലാണ് 

കാണുന്നത്. അതിന് ഉദാഹരണമാണ് “ഥേരീഗാഥ്'യെന്ന് ഐലയ്യ വ്യക്തമാക്കു 

ന്നു. 

സ്ത്രീകളുടെ സംഘപ്രവേശനം എന്ന തീരുമാനമാണ് ബുദ്ധന് തന്റെ 

ജീവിതത്തില് എടുക്കേണ്ടിവന്ന ഏറ്റവും നിര്ണ്ണായകമായ പ്രവൃത്തി. മറ്റേതൊരു 
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വ്യക്തിയേയും പോലെ ഈ കാരൃത്തില് സ്വന്തം മാനസികാവസ്ഥയും ചിന്തക 

ളില് നിന്ന് വാര്ത്തടുത്ത വ്യവസ്ഥാപിത മുല്യസങ്കല്പങ്ങളുമാണ് ബുദ്ധചിന്ത 

കളെ വികസിപ്പിച്ചതെന്ന് ഐലയ്യ അഭിപ്രായപ്പെടുന്നു. സമകാലിക സ്ത്രീകളുടെ 

അവകാശങ്ങളോട നല്ലനിലയ്ക്കാണ് സംഘവ്യവസ്ഥ പ്രതികരിച്ചത്. ബുദ്ധന്റെ 

വളര്ത്തമ്മയായ മഹാ(ര്രജാപതിയുടെ പ്രവേശനം അതിന് കേന്ദ്രബിന്ദുവായി 

വര്ത്തിക്കുന്നു. 

സ്ത്രീകള്ക്ക് സംഘത്തില് പ്രവേശനം നല്കുകവഴി ബുദ്ധന് വിപ്ലവകര 

മായ ഒരു ചുവടുവയ്പാണ് നടത്തിയത്. സ്ത്രീകളെ സംബന്ധിച്ച ഹിന്ദുശാസ്ത്ര 

ദര്ശനം മനു, കാടില്യന്, വാത്സ്yയയനന് എന്നിവരുടെ വീക്ഷണങ്ങളിലൂടെ വ്യക്ത 

മാക്കപ്പെടുന്നു. സ്ത്രീ പുരുഷന്റെകയ്യിലെ ഉപകരണങ്ങളില് ഒന്നായി. വംശപര 

മ്പര നിലനിര്ത്താന് ഉപയോഗിക്കുന്ന ഉപകരണമായി സമൂഹം അവളെ കണ്ടു. 

വിദ്യാഭ്യാസം നിഷേധിക്കുകയും അതിലൂടെ സ്ത്രീകളെ അടിമകളാക്കാനുള്ള 

സൈദ്ധാന്തികമായ അടിത്തറ രൂപപ്പെടുകയും ചെയ്തു. ചാരിത്രം, വേശ്യാവ്യ 

ത്തി, വിവാഹം ഇത്യാദി സ്ഥാപിതമായ ഏര്പ്പാടുകള് സ്ത്രീയെ അടിമയാക്കാ 

നാണ് ശ്രമിച്ചത്. ഇത്തരത്തിലുള്ള ഹിന്ദുതത്ത്വശാസ്ത്രവീക്ഷണങ്ങള്ക്കെതിരായി 

ട്ടാണ് ബുദ്ധന്റെ ചിന്തകള് നിലനിന്നത്. സ്ത്രീകള്ക്കും നിര്വ്വാണം കൈവരിക്കാ 

മെന്നും ബുദ്ധന് വ്ൃക്തമാക്കി. പുരാതന ഇന്ത്യയില് അവകാശങ്ങളെക്കുറിച്ച 

വ്യക്തമായ രാഷ്്രീയധാരണകള് രുപപ്പെടുത്തുന്നത് ബുദ്ധാശയങ്ങളിലൂടെയാണ്. 

സംഘജീവിതത്തില് സ്വന്തം ആശയം (ഗ്പകടിപ്പിക്കാനും ചിന്തിക്കാനും സ്വാതന്ത്ര്യ 

മുണ്ടായിരുന്നു. സ്വന്തമായ രീതിയില് സ്ത്രിയ്ക്ക് വ്യക്തിത്വവികസനം സാധ്യമാ 

കുമെന്ന് ബുദ്ധന് വിശ്വസിച്ചു. എഴുതാനും വായിക്കാനുമുള്ള അവസരം ഭിക്ഷുണി 

കള്ക്കുണ്ടായി. സ്ത്രീകളുടെ ഇടയില് രൂപംകൊണ്ട സംഘങ്ങള് ഇതിനെ വ്യക്ത 

മാക്കുന്നു. അംബപാലി, സുമംഗല, മാഥിക, ശുഭ എന്നിവര് സംഘജീവിതത്തിന് 

സര്ഗ്ഗാത്മകമായ സംഭാവനകള് നല്കിയവരാണ്. 

പുരുഷകേന്ദ്രീകൃതമായ വ്യവസ്ഥയ്ക്കകത്ത് ജീവിച്ചുവന്നിരുന്ന സംഘാംഗ 

ങ്ങള്ക്ക് പുതിയസംസ്കാരത്തെ അതിജീവിക്കാന് വിഷമമായിരുന്നു. എന്നാല് 

വ്യക്തിപരമായ പരിമിതികളും ദയര്ബല്യങ്ങളും നിലനില്ക്കുന്നുണ്ടെങ്കില്ക്കൂടി 

അതിനെ അതിജീവിച്ച് മുന്നോട്ടുപോകാന് ബുദ്ധനു കഴിഞ്ഞിരുന്നു. കുടുംബം, 

വിവാഹം എന്നീ സ്ഥാപനങ്ങളെ എതിര്ക്കുന്നതിലൂടെ ഹിന്ദു ആചാരങ്ങളില് 
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നിന്ന് വിപ്ലവകരമായ വൃത്യസ്ത പുലര്ത്താന് ബുദ്ധന്റെ വാദഗതികള്ക്ക് 

കഴിഞ്ഞു. ചുരുക്കിപ്പറഞ്ഞാല് ബുദ്ധന്റെ കാലം സ്ത്രീകള്ക്ക് വ്യത്യസ്തമായ 

രണ്ട് സാംസ്കാരിക ഭുമികകളിലേക്കുള്ള വഴിതുറന്നുകൊടുത്തിരുന്നു. ഒന്ന്, 

ശ്രേണീവല്ക്കരണം കര്ശനമായി പാലിക്കപ്പെട്ടുകൊണ്ടുള്ള ഹിന്ദുജീവിത പരിസ 

രങ്ങളും രണ്ട്, തുല്യതയില് അധിഷ്ഠിതമായ പ്രത്യയശാസ്ത്ര ഉപദേശങ്ങളും. 

സംഘത്തിന്റെ പ്രയോഗരീതികളും ഉള്പ്പെടുത്തി നിര്മ്മിച്ച ജീവിതപരിസരമാണ് 

ഇവിടെ നിലനിന്നത്. പിതൃദായ്രത്യയശാസ്ത്രത്തിന്റെ സ്വാധീനതയിലായിരുന്നു 

വെങ്കിലും ബുദ്ധചിന്ത മറ്റ് പലരൂപത്തിലും സ്ത്രീകള്ക്ക് വിമോചനമാര്ഗ്ഗം തുറ 

AM}. അതിലുടെ സാമൂഹികമായും രാഷ്ട്രീയവുമായുള്ള അടിച്ചമര്ത്തലുകളെ 

ഇല്ലാതാക്കാനുള്ള ശ്രമങ്ങള്ക്കത് കാരണമായിത്തീര്ന്നു. ്രാഹ്മണിസത്തിലെ 

കുടുംബപരമായ മുല്യസങ്കല്പ്പങ്ങളെ ചോദ്യം ചെയ്തുകൊണ്ടാണ് സ്ത്രീകളുടെ 

പദവിക്ക് സംഘത്തില് അംഗത്വം നല്കിയത്. 

3.6 ബുദ്ധന്റെ രാഷ്്രീയത 

നിലവിലിരുന്ന സാമ്മത്രദായിക പ്രത്ൃയശാസ്ത്രങ്ങള്ക്കുനേരെയുള്ള 

ചോദ്യം ചെയ്യലുകളാണ് ബുദ്ധന്റെ രാഷ്ര്രീയവല്ക്കരണം എന്ന പഠനത്തിലൂടെ 

ഐലയ്യ നടത്തുന്നത്. വിദ്യ നിഷേധിക്കപ്പെടുകയും മാറ്റിനിര്ത്തപ്പെടുകയും 

ചെയ്യുന്ന അധഃസ്ഥിതവിഭാഗം അറിവിന്റെ പാതപിന്തുടര്ന്നുകൊണ്ട് മുന്നോട്ടു 

പോവുകയും ചെയ്യുക എന്നത് ഭൂതകാലത്തില് നിന്നും ഭാവിയിലേക്കുള്ള ജീവിത 

മാറ്റത്തെ ഉള്ക്കൊള്ളാന് വേണ്ടിയാണ്. സമൂഹത്തിലെ വ്ൃത്യസ്തതലങ്ങളി 

ലേക്കും സാമൂഹിക വൈരുദ്ധ്യങ്ങളിലേക്കുമുള്ള മാറ്റത്തെ അടയാളപ്പെടു 

ത്താനാണ് ഇത്തരം സമീപനങ്ങള് ശ്രദ്ധചെലുത്തുന്നത്. വര്ഗ്ഗം, വംശം എന്നി 

ങ്ങനെ നിലനില്ക്കുന്ന അധീശപ്രത്ൃയയശാസ്ത്രത്തെ മാറ്റിത്തീര്ക്കാന് ്രാഹ്മണ 

്രത്ൃയയശാസ്ത്രം അനുവദിക്കാത്ത ഘട്ടത്തില് ജാതിവ്യവസ്ഥയ്ക്കു മാറ്റംവേണ 

മെന്നും അധികാരവ്യവസ്ഥതന്നെ ഇല്ലാതാവണമെന്നുള്ള കാഴ്ചപ്പാട ഉടലെടുക്കു 

ന്നതിലൂടെ സമൂഹത്തിന്റെ നിലവിലുള്ള ്രവണതകളില് മാറ്റം രൂപപ്പെടുന്നു. 

അതിലുടെ സ്രാഹ്മണിക ഹിന്ദുത്വത്തിനെതിരെയുള്ള പോരാട്ടങ്ങളുടെ അവശ്യ 

കത വൃക്തമാക്കുന്നു. 
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ബ്രാഹ്മണമതത്തോടുള്ള എതിര്പ്പിനെ ഉയര്ത്തിക്കൊണ്ടുവന്ന ബുദ്ധചിന്ത 

കളും സമകാലിക ദലിത്ചിന്തകളുമെല്ലാം തന്നെ നവബുദ്ധചിന്തയില് ഇന്ന് 

എത്തിനില്ക്കുന്നുണ്ടെങ്കിലും ജാതിവ്യവസ്ഥയെ നിശ്ശേഷം ഇല്ലാതാക്കാന് ഈ 

ചിന്താഗതികള്ക്ക് കഴിഞ്ഞില്ല. ഭാരതത്തിന്റെയും തുടര്ന്നുള്ള ജീവിതങ്ങളു 

ടെയും ഗതി ഹൈന്ദവവരേണ്യതയുടെ ഭാഗമായി തുടരാനുള്ള ശ്രമമാണ് ഇതിനു 

കാരണമായി തീര്ന്നത്. ബുദ്ധനെയും അദ്ദേഹത്തിന്റെ ദര്ശനപരിസരം സാധ്യമാ 

ക്കിയ ഇടങ്ങളെയും അതിനെത്തുടര്ന്നുവന്ന ദലിത്ര്രസ്ഥാനങ്ങളെയും ഹൈന്ദവ 

താല്പര്യങ്ങളാല് ചേര്ത്തുവെക്കാനുള്ള ശ്രമത്തിന്റെ ഭാഗമായിട്ടാണ് ബുദ്ധനെ 

വിഷ്ണുവിന്റെ അവതാരമാക്കിമാറ്റുന്നത്. അതായത് ഹൈന്ദവര്രത്യയശാസ്ത്രം 

അടിച്ചേല്പ്പിക്കുന്ന വരേണ്യസങ്കല്പ്പങ്ങളില് ബുദ്ധന്റെ ജീവിതകാലം രൂപപ്പെടു 

ത്തിയ ദാര്ശനികമേഖലകളെ ഇല്ലാതാക്കുന്നതിലൂടെ ബുദ്ധനെന്ന വ്യക്തി വെറും 

കെട്ടുകഥയായി അവശേഷിക്കുന്ന തന്ത്രമാണ് നിലനില്ക്കുന്നത്. ഹിന്ദുവായ 

ബുദ്ധന്റെ പ്രത്യയശാസ്ത്രത്തെ ഭാരതീയതാല്പര്യങ്ങള്ക്കനുസരിച്ചു മാറ്റുവാ 

നുള്ള ശ്രമങ്ങളാണ് ഇത്തരം “അവതാരകഥകള്'” ലക്ഷ്യമിടുന്നത്. ദേശീയപ്രസ്ഥാ 

നവും തുടര്ന്നിങ്ങോട്ടുളള സമൂഹവും ബുദ്ധന്റെ സ്ഥാനത്തിന്റെയും ദര്ശനങ്ങളു 

ടെയും തുടര്ച്ചയെന്ന നിലയിലുള്ള മാറ്റങ്ങളെയാണ് രുപപ്പെടുത്തുന്നത്. ഐലയ്യ 

യുടെ പഠനം രാഷ്ട്രീയചിന്തകനായും വിപ്ലവകാരിയുമായ ബുദ്ധനെ പുനര്വായി 

ക്കുന്നതിലൂടെ സമൂഹത്തിന്റെയും അടിസ്ഥാനവര്ഗ്ഗങ്ങളുടെയും ഉണര്വ്വിനെ 

പുതിയ തലമുറയിലേക്ക്കുൂടി പകര്ന്നുകൊടുക്കുകയാണ്. ബുദ്ധദര്ശനത്തിന്റെ 

രാഷ്ട്രീയസ്വഭാവത്തെയും, തത്ത്വചിന്തയുടെ വികാസത്തെയും വിലയിരുത്തുക 

എന്നതിലൂടെ ഇന്ത്യയുടെ ചരിത്രനിര്മ്മിതിയെ തന്നെ സമാന്തരമായി 

പുനര്നിര്മ്മിക്കാനുള്ള ശ്രമമാണ് ഐലയ്യ മുന്നോട്ടുവയ്ക്കുന്നത്. 

പുരാതനകാലത്തെ സാമൂഹികചിന്തയുടെ പുനര്വായന ലക്ഷ്യമിടുന്ന 

പഠനം എന്നനിലയ്ക്ക് ബുദ്ധന്റെ രാഷ്്രീയചിന്ത പ്രാധാന്യമര്ഹിക്കുന്ന ഒന്നായി 

നിലനില്ക്കുന്നു. വര്ത്തമാനകാലസമൂഹത്തിലും തുടര്ന്നുപോരുന്ന ചരിത്രസ 

ന്ദര്ഭങ്ങളിലുമെല്ലാം അടങ്ങിയിരിക്കുന്ന മതേതരകാഴ്ചപ്പാടിനെ വ്യക്തമാ 

ക്കുകയും പുനര്വായനക്ക് വിധേയമാക്കുകയുമാണ് ഈ പഠനം. സമകാലിക 

വ്യവസ്ഥകളിലെ സാമുഹികചുറ്റുപാടുകളെ (ദലിത് സ്ത്രീപരിസ്ഥിതികക്കുറിച്ച് 

ചിന്തിക്കുവാനും ഭനതികമായ ഒരടിത്തറ സൃഷ്ടിക്കാനുമുളള ശ്രമമാണ് നില 
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നില്ക്കുന്നത്. ഭതികഅടിത്തറയില് നിന്നുകൊണ്ട് ചരിത്രവായനകളെ സാധ്യമാ 

ക്കിത്തീര്ക്കുന്ന പഠനം എന്ന നിലയ്ക്കാണ് ഐലയ്യയുടെ “ബുദ്ധനെന്ന രാഷ്ട്രീയ 

മീമാംസകന്” എന്ന കൃതി പ്രസക്തമാകുന്നത്. അടിസ്ഥാനജനതയുടെ കാഴ്ചപ്പാ 

ടിലൂടെ ബ്രാഹ്മണിസത്തിലെ വൈരുദ്ധ്യങ്ങള് കാണാന് ശ്രമിക്കുന്നിടത്താണ് 

ബുദ്ധനെന്ന വ്യക്തി വരുത്തിത്തീര്ത്ത മാറ്റത്തെ അടയാളപ്പെടുത്തേണ്ടത്. 

പ്രാചീന ഇന്ത്യാചരിത്രം വരേണ്യരുടെ സങ്കല്പ്പനത്തില് ഉട്ടിയുറപ്പിക്കപ്പെട്ട ഒന്ന 

ല്ലെന്നും മറിച്ചു ജനായത്തസങ്കല്പ്പത്തിലൂന്നിയ സാമൂഹിക അവസ്ഥ കെട്ടിപ്പടു 

ക്കേണ്ടതിന്റെ ആവശ്യകതയാണ് അടിസ്ഥാനപരമായി അനുവര്ത്തിക്കേണ്ടതെന്നു 

മുള്ള കാഴ്ചപ്പാടിനെ അടിവരയിട്ടുറപ്പിക്കുന്നിടത്താണ് ബുദ്ധന്റെ രാഷ്ട്രീയചിന്ത 

കളുടെ പ്രസക്തി. ചുരുക്കിപ്പറഞ്ഞാല് വര്ത്തമാനകാലണഇന്ത്യയുടെ രാഷ്ട്രീയ 

സങ്കീര്ണ്ണതകളെ വ്യക്തമാക്കാന് സഹായകരമാകുന്ന ചിന്തകളെ രൂപപ്പെടുത്തി 

യെടുക്കാന് ഐലയ്യയുടെ പഠനത്തിലൂടെ സാധ്യമാകുന്നു. 

ബുദ്ധദര്ശനത്തിന് സമൂഹവുമായുള്ള തുടര്ച്ച സാധ്യമാക്കിത്തീര്ത്ത 

അന്വേഷണതലങ്ങളുടെ സമഗ്രതയാണ് അംബേദ്കറുടെയും ഐലയ്യയുടെയും 

പഠനത്തിലൂടെ വ്യക്തമാകുന്നത്. സാമുഹികരുപീകരണത്തില് തദ്ദേശജനവിഭാഗ 

ത്തിന്റെ ജീവിതഘടകങ്ങള് പലരീതിയില് സ്വാധീനം ചെലുത്തുകയുണ്ടായി. 

അതിന്റെ തുടര്ച്ചയാണ് ബുദ്ധന്റെ ചിന്താമണ്ഡലത്തിലും ജീവിതകാഴ്ചപ്പാടിലും 

നിലനില്ക്കപ്പെടുന്നത് എന്ന കണ്ടെത്തലിന്റെ അടിസ്ഥാനത്തില് അംബേദ്കര് 

തന്റെ നിരന്തരമായ അന്വേഷണങ്ങളുടെ സമഗ്രതയെ വ്യക്തമാക്കുന്നു. ഈ സമ 

ഗ്രത ഉള്ക്കൊണ്ട് രചന നിര്വ്വഹിച്ച “ബുദ്ധനും ബുദ്ധധര്മ്മവും” ബുദ്ധന്റെ മാനവി 

കതയുടെ തുടര്ച്ചയായി നിലനില്ക്കപ്പെടുന്നു. 

ഇന്ത്യയിലെ സമകാലിക രാഷ്ട്രീയ സാമുഹിക പരിതസ്ഥിതികളെ ഉള്പ്പെ 

ടുത്തിക്കൊണ്ട് രചന നിര്വ്വഹിച്ച കാഞ്ച ഐലയ്യയുടെ “ദൈവമെന്ന രാഷ്ട്രമീമാം 

സകന്” എന്ന കൃതി ബുദ്ധന്റെ തത്ത്വശാസ്ത്രത്തിന്റെ മലികമായ രാഷ്ട്രീയസ്വ 

ഭാവത്തെ വ്യക്തമാക്കുന്നതോടൊപ്പം ബുദ്ധന്റെ സൈദ്ധാന്തികത ബ്രാഹ്മണ 

വല്ക്കരണത്തോടും അതിന്റെ പ്രതിനിധാനസാഹചര്യങ്ങളോടും എപ്രകാരമാണ് 

ഗ്രതിപ്രവര്ത്തിച്ചതെന്നുള്ള കണ്ടെത്തലിനെ അടിവരയിട്ടുറപ്പിക്കുന്നു. 
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സാംസ്കാരികമണ്ഡലത്തിന്റെ വളര്ച്ച സാധ്യമാക്കിയ ബുദ്ധചിന്തകള് സമൂ 

ഹവുമായി പലരിതിയില് പ്രതിപ്രവര്ത്തിക്കുകയുണ്ടായി. ഇതിന്റെ ഫലമായി രൂപ 

മെടുത്ത ചിന്താധാരകളാണ് ബുദ്ധന്റെ ദര്ശനങ്ങളായി സമുഹത്തില് നിലനിന്നത്. 

ഈ കണ്ടെത്തലിനെ അടിവരയിട്ടുറപ്പിക്കുന്ന രചനാപശ്ചാത്തലത്തെയാണ് 

അംബേദ്കറുടെയും ഐലയ്യയുടെയും കൃതികള് നിലനിര്ത്തുന്നത്. 

മനുഷ്യചിന്തയിലും ദര്ശനത്തിലും മനലികമായ മാറ്റങ്ങള് സംഭവിച്ച കാല 

ഘട്ടത്തിന്റെ തുടര്ച്ചയെ വ്യക്തമാക്കുന്ന ബുദ്ധസങ്കല്പനങ്ങള് സാംസ്കാരിക 

ഭാവുകത്വങ്ങളെ പലരീതിയില് അടയാളപ്പെടുത്തി. നവോത്ഥാനമുന്നേറ്റങ്ങളു 

ടെയും നവീകരണശ്രമങ്ങളുടെയും രൂപത്തില് നിലനില്ക്കപ്പെട്ട ആശയധാരകള് 

ഇതിന്റെ തുടര്ച്ചയാണ്. മലയാളസാഹിതൃത്തിലെ ആധുനികഘട്ട എഴുത്തുകാരും 

ആധുനികര്ക്കുശേഷമുള്ള എഴുത്തുകാരുടേയുമെല്ലാം മനസ്സില് സ്വാധീനം ചെലു 

ത്താന് ബുദ്ധനും അദ്ദേഹത്തിന്റെ ദര്ശനങ്ങള്ക്കും കഴിഞ്ഞു. സാമൂഹികവും 

സാമ്പത്തികവും രാഷ്ട്രീയവുമായ സാംസ്കാരികവുമായ സ്വാതന്ത്രം മനുഷ്യസ 

മൂഹത്തിന്റെ മേല് ചെലുത്തിയ സ്വാധീനത്തിന്റെ ഫലമായി ചിന്താമണ്ഡലങ്ങളില് 

അതിന്റെ വ്യാപ്തി കണ്ടെത്താനാവും. മലയാളസാഹിതൃ ദര്ശനങ്ങളില് ബുദ്ധന്റെ 

നേട്ടം പുതിയകാലത്തെ എഴുത്തുകാരുടെയും അവരുടെ പ്രവര്ത്തനമേഖലകളിലു 

ടെയും ത്വരിതഗതിയില് എത്തി. സാമുഹികവികസനം സാധ്യമാക്കിയ പരിഷ്കര 

ണര(്രവര്ത്തനങ്ങളുടെ ഫലമായി രൂപംകൊണ്ട ചിന്താപദ്ധതികള് കേരളസമൂഹ 

ത്തിന്റെ എല്ലാതലങ്ങളെയും ഒരുപോലെ സ്വാധീനിച്ചതിന്റെ ഫലമാണ് കാല 

ത്തേയും ചരിത്രത്തേയും ദാര്ശനികതയേയും സംബന്ധിച്ച ചിന്താപദ്ധതികള്. 

ഈ അര്ത്ഥത്തില് ബുദ്ധന്റെ ചിന്താപദ്ധതികളുടെ തുടര്ച്ച സാധ്യമാക്കുന്നിട 

ത്താണ് കേരളത്തിലെ സാംസ്കാരികഭാവുകത്വങ്ങളുടെ സാധൃത നിലനില്ക്കപ്പെ 

ടുന്നത്. 
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നന്തപുരം, 2000, പുറം 505. 

48. അതേ പുസ്തകം, പുറം 507. 

49 അജയ് ശേഖര്, ന്ധ. ബ്വ'ആര് അംബ്ചേദ്കര്, സാഹിതൃൃരപവര്ത്തകസഹക 

രണസംഘം, നാഷണല് ബുക്ക്സ്റ്റാള്, കോട്ടയം: 2015, പുറം 18. 

50. അതേ പുസ്തകം, പുറം 19. 

51. അതേ പുസ്തംക, പുറം 77 

52. ദാസ്, കെ.കെ.എസ്, മാര്കസ്ിസവ്യം അംബ്ചേദ്കര് ചിന്തയും, സാഹിത്യര്ര 

വര്ത്തകസഹകരണസംഘം, നാഷണല് ബുക്ക്സ്റ്റാള് കോട്ടയം, 2011, പുറം 

48. 

53. അജയ് ശേഖര്, ന്ധ. ബ്വ'ആര് അംബ്ചേദ്കര്, സാഹിതൃരപവര്ത്തകസഹക 

രണസംഘം, നാഷണല് ബുക്ക്സ്റ്റാള്, കോട്ടയം: 2015, പുറം 90. 

54, രമേഷ്, കെ.പി. ഗയതമബ്യദ്ധള് ജ്ഞാനവ്യും ഈന്ദര്യശാസ്ശതതവ്യം, മാതൃ 

ഭൂമി ബുക്സ്, കോഴിക്കോട്, 2011, പുറം 54. 

55. അജയ് ശേഖര്, ന്ധ. ബ്വ'ആര് അംബ്ചേദ്കര്, സാഹിതൃൃരപവര്ത്തകസഹക 

രണസംഘം, കോട്ടയം: 2015, പുറം 95. 

56. അതേ പുസ്തകം, പുറം 97. 

57 അംബേദ്കര് ബി.ആര്. (വിവ.) എം. പി. സദാശിവന്, സന്ധ്യര്ണ്ണക്യ തികള് 

(വാല്യം 22) ബ്ുുദ്ധനും ബ്വദ്ധധര്മ്മവ്ും, കേരള ഭാഷാ ഇ൯സ്റ്റിറ്റയുട്ട, തിരുവ 

നന്തപുരം, 2000, പുറം 187. 

58. ഉമ ച്രകവര്ത്തി, (വിവ.) പി.എസ്. മനോജ്കുമാര്, ജാതിമയ ലിംഗവത്കര? 

ക്കുമ്പോള്, മാതൃഭൂമി ബുക്സ്, കോഴിക്കോട്, 2002, പുറം 61. 

59. കാഞ്ച ഐലയ്യ, (വിവ.) പി.കെ. ശിവദാസ്, കദവമമന്ന രാഷ്ട്മീമാാസ 

ക൯; ബ്രവാഹ്മണിസത്തോടുള്ള ബ്വദ്ധന്റ് വെല്ലുവിളി, ഡി.സി. ബുക്സ് 

കോട്ടയം, 2006, പുറം 14. 

60. അതേ പുസ്തകം, പുറം 19. 
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61. ഉണത്തിരി, എന്.വി.പി. പ്രാചീന ഭാരതീയ ദര്ശനം, നാഷണല് 

ബുകസ്റ്റാള്, കോട്ടയം, 2008, പുറം 130. 

62. ചെന്താരശ്ശേരി ടി.എച്ച്.പി. ആദ? ഇന്ത്യരുട ചരിതം, മൈത്രി ബുക്സ്, 

തിരുവനന്തപുരം, 1999, പുറം 72. 

63. അതേ പുസ്തകം അതേ പുറം, 

64. കാഞ്ച ഐലയ്യ, (വിവ.) പി.കെ. ശിവദാസ്, കദവമമന്ന രാഷ്ട്മീമാാസ 

ക൯; ബ്രവാഹ്മണിസത്തോടുള്ള ബ്വദ്ധന്റ് വെല്ലുവിളി, ഡി.സി. ബുക്സ് 

കോട്ടയം, 2006, പുറം 21-22. 

65. ഉമ ച്രകവര്ത്തി, (വിവ.) പി.എസ്. മനോജ്കുമാര്, ജാതിമയ ലിംഗവത്കര? 

ക്കുമ്പോള്, മാതൃഭൂമി ബുക്സ്, കോഴിക്കോട്, 2002, പുറം 51. 

66. കാഞ്ച ഐലയ്യ, (വിവ.) പി.കെ. ശിവദാസ്, കദവമമന്ന രാഷ്ട്മീമാാസ 

ക൯; ബ്രവാഹ്മണിസത്തോടുള്ള ബ്വദ്ധന്റ് വെല്ലുവിളി, ഡി.സി. ബുക്സ് 

കോട്ടയം, 2006, പുറം 21. 

67. ചെന്താരശ്ശേരി ടി.എച്ച്.പി. ആദ? ഇന്ത്യരുട ചരിതം, മൈത്രി ബുക്സ്, 

തിരുവനന്തപുരം, 1999, പുറം 75. 

68. കാഞ്ച ഐലയ്യ, (വിവ.) പി.കെ. ശിവദാസ്, കദവമമന്ന രാഷ്ട്മീമാാസ 

ക൯; ബ്രവാഹ്മണിസത്തോടുള്ള ബ്വദ്ധന്റ് വെല്ലുവിളി, ഡി.സി. ബുക്സ് 

കോട്ടയം, 2006, പുറം 22. 

69. അതേ പുസ്തകം, പുറം 22-23. 

70. അതേ പുസ്തകം, പുറം 23. 

71. അതേ പുസ്തകം, പുറം 24. 

72. അതേ പുസ്തകം, പുറം 25. 

73. അതേ പുസ്തകം അതേ പുറം, 

74. അതേ പുസ്തകം, പുറം 26. 

75. അതേ പുസ്തകം, പുറം 75. 

76. റോയ് എം.എന്. (വിവ.) എം. വി. ഹരിദാസന്, ഭാരതിീയചിന്തയും ഫാസ൩ 

സവ്യം, ഇന്സൈറ്റ് പബ്ലിക്കേഷന്, കോഴിക്കോട്, 2018, പുറം 65. 

306



77. കാഞ്ച ഐലയ്യ, (വിവ.) പി.കെ. ശിവദാസ്, കദവമമന്ന രാഷ്ട്മീമാാസ 

ക൯; ബ്രവാഹ്മണിസത്തോടുള്ള ബ്വദ്ധന്റ് വെല്ലുവിളി, ഡി.സി. ബുക്സ് 

കോട്ടയം, 2006, പുറം 38. 

78. അതേ പുസ്തകം, പുറം 39. 

79. രാജന്, കെ. ബ്വരുദ്ധല് ഒരു രാഷ്ട്രീയചിന്തകല് എന്ന നിലയില്, മാധ്യമം 

ആഴുചപ്പതിപ്പു, ജൂലൈ, 2002, പുറം 62. 

80. കാഞ്ച ഐലയ്യ, (വിവ.) പി.കെ. ശിവദാസ്, കദവമമന്ന രാഷ്ട്മീമാാസ 

ക൯; ബ്രവാഹ്മണിസത്തോടുള്ള ബ്വദ്ധന്റ് വെല്ലുവിളി, ഡി.സി. ബുക്സ് 

കോട്ടയം, 2006, പുറം 41. 

81. അതേ പുസ്തകം അതേ പുറം. 

82. അതേ പുസ്തകം, പുറം 43. 

83. അതേ പുസ്തകം, പുറം 49. 

84. അതേ പുസ്തകം, പുറം 51. 

85. അതേ പുസ്തകം, പുറം 63. 

86. അതേ പുസ്തകം, പുറം 69. 

87. അതേ പുസ്തകം, പുറം 70. 

88. അതേ പുസ്തകം, പുറം 71. 

89. അതേ പുസ്തകം അതേ പുറം. 

90. അതേ പുസ്തകം, പുറം 84. 

91, അതേ പുസ്തകം, പുറം 87. 

92. അതേ പുസ്തകം, പുറം 90. 

93. കൊച്ച് കെ.കെ. ബ്യുദ്ധനിലേക്കുള്ള ദുരം, ഡി.സി.ബുക്സ്, കോട്ടയം, 2011, 

പുറം 45. 

94. കാഞ്ച ഐലയ്യ, (വിവ.) പി.കെ. ശിവദാസ്, കദവമമന്ന രാഷ്ട്മീമാാസ 

ക൯; ബ്രവാഹ്മണിസത്തോടുള്ള ബ്വദ്ധന്റ് വെല്ലുവിളി, ഡി.സി. ബുക്സ് 

കോട്ടയം, 2006, പുറം 98. 

95. കൊച്ച് കെ.കെ. ബ്യുദ്ധനിലേക്കുള്ള ദുരം, ഡി.സി.ബുക്സ്, കോട്ടയം, 2011, 

പുറം 45. 
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96. കാഞ്ച ഐലയ്യ, (വിവ.) പി.കെ. ശിവദാസ്, കദവമമന്ന രാഷ്ട്മീമാാസ 

ക൯; ബ്രവാഹ്മണിസത്തോടുള്ള ബ്വദ്ധന്റ് വെല്ലുവിളി, ഡി.സി. ബുക്സ് 

കോട്ടയം, 2006, പുറം 99. 

97. കൊച്ച് കെ.കെ. ബ്യുദ്ധനിലേക്കുള്ള ദുരം, ഡി.സി.ബുക്സ്, കോട്ടയം, 2011, 

പുറം 46. 

98. കാഞ്ച ഐലയ്യ, (വിവ.) പി.കെ. ശിവദാസ്, കദവമമന്ന രാഷ്ട്മീമാാസ 

ക൯; ബ്രവാഹ്മണിസത്തോടുള്ള ബ്വദ്ധന്റ് വെല്ലുവിളി, ഡി.സി. ബുക്സ് 

കോട്ടയം, 2006, പുറം 113 

99. കൊച്ച് കെ.കെ. ബ്യുദ്ധനിലേക്കുള്ള ദുരം, ഡി.സി.ബുക്സ്, കോട്ടയം, 2011, 

പുറം 47. 

100. കാഞ്ച ഐലയ്യ, (വിവ.) പി.കെ. ശിവദാസ്, കദവമമന്ന രാഷ്ട്മീമാാസ 

ക൯; ബ്രവാഹ്മണിസത്തോടുള്ള ബ്വദ്ധന്റ് വെല്ലുവിളി, ഡി.സി. ബുക്സ് 

കോട്ടയം, 2006, പുറം 123. 

101. കൊച്ച് കെ.കെ. ബ്യദ്ധനിലേക്കുള്ള ദുരം, ഡി.സി.ബുക്സ്, കോട്ടയം, 2011, 

പുറം 48. 

102. രാജന്, കെ. ബ്വുദ്ധല് ഒരു രാഷ്ട്രീയചിന്തകല് എന്ന നിലയിത്, മാധ്യമം 

ആഴുചപ്പതിപ്പു, ജൂലൈ, 2002, പുറം 63. 

103. കൊച്ച് കെ.കെ. ബ്യദ്ധനിലേക്കുള്ള ദുരം, ഡി.സി.ബുക്സ്, കോട്ടയം, 2011, 

പുറം 48. 

104. കാഞ്ച ഐലയ്യ, (വിവ.) പി.കെ. ശിവദാസ്, കദവമമന്ന രാഷ്ട്മീമാാസ 

ക൯; ബ്രവാഹ്മണിസത്തോടുള്ള ബ്വദ്ധന്റ് വെല്ലുവിളി, ഡി.സി. ബുക്സ് 

കോട്ടയം, 2006, പുറം 144. 

105. അതേ പുസ്തകം, പുറം 155. 

106. അതേ പുസ്തകം, പുറം 172. 

107. ഉമ ചക്രവര്ത്തി, (വിവ.) പി.എസ്. മനോജ്കുമാര്, ജാതിമയ ലിംഗവത്കര? 

ക്കുമ്പോള്, മാതൃഭൂമി ബുക്സ്, കോഴിക്കോട്, 2002, പുറം 63. 

108. രാജന്, കെ. ബ്വുദ്ധല് ഒരു രാഷ്ട്രീയചിന്തകല് എന്ന നിലയിത്, മാധ്യമം 

ആഴുചപ്പതിപ്പു, ജൂലൈ, 2002, പുറം 63. 
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അദ്ധ്യായം 4 

ബദ്ധസങ്കല്പനങ്ങളും കേരളത്തിലെ 
സാംസ്കാരിക ഭാവുകത്വവും ; സാഹിതഴ്യ 
കൃതികളെ മുന്നിര്ത്തിയുള്ള പര്യാലോചന 

മനുഷ്യജന്മത്തിന്റെ അസ്തിത്വത്തെക്കുറിച്ചുള്ള മോചനകാഴുചപ്പാടിനെ 

അവതരിപ്പിക്കുന്ന ആത്മീയവും സാമൂഹികവുമായ ധമ്മചിന്തയാണ് ബുദ്ധദര്ശനം 

മുന്നോട്ടുവയ്ക്കുന്നത്. മനുഷ്യന് സ്വയം ആര്ജ്ജവത്തിലൂടെ നേടുന്ന, ജീവിച്ചിരി 

ക്കുമ്പോള് സ്വായത്തമാക്കുന്ന അറിവിന്റെ തലങ്ങളില്നിന്നാണ് നിര്വ്വാ 

ണത്തെക്കുറിച്ചും, ബോധിസത്വസങ്കല്പങ്ങളെക്കുറിച്ചുമെല്ലാം ഉള്ള അറിവുകള് 

സ്വാംശീകരിക്കുന്നത്. ധാര്മ്മികമായ ജീവിതചര്യകളിലൂടെ ഏതൊരാള്ക്കും ലഭി 

ക്കുന്ന ആത്മീയ ഉണര്വിനെ സാമൂഹികനീതിയുടെ അടിത്തറയായി കാണുന്ന 

ലോകബോധ്യത്തെ വ്യക്തമാക്കുന്നിടത്താണ് പുതിയ കാഴ്പ്പാടുകള് രൂപം 

കൊളളുന്നത്. ഇത്തരത്തില് ലോകബോധ്യത്തിന്റെ പ്രേരണയെ രൂപപ്പെടുത്തുന്ന 

സാമൂഹികവും വൈജ്ഞാനികവുമായ ഉണര്വ്വുകളാണ് കലാസാഹിത്യ കൃതിക 

ളില്കൂടി സാംസ്കാരികധാരയായി പിറവികൊള്ളുന്നത്. ഇങ്ങനെ രുപംകൊണ്ട 

വിവിധ തലത്തിലുള്ള ബുദ്ധചിന്തകള് സാംസ്കാരികനിര്മ്മിതികളായി ഭാവുകത്വ 

പരിസരങ്ങളില് വരുത്തിതീര്ക്കുന്ന മാറ്റത്തെയാണ് പുതിയ കാലഘട്ടം ഉള്ക്കൊ 

ള്ളുന്നത്. ആശയരുപീകരണത്തിലുടെയും സമീപനരിതിയിലൂടെയും ധാരാളം 

വ്യത്യസ്തകളുമായി മുന്നോട്ട നീങ്ങിയ ബുദ്ധചലനങ്ങള് ഭാവുകത്വപരിസരങ്ങളെ 

രൂപപ്പെടുത്തുക മാത്രമല്ല, പുതിയ അഭി(്രായങ്ങളുമായി മുന്നോട്ടുനീങ്ങി. 

്രകൃത്യാതീതമായ ദൈവികതയില് ഇന്നിയുള്ള ഒരു മതദര്ശനമല്ല 

മറിച്ച് ഗ്രബോധനചിന്തകളായിട്ടാണ് ബുദ്ധന്റെ ദര്ശനങ്ങള് ആവിര്ഭവിച്ചതും നില 

നിന്നതും. അങ്ങനെ വൃത്യസ്തതകളില് നിലനിന്ന ഈ ദര്ശനപദ്ധതി കലാസാ 

ഹിത്യാദിമേഖലകളില് വിപ്ലവകരമായ മാറ്റങ്ങള്ക്കും സംഭാവനകള്ക്കും പ്രേരക 

മായിത്തിീര്ന്നു. നിര്വ്വാണത്തെക്കുറിച്ചും അതിന്റെ മാര്ഗ്ഗത്തെക്കുറിച്ചും നിലനിന്ന 

വാദങ്ങളുടെ അടിസ്ഥാനത്തിലാണ് അതിന്റെ വൃതിരിക്തമായ അവസ്ഥകളെ മന 

സ്റിലാവുന്നത്. വിവിധ സംസ്കാരങ്ങളിലേക്കുള്ള ബുദ്ധദര്ശനത്തിന്റെ വ്യാപനം 

വ്യക്തമാക്കുന്നത് ബുദ്ധചിന്തയുടെ ഈ വൃൃത്യസ്തതലങ്ങളെയാണ്. അതിലുടെ 

309



പ്രാദേശികമായ എല്ലാ സവിശേഷതകളെയും ഉള്ക്കൊണ്ട് മുന്നേറാന് ആ ദര്ശന 

ങ്ങള്ക്ക് സാധിച്ചു. 

ബുദ്ധചിന്തയെ ഒരു ഏകശിലാരൂപം എന്ന രീതിയില് അല്ല നോക്കിക്കാ 

ണേണ്ടതെന്നും മറിച്ച് സാംസ്കാരികമായ ഉണര്വ്വാണ് നിലനിര്ത്തേണ്ടതെന്നു 

മുള്ള ബോധ്യത്തിലൂുടെയാണ് നൂറ്റാണ്ടുകളായി ബുദ്ധപാരമ്പര്യചിന്തകള് നിലനി 

ന്നത്, ബുദ്ധദര്ശനത്തിന്റെ സാംസ്കാരിക നിര്മ്മിതികളെ പുനരന്വേഷണത്തിന് 

വിധേയമാക്കുന്ന പുതിയ കാലഘട്ടത്തിലാണ് പാരമ്പര്യങ്ങളുടെ സവിശേഷതക 

ളെക്കുറിച്ച വ്ൃക്തമാക്കുന്നതും പഠിക്കുന്നതും. മാറിവരുന്ന കാലഘട്ടത്തിന്റെ 

സാംസ്കാരികമായ ഇടപെടലുകളെ ഉയര്ത്തിക്കൊണ്ടു വരുന്ന ഘടനകളിലേ 

ക്കാണ് ബുദ്ധദര്ശനം പുതിയ കാലത്തെ സാംസ്കാരിക അധീശത്വത്തെ തുറന്നു 

വയ്ക്കുന്നത്. അതുകൊണ്ട് വിമോചനത്തിന്റെ അല്ലെങ്കില് പ്രബുദ്ധതയുടെ 

താല്പര്യത്തെ മുന്നിര്ത്തിക്കൊണ്ടുളള വൈവിധ്യങ്ങളെ അംഗീകരിക്കാനുള്ള 

സാംസ്കാരികതലമാണ് രുപംകൊളളുന്നത്. നുറ്റാണ്ടുകള്ക്കുമുമ്പ് ഭാരതത്തിലും 

പരിസരവപ്രദേശങ്ങളിലും വന്നുചേര്ന്ന സാംസ്കാരികമായ ഉണര്വ്വിനെയും ഭാവു 

കത്വപരിസരത്തെയും വ്യക്തമാക്കുന്ന ദര്ശനമെന്ന നിലയില് രൂപപ്പെട്ട ചിന്ത 

യാണ് ബുദ്ധനിലൂടെ ലോകം കണ്ടത്. ബുദ്ധദര്ശനസംബന്ധിയായ സാഹിത്ൃക്യൃ 

തികളെ പഠനവിധേയമാക്കുന്നതിലൂടെ സാംസ്കാരിക ഇടപെടലുകളിലേക്കുള്ള 

വായനകളെയാണ് മലയാളസാഹിത്യലോകം തുറന്നിടുന്നത്. 

കേരളത്തിന്റെ ഭാവുകത്വമണ്ഡലത്തില് ബുദ്ധദര്ശനം കണ്ടെടുത്ത സവി 

ശേഷതകളെ വ്ൃക്തമാക്കുന്നതോടൊപ്പം ബുദ്ധദര്ശനസംബന്ധിയായ കൃതികളെ 

പഠനവിധേയമാക്കുകയും ചെയ്യുന്നു. വള്ളത്തോളിന്റെ “ബോധിസത്ത്വാപദാനക 

ല്പലത” (1948) എന്ന കൃതിയെ ആധുനികയുടെ അടിസ്ഥാനത്തില് പഠിക്കുന്ന 

തോടൊപ്പം തോട്ടം രാജശേഖരന്റെ “ബോധി” (1996), കെ. അരവിന്ദാക്ഷന്റെ “കുശി 

നാരയിലേയ്ക്ക്” (2004) എന്നീ നോവലുകളെ പ്രധാനമായും പഠനവിധേയമാക്കു 

ന്നു. ബുദ്ധധമ്മം, ദര്ശനം, മതം എന്നിങ്ങനെ ഗൌതമബുദ്ധന്റെ ചിന്തകളെ പിന്പ 

റുന്ന ആശയങ്ങളെയും ഗ്പസ്ഥാനങ്ങളെയും വ്യക്തമാക്കിയ ചരി്രസന്ദര്ഭങ്ങളില് 

സമകാലികസാഹിത്ൃത്തിന്റെ കെട്ടുപാടുകള് രൂപപ്പെടുത്തിയ സാഹിതൃകൃതികള് 

വ്യക്തമാക്കുന്നതോടൊപ്പം ബുദ്ധദര്ശനംകൊണ്ടുവന്ന വ്ൃതിയാനങ്ങളെ അടയാള 

പ്പെടുത്തുകയും ചെയ്യുന്നു. 
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നമ്മുടെ സാമൂഹികസാംസ്കാരിക മണ്ഡലങ്ങളില് നൂറ്റാണ്ടുകാലത്തോളം 

ശ്രദ്ധചെലുത്തിയ ഒരു ദര്ശനമാണ് ബുദ്ധന്റേത്. പുരാതനകാലത്ത് കേരളത്തിന്റെ 

സാമൂഹിക ആചാരങ്ങളില് പ്രചാരത്തിലുണ്ടായിരുന്ന ബുദ്ധമതം പല കാരണ 

ങ്ങള് കൊണ്ട് നാമാവശേഷമായിത്തീരുകയാണുണ്ടായത്. എന്നാല് പുതിയ ജീവി 

തകാലം ചേര്ത്തുവയ്ക്കുന്ന ബോധ്യങ്ങളിലേക്ക് വീണ്ടും അതിന്റെ അവശേഷിപ്പു 

കള് എത്തുന്നതിലുടെ ബുദ്ധന്റെ സമകാലിക പ്രാധാന്യം പുനര്വായിക്കപ്പെടുന്നു. 

4.1 കേരളവും ബുദ്ധമതവും 

കേരളസംസ്കാരത്തിന്റെ നിലനില്പ്പിന്റെ ശ്രമങ്ങളെ വ്ൃക്തമാക്കിയിരുന്ന 

ദര്ശനപദ്ധതിയില് ബുദ്ധധമ്മത്തിന് മഹനീയമായ സ്ഥാനം കൈവരുന്നുണ്ട്. 

വൈദികസംസ്കാരത്തിനു മുന്പേതന്നെ തെക്കെ ഇന്ത്യയിലും കേരളത്തിലും 

ബുദ്ധജൈനസ്വാധീനങ്ങള് കണ്ടു തുടങ്ങിയിരുന്നു. ബി.സി. മൂന്നാംനൂറ്റാണ്ടി 

ലാണ് കേരളത്തില് ബുദ്ധമതം ്രചരിക്കാന് തുടങ്ങിയത്. “കേരളത്തിലെ ബുദ്ധ 

മതത്തെപ്പറ്റി അറിവുതരുന്ന ഏറ്റവും പ്രാചീനമായ രേഖ അശോകമനര്യന്റെ 

ഗീര്ണാര്ശാസനമാണ്. ഇതിനെ അശോകന്റെ രണ്ടാം നമ്പര് ശാസനമെന്നും പറ 

യപ്പെടുന്നു.”"' അതിനുശേഷം ബുദ്ധമതത്തെപ്പറ്റി അറിവുതരുന്ന ്രധാനഘടകം 

സംഘസാഹിത്യമാണ്. ക്രിസ്തുവര്ഷം അഞ്ചുമുതല് എട്ടുവരെയുള്ള ശതകങ്ങ 

ളാണ് തമിഴകത്തിന്റെ സുവര്ണകാലമായി അറിയപ്പെടുന്നത്. എട്ടുത്തൊകെ, 

പത്തുപ്പാട്ട, ചിലപ്പതികാരം, മണിമേഖല, കുണ്ഡലകേശി, തിരുക്കുറള് എന്നിവ 

അക്കാലത്തെ പ്രസിദ്ധകൃതികളാണ്. ഇവയില് ചിലപ്പതികാരം, മണിമേഖല, 

കുണ്ഡലകേശി, തിരുക്കുറള് തുടങ്ങിയ കൃതികളില് ബുദ്ധമതസംബന്ധിയായ 

പരാമര്ശങ്ങള് അടങ്ങിയിരിക്കുന്നു. അഞ്ചാംനൂറ്റാണ്ടിലെ ബുദ്ധഭാഷയായ പാലി 

യുടെ കേന്ദ്രസ്ഥാനമായിരുന്നു കാഞ്ചീപുരം. ആന്ധ്രാര്രദേശിലെ നാഗാര്ജ്ജുന 

കൊണ്ടയില് നിന്നു ലഭിച്ചിട്ടുളള ശിലാരേഖകള് ഇത് വ്യക്തമാക്കുന്നുണ്ട്. ദക്ഷി 

ണേന്ത്യയിലെ ഏറ്റവും വലിയ വിദ്യാപീഠങ്ങളിലൊന്നായി അറിയപ്പെടുന്ന സര്വ്ൃക 

ലാശാലയാണ് തൃക്കണാമതിലകത്ത് സ്ഥാപിക്കപ്പെട്ടിരിക്കുന്നത്. പ്രസിദ്ധസം 

സ്കൃതകാവ്യമായ “മുഷകവംശ ത്തില് കേരളത്തിലെ ബുദ്ധമതക്ഷേത്രങ്ങളില് 

ഏറ്റവും ഗ്രധാനപ്പെട്ടത് ശ്രീമൂലവാസമായിരുന്നു എന്ന് പറയുന്നുണ്ട്. വി്രമാദിതൃ 

വരഗുണന്റെ പാലിയംശാസനവും ഇതിനു തെളിവു നല്കുന്നുണ്ട്. ദക്ഷിണേന്ത്യ 

311



യിലെങ്ങും ്രസിദ്ധിനേടിയ ഈ ബുദ്ധതീര്ത്ഥാടനകേന്ദ്രം ആലപ്പുഴ ജില്ലയിലെ 

അമ്പലപ്പുഴയ്ക്കും തൃക്കുന്നപ്പുഴയ്ക്കും ഇടയ്ക്കാണെന്ന് ചരിത്രകാരന്മാര് അഭി 

്രായപ്പെടുന്നു. പിന്നീട പ്രാചീനകാലത്തെ ശിലാലിഖിതങ്ങളില്നിന്ന് ലഭിക്കുന്ന 

അറിവ് ബുദ്ധഭിക്ഷുക്കളുടെ ധര്മ്മ്രപചരണത്തെ വ്ൃക്തമാക്കുന്നവയാണ്. 

പ്രാചീനകാലത്തെ കൃഷിസമ്്രദായത്തെ വികസിപ്പിച്ചത് ബുദ്ധമതങ്ങളി 

ലുടെ വളര്ന്നുവന്ന സമുഹങ്ങളായിരുന്നു. പരിഷ്കൃതിയിലേക്കും ഉയര്ച്ചയി 

ലേക്കും വളര്ന്ന തൊഴില്വൈദഗ്ദ്യമുള്ള തദ്ദേശസമൂഹവുമായി ആരോഗ്യപര 

മായ കൊടുക്കല്വാങ്ങലുകള്ക്ക് ബുദ്ധമതം ശ്രമിച്ചു. ഇത് ഉയര്ന്നനിലവാരം 

പുലര്ത്തുന്ന ആദ്യകാലത്തെ സംസ്കാരങ്ങള്ക്ക് വഴിയൊരുക്കി. സ്ത്രീ-പുരുഷ 

തുല്യത, വൈജ്ഞാനികതാലല്്പര്യം, കായികാധ്വാനം, യുദ്ധങ്ങളില്നിന്നും കലാപ 

ങ്ങളില്നിന്നും ഒഴിവായിനില്ക്കല്, മരിച്ചുപോയ മുന്ഗാമികള്ക്ക് ഭക്ഷണം വെച്ചു 

കൊണ്ടുള്ള ആചാരങ്ങള് തുടങ്ങിയവ തദ്ദേശസംസ്കാരത്തിന്റെ ഭാഗമായിരുന്നു. 

ബുദ്ധസംസ്കാരം ഇതിന്റെ ഭാഗമായി മാറിത്തീരുകയായിരുന്നു. തദ്ദേശീയര് അപ 

രിഷ്കൃതജനതയായിരുന്നില്ല. അതേ സമയം ബരദ്ധസംസ്കാരത്തിന്റെ ഭാഗമായി 

കാര്ഷികസംസ്കൃതി വികസിച്ചു. കാര്ഷികപരമായ മാറ്റത്തെ വ്യക്തമാക്കുന്ന 

ഇത്തരം സന്ദര്ഭങ്ങളെ രൂപീകരിക്കുന്നതോടെ മിച്ചസമ്പത്തും അതിന്റെ 

തുടര്ച്ചയായുള്ള ആശയമണ്ഡലത്തിലും മാറ്റങ്ങള് വന്നുതുടങ്ങി. കേരളമുള്പ്പെടെ 

യുള്ള ദക്ഷിണേന്ത്യന് ജീവിത്രകമങ്ങള് ഈ മാറ്റങ്ങളെ ഉള്ക്കൊണ്ടാണ് ആദ്യകാ 

ലത്ത് നിലനിന്നത്. ഇതിന് വ്യക്തമായ തെളിവു നല്കുന്നവയാണ് സംഘകാല 

ജീവിതരീതികള്. കാര്ഷിക ജനപഥങ്ങളിലൂടെ വളരാന് കഴിയുന്ന സമൂഹഘടന 

രൂപപ്പെടുത്തിയത് ഈ കാലഘട്ടത്തിന്റെ ര്രത്യേകതയായിരുന്നു. ബുദ്ധമതത്തിന്റെ 

ആശയമണ്ഡലം ഇതിന് സഹായകമായിത്തീരുകയായിരുന്നു. സാമുഹ്യധര്മ്മങ്ങ 

ളുടെ അടിസ്ഥാനത്തില് രൂപപ്പെട്ടവയായിരുന്നു ഗോത്രസമുദായങ്ങള്. അവയെ 

പരസ്പരം കോര്ത്തിണക്കുവാന് ബുദ്ധിസത്തിനുമുന്പു തന്നെ ദ്രാവിഡചി 

ന്തയ്ക്കു സാധിച്ചിരുന്നു. അതിനാല് ബുദ്ധിസത്തിന്റെ സ്വാധീനം ഗോത്രങ്ങളില് 

രൂപപ്പെട്ടു. 

കേരളത്തില് നിലനിന്നുപോന്ന ദ്രാവിഡഗോത്രസംസ്കാരത്തിന്റെ തുടര്ച്ച 

യെന്ന നിലയിലാണ് ബുദ്ധദര്ശനത്തിന്റെ സമ്പര്ക്കം സമൂഹത്തില് നിലനിന്നത്. 

ബ്രാഹ്മണികമായ ഇടപെടലുകള് എടു, ഒമ്പത് നുറ്റാണ്ടുകളിലാണ് കേരളത്തെ 
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സ്വാധീനിച്ചത്. തിരുക്കുറളിന്റെ സ്വാധീനമുണ്ടായിരുന്ന ദ്രാവിഡദേശങ്ങളില്, 

ബുദ്ധ-ജൈന തദ്ദേശദര്ശനങ്ങളുടെ മിശ്രിതരുപങ്ങളാണ് കാണാന് സാധിക്കുന്ന 

ത്. 

കേരളത്തിന്റെ സാംസ്കാരിക ഉണര്വ്വിന് ബുദ്ധമതം നിസ്തുലമായ സംഭ 

വനകള് നല്കിയിട്ടുണ്ട്. അശോകചക്രവർത്തി നാനാദിക്കിലേക്കും ബുദ്ധമതപ്ര 

ചരണാര്ത്ഥം സന്യാസിമാരെ അയക്കുന്നതിന്റെ ഭാഗമായി വന്നവരിലുടെയാണ് 

ബുദ്ധചിന്തകള് കേരളത്തില് വേരോടിയതെന്ന കണ്ടെത്തല് അടിസ്ഥാനമായി 

നിലനില്ക്കുന്നു. ഇതിന്റെ ഫലമായി ബുദ്ധസന്യാസികള് സമൂഹത്തിന്റെ നാനാ 

ദിക്കുകളിലെയും തങ്ങളുടെ ജീവിത സന്ദേശങ്ങളുമായി എത്തിച്ചേര്ന്നു. നരബലി 

ക്കും ജന്തുബലിക്കും മറ്റ് അനാചാരങ്ങള്ക്കും എതിരായി നിന്ന തദ്ദേശീയരുടെ 

ചിന്താധാരകള് ബുദ്ധിസവുമായി സമ്മിശ്രപ്പെടുകയായിരുന്നു. കലപ്പയുടെ ഉപ 

യോഗം, ശാസ്ത്രീയമായ കൃഷിരീതി, ആയുര്വേദം എന്നിവ ദ്രാവിഡദേശങ്ങളില് 

രൂപപ്പെട്ടിരുന്നു. ബുദ്ധിസം ഇവയോടൊപ്പം പൊരുത്തപ്പെടുകയും നവീകരിക്കുക 

യുമായിരുന്നു. വിദ്യാഭ്യാസരംഗത്തെ വിപ്ലവകരമായ മാറ്റങ്ങളില് ‘പള്ളിക്കൂടമെന്ന 

സ്ഥാപനത്തെ നിലനിര്ത്തികൊണ്ട്, എല്ലാ വിഭാഗം ജനങ്ങള്ക്കും തുല്യതയുടെ 

അടിസ്ഥാനത്തിലുള്ള നിതിന്യായങ്ങള് വരുത്താനും ചികിത്സാസമ്മ്രദായങ്ങള്ക്ക് 

നിലനിന്നിരുന്ന കാലത്തേതില്നിന്ന് വ്യത്യസ്തമായ മാറ്റങ്ങള് വരുത്താനും 

സാധിച്ചതിലൂടെ ബുദ്ധദര്ശനത്തിന്റെ സമുഹത്തിലെ പ്രാമാണികതയാണ് വ്യക്ത 

മാക്കപ്പെടുന്നത്. 

മൂന്നാംനൂറ്റാണ്ടോടുകുടി കേരളത്തില് എത്തിച്ചേര്ന്ന തേരന്മാരിലുടെയാണ് 

ബുദ്ധചിന്തകള് സമുഹത്തില് വളരാന് തുടങ്ങിയത്. കോഴിക്കോട്, മാവേലിക്കര, 

കരുമാടി, കരുനാഗപ്പള്ളി, മരുതുര്കുളങ്ങര, ഭരണിക്കാവ്, പള്ളിയ്ക്കല്, കോട്ട 

പ്പുറം എന്നിവിടങ്ങളില് നിന്ന് കണ്ടെടുത്ത ബുദ്ധവിഗ്രഹങ്ങള് എന്നിവ ഇതിനു 

തെളിവു നല്കുന്നു. കേരളത്തില് ഇന്നും ബുദ്ധമതത്തിന്റെ പ്രഭാവം വ്യക്തമാ 

ക്കുന്ന തിരുശേഷിപ്പുകളാണ് ക്ഷേത്രവിഗ്രഹങ്ങള്, ഉത്സവങ്ങള്, ആചാരനുഷഠാന 

ങ്ങള് എന്നിവയിലൂടെ തുടര്ന്നുവരുന്ന പാരമ്പര്യങ്ങള് വ്യക്തമാക്കുന്നത്. 

ബുദ്ധരെ ആക്രമിച്ച് കീഴടക്കിയതിന്റെ ഭാഗമായിട്ടാണ് പല ആരാധനാകേന്ദ്രങ്ങളും 

ഹൈന്ദവജനതയുടെ പിടിയിലമര്ന്നതെന്ന് ചരിത്രരേഖകള് സൂചിപ്പിക്കുന്നു. ഉത്സ 

വങ്ങളെക്കുറിച്ചും ക്ഷേരതങ്ങളിലെ പ്രതിഷഠയെപ്പറ്റിയെല്ലാം നിലനില്ക്കുന്ന വാദ 
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ങ്ങള് ഇതിനു തെളിവുനല്കുന്നു. “മലബാറിലെ ഏഴിമലക്കടുത്തുളള ഒരുവലിയ 

പാറയില് കൊത്തിവെച്ച വിഗ്രഹങ്ങള്, തിരുവല്ലാതാലുൂക്കിലെ തൃക്കുടിക്ഷേത്ര 

ത്തിന്റെ രൂപം, ചേറ്റുവാമണപ്പുറത്ത് സാഹിബിന്റെ പള്ളിയുടെ പരിസരത്ത് 

കാണുന്ന വിഗ്രഹങ്ങള്, കോട്ടയംതാലുൂക്കിലെ കിളിരൂര് ക്ഷ്േേതസങ്കേതം, തിരുവി 

താംകൂറിലെ ദേവഗിരിമലയില് ഉടഞ്ഞുകിടക്കുന്ന കരിങ്കല്രുപങ്ങള് തുടങ്ങിയവ 

ബുദ്ധമതകാലത്തെ വിഹാരങ്ങളുടെ നാശാവശിഷ്ടങ്ങളാണെന്ന് “കേരളം നൂറ്റാ 

ണ്ടുകള്ക്കു മുന്പ് എന്ന പുസ്തകത്തില് പി.ഒ. സെയ്തുമുഹമ്മദ് അഭിപ്രായപ്പെ 

ടുന്നു. ? 

കിളിരൂര്, കുട്ടംപേരൂര്, കൊടുങ്ങല്ലൂര്, ശബരിമല തുടങ്ങിയ അനേകം 

ക്ഷേത്രങ്ങള് ഒരു കാലത്ത് ബുദ്ധകേന്ദ്രങ്ങളായിരുന്നു. കുന്നത്തൂര്, കരുനാഗപ്പ 

ള്ളി, മാവേലിക്കര, അമ്പലപ്പുഴ എന്നിവിടങ്ങളില് നിന്ന് അനേകം ബുദ്ധവിശ്രഹ 

ങ്ങള് കണ്ടെത്തിയിട്ടുണ്ട്. ഇതെല്ലാം കേരളത്തില് ബുദ്ധമതത്തിനുണ്ടായ പ്രചര 

ണത്തെയാണ് വൃക്തമാക്കുന്നത്. 

ഓരോ പ്രദേശത്തിനും സ്വന്തമായ ചരിത്രരേഖകള് കാത്തുസൂക്ഷിക്കാനു 

ണ്ടാകും. അതുപോലെയാണ് കേരളത്തിന് ബുദ്ധനുമായുള്ള ബന്ധം. കേരള 

ത്തിൽ അങ്ങോളമിങ്ങോളം കാണപ്പെടുന്ന കാവും കുളങ്ങളും വിഗ്രഹങ്ങളും 

ക്ഷേത്രങ്ങളുമെല്ലാം ഇത് വ്യക്തമാക്കുന്നു. ക്ഷേരതാചാരങ്ങളായ വെടിക്കെട്ട, പറ 

യെടുപ്പ്, പടയണി, പൂരം, കെട്ടുകാഴ്ച എന്നിവയും ബുദ്ധന്മാരുടെ സംഭാവനയാ 

ണ്. “മാവേലിക്കര താലുക്കിൽ ചെട്ടിക്കുളങ്ങര ക്ഷേത്രത്തില് ഉത്സവത്തിനു പതി 

വുള്ള കുതിരക്കെട്ട, ചീനസഞ്ചാരിയായ ഹുയാന്സാങ്ങ് വിവരിച്ചിട്ടുള്ള ഉത്തരേ 

ന്ത്യന് ബനദ്ധോത്സവത്തെ അനുസ്മരിപ്പിക്കുന്ന രഥോത്സവങ്ങള് മുതലായവ നട 

പ്പിലാക്കിയത് ബുദ്ധമതക്കാരാണെന്ന വി.ആര് പരമേശ്വരപിള്ളയുടെ അഭിപ്രാ 

യത്തെ അജു. കെ. നാരായണന് രേഖപ്പെടുത്തുന്നു.”* ശബരിമല, അച്ചന്കോവില് 

തുടങ്ങിയ പുരാതന അയ്ുപ്പകേന്ദ്രങ്ങള് ദ്രാവിഡബിംബങ്ങളുടെയും ബുദ്ധവിഹാര 

ങ്ങളുടെയും കേന്ദ്രമായിരുന്നു എന്ന് നവീനചരിത്രകാരന്മാര് അഭിവപ്രായപ്പെടുന്നു. 

പ്രശസ്തിയുള്ള ശാസ്താക്ഷേത്രങ്ങളോടു ചേര്ന്ന് വളരെയധികം കഥകള് പ്രചാ 

രത്തിലുണ്ട്. ഹിന്ദുദേവനാക്കപ്പെട്ട അവലോകിതേശ്വരബുദ്ധനാണ് അയ്യപ്പന് 

അഥവാ ശാസ്താവ് എന്ന വാദം ഇന്നും നിലനില്ക്കുന്നുണ്ട്. ശാസ്താവ് 

ബുദ്ധന്റെ പര്യായമാണെന്ന് അമരകോശം വ്യക്തമാക്കുന്നു. “ബുദ്ധമതസങ്കല്പവു 
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മായ ബന്ധപ്പെട്ടുകൊണ്ടാണ് ശബരിമലയിലെ വ്രതാനുഷ്ഠാനങ്ങളെ വിലയിരു 

ത്തുന്നത്. കേരളത്തിലെ ശാസ്താരാധന ഈ സദ്ധര്മ്മത്തിന്റെ തുടര്ച്ചയാ 

ണെന്ന് പൊതുവെ അംഗീകരിക്കപ്പെട്ടുപോരുന്നു.”* ശബരിമലയുടെ ബുദ്ധപാര 

മ്പര്യം ്രകടമാണ്. ശാസ്താവ് എന്ന അയ്യപ്പന്റെ വിശേഷണത്തെ എല്ലാ ആധികാ 

രികരേഖകളിലും ബുദ്ധന്റെ പര്യായമായാണ് രേഖപ്പെടുത്തിയിരിക്കുന്നത്. അയ്യാ, 

അയ്യന്, അയ്യനാര്, അയ്യപ്പന് എന്നീ പേരുകള് അശോകന് പ്രചരിപ്പിച്ച ബോധിസ 

ത്വസങ്കല്പ്പത്തിന്റെ തുടര്ച്ചയാണെന്ന് കരുതുന്നു. അയ്യപ്പനെ സ്തുതിക്കുന്ന 

കീര്ത്തനങ്ങളില് നിലനില്ക്കുന്ന ശരണംവിളികള് “ബുദ്ധശരണം ഗച്ഛാമി, ധര്മ്മം 

ശരണം ഗച്ഛാമി, സംഘംശരണം ഗച്ഛാമി” എന്നതിന്റെ തുടര്ച്ചയാണെന്നും പറയു 

ന്നുണ്ട്. 

ലോകത്തിലെ ആദ്യത്തെ സംഘടിതമതമെന്നറിയപ്പെടുന്ന ബുദ്ധമതം, 

അതിപുരാതനകാലത്ത് പല രാജ്യങ്ങളിലേക്കും വ്യാപരിച്ചിരുന്നു. ബുദ്ധമതത്തിന് 

കുടുതല് അര്ത്ഥവ്യാപ്തിയുണ്ടായി എന്നര്ത്ഥം. ഓരോ ദേശങ്ങള്ക്കും ഇണങ്ങും 

വിധം അതിന്റെ സംസ്കാരത്തില് ലയിച്ചും ഉള്ക്കൊണ്ടും ആയിരുന്നു ബുദ്ധചിന്ത 

കള് വികസിച്ചത്. മഹായാനസ്മ്രദായത്തിന്റെ തുടര്ച്ചയെന്ന നിലയിലാണ് 

ബോധിസത്വൻ രൂപപ്പെടുന്നതും അത് മറ്റൊരു ജ്ഞാനരുപമായി മാറുന്നതും. 

കാലാന്തരത്തില് വന്ന മാറ്റങ്ങളെ ഉള്ക്കൊണ്ട് അത് മുന്നോട്ടുനീങ്ങി. ലോക 

ത്തിന്റെ ഇതരഭാഗങ്ങളില് അതാതു പ്രാദേശികാചാരവിശ്വാസങ്ങളോട് കുടിക്ക 

ലര്ന്നാണ് ബുദ്ധമതം നിലവിലിരുന്നത്. കേരളത്തില് ബുദ്ധമതത്തിന്റെ 

തുടര്ച്ചയുടെ ഭാഗമാണ് പലക്ഷേത്രങ്ങളും എന്ന് ചരിത്രകാരന്മാര് വിലയിരുത്തു 

ന്നു. ഇന്നുകാണുന്ന പലക്ഷേത്രങ്ങളും പള്ളികളുമെല്ലാം ബുദ്ധവിഹാരങ്ങളോ, 

വിഹാരങ്ങളുടെ സ്ഥാനത്ത് നിര്മ്മിക്കപ്പെട്ടവയോ ആണ്. പുത്തന്കാവ്, പുതിയ 

കാവ്, ഭരണിക്കാവ് തുടങ്ങിയ സ്ഥലങ്ങളുടെ ചരിത്രാംശങ്ങള് ഇതിനു തെളിവു 

നല്കുന്നുണ്ട്. 

കേരളത്തില് ബുദ്ധമതത്തിന്റെ സ്വാധീനം ആരാധാനക്രമങ്ങളിലും ആചാര 

ങ്ങളിലുമെന്നപോലെ ഭാഷയിലും വിദ്യാഭ്യാസരംഗത്തും വൈദ്യശാസ്ത്രരംഗത്തു 

മെല്ലാം കാണാന് കഴിയുന്നു. ആദ്യകാലത്തെ ബുദ്ധമതവുമായുള്ള സമ്പര്ക്ക 

ത്തിന്റെ ഫലമായി കടന്നുവന്ന പദങ്ങളുണ്ട് (പള്ളി, ചുങ്കം, അമ്പലം, പിച്ച തുടങ്ങി 

യവ). ഇത്തരം പാലിപദങ്ങള് കേരളവും ബുദ്ധമതവുമായുള്ള ബന്ധത്തെയാണ് 
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സൂചിപ്പിക്കുന്നത്. ഈ ഭാഷാപ്രയോഗങ്ങളിലൂടെ സാംസ്കാരികപരമായ ഉന്നമന 

ത്തെയാണ് വ്ൃക്തമാക്കുന്നത്. ബുദ്ധവിഹാരങ്ങളോട് ബന്ധപ്പെടുത്തിക്കൊണ്ടാണ് 

വിദ്യാകേന്ദ്രങ്ങള് നടത്തിവന്നിരുന്നത്. വിദ്യാകേന്ദ്രങ്ങളും കലാശാലകളുടെ രൂപീ 

കരണം സാധ്യമാക്കിയ ഈ ബുദ്ധവിഹാരങ്ങളും പിന്നീട് വിജ്ഞാനകേന്ദ്രങ്ങ 

ളായി അറിയപ്പെട്ടു. “ശാലകള് എന്നറിയപ്പെടുന്ന വൈദ്യവിദ്യാമന്ദിരങ്ങളുടെ പേര് 

ബുദ്ധമതകാലത്ത് “ചാലകള്” എന്നായിരുന്നു. സനജന്യചികിത്സ നടത്തുന്ന 

വൈദ്യമന്ദിരങ്ങള് കേരളത്തിന്റെ ഗ്രധാനഭാഗങ്ങളില് സ്ഥാപിച്ചത് ബുദ്ധസന്യാസി 

കളാണ്.” കേരളത്തിലെ ക്ഷേത്രങ്ങളുടെ വാസ്തുശില്പത്തിലും ഈ സ്വാധീനം 

കണ്ടെത്താം. ബുദ്ധന്റെ ജീവിതകാലത്തെ തച്ചുശാസ്ത്രസ്മ്്രദായമാണ് കേരള 

ത്തില് കാണുന്നതെന്നും അശോകന്റെ കാലത്തെ (്രാമാണികരായിരുന്ന “ലിച്ഛാവി 

വംശജര്' ഇതില് വൈദഗ്ധ്യം നേടിയിരുന്നവരായിരുന്നുവെന്ന ചരിത്രകാര 

ന്മാരുടെ നിരീക്ഷണം (്പാധാന്യത്തോടെ നിലനില്ക്കുന്നു. 

“മലയാളസാഹിത്യം ബുദ്ധനെയും ബുദ്ധമതത്തെയും കണ്ടെത്താന് പ്രേര 

കമായത് കേരളത്തിലെ സാമൂഹ്യപരിഷ്കരണസംരംഭങ്ങളായിരുന്നു എന്ന് പവ 

നന് അഭിപ്രായപ്പെടുന്നു.”* എഡ്വിന് ആള്നോള്ഡിന്റെ “ലൈറ്റ് ഓഫ് ഏഷ്യക്ക് 

നാലപ്പാട്ട നാരായണമേനോന് തയ്യാറാക്കിയ വിവര്ത്തനം (പഈരസ്ത്യദീപം), 

മഞ്ചേരി രാമയുരുടെ “ബുദ്ധധര്മ്മം', ഡോ. പി.സി. അലക്സാണ്ടറുടെ “ബുദ്ധിസം 

ഇന് കേരള തുടങ്ങിയ രചനകളിലൂടെയാണ് ബുദ്ധദര്ശനത്തിന്റെ സാമുഹികതല 

ങ്ങള് മലയാളികള്ക്ക് പരിചിതമായത്. 

സാന്മാര്ഗികവും മതപരവുമായ സംസ്കാരങ്ങളെ ഉയര്ത്തിക്കൊണ്ടുവരു 

കയും അതിലുടെ വൃത്യസ്തമായ ജീവിതമുല്യങ്ങളെ ഉള്ക്കൊണ്ട് മുന്നേറുകയും 

ചെയ്ത മതമെന്നനിലയില് ധാരാളം സംഭാവന നല്കാന് ബുദ്ധന്റെ ചിന്താപദ്ധതി 

കള്ക്ക് സാധിച്ചു. മനുഷ്യമനസ്സിന് എത്താന് കഴിയുന്ന യുക്തിവാദത്തിന്റെ പരി 

ധികളില് നിന്നുകൊണ്ട് സ്വതസിദ്ധമായി ഉണ്ടാവുന്ന മനോഭാവങ്ങളില്കുടി ജീവി 

തത്തിന്റെ ആതൃന്തികലക്ഷ്യത്തെ പ്രാപിക്കാന് കഴിയുമെന്ന ഉപേദശമാണ് 

ശ്രീബുദ്ധന് മുന്നോട്ടുവെച്ചത്. നന്മയിലുള്ള വിശ്വാസത്തെയും അത് നേടുന്നതി 

നുള്ള മനുഷ്യന്റെ സ്വാതന്ത്രത്തെയും ജാതിഭേദങ്ങളില്ലാതെ സാര്വ്വത്രികമായ 

സ്നേഹത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനത്തില് മുന്നോട്ടുവെച്ച അദ്ദേഹത്തിന്റെ ദര്ശനങ്ങ 

ളുടെ സ്വീകാര്ൃതയായിരുന്നു അഷ്ടാംഗമാര്ഗ്ഗത്തിലൂടെയും പഞ്ചശീലങ്ങളിലുടെ 
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യും വ്ൃക്തമാക്കപ്പെട്ടത്. കുറഞ്ഞപക്ഷം പത്താം നൂറ്റാണ്ടിനടുത്തുവരെ കേരളത്തി 

ന്റെയും ഗ്രാവിഡദേശങ്ങളുടെയും പൊതുസമൂഹ ബോധനിര്മ്മിതിയില് ബുദ്ധിസ 

ത്തിന് സ്ഥാനം ഉണ്ടായിരുന്നു. പിന്നീട ചില കാരണങ്ങളാല് അതിന്റെ വ്യക്തി 

ത്വവും പ്രാമാണ്യവും നഷ്ടപ്പെട്ടു. അതേസമയം പുതുതായിരുപപ്പെട്ട 

ത്രൈവര്ണിക അധികാരമണ്ഡലങ്ങളോട് തുറന്ന് എതിര്ത്ത ബുദ്ധപാരമ്പര്യം 

വാമൊഴിയായും നിശബ്ദവിപ്ലവങ്ങളായും അടിത്തട്ടില് നിലനിന്നു. രണ്ടാം അധ്യാ 

യത്തില് ഇവയെ സംബന്ധിച്ച വിവരങ്ങള് ഉള്പ്പെടുത്തിയിരിക്കുന്നു. തെയ്യങ്ങള് 

ഉള്പ്പെടെയുള്ള ്രതിരോധങ്ങള് ഇതിന്റെ ഭാഗമായിരുന്നു. നവോത്ഥാനകാലഘട്ട 

ത്തില് രൂപപ്പെട്ട ്രതിരോധങ്ങളുടെ തുടര്ച്ചയാണത് വ്ൃക്തമാക്കുന്നത്. 

4,2 മലയാള കാവ്യലോകവും ബുദ്ധദര്ശനവും 

സമൂഹത്തില് നിലനിന്നിരുന്ന അനീതികള്ക്കുനേരെയും നിന്ദിതരും പീഡി 

തരുമായ വ്യക്തികള്ക്കു നേരെയുമുള്ള ആക്രമണങ്ങള്ക്കുമെല്ലാം തന്റെ ദര്ശന 

ങ്ങളിലൂടെയും ജീവിതാനുഭവങ്ങളിലൂടെയും മറുപടി കൊടുത്ത ബുദ്ധന്റെ 

ജീവിതം പലരീതിയില് സാഹിതൃത്തിന് വിഷയമാകുന്നുണ്ട്. കാലത്തിന്റെ ഓരോ 

മാറ്റത്തെയും വൃക്തമാക്കിക്കൊണ്ട് മുന്നേറുന്ന മലയാളസാഹിതൃത്തിന്റെ ധൈഷ 

ണികവികാസത്തെ പ്രോത്സാഹിക്പിക്കുന്ന ്രധാനഘടകമായി ബുദ്ധസാന്നിദ്ധ്യ 

ങ്ങള് നിലകൊള്ളുന്നു. ചുരുക്കത്തില് അന്ധവിശ്വാസങ്ങളെ തകിടംമറിച്ചുകൊണ്ട് 

സങ്കുചിതമായ മനസാന്നിദ്ധ്യങ്ങളെ ഇല്ലാതാക്കുന്ന, യാഥാര്ത്ഥ്യബോധങ്ങളെ 

അവതരിപ്പിക്കുന്ന സാഹിതൃസ്യഷ്ടിയില് ബുദ്ധനും അദ്ദേഹത്തിന്റെ ധര്മ്മമാര്ഗ്ഗ 

ങ്ങളും പല വിധത്തില് ഇടം പിടിക്കുകയുണ്ടായി. ലോകത്തെ ആധുനികമായ 

ഗതിവിഗതികളുമായി കൂട്ടിയിണക്കുന്ന പ്രത്യാശ നിറഞ്ഞജീവിതത്തില്, തങ്ങ 

ളുടെ സാഹിതൃസ്ൃഷ്ടികളിലൂടെ ജനങ്ങളുടെ മനസ്സിന്റെ ജീവിതസാക്ഷാത്കാര 

ങ്ങളെ ആവിഷര്കരിക്കുന്നിടത്താണ് സാഹിത്യരചനകളുടെ സൃഷ്ടികര്മ്മം സാധ്യ 

മാകുന്നത്. ബുദ്ധന്റെ ആശയസംഹിതകളായ കരുണ, മൈത്രി, സ്നേഹം, 

പ്രജ്ഞ, മുദിത, സമത തുടങ്ങിയ വിചാരവികാരലോകങ്ങള് നമുക്ക് തുറന്നു 

സമ്മാനിക്കുന്നത് ഇത്തരത്തിലുള്ള മനോഭാവങ്ങളെയാണ്. ആധുനിക മലയാളക 

വിതാലോകത്തില് ഒട്ടേറെ ഭാവുകത്വങ്ങളെ അടയാളപ്പെടുത്താന് ബുദ്ധദര്ശന 

ങ്ങള് കാരണമായിത്തീര്ന്നു. 
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മലയാളകവികളില് ബുദ്ധദര്ശനങ്ങളോട് ആഭിമുഖ്യം പുലര്ത്തിയ 

കവികളെ എക്കാലവും നമുക്കുകാണുവാന് സാധിക്കും. തെളിഞ്ഞും തെളിയാ 

തെയും കടന്നുവരുന്ന ബുദ്ധസങ്കല്പങ്ങളെ പിന്പറ്റി ധാരാളം പേര് കവിത എഴു 

തുകയുണ്ടായി. ആശാന് ‘കരുണ, “ചണ്ഡാലഭിക്ഷുകി, “ശ്രീബുദ്ധചരിതം, വളള 

ത്തോള് “നാഗില്, “ബുദ്ധഗീതം', “മണല്ക്കാറ്റ്, “അച്ഛന്റെ ചാത്തം, ഉള്ളൂര് 'കപില 

വസ്തുവിലെ കര്മ്മയോഗി”, ‘മിഥ്യാപവാദം', നാലപ്പാട്ട നാരായണമേനോന് “പര 

സ്തൃദീപം”, ഇടശ്ശേരി “ബുദ്ധനും ഞാനും നരിയും”, “ബിംബിസാരന്റെ ഇടന്', ജി. 

ശങ്കരക്കുറുപ്പ് “വന്ദനം തഥാഗഥ്, “യശോദര് എന്.വി. കൃഷ്ണവാരിയര് “ബുദ്ധ 

ചരിതം, “ധര്മ്മച്രകം', സച്ചിദാനന്ദന് “കവി ബുദ്ധന്, “്രണയബുദ്ധന്', “സത്യവാ 

ങ്മുലം', “സിദ്ധാര്ത്ഥനും അരയന്നവും”, “ബുദ്ധന് പഞ്ചാബില്', “ബുദ്ധന് കാലഹ 

ന്ദിയില്', കെ.ജി. ശങ്കരപ്പിള്ള “വരും വരും എന്ന (്പതീക്ഷ്, നെല്ലിക്കല് മുരളീധ 

രന് “ആനന്ദന്, “ധ്യാനി ബുദ്ധന്റെ മുന്നില്, “ബുദ്ധന് പറഞ്ഞത്, അയ്യപ്പപ്പണി 

ക്കര് ‘“തഥാഗതന്റെ തിരിച്ചറിവുകള്, എ അയ്യപ്പന് “ബുദ്ധനും ആട്ടിന്കുട്ടിയും”, 

“ബുദ്ധനും വേടനും”, ഒ.എന്.വി. “പലായനം”, ബാലചന്ദ്രന് ചുളളിക്കാട് “പിറ 

ക്കാത്ത മകന്, കല്പറ്റ നാരായണന് “മാതംഗി, കുരീപ്പുഴ ശ്രീകുമാര് “കലികാലം” 

“പുഴയുടെ മനസ്സ്, “ബുദ്ധന്റെ പല്ല്, രാഹുലന് ഉറങ്ങുന്നില്ല”, “വി.ജി. തമ്പിയുടെ 

“ബുദ്ധമിന്നല്', എല്. തോമസുകുട്ടി “ബുദ്ധാര്ത്ഥന്', രാജുകുട്ടന് പി.ജി. 

“ബുദ്ധന്റെ ചിരി”, “ബോധോദയം” എന്നിങ്ങനെ നിരവധിരചനകള് ഇതിന്റെ വിവിധ 

തലങ്ങളെ നിലനിര്ത്തിയവയാണ്. 

4.2.1 ആശാന് കവിതയിലെ ബുദ്ധപുരാവഡ്ൃത്തം 

മലയാളകാവ്യലോകത്ത് ബുദ്ധദര്ശനത്തെ ഉള്കൊണ്ട് കാവ്യരചയില് 

ഏര്പ്പെടു ശ്രദ്ധേയനായ എഴുത്തുകാരനാണ് ആശാന്. ജീവിതത്തിലെ ദുഃഖസംബ 

ന്ധിയായ പശ്ചാത്തലങ്ങളെ തിരിച്ചറിഞ്ഞ കവി ബുദ്ധദര്ശനത്തിന്റെ പാത പിന്തു 

ടരുകയായിരുന്നു. “ചണ്ഡാലഭിക്ഷുകി, “കരുണ, “ശ്രീബുദ്ധചരിതം” തുടങ്ങിയവ 

ബുദ്ധദര്ശനസംബന്ധിയായ ഉള്ളടക്കങ്ങളെ വ്യക്തമായി രേഖപ്പെടുത്തുന്നു. 

ജാത്യാചാരങ്ങളുടെയും അടിച്ചമര്ത്തലുകളുടെയും അര്ത്ഥശുന്യതയെ 

വ്യക്തമാക്കുന്ന സന്ദര്ഭങ്ങളെയും ഉള്പ്പെടുത്തി ഹൃദയസ്പര്ശിയായ കഥാവി 

ഷക്കരണം സാധ്യമാക്കിയ രചനാപശ്ചാത്തലമാണ് “ചണ്ഡാലഭിക്ഷുകി” എന്ന 
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കവിതയില് കാണുന്നത്. “ബുദ്ധമതം പ്രമേയമാക്കിയ മലയാളത്തിലെ ആധുനിക 

കൃതിയാണ് ചണ്ഡാലഭിക്ഷുകി. പ്രൊഫ. ലക്ഷ്മിനരസുവിന്റെ "The essence of 

Buddhism" എന്ന വിഖ്യാത ഗ്രന്ഥത്തില് നിന്നെടുത്തതാണ് ഇതിന്റെ കഥ.” 

““ദാഹിക്കുന്നു ഭഗിനീ 

കൃപാരസ 

മോഹനം കുളിര് 

തണ്ണീരിതാശു നീ” 

എന്ന് ദാഹജലത്തിനായി ചോദിച്ച ബുദ്ധഭിക്ഷുവിനോട് 

““അല്ലല്ലെന്തു കഥയിതു 

കഷ്ടമേ! 

അല്ലലാലങ്ങു ജാതി 

മറന്നിതോ” 

എന്നാണ് മാതംഗി എന്ന ചണ്ഡാലയായ സ്ത്രീയുടെ മറുപടി 

““ജാതിചോദിക്കുന്നില്ല ഞാന് 

സോദരി, 

ചോദിക്കുന്നു നീര് 

നാവുവരണ്ടഹോ”? 

എന്ന ബുദ്ധഭിക്ഷുവിന്റെ മറുപടിയിലൂടെ ജാതിവല്ക്കരണത്തിനും അയിത്തത്തി 

നുമെതിരായി നിലകൊള്ളുന്ന ബോധമാണ് ഇവിടെ അടിസ്ഥാനമായിത്തീരുന്നത്. 

ബുദ്ധന്റെ പ്രധാനശിഷ്യനായ ആനന്ദന് യാത്രയില് ക്ഷീണിച്ചുവശനായി 

മരച്ചുവട്ടില് വിശ്രമിക്കുമ്പോള് കിണറ്റില്നിന്നു വെള്ളമെടുക്കുന്നതിനായി വരുന്ന 

മാതംഗിയോട ക്ഷീണമകറ്റാനുള്ള കുടിനീര് ചോദിച്ചു. ആദ്യം ശങ്കിച്ചുനിന്നെ 

ങ്കിലും ആനന്ദന്റെ ചോദ്യത്തിന്റെ യാഥാര്ത്ഥ്യത്തെ തിരിച്ചറിഞ്ഞ അവള് അദ്ദേഹ 

ത്തിന് കുടിനീര് നല്കി. ആനന്ദന്റെ ഈ പ്രവ്യത്തി അവളില് അത്ഭുതം ഉണ്ടാക്കി. 

ജാതിചിന്തയുടെ നിരര്ത്ഥകതയാണ് ചണ്ഡാലിയുടെ പ്രവര്ത്തിയിലൂടെ ആനന്ദന് 

സാധ്യമാക്കുന്നത്. പിന്നീട ഭിക്ഷുവിന്റെ കാലടിപ്പാടുകള് അന്വേഷിച്ചെത്തിയ 
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മാതംഗി ഭിക്ഷുണിയായിത്തീര്ന്നു. എന്നാല് ബുദ്ധാശ്രമത്തില് താഴ്ന്നജാതിക്കാര് 

പ്രവേശിച്ചതിനെതിരെ ്രാഹ്മണപുരോഹിതര് കലഹിക്കുകയും പ്രശ്നപരിഹാര 

ത്തിനായി രാജാവ് ബുദ്ധനോട് കാര്യങ്ങള് വ്യക്തമാക്കുകയും ചെയ്തു. ബുദ്ധന് 

ജാതിവ്യവസ്ഥയുടെ നിരര്ത്ഥകതയെയും സ്നേഹത്തിന്റെയും സാഹോദരൃയത്തി 

ന്റെയും കാഴ്ചപ്പാടുകളെക്കുറിച്ചും രാജാവിനും മറ്റുള്ളവര്ക്കും ബോധ്യപ്പെടുത്തി 

ക്കൊടുക്കുകയുമാണ് ചെയ്യുന്നത്. 

“മോഹം കളഞ്ഞു ജനത്തെത്തമ്മില് 

സ്നേഹിപ്പാന് ചൊൽക നരേന്ദ്രാ- 

സ്നേഹത്തില് നിന്നുദിക്കുന്നു ലോകം 

സ്നേഹത്താല് വൃദ്ധിതേടുന്നു. 

സ്നേഹം താന് ശക്തിജഗത്തില് സ്വയം 

സ്നേഹം താനാനന്ദമാര്ക്കും 

സ്നേഹം താന് ജീവിതം ശ്രീമന്-സ്നേഹ- 

വ്യാഹതി തന്നെ മരണം. 

സ്നേഹം നരകത്തില് ദ്വീപില് സ്വര്ഗ്ഗ- 

ഗേഹം പണിയും പടുത്വം, 

അമ്മതന് നെഞ്ചു ഞരമ്പില് തങ്ങി- 

ച്ചെമ്മേ ചെഞ്ചോരയെത്തന്നെ 

അമ്മിഞ്ഞത്തുവമൃയതാക്കും മൈത്രി 

നമ്മോടതോതുന്നു രാജന്!" 

ബുദ്ധധര്മ്മത്തിന്റെ വ്യവസ്ഥയെ ഉദ്ഘോഷിക്കുന്ന ഉല്കൃഷ്ടകാവ്യമാണ് 

ആശാന്റെ “കരുണ. ഡോ. പോള്കാരസിന്റെ ‘Gospel of Buddha' എന്ന ഗ്രന്ഥ 

ത്തിലെ ബുദ്ധകഥയെ അടിസ്ഥാനമാക്കിയാണ് കരുണയുടെ ഇതിവൃത്തം രൂപപ്പെ 

ടുത്തിയിരിക്കുന്നത്. ആശാന്റെ അവസാനകൃതിയായ കരുണ ഒട്ടേറെ വിമര്ശന 

ങ്ങള് ഏറ്റുവാങ്ങിയ ഒന്നാണ്. മധുരയിലെ സുന്ദരിയായ വാസവദത്തക്ക് ബുദ്ധശി 

ഷ്യനായ ഉപഗുപ്തനോടു തോന്നിയ ്രണയമാണ് ഇതിന്റെ കഥാഘടന. പ്രണയ 

സാഫലൃത്തിനുവേണ്ടി തന്നെ സന്ദര്ശിക്കണം എന്ന ദൂതുമായി വാസവദത്ത 

തോഴിയെ ഉപഗുപ്തന്റെയടുക്കലേക്ക് പറഞ്ഞയക്കുന്നു. സന്ദര്ശനത്തിനുള്ള സമ 
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യമായില്ല എന്ന ഉപഗുപ്തന്റെ മറുപടിയില് അമ്പരക്കുന്ന വാസവദത്ത വീണ്ടും 

അദ്ദേഹത്തിനോടുള്ള ്രണയത്താല് തോഴിയെ അയക്കുന്നു. എന്നാല് മനംമാറ്റമു 

ണ്ടാവാതെ ഉപഗുപ്തന് അതിനെ നിരസിക്കുകയാണ്. ഈ സമയത്ത് ആ 

നാട്ടിലെ ഒരു തൊഴിലാളിനേതാവും വര്ത്തക്രപമാണിയും ഒരേസമയം വാസവദ 

ത്തയോട് പ്രണയാഭ്യര്ത്ഥനയുമായെത്തി. കുറച്ചുനാള് രണ്ടുപേരെയും മറച്ചുപിടി 

ച്ചുകൊണ്ട് കാര്യങ്ങള് കൈകാര്യം ചെയ്ത അവള്ക്ക് ആരെയാണ് കുടെ 

നിര്ത്തേണ്ടതെന്നകാര്യത്തില് ധര്മ്മസങ്കടമുണ്ടാവുകയും ധനത്തോടുള്ള 

ആര്ത്തിയുടെ ഭാഗമായി വര്ത്തക്രപമാണിയെ കുടെനിര്ത്താന് തീരുമാനി 

ക്കുകയുമുണ്ടായി. പിന്നീട തൊഴിലാളിനേതാവിനെ കൊലപ്പെടുത്തി ചാണകക്കുഴി 

യില് പുഴ്ത്തുകയും വര്ത്തക്രമാണിയെ സ്വീകരിക്കുകയും ചെയ്തു. എന്നാല് 

വിവരമറിഞ്ഞ അധികാരികള് വാസവദത്തയെ പിടികൂടി ശിക്ഷവിധിച്ചു. എല്ലാ 

അവയവങ്ങളും വെട്ടിനീക്കി ചുടുകാട്ടില് തള്ളിയ വാസവദത്തയുടെ അടുത്തേ 

ക്കാണ് ഉപഗുപ്തന് വരുന്നത്. അദ്ദേഹം പറയുന്നു നിന്റെ സനന്ദര്യത്തില്മോഹി 

ചുല്ല ഞാന് വന്നതെന്നും ബാഹൃസനന്ദര്യത്തേക്കാള് ആന്തരികസനന്ദര്യത്തിനാണ് 

്രാധാന്യമെന്നുമുള്ള തത്ത്വത്തെയാണ് നീ മനസ്സിലാക്കേണ്ടതെന്നും പറയുന്നു. 

ഉപഗുപ്തന് വാസവദത്തക്ക് ബുദ്ധമതതത്ത്വങ്ങള് ഉപദേശിച്ചു കൊടുക്കുന്നു. 

അത് കേട്ട് മനം മാറി ആത്മശാന്തിനേടിയവളായിട്ടാണ് വാസവദത്തയുടെ മരണം. 

പട്ടമഹിഷിയെപ്പോലെ തിളങ്ങിയ വാസവദത്തയാണ് അവസാനം ചുടുകാ 

ട്ടില് രക്തംവാര്ന്ന്, ശക്തിക്ഷയിച്ച് ശുന്യാവസ്ഥയില് കിടക്കുന്നത്. 

“നമസ്കാരമുപഗുപ്ത, വരികഭവാന് നിര്വ്വാണ- 

നിമഗ്നനാകാതെ വീണ്ടും ലോകസേവയ്ക്കായ്; 

പതിതകാരുണികരാം ഭവാദ്യശ്യസുതന്മാരെ 

ക്ഷിതിദേവിക്കിന്നു വേണമധികം പേരെ. ”? 

അവസാനം മൃതദേഹം ചിതയില് ദഹിപ്പിച്ചിട്ടു ഉപഗുപ്തന് യാത്രയാകുന്നസമ 

യത്ത് കവിയുടെ ദര്ശനപരതയാണ് ഈ വരികളിലൂടെ പുറത്തുവരുന്നത്. 
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4.2.11 ശ്രീബുദ്ധചരിതം 

എഡ്വിന് ആര്നോള്ഡിന്റെ “ലൈറ്റ് ഓഫ് ഏഷ്യ എന്ന കൃതിയുടെ 

വിവര്ത്തനമാണ് “ശ്രീബുദ്ധചരിതം”. ബുദ്ധന്റെ അടിസ്ഥാനതത്ത്വങ്ങളും ജീവിതക 

ഥയും സമഗ്രമായി പ്രതിപാദിക്കുന്ന കൃതിയാണ് “ലൈറ്റ് ഓഫ് ഏഷ്യ”. എട്ട സര്ഗ്ഗ 

ങ്ങളായി നിരന്നുകിടക്കുന്ന ഈ കൃതിയുടെ അഞ്ച്സര്ഗ്ഗങ്ങള് മാത്രമാണ് 

ആശാന് വിവര്ത്തനം ചെയ്തത്. 1904-ല് ആണ് ആശാന് ഇതിന്റെ വിവര്ത്തനം 

ആരംഭിക്കുന്നത്. ആശാന് ബുദ്ധനോടും അദ്ദേഹത്തിന്റെ ആദര്ശങ്ങളോടുമുള്ള 

്രകടമായ താല്പര്യമാണ് ഇതിനു വിഷയമായിത്തീര്ന്നത്. കിളിപ്പാട്ട രീതിയി 

ലുള്ള വിവര്ത്തനമാണ് ആശാന് “‘ശ്രീബുദ്ധചരിത ത്തില് സ്വീകരിച്ചിരിക്കുന്നത്. 

സിദ്ധാര്ത്ഥന്റെ ജനനവും തുടര്ന്നുവരുന്ന ജീവിതസംഭവങ്ങളെയും വ്യക്ത 

മാക്കുന്ന സന്ദര്ഭങ്ങള് ഉള്ക്കൊള്ളുന്ന “ശ്രീബുദ്ധചരിത ത്തില് ബുദ്ധനെ അവത 

രിപ്പിക്കുന്ന കവിയുടെ മനസ്സിന്റെ പ്രകടമായ ചിത്രമാണ് നിറഞ്ഞുനില്ക്കുന്നത്. 

“ഭഗവന്, ഭവമുക്തിദായകന്, ബുദ്ധന്തന്റെ 

നിഗ്നരത്നം ജയിച്ചിീടുന്നു സര്വ്വോത്തമം 

ജഗതീപതിസുതന് വിശ്രുതന് സിദ്ധാര്ത്ഥനു 

ജഗത്തില് മൂന്നിങ്കലുമാരുള്ളു സമാനന്മാര് 

സര്വ്വപൂജിതന്, സാക്ഷാല് സര്വ്വജ്ഞന്, സര്വ്വോത്തമന് 

സര്വ്ൃഭൂതൈകദയാവാരിധി തപോനിധി 

നിര്വാണത്തെയുമിഹ നിത്യമാം ധര്മ്മത്തെയും 

നിര്വ്വാദമകമലിഞ്ഞരുളും ദിവ്യാചാര്യന്* 

എന്ന നാമസങ്കീര്ത്തനത്തോടെയാണ് കാവ്യം ആരംഭിക്കുന്നത്. സിദ്ധാര്ത്ഥശനത 

മന് എല്ലാ സുഖസനകര്യങ്ങളോടും കൂടി കൊട്ടാരത്തില് ജീവിച്ചുപോന്നെങ്കിലും 

എല്ലാവരോടും സ്നേഹവും കാരുണ്യവും നിലനിര്ത്തി. അദ്ദേഹത്തിന്റെ മനസ്സ് 

ഒട്ടേറെ സങ്കീര്ണ്ണതകളിലുടെയാണ് കടന്നുപോയത്. പിന്നീട ഈ സങ്കീര്ണ്ണബോ 

ധത്തില്നിന്നും ഉടലെടുത്തചിന്തകളുമായി ജീവിതയാഥാര്ത്ഥയങ്ങളിലേക്ക് പ്രവേ 

ശിക്കുകയും ചെയ്തു. സിദ്ധാര്ത്ഥന്റെ മനസ്സിലെ വ്യാധികളിലൂടെയാണ് കാവ്യം 

ആരംഭിക്കുന്നത്. മനുഷ്യജീവിതത്തിന്റെ വ്യര്ത്ഥമായതലങ്ങളില് നിന്നുകൊണ്ട് 

അനുഭവിക്കേണ്ടിവരുന്ന ദുഃഖങ്ങളെക്കുറിച്ചുള്ള ചിന്തയോടെ ഇരിക്കുന്ന 
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സിദ്ധാര്ത്ഥന്റെ ജീവിതഗതികളിലൂടെയാണ് ഒന്നാംകാണ്ഡത്തിലെ വിവരണങ്ങള് 

സാധ്യമാകുന്നത്. 

സര്വ്വസുഖസാകര്യങ്ങളോടെയും ജീവിക്കുന്ന സിദ്ധാര്ത്ഥന്റെ യവ്വൃവനകാ 

ലവും വിവാഹവും അതിനുശേഷമുള്ള ജീവിതാവസ്ഥകളുമാണ് രണ്ടാംകാണ്ഡ 

ത്തില് പ്രതിപാദിക്കുന്നത്. യഥാര്ത്ഥലോകത്തെ തിരിച്ചറിഞ്ഞ സിദ്ധാര്ത്ഥന്റെ മന 

സ്റ്റില് രോഗി, മരണം, വൃദ്ധന് എന്നിവരിലൂടെ കണ്ടെത്തിയ ക്ഷണികജീവിത 

ത്തിന്റെ നിരര്ത്ഥകതയാണ് അവശേഷിക്കുന്നത്. ജീവിതത്തിന്റെ ക്ഷണികമായ 

അവസ്ഥകളെ തിരിച്ചറിഞ്ഞ സിദ്ധാര്ത്ഥന്റെ മനസ്സില്നിന്നും ഉടലെടുത്ത അസ്വ 

സ്ഥചിന്തകളിലൂടെയാണ് ഈ ഭാഗം കടന്നുപോവുന്നത്. 

“മര്ത്യരേ വൃദ്ധരാക്കും കാലമാം ഘാതകന്റെ 

ഹസ്തത്തില്നിന്നീ സ്നേഹരസത്തെ രക്ഷിക്കുവാന് 

ഉത്തമോപായമെന്നും കാണാതെയുഴന്നെന്റെ 

ചിന്തമിന്നേകാഗ്രമായ് ചിന്തചെയ്യുന്നു കാന്തേ” 

ഇത്തരത്തില് അസ്വസ്ഥമായ മനസോടെ ജീവിക്കുന്ന സിദ്ധാര്ത്ഥന്, എല്ലാ ലകി 

കസുഖങ്ങളും ഉപേക്ഷിച്ച് കൊട്ടാരം വിട്ട ഇറങ്ങി. രാജകൊട്ടാരത്തിലാകെ ദുഃഖം 

തളംകെട്ടി നിന്നു. സന്യാസവേഷം സ്വീകരിച്ച് നടന്നകലുന്ന സിദ്ധാര്ത്ഥന് യാതന 

കളിലൂടെയും പീഡകളിലുടെയും സഞ്ചരിച്ച് സര്വ്വചരാചരങ്ങള്ക്കും മുക്തിലഭി 

ക്കുന്ന ഭിക്ഷുവായിത്തീരുകയും ബോധോദയം ലഭിക്കുന്നതിനായി തപസ്സില് 

ഏര്പ്പെടുകയും ചെയ്തു. 

ശ്രീബുദ്ധൻ എന്ന വ്യക്തിത്വത്തെ പരിചയപ്പെടുത്തുന്നതിലൂടെ ഉദാത്ത 

മായ ആശയരരയോഗവും ആദരണീയമായ മനസ്സും വ്യക്തമാക്കുന്ന കവിയുടെ 

ബുദ്ധദര്ശനസംബന്ധിയായ തത്ത്വസംഹിതയാണിവിടെ വ്യക്തമാവുന്നത്. 

ആശാന്റെ മനുഷ്യജന്മ ആദര്ശത്തിനുപിന്നില് നിലനില്ക്കുന്ന ബുദ്ധകാഴ്ചപ്പാടു 

കളെയാണ് ശ്രീബുദ്ധചരിതം വിവര്ത്തനത്തിലൂടെ വ്യക്തമാക്കപ്പെടുന്നത്. അതാ 

യത് ബുദ്ധദര്ശനങ്ങള് ആശാന് കവിതയുടെ ചൈതന്യമായി നിലനില്ക്കുന്നു. 
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4.2.2 ഉള്ളൂര് കവിതകളിലെ ബുദ്ധപരിസരം 

ബുദ്ധദര്ശനസംബന്ധിയായ ഐതിഹ്യങ്ങളെ ഉള്പ്പെടുത്തിക്കൊണ്ട് മഹാ 

കവി ഉള്ളൂര് രചിച്ച കവിതകളാണ് ‘കപിലവസ്തുവിലെ കര്മ്മയോഗി”, “മിഥ്യാപ 

വാദം, 'ദിവ്യസാന്ത്വനം' തുടങ്ങിയവ. 

“കപിലവസ്തുവിലെ കര്മ്മയോഗി” എന്ന കവിതയില് തന്റെ ദാര്ശനികപ 

ദ്ധതിയിലൂടെ ലോകത്തിന് മൊത്തം വെളിച്ചമായിത്തീര്ന്ന ബുദ്ധന്റെ കാരുണ്യ 

മാണ് ആവിഷകരിക്കപ്പെടുന്നത്. 

“മൈത്രിയാം ഗായത്രീമന്ത്ത്തില് മാഹാത്മ്യം 

ധാത്രിയിലോതിജ്ജനത്തിനെല്ലാം 

കാപഥം കൈവിടാന് ദേശികനായിത്തീര്ന്ന 

കപിലവസ്തുവിന് കര്മ്മയോഗി 

ഏകാകിയായ് നദീതീരത്തിരിക്കുന്നു 

ലോകാഭ്യുപപത്തിബദ്ധദീക്ഷന് 

എപ്പോഴും ശകാരിക്കാന്വേണ്ടിമാത്രം ബുദ്ധനെ സന്ദര്ശിക്കുന്ന വ്യക്തിയുടെ 

ജീവിതതലത്തിലുടെയാണ് ഈ കവിതയുടെ ഇതിവ്യത്തഘടന നിലനില്ക്കുന്നത്. 

“ബുദ്ധ! മതിനിന്നബദ്ധച്ചിരി, യിതെ- 

ന്തുത്തരം മുട്ടിയാല് കൊഞ്ഞനമോ? 

വാവാ നമുക്കല്പം വാദിച്ചുനോക്കീടാം 

നീ വാ തുറന്നൊന്നു കണ്ടോട്ടേ ഞാന് 

എന്നായ് മടുത്തൊരെതിരാളി; ബുദ്ധനോ 

തിന്നാന് ചലിയാതെ മുന്നെപ്പോലെ”" 

ഇവിടെ കാരുണ്യവും നന്മയുംകൊണ്ട് എത്തിപ്പിടിക്കാവുന്ന മനസ്സിന്റെ വിവിധതല 

ങ്ങളെ വ്യക്തമാക്കുന്നു. 

ദേവദത്തന്റെ സ്വഭാവഘടനയിലുടെ ബുദ്ധന്റെ മഹത്വവും തുടര്ന്നങ്ങോ 

ടുള്ള ജീവിതഗതിയെയും പരാമര്ശിക്കുന്ന കവിതയാണ് “'മിഥ്യാപവാദം”. മഗധ 

രാജാവിന്റെ മുന്നിൽ ആണിനെ പെണ്വേഷം കെട്ടി എത്തിക്കുകയും ബുദ്ധന് 
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മാനഭംഗപ്പെടുത്തിയ വ്യക്തിയാണ് താനെന്ന് തുറന്ന് സമ്മതിക്കുകയും ചെയ്യുന്ന 

മനുഷ്യന്റെ മാനസികതലങ്ങളാണ് ഇവിടെ വ്യക്തമാകുന്നത്. സത്യം മനസ്സിലാ 

ക്കിയ ബുദ്ധന് കുറ്റം ചെയ്ത ആളെ കടുത്തശിക്ഷയില് നിന്ന് ഒഴിവാക്കാന് ആവ 

ശൃപ്പെടുന്നു. 

““എള്ളിടയായ് നുറുക്കുവനിവരെ ഞാന് എന്നുചീറി 

പളളിയുടവാളുലച്ചു പായും നൃപനെ 

അരുതെന്നു തടുത്തകൊണ്ടഹണാര്ഹനര്ഹദ്ദേവ- 

നഹിംസാധര്മ്മോപജ്ഞാതാവരുളി ചെയ്തു. 

അരുതരുതപരര്തന്നപകാരം ആത്മഘാതം, 

ഒരു പൊല്തുണിതുതാങ്ങിയുലകു നില്പ്പൂ.” 

സാര്വൃവലാകികമായ സ്നേഹമാണ് മനുഷ്യജന്മത്തിന്റെ പൊതുസത്ത എന്ന അടി 

സ്ഥാനതത്ത്വത്തെ വ്യക്തമാക്കിക്കൊണ്ട് ബുദ്ധന് അവരുടെ രക്ഷയ്ക്കെത്തുന്നു. 

4.2.8 വള്ളത്തോള് കവിതകളും ബദ്ധമണ്ഡലവും 

ആധുനിക കാലത്തെ ജീവിതരീതികളില് വിവിധതരത്തിലുള്ള അടിമത്തം 

തുടര്ന്നുകൊണ്ടിരിക്കുന്നു. സമകാലിക്രപശ്നങ്ങളെ വ്യക്തമാക്കുന്ന കവിതകള് 

രചിച്ച വ്യക്തി എന്ന നിലയില് വള്ളത്തോളിന്റെ രചനകള് സമകാലിക്രപസക്തി 

യുള്ള വായനകളെയാണ് സാധ്യമാക്കിത്തീര്ക്കുന്നത്. മഹാകവിയായി അറിയപ്പെ 

ടുന്ന കവിക്ക് എന്നും ഉണര്വ്വേകുന്ന വിഷയമായിരുന്നു സ്വാതന്ത്ര്രവും അതു 

പോലെ ദേശത്തിന്റെ മോചനവും ദേശീയതയുമെല്ലാം. സ്വാതന്ത്യഗായകന് എന്ന 

റിയപ്പെടുന്ന കവി തന്റെ “സാഹിതൃമഞ്ജരി” എന്ന കവിതാസമാഹാരത്തിലൂടെ 

ജീവിതത്തിന്റെ എല്ലാ രംഗങ്ങളെയും ഉള്പ്പെടുത്തിക്കൊണ്ടുള്ള രചനാതലമാണ് 

സ്വീകരിച്ചത്. 1912 മുതല് 1958 വരെയുള്ള കാലഘട്ടത്തില് എഴുതിയിട്ടുള്ള കവിത 

കളാണ് സാഹിത്യമഞ്ജരിയില് ഉള്പ്പെടുത്തിയിരിക്കുന്നത്. ജീവിതത്തിന്റെ 

യാഥാര്ത്ഥബോധ്യങ്ങളെ വ്യക്തമാക്കുന്ന ഈ കവിതകള് വ്യത്യസ്തതരത്തി 

ലുള്ള വീക്ഷണങ്ങളെ ഉള്ക്കൊണ്ട് മുന്നേറുന്നു. 

സമൂഹത്തിലെ എല്ലാ തരത്തിലുള്ള അനീതികള്ക്കെതിരെയും പോരാടിയ 

കവി തന്റെ പല കവിതകളിലൂടെയും അന്ധവിശ്വാസങ്ങള്ക്കും അനാചാര 
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ങ്ങള്ക്കും എതിരെ ശബ്ദമുയര്ത്തി. “ശുദ്ധരില് ശുദ്ധന്”, “ജാതിപ്രഭാവം', “ഒരു 

തോണിയാത്ര്, “പാപമോചനം തുടങ്ങിയ കവിതകള് ഇതിനു തെളിവുനല്കുന്നു. 

പാരമ്പര്യജീര്ണ്ണഞ ഉള്ക്കൊള്ളുന്ന ജാതിചിന്തയും അയിത്തത്തെയും 

എതിര്ത്ത സമുഹനീതിയെക്കുറിച്ച് ബോധവാനായ കവി സമഭാവനയെ 

ഉണര്ത്തുക എന്ന ലക്ഷ്യത്തെ മുന്നിര്ത്തിയാണ് തന്റെ കവിതാരചനയെ നോക്കി 

കണ്ടത്. “ഒരു തോണിയാത്ര എന്ന കവിതയില് കവി ഇപ്രകാരം പറയുന്നു; 

““അനര്ത്ഥഗര്ത്തങ്ങളിലാണ്ടുതന്നേ 

കിടക്കണം പോലിവര് കീടതുല്യം 

വേദേതിഹാസാദി വിഭക്തിയെല്ലാം 

മേല്ജാതിതന് പൈത്യകമാണുപോലും”* 

എന്ന് ജാതിയുടെ അസമത്വത്തെ വ്യക്തമാക്കുന്നുണ്ട. സവര്ണ്ണനായ കവിയോട് 

തോണിയാത്രയില് സഹയാത്രികനായ അധഃകൃയതന് രാമായണം വായിക്കാനുള്ള 

അനുവാദം ചോദിക്കുന്ന സംഭവമാണ് ഈ കവിതയുടെ ഇതിവ്ൃത്തപശ്ചാത്തല 

മായി നില്ക്കുന്നത്. 

സമൂഹത്തില് നിലനില്ക്കുന്ന ജാതിയുടെ കൊടും ക്രൂരതകളെപ്പറ്റി വ്യക്ത 

മാക്കുന്ന കവിതയാണ് “ജാതിപ്രഭാവം'. മുന്തിയ തറവാട്ടിലെ പെണ്കുട്ടി ഹീനജാ 

തിക്കാരനെ പ്രണയിച്ച, തറവാട്ടില് നിന്ന് ഇറങ്ങിപ്പോയി അയാളുടെ കൂടെ 

ജീവിതം തുടങ്ങുകയും കുറച്ചുനാള് കഴിഞ്ഞ് ഭര്ത്താവിന്റെ രോഗംമൂലം മുഴുപട്ടി 

ണിയായ അവള് ഭിക്ഷാടനത്തിനിറങ്ങുകയും ചെയ്യുന്നു. ഭിക്ഷക്കുവേണ്ടി അവ 

ളുടെ തറവാട്ടിൽ എത്തിയ പെണ്കുട്ടിയുടെ ദൈനൃയതയില് പരിഹസിക്കുന്ന ആളു 

കളുടെ മനോഭാവത്തിനെതിരെ ശക്തമായ വാദമുഖങ്ങള് അവതരിപ്പിക്കുകയാണ് 

ഇവിടെ. 

““ആരിതാ-ചച്ചാടിപ്പോയ ചേട്ടയോ-തറവാട്ടിന് 

പേരിനും പെരുമയ്ക്കും പരിക്കുതട്ടിച്ചവള്- 

ആട്ടിയോടിപ്പിന് ചിക്കെന്നാങ്ങളമാരേ; കരം- 

നീട്ടിടായ്കനുകമ്പയെങ്ങോ പോയലിയട്ടെ ” 
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ജാതിയുടെ പേരില് നിലനില്ക്കുന്ന നീചമായ ആചാരങ്ങളുടെ നേര്ക്കുള്ള 

്രതിഷേധസ്വരമാണ് ഈ കവിതയിലൂടെ പുറത്തുവരുന്നത്. 

നായരുടെ വീടിനു തീ പിടിച്ചപ്പോള് തീ കെടുത്താന് എത്തിയ ആളുക 

ളുടെ കൂട്ടത്തില് എത്തിയ താഴ്ന്ന ജാതിയിലുളളവരോട് ഗൃഹനാഥന് പറയുന്നത്; 

നിങ്ങള് കേറിയാല് വീടും കിണറുമെല്ലാം അശുദ്ധിവരും അതുകൊണ്ട് തീ 

പടര്ന്നാലും ്രശ്നമില്ലെന്നാണ്. “ശുദ്ധരില് ശുദ്ധന്” എന്ന കവിതയിലാണ് ഇത്ത 

രമൊരു ഇതിവൃത്തം അടങ്ങിയിരിക്കുന്നത്. ആഭിജാത്ൃത്തിന്റെയും സവര്ണ്ണമേ 

ധാവിത്വത്തിന്റെയും കരുത്ത് താഴെക്കിടയിലുള്ളവരുടെ നേര്ക്ക് പ്രയോഗിക്കുന്ന 

തിന്റെ അര്ത്ഥശ്യുന്യതയാണ് ഇവിടെ അവലോകനം ചെയ്യപ്പെടുന്നത്. 

““നീറെങ്കില് നീറാവട്ടെ വീടെല്ലാം; നിലവിട്ടു 

കേറിയെന് കിണറു തൊട്ടശുദ്ധമാക്കായ്കെ, ന്നാന് 2° 

എന്ന് പറയുന്ന ഗൃഹനാഥനെതിരെ പ്രതിഷേധസ്വ്വരരമാണ് പിന്നീട് ഉയര്ന്നു 

കേള്ക്കുന്നത്. 

“നായരേ ഭവാന്തന്നെ ശുദ്ധരില്ഷ്കുദ്ധന്; വീടു- 

പോയാലെന്ത,നര്ഗ്ഘമാം ജാതിയെ രക്ഷിച്ചല്ലോ!”?: 

എന്ന് പറയുന്ന കവിയുടെ വാക്കുകള് ജാതിയുടെ ഘടനയെ പ്രോത്സാഹിപ്പി 

ക്കുന്നവര്ക്കനേരെയുള്ള പ്രതിഷേധമാണ്. അന്നത്തെ കാലഘട്ടത്തിന്റെ ആചാരമ 

ര്യാദകള്ക്കെതിരെയുള്ള കടന്നുകയറ്റത്തെ വ്യക്തമാക്കുന്നതിലൂടെ കാലത്തിന്റെ 

അനിവാര്യമായ ജീവിതരിീതികളിലേക്കുള്ള മാറ്റത്തെക്കൂടി അടയാളപ്പെടുത്തുന്ന 

ഈ കവിതകള്, സാമൂഹികപശ്വാത്തലം ജീവിതചര്യയായിമാറേണ്ടുന്ന മുന്നൊരു 

ക്കങ്ങളെ വ്യക്തമാക്കുന്നു. കാലഘട്ടത്തിന്റെ തീവ്വമായ മുന്നേറ്റങ്ങളെ അടയാള 

പ്പെടുത്തുന്ന രചനകളായി ഇത് മാറിത്തീര്ന്നു. 

സമൂഹത്തിലെ ജീര്ണതയുടെ നേര്ക്കുള്ള ഉന്മൂലമായി നിലനിര്ത്തപ്പെ 

ടുന്ന കാവ്യസന്ദര്ഭങ്ങളുടെ രചനകളിലൂടെ അനാചാരത്തിനും അയിത്തത്തിനുമെ 

തിരെ ശബ്ദമുയര്ത്തിയ കവിയുടെ മനോഭാവമാണ് വ്യക്തമാകുന്നത്. 
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ആധുനികകവിത്രയങ്ങളില് ഇന്ത്യയിലെ ദേശീയ(്രസ്ഥാനങ്ങളോടുള്ള 

ആഭിമുഖ്യം ഏറ്റവുമധികം പുലര്ത്തുകയും സ്വാതന്ത്രയസമരവുമായി നേരിട്ട 

ബന്ധം സ്ഥാപിക്കുകയും ചെയ്ത വ്യക്തിയാണ് മഹാകവി വള്ളത്തോള് നാരായ 

ണമേനോൻ. വിദേശഭരണത്തിനെതിരെ തന്റെ നയങ്ങളെ വ്യക്തമാക്കിയ അദ്ദേഹം 

“എന്റെ ഗുരുനാഥന് എന്ന കവിതയിലൂടെ ബുദ്ധന്റെ അഹിംസയുള്പ്പെടെയുള്ള 

സദ്ഗുണങ്ങളെപ്പറ്റി വ്യക്തമാക്കുന്നു. ബുദ്ധമതവിഷയത്തെ ഉള്ക്കൊള്ളിച്ചുണ്ടായ 

അദ്ദേഹത്തിന്റെ മറ്റുരവനകളാണ് “നാഗില്, “അച്ഛന്റെ ചാത്തം, “ബുദ്ധഗീതം', 

“മണല്കാറ്റ് തുടങ്ങിയവ. 

ബുദ്ധപുരാണകഥയെ ഇതിവൃത്തമാക്കിക്കൊണ്ട് രചന നിര്വ്വഹിച്ച കൃതി 

യാണ് “നാഗില്”. “ജീവിതത്തെയും അതിലെ സുഖങ്ങളെയും സ്നേഹിച്ചിരുന്ന 

വള്ളത്തോള്, ഈ കവിതയില്, വിവാഹത്തലേന്ന് ബുദ്ധഭിക്ഷുണിയായിത്തീര്ന്ന 

യുവതിയെ പ്രശംസിക്കുകയാണ് ചെയ്യുന്നതെന്ന് നാഗിലയെക്കുറിച്ച് പവനന് 

അഭിപ്രായപ്പെടുകയുണ്ടായി.”2 വിവാഹംകഴിഞ്ഞ നിമിഷത്തില് തന്നെ ബുദ്ധഭി 

ക്ഷുവായിത്തീര്ന്ന ഭര്ത്താവിന്റെ പ്രവര്ത്തിയാണ് അവളുടെ മനംമാറ്റത്തിന് കാര 

ണമായിത്തീര്ന്നത്. ചെറുപ്പത്തില് ബുദ്ധസന്യാസിയായിത്തീര്ന്ന ഭവദത്തന് 

തന്റെ സഹോദരനായ ഭവദേവനെ സന്യാസത്തിന്റെ ശ്രേഷ്ഠതയെക്കുറിച്ച് ഉപദേ 

ശിക്കുന്നു. ബുദ്ധസംഘത്തില് ചേര്ന്ന ഭവദേവന് സന്യാസമാര്ഗ്ഗങ്ങളനുസരി 

ക്കാന് കഴിയാതെ പരാജയപ്പെട്ട ഭാര്യയായ നാഗില സമീപത്തേക്ക് തിരിച്ചെ 

ത്തുകയും വീട്ടിലെത്തിയപ്പോള് ഭിക്ഷുണിയായിത്തീര്ന്ന “നാഗില്്യെ കാണു 

കയും ചെയ്യുന്നു. ഗാര്ഹികജീവിതത്തെക്കുറിച്ചുള്ള ഭവദത്തന്റെ ആഗ്രഹം അവളെ 

അമ്പരിപ്പിച്ചു. നാഗില സന്യാസജീവിതത്തിന്റെ ശ്രേഷ്ഠതയെ ഭവദത്തന് വ്യക്തമാ 

ക്കിക്കൊടുക്കുന്നു. 

““ആ രാജേന്ദ്രകിരീട, മാ രമണീയാ,- 

ളാപൊന്മണിപ്പൈതൽല്-പ- 

ണ്ടാരാഹന്ത, വെടിഞ്ഞുവോ സകലവും 

സായൂജ്യമാമൊന്നിനായ്, 

പാരാതഗുരുവെ സ്മരിച്ചു തിരിയേ 

പോകൂ;തപോവിഘ്നമായ്- 
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ത്തീരായ്കത്മപതിക്കു നാഗില, കൃത്യാ 

ത്മാവേ, തവാനുഗ്രഹാല്! 23 

ഒരു സന്യാസിയെ സംബന്ധിച്ചു തന്റെ കഴിവുകളെ ഇല്ലാതാക്കുന്നതിനും 

വാക്കുതെറ്റിക്കുന്നതും മരണത്തിനു തുല്യമാണെന്ന് പറഞ്ഞുകൊണ്ടാണ് നാഗില 

ഭവദത്തനെ സന്യാസമാര്ഗ്ഗത്തിലേക്ക് തിരിച്ചുവിടുന്നത്. 

ബുദ്ധദര്ശനത്തിന്റെ നീതിനിഷ്ഠവുമായ സമൂഹത്തെക്കുറിച്ചുള്ള സങ്കല്പ്പ 

ങ്ങളെ വ്യക്തമാക്കുന്ന ഇതിവൃത്തത്തെ ഉള്ക്കൊള്ളുന്ന കവിതയാണ് “അച്ഛന്റെ 

ചാത്തം. ധനികനായ വൈശ്യന്റെ അച്ഛന്റെ ശ്രാദ്ധചടങ്ങിനിടയിലേക്ക് കടന്നുവ 

രുന്ന ചണ്ഡാലബാലന്റെ ദയനീയത വ്യക്തമാക്കുന്ന ഈ കൃതിയില് ജാതിവ്യ 

വസ്ഥ അനുഭവിക്കേണ്ടിവരുന്ന മനുഷ്യരുടെ പ്രതീകമായിത്തീരുന്ന ചണ്ഡാലബാ 

ലന്റെ മാനസികാവസ്ഥകളാണ് വ്ൃക്തമാക്കുന്നത്. 

““പാരിനെങ്ങാന് വേണ്ടി 

പൈതൃകച്ചെങ്കോലിനെ 

ദൂരത്തെക്കെറിഞ്ഞ തൃട്കൈ- 

ത്താരിന് തലോടലാല് 

ആരോഗ്യ സുഖാമൃതം 

പുരണ്ടപോലായ്ത്തീര്ന്നു 

ദാരുണകുഷഠവ്യാധക്ടിഷ്ടമക്കൃശഗാത്രം”? 

എന്നവരികളിലൂടെ ചണ്ഡാലനെ ആശ്വസിപ്പിക്കുകയും മുറിവുകള് വൃത്തിയാക്കു 

ന്നതുമായ ബുദ്ധന്റെ ചിത്രമാണ് വ്യക്തമാക്കുന്നത്. 

അച്ഛന്റെ ചാത്തം (പമാണിച്ചുള്ള ചടങ്ങുകളുടെ കൂട്ടത്തില് ചണ്ഡാലനോട 

കാണിച്ച ക്രൂരതയുടെ മുഖം വ്യക്തമാക്കുന്ന ബുദ്ധന് ജാതിവെറിയുടെ 

ക്രൂരതയെയും ആചാരവിശ്വാസങ്ങളെയും കടന്നാക്രമിക്കുന്നു. 

““ദീനരക്ഷയ്ക്കായ് നീക്കിവയ്ക്ക നീ പിതാവിന്റെ 

പീതമാം പിശുക്കിനാല്ക്കൈവന്ന കുബേരത്വം 

ദാനവര്ജ്ജിതമായ ദുഷ്ടസമ്പത്തിന്ഭാരാല്- 

ഞാനധഃപതിച്ച നിന്നച്ഛന്നാണിച്ഛണ്ഡാലന് 
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എന്ന് വെളിപ്പെടുത്തുന്ന ബുദ്ധവചനങ്ങള് കേട്ട ബുദ്ധന്റെ കാല്ക്കല് അഭയം 

പ്രാപിക്കുന്ന ധനികന് എല്ലാ സ്വത്തുക്കളും ദാനമായി നല്കി. സവര്ണ്ണമേധാവി 

ത്വത്തിന്റെ നീതിശാസ്ത്രത്തില് അടിയുറച്ചു വിശ്വസിച്ച ധനികന്റെ അഹങ്കാരമനഃ 

സ്ഥിതിക്കെതിരെയുള്ള തിരിച്ചടിയായിട്ടാണ് ബുദ്ധവചനങ്ങള് നിലനില്ക്കുന്നത്. 

സമൂഹത്തിലെ ജാതീയതക്കെതിരെയുള്ള പോരാട്ടങ്ങളുടെ സാധ്യതയെ ബുദ്ധനി 

ലൂടെ തുടര്ന്നുകൊണ്ടുപോവുന്നു. “സമൂഹത്തെ ഭിന്നിപ്പിക്കുന്ന ജാതിവ്യവസ്ഥ 

അവസാനിപ്പിക്കേണ്ടതിന്റെ ആവശ്യകത ഉനന്നിപ്പറയുന്ന ബുദ്ധന് സമൂഹത്തിനു 

മേല് നമ്മള് തന്നെ അടിച്ചേല്പ്പിക്കുന്ന അസമത്വവും അനൈക്യവും കാരണം 

രാജ്യത്തിന് ഇപ്പോള് കഷ്ടകാലമാണ് എന്നും (പഖ്യാപിക്കുന്നു. "2 

ചിനക്കാരന് ബുദ്ധസന്യാസി യുവാന്ച്യാങ് കാളിപുജക്കാരുടെ പിടിയില് 

നിന്നു രക്ഷപ്പെട്ട കഥപറയുന്ന കവിതയാണ് “മണല്കാറ്റ്. 

““അന്ധവിശ്വാസത്തിന് ദുശ്ചേഷ്ടിതമിതു കണ്ട 

സന്ധ്യതന് നെടുവീര്പ്പാം കാറ്റങ്ങു പെരുമാറീ, 

നീരിലങ്ങിങ്ങാകാശത്തുടുപ്പു നിഴലിച്ചു, 

ചോരചിന്നയപോലായ്ത്തുടിച്ചു ഗംഗാഹൃത്തും! 

നിര്ജ്ജനം നദീതീരം, നിസ്സാഹായനിപ്പാമ്ഥന്; 

നിഷ്ഠുരരുടെ ഖണ്ഡഗം കര്മ്മവ്യാപൃതവുമായ്”? 

സന്യാസിയെ പിടികുടി കാളിക്ക് ബലിനല്കാന് തുടങ്ങുന്ന സമയത്ത് ശക്തമായ 

കാറ്റുവീശുകയും കണ്ുുകാണാതായിത്തീര്ന്ന ആളുകളുടെ അവസ്ഥയെ വ്യക്തമാ 

ക്കുകയും ചെയ്യുന്ന കവിതയില് മണല്ക്കാറ്റിന്റെ സ്വാധീനം ബുദ്ധന്റെ ശക്തികാ 

രണം ഉണ്ടായതാണെന്ന കണ്ടെത്തലാണ് നിലനില്ക്കുന്നത്. 

ദേശീയതയുടെ പ്രബുദ്ധമായ വികാരവിചാരങ്ങളെ തന്റെ കവിതകളിലൂടെ 

പുര്ണ്ണമായ അര്ത്ഥത്തില് ഉള്ക്കൊണ്ട മഹാകവിയെയാണ് ഈ രചനകളുടെ 

യെല്ലാം ഇതിവ്യത്തപശ്വാത്തലത്തില് നാം കാണുന്നത്. വര്ത്തമാനകാലജീവിത 

പരിസരത്തില് ഇത്തരമൊരു വായന നിലനില്ക്കേണ്ടതിന്റെ ആവശ്യകതയെ 

വ്യക്തമാക്കുകയും ജാതിയെക്കുറിച്ചും അടിമത്തത്തെക്കുറിച്ചും നിലനില്ക്കുന്ന 

ബോധ്യങ്ങളെക്കുറിച്ച അടയാളപ്പെടുത്തുകയും ചെയ്യുന്നു. സമഗ്രമായ ജീവിത 
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ദര്ശനത്തെ ഉള്ക്കൊള്ളുന്ന ഇതിവൃത്ത രൂപീകരണത്തിലാണ് കവിയുടെയും 

കവിതയുടെയും നിലനില്പ്പ്. 

മനുഷ്യജന്മത്തെ വിശുദ്ധവും മഹത്തരവുമാക്കി തീര്ക്കുന്ന ബുദ്ധദര്ശന 

കാഴ്ച്പ്പാടുകളോട തെളിഞ്ഞും തെളിയാതെയും വച്ചുപുലര്ത്തിയ ആഭിമു 

ഖ്യമാണ് വള്ളത്തോളിന്റെ സ്വാതന്ത്രയസങ്കല്പത്തിലും മതത്തെയും ധര്മ്മ 

ത്തെയും കുറിച്ചുള്ള കാഴ്ചപ്പാടുകളിലും നിലനില്ക്കുന്നത്. ഇങ്ങനെ സാമൂഹിക 

മായ ഉണര്വ്വിന്റെ പശ്ചാത്തലത്തില് നിന്നുകൊണ്ട് വള്ളത്തോളിന്റെ രചനകളുടെ 

പുനര്വായനസാധ്യമാകുന്നു. സാമൂഹികശാസ്ത്രപരമായ ഇത്തരം കാഴ്ചകള് 

വായനകളുടെ വിവധതലത്തിലേക്കുള്ള കടന്നുകയറ്റത്തെ ബോധ്യപ്പെടുത്തുന്നു. 

സമകാലിക ജീവിതത്തിന്റെ പ്രസക്തിയെ വ്യക്തമാക്കുന്ന ഇത്തരം രചന 

കള് സാംസ്കാരികനവോത്ഥാനത്തെ രൂപപ്പെടുത്തുന്ന സന്ദര്ഭങ്ങളെ നില 

നിര്ത്തുന്നു. അങ്ങനെ വര്ത്തമാന കാലജീവിതത്തിന്റെ തുടര്ച്ച സാധ്യമാകുന്നിട 

ത്താണ് വള്ളത്തോളിനെപ്പോലുള്ള ആധുനിക കവികളുടെ രചനകളുടെ പ്രസ 

ക്തി. സാമൂഹ്യപരിഷ്കരണ പ്രസ്ഥാനത്തിന്റെ ഉര്ജ്ജമായി നിലനിന്ന ഭാവുകത്വ 

്രസ്ഥാനങ്ങളിലേക്കുള്ള തിരിച്ചു പോക്കിനെ അടയാളപ്പെടുത്തുന്ന സന്ദര്ഭമാണ് 

ഇന്നുള്ളത്. അതിലൂടെയാണ് സമകാലികവായനകളുടെ തുടര്ച്ച നില 

നില്ക്കുന്നത്. ബുദ്ധഭാവുകത്വത്തെ അടയാളപ്പെടുത്തുന്നതിനുവേണ്ടി ക്ഷേമേ 

ന്രന്റെ “ബോധിസത്ത്വാപദാനകല്പലത എന്ന കൃതിക്ക് വള്ളത്തോള് നല്കിയ 

പരിഭാഷയെ ഇവിടെ പഠനവിധേയമാകുന്നു. ബുദ്ധമതതത്ത്വങ്ങള് (പതിപാദിച്ചു 

കൊണ്ട് മലയാളത്തില് നിലനില്ക്കുന്ന പരിഭാഷകള് എണ്ണത്തില് കുറവാണെ 

ങ്കിലും “ബോധിസത്ത്വാപദാനകല്പലത'യുടെ കാവ്യഭംഗിയില് അതില്ലാതായിത്തീ 

രുന്നു. 

““ക്ഷേമേന്ദ്രന്റെ പുത്രന് സോമെന്ദ്രന് കൂട്ടിച്ചേര്ത്ത ഒരു പല്ലവമടക്കം നൂറ്റി 

യെട്ടു പല്ലവങ്ങള് ഉള്ക്കൊള്ളുന്നതും എണ്ണുറുപേജുകളായി പരന്നുകിടക്കുന്ന 

നാലായിരത്തോളം പദ്യങ്ങളുളളതുമായ ഈ മഹത്ഗ്രന്ഥം.”* അങ്ങനെ മലയാള 

ഭാവുകത്വത്തിന്റെ ജീവിതഘടനയില് മഹനീയസാന്നിധ്യമായി നിലകൊളളുന്നു. 
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4,2,3.1 ബോധിസത്ത്വാപദാനകല്പത - വള്ളത്തോള് 

മഹാകവി ക്ഷേമേന്ദ്രന് രചിച്ച സംസ്കൃതമഹാകാവ്യത്തിന് മഹാകവി 

വള്ളത്തോള് രചിച്ച മലയാള പരിഭാഷയാണ് ‘ശ്രീ ബോധിസത്ത്വാപദാനകല്പ 

ലത്. ശതാബ്ദങ്ങളുടെ പഴക്കമുള്ള ഈ മഹാകാവ്യത്തിന് ആദ്യമായുണ്ടായ പരി 

ഭാഷയാണിത്. ജാതകകഥകളുടെ സമുച്ചയമാണ് ക്ഷേമേന്ദ്രന്റെ കാവ്യം. അഞ്ഞുൂ 

റില്പ്പരരം ജാതകകഥകളുടെ സമുച്ചയമാണ് ഇതിലുള്ളത്. അഞ്ഞൂറില്പ്പരം ജാത 

കകഥകള് ഉള്ളതില് നൂറ്റിയൊന്ന് എണ്ണമാണ് കല്പ്പലതയില് ഉള്പ്പെടുത്തിയിരി 

ക്കുന്നത്. ബുദ്ധന്റെ ജീവിതകഥകളെ കാവ്യാത്മകമായി ആവിഷര്കരിക്കുന്ന ഒരു 

ഗ്രന്ഥമെന്ന നിലയില് ഈ കൃതി ആധുനികകാലത്ത് പ്രാധാന്യത്തോടെ നില 

നില്ക്കുന്നു. “ബുദ്ധനെയും ബുദ്ധമതത്ത്വങ്ങളെയും സംബന്ധിച്ച ഗ്രന്ഥങ്ങളുടെ 

വിവര്ത്തനങ്ങളില് പ്രഥമസ്ഥാനം അര്ഹിക്കുന്ന കൃതിയാണ് ക്ഷേമേന്ദ്രകവിയുടെ 

ബോധിസത്ത്വാപദാനകല്പലത. 5 ചരിത്രപരമായി ഒട്ടേറെ സവിശേഷതകള് 

ഉള്ക്കൊള്ളുന്ന ബരദ്ധഗ്രന്ഥം എന്ന നിലയില് ഈ കൃതി പ്രാധാനപ്പെട്ടതാണ്. 

“സംസ്കൃതസാഹിത്യചരി്രത്തിലെ ആരാധനീയനായ ഒരു സ്ഥാനത്തെ 

അലങ്കരിക്കന്ന മഹാകവിയാണ് ക്ഷേമേന്ദ്രന്. അദ്ദേഹത്തിന്റെ ഗ്രന്ഥമാണ് “ബോധി 

സത്ത്വാപദാനകല്പലത”. “ഭാരതമഞ്ജരി', രാമായണമഞ്ജരി, “ബ്ൃയഹല്കഥാമ 

ഞ്ജരി', “ദശാവതാരചരിതം', 'കവികണ്ഠാഭരണം', “സുവ്യത്തതിലകം', “ചിത്യ 

വിചാര ചര്ച്ച് മുതലായവയാണ് ക്ഷേമേന്ദ്രന്റെ കൃതികള്. 3° 

ലോകത്തിലെ പുരാതനവും ബൃഹത്തുമായ കഥാസമാഹാരങ്ങളെ ഉള് 

ക്കൊള്ളുന്നവയാണ് ബുദ്ധന്റെ പൂര്വ്വജന്മങ്ങളെ വ്യക്തമാക്കുന്ന ജാതകകഥകള്. 

പുനര്ജന്മസിദ്ധാന്തത്തിലൂടെ ബുദ്ധധര്മ്മപരമായ മാറ്റത്തെ സാധ്യമാക്കുന്ന 

തത്ത്വങ്ങളെയാണ് ഈ കഥകള് വ്ൃക്തമാക്കുന്നത്. ശ്രീബുദ്ധന് നേരിട്ട 

ബോധസത്വന്മാരോട് പറഞ്ഞ കഥകളുടെ പശ്ചാത്തലത്തില് നിന്നുകൊണ്ടാണ് 

ബുദ്ധന്റെ പൂര്വ്ൃജന്മങ്ങളെക്കുറിച്ചുള്ള അറിവ് നമുക്ക് ലഭിക്കുന്നത്. 

ലോകസാഹിത്യത്തില് എന്നും അത്ഭുതാവഹമായ പ്രതിഭാസമായി നില 

നില്ക്കപ്പെടുന്ന ഒന്നാണ് കഥകള്. പാശ്ചാതൃപനരസ്ത്യദേശങ്ങളില് ഒരു പോലെ 

വ്യാപരിച്ച ഈ സാഹിത്യരുപം ഒരോ കാലഘട്ടത്തിലും വൃത്യസ്തരുപങ്ങളുമായി 

ബന്ധം പുലര്ത്തുന്നു. സംഹിതകളിലും ്രാഹ്മണങ്ങളിലും ഉപനിഷത്തുക്കളിലും 
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പുരാണങ്ങളിലും ഇതിഹാസങ്ങളിലുമെല്ലാം തന്നെ ഈ ആഖ്യായികകള് നില 

നിലനില്ക്കുന്നു. “കഥാസരിത്സാഗരം', “നീതികഥകള്', “വിക്രമാദിത്ൃകഥകള്” 

എന്നിങ്ങനെ വേറൊരു രൂപത്തിലും കഥകള് നിലനില്ക്കുന്നുണ്ട്. 

ബുദ്ധമതാനുയായികളില്നിന്നും വാമൊഴിയായി തലമുറകള് കൈമാറി 

വന്നതുമായ ബുദ്ധോപദേശങ്ങളാണ് കാലാന്തരത്തില് ബുദ്ധമതഗ്രന്ഥങ്ങളായി 

മാറിയത്. ഇത്തരത്തില് ജാതകകഥകള്ക്ക് പ്രത്യേകമായ സ്ഥാനംതന്നെ കല്പി 

ക്കപ്പെടുന്നു. ജാതകകഥകളുടെ ഇതിവ്യത്തഘടനയില് ദാനം, ധാര്മ്മികത, 

ജ്ഞാനം എന്നിവയെപ്പറ്റിയുള്ള അടിസ്ഥാന ആശയങ്ങള്ക്കാണ് സ്വീകാരൃത 

കൊടുത്തിരിക്കുന്നത്. കേന്ദ്രകഥാപാത്രമായി നില്ക്കുന്ന ബോധിസത്വന്റെ 

പുനര്ജ്ജന്മ സങ്കല്പ്പരങ്ങളെയാണ് ഈ അടിസ്ഥാന തത്ത്വങ്ങളുമായി ചേര്ത്തുവ 

ച്ചകൊണ്ട് വ്യാഖ്യാനം ചെയ്യുന്നത്. നാനാവിഭാഗത്തില്പ്പെട്ട മനുഷ്യനായി ജന്മ 

മെടുത്ത ബോധിസത്വൻ പൂര്ണ്ണതനേടിയ വ്യക്തിയായി ജാതകകഥകളില് നിറ 

ഞ്ഞുനില്ക്കുന്നു. മനുഷ്യജന്മങ്ങളെ മാത്രമല്ല മറിച്ചു മൃഗരൂപത്തിലും പിറന്ന 

ബോധിസത്വത്തെ ജീവിതചിത്രത്തെയാണ് ഈ കഥകള് ഉള്വഹിക്കുന്നത്. 

കല്പലതയിലെ കഥാമഹാത്മ്യം വ്ൃക്തമാക്കുന്നതും ഈ പൂര്വ്ൃജന്മകഥക 

ളെയാണ്. “ഒന്നാമത്തെ പല്ലവത്തില് ഒരാനയുടെ സ്വാഭാവം വഴിക്ക് ഒരു മഹാരാ 

ജാവ് ജ്ഞാനവാനായിത്തീരുന്ന കഥയാണ് പ്രതിപാദിച്ചിരിക്കുന്നത്.”' യുക്തിയും 

ന്യായവും കല്പനകളും വര്ണ്ണനകളും വിശകലനങ്ങളും എല്ലാം ഈചിതൃ 

ത്തോടെ സന്ദര്ഭാനുസരണമായി ആവിഷകരിക്കപ്പെട്ടിരിക്കുന്ന രീതിയിലാണ് 

ഇതിന്റെ രചന നടന്നിട്ടുള്ളത്. ഈ കല്പലതയിലെ ഒരോ പല്ലവങ്ങളും 

സമ്പൂര്ണ്ഠഖണ്ഡകാവ്യങ്ങളായി നല്കപ്പെടാന് ആവശ്യമുള്ളഗ്ത ആശയങ്ങളെ 

ഉള്ക്കൊളളുന്നു. 

4,2,3,2 വള്ളത്തോളിന്റെ പരിഭാഷ 

സംസ്കാരസമ്പത്തുകൊണ്ടും കാവ്യസനന്ദര്യംകൊണ്ടും ഉപദേശസാന്ദ്രത 

കൊണ്ടും ഉത്തമമായി വിളങ്ങുന്ന ഒരു കൃതിയെന്ന നിലയില് പ്രാധാന്യമര്ഹി 

ക്കുന്ന “ബോധിസത്ത്വാപദാനകല്പലത് വള്ളത്തോളിന്റെ ഭാഷാസ്വാധീനതയ്ക്ക് 

വിധേയമായപ്പോള് സര്വ്വോത്തമകൃതിയായി മാറി. ‘“പദ്രപയോഗം, വാകൃനിബന്ധ 

നശൈലി, ആരോഹണാവരോഹണക്രമം, ഉദ്ദേശ്യവിധേയവിന്യാസം” ഇത്യാദിക 
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ളായ കാവൃഗുണങ്ങള് നിറഞ്ഞ മലയാളഭാഷയ്ക്ക് അതിസാധാരണമായി ലഭിച്ച 

കൃതിയാണ് ബുദ്ധന്റെ ജാതകകഥകളുടെ കാവ്യരുപമായ കല്പലത. 

മലയാളകവിതയില് ദേശീയബോധത്തെ ജ്വലിക്കുന്ന ഒരു വികാരമായി 

അവതരിപ്പിച്ച മഹാകവിയാണ് വള്ളത്തോള്. മലയാളത്തിന്റെ മഹാകവിയും കേര 

കലാമണ്ഡലത്തിന്റെ സ്ഥാപകനുമായ അദ്ദേഹത്തിന്റെ കവിതകള് ശബ്ദസനന്ദ 

ര്യംകൊണ്ടും, സര്ഗ്ഗാത്മകതകൊണ്ടും അനുഗൃഹീതമായ രചനകളായിരുന്നു. 

തികഞ്ഞ മനുഷ്യസ്നേഹിയും മതസനാഹാര്ദദത്തിന്റെ വക്താവും ആയിരുന്ന 

അദ്ദേഹം മലയാളഭാഷയെ ലോകത്തിനുമുന്നില് വ്യക്തതയോടുകൂടി അവതരി 

പ്പിച്ചു. വിവിധവിഭാഗത്തില്പ്പെട്ട നിരവധി പരിഭാഷകള് നടത്തിയ അദ്ദേഹത്തിന്റെ 

ജീവിതത്തില് മുല്യങ്ങള്ക്കുള്ള പ്രസക്തി ഏതുകാലത്തും ഒരുപോലെ നില 

നില്ക്കുന്നു. അതിന് വ്യക്തമായ ഉദാഹരണമായി കലല്്പലതയെ ചുണ്ടിക്കാണി 

ക്കാവുന്നതാണ്. 

ജാതകകഥകളുടെ സ്വഭാവം ഭംഗംകൂടാതെ അവതരിപ്പിച്ചിട്ടുളളതിനാല് 

കല്പലതയിലെ വസ്തുതകള്ക്ക് മഹനീയവും പരിപൂര്ണ്ണവുമായ ഒരു മഹാകാ 

വ്യത്തിന്റെ സ്വഭാവവിശേഷങ്ങള് ഉള്ളടങ്ങിയിരിക്കുന്നു. വര്ണ്ണനാചാതുര്യം, ആശ 

യമാധുര്യം, ശബ്ദാര്ത്ഥവൈചിത്രം, കഥാപാത്രവൈവിധ്യം ഇവ കൊണ്ടെല്ലാം 

മഹത്വവല്ക്കരിക്കപ്പെട്ടിരിക്കുന്നു മുലകൃതിയുടെ പരിഭാഷ. 

ബുദ്ധന്റെ അവതാരകഥയെ വ്യക്തമാക്കുന്ന ജാതകങ്ങളില് നിന്നുള്ള കഥ 

കള്തന്നെയാണ് “കല്പലത' യുടെ രചനയ്ക്കും ഉപയോഗിച്ചിരിക്കുന്നത്. കാവ്യ 

ത്തിന്റെ രചനയില് കഥകളെ പ്രത്യേകം പ്രത്യേകമായി എടുത്ത് ഉപയോഗി 

ക്കാതെ ബുദ്ധന്റെ പൂര്വ്വജന്മസ്മ്ൃതികളുടെ അടിസ്ഥാനത്തില് നിന്നുകൊണ്ട് 

വ്യക്തമാക്കുന്നു. ബുദ്ധന്റെ സദുപദേശകഥകളെ വ്യക്തമാക്കുന്ന “ജാതകങ്ങളില് 

ഇന്ത്യന് പാരമ്പര്യത്തിന്റെ മിത്തുകളാണ് ഉള്ളടങ്ങിയിരിക്കുന്നത്. കാവ്യരചന 

യ്ക്കാവശ്യമായ ചമല്ക്കാരത്തോടുകുടി ഈ മിത്തുകളെ കലല്്പലതയില് ഉള്പ്പെ 

ടുത്തിയിരിക്കുന്നു. 

ബോധിസത്വന്റെ കര്മ്മങ്ങളെ അടിസ്ഥാനമാക്കിയുള്ള 108 പല്ലവങ്ങളാണ് 

ബോധിസത്ത്വാപദാനകലല്്പതയില് ഉള്പ്പെടുത്തിയിട്ടുള്ളത്. ഈ പല്ലവങ്ങളിലൂടെ 

ബോധിസത്വന്റെ ധര്മ്മപൂര്ണ്ണതത്ത്വങ്ങളെ കൃത്യമായി രേഖപ്പെടുത്തുന്നു. ക്ഷമ, 
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ശ്രദ്ധ, ധ്യാനം, സ്വഭാവം, ജ്ഞാനം, എന്നിങ്ങനെ എല്ലാ സത്ഗുണങ്ങളെക്കുറിച്ചും 

ഇതില് പ്രതിപാദിക്കുന്നു. 

“ബോധി'യെന്നാല് ജ്ഞാനം എന്നാണര്ത്ഥമാക്കുന്നത്. ബോധിസത്വൻ 

ബുദ്ധന്റെ പൂര്വ്വജന്മത്തിലെ കഥാപാത്രമായിട്ടാണ് ഇന്നും നിലനില്ക്കുന്നത്. 

“ബോധിസത്വൻ എന്നാല് മനുഷ്യരുടെ പുരോഗതിക്കാവശ്യമായ അറിവിനു 

വേണ്ടി പ്രയത്നിക്കുന്ന വ്യക്തി എന്നാണര്ത്ഥമാക്കുന്നത്. ആദ്യകാലത്ത് 

സിദ്ധാര്ത്ഥന്റെ ജനനം മുതല് നിര്വ്വാണവസ്ഥയിലേക്ക് എത്തിപ്പെടുന്നതുവരെ 

ബോധിസത്വസങ്കല്പമാണ് നിലനിന്നിരുന്നത്. ബോധിസത്വന്റെ ഇരുപത്തിയഞ്ചാ 

മത്തെ ജനനമാണ് ബുദ്ധന് എന്നാണ് നിലവിലിരിക്കുന്ന സങ്കല്പ്പം. പൂര്വ്വജന്മ 

ങ്ങളില് ബോധിസത്വൻ എന്നറിയപ്പെടുന്നവര് സ്വയം നിര്മ്മലമായി ബുദ്ധനാവു 

കയും മനുഷ്യരുടെ ദുഃഖങ്ങള്ക്ക് അറുതികാണാനായി പരിശ്രമിക്കുകയും 

ചെയ്തുവരുന്നു എന്നുപറയപ്പെടുന്നു. ജാതകകഥകളിലെ മുഖ്യകഥാപാത്രമായി 

നില്ക്കുന്ന ഈ ബോധിസത്വന് എല്ലാ കഴിവുകളും നല്കപ്പെട്ട നിലനിര്ത്തിയിരി 

ക്കുന്നു. വ്യക്തിയുടെ ജീവിതത്തിലെ നിര്വ്വാണപദത്തിലേക്കുള്ള യാത്രയില് 

സാമൂഹികസാഹചര്യങ്ങള് എപ്രകാരമാണ് സ്വാധീനം ചെലുത്തുന്നത് എന്ന 

ചിന്തയാണ് “ബോധിസത്വ'ദര്ശനത്തിനു പിന്നിലുള്ളത്. നിര്വ്വാണപദത്തിലേ 

ക്കുള്ള പാതയില് വ്യക്തിസത്തയെ ഉള്ക്കൊണ്ടുമുന്നേറാന് പ്രാപ്തിയുള്ളവരാണ് 

ബോധിസത്വന്മാര് എന്നറിയപ്പെടുന്നതെന്ന് ഈ അവതാരകഥകള് വൃക്തമാക്കു 

ന്നു. ജനനം, മരണം ഇത്യാദി കര്മ്മ്രപവര്ത്തനങ്ങളില് നിന്നുള്ള രക്ഷനേടലല്ല 

“ബോധി ”'എന്നതുകൊണ്ടര്ത്ഥമാക്കുന്നതെന്നും മറിച്ച് ജീവിതത്തിന്റെതന്നെ മോച 

നമാണെന്നുമുള്ള കാഴ്ചപ്പാടാണ് ഇവരുടെ ലക്ഷ്യര്രാപ്തിയെ വിശദമാക്കുന്നത്. 

ഈ ലക്ഷ്യപ്രാപ്തിയെയാണ് “തിരുക്കുറള് മുന്നോട്ടുവെക്കുന്ന അകം, പൊരുള്, 

ഇന്പം, വീട എന്ന ദ്രാവിഡസാഹിതൃത്തിന്റെ തുടര്ച്ച വ്യക്തമാക്കുന്നത്. 

ചരിത്രപുരുഷനായ ഗൌതമബുദ്ധന്റെ സദ്ഗുണങ്ങളെ പരിശോധിക്കുന്ന, 

മനസ്സിലാക്കുന്ന ജ്ഞാനമാര്ഗ്ഗമാണ് “ബോധി'യില്കുടി പുറത്തുവരുന്നത്. അതാ 

യത് ഈ സദഗുണങ്ങളാണ് ദര്ശനപദ്ധതിയായി നിലനില്ക്കപ്പെടുന്നത്. ഗൌതമ 

നുമുമ്പ് നിലനിന്നിരുന്ന ഈ ബോധിസത്വന്മാരിലൂടെയാണ് ഈ ദര്ശനത്തിന്റെ 

്രചരണം. അതിന് അനുയോജ്യമായ ജീവിതഘടനയെ ഉള്പ്പെടുത്തി രചനാതലം 

വ്യക്തമാക്കുന്ന “കല്പലത യില് വര്ണ്ണചാതുര്യം മറ്റും കൃതമായി രേഖപ്പെടുത്തി 
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യിരിക്കുന്നു. ബുദ്ധഭിക്ഷുക്കളുടെ ജീവിതചരിത്രത്തെ വ്യക്തമാക്കുന്ന അപദാനങ്ങ 

ളുടെ തുടര്ച്ചയായി, ബുദ്ധനുമുമ്പ് നിലനിന്നിരുന്ന ഇരുപത്തിയെട്ട ബുദ്ധവംശങ്ങ 

ളുടെയും ചരിത്രത്തെ വ്യക്തമാക്കികൊണ്ട് രചന നിര്വഹിച്ച ഈ കൃതി ഗത 

മബുദ്ധന്റെ ജീവിതത്തിന്റെ പ്രധാനാംശങ്ങളെ ഉള്പ്പെടുത്തി നിലനില്ക്കുന്നു. 

ലോകത്തിന് ഹിതം വരുന്ന ര്രവൃത്തികളില് ഏര്പ്പെടുന്ന ഭിക്ഷുവിന്റെ പര 

മലക്ഷ്യ്രാപ്തിയാണ് “ബോധി. അതൊരു വെളിച്ചമായി സമുഹത്തിന് പ്രഭ 

ചൊരിയുകയാണ്. അതിലുടെ മഹത്തായ കാരുണ്യവും മൈത്രിയും നേടിയെ 

ടുത്ത് ഓരോ ജീവിയെയും മനുഷ്യനെത്തന്നെയും നിര്വ്വാണപദത്തിലേക്ക് എത്തി 

ക്കുകയാണ്. “സകലജഗത്തിനും മാന്യമായി മഹായാനം” ലഭ്യമായിത്തീരുവാനുള്ള 

കാരണം ബോധിസത്വ കല്പനാമഹത്ത്വമാണെന്ന് പറയപ്പെടുന്നു. നിരവധി അനു 

ഷ്ഠാനചര്യകളിലുടെ ബുദ്ധനാവാന് ശ്രമിക്കുന്ന ബോധിസത്വൻ പലവിധത്തി 

ലുള്ള ജനങ്ങളുടെ പ്രേരണയാല് ബുദ്ധനായിത്തീരുന്ന സങ്കല്പമാണ് നില 

നില്ക്കപ്പെടുന്നത്. 

ചുരുക്കത്തില് ബുദ്ധമതത്തിലെ പ്രധാന ശാഖകളായ “ഹീനയാനവും” 

“മഹായാനവും” ഒരുപോലെ ഉള്ക്കൊള്ളുന്ന ജാതകകഥകളുടെ ഇതിവൃത്തത്തെ 

കാവ്യരൂപത്തിൽ വ്യക്തമാക്കുന്ന ഈ കൃതി ബുദ്ധദര്ശനത്തെ സംബന്ധിച്ച മഹ 

നീയമായ വീക്ഷണത്തെ ഉള്ക്കൊള്ളുന്നു. സ്വയം ജ്ഞാനത്തിന്റെ വഴിയിലൂടെ 

സഞ്ചരിച്ച് ബുദ്ധപ്രാപ്തിയില് എത്തുന്നതിലുടെ മനുഷ്യരുടെ ദുഃഖങ്ങളെ 

ഇല്ലാതാക്കുകയും ചെയ്യുന്നതിലൂടെ സാമൂഹികമായ ഉണര്വുകള് തന്നെയാണ് 

രുപപ്പെടേണ്ടതെന്നുള്ള തലത്തെയാണ് ഈ ബോധിസത്വസങ്കല്പം നിലനിര്ത്തു 

ന്നത്. 

ബുദ്ധജാതകകഥകളുടെ പരമമായലക്ഷ്യം അഹിംസയിലുടെയുള്ള ധമ്മ 

സ്ഥാപനമാണെന്ന ചിന്താമണ്ഡലത്തെയാണ് ഈ കഥകള് വ്യക്തമാക്കുന്നത്. 

ബോധിസത്വന്മാര് ജ്ഞാനമാര്ഗ്ഗത്തിലേക്ക് പ്രവേശിക്കുന്നതും ബുദ്ധത്വം നേടുന്ന 

തുമെല്ലാം അഹിസംയില് അധിഷ്ഠിതമായ ത്യാഗപൂര്ണ്ണമായ ജീവിതത്തിലൂടെയാ 

ണ്. ബോധിസത്ത്വാപദാനകലല്പലതയിലെ ആറാം പല്ലവം വ്യക്തമാക്കുന്നത് ഈ 

ത്യാഗപൂര്ണ്ണമായ അഹിംസാസിദ്ധാന്തത്തിന്റെ അര്ത്ഥതലങ്ങളെയാണ്. 
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““ദാനോദ്യതന്മാരെ തിവീര്യവാന്മാര് 

വിശാലസത്ത്വാബ്ധികള്, ശുദ്ധചിത്തര്, 

മഹത്തരോത്സാഹര് പര്ര്ക്കുവേണ്ടി - 

യചിന്ത്യവും ചെയ്തരുളുന്നു ഹാ ഹാ!!””32 

ബുദ്ധന് വണിക്കുകകളോടുകുടി യാത്ര ചെയ്യുമ്പോള്, കൊള്ളക്കാര് ആക്ര 

മിക്കാന്വരുകയും ഭഗവാന് അതറിഞ്ഞ് അവരെ വിലക്കുകയും ചെയ്യുന്നു. 

പിന്നീടും അവര് ധനം അപഹരിക്കാന് ശ്രമിച്ചപ്പോള് അദ്ദേഹം വീണ്ടും അവരെ 

തടയുന്നു. എന്തിനാണ് തങ്ങള് മോഷടിക്കുന്നത് എന്നതിനു കാരണമായി കൊള്ള 

ക്കാര് പറയുന്നത് മറ്റുതൊഴിലുകളൊന്നും അറിഞ്ഞുകുടാത്തതിനാലാണ് 

കൊള്ളയും കവര്ച്ചയും ചെയ്യുന്നതെന്നാണ്. ഇതുകേട്ട ബുദ്ധന് ആവശ്യത്തി 

നുള്ള ധനം അവര്ക്കു നല്കുകയുണ്ടായി. എന്നാല് പിന്നീടും അവര് ആക്രമി 

ക്കാന് തീരുമാനിച്ചു. അവസാനം ബുദ്ധന്റെ പ്രവൃത്തിയില് ആകൃഷ്ടരായി 

ബോധോദയം ഉളളവരായിത്തീര്ന്നു. പിന്നീട് ബുദ്ധനും സംഘത്തിനും ആ വഴി 

വന്നപ്പോള് ആശ്രയരായിത്തീര്ന്നത് ഈ കവര്ച്ചക്കാരായിരുന്നു. സാമൂഹികമായ 

ഇടപെടലുകളിലൂടെ മാത്രമേ ഒരു സമൂഹത്തെ മാറ്റിത്തീര്ക്കാന് സാധിക്കൂ എന്ന 

ആശയമാണ് ഇതിലൂടെ ബോധിസത്വൻ മുന്നോട്ടുവെക്കുന്നത്. 

“വീണ്ടും സാനുഗനദ്ദേഹമാവഴിയ്ക്കെഴുന്നളളവേ 

ചോരര്ക്കുതോന്നി, യവരെയുണിനായി ക്ഷണിയ്ക്കുവാന്. 

കണ്ടാല്ത്തരുന്നൂ വൈമല്യം സംസാരിയ്ക്കുകില് നന്മയും; 

വിടാതെ ചേര്ന്നാല് സ്സുജനം സന്മാര്ഗ്ഗച്ചിറകായ് വരും! 

അങ്ങു തിയയര്ക്ക് സ്ഥിതിയില് നിന്നവര്തന് ചെയ്തിയൊക്കെയും 

വിശുദ്ധമാക്കീ, കേടെല്ലാമകറ്റിബ്ഭഗവാന് ജിനന് 33 

കാട്ടുകൊള്ളക്കാര് ഭക്ഷണത്തിന് ക്ഷണിച്ചതിന്റെ വസ്തുനിഷ്ഠമായ വിവര 

ണമാണ് ഇവിടെ വ്ൃക്തമാകുന്നത്. ബുദ്ധന് കാട്ടുകള്ളന്മാരോട് ഇങ്ങനെ പെരുമാ 

റിയതിന്റെ ഈചിത്യമെന്തെന്നുള്ള കൂടെയുണ്ടായിരുന്നവരുടെ ചോദ്യത്തിനുള്ള 

മറുപടിയാണ് ‘ബദരദ്വീപയാത്രപദാനം” എന്ന ഈ ആറാം പല്ലവത്തിന്റെ ഇതി 

വൃത്തം. പൂര്വ്ൃവജന്മത്തിലുള്ള ബന്ധത്തിന്റെ കഥയിലൂടെയാണ് ആ മറുപടി 

ബുദ്ധള് വ്യക്തമാക്കുന്നത്. പൂര്വ്വജന്മങ്ങളിലൊന്നില് താന് “സുപ്രിയന് 
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എന്നൊരു ധനികനായിരുന്ന കഥയാണ് പറയുന്നത്. ഇക്കഥയിലൂടെ ചില കാര്യ 

ങ്ങള് നമ്മോടു ചര്ച്ചചെയ്യുന്നുണ്ട്. സമ്പത്ത് സമൂഹത്തിന് ആവശ്യമാണ്. 

എന്നാല് സമ്പത്ത് ജനക്ഷേമത്തിനായി കൈകാര്യം ചെയ്യുവാന് സാധിക്കണം. 

സമൂഹത്തിലെ ഏറ്റിറക്കങ്ങള് ഇല്ലാതാക്കുവാനാണ് സമ്പത്ത് വിനിയോഗിക്കേണ്ട 

ത്. ദാരിദ്യം മനുഷ്യരെ കള്ളന്മാരും കൊള്ളക്കാരുമാക്കും. ഏറ്റിറക്കമില്ലാത്ത ഒരു 

സമൂഹസങ്കല്പം ഈ കഥയില് വായിച്ചെടുക്കുവാന് സാധിക്കും. 

“ഉണ്ടായിരുന്നു സാര്ത്ഥാഗ്രയന് ്രിയസേനാഖ്യാനാമൊരാള് 

ജലങ്ങള്ക്കാഴിപോലര്ത്ഥങ്ങള്ക്കിടം ധനദോപമന് 

അവന്നുണ്ടായി സൌജന്യാവാസമാം സുനു, സുപ്രിയന് 

ഗുണവൃന്ദമവങ്കല്ച്ചെന്നിരുന്നിട്ടു കൃതാര്ത്ഥമായ്!””3ഃ 

ദാനധര്മ്മങ്ങള്ക്കുവേണ്ടി ജീവിച്ച സുഗ്രിയന്റെ കഥയാണിവിടെ വ്യക്തമാ 

ക്കുന്നത്. ധനസമ്പാദനത്തിനുവേണ്ടി “ബദരദ്വീപി'ലേക്കുള്ള യാത്രയും അവിടെ 

നിന്ന് സമ്പാദിച്ച ധനം എല്ലാവര്ക്കുമായി വിതരണം ചെയ്തതുമായ അനുഭവകഥ 

കളെയാണ് ഇവിടെ ആഖ്യാനം ചെയ്യുന്നത്. 

ബുദ്ധന്റെ പൂര്വ്വജന്മങ്ങളിലെ ജീവചരിത്രാംശത്തെ ഉള്പ്പെടുത്തി എഴുത 

പെട്ട ഈ കല്പലത ബോധിയിലേക്കുള്ള വഴിയാണ് തുറന്നുവെക്കുന്നത്. 

ബുദ്ധന്റെ അപദാനങ്ങളെ ഗ്രകീര്ത്തിച്ചുകൊണ്ടാരംഭിക്കുന്ന കാവ്യത്തിലെ ആദ്യ 

അഞ്ച് പല്ലവങ്ങള് ബുദ്ധന്റെ അവതാരങ്ങളായ പ്രഭാസന്, ശ്രീസേനന്, മണിചൂ 

ഡൻ, മാന്ധാത്യന്, ചന്ദ്രപഭന് തുടങ്ങിയ ബോധിസത്വാവതാരങ്ങളെ പ്രകീര്ത്തി 

ക്കുന്നവയാണ്. എല്ലാതരത്തിലുമുള്ള അറിവിനെയും സ്വാംശീകരിച്ച ബുദ്ധന്റെ 

അപദാനങ്ങളെ ഓരോ പല്ലവത്തിലൂടെയും വ്ൃക്തമാക്കുന്നത്. 

“മുക്തലതാപദാനം” എന്ന ഏഴാം പല്ലവത്തില് മഹത്തായ ഉപദേശത്തിന്റെ 

നിലനില്പ്പിനെയാണ് വ്ൃക്തമാക്കുന്നത്. അതായത് ബുദ്ധന്റെ ഉപദേശം 

കേള്ക്കാന് വന്നിരുന്ന രാജ്ഞിയുടെ ദാസിക്ക് പുര്ത്തീകരിക്കാനാവാതെ പോകേ 

ണ്ടിവരുന്നു. പോകുന്നവഴിയില് അവള് മരിച്ചുപോകുന്നതും പുനര്ജന്മത്തില് 

അവള് ബുദ്ധഭക്തയായിത്തീരുന്നതുമാണ് കഥാഘടനയായി നിലനില്ക്കുന്നത്. 
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““വിഷമവിഷയവ്യാള്രവാതം ചുഴന്നിഴയുന്നതാ- 

മിരുള് നിറയുമീ മോഹാഗാരത്തില് നിന്നുപുറത്തുപോയ്, 

ജനനമരണക്ശേശാദ് ദുഃഖമുഴുത്ത ജനങ്ങളേ! 

ശരണമണവില് ബദ്ധം ധര്മ്മഃ ഭവാമയമില്ലിതില്!ഃ 

യുക്തിയും ന്യായവും കല്പനകളും വര്ണ്ണനകളുമെല്ലാം ഉള്പ്പെടുത്തിയ പ 

ല്ലവങ്ങളുടെ വിശദീകരണങ്ങളില് വൃത്യസ്തസ്വഭാവമുള്ള ഒന്നാണ് പുനര്ജന്മം 

എന്ന സങ്കല്പം. പുനര്ജന്മത്തിന് ശാസ്ത്രീയമായ ഒരു സങ്കല്പമാണ് ഡോ. 

അംബേദ്കര് ഉള്പ്പെടെയുള്ളവര് നല്കിയിട്ടുള്ളത്. പദാര്ത്ഥങ്ങളുടെ, മാറ്റമായി 

രിക്കും പുനര്ജന്മം എന്നാണ് അദ്ദേഹം പുനര്ജന്മം എന്നതുകൊണ്ട് അര്ത്ഥമാക്കി 

യിട്ടുള്ളത്. അതേസമയം ഹീനയാനം, മഹായാനം എന്നീ വിഭാഗങ്ങള് രൂപംകൊ 

ണ്ടപ്പോള് മഹായാനപണ്ഡിതന്മാരുടെ വീക്ഷണത്തില്നിന്നാണ് അവതാരം, 

പുനര്ജന്മം തുടങ്ങിയ ചിന്തകള് കൂട്ടിച്ചേര്ക്കപ്പെട്ടത് എന്ന നിരീക്ഷണം നില 

നില്ക്കുന്നുണ്ട്. എന്തുതന്നെയായാലും യുക്തിയും കാല്പനികതയും ഇടകലര്ന്ന 

സാഹിത്യരുപം എന്ന നിലയില് ബോധിസത്ത്വാപദാനകല്പലതയില് വ്യവസ്ഥാ 

പിത വിശ്വാസത്തിന്റെ ഘടകങ്ങള്ക്കും സ്ഥാനമുണ്ടായിരുന്നു. 

“യശോദാപദാനം” എന്ന അറുപത്തി രണ്ടാം പല്ലവത്തില് സ്വപത്നി തന്നെ 

ബുദ്ധനെ ഗൃഹത്തിലേക്ക് കുട്ടികൊണ്ടുപോവുന്ന രംഗമാണ് വൃൃക്തമാക്കുന്നത്. 

കര്മ്മങ്ങളുടെയും അനുഗ്രഹങ്ങളുടെയും പേരില് മാറ്റിനിര്ത്തപ്പെട്ട ജീവിതങ്ങ 

ളെയും വാശിയുടെയും മഹിമപറച്ചിലിന്റെയും പരിണാമത്തെയും വ്യക്തമാക്കുന്ന 

ഈ കുടിച്ചേരലിലൂടെ മനുഷ്യജന്മത്തിന്റെ പാപത്തിന്റെ ഇല്ലായ്മയെ വ്യക്തമാ 

ക്കുന്നു. 

““അധീരോചിതമാം ചിന്തയുള്ക്കൊള്ളായ്ക ഗൃഹേശ, നി; 

സത്ത്വം മുഴുത്ത ധീരര്ക്കു പാരിലൊന്നില്ല ദുര്ല്ലഭം! 

ഇങ്ങുണ്ടല്ലോ പുകഴ്ന്നോരു പേരാല് പനരാഭിപുജിതം, 

അപ്പാദപത്തെപ്പുജിച്ചാലഖിലം സിദ്ധമായ് വരും 

അസുതര്ക്കു സുതോല്പത്തി, യധനര്ക്കു ധനാപ്തിയും 

രുഗ്ണര്ക്കു രോഗശമവും കണ്ടിട്ടുണ്ടു, തദര്ത്ഥനാല്- 
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സതൃയാചനചൈത്യാഖ്യമാകുമീ വടപാദപം, 

തവ പുത്രഫലം, നല്കും, ശരിയ്ക്കര്ത്ഥിച്ചു കൊള്ളുകില് 5 

സിദ്ധാര്ത്ഥഗശനതമബുദ്ധന് വീടുവിട്ട ഇറങ്ങിപ്പോയെന്നും ബോധോദയത്തി 

നുശേഷം തിരികെവന്നിട്ടില്ല എന്നും അദ്ദേഹത്തിന്റെ ഭാര്യയും മകനും മാതാപിതാ 

ക്കളും കടുത്തവേദനയാല് എരിഞ്ഞുജീവിച്ചു മരിച്ചു എന്നും (പചരിപ്പിക്കുന്ന ധാര 

ണകളെ, പുനര്പരിശോധിപ്പിക്കാന് പ്രാപ്തമാക്കുന്നതാണ് “യശോദാപദാനം” 

എന്ന പല്ലവം. ബുദ്ധനെ സ്വവസതിയിലേക്കു കൂട്ടിക്കൊണ്ടു പോവുകയും വീടും 

നാടും അദ്ദേഹത്തിനു നല്കി വന്ന പിന്തുണ തുടര്ന്നും നല്കുന്നതുമാണ് ഈ 

പല്ലവം വൃക്തമാക്കുന്നത്. മാത്രവുമല്ല ഭാര്യ എന്ന നിലയില് തുടര്ന്നും 

സിദ്ധാര്ത്ഥശനതമനു പിന്തുണ കൊടുക്കുകയും ധീരമായി പ്രവര്ത്തിക്കുകയും 

ചെയ്ത, ബോധോദയം ലഭിച്ച ഒരു സ്ത്രീയെയാണ് ഈ പല്ലവം വ്യക്തമാക്കുന്ന 

ത്. ബോധിസത്വനായ നീ പിന്തിരിയരുത്, എന്നും നിന്റെ പാത, പതിതര്ക്ക് ഉപ 

കാരപ്രദമാക്കട്ടെ എന്നും യശോധര സിദ്ധാര്ത്ഥഗശനതമനോടു സംവദിക്കുന്നു. 

ഉപഗുപ്തന് എന്ന ബുദ്ധശിഷ്യനെ പിന്തുടര്ന്ന കാമദേവനും കാമദേ 

വനെ തോല്പിച്ച ഉപഗുപ്തന്റെ മഹത്ത്വത്തെയും വര്ണ്ണിക്കുന്ന എഴുപത്തിരണ്ട്, 

എഴുപത്തിമുന്ന് എന്നീ പല്ലവങ്ങള് പുതുമയുള്ള കുറേ കഥാഘടനരീതികളെ 

വ്യക്തമാക്കുന്നതോടൊപ്പം കാലഘട്ടത്തിന്റെ പൊരുളിനെകൂടി വ്യക്തമാക്കുന്നു. 

“രാജോചിതോപചാരങ്ങള്കൊണ്ടു ജൈനാര്ച്ച ചെയ്തവന് 

ബുദ്ധനെക്കാണുവാന് വേണ്ടി നാനാനിനവു തേടിനാന് 

നിര്വാണം പുക്ക ജിനനെക്കണ്ടു കിട്ടാഞ്ഞപോതവന് 

കേട്ടു, ഗുണങ്ങളാല് ബ്ബുദ്ധതുല്യനാമുപഗുപ്തനെ 27 

എന്ന് വര്ണ്ണിക്കുന്ന കവി ബുദ്ധനെതന്നെ വരും തലതലമുറയ്ക്കു കാണി 

ച്ചുകൊടുക്കുകയാണ്. മനസ്സിന്റെ സ്ഥിരമായ അവസ്ഥകളിലുടെ കടന്ന് ശരിയായ 

ജ്ഞാനത്തെ വ്യക്തമാക്കുന്ന ബുദ്ധസങ്കല്പങ്ങളാണ് ഇവിടെ മേന്മയോടെ നില 

നില്ക്കപ്പെടുന്നത്. 

യുദ്ധത്തിന്റെ ശ്രുരമുഖങ്ങളില്നിന്ന് മനംമടുത്ത മനസ്സോടെ ധ്യാനത്തിന്റെ 

അവസ്ഥാതലങ്ങളിലേക്ക് ചെന്നെത്തിപ്പെട്ട അശോകചരക്രവര്ത്തിയുടെ ധാര്മ്മിക 
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മായ പ്രവര്ത്തിയെ വൃക്തമാക്കുന്നതാണ് “ഭൂമിദാനം” എന്ന പല്ലവത്തിന്റെ സാരാം 

ശം. ധാര്മ്മികവും നിരുപാധികവുമായ പ്രവൃത്തിയിലൂടെ മഹനീയപദത്തില് 

എത്തിയ ബുദ്ധന്റെ പ്രതീകമായി അശോകച്രകവര്ത്തി നിലനില്ക്കുകയാണിവി 

ടെ. 

““അശോകനാ നൃപന് ഭൂരി്രദാനപരിശീലനാല്, 

ഇരക്കുവാന് വന്നണവോര്ക്കൊരു കല്പകവ്യക്ഷമായ്. 

നിത്യം ഭകൈതൃയവ രാജോചിതാന്നഭൂഷാംബരങ്ങളാല് 

പൂജിച്ചുപോന്നു, മുലക്ഷം ഭിക്ഷുക്കളെയവന് ഗൃഹേ 38 

എന്ന് അശോകന്റെ ധര്മ്മകീര്ത്തിയെ പ്രകീര്ത്തിക്കുന്നു. 

“്തീത്യോല്പാദാപദാനം” എന്ന എഴുപത്തി അഞ്ചാം പല്ലവമാണ് ബുദ്ധ 

മതസിദ്ധാന്തങ്ങളുടെ പൊരുളിനെ വ്യക്തമാക്കുന്നത്. ‘ഗ്രതീത്യസമുത്പാദ' 

സിദ്ധാന്തത്തിന്റെ സംഗ്രഹമാണ് ഇതില് ഉള്ക്കൊള്ളിച്ചിരിക്കുന്നത്. 

“മുന്നം ശ്രാവസ്തിയില് ജ്ജേതവനേ സുസ്ഥിതനാം ജിനന് 

ഒക്കയും കണ്ട ഭഗവാന് ഭിക്ഷുസംഘത്തൊടോതിനാന് - 

നന്മയ്ക്കായ് കേള്ക്കുവിന്, ്രജ്ഞാലോകനിര്മ്മലചിത്തരേ; 

്രതീത്യോൽപാദമോതാം ഞാന് നിങ്ങളോടു യഥാക്രമം 

എന്നു പറയുന്ന ബുദ്ധന്റെ വാക്കുകളിലൂടെ എല്ലാ തിരിച്ചറിവിനേയും 

വ്യക്തമാക്കുകയാണ്. കാര്യകാരണനിയമങ്ങളിലൂടെ തന്റെ സംഘാംഗങ്ങള്ക്ക് 

ജീവിതമെന്ന ജ്ഞാനത്തിലേക്കുള്ള വഴി തുറുന്നുകൊടുക്കുകയാണിവിടെ. 

“കുഞ്ഞിന്റെ കൂറുകണ്ടിട്ടു കുതൂഹലമൊടപ്പൊഴേ 

ഭഗവാനോടു ചോദിച്ചു ഭക്ത്യാ ഭിക്ഷുക്കളേവരും 

നിന് നേര്പകര്പ്പാം വടിവോടാറാണ്ടാല് ജ്ജാതനിശ്ശിശു 

എന്തുകര്മ്മവിപാകത്താല് ഗ്ലര്ഭപീഡിതനായ് തുലോം? 

വളര്ന്ന ഗര്ഭഭാരത്താലമര്ത്തപ്പെട്ടു രാപ്പകല് 

വലഞ്ഞതെന്തു കൊണ്ടേ,റെക്കാലം ദേവിയശോധര? 

എന്നായ് വണങ്ങി ച്ചോദിച്ച ഭിക്ഷുക്കളൊടു ചൊല്ലിനാൻ, 

സ്വല്പം ധ്യാനിച്ചു ഭഗവാന് സര്വജ്ഞന് - കേള്ക്കകാരണം 
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എന്ന് രാഹുലന്റെ ജീവിതകര്മ്മത്തിന്റെ പ്രവര്ത്തികളെ വ്യക്തമാക്കുന്ന 

“രാഹുലകര്മ്മ്രസുത്യപദാനം” എന്ന എണ്പത്തിമുന്നാം പല്ലവത്തിലൂടെ കര്മ്മമേ 

ഖലകളുടെയും ജീവിതഗതികളുടെയും പ്രതിക്രിയ എങ്ങനെയാണ് ഒരു മനുഷ്യജ 

ന്മത്തിനുമേല് വെളിപ്പെടുന്നെന്ന് വ്യക്തമാക്കുന്നു. ഒന്നും അധ്യായത്തില് ഇതി 

നെക്കുറിച്ചു പരിശോധിച്ചിട്ടുള്ളതാണ്. ശാക്യ, കോളിയ സമൂഹത്തിന്റെ മത്സരവും 

വര്ണ്ണാശ്രമപനരോഹിത്യത്തിന്റെ കടന്നാര്രമണങ്ങളും അതിനെ അതിജീവിക്കാന് 

ജ്ഞാനമാര്ഗ്ഗത്തിലൂടെ സിദ്ധാര്ത്ഥശതമന് നടത്തിയ വഴികളും അതിനുപി 

ന്തുണ നല്കിയപ്പോള് അദ്ദേഹത്തിന്റെ ഭാര്യക്കും മകനും നേരിടേണ്ടി വന്ന ഒറ്റ 

പ്പെടലും ബുദ്ധന് ജനങ്ങളോട് വിവരിക്കുന്നു. ജ്ഞാനാന്വേഷണം കഷ്ടനഷ്ട 

ങ്ങള് നിറഞ്ഞതാണെന്നു മനസ്സിലാക്കിക്കൊടുക്കുന്നു. ആധുനികലോകത്തില് 

കാള്മാര്കസും ഡോ. അംബേര്കറും ഉള്പ്പെടെയുള്ളവര് ഇത്തരത്തില് കഷ്ടന 

ഷ്ടങ്ങള് നിറഞ്ഞ വഴികളിലുടെ കടന്നുപോയവരാണ് എന്നു തിരിച്ചറിയുമ്പോ 

ഴാണ് ബുദ്ധന്റെ “കര്മ്മവിപാകങ്ങള്' എന്ന ചിന്തയുടെ പ്രസക്തി വ്യക്തമാവുക 

യുള്ളൂ. വിവിധതുറകളിലുള്ള സമൂഹങ്ങളെക്കുറിച്ചും ഏറ്റിറക്കങ്ങളുള്ള സമൂ 

ഹത്തെ കുട്ടിയിണക്കുവാനും സിദ്ധാര്ത്ഥശനതമന് നടത്തിയ ശ്രമങ്ങള് ഈ 

അന്വേഷണത്തിന്റെ കേന്ദ്രബിന്ദുവായിരുന്നു. 

“ഏവം കര്മ്മിവിപാകങ്ങള് സര്വ്വജ്ഞനരുള് ചെയ്കയാല് 

ഭിക്ഷുക്കര്ക്കുളവായ് വന്നു, ഹര്ഷവത്തായ വിസ്മയം”* 

കര്മ്മത്തെപ്പറ്റിയും ജ്ഞാനത്തെപ്പറ്റിയും എല്ലാം ഉള്ള അന്വേഷണങ്ങള് 

ബുദ്ധനെ കൊണ്ടെത്തിച്ചത് നാനാജാതി മനുഷ്യര്ക്കിടയിലേക്കായിരുന്നു എന്ന 

സതൃത്തിന്റെ കൂടിച്ചേരലാണ് മേലുദ്ധരിച്ച വരികള്. ബുദ്ധന്റെ ദാര്ശനികമഹത്ത്വ 

ത്തില് അഭയം (്ാപിച്ചവര്ക്ക് കര്മ്മത്തെയും ധര്മ്മത്തെയും കുറിച്ചുള്ള കാഴ്ച 

പാടുകള് വ്ൃക്തമാക്കുന്നതിലൂടെ പുതിയൊരു ജ്ഞാനമാര്ഗ്ഗമാണ് തെളിഞ്ഞുവ 

ന്നത്. ബുദ്ധസംഘത്തില് അഭയം ഡ്രാപിച്ചവരെ സൂചിപ്പിക്കുന്നതിലൂടെ കര്മ്മങ്ങ 

ളുടെ സൈദ്ധാന്തിക തലത്തെക്കൂടി വ്യക്തമാവുന്നു. 

“മനശുദ്ധിയൊടത്യല്പാ ദാനമൊന്നേകിയാല് മതി, 

വന്നെത്തും, സത്ത്വയുക്തര്ക്കു ചിന്താതീതവിഭൂതികള് 2 
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എന്ന് പറയുന്നതിലൂടെ നൈമിഷികമായ ആചാരാനുഷ്ഠാനങ്ങളിലല്ല 

ജ്ഞാനം കണ്ടെത്തേണ്ടതെന്നും മറിച്ച് ഹൃദയഭാവം തന്നെയാണ് ജ്ഞാനത്തെ 

രുപപ്പെടുത്തുന്നതെന്നും വ്യക്തമാക്കുന്നു. 

““സത്യത്തിനൊക്കും തപമില്ല പാരി- 

ല; - ഹിംസ പോലില്ലൊരു ധര്മ്മമെങ്ങും, 

ഇല്ലാ ഗരീയാന് ഗുരു, വച്ഛനെക്കാള്; 

ഇല്ലന്യമാം ദൈവത, മമ്മയെക്കാള്; ! 

പേര്ത്തു പേര്ത്തു ഗുരുവിന് പദാംബുജം 

ചീര്ത്ത ഭക്തിയോടു സേവിയാത്തവര് 

സര്വതീര്ത്ഥഭജനത്തിലും ഫലം 

നേടുകില്ല, ജലജന്തുസന്നിഭന് !”43 

മാതാപിതാക്കളെ സ്നേഹിക്കുന്നതിന്റെയും ബഹുമാനിക്കുന്നതിന്റെയും 

അത്യാവശ്യകതയെ വ്യക്തമാക്കുന്നതാണ് “മൈത്രകന്യകാപദാനം” എന്ന 92-0൦ 

പല്ലവത്തിലെ ഈ വരികള്. ജീവിതത്തിലെ ധര്മ്മ്പവ്യത്തികളിലൂടെയാണ് 

ആത്മസംതൃപ്തിയെയും ശരിയായ ജ്ഞാനത്തെയും അന്വേഷിക്കേണ്ടതെന്ന 

തത്ത്വമാണിവിടെ മുന്നിട്ടുനില്ക്കുന്നത്. നമ്മുടെ സമുഹബോധത്തില് ഏറെ 

ചര്ച്ച ചെയ്തിട്ടുള്ളതും നമ്മള് എപ്പോഴും പറയുന്നതുമായ ഒരു ചിന്തയാണ് ഇവി 

ടെയുള്ളത്. സത്യമാണ് പാരില് ഏറ്റവും പ്രാധാന്യമുള്ളത്, അഹിംസയല്ലാതെ 

മറ്റൊരു ധര്മ്മവും പാരില് വേറെയില്ല, മാതാവ്, പിതാവ്, ഗുരു ഇവരെയാണ് അറി 

വിന്റെ ഉറവിടമായി കരുതേണ്ടത്. ഇവരെയാണ് ഭക്തിയോടെ സ്മരിക്കേണ്ടത്. ഈ 

ചിന്തയെ, മറ്റൊരുതരത്തില് മാതാ-പിതാ-ഗുരുദൈവം എന്ന വാക്യത്തിലൂടെ 

നമ്മള് പ്രയോഗിക്കാറുണ്ട. അതേസമയം ഈ ചിന്ത രൂപപ്പെട്ടത് ബുദ്ധദര്ശന 

ത്തില്നിന്നാണ് എന്ന കാര്യം അറിയാതെ പോയവരാണ് നമ്മള്. അതിനര്ത്ഥം 

നമ്മുടെ ഭാവുകത്വമണ്ഡലത്തില് അദൃശ്യസാന്നിധ്യവും സാമിപ്യവുമായി ബദ്ധ 

ചിന്ത നിലനില്ക്കുന്നു എന്നാണ്. 

“മാതാപിതാക്കളതിര്വെയ്ക്കില് മിടുക്കനാകും; 

നോക്കായ്ക്കിലങ്ങവിനയപ്പടുകുണ്ടില് വീഴും; 
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പൂര്വോദിതസ്വജനവാസന കൊണ്ടുടഞ്ഞാ- 

ലെ, ള്ളെന്നപോലെ ശിശു മറ്റൊരു മട്ടിലാകും** 

കുട്ടികളെ വളര്ത്തുന്നതിന്റെയും വളര്ന്നു വലുതാവുമ്പോള് മനസ്സിലാക്കു 

ന്ന, പെരുമാറുന്ന ശീലങ്ങളുടെയുമെല്ലാം തുടക്കം അനുസരണാശീലത്തിന്റെ 

ധാര്മ്മികതയിലാണ് അടങ്ങിയിരിക്കുന്നതെന്ന് വ്യക്തം. 

““അക്കാലത്തൊരു രാജാവിന് മകന് ഞാനഖിലര്ക്കുമേ 

കരുണാബന്ധു, കരുണരേഖാഖ്യന് ബോധിസത്ത്വനാം 

ഒരുനാളപ്പുലി പശിച്ചടപ്പാലിക്കിടാങ്ങളെ 

തിന്നാല് തുടങ്ങവേ, ഞാനെന് ദേഹം നല്കി വിലക്കിനേന് “5 

എന്നു പറയുന്നിടത്ത് രാജാവിന്റെ കടമയെക്കുറിച്ചും പറയുന്നു. മാതാപി 

താഗുരുദൈവം എന്ന അടിസ്ഥാനതത്ത്വത്തില് ഉന്നുന്ന ജ്ഞാനസങ്കല്പ 

ങ്ങളെയാണിവിടെ വ്ൃക്തമാക്കുന്നത്. അതുപോലെതന്നെയാണ്, എന്താണ് രാജാ 

വിന്റെ കടമ എന്നും വ്യക്തമാക്കിത്തരുന്നത്. ജനതയെ സ്നേഹിക്കുകയും അവ 

രുടെ നഷ്ടത്തില് വിലപിക്കുകയും അവര്ക്കുവേണ്ടി കാവലായ് നില്ക്കുകയു 

മാണ് രാജാവിന്റെ കടമ എന്നു വ്യക്തമാക്കുന്നു. അതോടൊപ്പം അഖിലര്ക്കു കരു 

ണാബന്ധുവാകുന്നു രാജാവ് എന്നു വിശദീകരിക്കുന്നു. വിശന്ന പുലി കാലിക്കിടാ 

ങ്ങളെ വിശപ്പാല്ത്തിന്നുവാന് ശ്രമിച്ചപ്പോള്, പുലിയുടെ മുന്നില് മാംസമായി 

സ്വന്തം ശരീരം നല്കിക്കൊണ്ട് കര്ഷകരെയും ഇടയന്മാരെയും മൃഗങ്ങളെയും 

രക്ഷിച്ചു എന്നു വിശദീകരിക്കുന്നു. ബുദ്ധകഥയില്ത്തന്നെയുള്ള മറ്റൊരുകഥയാണ് 

ശിബിയുടേത്. യുദ്ധമല്ല, സേവനവും സംരക്ഷണവുമാണ് അധികാരികളുടെ കടമ 

യെന്നാണ് ഈ കല്പം വ്യക്തമാക്കിത്തരുന്നത്. 

““ഒന്നത്യമേറിയ കുലാചലമേല്വശത്തും, 

കുണ്ടാര്ന്നഴുക്കുടയ കുപ്പകള്തന്നകത്തും 

ചെന്നെത്തിടുന്നിതൊരു പോലെ ദിനേശ്വരന്റെ 

തുല്യോപകാരമഹിമോജ്ജ്വലമാം വെളിച്ചം !”** 

എന്ന് ബുദ്ധന്റെ ധാര്മ്മികതയുടെ മുര്ത്തിഭാവമായ മൈത്രിയെ വ്യക്തമാ 

ക്കുന്നതിലൂടെ ജ്ഞാനമാര്ഗ്ഗത്തിലേക്കുള്ള പാത തുറന്നുതരുന്നു. സത്കര്മ്മങ്ങ 
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ളിലൂടെ മുന്നേറുന്ന ജീവിതഗതിയെ അനാവരണം ചെയ്യുന്ന ബുദ്ധദര്ശനത്തിന്റെ 

അര്ത്ഥവത്തായ അംശത്തെയാണ് കവി ഇവിടെ കൊണ്ടുവരുന്നത്. ഉന്നതന്മാരായ 

കുലങ്ങളിലുള്ളവര്ക്കൊപ്പവും അതുപോലെത്തന്നെ കുഴിയില്വീണ് കുപ്പകള്ക്കു 

സമാനരായിത്തീര്ന്നവരുടെ ഒപ്പവും തുല്യമായി നിലകൊള്ളും ദിനേ ശ്വരന്റെ വെളി 

ച്ചമെന്ന ആഴമേറിയ അവബോധം നല്കുവാന് സിദ്ധാര്ത്ഥശൌതമനു കഴിഞ്ഞു. 

മേല്ക്കീഴനിലകള് തനിക്കുമുന്നിലില്ല. തുല്യതയും സമതയുമാണ് തന്റെ ലക്ഷ്യമ 

മെന്നും വ്യക്തമാക്കുന്നു ഈ കല്പം. 

“പിറവി ചളിയിങ്കലെങ്കിലു, - 

മിരുളില് ക്കണ്ചിമ്മീടുന്ന സുജനങ്ങള് 

വിബുധമുടിപ്പൂണ്പുകളായ് - 

വരുമേ, രവിതന്നനുഗ്രഹാലോകാല് “7 

ചെളിയില്നിന്ന് താമര വിടരുന്നതുപോലെ നല്ല മനസ്സുള്ള വ്യക്തികളില്നിന്ന് 

സത്പ്രവര്ത്തികളും ഉടലെടുക്കും എന്ന് അടിവരിയിട്ട സമര്ത്ഥിക്കുകയാണിവിടെ. 

ദൈന്യത്തെയും വ്യാധികളെയും പറ്റി ബോധവാനായിരുന്ന ബുദ്ധന്റെ 

മനോഭാവത്തിലെ ‘കരുണ എന്ന ദര്ശനസാരത്തെ വ്യക്തമാക്കുന്ന ജീവിതചര്യക 

ളാണ് ധര്മ്മമാര്ഗ്ഗമായി ഇവിടെ രേഖപ്പെടുത്തുന്നത്. 

“സത്യം കാട്ടിക്കൊടുത്തല്ലോ, ബിംബിസാരനരേന്ദ്രനും; 

ഭവനാജ്ഞാത കനണ്ഡിന്ൃഭിക്ഷുവിന്നും, മഹേന്ദ്രനും; 

അസ്സന്ദര്ഭത്തിലിരുലക്ഷത്തിനാല്പ്പതിനായിരം 

ദൈവതങ്ങള്ക്കുമുളവായ് വന്നല്ലോ, സതൃദര്ശനം. 

ഇതു വിശ്വോപകാരിതന് തേ സഹോദ്ഭുതസ്വഭാവമോ? 

പുണ്ൃത്താല് വന്ന ഗുണമോ? ജന്മാഭ്യസ്ത്രപസാദമോ?””* 

എന്നു പറയുന്നതിലൂടെ ബുദ്ധന് മറ്റുള്ളവരോടും ലോകത്തിനും പകര്ന്നു 

കൊടുത്ത ജീവിതദര്ശനമാണ് വെളിപ്പെടുത്തുന്നത്. ബുദ്ധന്റെ ജ്ഞാനദര്ശനങ്ങ 

ളുടെ പ്രാധാന്യത്തെ വ്യക്തമാക്കുന്ന ജീവിതകാഴ്ചപ്പാടുകള് ഇവിടെ കാണാം. 

ധര്മ്മസംരക്ഷണത്തിന്റെ യാഥാര്ത്ഥ്യബോധത്തെ മറ്റുള്ളവരിലേക്കു കൂടി 

പകര്ന്നുകൊടുക്കുകവഴി രാജാവിന്റെ പോലും മനസ്സിനെ മാറ്റിയെടുക്കാന് കഴി 
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ഞ്ഞതിന്റെ തെളിവാണ് ബിംബിസാരന്റെ മനംമാറ്റത്തിലൂടെ വ്ക്തമാകുന്നത്. 

വിവിധരാജാക്കന്മാരുമായി സിദ്ധാര്ത്ഥഗനതമബുദ്ധന് നടത്തിയിരുന്ന ചര്ച്ചകളും 

സംവാദങ്ങളും പിന്തുണയും ആര്ജ്ജിച്ചെടുക്കാന് കഴിഞ്ഞിരുന്നതിനെക്കുറിച്ച് 

ഒന്നാം അധ്യായത്തില് ചര്ച്ചചെയ്തിട്ടുളള താണ്. 

““അസ്സത്ത്വചന്ദ്രനുടെ യാസ്സുകൃത്രപകാശം 

വിശ്വോപകാരകമഹാര്ഹചരിത്രമാദ്യം 

ശാസ്താവു ചൊല്ലിയതു കേട്ടഥ ഭിക്ഷുസംഘം 

ഹര്ഷിച്ചടിയ്ക്കടി പുകഴ്ത്തുകതന്നെ ചെയ്തു. ””* 

അങ്ങനെ ബോധിസത്വന്റെ ജന്മകഥകളുടെ വൈവിധ്യതലത്തില്നിന്നുകൊണ്ട് 

ബുദ്ധന്റെ മഹത്വത്തെ (പകീര്ത്തിക്കുന്നു. മറ്റൊരു ്രത്യേകത നോക്കുക, ലോക 

ത്തിന് ഉപകാരപ്രദമാകുന്നതാണ് ബനദ്ധചിന്തകള് എന്ന് വള്ളത്തോള് വിവരിക്കു 

ന്നു. അതോടൊപ്പം കാണേണ്ട മറ്റൊരുകാര്യം ശാസ്താവ് എന്ന പ്രയോഗമാണ്. 

ശാസ്താവ് എന്നായിരുന്നു ബുദ്ധനെ വിളിച്ചിരുന്നത് എന്നതിന്റെ ഒരു തെളിവായി 

ഇതുമാറിത്തീരുന്നു. പില്ക്കാലത്ത് ശാസ്താവ് എന്നതില്നിന്നും ബുദ്ധനെ ഒഴി 

വാക്കിയതും മറ്റുചില ദൈവങ്ങള് പകരം സ്ഥാനം പിടിച്ചതും ഇവിടെ ഓര്ക്കേണ്ട 

സംഗതിയാണ്. 

““സന്മാര്ഗ്ഗസംസൃതമനോരഥസിദ്ധിസൂതന് 

ശലാഘോചിതം, സുകൃതിനിര്മ്മലതീര്ത്ഥപുതം, 

സംസാരഘോരജലധിയ്ക്കു മികച്ച പാലം 

സംസംഗമേ ശുഭവിധിക്കു നിസ്സര്ഗ്ഗമൂലം!”5° 

നല്ല ജനങ്ങളോടുള്ള കുടിച്ചേരലിലൂടെ ലഭ്യമാകുന്ന ജ്ഞാനത്തെക്കുറിച്ച് 

വ്യക്തമാക്കുന്നു. സന്മാര്ഗം, സന്മാര്ഗചിന്തയുള്ച്ചേര്ന്ന ജീവിതവൃത്തി, അതാ 

കുന്നു സമുഹനിര്മ്മിതിക്ക് ഏറ്റവും ഉതകുന്ന മാര്ഗ്ഗം എന്നു വ്യക്തമാക്കിത്തരു 

ന്നു. ബുദ്ധന്റെ ധര്മ്മനീതിയില് അടിയുറച്ച ്രവര്ത്തികളെയും അഷടാംഗമാര്ഗ്ഗ 

തത്ത്വങ്ങളെയും മറ്റും വിവരിക്കുന്ന ഭാഗങ്ങളാണ് പല്ലവങ്ങളുടെ ശ്രേഷ്ഠതയായി 

നിലനില്ക്കുന്നത്. 
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““പണത്തിലല്ലിച്ച, സദാഗുണത്തില്; 

യോഗം ഗ്രധാനം, സുഖഭോഗമല്ല; 

ഉള്വെണ്മ താവും സുകൃതോജ്ജ്വലര്ക്കു 

കാമത്തിലല്ലാസ്ഥ, വിരക്തിയില്ത്താന് 

പണത്തില് ചിന്തവേണ്ട, സന്മാര്ഗഗുണത്തിനു പ്രാധാന്യം നല്കുക, 

സുഖഭോഗത്തിനെ ഒഴിവാക്കുക അങ്ങനെ മനസ്സിനെ വെണ്ജയുള്ളതാക്കുക കാമ 

ത്തിനെ ഒഴിവാക്കുക പകരം വിരേചനത്തിനു പ്രാധാന്യം നല്കുക എന്നിങ്ങനെ 

സകലസുഖഭോഗങ്ങളെയും ത്യജിച്ച മനസ്സിന്റെ ധാര്മ്മികതയെ വ്യക്തമാക്കുന്ന 

ജീവിതസന്ദര്ഭങ്ങളാണ് ഇവിടെ എല്ലാവരുടെയും ഗുണത്തിനായ് പകര്ന്നു 

നല്കുന്നത്. ജീവിതത്തിലെ സകല തൃഷ്ണകളെയും അറിവിന്റെ തലത്തിലേക്ക് 

മാറ്റിതീര്ത്ത ബുദ്ധ്രപമാണങ്ങളുടെ വിശദീകരണതലത്തിലേക്കാണ് കല്പലത 

യിലെ ഓരോ പല്ലവും നമ്മെ കൂട്ടിക്കൊണ്ടു പോകുന്നത്. ഉപ്രമത്തിലെ ഈ വരി 

കള് അതിനു കൂടുതല് മിഴിവേകുന്നവയാണ്. 

“ശാസ്ത്ൃയ്രണീതസുവിശാലവിഹാര ചൈത്യ- 

മുറ്റത്തു പൊന്ഗുഹകളില് സരസ്സാമൃതത്താല്, 

ചിത്രങ്ങളായ്ച്ചുമരില് നേര്ക്കുവരച്ചതാണി- 

ബുദ്ധാപദാനവിവിധാദ്ഭുതകല്പവല്ലി. "2 

ബുദ്ധന്റെ മഹനീയമായ ധര്മ്മത്തെ പ്രകാശിപ്പിക്കുന്ന കല്പലതയുടെ പ്രാധാ 

നൃത്തെ വ്യക്തമാകുന്നതിലൂടെ ലോകത്തിന്റെ തന്നെ വിളക്കായ് ബുദ്ധനെ വിശേ 

ഷിക്കുകയാണ് കവി ചെയ്യുന്നത്. 

“ബുദ്ധന് വിശ്വോദ്ധരണരതനായ് മേവുമെന്നോള, മെന്നാ- 

ളോളം ധര്മ്മം സുഖമണിവിളക്കായ് വരും സല്പഥത്തില്, 

സംഘം ഭവ്യാവലി ശരണഗര്ക്കേകുമെന്നോള; - മന്നാ- 

ളോളം നില്ക്കി ജ്ജിനഗുണകഥാനവ്യകല്പരദ്രുവല്ലി 3 

ജാതകകഥകളുടെ സ്വഭാവം സിദ്ധിച്ചു എന്നതിനു പുറമെ മഹനീയവും പരിപൂര്ണ്ണ 

വുമായ ഒരു കാവ്യത്തിനുവേണ്ട എല്ലാ സ്വഭാവവിശേഷങ്ങളും ഉള്ക്കൊള്ളുന്ന 
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കൃതിയാണ് ബോധിസത്ത്വാപദാനകല്പലതയെന്ന് ഇതിലെ ഓരോ വിവരണ 

ങ്ങളും വ്യക്തമാക്കുന്നുണ്ട്. 

ഒരു കാലത്ത് ലോകം മുഴുവന് സ്വാധീനമുണ്ടായിരുന്ന ഒരു സംസ്കാര 

ത്തിന്റെ തുടര്ച്ചയെ വ്യക്തമാക്കുന്ന ബുദ്ധദര്ശനകാഴ്ചപ്പാടിന്റെ വിവിധതലങ്ങളെ 

ഉള്ക്കൊള്ളുന്ന കൃതിയെന്ന നിലയില് “ബോധിസത്ത്വാപദാനകല്പലത” ഇന്നും 

പ്രാധാനൃത്തോടെ നിലനില്ക്കുന്നു. 

4.3 ബദ്ധഭാവുകത്വം ഇതര കാവ്യകൃതികളില് : ഇടശ്ശേരിയും ബരദ്ധഭാവു 

കത്വവും 

“ഇടശ്ശേരി ഗോവിന്ദന്നായരുടെ കാവ്യങ്ങള് ബുദ്ധദര്ശനത്തെ അപനിര്മ്മി 

ക്കുന്നവയാണെന്ന് ഡോ. പി.കെ. തിലക് വ്യക്തമാക്കുന്നു. ”* ഇടശ്ശേരിയുടെ കവി 

തകളില് “ബിംബിസാരന്റെ ഇടയന്', “ബുദ്ധനും ഞാനും നരിയും” എന്നീ കവിത 

കള് കുടുതല് ശ്രദ്ധ അര്ഹിക്കുന്നവയാണ്. മാറുന്ന ജീവിതസാഹചര്യത്തില് 

ബുദ്ധദര്ശനം പ്രസക്തമാകുന്നതെങ്ങനെ എന്ന അന്വേഷണത്തെ വ്യക്തമാക്കുന്ന 

ഇതിവ്ൃത്തഘടനയാണ് ഈ കാവ്യങ്ങള് ഉള്വഹിക്കുന്നത്. 

മാനുഷിക്രപശ്നങ്ങളില് പ്രചോദനം ഉള്ക്കൊണ്ട് തന്റെ കവിതകളിലൂടെ 

അതിനെ വ്യക്തമാക്കിയ വ്യക്തിത്വത്തിനുടമയായിരുന്നു ഇടശ്ശേരി. മനുഷ്യജീ 

വിതത്തെ അടിസ്ഥാനമാക്കിക്കൊണ്ടുള്ള മുല്യങ്ങള്ക്ക് പ്രാധാന്യം കൊടുത്ത കവി 

മനസ്സ്, മാനുഷിക്രപശ്നങ്ങള്ക്കുവേണ്ടി അടിസ്ഥാനധാരയെ കണ്ടെത്തുന്ന ബുദ്ധ 

ചിന്തകളില് അഭയം പ്രാപിച്ചത് സ്വാഭാവികം മാത്രമാണ്, ദൈവമില്ലാത്ത ധര്മ്മം 

ഉപദേശിച്ചുകൊടുത്ത ബുദ്ധവചനങ്ങളിലൂടെ മനുഷ്യശക്തിയിലും നന്മയിലും 

ഉള്ള വിശ്വാസത്തെയാണ് ഇവിടെ ഈ കവിതകള് സാധുകരിക്കുന്നത്. മനുഷ്യ 

ശക്തിയിലും നന്മയിലും ഉള്ള വിശ്വാസത്തില് നിന്നുകൊണ്ട് ആത്മീയചിന്തകളെ 

വ്യക്തമാക്കിയ ബുദ്ധചിന്തകള് ഇടശ്ശേരിയുടെ കവിതകളില് സ്മൃതികളായും കഥ 

കളായും പ്രതീക്ഷയായുമെല്ലാം നിലനില്ക്കപ്പെടുന്നു. മനുഷ്യന് ഉപകാരപ്പെ 

ടുന്ന വീക്ഷണങ്ങളെ സമ്മതിച്ചുകൊടുക്കുന്ന മനസ്സിന്റെ സങ്കീര്ണ്ണമായ ചുറ്റുപാടി 

നെയാണ് ബുദ്ധനിലുടെ ഇടശ്ശേരി വ്യക്തമാക്കുന്നത്. ജീവിതലക്ഷ്യത്തെ പരമ 

്രാധാന്യമായി കണ്ട ബുദ്ധചിന്തകളില്മേലാണ് തന്റെ കവിതകളിലെ ബുദ്ധനെ 

കവി കണ്ടെത്തുന്നത്. 
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രാജകുമാരനില്നിന്ന് പരിഗ്വരാജകനിലേക്കുള്ള പരിവര്ത്തനം സാധ്യമാ 

ക്കിയ സിദ്ധാര്ത്ഥന്റെ ജീവിതഗതി രൂപപ്പെടുത്തിയ ചിന്തകളെയാണ് “ബുദ്ധനും 

ഞാനും നരിയും” എന്ന കവിതയിലൂടെ നിലനിര്ത്താന് ശ്രമിക്കുന്നത്. അഹിംസ 

എന്ന ബുദ്ധമതതത്ത്വത്തെ മുറുകെപിടിക്കുന്ന ഈ കവിത സ്വാര്ത്ഥചിന്തയ്ക്കെ 

തിരെയും ക്ഷണികമായ ജീവിതത്തിനെതിരെയുള്ള പ്രതികരണമായി നില 

നില്ക്കുന്നു. ആദര്ശങ്ങള് എല്ലായ്പ്പോഴും പൂര്ണ്ണമായി നിലിനില്ക്കില്ലെന്നും, 

ഗ്രായോഗികമാവുകയില്ലെന്നുമുള്ള കണ്ടെത്തലിനെ വ്യക്തമാക്കുന്ന കവിത 

യാണിത്. ഹിംസയെക്കുറിച്ചും അഹിംസയെക്കുറിച്ചുമെല്ലാമുള്ള കവിയുടെ വ്യത്യ 

സ്തമായ കാഴ്ചപ്പാടിനെ അവതരിപ്പിക്കാന് പറ്റിയ ഇതിവ്യത്തഘടനയാണ് ഈ 

കവിത മുന്നോട്ടുവെക്കുന്നത്. 

വിശന്നുവലഞ്ഞ് കഴിയുന്ന തന്റെ കുട്ടികള്ക്ക് ആഹാരമായി പോകുന്ന 

ഗൃഹനാഥനെ വനമാര്ഗത്തില് സഞ്ചരിക്കുമ്പോള് നരി ആക്രമിക്കാനൊരുങ്ങുന്നു. 

പ്രതിരോധിക്കാന് അയാള്ക്ക് കിട്ടിയത് ബുദ്ധരപതിമയായിരുന്നു. നിലനില്പ്പിന് 

ഹിംസ അനിവാര്യമായ സന്ദര്ഭമാണിവിടെ പ്രാധാന്യത്തോടെ നിലനില്ക്കുന്നത്. 

“അരിയില്ല, തിരിയില്ല, ദുരിതമാണെന്നാലും 

നരി തിന്നാല് നന്നോ മനുഷ്യന്മാരേ!ഃഃ 

നരിയുടെ മുന്നിലേക്ക് എത്തിപ്പെടുന്ന ഗൃഹനാഥന്റെ മാനസികവ്യഥകളുടെ തല 

ത്തില്നിന്നുകൊണ്ട് കവി, നിസാരമായ മനുഷ്യജീവിതത്തിന്റെ കേവലതത്ത്വത്തെ 

ഇവിടെ ആവിഷ്കരണവിധേയമാക്കുന്നു. 

““ഇരയായ് ഞാന് വീഴണോ, മടിയില് നിന്-മക്കള് 

പൊരിയും വയറ്റിലേയ്ക്കെത്തണോ ഞാന് 

ഇരയായി പണ്ടേതോ ജന്മത്തില് നിന്നെപ്പോ- 

ലൊരു ഹിം(സജന്തുവിന്നിസ്സുഗതന് 

കരുണയാലത്യാഗം; കരുണതന് പേരില്ത്താ- 

നൊരുവാക്കു കുറട്ടെ നരിയമ്മാനെ $ 

നരി മുന്പില് എത്തി അയാളെ ലക്ഷ്യം വച്ച് നില്ക്കുമ്പോള് അയാളുടെ മനസ്സി 

ലുടെ കടന്നുപോയ ചിന്തകളാണിവിടെ വ്യക്തമാക്കുന്നത്. മുഴുപട്ടിണിയായ 

349



തന്റെ കുടുംബത്തിന് ഭക്ഷണമെത്തിക്കുകയാണോ അതോ നരിയുടെ ഭക്ഷണ 

മായി താന് മാറണോ എന്നിങ്ങനെയുള്ള സംശയങ്ങള്ക്കു മുന്നില് നില്ക്കു 

മ്പോള് മുന്നില്കണ്ട ബുദ്ധരപതിമ നരിയുടെ മേല് തള്ളിയിട്ട രക്ഷപ്പെടുന്ന ഗൃഹ 

നാഥന്റെ ജീവിതം അഹിംസാ(ര്രയോഗം സാധ്യതയാക്കിയ ബുദ്ധജീവിതത്തിനുനേ 

രെയുള്ള ജീവിതചിത്രമായി നിലനില്ക്കപ്പെടുന്നു. എതിര്ക്കുന്ന ഏത് പ്രത്യയശാ 

സ്ത്രങ്ങളെയും ഇല്ലായ്മ ചെയ്യാനുള്ള മനുഷ്യമനസ്സിന്റെ ജാഗ്രതയിലേക്കാണ് 

ബുദ്ധചിന്തകള് കടന്നുവരേണ്ടതെന്ന അഭിപ്രായത്തെയാണ് ഈ കവിത മുന്നോട്ടു 

വയ്ക്കുന്നത്. മനുഷ്യജീവിതത്തില് സംഭവിക്കുന്ന ഏതവസ്ഥകളെക്കുറിച്ചുമുള്ള 

അറിവിനെ പ്രദാനംചെയ്യുന്ന ഈ കവിത തത്ത്വശാസ്ത്രങ്ങള് വിശക്കുന്ന കുഞ്ഞു 

ങ്ങള്ക്ക് ഭക്ഷണമാകില്ല എന്ന കണ്ടെത്തലിനെ സാധുകരിക്കുന്നു. ജാഗ്രതയി 

ല്ലാത്ത മനുഷ്യമനസ്സിന്റെ ജീവിതതാല്പര്യങ്ങള്ക്കിടയിലുള്ള വിപത്തിനെയാണ് 

ബുദ്ധവചനങ്ങള് വ്യക്തമാക്കുന്നത്. ഇതിലൂടെ കരുണയിലേക്കുള്ള മനുഷ്യമന 

സ്സിന്റെ എത്തിപ്പെടലിന്റെ ദാര്ശനികതലത്തെക്കൂടി സമര്ത്ഥിക്കുന്നു. 

മഗധയിലെ രാജാവായ ബിംബിസാരന് ബുദ്ധദര്ശനത്തില് ആകൃഷ്ടനാ 

കുന്ന പുരാവൃത്തത്തെ വ്യക്തമാക്കുന്ന കവിതയാണ് “ബിംബിസാരന്റെ ഇടയന്”. 

ഹിംസയുടെ അന്ധമായ അനുഷ്ഠാനരീതികളില്നിന്ന് മനുഷ്യന്റെ മനസ്സിനെ 

വേര്തിരിക്കുന്ന രീതിശാസ്ത്രങ്ങളിലേക്ക് തുറന്നുവയ്ക്കപ്പെടുന്ന ഈ കവിത 

യാഗങ്ങളുടെയും മൃഗബലിയുടെയും നിരര്ത്ഥകതയെ വ്യക്തമാക്കിയാണ് 

മുന്നോട്ടു പോകുന്നത്. യജ്ഞം നടത്തുന്നതിനുവേണ്ടി നിരവധി ആടുകളെ 

യജ്ഞശാലയിലേക്ക് എത്തിക്കുന്നതിനായി ഇടയനെ ചുമതലപ്പെടുത്തിയ രാജാവ്, 

ശ്രമകരമായി പ്രവര്ത്തിയില് ഏര്പ്പെട്ട ഇടയന്റെ മുന്നിലേക്ക് എത്തിപ്പെടുന്ന 

സന്യാസി, പലവഴി ചിതറിപ്പോയ ആടുകളെ വഴിതെറ്റാതെ യജ്ഞശാലയില് 

എത്തിക്കാന് കഷടപ്പെടുന്ന ഇടയന് ഇങ്ങനെ മുന്നു മനുഷ്യരുടെ വിചാരധാരകള് 

ഒരേ പ്രവൃത്തിയുടെ ഭാഗമായിത്തീരുന്ന കാഴ്ചയെ വ്ൃക്തമായിവിടെ ആവിഷ്ക്ക 

രിക്കുന്നു. 

ബുദ്ധദര്ശനത്തിന്റെ അഗാധമായ വ്യാപ്തിയെ ഉള്ക്കൊള്ളുന്ന രചനാസ 

്വദായത്തിന് മികച്ച ഉദാഹരണമാണ് ‘ബിംബിസാരന്റെ ഇടയന്” എന്ന കവിത. 

ബുദ്ധന്റെ കണ്ണിലൂടെ മൃഗബലിയെന്ന ഹിംസാത്മക ഗ്രവര്ത്തിയെക്കുറിച്ചും 

ബിബിസാരന്റെ കാഴ്ചയിലൂടെ ബുദ്ധനെന്ന പരിര്രാജകനെയും വ്യക്തമാക്കുന്ന 
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കവി ആട്ടിന്പറ്റത്തെ നോക്കുന്ന ഇടയന്റെ ദൈന്യതയിലുടെ മനുഷ്യമനസ്സിന്റെ 

നിസ്സാഹയാവസ്ഥയെയും വ്യക്തമാക്കുന്നു. 

““യാഗശാലയിലേയ്ക്കു നടക്കുവി - 

നാഗസ്ധ്വികളാമാടുകളേ 

ബിംബിസാരനൃപന് ദീക്ഷിപ്പു, 

നിങ്ങളെ മീളുമൊരധ്വരം 57 

എന്ന ഇടയന്റെ വാക്കുകളിലൂടെ ആരംഭിക്കുന്ന കാവ്യത്തില് വൈകാരികമായ 

ബന്ധങ്ങളെ ആവിഷക്കരിക്കുന്നുണ്ട്. പട്ടിണി മാറ്റാന് വേണ്ടി ഏര്പ്പെടുന്ന ജോലി 

യെക്കുറിച്ചുള്ള ബോധം ഉള്ളിലുണ്ടെങ്കിലും യാഗശാലയിലേക്ക് മുന്നിലും പിന്നി 

ലുമായി സഞ്ചരിക്കുന്ന ആട്ടിന്പറ്റങ്ങളുടെ നേര്ക്കുള്ള വേദനകളില് സ്പ്വയം 

ആശ്വാസം കണ്ടെത്തുകയാണ് ഇടയന്. ജീവനുള്ള എല്ലാ വസ്തുക്കളോടും ഉള്ള 

ദയയും കരുണയും വളര്ത്തിയെടുത്ത ബുദ്ധചിന്തകളുടെ അന്തഃസത്ത ഉള്ക്കൊ 

ള്ളാന് കഴിയുന്ന പശ്ചാത്തലത്തെ പുനഃസ്യഷ്ടിക്കുകയാണ് കവി ഇവിടെ. 

യാഥാര്ത്ഥ്യബോധങ്ങളെ ഉള്ക്കൊണ്ട് മുന്നേറുന്ന ഈ കവിത അഹിംസയുടെ 

വിജയമന്ത്രത്തെ വ്യക്തമാക്കുന്ന കവി മനസ്സിന്റെ തന്നെ നിലനില്പ്പുകളെയാണ് 

വ്യക്തമാക്കുന്നത്. ക്രൂരതകള്ക്കെതിരെ ശബ്ദമുയര്ത്തുന്ന ദാര്ശനികാചാര്യ 

നായ ബുദ്ധന്റെ ഉദാത്തമായ ജീവിതമൂല്യങ്ങളെ ആവിഷിക്കരിക്കുന്നതിലൂുടെ മാനു 

ഷിക പ്രശ്നങ്ങള്ക്കുള്ള പരിഹാരമാര്ഗ്ഗം സ്വീകരിക്കുന്ന കവിമനസ്സിനെയാണ് 

ഇവിടെ കാണാനാകുന്നത്. 

““ഞാനറിവില മുനേ, പിന്നാലെ- 

പ്പോന്നവനെങ്കിലുമങ്ങയെ; 

ഞാന് നുകരുന്നു നിന് ദയയെപ്പ- 

ണ്ടമിഞ്ഞപ്പാലതുപോലെ”* 

സന്യാസിയുടെ മഹത്വത്തെക്കുറിച്ചുള്ള ഇടയന്റെ അറിവില്ലായ്മയില് 

നിന്നും രൂപപ്പെടുത്തിയ ചിന്തകള് അയാള്ക്ക് ആശ്വാസം പകരുന്നവയാണ്. 

സന്യാസിയുടെ പ്രവൃത്തികള് ഇടയന്റെ മനസ്സില് ഉണ്ടാക്കിയെടുക്കുന്ന രൂപങ്ങള് 

ഉയര്ന്ന ബിംബകലല്്പനയിലാണ് ആവിഷക്കരിക്കപ്പെടുന്നത്. ഇടയന്റെ ഓരോ 

ചിന്തക്കും ദാര്ശനികമായ ഒരു തലം ആവിഷിക്കരിക്കപ്പെടുന്നുണ്ട. യാഗശാല 
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യ്ക്കുമുന്നിലും, യാഗശാലയ്ക്കുള്ളിലും എത്തുന്ന “മുനി'യുടെ നിലപാടുകള് 

തന്റെ മനസ്സിലുടെ സ്വാംശീകരിച്ചെടുക്കുന്ന ഇടയന്റെ മനോനിലയാണിവിടെ 

സത്യങ്ങളെ കണ്ടെത്തുന്നത്. 

““ആരുവാനിതു നമ്മെത്വരയാ- 

ലതിക്രമിച്ചു നടക്കുന്നോൻ 

ആചാരപ്പടിയന്വേഷിപ്പ വ- 

നഹോ, മഹസ്സാല്പ്പരിദീപ്തന്! 

മുനേ, ഭവാനീ ലോകമശേഷം 

തോളിലെടുപ്പാന് കെല്പ്പുടയോന് 

കുഞ്ഞാടിതിനെപ്പൊക്കിയെടുപ്പാന് 

കനിവു; നന്നീയാരംഭം! 59 

ഇങ്ങനെ കരുണാര്ദ്രമായ മനസ്സിന്റെ നിലനില്പ്പുകളെ വ്യക്തമാക്കുന്ന 

കവി മൃഗബലിയിലൂടെ മോക്ഷത്തെ തേടുകയും ആട്ടിന്കുട്ടികള്ക്കും തളളയാ 

ടിനും എല്ലാം പീഡനത്തില് നിന്ന് രക്ഷപ്പെടാനുള്ള മാര്ഗ്ഗത്തെക്കൂടി അവതരിപ്പി 

ക്കുകയും ചെയ്യുന്നു. തന്റെ ജീവിതം മറ്റുള്ളവര്ക്ക് ്രയോജനപ്രദമാകണം എന്ന 

ദര്ശനത്തെ കവി അടിവരയിട്ട ഉറപ്പിക്കുകയാണിവിടെ. അതിലുടെ ബുദ്ധദര്ശന 

ത്തിന്റെ സാധൃയതയെ വ്യക്തമാക്കുകയും ചെയ്യുന്നു. ഇതിലൂടെ സ്വന്തം ജീവിത 

ത്തിലൂടെയും പ്രവൃത്തികളിലൂടെയും “ബുദ്ധത്വ'ത്തിലേക്ക് പ്രവേശിക്കാനുള്ള 

സാധ്യതയാണ് കണ്ടെത്തുന്നത്. ജീവിത പ്രതിസന്ധികളില് തണലാകുന്ന 

ദര്ശനം എന്ന നിലയില് നിരന്തരമായ നവീകരണം ആവശ്യപ്പെടുന്ന ബുദ്ധചിന്ത 

യാണിവിടെ മഹത്വവല്ക്കരിക്കപ്പെടുന്നത്. ചുറ്റുപാടില്നിന്ന് നിസ്സഹായനായ 

മനുഷ്യന്റെ അനുഭവങ്ങളുടെ തീച്ചൂളയിലൂടെ, അഹിംസയുടെ വക്താവായ 

ബുദ്ധനെ എല്ലാ തലത്തിലും അടയാളപ്പെടുത്താന് കവിക്ക് സാധിച്ചിരിക്കുന്നു. 

യുക്തിസഹമായ ചിന്താപദ്ധതികളിലൂടെ മനുഷ്യപുരോഗതി ലക്ഷ്യമിട്ട 

ബുദ്ധചിന്തകളുടെ ബാഹുല്യത്തെ വ്യക്തമാക്കുന്ന കവിത എന്ന നിലയിലും 

ഹിംസയുടെ അനുഷ്ഠാനങ്ങളില് നിന്ന് മനുഷ്യമനസ്സിലെ വേര്തിരിക്കാനുള്ള 

സന്നദ്ധത പ്രകടിപ്പിച്ച പുരാവൃത്തസങ്കല്പത്തിലൂടെയും ബുദ്ധന്റെയും കവിയു 

ടെയും വിചാരതത്ത്വങ്ങള് ഭാവതീവ്രതയോടെ ആവിഷക്കരിച്ചിരിക്കുന്ന രചന 
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എന്ന നിലയിലും പ്രാധാന്യമര്ഹിക്കുന്ന തലങ്ങളെയാണ് “ബുദ്ധനും ഞാനും 

നരിയും”, “ബിംബസാരന്റെ ഇടയന്” എന്നീ കവിതകള് വ്ൃക്തമാക്കുന്നത്. ജീവി 

തത്തെ യഥാതഥമായി കാണാന് പഠിപ്പിച്ച തത്ത്വചിന്തകളായി നിലകൊണ്ട ബുദ്ധ 

ദര്ശനങ്ങളുടെ നവീകരണ സാധ്യതയാണ് ഇവിടെ തുറന്നു കാണിക്കുന്നത്. 

4.3.1 സച്ചിദാനന്ദന്റെ കവിതകളും രാഷ്ര്രീയബുദ്ധനും 

മലയാളഭാവനയെയും ചിന്താമണ്ഡലത്തെയും ഏറെ സ്വാധീനിച്ച സാഹി 

തൃകാരനാണ് സച്ചിദാനന്ദന്. വൈയക്തികമായ അനുഭവം മാത്രമല്ല അദ്ദേഹ 

ത്തിന് കാവ്യരചന മറിച്ച സാമൂഹികതാല്പ്പര്യങ്ങളെ കൂടി പകര്ന്നുതന്നുകൊണ്ടാ 

ണത് മുന്നോട്ടു പോകുന്നത്. “മനുഷ്യരാശിക്കു മുഴുവന് തന്റെ കവിതയില് 

അദ്ദേഹം ഇടമനുവദിച്ചു. ബുദ്ധനും കവിക്കും ഒരേ ധ്യാനവും ഒരേ യാനവുമാണ് 

വിധിച്ചിട്ടുള്ളതെന്ന് അദ്ദേഹം തിരിച്ചറിഞ്ഞു. സ്വാതന്ത്ര്യത്തിന്റെയും ആനന്ദത്തി 

ന്റെയും സാധ്ൃതകള് അന്വേഷിച്ചലയുന്ന കവിയായി അദ്ദേഹം മാറി. 5 

മനുഷ്യസ്നേഹത്െക്കുറിച്ചും ലോകത്തിലെ ദുഃഖസങ്കല്പങ്ങളെക്കുറിച്ചു 

മെല്ലാം അവബോധം പുലര്ത്തിയ ബുദ്ധദര്ശനം പലതരത്തിലുള്ള ആചാരവ്യവ 

സ്ഥകളുമായി നിരന്തരം പോരാടിക്കൊണ്ടാണ് മുന്നോട്ടുപോയത്. ഇങ്ങനെ 

പോരാടി നേടിയെടുത്ത ദര്ശനങ്ങളെ തന്റെ കവിതയിലൂടെ ആന്തരിക സ്വത്വമായി 

ആവിഷര്കരിക്കുന്നതിലൂടെ ബുദ്ധനെ തന്നെ നിലനിര്ത്തുകയാണ് കവി. തുടര്ന്ന് 

നീതിബോധത്തെ പിന്തുടര്ന്ന കവിതകളാണ് സച്ചിദാനന്ദന്റെ തൂലികയിലൂടെ 

വാര്ന്നുവീണത്. കവിബുദ്ധന്, പ്രണയബുദ്ധന്, ബുദ്ധന്പഞ്ചാബില്, സിദ്ധാര് 

ത്ഥനും അരയന്നവും, സത്യവാങ്മൂലം, തപസ്സ്, ബുദ്ധന് കാലഹന്ദിയില് എന്നി 

ങ്ങനെ നിരവധി കവിതകള് ബുദ്ധപരാമര്ശം ഉള്ക്കൊളളുന്നവയാണ്. “ഇന്ത്യന് 

രാഷ്രരീയനൈതികതയിലെ അടിസ്ഥാന സംഘര്ഷങ്ങളെ പലരീതിയിലും ഈ 

ബുദ്ധസംവാദങ്ങള് പ്രതിനിധീകരിക്കുന്നുണ്ടെന്ന് **' വിലയിരുത്തല് ൩സച്ചിദാ 

നന്ദന്റെ കവിതയിലെ നീതിയെയും സനന്ദര്യത്തെയും വ്യക്തമാക്കുന്നതാണ്. 

““ആ ഗുഹ ബോധിയായി 

എനിക്കു പ്രണയത്തിന്റെ വെളിപ്പാടുണ്ടായി 

ഇപ്പോള് ഞാന് ജന്മങ്ങളിലൂടെ സഞ്ചരിക്കുന്നു 

അവസാനത്തെ മനുഷ്യ ജോടിക്കും 
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പ്രണയനിര്വാണം ലഭിച്ചു കഴിഞ്ഞേ, 

ഞാന് പരമപദം പ്രാപിക്കുകയുളളൂ”*? 

മനുഷ്യരുടെ രാഗദ്വേഷങ്ങളെ മനസ്സിലാക്കുന്ന ബുദ്ധന്റെ ജീവിതത്തിന്റെ 

നിര്വാണവസ്ഥയിലേക്കുള്ള യാത്രയില് എല്ലാ വ്യക്തികളുടെയും ജീവിതകാഴ്ച 

പ്പാടുകളിലേക്കുള്ള മാറ്റത്തെയാണ് ഇവിടെ തുറന്നുപറയുന്നത്. കാലികമായ 

മാറ്റത്തെ ഉള്ക്കൊണ്ട ബുദ്ധന്റെ ജീവിതമാണിവിടെ ആവിഷര്കരിക്കപ്പെടുന്നത്. 

തന്റെ ജീവിതത്തിലെ എല്ലാത്തരം കാമനകളേയും ഇല്ലാതാക്കിയ, നിരാകരിച്ച 

ബുദ്ധൻ വീണ്ടും ്രണയബുദ്ധനായി പരിവര്ത്തനം ചെയ്യപ്പെടുന്നു. പ്രണയം 

മാംസനിബദ്ധമല്ല എന്നും പലതരം ജീവിതാവസ്ഥയുമായി കലഹിച്ചു മുന്നോട്ടു 

പോവുന്ന ജീവിതത്തിന്റെ നിരര്ത്ഥകതയാണെന്നും ആവര്ത്തിച്ചു പറയുകയും 

ചോദ്യം ചെയ്യപ്പെടുകയുമാണിവിടെ. 

കവിയും ബുദ്ധനും ആയിത്തീരാനുള്ള മനുഷ്യമനസ്സിന്റെ അന്വേഷണ തല 

ങ്ങളെ വ്യക്തമാക്കിക്കൊണ്ട് നിലനില്ക്കുന്ന രചനയാണ് ‘“കവിബുദ്ധന്'. ബുദ്ധപു 

രാവൃത്തങ്ങളെ അടര്ത്തിയെടുത്ത് അവതരിപ്പിക്കുന്ന ഈ കവിതയില് ബുദ്ധന്റെ 

ആശയങ്ങളും ദര്ശനങ്ങളുമെല്ലാം വൃത്യസ്തതലങ്ങളില് ആവിഷര്കരിച്ചിരിക്കുന്നു. 

നീതിബോധത്തെക്കുറിച്ചും സനന്ദര്യബോധത്തെക്കുറിച്ചുമുളള സംഘര്ഷാത്മകത 

വ്യക്തമാക്കുന്ന ഈ കവിത നീതിബോധവും സനന്ദര്യബോധവും പരസ്പരം 

്രതിപ്രവര്ത്തിച്ചുകൊണ്ടാണ് നിലനില്ക്കപ്പെടുന്നതെന്ന് വ്യക്തമാക്കുന്നു. 

സ്വന്തം ജീവിതത്തിന്റെ കെട്ടുപാടുകളില് നിന്ന് മോചിതനാകാനുള്ള തീ(്വമായ 

ആഗ്രഹത്തെ ഉള്വഹിക്കുന്ന കവി ഈ കവിതയിലൂടെ സാധാരണ ജീവിതത്തെ 

യാണ് വ്യക്തമാക്കുന്നത്. 

““ബദ്ധനല്ലിന്നു നീ ബുദ്ധന്, 

സിദ്ധം ജീവനതത്ത്വവും 

വത്സ, പോക, ഗ്രയത്നിക്ക 

ദുഃഖിതര്ക്കു ശിവം വരാന് 

പുഴുവിന്നും പൊടിക്കും പുല്- 

ക്കൊടിക്കും മുക്തി നല്കുവാന്. 53 
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അങ്ങനെ തന്റെകലാചാതുര്യത്തിനിണങ്ങുന്ന രീതിയില് ബുദ്ധനെ പ്രതീക 

വല്ക്കരിക്കുകയാണ് ഇവിടെ. 

“അവന് കേട്ടു കാട്ടുതീയില് 

കിളിക്കുഞ്ഞിന്റെ പ്രാര്ത്ഥന 

കടലില് വല വീഴുമ്പോള് 

ചെറുമീനിന്റെ യര്ഥന 

കുഴലും കുരയും കേള്ക്കും 

മുയലിന്നുള്ത്തുടിപ്പുകള് 

ഇറുക്കാന് നഖമെത്തുമ്പോള് 

മലര്നെഞ്ചിന് മിടിപ്പുകള് 

കേട്ടും, കാല്ക്കീഴില് നീറും നെ- 

യ്യുറുമ്പിന് നെടുവീര്പ്പുകള്” 

എന്ന വരികളിലൂടെ തിരിച്ചറിവിന്റെ നീതിബോധത്തെയാണ് ഈ കവിത 

തുറന്നുകാണിക്കുന്നത്. 

വര്ത്തമാനകാലത്തിന്റെ ദുരിതങ്ങളുമായി മൂന്നേറുന്ന മനുഷ്യമനസ്സിന്റെ 

വിവിധ തലങ്ങളെയാണ് “സത്യവാങ്മൂലം” എന്ന കവിതയിലൂടെ അവതരിപ്പിക്കു 

ന്നത്. സത്യാന്വേഷണവും കാവ്യാന്വേഷണവും സമന്വയിച്ചുകൊണ്ട് നിലനില്ക്ക 

പ്പെടുന്ന വ്യാഖ്യാനങ്ങളെയല്ല, മറിച്ച ഒന്നിനോടും താദാത്മ്യം (പ്രാപിക്കാത്ത, ഇണ 

ങ്ങാത്ത കണ്ണികളുടെ ്രതീകമായ ബുദ്ധനെയാണ് ഇവിടെ കാണുന്നത്. 

““മയനത്തിന്റെയും മരണത്തിന്റെയും 

ഇരുണ്ട തീരങ്ങളില് നിന്നു 

ഞാന് പിന്നെയും ജീവിതത്തിലേക്കെറിയപ്പെട്ടിരിക്കുന്നു. 

ദാരിദ്യവും ദുരിതവും ചേര്ത്തു 

കുഴിച്ചെടുത്ത 

നിങ്ങളുടെ കണ്ണുകളില് 

ഞാൻ പിന്നെയും എന്നെത്തന്നെ 

കണ്ടെത്തുന്നതുപോലെ 
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പീഡനത്തിനിരയാക്കപ്പെട്ട ഒരു വ്യക്തിയുടെ ആത്മനൊമ്പരങ്ങളിലൂടെ 

യാണ് ഈ കവിത മുന്നേറുന്നത്. 

“ദുരിതം കണ്ട രാജകുമാരന് അവന്റെ ബോധിയിലേക്കു 

പോകുന്നതുപോലെ ഞാന് പോകുന്നു 

അസ്ത്രം അതിന്റെ ലക്ഷ്യത്തിലേയ്ക്ക് 

ചോദ്യം അതിന്റെ ഉത്തരത്തിലേയ്ക്ക് 

ഇല അതിന്റെ വൃക്ഷത്തിലേയ്ക്ക് 

പോകുന്നതുപോലെ ഞാന് പോകുന്നു. ””$ 

എന്ന ബിംബത്തെ വ്യക്തമാക്കുന്ന കവിത തീക്ഷണമായ വേദനകളി 

ലൂടെയാണ് കടന്നുപോകുന്നത്. എല്ലാത്തിന്റെയും അടിസ്ഥാനപ്രതീകമായി 

മാറുന്ന ബുദ്ധനെയാണിവിടെ കാണുന്നത്. 

മനുഷ്യമനസ്സിലെ വികാരവിചാരങ്ങളെ നിയന്ത്രിക്കാന് ആഹ്വാനം ചെയ്ത 

ബുദ്ധന് എത്തിപ്പെടുന്നത് വിശന്നുവലഞ്ഞവരുടെ നടുവിലേക്കാണ്. വിശക്കുന്ന 

വര്ക്കു മുമ്പിലുള്ള ജീവിതത്തിന്റെ വൈരുദ്ധ്യത്തെ വ്യക്തമാക്കുന്ന “ബുദ്ധന് 

കാലഹന്ദിയില്”' എന്ന കവിത പുതിയൊരു കാഴ്ചപ്പാടിലൂടെയാണ് കടന്നുപോകു 

ന്നത്. 

പട്ടിണി മരണം മൂലം കഷ്ടപ്പെടുന്ന മനുഷ്യരുടെ ജീവിതദുരിതങ്ങളില് 

മനംനൊന്ത ബുദ്ധനാണിവിടെ 

““കാമത്താലല്ല കത്തുന്നു 

വിശപ്പാലൂഴി ഗൌതമ! 

ഇവര്ക്കു വേണ്ട നിര്വാണം 

നിശ്ശുന്യതയിവര് സ്വയം 

ജ്ഞാനത്തില് കുറവലല്ലാ 

വരളുന്നതു നാവുകള്. 

ധ്യാനത്തിന് കുറവാലല്ലാ 

വയര് വെന്തെരിയുന്നതും 

ഇവര്-നോക്കുന്നു തത്തജ്ഞം 
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വിടരും ചെടിയല്ല, നിന് 

വിരലില് ത്തൂങ്ങുമാ ഭിക്ഷാ- 

പാത്രത്തില് കൊതിയോടിതാ” $7 

പുതിയ കാലത്തിന്റെ വേവുകളെ തിരിച്ചറിയുകയും പഴയ അധികാരത്തെ 

തിരിച്ചുപിടിക്കാനുള്ള ആത്മീയവിപ്ലവത്തിന്റെ സാദ്ധ്ൃതയിലേക്ക് പരിണമിക്കുക 

യുമാണ് ഇവിടുത്തെ ബുദ്ധന്. 

“ബുദ്ധന് പഞ്ചാബില്” എന്ന കവിതയില് പഞ്ചാബിലെത്തുമ്പോള് ബുദ്ധന് 

നേരിടേണ്ടിവരുന്ന ജീവിതത്തിന്റെ ചിത്രമാണ് ആവിഷ്കൃതമാവുന്നത്. രക്തരു 

ക്ഷിതമായ വിപ്ലവങ്ങളുടെ ബാക്കി പത്രമാവുന്ന കാഴ്ചകളില് യാതൊന്നിന്റെയും 

നിലനില്പ്പിന്റെ യാത്രകളെ വ്യക്തമാക്കുന്നില്ല. വെടിയുണ്ടയുടെയും ചോരയു 

ടെയും ഇരുണ്ട ഭൂമികയിലാണ് ബുദ്ധന് നില്ക്കുന്നത്. 

“ബുദ്ധന്റെ ഭിക്ഷാപാത്രം 

രക്തത്താല് നിറയുന്നു, $8 

സമകാലിക ചരിത്രത്തെ വ്യക്തമാക്കാന് “ബുദ്ധന്” എന്ന ദാര്ശനിക മനു 

ഷ്യനെ എങ്ങനെയാണ് നിലനിര്ത്തേണ്ടതെന്ന് വൃക്തമാക്കുന്ന ഇതിവ്യ 

ത്തപശ്ചാത്തലമാണ് “ബുദ്ധന് പഞ്ചാബില്” എന്ന കവിതയില് നിറഞ്ഞുനില്ക്കു 

ന്നത്. രക്തമൊലിക്കുന്ന തെരുവിലൂടെ നടക്കുന്ന ബുദ്ധന്റെ കൈയിലെ ഭിക്ഷാപാ 

ശ്രത്തില് നിറയുന്നത് ചോരയാണ്. ഇതെല്ലാം കണ്ട് സഹികെട്ട ബുദ്ധന് തന്റെ 

ചുട്ടുപൊള്ളുന്ന മനസ്സിലെ ദുഃഖം ഇല്ലാതാക്കാന് ശ്രമിക്കുകയും പിന്നീട നിസ്സഹാ 

യരായ മനുഷ്യരെ സഹായിക്കുന്നതുമായ കാഴ്ചയാണ് ഇവിടെ കവി അവതരിപ്പി 

ക്കുന്നത്. 

““നിര്ത്തുകിസ്വപ്നം നിന്റെ 

കൈയിലും കാണു രക്തം 

ആരിത് വിമോചനയോദ്ധര്തന് രക്തം വീണ 

വീരഭൂമിയില്നിന്നു തേങ്ങുന്നു ഷെഹനായി 

ഞാനണുരന്നു; ബുദ്ധന് കലഹന്ദിയിലേക്ക് 

പോവുകയായി; വഴി പിന്നെയും ജഡങ്ങളാല് 
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മുടുകയായീ, കെട്ടുപോവുകയായീ സുര്യന്. $9 

ഒന്നിന്റെയും സുഖാനുഭവങ്ങള് വ്യക്തമാക്കാനില്ലാത്ത ഒരു സ്ഥലത്ത് 

ബുദ്ധന് എല്ലാത്തിനെയും മാറ്റിതീര്ക്കാനുള്ള വ്യഗ്രതയുമായി നില്ക്കുന്ന കാഴ്ച 

യാണിവിടെയുള്ളത്. 

“അരയന്നം 

കഥകളിയരങ്ങിലേയ്ക്കു രക്ഷപ്പെട്ടു. 

സിദ്ധാര്ത്ഥനോ, 

നാട്ടിലൊരു നല്ല ശിഷ്യനെപ്പോലും കിട്ടാതെ 

ഭക്തന് നല്കിയ മായം ചേര്ത്തമാംസം കഴിച്ച് 

സിദ്ധികൂടിയെന്ന കഥ (പചരിപ്പിച്ച് 

തലമൊട്ടയടിച്ച് മഞ്ഞയണിഞ്ഞ് 

ലാമമാര് അഹിംസ ചെയ്തുപോറ്റുന്ന 

ഒരു വിഗ്രഹമായി വേഷം മാറി 

അതിര്ത്തിക്കപ്പുറത്തേക്ക് 

ഒളിച്ചുകടന്നു.””?° 

ഇവിടെ അന്പേറ്റുപിടയുന്ന അരയന്നത്തിന്റെ വേദന ന്ധ്വന്തം വേദനയാക്കി 

മാറ്റുന്ന സിദ്ധാര്ത്ഥന്റെ കരുണയെ മുന്നിര്ത്തിയുള്ള ആഖ്യാനതന്ത്രമാണ് കവി 

സ്വീകരിച്ചിരിക്കുന്നത്. പുതിയകാലത്തിന്റെ വിധി ഏറ്റുവാങ്ങാന് നിയോഗിക്കപ്പെട്ട 

വനായി സിദ്ധാര്ത്ഥന് മാറുന്ന കാഴ്ച വ്യക്തതയോടെ ഈ കവിതയില് ആവി 

ഷ്കരിച്ചിരിക്കുന്നു. 

സച്ചിദാനന്ദന്റെ കവിതകളിലെ വിമോചനബിംബമായിട്ടാണ് ബുദ്ധന് കട 

ന്നുവരുന്നത്. മതത്തിന്റേതായ കെട്ടുപാടുകളെ ഉള്വഹിക്കാത്ത “ചരിത്രപുരുഷന്” 

എന്നര്ത്ഥത്തിലാണ് ഓരോ കവിതകളിലും പ്രതീകമായും ആദര്ശമായും 

ബുദ്ധന്റെ സ്വത്വം കടന്നുവരുന്നത്. ബുദ്ധദര്ശനത്തിലെ കരുണ, മാനവികത തുട 

ങ്ങിയ ആശയങ്ങളാല് പ്രചോദിതമായ കവി മനസ്സാണ് ഇവിടെ ഓരോ രൂപത്തില് 

ആവിഷര്കരിക്കപ്പെടുന്നത്. നശ്വരമായ ലോകത്തെ നോക്കിക്കാണുന്ന ആത്മീയത 

യുടെ ഭനതികപരിസരത്തു നിന്നുകൊണ്ടാണ് കവിയുടെ ഭാവന പിറവികൊളളുന്ന 

ത്. അതിന് ബുദ്ധദര്ശനം വലിയ പങ്കുവഹിക്കുന്നു. “ബുദ്ധന്” എന്ന രുപകം 
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ഒന്നുകില് മാറ്റങ്ങളെക്കുറിച്ചുള്ള ആഖ്യാനങ്ങളിലോ അല്ലെങ്കില് സമകാലിക ചരി 

്രങ്ങളിലെ സംഭവങ്ങളെക്കുറിച്ചുളള ര്രതിഷേധത്തിലോ ഒക്കെ കാണാവുന്ന 

താണ് എന്ന ഇ.വി. രാമകൃഷ്ണന്റെ വിലയിരുത്തല് സച്ചിദാനന്ദന്റെ കവിതയിലെ 

ആഖ്യാനങ്ങളുടെ വിശദീകരണമാണ്.” 

സാമുഹികജീവിതത്തിന്റെ സാധ്യതയെ വൃക്തമാക്കുന്ന ്രത്യയശാസ്ത്രപ 

രമായ ശക്തിയായി ബുദ്ധചിഹങ്ങള് സച്ചിദാനന്ദന്റെ കവിതകളില് ഇടടംപിടിക്കു 

ന്നു. സദാചാരമൂല്യങ്ങള്ക്ക് പ്രാധാന്യം കൊടുത്തുകൊണ്ട് മാനസികമായ 

ഐക്യത്തെ തിരിച്ചറിയുന്നിടത്താണ് “ബുദ്ധന്” എന്ന രൂപകം കുടുതല് ശ്രദ്ധ 

അര്ഹിക്കുന്നത്. 

4.3.2 എ. അയ്യപ്പന്റെ കവിതകളും ബദ്ധസാമീപ്യവും 

ആധുനികകവിതയുടെ ഭാവുകത്വം പേറുന്ന കവിപരമ്പരയിലെ ശ്രദ്ധേയ 

നായ കവിയായിരുന്നു എ. അയ്ുപ്പന്. ലളിതമായ വാക്കുകളിലുടെ തീക്ഷണമായ 

അനുഭവലോകത്തിലേക്ക് പ്രവഹിക്കുന്ന കവിതകളായിരുന്നു അദ്ദേഹത്തിന്റേത്. 

തന്റെ ജീവിതം മുഴുവന് നിതാന്തയാത്രയാക്കിയ അദ്ദേഹത്തിന്റെ കവിതകളില് 

ബുദ്ധനെക്കുറിച്ചുളള പരാമര്ശങ്ങള് തെളിഞ്ഞും തെളിയാതെയും ഉളളടങ്ങിയിരി 

ക്കുന്നു. “ബുദ്ധനും ആട്ടിന്കുട്ടിയും”, “ബുദ്ധനും വേടനും, “ബുദ്ധന്റെ കുരുക്ഷേ 

ത്രം, “ചിത്തരോഗാശുപത്രിയിലെ ദിവസങ്ങള്, “ഇരുട്ടുമരം' എന്നിങ്ങനെ നിരവധി 

കവിതകള് ബുദ്ധദര്ശന സംബന്ധിയാണ്. 

“ബുദ്ധാ 

ഞാനാട്ടിന്കുട്ടി 

കല്ലേറുകൊണ്ടിട്ടെന്റെ കണ്ണുപോയ് 

നിന് ആല്ത്തറകാണുവാനൊട്ും വയ്യ 

കൃപാധാമമേ ബുദ്ധാ, കാണുവാനൊട്ുും വയ്യ 

ഗ്വരഭാതീരവുമെന്നെത്തെളിച്ച പുല്പ്പാതയും 

ഇടയന് നഷ്ടപ്പെട്ട കുഞ്ഞാടാണല്ലോ, യിനി 

തുണ നീ മാത്രം ബുദ്ധാ 

അലിവിന്നുറവു നീ”? 
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എന്നു തുടങ്ങുന്ന “ബുദ്ധനും ആട്ടിന്കുട്ടിയും” എന്ന കവിതയില് കണ്ണു 

പൊട്ടിയ ആട്ടിന്കുട്ടിയായി സ്വയം മാറുന്ന കവിയെയാണ് കാണുന്നത്. 

സിദ്ധാര്ത്ഥനെന്ന കുട്ടി കല്ലെറിഞ്ഞ് കണ്ണുപൊട്ടിച്ച ആട്ടിന്കുട്ടിയുടെ മുന്നില് 

നിശബ്ദനായി നില്ക്കുന്ന ബുദ്ധന് സ്ഥാപനവല്ക്കരിക്കപ്പെട്ട മതദര്ശനങ്ങളുടെ 

സൂചനയായി മാറുന്നു. ദര്ശനം അതില് നിന്ന് വൃത്യസ്തമായി മതബോധത്തില് 

അധിഷ്ഠിതമാകുമ്പോള്, നിലനില്ക്കുന്ന ചരിത്രസത്യങ്ങളെ ഉള്ക്കൊണ്ട് മുന്നേ 

റാന് അതിന് കഴിയുകയില്ല എന്ന് അടിവരയിട്ടു സമര്ത്ഥിക്കുന്ന കവിതയാണിത്. 

“ബലി അഥവാ ബലിയാട എന്നതിനര്ത്ഥം അവസ്ഥകള്ക്ക് സ്വയം സമര്പ്പിക്കുക 

എന്നതാണെന്നും ആടില് നിന്ന് ബലിയാടിലേക്കുള്ള ദുരം ഭോഗത്തില് നിന്നും 

ത്യാഗത്തിലേക്കുള്ള ദൂരമാണെന്നും അയ്യപ്പന് പറയുന്നു. ബുദ്ധനും ആട്ടിന്കു 

ട്ടിയും ഈയൊരു തലത്തിന്റെ സൂചകങ്ങളാണ്. ജീവിതത്തിന്റെ വ്യര്ത്ഥത 

നിറഞ്ഞ നിമിഷങ്ങളെ ആവിഷകരിക്കുന്ന കവിതകളില് ബുദ്ധനെക്കുറിച്ചുളള 

വ്യത്യസ്തമായ അര്ത്ഥതലങ്ങളെ ഉള്ക്കൊള്ളിക്കുന്ന കവി അതിനെ വിപുലീകരി 

ക്കാനുള്ള ശ്രമമാണ് തുടരുന്നത്. ഇടയനെ തേടുന്ന കുഞ്ഞാടിന്റെ ജീവിതതല 

ങ്ങളെ ആവിഷ്കരിച്ച ഈ കവിതയില് കുഞ്ഞിന്റെ കുട്ടിത്തം മാറാതെയുള്ള 

്രവര്ത്തികളും ആടിന്റെ പൊട്ടിയ കണ്ണുമെല്ലാം നിതാന്തദര്ശനമായി ആവിഷ്കരി 

ക്കുന്നു. യഥാര്ത്ഥത്തില് സത്യാന്വേഷകനായ കവി ഇവിടെ ബുദ്ധനെ കണ്ടെത്തു 

കയാണ്. 

കലഹിക്കുന്ന വേടന്റെ മുന്നില് നിശബ്ദനാകുന്ന ബുദ്ധനെക്കുറിച്ച പ്രതി 

പാദിക്കുന്ന രചനയാണ് “ബുദ്ധനും വേടനും” എന്ന കവിത. വേടനും ബുദ്ധനും 

പ്രാവിന് വിലപേശുകയാണ്. 

““ഗാന്ധാരത്തില്നിന്നും കണ്ണുകെട്ടിവന്നവന് 

മരിച്ച ജലം മോന്തി ഒരു പടുമരത്തിന്റെ ചുവട്ടിലിരിക്കുന്നു 

ഇവനോ 

കാടുകളിലലയാന് ജീവപര്യന്തം വിധിക്കപ്പെട്ടവന് 

വേടനും ബുദ്ധനുമായ് ഒരു പ്രാവിന് വിലപേശുന്നു 

കരുണ ജയിക്കുമെന്ന് ബുദ്ധന് 

ഇതെന്റെ ഇരയെന്ന് വേടന് 
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കലാപത്തിന്റെ കാലം കഴിഞ്ഞെന്ന് ബുദ്ധന് 

കലഹിക്കുന്നു വേടന്. 7 

കരുണയുടെ കാലമായ ജീവിതത്തിന്റെ ചുറ്റും നിലനില്ക്കേണ്ടത് സ്നേഹ 

മാണെന്ന് വ്യക്തമാകുന്ന ബുദ്ധനും ഇതെന്റെ ഇരയാണെന്ന് വ്യക്തമാക്കിക്കൊണ്ട് 

പ്രാവിനെ നേടാനൊരുങ്ങിനില്ക്കുന്ന വേടനും തമ്മിലുള്ള വാഗ്വാദങ്ങളെയാണ് 

ഈ കവിത വ്യക്തമാക്കുന്നത്. 

“ബുദ്ധന്റെ കുരുക്ഷേത്രം” എന്ന കവിതയില് മരിച്ച പോരാളിയുടെ ജീവിത 

കഥയിലുടെ ഭൂമിക്ക് ഒരു തുള്ളിരക്തമായിത്തീരുന്ന ബുദ്ധന്. 

“പരാജിതരുടെ ചരിത്രം അവശിഷടമാക്കി 

പന്തങ്ങള് കെടുന്നു 

ശവങ്ങളില് കാലുകള് കുത്താതെ 

ബുദ്ധന് പടനിലം കടക്കവേ 

മരിച്ചപോരാളിയുടെ കൃപാണത്തിലേക്ക് 

ബുദ്ധപാദങ്ങള് തെറ്റുന്നു 

ഭൂമിയ്ക്കൊരു തുള്ളി 

ബുദ്ധന്റെരക്തം. 75 

സിദ്ധാര്ത്ഥന് കഠിനതപസ്സിനുപോയതോടെ ഒറ്റയാനായിത്തീര്ന്ന് റാന്തല് 

അണയുന്നു. ചരിത്രത്തില് നിന്ന് ഇറങ്ങിവന്ന ബുദ്ധന്റെ ജീവിതപരാമര്ശങ്ങളെ 

ഉള്വഹിക്കുന്ന ഈ കവിതയില് സിദ്ധാര്ത്ഥനെ വീണ്ടെടുക്കുന്ന കവിയെ 

കാണാം. 

ജീവിതത്തിന്റെ ബലിപീഠത്തെ അന്വേഷിച്ചു നടക്കുന്ന കവി മനസ്സ് ബുദ്ധ 

നെ സമീപിക്കുന്നതിന്റെ ദര്ശനമാണ് അയ്യപ്പന്റെ കവിതയില് കാണുന്നത്. 

“ബുദ്ധനും ആട്ടിന്കുട്ടിയില് വാച്യമായും ചില കവിതകളില് വ്യംഗ്യമായും തഥാ 

ഗതസാന്നിദ്ധ്യം നാമറിയുന്നു.” ആവര്ത്തിച്ചുവരുന്ന കാവ്യബിംബമായി അയ്യ 

പ്പന്റെ കവിതയില് ബുദ്ധന് നിലകൊള്ളുന്നു. അങ്ങനെ പരി്രാചകനായും ഭിക്ഷു 

വായും തഥാഗതനായും അവദുതനായും സ്വയം തെരിവിലുടെ അലഞ്ഞുനടക്കുന്ന 
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കവി ജാഗ്രതയുടെ സുക്ഷമ(പപഞ്ചത്തെയാണ് തന്റെ കവിതകളുടെ ഇതിവ്യത്ത 

മായി സ്വീകരിച്ചത്. 

4.3.3 കെ.ജി. ശങ്കരപ്പിള്ളയുടെ കവിതകളും ബുദ്ധചിന്തയും 

“വരും വരും എന്ന പ്രതീക്ഷ എന്ന കവിതയിലൂടെ കെ.ജി. ശങ്കരപ്പിള്ള 

വര്ത്തമാനകാലപരിസരത്തില് നിന്നുകൊണ്ട് ബുദ്ധനെ നിരീക്ഷിക്കുകയാണ്. 

“ചൈനയിലെപിച്ചക്കാര്', “കിണര്, “തത്ത്വചിന്തയുമായി ഞാനുലാത്തുമ്പോള്', 

“മോചനം തുടങ്ങിയ ഒട്ടേറെ കവിതകളില് ബുദ്ധന് പ്രതീകമായി നിലനില്ക്കു 

ന്നുണ്ട്. 

“ബാനര്ജി റോഡിലൂടെ 

ഒരാട്ടിന്പറ്റം കടന്നുപോകുന്നു. 

അവ മുഴുവനും മുടന്തുന്നു 

കുരുതിക്കാരന്റെ വാളുപോലെ 

ഈ വേനല്പ്പാത വെട്ടിത്തിളങ്ങുന്നു. 

പാവം ഗൌതമനിപ്പോള് വരാതിരിക്കട്ടെ 

വന്നു പോയാല് എന്തു ചെയ്യും” 

വെറും പത്തു വിരലിന്റെ കാരുണ്യത്തില് 

ഇതില് ഏതു മുടന്തനെ അവര് രക്ഷിക്കും? 

എന്നു പറയുന്ന കവി ബുദ്ധന്റെ കരുണമൂലം ലോകത്തെ പുനര്നിര്മ്മിക്കാ 

നാവില്ലെന്നും യാതൊരുതലത്തിലും മാറാന് കഴിയാത്ത വിധം മാറിപോയ സമൂഹ 

ത്തിന്റെ മുഖമാണ് ഇന്ന് ചുറ്റിലുമുള്ളതെന്നും അടിവരയിട്ട വ്യക്തമാക്കുന്നു. പുരാ 

വൃത്ത സങ്കല്പവുമായി ചേര്ത്തുവച്ചുകൊണ്ട് പുതിയ കാലാനുഭവങ്ങളെ അവത 

രിപ്പിക്കുന്ന കവി ബുദ്ധനെ നിലനില്ക്കാന് കഴിയാത്ത, പൂര്ണമാക്കാനാവാത്ത 

തത്ത്വചിന്തയുടെ അടിസ്ഥാനത്തില് വിലയിരുത്തുന്നു. 

““തത്ത്വചിന്തയുമായി ഞാനുലാത്തുമ്പോള് 

വെറുതേ പ്രകൃതി കടന്നുവരേണ്ട 

കാറ്റ് വന്നോട്ടെ 

ടി.വി. പ്രോഗ്രാം പോലെ 
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വെളിച്ചവും വന്നോട്ടെ പക്ഷേ, 

പാഴ്കാഴ്ച വേണ്ട 

പാഴൊച്ച വേണ്ട 

പാഴ്മരം വേണ്ട അതിലെ 

പാഴ്മധുരവും വേണ്ട 

അതിനറിയില്ലെന്നു തോന്നുന്നു 

ബോധോദയത്തിന് എനിക്കിനി 

ബോധി ഗ്രകൃതി വേണ്ടെന്ന് ”?8 

ബുദ്ധന്റെ വാക്കുകള്ക്ക് കാലപ്പഴക്കത്തിന്റെ വ്യത്യാസമുണ്ടെന്ന് മനസ്സിലാ 

ക്കിയ പുതിയ തലമുറയുടെ കാഴ്ചപ്പാടാണിവിടെ അവതരിപ്പിക്കപ്പെടുന്നത്. കാല 

പ്പൃഴക്കത്തിന്റെ വ്യത്യാസത്തെ മറികടക്കാന് ബുദ്ധനെ ഇനിയും (പതീക്ഷിക്കുക 

യാണ് നല്ലതെന്ന് വിശ്വസിക്കുന്ന കവി ബഹിര്മുഖനായ വ്ൃക്തിത്വത്തിന്റെ രൂപ 

ത്തില് നിന്നുകൊണ്ട് ബുദ്ധനെ വ്യക്തമാക്കുന്നു. കവിയുടെ ഉള്ളില് നില 

നില്ക്കുന്ന ബുദ്ധന് സാമൂഹ്യവിമര്ശനങ്ങളുടെ പ്രതിനിധിയായി മാറിത്തീരുന്നു. 

കാലാതിവര്ത്തിയായ മാറ്റങ്ങളെ ഉള്ക്കൊണ്ട് മുന്നേറുന്ന ബുദ്ധന്റെ ദാര്ശനിക 

തലത്തിനു പിന്നില് കലാപത്തിന്റെ തീക്ഷണരൂപത്തെ ധാരാളമായി പ്രയോഗി 

ക്കുന്ന കവി പലരീതിയില് ബുദ്ധതത്ത്വങ്ങളെ ഉനന്നിപ്പറയുന്നു. 

““ചരിത്രസ്മാരകങ്ങളുടെ പടിക്കല് 

കണ്ഫ്യുഷ്യസ്സിന്റേയും ബുദ്ധന്റേയും 

സ്വപ്നോദ്യാനങ്ങളുടെ വാതില്ക്കല് 

ബീജിങ് ഓപെറം മാന്ത്രികാങ്കം മുറുക്കുന്ന 

ഷാങ് ആന് തിയ്യേറ്ററിനു പുറത്തെ രാവരങ്ങില് 

ഇന്ന് ടിയാനെന്മെന് ചത്വരത്തില്? 

“ചൈനയിലെ പിച്ചക്കാര് എന്ന ഈ കവിതയില് സാമൂഹ്യവിപ്ലവകാരി 

കള്ക്ക് ബുദ്ധന്റെതലം കൊടുക്കുന്നു. ബുദ്ധനെ തിരിച്ചറിയാനുള്ള പുതിയ ലോജി 

ക്കുകളെയാണ് കവി തന്റെ ഓരോ കവിതയിലൂടെയും വരിച്ചടുന്നത്. 

“ആനന്ദന് എന്ന കവിതയില് ബുദ്ധപുരാവൃത്തത്തെ വ്യക്തികേന്ദ്രീകൃത 

മായ ആധുനിക സൃഷ്ടിയായി അവതരിപ്പിച്ചുകൊണ്ട്, ബുദ്ധന്റെ നിര്വാണത്തിനു 
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ശേഷം അദ്ദേഹത്തിന്റെ സന്തതസഹചാരിയായ ആനന്ദനെ പ്രതീകമാക്കി സമകാ 

ലിക ഗ്രശ്നങ്ങളെ ഇല്ലാതാക്കാന് ശ്രമിക്കുന്നു. 

““ആനന്ദന്, 

ഇവിടെ എന്നും വര്ത്തമാനത്തിന്റെ ര്രളയം 

നിന്റെ അരയാലിലയും പേടകവും 

എന്നും വിദൂരഭുതഭാവികളില് മാത്രം 

നിന്റെ മുക്തിഗാഥ മരണത്തിലേക്കുമാത്രം 

ആരുടേയോ തേവാരത്തെ 

ഓട്ടക്കാലങ്ങളിലൂടെ 

ഞങ്ങള് തേടുന്നതോ, ജീവിതത്തിലേക്കു മോചനം? 

ഈ കവിതയില് ആധുനികലോകം നേരിടുന്ന ക്രുരമായ മനുഷ്യ്രശ്നങ്ങ 

ളുടെ തലമാണ് ആവിഷിക്കരിക്കപ്പെടുന്നത്. വര്ത്തമാനകാല ജീവിതയാഥാര്ത്ഥ്യ 

ങ്ങളുമായി പൊരുത്തപ്പെടാനുള്ള ബുദ്ധന്റെ ആര്ജ്ജവത്തെ മുക്തമാക്കുന്ന ഈ 

കവിത മനത്തിന്റെ വിഹ്വലതയില്നിന്ന് പുറത്തുകടക്കുന്ന ബുദ്ധന്റെ 

യാഥാര്ത്ഥ്യബോധത്തെ ഉള്തുടിപ്പോടെ ആവിഷര്കരിക്കുന്നു. 

4.3.4 ഒ.എന്.വി. കവിതയും ബുദ്ധഭാവുകത്വവും 

ഒ.എന്.വി. കവിതകളില് പല തലങ്ങളില് ബുദ്ധപരാമര്ശം കടന്നുവരുന്നു 

ണ്ട്. ബുദ്ധന്റെ കാല്പാടുകള് അവശേഷിപ്പിച്ച ദാര്ശനികതലത്തെ പ്രതൃക്ഷമായി 

പിന്തുടര്ന്നതിന്റെ സാക്ഷ്യപ്രമായി നിലനില്ക്കുന്ന കവിതയാണ് “പലായനം. 

ഹുസൈന്സാഗര് തടാകത്തിന്റെ ആഴങ്ങളില് പോയ വലിയൊരു ബുദ്ധ്രപതിമയെ 

ക്കുറിച്ചുള്ള ഉത്ക്കണ്ഠയും വേദനയും വിസ്മയും ആവിഷക്കരിക്കുന്ന ഈ കവിത 

മനുഷ്യജീവിതത്തിന്റെ വ്ൃയത്യസ്തമുഖങ്ങളിലുടെയാണ് കടന്നു പോകുന്നത്. 

““അക്കുറിമാനങ്ങളും മാഞ്ഞുമാഞ്ഞില്ലാതെയായ്! 

അല്പ്പജ്ഞര് ഞങ്ങള്ക്കതു 

കനതുക പുരാവസ്തു. 

രാവുകള്, പകലുക ളീഗംഗാസമതല- 

ഭൂവിലൂടലഞ്ഞ നിന് കാല്പ്പാടും മായ്ച്ചുകാലം 
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ബുദ്ധന് കേവലമൊരു ഗ്രതിമയായി മാറിയ കാലത്തിന്റെ ആന്തരിക വിശകല 

നത്തെ വ്യക്തമാകുന്ന ഈ കവിതയില് ബുദ്ധസൂക്തങ്ങളും വചനങ്ങളുമെല്ലാം 

മറവിയിലാണ്ട ഒരു സമുഹത്തിന്റെ പലായാനത്തെ ആണ് കവി ആവിഷക്കരിക്കു 

ന്നത്. 

“കായലിന്റെ മധ്യത്തിലുള്ള ബുദ്ധന്റെ വലിയ പ്രതിമ കണ്ട് നമ്മുടെ 

സാംസ്കാരിക പാരമ്പര്യത്തെയും സനന്ദര്യബോധത്തെയും വിദേശികള് പ്രശംസി 

ക്കുമെന്ന് നാം ആശിക്കുന്നു. "2 വിനോദസഞ്ചാരികള്ക്കു നാം ബുദ്ധനെ 

വില്ക്കുന്നു. ഇതിനെയെല്ലാം തകിടം മറിച്ചുകൊണ്ടാണ് പ്രതിമ കായലിന്റെ 

അഗാധഗര്ത്തങ്ങളിലേക്ക് പതിക്കുന്നത്. 

“താഴുക തഥാഗത! 

താഴുക - തടാകത്തിന് 

ആഴത്തില് ജലകന്ദ- 

രങ്ങളിലുണ്ടാം ശാന്തി;!”83 

മഹാനായ ബുദ്ധനെയും അദ്ദേഹത്തിന്റെ സന്ദേശങ്ങളെയും അവഗണിച്ചതിലുള്ള 

മാനുഷികതലങ്ങളെയാണ് കവി ഈ കവിതയിലുടെ വ്ൃക്തമാക്കുന്നത്. 

4.3.5 ആഅയ്യപ്പപ്പണിക്കരുടെ കവിതയിലെ ബൌനദ്ധ്രപമേയങ്ങള് 

അയ്യപ്പപ്പണിക്കരുടെ “തഥാഗതന്റെ തിരിച്ചറിവുകള്” എന്ന കവിത ബുദ്ധപ 

രാമര്ശത്തെ വ്ൃക്തമാക്കുന്നതാണ്. ബുദ്ധന്റെ ജീവിതത്തിന്റെ യാഥാര്ത്ഥ്യബോധ 

ങ്ങളെ ആധുനികമനുഷ്യന്റെ ജീവിതാവസ്ഥയുമായി ചേര്ത്തുവെയ്ക്കുന്ന ഇതിവ്യ 

ത്തമാണ് ഇതിലുടനീളം കാണാന് കഴിയുന്നത്. ശാശ്വതമായ സത്യത്തെ അന്വേ 

ഷിച്ച് വീട വിട്ടിറങ്ങുന്ന സിദ്ധാര്ത്ഥന്റെ മനസ്സിന്റെ തുടര്ച്ചയെന്ന നിലയില്, 

““ആ ദിവസം എത്തിയിരിക്കുന്നു 

ഇന്ന് കൊട്ടാരം വിട്ടിറങ്ങണം 

ഉറക്കമൊട്ടും സുഖമായില്ലതാനും 

ഇനി എന്നാണൊന്നുറങ്ങുക! 

അച്ചന് 
2൭0 

ശുദ്ധമനസ്കനായ ശുദ്ധോദനന് 
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തടസ്സങ്ങളെല്ലാം തയ്യാറാക്കിയിരിക്കുന്നു 

അന്തഃപുരം നിറയെ തരുണസനന്ദര്യം 

സുഖഭോഗങ്ങളുടെ ആവനാഴികള് നിറഞ്ഞിരിക്കുന്നു 

രോഗം, വേദന, മരണം ഈ വാക്കുകള് ഉരുവിടാത്ത വിശ്രമവനം 

അതുകൊണ്ടുതന്നെ ഇവിടം വിടാന് തോന്നുന്നു””ഃ* 

എന്ന് പറയുന്ന കവി വര്ത്തമാനകാലജീവിതം സിദ്ധാര്ത്ഥന്റെ മനസ്സില് 

ഉണ്ടാക്കിയ രൂപത്തെ വ്യക്തമാക്കുന്നു. 

““നൂറ്റാണ്ടുകള്ക്കുശേഷം 

അവരെന്റെ പ0൨ര്ണമി ആഘോഷിക്കുന്നതു പോലും 

ഈ നിഷ്ക്രമണം ഓര്മ്മിച്ചുകൊണ്ടായിരിക്കും 

ഇന്ന് പനര്ണമി എവിടെപ്പോയി? 

ബുദ്ധപനര്ണമി 

ബുദ്ധനുവേണ്ടിയല്ല- 

ചരിത്രപണ്ഡിതന്മാര്ക്കും 

പുരോഹിതന്മാര്ക്കും 

വേണ്ടിമാത്രമാവാം' 85 

തലമുറകളുടെ ദൈനൃതയെ തഥാഗതന് തിരിച്ചറിയുകയും ജന്മാന്തര 

വ്യാകുലതകള്ക്ക് അറുതിവരുത്താനുള്ള മനസ്സിന്റെ വ്ൃഗ്രതയേയും വ്യക്തമാ 

കുന്ന ഈ കവിത ചരിത്രാംശങ്ങളെ ചേര്ത്തുവച്ച വര്ത്തമാനകാല പരിതസ്ഥി 

തിയെ കൃത്യമായി അടയാളപ്പെടുത്തുന്നു. 

4.3.6 ആറ്റൂര് രവിവര്മ്മയുടെ കവിതയിലെ ബദ്ധാന്വേഷണങ്ങള് 

ആറ്റൂരിന്റെ “പിതൃഗമനം” എന്ന കവിതയില് കവി സ്വന്തം മകന് ബോധി 

നല്കുന്ന മുക്തിപദത്തില് എത്താല് കഴിയട്ടെ എന്ന് ആശംസിക്കുകയാണ്. 

പുതിയ തലമുറകളുടെ തെറ്റായ ജീവിതയാത്രകളെയാണ് മകന്റെ ജീവിതം വ്യക്ത 

മാകുന്നത്. എന്നാല് തെറ്റായ ജീവിതചര്യകളുടെ ആവര്ത്തനത്തെ ഇല്ലാതാ 

ക്കാന് ബുദ്ധപുരാവ്യത്തത്തെ കേവലമായി ഉപയോഗിക്കുന്നു. സര്വ്വലോക 

ത്തിന്റയും ജീവിതത്തിന്റെയും കെട്ടുപാടുകളില് നിന്ന് മുക്തിനേടിയ 
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സിദ്ധാര്ത്ഥന്റെ ജീവിതത്തില് “ബോധി” വെളിച്ചമായിത്തീര്ന്നതുപോലെ പുതിയ 

കാലത്തും സംഭവിക്കട്ടെ എന്ന പ്രത്യാശയിലാണ് കവിത എത്തിനില്ക്കുന്നത്. 

““നിന്മുക്തിപഥം തെളിയാവു പിന്നെ - 

യുഷസ്സില് മുങ്ങിയ വാനം പോലെ 

ഒരുവന് പുഴതന് മനനംപോലെ, 

പണ്ടൊരു വൈശാഖത്തില് 

ഗയയിലെ വടവ്യക്ഷത്തിന്- 

കൊമ്പില് പൊന്തിയ പൌര്ണ്ണമിപോലെ 

നിന് മുക്തിപദം തെളിയാവൂ. 6 

4,3,.7 നെല്ലിക്കന് മുരളീധരനും ബദ്ധഭാവുകത്വവും 

നെല്ലിക്കല് മുരളീധരന്റെ “ധ്ൃനിബുദ്ധന്റെ മുന്നില്”, “ബുദ്ധന് പറഞ്ഞത്, 

“ബോധിസത്ത്വന്റെ ജന്മങ്ങള്” എന്നിങ്ങനെയുള്ള കവിതകള് ബുദ്ധപരാമര്ശത്തെ 

ഉള്ക്കൊള്ളുന്നവയാണ്. ബുദ്ധദര്ശനത്തെ ബാഹൃതലത്തിലും ആന്തരികതല 

ത്തിലും സന്നിവേശിപ്പിച്ച ഈ കവിതകള് ബുദ്ധന്റെ ദാര്ശനികസനന്ദര്യത്തെ 

വ്യക്തമായി ആവിഷകരിക്കുന്നു. 

“പടരുന്ന തീയും 

കടന്ന തഥാഗതാ, 

പല ചോദ്യമായി ഞാന് 

ചിതറുന്നു, നീയുണര്! 

എരിയാത്തതൊക്കെയും 

നിര്ജ്ജീവമല്ലയോ? 

കൊഴിയാത്തതൊക്കെയും 

വിരിയാത്തതല്ലയോ? 

ഉദയത്തിലസ്തമയ- 

ദുഃഖങ്ങളില്ലയോ? 

അമ്ൃതോദയം ഗുരോ, 

മൃതിയില് നിന്നല്ലയോ?”*7 
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അസ്വാതന്ത്ര്യത്തിന്റയും ക്രൂരതകളുടെയും നടുവില് പെട്ട ആധുനിക മനു 

ഷ്യന്റെ മുഖത്തെ വ്യക്തമാകുന്ന കവിതയില് ബുദ്ധസാന്നിദ്ധ്യത്തെ വഴികാണി 

ക്കാനുള്ള വെളിച്ചമായി പുനഃസൃഷ്ടിക്കുകയാണ്. 

കാരുണ്യം, ദയ, ദുഃഖഹേതുക്കള്, അഹിംസ എന്നിവയുടെ ആവിഷ്കരണ 

മാണ് ബുദ്ധദര്ശനം ഉള്വഹിക്കുന്ന ഈ കവിതകളുടെയെല്ലാം പുരാവ്യത്തമായി 

നിലനില്ക്കുന്നത്. മനുഷ്യജീവിതത്തിന്റെ തിരിച്ചറിവുകളെ രൂപപ്പെടുത്തിയ തത്ത്വ 

ദര്ശനം ഉള്ക്കൊള്ളുന്ന ബുദ്ധചിന്തകള് വിചാരവികാരങ്ങളുടെ ആവിഷ്കരണോ 

പാദി എന്ന നിലയില് മലയാളസാഹിത്യത്തില് നിറഞ്ഞുനിന്നു. മനുഷ്യസ്നേഹം 

പുരോഗമനാത്മകമായ ചിന്തയുടെ ഭാഗമാണെന്ന കണ്ടെത്തലിനെ സാധുകരി 

ക്കുന്ന വര്ത്തമാനകാല പരിസരത്തില് ബുദ്ധപുരാവൃത്തവുമായി ബന്ധപ്പെട്ട രച 

നകള് ആധുനിക മനുഷ്യന്റെ ജീവിതദുഃഖത്തെ കൃത്യമായി അടയാളപ്പെടുത്തു 

ന്നു. 

4.4 ബരദ്ധഭാവുകത്വവും തെരഞ്ഞെടുത്ത നോവലുകളും: “ബോധി” തോടും 

രാജശേഖരന് 

“ബുദ്ധനില് ഞാന് അഭയം കണ്ടെത്തുന്നു എന്ന ആലോചനയുടെ പരിസ 

മാപ്തിയെ വ്യക്തമാക്കുന്ന രചനാപശ്ചാത്തലത്തെ ഉള്ക്കൊള്ളുന്ന നോവലാണ് 

തോട്ടം രാജശേഖരന്റെ “ബോധി”. താന് ജീവിച്ചിരുന്ന കാലഘട്ടത്തെ അതിജീവിച്ച് 

മുന്നേറുന്ന ബുദ്ധചിന്തകള് വര്ത്തമാനകാലത്തില് പ്രസരിപ്പിക്കുന്ന പ്രഭാവത്തെ 

മനസ്സിലാക്കുന്നതിന്റെ ഉത്തമ ഉദാഹരണമായി ഈ നോവലിന്റെ ദാര്ശനിക തലം 

രൂപപ്പെടുന്നു. സ്വയം ഗ്രകാശിക്കുകയും ആ പ്രകാശം ത്രികാലങ്ങളിൽ, പലദേശ 

ങ്ങളില് ജീവിച്ച അനേകം മനുഷ്യരുടെ ചേതനകളിലേക്ക് പകരുകയും ചെയ്ത 

ബുദ്ധന്റെ ജീവിതത്തിലൂടെയുള്ള ്രയാണമാണ് “ബോധി”. ബുദ്ധന് എന്ന തഥാഗ 

തന്റെ വാക്കുകള് ആത്മപ്രേരണയായി രൂപപ്പെട്ട തലങ്ങളില് നിന്നുകൊണ്ട് ധര്മ്മ 

സങ്കല്പചിന്തകളെ പുനരുജ്ജീവിപ്പിക്കുകയാണ് ഈ നോവല്. നൂറ്റാണ്ടുകള്ക്കു 

മുമ്പു കേരളീയജീവിതത്തില് സ്വാധീനം ചെലുത്തിയ ബുദ്ധന്റെ ശാസനങ്ങള് 

പുതിയകാലത്തെ ചിന്താപദ്ധതികളുമായി ചേര്ത്തുവായിക്കേണ്ടുന്ന സന്ദര്ഭങ്ങളെ 

യാണ് ഇതിന്റെ രചനാപശ്ചവാത്തലം വൃക്തമാക്കുന്നത്. കരുണയുടെയും ധര്മ്മത്തി 
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ന്റെയും പ്രതീകമായിത്തീര്ന്ന സിദ്ധാര്ത്ഥഗനതമന്റെ ജീവിതപശ്ചാത്തലം തുറന്നു 

നല്കുന്ന ദര്ശനസംവാദങ്ങളാണ് ഇവിടെ കണ്ടെത്തുന്നത്. 

പ്രായോഗികസമിപനത്തില് നിന്ന് ഉരുത്തിരിഞ്ഞ ദര്ശനങ്ങളിലൂടെ 

വളര്ന്നുവന്ന ബുദ്ധചിന്ത സൈദ്ധാന്തികമായ സങ്കീര്ണ്ണതകളെ വ്യക്തമാക്കി 

ക്കൊണ്ട് മുന്നേറുന്നു. അതിലുടെ പ്രാദേശികവും പ്രാകൃതവുമായ ആചാരശ്രമങ്ങ 

ളാല് മാറ്റത്തിനുവിധേയമായിത്തീര്ന്ന കാലഘട്ടത്തെ അടയാളപ്പെടുത്തുന്നു. ജന 

ഹൃദയങ്ങളില് ആഴത്തില്വേരുന്നി കിടക്കുന്ന അവതാരമൂര്ത്തിയായ ബുദ്ധചിത്ര 

ങ്ങളെ മാറ്റിനിര്ത്തിക്കൊണ്ട് രാജകുമാരനും പരിര്വാചകനും ഗുരുവും മാര്ഗ്ഗദര്ശി 

യുമായ തഥാഗതനെ വീണ്ടെടുക്കാനുള്ള ശ്രമത്തിന്റെ ഭാഗമാണ് തോട്ടം രാജശേ 

ഖരന്റെ “ബോധി” എന്ന നോവല്. 

ബുദ്ധനുമുമ്പു ബോധിസത്വാവതാരം കൈക്കൊള്ളുന്ന പലജന്മങ്ങളെയും 

വ്യക്തമാക്കുന്ന ജീവിതസന്ദര്ഭങ്ങളില്നിന്നുകൊണ്ട്, പിറക്കാനിരിക്കുന്ന പുതിയ 

കാലത്തിന്റെ ബുദ്ധപരമ്പരയുടെ പ്രവാഹം എത്തിനില്ക്കുന്നത് മനുഷ്യജീവിത 

ത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനസത്തയായ ബോധിയിലാണ്. ബുദ്ധദര്ശനത്തെ സാരാംശം 

നിലനിര്ത്തുന്നത് ബോധിയെ ചുറ്റിപറ്റിയാണെന്നര്ത്ഥം. അറിവിന്റെ മൂര്ത്തത 

ലത്തെ അനുഭവേദ്യമാക്കുന്ന “ബോധി” പുതിയവ്യാഖ്യാനങ്ങളെ അടയാളപ്പെടു 

ത്തിക്കൊണ്ട് ഓരോ മനുഷ്യജീവിതത്തിലും നിലനില്ക്കുന്നു. ഒരുവന് നേടുന്ന 

അറിവിന്റെ പരിണാമത്തിലൂടെ സംഭവിക്കുന്നവ അവന്റെതന്നെ പുതിയതിരിച്ചറിവു 

കളെയാണ് രൂപപ്പെടുത്തുന്നത്. ്പരജ്ഞയുടെ അനുക്രമമായ പരിണാമത്തിലൂടെ 

പൂര്ണ്ണത കൈവരിക്കുന്ന ബോധോദയസങ്കല്പ്പമാണ് ബുദ്ധനിലൂടെ പടര്ന്നുപന്ത 

ലിക്കുന്നത്. ബോധിസത്വസങ്കല്പ്പത്തിന്റെ വികാസമാണ് ബോധിയിലൂടെ ഈ 

കൃതിയില് നിറഞ്ഞുനില്ക്കുന്നത്, അല്ലെങ്കില് കേന്ദ്രബിന്ദുവായി നിലനില്ക്കുന്ന 

ത്. പൂര്വൃബുദ്ധസങ്കല്പനത്തെ അടിസ്ഥാനപ്പെടുത്തി നിലനിന്ന ചിന്തകളെയാണ്, 

പ്രജ്ഞയെയാണ് പുതിയകാലം അനുഭവവേദ്യമാക്കിത്തീര്ക്കുന്നത്. 

സാമുഹൃചരിത്രത്തിന്റെയും സാംസ്കാരികചേതനയുടെയും രാഷ്ട്രീയസ 

ങ്കല്പ്പങ്ങളുടെയും ആദ്ധ്യാത്മികചിന്തയുടെയും അവിഭാജ്യഘടകമായിമാറിയ 

തഥാഗതനെ യാഥാര്ത്ഥ്യമായി അംഗീകരിക്കുന്ന പാരമ്പര്യവിശ്വാസങ്ങളെയും 

അന്വേഷണങ്ങളെയും അതേപടി നിലനിര്ത്തിക്കൊണ്ട് ഈ നോവല് രചന നട 
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ന്നിരിക്കുന്നു. ഈ രചനാപശ്ചാത്തലം ഉള്ക്കൊണ്ട “ബോധി” എന്ന നോവല് കാല 

ത്തിന്റെ കണ്ണിലെ മായാത്തചിന്തകളുമായി ധര്മ്മസംസ്ഥാപനത്തിന്റെ തുടര്ച്ചക 

ളെ നിലനിര്ത്തുന്നു. 

ശാക്യവംശത്തിലെ രാജകുമാരനായ ഗൌതമന് കൊട്ടാരവും സകലവസ്തു 

വകകളും ഉപേക്ഷിച്ച് ബുദ്ധനായിത്തീരുന്നതിന്റെ ആഖ്യാനമാണ് “ബോധി” എന്ന 

നോവല്. നൂറ്റാണ്ടുകള്ക്കുമുമ്പ് സമസ്തലോകങ്ങളിലും അറിയപ്പെട്ട ഒരു മഹാപു 

രുഷന്റെ ജീവിതകഥയെ വസ്തുനിഷ്ഠമായി കുട്ടിവെച്ചുകൊണ്ടാണ് ഇതിന്റെ 

രചനാപശ്ചാത്തലം നിലനില്ക്കുന്നത്. നാല്പ്പത്തിയൊന്ന് സര്ഗ്ഗങ്ങളായി എഴുത 

പ്പെട്ട ഈ നോവല് ത്യാഗനിര്ഭരമായ സിദ്ധാര്ത്ഥന്റെ ജീവിതത്തെമാത്രമല്ല, പെട്ടെ 

ന്നൊരുദിവസം ലഭിച്ച ബോധോദയസങ്കല്പ്പത്തെ തന്നെ ലളിതമായി അവതരി 

പ്പിച്ച് എല്ലാറ്റിനെയും ചോദ്യംചെയ്തുകൊണ്ട് മുന്നേറുന്നു. “സ്വയം പ്രകാശിക്കു 

ന്നവരായി ഏറെപ്പേര് ഈ ഭൂമുഖത്ത് പിറന്നിട്ടില്ല. ബുദ്ധന്റേത് കടമെടുത്ത വെളിച്ച 

മല്ല. സതൃത്തിന്റെ സ്വകീയതിളക്കത്തില് പൂര്ണമായി അനാവരണം ചെയ്യപ്പെട്ട 

ആ സ്വത്വം ഉയര്ന്നുനില്ക്കുന്നു. ”ഃ 

അസിതമഹര്ഷിയുടെ പ്രവചനം സാധ്യമാക്കിയ ജീവിതചലനങ്ങളിലുടെ 

ആരംഭിക്കുന്ന “ബോധി” എന്ന നോവല് അവസാനിക്കുന്നതും ആ പ്രവചനശബ്ദം 

മുഴങ്ങിക്കേട്ട താഴ്വരകളിലെ മനുഷ്യജീവിതത്തിന്റെ വ്യര്ത്ഥതയെ വ്യക്തമാക്കി 

ക്കൊണ്ടാണ്. ബുദ്ധന്റെ ജനനത്തെക്കുറിച്ചുളള ഐതിഹ്യകഥയെ ഉള്പ്പെടുത്തി 

ക്കൊണ്ട് ആഖ്യാനം നിര്വൃഹിക്കുന്ന ഈ നോവലില് കുഞ്ഞിന്റെ ജനനത്തിനു 

മുന്നെ തന്നെ അമ്മയുടെ ആഗ്രഹം മനുഷ്യമനസ്സിലെ നന്മയുടെ രൂപമായി തന്റെ 

പുത്രന് മാറണമെന്നുള്ളതാണ്. ഈ ആഗ്രഹത്തിലുടെ വ്യക്തമാകുന്നത് യാതൊ 

രുതരത്തിലുളള ആചാരാനുഷ്ഠാനങ്ങളെയും പിന്തുടരുന്ന ഒരു തലമുറയെ 

സൃഷടിക്കുകയല്ല വേണ്ടതെന്നും മറിച്ച് മനുഷ്യനന്മയിലാണ് ജീവിതചക്രത്തെ 

രൂപപ്പെടുത്തേണ്ടതെന്നുമുള്ള കണ്ടെത്തലാണ്. “അവന്റെ സിംഹാസനം (alee 

ളുടെ മനസ്സിലായിരിക്കും. മനുഷ്യനന്മയുടെ ചക്രവര്ത്തിയാകും എന്റെ പുഴ്രന് 

എന്നുചിന്തിച്ച ഒരമ്മയുടെ മനസ്സിന്റെ ഭാവതലമാണ് ബോധിയായി പുനര്ജനിക്കു 

ന്നത്. 
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ബോധിസത്വനെക്കുറിച്ചും പരമ്പരയെക്കുറിച്ചുമെല്ലാം പ്രതിപാദിക്കുന്ന 

സന്ദര്ഭങ്ങളില് നോവലിന്റെ ആഖ്യാനഘടന വൃത്ൃയസ്തമായ സവിശേഷതകളുടെ 

തലത്തിലാണ് എത്തിപ്പെടുന്നത്. അതുവരെയുള്ള ആഖ്യാനങ്ങളില് ബുദ്ധന്റെ 

ജനനത്തേയും അതിന്റെ ദര്ശനങ്ങളേയും വ്യക്തമാക്കുന്ന സന്ദര്ഭങ്ങള് ഉണ്ടെ 

ങ്കില്ക്കുട, ഈ നോവല് തികഞ്ഞബോധത്തോടുകൂടി ബോധിസത്വകഥയെ 

ഉള്വഹിക്കുന്നു. ആദി ബുദ്ധനില് നിന്നാണ് ബോധിസത്വന്റെ തുടക്കം. “വിരോച 

നന്, സമന്തഭദ്ര, അക്ഷോഭ്യൻ, വ്രജപാണി, അമിതാപന്, അവലോകിതേശ്വരന്, 

അമോഘസിദ്ധന്, വിശ്വപാണി, പത്മപാണി ആ പമ്പരയിലെ അവസാനകണ്ണി 

യാണ് ഗൌതമന്.” പൂര്വൃപശ്ചിമ ഉത്തരദക്ഷിണ ദേശങ്ങളിലും മധ്യസ്ഥാനത്തും 

ജന്മജന്മാന്തരങ്ങളിലെ സുകൃതങ്ങളിലൂടെയും ബോധിസത്വന്മാര് ഓരോ കാലത്ത് 

അവതരിക്കുന്നു. തലമുറകളിലൂടെ സ്മൃതിയായി നിലനില്ക്കുന്ന ഈ ഇതി 

ഹാസം മിഥ്യയല്ലെന്നും മറിച്ചു ജീവിതത്തിന്റെ ദിവ്യമായ ഘടനയെ രൂപപ്പെടുത്തേ 

ണ്ടങ്ങനെയെന്നും കാണിച്ചുതരുന്നു. മനുഷ്യകുലംഅനുഷഠിക്കുന്ന യജ്ഞത്തിന്റെ 

ഫലമാണ് ചിലമഹത്വ്യക്തികള്ക്ക് ബോധോദയം സംഭവിക്കുന്നതിലുടെ നില 

നില്ക്കുന്നതെന്നും കഥാസന്ദര്ഭത്തിന്റെ യാഥാര്ത്ഥ്യങ്ങളിലേക്കാണ് നോവ 

ലിസ്റ്റിന്റെ തന്നെ ക്രമങ്ങള് സഞ്ചരിക്കുന്നതെന്നും വ്യക്തമാകുന്നു. പുതിയ കാല 

ത്തിന്റെ അനുഭവപരതയിലേക്ക് എത്തിപ്പെടുന്ന ജ്ഞാനസന്ദര്ഭങ്ങളാണ് ഈ 

നോവലില് അനുഭവവേദ്യമാകുന്നത്. അന്തഃപുരത്തിലെ എല്ലാ സുഖസാകര്യ 

ങ്ങള്ക്കിടയിലും ജീവിക്കുമ്പോഴും ഏകാന്തത ഇഷ്ടപ്പെടുന്ന സിദ്ധാര്ത്ഥന്റെ 

ജീവിതം, സാധാരണ വ്ൃക്തിത്വത്തിനിടയിലും തനിക്കുചുറ്റുമുറ്റുള്ള ബുദ്ധപരമ്പ 

കളുടെ ജ്ഞാനത്തെ ഉള്ക്കൊള്ളാന് പറ്റുന്ന വിധത്തിലുള്ളതായിരുന്നു. 

നിലവിലിരുന്ന ഐതിഹൃകഥയില്നിന്നും വൃത്യസ്തമായി ചരിത്രബോധ 

ത്തിന്റെ വസ്തുനിഷ്ഠമായ ജീവിതോപാധികളെ കുട്ടിയിണക്കിക്കൊണ്ട് ബുദ്ധന്റെ 

ജീവിതകഥയെ വൃക്തമാക്കുന്ന രചനാപശ്ചാത്തലമാണ് “ബോധി” എന്ന നോവല്. 

തികഞ്ഞ യാഥാര്ത്ഥ്യബോധത്തെ തന്നെ “ബോധദോയ് സങ്കല്പ്പത്തെ വ്യക്തമാ 

ക്കുന്ന ഈ നോവല് സമകാലികജിീവിതത്തിലെ അവസ്ഥകളോട് ക്രിയാത്മക 

മായി പ്രതികരിച്ച സ്വതന്ത്രമായ തത്ത്വശാസ്ത്രമായിട്ടാണ് ഗൌതമന്റെ ജീവിതകാ 

ഴ്ചപ്പാടുകളെ അവതരിപ്പിക്കുന്നത്. ശാകൃകുലത്തിന്റെ മഹിമയില് അഭിരമിച്ച 

ജീവിതചിത്രങ്ങള് പകര്ന്നുനല്കിയ അറിവില് നിന്നു വ്യത്യസ്തമായി 

371



സിദ്ധാര്ത്ഥരാജകുമാരനില് ഉണ്ടായ മാറ്റത്തില്, ചുറ്റുപാടുകളില്നിന്നും ഉറിക്കൂ 

ടിയ അറിവിന്റെ തലമാണ് വേര്തിരിഞ്ഞു നില്ക്കുന്നത്. “തനിക്കു ചുറ്റും കുറെ 

മനുഷ്യര് ഇരുളില് തപ്പുന്നു; ദുഃഖത്തിലും വേദനയിലും വിശപ്പിലും നീറുന്നു; 

എന്താണ് കാരണം അറിയില്ല.” ഈ ചിന്തയാണ് ഗൌതമനെ അസ്വസ്ഥനാക്കിയ 

ത്. 

“ജീവിതത്തിന്റെ ലക്ഷ്യമെന്താണ്? എന്ന ചോദ്യത്തിനുള്ള ഉത്തരത്തിനായി 

പരിവ്രാജകരുടെ അടുക്കലേയ്ക്ക് എത്തിപ്പെട്ട സിദ്ധാര്ത്ഥന് കിട്ടിയ മറുപടി ഇവപ്ര 

കാരമായിരുന്നു. വേപ്പുമരത്തിന് ഈ കയ്പ് അതിന്റെ മാത്ൃവ്യക്ഷത്തില്നിന്നു 

പകര്ന്നു കിട്ടിയതുപോലെ ജീവിതം അനാദിയാണെന്നും സൃഷ്ടിയും സംഹാരവു 

മെല്ലാമായി അത് നീളുന്നു. ഇങ്ങനെ ജീവിതചലനങ്ങളുടെ തുടര്ച്ചയെ വ്യക്തമാ 

ക്കുന്ന ഉത്തരങ്ങള് കൂടുതല് കുടുതല് ആശയക്കുഴപ്പത്തിലേയ്ക്കാണ് 

സിദ്ധാര്ത്ഥനെ എത്തിക്കുന്നത്. “ചെടികളില് ഓരോ വര്ഗ്ഗത്തിനും ഉള്ള സ്വഭാ 

വവും അനുഭവവും പാരമ്പര്യസിദ്ധമായി മുറതെറ്റാതെ തുടരുന്നുണ്ടെങ്കിലും മനു 

ഷ്യരില് അങ്ങനെ അല്ലല്ലോ കാണുന്നത്. കുറേപ്പേര് സുഖവും അനേകം പേര്ക്ക് 

ദുരിതവും കഷ്ടപ്പാടും. ഇത് എന്തുകൊണ്ടാണ്? ആരാണീ അനീതിയ്ക്ക് കാരണ 

ക്കാര്?" ഈ നോവല് ജീവിതസംബന്ധിയായ പ്രശ്നങ്ങള്ക്കുള്ള ഉത്തരതേട 

ലായി മാറുന്ന സിദ്ധാര്ത്ഥന്റെ മനസ്സിന്റെ വിവിധ അവസ്ഥാതലങ്ങളെ വ്യക്ത 

മാക്കുന്നു. ആചാരങ്ങളും നാട്ടുനടപ്പുകളും ലംഘിക്കാത്ത ജീവിതചുറ്റുപാടിന്റെ 

ചലനങ്ങളില്നിന്നുണ്ടാകുന്ന അസ്വസ്ഥതകളിലുടെയാണ് സിദ്ധാര്ത്ഥന്റെ 

ജീവിതം മുന്നോട്ടുനിങ്ങുന്നത്. 

“മനുഷ്യര് വൃദ്ധരായി ഞരങ്ങുമ്പോള്, കുഞ്ഞുങ്ങള് വിശന്നുകരയുമ്വോള്, 

രോഗികള് ആശ്വാസം തേടി നിസ്സഹായരായി ഉഴലുമ്പോള് ഉപനിഷദ്വാക്യ 

ങ്ങള്ക്കും യജ്ഞങ്ങള്ക്കും പ്രസക്തിയുണ്ടോ? 7 എന്നുള്ള ചോദ്യമാണ് 

സിദ്ധാര്ത്ഥന്റെ ഉള്ളില് നിരന്തരം മുഴങ്ങിയത്. നിസ്സാഹായരായ ദേവതകള് 

ഇതെല്ലാം കാണുന്നുണ്ടോ? ചുറ്റുമുള്ളതെല്ലാം കല്പിതമാണോ? എന്നുള്ള നിര 

വധി ചോദ്യങ്ങളിലൂടെ യാണ് സിദ്ധാര്ത്ഥന്റെ മനസ്സ് കടന്നുപോയത്. നിര്വ്വചിക്കാ 

നാവാത്ത മാനസികാസാസ്ഥ്യത്തിലൂടെ ഓരോ ദിവസവും കടന്നുപോയി. സുഖ 

ത്തിന്റെ മേലാപ്പുപൊതിഞ്ഞ രാജജീവിതത്തിന്റെ അതിരുകള്ക്കപ്പുറത്തു 

നിന്നുകേട്ട കരച്ചിലിന്റെ ശബ്ദം സിദ്ധാര്ത്ഥനെ ഉണര്ത്തി. “അധ്വാനിയായ കരു 
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ത്തനായ ഒരു മനുഷ്യനെ ലോകത്തുനിന്ന് അപഹരിച്ച് പാവപ്പെട്ടൊരു കുടും 

ബത്തെ അനാഥമാക്കി മൃത്യു ആരോട് പകകാണിക്കുന്നു.””* മരണമെന്ന 

സത്യത്തെ തിരിച്ചറിഞ്ഞ സിദ്ധാര്ത്ഥന്റെ മനസ്സ് ഈ സത്യത്തെ അവഗണിച്ചു 

കൊണ്ട് മനുഷ്യന് മുന്നോട്ടുപോകാനാവില്ലെന്ന കണ്ടെത്തലില് എത്തിച്ചേരുന്നു. 

ഓരോ പ്രാവിശ്യവും നഗരത്തിലൂടെ പോകുമ്പോള് കണ്ട കാഴ്ചകളിലുടെയുള്ള 

സംഘര്ഷത്തില്നിന്ന് സിദ്ധാര്ത്ഥന്റെ ജീവിതചിന്തകള് തുടങ്ങുന്നു. “ദുഃഖം 

നിഴല്പോലെ എപ്പോഴും നമ്മോടൊപ്പമുണ്ട്. ആര്ക്കും അതില്നിന്നു മോചനമില്ല. 

കരഞ്ഞുകൊണ്ട് ശിശുപിറക്കുന്നു. കരഞ്ഞും വേദനസഹിച്ചും കഷ്ടപ്പാടുകള് 

പൊറുത്തും ജീവിക്കുന്നു. ഒടുവില് മറ്റുള്ളവരെ കരയിച്ചുകൊണ്ട് മൃത്യുവിനോ 

ടൊപ്പം പോകുന്നു. ഇത് ജീവിതത്തിന്റെ സ്വഭാവമാണ്.” വെറുതെ അതേപ്പറ്റി 

ചിന്തിച്ച് കുമാരനെന്തിനു വ്യാകുലപ്പെടുന്നു എന്ന ഛന്ദന്റെ വാക്കുകള് കൂടുതല് 

ചിന്തിക്കാനാണ് സിദ്ധാര്ത്ഥനെ പ്രാപ്തനാക്കിയതെന്ന കണ്ടെത്തല്, ദാര്ശനിക 

സംഘര്ഷങ്ങളിലേക്കുള്ള യാത്രയുടെ ആദ്യപടിയായി വ്യാഖ്യാനിക്കാവുന്നതാണ്. 

“ഓരോ മനുഷ്യന്റെയും ജീവിതത്തില് അനുഷധിക്കേണ്ട ചില കര്ത്തവ്യങ്ങളുണ്ട്. 

അച്ഛനമ്മമാരോടും ഭാര്യയോടും മക്കളോടും താന് ജീവിക്കുന്ന സമൂഹത്തോടും 

വിശാലമായ ലോകത്തോടും നിറവേറ്റേണ്ട ധര്മ്മങ്ങള്. ഇതിലൊന്ന് മറ്റൊന്നിന് 

പകരമാവുകയില്ല.”* എന്ന ചിന്തയാണ് സിദ്ധാര്ത്ഥന്റെ മനസ്സില് എല്ലാകാലത്തും 

നിലനിന്നത്. തന്റെ അന്വേഷണങ്ങളിലേയ്ക്കുള്ള പാത സ്വയം നിര്മ്മിച്ചെടുക്കുക 

യായിരുന്നു അദ്ദേഹം. ഇവിടെ ജീവിതത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനം ദുഃഖമാണെന്ന് മന 

സ്റിലാക്കുകയും ജീവിതത്തിന്റെയും ്രപഞ്ചത്തിന്റെയും അസ്ഥിത്വം ക്ഷണികമാ 

ണെന്ന തിരിച്ചറിവിലേക്കുള്ള വഴി സിദ്ധാര്ത്ഥനുമുന്നില് തെളിയുകയായിരുന്നു. 

ക്ഷണികമായ ജീവിതാവസ്ഥകളെ വ്യക്തമാക്കിയ സിദ്ധാര്ത്ഥന് എല്ലാം 

ഉപേക്ഷിച്ച് പരിവ്രാജകനായി യാത്രതിരിച്ചു. ആ യാത്രയുടെ തുടക്കത്തില് തടസ്സ 

മായിനിന്ന തേരാളിയും സുഹൃത്തുമായ ഛന്ദനോട് സിദ്ധാര്ത്ഥന് പറയുന്നു; 

“ഞാന് ജീവന് വെടിയുന്നില്ല ഛന്ദാ, ഇതൊരു പ്രയാണത്തിന്റെ തുടക്കമാണ്. 

എന്നെയും എനിക്കു ചുറ്റുമുള്ള ലോകത്തെയും അറിയാനുള്ള യാത്ര.” അങ്ങനെ 

യാഥാര്ത്ഥ്യബോധത്തോടെ നില്ക്കുന്ന രാജകുമാരന്റെ ജീവിതം സത്യാന്വേഷണ 

ത്തിന്റെ പര്യായമായി മാറുന്നു. 
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മതശാസനങ്ങളില്നിന്ന് ലഭിച്ച ആധികാരികതയുടെ അടിസ്ഥാനത്തില് 

കെട്ടിപ്പടുത്ത വിശ്വാസസംഹിതകളാല് ബന്ധപ്പെട്ട മനുഷ്യജീവിതത്തിന്റെ തുടര്ച്ച 

യിലൂടെയാണ് സിദ്ധാര്ത്ഥന്റെ യാത്ര ആരംഭിക്കുന്നത്. എല്ലാത്തിനെയും അമൂല്യ 

മായ വിധാതാവിന്റെ ശക്തിസങ്കല്പങ്ങളോട ഉപമിക്കുകയും വേദനകളിലെ 

അമൂര്ത്തസങ്കല്പങ്ങളെ വ്യാഖ്യാനിച്ച് അര്ത്ഥശുന്യമായ ജീവിതനിഷ്ഠ 

പുലര്ത്തിവന്നവരുമായ ഒരുകൂട്ടം ജനങ്ങളെയാണ് സിദ്ധാര്ത്ഥന് നേരിടേണ്ടി വന്ന 

ത്. “എല്ലാവര്ക്കും മോക്ഷ്ര്രാപ്തിയിലേക്കുള്ള കുറുക്കുവഴി കണ്ടുപിടിക്കാനുള്ള 

വ്യഗ്രതയാണ്.” അതിനുവേണ്ടി ശരീരത്തെ വെറുക്കുന്നവരോട് പരലോകസങ്ക 

ല്പങ്ങള്ക്കത്ത് ഇഹലോകജീവിതം മനഃപൂര്വ്വം നരകമാക്കിമാറ്റുന്നവരോടുള്ള 

എതിര്പ്പില്നിന്നുകൊണ്ട് ഉടലെടുത്ത ചിന്തകളാണ് സിദ്ധാര്ത്ഥന്റെ യുക്തപൂര്ണ്ണ 

മായ ജീവിതഗതിയെ സാധ്യമാക്കിയത്. 

ബ്രാഹ്മണികമായ ആചാരാനുഷ്ഠാനങ്ങള് ജീവിതഗതികളില് വരുത്തി 

ത്തീര്ക്കുന്ന മാറ്റത്തെ മനസ്സിലാക്കിയ സിദ്ധാര്ത്ഥന്, നിലനില്ക്കുന്ന സാമൂഹിക 

ശ്രമത്തെ പുനര്നിര്മ്മിക്കാനുള്ള ശ്രമം ആരംഭിച്ചു. അതിന്റെ തുടര്ച്ചയാണ് 

ബിംബിസാരരാജാവിന്റെ യജ്ഞശാലയിലെ മൃഗബലിയുടെ ഇല്ലായ്മയിലുടെ നട 

പ്പിലാക്കിയത്. “ജീവിതം എല്ലാജീവികള്ക്കും പ്രിയപ്പെട്ടതാണ്. പ്രാണികള്ക്കും 

മനുഷ്യര്ക്കും ജീവിതത്തോടുള്ള മമത ഒരുപോലെയാണ്. ജീവന് രതിയണയ് 

ക്കാന് എളുപ്പം. എന്നാല് സൃഷടിക്കാനും പുലര്ത്താനും മനുഷ്യരെക്കൊണ്ടാ 

വുമോ? നിഷ്കളങ്കരായ ഈ മിണ്ടാപ്രാണികളുടെ ചോരകൊണ്ട് ആരുടെയെ 

ങ്കിലും പാപം കഴുകികളയാന് സാധിക്കുമോ? എന്നിങ്ങനെയുള്ള ചോദ്യങ്ങളി 

ലൂടെ ജനിമൃതികളുടെ അര്ത്ഥതലങ്ങളെ വ്യക്തമാക്കിയ സിദ്ധാര്ത്ഥന് ഒരു സാമൂ 

ഹികര്രക്രിയയുടെ തുടര്ച്ചയെ സാധ്യമാക്കുന്നു. 

“ആത്മനിയന്ത്രണങ്ങളില്ലെങ്കില് അടിപതറിപ്പോകുന്ന ജീവിതത്തിന്റെ 

വ്യര്ത്ഥതയെ' ഇല്ലാതാക്കാന് യഥാര്ത്ഥജ്ഞാനത്തെ അന്വേഷിച്ചുപോയ സിദ്ധാര് 

ത്ഥശതമന് പുതിയ കണ്ടെത്തലുകളുടെ വ്യക്തിയാനത്തിലൂടെ സഞ്ചരിച്ചു. 

അഹംബോധത്തെയും വിഹ്വലതകളെയും മോഹങ്ങളെയും ഇല്ലാതാക്കിയ മന 

സ്റിൽ ജ്ഞാനംഉള്ക്കൊള്ളാന് സജ്ജമാക്കിയ മാര്ഗ്ഗത്തിന്റെ തുടര്ച്ചയാണ് സാധ്യ 

മാകുന്നത്. ഓരോ മനുഷ്യനും അവരവരുടെ മാര്ഗ്ഗം കണ്ടെത്താനും പിന്തുടരാനും 

അവകാശമുണ്ടെന്നും ജീവിതാനുഭവങ്ങളില് ഇറിക്കൂടിയ കണ്ടെത്തലുകളുടെ 
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അടിസ്ഥാനത്തിലാണ് ഇത് സാധ്യമാകേണ്ടതെന്നും സിദ്ധാര്ത്ഥന് വ്യക്തമാക്കു 

ന്നു. “സ്നേഹത്തിന്റെയും പരമമമായ ആനന്ദത്തിന്റെയും സന്ദേശം (പചരിപ്പിക്കു 

കയും പവിത്രവും നന്മനിറഞ്ഞതുമായ ജീവിതം നയിക്കുകയാമാണ് ഓരോരുത്ത 

രുടെയും കടമയെന്നു ജനങ്ങളെ ബോധ്യപ്പെടുത്തിക്കൊണ്ടുള്ള ** യാത്രയില് 

അവനവനെ ആശ്രയിച്ചുള്ള ധര്മ്മത്തിന്റെ ഫല(്പാപ്തിയാണ് ലഭ്യമാവുകയുള്ളൂ. 

മാനുഷികമായ അവസ്ഥാന്തരങ്ങളെ കടന്ന് യഥാതഥമായ പൊരുളിനെ 

അന്വേഷിച്ചു നടന്നുനീങ്ങിയ സിദ്ധാര്ത്ഥശയതമന് ചുറ്റുമുള്ള ജീവിതനിരീക്ഷണ 

ങ്ങളിലൂടെ ജ്ഞാനത്തെ നേടിയെടുത്തു. അഹിംസാതത്ത്വത്തില് ഇഈന്നിനിന്നു 

കൊണ്ട് മൃഗബലിയെക്കുറിച്ചും യാഗങ്ങളെക്കുറിച്ചും അതിന്റെ പേരില് സമൂഹ 

ത്തില് നടമാടിയിരുന്ന എല്ലാ ദുഷ്ചിന്തകളെക്കുറിച്ചും വ്യക്തമായ ധാരണക 

ളോടെ മുന്നോട്ടുപോയ സിദ്ധാര്ത്ഥന്, യജ്ഞാധികാരത്തിന്റെ സംഘടിതശക്തി 

ക്കെതിരെ പോരാടി. എല്ലാ അധികാരവാഴ്ചയ്ക്കെതിരെയും ഗ്പൃതിരോധം തീര്ത്ത 

സിദ്ധാര്ത്ഥഗനതമന്റെ പരിവര്ത്തനത്തിന്റെ ചരിത്രത്തെ വ്യക്തമായി ആവിഷകരി 

ക്കുന്ന “ബോധി” എന്ന നോവല് ആദ്യാവസാനം വരെ വസ്തുനിഷ്ഠമായ രീതി 

യെ പിന്തുടരുന്നു. പിറവിതൊട്ട വിടപറയുന്ന നാളുകള്വരെയുള്ള ബുദ്ധന്റെ ജീവി 

തകഥയെ സൈദ്ധാന്തികചട്ടക്കുടില് വികസിപ്പിച്ചെടുക്കുന്ന ഉത്തമനിദര്ശനമായി 

ഈ നോവല് മാറുന്നു. 

പൂര്വുബുദ്ധന്മാരിലുടെ പിറക്കാനിരിക്കുന്ന ബുദ്ധത്വത്തിലേക്ക് ഒഴുകിനീ 

ങ്ങുന്ന സാധാരണമനുഷ്യരുടെ ജീവിതവിഹ്വലതളെ കൃത്യമായി ആവിഷകരി 

ക്കുന്ന ഈ കൃതി മനുഷ്യജീവിതത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനസത്തയായ ബോധിയെ 

ഉണര്ത്തുന്നു. ബുദ്ധദര്ശനത്തിലെ കേന്ദ്രസ്ഥാനത്തുനില്ക്കുന്ന ബോധിയിലൂടെ 

യാണ് ബോധിസത്വസങ്കല്പ്പം പൂര്ണ്ഠതനേടുന്നത്. പൂര്വ്ൃബുദ്ധന്മാരുടെ തുടര്ച്ച 

യെന്ന നിലയില് ഗനൌതമബുദ്ധന്റെ ജീവിതകഥയെ വ്യക്തമാക്കുന്ന ഇതിവൃത്ത 

സ്വീകരണത്തില്, പ്രാദേശികമായ നാടോടിവഴക്കങ്ങളെയും മറ്റും ഉള്ക്കൊള്ളിച്ചു 

കൊണ്ട് ചരിത്രബോധത്തിന്റെ ഉപാധികളെ വ്യക്തമാക്കുന്നു. ഐതിഹ്യത്തേ 

ക്കാളും കെട്ടുകഥകളേക്കാളും നീതിബോധത്തില് അധിഷ്ഠിതമായ അംശങ്ങളെ 

ഉള്പ്പെടുത്തിക്കൊണ്ട് ജ്ഞാനത്തിലേക്കുള്ള സിദ്ധാര്ത്ഥരാജകുമാരന്റെ വൃത്യ 

സ്തമായ യാത്രകളെയാണ് “ബോധി” എന്ന നോവല് അടയാളപ്പെടുത്തുന്നത്. 

സിദ്ധാര്ത്ഥനില് നിന്ന് തുടങ്ങി ബുദ്ധനാകുന്നതുവരെയുള്ള ജീവിതചുറ്റുപാടിലെ 
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ദാര്ശനികസംഘര്ഷമാണ് നോവലിലുടനീളം നിറഞ്ഞുനില്ക്കുന്നത്. സിദ്ധാര്ത്ഥ 

രാജകുമാരന്റെ ജീവിതകഥ ആവിഷകരിക്കുന്നതിലൂടെ ബുദ്ധതത്ത്വചിന്തയുടെ 

അഗാധതയെ വ്യക്തമാക്കുന്നു. ബുദ്ധന്റെ ചരിത്രരേഖകളെയും പ്രമാണഗ്രന്ഥങ്ങ 

ളെയും ആധാരമായി സ്വീകരിക്കുകയും മുന്നോട്ട പോവുകയും ചെയ്യുന്ന നോവല് 

പരമ്പരാഗതമായ വിശ്വാസസംഹിതകളെ മുറുകെ പിടിക്കുന്നു. 

പിറവിതൊട്ട, ബുദ്ധപരമ്പരയിലൂടെ മുന്നേറുന്ന ഗൌതമന്റെ സ്വപ്നങ്ങളും 

യാഥാര്ത്ഥ്യങ്ങളും തമ്മിലുളള സംവാദതലങ്ങളില് ജീവിതവും മനസ്സും എത്തിപ്പെ 

ടുന്നതിന്റെ വിവിധ അവസ്ഥകളെയാണ് “ബോധി” എന്ന നോവല് തുറന്നിടുന്നത്. 

ബോധോദയം തേടിയുള്ള ഗൌതമന്റെ യാത്ര മലികമായ ഉള്പ്രേരണയെ വ്യക്ത 

മാക്കുന്നു. ആത്യന്തികമായി രൂപപ്പെടുന്ന ചലനങ്ങളിലൂടെ ഉടലെടുത്ത സൈദ്ധാ 

ന്തികതലത്തിന്റെ ഗ്പഭാവത്തില് ജന്മത്തിന്റെ മാത്രമല്ല കര്മ്മത്തിന്റെയും നിരര്ത്ഥ 

കതയെ ഗൌതമന് വൃക്തമാക്കുന്നു. “ആയുധവും അശക്രമവുംകൊണ്ട് ആരെയും 

കീഴടക്കാനാവില്ലെന്നും** തിന്മചെയ്യുന്നവരുടെ ജീവിതം നീചരപവര്ത്തികള് 

കൊണ്ട് നിറയുന്നുവെന്നും സജ്ജനങ്ങള് ദുരിതത്തില് നിന്ന് അവരുടെ പ്രവൃത്തി 

മൂലം രക്ഷപ്പെടുമെന്നും പറയുന്ന ഗൌതമന് സഹിഷ്ണുത, മൈത്രി, ദാനം, ക്ഷമ, 

കരുണ ഇതൊക്കെ നമ്മെ പഠിപ്പിക്കുന്നു. 

സത്യത്തെ മഹത്തായി ഉദ്ഘോഷിച്ചുകൊണ്ട് നിലനിന്ന ബുദ്ധധര്മ്മ ആശ 

യങ്ങളുടെ വ്യക്തമായ ആവിഷ്കരണം തലം സാധ്യമാക്കിത്തീര്ത്ത ആഖ്യാനസ 

വിശേഷത ഉള്ക്കൊള്ളുന്ന നോവലാണ് “ബോധി”. ബുദ്ധന്റെ അനുകമ്പയെയും 

കാരുണ്യത്തെയും വ്യക്തമാക്കുന്ന ഈ കൃതി എല്ലാ മാനസിക ഉണര്വിനെയും 

പ്രദാനം ചെയ്യുന്ന പ്രാപഞ്ചികസന്ദേശമായി നിലനില്ക്കുന്നു. ഇന്ന് ചരിത്രമെന്ന 

രീതിയിലല്ല മറിച്ച്, പുതിയകാലത്തിന്റെ പ്രതിനിധിയായി ബുദ്ധനെ നിലനിര്ത്തു 

ന്നതിലൂടെ എല്ലാവര്ക്കും എത്തിപ്പെടാവുന്ന യുക്തിചിന്തയായി “ബോധി” നില 

നില്ക്കട്ടെ എന്ന പ്രത്യാശയാണിവിടെ തുടര്ന്നുപോരുന്നത്. 

4.4.14 “കൃശിനാരയിലേക്ക്'” കെ. അരവിന്ദാക്ഷന് 

ബുദ്ധനെക്കുറിച്ച് അനേകം സാഹിത്യകൃതികള് വന്നിട്ടുണ്ടെങ്കിലും അദ്ദേ 

ഹത്തിന്റെ പരിനിര്വ്വാണം സാധ്യമാക്കിയ സ്ഥലകാലാനുഭവങ്ങളെ വ്യക്തമാ 

ക്കുന്ന കൃതികള് കുറവാണ്. അത്തരത്തില് ചരിത്രപാതകളിലേക്കുള്ള ബോധ്യ 
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ങ്ങളെ അടയാളപ്പെടുത്തുന്നതും പ്രാധാന്യമര്ഹിക്കുന്നതുമായ രചനാതലത്തെ 

ഉള്ക്കൊള്ളുന്ന നോവലാണ് കെ. അരവിന്ദാക്ഷന്റെ “കുശിനാരയിലേക്ക്. ബുദ്ധന് 

ചരമംഗ്രാപിച്ച സ്ഥലമാണ് “കുശിനാര്. ഒരു സാധാരണ മനുഷ്യനായി ജനിച്ച് 

നിര്വ്വാണത്തിലേക്ക് എത്തിപ്പെടുംവരെ സിദ്ധാര്ത്ഥശനതമന് എന്ന വ്യക്തി അനു 

ഭവിച്ചതും അറിഞ്ഞതുമായ അവസ്ഥാവിശേഷങ്ങളെ വ്യക്തമാക്കുന്ന ഈ 

നോവല് “ബോധങ്ങളിലേക്കും ബോധ്യങ്ങളിലേക്കുമുളള വഴിതേടലുകളുടെ 

വൃത്യസ്ത മുഖങ്ങളെ അവതരിപ്പിക്കുന്നു. 

സംയമനത്തിന്റെ ശമനതാളമാണ് ബുദ്ധനിലൂടെ എല്ലായിടത്തും ഗ്രവഹി 

ക്കുന്നത്. അഗാധമായ ജാഗ്രതയും കാരുണ്യവും അദ്ദേഹത്തിന്റെ ദര്ശനങ്ങളുടെ 

പൊരുളായി നിലനില്ക്കപ്പെടുന്നു. മലയാളഭാവന ബുദ്ധമാര്ഗ്ഗത്തില് സഞ്ചരിക്കു 

ന്നതിന്റെ വ്യത്യസ്തമായ തലങ്ങളെ ഓര്മ്മപ്പെടുത്തുന്ന ഈ നോവല് സ്നേഹ 

ത്തിന്റെയും സഹനത്തിന്റെയും കൂടിച്ചേരലിനെ അടയാളപ്പെടുത്തുന്നു. ഈ കൂടി 

ച്ചേരലിലാണ് “ബുദ്ധത്വം നേടുക” എന്ന കണ്ടെത്തലിനെ സിദ്ധാര്ത്ഥന് മഹത്ത്വ 

വല്ക്കരിക്കുന്നത്. ജാഗ്രതയും കരുണയും മൈത്രിയുമെല്ലാം നിലനില്ക്കുന്ന 

ദര്ശനത്തിന്റെ പൊരുള് മനസ്സും ശരീരവും തമ്മിലുള്ള ലയനത്തിന്റെ സംഘര്ഷ 

മാണ്. ‘കുശിനാരയിലേക്ക്' എത്തിപ്പെടുന്നതുവരെയുള്ള സിദ്ധാര്ത്ഥന്റെ ജീവി 

തത്തെ വ്യക്തമാക്കുന്ന ഈ നോവല് ശമനമില്ലാത്ത മനസ്സിന്റെ ആധികളെയാണ് 

വ്യക്തമാക്കുന്നത്. വഴിതേടുന്ന സങ്കല്പങ്ങളുടെ വ്യര്ത്ഥതയെ വ്യക്തമാക്കുന്ന 

പ്രമേയപശ്ചാത്തലമാണ് ഇവിടെ കഥാസന്ദര്ഭമായിത്തീരുന്നത്. നിര്വ്വാണത്തില് 

നിന്ന് പരമനിര്വ്വാണത്തിലേക്കുള്ള സിദ്ധാര്ത്ഥഗൌതമന്റെ ജീവിതത്തിന്റെ തുടര്ച്ച 

യിലാണ് ഈ നോവലിന്റെ ആഖ്യാനഘടന സവിശേഷതയോടെ നിലനില്ക്കുന്ന 

ത്. പരിത്യാഗത്തിന്റെ ജീവിതഗതിയെ നിയന്ത്രിക്കുന്ന ഘടകങ്ങളാല് ബന്ധിതനാ 

യിത്തീര്ന്ന സിദ്ധാര്ത്ഥന്റെ ജീവിതസാഹചര്യങ്ങള് രൂപപ്പെടുത്തിയെടുക്കുന്ന മനു 

ഷ്യതലമാണ് ഇവിടെ ചര്ച്ചചെയ്യപ്പെടുന്നത്. 

ജീവിതത്തിന്റെ ചുടുകാട്ടില്പ്പെട്ടുപോയ ഗൌതമന്റെ മാനസികസംഘര്ഷ 

ങ്ങളില് നിന്നാരംഭിക്കുന്ന കഥാപശ്ചാത്തലത്തെ ഉള്വഹിക്കുന്ന രചനാക്രമമാണ് 

“കുശിനാരയിലേക്ക്. ചുറ്റുമുള്ള ജീവിതകാഴ്ചകള് നല്കിയ തീച്ചുളയില് നിന്ന് 

സ്വന്തം ജീവിതമാകെ ചുട്ടുപൊള്ളി അതിന് പരിഹാരം കാണാന്വേണ്ടി മുന്നിട്ടിറ 
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ങ്ങിയ സിദ്ധാര്ത്ഥഗയൌതമന്റെ ചിന്തകളുടെയും ജീവിതത്തിന്റെയും വിവിധതലങ്ങ 

ളാണ് ഇവിടെ ആഖ്യാനരൂപത്തില് അവതരിപ്പിക്കപ്പെടുന്നത്. 

“രോഹിണിീനദി ധ്യാനിക്കുകയാണ്. ചുഴികളും ്രവാഹങ്ങളും ഒതുക്കി. 

വേനലില് നദിയിലെ വെള്ളം ഭൂമിക്കടിയിലേക്ക് വലിയുന്നു. ചൂടില് ഭുമിയുടെ 

തൊലിപൊളിയുന്നു''* എന്നുളള പരാമര്ശം സ്വന്തം ജീവിതത്തിലെ സ്ഥിതിവിശേ 

ഷങ്ങളുമായി ബന്ധപ്പെടുത്തിയാണ് സിദ്ധാര്ത്ഥന് കാണുന്നത്. സിദ്ധാര്ത്ഥന്റെ 

ജീവിതഗതിയാണിവിടെ ആഖ്യാനം ചെയ്യപ്പെടുന്നത്. സിദ്ധാര്ത്ഥന്റെ ജീവിതചല 

നങ്ങള് മനുഷ്യമനസ്സിലെ ഓരോ ചിന്തകളും കരുപിടിപ്പിക്കുന്ന സ്ഥിതിവിശേഷ 

ങ്ങളെ വ്യക്തമാക്കുന്നതരത്തിലാണ് ആവിഷകരിക്കപ്പെടുന്നത്. ““അടിമച്ചാളകളില് 

വസൂരി പടര്ന്നിരിക്കയാണ്. മരണം കണക്കുതീര്ക്കും മുജ്ജന്മപാപങ്ങള് 2 എന്ന 

തോണിക്കാരന്റെ മറുപടിക്കു മുന്നില് മനുഷ്യമനസ്സില് ഉറികൂടിയിരിക്കുന്ന മാലി 

ന്യങ്ങളെ നീക്കംചെയ്യാനുള്ള ഉത്തരങ്ങള്ക്കുള്ള തേടലുകളിലുടെയാണ് ജീവിത 

ത്തിന്റെ നിരര്ത്ഥകതയെ സിദ്ധാര്ത്ഥന് മനസ്സിലാക്കുന്നത്. അടിമയായും ചണ്ഡാ 

ളനായും ജനിക്കുന്നതും ജന്മവും പാപവും തമ്മിലുള്ള ബന്ധവും എല്ലാം വ്യക്ത 

മാക്കിക്കൊണ്ടാണ് ഗൌതമന്റെ അന്വേഷണതലം ആരംഭിക്കുന്നത്. ഗൌതമന്റെ 

ജീവിതപശ്ചാത്തലത്തില് നിന്ന് ഉനറിക്കൂടുന്ന കണ്ടെത്തലുകള് അവസാനിക്കു 

ന്നത് ഓരോ ചോദ്യങ്ങളിലൂടെയാണ്. ““ഗനതമനില് ചോദ്യങ്ങളുണ്ടായി. ഒന്നിനു 

പോലും തൃപ്തമായ ഉത്തരം അയാള്ക്കില്ല. ഓരോ ഉത്തരവും ഓരോ നിഷേധ 

ത്തിലാണ് ഉടക്കുന്നത്. അതല്ല ഇതല്ല വീണ്ടും അതല്ല എന്തുകൊണ്ട് അല്ലാ 

എന്നിങ്ങനെയുള്ള വിവിധചിന്തകളില് നിന്ന് പാപം, സ്വര്ഗ്ഗം, വിധി, പുനര്ജന്മം 

തുടങ്ങിയവയ്ക്കുള്ള ഉത്തരംതേടലായി തന്റെ ജീവിതത്തെ അവതരിപ്പിച്ച ഗത 

മന്റെ, ചരിത്രപാതകളിലേക്കുള്ള വഴികാട്ടിയായി പരിണമിക്കുന്ന ‘കുശിനാര് 

സര്ഗ്ഗാത്മകമായ ഉള്നടപ്പുകളെ വ്യക്തമാക്കുന്നു. 

സുഖത്തിന്റെ ചട്ടക്കുടിനകത്ത് വളര്ന്നു വികസിച്ച ജനപഥങ്ങളിലുടെ 

യുള്ള യാത്രയില് നിന്നല്ല മറിച്ച് അനാഥത്വത്തിന്റെയും കഷടപ്പാടിന്റെയും 

ഭാണ്ഡംപേറി ജീവിക്കുന്ന അതിരുകള്ക്കുള്ളില് നിന്നുകൊണ്ട് സിദ്ധാര്ത്ഥന് 

തന്റെ ഉള്ക്കാഴ്ചകളെ വൃക്തമാക്കുന്നു. മരണം എന്ന സത്യത്തെ അവഗണിച്ചു 

കൊണ്ട് ആര്ക്കും മുന്നോട്ടു പോകാന് ആകില്ലെന്ന് തിരിച്ചറിഞ്ഞ സിദ്ധാര്ത്ഥന് 

മരണവും ദുരിതവും പേറി നടക്കുന്ന ഒരു കൂട്ടം ആളുകളുടെ പ്രപഞ്ചത്തിന്റെ 
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സ്വരൂപത്തെ വ്ൃക്തമാക്കാനുള്ള യാഥാര്ത്ഥ്യത്തെ തിരിച്ചറിയുന്നു. “അടിമയായും 

ചണ്ഡാളനായും ജനിക്കുന്നത് കഴിഞ്ഞജന്മത്തിലെ പാപഫലം കൊണ്ടാണോ? 

പുണ്യപാപങ്ങള് വേര്തിരിച്ച് തുക്കിനോക്കി കണക്കെടുത്താല് ഫലം വിധിക്കുന്ന, 

മനുഷ്യനേക്കാള് വലിയൊരാളുണ്ടോ? ”'* ഇങ്ങനെ നിരവധി ചോദ്യങ്ങളുമായാണ് 

സിദ്ധാര്ത്ഥന്റെ യാത്ര തുടങ്ങുന്നത്. പിന്നീടങ്ങോട്ട സിദ്ധാര്ത്ഥന്റെ ചിന്തകള് 

അനുനിമിഷം മാറിമറിഞ്ഞുകൊണ്ടിരുന്നു. 

ബന്ധത്തിന്റെ നശ്വരതയെപ്പറ്റി മനസ്സിലാക്കിയ സിദ്ധാര്ത്ഥന് സ്വീകരിച്ച 

മാര്ഗ്ഗത്തിലേക്കുള്ള കടന്നുകയറ്റമാണ് ഓരോ നിലനില്പ്പുകളും. “ജനന 

ത്തില്നിന്ന് മരണത്തിലേക്കുള്ള യാത്ര ഉര്ജ്ജത്തിന്റെ ്രവാഹമാണ്. അത് നില 

യ്ക്കുന്നില്ല. ജീവനുള്ളിടത്തോളം ര്ജ്ജ്രവാഹവുമുണ്ട്. പാപവും പുണ്യവും 

സ്വര്ഗ്ഗവും നരകവും വിധിയും ദൈവവും പൂര്വ്ൃജന്മങ്ങളും അനര്ഗ്ഗള്രപവാഹത്തെ 

തടയുന്നു. ജീവന്റെ സത്യം മറയ്ക്കുന്നു, ജീവനെ അടിമയാകുന്നു. മറി 

ച്ചുള്ളതെല്ലാം പൊയ്വാക്കുകള്”*ട ഇങ്ങനെ മനുഷ്യജന്മത്തിന്റെ ജീവിതാവസ്ഥ 

കളെ വ്യക്തമാക്കുന്ന സിദ്ധാര്ത്ഥന്റെ ജീവിതഗതി മാറ്റങ്ങളെ അടയാളപ്പെടു 

ത്തുന്നു. യുക്തി അന്വേഷിച്ചുള്ള യാത്രകളിലേക്കുള്ള പരിവര്ത്തനം സാധ്യമാ 

ക്കിയ മേഖലകളെപ്പറ്റിയാണ് സിദ്ധാര്ത്ഥന് ചിന്തിക്കുന്നത്. ബുദ്ധന്റെ ജീവിതപരി 

ണാമത്തിന്റെ സാധ്യത പലവഴിയില് സഞ്ചരിക്കുന്നതിന്റെ സാക്ഷ്യത്തെയാണ് ഈ 

നോവല് തുറന്നുവയ്ക്കുന്നത്. 

കപിലവസ്തുവിലെ ജീവിതത്തിന്റെ ഓരോ ചെറിയ ചലനങ്ങളേയും അട 

യാളപ്പെടുത്തിക്കൊണ്ടാണ് ഗൌതമന്റെ ചിന്ത കടന്നുപോകുന്നത്. മഗധയിലെ 

രാജാധിപത്ൃത്തിന്റെ ഫലമായി ഗ്രാമങ്ങളിലെ സഭ അസ്തമിക്കുകയാണ്. 

രാജാവും രാജാധികാരവും ഭരണവും എല്ലാം ഉള്ച്ചേര്ന്ന പുത്തന് ജനാധിപത്യസ 

ങ്കുല്പത്തിനകത്ത് ഗോത്രജനതയുടെ തനതായ ജീവിതരീതികളും വിശ്വാസങ്ങളും 

ഇല്ലാതാവുന്നു. അധികാരവ്യവസ്ഥിതിയില് മാറ്റങ്ങള് ഉണ്ടാവുന്നു. ഗ്രാമവും 

അതിലെ നിഷ്കളങ്കമായ ജീവിതങ്ങളും കെട്ടുകഥകളായി മാറി. പുതിയ വാണിജ്യ 

സമ്മ്രദായത്തിലേക്കും, ഉല്പാദന ഉടമവ്യവസ്ഥയില് വന്ന മാറ്റങ്ങളിലുമെല്ലാം 

മനംനൊന്ത ഗ്രാമമുഖ്യനായ ശുദ്ധോദനന്റെ രൂപം വ്ൃൃക്തമാക്കുന്നിടത്ത് മനഃശാ 

ന്തിയില്ലാത്ത മനുഷ്യജീവിതത്തിന്റെ വ്യര്ത്ഥതയാണ് വെളിപ്പെടുന്നത്. “മഗധയില് 

രാജാധിപത്യം ശക്തമാവുകയാണ്. കപിലവസ്തുവില് ഗ്രാമസഭകള് അസ്തമിക്കു 
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കയാണ്. അച്ഛന് വിഷണ്ണനാകും. ഗ്രാമസഭകള്ക്ക് പഴയ അധികാരങ്ങളില്ല. നീതി 

ന്യായവും പ്രതിരോധവും സാമ്പത്തികവും രാജാവിലാണ്. ഗ്രാമസഭകള് നികുതി 

പിരിയാനുള്ള ചക്കുകള് അച്ഛന് ഓര്മ്മിക്കും: ഗ്രാമസഭകള് നാഡിമിടിപ്പായിരുന്നു. 

അവ ജീര്ണ്ണിക്കുന്നത് അടിമയ്ക്കും കര്ഷകനും വണിക്കിനും ദോഷം." 

ശാകൃകുലാചാരത്തെക്കുറിച്ചും ക്ഷ്രതിയധര്മ്മത്തെക്കുറിച്ചുമെല്ലാം ഉള്ള 

നിലവിലുള്ള കാഴ്ചപ്പാടുകള്ക്ക് വിരുദ്ധമായി ്രവര്ത്തിക്കുന്ന ഗൌതമന്റെ ജീവിത 

ത്തില് ജാതി, ശുദ്ധം/അശുദ്ധം എന്നീ കാഴ്ചപ്പാടുകളെ വളര്ത്തിയെടുക്കാന് ശ്രമി 

ക്കുന്ന ശുദ്ധോദനനും, ഭാര്യയും തലമുറകളായി ആചാരാനുഷ്ഠനങ്ങളില് 

അമര്ന്നുപോയ ജീവിതചിത്രങ്ങളെ വ്യക്തമാക്കുന്നു. ഗൌതമന്റെ ജീവിതചി 

ത്രത്തെ വ്യക്തമാക്കുന്ന കണ്ടെത്തലുകളില്നിന്നുമാറി നിന്നുകൊണ്ട് സ്വന്തം കുല 

ത്തെയും ആചാരമര്യാദകളെയും കുറിച്ചുളള ബോധം വളര്ത്തിയെടുക്കാനുള്ള 

മാതാപിതാക്കളുടെ ശ്രമത്തിന്റെ ഭാഗമായാണ് തുടര്ന്നുവരുന്ന ആഖ്യാനഘടന 

നിലനില്ക്കുന്നത്. അടിമച്ചാളകളിലേയ്ക്കുള്ള ഗൌതമന്റെ യാത്ര ശാകൃകുലാചാര 

ത്തിന് വിരുദ്ധമാണെന്ന കണ്ടെത്തല് നിലവിലിരിക്കുന്ന സാമുഹികബോധങ്ങ 

ളിലെ കെട്ടുപാടുകളിലേയ്ക്കുള്ള വഴി തുറന്നിടുന്നു. ““ശാക്യര് ജാത്യാഭിമാനിക 

ളാണ്. നീ ക്ഷത്രിയനാണ്. അടിമയെയും ചണ്ഡാളനെയും തൊട്ട് നിന്നെ നീ അശു 

ദ്ധമാക്കരുത്. ജാത്യാചാരങ്ങള് തെറ്റിക്കരുത് നീ”** എന്നുപറയുന്ന അമ്മയോട് 

ഗൌതമന് പറയുന്നത് ജാതി ഉണ്ടാക്കിയത് മനുഷ്യനാണ്. മറ്റുള്ളവരെ അടിമകളാ 

ക്കാനും കൊള്ളയടിക്കാനും ബ്രാഹ്മണര് കണ്ടെത്തിയ ഉപായം. അതിന് രാജാക്ക 

ന്മാര് കൂട്ടുനില്ക്കുന്നു. അവര്ക്കും അതുകൊണ്ട് ്രയോജനം ഉണ്ട്. അടിസ്ഥാന 

ചിന്തകള് തന്നെയാണ് പിന്നീടുള്ള യാത്രകളിലേക്ക് ഗൌതമനെ നയിച്ചത്. 

അപൂര്ണ്ണത, ക്ഷണികത, അസ്ഥിരത ഇവയെല്ലാമാണ് ഈ ജീവിതചിത്രണങ്ങ 

ളില്നിന്ന് വ്യക്തമാകുന്നതെന്ന ചോദ്യമാണ് ഗനൌനതമനിലുടെ നിലനില്ക്കുന്നത്. 

“ഗൌതമന് ഓരോ കാല്വെപ്പിലും ര്ജ്ജം വര്ദ്ധിച്ചു. വഴിച്ചാലുകള് അയാള് 

നടന്നവ. പക്ഷേ, ഓരോ തവണയും കാലുകള്ക്ക് പൊടിയും പുല്ലും പഴയതല്ല. 

പുതിയ ഭാവം. ”'** ഗൌതമനുമായി ബന്ധപ്പെട്ട ആഖ്യാനരൂപങ്ങളെല്ലാം ജീവിത 

ദര്ശനത്തിലേക്കുള്ള വിവിധകാഴ്ചപ്പാടുകളിലെ തലങ്ങളെ ഉള്ക്കൊള്ളുന്നു. 

ഗനതമന്റെ ജീവിതത്തില്നിന്ന് ഉറിക്കുടിയ ദര്ശനകാഴ്ചപ്പാടിന്റെ ആഖ്യാനഘട 

നയിലൂടെയാണ് സിദ്ധാര്ത്ഥനുണ്ടായ ജ്ഞാനസങ്കല്പം നിലനില്ക്കപ്പെടുന്നത്. 
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ഗൌതമന്റെ ഭാര്യയായ ഗോപ എല്ലാ അര്ത്ഥത്തോടെയും പിന്തുണയേകുന്ന 

സ്ത്രീമനസ്സിന്റെ സാന്നിധ്യമായാണ് ഈ നോവലിലുടനീളം ചിത്രീകരിക്കപ്പെടുന്ന 

ത്. “എത്ര വൈകിയാലും ഗോപയുടെ മുഖത്ത് നീരസമില്ല. വാക്കുകളില് പരിഭ 

വും. അവള് തന്നെ അറിയുന്നു. ഒരുപക്ഷേ ഈ ഭൂമിയില്, തന്നെ എല്ലാ അര്ത്ഥ 

ത്തിലും അറിയുന്നത് ഗോപയാണ്.”** അസ്തിത്വദുഃഖത്തിന്റെ ഭാണ്ഡവും പേറി 

അലയാന് വിധിക്കപ്പെട്ട ഗൌതമന്റെ മനസ്സിന്റെ വിവിധതലങ്ങളിലുടെയാണ് 

“ഗോപ'യെന്ന സ്ത്രീയുടെ മാനസികതലങ്ങളെ വ്ൃക്തമാക്കുന്നത്. ““എന്നെ പ്രതി 

നീ കണ്ണീര്തുവുകയോ വ്യാകുലപ്പെടുകയോ ഇല്ലാ എന്ന് എനിക്കറിയാം. എന്റെ 

വഴിയില് നീ തടസ്സമല്ല. നീയെനിക്കുവേണ്ടി കാത്തിരിക്കില്ല. ബന്ധത്തിന്റെ നശ്വര 

തയെപ്പറ്റി നീ ശുദ്ധോദനോടും ഗൌതമിയോടും പറയണം. രാഹുലനെ ഓര്മ്മപ്പെടു 

ത്തണം. എന്റെ വാക്കും വഴിയും നീ അറിയും. ഏത് ഞൊടിയിലും ഏത് ഇട 

ത്തിലും."* എന്ന ഗൌതമന്റെ വാക്കുകള് ഗോപയിലേക്ക് പ്രവഹിച്ചത് പുതിയ 

അര്ത്ഥതലങ്ങളെ ഉള്ക്കൊണ്ടാണ്. ഇന്നലെ വരെ ഞാന് കണ്ട ഭര്ത്താവിന്റെ മുഖ 

മല്ല ഗൌതമനില് ഉണര്ന്നതെന്നു മനസ്സിലാക്കിയ അവള് നിശ്വലയായി നില്ക്കു 

ന്നതിലൂടെ, എല്ലാത്തിനെയും എണ്ണിത്തിട്ടപ്പെടുത്തിക്കൊണ്ടുള്ള മഹാ്രവാഹ 

ത്തിന്റെ തുടര്ച്ച വ്യക്തമാക്കുന്നു. യഥാര്ത്ഥമനസ്സിന്റെ തീക്ഷണവിചാരലോക 

മാണ് ഗൌതമനിലൂടെ പുനാരാവിഷകരിക്കപ്പെടുന്നത് എന്ന ബോധ്യമാണ് 

ഗോപയെ നിശ്ചലയാക്കിയത്. “ഗൌതമന് നീങ്ങുന്നത്. ഇളം നിലാവിലൂടെ. കണ്ണു 

കള് മണ്ണിലുറപ്പിച്ച.ൽ. ഓരോ അടിയും അളന്ന്, അറിഞ്ഞ്. ശാന്തനായി.” അങ്ങനെ 

നോക്കിനില്ക്കുന്ന അവളുടെ ജീവിതം ഗൌതമന്റെ സര്ഗ്ഗാത്മകമായ ഗ്രവൃത്തിയെ 

ഉള്ക്കൊള്ളുന്നു. നിസ്സാരവും ലളിതവുമായ സത്യത്തെ അറിയാത്ത മനുഷ്യന്റെ 

പ്രവര്ത്തികളില് മനംമടുത്ത, മഹായാത്രയുടെ ഭാഗമായി അവളും അവളുടെ 

ജീവിതവും. 

സ്ഥായിയായ ജീവിതത്തിന്റെ വ്യര്ത്ഥതയെ വ്യക്തമാക്കുന്ന അനേകം 

സങ്കേതങ്ങളാല് ആഖ്യാനഘടന നിര്വ്വഹിച്ച ഈ നോവല് നവീകരണത്തിന്റെ 

പുതിയ വഴിതേടലുകളെ വ്യക്തമാക്കുന്നു. “സ്വാര്ത്ഥവാഹകരാണ് ഭുമിയുടെ 

പുതുസന്ദേശങ്ങള് ഗനതമനില് ഉണര്ത്തിച്ചത്. വണിക്കുകള് വഴി തേടുന്നവര്. 

പുതുവഴി, പുതുഭൂുമി, പുതുമൊഴി അവരുടെ ജീവിതം ആനന്ദം. പുതുദേശങ്ങള് 

കാണുക. കേള്ക്കുക. അറിയുക. വീണ്ടും WU." ജീവിതത്തിന്റെ 
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വ്ൃയത്യസ്തതലങ്ങള് വ്യക്തമാക്കുന്ന ഈ നോവല് പുറംലോകത്തിന്റെ കൃത്യമായ 

വിവരണങ്ങള് ഏതെല്ലാം രീതിയിലാണ് ഗൌതമന്റെ ചിന്തയേയും ജീവതത്തെയും 

മാറ്റിമറിക്കുന്നതെന്ന് കൃതമായി അടയാളപ്പെടുത്തുന്നു. “ഗൌതമന് മന്ത്രിച്ചു. 

തീര്ത്തും നവമായത്. ഇതുവരെ അറിയാത്തത്. മനുഷ്യന്റെ അകവും പുറവും 

സ്വതന്ത്രമാക്കുന്നത്. ഭൂമിയിലെ എല്ലാവര്ക്കും ആവശ്യമായത്. ആണിനും 

പെണ്ണിനും. കുഞ്ഞിനും കിഴവനും. ശൂദ്രനും അടിമയ്ക്കും. ക്ഷത്രിയനും സ്രാഹ്മ 

ണനും. പുല്ലിനും പുല്ച്ചാടിയ്ക്കും. പശുവിനും പുലിക്കും. കല്ലിനും മണ്തരി 

ക്കും.” ഇങ്ങനെ സ്വയം ആര്ജ്ജിച്ചെടുക്കേണ്ട ജ്ഞാനതലങ്ങളിലേക്കുള്ള മാര്ഗ്ഗ 

മായിട്ടാണ് സാര്ത്ഥവാഹകസംഘത്തിന്റെ വരവിനെ ഗൌതമന് കാണുന്നത്. 

നാടോടികളെ കാണുമ്പോള് ഗൌതമന്റെ മനം തുടിക്കും. അവരുടെ ഉടുപ്പോ ആഭര 

ണങ്ങളോ കണ്ടിട്ടല്ല മറിച്ചു, പുതിയതിനോടുള്ള അവരുടെ അടങ്ങാത്ത അഭിനിവേ 

ശത്തില്നിന്നാണത് രുപംകൊള്ളുന്നത്. മനുഷ്യവര്ഗ്ഗത്തിന്റെ വിവിധകാഴ്ചപ്പാടു 

കള് എപ്രകാരമാണ് ഓരോ ജീവിതഘട്ടത്തെയും മാറ്റിമറിക്കുന്നതെന്നുള്ള 

ചിന്തയാണ് ഗൌതമനിലൂടെ നിലനില്ക്കുന്നത്. നാടോടിസംഘത്തിന്റെ വരവിനെ 

ആഘോഷമാക്കി മാറ്റുന്ന ഗൌതമന്, അതിനെ കുലാചാരത്തിന് വിരുദ്ധമായി 

കാണുന്ന ശുദ്ധോദനന്, ശാക്യരപമുഖര്, ജാത്യാഭിമാനം കാത്തുസൂക്ഷിക്കുന്നവര് 

ഇങ്ങനെ ഓരോ വിഭാഗം മനുഷ്യരുടെ ജീവിത കെട്ടുപാടുകള് ആഖ്യാനം ചെയ്യ 

പ്പെടുന്നു. വസൂരിരോഗം പിടിപ്പെട്ട ആളുകളെ ചികിത്സിക്കുന്നതുപോലും നിഷിദ്ധ 

മായി കണ്ടിരുന്ന കാലത്തിന്റെ ചിശ്രം വളരെ കൃത്യമായി ഈ നോവല് അടയാള 

പ്പെടുത്തുന്നു. “വിരലുകള് ജീര്ണ്ണിച്ചും മുഖം പഴുത്തളിയുന്ന രോഗം അടിമ 

കള്ക്കും ചണ്ഡാലകര്ക്കും പിടിപെട്ടിരുന്നു. ബന്ധുക്കള് അവരെ ഉപേക്ഷിച്ചു. 

ദേശക്കാര് ഓടിച്ചു. മഗധയിലും വൈശാലിയിലും അവര്ക്ക് കല്പിച്ചിട്ടുളളത് വധ 

ശിക്ഷയാണ്. മുജ്ജന്മപാപമാണ് രോഗഹേതു.” ഈ രോഗം ചികിത്ിച്ചുമാറ്റാ 

നുള്ള കര്മ്മങ്ങളുമായി മുന്നോട്ടുവന്ന നാടോടിസംഘം കര്മ്മത്താല് ചുറ്റപ്പെട്ട 

ജീവിതചലനങ്ങളിലുടെ മുന്നേറുന്ന മനുഷ്യര്ക്കിടയിലുടെയാണ് തങ്ങളുടെ ജീവി 

തഗതി സാധ്യമാക്കിയത്. 

“വസുരിപെട്ു മരിക്കുന്ന അടിമകളും ചണ്ഡാളരും മനുഷ്യര്. ഇവരെ ചികി 

ത്സിക്കാന് കനിവുകാട്ടുന്ന നാടോടികള് മനുഷ്യര്. ഇവര്ക്കൊപ്പം ഇറങ്ങിയിരി 

ക്കുന്ന ഞാനും മനുഷ്യഗണത്തില്പ്പെട്ടവന്. ഞങ്ങള് ചിരിക്കുന്നതിലും കരയുന്ന 
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തിലും എന്തെങ്കിലും ഭേദമുണ്ടോ? വേദനയും രോഗവും മരണവുമില്ലാത്ത ഒരു 

മനുഷ്യനെ കാണിച്ചുതരാമോ? പിന്നെ ശാകൃനും ചണ്ഡാളനും ശൂദ്രനും അടി 

മയും നാടോടിയും ഞാനും തമ്മിലെന്ത് ഭേദം?” എന്നാല് ഇത്തരം ചിന്ത 

കള്ക്കെതിരെയുള്ള ഗൌതമന്റെ കടന്നുകയറ്റത്തെ ആരും തന്നെ ചോദ്യംചെയ്തി 

രുന്നില്ല. ഗൌതമന് ഇപ്രകാരം ചിന്തിച്ചു. ““ശാകൃര് ജാത്യാചാരങ്ങളില് കുടുങ്ങി 

മനുഷ്യധര്മ്മം മറന്നാല് നാശം അവര്ക്കുതന്നെ." മനുഷ്യധര്മ്മത്തിനു വിരുദ്ധ 

മായി നില്ക്കുന്ന ആചാരസംഹിതകള്ക്കു നേരെ മുഖം തിരിച്ച ഗൌതമന് അടി 

സ്ഥാനര്പശ്നമായി കണ്ടത് അവനവന്റെ തന്നെ സ്വാതന്ത്രത്തെയാണ്. ആചാരങ്ങ 

ളുടെയും ജാതീയമായ വേര്തിരിവിന്റെയും ഫലമായി ഉടലെടുത്ത ക്രൂരചിന്തകള് 

മനുഷ്യരെ സ്വാര്ത്ഥന്മാരാക്കി മാറ്റുകയുണ്ടായി. “ജീവികളില് മനുഷ്യന് മാത്രമേ 

കാരണമില്ലാതെ സഹജീവിയെ ആക്രമിക്കുന്നുള്ളു. ഗയതമാ ബോധത്തിന്റെ 

വിത്ത് മനുഷ്യരില് പൊട്ടിമുളച്ചതുകൊണ്ടായിരിക്കുമോ ഇത്? ബോധം മനുഷ്യ 

നില് അങ്കുരിച്ചതോടെ വേറുകുറുകളുണ്ടായി. എന്റെ. നിന്റെ. ഉള്ളവന്. ഇല്ലാത്ത 

വന്. ആണ്. പെണ്ണ്. ചണ്ഡാളന്. ്രാഹ്മണന്. 7 എന്ന നാടോടിസംഘത്തിലെ 

മൂപ്പന്റെ ചോദ്യത്തിലെ വേര്തിരിവിന്റെ വിഭിന്നതലങ്ങളിലൂടെ കടന്നുപോയ ഗത 

മന്റെ മനസ്സ് പിന്നീടങ്ങോട്ടുള്ള ഓരോ കഥാഘടനയിലും ഇതിന്റെ തുടര്ച്ചയാണ് 

സാധ്യമാക്കുന്നത്. ശാകൃകുലാചാരത്തെക്കുറിച്ചും ധര്മ്മത്തെക്കുറിച്ചുമെല്ലാമുള്ള 

തുടര്ച്ചകള് ഗൌതമന്റെ ചിന്തകളെ സ്വാധീനിക്കാന് പരിശ്രമിക്കുന്നതിന്റെ തുടര്ച്ച 

യാണ് പിന്നീടുള്ളത്. ഗനതമന് അടിസ്ഥാനപ്രശ്നമായി കാണുന്നത് സ്വന്തം ഹൃദ 

യത്തെ സ്വതന്ത്രമാക്കുന്നതിനെ കുറിച്ചാണ്. അസൂയ, ഭയം, ആഗ്രഹം എന്നിവ 

യാല് വലയം ചെയ്യപ്പെട്ട മാനസികതലങ്ങളില്നിന്നുള്ള വിടുതിയിലേക്കാണ് 

പിന്നീടുള്ള ചിന്തകള് എത്തുന്നത്. സാര്ത്ഥവാഹകസംഘം, കപിലവസ്തു, 

വൈശാലി, മഗധ എന്നിങ്ങനെ എല്ലാ ദേശങ്ങളും ആളുകളും ഗൌതമന്റെ ചിന്ത 

കളെ ഉകദ്ദീപിപ്പിച്ചുകൊണ്ടിരുന്നു. മൂപ്പന് ഗൌതമനോട പറയുന്നു. ““ഗൌതമാ 

നിങ്ങള് പുതുവഴിയുടെ സഞ്ചാരിതന്നെ, നിങ്ങള് യാത്രയിലാണ്. ഇരുള് നിറഞ്ഞ 

എന്റെ കണ്ണുകള് അതുകാണുന്നുണ്ട്. എന്നെപ്പോലെ സാധാരണക്കാരനായ ഒരു 

വണിക്കിന്റെ വഴിയല്ലിത്. ഭൂമിയിലെ മനുഷ്യര്ക്കായി ജീവജാലങ്ങള്ക്കായി 

നിങ്ങള് ഭാണ്ഡം തുറക്കും. ജീവന്റെ ദുഃഖവും വേദനയും അകറ്റുന്ന പുത്തന് 

വാണിഭങ്ങള്. ഗ്രായഭേദമില്ലാതെ, ലിംഗഭേദമില്ലാതെ വര്ണ്ണഭേദമില്ലാതെ... 
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ആര്ക്കും അവ സ്വീകരിക്കാം സ്വയം." ഇങ്ങനെ ഓരോരുത്തരും ഗൌതമന്റെ 

ജീവിതത്തിന്റെ വഴി തേടലുകളെ പറഞ്ഞുവെക്കുന്നു. “ഗൌതമന് തീനാളമായി 

തെരുവിലൂടെയും ഗ്രാമപാതകളിലൂടെയും വയലുകളിലൂടെയും കുന്നുകളിലു 

ടെയും കാട്ടിലുടെയും നദിക്കരയിലുടെയും ഓടുകയാണ്. ഒന്നുകില് തീ ചുറ്റിനുമു 

ള്ളതെല്ലാം ചുട്ടെരിക്കും. അല്ലെങ്കില് അത് ഗൌതമനെതന്നെ ചുട്ടുതിന്നും.”" 

അത്രപാലിയെ കാണുന്നതും നര്ത്തകികളുടെ ഉറക്കം നോക്കിനില്ക്കു 

ന്നതും ഗൌതമനില് പല മാനസികവ്യഥകളും രൂപപ്പെടുത്തി. ജീവിതത്തിന്റെ വേരു 

കള് ദുഃഖത്തിലാണ് ആഴ്ന്നിറങ്ങിയിരിക്കുന്നതെന്ന് തിരിച്ചറിഞ്ഞ ഗൌതമന് ജീവി 

തത്തിന്റെയും പ്രപഞ്ചത്തിന്റെയും അസ്തിത്വം ക്ഷണികമാണെന്ന് മനസ്സിലാ 

ക്കുന്നു. ഗൌതമന്റെ മുന്നില് തിരിച്ചറിവിന്റെ ലോകം തെളിയുകയായിരുന്നു. 

“പാപവും പുണ്യവും സ്വര്ഗ്ഗവും നരകവും ഇല്ല. ഒരാളിന്റെ ഗ്രവ്ൃത്തിയാണ് അയാ 

ളെയോ അവളെയോ നിര്ണ്ണയിക്കുന്നത്.”*?൦ എന്ന ഗനതമന്റെ വാക്കുകളിലുടെ 

യാണ് ലോകബോധ്യത്തെക്കുറിച്ചുളള ചിത്രം വ്യക്തമാകുന്നത്. 

ശാകൃകുലത്തിന്റെ അധികാരങ്ങള് ഒന്നൊന്നായി അവസാനിക്കുകയാണ്. 

തലമുറകള്ക്ക് മുന്പ് കൈമാറിവന്നിരുന്ന ആചാരരിീതികളും പിന്തുടര്ച്ചകളും 

ഇല്ലാതാകുന്നു. പ്രാകൃതമായ സംഘട്ടനാവസ്ഥകളിലേക്ക് രാജ്യവും എല്ലാ ജന 

ങ്ങളും എത്തിപ്പെട്ടതിന്റെ ദുഃഖവുംപേറി ഗൌതമന് യാത്രയാവുന്നു. “ദേവപ്രീതി 

ആര്ക്കുവേണ്ടി? മൃഗബലി പാപമല്ലേ?” ഇങ്ങനെയുള്ള ചോദ്യങ്ങളിലൂടെ നിലനി 

ന്നിരുന്ന ജീവിതചലനങ്ങളോടുള്ള അടങ്ങാത്തരോഷത്തില് നിന്ന് ഉടലെടുക്കുന്ന 

ചിന്തകളാണ് പിന്നീട് ഗൌതമനിലുടെ ഉണര്ന്നുകേള്ക്കുന്നത്. മരണം, വേദന, 

അനാഥത്വം എന്നിങ്ങനെ ചോദ്യങ്ങളുമായി നടന്നുതീര്ത്ത സിദ്ധാര്ത്ഥഗയതമന്റെ 

ജീവിതം ശ്രമണപഥങ്ങളില് നിന്നും മാറിപ്പോകുന്ന ്രഹങ്ങളെപ്പോലെ കൂട്ടിയിടി 

ക്കപ്പെട്ട ഇടിയും മിന്നലുമായി ജ്വലിച്ചു. “പുനര്ജന്മസങ്കല്പം മനുഷ്യനെ അടിമ 

യാക്കി തളച്ചിടാന് ചിലര് കണ്ടെത്തിയ തന്ത്രമാണ്. വരും ജന്മത്തിന്റെ കണക്കില് 

ഈ ജന്മത്തെ അടിപ്പെടുത്താനുള്ള സൂത്രം. ഒഴികിക്കൊണ്ടിരിക്കുന്ന നദിയാണ് 

ജീവന്. ഓരോ നിമിഷവും അതിന് ഭാവമാറ്റം ഉണ്ടാകുന്നുണ്ട്. എന്നാല് അതിന്റെ 

ഒഴുക്ക് സ്ഥായിയാണ്. അതുപോലെയാണ് ജീവനും.” ജന്മത്തിന്റെയും പാപത്തി 

ന്റെയും കറകളില്നിന്നുള്ള മോചനത്തിലൂടെ ഗൌതമന് മുന്നോട്ടു നീങ്ങി. ““രാജ 

കൊട്ടാരങ്ങള് നിര്മ്മിക്കാനല്ല ഗൌതമന്. അവ തകര്ക്കാനാണ്. അവയില്നിന്ന് 
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ജീവനെ സ്വതന്ത്രനാക്കുകയാണ് ഗൌതമന്റെ ധര്മ്മം. ദൈവം (ഗൌതമന് ചുണ്ടു 

കള് കോട്ടി ചിരിച്ചു), അതേപ്പറ്റി പറയാന് ഞാന് ആളല്ല. അവിടെ ഞാന് മനനം 

പാലിക്കുന്നു. ദൈവം ഉണ്ടോ ഇല്ലയോ എന്നാണെങ്കില് എനിക്ക് ഉത്തരമില്ല. 

എന്റെ അടിസ്ഥാനചോദ്യം മനുഷ്യനാണ്. ജീവനാണ്, ജീവന്റെ ദുഃഖമാണ്. ?2 

ജീവധര്മ്മത്തിന്റെ പുതിയകാലത്തിലേക്ക് ഉത്തരംതേടി യാത്രയാകുന്ന ഗൌതമന് 

മരണത്തിനുപോലും ഇല്ലാതാക്കാന് കഴിയാത്ത മനസ്സിന്റെ വ്യാകുലതകളുമായി 

മുക്തിപദത്തിലേക്ക്. 

യഥാതഥമായ പൊരുളന്വേഷിച്ചുള്ള യാത്ര, അതിന്റെ വൃതിരിക്ത എല്ലാം 

തന്നെ ബുദ്ധപരമ്പരയുടെ അന്വേഷണങ്ങളെ വ്യക്തമാക്കുന്നു. സിദ്ധാര്ത്ഥശത 

മന്റെ ജീവിതവുമായി ബന്ധപ്പെട്ടുകൊണ്ടുള്ള ആചാരക്രമങ്ങളിലൂടെ മനുഷ്യവംശ 

ത്തിന്റെ നിലനില്പ്പിനെയും സാധാരണക്കാരായ മനുഷ്യരുടെ ജീവിതവ്യഥകളെ 

വ്യക്തമാക്കുന്ന “ബോധി” എന്ന നോവല് ഗൌതമന്റെ സഞ്ചാരപഥങ്ങള് രൂപപ്പെടു 

ത്തിയ മനുഷ്യജീവിതത്തിന്റെ ഗതിവിഗതികളെ അടയാളപ്പെടുത്തുന്നു. ചരിത്രപ 

രാമര്ശങ്ങളും ബോധ്യങ്ങളിലേക്കുള്ള അര്ത്ഥഗര്ഭമായ വഴികളെയും ഉള്വഹി 

ക്കുന്ന ഈ നോവല് സ്വതന്ത്രമായ ജീവിതതത്ത്വശാസ്ത്രത്തെ വ്യക്തമാക്കുന്നു. 

മനുഷ്യാവസ്ഥയുടെ വിവിധ അവസ്ഥകളിലുടെ കടന്നുപോയ ഗൌതമന്റെ 

ചലനങ്ങള് അദ്ദേഹത്തിന്റെ പ്രസക്തമായ ജീവിതത്തില് നിന്നും പുനരാവിഷ്കരി 

ക്കപ്പെടുന്നു. കാരണഭൂതമായ സ്വത്വത്തെ തിരിച്ചറിഞ്ഞ മനസ്സിന്റെ ഉള്ത്തുടിപ്പുക 

ളെയാണ് അതിന്റെ വൃത്യസ്തതലങ്ങളില് ആവിഷ്കൃതമാക്കുന്നത്. കാലം ആവ 

ശൃപ്പെടുന്ന പ്രാവര്ത്തികധര്മ്മങ്ങളെ നടപ്പിലാക്കാനുള്ള വ്യര്രതയുംപേറി അല 

യുന്ന ഗൌതമന്, കാലത്തിന്റെ അടയാളപ്പെടുത്തലുകളുമായി മുന്നേറുന്നു. 

സാംസ്കാരികരുപപശ്ചാത്തലത്തെ വഹിക്കുന്ന മഹത്വവല്ക്കരിക്കപ്പെട്ട അടയാള 

മായി സിദ്ധാര്ത്ഥന് മാറിക്കഴിഞ്ഞു. രാജകുമാരനില് നിന്നുള്ള വിടുതിയിലൂടെ കട 

ന്നുപോയ കാറ്റിന്റെ, കാലത്തിന്റെ ചിലമ്പിച്ച ശബ്ദങ്ങള്ക്കുള്ളില് ‘കുശിനാരയി 

ലേക്ക്. 

നമ്മുടെ സാമൂഹിക-സാംസ്കാരികമണ്ഡലങ്ങളില് നൂറ്റാണ്ടുകാലത്തോളം 

സ്വാധീനം ചെലുത്തിയ ദര്ശനപദ്ധതിയാണ് ബുദ്ധന്റേത്. കേരളത്തിന്റെ വിവിധഭാ 

ഗങ്ങളിലായി നിലകൊള്ളുന്ന ബുദ്ധമതതിരുശേഷിപ്പുകള് നമ്മുടെ സംസ്കാര 
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ത്തിന് ബുദ്ധനുമായുള്ള ബന്ധത്തെ വ്യക്തമാക്കുകയാണ്. ആരാധനാക്രമങ്ങ 

ളിലും ആചാരങ്ങളിലും മാത്രമല്ല, ഭാഷയിലും ആയുര്വേദരംഗത്തും വിദ്യാഭ്യാസ 

രംഗത്തുമെല്ലാം അതിന്റെ സ്വാധീനം കാണാം. പത്തൊമ്പതാം നൂറ്റാണ്ടിന്റെ അവ 

സാനത്തോടെ സാമുഹിക-സാംസ്കാരികമണ്ഡലങ്ങളില് സ്ഥാനം പിടിച്ച ബുദ്ധ 

ചിന്തകള് മലയാളസാഹിത്ൃത്തിലും ശ്രദ്ധ ചെലുത്തുകയും സാമൂഹികപരിഷ്ക 

രണ സംരംഭങ്ങളും ചിന്താപദ്ധതികളുമായി ബന്ധപ്പെട്ടുകൊണ്ട് ഭാവുകത്വപരിസ 

രത്തെ അടയാളപ്പെടുത്തുകയും ചെയ്തു. മലയാളസാഹിതൃത്തിലെ ബുദ്ധദര്ശന 

സംബന്ധിയായ പഠനങ്ങളെ ഉള്പ്പെടുത്തിക്കൊണ്ട് രചന നിര്വ്ൃഹിച്ചിരിക്കുന്ന 

കൃതികളില് ബുദ്ധന്റെ ധര്മ്മോപദേശങ്ങളും ജീവിതയുക്തിയുമെല്ലാം ആഖ്യാനം 

ചെയ്യപ്പെട്ടിരിക്കുന്നു. മലയാള കാല്പനിക കവികളിലും നവീന കവികളുമെല്ലാം 

പല അര്ത്ഥതലത്തെ ഉള്വഹിക്കുന്ന ദര്ശനപദ്ധതിയായും ജീവിതവിഷയവുമായു 

മായുമെല്ലാം അത് നിലനില്ക്കപ്പെടുന്നു. കാല്പനികകവികളേക്കാള് ജീവിതചിന്ത 

കളെ കോര്ത്തിണക്കി രചന നിര്വ്ൃഹിക്കുന്ന നവീനകവികള് ആത്മനിഷ്ഠമായ 

ജീവിതത്തിന്റെ ഭാഗമായി ബുദ്ധനെ മാറ്റിത്തീര്ക്കുന്നു. മാനവരാശിയുടെ തന്നെ 

ഐക്യത്തിനും ക്ഷേമത്തിനും വേണ്ടിയുള്ള പരിവര്ത്തനദശയെ അടയാളപ്പെടു 

ത്തുകയാണ് ബുദ്ധ ചിന്തകള്. 

മലയാളനോവലിന്റെ ഘടനയിലും പുതിയകാലത്തെ ബോധ്യങ്ങളെ ഉള്വ 

ഹിക്കുന്ന ജീവിതഘടനയായി ബുദ്ധസങ്കല്്പങ്ങള് നിലനില്ക്കുന്നു. സ്വന്തം 

ചിന്തയ്ക്കും പ്രകൃതിയ്ക്കും അനുസൃതമായി ജീവിക്കുവാനും ജീവിത്രശ്ന 

ങ്ങള്ക്ക് പരിഹാരം കാണുവാനും ഉപദേശിച്ച ബുദ്ധന്റെ തത്ത്വങ്ങള് നിരവധി 

അന്വേഷണതലങ്ങളുമായി അതിന്റെ ആഖ്യാനഘടനയെ നിലനിര്ത്തി. ആത്മീ 

യവും ഭതികവുമായ ചിന്താശേഷിയുടെ രൂപത്തില് നിലനിന്ന ഇത്തരം ചിന്തകള് 

പുതിയകാലത്തിന്റെ ്രത്യയശാസ്ത്രങ്ങളെ ഉള്ക്കൊണ്ട് മുന്നേറുന്നു. 
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ഉപസംഹാരം 

ഭാരതീയചിന്താശാഖകളില് വൃതൃസ്തമായ വീക്ഷണങ്ങള് അവതരിപ്പിക്കു 

കയും അതുവഴി പുതിയൊരു ജ്ഞാനമേഖയ്ക്ക് തുടക്കമിടുകയും ചെയ്ത ദര്ശന 

പദ്ധതിയാണ് ബുദ്ധന്റേത്. രാഷ്ട്രീയവും സാമൂഹികവും സാമ്പത്തികവുമായ 

മണ്ഡലങ്ങളില് ദൂരവ്യാപകമായ ഫലങ്ങളുളവാക്കിയ ഗ്രസ്ഥാനങ്ങളില് കാലഘട്ട 

ത്തിന്റെ അനിവാര്യതയുടെ ഭാഗമായി രൂപംകൊണ്ട (്രസ്ഥാനവും അതിലൂടെ (പപ 

ഞ്ചത്തിന്റെ നിലനില്പ്പിന് ആവശ്യമായ അറിവിനെ കണ്ടെത്തുകയും ചെയ്ത 

ചിന്താപദ്ധതിയുമാണ് ബുദ്ധന്റേത്. തന്റെ ജീവിതരീതിയിലൂടെയും ചിന്തയിലൂ 

ടെയും പുതിയൊരു തത്ത്വസംഹിതതന്നെ അദ്ദേഹം ലോകത്തിന് നല്കി. മനുഷ്യ 

ജീവിതത്തിന്റെ പൂര്ണത ‘പരമസുഖമാണെന്നുള്ള കാഴ്ചപ്പാടിലൂടെയല്ല നില 

നില്ക്കേണ്ടതെന്നുള്ള “ബോധ്യ'ത്തെ അടിസ്ഥാനമാക്കിയാണ് തന്റെ ദര്ശനങ്ങള് 

അദ്ദേഹം രൂപപ്പെടുത്തിയത്. ബഹുഭൂരിപക്ഷം വരുന്ന ജനതയുടെമേല് ആത്മീ 

യവും ഭനതികവുമായി നടത്തിവന്ന ചൂഷണത്തിനെതിരെ വ്യത്യസ്തതലത്തി 

ലുള്ള സാമുഹികവ്യവസ്ഥിതി പ്രദാനം ചെയ്ത ഈ ചിന്തകള് ചരിത്രത്തിന്റെ 

അനിവാര്യമായ കണ്ടെത്തലുകളുടെ തുടര്ച്ചയെയാണ് സാധ്യമാക്കിത്തീര്ത്തത്. 

തദ്ദേശീയസമൂഹങ്ങളുടെ സങ്കല്പങ്ങളുടെ തുടര്ച്ചയായി രുപംകൊണ്ട 

ആശയങ്ങളാണ് ബുദ്ധന്റെ “ജ്ഞാനദോയ സങ്കല്പം.” സാമൂഹികവും വൈജ്ഞാ 

നികവുമായ അന്വേഷണത്തിന്റെ വക്താവെന്ന നിലയില് അദ്ദേഹം ഈ ചിന്തയെ 

നവീകരിച്ച് പ്രായോഗികമാക്കുകയായിരുന്നു. 

ഇന്ത്യന് സമൂഹത്തിനുള്ളില് വികസിച്ചുവന്ന വൃത്ൃയസ്തമായ വൈജ്ഞാ 

നിക അന്വേഷണങ്ങളുടെ തുടര്ച്ചയെന്ന നിലയില് ജ്ഞാനാന്വേഷണങ്ങളെ 

വ്യക്തമാക്കുകയും അത് ഏതെല്ലാം തലത്തില് അധികാരമായും സംസ്കാരവുമാ 

യെല്ലാം ബന്ധപ്പെട്ടുകൊണ്ട് നിലനിന്നു എന്നുള്ള വിലയിരുത്തലിനെ എടുത്തുപറ 

യുകയും ചെയ്യുന്നിടത്താണ് ബനദ്ധദര്ശനം പ്രസക്തമാകുന്നത്. 

സിദ്ധാര്ത്ഥശനതമന് വ്യക്തിപരമായി ഒരു സുഗ്രഭാതത്തില് കണ്ടെത്തിയ 

സ്വപ്നദര്ശനങ്ങളുടെ തുടക്കമായിരുന്നില്ല അദ്ദേഹത്തിന്റെ ജ്ഞാനതലങ്ങള്. 

മറിച്ച് അതില്നിന്ന് വ്യത്യസ്തമായി നിലവിലുണ്ടായിരുന്ന, ഇന്ത്യന് പ്രാദേശികവി 
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ജ്ഞാനശാഖകളെ പഠിക്കുകയും സമാഹരിക്കുകയും ചെയ്യുന്നിടത്താണ് അദ്ദേഹ 

ത്തിന്റെ ജ്ഞാനസങ്കല്പങ്ങള് ആരംഭിക്കുന്നത്. 

തന്റെ കാലഘട്ടത്തിന്റെ അവസ്ഥാവിശേഷങ്ങളില് രൂപപ്പെടുത്തിയ പ്രതി 

രോധചിന്താധാരയാണ് ബുദ്ധന്റെ തത്ത്വസംഹിതയുടെ അടിത്തറയായി നിലകൊ 

ള്ളുന്നത്. ഇത് അഹിംസയില് കേന്ദ്രീകൃതമായ ധാര്മ്മികതയ്ക്കാണ് പ്രാധാന്യം 

നല്കിവന്നത്. ചാതുര്വര്ണ്യവ്യവസ്ഥ തീക്ഷണമായി അധികാരം കയ്യാളിയ കാല 

ഘട്ടത്തിലായിരുന്നു ബുദ്ധന് തന്റെ ചിന്തകള് മുന്നോട്ടുവെച്ചത്. അതാകട്ടെ സമൂ 

ഹനിര്മ്മിതിയെ ലക്ഷ്യംവെയ്ക്കുന്നതും ഉല്പാദനബന്ധങ്ങളെ സഹായിക്കുന്നതു 

മായി നിലനിന്ന തദ്ദേശ ഗോത്രവിഭാഗങ്ങളുടെ തുടര്ച്ചയായിരുന്നു. പ്രപഞ്ച 

ത്തിന്റെ മുന്നോട്ടുള്ള ര്രയാണത്തിന് പ്രധാനമായും ആവശ്യമുള്ളത് “മാറ്റം” എന്ന 

സങ്കല്പമായിരുന്നു. “അനിത്യം', “നിത്യം” എന്നാണ് ബുദ്ധന് ഇതിനെ വിളിച്ചത്. 

വിവിധ സമൂഹങ്ങള് ഐക്യപ്പെടുന്നത് അക്കാലത്ത് ഒരു വലിയ മാറ്റമായിരുന്നു. 

പൊതുസമൂഹനിര്മ്മിതിയായിരുന്നു അതുകൊണ്ടുദ്ദേശിചചത്. അതിലൂടെ പര 

സ്പരം മനുഷ്യന് ആശ്രയിക്കുക, ലളിതജിീവിതത്തിലൂടെ പ്രകൃതിയെ സംരക്ഷി 

ക്കുക, മറ്റൊരു ശക്തിയില്ല പരസ്പരം ഉണ്ടാകേണ്ട വിശ്വാസത്തിലാണ് മനുഷ്യര് 

മുന്നോട്ടുപോകേണ്ടതെന്ന കാഴ്ചപ്പാടുകളുടെ വിശദീകരണമെന്ന നിലയിലാണ് 

ബുദ്ധന്റെ ആശയങ്ങളുടെ തുടക്കം. ഇതിന്റെ ഭാഗമായി വേറിട്ട ഒരു ആശയലോകം 

അദ്ദേഹം നിര്മ്മിച്ചെടുത്തു. ധാര്മ്മികസങ്കല്പങ്ങള്ക്കകത്തും വിദ്യാഭ്യാസരം 

ഗത്തും ചികിത്സാരംഗത്തും സമൂഹനിര്മ്മാണത്തിലുമെല്ലാം കൊടുക്കല് വാങ്ങലു 

കളും പരസ്പരവിനിമയങ്ങളും ഈ തത്ത്വവിചാരങ്ങളില് നിന്ന് ഉരുത്തിരിഞ്ഞവ 

യായിരുന്നു. 

ഗോത്രനിര്മ്മിതിയും സമൂഹരുപീകരണവും സാധ്യമാക്കിത്തീര്ത്ത 

സാംസ്കാരിക ചുറ്റുപാടുകളെ പിന്തുടരുന്ന സിദ്ധാര്ത്ഥന്റെ ജീവിതക്രമം ധാര്മ്മി 

കമായ അന്വേഷണതലങ്ങളെ വ്യക്തമാക്കുന്നതും സമൂഹത്തെയാകെ പ്രബുദ്ധത 

യിലേക്ക് നയിക്കാന് ആവശ്യമായ സവിശേഷതകളെക്കുടി ഉള്ക്കൊള്ളുന്നതുമാ 

യിരുന്നു. ഇത്തരത്തില് ഇന്ത്യന് സമൂഹത്തിന്റെ പരിവര്ത്തനദശയെ വ്യക്തമാക്കി 

ക്കൊണ്ട് നിലനിന്ന ദര്ശനപദ്ധതികളില് (പധാനപ്പെട്ടതാണ് ബുദ്ധചിന്തകള്. 
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ഇന്ത്യന് ഭാവുകത്വത്തിന്റെ അടിസ്ഥാനത്തില് സംഘടിതമായ സാമൂഹിക 

വ്യവസ്ഥിതി കൈകൊണ്ട വ്യക്തികളേയും അവരുടെ പ്രവര്ത്തനങ്ങളേയും വില 

യിരുത്തുന്നതിലൂടെ സാംസ്കാരികമായ ഉണര്വ്വ് എന്ന നിലയില് സാമൂഹികവിഭ 

ജനരീതിയെ വിമര്ശിക്കുകയും ചെയ്യുന്നു. സമൂഹനിര്മ്മാണവും വിശ്വാസക്രമ 

ങ്ങളും വര്ണവ്യവസ്ഥിതി, ജാതിവ്യവസ്ഥിതി അതിന്റെ തുടര്ച്ചയായിട്ടുളള നവോ 

ത്ഥാനാശയങ്ങള് എന്നിങ്ങനെ പല വിഭാഗങ്ങളിലൂടെയാണ് ഇതിന്റെ തുടര്ച്ച 

സാധ്യമാകുന്നത്. 

ഗോത്രവര്ഗ്ഗ സമൂഹങ്ങളുടെ രൂപീകരണത്തില് നിന്നും ഉടലെടുത്ത ഉത്പാ 

ദകരുടെയും മറ്റും നിലനില്പ്പിനെ വ്യക്തമാക്കുന്ന ജീവിതരരമമാണ് തദ്ദേശസമൂ 

ഹങ്ങളുടെ നിര്മ്മിതിയെ സാധ്യമാക്കിത്തീര്ത്തത്. ഗണഗോത്രങ്ങളായി രൂപപ്പെട്ട 

തദ്ദേശീയരുടെ സാമൂഹികജീവിതത്തിന്റെ നിലനില്പ്പ് സ്വയം പര്യാപ്തമായ ഘട്ട 

ത്തെയാണ് അടയാളപ്പെടുത്തുന്നത്. ഇതില്നിന്നും വൃത്ൃസ്തമായി മറ്റൊരു 

സാംസ്കാരിക അധികാര മതാത്മകമൂല്യരുപമായ വര്ണ്ണാശ്രമ ധര്മ്മവ്യവസ്ഥയും 

വൈദികഅധികാരവും (ആര്യന് സങ്കല്പനം) രൂപപ്പെടുകയുണ്ടായി. ഇതിന്റെ 

ഫലമായി തദ്ദേശ ഗണഗോത്രസമൂഹങ്ങള് ചെറിയ ചെറിയ സമൂഹങ്ങളായിമാറു 

കയും വര്ണാശ്രമധര്മ്മവ്യവസ്ഥയിലേക്ക് എത്തിപ്പെടുകയും ചെയ്തു. ബി.സി. 

ആറാം നുറ്റാണ്ടില് ജീവിച്ചിരുന്ന സിദ്ധാര്ത്ഥഗശനതമന്റെ കാലഘട്ടത്തിനു മുമ്പു 

തന്നെ ഗണഗോത്രവ്യവസ്ഥകള്ക്ക് പ്രാധാന്യം ഉണ്ടായിരുന്നു എന്ന ബോധ്യ 

ത്തിലാണ് ഈ പഠനം ഉനന്നിയിട്ടുള്ളത്. 

ഗണഗോത്രവ്യവസ്ഥകള്ക്കു നേരെയുള്ള ചിന്തകള് അംബേദ്കറുടെ 

സങ്കല്പങ്ങളുടെ ചുവടുപിടിച്ചുകൊണ്ടാണ് നിലനില്ക്കുന്നത്. സ്വന്തമായി ഒരു 

നിലനില്പ്പിനെയും അസ്ഥിത്വത്തെയും രൂപപ്പെടുത്തിയ ഗണഗോത്രവ്യവസ്ഥയെ 

ക്കുറിച്ചുളള സങ്കല്പങ്ങളാണ് ഈ ആശയങ്ങളിലൂടെ നിലനിന്നത്. ഇത്തരത്തി 

ലുള്ള ആശയങ്ങളുടെ (്രധാനപ്പെട്ട കേന്ദ്രമായി ്രമണചിന്താധാര മാറിത്തീരുന്നു. 

അതായത് ശാക്യര്, കോളിയര്, നിഷാദര്, ചണ്ഡാളര്, വാനരര്, രാക്ഷസര് എന്നി 

ങ്ങനെ വിളിച്ചുവന്നിരുന്ന ഗോത്രവിഭാഗങ്ങള് പലരൂപത്തില് വികസിതമായിരുന്നു 

എന്നും ഇന്ത്യന് സമൂഹത്തിന്റെ സൈന്ധവനാഗരികതയിലേക്കുള്ള വികസനത്തെ 

സാധ്യമാക്കിയതില് ഇത്തരത്തിലുള്ള ഗണഗോത്രവിഭാഗങ്ങള്ക്ക് ഗ്രാധാന്യം ഉണ്ട് 

എന്നുള്ള അന്വേഷണങ്ങളിലേക്കും കണ്ടെത്തലുകളിലേക്കുമാണ് എത്തിച്ചേരുന്ന 
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ത്. അതിന്റെ വികസിച്ചരുപമാണ് ദ്രാവിഡസങ്കല്പ്പങ്ങള്ക്കകത്ത് നിലനിന്നിരുന്ന 

“സംഘകാല'ത്തിലൂടെയും “തിരുക്കുറ'ലിലൂടെയും വ്യക്തമാകുന്നത്. പിന്നീട് ഈ 

കാഴ്ചപ്പാടുകള്ക്ക് സംഭവിക്കുന്ന ്രധാന വെല്ലുവിളി ചാതുര്വര്ണ്യ സങ്കല്പ്പമാ 

യിരുന്നു. ചാതുര്വര്ണ്യം നിര്മ്മിച്ചെടുത്ത ചിന്താസങ്കല്പങ്ങളും അവരുടെ അധി 

കാരരുപങ്ങളുമാണ് പിന്നീട് വികസിതമാകുന്നത്. ‘മനുസ്മൃതിയും “അര്ത്ഥ 

ശാസ്ത്ര വുമെല്ലാം ഈ അധികാരരുപങ്ങളുടെ തുടര്ച്ചയെയാണ് വ്യക്തമാക്കുന്ന 

ത്. 

ജനസമൂഹത്തിന്റെ തിരിച്ചറിവോടുകൂടിയ ഇടപെടലുകളിലുടെയാണ് 

പിന്നീട സമൂഹത്തിന്റെ നിലനില്പ്പ് സാധ്യമായിത്തീരുന്നത്. അതായത് ചെറിയ 

ചെറിയ സമൂഹങ്ങള് അവരുടെ പ്രതിരോധ്രപവര്ത്തനങ്ങളുമായി മുന്നോട്ടുനീങ്ങു 

കയുണ്ടായി. ഇതായിരുന്നു പ്രാചീന ഇന്ത്യയെ മുന്നോട്ടു നയിച്ച ദര്ശനങ്ങളെ 

ങ്കില്, മധ്യകാലഘട്ടത്തിലാകട്ടെ ഇന്ത്യയുടെ ഭാഗമായിത്തീര്ന്ന ഇതര ചിന്താധാര 

കള്, സൂഫിദര്ശനങ്ങള്, ഗുരുനാനാക്ക്, ബസവേശ്വരന്, തിരുവള്ളുവര് എന്നിവരു 

ടെയും പ്രവര്ത്തനങ്ങള് കൂടിച്ചേര്ന്ന മതദര്ശനമാണ് പിന്നീട് ഉരുത്തിരിഞ്ഞുവന്ന 

ത്. ഭക്തികാലഘട്ടമെന്ന് ഇത് അറിയപ്പെടുന്നു. ഈ ഭക്തികാലഘട്ടത്തില് 

ബുദ്ധിസം മാത്രമല്ല ജൈനിസവും മറ്റ് ഇതര ചിന്താപദ്ധതികളും അദൃശ്യമായ 

വിധത്തില് അതിന്റെ ഘടകങ്ങളുമായി മുന്നോട്ടുവന്നു. കോളനി ആധുനികത 

യുടെ ഘട്ടത്തില് ഈ നിശ്ശബ്ദതയുടെ ്രതിഫലനം നമുക്ക് കാണാം. 

കേരളത്തിലും ഇത്തരത്തിലുളള നിശബ്ദ്രപതിരോധങ്ങള് നിലവില് വരിക 

യുണ്ടായി. തെയ്യം പോലുള്ള കലാരുപങ്ങള് ഇതിനെ വ്യക്തമാക്കുന്നു. അത്തര 

ത്തിലുള്ള വിവിധ ഇടപെടലുകളിലൂടെയും സാമീപ്യങ്ങളുടേയും തുടര്ച്ചയാണ് 

സിദ്ധ ആശയങ്ങളിലുടെയും വൈകുണ്ഠസ്വാമികള് മുതല് നവോത്ഥാനനായകരി 

ലൂടെ സമുഹത്തില് പ്രതിഫലിച്ചത്. അങ്ങനെ ബുദ്ധിസത്തിന്റെ ്രതിരോധഘടക 

ങ്ങള് അതിന്റെ വൈജ്ഞാനികതലത്തില് പ്രവര്ത്തിച്ചു. 

ജാതീയമായി നിലനിന്നിരുന്ന പലതരം അവബോധങ്ങളെ അനുഭവമാക്കി 

മാറ്റിയ ചിന്തകരിലൂടെയാണ് അധഃകൃതവര്ഗ്ഗത്തിന്റെ സ്വാതന്ത്യചിന്തകള് സമൂഹ 

ത്തില് വേരോടുന്നത്. അതിന്റെ തുടര്ച്ചയാണ് നവോത്ഥാനശില്പിയായ അംബേ 

ദ്കറുടെയും ദലിത് ബഹുജന പാഠങ്ങളുടെ ദാര്ശനികമായ അടിത്തറ നിര്മ്മിച്ച 

396



കാഞ്ച ഐലയ്യയുടെയും പഠനങ്ങള് വ്ൃക്തമാക്കുന്നത്. ഇന്ത്യന് ജനാധിപത്ൃയരീതി 

യെയും ബുദ്ധന് തുടങ്ങിവച്ച സാമുഹ്യരുപങ്ങളേയും വൃൃക്തമാക്കുന്നിടത്താണ് 

പുതിയകാലത്തിന്റെ ഭാവുകത്വ പരിസരത്തില് ബുദ്ധനും അദ്ദേഹത്തിന്റെ ചിന്താപ 

ദ്ധതിയും വഹിച്ച പങ്ക ശ്രദ്ധേയമാകുന്നത്. 

സമൂഹത്തില് ഉയര്ന്നുവന്ന ചരിത്രാവസ്ഥകളെ ബുദ്ധധര്മ്മം എങ്ങനെ 

യാണ് പ്രതിരോധിച്ച് നിലനിര്ത്തിയതെന്നും ജനങ്ങളുടെ ഭാതികബലത്തിന്റെയും 

സാമൂഹിക അനിവാരൃതയുടെയും കരുത്തുമായി മുന്നേറിയതെന്നും വ്യക്തമാ 

ക്കുന്നു. അതിന്റെ ഫലമായി സിദ്ധാര്ത്ഥന്റെ നിലപാടുകള്, സിദ്ധാര്ത്ഥന് നട 

ത്തിയ അന്വേഷണങ്ങള് എന്നിവ വൈജ്ഞാനിക തലങ്ങളിലാണ് എത്തിപ്പെട്ടത്. 

അക്കാലത്ത് നിലവിലുണ്ടായിരുന്ന വൈജ്ഞാനിക കേന്ദ്രങ്ങളിലെ പഠനങ്ങള് 

അതിന്റെ വിശകലനം, വിമര്ശനം, പരിഹരിക്കല്, തിരസ്കരിക്കല് എന്ന നിലയി 

ലുള്ള കണ്ടെത്തലുകളും തദ്ദേശീയരുടെ ചിന്തകള്ക്ക് പ്രാധാന്യമുണ്ടായിരുന്ന 

നിലപാടുകളെയുമാണ് പിന്നീട് സിദ്ധാര്ത്ഥശനതമന് സമാഹരിക്കുന്നത്. ഇതി 

ലൂടെ വൈവിധ്യത്തെ കണ്ടെത്തുക എന്നുതുമാത്രമല്ല മറിച്ചു, വൈജ്ഞാനികമേഖ 

ലയിലെ തങ്ങളുടെ അന്വേഷണതലങ്ങളെ വ്യക്തമാക്കുകയും തുടര്ന്ന് ഇതിനു 

മുമ്പ് നടത്തിയിരുന്ന ബുദ്ധപഠനങ്ങള് സ്വീകരിച്ചിട്ടില്ലാത്ത വീക്ഷണം മുന്നോട്ടു 

വെയ്ക്കുകയും ചെയ്യുന്നു. പൊതുസമുഹനിര്മ്മിതി, സാമുഹൃനിര്മ്മിതി എന്നീ 

സങ്കല്പങ്ങള് ബുദ്ധന് നിര്മ്മിച്ചെടുക്കുന്നതിനെ കുറിച്ചാണ് അംബേദ്കര് നിരീ 

ക്ഷിക്കുന്നത്. ഈ അര്ത്ഥത്തിലാണ് ഈ പഠനത്തിന്റെ പ്രസക്തി നിലനില്ക്കുന്ന 

ത്. 

ഗോത്രവംശത്തിന്റെ ചരിത്രത്തില് അവരുടെ സംസ്കൃതിയില് നിന്നു 

മാറാതെ ഒരു ജനത നിലനില്ക്കുന്നു. അവരുടെ ജീവിതവപ്രശ്നങ്ങള്ക്കുമേല് 

വന്നുചേര്ന്ന വരേണ്യസംസ്കാരത്തെ മാറ്റിയെടുക്കാന് ജനാധിപത്യവത്കരണ 

ത്തിന്റെ ഭാഗമായുള്ള ചുറ്റുപാടുകളെ രൂപീകരിക്കാന് സിദ്ധാര്ത്ഥ രാജകുമാരന് 

MIA ജീവിതംതന്നെ മാതൃകയാക്കി തീര്ത്തു എന്നതാണ് ബുദ്ധദര്ശനത്തിന്റെ 

അടിത്തറയായി നിലകൊള്ളുന്നത്. ഈ ജനാധിപതൃ രാഷ്ഗ്രീയചിന്ത നിലവി 

ലുള്ള അധികാരവര്ഗ്ഗത്തിന്റെ നയങ്ങളെയാണ് ചോദ്യം ചെയ്യുന്നതും പുനരന്വേ 

ഷിക്കുന്നതും. 
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കേരളത്തിന്റെ സാംസ്കാരിക പൊതുമണ്ഡലത്തില് ബുദ്ധിസം എങ്ങനെ 

നിലനിന്നു എന്ന് വിശകലനം ചെയ്യുന്ന ദാര്ശനികചിന്തകളുടെ തുടര്ച്ചയാണ് 

പിന്നീട് നിലനില്ക്കുന്നത്. ബുദ്ധചിന്തയെ ഒരു ഏകശിലാരുപം എന്ന രീതിയില് 

അല്ല നോക്കിക്കാണേണ്ടതെന്നും മറിച്ചു, സാംസ്കാരികമായ ഉണര്വ്വാണ് നില 

നിര്ത്തേണ്ടതെന്നുമുള്ള ബോധ്യത്തിലൂടെയാണ് നൂറ്റാണ്ടുകളായി ബുദ്ധപാരമ്പര്യ 

ചിന്തകള് നിലനിന്നുപോരുന്നത്. ബുദ്ധദര്ശനത്തിന്റെ സാംസ്്കാരികനിര്മ്മിതി 

കളെ പുനരന്വേഷണത്തിന് വിധേയമാക്കുന്ന പുതിയകാലഘട്ടത്തില് നിന്നുകൊ 

ണ്ടാണ് പാരമ്പര്യങ്ങളേയും സവിശേഷതകളേയും കുറിച്ച് വ്യക്തമാക്കുകയും പഠി 

ക്കുകയും ചെയ്തിട്ടുള്ളത്. മാറിവരുന്ന കാലഘട്ടത്തിന്റെ സാംസ്കാരികമായ ഇട 

പെടലുകളെ ഉയര്ത്തിക്കൊണ്ടുവരുന്ന ഘടനകളിലേക്കാണ് ബുദ്ധദര്ശനം പുതി 

യകാലത്തെ സാംസ്കാരിക അധീശത്വത്തെ തുറന്നുവെയ്ക്കുന്നത്. അതുകൊണ്ട് 

“വിമോചനത്തിന്റെ അല്ലെങ്കില് ‘ഗ്രബുദ്ധതയുടെ താല്പര്യത്തെ മുന്നിര്ത്തി 

ക്കൊണ്ടുള്ള വൈവിധ്യങ്ങളെ അംഗീകരിക്കാനുള്ള സാംസ്കാരികതലമാണ് രൂപം 

കൊളളുന്നതെന്നര്ത്ഥം. നൂറ്റാണ്ടുകള്ക്ക് മുമ്പ് ഭാരതത്തിലും പരിസപരര്രദേശങ്ങ 

ളിലും വന്നുചേര്ന്ന സാംസ്കാരികമായ ഉണര്വ്വിനേയും ഭാവുകത്വപരിസര 

ത്തേയും വൃക്തമാക്കുന്ന ദര്ശനമെന്ന നിലയില് രൂപപ്പെട്ട ചിന്തയാണ് ബുദ്ധനി 

ലുടെ ലോകം കണ്ടത്. 

“ഇന്ത്യന് ഭാവുകത്വ രൂപീകരണവും ബുദ്ധദര്ശനത്തിന്റെ സ്വാധീനവും : 

തെരഞ്ഞെടുത്ത സാഹിതൃകൃതികളെ മുന്നിര്ത്തിയുള്ള പഠനം എന്ന ഈ (alm 

ന്ധത്തിന്റെ നാലധ്യായങ്ങളിലൂടെ കണ്ടെത്തിയ ആശയങ്ങളുടെ ക്രോഡീകരണം 

ഇവയാണ്. 

൦ ഇന്ത്യന് സമൂഹത്തിന്റെ പരിവര്ത്തനദശയെ വ്ൃക്തമാക്കിക്കൊണ്ട് മുന്നോ 

ട്ടുപോയ ദര്ശനപദ്ധതിയില് പ്രധാനപ്പെട്ട ഒന്നായി ബുദ്ധചിന്തകള് നില 

നില്ക്കുന്നു. 

൦ വര്ണ്ണാശ്രമധര്മ്മവ്യവസ്ഥാനന്തരം രൂപപ്പെട്ട വിജ്ഞാനപദ്ധതികള് 

സിദ്ധാര്ത്ഥ ഗൌതമബുദ്ധനെ ക്ഷ്രിയസമൂഹത്തിന്റെ ഉള്ളില് നിലനിര്ത്തി 

ക്കൊണ്ടാണ് പരിശോധിക്കുന്നത്. ക്ഷ്ത്രിയാധിഷ്ഠിതമായ ഒരു ബനദ്ധസങ്ക 

ല്പത്തെ മാറ്റിനിര്ത്തിക്കൊണ്ട് ഗണഗോത്ര സമൂഹങ്ങളില് രൂപപ്പെട്ടിരുന്ന 
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വൈജ്ഞാനിക സാംസ്കാരികധാരയെ അടിസ്ഥാനപ്പെടുത്തി ജ്ഞാനമ 

ണ്ഡലം നിര്മ്മിക്കുകയും പരിഷ്കരിക്കുകയുമാണ് ചെയ്തതെന്ന മറ്റൊരു 

നിരീക്ഷണമാണ് ഡോ. അംബേദ്കര്, കാഞ്ച ഐലയു തുടങ്ങിയവര് 

മുന്നോട്ടുവെയ്ക്കുന്നത്. 

൦ വര്ണ്ണാശ്രമധര്മ്മവ്യവസ്ഥയാല് അധഃപതിക്കുന്ന ഇന്ത്യന് സമൂഹത്തെ 

പരിവര്ത്തനദശയിലേക്ക് നയിക്കുവാനുള്ള ബൃഹത്പദ്ധതിയായിരുന്നു 

സിദ്ധാര്ത്ഥന്റെ ജ്ഞാനാന്വേഷണങ്ങള്. 

൦ ഗോത്രഭരണസംവിധാനങ്ങള് രുപപ്പെടുത്തിയെടുത്ത ജനാധിപത്യസങ്കല്പ 

ങ്ങളുടെ അടിസ്ഥാനത്തില് ബുദ്ധിസത്തിന്റെ വികാസഘട്ടത്തെ വ്യക്തമാ 

ക്കുവാന് സാധിച്ചിരിക്കുന്നു. 

൦ ഇന്ത്യയിലെ അടിസ്ഥാനസമൂഹങ്ങള് നിര്മ്മിച്ചെടുത്ത വൈജ്ഞാനികസങ്ക 

ല്പങ്ങളുടെ തുടര്ച്ചയെയും രാഷ്ട്രസങ്കല്പങ്ങളെയുമാണ് ബുദ്ധന് പുനര് 

പരിശോധിക്കുന്നതും നവീകരിക്കുന്നതും സ്ഥാപിക്കുകയും ചെയ്യുന്നത്. 

൦ ഇന്ത്യന് പ്രാദേശികവിജ്ഞാനശാഖകളെ പഠിക്കുന്നതിലൂടെ ബദ്ധദര്ശന 

ചിന്തകളുടെ വൃത്യസ്തതലങ്ങളാണ് അന്വേഷണവിധേയമാക്കുന്നത്. 

൦ തദ്ദേശ ഗണഗോത്രധാരയുടേയും വൈദിക അനുഷ്ഠാനരിതികളുടെയും 

തുടര്ച്ചയെ വിലയിരുത്തുന്ന അന്വേഷണങ്ങളുടെ കണ്ടെത്തലുകളില് നില 

നില്ക്കുന്ന ബുദ്ധചിന്തയുടെ വ്യത്യസ്തതലങ്ങളിലാണ് അംബേദ്കര് നിരീ 

ക്ഷണങ്ങള് എത്തിനില്ക്കുന്നത്. 

൦ തദ്ദേശീയരുടെ ചിന്തകളില് നിന്നും ഉരുത്തിരിഞ്ഞ സംസ്കാരവും 

ഭാഷയും ഉള്പ്പെടെയുള്ള സമൂഹനിര്മ്മിതികളും വികാസം നേടിയ ഒരു 

സമൂഹത്തെ പ്രതിഫലിപ്പിക്കുന്നുണ്ട. അതിന്റെ തുടര്ച്ചയാണ് സിദ്ധാര് 

ത്ഥന്റെ ജ്ഞാനദോയസങ്കല്പം. 

൭൦ ആധുനിക ബുദ്ധമതം രൂപംകൊണ്ടതും അതിന്റെ ദര്ശനങ്ങളുടെ വികാസ 

വുമെല്ലാം സാധ്യമാകുന്നത് പ്രധാനമായും അംബേദ്കര് മുന്നോട്ടുവെച്ച 
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വിശകലനപദ്ധതിയുടെ അടിത്തറയില് നിന്നുകൊണ്ടാണെന്ന കാഴ്ചപ്പാടി 

നെയാണ് ഈ ഗവേഷണപ്രബന്ധം പ്രധാനമായും വ്യക്തമാക്കുന്നത്. 

൦ ദേശകാലങ്ങള്ക്കനുസൃതമായി ജീവിക്കാനുള്ള ഗോത്രകുല ജനതയുടെ 

പരിവര്ത്തനം ബുദ്ധന്റെ ദര്ശനങ്ങള് രൂപപ്പെടുത്തിയതെന്ന കാഴ്ചപ്പാടില് 

നിന്നുകൊണ്ട് അംബേദ്കറുടെ ചിന്തകളെ വിലയിരുത്തുന്നു. 

© 'ജനാധിപതൃത്തിന്റെ വക്താവെന്ന് വിശേഷണം ബുദ്ധനു നല്കുന്നത് 

ധര്മ്മത്തില് നിന്നും സംഘത്തില്നിന്നും രൂപംകൊണ്ട ആശയങ്ങളുടെ 

അടിസ്ഥാനത്തില് നിന്നുകൊണ്ടാണ്. 

൦ ആധുനിക ഇന്ത്യന് സാഹചരൃത്തില് കോളനി അധികാരത്തില് തുറന്നുകി 

ട്ടിയ ഒരു വഴിയിലുടെ ആധുനിക ഇന്ത്യയില് ബുദ്ധിസത്തെ സ്ഥാപിച്ചെടു 

ക്കുകയാണ് അംബേദ്കര്, അയോത്തിദാസ പണ്ഡിതര്, സഹോദരന് അയ്യ 

പ്പന് തുടങ്ങിയവര് ചെയ്യുന്നതെന്ന് ഈ പ്രബന്ധം നിരീക്ഷിക്കുന്നു. 

൦ നിശബ്ദവും അതുപോലെ പ്രത്യക്ഷവുമായ ഭാവുകത്വമണ്ഡലങ്ങളില് 

ബരദ്ധസാന്നിധ്യം നിലനിന്നിരുന്നു എന്ന കാഴ്ചപ്പാടിനെ പ്രധാനമായി 

സ്വീകരിക്കുന്നു. 

൦ ഇന്ത്യന് അടിത്തട്ടിലൂടെ വളര്ന്നുവന്ന വീക്ഷണങ്ങളിലും കലാസാഹിത്യ 

അനുഷ്ഠാനങ്ങളിലും ബൌദ്ധചിന്തകള് നിലനിന്നിരുന്ന എന്നു കണ്ടെത്തു 

വാന് ഈ പഠനം ശ്രമിച്ചിട്ടുണ്ട്. 
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