ಮಲೆಯ ಮಾದಪ್ಪನ ಮಹಾಕಾವ್ಯ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಮುಖಾಮುಖಿ: ಪ್ರಸ್ತಾವನೆ
ಮಲೆಯ ಮಾದಪ್ಪನ ಪರಂಪರೆಯನ್ನು ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕವಾಗಿ ಮುಖಾಮುಖಿ ಮಾಡುವ ಮೊದಲು ನೂರೈವತ್ತು ವರ್ಷಗಳ ಇತಿಹಾಸವಿರುವ ಜಾನಪದ ಎಂಬ ಶಾಸ್ತ್ರಶಿಸ್ತಿನ ಸ್ವರೂಪ, ಚರಿತ್ರೆ, ಆತಂಕಗಳನ್ನು ಹಂಚಿಕೊಳ್ಳುವ ಒಂದು ಸುಸಂದರ್ಭ ಇದಾಗಿದೆ. ಅಕಾಡಮಿಕ್ ಆಗಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ ಇಂದು ಯಾವ ಶಾಸ್ತ್ರಶಿಸ್ತುಗಳ ಸ್ವಾಯತ್ತವಾಗಿಲ್ಲ. ಅನ್ಯ ಜ್ಞಾನಗಳ ಸಂಬಂಧವಿಲ್ಲದೆ ಅವು ಸ್ವಯಾರ್ಜಿತವಾಗುವ ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಇಲ್ಲ. ಸಾಹಿತ್ಯವೆಂದರೆ ಅದೊಂದು ಸೌಂದರ್ಯಶಾಸ್ತ್ರ ಎನ್ನುವ ಕಾಲ ಒಂದಿತ್ತು. ಜನಪದವನ್ನು ಸಮಾಜ ಶಾಸ್ತ್ರಶಿಸ್ತಿನ ಭಾಗವೆಂದು ಗುರುತಿಸಿದರೂ ಕರ್ನಾಟಕದಲ್ಲಿ ಅದು ಸಾಹಿತ್ಯದೊಡನೆಯೇ ಹೆಚ್ಚು ಗುರುತಿಸಿಕೊಂಡಿದೆ. ಇಂದು ಜನಪದವನ್ನು ಅಧ್ಯಯನ ಮಾಡಿರುವವರು, ಮಾಡುತ್ತಿರುವವರು ಎಲ್ಲ ಹೆಚ್ಚಿನ ಸಂಖ್ಯೆಯವರು ಸಾಹಿತ್ಯದ ಎಂ.ಎ. ಮಾಡಿದವರೇ ಆಗಿದ್ದಾರೆ. ಮೈಸೂರು ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾಲಯ ಮೊದಲು ಇದನ್ನು ಒಂದು ಪಠ್ಯಕ್ರಮವಾಗಿ ಜಾರಿಗೆ ತಂದಿತು, ಆದರೆ ಒಟ್ಟು ಶಿಕ್ಷಣ ವ್ಯವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿ ಕನ್ನಡ ಎಂ.ಎ. ಮಾಡಿದವರಿಗೆ ಕಾಲೇಜುಗಳಲ್ಲಿ ಉದ್ಯೋಗದ ಅವಕಾಶಗಳು ಇರುವ ಹಾಗೆ ಜನಪದ ಎಂ.ಎ. ಮಾಡಿದವರಿಗೆ ಇರಲಿಲ್ಲಾ, ಕರ್ನಾಟಕದ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯನ್ನು ಸಮಗ್ರವಾಗಿ ಅರ್ಥ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುವ ಸಾಧ್ಯತೆ ಇದ್ದದ್ದು ಈ ಶಾಸ್ತ್ರಶಿಸ್ತಿಗೆ ಮಾತ್ರ. ಆದರೆ ಶಿಷ್ಟ ಸಾಃಇತ್ಯದ ಆರಾಧಕರ ಗುಂಪು ಇದನ್ನು ಮುನ್ನೆಲೆಗೆ ತರುವಲ್ಲಿ ಬಹುದೊಡ್ಡ ರಾಜಕಾರಣಮಾಡಿ ಅದನ್ನು ಮೂಲೆ ಗುಂಪಾಗಿಸುವ ಪ್ರಯತ್ನ ಮಾಡಿತು. ಈಗಲೂ ಜನಪದ ಎಂಬ ಶಾಸ್ತ್ರಶಿಸ್ತು ಕಲಾ ಪ್ರಕಾರವೋ, ಸಮಾಜ ವಿಜ್ಞಾನಗಳ ಪ್ರಕಾರವೋ ಎಂಬುದನ್ನು ಖಚಿತಪಡಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವಾಗಿಲ್ಲ. ವಸಾಹತುಶಾಹಿ ಉಂಟುಮಾಡಿರುವ ಬಿಕ್ಕಟ್ಟು ಇದು. ಹೀಗೆ ಶೈಕ್ಷಣಿಕವಾಗಿ, ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕವಾಗಿ ಈ ಶಾಸ್ತ್ರಶಿಸ್ತನ್ನು ಮುನ್ನೆಲೆಗೆ ತರಲಾಗದೆ ಅದನ್ನು ಸಾಂಸ್ಥಿಕಗೊಳಿಸುವ ಪ್ರಯತ್ನದ ಭಾಗವಾಗಿ ಜಾನಪದ ಯಕ್ಷಗಾನ ಅಕಾಡೆಮಿಯನ್ನು ಹುಟ್ಟು ಹಾಕಲಾಯಿತು. ಶಿಷ್ಟ ಪರಂಪರೆಯ ಮುಖ್ಯ ವಾರಸುದಾರರಾಗಿ ಗುರುತಿಸಿಕೊಂಡ ಬ್ರಾಹ್ಮಣ ಮತ್ತು ಲಿಂಗಾಯತ ಪಾಲಿಟಿಕ್ಸ್‌ಗೇ ಸವಾಲು ಹಾಕುವ ತರದಲ್ಲಿ ಕರ್ನಾಟಕದ ಶೂದ್ರ ಜಾತಿಯವರು ಅಕಾಡೆಮಿಯ ಅಧ್ಯಕ್ಷ ಸ್ಥಾನಪಡೆಯುವಲ್ಲಿ ಯಶಸ್ವಿಯಾದರು. ಮೂರು ವರ್ಷಗಳ ಅವಧಿಯಲ್ಲಿ ಪ್ರಶಸ್ತಿಗಳನ್ನು ಕೊಡುವುದು, ವಿಚಾರ ಸಂಕಿರಣಗಳನ್ನು ನಡೆಸುವುದು, ಕಲಾ ಮೇಳಗಳನ್ನು ಮಾಡುವುದು, ಅಳಿದುಳಿದ ಜನಪದ ಸಾಹಿತ್ಯವನ್ನು ಸಂಗ್ರಹಿಸುವುದು ಇತ್ಯಾದಿಗಳಲ್ಲಿ ತೊಡಗಿಕೊಂಡರೇ ಹೊರತು ಕರ್ನಾಟಕದಲ್ಲಿ ಈ ಒಂದು ಜ್ಞಾನಶಿಸ್ತಿನ ಮಹತ್ವವೇನು ಅದನ್ನು ಇತರ ಜ್ಞಾನ ಶಿಸ್ತುಗಳ ತರ ಮುನ್ನೆಲೆಗೆ ತರುವುದು ಹೇಗೆ ಎಂಬುದರ ಬಗ್ಗೆ ಗಂಭೀರವಾಗಿ ಚಿಂತಿಸಲಿಲ್ಲ, ಇವೆಲ್ಲಾ ಕಾರಣಗಳಿಂದ ಈ ಶಾಸ್ತ್ರಶಿಸ್ತು ಅವನತಿಯ ದಾರಿ ಹಿಡಿದಿದೆ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಈ ವರ್ಷ ಜನಪದವನ್ನು ಮೊಟ್ಟಮೊದಲಿಗೆ ಪ್ರಾರಂಭಿಸಿದ ಮೈಸೂರು ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾನಿಲಯದಲ್ಲಿ ಒಬ್ಬ ವಿದ್ಯಾರ್ಥಿಯೂ ಜನಪ ಎಂ.ಎ.ಗೆ ಅರ್ಜಿ ಸಲ್ಲಿಸಿಲ್ಲ. ಇದನ್ನು ಕೆಲವೇ ವರ್ಷಗಳಲ್ಲಿ ಕನ್ನಡ ಎಂ.ಎ.ಗೂ ಇದೇ ಸ್ಥಿತಿ ಪ್ರಾಪ್ತವಾಗುವುದರಲ್ಲಿ ಯಾವ ಅನುಮಾನಗಳೂ ಇಲ್ಲ. ಇದರ ಆಚೆಗೆ ಇಂದು ಜನಪದ ಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ಸಂಶೋಧನೆಗಳನ್ನು ಮಾಡಲು ಸಾಧ್ಯ ಎನ್ನುವ ಅರಿವು ಉಂಟಾಗುತ್ತಿದೆ. ಕನ್ನಡ ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾಲಯದ ಸಾಹಿತ್ಯ ವಿಭಾಗದಲ್ಲಿ ಪಿಎಚ್‌.ಡಿಗೆ ನೋಂದಾಯಿಸುವಾಗ ಜನಪದ ವಸ್ತುವನ್ನು ತರುವವರೇ ಹೆಚ್ಚು. ಇದು ಏನನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತಿದೆ ಎಂದರೆ ಏನಾದರೂ ಅಧ್ಯಯನ ಮಾಡಬೇಕು ಎಂದರೇ ಅಥವಾ ಮೌಲಿಕವಾದ ಕೆಲಸ ಮಾಡಬೇಕು ಎಂದರೆ ಇದು ಜನಪದದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ಎನ್ನುವ ನಂಬಿಕೆ ಬೆಳೆಯುತ್ತಿದೆ.
ಕನ್ನಡ ಸಾಹಿತ್ಯ ಪಂಪನಿಂದ ಮುದ್ದಣ್ಣನವರೆಗೆ ಆಧುನಿಕದಲ್ಲಿ ನವೋದಯದಿಂದ ದಲಿತ ಬಂಡಾಯದವರೆಗೆ ವಿಸ್ತರಿಸಿದ್ದರು, ಈ ಶಾಸ್ತ್ರಶಿಸ್ತಿನ ಸಮಸ್ಯೆ ಎಂದರೆ ತನ್ನನ್ನು ತಾನು ವಿಸ್ತರಿಸಿಕೊಳ್ಳದೇ ಹಳೆಯ ಪಠ್ಯಕ್ರಮಗಳಿಗೆ ಜೋತು ಬಿದ್ದಿದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಇದು ತನ್ನ ಅರಿವಿಗೆ ಬರದೋಪಾದಿಯಲ್ಲಿ ಜನಪದ ಎಂಬ ಕನ್ನೆನೆಲೆದ ಬೆನ್ನತ್ತಿದೆ. ಆದರೆ ಸಾಂಸ್ಥಿಕ ನಿಯಾಮಾನುಸಾರ ಜನಪದಕ್ಕೂ ಸಾಹಿತ್ಯಕ್ಕೂ ಸಂಬಂಧವಿಲ್ಲ ಎಂದು ಕೆಲವರು ಆಕ್ಷೇಪ ತೆಗೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ ಜನಪದ ಏಕೆ ಮುಖ್ಯ ಎಂದರೆ ಅದು ಸಾಹಿತ್ಯದ ಚರ್ಚೆಯ ಒಟ್ಟೊಟ್ಟಿಗೆ ಸಮುದಾಯವನ್ನು ಒಳಗೊಂಡ ಚರ್ಚೆಯಾಗಿ ಬೆಳೆದು ಬಂದಿರುವುದರಿಂದ ಅದಕ್ಕೊಂದು ಶಕ್ತಿ ಉಳಿದುಕೊಂಡಿದೆ. ಮಾದಪ್ಪನ ಪಠ್ಯದ ಬಗ್ಗೆ ಮಾತಾಡುವಾಗ ನಾವು ಅವರು ಹಾಡುವ ಪಠ್ಯವೊಂದನ್ನೇ ಕೇಂದ್ರ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುವುದಿಲ್ಲ. ಇಲ್ಲಿ ಅನಕ್ಷರಸ್ಥನೆಂದು ಕಲೆಯಲ್ಪಟ್ಟ ಕಾರಾಪುರದ ಪುಟ್ಟಮಾದಯ್ಯ ಇದ್ದಾನೆ, ನಾವು ಕಂಡ ಅನುಭವಿಸಿದ ಅನೇಕ ಆಚರಣೆಗಳು ಇವೆ, ಆ ಕ್ಷೇತ್ರದ ರಾಜಕೀಯ ಇರುತ್ತದೆ, ನಂಬಿಕೆಯ ಲೋಕವಿರುತ್ತದೆ, ಇದೆಲ್ಲವನ್ನು ಹೇಗೆ ವಿವರಿಸಬೇಕೆಂಬ ನಮ್ಮ ಆಧುನಿಕ ಮನಸ್ಸಿನ ತಲ್ಲಣಗಳು ಇರುತ್ತವೆ.
ನಾವು ಈ ವಿಚಾರ ಸಂಕಿರಣದಲ್ಲಿ ಕಾರಾಪುರದ ಪುಟ್ಟಮಾದಯ್ಯ ಹಾಡಿದ ಪಿ.ಕೆ. ರಾಜಶೇಖರ್ ಅವರು ಸಂಗ್ರಹಿಸಿದ ಮಲೆಯ ಮಾದಪ್ಪನ ಪಠ್ಯವನ್ನು ಮುಖ್ಯವಾಗಿಸಿಕೊಂಡಿದ್ದೇವೆ. ದೇವರ ಗುಡ್ಡರ ಪರಂಪರೆಯನ್ನು ಆ ಪರಂಪರೆಯ ನಂಬಿಕೆ ಆಚರಣೆಗಳನ್ನು ಆಕರವಾಗಿಸಿಕೊಂಡಿದ್ದೇವೆ. ಆದರೆ ಸಾಂಸ್ಥಿಕ ನಿಯಮಗಳು ಎಷ್ಟು ಕಠೋರವಾಗಿದೆ ಎಂದರೆ ಕಲಾವಿದನಿಗೆ ನಮ್ಮ ನಿಯಮದಲ್ಲಿ ಯಾವ ಸ್ಥಾನವನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸಿಲ್ಲ. ಇನ್‌ಸ್ಟಿಟ್ಯೂಷನ್‌ ಆಗುವುದರ ಹಿಂದಿನ ದುರಂತ ಇದು. ಆದ್ದರಿಂದ ನೂರೈವತ್ತು ವರ್ಷಗಳ ಚರಿತ್ರೆ ಇರುವ ಜನಪದ ಸಾಹಿತ್ಯವನ್ನು ಶಿಷ್ಟ ಸಾಹಿತ್ಯದವರು ತಮ್ಮ ಉಳಿವಿಗಾಗಿ ಬಳಸಿಕೊಂಡರೇ ಹೊರತು, ಜನಪದರಿಗೆ ಸಲ್ಲಬೇಕಾದ ನ್ಯಾಯದ ಬಗ್ಗೆ ಯಾವ ನಿಯಮವನ್ನು ರೂಪಿಸಲ್ಲ. ನೂರೈವತ್ತು ವರ್ಷಗಳ ಈ ಚಾರಿತ್ರಿಕ ಪಲ್ಲಟಗಳ ನಡುವೆಯೂ ಮಾದಪ್ಪನ ಪಠ್ಯ ಇಂದು ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಸಾಹಿತ್ಯ ಅಭ್ಯಾಸಿಗರ ಗಮನ ಸೆಳೆದು ಮರು ಚಿಂತನೆ ಮಾಡುವ ಅವಕಾಶ ಕಲ್ಪಿಸಿದೆ.
ದಕ್ಷಿಣ ಕರ್ನಾಟಕದ ಕಾವೇರಿ ನದಿಯ ಇಕ್ಕೆಲಗಳಲ್ಲಿ ದೇವರಗುಡ್ಡರ, ನೀಲಗಾರರ ಪರಂಪರೆಗಳು ಹಬ್ಬಿಕೊಂಡಿವೆ. ಇವೆರಡನ್ನು ಅವಳಿ ಸಂಪ್ರದಾಯಗಳೆಂದು ಜೀಶಂಪಾ ಮುಂತಾದ ವಿದ್ವಾಂಸರು ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ. ಇದಕ್ಕೆ ಬಹಳ ಮುಖ್ಯ ಕಾರಣ ಈ ಎರದು ಪರಂಪರೆಗಳ ದೀಕ್ಷಾ ಸಂಪ್ರದಾಯ ಒಂದೇ ಆಗಿದೆ ಮತ್ತು ಪರಂಪರೆಯ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ನಾಯಕರನ್ನು ಕುರಿತು ಹಾಡುವವರು ನೀಲಗಾರರು ದೇವರಗುಡ್ಡರು ಆಗಿರುತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ ಈ ಮಹಾಕಾವ್ಯಗಳ ಇಬ್ಬರು ನಾಯಕರು ಸಮಕಾಲೀನರೇ ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಯಾವುದೇ ಆಕರಗಳು ಇಲ್ಲ.
ನೀಲಗಾರ ಪರಂಪರೆಯನ್ನು ಕುರಿತು ಅಧ್ಯಯನಕ್ಕೆ ಪ್ರಾರಂಭಿಸಿದಾಗ ಕೊಡೇಕಲ್ಲಿನಿಂದ ಕಾಡಂಕನದೊಡ್ಡಿಯವರೆಗೆ (ಬೊಪ್ಪೇಗೌಡನಪುರ) ಉತ್ತರ ದಕ್ಷಿಣಕ್ಕೆ ಹಬ್ಬಿಕೊಂಡಿರುವ ಸುದೀರ್ಘ ಸಿದ್ಧಪಥ ಗೋಚರಿಸಿತು. ಸುಮಾರು ನಾಲ್ಕು ನೂರು ವರ್ಷಗಳಿಂದ ವಿಸ್ಮೃತಿಗೆ ಒಳಗಾಗಿದ್ದ ಒಂದು ಲೋಕವೇ ತೆರೆದುಕೊಂಡಿತು. ಕಳೆದ ಹತ್ತು ವರ್ಷಗಳಲ್ಲಿ ಈ ಪರಂಪರೆಗಳನ್ನು ಕುರಿತ ಹತ್ತಾರು ವಿಚಾರ ಸಂಕಿರಣಗಳು, ಐದಾರು ಪಿಎಚ್‌.ಡಿ. ಮಹಾಪ್ರಬಂಧಗಳು, ನೂರಾರು ಲೇಖನಗಳು ಬೆಳಕಿಗೆ ಬಂದಿವೆ. ಕೊಡೇಕಲ್ಲು ಮಠದಲ್ಲಿದ್ದ ಆ ಕಾಲದ ಸಾಹಿತ್ಯ ಕೃತಿಗಳು ಕನ್ನಡ ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾಲಯದಿಂದ ಪ್ರಕಟಗೊಂಡು ಅಧ್ಯಯನಕಾರರಿಗೆ ಒಂದು ಹೊಸ ಹುಮ್ಮಸ್ಸನ್ನೇ ಹುಟ್ಟಿಸಿದೆ. ಆದರೆ ಮಲೆಯ ಮಾದಪ್ಪನ ದೇವರಗುಡ್ಡ ಪರಂಪರೆಗೆ ಇಷ್ಟು ದೊಡ್ಡ ವ್ಯಾಪ್ತಿ ಇಲ್ಲ. ಮಾದಪ್ಪ ಉತ್ತರದೇಶದಿಂದ ಬಂದವನು  ಎಂಬುದು ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿಗಳಿಗೆ ಅನ್ವಯಿಸಿದ ಹಾಗೆ ಮಾದಪ್ಪನಿಗೆ ಅನ್ವಯವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಇಲ್ಲಿ ಉತ್ತರ ದೇಶ ಎಂಬುದು ಕಾವ್ಯ ಪ್ರತಿಮೆಯಾಗಷ್ಟೇ ಉಳಿದು ಕೊಂಡಿದೆ. ಭೀಮನಕೊಲ್ಲಿಯಿಂದ ಏಳುಮಲೈಯವರೆಗೆ ಮಾತ್ರ ಅವನ ಸಂಚಾರ ಕಂಡು ಬರುತ್ತದೆ, ಅವನು ಸಂಚರಿಸಿದ ಕಡೆ ಒಕ್ಕಲಿನವರು ಇದ್ದಾರೆ. ಈ ಎರಡು ಸ್ಥಳಗಳ ನಡುವೆ ಅನೇಕ ತೋರು ಗದ್ದುಗೆಗಳು ಇವೆ. ಇದರ ಅರ್ಥ ಚರಿತ್ತೆಯನ್ನು ಹುಡುಕುವ ಅಧ್ಯಯನ ಮಾದರಿ ಮಾದಪ್ಪನ ಪರಂಪರೆಗೆ ಸಲ್ಲುವುದಿಲ್ಲ. ಚರಿತ್ರೆಯನ್ನು ಹುಡುಕುವ ಹಲವು ಚರಿತ್ರೆಗಳ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ನೋಡುವ ಒಂದು ಅಧ್ಯಯನ ಮಾದರಿಯು ಹುಟ್ಟುತ್ತಿದೆ ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಈ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಮುಖಾಮುಖಿಯೇ ಸಾಕ್ಷಿಯಾಗಿದೆ.
ಯಾವುದೀ ಹಲವು ಚರಿತ್ರೆಗಳು
ಅ. ಸೋಲಿಗರ ಕಟ್ಟಿರುವ ಮಾದಪ್ಪ
ಆ. ಬೇಡಗಂಪಣರ ಮಾದಪ್ಪ
ಇ. ವೀರಶೈವ ಮಠಗಳು ಕಟ್ಟುತ್ತಿರುವ ಮಾದಪ್ಪ
ಈ. ನಾಲ್ಕು ನೆಲೆಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವುದನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸದೆ ಇಲ್ಲ ಸಿದ್ಧತೆಗಳು ಅಧ್ಯಯನಕ್ಕೆ ಏಕೆ ಮುಖ್ಯ ಎಂಬ ಚರ್ಚೆಯನ್ನು ಬೆಳೆಸಲಾಗಿದೆ.
ಅ. ಸೋಲಿಗರ ಮಾದಪ್ಪ
ಮಾದಪ್ಪ ತನ್ನ ಸಂಚಾರಕ್ಕೆ ಬೆಟ್ಟಗಳನ್ನು ಬೆಂಬತ್ತಿ ಬಂದವರು (ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿ ನದಿ ದಾರಿಗಳನ್ನು ಬೆಂಬತ್ತಿ ಬಂದವನು), ಪಶ್ಚಿಮ ಘಟ್ಟಗಳ ಬೆಟ್ಟ ಸಾಲಿನಿಂದ ಅವನ ಚಲನೆ ಕಾಣಿಸುತ್ತದೆ. ಭೀಮನಕೊಲ್ಲಿಯ ಕಾಕನಕೋಟೆ ಬೆಟ್ಟ ಪ್ರದೇಶದಿಂದ (ಹೆಗ್ಗಡದೇವನಕೋಟೆ ತಾಲೂಕು) ಗುಂಡಿಮಾಳ ಶ್ರವಣದೊರೆ ಬೆಟ್ಟ (ಕೊಳ್ಳೇಗಾಲ ತಾಲೂಕು) ಉಡುತೊರೆ ಹಳ್ಳ ಮಿಣ್ಯ ಬೆಟ್ಟಸಾಳು ಇಲ್ಲಿಂದ ಏಳುಮಲೆ ಹೀಗೆ ಅವನ ಸಂಚಾರ ಸಾಗಿದೆ. ಇಲ್ಲೆಲ್ಲಾ ಅವನ ತೋರು ಗದ್ದುಗೆಗಳು, ಒಕ್ಕಲಿನವರು ಇದ್ದಾರೆ. ಇಡೀ ಅರ್ಧಭಾಗದ ಕತೆ ಇಲ್ಲಿ ನಡೆಯುತ್ತದೆ. ಇದೆಲ್ಲ ದಟ್ಟ ಅರಣ್ಯ ಪ್ರದೇಶ. ಸೋಲಿಗರು ಹಾಡುವ ‘ಒಲ್ಗ’ ಎಂದು ಕರೆಯುವ ಕಥನದಲ್ಲಿ (ಇನ್ನು ಪ್ರಕಟವಾಗಿಲ್ಲ) ಲಿಂಗಾಯತರಿಗೇ ಪ್ರವೇಶವೇ ಇಲ್ಲ, ಮಂಡಲಗಳು, ಮಾಟದ ವಿವರಗಳು, ಹೆಣ್ಣು ಗಂಡು ಕೊಡುವಾಗ ಅನುಸರಿಸಬೇಕಾದ ಪದ್ಧತಿಗಳು, ಒಕ್ಕಲಿನ ರಕ್ಷಣೆಗೆ ಅವನು ಮಾಡು ನೇಮ ಕಟ್ಟುಗಳು ಇವು ಮಾತ್ರ ಬರುತ್ತವೆ. ಕೃಷಿಗೆ ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟ ಯಾವ ವಿವರಗಳು ಇಲ್ಲಿ ಸೊಗೋಲ್ಲ. ಅಲೆಮಾರಿ ಜೀವನ, ಕಾಡಿನ ಗೆಡ್ಡೆಗೆಣಸು, ಜೇನುಬೇಟೆ, ಕಾಡು ಪ್ರಾಣಿಗಳನ್ನು ಹೇಗೆ  ಒಲಿಸಿಕೊಳ್ಳಬೇಕು ಇತ್ಯಾದಿಗಳು ಮಾತ್ರ. ಅವರಿಗೆ ಕರಿ ಹೈದನೆಂದರೆ ಮಾದಪ್ಪ. ಇವರಿಗೆ ಒಬ್ಬ ಹೈದ. ಬೇಡರ ಕಣ್ಣಪ್ಪ ಶಿವನಿಗೆ ಹೇಗೆ ಮಾಂಸವನ್ನು ಎಡೆ ಮಾಡುತ್ತಾಣೆ ಹಾಗೆ ಸೋಲಿಗರು ಹಬ್ಬ ಹರಿದಿನಗಳಲ್ಲಿ ಮಾದಪ್ಪನಿಗೆ ಮಂಶವನ್ನು ಎಡೆ ಹಾಕುತ್ತಾರೆ ಇವರ ಕುಲ ಕಥನದಲ್ಲಿ ಅವನಿಗೆ ಏಳಕಣ ಗುಡಿ ಇಲ್ಲ, ತಮ್ಮ ಆದಿಮ ದೈವವಾದ ಬೊಮ್ಮಪ್ಪನ ಹಾಗೆ ಇವನಿಗೂ ಸೊಲ್ಲಿನ ಗುಡಿಸಲು, ಆದರೆ ಇತ್ತೀಚೆಗೆ ಸಂಸ್ಕೃತೀಕರಣ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆ ಪ್ರಭಾವ ಇವರ ಕಡೆಯೂ ಹರಿದು ಅವರು ಹಿಂದಿನಂತೆ ಮಾಂಸದ ಎಡೆ ಮಾಡಲು ಹೆದರುತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ ಈ ಹಂತದಲ್ಲಿ ಅವನು ನೆಲೆಗೊಂಡ ದೈವವಾಗಿ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದೇ ಇಲ್ಲ. ಅವನೊಬ್ಬ ಕಾಡು ಜನರ ನೆಲೆಯಾಗದೇ ಅಲೆಯುವ ದೈವ.
ಆ. ಬೇಡಗಂಪಣರನ್ನು ಪೂಜಿಸುವ ಮಾದಪ್ಪ
ಇದೇ ದೈವ ಬೇಡ ಕಂಪಣರ ಮೂಲಕ ನಿರ್ವಚಿಸುವಾಗ ಅವನು ನೆಲೆಗಾಗಿ ಹೋರಾಡುವ ಗುಡಿಯನ್ನು ಕಟ್ಟಿಕೊಳ್ಳುವ ಆ ಮೂಲಕ ಬೇಡ ಕಂಪಣರ ಅನನ್ಯತೆಯನ್ನು ಕಾಪಾಡುವ ದೈವವಾಗಿ ಬಿಡುತ್ತಾನೆ. ಇದೊಂದು ಕಟ್ಟುವ ಕೆಲಸವಾದ್ದರಿಂದ ಸಂಘರ್ಷಗಳು ಅನಿವಾರ್ಯ. ಮಹಾಕಾವ್ಯ ಈ ಭಾಗದಲ್ಲಿ ಆಧುನಿಕ ಓದುಗರಿಗೆ ಅದರಲ್ಲೂ ಸ್ತ್ರೀವಾದಿ ಅಧ್ಯಯನಕಾರರಿಗೆ ಮಾದಪ್ಪ ವೈರಿಯಾಗಿಬಿಡುತ್ತಾನೆ. ಒಕ್ಕಲುತನದ ಪ್ರತಿನಿಧಿಯಾದ ಜುಂಜೇಗೌಡ ಇವನಿಗೆ ಏಳು ಅಂಕಣದ ಗುಡಿಕಟ್ಟಿಸಿಕೊಡುತ್ತಾನೆ. ಆದರೆ ಬೇಡರಾದ ನಮಗೆ ಮಾತ್ರ ನಿನ್ನ ಪೂಜೆ ಮಾಡುವ ಹಕ್ಕು ಬೇಕೆಂದು ಶರತ್ತು ಹಾಕುತ್ತಾರೆ. ಮಾದಪ್ಪ ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. ಆದರೆ ಮಾದಪ್ಪನ ಈ ಅಗೋಚರ ಚಲನೆ ಅಲ್ಲಿಗೆ ನಿಂತಿಲ್ಲ ಅದು ಮುಂದೆ ಲಿಂಗಾಯತರನ್ನು ಸೇರಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯಲ್ಲಿ ಮುಂದುವರಿದಿದೆ. ಇದು ಮೌಖಿಕ ಕಾವ್ಯಗಳ ಬಿಕ್ಕಟ್ಟು. ಆದರೆ ಕಾವ್ಯದ ಭಾಗದಲ್ಲಿ ಅವನನ್ನು ಪೂಜಿಸುವ ಹಕ್ಕು ಇರುವುದು ಬೇಡಕಂಪಣರಿಗೆ ಮಾತ್ರ. ಇದು ಯಾವ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ವೀರಶೈವರ ಹಕ್ಕಾಯಿತು ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ಉದಾಹರಣೆಗಳು ಇಲ್ಲದಿದ್ದರು ಮುಂದೆ ಮಾದಪ್ಪ ವೀರಶೈವ ಶಿವನಾಗಿ ಬೆಳೆಯುವ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆ ಪ್ರಾರಂಭವಾಗವಾಗುತ್ತದೆ. ಹಿಂದೆ ಕಾಡು ದೈವವಾಗಿದ್ದು ನಂತರ ಬೇಡೆ ದೈವವಾಗುವುದು, ಈ ಫ್ಲೆಕ್ಸಿಬಲಿಟಿ ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ಇರುವುದರಿಂದ ಅದು ವೀರಶೈವವಾಗುವ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯನ್ನು ನಾವು ನಿರಾಕರಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ವೀರಶೈವ ಸಾಂಸ್ಥಿಕವಾಗಿ ಬಲವಾದ್ದರಿಂದ ಅದು ಉಳಿದೆಲ್ಲಾ ಸಾಧ್ಯತೆಗಳನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸಿ ನನ್ನದು ಮಾತ್ರ ಸತ್ಯ ಎಂಬುದನ್ನು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುತ್ತದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಅವರು ಲಿಖಿತ ಆಧಾರಗಳ ಮೂಲಕ ಮಾದಪ್ಪ ವೀರಶೈವ ಎಂದು ಚರಿತ್ರೆ ಕಟ್ಟುವ ಪ್ರಯತ್ನ ಮಾಡುತ್ತಾರೆ. ಆ ಮೂಲಕ ಅವನನ್ನು ಆಸ್ತಿ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ. ಈ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯಿಂದ ನಿಜವಾದ ತೊಂದರೆಗಳಿಗೆ ಒಳಗಾದವರು ಮಾದಪ್ಪ  ತಮ್ಮಡಿಗಳೆಂದು ಕರೆಯಲ್ಪಡುವ ಬೇಡಗಂಪಣರು ಅದೊಂದು ಪವಿತ್ರವಾದ ಕ್ಷೇತ್ರ ಪ್ರವಾಸಿ ತಾಣವಾದ ಗಳಿಗೆಯಿಂದಲೇ ವ್ಯಾಪಾರೀಕರಣವಾಗುತ್ತದೆ. ಪ್ರಬಲಕೋಮಿನವರು ಅದರ ವಾರಸುದಾರರಾಗುತ್ತಾರೆ. ಭವನಗಳನ್ನು ನಿರ್ಮಾಣ ಮಾಡಲು ಬೇಡಗಂಪಣರ ಹೊಲಗಳನ್ನು ಬಳಸಿಕೊಂಡಿದ್ದಾರೆ. ಎಳಂಕಣದ ಗುಡಿ ರಾಜಗೋಪುರದ ದೇವಾಲಯವಾಗಿದೆ. ಪೂಜಾ ವಿಧಾನಗಳು ಬದಲಾಗಿದೆ. ದೇವಾಧ್ಯಯನ ಮಾಡಿರುವವರು ಮಾತ್ರ ಪೂಜೆಗೆ ಅರ್ಹರು ಎಂದು ಮಾಂಸಮಡ್ಡಿ ತಿನ್ನುವ ಬೇಡರಲ್ಲಿ ಕೀಳರಿಮೆ ಹುಟ್ಟಿಸುತ್ತಾರೆ.
ಕೊನೆಗೆ ಅವರು ಪೂಜೆಯ ಹಕ್ಕನ್ನು ಕಿತ್ತುಕೊಳ್ಳುವ ಸ್ಥಿತಿ ಬಂದಾಗ ಬೇಡಗಂಪಣರು ನ್ಯಾಯಲಯದ ಮೊರೆ ಹೋಗಿದ್ದಾರೆ. ಕೋರ್ಟ್‌ ಅವರ ಪೂಜೆಯ ಹಕ್ಕನ್ನು ಎತ್ತಿ ಹಿಡಿದಿದೆ. ಇಷ್ಟೆಲ್ಲಾ ಇದ್ದರು ಅವರ ಪೂಜೆಯ ಹಕ್ಕು ನೆಪವಾಗಿ ಉಳಿದುಕೊಂಡಿದೆ. ದೇವಸ್ಥಾನ ಧರ್ಮದರ್ಶಿಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರಬಲಕೋಮಿನವರ ಸಂಖ್ಯೆ ಹೆಚ್ಚಿದ್ದು ಅವರದೇ ಕಾರುಬಾರು ನಡೆದಿದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಆಧುನಿಕ ಮಾದಪ್ಪ ಬೇಡಗಂಪಣರಿಗೆ ದುಸ್ವಪ್ನವಾಗಿದ್ದಾನೆ.
ಇ. ವೀರಶೈವರು ಕಟ್ಟುತ್ತಿರುವ ಮಾದಪ್ಪ
ಲಿಖಿತ ಆಕರವೇ ಅಧಿಕೃತ ಎಂದು ನಂಬುವ ವೈಧಾನಿಕರು ಮಾದಪ್ಪ ವೀರಶೈವನೆಂದು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಬಳಕೆಯಾಗುತ್ತಿರುವ ಆಕರಗಳು ಹತ್ತೊಂಬತ್ತನೇ ಶತಮಾನದ ಅನಾಮಧೇಯ ಕವಿಯ ‘ನಿರಂಜನ ವಂಶ ರತ್ನಾಕರ’, ಬಹದ್ದೂರು ಹೈದರಾಲಿ ಶಾಸನ, (೧೭೭೬) ‘ಶ್ರೀ ಸುತ್ತೂರು ಸಿಂಹಾಸನ ಗುರು ಪರಂಪರೆ’ (೧೯೩೩) ಮುಂತಾದವು. ‘ನಿರಂಜನ ವಂಶ ರತ್ನಾಕರ’ ದೇವಚಂದ್ರನ ರಾಜಾವಳಿ ಕತೆಯ ತರವೇ ಇರುವ ಒಂದು ವಸಾಹತುಶಾಹಿ ಪಠ್ಯ. ಬ್ರಿಟಿಷರು ಬಂದು ಚರಿತ್ರೆಯ ಪುನಾರಚನೆಯನ್ನು ಮಾಡುವಾಗ ವೈದಿಕ ಸಂಸ್ಕೃತಿಗೆ ಹೆಚ್ಚಿನ ಪ್ರಾಶಸ್ತ್ಯಕೊಟ್ಟು ಕರ್ನಾಟಕದ ಸ್ಥಳೀಯ ಧರ್ಮವಾದ ವೀರಶೈವವನ್ನು ಅವಜ್ಞೆ ಮಾಡುವ ಹೊತ್ತಿನಲ್ಲಿ ಅನೇಕ ತಲ್ಲಣಗಳನ್ನು ಹೊತ್ತುಕೊಂಡು ಹುಟ್ಟಿದ ಪಠ್ಯ. ಆದ್ದರಿಂದ ಅದು ತನ್ನ ಗುರು ಪರಂಪರೆಗೆ ದೊಡ್ಡದೆಂದು ಬಿಂಬಿಸಲು ಸ್ಥಳೀಯ ದೈವಗಳನ್ನೆಲ್ಲಾ ಸೇರಿಸಿಕೊಂಡಿದೆ. ನಾಯಕನಟ್ಟಿ ತಿಪ್ಪೇಸ್ವಾಮಿಯು ಇದರಲ್ಲಿ ಸೇರಿಹೋಗಿದ್ದಾನೆ. ಇನ್ನು ಮೌಖಿಕ ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ಆಂಶಿಕವಾಗಿ ಒಂದು ಪಾತ್ರ ಬರುತ್ತದೆ. ಅವಳು ವೀರಶೈವಳಾದ ಇಕ್ಕೇರಿ ದೇವಮ್ಮ ಅವಳನ್ನು ಮಾದಪ್ಪ ಒಕ್ಕಲಾಗಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. ಇವರ ಆಕರಗಳು ತುಂಬ ದುರ್ಬಲವಾಗಿದ್ದರು ವಾಸ್ತವದಲ್ಲಿ ವೀರಶೈವವೇ ಏಕೆ ಪ್ರಭಾವಿ ಎಂದರೆ ಅದಕ್ಕೆ ಬಹಳ ಮುಖ್ಯ ಕಾರಣ ಶರಣ ಚಳುವಳಿಯಷ್ಟೇ ದಕ್ಷಿಣದಲ್ಲಿ ನಡೆದ ಮತ್ತೊಂದು ಮೂಮೆಂಟ್ ಸಿದ್ಧಲಿಂಗಯತಿಗಳ ಏಳುನೂರು ಎಪ್ಪತ್ತೇಳು ಯತಿಗಳ ಮೂಮೆಂಟ್. ವಿರಕ್ತ ಪರಂಪರೆಗೆ ಸೇರಿದ ಇವರು ಉತ್ತರದಲ್ಲಿ ಪಂಚಪೀಠಗಳಿಗೆ ಸರಿ ಸಮಾನವಾಗಿ ಇಲ್ಲಿ ವೀರಶೈವ ಮೂಮೆಂಟ್‌ನ್ನು ಬೆಳೆಸಿದರು. ಇವರ ಪ್ರಭಾವ ಕಾಡುದೈವ ಮಾದಪ್ಪನನ್ನು ಆವಾಹಿಸಿಕೊಂಡಿದೆ.
ಈ. ದಲಿತನಾಗಿ ಮಾದಪ್ಪ
ಎಪ್ಪತ್ತರ ದಶಕ ಕನ್ನಡ ಸಾಹಿತ್ಯದ ಮಹತ್ವದ ಘಟ್ಟ. ತುರ್ತು ಪರಿಸ್ಥಿತಿಯಿಂದ ಪ್ರಜಾಪ್ರಭುತ್ವ ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಹೆಚ್ಚು ಚರ್ಚೆಗೆ ಒಳಗಾಯಿತು. ಬಸಲಿಂಗಪ್ಪನವರ ಬೂಸಾ ಪ್ರಕರಣದಿಂದ ಇದುವರೆಗಿನ ಕನ್ನಡ ಸಾಹಿತ್ಯದ ದಾರಿಗಳನ್ನು ಬದಲಿಸುವ ಒತ್ತರ ಉಂಟಾಯಿತು. ಮೈಸೂರಿನಲ್ಲಿ ಬ್ರಾಹ್ಮಣೇತರ ಸಾಹಿತ್ಯ ಚಳುವಳಿ ಹುಟ್ಟಿ, ದಲಿತ ಬಂಡಾಯ ಚಳುವಳಿಗೆ ಕಾರಣವಾಯಿತು. ಇದುವರೆಗೂ ಬರೆದರೇ ಇದ್ದ ಕೆಳವರ್ಗದವರ ಸಾಹಿತ್ಯವು ಶಿಷ್ಯ ಸಾಹಿತ್ಯವನ್ನು ಬೆರಗುಗೊಳಿಸುವಂತೆ ಇತ್ತು. ಸಾಮಾಜಿಕ ಸಂಗತಿಗಳನ್ನು ಸಾಹಿತ್ಯದ  ವಸ್ತುವಾಗಿಸುವಲ್ಲಿ   ಶೂದ್ರರು ಮತ್ತು ದಲಿತರು ಸಮರ್ಥವಾಗಿ ಪಾತ್ರವಹಿಸಿದರು. ಆದರೆ ವೈದಿಕಶಾಹಿ ವಿರೋಧದ ಭರದಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲವನ್ನು ವೈಚಾರಿಕವಾಗಿ ನೋಡಿ, ಇದಕ್ಕೆ ಒಗ್ಗದ ಸಂಗತಿಗಳನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತಾ ಬಂದರು ಆದರೆ ಕೆಳವಗ್ಗದ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ದೈವರ ನಂಬಿಕೆ ಮುಖ್ಯ ಪಾತ್ರವನ್ನು ವಹಿಸಿತ್ತು. ಇದರಿಂದ ಈ ಸಾಹಿತ್ಯ ಚಳವಳಿ ಎಷ್ಟೇ ಸಾಮಾಜಿಕ ಕಾಳಜಿಯನ್ನು ಒಳಗೊಂಡಿದ್ದರೂ ಸಮುದಾಯದ ಸಾಮೂಹಿಕ ಪ್ರಜ್ಞೆಯಿಂದ ಪ್ರತ್ಯೇಕಗೊಂಡು ಐಸೋಲೆಟ್ ಆಯಿತು. ನಂತರ ದಲಿತ ಬಂಡಾಯ ಚಳುವಳಿಯ ಮುಂಚೂಣಿಯಲ್ಲಿದ್ದವರು ತಮ್ಮ ಚಳುವಳಿಯ ಅವನತಿಯ ಕಾರಣಗಳನ್ನು ಹುಡುಕಲು ಈ ಹೊತ್ತಿಗೆ ದಲಿತ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ಅನನ್ಯತೆಯ ಹುಡುಕಾಟದ ಭಾಗವಾಗಿ ಮಲೆಯ ಮಹಾದೇಶ್ವರ ಪಠ್ಯವನ್ನು ಬಳಸಲಾಗಿದೆ. ೧೯೭೩ರಲ್ಲಿ ಡಾ.ಪಿ.ಕೆ. ರಾಜಶೇಖರ್‌ ಅವರು ಮಲೆಯ ಮಹಾದೇಶ್ವರ ಪಠ್ಯವನ್ನು ಸಂಪಾದಿಸಿ, ಅದರ ಪ್ರಸ್ತಾವನೆಯಲ್ಲಿ ಮಲೆಯ ಮಾದಪ್ಪ ಮಾದಿಗರ ಮೂಲದವನು ಎಂದು ಉಲ್ಲೇಖಿಸಿದರು. ಇದನ್ನು ವಿರೋಧಿಸಿ ಕೆಲವು ಲಿಂಗಾಯತ ಸಂಸ್ಥೆಗಳು, ವಿದ್ವಾಂಸರು ಕೃತಿಗಳನ್ನು ರಚಿಸಿದರು. ಅದೇ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ದಲಿತ ಸಂಘರ್ಷ ಸಮಿತಿಯ ಮುಖವಾಣಿ ಪತ್ರಿಕೆಯಾದ ‘ಪಂಚಮ’ದಲ್ಲಿ ಡಾ.ಪಿ.ಕೆ. ರಾಜಶೇಖರ್ ಅವರು ಇನ್ನಷ್ಟು ಆಕರಗಳ ಮೂಲಕ ಮಾದಪ್ಪ ಮಾದಿಗ ಎನ್ನುವುದನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸಿಕೊಂಡರು. ಇದರ ಸಮರ್ಥನೆಗೆ ಅವರು ಬಳಸಿಕೊಂಡ ಮುಖ್ಯ ಆಕರ ದೇವಚಂದ್ರನ ರಾಜಾವಳಿಕತೆ. ದೇವಚಂದ್ರ ಮಾದಪ್ಪನನ್ನು ಮಾದಿಗರ ಹುಡುಗ ಎಂದು ಹೇಳುವುದಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲ, ಬಸವಣ್ಣನನ್ನು ಮಿಂಡ ಜಂಗಮ ಎಂದು ಬೈದಿದ್ದಾನೆ. ದೇವಚಂದ್ರನಿಗೆ ಇದ್ದ ಸಿಟ್ಟು ಬಸವಣ್ಣ ಎಷ್ಟೇ ಆದರ್ಶವಾದಿಯಾದರು, ದೇವಚಂದ್ರನ ಕಾಲಕ್ಕೆ ಶರಣಧರ್ಮ ಅವನ ಅನುಯಾಯಿಗಳಿಂದ ಅದು ಜಾತಿಯಾಗಿ ಮಾರ್ಪಟ್ಟಿತ್ತು. ಅನೇಕ ಬಸದಿಗಳು ಮಠಗಳಾಗಿ ಮಾರ್ಪಾಟಾಗಿದ್ದವು. ವೀರಶೈವದಿಂದ ಜೈನಧರ್ಮಕ್ಕೆ ಧಕ್ಕೆಯಾಗಿತ್ತು. ಈ ಕಾರಣ ವಚನ ಚಳುವಳಿಯ ಅನುಯಾಯಿಗಳನ್ನು ಅವನನ್ನು ನಿಂದನಾತ್ಮವಾಗೇ ನೋಡುತ್ತಾನೆ. ಇದು ಮಾದಪ್ಪನಿಗೂ ಅನ್ವಯಿಸಿರಬಹುದು.
ದಲಿತ ಸಾಹಿತ್ಯ ಚಳುವಳಿಯ ಮುಂಚೂಣಿಯಲ್ಲಿದ್ದ ದೇವನೂರು ಮಹಾದೇವ ಅವರು ಮಲೆಯ ಮಾದಪ್ಪನ ಪಠ್ಯದಿಂದ ಪ್ರೇರಣೆ ಪಡೆದು ‘ಕುಸುಮಬಾಲೆ’ ಕಾದಂಬರಿಯನ್ನು ಬರೆದರು. ಕೃತಿಯನ್ನು ಪೂರ್ವಿಕ ಮಲೆಮಾದೇಶ್ವರಂಗೆ ಅರ್ಪಿತ ಎಂದು ಮಾದಪ್ಪನಿಗೆ ಅರ್ಪಿಸಿದರು. ಕನ್ನಡದ ಖ್ಯಾತ ಕವಿಗಳಾದ ಎಚ್.ಎಸ್. ಶಿವಪ್ರಕಾಶ್ ಅವರು ಎಡಪಂಥೀಯ ಆಲೋಚನೆಗಳ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಮಾದಪ್ಪನ ಕಥೆಯನ್ನು ಬಳಸಿ ‘ಮಾದಾರಿ ಮಾದಯ್ಯ’ ನಾಟಕ ರಚನೆ ಮಾಡಿದರು. ಇದನ್ನು ಸಿ. ಬಸಲಿಂಗಯ್ಯ ಅವರು ನಿರ್ದೇಶಿಸಿ ಮಾದಪ್ಪನನ್ನು ನಗರ ವರ್ಗದ ಜನರಲ್ಲಿ ಹೆಚ್ಚು ಪ್ರಚಾರಕ್ಕೆ ತಂದರು. ನಂತರದ ಮಹಿಳಾ ಅಧ್ಯಯನಗಳು ಸಂಕಮ್ಮನ ಪಾತ್ರವನ್ನು ಹೈಲೈಟ್ ಮಾಡಿ ಕನ್ನಡದ ಮೊದಲ ಸ್ತ್ರೀವಾದಿ ಸಂಕಮ್ಮ ಎಂದು ಚರ್ಚಿಸಿದವು. ಹೀಗೆ ಮಾದಪ್ಪನ ಕಥೆಯು ಸ್ತ್ರೀ ಸ್ವಾತಂತ್ರ್ಯದ ಭಾಗವಾಗಿಯೂ ಬಳಕೆಯಾಗಿದೆ. ದಲಿತ ಅಲ್ಪಸಂಖ್ಯಾತ ರಾಜಕೀಯ ಸಂಘಟನೆಗಳು ದಲಿತರ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಅನನ್ಯತೆಯ ಹುಡುಕಾಟಕ್ಕೆ ಮಾದಪ್ಪನನ್ನು ಮುಖ್ಯವಾಗಿಟ್ಟುಕೊಂಡರು. ಅದರಲ್ಲೂ ಸಮತಾ ಸೈನಿಕ ದಳ ದಲಿತ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ಆರಾಧನೆಯ ಭರದಲ್ಲಿ ‘ಭೌದ್ಧಬಿಕ್ಕು ಮಾದಪ್ಪನಿಗೆ ಜಯವಾಗಲಿ’ ಎಂದು ಗೋಡೆ ಬರಹಗಳನ್ನು ಬರೆಯುವ ಮಟ್ಟಕ್ಕೆ ಮಾದಪ್ಪನ ಪ್ರಭಾವ ಕನ್ನಡದಲ್ಲಿ ಉಂಟಾಯಿತು. ಈ ಎಲ್ಲ ಕಾರಣಗಳಿಂದ ಮಾದಪ್ಪನ ಪಠ್ಯಕ್ಕೆ ಹೊಸ ಸಾಹಿತ್ಯ ಪಂಥಕ್ಕೆ ಪ್ರೇರಣೆ ನೀಡಿದ ಕೀರ್ತಿಯೂ ಇದೆ. ಅಧ್ಯಯನಗಳು ಮಾದಪ್ಪನನ್ನು ಈ ಎಲ್ಲ ಮಾದರಿಗಳಲ್ಲಿ ಹಿಡಿದಿಡುವ ಪ್ರಯತ್ನ ಮಾಡಿದರು, ಅವನ ಒಕ್ಕಲಿನಲ್ಲಿ ಯಾವುದೇ ವ್ಯತ್ಯಾಸಗಳಾಗದೆ ಲಿಂಗಾಯತ, ಉಪ್ಪಲಿಗ, ಸೋಲಿಗ, ಬಡಗ, ಹೊಲೆಮಾದಿಗ ಎಲ್ಲರೂ ನಡೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ. ಇಲ್ಲಿರುವ ಪ್ರಶ್ನೆಯೆಂದರೆ ಮಧ್ಯಕಾಲೀನ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಅಸಂಖ್ಯಾತ ಚಾರಿತ್ರಿಕ ವ್ಯಕ್ತಿಗಳು ದೈವವಾಗಿದ್ದರೂ ಮಾದಪ್ಪ, ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿಗಳು ಮಾತ್ರ ಕೆಳವರ್ಗದ ಎಡಗೈ-ಬಲಗೈ ಚರ್ಚೆಗೆ ಬರುವುದು. ಇನ್ನೊಂದು ಪ್ರಶ್ನೆ ಆ ದೈವಕ್ಕೆ ನಡೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತಿರುವ ಭಕ್ತರಿಗೆ ಜಾತಿ ಪ್ರಶ್ನೆ ಮುಖ್ಯವಾಗದಿರುವುದು. ಈ ಎಲ್ಲಾ ವೈರುಧ್ಯಗಳ ನಡುವೆ ಹಲವು ಚರಿತ್ರೆಗಳ ಮಾದಪ್ಪ ನಮ್ಮ ನಡುವೆ ಜೀವಂತವಾಗಿದ್ದಾನೆ.
ಡಾ. ವೆಂಕಟೇಶ ಇಂದ್ವಾಡಿ
ಮಲೆಯ ಮಾದಪ್ಪನ ಮಹಾಕಾವ್ಯ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಮುಖಾಮುಖಿ: ಶಬ್ದಪಾರಮಾರ್ಗಮಶಕ್ಯಂ
ಕರ್ನಾಟಕ ಆಧುನಿಕ ಚರಿತ್ರೆಯಲ್ಲಿ ಕರ್ನಾಟಕ ಏಕೀಕರಣ ಒಂದು ಮಹತ್ವಪೂರ್ಣ ಐತಿಹಾಕಿನ ಘಟನೆ. ಹಾಗೆಯೇ ಕನ್ನಡ ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾಲಯದ ಸ್ಥಾಪನೆಯೂ ಮತ್ತೊಂದು ಮಹತ್ವದ ಘಟನೆ. ಕನ್ನಡ-ಕನ್ನಡಿಗ-ಕರ್ನಾಟಕ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ಕಲ್ಪನೆಯಡಿಯಲ್ಲಿ ಅಸ್ತಿತ್ವಕ್ಕೆ ಬಂದ ಕನ್ನಡ ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾಲಯದ ಹರವು ವಿಸ್ತಾರವಾದದ್ದು. ಈ ಕಾರಣದಿಂದ ಕನ್ನಡ ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾಲಯದ ಆಶಯ ಮತ್ತು ಗುರಿ ಇತರೆ ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾಲಯಗಳಿಗಿಂತ ಭಿನ್ನ ಹಾಗೂ ಪ್ರಗತಿಪರ. ಕನ್ನಡದ ಸಾಮರ್ಥ್ಯವನ್ನು ಎಚ್ಚರಿಸುವ ಕಾಯಕವನ್ನು ಉದ್ದಕ್ಕೂ ಅದು ನೋಂಪಿಯಿಂದ ಮಾಡಿಕೊಂಡು ಬಂದಿದೆ. ಕರ್ನಾಟಕತ್ವದ ‘ವಿಕಾಸ’ ಈ ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾಲಯದ ಮಹತ್ತರ ಆಶಯವಾಗಿದೆ.
ಕನ್ನಡ ಅಧ್ಯಯನ ಮೂಲತಃ ಶುದ್ಧ ಜ್ಞಾನದ, ಕಾಲ, ದೇಶ, ಜೀವನ ತತ್ವದ ಪರವಾಗಿರುವುದರ ಜೊತೆಗೆ ಅಧ್ಯಯನವನ್ನು ಒಂದು ವಾಗ್ವಾದದ ಭೂಮಿಕೆ ಎಂದು ನಾವು ಭಾವಿಸಬೇಕಾಗಿದೆ. ಕನ್ನಡ ಬದುಕಿನ ಚಿಂತನೆಯ ಭಾಗವೆಂದೇ ಅದನ್ನು ರೂಪಿಸಿ ವಿವರಿಸಬೇಕಾಗಿದೆ. ಅಂದರೆ; ದೇಸಿ ಬೇರುಗಳ ಗುರುತಿಸುವಿಕೆ ಕನ್ನಡ ಅಧ್ಯಯನದ ಮುಖ್ಯ ಭಿತ್ತಿಯಾಗಬೇಕಾಗಿದೆ. ಕನ್ನಡ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯು ಬಹುತ್ವದ ನೆಲೆಗಳನ್ನು ಆಧರಿಸಿದೆ. ಸಮಾಜಮುಖಿ ಚಿಂತನೆಗಳ ವ್ಯಾಪಕ ಅಧ್ಯಯನ ಬದುಕಿನ ಸಂಕೀರ್ಣ ಲಕ್ಷಣಗಳ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಇದು ಪರಿಚಯಿಸುತ್ತದೆ. ನಾವು ಇದನ್ನು ಎಲ್ಲ ವಲಯಗಳಲ್ಲಿ ಕನ್ನಡದ ಅನುಷ್ಠಾನದ ಮೂಲಕ ಉಳಿಸಿ, ಬೆಳೆಸಬೇಕಾಗಿದೆ. ಆಗ ಕನ್ನಡ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯು ವಿಶ್ವಪ್ರಜ್ಞೆಯಾಗಿ ರೂಪುಗೊಳ್ಳಲು ಸಾಧ್ಯವಾಗುತ್ತದೆ. ‘ಕನ್ನಡದ್ದೇ ಮಾದರಿ’ಯ ಶೋಧ ಇಂದಿನ ಮತ್ತು ಬರುವ ದಿನಗಳ ತೀವ್ರ ಅಗತ್ಯವಾಗಿದೆ.
ಕನ್ನಡ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ಭಾಗವಾಗಿರುವ ಕನ್ನಡ ಅಧ್ಯಯನವು ಕಾಲದಿಂದ ಕಾಲಕ್ಕೆ ಹೊಸ ತಿಳುವಳಿಕೆಯನ್ನು ತನ್ನ ತೆಕ್ಕೆಗೆ ಜೋಡಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತ ಬಂದಿದೆ. ಹೀಗಾಗಿ ವಿದೇಶಿ ಮತ್ತು ದೇಶಿ ವಿದ್ವಾಂಸರು ತೊಡಗಿಸಿಕೊಂಡ ಈ ವಿದ್ವತ್‌ಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲಿ ಮುಂದಿನ ವಿದ್ವಾಂಸರು ಕಾಲದಿಂದ ಕಾಲಕ್ಕೆ ಹೊಸಬೆಳೆಯನ್ನು ತೆಗೆಯುತ್ತ ಬಂದಿದ್ದಾರೆ. ಕನ್ನಡ ಅಧ್ಯಯನ ಪಳೆಯುಳಿಕೆಯ ಶಾಸ್ತ್ರವಾಗದೆ, ಬದಲಾಗುತ್ತಿರುವ ಕಾಲಮಾನದಲ್ಲಿ ಎದುರಾಗುತ್ತಿರುವ ಆಹ್ವಾನಕ್ಕೆ ತಕ್ಕಂತೆ ತನ್ನ ಗತಿಯನ್ನು ಬದಲಾಯಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತ ಬಂದಿರುವುದು ಗಮನಿಸತಕ್ಕ ಅಂಶ. ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕ ಚಿಂತನೆಗಳು ಆಧುನೀಕರಣದ ಈ ಕಾಲಘಟ್ಟದಲ್ಲಿ ಸಕಾಲಿಕಗೊಳ್ಳುವುದು ಅನಿವಾಯ್ಯವಾಗಿದೆ. ಮಾಹಿತಿ ತಂತ್ರಜ್ಞಾನದ ಮೂಲಕ ಜಗತ್ತಿನ ಜ್ಞಾನ ಪ್ರವಾಹವೇ ನಮ್ಮ ಅಂಗೈಯೊಳಗೆ ಚುಳುಕಾಗುವ ಈ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಕನ್ನಡ ಚಹರೆ ಮತ್ತು ಕನ್ನಡ ಭಾಷೆಯ ಚಲನಶೀಲತೆಯನ್ನು ಶೋಧಿಸಲಿಕ್ಕೆ ಭಾಚಾ ಆಧುನೀಕರಣ ಮತ್ತು ಪ್ರಮಾಣೀಕರಣದ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಗಳ ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಅಧ್ಯಯನದ ಹೊಸ ಸಾಧ್ಯತೆಗಳನ್ನು ಅನುಲಕ್ಷಿಸಿ, ಭಾಷಾನೀತಿ, ಭಾಷಾ ಯೋಜನೆ ರೂಪಿಸುವುದು ಅನಿವಾರ್ಯ ಹಾಗೂ ಅವಶ್ಯವಾಗಿದೆ. ಆಗ ಅಧ್ಯಯನದ ಸ್ವರೂಪ ಹಾಗೂ ಬಳಕೆಯ ವಿಧಾನದಲ್ಲಿ ಪರಿವರ್ತನೆ ಸಾಧ್ಯವಾಗುತ್ತದೆ.
ನಮ್ಮೆದುರು ನುಗ್ಗಿ ಬರುತ್ತಿರುವ ಜಾಗತೀಕರಣಕ್ಕೆ ಪ್ರತಿರೋಧವಾಗಿ ನಮ್ಮ ದೇಶೀಯ ಜ್ಞಾನಪರಂಪರೆಯನ್ನು ಮರುಶೋಧಿಸಿ ಆ ಮೂಲಕ ಕುಸಿಯುತ್ತಿರುವ ನಮ್ಮ ಬೇರುಗಳನ್ನು ಬಲಗೊಳಿಸಿಕೊಳ್ಳಬೇಕಾಗಿದೆ. ಭಾಷೆ, ಸಾಹಿತ್ಯ, ವ್ಯಾಕರಣ, ಛಂದಸ್ಸು, ಚರಿತ್ರೆ, ಕೃಷಿ, ವೈದ್ಯ, ಪರಿಸರ ಮುಂತಾದ ಅಧ್ಯಯನ ವಿಷಯಗಳನ್ನು ಹೊಸ ಆಲೋಚನೆಯ ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ವಿಶ್ಲೇಷಿಸಬೇಕಾಗಿದೆ. ಆಧುನಿಕ ವಿಜ್ಞಾನ, ತಂತ್ರಜ್ಞಾನವೇ ‘ಜ್ಞಾನ’ ಎಂದು ರೂಪಿಸಿರುವ ಇಂದಿನ ಆಲೋಚನೆಗೆ ಪ್ರತಿಯಾಗಿ ಈ ಜ್ಞಷಾನ ಶಾಖೆಗಳಲ್ಲಿ ಹುದುಗಿರುವ ದೇಶೀ ಪರಂಪರೆಯ ಜ್ಞಾನದ ಹುಡುಕಾಟ ನಡೆಯಬೇಕಾಗಿದೆ. ಅಂತಹ ಪ್ರಯತ್ನಗಳಿಗೆ ಬೇಕಾದ ಮಾರ್ಗದರ್ಶಕ ಸೂತ್ರಗಳು ಹಾಗೂ ಆಕರ ಪರಿಕರಗಳ ನಿರ್ಮಾಣದ ನೆಲೆ ತುಂಬ ಮುಖ್ಯವಾಗಿದೆ. ಕನ್ನಡ ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾಲಯವು ಕಳೆದ ಹದಿನಾರು ವರ್ಷಗಳಿಂದ ಈ ಕೆಲಸಗಳನ್ನು ಹಲವು ಯೋಜನೆಗಳ ಮೂಲಕ ರೂಪಿಸಿಕೊಂಡಿದೆ, ರೂಪಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಿದೆ. ಇದೊಂದು ಚಲನಶೀಲ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯಾಗಿದೆ. ಸಮಕಾಲೀನ ಭಾಷಿಕ, ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಸಮಸ್ಯೆಗಳಿಗೆ ಮುಖಾಮುಖಿಯಾಗುತ್ತ ಕನ್ನಡ ನಾಡುನುಡಿಯನ್ನು ಹೊಸದಾಗಿ ಶೋಧಿಸುತ್ತಾ, ವಿವರಿಸುತ್ತಾ ಬಂದಿದೆ. ಅಂದರೆ: ಕನ್ನಡದ ಅರಿವಿನ ವಿಕೇಂದ್ರೀಕರಣವೇ ವತ್ತಮಾನದ ಹೊಸ ಬೆಳವಣಿಗೆ. ಇದು ಕನ್ನಡ ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾಲಯದ ಜೀವಧಾತುವಾಗಿದೆ.
ಮಲೆಯ ಮಾದೇಶ್ವರ ಜನಪದ ಮಹಾಕಾವ್ಯವು ದಕ್ಷಿಣ ಕರ್ನಾಟಕದ ಅಲಕ್ಷಿತ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ಪ್ರತೀಕವಾಗಿದೆ. ಸೋಲಿಗರ, ಬೇಡಕಂಪಣರ ಬದುಕಿನ ಅನೇಕ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ವಿವರಗಳು ಈ ಪಠ್ಯದಲ್ಲಿವೆ. ಆದರೆ, ಈ ಕಾವ್ಯವನ್ನು ಹಾಡುವವರು ಕೆಳವರ್ಗಕ್ಕೆ ಸೇರಿದವರಾಗಿದ್ದಾರೆ. ಫಿನ್‌ಲ್ಯಾಂಡಿನ ಜನಪದ ಮಹಾಕಾವ್ಯ ಕಾಲೇವಾಲಕ್ಕೆ ಸರಿಸಮಾನವಾದ ಕಾವ್ಯ ಇದಾಗಿದೆ. ಇದುವರೆಗೆ ಅನೇಕ ಸಂಗ್ರಹಗಳು ಬಂದಿದ್ದರೂ ಅದರ ತಲಸ್ಪರ್ಶಿ ಅಧ್ಯಯನ ನಡೆದಿರಲಿಲ್ಲ. ಡಾ. ವೆಂಕಟೇಶ ಇಂದ್ವಾಡಿಯವರು ಇದುವರೆಗಿನ ಅಧ್ಯಯನಗಳನ್ನೆಲ್ಲಾ ಒಂದು ಕಡೆ ಸೇರಿಸಿ ಮತ್ತು ವಿಚಾರ ಸಂಕಿರಣದ ಪ್ರಬಂಧ ಚರ್ಚೆಗಳೊಟ್ಟಿಗೆ ಈ ಕೃತಿಯನ್ನು ಸಿದ್ಧಪಡಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಈ ಶ್ರಮದಾಯಕ ವಿದ್ವತ್ತಿನ ಕಾರ್ಯಕ್ಕಾಗಿ ಅವರಿಗೆ ಅಭಿನಂದನೆಗಳು ಸಲ್ಲುತ್ತವೆ.
ಈ ಗ್ರಂಥವನ್ನು ಅಚ್ಚುಕಟ್ಟಾಗಿ ಹೊರತರುತ್ತಿರುವ ಪ್ರಸಾರಂಗದ ನಿರ್ದೇಶಕರಾದ ಪ್ರೊ. ಮಲ್ಲೇಪುರಂ ಜಿ. ವೆಂಕಟೇಶ ಮತ್ತು ಸಹಾಯಕ ನಿರ್ದೇಶಕರಾದ ಶ್ರೀ ಬಿ. ಸುಜ್ಞಾನಮೂರ್ತಿ ಅವರಿಗೆ ಅಭಿನಂದನೆಗಳು.
ಡಾ. ಎ. ಮುರಿಗೆಪ್ಪ
ಕುಲಪತಿ
ಮಲೆಯ ಮಾದಪ್ಪನ ಮಹಾಕಾವ್ಯ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಮುಖಾಮುಖಿ: ವಿಭಾಗದ ಮುಖ್ಯಸ್ಥರ ಮಾತು
ಕನ್ನಡ ಸಾಹಿತ್ಯ ಅಧ್ಯಯನ ವಿಭಾಗದ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಮುಖಾಮುಖಿ ಮಾಲಿಕೆಯಲ್ಲಿ ಇದು ಹದಿನಾಲ್ಕನೇ ಕೃತಿ. ವಿಭಾಗದ ನಾಲ್ಕು ಮಂದಿ ಸದಸ್ಯರು ನಾಲ್ಕು-ನಾಲ್ಕು ಪಠ್ಯಗಳನ್ನು ಆಯ್ಕೆ ಮಾಡಿ ನಲವತ್ತು-ಐವತ್ತು ವಿದ್ವಾಂಸರನ್ನು ಒಳಗೊಂಡು ಒಟ್ಟು ಹದಿನಾರು ಸಂವಾದ ಕಾರ್ಯಕ್ರಮಗಳನ್ನು ಕಳೆದ ಹನ್ನೆರಡು ವರ್ಷಗಳಿಂದ ಮಾಡಿಕೊಂಡು ಬಂದಿದ್ದೇವೆ. ಇನ್ನೆರಡು ಕೃತಿಗಳು ಈಗ ಅಚ್ಚಿನ ಮನೆಯಲ್ಲಿ ಇವೆ. ಇದು ವಿಭಾಗಕ್ಕೆ ಅಭೂತಪೂರ್ವ ಅನುಭವವಾಗಿದೆ.  ಬಿ.ಎಂ. ಶ್ರೀಯವರ ‘ಇಂಗ್ಲಿಷ್ ಗೀತ’ಗಳಿಂದ ಈಗ ಆಧುನಿಕ ಸಾಹಿತ್ಯದ ಪಠ್ಯಗಳ ಸರದಿ ಪ್ರಾರಂಭವಾಗಿದೆ. ಕರ್ನಾಟಕದ ವಿದ್ವಾಂಸರು ಈ ಪುಸ್ತಕಗಳನ್ನು ಓದಿ ಮೆಚ್ಚಿಗೆ ವ್ಯಕ್ತಪಡಿಸಿ ಯೋಜನೆ ಹೀಗೆ ಮುಂದುವರಿಯಲೆಂದು ಆಶಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಮೊದಲ ಕೃತಿಯಾದ ಕವಿರಾಜ ಮಾರ್ಗ ಈ ವರ್ಷ ಮರುಮುದ್ರಣವಾಗುತ್ತಿದೆ. ಮೊದಲ ಕಂತಿನ ಕೃತಿಗಳೆಲ್ಲ ಮಾರಾಟವಾಗಿ ಮರುಮುದ್ರಣಕ್ಕೆ ಅಣಿಯಾಗಿವೆ.
ಮಲೆಯ ಮಾದಪ್ಪನ ಪಠ್ಯದ ಸಂವಾದ ಕಾರ್ಯಕ್ರಮ ಸಿ.ಐ.ಐ.ಎಲ್. ಸಂಸ್ಥೆಯ ಸಹಯೋಗದೊಡನೆ ಮೈಸೂರಿನಲ್ಲಿ ನಡೆಯಿತು. ಈ ಕಾರ್ಯಕ್ರಮವನ್ನು ಉದ್ಘಾಟಿಸಿದವರು ಹಿರಿಯ ಜಾನಪದ ವಿದ್ವಾಂಸರು ಕನ್ನಡ ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾಲಯದ ಮಾಜಿ ಕುಲಪತಿಗಳು ಆದ ಪ್ರೊ. ಎಚ್. ಜೆ. ಲಕ್ಕಪ್ಪಗೌಡರು. ಅಧ್ಯಕ್ಷತೆಯನ್ನು ವಿದ್ವಾಂಸರಾದ ಪ್ರೊ. ಕಾಳೇಗೌಡ ನಾಗವಾರ ಅವರು ವಹಿಸಿದ್ದರು. ಸಮಾರೋಪ ಸಮಾರಂಭವನ್ನು ನಡೆಸಿಕೊಟ್ಟವರು ಹಿರಿಯ ಸಾಹಿತಿಗಳಾದ ಪ್ರೊ. ಕಿ.ರಂ. ನಾಗರಾಜು ಅವರು. ಎರಡು ದಿನದ ಈ ಮಂಥನ ಕಾರ್ಯಕ್ರಮದ ಫಲವನ್ನು ಚರ್ಚೆಗಳ ಭಾಗದಲ್ಲಿ ಗಮನಿಸಬಹುದು.
ಚರ್ಚೆಯಲ್ಲಿ ಮುನ್ನೆಲೆಗೆ ಬಂದ ಮುಖ್ಯ ವಿಚಾರಗಳು ಪುರಾಣ ಮತ್ತು ಚರಿತ್ರೆಗಳು ಹೇಗೆ ಮತ್ತು ಏಕೆ ನಿರ್ಮಾಣಗೊಳ್ಳುತ್ತವೆ ಎಂಬುದು. ಹಳೆ ತಲೆಮಾರಿನ ವಿದ್ವಾಂಸರು ಮತ್ತು ಹೊಸ ತಲೆಮಾರಿನ ತರುಣ ವಿದ್ವಾಂಸರೊಡನೆ ಈ ವಿಷಯದ ಬಗ್ಗೆ ವಾಗ್ಯುದ್ಧಗಳೇ ನಡೆದರೂ ಒಂದು ಆರೋಗ್ಯ ಪೂರ್ಣ ಚರ್ಚೆಗೆ ಸಾಧ್ಯವಾಗಿದೆ. ಅನಾದಿಕಾಲದ ಈ ತಾತ್ವಿಕ ಸಾಹಿತ್ಯಕ ಪ್ರಶ್ನೆಗೆ ಈ ಸಂವಾದದಿಂದಲೇ ಪರಿಹಾರ ಸಾಧ್ಯವಾಗಿದೆ ಎನ್ನುವ ಭ್ರಮೆ ನಮಗೆ ಇಲ್ಲ. ಆದರೆ ಈ ತರದ ಒಂದು ಪ್ರವೇಶ ಮಾತ್ರ ಸಾಧ್ಯವಾಗಿದೆ.
ಎರಡನೆಯದು ಜನಪದ ಪಠ್ಯಗಳ ನಿರ್ಮಾಣದ ಹಿಂದಿನ ತರ್ಕಗಳು ಮತ್ತು ಅದರ ಸ್ವರೂಪ ಕುರಿತ ಚರ್ಚೆ, ವೈಶಿಷ್ಟ್ಯವೆಂದರೆ ಪ್ರಾಚೀನ ಪಠ್ಯಗಳಲ್ಲಿ ಕವಿ ಕಾಲ ಮತ್ತು ಆ ಪಠ್ಯ ನಿರ್ಮಾಣಕ್ಕೆ ಕಾರಣನಾದ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಚರಿತ್ರೆಯನ್ನು ಹುಡುಕುವ ಸವಕಲು ಚರ್ಚೆಗಳನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣ ಬಿಟ್ಟುಕೊಟ್ಟು ಈ ಕಾಲಕ್ಕೆ ಪಠ್ಯ ಮುಖ್ಯವಾಗುವುದಾದರೆ, ಯಾವ ಚರಿತ್ರೆ ಇರಬಹುದು ಎಂಬ ಚರ್ಚೆಯೇ ಮುನ್ನೆಲೆಗೆ ಬಂದಿದೆ.
ಮೂರನೆಯದು ನಮ್ಮ ಅಕಾಡಮಿಕ್ ಆದ ಬದ್ಧತೆಗಳು, ಸಮುದಾಯದ ನಿರ್ಮಾಣ ನೆಲೆಗಳ ನಡುವೆ ಇರುವ ಬಿಕ್ಕಟ್ಟುಗಳು. ಜನಪದ ಕವಿ ಮತ್ತು ಆಧುನಿಕ ವಿದ್ವಾಂಸರ ನಡುವಿನ ಅಂತರಗಳು, ಸಾಹಿತ್ಯ ಪಠ್ಯಗಳು ಸಾಂಸ್ಥಿಕಗೊಂಡ ರಾಜಕೀಯವಾದ ಹಿನ್ನೆಲೆ, ಜನಪದ ಪಠ್ಯಗಳ ಸಮುದಾಯದ ಸಹಭಾಗಿತ್ವ ಇವೆರಡರ ಅಂತರವನ್ನು ಅರ್ಥ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುವ ಬಗೆ. ಈ ಪ್ರಶ್ನೆಗೆ ಇನ್ನಷ್ಟು ಕಾಲಾವಕಾಶ ಬೇಕಿತ್ತಾದರೂ ಅದನ್ನೂ ಸಂವಾದ ಕಾರ್ಯಕ್ರಮ ಅದಕ್ಕೆ ಒಂದು ಪ್ರವೇಶ ಪಡೆದಿದೆ.
ಈ ಮೂರು ಮುಖ್ಯ ತಾತ್ವಿತ ಸಂಗತಿಗಳು ಮುನ್ನೆಲೆಗೆ ಬಂದರೂ ಒಟ್ಟು ಸಂವಾದ ಕಾಯ್ಯಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ಅನೇಕ ಇತರ ಸಂಗತಿಗಳು ಚರ್ಚೆಯಾಗಿವೆ. ಯಾವುದಕ್ಕೂ ಚರಮ ಗೀತೆಯನ್ನು ಹಾಡಿಲ್ಲ. ಈ ಎಲ್ಲ ವಿಚಾರಗಳು ಮುಂದಿನ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಮುಖಾಮುಖಿಯ ಅನಿವಾರ್ಯತೆಯನ್ನು ಬಯಸಿವೆ ಎಂಬುದು ನಮ್ಮ ನಂಬಿಕೆ.
ಈ ಕಾರ್ಯಕ್ರಮ ಯಶಸ್ವಿಯಾಗುವಲ್ಲಿ ಮಾಜಿ ಕುಲಪತಿಗಳು, ಜನಪದ ವಿದ್ವಾಂಸರು ಆದ ಪ್ರೊ. ವಿವೇಕ ರೈ ಅವರ ಒತ್ತಾಸೆ ಬಹಳ ಮುಖ್ಯವಾಗಿತ್ತು. ಅವರ ಅನೇಕ ಕೆಲಸಗಳ ಒತ್ತಡದಲ್ಲೂ ವಿಭಾಗದ ಈ ಪ್ರಯತ್ನಕ್ಕೆ ಯಾವ ತೊಂದರೆಗಳು ಆಗದಂತೆ ಪ್ರೊ. ಬೋರಲಿಂಗಯ್ಯನವರು ವಿಭಾಗದ ಈ ಮಾಲಿಕೆಯನ್ನು ಮೊದಲಿನಿಂದಲೂ ಪ್ರೋತ್ಸಾಹಿಸುತ್ತಾ, ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾಲಯದ ಕೆಲಸಗಳ ಒತ್ತಡಗಳ ನಡೆಉವೆ ಮನೆಯ ಮಾದಪ್ಪನ ಕಾವ್ಯದ ತಮ್ಮ ಇತ್ತೀಚಿನ ಗ್ರಹಿಕೆಯನ್ನು ಲೇಖನ ಮಾಡಿಕೊಟ್ಟಿದ್ದಾರೆ. ವಿಭಾಗದ ಹಿರಿಯರಾದ ಪ್ರೊ. ರಹಮತ್‌ತರೀಕೆರೆಯವರು ಎಲ್ಲ ಕೆಲಸಗಳ ಹಿಂದೆ ಒತ್ತಾಸೆಯಾಗಿದ್ದಾರೆ. ಇವರೆಲ್ಲರಿಗೂ ಕೃತಜ್ಞತೆಗಳನ್ನು ಸಲ್ಲಿಸುತ್ತೇನೆ.
ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಮುಖಾಮುಖಿ ಮಾಲಿಕೆಯ ಪುಸ್ತಕಗಳೆಂದರೆ ಸದಾ ಎಚ್ಚರವನ್ನು ಕಾಳಜಿಯನ್ನು ವಹಿಸುವ ವಿದ್ವಾಂಸರನ್ನು, ಈ ಪ್ರಕಟಣೆಗೆ ವಿಶೇಷ ಕಾಳಜಿ ವಹಿಸಿದ ಪ್ರಸಾರಾಂಗದ ನಿರ್ದೇಶಕರಾದ ಪ್ರೊ. ಮಲ್ಲೇಪುರಂ ಜಿ. ವೆಂಕಟೇಶ ಅವರನ್ನು, ಸಹಾಯಕ ನಿರ್ದೇಶಕರಾದ ಸುಜ್ಞಾನಮೂರ್ತಿ, ಕಲಾವಿದ ಮಕಾಳಿ ಇವರನ್ನೆಲ್ಲಾ ಪ್ರೀತಿಯಿಂದ ನೆನೆಯುತ್ತೇನೆ.
ಇದು ಪುಸ್ತಕ ರೂಪವಾಗಿ ಬರುವಾಗ ನೆರವಾದವರು ವಿದ್ಯಾರ್ಥಿ ಮಿತ್ರ ಡಾ. ಸತೀಶ ಪಾಟೀಲ. ಅವರು ಈ ಕಾರ್ಯಕ್ರಮ ನಡೆಯುವಾಗ ಮಾತುಗಳನ್ನು ಧ್ವನಿ ಮುದ್ರಿಸುವ ಜವಾಬ್ದಾರಿ ವಹಿಸಿದ್ದರು. ಅವರು ಚರ್ಚೆಯ ಎಲ್ಲ ಭಾಗಗಳು ತಪ್ಪಿಹೋಗದ ಹಾಗೆ ನೋಡಿಕೊಂಡರು. ಅವರಂತೆ ಇನ್ನೊಬ್ಬ ವಿದ್ಯಾರ್ಥಿ ಮಿತ್ರ ಜಗದೀಶ ಕೆರೆನಳ್ಳಿ ಇದನ್ನು  ಅಕ್ಷರ ರೂಪಕ್ಕೆ ತರುವಲ್ಲಿ ಬಹಳ ಶ್ರಮಪಟ್ಟಿದ್ದಾರೆ. ಗೆಳೆಯ ಗಾದೆಪ್ಪ ಕಾರ್ಯಕ್ರಮದ ನಿರ್ವಹಣೆಯನ್ನು ಅಚ್ಚುಕಟ್ಟಾಗಿ ನಡೆಸಿಕೊಟ್ಟಿದ್ದಾರೆ. ಈ ಪಡೆಗೆ ಅಘೋಷಿತ ನಾಯಕರಾಗಿದ್ದ ಕೋಳೂರು ಶಿವಪ್ಪ ಇವರೆಲ್ಲರನ್ನು ಪ್ರೀತಿಯಿಂದ ನೆನೆಯಬೇಕಾದ್ದು ನನ್ನ ಕರ್ತವ್ಯದ ಭಾಗವಾಗಿದೆ.
ಡಾ. ವೆಂಕಟೇಶ ಇಂದ್ವಾಡಿ 
ಮಲೆಯ ಮಾದಪ್ಪನ ಮಹಾಕಾವ್ಯ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಮುಖಾಮುಖಿ: ಲೇಖಕರ ವಿಳಾಸ
೧. ಪ್ರೊ. ರಹಮತ್ ತರೀಕೆರೆ,
ಪ್ರಾಧ್ಯಾಪಕರು, ಕನ್ನಡ ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾಲಯ ಹಂಪಿ, ವಿದ್ಯಾರಣ್ಯ ೫೮೩ ೨೭೬
೨. ಪ್ರೊ. ಸಿ.ಎನ್. ರಾಮಚಂದ್ರನ್,
ನಂ. ೮೯, ೩ನೇ ಮೇನ್, ಡಾಲರ್ ಕಾಲೋನಿ, ಜೆ.ಪಿ.ನಗರ ೪ನೇ ಪೇಸ್, ಬೆಂಗಳೂರು -೭೮
೩. ಪ್ರೊ. ಓ.ಎಲ್. ನಾಗಭೂಷಣಸ್ವಾಮಿ,
ನಂ. ೨೮೮೩ ಹಿರಿಯಾಳ, ರೆಸಿಡೆನ್ಸಿ, ೨ನೇ ಮೇನ್ ಪಂಪಾಪತಿ ರಸ್ತೆ, ಸರಸ್ವತಿಪುರಂ, ಮೈಸೂರು – ೯
೪. ಡಾ. ಬಂಜಗೆರೆ ಜಯಪ್ರಕಾಶ್,
‘ಆಸರೆ’ ಕುಂಬಾರಗೇರಿ, ಹಾರೋಹಳ್ಳಿ ಅಂಚೆ ಕನಕಪುರ ತಾಲೂಕು.
೫. ಪ್ರೊ. ವಿದ್ಯಾಶಂಕರ,
ಪ್ರಿಯದರ್ಶಿನಿ ಪ್ರಕಾಶನ, ನಂ. ೧೩೮, ೧೭ ಸಿ ಮೇನ್, ವಿಜನಯನಗರ, ೩ನೇ ಹಂತ, ಬೆಂಗಳೂರು – ೪೦
೬. ಪ್ರೊ. ಕೃಷ್ಣಮೂರ್ತಿ ಹನೂರು,
ನಂ. ೩ ‘ಚಿನ್ಮಯ’ ಇ ಮತ್ತು ಎಫ್ ಬ್ಲಾಕ್, ರಾಮಕೃಷ್ಣನಗರ, ಮೈಸೂರು
೭. ಎಸ್.ಎಸ್. ಹಿರೇಮಠ,
ಪ್ರಾಂಶುಪಾಲರು, ಪ್ರಥಮ ದರ್ಜೆ ಕಾಲೇಜು, ವೀರಶೈವ ವಿದ್ಯಾವರ್ಧಕ ಸಂಸ್ಥೆ, ಕೊಟ್ಟರೂ.
೮. ಬಸವರಾಜ ಕುಕ್ಕರಹಳ್ಳಿ,
ನಂ. ೭೩, ಇ ಆಂಡ್ ಎಫ್ ಬ್ಲಾಕ್, ರಾಮಕೃಷ್ಣನಗರ, ಮೈಸೂರು – ೨೩
೯. ಡಾ. ವೆಂಕಟೇಶ ಇಂದ್ವಾಡಿ,
ಪ್ರವಾಚಕರು, ಕನ್ನಡ ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾಲಯ, ಹಂಪಿ, ವಿದ್ಯಾರಣ್ಯ ೫೮೩ ೨೭೬
೧೦. ಡಾ. ಕೇಶವನ್ ಪ್ರಸಾದ್,
ಪ್ರಾಧ್ಯಾಪಕರು, ಕನ್ನಡ ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾಲಯ ಹಂಪಿ, ನಾಗರಭಾವಿ, ೨ನೇ ಹಂತ ೯ನೇ ವಿಭಾಗ, ಬೆಂಗಳೂರು – ೭೨
೧೧. ಡಾ. ಬಿ.ಎಸ್. ತಲ್ವಾಡಿ,
೪೪೭, ೫ನೇ ಮೇನ್, ೯ನೇ ಕ್ರಾಸ್ ವಿನಾಯಕ ಬಡಾವಣೆ, ನಾಗರಭಾವಿ, ೨ನೇ ಹಂತ ೯ನೇ ವಿಭಾಗ, ಬೆಂಗಳೂರು – ೭೨
೧೨. ಡಾ. ವಸು,
ಪ್ರವಾಚಕರು, ಜ್ಞಾನಭಾರತಿ, ಬೆಂಗಳೂರು ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾಲಯ, ಬೆಂಗಳೂರು.
೧೩. ಶ್ರೀ ಗಾದೆಪ್ಪ,
ಸಂಶೋಧನಾ ವಿದ್ಯಾರ್ಥಿ, ಕನ್ನಡ ಸಾಹಿತ್ಯ ಅಧ್ಯಯನ ವಿಭಾಗ, ಕನ್ಡನ ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾಲಯ, ಹಂಪಿ, ವಿದ್ಯಾರಣ್ಯ.
೧೪. ಪ್ರೊ. ಹಿ.ಚಿ. ಬೋರಲಿಂಗಯ್ಯ,
ಪ್ರಾಧ್ಯಾಪಕರು, ಕನ್ನಡ ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾಲಯ ಹಂಪಿ, ವಿದ್ಯಾರಣ್ಯ ೫೮೩ ೨೭೬
೧೫. ಶ್ರೀ ಮಹಾದೇವ ಶಂಕನಪುರ,
ಇತಿಹಾಸ ಉಪನ್ಯಾಸಕರು, ಸರ್ಕಾರಿ ಪ್ರಥಮ ದರ್ಜೆ ಕಾಲೇಜು, ಕುಶಾಲನಗರ.
೧೬. ಪ್ರೊ. ಲಿಂಗದೇವರು ಹಳೇಮನೆ,
ಪ್ರಾಧ್ಯಾಪಕರು, ಭಾರತೀಯ ಭಾಷೆಗಳ ಕೇಂದ್ರ ಸಂಸ್ಥೆ (ಸಿ.ಐ.ಐ.ಎಲ್.), ಮಾನಸಗಂಗೋತ್ರಿ, ಮೈಸೂರು – ೬
೧೭. ಪ್ರೊ. ಕಿಕ್ಕೇರಿ ನಾರಾಯಣ
ಪ್ರಾಧ್ಯಾಪಕರು, ಭಾರತೀಯ ಭಾಷೆಗಳ ಕೇಂದ್ರ ಸಂಸ್ಥೆ (ಸಿ.ಐ.ಐ.ಎಲ್.), ಮಾನಸಗಂಗೋತ್ರಿ, ಮೈಸೂರು – ೬
ಮಲೆಯ ಮಾದಪ್ಪನ ಮಹಾಕಾವ್ಯ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಮುಖಾಮುಖಿ: ೧. ಸಮುದಾಯ ಕಥನಗಳಲ್ಲಿ ವಿಶ್ವಸೃಷ್ಟಿ ಮತ್ತು ಲೋಕದೃಷ್ಟಿ
೧
ಕನ್ನಡದ ಜಾನಪದ ಅಧ್ಯಯನಗಳಲ್ಲಿ ಬಳಸಲಾಗುತ್ತಿರುವ ‘ಜನಪದ ಮಹಾಕಾವ್ಯ’ ಎಂಬುದು ಒಂದು ಸೀಮಿತ ಪರಿಭಾಷೆ. ಸ್ವಾತಂತ್ರ್ಯೋತ್ತರ ಕಾಲಘಟ್ಟದಲ್ಲಿ ‘ಶಿಷ್ಟ’ ಎನ್ನಲಾಗುವ ಬರೆಹ ಪರಂಪರೆಯ ಸಾಹಿತ್ಯಕ್ಕೆ ಸರಿ ಸಮಾನವಾಗಿ ಜನಪದ ಸಾಹಿತ್ಯವನ್ನೂ ನೋಡಬೇಕೆಂಬ ಒತ್ತಾಸೆಯಲ್ಲಿ ಈ ಪರಿಭಾಷೆ ಹುಟ್ಟಿಕೊಂಡಿತು. ಆದರೆ ತನಗೆ ತಕ್ಕ ಸ್ಥಾನ ಪಡೆಯುವ ಉದ್ದೇಶದಲ್ಲಿ ಹುಟ್ಟಿದ ಈ ಪರಿಭಾಷೆಯು ವಾಸ್ತವದಲ್ಲಿ ತನ್ನ ಮಹತ್ವವನ್ನು ತಾನೇ ಕಡಿಮೆಗೊಳಿಸಿಕೊಂಡಿತು. ಯಾಕೆಂದರೆ, ಕಥೆ, ಕಾವ್ಯ, ಸಂಗೀತ, ಚರಿತ್ರೆ ಮುಂತಾದ ಬಹು ಆಯಾಮವುಳ್ಳ ಕಥನವನ್ನು ‘ಜನಪದ ಮಹಾಕಾವ್ಯ’ ಎಂಬ ಪರಿಭಾಷೆಯ ನಿಜವಾಗಿ ಪ್ರತಿನಿಧಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಇದಕ್ಕೆ ಹೋಲಿಸಿದರೆ ಕರಾವಳಿಯಲ್ಲಿ ಸಿಗುವ ಸಿರಿ ಕಥನಕ್ಕಿರುವ ‘ಪಾಡ್ದನ’ವು ಈ ಸಮುದಾಯ ಕಥನಗಳಿಗೆ ಹೆಚ್ಚು ಹತ್ತಿರದ ಪರಿಭಾಷೆ. ಸದ್ಯಕ್ಕೆ ಈ ಲೇಖನದಲ್ಲಿ ‘ಜನಪದ ಮಹಾಕಾವ್ಯ’ ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ‘ಸಮುದಾಯ ಕಥನ’ ಎಂಬ ಪರ್ಯಾಯ ಪರಿಭಾಷೆಯನ್ನು ಬಳಸಿದೆ. ಕಾರಣ, ಇವುಗಳ ಹಿಂದೆ ಸಾಮಾಜಿಕವಾಗಿ ಕೆಲವು ಸಮುದಾಯಗಳಿವೆ. ಕಲಾವಿದರು ಈ ಸಮುದಾಯಗಳ ಆಶೋತ್ತರಗಳನ್ನು ಪ್ರತಿನಿಧೀಸುವಂತೆ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ನಾಯಕರ ಬದುಕನ್ನು ಕುರಿತು ಒಂದು ಕಥನವನ್ನು ಮಾಡುತ್ತಾರೆ. ಈ ಕಥನದಲ್ಲಿ ಕತೆ ಸಂಗೀತ ನಾಟಕ ನೃತ್ಯ ನಂಬಿಕೆ ಆಚರಣೆ ಅಧ್ಯಾತ್ಮ ರಾಜಕಾರಣ ಸಮಾಜಶಾಸ್ತ್ರ ಎಲ್ಲವೂ ಇವೆ.
ಪ್ರಸ್ತುತ ಲೇಖನದಲ್ಲಿ ಸಮುದಾಯ ಕಥನಗಳಲ್ಲಿರುವ ವಿಶ್ವಸೃಷ್ಟಿಯ ಕಥನಗಳನ್ನು ವಿಶ್ಲೇಷಿಸುವ ಅವುಗಳಲ್ಲಿರುವ ಲೋಕಸೃಷ್ಟಿಯ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಅರ್ಥ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುವ ಯತ್ನವನ್ನು ಮಾಡಲು ಯತ್ನಿಸಲಾಗುವುದು. ಇಲ್ಲಿ ‘ವಿಶ್ವಸೃಷ್ಟಿ’ ಎಂದರೆ ಭೂಮಿ ಗಗನ ಸೂರ್ಯ ಚಂದ್ರ ಮಾನವ ಪಶು ಪಕ್ಷಿ ಬೆಳೆ ಗಿಡಮರ ಹಾಗೂ ಭಾಷೆಗಳನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸುವ ಕಥೆಗಳು. ಇಲ್ಲಿ ‘ಲೋಕಸೃಷ್ಟಿ’ ಎಂದರೆ ಭೂಮಿಯ ಮೇಲೆ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ನಾಯಕರು ಸ್ಥಾಪಿಸಲು ಬಯಸುವ ಸಮಾಜ. ಈ ವಿಶ್ವಸೃಷ್ಟಿ ಮತ್ತು ಲೋಕಸೃಷ್ಟಿಗಳೂ ಪರಸ್ಪರ ಪೂರಕವಾಗಿದ್ದು ಅವುಗಳ ಒಳಗೆ ಒಂದು ಲೋಕದೃಷ್ಟಿಯಿದೆ. ‘ಲೋಕದೃಷ್ಟಿ’ ಎಂದರೆ ವಿಶ್ವ ಮತ್ತು ಲೋಕ ಎರಡರ ಬಗ್ಗೆಯೂ ಇರುವ ದೃಷ್ಟಿಕೋನ. ಗಂಡು, ಮಹಿಳೆ, ಆಸ್ತಿ, ಬಡತನ, ಲೌಕಿಕ ಜಗತ್ತು, ಅಲೌಕಿಕತೆ, ಜಾತಿ, ಧರ್ಮ, ಹಿಂಸೆ, ಅಹಿಂಸೆ, ಪ್ರಭುತ್ವ, ಅಧಿಕಾರ ಇತ್ಯಾದಿ ಸಂಗತಿಗಳನ್ನು ಕುರಿತಂತೆ ಈ ಕಥನಗಳು ತಾಳುವ ತಾತ್ವಿಕ ನಿಲುವು.
೨
‘ಮಹಾಕಾವ್ಯ’ ಎನ್ನಲಾಗುವ ಜಗತ್ತಿನ ಎಲ್ಲ ಸಮುದಾಯ ಕಥನಗಳು ಸಮಾನ್ಯವಾಗಿ ವಿಶ್ವ ಅಥವಾ ಬ್ರಹ್ಮಾಂಡ ಸೃಷ್ಟಿಯ ವರ್ಣನೆಯಿಂದ ಆರಂಭವಾಗುತ್ತವೆ. ಜಗತ್ತಿನ ಬಹುತೇಕ ಧರ್ಮಗಳ ಧಾರ್ಮಿಕ ಪಠ್ಯಗಳು ಕೂಡ ವಿಶ್ವಸೃಷ್ಟಿಯ ವರ್ಣನೆಯ ಮೂಲಕವೇ ಶುರುವಾಗುತ್ತವೆ. ಈ ವರ್ಣನೆಗಳಲ್ಲಿ ಸಮುದಾಯಗಳ ಆದಿಮ ಕುತೂಹಲ, ವಿಸ್ಮಯ ಕಲ್ಪನೆ, ವಿಚಾರ ಮತ್ತು ಅನುಭವಗಳಿವೆ. ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಭೂಮಿ ಅಥವಾ ವಿಶ್ವವು ಹೇಗೆ ಸೃಷ್ಟಿಯಾಯಿತು, ಅದಕ್ಕೆ ವಿನಾಶವಿದೆಯೆ, ಇದ್ದರೆ ಹೇಗಾಗುತ್ತದೆ, ಭೂಮಿಯ ಮೇಲೆ ಜೀವಸೃಷ್ಟಿ ಏಗೆ ಶುರುವಾಯಿತು ಮುಂತಾದ ಪ್ರಶ್ನೆಗಳು ಆದಿಮ ಸಮುದಾಯಗಳಿಗೆ ಕಾಡಿವೆ. ಇವು ಆಧುನಿಕ ವಿಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ಕೂಡ ಕಾಡುತ್ತಿರುವ ಮೂಲಭೂತ ಪ್ರಶ್ನೆಗಳು. ಆದಿಮ ಸಮುದಾಯಗಳು ಈ ಪ್ರಶ್ನೆಗಳಿಗೆ ತಮ್ಮದೇ ಆದ ಉತ್ತರವನ್ನು ಕಂಡುಕೊಂಡಿದ್ದು, ಅವು ಆ ಕಥನಗಳಲ್ಲಿ ರೂಪಕಗಳ ವಿನ್ಯಾಸದಲ್ಲಿವೆ. ಸಮುದಾಯಗಳ ಆದಿಮ ವೈಜ್ಞಾನಿಕ ತಿಳುವಳಿಕೆಯನ್ನು ಒಳಗೊಂಡಿರುವ ಕಾರಣದಿಂದ ಈ ಸಮುದಾಯ ಕಥನಗಳನ್ನು ಆದಿಮ ಜನರ ಜ್ಞಾನಕೋಶಗಳೆಂದೂ ಕರೆಯಬಹುದು. ಹೀಗೆ ಸಮುದಾಯಗಳ ಪಾರಂಪರಿಕ ಜ್ಞಾನಮೀಮಾಂಸೆಗೂ ಈ ಕಥನಗಳಿಗೂ ನೇರ ಸಂಬಂಧವಿದೆ.
ಸೋಜಿಗವೆಂದರೆ, ಈ ಜ್ಞಾನಕೋಶಗಳಿಗೂ, ಜಗತ್ತಿನ ಪ್ರಮುಖ ಕ್ಲಾಸಿಕಲ್ ಎನ್ನಲಾಗುವ ಧರ್ಮಗಳ ಧಾರ್ಮಿಕ ಗ್ರಂಥಗಳಿಗೂ ವಿಶ್ವಸೃಷ್ಟಿಯ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಆಶ್ಚರ್ಯಕರ ಸಾಮ್ಯವಿರುವುದು. ಇದು ಸೂಚಿಸುವ ಸಂಗತಿಗಳು ಎರಡು. ೧. ಜಗತ್ತಿನ ಕ್ಲಾಸಿಕಲ್ ಧರ್ಮಗಳ ‘ಪವಿತ್ರ’ ಪಠ್ಯಗಳು ಆಯಾ ದೇಶದ ಸಮುದಾಯಗಳ ಜನಪದ ಕಲ್ಪನೆಗಳ ಆಧಾರದಿಂದಲೇ ಹುಟ್ಟಿವೆ. ೨. ‘ಜನಪದ’ ಎನ್ನಲಾಗುವ ಈ ಸಮುದಾಯ ಕಥನಗಳು ಸಮುದಾಯಗಳ ನಿಜವಾದ ಧಾರ್ಮಿಕ ಪಠ್ಯಗಳಾಗಿವೆ.
೩
ಕನ್ನಡದಲ್ಲಿ  ಸಮುದಾಯ ಕಥನಗಳಲ್ಲಿರುವ ವಿಶ್ವಸೃಷ್ಟಿ ಮತ್ತು ವಿನಾಶದ ವರ್ಣನೆಗಳು ಪರಸ್ಪರ ಸಾಮ್ಯತೆ ಹೊಂದಿರುವ ಹಾಗೆಯೆ ಭಿನ್ನತೆಯನ್ನೂ ಹೊಂದಿವೆ. ಮ್ಯಾಸಬೇಡರ ಗಾದ್ರಿಪಾಲನಾಯಕ, ಮೈಸೂರು ಭಾಗದ ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿ ಮತ್ತು ಮಾದೇಶ್ವರ, ಮಧ್ಯಕರ್ನಾಟಕದ ಕುರುಬರ ಮೈಲಾರಲಿಂಗ ಮತ್ತು ಗೊಲ್ಲರ ಜುಂಜಪ್ಪ, ಉತ್ತರ ಕರ್ನಾಟಕದ ಹಾಲುಮತದ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ನಾಯಕರ ಮೇಲಿರುವ ಈ ಕಥನಗಳಲ್ಲಿ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಬಗೆಯ ವಿಶ್ವಸೃಷ್ಟಿಯ ಪರಿಕಲ್ಪನೆಗಳಿವೆ. ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಕಥನದ ಪರಿಕಲ್ಪನೆಯೂ ವಿಶಿಷ್ಟವಾಗಿದೆ. ಈ ವಿಶಿಷ್ಟತೆಯು ಆಯಾ ಕಥನವನ್ನು ಕಟ್ಟಿ ಹಾಡುವ ಮತ್ತು ಕೇಳುವ ಜನಸಮುದಾಯಗಳಿಗೂ, ಅವು ಬದುಕುವ ಪ್ರದೇಶದ ಸ್ಥಳೀಯ ಸಾಮಾಜಿಕ ಆರ್ಥಿಕ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಲೋಕಗಳಿಗೂ ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟಿದೆ. ಸಮುದಾಯ ಕಥನಗಳಲ್ಲಿರುವ ಈ ಜ್ಞಾನರೂಪಿ ರೂಪಕಗಳನ್ನು ಒಡೆದು ಅರ್ಥ ತೆಗೆದು, ಅದರ ಸಾಮಾಜಿಕ, ಮಾನವಶಾಸ್ತ್ರೀಯ ಮತ್ತು ಚಾರಿತ್ರಿಕ ವಿಶ್ಲೇಷಣೆ ಮಾಡುವ ವಿಧಾನವೊಂದು ಕನ್ನಡದಲ್ಲಿ ಚಾಲ್ತಿಯಲ್ಲಿದೆ. ಈ ರೂಪಕಗಳು ಕಥನ ಮಾಡುವವರ ಅಥವಾ ಅವರ ಸಮುದಾಯಗಳ ವಾಸ್ತವಿಕ ಬದುಕಿನ ಕೆಲವು ಅಂಶಗಳನ್ನು ಪ್ರತಿಬಿಂಬಿಸುತ್ತಿವೆ. ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಸ್ಥಳೀಯ ಜನರ ದೇಶೀಯ ವಿಜ್ಞಾನದ ಕಲ್ಪನೆಗಳ ಜೊತೆಗೆ ಅವರ ಚಾರಿತ್ರಿಕ ಸಂಘರ್ಷದ ಆಶಯಗಳಿವೆ. ಅವರ ವರ್ತಮಾನದ ರಾಜಕೀಯ ಸಾಮಾಜಿಕ ಪ್ರತಿಕ್ರಿಯೆಗಳಿವೆ. ಅವರ ಸ್ಮೃತಿಯ ತಳದಲ್ಲಿ ಅಡಗಿರುವ ಆದಿಮ ತಿಳಿವಳಿಕೆಯ ಭಾಗಗಳಿವೆ. ಧಾರ್ಮಿಕ ನಂಬಿಕೆಗಳಿವೆ ಹಾಗೂ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಕ ಅನುಭಾವಿಕ ಹುಡುಕಾಟಗಳಿವೆ.
ಹೀಗಾಗಿ ಇವು ಕೇವಲ ಜನಪದರ ಜ್ಞಾನಕೋಶಗಳು ಅಲ್ಲ ಅಥವಾ ಅವರ ಚೌರಿತ್ರಿಕ ಇಲ್ಲವೇ ವರ್ತಮಾನದ ಬದುಕಿನ ವಾಸ್ತವಿಕ ಪ್ರತಿಬಿಂಬಗಳೂ ಅಲ್ಲ. ಇವೆರಡರ ಜತೆಗೆ ಸಮುದಾಯಗಳ ಈಡೇರದ ಆದರ್ಶಗಳೂ ಭವಿಷ್ಯದ ಕನಸುಗಳೂ ಸೇರಿವೆ. ಯಾಕೆಂದರೆ, ಬಡವರು ಹಿಂದುಳಿದವರು ಕೇವಲ ತಮ್ಮ ಹಸಿವು ಬಡತನ ಕೀಳರಿಮೆ ಮುಂತಾದ ಲೌಕಿಕ ಕಷ್ಟಗಳ ವಿರುದ್ಧ ಮಾಡುವ ಹೋರಾಟಕ್ಕೆ ಬದಲಾಗಿ, ಇಲ್ಲದ ಸಮೃದ್ಧಿಯನ್ನು ಕುರಿತು ಹಾಡುತ್ತಿರುವ ಸಾಧ್ಯತೆಯಿದೆ. ಸಮುದಾಯಗಳ ಸುಪ್ತಪ್ರಜ್ಞೆಯೊಳಗಿನ ಯಾವೆಲ್ಲ ಸಂಗತಿಗಳನ್ನು ಕೂಡಿಕೊಂಡು ರೂಪಾಂತರ ಪಡೆದು, ಈ ವಿಶ್ವಸೃಷ್ಟಿಯ ಕಥನಗಳನ್ನು ಹುಟ್ಟಿಸಿವೆಯೊ ಖಚಿತವಾಗಿ ಹೇಳುವುದು ಕಷ್ಟ. ಇವು ರೂಪಕ, ಪುರಾಣ, ಮಿತ್, ಇತಿಹಾಸ ಎಲ್ಲವೂ ಕಲಸಿಹೋಗಿರುವ ರಚನೆಗಳು. ಆದ್ದರಿಂದ ಈ ಕಥನಕಗಳನ್ನು ಬಳಸಿ ಸಮುದಾಯಗಳ ಸಾಮಾಜಿಕ ರಾಜಕೀಯ ಆರ್ಥಿಕ ಬದುಕಿನ ಚರಿತ್ರೆಯನ್ನು ತಾರ್ಕಿಕವಾಗಿ ಕಟ್ಟುವುದು ಕಷ್ಟ. ಇಂತಹ ಪಠ್ಯಗಳನ್ನು ಅಧ್ಯಯನ ಮಾಡಲು ಹೊರಡುವುದಕ್ಕೆ ಹೊಸದೊಂದು ದೃಷ್ಟಿಕೋನ ಅರ್ಥಾತ್ ಹೊಸ ಅಧ್ಯಯನ ವಿಧಾನವನ್ನೆ ಹುಡುಕಿಕೊಳ್ಳಬೇಕಿದ್ದು, ಅದನ್ನು ಕನ್ನಡ ಚಿಂತಕರು ಕೂಡಿ ಅರಸಬೇಕಿದೆ ಸದ್ಯಕ್ಕೆ ಈ ಲೇಖನದಲ್ಲಿ ಕೇವಲ ವಿಶ್ವಸೃಷ್ಟಿಯ ಕಥನಗಳನ್ನು ವಿಶ್ಲೇಷಿಸಲು ಮತ್ತು ಅವು ಪಠ್ಯಗಳ ಒಳಗೆ ಇರುವ ಲೋಕಸೃಷ್ಟಿಯ ಜತೆ ಇಟ್ಟುಕೊಂಡಿರುವ ಅಂತರ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಪರಿಶೀಲಿಸಲು ಯತ್ನಿಸಿದೆ.[1] ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಥೆಯನ್ನು ಇಲ್ಲಿ ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಇಟ್ಟುಕೊಂಡಿದ್ದರೂ, ಕನ್ನಡದ ಪ್ರಮುಖ ಸಮುದಾಯ ಕಥನ ಹಾಗೂ ಸಮುದಾಯ ಪುರಾಣಗಳನ್ನು ಚರ್ಚೆಗೆ ಪೂರಕವಾಗಿ ಬಳಸಿಕೊಳ್ಳಲಾಗಿದೆ.
೪
ಮಧ್ಯಪ್ರಾಚ್ಯದಲ್ಲಿ ಹುಟ್ಟಿದ ಧರ್ಮಗಳ ಧರ್ಮಗ್ರಂಥಗಳಾದ ಕುರಾನ್ ಮತ್ತು ಬೈಬಲ್ಲುಗಳಲ್ಲಿ ಮೊದಲು ಬೆಳಕಿನ ಸೃಷ್ಟಿಯಾಗುತ್ತದೆ. ಇದನ್ನು ಬಿಟ್ಟರೆ ಜಗತ್ತಿನ ಬಹುತೇಕ ಸಮುದಾಯಗಳು ಕಟ್ಟಿಕೊಂಡಿರುವ ಸೃಷ್ಟಿ ಪುರಾಣಗಳಲ್ಲಿ ಮೊದಲು ನೀರು ಮತ್ತು ಭೂಮಿ ಸೃಷ್ಟಿಯಾಗುತ್ತದೆ. ಆಧುನಿಕ ಜೀವವಿಜ್ಞಾನ ಕೂಡ ಜಲ ಸೃಷ್ಟಿಯು ಉಳಿದೆಲ್ಲ ಸೃಷ್ಟಿಗೆ ಮೂಲವೆಂದು ಹೇಳುತ್ತದೆ. ಹಾಲುಮತ, ಬೈಗರು, ಸಿಂಧ್ ಮಾದಿಗರು, ಕೊರಗರು ಕಟ್ಟಿಕೊಂಡಿರುವ ಪುರಾಣ ಕಥನಗಳು ಕೂಡ ಜಗತ್ತಿನ ಸೃಷ್ಟಿಯ ಆದಿಯಲ್ಲಿ ಸರ್ವತ್ರವೂ ಜಲ ತುಂಬಿಕೊಂಡಿತ್ತು ಎಂದು ಹೇಳುತ್ತವೆ. ಜಲಸೃಷ್ಟಿಯ ಹಿಂದೆಯೇ ಭೂಸೃಷ್ಟಿಯ ಕಥನಗಳು ಬರುತ್ತವೆ. ಸಿಂಧ್ ಮಾದಿಗರ ಪುರಾಣಗಳ ಪ್ರಕಾರ ಆದಿ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಸರ್ವತ್ರ ಜಲವು ಹೇಗೆ ತುಂಬಿಕೊಂಡಿತ್ತು ಎಂದರೆ, ಕಾಮಧೇನು ಮೇಯಲು ಗಟ್ಟಿಯಾದ ಭೂಮಿ ಕೂಡ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ಆಗ ಜಾಂಬವಂತನು ತನ್ನ ಮಗ ಹೆಪ್ಪುಮುನಿಯನ್ನು ಕೊಂದು, ರಕ್ತವನ್ನು ಚೆಲ್ಲಿ ಭೂಮಿಯನ್ನು ಹೆಪ್ಪುಗಟ್ಟಿಸುತ್ತಾನೆ. ನಂತರ ಅಲ್ಲಿ ಹುಲ್ಲು ಹುಟ್ಟಿ ಹಸು ಮೇಯಲು ಜಾಗವಾಗುತ್ತದೆ. ಬುಕಟ್ಟು ಸಮುದಾಯಗಳ ಮೇಲೆ, ಜೀವನ ದೃಷ್ಟಿಯ ಮೇಲೆ ಅಪೂರ್ವವಾದ ಕೆಲಸ ಮಾಡಿರುವ ಬ್ರಿಟೀಷ್ ಮಾನವಶಾಸ್ತ್ರಜ್ಞ ವೆರಿಯಲ್ ಎಲ್ವಿನ್ನನು, ಮಧ್ಯಭಾರತದ ಬುಡಕಟ್ಟು ಜನರಿಂದ ಸಂಗ್ರಹಿಸಿದ ಕತೆಯಲ್ಲೂ ಮಣ್ಣು ಸೃಷ್ಟಿಯಾಗುವ ಕಥನಗಳಿವೆ. ಅಲ್ಲಿ ದೇವರ ಮಗಳಾದ ಕಾಗೆಯು, ಸಮುದ್ರದ ಅಡಿಯಲ್ಲಿರುವ ಕೀಟದ ಹೊಟ್ಟೆಯಿಂದ ೨೨ ಬಗೆಯ ಮಣ್ಣುಗಳನ್ನು ವಾಂತಿ ಮಾಡಿಸುತ್ತಾಳೆ.
ಈ ಗಗನದಿಂದ ಬೀಳುವ ನೀರು ಮತ್ತು ಕೆಳಗಿನ ಭೂಮಿಗಳು ಬಹುಶಃ ಸೃಷ್ಟಿ ಕ್ರಿಯೆಯಲ್ಲಿ ತೊಡಗುವ ಗಂಡುಹೆಣ್ಣುಗಳ ಸಂಕೇತಗಳು. ಹಾಲುಮತದ ಕಥನದಲ್ಲಿ ನೀರು ಪುರುಷ ಮತ್ತು ವೀರ್ಯದ ಸಂಕೇತವಾಗಿಯೂ, ಭೂಮಿಯು ಕ್ಷೇತ್ರ ಮತ್ತು ಅಂಡಾಣುವಿನ ಸಂಕೇತವಾಗಿಯೂ ಬರುತ್ತದೆ. ಬೈಬಲ್ ಮತ್ತು ಕುರಾನ್‌ಗಳಲ್ಲಿ ಮೊದಲು ಗಂಡಿನ ಉಗಮವಾಗಿ ನಂತರ ಅವನ ಪಕ್ಕೆಲುಬಿನಿಂದ ಮಹಿಳೆಯ ಸೃಷ್ಟಿಯಾಗುತ್ತದೆ. ಹೆಚ್ಚಿನ ಪಠ್ಯಗಳಲ್ಲಿ ಮೊದಲು ನೀರಿರುವುದು ಕೂಡ ಗಂಡನ್ನು ಮೊದಲಿಗನಾಗಿ ಸ್ಥಾಪಿಸುತ್ತಿರುವುದನ್ನೆ ಸಂಕೇತಿಸುತ್ತಿರಬಹುದು. ಇದಕ್ಕೆ ತಕ್ಕಂತೆ ಬಹುತೇಕ ಕಥನಗಳಲ್ಲಿ ಸೃಷ್ಟಿಯ ಹಕ್ಕನ್ನು ಬಹುತೇಕ ಕಥನಗಳಲ್ಲಿ ಗಂಡೇ ಚಲಾಯಿಸುತ್ತಾನೆ. ಕುರಾನ್ ಮತ್ತು ಬಬಲುಗಳಲ್ಲಿ ಸೃಷ್ಟಿಕಾರ್ಯವನ್ನು ಗಂಡಾಗಿರುವ ದೇವರು ಮಾಡುತ್ತಾನೆ. ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿ ಕಥನದಲ್ಲಿ ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿ ಮಾಡುತ್ತಾನೆ ‘ನಾನೊಂದು ಲೋಕವ ಕಟ್ಟಬೇಕು’ ಎಂದು ಯೋಚಿಸುವ ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿಯು, ವಿಭೂತಿಯ ಉಂಡೆಯನ್ನು ನಾಗಬೆತ್ತದಿಂದ ಹೊಡೆದು ಎರಡು ಹೋಳನ್ನಾಗಿಸಿ ಒಂದರಿಂದ ಭೂಮಿಯನ್ನೂ ಇನ್ನೊಂದರಿಂದ ಮರಗಿಡಗಳನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸುತ್ತಾನೆ. ಸೃಷ್ಟಿಕ್ರಿಯೆಗೆ ಕಾರಣವಾಗಿರುವ ನಾಗಬೆತ್ತವು (ಸರ್ಪವು) ಪುರುಷಶಕ್ತಿಯ ಸಂಕೇತದಂತೆ ಭಾಸವಾಗುತ್ತದೆ. ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಯೋಗಿಗಳು ಮತ್ತು ವಿರಕ್ತರು ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ನಾಯಕರಾಗಿರುವ ಸಮುದಾಯ ಕಥನಗಳು ಸಹಜವಾಗಿ ಪುರುಷ ಪ್ರಧಾನವಾಗಿವೆ. ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಮಾದೇಶ್ವರ ಮತ್ತು ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿಗಳೂ ಸೇರಿವೆ.
ವಿಶೇಷವೆಂದರೆ, ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿ ಕಥನದಲ್ಲಿ ಸೃಷ್ಟಿಯ ಕೆಲಸ ಮಾಡುವುದು ಬ್ರಹ್ಮನಲ್ಲ. ಅವನ ಹೆಂಡತಿ ವಿಧಿಯಮ್ಮ. ಹಾಲುಮತದ ಕಥನದಲ್ಲಿ ಶಿವನಲ್ಲ. ಪಾರ್ತತಿ. ಹೆಣ್ಣು ಹೊಸ ಜೀವಿಯೊಂದನ್ನು ತನ್ನ ಹೊಟ್ಟೆಯೊಳಗೆ ಸೃಷ್ಟಿಸಿ ಜಗತ್ತಿಗೆ ಕೊಡುವ ಪವಾಡವನ್ನು ಕಂಡಿರುವ ಆದಿಮ ಸಮಾಜಗಳು ಬಹುಶಃ ಮಾತೃದೇವತೆಯ ಆರಾಧನೆಯನ್ನು ಆರಂಭಿಸಿದವು. ಈ ಆರಾಧನೆಗೂ ಶಾಕ್ತ ಕೌಳ ಮುಂತಾದ ಸ್ತ್ರೀ ಪ್ರಧಾನ ಪಂಥಗಳಿಗೂ ಸಂಬಂಧವಿದೆ. ಹೆಣ್ಣು ಸೃಷ್ಟಿಶೀಲತೆಯ ಸಂಕೇತವಾಗಿದ್ದು ಹೀಗೆ. ಈ ಕುರಿತ ಬೆರಗು ಇಲ್ಲಿನ ಕಥನಗಳಲ್ಲಿ ರೂಪಕ ಮತ್ತು ಸಂಕೇತ ಕಥೆಗಳ ಮೂಲಕ ಪ್ರಕಟವಾಗುತ್ತದೆ. ಸೃಷ್ಟಿಶೀಲತೆಯ ಹಕ್ಕನ್ನು ಪುರುಷರು ಸ್ತ್ರೀಯರಿಂದ ಕಿತ್ತುಕೊಂಡು ತಮ್ಮದೆಂದು ಸಾಧಿಸುವ ಕಥೆಗಳು ಬಹುಶಃ ನಂತರದ ಕಾಲಘಟ್ಟದಲ್ಲಿ ಬಂದು ಸೇರಿದಂತೆ ತೋರುತ್ತದೆ. ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿ ಕಥೆಯಲ್ಲಿ ಹೆಣ್ಣು ಆದಿಪರಾಶಕ್ತಿ. ಇಲ್ಲಿನ ‘ಆದಿ’ ಎಂಬುದು ಕಾಲ ಸೂಚಕವೂ ಘಟ್ಟ ಸೂಚಕವೂ ಆಗಿದೆ. ಹೆಣ್ಣು ಸೃಷ್ಟಿಗೆ ಮೂಲಭೂತಳಾದವಳು ಎಂಬುದನ್ನು ಇದು ಸೂಚಿಸುತ್ತಿರಬಹುದು. ಇದಕ್ಕೆ ಪೂರಕವಾಗಿ ಜಗತ್ತಿನ ಸೃಷ್ಟಿಕ್ರಿಯೆಗೆ ಯಾರು ಹಕ್ಕುದಾರರು, ಬ್ರಹ್ಮನೊ ವಿಧಿಯಮ್ಮನೊ ಎಂಬ ಪ್ರಶ್ನೆ ಇಲ್ಲಿ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿ ಕಥನದಲ್ಲಿ ಬ್ರಹ್ಮನಿಗೆ ಸೃಷ್ಟಿ ರಹಸ್ಯವನ್ನು ಹೇಳಿಕೊಟ್ಟ ಬಳಿಕ ತಾನೊಬ್ಬಳೇ ಇರುವ ಬೇಸರವನ್ನು ನೀಗಲು ವಿಧಿಯಮ್ಮ ‘ಮಣ್ಣಿಂದ ಬೊಂಬೆ ಮಾಡಿ ಆಡಪಾಟ ಮಾರಬೇಕು, ಬೇಜಾರು ಕಳೀಬೇಕು’ ಎಂದು ಯತ್ನಿಸುತ್ತಾಳೆ. ಪುರುಷನೊಬ್ಬನೇ ಕಾರಣವೆಂದರೆ ಅವಾಸ್ತವವಾಗುತ್ತದೆ. ಸ್ತ್ರೀಯೂ ಕಾರಣಳೂ ಎಂದು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳಲು ಪುರುಷ ಅಹಂಕಾರ ಒಪ್ಪುತ್ತಿಲ್ಲ. ಇದರ ಬಗೆಗಿನ ವಾಗ್ವಾದಗಳು ಇಲ್ಲಿ ಪ್ರಕಟವಾಗುತ್ತವೆ. ಸೃಷ್ಟಿ ಕಾರ್ಯಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತಿರುವ ಗಂಡು ಹೆಣ್ಣಿನ ಸಂಘರ್ಷಗಳು, ಮುಂದೆ ಕಥೆಯೊಳಗೆ ಕಥಾನಾಯಕರು ಸ್ತ್ರೀದೇವತೆಗಳ ಜತೆ ಮಾಡುವ ಸಂಘರ್ಷಗಳಲ್ಲಿ ಮುಂದುವರೆಯುತ್ತದೆ. ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿ ಕಥೆಯಲ್ಲಿ ಹಲಗೂರಿನ ಪಾಂಚಾಳರನ್ನು ಸೋಲಿಸಲು ಹೊರಡುವ ಸಿದ್ಧಪ್ಪಾಜಿಯ ದಾರಿಯಲ್ಲಿ ಅಡ್ಡಬರುವ ಮಾರಿಯರನ್ನು ದಂಡಿಸುವ ಭಾಗವಾಗಲಿ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಥೆಯಲ್ಲಿ ಬೇವಿನಹಟ್ಟಿ ಕಾಳಿಯ ಜತೆ ಮಾದೇಶ್ವರನು ಮಾಡುವ ಸಂಘರ್ಷವಾಗಲಿ ಇದಕ್ಕೆ ಸಾಕ್ಷಿ.
ವಿಶೇಷವೆಂದರೆ, ಇಲ್ಲಿ ಸೃಷ್ಟಿಯಾಗುವ ವಿಶ್ವವು ಮಾನವ ಕೇಂದ್ರಿತವಾಗಿರುವುದು. ವಿಶ್ವಸೃಷ್ಟಿಯ ಕೆಲಸ ಮುಗಿದ ಬಳಿಕ ‘ಈ ಭೂಮಿತಾಯ ಮೇಲೆ ಹುಟ್ಟಿದಂತ ಗುರುವೆ ಗಿಡಮರಗಳೆಲ್ಲ ನಾನು ಪಡೆದಂತೆ ಮಕ್ಕಳಿಗೆ ಆಹಾರವಾಗಲೆಂದರಂತೆ” ಎಂದು ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿ ನುಡಿಡಿಯುತ್ತಾನೆ. ವಿರಕ್ತ ಯೋಗಿಗಳು ಹೆಣ್ಣಿನ ಸಹವಾಸ ಮಾಡಲು ಹಿಂಜರಿಯುವರು, ಸಂಸಾರ ಮಾಡದವರು, ಸೃಷ್ಟಿಕ್ರಿಯೆಗೆ ತೊಡಗುತ್ತಾರೆ ಮತ್ತು ತಮ್ಮ ಸೃಷ್ಟಿಗಳ ಬಾಯಲ್ಲಿ ಅಪ್ಪಾಜಿ ಅನಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ. ಇವರು ತಂದೆಯಲ್ಲದ ತಂದೆಗಳು. ಸಂಸಾರಿಗಳಲ್ಲವಾದರೂ ಈ ಯೋಗಿಗಳಿಗೆ ಅವರದೇ ಆದ ಸಂಸಾರ ಮತ್ತು ವ್ಯವಸ್ಥೆಯು ರೂಪುಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಬೈಬಲ್ ಮತ್ತು ಕುರಾನುಗಳ ಸೃಷ್ಟಿಕತೆಗಳು ಸಹ ಮಾನವ ಕೇಂದ್ರಿತವಾಗಿವೆ. ಇಲ್ಲಿ ಮಾನವ ಎಂದರೆ ಬಹುಮಟ್ಟಿಗೆ ಗಂಡೇ. ದೇವರು ಮೊದಲು ಮಾನವರನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸಿ ಬಳಿಕ ಅವರ ಉಪಯೋಗಕ್ಕಾಗಿ ಸಸ್ಯ ಪ್ರಾಣಿಜಗತ್ತುಗಳನ್ನು ನಿರ್ಮಿಸುತ್ತಾನೆ. ಮಾನವ ಸಸ್ಯ ಪ್ರಾಣಿಗಳ ಸಹಬಾಳ್ವೆಯು ಮಾನವಕೇಂದ್ರಿತ ಲೋಕ ದೃಷ್ಟಿಯ ಅಪಾಯಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ಈಗ ನಾವು ಚಿಂತಿಸುತ್ತಿದ್ದೇವೆ. ಅಂತಹ ಸರ್ವಜೀವಿ ಕೇಂದ್ರಿತ ದೃಷ್ಟಿ ಈ ಕಥನಗಳಲ್ಲಿ ಕಡಿಮೆಯಿದೆ.
ಇಲ್ಲಿನ ಕಥನಗಳಲ್ಲಿನ ಸೃಷ್ಟಿಕತೆಗಳು ವಿಚಿತ್ರವೆನಿಸುವ ಅಸಹಜ ಹುಟ್ಟಿನ ಕಲ್ಪನೆಗಳನ್ನು ಒಳಗೊಂಡಿವೆ. ದೇಹದ ಬೆವರು ಮತ್ತು ಮೈಕೊಳೆಯಿಂದ ಮನುಚ್ಯರು ಹುಟ್ಟುವ ಸಂಗತಿ ಇಲ್ಲಿ ಮತ್ತೆ ಮತ್ತೆ ಬರುತ್ತದೆ. ಬೈಗರ ಕತೆಗಳಲ್ಲಿ ದೇವರು ತನ್ನ ಮೈ ಕೊಳೆಯಿಂದ ಕಾಗೆ ಎಂಬ ಮಗಳನ್ನು ಹುಟ್ಟಿಸುತ್ತಾನೆ. ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿ ತನ್ನ ಮೈಯ ಬೆವರಿನಿಂದ ಚಿಟ್ಹರಳಿನ ಬೀಜ ಹುಟ್ಟಿಸಿ ಅದರ ಎಣ್ಣೆಯಿಂದ ಜ್ಯೋತಿ ಹೊತ್ತಿಸುತ್ತಾನೆ. ಜುಂಜಪ್ಪನ ಕಥನದಲ್ಲಿ ಶಿವನು ಕೈಲಾಸದಲ್ಲಿ ನಾಟ್ಯವನ್ನಾಡುವಾಗ ಹುಟ್ಟುವ ಬೆವರಿನ ಜಲದೊಳಗಿಂದ ಚಿತ್ರಲಿಂಗ ಕಾಟಮಲಿಂಗರು ಹುಟ್ಟುತ್ತಾರೆ. ಹಾಲುಮತದ ಕಥನದಲ್ಲಿ ಶಿವನ ಬೆವರನ್ನು ಸೂರಮ್ಮ ಮತ್ತು ಬಾಳಭರಮರು ಕುಡಿದ ಬಳಿಕ ಬೀರಪ್ಪ ಹುಟ್ಟುತ್ತಾನೆ. ಮೊದಲ ಮಾನವರಾದ ಮುದ್ದುಗೊಂಡ ಮುದ್ದಮ್ಮರನ್ನು ಪಾರ್ವತಿಯು ತನ್ನ ಮೊಲೆವಾಲಿನಿಂದ ಮಣ್ಣನ್ನು ಕಲಸಿ ಸೃಷ್ಟಿಸುತ್ತಾಳೆ. ಪಾರ್ವತಿಯ ಮೈಕೊಳೆಯಿಂದಾದ ಗೊಂಬೆಯೇ ಹಾಲುಮತದ ಅಮೋಘಸಿದ್ಧನಾಗಿ ಬೆಳೆಯುತ್ತಾನೆ. ದೇಹದಿಂದ ಹುಟ್ಟುವ ಘನ ಮತ್ತುದ್ರವಗಳ ಮೂಲಕ ಹೊಸ ಸೃಷ್ಟಿ ಆಗುವುದು ಮಾರ್ಮಿಕವಾಗಿದೆ. ಎಷ್ಟೇ ಅಲೌಕಿಕ ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಹುಟ್ಟನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಂಡರೂ ದೇಹದ ಮೂಲದಿಂದ ಅವು ತಪ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳಲು ಆಗುವುದಿಲ್ಲ.
ಹೆಚ್ಚಿನ ಕಥನಗಳಲ್ಲಿ ಹೆಣ್ಣು ಪುರುಷ ಸಂಪರ್ಕವಿಲ್ಲದೆ ಸಂತಾನವನ್ನು ಪಡೆಯುವ ಪ್ರಸಂಗಗಳಿವೆ. ಬೈಬಲಿನಲ್ಲಿ ಮೇರಿಯು ತನ್ನ ಪತಿ ಜೋಸೆಫನ ಸಂಪರ್ಕವಿಲ್ಲದೆ ಗರ್ಭಿಣಿಯಾಗಿ ಯೇಸುವನ್ನು ಪಡೆಯುವ ಪ್ರಸಂಗವು ಪ್ರಸಿದ್ಧವಾಗಿದೆಯಷ್ಟೆ. ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಥೆಯಲ್ಲಿ ಉತ್ಸಾಜಮ್ಮನು ತಾವರೆಯ ದಂಟನ್ನು ಲಿಂಗದ ಕರಡಿಗೆಯಲ್ಲಿ ಇಟ್ಟುಕೊಂಡು ಮಲಗಿದಾಗ, ಅದರೊಳಗಿದ್ದ ಶಿವಲಿಂಗವೇ ಮಗುವಾಗಿ ಮಾದೇಶ್ವರ ಜನಿಸುವ ಪ್ರಸಂಗವಿದೆ. ಸೂರ್ಯನ ಬಿಸಿಗೆ ಅರಳುವ ಮತ್ತು ಮುದುಡುವ ಕಮಲ ಮತ್ತು ಅದಕ್ಕೆ ಲಗತ್ತಾಗಿರುವ ದಂಟುಗಳು ಇಲ್ಲಿ ಸಾಂಕೇತಿಕವಾಗಿವೆ. ಫಿನ್‌ಲ್ಯಾಂಡಿನ ಕಲೆವಾಲ ಕಥನವು ಗಾಳಿಕುವರಿಯಾದ ಇಲ್ಮತಾರಳು, ತನ್ನ ಸಂಗಾತಿಯ ಹುಡುಕಾಟದಲ್ಲಿ ಮಕ್ಕಳಿಗಾಗಿ ಪಡುವ ತವಕದಿಂದ ಶುರುವಾಗುತ್ತದೆ. ಕಡಲ ಅಲೆ ಮತ್ತು ಗಾಳಿಯ ಮೂಲಕ ಆಕೆ ಬಸಿರಾಗಿ ವೆಯ್ನಮೊಯ್ನನ್ ಎಂಬ ಮಗನನ್ನು ಹಡೆಯುತ್ತಾಳೆ. ಕರ್ಣ ಮುಂತಾದ ಅನೇಕರು ನಿಸರ್ಗದ ಅಂಶಗಳಿಂದ ಹೆಣ್ಣು ಗರ್ಭಧಾರಣೆಯಾಗಿ ಹುಟ್ಟುವ ಕಥನಗಳು ನಮ್ಮಲ್ಲಿ ಮೊದಲಿಂದಲೂ ಇವೆಯಷ್ಟೆ.
ಪುರುಷರ ದೈಹಿಕ ಸಂಪರ್ಕವಿಲ್ಲದೆ ಸಂತಾನ ಪಡೆಯುವ ಮಹಿಳೆಯರಿಗೆ ಪ್ರತಿಯಾಗಿ, ಮಹಿಳೆಯರ ನೆರವಿಲ್ಲದೆ ಸಂತಾನ ಸೃಷ್ಟಿಸುವ ಯೋಗಿಗಳ ಕಥನಗಳೂ ಇವೆ. ಭಾರತದ ಯೋಗಿಗಳಿಗೆ ಗುರು ಸ್ವರೂಪಿಯಂತಿರುವ ಗೋರಖನಾಥ ಮತ್ತು ಮಚೇಂದ್ರನಾಥರ ಹುಟ್ಟಿನ ಕಥನಗಳಲ್ಲಿ ಇದನ್ನು ನೋಡಬಹುದು. ಶಿವನ ವೀರ್ಯವು ಜಾರಿ ನೀರಲ್ಲಿ ಬಿದ್ದಾಗ, ಅದನ್ನು ಮೀನು ನುಂಗಿ ಅದರ ಹೊಟ್ಟೆಯಲ್ಲಿ ಮಚೇಂದ್ರನಾಥನು ಹುಟ್ಟುತ್ತಾನೆ. ಇದೇ ಮಚೇಂದ್ರನು ಮಹಿಳೆಯೊಬ್ಬಳಿಗೆ ಪ್ರಸಾದವಾಗಿ ಕೊಟ್ಟ ಬೂದಿಯನ್ನು ಆಕೆ ತಾತ್ಸಾರದಲ್ಲಿ ತಿಪ್ಪೆಯಲ್ಲಿ ಬಿಸಾಡಿದಾಗ, ಆ ಸಗಣಿಗುಡ್ಡೆಯಲ್ಲಿ ಗೋರಖನು ಹುಟ್ಟುತ್ತಾನೆ. ಇಲ್ಲಿ ಶುಕ್ಲಬಣ್ಣದ ವಿಭೂಮಿಯು ಸಾಂಕೇತಿಕವಾಗಿ ಗಮನಾರ್ಹವೆಂದರೆ, ಅದನ್ನು ಧರಿಸಲು ನಿರಾಕರಿಸುವ ಹೆಣ್ಣು ತಿಪ್ಪೆಗೆ ಚೆಲ್ಲುವುದು. ಮಲಮೂತ್ರಗಳು ಇರುವ ಹೊಟ್ಟೆಯಲ್ಲಿ ಮಗು ಹುಟ್ಟುವುದನ್ನು ವಿರಕ್ತ ಧಾರೆಗಳು ತಿಪ್ಪೆಯ ರೂಪಕದಲ್ಲಿ ಕಾಣಿಸಿದ್ದರೆ ಸೋಜಿಗವಿಲ್ಲ. ಯೋಗಿಗಳ ಹುಟ್ಟಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ಇರುವ ಈ ರೂಪಕ ಕಥನಗಳ ಹಿಂದಿರುವುದು ಮೂಲತಃ ಅಯೋಜಿನ ಕಲ್ಪನೆ. ಅಂದರೆ ಹೆಣ್ಣಿನ ಗರ್ಭದ ಹಂಗಿಲ್ಲದೆ ಹುಟ್ಟುವ ಪುರುಷರ ಸ್ವಾಭಿಮಾನದ ಕಲ್ಪನೆ. ವಿವಾಹಿತ ಪುರುಷನ ಸಂಗವಿಲ್ಲದೆ ಗರ್ಭಧಾರಣೆ ಮಾಡಿದ ಸಿನ್ನಮ್ಮನ ಹೊಟ್ಟೆಯಲ್ಲಿ ಬೆಳೆಯುವ ಜುಂಜಪ್ಪನು, ಲೋಕಕ್ಕೆ ಬರುವಾಗ ಯೋನಿಯ ಮೂಲಕ ಬರಲು ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತಾನೆ. ಇದನ್ನು ಅವನು ಕೊಡುವ ಕಾರಣ – “ಹೊಟ್ಟೆವೊಳುಗುಟ್ಟಿದರೆ ಸೂತಕು ಬೆರಿಕ್ಯಾಗತೈತೆ, ಬಾಯೊಳಗುಟ್ಟಿದರೆ ಎಂಜಲು ಬೆರಕ್ಯಾಗುತೈತೆ”. ಸೂತಕವುಳ್ಳ ಹೆಣ್ಣಿನ ಯೋನಿಯನ್ನು ಸಂಭೋಗಕ್ಕಾಗಿ ಬಳಸುವುದು ಮತ್ತು ಅಲ್ಲಿಂದ ಹುಟ್ಟಿ ಬರುವುದು – ಎರಡಕ್ಕೂ ಈ ವಿರಕ್ತ ಪುರುಷರು ಆತಂಕ ಪಡುವುದು ಗಮನಾರ್ಹ. ಹೆಣ್ಣಿನ ದೇಹ ಮತ್ತು ರಕ್ತದ  ಸಂಪರ್ಕದಿಂದ ತಪ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದಕ್ಕೆ ಈ ವಿರಕ್ತರು ಅಥವಾ ಯೋಗಿಗಳು ಪಡುವ ಪಾಡು, ಸ್ತ್ರೀವಾದಿ ಪಂಥಗಳ ಜತೆಗೆ ಪುರುಷವಾದಿ ಪಂಥಗಳು ನಡೆಸಿರುವ ಕದನಗಳ ಪಳೆಯುಳಿಕೆಗಳಂತೆ ತೋರುತ್ತವೆ. ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿಯು ಸೃಷ್ಟಿಸುವ ಆದಿಪರಾಶಕ್ತಿಯು, ತನ್ನನ್ನು ಕೊಡಬೇಕೆಂದು ಆಹ್ವಾನ ಕೊಟ್ಟಾಗ, ಅವನು “ಕರಿತಲಾ ಜಾತಿ ಕಂದಾ ಕಣ್ಣೆತ್ತಿ ನೋಡಲಾರೆ” ಎಂದು ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತಾನೆ. ಆದರೂ ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿ ಕಥನದಲ್ಲಿ ಸೃಷ್ಟಿಯ ಹಕ್ಕನ್ನು ಪಡೆಯಲು ವಿಧಿಯಮ್ಮನು ತನ್ನ ಗಂಡನ ಜತೆ ಹೋರಾಡುವ ಪ್ರಸಂಗವು ಅದ್ಭುತವಾಗಿ ಬರುತ್ತದೆ. ಆಕೆಯ ಸೃಷ್ಟಿಯ ಹಕ್ಕನ್ನು ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿ ಕೊನೆಗೆ ಮಾನ್ಯಮಾಡುತ್ತಾನೆ. ಇದು ಸೃಷ್ಟಿಕ್ರಿಯೆಯಲ್ಲಿ ಮಹಿಳೆಯ ಭಾಗವಹಿಸುವಿಕೆಯನ್ನು ತಡೆಯಲು ಅಸಾಧ್ಯವಾಗಿರುವುದನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಇದಕ್ಕೆ ಹೋಲಿಸಿದರೆ, ಮಾದೇಶ್ವರ ಮತ್ತು ಹಾಲುಮತದ ಕಥೆಗಳು ಹೆಣ್ಣಿನ ಬಗ್ಗೆ ಸಾಕಷ್ಟು ಪಾಸಿಟಿವ್ ಆಗಿವೆ. ಆದರೆ ಜುಂಜಪ್ಪ ಹಾಗೂ ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿ ಕಥನಗಳು ಈ ಬಗ್ಗೆ ಕೊಂಚ ಕಟುವಾಗಿವೆ. ಹೀಗೆ ಈ ಸಮುದಾಯ ಕಥನಗಳು ಹೆಣ್ಣನ್ನು ಕುರಿತು ತಾಳಿರುವ ನೇತ್ಯಾತ್ಮಕ, ಸಂಘರ್ಷಾತ್ಮಕ ಮತ್ತು ಪೂರಕವಾದ ನಿಲುವುಗಳನ್ನೆಲ್ಲವನ್ನೂ ಒಳಗೊಂಡಿವೆ.
ಆದರೂ ಪುರುಷ ಮತ್ತು ಸ್ತ್ರೀಯರು ಪರಸ್ಪರ ಸಂಪರ್ಕ ಮತ್ತು ಸಮಾಗಮವನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸುವ ಕಥನಗಳನ್ನು ಸಮುದಾಯಗಳು ಯಾಕಾಗಿ ಕಟ್ಟಿಕೊಂಡವು ಎಂಬ ಸಂಗತಿಯನ್ನು ವಿವರಿಸುವುದು ಸರಳವಾಗಿಲ್ಲ. ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಬೇಟೆಗಾರ, ಪಶುಪಾಲಕ ಮತ್ತು ವ್ಯಾಪಾರಿ ಸಮುದಾಯಗಳಲ್ಲಿ ಸ್ತ್ರೀಯ ಲೈಂಗಿಕ ಪಾವಿತ್ರ್ಯ ಮತ್ತು ಪತಿನಿಷ್ಠೆಯ ಪ್ರಶ್ನೆಗಳು ಮುಖ್ಯವಾಗಿರುತ್ತವೆ. ಹೀಗಾಗಿ ಅಲ್ಲಿ ಸ್ತ್ರೀ ಕುರಿತ ಪುರುಷ ಶಂಕೆಗಳು ಸಹಜ. ಪರಶುರಾಮನು ತನ್ನ ತಾಯಿಯ ಶೀಲವನ್ನು ಶಂಕಿಸಿ ಆಡುವ ಮಾತುಗಳು ಎಲ್ಲಮ್ಮನ ಕಥೆಯಲ್ಲಿವೆ. ಕಾಡುಗೊಲ್ಲರ ಜುಂಜಪ್ಪ, ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಥನದ ಬೇಟೆಗಾರ ನೀಲಯ್ಯ, ವ್ಯಾಪಾರಿಯ ಕಥನವಾದ ಬಪ್ಪಬ್ಯಾರಿಯ ಪಾಡ್ದನಗಳಲ್ಲೆಲ್ಲ ಸ್ತ್ರೀಯು ಲೈಂಗಿಕ ಸೆಳೆತದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ನಂಬಿಕೆ ಅನರ್ಹ ಎಂಬ ಆಶಯಗಳಿವೆ. ಮೂಲತಃ ವ್ಯಾಪಾರಿ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯುಳ್ಳ ಸಮಾಜದಲ್ಲಿ ಹುಟ್ಟಿದ ಇಸ್ಲಾಮಿಕ್ ಪುರಾಣಗಳಲ್ಲೂ ಈ ನಿಲುವಿನ ಕಥೆಗಳಿವೆ. ಇವಕ್ಕೆ ಹೋಲಿಸಿದರೆ, ಕೃಷಿಕ ಸಮಾಜದಲ್ಲಿ ಪುರುಷನಿಗೆ ಸ್ತ್ರೀಯ ಸಹಕಾರ ಬಹಳ ಮುಖ್ಯ. ಆಕೆಯು ಪುರುಷನನ್ನು ಅಗಲುವ ಪ್ರಸಂಗಗಳು ಕೂಡ ಕಡಿಮೆ. ಒಂದೊಮ್ಮೆ ಗಂಡನಾದವನು ಅಗಲುವ ಪ್ರಸಂಗ ಬಂದರೆ ತಮ್ಮ ಗಂಡುಮಕ್ಕಳ ಮೂಲಕ ಅವರು ಕೃಷಿ ಮಾಡಿಸುತ್ತಾರೆ. ಕರ್ನಾಟಕದ ಕರಾವಳಿಯ ಸಿರಿ ಪಾಡ್ದನಗಳಲ್ಲಿ ಸಿರಿಯು ಹಾಗೂ ಬಪ್ಪಬ್ಯಾರಿಯ ಪಾಡ್ದನದಲ್ಲಿ ಆತನ ತಾಯಿಯು ತಮ್ಮ ಗಂಡುಮಕ್ಕಳಿಗೆ ಗದ್ದೆ ಕೆಲಸಕ್ಕೆ ಹಚ್ಚುವುದು ಗಮನಾರ್ಹ. ಸ್ತ್ರೀ ಕೇಂದ್ರಿತ ಸಮಾಜದಲ್ಲಿ ಹುಟ್ಟುವ ಕಥನಗಳು ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಕೃಷಿಕೇಂದ್ರಿತವಾಗಿರುತ್ತವೆ ಅಥವಾ ಕೃಷಿಕ ಸಮಾಜದಲ್ಲಿ ಸ್ತ್ರೀ ಕೇಂದ್ರಿತ ಕಥನಗಳು ಹುಟ್ಟುತ್ತವೆ.
ಬಹುತೇಕ ಸಮುದಾಯ ಕಥನಗಳಲ್ಲಿ ಮಾನವ ರೂಪವನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸಲು ಮಣ್ಣು (ಇದು ಹೊಲ ಮತ್ತು ದೇಹದಿಂದ ಬರುವ ಮಣ್ಣು) ಬಳಕೆಯಾಗುತ್ತದೆ. ಮಾನವ ಶರೀರವು ಪೃಥ್ವಿಯಿಂದ ಬಂದ ಕಾರಣದಿಂದಾಗಿ ಅದನ್ನು ಪಾರ್ಥಿವ ಎಂದು ಕರೆಯುವುದು. ದೇಹಕ್ಕೆ ಮೃತ್ಯುವಿರುವ ಕಾರಣ ಅದರದು ಮರ್ತ್ಯದ ಬದುಕು. ಮರ್ತ್ಯ ಮತ್ತು ಮೃತ್ಯು ಶಬ್ದಗಳ ಮೂಲದಲ್ಲಿ ಮೃತ್ತಿಕೆ (ಮಣ್ಣು) ಇದೆ. ಈ ಮಣ್ಣಿನ ಬಳಕೆಯು ರೈತಾಪಿ ಸಂಸ್ಕೃತಿಗೆ ಇರುವ ಸಂಬಂಧದ ಸೂಚನೆ ಇದ್ದೀತು. ಹಾಲುಮತದ ಕಥನದಲ್ಲಿ ಪಾರ್ವತಿಯು ಹೊಲದ ಎರೆಮಣ್ಣಿನಿಂದ ತನ್ನ ಮಕ್ಕಳನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸುವ ಪ್ರಸ್ತಾಪ ಹಿಂದೆ ಬಂದಿತು. ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿ ಕಥೆಯಲ್ಲೂ ಇದಿಯಮ್ಮನು ಮಣ್ಣಿನ ಬೊಂಬೊಮಾಡಿ ನಂತರ ಅದಕ್ಕೆ ಜೀವಕೊಡುತ್ತ ಹೋಗುತ್ತಾಳೆ. ಬೈಬಲ್‌ಮತ್ತು ಕುರಾನುಗಳಲ್ಲೂ ದೇವರು ಮಣ್ಣಿನ ಬೊಂಬೆ ಮಾಡಿ ಅದಕ್ಕೆ ತನ್ನ ಉಸಿರನ್ನು ಊಡುತ್ತಾನೆ. ಆದರೆ ಇಲ್ಲಿ ಮೊದಲು ಗಂಡಸಿನ ಸೃಷ್ಟಿಯಾಗಿ, ಬಳಿಕ ಅವನ ಪಕ್ಕೆಲುಬಿನಿಂದ ಹೆಣ್ಣನ್ನು ಹುಟ್ಟಿಸಲಾಗುತ್ತದೆ. ಇದಕ್ಕೆ ಹೋಲಿಸಿದರೆ, ಹಾಲುಮತದ ಕಥನದಲ್ಲಿ ಏಕಕಾಲಕ್ಕೆ ಗಂಡು –ಹೆಣ್ಣುಗಳು ಪಾರ್ವತಿಯ ಮೂಲಕ ಹುಟ್ಟುವುದು ವಿಶೇಷವಾಗಿದೆ.
೫
ಸಮುದಾಯಗಳು ಸೃಷ್ಟಿಸಿಕೊಂಡಿರುವ ಈ ಧಾರ್ಮಿಕ ಕಥನಗಳಲ್ಲಿರುವ ವಿಶ್ವಸೃಷ್ಟಿಯ ಕಲ್ಪನೆಗಳಿಗೂ ಲೋಕಸೃಷ್ಟಿಗೂ ಆಂತರಿಕ ಸಂಬಂಧಗಳಿವೆ. ಈ ಸಂಬಂಧಗಳ ಪರಿಶೀಲನೆ ಮಾಡಿದರೆ, ಈ ಕಥನಗಳು ಚಾರಿತ್ರಿಕ ಮತ್ತು ಸಮಕಾಲೀನ ಸಮಾಜದ ಅನೇಕ ಸಂಘರ್ಷ ಮತ್ತು ವಲನಶೀಲತೆಯ ಸಂಗತಿಗಳನ್ನು ತಮ್ಮ ಗರ್ಭದಲ್ಲಿ ಧರಿಸುವುದು ತಿಳಿಯುತ್ತದೆ. ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿ ಕಥನದ ಆರಂಭದಲ್ಲಿ ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿಯು ‘ನಾನೊಂದು ಲೋಕವ ಕಟ್ಟಬೇಕು’ ಎಂದು ಘೊಷಿಸಿದ ಕೂಡಲೇ ‘ನಾನೊಂದು ರಾಜ್ಯವ ಕಟ್ಟಬೇಕು’ ಎಂಬ ಹೇಳಿಕೆ ಮಾಡುವುದು ಗಮನಾರ್ಹ. ಮೇಲುನೋಟಕ್ಕೆ ಒಂದು ಲೌಕಿಕ ಮತ್ತೊಂದು ಅಲೌಕಿಕ ಲೋಕ ಅನಿಸಿದರೂ, ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದು ದ್ವಂದ್ವಾತ್ಮಕ ಸಂಬಂಧವಿದೆ. ಈ ಎರಡೂ ಲೋಕಗಳು ಒಂದರ ಒಳಗೊಂದು ಸೇರಿಕೊಂಡಿವೆ. ಮೊದಲು ಅಲೌಕಿಕ ಎನ್ನಬಹುದಾದ ಕಾಸ್ಮಿಕ್ ವಿಶ್ವದ ಸೃಷ್ಟಿಯಾಗುತ್ತದೆ. ನಂತರ ಇದರ ಮುಂದುವರಿಕೆಯಾಗಿ ಲೌಕಿಕ ಎನ್ನಬಹುದಾದ ಲೋಕವೊಂದು, ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿ ಮಾತಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ ರಾಜ್ಯವೊಂದು, ತೆರೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಆ ಲೋಕ ಅಥವಾ ರಾಜ್ಯದಲ್ಲಿ ಈ ಕಥನಗಳ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ನಾಯಕರ ಸಂಘರ್ಷ ಮತ್ತು ಸೆಣಸಾಟಗಳು ಆರಂಭವಾಗುತ್ತವೆ. ಇವು ಮುಗಿದು, ವಿಜಯಪ್ರಾಪ್ತಿ ಮತ್ತು ಹೊಸ ಸಮಾಜದ ಪ್ರತಿಷ್ಠಾಪನೆ ಆದ ಬಳಿಕ, ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ನಾಯಕನ ಅಲೌಕಿಕ ಪ್ರಯಾಣ ಆರಂಭವಾಗುತ್ತದೆ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಕಥೆಯ ಕೊನೆಯಲ್ಲಿ ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿಯು ಬಾರಿಗುಂಡನ್ನು ಚಾಚಿಕೊಂಡು ಸಮಾಧಿಗೆ ಹೋಗುತ್ತಾನೆ. ಈ ಅವತರಣ, ಸೆಣಸಾಟದ ಜೀವನ ಮತ್ತು ಅವರೋಹಣದ ವಿನ್ಯಾಸವು ವಿಷ್ಣುವಿನ ದಶಾವತಾರ ಕಲ್ಪನೆಯಿಂದ ಹಿಡಿದು, ಜೈನ ತೀರ್ಥಂಕರರ ಪುರಾಣ ಇಲ್ಲವೇ ಹರಿಹರನ ರಗಳೆಯಲ್ಲಿಯ ತನಕ, ಬೇರೆ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಭಾರತದ ಪುರಾಣ ಕಥನಗಳಲ್ಲಿ ಇರುವಂತಹದ್ದೇ ಆಗಿದೆ. ಜನಪದ ಎನ್ನುವ ಸಮುದಾಯ ಕಥನಗಳಿಗೆ ಈ ಪ್ರಯಾಣವು ವಿಶಿಷ್ಟವಾದುದೇನಲ್ಲ.
ಸಮುದಾಯ ಕಥನಗಳಲ್ಲಿ ಭೂಮಿ ಗಗನ ನೀರು ಗಿಡ ಮರ ಕೀಟ ಮುಷ್ಯರ ಸೃಷ್ಟಿಯ ಮುಂದಿನ ಸಹಜ ಘಟ್ಟವಾಗಿ ಸಮಾಜ ಸೃಷ್ಟಿಯು ಬರುತ್ತದೆ. ಎಲ್ಲ ಬಗೆಯ ಸೃಷ್ಟಿಗಳ ತರ್ಕವು ಕೊನೆಗೆ ನೆಲೆ ನಿಲ್ಲುವುದು ಹೊಸ ಕಲ್ಪನೆಯ ಸಮಾಜ ಸೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲೆ. ಕಾಸ್ಮಿಕ್ ವಿಶ್ವದ ಸೃಷ್ಟಿಯು ಮಾನವ ಸಮಾಜದ ಲೋಕಸೃಷ್ಟಿಗೆ ಮುನ್ನುಡಿಯಾಗಿದೆ. ಫಿನ್‌ಲ್ಯಾಂಡಿನ ‘ಕಲೆವಾಲಾ’ದಲ್ಲಿ ಇಲ್ಮತಾರಳ ಚಾಚಿಕೊಂಡ ಕಾಲಿನಲ್ಲಿ ಗೂಡುಕಟ್ಟಿ ಹಕ್ಕಿಯಿಡುವ ತತ್ತಿಯಿಂದ ಭೂಮಿ ಗಗನ ಚಂದ್ರತಾರೆಗಳು ನಿರ್ಮಾಣವಾಗುತ್ತವೆ. ಬಳಿಕ ಇಲ್ಮತಾರಳಿಗೆ ಮಗನೊಬ್ಬನು ಹುಟ್ಟುತ್ತಾನೆ. ಆತ ಹುಟ್ಟಿ ಬೆಳೆದ ಬಳಿಕ ಮಾಡುವ ಮೊದಲ ಕೆಲಸವೆಂದರೆ, ಬೀಜಬಿತ್ತಿ ಬಗೆಬಗೆಯ ಗಿಡಗಳನ್ನು ಬೆಳೆಯುವುದು. ವಿಶ್ವಸೃಷ್ಟಿಯ ಪ್ರಸಂಗಗಳಲ್ಲಿರುವ ನೀರು ಬೆಳಕು ಭೂಮಿ ಗಿಡಮರ ಹಾಗೂ ಪ್ರಾಣಿಪಕ್ಷಿಗಳು ಕೃಷಿಗೆ ಪೂರಕವಾದ ನೈಸರ್ಗಿಕ ಅಂಶಗಳೂ ಆಗಿವೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಮರೆಯುವಂತಿಲ್ಲ. ವಿಶ್ವಸೃಷ್ಟಿಯ ಕಥನಗಳು ಮಾನವ ಸಮಾಜದ ಆರ್ಥಿಕ ಚಟುವಟಿಕೆಯ ಕೃಷಿ, ಬೇಟೆ ಮತ್ತು ಪಶುಪಾಲನೆ ಮತ್ತು ಕರಕುಶಲ ವೃತ್ತಿಗೆ ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟಿರುವುದು ಸಹಜ. ಹೀಗಾಗಿ ಈ ಕಸುಬುಗಳಿಗೆ ಬೇಕಾದ ಉಪಕರಣಗಳ ಸೃಷ್ಟಿಯ ಪ್ರಸಂಗಗಳೂ ಇಲ್ಲಿ ಬರುತ್ತವೆ. ಸಿಂಧ್ ಮಾದಿಗರ ಪುರಾಣಗಳಲ್ಲಿ, ಜಾಂಬವ ಮುನಿಯು ತನ್ನ ಎರಡನೇ ಮಗನನ್ನು ಕೊಂದು, ಅವನ ಎಲುಬುಗಳಿಂದ ಬ್ರಹ್ಮನಿಗೆ ಸೃಷ್ಟಿಕ್ರಿಯೆಗೆ ಬೇಕಾದ ಹತ್ಯಾರಗಳನ್ನು ಮಾಡಿಕೊಡುತ್ತಾನೆ. ವಿಶೇಷವೆಂದರೆ, ದಲಿತರು ಮತ್ತು ಕೆಳಜಾತಿಯ ಶ್ರಮಿಕ ಸಮುದಾಯಗಳು ಕಟ್ಟಿರುವ ಸೃಷ್ಟಿ ಕಥನಗಳಲ್ಲಿ, ಜನ ತಮ್ಮನ್ನು ಬಲಿಗೊಟ್ಟು ಲೋಕಕಲ್ಯಾಣ ಮಾಡುವ ಸಂಗತಿಗಳಿರುವುದು. ಬ್ರಾಹ್ಮಣ ಪುರಾಣಗಳಲ್ಲಿ ಶತ್ರುವನ್ನು ಉಪಾಯದಿಂದ ವಂಚಿಸಿ ಕೊಲ್ಲುವ ಕಥನಗಳಿಗೆ ಹೋಲಿಸಿದರೆ ಇವುಗಳ ವಿಶಿಷ್ಟತೆ ತಿಳಿಯುತ್ತವೆ. ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಸಮುದಾಯಗಳು ತಮ್ಮ ಅಸ್ತಿತ್ವ ಮತ್ತು ಯಜಮಾನಿಕೆ ಸ್ಥಾಪಿಸಲು ಚರಿತ್ರೆಯಲ್ಲಿ ನಡೆಸಿರುವ ಹೋರಾಟಗಳು ಈ ಕಥನಗಳಲ್ಲಿ ಬರುತ್ತ ಹೋಗಿವೆ. ಅರಬ್ ಜಗತ್ತಿನ ಆಂತರಿಕ ಸಂಘರ್ಷಗಳನ್ನು ಅವರ ಧಾರ್ಮಿಕ ಗ್ರಂಥಗಳು ಸೂಚಿಸುತ್ತವೆ. ಬೈಬಲ್ಲಿನ ಮೊದಲನೇ ಒಡಂಬಡಿಕೆಯಲ್ಲಿ ಇರುವ ಶತ್ರುನಾಶದ ಕಥನಗಳನ್ನು ಗಮನಿಸಬೇಕು. ಇವು ವೇದಗಳಲ್ಲೂ ಇವೆ. ಇವು ಭೇರೆ ರೂಪದಲ್ಲಿ, ಜನಪದ ಎನ್ನಲಾಗುವ ನಮ್ಮ ಕನ್ನಡದ ಸಮುದಾಯ ಕಥನಗಳಲ್ಲೂ ಇವೆ. ಮಾದೇಶ್ವರನು ಬೇವಿನಹಟ್ಟಿ ಕಾಳಿಯ ಜತೆ ಮತ್ತು ಶ್ರವಣದೊರೆಯ ಜತೆ ಮಾಡುವ ಸಂಘರ್ಷಗಳು, ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿಯು ಸಖರಾಯ ಪಟ್ಟಣದ ದೊರೆಯ ಜತೆ ಮಾಡುವ ಕದನಗಳು ಹಾಗೂ ಜುಂಜಪ್ಪನು ತನ್ನ ರೈತಾಪಿ ಕೆಲಸದ ಮಾವಂದಿರ ಜತೆ ಮಾಡುವ ಕದನಗಳು ಇಂತಹವು. ವಿಭಿನ್ನ ಆರ್ಥಿಕ ಸಾಮಾಜಿಕ ಚಟುವಟಿಕೆಗಳಿರುವ ಸಮುದಾಯಗಳು ಪರಸ್ಪರ ಸಂಘರ್ಷ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳದ ಸಮುದಾಯ ಕಥನವೇ ಇಲ್ಲವೆನ್ನಬಹುದು. ಮೊಹರಂ ಪುರಾಣವು, ಅರಬಸ್ಥಾನದಲ್ಲಿ ದಾಯಾದಿಗಳು ರಾಜಕೀಯ ಅಧಿಕಾರಕ್ಕಾಗಿ ಮಾಡಿದ ಘೋರ ಯುದ್ಧದ ಕಥನವಾಗಿದೆ. ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿ ಕಥೆಯಲ್ಲಿ ಸಿದ್ಧಪ್ಪಾಜಿಯು ತನ್ನವರೇ ಆದ ಪಾಂಚಾಳರ ವಿರುದ್ಧ ಮಾಡುವ ಸಂಘರ್ಷದಲ್ಲೂ ಇದನ್ನು ನೋಡಬಹುದು.
ಹೀಗೆ ನೀರು ಗಗನ ಬೆಳಕು ಭೂಮಿ ಬೆಳೆ ಬೀಜ ಪಶು ಪಕ್ಷಿ ಮಾನವ ಸೃಷ್ಟಿಯ ಕಾಸ್ಮಿಕ್ ವಿಶ್ವಸೃಷ್ಟಿಯ ಕಥನವೂ, ಗಂಡು ಹೆಣ್ಣು ಬಡತನ ಜಾತಿ ಆಸ್ತಿ ಪ್ರಭುತ್ವ ಸಂಘರ್ಷಗಳು ಸಾಮಾಜಿಕ ಆರ್ಥಿಕ ರಾಜಕೀಯವಾದ ಲೋಕಸೃಷ್ಟಿಯ ಕಥನವೂ ಪರಸ್ಪರ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಪಡೆದುಕೊಂಡಿವೆ. ವಿಶ್ವಸೃಷ್ಟಿಯ ಕಥನಗಳಲ್ಲಿ ನಾಗತಿಕವಾಗಿ ಅನೇಕ ಸಾಮ್ಯಗಳಿದ್ದರೂ, ಅವು ಮೂಲತಃ ಸ್ಥಳೀಯ ಸಮುದಾಯಗಳ ಜನಾಂಗೀಯ ಭಾಷಿಕ ಜಾತೀಯ ಮತ್ತು ಲಿಂಗತಾರತಮ್ಯದ ಸಂಘರ್ಷಗಳನ್ನೂ ಒಳಗೊಂಡಿವೆ. ಬೈಬಲ್ ಮತ್ತು ಕುರಾನುಗಳಲ್ಲಿರುವ ಸ್ತ್ರೀ ಕುರಿತ ಪೂರ್ವಗ್ರಹಗಳು ಕ್ರೈಸ್ತ ಮತ್ತು ಮುಸ್ಲಿಮರ ಸಮಾಜಗಳಲ್ಲಿ ಬೇರೆ ತರಹ ಮುಂದುವರೆದಿರುವುದನ್ನು ಗಮನಿಸಬೇಕು. ಜುಂಜಪ್ಪನ ಕಥನದಲ್ಲಿ ಅಯೋನಿಜರಾಗಿ ಹುಟ್ಟುವ ಚಿತ್ರಲಿಂಗ ಕಾಟಮಲಿಂಗ ಎಂಬ ಸೋದರರು ಭೂಮಿಗೆ ಬಂದಾಗ, ಬೊಮ್ಮಲಿಂಗಯ್ಯನ ಜತೆ ಮಾತಾಡುವುದಕ್ಕೇ ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತಾರೆ. ಇದಕ್ಕೆ ಅವರು ಕೊಡುವ ಕಾರಣ, ಹೆರಿಗೆಯಾದ ಹೆಂಗಸನ್ನು ಮನೆಯಲ್ಲಿ ಇಟ್ಟುಕೊಳ್ಳುವ ಸೂತಕದ ಜನ ನೀವು ಎಂಬುದು. ಗೊಲ್ಲರಲ್ಲಿ ಇಂದಿಗೂ ಮುಟ್ಟಾದ ಹೆಂಗಸರನ್ನು ಅಸ್ಪೃಶ್ಯರಾಗಿ ನಡೆಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಆಚರಣೆಗಳಿವೆ. ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿ ಮತ್ತು ಮಾದೇಶ್ವರರು ಮೂಲತಃ ಯತಿ ಪರಂಪರೆಗೆ ಸೇರಿದ ವಿರಕ್ತರಾದ ಕಾರಣ, ಅವರ ಹೆಸರಲ್ಲಿರುವ ಕಥನಗಳಲ್ಲಿ ಸಹಜವಾಗಿ ಸ್ತ್ರೀ ಪೂರ್ವಗ್ರಹಗಳಿವೆ. ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿಯು ಆದಿಶಕ್ತಿಯನ್ನು ನಡೆಸಿಕೊಳ್ಳುವ, ಮಾದೇಶ್ವರನು ಬೇವಿನಹಟ್ಟಿ ಕಾಳಿಯನ್ನು ನಡೆಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಹಾಗೂ ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿ ಕಥೆಯಲ್ಲಿ ಬರುವ ಪಾಂಚಾಳರ ಕುಲದೇವತೆಯರಾದ ಮಾರಿಯರನ್ನು ಶಿಕ್ಷಿಸುವ ಭಾಗಗಳನ್ನು ಗಮನಿಸಬೇಕು. ಇಲ್ಲಿ ಬರುವ ಮೂರು ದೇವತೆಗಳು ಶಿವನ ಮಡದಿ ಶಕ್ತಿಯ ರೂಪಗಳೇ ಆಗಿವೆ. ಇದು ಕರ್ನಾಟಕದಲ್ಲಿ ಸಿದ್ಧರು ಮತ್ತು ಶಾಕ್ತರ ನಡುವಣ ತಾತ್ವಿಕ ಸಂಘರ್ಷಗಳ ಚಾರಿತ್ರಿಕ ಅಭಿನಯವೂ ಆಗಿರುವ ಸಾಧ್ಯತೆಯಿದೆ. ಆದರೂ ಈ ಎರಡೂ ಕಥನಗಳಲ್ಲಿ ಮಹಿಳೆಯರು ತಮ್ಮ ಸ್ವಾಭಿಮಾನಕ್ಕಾಗಿ ಹೋರಾಟುವ ಪ್ರಸಂಗಗಳಿವೆ. ವಿಧಿಯಮ್ಮ, ಬೇವಿನಹಟ್ಟಿ ಕಾಳಿ, ಶಂಕಮ್ಮ ಮುಂತಾದ ಮಹಿಳೆಯರು ಇಲ್ಲಿ ಧೀಮಂತರಾಗಿ ಚಿತ್ರಗೊಂಡಿದ್ದಾರೆ. ಈ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಈ ಕಥನಗಳು ಏಕಮುಖಿಯಾದ ಆಶಯಗಳನ್ನೇನೂ ಒಳಗೊಂಡಿಲ್ಲ.
ಕರ್ನಾಟಕದಲ್ಲಿ ಸಮುದಾಯ ಕಥನಗಳನ್ನು ಹಾಡುವವರು, ದಲಿತರು, ಗೊಲ್ಲರು, ಕುರುಬರು ಮತ್ತು ಇತರ ಕೆಳಜಾತಿಯವರು. ಕಸುಬಿನ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಕೃಷಿಕರು, ಕೃಷಿಕಾರ್ಮಿಕರು, ಕುಶಲಕಸುಬುದಾರರು ಮತ್ತು ಪಶುಪಾಲಕರು, ಸಿರಿಯನ್ನು ಬಿಟ್ಟರೆ ಉಳಿದಂತೆ ಹೆಚ್ಚಿನ ಗಾಯಕರು ಪುರುಷರು. ಈ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಈ ಸಮುದಾಯ ಕಥನಗಳನ್ನು, ಕರ್ನಾಟಕದ ವಿಭಿನ್ನ ಸಮುದಾಯಗಳು, ತಮ್ಮ ಅಸ್ಮಿತೆ ಕಂಡುಕೊಳ್ಳಲು ತಮ್ಮ ಪರಿಸರದ ಜತೆಗೆ, ಸಹವಾಸಿ ಜಾತಿಗಳ ಜತೆಗೆ, ತಮ್ಮ ಸೀಮೆಯ ಪ್ರಭುತ್ವಗಳ ಜತೆಗೆ ನಡೆಸಿದ ಚಾರಿತ್ರಿಕ ಸಂಘರ್ಷ, ಸೋಲು, ಗೆಲುವು, ಹೊಂದಾಣಿಕೆ, ಸಾಮರಸ್ಯಗಳ ಸ್ಮೃತಿಗಳೆನ್ನಬಹುದು. ಜುಂಜಪ್ಪನ ಕಥನದಲ್ಲಿ ಹೆಣ್ಣು ನೋಡಲು ಹೋಗುವವರಿಗೆ ಕಾರಣಿಕದ ಉಪಾಯವನ್ನು ಉಗನಿಬಳ್ಳಿ ಬೆಳೆಯುವುದರ ಮೂಲಕ ಹೇಳಿಕೊಡುವ ಪ್ರಸಂಗವನ್ನು ಪರಿಶೀಲಿಸಬೇಕು. ಇದು ಬ್ರಾಹ್ಮಣರ ಪುರೋಹಿತಿಕೆಯನ್ನು ನಿವಾರಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಹಾಗೂ ತಮಗೆ ಪರ್ಯಾಯವಾದ ಧಾರ್ಮಿಕ ಆಚರಣೆ ಕಂಡುಕೊಳ್ಳುವ ಉಪಾಯವಾಗಿದೆ. ಕರ್ನಾಟಕದ ಕೆಳಸ್ತರದ ಸಮುದಾಯಗಳ ಬದುಕಿನಲ್ಲಿ ಈಗಲೂ ಬ್ರಾಹ್ಮಣ ಪುರೋಹಿತ ಶಾಹಿಗೆ ಹೆಚ್ಚಿನ ಅವಕಾಶವಿಲ್ಲ. ಜ್ಯೋತಿರ್ಲಿಂಗಯ್ಯ ಎಂಬ ಹೆಸರುಳ್ಳ ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿಯ ಕಥನವು ಜ್ಯೋತಿಯ ವರ್ಣನೆಯಿಂದ ಶುರುವಾಗುವುದನ್ನು ಗಮನಿಸಬೇಕು. ಮಾತೆಂಬುದು ಜ್ಯೋತಿರ್ಲಿಂಗ ಎಂಬುದು ಅಲ್ಲಮನ ಮಾತು. ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿಯು ಅಲ್ಲಮನ ಜತೆ ಸಮೀಕರಣಗೊಂಡವನು. ಜ್ಯೋತಿಯು ಜ್ಞಾನ ಸಂಕೇತ ಮಾತ್ರವಲ್ಲ. ಕತ್ತಲ ಮನೆಯಲ್ಲಿ ಬೆಳಕು ಕೊಡುವ ಸರಳ ದೀಪವೂ ಹೌದು. ಇದಕ್ಕೆ ಇರುವ ಪಾರಲೌಕಿಕ ಆಯಾಮಕ್ಕಿಂತ ಅದರಲ್ಲಿ ತುಡಿಯುವ ಸಮಾನತೆಯ ಗುಣವು ದೊಡ್ಡದಾಗಿ ಕಾಣುತ್ತದೆ. ಈ ಜ್ಯೋತಿಯು ಬಡವರ ಮನೆಯಲ್ಲೂ ಸತ್ತವರ ಮನೆಯಲ್ಲೂ ತಿಪ್ಪೆಯ ಮೇಲೂ ಭೇದ ಮಾಡದೆ ಒಂದೇ ಸಮನಾಗಿ ಉರಿಯುತ್ತದೆ. ಈ ಆಶಯಕ್ಕೂ ಈ ಕಾವ್ಯವನ್ನು ದಲಿತರೇ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಹಾಡುವುದಕ್ಕೂ ಸಂಬಂಧವಿದ್ದಂತಿದೆ. ದಲಿತರು ಕೆಳಜಾತಿಯವರು ಅನಾಥರು ತಂದೆಯಿಲ್ಲದೆ ಹುಟ್ಟಿದವರು ಮಾನ್ಯಗೊಳ್ಳುವ ವಿನ್ಯಾಸವನ್ನು ಹೆಚ್ಚಿನ ಸಮುದಾಯ ಕಥನಗಳು ಒಳಗೊಂಡಿರುವುದನ್ನು ಇದೇ ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಅರ್ಥ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಬೇಕಿದೆ. ಅದರಲ್ಲೂ ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿ ಮತ್ತು ಆದೇಶ್ವರರ ಕಥನಗಳು ಯೋಗಿಗಳೇ ನಾಯಕರಾಗಿರುವ ಕಥನಗಳಾಗಿದ್ದು, ಅವರು ಕೈಲಾಸದಿಂದ ಹೊಸ ಸಮಾಜವನ್ನು ಕಟ್ಟಲು ಇಳಿದು ಬಂದು, ತಮ್ಮ ಕಾರ್ಯ ಮುಗಿಸಿ, ಇನ್ನೊಂದು ಲೋಕಕ್ಕೆ ತೆರಳುವ ಈ ಪ್ರಯಾಣದ ವಿನ್ಯಾಸವೇ ಸಾಂಕೇತಿಕವಾಗಿದೆ. ಒಂದು ಲೋಕದಿಂದ ಇನ್ನೊಂದು ಲೋಕಕ್ಕೆ ಅವತರಿಸುವ ಮತ್ತು ನಿರ್ಗಮಿಸುವ ಈ ಚಲನೆಯು, ಒಂದು ಅವಸ್ಥೆಯಿಂದ ಇನ್ನೊಂದು ಅವಸ್ಥೆಗೆ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಕ ಪ್ರಯಣ ಮಾಡಬಯಸುವ ರೂಪಾಂತರ (ಟ್ರಾನ್ಸ್) ಪ್ರಕ್ರಿಯೆ ಕೂಡ ಆಗಿದೆ. ಈ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಇಲ್ಲಿ ಮನುಷ್ಯರು ಪ್ರಾಣಿಗಳಾಗುವ ಮತ್ತು ಪ್ರಾಣಿಗಳು ಮನುಷ್ಯರಾಗುವ ರೂಪಾಂತರಗಳನ್ನು ಅರ್ಥ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಬೇಕಿದೆ. ಮಾದೇಶ್ವರನ ಕಥೆಯಲ್ಲಿ ಹಲ್ಲಿಗೊದ್ದಗಳು ಹೂವುಗಳಾಗುತ್ತವೆ. ಮಣ್ಣಿನ ಬೊಂಬೆಗಳು ಜೀವಂತ ಮಾನವರಾಗಿ ಬದಲಾಗುತ್ತವೆ. ಯೋಗಿಯೊಬ್ಬ ಶಸ್ತ್ರಧಾರಣೆ ಮಾಡಿ ಪ್ರಭುತ್ವದ ಸಂಕೇತವಾದ ದೊರೆಯ ವಿರುದ್ಧ ಹೋರಾಡುವ ಸೈನಿಕನಾಗುತ್ತಾನೆ. ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿಯು ತನ್ನನ್ನು ಬೆಳಕಿನ ಹುಳದ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಪರಿಭಾವಿಸುವುದಂತೂ ಅದ್ಭುತ ಕಲ್ಪನೆಯಾಗಿದೆ. ಸ್ವಯಂಭೂವಾಗಿ ಹುಟ್ಟಿ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ತನ್ನೊಳಗೆ ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳುವ ಈ ಕ್ರಿಯೆಗೂ ತನ್ನ ದೇಹದಿಂದಲೇ ಬೆಳಕನ್ನು ಪಡೆಯುವ ಹುಳುವಿಗೂ ತನ್ನ ತಾನರಿವಿನ ಮೂಲಕವೇ ಸಿದ್ಧಿಯನ್ನು ಪಡೆಯುವ ಅನುಭಾವಿ ಪಂಥಗಳಿಗೂ ರೂಪಕಾತ್ಮಕ ಸಂಬಂಧವಿದೆ.[2] ಇಲ್ಲಿನ ಯೋಗಿಗಳು ತಮ್ಮ ಒಳಗಿರುವ ಸ್ವಶಕ್ತಿಯನ್ನು ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರ ಮಾಡಿಕೊಂಡು, ದೇಹ ಸೂಸುವ ಬೆಳಕಿನಿಂದಲೇ ತನ್ನ ದಾರಿಯನ್ನು ಕಂಡುಕೊಳ್ಳುವ ಬೆಳಕಿನ ಹುಳದ ಹಾಗೆ, ದೊಡ್ಡ ನಾಯಕರಾಗಿ ಬೆಳೆಯುತ್ತಾರೆ.
ಹೀಗೆ ಈ ಕಥನಗಳಲ್ಲಿ ಬರುವ ನಾನಾಬಗೆಯ ರೂಪಾಂತರದ ಪ್ರಸಂಗಗಳಿಗೆ ಸಾಮಾಜಿಕ ರಾಜಕೀಯ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಆಯಾಮಗಳಿವೆ, ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿ ಮಾದೇಶ್ವರರು ತಮ್ಮ ಎದುರಾಳಿಗಳನ್ನು ಸೋಲಿಸಲು ಬಳಸುವ ಉಪಾಯಗಾರಿಕೆಗಳು ಯೋಗಿಗಳು ತಮಗೆ ಪ್ರತಿಕೂಲವಾದ ರಾಜಕೀಯ ಧಾರ್ಮಿಕ ಸನ್ನಿವೇಶದಲ್ಲಿ ತಮ್ಮ ಅಸ್ವಿತ್ವ ಮತ್ತು ಚಹರೆಗಾಗಿ ಆಡುವ ಹೋರಾಟಗಳೂ ಆಗಿವೆ. ಸಾಮಾನ್ಯ ಸ್ತರದಿಂದ ಬರುವ ವ್ಯಕ್ತಿಗಳು, ಗುರುಬೋಧೆ ಪಡೆದು ತಪಸ್ಸು ಮಾಡಿ ಸಾಧನೆಯಿಂದ ದೊಡ್ಡ ಯೋಗಿ ಇಲ್ಲವೇ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ನಾಯಕರಾಗಿ ಏರುವುದನ್ನೇ ಆರೂಢತನ ಎನ್ನುತ್ತಾರೆ. ಆರೂಢ ಎಂದರೆ ಏರುವುದು ಎಂದರ್ಥ. ಇದು ಎಲ್ಲ ಕೆಳಜಾತಿ ವರ್ಗಗಳಿಗೆ ಪರೋಕ್ಷವಾಗಿ ಈ ಪಠ್ಯಗಳು ಸೂಚಿಸುತ್ತಿರುವ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಮತ್ತು ಸಾಮಾಜಿಕ ಪರಿಹಾರವಾಗಿದೆ. ಇದನ್ನೇ ಬೇರೆ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಆತ್ಮಶ್ರೀಗಾಗಿ ನಿರಂಕುಶ ಮತಿಗಳಾಗುವುದನ್ನು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಿದ ಕುವೆಂಪು ಅವರ ‘ಜಲಗಾರ’ ಮತ್ತು ‘ಶೂದ್ರತಪಸ್ವಿ’ ನಾಟಕಗಳ ನಾಯಕರೂ ಆಡುತ್ತಾರೆ ಎನ್ನುವುದು ಸ್ವಾರಸ್ಯಕರವಾಗಿದೆ.
ಸಮುದಾಯ ಕಥನಗಳಲ್ಲಿ ಇರುವ ಲೋಕಸೃಷ್ಟಿಯ ವರ್ಣನೆಗಳು ಅವುಗಳ ಲೋಕದೃಷ್ಟಿಯ ಜತೆಯಿಟ್ಟು ನೋಡುವ ಅಧ್ಯಯನಗಳನ್ನು ತಮ್ಮ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಅಧ್ಯಯನಗಳಲ್ಲಿ ಮತ್ತಷ್ಟು ಸೂಕ್ಷ್ಮವಾಗಿ ಆರಂಭಿಸುವ ಅಗತ್ಯವಿದೆ. ಇದಕ್ಕಾಗಿ ಇಲ್ಲಿನ ಎಲ್ಲ ರೂಪಕಾತ್ಮಕ ವಿವರಗಳನ್ನು ಸಾಮಾಜಿಕ ವಾಸ್ತವದ ಪ್ರತಿಬಿಂಬಗಳೆಂದು ಮಂಡಿಸುವ ಹಠವನ್ನು ಮಾಡಬೇಕಿಲ್ಲ. ಯಾಕೆಂದರೆ ಈ ಕಥನಗಳು ಕೇವಲ ಚಾರಿತ್ರಿಕ ಸ್ಮೃತಿಗಳನ್ನು ಅಥವಾ ಸಮಕಾಲೀನ ಸಮಾಜದ ಬಿಕ್ಕಟ್ಟುಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರ ಪ್ರತಿಬಿಂಬಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಇವು ಇನ್ನೂ ಹುಟ್ಟಲಿರುವ ಆದರ್ಶ ಸಮಾಜದ ಕನಸುಗಳನ್ನು ಒಳಗೊಂಡಿವೆ.
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ಪರಿಚಯ
ದಕ್ಷಿಣ ಕರ್ನಾಟಕದ ಮೈಸೂರು, ಮಂಡ್ಯ, ಬೆಂಗಳೂರು ಇತ್ಯಾದಿ ನಾಲ್ಕೈದು ಜಿಲ್ಲೆಗಳಲ್ಲಿ ಅತ್ಯಂತ ಜನಪ್ರಿಯವಾಗಿರುವ ಅವಳಿ ಮೌಖಿಕ ಮಹಾಕಾವ್ಯಗಳೆಂದರೆ ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಮತ್ತು ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿಯ ಕಥೆ. ಕಾರಣಾಂತರಗಳಿಂದ ಕರ್ನಾಟಕದ ಉತ್ತರ ಭಾಗದಿಂದ (ಕಲ್ಯಾಣದಿಂದ) ದಕ್ಷಿಣ ಕರ್ನಾಟಕಕ್ಕೆ ವಲಸೆ ಬಂದು, ಅಲ್ಲಲ್ಲಿ ಸಂಚರಿಸುತ್ತಾ, ಶಿಷ್ಯಗಣವನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತಾ ವೀರಶೈವ ಧರ್ಮದ ತನ್ನದೇ ಆದ ಒಂದು ಕವಲನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸಿದ ಶಿವಯೋಗಿ ಮಾದೇಶ್ವರನ ಸಾಹಸ-ಸಾಧನೆಗಳನ್ನು ದಾಖಲಿಸುವ ಮಹಾಕಾವ್ಯ ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ.
ಎರಡು ತಾಮ್ರ ಶಾಸನಗಳು ಮತ್ತು ಒಂದು ಶಿಲಾ ಶಾಸನ ಇವುಗಳ ಆಧಾರದ ಮೇಲೆ ಹೇಳುವುದಾದರೆ ಮಾದೇಶ್ವರ (ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿಯಂತೆ) ಐತಿಹಾಸಿಕ ವ್ಯಕ್ತಿ. ಹನ್ನೆರಡನೆಯ ಶತಮಾನದಲ್ಲಿ ನಡೆದ ಕ್ರಾಂತಿಕಾರಕ ಶರಣ ಚಳುವಳಿಯ ನೇತಾರರಾದ ಬಸವಣ್ಣ, ಅಲ್ಲಮ ಪ್ರಭು, ಮುಂತಾದವರ ಪ್ರಸ್ತಾಪ ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿದ್ದರೂ, ಪ್ರಾಯಃ ಅವರುಗಳಿಗಿಂತ ಎರಡು ಮೂರು ಶತಮಾನಗಳ ನಂತರ ಬಂದವರು ಮಾದೇಶ್ವರ ಮತ್ತು ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿ. ೧೩೪೫ರಲ್ಲಿ ರಚಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿರುವುದೆಂದು ಹೇಳಲ್ಪಡುವ ಹರದನಹಳ್ಳಿಯ ತಾಮ್ರಶಾಸನದಲ್ಲಿ ಮಾದೇಶ್ವರನ ಪ್ರಸ್ತಾಪವಿದೆ; ಆದರೆ ಆ ತಾಮ್ರಪತ್ರದ ಕಾಲ ಚರ್ಚಾಸ್ಪದವಾಗಿದೆ. ಇಂದಿನ ಹೆಚ್ಚಿನ ವಿದ್ವಾಂಸರುಗಳ ಅಭಿಪ್ರಾಯದಲ್ಲಿ ಮಾದೇಶ್ವರ ಮತ್ತು ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿ ೧೪-೧೫ನೆಯ ಶತಮಾನದಲ್ಲಿ ಜೀವಿಸಿದ್ದ ದಲಿತ ಶರಣರು ಮಹದಾದರ್ಶಗಳಿಂದ ೧೨ನೆಯ ಶತಮಾನದಲ್ಲಿ ಬಸವಣ್ಣನವರಿಂದ ಪ್ರಾರಂಭವಾದ ಶರಣ ಚಳುವಳಿ ಅನಂತರ ಶತಮಾನಗಳಲ್ಲಿ ಸಾಂಸ್ಥೀಕರಣಗೊಂಡು, ತಾನು ವಿರೋಧಿಸಿದ್ದ ವೈದಿಕ ವ್ಯವಸ್ಥೆಯ ಅನೇಕ ಅಂಶಗಳನ್ನು ಒಳಗೊಂಡು, ಒಂದು ‘ಪ್ರತಿ ವ್ಯವಸ್ಥೆ’ಯೇ ಆಗಿದ್ದಿತು. ಆ ಸಂದರ್ಬದಲ್ಲಿ ‘ಮೇಲು’ ಜಾತಿಯ ಶರಣರ ತಿರಸ್ಕಾರವನ್ನು ಮತ್ತು ಚಳುವಳಿಯ ದೌರ್ಬಲ್ಯಗಳನ್ನು ಸಹಿಸಲಾರದೆ ‘ಕೆಳ’ ಜಾತಿಗಳಿಗೆ ಸೇರಿದ ಮಾದೇಶ್ವರ ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿಗಳು ಕಲ್ಯಾಣದಿಂದ ಕರ್ನಾಟಕದ ದಕ್ಷಿಣ ಭಾಗಕ್ಕೆ ಬಂದು ಅಲ್ಲಿ ವೀರಶೈವ ಧರ್ಮದ ಮೂಲ ತತ್ವಗಳನ್ನನುಸರಿಸಿದ ತಮ್ಮದೇ ಆದ ಪಂಥಗಳನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸಿದರೆಂದು ಹೇಳಬಹುದು. ಇವರ ನೂತನ ಪಂಥ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಕೆಳವರ್ಗಕ್ಕೆ ಸೇರಿದ ಬೇಡಗಂಪಣರು, ಅರಣ್ಯವಾಸಿಗಳಾದ ಸೋಲಿಗರು, ಮುಂತಾದವರನ್ನು ಆಕರ್ಷಿಸಿತು. ಮಠ-ಮಾನ್ಯಗಳನ್ನೆಲ್ಲಾ ತಿರಸ್ಕರಿಸಿ, ಕೊನೆಗೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ನೆಲಸಿದುದೂ ಪೂರ್ವ ಘಟ್ಟಗಳ ದುರ್ಗಮ ಪರ್ವತ ಶ್ರೇಣಿಗೆ ಸೇರಿದ, ಕರ್ನಾಟಕ-ತಮಿಳುನಾಡು ಗಡಿಭಾಗವಾದ ‘ನಡುಮಲೆ’ಯಲ್ಲಿ. ಈ ಕಾರಣದಿಂದಲೇ ಮಾದೇಶ್ವರನ ಭಕ್ತರು ಕರ್ನಾಟಕದಲ್ಲೇ ಅಲ್ಲದೆ ತಮಿಳುನಾಡಿನಲ್ಲೂ ಇದ್ದಾರೆ.
ಕನಿಷ್ಠ ಪಕ್ಷ ೨೦೦-೩೦೦ ವರ್ಷಗಳ ಇತಿಹಾಸವಿರುವ ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವ ಕಾವ್ಯವನ್ನು ಮೊದಲಿಗೆ ಬೆಳಕಿಗೆ ತಂದ ಶ್ರೇಯಸ್ಸು ಡಾ. ಜಿ.ಶಂ. ಪರಮಶಿವಯ್ಯನವರಿಗೆ ಸೇರಬೇಕು. ಅವರು ತಮ್ಮ ಪಿಎಚ್.ಡಿ. ಸಂಶೋಧನೆಯನ್ನಾಧರಿಸಿದ ಮಹಾ ಪ್ರಬಂಧದಲ್ಲಿ ಮೊದಲ ಬಾರಿಗೆ ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ, ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿಯ ಕಥೆ, ಜುಂಜಪ್ಪ, ಇತ್ಯಾದಿ ಮಹಾಕಾವ್ಯಗಳನ್ನು ಪರಿಚಯಿಸಿದುದೇ ಅಲ್ಲದೆ, ಅವುಗಳನ್ನು ಪ್ರಸ್ತುತಪಡಿಸುವ ಕಂಸಾಳೆಯವರು,  ನೀಲಗಾರರು, ಗಣೆಯವರು, ಚೌಡಿಕೆಯವರು, ಮುಮತಾದ ವೃತ್ತಿಗಾಯಕರನ್ನು ಗುರುತಿಸಿದರು. ಈ ಮೌಖಿಕ ಮಹಾಕಾವ್ಯಗಳನ್ನು ಜೀಶಂಪ ‘ಅರೆ ಧಾರ್ಮಿಕ ಕಾವ್ಯಗಳು’ (ಕಲ್ಟ್‌ ಎಪಿಕ್ಸ್’) ಎಂದು ಕರೆದರು. ಅನಂತರ, ಇಡಿ ಮಲೆಯ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯವನ್ನು ಹತ್ತು ಭಿನ್ನ ಗಾಯಕರಿಂದ ಸಂಗ್ರಹಿಸಿ, ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ‘ಶ್ರೇಷ್ಠ’ವೆಂದು ಕಂಡ ಭಾಗಗಳನ್ನು ಆಯ್ಕೆ ಮಾಡಿ, ದೀರ್ಘ ಮುನ್ನುಡಿಯೊಡನೆ ಎರಡು ಸಂಪುಟಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರಕಟಿಸಿದವರು ಪಿ.ಕೆ. ರಾಜಶೇಖರ. ಇವರು ಸಂಪಾದಿಸಿರುವ ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ಸುಮಾರು ೩೦,೦೦೦ ಪಂಕ್ತಿಗಳಿವೆ. ಕನ್ನಡ ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾಲಯ ‘ಬುಡಕಟ್ಟು ಅಧ್ಯಯನ ವಿಭಾಗ’ವನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸಿದ ನಂತರ ಹೊರಬಂದ ಅನೇಕ ಏಕಗಾಯಕ ಪಠ್ಯಗಳಲ್ಲಿ ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರವೂ ಒಂದು. ಇದನ್ನು ಹಾಡಿರುವವರು ಪ್ರಸಿದ್ಧ ಹೆಬ್ಬಣಿ ಆದಯ್ಯನವರು ಮತ್ತು ಸಂಪಾದಿಸಿರುವವರು ಕೇಶವನ್ ಪ್ರಸಾದ್. ಈ ಆವೃತ್ತಿಯಲ್ಲಿ ಸುಮಾರು ೧೬ ಸಾವಿರ ಪಕ್ತಿಗಳಿವೆ.
ಪರಂಪರಾಗತವಾಗಿ ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯವನ್ನು ಪ್ರಸ್ತುತಪಡಿಸುವವರನ್ನು ‘ಕಂಸಾಳೆಯವರು’ ಅಥವಾ ‘ದೇವರು ಗುಡ್ಡರು’ ಎಂದು ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ. ಇವರೆಲ್ಲರೂ ಮಾದೇಶ್ವರ ಒಕ್ಕಲು. ಹಾಡುವಾಗ ಇವರು ಉಪಯೋಗಿಸುವ ದೊಡ್ಡ ಕಂಚಿನ ತಾಳಗಳಿಗೆ ‘ಕಂಸಾಳೆ’ ಎಂದು ಹೆಸರು; ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ಇವರನ್ನು ‘ಕಂಸಾಳೆಯವರು’ ಎಂದು ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ. ಕಂಸಾಳೆಯವರ ಒಂದು ಗುಂಪಿನಲ್ಲಿ ಮೂರರಿಂದ ಐದು ಜನರಿರುತ್ತಾರೆ; ಇವರಲ್ಲಿ ಒಬ್ಬರು ಮುಖ್ಯ ಗಾಯಕರು ಮತ್ತು ಇತರರು ಸೊಲ್ಲು ಹಿಡಿಯುವವರು. ಗಾಯನ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಇವರು ಕಂಸಾಳೆಯನ್ನಲ್ಲದೆ ದಮ್ಮಡಿ ಮತ್ತು ಚಿಟುಕು ತಾಳಗಳನ್ನು ಉಪಯೋಗಿಸುತ್ತಾರೆ. ಗಾಯನದ ಗತಿ, ಸ್ವರೂಪ ಮತ್ತು ಅವಧಿ ಇವೆಲ್ಲವನ್ನೂ ನಿಧ್ಧಇಸುವವನು ಮುಖ್ಯ ಗಾಯಕ. ಈ ಕಾವ್ಯವನ್ನು ಅಥವಾ ಕಾವ್ಯದ ಭಾಗಗಳನ್ನು ಸಾರ್ವಜನಿಕವಾಗಿ ಪ್ರಸ್ತುತಪಡಿಸುವಾಗ ಈ ಗಾಯಕರು ಮದ್ಯ-ಮಾಂಸಗಳ ನಿಷೇಧ ಇತ್ಯಾದಿ ಅನೇಕ ಕಟ್ಟುಪಾಡುಗಳನ್ನು ಆಚರಿಸುತ್ತಾರೆ.
ಹೆಚ್ಚಿನ ಕಂಸಾಳೆ ತಂಡದವರು ಹಾಡುವ ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ಏಳು ‘ಸಾಲುಗಳು’ (ಭಾಗಗಳು) ಇರುತ್ತವೆ; ಆದರೆ, ಹೆಬ್ಬಣಿ ಮಾದಯ್ಯನವರು ಹಾಡಿರುವ ಆವೃತ್ತಿಯಲ್ಲಿ ಆರೇ ಸಾಲುಗಳಿವೆ; ‘ಇಕ್ಕೇರಿ ದೇವಮ್ಮನ ಸಾಲು’ ಎಂಬುದನ್ನು ಇವರು ಕೈಬಿಟ್ಟಿದ್ದಾರೆ. ಇದು ಉದ್ದೇಶಪೂರ್ವಕವೋ ಅಥವಾ (ಕನ್ನಡ ವಿ.ವಿಯಲ್ಲಿ ಹಾಡುವಾಗ) ಸಮಯಾಭಾವದಿಂದ ಸಂಭವಿಸಿದುದೋ ಹೇಳಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಪ್ರಾಯಃ, ‘ಏಳು’ ಮಲೆಗಳಲ್ಲಿ ನೆಲೆಸಿರುವ ಮಾದಪ್ಪನ ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ‘ಏಳು’ ಸಾಲುಗಳಿರಬೇಕು. ಗಾಯಕರಿಂದ ಗಾಯಕರಿಗೆ ಅಲ್ಪ ಸ್ವಲ್ಪ ಬದಲಾಗುವ ಕಾವ್ಯದ ಸ್ವರೂಪದ ಬಗ್ಗೆ ನಾವು ಗಮನಿಸಬೇಕಾದ ಒಂದು ಕುತೂಹಲಕರ ಸಂಗತಿಯೆಂದರೆ ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬ ಮುಖ್ಯ ಗಾಯಕನೂ ಕಾವ್ಯದ ಒಂದು ಸಾಲನ್ನು (ಭಾಗವನ್ನು) ವಿಶಿಷ್ಟವಾಗಿ ನಿರೂಪಿಸಲು ಕಲಿತಿರುತ್ತಾನೆ. ಹೆಬ್ಬಣಿ ಮಾದಯ್ಯನವರು ವೈಶಿಷ್ಟ್ಯವೆಂದರೆ ಅವರು ನಿರೂಪಿಸುವ ‘ಸಂಕಮ್ಮನ ಸಾಲು’. ಇವರ ನಿರೂಪಣೆಯಲ್ಲಿ ‘ಸಂಕಮ್ಮನ ಸಾಲು’ ೬೨೪೦ ಪಂಕ್ತಿಗಳಷ್ಟು (ಎಂದರೆ ಇಡೀ ಕಾವ್ಯದ ಮೂರನೇ ಒಂದು ಭಾಗದಷ್ಟು) ದೀರ್ಘವಾಗಿದೆ. ಹೆಬ್ಬಣಿ ಮಾದಯ್ಯ ಮತ್ತು ಅವರ ತಂಡದವರು ಪ್ರಸ್ತುತಪಡಿಸಿರುವ ಕಾವ್ಯದ ಮುಖ್ಯಾಂಶಗಳು ಹೀಗಿವೆ.
೧. ಪ್ರಾರ್ಥನೆ: ಈ ಭಾಗದಲ್ಲಿ ಗಾಯಕರು ಮೊದಲು ಗುರುವಿಗೆ ವಂದಿಸಿ, ಅನಂತರ ವೈದಿಕ ದೇವತೆಗಳಾದ ಗಣಪತಿ ಮತ್ತು ಸರಸ್ವತಿ ಇವರನ್ನಲ್ಲದೆ ಶರಣ ಧರ್ಮದ ಪ್ರಮುಖರಾದ ಬಸವಣ್ಣ, ನೀಲಮ್ಮ, ಬೇಡರಕಣ್ಣಪ್ಪ, ಬಿಲ್ಲಯ್ಯ-ಕಾರಯ್ಯ ಮುಂತಾದ ಶಿವಶರಣರಿಗೂ ಪ್ರಾರ್ಥನೆ ಸಲ್ಲಿಸುತ್ತಾರೆ. ಕಾವ್ಯದ ಕೊನೆಯ ಭಾಗದಲ್ಲಿ “ಮಂಗಳಾರತಿ” ಯಲ್ಲಿಯೂ ಇದೇ ಬಗೆಯ ಧಾರ್ಮಿಕ ಹೊಂದಾಣಿಕೆ ಕಂಡುಬರುತ್ತದೆ.
೨. ಮಾದಪ್ಪ ಹುಟ್ಟಿ ಬೆಳೆದ ಸಾಲು: ದೇವತೆಗಳ ಅಪೇಕ್ಷೆಯಂತೆ ಶಿವನು ತನ್ನ ಎಂಟನೆಯ ಅವತಾರವಾಗಿ ಶ್ರವಣಾಸುರನನ್ನು ಮತ್ತು ಒಂಬತ್ತನೆಯ ಅವತಾರವಾಗಿ ಮಾದೇಶ್ವರನನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸುತ್ತಾನೆ. ಶ್ರವಣಾಸುರನು ತ್ರಿಲೋಕಗಳಿಗೂ ಕಂಟಕಪ್ರಾಯನಾಗಿ ಬೆಳೆದರೆ, ಮಾದೇಶ್ವರ ಅಯೋನಿಜನಾಗಿ, ಉತ್ತರಾಜಮ್ಮ ದಂಪತಿಗಳಿಗೆ ಮಗನಾಗಿ ಬೆಳೆಯುತ್ತಾನೆ. ಅನಂತರ, ಶ್ರೀಶೈಲದಲ್ಲಿ ವ್ಯಾಘ್ರಾನಂದ ಸ್ವಾಮಿಗಳ ಶಿಷ್ಯನಾಗಿ, ಅನಂತರ ತಾನಿರಲು ಒಂದು ಯೋಗ್ಯ ಸ್ಥಳವನ್ನು ಅರಸುತ್ತಾ, ಅನೇಕ ಮಠಗಳನ್ನು ತಿರಸ್ಕರಿಸಿ, ಕೊನೆಗೆ ನಡುಮಲೆಯಲ್ಲಿ “ಸೀಗೆ ಸಿರುಗಂಧ ಕೆಮ್ಮಚ್ಚಿ ಬಾಡು ಬಾಕುನ ಒತ್ತೆ ಒಳಗೆ” ನೆಲಸುತ್ತಾನೆ.
೩. ಜುಂಜೇಗೌಡನ ಸಾಲು: ಪ್ರತಿಷ್ಠಿತ ಕೃಷಿಕನಾದ ಜುಂಜೇಗೌಡನನ್ನು ಮಾದಪ್ಪನು ಕಾಡಿ ಬೇಡಿ ತನ್ನ ಒಕ್ಕಲನ್ನಾಗಿ ಮಾಡಿಕೊಂಡು, ಅವನಿಂದ ತನಗೆ ಒಂದಂಕಣದ ಕಲ್ಲಿನ ದೇವಾಲಯವನ್ನು ಕಟ್ಟಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ.
೪. ಶ್ರವಣ ದೊರೆ ಸಾಲು: ದೇವ-ಮಾನವರಿಗೆ ಪೀಡಕನಾಗಿದ್ದ ಶ್ರವಣಾಸುರನು ಹರಳಯ್ಯನ ‘ಉರಿ ಚಮ್ಮಾಳಿಗೆ’ಯನ್ನು ಮೆಟ್ಟುವಂತೆ ಮಾಡಿ ಆ ಮೂಲಕ ಅವನನ್ನು ಮಾದಪ್ಪ ಸಂಹರಿಸುತ್ತಾನೆ.
೫. ಸಂಕಮ್ಮನ ಸಾಲು: ಈ ಕಾವ್ಯದ ಅತ್ಯಂತ ಹೃದಯಸ್ಪರ್ಶಿ ಭಾಗ ಇದು. ಸೋಲಿಗರ ನೀಲಯ್ಯ ತಾನೇ ಸಂಕಮ್ಮನನ್ನು ಹುಡುಕಿ, ಮೆಚ್ಚಿ ಮದುವೆಯಾಗುತ್ತಾನೆ. ಆದರೆ, ಅವಳಿಗೆ ಮಕ್ಕಳಾಗದುದರಿಂದ, ಅತ್ತಿಗೆ-ನಾದಿನಿಯರ ಹೀಯಾಳಿಕೆಯನ್ನು ಕೇಳಲಾರದೆ ನೀಲಯ್ಯ-ಸಂಕಮ್ಮ ದೂರ ತಮ್ಮದೇ ಗುಡಿಸಲು ಹಾಕಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ. ವಾರ್ಷಿಕ ಬೇಟೆಗೆ ಒಂಬತ್ತು ತಿಂಗಳ ಕಾಲ ಹೋಗಬೇಕಾಗಿ ಬಮದಾಗ, ಸಂಕಮ್ಮನ ಶೀಲವನ್ನು ಸಂಶಯಿಸಿ ತನಗೆ ನಿಷ್ಠಳಾಗಿರುವಂತೆ ಬಲಗೈ ಭಾಷೆ ಕೇಳುತ್ತಾನೆ. ಹಾಗೆ ಭಾಷೆ ಕೊಡುವುದು ತನಗೆ ಅಪಮಾನಾಸ್ಪದವೆಂದು ಸಂಕಮ್ಮ ಭಾಷೆ ಕೊಡಲು ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತಾಳೆ. ಕೋಪಗೊಂಡ ನೀಲಯ್ಯ ಅವಳ ಕೈಕಾಲು ಕಟ್ಟಿ, ಇನ್ನಿಲ್ಲದ ಚಿತ್ರಹಿಂಸೆ ಕೊಟ್ಟು ಕಾಡಿಗೆ  ಕುಲದವರ ಜೊತೆ ಹೋಗುತ್ತಾನೆ. ಕಷ್ಟವನ್ನು ತಡೆಯಲಾರದೆ ಸಂಕಮ್ಮ ಮಾದೇಶ್ವನನ್ನು ಪ್ರಾರ್ಥಿಸಿದಾಗ ಅವನು ಅವಳ ಎಲ್ಲ ಕಷ್ಟ ನಿವಾರಣೆ ಮಾಡಿ, ಅವಳಿಗೆ ಇಬ್ಬರು ಮಕ್ಕಳ ವರವನ್ನೂ ಕರುಣಿಸುತ್ತಾನೆ. ಬೇಟೆಯಿಂದ ಹಿಂದಿರುಗಿದ ನೀಲಯ್ಯ ಮಕ್ಕಳನ್ನು ನೋಡಿ, ಪತ್ನಿಯ ಚಾರಿತ್ರ್ಯವನ್ನು ಶಂಕಿಸಿ, ಒಂಬತ್ತು ಬಗೆಯ ದಿವ್ಯಗಳ ಮೂಲಕ ತನ್ನ ಪಾತಿವ್ರತ್ಯವನ್ನು ಸಿದ್ಧಪಡಿಸಲು ಸಂಕಮ್ಮನನ್ನು ಬಲಾತ್ಕರಿಸುತ್ತಾನೆ. ಮಾದೇಶ್ವರನ ದಯೆಯಿಂದ ಅಗ್ನಿದಿವ್ಯ, ಜಲದಿವ್ಯ ಇತ್ಯಾದಿ ಎಲ್ಲಾ ದಿವ್ಯಗಳನ್ನೂ ಸಂಕಮ್ಮ ಯಶಸ್ವಿಯಾಗಿ ಎದುರಿಸುತ್ತಾಳೆ. ಕೊನೆಗೆ, ತಮ್ಮ ಮಕ್ಕಳಾದ ಕಾರಯ್ಯ-ಬಿಲ್ಲಯ್ಯರನ್ನು ಎತ್ತಿಕೊಂಡು ಮತ್ತೆ ನೀಲಯ್ಯ-ಸಂಕಮ್ಮ ತಮ್ಮ ಪೋಡಿಗೆ ಹಿಂದಿರುತ್ತಾನೆ.
೬. ಬೇವಿನಟ್ಟೆ ಕಾಳಮ್ಮನ ಸಾಲು: ಕಡು ಬಡವೆಯಾದ ಬೇವಿನಕಟ್ಟಿ ಕಾಳಮ್ಮ ಮಾದೇಶ್ವರನ್ನು ಪ್ರಾರ್ಥಿಸಿ, ಅವನ ಕೃಪೆಯಿಂದ ಶ್ರೀಮಂತಳಾಗುತ್ತಾಳೆ; ಆದರೆ, ಸಿರಿ ಬಂದಾಗ ಅದರಲ್ಲಿ ಸಮಪಾಲು ಮಾದಪ್ಪನಿಗೆ ಕೊಡುವ ತನ್ನ ವಚನವನ್ನು ಮರೆಯುತ್ತಾಳೆ. ಮಾದಪ್ಪ ಅವಳಿಗೆ ತನ್ನ ವಚನವನ್ನು ನೆನಪಿಸಿ, ಎಳ್ಳನ್ನು ದಾನವಾಗಿ ಕೇಳುತ್ತಾನೆ; ಹಠಮಾರಿ ಕಾಳಮ್ಮ ಏನಾದರೂ ಒಂದು ಕಾಳು  ಎಳ್ಳನ್ನೂ ಮಾದಪ್ಪನಿಗೆ ಕೊಡಲು ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತಾಳೆ. ಕೊನೆಗೆ, ಇತರರಿಗೆ ಬುದ್ಧಿ ಕಲಿಸಲು ಮಾದಪ್ಪ ಅವಳಿಗೆ ಶಾಪ ಕೊಟ್ಟು ಅವಳು ಉರಿದು ಬೂದಿಯಾಗುವಂತೆ ಮಾಡುತ್ತಾನೆ.
೭. ಸರಗೂರಯ್ಯನ ಸಾಲು: ಈ ಮೊದಲೇ ಇತರ ದೇವತೆಗಳಾದ ಒಕ್ಕಲಾಗಿರುವ ಬಡ ಸರಗೂರಯ್ಯ-ರಾಮವ್ವ ದಂಪತಿಗಳನ್ನು ಅನೇಕಾನೇಕ ತಂತ್ರಗಳಿಂದ ಹೆದರಿಸಿ, ಪುಸಲಾಯಿಸಿ, ಹೊಗಳಿ, ಅವರನ್ನು ತನ್ನ ಒಕ್ಕಲನ್ನಾಗಿ ಮಾದಪ್ಪ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ.
೮. ಮಂಗಳಾರತಿ: ಈ ಭಾಗದಲ್ಲಿ ದೇವತಾ ಸ್ತುತಿಯೊಡನೆ ಇಡೀ ಕಾವ್ಯದ ಸಾರಾಂಶವೂ ಕೊಡಲ್ಪಟ್ಟಿದೆ.
ವಿಶ್ಲೇಷಣೆ
ಧಾರ್ಮಿಕ-ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ-ಕೌಟುಂಬಿಕ ಇತ್ಯಾದಿ ಅನೇಕ ನೆಲೆಗಳಲ್ಲಿ ಅರ್ಥೈಸಬಹುದಾದ ಪಠ್ಯ ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ. ಇಂತಹ ಬಹುಮುಖೀ ಪಠ್ಯವನ್ನು ಮೊದಲಿಗೆ ಅಂತರ್‌ಪಠ್ಯೀಯತೆಯ ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಪ್ರವೇಶಿಸಬಹುದು.
ಅ. ಅಂತರ್‌ಪಠ್ಯೀಯತೆ: ಮಾದೇಶ್ವರನ ಕಥೆಯನ್ನು ಆಧರಿಸಿ ಅನೇಕ ಲಿಖಿತ ವಾಙ್ಮಯ ಪ್ರಕಾರಗಳು ರಚಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿವೆ. ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಮೊದಲನೆಯದೆಂದರೆ ಗುರುಸಿದ್ಧನೆಂಬ ಕವಿ ೧೭೫೦ರಲ್ಲಿ ಬರೆದಿರುವ ಮಾದೇಶ್ವರ ಸಾಂಗತ್ಯ. ಅನಂತರ, ೧೮೩೬ರಲ್ಲಿ ದೇವಚಂದ್ರನೆಂಬ ಜೈನ ಕವಿ ಗದ್ಯದಲ್ಲಿ ಬರೆದ ರಾಜಾವಳಿ ಕಥೆಯಲ್ಲಿ ಸಂಕ್ಷಿಪ್ತವಾಗಿ ಮಾದೇಶ್ವರನ ಕಥೆ ಬರುತ್ತದೆ. ಇಪ್ಪತ್ತನೆಯ ಶತಮಾನದಲ್ಲಾದರೋ ಅನೇಕ ಕಥೆ ನಾಟಕ ಕಾದಂಬರಿಗಳು ಮಾದೇಶ್ವರ ಬದುಕಿನ ಸುತ್ತಾ ಬರೆಯಲ್ಪಟ್ಟಿವೆ.
ಒಂದೇ ವಸ್ತು ಲಿಖಿತ ಮತ್ತು ಮೌಖಿಕ ಪರಂಪರೆಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಗೆ, ಯಾವ ಯಾವ ಭಿನ್ನತೆಗಳಿಂದ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಗುರುತಿಸುವುದಕ್ಕಾಗಿ ದೇವಚಂದ್ರನ ಕೃತಿಯನ್ನು ಅದೇ ವಸ್ತುವನ್ನುಳ್ಳ ಮೌಖಿಕ ಕಾವ್ಯದೊಡನೆ ಹೋಲಿಸಿ ನೋಡಬಹುದು. ಮಾದೇಶ್ವರನ್ನು ಕುರಿತು ರಾಜಾವಳಿ ಕಥೆಯಲ್ಲಿ ಹೀಗೆ ಬರುತ್ತದೆ:
“….ಕುಂತೂರು ಮಠದೊಳು ನಂಜಯ್ಯನೆಂಬ ಜೋಳಿಗೆ
ಒಡೆಯರಿರಲಲ್ಲಿಗೆ ಬಡಗಸೀಮೆಯಿಂದೋರ್ವ ಮಾದಿಗರ ಹುಡುಗಂ
ಪೂರ್ವ ಜನ್ಮದ ಸಂಸ್ಕಾರ…. ವ್ಯಂತರದೇವತಾ ಒಲುಮೆಯಿಂ
ದೇಶಾಂತರಂ ಬಂದಾ ಮಠಮಂ ಸೇರಿ ದನಮಂ ಕಾಯ್ದು ಕೊಂಡಿರ್ದು
ಹೂವಂ ತರಲ್‌ಪೋಗಿ ಹೇರಳೆ ಚಂಡು ಮೊದಲಾದಾಟದೊಳಿರ್ದು
ಕರಡಗೆಯೊಳಗೆ ಸಿಕ್ಕಿದ ಪ್ರಾಣಿಯನಿಟ್ಟು ತರಲದಂ ಪೊವೆಂದು ಶಿಷ್ಯನೊಳತಿ
ಶ್ರದ್ಧೆಯಿಂ ಜೋಳಿಗೆ ನಂಜ ಒಡೆಯಂಗೆ ದೊರೆತನ ಮಾಡಿಕೊಡುವೆನೆಂದು ನಂಬಿಸಿಯಾನಾ ಡರಸಪ್ಪಭಿಚಂದ್ರನೊಳು ಕಪಟಸ್ನೇಹ ದಿಂದಾಪ್ತನಾಗಿಯುಂ ಮಂತ್ರಿಪ್ರಧಾನಿಗಳೆಲ್ಲರಂ ವಶಂ ಮಾಡಿಕೊಂಡಿರ್ದಾ ಮಲೆಯನಾಡ ಬೆಟ್ಟದ ಬೋಳರೆಯೊಳಷ್ಟಾಹ್ನಿಕದಷ್ಟೋಪವಾಸದಿಂ ಯೋಗಕ್ಕೆ ನಿಂದ ಭಾನು ಕೀರ್ತಿಗಳೆಂಬ ಜಿನಮುನಿಯಂ ಬಂಧಿಸಿ ಬಪ್ಪಂ ಬನ್ನಿಮೆಂದು ಲಾಕ್ಷವ ಪಾದುಕಮಂ ತೊಡಿಸಿ ಕಾಸಿದರೆಯ ಮೇಲೆ ನಿಲಿಸಿ ಅಲ್ಲೇ ಪರಿಹರಿಸಿಬಿಟ್ಟು ನಂಜರಾಜ ಒಡೆಯಂಗೆ ಪಟ್ಟಂಗಟ್ಟಿ ತಾನು ಗುಡ್ಡನಾಗಿರ್ದು ಪರ್ವತದ ಬೋಳರೆಯೊಳು ಯೋಗದೊಳಿರ್ದ ಶ್ರವಣಮುನಿಯಂ ಪಾಪಕ್ಕಳುಕದೆ ಕೊಂದಾ ನಂಜರಾಜಯ್ಯನ ರಾಜ್ಯಕ್ಕೆ ತಾನೆ ಅರಸಾಗಿ ಮಾದರಸನೆಂದು ಪ್ರಸಿದ್ಧಿಯಾಗಿ ತನ್ನ ಪೆಸರಿಂದಾ ಹೊಳೆಯ ಮಧ್ಯದೊಳು ಕಟ್ಟೆಯಂ ಕಟ್ಟಿಸಲು ಮಂತ್ರಶಕ್ತಿಯಿಂ ದೊಡ್ಡ ಕಲ್ಲನ್ನು ದೈವಂಗಳಿಂ ತರಿಸುತ್ತೆ ಇಲ್ಲಿಡಲ್ಲಿದೆಂದು ಪೇಳುತ್ತಿರಲೊಮ್ಮೆ ಇಲ್ಲಿಡೆಂಬುದಂ ತಲೆಯ ಮೇಲಿಟ್ಟು ಕೊನೆ ಸತ್ತು ವ್ಯಂತರನಾಗೆ ಆ ನಾಡುಗಳೆಲ್ಲರೊಳು ಅತ್ಯಂತ ರುಜೆ ಮದಲಾದವರಿಂ ಬಹಳ ಜನಂ ಸಾಯುತ್ತಿರ್ಪುದುಂ ಸರಗೂರು ಉಪ್ಪಲಿಗರು ಗುಡ್ಡರಾಗಿ ಆವೇಶ ಬಂದು ಏಳಮಲೆ ಮಧ್ಯದಲ್ಲಿ ಪಶ್ಚಿಮಾಭಿಮುಖದಿ ಗುಡಿ ಕಟ್ಟಿಸಿ ಮಾದನೆಂಬುದರಿಂ ಮಾದೇಶ್ವನೆಂದು ಪೆಸರಿಟ್ಟು ಅನೇಕ ತೆರದಿಂ ಪೂಜಿಸುತ್ತೆ ಜಗತ್ಪ್ರಸಿದ್ಧಿಯಾಗೆ ಸರಗೂರ ಗುಡ್ಡನೆ ಗೊತ್ತಾಗಿ ಜಾತ್ರೆ ತೇರುತಿರನಾಳೆಂದು ವರುಷಂಪ್ರತಿ ನಡೆಸುತ್ತೆ ಬರೆ ಬಹುದೇಶದ ಜನರೆಲ್ಲಂ ಮರುಳಾಗಿ ಕಾಳಿಕಕೆ ಕಪ್ಪಮಂ ಕೊಡುತ್ತಿರಲು ನಾಲ್ಕು ಒಕ್ಕಲು ತಮ್ಮಡಿಗಳನಲ್ಲಿರಿಸಿ ಭೂಮಿಯಂ ಕೊಟ್ಟು ಅರಮನೆ ಅಧಿಕವಿಟ್ಟು ಬಂದ ಕಾಣಿಕೆಯಲ್ಲ ಅರಮನೆಗೆ ತೆಗೆದು ಕೊಂಬಾರಾ ಮಾದನ ಒಲುಮೆ ಬಂಗತರೆಂದು ಅನೇಕ ಜನಂ ಗುಡ್ಡರಾಗುತ್ತಿರಲು….
ಈ ಶಿಷ್ಟ ಕಥನದಲ್ಲಿ ದೇವಚಂದ್ರನು ಸಂಕ್ಷಿಪ್ತವಾಗಿ ಮಾದೇಶ್ವರನ ಬದುಕಿನ ಬಗ್ಗೆ ಕೊಡುವ ವಿವರಗಳು ಹೀಗಿವೆ: ಮಾದೇಶ್ವನು ಬಡಗಸೀಮೆಯಿಂದ ಬರುವುದು; ಮಾದಿಗರ ಹುಡುಗನಾಗಿರುವುದು; ಪ್ರಾಣಿಗಳನ್ನು ಹೊವೆಂದು ಪೂಜೆಗೆ ತರುವುದು; ಆ ನಾಡಿನರಸ ಅಭಿಚಂದ್ರನು ‘ಲಾಕ್ಷಾ ಪಾದುಕೆ’ಯನ್ನು ಮೆಟ್ಟುವಂತೆ ಮಾಡಿ ಅವನನ್ನು ಸಾಯಿಸುವುದು; ಜೈನ ಯೋಗಿ ಶ್ರವಣಮುನಿಯನ್ನು ಕೊಲ್ಲುವುದು; ಕೊನೆಗೆ ತಾನೇ ಮಾದರಸನೆಂಬ ಹೆಸರಿನಿಂದ ಅರಸನಾಗಿ ಪ್ರಸಿದ್ಧನಾಗುವುದು; ಉಪ್ಪಲಿಗರು ಏಳುಮಲೆ ಮಧ್ಯದಲ್ಲಿ ಅವನಿಗೆ ಗುಡಿ ಕಟ್ಟಿಸುವುದು; ಅನೇಕರು ಅವನ ಭಕ್ತರಾಗುವುದು ಇತ್ಯಾದಿ. ಈ ವಿವರಗಳಲ್ಲಿ ಮಾದೇಶ್ವರನು ಅರಸೊತ್ತಿಗೆಯನ್ನು ಪಡೆಯುವುದು ಮತ್ತು ಅಭಿಚಂದ್ರ ಹಾಗೂ ಶ್ರವಣಮುನಿ ಇಬ್ಬರನ್ನು ಕೊಲ್ಲುವುದು ಈ ಅಂಶಗಳನ್ನು ಉಪೇಕ್ಷಿಸಿದರೆ, ಇತರ ವಿವರಗಳೆಲ್ಲವೂ (ಪೂಜೆಗೆ ಪ್ರಾಣಿಗಳನ್ನು ತಂದು ಅವನ್ನು ಹೂವಾಗಿ ಮಾರ್ಪಡಿಸುವುದೂ ಸೇರಿದಂತೆ) ಕಂಸಾಳೆಯವರು ನಿರೂಪಿಸುವ ಕಥೆಯ ವಿವರಗಳಿಗೆ ಸಮಾನವಾಗಿವೆ. ಆದರೆ, ಇಲ್ಲಿ ಗಮನಿಸಬೇಕಾದುದು ಮಾದೇಶ್ವರನ ಬಗ್ಗೆ ದೇವಚಂದ್ರನಿಗಿರುವ ನಿಲುವು: ದೇವಚಂದ್ರನು ‘ಉಚ್ಚ ಕುಲ’ದ ಜೈನ ಬ್ರಾಹ್ಮಣನಾದುದರಿಂದ ನಿರೂಪಣೆಯ ಧಾಟಿಯಲ್ಲಿ ಒಂದು ಬಗೆಯ ಔದಾಸೀನ್ಯ ಮತ್ತು ಅಲಕ್ಷ್ಯ ಎದ್ದು ಕಾಣುತ್ತವೆ: ಅವನು ಮಾದೇಶ್ವರನನ್ನು ಮಾದಿಗರ ಹುಡುಗನೆಂದು, ಕೊನೆಯವರಿಗೂ ‘ಮಾದ’ನೆಂದೇ ಕರೆಯುತ್ತಾನೆ. ಮಾದೇಶ್ವರನಿಗೆ ಪವಾಡ ಸದೃಶ ಶಕ್ತಿ ಬಂದುದು ‘ಪೂರ್ವಜನ್ಮ ಸಂಸ್ಕಾರದಿಂದ’ ಮತ್ತು ‘ವ್ಯಂತರ ದೇವತೆಯ ಒಲುಮೆ’ಯಿಂದ- ಎಂದರೆ, ‘ನೀಚ ಕುಲ’ದವನು ಪೂರ್ವಜನ್ಮ ಸಂಸ್ಕಾರವಿಲ್ಲದಿದ್ದರೆ ಏನನ್ನೂ ಸಾಧಿಸಲಾರ ಎಂಬುದು ಇಲ್ಲಿಯ ಗೃಹೀತ; ಮತ್ತು ಅನೇಕರು ಅವನ ಗುಡ್ಡರಾಗುವುದು ‘ಮರುಳಾಗಿ’. ಅರ್ಥಾತ್, ಇಡೀ ಮಾದೇಶ್ವರನ ಬದುಕು ಸಾಧನೆಗಳ ಬಗ್ಗೆ ಒಂದು ಬಗೆಯ ತಿರಸ್ಕಾರ ಕಂಡು ಬರುತ್ತದೆ (ಜಾತಿ-ಕುಲಗಳ ಬಗ್ಗೆ ಇರುವ ಇದೇ ನಿಲುವನ್ನು, ಪ್ರಾಯಃ, ಸಪ್ತರ್ಷಿಗಳ ಉಪದೇಶದಂತೆ ತಪಸ್ಸು ಮಾಡಿ ಬೇಡನಾಗಿದ್ದವನು ವಾಲ್ಮೀಕಿ ಮುನಿಯಾಗುವುದು; ಹೆಡ್ಡ ಕುರುಬನಾಗಿದ್ದವನು ಕಾಳಿಖಾದೇವಿಯ ಅನುಗ್ರಹದಿಂದ ‘ಮಹಾಕವಿ ಕಾಳಿದಾಸ’ನಾಗುವುದು; ಇತ್ಯಾದಿ ಕಥೆಗಳು ಸೂಕ್ಷ್ಮವಾಗಿ ದಾಖಲಿಸುತ್ತವೆ).
ಈಗ ನಾವು ಕಂಸಾಳೆಯವರು ನಿರೂಪಿಸುವ ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯವನ್ನು ಗಮನಿಸಿದರೆ, ಮತ್ತೊಂದು ಬಗೆಯ ಧೋರಣೆ ಕಂಡುಬರುತ್ತದೆ. ಮೊದಲನೆಯದಾಗಿ, ಅವರ ಕಥನದಲ್ಲಿ ಶ್ರವಣಮುನಿ ಮತ್ತು ಅಭಿಚಂದ್ರ ಇಬ್ಬರೂ ಒಂದಾಗಿ ‘ಶ್ರವಣಾಸುರ’ನಾಗುತ್ತಾರೆ ಮತ್ತು ಶ್ರವಣಾಸುರ ವಧೆಯೇ ಮಾದೇಶ್ವರನ ಅವತಾರಕ್ಕೆ ಕಾರಣ. ಆದರೆ, ಗಾಯಕರು ಶ್ರವಣಾಸುರನನ್ನೂ ಶಿವನ ಎಂಟನೆಯ ಅವತಾರವೆಂಬಂತೆ ಚಿತ್ರಿಸುತ್ತಾರೆ. ಮೊದಲಬಾರಿಗೆ ಈ ದೊರೆಯನ್ನು ಕಂಡಾಗ ಮಾದೇಶ್ವರ ಆ ಶ್ರವಣ ಮಹಾತ್ಮನಿಂದ ಆಶೀರ್ವಾದ” ಪಡೆಯುತ್ತಾನೆ. ಶ್ರವಣಾಸುರ ಸತ್ತಮೇಲೂ ಅವನಿಗೆ ಸದ್ಗಿತಿಯನ್ನು ಮಾದೇಶ್ವರ ದಯಪಾಲಿಸುತ್ತಾನೆ. ದೇವಚಂದ್ರನಲ್ಲಿ ಕೇವಲ ಒಂದು ವಸ್ತುವಾಗಿರುವ ‘ಲಾಕ್ಷಾ ಪಾದುಕೆ’ ಮೌಖಿಕ ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ (೧೨ನೆಯ ಶತಮಾನದಲ್ಲಿದ್ದ) ಮಹಾನ್ ಶರಣ ಹರಳಯ್ಯನ ‘ಉರಿ ಚಮ್ಮಾಳಿಗೆ’ ಯಾಗುತ್ತದೆ. ಮಾದಿಗರ ಕುಲದ ಮಾದಪ್ಪ ಮಾದೇಶ್ವರನಾಗಿ, ಶ್ರವಣಾಸುರನನ್ನು ಉರಿ ಚಮ್ಮಾಳಿಗೆಯ ಮೂಲಕ ವಧಿಸಿದ ನಂತರ ಅವನ ಸೆರೆಯಲ್ಲಿದ್ದ ಎಲ್ಲಾ ದೇವ೦ದೇವತೆಗಳನ್ನು ಬಿಡುಗಡೆ ಮಾಡುತ್ತಾನೆ.
ಎಂದರೆ, ಇಲ್ಲಿ ನೇರವಾಗಿ ನಡೆಯುತ್ತಿರುವುದು ‘ದೈವೀಕರಣ’- ಎಂ.ಎನ್. ಶ್ರೀನಿವಾಸ್ ಮಂಡಿಸಿರುವ ‘ಸಂಸ್ಕೃತೀಕರಣ’ದ ಪರಿಣಾಮ. ದೈವೀಕರಣ, ಅವತಾರ ಕಲ್ಪನೆ, ಮಂತ್ರ-ತಂತ್ರಗಳಿಂದ ಕೂಡಿದ ದೀಕ್ಷಾವಿಧಿ, ಇವೆಲ್ಲವೂ ಈ ಕಾವ್ಯದ ನಾಯಕರನ್ನು ದೈವತ್ವಕ್ಕೇರಿಸುತ್ತವೆ. ಒಂದು ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಶಿಷ್ಟ ಕಾವ್ಯಗಳು ‘ಕೆಳ’ ಜಾತಿಯವರ ಸಾಧನೆಗಳನ್ನು ಪೂರ್ವಜನ್ಮದ ಫಲ, ‘ದೇವತಾನುಗ್ರಹ’ ಇತ್ಯಾದಿ ಮಾಗ್ಗಗಳಲ್ಲಿ ವಿವರಿಸಿ ಹೀಗಳೆದರೆ,‘ ‘ಕೆಳ’ ಜಾತಿಯವರೂ ದೈವೀಕರಣದ ಮೂಲಕ ಅವರುಗಳ ಸಾಧನೆಗಳನ್ನು ವಿವರಿಸಲು ಪ್ರಯತ್ನಿಸುವುದು ಅದೇ ಪರಿಣಾಮವನ್ನುಂಟುಮಾಡುತ್ತದೆ. ಎಲ್ಲವನ್ನೂ ‘ದೈವೀಕರಣ’ಕ್ಕೊಳಪಡಿಸುವ ಮೌಖಿಕ ಕಥನಗಳೂ ಅರಿವಿಲ್ಲದಂತೆಯೇ ಜಾತಿಗಳ ಶ್ರೇಣೀಕರಣವನ್ನು ಮತ್ತು ಕೆಳ ಜಾತಿಗಳ ಮಾವನ ಸಾಧ್ಯತೆಗಳನ್ನೂ ಹೀಗೆ ಮೂಲೆಗೆ ತಳ್ಳುತ್ತವೆ. ಮಾದಪ್ಪ ‘ಮಾದಪ್ಪ’ನಾಗಿಯೇ ಏನನ್ನೂ ಸಾಧಿಸುವುದಿಲ್ಲ; ಮಾದೇಶ್ವರನಾಗಿ, ಶಿವನ ಅವತಾರವಾಗಿ ಅನೇಕ ಭಕ್ತರನ್ನು ಪಡೆದು ತನ್ನ ಪಂಥವನ್ನು ಜನಪ್ರಿಯ ಗೊಳಿಸುತ್ತಾನೆ.
ಇಲ್ಲಿ ನಾನು ಹೇಳಲು ಪ್ರಯತ್ನಿಸುತ್ತಿರುವುದು ಹೇಗೆ ‘ಕೆಳ’ ವರ್ಗಗಳ ನಾಯಕರ ಸಾಧನೆಗಳನ್ನು ಅದೇ ವರ್ಗಕ್ಕೆ ಸೇರಿದ ಗಾಯಕರು ಕೀರ್ತಿಸುತ್ತಿರುವಾಗ ಇಬ್ಬಗೆಯ ಒತ್ತಡಗಳು ಅಲ್ಲಿ ‌ಕ್ರಿಯಾಶೀಲವಾಗಿರುತ್ತವೆ ಎಂಬ ಸಂಗತಿ. ಈ ಒತ್ತಡಗಳನ್ನು ಅಂತರಂಗೀಕರಿಸಿಕೊಂಡ ಶ್ರೇಣೀಕೃತ ಜಾತಿವ್ಯವಸ್ಥೆಯ ಮೌಲ್ಯಗಳು ಮತ್ತು ತಮ್ಮ ತಮ್ಮ ಜಾತಿಗಳ ಸಮುದಾಯಗಳ ಬಗ್ಗೆ ಬರುವ ಅಸ್ಮಿತೆಯ ತೀವ್ರ ಪ್ರಜ್ಞೆ ಎಂದು ಗುರುತಿಸಬಹುದು. ಮೊದಲನೆಯ ಒತ್ತಡದ ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ ದೈವೀಕರಣ, ಅವತಾರ ಕಲ್ಪನೆ, ಮಂತ್ರಶಕ್ತಿ, ಇತ್ಯಾದಿಗಳು ಸೂಚಿಸುವ ‘ಸಂಸ್ಕೃತೀಕರಣ’ವು ಜನ್ಮಿಸಿದರೆ, ಎರಡನೆಯ ಅಸ್ಮಿತೆಯ ಒತ್ತಡದಿಂದ ನಿಗ್ರಹಾನಿಗ್ರಹ ಶಕ್ತಿಯುಳ್ಳ ಈ ಮಹಾಕಾವ್ಯಗಳ ನಾಯಕರೂ ಜಾತಿಸ್ಮರಣೆಯುಳ್ಳ ಸಾಮಾಜಿಕ ವ್ಯಕ್ತಿಗಳಂತೆಯೇ ವರ್ತಿಸುತ್ತಾರೆ (ದೇವ-ಮಾನವ ಕಂಟಕನಾದ ಶ್ರವಣಾಸುರನನ್ನು ‘ಮಾಯ್ಕಾರ’, ಸರ್ವಶಕ್ತಿಯುತ ಮಾದೇಶ್ವರ ತನ್ನ ನೋಟದಿಂದಲೇ ಭಸ್ಮ ಮಾಡಬಹುದಿತ್ತು-ಬೇವಿನಟ್ಟಿ ಕಾಳಮ್ಮನನ್ನು ಭಸ್ಮ ಮಾಡಿದಂತೆ; ಆದರೆ ಅವನು ಅನುಸರಿಸುವ ಮಾರ್ಗವೇ ಬೇರೆ. ತನ್ನನ್ನು ‘ಮಾದಿಗ’ನೆಂದು ತಿರಸ್ಕಾರದಿಂದ ಕರೆದು ತನ್ನ ಕಾಲಿಗೆ ತಕ್ಕಂತಹ ಚಮ್ಮಾಳಿಗೆ ಮಾಡಿಕೊಂಡು ಬರಲು ಹೇಳಲು ಶ್ರವಣಾಸುರನು ಅದೇ ಚಮ್ಮಾಳಿಗೆಯ ಕಾರಣದಿಂದಲೇ ಸಾವನ್ನಪ್ಪುವಂತೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಆಡುತ್ತಾನೆ). ಈ ರೀತಿ ‘ಸಂಸ್ಕೃತೀಕರಣ’ ಮತ್ತು ‘ಸಾಮುದಾಯಿಕ ಅಸ್ಮಿತೆಯ ತೀವ್ರ ಪ್ರಜ್ಞೆ’ ಇವೆರಡರ ಅದ್ಭುತ ಪರಸ್ಪರ ಕರ್ಷಣೆ ಈ ಮಹಾಕಾವ್ಯಗಳನ್ನು ನಿಜವಾದ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಮಹಾಕಾವ್ಯಗಳನ್ನಾಗಿಸುತ್ತದೆ.
ಆ. ಧಾರ್ಮಿಕ ಚರಿತ್ರೆ: ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯವು (ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿ ಕಾವ್ಯದಂತೆ) ಒಂದು ನೂತನ ಧಾರ್ಮಿಕ ಪಂಠವು ಸಮಾಜದಲ್ಲಿ ನೆಲೆಗೊಳ್ಳಲು ಅನುಭವಿಸುವ ಆತಂಕ ತಲ್ಲಣಗಳು, ಅನುಸರಿಸುವ ಉಪಾಯ-ತಂತ್ರಗಳು ಮತ್ತು ರೂಪಿಸುವ ಆಚಾರ-ವಿಚಾರಗಳು ಇವೆಲ್ಲವುಗಳ ನೂಜ ಹಾಗೂ ನಂಬಲರ್ಹ ದಾಖಲೆ.
ಈ ಎರಡೂ ಮಹಾಕಾವ್ಯಗಳು ದಾಖಲಿಸುವಂತೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಮತ್ತು ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿ ಶಿಷ್ಟ ಶರಣರ ವರ್ತನೆಯನ್ನು ಸಹಿಸಲಾಗದೆ ದಕ್ಷಿಣಕ್ಕೆ ಬಂದು ತಮ್ಮದೇ ಆದ ಒಂದು ಪಂಥವನ್ನು ಸ್ಥಾಫಿಸಲೆತ್ನಿಸಿದಾಗ, ಅವರ ಪಂಥಗಳು ಆಗಲೇ ಜನರ ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ ನೆಲೆಯೂರಿದ್ದ ಇತರ ಅನೇಕ ಧರ್ಮ-ಪಂಥಗಳೊಡನೆ ಸ್ಪರ್ಧಿಸಬೇಕಾಗಿತ್ತು- ರಾಷ್ಟ್ರೀಯ ನೆಲೆಯ ವೈದಿಕ –ಜೈನ-ಬೌದ್ಧ, ಧರ್ಮಗಳು, ಪ್ರಾಂತೀಯ ವ್ಯಾಪ್ತಿಯ ನಾಥ-ಕಾಳಾಮುಖ-ಪಾಶುಪತ ಇತ್ಯಾದಿ ಪ್ರಾಂತೀಯ ನೆಲೆಯ ಶೈವ ಪಂಥಗಳು ಮತ್ತು ಸ್ಥಳೀಯ ಗ್ರಾಮ ದೇವತೆಗಳಾದ “ಕನ್ನಂಬಾಡಿ ಚೆನ್ನಗೋಪಾಲ ರಾಯ / ಮೇಲ್ಕೋಟೆ ಚಲುವರಾಯ ಅಕ್ಕಮ್ಮ ಚಿಕ್ಕಮ್ಮ ಚಿಕ್ಕಾದೇವಿ / ಬದ್ಧರ ಬನ್ನಂಕಾಳಿ / ಬನ್ನೂರು ಯೇಮಾದ್ರಿ…” ಇವರೆಲ್ಲರೊಡನೆ ಸ್ಪರ್ಧಿಸಬೇಕಾಗಿತ್ತು. ಮಧ್ಯಕಾಲೀನ ಹಿಂದೂ ಸಮಾಜದಲ್ಲಿ ದೇವ-ದೇವತೆಗಳು ಎಷ್ಟು ಕಿಕ್ಕಿದಿರು ತುಂಬಿದ್ದರೆಂದರೆ, ಒಂದೇ ಮನೆಯಲ್ಲಿ ಗಂಡನ ಮನೆದೇವರು ಒಬ್ಬರಾದರೆ ಹೆಂಡತಿಯ ಮನೆದೇವರು ಇನ್ನೊಬ್ಬರು; ತಂದೆಯ ಧರ್ಮಪಂಥ ಒಂದಾದರೆ ಮಕ್ಕಳ ಧರ್ಮಪಂಥ ಮತ್ತೊಂದಾಗಿರುತ್ತಿತ್ತು.
ಸ್ಥಾಪಿತ ಸ್ಥಳೀಯ ದೇವ-ದೇವತೆಗಳನ್ನು ಒಲಿಸಿಕೊಂಡು ಅಥವಾ ಮಣಿಸಿ, ಅವರ ಒಕ್ಕಲುಗಳನ್ನು ತನ್ನ ಒಕ್ಕಲುಗಳನ್ನಾಗಿ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಲು ಹೆಚ್ಚಿನ ಸಂದರ್ಭಗಳಲ್ಲಿ ಮಾದೇಶ್ವರನು ಅನುಸರಿಸುವ ಮಾರ್ಗವೆಂದರೆ ರಾಜಿ ಅಥವಾ ಸಂಧಾನ. ತನ್ನ ಸಂಚಾರದಲ್ಲಿ ತನ್ನನ್ನು ತಡೆದು ಸುಂಕ ಕೇಳಿದ ಸಿಂಗನಲ್ಲೂರು ಬಸವಣ್ಣನನ್ನು ‘ನನ್ನ ಜಾತ್ರೆಗೆ ಬರುವ ಪರಸೆ ನಿನಗೂ ಪೂಜೆ ಮಾಡುತ್ತಾರೆ; ನೀನು ಇಲ್ಲೇ ಕಟ್ಟೆ ಬಸವಯ್ಯನಾಗಿ ನೆಲೆಗೊಳ್ಳು’ ಎಂದು ಅವನನ್ನು ಒಪ್ಪಿಸುತ್ತಾನೆ; ಹನುಮಂತರಾಯ್ನ ಕಣಿವೆಯಲ್ಲಿದ್ದ ಆಂಜನೇಯನನ್ನು ‘ನನ್ನ ಪರಸೆ ಬರುವಂಥವರು ನಿನಗೆ ಧೂಪ ಹಾಕಿ ಮುಂದಕ್ಕೆ ಬರಲಿ’ ಎಂದು ಅವನಿಗೆ ಸಮಾಧಾನ ಹೇಳುತ್ತಾನೆ; ಶಸ್ತ್ರಗಡಿಮೆ ಒಡ್ಡಿನಲ್ಲಿ ಬಿಳಿಗಿರಿ ರಂಗಸ್ವಾಮಿಯನ್ನು ಕಂಡು ನನ್ನ ಪರಿಸೆ ‘ಬೆಳಗಿನ ಮೊದಲ ಪೂಜೆ ನಿನಗೆ ಮಾಡ್ಬಿಟ್ಟು ಮಧ್ಯಾಹ್ನದ ಪೂಜೆ ನನಗೆ ಮಾಡಲಿ’ ಎಂದು ಒಲಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ’ ಕೌದಳ್ಳಿಯ ಕಿವುಡು ಮಾರಿ ಮೂಗು ಮಾರಿಯರನ್ನು ‘ನನ್ನ ಪರಿಸೆ ನಿಮಗೂ ಕಾಸಿನ ಧೂಪ ಹಾಕುತ್ತಾರೆ’ ಎಂದು ಸಮಾಧಾನ ಮಾಡುತ್ತಾನೆ;….. ಹೀಗೆ ಎಲ್ಲಾ ಸ್ಥಳೀಯ ದೇವ ದೇವತೆಗಳಿಗೂ ತನ್ನ ಪಂಥದಲ್ಲಿ ಒಂದು ಸ್ಥಾನವನ್ನು ಕೊಟ್ಟು ಅವರನ್ನು ಗೆಲ್ಲುತ್ತಾನೆ ಎಂದರೆ ಅವರ ಭಕ್ತಾದಿಗಳನ್ನು ಅವರು ನಂಬುವವರನ್ನು ತನ್ನ ಪಂಥಕ್ಕೆ ಸೇರಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ.
ಈಗಾಗಲೇ ಇತರ ದೇವ-ದೇವತೆಗಳ ಒಕ್ಕಲಾಗಿರುವವವರನ್ನು ಗೆಲ್ಲಲು ಅವರ ನೆಲೆಯಲ್ಲಿಯೂ ಮಾದೇಶ್ವರನು ಪ್ರಯತ್ನಿಸುತ್ತಾನೆ. ಈ ಕಾರ್ಯಕ್ಕಾಗಿ ಅವನು ಹಾಕದ ವೇಷವಿಲ್ಲ, ಅನುಸರಿಸದ ಯುಕ್ತಿಯಿಲ್ಲ. ಆರನೆಯ ಅಧ್ಯಾಯದಲ್ಲಿ ಬರುವ ಮೂಗಯ್ಯ-ರಾಮವ್ವ ಎಂಬ ಬಡ ದಂಪತಿಗಳು ಬಿಳಿಗಿರಿ ರಂಗಸ್ವಾಮಿಯ ಒಕ್ಕಲು. ಅವರನ್ನು ತನ್ನ ಒಕ್ಕಲನ್ನಾಗಿ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಲು, ಮೊದಲಿಗೆ ಮಾದೇಶ್ವರನು ಮುಡುಕುತೊರೆ ಮಲ್ಲಣ್ಣ ಸ್ನೇಹವನ್ನು ಸಂಪಾದಿಸಿ, ಅನಂತರ ಅವನೊಡನೆ ಬಿಳಿಗಿರಿ ರಂಗಸ್ವಾಮಿಯನ್ನು ಕಂಡು ಅವನು ತನ್ನ ಕೋರಿಕೆಯನ್ನು ಮನ್ನಿಸುವಂತೆ ಮಾಡಿ, ಅನಂತರ ಅವರಿಬ್ಬರೊಡನೆ ಆ ಬಡ ದಂಪತಿಗಳನ್ನು ಭೇಟಿ ಮಾಡಿ ತನ್ನ ಕೋರಿಕೆಯನ್ನು ಅವರ ಮುಂದಿಡುತ್ತಾನೆ. ಅವರು ಒಪ್ಪದಿದ್ದಾಗ, ಅವರಿಗೆ ಇನ್ನಿಲ್ಲದಂತಹ ಸುಖ-ಭೋಗಗಳ ಲೋಭವನ್ನು ತೋರಿ, ಅದು ನಿಷ್ಪಲವಾದಾಗ ಅವರ ಬೆಲೆಯನ್ನೆಲ್ಲಾ ಹಾಳು ಮಾಡಿ ಅವರಿಗೆ ತಿನ್ನುವುದಕ್ಕೆ ಏನೂ ಇಲ್ಲದಂತೆ ಮಾಡಿ, ಆಗಲೂ ಅವರು ತಮ್ಮ ಮನೆದೇವರನ್ನು ಬದಲಾಯಿಸಲು ಒಪ್ಪದಿದ್ದಾಗ ಒಂದು ಸನ್ನಿವೇಶದಲ್ಲಿ ಪೊಲೀಸ್ ದಫೇದಾರನಂತೆ, ಮತ್ತೊಂದು ಸನ್ನಿವೇಶದಲ್ಲಿ ಕಾಲಜ್ಞಾನಿಯಂತೆ ವೇಷ ಹಾಕಿ ಅವರನ್ನು ಒಲಿಸಿಕೊಳ್ಳಲು ಪ್ರಯತ್ನಿಸುತ್ತಾನೆ. ಆಗಳು ಅವರು ಒಪ್ಪದಿದ್ದಾಗ, ಮಾದೇಶ್ವರನು ತನ್ನದೇ ಆದ ಒಂದು ರಾಜಿಸೂತ್ರವನ್ನು ಅವರ ಮುಂದಿಟ್ಟು ಅದಕ್ಕೆ ಅವರು ಒಪ್ಪುವಂತೆ ಮಾಡುತ್ತಾನೆ: “ನಿಮ್ಮ ಮನೆ ದೇವ್ರಿಗೆ ಮೂರ್ ನಾಮಾ ಹಾಕ್ತಾ ಇದ್ದೀರಿ / ಮಧ್ಯದ ಒಂದು ಕೆಂಪು ನಾಮ ತೆಗುದುಬುಟ್ಟು ಎರಡು ಬಿಳೀ ನಾಮ ಧರಿಸಿ ನಡುಮನೆಗೆ ಬನ್ನಿ”. ಪರಧರ್ಮ / ಪಂಥ / ನಂಬಿಕೆಯವರೊಡನೆ ಈ ಬಗೆಯಲ್ಲಿ ಮಾದೇಶ್ವರ ವರ್ತಿಸುವುದನ್ನು ಜೈನ-ವೈದಿಕ-ವೀರಶೈವ ಧರ್ಮಾನುಯಾಯಿಗಳ ನಡುವೆ ಇದ್ದ ದ್ವೇಷಕ್ಕೆ ಹಾಗೂ ಘಟಿಸಿದ ರಕ್ತಪಾತಕ್ಕೆ ಹೋಲಿಸಿದಾಗ ಜನಪದ ವಿಶ್ವದೃಷ್ಟಿಗೂ ಶಿಷ್ಟ ವಿಶ್ವದೃಷ್ಟಿಗೂ ಇವರು ಅಗಾಧ ವ್ಯತ್ಯಾಸ ಗೊತ್ತಾಗುತ್ತದೆ; ಒಂದು ಸಹಬಾಳ್ವೆಗಾಗಿ ತಹತಹಿಸುವ ಮನಸ್ಸು, ಮತ್ತೊಂದು ತನಗಿಂತ ಭಿನ್ನರಾದವರನ್ನು ‘ಅನ್ಯ’ರನ್ನಾಗಿ ಕಂಡು ದ್ವೇಷಿಸುವ ಮೂಲಭೂತವಾದಿ ಮನಸ್ಸು.
ಕೂಡಲೇ ಇಲ್ಲಿ ಒಂದು ತಿದ್ದುಪಡಿಯನ್ನು ಸೇರಿಸಬೇಕು. ಮಾದೇಶ್ವರನಾಗಲಿ, ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿಯಾಗಲಿ, ಯಾವಾಗಲೂ ರಾಜಿ-ಹೊಂದಾಣಿಕೆಯ ಮಾರ್ಗವನ್ನೇ ಅನುಸರಿಸುತ್ತಾರೆಂದಲ್ಲ; ಅವರೂ ಕೆಲವು ಸಲ ನಿಷ್ಠುರವಾಗಿ ವರ್ತಿಸಿ, ಶಿಕ್ಷೆಯ ಮಾರ್ಗವನ್ನು ತಮ್ಮದಾಗಿಸಿಕೊಳ್ಳಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ; ಮಾದೇಶ್ವರನು ಶ್ರವಣಾಸುರನನ್ನು ಉಪಾಯದಿಂದ ಕೊಲ್ಲುತ್ತಾನೆ; ಬೇವಿನಟ್ಟಿ ಕಾಳಮ್ಮನನ್ನು ಕೊನೆಯವರೆಗೆ ಪರೀಕ್ಷಿಸಿ ಅವಳು ಸುಧಾರಿಸುವುದಿಲ್ಲವೆಂದು ಗೊತ್ತಾದಾಗ ಅವಳನ್ನು ಭಸ್ಮ ಮಾಡುತ್ತಾನೆ. ಆದರೆ ಈ ಕಾರ್ಯಗಳು ಕೇವಲ ಅಪವಾದಗಳಷ್ಟೆ ಮತ್ತು ಕ್ವಚಿತ್ತಾಗಿಯೇ ಅವನು ಈ ಮಾರ್ಗವನ್ನು ಅನುಸರಿಸುತ್ತಾನೆ.
ಇ. ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಚರಿತ್ರೆ: ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರದಲ್ಲಿ ಕಂಡು ಬರುವ ಕೆಲವು ಘಟನೆಗಳನ್ನು ಮತ್ತು ಕೆಲವು ಸೂಚನೆಗಳನ್ನು ಇಂದು ನಾವು ಓದಿದಾಗ ನಮಗೆ ಅವು ಆಶ್ವರ್ಯವನ್ನುಂಟು ಮಾಡುತ್ತವೆ; ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ಅವು ಸ್ಥಾನ ಪಡೆದಿರುವ ಕಾರಣ ಆ ಸಮುದಾಯದಿಂದ ಹೊರಗಿರುವವರಿಗೆ ಗೊತ್ತಾಗುವುದಿಲ್ಲ ಉದಾಹರಣೆಗೆ: ಮಾದೇಶ್ವರನು ತಾನು ಜನ್ಮ ತಾಳಿದ ಕೂಡಲೇ ತನಗೆ ಸ್ತನ್ಯಪಾನ ಮಾಡಿಸಕೂಡದೆಂದು, ಆ ಮೊಲೆ ಹಾಲನ್ನು ಒಂದು ಬಂಡೆಯ ಮೇಲೆ ಸುರಿಸಬೇಕೆಂದೂ ಅದು ಮುಂದೆ ಶೂರ್ನಾವತಿ ನದಿಯಾಗುತ್ತದೆಂದು ತನ್ನ ತಾಯಿಗೆ ಹೇಳುತ್ತಾನೆ. ಮುಂದುವರೆದು, ತಾನು ನಡುಮಲೆಯಲ್ಲಿ ನೆಲಸಿದ ಮೇಲೆ ನೂರೊಂದು ಕನ್ಯೆಯರು ಆ ನದಿಯಿಂದ ನೀರನ್ನು ತಂದು ತನಗೆ ಮಜ್ಜನ ಮಾಡಿಸಿದಾಗಲೆಲ್ಲಾ ತಾನು ತನ್ನ ತಾಯಿಯನ್ನು ನೆನಪಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತೇನೆಂದು, ಅಂತಹ ಆಚರಣೆಗೆ ‘ಹಾಲರಬಿ’ ಎಂಬ ಹೆಸರಗುತ್ತದೆಂದು ತಾಯಿಗೆ ಹೇಳುತ್ತಾನೆ.
ಅಲ್ಲದೆ, ಕಾವ್ಯವು ಕೆಲವು ನಿಷೇಧಗಳನ್ನು ಮತ್ತು ಅವುಗಳನ್ನು ಮುರಿದವರಿಗೆ ಆಗುವ ಶಿಕ್ಷೆಯನ್ನೂ ದಾಖಲಿಸುತ್ತದೆ.: ಜಾತ್ರೆಗೆ ಬಂದ ಹೆಣ್ಣು-ಗಂಡುಗಳು ಮರಳಿ ತಮ್ಮ ಊರಿಗೆ ಹೋಗುವ ತನಕ ದೈಹಿಕ ಸಂಪರ್ಕವನ್ನಿಟ್ಟುಕೊಳ್ಳಬಾರದು; ಅವರೆಲ್ಲರೂ ಮನೆಯಿಂದ ತಂದ ಬುತ್ತಿಯನ್ನೇ ಊಟ ಮಾಡಬೇಕು; ಮುಟ್ಟಾದ ಸ್ತ್ರೀಯರು ಮುಖ್ಯ ದೇವಾಲಯದ ಹತ್ತಿರ ಹೋಗಬಾರದು; ಮಾದೇಶ್ವರನಿಗೆ ಎಳ್ಳೆಣ್ಣೆಯ ಅಭಿಷೇಕ ಅತ್ಯಂತ ಸಂತೋಷವನ್ನು ಕೊಡುತ್ತದೆ; ಇತ್ಯಾದಿ.
ಇಂದು ನಾವು ಮಾದೇಶ್ವರದ ಜಾತ್ರೆಯ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ನಡೆಯುವ ಆಚರಣೆಗಳು ಮತ್ತು ಭಕ್ತರು ಪಾಲಿಸುವ ವಿಧಿ-ನಿಷೇಧಗಳು ಇವುಗಳನ್ನು ಗಮನಿಸಿದರೆ ಇವೆಲ್ಲವನ್ನೂ ಮಾದೇಶ್ವರನ ಭಕ್ತರು ಅನುಸರಿಸುವುದು ಕಂಡುಬರುತ್ತದೆ. ಅವರು (ಹಾಲರಬಿ, ಬುತ್ತಿ, ಊಟ, ಎಳ್ಳು, ಮಜ್ಜನ, ಇತ್ಯಾದಿ) ಆಚರಣೆಗಳಿಗೆ ಕೊಡುವ ಕಾರಣ ಅವೆಲ್ಲವೂ ಮಾದೇಶ್ವರೇ ವಿಧಿಸಿದ್ದಾನೆಂದು ಕಾವ್ಯವು ದಾಖಲಿಸಿದೆ ಎಂದು. ಇದರಿಂದ ನಮಗೆ ಗೊತ್ತಾಗುವುದೇನೆಂದರೆ, ಮೌಖಿಕ ಮಹಾಕಾವ್ಯಗಳ ಒಂದು ಪ್ರಮುಖ ನಿಯೋಗವೆಂದರೆ ಒಂದು ಸಮುದಾಯದಲ್ಲಿ ಪ್ರಚಲಿತವಿರುವ ಆಚರಣೆಗಳು, ನಂಬಿಕೆಗಳು, ವಿಧಿ-ನಿಷೇಧಗಳು ಇವುಗಳನ್ನು ವೈಭವೀಕರಿಸುವುದು ಮತ್ತು ಅಧಿಕೃತಗೊಳಿಸುವುದು.
ಅದೇ ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ, ನಾವು ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ಬರುವ ಮಾದೇಶ್ವರ ಅಲೆದಾಟದ ವಿವರಗಳನ್ನೂ ನೋಡಬೇಕೆಂದು ತೋರುತ್ತದೆ. ಕಾವ್ಯವು ಮಾದೇಶ್ವರನು ಶ್ರೀಶೈಲದಿಂದ ಸುತ್ತೂರು ಮಠ, ಅಲ್ಲಿಂದ ಕುಂತೂರು ಮಠ, ಅಲ್ಲಿಂದ ಕೊಳ್ಳೆಗಾಲ, ಮಧುವನಳ್ಳಿ, ಸಿಂಗನಲ್ಲೂರು, ಹುಣಸೆಕಟ್ಟೆ ಗುಡ್ಡ, ಹನೂರು, ಸಲಾಮ್‌ಬೋರೆ, ಅಲ್ಲಿಂದ ನಡುಮಲೆಗೆ ಹೋಗಿ ನೆಲಸುವುದು – ಈ ಬಗೆಯ ಮಾದೇಶ್ವರನ ಪ್ರಯಾಣದ ದೀರ್ಘ ವಿವರಗಳನ್ನು ಕೊಡುತ್ತದೆ ಮತ್ತು ಈ ವಿವರಗಳು ಭೌಗೋಳಿಕವಾಗಿ ಇಂದಿಗೂ ನಿಜವಾಗಿವೆ. ಹಾಗೆಯೇ, ತನ್ನ ಪ್ರಯಾಣದಲ್ಲಿ ಮತ್ತು ಅನಂತರ ಮಾದೇಶ್ವರನು ತನ್ನ ಭಕ್ತರೆಂದು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುವ ಒಂದಂಕಣದ ಕಲ್ಲಿನ ದೇವಾಲಯವನ್ನು ಕಟ್ಟಿಸಿಕೊಟ್ಟ ಜುಂಜೇಗೌಡ, ತನ್ನ ಮಕ್ಕಳನ್ನು ಮಾತಿನಂತೆ ಮಾದೇಶ್ವರನಿಗೆ ಕೊಟ್ಟ (ಎಂದರೆ ಗುಡ್ಡರಾದ) ಸಂಕಮ್ಮನ ಕಾರಯ್ಯ-ಬಿಲ್ಲಯ್ಯ, ಸರಗೂರಯ್ಯ ಮತ್ತು ರಾಮವ್ವೆ ಮುಮತಾದವರು ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ಪ್ರಮುಖವಾಗಿ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ. ಇದರರ್ಥ, ಕಾವ್ಯವು ತನ್ನನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸಿದ ಜನಾಂಗದ ಸಾಮುದಾಯಿಕ ನೆನಪುಗಳನ್ನು, ಎಂದರೆ ಸಮುದಾಯದ ಒಳಿತಿಗಾಗಿ ದುಡಿದ ಹಿಡಿಯರನ್ನು ಹಾಗೂ ಅವರಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ಸ್ಥಳಗಳನ್ನು, ಪ್ರಾಚೀನ ಅನುಭವಗಳನ್ನು ಹಾಗೂ ಆಚರಣೆಗಳನ್ನು, ಮುಂದೆ ಬರುವ ಪೀಳಿಗೆಗಳು ಮರೆಯದಂತೆ ಅವನ್ನು ಜೀವಂತವಾಗಿಡುತ್ತದೆ. ಈ ಬಗೆಯಲ್ಲಿ ಗತವನ್ನು ರಕ್ಷಿಸುವ ಹಾಗೂ ಪೀಳಿಗೆಯಿಂದ ಪೀಳಿಗೆಗೆ ಹಸ್ತಾಂತರಿಸುವ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕವಾಗಿ ಬಹು ಮುಖ್ಯವಾಗುವ ಕಾರ್ಯವನ್ನು ಮನೆ ಮಾದೇಶ್ವರದಂತಹ ಮೌಖಿಕ ಮಹಾಕಾವ್ಯಗಳು ನೆರವೇರಿಸುತ್ತವೆ.
‘ಗತ’ವನ್ನು ಜೀವಂತವಾಗಿಡುವುದೆಂದರೆ, ಗತಕಾಲದಲ್ಲಿ ಒಂದು ವಿಶಿಷ್ಟ ಸಮುದಾಯದ ಆಹಾರ, ವೃತ್ತಿಗಳು, ಜೀವನ ಕ್ರಮ, ಇತ್ಯಾದಿಗಳನ್ನು ದಾಖಲಿಸುವುದು. ಈ ಕಾರ್ಯವನ್ನು ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಅತ್ಯಂತ ನಿಖರವಾಗಿ ಹಾಗೂ ವಿಸ್ತೃತವಾಗಿ ನಿರ್ವಹಿಸುತ್ತದೆ. ನಿದರ್ಶನಾರ್ಥವಾಗಿ “ಸಂಕಮ್ಮನ ಸಾಲನ್ನು” ನೋಡಬಹುದು. ನೀಲಯ್ಯನು ಸಂಕಮ್ಮನನ್ನು ಅಕಸ್ಮಾತ್ತಾಗಿ ನೋಡಿ, ಅವಳನ್ನು ಇಷ್ಟಪಟ್ಟು, ಅವಳಿಗೆ ಮದುವೆಯಾಗಿಲ್ಲ ವೆಂದು ತಿಳಿದೊಡನೆ “ಪಂಚಮುಖದ ಕದ್ದೆ ಬಿಟ್ಟು” ನೋಡ್ತಾನೆ; ಅನಂತರ ಹೆಸರುಬಲ, ಗುರುಬಲ, ಕೂಟ-ಗಣ ಇವೆಲ್ಲವನ್ನೂ ಜೋಯಿಸರು ಪರೀಕ್ಷಿಸುತ್ತಾರೆ. ಎಲ್ಲವೂ ಸರಿಯಾಗಿದೆಯೆಂದು ಕಂಡ ಮೇಲೆ, ಗಂಡು ಹೆಣ್ಣಿನ ಕಡೆಯವರು ಸೇರಿ “ಪಂಚ ವೀಳ್ಯ” ದ ಶಾಸ್ತ್ರ ಮಾಡುತ್ತಾರೆ. ಮದುವೆಯ ದಿವಸ,
“ಅಯ್ಯಾ ಕೆಲ್ಸಿ ಕುಳ್ಳಯ್ಯ ಬಂದವರೆ | ತೊಂಡಾಲು ಬಾಸಿಂಗ ತಂದವರೆ
ವಾಜರ ಮಲ್ಲಯ್ಯ ಬಂದವರೆ | ಮಾಂಗಲ್ಯ ಸೂತ್ರ ತಂದವರೆ
ಕಾಸಿ ಪುರೋಯಿತ್ರು ಬಂದವರೆ | ಸಂಬಂಧ ಮಾಲೆ ತಂದವರೆ
ಧರ್ಮ ದೇವತೆ ಬಂದವರೆ | ಧಾರೆಗಾದರೆ ನಿಂತವರೆ
……”
ಈ ರೀತಿ ಸೋಲಿಗ ಜನಾಂಗದ ಮದುವೆಯಲ್ಲಾಗುವ (ಅಥವಾ ಆಗುತ್ತಿದ್ದ)  ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಸಣ್ಣಪುಟ್ಟ ಕಾರ್ಯಗಳನ್ನೂ ಈ ಕಾವ್ಯ ದಾಖಲಿಸುತ್ತದೆ. ಹಾಗೆಯೇ ಇದೇ ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ಬರುವ ಮತ್ತೊಂದು ನಿದರ್ಶನವವನ್ನು ನೋಡಬಹುದು. ಸೋಲಿಗ ನೀಲಯ್ಯನು ತನ್ನ ಕುಲಸ್ಥರೊಡನೆ ಬೇಟೆಗೆ ಹೋಗುತ್ತಾನೆ. ಅಂದು, ಸೋಲಿಗರ ‘ಬೇಟೆ’ ಎಂದರೇನು ಎಂಬುದು ಈ ಸಾಲುಗಳು ಸ್ಪಷ್ಟಪಡಿಸುತ್ತವೆ
“ಅವರು ಹೆಜ್ಜೇನು ಮನೆಗೆ ಹೋಗವರೆ | ಹೆಜ್ಜೇನು ಬ್ಯಾಟೆ ಮಾಡವರೆ
ಕಿರುಜೇನು ಮಲೆಗೆ ಹೋಗವರೆ | ಕಿರುಜೇನು ಬ್ಯಾಟೆ ಮಾಡವರ
ಕಾಡು ಬಾಳೆ ಕಿತ್ತವರೆ | ಕಟ್ಟೆಯ ನೀರ ಮೊಗದವರೆ
ಬಿದರಕ್ಕಿ ಕೂಡ್ಸವರೆ | ಬೆಲ್ಲೂ ಗೆಣ್ಸ ಕಿತ್ತವರೆ
ಅಲಸುಂದೆ ಹಣ್ಣು ಆದವರೆ |ಮಾಗಳಿ ಬೇರ ಕಿತ್ತವರೆ
….”
ಬದುಕಿನ ವಿವರಗಳನ್ನು ಈ ಬಗೆಯಲ್ಲಿ ಖಚಿತವಾಗಿ ದಾಖಲಿಸುವುದು ಒಂದು ಸಮುದಾಯದ ಇತಿಹಾಸದ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ತುಂಬಾ ಮಹತ್ತರವಾದುದು.
ಸಂಕ್ಷಿಪ್ತವಾಗಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಒಂದು ಜನಾಂಗವು ಸೃಷ್ಟಿಸುವ ಮತ್ತು ಜೀವಂತವಾಗಿಡುವ ಮೌಖಿಕ ಮಹಾಕಾವ್ಯವು ಆ ಜನಾಂಗದ ಪೂರ್ವಜರು ಮತ್ತು ಅವರ ಸಾಧನೆ ಅನುಭವಗಳು, ಆ ಜನಾಂಗದ ವೃತ್ತಿ ಹಾಗೂ ಜೀವನಕ್ರಮ, ಆಹಾರ ವಿಹಾರ ಇವೆಲ್ಲವನ್ನೂ ದಾಖಲಿಸುವುದರ ಮೂಲಕ ಅವುಗಳಿಗೆ ಅಧಿಕೃತತೆಯನ್ನು ಕೊಡುವುದಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲದೆ ಅವುಗಳನ್ನು ಜೀವಂತವಾಗಿ ಮುಂದಿನ ಪೀಳಿಗೆಗಳಿಗೆ ವರ್ಗಾಯಿಸುತ್ತದೆ. ಪರಿಣಾಮತಃ, ಕಳೆದೆರಡು ದಶಕಗಳಿಂದ ಸಂಶೋಧನೆಗಳಲ್ಲಿ ಜನಪ್ರಿಯವಾಗುತ್ತಿರುವ ‘ಜಾನಾಂಗಿಕ ಅಧ್ಯಯನಕ್ಕೆ ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಮುಂತಾದ ಮೌಖಿಕ ಮಹಾಕಾವ್ಯಗಳು ಬಹು ಅಮೂಲ್ಯ ಆಕರಗಳಾಗುತ್ತವೆ.
ಇ. ಸ್ತ್ರೀ ಪುರುಷ ಸಂಬಂಧಗಳು: ಮೌಖಿಕ ಮಹಾಕಾವ್ಯಗಳಲ್ಲಿ ಚಿತ್ರಿಸಲ್ಪಡುವ ಸ್ತ್ರೀ ಅನೇಕ ಬಗೆಯ ಸ್ವವಿರೋಧಗಳಿಂದ ಹಾಗೂ ದ್ವಂದ್ವಗಳಿಂದ ಕೂಡಿದ್ದಾಳೆ. ಭಾರತೀಯ ಶಿಷ್ಟ ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಾದರೋ ಸ್ತ್ರೀ-ಪುರುಷ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಕುರಿತ ವೈಚಾರಿಕತೆ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಪುರುಷ ಕೇಂದ್ರಿತವಾಗಿದ್ದು, ಆ ಸಾಹಿತ್ಯ ಸ್ತ್ರೀಯ ತ್ಯಾಗ-ಸಂಯಮ-ಆತ್ಮಸಮರ್ಪಣೆ ಇವುಗಳನ್ನೇ ವೈಭವೀಕರಿಸಿ, ಆ ಮೂಲಕ ಸ್ತ್ರೀಯ ಸುತ್ತಾ ‘ಪಾತಿವ್ರತ್ಯ’ವೆಂಬ ಪರಿಕಲ್ಪನೆಯ ಜಾಲವನ್ನೇ ನೇಯುತ್ತದೆ. ಇಂತಹ ವೈಚಾರಿಕತೆಯ ಮೂಲ ಮಾದರಿ ರಾಮಾಯಣದ ಸೀತೆ; ಮತ್ತು ಅವಳ ಜೊತೆಗಿರುವವವರು ಮಂಡೋದರಿ, ದ್ರೌಪದಿ, ಶಕುಂತಲೆ, ಇತ್ಯಾದಿ. ಈ ಮೂಲ ಮಾದರಿಯ ಹೋಲಿಕೆಯಲ್ಲಿ ಜನಪದ ವಾಙ್ಮಯದಲ್ಲಿ ಸ್ತ್ರೀಗೆ ಸ್ವಂತ ಧ್ವನಿಯಿದೆ, ಆತ್ಮಗೌರವವಿದೆ ಒಂದು ಘಟ್ಟದವರೆಗೆ. ಅನಂತರ ಅವಳೂ ಈ ‘ಪಾತಿವ್ರತ್ಯದ’ ಜಾಲದಲ್ಲಿಯೇ ತನ್ನನ್ನು ಬಂಧಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾಳೆ.
ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ನಾವು ನಾಲ್ಕು ಸ್ತ್ರೀಯರ ಪಾತ್ರಗಳನ್ನು ನೋಡುತ್ತೇವೆ: ಮಲ್ಲಾಜಮ್ಮ, ಸಂಕಮ್ಮ, ಬೇವಿನಟ್ಟಿ ಕಾಳಮ್ಮ ಮತ್ತು ರಾಮವ್ವೆ. ಮೊದಲಿಗೆ ಜುಂಜೇಗೌಡನ ಪತ್ನಿಯಾದ ಮಲ್ಲಾಜಮ್ಮ. ಕಾವ್ಯ ಅವಳನ್ನು ಹೀಗೆ ವರ್ಣಿಸುತ್ತದೆ: “ಮಲ್ಲಾಜಮ್ಮ ತನ್ನ ಪದ್ಧತಿಯಂತೆ / ಯಜಮಾನ್ರಿಗೆ ಕೈಕಾಲಿಗೆ ನೀರು ಕೊಟ್ಟು / ಕಾಲಿಗೆ ನಮಸ್ಕಾರ ಮಾಡ್ದಳು ಪತಿವ್ರತಾ ಧರ್ಮ”. ಜುಂಜೇಗೌಡ ಅವಳ ‘ಯಜಮಾನ’ ಮತ್ತು ಅವನಿಗೆ ಎಂದೂ ಎದುರು ನುಡಿಯದ ಸಾಧ್ವಿ ಶಿರೋಮಣಿ ಮಲ್ಲಾಜಮ್ಮ. ಬೇವಿನಟ್ಟಿ ಕಾಳಮ್ಮನಾದರೋ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಸ್ತ್ರೀಯ ಜಿಪುಣತನ ಮತ್ತು ಹಠಮಾರಿತನಗಳ ನಕಾರಾತ್ಮಕ ಮಾದರಿ. ಪ್ರಾರಂಭದಲ್ಲಿ ಕೂಲಿನಾಲಿ ಮಾಡಿ ಹೊಟ್ಟೆ ಹೊರೆಯುತ್ತಿದ್ದ ಕಾಳಮ್ಮ ಮಾದೇಶ್ವರನ ಅನುಗ್ರಹದಿಂದ ಶ್ರೀಮಂತಳಾಗಿ, “ಗಂಧದ ತೊಟ್ಟಿ ಗಾರೆತೊಟ್ಟಿ , ಚಿನ್ನದ ತೊಟ್ಟಿ, ರನ್ನದ ತೊಟ್ಟಿ” ಕಟ್ಟಿಸಿಕೊಂಡು ಮಕ್ಕಳು-ಮೊಮ್ಮಕ್ಕಳೊಡನೆ ಸುಖವಾಗಿ ಇರುವಾಗ ‘ನಿನಗೆ ಒಕ್ಕಲಾಗುತ್ತೇನೆ; ಬೆಳೆದ ಬೆಳೆಯಲ್ಲಿ ನಿನಗೆ ಸಮಪಾಲು ಕೊಡುತ್ತೇನೆ’ ಎಂದು ಮಾದೇಶ್ವರನಿಗೆ ತಾನು ಕೊಟ್ಟಿದ್ದ ವಚನವನ್ನು ಮರೆಯುತ್ತಾಳೆ. ಅವಳಿತ್ತ ವಚನವನ್ನು ನೆನಪಿಸಿ, ಅವಳಿಂದ ಎಣ್ಣಿನ ಭಿಕ್ಷೆಯನ್ನು ಪಡೆಯಲು ಮಾದೇಶ್ವರ ಅವಳ ಬಳಿ ಬಂದಾಗ ಒಂದು ಕಾಳು ಬಿಕ್ಷೆಯನ್ನೂ ನೀಡದೆ ಅವನನ್ನು ಅಟ್ಟಾಡಿಸಿ ಹೊಡೆದೋಡಿಸಲು ಕಾಳಮ್ಮ ಪ್ರಯತ್ನಿಸುತ್ತಾಳೆ. ತನ್ನ ಗಂಡ, ಮಕ್ಕಳು ಮೊಮ್ಮಕ್ಕಳು, ಆಸ್ತಿ, ಪಾಸ್ತಿ, ಎಲ್ಲವನ್ನೂ ಕಳೆದುಕೊಂಡರೂ ಅವಳು ಮಾದೇಶ್ವರನಿಗೆ ಭಿಕ್ಷೆ ಕೊಡಲು, ಎಂದರೆ ಅವನ ಒಕ್ಕಲಾಗಲು ಒಪ್ಪುವುದಿಲ್ಲ. “ಒಂದು ಕಾಳು ಕೊಡುವಂತೆ ಮಗಳಲ್ಲ ಜಂಗಮಯ್ಯ ನನ್ನ ಕೊಟಾರ ಬಿಟ್ಟು ಹೋಗು ಅಂತವಳೆ ಕಾಳಮ್ಮ”. ಹೀಗೆ ತನ್ನ ಹಠದಿಂದಲೇ ತನ್ನವರೆಲ್ಲರನ್ನೂ ತನ್ನದೆಲ್ಲವನ್ನೂ ಕಳೆದುಕೊಂಡು ಕೊನೆಗೆ ಮಾದೇಶ್ವರನ ಶಾಪದಿಂದ ಉರಿದು ಭಸ್ಮವಾಗುತ್ತಾಳೆ. ಮೂಗಯ್ಯನ ಹೆಂಡತಿ ರಾಮವ್ವ “ಸತ್ಯವಂತೆ, ಭಾಗ್ಯವಂತೆ, ಶರಣೆ”; ತನ್ನ ಪೆದ್ದ ಗಂಡನೊಡನೆ ಯಾವ ಪರಿಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿಯೂ ಕಂಗೆಡದೆ ಸಂಸಾರವನ್ನು ನಡೆಸಿಕೊಂಡು ಹೋಗುವ ಸಾಧ್ವಿ. “ಕೊತ್ತೇಗಾಲದ ಹೆಣ್ಣಾದ ಅವಳು” ತನ್ನ ಗಂಡನಿಗೆ (ಮಲ್ಲಾಜಮ್ಮನಂತೆ) ‘ಕಾಂತಾಸಮ್ಮಿತಿ’ಯ ಧಾಟಿಯಲ್ಲಿ ಬುದ್ಧಿವಾದ ಹೇಳುತ್ತಾ, ತಾನು ಹೇಳಿದ್ದಕ್ಕೆಲ್ಲಾ ಮಾದೇಶ್ವರನು ಒಪ್ಪಿದ ನಂತರ ಅವನ ಒಕ್ಕಲಾಗುವುದಕ್ಕೆ ಸಮ್ಮತಿಸುತ್ತಾಳೆ.
ಈ ಕಾವ್ಯದ ಅತಿ ಮುಖ್ಯ ಪಾತ್ರವಾದ ಸಂಕಮ್ಮ ಪುರುಷಪ್ರಧಾನ ಸಮಾಜದಲ್ಲಿ ಸ್ತ್ರೀಯು ಅನುಭವಿಸುವ ಎಲ್ಲಾ ಬಗೆಯ ದ್ವಂದ್ವಗಳನ್ನೂ ನಿದರ್ಶಿಸುತ್ತಾಳೆ. ಒಂದು ಕಡೆ ಬಂಜೆಯೆಂಬ ತನ್ನ ಗಂಡನ ಮನೆಯವರ ಹೀಯಾಳಿಕೆ, ಇನ್ನೊಂದೆಡೆ ತನ್ನ ಶೀಲದ ಬಗ್ಗೆ ಗಂಡನ ಸಂದೇಹ. ಇಷ್ಟಾದರೂ ಒಂದು ಮಟ್ಟದವರೆಗೆ ತನ್ನ ಆತ್ಮಗೌರವವನ್ನು ಸಂಕಮ್ಮ ಕಾಪಾಡಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾಳೆ; ಅದಕ್ಕಾಗಿ ಗಂಡನು ಕೊಡುವ ಎಲ್ಲಾ ಬಗೆಯ ದಾರುಣ ಹಿಂಸೆಯನ್ನೂ ಸಹಿಸುತ್ತಾಳೆ. ಅವಳು ತನ್ನ ಶೀಲವನ್ನು ಕಾಪಾಡಿಕೊಳ್ಳುವ ಬಗ್ಗೆ, ತನಗೆ ಗಂಡನಿಂದ ಎಷ್ಟೇ ಹಿಂಸೆಯಾದರೂ ‘ಬಲಗೈ ಭಾಷೆ’ ಕೊಡುವುದಕ್ಕೆ ಒಪ್ಪುವುದಿಲ್ಲ; ಅದಕ್ಕೆ ಪ್ರತಿಯಾಗಿ “ನಾನು ಹಾದೀಲಿ ನಿಂತಿದ್ದು ಬಂದವಳ / ಹಾಗೇ ನಾನು ಬಂದವಳ / ಒಬ್ಬಾಳೆ ಹುಟ್ಟಿ ಬೆಳೆದವಳ ತಾಯಿ ತಂದೆ ಉಳ್ಳವಳು….” ಎಂದು ತನ್ನ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾಳೆ; “ನಾನು ಪತಿಗೆ ಭಾಷೆ ಕೊಟ್ಟ ಮೇಲೆ ನನ್ನ ಪತಿವ್ರತಾ ಧರ್ಮ ಏನಾಗುತ್ತದೆ ಯಜಮಾನ ನಾನು ಖಂಡಿತವಾಗ್ಲೂ ಭಾಷೆ ಕೊಡೋದಿಲ್ಲ” ಎಂದು ತನ್ನ ಆತ್ಮಸ್ಥೈರ್ಯವನ್ನು ಪ್ರಕಟಿಸುತ್ತಾಳೆ; ಕೊನೆಗೆ ತನ್ನ ಗಂಡನ “ಕೊಡಬಾರದ ಕೊಲೆ ಮಾಡಬಾರದ ಶಿಕ್ಷೆಯಿಂದ” “ಕೋಳಿ ಹಾಕ್ಕೂಗುತ್ತಾ ನಾಯಿಯಾಗಿ ನರಳ್ತಾ ಇರುವಾಗ ಮಾದೇಶ್ವರನಿಗೆ ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲೇ” ನನ್ನ ಹೆಣ್ಣು ಪ್ರಾಣಿಯ ಗೋಳು ನಿಮಗೆ ಎಲ್ಲರುವಾಯ್ತು ಮಾದೇವ ಎಂದು ಮೊರೆಯಿಡುವಾಗ ಪುರುಷನಿರ್ಮಿತ ವ್ಯವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿ ಬೆಂದು ನರಳುವ ಇಡೀ ಸ್ತ್ರೀ ಜಾತಿಯನ್ನು ಪ್ರತಿನಿಧಿಸುತ್ತಾಳೆ.
ಇಷ್ಟಾದರೂ, ತನ್ನ ಗಂಡ ಅವಳಿಗೆ ‘ಯಜಮಾನನೆ’; ಅವನ ಬದುಕೇ ಅವಳ ಬದುಕು. ಆದ್ದರಿಂದ, ಅವಳು ಗಂಡನ ಅಪ್ಪಣೆಯಂತೆ ಒಂದಕ್ಕಿಂತ ಒಂದು ಕ್ರೂರವಾದ ದಿವ್ಯಗಳನ್ನು ಮಾಡುತ್ತಿರುವಾಗ ಒಂದು ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಮಾದೇಶ್ವರನು ಸಂಕಮ್ಮನ ಮೇಲಿನ ಕರುಣೆಯಿಂದ ನೀಲಯ್ಯನು ತನ್ನ ಜೀವನವನ್ನೇ ಕಳೆದುಕೊಳ್ಳುವಂತೆ ಮಾಡುತ್ತಾನೆ. ಕೂಡಲೇ “ಮಾದಪ್ಪಾ ನನ್ನಪ್ಪನ ಮನೆದೇವ್ರೆ / ನನ್ನ ಮುತ್ತೈದೆ ಭಾಗ್ಯ ಹಾಳಾಗಿಹೋಯ್ತು” ಎಂದು ಗೋಳಾಡುತ್ತಾಳೆ. ಸಂಕಮ್ಮನ ಪಾತ್ರದಲ್ಲಿ ಗಾಯಕರು ಸೀತೆಯ ಅಸಹಾಯಕತೆ ಮತ್ತು ದ್ರೌಪದಿಯ ಕೆಚ್ಚು ಎರಡನ್ನೂ ಒಂದುಗೂಡಿಸಿದ್ದಾರೆಂದು ಕಾಣುತ್ತದೆ.
ಈ. ಕಾವ್ಯ ಸಂವಿಧಾನ: ಮೊದಲೇ ಹೇಳಿದಂತೆ ಈ ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ಸ್ವತಂತ್ರವಾಗಿಯೇ ನಿಲ್ಲಬಹುದಾದ (‘ಇಕ್ಕೇರಿ ದೇವಮ್ಮ’ನ ಸಾಲನ್ನೂ ಸೇರಿಸಿ) ಏಳು ಕಥೆಗಳಿವೆ; ಮತ್ತು ಈ ಎಲ್ಲಾ ಕಥೆಗಳಲ್ಲಿಯೂ ಮಾದೇಶ್ವರನು ಬರುವುದರಿಂದ ಅವೆಲ್ಲವುಗಳು ಒಂದು ಕಾವ್ಯದ ಘಟಕಗಳಂತೆ ಕಾಣುತ್ತವೆ. ಆದರೆ, ಸಮಸ್ಯೆ ಬರುವುದು ಈ ಏಳು ಕಥೆಗಳಿಗೂ ಸಂಬಂಧವೇ ಇಲ್ಲದಂತಹ ಉಪಕಥೆಗಳು ಕಾವ್ಯವನ್ನು ಪ್ರವೇಶಿಸಿದಾಗ-ಉದಾಹರಣೆಗೆ “ಸಂಕಮ್ಮನ ಕಥೆ”ಯಲ್ಲಿ ಬರುವ ಹುಲಿಗಳ ಕಥೆ ಮತ್ತು ‘ಮುಪ್ಪಿನ ಕಾಲದ ಮುದ್ಕಮ್ಮನ ಕಥೆ’. ಈ ಮುದುಕಮ್ಮನ ಕಥೆಯಲ್ಲಿ ತಾನು ಮಾಡಿದ ಹರಕೆಯನ್ನು ತೀರಿಸುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಮುಪ್ಪಿನ ಮುದುಕಿಯೊಬ್ಬಳು ಏಗೆ ಕಷ್ಟಪಟ್ಟು ಜಾತ್ರೆಗೆ ಹೋಗುತ್ತಾಳೆ, ಮಾದೇಶ್ವರನ ಕೃಪೆ ಅವಳ ಮೇಲಿರುವುದರಿಂದ ಹೇಗೆ ಆ ವಯಸ್ಸಿನಲ್ಲಿಯೂ “ಅಮ್ಮ / ಕೊಳ್ಳೇಗಾಲದ ಬೀದಿಯೊಳಗೆ ಕುಣ್ಕಂದ್ ಕುಣ್ಕಂದ್ ಹೋಯ್ತಾವಳೆ / ಅಂದವಾದ ಕೊಳದಲ್ಲಿ ಮಾದೇವ ಚಂದದ ಜೋತಿ ಬೆಳಕಲ್ಲಿ”. ಇಂತಹ ಉಪಕಥೆಗಳು ಮತ್ತು ಹುಲಿಗಳ ವರ್ಣನೆಯಂತಹ ಹಾಸ್ಯಪೂರಿತ ಪ್ರಸಂಗಗಳು ಓದುಗರಿಗೆ ಶಿಥಿಲ ಸಂವಿಧಾನದ ಭ್ರಮೆಯನ್ನುಂಟು ಮಾಡಿದರೂ, ಇವುಗಳು ಮೌಖಿಕ ಸಂವಹನೆಯ ಅನಿವಾರ್ಯ ಘಟನೆಗಳು. ಗಾಯಕರೇ ಒಂದು ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ವಿವರಿಸಿದಂತೆ ರಾತ್ರಿಯಲ್ಲಿ ನಡೆಯುವ ಒಂದು ದೀರ್ಘ ಪ್ರದರ್ಶನದ ಅವಧಿಯಲ್ಲಿ ಕೇಳುಗರನ್ನು ಎಚ್ಚರಿಸಲು ಮತ್ತು ಅವರನ್ನು ರಂಜಿಸಲು ಅಲ್ಲಲ್ಲಿ ಆಸ್ಯ ಪ್ರಧಾನವಾದ ಕಥೆ-ಉಪಕಥೆಗಳ ಉಪಯೋಗ ಅನಿವಾರ್ಯವಾಗುತ್ತದೆ ಎಂದರೆ, ‘ಸಂವಿಧಾನ’ದ ಪರಿಕಲ್ಪನೆಯನ್ನು ಲಿಖಿತ ಹಾಗೂ ಮೌಖಿಕ ಕಥನಗಳ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಭಿನ್ನ ಭಿನ್ನವಾಗಿಯೇ ಅರ್ಥೈಸಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ.
ಅನೇಕ ಪದರುಗಳುಳ್ಳ, ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಿಸಿದಷ್ಟೂ ಹೊಸ ಆಯಾಮಗಳನ್ನು ನಮ್ಮ ಮುಂದೆ ದರ್ಶಿಸುವ ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಒಂದು ಅದ್ಭುತ ಹಾಗೂ ಅತ್ಯಂತ ಶ್ರೀಮಂತ ವಾಙ್ಮಯ ಪ್ರಕಾರ.
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ಶ್ರೀ ತುಳಸೀರಾಂ, ವಕ್ತೃ ಅವರೊಡನೆ ನಡೆಸಿದ ಚರ್ಚೆ.
ಮಲೆಯ ಮಾದಪ್ಪನ ಮಹಾಕಾವ್ಯ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಮುಖಾಮುಖಿ: ೩. ಮಲೆಮಹದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯದ ಸಾಮಾಜಿಕ, ರಾಜಕೀಯ ಸಂಘರ್ಷಗಳು-ಕೆಲವು ಟಿಪ್ಪಣಿ (೧)
೧. ಚಾರಿತ್ರಿಕ ಕಾಲಘಟ್ಟ
ದಕ್ಷಿಣ ಕರ್ನಾಟಕದ ಹಲವಾರು ಜಿಲ್ಲೆಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರಖ್ಯಾತ ಜನಪದ ದೈವವಾಗಿರುವ ಮಹದೇಶ್ವರ ಒಂದು ಕಾಲದ ಐತಿಹಾಸಿಕ ವ್ಯಕ್ತಿಯಾಗಿರಬೇಕು ಎಂಬ ಗ್ರಹಿಕೆಯನ್ನು ನೆಲಗಟ್ಟಾಗಿಸಿ ಸ್ವೀಕರಿಸಿ ಆ ಚಾರಿತ್ರಿಕ ಸಂದರ್ಭದ ಸಾಮಾಜಿಕ, ರಾಜಕೀಯ ಸಂಘರ್ಷದ ಕೆಲವು ಅಂಶಗಳನ್ನು ಈ ಟಿಪ್ಪಣಿಗಳು ಪರಿಶೀಲಿಸುತ್ತಿವೆ.
ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರನನ್ನು ಪುರಾಣಗಳ ನಿರ್ಮಾಯ ಗಣೇಶ್ವರನೊಂದಿಗೆ ಸಮೀಕರಿಸಿ ಆತನ ಕಾಲವನ್ನು ಸಾಧ್ಯವಾದಷ್ಟು ಪ್ರಾಚೀನಗೊಳಿಸಲು ಹಲವಾರು ಲೇಖಕರು ಪ್ರಯತ್ನಪಟ್ಟಿದ್ದಾರೆ. ಇಂದು ಸಾಕಷ್ಟು ವೀರಶೈವೀಕರಣಗೊಂಡಿರುವ ಜನಪದ ದೈವ ಮಾದೇಶ್ವರನನ್ನು ಅವತಾರ ಸ್ವರೂಪಿ ಎಂಬುದಾಗಿಯೂ, ಪುರಾತನ ವೀರಶೈವ ಮಠಗಳ ಪೀಠಾಧಿಪತಿಗಳ ಸಾಲಿನಲ್ಲಿಯೂ ಪಟ್ಟಿ ಮಾಡಿ, ಅದರ ಆಧಾರದಲ್ಲಿ ಆತನನ್ನು ೧೦ನೇ ಶತಮಾನದಷ್ಟು ಪ್ರಾಚೀನ ವ್ಯಕ್ತಿಯನ್ನಾಗಿ ಬಿಂಬಿಸುವ ಪ್ರತಿಪಾದನೆಗಳು ಕೂಡ ಬಂದಿವೆ.
ದೈವವನ್ನು, ಪವಾಡ ಪುರುಷನನ್ನು ಅತ್ಯಂತ ಪ್ರಾಚೀನನೆಂದು ಬಿಂಬಿಸಿದಷ್ಟೂ ಆ ಕುರಿತು ಪವಾಡೀಕರಣಕ್ಕೆ ವಿಫುಲ ಅವಕಾಶಗಳು ಲಭ್ಯವಾಗುತ್ತವೆಯಾದ್ದರಿಂದ ಮಾದೇಶ್ವರನನ್ನು ಅತಿಮಾನುಷ ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಕೆಲವು ಪಠ್ಯಗಳು ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಂಡಿರುವುದು ಅಚ್ಚರಿಯ ವಿಷಯವೇನಲ್ಲ.
ಆತ ವಿರಕ್ತ ಮಠಗಳ ಪಟ್ಟಾಧ್ಯಕ್ಷರಲ್ಲಿ ಒಬ್ಬ ಎಂದು ಕೆಲವು ಮಠಗಳ ದಾಖಲೆಗಳೊಂದಿಗೆ ಸಮೀಕರಿಸಿ ನೋಡುವ ಪ್ರವೃತ್ತಿ ಆತನ ವೀರಶೈವೀಕರಣದ ಪ್ರಯತ್ನದ ಒಂದು ಅಂಗವೇ ಹೊರತು ಆ ಬಗೆಯ ವಾದಗಳಿಗೆ ಹೆಚ್ಚಿನ ಚಾರಿತ್ರಿಕ ತಳಹದಿ ಇಲ್ಲವೆಂದು ಕಾಣುತ್ತದೆ. ಜನಪದ ಸಾಹಿತ್ಯ ಹಾಗೂ ಅದಕ್ಕೆ ಪೂರಕವಾಗಿ ಲಭ್ಯವಿರುವ ಹಲವಾರು ಮಾಹಿತಿಗಳು ಸೂಚಿಸುವ ಪ್ರಕಾರ ಮಾದೇಶ್ವರ ಬದುಕಿದ್ದಾಗ ಪವಾಡ ಪುರುಷನಾಗಿ ಮೆರೆದು ಸಾಧ್ಯತೆಗಳ ಬಗ್ಗೆ ಕೈಮಾಡಿ ತೋರುತ್ತಿದೆಯೇ ಹೊರತು ಸಾಂಸ್ಥಿಕ ಧರ್ಮದ ಪೀಠಾಧಿಪತಿಯಾಗಿ ಬೆಳೆದು ಬಂದ ಪರಂಪರೆಯನ್ನಲ್ಲ.
ಕೆಲವು ಪಠ್ಯಗಳು ಮಾದಪ್ಪ ಎಂಬ ಶಬ್ದಕ್ಕೆ ‘ಮಾದ’ ಎಂಬ ಶಬ್ದವನ್ನು ನಿಷ್ಪತ್ತಿಯಾಗಿರಿಸಿಕೊಂಡು ಆ ಮಾದ ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ‘ಮಾಯೆಯನ್ನು ದಮನಿಸಿದವನು’ ಎಂಬ ಅರ್ಥವನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಟ್ಟಿದ್ದಾರೆ. ಆ ಮುಖಾಂತರವಾಗಿ ಈ ‘ಮಾದ’ ನಿರ್ಮಾಯ ಗಣೇಶ್ವರನಲ್ಲದೆ ಬೇರೆಯವನಲ್ಲ ಎಂಬ ಸಂಕಲ್ಪನೆಯನ್ನು ಮುಂದಿಟ್ಟಿದ್ದಾರೆ. ಇದೂ ವಿಪರೀತ ಬೌದ್ಧಿಕ ಕಸರತ್ತು ಎಂದು ಕಂಡುಬರುತ್ತದೆಯೇ ಹೊರತು ಸತ್ಯಾಂಶವಾಗಿ ಅಲ್ಲ.
ಇದ್ದುದರಲ್ಲಿ ಡಾ. ಪಿ.ಕೆ. ರಾಜಶೇಖರ ಅವರು ಊಹಿಸಿರುವ ಚಾರಿತ್ರಿಕ ಕಾಲಾವಧಿಯೇ ಹೆಚ್ಚು ಸತ್ಯಾಂಶ ಸಮೀಪವಾಗಿದೆ. ಅವರ ಪ್ರಕಾರ “ಕುಂತೂರು ಮಠದ ಪ್ರಾಚೀನತೆ ಕ್ರಿ.ಶ. ೧೫೧೨ ಎಂದು ತಿಳಿದುಬರುವುದರಿಂದ ಮಾದೇಶ್ವರರ ಕಾಲ ೧೬ ನೇ ಶತಮಾನವೆಂದು ಒಪ್ಪಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ”. ಮಾದೇಶ್ವರರು ಕುಂತೂರು ಮಠಕ್ಕೆ ಭೇಟಿ ನೀಡಿದ್ದರು ಎಂಬ ಮಾಹಿತಿ ಜನಪದ ಸಾಹಿತ್ಯ ಮೂಲದಲ್ಲಿ ದೊರಕುವುದರಿಂದ ಚಾರಿತ್ರಿಕ ಕಾಲಗಣನೆಗೆ ಅದನ್ನು ಅವರು ಆಧಾರವಾಗಿ ಬಳಸಿಕೊಂಡಿದ್ದಾರೆ.
ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರನ ಚಾರಿತ್ರಿಕ ಕಾಲಾವಧಿಯನ್ನು ಸ್ಥೂಲವಾಗಿ ೧೬ನೇ ಶತಮಾನದ ಮಧ್ಯ ಭಾಗದಿಂದ ೧೭ನೇ ಶತಮಾನದ ಮಧ್ಯ ಭಾಗದವರೆಗೆ ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳಬಹುದು ಎಂಬುದು ವಾಸ್ತವಕ್ಕೆ ಹೆಚ್ಚು ಸಮೀಪದ ಊಹೆಯನ್ನಾಗಿ ಪರಿಗಣಿಸಬಹುದು.
ಇದಕ್ಕಿರುವ ಆಧಾರಗಳನ್ನು ಹೀಗೆ ಗುರುತಿಸಬಹುದು.
ಜನಪದ ಸಾಹಿತ್ಯ ಮೂಲದಲ್ಲಿ ಉಲ್ಲೇಖಿತಗೊಂಡಿರುವ ಮಾಹಿತಿಗಳು, ಮಿಣ್ಯ ಗ್ರಾಮದ ಗುರುಸಿದ್ಧ ಕವಿ ಎಂಬಾತ ಬರೆದ ‘ಮಾದೇಶ್ವರ ಸಾಂಗತ್ಯ’ (೧೭೫೦) ಎಂಬ ಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ಬರುವ ವಿವರಗಳು, ದೇವಚಂದ್ರನ (೧೯೩೬) ‘ರಾಜಾವಳಿ ಕಥೆ’ಯಲ್ಲಿ ಬರುವ ಮಾಹಿತಿ; ಇವೆಲ್ಲವೂ ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರನ ಜೀವನ ಕಾಲಘಟ್ಟದಲ್ಲಿ ಆಗಿ ಹೋದ ನಂಜರಾಜ ಒಡೆಯರ್ ಎಂಬ ಪ್ರಾಂತೀಯ ಅರಸನ ಪ್ರಸ್ತಾಪವನ್ನು ತರುತ್ತವೆ. ಈ ನಂಜರಾಜ ಒಡೆಯರ್ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನ ಅರಸರು ಆ ಕಾಲಘಟ್ಟದಲ್ಲಿ ಉಮ್ಮತ್ತೂರಿನ ಪಾಳೇಗಾರರ ವಶದಲ್ಲಿ ಹಾಗೂ ಹದಿನಾಡಿನ ಪಾಳೇಗಾರರು ಯಳಂದೂರನ್ನು ರಾಜಧಾನಿ ಮಾಡಿಕೊಂಡು ೧೫೪೯ರಿಂದ ೧೬೬೭ರ ವರೆಗೆ ಅಂದರೆ ೧೯ನೇ ಶತಮಾನದ ಮಧ್ಯ ಭಾಗದಿಂದ ೧೭ನೇ ಶತಮಾನದ ಮಧ್ಯಭಾಗದವರೆಗೆ ಒಟ್ಟು ೧೧೮ ವರ್ಷ ರಾಜ್ಯಭಾರ ಮಾಡಿದರು.
ಇವರಲ್ಲಿ ಒಬ್ಬ ನಂಜರಾಜ ಒಡೆಯ ೧೬೦೫ ರಿಂದ ೧೬೨೭ರ ವರೆಗೆ ಇದ್ದ. ಈತ ಸಿದ್ಧಮಲ್ಲಿಕಾರ್ಜುನ ದೇವರಿಗೆ ಹರದನಳ್ಳಿ ಮಠವನ್ನು ದಾನ ಮಾಡಿದವನು. ಮೈಸೂರಿನ ರಾಜ ಒಡೆಯರ ಜೊತೆ ಯುದ್ಧ ಮಾಡಿ ೧೬೧೬ರಲ್ಲಿ ಪರಾಜಿತನಾದ ಎಂದು ಇತಿಹಾಸದ ದಾಖಲೆಗಳು  ಹೇಳುತ್ತವೆ.
ಈ ಹದಿನಾಡ ಅರಸರು ಹೊಸ ವೀರಶೈವ ಮಠಗಳನ್ನು ನಿರ್ಮಿಸಿದರು. ಹಳೆಯ ಮಠಗಳಿಗೆ ಬೇಕಾದಷ್ಟು ಕೊಡುಗೆ ನೀಡಿದರು. ಇವರ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಷಡಕ್ಷರಿ ದೇವ ಮುಂತಾದ ಕವಿಗಳು ಅರಸರು ಆಶ್ರಯದಲ್ಲಿದ್ದರಲ್ಲದೆ, ಅನೇಕ ವೀರಶೈವ ಗ್ರಂಥಗಳು ಈ ಕಾಲಘಟ್ಟದಲ್ಲಿ ರಚಿತವಾದವು.
ಹದಿನಾಡಿನ ಅರಸರು ಮೊದಲು ಜೈನರಾಗಿದ್ದವರು ನಂತರ ಚನ್ನರಾಜನ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಆರಾಧ್ಯಪುತ್ರ ಷಡಕ್ಷರಿಯ ಸಲಹೆಯಂತೆ ವೀರಶೈವ ಧರ್ಮ ಅವಲಂಬಿಸಿದರು.
೧೭ ಮತ್ತು ೧೮ನೆಯ ಶತಮಾನದಲ್ಲಿ ದಕ್ಷಿಣ ಕರ್ನಾಟಕದಲ್ಲಿ ವೀರಶೈವ ಧರ್ಮವು ಹೆಚ್ಚು ಹೆಚ್ಚು ಜನಪ್ರಿಯವಾಯಿತು. ಇತರ ಧರ್ಮಗಳಿಗೆ ಸೇರಿದ್ದ ಜನರು ಬಹು ಸಂಖ್ಯೆಯಲ್ಲಿ ವೀರಶೈವಕ್ಕೆ ಮತಾಂತರಗೊಂಡರು. ದೇವಚಂದ್ರನು ತನ್ನ ಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ಈ ಮತಾಂತರವನ್ನು ಕುರಿತು ಸಾಕಷ್ಟು ವಿಸ್ತಾರವಾಗಿ ವಿವರಿಸಿದ್ದಾನೆ.
ಉಮ್ಮತ್ತೂರು ಪಾಳೆಗಾರರ ವಂಶದಲ್ಲಿ ಒಬ್ಬ ನಂಜರಾಜ ಒಡೆಯ ಆಳ್ವಿಕೆ ನಡೆಸಿದ್ದಾನೆ. ಆತನ ಆಳ್ವಿಕೆಯ ಕಾಲವನ್ನು ೧೪೮೮-೧೫೦೭ ಎಂದು ದಾಖಲೆಗಳು ಸೂಚಿಸುತ್ತವೆ. ೧೬ನೇ ಶತಮಾನದ ಮೊದಲ ಕೆಲವು ವರ್ಷಗಳಲ್ಲಿ ಆಳ್ವಿಕೆ ನಡೆಸಿದ ಈತ ಶಿವಯಾತ್ರಾಯಾರ್ಯ (ಸುತ್ತೂರು), ಶಿವಪೂಜೆಯಾರ್ಯ (ನಂಜನಗೂಡು), ತೂಗಾಡಿಯ ಬಸವೇಶ್ವರ (ಉಮ್ಮತ್ತೂರು), ಮರುಳಸಿದ್ದೇಶ್ವರ (ಶಿವಸಮುದ್ರ) ಮತ್ತು ಬಾಲಬ್ರಹ್ಮಚಾರಿ ಸಾಲೂರು ಶಾಂತೇಶ್ವರ ಇವರಿಗಾಗಿ ಮಠಗಳನ್ನು ಕಟ್ಟಿಸಿದ.
ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಥೆಯ ಭಾಗದಲ್ಲಿ ಸಾಲೂರು ಮಠ ಮತ್ತು ಬೇಡಗಂಪಣರ ದೀಕ್ಷೆಯ ವಿಷಯ ಹಲವು ಮೂಲಗಳಲ್ಲಿ ವ್ಯಕ್ತಗೊಂಡಿದೆ. ಮಾದೇಶ್ವರನ ಕಾಲಘಟ್ಟದ ಹೊತ್ತಿಗೆ ಸಾಲೂರು ಮಠ ಅಸ್ತಿತ್ವದಲ್ಲಿದ್ದು ಮಾದೇಶ್ವರ ಆ ಮಠದೊಂದಿಗೆ ಹಲವು ರೂಪದ ಸಾಂಗತ್ಯ ಹೊಂದಿದ್ದರು ಎಂಬುದು ನಿರೂಪಿತವಾಗುತ್ತದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಸಾಲೂರು ಮಠ ನಿರ್ಮಾಣಕ್ಕೆ ನೆರವಾದ ಉಮ್ಮತ್ತೂರು ಪಾಳೇಗಾರ ನಂಜರಾಜನಿಗಿಂತ ಆ ನಂತರದಲ್ಲಿ ಆಳ್ವಿಕೆ ಮಾಡಿದ ಹದಿನಾಡ ಪಾಳೇಗಾರರ ವಂಶದ ನಂಜರಾಜನೇ ಮಾದೇಶ್ವರನ ವೃತ್ತಾಂತದಲ್ಲಿ ಬರುವ ರಾಜನೆಂದು ಪರಿಗಣಿಸಬಹುದಾಗಿದೆ.
ದೇವಚಂದ್ರನ ರಾಜಾವಳಿ ಕಥೆಯ ಪ್ರಕಾರ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕುಂತೂರು ಮಠದಲ್ಲಿದ್ದ ನಂಜಯ್ಯ ಎಂಬ ಜೋಳಿಗೆ ಒಡೆಯರ ನಿಷ್ಠಾವಂತ ಶಿಷ್ಯನಾಗಿದ್ದು, ಆ ಪ್ರಾಂತ್ಯದಲ್ಲಿ ಮಂತ್ರಿ, ಪ್ರಧಾನಿಗಳೆಲ್ಲರನ್ನೂ ತನ್ನ ವಶದಲ್ಲಿಟ್ಟುಕೊಂಡಿದ್ದ ಭಾನುಕೀರ್ತಿ ಎಂಬ ಜಿನಮುನಿಯನ್ನು ಕೊಂದು, ನಂಜಯ್ಯ ಒಡೆಯರಿಗೆ ಪಟ್ಟ ಕಟ್ಟಿ ನಂತರ ಆತನ ರಾಜ್ಯಕ್ಕೆ ತಾನೇ ಅಧಿಪತಿಯೆಂಬಂತೆ ಮೆರೆದು ಮಾದರಸನೆಂದು ಪ್ರಸಿದ್ಧನಾದ. ಈ ಮಾಹಿತಿಯ ಪ್ರಕಾರ ದೇವಚಂದ್ರನು ತನ್ನ ಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ಸೂಚಿಸುವ ಮತ ಪರಿವರ್ತನೆ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯ ಒಂದು ಅಂಶ ನಿರೂಪಿತವಾಗುತ್ತಿದೆಯಲ್ಲದೆ ನಂಜರಾಜ ಒಡೆಯ ಎಂಬ ಪಾಳೇಗಾರನೊಬ್ಬನ ಆಳ್ವಿಕೆಯಲ್ಲಿ ಆದೇಶದವರನಿಗೆ ದೊರೆತ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯತೆಯನ್ನೂ ಸೂಚಿಸುತ್ತಿದೆ.
ಆದ್ದರಿಂದ ಹದಿನಾಡ ವಂಶದ ಈ ನಂಜರಾಜ ಒಡೆಯನೇ ಮಾದೇಶ್ವರನ ಸಮಕಾಲೀನ ಎಂದು ನಾವು ಪರಿಗಣಿಸಲು ಅವಕಾಶವಾಗುತ್ತದೆ.
ಭಾನುಕೀರ್ತಿ ಎಂಬ ಜಿನಮುನಿ ಶ್ರವಣ ದೊರೆ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನಲ್ಲಿ ಜನಪದ ಸಾಹಿತ್ಯ ಮೂಲಗಳಲ್ಲಿ ಕಂಡು ಬರುತ್ತಾನೆ.
ಹದಿನಾಡ ಅರಸರು ಮೊದಲು ಜೈನರಾಗಿ ಇದ್ದವರು ನಂತರ ಚನ್ನರಸನ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಆರಾಧ್ಯ ಷಡಕ್ಷರಿಯ ಸಲಹೆಯಂತೆ ವೀರಶೈವ ಧರ್ಮ ಅವಲಂಬಿಸಿದರು ಎಂಬ ಉಲ್ಲೇಖದೊಂದಿಗೆ ದೇವಚಂದ್ರನ ರಾಜಾವಳಿ ಕಥೆಯ ಉಲ್ಲೇಖಗಳು ಕೂಡ ಸಾಮ್ಯತೆ ಹೊಂದಿರುವುದರಿಂದ ಹೆಚ್ಚೂ ಕಡಿಮೆ ಈ ಕಾಲಘಟ್ಟವನ್ನೇ ನಾವು ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಮಾದೇಶ್ವರನ ಜೀವನ ವೃತ್ತಾಂತದ ಕಾಲಘಟ್ಟ ಎಂದು ಪರಿಗಣಿಸಬಹುದಾಗಿದೆ.
ಮಾದೇಶ್ವರ ದೇವಾಲಯದ ಸುಕನಾಸಿ ಬಾಗಿಲಿನ ಮೇಲಿನ ಶಾಸನ ೧೭ನೇ ಶತಮಾನದಲ್ಲಿ ರಚಿತವಾದುದು ಎಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಇದರಲ್ಲಿ “ಬೆಳಕವಾಡಿ ಹೊನ್ನಮಲಗಶೆಟ್ಟರ ಮಗ ಗುರುಬಸೆಟ್ಟಿ ಎಂಬಾತ ಯುವ ಸಂವತ್ಸರದ ಪುಷ್ಯಮಾಸ ಬಹುಳ ಬಿದಿಗೆಯಲ್ಲಿ ಕಲ್ಲು ಗುಡಿಯ ಬಸದಿಯನ್ನು ಕಟ್ಟಿಸಿದ” ಎಂಬ ಉಲ್ಲೇಖವಿದೆಯೇ ಹೊರತು ಮಾದೇಶ್ವರರ ಬಗೆಗೆ ಬೆಳಕು ಚೆಲ್ಲುವ ವಿಷಯಗಳೇನೂ ಇಲ್ಲ” ಎಂಬ ಮಾಹಿತಿಯು ನಮಗೆ ಮಾದೇಶ್ವರರ ಕಾಲಘಟ್ಟದ ಬಗ್ಗೆ ಮತ್ತಷ್ಟು ಖಚಿತ ನಿರ್ದೇಶನವನ್ನು ನೀಡುತ್ತಿರುವಂತಿದೆ.
ಈ ಶಾಸನ ೧೭ನೇ ಶತಮಾನದ್ದೇ ಎಂಬ ಅಂಶ ಖಚಿತಗೊಳ್ಳುವುದಾದ ಪಕ್ಷದಲ್ಲಿ, ಆಗ ಅಲ್ಲಿ ಕಟ್ಟಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿರುವ ಬಸದಿಯೆಂಬುದು ಜೈನಗುಡಿ ಎಂದಾಗುವುದಾದರೆ ಆಗಿನ್ನೂ ಅದು ಮಾದೇಶ್ವರನ ಗುಡಿಯಾಗಿ ಬದಲಾಗಿರಲಿಲ್ಲ ಎಂಬುದನ್ನು ಇದು ಸೂಚಿಸುತ್ತಿರುವಂತೆ ನಾವು ಪರಿಗಣಿಸಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಅಂದರೆ ಆಗಿನ್ನೂ ಮಾದೇಶ್ವರ ಬದುಕಿದ್ದಾನೆ ಅಥವಾ ಆತನ ಅನುಯಾಯಿಗಳ ನಿಯಮತ್ರಣ ಇನ್ನೂ ಮೇಲ್ಗೈ ಪಡೆದಿರಲಿಲ್ಲ ಎಂದು ಪರಿಗಣಿಸಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಅಂದರೆ ೧೭ನೇ ಶತಮಾನದ ಮೊದಲ ಪಾದದಲ್ಲಾದರೂ ಆತ ಬದುಕಿದ್ದ ಎಂದಾದರೆ, ೧೭ನೇ ಶತಮಾನದ ಮೊದಲ ಪಾದದ ನಂತರವೇ ಆ ಪ್ರಾಂತ್ಯದಲ್ಲಿದ್ದ ಜೈನ ಧರ್ಮದ ಪ್ರಭಾವ ಅಳಿದು, ನಂತರದಲ್ಲಿ ಆ ಜೈನ ಬಸದಿಯು ಮಾದೇಶ್ವರರ ದೇವಸ್ಥಾನವಾಗಿ ಮಾರ್ಪಟ್ಟ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯು ೧೭ನೇ ಶತಮಾನದ ಉತ್ತರಾರ್ಧದಲ್ಲಿ ಸಂಭವಿಸಿದೆ.
ಈ ಕಾಲಗಣನೆಗೆ ಪೂರಕವಾಗಿ ನಾವು ಅದೇ ಕಾಲಘಟ್ಟದಲ್ಲಿ ಆಗಿಹೋದ, ಮಾದೇಶ್ವರ ವಿಧದಲ್ಲೇ ಪವಾಡಗಳನ್ನು ಮೆರೆದು ಕಾಲಾಂತರದಲ್ಲಿ ಜನಪದ ದೈವಗಳಾಗಿ ನೆಲೆಗೊಂಡ ಇತರ ಸಂತರು-ಸೂಫಿಗಳು ಮುಂತಾದ ಸಿದ್ಧಪುರುಷರ ಕಾಲಾವಧಿಯನ್ನು ನಾವು ತಾಳೆ ನೋಡಬಹುದು.
ವಿಜಯನಗರ ಸಾಮ್ರಾಜ್ಯದ ಕೊನೆಯ ಹಂತದಿಂದ ಹಿಡಿತು ಹದಿನೆಂಟನೇ ಶತಮಾನದ ಕೊನೆಯ ಭಾಗದವರೆಗೂ ಹಲವಾರು ಸಿದ್ಧಪುರುಷರು ಆಗಿಹೋಗಿರುವುದನ್ನು ನಾವು ಕಾಣುತ್ತೇವೆ. ಅದರಲ್ಲೂ ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಹದಿನಾರು ಮತ್ತು ಹದಿನೇಳನೇ ಶತಮಾನಗಳ ಅವಧಿಯಲ್ಲಿ ಈ ಸಂತರು-ಸೂಫಿಗಳು ಮತ್ತು ಸಿದ್ಧಪುರುಷರು ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಉಪಸಾಮಂತೀಕರಣದ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯ ಒಂದು ಅಂಗವಾಗಿ ಪ್ರವರ್ಧಮಾನಕ್ಕೆ ಬಂದುದನ್ನು ನಾವು ಗಮನಿಸಬಹುದಾಗಿದೆ.
ಮದ್ದಾನೇಶ್ವರ, ಕೊಟ್ಟೂರೇಶ್ವರ, ಕೋಲಶಾಂತೇಶ್ವರ, ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿ, ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ, ತಿಪ್ಪೇಸ್ವಾಮಿ ಇವರೆಲ್ಲಾ ವಿಜಯನಗರೋತ್ತರ ಕಾಲಘಟ್ಟದಲ್ಲಿ ಉಪಸಾಮಂತೀಕರಣದ ಅಂಗವಾಗಿ ಹೆಚ್ಚಳಗೊಂಡ ಕೃಷಿ ವಿಸ್ತರಣೆಯ ಪ್ರವರ್ತಕರಾಗಿ ಬೆಳೆದು ಬಂದರೆಂಬುದನ್ನು ನಾವಿಲ್ಲಿ ಗುರುತಿಸಬಹುದಾಗಿದೆ.
ಆ ಸಮಯದಲ್ಲಿ ಹದಿನಾಡ ಅರಸರು ಯಳಂದೂರನ್ನು ಕೇಂದ್ರವಾಗಿರಿಸಿಕೊಂಡು ಆಳ್ವಿಕೆ ನಡೆಸುತ್ತಿದ್ದರು. ಈ ಹದಿನಾಡ ಅರಸರು, ಚರಿತ್ರೆಯ ದಾಖಲೆಗಳು ಹೇಳುವ ಪ್ರಕಾರ ಹೊಸದಾಗಿ ನೆಲವನ್ನು ಬೇಸಾಯಕ್ಕೊಳಪಡಿಸುವುದರಲ್ಲೂ, ಕೃಷಿ ಉತ್ಪಾದನೆಯನ್ನು ಹೆಚ್ಚಿಸುವುದರಲ್ಲೂ ಬಹಳ ಆಸಕ್ತಿ ವಹಿಸಿದರು. ರಾಜನು ಅನಿವಾಸಿ ಹಳ್ಳಿಗರಿಗೆ ಗೌಡ ಪಾರುಪತ್ಯಗಾರರಿಂದ ಪರವಾನಗಿ ಪಡೆದು ಹೊಂಗನೂರಿನಲ್ಲಿ ಗದ್ದೆಗಳನ್ನು ಬೇಸಾಯ ಮಾಡಬಹುದೆಂದು ಅನುಮತಿಸಿದ್ದು ಚಾಮರಾಜನಗರ ಶಾಸನದಲ್ಲಿದೆ. ಈ ವಂಶದ ಕಡೆಯ ಅರಸ ನಂಜರಾಜ ಒಡೆಯರ್ ೧೬೧೬ರಲ್ಲಿ ಮೈಸೂರಿನ ರಾಜ ಒಡೆಯರ್‌ನಿಂದ ಪರಾಜಿತಗೊಂಡ.
ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ಬರುವ ‘ನಂಜರಾಜ ಒಡೆಯನ ಸೈನ್ಯಕ್ಕೆಲ್ಲ ಬಾಯಾರಿಕೆ ತಣಿಸಲು ನೀರೊದಗಿಸಿ’ ಮಾದೇಶ್ವರ ಪವಾಡ ಮೆರೆದ ಎಂಬ ಐತಿಹ್ಯಕ್ಕೂ, ನಂಜರಾಜ ಒಡೆಯರ್ ಆ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ತನ್ನ ಸುತ್ತಲ ಪಾಳೇಗಾರರೊಂದಿಗೆ ಯುದ್ಧನಿರತನಾಗಿದ್ದ ಎಂಬ ಅಂಶಗಳಿಗೂ ನಾವು ತಳುಕು ಹಾಕುವುದಾದರೆ, ಮಾದೇಶ್ವರನ ಬದುಕಿನ ಕಾಲಘಟ್ಟವನ್ನು ೧೬ನೇ ಶತಮಾನದ ಮಧ್ಯ ಭಾಗದಿಂದ ೧೭ನೇ ಶತಮಾನದ ಮಧ್ಯ ಭಾಗದವರೆಗೆ ನಿಗದಿಪಡಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದಕ್ಕೆ ಇದು ಪೂರಕ ಆಧಾರವನ್ನೊದಗಿಸುತ್ತದೆ.
ಈ ಪ್ರಾಂತ್ಯದಲ್ಲಿ ಆಗ ಬೆಳೆದು ಬಂದ ಕೃಷಿ ವಿಸ್ತರಣೆಗೂ, “ನಡುಮಲೆಯನ್ನು ನೆಲೆಯಾಗಿ ಮಾಡಿಕೊಂಡು ಮಾಯಾಕಾರ ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರರು ಜಗಳ ಮಾಡುತ್ತಿದ್ದ ಕಾರಯ್ಯ, ಬಿಲ್ಲಯ್ಯರನ್ನು ಒಂದುಗೂಡಿಸಿದರು. ಕಾರಯ್ಯ, ಬಿಲ್ಲಯ್ಯ ಮಾದೇಶ್ವರನಿಗೆ ಪರ್ಣಕುಟಿ ಕಟ್ಟಿಸಿಕೊಟ್ಟರು. ಮಾದೇಶ್ವರರ ಹೇಳಿಕೆಯಂತೆ ಬೇಸಾಯ ಮಾಡಲು ಆರಂಭಿಸಿದರು” ಎಂಬ ಐತಿಹ್ಯಗಳಿಗೂ ಇರುವ ಹೊಂದಾಣಿಕೆ ಎದ್ದು ಕಾಣುತ್ತದೆ. ಮಾದೇಶ್ವರನ ಪ್ರಭಾವದಲ್ಲಿ ಆ ಪ್ರಾಂತ್ಯಗಳಲ್ಲಿ ಏರ್ಪಟ್ಟ ಕೃಷಿ ವಿಸ್ತರಣೆಯ ವಿದ್ಯಮಾನಗಳನ್ನು ನಮಗೆ ಮನದಟ್ಟು ಮಾಡಿಸಲು ಈ ಉಲ್ಲೇಖಗಳು ನೆರವು ನೀಡುತ್ತವೆ.
೨. ಸಂಘರ್ಷಗಳು
ಮಾದೇಶ್ವರ ಸಾಂಗತ್ಯದಲ್ಲಿ ಗುರುಸಿದ್ಧ ಕವಿ ಸೂಚಿಸುವ ಹಾಗೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಬೆಟ್ಟ ಆಗಿನ್ನೂ ಪ್ರಧಾನವಾಗಿ ಅರಣ್ಯವಾಸಿ ಸಮುದಾಯಗಳು ಹಾಗೂ ದನಗಾಹಿ ಸಮುದಾಯಗಳಿಂದ ಕೂಡಿತ್ತು. ಆಲಂಬಾಡಿಯಲ್ಲಿ ಆಳ್ವಿಕೆ ನಡೆಸುತ್ತಿದ್ದ ರಾಯಣ್ಣ ಎಂಬಾತ ಕೃಷಿ ಚಟುವಟಿಕೆಗಳಿಗೆ ಆಗ ಸ್ವಲ್ಪ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಒತ್ತಾಸೆ ಕೊಡುತ್ತಿದ್ದನೆಂಬುದನ್ನು ಮಾದೇಶ್ವರ ಸಾಂಗತ್ಯ ನಿರೂಪಿಸುತ್ತದೆ. ಆಲಂಬಾಡಿ ಜುಂಜಪ್ಪನ ವೃತ್ತಾಂತವನ್ನು ಗಮನಿಸಿದರೆ ಅದು ಆಗ ಚೆನ್ನಾಗಿ ಉತ್ಕರ್ಷಕ್ಕೆ ಬಂದಿದ್ದ ಪಶುಪಾಲನಾ ಕ್ಷೇತ್ರವೊಂದು ಅಲ್ಲಿ ನೆಲೆಗೊಂಡಿತ್ತು. ಏಳು ಪೋಡಿನ ಗೊಲ್ಲರನ್ನು ಇಟ್ಟುಕೊಂಡು, ಏಳು ಹುಂಡಿ ದನಗಳನ್ನು ಸಾಕಿಕೊಂಡು ಸುಖವಾಗಿದ್ದ ಜುಂಜೇಗೌಡ ಮಾದಪ್ಪನಿಗೆ ಹಲವು ಅಂಕಣಗಳ ಗುಡಿಯನ್ನು ಕಟ್ಟಿಸಿ ಕೊಡುವಷ್ಟು ಶ್ರೀಮಂತಿಕೆಯನ್ನು ಪಡೆದಿದ್ದ ಎಂದು ಜನಪದ ಕಾವ್ಯಗಳು ಹೇಳುತ್ತವೆ. ಅಲ್ಲಿ ಹೈನುಗಾರಿಕೆ ಮತ್ತು ಪಶು ಪಾಲನೆ ಚೆನ್ನಾಗಿ ನೆಲೆಗೊಂಡಿತ್ತು ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಇವೆಲ್ಲ ಸೂಚನೆಗಳು ನಿದರ್ಶನವೊದಗಿಸುತ್ತವೆ.
ವಿಜಯನಗರದ ಅರಸರ ಪ್ರತಿನಿಧಿಗಳ ಅಡಿಯಲ್ಲಿ ಆಲಂಬಾಡಿ ಒಂದು ಪಶು ತಳಿ ಸಂವರ್ಧನಾ ಕೇಂದ್ರವಾಗಿದ್ದಿರಲೂ ಬಹುದು. ಕರ್ನಾಟಕದಲ್ಲಿ ಪ್ರಸಿದ್ಧವಾಗಿರುವ ರಾಸುಗಳಲ್ಲಿ ಆಲಂಬಾಡಿ ತಳಿಯೂ ಒಂದು. ಟಿಪ್ಪು ಸುಲ್ತಾನರ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಅಮೃತ ಮಹಲ್ ರಾಸು ಎಂದು ಹೆಸರಾಂತವಾಗಿ ‘ಕಾವಲ್‌’ಗಳಲ್ಲಿ ಸಂವರ್ಧನೆಗೊಂಡ ತಳಿಯೂ ಇದೇ ಆಲಂಬಾಡಿ ತಳಿ ಇರಬಹುದು. ಹಾಲು+ವಾಡಿಯನ್ನು ಸಂಸ್ಕೃತ ಹಾಗೂ ಪರ್ಷಿಯನ್ ಪದಗಳಲ್ಲಿ ಶಿಷ್ಟೀಕರಣಗೊಳಿಸಿದರೆ ‘ಅಮೃತಮಹಲ್’ ಎಂದಾಗುತ್ತದೆ. ಪಾರಂಪರಿಕವಾಗಿ ಹುಲ್ಲುಗಾವಲಿನ ಅಡವಿಯನ್ನೂ ಹೊಂದಿರುವ ಈ ಕಾಡುಸೀಮೆಯಲ್ಲಿ ಕೃಷಿ ಚಟುವಟಿಕೆಗಳಿಗಿಂತ ಪಶುಪಾಲಕ ಚಟುವಟಿಕೆ ಬಹಳ ಬೇಗ ಪ್ರವರ್ಧಮಾನಕ್ಕೆ ಬಂದಿರಬೇಕು.
ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ಬರುವ ಬೇವಿನಕಾಳಿ ಮಾತ್ರ ಜುಂಜಯ್ಯನಂತೆಯೇ ಶ್ರೀಮಂತಿಕೆ ಹೊಂದಿದವಳಾಗಿ ವರ್ಣನೆಗೊಂಡಿದ್ದಾಳೆ. ಆದರೆ ಬೇವಿನಕಾಳಿ ಮತ್ತು ಜುಂಜಪ್ಪ ಬೆಟ್ಟದ ಮೇಲ್ಗಡೆ ಸೀಮೆಯವರಲ್ಲ. ತಳಗಡೆ ಸೀಮೆಯವರು. ಬೆಟ್ಟಡ ಮೇಲ್ಗಡೆ ಸೀಮೆಯವರೆಂದು ನಾವು ಕರೆಯಬಹುದಾಗಿರುವುದು ಕಾರಯ್ಯ ಮತ್ತು ಬಿಲ್ಲಯ್ಯರನ್ನು ಮಾತ್ರ. ಕ್ರಮವಾಗಿ ಅವರನ್ನು ಸೋಲಿಗರು ಮತ್ತು ಕಂಪಣ ಬೇಡರು ಎಂದು ಗುರುತಿಸಿದರೆ ಆ ಸಮುದಾಯಗಳ ಆರ್ಥಿಕ ಮಟ್ಟ ಕಷ್ಟಕರ ಪರಿಸ್ಥಿತಿಗಳಲ್ಲೇ ಈಗಲೂ ಇದೆ. ಆಲಂಬಾಡಿ ಎಂದು ಕರೆಯಲ್ಪಡುವ ಜಾಗದಲ್ಲಿ ಸೋಲಿಗರು ನಡೆಸುತ್ತಿರುವ ಬಗರ್‌ಹುಕುಂ ಸಾಗುವಳಿಯನ್ನು ೨೦೦೬ರ ಕ್ಷೇತ್ರಕಾರ್ಯ ಭೇಟಿಯಲ್ಲಿ ನೋಡಿ ಬಂದಾಗಲೂ ಅದು ಪೋಡು ವ್ಯವಸಾಯ ಪದ್ಧತಿಗೆ ಸಮೀಪವರ್ತಿಯಾಗಿ ಈಗಳು ಇರುವುದನ್ನು ಗಮನಿಸಲಾಗಿದೆ.
ಆದಿವಾಸಿ ಸೋಲಿಗರೊಂದಿಗೆ: ಮಾದೇಶ್ವರ ಸಾಂಗತ್ಯ ಕೊಡುವ ವಿವರಗಳ ಪ್ರಕಾರ ಆ ಮಠ, ಈ ಮಠ ದಾಟಿ ನಡುಮಲೆಗೆ ನೆಲೆಗೊಳ್ಳಲು ಬಂದ ಮಾದೇಶ್ವರ ಮೊದಲು ಆದಿವಾಸಿ ಸಮುದಾಯವಾದ ಸೋಲಿಗರೊಂದಿಗೆ ಹೆಚ್ಚು ಸಂಘರ್ಷವಿಲ್ಲದೆ, ಸ್ನೇಹ ಸಂಪಾದಿಸಿಕೊಂಡ. ಕೆಲವು ಕಥಾ ಸಂಪ್ರದಾಯಗಳ ಪ್ರಕಾರ ಮಾದಪ್ಪ ಶ್ರೈಶೈಲದ ಅಡವಿಗಳಲ್ಲಿ ವಾಸವಾಗಿರುವ ಅಡವಿ ಚೆಂಚರ ಬಾಲಕ. ಈ ಪ್ರತೀತಿಗೂ ಮಾದಪ್ಪ ಮೊದಲು ಸೋಲಿಗರ ಸಂಪರ್ಕಕ್ಕೆ ಬಂದು ಅವರ ಆರಾಧ್ಯ ದೈವವಾಗಿ ನಂತರ ನೆಲೆ ಗೊಂಡಿದ್ದಕ್ಕೂ ಏನಾದರೂ ಯಥಾರ್ಥ ಸಂಬಂಧವಿದೆಯೇ ಎಂಬುದನ್ನು ನಾವು ಮತ್ತಷ್ಟು ಪರಿಶೀಲನೆಗೊಳಪಡಿಸಬೇಕಾಗಿದೆ. ಯಾಕೆಂದರೆ ಅಡವಿ ಚೆಂಚುಗಳಂತೆಯೇ ಸೋಲಿಗರೂ ಕೂಡ ಬೆಟ್ಟ ಸೀಮೆಯ ಅರಣ್ಯವಾಸಿ ಆದಿವಾಸಿಗಳು. ಮಾದಪ್ಪ ಎಚ್.ಡಿ.ಕೋಟೆ ಬಳಿಯಿರುವ ಭೀಮನ ಕೊಲ್ಲಿಯವರು ಎಂದು ಹಲವು ವಿದ್ವಾಂಸರು ಅಭಿಪ್ರಾಯ ಪಟ್ಟಿದ್ದಾರೆ. ಶ್ರೀಶೈಲದಲ್ಲಿಯೂ ಭೀಮನಕೊಲ್ಲಿ ಎಂಬುದಿದೆ. ಆ ಹೆಸರೇ ಇಲ್ಲಿ ಚಾಲ್ತಿಗೆ ಬಂದಿತೇ? ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿಯ ಮೂಲಕ್ಷೇತ್ರ ಕೆಲೂರು ಕೊಳ್ಳೇಗಾಲದ ಬಳಿ ಚಿಕ್ಕ ಕೆಲೂರು ಆಗಿ ಪರಂಪರೆಯು ಸ್ಮರಿತಗೊಂಡಂತೆ ಇದೂ ಆಗಿರಬಾರದೇಕೆ ಎಂಬ ಕುತೂಹಲ ಹುಟ್ಟುತ್ತದೆ.
ಆತ ಅಡವಿ ಚೆಂಚರ ಬಾಲಕ ಎಂದಾಗುವುದಾದರೆ ಮಾದಪ್ಪ ಉತ್ತರ ದೇಶದಿಂದ ಬಂದ ಮಾದಿಗರ ಹುಡುಗ ಎಂಬ ಪ್ರತೀತಿಯ ಪ್ರಶ್ನೆಯನ್ನು ಹೇಗೆ ಪರಿಭಾವಿಸಬೇಕು ಎಂಬ ತೊಡಕು ಇದ್ದು ಮಾದೇಶ್ವರನೆಂಬುದಾಗಿ ಕೀರ್ತಿತನಾಗಿರುವ ‘ಮಾದಪ್ಪ ಆರಾಧನಾ ಪಂಥ’ದಲ್ಲಿ ಇಬ್ಬರು ಅಥವಾ ಹಲವು ಮಹಾತ್ಮರ ಕಥನಗಳು ಸಮೀಕರಣಗೊಂಡಿವೆಯೇ ಇತ್ಯಾದಿ ಅಂಶಗಳು ಕೂಡ ಅಧ್ಯಯನಕ್ಕೆ ಸಾಕಷ್ಟು ಗಹನವಾದ ಅಂಶಗಳಾಗಬಹುದಾಗಿದೆ.
ಸೋಲಿಗರ ಜೊತೆ ಮಾದಪ್ಪನಿಗೆ ಸಂಪರ್ಕವೇರ್ಪಟ್ಟ ಬಗೆಯನ್ನು ಗುರುಸಿದ್ಧ ಕವಿಯ ಸಾಂಗತ್ಯ ಈ ರೀತಿ ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಒಮ್ಮೆ ಸೋಲಿಗರ ಕಾರಯ್ಯ ಕಾಡೆಮ್ಮೆ ಹಾಲು ಕರೆದು ಬೆಟ್ಟವೊಂದರಲ್ಲಿ ವಿಶ್ರಮಿಸಿಕೊಂಡಿದ್ದ. ಮಾದೇಶ್ವರರು ಇದೇ ಸರಿಯಾದ ಸಮಯ ಎಂದು ನೋಡುತ್ತಾ ನಡುಮಲೆಯಲ್ಲಿ ಬಂದು ನೆಲೆಸಿದರು. ಆಗ ಮಾದೇಶ್ವರನನ್ನು ಕಾರಯ್ಯ ‘ಈ ಮಲೆಗೆ ಬಂದ ಉದ್ದೇಶವೇನು?’ ಎಂದು ಹೇಳಿದ. ಆಗ ಅವರು ‘ಬೇಸರವಾಯಿತು. ನಡುಮಲೆಯಲ್ಲಿ ನೋಡೋಣ ಎಂದು ಬಂದೆ’ ಎಂದು ಹೇಳಿದರು. ‘ನೀನು ಈ ಬೆಟ್ಟದಲ್ಲೇ ವಾಸವಾಗು ನಾನು ಈ ನಡುಮಲೆಯಲ್ಲೇ ನೆಲೆಸುತ್ತೇನೆ’ ಎಂದು ಹೇಳಿ ನೆಲೆಸಿದರು.
ಈ ಸನ್ನಿವೇಶ ನಮಗೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಮತ್ತು ಗಿರಿವಾಸಿ ಸೋಲಿಗ ಜನರ ನಡುವೆ ಏರ್ಪಟ್ಟ ಒಂದು ಅನುಸಂಧಾನವನ್ನು ಹಾಗೂ ಒಂದು ಬಗೆಯ ಒಪ್ಪಂದವನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತಿದೆ.
ಮಾದೇಶ್ವರ ಸಾಂಗತ್ಯ ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಮಾದೇಶ್ವರನನ್ನು ಕೀರ್ತಿಸಲು ಬರೆಯಲಾಗಿರುವ ಕೃತಿಯೆಂಬುದನ್ನು ಗಮನದಲ್ಲಿಟ್ಟುಕೊಂಡು ಅದರಲ್ಲಿ ಉಲ್ಲೇಖಗೊಂಡಿರುವ ಕಾರಯ್ಯ ಮತ್ತು ಮಾದೇಶ್ವರರ ಭೇಟಿಯ ಸನ್ನಿವೇಶವನ್ನು ನಾವು ಗ್ರಹಿಸಬಹುದಾಗಿದೆ. ನಡುಮಲೆಗೆ ಬಂದ ಮಾದೇಶ್ವರನಿಗೆ ಸೋಲಿಗರಿಂದ ಕೆಳಮಟ್ಟದ ಪ್ರತಿರೋಧ ವ್ಯಕ್ತಗೊಂಡಿದೆ. ಹಾಗಾಗಿಯೇ ಕಾರಯ್ಯ ಮಲಗಿದ್ದ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ನೋಡಿ ಇದೇ ಸರಿಯಾದ ಸಮಯ ಎಂದು ಆದೇಶ್ವರ ನಡುಮಲೆಗೆ ಬರುವುದು, ಈ ಮಲೆಗೆ ಯಾಕೆ ಬಂದೆ ಎಂದು ಕಾರಯ್ಯ ಪ್ರಶ್ನಿಸುವುದು, ನೀನು ಆ ಬೆಟ್ಟದಲ್ಲೇ ಇರು, ನಾನು ನಡುಮಲೆಯಲ್ಲಿ ನೆಲೆಸುತ್ತೇನೆ ಎಂದು ಮಾದೇಶ್ವರ ಸೂಚಿಸುವುದು ಪ್ರಾಸ್ತಾಪವಾಗಿದೆ.
ಒಂದು ಕಾಡಿನ ಸರಹದ್ದಿನಲ್ಲಿ ವಾಸಿಸುವ ಸಮುದಾಯ ಅದರ ವ್ಯಾಪ್ತಿಯಲ್ಲಿ ಇತರರನ್ನು ಅಷ್ಟು ಸುಲಭವಾಗಿ ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುವುದಿಲ್ಲ. ಹಾಗಾಗಿ ಎಷ್ಟೇ ನಯಗೊಳಿಸಿ ಈ ಸಂದರ್ಭವನ್ನು ಸಾಂಗತ್ಯವು ಸೂಚಿಸುತ್ತಿದ್ದರೂ ಇದರೊಳಗೆ ಇಣುಕುತ್ತಿರುವ ಸಂಘರ್ಷದ ಸೂಚನೆಗಳನ್ನು ಮರೆಮಾಚಲಾಗಿಲ್ಲ. ಬಹುಶಃ ಅಲ್ಲಿ ನೆಲೆಗೊಂಡಿದ್ದ ಬೇಡಗಂಪಣದ ಅಲಂಬಾಡಿ ಆಳ್ವಿಕೆಯ ವ್ಯಾಪ್ತಿಗೆ ಅಷ್ಟಾಗಿ ಒಳಪಡದೆ ಉಳಿದುಕೊಂಡಿದ್ದ ಅರೆ ಅಲೆಮಾರಿ ಆಹಾರ ಸಂಗ್ರಾಹಕ ಪರಿಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿದ್ದ ಸೋಲಿಗ ಸಮುದಾಯ ಮಾದೇಶ್ವರನನ್ನು ಸ್ವೀಕರಿಸುವ ಮೊದಲು ನಡೆಸಿದ ತಿಕ್ಕಾಟಗಳಿಗೆ ಸಾಂಗತ್ಯದ ಈ ವಿವರಗಳು ನಿದರ್ಶನವಾಗಿದೆ.
ಜನಪದ ಕಾವ್ಯದ ಸಂಕಮ್ಮನ ಸಾಳಿನಲ್ಲಿ ಉಕ್ತವಾಗಿರುವ ವಿವರಗಳೂ ಕೂಡ ಸೋಲಿಗರಿಗೂ, ಮಾದೇಶ್ವರನಿಗೂ ಒಂದು ಹಂತದಲ್ಲಿ ಸಂಭವಿಸಿದ ತಿಕ್ಕಾಟಗಳನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತಿವೆ. ಸಂಕಮ್ಮನಿಗೆ ಮಾದೇಶ್ವರನ ವರಪ್ರಸಾದದಿಂದ ಪುತ್ರ ಸಂತಾನ ಪ್ರಾಪ್ತವಾಯಿತೆಂಬ ಪವಾಡ ನಡೆದ ಮೇಲೂ ಕೊಟ್ಟ ಮಾತಿನಂತೆ ತನ್ನ ಮಗನನ್ನು ಮಾದೇಶ್ವರನಿಗೆ ಗುಡ್ಡನಾಗಿ ಕೊಟ್ಟುಬಿಡಲು ಸುಲಭವಾಗಿ ಸಮ್ಮತಿಸದ ಸಂಕಮ್ಮ ಹಾಗೂ ಆಕೆಯ ಗಂಡ  ನೀಲಯ್ಯ ಇವರ ನಡವಳಿಕೆಗಳು ಹಾಗೂ ನಿರಾಕರಣೆ ಅಂಶಗಳು ಈ ತಿಕ್ಕಾಟವನ್ನೇ ನಿದರ್ಶಿಸುತ್ತಿವೆ.
ಆದಿವಾಸಿ ಸಮುದಾಯವೊಂದು ಒತ್ತರಿಸಿಕೊಂಡು ಬರುತ್ತಿರುವ ಮುಖ್ಯಧಾರೆಯ ಅಭಿವೃದ್ಧಿ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯೊಳಕ್ಕೆ ಬೆರೆಯಲು ವ್ಯಕ್ತಪಡಿಸುವ ಉತ್ಸಾಹಕ್ಕೆ  ಸಂಕಮ್ಮ ಒಂದು ಸಂಕೇತವಾಗಿದ್ದರೆ, ತನ್ನತನವನ್ನು ಕಳೆದುಕೊಂಡು ಅನ್ಯರಿಗೆ ಇಂಬುಕೊಡಲು ಹಿಂಜರಿಯುವ ಬುಡಕಟ್ಟು ಮನೋಭಾವಕ್ಕೆ ಸೋಲಿಗರ ನೀಲಯ್ಯ  ಒಂದು ಪ್ರತೀಕವಾಗಿದ್ದಾನೆ.
ಜನಪದ ಕಥನದ ವರ್ಣನೆಗಳ ಪ್ರಕಾರ ಸಂಕಮ್ಮ ತುಂಬಾ ದೀನವಾದ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿದ್ದಳು. ಮಾದೇಶ್ವರ ಅವಳ ಸೊಪ್ಪಿನ ಗುಡಿಸಲ ಮುಂದೆ ಭಿಕ್ಷಕ್ಕೆ ಬಂದಾಗ “ಹೆಣ್ಣು ಮಗಳು ತನ್ನ ಶರೀರ ನೋಡ್ತ ಇದ್ದಾಳೆ. ನೀಲೆಗೌಡ ಉಡ್ಸಿದಂತ ಅವರೆ ಅಂಬು ಓಣ್ಗಿ ಗಾಳಿಗೆ ತೂರೋಗಿದೆ. ಎಕ್ಕದ್ ಕಟ್ನ ಎದೆಸೊಪ್ಪಿಲ್ಲ, ತೇಗದೆಲೆ ಮುಸುಕಿಲ್ಲ…. ಆ ತರ್ಗು ಬುರ್ಗನೆಲ್ಲ ಗೋರಿ ತನ್ನ ಮಾನವನ್ನು ಮರಮಾಚ್ಗಂಡು ಸಂಕಮ್ಮ” ಮಾದೇಶ್ವರನಿಗೆ ಹೇಳುತ್ತಾಳೆ- “ಗುರುವೇ ನಿಮ್ಮ ಪಾದ ಸಾಕ್ಷಿಯಾಗಿ ನನ್ನ ಮನೆ ಒಳಗೆ ಸುಂಡ ಕುರ್ಕಬೇಕು ಅಂದರೆ ಮೂರು ಕಾಳು ಅಕ್ಕಿಯಿಲ್ಲ, ನಿಮ್ಮ ಕಂಚಿನ ಬಟ್ಟಲಿಗೆ ತಾಮ್ರದ ಕಾಂಚಾಣ ನೀಡೋಣ ಅಂದರೆ ಒಂದು ತಾಮ್ರದ ಕಾಂಚಾಣ ಇಲ್ಲ”. ಮಾದೇಶ್ವರನ ಪರೀಕ್ಷೆ ನಿಲ್ಲುವುದಿಲ್ಲ-“ಏನೂ ಇಲ್ಲ ಅಂತ ಹೇಳ್ಬೇಡ ಮಗಳೇ, ಏನಾದರೂ ನೀನು ಬಿದ್ರಕ್ಕಿನಾದ್ರು ಗಂಜಿ ಕಾಯ್ಸಿ ಕುಡಿಯುವುದಕ್ಕೆ ಬಿದ್ರಕ್ಕಿ ತಂದು ಮಡಿಗಿಲ್ವ ಕಂದ, ಇಲ್ಲ ಗೆಡ್ಡೆ ಗೆಣಸು ಇಲ್ವಾ ಮಗಳೇ”.
ಈ ಕಷ್ಟ ಕೋಟಲೆಗಳೆಲ್ಲಾ ಗಂಡ ನೀಲಯ್ಯ ಸಂಕಮ್ಮನಿಗೆ ವಿಧಿಸಿ ಹೋದ ಕಟ್ಟುನಿಟ್ಟಿನ ಶಿಕ್ಷೆಯಿಂದಾಗಿ ಬಂದಿದ್ದವು, ಹಾಗಾಗಿ ಅವಳು ಅಂತಹ ದುಃಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿದ್ದಳು ಎಂದು ಕಾವ್ಯ ವರ್ಣಿಸುತ್ತದೆ. ಆಹಾರ ಲಭ್ಯತೆಯ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ, ಜೀವನ ಪರಿಸ್ಥಿತಿಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಮಲೆಯ ಸೋಲಿಗರು ಇಲ್ಲಿಗೆ ನೂರು ವರ್ಷಗಳ ಹಿಂದೆ ಯಾವ ಪರಿಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿದ್ದರು. ಎಂಬ ಚಾರಿತ್ರಿಕ ವಿವರಗಳನ್ನು ನೋಡಿದರೆ, ಸಂಕಮ್ಮನ ಸಾಲಿನಲ್ಲಿ ಬಂದಿರುವ ಬಡತನದ ವಿವರಗಳು ಕೇವಲ ವ್ಯಕ್ತಿಗತವಾದವುಗಳಾಗಿರದೆ, ಇಡೀ ಆ ಆದಿವಾಸಿ ಸಮುದಾಯದ ಅಂದಿನ ವಾಸ್ತವಿಕ ಬದುಕಿನ ವಿವರಗಳೂ ಆಗಿದ್ದವು ಎಂಬುದನ್ನು ನಾವು ಕಂಡುಕೊಳ್ಳುತ್ತೇವೆ.
ಇಂಥ ಸಂಕಮ್ಮನಿಗೆ ಮಾದಪ್ಪ ಸೀರೆ ರವಿಕೆ ಕರುಣಿಸಿದ, ಸೊಪ್ಪಿನ ಗುಡಿಸಲನ್ನು  ಅರಮನೆಯಾಗಿ ಮಾಡಿದ, ಭಾಗ್ಯ ತುಂಬಿ ತುಳುಕುವಂತೆ ಮಾಡಿ, ಪುತ್ರ ಸಂತಾನದ ವರವನ್ನೂ ನೀಡಿದ ಎಂಬ ವೃತ್ತಾಂತ ಕಥನದಲ್ಲಿ ಬರುತ್ತದೆ. ಕಾವ್ಯ ಎಷ್ಟೇ ಉತ್ಪ್ರೇಕ್ಷೆಗಳನ್ನು, ಅಲಂಕಾರಗಳನ್ನು ಬಳಸಿಕೊಂಡಿದ್ದರೂ, ಸೋಲಿಗ ಸಮುದಾಯದ ಬದುಕಿನ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಮಾದಪ್ಪನ ಪಾತ್ರ ಉಂಟು ಮಾಡಿದ ಬದಲಾವಣೆಗಳನ್ನಂತೂ ಸಾಂಕೇತಿಕವಾಗಿ ವಿವರಿಸುತ್ತಿದೆ.
ಮಾದೇಶ್ವರನ ಮುಖಾಂತರ ಅಲ್ಲಿ ಪ್ರವೇಶಗೊಳ್ಳುತ್ತಿರುವುದು ನೇರವಾದ ರಾಜ್ಯಾಡಳಿತ ಅಲ್ಲವಾದುದರಿಂದಲೂ, ಮಾದೇಶ್ವರ ಕೇವಲ ವ್ಯಕ್ತಿಯಾಗಿರದೆ, ಮಂತ್ರ, ತಂತ್ರ, ವೈದ್ಯ ಮುಂತಾದ ಅಂಶಗಳನ್ನು ಬಲ್ಲ ‘ಮಾಯ್ಕಾರ’ನಾದುದರಿಂದಲೂ ಈ ಗೆದ್ದುಕೊಳ್ಳುವಿಕೆಗೆ ಹಿಂಸಾತ್ಮಕ ಪ್ರತಿರೋಧ ಸಳಿಗರ ಕಡೆಯಿಂದ ಏರ್ಪಡಲಿಲ್ಲವೆಂದು ನಾವು ಭಾವಿಸಬಹುದು.
ಮಾದೇಶ್ವರ ಮತ್ತು ಸೋಲಿಗರ ಸಂಬಂಧ ಸಾಮ್ರಾಜ್ಯ ವಿಸ್ತರಣೆಯ ಪ್ರಾಚೀನ ಪರಂಪರೆಯ ಒಂದು ಸವಕಲು ಆವೃತ್ತಿಯಾಗಿ ಈ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಕಂಡುಬರುತ್ತದೆ. ಗುರುಕುಲಗಳನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸಿಕೊಂಡು ಕ್ರಮೇಣ ಅಲ್ಲಿನ ಜನತೆಯನ್ನು ಆಳ್ವಿಕೆದಾರ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ಭಾಗವನ್ನಾಗಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಿದ್ದ ಪ್ರಾಚೀನ ಪದ್ಧತಿಗಳು, ಅಗ್ರಹಾರಗಳನ್ನು ನೆಲೆಗೊಳಿಸುವ ಮುಖಾಂತರ ಕೃಷಿ ಚಟುವಟಿಕೆಗಳ ವಿಸ್ತರಣೆಯ ಕ್ರಮಗಳಿಗೂ, ಮಾದೇಶ್ವರ ಸೋಲಿಗರ ಪ್ರಾಂತ್ಯದೊಳಕ್ಕೆ ಬಂದ, ನೆಲೆಗೊಂಡ ಕ್ರಮಕ್ಕೂ ಒಂದು ಸಾಮ್ಯತೆ ಇದ್ದೇ ಇದೆ.
ಪೋಡು ಹಂತದ ವ್ಯವಸಾಯವನ್ನು ದೃಢಗೊಳಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದಕ್ಕೆ ಸೋಲಿಗರಿಗೆ ಮಾದೇಶ್ವರನ ಮಧ್ಯ ಪ್ರವೇಶಿಕೆ ಆ ಕಾಲಘಟ್ಟದಲ್ಲಿ ಒಂದು ಅಗತ್ಯವಾದ ಬೆಳವಣಿಗೆಯಾಗಿತ್ತಾದ್ದರಿಂದಲೇ ಸೋಲಿಗರ ಮನೆ ದೈವವಾಗಿ ಮಾದಪ್ಪ ನೆಲೆಗೊಳ್ಳಲು ಸಾಧ್ಯವಾಗಿರಬೇಕು. ತಮ್ಮ ಕುಲ ದೈವಗಳಾದ ಕಾರಯ್ಯ, ಬಿಲ್ಲಯ್ಯರನ್ನೂ ಮಾದೇಶ್ವರರ ಸಿಸುಮಕ್ಕಳೆಂದು, ಅವರು ಮಾದೇಶ್ವರರ ವರಪ್ರಸಾದ ಸಂಜಾತರೆಂದು, ಶರಣೆ ಸಂಕಮ್ಮ ಮಾದೇಶ್ವನ ಪರಮ ಭಕ್ತಯೆಂದೂ ಪ್ರತೀತಿ ನಿರ್ಮಿಸಿಕೊಳ್ಳಲು ಹಾಗೂ ಅದನ್ನು ತಮ್ಮ ಅರೆ ಅಲೆಮಾರಿ ಬದುಕು ನೆಲೆಗೊಂಡ ಪೋಡು ಸಂಸ್ಕೃತಿಯಾಗಿ ರೂಪುಗೊಳ್ಳತೊಡಗಿದ ಅವಧಿಯ ಒಂದು ಮಜಲಾಗಿ ಸೇರಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದಕ್ಕೂ ಇದು ಒಂದು ಸಾಧನವಾಗಿದೆ.
ಸೋಲಿಗ ಸಮುದಾಯದ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಈ ನೆಲೆಗೊಳ್ಳುವ ‘ಅರೆ ಗ್ರಾಮೀಕರಣ’ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆ ಹಾಗೂ ಆಳ್ವಿಕೆದಾರ ಸಮಾಜದ ಚಟುವಟಿಕೆಗಳೊಂದಿಗೆ ಒಂದು ಉಪ ಸಮೀಕರಣವನ್ನು ಸಾಧಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆ ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಇಬ್ಬರ ಪವಾಡ ಪುರುಷರ ಮುಖಾಂತರ ಸೂಚಿಸಲ್ಪಡುತ್ತಿರುವಂತಿದೆ.
ಪೂರ್ವಘಟ್ಟಗಳ ಉತ್ತರ ಭಾಗದಲ್ಲಿ ತಮಿಳುನಾಡಿನ ಗಡಿಗೆ ಹೊಂದಿಕೊಂಡಂತಿರುವ ಮಲೆಗಳಲ್ಲಿ ವಾಸ ಮಾಡುವ ಸೋಲಿಗರು ಮಾದೇಶ್ವರನನ್ನು ಮನೆ ದೈವವಾಗಿ ಸ್ವೀಕರಿಸಿದರೆ, ದಕ್ಷಿಣ ಮಲೆಗಳಲ್ಲಿರುವ ಸೋಲಿಗರು ಬಿಳಿಗಿರಿ ರಂಗನನ್ನು ತಮ್ಮ ಆರಾಧ್ಯ ದೈವವನ್ನಾಗಿ ಸ್ವೀಕರಿಸಿ, ಬೆಳೆಯುತ್ತಿದ್ದ ಕೃಷಿ ಸಮಾಜದ ವಿಸ್ತರಣೆಯೊಳಕ್ಕೆ ತಮ್ಮನ್ನು ಜೋಡಿಸಿಕೊಂಡಿದ್ದಾರೆನಿಸುತ್ತದೆ.
ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯ ಹಾಗೂ ಬಿಳಿಗಿರಿ ರಂಗನ ಕಾವ್ಯಗಳು ಪಾಂಥಿಕವಾಗಿ ಶೈವ ಮತ್ತು ವೈಷ್ಣವ ಭೇದವನ್ನು ಹೊಂದಿದವುಗಳಾಗಿದ್ದಾಗಲೂ, ಮಲೆ ಸೀಮೆಯ ಸೋಲಿಗರಿಗೆ ಅದೊಂದು ವ್ಯತ್ಯಾಸವಾಗಿ ಅಡ್ಡ ಬಂದಿಲ್ಲ. ಕಾರಣವೇನೆಂದರೆ ಬಿಳಿಗಿರಿ ರಂಗನ ಬೆಟ್ಟದ ಪ್ರಾಂತ್ಯದಲ್ಲಿ ನಡೆದ ಅರಣ್ಯವಾಸಿಗಳೊಂದಿಗಿನ ಸಮೀಕರಣ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆ ಬಿಳಿಗಿರಿ ರಂಗಯ್ಯನೆಂಬ ಪ್ರತೀಕದ ಮೂಲಕ ವ್ಯಕ್ತಗೊಂಡಿತಾದರೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಬೆಟ್ಟದ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆ ಮಾದೇಶ್ವರನ ಪ್ರತೀಕದೊಂದಿಗೆ ವ್ಯಕ್ತಗೊಂಡಿದೆ.
ಆರಂಭಿಕ ವ್ಯವಸಾಯಿಕರೊಂದಿಗೆ: ಮಾದೇಶ್ವರ ನಡುಮಲೆಯಲ್ಲಿ ನೆಲೆಗೊಳ್ಳುವಾಗ ಈಗಾಗಲೇ ವ್ಯವಸಾಯದಲ್ಲಿ ತೊಡಗಿದ್ದ ಸಮುದಾಯವಾದ ಕಂಪಣಬೇಡರೊಂದಿಗೆ ಒಂದು ದೊಡ್ಡ ಪ್ರಮಾಣದ ಸಂಘರ್ಷವನ್ನೇ ನಡೆಸಿರುವ ಸೂಚನೆಗಳು ಜನಪದ ಕಾವ್ಯ ಹಾಗೂ ಇತರೆ ಕೃತಿಗಳಲ್ಲಿ ಕಂಡುಬರುತ್ತದೆ. ಮಾದೇಶ್ವರ ಸಾಂಗತ್ಯ ಕೃತಿ ಸೂಚಿಸುವ ಪ್ರಕಾರ ಆಲಂಬಾಡಿ ದೊರೆ ರಾಯಣ್ಣನಿಂದ (ರಾಯಣ್ಣ ಎಂಬುದು ಅಲ್ಲಿದ್ದ ಪಾಳೇಗಾರನ ಸಾಂಕೇತಿಕ ನಾಮಧೇಯವೂ ಆಗಿರಬಹುದು. ವಿಜಯನಗರ ಸಾಮ್ರಾಜ್ಯದ ಆಶ್ರಿತ ಪಾಳೇಪಟ್ಟುಗಳಲ್ಲೊಂದಾಗಿದ್ದ ಆಲಂಬಾಡಿ ಪ್ರಾಂತ್ಯವು ವಿಜಯನಗರದ ಪ್ರತಿನಿಧಿಗಳಿಂದ ಆಳಲ್ಪಡುತ್ತಿದ್ದು, ವಿಜಯನಗರದ ಅರಸರ ಹೆಸರಲ್ಲಿ ‘ರಾಯ’ ಎಂಬ ಅಭಿದಾನವನ್ನೇ ಸಾಂಕೇತಿಸಿ ಆಲಂಬಾಡಿ ದೊರೆಯನ್ನು ಜನಪದ ಕಾವ್ಯಗಳು ರಾಯಣ್ಣ ಎಂದಿದ್ದರೆ ಆಶ್ಚರ್ಯವಿಲ್ಲ.) ಏಳು ಹೇರು ಭೂಮಿಯನ್ನು ಪಡೆದಿದ್ದ ಬಿಲ್ಲಯ್ಯ ಅಲ್ಲಿ ಬೆಳೆದ ಕಾಡನ್ನು ಕತ್ತರಿಸುವಾಗ ಮಾದೇಶ್ವರ ಲಿಂಗಕ್ಕೆ ಮಚ್ಚಿನಿಂದ ಹೊಡೆದ.
ಮಾದೇಶ್ವರ ಸಾಂಗತ್ಯದ ೨ನೆಯ ಸಂಧಿಯಲ್ಲಿರುವ ಈ ವೃತ್ತಾಂತವು ಬಿಲ್ಲಯ್ಯನ ಪ್ರತೀಕದ ಮೂಲಕ ವ್ಯವಸಾಯಿಕರಿಗೂ, ಮಾದೇಶ್ವರರಿಗೂ ನಡೆದ ಸಂಘರ್ಷವನ್ನೂ, ಒಂದು ಮಟ್ಟಿನ ರಕ್ತಪಾತವನ್ನೂ ಸೂಚಿಸುತ್ತಿದೆ. ಮಾದೇಶ್ವರನ ಬಲದ ಎದುರು ಬಿಲ್ಲಯ್ಯ ದುರ್ಬಲಗೊಂಡು ಕಡೆಗೆ ಬಿಲ್ಲಯ್ಯ ಮಾದೇಶ್ವರರ ಸೂಚನೆಯಂತೆ ಕುಂತೂರು ಮಠದಿಂದ ಲಿಂಗಧಾರಣೆ ಮಾಡಿಸಿಕೊಂಡ. ಹೀಗಿದ್ದರೂ ಸಾಂಗತ್ಯ ಹೇಳುವ ಪ್ರಕಾರ ಆತ ನಿಷ್ಠೆಯಿಂದ ೧೨ ವರ್ಷಗಳು ಉಂಗುಷ್ಟವನ್ನೂ, ಅನಂತರ ಇಷ್ಟ ಲಿಂಗವನ್ನೂ ಪೂಜಿಸತೊಡಗಿದ. ಆದರೆ ಹಿಡಿದ ವ್ರತವನ್ನು ಬಿಡೆ ಎಂದು ಒಮ್ಮೆ ಹೂವು ತರಲು ಹೋಗಿ, ಮರ ಹತ್ತಿ ಬಿದ್ದು ಇಹವನ್ನು ತ್ಯಜಿಸಿದ’.
ಮಾದಪ್ಪನಿಗೆ ಮಚ್ಚಿನಿಂದ ಹೊಡೆದು ಪ್ರಜ್ಞೆ ತಪ್ಪಿ ಬೀಳುವ ಬಿಲ್ಲಯ್ಯ, ಅದಕ್ಕಾಗಿ ರೋದಿಸುವ ಬಿಲ್ಲಯ್ಯನ ಹೆಂಡತಿ ಅನ್ನಸಾಲಮ್ಮ, ಆಕೆಗೆ ಕಣಿಯವರು ಹೇಳುವ “ಮಾದೇಶ್ವರನನ್ನು ಪೂಜಿಸಿ, ಆತ ನಿಮ್ಮನ್ನು ಪೊರೆಯುವನು” ಎಂಬ ಹೇಳಿಕೆ, ನಂತರದ ಲಿಂಗಧಾರಣೆ, ಆದರೆ ಹಿಡಿದ ವ್ರತ ಬಿಡದೆ ಉಂಗುಷ್ಟ ಪೂಜೆಯ ಮುಂದುವರಿಕೆ, ನಂತರ ಮರ ಹತ್ತಿ ಬಿದ್ದು ಬಿಲ್ಲಯ್ಯನ ಮರಣ, ಈ ಘಟನಾವಳಿಗಳ ವೃತ್ತಾಂತವು ಕೇವಲ ದೇವರು ಮತ್ತು ಭಕ್ತನ ನಡುವೆ ನಡೆದ ಪವಾಡವನ್ನು ಮಾತ್ರ ಒಳಗೊಂಡಿರದೆ ಅದಕ್ಕಿಂತಲೂ ಮುಖ್ಯವಾದ ಸಂಘರ್ಷವೊಂದರ ದಟ್ಟ ಮಾಹಿತಿಯನ್ನು ಒಳಗೊಂಡಿದೆ.
ಮಲೆಯಲ್ಲಿ ಸೋಲಿಗರ ಕಾರಯ್ಯ ಆಹಾರ ಸಂಗ್ರಹಕ ಪರಿಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿದ್ದವನು ಕೃಷಿಕನಂತೆ ನೆಲೆಗೊಳ್ಳುವ ಹೊಸ ಆಶಯದಿಂದ ಪ್ರೇರಿತನಾದವನಾದರೆ ಮಹದೇಶ್ವರನ ಸಾಂಗತ್ಯ ಹೇಳುವಂತೆ ಬಿಲ್ಲಯ್ಯ ಈಗಾಗಲೇ ವ್ಯವಸಾಯಿಕನಾಗಿ ನೆಲೆಗೊಳ್ಳತೊಡಗಿರುವವನು. ಹಾಗಾಗಿ ಅಂತಹ ಸಮುದಾಯ ಹೊಸ ಪಂಥದ ಆಧುನೀಕರಣಕ್ಕೆ ಒಳಪಡುವ ಮೊದಲು ಸಾಕಷ್ಟು ಸಂಘರ್ಷವನ್ನು ನಡೆಸಿಯೇ ತೀರುತ್ತದೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಬಿಲ್ಲಯ್ಯನಿಗೆ ಜಮೀನು ನೀಡಿದ್ದ ರಾಯಣ್ಣ ದೊರೆ ಆಲಂಬಾಡಿಯಲ್ಲಿ ಕಟ್ಟಿಸಿದ್ದುದು ರಂಗನಾಥ ಸ್ವಾಮಿ ದೇವಾಲಯ. ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಟ್ಟಾಶೈವನಲ್ಲದಿದ್ದರೂ ಬಹುಶಃ ಆಗ ಆತ ಪರೋಕ್ಷವಾಗಿ ಪ್ರತಿನಿಧಿಸುತ್ತಿದ್ದುದು ಹದಿನಾಡು ಪಾಳೇಗಾರರ ನೆಲೆ ವಿಸ್ತರಣೆಯನ್ನು. ಹಾಗಾಗಿ ಬೇಡಗಂಪಣರ ಪಾಳೆಯಪಟ್ಟಿಗೂ, ಹದಿನಾಡು ಅರಸರ ವಿಸ್ತರಣಾಕಾಂಕ್ಷೆಗೂ ಸಹಜವಾಗಿ ಏರ್ಪಟ್ಟಿರಬಹುದಾದ ಸಂಘರ್ಷವನ್ನೇ ಬಿಲ್ಲಯ್ಯ ಅವನ ಉಂಗುಷ್ಟ ಪೂಜೆ (ಇಲ್ಲಿ ಪ್ರಾಸಂಗಿಕವಾಗಿ ಉಲ್ಲೇಖಿಸಬಹುದಾದ ಒಂದು ಮಾಹಿತಿಯೆಂದರೆ ಬಿಳಿಗಿರಿ ರಂಗನ ಬೆಟ್ಟದ ದೇವಸ್ಥಾನದಲ್ಲಿ ಈಗಲೂ ಬಿಳಿಗಿರಿ ರಂಗನವೆಂದು ಹೇಳಲಾದ ಚಪ್ಪಲಿಗೆ ಪೂಜೆ ಸಲ್ಲುತ್ತದೆ. ಆ ಚಪ್ಪಲಿಗಳನ್ನು ವಿಧ್ಯುಕ್ತವಾಗಿ ತಯಾರಿಸುವುದು ಬಿಳಿಗಿರಿ ರಂಗನ ಬೆಟ್ಟದ ಪ್ರಾಂತ್ಯದಲ್ಲಿರುವ ಒಂದು ಊರಿನವರಿಗೆ ಸೇರಿದುದಾಗಿದ್ದು, ಹುಲಿ ಹಿಡಿದು ಕೊಂಡ ಹಸುವಿನ ಚರ್ಮದಿಂದಲೇ ಆ ಚಪ್ಪಲಿಗಳನ್ನು ತಯಾರಿಸುವ ಸಂಪ್ರದಾಯ ಇದೆ.) ಇವೆಲ್ಲವೂ ಅಲ್ಲಿನ ಶೈವ, ವೈಷ್ಣವ ಸಂಘರ್ಷವನ್ನೂ ನಿದರ್ಶಿಸುತ್ತಿರಬಹುದೇ ಎಂಬುದನ್ನು ನಾವಿಲ್ಲಿ ಪರಿಶೀಲಿಸಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ.
ಬಿಲ್ಲಯ್ಯ ಮರಣ ಹೊಂದುವುದು ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ, ಬಿಲ್ಲಯ್ಯನ ಮಗನಾಗಿ ಅನ್ನಸಾಲಮ್ಮನ ಹೊಟ್ಟೆಯಲ್ಲಿ ಹುಟ್ಟುವ ಶೇಷಣ್ಣ ಕೂಡ ದೊಡ್ಡವನಾದ ಮೇಲೆ ಹುಲಿ ಹಿಡಿದು ಸಾಯುತ್ತಾನೆ. ವನಾಂತರದಲ್ಲಿ ದನ ಮೇಯಿಸಲು ಹೋಗುವ ದನಗಾಹಿಯೊಬ್ಬ ಹುಲಿ ಹಿಡಿದು ಸಾಯುವುದು ಅಸಹಜವೇನಲ್ಲ. ಆದರೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಸಾಂಗತ್ಯ ಆ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ನೀಡುವ ಕಾರಣಗಳು ಕೆಲವು ಅಸ್ಪಷ್ಟ ಸೂಚನೆ ಒಳಗೊಂಡಿದ್ದು, ಮಾದೇಶ್ವರನ ನೇಮಕ್ಕೆ ತಂದೆ ಬಿಲ್ಲಯ್ಯನಂತೆಯೇ ಶೇಷಣ್ಣ ಕೂಡ ನಿರ್ಬಂಧಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿದ್ದು ಸಂದರ್ಭವೊದಗಿದಾಗ ಪ್ರತಿಭಟನೆ ಅಥವಾ ಸಂಚು ಹೆಣೆದಿರುವ ಸಾಧ್ಯತೆಯನ್ನು ಇಲ್ಲಿ ಊಹಿಸಬಹುದುದಾಗಿದೆ.
“ಒಂದು ದಿನ ಸ್ವಪ್ನದಲ್ಲಿ ಮೀಸಲಳಿಯಲು ಕೋಪದಿಂದ ಕೆಂದ ಹಸುವು ಹುಲಿಯಾಗಿ ಬಂದು ಕಡಿಯಲು ಶೇಷಣ್ಣ ಮಡಿದ. ಅನ್ನಸಾಲಮ್ಮ ಹೀಗೆ ಮಾಡಬಹುದೇ? ಎಂದು ಮಾದೇವನ ಮುಂದೆ ರೋಧಿಸಲು….” ಎಂಬ ಸಾಲುಗಳು ‘ಸಾಂಗತ್ಯ’ದಲ್ಲಿವೆ. ವಾಸ್ತವದಲ್ಲಿ ಸಂಭವಿಸಿದ ಒಂದು ವಿದ್ಯಮಾನವನ್ನು ಕವಿ ತನ್ನ ನಿರೂಪಣೆಯಲ್ಲಿ ರೂಪಕಗೊಳಿಸಲು ಯತ್ನಿಸಿರುವುದನ್ನು, ಆದರೆ ಆಗಲೂ ವಾಸ್ತವಾಂಶಕ್ಕೆ ವಿರೋಧವಾದ ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನು ಮಂಡಿಸದೆ, ಆಗ ಪ್ರಚಲಿತವಿದ್ದ ಸತ್ಯಾಂಶಗಳನ್ನೇ ಸಾಧ್ಯವಾದ ಮಟ್ಟಿಗೆ ನಿರೂಪಿಸಿರುವುದನ್ನೂ ನಾವಿಲ್ಲಿ ಗ್ರಹಿಸಬಹುದು.
ಗುರುಸಿದ್ಧ ಕವಿ ಮಾದೇಶ್ವರ ಮಹಿಮೆಯನ್ನು ಕೀರ್ತಿಸಲು ಹೊರಟಿದ್ದಾನಾದರೂ, ಅಲ್ಲಿ ಏರ್ಪಟ್ಟ ಸಂಘರ್ಷಗಳನ್ನು ಮರೆಮಾಚಬೇಕೆಂಬ ಪಟ್ಟಭದ್ರ ಹಿತಾಸಕ್ತ ಮನೋಭಾವನಾಗಿರಲಿಲ್ಲ ಎಂಬುದು ಸಾಂಗತ್ಯ ನಿರೂಪಣೆಯಲ್ಲಿ ಕಂಡುಬರುತ್ತದೆ. ಅಕ್ಕಸಾಲಿ ಜಾತಿಗೆ ಸೇರಿದವನಾಗಿದ್ದ ಗುರುಸಿದ್ಧ ಕವಿ, ಯತಿ ಬಸವಲಿಂಗ ಎಂಬಾತ ಶಿಷ್ಯನಾಗಿದ್ದ. ಮಠ ಅಥವಾ ದೇವಸ್ಥಾನ ಹಿತಾಸಕ್ತಿಗಳ ನೆಲೆಯಿಂದ ಆತ ‘ಸಾಂಗತ್ಯ’ವನ್ನು ನಿರೂಪಿಸಿಲ್ಲ. ಭಕ್ತ ಜನಕೋಟಿಯಲ್ಲಿ ಒಬ್ಬನಾಗಿ ಪವಾಡ ಪುರುಷನ ವೃತ್ತಾಂತವನ್ನು ಬರೆಯುತ್ತಿದ್ದೇನೆ ಎಂಬುದು ಮಾತ್ರ ಆತನ ನಿಲುವಾಗಿತ್ತಾದ್ದರಿಂದ, ಆ ವೃತ್ತಾಂತದ ಸಂಘರ್ಷಮಯ ವಿದ್ಯಮಾನಗಳನ್ನು ಮರೆಮಾಚದೆ ತನಗೆ ತೋಚಿದಂತೆ ಪವಾಡೀಕರಿಸಲು ಯತ್ನಿಸಿದ್ದಾನೆ ಅಥವಾ ಆಗ ಜನರ ನಡುವೆ ಚಾಲ್ತಿಯಲ್ಲಿದ್ದ ನಂಬುಗೆಗಳನ್ನು ತನ್ನ ಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ಬಿಂಬಿಸಿದ್ದಾನೆ.
ಶೇಷಣ್ಣನ ಮರಣದ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಕೃತಿ ಹೇಳುವ ಇನ್ನೆರಡು ವಿವರಗಳೂ ಕೂಡ ಈ ಬಗೆಯ ವಿಶ್ಲೇಷಣೆಗೆ ಇಂಬು ನೀಡುತ್ತಿವೆ. “ಹಾಲು ಮೀಸಲಾಯಿತು ಎಂದು ಮಡಕೆಯನ್ನು ಒಡೆದು ಹಾಕಿದರು” ಎಂಬ ಈ ನಿರೂಪಣೆ ಒಂದು ಮಟ್ಟಿಗೆ ಅತಾರ್ಕಿಕವಾಗಿದೆ. ಹಾಲು ಮೀಸಲಾದರೆ ಮಡಕೆಯನ್ನು ಪೂಜಿಸಬೇಕು. ಹಾಲು ಮೀಸಲು ಕೆಟ್ಟರೆ ಮಾತ್ರ ಮಡಕೆಯನ್ನು ಒಡೆದು ಹಾಕುವುದು ಘಟಿಸುತ್ತದೆ. ‘ಮೀಸಲಾಯಿತು ಎಂದು ಕೃತಿಕಾರನೇ ಅದನ್ನು ಅಸ್ಪಷ್ಟಗೊಳಿಸಲು ಯತ್ನಿಸಿದ್ದಾನೋ-ಬೇರೆ ವಿಷಯ.
“ಚಂಗಡಿ ಹೊನ್ನದೇವನು ಅಂಜದಿರಿ ಎಂದು ಹೇಳಿ ಹೋದ. ಕಣಿ ಕೇಳಲು ಮಾದೇಶ್ವರರಿಗೆ ಕಾಣಿಕೆ ಕಟ್ಟಬೇಕೆಂದು ಆಕೆ ಹೇಳಿದಳು. ಬಿಲ್ಲಯ್ಯನ ವಂಶಸ್ಥರಾದ ಯಲ್ಲತಮ್ಮಡಿ ಮಾದೇಶ್ವರನನ್ನು ಪೂಜಿಸತೊಡಗಿದ.” ಈ ವಿವರ ಆಗಿನ ವಿದ್ಯಮಾಣಗಳ ವಾಸ್ತವಿಕತೆ ಸೂಚಿಸುತ್ತಿದೆ. ಬೇಡಗಂಪಣರು ಮಾದೇಶ್ವರನ ನೇಮಕಕ್ಕೆ ಒಮ್ಮೆಗೇ ಒಳಗಾಗಲಿಲ್ಲ. ಅದೊಂದು ಪ್ರಾಂತ್ಯಾಡಳಿತ ನಡೆಸುತ್ತಿದ್ದ ವ್ಯವಸ್ಥೆಗೆ ಸೇರಿದ ಯೋಧ-ವ್ಯವಾಯಿಕ ಕುಲವಾಗಿದ್ದು ಹೊಸ ಪಂಥದ ರಚನೆಗೆ ಆರಂಭದಲ್ಲಿ ಸಾಕಷ್ಟು ಪ್ರತಿರೋಧ ಒಡ್ಡಿದೆ. ನಂತರ ಅದೇ ಆ ದೇವರ ಒಕ್ಕಲಾಗಿ, ತಮ್ಮಡಿಗಳೂ ಆಗಿ, ಆ ವ್ಯವಸ್ಥೆಯ ಸಾಂಕೇತಿಕ ಹಕ್ಕುದಾರಿಕೆಯನ್ನು ಸಾಧಿಸಿಕೊಂಡ ಮೇಲೆ, ಅದರ ಭಾಗವಾಗಿ ನಿಂತಿದೆ.
ಈ ಚಂಗಡಿ ಹೊನ್ನಿದೇವ ಎಂದರೆ ಯಾರು? ಆತ ಈ ಸಂತ್ರಸ್ಥ ಕುಲಕ್ಕೆ ಅಭಯ ನೀಡಲು ಇದ್ದ ಕಾರಣಗಳೇನು? ಇಲ್ಲಿ ಮಂಡಿತವಾಗದೆ ಮರೆಯಾಗಿರುವ ಘಟನಾವಳಿಗಳ ವಿವರ ಏನು? ಇವೆಲ್ಲಾ ಆ ಸಂಘರ್ಷದ ಇತರೆ ಆಯಾಮಗಳನ್ನು ಸ್ಪಷ್ಟಗೊಳಿಸಬಲ್ಲಷ್ಟು ಶಕ್ತ ಸೂಚನೆಯಾಗಿವೆ. ಆ ಬಗ್ಗೆ ಮತ್ತಷ್ಟು ವಿವರಗಳನ್ನು ಸಂಗ್ರಹಿಸಿ ಅಧ್ಯಯನ ಮಾಡುವುದರಿಂದ ಈ ಚಿತ್ರಣ ಮತ್ತಷ್ಟು ಸ್ಪಷ್ಟಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ.
ಮಲೆಯ ಮಾದಪ್ಪನ ಮಹಾಕಾವ್ಯ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಮುಖಾಮುಖಿ: ೩. ಮಲೆಮಹದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯದ ಸಾಮಾಜಿಕ, ರಾಜಕೀಯ ಸಂಘರ್ಷಗಳು-ಕೆಲವು ಟಿಪ್ಪಣಿ (೨)
ವಾಣಿಜ್ಯ ಬೆಳೆ ಕೃಷಿಕರೊಂದಿಗೆ
ಬೇವಿನ ಕಾಳಿ ಜೊತೆಗಿನ ಘರ್ಷಣೆ ಮತ್ತೊಂದು ಕುಲ ಸಮುದಾಯದ ಜೊತೆ ಮಾದೇಶ್ವ ನಡೆಸಿದ ಸಂಘರ್ಷಕ್ಕೆ ಸಂಕೇತವಾಗಿದೆ. ಜನಪದ ಕಾವ್ಯದ ಪಠ್ಯಗಳು ಬೇವಿನ ಕಾಳಿ ಮರ್ದನದ ಪ್ರಸಂಗವನ್ನು ವಿಶೇಷವಾಗಿ ವರ್ಣಿಸುತ್ತವೆ.
ಈ ಬೇವಿನ ಕಾಳಿ ಯಾರೆಂಬ ಬಗ್ಗೆ ತಲಕಾಡು ವಿ. ಮಾದಯ್ಯ ಎಂಬುವವರು ತಮ್ಮ ‘ಮಲೆಮಹದೇಶ್ವರ ಚರಿತ್ರೆ’ (೧೯೬೬) ಯಲ್ಲಿ ಆಸಕ್ತಿದಾಯಕವಾದ ವಿವರ ಕೊಟ್ಟಿದ್ದಾರೆ. ಇದನ್ನು ಐತಿಹಾಸಿಕವಾಗಿ ದೃಢಪಟ್ಟ ಸಂಗತಿ ಎಂಬ ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಉಲ್ಲೇಖಿಸದೆ ಒಂದು ಸನ್ನಿವೇಶ ಸಾಮಾಜಿಕ ಸಂಘರ್ಷದ ಆಯಾಮಗಳನ್ನು ಭಿನ್ನ ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಗ್ರಹಿಸುವ ಪ್ರಯತ್ನ ಎಂದು ಪರಿಗಣಿಸಿ ಉಲ್ಲೇಖಿಸಲಾಗಿದೆ. ವಿ. ಮಾದಯ್ಯನವರ ಪ್ರಕಾರ ಬೇವಿನ ಕಾಳಿ ಕಟ್ಟೆ ಹಳ್ಳವೆಂಬ ಊರಿನಲ್ಲಿದ್ದ ವಿಮಲಬ್ಬೆ ಎಂಬ ಜೈನ ಯುವತಿ. ಶ್ರೀಮಂತಿಕೆಯಿಂದ ಮೆರೆಯುತ್ತಿದ್ದ ಅವಳು, ಗಂಗರಸರ ಆಶ್ರಯದಲ್ಲಿ ನಾಟ್ಯ ಪ್ರವೀಣೆಯಾಗಿದ್ದಾಕೆಯ ಮಗಳು. ಇವರಿಗೆ ರಾಜ ಹಲವಾರು ಕಾಣಿಕೆಗಳನ್ನು ಕೊಟ್ಟಿದ್ದ.
ಬೇವಿನ ಕಾಳೀ ಜೈನ ಯುವತಿ ವಿಮಲಬ್ಬೆ ಆಗಿರಬಹುದು ಅಥವಾ ಇಲ್ಲದಿರಬಹುದು. ಆದರೆ ಶ್ರೀಮಂತಿಕೆಯ ವರ್ಣನೆ ಮತ್ತು ಆಕೆ ಮಾದೇಶ್ವರನಿಗೆ ಕಡೆಗೂ ಒಕ್ಕಲಾಗದೆ ತನ್ನ ವಿನಾಶವನ್ನು ಆಹ್ವಾನಿಸುವುದನ್ನು ನೋಡಿದರೆ ಅದು ಸಾಕಷ್ಟು ಸಬಲವಾದ ಒಂದು ಸಂಘರ್ಷವೆಂಬುದು ಮಾತ್ರ ಸೂಚಿತವಾಗುತ್ತದೆ.
ಮಾದೇಶ್ವರ ಈಕೆಯಿಂದ ಪಡೆಯಬಯಸುವುದು ಎಳ್ಳಿನ ಭಿಕ್ಷೆಯನ್ನು. ಶ್ರೀಮಂತಿಕೆಯಿಂದ ಮೆರೆಯುತ್ತಿದ್ದ ಆಕೆ ಅದನ್ನು ಕೊಡಲು ಒಪ್ಪುವುದಿಲ್ಲ. ಬೇವಿನ ಕಾಳಿಯ ‘ಎಳ್ಳು’ ಈ ಕಥನದಲ್ಲಿ ಅದೇ ಪ್ರಾಂತ್ಯದಲ್ಲಿ ನೆಲೆಗೊಂಡಿದ್ದ ಬಲಿಷ್ಠ ವಾಣಿಜ್ಯ ಬೆಳೆಗಳ ವ್ಯವಸಾಯಿಕ ಸಮುದಾಯವೊಂದರ ಸಂಕೇತವಾಗಿದೆ. ಮಾದೇಶ್ವರನ ಜೊತೆ ಮೊದಲ ಸಂಘರ್ಷ ಮಾಡಿದ ಬಿಲ್ಲಯ್ಯ, ಸರಳ ಜೀವನಾಧಾರ ವ್ಯವಸಾಯಿಕ ಪಂಗಡದ ಪ್ರತಿಭಟನೆಯನ್ನು ಸಂಕೇತಿಸುತ್ತಿದ್ದಾನೆ. ಅದು ಆಗ ನೆಲೆಗೊಳ್ಳುತ್ತಿರುವ ವ್ಯವಸಾಯವಾದ್ದರಿಂದ ಮಾದೇಶ್ವರನ ‘ಪಂಥ’ಕ್ಕೆ ಹೊಂದಿಕೊಳ್ಳುವುದು ಸಂಭವಿಸುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ‘ಎಳ್ಳು’ ಬೆಳೆಯುವ ಕಾಳಿ ಕೃಷಿಯಲ್ಲಿ ವಾಣಿಜ್ಯ ಬೆಳೆ ಬೆಳೆಯುವ ಸಮುದಾಯವನ್ನು ಸಂಕೇತಿಸುತ್ತಿದ್ದಾಳೆ.
ಎಳ್ಳು ಈಗಲೂ ಮಹದೇಶ್ವರ ಬೆಟ್ಟದ ಸೀಮೆಯಲ್ಲಿ ಬರುವ ಗ್ರಾಮಗಳಲ್ಲಿ ಬಹಳ ಮುಖ್ಯವಾದ ಬಳಕೆಯ ಎಣ್ಣೆ ಕಾಳು. ಮಲೆಯ ಆ ಕಡೆ ಭಾಗದಲ್ಲಿ ಬರುವ ತಮಿಳುನಾಡಿನ ಗ್ರಾಮಗಳಲ್ಲಿಯೂ ಎಳ್ಳೆಣ್ಣೆ ಬಹಳ ವ್ಯಾಪಕವಾಗಿ ಅಡುಗೆಗೂ, ಗೃಹೋದ್ಯಮಗಳಿಗೂ ಬಳಕೆಯಾಗುತ್ತದೆ. ಸಾಕಷ್ಟು ವ್ಯಾಪಕವಾದ ಗ್ರಾಮೀಣ ಮಾರುಕಟ್ಟೆ ಪಡೆದಿದ್ದ ‘ಎಳ್ಳು’ ದಾನ ಪಡೆಯುವುದು ಮಾದೇಶ್ವರನಿಗೆ ಬಹಳ ಮುಖ್ಯವಾದದ್ದು. ಎಳ್ಳಿಗೆ ಕೇವಲ ವಾಣಿಜ್ಯ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯತೆ ಇರುವುದು ಮಾತ್ರವಲ್ಲ, ಅದಕ್ಕೊಂದು ಸಾಂಕೇತಿಕವಾದ ಧಾರ್ಮಿಕ ಮಹತ್ವ ಇದೆ. ಹಾಗಾಗಿ ಅದನ್ನು ದಾನವಾಗಿ ಪಡೆಯುವ ಈ ಸಂಘರ್ಷ ಏರ್ಪಟ್ಟಿದೆ ಎಂದು ಕೆಲವು ವಿದ್ವಾಂಸರು ಚರ್ಚೆಯ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಸೂಚಿಸಿದ್ದನ್ನು ಕೂಡ ಇಲ್ಲಿ ಗಮನದಲ್ಲಿಡಲಾಗಿದೆ. ಆದರೆ ಎಳ್ಳನ್ನು ಮಾದೇಶ್ವರ ಧಾರ್ಮಿಕ ವಿಧಿ ವಿಧಾನಗಳಿಗೆ ಬಳಸಬಾರದು ಎಂಬ ನಿರ್ಷೇವನ್ನು ಹೇರಬಲ್ಲ ಅಧಿಕಾರವುಳ್ಳ ವ್ಯಕ್ತಿಯಾಗಿ ಬೇವಿನ ಕಾಳಿ ಈ ಕಥನದಲ್ಲಿ ಕಂಡುಬರುವುದಿಲ್ಲ. ಆಕೆ ಬೆಳೆಗಾರರ ಪ್ರತೀಕವಾಗಿಯೇ ಇದ್ದು, ಮಾದೇಶ್ವರ ತನ್ನ ‘ಲೋಕ’ ವ್ಯವಸ್ಥೆಗೆ ಎಳ್ಳು ಹಾಗೂ ಆ ಬಗೆಯ ವಾಣಿಜ್ಯ ಬೆಳೆಗಳನ್ನೂ ಬೆಳೆಯಬಲ್ಲಷ್ಟು ಮುಂದುವರಿದಿದ್ದ ಕೃಷಿಕ ಕುಲವನ್ನು ತನ್ನ ಒಕ್ಕಲನ್ನಾಗಿ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಲು ನಡೆಸಿದ ಪ್ರಯತ್ನವನ್ನಾಗಿಯೇ ಇದನ್ನು ಪರಿಶೀಲಿಸುವುದು ಹೆಚ್ಚು ಸೂಕ್ತ.
ಹಾಗಾಗಿ ಬೇವಿನ ಕಾಳಿಯನ್ನು ಮಾದೇಶ್ವರ ಒಕ್ಕಲಾಗಿ ಪಡೆಯಲು ಯತ್ನಿಸಿ, ಆ ಸಂಘರ್ಷದಲ್ಲಿ ಸಫಲವಾಗದೆ ಅವಳನ್ನು ‘ಗೋಗಲ್ಲು’ ಮಾಡಿದ. ಈ ‘ಗೋಗಲ್ಲು’ ಎಂಬುದು ಮಾಸ್ತಿ ಕಲ್ಲಿನ ಸೂಚನೆಯಿರಬಹುದೇ ಎಂಬುದನ್ನು ಪರಿಶೀಲಿಸಬೇಕಾಗಿದೆ. ಹಾಗಾಗಿದ್ದ ಪಕ್ಷದಲ್ಲಿ ಬೇವಿನ ಕಾಳಿ ತನ್ನ ಪಂಗಡದ ಹಿತರಕ್ಷಣೆಗಾಗಿ ಪ್ರಾಣ ತ್ಯಾಗ ಮಾಡಿದ ‘ಮಾಸ್ತಿ’ ಯಾಗುತ್ತಾಳೆ.
ತನ್ನ ವ್ಯವಸ್ಥೆಯನ್ನು ಕಾಪಾಡಿಕೊಳ್ಳಲು ವಾಣಿಜ್ಯ ಬೆಳೆಯ ಉತ್ಪಾದಕರಾಗಿದ್ದ ಕೃಷಿ ಸಮುದಾಯವೊಂದು ಸಾಕಷ್ಟು ಸಾವು ನೋವು ಅನುಭವಿಸಿದುದನ್ನು ಜನಪದ ಕಾವ್ಯಗಳ ವರ್ಣನೆಗಳು ಸೂಚಿಸುತ್ತವೆ. ಕಡೆಗೆ ಬೇವಿನ ಕಾಳಿಯ ಸೊಸೆ ಮಾದೇಶ್ವರನ ಭಕ್ತೆಯಾಗಿ ಎಳ್ಳುದಾನ ಕೊಡಲು ಆರಂಭಿಸುವುದರೊಂದಿಗೆ ಈ ಸಂಘರ್ಷ ಕೊನೆಯೊಂಡಿದೆ. ಹೊಸ ಪಂಥದ ಒಕ್ಕಲಿನಲ್ಲಿ ಈ ಪಂಗಡ ಸೇರಿಕೊಂಡಿದ್ದನ್ನು ಇದು ಸಂಕೇತಿಸುತ್ತಿದೆ.
ಗ್ರಾಮೀಣ ಕಸುಬುದಾರ ಉತ್ಪಾದಕರೊಂದಿಗೆ
ಸರಗೂರು ಮೂಗಯ್ಯನ ಒಕ್ಕಲು ಪಡೆಯೋ ಕಥನ ಸ್ಥೂಲವಾಗಿ ವೈಷ್ಣವ, ಶೈವ ಸಂಘರ್ಷದಂತೆ ಕಂಡು ಬರುತ್ತದೆಯಾದರೂ ಅದು ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯದ ಸಾಂದರ್ಭಿಕತೆಯಲ್ಲಿ ಕುಶಲಕರ್ಮಿ ಸಮುದಾಯವನ್ನು ತನ್ನ ಲೋಕಕ್ಕೆ ಸೇರಿಸಿಕೊಳ್ಳಲು ಮಾದೇಶ್ವರ ನಡೆಸಿದ ಪ್ರಯತ್ನವಾಗಿ ಧ್ವನಿತವಾಗುತ್ತದೆ. ಸರಗೂರಯ್ಯ ಮತ್ತು ಆತನ ಹೆಂಡತಿ ಗೌರವ್ವೆ ಉಪ್ಪಲಿಗ ಜಾತಿಯವರಾಗಿದ್ದು ಉಪ್ಪು ಮಾಡುವ ಕಾಯಕ ನಡೆಸುತ್ತಿದ್ದರು ಎಂಬುದನ್ನು ಜನಪದ ಕಾವ್ಯಗಳ ಕಥಾ ಸಂಪ್ರದಾಯಗಳು ವರ್ಣಿಸುತ್ತವೆ. ಮೂಗಯ್ಯನನ್ನು ತನ್ನ ಒಕ್ಕಲಾಗಿ ಪಡೆಯಬೇಕೆಂದು ಮಾದೇಶ್ವರ ಭಿಕ್ಷೆಗೆ ಬಂದಾಗ ಸರಗೂರಯ್ಯನ ಹೆಂಡತಿ “ನಮ್ಮಮ್ಮನ ಮನೆ ದೇವರು ಮಲ್ಲಣ್ಣ, ಗಂಡನ ಮನೆ ದೇವರು ವೆಂಕಟರಮಣ ಸ್ವಾಮಿ, ನಾವು ಪರ ದೇವರಿಗೆ ಒಕ್ಕಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ” ಎಂದು ಕಡ್ಡಿ ಮುರಿದಂತೆ ಉತ್ತರಿಸುತ್ತಾಳೆ. ಈ ಒಕ್ಕಲು ಪಡೆಯುವ ಹಂತದಲ್ಲಿ ಮಾದೇಶ್ವರ ಸರಗೂರಯ್ಯನ ಮಗ ಮೂಗಯ್ಯನನ್ನು ಸಾಯಿಸಿ, ಬದುಕಿಸಿ, ಕಡೆಗೆ ಶಿವರಾತ್ರಿಯ ದಿನ ಎಣ್ಣೆ ಮಜ್ಜನ ನಡೆಸಿಕೊಡುವ ಒಕ್ಕಲನ್ನಾಗಿ ಮಾಡಿಕೊಡುತ್ತಾನೆ.
ಸರಗೂರಯ್ಯನ ಹೆಂಡತಿ ಗೌರವ್ವೆ ತನ್ನ ಮಗನಿಗೆ ಲಗ್ನ ಕಟ್ಟಿಸಲು ಕೊಳ್ಳೇಗಾಲದ ದೇವಾಂಗಶೆಟ್ಟಿಯನ್ನು ಭೇಟಿಯಾಗಲು ಹೋಗುತ್ತಾಳೆ ಎಂಬ ವಿವರ ಜನಪದ ಕಥಾ ಸಂಪ್ರದಾಯದಲ್ಲಿದ್ದು, ಇದೂ ಕೂಡ ಆಸಕ್ತಿದಾಯಕ ವಿಷಯವಾಗಿದೆ. ಉಪ್ಪಲಿಗ ಶೆಟ್ಟಿ, ದೇವಾಂಗ ಶೆಟ್ಟಿ ಇವರು ಗ್ರಾಮೀಣ ಕುಶಲಕರ್ಮಿ ಉತ್ಪಾದಕರಾಗಿದ್ದು ತಮ್ಮ ಮದುವೆ, ಮುಂಜಿ ಇತ್ಯಾದಿ ವಿಚಾರಗಳಿಗೆ ತಮ್ಮದೇ ಪಣಕಟ್ಟಿನ ಕೂಟವೊಂದನ್ನು ಹೊಂದಿರುವ ಸರಗೂರಯ್ಯ, ಮೂಗಯ್ಯ, ರಾಮವ್ವೆ ಇವರುಗಳನ್ನು ಭಕ್ತಾದಿಗಳನ್ನಾಗಿ ಮಾಡಿಕೊಂಡ ವಿವರ ಕುಶಲಕರ್ಮಿ ಉತ್ಪಾದಕರ ಒಕ್ಕಲುತನ ಪಡೆದದ್ದನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತಿದೆ.
ಮತ ನಿಯಂತ್ರಣದ ಪರಿವರ್ತನೆ
ಶ್ರವಣನ ಸಂಹಾರ ಇಡೀ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯದ ಅತ್ಯಂತ ಪ್ರಮುಖ ಪ್ರಸಂಗವೊಂದಾಗಿದ್ದು, ಈ ಶ್ರವಣ ಅಲ್ಲಿ ರಾಜ್ಯವನ್ನೇ ಕಟ್ಟಿ ಆಳುತ್ತಾ ದೇವಾನು ದೇವತೆಗಳನ್ನು ತನ್ನ ಅಧೀನದಲ್ಲಿಟ್ಟುಕೊಂಡಿದ್ದ ಒಂದು ಜನಪದ ಕಾವ್ಯಗಳು ವಿವರಿಸುತ್ತವೆ. ದೇವಚಂದ್ರ ತನ್ನ ರಾಜಾವಳಿ ಕಥೆಯಲ್ಲಿ ಮಂತ್ರಿ ಮಾನ್ಯರನ್ನೆಲ್ಲ ತನ್ನ ನಿಯಂತ್ರಣದಲ್ಲಿಟ್ಟುಕೊಂಡಿದ್ದ ಭಾನುಕೀರ್ತಿ ಶ್ರವಣ ಎಂಬ ಜೈನ ಮುನಿಯ ವಿವರ ಹೇಳುತ್ತಾನೆ.
ಜೈನ ಮುನಿ ಸಂಹಾರ ಮತ್ತು ಮಾದೇಶ್ವರನ ಮೇಲ್ಗೈ ಎಂಬುದು ಆಗಿನ ಚಾರಿತ್ರಿಕ ಸನ್ನಿವೇಶದಲ್ಲಿ ಸಂಭವಿಸಿದ ಮತಗಳ ನಡುವಿನ ಸಂಘರ್ಷ ಹಾಗೂ ಅದರ ಒಂದು ಅಂಗವಾಗಿ ಶ್ರವಣಿ ಮುನಿಗಿದ್ದ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯತೆ ಮಾದೇಶ್ವರನಿಗೆ ಬಂದೊದಗುವುದು ಸಂಭವಿಸುತ್ತದೆ.
೧೬ನೇ ಶತಮಾನದಲ್ಲಿ ಆರಮಭವಾಗಿ ೧೭ ಮತ್ತು ೧೮ನೇ ಶತಮಾನಗಳಲ್ಲಿ ತುಂಬ ವ್ಯಾಪಕವಾಗಿ ದಕ್ಷಿಣ ಕರ್ನಾಟಕದ ಈ ಪ್ರಾಂತ್ಯದಲ್ಲಿ ಸಂಭವಿಸಿದ ಮತ ಪರಿವರ್ತನೆಯ ವಿವರಗಳನ್ನು ಇತಿಹಾಸದ ಕೃತಿಗಳು ನೀಡಿವೆ. ಈ ಪ್ರಾಂತ್ಯದಲ್ಲಿದ್ದ ಹದಿನಾಡ ಪಾಳೇಗಾರರು ಮೊದಲು ಜೈನರಾಗಿದ್ದು, ನಂತರ ವೀರಶೈವ ಧರ್ಮದವರಾಗಿ ಪರಿವರ್ತನೆಗೊಂಡುದನ್ನು ಈ ಮೊದಲು ಉಲ್ಲೇಖಿಸಲಾಗಿದೆ. ಆ ಸಂದರ್ಭದ ನಿಯಂತ್ರಣ ಸ್ಥಿತ್ಯಂತರದ ಸೂಚನೆಯನ್ನು ಈ ಪ್ರಸಂಗ ನಿರ್ದಿಷ್ಟವಾಗಿ ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ.
ದೇವಚಂದ್ರನ ಪ್ರಕಾರ ಜೋಳಿಗೆ ನಂಜಯ್ಯ ಒಡೆಯರಿಗೆ ಪಟ್ಟ ಕಟ್ಟಿದ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಡೆಗೆ ಆ ರಾಜ್ಯಕ್ಕೆ ತಾನೇ ಅಧಿಪತಿ ಎಂಬಂತೆ ಮಾದರಸನೆಂಬ ಖ್ಯಾತಿ ಹೊಂದಿದ್ದ.
ಮಾದೇಶ್ವರ ಉಪಸಾಮಂತೀಕರಣದ ಇಈ ಕಾಲಘಟ್ಟದಲ್ಲಿ ತನ್ನ ಪ್ರಾಮತ್ಯವನ್ನು ಒಂದು ಉಪ ಪಾಳೇಪಟ್ಟಿನ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಕಟ್ಟಿ ಆಳಿರುವುದನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಅಲ್ಲಗೆಳೆಯುವುದಕ್ಕಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಆ ಕಾಲಘಟ್ಟದ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಧಾರ್ಮಿಕ ಪಂಥಗಳ ಮಠ ಮಾನ್ಯಗಳು ಈ ಬಗೆಯಲ್ಲಿ ಉಪ ಸಂಸ್ಥಾನಗಳನ್ನು ನಿರ್ವಹಿಸಿರುವ ನೂರಾರು ಪ್ರಕರಣಗಳನ್ನು ನಾವು ಇಲ್ಲಿ ಗಮನಿಸಬಹುದಾಗಿದೆ. ಹಲವಾರು ಮಠಗಳ ಹೆಸರಿನೊಂದಿಗೆ ಮಹಾ ಸಂಸ್ಥಾನ ಎಂಬ ನಾಮಧೇಯ ಸೇರಿರುವ ಪದ್ಧತಿಯ ಹಿಂದಿರುವ ವಾಸ್ತವಾಂಶವನ್ನು ಈ ಮೊದಲೇ ಬೇರೆ ಒಂದು ಲೇಖನದಲ್ಲಿ ಸೂಚಿಸಲಾಗಿದೆ.
ಇದೇ ಬಗೆಯಲ್ಲಿ ಸಂಸ್ಥಾನವೊಂದರ ಅಧಿಪತಿಯಾಗಿದ್ದ ಗಾದ್ರಿಪಾಲನಾಯಕ ಅನಂತರ ಜನಪದರಲ್ಲಿ ದೈವೀಕರಣಗೊಂಡು ಜಗಲೂರಯ್ಯನಾಗಿ ಪೂಜೆಗೊಳ್ಳುತ್ತಿರುವ ನಿದರ್ಶನ ನಮ್ಮ ಕಣ್ಣೆದುರಿಗಿದೆ. ಒಂದು ಪ್ರಾಂತ್ಯವನ್ನು ಸಾಧು ಸನ್ಯಾಸಿಗಳು, ಸಂತರು ಸಂಸ್ಥಾನವಾಗಿ ನಿರ್ವಹಿಸಿ ಅಲ್ಲಿ ಲೋಕೋಪಕಾರದ ಹಲವಾರು ಕಾರ್ಯಗಳನ್ನು ಕೈಗೊಂಡು ವಿಧಿವಶರಾದ ಮೇಲೆ ದೈವಗಳಾಗಿ ಮಾನ್ಯಗೊಳ್ಳುವುದು, ಪವಾಡ ಪುರುಷರಾಗಿ ಜನಮಾನಸದಲ್ಲಿ ಕೀರ್ತಿತಗೊಳ್ಳುವುದು ನಮ್ಮ ಸಮಾಜದಲ್ಲಿ ಅಪರೂಪದ ವಿದ್ಯಮಾನವೇನಲ್ಲ.
ಪಾಂಥಿಕ ಸ್ವಾಯತ್ತತೆ
ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯ ಶೈವ, ಜೂನ, ವೈಷ್ಣವ ಈ ಸಂಘರ್ಷದ ಒಂದು ಅಂಗವಾಗಿ ಈ ಚಾರಿತ್ರಿಕ ಸನ್ನಿವೇಶದಲ್ಲಿ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆಯಾದರೂ ಸಂತನಾದ ಮಾದೇಶ್ವರ ಪರಿಸ್ಕೃತ ವೀರಶೈವದ ಶರಣನಾಗಿ ಇಲ್ಲಿ ಕಾಣಿಸಿಕೊಂಡಿಲ್ಲ ಎಂಬ ಅಂಶವನ್ನು ನಾವು ಪರಿಗಣಿಸಬೇಕು. ಮೂಲತಃ ಈ ಪ್ರಾಂತ್ಯದ ವೀರಶೈವ ಮಠಗಳು ಸ್ಥಳೀಯ ಪಾಳೇಗಾರರ ಆಶ್ರಯ ಹೊಂದಿ ಪ್ರಬಲಗೊಂಡಿದ್ದು ನಿಜವಾದರೂ ಮಾದೇಶ್ವರನ ಪಂಥ ಆ ಬಗೆಯ ನೇರ ರಾಜಾಶ್ರಯ ಹೊಂದಿರಲಿಲ್ಲ ಎಂಬುದನ್ನು ಪರಿಗಣಿಸಲು ಬೇಕಾದಷ್ಟು ಅಂಶಗಳು ನಮಗೆ ಕಾವ್ಯದ ನಿರೂಪಣೆಯಲ್ಲಿ ಕಂಡು ಬರುತ್ತವೆ. “ಹದಿನಾಡು ಗ್ರಾಮಗಳನ್ನಾಡುತ್ತಿದ್ದ ನಂಜರಾಜ ಒಡೆಯರು ತಮ್ಮ ಚತುರಂಗ ಬಲ ಸಮೇತ ಹರದನಹಳ್ಳಿಗೆ ಮೂಗೂರು ಮಾರ್ಗವಾಗಿ ಹೋಗುವಾಗ ಸೈನಿಕರಿಗೆ ಬಾಯಾರಿಕೆಯಾಗಲು, ರಾಜನು ಬಂದು ಮಾದೇಶ್ವರರಲ್ಲಿ ಬೇಡಲು ಸೋರೆ ಬುರುಡೆಯಲ್ಲಿರುವ ನೀರನ್ನು ಎಲ್ಲರಿಗೂ ನೀಡಿ ತೃಪ್ತಿಪಡಿಸಿದರು” ಎಂಬ ವಿವರಣೆ ಕೆಲವು ಕೃತಿಗಳಲ್ಲಿ ಬರುತ್ತದೆ.
ದೇವಚಂದ್ರನು ಮಾದೇಶ್ವರ ಜೋಳಿಗೆ ನಂಜಯ್ಯ ಒಡೆಯರಿಗೆ ಪಟ್ಟ ಕಟ್ಟಿ ನಂತರ ತಾನೇ ರಾಜನೆಂಬಂತೆ ಮೆರೆದನು ಎಂಬ ವಿವರವನ್ನು ಕೊಡುತ್ತಾನೆ. ಹೀಗಿದ್ದರೂ ಇದು ಮಾದೇಶ್ವರನ ಪಂಥ ಅಲ್ಲಿ ಒಂದು ಪ್ರಮುಖ ಪಾಳೆಯಪಟ್ಟಿನ ನೇರವಾದ ಆಶ್ರಯದಲ್ಲಿ ಇತ್ತೆಂದು ಸೂಚಿಸುವಷ್ಟು ಪ್ರಬಲವಾದ ಮಾಹಿತಿಯಿಲ್ಲ. ಮಾದೇಶ್ವರನ ಜೀವನ ವೃತ್ತಾಂತವನ್ನು ಪರಿಶೀಲಿಸಿದರೆ ಆತ ಆಗ ಪ್ರಾಬಲ್ಯದಲ್ಲಿದ್ದ ಎಲ್ಲ ಪಾಳೆಯಪಟ್ಟುಗಳಿಂದಲೂ ಸಮದೂರವನ್ನು ಕಾಯ್ದುಕೊಂಡಿದ್ದ ಅಂಶವನ್ನು ನಾವು ಗಮನಿಸಬಹುದು. ಬೇಡಗಂಪಣದ ರಾಯಣ್ಣನಿಗೆ ಆತನ ಮಗಳು ದೇವಕಿಯನ್ನು ಕೊಂಗರಾಜನೊಬ್ಬ ಬಲಾತ್ಕಾರದ ವಿವಾಹವಾಗಲು ಪ್ರಯತ್ನಿಸಿದಾಗ ಮಾದೇಶ್ವರ ನೆರವು ನೀಡಿದಂತೆ ಉಲ್ಲೇಖವಿದೆ. ಅದೇ ರೀತಿ ಹದಿನಾಡಿನ ನಂಜರಾಜ ಒಡೆಯರ ಸೈನ್ಯಕ್ಕೆ ನೆರವಾದ ಪವಾಡವೂ ಉಲ್ಲೇಖಿತಗೊಂಡಿದೆ. ಕೊಂಗನಾಡಿನ ಅರಸ ಕೂಡ ಮಾದೇಶ್ವರನ ನೆರವು ಪಡೆದು ಆತನಿಗೆ ಕಾಣಿಕೆ ಸಲ್ಲಿಸಿದ ಪ್ರಸಂಬ ಕೆಲವು ಸಂಪ್ರದಾಯಗಳಲ್ಲಿ ಉಲ್ಲೇಖಗೊಂಡಿದೆ. ಈ ಪ್ರಸಂಗವನ್ನು ನೋಡಿದರೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಪ್ರಾಂತ್ಯ ತನ್ನ ಸ್ವಾಯತ್ತತೆಯನ್ನು ಉಳಿಸಿಕೊಂಡಿದ್ದ ಒಂದು ಸಂಸ್ಥಾನದಂತಿತ್ತು ಎಂಬುದೇ ಹೆಚ್ಚು ಖಚಿತವಾಗುತ್ತದೆ.
ಈ ಬಗೆಯ ಸ್ವಾಯತ್ತತೆಯನ್ನು ಮಾದೇಶ್ವರ ಪ್ರಾಂತ್ಯ ಪಡೆದಿದ್ದರೆ ಅದು ಆ ಸಂದರ್ಭಕ್ಕೆ ವಿಚಿತ್ರವಾದ ವಿದ್ಯಮಾನವಾಗೇನೂ ಕಾಣುವುದಿಲ್ಲ.
ದಟ್ಟ ಕಾಡಿನ ಪ್ರದೇಶವಾಗಿದ್ದ ಆ ಮಲೆ ಸೀಮೆಯಲ್ಲಿ ತೀರ ಈಚಿನವರೆಗೂ ಕೃಷಿ ಚಟುವಟಿಕೆ ಎಂಬುದು ಹಿಂದುಳಿದುಕೊಂಡಿತ್ತು. ಅಂತಹ ನೈಸರ್ಗಿಕ ಸನ್ನಿವೇಶಗಳಲ್ಲಿ ಕೃಷಿ ಚಟುವಟಿಕೆಯಿಂದ ಬರುವ ಹುಟ್ಟುವಳಿಯೂ ಕೂಡ ಪ್ರಧಾನವಾದುದಾಗಿರುವುದಿಲ್ಲ. ಯಳಂದೂರು, ತೆರಕಣಾಂಬಿ, ಉಮ್ಮತ್ತೂರು ಮುಂತಾದ ಪ್ರದೇಶಗಳಲ್ಲಿ ಕೃಷಿ ಸ್ಥಿರೀಕರಣಗೊಂಡ ಭರಾಟೆಗಿಂತ ಮಾದೇಶ್ವರ ಪ್ರಾಂತ್ಯದ ಕೃಷಿ ಹಿಂದುಳಿದಿರಲು ಕಾರಣಗಳಿವೆ. ಅಂತಹ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ನೆಲೆಗೊಂಡ ಧಾರ್ಮಿಕ ಸಂಸ್ಥಾನವೊಂದನ್ನು ಆಗಿನ ಪಾಳೆಯಪಟ್ಟುಗಳು ಪ್ರಮುಖ ರಾಜಾದಾಯ ಮೂಲದ ಪ್ರದೇಶವನ್ನಾಗಿ ಪರಿಗಣಿಸದೇ ಇರುವ ಸಾಧ್ಯತೆಗಳು ಹೆಚ್ಚಾಗಿವೆ. ಮಾದೇಶ್ವರ ಸಂತ ಪರಂಪರೆಯ ವಿರಕ್ತನಾದುದರಿಂದಲೂ ಈ ಬಗೆಯ ಸ್ವಾಯತ್ತತೆಗೆ ಮಾನ್ಯತೆ ದೊರಕಿರಬಹುದು.
ಅರಣ್ಯವಾಸಿ ಸಮುದಾಯಗಳಾದ ಸೋಲಿಗರು, ಬೇಡಗಂಪಣದವರು, ಪಶುಪಾಲಕ ಸಮುದಾಯಗಳಾದ ಗೊಲ್ಲರು ಹಾಗೂ ಹಾಲುಮತದವರು ಮುಂತಾದ ಅತೀ ಹಿಂದುಳಿದ ಸಮುದಾಯಗಳ ಅಧಿದೈವವಾಗಿ ಅವರ ಪರಿಷ್ಕಾರವನ್ನು, ಅಭಿವೃದ್ಧಿಯನ್ನು ಸಾಧಿಸತೊಡಗಿದ್ದ ಮಾದೇಶ್ವರ ಆ ದಿಸೆಯಲ್ಲಿ ಪರೋಕ್ಷವಾಗಿ ಉತ್ಪಾದನಾ ವ್ಯವಸ್ಥೆ ವಿಸ್ತರಣೆಯ ಸಾಮಾಜಿಕ ಉದ್ದೇಶಕ್ಕೆ ನೆರವು ನೀಡುತ್ತಿದ್ದವನಾಗಿ ಇದ್ದುದರಿಂದಲೇ ನೆರೆಹೊರೆಯ ಪಾಳೇಪಟ್ಟುಗಳ ತೀಕ್ಷ್ಣ ವಿರೋಧವನ್ನು ಕಟ್ಟಿಕೊಳ್ಳುವ ಸಂದರ್ಭ ಉಂಟಾಗದೆ ಹೆಚ್ಚಿನ ಸಲ ತಮ್ಮ ತಮ್ಮ ನಡುವೆ ಪರಸ್ಪರ ಕಚ್ಚಾಡುತ್ತಿದ್ದ ಪಾಳೇಗಾರರು ಆ ಕಿತ್ತಾಟದ ವ್ಯಾಪ್ತಿಯೊಳಕ್ಕೆ ಮಾದೇಶ್ವರನನ್ನು ಸಿಲುಕಿಸದೆ ಬಿಟ್ಟಿರುವ ಸಾಧ್ಯತೆಯನ್ನು ಈ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ನಾವು ಊಹಿಸಬಹುದಾಗಿದೆ.
ವೀರಶೈವದೊಂದಿಗೆ ಶೈವಸಿದ್ಧ ಸಂಘರ್ಷ
ಆ ಪ್ರಾಂತ್ಯದಲ್ಲಿ ವೀರಶೈವೀಕರಣದ ಪ್ರಯತ್ನಗಳು ನಡೆಯುತ್ತಿದ್ದ ಹಿನ್ನೆಲೆಯನ್ನು ನಾವು ಗಮನಿಸಿದರೆ ಆ ಹೊತ್ತಿಗೆಲ್ಲಾ ಹೆಸರುಗಳಿಸಿದ್ದ ಯಾವ ಮಠಗಳ ಆಶ್ರಯದಲ್ಲೂ ಮಾದೇಶ್ವ ನಿಂತಂತೆ ಕಾಣುವುದಿಲ್ಲ. ಕುಂತೂರು, ಸುತ್ತೂರು ಮುಂತಾದ ಮಠಗಳಲ್ಲಿ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಕಾಯಕಗಳಲ್ಲಿ ನಿರತನಾದ ಮಾದೇಶ್ವರ ಅಲ್ಲಿ ನಿಲ್ಲದೆ, ನಡುಮಲೆಯವರೆಗೆ ತನ್ನ ಪ್ರಯಾಣವನ್ನು ಮುಂದುವರಿಸಿದ ವೃತ್ತಾಂತ ಜನಪದ ಕಾವ್ಯಗಳಲ್ಲಿದೆ. ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯದ ಕಥನದಲ್ಲಿ ಆತ ಯಾವುದೇ ಮಠದ ಶಿಷ್ಯನಾಗಿ ಅಥವಾ ಪೀಠಾಧ್ಯಕ್ಷನಾಗಿ ನೆಲೆಗೊಂಡಂತೆ ಕಾಣುವುದಿಲ್ಲ. ಆ ಹಿಡಿತಗಳಿಂದ ಬಿಡಿಸಿಕೊಂಡು ತನ್ನ ಗುರುಗಳ ಕಣ್ಣಿಗೆ ಮರೆಯಾಗಿ ನಡುಮಲೆಯ ಸೀಗೆ ಮಳೆಯಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಷ್ಠಾಪಿತವಾದ ಲಿಂಗವಾಗಿದ್ದ ಎಂಬ ವಿವರಗಳು ಶಿಷ್ಟ ವೀರಶೈವಕ್ಕೂ ಮಾದೇಶ್ವರ ಪ್ರತಿನಿಧಿಸಿದ ಜನಪದರ ಶೈವಸಿದ್ಧ ಪಂಥಕ್ಕೂ ಇದ್ದ ಭಿನ್ನತೆಯ ಕಡೆಗೆ ಹೆಚ್ಚು ಸೂಚನೆಗಳನ್ನು ಕೊಡುತ್ತಿದೆ. ಸ್ವಲ್ಪ ಕಾಲ ಕುಂತೂರು ಮಠ ಹಾಗೂ ಸುತ್ತೂರು ಮಠಗಳಲ್ಲಿ ಶಿಷ್ಯ ಕಾಯಕ ಆಡಿದ ಆದಪ್ಪ ಅಲ್ಲಿ ನಿಲ್ಲದೆ ಹೊರಟುಬಿಡುವುದೂ, ಹಾಗೆ ಹೊರಟವನನ್ನು ತಡೆಯಲು ಗುರುಗಳು ಬಸವನನ್ನೂ, ಕೈಗೆಟುಕದಷ್ಟು ಪ್ರಮಾಣದಲ್ಲಿ ಬೆಳೆದು ನಿಂತ ಮಾದಪ್ಪನನ್ನು ನೋಡಿ ಮಾರಿ ‘ಮಹಾ ದಪ್ಪ’ ಎಂದು ಕೂಗಿಕೊಂಡಳೆಂದು ಬರುವ ವರ್ಣನೆಗಳೆಲ್ಲಾ ವೀರಶೈವ ಮಠಗಳೊಂದಿಗೆ ಮಾದಪ್ಪ ಹೊಂದಿದ್ದ ಭಿನ್ನಮತೀಯ ಸಂಘರ್ಷಗಳನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತಿವೆ.
ಕಾಲಾಂತರದಲ್ಲಿ ಆದಿವಾಸಿಗಳ ದೈವ ಮಾದೇಶ್ವರ ಆತನ ಭಕ್ತಾದಿಗಳ ಜೀವನದಲ್ಲಿ ಬಂದ ಉತ್ಕರ್ಷಕ್ಕೆ ಅನುಗುಣವಾಗಿ ಅಪಾರ ಭಕ್ತ ಸಮೂಹವನ್ನು ರೂಢಿಸಿಕೊಂಡ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಮತ್ತೊಮ್ಮೆ ವೀರಶೈವದ ಶಿಷ್ಟ ಧಾರೆ ಮಾದೇಶ್ವರನನ್ನು ತನ್ನ ಪಂಥದ ಒಂದು ಅಂಗವನ್ನಾಗಿ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳು ಪ್ರಯತ್ನ ನಡೆಸಿದಂತಿದೆ. ಹೀಗಿದ್ದರೂ ತನ್ನದೇ ವಿಶಿಷ್ಟ ಜನಪದೀಯ ಆಚರಣೆಗಳಿಂದ ವಿಜೃಂಭಿತನಾಗಿರುವ ಆದೇಶ್ವರ ಶಿಷ್ಟ ವೀರಶೈವದ ಪರಿಧಿಯ ಆಷೆಗೆ ಬೆಳೆದಿದದ್ದಾನೆ. ಅರೆ ಲಿಂಗಾಯತ ಜಾತಿಯಾದ ಬೇಡಗಂಪಣರು ಈಗಲೂ ಮಾದೇಶ್ವರನ ತಮ್ಮಡಿಗಳಾಗಿ ಮುಂದುವರಿದಿರುವುದು, ಯಾವುದೇ ಒಂದು ವೀರಶೈವ ಮಠದ ನೇರ ನಿಯಂತ್ರಣಕ್ಕೊಳಪಡದೆ ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ದೇವಸ್ಥಾನ ಒಂದು ಸಾರ್ವಜನಿಕ ಟ್ರಸ್ಟ್‌ನ ಆಡಳಿತಕ್ಕೊಳಪಟ್ಟಿರುವುದು ಈ ಪ್ರತ್ಯೇಕ ವ್ಯಾಪ್ತಿಯ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕಾಂಶವನ್ನು ಪ್ರತಿನಿಧಿಸುತ್ತಿದೆ.
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ಮಲೆಯ ಮಾದಪ್ಪನ ಮಹಾಕಾವ್ಯ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಮುಖಾಮುಖಿ: ೪. ಜನಪದ ಮಹಾಕಾವ್ಯ-ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ವಲಯ
ಭಾರತದ ಚರಿತ್ರೆಯ ಬರವಣಿಗೆಗೆ ಮೌಖಿಕ ಮಹಾಕಾವ್ಯಗಳು ಹೊಸ ಆಯಾಮವನ್ನು ತಂದುಕೊಡಬಲ್ಲವು. ವಿದ್ವತ್‌ ಪ್ರಪಂಚ ಜನಪದ ಆಕರಗಳಿಗೆ ಪ್ರವೇಶಿಸುತ್ತಿದ್ದಂತೆ ಹತ್ತಾರು ಸವಾಲುಗಳೊಂದಿಗೆ ಈ ಕಾವ್ಯಗಳು ತೆರೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತಿವೆ. ಈ ಕಾವ್ಯಗಳ ಓದಿನ ಕೆಲವು ಸಾಧ್ಯತೆಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರ ಈ ಲೇಖನದಲ್ಲಿ ಚರ್ಚಿಸುವ ಪ್ರಯತ್ನ ಮಾಡಲಾಗಿದೆ.
ಕರ್ನಾಟಕದಲ್ಲಿ ಈವರೆಗೆ ಪ್ರಕಟವಾಗಿರುವ ಮೌಖಿಕ ಕಾವ್ಯಗಳ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಸದ್ಯದ  ಸಂದರ್ಭವನ್ನು ಗಮನಿಸಿದಾಗ ಈ ಕಾವ್ಯಗಳು ಕೇವಲ ರಂಜನೆಯ ಕಾರಣಕ್ಕಾಗಿ ಸೃಷ್ಟಿಯಾಗಿಲ್ಲ ಆಚರಣೆ, ನಂಬಿಕೆ, ಕಲೆ ಎಲ್ಲವನ್ನೂ ಒಳಗೊಂಡಿವೆ; ಅಷ್ಟಕ್ಕೇ ನಿಲ್ಲದೆ ದೈವದ ಕಲ್ಪನೆಯೊಡನೆ ಬೆರೆತುಕೊಳ್ಳುತ್ತವೆ. ಹೀಗೆ ಮಲೆಯ ಮಾದೇಶ್ವರನಿಗೆ ನಡೆದುಕೊಳ್ಳುವ ಒಕ್ಕಲುಗಳು ಕೊಳ್ಳೇಗಾಲ, ಚಾಮರಾಜನಗರ, ಮೈಸೂರು, ಮಂಡ್ಯ ಪ್ರದೇಶದಲ್ಲೂ, ಹಾಗೆಯೇ ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿಯನ್ನು ಆರಾಧಿಸುವ ಜನ ಮಂಡ್ಯ, ಮೈಸೂರು, ಚಾಮರಾಜನಗರ, ಬೆಂಗಳೂರು, ಕೋಲಾರ, ಪ್ರದೇಶದಲ್ಲೂ ಕಂಡುಬರುತ್ತಾರೆ. ತುಮಕೂರು, ಚಿತ್ರದುರ್ಗ ಪ್ರದೇಶದಲ್ಲಿ ಜುಂಜಪ್ಪನ ಪ್ರಭಾವ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಕಂಡುಬಂದರೆ ದಾವಣಗೆರೆ, ಬಳ್ಳಾರಿ, ಹಾವೇರಿ, ಚಿತ್ರದುರ್ಗ ಪ್ರದೇಶದಲ್ಲಿ ಮೈಲಾರಲಿಂಗನ ಪ್ರಭಾವ ಕಾಣಬರುತ್ತದೆ. ಇನ್ನು ಕರಾವಳಿಯಲ್ಲಿ ಸಿರಿಕಾವ್ಯದ ಆಚರಣೆಯಿದೆ. ಉತ್ತರ ಕರ್ನಾಟಕದಲ್ಲಿ ಕುಮಾರರಾಮ ಇನ್ನೂ ಜೀವಂತವಾಗಿದ್ದಾನೆ. ಹೀಗೆ ಇನ್ನೂ ಹತ್ತಾರು ಆಚರಣೆಗಳು ಅದರ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಸೃಷ್ಟಿಯಾದ ಮೌಖಿಕ ಕಾವ್ಯಗಳು ಇನ್ನೂ ಜೀವಂತವಾಗಿವೆ. ಇವುಗಳನ್ನು ಒಂದು cult ಅಥವಾ ಪಂಥಾಚರಣೆಯಾಗಿ, ಕರೆದರೆ ಅದರ ಪ್ರಭಾವಕ್ಕೆ ಒಳಗಾದ ಪ್ರದೇಶಗಳನ್ನು ‘ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ವಲಯ’ಗಳೆಂದು (cultural zones) ಗುರುತಿಸಬಹುದು. ಭಾರತದ ಚರಿತ್ರೆಯನ್ನಿಟ್ಟು ಬಿಡಿಸಿದ ರಾಜಕೀಯ ಭೂಪಟಕ್ಕಿಂತ ಭಿನ್ನವಾದ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ವಲಯಗಳನ್ನು ಭೂಪಟಗಳ ಮೂಲಕ ಗ್ರಹಿಸಬಹುದು. ಹನ್ನೆರಡನೆಯ ಶತಮಾನದ ವಚನ ಚಳವಳಿ ಕಲ್ಯಾಣದಲ್ಲಿ ಆರಂಭವಾದರೂ ಆ ನಂತರ ಒಂದು ಪಂಥವಾಗಿ ಬೆಳೆದಾಗ ಕರ್ನಾಟಕದ ಬಹುಭಾಗದಲ್ಲಿ ಹರಡಿತು. ವೀರಶೈವ ಸಂಸ್ಕೃತಿಗೆ ಒಳಪಟ್ಟ ವಿಸ್ತಾರವಾದ ವಲಯವೊಂದನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸಿಕೊಂಡಿತು. ಹಾಗೆಯೇ ಮುಂದೆ ಸೂಫಿ ಪಂಥ ಕರ್ನಾಟಕದಲ್ಲಿ ನೆಲೆಯೂರಿದಾಗ ಕರ್ನಾಟಕ-ಹೈದರಾಬಾದ್ ಪ್ರದೇಶದಲ್ಲಿ ಅದರ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ವಲಯಗಳನ್ನು ಹುಟ್ಟು ಹಾಕಿತು. ಈ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ವಲಯ ಆಯಾ ಕಾಲದ ರಾಜಕೀಯ ವಲಯವನ್ನೂ ಲೆಕ್ಕಿಸದೆ ಹರಡಿದೆ. ರಾಜಕೀಯ ಮೇರೆಗಳು ರಾಜರ ಜೊತೆ, ರಾಜವಂಶಗಳ ಜೊತೆ ಅಳಿಸಿ ಹೋದವು. ಅದರೆ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ವಲಯಗಳು ಇನ್ನೂ ಜೀವಂತವಾಗಿ ಉಳಿದಿವೆ. ಈ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ವಲಯಗಳ ಭೂಪಟಗಳನ್ನು ರಚಿಸಿಕೊಳ್ಳಲು ಸಾಧ್ಯವಾದಲ್ಲಿ ಕರ್ನಾಟಕ ಚರಿತ್ರೆಯನ್ನು ವಿಭಿನ್ನವಾಗಿ ಅರ್ಥ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಲು ಸಾಧ್ಯವಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ಸಂಸ್ಕೃತಿಗಳು ವೈದಿಕರನ್ನು ಹೊರತುಪಡಿಸಿ ಆಯಾ ಪ್ರದೇಶದ ಎಲ್ಲಾ ಶೂದ್ರ ಸಮುದಾಯಗಳನ್ನು ಒಳಗೊಳ್ಳುತ್ತವೆ. ಈ ಸಂಸ್ಕೃತಿಗಳು ಭಾಷಾ ಎಲ್ಲೆಗಳನ್ನೂ ಮೀರುತ್ತವೆ. ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರನಿಗೆ ನಡೆದುಕೊಳ್ಳುವ ತಮಿಳರು, ಅದೇ ಬೆಟ್ಟಗಳ ಮತ್ತೊಂದು ಬದಿಯಲ್ಲಿದ್ದಾರೆ. ಕೆಲವು ಪಂಥಗಳು ವಿಸ್ತಾರವಾದ ಪ್ರದೇಶದಲ್ಲಿ ಹರಡಿದರೆ ಮತ್ತೆ ಕೆಲವು ಸೀಮಿತ ಪ್ರದೇಶದಲ್ಲಿ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತವೆ. ಮಲೆಯ ಮಾದೇಶ್ವರನ ಅನುಯಾಯಿಗಳಾದ ದೇವರ ಗುಡ್ಡರು, ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿಯನ್ನು ಪರಂಪರೆಯಲ್ಲಿ ಉಳಿಸಿಕೊಂಡು ಬರುತ್ತಿರುವ ನೀಲಗಾರರು, ಭೈರವನಿಗೆ ಅರ್ಪಿಸಿಕೊಂಡಿರುವ ಜೋಗಿಗಳು, ಮೈಲಾರಲಿಂಗನಿಗೆ ನಡೆದುಕೊಳ್ಳುವ ಗೊರವರು, ಎಲ್ಲಮ್ಮನಿಗೆ ಹೋಗುವ ಜೋಗತಿಯರು ಇವರ ನಡುವೆ ಘರ್ಷಣೆಗಳಿಲ್ಲ. ಪರಸ್ಪರ ಗೌರವ ಸೌಹಾರ್ದತೆಗಳಿವೆ. ಒಟ್ಟಿನಲ್ಲಿ ಮಲೆಯ ಮಾದೇಶ್ವರನಂತೆ ಮೌಖಿಕ ಕಾವ್ಯಗಳ ಮೂಲಕ ತನ್ನ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಉಳಿಸಿಕೊಂಡು ಬರುತ್ತಿರುವ ಸಂಪ್ರದಾಯಗಳು ‘ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ವಲಯ’ಗಳನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸಿವೆ. ೧೨ನೇ ಶತಮಾನದ ಶರಣಪಂಥದ ಎರಡು ಧಾರೆಗಳಾಗಿ ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿ ಮತ್ತು ಮಲೆಯ ಮಾದೇಶ್ವರನನ್ನು ನೋಡುವ ಕ್ರಮ ಈ ಪಠ್ಯಗಳಲ್ಲಿ ಕಾಣುತ್ತದೆ. ಬಸವಣ್ಣ,  ಅಲ್ಲಮರೊಂದಿಗೆ ಈ ಕಾವ್ಯದ ನಾಯಕರನ್ನು ತಳುಕು ಹಾಕಿದರೂ ಮಾದೇಶ್ವರನ ಮಠವನ್ನು ವೀರಶೈವ ಮಠವಾಗಿ ನೋಡುತ್ತಾ ಬಂದರೂ ಇವು ತಮ್ಮ ಪ್ರತ್ಯೇಕ ಐಡೆಂಟಿಟಿಯನ್ನು ಹೊಂದಿವೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ವೀರಶೈವ ಧರ್ಮದ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಕಾಣುವ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ವಲಯದ ಭಾಗವಾಗಿ ನೋಡದೆ ಇದನ್ನು ಜನಪದ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ವಲಯಗಳಾಗಿ ಗುರುತಿಸುವುದು ಸಮಂಜಸ. ‘ವೀರಶೈವ’ ಒಂದು ಪಂಥವಾಗಿ, ಧರ್ಮವಾಗಿ, ಜಾತಿಯಾಗಿ ಒಂದು ವಿಸ್ತಾರವಾದ ವಲಯವನ್ನು ಕಟ್ಟಿಕೊಂಡಿತು. ಕರ್ನಾಟಕದ ಪ್ರಧಾನ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯಾಗಿ ಬೆಳೆದು ಉಳಿದ ಜನಪದ ಧರ್ಮಗಳ ಮೇಲೆ ತನ್ನ ಪ್ರಭಾವವನ್ನು ಬೀರಿರುವುದರಲ್ಲಿ ಆಶ್ಚರ್ಯವೇನು ಇಲ್ಲ. ಮಲೆಯ ಮಾದೇಶ್ವರನನ್ನು ‘ಪ್ರಾದೇಶಿಕ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯಾಗಿ’ ಜನಪದ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯಾಗಿ ಗುರುತಿಸಿಕೊಳ್ಳಬೇಕಾಗುತ್ತದೆಯೇ ಹೊರತು ಕೇವಲ ವೀರಶೈವ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ಧಾರೆಯಾಗಿ ನೋಡಲಾಗದು. ಏಕೆಂದರೆ ಇದು ವೀರಶೈವ ಮಠವನ್ನು ಮುಖಾಮುಖಿಯಾಗಿಸಿಕೊಂಡ ವೀರನೊಬ್ಬನ ಕಥೆ. ಒಟ್ಟಿನಲ್ಲಿ ಜನಪದ ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಚರಿತ್ರೆಯನ್ನು ಅರ್ಥ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಲು ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ವಲಯಗಳ ಚಿತ್ರಣ ಪೂರಕವಾಗ ಬಲ್ಲದು. ಕರ್ನಾಟಕದ ಚೌಕಟ್ಟನ್ನೂ ಬಿಟ್ಟು ಇಡೀ ಭಾರತದ ಎಲ್ಲಾ ಮೌಖಿಕ ಪರಂಪರೆಯ ಹಿನ್ನೆಲೆಯ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ವಲಯಗಳನ್ನು ಗುರುತಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವಾದರೆ ಭಾರತದ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ಚರಿತ್ರೆ ವಿಸ್ತಾರವಾದ ಅರ್ಥವನ್ನು ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಬಹುಸಂಸ್ಕೃತಿಯನ್ನು ಹೊಂದಿರುವ ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಪ್ರಧಾನ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ಅಧ್ಯಯನದಿಂದ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ಚರಿತ್ರೆ ಪೂರ್ಣಗೊಳ್ಳುವುದಿಲ್ಲ. ಅದಕ್ಕೆ ಅಲಿಖಿತವಾದ ಜನಪದ ಪರಂಪರೆ, ಸಂಸ್ಕೃತಿಗಳೂ ಅಷ್ಟೇ ಮುಖ್ಯ.
ಮಾದಪ್ಪನ ಪದ, ಮಾದಪ್ಪನ ಹಾಡು, ಮಾದಪ್ಪನ ಕಥೆಯೆಂದು ಅಲ್ಲಿಯ ಜನ ಈ ಸಾಹಿತ್ಯವನ್ನು ಗುರುತಿಸುತ್ತಾರೆ. ಅದರ ಭಾಗಗಳನ್ನು ಸಾಲು ಎಂದು ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ- ಸಂಕಮ್ಮನ ಸಾಲು, ಬೇವಿನ ಹಟ್ಟಿ ಕಾಳಮ್ಮನ ಸಾಲು. ಮಾದಪ್ಪನ ಕಥೆ ಹಾಡುವುದನ್ನು ಓಲಗ ಮಾಡುವುದು ಎಂದು ಹಾಡುವ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯನ್ನು ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ. ತೆಲುಗರೂ ಸಹ ಕಥಾ ಎಂದೇ ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ. ತುಳುವಿನಲ್ಲಿ ಪಾಡ್ದನ ಎನಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಜನಪದ ಮಹಾಕಾವ್ಯ (Folk Epic) ಅಥವಾ ಮೌಖಿಕ ಮಹಾಕಾವ್ಯ (Oral Epic) ಎಂದು ಜನಪದ ವಿದ್ವಾಂಸರಿಂದ ಕರೆಯಲ್ಪಟ್ಟಿದೆ. ರಾಮಾಯಣ ಮತ್ತು ಮಹಾಭಾರತದಂತಹ ಕಾವ್ಯಗಳನ್ನು ಶಿಷ್ಟಮಹಾಕಾವ್ಯಗಳೆಂದು ವರ್ಗೀಕರಿಸಿಕೊಳ್ಳಲಾಯಿತು. ರಾಮಾಯಣ, ಮಹಾಭಾರತ ಅಥವಾ ಜಗತ್ತಿನ  ಯಾವುದೇ ಮಹಾಕಾವ್ಯಗಳು ಒಬ್ಬ ಕವಿಯ ರಚನೆಗೆ ಒಳಪಡುವ ಮೊದಲು ಅವು ಮೌಖಿಕ ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲೇ ಜನಪದರ ಬಾಯಲ್ಲಿ ಮುಂದುವರಿದಿದ್ದವು. ಮೌಖಿಕ ಸ್ವರೂಪದ ರಾಮಾಯಣ, ಮಹಾಭಾರತಗಳು ಹೇಗಿದ್ದವೆಂದು ತಿಳಿಯಲು ಇಂದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಈ ಕಾವ್ಯಗಳು ಲಿಖಿತ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಪಡೆದೇ ಸಾವಿರದ ಆರುನೂರು ವರ್ಷಗಳು ಕಳೆದು ಹೋಗಿವೆ. ಗುಣದ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಮಹತ್ವದ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಒಂದನ್ನೊಂದು ಹೋಲಿಸುವುದು ಸಾಧ್ಯವಲ್ಲ. ಚಾರಿತ್ರಿಕ ಕಾರಣಕ್ಕಾಗಿ, ಚರಿತ್ರೆಯ ಆಕರವಾಗಿ ಬಳಸಿಕೊಳ್ಳುವಾಗಲೂ ಮಹಾಕಾವ್ಯಗಳು, ಜನಪದ ಕಾವ್ಯಗಳು ಒಂದೇ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಬಳಕೆಯಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ರಾಮನನ್ನು ಚಾರಿತ್ರಿಕ ವ್ಯಕ್ತಿಯೆಂದು ಭ್ರಮಿಸಿ ಆತ ಹೋದ ಜಾಗಗಳನ್ನು ಗುರುತಿಸುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ರಾಮಾಯಣದ ಕಾಲದ ಮೌಲ್ಯಗಳನ್ನು ಚಾರಿತ್ರಿಕವಾಗಿ ಗ್ರಹಿಸಿಕೊಳ್ಳಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಜನಪದ ಮಹಾಕ್ವಯಗಳಲ್ಲಿ ಬರುವ ನಾಯಕರು ದೈವತ್ವಕ್ಕೇರಿದ್ದರೂ ಚಾರಿತ್ರಿಕವಾಗಿ ಗುರುತಿಸುವ ಪ್ರಯತ್ನ ಮಾಡಬೇಕಾಗಿದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಕಥೆಯಾಗಿ ರೂಪಾಂತರ ಹೊಂದಿ ಹೆಚ್ಚು ಕಾಲವಾಗದೆ ಇರುವುದರಿಂದ ಅದನ್ನು ಒಂದು ಆಚರಣೆಯಲ್ಲಿ, ಪರಂಪರೆಯ ಚೌಕಟ್ಟಿನಲ್ಲಿ ಉಳಿಸಿಕೊಂಡು ಬಂದಿದೆ. ಈ ಕಾವ್ಯಗಳು ವಿಸ್ತಾರವಾದ ಪ್ರದೇಶಕ್ಕೆ ಹರಡದಿರುವುದು ಮೂಲ ಕಥಾಭಾಗ ಹೆಚ್ಚು ವ್ಯತ್ಯಾಸವಾಗದಂತೆ ಉಳಿಯಲು ಸಾಧ್ಯವಾಗುತ್ತದೆ.
ಮಹಾಕಾವ್ಯಗಳನ್ನು ಚರಿತ್ರೆಯ ರಚನೆಗೆ ಬಳಸಿಕೊಳ್ಳುವಾಗ ಅಲ್ಲಿ ನೀಡಿದ ರಾಜತ್ವದ ಕಲ್ಪನೆ, ಸಾಮಾಜಿಕ ವ್ಯವಸ್ಥೆ, ಸಾಮಾಜಿಕ ಮೌಲ್ಯಗಳು ಇಂತಹ ಸುಳಿವುಗಳನ್ನು ಹೆಕ್ಕಿಕೊಳ್ಳುವ ಪ್ರಯತ್ನ ಮಾಡಲಾಗಿದೆ. ಸಂಕಾಲಿಯ ಅವರು ರಾಮಾಯಣ ಮಹಾಕಾವ್ಯವನ್ನು ಪ್ರಾಕ್ತನ ಆಧಾರಗಳೊಂದಿಗೆ ತುಲನೆಮಾಡಿ ಯಾವ ಅಂಶಗಳು ಯಾವ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ಸೇರಿಹೋಗಿರಬಹುದೆಂದು ತಿಳಿಸಿದ್ದಾರೆ. ವಂಶಾವಳಿ ಹಾಗೂ ಪುರಾಣಗಳಲ್ಲಿನ ಐತಿಹಾಸಿಕತೆಯನ್ನು ಕುರಿತು ಥಾಪರ್ ಅವರು ಸಂಶೋಧನೆಗೆ ಮಾರ್ಗವನ್ನು ಈ ಹಿಂದೆಯೇ ಸೂಚಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಜನಪದ ಕಾವ್ಯಗಳ ಚಾರಿತ್ರಿಕತೆಗೆ ಗಟ್ಟಿಯಾದ ಸಂಶೋಧನ ನೆಲೆಗಟ್ಟನ್ನು ಕಟ್ಟಿಕೊಳ್ಳುವ ಸಂದರ್ಭ ಇದಾಗಿದೆ.
ಮಲೆಯ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯವನ್ನು ಪಿ.ಕೆ. ರಾಜಶೇಖರ್ ಅವರು ಮೊದಲು ದಾಖಲಿಸಿದಾಗ ಬಹುಶಃ ಅದು ಲಿಖಿತ ರೂಪಕ್ಕೆ ಬಂದಿದೆ. ಕರ್ನಾಟಕದಲ್ಲಿ ೧೯೭೦ರ ದಶಕದಿಂದ ಜನಪದ ಕಾವ್ಯಗಳು ಪ್ರಕಟಗೊಳ್ಳುತ್ತಾ ಬಂದಿವೆ. ಈ ಕಾವ್ಯಗಳ ನಾಯಕರ ಕಾಲವನ್ನು ಹದಿನೈದು ಹದಿನಾರನೇ ಶತಮಾನವೆಂದು ಸೂಚಿಸುವ ಹಲವು ಸೂಚನೆಗಳಿರುವುದರಿಂದ ಐನೂರು ಆರುನೂರು ವರ್ಷಗಳ ಪ್ರಾಚೀನತೆಯನ್ನು ಹೊಂದಿವೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಇದರಲ್ಲಿರಬಹುದಾದ ಐತಿಹಾಸಿಕ ವಿಚಾರಗಳು ಹೆಚ್ಚು ವಿರೂಪಗೊಂಡಿರುವುದಿಲ್ಲ. ಜನಪದ ಕಾವ್ಯಗಳನ್ನು ಅರ್ಥೈಸುವಾಗ ಸಾಂಕೇತಿಕತೆ, ಜನಪದ ಕವಿ ಸಮಯ, ಸ್ಥಳೀಯ ಭಾಷಾ ಶೈಲಿ, ಬದುಕಿನ ಕ್ರಮ, ಇವುಗಳ ಸ್ಪಷ್ಟ ಅರಿವು ಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಕಥಾ ಭಾಗವನ್ನು ಮಾತ್ರವೇ ಹಿಡಿದು ವಿಶ್ಲೇಷಿಸುವುದಕ್ಕಿಂತ ಇವು ಜೀವಂತ ಆಚರಣೆಗಳಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಚರಿತ್ರೆಯ ಯಾವುದೋ ಒಂದು ಕಾಲದ ಘಟನೆಯಂತೆ ನೋಡಲಾಗದು. ಲಿಖಿತ ರೂಪಕ್ಕೆ ಬರುವುದನ್ನು ಒಂದು ಕಾಲಘಟ್ಟವಾಗಿ ನೋಡಬಹುದು.
ಮಹಾಕಾವ್ಯಗಳ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ವಲಯಗಳನ್ನು ಗಮನಿಸಿದರೆ ಮಹಾಭಾರತ, ರಾಮಾಯಣಗಳು ‘ಪಾನ್ ಇಂಡಿಯನ್’ ಆಗಿ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತವೆ ಎಂದರೆ ವಿಸ್ತಾರವಾದ ಭಾರತದ ಭೂಭಾಗದಲ್ಲಿ ಅದರ ಹರಡುವಿಕೆಯನ್ನು ನೋಡಬಹುದು. ಅವುಗಳಿಗೆ ಹೋಲಿಸಿದಾಗ ಮಲೆಯ ಮಾದೇಶ್ವರ, ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿ ಪ್ರಾದೇಶಿಕವಾಗಿ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತವೆ. ಮಹಾಭಾರತ ರಾಮಾಯಣ ತನ್ನ ಅರ್ಥವನ್ನು ಭಾರತದ ಭೂ ಪ್ರದೇಶದಲ್ಲಿ ಕಂಡುಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಅದರ ಮೌಲ್ಯಗಳನ್ನು ಭಾರತೀಯ ಮೌಲ್ಯಗಳಾಗಿ ನೋಡಲಾಗುತ್ತದೆ. ಮಹಾಭಾರತ ರಾಮಾಯಣಗಳು ಶಿಷ್ಟ ಮಹಾಕಾವ್ಯಗಳಾಗಿ ಲಿಖಿತ ರೂಪವನ್ನು ಪಡೆದುಕೊಂಡಂತೆ ಪಾತ್ರಗಳು ಮೌಲ್ಯಗಳು ಸಾರ್ವತ್ರಿಕವಾಗತೊಡಗಿದವು. ಯುರೋಪಿಯನ್‌ರು ಇದರ ಕಥಾಭಾಗವನ್ನು ಪ್ರಾದೇಶಿಕವಾಗಿ ನೋಡುತ್ತಾರೆ. ಓರಿಯಂಟಲ್ ಎನಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಅದೇ ನೀಲಗಾರರ ಹಾಡಿನಲ್ಲಿ ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿ ಜೀವಂತವಾಗಿ ನಿಲ್ಲುತ್ತಾನೆ, ದೇವರ ಗುಡ್ಡರ ಕಂಸಾಳೆ ಪದದಲ್ಲಿ ಮಾದೇಶ್ವರ ಮೈದಳೆಯುತ್ತಾನೆ. ಮೌಖಿಕ ಕಾವ್ಯಗಳು ಹಾಡಲು ಕಟ್ಟಿದ ಪದಗಳಾಗಿವೆ. ಅದರಲ್ಲೂ ಕಂಸಾಳೆಯ ತಾಳಕ್ಕೆ ಈ ಹಾಡೂ ಮುಂದುವರಿಯುತ್ತಾ ಸಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ಕಾವ್ಯಗಳು ಇಂದು ಲಿಖಿತ ರೂಪದಲ್ಲಿ ದಾಖಲಾಗಿವೆ. ಅದನ್ನು ಓದುವಾಗ ಕಡೇ ಪಕ್ಷ ಮೂಲ ಹಾಡಿನ ಗಂಧವೂ ಇಲ್ಲದವರಿಗೆ ಆಸ್ವಾದನೆ ಸಾಧ್ಯವಾಗಲಾರದು. ಪ್ರಾದೇಶಿಕ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯಾಗಿ ಆ ಪ್ರದೇಶದ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಕಟ್ಟಿಕೊಂಡ ಕಾವ್ಯವನ್ನು ಅದೇ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಕೇಳಿದಾಗ ಹೆಚ್ಚು ಅರ್ಥ ಬರುತ್ತದೆ. ಅದರ ಒಳ ಅರ್ಥಗಳು ಗೋಚರಿಸುತ್ತವೆ. ಅಥವಾ ಒರಿಜಿನಲ್ ಫೀಲಿಂಗ್ ಸಿಗುತ್ತದೆಂದು ಹೇಲಬಹುದು. ಪ್ರಾದೇಶಿಕತೆ ಈ ಕಾವ್ಯಗಳ ಶಕ್ತಿಯೂ ಹೌದು ಅತಃಸತ್ವವೂ ಹೌದು. ಶಿಷ್ಟ ಕಾವ್ಯಗಳಲ್ಲಿ ಬರುವ ವರ್ಣನೆ ಓದುಗರ ಕಲ್ಪನೆಗೆ ಜಾಗ ಕೊಡುತ್ತದೆ. ಮಾದೇಶ್ವರನ ಕಾವ್ಯದ ಕಾಡಿನ ವರ್ಣನೆ ಖಚಿತವಾದ ಜಾಗಗಳಿಗೆ ಅನ್ವಯಿಸುತ್ತದೆ. ಸಂಕಮ್ಮನ ಸಾಲು ಸೋಲಿಗರ ಬದುಕಿನೊಂದಿಗೆ ಅರ್ಥ ಮಾಡಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಪ್ರಾದೇಶಿಕವಾಗುವುದು ಇದರ ಚಾರಿತ್ರಿಕ ವಿಚಾರವನ್ನು ಹೆಚ್ಚು ಗಟ್ಟಿಯಾಗಿರಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಬಿ.ಶಿವಮೂರ್ತಿ ಶಾಸ್ತ್ರಿಗಳು ಬರೆದ ‘ಶ್ರೀ ಮಾದೇಶ್ವರ ಚರಿತ್ರೆ’ ದೇವರ ಗುಡ್ಡರ ನೆಲೆಯಾಗದೆ ಅದು ವೀರಶೈವ ನೆಲೆಯನ್ನು ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ.
ಮಾದೇಶ್ವರನನ್ನು ಚಾರಿತ್ರಿಕವಾಗಿ ಮೂರು ಅಥವಾ ನಾಲ್ಕು ಹಂತಗಳಲ್ಲಿ ಅಧ್ಯಯನ ಮಾಡಬಹುದು. ೧. ವಾಸ್ತವದಲ್ಲಿ ಚಾರಿತ್ರಿಕ ಕಾಲಘಟ್ಟ ೧೫ ಮತ್ತು ೧೬ನೆಯ ಶತಮಾನದಲ್ಲಿ ಬದುಕಿದ್ದು ಮಠಗಳೊಡನೆ ಘರ್ಷಣೆ ಮಾಡಿಕೊಂಡು, ಜನಸಾಮಾನ್ಯರ ನೋವುಗಳಿಗೆ ಸ್ಪಂದಿಸುತ್ತಾ ಅವರನ್ನು ತನ್ನ ತೆಕ್ಕೆಗೆ ತೆಗೆದುಕೊಂಡ ವ್ಯಕ್ತಿ ಮಾದಪ್ಪ, ಆತನದ್ದೆಂದು ಹೇಳಬಹುದಾದ ಚಾರಿತ್ರಿಕ ಸ್ಮಾರಕಗಳು ನಮಗೆ ಉಳಿದು ಬಂದಿಲ್ಲ. ಅಥವಾ ಈವರೆಗೆ ಗುರುತಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವಾಗಿಲ್ಲ. ಶಾಸನ, ಬರವಣಿಗೆ, ವಚನ, ಹಾಡು, ಸಿದ್ಧಾಂತ ಇತ್ಯಾದಿ ಸಮಕಾಲೀನ ದಾಖಲೆಗಳನ್ನು ವಿದ್ವಾಂಸರು ಹುಡುಕಿಕೊಳ್ಳಬೇಕಾಗಿದೆ.
೨. ನಮ್ಮ ಮುಂದಿರುವ ಮಲೆಯ ಮಾದಪ್ಪ ದೇವರ ಗುಡ್ಡರ ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ಸೃಷ್ಟಿಯಾದ ನಾಯಕ, ಮಾದಪ್ಪನ ಸಾಹಸಗಳಲ್ಲಿ ಪವಾಡಗಳನ್ನು ಬಯಸಿದವರು, ಕಟ್ಟಿದವರು ಅವನ ಅನುಯಾಯಿಗಳೂ, ಆರಾಧಕರು. ಮಾದಪ್ಪನ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವ ಒಂದು ಸಮುದಾಯದಲ್ಲಿ ವಿಕಾಸಗೊಂಡಿದೆ. ಮಾದಪ್ಪ ಬದುಕಿದ್ದಾಗ ಕಟ್ಟಿಕೊಂಡ ಶಿಷ್ಯರು ಅಥವಾ ಗುಡ್ಡರು ಆಗಿರಬೇಕು. ಶಿಶುಮಕ್ಕಳೆಂದು ಶಿಷ್ಯರನ್ನಾಗಿ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುವ ಮೂಲಕ ತನ್ನ ಪಡೆಯನ್ನು ಕಟ್ಟಿಕೊಂಡಿದ್ದಾನೆ. ಮಾದೇಶ್ವರನ ನಂತರ ಕಾವ್ಯರೂಪದಲ್ಲಿ, ಕಂಸಾಳೆ ಪದದೊಂದಿಗೆ ಮಾದೇಶ್ವರನನ್ನು ಜೀವಂತವಾಗಿ ಉಳಿಸಿಕೊಂಡಿದ್ದಾರೆ. ಚಾರಿತ್ರಿಕ ವ್ಯಕ್ತಿಯನ್ನು ಪುರಾಣೀಕಸಿದ್ದಾರೆ, ಪವಾಡ ಪುರುಷನನ್ನಾಗಿಸಿದ್ದಾರೆ. ದೈವತ್ವಕ್ಕೆ ಏರಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಇಲ್ಲಿ ಮಾದಪ್ಪನ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವದಷ್ಟೇ, ಗುಡ್ಡರೂ ಚಾರಿತ್ರಿಕವಾಗುತ್ತಾರೆ.
ಈ ಎರಡನೇ ಹಂತದಲ್ಲಿ ಬಹುಶಃ ನೂರು ವರ್ಷಗಳ ಬೆಳವಣಿಗೆಯ ನಂತರದಲ್ಲಾದರೂ ಚರಿತ್ರೆ, ಸಾಂಗತ್ಯಗಳ ರಚನೆಯಾಗಿವೆ. ಅವುಗಳೆಲ್ಲ ಮಿಣ್ಯದ ಗುರುಸಿದ್ಧ ಕವಿಯ ಮಾದೇಶ್ವ ಸಾಂಗತ್ಯ (೧೭೫೦), ಪುಟ್ಟಮಲ್ಲಪ್ಪ ವಿರಚಿತ ಮಾದೇಶ್ವರ ಸಾಂಗತ್ಯ ನಿರಂಜನವಂಶ ರತ್ನಾಕರ, ಹೈದರ್ ಆಲಿಖಾನ್‌ನ ತಾಮ್ರಶಶಾಸನ, ರಾಜಾವಳಿ ಕಥೆ, ಕುಂತೂರು ಮಠದ ಚರಿತ್ರೆ, ಸುತ್ತೂರು ಮಠದ ಚರಿತ್ರೆ ಇಲ್ಲೆಲ್ಲಾ ಲಿಖಿತರೂಪದಲ್ಲಿ ಮಾದೇಶ್ವರನ ವಿಚಾರಗಳು ದಾಖಲಾಗಿವೆ. ಬಿ. ಶಿವಮೂರ್ತಿಶಾಸ್ತ್ರಿಗಳು ಬರೆದ ಶ್ರೀ ಮಾದೇಶ್ವರ ಚರಿತ್ರೆ ಇಲ್ಲೆಲ್ಲಾ ಬಹುತೇಕ ವೀರಶೈವ ಪರಂಪರೆಯ ವಿಸ್ತರಣೆಯಾಗಿ ಮಹದೇಶ್ವರ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದನ್ನು ಕಡೆಗಣಿಸಲಾಗದು. ರಾಜಾವಳಿ ಕಥೆ ಹಾಗೂ ಪುಟ್ಟಮಲ್ಲಪ್ಪ ವಿರಚಿತ ಸಾಂಗತ್ಯಗಳು ಮಾತ್ರ ಭಿನ್ನಧ್ವನಿಯಲ್ಲಿ ಕಾಣಿಸುತ್ತವೆ. ಜನಸಾಮಾನ್ಯ ನೆಲೆಯ ದೇವರ ಗುಡ್ಡರ ಪರಂಪರೆ ಒಂದೆಡೆಯಲ್ಲಿದ್ದರೆ, ಮಠದ ಪರಂಪರೆ ಮತ್ತೊಂದೆಡೆಯಲ್ಲಿ ಮಾದೇಶ್ವರ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವಕ್ಕೆ ಆಕಾರ, ಚೌಕಟ್ಟನ್ನು ನೀಡಿದೆ. ದೇವರ ಗುಡ್ಡರ ಬಾಯಲ್ಲಿ ಮಾದಪ್ಪ, ಮಾದೇವ, ಮಾದಯ್ಯನಾಗುವ ಮಾಯ್ಕಾರ ಗುರು, ಸಾಂಗತ್ಯಗಳಲ್ಲಿ ಶಿಷ್ಟವಾಗಿ ಮಾದೇಶ್ವರ ಮಹಾದೇಶ್ವರ ಸ್ವಾಮಿ ಅವರು ಎಂಬ ಸಂಬೋಧನೆ ಕಂಡುಬರುತ್ತದೆ. ಈ ಹಂತದಲ್ಲಿ ದೇವಸ್ಥಾನ, ಮಠ, ಭಕ್ತಿ, ಆಚರಣೆ ಇವುಗಳು ವ್ಯವಸ್ಥೆಗೊಂಡವು.
೩. ಮೂರನೆಯ ಹಂತದಲ್ಲಿ ಮಹದೇಶ್ವರನ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವ ಸಮಕಾಲೀನ ವಿದ್ವತ್ ಚರ್ಚೆಯಲ್ಲಿ ಆಕಾರವನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತಿದೆ. ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ನಾಯಕನಾಗಿ ಕರೆಸಿಕೊಂಡು ಮಹದೇಶ್ವರನ ಹುಟ್ಟಿನ ಮೂಲದಿಂದ, ಕಾವ್ಯದ ಪವಾಡಗಳ ವೈಚಾರಿಕ ವಿಶ್ವೇಷಣೆಯವರೆಗೆ ಮಾದೇಶ್ವರನನ್ನು ಚಾರಿತ್ರಿಕ ವ್ಯಕ್ತಿಯಾಗಿ ನಿರೂಪಿಸಲಾಗುತ್ತಿದೆ. ಸಮಕಾಲೀನ ಸಾಮಾಜಿಕ ರಾಜಕೀಯ ಈ ಚರ್ಚೆಯ ಭಾಷೆಗಳಲ್ಲಿ ವ್ಯಕ್ತವಾಗುತ್ತದೆ. ಜನಪದ ಆಕರಗಳನ್ನು ಚರಿತ್ರೆಗೆ ತರಬೇಕೆಂಬ ಪ್ರಯತ್ನ ಹೀಗೆ ನಡೆಯುವ ವಾದ ಪ್ರತಿವಾದಗಳು ಎಷ್ಟೋಬಾರಿ ಅಲ್ಲಿಯ ಜನರ ನಂಬಿಕೆಗಳಿಗೆ ಭಿನ್ನವಾಗುತ್ತವೆಂಬುದರಲ್ಲಿ ಯಾವ ಸಂಶಯವು ಇಲ್ಲ. ಸಂಕಮ್ಮನ ಸಾಲನ್ನು ಕುರಿತು ವಿದ್ವಾಸಮರು ಕಾರಯ್ಯ ಹಾಗೂ ಬಿಲ್ಲಯ್ಯರನ್ನು ಮಲೆಯ ಮಾದೇಶ್ವರ ಹಾಗೂ ಸಂಕಮ್ಮನಿಗೆ ಹುಟ್ಟಿದ ಮಕ್ಕಳಿರಬಹುದೆಂದು ಹೇಲುವ ಮಾತು ದೇವರಗುಡ್ಡರ ಭಾವನೆಗೆ ನೋವಾಗುತ್ತದೆಂದು ಹೇಳಿದ್ದನ್ನು ಇಲ್ಲಿ ನೆಲೆಯಬೇಕಾಗಿದೆ.
ಮೌಖಿಕ ಪರಂಪರೆಯ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಸಮಕಾಲೀನ ಸಂದರ್ಭ ಒಂದು ಸ್ಥಿತ್ಯಂತರದ ಕಾಲಘಟ್ಟ, ಮೌಖಿಕ ಪರಂಪರೆಯನ್ನು ಉಳಿಸಿಕೊಂಡು ಬರುತ್ತಿದ್ದ ವೃತ್ತಿಗಾಯಕರು, ಅಥವಾ ಅನುಯಾಯಿಗಳು ಆಧುನಿಕತೆ, ಉದ್ಯೋಗ, ಇತ್ಯಾದಿ ಕಾರಣಗಳಿಗಾಗಿ ಅವರ ಬದುಕುವ ಶೈಲಿಯಲ್ಲಿ ಬದಲಾವಣೆಯನ್ನು ಸ್ವೀಕರಿಸುತ್ತಿದ್ದಾರೆ. ಇದರಿಂದಾಗಿ ಸಂಪ್ರದಾಯಗಳೂ ಆಧುನಿಕತೆಯ ಕಡೆಗೆ ಹೊರಳುತ್ತಿವೆ. ಜನಪದ ಶ್ರದ್ಧೆ, ನಂಬಿಕೆ, ಕಲೆ, ಇದರ ಮೂಲ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನೇ ಅಲುಗಾಡಿಸುವ ಅಬ್ಬರದ ಕಾಲ ಇದಾಗಿದೆ. ದೇವರ ಗುಡ್ಡ ಕೆಲಸಕ್ಕೆ ಹೋಗುವಾಗ ಪ್ಯಾಂಟ್‌ಷರ್ಟ್‌ ಧರಿಸಿ ದೀಕ್ಷೆ ಕೊಟ್ಟ ಕಾರಣಕ್ಕೆ ತನಗೆ ತಾನೇ ಅಡಿಗೆ ಮಾಡಿ ಊಟ ಮಾಡುವ ನಿಷ್ಠೆಯನ್ನು ಕೆಲವು ಕಾಲ ತನ್ನಲ್ಲಿ ಉಳಿಸಿಕೊಳ್ಳಲು ಪ್ರಯತ್ನಪಟ್ಟರೂ ತನ್ನೊಳಗೆ ಒಂದು ರೀತಿಯ ತಾಕಲಾಟಕ್ಕೆ ಒಳಗಾಗಿದ್ದಾನೆ. ವಿದ್ವಾಂಸರ ಮಹದೇಶ್ವರನಿಗೂ ದೇವರ ಗುಡ್ಡರ ಒಳಗಿನ ಮಾದಪ್ಪನಿಗೂ ಅಂತರವಿದೆ. ಹೀಗೆ ಮಾದಪ್ಪನ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವದಲ್ಲೂ ನಿರಂತರ ಬೆಳವಣಿಗೆ ಮತ್ತು ಬದಲಾವಣೆ ಸಹಜವಾಗಿದೆ.
ಮಹದೇಶ್ವರ, ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿ, ಜುಂಜಪ್ಪ ಈ ಕಾವ್ಯಗಳ ಕಾಲವನ್ನು ಚಾರಿತ್ರಿಕ ಕಾಲಘಟ್ಟದಲ್ಲಿ ಇರಿಸಿ ನೋಡುವಾಗ ಮಧ್ಯಯುಗ, ಆಧುನಿಕ ಪೂರ್ವಯುಗ ಎಂದು ಗುರುತಿಸುತ್ತೇವೆ. ಕ್ರಿ.ಶ. ೧೬ ಮತ್ತು ೧೭ನೆಯ ಶತಮಾನವನ್ನು ಆಧುನಿಕ ಪೂರ್ವಯುಗ ಎಂದು ಕರೆಯಲಾಗುತ್ತದೆ. ಕರ್ನಾಟಕದಲ್ಲಿ ವಿಜಯನಗರ ಸಾಮ್ರಾಜ್ಯ ಹಾಗೂ ಟಿಪ್ಪು ಸುಲ್ತಾನರನ್ನು ಅಥವಾ ಬ್ರಿಟಿಷರ ಆಗಮವನ್ನು ಮಾನದಂಡಗಳಾಗಿರಿಸಿಕೊಂಡು ಈ ಸಂದರ್ಭವನ್ನು ಗುರುತಿಸುತ್ತೇವೆ. ಧಾರ್ಮಿಕವಾಗಿ, ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕವಾಗಿ ನೋಡುವಾಗ ವಚನ ಚಳುವಳಿ ಮುಖ್ಯ ಕಾಲಘಟ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಈ ಕಾವ್ಯಗಳು, ಕಾವ್ಯದೊಳಗಿನ ನಾಯಕರು ವಿಜಯನಗರದ ರಾಜಕೀಯ ಸಂದರ್ಭಕ್ಕೆ ಎದುರಾಗಿ ಬಂದವರಲ್ಲ. ರಾಜ್ಯ, ನಗರ, ಇವುಗಳಿಂದ ದೂರವಾಗಿ ಕಾಡು ಮೇಡುಗಳಲ್ಲಿ, ಬೆಟ್ಟ ಗುಡ್ಡಗಳಲ್ಲಿ ಬದುಕುವ ಜನರ ನಡುವಿಂದ ಬಂದವರು. ಕಾಡುಗಳ ಅಂಚಿನ ಹಳ್ಳಿಗಳು ಅವರ ಕಾರ್ಯಾಚರಣೆಯ ವಲಯಗಳು. ಒಂದು ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಕಾಡಿನ ಜನ ಮತ್ತು ನಾಡಿನ ಜನರೆಂಬ ದ್ವಂದ್ವವನ್ನು (Dichotomous) ಗುರುತಿಸಬಹುದು. ಚರಿತ್ರೆಯ ಕಾಲ ಘಟ್ಟಗಳು ರಾಜ್ಯದ ಆಗುಹೋಗುಗಳಿಗೆ ಎದುರಾಗದೆ ತೀವ್ರ ಬದಲಾವಣೆಗಳನ್ನು ಕಾಣದ ಜನರು ಈ ಕಾವ್ಯಗಳಲ್ಲಿನ ಜನ ಸಮೂಹ. ಒಂದು ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಕಾಡಿನ ಜನ ಮತ್ತು ನಾಡಿನ ಜನರೆಂಬ ಪರಿಕಲ್ಪನೆಯನ್ನು ರೋಮಿಲಾಥಾಪರ್‌ ಅವರು ಬಳಸುವ People from nature and people from cultureಗೆ ಸಂವಾದಿಯಾಗಿ ಬಳಸಿಕೊಂಡಿದ್ದೇನೆ. ಅವರು ಪ್ರಾಚೀನ ಮಹಾಕಾವ್ಯಗಳು ರಚಿತವಾದ ಪ್ರಾಚೀನ ಭಾರತಕ್ಕೆ ಅನ್ವಯಿಸಿ ಮಾತನಾಡಿದ್ದರೂ ಅಂತಹುದೇ ಕಾವ್ಯ ರಚನೆಯ ಸಂದರ್ಭ ೧೫ನೆಯ ಶತಮಾನದಲ್ಲಿ ನಮಗೆ ಎದುರಾಗುತ್ತದೆ. ನಾಡಿನ ಜನರು ಕಾಡಿಗೆ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಕಾರಣಗಳಿಗೆ ಹೋಗುತ್ತಿದ್ದರು. ಅದರಲ್ಲಿ ಒಂದು ಮುಖ್ಯವಾದ ಕಾರಣ ಸನ್ಯಾಸವಾಗಿದೆ. ಭಾರತದ ಇತಿಹಾಸದುದ್ದಕ್ಕೂ ಋಷ್ಯಾಶ್ರಮಗಳು, ಸಂನ್ಯಾಸಿಗಳು, ಭಿಕ್ಷುಗಳು, ಸವಣರು ಕಾಡಿನಲ್ಲಿ ವಾಸಿಸುವ ಪ್ರತೀತಿಯಿದೆ. ಇದು ಒಂದು ರೀತಿಯ ರಾಜ್ಯದ ಹಿಡಿತದಿಂದ ದೂರ ಉಳಿಯುವ ಪ್ರಯತ್ನವೂ ಆಗಿತ್ತು. ಮಾದೇಶ್ವರನ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಮಠಗಳು ಈ ಪಾತ್ರವನ್ನು ನಿರ್ವಹಿಸಿವೆ. ಸುತ್ತಮುತ್ತಲ ಕಾಡಿನ ಜನರ ಸಮಸ್ಯೆಗಳಿಗೆ ತನ್ನದೇ ಆದ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಸ್ಪಂದಿಸುತ್ತಾ ಬಂದ ವ್ಯಕ್ತಿಯನ್ನೇ ಜನ ದೈವತ್ವಕ್ಕೆ ಏರಿಸಿದ್ದಾರೆ. ನೂರಕ್ಕೆ ನೂರು ರಾಜ್ಯಗಳ ಹಿಡಿತ ಇರಲಿಲ್ಲವೆಂದಲ್ಲ-ರಾಜ್ಯಗಳ ಸಂಬಂಧ ನಿಕೃಷ್ಟವಾಗಿತ್ತು. ಮಾದೇಶ್ವರನ ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ಮಠಗಳ ಪಾತ್ರ ಮುಖ್ಯವಾಗಿದೆ. ಅಸ್ತಿತ್ವದಲ್ಲಿದ್ದ ಮಠಗಳ ನಡುವಿನ ಘರ್ಷಣೆ ಸಾಂಕೇತಿಕವಾಗಿ ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ಮೂಡಿ ಬಂದಿದೆ. ಪರ್ಯಾಯ ಮಠವನ್ನೂ ಕಟ್ಟಿ ಉತ್ತರ ಕೊಡಬೇಕಾದ ಅಗತ್ಯ ಅವತ್ತಿನದಾಗಿತ್ತು. ಇಲ್ಲಿ ಮಠಗಳನ್ನು ಕೇವಲ ಧಾರ್ಮಿಕ ಕೇಂದ್ರಗಳೆಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗದು. ಹೇಗೆ ಬಸವಣ್ಣನ ಅನುಭವ ಮಂಟಪ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಚರ್ಚೆಗೆ ಮಾತ್ರ ಮೀಸಲಾಗಿತ್ತೆಂದು ಭಾವಿಸುವುದು ತಪ್ಪಾಗುತ್ತದೆಯೋ, ಹಾಗೆಯೇ ಹೆಚ್ಚು ಅಧ್ಯಯನದ ಅಗತ್ಯವಿರುವ ಮಾದೇಶ್ವರ, ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿಯಂತಹ ನಾಯಕರ ಕೇಂದ್ರ ಸ್ಥಾಣಗಳು ಒಂದು ಸಮುದಾಯದ ಹಲವಾರು ಚಟುವಟಿಕೆಗಳನ್ನು ನಿಯಂತ್ರಿಸಬಲ್ಲವಾಗಿರುತ್ತವೆ. ಭಿಕ್ಷಾಟನೆ ಈ ದೇಶದಲ್ಲಿ ಹೊಟ್ಟೆ ಪಾಡಿನ ವಿಷಯವಲ್ಲ. ಅದು ಆರ್ಥಿಕ ಹಾಗೂ ಸಾಮಾಜಿಕ ಸಂಘಟನೆಯಾಗಿ ಮಾದೇಶ್ವರ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಅರ್ಥವಾಗುತ್ತದೆ. ಹೇಗೆ ಬಸವಣ್ಣನ ದಾಸೋಹ ಅನ್ನ ಛತ್ರವಲ್ಲದೆ ಅದರೊಳಗೊಂದು ಸಹಕಾರಿ ಆಂದೋಲನವನ್ನು ಗುರುತಿಸುತ್ತವೆಯೋ ಹಾಗೆ ಬುದ್ಧನಿಂದ ಆರಂಭಗೊಂಡು ಆಧುನಿಕ ಕಾಲದವರೆಗೂ ಹರಿದು ಬಂದ ಭಿಕ್ಷಾಟನೆ ಶ್ರಾವಕ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ಆಚರಣೆಯ ಪರಂಪರೆಯಾಗಿ ಕಾಣುತ್ತದೆ. ಭಿಕ್ಷಾಟನೆಗೆ ನೀಡುವ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಕ ಅರ್ಥಗಳಲ್ಲದೆ ವಾಸ್ತವದ ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಸಂಘಟನೆಯ ಭದ್ರ ತಳಹದಿಯಾಗುತ್ತದೆ. ಇಲ್ಲಿ ಮಾದಪ್ಪ ಎಳ್ಳಿನ ಭಿಕ್ಷೆ ಪಡೆಯುವುದು ಇಂತಹ ಸೂಕ್ಷ್ಮ ಅಂಶವನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ.
ಮಾದೇಶ್ವರನ ಕಾವ್ಯ, ಕಾಡಿನ ಜನರ ಅದರಲ್ಲೂ ಸೋಲಿಗರನ್ನು ತಲುಪಿದ ಮಹತ್ವವನ್ನು ಸಾರಿದರೆ, ಜುಂಜಪ್ಪನ ಕಾವ್ಯ ಗೊಲ್ಲರ ಹುಲ್ಲುಗಾವಲಿನ ಬದುಕನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿ ಕೃಷಿ ವಿಸ್ತರಣೆಯನ್ನು ಕೈಗೆತ್ತಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಈ ಮೂರು ಕಾವ್ಯಗಳು ೧೫ ಮತ್ತು ೧೬ನೆಯ ಶತಮಾನಗಳಲ್ಲಿ ನಾಗರಿಕತೆಯೆ ತೆರೆದುಕೊಳ್ಳದ ಸಮಾಜದಲ್ಲಿ ಆದ ಬದಲಾವಣೆಗೆ ಸಾಕ್ಷಿಯಾಗಿದೆ. ಕರ್ನಾಟಕ ಪ್ರದೇಶದಲ್ಲಿ ಹೊಸ ಪಾಳೆಯ ಪಟ್ಟುಗಳ ಹುಟ್ಟನ್ನು ಕಾಣುತ್ತೇವೆ. ನಗರೀಕರಣದ ವಿಸ್ತರಣೆ ಮತ್ತು ಹಳ್ಳಿಗಳ ಹುಟ್ಟು ಈ ಹೊತ್ತಿನಲ್ಲಿ (village settlement) ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಕಂಡುಬರುತ್ತದೆ. ಮಾದೇಶ್ವರನಂತಹ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವಗಳ ಹುಟ್ಟಿಗೆ ಪೂರಕವಾದ ಸಂದರ್ಭ ಇದಾಗಿತ್ತೆಂದು ಇದರಿಂದ ಭಾವಿಸಬಹುದು. ಮಾದೇಶ್ವರ, ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿ ಕಾವ್ಯಗಳು ಉದ್ದಕ್ಕೂ, ಶೈವಪರಂಪರೆ, ಬಸವಣ್ಣ ಮತ್ತು ಅಲ್ಲಮನನ್ನು ತಳುಕು ಹಾಕಿಕೊಂಡು ಸಾಗುತ್ತವೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ವೀರಶೈವ ಪರಂಪರೆಯ ನೇರ ಪ್ರಭಾವ ಇದರ ಮೇಲಿರುವಂತೆ ಮೇಳು ನೋಟಕ್ಕೆ ಕಾಣಬರುತ್ತದೆ. ಈ ನಾಡನ್ನು ಹಾದುಹೋಗಿರುವ ಇತರ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಪರಂಪರೆಗಳು ಕಾವ್ಯಭಾಗದ ಅಲ್ಲಲ್ಲಿ ಇಣಕಿ ನೋಡುತ್ತವೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಮೌನವಾಗಿ ಹಾದು ಹೋದ ಬೌದ್ಧ, ನಾಥಪಂಥ, ಕಾಪಾಲಿಕ, ಅವಧೂತ ಈ ಹೊತ್ತಿಗಾಗಲೆ ಬಂದ ಸೂಫಿ ಯಾವುದನ್ನೂ ಕಡೆಗಣಿಸಲಾಗದು. ಆ ಎಲ್ಲದರ ಮೊತ್ತವಾಗಿ ಈ ನಾಯಕರನ್ನು ನೋಡಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ.
ಮಹಿಳೆಯ ವಿಚಾರವನ್ನೇ ಈ ಕಾವ್ಯಗಳ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ನೋಡುವಷ್ಟು ಮಾಹಿತಿ ನಮಗೆ ದೊರೆಯುತ್ತದೆ. ಶಿಷ್ಟ ಕಾವ್ಯಗಳನ್ನು ಓದುವಾಗ ನಾಯಕ, ನಾಯಕಿಯರ ಅಂಗಾಂಗ ವರ್ಣನೆ ಅನಿವಾರ್ಯವಾಗಿ ಸೇರಿಹೋಗುತ್ತದೆ. ಅಷ್ಟಾದಶ ವರ್ಣನೆಗಳಲ್ಲಿ ಹೆಣ್ಣಿನ ಅಂಗಾಂಗ ವರ್ಣನೆಯೂ ಒಂದಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಆ ಮೂಲಕ ಹೆಣ್ಣಿನ ಸೌಂದರ್ಯಕ್ಕೆ ಒಂದು ಚೌಕಟ್ಟನ್ನು ಹಾಕುತ್ತಾ ಬಂದಿವೆ. ಇಂತಹ ವರ್ಣನೆಗಳು ತಮಿಳಿನ ಸಂಗಂ ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ ಕಾಣಬರುವುದಿಲ್ಲ ಎಂಬ ಅಂಶವನ್ನು ಸ. ಷೆಟ್ಟರ್ ಅವರು ಗುರುತಿಸುತ್ತಾರೆ. ಈ ಜನಪದ ಮಹಾಕಾವ್ಯಗಳನ್ನು ನೋಡುವಾಗ ಇಂತಹದೇ ಅನುಭವ ನಮಗೆ ಸಿಗುತ್ತದೆ. ಇಡೀ ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ಹಲವಾರು ಹೆಣ್ಣಿನ ಪಾತ್ರಗಳಿದ್ದರೂ ಎಲ್ಲೂ ಹೆಣ್ಣಿನ ಅಂಗಾಂಗ ವರ್ಣನೆ ಕಾಣಬರುವುದಿಲ್ಲ. ಸಂಕಮ್ಮನ ಸಾಲಿನಲ್ಲಿ  ಕಣ್ಣಿಗೆ ಕಟ್ಟುವಂತೆ ಆಕೆಯ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವವನ್ನು ವರ್ಣಿಸಿದ್ದರೂ ಎಲ್ಲೂ ಹಸಿಯಾದ ದೈಹಿಕ ವರ್ಣನೆಗಳು, ಕಾಮದ ವಿಷಯ ನುಸುಳುವುದಿಲ್ಲ. ಹೇಳಲೇಬೇಕಾದ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಸಾಂಕೇತಿಕ ಭಾಷೆಗಳನ್ನು ಬಳಸುವುದು ಈ ಕವಿಗಳ ವಿಶೇಷತೆಯಾಗಿದೆ. ವರ್ಣನೆಯ ವೈಖರಿಯನ್ನು ಉದಾಹರಿಸಲು;
ಅಯ್ಯಾ ಅಟ್ಟಿಯ ಮನೆಯವಳೆ
ನನ್ನ ಪಟ್ಟದುಂಗುರದವಳೆ
ಪಟ್ಟೆಯ ಸೀರೆ ನರಿಯವಳೆ…
ಹಿತ್ತಲ ಮನೆಯವಳೆ ಈರೇಕಾಯ್ನೆ ನರಿಯವಳೆ
ಸುತಾದಾಳಿಂಬಿಯೆ ವನದವಳೆ….
ಜನಪದ ಮಹಾಕಾವ್ಯಗಳು ಹೆಣ್ಣನ್ನು ದೂರದಿಂದ ನೋಡುವುದಿಲ್ಲ. ಕಣ್ಣು, ಮೂಗು, ಸೊಂಟ, ಬಣ್ಣ ಇವ್ಯಾವುದೂ ಮುಖ್ಯವಾಗದೆ ಅವಳ ನೋವು, ನವಿಲು, ಸಿಟ್ಟು ದ್ವೇಷಗಳೊಂದಿಗೆ ಸ್ಪಂದಿಸುತ್ತವೆ. ಇಡೀ ಕಾವ್ಯ ಮಾದಪ್ಪನನ್ನು ಸಂಭ್ರಮದಿಂದ ಕೊಂಡಾಡಿದರೂ ಆತನ ದೈಹಿಕ ವರ್ಣನೆಗೆ ಕಿಂಚಿತ್ತೂ ಗಮನ ಹರಿಸುವುದಿಲ್ಲ; ಆತನ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವದ ಮೋಡಿಗೆ ಜನಪದ ಕವಿ ಮರುಳಾಗುತ್ತಾನೆ.
ಈ ಕಾವ್ಯಗಳು ವ್ಯಕ್ತಿ ಕೇಂದ್ರಿತವಾಗಿ ಕಂಡುಬಂದರೂ ಸಮುದಾಯದ ಚರಿತ್ರೆಯನ್ನು ತನ್ನೊಳಗೆ ಹಿಡಿದಿಟ್ಟುಕೊಂಡಿವೆ. ಮಹದೇಶ್ವರ ದೇವಾಲಯ ವೀರಶೈವರಿಗೆ ಸೇರಿದ್ದು ಎಂದು ಕೋರ್ಟಿಗೆ ಹೋಗಿ ತೀರ್ಪನ್ನು ಪಡೆದ ರೀತಿಯನ್ನು ಗಮನಿಸಿದರೆ, ದೇವರ ಗುಡ್ಡರ ಹಿನ್ನೆಲೆಯ ಎಲ್ಲ ತಳ ಸಮುದಾಯಗಳು ಒಂದು ಕಡೆ ನಿಂತು ವೀರಶೈವರು ಒಂದು ಕಡೆ ನಿಲ್ಲುವ ರೀತಿ ಮಹೇಶ್ವರ ದೇವಾಲಯ, ಬೆಟ್ಟದ ಮೇಲೆ ಹಿಡಿತವನ್ನು ಸಾಧಿಸಲು ನಡೆದ ಸಾಮಾಜಿಕ ರಾಜಕೀಯ, ದೇವರಗುಡ್ಡರಿಗೆ ದೀಕ್ಷೆಯನ್ನು ಆರಂಭದಲ್ಲಿ ಮಠದಲ್ಲೇ ನೀಡಿದರೂ ಮಠದಲ್ಲಿ ದೇವರ ಗುಡ್ಡರನ್ನು ಸಮಾನವಾಗಿ ಕಾಣುತ್ತಿಲ್ಲ ಎಂಬುದು ವಾಸ್ತವದ ಸಂಗತಿ. ಮಾದೇಶ್ವರ ಒಂದು ಆಚರಣೆಯಾಗಿಯೂ ಎರಡು ಸ್ತರಗಳನ್ನು ನಿರ್ಮಿಸಿಕೊಂಡಿದೆ.
ವಿದ್ವತ್ ಚರ್ಚೆಯಲ್ಲಿ ಜನಪದ ಮಹಾಕಾವ್ಯಗಳ ಪ್ರವೇಶ ಜ್ಞಾನವಲಯದಲ್ಲಾದ ವಿಸ್ತರಣೆ, ಚರಿತ್ರೆಯ ರಚನೆ, ಅವುಗಳನ್ನು ಆಕರವಾಗಿ ಬಳಸುವ ಪ್ರಯತ್ನವನ್ನು ಸಿದ್ಧಾಂತ ಸೂತ್ರಪಲ್ಲಟ (Paradigm shift) ಎಂದು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ.
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ಶ್ರೀ ತುಳಸೀರಾಂ, ವಕ್ತೃ ಅವರೊಡನೆ ನಡೆಸಿದ ಚರ್ಚೆ
ಮಲೆಯ ಮಾದಪ್ಪನ ಮಹಾಕಾವ್ಯ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಮುಖಾಮುಖಿ: ೫. ಮಲೆಯ ಮಾದಪ್ಪನ ಭೌಗೋಳಿಕ ನೆಲೆಗಳು
ಸಂಸ್ಕೃತಿಯನ್ನು ಯುರೋಪಿನ ಚಾರಿತ್ರಿಕ, ಭೌಗೋಳಿಕ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಅಧ್ಯಯನ ಮಾಡುವ ಕ್ರಮ ನಮ್ಮಲ್ಲಿ ಕಂಡುಬರುತ್ತದೆ. ಜನಪದರು ಕಟ್ಟುವ ಚರಿತ್ರೆ ಮತ್ತು ಭೌಗೋಳಿಕ ಯುರೋಪಿಯನ್‌ ಮಾದರಿಗಿಂತ ಭಿನ್ನವಾಗಿದೆ. ಜನಪದರು ತಮ್ಮ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ನಾಯಕನ ಚರಿತ್ರೆಯನ್ನು ಕ್ರಮಬದ್ಧವಾಗಿ ಕಟ್ಟುವವರಲ್ಲ, ಒಂದು ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಕಾಲಗತಿಯಲ್ಲಿ ಅವನ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು  ಗುರುತಿಸಿ ಕೈಬಿಡುವವರಲ್ಲ, ಕಾಲಾತೀತ ಪರಿಕಲ್ಪನೆಯ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ತಮ್ಮ ನಾಯಕರನ್ನು ಅಖಂಡವಾಗಿಸಿಕೊಂಡವರು. ಆದ್ದರಿಂದ ಮಾದಪ್ಪ ಮಂಟೇದರಿಬ್ಬರೂ ಕೈಲಾಸ – ಕಲ್ಯಾಣ – ಕಲಿಗಾಲದಲ್ಲೂ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ. ಭೌಗೋಳಿಕ ಪರಿಸರವೂ ಸಹ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಉದ್ದೇಶಗಳಿಗೆ ಬದ್ಧವಾದದ್ದು. ನಾಯಕರು ವಿಕ್ರಮಿಸಿದ ದಾರಿಗಳಲ್ಲಿ ಒಕ್ಕಲಿನವರು ‘ಪರುಸೆ’ಗಳಾಗಿ ಹಿಂಬಾಲಿಸಿದರು. ಈ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ದಾರಿಗಳಿಗೆ ದೇಸಿ ಸಾಮ್ರಜ್ಯಗಳಿಂದ ಹೆಚ್ಚಿನ ತೊಂದರೆಗಳು ಉಂಟಾಗಲಿಲ್ಲ. ಹೊರಗಿನಿಂದ ಬಂದ ಮೊಘಲರು ಮೊಟ್ಟ ಮೊದಲಿಗೆ ಮ್ಯಾಫ್‌ (Map)ಗಳನ್ನು ಪರಿಚಯಿಸಿದರೂ ಅದನ್ನು ಇನ್ನಷ್ಟು ಕ್ರಮಬದ್ಧವಾಗಿ ಅಳವಡಿಸಿಕೊಂಡವರು ಬ್ರಿಟಿಷರು. ವಸಾಹತುಶಾಹಿ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಭೂಮಿಯನ್ನು ಅಳೆದು-ಹಂಚಿ ಕಂದಾಯ ವಸೂಲಿ ಕ್ರಮಗಳನ್ನಿಟ್ಟುಕೊಂಡು ಆಯಾಯ ಭೂಭಾಗದ ಮೇಲೆ ಅಧಿಕಾರದ  ಒಡೆತನವನ್ನು ಸಾಧಿಸಲು ಅನೇಕ ಹೊಸ ರಸ್ತೆಗಳನ್ನು ನಿರ್ಮಿಸಿದರು. ರಾಜಕೀಯ-ಆರ್ಥಿಕ ಉದ್ದೇಶಗಳಿಗೆ ಅನುಗುಣವಾಗಿದ್ದ ಈ ದಾರಿಗಳು ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ದಾರಿಗಳನ್ನು ಮುಚ್ಚಿಹಾಕಿದವು. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಮಹದೇಶ್ವರ ಬೆಟ್ಟಕ್ಕೆ ಕಾಲ್ನಡಿಗೆಯಲ್ಲಿ ಹೋಗುತ್ತಿದ್ದ ‘ಪರುಸೆ’ ತೋಪುಗಳಿದ್ದಲ್ಲಿ, ಕೆರೆಗಳಿದ್ದಲ್ಲಿ ತಂಗುತ್ತಿತ್ತು. ಪೂರ್ವಿಕ ಮಾದಪ್ಪನಿಗೂ ಈ ಸ್ಥಳಗಳಿಗೂ ಸಂಬಂಧ ಏರ್ಪಡುವ ಐತಿಹ್ಯಗಳು ಕತೆಗಳಾಗುತ್ತಿದ್ದವು. ಮತ್ತೆ ದಾರಿಗಳನ್ನು ವಿಕ್ರಮಿಸುವಾಗ  ಈ ಕತೆಗಳಿಗೆ ಮಟ್ಟುಗಳು ಸೇರಿ ಕಾವ್ಯವಾಗಿ ಮೈದುಂಬುತ್ತಿತ್ತು. ಹೀಗೆ ನಾಯಕರು ಹೊರಟ ದಾರಿಗೂ ‘ಪರುಸೆ’ ಹೋಗುವ ದಾರಿಗೂ ಹೆಚ್ಚಿನ ವ್ಯತ್ಯಾಸವಿರುತ್ತಿರಲಿಲ್ಲ. ಈ ತರದ ಭೌಗೋಳಿಕತೆಯನ್ನು ವಸಾಹತುಶಾಹಿ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಉಂಟಾದ ಭೌಗೋಳಿಕ ರಚನೆ ದಿಕ್ಕೆಡಿಸಿತು. ನಂತರ ಬಂದ ರಾಜಕೀಯ ವ್ಯವಸ್ಥೆಗಳು ಬ್ರಿಟಿಷ್‌ ಮಾದರಿಯನ್ನೇ ಅನುಸರಿಸಿದವು. ಭೂಮಿಯನ್ನು ಅಳೆಯುವುದು ಅವರ ನಂಬಿಕೆ ಮಾಡಿದ ಮೊದಲ ದ್ರೋಹ. ಸರ್ವೆ ಮಾಡಿ ಟ್ರೇಸಿಂಗ್‌ ಮಾಡಿ ಒಂದು ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಕಾಲಮಾನಕ್ಕೆ ಸೀಮಿತ ಪಡಿಸಿ ನೋಡುವ ‘ಮ್ಯಾಪ್‌ಕಲ್ಚರ್‌’ ನಮ್ಮದಾಗಿರಲಿಲ್ಲ. ಜನಪದರು ತಮ್ಮ ನಾಯಕರನ್ನು ಯಾವ ಕಾಲದವನು ಎಂದು ಪ್ರಶ್ನಿಸಿದವರಲ್ಲ. ಎಲ್ಲ ಕಾಲದ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಅನಿವಾರ್ಯತೆಯನ್ನು ತುಂಬಿ ನೋಡಿದವರು.
ಮಾದಪ್ಪ ಚಾರಿತ್ರಿಕ ವ್ಯಕ್ತಿಯಾದರೂ ಇದನ್ನು ತಿಳಿಸುವ ಯಾವ ಶಾಸನಗಳು ಇಲ್ಲ. ಮಿಣ್ಯದ ಗುರುಸಿದ್ಧಕವಿಯ ‘ಮಹದೇಶ್ವರ ಚರಿತೆ’ ಓಲೆಗರಿಗಳಲ್ಲಿ ಲಭ್ಯವಾದರೂ ಇಂದು ದೇವರಗುಡ್ಡರು ಹಾಡುವ ‘ಮೌಖಿಕ ಮಹಾಕಾವ್ಯ’ ಕ್ಕಿಂತ ಭಿನ್ನವಾದ ವಿವರಗಳೆನು ಸಿಗುವುದಿಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ ಮಾದಪ್ಪನ ನೆಲೆಗಳನ್ನು ಅರಿಯಲು ನಮಗಿರುವ ಆಕರ ದೇವರಗುಡ್ಡರು ಹಾಡುವ ಮೌಖಿಕ ಮಹಾಕಾವ್ಯವೇ ಆಗಿದೆ. ದೇವರ ಗುಡ್ಡರು ಮಾದಪ್ಪನ ಕತೆಯನ್ನು ‘ಉತ್ತರ ದೇಶದ ಕತೆ’, ‘ಕತ್ತಲ ರಾಜ್ಯದ ಕತೆ’ ಎಂದು ಕರೆದುಕೊಂಡಿದ್ದಾರೆ. ಜನಪದರ ಈ ಭೌಗೋಳಿಕ ಪರಿಕಲ್ಪನೆಯ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲೇ ಮಾದಪ್ಪನ ನೆಲೆಗಳನ್ನು ಕಾಣುವ ಪ್ರಯತ್ನ ಮಾಡಬಹುದು.
ಹುಟ್ಟಿದ್ದು ಉತ್ತರ ದೇಶ
ಗಾಯಕರು ಕತೆ ಕಟ್ಟುವ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯಲ್ಲಿ ‘ಉತ್ತರ ದೇಶ’ ಎಂಬುದು ಅಭೌತಿಕ ನೆಲೆಗಳನ್ನು ವಿಸ್ತರಿಸುವ ಕ್ರಮ. ಇಲ್ಲಿ ಪುರಾಣ (ಮಿಥ್‌)ಗಳು ಅದ್ಭುತ ರಮ್ಯ (ಫ್ಯಾಂಟಸಿ)ಗಳು ಹೆಚ್ಚು ಬಳಕೆಯಾಗುತ್ತವೆ. ನಾಯಕರ ಹುಟ್ಟು ನಿಗೂಢವಾದದ್ದು. ಅವರೆಲ್ಲ ಅತಿಮಾನುಷಶಕ್ತಿಗಳನ್ನು ಆವಾಹಿಸಿಕೊಂಡಿದ್ದರಿಂದ ಅವರ ಹುಟ್ಟು ತಂದೆ ತಾಯಿಗಳ ಸಂಯೋಗದಿಂದ ಆದದ್ದಲ್ಲ. ಮಾದಪ್ಪ ‘ಉತ್ತರಾಜಮ್ಮ’ (ಹೆಸರು ಅಷ್ಟೇ ಸಾಂಕೇತಿಕ)ನ ಬೆನ್ನು ಸೀಳಿಕೊಂಡು ಹುಟ್ಟಿಸಿದರೆ ಮಂಟೇದರು ‘ತಾವರಕಮಲ’ದಲ್ಲಿ  ದುಂಬಿರೂಪವಾಗಿ ಹುಟ್ಟುತ್ತಾರೆ. ಹೀಗೆ ಹುಟ್ಟಿ ‘ನರಮುಂದಾ ಮಕ್ಕಾ’ ಬಿತ್ತಿ ಬೆಳೆಯಲು ಭೂದೇವಿ ಪಡೆಯುತ್ತಾರೆ. ತಮ್ಮ ಬೆವರನ್ನೇ ಎಣ್ಣೆ ಮಾಡಿ ‘ಜ್ಯೋತಿ’ ಬೆಳಗುತ್ತಾರೆ. ತಕ್ಷಣ ಕತೆ ಯುಗ-ಯುಗಾಂತರಗಳನ್ನು ದಾಟಿ ಕಲ್ಯಾಣಕ್ಕೆ ಬಂದು ಬಿಡುತ್ತದೆ.
ಶೈವ-ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ಅನೇಕ ಅಂಶಗಳನ್ನು ರೂಪಿಸಿಕೊಂಡಿದ್ದ ಈ ಪರಂಪರೆಗೆ ಹನ್ನೆರಡನೆಯ ಶತಮಾನದ ವೀರಶೈವ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಪ್ರಭಾವವನ್ನು ಗೆಲ್ಲುವುದು ದೊಡ್ಡ ಸವಾಲಾಗಿತ್ತು. ವಚನಯುಗ ಮುಗಿದು ಅದರ ಪ್ರಭಾವ ಅನುಯಾಯಿಗಳಲ್ಲಿ ಗಾಢವಾಗಿ ಬೆಳೆದು ಸಾಂಸ್ಥಿಕ ರೂಪ ಪಡೆದಿತ್ತು. ವೀರಶೈವ ಧರ್ಮದ ಸೈದ್ಧಾಂತಿಕ ಬಿಗಿತನ ಹಾಗೂ ಧರ್ಮದ ಸಾಂಸ್ಥಿಕತೆಯ ವಿರುದ್ಧ ಈ ಕೆಳವರ್ಗದ ನಾಯಕರು ಹೋರಾಡಲೇಬೇಕಾಗಿತ್ತು. ಆದ್ದರಿಂದ ಮಾದಪ್ಪ ಮಠಗಳಲ್ಲಿ ಹೋಗಿ ಭಿಕ್ಷೆ ಬೇಡಿ ಪವಾಡಗಳನ್ನು ಮಾಡಿ ಗೆಲ್ಲುತ್ತಾನೆ. ಮಂಟೇದ ಶರಣರ ಲಿಂಗ ಮಾಯ ಮಾಡಿ ಬಸವಣ್ಣನಿಗೆ ಗುರುವಾಗಿ ಕಲ್ಯಾಣದಿಂದ ನೇರ ಕೈಲಾಸಕ್ಕೆ ಕಳುಹಿಸುತ್ತಾರೆ. ಉತ್ತರ ದೇಶದ ಕತೆಯಲ್ಲಿ ಕೈಲಾಸ ಮತ್ತು ಕಲ್ಯಾಣಗಳೆರಡು ಮಿಥ್‌ಗಳಾಗಿ ರೂಪುಗೊಂಡಿವೆ. ಜನಪದರು ಪ್ರಜ್ಞೆಯ ಭೌತಿಕ ವಿವರಗಳಿಗೆ ದಕ್ಕದ ಈ ನೆಲೆಗಳನ್ನು ಪುರಾಣೀಕರಣಗೊಳಿಸುತ್ತಾರೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಇಲ್ಲಿ ಹೆನ್ನೆರಡನೆಯ ಶತಮಾನದ ಶರಣರ ಬೌದ್ಧಿಕತೆಯ ವಿರುದ್ಧ ನಡೆಸುವ ಸಂವಾದವಷ್ಟೆ ಮುಖ್ಯವಾಗುತ್ತದೆ. ಕಾಲ-ನೆಲೆಗಳೆರಡು ಗೌಣಗೊಳುತ್ತವೆ.
ಉತ್ತರ ದೇಶದ ಕತೆಯಲ್ಲಿ ಸೃಷ್ಟಿಸುವ-ಪುರಾಣೀಕರಿಸುವ ಜೊತೆಗೆ ಪ್ರಭಾವಿಸಿ ದಾಟುವ ಕ್ರಿಯೆಯನ್ನು ಕಾಣುತ್ತೇವೆ. ಉತ್ತರದ ಗಡಿಗಳನ್ನು ದಾಟುವುದು ಪ್ರಭಾವಿಸುವುದು ಅಂದಿನ ರಾಜಕೀಯ-ಧಾರ್ಮಿಕ ಸಂದರ್ಭಗಳಲ್ಲಿ ಅಷ್ಟು ಸುಲಭದ ಸಂಗತಿಯಾಗಿರಲಿಲ್ಲ. ಇದಕ್ಕೆ ಎರಡು ಮುಖ್ಯವಾದ ಶಕ್ತಿಗಳ ಅಗತ್ಯವಿತ್ತು. ಒಂದು: ಸೈನಿಕ ಬಲದಿಂದ ಯುದ್ಧ ಮಾಡಿ ಗೆಲ್ಲುವ ರಾಜಕೀಯ ಶಕ್ತಿಯಾದರೆ ಎರಡು: ಜನಪರವಾದ ನೈತಿಕಶಕ್ತಿಯಿಂದ (ವೈದಿಕ ಪರಿಭಾಷೆಯಲ್ಲಿ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಉನ್ನತಿ ಎಂದು ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ) ಗೆಲ್ಲುವುದು, ಉತ್ತರದಿಂದ ಬಂದ ಮಾದಪ್ಪನ ಆಯ್ಕೆಯೂ ಎರಡನೆಯದಾಗಿದೆ. ಇವರು ಒಬ್ಬ ರಾಜನ ವಿರುದ್ಧ ಹೋರಾಡುವುದು ಆತನ ಸಂಪತ್ತು-ರಾಜ್ಯಗಳಿಗಾಗಿ ಅಲ್ಲ. ಅವರ ನಡುವೆಯೇ ಇರುವ ಇನ್ನೊಬ್ಬನ ನೈತಿಕ ಗೆಲುವಿಗಾಗಿ. ಆದ್ದರಿಂದ ಮಾದಪ್ಪ ಜೈನ ದೊರೆ ಶ್ರವಣನನ್ನು ಸಂಹರಿಸಲು ಹರಳಯ್ಯನ ಉರಿಚಮ್ಮಾಳಿಗೆ ಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಇಲ್ಲಿ ಶ್ರವಣದೊರೆಯ ರಾಜ್ಯಶಕ್ತಿಗಿಂತ ಹರಳಯ್ಯನ ಕಾಯಕ ಶಕ್ತಿ ದೊಡ್ಡದಾಗುತ್ತದೆ. ರಾಜಕೀಯ ಶಕ್ತಿಗಳನ್ನು ಈ ರೀತಿ ದಾಟಿದರೆ ಧಾರ್ಮಿಕ ಸಂಸ್ಥೆಗಳ (ಮಠಗಳ) ವಿರುದ್ಧ ತಾನೇ ನಿಂತು ಹೋರಾಡುತ್ತಾನೆ. ಇಲ್ಲಿ ಪವಾಡಗಳನ್ನು ತಂತ್ರಗಳನ್ನು ಅವರು ಬಳಸುತ್ತಾರೆ. ಉತ್ತರ ಕರ್ನಾಟಕದಲ್ಲಿ ವೀರಶೈವ ಧರ್ಮದಷ್ಟೇ ಪ್ರಭಾವಿತವಾಗಿದ್ದ ಮತ್ತೊಂದು ಪಂಥ ‘ಸೂಫಿ ಸಂತರದು’. ಸೂಫಿ ಸಂತರಿಗೆ ತಾಂತ್ರಿಕ ಪಂಥಗಳ ಸಂಬಂಧವಿತ್ತು. ‘ತಂತ್ರ’ ವಿದ್ಯೆಗಳ ಪರಿಣತಿ ಇವರಿಗಿತ್ತು. ಉತ್ತರದಿಂದ ಬಂದ ಮಾದಪ್ಪ-ಮಂಟೇದರಿಬ್ಬರಿಗೂ ತಾಂತ್ರಿಕ ಪಂಥದ ಪ್ರಭಾವಿರುವುದನ್ನು ಅವರ ಪವಾಡಗಳ ಸಾದೃಶ್ಯದಲ್ಲಿ ಗಮನಿಸಬಹುದು.
ಹೀಗೆ ಉತ್ತರದಿಂದ ದಕ್ಷಿಣಕ್ಕೆ ಹರಿಯುವ ಅವರ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಚಲನೆಗೆ ಅವರ ಜೀವಿತದ ಅರ್ಧ ಆಯಸ್ಸೇ ಬಳಸಿದ್ದಾರೆ. ಒಮ್ಮೆ ಪ್ರವೇಶಿಸಿ ಪ್ರಭಾವಿಸಿದ ನಂತರ ಮತ್ತೆ ಅಲ್ಲಿಗೆ ಹೋಗಿ-ಬರುವ ಚಲನೆಗಳೇ ಇಲ್ಲ. ಇವರು ಹೋದ ದಾರಿಗಳೇ ಮುಂದೆ ‘ಪರುಸೆ’ ಹೋಗುವ ದಾರಿಗಳಾಗಿ ಪರಿವರ್ತನೆಗೊಂಡವು. ಈ ಭೌತಿಕ ಶರೀರಗಳು ವಿಕ್ರಯಿಸಿದಷ್ಟು ಪ್ರಭಾವಗಳನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ಹೋದರು. ಈ ನಾಯಕರ ‘ಸಾವು’ ಆಯಾಮ ಜನಾಂಗದ ಹೊಸ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ‘ಹುಟ್ಟಿಗೆ’ ಕಾರಣವಾಗಿದೆ. ಜೀವಪರವಾದ ಅನೇಕ ಜೀವನಾಂಶಗಳನ್ನು ತಮ್ಮ ನಾಯಕನಿಗೆ ಆರೋಪಿಸಿ ದೈವೀಕರಿಸಿಕೊಂಡಿದ್ದಾರೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ‘ಉತ್ತರ ದೇಶದ ಕತೆ’ಗೆ ಪವಾಡ-ಪುರಾಣ ದೈವೀಕರಣಗಳ ಆಯಾಮಗಳು ಬಂದಿವೆ.
ಬೆಳೆದದ್ದು ಕತ್ತಲರಾಜ್ಯ
ಜೀವಿತದ ಅವಧಿಯಲ್ಲಿ ಅರ್ಧ ಆಯಸ್ಸನ್ನು ವಿಕ್ರಿಯಿಸುವುದರಲ್ಲಿ ಕಳೆದುಕೊಂಡ ಇವರಿಗೆ ‘ಕತ್ತಲರಾಜ್ಯ’ ನೆಲೆಗೊಳ್ಳುವ ಆಸಕ್ತಿ ಬೆಳೆಯುತ್ತದೆ.  ‘ಕತ್ತಲರಾಜ್ಯ’ ಎಂಬುದು ಗಾಯಕರು ಬಳಸುವ ರೂಪಕ (ಮೆಟಾಫರ್‌) ಕತ್ತಲೆ ರಾಜ್ಯದ ಭೌತಿಕ ವಿವರಗಳಿಂದ ಕೂಡಿದೆ. ಇಂದಿನ ಪ್ರಾದೇಶಿಕತೆಗೆ ಅನುಗುಣವಾಗಿ ಕತ್ತಲ-ರಾಜ್ಯವೆಂದರೆ ಮೈಸೂರು-ಮಂಡ್ಯ ಜಿಲ್ಲೆಯ ಗಡಿಭಾಗಗಳಾಗಿವೆ. ಈ ಪ್ರದೇಶದ ಉತ್ತರಕ್ಕೆ ಕಾವೇರಿ ನದಿ ಹರಿದರೆ ದಕ್ಷಿಣಕ್ಕೆ ಪೂರ್ವಘಟ್ಟದ ಬೆಟ್ಟ ಸಾಲುಗಳಿವೆ. ನದಿ ಮತ್ತು ಬೆಟ್ಟಗಳಿಂದ ಸುತ್ತುವರಿದಿರುವ ಭೌಗೋಳಿಕ ಪರಿಸರ ಇದಾಗಿದೆ. ಮಂಟೇದರು ನದಿ ದಾರಿಯನ್ನು ಹಿಡದು ಬಂದವರು. ಆದ್ದರಿಂದ ಈ ಪರಂಪರೆಯ ನಾಯಕ ಗದ್ದುಗೆಗಳು ನದಿಗೆ ಸಮೀಪವಾಗಿವೆ. ಕಪ್ಪಡಿ ಸಂಗಮದಲ್ಲಿ (ಕೆ.ಆರ್‌. ಪೇಟೆ ತಾಲ್ಲೂಕು) ರಾಚಪ್ಪಾಜಿ ಗದ್ದುಗೆಯಿದೆ. ತಲಕಾಡಿನ ಮಾಲಂಗಿ ಮಡುವಿಗೆ ಹತ್ತಿರದ ಬೊಪ್ಪೇಗೌಡನಪುರದಲ್ಲಿ ಮಳವಳ್ಳಿ ತಾಲ್ಲೂಕು ಮಂಟೇದರ ಗದ್ದುಗೆಯಿದೆ. ಮುತ್ತತ್ತಿಯ ಹತ್ತಿರ ಚಿಕ್ಕಲ್ಲೂರಿನಲ್ಲಿ (ಕೊಳ್ಳೇಗಾಲ ತಾಲ್ಲೂಕು) ಸಿದ್ಧಪ್ಪಾಜಿ ಗದ್ದುಗೆಯಿದೆ. ಈ ಮೂರು ಮಾದಪ್ಪ ಬೆಟ್ಟಗಳನ್ನು ಹಾದು ಬಂದವರು. ಕುಂತೂರು ಬೆಟ್ಟದಿಂದ – ಮರಡಿಗುಡ್ಡ – ಕನ್ನಿಕೇರಿ – ಕಟ್ಟೆ ಬಸಪ್ಪನಗುಡಿ – ಅಜ್ಜಪುರದಬೆಟ್ಟ – ಕೌದಳ್ಳಿ ಸಾಲು – ತಾಳುಬೆಟ್ಟ – ರಂಗನಾಥಸ್ವಾಮಿ ಒಡ್ಡು-ಆನೆ ತಲೆದಿಂಬ-ರಾಮವ್ವೆಕೊಳ ಹಾದು ಮಾದೇಶ್ವರಬೆಟ್ಟದಲ್ಲಿ ನೆಲೆಗೊಂಡವರು. ಆದ್ದರಿಂದ ಇವರ ವಾಹನ ಹುಲಿ (ಮಂಟೇದರಿಗೆ ವಾಹನವಿಲ್ಲ).
ಕತ್ತಲ ರಾಜ್ಯದಲ್ಲಿ ಈ ನಾಯಕರ ಎರಡು ಪ್ರಧಾನ ಕ್ರಿಯೆಗಳೆಂದರೆ ಒಕ್ಕಲುಗಳನ್ನು ಪಡೆಯೋದು ಮತ್ತು ಸಿಸುಮಕ್ಕಳನ್ನು ಪಡೆಯೋದು. ‘ಒಕ್ಕಲು’ ಎನ್ನುವ ಪದವೇ ಕೃಷಿ ಸಮಾಜವನ್ನು ಪ್ರತಿನಿಧಿಸುವ ಪದ. ಬುಡಕಟ್ಟು ಸಮಾಜ ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಕೃಷಿ ಸಂಗೋಪನೆಗೆ ತಿರುಗುತ್ತಿದ್ದ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಈ ನಾಯಕರ ಪ್ರವೇಶವಾಗಿರಬಹುದು. ಆಲಂಬಾಡಿ ಜುಂಜೇಗೌಡ ಹಸು ಮನೆಯಲ್ಲೇ ಹಾಲು ಕೊಡಬೇಕಾದ ವ್ಯವಸ್ಥೆಯಿದೆ. ಕಾಡುಗೊಲ್ಲರ ‘ಜುಂಜಪ್ಪ’ನ ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ಹಸುಗಳೇ ಸ್ವಯಂ ವ್ಯಕ್ತಿ ಪಾತ್ರದಂತೆ ಕಾಣುತ್ತವೆ. ಅವು ಯಾರ ಹದ್ದುಬಸ್ತಿನಲ್ಲೂ ಇರದೆ ತಮ್ಮ ದೈವದ ಮನೋ ಇಚ್ಛೆಗೆ ಅನುಗುಣವಾಗಿ ನಡೆಯುವ ಪಾತ್ರಗಳು. ಆದರೆ ಮಾದಪ್ಪನ ಕತೆಯಲ್ಲಿ ಅದು ಜುಂಜೇಗೌಡ ಸಾಕಿದ ಹಸುವಾಗಿದೆ. ಅಂದರೆ ಬೇಸಾಯವನ್ನು ಪ್ರಧಾನ ವೃತ್ತಿಯನ್ನಾಗಿ ಮಾಡಿಕೊಂಡು ನೆಲೆಗೊಂಡ ಜೀವನ ‘ವ್ಯವಸ್ಥೆ’ಯನ್ನು ಕಾಣುತ್ತೇವೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಉತ್ತರದಿಂದ ಬಂದ ಈ ಕೆಳವರ್ಗದ ನಾಯಕರು ನೆಲೆಗೊಳ್ಳಲು ‘ವ್ಯವಸ್ಥೆ’ಯಾಗಿದ್ದ ಒಂದು ದೈವಕ್ಕೆ ನೆಡೆದುಕೊಳ್ಳುವವರ ವಿರುದ್ಧ ಹೋರಾಡಿ ಒಕ್ಕಲುಗಳನ್ನು ಪಡೆಯಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಮಾದಪ್ಪ ಮೊದಲು ನೆಲೆಗೊಳ್ಳುವ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆ ಆಲಂಬಾದಿ ಜುಂಜೇಗೌಡನಿಂದ ಹನ್ನೆರಡು ಅಂಕಣ ಗುಡಿ ಕಟ್ಟಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದರಿಂದ ಪ್ರಾರಂಭವಾಗುತ್ತದೆ. ಅನಂತರ ಬೇವಿನಹಟ್ಟಿಕಾಳಮ್ಮನಿಂದ ಎಣ್ಣೆ ಮಜ್ಜನಕ್ಕೆ ಎಳ್ಳು ಪಡೆದು ಒಕ್ಕಲು ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. ಸಟ್ಟಿ ಸರಗೂರಯ್ಯನ ಸೇವೆ ನೇಮಕಟ್ಟುಗಳಿಗೆ ಪಡೆಯೊಂದನ್ನು ಕಾಣುತ್ತೇವೆ. ಹೀಗೆ ಒಕ್ಕಲುಗಳನ್ನು ಪಡೆಯೋದು ಕತ್ತಲರಾಜ್ಯದ ಕತೆಯಲ್ಲಿ ಕಂಡುಬರುತ್ತದೆ. ನಂತರ ಈ ತರದ ಒಕ್ಕಲುಗಳನ್ನು ಕಾಪಾಡಿಕೊಂಡು ಹೋಗಲು ‘ಸಿಸು ಮಕ್ಕಳನ್ನು’ ಪಡೆಯುವುದನ್ನು ಕಾಣುತ್ತೇವೆ. ಅದಕ್ಕಾಗಿ ಶರಣೆಸುಂಕಮ್ಮನಿಗೆ ನೀಲಯ್ಯನ ಶಿಕ್ಷೆಯಿಂದ ತಪ್ಪಿಸಿ ಮಕ್ಕಳ ಫಲ ಕೊಡುತ್ತಾನೆ. ಇವರು ಕಾರಯ್ಯ-ಬಿಲ್ಲಯ್ಯರೆಂಬ ಸಿಸು ಮಕ್ಕಳಾಗುತ್ತಾರೆ. ಬೆಟ್ಟಗುಡ್ಡಗಳಿಂದ ಆವರಿಸಿದ ಫಲವತ್ತಾದ ಪ್ರದೇಶವಾಗಿ ಒಕ್ಕಲುತನದ ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಇದ್ದರೂ ಗಾಯಕ ಸಮುದಾಯ ಕತ್ತಲು ರಾಜ್ಯವೆಂಬ ರೂಪಕ ಬಳಸಲು ಕಾರಣವೇನು ಎಂಬುದನ್ನು ಕತೆಯ ವಿವರಗಳಲ್ಲಿ ಹುಡುಕಬೇಕಾಗಿದೆ.
ಪ್ರಪಂಚದಲ್ಲಿ ಮುಡುಕ್ದೂರ ಮಲ್ಲಪ್ಪುಂಗೆ
ಸ್ವಾಮಾರದ ಒಕ್ಲು ಅರ್ಧ ಸೇರ್ಕೊಂಡದೆ
ಆದಿನಾರಾಯಣ ಸ್ವಾಮ್ಗೆ ಸನುವಾರದಕ್ಲು
ಅರ್ಧ ಸೇರ್ಕೋಂಡದೆ, ಇಷ್ಟೂಕ್ಕುಲ್ನಲ್ಲಿ ನಾನೊಂದೊಕ್ಲುನಾರೂವೆ
ನನ್ನೆಣ್ಮುಜ್ಜುಣ್ಣಾಗಿ ಪಡಿಬೇಕು (ಸಂ.ಪಿ.ಕೆ. ರಾಜಶೇಖರ, ಪುಟ ೮೯೪, ೧೯೭೮)
ಶೈವ (ಮುಡುಕುತೊರೆಮಲ್ಲಪ್ಪ), ವೈಷ್ಣವ (ಆದಿನಾರಾಯಣ) ಶಿಷ್ಟ ಸಂಪ್ರದಾಯಗಳಿದ್ದರೂ, ಅದು ಕತ್ತಲ ರಾಜ್ಯ ಆಗಿತ್ತು. ಶಿಷ್ಟ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯಿಂದ ನಿರಾಕರಣೆಗೆ ಒಳಗಾದ ಜನರ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಶೂನ್ಯತೆಯನ್ನು ತುಂಬುವ ನಾಯಕರಾಗಿ ಮಾದಪ್ಪ ಮಂಟೇದರು ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ. ನಿರಾಕರಿಸಿದ ವಸ್ತುಗಳಿಂದಲೇ ಒಂದು ಸಾಕಾರ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯನ್ನು ಕಟ್ಟಿ ತೋರಿಸಿದವರು ಈ ಕೆಳವರ್ಗದ ನಾಯಕರು. ಆದ್ದರಿಂದ, ಕಪ್ಪು-ಧೂಳ್ತ ಇವರ ತಿಲಕವಾಗುತ್ತದೆ. ಮಾದಪ್ಪ ಮಠಗಳಿಂದ ನಿರಾಕರಿಸಿದ ವ್ಯಕ್ತಿಯಾಗಿ ಕಾಣುತ್ತಾನೆ. ಕಾವ್ಯದ ಅನೇಕ ಉದಾಹರಣೆಗಳ ಮೂಲಕ ಇದನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸಬಹುದು. ಆದ್ದರಿಂದ, ಉತ್ತರದಿಂದ ಈ ನಾಯಕರು ಬರುವವರೆಗೆ ಕೆಳವರ್ಗದ ಜನರಿಗೆ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಶೂನ್ಯತೆಯಿದ್ದ ‘ಕತ್ತಲ ರಾಜ್ಯ’ವಾಗುತ್ತದೆ.
ಕೊನೆಯದಾಗಿ ಜನಪದರು ಭೌಗೋಳಿಕತೆಯನ್ನು ವಿಸ್ತರಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಉದಾಹರಣೆಯಾಗಿ ಸದ್ಯದ ಎರಡು ಸ್ಥಳಗಳನ್ನಿಟ್ಟುಕೊಂಡು ನೋಡಬಹುದು. ಆಲಂಬಾಡಿ ಮತ್ತು ನಾಗಮಲೈಗಳು ಮಾದಪ್ಪನ ಗದ್ದುಗೆ ಹಿಂಬದಿಯ ಸಾಲಿನಲ್ಲಿರುವ ಈ ಪರಂಪರೆಯ ಎರಡು ಮುಖ್ಯಸ್ಥಳಗಳು. ಆಲಂಬಾಡಿಯ ವೈಭವವನ್ನು ದೇವರಗುಡ್ಡರು ಹಾಡುವ ಕತೆಯಲ್ಲಿ ಗಮನಿಸಬಹುದು. ಆದರೆ ಈಗ ಆಲಂಬಾಡಿಯಲ್ಲಿ ಮಾದಪ್ಪನ ಒಕ್ಕಲಿನವರಾಗಲಿ, ಆಚರಣೆಗೆ ಪೂರಕವಾದ ಗದ್ದುಗೆಗಳಾಗಲಿ ಯಾವುದೂ ಇಲ್ಲ. ಜುಂಜೇಗೌಡನ ಒಕ್ಕಲಿನವರಿದ್ದರೂ ಆಲಂಬಾಡಿಯಲ್ಲಿ ವಾಸವಿಲ್ಲ ಇದರ ಇನ್ನೊಂದು ಬದಿಗೆ ನಾಗಮಲೆಯಿದೆ. ನಾಗಮಲೆ ಸ್ಥಳದ ಬಗ್ಗೆ ಸದ್ಯಕ್ಕಿರುವ ಜನಪದವೆಂದರೆ ‘ಮಹದೇಶ್ವರ ಬೆಟ್ಟದಲ್ಲಿ ಅನ್ಯಾಯ- ಅನಾಚಾರಗಳು ಹೆಚ್ಚಾದುದರಿಂದ ಮಾದಪ್ಪ ಈಗ ಇಲ್ಲಿ ಇಲ್ಲ. ನಾಗಮಲೈಗೆ ಹೋಗಿ ನೆಲೆಯಾಗಿದ್ದಾರೆ’ ಎನ್ನುತ್ತಾರೆ. ಪರುಸೆ ನಾಗಮಲೈಗೆ ಹೋಗಿ ಸೇವೆ ಸಲ್ಲಿಸಿ ಬರುತ್ತದೆ. ಆಲಂಬಾಡಿ ಹಳೆಯ ವೈಭವದ ಸಂಕೇತವಾದರೆ ‘ನಾಗಮಲೈ’ ಇಂದಿನ ವೈಭವದ ಸಂಕೇತವಾಗುತ್ತದೆ. ಜನಪದರು ಭೌಗೋಳಿಕತೆಯನ್ನು ವಿಸ್ತರಿಸುವ ಕ್ರಮ ಹಾಗೂ ಒಕ್ಕಲಿನವರು ತಮ್ಮ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ನಿರಂತರ ಜೀವಂತಿಕೆ ಕಾಯ್ದುಕೊಳ್ಳುವ ಕ್ರಮವೂ ಆಗಿದೆ. ಹಾಗೆ ತಮಿಳುನಾಡಿನ ಧರ್ಮಪುರಿಯ ಪರುಸೆ ಈಗ ಮೊದಲಿಗಿಂತಲೂ ಹೆಚ್ಚಾಗಿದೆ. ನಮ್ಮ ಇಂದಿನ ಗಡಿ ಎಲ್ಲೆಗಳನ್ನು ಗುರುತಿಸುವ ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಕಾಲವನ್ನು ಹುಡುಕುವ ಅಧ್ಯಯನಗಳ ಕ್ರಮಕ್ಕೆ, ಈ ಸಂಸ್ಕೃತಿಗಳ ನಿರಂತರತೆ ಸವಾಲಾಗಿ ತಮ್ಮ ವೈಶಿಷ್ಟ್ಯಗಳನ್ನು ಉಳಿಸಿಕೊಂಡಿವೆ.
ಮಲೆಯ ಮಾದಪ್ಪನ ಮಹಾಕಾವ್ಯ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಮುಖಾಮುಖಿ: ೬. ಮಾದಪ್ಪನ ಕತೆಯ ಸುತ್ತಮುತ್ತ
೧
ಜನಪದವನ್ನು ತಿಳಿವಳಿಕೆಯ ಒಂದು ಆಕರವೆಂದು ನಾನು ಭಾವಿಸಿದ್ದೇನೆ. ನಮ್ಮತನ ಅನೇಕ ಒತ್ತಡಗಳಿಗೆ ಒಳಗಾಗಿದೆ. ಅದನ್ನು ಎಚ್ಚರದಿಂದ ಕಾಪಾಡಿಕೊಳ್ಳುವ, ಬೆಳೆಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಅಗತ್ಯ ಹಿಂದೆಂದಿಗಿಂತಲೂ ಇಂದು ಹೆಚ್ಚಾಗಿದೆ. ವಿದೇಶದ ಹಣ ಮತ್ತು ಭಾಷೆ, ಅವುಗಳ ಮುಖಾಂತರ ಪಶ್ಚಿಮದ ಕೊಳ್ಳುಬಾಕ ಸಂಸ್ಕೃತಿ – ಈ ಪ್ರಚಂಡ ಪ್ರವಾಹದ ರಭಸಕ್ಕೆ ಕೊಚ್ಚಿಹೋಗದೆ ಉಳಿಯುವ ಸಲುವಾಗಿ ನಮ್ಮ ಲೋಕದೃಷ್ಟಿ, ನಮ್ಮ ಚಿಂತನೆಯ ವಿನ್ಯಾಸ, ನಮ್ಮ ಸೃಜನಶೀಲತೆಯ ಆಕರ ಇವುಗಳನ್ನೆಲ್ಲ ಸಂಗೋಪಿಸಿಕೊಳ್ಳಬೇಕಾದುದು ಇವತ್ತು ಅನಿವಾರ್ಯ ಮತ್ತು ಅಗತ್ಯವೆನಿಸಿದೆ. ಈ ಅಗತ್ಯವನ್ನೂ ಅನಿವಾರ್ಯವನ್ನೂ, ಈಡೇರಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಸಲುವಾಗಿ ಜನಪದ ರಚನೆಗಳನ್ನು ಅರ್ಥ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಲು ತೊಡಗಿದ್ದೇವೆ ಎಂದು ಭಾವಿಸಿದ್ದೇನೆ. ‘ಜನಪದ’ ಪಾಶ್ಚಾತ್ಯ ವಿದ್ವಾಂಸರಿಗೆ ಅಧ್ಯಯನದ ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾಲಯಗಳ ಬೌದ್ಧಿಕ ಶಿಸ್ತಿನ ಅಗತ್ಯವಿರಬಹುದು. ಆದರೆ ನಮಗೆ ಜನಪದವು ತಿಳಿವಳಿಕೆಯ ಮತ್ತು ತಿಳಿವಳಿಕೆಯ ಮೂಲಕ ಕ್ರಿಯಾಶೀಲತೆಯ ಆಕರವಾಗದಿದ್ದರೆ, ನಮ್ಮ ಅಧ್ಯಯನ ಕೇವಲ ವ್ಯರ್ಥ.
ಜನಪದವನ್ನು ತಿಳಿದುಕೊಳ್ಳುವಲ್ಲೂ ನಾವು ಒಂದು ಬಿಕ್ಕಟ್ಟನ್ನು ಎದುರಿಸುತ್ತಿದ್ದೇವೆ. ‘ಮಲೆಯ ಮಹದೇಶ್ವರನ ಮಹಾಕಾವ್ಯ’ ಕನ್ನಡದ ರಚನೆಯಾಗಿ ನಮ್ಮದು, ನಮ್ಮ ಒಳಗಿನದು. ಆದರೆ ಅದನ್ನು ವಿವರಿಸಲು ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಿಸಲು, ವಿಶ್ಲೇಷಿಸಲು, ಬೆಲೆ ಕಟ್ಟಲು ನಾವು ಬಳಸುತ್ತಿರುವ ಪರಿಕರಗಳು, ಈ ಕಾವ್ಯವನ್ನು ತಿಳಿಯಲು ನಾವು ಹಿಡಿದಿರುವ ದಾರಿ ಇವು ನಿಜವಾದ ‘ನಮ್ಮವೇ?’ ‘ಮಲೆಯ ಮಹದೇಶ್ವರ ಮಹಾಕಾವ್ಯ’ ಅನ್ನುವ ಮಾತನ್ನೇ ನೋಡಿ. ಯಾರು ಈ ಕಾವ್ಯವನ್ನು ಹಾಡುತ್ತಾ ಕೇಳುತ್ತಾ ನಂಬುತ್ತಾ ಬಂದಿದ್ದಾರೋ ಅವರು ಅದನ್ನು ‘ಮಲೆಯ ಮಹದೇಶ್ವರ ಮಹಾಕಾವ್ಯ’ ಅನ್ನುವುದಿಲ್ಲ. ಹೋಗಲಿ ಕಾವ್ಯ ಅಂತಲೂ ಕರೆಯುವುದಿಲ್ಲ. ಅದನ್ನು ‘ಮಾದಪ್ಪನ ಕತೆ’ ಎನ್ನುತ್ತಾರೆ. ಮಾದಪ್ಪನ ಕತೆಯನ್ನೇ ‘ಮಹಾಕಾವ್ಯ’ ಅನ್ನುವ ಪರಿಕಲ್ಪನೆಯ ಮುಖಾಂತರ ವಿವರಿಸುವ ನಾವು ‘ಅವರಿಗಿಂತ’ ಬೇರೆಯದೇ ಮನಸ್ಥಿತಿಯವರಾಗಿದ್ದೇವಲ್ಲವೇ? ಇದು ಕೇವಲ ಹೆಸರಿನ ಸಂಗತಿಗೆ ಸೀಮಿತವಾದದ್ದಲ್ಲ. ಮಾದಪ್ಪನ ಕತೆ ಒಂದು ಜನಸಮುದಾಯದ ನಂಬಿಕೆಗೆ, ಲೋಕದೃಷ್ಟಿಗೆ, ಆಚರಣೆಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ್ದು, ಅದು ಅವರ ಬದುಕಿನ ಭಾಗವೇ ಆಗಿರುವಂಥದ್ದು. ನಾವು ಮಾದಪ್ಪನ ಕತೆಯನ್ನು ಅಧ್ಯಯನ ಮಾಡುವಾಗ ಅದು ಕೇವಲ ಅಧ್ಯಯನ ವಸ್ತುವಾಗಿರುತ್ತದೆಯೇ ಹೊರತು ನಮ್ಮ ಲೋಕದೃಷ್ಟಿ, ನಮ್ಮ ಆಚರಣ, ನಮ್ಮ ಬದುಕಿನ ಕ್ರಮದ ಭಾಗವಾಗಿ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ತಿಳಿವಳಿಕೆಯ ಆಕರ ಮಾತ್ರವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಅಂದರೆ ನಮ್ಮದೇ ಭಾಷೆಯ, ಪ್ರದೇಶದ ರಚನೆಯನ್ನು ನಾವು ‘ಹೊರಗಿನವರಾಗಿ’ ಪರೀಕ್ಷೆಗೆ ಒಳಪಡಿಸುತ್ತಿರುತ್ತೇವೆ.
ನಾವು ಹೀಗೆ ಹೊರಗಿನವರಾಗಲು ಕಾರಣಗಳೇನು ಮತ್ತು ನಮ್ಮ ಈಗಿನ ಉದ್ದೇಶಕ್ಕೆ ತಕ್ಕಂತೆ ಮಾದಪ್ಪನ ಕತೆಯನ್ನು ಅಧ್ಯಯನ ಮಾಡುವ ವಿಧಾನ ಯಾವುದು? ನಮ್ಮಲ್ಲಿರುವ ಅಸಂಖ್ಯಾತ ಜಾತಿಗಳು ಒಂದೊಂದೂ ಪ್ರತ್ಯೇಕ ಲೋಕಗಳಾಗಿವೆ. ನಮ್ಮದಲ್ಲದ ಜಾತಿಯ ಜನರ ಬಗ್ಗೆ, ಅವರ ವಸ್ತು, ರಚನರ ಮತ್ತು ಭಾಷಿಕ ರಚನೆಗಳ ಬಗ್ಗೆ ಆತ್ಮೀಯ ತಿಳಿವಳಿಕೆ ಪಡೆಯುವುದೇ ದುಸ್ತರ ಅನ್ನುವಂಥ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ, ಕೀಳರಿಮೆ-ಮೇಲರಿಮೆ, ತಿರಸ್ಕಾರ-ನಿರ್ಲಕ್ಷ್ಯಗಳ ಮನೋಧರ್ಮದಲ್ಲಿ, ನಮ್ಮ ಅರಿವಿನ ಮತ್ತು ಅನುಭವದ ವಲಯಗಳನ್ನು ಸಂಕುಚಿತ ಮಾಡಿಕೊಂಡು ಬದುಕುತ್ತಿದ್ದೇವೆ. ಹೀಗಾಗಿ ಸಾಮಾಜಿಕ ಅಧಿಕಾರ ಮತ್ತು ಪ್ರಬಾವಗಳಿಲ್ಲದ, ಸಾಮಾಜಿಕ ವಲಯದ ಅಂಚಿನಲ್ಲಿರುವ ಜನ, ‘ಕೀಳು’ ಎಂಬ ಹಣೆಪಟ್ಟಿ ಹಚ್ಚಲಾದ ಜಾತಿಯ ಜನ ನಿರ್ಮಿಸಿದ ಭಾಷಿಕ ರಚನೆಗಳಿಗೆ, ಅವು ಒಳಗೊಂಡ ಲೋಕದೃಷ್ಟಿಗೆ ವ್ಯಾಪಕ ಮನ್ನಣೆ ಮತ್ತು ಪ್ರಚಾರ ದೊರೆಯುವುದಾದರೂ ಹೇಗೆ? ಇನ್ನೊಂದು ಕಾರಣವೆಂದರೆ, ನಮ್ಮ ಸಾಹಿತ್ಯ ಶಿಕ್ಷಣ ರೂಪುಗೊಂಡ ಬಗೆ ಮತ್ತು ಆ ಶಿಕ್ಷಣ ನಮ್ಮಲ್ಲಿ ಬೆಳೆಸಿರುವ ಸಾಹಿತ್ಯ ಸ್ವರೂಪದ ಕಲ್ಪನೆಗಳು.
ಮಾದಪ್ಪನ ಕತೆ ಹೀಗೆ ನಮ್ಮ ಮನ್ನಣೆಯನ್ನು ನಿರೀಕ್ಷಿಸದೆ, ನಮ್ಮ ಸಾಹಿತ್ಯಕ ಚರ್ಚೆಗಳ ಹಂಗಿಲ್ಲದೆ ತನ್ನ ಪಾಡಿಗೆ ತಾನು ಇದೆ, ಬೆಳೆಯುತ್ತಿದೆ. ಹಾಗೆ ಇರುವ ಮಾದಪ್ಪನ ಕತೆಯನ್ನು ‘ನಾವು’ ಅಂದರೆ ಅಕ್ಷರ ಶಿಕ್ಷಣ ಪಡೆದ ನನ್ನ ನಿಮ್ಮಂತಹವರು, ನಮ್ಮ ಪರಿಭಾಷೆಗಳಿಗೆ, ನಮ್ಮ ಅಮೂರ್ತ ಬೌದ್ಧಿಕ ಚರ್ಚೆಗಳಿಗೆಂದು ರೂಪಿಸಿಕೊಂಡಿರುವ ಹೊಸಕಾಲದ ಭಾಷೆಗೆ ಭಾಷಾಂತರಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಿದ್ದೇವೆ.
ಮಾದಪ್ಪನ ಕತೆಯನ್ನು ಸಾಹಿತ್ಯ ವಿಮರ್ಶೆಯ, ಸಮಾಜಶಾಸ್ತ್ರದ ಅಥವಾ ಮಾನವಶಾಸ್ತ್ರದ ಭಾಷೆಗೆ ಭಾಷಾಂತರಿಸಿಕೊಳ್ಳುವಾಗ ಕೂಡ, ನಾವು ಕೆಲವು ಎಚ್ಚರಿಕೆಗಳನ್ನು ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿಟ್ಟುಕೊಂಡಿರಬೇಕು. ಮೊದಲನೆಯದು ಪರಿಕಲ್ಪನೆಗಳನ್ನು ಅನಾಮತ್ತಾಗಿ ಬಳಸಿಕೊಳ್ಳಬಾರದೆಂಬ ಎಚ್ಚರ; ಎರಡನೆಯದು ಮಾದಪ್ಪನ ಕತೆಯನ್ನು ಓದುತ್ತ, ಕೇಳುತ್ತ ಪರಿಚಿತ ಪರಿಕಲ್ಪನೆಗಳಿಗೆ ಹೊಸ ಅರ್ಥವಂತಿಕೆಯನ್ನು ಕೊಡುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿದೆ ಅನ್ನುವ ಎಚ್ಚರ, ಮೊದಲಿಗೆ ‘ಮಹಾಕಾವ್ಯ’ ಅನ್ನುವ ಎಚ್ಚರ. ಮೊದಲಿಗೆ ಮಹಾಕಾವ್ಯ ಅನ್ನುವ ಪರಿಕಲ್ಪನೆಯನ್ನೇ ನೋಡೋಣ.
‘ಮಹಾಕಾವ್ಯ’ ಅನ್ನುವ ಮಾತನ್ನು ನಾವು ಇಂದು ಎರಡು ಕರ್ಥಗಳಲ್ಲಿ ಬಳಸುತ್ತಿದ್ದೇವೆ. ಅದು ಒಂದು ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಗುಣಲಕ್ಷಣಗಳುಳ್ಳ ಸಾಹಿತ್ಯ ಪ್ರಕಾರವೊಂದರ ಹೆಸರು ಮತ್ತು ಕೃತಿಯೊಂದರ ಮಹತ್ವವನ್ನು ಸೂಚಿಸುವ ಮೌಲ್ಯ ನಿರ್ದೇಶಕ ಪದ. ನಮ್ಮ ಚರ್ಚೆಗಳಲ್ಲಿ ಈ ಎರಡೂ ಅರ್ಥಗಳನ್ನು ಬೆರೆತು ಗೊಂದಲವಾಗುವುದೂ ಇದೆ. ಸಾಹಿತ್ಯವನ್ನು ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಪ್ರಕಾರಗಳಲ್ಲಿ ವಿಂಗಡಿಸಿ, ಆಯಾ ಪ್ರಕಾರಗಳ ಲಕ್ಷಣ ನಿರೂಪಣೆ ಮಾಡಿ, ಒಂದೊಂದು ಪ್ರಕಾರದ ಮೌಲ್ಯಮಾಪನಕ್ಕೂ ಅಗತ್ಯವಾದ ಮೌಲ್ಯಮಾಪನ ಪರಿಕರಗಳನ್ನು ರೂಪಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ವಿಮರ್ಶಾಪದ್ಧತಿ, ನಿಜವಾಗಿ ಈ ಶತಮಾನದ ಎರಡನೆಯ ದಶಕದಿಂದೀಚೆಗಷ್ಟೇ ನಮಗೆ ಗಂಡುಬಿದ್ದಿದೆ. ಸಂಸ್ಕೃತ ಕಾವ್ಯ ಮೀಮಾಂಸೆಯಲ್ಲಿ ಕಾವ್ಯದ ವಿವಿಧ ವರ್ಗೀಕರಣ ಇದೆ, ನಿಜ. ಆದರೆ ವರ್ಗೀಕರಣಕ್ಕೂ ಕಾವ್ಯ ಮೌಲ್ಯಕ್ಕೂ ಆಗ ಸಂಬಂಧ ಏರ್ಪಟ್ಟಿರಲಿಲ್ಲವೆಂದೇ ತೋರುತ್ತದೆ.
‘ಮಹಾಕಾವ್ಯ’ ಅನ್ನುವ ಮಾತನ್ನೇ ನೋಡಿ. ನಮ್ಮ ಪ್ರಾಚೀನ ಕವಿಗಳು ಯಾರೂ ತಮ್ಮ ರಚನೆಗಳನ್ನು ಅಥವಾ ತಾವು ಬಲ್ಲ ಇತರ ಕವಿಗಳ ರಚನೆಗಳನ್ನು ‘ಮಹಾಕಾವ್ಯ’ ಎಂದು ಕರೆದದ್ದು ನೆನಪಿಗೆ ಬರುವುದಿಲ್ಲ. ಹೋಗಲಿ, ಸಂಸ್ಕೃತದ ಐದು ಪ್ರಸಿದ್ಧ ಮಹಾಕಾವ್ಯಗಳಿವೆಯಲ್ಲ, ಅವನ್ನಾದರೂ ಆ ಕವಿಗಳು ‘ಮಹಾಕಾವ್ಯ’ ವೆಂದು ಕರೆದಂತಿಲ್ಲ. ಸಂಸ್ಕೃತಿ, ಪ್ರಬಂಧ, ಮಹಾಪ್ರಬಂಧ ಇಂಥ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಹೆಸರುಗಳು ಕಾಣುತ್ತವೆ. ಸಂಸ್ಕೃತ ಕಾವ್ಯ ಮೀಮಾಂಸಕರು ಸರ್ಗಬಂಧ, ಮಹಾಕಾವ್ಯ ಇತ್ಯಾದಿ ಮಾತುಗಳನ್ನು ಬಳಸಿದ್ದಿದೆ. ಕನ್ನಡದ ಹಳೆಯ ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲಾದರೂ ‘ಮಹಾಕಾವ್ಯ’ ಅನ್ನುವ ಪದ ಪ್ರಯೋಗ ಎದುರಾಗಬಹುದು. ಆದರೆ ನಾವು ಈಗ ಬಳಸುತ್ತಿರುವ ವ್ಯಾಪ್ತಿಯ ಅರ್ಥ ಅಲ್ಲೆಲ್ಲ ಹೊಳೆಯುವಂತಿಲ್ಲ. ಪಾಶ್ಚಾತ್ಯ ಚಿಂತನೆ ರೂಪಿಸಿದ ‘ಎಪಿಕ್‌’ ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಇರುವ ಇರಬಹುದಾದ ಇರಬೇಕಾದ ಅರ್ಥಗಳೆಲ್ಲವನ್ನೂ ನಾವು ‘ಮಹಾಕಾವ್ಯ’ ಪದಕ್ಕೆ ತುಂಬಿ ಉಬ್ಬಿಸಿದ್ದೇವಲ್ಲ, ಅದು ನಿಜವಾದ ಇಂಗ್ಲಿಷ್‌ ಸಾಹಿತ್ಯ ಶಿಕ್ಷಣದ ಪ್ರಭಾವ.
ಸಾಹಿತ್ಯವನ್ನು ವಿವಿಧ ಪ್ರಕಾರಗಳಾಗಿ ವಿಂಗಡಿಸಿ ಆ ಪ್ರಕಾರಗಳನ್ನೆಲ್ಲ ತರ-ತಮ ಶ್ರೇಣಿಯಲ್ಲಿ ಜೋಡಿಸುವುದು ಅಪೇಕ್ಷಣೀಯವಲ್ಲದ ಒಂದು ಮನೋಧರ್ಮ. ಟ್ರಾಜಿಡಿ ಮತ್ತು ಎಪಿಕ್‌ ಪ್ರಕಾರಗಳಿಗೆ ಈ ಮನೋಧರ್ಮ ನೀಡಿದ್ದ ಮನ್ನಣೆ ನಮ್ಮ ಮನಸ್ಸನ್ನೂ ಸೆಳೆದಂತೆ ಕಾಣುತ್ತದೆ. ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ಹೊಸಗನ್ನಡ ಸಾಹಿತ್ಯ ವಿಮರ್ಶೆಯ ಆರಂಭ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಹಳಗನ್ನಡ ಮತ್ತು ಸಂಸ್ಕೃತ ಕೃತಿಗಳಲ್ಲಿ ಟ್ರಾಜಿಡಿಯ ಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನು ಅರಸುವ, ಎಲ್ಲ ಪ್ರಮುಖ ಪಾತ್ರಗಳಲ್ಲೂ ದುರಂತ ನಾಯಕನನ್ನು ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕರಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಆಸಕ್ತಿ ಎದ್ದು ಕಾಣುತ್ತದೆ. ಪ್ರಕಾರಗಳ ಲಕ್ಷಣ ಮತ್ತು ಸ್ವರೂಪ ಖಚಿತತೆಯ ಬಗ್ಗೆ, ಪ್ರಶ್ನೆಗಳು ಹುಟ್ಟಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಿರುವ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ನಾವಿದ್ದೇವೆ. ಪ್ರಕಾರಗಳ ತರ-ತಮ ವಿಂಗಡಣೆಯೂ ಅರ್ಥಹೀನ ಎಂದು ಅನ್ನಿಸುತ್ತಿದೆ. ಸಾಹಿತ್ಯ ಪ್ರಕಾರಗಳ ಶ್ರೇಷ್ಠ ಕನಿಷ್ಠ ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುವುದು ಸಾಮಾಜಿಕ ಶ್ರೇಣೀಕರಣವನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸುವುದು ಇವು ಒಂದೇ ಮನೋಭಾವನ ಎರಡು ಮುಖಗಳಂತೆ ತೋರುತ್ತದೆ. ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡ ಲಕ್ಷಣಗಳಿಗೆ ಕೃತಿಯಿಂದ ನಿದರ್ಶನಗಳನ್ನು ಆಯ್ದು ಅದರ ಮಹಾಕಾವ್ಯತ್ವವನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸಿ ಹೊರಡುವುದು ಅಥವಾ ಅಲ್ಲಗೆಳೆಯುವುದು ಕಾವ್ಯಾಧ್ಯಯನದ ಉಪಯುಕ್ತ ಮಾದರಿಯಾಗಲಾರದು. ನಮ್ಮ ಸಮಕಾಲೀನರು ಬರೆದಿರುವ ಅನೇಕ ‘ಮಹಾಕಾವ್ಯ’ಗಳು ಆ ಪ್ರಕಾರಕ್ಕೆ ಆರೂಪಿತವಾಗಿರುವ ಶ್ರೇಷ್ಠತೆಯ ವ್ಯಾಮೋಹದಿಂದ ಹುಟ್ಟಿರಬಹುದೆಂದು ಕೆಲವು ಬಾರಿ ಅನ್ನಿಸುತ್ತದೆ.
ಮಹಾಕಾವ್ಯವೆಂಬ ಪ್ರಕಾರವನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡ ಮನಸ್ಸು ಇನ್ನೊಂದು ಹೆಜ್ಜೆ ಮುಂದೆ ಹೋಗಿ, ಒಂದೊಂದು ಮಹಾಕಾವ್ಯವನ್ನೂ ಆಯಾ ಕಾಲದ ‘ಸ್ಮಾರಕ’ವೆಂದು ತಿಳಿಯುತ್ತದೆ. ಮಹಾಕಾವ್ಯ ಕಾಲದ ಕೂಸು ಹೌದಾದರೆ, ಕಾವ್ಯಕ್ಕಿಂತ ಅದರ ಹುಟ್ಟಿಗೆ ಕಾರಣವಾದ ಕಾಲಧರ್ಮ ಕಾಲಮಾನ ಮುಖ್ಯ. ‘ಅದು ಅವತರಿಸಿದಂಥ ಕಾಲಮಾನ ಈಗಿಲ್ಲವಲ್ಲ, ಈಗ ಮಹಾಕಾವ್ಯ ಬಂದೀತೆ’ ಎಂಬ ಆತಂಕ ಅಥವಾ ‘ಆಹಾ, ಬಂದಿದೆಯಲ್ಲ ಇನ್ನೊಂದು ಅವತಾರ ತಾಳಿ! ಅಂದಿನ ಅಥವಾ ಸರ್ವಕಾಲಿಕ ಸಾರ್ವತ್ರಿಕ ಮೌಲ್ಯಗಳು ಇನ್ನೂ ನಮ್ಮ ಕಾಲಕ್ಕೂ ಹುರಿಗಡಿಯದೆ ಬಂದಿವೆಯಲ್ಲ!’ ಎಂಬ ವಿಚಿತ್ರ ಸಂಭ್ರಮಗಳು ಉಂಟಾಗುತ್ತವೆ. ಈ ಸ್ಮಾರಕ ದೃಷ್ಟಿ ಅರ್ಥವನ್ನು ವಸ್ತುವನ್ನಾಗಿ ನೋಡುತ್ತದೆ. ಪರಂಪರೆ ಮತ್ತು ಚರಿತ್ರೆಯನ್ನು ಅಖಂಡ ಏಕೈಕ ಧಾರೆಯಾಗಿ ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ.
ಸಾಹಿತ್ಯ ಪ್ರಕಾರಗಳ ಕಲ್ಪನೆ ಮತ್ತು ವಿಂಗಡಣೆಯಿಂದ ಆಗುವ ಪ್ರಯೋಜನ ತೀರ ಸ್ವಲ್ಪ. ಓದಿನಿಂದ ಆಗುವ ಅನುಭವ ಎಷ್ಟರ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಬರವಣಿಗೆಯ ಪ್ರಕಾರದಿಂದ ನಿರ್ಧಾರಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ ಎಂಬುದು ಚರ್ಚಾಸ್ಪದ ಸಂಗತಿ. ಒಂದು ಬಗೆಯ ಪ್ರಕಾರ ಒಂದು ನಗೆಯ ನಿರೀಕ್ಷೆಯನ್ನು ಅಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ, ಓದಿಗೆ ಪೂರ್ವಭಾವಿಯಾಗಿ ಮೂಡಿಸೀತು, ನಿಜ. ಆದರೆ ಓದಿನ ಅನುಭವವನ್ನೂ ಪ್ರಕಾರವೇ ನಿರ್ಧರಿಸುತ್ತದೆಯೇ? ಬಹುಶಃ ಇಲ್ಲ.
ಮಹಾಕಾವ್ಯದ ಬಗ್ಗೆ ಮಾತನಾಡುವ ವಿದ್ವಾಂಸರೆಲ್ಲ ಎರಡು ಮುಖ್ಯ ಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನು ಗುರುತಿಸುತ್ತಾರೆ. ಅವುಗಳ ‘ಯುಗಧರ್ಮ’ ಮತ್ತು ‘ರಾಷ್ಟ್ರೀಯತೆ’ ಒಂದು ಮಹಾಕಾವ್ಯಗಳದ್ದೇ ಆದ ‘ಪರಂಪರೆಯ ಸಾತತ್ಯತೆ’ ಇನ್ನೊಂದು. ವಿದ್ಯಾವಂತ ವರ್ಗಗಳಲ್ಲಿ ಮೂಡುವ ರಾಷ್ಟ್ರಿಯ ಮನೋಧರ್ಮದ ಫಲವಾಗಿ ಸಾಹಿತ್ಯಾಧ್ಯಯನದಲ್ಲೂ ಇಂಥ ಲಕ್ಷಣಗಳು ಕಾಣಸಿಗುತ್ತವೆ. ಇಂಗ್ಲೀಷ್‌ನಲ್ಲೂ ಮೊದಲ ‘ಅಧಿಕೃತ’ ಸಾಹಿತ್ಯ ಚರಿತ್ರೆ ಹುಟ್ಟಿದ್ದು ೧೮೨೦ರಲ್ಲಿ. ಆ ಸಾಹಿತ್ಯ ಚರಿತ್ರೆಯಾದರೋ ಛಾಸರನಿಂದ ಹಿಡಿದು ಟೆನಿಸನ್‌ನವರೆಗೆ ಪರಂಪರೆಯ ಸಾತತ್ಯವನ್ನು ಕಟ್ಟಿಕೊಟ್ಟಿತು. ಇಂಗ್ಲೆಂಡಿನಲ್ಲೂ ಅದು ರಾಷ್ಟ್ರೀಯತೆಯ ಮನೋಧರ್ಮ ಬಲಗೊಳ್ಳುತ್ತಿದ್ದ ಕಾಲ. ಕನ್ನಡ ಸಾಹಿತ್ಯ ಚರಿತ್ರೆಯನ್ನು ನಿರ್ಮಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಹಂಬಲ ನಮ್ಮಲ್ಲಿ ಮೂಡಿದ್ದ ಕಾಲವೂ ಅಂಥದೇ ಅಲ್ಲವೆ? ಸುಮ್ಮನೆ ಕುತೂಹಲಕ್ಕೆಂದು ಕಿಟೆಲ್‌ನಿಘಂಟನ್ನು ನೋಡಿದರೆ ಅಲ್ಲಿ ‘ಮಹಾಕಾವ್ಯ’ ಎಂಬ ನಮೂದು ಕಾಣುವುದಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ‘ಕನ್ನಡ ಕೈಪಿಡಿ’ಯಂಥ ಕೃತಿಗಳಲ್ಲಿ ಅದರ ಚರ್ಚೆ ಕಾಣುತ್ತದೆ.
‘ಜನಪದ ಮಹಾಕಾವ್ಯ’ ಅನ್ನುವ ಮಾತು ಹುಟ್ಟಿದ್ದು ತೀರ ಇತ್ತೀಚೆಗೆ, ಅಂಥ ಕಥೆಯನ್ನು ಕಟ್ಟಿದ ಜನರಿಗೇ ಇಲ್ಲದ ವ್ಯಾಮೋಹ, ಈ ಪರಿಭಾಷೆಯನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸಿದ ಪಂಡಿತ ಮನಸ್ಸಿಗೆ ಇದೆ. ಶಿಷ್ಟ ಮತ್ತು ಜನಪದ ಎಂಬ ವಿಂಗಡಣೆ ಇದೆಯಲ್ಲ, ಅದರಲ್ಲಿ ಮೊದಲನೆಯದು ಶ್ರೇಷ್ಠ ಎರಡನೆಯದು ಅಷ್ಟು ಶ್ರೇಷ್ಠ ಅಲ್ಲ ಅನ್ನುವ ಮನೋಧರ್ಮ; ಶಿಷ್ಟ ಸಾಹಿತ್ಯದ ಮಹಾಕಾವ್ಯ ಪ್ರಕಾರ ಶ್ರೇಷ್ಠವಾದರೆ ಜನಪದವೂ ಅಷ್ಟೇ ಶ್ರೇಷ್ಠವೆನ್ನಲು ಇದರಲ್ಲೂ ಮಹಾಕಾವ್ಯ ಇದೆ ಅನ್ನುವ ಹಂಬಲ; ಆ ಮೂಲಕ ಜನಪದ ಅಧ್ಯಯನಕ್ಕೆ ಇದೆಯೆಂದು ಭಾವಿಸಲಾದ ಕೀಳರಿಮೆಯನ್ನು ನಿವಾರಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಆಸೆ; ಶಿಷ್ಟ ಮಹಾಕಾವ್ಯದ ಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನು ಅನಾಮತ್ತಾಗಿ ಜನಪದ ಮಹಾಕಾವ್ಯಗಳಿಗೆ ಅನ್ವಯಿಸಲಾಗದ ಪರದಾಟ; ಜನಪದ ಮಹಾಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ಎಷ್ಟು ಬಗೆಗಳು ಇದ್ದಾವು ಎಂದು ಗುರುತಿಸುವ ಬೌದ್ಧಿಕ ಅನ್ವೇಷಣೆ ಇವೆಲ್ಲ ಕಾಣುತ್ತವೆ. ಸೂಕ್ತ ವಿವರಣಾತ್ಮಕ ಪರಿಭಾಷೆಯೊಂದನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸುವ ಹಂಬಲದಲ್ಲಿ ಕಥೆಯ ಒಳ ಹೋಗುವುದನ್ನು ತಪ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳಬಹುದು, ಕೃತಿಯಿಂದ ಪಡೆಯಬಹುದಾದ ಅನುಭವ ತಿಳಿವಳಿಕೆಗಳ ಬಗ್ಗೆ ಕುರುಡಾಗಬಹುದು.
೨
ಮಾದಪ್ಪ ಹೇಗೆಲ್ಲ ನಮ್ಮ ನಾಡಿನಲ್ಲಿ ಬೆಳೆದಿದ್ದಾನೆ! ಮಾದಪ್ಪನನ್ನು ಮಹದೇಶ್ವರ ಮಾಡಿಕೊಂಡಿದ್ದೇವೆ, ಬಸವಣ್ಣನನ್ನು ಬಸವೇಶ್ವರ ಮಾಡಿಕೊಂಡ ಹಾಗೆ, ಮಹದೇಶ್ವರ ವೀರಶೈವನೇ ಅಲ್ಲವೇ ಎಂಬ ಬಗ್ಗೆ ಅಗಾಧ ಚರ್ಚೆಗಳು ನಡೆದು ಅವನ ಗುರುಪರಂಪರೆ, ಅವನು ವೀರಶೈವ ಅನ್ನುವುದಕ್ಕೆ ಸಮರ್ಥನೆ ಇತ್ಯಾದಿಗಳನ್ನು ಪತ್ತೆ ಹಚ್ಚುವುದಕ್ಕೆ ಸಾಕಷ್ಟು ಶ್ರಮ ವ್ಯಯವಾಗಿದೆ. ಇಂಥ ಪ್ರಯತ್ನಗಳಿಂದ ಮಾದಪ್ಪನ ಕಥೆಯ ಬಗ್ಗೆ ನಮ್ಮ ತಿಳಿವಳಿಕೆ ಹೆಚ್ಚಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಮಾದಪ್ಪನನ್ನು ತಮ್ಮವನನ್ನಾಗಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಒತ್ತಡ ಸಮಾಜದ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಜನವರ್ಗಗಳಲ್ಲಿ ಯಾಕೆ ಹೇಗೆ ಹುಟ್ಟಿತು ಎಂಬಂಥ ಸಮಾಜಶಾಸ್ತ್ರೀಯ ಅಧ್ಯಯನಕ್ಕೆ, ಇಲ್ಲಿ ಒಳ್ಳೆಯ ಸಾಮಗ್ರಿ ದೊರೆಯುತ್ತದೆ. ಮಾದಪ್ಪ ಮಾದಿಗ, ಮಾದಪ್ಪ ವೀರಶೈವ ಎಂಬ ಚರ್ಚೆಯ ಜೊತೆಗೆ ಇತ್ತೀಚೆಗೆ ಕೊಳ್ಳೇಗಾಲದ ಗೋಡೆಗಳ ಮೇಲೆ ಕಾಣುತ್ತಿರುವ ‘ಬೌದ್ಧ ಭಿಕ್ಷು ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರನಿಗೆ ಜಯವಾಗಲಿ’ ಎಂಬ ಘೋಷಣೆಯನ್ನೂ ಇಟ್ಟು ನೋಡಿ. ಆಗ ಕನ್ನಡದ ಸಮಾಜ ಮಾದಪ್ಪನನ್ನು ಒಂದು ಸಂಕೇತ ಕೇಂದ್ರವನ್ನಾಗಿಸಿ, ಆ ಕೇಂದ್ರದ ಸುತ್ತಲೂ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ರೀತಿಯ ಸಂಘಟನೆಗಳನ್ನು ಕಟ್ಟಲು ಯತ್ನಿಸುತ್ತಿರುವುದು ತಿಳಿಯುತ್ತದೆ. ಮಲೆಮಹದೇಶ್ವರನನ್ನು ಕುರಿತ ಸುಮಾರು ಅರವತ್ತು ಕ್ಯಾಸೆಟ್ಟುಗಳು ಬಂದಿವೆ. ಕನ್ನಡದಲ್ಲೂ ತಮಿಳಿನಲ್ಲೂ ಅವನನ್ನು ಕುರಿತ ಭಕ್ತಿಗೀತೆಗಳು ರಚನೆಯಾಗಿವೆ. ‘ಮಲೆಯ ಮಹದೇಶ್ವರ ಜನಪದ ಮಹಾಕಾವ್ಯ’ವನ್ನು ಆಧರಿಸಿ ಕ್ಯಾಸೆಟ್ಟುಗಳೂ ಬಂದಿವೆ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಜನಪ್ರಿಯ ಸಿನಿಮಾ ಹಾಡಿನ ಧಾಟಿಯ ಹಾಡುಗಾರಿಕೆಯಿಂದ ಹಿಡಿದು, ‘ಸಂಕಮ್ಮನ ಸಾಲಿನಲ್ಲಿ’ ಗರತಿತನ, ತಾಳಿಯ ಮಹತ್ವ ಹೇಳುವ ಹಾಡುಗಳೂ ಸೇರಿವೆ. ಎಚ್.ಎಸ್. ಶಿವಪ್ರಕಾಶ್ ‘ಮಾದಾರಿ ಮಾದಯ್ಯ’ ಎಂಬ ನಾಟಕ ಬರೆದಿದ್ದಾರೆ. ದೇವನೂರು ಮಹಾದೇವರ ‘ಕುಸುಮ ಭಾಲೆ’ಯ ನಿರೂಪಣೆಯಲ್ಲಿ ಮಾದಪ್ಪನ ಕತೆಯ ನಿರೂಪಣೆಯ ವಿಧಾನಗಳ ಬಳಕೆ ಇದೆ ಎಂದು ಗುರುತಿಸುವವರು ಇದ್ದಾರೆ. ಚಂದ್ರಶೇಖರ ಕಂಬಾರರ ಇತ್ತೀಚಿನ ‘ಚಕೋರಿ’ಯ ನಿರೂಪಣೆಯಲ್ಲಿ ಮಾದಪ್ಪನ ಕತೆಯ ನಿರೂಪಣೆಯ ಪ್ರಭಾವ ಅಲ್ಲಲ್ಲಿ ಕಾಣುತ್ತದೆ. ಇನ್ನು ಮಾದಪ್ಪನ ಕತೆ ಹೇಳುವಾಗ ಬಳಸುವ ಕಂಸಾಳೆ, ರಂಗತಂತ್ರವಾಗಿ, ರಂಗ ತರಬೇತಿಯ ಅಂಶವಾಗಿ ಬಳಕೆಯಾಗುತ್ತಿದೆ. ಬಹುಶಃ ಎಪ್ಪತ್ತರ ದಶಕದ ಮಧ್ಯದಲ್ಲಿ ‘ಮಹದೇಶ್ವರ ಪೂಜಾಫಲ’ ಎಂಬ ಸಿನಿಮಾ ಕೂಡ ಬಂತು.
ವೈಯಕ್ತಿಕವಾಗಿ ಮತ್ತು ಕೌಟುಂಬಿಕವಾಗಿ ಮೈಸೂರು ಮಂಡ್ಯ ಜಿಲ್ಲೆಗಳ ಜನ ಹೊಸ ಮನೆಯ ಗೃಹಪ್ರವೇಶ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ, ಮನೆಯಲ್ಲಿ ಸಾವು ಸಂಭವಿಸಿದಾಗ, ಅಥವಾ ತಮ್ಮ ಹರಕೆ ನೆರವೇರಿದಾಗ ಮಾದಪ್ಪನ ಕಥೆಯನ್ನು ಮಾಡಿಸುತ್ತಾರೆ. ಮಾದಪ್ಪನ ಕತೆಯನ್ನು ಹೇಳುತ್ತ ಬೇಡುವ ಸಂಪ್ರದಾಯ ಕಡಿಮೆಯಾಗಿದ್ದರೂ ತೀರ ಕಣ್ಮರೆಯಾಗಿಲ್ಲ. ಕತೆಯ ಸೊಲ್ಲೇ ಭಿಕ್ಷಾವೃತ್ತಿಗೂ ಕತೆಗೂ ಇರುವ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಇದೆಲ್ಲ ಕನ್ನಡದ ಮಾತಾಯಿತು. ಕತೆಗೆ ರಾಜಕೀಯ ಸೀಮೆಗಳಿಲ್ಲ. ಈಗಿನ ತಮಿಳುನಾಡಿನ ಜನ ಮಾದೇಶ್ವರನ ಬೆಟ್ಟಕ್ಕೆ ಜಾತ್ರೆಗೆ ಬಂದು ಮಾದಪ್ಪನ ತಮಿಳು ಕತೆಗಳನ್ನು ಹಾಡುತ್ತಾರೆ. ಕೊಳ್ಳೇಗಾಲದ ಬಳಿಯ ಮಹದೇಶ್ವರ ಬೆಟ್ಟ ಭಕ್ತಿ ಮತ್ತು ಪ್ರಸಾದದ ಕೇಂದ್ರವಾಗಿ ಬೆಳೆಯುತ್ತ, ಆಧುನಿಕ ಸುಖ ಸೌಲಭ್ಯಗಳನ್ನು ಒದಗಿಸುತ, ಪೂಜೆಗೆ ಗಂಟೆ-ತಮಟೆ-ಡೋಲು ಬಾರಿಸುವ ತಮಾಷೆಯಾದ ಯಂತ್ರವನ್ನು ಬಳಸುತ್ತ, ಹೀಗೆಲ್ಲ ಆಗುತ್ತಿರುವಾಗ ಮಾದಪ್ಪನ ಕತೆಯಲ್ಲಿ ಬರುವ ದೇವಸ್ಥಾನದ, ಪರಿಸರದ ವರ್ಣನೆಯಲ್ಲಿದ್ದ  ವಿವರಗಳೆಲ್ಲ ಕಾಣೆಯಾಗುತ್ತಿವೆ. ಹೀಗೆ ಕಾಣೆಯಾಗುವುದನ್ನು ಜನ ತಪ್ಪೆಂದು ತಿಳಿದಿಲ್ಲ. ಸಹಜ ಬದಲಾವಣೆಯೆಂದು ಗ್ರಹಿಸಿದ್ದಾರೆ.
ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ಮಾದಪ್ಪನ ಕತೆ ಕೇವಲ ಕತೆಯಲ್ಲ. ಬೇರೆ ಬೇರೆ ರೀತಿಗಳಲ್ಲಿ ಬೆಳೆದಿರುವ, ಬೆಳೆಯುತ್ತಿರುವ ವಿಚಾರ, ನಂಬಿಕೆ, ಆಚರಣೆ, ಆಶಯ, ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಅಪೇಕ್ಷೆಗಳ ಮೊತ್ತ. ಮಾದಪ್ಪನನ್ನು ನಂಬುವ ಆರಾಧಿಸುವ ಬಹುಸಂಖ್ಯೆಯ ಜನರ ಬದುಕಿನಲ್ಲಿ, ಸಾಮಾಜಿಕ ವರ್ತನೆಗಳಲ್ಲಿ, ಧಾರ್ಮಿಕ ಆಚರಣೆಗಳಲ್ಲಿ, ದೇವಸ್ಥಾನದ ವ್ಯವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿ, ಕ್ಯಾಸೆಟ್ಟು, ಸಿನಿಮಾ ನಾಟಕಗಳ ವಹಿವಾಟಿನಲ್ಲಿ, ಆಧುನಿಕ ಕವಿ ಲೇಖಕರಿಗೆ ಒದಗಿಸಿರುವ ಸ್ಫೂರ್ತಿಯಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲೆಡೆಯಲ್ಲೂ ಮಾದಪ್ಪನ ಸಂಕೇತ ಮತ್ತು ಆ ಸಂಕೇತ ನಿರ್ಮಾಣವಾಗಲು ಕಾರಣವಾದ ಕತೆ-ಕಥನಗಳು ಇವೆ. ಮಾದಪ್ಪನ ಕತೆಯ ಪ್ರಸರಣವನ್ನು ಅಧ್ಯಯನ ಮಾಡುವುದು ನಮ್ಮ ತಿಳಿವಳಿಕೆಯನ್ನು ಹೆಚ್ಚಿಸುವ ಸಂಗತಿಯಾಗುತ್ತದೆಯೇ ಹೊರತು, ‘ಜನಪದ ಮಹಾಕಾವ್ಯವೆಂದರೇನು?’ ‘ಶಿಷ್ಟ ಮತ್ತು ಜನಪದ ಮಹಾಕಾವ್ಯಗಳ ವ್ಯತ್ಯಾಸಗಳನ್ನು ನಿರೂಪಿಸಿ, ‘ಜನಪದ ಮಹಾಕಾವ್ಯಗಳಲ್ಲಿ ಎಷ್ಟು ಬಗೆಗಳು?’ ಎಂಬಂಥ ಇಪ್ಪತ್ತು ಅಂಕಗಳ ಪ್ರಶ್ನೆಗಳನ್ನು ಆದರಿಸಿ ಒಣ ಚರ್ಚೆಗಳಿಂದಲ್ಲ.
 
೩
ಮಾದಪ್ಪನ ಕತೆಯನ್ನು ಕೇವಲ ಒಂದು ಕಾವ್ಯವಾಗಿ ಪರಿಗಣಿಸುತ್ತಾ ಅದರ ಗದ್ಯ ಪದ್ಯಗಳ ಮಿಶ್ರಣದ ಸೊಗಸು, ಅಲಂಕಾರ, ರೂಪಕಗಳ ಸೌಂದರ್ಯ, ಲಯದ ವೈವಿಧ್ಯ, ಕಥನ ವಿಧಾನಗಳನ್ನು ವಿವರವಾಗಿ ಪರಿಶೀಲಿಸುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿದೆ. ಅಂಥ ರಾಚನಿಕ ಅಂಶಗಳ ಸೂಕ್ಷ್ಮ ಅಧ್ಯಯನ ಉಪಯುಕ್ತವೂ ಹೌದು. ಅದಕ್ಕಿಂತ ಮಿಗಿಲಾಗಿ ಮಾದಪ್ಪನ ಕತೆ ಒಳಗೊಂಡಿರುವ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಸಂಘರ್ಷಗಳನ್ನು, ಮಾದಪ್ಪನ ಕತೆಯ ಒಳಗಿನ ಮುಖ್ಯ ರೂಪಕಗಳ ಸಾಮಾಜಿಕ ಮುಖವನ್ನು ವಿಶ್ಲೇಷಿಸುತ್ತ ತಮ್ಮ ಇಂದಿನ ಅಗತ್ಯಗಳಿಗೆ ಆ ಕತೆಯಿಂದ ಕಲಿಯಬಹುದಾದ ಪಾಠಗಳನ್ನು ಗುರುತಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದು ಹೆಚ್ಚು ಲಾಭದಾಯಕವೆಂದು ತಿಳಿದಿದ್ದೇನೆ. ಅಂದರೆ, ಮಾದಪ್ಪನ ಕತೆಯ ವಿಮರ್ಶೆ ಕೇವಲ ಸಾಹಿತ್ಯ ವಿಮರ್ಶೆಯಾಗದೆ ಸಂಸ್ಕೃತಿ ಅಧ್ಯಯನದ ಒಂದು ಭಾಗವಾದಾಗ, ಜನಪದ ಅಧ್ಯಯನ ತಿಳಿವಳಿಕೆಯ ಒಂದು ಆಕರ ಎಂಬ ಮಾತಿಗೆ ಸಮರ್ಥನೆ ದೊರೆಯುತ್ತದೆ. ಮುಂದಿನ ಮಾತುಗಳು ಈ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಮಾದಪ್ಪನ ಕತೆಯನ್ನು ಓದಿದಾಗ ಹೊಳೆದ ವಿಚಾರಗಳ ಸಂಗ್ರಹರೂಪದ ನಿರೂಪಣೆಯಾಗಿದೆ. ಇಲ್ಲಿ ಹೇಳುವ ಮಾತುಗಳನ್ನು ಇನ್ನಷ್ಟು ಪರಿಶೀಲಿಸಬೇಕಾದ ಅಗತ್ಯವಿದ್ದೇ ಇದೆ. ಆಲೋಚನೆಗೆ ಚಾಲನೆ ಕೊಡುವುದೇ ಈ ಮುಂದಿನ ಮಾತುಗಳ ಪ್ರೇರಣೆಯಾಗಿದೆ.
ಅಕ್ಷರ ಬಲ್ಲವರು ಮಾದಪ್ಪನ ಕತೆಯನ್ನು ಓದಲು ಬಳಸುತ್ತಿರುವುದು ಪಿ.ಕೆ. ರಾಜಶೇಖರ ಅವರು ಸಂಪಾದಿಸಿರುವ “ಮಲೆಮಹದೇಶ್ವರ ಜನಪದ ಮಹಾಕಾವ್ಯ” ಪುಸ್ತಕವನ್ನು. ಈ ಪುಸ್ತಕ ಗ್ರಂಥ ಸಂಪಾದನೆಯ ಶಾಸ್ತ್ರವನ್ನು ಅನುಸರಿಸಿ ತಾರ್ಕಿಕ ಬೆಳವಣಿಗೆ, ವಿಕಾಸ, ಆದಿ ಮಧ್ಯಾಂತ್ಯ ಇತ್ಯಾದಿಗಳೆಲ್ಲ ಇರುವ ಒಂದು ರಚನೆಯನ್ನು ನಮಗೆ ಒದಗಿಸಿದೆ. ಈ ಪುಸ್ತಕದಲ್ಲಿ ಇರುವ ರೂಪದಲ್ಲೇ ಇನರ ನಡುವೆ ಮಾದಪ್ಪನ ಕತೆ ಎಂದೂ ನಮಗೆ ದೊರೆಯಲಾರದು. ಯಾಕೆಂದರೆ ಮಾದಪ್ಪನ ಕತೆಯನ್ನು ಹೀಗೆ ಒಂದು ಕಡೆಯಿಂದ, ಅಂದರೆ ವಿಶ್ವಸೃಷ್ಟಿಯ ಕಥೆಯಿಂದ ಹಿಡಿದು ಮಾದಪ್ಪ ಸಮಾಧಿಯಾಗುವವರೆಗೆ ಬಹುಶಃ ಯಾರೂ ರಮವಾಗಿ ಹಾಡಲಾರರು, ಕೇಳಲಾರರು. ಸಂದರ್ಭಕ್ಕೆ ಅಗತ್ಯವಾದಷ್ಟು ಭಾಗವನ್ನು ಕತೆ ಹೇಳುತ್ತ ಉಳಿದ ಹಿಂದಿನ ಮತ್ತು ಮುಂದಿನ ಭಾಗಗಳನ್ನು ಹಾಡುಗಾರರು ‘ಎಟುಕಿಸಿ’ಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ. ಹಾಗಾಗಿ ಮಾದಪ್ಪನ ಕತೆಯನ್ನು ಹೇಳುವ ಮತ್ತು ಕೇಳುವ ಸಂದರ್ಭಗಳಿಗೆ ತಕ್ಕಂತೆ ಕತೆಯ ಪಠ್ಯ ನಿರ್ಮಾಣಗೊಳ್ಳುತ್ತ ಹೋಗುತ್ತದೆ. ಜನರ ನಡುವೆ ಇರುವ ಕತೆಗೆ ಒಂದು ನಿರ್ದಿಷ್ಟ, ಖಚಿತ ಪಠ್ಯ ಇರಬೇಕು ಎಂದು ಬಯಸುವುದೇ ಸರಿಯಲ್ಲ. ವಿವರಗಳಲ್ಲಿ ಭಿನ್ನವಾದ ಅಕ್ಷರಶಃ ಅಸಂಖ್ಯವಾದ ಮಾದಪ್ಪನ ಕತೆಯ ಪಠ್ಯಗಳಿವೆ. ಸೋಲಿಗರು ಹೇಳುವ, ವೀರಶೈವ ಪ್ರಭಾವಕ್ಕೆ ಒಳಗಾದ ನಿರೂಪಕರು ಹೇಳುವ, ವಾಣಿಜ್ಯ ಉದ್ದೇಶಕ್ಕೆ ಕ್ಯಾಸೆಟ್ಟುಗಳಲ್ಲಿ ಹಾಡುವ ಹೀಗೆ ಪಠ್ಯಗಳು ಅನೇಕ ಇವೆ. ರಾಮಾಯಣ ಮತ್ತು ಮಹಾಭಾರತದ ಅಸಂಖ್ಯ ಪಠ್ಯಗಳಿಗೂ ಜನರ ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿರುವ, ಅವ್ಯಕ್ತವಾದ, ಅಸ್ಪಷ್ಟವಾದ ಆದರೆ ಖಚಿತ ಹೊರ ರೇಖೆಗಳಿರುವ ರಾಮಾಯಣ ಮಹಾಭಾರತ ಕತೆಗಳಿಗೂ ಇದೆ. ಈ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಭಾಷಾಶಾಸ್ತ್ರಜ್ಞ ಸೂರ್ ಹೇಳುವ ‘ಲಾಂಗ್’ (ಭಾಷೆ) ಮತ್ತು ‘ಪರೋಲ್’ (ಮಾತು) ಕಲ್ಪನೆಗಳಿಗೆ ಹೋಲಿಸಿ ಅರ್ಥ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಲು ಸಾಧ್ಯ.
ಭಾಷೆ ಎನ್ನುವುದು ಅಮೂರ್ತವಾದ ಕಲ್ಪನೆ ಶಬ್ದಗಳ ಆಯ್ಕೆ, ಪದಗಳ ಜೋಡಣೆಗಳ ಮುಖಾಂತರ ಅರ್ಥವನ್ನು ಹೇಗೆ ವ್ಯಕ್ತಪಡಿಸಬಹುದು ಎಂಬ ನಿಯಮಗಳ ಮೊತ್ತ ಭಾಷೆ. ಹಾಗಾಗಿ ‘ಕನ್ನಡ ಭಾಷೆ’ ಎಂಬುದು ಅಮೂರ್ತ ಕಲ್ಪನೆ. ಇದು ಎಲ್ಲಿಯೂ ಇಲ್ಲದ ಆದರೆ ಒಬ್ಬೊಬ್ಬ ಕನ್ನಡಿಗನೂ ಮಾತಾಡುವಾಗ ಅವನ ಮಾತನ್ನು ನಿಯಂತ್ರಿಸುವ ನಿಯಮಗಳ ಮೊತ್ತ ಮಾತ್ರ. ಯಾವೊಬ್ಬ ಕನ್ನಡಿಗನೂ ಈ ಅಮೂರ್ತ ಕನ್ನಡ ಭಾಷೆಯ ನಿಯಮಗಳನ್ನು ಉಲ್ಲಂಘಿಸಿ ಕನ್ನಡ ಮಾತನ್ನು ಆಡಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಇದೇ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ರಾಮಾಯಣ, ಮಹಾಭಾರತ ಅಥವಾ ಮಾದಪ್ಪನ ಕತೆ ಅನ್ನುವ ಅಮೂರ್ತ ಚೌಕಟ್ಟು ಭಾಷೆಯಂತೆ ಕಾರ್ಯ ನಿರ್ವಹಿಸುತ್ತದೆ ಮತ್ತು ಅವುಗಳ ಭಿನ್ನ ರೂಪಗಳು ಮಾತಿನಂತೆ ಸಂದರ್ಭಕ್ಕೆ ತಕ್ಕಂತೆ ರೂಪ ಪಡೆಯುತ್ತದೆ. ಈ ಮಾತನ್ನು ಒಪ್ಪಿದರೆ ಆಗ ಯಾವುದೇ ‘ಜನಪದ ಮಹಾಕಾವ್ಯ’ ದೊರೆತ ಮತ್ತು ದೊರೆಯಬಹುದಾದ ಭಿನ್ನ ಪಾಠಗಳನ್ನು ನೋಡುವ ರೀತಿ ಒಂದು ಶಿಸ್ತಿಗೆ ಒಳಪಡುತ್ತದೆಂದು ತೋರುತ್ತದೆ. ವಿವರಗಳಲ್ಲಿ ಭಿನ್ನತೆ ಮತ್ತು ವೈವಿಧ್ಯಗಳಿರಬಹುದಾದರೂ ಒಟ್ಟಾರೆ ಕತೆಯ ಚೌಕಟ್ಟಿನಲ್ಲಿ ಒಂದು ಖಚಿತ ವಿನ್ಯಾಸವಿರುವುದು, ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಉದ್ದೇಶ ಮತ್ತು ಆಶಯಗಳಿರುವುದು ತಿಳಿಯುತ್ತದೆ.
೪
ಮಾದಪ್ಪನ ಕತೆಗೆ ಪುರಾಣದ ಲಕ್ಷಣವಿದೆ. ಅದು ಶುರುವಾಗುವುದು ಲೋಕಸೃಷ್ಟಿಯ ಕತೆಯೊಡನೆ. ಒಟ್ಟು ಹದಿನಾಲ್ಕು ಸಾಲುಗಳಲ್ಲಿ, ಎಪ್ಪತ್ತೈದು ಕವಟ್ಲುಗಳಲ್ಲಿ ಮಾದಪ್ಪನ ಕತೆ ಈಗ ಅಚ್ಚಾಗಿ ನಮಗೆ ದೊರೆತಿದೆ. ಸಾಲು, ಕಾಂಡ, ಪರ್ವ ಎಂಬಂಥ ಹೆಸರುಗಳನ್ನು ಯಾರೇ ನೀಡಿರಲಿ, ಅವು ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಲೋಕದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ವ್ಯಕ್ತಪಡಿಸುತ್ತವೆ. ಸಾಲು ಎಂಬ ಮಾತು ವ್ಯಾಪ್ತಿ ವಂಶ ಎಂಬ ಅರ್ಥಗಳನ್ನು ಪಡೆದಿದೆ. ‘ಬೆಟ್ಟಗಳ ಸಾಲು’, ‘ಸಾಲಾವಳಿ’ ಎಂಬಂಥ ಮಾತುಗಳನ್ನು ನೆನೆಸಿಕೊಂಡರೆ, ಆಗ ಕತೆಯ ವ್ಯಾಪ್ತಿಯನ್ನೂ ಆಶಯಗಳ ವಂಶಾವಳಿಗಳನ್ನು ಸೂಚಿಸುವ ಮಾತು ‘ಸಾಲು’ ಎಂಬುದು ಹೊಳೆಯುತ್ತದೆ. ಶಿಷ್ಟ ಎಂದು ಕರೆಯಲಾಗುವ ರಾಮಾಯಣದ ವಿಭಾಗಗಳನ್ನು ಕಾಂಡವೆಂದೂ ಮಹಾಭಾರತದ ವಿಭಾಗಗಳನ್ನು ಪರ್ವ ಎಂದೂ ಕರೆಯುವಲ್ಲಿಯೂ ಒಂದು ಲೋಕದೃಷ್ಟಿ ಕೆಲಸ ಮಾಡಿದೆ. ಕಾಂಡ ಮತ್ತು ಪರ್ವ ಎಂಬ ಪದಗಳಿರುವ ಅರ್ಥ ವ್ಯಾಪ್ತಿಯನ್ನು ಮೋನಿಯರ್ ವಿಲಿಯಮ್ಸ್‌ನ ಸಂಸ್ಕೃತ ನಿಘಂಟಿನಲ್ಲಿ ನೋಡಬಹುದು. ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ಪರ್ವ ಎಂಬುದು ಎರಡು ಭಿನ್ನ ಕಾಲಘಟ್ಟಗಳ ಸಂಕ್ರಮಣವನ್ನೂ ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಮಹಾಭಾರತವು ಹಾಗೆ ಹಲವು ಬಗೆಯ ಅನೇಕ ಬಾರಿ ಪರಸ್ಪರ ವಿರುದ್ಧವೂ ಆಗಿರುವ ಕಾಲ ಮನೋಧರ್ಮಗಳ ಪರ್ವಗಳನ್ನು ಗುರುತಿಸುವ ಕತೆಯಲ್ಲವೆ? ಪರ್ವ ಒಂದು ಉತ್ಸವವೂ ಹೌದು. ಮಹಾಭಾರತವೂ ಹಲವು ಉತ್ಸವಗಳ, ಸಂಭ್ರಮಗಳ ಕತೆಯಲ್ಲವೆ? ಹಾಗೆ ಮಾದಪ್ಪನ ಕತೆಯ ಒಂದೊಂದು ‘ಸಾಲು’ ಒಂದೊಂದು ಬಗೆಯ ಆಶಯಗಳ ವ್ಯಾಪ್ತಿಯನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ.
‘ಆದಿಶಕ್ತಿ ಮಾದಪ್ಪನ ಸಾಲು’ ಒಟ್ಟಾರೆಯಾಗಿ ಇಡೀ ಕತೆಯ ಚೌಕಟ್ಟನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಈ ಭಾಗದಲ್ಲಿ ಗಮನ ಸೆಳೆಯುವ ಮುಖ್ಯ ಅಂಶವೆಂದರೆ, ಶಿವ ಮಾದಪ್ಪನಾಗಿ ಜನ್ಮ ತಾಳಲು ಇರುವ ಕಾರಣಗಳು. ಜಾತಿಗಳ ಮತ್ತು ವಿವಿಧ ಕಸುಬುಗಳ ವಿಂಗಡಣೆಯ ತರ್ಕವನ್ನು ಕಥೆಯಾಗಿ ಮಾಡಿವೆ. ಮಾದಪ್ಪನ ಕಥೆಯಲ್ಲಿ ಪಶು, ಪ್ರಾಣಿ ಜಂತುಗಳು ಮುಖ್ಯವಾಗುವುದಲ್ಲದೆ ಬೇಟೆಯಲ್ಲಿ, ಅಲೆದಾಡಿ ಆಹಾರ ಸಂಗ್ರಹಿಸುವ ಬೇಸಾಯದ ಕಸುಬಿನಲ್ಲಿ, ಪಶುಪಾಲನೆಯಲ್ಲಿ ತೊಡಗಿದ ಪಾತ್ರಗಳೂ ಇವೆ. ಈ ಪಾತ್ರ ವೈವಿಧ್ಯವನ್ನು ಹೇಗೆ ವಿವರಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದು? ಮಾದಪ್ಪನ ಕತೆಯನ್ನು ಕರ್ನಾಟಕದ ಒಂದು ಪ್ರದೇಶದ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಪಲ್ಲಟಗಳ ಕತೆಯೆಂದು ನೋಡುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿದೆ. ಬುಡಕಟ್ಟು-ಪಶುಪಾಲನೆ-ವ್ಯವಸಾಯ ಈ ಪಲ್ಲಟ ಮತ್ತು ಘರ್ಷಣೆಗಳ ಗುಪ್ತ ಚರಿತ್ರೆಯೆಂದು ಮಾದಪ್ಪನ ಕತೆಯನ್ನು ನೋಡುವುದು ಇನ್ನೊಂದು ಬಗೆಯ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ ಸಾಧ್ಯತೆ.
ಮಾದಪ್ಪನ ಕತೆಯಲ್ಲಿ ಮುಖ್ಯವಾದ ನಾಲ್ಕು ಹಂತಗಳಿವೆ. ಮೊದಲನೆಯದು ಪುರಾಣದ ಹಂತ. ಇಲ್ಲಿ ಸೃಷ್ಟಿ, ಜಾತಿಗಳ ಹುಟ್ಟು, ಶಿವ ಮಾದಪ್ಪನಾಗಿ ಹುಟ್ಟುವ ಕಾರಣ ಇತ್ಯಾದಿ ವಿವರಗಳಿಗಳಿವೆ. ಇಲ್ಲಿ ಮಾದಪ್ಪ-ಶಿವ ಬೇರೆ ಬೇರೆಯಲ್ಲ. ಎರಡನೆಯ ಭಾಗ ಚಾರಿತ್ರಿಕವೆನ್ನಬಹುದಾದ, ಆದರೆ ಚರಿತ್ರೆಯೂ ಪುರಾಣದ ಬಣ್ಣ ಪಡೆದಿರುವ ಭಾಗ. ಇಲ್ಲಿ ಮಾದಪ್ಪನು ಕಲ್ಯಾಣದಲ್ಲಿ  ಕಲ್ಯಾಣದೇವರು ಮತ್ತು ಉತ್ರಾಜಮ್ಮನವರ ಮಗನಾದ ಕತೆಯ ಭಾಗ ಇದೆ. ಮೂರನೆಯದು ಸಾಹಿತ್ಯಕ-ರಮ್ಯ ಕತೆಯ ಭಾಗ. ಇಲ್ಲಿ ಮಾದಪ್ಪ ಶ್ರವಣ ದೊರೆಯನ್ನು ಸಂಹರಿಸಿದ ಕತೆ ಬರುತ್ತದೆ. ನಾಲ್ಕನೆಯದು, ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ವಿವರಗಳು ಪ್ರಧಾನವಾಗಿರುವ ಹಂತ. ಇಲ್ಲಿ ಮಾದಪ್ಪ ಮಾದೇಶ್ವರನಾಗಿ ತನಗೆ ಒಕ್ಕಲುಗಳನ್ನು ಪಡೆದು ತನ್ನ ಹಿರಿಮೆಯನ್ನು ಪ್ರತಿಷ್ಠಾಪಿಸಿದ ಕತೆ ಬರುತ್ತದೆ. ಹೀಗೆ ಕತೆಯನ್ನು ವಿಭಾಗಿಸುವಾಗ ಒಂದು ಎಚ್ಚರಿಕೆಯನ್ನು ಇಟ್ಟುಕೊಳ್ಳಬೇಕು. ಅದೇನೆಂದರೆ ಪುರಾಣದ ಗುಣ, ಚರಿತ್ರೆಯ ಗುಣ, ಸಾಹಿತ್ಯಕ ರಮ್ಯಕತೆಯ ಗುಣ, ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ವಿವರಗಳು ಇವು ನಾಲ್ಕು ಕತೆಯ ಉದ್ದಕ್ಕೂ ಪರಸ್ಪರ ಬಿಡಿಸಲಾಗದಂತೆ ಹೆಣೆದುಕೊಂಡಿರುವಂಥವು. ಚರ್ಚೆಯ ಅನುಕೂಲಕ್ಕಷ್ಟೆ ಇಂಥ ವಿಭಾಗ ಉಪಯುಕ್ತ.
ನಿಜವಾಗಿ ಇಡೀ ಕತೆಯನ್ನು ಹಿಡಿದಿರುವ ಸೂತ್ರವೆಂದರೆ ಮಾದಪ್ಪನ ಪಾತ್ರವೇ. ‘ಪಾತ್ರ’ ಅನ್ನುವಾಗ ಕೂಡ ಸ್ವಲ್ಪ ಹುಷಾರಾಗಿರಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಏಕೆಂದರೆ, ನಮಗೆ ಪರಿಚಿತವಾಗಿರುವ ಪಾಶ್ಚಾತ್ಯ ವಿಮರ್ಶೆಯ ಕಲ್ಪನೆಗಳಿಗೆ ಅನುಗುಣವಾದ ‘ಪಾತ್ರ’ಗಳನ್ನು ಪಾಶ್ಚಾತ್ಯ ಪ್ರಭಾವಗಳಿಗೆ ತಮ್ಮನ್ನು ತೆರೆದುಕೊಂಡ ಕೃತಿಗಳಲ್ಲಷ್ಟೆ ಕಾಣಬಹುದು. ಹಾಗಲ್ಲದೆ ‘ಅಚ್ಚ’ ದೇಸೀ ಕೃತಿಗಳಲ್ಲಿ ಅಂಥ ‘ಪಾತ್ರ’ಗಳನ್ನು ಬಹುಶಃ ಕಾಣಲಾರೆವು. ಪಾತ್ರದ ಬೆಳವಣಿಗೆ ಅನ್ನುವುದು ಪಾಶ್ವಾತ್ಯ ಕಲ್ಪನೆಯ ಪ್ರಮುಖ ಅಂಶ. ಮಾದಪ್ಪನ ‘ಪಾತ್ರ’ವನ್ನು ಹಾಗೆ ಬೆಳೆಯುವ ಪಾತ್ರ ಎಂದು ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದೇ ಕಷ್ಟ. ಮಾದಪ್ಪನ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವ ಅಥವಾ ನಾವು ಜನಪದ ಕತೆ ಎಂದು ಕರೆಯುವ ಕತೆಗಳ ಪಾತ್ರಗಳ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವ, ಕತೆಯ ಎಲ್ಲ ಘಟ್ಟಗಳಲ್ಲೂ ಅಖಂಡವಾಗಿ ಪರಿಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಇರುತ್ತದೆ. ಕತೆಯ ಶುರುವಿನಲ್ಲೇ ಅದು ಪೂರ್ಣವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ದೇಸೀ ಕೃತಿಗಳಲ್ಲಿ ಕತೆಯ ಬೆಳವಣಿಗೆ ಇರುತ್ತದೆಯೇ ಹೊರತು ಪಾತ್ರದ ಬೆಳವಣಿಗೆ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ಒಂದೇ ಕತೆಯ ಭಿನ್ನ ಪಾಠಗಳಿದ್ದರೆ ಅವು ‘ಪಾತ್ರ’ ವರ್ತನೆಗೆ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಕಾರಣಗಳನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸುವುದರಿಂದಲೇ ಭಿನ್ನ ಪಾಠಗಳಾಗಿರುತ್ತವೆ. ಹೀಗೆ ಬೇರೆ ಕಾರಣ ಕಲ್ಪಿಸುವುದಕ್ಕೂ ಕಥಣ ಸಂದರ್ಭಕ್ಕೂ ಸಂಬಂಧವಿರುತ್ತದೆ. ಬದಲಾದ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಪಾತ್ರದ ವರ್ತನೆಗೆ ಹೆಚ್ಚು ಸಮರ್ಪಕ, ಹೆಚ್ಚು ವಿಶ್ವಾಸಾರ್ಹ ಕಾರಣಗಳನ್ನು ಕೊಡುವ ಅಪೇಕ್ಷೆಯಿಂದ ಭಿನ್ನ ಪಾಠಗಳು ಹುಟ್ಟುತ್ತವೆ. ಬಹುಶಃ ಅದರಿಂದಲೇ “ಲತೆ ಕತೆ ಕಾರಣ” ಅನ್ನುವ ಮಾತು ಹುಟ್ಟಿರಬಹುದು. ಮಾದಪ್ಪನ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವದ ವಿವಿಧ ಮುಖಗಳನ್ನು ಗುರುತಿಸುವುದು ಸಾಧ್ಯವೇ ಹೊರತು ಅವನ ಪಾತ್ರ ಬೆಳವಣಿಗೆಯನ್ನಲ್ಲ. ಮಾದಪ್ಪನ ಕತೆಯಲ್ಲಿ ಮಾದಪ್ಪನ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವದ ಯಾವ ಯಾವ ಮುಖಗಳು ನಮಗೆ ಎದುರಾಗುತ್ತವೆಂಬುದನ್ನು ಗುರುತಿಸುವುದೆಂದರೆ, ಕತೆಯ ಅರ್ಥಪೂರ್ಣತೆಯ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ ಸಾಧ್ಯತೆಗಳನ್ನು ಗುರುತಿಸುವುದೇ ಆಗಿರುತ್ತದೆ.
ಹಾಗಾದರೆ ಮಾದಪ್ಪನ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವದ ಯಾವ ಮುಖಗಳು ಕತೆಯ ಮೂಲಕ ನಮಗೆ ಪ್ರತೀತವಾಗುತ್ತದೆ? ಮಾದಪ್ಪ ನನಗೆ ಸರ್ವಶಕ್ತ-ಏಕಾಂಗಿ- ತಂತ್ರಗಾರ- ಛಲಗಾರನಾಗಿ ಕಾಣುತ್ತಾನೆ. ಮಾದಪ್ಪ ಶಿವನ ಅವತಾರವೆಂದು ಸರ್ವಶಕ್ತನಾಗಿ, ಆದರೆ  ಮನುಷ್ಯರೂಪಿಯಾಗಿ ತನ್ನ ಉದ್ದೇಶ ಸಾಧನೆಯಲ್ಲಿ ಏಕಾಂಗಿಯಾಗಿ, ತನಗೆ ಅಗತ್ಯವಿರುವ ನೆರವನ್ನು ಪಡೆಯಲು ತಂತ್ರಗಳನ್ನು ಹೂಡುವವನಾಗಿ ಹಾಗೂ ತನ್ನ ಉದ್ದೇಶ ಸಾಧನೆಯ ಛಲವನ್ನು ಬಿಡಲಾರದವನಾಗಿ ಕಾಣುತ್ತಾನೆ. ಈ ನಾಲ್ಕು ಮುಖಗಳಿಗೂ ಮಾದಪ್ಪನ ಕತೆ ಬೆಳವಣಿಗೆಯ ನಾಲ್ಕು ಹಂತಗಳೆಂದು ಆಗಲೇ ಗುರುತಿಸಿದ್ದಕ್ಕೂ ಬಹುಶಃ ಸಂಬಂಧ ಇರಬಹುದು.
ಮಾದಪ್ಪನ ಕತೆಯಲ್ಲಿ ಆತ ಶ್ರವಣದೊರೆಯನ್ನೂ ಸಂಹರಿಸುವವರೆಗೆ ಎದ್ದು ಕಾಣುವ ಒಂದು ಸಂಗತಿಯಿದೆ. ಅದೆಂದರೆ ತನ್ನತನವನ್ನು identity ಯನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸಿಕೊಳ್ಳಲು ಮಾಡುವ ಪ್ರಯತ್ನ. ತನ್ನತನದ ಚಹರೆಯೊಂದನ್ನು ಸಂಪಾದಿಸಿದ ಮೇಲೆ ಮಾದಪ್ಪ ಹಲವಾರು ಪವಾಡಗಳನ್ನು ಕಲ್ಯಾಣದಲ್ಲೂ ಇತರ ಊರುಗಳಲ್ಲೂ ಮೆರೆಯಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ಪವಾಡಗಳೆಲ್ಲ ಮಾದಪ್ಪ, ಸಂಶಯಾಸ್ಪದ ಹುಟ್ಟಿನ ನಾಯಕ, ತನ್ನ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವದ ಹಿರಿಮೆಯನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸಲು ನಡೆಸಿದ ಹೋರಾಟವೇ ಆಗಿದೆ.
ಈ ಹೋರಾಟದಲ್ಲಿ ಗಮನ ಸೆಳೆಯುವ ಎರಡು ಸಂಗತಿಗಳಿವೆ. ಒಂದು ಹಸಿವೆ, ಇನ್ನೊಂದು ಹಿಂಸ್ರಜಂತುಗಳ ಒಡನಾಟ. ಮಾದಪ್ಪ ಯಾರು ಯಾರನ್ನು ಭೇಟಿಯಾಗಿ ನೆರವು ಕೋರುತ್ತಾನೋ ಅವನ ಬಳಿಯಲ್ಲೆಲ್ಲ, ಆತ ಮೊದಲು ಪ್ರಸ್ತಾಪಿಸುವುದು ತನ್ನ ಹಸಿವೆಯನ್ನು ಕುರಿತೇ. ಈ ಹಸಿವೆಯನ್ನು ಮಾದಪ್ಪ ಪ್ರತಿನಿಧಿಸುವ ಜನವರ್ಗದ ವಾಸ್ತವ ಹಸಿವೆಯೆಂದು ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ ಸಾಧನೆಯ ಹಸಿವೆಯ ರೂಪಕವೆಂದೂ ನೋಡಲು ಸಾಧ್ಯವಿದೆ. ಇನ್ನು ಮಾದಪ್ಪನ ಅಜ್ಞಾವರ್ತಿಗಳಾಗಿ ಕತೆಯ ಉದ್ದಕ್ಕೂ ಬರುವ ಹುಲಿ, ಹಾವು ಮತ್ತು ಹಸುಗಳೂ ಇವೆಯಷ್ಟೆ. ಹುಲಿಯನ್ನು ಏರಿ ಬರುವ ಸಂತ, ತಪಸ್ಸು ಮಾಡುತ್ತ ಕುಳಿತ ಋಷಿಯ ಬಳಿ ಬಂದು ಹಾಲು ಕರೆವ ಹಸು, ಕತೆಯ ಮುಖ್ಯ ಘಟ್ಟಗಳ್ಲಲಿ ಬಂದು ಸಹಾಯಮಾಡುವ ಹಾವು ಇವೆಲ್ಲ ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಎಲ್ಲ ಜನಪದ ಕತೆಗಳಲ್ಲೂ ಕಂಡು ಬರುವ ಆಶಯಗಳೂ ಹೌದು. ಈ ಪ್ರಾಣಿಗಳನ್ನು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಅಥವಾ ಯೋಗಿಕ ಸಂಕೇತಗಳೆಂದು ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಿಸಿರುವುದೂ ಉಂಟು. ಆದರೆ, ಈ ಆಶಯಗಳು ಯಾವ ಸಾಮಾಜಿಕ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಹುಟ್ಟಿದ ಕತೆಗಳಲ್ಲಿ ಕಾಣುತ್ತವೆ ಅಥವಾ ಈ ಆಶಯಗಳನ್ನು ಹೊಂದಿರುವ ಕತೆಗಳು ಯಾವ ಬಗೆಯ ಸಾಮಾಜಿಕ ವಾಸ್ತವವನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತವೆ ಎಂಬ ಸಂಗತಿ ಕೂಡ ವಿಚಾರಕ್ಕೆ ಅರ್ಹವೆಂದು ತೋರುತ್ತದೆ.
ಹುಲಿ ನಮ್ಮ ಕತೆಗಳಲ್ಲಿ ವಹಿಸುವ ಪಾತ್ರಕ್ಕೂ ಸಿಂಹ ವಹಿಸುವ ಪಾತ್ರಕ್ಕೂ ವ್ಯತ್ಯಾಸಗಳಿವೆಯಷ್ಟೆ. ಯಾವ ಶಿಷ್ಟ ದೇವತೆಯೂ ಹುಲಿಯನ್ನು ವಾಹನ ಮಾಡಿಕೊಂಡಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಹುಲಿಗೆಮ್ಮನಂಥ ಸ್ಥಳೀಯ ದೇವತೆಗಳಿವೆ. ಹುಲಿ ನರಭಕ್ಷಕ ಎಂಬ ಭಾವನೆ ಇದ್ದಂತಿಲ್ಲ. ಸಿಂಹ ಏನಿದ್ದರೂ ರಾಜಗಾಂಭೀರ್ಯಕ್ಕೆ ಹೆಸರಾದದ್ದು, ದಕ್ಷಿಣ ಭಾರತದ ಕಾಡುಗಳಲ್ಲಿ ಸಿಂಹಗಳಿಲ್ಲ ಎಂಬ ಮಾತು ಹಾಗಿರಲಿ. ನಮಗೆ ಸಿಗುವ ಕತೆಗಳಲ್ಲಿ ಹುಲಿಸವಾರಿ ಮಾಡುವ ನಾಯಕ ಸವಾಲನ್ನು, (ಅದು ಯಾವುದೇ ಸ್ವರೂಪದ ಸವಾಲು ಇರಬಹುದು) ಎದುರಿಸುವವನಾಗಿರುತ್ತಾನೆ. ‘ಹುಲಿ ಸವಾರಿ’ ಎಂಬ ನುಡಿಗಟ್ಟೇ ಇಂಥ ಸವಾರಿಯ ಅಪಾಯವನ್ನೂ ಹೇಳುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಮಾದಪ್ಪನಂಥ ಸಂಶಯಾಸ್ಪದ ಹುಟ್ಟಿನ ಕೆಳವರ್ಗದ ವ್ಯಕ್ತಿ ತನ್ನ ಸುತ್ತಲ ಸಮಾಜದ ಜಾತಿ ಪ್ರೇರಿತ ಸವಾಲುಗಳನ್ನು ಎದುರಿಸಿ ಗೆದ್ದನಲ್ಲ ಅದು ಹುಲಿಸವಾರಿಯೇ. ಪ್ರತಿಭಟನೆಯ, ಛಲದ ಹಾದಿ ಹಿಡಿಯುವುದನ್ನು ಹುಲಿಸವಾರ ರೂಪಕಾತ್ಮಕವಾಗಿ ವಿವರಿಸುವಂತಿದೆ. ಅಥವಾ, ನರಭಕ್ಷಕ ಹುಲಿಯಾದರೂ ನೆರವಿತ್ತೀತು. ಮನುಷ್ಯ ಸಮಾಜವಲ್ಲ ಎಂಬ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನವಾಗುವಂತಿದೆ. ಮಾದಪ್ಪನಿಗೆ ಒಕ್ಕಲುಗಳನ್ನು ಪಡೆಯಲು, ಮಠಗಳ ಯಜಮಾನಿಕೆಯನ್ನು ವಿರೋಧಿಸಲು ಹುಲಿ ಹಾವುಗಳು ಸಹಾಯ ಮಾಡುತ್ತವೆಯೇ ಹೊರತು ಇತರ ಮನುಷ್ಯರಲ್ಲ. ಹಾಗೆಯೇ ಹಸುವಿನ ಸಂಗತಿ ಕೂಡ. ವ್ಯವಸಾಯ ಕಸುಬು ಪ್ರಮುಖವಾಗಿದ್ದ ಸಮಾಜದಲ್ಲಿ ಸೃಷ್ಟಿಯಾದ ಕತೆಗಳಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ಹಸು ಒಂದು ಮೌಲ್ಯದ ಸಂಕೇತವಾಗಬಲ್ಲದು.
ಮಾದಪ್ಪನನ್ನು ಮಾಯ್ಕಾರ ಮಾದೇವ ಎಂದೆಲ್ಲ ವರ್ಣಿಸುವುದುಂಟು. ಅವನು ಹೂಡುವ ತಂತ್ರಗಳು ಪವಾಡದ ರೂಪ ಪಡೆಯುವುದೂ ಉಂಟು. ಮಾದಪ್ಪನ ತಂತ್ರಗಳಿರಲಿ, ಪವಾಡಗಳಿರಲಿ ಅವೂ ಕೂಡ ಬದುಕಿ ಉಳಿಯಲು, ತಮ್ಮತನವನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸಲು ನೆರವಾಗುವಂಥವು. ಕುವೆಂಪು ಅವರ ‘ಮಲೆಗಳಲ್ಲಿ ಮದುಮಗಳು’ ಕಾದಂಬರಿಯ ಗುತ್ತಿಯಂಥ ಪಾತ್ರಗಳ ತಂತ್ರಗಾರಿಕೆ ಆ ಜನವರ್ಗ ತನ್ನ ಹಿತವನ್ನು ರಕ್ಷಿಸಿಕೊಳ್ಳಲು ಅನಿವಾರ್ಯದ ತಂತ್ರಗಾರಿಕೆಯಾಗಿದೆ ಎಂದು ಓದುಗರಿಗೆ ಅನ್ನಿಸಬಹುದು. ಹಾಗಾದರೆ ಮಾದಪ್ಪನ ಕತೆಯಂಥ ಕತೆಗಳ ಪವಾಡಗಳು ನಮ್ಮ ವೈಚಾರಿಕ ಮತಿಯನ್ನು ಕಾಡುವ ಸಮಸ್ಯೆಗಳಾಗಬಾರದು. ಸಾಹಿತ್ಯ ವಿದ್ಯಾರ್ಥಿಗಳಲ್ಲಿ ವೈಚಾರಿಕತೆ, ವೈಜ್ಞಾನಿಕತೆಗಳ ಹುಸಿ ಆದರ್ಶಗಳು ಬೆಳೆದು, ಪವಾಡಗಳನ್ನು ವಿವರಿಸಲು ಅವರು ವ್ಯರ್ಥವಾಗಿ ಪಾಡು ಪಡುವುದನ್ನು ಅಥವಾ ಪವಾಡಗಳು ಇರುವ ಕಥೆಯನ್ನು ಕ್ಷುಲ್ಲಕ ಎಂದು ತಿರಸ್ಕರಿಸುವುದನ್ನು ಕಂಡಿದ್ದೇನೆ. ಪವಾಡಗಳು ಬಹುಶಃ ಎರಡು ಕಾರಣಕ್ಕಾಗಿ ಕತೆಯಲ್ಲಿರುತ್ತವೆ. ಮೊದಲನೆಯದು, ಅವು ಆ ಕತೆ ಸೃಷ್ಟಿಗೊಂಡ ಸಮಾಜದ, ಜನವರ್ಗದ ಆಶಯಗಳನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತವೆ. ಎರಡನೆಯದು, ಕತೆ ಒಂದು ಪ್ರತ್ಯೇಕ ಸೃಷ್ಟಿಯಾಗಿ, ಕತೆ ಮುಂದುವರೆಯಲು ರಾಚನಿಕ ಅಗತ್ಯವಾಗಿ ಬಂದಿರುತ್ತವೆ. ಪವಾಡಗಳ ಸತ್ಯಾಸತ್ಯತೆಯ ಬಗೆಗೇ ಚಿಂತಿಸುವುದರಿಂದ, ಕತೆ ಹೇಳುವ ಇತರ ಮುಖ್ಯ ಸಂಗತಿಗಳನ್ನು ಮರೆಯುವಂತಾಗಬಾರದಲ್ಲವೆ?
ಇದೇ ಮಾತು ಮಾದಪ್ಪನ ಕತೆಯಲ್ಲಿ ಬರುವ ಕಲ್ಯಾಣ ಮತ್ತು ಕೈಲಾಸಗಳಿಗೂ ಅನ್ವಯವಾಗುತ್ತದೆ. ಬಸವಣ್ಣ, ಅಲ್ಲಮ ಪ್ರಭುಗಳಿಗೂ ಅನ್ವಯವಾಗುತ್ತದೆ. ಮಾದಪ್ಪನ ಕತೆಯ ಕೈಲಾಸ ಪುರಾಣದ ಕೈಲಾಸವಲ್ಲ, ಕಲ್ಯಾಣ ಐತಿಹಾಸಿಕ ಕಲ್ಯಾಣವಲ್ಲ, ಬಸವಣ್ಣ ಚರಿತ್ತೆಯ ಬಸವಣ್ಣ ಅಲ್ಲ. ಇವೆಲ್ಲ ಸ್ಥಳಗಳು, ಇವೆಲ್ಲ ವ್ಯಕ್ತಿಗಳ ಕತೆ ನಡೆಯುವ, ಹೇಳುವ ಮತ್ತು ಕೇಳುವ ಸ್ಥಳದ ಸುತ್ತಮುತ್ತ ಕೈಯಳತೆಯಲ್ಲೇ ಇರುವ ಸ್ಥಳ ವ್ಯಕ್ತಿಗಳಂತೆ ತೋರುತ್ತಾರೆ, ಅಥವಾ ಈ ಕಥೆ ಹುಟ್ಟಿಸಿದ ಜನ ಯಾವುದನ್ನು ಆದರ್ಶವೆಂದು ಭಾವಿಸಿದ್ದರೋ ಆ ಆದರ್ಶದ ರೂಪಕಗಳೆಂಬಂತೆ ತೋರುತ್ತಾರೆ. ಶಿವಪರವಾದ ಭಕ್ತಿಚಳುವಳಿ ಮಾದಪ್ಪನ ಕತೆಗೆ ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿ ಕತೆಗೆ ಒಂದು ಆಕರವಾಗಿ, ಆದರ್ಶವಾಗಿ ಒದಗಿದೆ. ಆದರೆ ವಿಷ್ಣು ಪರವಾದ ಭಕ್ತಿಚಳುವಳಿ ಇಂಥ ಕತೆಗಳಿಗೆ ಸ್ಫೂರ್ತಿ ಒದಗಿಸಿಲ್ಲ. ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕವಾಗಿ ಮತ್ತು ಸಾಮಾಜಿಕವಾಗಿ ಬಸವಣ್ಣನ ಕಲ್ಯಾಣ ಸಮಾನತೆಯ ಒಂದು ಆದರ್ಶವನ್ನು ಪ್ರಸರಿಸಿದ ಕೇಂದ್ರ. ಸಮಾಜತೆಯನ್ನು ಬಯಸಿದ ಕೆಳವರ್ಗ ಕತೆಯಲ್ಲಾದರೂ ತನ್ನನ್ನು ಗುರುತಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದು, ಕಲ್ಯಾಣ ಪ್ರೇರಿಸಿದ ಆದರ್ಶದೊಂದಿದೆ; ಜಗಳಾಡುವುದು ಅದು ಬಸವಣ್ಣನಿಗಿಂತ ಹಿರಿದು ಎಂದೆ, ಅಥವಾ ಒಪ್ಪಿಗೆ ಬಯಸುವುದಾದರೆ ಬಸವಣ್ಣನಿಂದಲೆ; ಬಸವಣ್ಣನ ಮತ್ತು ಕಲ್ಯಾಣದ ಪ್ರಭಾವ ಕನ್ನಡ ಸಾಹಿತ್ಯದ ಮೇಲೆ ಎಷ್ಟರ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಆಗಿದೆ ಎಂದು ಪರಿಶೀಲಿಸಿದಾಗ ಮಾದಪ್ಪನ ಕತೆ ಮತ್ತು ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿಯ ಕತೆಗಳನ್ನು ಗಮನಿಸುವುದು ಅಗತ್ಯವಾಗಿದೆ.
ಇನ್ನು ಸ್ವಲ್ಪ ಮುಂದುವರೆದು ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಕಲ್ಯಾಣ ಮತ್ತು ಅಲ್ಲಿನ ಶರಣರ ಚಳವಳಿಯಲ್ಲಿ ಇದ್ದ ಕೊರತೆಗಳನ್ನು ಎತ್ತಿ ತೋರಿಸಿ ಅವುಗಳ ಪೂರ್ಣತೆಯ ಸಾಧ್ಯತೆಯನ್ನು ತೋರುವುದೂ ಮಾದಪ್ಪ ಮತ್ತು ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿ ಕತೆಗಳ ಹಿಂದಿರುವ ಉದ್ದೇಶಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದು. ಅಲ್ಲಿನ ಜನ ಮಾದಪ್ಪನ ಮತ್ತು ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿಗಳ ಹಿರಿಮೆಯನ್ನು ಗುರುತಿಸಲಾರದವರು, ಅಥವಾ ಭಕ್ತಿ ಚಳವಳಿ ಆಚರಣೆಯ ಧರ್ಮವಾಗಿ ಜಡವಾಗಿದ್ದಾಗ, ನಿಜವಾದ ‘ಭಕ್ತ ನಾಯಕ’ ಅವರ ಜಡತ್ವಕ್ಕೆ ಚಿಕಿತ್ಸೆ ನೀಡುವುದು ಈ ಕತೆಗಳಲ್ಲಿ ಕಾಣುತ್ತದೆ. ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಜನವರ್ಗಗಳ ಭಕ್ತರನ್ನು ಸಂಘಟಿಸಿ ತಮ್ಮ ಪ್ರದೇಶದಲ್ಲಿ ತಾವೂ ಒಂದು ಚಳವಳಿಯ ನಾಯಕರಾದದ್ದು ಇದೆ. ಯಾವುದನ್ನು ಕಲ್ಯಾಣ ಕ್ರಾಂತಿ ಎಂದು ಕರೆಯುತ್ತೇವೊ ಅದು ಕರ್ನಾಟಕದ ಬೇರೊಂದು ಪ್ರದೇಶದಲ್ಲಿ ಬೇರೊಂದು ಕಾಲದಲ್ಲಿ ನಡೆದ ಇತಿಹಾಸವನ್ನು ಈ ಕತೆಗಳು ಹೇಳುತ್ತವೆನ್ನಬಹುದೇ? ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ಇಲ್ಲಿನ ಬಸವಣ್ಣ ಮತ್ತು ಕಲ್ಯಾಣವನ್ನು ರೂಪಕಗಳನ್ನಾಗಿ ನೋಡಬೇಕೆಂದದ್ದು. ಇಲ್ಲದಿದ್ದಲ್ಲಿ ಚಾರಿತ್ರಿಕ ಬಸವಣ್ಣನ ಕಾಲ, ಮಾದಪ್ಪನ ಕಾಲ ಇಂಥ ಅನಗತ್ಯ ಚರ್ಚೆಗಳಲ್ಲಿ ಶ್ರಮ ವಿವರಗಳು ಕತೆಯಲ್ಲಿ ಬರುತ್ತವಲ್ಲ ಅವನ್ನೆಲ್ಲ ಜೋಡಿಸಿಕೊಂಡರೆ, ಒಂದು ಮ್ಯಾಪನ್ನು ತಯಾರಿಸಿದರೆ, ಕರ್ನಾಟಕದ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಚಳವಳಿಯ ಒಂದು ಆದರ್ಶ ಯಾವ ಯಾವ ಪ್ರದೇಶದಲ್ಲಿ ಹೇಗೆ ಸಂಚರಿಸುತ್ತ ಬಂತೆಂಬುದನ್ನು ತಿಳಿಯಲು ಸಾಧ್ಯವಾಗುತ್ತದೆ.
೫
ಮಾದಪ್ಪನ ಕತೆ ಮತ್ತು ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿ ಕತೆಗಳನ್ನು ಕೇವಲ ಜನಪದ ಅಧ್ಯಯನದ  ವಲಯದಿಂದ ಬಿಡಿಸುವುದು ಅಗತ್ಯ. ಇದು ಕನ್ನಡದಲ್ಲಿ ಸೃಷ್ಟಿಯಾದ ಒಂದು ಕಥೆ, ಕಲೆ. ಇದನ್ನು ಒಟ್ಟು ಕನ್ನಡ ಸಾಹಿತ್ಯದ ಒಂದು ಅಂಶವೆಂದೇ ನೋಡಬೇಕು. ಈಗ ಕನ್ನಡದ ಇತರ ‘ಮಹಾಕಾವ್ಯ’ಗಳಿಗೂ ಇವಕ್ಕೂ ಇರುವ ಸಂಬಂಧ, ಕನ್ನಡ ಚಂಪೂ ಪ್ರಕಾರದ ಬೆಳವಣಿಗೆ, ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಚಳವಳಿಗಳು ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಸಾಹಿತ್ಯ ಕೃತಿಗಳಲ್ಲಿ ವ್ಯಕ್ತವಾಗಿರುವ ರೀತಿ ಇಂಥ ಎಲ್ಲ ಸಂಗತಿಗಳು ಹೊಸ ಬೆಳಕಿನಲ್ಲಿ ಕಾಣತೊಡಗುತ್ತವೆ. ಹೀಗೆ ಆಗಬೇಕಾದರೆ ನಮ್ಮ ಶಿಕ್ಷಣ ಪದ್ಧತಿಯಲ್ಲಿ ಇಂಥ ಕತೆಗಳನ್ನು ಕೇವಲ ಜನಪದ ಕಥೆಗಳೆಂದು ಪ್ರತ್ಯೇಕಗೊಳಿಸದೆ, ಸಾಹಿತ್ಯ ಮುಖ್ಯವಾಹಿನಿಯ ಕೃತಿಗಳೊಡನೆಯೇ ಅಭ್ಯಾಸ ಮಾಡುವ ಅವಕಾಶವನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಹಾಗೆ ಮಾಡುವುದರಿಂದ ಮಾತ್ರವೇ ಕನ್ನಡದ ಲಯಗಳ ವೈವಿಧ್ಯ, ನಿರೂಪಣೆಯ ಭಿನ್ನ ತಂತ್ರಗಳು, ಪಠ್ಯ ನಿರ್ಮಾಣ ಮತ್ತು ಪರಿಸರದ ಸಂಬಂಧ ಇತ್ಯಾದಿ ಪ್ರಶ್ನೆಗಳಿಗೆ ಹೊಸ ಮೊನಚು ದೊರೆಯುತ್ತವೆ. ಸಾಹಿತ್ಯದ ಅಧ್ಯಯನ ಮತ್ತು ವಿಮರ್ಶೆಗಳು ಕೇವಲ ಸಾಹಿತ್ಯ ಲೋಲುಪ ಶುದ್ಧ ಸಾಹಿತ್ಯ ವಿಮರ್ಶೆಗಳಾಗಿರುವ ಅಪಾಯ ತಪ್ಪುತ್ತದೆ. ‘ಜನಪದ’ ಎಂಬ ಮಾತಿನೊಡನೆ ಗೊತ್ತದ್ದೋ ಗೊತ್ತಿಲ್ಲದೆಯೋ ಅಂಟಿಕೊಂಡಿರುವ ಕೀಳರಿಮೆ ಇಲ್ಲವಾಗುತ್ತದೆ. ಎಲ್ಲಕ್ಕಿಂತ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಕನ್ನಡ ಬದುಕಿನ ಸಂಕೀರ್ಣತೆ ಸಾಹಿತ್ಯದ ಮೂಲಕ ವ್ಯಕ್ತವಾಗಿರುವ ಬಗೆಯನ್ನು ನಮ್ಮ ಶಿಕ್ಷಣ ಕ್ರಮದ ಮೂಲಕ ಎಳೆಯ ಮನಸ್ಸುಗಳಿಗೆ ತಿಳಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವಾಗುತ್ತದೆ.
ಮಲೆಯ ಮಾದಪ್ಪನ ಮಹಾಕಾವ್ಯ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಮುಖಾಮುಖಿ: ೭. ಮಲೆಯ ಮಾದೇಶ್ವರ ಪರಂಪರೆ-ಕಾವ್ಯ ಐತಿಹಾಸಿಕ ನೆಲೆ (೨)
ಜನಪದ ಮಹಾಕಾವ್ಯ ಕಟ್ಟಿಕೊಡುವ ಚರಿತ್ರೆ
ಮಾದೇಶ್ವರ ಪಂಥ ಮೊದಲೋ, ಮಹಾಕಾವ್ಯದ ಉಗಮ ಮೊದಲೋ? ಪಂಥ ಮೊದಲು, ಕಾವ್ಯ ಅನಂತರ ಎಂಬುದು ಈ ಪ್ರಬಂಧದ ಗ್ರಹಿಕೆ.
ನಾವು ಅಕ್ಷರಸ್ಥ ಶಿಷ್ಟರು. ಕಲಿಕೆಯ ಶಿಸ್ತಿನಲ್ಲಿ ತರಬೇತುಗೊಂಡವರು. ಹಲವು ಬಗೆಯ ಶಾಸ್ತ್ರ ಶಿಸ್ತುಗಳನ್ನು ಪ್ರಶ್ನಾತೀತವೆಂದು ಭಾವಿಸಿ ಪೂರ್ವಗ್ರಹಿತರಾದವರು. ಕಾಲದೇಶಬದ್ಧವಾದ ವರ್ಗ, ವರ್ಣ, ಜಾತಿ ಹಿತಾಸಕ್ತಿಗಳ ಕಾಣದ ಕೈವಾಡ ನಮ್ಮ ಅನೇಕ ಪೂರ್ವಗ್ರಹಿಕೆಗಳಿಗೆ ಬಲ ನೀಡುತ್ತಿರುತ್ತದೆ. ಇನ್ನೊಂದೆಡೆ ಸಾಗರದಂತಿರುವ ಅನಕ್ಷರಸ್ಥರ ಜ್ಞಾನಕ್ಷೇತ್ರ. ಇಲ್ಲಿ ಪ್ರವೇಶಿಸಲು ಬೇಕಾದ ಪೂರ್ವತಯಾರಿ ನಮಗಿಲ್ಲ. ಎರಡು ಲೋಕಗಳಂತಿರುವ ಅನಕ್ಷರಸ್ಥ ಅಕ್ಷರಸ್ಥರ ನಡುವೆ ದ್ವಂದ್ವವಿರುವಾಗ ನಾವು ಮಾಡುವ ಚರ್ಚೆಗೆ ಯಾವ ಬೆಲೆ ಬಂದೀತು ಎಂಬ ಅನುಮಾನವಿದೆ.
ಅನಕ್ಷರಸ್ಥರ ಆಚರಣಾಬದ್ಧ ಜಂಗಮರೂಪಿ ಜ್ಞಾನ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯನ್ನು ಸ್ಥಾವರ ರೂಪಿ ನಿರ್ಜೀವ ಲಿಖಿತ ಪರಂಪರೆಗೆ ಅಳವಡಿಸಲು ಯತ್ನಿಸುವ ನಮ್ಮ ವೈರುಧ್ಯವನ್ನೆ ನೋಡಿ. ಲಿಖಿತ ಶಿಷ್ಟ ಪರಂಪರೆಯ ಅಧ್ಯಯನದ ಮಾನದಂತ ಮತ್ತು ಪರಿಭಾಷೆಗಳ ಅರಕರಗಳನ್ನು ಜನಪದ ಅಧ್ಯನಕ್ಕೆ ಬಳಸಿದರೆ ಆಗಬಹುದಾದ ತಪ್ಪುಗಳಿಗೆ ಈವರೆಗೆ ಪ್ರಕಟವಾಗಿರುವ ಜನಪದ ಸಾಹಿತ್ಯ ಸಂಕಲನಗಳೆ ಸಾಕ್ಷಿ.
ಬೃಹತ್ ಪ್ರಮಾಣದ ಮಲೆಯ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯದ ವಿವರವಾದ ಚರ್ಚೆಗೆ ಇಲ್ಲಿ ಆಸ್ಪದವಿಲ್ಲ. ಪವಾಡ ಪುರುಷ ಮಾದೇಶ್ವರನನ್ನು ಹೊಗಳುವ ಈ ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ಚರಿತ್ರೆಯನ್ನು ಹುಡುಕುವುದು ಕಷ್ಟ. ಕಾವ್ಯದ ತುಂಬ ಹಬ್ಬಿ ನಿಂತಿರುವ ತಾತ್ವಿಕತೆ, ಘಟನಾವಳಿಗಳು ಪರೋಕ್ಷವಾಗಿ ಕೆಲವು ಚಾರಿತ್ರಿಕ ಸೂಚನೆಗಳನ್ನು ನೀಡುತ್ತವೆ; ಕೆಲವು ಊಹೆಗಳಿಗೆ ಅವಕಾಶ ನೀಡುತ್ತವೆ. ಇಲ್ಲಿ ಕೆಲವು ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ತಾತ್ವಿಕಾಂಶಗಳಿವೆ. ‘ಆದಿಶಕ್ತಿ ಮಾದಪ್ಪನ ಸಾಲಿ’ ನಲ್ಲಿ ಅನಾರ್ಯರ ತತ್ವಜ್ಞಾನವಾದ ಆದಿಯ ಶಾಕ್ತ, ಲೋಕಾಯತ, ತಾಂತ್ರಿಕ ಪಂಥದ ಪಳೆಯುಳಿಕೆಗಳಿವೆ. ಸೃಷ್ಟಿಯ ಉಗಮದ ಬಗ್ಗೆ ಹೇಳುವ ಈ ಪರಿಕಲ್ಪನೆಗಳು ವೈದಿಕ ತತ್ವಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ವಿರುದ್ಧವಾಗಿವೆ. ಶಾಕ್ತ ಪಂಥದ ಕೃಷಿಕ ಹೊಲೆಯ ಮಾದಿಗರು (ವಿವರಗಳಿಗೆ ನನ್ನ “ಜಾತ್ರೆಗಳು’’ ನೋಡಬಹುದು) ಮಾತೃದೇವತಾರಾಧಕರು. ಪಿತೃಪ್ರಧಾನ ದ್ರಾವಿಡ ಪಶುಪಾಲಕ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ದಾಳಿಗೆ ತುತ್ತಾದರು. ಚರಿತ್ರೆಯ ಪ್ರಗತಿಶೀಲ ಶಕ್ತಿಗಳು ವೈದಿಕ ಪಶುಪಾಲಕರಾದಾಗ ದ್ರಾವಿಡ ಪಶುಪಾಲಕರು ಅವರ ಜತೆ ಶಾಮೀಲಾದರು. ಇಬ್ಬರು ಮೂಲದ ಬೇಸಾಯಗಾರರನ್ನು ಹತ್ತಿಕ್ಕಿದುದರ ಪರಿಣಾವೆ ಹೊಲೆಯ ಮಾದಿಗರು ಅಸ್ಪೃಶ್ಯರಾದುದು. ವರ್ಗ ವರ್ಣ ರಾಜ್ಯ ಖಾಸಗಿ ಆಸ್ತಿಗಳ ಸೃಷ್ಟಿಗೂ ಅಸ್ಪೃಶ್ಯತೆ ಉಗಮಕ್ಕೂ ಸಂಬಂಧವಿದೆ. ಪಿತೃಪ್ರಧಾನ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ಪ್ರಬಾವಕ್ಕೆ ಒಳಗಾದ ಮಾದಿಗರು ಮಾದೇಶ್ವರನಂಥ ಪುರುಷದೈವಗಳ ಆರಾಧಕರಾದರು. ಇಷ್ಟಿದ್ದರೂ ಜನಪದ ಮಹಾಕಾವ್ಯ ಕೆಲವಾದರೂ ಆದಿನ ವಿಚಾರಗಳನ್ನು ಒಡಲೊಳಗಿಟ್ಟುಕೊಂಡಿದೆ.
ಹುತ್ತದ ನೆಲಸುಗಾರ ಹೊಲೆಯ ಮಾದಿಗರ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ಮುಖ್ಯ ಆಶಯ. ಮಾದಯ್ಯ ಯಾವಾಗಲೂ ಹುತ್ತದಲ್ಲೇ ಇರುತ್ತಾರೆ. ಪ್ರತಿಯಾಗಿ ಪಶುಪಾಲಕ ಮೈಲಾರಲಿಂಗ ನೆಲೆಗೊಳ್ಳುವ ಕಡೆಯಲ್ಲೆಲ್ಲಾ ಹುತ್ತಗಳನ್ನು ನಾಶ ಮಾಡುತ್ತಾನೆ. ಹುತ್ತದ ಮೇಲೆ ಹಸು ಹಾಲು ಕರೆಯುವ ಆಶಯವು ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ಬರುತ್ತವೆ. ನಮ್ಮ ನಾಡಿನ ಅನೇಕ ಜನಪದ ದೈವಗಳು ಇದೇ ಬಗೆಯಲ್ಲಿ ಉದ್ಭವವಾಗಿವೆ. ಒಕ್ಕಲು ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುವಾಗ ಭಕ್ತರನ್ನು ಕಾಡಿಸುವ ಮಹದೇವ ಬದನವಾಳು, ಸುತ್ತೂರು,  ಕುಂತೂರು,  ಶಂಭುಲಿಂಗಸ್ವಾಮಿ ಮಠಗಳಲ್ಲಿ ತಾನೆ ಚಾಕರಿ ಮಾಡುತ್ತಾನೆ. ತನ್ನ ಶಕ್ತಿಯನ್ನು ಅರಿಯದ ಈ ಮಠಗಳಲ್ಲಿರಲು ಬೇಸರಪಟ್ಟು ಮಲೆಯ ಮಧ್ಯೆ ನೆಲೆಸುತ್ತಾನೆ.  ಬಸವಣ್ಣ ಮತ್ತು ವೀರಶೈವ ಮಠಗಳು ಮಾದೇಶ್ವರ ಶಕ್ತಿಯ ಮುಂದೆ ಸೋಲುತ್ತವೆ. ಈಗಾಗಲೇ ಕೆಲವು ವಿದ್ವಾಂಸರು ‘ಶ್ರವಣ ದೊರೆಯ ಸಾಲು ಮಾದೇಶ್ವರರು ಜೈನರನ್ನು ನಾಶ ಮಾಡಿದುದಕ್ಕೆ ಸಂಕೇತವೆಂದು ಗುರುತಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಕರ್ನಾಟಕದ ಮೊದಲ ಅರಸು ಮನೆತನಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದಾದ ಗಂಗರದು ದಕ್ಷಿಣ ಕರ್ನಾಟಕದಲ್ಲಿ ಖ್ಯಾತವಾಗಿತ್ತು. ಅವರು ಜೈನ ಮತಾವಲಂಬಿಗಳಾಗಿದ್ದರು. ಆಗ ಜೈನ ಮತದ ಪ್ರಾಬಲ್ಯ ಹೆಚ್ಚಿರಬೇಕು. ಆ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಮಾದೇಶ್ವರರು ಶೈವ ಮತವನ್ನು ಎತ್ತಿಹಿಡಿದು ಸಾಮಾನ್ಯರನ್ನು ತಮ್ಮ ಮತದತ್ತ ಆಕರ್ಷಿಸುವಲ್ಲಿ ಸಫಲರಾದರು. ಶಾಸನ ಮತ್ತು ಶಿಷ್ಟ ಸಾಹಿತ್ಯ ಈ ಮಾತಿಗೆ ಬೆಂಬಲವಾಗಿದೆ. ಬೇವಿನಹಟ್ಟಿ ಕಾಳಮ್ಮ,ಸೋಲಿಗರ ಸಂಕಮ್ಮನ ಸಾಲಿನ ಬಗ್ಗೆ ಹಿ.ಚಿ. ಬೋರಲಿಂಗಯ್ಯ ಅವರು ಸಮರ್ಪಕವಾಗಿ ಕೆಲವು ಊಹೆ ಮಾಡಿದ್ದಾರೆ. ಕಾಳಮ್ಮ ಮಾತೃ ಪ್ರಾಧಾನ್ಯತೆಯ ಪ್ರತೀಕವಾಗಿದ್ದಾಳೆ. ಆಕೆಯನ್ನು ಮಾದೇಶ್ವರರು ನಾಶ ಮಾಡಿದ್ದು “ಪುರುಷ ಪ್ರಧಾನ ಸಂಸ್ಕೃತಿ ಮಾತೃ ಪ್ರಧಾನ ಸಮಾಜದ ಮೇಲೆ ಸಾಧಿಸಿದ ಗೆಲುವಿನ ಸಂಕೇತ’’ ಎನ್ನುತ್ತಾರೆ. (“ಕಾಡು ಕಾಂಕ್ರೀಟ್ ಮತ್ತು ಜನಪದ’’ ಅಕ್ಷರ ಪ್ರಕಾಶನ ೧೯೯೫). ಕಾವ್ಯದ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಕವಟ್ಲುಗಳನ್ನು ಅನೇಕ ಬಗೆಯ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಚಾರಿತ್ರಿಕ ಪರೀಕ್ಷೆಗೆ ಒಡ್ಡಲು ಸಾಧ್ಯವಿದೆ.
ಲಿಖಿತ ಪರಂಪರೆಯಲ್ಲಿ ಮಲೆಯ ಮಾದೇಶ್ವರರು ಮತ್ತು ಪಂಥ
ಮಲೆಯ ಮಾದೇಶ್ವರರನ್ನು ಕುರಿತು ರಚಿತವಾದ ‘ಮಾದೇಶ್ವರ ಸಾಂಗತ್ಯ’ ಕ್ರಿ.ಶ. ೧೭೫೦ರ ಕೃತಿ. ಇದಕ್ಕಿಂತ ಮೊದಲಿನ ಕೃತಿಗಳಾವುವೂ ಇಲ್ಲ. ಮಾದೇಶ್ವರ ಬೆಟ್ಟಕ್ಕೆ ಸಮೀಪದ ಮಿಣ್ಯ ಗ್ರಾಮದ ಗುರುಸಿದ್ದ ಕವಿ ಇದರ ಕರ್ತೃ. ಡಾ.ಬಿ.ಎಸ್. ಸ್ವಾಮಿಯವರು ತಮ್ಮ ಮಹಾ ಪ್ರಬಂಧದಲ್ಲಿ ಈ ಕೃತಿಯ ವಿವರಗಳನ್ನು ಸಂಗ್ರಹಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಮೂರು ಸಂಧಿಗಳ ೩೬೦ ಪದ್ಯಗಳ ಈ ಕಾವ್ಯ ಮಾದೇಶ್ವರರ ಚರಿತ್ರೆಯ ಮೇಲೆ ಒಂದಿಷ್ಟು ಬೆಳಕು ಬೀರುತ್ತದೆ. ಮೊದಲ ಸಂಧಿಯಲ್ಲಿ ಮಾದೇಶ್ವರರು ಎಪ್ಪತ್ತೇಳು ಮಲೆ ದಾಟಿ ಬೇಡ ಗಂಪಣ ರಾಜ್ಯ ಆಲಂಬಾಡಿಗೆ ಬರುತ್ತಾರೆ. ಸೋಲಿಗರ ಕಾರಯ್ಯನನ್ನು ಕಾಣುತ್ತಾರೆ. ‘ಬೇಸರವಾಯಿತು ಬಂದೆ’ ಎಂದು ನಡುಮಲೆಯಲ್ಲಿ ನೆಲೆಗೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ.
ಮಾದೇಶ್ವರರ ಆಜ್ಞೆಯಂತೆ ನಾಡಿನ ಅಧಿಪತಿ ರಾಯಣ್ಣ ಬಿಲ್ಲಯ್ಯನಿಗೆ ಏಳು ಹೇರು ಭೂಮಿ ನೀಡುತ್ತಾನೆ. ಕಾಡನ್ನು ಕತ್ತರಿಸುತ್ತಿರುವಾಗ ಮಾದೇಶ್ವರ ಲಿಂಗಕ್ಕೆ ಬಿಲ್ಲಯ್ಯನ ಮಚ್ಚು ತಗಲುತ್ತದೆ. ಮೈಮರೆತು ಬೀಳುತ್ತಾನೆ. ಅವನ ಪತ್ನಿ ಅನ್ನಸಾಲಮ್ಮನಿಗೆ ಮಾದೇಶ್ವರರು ಕಣಿ ಹೇಳುವ ವೇಷದಲ್ಲಿ ಬಂದು ಸಮಾಧಾನ ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. “ಬಿಲ್ಲಯ್ಯನಿಗೆ ಮಾದೇಶ್ವರರು ಬಂದಿದ್ದಾರೆ ಅವರನ್ನು ಪೂಜಿಸಿರಿ’’ ಎಂದು. ಕುಂತೂರು ಮಠದ ಸ್ವಾಮಿಗೆಳಿಂದ ಬಿಲ್ಲಯ್ಯನಿಗೆ ಲಿಂಗದೀಕ್ಷೆಯಾಗುತ್ತದೆ. ಬಿಲ್ಲಯ್ಯ ಹೂ ತರಲು ಹೋದಾಗ ಮರದಿಂದ ಬಿದ್ದು ಸಾಯುತ್ತಾನೆ. ಅನ್ನಸಾಲಮ್ಮ ಆಗ ಗರ್ಭಿಣಿ. ಮಾದೇಶ್ವರ ಸಮಾಧಾನ ಮಾಡುತ್ತಾರೆ. ಆಕೆಯ ಮಗ ಶೇಷಣ್ಣ. ಮಾದೇಶ್ವರ ಆತನಿಗೂ ಒಲಿಯುತ್ತಾರೆ. ಆತ ಹುಲಿ ಕಚ್ಚಿ ಸತ್ತಾಗ ಅವನ ಪತ್ನಿ ಗರ್ಭಿಣಿ. ಆಕೆಯ ಮಗ ಬೀರಯ್ಯ ಇವರ ವಂಶಸ್ಥರೇ ತಮ್ಮಡಿಗಳಾಗುತ್ತಾರೆ. ಇವರಲ್ಲಿ ದುಂಡಯ್ಯ ಎಂಬವ ಮುಖ್ಯ.
ಕೊಂಗದೊರೆ ರಾಯಣ್ಣನ ಮೇಲೆ ಯುದ್ಧ ಮಾಡಿದಾಗ ಮಾದೇಶ್ವರರು ರಾಯಣ್ಣ ಗೆಲ್ಲುವಂತೆ ಮಾಡುತ್ತಾರೆ. ಬಂಡೆಹಳ್ಳಿ ಆಚಾರಿ ಚಂದಾದ ಬಸವನನ್ನು ಕೆತ್ತಿ ಮಾದೇಶ್ವರರಿಗೆ ಅರ್ಪಿಸುತ್ತಾನೆ. ಮೂರನೆಯ ಸಂಧಿಯಲ್ಲಿ ಮಾದೇಶ್ವರರ ಜಾತ್ರೆಯ ವರ್ಣನೆಯಿದೆ. ೩೩ ಕೋಟಿ ದೇವತೆಗಳು ಜಾತ್ರೆಗೆ ಆಗಮಿಸುತ್ತಿದ್ದರು. ಬ್ರಾಹ್ಮಣ, ಕ್ಷತ್ರಿಯ, ವೈಶ್ಯ, ಶೂದ್ರರೂ ಬರುತ್ತಿದ್ದರು. ಹೀಗೆ ಬರುತ್ತಿರುವವರಲ್ಲಿ ‘ಸಪ್ಪೆಯಲಿಂಗ, ಉಪ್ಪಿನಹಳ್ಳಿಯ ಸ್ವಾಮಿ, ಕಪ್ಪುಗೊರಳ ತೋಂಟದಾರ್ಯ, ಮುಪ್ಪುರವೈರಿ ಕೊಟ್ಟೂರು ಬಸವಲಿಂಗಪ್ಪ, ಬೋಳ ಬಸವೇಶ, ಕಟ್ಟಿಗಯ್ಯ, ಭಿಕ್ಷದ ಮಹಂತಯ್ಯ, ಪಶುಪತಿಸ್ವಾಮಿ, ನಿರ್ವಾಣ ಬಸವಲಿಂಗೇಶ ಮುಂತಾದ ಮಹಾತ್ಮರಿದ್ದರು. ನಂಜನಗೂಡು, ಏರಗಂಬಳ್ಳಿ, ಸುತ್ತೂರು, ಹೊಂಡರಬಾಳು, ಕುಂತೂರಿನ ಪಂಚ ಮಠಾಧೀಶ್ವರರೂ ವಿರಕ್ತರೂ ಚರಲಿಂಗಮೂರ್ತಿಗಳೂ ಮಾದೇಶ್ವರರ ಭೆಟ್ಟಿಗೆ ಬರುತ್ತಿದ್ದರು. ಸೋಲಗಿತ್ತಿಗೆ ಒಲಿದ ಮಾದೇಶ್ವರರನ್ನು ನೋಡಲು ಬರಗೂರು ಪಂದೇಶ್ವರ, ಪಾಲಮಲೆ ಸಿದ್ಧೇಶ್ವರ, ಪೊನ್ನಾಚಿ ಮಲೆಯ ಪೊನ್ನ, ಮಲ್ಲೇಶ, ಅಷ್ಟದಿಕ್ಪಾಲಕರು, ರಂಭೆ ಊರ್ವಶಿ ಮುಂತಾದವರು ಬರುತ್ತಿದ್ದರು.
ಮಾದೇಶ್ವರರು ಸೋಲಗಿತ್ತಿಗೆ ಒಲಿದರು ಎಂಬ ಸಾಂಗತ್ಯದ ಮಾತು ಮೌಖಿಕ ಮಹಾಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ನೀಲಯ್ಯನ ಹೆಂಡತಿ – ಸೋಲಿಗರ ಸಂಕಮ್ಮನ ಕಥೆಯಾಗಿ ವರ್ಣನೆಗೊಂಡಿದೆ. ಆಕೆ ಮಕ್ಕಳ ಫಲ ಬೇಡಿ “ಈರ ಮಂಡಿಗಾಲು ಹಾಕಿ ಕೂತ’’ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಮಾದೇಶ್ವರ ‘ಬೆಂಡೆಕಾಯಿ ಪಿಂಡು ಪರಸಾದ’ ನೀಡಿದುದರಿಂದ ಕಾರಯ್ಯ ಬಿಲ್ಲಯ್ಯ ಹುಟ್ಟಿದರೆಂದು ಮಹಾಕಾವ್ಯ ಹೇಳುತ್ತದೆ. ಇವರನ್ನು ಮಾದೇಶ್ವರ ತಮ್ಮ ಶಿಷ್ಯನನ್ನಾಗಿ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ. ಸಾಂಗತ್ಯದ ಪ್ರಕಾರ ಶೇಷಣ್ಣ ಬಿಲ್ಲಯ್ಯನ ಮಗ. ಬಸವ ಆಚಾರಿ ಮಾಡಿಕೊಟ್ಟು ಪ್ರತಿಮೆ. ಆದರೆ ಮೌಖಿಕ ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ಇವೆರಡೂ ನಾಗಮತ್ತು ಜೀವಂತ ಬಸವ. ಮಾದೇಶ್ವರರಿಗೆ ದುಂಡಯ್ಯ ಪರ್ಯಾಯನಾಮವಾದರೆ ಸಾಂಗತ್ಯ ತಮ್ಮಡಿಗಳಲ್ಲಿ ಒಬ್ಬ ಎನ್ನುತ್ತದೆ. ಮಾದೇಶ್ವರ ಬೆಟ್ಟದಲ್ಲಿ ತಮ್ಮಡಗೇರಿಯಲ್ಲಿ ಬೇಡರ ಕನ್ನಯ್ಯನ ಹೆಂಡತಿ ದುಂಡಮ್ಮನ ಸಮಾಧಿ ಇದೆ. ಮಾದೇಶ್ವರ ಈಕೆಯ ಮನೆಯಲ್ಲಿ ಸಾರು ಮುದ್ದೆ ಊಟ ಮಾಡುತ್ತಿದ್ದರಂತೆ.
ತೋಂಟದ ಸಿದ್ಧಲಿಂಗ ಶಿವಯೋಗಿಗಳ ಚಾರಿತ್ರಿಕ ವಿವೇಚನೆ ಮಾಡುತ್ತ ಡಾ. ಆರ್.ಸಿ. ಹಿರೇಮಠ ಅವರು ಚನ್ನ ಬಸವಪುರಾಣ, ತೋಂಟದ ಸಿದ್ಧಲಿಂಗಪುರಾಣ, ಎಡೆಯೂರು ಶಾಸನ, ಗುರುರಾಜ ಚಾರಿತ್ರ್ಯಗಳಲ್ಲಿ ಬರುವ ೭೦೧ ವಿರಕ್ತರಲ್ಲಿ ಕೆಲವರ ಹೆಸರುಗಳನ್ನು ಕೊಟ್ಟಿದ್ದಾರೆ. (“ಷಟ್‌ಸ್ಥಲ ಪ್ರಭೆ’’ ಕರ್ನಾಟಕ ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾಲಯ, ಧಾರವಾಡ, ೧೯೬೬) ಮಾದೇಶ್ವರ ಸಾಂಗತ್ಯದಲ್ಲಿ ಬರುವ ಕಪ್ಪುಗೊರಳ ತೋಂಟದಯ್ಯ ಬಹುಶಃ ತೋಂಟದ ಸಿದ್ಧಲಿಂಗಯತಿ. ಏಕೆಂದರೆ ಈ ಸಾಂಗತ್ಯ ಹೇಳುವ ಸಪ್ಪೆಯ ಲಿಂಗ, ಉಪ್ಪಿನಹಳ್ಳಿಯ ಸ್ವಾಮಿ, ಬೋಳ ಬಸವೇಶ, ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ ಎಲ್ಲ ಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ ಸಿದ್ಧಲಿಂಗಯತಿಯ ಬಳಗದವರೆಂದು ಉಲ್ಲೇಖಿತರಾಗಿದ್ದಾರೆ. ಆದರೆ ಸಾಂಗತ್ಯ ಹೇಳುವ ಇತರರು ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ ಆಕರಗಳಲ್ಲಿಲ್ಲ. ಇವರಲ್ಲಿ ಅಂಗತ್ಯ ಮುಪ್ಪುರ ವೈರಿ ಕೊಟ್ಟೂರು ಬಸವಲಿಂಗಪ್ಪನ ಹೆಸರು ಹೇಳಿದೆ. ಈತ ಹಿಂದೆ ಹೇಳಿರುವ ಪಂಚಗಣಾಧೀಶ್ವರರಲ್ಲಿ ಒಬ್ಬರಾದ ಕೊಟ್ಟೂರಿನ ಗುರುಬಸವ. ತೋಂಟದ ಸಿದ್ಧಲಿಂಗ ವಚನವೊಂದರಲ್ಲಿ ತಮ್ಮ ಗುರುಪರಂಪರೆಯನ್ನು ನೀಡಿದ್ದು ಮೂರನೆಯವ ನಿರ್ಮಾಯ ಗಣೇಶ್ವರರು ಎಂದಿದ್ದಾರೆ. ನಿರಂಜನವಂಶರತ್ನಾಕರ ಇವರೇ ಮಾದೇಶ್ವರರು ಸಿದ್ಧಲಿಂಗರ ಸಮಕಾಲೀನರಲ್ಲ. ಗುರುಪರಂಪರೆಯವರು. ಬಸವಪೂರ್ವ ಯುಗದ ಶೈವ ಪರಂಪರೆಗೆ ಸೇರಿದವರು. ಹಾಗಿದ್ದರೆ ಸಾಂಗತ್ಯ ಮಾದೇಶ್ವರರ ಜಾತ್ರೆಗೆ ಸಿದ್ಧಲಿಂಗಾದಿಗಳು ಬರುತ್ತಿದ್ದ ವಿಷಯವನ್ನು ಹೇಳಿದ್ದೇಕೆ? ಸಿದ್ಧಲಿಂಗ ತಮ್ಮ ಪರಿವಾರದ ಜತೆ ತಮ್ಮ ಪೂರ್ವದ ಪರಂಪರೆಯ ಗುರುಗಳಾದ ಮಾದೇಶ್ವರರ ಜಾತ್ರೆಗೆ ಬರುತ್ತಿದ್ದ ರೂಢಿಯಿಟ್ಟುಕೊಂಡಿರಬೇಕು. ನಿರಂಜನ ವಂಶರತ್ನಾಕರದ ಪ್ರಕಾರ ಈ ಗುರು ಪರಂಪರೆಯಲ್ಲಿ ಸಿದ್ಧಲಿಂಗ ೧೬ನೆಯ ವರು ಅಥವಾ ೧೯ನೆಯವರು. ಮಾದೇಶ್ವರ ಮೂರು ಅಥವಾ ಆರನೆಯವರು. ಮಾದೇಶ್ವರ ಮತ್ತು ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿಗಳ ಕಾವ್ಯಗಳಲ್ಲಿ ಬರುವ ತತ್ವಜ್ಞಾನ ವೀರಶೈವದ್ದಲ್ಲ, ಶೈವ, ತಾಂತ್ರಿಕ ಪಂಥದ್ದಾದ್ದರಿಂದ ಮಾದೇಶ್ವರ ಬಸವಪೂರ್ವ ಯುಗದವರೆಂದು ಅಥವಾ ಅವರ ಸಮಕಾಲೀನರೆಂದು ಊಹಿಸುವುದು ಸೂಕ್ತವಾಗುತ್ತದೆ.
ಕ್ರಿ.ಶ. ೧೮೩೬ರ ಜೈನಕವಿ ದೇವಚಂದ್ರನ ‘ರಾಜಾವಳಿ ಕಥೆ’ ಮಾದೇಶ್ವರರ ಚರಿತ್ರೆಯನ್ನು ಪ್ರಸ್ತಾಪಿಸುವ ಎರಡನೆಯ ಗ್ರಂಥ. ಇದು ಜೈನಕೃತಿಯಾದ್ದರಿಂದ ಸತ್ಯಗಳನ್ನು ಹೇಳುತ್ತಿರಬೇಕೆಂದು ಊಹಿಸುವುದು ತಪ್ಪಲ್ಲ.
ಜೈನ ಲೇಖಕ ಹೇಳುವ ಈ ಕಥೆಯಲ್ಲಿ ಐತಿಹಾಸಿಕ ಅಂಶಗಳ ಜತೆ ಕಟ್ಟುಕತೆ ಸೇರಿ ಗೋಜಲಾಗಿದೆ. ಸಾಸಲರಾಜ, ರಾಯಣ್ಣ, ನಂಜಯ್ಯರ ಬಗ್ಗೆ ತಿಳಿದರೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಚರಿತ್ರೆಯ ಶೋಧನಗೆ ಸಹಾಯವಾಗಬಹುದು.
ಬಹುಶಃ ೨೦ನೆಯ ಶತಚಮಾನದ ನಿರಂಜನವಂಶರತ್ನಾಕರದಲ್ಲಿ ಸಿದ್ಧಲಿಂಗಯತಿಯ ಗುರುಪರಂಪರೆಯಿದೆ. ಅಲ್ಲಮಪ್ರಭು -> ಚನ್ನಬಸವಣ್ಣ  -> ಸಿದ್ಧರಾಮ  -> ಅನಾದಿಗಣನಾಥ  -> ಆದಿಗಣೇಶ್ವರ  -> ನಿರ್ಮಾಯ ಗಣೇಶ್ವರ  -> ನಿರಂಜನಸ್ವಾಮಿ ಇತ್ಯಾದಿ. ನಿರ್ಮಾಯ ಗಣೇಶ್ವರ ೭೭ ಬಿರುದು. ಬಸವ, ಸರ್ಪಗಳನ್ನು ನಿರಂಜನ ಗಣನಾಥನಿಗೆ ಒಪ್ಪಿಸಿ ಸಂಸಾರಿ ಸಂಗಪ್ಪನ ಜತೆ ಬೆಟ್ಟದ ಮಧ್ಯೆ ನೆಲೆಗೊಂಡ. ಸಂಗಪ್ಪನಿಂದ ಶೈವರಿಗೆ ದೀಕ್ಷೆ ಕೊಡಿಸಿ ಸ್ತ್ರೀಸಂಪರ್ಕ ಮಾಡಬಾರದು. ಮದ್ಯಮಾಂಸ ಸೇವಿಸಬಾರದು ಎಂದು ಹೇಳಿ ಶಿವಲಿಂಗದಲ್ಲಿ ಬಯಲಾದ. ಮಾದೇಶ್ವರರ ಶಿಷ್ಯ ನಿರಂಜನಸ್ವಾಮಿಗಳ ಸಮಾಧಿ ಮಠ ಕಲ್ಯಾಣದಲ್ಲಿದ್ದು ಇದಕ್ಕೆ ಮರಿದೇವರ ಗುಡ್ಡ ಎನ್ನುತ್ತಾರೆ. ಈತ ಹರಿಹರ ರಾಘವಾಂಕ ಕೆರೆಯ ಪದ್ಮರಸರಿಗೆ ದರ್ಶನ ನೀಡಿದವ. ಈ ಪರಂಪರೆಯಲ್ಲಿ ೮ನೆಯವ ಪಂಚಗಣಾಧೀಶ್ವರರಲ್ಲಿ ಒಬ್ಬನಾದ ನಾಯಕನಹಟ್ಟಿಯ ತಿಪ್ಪೇರುದ್ರಸ್ವಾಮಿ. ಸಿದ್ಧಲಿಂಗ ಯತಿಗಳು ತಮ್ಮ ವಚನದಲ್ಲಿ ಮೊದಲ ಮೂರು ಜನರು ಬಿಟ್ಟು ಗುರುಪರಂಪರೆ ಪ್ರಾರಂಭಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಜನಪದ ಮಹಾಕಾವ್ಯ ಮಾದೇಶ್ವರರಿಗೆ ಮರಿದೇವರು ಎನ್ನುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಲಿಖಿತ ಪರಂಪರೆ ಈತ ಮಾದೇಶ್ವರರ ಶಿಷ್ಯ ಎಂದಿದೆ.
ನಿರಂಜನ ಜಂಗಮ ವಂಶದರ್ಪಣ ನೀಡುವ ವಿವರಗಳು ಚರಿತ್ರೆಗೆ ಹೆಚ್ಚು ಸಮೀಪವಾಗಿವೆ. ಶಿವನ ಅಪ್ಪಣೆಯಂತೆ ನಿರಂಜನ ಜಂಗಮ ಭಕ್ತನ ಹೃದಯದಿಂದ ೮ ವರ್ಷದ ಶಿಶುವಾಗಿ ಜನಿಸಿದ. ಬಣಜಿಗರು ವಾಣಿಜ್ಯಪುರ (ಹರದನಹಳ್ಳಿ) ವೆಂಬ ಪಟ್ಟಣವನ್ನು ನಿರ್ಮಿಸಿ ದಿವ್ಯಲಿಂಗೇಶನ ಸಮಯಾಚಾರಕ್ಕೆ ಮಠವನ್ನು ಕಟ್ಟಿಸಿದರು. ಅನಾದಿ ಗಣೇಶ್ವರನೆಂಬ ಚರಮೂರ್ತಿಯನ್ನು ನೆಲೆಗೊಳಿಸಿದರು. ಈತನ ಶಿಷ್ಯ ಆದಿಗಣನಾಥ, ಈತನ ಶಿಷ್ಯ ನಿರ್ಮಾಯಗಣವರ. ಈತನ ಶಿಷ್ಯ ಸ್ವಯಂಜ್ಯೋತಿರೂಪ. ಈತನ ಶಿಷ್ಯ ನಿರಂಜನಗಣನಾಥ ಇತ್ಯಾದಿ. ಅನಾದಿಗಣೇಶ್ವರ ಕ್ರಿ.ಶ| ೧೦೦೦ದಲ್ಲಿದ್ದಿರಬಹುದೆಂದು ಡಾ. ಆರ್.ಸಿ. ಹಿರೇಮಠರ ಊಹೆ. ಅವರ ಪ್ರಕಾರ ಈತ ಕಾಳಾಮುಖಯತಿ. ಇವರ ಅಭಿಪ್ರಾಯ ಸರಿ ಎನ್ನುವುದಾದರೆ ಮಲೆಯಮಾದೇಶ್ವರ ಕ್ರಿ.ಶ. ೧೦೫೦ರ ಸುಮಾರಿನ ಕಾಳಾಮುಖ ಮಠಾಧೀಶ.
ವಿರಕ್ತ ತೋಂಟದಾರ್ಯ ಬರೆದ “ಶ್ರೀ ಸಿದ್ಧೇಶ್ವರ ಪುರಾಣ’’ ಮತ್ತು ನಿರಂಜನ ವಂಶರತ್ನಾಕರಗಳಲ್ಲಿ ಬರುವ ಕಥೆ – ಮಧುರೆಗೆ ಹೋಗಿ ಬರುವ ಶೈವ ಬಣಜಿಗರು ಮಧ್ಯಮಾರ್ಗದಲ್ಲಿ ಒಂದು ಪಟ್ಟಣವನ್ನು ಕಟ್ಟಿಸಿ ಹರದನಹಳ್ಳಿ ಎಂದು ಹೆಸರಿಟ್ಟು ಅಲ್ಲಿ ಅಮೃತೇಶ್ವರ ಲಿಂಗವನ್ನು ಪ್ರತಿಷ್ಠಾಪಿಸಿದರು. ಈ ಲಿಂಗವೇ ಮುಂದೆ ದಿವ್ಯಲಿಂಗೇಶ್ವರವೆಂದು ಪ್ರಸಿದ್ಧವಾಯಿತು. ಈ ವ್ಯಾಪಾರಿಗಳು ಹರದನಹಳ್ಳಿಯಲ್ಲಿಯೇ ನೆಲಸಿ ಅಮೃತೇಶ್ವರಲಿಂಗದ ಸಮಯಾಚಾರಕ್ಕಾಗಿ ಮಠ ಕಟ್ಟಿಸಿ ಅನಾದಿಗಣೇಶ್ವರನೆಂಬ ಚರಮೂರ್ತಿಯನ್ನು ನೆಲೆಗೊಳಿಸಿದರು. ಇವರೇ ತೋಂಟದ ಸಿದ್ಧಲಿಂಗಯತಿಗಳ ಪರಂಪರೆಯ ಆದಿಗುರು.
ಹಿಂದಲ ಪ್ರಾಚೀನ ಶೈವ ಕೇಂದ್ರಗಳಲ್ಲಿ ಹರದನಹಳ್ಳಿಯೂ ಸೇರಿತ್ತು. ಕರ್ನಾಟಕದ ತುಂಬ ಖ್ಯಾತರಾಗಿದ್ದ ಕಾಳಾಮುಖ, ಲಾಕುಳ ಶೈವಯತಿ ಮಠದೇಗುಲ ಪರಂಪರೆ ಇಲ್ಲಿಯೂ ಇತ್ತು. ಇದು ದ್ರಾವಿಡ ತತ್ವ ಮತ್ತು ಪರಂಪರೆಯಾಗಿದ್ದರಿಂದ ಜಾತಿ ಭೇದವನ್ನು ಮಾಡುತ್ತಿರಲಿಲ್ಲ. ಅನಾದಿಗಣನಾಥ, ಸಿದ್ಧಲಿಂಗಯತಿ ಮಾದೇಶ್ವರ, ಪಂಚಗಣಾಧೀಶ್ವರರು ಮೊದಲಾದವರ ಹುಟ್ಟನ್ನು ನಿಗೂಢವಾಗಿಟ್ಟಿರುವುದರ ಅರ್ಥ ಇವರೆಲ್ಲ ಕಪ್ಪುವಳಿ ಕುಲದವರೆಂದೆ. ಅನಾದಿಗಣನಾಥ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನಲ್ಲಿರುವ ನಾಥ ಆ ಕಾಲದ ಉತ್ತರ ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಪ್ರಖ್ಯಾತವಾಗಿದ್ದ ನಾಥಪಂಥವನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಈ ಪರಂಪರೆಯ ಮೂರನೆಯ ಗುರು ಮಾದೇಶ್ವರ ಮಾದಿಗರಾದರೂ ಗುರುವಾದರು. ಒಂದೆಡೆ, ಶಿಷ್ಟ ಪರಂಪರೆ ಮಾದೇಶ್ವರರು ‘ಬೇಸರವಾಗಿ ಬೆಟ್ಟ ಸೇರಿದೆ’ ಎಂದು ಹೇಳಿದರೆಂದು (‘ಮಲೆಯ ಮಾದೇಶ್ವರ ಸಾಂಗತ್ಯ’) ‘ಘನವಿರಕ್ತಪಟ್ಟವನ್ನು ತ್ಯಜಿಸಿ’ ಬಂದರೆಂದೂ (‘ನಿರಂಜನವಂಶರತ್ನಾಕರ’) ಹೇಳುವ ಮೂಲಕ; ಇನ್ನೊಂದೆಡೆ ಮೌಖಿಕ ಕಾವಯ್ ಕುಂತೂರು ಸುತ್ತೂರು ಮೊದಲಾದ ಮಠಗಳು ಮಾದೇಶ್ವರರ ಮಹತ್ವವನ್ನು ಅರಿಯದೆ ಹೋದವು ಎಂದು ಹೇಳುವ ಮೂಲಕ ಮಾದೇಶ್ವರರ ಜೀವನದ ಮಹತ್ವದ ಪ್ರಸಂಗದ ಬಗ್ಗೆ ಸೂಚನೆ ನೀಡುತ್ತವೆಂದು ತೋರುತ್ತದೆ. ನಾಡನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ಕಾಡನ್ನು ಆಶ್ರಯಿಸಲು ಕಾರಣವಾದ ಘಟನೆ ಏನಿದ್ದಿರಬಹುದು?
ಡಾ. ಆರ್. ಸಿ. ಹಿರೇಮಠ ನಿರ್ಮಾಯ ಗಣೇಶ್ವರರಿಂದಲೆ ಮಲೆಯ ಮಾದೇಶ್ವರ ಬಸವಣ್ಣನ ಸಮಕಾಲೀನನಿರಬಹುದೆಂದು ಊಹಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಮೌಖಿಕ ಕಾವ್ಯ ಮಾದೇಶ್ವರರು ಕಲ್ಯಾಣಕ್ಕೆ ಹೋಗಿ ಬಸವಣ್ಣ ಎಲ್ಲ ಜಾತಿ ಜನಕ್ಕೆ ಪಾತ್ರ ಅಪಾತ್ರ ವಿವೇಚನೆ ಇಲ್ಲದಂತೆ ಲಿಂಗಧಾರಣೆ ಮಾಡುತ್ತಿದ್ದ ಕೃತ್ಯವನ್ನು ಕಟುವಾಗಿ ಟೀಕಿಸಿದ್ದನ್ನು, ಪವಾಡಗಳ ಮೂಲಕ ಜಂಗಮರ ಡಾಂಭಿಕತ್ವವನ್ನು ಬಯಲಿಗೆಳೆದರೆಂಬುದನ್ನು ವಿವರಿಸುತ್ತದೆ. ಬಸವಾದಿ ಶರಣ ವಚನಗಳಲ್ಲಿ ಮಾದೇಶ್ವರರ (ನಿರ್ಮಾಯ ಗಣೇಶ್ವರ) ಪ್ರಸ್ತಾಪವಿಲ್ಲದಿರುವುದರಿಂದ ಇದು ಚಾರಿತ್ರಿಕ ಘಟನೆಯಾಗಿರಲಾರದೆಂದು ವಿದ್ವಾಂಸರ ಗ್ರಹಿಕೆ. ನೂರಾರು ಸಂಖ್ಯೆಯ ಶರಣರ ಬರಹಗಳಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲಿಯೋ ಒಂದೆಡೆ ಮಾದೇಶ್ವರರು ಉಕ್ತವಾಗಬಹುದಿತ್ತು ಎಂಬುದು ಸಕಾರಣವಾದ ಆದರೆ ವೀರಶೈವರಲ್ಲದ ಶೈವ ಪಂಥೀಯರಾದ ಮಾದೇಶ್ವರರು ಅವರಂಥ ಅನೇಕರನ್ನು ಶರಣರನ್ನು ಉಲ್ಲೇಖಿಸದೆ ಇರುವ ಸಂಭವ ಇದೆ. ಬಹುಶಃ ಕಾಳಾಮುಖ ಶೈವ ಗುರುವಾಗಿದ್ದ ಮಾದೇಶ್ವರರು ಶರಣರ ಲೋಪದೋಷಗಳನ್ನು ಎತ್ತಿತೋರಿಸಿ, ತಮ್ಮ ಪರಂಪರೆಯನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸಿ ಕೊಂಡಿರಬೇಕು. ೧೦-೧೨ ಕಾವ್ಯ ಶಾಸನಗಳಲ್ಲಿ ಸಿದ್ಧಲಿಂಗಯತಿಯ ಚರಿತ್ರೆ ಬರುತ್ತದೆ. ಮಾದೇಶ್ವರರು ಮಾಡಿದಂಥ ಹಲವಾರು ಪವಾಡಗಳನ್ನು ಸಿದ್ಧಲಿಂಗ ಯತಿಯೂ ಮಾಡಿದ ವಿವರಗಳಿವೆ. ಯತಿ ಕೆಗ್ಗೆರೆಯಲ್ಲಿ ಹುತ್ತದಲ್ಲಿ ಕೂತಿದ್ದ, ಶಿಲಾ ವೃಷಭನಿಗೆ ಪ್ರಸಾದ ತಿನ್ನಿಸಿದ, ಮಾಯಿದೇವಿ ವಿಗ್ರಹದಿಂದ ಸೇವೆ ಮಾಡಿಸಿದ, ಸರ್ಪಕ್ಕೆ ಜೀವದಾನ ಮಾಡಿದ, ಬಸವಪುರ, ಹುಲಿಯೂರುಗಳಲ್ಲಿ ಸಾಂಕ್ರಾಮಿಕ ರೋಗ ಪರಿಹರಿಸಿದ, ವಿಷಯ ಊಟ ಉಂಡ ಪವಾಡಗಳು ಮಾದೇಶ್ವರ ಚರಿತ್ರೆಯಲ್ಲೂ ಇವೆ. ಜನಪದ ಮಹಾಕಾವ್ಯ ಸಿದ್ಧಲಿಂಗಯತಿಯ ಪವಾಡಗಳನ್ನು ಮಾದೇಶರವು ಎಂದಿರಬೇಕು. ಅಥವಾ ಮಾದೇಶ್ವರರ ಪವಾಡಗಳು ಸಿದ್ಧಲಿಂಗ ಯತಿ ಜೀವನಕ್ಕಂಟಿರಬೇಕು.
ಪ್ರಾಚೀನ ಶೈವ ಮಠದೇಗುಲಗಳ ಗುರುಗಳು ಮಾಟ ಮದ್ದು ತಂತ್ರ ಯೋಗಗಳಲ್ಲಿ ಪರಿಣತರಿರುತ್ತಿದ್ದರು. ಈ ಪರಂಪರೆಯ ಈಗಿನ ಮಠಗಳಲ್ಲಿ ಮಾಟಮದ್ದು ನೀಡುವ ಪದ್ಧತಿ ಉಳಿದಿವೆ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಕೂಲಹಳ್ಳಿಯ ಹಿರೇಮಠದ ಬೇಡ ಕುಲದ ಧರ್ಮಕರ್ತರು ಗೋಣಿ ಬಸವನಿಂದ ಬಂದ ಮದ್ದು ಮಾಟಗಳಲ್ಲಿ ಚದುರರು. ಮಾದೇಶ್ವರರು ಮಾಟ ಮದ್ದು ಪವಾಡಗಳಿಂದಲೆ ಜನರನ್ನು ಒಕ್ಕಲನ್ನಾಗಿ ಮಾಡಿಕೊಂಡಿದ್ದನ್ನು ಮೌಖಿಕ ಕಾವ್ಯ ರಂಜಕವಾಗಿ ವರ್ಣಿಸುತ್ತದೆ. ಶಿಷ್ಟಕೃತಿಗಳೂ ಹಿಂದೆ ಬಿದ್ದಿಲ್ಲ. ‘ಸುತ್ತೂರು ಸಿಂಹಾಸನದ ಗುರುಪರಂಪರೆ’ ೧೯೩೩ರಲ್ಲಿ ಸಂಗಪ್ಪಶಾಸ್ತ್ರಿ ಬರೆದ ಕೃತಿ. ಇದರಲ್ಲಿಯ ಕಥೆ ಸುತ್ತೂರು ಶಿವಾಚಾರ್ಯರ ಮಹಿಮೆಯನ್ನು ಕೇಳಿ ಕಲ್ಯಾಣದ ಕೆಲವು ಶರಣರು ಶ್ರೀಶೈಲದ ಬಳಿ ಬಂದು ದಾರಿ ಕೇಳಿದರು. ಪರಶಿವನ ಅಂಶವಾದ ಮಾದೇಶ್ವರ ಬಾಲಕನಾಗಿ ಅವರನ್ನು ಸುತ್ತೂರಿಗೆ ಕರೆತಂದ. ರೇಣುಕಾಚಾರ್ಯರ ರಥೋತ್ಸವ ನಡೆಯುತ್ತಿತ್ತು. ಹಾವು ಕಚ್ಚಿ ಸತ್ತ ಯಾತ್ರಿಕನನ್ನು ಗುರುಗಳ ಅಪ್ಪಣೆಯ ಪ್ರಕಾರ ಮಾದೇಶ್ವರ ಬದುಕಿಸಿದ. ಎಳೆಯಲಾಗದಿದ್ದ ರಥ ಸರಾಗವಾಗಿ ಎಳೆಯಿತು. ಜಾತ್ರೆಯ ದನಗಳಿಗೆ ಬಂದ ಸಾಂಕ್ರಾಮಿಕ ರೋಗವನ್ನು ಮಾದೇಶ್ವರ ಗುರು ಪಾದೋದಕ ಪ್ರೋಕ್ಷಿಸಿ ನಿವಾರಣೆ ಮಾಡಿದ. ಸಿದ್ಧನಂಜದೇಸಿಕರಿಗೆ ಮಾದೇಶ್ವರರು ಪರಶಿವರೂಪಿ ಎಂದು ತಿಳಿಯಿತು. ಒಂದು ರಾತ್ರಿ ಮಾದೇಶ್ವರ ಯಾರಿಗೂ ಹೇಳದೆ ಸಿದ್ಧಗಿರಿಗೆ ಹೊರಟ. ಅಲ್ಲಿ ಪ್ರಭುವಿನಿಂದ ಮಂತ್ರೋದಕ ಪಡೆದು ಕೊಳ್ಳೆಗಾಲದ ಮರಡಿಗುಡ್ಡದಲ್ಲಿ ತಪಸ್ಸಿಗೆ ಕುಳಿತರು. ಗುರು, ಮಾದೇಶ್ವರರನ್ನು ಎಷ್ಟು ಹುಡುಕಿಸಿದರೂ ಸಿಗಲಿಲ್ಲ. ಕಪ್ಪಿನ ನಂಜುಂಡೇಶ್ವರರಿಗೆ ಪಟ್ಟ ಕಟ್ಟಿ ಗುರು ಶಿಷ್ಯನನ್ನು ಹುಡುಕುತ್ತ ಸಾಲೂರು ಮಠಕ್ಕೆ ಬಂದು ಲಿಂಗರೂಪಿ ಮಾದೇಶ್ವರರನ್ನು ಕಂಡ.  ಹುಲಿವಾಹನದ ಮೇಲೆ ಕಾಡೆಲ್ಲಾ ಸುತ್ತಿ ಏಳನೆಯ ಬೆಟ್ಟದ ನಡುವೆ ರಹಸ್ಯ ಸ್ಥಾನದಲ್ಲಿ ಲಿಂಗಾಕಾರದಲ್ಲಿದ್ದೇನೆ ಎಂದು ಮಾದೇಶ್ವರ ಗುರುವಿನ ಕನಸಿನಲ್ಲಿ ಬಂದು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ.
ಈ ಕತೆಯಿಂದ ಸುತ್ತೂರು ಮಠದ ಸಿದ್ಧನಂಜದೇಸಿಕರು ತಮ್ಮ ಪೀಠಕ್ಕೆ ಮಾದೇಶ್ವರರನ್ನು ಕೂರಿಸುವ ಯತ್ನದಲ್ಲಿದ್ದರೆಂದೂ ಆದರೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಹೇಳದೆ ಕೇಳದೆ ಹೊರಟುಬಿಟ್ಟರೆಂದು ಊಹಿಸಲು ಅವಕಾಶವಿದೆ. ಜನಪದ ಕಾವ್ಯವೂ ಶಿಷ್ಯನನ್ನು ಹುಡುಕಿಸುವ ವಿಫಲಯತ್ನದ ಬಗ್ಗೆ ನಾನಾಪರಿಯಾಗಿ ವಿವರಿಸುತ್ತದೆ. ಇಷ್ಟಿದ್ದರೂ ಮಾದೇಶ್ವರ ಪೀಠದ ಗುರುಗಳಾಗಿ ಕೆಲದಿನ ನೆಲೆ ನಿಂತಿರುವ ಸಾಧ್ಯತೆ ಇದೆ. ಇಲ್ಲದಿದ್ದರೆ ಸಿದ್ಧಲಿಂಗಯತಿಯ ಗುರುಪರಂಪರೆಯಲ್ಲಿ ನಿರ್ಮಾಯ ಗಣೇಶ್ವರರ ಪ್ರಸ್ತಾಪವಾಗುತ್ತಿರಲಿಲ್ಲ. ಸಿದ್ಧನಂಜದೇಸಿಕರ ಕಾಲ ಸಿ.ಚ. ನಂದಿಮಠರ ಪ್ರಕಾರ ಕ್ರಿ.ಶ. ೧೧೭೦-೧೨೪೦ರ ನಡುವೆ. ಇದೂ ನಮ್ಮ ಊಹೆಗೆ ಬೆಂಬಲವಾಗುವ ಸಂಗತಿ. ಟಿ.ವಿ. ಮಾದಯ್ಯ (ಶ್ರೀ ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಚರಿತ್ರೆ) ಶ್ರವಣನೆಂಬ ಜೈನ ಕಂಬದಹಳ್ಳಿ ಬೆಟ್ಟದಲ್ಲಿ ಕ್ರಿ.ಶ. ೧೧೨೦ರಲ್ಲಿದ್ದನೆಂದು ಹೇಳಿರುವ ಮಾತೂ ಅಷ್ಟೇ.
ಇನ್ನು ಶಾಸನಗಳ ವಿಷಯ. ಹರದನಹಳ್ಳಿ ಮತ್ತು ಹೈದರನ ಶಾಸನಗಳಲ್ಲಿ ಮಾದೇಶ್ವರರ ಚರಿತ್ರೆ ಪ್ರಸ್ತಾಪವಾಗಿದೆ. ಇವು ಮತ್ತು ವೀರಶೈವ ಶಿಷ್ಟ ಕೃತಿಗಳ ಆಧಾರದಿಂದ ಮಾದೇಶ್ವರರು ಹರದನಹಳ್ಳಿಯ ಮಠದ ಗುರುಗಳಾಗಿದ್ದಿರಬಹುದೆಂದು ಊಹಿಸಬೇಕಿದೆ.
ಕ್ರಿ.ಶ. ೧೩೨೪ರ ಹರದನಹಳ್ಳಿ ಶಾಸನ ಹೊಯ್ಸಳ ವೀರ ಬಲ್ಲಾಳನ ಕಾಲದ್ದು. ಶಿವನಂಕಾರೇಶ್ವರ, ಮಾದೇಶ್ವರ, ಪಂದೇಶ್ವರ, ಸಿದ್ಧೇಶ್ವರ, ಬ್ರಹ್ಮೇಶ್ವರ ಲಿಂಗಗಳಿಗೆ ಪಂಚಮಠಗಳನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸಿ ತಮ್ಮಡಿಗಳು, ಬೇಡಗಂಪಣದ ಶಿಷ್ಯರುಗಳನ್ನು ನಿರ್ಧರಿಸಿ ಅವರಿಗೆ ಕಾಣಿಕೆ ಪಡೆಯುವ ಹಕ್ಕನ್ನು ನೀಡಿದ್ದಾಗಿ ಶಾಸನ ಹೇಳುತ್ತದೆ. ಈ ಶಾಸನದ ಪ್ರಕಾರ ಮಾದೇಶ್ವರರು ಆಗಲೆ ಲಿಂಗವಾಗಿದ್ದಾರೆ. ಅವರಿಗೆ ಮಠ ಸ್ಥಾಪನೆಯಾಗುತ್ತಿದೆ. ಕಾಳಾಮುಖರ ಪ್ರಾಬಲ್ಯವಿದ್ದ ಕರ್ನಾಟಕದ ೯, ೧೦, ೧೧ನೇ ಶತಮಾನದ ಅಸಂಖ್ಯ ಶಾಸನಗಳಲ್ಲಿ ಪಂಚಮಠದ ಪ್ರಸ್ತಾಪ ಬರುತ್ತದೆ. ಶಾಸನ ಹೇಳುವ ಪಂಚಮಠಗಳಲ್ಲಿ ಮಾದೇಶ್ವರರದ್ದು ಕಂಚಿ ತೆಲುಗಾಣ್ಯದ ಮಠ; ಪಂದೇಶ್ವರಕ್ಕೆ ವಾಣಿಜ್ಯ ಪುರಿಮಠ (ಹರದನಹಳ್ಳಿ) ಎಂದಿದೆ. ಹರದನಹಳ್ಳಿಯ ಬಣಜಿಗರು ಸ್ಥಾಪಿಸಿದ ದಿವ್ಯ ಲಿಂಗೇಶ ಅಥವಾ ಅಮೃತಲಿಂಗೇಶ್ವರವನ್ನೇ ಈ ಶಾಸನ ಪಂದೇಶ್ವರ ಎಂದು ಹೇಳುತ್ತಿರಬೇಕು.
ಮಾದೇಶ್ವರ ಚರಿತ್ರೆಯಲ್ಲಿ ಬರುವ ರಾಯಣ್ಣ ಕ್ರಿ.ಶ. ೧೩೨೪ರ ಶಾಸನದಲ್ಲಿ ಉಕ್ತನಾಗಿದ್ದಾನೆ. ರಾಜ ಅವನಿಗೆ ಸನ್ಮಾನಮಾಡಿ ಕಂಪಣದ ನಾಯಕತ್ವವನ್ನು ವಹಿಸಿ ಕೊಡುತ್ತಾನೆ. ಪೂಜಾರಿಕೆಯ ಸಂಬಂಧದಲ್ಲಿ ವ್ಯಾಜ್ಯ ತಲೆದೋರಿದ್ದರಿಂದ ಕ್ರಿ.ಶ. ೧೩೨೪ ಮತ್ತು ೧೭೭೬ರ ಹೈದರಾಲಿ ಶಾಸನಗಳು ಹುಟ್ಟಿದವು. ಹರದನಹಳ್ಳಿ ಶಾಸನದಂತೆ ಹೈದರನ ಶಾಸನವೂ ಈ ವ್ಯಾಜ್ಯದ ಬಗ್ಗೆ ಮಾತಾಡಿದೆ. ಎರಡೂ ಶಾಸನಗಳು ಮಾದೇಶ್ವರರ ಪವಾಡಗಳನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತವೆ. ಹೈದರಾಲಿ ಶಾಸನ ಮಹಾಜಗದ್ಗುರು ಮಾದೇಶ್ವರ ಎನ್ನುತ್ತದೆ. ಪಂಚಮಠ ಅಥವಾ ಕುಂತೂರು ಮಠ ಉಪ್ಪಲಿಗ, ಬೇಡ, ಒಕ್ಕಲಿಗ ಮೊದಲಾದ ಕಪ್ಪುವಳಿ ಜನಕುಲಗಳಿಗೆ ದೀಕ್ಷೆ ಕೊಡುತ್ತಿದ್ದವು. ಇವರಿಂದ ಕಪ್ಪ ಕಾಣಿಕೆ ಸಂಗ್ರಹಿಸುತ್ತಿದ್ದವು. ಈ ಹಕ್ಕನ್ನು ಕಾಲ ಕಾಲಕ್ಕೆ ರಾಜಶಾಹಿ ದೃಢೀಕರಿಸುತ್ತ ಬಂದಿದೆ. ಪೂಜಾರಿಕೆ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಆಗಾಗ ವ್ಯಾಜ್ಯಗಳು ನಡೆಯುತ್ತಿದ್ದವು. ಈ ಆರ್ಥಿಕ ವಿಷಯ ಅಧ್ಯಯನದ ದೃಷ್ಟಿಯಂದ ತುಂಬ ಮುಖ್ಯವಾಗಿದೆ. ಹೈದರಾಲಿ ತಾಮ್ರಶಾಸನ ಹರದನಹಳ್ಳಿಯ ಶಾಸನದ ನಕಲಿನಂತೆ ತೋರುತ್ತದೆ. ಬೇಡರು ಪಾಳೆಯಗಾರರಾಗಿ ಆಳಿರುವ ಕಡೆಗಳಲ್ಲಿ ಲಿಂಗಾಯತ ಮಠಗಳ ಸಂಪರ್ಕಕ್ಕೆ ಬಂದದ್ದು ಕಂಡುಬರುತ್ತದೆ. ಹರಪನಹಳ್ಳಿ ಚಿತ್ರದುರ್ಗ ಪಾಳೆಯಗಾರರು ಲಿಂಗಾಯತ ಮಠಗಳಿಗೆ ದಾನದತ್ತಿ ಕೊಟ್ಟು ಪ್ರೋತ್ಸಾಹಿಸಿದ್ದು ತಿಳಿದೇ ಇದೆ.
ಒಟ್ಟಾರೆ ಶಾಸನ, ಶಿಷ್ಟ, ಜನಪದ ಕೃತಿಗಳು ಆಚರಣೆಗಳು ನೀಡುವ ಪರೋಕ್ಷ ಸೂಚನೆಗಳ ಆಧಾರದಲ್ಲಿ ಮಾದೇಶ್ವರರು ೧೦-೧೧ನೇ ಶತಮಾನದ ಹರದನಹಳ್ಳಿಯ ಪಂಚಮಠ ಒಂದರ ಪ್ರಖ್ಯಾತ ಕಾಳಾಮುಖ ಗುರುಗಳಾಗಿದ್ದಿರಬೇಕು.
ಕೊನೆಯದಾಗಿ ಮಾದೇಶ್ವರರ ಜಾತಿ ವಿಚಾರ. ೧೨ನೇ ಶತಮಾನದ ವೀರಶೈವ ಡೋಹರ, ಮಾದರ, ನಟುವರ, ಜಾಡರ (ನೇತಾರ) ಈಡಿಗರ ಮೊದಲಾದ ಕಪ್ಪುವಳಿ ಜನರಿಂದ ಹುಟ್ಟಿದ್ದು. ಹಿಂದಿದ್ದ ಕಾಳಾಮುಖ, ಲಾಕುಳ ಶೈವ ಮಠಗಳಲ್ಲೂ ಜಾತಿ ಭೇದವಿರಲಿಲ್ಲ. ಯಾವ ಜಾತಿ ಕುಲದ ಭಕ್ತನಾದರೂ ತನ್ನ ಹೆಸರಿನ ಲಿಂಗವನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸಿ ಕಾಳಾಮುಖ ಗುರುಗಳನ್ನು ಪೂಜೆಗೆ ನೇಮಿಸಬಹುದಿತ್ತು. ವ್ಯಕ್ತಿ, ಕುಲ, ವೃತ್ತಿಗಳ ಹೆಸರಿನ ನೂರಾರು ಲಿಂಗಗಳು ಮಠ ಮಂದಿರಗಳು ಸ್ಥಾಪನೆಯಾದವು. ಮಾದಿಗರು ಮಾತಂಗೇಶ್ವರ, ವ್ಯಾಪರಸ್ಥರು ಗವರೇಶ್ವರ, ನಕರೇಶ್ವರ, ನಗರೇಶ್ವರ, ಕುಂಬಾರರು ಕುಂಬೇಶ್ವರ ಮೊದಲಾದ ಲಿಂಗ ದೇಗುಲಗಳನ್ನು ನಿರ್ಮಿಸಿದರೆ, ಕ್ಷೌರಿಕ ದೋರ ದೋರೇಶ್ವರ, ರಾಜ ಸಾಮಂತರು ಅಜ್ಜಮೇಶ್ವರ, ವಿಜಯಾದಿತ್ಯ ಭಟಾರಕ, ಲೋಕೇಶ್ವರ, ಸಿಡಿಲೇಶ್ವರ, ಕೊಂಬೇಶ್ವರ, ನಾಗಲೇಶ್ವರ ಮೊದಲಾದ ಲಿಂಗ ದೇಗುಲಗಳನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸಿದರು. ಇದು ಮಧ್ಯಯುಗದ ಕರ್ನಾಟಕದ ಊಳಿಗಮಾನ್ಯ ಕಾಲದ ಸ್ಥಿತಿ ಇನ್ನೂ ಹಿಂದಕ್ಕೆ ಹೋದರೆ ಹಿಡಿಂಬ ರಾಕ್ಷಸ ಹಿಡಿಂಬೇಶ್ವರ (ಉಚ್ಚಂಗಿ ದುರ್ಗದ ಶಾಸನ ಕ್ರಿ.ಶ| ೧೦೬೪ S.I.I. IX-I) ಅಂಧಾಸುರನು ಅಂಧಾಸುರದೇವರು (ಹೂಲಿ), ಮದನಾಸುರನು ಮದನಾಸುರದೇವರು (‘ಮಧುರಚನ್ನದ ಲೇಖನಗಳು’ ಪ್ರಸಾರಾಂಗ, ಕನ್ನಡ ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾಲಯ, ಹಂಪಿ ಪುಟ – ೨೦) ಮಾಲಿ, ಸುಮಾಲಿ ಎಂಬ ರಾಕ್ಷಸರು ಸೊಗಲದಲ್ಲಿ ಸುವರ್ಣಾಕ್ಷ ದೇವರನ್ನು (Selected Kannada Inscriptions : M.M. Bhat. ಮದ್ರಾಸ್ ವಿ.ವಿ. ೧೯೫೨) ಸ್ಥಾಪಿಸಿದರೆಂಬುದಕ್ಕೆ ಶಾಸನಾಧಾರಗಳಿವೆ. ಮೌಖಿಕ ಮಹಾಕಾವ್ಯದ ‘ಚಾಮುಂಡಿ ಕವಟ್ಲಿ’ನಲ್ಲಿ ಶಿವ ಪಾರ್ವತಿಯ ಜತೆ ಮೈಸೂರಿಗೆ ಬಂದಾಗ ಮೈಸಾಸುರ, ಐಸಾಸುರರ ಹಾವಳಿ ಹೆಚ್ಚಿತ್ತೆಂಬ ವಿಷಯವಿದೆ. ಪಾರ್ವತಿ ಅವರನ್ನು ಕೊಲ್ಲಲು ಹೇಳಿದಾಗ ಶಿವ, ಇವರು ತನ್ನಿಂದ ವರ ಪಡೆದವರು, ಇವರನ್ನು ಕೊಂದರೆ ತನ್ನ ಮಕ್ಕಳನ್ನೇ ಕೊಂದಂತಾಗುತ್ತದೆ ಎಂದು ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತಾನೆ.
ಇತಿಹಾಸಪೂರ್ವ ಯುಗದ ಕರ್ನಾಟಕದಲ್ಲಿ ರಾಕ್ಷಸರು ಲಿಂಗಗಳನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸುತ್ತಿದ್ದರು. ವೈದಿಕರ ಪ್ರಭಾವ ಶಿಷ್ಟ ಪರಂಪರೆ ಆದಿಮ ಜನರನ್ನು ರಾಕ್ಷಸರೆಂದಿದೆ. ನನ್ನ ಪ್ರಕಾರ ಇವರು ಹೊಲೆಯರು, ಇಲ್ಲವೆ ಮಾದಿಗರು. ಆದಿಮ ಶಾಕ್ತ, ಶೈವ ಪಂಥಗಳಲ್ಲಿ ಕೆಲವು ಗುಂಪು ಶಕ್ತಿ ಆರಾಧಾಕರು. ಇನ್ನು ಕೆಲವು ಶಿವಾರಾಧಕರು. ಇವುಗಳ ಸಮ್ಮಿಲನವೇ ಪೀಠವಿರುವ ಲಿಂಗ. ಇವು ಯೋನಿ ಶಿಶ್ನಗಳ ಐಕ್ಯತೆಯ ಸಂಕೇತವೆಂದು ಆಗಲೇ ವಿದ್ವಾಂಸರು ಗುರುತಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಹೊಲೆಯರ ‘ಲಿಂಗ’ ಮುಂದೆ ಪಶುಪಾಲಕ ದ್ರಾವಿಡರ ಶಿವನ (ಮೈಲಾರ, ಮಲ್ಲಯ್ಯ, ಗಿರಿಯಪ್ಪ, ಬೆಟ್ಟಪ್ಪ ಇತ್ಯಾದಿ) ಜತೆ ಸಮೀಕರಣಗೊಂಡಿರುವಂತಿದೆ. ದ್ರಾವಿಡ ಪರಂಪರೆ ಪದ್ದತಿಗಳ ಸರಿಯಾದ ಅಧ್ಯಯನ ಮಾಡಿದರೆ ‘ಲಿಂಗ’ ಶಿವನಲ್ಲ. ಯಾವುದೇ ಜಾತಿಯ ಸ್ತ್ರೀ ಅಥವಾ ಪುರುಷ ಜೀವಂತವಿದ್ದಾಗ ಅಥವಾ ಸತ್ತ ನಂತರ ಪಡೆಯುವ ದೈವೀಸ್ಥಿತಿಯ ಸಂಕೇತವಾಗಿತ್ತು. ಲಿಂಗಸ್ಥಾಪನೆಯಲ್ಲಿ ವರ್ಗ, ಜಾತಿ, ಲಿಂಗಭೇದವನ್ನು ತಿರಸ್ಕರಿಸಲಾಗಿತ್ತು. ಅಂದರೆ ಈ ಪ್ರಬಂಧದ ಪ್ರಾರಂಭದಲ್ಲಿ ಹೇಳಿದ ದ್ರಾವಿಡ ಗುರು ಪರಂಪರೆಯ ಆಶಯಕ್ಕೇ ಮರಳುತ್ತೇವೆ. ಗಮನಾರ್ಹವಾದ ಒಂದಂಶವೆಂದರೆ ಸ್ತ್ರೀಯರೂ ಈಶ್ವರ ಆಗಬೇಕಿತ್ತೆಂಬುದು. ಇದು ಮಾತೃ ಪಂಥಕ್ಕೆ ತದ್ವಿರುದ್ಧವಾದ ಆಚರಣೆ. ಸ್ತ್ರೀ ದೈವ ಮೂಲದ ಶಾಕ್ತ, ತಾಂತ್ರಿಕ ಮತಗಳ ಚರ್ಚೆ ಇಲ್ಲಿ ಅಪ್ರಸ್ತುತ.
ಶೈವ ಮತದ ಬಗ್ಗೆ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಆದಿಶೈವ, ಮಹಾಶೈವ, ಅನುಶೈವ, ಅವಾಂತರಶೈವ, ಪ್ರವರಶೈವ, ಅಂತ್ಯಶೈವ, ಕಾಪಾಲಿಕ, ಕಾಳಾಮುಖ, ಲಾಕುಳ, ಕಾಶ್ಮೀರಶೈವ, ವೀರಶೈವ, ತಮಿಳುಶೈವ, ಪಾಶುಪತ ಮೊದಲಾದ ಅನೇಕ ಪ್ರಭೇದಗಳು ಲಿಖಿತ ಪರಂಪರೆಯಲ್ಲಿ ದಾಖಲಾಗಿವೆ. ಇವೆಲ್ಲ ಬಹುತೇಕ ವೈದಿಕೀಕರಣ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಗೆ ತುತ್ತಾದವು. ನಿದರ್ಶನಕ್ಕೆ ಸೂಕ್ಷ್ಮಾಗಮದ ಈ ಮಾತುಗಳನ್ನು ಗಮನಿಸಿ (ಅನುವಾದ) ಕೌಶಿಕ, ಕಾಶ್ಯಪ, ಭಾರದ್ವಾಜ, ಅತ್ರಿ, ಗೌತಮ ಈ ಋಷಿ ವಂಶಜರು ದ್ವಿಜರು, ಆದಿಶೈವರು, ಕ್ಷತ್ರಿಯರು, ಮಹಾಶೈವರು, ವೈಶ್ಯರು ಅನುಶೈವರು, ಶೂದ್ರರು ಅವಾಂತರ ಶೈವರು, ಕುಂಬಾರ ಮೊದಲಾದವರು ಪ್ರವರ ಶೈವರು. ಅಂತ್ಯಜರು ಅಂತ್ಯಶೈವರು. ಇವರೆಲ್ಲರಿಗೂ ದೀಕ್ಷೆ ಇದೆ. ಸಿದ್ಧಾಂತ ಶಿಖಾಮಣಿಯ ಪ್ರಕಾರ ಶಕ್ತಿಪರವಾದುದು ವಾಮ, ಭೈರವಪರವಾದುದು ದಕ್ಷಿಣ; ಸಪ್ತಮಾತೃಕಾ ಪರವಾದುದು ಮಿಶ್ರ, ಪರಶಿವಪರವಾದುದು ಸಿದ್ಧಾಂತ. ಕಾಮಿತಾದಿ ಮಹಾತಂತ್ರಗಳು ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳು ಇತ್ಯಾದಿ.
ಮಲೆಯ ಮಾದಪ್ಪನ ಮಹಾಕಾವ್ಯ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಮುಖಾಮುಖಿ: ೮. ಮಲೆಯ ಮಹದೇಶ್ವರ ಮತ್ತು ಆಚರಣೆಗಳು
ದಕ್ಷಿಣ ಕರ್ನಾಟಕದ ಜನಪದರ ನಡುವಣ ಸಂತರು ಮಲೆಯ ಮಹದೇಶ್ವರ, ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿ, ನಂಜುಂಡೇಶ್ವರ, ಬಿಳಿಗಿರಿರಂಗ ಇವರ ಮೇಲೆಲ್ಲ ದೀರ್ಘಕಥಾನಕಗಳು ಆ ಪ್ರದೇಶದ ಜನಪದರಿಂದ ಧಾರ್ಮಿಕ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ, ಆರಾಧನೆಯ ಪರಿಧಿಯೊಳಗೆ ಹಾಡಿಕೊಳ್ಳಲ್ಪಡುತ್ತವೆ. ಈ ಕಥನಗಳ ನಡುವಣ ಮುಖ್ಯ ವ್ಯತ್ಯಾಸವೆಂದರೆ ಬಿಳಿಗಿರ ರಂಗ, ನಂಜುಂಡೇಶ್ವರರ ಕಥಗಳು, ಶೃಂಗಾರದ ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಬಿತ್ತರಗೊಂಡರೆ ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿ, ಮಹದೇಶ್ವರರ ಮೇಲಿನ ಕಾವ್ಯ ಆ ಸಂತರ ಸಾಮಾಜಿಕ ಚಳುವಳಿ, ಹೋರಾಟ ಮತ್ತು ಸಾಧನೆಗಳ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ನಿರೂಪಿಸಲ್ಪಡುವುದನ್ನು ಗಮನಿಸಬೇಕು. ನಂಜುಂಡೇಶ್ವರ ಮತ್ತು ರಂಗಸ್ವಾಮಿಯರ ಮೇಲೆ ಪ್ರಣಯದ ಕಥೆಗಳು ಹಬ್ಬಿರುವುದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ ಇವರ ಭಕ್ತಿಯುಗದ ಕಾಲಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ವೈದ್ಯಸಂತರಿರಬೇಕೆನಿಸುತ್ತದೆ. ಹೀಗಾಗಿ ಶೃಂಗಾರದ ಹಿನ್ನೆಲೆಯ ಕೀರ್ತನೆಗಳಂತೆ ಇವರ ಮೇಲಿನ ಜನಪದ ಕಥನ ಕಾವ್ಯಗಳಿವೆ.
ನಂಜನಗೂಡಿನ ನಂಜುಂಡನನ್ನು ಹಕೀಮನಂಜುಂಡ ಎಂದೇ ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ. ಈಗಲೂ ಅಲ್ಲಿ ಬಿ.ವಿ. ಪಂಡಿತರ ಆಯುರ್ವೇದ ವೈದ್ಯಶಾಲೆಯಿದೆ. ಅಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲ ಜನಸಾಮಾನ್ಯರು ತಮ್ಮ ಸಣ್ಣಪುಟ್ಟ ಕಾಯಿಲೆಗಳಿಗೆ ನಂಜುಂಡೇಶ್ವರನಿಗೆ ಹರಕೆ ಹೊರುವ ಪದ್ಧತಿಯಿದೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಈತನನ್ನು ಸಂತಾನ ಕರುಣಿಸುವ ದೇವತೆಯೆಂತಲೂ ಹೆಸರಿಸಲಾಗಿದೆ. ಈಗಲೂ ತೇರು ಸೇವೆ, ಮೆಳೆಸೇವೆ ಎಂಬ ಆಚರಣೆಗಳು ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಸಮಯದಲ್ಲಿ ಹೆಣ್ಣು ಗಂಡಿನ ನಿಯೋಗ ಸಂಬಂಧವಿದ್ದುದನ್ನು ಸೂಚಿಸುವ ಆಚರಣೆಯ ಪಳೆಯುಳಿಕೆಗಳು ನಂಜನಗೂಡು ಕ್ಷೇತ್ರದ ಸುತ್ತಮುತ್ತಲಲ್ಲಿದೆ. ಆದರೆ ಈ ಬಗೆಯ ಆಚರಣೆಯ ವಿರುದ್ಧ ದಿಕ್ಕಿನಲ್ಲಿ ಮಲೆಯ ಮಾದೇಶ್ವರ ಶರಣನ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಸಂಪ್ರದಾಯಗಳು ಬೆಳೆದು ಬಂದಿವೆ. ನಂಜುಂಡೇಶ್ವರನಿಗೂ ಚಾಮುಂಡಿಗೂ ಸಂಬಂಧ ಕಲ್ಪಿಸಿ ಇವರಿಬ್ಬರೂ ಪ್ರಣಯಿಗಳಾಗಿದ್ದರೆಂಬಂತೆ ಜನಪದ ಕಥನಗಳು ಚಾಮರಾಜನಗರ ಸುತ್ತಿನಲ್ಲಿವೆ. ಮಹದೇಶ್ವರನಿಗೂ ಚಾಮುಂಡಿಯ ಮೇಲೆ ಪ್ರೇಮವಿದ್ದು, ಆಕೆ ಯಾವಾಗ ನಂಜುಂಡೇಶ್ವರನನ್ನು ಒಲಿದಳೋ ಮಹದೇಶ್ವರ ಮೂಡುಮಲೆಯ ಕಡೆಗೆ ಹೊರಟನೆಂಬುದಾಗಿ ಕೇಳಿಬರುವ ಕುತೂಹಲಕರ ದಂತಕಥೆಯಿದೆ. ಈ ಕಥೆಯ ತಿರುಳು ಅಥವಾ ಐತಿಹಾಸಿಕ ಸತ್ಯಾಸತ್ಯತೆ ಏನೇ ಇರಲಿ ಮಹದೇಶ್ವರ ವೈರಾಗ್ಯಪರನಾಗಿದ್ದು, ತನ್ನ ಬದುಕಿನಲ್ಲಿ ಸ್ತ್ರೀಸಂಬಂಧದಿಂದ ದೂರವಿದ್ದು ಶರಣಸಂತತಿಯ ವಿರಕ್ತನಾಗಿದ್ದ ಎಂಬುದಂತೂ ಆತನ ಪವಾಡಗಳು ಮತ್ತು ಕಥಾ ಹಿನ್ನೆಲೆ ಮತ್ತು ಆಚರಣೆಗಳಿಂದ ತಿಳಿದು ಬರುತ್ತದೆ.
ಎಲ್ಲಕ್ಕಿಂತ ಮೊದಲು ಗಮನಿಸಬೇಕಾದ ಸಂಗತಿಯೆಂದರೆ ಶರಣ ಮಲೆಯ ಮಹದೇಶ್ವರನ ಮೂಲ ಸಮಾಧಿಯಿರುವ ನಾಗಮಲೆಗೆ ಈಗಲೂ ಹೆಂಗಸರು ಹೋಗುವಂತಿಲ್ಲ. ಆತನ ಗದ್ದುಗೆಯಿರುವ ಸ್ಥಳಕ್ಕೆ ಮಾತ್ರ ಹೋಗಬಹುದಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಮಹದೇಶ್ವರನನ್ನು ಕುರಿತಾದ ಜನಪದ ಕಾವ್ಯದಿಂದಲೇ  ತಿಳಿದು ಬರುವ ಮತ್ತೊಂದು ಮುಖ್ಯ ವಿವರ. ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಸಂತರ ಜಾತ್ರೆ ಪರಿಷೆಗಳಲ್ಲಿ ಹೆಣ್ಣು ಗಂಡು ಸೇರಿ ನಡೆಸುವ ಪ್ರೇಮ ಸಲ್ಲಾಪ ತನ್ನ ಪರಿಷೆಯಲ್ಲಿ ನಡೆಸಲಾಗದು. ಹಾಗೆ ನಡೆದರೆ ತನ್ನ ವಾಹನ ಗಂಡು ಹುಲಿಯನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ಯಾವ ಭಕ್ತನನ್ನೇ ಸರಿ ರಕ್ತಕಾರಿಸಿ ಬಿಡುವ ಎಚ್ಚರಿಕೆ ಕೊಟ್ಟಿರುತ್ತಾನೆ.
ವಿರಕ್ತ ಪಂಥದಲ್ಲಿ ಬಂದ ಮಹದೇಶ್ವರನ ಕಥೆಯ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಸ್ತ್ರೀವಿರೋಧಿ ನಿಲುವುಗಳು ದಟ್ಟವಾಗಿಯೇ ಕಂಡುಬರುತ್ತವೆ. ಅಂತೆಯೇ ಅಧಿಕಾರಶಾಹಿ ಪುರುಷನನ್ನೂ ಆತ ಸಹಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ದಾನ ಧರ್ಮಕ್ಕೆ ಒಪ್ಪದ ಬೇವಿನಟ್ಟಿಕಾಳಿಯ ಮನೆತನವನ್ನು ಗುರುತಿಲ್ಲದಂತೆ ಮಾಡುತ್ತಾನೆ. ಬೇವಿನಟ್ಟಿಕಾಳಮ್ಮನ ಕಥಾನಕಕ್ಕಿಂತಲೂ, ಸೋಲಿಗರ ನೀಲೇಗೌಡನು ತನ್ನ ಹೆಂಡತಿ ಸಂಕಮ್ಮನ ಪಾತಿವ್ರತ್ಯವನ್ನು ಪರೀಕ್ಷಿಸುವ ಕಥಾಭಾಗ ಮಹದೇಶ್ವರನ, ಶರಣ ತತ್ವದ ಕಡೆಗೆ ಬೆರಳು ಮಾಡಿ ತೋರಿಸುತ್ತದೆ. ಹೀಗಾಗಿ ಶರಣ ಸಂತತಿಯ ಮಹದೇಶ್ವರ ಮಾತ್ರ ಜನಪದರ ಪ್ರಕಾರ ಹುಲಿಯ ಮೇಲೆ ಸವಾರಿ ಮಾಡುವಷ್ಟು ಆಧ್ಯಾತ್ಮ ಶಕ್ತಿ ಮತ್ತು ಶೌಚಗುಣ ಸಂಪನ್ನತೆಯನ್ನು ಪಡೆದಿರುತ್ತಾನೆ. ಜತೆಗೆ ಇವನು ವಿರಕ್ತನಾದ ಕಾರಣ ಇವನ ಸಹಚರಿಗಳಾಗಿ ನಿರಂತರ ಪ್ರಾಣಿಸಮೂಹವಿರುತ್ತವೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಮಹದೇಶ್ವರನ ಹೆಸರಿನಲ್ಲಿ ನಡೆಯುವ ಆಚರಣೆಗಳೂ ಸಹ ಈತ ಶರಣ ಸಂತತಿಯವನಾಗಿದ್ದುದನ್ನು ಮತ್ತು ಜನಸಮೂಹದ ನಡುವೆ ದಯೆ ಮತ್ತುಶಾಂತಿಯನ್ನು ಬಿತ್ತುವಂತಿವೆ.
ಮಹದೇಶ್ವರನ ಕಥಾನಕವನ್ನೂ ಗಮನಿಸದರೆ ಅವನು ಕ್ರೂರ ಪ್ರಾಣಿಗಳ ನಡುವೆ ಬದುಕುವವನಾಗಿದ್ದು, ಅಧಿಕಾರಶಾಹಿಗಳಿಗೆ ಮತ್ತು ದಯಾಹೀನರಿಗೆ ಅತ್ಯಂತ ಉಗ್ರ ಸ್ವರೂಪಿಯಂತೆ ಕಾಣಿಸುತ್ತಾನೆ. ಆದರೆ ಈ ಹೊತ್ತಿಗೂ ಮಲೆಯ ಮಹದೇಶ್ವರನ ಬೆಟ್ಟದಲ್ಲಿ ಜರುಗುವ ಕೆಲವು ಆಚರಣೆಗಳನ್ನು ಗಮನಿಸಿದರೆ ಅವನೊಬ್ಬ ಶಾಂತಸ್ವರೂಪದ ಅಹಿಂಸಾತತ್ವವನ್ನು ಸಾರುವ ವಿರಕ್ತನಾಗಿದ್ದಂತೆಯೇ ಕಂಡುಬರುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಆತನ ಬದುಕಿನ ಪರಮ ವೈರಾಗ್ಯ ಜನಸಮೂಹದಲ್ಲಿ, ಆತ ಹೆಣ್ಣು ಮಕ್ಕಳ ವಿಚಾರಕ್ಕೆ ಕಟುವಾಗಿಯೇ ವರ್ತಿಸಿದವನಂತೆ ಚಿತ್ರಣಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ವಿರಕ್ತರು ಮತ್ತು ಶರಣಸಂತತಿಯವರ ಮೇಲೆ ಹುಟ್ಟಿಕೊಳ್ಳುವ ಕಥನ ಮಾದರಿಗಳು ಹೀಗಿರುವುದು ಸಹಜವೇ ಆದರೆ ಕಥಾನಕಗಳಿಗಿಂತ ಆಚರಣೆಗಳು ಹೆಚ್ಚು ಸತ್ಯವನ್ನು ಬಿತ್ತಿರಿಸುತ್ತವೆ.
ಶಿವರಾತ್ರಿ ಮತ್ತು ಮಹಾಲಯ ಅಮಾವಾಸ್ಯೆಯ ದಿನಗಳಲ್ಲಿ ಮಹದೇಶ್ವರನಿಗೆ ಎಡೆಯಾಗಿ ಲಕ್ಷಾಂತರ ಗುಡ್ಡರು, ಭಕ್ತರೆನಿಸಿಕೊಂಡವರು ಆ ಸಂತನ ಮಜ್ಜನಕ್ಕೆಂದು ಎಣ್ಣೆ ಮತ್ತು ನೈವೇದ್ಯಕ್ಕೆಂದು ಹಾಲು ತುಪ್ಪುವನ್ನೂ ತೆಗೆದುಕೊಂಡು ಹೋಗುತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿ, ಸಿದ್ಧಪ್ಪಾಜಿ ಜಾತ್ರೆಗಳಲ್ಲಿ ಮಾಂಸಾಹಾರ ಪದ್ಧತಿಯಿದೆ. ಮಲೆಯ ಮಾದಯ್ಯನ ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಹೆಣ್ಣು ಗಂಡಿನ ಸಂಬಂಧಕ್ಕಾಗಲಿ, ಮಾಂಸ ಮದ್ಯ ಸೇವನೆಗಾಗಲಿ ಅವಕಾಶವಿರುವುದಿಲ್ಲ. ವಿರಕ್ತ ಮತ್ತು ಭಕ್ತಿಯೇ ಮಹದೇಶ್ವರನ ಪರಿಷೆಯಲ್ಲಿ ಮುಖ್ಯ ಪಾತ್ರವಹಿಸುತ್ತವೆ. ಹೀಗಾಗಿ ಆಚರಣೆಗಳ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಗಮನಿಸಿದರೆ ಮಹದೇಶ್ವರನ ಕಥಾನಕದಲ್ಲಿ ವರ್ಣಿತವಾಗುವಷ್ಟು ಉಗ್ರಸ್ವರೂಪಿಯಲ್ಲ ಎನ್ನಿಸುತ್ತದೆ. ಇದಕ್ಕೆ ಪೂರಕವಾಗಿ ಇನ್ನೊಂದು ಆಚರಣೆಯನ್ನು ಗಮನಿಸುವುದಾದರೆ, ಜಾತ್ರೆಯಲ್ಲಿ ಮಹದೇಶ್ವರನ ಹೆಸರಿನಲ್ಲಿ ಗುಡ್ಡರು ಪಡೆಯುವ ದೀಕ್ಷಾ ಕ್ರಮ! ಈ ದೀಕ್ಷಾಪದ್ಧತಿ ಅಹಿಂಸೆ ಮತ್ತು ಶಾಂತ ಜೀವನವನ್ನು ನಡೆಸುವುದರ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿದೆ. ಅಧಿಕಾರದ ಅಹಂಕಾರ, ಶ್ರೀಮಂತಿಕೆಯ ವೈಭವವನ್ನೆಲ್ಲ ನಿರಾಕರಿಸುವ ಧಾಟಿಯಲ್ಲಿದೆ. ಇಲ್ಲಿ ಭಕ್ತರೆನಿಸಿಕೊಳ್ಳುವವರು ಸಾರ್ವಜನಿಕವಾಗಿ ಭಿಕ್ಷೆ ಎತ್ತಿ ಹಾಗೆ ಬಂದ ಭಿಕ್ಷೆಯನ್ನು ಬೇರೆಯವರಿಗೂ ಹಂಚಿ ತಾನೂ ಊಟ ಮಾಡುತ್ತೇನೆನ್ನುವ ತೀರ್ಮಾನ ತೆಗೆದುಕೊಳ್ಳುವುದಲ್ಲದೆ ನೆರೆಹೊರೆಯವರನ್ನು ನೋಯಿಸದೆ ಅವರೊಡನೆ ಯಾವುದೇ ಸಂಘರ್ಷವಿಲ್ಲದೆ ಬದುಕುತ್ತೇನೆನ್ನುವ ಮಾತುಗಳು ಉಚ್ಚರಿಸಲ್ಪಡುತ್ತವೆ. ಈ ಪ್ರತಿಜ್ಞೆಯನ್ನು ನೆರವೇರಿಸಲೆಂಬಂತೆ ಎಲ್ಲ ಗುಡ್ಡರೂ ಮಹದೇಶ್ವರನ ಪರಿಷೆಯಿಂದ ವಾಪಸುಬಂದ ಮೇಲೆ ಇದೇ ಸಂಬಂಧ ಇನ್ನೊಂದು ಆಚರಣೆ ಕೈಗೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ. ಹೊಸದಾಗಿ ಗುಡ್ಡನಾದವನಿಗೆ ಇತರೇ ಜಾತಿಯ ಗುಡ್ಡರೆಲ್ಲ ಸೇರಿ ಮತ್ತೊಮ್ಮೆ ಅವನಿಗೆ ಸಜ್ಜನಿಕೆಯ ದೀಕ್ಷೆ ಕೊಡುತ್ತಾರೆ. ಕುರುಬಗೌಡರು, ಒಕ್ಕಲಿಗರು, ಹರಿಜನರು ಹೀಗೆ ಅಲ್ಲ ಮತಸ್ಥರೂ ಮಾದಯ್ಯನಿಗೆ ಗುಡ್ಡರಾಗಿ ಬರುತ್ತಾರೆ. ಮಾದಪ್ಪನ ಸನ್ನಿಧಿಯಲ್ಲಿ ಅವನ ಮಕ್ಕಳು ಅಥವಾ ಶಿಶುಮಕ್ಕಳೆಂದು ದೀಕ್ಷೆ ಪಡೆದು ಬಂದಮೇಲೆ ತಮ್ಮ ಊರ ಬೀದಿಯ ಯಾರದಾದರೂ ಮನೆಯಲ್ಲಿ ಸೇರುತ್ತಾರೆ. ಅಲ್ಲಿಗೆ ವೈಷ್ಣವ ಪಂಥಾನುಯಾಯಿಗಳೆನಿಸುವ ದಾಸಯ್ಯಗಳೂ ಬರಬೇಕು. ಅವರೂ ಯಾವ ಜಾತಿಯವರಾದರೂ ಸರಿ. ಗುಡ್ಡರು ಮತ್ತು ದಾಸಯ್ಯಗಳು ಸೇರಿದ ಆ ಗುಡ್ಡನ ಮನೆಯ ಮುಂದೆ ಚಪ್ಪರ ಹಾಕಲಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಗುಡ್ಡರು, ದಾಸರು ಮಡಿಯಾಗಿ ಬಂದಿರುತ್ತಾರೆ. ದಾಸಯ್ಯ ಜಾಗಟೆಯೊಂದಿಗೆ ಬಂದರೆ, ಗುಡ್ಡ ಕಂಸಾಳೆ ಸಹಿತ ಬರುವನು. ಗೊರವ ಕೊಳಲು, ಡಮರುಗ ಹಿಡಿದು ಬರುವನು. ಎಲ್ಲರೂ ಚಪ್ಪರ ಹಾಕಿದ ಮನೆಯ ಹೊಸ ಗುಡ್ಡನೊಂದಿಗೆ ಗಂಗಾದೇವತೆಯ ಕಡೆಗೆ ಮೆರವಣಿಗೆ ಹೊರಡುವರು. ಹೂವು, ಹೊಂಬಾಳೆ ಸಹಿತ ಅಲ್ಲಿಂದ ದೇವರು ತರಲಾಗುತ್ತದೆ. ದೇವರು ಎಂದರೆ ಮನೆಯೊಳಗಿನಸಂತ, ಮಹದೇಶ್ವರನೇ! ಕೆರೆಯಿಂದಲೋ ಭಾವಿಯಿಂದಲೋ ತಂದ ನೀರಿಗೆ ಮನೆಯ ನೀರು ಬೆರೆಸಬೇಕು. ಅದರ ಒಂದು ಭಾಗವನ್ನು ಕಾಯ್ದ ನೀರಿಗೆ ಬೆರೆಸಿಕೊಂಡು ಅದಕ್ಕೆ ಅರಿಷಿಣ ಬೆರೆಸಿ ಆ ನೀರಿನಲ್ಲಿ ಮನೆಯ ಗುಡ್ಡ ಮಡಿಯಾಗಬೇಕು. ಮಡಿಯಾಗಿ ಬಂದ ಗುಡ್ಡ ಬಾಯಲ್ಲಿ ಕೆಟ್ಟ ಮಾತು ಬಳಸುವಂತಿಲ್ಲ. ಗುಡ್ಡರು ಯಾರೇ ಎದುರು ಬಂದರೂ ‘ಶರಣಾರ್ಥಿ’ ಎನ್ನಬೇಕು. ದಾಸಯ್ಯಗಳು ಕಂಡರೆ ‘ಅಡಿದಾಸ’ ಎನ್ನಬೇಕು.
ಬಹುಮಟ್ಟಿಗೆ ಹನ್ನೊಂದು ಮತ್ತು ಹನ್ನೆರಡನೆಯ ಶತಮಾನದಲ್ಲಿ ರಾಮಾನುಜಾಚಾರ್ಯರು ತಳವರ್ಗದವರಿಗೆಲ್ಲ ದೀಕ್ಷೆ ಕೊಟ್ಟು ದಾಸಪರಂಪರೆ ಯವರನ್ನಾಗಿಸಿದರೆ, ಬಸವಣ್ಣನವರು ಅನುಭವಮಂಟಪಕ್ಕೆ ಸೇರಿಸಿಕೊಂಡವರನ್ನೆಲ್ಲ ಶರಣ ಪಂಥದವರನ್ನಾಗಿಸಿದರು. ಇದರ ಅರ್ಥವೆಂದರೆ ಯಾರೇ ಆಗಲಿ ಒಬ್ಬರು ಇನ್ನೊಬ್ಬರಿಗೆ ತಲೆಬಾಗಿ ಬದುಕುವುದು. ಸರಳತೆಯೇ ಇದರ ಮಹತ್ವ. ಇದು ಯುದ್ಧ ಮತ್ತು ಮತೀಯ ವೈಷಮ್ಯವನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸುವ ಮಹಾಪ್ರಕ್ರಿಯೆ. ಈ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಒಬ್ಬ ಹಿರಿಯ ಗುಡ್ಡ ಹೊಸದಾಗಿ ಗುಡ್ಡನಾದವನ್ನು ಪ್ರಶ್ನಿಸುತ್ತಾನೆ.
‘ಅಸ್ವಾ ಗುಡ್ಡಾ ಎಲ್ಲೋ ನೀನು ಹೋಗಿ ಬರುವ ಹಾದಿಯಲ್ಲಿ ಇಬ್ಬರು ಜಗಳ ಮಾಡಿ, ಬೈದಾಡಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಿದ್ದಾರೆ ಅಂತ ಮಡಿಗಿಕೋ. ನೀನೇನು ಮಾಡುತ್ತೀಯಾ, ಅವರ ಬೈಗುಳನ್ನ ಮುಖಕ್ಕೆ ಹಾರಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತ ನಿಂತಿರುತ್ತೀಯಾ?’
ಕಿರಿಗುಡ್ಡ ‘ಇಲ್ಲ ಇಲ್ಲ ಅವರ ಬೈಗುಳ ಕೇಳಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದಿಲ್ಲ. ನನ್ನ ಕೈಲಾಗುವಷ್ಟು ಅವರ ಜಗಳವನ್ನು ಶಮನ ಮಾಡಲು ಪ್ರಯತ್ನ ಮಾಡುತೀನಿ’ ಎನ್ನಬೇಕು.
ಮುಂದಿನ ಪ್ರಶ್ನೆಯಾಗಿ ‘ಅಲ್ಲದೇನೆ ನೀನು ತಾನೇ ಬದುಕಿರುವ ತನಕ ಯಾರನ್ನಾದರೂ ಒಂದು ಮಾತು ಬಾಯೆತ್ತಿ ಬೈತೀಯೇನಪ್ಪ’ ಎಂದು ಕೇಳುವುದಿದೆ, ಕಿರಿಯ ಗುಡ್ಡ ಇಲ್ಲವೆನ್ನಬೇಕು. ಮುಂದಿನ ಮೂರನೇ ಪ್ರಶ್ನೆ – ‘ಸಟ್ಟಂ ಸಮರಾತ್ರಿಯಲಾದರೂ ಸರಿಯೇ ಒಬ್ಬ ಗುಡ್ಡ ನಿನ್ನ  ಮನೆ ಕಡೆ ಬರಬಹುದು. ಏನು ಮಾಡಿಯೇ’ ಎಂದಿರುತ್ತದೆ. ಮನೆಯಲ್ಲಿದ್ದರೆ ಮಾಡಿಸಿ ಹಾಕುವುದಾಗಿ ಇಲ್ಲದಿದ್ದರೆ ಅಷ್ಟು ಹೊತ್ತಿನಲ್ಲಾದರೂ, ಇನ್ನೊಬ್ಬರ ಮನೆಯಿಂದ ತಂದು ಹಸಿದುಬಂದ ಗುಡ್ಡನಿಗೆ ಅನ್ನ ನೀಡುತ್ತೇನೆ ಎಂಬುದು ಉತ್ತರವಾಗಿರಬೇಕು. ಕೊನೆಯದಾಗಿ ಮನೆದೇವರ ಸತ್ಯವಾಗಿ, ಮಹದೇಶ್ವರನ ಸತ್ಯವಾಗಿ, ನೆರೆದ ಗುಡ್ಡರೆಲ್ಲರ ಮೇಲೆ ಆಶೆಯಾಗಿ ಹಿರಿಯ ಗುಡ್ಡರು ಏನು ಹೇಳಿದರೋ ಅದರಂತೆ ನಡೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತೇನೆ ಎಂದು ಪ್ರಮಾಣ ಮಾಡಬೇಕು. ಆಗ ಹಿರಿಯ ಗುಡ್ಡರು ಗೋಮೂತ್ರ ಬೆರೆಸಿದ ಹಾಲು ಚಿನ್ನ ಬೆಳ್ಳಿ ಮುಟ್ಟಿಸದ ನೀರನ್ನು ಹೊಸದಾಗಿ ಗುಡ್ಡನಾದವನ ಅಂಗೈಗೆ ಬಿಟ್ಟು ಕುಡಿಸುವರು.
ಭುಜ, ಮಂಡಿ, ನೆತ್ತಿಯ ಮೇಲೆ ಐದು ನಿಂಬೇ ಹಣ್ಣು ಇಟ್ಟು ಅದನ್ನು ಹೋಳು ಮಾಡುತ್ತಾರೆ. ಮೈ ಕೈಗೆಲ್ಲ ಭಸ್ಮ ಧರಿಸುವರು. ಬಿಳಿ ಬಟ್ಟೆ ತೊಡಿಸುವರು. ಆ ಹೊತ್ತು ಗುಡ್ಡ ಬಿಳಿಯ ಬಟ್ಟೆ ಹಾಕಿದ್ದು, ಮುಂದೆ ಯಾವಾಗಲೂ ಬೇರೆ ಬಣ್ಣದ ಬಟ್ಟೆ ಹಾಕುವಂತಿಲ್ಲ. ಯೌವನ ಕಳೆಯುವವರೆಗೆ ಬಿಳಿಯ ಬಟ್ಟೆ ಹಾಕಿ, ಪ್ರಾಯ ಕಳೆದ ನಂತರ ಕಾವಿ ಧಾರಿಸಬಹುದು. ಇಷ್ಟಾದರೂ ಗುಡ್ಡರು ತಾವು ಬದುಕಿರುವವರೆಗೆ ಬಿಳಿಯ ವಸ್ತ್ರ ಧರಿಸುವರೇ ಹೊರತು ಕಾವಿ ಧರಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಬಿಳಿಯ ಬಟ್ಟೆಯನ್ನೇ ತೊಡುತ್ತಾರೆ. ಯಾಕೆಂದರೆ ಬಿಳಿ ಬಟ್ಟೆ ತೊಡ್ಡು ಗುಡ್ಡ ಮದುವೆಯಾಗಬಹುದು ಮತ್ತು ಮಾಂಸಾಹಾರ ಸೇವಿಸಬಹುದು.
ಹದಿನಾರನೆಯ ಶತಮಾನದ ದಾರ್ಶನಿಕ ಸಂತ ಮಹದೇಶ್ವರ ಜಗಳ, ವೈಮನಸ್ಸು ಮತ್ತು ಯುದ್ಧದ ಭೀಕರತೆಯ ಅರಿವು ಇದ್ದವನಂತೆ ತೋರುತ್ತದೆ. ಇದನ್ನು ತಪ್ಪಿಸಲು ಹುಡುಕಿದ ಈ ಬಗೆಯ ದೀಕ್ಷಾ ಮಾರ್ಗ, ಸೌಹಾರ್ದತೆಯ, ಸ್ನೇಹದ ಬಗೆಯನ್ನು ತನ್ನ ಶಿಷ್ಯಸಮೂಹದಲ್ಲಿ ಕೂತು ಉಂಡಮೇಲೆ ಅವನು ಸಾಮೂಹಿಕ ವ್ಯಕ್ತಿ. ಸಮಾಜದ ನಡುವೆ ಬದುಕಬೇಕು. ಸೋಮವಾರ, ಶುಕ್ರವಾರ ಅವನು ಜೋಳಿಗೆ ಬೆತ್ತ ಹಿಡಿದು, ಕಂಸಾಳೆ ಬಡಿದು ದೈವಪಾರಮ್ಯ ಸಾರುತ್ತ ಭಿಕ್ಷಕ್ಕೆ ಹೋಗಬೇಕು. ಭಿಕ್ಷೆ ತಂದವನು, ಯಾರಾದರೂ ಗುಡ್ಡರಿಗೆ ಇಕ್ಕಿ ಅವರೊಂದಿಗೆ ಊಟ ಮಾಡಬೇಕು.
ಮಲೆಯ ಮಹದೇಶ್ವರನ ಗುಡ್ಡರು ಭಕ್ತರೆಲ್ಲ ಅವರವರ ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಮಾಂಸಾಹಾರಿಗಳಾದರೂ, ಈ ಸಂತನ ಸೇವೆಗೆಂದು ಹೋಗುವಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ಸಸ್ಯಾಹಾರಿಗಳಂತೆ ವರ್ತಿಸುತ್ತಾರೆ. ಇದೇನೆ ಇರಲಿ ಮನೆಯ ಮಹದೇಶ್ವರ, ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿ, ಸಿದ್ಧಪ್ಪಾಜಿ, ರಾಚಪ್ಪಾಜಿ, ನಂಜುಂಡೇಶ್ವರ ಇವರೆಲ್ಲ ತಳವರ್ಗದಿಂದ ಬಂದವರಲ್ಲದೆ, ಇವರು ದೇವಾಲಯ ಮತ್ತು ವೈದಿಕ ಮಾದರಿಯ ಪೂಜಾ ಪದ್ಧತಿಯನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸಿದವರು. ಇದಕ್ಕೆ ಸ್ಪಷ್ಟವಿರುವ ಮತ್ತು ಗಮನಿಸಬಹುದಾದ ಸಂಪ್ರದಾಯವೆಂದರೆ ಕರ್ನಾಟಕದ ಬಹುತೇಕ ದೇವಾಲಯಗಳಲ್ಲಿ ತಳವರ್ಗದವರಿಗೆ ನೇರ ಪ್ರವೇಶವಿರುತ್ತದೆ. ಹಾಗೆ ನೋಡಿಕೊಂಡರೆ ಇವು ದೇವಾಲಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿಗೆ ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟ ಆರಾಧನೆಯ ಮಾದರಿಗಳಲ್ಲ. ತಮ್ಮ ನಡುವೆ ಬದುಕಿ ತಮ್ಮ ಉದ್ದಾರಕ್ಕೆ ಶ್ರಮಿಸಿದವರನ್ನು ನೆನೆಯುವ ಕ್ರಮ. ಅಲ್ಲದೆ ಹಾಗೆ ನೆನೆಯುವ ವ್ಯಕ್ತಿ ತಮ್ಮ ನಡುವೆಯೇ ಇದ್ದಾನೆಂದು ಹಾಡುಗಳ ಮೂಲಕ, ಆಚರಣೆಗಳ ಮೂಲಕ ಜೀವಂತವಾಗಿರಿಸುವ ಸಂಪ್ರದಾಯ. ಅಲ್ಲದೆ  ತಮ್ಮ ಸಂತಾನದಲ್ಲೆಲ್ಲ ಆ ಸಂತನ ಅಂಶವಿರುತ್ತದೆಂದು ಆತನ ಹೆಸರಿನಿಂದಲೇ ವಂಶವನ್ನು ಬೆಳೆಸುವುದರ ಪರಿಪಾಠವೂ ಇರುತ್ತದೆ. ಹೀಗೆ ಒಂದು ಕಾಲಕ್ಕೆ ತಮ್ಮ ನಡುವೆ ಆಗಿಹೋದ ಸಮಾಜ ಸುಧಾರಕರನ್ನು ಕಾವ್ಯದ ಮೂಲಕ, ದಂತಕಥೆಗಳ ಮೂಲಕ ಆಚರಣೆಗಳು ಮತ್ತು ಆತನ ಹೆಸರಿನಿಂದಲೇ ತಮ್ಮನ್ನು ಕರೆದುಕೊಳ್ಳುವುದರ ಮೂಲಕ ಸಂತರನ್ನು ನಿರಂತರವಾಗಿ ಬದುಕಿಸಿಕೊಂಡಿರುತ್ತಾರೆ. ಕರ್ನಾಟಕದಾದ್ಯಂತ ಈ ಬಗೆಯ ಯಾವುದೇ ಜನಪದ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ನಾಯಕರ ಮೇಲೆ ಪ್ರಚಾರದಲ್ಲಿರುವ ಕಥನಕಾವ್ಯಗಳಿಗಿಂತ ಅವರ ಆರಾಧನೆಯ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿರುವ ಆಚರಣೆಗಳೇ ಹೆಚ್ಚು ಸತ್ಯವನ್ನು ಹೊರಹಾಕುತ್ತವೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಅರಿಯಬೇಕು. ಈ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಜನಪದಕಾವ್ಯ  ಮಹಾಕಾವ್ಯಗಳ ಸಂಗ್ರಹಕ್ಕಿಂತಲೂ ಆ ಪ್ರದೇಶಗಳಲ್ಲಿ ಜನಸಮೂಹದ ನಡುವೆ ಇರುವ ಆಚರಣೆಗಳ ಅಧ್ಯಯನವೂ ಆಗಬೇಕು.
ಮಲೆಯ ಮಾದಪ್ಪನ ಮಹಾಕಾವ್ಯ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಮುಖಾಮುಖಿ: ೯. ಮಲೆಯ ಮಾದೇಶ್ವರ: ಗ್ರಂಥ ಸಂಪಾದನೆ
ಕ್ರಿ.ಶ. ೧೮೦೦ರ ಹೊತ್ತಿಗೆ ಸರ್ ವಾಲ್ಟರ್ ಸ್ಕಾಟ್‌ನ ಶಿಷ್ಯನಾದ ಜಾನ್ ಲೇಡನ್ (John Laden) ನಿಂದ ಆರಂಭಗೊಂಡ ಕನ್ನಡ ಜನಪದ ಸಂಗ್ರಹ-ಸಂಪಾದನಾ ಕಾರ್ಯ ನಿರಂತರವಾಗಿ ನಡೆಯುತ್ತಾ ಬಂದಿದೆ. ಹಲಸಂಗಿ ಸೋದರರ ಗರತಿಯ ಹಾಡು ಕೃತಿಯಿಂದ ಜನಪದ ಮಹಾಭಾರತದವರೆಗೆ ಸಂಗ್ರಹ ಸಂಪಾದನೆ ಕಾರ್ಯ ಅಡೆತಡೆಯಿಲ್ಲದೆ ನಡೆದಿದೆ. ಆರಂಭದ ದಿನಗಳಲ್ಲಿ ಕ್ಷೇತ್ರಕಾರ್ಯದ ಫಲಪ್ರಾಪ್ತಿಯನ್ನು ಸಂಗ್ರಾಹಕರಿಗೆ ತೋಚಿದಂತೆ ಸಂಪಾದನೆ ಮಾಡುತ್ತಿದ್ದರು. ಆದರೆ ಜನಪದ ಒಂದು ಶಿಸ್ತುಬದ್ಧ ಅಧ್ಯಯನಕ್ಕೆ ಒಳಪಟ್ಟ ಮೇಲೆ, ಜೊತೆಗೆ ಪಾಶ್ಚಾತ್ಯ ಸಂಪಾದನಾ ರೀತಿ-ನೀತಿಗಳ ಪರಿಚಯವಾದ ಮೇಲೆ, ಸಂಗ್ರಹಿತ ವಸ್ತುವನ್ನು ನಿಯಮಬದ್ಧವಾಗಿ ಕ್ರಮವರಿತು ಸಂಪಾದಿಸಲು ಆರಂಭಿಸಿದರು. ಹಾಗಿದ್ದರೂ ಒಂದು ಜನಪದ ಕೃತಿಯನ್ನು ಹೀಗೆಯೇ ಸಂಪಾದಿಸಬೇಕೆಂಬ ಕಟ್ಟುಪಾಡಿಗೆ ಒಳಪಟ್ಟು ಯಾವ ಸಂಗ್ರಾಹಕರೂ ಸಂಪಾದಿಸಿದ್ದಿಲ್ಲವೆಂಬುದೂ ಗಮನಿಸತಕ್ಕದ್ದೆ. ಹೀಗೆಯೇ ಸಂಪಾದಿಸಬೇಕೆಂಬ ಕಟ್ಟುಪಾಡು ಕೂಡ ಇರಲಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಜಾಗತಿಕ ಮಟ್ಟದಲ್ಲಿ ಒಂದು ಜನಪದ ಕೃತಿ ನಿಂತುಕಳ್ಳಬೇಕಾದರೆ ಅದಕ್ಕೆ ಒಂದು ಸಾರ್ವತ್ರಿಕ ಚೌಕಟ್ಟಿನ ಬದ್ಧತೆಯ ಅಗತ್ಯವಿರುತ್ತದೆ. ಈ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಇಂದು ನಾವು ಜನಪದ ಕೃತಿಗಳ ಸಂಪಾದನಾ ವಿಧಾನವನ್ನು ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಿಸಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ; ವಿಮರ್ಶಗೆ ಒಡ್ಡಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಜನಪದ ಮಹಾಕಾವ್ಯಗಳನ್ನಂತೂ ತೌಲನಿಕ ಅಧ್ಯಯನಕ್ಕೆ ಒಳಪಡಿಸುವ ಅನಿವಾರ್ಯತೆ ತುರ್ತಾಗಿ ಇದೆ. ಮಹಾಕಾವ್ಯಗಳ ಸಂಪಾದನಾ ರೀತಿಯನ್ನು ಅಂತಾರಾಷ್ಟ್ರೀಯ ಮಟ್ಟದಲ್ಲಿ ಅಧ್ಯಯನ ಮಾಡಬೇಕಾದ ಅಗತ್ಯವಿದೆ. ಇದರಿಂದ ಮಹಾಕಾವ್ಯಗಳಿಗೆ ಜಾಗತಿಕ ಮನ್ನಣೆ ಪ್ರಾಪ್ತವಾಗುತ್ತದೆ.
ಒಂದು ರಾಷ್ಟ್ರದ ಸಮಷ್ಟಿ ಪ್ರಜ್ಞೆಯ ಪ್ರತಿನಿಧಿಯಾಗಿ ಆ ರಾಷ್ಟ್ರದ ಔನ್ನತ್ಯದ ಸಂಕೇತವಾಗಿ ಆವಿರ್ಭವಿಸುವ ಕೃತಿ ವಿಭೂತಿಯನ್ನು ನಾವು ‘ಮಹಾಕಾವ್ಯ’ ಎಂದು ಕರೆಯುತ್ತೇವೆ. ಈ ಕೃತಿ ಏಕ ಕವಿಕೃತವಾಗಿರದೆ ಸಮಷ್ಟಿಕೃತವಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಇದನ್ನು ‘ಜನಪದ ಮಹಾಕಾವ್ಯ’ ಎಂದು ಕರೆಯುತ್ತೇವೆ[1]
ಮಹಾಕಾವ್ಯಕ್ಕೆ Epic ಎಂಬ ಗ್ರೀಕ್ ಪದವನ್ನೇ ಇಂಗ್ಲೀಷ್ ತೆಗೆದುಕೊಂಡಿದೆ. Epic ಎಂಬ ಶಬ್ದಕ್ಕೆ Epopee ಎಂಬ ಪ್ರಯೋಗವೂ ಉಂಟು. Epos-Epikos ಅಂದರೆ Oral recitation or song ಎಂಬ ಅರ್ಥವಿದ್ದು ಇದು ಜನಪದ ಮಹಾಕಾವ್ಯದ ಒಂದು ಬಗೆಯ ಉದ್ಭವ ಸೂಚಕ ಉಗಮಾಂತರ್ಗತ ಪದವಾಗಿದೆ. ವಾಚಿಕ ಪರಂಪರೆಯ ಕೃತಿರೂಪದ ಸೂಚನೆಯಾಗಿದೆ.
ಮಹಾಕಾವ್ಯಗಳನ್ನು ಅಧ್ಯಯನತಜ್ಞರು Tribal Epic, National Epic, Literary Epic ಮತ್ತು Flok Epic ಎಂದು ವಿಂಗಡಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಬಹುಕವಿಕೃತವಾದ Folk Epic ಅನ್ನು Epic ಅನ್ನು Epic of Growth ಎಂಬ ವರ್ಗಕ್ಕೆ ಸೇರಿಸುವುದು ಔಚಿತ್ಯಪೂರ್ಣವಾಗಿದ್ದರೂ, ಇದರಲ್ಲಿ ವೀರಕಾವ್ಯಗಳೇ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಕಂಡುಬರುವುದರಿಂದ ಇವನ್ನು Heroic Epic ಎಂದು ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ. ಏಕಕವಿಕೃತವಾದ ಮಹಾಕಾವ್ಯವನ್ನು Epic of Art ವರ್ಗಕ್ಕೆ ಸೇರಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಇದರಲ್ಲಿ ಕವಿ ತನ್ನ ಇಡೀ ಜನಾಂಗದ ಬದುಕನ್ನು ತನ್ನ ಕಾವ್ಯದ ಕಲಾವಲಯ ಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲಿ ಸಂಚರಿಸುವಂತೆ ಮಾಡುತ್ತಾನೆ. ಜನತೆಯ ಆಸೆ, ಆಕಾಂಕ್ಷೆ, ಅಭೀಪ್ಸೆ ಹಾಗೂ ಮನೋಧರ್ಮಗಳ ಝರಿಗಳು, ತೊರೆಗಳು, ಹೊಳೆಗಳು, ನದಿಗಳು ಎಲ್ಲವೂ ಕವಿಯ ಹೃದಯಸಾಗರದಲ್ಲಿ ಸಂಗಮವಾಗಿ ಅವನ ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ಆ ಸಮಷ್ಟಿ ಪ್ರಜ್ಞೆಯನ್ನು ಪ್ರತಿನಿಧಿಸಿದಾಗ ಆ ಕಾವ್ಯಗಳು ಜಗದ್ಭವ್ಯ ಮೇರುಕೃತಿಯಾಗಿ ಮೆರೆಯುತ್ತವೆ.[2] ಮಹಾಕವಿಯಾದವನು ಧರ್ಮ, ನೀತಿ, ನ್ಯಾಯ ಮುಂತಾದ ಧಾರ್ಮಿಕ, ನೈತಿಕ, ದಾರ್ಶನಿಕ ಹಾಗೂ ರಾಜಕೀಯ ವಿಚಾರಗಳನ್ನು ತನ್ನ ಕಾವ್ಯ ಮಾಧ್ಯಮದಲ್ಲಿ ತಿಳಿದೋ ತಿಳಿಯದೆಯೋ ಸಾಕಾರಗೊಳಿಸಲು ಪ್ರಯತ್ನಿಸುತ್ತಾನೆ. ಜನಪದ ಕವಿ ಕೂಡ ಇದೇ ಕೆಲಸವನ್ನು ಮಾಡುತ್ತಾನೆ. ಆದರೆ ಇದು ಬಾಯಿಂದ ಬಾಯಿಗೆ ಬೆಳೆಯುತ್ತ ಘಟನಾವಳಿಗಳನ್ನು ಮೈಗೂಡಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾ ಅನಾಯಾಸವಾಗಿ ಹುತ್ತದಂತೆ ಮೈಚಾಚಿಕೊಂಡು ಬೆಳೆಯುವ ಗುಣಲಕ್ಷಣಗಳಿಂದಾಗಿ ಜನಪದ ಮಹಾಕಾವ್ಯವನ್ನು  Accretion Epic ಎಂದು ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ. Primative Epic, Oral Epic, Inventive Epic ಎಂದೆಲ್ಲಾ ಕರೆಯಲ್ಪಡುವ ಇದೇ ನೀಜವಾದ ಮಹಾಕಾವ್ಯ ಮತ್ತು ಸಹಜವಾದ ಮಹಾಕಾವ್ಯ.
ಕರ್ನಾಟಕದ ವ್ಯಾಪ್ತಿಯಲ್ಲಿ ಇಂದು ಹತ್ತಾರು ಜನಪದ ಮಹಾಕಾವ್ಯಗಳು ಲಭ್ಯವಿವೆ. ಮಲೆಯ ಮಾದೇಶ್ವರ, ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿ ಮಹಾಕಾವ್ಯ, ಜನಪದ ಹಾಲುಮತದ ಪುರಾಣ, ಜುಂಜಪ್ಪ, ಜನಪದ ಮಹಾಭಾರತ, ಮೈಲಾರಲಿಂಗನ ಕಾವ್ಯ ಇತ್ಯಾದಿ. ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಮಲೆಯ ಮಾದೇಶ್ವರ ಮಹಾಕಾವ್ಯ ಮೊತ್ತಮೊದಲಿಗೆ ಸಂಪಾದಿತವಾದ ಜನಪದ ಮಹಾಕಾವ್ಯ. ೧೯೭೩ರಲ್ಲಿ ಡಾ.ಪಿ.ಕೆ. ರಾಜಶೇಖರ ಮಲೆಯ ಮಾದೇಶ್ವರ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನಲ್ಲಿ ಈ ಜನಪದ ಮಹಾಕಾವ್ಯವನ್ನು ಕನ್ನಡಿಗರಿಗೆ ಸಂಪಾದಿಸಿಕೊಟ್ಟಿದ್ದಾರೆ. P.K. Rajashekhara was the first to collect and publish this narrative. Having A.F. Hilferding’s compilation of Bilini, the folk epic of central Asia, as his model. Rajashekhara got together ten different singers of this epic, and bringing together the ‘best’ versions of each singer, he have a form of his own to the epic, and with a long introduction published it in two volumes in 1973. Both the volumes put together, this version runs to approximately 30,000 lines[3]
ರಾಷ್ಟ್ರೀಯ ಮಹಾಕಾವ್ಯಗಳ ಸಾಲಿಗೆ ಸೇರಿಸಬಹುದಾದ ಡಾ. ಪಿ.ಕೆ. ರಾಜಶೇಖರ ಅವರ ಮಲೆಯ ಮಾದೇಶ್ವರ ಮಹಾಕಾವ್ಯ ಗಾತ್ರದಲ್ಲಿ ಹೆಚ್ಚು ಕಡಿಮೆ ಫಿನ್‌ಲ್ಯಾಂಡಿನ ಕಲೇವಾಲ (Kalevala) ಕ್ಕಿಂತಲೂ ದೊಡ್ಡದಾಗಿದೆ.  ಈ ಮಹಾಕಾವ್ಯದ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಕಥನಭಾಗವನ್ನು ‘ಸಾಲು’ ಎನ್ನಲಾಗಿದೆ. ಏಕಘಟನಾತ್ಮಕವಾದ ಈ ‘ಸಾಲು’ಗಳನ್ನು ಲಾವಣಿ (ಖಂಡಕಾವ್ಯ) ಎಂದೂ ಕರೆಯಬಹುದು. ಡಾ. ರಾಗೌ ಅವರು ಇದನ್ನು Ballad Epic ಎಂಬ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ‘ಲಾವಣಿಗಳ ಸರಣೀ’ ಅಥವಾ ‘ಲಾವಣಿ ಮಹಾಕಾವ್ಯ’ ಎಂದು ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಈ ಮಹಾಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ಒಟ್ಟು ಹದಿನಾಲ್ಕು ಕಥಾಭಾಗಗಳು ಮೇಳೈಸಿವೆ. ‘ಮಲೆಯ ಮಾದೇಶ್ವರ’ದ ಯಾವುದೇ ‘ಸಾಲ’ನ್ನು ಅಥವಾ ಕಾವ್ಯವನ್ನು ‘ಲಾವಣಿ’ ಎಂದು ಕರೆಯುವುದು ಸರಿಯಲ್ಲ. ಇವೆಲ್ಲ ಲಾವಣಿ ಛಂದಸ್ಸಿಗೆ ಭಿನ್ನವಾದ ದೀರ್ಘ ಕಥಾನಕಗಳು.
ಕನ್ನಡ ನಾಡಿನ ಮಹಾಮಹಿಮನಾದ, ಪ್ರಭಾವಶಾಲಿ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಪಡೆದಿದ್ದ ಮಲೆಯ ಮಾದೇಶ್ವರ ಒಬ್ಬ ಐತಿಹಾಸಿಕ ವ್ಯಕ್ತಿ. ಆದರೆ ಆತನ ಕಾಲದ ಬಗ್ಗೆ ನಿಖರವಾಗಿ ಹೇಳುವುದು ಕಷ್ಟ. ಒಟ್ಟಿನಲ್ಲಿ ಮಾದೇಶ್ವರ ಉತ್ತರ ದೇಶದಿಂದ ದಕ್ಷಿಣಕ್ಕೆ ಬಂದು ಕುಂತೂರು ಮಠಾಧಿಪತಿಗಳಿಂದ ಲಿಂಗದೀಕ್ಷೆ ಪಡೆದು, ಆನುಮಲೆ, ಜೇನುಮಲೆ, ಗುಂಜಿಮಲೆ, ಗುರುಗಂಜಿಮಲೆ, ಕಾನುಮಲೆ, ಕಂಬತ್ತಿಮಲೆ, ಕಡುದಾಕ್ಷಿಮಲೆ, ಪದುಮಮಲೆ, ಪಚ್ಚಮಲೆ, ಪೂಜೆಮಲೆ, ಪೊನ್ನಾಚಿಮಲೆ, ಕೊಂಗುಮಲೆ, ಭಸುಮಂಗಮಲೆ, ಗಾಳಿಮಲೆ, ಗೌಳಮಲೆ, ನಾಗಮಲೆ, ನಡುಮಲೆ ಹೀಗೆ ಎಪ್ಪತ್ತೇಳು ಮಲೆಗಳನ್ನು ಸಂಚರಿಸಿ ನಡುಮಲೆಯಲ್ಲಿ ನೆಲೆಗೊಂಡು ಭಕ್ತಾದಿಗಳ ಮನಗೆದ್ದು ತನ್ನ ಭಕ್ತರನ್ನಾಗಿಸಿಕೊಂಡು ಸಾಲೂರು ಮಠವನ್ನು ಕಟ್ಟಿ, ಶ್ರವಣ ದೊರೆಯನ್ನು ಸಂಹಾರ ಮಾಡಿ ಏಳುಮಲೆಯಲ್ಲಿ ನೆಲೆಗೊಂಡು ಪೂಜಿತನಾಗುತ್ತಾನೆ.
ಮಲೆಯ ಮಾದೇಶ್ವರ ಒಕ್ಕಲ್ಲ (cult) ಪಡೆಯಲು ಅನೇಕ ಪವಾಡಗಳನ್ನು ಮೆರೆಯುತ್ತಾನೆ. ಆ ಪವಾಡಗಳನ್ನು ಜನಪದ ವೃತ್ತಿಗಾಯಕರು ಕಂಸಾಳೆ ವಾದ್ಯದೊಂದಿಗೆ ಹಾಡಿ ಜನಮನವನ್ನು ಗೆದ್ದು ಒಂದು ಮಹಾಕಾವ್ಯ ನಿರ್ಮಿತಿಗೆ ಕಾರಣರಾಗುತ್ತಾರೆ. ‘ಕಾಂಸ್ಯತಾಲ’ ಎಂಬ ಸಂಸ್ಕೃತ ಪದದ ತದ್ಭವ ರೂಪ ಕಂಸಾಳೆ. ಕಂಸಾಳೆ ಕಂಚಿನಿಂದ ಮಾಡಿದ ಅಂಗೈ ಅಗಲದ ಒಂದು ಬಟ್ಟಲು. ಅದಕ್ಕೊಂದು ಕಂಚಿನ ತಟ್ಟೆಯಾಕಾರದ ಮುಚ್ಚಳ. ಇದು ಸುಮಾರು ಹತ್ತು ಸೆಂಟಿಮೀಟರ್ ವ್ಯಾಸದ್ದಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಇದರ ಮಧ್ಯೆ ಸ್ವಲ್ಪ ಉಬ್ಬಿದ ಭಾಗವಿದ್ದು, ಅಲ್ಲಿ ಒಂದು ರಂಧ್ರವಿರುತ್ತದೆ. ಅದಕ್ಕೆ ಬಣ್ಣ ಬಣ್ಣದ ದಾರಗಳನ್ನ ಜೋಡಿಸಿ, ಗಗ್ಗರ ಹಾಗೂ ಐದಾರು ಗೊಂಡೆಗಳಿಂದ ಅಲಂಕಾರ ಮಾಡಿ ಬಲಗೈಲಿ ಹಿಡಿದುಕೊಂಡು ಎಡಗೈನ ಬಟ್ಟಲಿನ ಮೇಲೆ ಬಡಿದರೆ ಕಂಚಿನ ‘ಕಣಿಕಣಿ’ನಾದ ಹೊರಹೊಮ್ಮುತ್ತದೆ. ತಮ್ಮ ಹಾಡಿನ ಮೋಡಿಗೆ ತಕ್ಕಂತೆ ಕಂಸಾಳೆಯನ್ನು ನುಡಿಸುತ್ತ ಮಾದೇಶ್ವರನ ಕತೆ ಮಾಡುವವರನ್ನು ದೇವರ ಗುಡ್ಡರು ಎಂದು ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ. ಇವರು ಮಾದೇಶ್ವರನ ಹೆಸರಿನಲ್ಲಿ ದೀಕ್ಷೆ ಪಡೆದು ಕ್ವಾರಣ್ಯ (ಭಿಕ್ಷೆ) ಮಾಡಿ, ಮಾದೇಶ್ವರನ ಚರಿತ್ರೆಯನ್ನು ಹಾಡಿ ಹೊಗಳುತ್ತಾ ‘ಗುಡ್ಡನ’ ಜೀವನವನ್ನು ಸಾರ್ಥಕಪಡಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ.
ಮಾದೇಶ್ವರನ ಗುಡ್ಡರಲ್ಲಿ ಹೆಚ್ಚಿನವರು ಮಾದೇಶ್ವರ ಸ್ವಾಮಿಯ ಇಡೀ ಚರಿತ್ರೆಯನ್ನು ಹಲವಾರು ರಾತ್ರಿಗಳು ಹಾಡುತ್ತಾರೆ. ಅವರವರ ಗುರುಪರಂಪರೆಯಲ್ಲಿ ಅವರ ಕಲ್ಪನಾ ಕೌಶಲ್ಯವನ್ನು ಮರೆಯುತ್ತ ಮೂಲಕಥೆಗೆ ಅನೇಕ ಘಟನೆಗಳನ್ನು ಸೇರಿಸುತ್ತ, ಸಭೆಯ ಶ್ರೋತೃಗಳ ಅಭಿಲಾಷಥೆಗೆ ಅನುಗುಣವಾಗಿ ಕಥಾಭಾಗವನ್ನು ಹಿಗ್ಗಿಸಿ ಅಥವಾ ಕುಗ್ಗಿಸಿ ಹಾಡುತ್ತಾರೆ.
ಡಾ. ಕೆ. ಕೇಶವನ್ ಪ್ರಸಾದರು ಹೆಬ್ಬಣಿ ಮಾದಯ್ಯನಿಂದ ಸಂಗ್ರಹಿಸಿರುವ ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ‘ಸಾಲು’ (ಘಟಕ)ಗಳಿವೆ. ಆದರೆ ಡಾ.ಪಿ.ಕೆ. ರಾಜಶೇಖರ ಅವರ ಮಲೆಯ ಮಾದೇಶ್ವರ ಮಹಾಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ಒಟ್ಟು ಹದಿನಾಲ್ಕು ಸಾಲುಗಳು ಮತ್ತು ಬಿಡಿಹಾಡುಗಳ ಎರಡು ಭಾಗಗಳು ಇವೆ.
೧. ಮಂಗಳ ಮೈಮ ಮಾದೇವ (ಬಿಡಿ ಹಾಡುಗಳು)
೨. ಆದಿಸಕ್ತಿ ಮಾದಪ್ಪನ ಸಾಲು
೩. ಹುಟ್ಟಿ ಬೆಳೆದ ಸಾಲು
೪. ಬೇಡರ ಕನ್ನಯ್ಯನ ಸಾಲು
೫. ಶ್ರವಣದೊರೆ ಸಾಲು
೬. ಇಕ್ಕೇರಿ ದೇವಮ್ಮನ ಸಾಲು
೭. ಆಲಂಬಾಡಿ ಜುಂಜೇಗೌಡನ ಸಾಲು
೮. ಸಂಕಮ್ಮನ ಸಾಲು
೯. ದುಂಡಮ್ಮನ ಸಾಲು
೧೦. ಬೇವುನ್ಹಟ್ಟಿ ಕಾಳಮ್ಮನ ಸಾಲು
೧೧. ಸರಗೂರಯ್ಯನ ಸಾಲು
೧೨. ಪಂಚಲಿಂಗ ಮಾದಪ್ಪನ ಸಾಲು
೧೩. ಕಾರಯ್ಯ-ಬಿಲ್ಲಯ್ಯರ ಸಾಲು
೧೪. ನಾಗುಮಲೆಯಲ್ಲಿ ನೆಲೆಗೊಂಡ ಸಾಲು
೧೫. ದುರ್ಗದ ಮಲ್ಲಮ್ಮನ ಸಾಲು
ಮತ್ತು ೧೬ ಮಂಗಳಾರ್ತಿ ಮಾದೇವನಿಗೆ (ಕಿಲಲಿಯೊ ಪದಗಳು, ಬಿಡಿಹಾಡುಗಳು, ವಾಲುಗೆ ಪದಗಳು, ನೆನೆವಾರ‍್ತೆಗಳು ಮತ್ತು ಮಂಗಳಾರ್ತಿ ಪದಗಳು)
ಈ ಒಂದೊಂದು ಸಾಲೂ ಒಂದು ಅಥವಾ ಎರಡು ರಾತ್ರಿಯ ಅವಧಿಯಲ್ಲಿ ಹಾಡಬಹುದಾದ ವಿಸ್ತಾರವಾದ ಕಥಾನಕಗಳು. ಕೆಲವು ಸಾಲುಗಳು ಒಂದು ರಾತ್ರಿಯ ಸಮಯದಲ್ಲಿ ಮೊದಲೇ ಮುಗಿಯುವಂಥವು.
ಪಿ.ಕೆ. ರಾಜಶೇಖರ ಅವರು ವ್ಯಾಪಕವಾದ ಕ್ಷೇತ್ರಕಾರ್ಯ ನಡೆಸಿ ಸುಮಾರು ೪೦-೫೦ ಜನ ಗಾಯಕರಿಂದ ಈ ಕಾವ್ಯವನ್ನು ಸಂಗ್ರಹಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಎಲ್ಲಾ ವಯೋಮಿತಿಯ, ಎಲ್ಲಾ ಜಾತಿಯ ಗಂಡು-ಹೆಣ್ಣುಗಳಿಂದ ಸಂಗ್ರಹಕಾರ್ಯ ಮಾಡಿದ್ದಾರೆ. ತಮಿಳಿನವರಿಂದಲೂ ಸಂಗ್ರಹಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಈ ಎಲ್ಲಾ ಸಂಗ್ರಹಗಳನ್ನೂ ಕೂಲಂಕಷವಾಗಿ ಅಧ್ಯಯನ ಮಾಡಿ ಅವಿಗಳಿಗೆ ಕ, ಖ, ಗ, ಘ, ಚ ಮುಂತಾದ ಸಂಕೇತಗಳನ್ನು ನೀಡಿ ಅವುಗಳನ್ನು ವೈeಜಾನಿಕವಾಗಿ ಸಂಪಾದಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಅತ್ಯುತ್ತಮ (the best) ವಾದ ಪಾಠಗಳನ್ನು ಆಯ್ಕೆ ಮಾಡಿಕೊಂಡು ಅವುಗಳಲ್ಲಿನ ಶ್ರೇಷ್ಠ ಘಟನೆಗಳನ್ನು ಉಳಿಸಿಕೊಂಡು ಒಂದು ಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ವ್ಯವಸ್ಥಿತವಾಗಿ ಸಂಯೋಜಿಸಿ ಅದಕ್ಕೆ ಮಹಾಕಾವ್ಯದ ಆಕಾರವನ್ನು ತಂದುಕೊಟ್ಟಿದ್ದಾರೆ.
ಡಾ. ರಾಜಶೇಖರ್ ಮಹಾಕಾವ್ಯದ ಪಾಠ ಪರಿಷ್ಕರಣ ವಿಚಾರವಾಗಿ ತಮ್ಮ ಗುರುಗಳಾದ ಡಾ. ರಾಗೌ ಅವರ ಸಲಹೆಯಂತೆ ಶಿಷ್ಟ ಕೃತಿಗಳ ಗ್ರಂಥ ಸಂಪಾದನಾ ಕ್ರಮದ ನಿಯಮಗಳಿಗನುಗುಣವಾಗಿ ತಮ್ಮ ಮಲೆಯ ಮಾದೇಶ್ವರ ಜನಪದ ಮಹಾಕಾವ್ಯವನ್ನು ಸಂಪಾದಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಇದಕ್ಕೆ ಮುನ್ನ ಅವರು Oral Epic of Central Asia ಎಂಬ ಗ್ರಂಥವನ್ನು ಅವಲೋಕಿಸಿ, A.F. Hilferding ಎಂಬುವರು ತಮ್ಮ Biliny ಎಂಬ ಮಹಾಕಾವ್ಯವನ್ನು ಸಂಪಾದಿಸಿರುವ ಕ್ರಮದಲ್ಲೇ ಮಲೆಯ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯವನ್ನು ಸಂಪಾದಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಹಿಲ್ ಫರ್ಡಿಂಗ್ ಅವರು ‘ಬೈಲಿನಿ’ ಎಂಬ ಜನಪದ ಮಹಾಕಾವ್ಯವನ್ನು ಹಲವಾರು ಗಾಯಕರಿಂದ ಹಾಡಿಸಿ ಎಲ್ಲರ ಪಾಠಗಳನ್ನು ಒಂದರೊಡನೊಂದನ್ನು ಬೆರಸಿ ಒಂದು ಸಮಗ್ರ ಪಾಠವನ್ನು ಸಿದ್ಧಗೊಳಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಆಯಾ ಗಾಯಕರ ನಿರೂಪಣೆ, ಭಾಷೆ, ಶೈಲಿ ಮೊದಲಾದ ವೈಶಿಷ್ಟ್ಯಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ಪ್ರಸ್ತಾವನೆಯಲ್ಲಿ ವಿವರಗಳನ್ನು ನೀಡಿದ್ದಾರೆ. ಅದನ್ನು ಮಾದರಿಯಾಗಿಟ್ಟುಕೊಂಡು ರಾಜಶೇಖರ್ ತಮ್ಮ ಮಲೆಯ ಮಾದೇಶ್ವರ ಮಹಾಕಾವ್ಯವನ್ನು ಸಂಪಾದಿಸುವಾಗ, ಯಾರ ಪಾಠ ಯಾವುದು ಎಂಬುದನ್ನು ಗುರುತಿಸುವ ಸಲುವಾಗಿ ಗಾಯಕರ ಪಾಠಗಳಿಗೆ ಕ, ಖ, ಗ, ಘ ಎಂದು ಸಂಕೇತಗಳನ್ನು ಕೊಟ್ಟಿದ್ದಾರೆ. ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಪಾಠಗಳನ್ನು ಎಚ್ಚರಿಕೆಯಿಂದ ಓದಿ, ಯಾವ ಯಾವ ಪಾಠದಲ್ಲಿ ಯಾವ ಯಾವ ಭಾಗಗಳು ಎಲ್ಲೆಲ್ಲಿ ಬಂದಿವೆ; ಅವುಗಳ ವ್ಯತ್ಯಾಸಗಳೇನೆಂಬುದನ್ನು ಪಟ್ಟಿ ಮಾಡಿ; ಯಾವ ಯಾವ ಕಥಾ ಸನ್ನಿವೇಶಗಳು ಯಾವ ಯಾವ ಪಾಠದಲ್ಲಿ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಬಂದಿವೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಗುರುತು ಹಾಕಿಕೊಂಡು, ಅವುಗಳ ಪಟ್ಟಿಯನ್ನು ಒಂದರೊಡನೊಂದನ್ನು ತಾಳೆಹಾಕಿ, ಯಾವ ಯಾವ ಭಾಗ ಎಲ್ಲಿರಬೇಕೆಂಬುದನ್ನು ಅಧಿಕಾರಯುತವಾಗಿ ಮಾದೇಶ್ವರನ ಕಥೆಯನ್ನು ಹೇಳಬಲ್ಲ, ಕಾವ್ಯ ಸಾಧನೆಯಿರುವ ಕಲಾವಿದನಿಂದ ತಿಳಿದುಕೊಂಡು ಸಂಪಾದಿಸಿ ಮೂಲಮಾತೃಕೆಯನ್ನು ಸಿದ್ಧಪಡಿಸಿಕೊಟ್ಟಿದ್ದಾರೆ.
ಕಾವ್ಯದ ಕಥಾಬಾಗಗಳು, ಘಟನಾವಳಿಗಳು, ಸನ್ನಿವೇಶಗಳು ಬೆಳೆಯುತ್ತಾ ಸಾಗುವುದು ಜನಪದ ಸಾಹಿತ್ಯದ ಲಕ್ಷಣವಾದ್ದರಿಂದ ಮೂಲದ ಕಾವ್ಯ ಹೇಗಿದ್ದಿರಬಹುದೆಂಬ ಅರಿವಿನೊಂದಿಗೆ, ಶಿಷ್ಟ ಗ್ರಂಥದ ಸಂಪಾದನೆಯ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಪ್ರಾಚೀನತಮ ಪ್ರತಿಯನ್ನು ಮೂಲವಾಗಿಟ್ಟುಕೊಳ್ಳುವಂತೆ ಉತ್ತಮ ಗಾಯಕನ ಪಾಠವನ್ನು ಪ್ರಧಾನವಾಗಿ ಇಟ್ಟುಕೊಂಡು ಅದರೊಂದಿಗೆ ಉಳಿದ ಪಾಠಗಳನ್ನು ಜೋಡಿಸುವ ಕೆಲಸ ಮಾಡಿದ್ದಾರೆ. ಹಾಗೆ ಮಾಡುವಾಗ ಕಥನ ವ್ಯತ್ಯಯ, ಉತ್ತಮ ನಿರೂಪಣೆ, ಸತ್ವಯುತ ಭಾಷೆ, ವಿಶೇಷವಾಗಿ ಬಳಕೆಯಾಗಿರುವ ಪದಪಂಜಗಳು, ಆಶಯಗಳು, ಶೈಲಿ, ಘಟನಾವಳಿಗಳು ಮುಂತಾದವನ್ನು ಎಚ್ಚರಿಕೆಯಿಂದ ಉಳಿಸಿಕೊಳ್ಳಲಾಗಿದೆ.
ಕ, ಖ, ಗ, ಘ ಇತ್ಯಾದಿ ಹೆಸರಿನಿಂದ ಕರೆದ ಎಲ್ಲಾ ಪಾಠಗಳನ್ನು ಓದಿ ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರಮುಖವೂ, ಪ್ರಧಾನವೂ ಶ್ರೇಷ್ಠಾತಿಶ್ರೇಷ್ಠವೂ ಆದ ಪಾಠವನ್ನು ಗುರುತಿಸಿ ಅದನ್ನೇ ಪ್ರಧಾನ ಪಾಠವೆಂದು ಇರಿಸಿಕೊಂಡು, ಉಳಿದ ಪಾಠಗಳಲ್ಲಿನ ಉತ್ತಮ ನಿರೂಪಣೆಯ ಭಾಗಗಳನ್ನೂ, ಕಥಾ ಸನ್ನಿವೇಶಗಳನ್ನೂ ಮುರಿದು ಪ್ರಧಾನ ಪಾಠದೊಡನೆ ಸೇರಿಸಲಾಗಿದೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಸಾಲಿನ ಉಪವಿಭಾಗವನ್ನು ‘ಕವಟ್ಲು ಎಂಬುದಾಗಿ ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ‘ಬೇವಿನಟ್ಟಿ ಕಾಳಮ್ಮನ ಸಾಲಿ’’ನಲ್ಲಿ ಬೇವುನಕಾಳಿ ದರಬಾರದ ಕವಟ್ಲು, ದ್ಯಾವಾಜಮ್ಮನ ಭಕ್ತಿಕವಟ್ಲು, ಹಟಮಾರಿ ಕಾಳಮ್ಮನ ಕವಟ್ಲು, ಸತ್ಯಶರಣೆ ದೇವಾಜಮ್ಮನ ಕವಟ್ಲು, ದೇವಾಜಮ್ಮನನ್ನು ಉದ್ಧಾರ ಮಾಡಿದ ಕವಟ್ಲು. ಈ ಕವಟ್ಲುಗಳಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲಾ ಪಾಠಗಳು ಚೆನ್ನಾಗಿದ್ದ ಕಡೆ ಪ್ರಧಾನ ಪಾಠವನ್ನು ಕಡೆಗಣಿಸಿ ಒಂದು ಪಾಠದೊಡನೆ ಮತ್ತೊಂದನ್ನು ಬೆರಸಿದ್ದು, ಬೆರಕೆಯಾದ ಭಾಗ ಯಾವ ಗಾಯಕನದು ಎಂದು ತಿಳಿಯುವ ಸಲುವಾಗಿ ಇಂಗ್ಲೀಷ್ ಸಂಖ್ಯೆಗಳನ್ನು ಅಡಿ ಟಿಪ್ಪಣಿಯಲ್ಲಿ ನೀಡಿ ಅವುಗಳ ಮುಂದೆ ಇಂತಹ ಹೆಸರಿನ ಪಾಠದ್ದೆಂದು ಸೂಚಿಸಲಾಗಿದೆ. ಉದಾ.
ಇತ್ಲಾಗೆ ಬಸವಣ್ಣ ಸರ್ಪಣ್ಣ ಎರಡೂ ಬಂದು
ಒಂತಾವೆ ನಿಂತ್ಕೊಂಡು “ಇಲ್ಲಿ ಮಾದೇವ ಸಿಕ್ನಿಲ್ವಲ್ಲ’’
ಅಂತ ಮಾತಾಡ್ಕೊಂಡು ಬತ್ತಿದ್ರೆ೧೪
ಏಳ್ಬಾಯಿ ಹೊನ್ನುತ್ತದಲ್ಲಿ
ಹುಟ್‌ಗಲ್ಗೆ ದ್ರಿಷ್ಟಿ ತುಂಬಿ
ಪಾತಾಳಲೋಕದಲ್ಲಿ ಗಂಗಾದೇವೀಗೆ
ಪಾದಪೂಜೆಯನ್ನು ಕೊಟ್ಕೊಂಡು
…………………………………….
ಒಡುದು ಮೂಡಿದಂತೆ ನಮ್ಮಪ್ಪಾಜಿ ಕಂಡು ೧೫
೧೬“ಇಲ್ಲೆ ಮರಿದೇವ್ರು’’ ಅಂತೇಳಿ
ಬಸವಣ್ಣುವೆ ಸರ್ಪಣ್ಣನೂವೆ ಬಂದ್ರವಲ್ಲ[4]
ಮೇಲಿನ ಸಾಲುಗಳು ಇರುವ ಪುಟದ ಅಡಿಟಿಪ್ಪಣಿಯಲ್ಲಿ ೧೪ (ಗ) ೧೫(ಘ) ೧೫(ಗ) ಎಂದು ಮುದ್ರಿಸುವ ಮೂಲಕ ಸ್ವೀಕೃತ ಪಾಠವನ್ನು ಹೇಳಿದೆ. ಈ ಕ್ರಮವನ್ನು ಮಲೆಯ ಮಾದೇಶ್ವರ ಮಹಾಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ಬಳಸಿಕೊಳ್ಳಲಾಗಿದೆ.
(ಕ) ಪಾಠದ ಗಾಯಕನ ಆದಿಸಕ್ತಿ ಮಾದಪ್ಪನ ಸಾಲಿನ ಕತೆಯನ್ನು ಕೇಳಿದ (ಚ) ಪಾಠದ ಗಾಯಕ ‘ಎಡಗೈ ಬಲಗೈಯವರು ಹುಟ್ಟಿದ ಕವಟ್ಲು, ಬಿಟ್ಟುಹೋಗಿದೆ ಎಂದು ತಿಳಿಸಿದಾಗ (ಚ) ಪಾಠದ ಗಾಯಕನ ಕಥಾಭಾಗವನ್ನು (ಕ) ಪಾಠದ ಸಾಲಿನ ಕತೆಯ ಸರಣಿಯಲ್ಲಿ ಅಳವಡಿಸುವುದರ ಮೂಲಕ ಎಲ್ಲಾ ಪಾಠಗಳ ಉಪಯೋಗವನ್ನು ಈ ಸಂಪಾದನಾ ಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ಕಾಣಬಹುದು. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಉತ್ತರಾಜಮ್ಮ ಗರ್ಭತಾಳಿದ ಪ್ರಸಂಗ, ಸುತ್ತೂರಿನಲ್ಲಿ ಮಾದೇಶ್ವರರಾಗಿ ಬೀಸಿದ ಪ್ರಸಂಗ, ಮಾದೇಶ್ವರನಿಗೆ ‘ಮಾದಪ್ಪ’ ಎಂದು ಹೆಸರು ಬಂದ ಪ್ರಸಂಗ ಮುಂತಾದವು.
ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಗಾಯಕರು ಒಂದೇ ಸಂದರ್ಭವನ್ ಹಾಡುವಾಗ ಬರುವ ಸಂಭಾಷಣೆಯ ಮೊದಲನೆಯ ಭಾಗ ಒಬ್ಬ ಗಾಯಕನಲ್ಲಿ ಸತ್ವಯುತವಾಗಿ ಬಂದಿದ್ದು ಬೇರೊಬ್ಬ ಗಾಯಕನಲ್ಲಿ ಮುಂದಿನ ಭಾಗ ಮೆಚ್ಚುವಂತಿದ್ದರೆ ಆ ಎರಡು ಭಾಗಗಳನ್ನೂ ಒಗ್ಗೂಡಿಸಿ ಒಂದು ಸಂಭಾಷಣೆಯನ್ನು ಸಿದ್ಧಪಡಿಸಿರುವುದು ಕಾಣುತ್ತದೆ. ಅಂಥ ಸಂದರ್ಭಗಳಲ್ಲಿ ಭಾಷೆ, ಶೈಲಿ, ನಿರೂಪಣೆಯನ್ನು ಸಿದ್ಧಪಡಿಸಿರುವುದು ಕಾಣುತ್ತದೆ. ಅಂಥ ಸಂದರ್ಭಗಳಲ್ಲಿ ಭಾಷೆ, ಶೈಲಿ, ನಿರೂಪಣೆಗಳಲ್ಲಿ ಗ್ರಾಮ್ಯ ಶಬ್ದಗಳ ಬನಿಯನ್ನು ಉಳಿಸಿಕೊಂಡು, ಸಿನಿಮೀಯ, ನಾಟಕೀಯ ಪ್ರಭಾವವಿರುವ ಪಾಠವನ್ನು ಬಹಳ ಎಚ್ಚರಿಕೆಯಿಂದ ಕಳೆದಿದ್ದಾರೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಯಾರೂ ಹಾಡದಿದ್ದ ಭಾಗವನ್ನು ಯಥಾವತ್ತಾಗಿ ಉಳಿಸಿಕೊಂಡಿರುವುದಾಗಿ ತಿಳಿಸುತ್ತಾರೆ. ಪಾಠ ಪಾಠಗಳ ಮಧ್ಯೆ ಕಥಾ ವ್ಯತ್ಯಾಸ ಬಂದ ಕಡೆ ಅವಶ್ಯವೆನಿಸಿದಲ್ಲಿ ಆ ಪಾಠದ ಮೂಲವನ್ನೇ ಅಡಿ ಟಿಪ್ಪಣಿಯಲ್ಲಿ ಹೇಳಿದ್ದಾರೆ. ಕೆಲವು ಕಡೆ ಕಥೆಯನ್ನೇ ಸಂಗ್ರಹಿಸಿ ಹೇಳಿದ್ದಾರೆ. ಅನೇಕ ಕಡೆ ಯಾವುದನ್ನು ಅಡಿಟಿಪ್ಪಣಿಯಲ್ಲಿ ಹೇಳಬೇಕು ಯಾವುದನ್ನು ಪ್ರಧಾನ ಪಾಠದಲ್ಲಿ ಕೊಡಬೇಕು ಎಂಬ ಸಮಸ್ಯೆಯನ್ನು ಅವರು ಸುಲಭವಾಗಿ ನೀಗಿಕೊಂಡಿದ್ದಾರೆ. ಎರಡೂ ಪ್ರಧಾನವೆನಿಸಿದಾಗ ಎರಡನ್ನೂ ಕೊಡಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲವೆಂದು ಒಂದನ್ನು ಪ್ರದಾನಪಾಠದಲ್ಲಿರಿಸಿಕೊಂಡು ಮತ್ತೊಂದು ಮೂಲಸಹಿತ ಅಡಿಟಿಪ್ಪಣಿಯಲ್ಲಿ ನೀಡಿರುವುದು ಕಂಡುಬರುತ್ತದೆ. ಇಂತಹ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಅಡಿಟಿಪ್ಪಣಿಯಲ್ಲಿ ಕೊಟ್ಟಿರುವ ಭಾಗವೇ ಪ್ರಧಾನ ಪಾಠದಲ್ಲಿ ಉಳಿಸಿಕೊಂಡರೂ ಅದು ತಪ್ಪು ಎನಿಸುವುದಿಲ್ಲ.
ಹೀಗೆ ಕಥನ ವ್ಯತ್ಯಯ, ಘಟನಾವಳಿಗಳು, ಆಶಯಗಳು, ಭಾಷೆ, ಶೈಲಿ, ನಿರೂಪಣೆಗಳನ್ನು ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿಟ್ಟುಕೊಂಡು ಮಲೆಯ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯದ ಪರಿಷ್ಕರಣ ಕಾರ್ಯವನ್ನು ಪಿ.ಕೆ. ರಾಜಶೇಖರ ಅವರು ಬಹಳ ಜಾಣ್ಮೆಯಿಂದ ನಿರ್ವಹಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಈ ಕ್ರಮ ಕನ್ನಡಕ್ಕೆ ತೀರ ಹೊಸದು. ಅಲ್ಲದೆ ಶ್ರಮಸಾಧ್ಯವಾದುದು. ಒಂದೇ ಕಾವ್ಯದ ಅನೇಕ ಪಾಠಾಂತರಗಳನ್ನು ಪ್ರಕಟಿಸುವ ಕಾರ್ಯವನ್ನೆಸಗಲು ಸಂಪಾದಕ ತುಂಬಾ ಜಾಣ್ಮೆಯಿಂದ, ತಾಳ್ಮೆಯಿಂದ, ಕಾಲಗಣನೆ ಮಾಡದೆ ಅಧ್ಯಯನಶೀಲನಾಗಿರಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ, ಅದ್ಭುತ ತಜ್ಞನಾಗಿರಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಇವೆಲ್ಲಾ ಪಿ.ಕೆ. ರಾಜಶೇಖರ ಅವರಿಗೆ ದತ್ತವಾಗಿ ಬಂದ ಗುಣಗಳಾಗಿವೆ. ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ಅವರು ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಮಹಾಕಾವ್ಯದ ಮೂವತ್ತಾರು ಪಾಠಗಳ ಒಟ್ಟು ೭೫,೬೦೦ ಪಾದಗಳಿಗೂ ಹೆಚ್ಚು ಪಾದಗಳನ್ನಿರಿಸಿಕೊಂಡು ಶುದ್ಧ ಪಾಠ ಸಿದ್ಧಮಾಡಿ ಸು. ೩೩,೬೭೭ ಪಾದಗಳನ್ನು ಉಳಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಪಾಠ ಪರಿಷ್ಕರಣಕಾರ್ಯಕ್ಕೆ ಅವರು ತೆಗೆದುಕೊಂಡ ಕಾಲ ಸುಮಾರು ಆರು ತಿಂಗಳು!
ಪ್ರಾಯಶಃ ಕನ್ನಡದಲ್ಲಿ ಜನಪದ ಮಹಾಕಾವ್ಯವೊಂದು ಈ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಸಂಪಾದನೆಯಾಗಿರುವುದು ಇದೇ ಮೊದಲು. ಅನಂತರ ಪಿ.ಕೆ. ರಾಜಶೇಖರ ಅವರು ಈ ಕ್ರಮವನ್ನು ತಮ್ಮ ಮತ್ತೆರಡು ಕಾವ್ಯಸಂಪಾದನೆಯ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲೂ ಬಳಸಿದ್ದಾರೆ. ಜನಪದ ವೀರಕಾವ್ಯ ಪಿರಿಯಾಪಟ್ಟಣದ ಕಾಳಗದ ಗ್ರಂಥಸಂಪಾದನೆ ಕುರಿತು ಅವರು ಹೀಗೆ ಬರೆಯುತ್ತಾರೆ.
“ದೇವರಗುಡ್ಡರು, ನೀಲಾಗರರು, ತಂಬೂರಿಯವರು, ಚೌಡಿಕೆಯವರು ಹಾಗೂ ಹೆಂಗಸರ ಹಾಡ್ಡತೆ ಈ ಸಂಪ್ರದಾಯಗಳ ಮೂಲದಿಂದ ಕ್ಷೇತ್ರಕಾರ್ಯ ಮಾಡಿ ಎಂಟು ಪಾಠಗಳನ್ನಿಟ್ಟುಕೊಂಡು ಗ್ರಂಥ ಸಂಪಾದನೆ ಮಾಡಿದ್ದೇನೆ. ಜನಪದ ಮಹಾಕಾವ್ಯ ‘ಮಲೆಯ ಮಾದೇಶ್ವರ’ ಹಾಗೂ ದೊಂಬಿದಾಸರು ಹಾಡುವ ಮಾಗಡಿ ಕೆಂಪೇಗೌಡ ಕಾವ್ಯಗಳನ್ನು ಸಂಪಾದಿಸುವಾಗಿನ ಕ್ರಮವನ್ನೇ ಅನುಸರಿಸಿದ್ದೇನೆ…’’[5] ಆದರೆ ರಾಜಶೇಖರ ಅವರು ತಮ್ಮ ಇತ್ತೀಚಿನ ಅಪೂರ್ವವೂ ಅತ್ಯದ್ಭುತವೂ ಆದ ಜನಪದ ಮಹಾಭಾರತವನ್ನು ಮೇಲಿನ ಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ಸಂಪಾದಿಸಿಲ್ಲ. ಅದು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಏಕ ವ್ಯಕ್ತಿಕೃತಿ.
ಈ ಬಗೆಯಲ್ಲಿ ಒಬ್ಬ ಶ್ರೇಷ್ಠ ಗಾಯಕನ ಪಾಠವನ್ನು ಬೇರೊಂದು ಪಾಠದ ಜೊತೆಗೆ ಸೇರಿಸುವುದರಿಂದ ಆ ಗಾಯಕನಿಗೆ ನ್ಯಾಯ ದೊರಕಿಸಿ ಕೊಟ್ಟಂತಾಗುವುದಿಲ್ಲವೆಂಬುದು ಹಲವು ಜನಪದ ವಿದ್ವಾಂಸರ ಅಭಿಪ್ರಾಯವಾಗಿದೆ. ಆದರೆ ‘ಕಲೇವಾಲ’ ಮತ್ತು ‘ಬೈಲಿನಿ’ ಕಾವ್ಯದ ಬಗೆಗೆ ಇವರ್ಯಾರೂ ಚಕಾರವೆತ್ತಿಲ್ಲ.
ಮಲೆಯ ಮಾದೇಶ್ವರ ಮಹಾಕಾವ್ಯದ ಗಾಯಕರಲ್ಲಿ ಒಬ್ಬನಾದ ಕ್ಯಾತಮಾರನಹಳ್ಳಿ ಮಹದೇವಯ್ಯನ ಬಾಯಿಯಲ್ಲಿ ಈ ಮಾತನ್ನು ಕೇಳಿ:
‘ಅಣ್ಣಾವರೆ ತಾಳಿನಿಂದ ತುದೀಗಂಟ ನಮ್ಮಂಗೆ ಇನ್ಯಾರು ಮಾದಪ್ಪನ ಕತೆ ಹಾಡದಿಲ್ಲ. ನನ್ನುದ್ ಬರ‍್ಕೊಂಡ್ಮೇಲೆ ಇವುರ‍್ನೆಲ್ಲಾ ನೀವು ಕರ‍್ಸಿ ದುಡ್ ಹಾಳ್ಮಾಡ್ಕೋತ್ತೀರಿ’…
‘ನಮ್ಮಾಡುನ ಜೊತೆಗೆ ಬ್ಯಾರೆ ಹಾಡ ಬೆರುಸುದ್ರೆ ಎಲ್ಲಾ ಕೆಟ್ಟೊಯ್ತದೆ ಕಣ್ರಣ್ಣ ಹಂಗ್ಮಾತ್ರ ಮಾಡ್ಬೇಡಿ’[6]
‘ಈ ಹೇಳಿಕೆಯಲ್ಲಿ ದುಡ್ ಹಾಳ್ಮಾಡ್ಕೋತೀರಿ’ ಎಂಬ ಹೇಳಿಕೆಯನ್ನು ಗಮನಿಸಬೇಕು. ಒಂದು ಪಾಠದೊಡನೆ ಮತ್ತೊಂದು ಪಾಠವನ್ನು ಬೆರಸುವ ವಿಚಾರ ಸಂಪಾದಕನದು, ಗಾಯಕನದಲ್ಲ. ಅದು ಅವನಿಗೇನು ಗೊತ್ತು? ಈತನ ಕುಶಾಗ್ರ ಬುದ್ಧಿಯನ್ನು ಸಿ.ಎನ್. ರಾಮಚಂದ್ರನ್ ತಮ್ಮ ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಇಂಗ್ಲೀಷ್ ಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ಮೆಚ್ಚಿ ಹೀಗೆ ಬರೆಯುತ್ತಾರೆ.
“P.K. Rajashekhara, who wnated to collect as many versions of Male Madeshwara as possible, quotes one experienced singer protesting: “If yo mix what I have sung with that of others, you will ruin everything please don’t do it. It is clear that though the folk singers do nto have any formal education, they possesses a keenmind and a high degree of professional competence”[7]
ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಪ್ರೊ. ಸಿ. ಎನ್. ರಾಮಚಂದ್ರನ್ ಅವರು ಕಲಾವಿದರನ್ನು ತಪ್ಪಾಗಿ ಗ್ರಹಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಕಲಾವಿದ ತನಗೆ ಸಿಕ್ಕಿದ  ಹಣ ಮತ್ತು ಸ್ಥಾನ ಬೇರೆಯವರ ಪಾಲಾಗುತ್ತಿದೆಯಲ್ಲ ಎಂಬ ಕಾರಣಕ್ಕಾಗಿ ಬೇಗೆಯ ಮಾತುಗಳನ್ನಾಡಿದ್ದಾನೆ. ಆದರೆ ದೇವರಗುಡ್ಡದಲ್ಲಿ ಅವನಂಥ ಕಲಾವಿದರು ಸಹಸ್ರಾರು ಜನ ಇದ್ದಾರೆಂಬ ಅರಿವು ಪ್ರೊ. ಸಿ.ಎನ್. ರಾಮಚಂದ್ರನ್ ಅವರಿಗಿಲ್ಲ.
ಸಿ.ಎನ್. ರಾಮಚಂದ್ರನ್ ಅವರು ಕನ್ನಡೇತರರಿಗೆ ಪ್ರಕಟಿತ ಬೃಹತ್ಕಾವ್ಯವನ್ನು ಪರಿಚಯಿಸದೆ ಅಪೂರ್ವ ಕಾವ್ಯವೊಂದನ್ನು ಅನುವಾದಿಸಿಕೊಡುವುದರ ಅಗತ್ಯ ಮತ್ತು ಔಚಿತ್ಯಗಳಾದರೂ ಏನಿತ್ತು?
ಜಗತ್ತಿನಾದ್ಯಂತ ಜನಪದ ಅಧ್ಯಯನ ಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲಿ ಸಂಪಾದನಾ ಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ೧೯೬೦ರವರೆಗೆ ಯಾವುದೇ ಒಂದು ಸ್ಥಿರಪಠ್ಯ (fixed text) ಇರಿಸಿಕೊಂಡು ಸಂಪಾದಿಸುತ್ತಿರಲಿಲ್ಲ. ಕ್ರಮೇಣ ೧೯೭೦ರಿಂದ ೮೦ರ ಅವಧಿಯಲ್ಲಿ ಈಬಗೆಯ ಸ್ಥಿರ ಪಠ್ಯ ಅಥವಾ ಮೂಲ ಮಾತೃಕೆ ಇರಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಪರಿಪಾಠ ಬೆಳೆದು ಬಂದಿತು. ಅನಂತರ ಮಹಾಕಾವ್ಯದ ಯಾವುದೇ ಪಾಠವೂ ಸ್ಥಿರಪಠ್ಯವಲ್ಲ ಎಂಬುದನ್ನು ಕಂಡುಕೊಂಡರು. ಏಕೆಂದರೆ ಅದು ನಿರಂತರವಾಗಿ ವಿವಿಧ ಸಂದರ್ಭಗಳಿಗೆ ಮತ್ತು ಪ್ರೇಕ್ಷಕರಿಗೆ ಅನುಗುಣವಾಗಿ ಬದಲಾಗುತ್ತಾ ಹೋಗುವ ಚಲನಶೀಲ ಪಠ್ಯ (dynamic text) ಎಂಬ ಅರಿವಾಯಿತು. ಹಾಗೆಯೇ ಪಠ್ಯಗಳಲ್ಲಿ ವಿವಿಧ ವಿಧದ ಪಠ್ಯಗಳನ್ನು ಗುರುತಿಸಲಾಯಿತು. ಸ್ಥಿರಪಠ್ಯ, ಮಾನಸಿಕ ಪಠ್ಯ (Mental Text), ಪ್ರದರ್ಶಿತ ಪಠ್ಯ (performed text), ಉಕ್ತಲೇಖನ ಪಠ್ಯ (dictated text), ಧ್ವನಿಮುದ್ರಿತ ಪಠ್ಯ (recorded text), ಬೃಹತ್ ಪಠ್ಯ (larger text) ಇತ್ಯಾದಿ. ಒಟ್ಟಿನಲ್ಲಿ ಪಿ.ಕೆ. ರಾಜಶೇಖರ ಅವರು ಹೇಳುವ ಮೂಲ ಪಾಠ ಬೃಹತ್ ಪಠ್ಯವಾಗಿ ಸಾಧಿತವಾಗುತ್ತದೆ. ಇದನ್ನೇ ಯುರೋಪಿಯನ್ನರು Multiforms ಎಂದರೆ ಬಹುರೂಪಿ ಎಂದು ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ. ಇದನ್ನೇ ಮೂಲ ಮಾತೃಕೆ ಎನ್ನಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ.
ಒಟ್ಟಾರೆ ಹೇಳಬೇಕೆಂದರೆ ಜನಪದ ಮಹಾಕಾವ್ಯ ಕೇವಲ ಸಿದ್ಧವಸ್ತುವಲ್ಲ (product), ಅದು ಒಂದು ಪ್ರಕ್ರಿಯೆ (process) ಅಲ್ಲಿನ ಒಳನೋಟಗಳಿಗೆ ಹಾನಿಯಾಗದಂತೆ ಮಹಾಕಾವ್ಯದ ಸಂಪಾದನೆ ಆಗಬೇಕು. ಅದು ಏಕವ್ಯಕ್ತಿ ಹಾಡಿನ ಮಹಾಕಾವ್ಯದ ಕೈಬರಹವಾಗಿ ಸಂಗ್ರಹಿತ ಸಂಪಾದನೆಯಾಗಬಹುದು ಅಥವಾ ಮಹಾಕಾವ್ಯದ ಹಲವಾರು ಪಾಠಾಂತರಗಳನ್ನು ಸಂಗ್ರಹಿಸಿತ ಸಂಪಾದನೆಯಾಗಬಹುದು ಅಥವಾ ಮಹಾಕಾವ್ಯದ ಹಲವಾರು ಪಾಠಾಂತರಗಳನ್ನು ಸಂಗ್ರಹಿಸಿ ಅವುಗಳನ್ನು ಮೂಲಪಾಠ ಅಥವಾ ಅಧಿಕೃತ ಪಾಠ ಅಥವಾ ಬೃಹತ್ ಪಾಠ ಅಥವಾ ಬಹುರೂಪಿ ಪಾಠವನ್ನು ನಿರ್ಮಿಸಿಕೊಂಡು ಮೂಲನೂಲಿಗೆ ಬಿಡಿಹೂಗಳನ್ನು ಅಂದವರಿತು ಜೋಡಿಸಿ ಕಟ್ಟುತ್ತಾ ಹೋದಂತೆ ಮೂಲಪಾಠಕ್ಕೆ ಬೇರೆ ಪಾಠದ ಭಾಗಗಳನ್ನು ಸೇರಿಸುತ್ತಾ ಹೋಗುವುದು. ಈ ಬಗೆಯ ಸಂಪಾದನಾ ಕ್ರಮ ಶ್ರಮಸಾಧ್ಯವಾದುದು. ಹಾಗೆಯೇ ಸೂಕ್ಷ್ಮತರವಾದುದು.
ಪಿ.ಕೆ. ರಾಜಶೇಖರ ಅವರು ಮಲೆಯ ಮಾದೇಶ್ವರ ಜನಪದ ಮಹಾಕಾವ್ಯವನ್ನು ಸಂಪಾದಿಸಿರುವ ರೀತಿಯಲ್ಲೇ ‘ಪಿರಿಯಾಪಟ್ಟಣದ ಕಾಳಗ’ ಹಾಗೂ ‘ಮಾಗಡಿ ಕೆಂಪೇಗೌಡ’ ಕಾವ್ಯಗಳನ್ನು ಸಂಪಾದಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಅವು ಶಾಸ್ತ್ರೀಯ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಸಂಪಾದಿತವಾಗಿದ್ದರೂ ಅವು ಪರಿಪೂರ್ಣವಲ್ಲ ಎಂದು ಅವರು ಹೀಗೆ ಹೇಳುತ್ತಾರೆ.
“ಬೇರೆ ಬೇರೆ ವೃತ್ತಿಗಾಯಕ ಸಂಪ್ರದಾಯಗಳ ಆಕರಗಳಿಂದ ತುಂಬಿಕೊಂಡಿರುವ ಕೃತಿ ಪರಿಪೂರ್ಣತೆಯನ್ನು ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳುವಲ್ಲಿ ಸಫಲವಾಗಿದೆಯಾದರೂ ಯಾವುದೇ ಜನಪದ ಕೃತಿ ಎಷ್ಟೇ ಶಾಸ್ತ್ರೀಯವಾಗಿ ಪರಿಷ್ಕರಿಸಲ್ಪಟ್ಟು ಪ್ರಕಟವಾಗಿದ್ದರೂ ಅದು ಅರ್ಪೂವೆಂಬ ಪ್ರಜ್ಞೆ ನನಗಿದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಪ್ರಕಟಿತ ಕೃತಿಗಿಂತಲೂ ಉತ್ತಮ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಹಾಡುತ್ತಿದ್ದ ಗಾಯಕರು ಈ ಹಿಂದೆಯೇ ಕಣ್ಮರೆಯಾಗಿರಬಹುದು;ಈಗ ಜೀವಿಸಿರಬಹುದಾದ ಉತ್ತಮ ಗಾಯಕ ಸಂಗ್ರಹಕಾರನ ಕಣ್ಣಿಗೆ ಬೀಳದಿರಿಬಹುದು;ಕೆಲವೊಮ್ಮೆ ಉತ್ತಮ ಗಾಯಕರು ಸಿಕ್ಕಿದ್ದರೂ ಕ್ಷೇತ್ರಕಾರ್ಯ ಹಾಗೂ ಸಂಪಾದನಾ ಕಾರ್ಯ ಅಪಕ್ವವಾಗಿರಬಹುದು. ಈ ಕಾರಣಗಳಿಂದ ಯಾವುದೇ ಪ್ರಕಟಿತ ಜನಪದ ಕೃತಿಯೂ ಪರಿಪೂರ್ಣತೆಯನ್ನು ಪಡೆದುಕೊಂಡಿದೆ ಎಂದು ಹೇಳುವಲ್ಲಿ ಎಚ್ಚರ ಅನಿವಾರ್ಯ’’[8] ಎಂಬ ಅವರ ಹೇಳಿಕೆ ಮಾನವೀಯವಾದುದಾಗಿದೆ.
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ಮಲೆಯ ಮಾದಪ್ಪನ ಮಹಾಕಾವ್ಯ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಮುಖಾಮುಖಿ: ೧೦. ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ : ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಮುಖಾಮುಖಿ
ಒಂದು ಪ್ರಾದೇಶಿಕ ಸಮುದಾಯದ ನಾಯಕರಾದ ಮಾದೇಶ್ವರರ ಜೀವಿತದ ಕಾಲಮಾನ ಸು. ೧೪ನೇ ಶತಮಾನ.[1] ಅವರ ಕಾರ್ಯಕ್ಷೇತ್ರ ಚಾಮರಾಜನಗರ ಜಿಲ್ಲೆ ಕೊಳ್ಳೇಗಾಲ ತಾಲ್ಲೂಕಿನ ಕೌದಳ್ಳಿ ಗ್ರಾಮವನ್ನು ದಾಟಿದರೆ ಸಿಗುವ ದಟ್ಟವಾದ ಘಟ್ಟ ಪ್ರದೇಶವೇ ನಡುಮಲೆ (ತಮ್ಮ ಸಾಮಾಜಿಕ ಆಂದೋಲನದ ಮೂಲಕ ದಟ್ಟ ಅರಣ್ಯವೊಂದರ ಬೇಟೆಯೇ ಜೀವನಾಧಾರವಾದ ಬೇಡಸಮುದಾಯದ ಬದುಕಿನಲ್ಲಿ ಮಹತ್ತರ ಪರಿವರ್ತನೆಯನ್ನು ತಂದು, ಶಿವಯೋಗಿಸಿದ್ದಿಯ ಮೂಲಕ ಜನತೆಯ ಕಷ್ಟ ಕಾರ್ಪಣ್ಯಗಳನ್ನು ಪರಿಹರಿಸಿ, ದೈವತ್ವಕ್ಕೇರಿದ ಮಾದೇಶ್ವರರ ಮಹಿಮೆಯ ಪ್ರತೀಕವಾಗಿ ಅವರು ವಾಸಿಸಿದ್ದ ಏಳು ಮಲೆಯ ನಡುವಿನ ಭಾಗವನ್ನು ಮಾದೇಶ್ವರಬೆಟ್ಟವೆಂದು ಜನತೆ ಗುರುತಿಸಿದೆ). ಮಾದೇಶ್ವರರು ಸೂರ್ಯರಶ್ಮಿ ಪ್ರವೇಶಿಸದಷ್ಟು ದಟ್ಟವಾದ ಅರಣ್ಯದ ಅಲೆಮಾರಿ ಬದುಕು ನಡೆಸುತ್ತಿದ್ದ ಬೇಟೆಗಾರರ ಒಂದು ಪೋಡಿನಲ್ಲಿ ಜನಸಿದವರಲ್ಲ, ಶ್ರೀಶೈಲದಿಂದ ವಲಸೆ ಬಂದು ಅಲ್ಲಿ ನೆಲೆಸಿದವರು.
ಮಾದೇಶ್ವರರ ತಂದೆ ತಾಯಿಯರನ್ನು ಚಂದ್ರಶೇಖರಮೂರ್ತಿ – ಉತ್ತರಾಜಮ್ಮ ಎಂದು ಜನಪದ ಮಹಾಕಾವ್ಯಗಳ ಕರ್ತೃಗಳು ಹೇಳಿದ್ದರೂ ಮಾದೇಶ್ವರರ ಜನನವನ್ನು ಅತಿಮಾನುಷವಾಗಿಸಲು ಕೈಲಾಸದಿಂದ ಧರೆಗೆ ಅವತರಿಸಿ ಬಂದು ಶ್ರೀಶೈಲದ ಪಾತಾಳ ಗಂಗೆಯ ಸ್ನಾನಗಂಗೆಯ ಬಳಿ ಕಾಣಿಸಿಕೊಂಡನು (ಶ್ರೀ ಸುತ್ತೂರು ಸಿಂಹಾಸನ ಗುರುಪರಂಪರೆ (೧೯೩೩) ಸಂಧಿ ೪ ಪದ್ಯ ೨೧); ಶ್ರೀಶೈಲ ಮಲ್ಲಿಕಾರ್ಜುನ ಲಿಂಗದ ಬಳಿ ಕಾಣಿಸಿಕೊಂಡನು. (ಮಲೆಮಹದೇಶ್ವರ ನಿಜಪುರಾಣ (೧೯೭೦) ಪು. ೫-೬); ಅಯೋನಿಜನಾಗಿ ಜನಿಸಿದನು (ಎಪ್ಪತ್ತೇಳು ಹೆಬ್ಬು ಮೇಲೆ ಎಣ್ಣೆಮಜ್ಜನದ ವ್ಯಾಘ್ರವಾಹನ ಮುದ್ದು ಮಹದೇಶ್ವರಸ್ವಾಮಿ ಚರಿತ್ರೆ (೧೯೩೯) ಪು. ೫೧) – ಹೀಗೆ ವೈಭವೀಕರಿಸಿ ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಶ್ರೀಶೈಲದ ಭಕ್ತಿಮಯ ಪರಿಸರದಿಂದ ದಕ್ಷಿಣಕ್ಕೆ ಪ್ರಯಾಣ ಬೆಳೆಸಿದ ಮಾದೇಶ್ವರರು ಸುತ್ತೂರು, ಕುಂತೂರು, ಏಳುಮಲೆಯ ನಡುವಿನ ಪ್ರದೇಶವಾದ  ನಡುಮಲೆಯಲ್ಲಿ ತಮ್ಮ ಬಾಲ್ಯ, ಯೌವನ ಹಾಗೂ ಮುಪ್ಪಿನ ಕಾಲವನ್ನು ಕಳೆದಿರುವರು. ಬಹುಶಃ ಅವರು ತಮ್ಮ ಯೌಗಿಕ ಶಕ್ತಿಯಿಂದ ಅನೇಕ ಮಹಿಮೆಗಳನ್ನು ಪ್ರದರ್ಶಿಸಿ ನಡುಮಲೆಯ ಪೋಡುಗಳಲ್ಲಿನ ಜನರನ್ನು ಆಕರ್ಷಿಸಿರಬಹುದು. ಮಾದೇಶ್ವರರನ್ನು ಕುರಿತ ಮಹಾಕಾವ್ಯಗಳಲ್ಲಿ ಅವರು ಮಾಡಿದ ನೂರಾರು ಪವಾಡಗಳು ಬಣ್ಣನೆಗೊಂಡಿವೆ. ಬಹದ್ದೂರ್ ಹೈದರಲ್ಲಿ ಖಾನನ ತಾಮ್ರ ಶಾಸನದಲ್ಲಿ (೧೭೭೬) ಮಾದೇಶ್ವರರನ್ನು ಮಹಾಜಗದ್ಗುರು ಎಂದು ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ. ಈ ಶಾಸನದಲ್ಲಿ ಬರುವ ‘ಕತ್ತಲೆರಾಜ್ಯ’ ಎಂಬ ಪ್ರಯೋಗವನ್ನೂ ಗಮನಿಸಬೇಕು. ಎತ್ತರವಾಗಿರುವ ಮರಗಿಡಗಳಿಂದ ಇಡಿಕಿರಿದು ತುಂಬಿದ ದಟ್ಟವಾದ ಅರಣ್ಯ ಪ್ರದೇಶ; ನಾಗರಿಕತೆಯ ಗಂಧಗಾಳಿ ಸುಳಿಯದ ಮೃಗೀಜೀವನ ನಡೆಸುತ್ತಿದ್ದ ಪ್ರದೇಶ, ವಿದ್ಯೆಯ ಅರಿವಿಲ್ಲದೆ ತಮ್ಮದೇ ಆದ ನಂಬಿಕೆ, ಆಚರಣೆಗಳಲ್ಲಿ ಸ್ವಚ್ಛಂದ ಬದುಕು ನಡೆಸುತ್ತಿದ್ದ ಜನರ ಪ್ರದೇಶ ಎಂಬೆಲ್ಲ ಅರ್ಥಗಳನ್ನು  ಕತ್ತಲೆರಾಜ್ಯ ಎನ್ನುವ ಪದ ಕೊಡುತ್ತದೆ. ಈ ಶಾಸನದಲ್ಲಿ ಮಾದೇಶ್ವರರು ವೀರಶೈವ ಸಂಪ್ರದಾಯಕ್ಕೆ ಸೇರಿದವರೆಂಬುದನ್ನು ಪಂಚಮಠಗಳ ಉಲ್ಲೇಖದ ಮೂಲಕ ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. (ಮಾದೇಶ್ವರಸ್ವಾಮಿ, ಸಿದ್ಧೇಶ್ವರಸ್ವಾಮಿ, ಬ್ರಹ್ಮೇಶ್ವರ, ಶಿವಲೆಂಕಾರೇಶ್ವರ ಮತ್ತು ಹಿರಿಮಡುವಾಳಸ್ವಾಮಿ) ಹೊಯ್ಸಳ ಬಲ್ಲಾಳದೇವರ ಶಾಸನದಲ್ಲೂ (೧೩೨೪) ಚಂದ್ರಣಿ ಮಠ, ಕಂಚಿ ತೆಲುಗಾಣ್ಯದ ಮಠ, ವಾಣಿಜ್ಯಪುರಿ ಮಠ, ಕೆಂಬಲ್ಲೂರಮಠ ಮತ್ತು ಮಹಾಲಿಂಗಿಮಠಗಳ ಪ್ರಸ್ತಾಪ ಬಂದಿದೆ. ಕಂಚಿ ತೆಲುಗಾಣ್ಯಮಠವು ಮಾದೇಶ್ವರರಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದುದೆಂದು ಈ ಶಾಸನ ಹೇಳುತ್ತದೆ. ಈ ಶಾಸನದಲ್ಲಿ ಬರುವಂತೆ ಶ್ರವಣದೊರೆಯನ್ನು ಸಂಹಾರ ಮಾಡಿದ ಮೇಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರರು ಪ್ರಬುಲಿಂಗಾರಾಧ್ಯರಿಂದ ಲಿಂಗಧಾರಣೆಯನ್ನು ಮಾಡಿಸಿಕೊಂಡರು ಎನ್ನುವುದು ಲಕ್ಷಿಸಬೇಕಾದ ಸಂಗತಿ.
ಪ್ರಾದೇಶಿಕ ನಾಯಕ
ಮಾದೇಶ್ವರ ಭಕ್ತ ಸಮೂಹ ಮೈಸೂರು, ಮಂಡ್ಯ, ಚಾಮರಾಜನಗರ, ತುಮಕೂರು ಹಾಗೂ ಹಾಸನ ಜಿಲ್ಲೆಗಳಲ್ಲಿ ಚೆದುರಿದಂತೆಯೂ, ತಮಿಳುನಾಡಿನ ಗಡಿಭಾಗಗಳಲ್ಲಿ ವಿಶೇಷವಾಗಿಯೂ ಇರುವರು. ಮಾದೇಶ್ವರರು ಶ್ರೀಶೈಲದಿಂದ (ಉತ್ತರದೇಶದಿಂದ) ದಕ್ಷಿಣದೇಶಕ್ಕೆ ಬಂದರೆಂದು ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರರನ್ನು ಕುರಿತ ಎಲ್ಲ ಜನಪದ ಮಹಾಕಾವ್ಯಗಳೂ ಹೇಳಿವೆ. ಅವರ ಬದುಕಿನ ಮಹತ್ವದ ಭಾಗ ಕಳೆದದ್ದು ನಡುಮಲೆಯಲ್ಲಿ. ಅವರು ತಮ್ಮ ಈ ಕಾರ್ಯಕ್ಷೇತ್ರವನ್ನು ಅಲ್ಲಿನ ಜನರ ಸಾಮಾಜಿಕ ಜೀವನದ ಪರಿವರ್ತನೆಗಾಗಿ ಬಳಸಿಕೊಂಡರು. ಈ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಅರವು ದೈವತ್ವದ ಸಿದ್ಧಿ ಪಡೆದ ಓರ್ವ ಪ್ರಸಿದ್ಧ ಪ್ರಾದೇಶಿಕ ನಾಯಕ.
ಪ್ರಾದೇಶಿಕ ನಾಯಕನ ವೈಲಕ್ಷಣ್ಯಗಳು
ಮಾದೇಶ್ವರರನ್ನು ಒಂದು ಗುಡ್ಡಗಾಡು ಪ್ರದೇಶದ ಅನಾಗರಿಕ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ವಕ್ತಾರರಾಗಿದ್ದ ಒಂದು ಜನಾಂಗವನ್ನು ನಾಗರಿಕರನ್ನಾಗಿ, ಸಂಸ್ಕೃತಿಸಂಪನ್ನರನ್ನಾಗಿ ಮಾಡಿದ ಒಂದು ಸಮುದಾಯದ ನಾಯಕನನ್ನಾಗಿ ಮೊದಲಿಗೆ ಪರಿಗಣಿಸಬೇಕು. ಅನಂತರದ ಅವರ ವರ್ಚಸ್ವೀ ಗುಣಗಳು, ಶಿವಯೋಗಸಿದ್ಧ ಆ ತಿರಸ್ಕೃತ ಸಮುದಾಯದ ಒಳತಿಗೆ ಬಳಕೆಯಾಗಿ ಅವರು ದೈವತ್ವದ ಸ್ಥಾನಕ್ಕೇರಿದುದನ್ನು ವಿಶ್ವದ ಸಾಮಾಜಿಕ ಆಂದೋಲನದ ನಾಯಕರ ಬದುಕಿನಲ್ಲಿ ಸಂದ ಮರ್ಯಾದೆಯ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಗುರುತಿಸಬಹುದು. ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ನಾಯಕನೊಬ್ಬನ ಚಹರೆಗಳನ್ನು ನಾವು ಮಾದೇಶ್ವರರಲ್ಲಿ ಗುರುತಿಸಬಹುದು. ಅವರು ಅನಾಗರಿಕ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ಪ್ರತಿನಿಧಿಗಳಂತಿದ್ದ ಒಂದು ಸಮುದಾಯದ ಬದುಕಿನಲ್ಲಿ ತಂಗಾಳಿಯಾಗಿ ಸುಳಿದವರು. ಆ ಸಮುದಾಯದ ಬದುಕಿನೊಂದಿಗೆ ಬೆರೆಯುವ ಮೂಲಕ ಅವರ ವಿಶ್ವಾಸ ಗಳಿಸಿ ಬೇಟೆ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯಿಂದ ಬೇಸಾಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿಗೆ ಪರಿವರ್ತಿಸಿದುದು; ವಲಸೆ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯಿಂದ ಸ್ಥಾವರ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯತ್ತ ಅವರ ಮನಸ್ಸನ್ನು ಹೊರಳಿಸಿದುದು; ಒಂದೆಡೆ ನಿಂತು ಪಶುಪಾಲನೆ ಹಾಗೂ ವ್ಯವಸಾಯದ ಕಡೆಗೆ ಅವರನ್ನು ಆಕರ್ಷಿಸಿ ಹೊಸ ಜೀವನ ನಿರ್ವಹಣೆಯ ಮಾರ್ಗದರ್ಶಿಯಾದುದು; ಬೇಟೆಯಾಡಿ ಜೀವಹಿಂಸೆ ಮಾಡುವ ಪದ್ಧತಿಯಿಂದ ಅವರನ್ನು ಬಿಡಿಸಿ ಸಾತ್ವಿಕ ಆಹಾರ ಪರಿಕ್ರಮಕ್ಕೆ ಅವರ ಜೀವನ ಶೈಲಿಯನ್ನು ಬದಲಿಸಿದುದು; ನೆಮ್ಮದಿಯ ಬದುಕಿಗೆ ಆಶ್ರಯವಾಗಿ ಶಿವಯೋಗಪಥದಲ್ಲಿ ಅವರನ್ನು ಕರೆದೊಯ್ದುದು; ಅಕ್ಷರ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ಮೂಲಕ ಅವರ ಚಿಂತನಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ಒಂದು ದೊಡ್ಡ ಬದಲಾವಣೆ ತಂದುದು; ‘ಜ್ಞಾನದ ಬಲದಿಂದ ಅಜ್ಞಾನದ ಕೇಡು’ ಎನ್ನುವಂತೆ ಅವರ ಪರಂಪರಾಗತ ಆಚರಣೆ ಪದ್ಧತಿಗಳು, ನಂಬುಗೆಗಳು, ಬಹುದೇವತೋಪಾಸನಾ ಕ್ರಮಗಳು, ಕ್ಷುದ್ರದೈವತೋಪಾಸನೆಗಳು – ಇವನೆಲ್ಲಾ ಕ್ರಮಕ್ರಮವಾಗಿ ಅವರ ಮನಸ್ಸಿನಿಂದ ದೂರುಮಾಡುತ್ತಾ ತಮ್ಮಲ್ಲೇ ನೆಲೆಗೊಂಡಿರುವ ದೈವವನ್ನು ಅರಿಯುವ ಮಾರ್ಗವನ್ನು ತಿಳಿಸಿದುದು – ಇವು ಮಾದೇಶ್ವರರು ಓರ್ವ ಸುಧಾರಣಾವಾದಿಯಾಗಿ ಕಂಡ ಕನಸುಗಳ ಬೀಜ ಬಿತ್ತಿ ಬೆಳೆಯುವಲ್ಲಿ ಯಶಸ್ವಿಯಾದುದು ಗಮನಾರ್ಹ. ೧೨ನೇ  ಶತಮಾನದ ಬಸವಾದಿಶರಣರ ಸಾಮಾಜಿಕ, ಧಾರ್ಮಿಕ ಕ್ರಾಂತಿ ಇಡೀ ನಾಡಿನ ಜನತೆಯ ಕ್ಷೇಮಚಿಂತನೆಯ ಕಡೆಗೆ ಮುಖಮಾಡಿದರೆ ಇಲ್ಲಿ ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಪ್ರದೇಶವೊಂದರ ಸಮುದಾಯದ ಸರ್ವಾಂಗೀಣ ಬೆಳವಣಿಗೆಯ ಕಡೆಗೆ ಮಾದೇಶ್ವರರ ಸಮಸ್ತ ಶ್ರಮಶಕ್ತಿ ಹೊರಳಿದುದನ್ನು ನಾವು ಕಾಣಬಹುದು. ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಮುಖಾಮುಖಿಯಲ್ಲಿ ಒಂದು ಸಮುದಾಯದ ಕ್ಷೇಮ ಚಿಂತನೆಯೇ ಪ್ರಧಾನವಾದದ್ದನ್ನು ಮಾದೇಶ್ವರರ ಕಾರ್ಯಚಟುವಟಿಕೆಗಳಲ್ಲಿ ನಾವು ಮನಗಾಣಬಹುದು. ತುಕ್ಕುಗಟ್ಟಿದ ಜಡ ವ್ಯವಸ್ಥೆಯೊಂದರ ವಿರುದ್ಧ ಮುಖಾಮುಖಿಯಾದ ಮಾದೇಶ್ವರರು ಅಲ್ಲಿ ಕಾಣಬಯಸಿದ್ದು ಪರಿವರ್ತನೆಯ ಶಿಖರಶ್ರೇಯವನ್ನು. ಹೀಗೆ ಪ್ರಾದೇಶಿಕ ನಾಯಕನೊಬ್ಬ ಜೀವಪರವಾದ ಕಳಕಳಿಯ ಮೂಲಕ ದೈವತ್ವದ ನೆಲೆಗೇರಿದ ಒಂದು ಪವಾಡವನ್ನೂ ನಾವು ಕಾಣುವೆವು.
ವ್ಯಕ್ತಿ – ಸಮಾಜ
ಮಾದೇಶ್ವರರು ವ್ಯಕ್ತಿ – ಸಮಾಜಗಳ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಪರಿಭಾವಿಸಿದರು, ಗೌರವಿಸಿದರು. ದುಷ್ಟಶಿಕ್ಷೆ, ಶಿಷ್ಟರಕ್ಷೆ – ಇವು ಮಾದೇಶ್ವರರು ಸಾಮಾಜಿಕ ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಅನುಸರಿಸಿದ ಕ್ರಮಗಳು. ಶ್ರವಣದೊರೆ, ಬೇವಿನಕಾಳಿ, ಕೊಂಗರಾಜ – ಇವರ ಘಟನೆಗಳು ದುಷ್ಟ ಶಿಕ್ಷೆಗೆ ಉದಾಹರಣೆಯಾದರೆ ಭಕ್ತೆ ಸಂಕಮ್ಮನ ಕಥೆ ಶಿಷ್ಟ ರಕ್ಷಣೆಗೆ ಉದಾಹರಣೆಗಳು.
ಇತಿಹಾಸವನ್ನು ಬೇಕಾದಂತೆ ಬದಲಿಸುವುದು
ಕಾಶೀಪುರದ ಪುಟ್ಟಮಾದಯ್ಯನವರು ಹೇಳುವ ಮಾದೇಶ್ವರರ ಕಥೆಯಲ್ಲಿ ಮಾದೇಶ್ವರರು ಎಡಗೈ ಜಾತಿಯವನೆಂದು ಹೇಳುವರು. ‘ಮಲೆಯ ಮಾದೇಶ್ವರ’ ಜನಪದ ಮಹಾಕಾವ್ಯದ ಸಂಪಾದಕರಾದ ಪಿ.ಕೆ. ರಾಜಶೇಖರ್‌ರವರು ತಮ್ಮ ಪ್ರಸ್ತಾವನೆಯಲ್ಲಿ ಸಲೂರುಮಠವನ್ನು ಸೋಲಿಗರ ಮಠವೆಂದು ಹೇಳಿದರು. ಇವು ಸತ್ಯಕ್ಕೆ ಬಗೆದ ಅಪಚಾರ. ಇವುಗಳ ಬಗೆಗೆ ಹ.ಜ. ಶಿವಶಂಕರಯ್ಯನವರು ‘ಮಲೆಯ ಮಾದೇಶ್ವರ ಗ್ರಂಥದಲ್ಲಿಯ ಮಿಥ್ಯಾರೋಪಗಳು’ ಎಂಬ ಕಿರುಹೊತ್ತಿಗೆಯಲ್ಲಿ ವಿಸ್ತಾರವಾಗಿ ಚರ್ಚಿಸಿರುವರು (ನೋಡಿ: ಮಾದೇಶ್ವರ ಸಮೀಕ್ಷೆ, ಪೂರ್ವೋಕ್ತ, ಪು. ೧-೩೬) ಮಾದೇಶ್ವರರು ಸಂಕಮ್ಮನಿಂದ ಪಡೆದುಕೊಂಡ ಮಗು ಕಾರಯ್ಯನೊಬ್ಬನೆ ಎಂದು ಎಚ್.ವಿ. ನಂಜುಂಡಯ್ಯ ಮತ್ತು ಅನಂತಕೃಷ್ಣ ಅಯ್ಯರ್ ವಾದಿಸಿರುವರು (The Mysore tribes and Castes (1931) Vol.iv p. 593). ಇದನ್ನು ಎಸ್.ಜಿ. ಮೊರ್ಯಾಬ್ ಎತ್ತಿಹಿಡಿದಿರುವರು (Soligas of Biligirirangana hills (1971) p.5) ಮಾದೇಶ್ವರರನ್ನು ಕುರಿತು ಪದ ಕಟ್ಟಿ ಹಾಡಿರುವವರು ಕಾರಯ್ಯ ಬಿಲ್ಲಯ್ಯರು ಸಂಕಮ್ಮನ ಅವಳಿ ಜವಳಿ ಮಕ್ಕಳೆಂದು ತಪ್ಪಾಗಿ ಹೇಳಿರುವರು. ಅವರು ಸಹೋದರರಂತೆ ವಾಸಿಸುತ್ತಿದ್ದರೇ ಹೊರತು ಸಹೋದರರಾಗಿರಲಿಲ್ಲ. ಮಿಣ್ಯದ ಗುರುಸಿದ್ಧಕವಿಯ ಮಾದೇಶ್ವರ ಸಾಂಗತ್ಯದಲ್ಲಿಬರುವಂತೆ ಬಿಲ್ಲಯ್ಯನು ಸೋಲಿಗನಲ್ಲ, ಕುರುಬ ಒಕ್ಕಲಿಗ (ಲಿಂಗವ ಕಂಡ ಸಂಧಿ, ಪು. ೮) ಕಾರಯ್ಯನು ಸೋಲಿಗ ಪಂಗಡಕ್ಕೆ ಸೇರಿದವನು. ಡಿ. ಕೃಷ್ಣ ಅಯ್ಯಂಗಾರ್‌ರವರು ಪ್ರಬುದ್ಧ ಕರ್ಣಾಟಕದಲ್ಲಿ ಬರೆದ ಲೇಖನವೊಂದರಲ್ಲಿ (ಸಂ. ೨೬ ಸಂ. ೨) ಸೋಲಿಗರ ಬಗ್ಗೆ ಪ್ರಚಲಿತವಿದ್ದ ದಂತಕಥಗಳನ್ನು ಹೇಳುತ್ತ ಕಾರಯ್ಯ ಮಾದೇಶ್ವರರೆಂಬುವರು ಸೋಲಗರ ಮೂಲ ಪುರುಷರಾದ ಅಣ್ಣತಮ್ಮಂದಿರು ಎಂದು ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಡುವರು. ಅವರು ಕೇಳಿದ ದಂತಕಥೆಯೊಂದರಲ್ಲಿ ಮಾದೇಶ್ವರರು ಸೋಲಿಗರ ಮೂಲಪುರಷನಾದ ಸೋಲಿಗಯ್ಯನೆಂಬುವನು ಹೆಂಡತಿ ಸಂಕಮ್ಮನ ಮನೆಗೆ ಹೋಗಿ ಆಕೆಯ ಆತಿಥ್ಯವನ್ನು ಸ್ವೀಕರಿಸಿ ಹಿರಿಯ ಪುತ್ರವತಿಯಾಗೆಂದು ಆಶೀರ್ವದಿಸಿದರು.ಅವಳ ಮಕ್ಕಳೇ ಸೋಲಿಗರು ಎಂದು ಹೇಳುವರು. ಸೋಲಿಗರ ಬುಡಕಟ್ಟು ಸು.ಹತ್ತುಸಾವಿರ ವರ್ಷಗಳಷ್ಟು ಪ್ರಾಚೀನತೆಯನ್ನು ಹೊಂದಿದೆ ಎಂದು ಮಾನವಶಾಸ್ತ್ರಜ್ಞರು ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಡುವರು. ಹೀಗಿರುವಾಗ ಸು. ೬೦೦ ವರ್ಷಗಳ ಹಿಂದಿದ್ದ ಮಾದೇಶ್ವರರು ಸೋಲಿಗರ ಮೂಲ ಪುರುಷರಾಗಿರುವುದು ಹೇಗೆ ಸಾಧ್ಯ?
ಮಾದೇಶ್ವರರು ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಜನಾಂಗವೊಂದಕ್ಕೆ ಸೇರಿದವರಲ್ಲ, ಅವರ ಭಕ್ತರಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲ ಜಾತಿಯ, ವರ್ಗಧ ಜನರೂ ಇರುವರು. ತಮಿಳುನಾಡಿನ ಬಹುತೇಕ ಭಕ್ತರು ವೀರಶೈವರೇನಲ್ಲ. ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ನಾಯಕನ ವೈಲಕ್ಷಣ್ಯಗಳನ್ನು ಎಲ್ಲರನ್ನೂ ಸಮಾನರಾಗಿ ಕಾಣುವುದು, ಜಾತಿಮುಕ್ತ, ವರ್ಣಮುಕ್ತ ಸಮಾಜದ ಪ್ರೀತಿ ವಿಶ್ವಾಸಗಳನ್ನು ಗಳಿಸುವುದು ಮುಖ್ಯವಾದುದು. ಮಾದೇಶ್ವರರು ತಮ್ಮ ಅಂತ್ಯೋದಯದ ಅಪೂರ್ವ ಕಾರ್ಯಾಚರಣೆಗಳ ಮೂಲಕ ಜಾತ್ಯತೀತ ಮನೋಭಾವವನ್ನು ಪ್ರಕಟಪಡಿಸಿರುವರು. ಮಾದೇಶ್ವರರು ತಮ್ಮ ಬದುಕಿನುದ್ದಕ್ಕೂ ಮಾನವತಾವಾದಿಯಾಗಿ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಮೂಲಕ ಪ್ರಾದೇಶಿಕ ಸಮುದಾಯವೊಂದರ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ನಾಯಕರಾಗಿ ಸಮುದಾಯದ ಸರ್ವಾಂಗೀಣ ಪ್ರಗತಿಯೇ ಧ್ಯೇಯವಾಕ್ಯವಾಗಿ ಸೇವೆಯೆಸಗುವ ಮೂಲಕ ಮಾನವ ನೆಲೆಯಿಂದ ದೈವತ್ವದ ನೆಲೆಗೇರಿರುವರು. ಈ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ನಾಯಕ ಆರಾಧ್ಯಮೂರ್ತಿಯಾಗಿ ನಡುಮಲೆಯಲ್ಲಿ ಲಿಂಗರೂಪಿಯಾಗಿ ಪೂಜೆಗೊಳ್ಳುತ್ತಿರುವುದು,. ಜನತೆಯ ಹೃದಯಮಂದಿರದಲ್ಲಿ ಆ ಮಹಾತ್ಮನು ನೆಲೆಗೊಂಡಿರವುದು ಒಂದು ವಿಶೇಷ.
 
[1] ಹ.ಜ. ಶಿವಶಂಕರಪ್ಪ, ಮಾದೇಶ್ವರಸಮೀಕ್ಷೆ (೧೯೮೦) ಪು. ೩೧೯, ಶ್ರೀಮಾದೇಶ್ವರಸ್ವಾಮಿಯಇತಿಹಾಸಸಂಶೋಧನಸಂಸ್ಥೆ, ಮಧುವನಹಳ್ಳಿ, ಕೊಳ್ಳೇಗಾಲತಾ. ಬಹದ್ದೂರ್ಹೈದರಲಿಖಾನನತಾಮ್ರಶಾಸನ (ಕಾಲ೧೭೭೬) ಗರಿಷ್ಠಕಾಲಮಿತಿಯಾದರೆ, ಹೊಯ್ಸಳಬಲ್ಲಾಳದೇವರತಾಮ್ರಶಾಸನ (ಕಾಲ೧೩೨೪) ಕನಿಷ್ಠಮಿತಿಯದಾಗುತ್ತದೆ.
ಮಲೆಯ ಮಾದಪ್ಪನ ಮಹಾಕಾವ್ಯ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಮುಖಾಮುಖಿ: ೧೧. ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯ: ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ವಾಸ್ತವಗಳು (೧)
ಸಂಘರ್ಷದ ನೆಲೆ
“ಭಾರತದ ಚರಿತ್ರೆಯನ್ನು ಅರ್ಥ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಬೇಕೆನ್ನುವವರೆಲ್ಲರೂ, ಇದು ಬ್ರಾಹ್ಮಣ ಧರ್ಮ ಹಾಗೂ ಬೌದ್ಧ ಧರ್ಮಗಳ ನಡುವೆ ಹಿರಿಮೆಗಾಗಿ ನಡೆದ ಸಂಘರ್ಷಧ ಚರಿತ್ರೆ ಎಂಬುದನ್ನು ತಿಳಿಯಬೇಕಿದೆ’’.[1]
ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯ ಅಥವಾ ಯಾವುದೇ ಜನಪದ ಕಾವ್ಯಗಳನ್ನು  ಕೇಳುತ್ತಾ, ಓದುತ್ತಾ ಹೋದರೆ ಇವು ಡಾ. ಅಂಬೇಡ್ಕರ್‌ರವರ ಈ ವಿಚಾರ ವ್ಯಾಪ್ತಿಯಲ್ಲಿ ಅಥವಾ ದೃಷ್ಟಿಕೋನದಲ್ಲೆ ಸಂವಾದಿಸುತ್ತವೆ ಹಾಗೂ ಮೈದಾಳುತ್ತವೆ ಎನಿಸುತ್ತದೆ. ಅಂದರೆ ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯ ಅಥವಾ ಯಾವುದೇ ಜನಪದ ಕಾವ್ಯ ತನ್ನ ಸಮಕಾಲೀನ ಹಾಗೂ ಸುತ್ತಮುತ್ತಲಿನ ಮತ ಪಂಥಗಳ ಜೊತೆಗೆ, ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ, ಧಾರ್ಮಿಕ, ಸಾಮಾಜಿಕ ಸ್ಥಾಪಿತ ಮೌಲ್ಯಗಳ ಜೊತೆಗೆ ಸಂಘರ್ಷಕ್ಕೆ ಇಳಿಯುತ್ತವೆ. ಬಹುಮುಖಿ ಸಂಘರ್ಷಗಳನ್ನು ನಡೆಸುತ್ತಾ ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ತನ್ನತನವನ್ನು ತನ್ನ ಪಂಥ ಹಾಗೂ ತನ್ನ ಮೌಲ್ಯಗಳ ಊರ್ಜಿತಕ್ಕಾಗಿ ತುಡಿಯುವುದನ್ನು ಹಾಗೂ ಜನಪದರು ದುಡಿಯುವುದನ್ನು ಕಾಣುತ್ತೇವೆ. ಇಡೀ ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯವನ್ನು ಅವಲೋಕಿಸುತ್ತಾ ಹೋದರೆ ನಮಗೆ ಕಾಣುವುದು ಇದೆ. ಮಾದೇಶ್ವರ ಅಥವಾ ಕಾವ್ಯ ಪರಂಪರೆ ಕಟ್ಟುವ ಒಕ್ಕಲ ಜನ ಸಮುದಾಯ ಚಲಿಸುವ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯಲ್ಲಿ ಅಥವಾ ಕಾವ್ಯ ಪರಂಪರೆ ಕಟ್ಟುವ ಒಕ್ಕಲ ಜನ ಸಮುದಾಯ ಚಲಿಸುವ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯಲ್ಲಿ ಹೀಗೆ ಪ್ರತಿಕ್ರಿಯಿಸುತ್ತದೆ. ಇದು ಸಹಜ ಮತ್ತು ಅನಿವಾರ್ಯ. ಯಾವ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಶ್ರೇಷ್ಠ, ಪ್ರದಾನ, ಆಳುವ ಸಮಾಜ, ಧರ್ಮ ಮತ್ತು ಸಂಸ್ಕೃತಿಗಳು ಯಾರನ್ನು ನಿರ್ಲಕ್ಷಿಸಿ ಕೀಳಾಗಿ ಅಥವಾ ಗುಲಾಮ ಸ್ಥಿತಿಗೆ ತಳ್ಳಿ, ನಿಕೃಷ್ಟವಾಗಿ ನಡೆಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತ ಎಲ್ಲ ಕಡೆ ಅಸ್ಪೃಶ್ಯತೆ ಆಚರಣೆ ಮಾಡುತ್ತದೊ, ಆಗ ಇಂತ ಸಂಘರ್ಷ, ಪ್ರತಿಭಟನೆ, ಪರ್ಯಾಯ ಕ್ರಿಯೆಗಳು ಆರಂಭವಾಗುತ್ತವೆ. ಇದರ ಫಲವೇ ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ, ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿ, ಜುಂಜಪ್ಪ ಕಾವ್ಯಗಳು.
ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಇಂತಹ ನಿರ್ಲಕ್ಷಿತ ದಲಿತ, ಬುಡಕಟ್ಟು, ಹಿಂದುಳಿದ, ಅಲ್ಪಸಂಖ್ಯಾತ ಸಮಾಜ ಸಂಸ್ಕೃತಿ ಧರ್ಮ ಸಂಘರ್ಷದ, ಪ್ರತಿಭಟನೆಯ ಸಂಕೇತವಾಗಿದ್ದಾನೆ. ಈ ಕಾವ್ಯದ ಆರಂಭದಿಂದ ಅಂತ್ಯದವರೆವಿಗೂ ಮಾದೇಶ್ವರ ತನ್ನ ಗುರುಗಳು, ಸಹಪಾಠಿಗಳು, ಹಲಗೇಗೌಡ, ನೀಲೇಗೌಡ, ಕಾಳಮ್ಮ ಮೊದಲಾದವರ ಜೊತೆ ಜೊತೆಗೆ ವ್ಯವಸ್ಥೆಯ ಸ್ಥಾಪಿತ ಮೌಲ್ಯಗಳ ಜೊತೆಗೆ ಹೋರಾಡುತ್ತಲೇ ಹೋಗುತ್ತಾನೆ. ಈತನ ಹೋರಾಟ ಮತ್ತು ಸಂಘರ್ಷ ಈತ ಎದುರಿಸಬೇಕಾಗುವ ಸವಾಲುಗಳ ರೂಪದಲ್ಲಿ ನಿಲ್ಲುತ್ತವೆ. ಸ್ಥಾಪಿತ ಮೌಲ್ಯಗಳು ಹೇಗೆ ಮಾದೇಸ್ವರನಿಗೆ ಸವಾಲಾಗುತ್ತದೆ ಮತ್ತು ಮಾದೇಶ್ವರ ಹೇಗೆಲ್ಲಾ ಹೋರಾಡಬೇಕಾಗುತ್ತದೆಂದರೆ, ಕಾವ್ಯದ ಆರಂಭದಲ್ಲೆ ಆತ ‘ತಾಯಿತಂದೆ’ ಇಲ್ಲದವ ಎಂಬ ಆಪಾದನೆಗೆ ಗುರಿಯಾಗುತ್ತಾನೆ.  ತಾಯಿ ತಂದೆ ಪಡೆಯುವುದೇ ಆತನ ಮೊದಲ ಸಮಸ್ಯೆಯಾಗುತ್ತದೆ. ನಂತರ ಹಸಿವಿನ ಸಮಸ್ಯೆ ಎದುರಾಗುತ್ತದೆ. ಶಿಷ್ಯರನ್ನೂ, ಒಕ್ಕಲನ್ನೂ ಪಡಯುವ ಮಹತ್ಕಾರ್ಯಕ್ಕೆ ಕೈಹಾಕುತ್ತಾ ಇಕ್ಕೇರಿ ದೇವಮ್ಮ, ಬೇವಿನಹಟ್ಟಿ ಕಾಳಮ್ಮ, ಮೂಗಪ್ಪರಾಮವ್ವ, ನೀಲೇಗೌಡ, ಜುಂಜೇಗೌಡರಂತಹ “ಅಹಂ’’ ಪ್ರಧಾನ, ಪ್ರಬಲ ಸಮಾಜ, ಸಂಸ್ಕೃತಿ, ಧರ್ಮ ಸಂಕೇತಗಳನ್ನು ತನ್ನ ಸಿದ್ಧಿಶಕ್ತಿಗಳಿಂದ ಬಗ್ಗಿಸಿ ತನ್ನದೇ ಪಂಥ, ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಮೌಲ್ಯಗಳನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸುತ್ತಾನೆ. ಶ್ರವಣ ದೊರೆಯಸಾಲು, ಸಂಕಮ್ಮನ ಸಾಲುಗಳು ಕಾವ್ಯದ ಅತ್ಯಂತ ಪ್ರಮುಖ ಸಾಲುಗಳು. ಒಂದು ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಹಾಗೂ ಧಾರ್ಮಿಕ ಸಂಘರ್ಷವನ್ನು ಸಂಕೇತಿಸಿದರೆ ಮತ್ತೊಂದು ಹೆಣ್ಣನ್ನು ಅತ್ಯಂತ ಆತ್ಮೀಯ ಭಕ್ತಿ ಭಾವ ಪ್ರೀತಿಪೂರ್ವಕವಾಗಿ ಸ್ಪಂದಿಸುವ ಮೂಲಕ ಹೇಗೆ ಮನಸ್ಸನ್ನು, ಮನುಕುಲವನ್ನೂ ಕಟ್ಟಬೇಕೆಂಬುದನ್ನು ಕಾವ್ಯಸಾಲುಗಳು ಧ್ವನಿಸುತ್ತವೆ.
ಜನಪದವು ಇತಿಹಾಸವೂ ಆಗಿ
ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯ ಒಂದು ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಬುಡಕಟ್ಟು, ಜನರ, ದಲಿತ ಹಿಂದುಳಿದವರ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ, ಸಾಹಿತ್ಯ, ಸಂಗೀತ, ಭಾಷಾ ಜನಾಂಗೀಯ ಚರಿತ್ರೆಯಾಗುತ್ತದೆ. ಯಾವದೇ ಜನಪದ ಕಾವ್ಯಗಳು ಚಾರಿತ್ರಿಕ ಘಟನೆಗಳ ನೆಲೆಗಳನ್ನು ಹೊಂದಿರುತ್ತವೆ. ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯ ಕೂಡ ಅದೇ ಗುಣವನ್ನು ಹೊಂದಿದೆ. ಅಸ್ಪೃಶ್ಯ ಕುಲದ ಮಾದೇಶ್ವರ ತನ್ನ ಸಮಕಾಲೀನ ಸಮಾಜ, ಸಂಸ್ಕೃತಿ, ಧರ್ಮಗಳು ಬಹುಜನರನ್ನು ನಿರ್ಲಕ್ಷ್ಯ ಮಾಡಿದಾಗ, ಅಮಾನವೀಯವಾಗಿ ವರ್ತಿಸಿದಾಗ, ಅಪಮೊಲ್ಯಗೊಂಡಾಗ ಅವುಗಳನ್ನೂ ನಿರಾಕರಿಸಿ ಮಾನವೀಯ, ಜಾತ್ಯತೀತ, ಸಮಾನತೆ ತತ್ವಗಳಿಗನುಗುಣವಾಗಿ ಪರ್ಯಾಯ ವ್ಯವಸ್ಥೆಯನ್ನು ನಿರ್ಮಿಸುತ್ತಾನೆ. ಇದೇ ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯದ ಆಶಯ. ಇದು ಒಂದು ಚಾರಿತ್ರಿಕವಾದ ಕ್ರಿಯೆ. ಇಂತಹ ಕೆಲ ಚಾರಿತ್ರಿಕ ಘಟನೆಗಳನ್ನು ಜನಪದರು ಮಹಾಕಾವ್ಯವಾಗಿಸುತ್ತಾರೆ. ಇಲ್ಲಿ ಶಿಷ್ಟಕಾವ್ಯಗಳ ಅನುಕರಣೆ ಇರಬಹುದು. ಜೊತೆಗೆ ಅವುಗಳಿಗೆ ಬಂಡಾಯವಾಗಿ, ಪರ್ಯಾಯವಾಗಿ ಕೂಡ ಕಾವ್ಯ ನಿಲ್ಲುತ್ತದೆ.
ಚರಿತ್ರೆಯನ್ನು ಪುರಾಣೀಕರಿಸುವುದು ಅಥವಾ ಮೌಖಿಕವಾಗಿಡುವುದು ದೇಶೀ ದಲಿತ ಬುಡಕಟ್ಟು ಜನಸಮುದಾಯಗಳಿಗಿದ್ದ ಒಂದು ಮಾರ್ಗ. ಅಕ್ಷರ ಕಲಿಕೆ ಮತ್ತು ಲಿಖಿತ ಕ್ರಿಯೆಯಿಂದ ವಂಚಿತರಾದವರಿಗೆ ಇದು ಅನಿವಾರ್ಯವೂ, ಅಗತ್ಯವೂ ಆಗಿದ್ದಿರಬೇಕು. ಹಾಗಾಗಿ ತಮ್ಮ ನಾಯಕರು ಸಾರಿದ ಬಂಡಾಯ ಮತ್ತು ಪರ್ಯಾಯ ವ್ಯವಸ್ಥೆಗಳ ಹೋರಾಟದ ಘಟನಾವಳಿಗಳನ್ನು ಮೌಕಿಕವಾಗಿ ಇಡಲಾರಂಭಿಸಿದರು. ಜೊತೆಗೆ ಶಿಷ್ಟ ಕಾವ್ಯ ಮತ್ತು ಸಂಸ್ಕೃತಿಗಳಂತೆ ಪುರಾಣೀಕರಿಸುವುದನ್ನು, ದೈವೀಕರಿಸುವುದನ್ನು ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ ವೈಭವೀಕರಿಸುವುದನ್ನು ಕಲಿತರು. ಹೀಗಾಗಿ ಜನಪದ ನಾಯಕರು ಶಿಷ್ಟ ದೇವತೆಗಳಂತೆ, ಕೆಲವೊಮ್ಮೆ ಅವರನ್ನು ಮೀರಿದ ಧರೆಗೆ ದೊಡ್ಡವರಾಗಿ ನಿರ್ಮಾಣಗೊಂಡರು, ಸ್ಥಾಪಿತರಾದರು. ಕೇವಲ ಭಾರತೀಯ ಜನಪದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ಹೀಗಾಗಿಲ್ಲ. ವಿಶ್ವದ ಹಾಗೂ ಇಡೀ ಭಾರತದ ಚರಿತ್ರೆಯೇ ಇಂತಹ ಒಂದು ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಸಂಘರ್ಷ ಹಾಗೂ ಇಕ್ಕಟ್ಟಿನಲ್ಲಿ ಸಿಲುಕಿಕೊಂಡಿದೆ. ಇದು ಚರಿತ್ರೆಕಾರರ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ತಪ್ಪಾಗಬಹುದು. ಆದರೆ ಸಮುದಾಯಗಳ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ನಡಿಗೆಯಲ್ಲಿ ಮತ್ತು ಜನಪದ ಧಾರ್ಮಿಕ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಸಹಜ. ಭಾರತದ ಇತಿಹಾಸ ಬಹುತೇಕ ಪುರಾಣವಾಗಿದ್ದರೆ, ಭಾರತದ ಬಹುತೇಕ ಜನಪದಕಾವ್ಯಗಳು ಇತಿಹಾಸ ಕೂಡ ಆಗಿವೆ. ಹಾಗಾಗಿ ಮಲೆಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯ ಮತ್ತು ಚರಿತ್ರೆ ಕೂಡ ಹೌದು. ಇದನ್ನು ಹಲವು ಐತಿಹಾಸಿಕ ದಾಖಲೆಗಳು ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಿಸುತ್ತವೆ.
“ಸಿದ್ಧನಂಜ ದೇಶಿಕರು ಸುತ್ತೂರು ವೀರ ಸಿಂಹಾಸನ ಮಠಕ್ಕೆ ಕ್ರಿ.ಶ. ೧೧೭೦-೧೨೪೦ರ ಅವಧಿಯಲ್ಲಿ ಅಧ್ಯಕ್ಷರಾಗಿದ್ದವರು. ಇವರ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಸುತ್ತೂರು ಮಠಕ್ಕೆ ಮಾದೇಶ್ವರರು ಬಂದಿದ್ದರೆಂದೂ’’[2] ವೇದ ಸಂಗಪ್ಪ ಶಾಸ್ತ್ರಿಗಳ “ಸುತ್ತೂರು ಸಿಂಹಾಸನದ ಗುರು ಪರಂಪರೆ’’ ಎಂಬ ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ಸುತ್ತೂರು ಮಠಕ್ಕೆ ಶ್ರೀಮಾದೇಶ್ವರರು ವಟುವಿನ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಸಿದ್ಧನಂಜದೇಶೀಕೇಂದ್ರರ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಬಂದಿದ್ದರೆಂದೂ’’[3], ಶ್ರೀನಂಜುಂಡಾರಾಧ್ಯರು ಬರೆದ ‘ಶ್ರೀ ಶಿವಾತ್ರಿ ಶಿವಾಚಾರ್ಯ’ ಎಂಬ ಗ್ರಂಥದಲ್ಲಿ ಮಾದೇಶ್ವರರು ಶ್ರೀಶೈಲದ ಕಡೆಯಿಂದ ಬಂದ ಬಾಲ ಜಂಗಮರೊಡನೆ ಅವರಿಗೆ ಸುತ್ತೂರಿಗೆ ದಾರಿ ತೋರಿಸಿಕೊಂಡು ಬಂದರೆಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ.’’[4] “ಮಿಣ್ಯಂನ ಗುರುಸಿದ್ಧ ಕವಿ ಕ್ರಿ.ಶ. ೧೭೫೦ರಲ್ಲಿ “ಮಾದೇಶ್ವರ ಸಾಂಗತ್ಯ’’ ಕೃತಿ ರಚಿಸುತ್ತಾನೆ. ಮಾದೇಶ್ವರ ಚರಿತ್ರೆ ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುವ ಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ ಇದು ಹಳೆಯದು’’[5] “ಮಲೆಯ ಮಾದೇಶ್ವರರನ್ನು ಕುರಿತು ಅತ್ಯಂತ ಹಳೆಯ ಉಲ್ಲೇಖ ಎಂದು ಹೇಳಬಹುದಾದ ತಾಮ್ರ ಶಾಸನವೊಂದು ಚಾಮರಾಜನಗರ ತಾಲ್ಲೂಕು ಹರದನಹಳ್ಳಿಯಲ್ಲಿ ದೊರೆತಿದೆ. ೧೩೪೫ರ ಈ ಶಾಸನದ ಉತ್ತರಾರ್ಧ ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಮಾದೇಶ್ವರರ ಚರಿತ್ರೆಯನ್ನು ವಿವರಿಸುತ್ತದೆ. ಮಾದೇಶ್ವರನು ಕತ್ತಲರಾಜ್ಯದೊಳು ಶ್ರವಣಸಂಹಾರ ಮಾಡಿ, ಪ್ರಭುಲಿಂಗಾರಾಧ್ಯರಿಂದ ಲಿಂಗಧಾರಣೆಮಾಡಿಸಿಕೊಂಡು, ವಜ್ರಮಲೆಯಲ್ಲಿ ನೆಲೆಸಿ ಆಲಂಬಾಡಿ ಜುಂಜೇಗೌಡನಿಂದ ದೇವಾಲಯ ಕಟ್ಟಿಸಿಕೊಂಡು ಬೇಡರ ಕನ್ನಯ್ಯನಿಂದ ಪೂಜಿಸಿಕೊಂಡು ಅವನಿಗೆ ಮೋಕ್ಷ ಕೊಟ್ಟನೆಂದು ಉಲ್ಲೇಖವಿದೆ.’’[6]
“ಕ್ರಿ.ಶ. ೧೭೬೧ರ ಹೈದರಾಲಿಯ ತಾಮ್ರ ಶಾಸನವೊಂದು ಗುರುತಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿದೆ. ಇನ್ನೂರು ವರ್ಷಗಳ ಹಿಂದಿನ ಈ ಶಾಸನ ಅನೇಕ ದೃಷ್ಟಿಗಳಿಂದ ಮಹತ್ವದ್ದಾಗಿದೆ. ಹರದನಹಳ್ಳಿ ಶಾಸನದಲ್ಲಿ ಬಂದಿರುವ ಮಾದೇಶ್ವರನ ಗುಡಿಯನ್ನು ಕಟ್ಟಿದ ಆಲಂಬಾಡಿ ಜುಂಜೇಗೌಡ, ಎಣ್ಣೆಮಜ್ಜನಕ್ಕೆ ಹಕ್ಕನ್ನು ಪಡೆದುಕೊಂಡ ಸರಗೂರು ಉಪ್ಪಲಿಗ ಶೆಟ್ಟಿ, ಮಾದೇಶ್ವರರಿಂದ ಹತನಾದ ಶ್ರವಣ-ಮುಂತಾದ ಕೆಲವು ವಿಷಯಗಳೂ ಬಂದಿವೆ. ಇವು ಮಾದೇಶ್ವರರ ಮಹಿಮೆಗಳನ್ನೇ ಶ್ರುತಪಡಿಸುವ ವಿಷಯಗಳಾಗಿದ್ದರೂ ಐತಿಹಾಸಿಕ ಅಂಶಗಳನ್ನೂ ಒಳಗೊಂಡಂತೆ ಕಾಣುತ್ತವೆ. ಮಾದೇಶ್ವರ ಕತೆಯ ಅನೇಕ ಸಾಲುಗಳಲ್ಲಿ ಜುಂಜೇಗೌಡನ ಸಾಲು, ಸರಗೂರಪ್ಪನ ಸಾಲು, ಶ್ರವಣದೊರೆಸಾಲು ಶಾಸನದ ಘಟನೆಗಳಿಗೆ ತೀರ ಹತ್ತಿರವಾಗಿವೆ. ಮಾದೇಶ್ವರರು ಐತಿಹಾಸಿಕ ವ್ಯಕ್ತಿಯಾಗಿದ್ದರೆಂಬುದಕ್ಕೆ ಸಾಕ್ಷಿಯಾಗುತ್ತವೆ’’[7] ಜೈನ ಕವಿ ದೇವಚಂದ್ರ ಕ್ರಿ.ಶ. ೧೮೪೧ರಲ್ಲಿ ಬರೆದ ರಾಜಾವಳಿ ಕಥಾಸಾರದಲ್ಲಿ ಮಾದೇಶ್ವರನನ್ನು ಮಾದಿಗರ ಹುಡುಗನೆಂದು ಹೆಸರಿಸುತ್ತಾನೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಶ್ರವಣಸಂಹಾರ ಮತ್ತು ಈತ ದೇವತೆಯಾದ ಹಾಗೂ ದೇವಸ್ಥಾನ ಸ್ಥಾಪನೆ ಬಗ್ಗೆ ವಿಭಿನ್ನ ಅಂಶವನ್ನು ದಾಖಲಿಸುತ್ತಾನೆ. ಅಂದರೆ ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಮತ್ತು ಈ ಜನಪದ ಕಾವ್ಯ ಸಾಕಷ್ಟು ಐತಿಹಾಸಿಕ ಘಟನೆಗಳ ಮೇಲೆಯೇ ನಿರ್ಮಾಣವಾಗುವ ಕಾವ್ಯ ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಇಂತಹಹಲವು ದಾಖಲೆಗಳು ಲಭ್ಯ ಇವೆ.
ಮೌಲ್ಯ ಹಾಗೂ ವ್ಯವಸ್ಥೆಗಳಿಗೆ ಪ್ರತಿಪಟ್ಟು
ಕಾವ್ಯದ ಆರಂಭದಲ್ಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರನಿಗೆ ಎದುರಾಗಿ ಕಾಡುವ ‘ತಾಯಿತಂದೆ’ ಇಲ್ಲದವ ಎಂಬುದು ತುಂಬಾ ಸರಳ ಸಾಮಾನ್ಯದ ಪ್ರಶ್ನೆಯಿಲ್ಲ. ಅಸ್ಪಶ್ಯ ಸಮುದಾಯದಿಂದ ಬಂದು ದೊಡ್ಡ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ನಾಯಕನಾಗಿ ಬೆಳೆದ ಮಾದೇಶ್ವರನನ್ನು ತಿರಸ್ಕರಿಸುವ ಅಥವಾ ಶ್ರೇಷ್ಠ ಮೂಲಕಲ್ಪಿಸುವುದು ಇಂತಹ ಪ್ರಶ್ನೆ ಎತ್ತುವುದರ ಹಿಂದಿನ ಉದ್ದೇಶವಾಗಿದೆ. ಮತ್ತೆ ಶಿಷ್ಟ ಕಾವ್ಯ ಮತ್ತು ಪ್ರಧಾನ ಧರ್ಮ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ಪ್ರಭಾವಕ್ಕೆ ಒಳಗಾಗುವ ಪರಿಶಿಷ್ಟ ಪಂಥ, ಪರಂಪರೆ ಮತ್ತು ಒಕ್ಕಲು ಜನ ಸಮುದಾಯ ಇಂತಹ ಸಂದರ್ಭಗಳಲ್ಲಿ ಹೀಗೆ ಚಿಂತಿಸುವುದು, ಶ್ರೇಷ್ಠ ಮೂಲ ಕಲ್ಪಿಸುವುದು ಒಂದು ದೌರ್ಬಲ್ಯ ಹಾಗೂ ಕೀಳರಿಮೆಯ ಬಾರದಲ್ಲಿ ಕುಸಿದುಹೋಗುವ ಗುಣ.
ತಾಯಿತಂದೆ ಇಲ್ಲದವ ಎಂದರೆ ಅಂಥವನು ಅನೈತಿಕ ಸಂಬಂಧಕ್ಕೆ ಜನಿಸಿದವನಿರಬೇಕು? ಅಥವಾ ಯಾವುದೋ ಉತ್ತಮ ಕುಲದ ಪುರುಷ ಕೆಳವರ್ಗದ ಸ್ತ್ರೀಗೆ ಜನಿಸಿದವನಿರಬೇಕು? ಎಂಬುದಾಗಿ ಬ್ರಾಂಡ್ ಮಾಡುವ ಧ್ವನಿ ಇದರ ಹಿಂದೆ ಇರುತ್ತದೆ. ಇಡೀ ದಲಿತ ಬುಡಕಟ್ಟು, ಹಿಂದುಳಿದ ಸಮುದಾಯಗಳ ನಾಯಕರ ಅಥವಾ ಸಮಾಜ ಮತ್ತು ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ಸ್ಥಿತಿಯನ್ನು ಈ ಪ್ರಸಂಗ ಸೂಚ್ಯವಾಗಿ ಹೇಳುತ್ತದೆ. ಆದರೂ ಮಾದಿಗರ ಹುಡುಗನಿಗೆ ಕಲ್ಯಾಣದ ಬಸವ ಪರಂಪರೆಯ ಶರಣರಾದ ಉತ್ತರಾಜಮ್ಮ, ರಾಜಶೇಖರ ಮೂರ್ತಿಗಳನ್ನು ತಂದತಾಯಿಯಾಗಿಸುವುದು, ತಾಯಿಯ ಬೆನ್ನ ಮಚ್ಚೆಯಲ್ಲಿ ಹುಟ್ಟಿಬರುವುದು ಇವು ಮಾದೇಶ್ವರನ ಹುಟ್ಟು ಒಂದು ಅಸಹಜ ಅಥವಾ ವರ್ಣ ಸಂಕರದ ಫಲ ಎನ್ನುವಂತೆ ಮಾಡಿ ಬಿಡುತ್ತದೆ. ತಾನು ಹೆಂಡತಿಯನ್ನು ಕೂಡದೆ ಮಗು ಹೇಗೆ ಹುಟ್ಟಿತು ಎಂದು ಶರಣ ಚಂದ್ರಶೇಖರ ಮೂರ್ತಿ ಹುಟ್ಟಿದ ಮಗುವನ್ನು ಕೊಲ್ಲುವ ಸಂಚು ಮಾಡುತ್ತಾನೆ. ಇದು ಪ್ರಧಾನ ಸ್ಥಾಪಿತ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ಮೌಲ್ಯವನ್ನು ಮುರಿಯಲು ಸಾಧ್ಯವಾಗದ ಹಾಗೂ ಸಮಕಾಲೀನ ಸಮಾಜದ ಮನಸ್ಥಿತಿಯನ್ನು ಕಾವ್ಯದ ಈ ಪ್ರಸಂಗ ಬಿಂಬಿಸುತ್ತದೆ.
ಬಹುಶಃ ಆ ವೇಳೆಗೆ ಶಿಷ್ಟ ಸಮಾಜ ಮತ್ತು ಜಮೀನುದಾರಿ ಪುರುಷ ಪ್ರಧಾನ ವ್ಯವಸ್ಥೆಯ ಜೊತೆಗೆ ಮಾತೃಪ್ರಧಾನ ನೆಲೆಯ ಸಮಾಜ ಮತ್ತು ಸಂಸ್ಕೃತಿ ಕೂಡ ಅಹಂ ಪ್ರಧಾನ, ಮೂಢನಂಬಿಕೆಗಳು, ಅಸಮಾನತೆ, ಅಮಾನವೀಯ ಆಚರಣೆಗಳಿಂದ ತುಂಬಿ ಹೋಗಿರಬೇಕು. ಪರಿಣಾಮ ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ವ್ಯಕ್ತಿಯಾಗಿ ಮತ್ತು ಕಾವ್ಯ ಅವುಗಳ ಸುಧಾರಣೆಗೆ, ಪರಿವರ್ತನೆಗೆ ಇಲ್ಲವಾದರೆ ನಾಶಕ್ಕೆ ತೊಡಗುತ್ತವೆ. ಹಾಗಾಗಿ ದುರಹಂಕಾರದ, ಅಪಮೌಲ್ಯಗಳ ಸಂಕೇತಗಳಾದ ಸ್ತ್ರೀ ಪುರುಷರನ್ನು ಮಾದೇಶ್ವರ ಬಗ್ಗುಬಡಿಯುತ್ತಾನೆ. ಜೊತೆಗೆ ಮಾನವೀಯಗೊಳಿಸಿ ತನ್ನ ಒಕ್ಕಲಾಗಿ ಪಡೆದು ತನ್ನ ಪಂಥ ಸ್ಥಾಪನೆಗೆ ಬಳಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. ಭಿಕ್ಷಕ್ಕೆ ಬಂದವರನ್ನೆಲ್ಲಾ ವಿಷದ ಕಜ್ಜಾಯ ಹಾಕಿ ಕೊಲ್ಲುತ್ತಿದ್ದ, ಇಕ್ಕೇರಿ ದೇವಮ್ಮನನ್ನು ಮಾದೇಶ್ವರ ಮಣಿಸುತ್ತಾನೆ.
ಬೇವಿನಹಟ್ಟಿ ಕಾಳಮ್ಮ ಎಂತಹ ಜಿಪುಣತನದ ಹೆಣ್ಣು ಎಂಬುದನ್ನೂ ಕಾವ್ಯ ಅತ್ಯಂತ ವಾಸ್ತವ ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಸಹಜವಾಗಿ ಕಟ್ಟಿಕೊಡುತ್ತದೆ. ಸಮಾಜದಲ್ಲಿ ಇಂದಿಗೂ ಇಂತಹ ಜೀವಂತ ಉದಾಹರಣೆಗಳಿರಲು ಸಾಧ್ಯ. ಅರ್ಧಪಾವು ಹಾಲನ್ನು ಏಳು ಜನ ಮೊಮ್ಮಕ್ಕಳಿಗೆ ಹಂಚುವುದು, ಎಳ್ಳು ಬಡಿಯುವ ಆಳುಗಳು ಎಳ್ಳು ತಿಂದರೆ ಕೊಡುವ ಕೂಲಿಯಲ್ಲಿ ಕಡಿತ ಮಾಡುವುದು, ಎಳ್ಳು ತಿಂದಿರುವುದನ್ನೂ ಖಾತರಿ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಲು ನೀರನ್ನು ಮುಕ್ಕಳಿಸಿ ಕಲ್ಲಿನ ಮೇಲೆ ಉಗಿಸುವುದು ಆಕೆಯ ಜಿಗುಟುತನದ ಪರಮಾವಧಿಯ ಚಿತ್ರಿಗಳು. ಇರುವೆಗಳು ಸಹ ಎಳ್ಳು ಕಾಳು ಕಚ್ಚಿಹೋಗದಂತೆ ಕಣದಸುತ್ತ ಕೊಂಡದ ಗುಳಿ ತೆಗೆಸುತ್ತಾಳೆ. ಭಿಕ್ಷಾ ಕೇಳಿದರೆ ನಿನ್ನ ಹೆಂಡ್ತಿ ಹೊಲಕ್ಕೆ ಹಿಟ್ಟಿನ ಕುಕ್ಕೆ ಹೊತ್ತು ತಲೆಕೂದ್ಲು ಉದುರೋಗಿದ್ದದೆ, ನಿನ್ನ ಗಂಡು ಮಕ್ಳ ಉಳಿಮೆ ಮಾಡಿ ಗುಳ ಗುದ್ಲಿ ಸವೆದು ಹೋಗಿದ್ದೂದೆ, ಅದಕ್ಕೆ ನಿನಗೆ ಭಿಕ್ಷಾ ಕೊಡಲೆ ಎಂದು ಕೇಳುತ್ತಾಳೆ ಕಾಳಮ್ಮ. ಇಂತಹ ಜಿಪುಣತನವನ್ನು ಹಠಮಾರಿತನವನ್ನೂ ತನ್ನ ಸಿರಿ ಸಂಪತ್ತು ನಾಶವಾದರೂ, ವಂಶಹಾಳಾದರೂ ಬಿಡಲೊಲ್ಲದ ಕಾಳಮ್ಮ ಅಹಂಕಾರದ, ತ್ಯಾಗಗುಣವಿಲ್ಲದ ಅಪಮೌಲ್ಯಗಳ ಸಂಕೇತವಾಗಿದ್ದಾಳೆ. ಮಾದೇಶ್ವರನಿಂದ ಇವುಗಳ ನಾಶವನ್ನು ಅಥವಾ ಪರಿವರ್ತನೆಯನ್ನು ಕಾಳಮ್ಮನ ಸಾಲು ಧ್ವನಿಸುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಅದೇ ಒಕ್ಕಲಿನವಳೇ ಆದ, ಮುಗ್ಧೆ, ಭಕ್ತೆ ಸಂಕಮ್ಮನ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಮಾದೇಶ್ವರ ಅತ್ಯಂತ ಮಾನವೀಯವಾಗಿ ಭಕ್ತಿಗೆ, ಪ್ರೀತಿಗೆ ಒಲಿದ ದೈವವಾಗುತ್ತಾನೆ. ಒಬ್ಬ ಪ್ರಾಮಾಣಿಕ ಶೀಲವಂತ ಹೆಣ್ಣಿನ ಕೂಗಿಗೆ, ಕಣ್ಣೀರಿಗೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಸ್ಪಂದಿಸುವ ರೀತಿ ಸಹಜ ಸ್ವಾಭಾವಿಕವಾಗಿ, ಮಾನವೀಯವಾಗಿ, ಸ್ತ್ರೀಪರ ನಿಲುವುಳ್ಳ ಮನುಷ್ಯನಾಗಿ ಕಾಣಿಸುತ್ತಾನೆ.
ಮಕ್ಕಳ ಭಾಗ್ಯ ಕೊಡೊ ಏಳುಮಲೆ ಭಸ್ಮ
ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯದತುಂಬಾ ಪ್ರಧಾನವಾದ ಭಾಗ ಸಂಕಮ್ಮನ ಸಾಲು. ಮಾದೇಶ್ವರ ಬುಡಕಟ್ಟು ಸಮುದಾಯದ ಒಕ್ಕಲು ಪಡೆದು ಎಪ್ಪತ್ತೇಳು ಮಲೆಯೊಳಗೆ ಐಕ್ಯವಾಗುವುದು ಕಾವ್ಯ ಮತ್ತು ಪರಂಪರೆಯ ಬಹು ಮುಖ್ಯ ಘಟನೆ. ಇದನ್ನು ಸಾಂಕೇತಿಕವಾಗಿ ಮತ್ತು ಚಾರಿತ್ರಿಕವಾಗಿ ಕಟ್ಟಿಕೊಡಲಾಗಿದೆ. ಇದಲ್ಲದೆ ಬುಡಕಟ್ಟು ಸಂಸ್ಕೃತಿ, ಆಹಾರ ಪದ್ಧತಿ, ವೈದ್ಯ ಪದ್ಧತಿ, ತಂತ್ರವಿದ್ಯೆ ಮೊದಲಾದ ಅಂಶಗಳನ್ನು ಪ್ರಸ್ತಾಪಿಸುವ ಮೂಲಕ ಈ ಎಲ್ಲಾ ವಿರಗಳನ್ನೂ ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ದಾಖಲಿಸಲಾಗಿದೆ.  ಶ್ರೀಶೈಲದಂತಹ ಪ್ರಸಿದ್ಧ ತಾಂತ್ರಿಕ ಕೇಂದ್ರದಿಂದ ಹೊರಡುವ ಮಾದೇಶ್ವರ ಸುತ್ತೂರು, ಕುಂತೂರುಗಳಂತಹ ಶೈವ ಪರಂಪರೆಗಳ ಸ್ಥಾವರಸ್ಥಿತಿಗಳನ್ನು ಘಾಸಿಗೊಳಿಸುತ್ತಾ ಬಯಲು ಸೀಮೆಗಳಲ್ಲಿ ದಲಿತ, ಹಿಂದುಳಿದ ಸಮುದಾಯಗಳ ಒಕ್ಕಲು ಪಡೆಯುತ್ತಾ ತನ್ನ ತಿರುಗಾಟವನ್ನು ಮುಂದುವರಿಸುತ್ತಾನೆ. ಅಂತಿಮವಾಗಿ ಘಟ್ಟಾವಳಿಗಳ ನಡುವಿನ ಬುಡಕಟ್ಟು ಸಮುದಾಯಗಳಲ್ಲಿ ಶಿಷ್ಯವರ್ಗವನ್ನು ಪಡೆದು ಏಳುಮಲೆಯಲ್ಲಿ ಐಕ್ಯವಾಗುತ್ತಾನೆ. ಇದು ಆತನ ಮೂಲ ನೆಲೆಯಾದ ಶ್ರೀಶೈಲದಂತಹ ಮತ್ತೊಂದು ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ನೆಲೆಯನ್ನು ಹುಡುಕಿಕೊಂಡು ಇದನ್ನು ಮತ್ತೊಂದು ಶಾಖೆಯಾಗಿ ವಿಸ್ತರಿಸಿದಂತಾಯಿತು.
ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ಮಾದೇಶ್ವರ ಪ್ರಮುಖ ನಾಯಕ. ಆದರೆ ಅಷ್ಟೇ ಪ್ರಭಾವಿ ಹಾಗೂ ಪ್ರತಿ ನಾಯಕನಾಗಿ ಕಾಣಿಸುವವನು ಸೋಲಿಗರ ನೀಲೇಗೌಡ. ಬುಡಕಟ್ಟುಗಳ ನಡುವೆ ಈತ ಎಷ್ಟು ಪ್ರಬಲ, ಎಷ್ಟು ನಿಷ್ಠುರ ಮುಖ್ಯ ಎಂಬುದನ್ನು ಸಂಕಮ್ಮನ ಸಾಲಿನಲ್ಲಿ ಗಮನಿಸಬಹುದು. ಹಾಗೇ ಮಾದೇಶ್ವರನಿಗಿಂತ ಪೂರ್ವದಲ್ಲಿ ಬುಡಕಟ್ಟುಗಳ ನಡುವಿನ ತಂತ್ರವಿದ್ಯೆ ಸಾಧಕ ಈ ಸೋಲಿಗರ ನೀಲೇಗೌಡ. ಈತನ ಮಹತ್ವ ಎಷ್ಟೆಂದರೆ ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ಉಲ್ಲೇಖವಾಗುವಂತೆ ಈತ ಮಲೆಯ ಸೋಲಿಗ ನೀಲಯ್ಯ ಮಲೆಯ ಸೋಲಿಗನ ಎದುರು ಮಾದಿಗರ ಮಾದೇವ ಮಲೆಯ ಮಾದೇಶ್ವರನಾಗಿ ಕಾವ್ಯದ ನಾಯಕನಾಗುತ್ತಾನೆ. ಸೋಲಿಗ ನೀಲಯ್ಯನನ್ನು ಮಣಿಸಿ ಆ ಮೂಲಕ ಬುಡಕಟ್ಟುಗಳ ಒಕ್ಕಲು ಮತ್ತು ಶಿಶುಮಕ್ಕಳ ಪಡೆಯುವಲ್ಲಿ ಮಾದೇಶ್ವರ ಸಂಕಮ್ಮನಿಗಿದ್ದ ಬಂಜೆತನವನ್ನು ನಿವಾರಿಸುವ ಮೂಲಕ ಸಫಲನಾಗುತ್ತಾನೆ.
ಸಂಕಮ್ಮ ಶಿವಶರಣೆ, ಸೋಲಿಗರ ಕಡುಚಲುವ, ಶೀಲವಂತೆ, ಏಳೇಳು ಹದಿನಾಲ್ಕು ದೊಡ್ಡಿ ತಿರುಗಿದರೂ ತಕ್ಕ ಹೆಣ್ಣು ಸಿಗದಿದ್ದಾಗ ನೀಲೇಗೌಡನ ತಾಯಿತಂದೆ ಹೇಳುವುದು ನಿನಗೆ ತಕ್ಕ ಹೆಣ್ಣನ್ನು ನೀನೇ ನೋಡಿಕೊ ಲಗ್ನ ಮಾಡುತ್ತೇನೆ ಎಂದು. ಇದು ಬುಡಕಟ್ಟು ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ಪ್ರತೀಕ. ಪರಸ್ಪರ ಗಂಡು ಹೆಣ್ಣು ಮೆಚ್ಚಿಜೊತೆಯಾದರೆ ಅವರೆ ಗಂಡ ಹೆಂಡತಿಯರು. ಸಂಕಮ್ಮನ ನಡೆನುಡಿ, ಸೌಂದರ್ಯಕ್ಕೆ ಸೋತು ನೀಲೇಗೌಡ ಅವಳನ್ನೇ ಮದುವೆಯಾಗುತ್ತಾನೆ. ಮದುವೆ ನಂತರ ನೀಲೇಗೌಡನ ದೊಡ್ಡಿಯಲ್ಲಿ ಅತ್ತಿಗೆ ನಾದಿನಿಯರು ಸಂಕಮ್ಮನನ್ನು ಬಂಜೆ ಎಂದು ಜರಿಯುತ್ತಾರೆ. ಆದಕಾರಣ ನೀಲೇಗೌಡ ತನ್ನ ದೊಡ್ಡಿಯನ್ನು, ಬಂಧು ಬಳಗವನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ಬೇರೆಯಾಗುತ್ತಾನೆ. ಗಂಡ ಹೆಂಡತಿಯರಿಬ್ಬರೇ ಬೇರೆ ಬದುಕು ಕಟ್ಟಿಕೊಳ್ಳುವ ಕಾಲಕ್ಕೆ ಕುಲದ ಆಚಾರದ ಪ್ರಕಾರ ಬೇಟೆಗೆ ಹೋಗಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಒಂಟಿಹೆಣ್ಣು ಸಂಕಮ್ಮನನ್ನು ಏಕಾಂಗಿಯಾಗಿ ಬಿಟ್ಟು ಆರು ಮೂರು ಒಂಬತ್ತು ತಿಂಗಳು ಬೇಟೆಗೆ ಹೋಗಲು ನೀಲೇಗೌಡನಿಗೆ ಮನಸ್ಸಾಗುಮದಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಹೋಗುವುದು ಅನಿವಾರ್ಯ. ಹೋಗದಿದ್ದರೆ ಕುಲದಿಂದ ಬಹಿಷ್ಕಾರಕ್ಕೆ ಒಳಗಾಗಬೇಕಾಗುವ ಭೀತಿ. ಅದಕ್ಕೆ ತಾನು ಬೇಟೆಗೆ ಹೋಗಲು ನೀಲೇಗೌಡ ಸಂಕಮ್ಮನಿಂದ ಭಾಷೆ ಕೇಳುತ್ತಾನೆ. ಗಂಡನನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ಯಾರೇ ಏನೇ ಮೋಡಿ ಮಾಡಿದರೂ, ಯಾರಿಗೂ ಮನಸೋಲುವುದಿಲ್ಲ ಎಂದು ಸಂಕಮ್ಮ ಭಾಷೆ ಕೊಡಬೇಕೆಂಬುದು ನೀಲೇಗೌಡನ ವಾದ. ಸಂಕಮ್ಮ ತನ್ನ ಗಂಡನ ಕೋರಿಕೆಯನ್ನು ಒಪ್ಪುವುದಿಲ್ಲ. ತೀವ್ರವಾಗಿ ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತಾಳೆ. ಇದು ಕಾವ್ಯದ ಮುಖ್ಯ ಪ್ರಸಂಗ.
ನೀಲೇಗೌಡ ಹೆಜ್ಜೇನು ಮಲೆಗೆ ಹೋದ ಸಮಯದಲ್ಲಿ ಹೆಂಡತಿ ಸಂಕಮ್ಮ ಏನು ಮಾಡಬಹುದು ಎಂಬುದನ್ನು ಊಹಿಸಿಕೊಂಡು ಆತಂಕಕ್ಕೊಳಗಾಗುತ್ತಾನೆ. ಒಂದು ವೇಳೆ ಸಂಕಮ್ಮ ಇನ್ನಾರಿಗಾದರೂ ಮನಸೋತು ಬಿಟ್ಟರೆ? ಅಥವಾ ಯಾರಾದರೂ ಅವಳ ಮನಸ್ಸನ್ನು ಒಲಿಸಿಕೊಂಡು ಬಿಟ್ಟರೆ? ಇವು ಆತನ ಆತಂಕಗಳು. ಅದಕ್ಕೆ ಅಂತಹ ಯಾವುದೇ ಅಚಾತುರ್ಯ ಮಾಡುವುದಿಲ್ಲ ಎಂಬ ವಾಗ್ದಾನವನ್ನು ಸಂಕಮ್ಮನಿಂದ ನೀಲೇಗೌಡ ಬಯಸುತ್ತಾನೆ. ತಾನೇ ಮೆಚ್ಚಿ ಮದುವೆಯಾದ, ಶೀಲವಂತೆ ಹೆಂಡತಿ ಬಗ್ಗೆ ನೀಲೇಗೌಡ, ಆಕೆಯ ಕನಸು ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿಯೂ ಇಲ್ಲದ ಕಲ್ಪನೆಗಳನ್ನು ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ನಡೆದೇ ನಡೆಯುತ್ತದೆ, ನನ್ನ ಹೆಂಡತಿ ಹಾಗೆ ಮಾಡುವಳೇ ಅನ್ನುವಂತೆ ಭಾವಿಸುವ ನೀಲೇಗೌಡನ ಮನಸ್ಥಿತಿ ಸಂಕಮ್ಮನಂತಹ ಶೀಲವಂತ ಹೆಣ್ಣಿಗೆ ದೊಡ್ಡ ಆಘಾತವನ್ನು, ಅವಮಾನವನ್ನು ಉಂಟು ಮಾಡುತ್ತದೆ. ಈ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಸಂಕಮ್ಮ ನೀಲೇಗೌಡನ ಭಾವನೆ, ಕಲ್ಪನೆಗಳ ವಿರುದ್ಧ ಆತನ ಆರಪಗಳ ವಿರುದ್ಧ ಪ್ರತಿಭಟಿಸಿ, ತಿರಸ್ಕರಿಸಿ ಭಾಷೆ ಕೊಡಲು ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತಾಳೆ. ಹಾಗೆಲ್ಲಾ ತಪ್ಪು ಎಸಗದಂತ ತಾನು ಹಾಗೆಲ್ಲಾ ಮಾಡುವುದಿಲ್ಲವೆಂದು ಭಾಷೆ ಕೊಡುವುದು ಕೂಡ ಸಂಕಮ್ಮನ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಅದು ಹೆಣ್ಣಿನ ಸೋಲು. ಅದಕ್ಕೆ ಅವಳು ಗಂಡನಿಗೆ ಭಾಷೆ ಕೊಡುವುದಿಲ್ಲ. ಮಾತು ಕೊಡುವುದಿಲ್ಲ.
ಸಂಕಮ್ಮ ಈ ವಿಚಾರದಲ್ಲಿ ಎಷ್ಟರ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಗಂಡನ ಮುಂದೆ ಪ್ರತಿಭಟಿಸುತ್ತಾಳೆ, ತಿರುಗಿ ಬೀಳುತ್ತಾಳೆಂದರೆ “ಕಟ್ಟಿದ ತೆರವ ತಕ್ಕಂದು ನೀನು ಬಿಟ್ಟು ಬಿಡಯ್ಯ ಮಡದೀಯ’’ ಎಂದು ಹೇಳ್ತಾತಳೆ. ಮದುವೆಯಾಗುವಾಗ ಹೆಣ್ಣಿಗೆ ಇಷ್ಟು ಅಂತ ಹಣ ಕಟ್ಟುವುದು ದಲಿತ, ಬುಡಕಟ್ಟು ಸಂಸ್ಕೃತಿಯಲ್ಲಿದೆ. ಹಾಗೆ ನೀನು ಕಟ್ಟಿರುವ ಹಣವನ್ನು ವಾಪಸ್ಸು ತಕ್ಕೊ, ನಿನ್ನ ಹೆಂಡತಿಯಾಗಿ ನಾನು ಇರುವುದಿಲ್ಲ ಎಂದು ಹೇಳುತ್ತಾಳೆ. ಅಂದರೆ ನನ್ನ ಮೇಲೆ ನಂಬಿಕೆ ಇಲ್ಲ ಎಂದರೆ ನಾನು ನಿನ್ನ ಹೆಂಡತಿಯಾಗಿರಲು ಇಷ್ಟವಿಲ್ಲ ನನಗೆ. ನನ್ನನ್ನು ಬಿಟ್ಟುಬಿಡು ಬೇಕಾದರೆ, ಭಾಷೆ ಮಾತ್ರ ಕೊಡಲಾರೆ ಎಂಬುದು ಸಂಕಮ್ಮನ ನಿಲುವು.
ನೀಲೇಗೌಡ ಬೇಟೆಗೆ ಹೋಗುವಾಗ ಸಂಕಮ್ಮನನ್ನು ಒಂದು ರೀತಿ ಗೃಹಬಂಧನದಲ್ಲಿಟ್ಟು ಹೋಗುತ್ತಾನೆ. ಯಾರಿಂದಲೂ ಬೇಧಿಸಲಾಗದಂತಹ, ಯಾರಿಗೂ ತಿಳಿಯಲಾಗದಂತಹ ಒಂದು ಮಾಯಾಲೋಕವನ್ನೂ ಸೃಷ್ಟಿಸುತ್ತಾನೆ. ಜೊತೆಗೆ ಈ ಪ್ರಸಂಗ ಬುಡಕಟ್ಟು ಸಮುದಾಯದಲ್ಲಿನ ಮೋಡಿ ವಿದ್ಯೆ ಮತ್ತು ನೀಲೇಗೌಡನ ತಂತ್ರವಿದ್ಯೆಯ ಪ್ರತಿಭಾ ಶಕ್ತಿಯನ್ನು ಗ್ರಹಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವಾಗುತ್ತದೆ. ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ವಿವರಿಸುವ ಪ್ರಕಾರ ನೀಲಯ್ಯದಟ್ಟ ಅರಣ್ಯದೊಳಗೆ ಒಂಟಿ ದೊಡ್ಡಿಯನ್ನು ಕಟ್ಟಿ ಅಲ್ಲಿ ಸಂಕಮ್ಮನಿಗೆ ಕೊಡಬಾರದ ಶಿಕ್ಷೆ ಕೊಟ್ಟು ಕೆಡವುತ್ತಾನೆ. ಸಂಕಮ್ಮ ಉಟ್ಟಿದ್ದ ಬಟ್ಟೆ ಕಳಚಿ ಉಗನಿಯ ಸೊಪ್ಪು ಉಡಿಸಿ, ಎಕ್ಕದೆಲೆಯಲಿ ಎದೆಕಟ್ಟಿ, ಕಬ್ಬಾಳಂಬಲಿ ನಡುಕಟ್ಟಿ, ತೇಗದೆಲೆಯಲಿ ಮುಸುಕಾರೆ, ಸೊಪ್ಪಿನುಡುಗೆ ಉಡಿಸುತ್ತಾ. “ಅಯ್ಯಾ ಕಣ್ಣಿಗೆ ಸೂಜಿ ಹಾಕವನೆ, ಕರ್ಣಕೆ ದಬ್ಳವ ಬಡದವನೆ, ಬಾಯಿಗೆ ಬೀಗ ಹಾಕವನೆ, ಹಿಂಗೈ ಮುರುದು ಕಟ್ಟವನೆ, ಮುಂಗೈ ಮುರುದು ಕಟ್ಟವನೆ, ಕಾಲಿಗೆ ಬೇಡಿ ಹಾಕವನೆ, ಮುದುರಿ ಮೂಟೆ ಕಟ್ಟವ್ನೆ ಮೊಕ್ಕಣ್ಣಾಗಿ ಕೆಡುಗವನೇ, ಎತ್ತುಬಾರದ ಗುಂಡ ತಂದವನೆ ಬೆನ್ನ ಮೇಲೆ ಮಡಗವನೆ, ಅಯ್ಯ ನಗ್ಗಾಲು ಮುಳ್ಳಾ ತಂದವನೆ, ಮಗ್ಗಾಲು ಹಾಸಿಗೆ ಮಾಡಾವನೆ’’[8] ಇಂತಹ ಕಠಿಣ ಶಿಕ್ಷೆ ವಿಧಿಸಿದರೂ ಸಮಾಧಾನಗೊಳ್ಳದ ನೀಲಯ್ಯ ಇಷ್ಟೆಲ್ಲವನ್ನೂ ನಿವಾರಿಸಿಕೊಂಡು ತನ್ನ ಹೆಂಡತಿಯಾಗಲಿ, ಇನ್ನಾರೇ ಆಗಲಿ ಸುಲಭವಾಗಿ ಮನೆ ಪ್ರವೇಶಿಸಿ ಅವಳನ್ನು ಮುಟ್ಟಲಾಗದಂತೆ ಗುಡಿಸಲು ಸುತ್ತ ಮೋಡಿ ಹಾಕುತ್ತಾನೆ.
ಬಾಗೇ ಮರದ ಎರಡು ಗೊಂಬೆಗಳನ್ನು ಮಾಡಿ ಅವುಗಳಿಗೆ ತನ್ನ ಜೀವ ತುಂಬಿ, ಅವುಗಳ ಕೈಗೆ ಖಡ್ಗಗಳನ್ನು ಕೊಟ್ಟು ಗುಡಿಸಲ ಬಾಗಿಲ ಬಳಿ ನಿಲ್ಲಿಸುತ್ತಾನೆ. ಯಾರೇ ಆಕ್ರಮವಾಗಿ ಮನೆ ಪ್ರವೇಶಿಸಲು ಬಂದರೆ ಅವರ ತಲೆ ತರಿ ಗುಡಿಸಲ ಬಾಗಿಲಿಗೆ ಕಟ್ಟಿ ಎಂದು ಆಜ್ಞೆ ಮಾಡುತ್ತಾನೆ. ಮತ್ತೊಂದು ಹೆಜ್ಜೆ ಮುಂದೆ ಹೋಗಿ ಗುಡಿಸಲು ಸುತ್ತಾ ಉಳುಕುಮಂಡಲ, ಕೊಳಕುಮಂಡಲಗಳೇ ಆದ ಎಪ್ಪತ್ತೇಳು ಮಂಡಲಗಳ ಮೋಡಿ ಕಾವಲು ಹಾಕಿ ಇವುಗಳ ದಾಟಿದವರ ಕೈಕಾಲು ಸೇದು ಹೋಗಲಿ, ಕಣ್ಣುಗಳು ಹಿಂಗಿಹೋಗಲಿ, ತಲೆ ಸಹಸ್ರ ಹೋಳಾಗಲಿ ಎಂದು ಮೋಡಿ ಹಾಕುತ್ತಾನೆ. ಇದು ಸೋಲಿಗರ ಹಾಗೂ ಅಂದಿನ ದೇಶಿ ಜನರ ತಂತ್ರ ವಿದ್ಯೆಯಾಗಿ, ದೇಶೀ ವಿಜ್ಞಾನ ಪ್ರತಿಭೆಯ ಪ್ರತೀಕಗಳಾಗಿವೆ. ಹೀಗೆ ನಡೆದುಕೊಳ್ಳುವ ಮೂಲಕ ನೀಲೇಗೌಡ ಮಾದೇಶ್ವರನಿಗೆ ಪ್ರಬಲ ಸ್ಪರ್ಧಿಯಾಗಿ, ಸವಾಲಾಗಿ ನಿಲ್ಲುತ್ತಾನೆ.
ಹೀಗೆ ಗಂಡನಿಂದ ಘನ ಘೋರವಾದ ಶಿಕ್ಷೆಗೆ ಒಳಗಾಗಿ ಸೊಪ್ಪಿನ ಗುಡಿಸಲ ಒಳಗೆ ಬಿದ್ದಿದ್ದ ಸಂಕಮ್ಮ ತನ್ನ ಕಷ್ಟ ಪರಿಹರಿಸಿ, ಬಂಧ ಮುಕ್ತಿಗಾಗಿ ಹಲವು ದೇವತೆಗಳನ್ನು ಪ್ರಾರ್ಥಿಸುತ್ತಾಳೆ. ಗಮನಾರ್ಹ ಅಂಶವೆಂದರೆ ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ಉಲ್ಲೇಖವಾಗುವಂತೆ ಸಂಕಮ್ಮ ಮೊದಲು ತನ್ನ ಗಂಡನ ಮನೆಯ ದೇವತೆಗಳಾದ ತಿರುಪತಿ ವೆಂಕಟರಮಣ, ಮೇಲುಕೋಟೆ ಚಲುವನಾರಾಯಣ, ಅಕ್ಕಮ್ಮ ಚಿಕ್ಕಮ್ಮ, ಮೂಗೂರು ತಿಬ್ಬಾದೇವಿಯವರನ್ನು ಬೇಡುತ್ತಾಳೆ. ಆದರೆ ಅವರ್ಯಾರು ಅವಳ ಸಹಾಯಕ್ಕೆ ಬರುವುದಿಲ್ಲ. ಈ ಪ್ರಸಂಗ ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಎರಡು ವಿಚಾರಗಳ ಮೇಲೆ ಬೆಳಕು ಚೆಲ್ಲುತ್ತದೆ. ಒಂದು ಮಲೆ ಮಾದೇಸ್ವರ ಪರಂಪರೆ ಊರ್ಜಿತವಾಗಿ ಅಸ್ತಿತ್ವಕ್ಕೆ ಬರುವ ಸಂದರ್ಭದ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಚಿತ್ರಣ. ಶಕ್ತಿ ಅಥವಾ ಮಾತೃಪ್ರಧಾನ ಪಂಥಗಳು, ವೈಷ್ಣವ ಪಂಥಗಳು ಪಥನವಾಗುವ, ಪ್ರಾಮುಖ್ಯತೆ ಕಳೆದುಕೊಳ್ಳುವ ಸೂಚನೆಯಾಗಿವೆ. ಅವುಗಳ ಜನಪ್ರಿಯತೆ ಕುಗ್ಗಿ ಹೊಸ ಪಂಥಗಳ ಅಸ್ತಿತ್ವಕ್ಕೆ ಪ್ರಶಸ್ತ ಸಮಯವಾಗಿದ್ದು ಹಾಗಾಗಿಯೇ ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ, ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿ ಪಂಥಗಳು ಏಳಿಗೆಗೆ ಬರಲು ಸಾಧ್ಯವಾಗಿರಬೇಕು. ಇಡೀ ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲ ಕಡೆ ಮಾದೇಶ್ವರನೇ ಗೆಲ್ಲುವುದು ಈ ಪಂಥದ ಯಶಸ್ವಿಯ ಸೂಚನೆಯಾಗಿದೆ. ನೀಲೇಗೌಡ ಮೊದಲು ಮಾದೇಶ್ವರನ ಒಕ್ಕಲಾಗಿರುವುದಿಲ್ಲ. ಅವನ ಮೂಲಕ ಇಡೀ ಬುಡಕಟ್ಟು ಸಮುದಾಯವನ್ನು ಒಕ್ಕಲಾಗಿಸಿಕೊಳ್ಳಲು ಮಾದೇಶ್ವರ ಈಗಾಗಲೇ ಒಕ್ಕಲಾಗಿದ್ದ ಸಂಕಮ್ಮನ ಮೂಲಕ ಪ್ರವೇಶಿಸುತ್ತಾನೆ. ಹಾಗಾಗಿ ಸಂಕಮ್ಮ ಗಂಡನ ಮನೆಯ ದೇವತೆಗಳು ಸಹಾಯಕ್ಕೆ ಬರದೇ ಹೋದಾಗ ತನ್ನ ಅಪ್ಪನ ಮನೆಯ ದೇವರಾದ ಮಾದೇಶ್ವರನನ್ನು ಮೊರೆಹೋಗುತ್ತಾಳೆ.
ಸಂಕಮ್ಮ ಹಾಕಿದ ಕಣ್ಣೀರು “ಮಾದೇಶ್ವರನ ಮುತ್ತಿನ ಜೋಳಿಗೆ ಮೇಲೆ ಮೂರನಿಬಿದ್ದು, ನಾಗ ಬೆತ್ತದ ಮೇಲ ನಾಲ್ಕನಿ ಬಿದ್ದು, ಅವರ ಲಿಂಗದ ಮೇಲ ಧರಿಸಿದ್ದಂತ ಪಾರಿಜಾತ ಪುಷ್ಪ ಗರಗರನೆ ತಿರುಗಿ ಧರೆಯ ಮೇಲೆ ಬಿದ್ದು ಬಿಡುತ್ತದೆ. ಕಣ್ಣೀರು ಅನೋದು ಏಳುಮಲೆ ಕೈಲಾಸದಲ್ಲಿ ಹೊಳೆಯಾಗಿ ಹರೀತು. ಆಗ ಮಾದೇಶ್ವರ ಗಕ್ಕನೆ ಕಣ್ಣು ಬಿಟ್ಟು ನೋಡುತ್ತಾರೆ. ಎಪ್ಪತ್ತೇಳು ಮಲೆ ಧಗಧಗನೆ ಕತ್ತಿ ಬಗಬಗನೆ ಉರೀತಾ ಇದೆ. ಇದು ಯಾರ ಕಣ್ಣೀರು ಎಂದು ಮಾದೇಶ್ವರ ನೋಡುತ್ತಾನೆ. ಇದು ತನ್ನ ಕುಲದ, ಒಕ್ಕಲ ಹೆಣ್ಣುಮಗಳಾದ ಸಂಕಮ್ಮನ ಕಣ್ಣೀರು, ಇವಳ ಕಷ್ಟ ಕೇಳದೇ ಹೋದರೆ, ಪರಿಹರಿಸದೇ ಹೋದರೆ ಈ ಭೂಮಿಯಲ್ಲಿ ಮಳೆ ಇಲ್ಲ, ಬೆಳೆ ಇಲ್ಲ, ನನ್ನ ಏಳಮಲೆ ಕೈಲಾಸ ಉಳಿಯೋದಿಲ್ಲ ಅಂತೇಳಿ ಮಾದೇಶ್ವರ ಸಂಕಮ್ಮನ ಮನೆಯ ಮುಂದಕ್ಕೆ ಓಡೋಡಿ ಬರುತ್ತಾನೆ’’[9]
ಇಂದಿಗೂ ಬುಡಕಟ್ಟುಗಳ ನಡುವೆ ಅವರದೇ ಆದ ವೈದ್ಯ ಪದ್ಧತಿ ಇದೆ. ಅದರ ಸೂಚ್ಯವಾಗಿ ಮಾದೇಶ್ವರ ಸಂಕಮ್ಮನಿಗೆ ಪಿಂಡಪ್ರಸಾದ ಕೊಟ್ಟು ಮಕ್ಕಳ ಫಲ ಕರುಣಿಸುತ್ತಾನೆ. ಇದು ಬುಡಕಟ್ಟು ವೈದ್ಯದ ಫಲದ ಸಂಕೇತ. ಜೊತೆಗೆ ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯ ಈ ಪ್ರಸಂಗದಲ್ಲಿ ಸಮಕಾಲೀನ ಸಮಾಜದ ಮನುಷ್ಯ ಸಹಜ ಗಂಡು ಹೆಣ್ಣಿನ ಒಳತೋಟಿಗಳನ್ನೂ ಸಾಂಕೇತಿಕವಾಗಿ ದಾಖಲಿಸುತ್ತದೆ. ಬುಡಕಟ್ಟು ಹಾಗೂ ಮಾನವೀಯ ಸಮಾಜ ತುಂಬಾ ಮುಕ್ತವಾದ ತತ್ವ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳನ್ನು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುವ ಕೆಲವು ಸಂದೇಶಗಳನ್ನು ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಸುತ್ತದೆ. ಒಬ್ಬ ಅಸಹಾಯಕ ಹೆಣ್ಣು ಸರಿಯೋ ತಪ್ಪೋ ತಾನು ಬಂಜೆಯಲ್ಲವೆಂಬುದನ್ನು ಋಜುವಾತು ಮಾಡಲು, ಅನೈತಿಕತೆ ಎಂಬ ಶಿಷ್ಟ ಸಾಮಾಜಿಕ ಮೌಲ್ಯವನ್ನು ಒಡೆಯುವ ಮೂಲಕ ಅನಿವಾರ್ಯವಾದ ಹಾಗೂ ಮನುಷ್ಯ ಸಹಜವಾದ ವರ್ತನೆಯನ್ನು ಕಾವ್ಯ ಧವನಿಸುತ್ತದೆ.
ಮಾದೇಶ್ವರ ಸಂಕಮ್ಮನಿಗೆ ಕುಲದೇವತೆಯಾಗಿ ಬಂಜೆತನ ಪರಿಹರಿಸಿ, ಮಕ್ಕಳ ವರಕೊಟ್ಟು ಸಮಾಜ ಆಡಿಕೊಳ್ಳುವುದನ್ನು ತಪ್ಪಿಸುವ ಭರವಸೆ ನೀಡುತ್ತಾನೆ. ಪ್ರತಿಯಾಗಿ ತಾನು ವರವಾಗಿ ಕೊಡುವ ಮಕ್ಕಳನ್ನು ಶಿಷ್ಯರಾಗಿ ಪಡೆಯುವ ಉದ್ದೇಶ ಹೊಂದಿರುತ್ತಾನೆ. ಈ ಮಕ್ಕಳ ವರವನ್ನು ಹೇಗೆ, ಎಲ್ಲಿ ಕೊಡುತ್ತೇನೆಂದು ಸಂಕಮ್ಮನಿಗೆ ತಿಳಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಮುಂಜಾನೆ ಸೂರ್ಯೋದಯಕ್ಕೆ ಅರಳೀಮರದ ಹತ್ತಿರ ಬರಲು ಹೇಳುತ್ತಾನೆ. ಅಲ್ಲಿ ಅವಳ ಅರಿವಿಗೆ ಬರದಂತೆ ನಡೆವ ಘಟನೆಯಲ್ಲಿ ಅವಳು ವರ ಪಡೆಯುತ್ತಾಳೆ. ಅರಳೀಮರ ಅಥವಾ ಬೋಧಿವೃಕ್ಷ ಸಾಮಾನ್ಯ ಮನುಷ್ಯನೊಬ್ಬನನ್ನು ಮಹಾಜ್ಞಾನಿಯನ್ನಾಗಿ ಪರಿವರ್ತಿಸಿದ ಸಂಕೇತ. ಅಂತಹ ಸ್ಥಳದಲ್ಲಿ ಸಂಕಮ್ಮನ ಬಂಜೆತನವೆಂಬ  ಬದುಕು ಕೊನೆಗೊಂಡು ಹೊಸ ಬದುಕು ಆರಂಭವಾಗುತ್ತದೆ. ಇಂತಹ ಒಂದು ಮುಖ್ಯ ಪರಿವರ್ತನೆಯನ್ನು ಅರಳೀಮರ ಸಂಕೇತಿಸುತ್ತದೆ. ಮಾದೇಶ್ವರ ಮುದಕನಾಗಿ ವೇಷ ಮರೆಸಿ ಬರುವುದು ಸಂಕಮ್ಮನಿಗೆ ತಿಳಿಯುವುದಿಲ್ಲ. ಮುದುಕನ ಕಜ್ಜಿ ತುರಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಬಯಕೆ ಮನುಷ್ಯ ಸಹಜವಾದ ಬಯಕೆ ಮತ್ತು ಅಗತ್ಯದ ಪ್ರತಿಮೆ. ಹಾಗೇ ಅತ್ಯಂತ ಮುಗ್ಧವಾಗಿ ನಡೆದುಕೊಳ್ಳುವ ಸಂಕಮ್ಮನ ನಡವಳಿಕೆ ಕೂಡ ಸ್ತ್ರೀ ಸಹಜವಾದದ್ದೇ ಆಗಿದೆ. ಗಂಡಸೊಬ್ಬನ ಶರೀರದ ರಕ್ತ ಮತ್ತು ಬೆವರು ಹೆಣ್ಣೊಬ್ಬಳ ಒಡಲು ಸೇರುವುದನ್ನು ಗರ್ಭಧಾರಣೆಗೆ ಸಂಕೇತವಾಗಿ ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ತಂದಿರುವುದು ಅದ್ಭುತ ಕಲ್ಪನೆಯಾಗಿದೆ. ನಾಗ ಬೆತ್ತ ಕಾಮದ ಸಂಕೇತವಾಗಿದ್ದರೂ ನಾಥಪಂಥೀಯ ಸಾಧುಗಳಲ್ಲಿ ಕಾಮ ಮುಕ್ತಿಯನ್ನು, ಕಾಮದ ವಿರುದ್ಧ ಗೆಲುವನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. “ನಾಗ’’ ಕಾಮದಮನಕ್ಕಾಗಿ ಕೂಡ ಸಾಧುಗಳಲ್ಲಿ ಗುರುತಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಸಂಕಮ್ಮನ ಬೆನ್ನಮೇಲೆ ನಾಗಬೆತ್ತದಿಂದ ಬರೆಯುವುದು ಮಕ್ಕಳ ಫಲ ನೀಡಿದ ಫಲವಂತಿಕೆಯ ಸಂಕೇತವೇ ಆಗಿದೆ. ಮನೆ ಹೊಸಿಲ ದಾಟಿ ಬರುವುದು ಶಿಷ್ಟ ಸಮಾಜದ ಕಟ್ಟಳೆಗಳನ್ನು ದಾಟಿಬರುವುದರ ಸೂಚನೆಯನ್ನು, ಹೆಣ್ಣು ಕೂಡ ಸ್ವತಂತ್ರ ಚಿಂತನೆ ಮಾಡಬೇಕಾದ ಅಗತ್ಯವನ್ನು ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಸುತ್ತವೆ.
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ಮೇಲುಸಕ್ಕರೆಯರ ಒಕ್ಕಲಿಗಾಗಿ ಮುಡುಕುತೊರೆ ಸುತ್ತ
ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯದ ಸರಗೂರಯ್ಯನ ಸಾಲು ಮಾದೇಶ್ವರ ಪಂಥ ನೆಲೆಯನ್ನು ಕಂಡುಕೊಳ್ಳಲು ಎಂತಹ ಸವಾಲುಗಳನ್ನು ಎದುರಿಸಬೇಕಾಯಿತು ಎಂಬುದನ್ನು ಸೂಚ್ಯವಾಗಿ ಹೇಳುತ್ತದೆ. ಇದು ಮಾದೇಶ್ವರ ಏಳುಮಲೆಯಲ್ಲಿ ನೆಲೆನಿಂತ ಮೇಲೆ ಎಣ್ಣೆ ಮಜ್ಜನ ಸೇವೆಗೆ ತಕ್ಕ ಭಕ್ತರನ್ನು ಹುಡುಕಿ ತರುವುದನ್ನು ವಿವರಿಸುತ್ತದೆ. ಜೊತೆ ಜೊತೆಗೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಪಂಥ ಊರ್ಜಿಥಗೊಳ್ಳುವ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ವೈಷ್ಣವ ಪಂಥದ ಪ್ರಭಾವ ಎಷ್ಟಿತ್ತು, ಶ್ರೀಶೈಲ ಮೈಲಾರ ಮೂಲದ ಮಲ್ಲಯ್ಯನ ಶೈವ ಪಂಥದ ಪ್ರಭಾವ ಎಷ್ಟಿತ್ತು. ಅವುಗಳ ನಡುವೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಹೇಗೆ ಸ್ಪರ್ಧಿಸಿ ನೆಲೆ ನಿಲ್ಲುತ್ತಾನೆ ಎಂಬುದು ವ್ಯಕ್ತವಾಗುತ್ತದೆ. ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ಉಲ್ಲೇಖವಾಗುವಂತೆ ಮೈಸೂರು ಮೇಲ್ನಾಡಿಗೆ ಹೋಗುತ್ತೇನೆ, ಅಲ್ಲಿ ನನ್ನ ಸರಿಸಮನಾದ ದೇವ್ರಿದ್ದಾರೆ, ಅವರು ಯಾರು ಅಂದ್ರೆ ಮುಡುಕುತೊರೆ ಮಲ್ಲಿಕಾರ್ಜುನ, ಬಿಳಿಗರಿರಂಗ ಸ್ವಾಮಿ, ಮೇಲುಕೋಟೆ ಚೆಲುವನಾರಾಯಣ, ಪಟ್ನದ ಪಟ್ಟದ ರಂಗಸ್ವಾಮಿ, ಇವರುಗಳ ಒಕ್ಕಲಲ್ಲಿ ಒಂದು ಒಕ್ಕಲ ಪಡೆದು ತರುತ್ತೇನೆ ಎನ್ನುತ್ತಾನೆ ಮಾದೇಶ್ವರ. ಅಂದರೆ ಆ ವೇಳೆಗಾಗಲೆ ಈ ಭಾಗದಲ್ಲಿ ಶ್ರೀಶೈಲ ಮೂಲದ ಮುಡುಕು ತೊರೆ ಮಲ್ಲಯ್ಯನ ಶೈವ ಪಂಥ, ಬಿಳಿಗಿರಂಗನ ಬೆಟ್ಟ, ಮೇಲುಕೋಟೆ ನಾರಾಯಣ ಪ್ರಧಾನ ವೈಷ್ಣವ ಪಂಥಗಳು ಅಸ್ತಿತ್ವದಲ್ಲಿದ್ದವು. ಈ ಪಂಥಗಳ ಜೊತೆ ಅಥವಾ ನಡುವೆ ಹೋರಾಡಿ, ಸಮನ್ವಯತೆ, ಸೌಹಾರ್ದತೆ ಬೆಳೆಸಿ ತಾನೂ ಒಂದು ನೆಲೆ ಕಂಡುಕೊಳ್ಳುವುದನ್ನು ಈಸಾಲು ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಸುತ್ತದೆ.
ಮೈಸೂರು ಪ್ರಾಂತ್ಯದ ಗಂಗರ ರಾಜಧಾನಿಯಾಗಿದ್ದ ತಲಕಾಡು ಕಾವೇರಿ ನದಿಯ ದಡದಲ್ಲಿದೆ. ಇಲ್ಲಿಗೆ ಸಮೀಪ ನದಿ ದಂಡೆಯಲ್ಲೆ ದಕ್ಷಿಣ ಕರ್ನಾಟಕದ ಕೈಲಾಸವೆಂದು ಹೆಸರಾದ ಮಲ್ಲಯ್ಯ ಅಥವಾ ಮಲ್ಲಿಕಾರ್ಜುನನ ನೆಲೆಯಾದ ಮುಡುಕುತೊರೆ ಬೆಟ್ಟವಿದೆ. ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಇದು ಶ್ರೀಶೈಲ – ಮೈಲಾರ ಮೂಲದ ಒಂದು ಶೈವ ಕೇಂದ್ರ. ಇಲ್ಲಿನ ಮಲ್ಲಯ್ಯನ ಬಳಿ ಒಕ್ಕಲು ಪಡೆಯ ಮಾದೇಶ್ವರ ಇಲ್ಲಿಗೆ ಬರುತ್ತಾನೆ. ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯದ ಉಲ್ಲೇಖಕ್ಕೆ ಪೂರಕವಾಗಿ ಈ ಪ್ರಾಂತ್ಯಗಳ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಹಾಗೂ ಜನಪದ ನಂಬಿಕೆಗಳು ಸಹ ಈ ಪ್ರಸಂಗವನ್ನು ಪುಷ್ಟೀಕರಿಸುತ್ತವೆ. ಜೊತೆಗೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ತನ್ನ ಸಮಕಾಲೀನ ಪಂಥ ಮತ್ತು ಸಂತರಿಗಿಂತ ಹೇಗೆ ಪ್ರಭಾವಿಯಾಗಿದ್ದನೆಂಬುದಕ್ಕೆ ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ಕೆಲವು ಸಾಂಕೇತಿಕ ಘಟನೆಗಳ ಉಲ್ಲೇಖಗಳಿವೆ. ಈಗಾಗಲೇ ಬೇರೆ ಪಂಥಗಳ ಒಕ್ಕಲಾಗಿರುವವರನ್ನು ತಾನು ಒಕ್ಕಲಾಗಿಸಿಕೊಳ್ಳಲು ಬರುತ್ತಾನೆ. ಮತ್ತೆ ಮಲ್ಲಯ್ಯನನ್ನು ತನ್ನ ಸರೀಕನೆಂದುಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ ಮಾದೇಶ್ವರ. ಇದು ಅವನಿಗಿದ್ದ ಒಂದು ರೀತಿಯ ಸವಾಲು ಮತ್ತು ಸಂದಿಗ್ಧತೆ. ಮಲ್ಲಯ್ಯನನ್ನು ಕಾಣಲು ಬಂದಾಗ ಆತ ಹೆಂಡತಿ ಪಾರ್ವತಿ ಜೊತೆ ಪಗಡೆ ಆಡುತ್ತಿರುತ್ತಾನೆ. ತನ್ನ ತಪಸ್ಸಿನ ಮೂಲಕ ಅವರೇ ತನ್ನ ಬಳಿ ಬರುವಂತೆ ಮಾಡುತ್ತಾನೆ. ಬೆಟ್ಟದ ತಪ್ಪಲಿನ ಕಾವೇರಿ ದಡದಲ್ಲಿ ಮಾದೇಶ್ವರ ತಪಸ್ಸಿಗೆ ಕೂರುವ ವಿವರ ಹೀಗೆ: ಹುಲ್ಲೆಚರ್ಮ ಹಾಸಿ, ಹುಲಿಚರ್ಮ ಉಟ್ಟು, ವಿಭೂತಿಗಟ್ಟಿ ಇಟ್ಟು, ಎಲೆ ಅಡಿಕೆ ಇಟ್ಟು, ಅದರ ಮೇಲೊಂದು ನಿಂಬೆಹಣ್ಣಿಟ್ಟು, ಅದರ ಮೇಲೆ ಸೂಜಿ ನಿಲ್ಲಿಸಿ, ಆ ಸೂಜಿ ಮೊನೆಯ ಮೇಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಒಂಟಿಕಾಲಲ್ಲಿ ನಿಂತು ಉಗ್ರ ತಪಸ್ಸು ಮಾಡುತ್ತಾನೆ. ಒಂಟಿ ಕಾಲಿನ ಈ ತಪಸ್ಸಿನ ರೀತಿ ಗಮನಾರ್ಹವಾದುದು. ಇದು ಆರೂಢ, ಅವಧೂತ, ನಾಥ, ಸೂಫಿ, ಶೈವ ಸಿದ್ಧರ ತಪಸ್ಸಿನ ಕ್ರಮ ಮತ್ತು ಲಕ್ಷಣ. ಮಾದೇಶ್ವರನ ಒಂಟಿಕಾಲ ತಪಸ್ಸು ಮಲ್ಲಯ್ಯ ಪಾರ್ವತಿಯರ ಪಗಡೆಕಾಯಿ ಸಿಡಿದು ಬೀಳುವುದು, ಅವರಿಗಿಂತಲೂ ಪ್ರಭಾವಿ ಶರಣನ ಆಗಮನವನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ತಕ್ಷಣ ಅವರು ಮಾದೇಶ್ವರನ ‘ಬಳಿಬಂದು ಏನೇ ಬೇಡಿಕೆ ಇದ್ದರೂ ಈಡೇರಿಸುವ ಭರವಸೆ ಕೊಟ್ಟು ತಪಸ್ಸು ಕೈಬಿಡುವಂತೆ ಪ್ರಾರ್ಥಿಸುತ್ತಾರೆ.’
ಆಗ ಮಾದೇಶ್ವರ ಹೇಳುತ್ತಾನೆ. ‘ನಿನ್ನ ಒಕ್ಕಲಲ್ಲಿ ನಿಜಶರಣರಾಗಿರುವವರನ್ನು ಎಣ್ಣೆ ಮಜ್ಜನ ಸೇವೆಗೆ ನನಗೆ ಒಕ್ಕಲಾಗಿ ಕೊಡು’ ಎಂದು. ಆಗ ಮಲ್ಲಯ್ಯ ಹೇಳುವುದು ‘ಅಷ್ಟೊಂದು ಉತ್ತಮರು ಬೇಕೆಂದರೆ ನೀನು ಆದಿಕಲ್ಯಾಣಕ್ಕೆ ಹೋಗು ಬೇಕಾದ ಶರಣರು ಸಿಗುತ್ತಾರೆ’ ಎಂದು. ಅದಕ್ಕೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ‘ಅಯ್ಯಾ ಮಲ್ಲಯ್ಯ ಅವರು ನಮಗಿಂತ ದೊಡ್ಡ ಶರಣರು’ ಎನ್ನುತ್ತಾನೆ. ಅಂದರೆ ನಿಜಶರಣರು ಇರುವುದು ಆದಿಕಲ್ಯಾಣದಲ್ಲಿ ಎಂಬುದನ್ನು ಹಾಗೂ ಕಲ್ಯಾಣ ಶರಣ ಪರಂಪರೆ ತನಗಿಂತಲೂ ಹಿರಿಯದು, ದೊಡ್ಡದು ಹಾಗೂ ಪ್ರಭಾವೀ ಪಂಥ ಎಂಬುದನ್ನು ಕಾವ್ಯ ಗ್ರಹಿಸಿದೆ. ಕೊನೆಗೆ ಮಲ್ಲಯ್ಯ ಮತ್ತು ಬಿಳಿಗಿರಿರಂಗ ಸ್ವಾಮಿಗಳಿಬ್ಬರೂ ಸೇರಿ ಸರಗೂರು ರಾಮವ್ವೆ, ಮೂಗಪ್ಪ ಶರಣರು ನಿನಗೆ ಸೂಕ್ತ, ಅವರ ಒಕ್ಕಲು ಪಡೆದುಕೋ ಎಂದು ಸೂಚಿಸುತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ ರಾಮವ್ವ, ಮೂಗಪ್ಪ ಮಾದೇಶ್ವರನಿಗೆ  ಒಕ್ಕಲಾಗಲು ಒಪ್ಪುವುದಿಲ್ಲ. ಆಗ ಮಾದೇಶ್ವರ ಪವಾಡಗಳನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸಿ ಅವರೇ ಒಕ್ಕಲಾಗಲು ಒಪ್ಪುವಂತೆ ಮಾಡುತ್ತಾನೆ. ಮದುಮಗನಾಗಿದ್ದ ಮೂಗಪ್ಪ ಹಾವು ಕಡಿದು ಸಾಯುವಂತೆ ಮಾಡುತ್ತಾನೆ. ಆಗ ರಾಮವ್ವೆ ತನ್ನ ಮನೆದೇವರು, ಕುಲದೇವರು ಬಿಟ್ಟರೂ ಸರಿ ಪರದೇವರಿಗೆ ಒಕ್ಕಲಾದರೂ ಸರಿ, ನನ್ನ ಮಗನ ಜೀವ ಉಳಿಸಿದವರಿಗೆ ಒಕ್ಕಲಾಗುವೆ ಎಂದು ನಿರ್ಧರಿಸುತ್ತಾಳೆ. ಆಗ ಮಾದೇಶ್ವರ, ಮಲ್ಲಯ್ಯ, ರಂಗಯ್ಯರಿಗೆ ಮೂಗಪ್ಪನನ್ನು ಬದುಕಿಸಿಕೊಳ್ಳಿರಿ ಎಂದು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ಆಗ ಅವರು ನೀನೇ ಬದುಕಿಸಿ ಒಕ್ಕಲು ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುವಂತೆ ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ಆಗ ಮಾದೇಶ್ವರ ಮೂಗಪ್ಪನನ್ನು ಬದುಕಿಸುತ್ತಾನೆ. ಕೊಟ್ಟ ಮಾತಿನಂತೆ ರಾಮವ್ವ-ಮೂಗಪ್ಪ ಮಾದೇಶ್ವರನಿಗೆ ಎಣ್ಣೆ ಮಜ್ಜನ ಸೇವೆಗೆ ಒಕ್ಕಲಾಗುತ್ತಾರೆ.
ಮಾದೇಶ್ವರ ರಾಮವ್ವ, ಮೂಗಪ್ಪರನ್ನು ತನ್ನ ಒಕ್ಕಲಾಗಿಸಿಕೊಳ್ಳುವಾಗ ಮಲ್ಲಯ್ಯ, ರಂಗಯ್ಯರು ಸುಮ್ಮನಿರುತ್ತಾರೆ. ಅಡ್ಡಿಪಡಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಹಾವು ಕಡಿದು ಸಾಯುವವನನ್ನೂ ಸಹ ಮಾದೇಶ್ವರ ಬದುಕಿಸಿಕೊಳ್ಳಿ ಎಂದಾಗಲೂ ಅವರನ್ನು ನೀನೇ ಒಕ್ಕಾಲಾಗಿಸಿಕೊ ಎನ್ನುತ್ತಾರೆ. ತಪಸ್ಸುನಿರತ ಮಾದೇಶ್ವರನ ಬಳಿ ಬಂದು ಬೇಡಿಕೆ ಈಡೇರಿಸುವಂತೆ ವಿನಂತಿಸುತ್ತಾರೆ. ಇವುಗಳೆಲ್ಲವು ಸಮಕಾಲೀನ ಪಂಥಗಳ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಮಾದೇಶ್ವರ ಎಷ್ಟು ಪ್ರಬಾವಿಯಾಗಿದ್ದ, ಜನಪ್ರಿಯತೆ ಗಳಿಸಿದ್ದನೆಂಬುದನ್ನು ಸೂಚ್ಯವಾಗಿ ಹೇಳುತ್ತವೆ. ಬಹಳ ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಮಲ್ಲಯ್ಯ ತುಂಬಾ ಸುಲಭವಾಗಿ ತನ್ನ ಒಕ್ಕಲನ್ನು ಮಾದೇಶ್ವರನಿಗೆ ಬಿಟ್ಟುಕೊಡುವುದು. ಹಾಗೂ ಅತ್ಯಂತ ಆತ್ಮೀಯ ಗೆಳೆಯ ಎಂಬಂತೆ ಪರಸ್ಪರ ಇಬ್ಬರೂ ನಡೆದುಕೊಳ್ಳುವುದು. ಸ್ವತಃ ಮಲ್ಲಯ್ಯ, ಪಾರ್ವತಿ ರಂಗಸ್ವಾಮಿ ಮಾದೇಶ್ವರನ ಏಳಿಗೆಗೆ ಸಹಕರಿಸುವುದು ಈ ಪಂಥಗಳ ನಡುವಿನ ಸೌಹಾರ್ದತೆ, ಸಹಬಾಳ್ವೆ, ಸಮನ್ವಯತೆಗಳನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತವೆ. ಬಹಳ ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಮಾದೇಶ್ವರನ ಈ ಏಳಿಗೆಗೆ ಸಹಕಾರಕ್ಕೆ ಕಾರಣ ಈತನೂ ಸಹ ಶ್ರೀಶೈಲ ಮೂಲದ ಶೈವ ಸಿದ್ಧ ಪಂಥದ ಪ್ರತಿಪಾದಕ ಎಂಬುದು, ಮುಡುಕು ತೊರೆ ಮಲ್ಲಯ್ಯ ಸಹ ಶ್ರೀಶೈಲ-ಮೈಲಾರ ಮೂಲದ ಶೈವ ಪಂಥದವ. ಮಾದೇಶ್ವರ ಇದೇ ಶ್ರೀಶೈಲ ಮೈಲಾರ ಮೂಲದ ಶೈವ ಪಂಥದ ಮುಂದುವರಿಕೆಯಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಇಂತಹ ಒಂದು ಸಾಮರಸ್ಯ, ಸಮನ್ವಯತೆಯನ್ನು ಕಾಣಲಾಗುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಪಂಥಕ್ಕೆ ಬಿಳಿಗಿರಿ ರಂಗಸ್ವಾಮಿಯ ವೈಷ್ಣವ ಪಂಥದ ಜೊತೆಗೆ ಸಂಘರ್ಷ ಬೇಧವಿದ್ದಿರಬಹುದು.
ಸರಗೂರಯ್ಯನ ಸಾಲಿನಲ್ಲಿ ಕಾವ್ಯದುದ್ದಕ್ಕೂ ರಾಮವ್ವ, ಮೂಗಪ್ಪನ ಒಕ್ಕಲು ಪಡೆಯಲು ಮಾದೇಶ್ವರ ಹಠಕ್ಕೆ ಬೀಳುತ್ತಾನೆ. ಬೇರೊಬ್ಬರ ಒಕ್ಕಲಾಗಿದ್ದವರನ್ನು ತನ್ನ ಒಕ್ಕಲು ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುವಲ್ಲಿ ಮಾದೇಶ್ವರ ತೋರುವ ಹಠ ಮಾದೇಶ್ವರ ಪಂಥ ನೆಲೆ ಕಂಡುಕೊಳ್ಳುವಲ್ಲಿ ಹಠ ಬಿಡದೆ ಹೋರಾಡಿ ಗೆಲ್ಲುವುದರ ಸೂಚನೆ ಕೂಡ ಆಗಿದೆ. ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ಚಿತ್ರಿಸುವಂತೆ ರಾಮವ್ವ ಮೂಗಪ್ಪ ತುಂಬಾ ಕೊಳಕು. ಜಾತಿಯಲ್ಲಿ ಉಪ್ಪಲಿಗರು. ಉಪ್ಪು ಮಾಡುವ ಕಾಯಕದ, ಮೀನು ಮಿಡತೆ ತಿನ್ನುವ ಚೊಂಗು ವಾಸನೆಯ ಜನ. ಆದರೆ ಆತ್ಮಶುದ್ಧಿಯ, ಅಂತರಂಗ ಶುದ್ಧಿಯ ಜನ. ಇಂತಹ ಹಿಂದುಳಿದ ಕೊಳಕು ಜನರನ್ನು ಬಿಡದೆ ಒಕ್ಕಲು ಪಡೆವ ಮಾದೇಶ್ವರ ತಾನೊಬ್ಬ ಸಮಾಜದ ಅತ್ಯಂತ ಕಟ್ಟಕಡೆಯ, ಕೊಳಕು, ಅಸ್ಪೃಶ್ಯ ಎನಿಸಿದ ಮನುಷ್ಯನ ಪರವಾದವನು ಎಂಬುದನ್ನು ತೋರಿಸುತ್ತಾನೆ.
ಸರಗೂರಯ್ಯನ ಸಾಲಿನಲ್ಲಿ ಉಲ್ಲೇಖವಾಗುವ ಹಲವು ಘಟನೆಗಳು ಮೈಸೂರು ಸೀಮೆಯ ಭೌಗೋಳಿಕ ಪರಿಸರದಲ್ಲಿ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ವಾಸ್ತವಗಳಾಗಿ, ಚಾರಿತ್ರಿಕ ಎಂಬಂತೆ ಹೆಗ್ಗುರುತುಗಳಾಗಿ ಉಳಿದುಕೊಂಡಿವೆ. ಇಂತಹ ಚಾರಿತ್ರಿಕ, ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಗುರುತಗಳನ್ನು  ಕ್ಷೇತ್ರಕಾರ್ಯ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಗಮನಿಸಲಾಗಿದೆ. ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ಉಲ್ಲೇಖವಾಗುವಂತೆ ಸರಗೂರ ರಾಮವ್ವ ಮೂಗಪ್ಪರನ್ನು ಒಕ್ಕಲು ಪಡೆಯಲು ಮಾದೇಶ್ವರ, ಮಲ್ಲಯ್ಯನನ್ನು ಕಾಣಲು ಮುಡುಕುತೊರೆ ಬೆಟ್ಟಕ್ಕೆ ಬರುತ್ತಾನೆ. ಬೆಟ್ಟದ ಮೇಲಿರುವ ದೇವಸ್ಥಾನದ ಬಲಭಾಗದ ಬಾಗಿಲ ಬಳಿ ಮಾದೇಶ್ವರನ ಪಾದದ ಗುರುತುಗಳುಳ್ಳ ಗದ್ದಿಗೆ ಇದೆ. ಇದು ಮಾದೇಶ್ವರನ ಮುಡುಕುತೊರೆ ಬೇಟೆಗೆ ಸಾಂಕೇತಿಕವಾದ ಸಾಕ್ಷ್ಯಾಧಾರವೆಂದು ಮುಡುಕುತೊರೆ ಅರ್ಚಕರಾದ ನಟರಾಜಮೂರ್ತಿ, ನಾಗರಾಜಪ್ಪ, ಮೂರ್ತಪ್ಪ ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ರಾಮವ್ವ ವಂಶಸ್ಥರಾದ ಅಯ್ಯನವರ ಹುಂಡಿಯ ಪುಟ್ಟ ರಾಮಪ್ಪ ಸಹ ಈ ಮಾತನ್ನು ದೃಢಪಡಿಸುತ್ತಾರೆ.
ಮುಡುಕುತೊರೆ ಬೆಟ್ಟ ಹಾಗೂ ಕಾವೇರಿ ನದಿ ದಡದಲ್ಲೇ ಮಾದೇಶ್ವರನ ಭೇಟಿಯ ಸಂಕೇತವಾಗಿ ಒಂದು ಮಾದೇಶ್ವರ ದೇವಸ್ಥಾನ ಕೂಡ ಇದೆ. ರಾಮವ್ವ, ಮೂಗಪ್ಪ ಈ ದೇವಸ್ಥಾನ ಮತ್ತು ಮುಡುಕುತೊರೆಗೂ ಸಮೀಪದ ಊರಿನವರು. ಮಂಡ್ಯ ಜಿಲ್ಲೆ ಮಳವಳ್ಳಿ ತಾ. ಬೊಪ್ಪೇಗೌಡನಪುರ ಹೋಬಳಿಯ ಅಯ್ಯನವರ ಹುಂಡಿ ಅಥವಾ ಅಯ್ಯನ ಸರಗೂರು ಎಂಬುದು ಈ ಶರಣರ ಊರು. ಇದನ್ನೆ ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ಸರಗೂರ ಮಠ ಎಂದು ಉಲ್ಲೇಖಿಸಲಾಗುತ್ತದೆ.
ಅಯ್ಯನವುರ ಹುಂಡಿ ಗ್ರಾಮದಲ್ಲಿ ರಾಮವ್ವ, ಮೂಗಪ್ಪನ ವಂಶಸ್ಥರು ಇಂದಿಗೂ ಇದ್ದಾರೆ. ಮೂಗಪ್ಪನಿಗೆ ದೊಡ್ಡದಾಸಪ್ಪ, ವೃಂದಾವನಸ್ವಾಮಿ, ಚಿಕ್ಕಸ್ವಾಮಿ ಎಂಬ ಮೂರು ಜನ ಮಕ್ಕಳಿದ್ದರು. ಈ ಮೂವರ ಮುರು ಮನೆತನಗಳು ಇಂದಿಗೂ ಇವೆ. ರಾಮವ್ವ ಮೂಲತಃ ಟಿ. ನರಸೀಪುರ ತಾಲೂಕು ಕುರುಬೂರು ಕೊತ್ತೇಗಾಲದ ಬಲ್ಲಮ್ಮನ ಮಗಳು. ಇವಳು ಮುಡುಕುತೊರೆ ಮಲ್ಲಯ್ಯನ ಒಕ್ಕಲಾಗಿದ್ದಳು. ಇವಳನ್ನು ಸರಗೂರ ಉಪ್ಪಲಿಗರು ಸೊಸೆಯಾಗಿ ತಂದರು. ಇವಳ ಮಗ ಮೂಗಪ್ಪ, ಈತನ ತಂದೆ ಬಿಳಿಗಿರಿ ರಂಗಸ್ವಾಮಿ ಒಕ್ಕಲು. ಹೀಗಾಗಿ ರಾಮವ್ವ ಮೂಗಪ್ಪ ಶೈವ ವೈಷ್ಣವ ಪಂಥಗಳಿಗೆ ಸೇರಿದವರು ಎಂಬುದಾಗಿ ನೀಲಗಾರ ಕುಂತೂರು ಕಾಳಶೆಟ್ಟಿ, ಅಯ್ಯನವರ ಹುಂಡಿಯ ಪುಟ್ಟರಾಮಪ್ಪ, ಗೋವಿಂದ ಸ್ವಾಮಿ ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ಜೀ.ಶಂ.ಪ. ಅವರ ಕುಕ್ಕರಹಳ್ಳಿಯ ಮರಿಯಯ್ಯ ಹಾಡಿರುವ ಕಾವ್ಯ ಪ್ರಕಾರ ರಾಮವ್ವ ಮೂಗಪ್ಪ ತಾಯಿ ಮಗ. ಅನೇಕ ಹಳೇ ಪಠ್ಯಗಳಲ್ಲಿ ಹೀಗೆ ಇದೆ. ಆದರೆ ನಂತರ ಕೆಲವು ಕಾವ್ಯಗಳಲ್ಲಿ ಇವರನ್ನು ಗಂಡ ಹೆಂಡತಿಯರಂತೆ ಚಿತ್ರಿಸಲಾಗಿದೆ. ಒಟ್ಟಾರೆ ಇವರು ಉಪ್ಪಾರ ಜನಾಂಗದವರಾಗಿದ್ದು ಚಾರಿತ್ರಿಕವಾಗಿ ಬದುಕಿದ್ದವರು. ಮಲೆಮಾದೇಶ್ವರನಿಗೆ ಬೆಟ್ಟದಲ್ಲಿ ಎಣ್ಣೆ ಮಜ್ಜನ ಸೇವೆ ನಡೆಸುತ್ತಾ ಬಂದವರು. ದೇವಚಂದ್ರ ತನ್ನ ರಾಜಾವಳಿ ಕಥಾಸಾರದಲ್ಲಿ ಇವರ ಬಗ್ಗೆ ಉಲ್ಲೇಖಿಸುತ್ತಾನೆ. “ಸರಗೂರ ಉಪ್ಪಲಿಗರು ಗುಡ್ಡರಾಗಿ ಆವೇಶ ಬಂದು ಏಳುಮಲೆ ಮಧ್ಯದಲ್ಲಿ ಪಶ್ಚಿಮಾಭಿಮುಕವಾಗಿ ಗುಡು ಕಟ್ಟಿಸಿ ಮಾದನಾದುದರಿಂದ ಮಾದೇಶ್ವರನೆಂದು ಹೆಸರಿಟ್ಟರು. ಈ ಮಾದೇಶ್ವರನನ್ನು ಅನೇಕ ರೀತಿಯಿಂದ ಪೂಜಿಸುತ್ತಾ ಬಂದು ಜಗತ್ಪ್ರಸಿದ್ಧಿಯಾಯಿತು. ಸರಗೂರು ಗುಡ್ಡನೇ ಅಲ್ಲಿದ್ದು ಜಾತ್ರೆ, ತೇರು ತಿರುನಾಳೆಂದು ವರ್ಷಂಪ್ರತಿ ನಡೆಸುತ್ತಾ ಬಂದನು. ಬಹುದೇಶದ ಜನರೆಲ್ಲಾ ಮರುಳಾಗಿ ಕಾಣಿಕೆ ಕಪ್ಪವನ್ನು ಕೊಡುತ್ತಾ ಬಂದರು.’’[1] ಆದರೆ ಆಲಂಬಾಡಿಯ ಜುಂಜೇಗೌಡ ಮಾದೇಶ್ವರನಿಗೆ ದೇವಾಲಯ ಗುಡಿಗೋಪುರಗಳನ್ನು ಕಟ್ಟಿಸಿದನೆಂದು ಜನಪದಕಾವ್ಯ ಚರಿತ್ರೆ ಮತ್ತು ಐತಿಹ್ಯಗಳಿರುವುದು ಗಮನಾರ್ಹ.
ಮುಡುಕುತೊರೆ ಬೆಟ್ಟಕ್ಕೂ, ಮೂಗಪ್ಪರಾಮವ್ವ ಊರಾದ ಅಯ್ಯನವರ ಹುಡಿಗೂ ಮಧ್ಯ ಇರುವ ಮಾದೇಶ್ವರ ದೇವಸ್ಥಾನವಿರುವ ತೋಪನ್ನು ಅಯ್ಯನ ಸರಗೂರುತೋಪು ಎಂದು ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ. ಈ ತೋಪಿನ ಮಾದೇಶ್ವರ ದೇವಸ್ಥಾನದ ಸಮೀಪ ರಾಮಾಂಬಿಕೆ, ಶಂಕ್ರಪ್ರಿಯ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನ ದೇವರ ಗುಡಿಗಳಿವೆ. ಇವುಗಳ ಸಮೀಪವೆ ಕೆಲವು ಗುಡಿಗಳು, ಮಂಟಪಗಳು, ಸಮಾಧಿ ಸ್ಥಳಗಳಿವೆ. ರಾಮವ್ವ ಮೂಗಪ್ಪನವರು ಮಾದೇಶ್ವರನ ಎಣ್ಣೆ ಮಜ್ಜನ ಸೇವೆಗೆ ಒಕ್ಕಲಾಗಿದ್ದ ಚಾರಿತ್ರಿಕ ವ್ಯಕ್ತಿಗಳು. ಇವರು ಕಾಲವಾದ ಮೇಲೆ  ಇವರನ್ನು ಸರಗೂರುತೋಪಿನ ಮಾದೇಶ್ವರ ದೇವಸ್ಥಾನದ ಪಕ್ಕದಲ್ಲೇ ಸಮಾಧಿ ಮಾಡಲಾಯಿತು. ಇಂದು ರಾಮಾಂಬಿಕ, ಶಂಕರಪ್ರಿಯ ಎಂದು ದೇವಸ್ಥಾನಗಳಾಗಿರುವ ಗುಡಿಗಳು ರಾಮವ್ವ ಮೂಗಪ್ಪನವರ ಸಮಾಧಿಗಳಾಗಿವೆ. ಇವುಗಳ ಸಮೀಪವಿರುವ ಮಂಟಪ, ಗುಡಿ ಮಾದರಿಯ ಸಮಾಧಿಗಳು ಇವರ ಮಕ್ಕಳು ಮತ್ತು ವಂಶಸ್ಥರಾದ ದೊಡ್ಡ ದಾಸಪ್ಪ, ವೃಂದಾವನಸ್ವಾಮಿ,  ಚಿಕ್ಕಸ್ವಾಮಿಯವರುಗಳ ಸಮಾಧಿಗಳು ಎಂಬುದಾಗಿ ರಾಮವ್ವ ಮೂಗಪ್ಪನ ವಂಶಸ್ಥರಾದ ಅಯ್ಯನವರ ಹುಂಡಿಯ ಪುಟ್ಟರಾಮಪ್ಪ, ಗೋವಿಂದಸ್ವಾಮಿ ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ಇಂದು ರಾಮಾಂಬಿಕ, ಶಂಕರಪ್ರಿಯ ದೇವಸ್ಥಾನಗಳು ಮತ್ತು ಮಾದೇಶ್ವರ ದೇವಸ್ಥಾನಗಳನ್ನು ಪೂಜಿಸುವ ಅರ್ಚಕರುಗಳಾದ ಚಂದ್ರಶೇಖರ ಮೂರ್ತಿ ಮತ್ತು ಕುಮಾರ ಸ್ವಾಮಿಯವರು ಸಹ ಇದೇ ಅಭಿಪ್ರಾಯ ವ್ಯಕ್ತಪಡಿಸುತ್ತಾರೆ.’’[2]
ಮಲೇ ಮಾದೇಶ್ವರ ಬೆಟ್ಟದಲ್ಲಿ ಮಾದೇಶ್ವರನಿಗೆ ಎಣ್ಣೆ ಮಜ್ಜನ ಸೇವೆ ಮಾಡುವ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಹಕ್ಕು ರಾಮವ್ವ ಮೂಗಪ್ಪನವರ ವಂಶಸ್ಥರದು. ಅದು ಬಹುಕಾಲ ನಡೆದು ಬಂತು. ಅದೇ ರೀತಿ ಮುಡುಕುತೊರೆ ಸಮೀಪದ ಸರಗೂರು ತೋಪಿನ ಮಾದೇಶ್ವರ ದೇವಸ್ಥಾನದ ಪೂಜೆಯ ಹಕ್ಕು, ರಾಮವ್ವ, ಮೂಗಪ್ಪನವರ ಗುಡಿಗಳ ಪೂಜೆಯ ಹಕ್ಕುಗಳು ಸರಗೂರು ಮೂಗಪ್ಪನವರ ವಂಶಸ್ಥರಿಗೆ ಸೇರಿತ್ತು. ಆದರೆ ಕಾಲಾನಂತರದಲ್ಲಿ ಮುಜರಾಯಿ ಕಾನೂನುಗಳು ಜಾರಿಯಾಗಿ, ರಾಮವ್ವ ವಂಶಸ್ಥರ ದಾಯಾದಿ ಕಲಹಗಳಿಂದಾಗಿ ಈ ಎರಡು ಕಡೆಗಳಲ್ಲಿ ಇಂದು ಸರಗೂರು ಉಪ್ಪಲಿಗರು ತಮ್ಮ ವಂಶಪಾರಂಪರರ್ಯವಾಗಿ ಬಂದಿದ್ದ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಹಕ್ಕನ್ನು ಕಳೆದುಕೊಂಡಿದ್ದಾರೆ. ಈ ವಿಷಯ ನ್ಯಾಯಾಲಯದ ಕಟಕಟೆ ಹತ್ತಿದೆ.
ಪಾದದರೆಗೂ – ಕುಂತೂರು ಬೆಟ್ಟಕ್ಕು ಆಗುವ ಚಮ್ಮಾಳಿಗೆ ಆಗಬೇಕು
ಶ್ರವಣದೊರೆ ಸಾಲು ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯದ ಬಹುಮಹತ್ವದ ಕಾವ್ಯಭಾಗ. ಇದು ಇಡೀ ಪಂಥದ ಸ್ಥಾಯಿಭಾವವಾಗಿದೆ. ಕಾವ್ಯದುದ್ದಕ್ಕೂ ನಾವು ಮಾದೇಶ್ವರ ಸದಾ ಹುಡುಕಾಡುವ, ಹೋರಾಡುವ ಕ್ರಿಯೆಗಳನ್ನು ಕಾಣುತ್ತೇವೆ. ಯಾವುದಕ್ಕಾಗಿ ಇಂತಹ ನಿರಂತರ ಚಲನೆ ಮತ್ತು ಸಂಘರ್ಷವನ್ನು ನೋಡುತ್ತೇವೆಂದರೆ ತನ್ನತನವನ್ನು ಕಂಡುಕೊಳ್ಳಲು ಮತ್ತು ಸ್ಥಾಪಿಸಲು ಈಗಾಗಲೇ ಸ್ಥಾಪಿತವಾಗಿರುವ ಮೌಲ್ಯಗಳು, ಸಂಸ್ಕೃತಿ, ನಾಯಕತ್ವ ಅಥವಾ ಪಂಥಗಳನ್ನು ಪ್ರಶ್ನಿಸುತ್ತಾ, ಪ್ರತಿಭಟಿಸುತ್ತಾ, ಅವುಗಳ ಜೊತೆ ಅನುಸಂಧಾನ ನಡೆಸುತ್ತಾ ಪರ್ಯಾಯ ತಳಸಮುದಾಯಪರ ಪಂಥದ ಸ್ಥಾಪನೆಗಾಗಿ ಬಹುಶಃ ಮಾದೇಶ್ವರನ ಕಾಲಕ್ಕೆ ಸಮಕಾಲೀನವಾಗಿದ್ದ ಮಾತೃಪ್ರಧಾನ ಹಾಗೂ ವೈಷ್ಣವ, ಜೈನ ಪಂಥಗಳಲ್ಲಾಗಿದ್ದ ದೊಡ್ಡ ಪ್ರಮಾಣದ ಮನುಷ್ಯವಿರೋಧಿ ನಿಲುವುಗಳಂತಹ ಬಗದಲಾವಣೆಗಳಿಂದ ಮಲೆ ಮಾದಶ್ವರ ಪಂಥ ಪ್ರಾಬಲ್ಯ ಸಾಧಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವಾಗಿರಬೇಕು. ಶ್ರವಣದೊರೆ ಇಂತಹ ಅಪಮೌಲ್ಯಗಳ ಪಂಥ ಪರಂಪರೆಗಳ ಸಂಕೇತವಾಗುತ್ತಾನೆ.
ಈ ಸಾಲಿನಲ್ಲಿ ಕಾವ್ಯವನ್ನು ಹೇಗೆ ಶಿಷ್ಟದೇವತೆಗಳು ಮತ್ತು ಶಿಷ್ಟ ಪುರಾಣಗಳಿಗೆ ಪ್ರತಿಯಾಗಿ ಹಾಗೂ ಪರ್ಯಾಯವಾಗಿ ಜನಪದ ಕವಿಗಳು ಸೃಷ್ಟಿಸುತ್ತಾರೆಂದರೆ, ನಾರಾಯಣ, ಬ್ರಹ್ಮ, ವಿಷ್ಣು ಮೊದಲಾದ ಶಿಷ್ಟದೇವತೆಗಳೆಲ್ಲಾ ತಮ್ಮ ಬಿಡುಗಡೆಗೆ ಪರಿಶಿಷ್ಟ ದೇವತೆಗಳನ್ನೂ ದೇವಲೋಕದಿಂದ ನರಲೋಕಕ್ಕೆ ಬರುವಂತೆ ಪೂಜಿಸುತ್ತಾರೆ. “ಸರ್ವ ಮುನ್ನೂರು ಕೋಟಿ ದೇವತೆಗಳು ಶ್ರವಣದೊರೆಯ ಸೆರೆಯಲ್ಲಿರುವಾಗ, ನವಕೋಟಿನಾರಾಯಣ ಹಚ್ಚಿದ ಕಡ್ಡೀ ಕರ್ಪೂರದ ಸಾಂಬ್ರಾಣಿಹೊಗೆ ದೇವಲೋಕಕ್ಕೆ ಅರಿವಾಯಿತು. ದೇವಲೋಕದ ದೇವಮಾನ್ಯರು ನಾಳೆ ಹನ್ನೆರಡು ಗಂಟೆಗೆ ನರಲೋಕಕ್ಕೆ ಇಳೀಬೇಕು. ಮಾದೇಶ್ವರ, ಮಂಟೇಲಿಂಗಯ್ಯ, ಕೊಂಗಳ್ಳಿಮಲ್ಲಪ್ಪ ತ್ರಿಮೂರ್ತಿಗಳು ನಾರಾಯಣನ ಮಾತಿನಂತೆ ನರಲೋಕಕ್ಕೆ ಬಂದರು.’’[3]
ಮಾದೇಶ್ವರ, ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿ, ಮಲ್ಲಪ್ಪ ತಳ ಸಮುದಾಯಗಳ ಜನಪದ ಮಹಾಕಾವ್ಯಗಳ ನಾಯಕರು, ಪರಿಶಿಷ್ಟ ದೇವತೆಗಳು, ಶ್ರವಣದೊರೆ ರೂಪದ ಅಪಮೌಲ್ಯಗಳ ಶಿಷ್ಟಧರ್ಮ, ಸಂಸ್ಕೃತಿ, ಪಂಥಗಳನ್ನು ಬಿಡುಗಡೆಗೊಳಿಸಲು ಎಂದರೆ ನಾಶಗೊಳಿಸಲು ಅಥವಾ ಪರ್ಯಾಯ ಮೌಲ್ಯಗಳನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸಲು ಮಾದೇಶ್ವರ, ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿಗಳೇ ಬರಬೇಕು. ಶ್ರವಣದೊರೆಯ ಕೈಸೆರೆಯಾಗುವ ದೇವತೆಗಳು ಅಂದು ಅಪ್ರಸ್ತುತ, ಅಸಮರ್ಥ, ಅಮಾನವೀಯ, ಪ್ರಭಾವವಿಲ್ಲದ ಪಂಥಗಳ ಸಂಕೇತವಾಗಿವೆ. ಶ್ರವಣ ಮತ್ತೊಂದು ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಯಾವುದೋ ಒಂದು ಅಪಮೌಲ್ಯಗೊಂಡ ಧರ್ಮ ಅಥವಾ ಪಂಥ ಒಂದನ್ನೂ ಪ್ರತಿನಿಧಿಸಬಹುದು. ಅದು ಆಶ್ಚರ್ಯಕರವಾಗಿ ಜೈನ ಪಂಥವೊ, ವೈಷ್ಣವ ಪಂಥವೊ ಆಗಿರಬಹುದು ಕೂಡ.
ಜನಪದರು ಅನೇಕ ಸಂಕೇತ ಮತ್ತು ಪ್ರತಿಮೆಗಳನ್ನು ಶಿಷ್ಟಕಾವ್ಯದಿಂದಲೂ ಎರವಲು ಪಡೆಯುತ್ತಾರೆ. ವೈದಿಕೀಕರಣಕ್ಕೆ ಒಳಗಾಗುತ್ತಾರೆ. ಅದೇ ರೀತಿ ಶಿಷ್ಟಧರ್ಮ ಮತ್ತು ದೇವತೆಗಳನ್ನು ಸಹ ಜನಪದೀಕರಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದನ್ನು ಮಾಡುತ್ತಾರೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ  ಗುರುತಿಸಬಹುದು. “ಶನಿವಾರ ಸಪ್ಪಟ್ಟು ಸರಿರಾತ್ರಿ ಒಳಗೆ ಕಲ್ಲೂ ನೀರು ಕರಗುವ ಹೊತ್ತಲ್ಲಿ, ಗಂಡನಿಗೆ ಹರಿಯೋಳು ಮಂಡೋದರಿ ಬಾರಮ್ಮ ಎಂದು, ಒಂದು ಕಪ್ಪೆ ಹಿಡಿದು ಅದರ ಹೊಟ್ಟೆ ಚಕ್ಕಳದಿಂದ ಒಂದು ಬುಡಬುಡಿಕೆ ಮಾಡಿ, ಬರಿಮೈಲಿ ತಿಪ್ಪೆ ಮೇಲೆ ನಿಂತು ದೇವಲೋಕಕ್ಕೆ ಕಂಟಕ ಕಡಿದರು ಎಂಬುದಾಗಿ ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ಉಲ್ಲೇಖ ಬರುತ್ತದೆ. ತಿಪ್ಪೆ ಮತ್ತು ಕಪ್ಪೆಯ ಚಕ್ಕಳದ ಉಲ್ಲೇಖಗಳು ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿ ಎಮ್ಮೆಚಕ್ಕಳ ಮತ್ತು ಹರಳಯ್ಯನ ತಿಪ್ಪೆಗುಂಡಿಗಳ ಉಲ್ಲೇಖದಂತೆ. ಇವು ಇವರ ಅಸ್ಪೃಶ್ಯ ಮೂಲವನ್ನು, ದ್ರಾವಿಡದೇಶೀ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯನ್ನು ಸಂಕೇತಿಸುತ್ತವೆ. ಅತ್ಯಂತ ನಿಕೃಷ್ಟ ಎನಿಸಿದ ಮನುಷ್ಯ ಮತ್ತು ಸಂಸ್ಕೃತಿಯನ್ನು ಶ್ರೇಷ್ಠ ಮತ್ತು ಪ್ರಧಾನವೆಂದು ಎತ್ತಿಹಿಡಿಯುವ, ಸ್ಥಾಪಿಸುವ ಆಶಯಗಳನ್ನು ಜನಪದರು ಕಾವ್ಯಗಳ ಮೂಲಕ ಮಾಡುತ್ತಾರೆ. ಇವು ಒಂದು ರೀತಿಯ ದಲಿತೀಕರಣ ಹಾಗೂ ಶಿಷ್ಟ ಸಮಾಜ ಮತ್ತು ಸಂಸ್ಕೃತಿಗೆ ಪರಿಶಿಷ್ಟರು ತೋರುವ ಪ್ರತಿಭಟನೆ ಕೂಡ.
ಮಾದೇಶ್ವರ ಬಂಕಾಪುರ ಶ್ರವಣದೊರೆಯನ್ನು ನೋಡಲು ಹೋಗುತ್ತಾನೆ. ಶ್ರವಣ ನಿನ್ನ ಹೆಸರೇನು ಎಂದು ಪ್ರಶ್ನಿಸಿದಾಗ, ಮಾದೇಶ್ವರ ತನ್ನ ಹೆಸರು ಮಾದಯ್ಯ ಎಂದು ಹೇಳುವುದನ್ನು ಶ್ರವಣ ‘ಮಾದಾರಿ’ ಎಂದು ಕೇಳಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. ಏಳು ದಿನಗಳೊಳಗೆ ತನಗೊಂದು ಜೊತೆ ಚಮ್ಮಾವುಗೆ ಮಾಡಿ ತರಲು ಆಜ್ಞಾಪಿಸುತ್ತಾನೆ. ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ಹೀಗೆ ಶ್ರವಣ ಮಾದಾರಿ ಎಂದು ಕೇಳಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದು ಆಕಸ್ಮಿಕ ಅಲ್ಲ. ಅದು ಉದ್ದೇಶಪೂರ್ವಕ. ಮಾದೇಶ್ವರ ‘ಮಾದಿಗ’ ಎಂಬುದನ್ನು ಧ್ವನಿಸುವುದು, ಎತ್ತಿಹೇಳುವುದೇ ಇದರ ಉದ್ದೇಶ. ದೇವಚಂದ್ರ ಕೂಡ ಒಂದು ರೀತಿಯ ತಿರಸ್ಕಾರದ ಧ್ವನಿಯಿಂದಲೇ ಮಾದೇಶ್ವರ ಮಾದಿಗರ ಹುಡುಗ ಎಂದು ದಾಖಲಿಸಿದಂತೆ ಅನ್ನಿಸುತ್ತದೆ.
ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯ ಹೇಗೆ ತನ್ನತನವನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸುತ್ತದೆ ಎಂದರೆ, ತನ್ನದೇ ಸ್ವಂತ ಸಂಕೇತಗಳ ಮೂಲಕವೆ ಎಲ್ಲವನ್ನು ಪ್ರತಿಭಟಿಸುವ ಮತ್ತು ಪರ್ಯಾಯ ಸೃಷ್ಟಿಸುವುದನ್ನು ಮಾಡುತ್ತದೆ. ಯಾವ ವೃತ್ತಿ ಮತ್ತು ಮನುಷ್ಯನನ್ನು ಶಿಷ್ಟ ಸಮಾಜ, ಸಂಸ್ಕೃತಿ ಅತ್ಯಂತ ಕೀಳಾಗಿ ಅವಮಾನಿಸಿ ಅಸ್ಪೃಶ್ಯವಾಗಿ ಕಂಡಿತೋ ಅದೇ ವ್ಯಕ್ತಿ ಮತ್ತು ವೃತ್ತಿಯ ಸಂಕೇತಗಳ ಮೂಲಕವೇ ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಅಸಮಾನ, ಅಮಾನವೀಯ, ಮತಾಂಧ, ಅಪಮೌಲ್ಯಗಳನ್ನು ಒಡೆದುರುಳಿಸುತ್ತಾನೆ. ಅದಕ್ಕಾಗಿ ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ತನ್ನ ಪೂರ್ವಿಕ ಹರಳಯ್ಯನನ್ನು ಮುಖಾಮುಖಿಯಾಗುವುದು ಅತ್ಯಂತ ಅರ್ಥವಂತಿಕೆಯ ಪ್ರತಿಮೆಯಾಗಿದೆ. ಮಧುವರಸನ ದುಷ್ಟತನದ ವಿರುದ್ಧ ಕಲ್ಯಾಣದ ಹರಳಯ್ಯನ ಉರಿಚಮ್ಮಾವುಗೆ ಮಹಿಮೆ ತಣ್ಣನೆಯ ಪ್ರತಿಭಟನೆ ಆದರೆ ಅದರ ಪರಿಣಾಮ ಮಾತ್ರ ತೀವ್ರ ಸ್ವರೂಪದ್ದೆ. ಹರಳಯ್ಯನ ಉರಿಚಮ್ಮಾವುಗೆಯ ಅತ್ಯಂತ ಉಗ್ರರೂಪದ ದರ್ಶನ ಮಾಡಿ ಕೊಟ್ಟವನು ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ. ಉರಿಚಮ್ಮಾಳಿಗೆಗಳು ಶ್ರವಣದೊರೆಯ ಸಂಹಾರಕ್ಕೆ ಬಳಕೆಯಾಗಿರುವುದು ಅತ್ಯಂತ ಅರ್ಥಪೂರ್ಣ ಮತ್ತು ಸಾಂಕೇತಿಕ. ಶ್ರವಣದೊರೆ ಎಂಬ ಅಪಮೌಲ್ಯಗಳ, ದುಷ್ಟ, ಶಿಷ್ಟ ಮತಪಂಥಗಳನ್ನು ಉರಿಚಮ್ಮಾಳಿಗೆಗಳ ಮೂಲಕ ನಾಶ ಮಾಡಿ ಅವುಗಳಿಗೆ ಪ್ರತಿಯಾಗಿ ಮತ್ತು ಪರ್ಯಾಯವಾಗಿ ಉರಿಚಮ್ಮಾವುಗೆ ಪ್ರಧಾನ ಪಂಥವನ್ನೇ ಸ್ಥಾಪಿಸುವ ಮೂಲಕ ತಳಸಮುದಾಯಗಳ ಶ್ರಮ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯೇ ಪ್ರಧಾನ ಮತ್ತು ಪ್ರಬಲ ಎಂಬುದನ್ನು ಕಾವ್ಯ ಎತ್ತಿಹಿಡಿಯುತ್ತದೆ.
ಈ ಶ್ರವಣದೊರೆ ಇಲ್ಲಿ ಯಾವುದೋ ಅಪಮೌಲ್ಯಗೊಂಡ ಧರ್ಮ ಅಥವಾ ಪಂಥವನ್ನು ಪ್ರತಿನಿಧಿಸುತ್ತಾನೆಂಬುದಕ್ಕೆ ಪೂರಕವಾಗಿ ದೇವಚಂದ್ರ ಹೀಗೆ ಉಲ್ಲೇಖಿಸುತ್ತಾನೆ, “ಹದಿನಾಡು ಮೊದಲಾದ ಆರುನಾಡುಗಳನ್ನು ಸೋಮವಂಶದ ಅಭಿಚಂದ್ರನು ಆಳುತ್ತಿದ್ದನು. ಆಗ ಕುಂತೂರು ಮಠದಲ್ಲಿ ನಂಜಯ್ಯ ಎಂಬ ಜೋಳಿಗೆ ಒಡೆಯರಿದ್ದರು. ಅಲ್ಲಿಗೆ ಬಡಗಲ ಸೀಮೆಯಿಂದ ಒಬ್ಬ ಮಾದಿಗರ ಹುಡುಗ ಬಂದ. ಜೋಳಿಗೆ ನಂಜ ಒಡೆಯನಿಗೆ ದೊರೆತನ ಮಾಡಿಕೊಡುವೆನೆಂದು ನಂಬಿಸಿದನು. ಆ ನಾಡ ಅರಸ ಅಭಿಚಂದ್ರನಲ್ಲಿ ಕಪಟ ಸ್ನೇಹದಿಂದ ಆಪ್ತನಾಗಿ ಮಂತ್ರಿ ಪ್ರಧಾನಿಗಳೆಲ್ಲರನ್ನೂ ವಶಪಡಿಸಿಕೊಂಡಿದ್ದನು. ಆತನು ಆ ಮಲೆನಾಡ ಬೆಟ್ಟದ ಬೋಳರೆಯಲ್ಲಿ ಯೋಗದಲ್ಲಿ ನಿರತನಾಗಿ ನಿಂತ ಭಾನುಕೀರ್ತಿಗಳೆಂಬ ಜಿನಮುನಿಗೆ ನಮಸ್ಕರಿಸಿ ಬರೋಣ ಬನ್ನಿ ಎಂದು ರಾಜನನ್ನು ಕರೆದುಕೊಂಡು ಹೋದನು. ರಾಜನಿಗೆ ಲಾಕ್ಷದ ಪಾದುಕೆಯನ್ನು ತೊಡಿಸಿ ಕಾಸಿದರೆಯ ಮೇಲೆ ನಿಲ್ಲಿಸಿ ಅಲ್ಲಿಯೇ ಆತನನ್ನು ಹತಮಾಡಿದ ಮಾದಿಗರ ಹುಡುಗನು ನಂಜರಾಜ ಒಡೆಯನಿಗೆ ಪಟ್ಟ ಕಟ್ಟಿದನು. ಅನಂತರ ಆತನು ಗುಡ್ಡನಾಗಿದ್ದು ಪರ್ವತದ ಬೋಳರೆಯಲ್ಲಿ ಯೋಗದಲ್ಲಿದ್ದ ಶ್ರವಣ ಮುನಿಯನ್ನು ಪಾಪಕ್ಕಂಜದೆ ಕೊಂದು, ಆ ನಂಜರಾಜಯ್ಯನ ರಾಜ್ಯಕ್ಕೆ ತಾನೇ ಅರಸನಾಗಿ ಮಾದರಸನೆಂದು ಪ್ರಸಿದ್ಧಿಯಾದನು.’’[4]
ದೇವಚಂದ್ರನು ಉಲ್ಲೇಖಿಸುವಂತೆ ಮಾದಿಗರ ಹುಡುಗ ಅಬಿಚಂದ್ರನೆಂಬ ಜೈನ ರಾಜನನ್ನು, ಭಾನುಕೀರ್ತಿ ಎಂಬ ಜೈನ ಮುನಿಗಳನ್ನು ಕೊಲ್ಲುತ್ತಾನೆ. ಇದೇ ಘಟನೆ ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ಶ್ರವಣದೊರೆ ಸಂಹಾರ ಪ್ರಸಂಗವಾಗಿರಬೇಕು. ಅಥವಾ ಶ್ರವಣ ಸಂಹಾರ ಪ್ರಸಂಗ ದೇವಚಂದ್ರನ ಗ್ರಂಥಕ್ಕೆ ವಸ್ತುವಾಗಿರಬೇಕು. ದೇವಚಂದ್ರ ಪ್ರಸ್ತಾಪಿಸುವ ಅಂಶಗಳು ಮತ್ತು ಕಾವ್ಯದ ಆಶಯಗಳ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಇದೊಂದು ಧರ್ಮ, ಸಂಸ್ಕೃತಿ, ಪಂಥಗಳ ಮೇಲ್ಮೆ ಮತ್ತು ಸ್ಥಾಪನೆಗಾಗಿ ನಡೆದ ಸಂಘರ್ಷವೋ ಸಂವಾದವೋ ಆಗಿರುವಂತಿದೆ. ಶ್ರವಣ ಜೈನ ಪಂಥವನ್ನೋ, ವೈಷ್ಣವ ಪಂಥವನ್ನೋ ಪ್ರತಿನಿಧಿಸುತ್ತಿದ್ದು, ಮಾದೇಶ್ವರ ತನ್ನ ಪಂಥದ ಉಳಿವಿಗಾಗಿ ಹಾಗೂ ಅಪಮೌಲ್ಯಗೊಂಡಿದ್ದ ಇತರ ಪಂಥಗಳ ಅಳಿವಿಗಾಗಿ ಉರಿಚಮ್ಮಾಳಿಗೆ ಎಂಬ ಪ್ರತಿಭಟನಾ ಅಸ್ತ್ರದ ಮೂಲಕ ಶ್ರವಣ ಸಂಹಾರ ಮಾಡುತ್ತಾನೆ. “ಶ್ರವಣ ದೊರೆಯನ್ನು ಜೈನ ಧರ್ಮದ ಪರಿಭಾಷೆಯಲ್ಲಿ “ಸವಣ’’  ಎಂದು ಭಾವಿಸುವುದಾದರೆ ಜೈನಧರ್ಮ ಕರ್ನಾಟಕದ ದಕ್ಷಿಣ ಭಾಗದಲ್ಲಿ ಹೆಚ್ಚು ಪ್ರಾಬಲ್ಯಕ್ಕೆ ಬಂದಕಾಲದಲ್ಲಿ ಮಾದೇಶ್ವರರಂಥ ಮಹಿಮಾನ್ವಿತ ತಲೆಯೆತ್ತಿಕೊಂಡು ಶೈವಧರ್ಮವನ್ನು ಎತ್ತಿಹಿಡಿದಿರಬೇಕು ಎಂಬ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಮಾದೇಶ್ವರರ ಕಥೆ ನಿಲ್ಲುತ್ತದೆ.’’
ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯದ ಆಶಯಗಳು, ದೇವಚಂದ್ರನ ಉಲ್ಲೇಖಗಳು, ಜೀಶಂಪ ಅವರ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳನ್ನು ಗಮನಿಸುತ್ತಾ ಹೋದರೆ ಹಲವು ಸಾಧ್ಯತೆಗಳು ತೆರೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತವೆ. ಶ್ರವಣ ಸಂಹಾರ ಮತ್ತು ಉರಿಚಮ್ಮಾಳಿಗೆಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ಕ್ಷೇತ್ರಕಾರ್ಯ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ದೊರೆತ ಕೆಲಮಾಹಿತಿಗಳು ಹೊಸದೊಂದು ಸಾಧ್ಯತೆಯ ಬಗ್ಗೆ ಬೆಳಕು ಚೆಲ್ಲುತ್ತದೆ. ಜನಪದ ಕಾವ್ಯಗಳ ಉಲ್ಲೇಖಗಳು ಅಥವಾ ವಿವರಗಳು ಕೆಲವು ಸಾರಿ ಆಯಾ ಪ್ರಾಂತ್ಯ, ಭೌಗೋಳಿಕ ಪರಿಸರಗಳಿಗೆ ಪೂರಕವಾಗಿರುತ್ತವೆ. ಅಥವಾ ಆಯಾ ಸ್ಥಳ, ಪರಿಸರ, ಭೌಗೋಳಿಕಾಂಶಗಳ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲೇ ಸ್ಥಳ ಪುರಾಣಗಳ ಮಾದರಿ ಹುಟ್ಟಿರುತ್ತವೆ. ಅವು ಚಾರಿತ್ರಿಕ ಘಟನೆಗಳ ಆಧಾರದಮೇಲು ಹುಟ್ಟಿಕೊಂಡಿರುತ್ತವೆ ಕೂಡ.
ಮಾದೇಶ್ವರ ಸುತ್ತೂರು ಮಠಕ್ಕೆ ಹೋಗುತ್ತಾರೆ. ಲಿಂಗದೀಕ್ಷೆಗಾಗಿ ಅಲ್ಲಿ ಗುರುಗಳು ಅವನನ್ನು ರಾಗಿ ಬೀಸುವ ಕಾಯಕಕ್ಕೆ ನೇಮಿಸುತ್ತಾರೆ. ಇದಕ್ಕೆ ಪೂರಕವಾಗಿ ಸುತ್ತೂರು ಮಠದಲ್ಲಿ ಇಂದಿಗೂ ಮಾದೇಶ್ವರ ರಾಗಿ ಬೀಸಿದ ರಾಗಿಕಲ್ಲು ಇದೆ. ಮುಂದೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕುಂತೂರು ಮಠಕ್ಕೆ ಬರುತ್ತಾನೆ. ಅಲ್ಲಿನ ಗುರು ಅವನನ್ನು ಹೂವಿನ ಊಳಿಗಕ್ಕೆ ನೇಮಿಸುತ್ತಾರೆ. ಅಲ್ಲಿ ಗೊದ್ದ ಗೋಸುಂಬೆ ಸಾಯಿಸಿ ಕೊಳ ಒಂದರಲ್ಲಿ ಮುಳುಗಿ ಮಾದೇಶ್ವರ ಅವುಗಳನ್ನು ಪರಿಮಳಭರಿತ ಪುಷ್ಪಗಳನ್ನಾಗಿ ಪರಿವರ್ತಿಸುವ ಪವಾಡ ಮಾಡುತ್ತಿದ್ದ. ಕುಂತೂರು ಬೆಟ್ಟದ ಮೇಲೆ ಇಂದಿಗೂ ಆ ಕೊಳವಿದೆ. ಮುಡುಕುತೊರೆ ಬೆಟ್ಟಕ್ಕೆ ಬಂದನೆಂಬುದಕ್ಕೆ ಬೆಟ್ಟದ ದೇವಾಲಯದ ಬಲಬಾಗಿಲಲ್ಲಿ ಮಾದೇಶ್ವರನ ಪಾದದ ಗುರುತುಗಳಿವೆ. ಕೊಳ್ಳೇಗಾಲದ ಗುಡ್ಡದ ಮೇಲೆ ಮಂಡಿಯೂರಿದ್ದಕ್ಕೆ ಇಂದಿಗೂ ಪುರಾವೆಗಳಿವೆ. ಹೀಗೆ ಕಾವ್ಯದ ಹಲವು ಪ್ರಸಂಗಗಳಿಗೆ ಪೂರಕವಾಗಿ ಹಲವು ಆಚರಣೆಗಳು, ನಂಬಿಕೆಗಳು, ಸಾಕೇಂತಿಕ ಕುರುಹುಗಳು ಉಳಿದು ಬಂದಿವೆ. ಆದರೆ ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯದ ಉರಿಚಮ್ಮಾಳಿಗೆ ಮತ್ತು ಶ್ರವಣ ಸಂಹಾರದ ಸಾಂಕೇತಿಕ ಕುರುಹುಗಳು ಆಚರಣೆಗಳು ಪರಂಪರೆಯೊಳಗೆ ಕಾಣಿಸವುದಿಲ್ಲ. ಈ ಪ್ರಸಂಗಕ್ಕೆ ಪೂರಕವಾಗುವ ಕೆಲವು ಮಾಹಿತಿಗಳು ಕ್ಷೇತ್ರಕಾರ್ಯ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ದೊರೆತಿದ್ದು ಅವುಗಳನ್ನು ಉಲ್ಲೇಖಿಸಬಯಸುತ್ತೇನೆ’’
ಬಿಳಿಗಿರಿ ರಂಗಸ್ವಾಮಿ ಕೂಡ ಒಂದು ಬುಡಕಟ್ಟು ಜನಪದ ದೈವ. ಈ ದೇವತೆಗೂ ಒಂದು ಜನಪದ ಕಾವ್ಯ, ಒಕ್ಕಲಾದ ಜನಸಮುದಾಯವಿದೆ. ಇವರ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಕೇಂದ್ರ ಬಿಳಿಗಿರಿರಂಗನ ಬೆಟ್ಟ. ಇದು ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಬೆಟ್ಟದಂತೆ ಚಾಮರಾಜ ನಗರ ಜಿಲ್ಲೆಯಲ್ಲೇ ಬರುತ್ತದೆ. ಬಿಳಿಗಿರಿರಂಗಸ್ವಾಮಿ ವೈಷ್ಣವ ಪಂಥೀಯ ಎಂದು ಗುರುತಿಸಲಾಗಿದೆ. ಆದರೆ ಇದು ಪೂರ್ವದಲ್ಲಿ ಮೂಲತಃ ಬೌದ್ಧ, ಜೈನ ಪಂಥದ ಕೇಂದ್ರವಾಗಿತ್ತು. ನಂತರ ರಾಮಾನುಜಾಚಾರ್ಯರ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಇದು ವೈಷ್ಣವೀಕರಣವಾಗಿ ವೈಷ್ಣವ ಪಂಥಕ್ಕೆ ಸೇರಿತೆಂಬುದು ಚರಿತ್ರೆ. ಭೌಗೋಳಿಕವಾಗಿ ಬಿಳಿಗಿರಿರಂಗನ ಬೆಟ್ಟ, ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಬೆಟ್ಟಗಳ ಒಂದೇ ಘಟ್ಟ ಸಾಲುಗಳಲ್ಲಿ ಬರುತ್ತವೆಂಬುದು ಬಹುಮುಖ್ಯ ಸಂಗತಿ. ಇಲ್ಲಿ ಪ್ರತೀವರ್ಷ ಜಾತ್ರೆ, ತೇರು ನಡೆಯುತ್ತವೆ. ಇಲ್ಲೊಂದು ವಿಶೇಷ ಆಚರಣೆ ಇದೆ. ದನದ ಚರ್ಮದಿಂದ ಮಾಡಿದ ಬೃಹತ್ ಗಾತ್ರದ ಒಂದು ಜೊತೆ ಚಮ್ಮಾವುಗೆಗಳು ದೇವಸ್ಥಾನದಲ್ಲಿವೆ. ಇವು ದೈವ ಸಮಾನವಾಗಿದ್ದು ಪೂಜೆ ಕೂಡ ಉಂಟು. ಭಕ್ತರು ಇವುಗಳಿಂದ ಹೊಡೆಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಆಚರಣೆಯು ಇದೆ. ಇವುಗಳನ್ನು ದೇವಸ್ಥಾನಕ್ಕೆ ಮಾಡಿಕೊಡುವುದಕ್ಕೆ ನಿರ್ದಿಷ್ಟವಾದ ಒಂದು ಜಾತಿಯ ಒಂದು ಗ್ರಾಮದ ಜನರಿದ್ದಾರೆ. ಯಳಂದೂರು ತಾಲೂಕು ಬೂದಿತಿಟ್ಟು ಗ್ರಾಮದ ಮಾದಿಗ ಸಮುದಾಯದವರು ಈ ಬೃಹತ್ ಚಮ್ಮಾಳಿಗೆಗಳನ್ನು ಮಾಡಿಕೊಡುವ ಹಕ್ಕನ್ನು ಹೊಂದಿದ್ದಾರೆ. ಇದಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ಒಂದು ಕತೆ ಇದೆ.
ತಮಿಳಿನಾಡಿನಿಂದ ಬಂದು ಯರಿಯೂರಿನಲ್ಲಿ ನೆಲೆನಿಂತ ಸಿದ್ಧಂಕದಾಸಯ್ಯನಿಗೆ ಒಮ್ಮೆ ಕನಸಾಯಿತು. ಸ್ವಾಮಿ ಕನಸಿನಲಿ ಬಂದು, ಪಾದದವರೆಗೂ ಕುಂತೂರು ಬೆಟ್ಟಕ್ಕೂ ಆಗುವಷ್ಟು ಉದ್ದ ಅಗಲದ ಚಮ್ಮಾಳಿಗೆ ಮಾಡಿ ತರಲು ಹೇಳಿದ. ಈ ವಿಷಯವನ್ನು ಸಿದ್ಧಂಕದಾಸಿ (ಹೊಲೆಯ) ಪಕ್ಕದ ಮದ್ದೂರಿನ ವಾದ್ಯದಟ್ಟಿ ಗುಂಪಿನವರಿಗೆ ಹೇಳಿದ.ಅವರು ಬೂದಿತಿಟ್ಟನ ಜವರಯ್ಯನ ನಿಂಗಯ್ಯನ ಅಟಿಟ ಗುಂಪಿಗೆ (ಮಾದಿಗ) ಹೇಳಿದರು. ಹಾಗಾಗಿ ಬೂದಿತಿಟ್ಟಿನ ಮಾದಿಗರು ಈ ಚಮ್ಮಾವುಗೆ ಮಾಡುವ ಜವಾಬ್ದಾರಿ ನಿರ್ವಹಿಸುಂತಾಯಿತು. ಈ ಪದ್ಧತಿ ಇಂದಿಗೂ ನಡೆದುಕೊಂಡು ಬಂದಿದೆ.
ಶ್ರವಣದೊರೆ ಸಾಲಿನಲ್ಲಿ ಹಾಗೂ ದೇವಚಂದ್ರನ ರಾಜಾವಳಿ ಕಥೆಯಲ್ಲಿ ವಿವರಿಸುವ ಕಾದ ಕಲ್ಲಿನ ಅರೆ, ಬೆಟ್ಟ ಮತ್ತು ಶ್ರವಣದೊರೆ ಇದೇ ಬಿಳಿಕಲ್ಲ ಬೆಟ್ಟವೂ, ಬಿಳಿಗಿರಿರಂಗನಾಥನ ರೂಪದ ಜೈನ, ವೈಷ್ಣವನೋ ಆಗಿರಬೇಕು? ಅಬಿಚಂದ್ರರಾಜ ಮತ್ತು ಜೈನ ಮುನಿಗಳ ಸಂಹಾರ ಶ್ರವಣನ ಸಂಹಾರವನ್ನು, ಶ್ರವಣ ಬಿಳಿಗಿರಿ ರಂಗಸ್ವಾಮಿಯನ್ನು ಪ್ರತಿನಿಧಿಸುತ್ತಿರಬೇಕು. ಹರಳಯ್ಯನ ಕುಲದ ಬೂದಿ ತಿಟ್ಟಿನ ಮಾದಿಗರು ಹರಳಯ್ಯ ಹಾಗೂ ಮಾದೇಶ್ವರನನ್ನು ಪ್ರತಿನಿಧಿಸುತ್ತಿರಬೇಕು. ಬಿಳಿಗಿರಿ ರಂಗನ ದೇವಸ್ಥಾನದಲ್ಲಿರುವ ಬೃಹತ್ ಚಮ್ಮಾಳಿಗೆಗಳು ಶ್ರವಣದೊರೆ ಸಂಹಾರಕ್ಕೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಬಳಸಿದ ಉರಿ ಚಮ್ಮಾಳಿಗೆಗಳನ ನು ಪ್ರತಿನಿಧಿಸುತ್ತಿರಬೇಕು. ಬಿಳಿಗಿರಿರಂಗನ ಬೆಟ್ಟದ ಆಚರಣೆಗಳು ಮತ್ತು ಬಿಳಿಗಿರಿ ರಂಗ ಶ್ರವಣ ದೊರೆ ಸಂಹಾರದ ಫಲವಾಗಿದ್ದು ನಂತರದಲ್ಲಿ ಅನೇಕ ಸೇರ್ಪಡೆಗಳು ಆಗಿದ್ದು ಮಾದೇಶ್ವರ ಪರಂಪರೆ ಜೊತೆಗಿನ ಸಂಬಂಧ ಕಡಿದು ಹೋಗಿರಬಹುದು.
ಸಿದ್ಧಂಕದಾಸಿಯ ಕನಸಿನ ಆಶಯ ಬಹಳ ಮುಖ್ಯವಾದದ್ದು. ಕನಸಿನಲ್ಲಿ ಸ್ವಾಮಿ  ಪಾದದವರೆಗೂ ಕುಂತೂರು ಬೆಟ್ಟಕ್ಕೂ ಆಗುವಷ್ಟು ಉದ್ದದ ಚಮ್ಮಾಳಿಗೆಗಳನ್ನು ಕೇಳುತ್ತಾನೆ. ಇಲ್ಲಿ ಸ್ವಾಮಿ ಎಂದರೆ ಜನರ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಬಿಳಿಗಿರಿರಂಗ ಎಂಬ ಭಾವನೆ ಇದೆ. ಆದರೆ ಇದು ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಮಾದೇಶ್ವರ. ಚಮ್ಮಾವುಗೆ ಮಾಡಿಕೊಡುವಂತೆ ಹರಳಯ್ಯನನ್ನು ಕೇಳುವವನು ಮಾದೇಶ್ವರ, ಬಿಳಿಗಿರಿರಂಗ ಅಲ್ಲ. ಕನಸಿನಲ್ಲಿ ಹೇಳಿದ ಎಂದು ಉಲ್ಲೇಖವಾಗುವ ಈ ಪಾದದರೆ, ಕುಂತೂರು ಬೆಟ್ಟ ಪದಗಳು ಮಾದೇಶ್ವರನಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದವು. ಇವು ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯ ಮತ್ತು ದೇವಚಂದ್ರನ ಕಥೆಯಲ್ಲೂ ಉಲ್ಲೇಖವಾಗುತ್ತವೆ. ಇವು ಮಾದಿಗರು ಹರಳಯ್ಯ ಮತ್ತು ಮಾದೇಶ್ವರನನ್ನು ಪ್ರತಿನಿಧಿಸುವುದನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತವೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಬಿಳಿಗಿರಿ ರಂಗನ ಒಕ್ಕಲಾದ ಇವರು ಅಂತರಂಗದಲ್ಲಿ ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಪರಂಪರೆಯ ಸಂಬಂಧಗಳನ್ನು ಹೊಂದಿರುವುದು ಕಡಿದು ಹೋಗಿರುವ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಕೊಂಡಿಯಾಗಿದೆ.
ದೇವಚಂದ್ರನಿಗೆ ಮಾದಿಗರ ಹುಡುಗನ ಬಗ್ಗೆ ಯಾಕೆ ತಿರಸ್ಕಾರ ಇರಬೇಕು? ಮಾದಾರಿ ಅಭಿಚಂದ್ರ ಎಂಬ ಜೈನರಾಜನನ್ನು, ಚಾರುಕೀರ್ತಿ ಎಂಬ ಜೈನ ಮುನಿಯನ್ನು ಕೊಂದ ಎಂಬ ಕಾರಣಕ್ಕಿರಬಹುದು. ಈ ಧಾರ್ಮಿಕ, ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಸಂಘರ್ಷ ಖಂಡಿತವಾಗಿ ಮಾದೇಶ್ವರ ಮತ್ತು ಜೈನರ ಸಂಘರ್ಷದ ಸಂಕೇತ. ಒಂದು ಕಾಲಕ್ಕೆ ಜೈನ ಕೇಂದ್ರವಾಗಿದ್ದ ಬಿಳಿಗಿರಿರಂಗನ ಬೆಟ್ಟ ಮತ್ತು ರಂಗಸ್ವಾಮಿ ಈ ಸಂಘರ್ಷದ ಪ್ರತೀಕ. “ಶ್ರವಣ ಸಂಹಾರ’’ ಬಿಳಿಗಿರ ರಂಗನ ಪಂಥದಲ್ಲಿ ಸಮೀಕರಣವಾಗಿರುವ ಸಾಧ್ಯತೆಗಳನ್ನು ಈ ಪ್ರಸಂಗ ತೋರಿಸುತ್ತದೆ. ಹಾಗಾಗಿ ಬಿಳಿಗಿರಿರಂಗನ ಬೆಟ್ಟದ ಚಮ್ಮಾಳಿಗೆಗಳು ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರನು ಜೈನ, ವೈಷ್ಣವ ಪಂಥದಸಂಕೇತವಾದ ಶ್ರವಣನ ವಿರುದ್ಧ ಬಳಸಿದ ಉರಿಚಮ್ಮಾಳಿಗೆಗಳ ಪ್ರತಿನಿಧಿಗಳಾಗಿ ಕಾಣುತ್ತವೆ.
ಮುಗಿಯದ ಸೊಲ್ಲು
ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿ ನೀಲಗಾರ ಪರಂಪರೆಯಂತೆ, ಕಂಸಾಳೆ ಗುಡ್ಡರ ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಪಂಥ ಕೂಡ ೧೨ನೇ ಶಮತಾನದ ನಂತರದ ಶರಮರ ಮೂಲದಿಂದ ಹೊರಡುವ ಪಂಥ. ಇದಕ್ಕೆ ವಚನ ಚಳುವಳಿಯ ಪೂರ್ವ ಮತ್ತು ಉತ್ತರದ ಹಾಗೂ ದಕ್ಷಿಣದ ದ್ರಾವಿಡ, ಶೈವ ಮೂಲಗಳು ಜೊತೆಯಾಗಿವೆ. ವಚನ ಚಳುವಳಿಯ ಪ್ರಮುಖರಾದ ಅಲ್ಲಮಪ್ರಭು, ಅಕ್ಕಮಹಾದೇವಿ, ಬಸವಣ್ಣ, ಮಾದರಾ ಚನ್ನಯ್ಯ, ಹರಳಯ್ಯರಂತಹ ಪೂರ್ವಿಕರ ಪ್ರತಿಮೆಗಳು ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರರಲ್ಲಿ ಮೇಳೈಸಿವೆ ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ಸಾಕಷ್ಟು ಸಾಂಕೇತಿಕ ಉಲ್ಲೇಖಗಳು ಸಿಗುತ್ತವೆ. ಮುಡುಕುತೊರೆ ಮಲ್ಲಯ್ಯನ ಒಕ್ಕಲಲ್ಲೇ ಮಾದೇಶ್ವರ ರಾಮವ್ವ ಮೂಗಪ್ಪರ ಒಕ್ಕಲು ಪಡೆಯುತ್ತಾರೆ. ಮಾದೇಶ್ವರ ಪೂರ್ವದಲ್ಲೇ ಮುಡುಕುತೊರೆ ಮಲ್ಲಯ್ಯ ಈ ಭಾಗದಲ್ಲಿ ಪ್ರಬಲನಾಗಿದ್ದ. ಅದೇ ಸ್ರೀಶೈಲ ಮೂಲದ ಮಾದೇಶ್ವರ ಅದರ ಮುಂದುವರಿಕೆಯಾಗಿ, ವಚನಚಳಿವಳಿ ನಂತರ ಚನ್ನಯ್ಯ, ಹರಳಯ್ಯರ ಪ್ರತಿನಿಧಿಯಾಗಿ ನಾಥ ಶೈವ ಸಿದ್ಧನಾಗಿ ಸಮಕಾಲೀನರ ಅವಮಾನ, ಅಸಮಾನತೆ, ಅಪಮೌಲ್ಯಗಳ ವಿರುದ್ಧ ಪಂಥವನ್ನು ಪುನರ್ ಸ್ಥಾಪಿಸುತ್ತಾನೆ. ಇದು ೧೨ನೇ ಶತಮಾನದ ವಚನ ಚಳುವಳಿಯ ಮತ್ತು ಅದರ ಪೂರ್ವದ ಶೈವ ಪಂಥಗಳ ಜೊತೆಗೆ ನಾಥ ಸೂಫಿಗಳನ್ನು ಸೇರಿಸಿಕೊಡು ಮೂಡಿಬಂದ ಪಂಥವಾಗಿ ನಿಲ್ಲುತ್ತದೆ.
—-
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ಮಲೆಯ ಮಾದಪ್ಪನ ಮಹಾಕಾವ್ಯ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಮುಖಾಮುಖಿ: ೧೨. ಮಲೆಯ ಮಾದೇಶ್ವರ : ಸೃಜನಶೀಲ ಲೇಖಕರ ಅನುಸಂಧಾನ
ಸ್ನೇಹಿತರೆ, ನೀವೆಲ್ಲ ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿ ಕಾವ್ಯವನ್ನೋ ಅಥವಾ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯವನ್ನೋ ಓದಿಕೊಂಡು ಅದರ ತಳಕ್ಕೇನೋ ಇಳಿದಿದ್ದೀರಿ. ನಾನು ಆ ಗುಂಪಿಗೆಸೇರಿದವನಲ್ಲ. ನಾವು ಗೋಲಿ-ಗೆಜ್ಗ ಆಡಿಕೊಂಡು ಮಾದಪ್ಪನ ಬೆಟ್ಟದಿಂದ ಬರೋ ಪರಸೇನೇ ಕಾಯುತ್ತಾ ಅವರು ಕೊಡೋವಂತ ವಿಭೂತಿ ಉಂಡೆ ಮತ್ತು ಗೊಂಡೆ ದಾರ ಇವುಗಳನ್ನು ನಮ್ಮ ಕತ್ತುಗಳಿಗೆ ನೇತಾಕ್ಕೊಂಡು, ನಮ್ಮ ಹಣೆಗಳಿಗೆ ಬಸ್ಮ ಹಾಕ್ಕೊಂಡು ಪುಟ್ಟಪುಟ್ಟ ಮಾದಪ್ಪಗಳಾಗಿ ನಾವು ಹಳ್ಳಿಗಳಲ್ಲಿ ಕುಣೀತಾ ಇದ್ದೋರು. ಈ ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಶೂದ್ರ ಜನದ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ನಾಯಕ ಎನ್ನುವಂತ ಘೋಷಣೆಯನ್ನು ನಾವು ಈಗಾಗಲೇ ಮೊಳಗಿಸಿದ್ದೇವೆ. ನಮ್ಮ ಬಾಲ್ಯ ಲೀಲೆಯನ್ನು ನಾನು ಈಗ ಪ್ರಸ್ತಾಪ ಮಾಡಿದ ರೀತಿ ನಾವು ಅಕ್ಷರವನ್ನು ಕಲಿತು ಈ ಕೃತಿಗಳನ್ನು ಅಧ್ಯಯನ ಮಾಡುವ ಕಾಲದವರೆಗೂ ನಾವು ಮೌಖಿಕವಾಗಿದ್ದಂತ ಈ ಪರಂಪರೆಯನ್ನು ಯಾವ ರೀತಿ ಹಾಡುಗಾರರು ನಮ್ಮ ಊರುಗಳಿಗೆ ಬಂದು ಹಾಡುತ್ತಾ ಇದ್ದರೋ ಅಂತ ಸಂದರ್ಭಗಳಲ್ಲೇ ಕೇಳಿ ಅವನು ಮಹಿಮೆಯನ್ನು ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಂಡು ಅವನ ಅನುಯಾಯಿಗಳಾಗಿ, ಭಕ್ತರಾಗಿ, ಕುಲದವರಾಗಿ ಬದುಕುತ್ತಾ ಇದ್ದವರು. ನಂತರ ಬೆಳೆದಂಗೆ ಒಂದು ಕಡೆ ಮನುಷ್ಯರನ್ನೇ ಭಕ್ಷಿಸುವಂತ ಹುಲಿಯನ್ನ ತನ್ನ ವಾಹನವನ್ನಾಗಿ (ಹುಲಿ ಅಂತಂದ್ರೆ ಸಮಾಜವನ್ನು ತನ್ನ ವಾಹವನ್ನಾಗಿ) ಮಾಡಿಕೊಂಡು ಅವರನ್ನೆಲ್ಲ ಮಟ್ಟಿಸಿ ನಮ್ಮಂತ ಕೆಳವರ್ಗಧವರನ್ನು ಒಂದು ಮಾನವೀಯ ನೆಲೆಗೆ ತಂದಂತ ಈ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ನಾಯಕನನ್ನು ಓಲೈಸುತ್ತಾ ನಂತರ ಈ ವರ್ಗ ಅದರಲ್ಲೂ ದಲಿತವರ್ಗ ಸು. ೧೯೭೦ನೇ ಸಾಲಿವರೆಗೂ ಈ ರೀತಿಯ ಮೌಖಿಕ ಪರಂಪರೆಯ ಈ ಮೂಢನಂಬಿಕೆ ಕಂದಾಚಾರ ಅಂತ ಏನು ಹೇಳುತ್ತಿದ್ದರೋ ಅದರ ಒಳಗಡೇನೇ ಅವನೇನು ಪರಿಭಾವಿಸದೆ ಅದೇ ಸತ್ಯ ಅಂತ ಹೇಳಿ ಭಾವಿಸಿ ಬದುಕುತ್ತಿದ್ದಂತ ನಮ್ಮಂತವರಿಗೆ ಸು. ೭೦ನೇ ಸಾಲಿನಲ್ಲಿ ದಲಿತ ಸಂಘರ್ಷ ಸಮಿತಿ ಎನ್ನುವಂತ ಒಂದು ಸಂಘಟನೆ ಯಾವ ಈ ತುಳಿತಕ್ಕೆ ಒಳಗಾದ ವರ್ಗದವರಿಗೆ, ದಲಿತವರ್ಗದವರಿಗೆ ಒಬ್ಬ ನಾಯಕ ಇದಾನೆ ಅಂತವನು ಈಗಾಗಲೇ ಪರಿಚಿತ ಆಗಿತ್ತೋ ಅದನ್ನು ಮೀರಿ ಈ ವರ್ಗಕ್ಕೆ ಆಗುತ್ತಿರುವಂತ ಅನ್ಯಾಯಗಳನ್ನು ಈ ಅಕ್ಷರ ಪರಂಪರೆಯ ಜನ ಏನು ಕಟ್ಟಿದರೋ ಆ ಸಂಘಟನೆಗಳಲ್ಲಿ ನಾವು ಬೆಳೀತಾ ಮಾದಪ್ಪನನ್ನೇ ನಾವು ತಿರಸ್ಕಾರ ಮಾಡುವಂತ ಸಂದರ್ಭಗಳಲ್ಲೂ, ಆ ಸಂದರ್ಭ ಮತ್ತು ಈ ಸಂದರ್ಭ ಈ ಎರಡು ಸಂದರ್ಭಗಳ ನಡುವೆ ನಾನು ಸಿಕ್ಕು ಹಾಕಿಕೊಂಡಿದ್ದೀನಿ ಅಂತ ನನಗೆ ಅನಿಸ್ತಾ ಇದೆ. ಒಂದು ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಈ ತುಳಿತಕ್ಕೆ ಒಳಗಾದ ಜನರ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ನಾಯಕ ಅಂತ ಹೇಳಿ ಮಾದೇಶ್ವರ ಈಗಾಗಲೇ ಏನು establish ಆಗಿದ್ದನೋ ಅವನು ಒಂದು ಕಡೆ,  ಆದರೆ ಇಂದಿನ ಕಾಲಕ್ಕೆ ನಾವು ಈ ಜನ ಏನು ತುಳಿತಕ್ಕೆ ಒಳಗಾಗಿದ್ದೀವೋ ಅವರ ಬಿಡುಗಡೆ ಇಲ್ಲಲ್ಲ ಇರೋದು, ಈ ರೀತಿಯ ಹೋರಾಟದಲ್ಲಿ ಅಂತ ಹೇಳಿ ಯಾವುದೋ ಒಂದು ಸಂಘಟನೆ  ಹುಟ್ಟುತ್ತದೋ ಆ ಸಂಘಟನೆಯಲ್ಲೂ ಗುರುತಿಸಿಕೊಂಡು, ಅಲ್ಲಿ ಬೆಳೆದಂತೋರು ಈ ಸಂಘಟನೆಯಲ್ಲಿ ಗುರುತಿಸಿಕೊಂಡು, ಇವರನ್ನೇ ದಿಕ್ಕಾರ ಮಾಡುವಂತ ಎರಡೂ ಸಂದರ್ಭಗಳಲ್ಲಿ ಬೆಳೆದು ಈ ಹೊತ್ತು ನಿಮ್ಮ ಮುಂದೆ ನಾನು ನಿಂತಿದ್ದೇನೆ. ಈ ನನಗೆ ಇಂದ್ವಾಡಿ ಅವರು ಹೇಳಿರೋದು ‘ಸೃಜನಶೀಲ ಲೇಖಕರ ಅನುಸಂಧಾನ’ ಅಂತ ಹೇಳಿ ವಿಷಯ ಕೊಟ್ಟಿದ್ದಾರ ಈ ಕಾವ್ಯವನ್ನು ನಾನು ಓದಿದಾಗ ಒಬ್ಬ ಲೇಖಕನಾಗಿ ಅದರ ಆನಂದವನ್ನು ನಾನು ಆಗಲೇ ಪಡೆದುಕೊಂಡಿದ್ದೆ. ನಾನು ಬರೆಯೋದಕ್ಕೆ ಸುರುಮಾಡೋದಕ್ಕಿಂತ ಮುಂಚೇನೇ. ಏಕೆಂದರೆ ಈ ಮಾದಪ್ಪನ ಕಾವ್ಯವನ್ನು ಹೆಚ್ಚಿನ ಜನ ಬಹಳ ತಲ್ಲೀನವಾಗಿ ಸ್ವಾದನೆ ಮಾಡ್ತಾ ಇರೋದು ಏಕೆಂದರೆ, ಈಗ ಬೆಳಿಗ್ಗೆ ನಮ್ಮ ಮಾದೇಶ್ವರದವರು ಹಾಡ್ತಾ ಇದ್ದರು, ನನಗೆ ಬಹಳ ಭಾವುಕನಾಗಿ ಅದನ್ನು ಅನುಭವಿಸುತ್ತಾ ನನಗೆ ಕಣ್ಣಲ್ಲಿ ನೀರು ಬರುವ ಸಂದರ್ಭಾನೇ ಬಂದು ಬಿಡ್ತು ಏಕೆಂತ ಹೇಳಿದರೆ ಆ ತುಳಿತಕ್ಕೆ ಒಳಗಾದಂತ ನಾಯಕ ಎಷ್ಟು ಸ್ಪಂದಿಸುತ್ತಾ ಇದ್ದ ಅಂತ ಹೇಳಿದರೆ ಅವನ ಆ ಇಡೀ ಕಾವ್ಯ ಓದುತ್ತಾ ಹೋದರೆ, ಹೆಣ್ಣು ಮಕ್ಕಳಿಗೆ ಕಂದ, ಮಗಳೆ ಅಂತ ಅನ್ನುವ ವಾಕ್ಯವನ್ನು, ಅಲ್ಲಿ ಬೇರೆ ಏನು ಹೇಳೋದಿಲ್ಲ. ಆ ಇಂಟಿಮಸಿ ಏನು ಇದೆಯಲ್ಲ, ಮಗಳೆ ಏನು ಬೆಚ್ಚಬೇಡ ನೀನು, ಬೆದರ ಬೇಡ ನೀನು ನಾನು ಇದೀನಿ ಕಂದ ಈ ರೀತಿಯ ಒಂದು ಅಸೂರೆನ್ಸ್ ಅಥವಾ ಒಂದು ಭರವಸೆಯನ್ನು ಈ ಜನಕ್ಕೆ ಕೊಡುತಕ್ಕಂತ ನಾಯಕರುಗಳು ನಾವು ಈ ಹೊತ್ತು ಬಯಸುತ್ತಾ ಇದೀವಿ. ಆದರೆ ಆ ತರ ಯಾರೂ ಸಿಕ್ಕಿಲ್ಲ. ಆ ರೀತಿಯ ಚೌಕಟ್ಟಿನಲ್ಲಿ, ಆ ರೀತಿಯ ಭಾಷೆಯಲ್ಲಿ ಆ ರೀತಿಯ ವಣಯಲ್ಲಿ, ಆ ರೀತಿಯ ಅಲಂಕಾರದಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ರೀತಿಯಲ್ಲೂ ಸಹಿತ ಮಲೆಯ ಮಾದೇಶ್ವರರು ಈ ನಮ್ಮ ತಳವರ್ಗಧ ಜನಗಳ ಜೊತೆಗೆ Intimate ಆಗಿದ್ರಲ್ಲ.ಅದನ್ನ ಒಂದು ಕಡೆ ಬಿಡೋಕೆ, ತುಂಬ ಕಷ್ಟವಾದ್ರೂನೂ, ಈ ಹೊತ್ತಿನ ಈ ಕಾಲಘಟ್ಟದಲ್ಲಿ ಆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯವನ್ನೇ ಮುಂದುರೆಸಿಕೊಂಡು ಹೋಗಬೇಕಾ ಅಥವಾ ಅದರ ಬಗ್ಗೆ ಬೆಳಿಗ್ಗೆ ಚರ್ಚೆ ಆದಂಗೆ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಮುಖಗಳಲ್ಲಿ, ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಆಂಗಲ್‌ಗಳಲ್ಲಿ ಅದನ್ನು ಅರ್ಥೈಸುತ್ತಾ ಈ ಹೊತ್ತಿನ ಕಾಲ ಸಂದರ್ಭಕ್ಕೆ ಅದನ್ನು ಯಾವ ರೀತಿ ನಾವು ಅದನ್ನು ರೂಪಿಸಬಹುದು ಅನ್ನುವ ನೆಲೆನಲ್ಲಿ ನಾವು ಯೋಚನೆ ಮಾಡಬೇಕು ಅನ್ನುವ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ  ಬೆಳಿಗ್ಗೆ ಮಾತನಾಡಿದ್ದಾರೆ. ನನಗನಿಸುತ್ತೆ, ಒಬ್ಬ ಲೇಖಕನಿಗೆ ಈ ಕೃತಿಯನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾ ಹೋದಂತ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲೊ ಒಂದು ಕಡೆ ನಾವು ಅಲ್ಲೆ stagnet (ಸ್ಟ್ಯಾಗ್‌ನೆಟ್) ಆಗಿ ನಿಂತುಬಿಡ್ತೀವೇನೋ ಅನ್ನುವ ಒಂದು ಅನುಮಾನವೂ ಕೂಡ ನನಗೆ ಬರುತ್ತೆ. ಆದರೆ ಯಾತ್ರೆ ನೋಡ್ರಿ, ನನ್ನನ್ನ ರೂಪಿಸಿದಂತ, ನನ್ನನ್ನ ಬೆಳಿಸಿದಂತ ಈ ಕಾವ್ಯವನ್ನು ನಾನೇ ಒಂದು ಕಾಲ ಘಟ್ಟದಲ್ಲಿ ಅದನ್ನು ವಿಮುಖವಾಗಿ ಅದರ ವಿರುದ್ಧ ನಿಂತುಕೊಂಡು ಅದನ್ನ ಬೇರೆ ರೀತಿ ಅರ್ಥೈಸುವಂತ ಒಂದು ಭಾಗ್ಯ ಇದೆಯಲ್ಲ ಅದು ನಮ್ಮಂತೋರ ಪಾಲಿಗೆ ಬಂದುಬಿಟ್ಟಿದೆ. ಈ ಕಾವ್ಯದ ಎಳೆ ಜುಂಜಪ್ಪನ ಆರಂಭದಿಂದ ಹಿಡಿದುಕೊಂಡ ಸಂಕಮ್ಮ ಮತ್ತೆ ದುಂಡಮ್ಮ ಈ ರೀತಿ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಮಹಿಳೆಯರ ಕಥೆಗಳೆಚ್ಚು ಇಲ್ಲಿ ಬರುತಾ ಹೋಗುತ್ತವೆ. ಈ ಕಥೆಗಳನ್ನು ಈ ಜಾಡನ್ನು ಹಿಡುಕೊಂಡು ನಾವು ಮುಂದಕ್ಕೆ ಹೋಯಿತಾ ಹೋದರೆ, ಈ ಹೊತ್ತಿನ ಆಧುನಿಕ ಕಾಲದ ಮೀಮಾಂಸೆಗಳೇನಿದಾವೆ ಅಥವಾ ಈ ಆಧುನಿಕ ಕಾಲದ ನಮ್ಮ ಬೇಕು ಬೇಡಿಕೆಗಳೇನಿದಾವೆ ಈ ಎಲ್ಲವೂ ನಮಗೆ ತಾಳೆ ಮಾಡಿಕೊಂಡು ನೋಡಿಕೊಂತ ಹೋದಂಗೆ ನಮಗೆ ಬೇರೆ ಒಂದು ವಿಚಿತ್ರ, ಭಿನ್ನವಾದಂತಹ ಒಂದು ಮನಸ್ಥಿತಿಯನ್ನು ಈ ಕಾವ್ಯ ನಿರ್ಮಾಣ ಮಾಡ್ತಾ ಹೋಗ್ತದೆ. ಎಲ್ಲೋ ಒಂದು ಕಡೆ ಈಗ ಬೆಳಿಗ್ಗೆ ಮಾದೇಶ್ವರರು ಹಾಡಿದಂತ ಕತೆಗಳನ್ನೇ ನಮ್ಮ ಊರಿನಲ್ಲಿ ಅಥವಾ ಹಳ್ಳಿಗಳಲ್ಲಿ ಹಾಡಿಕೊಂತ ಕೂತುಗೊಂಡರೆ ಎಷ್ಟು Intimate ಆಗಿ ಇರ‍್ತಾರೆ ಜನಗಳು ಅಂತಂದ್ರೆ ಅವರು ಭಾವುಕರಾಗಿ ಅಳ್ತಾ ಕುಳಿತುಗೊಂಡು ಬಿಡುತ್ತಾರೆ. ಶರಣಾಗಿ ಬಿಡ್ತಾರೆ. ನನಗೆ ಒಂದು ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಯಾವ ಅಭಿಲಾಷೆಗಳನ್ನು, ಯಾವ ಆಸೆಗಳನ್ನು, ಯಾವುದೇ ಆರ್ಥಿಕ ಫೆಸಿಲಿಟೀಸ್‌ಗಳನ್ನು ಮಾದೇಶ್ವರನಿಂದಾಗಲಿ, ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿಯಿಂದಾಗಲೀ ಬಯಸದೆ ಇಡೀ ಜನ ಅವರಿಗೆ ಒಕ್ಕಲಾಗಿ ನಡೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತಾ ಇರತಕ್ಕಂತ ಒಂದು ಸನ್ನಿವೇಶ ಇದೆಯಲ್ಲ ಅದು ಯಾವ ರೀತಿ ಅದು, ತೀರ ಸೆಂಟಿಮೆಂಟಲ್ ಆಗಿರುವಂತದಾ, ತೀರ ಭಾವುಕರಾಗಿರುವಂತದಾ, ಯಾವ ರೀತಿಯಾಗ ಇಟ್ಟುಕೊಂಡು ನಾವು ಅರ್ಥೈಸಬೇಕು, ಯಾವ ರೀತಿಯಾಗಿ ನಾವು ಅದನ್ನು ನೋಡಬೇಕು. ಅನ್ನುವುದರ ಬಗ್ಗೇನೇ ಒಂದು ವಿಚಿತ್ರವಾದಂತ ಒಂದು ಮನಸ್ಥಿತಿ ನನ್ನಲ್ಲಿ ನಿರ್ಮಾಣ ಆಗೋದಿಕ್ಕೆ ಶುರುವಾಗ್ತದೆ. ನಾವು ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿ ಕಾವ್ಯವನ್ನು, ‘ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿ ಪ್ರತಿಷ್ಠಾನ’ ಅನ್ನುವ organisation ಮಾಡಿಕೊಂಡು ಪ್ರತಿ ವರ್ಷವೂ ಆ ಸಂಘಟನೆಯಲ್ಲಿ ಕಾವ್ಯದ ಬಗ್ಗೆ, ಹಾಡ್ತಾ ಇರುವಂತ ನೀಲಗಾರರ ಬಗ್ಗೆ ಒಂದು ಪ್ರಶಸ್ತಿಯನ್ನು ನಿರ್ಮಾಣ ಮಾಡಿಕೊಂಡು ಅವರಿಗೆ ಕೊಡ್ತಾ ಬಂದಿದ್ದೇವೆ. ನಾನು ಎಷ್ಟೋ ಸಾರಿ ಅವರ ಜತೆ ಮಾತಾಡುತ್ತಾ ಹೇಳ್ತಾ ಇದ್ದೆ. ನೋಡಿ ಬೆಳಗ್ಗೆ ರಾಜಶೇಕರವರು ಹೇಳಿದರು ‘ಕೃತಿಯನ್ನು ಓದೋದಕ್ಕಿಂತ ಅದನ್ನು ಆಲಿಸುವುದರಲ್ಲಿ ಹೆಚ್ಚಿನ ಖುಷಿ ಸಿಗುತ್ತೆ’ ಅಂತ. ನನಗೆ ಇದನ್ನು ಒಂದು ರೀತಿ ಈ ಮೌಖಿಕವಾಗಿರುವಂತ ಒಂದು ಪರಂಪರೆಯನ್ನು ನಾವು ಮುದ್ರಿಸದೆ ಹೋಗಿಬಿಟ್ಟರೆ ದ್ರೋಹ ಆಗಿ ಬಿಡ್ತದೆ ಅಂತೇಳಿ ನಾವು ಮುದ್ರಿಸಲಿಕ್ಕೆ ಪ್ರಯತ್ನ ಮಾಡುವುದಂತೂ ನಿಜ. ಇನ್ನೊಂದು ರೀತೀಲಿ ಈ ಪರಂಪರೆಯನ್ನು ಬೆಳೆಸಬೇಕು ಅಂತ ಹೋಗೋದಾದರೆ, ನಾವು ಶಾಲ ಓಪನ್ ಮಾಡಿದೀವಿ. ಆ ಶಾಲೆ ಕಲಿಯಲಿಕ್ಕೆ ಬರುವಂತ ಮಕ್ಕಳಿಗೆ ಈ ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿ ಕಾವ್ಯವನ್ನು ಕಲಿಸುವಂತ ಶಾಲೇನೂ ನಾವು ಓಪನ್ ಮಾಡಿದೀವಿ. ನನಗೆ ಎಷ್ಟೋ ಸಾರಿ ಬಹಳ ಬೇಜಾರಾಗೋದು ಏನು ಅಂತ ಹೇಳಿದ್ರೆ. ಈ ಮಕ್ಕಳು ಕಲಿತಾ ಇರುವಂತ ವಿದ್ಯಾರ್ಥಿಗಳು ಈ ಆಧುನಿಕವಾದಂತ ಎಲ್ಲ ಸವಲತ್ತುಗಳನ್ನು ಅವರಿಗೆಲ್ಲ ವಂಚಿತ ಆಗುತಾ ಇದೆ ಏನೋ, ಅವರು ನಾಳೆ ಗುಡ್ಡರಾಗಿ ಭಿಕ್ಷೆ ಬೇಡುವಂತ ಪರಿಸ್ಥಿತೀನ ನಾವೇ ನಿರ್ಮಾಣ ಮಾಡ್ತಿದೀವಿ ಏನೋ, ಅನ್ನುವ ಸಂದರ್ಭಾನೂ ಕೂಡ ಒಂದೊಂದು ಸಾರಿ ನಮಗೆ ಹಿಂದುಗಡೆಯಿಂದ ಚುಚ್ಚುತಾ ಇರ‍್ತದೆ. ಹಾಗಾಗಿ ಒಂದು ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಈ ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿ ಮತ್ತು ಮಾದೇಶ್ವರರು ಇಲ್ಲೇ ಉಳಿದಿದ್ದರೆ ಈ ಭಾಗದ ಜನ, ಹಳೆಯ ಮೈಸೂರು ಭಾಗದ ಜನ ಯಾರ ತೆಕ್ಕೆಗೆ ಹೋಗ್ತಾ ಇದ್ದರು, ಯಾರ ಆಶ್ರಯವನ್ನು ಪಡಕೊಂಡ ಅವರ ಅಭಿಲಾಷೆಗಳನ್ನು ಈಡೇರಿಸಿಕೊಳ್ತಾ ಇದ್ದರು. ಅನ್ನುವಂತ ಪ್ರಶ್ನೆಯನ್ನು ನಾವು ಹಾಕ್ಕೊಂಡಾಗ ನಾವು ಸಹಜ ಇವರ ಮೊರೆ ಹೋಗಬೇಕಾದ ಸಂದರ್ಭಾನೂ ಬರ‍್ತದೆ. ಹಾಗಾಗಿ ನನಗೆ ಒಬ್ಬ ಲೇಖಕನಾಗಿ ಅದರ ಸೌಂದರ್ಯವನ್ನು ಸ್ವಾದಿಸತಕ್ಕಂತ, ನನ್ನ ಬರವಣಿಗೆಯಲ್ಲಿ ಅದನ್ನು ಯಾವ ರೀತಿ ರೂಢಿಸಿಕೊಳ್ಳಬೇಕು ಅನ್ನುವುದಕ್ಕಿಂತ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಅದರ ಸಾಮಾಜಿಕ ಘಟನೆಗಳಿದಾವಲ್ಲ ಆ ಘಟನೆಗಳನ್ನು ನಾನು ಹೆಂಗೆ ನಿಭಾಯಿಸಬಲ್ಲ ಅನ್ನೋದರ ಬಗ್ಗೇನೇ ನನಗೆ ಬಹಳ ಆತಂತಕಗಳು ಇರತಕ್ಕಂತದು. ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿ ಮತ್ತು ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯಗಳಲ್ಲಿ ಇರತಕ್ಕಂತ ಸನ್ನಿವೇಶಗಳು, ಈಗ ಉದಾ. ಸಂಕಮ್ಮನಿಗೆ ಮಕ್ಕಳಿರಲಿಲ್ಲ. ಹಾಗಾಗಿ ಮಾದೇಶ್ವರ ಬಂದು ಅವಳಿಗೆ ಮಕ್ಕಳಾಗುವಂತ ವರವನ್ನು ಘೋಷಣೆ ಮಾಡಿದ, ಕೊಟ್ಟ ಅಂತ ಹೇಳುವಂತ ರೀತಿ ಈ ಹೊತ್ತಿನ ಆಧುನಿಕ ಕಾಲಕ್ಕೆ ಆಯಮ್ಮ ಅಷ್ಟೆಲ್ಲ ಕಷ್ಟ ಪಡಬೇಕಾದಂತ ಅಗತ್ಯ ಖಂಡಿತ ಇಲ್ಲ.  ಈ ಹೊತ್ತು ನಿಮಗೆ ಮಕ್ಕಳಿಲ್ಲ ಅಂತಂದ್ರೆ ಮಕ್ಕಳು ಪಡೀಬೇಕಾದಂತ ರೀತಿಗಳು ಆಧುನಿಕವಾಗಿ ಬೆದಷ್ಟು ರೀತಿಗಳಲ್ಲಿ ವ್ಯವಸ್ಥೆ ನಮಗೆ ಈಗಾಗಲೇ ಒದಗಿಸಿಕೊಟ್ಟಿದೆ. ಇಂಥದನ್ನು ಈ ಕಾವ್ಯವನ್ನು ಇಟ್ಟುಕೊಂಡು ಈ ಹೊತ್ತಿನ ಪ್ರಚಲಿತ ಸಮಾಜದ ಜೊತೆಗೆ ಸಮೀಕರಣಗೊಳಿಸುವಂತ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಜನಗಳು ಯಾವುದನ್ನು ಆಯ್ಕೆ ಮಾಡಿಕೊಳ್ತಾರೆ ಅನ್ನುವ ಸಂದರ್ಭ ಬಂದಾಗೆಲ್ಲ ಸಹಿತ, ನಾನು ಇಲ್ಲಿ ಈ ಕೃತಿಯನ್ನು ಇಟ್ಟುಕೊಂಡು ಹೇಳೋದಿಕ್ಕೆ ಪ್ರಯತ್ನ ಮಾಡ್ತಿದಿನಿ ಅಂತಾನೇ ನನಗನಿಸೋದು. ಹಾಗಾಗಿ ಇವರನ್ನು ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ನಾಯಕರು ಅಂತ ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾ, ಮತ್ತೆ ಅವರು ನಮ್ಮಜಾತಿಯವರೇ ಅಂತೇಳಿ ನಾವು ಘಂಟಾಘೋಷವಾಗಿ ಹೇಳೋಕೆ, ಈಗ ಅಧ್ಯಯನ ಮಾಡಿದಂತ ವಿದ್ವಾಂಸರುಗಳಿಗೇ ಸಂದೇಹ ಇದೆ. ಅವನು ಮಾದಿಗರೋನೋ, ಹೊಲೆಯರವನೋ ಅಂತ. ನಾನು ಅವನ್ನ ನಮ್ಮವನು, ಇವನು ಮಾದಿಗರವನು, ಇವನು ಹೊಲೆಯರವನು ಅಂತೇಳಿ ಅವರನ್ನು ಸಮೀಕರಣ ಮಾಡಿಕೊಂಡು, ಅವರು ನಮ್ಮ ನಾಯಕರು ಅಂತ ಹೇಳಿಕೊಂಡು, ಆ ಕಾರಣಕ್ಕೋಸ್ಕರ ನಾನು ಬಹಳ ಸೆಂಟಿಮೆಂಟಲ್ ಆಗಿ, ಅವರು ಮಾಡಿದ ಪವಾಡಗಳು, ಮಾಯ-ಮಂತ್ರಗಳು, ಇವೆಲ್ಲವನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡು ಅವರನ್ನು ಪೂಜಿಸುವಂತಹ ಕ್ರಿಯೆಯನ್ನು ಇನ್ನೂ ಮುಂದುವರಿಸಿಕೊಂಡು ಹೋಗುವಂತಹ ಸಂದರ್ಭಗಳಿದಾವಲ್ಲ ಅದು ಯಾಕೋ ಒಂದು ರೀತಿ ಒಗ್ಗುವಂತದಲ್ಲ ಅಂತನೇ ಈಗ ನನಗೆ ಅನಿಸೋದು. ಏಕೆಂದರೆ ಯಾವನೇ ಒಬ್ಬ ಸೃಜನಶೀಲ ಲೇಖಕ ಜಾತಿಯನ್ನ ಮೀರಿ, ಈ ಸಂಪ್ರದಾಯವನ್ನು ಮೀರಿ, ಈ ಧಾರ್ಮಿಕ ಹಿನ್ನೆಲೆಗಳನ್ನು ಮೀರಿ, ಎಲ್ಲರ ನಡುವೆಯೂ ಅವನು ಐಡೆಂಟಿಪೈ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುವುದಿದೆಯಲ್ಲ ಅದೇ ನಿಜವಾದಂತ ಒಬ್ಬ ಸೃಜನಶೀಲ ಲೇಖಕನ ಸ್ಥಾನ ಈ ಹೊತ್ತು ಅಂತ ನಾನು ಅಂದುಕೊಂಡಿದೀನಿ. ಹಾಗಾಗಿ ನಾನು ತುಂಬ ಅದರ ಬಗ್ಗೆ ಏನು ಅಧ್ಯಯನ ಮಾಡಿಲ್ಲ.  ನಾನು ನನಗೆ ಅನಿಸಿರುವ ಮಾತುಗಳನ್ನು ನಿಮ್ಮ ಮುಂದೆ ಹೇಳಿದೀನಿ. ಚರ್ಚೆಯಾಗುವ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಹೆಚ್ಚು ವಿವರಗಳನ್ನು ನಿಮ್ಮ ಜೊತೆ ಹಂಚಿಕೊಳ್ಳುವುದಕ್ಕೆ ಇಷ್ಟಪಡ್ತೀನಿ, ಧನ್ಯವಾದ.
ಮಲೆಯ ಮಾದಪ್ಪನ ಮಹಾಕಾವ್ಯ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಮುಖಾಮುಖಿ: ೧೩. ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯ: ನನ್ನ ಓದು
ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯವನ್ನು ಇತಿಹಾಸದ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ನೋಡಬೇಕೇ ಅಥವಾ ಬೌದ್ಧಿಕ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ನೋಡಬೇಕೇ ಎಂಬ ಜಿಜ್ಞಾಸೆಯಲ್ಲಿ ನಾನು ಹಲವು ವರ್ಷಗಳನ್ನು ಕಳೆದೆ. ಮಾದಪ್ಪ ಐತಿಹಾಸಿಕ ವ್ಯಕ್ತಿಯೇ ಅಥವಾ ಸ್ಪಿರಿಚುಯಲ್ ಆದ ಸಾಂಕೇತಿಕ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವವೇ ಎಂಬ ಗೊಂದಲ ನನ್ನಲ್ಲಿ ಹಲವು ಕಾಲ ಇತ್ತು. ರಾಮ, ಕೃಷ್ಣ, ಶಿವನನ್ನು ಡಾ. ರಾಮಮನೋಹರ ಲೋಹಿಯಾ ಸ್ಪಿರಿಚುಯಲ್ ಆದ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವಗಳನ್ನಾಗಿ ನೋಡಿದರು. ಆದರೆ ಡಾ. ಅಂಬೇಡ್ಕರ್ ಇತಿಹಾಸ ಮತ್ತು ಸಾಮಾಜಿಕ ವಿಶ್ಲೇಷಣೆ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಐತಿಹಾಸಿಕ ವ್ಯಕ್ತಿಗಳನ್ನಾಗಿ ನೋಡಿದರು. ಇದರಲ್ಲಿ ಯಾವುದು ಸರಿ? ನನ್ನ ಪ್ರಕಾರ ಎರಡೂ ಸರಿಯೇ. ಆದರೆ ಇಂದಿನ ಕಾಲಮಾನದ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಹಾಗೂ ಸಮಾಜದಲ್ಲಿ ಪ್ರಸ್ತುತ ಇರುವ ಸಾಮಾಜಿಕ ವಿಸಂಗತಿಗಳ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಇತಿಹಾಸದ ದೃಷ್ಟಿಕೋನದಿಂದ ನೋಡಿ ಪುನರವಲೋಕನಕ್ಕೆ ಒಡ್ಡುವ ಅಗತ್ಯವಿದೆ ಎಂಬುದು ನನ್ನ ಅಭಿಮತ. ಅದರಲ್ಲಿಯೂ ಈ ಕಾವ್ಯ ಹದಿನೈದು ಹದಿನಾರನೇ ಶತಮಾನದಿದ್ದಿರಬಹುದು ಎಂಬ ಅಂಶದ ದೃಷ್ಟಯಿಂದ ಕೂಡ ಇದನ್ನು ಐತಿಹಾಸಿಕ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ನೋಡಬೇಕು ಎಂದು ನಾನು ವಾದಿಸಿದ್ದೆನಲ್ಲದೆ ಅಂಥ ಒಂದೆರಡು ಲೇಖನಗಳನ್ನು ಬರೆದಿದ್ದೂ ಉಂಟು.
ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯವನ್ನು ಐತಿಹಾಸಿಕ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ನೋಡಬೇಕಾದ ಎರಡು ತುರ್ತುಗಳು ನಮ್ಮ ಮುಂದಿವೆ. ಒಂದನೆಯ ತುರ್ತು ಸಮಾಜದಲ್ಲಿ ಮುಂದುವರಿದ ಜಾತಿಯೊಂದು ಇದೀಗ ಮಾದಪ್ಪನನ್ನು ಮಾದೇಶ್ವರನ್ನಾಗಿ ಸ್ವೀಕರಿಸಿ, ಅವನು ಮೂಲದಲ್ಲಿ ತಮ್ಮ ಜಾತಿಗೆ ಸೇರಿದವನು ಎಂಬ ಅಭಿಪ್ರಾಯ ಸೃಷ್ಟಿಸುವ ಮೂಲಕ ಜಾತಿಯ ಪ್ರತಿಷ್ಠೆ ಹೆಚ್ಚಿಸಿಕೊಳ್ಳಲು ಹೊರಟಿರುವುದು. ಅದರಲ್ಲೂ ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯದ ಪ್ರಕಾರವೇ ಹೇಳುವುದಾದರೆ ಮಠವೊಂದು ರಾಗಿ ಬೀಸಲು ಇಟ್ಟುಕೊಂಡ ಅನಾಥ ಹುಡುಗನೊಬ್ಬನನ್ನು ಇಂದು ತಮ್ಮ ಕುಲದೈವ ಎಂದು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುವ ವಿಚಾರವೇ ಕುತೂಹಲಕರ. ಎರಡನೆಯ ತುರ್ತು ಬುಡಕಟ್ಟುಗಳ ಅಥವಾ ಕೆಳಜಾತಿಯ ದೈವವೆಂದು ನಂಬಿರುವ ಮಾದಪ್ಪನ ಕಥನದ ಮೂಲಕ ಮೂಲ ಪರಂಪರೆಯ ಮೌಲ್ಯಗಳನ್ನು ಹಾಗೂ ಅದರ ಸಂಘರ್ಷಾತ್ಮಕ ಬೆಳವಣಿಗೆಗಳನ್ನು ಗುರುತಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವಾಗಬಹುದು ಎಂಬ ಆಶಯ.
ನನ್ನ ಪ್ರಕಾರ ಈ ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ಮೂರು ಐತಿಹಾಸಿಕ ಹಂತಗಳಿವೆ.
ಮೊದಲ ಹಂತ : ಸೋಲಿಗ ಸಮುದಾಯದ ಪ್ರಾಚೀನ ಜೀವನ ಪದ್ಧತಿ ಮತ್ತು ಅವರು ನಂಬಿದ್ದ ಮೌಲ್ಯಗಳ ಅನಾವರಣ ಹಾಗೂ ಕ್ರಮೇಣ ಆ ನಂಬಿಕೆಗಳಲ್ಲಿ ಉಂಟಾಗುವ ಸಂಘರ್ಷ.
ಈ ಹಂತ ಮನುಷ್ಯ ಜೀವನದ ಆರ್ಥಿಕ ಚಕ್ರದ ಮೊದಲ ಹಂತ ಎನಿಸಿದ ಆಹಾರ ಸಂಗ್ರಹಣೆಯ ಬಗೆಗಳನ್ನು ಸೂಚಿಸುವ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿ ಇತಿಹಾಸವೂ ಹೌದು. ಇಲ್ಲಿ ಸ್ತ್ರೀಯ ಸ್ವಾತಂತ್ರ್ಯದ ಪ್ರಶ್ನೆ ಪ್ರಮುಖವಾಗುತ್ತದೆ. ‘ಮಾಟ’ ಎಂಬ ಪ್ರಾಚೀನ ವಿಜ್ಞಾನದ ಪ್ರಯೋಗಾತ್ಮಕ ಪಳೆಯುಳಿಕೆಗಳ ದರ್ಶನವೂ ಇಲ್ಲಿ ಆಗುತ್ತದೆ. ಕಾವ್ಯದ ನಾಯಕಿ ಸಂಕಮ್ಮನ ಗೆಲವು ಹಾಗೂ ನಾಯಕ ನೀಲಯ್ಯನ ಸೋಲು ಆ ಕಾಲದ ಬದುಕಿನ ಸಂಘರ್ಷವನ್ನು ಕಟ್ಟಿಕೊಡುತ್ತದೆ.
ಎರಡನೆಯ ಹಂತ : ಎರಡನೇ ಹಂತದಲ್ಲಿ ಒಡೆತನದ ಪ್ರಶ್ನೆ ಉದ್ಭವಿಸುತ್ತದೆ. ಅಂದರೆ, ಆಹಾರ ಸಂಗ್ರಹಣೆಯ ಕಾಲ ಸರಿದು, ಪಶುಸಂಗೋಪನೆ, ಕೃಷಿ ಹಾಗೂ ಆ ಮೂಲಕ ಭೂಮಿಯ ಒಡೆತನದ ಆರ್ಥಿಕ ಹಂತ ಆರಂಭವಾದ ಕಾಲ ಅದು.
ನೆಲೆ ನಿಂತ ಕುರುಬರ ಕೃಷಿಯ ಜೀವನ, ಅದರ ಒಡತಿಯಾದ ಬೇವಿನಹಟ್ಟಿ ಕಾಳಮ್ಮನ ದರ್ಪಭರಿತವಾದ ಸ್ವಾಭಿಮಾನ ಇಲ್ಲಿ ಪ್ರಕಟವಾಗುತ್ತವೆ. ಒಡೆತನವನ್ನು ಒಪ್ಪದ ಮಾದಪ್ಪ ಕಾಳಮ್ಮನನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ನಿರ್ವಸಿತಳನ್ನಾಗಿ ಮಾಡುತ್ತಾನಾದರೂ ಅವಳ ಸ್ವಾಭಿಮಾನವನ್ನು ಗೆಲ್ಲಲು ಸಾಧ್ಯವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಆ ಮೂಲಕ ಮೇಲ್ನೋಟಕ್ಕೆ ಕಾಳಮ್ಮ ಪರಾಭವಗೊಳ್ಳುತ್ತಾಳಾದರೂ ಪರೋಕ್ಷ ಗೆಲವು ಅವಳದೇ. ಅಂದರೆ ಈ ಪ್ರಸಂಗ ಭೂಮಿಯ ಒಡೆತನದ ಸಂಘರ್ಷವಾಗಿ ನಮಗೆ ಕಾಣುತ್ತದೆ.
ಮೂರನೇ ಹಂತ: ಮೂರನೇ ಹಂತದಲ್ಲಿ ಸಾಮ್ರಾಜ್ಯ ಸ್ಥಾಪನೆಯ ತವಕ ಎದ್ದು ಕಾಣುತ್ತದೆ. ಅಂದರೆ ಆಹಾರ ಸಂಗ್ರಹಣೆ, ಪಶುಸಂಗೋಪನೆ ಹಾಗೂ ಕೃಷಿಯ ಆರ್ಥಿಕ ಚಕ್ರದ ನಂತರ ಉದ್ಭವವಾಗುವುದೇ ಈ ಸಾಮ್ರಾಜ್ಯಶಾಹಿ ಮನೋಭಾವ. ಆ ಮನೋಭಾವದ ಪ್ರತೀಕವಾಗಿ ಶ್ರವಣದೊರೆ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. ಅವನ ಸಾಮ್ರಾಜ್ಯಶಾಹಿ ಅಹಂಕಾರದ ಅಧಿಕಾರವನ್ನು ಜನಮನ್ನಣೆ ಪಡೆದ ಮಾದೇಶ್ವರ ಎಂಬ ಬೈರಾಗಿ ಇಲ್ಲವಾಗಿಸುತ್ತಾನೆ.
ಹೀಗೆ ಆರ್ಥಿಕ ಮತ್ತು ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಇತಿಹಾಸವನ್ನು ನಿರೂಪಿಸುವ ಮೂರು ಹಂತಗಳು ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ನಿಚ್ಚಳವಾಗಿ ನಿರೂಪಿತವಾಗುತ್ತವೆ. ಈ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಈ ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ಬರುವ ಪ್ರಮುಖ ಆಶಯಗಳು ಹೀಗಿವೆ:
ಅ. ನಿಸರ್ಗದ ಜೊತೆಗಿನ ಅನುಸಂಧಾನ
೧. ನಿಸರ್ಗದ ಒಂದು  ಭಾಗವಾದ ಬುಡಕಟ್ಟು ಜೀವನ
೨. ಆಹಾರ ಸಂಗ್ರಹಣೆಯ ವಿಧಿವಿಧಾನಗಳು
೩. ಮಾಟ, ಕೂಟ ಮೂಲಕ ನಿಸರ್ಗವನ್ನು ನಿಯಂತ್ರಿಸುವ ಪ್ರಯತ್ನ
೪. ಹುಲಿ, ಹಾವು, ಪ್ರಾಣಿ ಪಕ್ಷಿಗಳ ಜೊತೆಗಿನ ಸಹಜ ಜೀವನ
೫. ಹೆಣ್ಣು ಗಂಡಿನ ನಿಸರ್ಗ ಸಹಜ ಸಂಬಂಧ
ಆ. ಒಡೆತನದ ವಿರುದ್ಧ ಘರ್ಷಣೆ
೧. ಮಾತೃಮೂಲೀಯ ಕುಟುಂಬ ವೈಭವೀಕರಣ
೨. ಒಡೆತನಕ್ಕೆ ಪೂರಕವಾದ ಅಹಂಕಾರ
೩. ದಾನ, ಧರ್ಮಷ ದಾಸೋಹಗಳ  ಅವಹೇಳನ
೪. ಒಡೆತನ ಶಿವನದೋ ಮನುಷ್ಯನದೋ ಎಂಬ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ವಾದ
ಇ. ಸಾಮ್ರಾಜ್ಯದ ವಿರುದ್ಧದ ಘರ್ಷಣೆ
೧. ಸಾಮ್ರಾಜ್ಯಶಾಹಿಯ ದರ್ಪ ಧೋರಣೆ
೨. ಸಾಮ್ರಾಜ್ಯಶಾಹಿಯ ಪಿತೂರಿ
೩. ಮಾದಪ್ಪನ ಮೂಲಕ ಜನತೆಯ ಗೆಲವು, ಸಾಮ್ರಾಜ್ಯಶಾಹಿಯ ನಾಶ
ಈ ಆಶಯಗಳ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಇದು
ಪೋಡಿನ ಕಥೆ (ಸಂಕಮ್ಮನ ಸಾಲು)
ಗ್ರಾಮದ ಕಥೆ (ಕಾಳಮ್ಮನ ಸಾಲು)
ಸಾಮ್ರಾಜ್ಯದ ಕಥೆ (ಶ್ರವಣದೊರೆ ಸಾಲು)
ಇತಿಹಾಸದ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ನೋಡಿದಾಗ ಇವು ಮೂರು ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಕಾಲಮಾನದ ಕಥೆಗಳು. ಈ ಒಂದೊಂದು ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಹಂತವನ್ನು ಮಾದಪ್ಪನೆಂಬ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ನಾಯಕನ ಮೂಲಕ ಸುಸಂಬದ್ಧವಾಗಿ ಬೆಸೆಯಲಾಗಿದೆ. ಈ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಮಾದಪ್ಪ ಇಲ್ಲಿ ಒಂದು ಸಂಕೇತ. ಕಾವ್ಯದ ಉದ್ದಕ್ಕೂ ಅವನೊಬ್ಬ ಸ್ಪಿರುಚಿಯಲ್ ಲೀಡರ್ ಎನ್ನುವುದೂ ನಿಜ. ಆದರೆ ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿನ ನಾನಾ ಸನ್ನಿವೇಶಗಳು ಇತಿಹಾಸದ ಸಂಕೇತಗಳಾಗಿ ನಮಗೆ ಕಾಣಿಸುತ್ತವ. ಪ್ರಾಚೀನ ಜೀವನದ ಪಳೆಯುಳಿಕೆಗಳಾಗಿ ನಮಗೆ ಗೋಚರವಾಗುತ್ತವೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಈ ಕಾವ್ಯ Spiritual Identity ಯೂ ಹೌದು, ಈ ನನ್ನ ಅಭಿಪ್ರಾಯವನ್ನು ಮತ್ತಷ್ಟು ಗಟ್ಟಿಗೊಳಿಸಲು ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯದ ಸಂಕಮ್ಮನ ಸಾಲು ಮತ್ತು ಬೇವಿನಹಟ್ಟಿ ಕಾಳಮ್ಮನ ಸಾಲುಗಳನ್ನು ಇನ್ನಷ್ಟು ವಿಶ್ಲೇಷಣೆಗೆ ಒಳಪಡಿಸಲು ಬಯಸುತ್ತೇನೆ.
ಸಂಕಮ್ಮನ ಸಾಲು
ಜನಪದ ಕಾವ್ಯ ಅಕ್ಷರದ ಸಹಾಯವಿಲ್ಲದೆ ಬೆಳೆದು ಬಂದದ್ದು. ಅನಾದಿ ಕಾಲದ ಭಾಷೆಯೇ ಕಾವ್ಯದ ರೂಪದಲ್ಲಿರುತ್ತಿತ್ತು. ಮನುಷ್ಯನಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಭೆ ಮತ್ತು ಚಿಂತನೆಯ ದೃಷ್ಟಿ ಬೆಳೆದಂತೆ ಭಾಷೆಯನ್ನು ಇನ್ನಷ್ಟು ದುಡಿಸಿಕೊಂಡು ಕಾವ್ಯ ಕಟ್ಟಲ್ಪಡತೊಡಗಿತು. ಇಂದಿನದು ಭಾಷೆ ಮತ್ತು ಲಿಪಿಗಳೆರಡನ್ನು ಬಳಸಿಕೊಂಡ ಕಾವ್ಯವಾದರೆ ಅಂದಿನದು ಭಾಷೆಯನ್ನು ಮಾತ್ರ ದುಡಿಸಿಕೊಂಡ ಕಾವ್ಯ. ಲಿಪಿಯ ಸೌಲಭ್ಯ ಪಡೆದ ಇಂದಿನ ಕಾವ್ಯ ಒಬ್ಬನಿಂದಲೇ ಓದಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾ ಮನೋರಂಗದಲ್ಲಿ ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳಬಲ್ಲ ಶಕ್ತಿಯನ್ನು ತಂದುಕೊಟ್ಟಿದೆ. ಆದರೆ ಅದು, ಒಬ್ಬ ಹೇಳತೊಡಗಿದಾಗ ಇನ್ನೊಬ್ಬ ಅಥವಾ ಒಂದು ಗುಂಪು ಕೇಳುತ್ತಿತ್ತು. ಹೀಗಾಗಿ ಅದು ಒಬ್ಬನದಾಗದೆ ಹಲವರದಾಯಿತು. ಮತ್ತೊಬ್ಬನಿಗೆ ಹೇಳುವ ಕ್ರಿಯೆಯಲ್ಲಿ ಅದು ಕೇವಲ ಕಾವ್ಯವಾಗಿ ಉಳಿಯದೆ ಪ್ರದರ್ಶನ ಕಲೆಯ ಜೊತೆಗಿನ ಪೂರಕ ಸಾಹಿತ್ಯವೂ ಆಯಿತು ಎಂಬುದ ಇಲ್ಲಿ ಮುಖ್ಯ. ಈ ಹಿನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಇವತ್ತಿನ ಜನಪದ ಕಾವ್ಯ ಕೇವಲ ಕಾವ್ಯವಲ್ಲ. ಅಭಿನಯಗಾರ ವಕ್ತೃವನ್ನೂ, ಕೇಳುವ ಶ್ರೋತೃವನ್ನೂ, ನೋಡುವ ಪ್ರೇಕ್ಷಕನನ್ನೂ ಒಟ್ಟಿಗೆ ಇಟ್ಟುಕೊಳ್ಳುವ ಮೂಲಕ ಸಂಕೀರ್ಣ ಅನುಭವ ನೀಡುವ ವಿಶಿಷ್ಟತೆ ಅದಕ್ಕಿದೆ. ಇಂಥ ಹಗಲವು ಸಂಬಂಧಗಳನ್ನು ಪಡೆದ ಈ ಕಾವ್ಯ ಎಂದೂ ಸ್ಥಾಯಿಯಲ್ಲ ಚಲನಶೀಲವಾದದ್ದು. ಈ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿಯೇ ಕನ್ನಡದ ಮೌಖಿಕ ಪರಂಪರೆಯ ಮಲೆಮಹದೇಶ್ವರರ ಕಾವ್ಯವನ್ನು ನೋಡಬೇಕಾಗಿದೆ. ಆದರೆ ಮತ್ತೊಂದು ಅಳುಕು ನನ್ನನ್ನಿಲ್ಲಿ ಕಾಡತೊಡಗಿದೆ. ಸಂದರ್ಭ ಹಾಗೂ ಹೇಳುವ ಮತ್ತು ಕೇಳುವ ವ್ಯಕ್ತಿಗಳಿಗೆ ತಕ್ಕಂತೆ ಸದಾ ಚಲನಶೀಲವಾಗುತ್ತ ಹಲವು ಸ್ಥಿತ್ಯಂತರಗಳಿಗೆ ಒಳಪಡುವ ಈ ಕಾವ್ಯವನ್ನು ಹಿಡಿದಿಟ್ಟುಕೊಂಡು ವಿಮರ್ಶಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವೇ ಎಂಬುದು. ಹಾಗೆ ನೋಡಿದರೆ ನಿಖರ ವಿಮರ್ಶೆ ಸಾಧ್ಯವಾಗುವುದು, ಒಂದು ಗೊತ್ತಾದ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ನಡೆಯುವ ಪ್ರತ್ಯೇಕ ಪ್ರದರ್ಶನಕ್ಕೆ ಮಾತ್ರ. ಆದ್ದರಿಂದ ನಾನಿಲ್ಲಿ ಮಾಡುತ್ತಿರುವುದು ಮಲೆಮಹದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿನ ಆಶಯಗಳನ್ನು ಕುರಿತ ಚಿಂತನೆಯೇ ಹೊರತು ವಿಮರ್ಶೆಯಲ್ಲ. ಯಾಕೆಂದರೆ ಕಾವ್ಯದ ಸಾಹಿತ್ಯ ಮತ್ತು ಚೌಕಟ್ಟು ಪ್ರದರ್ಶನಕ್ಕೆ ತಕ್ಕಂತೆ ಬದಲಾಗಬಹುದಾದರೂ ಆಶಯಗಳ ಬದಲಾವಣೆ ಆಗುವುದಿಲ್ಲ ಎಂಬ ನಂಬಿಕೆ ನನಗಿದೆ. ಪ್ರಸ್ತುತ ಚಿಂತನೆಗೆ ಮಹದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯದ ಸಂಕಮ್ಮನ ಸಾಲಿನ ಆಯ್ದ ಭಾಗಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರ ಗಮನದಲ್ಲಿಟ್ಟುಕೊಳ್ಳಲಾಗಿದೆ. ‘ಸಂಕಮ್ಮನ ಸಾಲಿ’ನ ಈ ಭಾಗಕ್ಕೆ ಎರಡು ಪ್ರಮುಖ ಉದ್ದೇಶಗಳಿವೆ. ಅವುಗಳನ್ನು ಕಾವ್ಯೋದ್ದೇಶ ಎಂದು ಬೇಕಾದರೂ ಕರೆಯಬಹುದು. ಈ ಕಥಾನಕದ ನಾಯಕನಾದ ಮಾದೇಶ್ವರ ತನ್ನ ಮಹಿಮೆಯ ಹೆಚ್ಚಳವನ್ನು ಮರೆಯಬೇಕಾಗಿದೆ. ಇದು ಇಡೀ ಕಾವ್ಯದ ಪ್ರಧಾನ ಉದ್ದೇಶ. ಎರಡನೆಯದು ಸಂಕಮ್ಮನ ಮನವೊಲಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಮೂಲಕ ತನ್ನ ಪಂಥ ಕ್ಕೆ ಸೇರಿಸಿಕೊಂಡು ಒಕ್ಕಲನ್ನು ವಿಸ್ತರಿಸುವುದು. ಇದು ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಕಾಡಿನ ಜೀವಿಗಳಾದ ಸೋಲಿಗ ದಂಪತಿಗಳ ಕಥೆ. ಸೋಲಿಗರ ನೀಲಯ್ಯ ಒಬ್ಬ ಪಶುಪಾಲಕ. ಈತನ ಮಡದಿ ಸಂಕಮ್ಮ ಸದ್ಯಕ್ಕೆ ಬಂಜೆ. ಇವರಿಬ್ಬರ ನಡುವೆ ಮಾದೇಶ್ವರನ ಪ್ರವೇಶವಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ಮೂರು ಪಾತ್ರಗಳ ನಡುವೆ ಮಾತ್ರ ಕಥೆ ಬೆಳೆಯುತ್ತಾ ಹೋಗುತ್ತದೆ. ಇಲ್ಲಿ ಪ್ರಮುಖವಾಗಿ ಏಳು ಸಂಗತಿಗಳನ್ನು ನಾವು ಗಮನಿಸಬೇಕಾಗಿದೆ. ೧. ಸೋಲಿಗರ ಬೇಟೆ, ೨. ಬೇಟೆಯ ಅವಧಿ, ೩. ಸಂಕಮ್ಮನ ಫಲಾಪೇಕ್ಷೆ, ೪. ನೀಲಯ್ಯನ ಅನುಮಾನ ೫. ಮಾಟದ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯತೆ, ೬. ಮಕ್ಕಳ ಭಾಗ್ಯ ನೀಡುವ ಕ್ರಿಯೆ, ೭. ಹುಟ್ಟಿದ ಮಕ್ಕಳನ್ನು ಮೀಸಲು ಬಿಡುವ ಒಪ್ಪಂದ.
ಇಲ್ಲಿನ ಸಂಕಮ್ಮನ ಫಲಾಪೇಕ್ಷೆಯ ಹಂಬಲಕ್ಕೂ ಕುಲದ ಬೇಟೆಯ ಸಂಪ್ರದಾಯಕ್ಕೂ ಒಳಸಂಬಂಧವೇರ್ಪಡುತ್ತದೆ. ಸಂಕಮ್ಮನಿಗೆ ಬಂಜೆತನ ಅಳಿಯಬೇಕು. ಮಾದಯ್ಯನಿಗೆ ಸಂಕಮ್ಮನ ಮಕ್ಕಳು ಒಕ್ಕಲಾಗಬೇಕು. ಅದರಲ್ಲೂ ಈ ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕ ಬೇಟೆಯ ಅವಧಿ ಒಂಬತ್ತು ತಿಂಗಳು ಎನ್ನುವಾಗ ಇಲ್ಲಿನ ಕಾವ್ಯೋದ್ದೇಶ ನಿಚ್ಚಳವಾಗುತ್ತದೆ. ದೈವವೆಂದು ಪರಿಗಣಿಸಲ್ಪಡುವ ಮಾದೇವ ಬ್ರಹ್ಮ, ವಿಷ್ಣು, ಮಹೇಶ್ವರರಂತೆ ತಥಾಸ್ತು ಎಂದು ಹೇಳುವ ಮೂಲಕ ಸಂಕಮ್ಮನಿಗೆ ಮಕ್ಕಳ ಫಲ ಕರುಣಿಸಬಹುದಾಗಿತ್ತು. ಆದರೆ ಇಲ್ಲಿ ಹಾಗಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಮಾದೇಶ್ವರನ ಹವು ಮಹಿಮೆಗಳನ್ನು ಹೇಳುತ್ತಲೇ ವಾಸ್ತವದ ಕಡೆಗೆ ಮುಖ ತಿರುಗಿಸುವ ಇಲ್ಲಿನ ಹಲವು ಸಂದರ್ಭಗಳು ಕುತೂಹಲಕಾರಿಯಾಗಿ ಬೆಳೆಯುತ್ತವೆ. ಕುಲದ ಬೇಟೆ ಹಾಗೂ ಸೋಲಿಗರ ಆಹಾರ ಸಂಗ್ರಹಣೆಯ ರೀತಿನೀತಿಗಳು ಬುಡಕಟ್ಟು ಸಮಾಜವೊಂದರ ಜೀವನಕ್ರಮದ ಬಗ್ಗೆ ಬೆಳಕು ಚೆಲ್ಲುತ್ತವೆ. ಕುಲದ ಹಿರಿಯರ ಆದೇಶದಂತೆ ಒಂಬತ್ತು ತಿಂಗಳ ಬೇಟೆಗೆ ಹೊರಟ ನೀಲಯ್ಯ ರೂಪಸಿಯಾದ ಹೆಂಡತಿಯ ಪಾತಿವ್ರತ್ಯ ಉಳಿಯುವ ಬಗ್ಗೆ ಆತಂಕ ವ್ಯಕ್ತಪಡಿಸುತ್ತಾನೆ. ಸಂಕಮ್ಮನ ಬಂಜೆತನಕ್ಕೆ ತಾನೂ ಕಾರಣನಿರಬಹುದೆಂಬ ಒಳದನಿ ಅವನನ್ನು ಈ ಅನುಮಾನಕ್ಕೆ ತಳ್ಳಿರಬಹುದು. ಫಲಾಪೇಕ್ಷೆಯ ತೀವ್ರ ಹಂಬಲದಲ್ಲಿರುವ ಸಂಕಮ್ಮ ಸಹಜವಾಗಿ ಯಾರಿಗಾದರೂ ತನ್ನ ಗೈರುಹಾಜರಿಯಲ್ಲಿ ಒಲಿದುಬಿಟ್ಟರೆ? ಆದರೆ ಹೆಂಡತಿಯ ಮಾತಿನಲ್ಲಿ ಅವನಿಗೆ ನಂಬಿಕೆ ಇದೆ. ಅದಕ್ಕಾಗಿ ಅವನು ಸಂಕಮ್ಮನನ್ನು ಭಾಷೆ ಕೊಡುವಂತೆ ಕೇಳುತ್ತಾನೆ. ಇಲ್ಲಿಂದ ಕಥೆ ಬೇರೆಯದೇ ತಿರುವನ್ನು ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಇದು ಪರಸ್ಪರರ ಸ್ವಾಭಿಮಾನವನ್ನು ಕೆರಳಿಸುವ ಪ್ರಶ್ನೆಯಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ಬಿಕ್ಕಟ್ಟಿನ ಸಂದರ್ಭ ಕಾವ್ಯಕ್ಕೆ ಸೊಗಡು ತುಂಬುತ್ತದೆ. ಯಾವುದೇ ಮಹಾಕಾವ್ಯಗಳೂ ಪ್ರತಿಭೆಯ ತಾರಕಕ್ಕೆ ಮುಟ್ಟುವುದು ಇಂಥ ಧರ್ಮ ಸೂಕ್ಷ್ಮದ ಸಂದರ್ಭಗಳಲ್ಲಿಯ. ಸಂಕಮ್ಮ ಮತ್ತು ನೀಲಯ್ಯರ ನಡುವಿನ ನೀತಿ ಅನೀತಿಗಳ ಹಾಗೂ ನ್ಯಾಯ ಅನ್ಯಾಯಗಳ ಈ ಸಂಘರ್ಷ ಹಾಡುವ ಗಾಯಕನ ಪ್ರತಿಭೆಗೆ ಅನುಸಾರವಾಗಿ ಬೆಳೆಯುತ್ತದೆ ಮತ್ತು ಗಾಂಭೀರ್ಯಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಕಡೆಗೆ ಸಂಕಮ್ಮ ನೀಲಯ್ಯನ ತೆರವನ್ನು ಹಿಂದಕ್ಕೆ ಕೊಟ್ಟು ಅವನನ್ನು ತೊರೆಯಲು ಸಿದ್ಧಳಾಗುತ್ತಾಳಾದರೂ ಭಾಷೆ ನೀಡುವ ಮೂಲಕ ಕಟ್ಟುಪಾಡಿಗೆ ಒಳಗಾಗಲು ಬಯಸುವುದಿಲ್ಲ. ಮುಕ್ತತೆಯನ್ನು ಬಯಸುವ ಮಾತೃಮೂಲ ಬುಡಕಟ್ಟಿನ ಪಳಿಯುಳಿಕೆಯಾಗಿ ಸಂಕಮ್ಮ ಗೋಚರಿಸುತ್ತಾಳಾದರೆ, ಒಂದು ಬುಡಕಟ್ಟು ಪುರುಷ ಪ್ರದಾನ ವ್ಯವಸ್ಥೆಗೆ ಅವಸ್ಥಾಂತರಗೊಳ್ಳುತ್ತಿರುವ ಸಂದರ್ಭದ ಪ್ರತೀಕವಾಗಿ ನೀಲಯ್ಯ ತನ್ನನ್ನು ಗುರುತಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. ಪರಸ್ಪರ ವಿರುದ್ದವಾದ ಎರಡು ಮೌಲ್ಯಗಳ ಈ ಸಂಘರ್ಷ ಒಂದು ಸಮಾಜದ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ವೈರುಧ್ಯವಾಗಿ ಕೂಡ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ.
ಕಡೆಗೂ ಭಾಷೆಯನ್ನು ಪಡೆಯಲಾರದ ನೀಲಯ್ಯ ‘ಮಾಟ’ದ ಕ್ರಿಯೆಗಳಿಂದ ಅವಳನ್ನು ಬಂಧಿಸಿ, ಕಾವಲಿಗೆ ಸೃಷ್ಟಿಸಲ್ಪಟ್ಟ ರಾಕ್ಷಸರನ್ನು ನಿಲ್ಲಿಸಿ ಕುಲದ ಬೇಟೆಗೆ ಹೊರಡುತ್ತಾನೆ. ಇವಿಷ್ಟು ಅಂಶಗಳು ಮಾದೇಶ್ವರನ ಪ್ರಧಾನ ಉದ್ದೇಶಕ್ಕೆ ಅನುಗುಣವಾಗಿಯೇ ನಡೆಯುತ್ತವೆ. ಕಷ್ಟದಲ್ಲಿದ್ದವರನ್ನು ರಕ್ಷಿಸುವುದು ದೈವದ ಕರ್ತವ್ಯ ತಾನೇ? ಇಲ್ಲಿ ಮಾದಪ್ಪ ಒಬ್ಬ ಕರುಣಿಯಾಗಿ, ಅಬಲೆಯರನ್ನು ರಕ್ಷಿಸುವ ಆಪತ್ಪಾಂಧವನಾಗಿ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. ಇಲ್ಲಿ ಮಾದೇಶ್ವರನಿಗೆ ಕೆಲವು ಪ್ರಮುಖ ನಾಯಕತ್ವದ ಲಕ್ಷಣಗಳಿವೆ.
ಅ. ಇವನು ಅನ್ಯಾಯದ ವಿರುದ್ಧ ಇರುತ್ತಾನೆ.
ಆ. ಇವನು ಅಹಂಕಾರಿಗಳನ್ನು ವಿವೇಕಿಗಳನ್ನಾಗಿಸುತ್ತಾನೆ.
ಇ. ಹಿಂಸೆಯ ಬದಲು ತಂತ್ರಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರ ಬಳಸುತ್ತಾನೆ.
ಈ. ಇವೆಲ್ಲದರ ಜೊತೆಗೆ ಮಾಟಕ್ಕೆ ಪ್ರತಿಮಾಟ ತಂತ್ರಕ್ಕೆ ಪ್ರತಿತಂತ್ರ ಬಳಸಬಲ್ಲ ಮಹಾ ಮೋಡಿಕಾರನಾಗಿರುತ್ತಾನೆ.
ಉ. ಸಾಮಾನ್ಯರು ನೋಡಲು ಹೆದರುವ ದುಷ್ಟಮೃಗವೆನಿಸಿದ ಹುಲಿಯೇ ಇವನ ವಾಹನವಾಗಿರುತ್ತದೆ.
ಆದಿವಾಸಿ ಸಮಾಜದ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಬದುಕಿನ ಬಹುಮುಖ್ಯ ಅಂಶ ಈ ಮೋಡಿ. ಆ ಸಮಾಜದ ನೀಲಯ್ಯ ಒಬ್ಬ ಮಹಾಮೋಡಿಕಾರನಾಗಿ ಈಗಾಗಲೇ ಇಲ್ಲಿ ಚಿತ್ರಿತವಾಗಿದ್ದಾನೆ. ಪ್ರಕೃತಿಯ ಎಲ್ಲವನ್ನು ಒಲಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಮನುಷ್ಯನ ಮಹತ್ವಾಕಾಂಕ್ಷೆಯ ಫಲವಾದ ಈ ಮೋಡಿ ವಿದ್ಯೆ ಇಡೀ ಮಹದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯದ ಜೀವಾಳ. ಇಲ್ಲಿನ ಆ ಮೋಡಿ ಮಾದೇಶ್ವರನ ಉದ್ದೇಶಕ್ಕೆ ಸಹಕಾರಿಯಾಗುವ ಅಂಶವಾಗೇ ಚಿತ್ರಿತಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ನಿರೀಕ್ಷೆಯಂತೆ ಮಾದೇವ ನೀಲಯ್ಯನ ಎಲ್ಲ ಮಂಡಲಗಳ್ನು ಮತ್ತು ಕಟ್ಟುಗಳನ್ನು ನಿರರ್ಥಕಗೊಳಿಸಿ ಸಂಕಮ್ಮನನ್ನು ರಕ್ಷಿಸುತ್ತಾನೆ. ಕುಮಾರವ್ಯಾಸ ಕವಿ ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಮೈದುಂಬುವಂತೆ ನಮ್ಮ ಕಂಸಾಳೆ ಸಂಪ್ರದಾಯದ ಗಾಯಕರು ಮಾದೇಶ್ವರನ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಮೈದುಂಬುತ್ತಾರೆ. ಮುದ್ದು ಮಾದಯ್ಯನ ಹಲವು ಲೀಲೆಗಳು ಇಲ್ಲಿ ಕಂಸಾಳೆ ತಾಳದೊಡನೆ ನಿನಾದಿಸುತ್ತವೆ.
ಸಂಕಮ್ಮ ನೀಲಯ್ಯನ ಮಾಟದ ಮಂಡಲದಿಂದ ಬಿಡಿಸಿಕೊಂಡಳೆಂದರೆ ಪಾತಿವ್ರತ್ಯದ ಸಂಕೋಲೆಯಿಂದ ಬಿಡಿಸಿಕೊಂಡಳು ಎಂದೇ ಅರ್ಥ. ಮಾದೇಶ್ವರನ ಪಂಥಕ್ಕೆ ಸೇರಿದ ಗಾಯಕರು ಮಾದೇಶ್ವರನನ್ನು ದೈವದ ಸ್ಥಾನಕ್ಕೆ ಏರಿಸಿರುವ ಕಾರಣ ಈ ಮಕ್ಕಳ ಫಲ ಕೊಡುವ ಪ್ರಸಂಗವನ್ನು ‘ಸಂಭೋಗ’ ಎಂದು ಹೇಳಲಾರರು. ಬೇಡುವ ಭಕ್ತೆ ಮತ್ತು ನೀಡುವ ಪರಮಾತ್ಮನನ್ನಾಗಿಯೇ ಕಾಣಲು ಅವರು ಆಶಿಸುತ್ತಾರಾದರೂ ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ಪರಂಪರೆಯ ಲಾಗಾಯ್ತು ಅವರಿಂದಲೇ ಬಳಸಲಾಗುವ ಪ್ರತಿಮೆಗಳು ಮಾತ್ರ ಸತ್ಯಕ್ಕೆ ಹತ್ತಿರವಾಗುತ್ತವೆ. ಪಶ್ಚಿಮಕ್ಕೆ ಬೆನ್ನು ಹಾಕಿ ಈರಮಂಡಿಗಾಲೂರಿ ಕೂತ ಸಂಕಮ್ಮನಿಗೆ ಕಾಡು ಬೆಂಡಕಾಯಿಯಲ್ಲಿ ‘ಪಿಂಡುಪರಸಾದ’ ತುಂಬಿ ಬೆನ್ನುಭಾಗದಿಂದ ಪರಸಾದ ನೀಡುತ್ತಾನೆ ಮಾದೇವ! ಇದಕ್ಕೆ ಪೂರಕವಾಗಿ ಈ ಫಲ ನೀಡುವ ಕ್ರಿಯೆಗೆ ಮೊದಲು ಮಾದೇವನ ಬಾಯಿಂದಲೇ ಬರುವ “ಮಕ್ಕಳ ಫಲಾ ಕೊಡೋದ್ಕೆ ನಾನೇನ ಇಸ್ಣು ಬ್ರಮ್ಮ ಈಸ್ವರ ಕೆಟ್ಟೋದ್ನ, ಯಾರ ಮಕ್ಳ ತಂದು ನಿನ್ನೊಟ್ಟೇಲಿ ಕೊಡ್ಲಿ ಕಂದಮ್ಮ ಒಣಮರವನ್ನು ನೆಟ್ಟಿ ಪಾತಿ ತುಂಬ ನಿರೂದ್ರೆ ಒಣ್ಮರ ಚಿಗ್ರಿ ಹೂವ್ಬುಡ್ತದ ಕಂದ’’ ಎಂಬ ಮಾತುಗಳು ತುಂಬ ಅರ್ಥಗರ್ಭಿತವಾಗಿದೆ. ಕಾಡು ಬೆಂಡೇಕಾಯಿ ಪಿಂಡು ಪರಸಾದ ಈರಮಂಡಿಗಾಲು ಅಲ್ಲಿ ನಡೆದಿರಬಹುದಾದ ಮಿಲನವನ್ನು ಸಂಕೇತಿಸುತ್ತಿರಬಹುದಾಗಿದೆ ನೀಲಯ್ಯ ಬೇಟೆಗೆ  ಹೊರಡುವ ಮೊದಲು ‘ಬರೋದು ಒಂಬತ್ತು ತಿಂಗಳಾಗುತ್ತದೆ’ ಎಂದು ಹೇಳುವುದಕ್ಕೂ ಮಾದೇವ ಕೊಟ್ಟ ‘ಪಿಂಡ ಪರಸಾದ’ ಫಲ ನೀಡುವುದಕ್ಕೂ ಇರುವ ಸಮಯದಲ್ಲಿ ಯಾವುದೇ ವ್ಯತ್ಯಾಸವೂ ಇಲ್ಲ. ಕಾವ್ಯದ ಈ ವಿವೇಚನಾಯುಕ್ತ ಬಂಧ ಸತ್ಯವನ್ನು ಕಾಣುವ ಮನಸ್ಸಿಗೆ ನಿರಾಸೆ ಉಂಟು ಮಾಡುವುದಿಲ್ಲ.
ಸಂಕಮ್ಮನೊಂದಿಗೆ ಕೂಡುವ ಅಥವಾ ಭೋಗಿಸುವ ಉದ್ದೇಶ ಮಾದೇವನದಲ್ಲ. ಈ ಸಂಬಂಧವನ್ನು  ಏರ್ಪಡಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಮೂಲಕ ಹುಟ್ಟುವ ಮಕ್ಕಳನ್ನು ಹಾಗೂ ಆ ಕುಲವನ್ನು ತನ್ನ ಪಂಥಕ್ಕೆ ಸೇರಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದು ಇಲ್ಲಿ ಮುಖ್ಯ. ಮುಂದೆ ಹುಟ್ಟುವ ಕಾರಯ್ಯ – ಬಿಲ್ಲಯ್ಯ ಎಂಬ ಮಕ್ಕಲು ಮಾದೇವನ ಸೇವೆಗೆ ಮೀಸಲಾದವರಾಗಿ ದೀಕ್ಷೆ ಪಡೆದು ಗುಡ್ಡರಾಗುತ್ತಾರೆ. ಇದನ್ನು ಸಾಧಿಸುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಮಕ್ಕಳ ಫಲ ಕೊಡಲು ಒಪ್ಪುವ ಮೊದಲೇ ಈ ಮಕ್ಕಳನ್ನು ತನಗೇ ಮೀಸಲು ಬಿಡುವ ಭಾಷೆ ಪಡೆಯುತ್ತಾನೆ.  ಮಾದೇಶ್ವರನ ಈ ಪ್ರಧಾನ ಉದ್ದೇಶಕ್ಕೆ ನೆರವಾಗುವಂತೆ ಮೂಡಿಬರುವ ಬೇಟೆ, ಭಾಷೆ, ಬಂಜೆ, ಮಾಟ, ಪಿಂಡುಪರಸಾದ ಮುಂತಾದ ಆಶಯಗಳು ಜನಪದ ಕಾವ್ಯವೊಂದರ ಅಂತಃಸತ್ವವನ್ನು ತೆರೆದಿಡುವ ರೀತಿಯನ್ನು ನೋಡಿದಾಗ, ಈ ಕಾವ್ಯ ಗಾಯಕರ ಮೂಲಕ ಇವತ್ತಿಗೆ ಸ್ಪಂದಿಸುತ್ತಲೇ ಪ್ರಾಚೀನ ಜೀವನ ಪದ್ಧತಿಯ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಪಳೆಯುಳಿಕೆಗಳ ಮೇಲೆ ಕೂಡ ಬೆಳಕು ಚೆಲ್ಲುತ್ತದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಅಲ್ಲಗಳೆಯುವಂತಿಲ್ಲ.
ಈ ರೀತಿಯಾಗಿ ಕೆಲವು ಉದ್ದೇಶಗಳಿಗೆ ಅಂಟಿಕೊಂಡ ಕಾವ್ಯ ಇದಾದರೂ ಇಲ್ಲಿಯ ಕಥನ ಕಲೆ, ಸಹಜ ಜೀವನದ ವಿಚಾರಗಳು, ಅವುಗಳನ್ನು ಕಥಾನಕವಾಗಿ ಮುಂದುವರಿಸುವ ರೀತಿ ಅದ್ಭುತವಾದದ್ದು. ಲೌಕಿಕದಿಂದ ಅಲೌಕಿಕಕ್ಕೆ, ಅಲೌಕಿಕದಿಂದ ಲೌಕಿಕಕ್ಕೆ, ತಟತಟನೆ ಹಾರಬಲ್ಲ ಕಥನದ ವೈಖರಿ ಎಲ್ಲೂ ಆಯಾಸಗೊಳ್ಳುವುದಿಲ್ಲ. ಹಲವು ಗಾಯಕರ ಅಸಾಮಾನ್ಯ ಪ್ರತಿಭೆಯ ಮೊತ್ತ ಈ ಕಾವ್ಯ. ಮೈಸೂರು ಸೀಮೆಯ ಪ್ರಾದೇಶಿಕ ಸೊಗಡಿನ ಭಾಷೆ ಅಭ್ಯಾಸವಿದ್ದವರಿಗೆ ಸೋಲಿಗರ ಜೇನುತುಪ್ಪದಷ್ಟೇ ಆಪ್ತವಾಗುತ್ತದೆ.
ಬೇವಿನಹಟ್ಟಿ ಕಾಳಮ್ಮನ ಸಾಲು
ಕಾವ್ಯದ ‘ಬೇವಿನಹಟ್ಟಿ ಕಾಳಮ್ಮ’ನ ಸಾಲು ಸಂಕಮ್ಮನ ಸಾಲಿಗಿಂತ ಸಂಪೂರ್ಣ ವ್ಯತಿರಿಕ್ತವಾದದ್ದು. ಇಲ್ಲಿ ಗಂಡಿನ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯ ಏನೂ ಇಲ್ಲ ಎಂಬಷ್ಟರ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಮಾತೃ ಮೂಲ ಕುಟುಂಬದ ಲಕ್ಷಣಗಳು ಎದ್ದು ಕಾಣುತ್ತವೆ. ಬೇವಿನಹಟ್ಟಿ ಕಾಳಮ್ಮ ನಮ್ಮ ಇಡೀ ದಕ್ಷಿಣ ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಚಾಲ್ತಿಯಲ್ಲಿದ್ದ ಮಾತೃ ಪ್ರಾಧಾನ್ಯತೆಯ ಪ್ರತೀಕವಾಗಿ ಇಲ್ಲಿ ವಿಜೃಂಭಿಸುತ್ತಾಳೆ. ಕೃಷಿ ಸ್ತ್ರೀಯ ಅನ್ವೇಷಣೆ ಎಂದು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ಈ ಮಾತಿನ ಯಥಾರ್ಥತೆ ಕಾಳಮ್ಮನಲ್ಲಿ ಕಾಣಸಿಗುತ್ತದೆ. ಗಂಡನಾದ ಕೆಂಡೇಗೌಡ ಕಾಳಮ್ಮನ ದನ ಕುರಿ ಆಡು ಎಮ್ಮೆಗಳನ್ನು ಮೇಯಿಸಿಕೊಂಡು ಸದಾ ಹೊರಗೆ ಬಿದ್ದಿರುವ ಜೀತಗಾರನಂತೆ ಕಂಡು ಬರುತ್ತಾನೆ. ಅವನು ನೆಪಮಾತ್ರಕ್ಕೆ ಕಾಳಮ್ಮನ ಗಂಡ ಎಂಬಂತೆ ಆಗೀಗ ಕಾಳಮ್ಮನ ಬಾಯಿಂದಲೇ ನಮಗೆ ಗೊತ್ತಾಗುತ್ತದೆಯೇ ಹೊರತು ನೇರವಾದ ಪಾತ್ರವಾಗಿ ಗೋಚರಿಸುವುದೇ ಇಲ್ಲ. ಹಾಗೆಯೇ ಕಾಳಮ್ಮನ ಸೊಸೆಯರ ಪಾತ್ರವೂ ಇಲ್ಲಿ ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಬರುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಅವರ ಗಂಡಂದಿರ ಹೆಸರು ಕೂಡ ಪ್ರಸ್ತಾಪವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಇಡೀ ವಹಿವಾಟು ಹೆಂಗಸರದೇ. ವರ್ಷದ ಬಹುಭಾಗವನ್ನು ಅಲೆಮಾರಿಗಳಂತೆ ಕಳೆಯುತ್ತಿದ್ದ ಗಂಡಸರು ಬೇಟೆ, ಆಹಾರ ಸಂಗ್ರಹಣೆ ಹಾಗೂ ಪಶುಸಂಗೋಪನೆಯಲ್ಲಿ ತೊಡಗುತ್ತಿದ್ದರು. ಮಕ್ಕಳು ಮರಿಗಳ ಪಾಲನೆ ನೋಡಿಕೊಂಡು ಒಂದು ಗೊತ್ತಾದ ಸ್ಥಳದಲ್ಲಿ ಬಿಡಾರ ಹೂಡುತ್ತಿದ್ದ ಹೆಣ್ಣು ತನ್ನ ಬಿಡುವಿ ವೇಳೆಯಲ್ಲಿ ಬಿತ್ತಿ ಬೆಳೆಯುವ ಮೂಲಕ ಕೃಷಿಯ ಉಪಯುಕ್ತತೆಯನ್ನು ಕಂಡುಕೊಂಡಳು. ಇದು ಪ್ರದಾನವಾಗುತ್ತಾ ಬಂದ ಹಾಕೆ ಆರ್ಥಿಕ ಸಬಲತೆಯನ್ನು ಸಾಧಿಸಿದ ಹೆಣ್ಣು ಇಡೀ ಕುಟುಂಬದ ಗೌರವದ ಸ್ಥಾನಕ್ಕೆ ಏರಿದಳು. ಸಂತಾನೋತ್ಪತ್ತಿಯಲ್ಲದೆ ಆಹಾರೋತ್ಪತ್ತಿಗೂ ಕಾರಣಳಾದ ಹೆಣ್ಣಿನ ಶ್ರಮ ಅವಳಿಗೊಂದು ಆಡಳಿತ ಶಕ್ತಿಯನ್ನು ತಂದು ಕೊಟ್ಟಿತ್ತು. ಸದಾ ಹೊರಗೆ ತಿರುಗುವ ಗಂಡಸು ನೆಪಮಾತ್ರದವನಾಗಿ ಹೆಣ್ಣು ಬಯಸಿದಂತೆ ನಡೆಯಬೇಕಾದ ಪ್ರಸಂಗವೂ ಇರುತ್ತಿತ್ತು. ಇಂಥ ಮಾತೃಪ್ರಧಾನ ಕುಟುಂಬದ ಪಳೆಯುಳಿಕೆ ಮಹದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯದ ಬೇವಿನ ಹಟ್ಟಿ ಕಾಳಮ್ಮ.
ಕಟ್ಟಿ ಮೇಯವು ಇಪ್ಪತ್ನಾಲ್ಕು ಏರಿತ್ತು
ಬುಟ್ಟು ಮೇಯ್ಸವು ಇಪತ್ನಾಲ್ಕು ಏರಿತ್ತು
ನಲವತ್ತೆಂಟು ಏರ್ಕಟ್ಟಿ ಆರಂಬ ಮಾಡುತ್ತಿರುವಳು
ನಲವತ್ತೆಂಟು ಜನ ಜೀತ್ಕಾರ್ರ ತಡುದವ್ಳೆ.
ಇಂಥ ಅಪಾರ ವಹಿವಾಟಿನ ಕಾಳಮ್ಮ ತನ್ನ ಕೃಷಿಯನ್ನು ಆ ಮೂಲಕ ತನ್ನ ಕಾಯಕವನ್ನು  ದೈವ ಎಂದು ನಂಬಿದವಳು. ಮಹಾಸ್ವಾಭಿಮಾನಿಯಾದ ಕಾಳಮ್ಮನನ್ನು ಕೆಣಕುವ ಗಂಡುಗಳುಂಟೇ ಎಂಬ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಮಾದೇವನಿಗೂ ಕಾಳಮ್ಮನಿಗೂ ಸಂಘರ್ಷ ಆರಂಭವಾಗುತ್ತದೆ.
ಬಲಾಢ್ಯರಾದ ಕುಳಗಳನ್ನು ಹಿಡಿದುಕೊಂಡು ತನ್ನ ಪ್ರಬಾವಲಯದಲ್ಲಿ  ಆಕರ್ಷಿಸಿ ತನ್ನ ಒಕ್ಕಲುಗಳನ್ನಾಗಿ ಪರಿವರ್ತಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಮೂಲಕ ತನ್ನ ಪಂಥವನ್ನು ಬಲಪಡಿವುದು ಮಾದೇಶ್ವರನ ಉದ್ದೇಶ. ಇದು ಸುಲಭದಲ್ಲಿ ಸಾಧ್ಯವಾಗದೇ ಹೋದಾಗ ತನ್ನ ಮಾಯ, ಮಾಟ, ಮಂತ್ರಗಳ ಎಲ್ಲಕುಟಿಲ ತಂತ್ರಗಳನ್ನು ಬಳಸಿ ಕಡೆಗೂ ತನ್ನ ಭಕ್ತರನ್ನಾಗಿ ಪರಿವರ್ತಿಸುವುದು ಕಾವ್ಯದುದ್ದಕ್ಕೆ ವರ್ಣಿಸಲ್ಪಡುತ್ತದೆ. ಈ ಮೂಲಕ ಮಾದೇಶ್ವರನಿಗಿದ್ದ ಭಕ್ತರ ದಾಸ ಬಯಲಾಗುತ್ತದೆ. ಇದೀಗ ಮಾದೇಶ್ವರನ ಕಣ್ಣು ಬೇವಿನಹಟ್ಟಿ ಕಾಳಮ್ಮನ ಮೇಲೆ ಬಿದ್ದಿದೆ. ಸ್ವಾಭಿಮಾನಿಯಾದ ಹಾಗೂ ಸ್ತ್ರೀ ಪ್ರಧಾನ ವ್ಯವಸ್ಥೆಯ ಪ್ರತಿರೂಪವಾದ ಕಾಳಮ್ಮ ಮಾದೇಶ್ವರನನ್ನು ಧಿಕ್ಕರಿಸುತ್ತಾಳೆ.
“ದೇವ್ರು ದಿಂಡ್ರು ಅಂತ್ಹೇಳಿ ಜೀವ್ಣ ಹಾಕೊ ಕಳ್ಮಕ್ಕುಳ್ಗೆ
ಪಾದು ಪೂಜೆ ಮಾಡಿ ಕ್ವಾರಣ್ಯ ಕೊಟ್ಟು
ನನ್ನ ಬದುಕ್ನೆ ಹಾಳ್ಮಾಡ್‌ದೆಯ’’
ಮಾದೇಶ್ವರನಿಗೆ ಭಿಕ್ಷೆ ಕೊಡಲು ಹೊರಟ ಸೊಸೆಗೆ ಕಾಳಮ್ಮ ಹೇಳುವ ಈ ಮಾತು ಇಡೀ ಮಾದೇಶ್ವರನ ಪಂಥವನ್ನೇ ಹೀಯಾಳಿಸುತ್ತಿದೆ. ಆದರೆ ಮಾದೇವ ತಾಳ್ಮೆ ಕಳೆದುಕೊಳ್ಳುವವನಲ್ಲ. ತನಗೆ ಭಿಕ್ಷೆ ಕೊಟ್ಟರೆ (ಅರ್ಥಾತ್ ಒಕ್ಕಲಾದರೆ) ಕಾಳಮ್ಮನಿಗೆ ಮತ್ತು ಅವಳ ಗಂಡನಿಗೆ ಏನೆಲ್ಲಾ ಸಿರಿತನ ಕೊಡುತ್ತೇನೆಂದು ನಂಬಿಸುವ ಪ್ರಯತ್ನ ಮಾಡುತ್ತಾನೆ. ಅದಕ್ಕೆ ಒಪ್ಪದ ಕಾಳಮ್ಮನ ಸಂಸಾರವನ್ನು ನಾಶ ಮಾಡುವ ಬೆದರಿಕೆಯನ್ನು ಹಾಕುತ್ತಾನೆ. ಅದಕ್ಕೆ ಕಾಳಮ್ಮ ಕೊಡುವ ಉತ್ತರ ಕೇವಲ ಕಾಳಮ್ಮನ ಉತ್ತರವಲ್ಲದೆ ಒಂದು ಸಂಸ್ಕೃತಿಯೇ ಕೊಡುವ ಉತ್ತರವಾಗಿದೆ. “ತನ್ನ ಗಂಡನಾದ ಕೆಂಡೇಗೌಡನನ್ನು ಹುಲಿ ಹಿಡುದು ರಕ್ತ ಕುಡಿದು, ಅವನ ಖಂಡವನ್ನು ತುಂಡು ತುಂಡು ಮಾಡಿ ಎಸೆಯುವಂತೆ ಮಾಡುವ ಮೂಲಕ ತಾನು ಮುಂಡೆಯಾದರೂ’’ ಅವಳು ಭಿಕ್ಷೆ ಕೊಡಲು ತಯಾರಿಲ್ಲ. ಅಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲ,
“ಆನೆ ಗಾತ್ರದ ಕಿಡಿ ಹಾರ್ಬಂದು
ನನ್ನ ಅರವತ್ಮೊಳದ ಗರೀಸೀರೆ ಮೇಲೆ ಕೂತ್ರೂ ಸರಿಯೆ
ಕುದ್ರೆ ಗಾತ್ರ ಕಿಡಿ ಕುಪ್ರುಸಿ ಬಂದು
ನನ್ನ ಕುಪ್ಸ ಸುಟ್ಟೋದ್ರೂ ಸರಿಯೆ
ನಾನುಟ್ಟಿದ್ದಸೀರೆ ರವ್ಕೆ ಸುಟ್ಟೋಗಿ
ಉಡೋದ್ಕೆ ಸೀರೆ ಇಲ್ದೆ ಹುಟ್ಟುದ ನಿರ್ವಾಣದಲ್ಲಿ
ನಾನು ದಾರೀಲಿ ಕೂತ್ಕೊಂಡ್ರೂ ಸರಿಯೆ
ನಿನ್ಗೆ ಭಿಕ್ಷಾ ಕೊಡುವಂತ ಮಗಳಲ್ಲ ಕಾಣಪ್ಪ’’
ಇಲ್ಲಿ ಕಾಳಮ್ಮನಿಗೆ ತನ್ನ ಗಂಡ ಹುಲಿಬಾಯಿಗೆ ಸಿಕ್ಕಿ ತುಂಡುತುಂಡಾದರೂ ಅದು ಮುಖ್ಯ ಅಲ್ಲ. ತನ್ನ ಬೆಳೆ ಹಾಗೂ ಅದರ ರಕ್ಷಣೆ ಮುಖ್ಯ. ಗಂಡನ ಅಸ್ತಿತ್ವವಾಗಲೀ, ಗಂಡಸರು ಆರೋಪಿಸುವ ‘ಮಾನದ ರಕ್ಷಣೆ’ ಯಾಗಲೀ ಇಲ್ಲಿ ಮುಖ್ಯವಲ್ಲ. ಕಾಳಮ್ಮನ ಇಲ್ಲಿಯ ಸ್ವಾಭಿಮಾನ ಒಂದು ಮಹತ್ವದ ವಿಚಾರ. ಮಾತೃ ಪ್ರಧಾನ್ಯತೆಗೆ ಬಲವಾದ ಸಾಕ್ಷಿ ಈ ಪ್ರಸಂಗ. ಭಿಕ್ಷೆಯಿಂದ ಅವಳ ಎಳ್ಳು ಧಾನ್ಯ ಕಡಿಮೆಯಾಗುತ್ತದೆ ಅನ್ನುವುದಕ್ಕಿಂತ ಭಿಕ್ಷೆ ಕೊಡುವ ಮೂಲಕ ಮಾದಯ್ಯನ ಹೆಚ್ಚಳತನಕ್ಕೆ ಬಗ್ಗುವುದಿಲ್ಲ. ಶರಣಾಗುವುದಿಲ್ಲ ಎಂಬ ಹಠ ಇಲ್ಲಿ ಗಮನ ಸೆಳೆಯುತ್ತದೆ. ಈ ಹಠವನ್ನು ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ಜಿಪುಣತನ ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಲಾಗಿದೆಯಾದರೂ ಅದು ಅವಳ ಸ್ವಾಭಿಮಾನವಾಗಿಯೇ ಮೆರೆಯುತ್ತದೆ.
ಯಾವ ಕಾರಣಕ್ಕೂ ತನ್ನ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಬಿಟ್ಟುಕೊಡಲೊಪ್ಪದ ಕಾಳಮ್ಮನ ಸ್ವಾಭಿಮಾನ ಮಾದೇಶ್ವರನಿಗೆ ಅಹಂಕಾರವಾಗಿ, ಸೊಕ್ಕಾಗಿ ಕಾಣುತ್ತದೆ. ದೈವ ಇಲ್ಲಿ ದಾರಿ ತಪ್ಪುತ್ತದೆ. ಸಂಕಮ್ಮನ ಪ್ರಸಂಗದಲ್ಲಿ ಕರುಣಿಯಾಗಿ ವಿವೇಕಿಯಾಗಿ ಕಾಣಿಸಿಕೊಂಡ ಮಾದೇವ ಇಲ್ಲಿ ವಿವೇಕ ತಪ್ಪುತ್ತಾನೆ. ನಿಷ್ಕರುಣಿಯಾಗುತ್ತಾನೆ. ತನ್ನ ಹಲವು ಮಾಟ ಮಂತ್ರಗಳಿಂದ ಕಾಳಮ್ಮನ ಇಡೀ ಹಟ್ಟಿ ಉರಿಯುವಂತೆ ಮಾಡುತ್ತಾನೆ. ಕಾಳಮ್ಮನ ಸೀರೆ ಕುಪ್ಪಸ ಬೆಂದು ಅವಳು ಬೆತ್ತಲೆಯಾಗಿ ಅಲೆಯುವಂತೆ ಮಾಡುತ್ತಾನೆ. ಬೆತ್ತಲಾಗಿ ಸಂಕಟದಲ್ಲಿದ್ದ ಸಂಕಮ್ಮನಿಗೆ ಮಾನ ಮುಚ್ಚುವ ವಸ್ತ್ರ ನೀಡಿದ ಮಾದೇವ ಕೇವಲ ತನಗೆ ಭಿಕ್ಷೆ ನೀಡಲಿಲ್ಲ ಎಂಬ ಕಾರಣಕ್ಕೆ ಕಾಳಮ್ಮನ ವಸ್ತ್ರ ಸುಟ್ಟು ಮಾನ ತೆಗೆಯುತ್ತಾನೆ. ಕಾಳಮ್ಮನ ಸರ್ವನಾಶ ಮಾಡಿ ಅವಳ ಹಟ್ಟಿಯನ್ನು ತನ್ನ ಭಕ್ತರು ಓಡಾಡುವ ದಾರಿಯನ್ನಾಗಿ ಪರಿವರ್ತಿಸುತ್ತಾನೆ. ಮಾತೃಮೂಲ ಕುಟುಂಬದ ಪಳೆಯುಳಿಕೆಯಾಗಿ ಕಂಡುಬರುವ ಈ ಕಾಳಮ್ಮನ ಹಟ್ಟಿಯ ನಾಶ ಎಂದರೆ, ಅದು ಮಾತೃಮೂಲದ ಪ್ರತೀಕಗಳಾದ ಗ್ರಾಮದೇವತೆಯ ಆರಾಧಕರ ನಾಶ ಎಂದೇ ಅರ್ಥ. ಇದಕ್ಕೆ ಪೂರಕವೆಂಬಂತೆ ಮಾದೇಶ್ವರನ ಇಡೀ ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ‘ಮಾರಿ’ಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ದೇವತೆಗಳನ್ನು ಅತ್ಯಂತ ನಿಕೃಷ್ಟವಾಗಿ ಕಾಣಲಾಗಿದೆ. ತನ್ನ ಕೆಲಸಗಳಿಗಾಗಿ ಮಾದೇವ ಮಾರಿಯರ ಜುಟ್ಟು ಹಿಡಿದು ಎಲೆ ತರುತ್ತಾನೆ. ಇದರ ಆಶಯ ಆ ಸಂಸ್ಕೃತಿ ಮಾದೇವನಿಗೆ ಅಧೀನವಾಗಿರಬೇಕು ಎಂಬುದೇ ಹೊರತು ಬೇರೇನಲ್ಲ. ಇದು ಸ್ಥಳೀಯವಾಗಿ ಇದ್ದ ಮತ್ತು ಹೊರಗಿನಿಂದ ಬಂದ ಎರಡು ಸಂಸ್ಕೃತಿಗಳ ನಡುವಿನ ಘರ್ಷಣೆ. ಒಟ್ಟಾರೆ ಈ ಕಾಳಮ್ಮನ ಪ್ರಸಂಗ ಪುರುಷಪ್ರಧಾನ ಸಂಸ್ಕೃತಿ ಮಾತೃಪ್ರಧಾನ ಸಮಾಜದ ಮೇಲೆ ಸಾಧಿಸಿದ ಗೆಲುವಿನ ಸಂಕೇತವಾಗಿ ಉಳಿಯುತ್ತದೆ.
ಸಂಕಮ್ಮ ಹೆಣ್ಣಿಗೆ ಇರಬೇಕಾದ ಮುಕ್ತತೆಯ ಉಳಿವಿಗಾಗಿ ಹೋರಾಟ ಮಾಡಿ ಗೆಲ್ಲುತ್ತಾಳಾದರೆ, ಕಾಳಮ್ಮ ಹೆಣ್ಣಿನ ಕೈಲಿ ಉಳಿಯಬೇಕಾದ ಒಡೆತನಕ್ಕಾಗಿ ಹೋರಾಡಿ ಸೋಲುತ್ತಾಳೆ. ಒಂದು ಕಡೆಯ ಗೆಲುವು ಹಾಗೂ ಮತ್ತೊದು ಕಡೆಯ ಸೋಲಿಗೆ ಪ್ರೇರಕ ಶಕ್ತಿಯಾಗಿ ನಿಲ್ಲುವ ಮಾದೇವ ವೈರುಧ್ಯದ ವ್ಯಕ್ತಿಯಾಗಿ ಕಂಡರೂ, ಅವನ ಸ್ವಾರ್ಥ ಇರುವುದು ತನ್ನ ಒಕ್ಕಲುಗಳನ್ನು ಹೆಚ್ಚು ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುವ ವ್ಯವಹಾರದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ.
ಮಲೆಯ ಮಾದಪ್ಪನ ಮಹಾಕಾವ್ಯ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಮುಖಾಮುಖಿ: ೧೪. ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಮಹಾಕಾವ್ಯ: ನನ್ನ ಓದು
ಓದಿಗೆ ಮೊದಲು : ಮಾದಪ್ಪನ ಕ್ಷೇತ್ರವಾದ ಕೊಳ್ಳೇಗಾಲ ತಾಲ್ಲೂಕು ನನ್ನ ಹುಟ್ಟೂರು. ‘ಮಾದಪ್ಪನ ಕಾವ್ಯ’ ನನಗೆ ಪರಿಚಯವಾದುದು ೧೯೮೫ರಲ್ಲಿ. ಅಂದರೆ ಜಾನಪದ ಸ್ನಾತಕೋತ್ತರ ಪದವಿ ವಿದ್ಯಾರ್ಥಿಯಾಗಿ ಪ್ರವೇಶ ಪಡೆದ ಅನಂತರ. ಆದರೆ ‘ಮಾದಪ್ಪನ ಪದ’ವನ್ನು ಕೇಳಲು ಅವಕಾಶ ದೊರೆತದ್ದು ಆರನೇ ವಯಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ. ೧೯೬೦ರ ದಶಕದಲ್ಲಿ ತರಾವರಿ ವೇಷ ಧರಿಸಿದ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ದೇವರ ಗುಡ್ಡರುಗಳು, ದಾಸಯ್ಯಗಳು, ಗೊರವಪ್ಪಗಳು ಜೋಗಿಗಳು ವರ್ಷವಿಡೀ, ವಾರ, ಅಮಾವಾಸೆ, ಹುಣ್ಣಿಮೆ, ಹಬ್ಬ-ಹರಿದಿನ, ಜಾತ್ರೆ-ಉತ್ಸವ ಮುಂತಾದ ಸಂದರ್ಭಗಳಲ್ಲಿ ಹಳ್ಳಿಹಳ್ಳಿಗೆ ಹೋಗಿ ಕೇರಿ – ಕೇರಿಗಳಲ್ಲಿ ತಿರುಗಿ ಮನೆ – ಮನೆಯ ಮುಂದೆ ತಮ್ಮ ತಮ್ಮ ಆರಾಧ್ಯ ದೈವಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ಹಾಡು ಹೊಗಳುತ್ತಿದ್ದರು. ಆ ಮೂಲಕ ಧರ್ಮ ಪ್ರಚಾರ ಕಾರ್ಯವನ್ನು ಮಾಡುತ್ತಾ ಸಾರ್ವಜನಿಕರಿಗೆ ಬದುಕಿನ ಭವಣೆಯ ಭಾರವನ್ನು ಇಳಿಸುತ್ತಾ ತಮ್ಮ ಜೀವನದ ನಿರ್ವಹಣೆಗಾಗಿ ದವಸ-ಧಾನ್ಯ ಮತ್ತು ಹಣವನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತಿದ್ದರು. ಇವರನ್ನು ಯಾರೂ ಸಹ ಭಿಕ್ಷುಕರು, ತಿರುಕರು ಎಂಬ ಭಾವನೆಯಿಂದ ಕಾಣುತ್ತಿರಲಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಬಂದವರನ್ನು ಗೌರವದಿಂದ ಬರಮಾಡಿಕೊಂಡು ಮನೆಯ ಮುಂದಿನ ಪಡಸಾಲೆ ಅಥವಾ ಹಜಾರದಲ್ಲಿ ಚಾಪೆ ಹಾಸಿ ಕೂರಿಸುತ್ತಿದ್ದರು. ಅಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲ ಊದು ಬತ್ತಿಯನ್ನು ಹಚ್ಚಿ ಬಹಳ ಭಕ್ತಿಯಿಂದ ಮಾದಪ್ಪನನ್ನು ನೆನೆದು ಅನಂತರ ಪದವನ್ನು ಹಾಡಿಸಿ ಕೇಳುತ್ತಿದ್ದರು.
ದೇವರಗುಡ್ಡರು ಅಥವಾ ಜನಪದ ಗಾಯಕರು ತಾವು ಆಡುವ ಮೊದಲು ಭಕ್ತಿರೆಗ ಇಷ್ಟವಾದುದನ್ನು ಕೇಳಿ ಆಡುವುದು ವಾಡಿಕೆಯಾಗಿತ್ತು. ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಮಾದಪ್ಪನ ಕಥೆ ಕೇಳಲು ಇಷ್ಟಪಡುತ್ತಿದ್ದರಾದರೂ ಅದರಲ್ಲಿ ಸಂಕಮ್ಮನಸಾಲು ಜನರಿಗೆ ಹೆಚ್ಚು ಪ್ರಿಯವಾಗಿರುತ್ತಿತ್ತು. ಹೀಗೆ ಒಂದು ಮನೆಯ ಮುಂದೆ ಹಾಡು ಹೇಳಲು ಆರಂಭಿಸಿದಾಗ ಸುತ್ತಲಿನ ಹತ್ತಾರು ಮನೆಯ ಹಿರಿಯ ಕಿರಿಯ ಹೆಂಗಸರು ಬಂದು ಸೇರುತ್ತಿದ್ದರು. ಸುಮಾರು ಒಂದು ಗಂಟೆಯ ಕಾಲ ಹಾಡಿದ ಬಳಿಕ ಗಾಯಕರು ದೀನ ಧ್ವನಿಯಲ್ಲಿ “ಮುಂದಲ ಮನೆಗ್ ಹೋಗ್ ಬೇಕ್ ಕಣ್ರವ್ವ, ನಮ್ ಹೊಟ್ಟೆ ಜೀವ್ನ ನಡೀಬೇಕಲ್ಲ ತಾಯ್ಗಳೆ, ಒಂದೇ ತಪ ಕೂತ್ಗಂಡ್ರಾದದ’’ ಎಂದು ವಿನಂತಿಸುತ್ತಿದ್ದರು. ಆಗ ಸಂಕಮ್ಮನ ಸಂಕಟವನ್ನು ತಾವೇ ಅನುಭವಿಸಿದಂತೆ ಅತ್ತು ಸೆರಗಿನಿಂದ ಕಣ್ಣೀರು ಒರೆಸಿಕೊಂಡು “ಆಯ್ತು ದಯಮಾಡ್ರೆಪ್ಪ ಇದು ಮೂರ್ ರಾತ್ರ ಏಳುದ್ರೂ ಮುಗಿಲಾರ‍್ದ ಕತಾ ಮೂರ್‌ಗಳಿಗ್ ಮುಗ್ದದಾ’’  ಎಂದು ಪರಿಸ್ಥಿತಿಯನ್ನು ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಂಡು ಪ್ರೀತಿಯಿಂದ ತಮ್ಮ ಯೋಗ್ಯತಾನುಸಾರ ದವಸ ಧಾನ್ಯವನ್ನು ಮೊರದಲ್ಲಿ ತಂದು ಜೋಳಿಗೆಗೆ ಹಾಕಿ ವಂದಿಸಿ ಕಳುಹಿಸಿ ಕೊಡುತ್ತಿದ್ದುರು. ಇದು ಆ ಕಾಲದ ಪದ್ಧತಿಯಾಗಿತ್ತು.
ಹಾಡಿನ ಇಂಪಿಗೋ, ಕಂಸಾಳೆ ನಾದಕ್ಕೋ ಆಕರ್ಷಿತರಾದ ಏಳೆಂದು ವರ್ಷಕ್ಕೆ ಮೇಲ್ಪಟ್ಟ ಪಡ್ಡೆ ಹುಡುಗರು ಈ ಗಾಯಕರನ್ನು ಹೋದಲೆಲ್ಲಾ ಹಿಂಬಾಲಿಸುತ್ತಿದ್ದರು. ಅಂಥವರಲ್ಲಿ ನಾನು ಒಬ್ಬನಾಗಿದ್ದುದನ್ನು ಮರೆಯಲಾಗುವದಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಎಷ್ಟೇ ತಿರಿಗುದರು. ಎಷ್ಟೇ ವರ್ಷಗಳಾದರೂ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಗಾಯಕರು ಬಂದು ಹೋದರೂ ಮಾದಪ್ಪನ ಸಂಪೂರ್ಣ ಕಥೆಯನ್ನು ಮಾತ್ರ ಕೇಳಲಾಗಿರಲಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬರು ಇಷ್ಟಪಡುತ್ತಿದ್ದ ಸಂಕಮ್ಮನ ಸಾಲು ಇಲ್ಲವಾದರೆ ಮಾದಪ್ಪನ ಹುಟ್ಟಿಬೆಳೆದ ಸಾಲು, ಜುಂಜೇಗೌಡರ ಸಾಲು ಅಥವ ಶ್ರಾವಣನ ಸಾಲು ಮಾತ್ರ. ಆದರೆ ವರ್ಷದಲ್ಲಿ ಒಮ್ಮೆ  ಗ್ರಾಮದಲ್ಲಿ ಯಾರಾದ್ರೂ ಹರಕೆ ಮಾಡಿಕೊಂಡವರು ದೀಪಾವಳಿ ಹಬ್ಬದ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಮಾದಪ್ಪನ ಸಂಪೂರ್ಣ ಕಥೆಯನ್ನು ಓದಿಸುತ್ತಿದ್ದ ಒಂದು ಸತ್‌ಸಂಪ್ರದಾಯ ರೂಢಿಯಲ್ಲಿತ್ತು. ಆಗ ಮಕ್ಕಲು, ವಯಸ್ಕರು ಮತ್ತು ಮುಪ್ಪಿನ ಮನುಷ್ಯರು ಸಹ ಕಥೆಯನ್ನು ಕೇಳಲು ಬರುತ್ತಿದ್ದರು. ಆದರೆ ಮಕ್ಕಳು ಮಾತ್ರಕೆಲವು ಗಂಟೆಗಳ ಬಳಿಕ ನಿದ್ದೆ ಹೋಗುತ್ತಿದ್ದುದು ಸಾಮಾನ್ಯ ದೃಶ್ಯವಾಗಿತ್ತು.
ಹೀಗೆ ಒಂದಲ್ಲ ಒಂದು ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ನಿತ್ಯವು ಮಾದಪ್ಪನ ಪದವನ್ನು ಕೇಳಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಅವಕಾಶವಿತ್ತು. ಹಾಗೆಯೇ ವರ್ಷದಲ್ಲಿ ಮೂರು ನಾಲ್ಕು ಬಾರಿ ನಮ್ಮೂರ ಮಾರ್ಗವಾಗಿ ಮಾದಪ್ಪನ ಭಕ್ತರು ಸಾವಿರಾರು ಸಂಖ್ಯೆಯಲ್ಲಿ ತಂಡೋಪತಂಡವಾಗಿ ಮಾದಪ್ಪನ ಪದ ಹಾಡುತ್ತಾ ಸಾಗುತ್ತಿದ್ದರು. ಒಟ್ಟಿನಲ್ಲಿ ಅಂದಿನ ಕಾಲಕ್ಕೆ ಮಾದಪ್ಪನ ಪೂಜೆ ಪುರಸ್ಕಾರ ನೆನವರಿಕೆ ಹರಕೆಗಳನ್ನು ಸಲ್ಲಿಸುವುದಕ್ಕಾಗಿ ತಮ್ಮ ತಮ್ಮ ಊರುಗಳಿಂದ ಕಾಲ್ನಡಿಗೆಯಲ್ಲೇ ಹೋಗಿ ಬರುವುದು ಮಾಮೂಲಿಯಾಗಿತ್ತು. “ಮೂರು ಲೋಕದ ಒಡೆಯ, ಮಾಯಕಾರ ಗಂಡ ಮಾದಪ್ಪ’’ ಎಂಬ ಖ್ಯಾತಿಯನ್ನು ಪಡೆದಿದ್ದ. ನೆನೆದರೆ ನೇರ್ಪಲ್ಲಿ ಕಾದು ಕಾಪಾಡುವವ, ಮರೆತವರ ಮನೆ ಮುರಿಯುವವ’’ ಎಂಬ ಭಯ ಜನರಲ್ಲಿ ಬೇರೂರಿತ್ತು. ಹೀಗೆ ಮಾದಪ್ಪ ಅಂದು ಮನ – ಮನೆಯ ಮಾತಾಗಿದ್ದನು. ಅಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲ ತಮ್ಮ ಕಷ್ಟ-ಕೋಟಲೆಗಳನ್ನು ನಿವಾರಿಸುವ ಸುಧಾರಕನಾಗಿದ್ದ ಕೂಡ.
ವಿದ್ಯಾರ್ಥಿ ದಿಸೆಯಲ್ಲಿ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯದ ಓದು
ಸ್ನಾತಕೋತ್ತರ ಪದವಿಯ ಓದಿನ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಹಲವಾರು ವಿಷಯಗಳ ಜೊತೆಯಲ್ಲಿ ಒಂದು ವಿಷಯವಾಗಿ ಓದುವ ಕಾರಣಕ್ಕೆ ಅಗತ್ಯವಿದ್ದಷ್ಟನ್ನು ಮಾತ್ರ ಓದುವುದು ಅನಿವಾರ್ಯವಾಗಿತ್ತು. ಆದ್ದರಿಂದ ಮಾದಪ್ಪನ ಸಂಪ್ರದಾಯ, ದೇವರಗುಡ್ಡರು. ಹೀಗೆ ಕೆಲವು ಉಪಶೀರ್ಷಿಕೆಗಳ  ಅಡಿಯಲ್ಲಷ್ಟೆ ಓದು ಸಾಗಿತ್ತು. ಆದರೆ ಮಾದಪ್ಪನ ಕಥೆ ಮಾತ್ರ ಸಂಪೂರ್ಣ ಅಲ್ಲದಿದ್ದರೂ ಮೂಲದಿಂದ ಆರಂಭಿಸಿ ಮಂಗಳಾರತಿವರೆಗೆ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಕಾರಣದಿಂದ ತಿಳಿದಿತ್ತು ಎಂಬುದರಲ್ಲಿ ಅನುಮಾನವಿಲ್ಲ. ಕಥೆ ಕಥೆಯಾಗಿ ತಿಳಿದಿತ್ತೆ ಹೊರತು ಅದನ್ನು ಸಂಶೋಧನೆ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಓದುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿರಲಿಲ್ಲ.
ಓದಿಗೆ ಮುಂಚೆ
ಜನಪದ ಸಂದರ್ಭಧಲ್ಲಿ ಅರವು ಗಾಯಕರಾಗಿರಲಿ, ಕಲಾವಿದರಾಗಿರಲಿ, ದೇವರಗುಡ್ಡ ರಾಗಿರಲಿ, ಜೋಗಿಗಳಾಗಿರಲಿ, ದಾಸಯ್ಯಗಳಾಗಿರಲಿ ಅಥವಾ ಗೊರವಪ್ಪ ಗಳಾಗಿರಲಿ, ಸಾಮಾನ್ಯ ಭಕ್ತನೆ ಆಗಿರಲಿ ತಾನು ನಂಬಿದ ದೈವಕ್ಕೆ ಬದ್ಧನಾಗಿರುತ್ತಾನೆ. ಅದನ್ನು ತಮ್ಮ ಜೀವನವಿಡೀ ಪಾಲಿಸುವುದರೊಂದಿಗೆ ಬದುಕಿಗೊಂದು ಅರ್ಥವನ್ನು ಕಂಡುಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. ಮಾನವ ಸಹಜ ಗುಣದಂತೆ ಆಕಸ್ಮಿಕ ತಪ್ಪುಗಳು ಸಂಭವಿಸಿದಾಗ ತನ್ನ ದೈವಕ್ಕೆ ಕ್ಷಮೆ ಕೇಳಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. ಅಂದರೆ ನೇರವಾಗಿ ದೇವರ ಜೊತೆ ಸಂಭಾಷಿಸುತ್ತಾನೆ. ಸದಾ ತನ್ನ ಜೊತೆಗಿದ್ದು ಕಾಪಾಡುತ್ತಾನೆ ಎಂಬುದು ಅವರ ಬಲವಾದ ನಂಬಿಕೆ. ಈ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ತಮ್ಮ ತಮ್ಮ ಸಾಧನೆಯನ್ನು ಕುರಿತು ಹಾಡಿನ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಆಡುವುದನ್ನು ರೂಢಿಸಿಕೊಂಡುದು ಇಂದಿಗೂ ಒಂದು ದೊಡ್ಡ ಮೌಖಿಕ ಪರಂಪರೆಯಾಗಿ ಮುಂದುವರಿದುಕೊಂಡು ಬಂದಿದೆ. ಸಹಜ ಮತ್ತು ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿದ್ದ ಪದಗಳು ಇಂದು ಅಧ್ಯಯನಕಾರರಿಗೆ ಅಥವಾ ಸಂಶೋಧಕರಿಗೆ ಬಹಳ ಮಹತ್ವದ ಸಂಗತಿಗಳಾಗಿವೆ. ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ಅವುಗಳನ್ನು ನೂರಾರು ವರ್ಷಗಳ ಹಿಂದೆಯೇ ಸಂಗ್ರಹಿಸುವ ಕಾರ್ಯ ಆರಂಭವಾಯಿತು. ೧೯೭೦ರಲ್ಲಿ ಡಾ.ಸಿ.ಕೆ. ರಾಜಶೇಖರ್ ಅವರು ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯವನ್ನು ಸಂಗ್ರಹಿಸಿ ಸಂಪಾದಿಸಿಕೊಟ್ಟಿದ್ದಾರೆ (ಬಹುಪಠ್ಯ). ಇದಾದ ೨೫ ವರ್ಷಗಳ ಅನಂತರ ಕನ್ನಡ ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾಲಯ ಹಂಪಿಯ ಬುಡಕಟ್ಟು ಅಧ್ಯಯನ ವಿಭಾಗದ ಬುಡಕಟ್ಟು ಮಹಾಕಾವ್ಯಮಾಲೆ ಯೋಜನೆ ಅಡಿಯಲ್ಲಿ ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯವನ್ನು ಸಂಗ್ರಹಿಸಿ ಸಂಪಾದಿಸುವ ಅವಕಾಶ ನನಗೆ ದೊರೆಯಿತು. ಆ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯವನ್ನು ಹಲವಾರು ಸಾರಿ ಓದುವುದು ಸಾಧ್ಯವಾಯಿತು. ಇದಲ್ಲದೆ ಡಾ. ಸಿ. ಎನ್. ರಾಮಚಂದ್ರನ್ ನಿವೃತ್ತ ಇಂಗ್ಲಿಷ್ ಪ್ರಾಧ್ಯಾಪಕರು ಎಮಿರೈಟ್ ಶಿಷ್ಯವೇತನ ಪಡೆದು ಆ ಯೋಜನೆಯ ಅಡಿಯಲ್ಲಿ ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಸಂಪೂರ್ಣ ಕಾವ್ಯವನ್ನು ಇಂಗ್ಲಿಷ್‌ಗೆ ಅನುವಾದಿಸಿದರು. ಆ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಕೂಡ ಕಾವ್ಯದ ಪುಟ ಪುಟದಲ್ಲಿ ದಾಖಲಾಗಿರುವ ಸಾವಿರಾರು ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಮತ್ತು ಪ್ರಾದಶಿಕ ಪದಗಳಿಗೆ ಅರ್ಥವಿವರಣೆಯನ್ನು ನೀಡುವ ಸಲುವಾಗಿ ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯದ ಓದು ಅನಿವಾರ್ಯವಾಯಿತು.
ಓದಿನ ಅನಂತರದ ಅನಿಸಿಕೆ
ಈ ಮೊದಲೇ ನಾನು ಪ್ರಸ್ತಾಪಿಸಿರುವಂತೆ ಯಾವುದೇ ಒಂದು ಮೌಖಿಕ ಕಾವ್ಯ ಬರಹಕ್ಕೆ ಬಂದ ಬಳಿಕ ಅನೇಕ ಕಾರಣಗಳಿಗಾಗಿ ವಿದ್ವಾಂಸರು ಅವುಗಳಿಗೆ ಆಕರ್ಷಿತರಾಗುತ್ತಾರೆ. ಅವರವರ ಗ್ರಹಿಕೆಯ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಜನಪದ ಕಾವ್ಯವನ್ನು ವ್ಯಾಕ್ಯಾನಿಸುತ್ತಾರೆ. ಇದು ಸಹಜವಾಗಿ ವಿದ್ವಾಂಸರಿಂದ ವಿದ್ವಾಂಸರಿಗೆ ಭಿನ್ನವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಕೆಲವೊಮ್ಮೆ  ಜನಪದರ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಸಾಮಾನ್ಯವೆನಿಸಿದ್ದ ಸಂಗತಿಗಳು ಅಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಬಿಂಬಿತವಾಗಿಬಿಡುತ್ತವೆ. ಪ್ರಸ್ತುತ ಮಾದಪ್ಪನ ಕಾವ್ಯದಸಂದರ್ಭದಲ್ಲೂ ಆಗಿರುವುದು ಅದೇ ಎಂಬುದು ಅದನ್ನು ಕುರಿತು ವಿದ್ವಾಂಸರು ನಡೆಸಿರುವ ಚರ್ಚೆಗಳು ಹಾಗೂ ಬರಹಗಳಿಂದ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಗೊಂಡಿದೆ.
ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬ ಮಾನವ ಜೀವಿಯ ಹುಟ್ಟಿನಿಂದಲೇ ಆತನ ಜೀವಿತಕಾಲದ ಚರಿತ್ರೆಯು ಪೂರ್ವನಿಧಾರಿತವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಇದು ವೈಜ್ಞಾನಿಕವೂ ಹೌದು. ಇದರ ಅನ್ವಯ ಮಾದಪ್ಪ ಅಥವಾ ಆತನಂತೆ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ನಾಯಕರಾಗಿ, ವೀರರಾಗಿ, ಸಮುದಾಯದ ಆರಾಧಕರಾಗಿ ಕ್ರಮೇಣ ಸೀಮೆಯನ್ನು ಮೀರಿ ದೈವವಾಗಿರುವುದಲ್ಲದೆ ದೇವಸ್ಥಾನಗಳನ್ನು ನಿರ್ಮಿಸಿ ನಾಡಿನಾದ್ಯಂತ ಪೂಜಿಸುವ ಉದಾಹರಣೆಗಳು ಸಾಕಷ್ಟಿವೆ. ಬಹಳಷ್ಟು ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ನಯಾಕರು ಕೇವಲ ತಾನು, ತನ್ನ ಸಂಸಾರ ಎಂಬ ಸೀಮಿತ ಬದುಕಿಗೆ ಸಮಾಜ ಮತ್ತು ಮೀಸಲಾಗದ ಅವರ ಒಳಿತಿಗಾಗಿ ತಮ್ಮನ್ನೇ ಒಪ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದನ್ನು, ಒಪ್ಪಿಸಿಕೊಂಡಿರುವುದನ್ನು ನಾವು ನೋಡಬಹುದಾಗಿದೆ. ಅಂಥವರನ್ನು ಹಾಡಿ ಹೊಗಳುವುದು, ಅವರ ಸಾಧನೆಯನ್ನು ಪ್ರಚುರಪಡಿಸುವುದು ಮೌಖಿ ಪರಂಪರೆಯಲ್ಲಿ ಸಾಗಿಬಂದ ಒಂದು ಸಂಪ್ರದಾಯ. ಹೀಗೆ ಪೀಳಿಗೆಯಿಂದ ಪೀಳಿಗೆಗೆ ಸಾಗಿಬಂದ ಇಂಥ ಪದಗಳು ಹೊಸ ಹೊಸ ಅಂಶಗಳ ಸೇರ್ಪಡೆ – ಬೇರ್ಪಡೆಯಿಂದ ಬೆಳೆಯುತ್ತಲೇ ಇದೆ. ಇದು ಜನಪದ ಗಾಯಕನ ಅಥವಾ ದೇವರಗುಡ್ಡರ ಪ್ರತಿಭೆ ಮತ್ತು ಹಾಡುಗಾರಿಕೆಯ ಸಾಮರ್ಥ್ಯವನ್ನು ಅವಲಂಭಿಸಿರುತ್ತದೆ.
ಆದರೆ ಈಗ ಮಾದಪ್ಪನ ಕಾವ್ಯದ ಬಗೆಗೆ ಹೇಳುವುದಾದರೆ ಪ್ರಸ್ತುತ ಎರಡು ಸಂಪಾದನ ಕೃತಿಗಳು ಮಾತ್ರ ಲಭ್ಯವಿದ್ದರೂ ನಾಡಿನಾದ್ಯಂತ ನೂರಾರು ಗಾಯಕರು ಅಥವಾ ಮಾದಪ್ಪನ ಗುಡ್ಡರು ಇಂದಿಗೂ ಅವರದೇ ಅರಿವಿನ ಆಳದಲ್ಲಿ ಹುದುಗಿರುವ ಪದವನ್ನು ಬಿಚ್ಚಿಡುತ್ತಾರೆ. ಅದು ಮೂಲ ಅಂಶಗಳಿಗೆ ಯಾವುದೇ ದೋಷವಿಲ್ಲದೆ ಪ್ರತಿಭಾರಿಯೂ ವಿನೂತನ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಹಾಡುವುದು ಅವರ ಜಾಯಮಾನ. ಹೊಸ ಪದ ಪ್ರಯೋಗಗಳು, ಒಂದಿಷ್ಟು ಹೆಚ್ಚುವರಿ ವೈಭವೀಕರಣ, ಹೊಗಳಿಕೆ ಇಂತಹ ಅನೇಕ ಅಂಶಗಳು ಸೇರಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾ ಹೋಗುತ್ತವೆ.
ಇಲ್ಲಿ ಒಂದು ವಿಷಯವು ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಎಲ್ಲಾ ಸಂಸ್ಕೃತಿಕ ವ್ಯಕ್ತಿಗಳ, ದೈವೀಕರಿಸಲ್ಪಟ್ಟ ವ್ಯಕಿತಗಳ ಹುಟ್ಟು ಎಲ್ಲರಂತೆ ಸಹಜವಾಗಿದ್ದಿರುವುದು ವೈಜ್ಞಾನಿಕ ಸತ್ಯ. ಆದರೆ ಆತನಿಗೆ ಅತಿಮಾನುಷ ಗುಣ ದೈವತ್ವವನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸಿದ ಜನತೆ ನಮ್ಮಂಥೆ ಆತನ ಹುಟ್ಟು ಸಲ್ಲದು ಎಂಬ ಭಾವನೆಯಿಂದ ಬೇರೊಂದು ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಹುಟ್ಟನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸುತ್ತಾರೆ. ಹಾಗೆಯೇ ಸಾವನ್ನು ಸಹ.
ಭಿನ್ನ ಸಾಮಾಜಿಕ ಹಾಗೂ ಭೌಗೋಳಿಕ ಹಿನ್ನೆಲೆಯನ್ನು ಹೊಂದಿರುವ ಗಾಯಕರು ಮತ್ತು ಗುಡ್ಡರು ಮಾದಪ್ಪನ ಪದವನ್ನು ಆಡುವಾಗ ಅದರ ಪರಿಣಾಮಗಳನ್ನು ಗುರುತಿಸಬಹುದಾಗಿದೆ. ಇದಲ್ಲದೆ ಕಾಲವು ಕೂಡ ತನ್ನ ಪ್ರಭಾವವನ್ನು ಬೀರದಿರದು. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಕಳೆದ ೪೦-೫೦ ವರ್ಷಗಳ ಹಿಂದೆ ಮಾದಪ್ಪನ ಸೇವೆಗೆ ಹೋಗುವ ಪರಿಸೆ ಅಥವಾ ಭಕ್ತರು ಮಾಂಸಾಹಾರವನ್ನು ಒಯ್ಯುವುದು ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿತ್ತು. ಆದರೆ ಮಾದಪ್ಪ ಮಾದೇಶ್ವರನಾಗಿ ಅಲ್ಲಿದ್ದ ವೀರಶೈವ ಮಠದ ಪ್ರಬಾವ ಹೆಚ್ಚಾದುದರ ಪರಿಣಾಮ ಇಂದು ಮಾಂಸಾಹಾರ ನಿಷಿದ್ಧ ಎಂಬ ಅಲಿಖಿತ ನಿಯಮವು ಜಾರಿಯಲ್ಲಿದೆ. ಒಂದು ಪಕ್ಷ ಇದನ್ನು ಮೀರಿದರೆ ಏನಾಗಬಹುದು ಎಂಬ ವಿವರಣೆಗಳು ಜನರಲ್ಲಿ ಚಾಲ್ತಿಯಲ್ಲಿವೆ. ಒಟ್ಟಾರೆ ವ್ಯಕ್ತಿಯೋರ್ವನಿಗೆ ಶಕ್ತಿ ನೀಡಿ, ಶಕ್ತಿಗೆ ಮಹತ್ವವನ್ನು ತುಂಬಿ ಆತನಿಗೆ ತಮ್ಮ ನಿರೀಕ್ಷೆಗಳನ್ನು ಫಲಿಸುವಂಥ ದೈವತ್ವವನ್ನು ಸಾರ್ವತ್ರಿಕವಾಗಿ ಒಪ್ಪಿತನನ್ನಾಗಿ ಮಾಡುವರು. ಇದಿಷ್ಟು ಕೆಲಸ ಕಷ್ಟದ್ದಲ್ಲ. ಆದರೆ ಮುಂದುವರಿದು ಆತ ದೈವ ಎಂದು ತೀರ್ಮಾನಿಸಿದ ಬಳಿಕ ತಮ್ಮ ತಮ್ಮ ನಿರೀಕ್ಷೆಯಂತೆ ಫಲವನ್ನು ಬಯಸುವುದು, ಸರ್ವಸ್ವವೂ ಆತನಿಂದಲೇ ಎಂಬ ಹೊಣೆಗಾರಿಕೆಯನ್ನು ಹೊರಿಸಿ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಸಮಸ್ಯೆಗೂ ಪರಿಹಾರವನ್ನು ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳುವ ಈ ಜನಪದರ ಅಥವಾ ಭಕ್ತವೃಂದದ ಸಾಹಸ ಸಾಮಾನ್ಯವಾದುದಲ್ಲ.
ಒಂದು ಉದಾಹರಣೆಯ ಮೂಲಕ ಮೇಲಿನ ಮಾತನ್ನು ಮತ್ತಷ್ಟು ಪುಷ್ಟೀಕರಿಸಲು ಬಯಸುತ್ತೇನೆ. ಇದೇನೆಂದರೆ ಕಷ್ಟದಲ್ಲಿದ್ದ ಕಟ್ಟಾಭಕ್ತನಿಗೆ ತಾನು ನಂಬಿದ ದೈವದಿಂದ ನಿರೀಕ್ಷಿ ಫಲ ದೊರೆಯಲಿಲ್ಲ ಎಂದು ಆತನ ಜೊತೆ ನೇರವಾಗಿ ವಾಗ್ವಾದಕ್ಕೆ ಇಳಿಯುವುದು ಇನ್ನು ಒಂದು ಹೆಜ್ಜೆ ಮುಂದೆ ಹೋಗಿ ಆತನಿಗೆ ಮಾಡುವ ಸೇವೆಯನ್ನು ಮಾಡುವುದಿಲ್ಲ. ನಿನ್ನ ಬಿರುದುಗಳು ನಿಷ್ಪ್ರಯೋಜಕ ಅವುಗಳನ್ನು ಕೆರೆಗೆ ಎಸೆಯುತ್ತೇನೆ ಎಂದು ಸವಾಲು ಹಾಕುವುದು ಸಾಮಾನ್ಯ ಸಂಗತಿಗಳಲ್ಲ. ಇಷ್ಟೆಲ್ಲಾ ನಡೆದ ಮೇಲೆ ಭಕ್ತನ ಕನಸಲ್ಲಿ ಅಸ್ಪಷ್ಟ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಒಂದು ಭರವಸೆ ನೀಡಿದಂತೆ ಅಥವಾ ಏನೋ  ಒಂದು ಭರವಸೆ ನೀಡಿದಂತೆ ಅಥವಾ ಏನೋ ಒಂದು ವಿಚಿತ್ರ ಅನುಭವವಾಗುವಂಥ ಘಟನೆಗಳು ನಡೆದಿರುವುದನ್ನು ಭಕ್ತರಿಂದ ಕೇಳಿ ತಿಳಿದುಕೊಂಡಿದ್ದೇನೆ (ಇಂತದ್ದೇ ಒಂದು ಸಂದರ್ಭ ಹೆಬ್ಬಣಿ ಮಾದಯ್ಯ ಅವರಲ್ಲೇ ಆಗಿರುವುದನ್ನು ಕುರಿತು ವಿವರಣೆ ನೀಡಿದ್ದಾರೆ.)
ಇಲ್ಲಿ ಒಂದು ವಿಷಯ ನನಗೆ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ. ಇಂದಿಗೂ ಮಾನವನಲ್ಲಿ ಇರಬಹುದಾದ ಅಗಾಧ ಶಕ್ತಿಯ ಬಗೆಗೆ ನಿರ್ದಿಷ್ಟವಾಗಿ ಹೇಳಲು ಬರುವುದಿಲ್ಲ. ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ನಾಯಕ ಮಾದಪ್ಪ ಒಂದು ವಿಶಿಷ್ಟವೆನಿಸಿದರೆ, ಅಂತಹ ಶಕ್ತಿಯನ್ನು ಗುರುತಿಸಿ ತಮ್ಮ ಇಚ್ಛೆಗೆ ಅನುಗುಣವಾಗಿ ಆತನಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಸಮಸ್ಯೆಗೂ ಪರಿಹಾರವನ್ನು ಕಂಡುಕೊಳ್ಳುವುದರ ಮೂಲಕ ಮಾನಸಿಕ ರೋಗಿಗಳ ಕೇಂದ್ರವಾಗಿ, ಕಷ್ಟಕೋಟಲೆಗಳ ಬೀಡಾಗಬೇಕಾಗಿದ್ದ ಸಮಾಜ ಮಾದಪ್ಪನಂತ ವ್ಯಕ್ತಿ ಶಕ್ತಿಯ ಕೇಂದ್ರವಾಗಿ ಜನರಿಗೆ ಬದುಕಲು ಭರವಸೆ ನೀಡಿರುವುದ್ನು ಒಂದು ಸೋಜಿಗವಾದರೂ ಅದು ಸತ್ಯ. ಆ ಕಾರಣಕ್ಕಾಗಿ  ಮಾದಪ್ಪನ ಪದ ನಿತ್ಯ ನೂತನ, ಸತ್ಯಮಾರ್ಗಕ್ಕೆ ಸಾಧನವೆಂದೇ ಜನರು ಭಾವಿಸಿದ್ದರೆ ಇದೆಲ್ಲವೂ ತಮಗೆ ತಾವೇ ರೂಪಿಸಿಕೊಂಡಿರುವ ನಿಯಮಗಳೇ ಹೊರತು ಯಾವ ದೈವವೂ ಬಂದಿಲ್ಲ. ಅಥವಾ ಅವರ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ನಾಯಕನು ಆಜ್ಞೆ ಮಾಡಿಲ್ಲ. ಮಾನವನ ಮಿತಿ ಮೀರುವಿಕೆಯನ್ನು ಅವರ ತಿಳಿವಳಿಕೆಯ ಹಾಗೂ ಜ್ಞಾನದ ಸಾಮರ್ಥ್ಯದಿಂದ ತಿದ್ದುವ ಪ್ರಯತ್ನ ಮಾಡಿರುವುದೇ ಈ ಎಲ್ಲಾ ಕಾವ್ಯದ ಸೃಷ್ಟಿಗೆ ಕಾರಣ.
ಪದ (ಕಾವ್ಯ) ಸೃಷ್ಟಿ ಮತ್ತು ವರ್ಣನೆ
ಕಣ್ಣಲ್ಲಿ ಕಂಡು ಕಿವಿಯಲ್ಲಿ ಕೇಳಿದ ಸಂಗತಿಗಳನ್ನು ಅಂದು ಬರೆದಿಡುವ ಸಾಧ್ಯತೆ ಹಾಗೂ ಸಂಪ್ರದಾಯ ಇದ್ದಿರಲಿಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ ಅಪಾರ ಜ್ಞಾಪಕಶಕ್ತಿಯನ್ನು ಹೊಂದಿದ್ದು, ಕಂಡ ಯಾವುದೇ ಘಟನೆಯನ್ನು ಕೇಳುಗರಿಗೆ ಮನಮುಟ್ಟುವಂತೆ ಇಂಪಾಗಿ ರಾಗಬದ್ಧವಾಗಿ ಹಾಡಿ ಹೇಳುವ ಸಾಮರ್ಥ್ಯವುಳ್ಳವರು ಆಯಾ ಕಾಲಘಟ್ಟದ ಹಲವಾರು ಮಹತ್ವದ ಸಂಗತಿಗಳನ್ನು ಪದವಾಗಿ ಹಾಡಿದ್ದಾರೆ. ಕಥೆಯಾಗಿ ಹೇಳಿದ್ದಾರೆ. ಹಾಗೆಯೆ ಮುಂದಿನ ಪೀಳಿಗೆಗೆ ಅದನ್ನು ಮೌಖಿಕ ಸಂಪ್ರದಾಯದಲ್ಲೇ ಧಾಟಿಸುವ ಕಾಯಕಕ್ಕಾಗಿ ಒಂದೊಂದು ದೈವದ ಸಲುವಾಗಿ ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಪಂಥಗಳು ಅಥವಾ ಅನುಯಾಯಿಗಳು ಹುಟ್ಟಿಕೊಂಡಿವೆ. ಅದೇ ರೀತಿ ಮಾದಪ್ಪನ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ‘ಗುಡ್ಡರು’ ಎಂಬ ಅನುಯಾಯಿಗಳು ಅಥವಾ ಶಿಷ್ಯ ಮಕ್ಕಳು ಆ ಜವಾಬ್ದಾರಿಯನ್ನು ನಿರ್ವಹಿಸುವವರಾಗಿದ್ದಾರೆ. ವಿಶೇಷವೆಂದರೆ ಈ ಕಾಯಕದಲ್ಲಿ ಯಾವುದೇ ಒಂದು ಸಮುದಾಯ ಮಾತ್ರ ಪಾಲ್ಗೊಂಡಿಲ್ಲ, ಬದಲಿಗೆ ಹತ್ತು-ಹಲವಾರು (ಹೊಲೆಯ, ಮಾದಿಗ, ಕುರುಬ, ಒಕ್ಕಲಿಗ, ಕೆಲಸಿ, ಸೋಲಿಗ, ಕೊಂಗಜನ, ಅಚಾರಿಗಳು, ಬೇಡಕಂಪಣ, ಲಿಂಗಾಯತ, ಬಣಜಿಗ, ಗಾಣಿಗ ಮುಂತಾದವರು) ಸಮುದಾಯಗಳು ಪಾಲ್ಗೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ ಭಕ್ತರಾಗಿ ಯಾವುದೇ ಧರ್ಮ ಅಥವಾ ಪಂಥದ ನಿರ್ಬಂಧವಿಲ್ಲದೆ ಮಾದಪ್ಪನ ಮಹಿಮೆ – ಮಹತ್ವವನ್ನು ಅರಿತವರು ಆರಾಧಿಸುವುದುಂಟು.
ಮಾದಪ್ಪನ ಕಾವ್ಯದ ವರ್ಣನೆಯನ್ನು ಗಮನಿಸಿದಾಗ ಒಂದು ಅಂಶ ಗಮನ ಸೆಳೆಯುತ್ತದೆ. ಅದೆಂದರೆ, ಇದು ಹಲವಾರು ತಲೆಮಾರನ್ನು ದಾಟಿ ಬಂದಿದ್ದರು, ಇಂದಿಗೂ ಆ ಗಾಯಕ ಅಥವಾ ಗುಡ್ಡರು ಹಾಡುವಾಗ ತಾನೇ ಆ ಘಟನೆಗಳನ್ನು ಕಣ್ಣಾರೆ ಕಂಡಂತೆ ವರ್ಣಿಸುವ ಪರಿ ಮತ್ತು ಆ ತನ್ಮಯತೆ ನಿಜವಾಗಿಯೂ ಅನನ್ಯವಾದುದು. ಜೊತೆಗೆ ಭಕ್ತಿ ಪರವಶರಾಗುವುದರಿಂದ ಇಡಿ ಭಕ್ತವೃಂದವನ್ನು ಭವನಾಲೋಕಕ್ಕೆ ಕೊಂಡೊಯ್ದು ಎಲ್ಲವೂ ನಮ್ಮ ಕಣ್ಮುಂದೆ ಘಟಿಸುತ್ತಿದೆ ಎಂಬ ಸ್ಥಿತಿಯನ್ನು ನಿರ್ಮಿಸಿಬಿಡುತ್ತಾರೆ. ಹಿಮ್ಮೇಳ ಮುಮ್ಮೇಳದವರ ಕಂಚಿನ ಕಂಠ, ಕೈಯಲ್ಲಿ ಹಿಡಿದ ಕಂಚಿನಕಂಸಾಳೆಯ ಲಯಬದ್ಧ ತಾಳ ಅದೆಂಥ ನಾಸ್ತಿಕನನ್ನು ತನ್ನತ್ತ ಸೆಳೆದು ಮನಪರಿವರ್ತನೆ ಮಾಡಿಬಿಡುವ ಸಾಮರ್ಥ್ಯ ಇವರಲ್ಲಿದೆ ಎಂದರೆ ಅತಿಶಯೋಕ್ತಿಯಲ್ಲ. ಸಂಗೀತಕ್ಕೆ ಇರುವ ಅಪಾರ ವಿಶೇಷ ಗುಣಗಳನ್ನು ಅಧ್ಯಯನ ನಡೆಸಿದ್ದಾರೆ. ನಿತ್ಯ ಸಂಗೀತ ಕೇಳಿಕೊಂಡ ಗಿಡಮರಗಳು ಸಹಾ ಅತ್ಯುತ್ತಮ ಫಸಲು ನೀಡಬಲ್ಲವು. ಆಕಳುಗಳಿಗೆ ಸಂಗೀತ ಕೇಳಿಸಿದಾಗ ಮಾಮೂಲಿಗಿಂತ ಹೆಚ್ಚು ಹಾಲನ್ನು ಹಿಂಡಿಬಲ್ಲವು. ಮನುಷ್ಯನಿಗೆ ಬರುವ ಅನೇಕರೋಗಗಳನ್ನು ಸಂಗೀತ ಚಿಕಿತ್ಸೆಯ ಮೂಲಕ ಗುಣಪಡಿಸಬಹುದು. ಸಂಗೀತಕ್ಕೆ ಮಕ್ಕಳ ಅಳುವನ್ನು ನಿಲ್ಲಿಸುವ ಶಕ್ತಿ ಇದೆ. ನಗುವವರನ್ನು ಶೋಕತಪ್ತರಾಗಿಸುವುದು ಸಾಧ್ಯವುಂಟು.
ಎಂದೋ ನಡೆದ, ಎಲ್ಲೋ ನಡೆದ ಘಟನೆಯು ಎಂದೆಂದಿಗೂ ಏಕೆ ಪ್ರಸ್ತುತವೆನಿಸುತ್ತದೆ. ನೂರಾರು, ಸಾವಿರಾರು ವರ್ಷಗಳಾದರೂ ಜನರು ಯಾವ ಕಾರಣಕ್ಕೆ ಪದವಾಗಿಸಿ ಹಾಡುವುದನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ ಎಂದರೆ ಇಂದು ತಾವು ಬದುಕಿರುವ ಸುತ್ತಮುತ್ತಲಿನ ಊರು, ಕೇರಿ, ಗುಡ್ಡ ಬೆಟ್ಟ, ಕಲ್ಲುಬಂಡೆ, ಮನೆ-ಮಠ, ಗುಡಿಸಲು, ಗಿಡ-ಮರ, ಪ್ರಾಣಿ-ಪಕ್ಷಿ, ಕೆರೆ-ಕಟ್ಟೆ, ಕಾಲುವೆ, ಹಳ್ಳ-ಕೊಳ್ಳ, ಹೂವು-ಮೊಗ್ಗು, ಕಾಯಿ-ಹಣ್ಣು ಸಕಲವನ್ನು ಒಳಗುಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುವುದರಿಂದ ಅದು ಇಲ್ಲೆ ನಡೆದ ಘಟನೆ ಆಗ ನನ್ನ ಪೂರ್ವಜರು ಇದರಲ್ಲಿ ಭಾಗಿಯಾಗಿದ್ದರು ಎಂದು ಅದಕ್ಕೆ ವಾಸ್ತವದ ಜೀವವನ್ನು ತುಂಬುತ್ತಾನೆ. ಇಷ್ಟೆಲ್ಲಾ ವಿವರಗಳು, ಕಣ್ಣಿಗೆ ಕಟ್ಟುವ ದಾಖಲೆಗಳ ಸಮೇತ ನೀಡುವ ಘಟನೆಯನ್ನು ಕೇವಲ ಕಲ್ಪನೆ ಎಂದು ನಂಬಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಯಾರ ಮನಸ್ಸು ಸಹ ಒಪ್ಪುವುದಿಲ್ಲ.
ಈ ಪದ ಅಥವಾ ಕಾವ್ಯ ಸ್ಥಳೀಯ ಘಟನೆಯನ್ನುಕಟ್ಟಿಕೊಡುವುದರ ಜೊತೆಗೆ ಅದರ ಆರಂಭ-ಅಂತ್ಯ ಮತ್ತು ಅಗತ್ಯವಿದ್ದಾಗ ಇಡೀ ಜಗತ್ತನ್ನೇ ಒಳಗು ಮಾಡುತ್ತಾರೆ. ಅದರ ಕಲ್ಪನೆಯ ಮೂರು ಲೋಕಗಳು ಇಲ್ಲಿ ಸಾಂದರ್ಭಿಕವಾಗಿ ಬಂದು ಹೋಗುತ್ತವೆ. ಅಂತಿಮವಾಗಿ ಈ ಕಾವ್ಯಕ್ಕೆ ಸಾರ್ವತ್ರಿಕತೆ ಅಥವಾ ವಿಶ್ವಮಾನ್ಯತೆ ಏಕೆ ಲಭ್ಯವಾಗುತ್ತದೆ ಎಂಬುದು ಬಹು ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಚರ್ಚಿಸಬೇಕಾದ ಸಂಗತಿ. ಇದನ್ನೇ ಒಂದು ಉದಾಹರಣೆಯ ಮೂಲಕ ಸಾಧ್ಯತೆಗಳೇನು ಎಂಬುದನ್ನು ತಿಳಿಸಬಯಸುತ್ತೇನೆ. ಮದರ್ ತೆರೆಸಾ ಎಂಬ ಓರ್ವ ಕ್ರೈಸ್ತ ಮಹಿಳೆ ೧೯೬೦ರ ದಶಕದಲ್ಲಿ ಭಾರತಕ್ಕೆ ಬಂದು ರಾಷ್ಟ್ರದಲ್ಲೇ ಅತ್ಯಂತ ಹೆಚ್ಚು ಕೊಳಚೆ ಪ್ರದೇಶವನ್ನು ಹೊಂದಿದ ರಾಜ್ಯವಾದ ಪಶ್ಚಿಮ ಬಂಗಾಲದ ರಾಜಧಾನಿಯೂ ಆದ ಕೊಲ್ಕತ್ತವನ್ನು ತನ್ನ ಕಾರ್ಯಸ್ಥಾನವನ್ನಾಗಿ ಆಯ್ಕೆ ಮಾಡಿಕೊಂಡು, ವಾಸಕ್ಕೆ ನೆಲೆಯಿಲ್ಲದ, ಒಂದು ಹೊತ್ತಿಗೂ ಊಟಕ್ಕಿಲ್ಲದೆ, ತಮ್ಮ ರೋಗಗಳಿಗೆ ಚಿಕಿತ್ಸೆಯಿಲ್ಲದೆ ಅನಾಥರಾಗಿ, ಭಿಕ್ಷುಕರಾಗಿ ಬೀದಿಯಲ್ಲಿ ಬದುಕಿದ್ದ ಸಾವಿರಾರು ಜನರನ್ನು ಒಂದು ಸೂರಿನಡಿಯಲ್ಲಿ ಕರೆತಂದು ನಿಮಗೂ ಒಂದು ಬದುಕಿದೆ. ನೀವುಸಹಾ ನೆಮ್ಮದಿಯಿಂದ ಸಾಯಬಹುದು ಎಂದು ಅವರ ಬದುಕಿಗೆ ಭರವಸೆಯನ್ನು ತುಂಬಿದರು. ಇದಕ್ಕಾಗಿ ಅವರು ಪ್ರತಿದಿನ ಬೆಳಿಗ್ಗೆ ನಾಲ್ಕು ಗಂಟೆಗೆ ನಗರದ ಬೀದಿಬೀದಿಯನ್ನು ತಿರುಗಿ ಅಲ್ಲಿ ಕಾಣಿಸಿಕೊಂಡ ಅನಾಥರನ್ನು ಕರೆತರುವುದು ದಿನಚರಿಯಾಗಿತ್ತು.
ಮದರ್ ತೆರೆಸಾ ಅವರ ಈ ಕೆಲಸ ಆರಂಭದಲ್ಲಿ ಒಂದು ಹುಚ್ಚು ಪ್ರಯತ್ನ ಎಂದು ನಕ್ಕು ವ್ಯಂಗ ಮಾಡಿರಬಹುದು. ಅವರಿಗೆ ಮಾಡಲು ಕೆಲಸವಿಲ್ಲ ಎಂದೋ ಅಥವಾ ಧರ್ಮ  ಪ್ರಚಾರ ಮಾಡಿ ಎಲ್ಲರನ್ನು ತಮ್ಮ ಧರ್ಮಕ್ಕೆ ಮತಾಂತರಿಸುತ್ತಿದ್ದಾರೆ ಎಂದು ಬೊಬ್ಬೆ ಹಾಕಿದ್ದು ಉಂಟು. ಆದರೆ ಇದಾವುದನ್ನು ಕೇಳಿಯೂ ಕೇಳಿಸಿಕೊಳ್ಳದಂತೆ ಸಮಾಜದಲ್ಲಿ ನಿರ್ಲಕ್ಷ್ಯಕ್ಕೆ ಒಳಗಾದವರೂ ಶಾಪಗ್ರಸ್ತರು ಎಂದೇ ಕರೆಯಲ್ಪಡುವ ಕುಷ್ಟರೋಗಿಗಳ ಬಗ್ಗೆ ಅಪಾರ ಕಾಳಜಿಯನ್ನು ವಹಿಸಿದರು. ಈ ಜಗತ್ತಿನಲ್ಲಿ ಕೊರತೆಯಿದ್ದ ಮಾನವ ಪ್ರೀತಿಯನ್ನು ಪ್ರತಿಷ್ಠಾಪಿಸಲು ಪ್ರಯತ್ನಿಸಿ ಜಗತ್ತಿಗೆ ಮಾದರಿಯಾದರು, ದಂತಕತೆಯಾದರು. ‘ಮದರ್ ತೆರೆಸಾ’ ಎಂದರೆ ‘ಮಾನವೀಯತೆ-ಮಾನವೀಯತೆ ಎಂದರೆ ಮದರ್ ತೆರೆಸಾ’ ಎನ್ನುವಷ್ಟರ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಪರಿಚಿತರಾಗಿದ್ದಾರೆ. ಜಗತ್ತಿನ ಯಾವುದೋ ಒಂದು ಮೂಲೆಯಲ್ಲಿ ಹುಟ್ಟಿ ಎಲ್ಲೋ ಬೆಳೆದು ಯಾವುದೋ ಒಂದು ರಾಷ್ಟ್ರದಲ್ಲಿ ತನ್ನ ಸೇವೆಯನ್ನು ಸಲ್ಲಿಸುವುದರೊಂದಿಗೆ ಜಗತ್ತಿನ ಕಣ್ಣು ತೆರೆಸಿದ ತೆರೆಸಾ ಇಂದು ‘ಸಂತೆ’ ಎದ ಕರೆಸಿಕೊಂಡು ದೈವ ಸಮಾನರಾಗಿದ್ದಾರೆ. ಇದಕ್ಕೆ ಇವರಲ್ಲಿದ್ದ ಅರ್ಹತೆಯಾದರು ಏನು? ಎಂಬ ಪ್ರಶ್ನೆ ಉದ್ಭವವಾದರೆ ಅದಕ್ಕೆ ಉತ್ತರ ಉಪ್ಪಟ ಮನುಷ್ಯರಾಗಿ ಬದುಕಿದ್ದು, ತನ್ನನ್ನೇ ಈ ಮಾನವ ಕುಲಕ್ಕೆ ಸೇವೆಯ ಮೂಲಕ ಒಪ್ಪಿಸಿಕೊಂಡದ್ದು, ಜಗತ್ತಿನ ಯಾವ ಮಾತಿಗೂ ಯಾರ ಮಾತಿಗೂ ಪ್ರತಿಕ್ರಿಯಿಸದೆ ಎಲ್ಲದಕ್ಕೂ ಮೌನವಾಗಿ ಮಾನವ ಸೇವೆಯನ್ನು ಮಾಡಿದ್ದು ಯಾವ ಆಮಿಷ ಕಾಮಿಸಗಳಿಗೆ ಬಲಿಯಾಗದೆ ತಾನು ಹುಟ್ಟಿದ ಉದ್ದೇಶ ಮತ್ತು ಬದುಕಿರುವುದು ಮಾನವ ಸೇವೆಗಾಗಿಯೆ ಎಂದು ನಂಬಿ ಸಾಯುವ ಕೊನೆಯ ದಿನದವರೆಗೆ ಅದೇ ಮಂತ್ರವನ್ನು ಜಪಿಸಿದ ಮದರ್ ತೆರೆಸಾ ಕೇವಲ ಒಂದು ಧರ್ಮಕ್ಕಲ್ಲ, ಒಂದು ರಾಷ್ಟ್ರಕ್ಕಲ್ಲ! ಒಂದು ಕಾಲಕ್ಕಲ್ಲ, ಸರ್ವ ಧರ್ಮಗಳು ಸರ್ವ ಕಾಲಕ್ಕೂ ವಿಶ್ವವೇ ಸ್ಮರಿಸಬೇಕಾದ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವ.
ಇಂತಹ ಮಾನವ ಪ್ರೀತಿಯನ್ನೇ ಮಾದಪ್ಪ ಎಂಬ ವ್ಯಕ್ತಿ ಸುಮಾರು ಐದುನೂರು ವರ್ಷಗಳ ಹಿಂದೆ ಎಲ್ಲೋ ಹುಟ್ಟಿ ಎಲ್ಲೋ ಬೆಳೆದು ಅರಣ್ಯ ಪ್ರದೇಶದಲ್ಲಿದ್ದ ಕಾಡುಜನರ ಬಹಳಿಗೆ ಬಂದು ಅವರ ಅನೇಕ ಕಷ್ಟ ಕಾರ್ಪಣ್ಯಗಳಿಗೆ ಪರಿಹಾರ ನೀಡಿದನು. ರೋಗ ರುಜಿನಗಳನ್ನು ಗುಣಪಡಿಸಲು ಔಷಧಿ ನೀಡಿದನು. ಅನಾಗರಿಕ ಬದುಕನ್ನು ಬದಲಿಸಿ ಹೊಸ ಬದುಕನ್ನು ಕಟ್ಟಿಕೊಳ್ಳಲು ಸಲಹೆ ನೀಡಿದನು. ಅವರ ಹಿತೈಷಿಯಾದನು, ಗುರುವಾದನು, ಸರ್ವವಸ್ವವೂ ಆದನು. ಸಾವಿನ ಅನಂತರ ಆರಾಧನೆಗೆ ಪಾತ್ರನಾದನು, ದೈವವಾದನು. ಮಾನವ ಕುಲಕ್ಕೆ ಮಾನವೀಯತೆಯನ್ನು ತೋರಿ ಸಮಾಜದಲ್ಲಿ ಮಾನವೀಯ ಮೌಲ್ಯವನ್ನು ಪ್ರತಿಷ್ಠಾಪಿಸಲು ಪ್ರಯತ್ನಿಸಿದ ಮಾದಪ್ಪನು ವಿಶ್ವಮಾನ್ಯ. ಆತನ ಜೀವನ ತತ್ವವನ್ನು ಬಿತ್ತರಿಸುವ ಪದವೇ ಜನಪದರ ಬಾಯಿಂದ ಮೂಡಿಬಂದ ವರ್ಣನಾತ್ಮಕ ಕಾವ್ಯದ ಸೃಷ್ಟಿ.
ಉಪಸಂಹಾರ
ಜೀವಿಗಳು ಹುಟ್ಟುವುದು ಸಾಯುವುದು ನಿರತಂರ ಮತ್ತು ಪ್ರಕೃತಿಯ ನಿಯಮ. ಆದರೆ ತಾನು ಇರುವ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಸುಸಂಸ್ಕೃತರಾಗಿ, ಮಹಾಜ್ಞಾನಿಗಳಾಗಿ, ಸಮಾಜ ಸುಧಾರಕರಾಗಿ, ತ್ರಿಕಾಲ ಜ್ಞಾನಿಗಳಾಗಿ ಸಮಾಜಕ್ಕೆ ಅರಿವು ಮೂಡಿಸುವುದು ಜಾಗ್ರತರಾಗಿಸುವುದು ಅನಾದಿಕಾಲದಿಂದಲೂ ನಡೆದು ಬಂದಿರುವ ಸಾಮಾನ್ಯ ಸಂಗತಿ. ಅದೇ ಸಾಲಿನಲ್ಲಿ ಮಾದಪ್ಪ ಎಂಬ ವ್ಯಕ್ತಿಯೂ ಸಹಾ ಓರ್ವ ಸಮಾಜ ಸುಧಾರಕನಾಗಿ ಕಾಡಿನ ಜನರಿಗೆ ಬದುಕಲು ಕಲಿಸಿದ ಮಹಾಸಾಹಸಿ ಎಂದೇ ಹೇಳಬೇಕು. ಆತನ ಈ ಸಾಹಸಕ್ಕಾಗಿ ಹುಟ್ಟಿಕೊಂಡ ಉತ್ಸಾಹದ, ಹುಮ್ಮಸ್ಸಿನ ಪದವೇ ಮಾದಪ್ಪನ ಕಾವ್ಯ. ವಿದ್ವಾಂಸರ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಜನಪದ ಮಹಾಕಾವ್ಯ.
ಜನಪದರ ಈ ಅಗಾಧ ಸಾಮರ್ಥ್ಯಕ್ಕೆ ಕಾರಣವಾದರು ಏನು? ವಿಶ್ವದ ವಿದ್ವಾಂಸರನ್ನು ಯಾಕಾದರು ವಿಸ್ಮಯಗೊಳಿಸಿದೆ, ಗೊಳಿಸುತ್ತಿದೆ ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ನಾನು ಒಂದು ಸಣ್ಣ ಸಮಜಾಯಿಸಿಯನ್ನು ನೀಡಬಯಸುತ್ತೇನೆ. ಮಾನವ ತನ್ನ ಏಕಾಗ್ರತೆಯಿಂದ ಏನೆಲ್ಲವನ್ನು ಸಾಧಿಸಿದ್ದಾನೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಇತಿಹಾಸ ತಿಳಿಸಿಕೊಡತ್ತದೆ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಋಷಿಮುನಿಗಳು, ಸಾಧು-ಸಂತರು ಏಕಾಂತವಾಗಿ ವರ್ಷಾನುಗಟ್ಟಲೆ ತಪಸ್ಸನ್ನು ಮಾಡಿ ಅಥವಾ ಧ್ಯಾನಾಸಕ್ತರಾಗಿ ತಮ್ಮ ನಿರೀಕ್ಷಿತ ಗುರಿಯನ್ನು ತಲುಪಿದ ಅಥವಾ ಫಲವನ್ನು ಪಡೆದ ಬಗ್ಗೆ ನಾವುಗಳೆಲ್ಲರು ಕೇಳಿದ್ದೇವೆ. ಇದಕ್ಕೆ ಬುದ್ಧನನ್ನು ಹೆಸರಿಸಬಯಸುತ್ತೇನೆ.  ಅಂದರೆ ಹತ್ತು ಹಲವಾರು ಗೊಂದಲಗಳಿಲ್ಲದೆ ಒಂದೇ ಉದ್ದೇಶಕ್ಕಾಗಿ ತನ್ನ ಮನಸ್ಸನ್ನು ಕೇಂದ್ರೀಕರಿಸಿ ಧ್ಯಾನಿಸುವುದರ ಮೂಲಕ ಸಮಸ್ಯೆಗೆ ಉತ್ತರ ಲಭ್ಯವಾಗುತ್ತದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಬುದ್ಧನ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ನಾವು ಅರಿಯಬಹುದಾಗಿದೆ. ಹಾಗೆಯೇ ನೂರಾರು ಅಥವಾ ವಾಸಿರಾರು ವರ್ಷಗಳ ಹಿಂದಕ್ಕೆ ಹೋದರೆ ಮಾನವನಿಗೆ ಸಂಸಾರದಲ್ಲಿ ಈಗಿನಷ್ಟು ಗೊಂದಲ, ಆತಂಕ, ಸಮಸ್ಯಾತ್ಮಕವಾಗಿರಲಿಲ್ಲ. ಬದುಕು ಸಹಜವಾಗಿ ಸಾಗಿತ್ತು. ಒಂದಿಷ್ಟು ಉತ್ತಮ ಆಲೋಚನೆ ಮಾಡಲು ಕೆಲವರಿಗಾದರೂ ಸಾಧ್ಯವಾಗುತ್ತಿತ್ತು. ಅಂತಹ ಕೆಲವರಿಂದ ಜನಪದ ಕಾವ್ಯಗಳು ಹುಟ್ಟಿವೆ. ಅಂದರೆ ಈ ಪ್ರಯತ್ನವು ಕೇವಲ ಸಾಧಾರಣವಾಗಿದ್ದಾಗ ಉತ್ತಮ ಫಲ ಹೇಳಿದೆರ ತಪ್ಪಾಗಲಾರದು. ಏಕೆಂದರೆ ನಾವು ನಿತ್ಯವೂ ನೋಡುವ ಸೂರ್ಯ ನಮಗೆ ಆಯಾ ಕಾಲಕ್ಕೆ ಅನುಗುಣವಾಗಿ ಬಿಸಿಲನ್ನು ಚೆಲ್ಲುತತಾನೆ. ಅದರಿಂದ ಜಗತ್ತಿನ ಸಕಲ ಜೀವರಾಶಿಗಳು ಜೀವಂತಿಕೆಯನ್ನು ಪಡೆದುಕೊಂಡು ಮಾಮೂಲಿ ಬದುಕನ್ನು ಸಾಗಿಸುತ್ತವೆ. ಇದರಲ್ಲಿ ಯಾವುದೇ ಮಹತ್ವ ಅಥವಾ ಹೆಚ್ಚುಗಾರಿಕೆ ಇಲ್ಲ. ಇದನ್ನು ಸಹಜವೆಂದು ಸಹಜವಾಗಿ ಪರಿಗಣಿಸಿಬಿಡುತ್ತೇವೆ. ಆದರೆ ಇದೇ ಸೂರ್ಯನ ಬಿಸಿಲಿಗೆ ಒಂದು ಭೂತ ಕನ್ನಡಿಯನ್ನು ಹಿಡಿದಾಗ ಆ ಕನ್ನಡಿಯ ಮೂಲಕ ಹಾದುಹೋದ ಬಿಸಿಲು ತೀಕ್ಷ್ಣವಾಗಿ ಅತ್ಯಂತ ಹೆಚ್ಚಿನ ಶಾಖವನ್ನು ಹೊರಹೊಮ್ಮಿಸುತ್ತದೆ. ಯಾವುದೇ ಒಣಗಿದ ವಸ್ತುವನ್ನು ಸುಡುವ ಸಾಮರ್ಥ್ಯವನ್ನು ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಇದಕ್ಕೆ ಕಾರಣವೇನು? ಸೂರ್ಯನ ಸಾವಿರ ಕಿರಣಗಳು ಅಥವಾ ಬಿಸಿಲು ಭೂತ ಕನ್ನಡಿಯಿಂದ ಹೊರಹೊಮ್ಮುವ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಒಂದಾಗಿ ಅಗಾದ ಶಕ್ತಿಯನ್ನು ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳುವುದೇ ಆಗಿದೆ. ಇದೇ ತತ್ವ ನಮ್ಮ ಜನಪದರ ಮನಸ್ಸಿಗೆ ಹೋಲಿಕೆಯಾಗುತ್ತದೆ ಎಂಬುದು ನನ್ನ ನಂಬಿಕೆ.
ಮಲೆಯ ಮಾದಪ್ಪನ ಮಹಾಕಾವ್ಯ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಮುಖಾಮುಖಿ: ೧೫. ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಅಧ್ಯಯನಗಳ ಕುರಿತು
ಮಾದೇಶ್ವರರ ಕುರಿತ ಕೆಲವು ಸಂಗತಿಗಳನ್ನು ಒಳಗೊಂಡ ಪ್ರಾಚೀನ ಗ್ರಂಥವೆಂದರೆ ‘ಮಾದೇಶ್ವರ ಸಾಂಗತ್ಯ’. ಈ ಕಿರು ಕಾವ್ಯವನ್ನು ಕ್ರಿ.ಶ. ೧೭೫೦ರಲ್ಲಿದ್ದ (ಕೊಳ್ಳೇಗಾಲದ) ಮಿಣ್ಯ ಗ್ರಾದಮ ಗುರುಸಿದ್ಧ ಕವಿ ಬರೆದುದು. ನಂತರದಲ್ಲಿ ಶಿಷ್ಟಕಾವ್ಯಗಳಲ್ಲಿ, ಶಾಸನಗಳಲ್ಲಿ ಉಲ್ಲೇಖಿತವಾದ ಅಂಶಗಲು ಮಾದೇಶ್ವರನ ಚರಿತ್ರೆಯ ಮೇಲೆ ಬೆಳಕು ಚೆಲ್ಲುತ್ತವೆ. ಆಧುನಿಕ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ (೧೯೩೮) ಗೊರೂರು ರಾಮಸ್ವಾಮಿ ಅಯ್ಯಂಗಾರ್ ಅವರು ಸಂಗ್ರಹಿಸಿದ, ‘ಹಳ್ಳಿಯ ಹಾಡುಗಳು’ ಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ಮಲೆಯ ಮಾದೇಶ್ವರರನ್ನು ಹಾಡಿ ಹೊಗಳುವ ಕೆಲವು ಗೀತೆಗಳನ್ನು ಹೊರತಂದಿದ್ದಾರೆ. ಇದೇ ಮಾದೇಶ್ವರನ ಕುರಿತು ಜನಪದ ಸಾಹಿತ್ಯ ಸಂಗ್ರಹ ಕಾರ್ಯಕ್ಕೆ ನಾಂದಿಯಾಯಿತು ನಂತರದಲ್ಲಿ ಅನೇಕ ಜನಪದ ಪದ್ಯ ಹಾಗೂ ಗದ್ಯ ಕೃತಿಗಳು ಹೊರಬಂದಿವೆ. ಈ ಕುರಿತು ಹೆಚ್ಚಿನ ಪ್ರಮಾಣದಲ್ಲಿ ಚರ್ಚೆಗಳು ನಡೆದಿದ್ದು ದಲಿತ – ಬಂಡಾಯ ಸಾಹಿತ್ಯ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಎಂದು ಹೇಳಬಹುದು.
ಮಾದೇಶ್ವರನ ಕುರಿತು ಬಂದಿರುವ ಸ್ಮರಣ ಸಂಪುಟಗಳು, ಸುಪ್ರಭಾತಗಳು, ಕಾದಂಬರಿಗಳು, ನಾಟಕಗಳು, ವಚನಗಳು, ಲೇಖನಗಳು, ಚಾರಿತ್ರಿಕ ಉಲ್ಲೇಖಗಳು (ಶಿಷ್ಟಕಾವ್ಯ ಮತ್ತು ಶಾಸನಗಳಲ್ಲಿ) ಹಾಗೂ ವಿವಿಧ ಗಾಯಕರಿಂದ ಸಂಗ್ರಹಿಸಿದ ಕಾವ್ಯಗಳು ಮುಂತಾದವುಗಳನ್ನು ಆಕರವಾಗಿಸಿಕೊಂಡು ಅನೇಕ ವಿಚಾರ ಸಂಕಿರಣಗಳು, ವಿಮರ್ಶೆ ಮತ್ತು ಅಧ್ಯಯನ ಕಾರ್ಯಚಟುವಟಿಕೆಗಳು ನಡೆದುಕೊಂಡು ಬಂದಿವೆ, ನಡೆಯುತ್ತಿವೆ. ಹೀಗೆ ಜನಪದ ಕಾವ್ಯಗಳ ಸಂಗ್ರಹ, ಸಂಪಾದನೆ ಮತ್ತು ಅಧ್ಯಯನ ವಿಧಾನಗಳ ಸ್ವರೂಪ ಮತ್ತು ಸಮಸ್ಯೆಗಳನ್ನು ಇಲ್ಲಿ ಸಂಕ್ಷಿಪ್ತವಾಗಿ ವಿವರಿಸಲಾಗುವುದು. ಕೊನೆಯ ಭಾಗದಲ್ಲಿ ಇದುವರೆಗೆ ಮಲೆಯ ಮಾದೇಶ್ವರನನ್ನು ಕುರಿತು ಬಂದಿರುವ ಪಠ್ಯಗಳ ಪಟ್ಟಿಯನ್ನು ಕೊಡಲಾಗಿದೆ. ಇದರಿಂದ ಈ ಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲಿ ಕೆಲಸ ಮಾಡುವವರಿಗೆ ಸ್ವಲ್ಪ ಮಟ್ಟಿಗಾದರೂ ಉಪಯುಕ್ತವಾದರೆ ನನ್ನ ಶ್ರಮ ಸಾರ್ಥಕವಾಯಿತೆಂದು ಭಾವಿಸುತ್ತೇನೆ.
ಜನಪದ ಸಾಹಿತ್ಯ ಮೌಖಿಕವಾಗಿದ್ದು. ಅದರ ಉಗಮ ಬೆಳವಣಿಗೆಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ಅಧ್ಯಯನ ಮಾಡಲು ನೆರವಾಗುವ ದಾಖಲೆಗಳು ಸಿಕ್ಕುವುದಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಆಧಾರಗಳನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿ ಜನಪದದ ಹಳಮೆಯನ್ನು ಅರಿತುಕೊಳ್ಳಬಹುದಾಗಿದೆ. ಪ್ರಾಚೀನ ತಮಿಳು ಕಾವ್ಯದ ‘ಶಿಲಪ್ಪದಿಕಾರಂ’ನಲ್ಲಿ ಹಾಡಿಕುಣಿಯುತ್ತಿದ್ದ ಹಾಡುಗಳೇ ಜನಪದವೆಂದು ಪಂಡಿತರು ಊಹಿಸುತ್ತಾರೆ.  ಜನಪದ ಕಾವ್ಯದ ಒಂದು ಮುಖ್ಯ ಛಂದೋರೂಪ ಎಂದರೆ ತ್ರಿಪದಿ. ಇದಕ್ಕೆ ಕಪ್ಪೆ ಅರಭಟ್ಟನ ಬಾದಾಮಿ ಶಾಸನ ತುಂಬ ಪ್ರಸಿದ್ಧವಾದ ಉದಾಹರಣೆಯಾಗಿದೆ. ಹಾಗೆಯೇ ಶ್ರೀವಿಜಯ, ನೇಮಿಚಂದ್ರ, ನಯಸೇನ, ರಾಘವಾಂಕ, ಕನಕದಾಸ, ಕುಮಾರವ್ಯಾಸ ಮುಂತಾದ ಶಿಷ್ಟಕವಿಗಳು ಬರೆದಿರುವ ಕಾವ್ಯಗಳು ಜನಪದ ಪ್ರಭಾವಕ್ಕೆ ಒಳಗಾಗಿರುವುದು ಕಂಡುಬರುತ್ತದೆ. ಆದರೂ ಜನಪದ ಸಾಹಿತ್ಯ ಸಂಪ್ರದಾಯಗಳನ್ನು ಶಿಷ್ಟಕವಿಗಳು ಕೀಳಾಗಿ ನೋಡಿರುವುದು ಆಶ್ಚರ್ಯವೆನಿಸುತ್ತದೆ. ಬಹುಶಃ ಆ ಕಾಲದಲ್ಲಿರಾಜ ಮತ್ತು ಆತನ ಪರಿವಾರದವರು, ಮೇಲ್ಜಾತಿಯವರು ಮಾತ್ರ ಸಮಾಜದಲ್ಲಿ ಉನ್ನತ ಸ್ಥಾನಮಾನಗಳನ್ನು ಹೊಂದಿದ್ದರು. ಅವರು ಮಾತ್ರ ಶಿಕ್ಷಣ ಪಡೆಯುವ ಹಕ್ಕನ್ನು ಹೊಂದಿದ್ದರು. ಜನ ಸಮಾನ್ಯರ ಕೆಲಸ ಕಾರ್ಯಗಳಿಗೆ ಯಾವ ಮನ್ನಣೆಯು ಇರಲಿಲ್ಲ. ಹೀಗಾಗಿ ಜನಪದ ಸಾಹಿತ್ಯವು ಜನಸಾಮಾನ್ಯರ ಸಾಹಿತ್ಯವಾಗಿ ಮೌಖಿಕ ಪರಂಪರೆಯಲ್ಲಿ ಮುಂದುವರೆದು ನಿತ್ಯ ಹೊಸತನವನ್ನು ಮೈಗೂಡಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾ ಬೆಳೆದು ಮುನ್ನಡೆಯುತ್ತಿದೆ.
ಭಾರತದಲ್ಲಿ ವಸಾಹತುಶಾಹಿ ಆಡಳಿತದ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಬಂದ ಬ್ರಿಟಿಷ್ ಅಧಿಕಾರಿಗಳಿಗೆ ಭಾರತದಲ್ಲಿ ತಮ್ಮ ಆಡಳಿತದ ಭದ್ರತೆಗಾಗಿ ಭಾರತೀಯರ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಪರಂಪರೆಯನ್ನು ಅರ್ಥ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುವುದು ಅನಿವಾರ್ಯ ಮತ್ತು ಅಗತ್ಯವಾಗಿತ್ತು. ಲಿಖಿತ ದಾಖಲೆಗಳಿಗೆ ಹೆಚ್ಚು ಮಹತ್ವ ನೀಡಿದ ಈ ಅಧ್ಯಯನಕಾರರು ಹಳೇಕಾಲದ ದಾಖಲೆಗಳನ್ನು (ಶಾಸನ, ಹಸ್ತಪ್ರತಿ ಮುಂತಾದವು) ಹುಡುಕುವ, ಸಂಗ್ರಹಿಸುವ ಮತ್ತು ಸಂಪಾದನೆ ಮಾಡುವ ಕಾರ್ಯಚಟುವಟಿಕೆಗಳಲ್ಲಿ ತೊಡಗಿದರು. ಇವರು ಕೂಡ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಮೌಖಿಕ ಕಥನಗಳಿಗಿಂತ ಲಿಖಿತ ದಾಖಲೆಗಳಿಗೆ ಮಹತ್ವ ಕೊಟ್ಟರು. ಇದು ಮೊದಲಿನಿಂದಲೂ ಶ್ರೇಷ್ಠತೆಗೆ ಪಾತ್ರವಾಗಿದ್ದ ಲಿಖಿತ ಸಾಹಿತ್ಯಕ್ಕೆ ಹೆಚ್ಚು ಉಪಯುಕ್ತವಾಯಿತು. ಹಾಗೆಂದ ಮಾತ್ರಕ್ಕೆ ಜನಪದ ಸಾಹಿತ್ಯ ಸಂಗ್ರಹ, ಸಂಪಾದನಾ ಕಾರ್ಯಚಟುವಟಿಕೆಗಳು ನಡೆದೇ ಇಲ್ಲವೆಂದಲ್ಲ, ಆದರೆ ನಡೆಯಬೇಕಾದ ಪ್ರಮಾಣದಲ್ಲಿ ನಡೆಯಲಿಲ್ಲ. ಕನ್ನಡದಲ್ಲಿ ಜನಪದ ಸಾಹಿತ್ಯ ಸಂಪಾದನೆ ಮತ್ತು ಅಧ್ಯಯನಕ್ಕೆ ಸುಮಾರು ೧೫೦ ವರ್ಷಗಳ ಇತಿಹಾಸವಿದೆ. ಈ ಸಾಹಿತ್ಯ ಸಂಗ್ರಹ/ಸಂಪಾದನೆಗಳಿಗೆ ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ವಿಧಾನಗಳು ಬಳಕೆಯಾಗುತ್ತಿವೆ. ಅವು ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಶಿಷ್ಟ ಹಾಗೂ ಸಂಸ್ಕೃತ ಗ್ರಂಥಗಳ ಸಂಪಾದನೆಗಾಗಿ ಹುಟ್ಟಿಕೊಂಡ ಪಾಶ್ಚಾತ್ಯ ಅಧ್ಯಯನ ಮಾದಿರಗಳು. ಅವುಗಳನ್ನು ನಾವು ನಮ್ಮದೇ ಆದ ಸಾಹಿತ್ಯ ಮತ್ತು ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ತತ್ವಗಳ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಪರಿಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಗ್ರಹಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವಾಗಿಲ್ಲ. ಇವುಗಳನ್ನು ಯಥಾವತ್ತಾಗಿ ಜನಪದ ಸಾಹಿತ್ಯ ಸಂಪಾದನೆಗೆ ಅನ್ವಯಿಸಿ ಹಲವು ಸಮಸಗಳನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸಿಕೊಂಡಿದ್ದೇವೆ.
ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯಗಳ ಸಂಪಾದನೆಯನ್ನು ಕುರಿತು ಹೇಳುವುದಾದರೆ ಒಂದೇ ಕಾವ್ಯವನ್ನು ಹಲವು ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಸಮುದಾಯಕ್ಕೆ ಸೇರಿದ ಗಾಯಕರು ಹಾಡುವುದರಿಂದ ಅದನ್ನು ಸಂಪಾದನೆ ಮಾಡುವಾಗ ಯಾವುದನ್ನು ಆಯ್ಕೆಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಬೇಕು, ಯಾವುದನ್ನು ಬಿಡಬೇಕು ಎನ್ನುವ ಪ್ರಶ್ನೆ ಉದ್ಭವವಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ಕುರಿತು ಕೆಲವು ಜನಪದ ವಿದ್ವಾಂಸರೇ ಹೇಳಿರುವಂತೆ “ಹಲವು ಗಾಯಕರಿಂದ ಹಲವು ಪಠ್ಯಗಳನ್ನು ಸಂಗ್ರಹಿಸಿ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಪಠ್ಯದ ಉತ್ತಮಾಂಶಗಳನ್ನು ಹೆಕ್ಕಿ ತೆಗೆದು ಒಂದು ಪಠ್ಯವನ್ನಾಗಿ ಸಂಪಾದಿಸಿ ಉಳಿದ ಭಾಗಗಳನ್ನು ಅನುಬಂಧದಲ್ಲಿ ನೀಡುವುದು ಉತ್ತಮವಂತೆ. ಹಾಗೆಯೇ ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟ ಪರಂಪರೆಯ ಅತ್ಯುತ್ತಮ ಗಾಯಕರನ್ನು ಗುರುತಿಸಿ ಒಂದು ಪಠ್ಯವನ್ನು ಸಮಗ್ರವಾಗಿ ಸಂಪಾದಿಸಿದಾಗ ಅಧ್ಯಯನಕ್ಕೆ ಆಗುವ ಅನುಕೂಲ ನಿಜಕ್ಕೂ ಹೆಚ್ಚು ಎನ್ನುತ್ತಾರೆ.’’ ಇಂಥ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಸಂಪಾದಕರ ವೈಯಕ್ತಿಕ ವಿಚಾರಗಳು ಸೇರಿಕೊಳ್ಳುವ ಸಾಧ್ಯತೆ ಇದೆ. ಇದರಿಂದ ಉಂಟಾಗಬಹುದಾದು  ಪರಿಣಾಮಗಳ ಬಗ್ಗೆ ಯಾರು ಯೋಚಿಸುವವರಿಲ್ಲ. ಅಲ್ಲದೆ ಶಿಷ್ಟ ಕಾವ್ಯಗಳೆಂದು ಪರಿಗಣಿಸಲ್ಪಟ್ಟ ಮಹಾಕಾವ್ಯದ ವಸ್ತುವನ್ನು ಬಳಸಿಕೊಂಡು, ಇವತ್ತಿನವರೆಗೆ ರೂಪುಗೊಂಡ ಸಾಹಿತ್ಯ ಕೃತಿಗಳನ್ನು ಸೃಜನಶೀಲ ಕೃತಿಗಳೆಂದು, ಕೃತಿಕಾರರನ್ನು ಸೃಜನಶೀಲ ಬರಹಗಾರರೆಂದು ಪರಿಗಣಿಸುವ ಬುದ್ಧಿವಂತ ವರ್ಗವು ಜನಪದ ಗಾಯಕರನ್ನು ಮತ್ತು ಅವರ ಮೂಲಕ ದಾಖಲೀಕರಣಗೊಂಡ ಕಾವ್ಯವನ್ನು ಸೃಜನಶೀಲ ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಪರಿಗಣಿಸದೆ ಇರುವುದು ಸಾಹಿತ್ಯ ಲೋಕದ ದುರಂತವೇ ಸರಿ.
ಒಂದು ಜನಪದ ಪಠ್ಯ ಸಾಹಿತ್ಯಿಕವಾಗಿ ಎಷ್ಟೇ ಶ್ರೇಷ್ಠವಾಗಿದ್ದರೂ, ಅದನ್ನು ಜನಪದ ಎನ್ನುವ ಕಾರಣದಿಂದ ಶಿಷ್ಟ ಸಾಹಿತ್ಯದ ಒಳಗಡೆ ಬಿಟ್ಟುಕೊಳ್ಳದೇ ಹೊರಗಿಟ್ಟೇ ನೋಡಲಾಗಿದೆ. ಸಾಹಿತ್ಯ ಪಠ್ಯಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ಇವುಗಳನ್ನು ಸೇರಿಸುವುದು ಅನಿವಾರ್ಯವೆನಿಸಿದಾಗ ಗರತಿ ಹಾಡನ್ನೋ ಅಥವಾ ಬೀಸುವ ಪದವನ್ನೋ ಸೇರಿಸಿ ಕೈತೊಳೆದುಕೊಳ್ಳಲಾಗಿದೆ. ಹೀಗೆ ಹಲವಾರು ಕಾರಣಗಳಿಂದಾಗ ಮೌಖಿಕಸಾಹಿತ್ಯವೆನ್ನುವುದು ಮುಖ್ಯವಾಹಿನಿಯಾಗದೆ, ಶಿಷ್ಟಸಾಹಿತ್ಯದ ಅಧೀನ ಪರಂಪರೆಯಾಗಿ ಬೆಳೆದು ಬಂದಿದೆ.
ಅನೇಕ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ‘ಸಂಸ್ಕೃತಿ’ ಬಗ್ಗೆ ಮಾತನಾಡುವ ನಾವು ಸಂಸ್ಕೃತಿಯೆಂದರೆ, ಈ ನಾಡಿನ ಮೇಲ್ವರ್ಗದವರ, ಮೇಲ್ಜಾತಿಯವರ ಸಂಸ್ಕೃತಿ ಮಾತ್ರ ಎಂಬ ಸಾರ್ವತ್ರಿಕ ಗ್ರಹಿಕೆಯನ್ನು ರೂಡಿಸಿಕೊಂಡಿದ್ದೇವೆ. ದಲಿತ ಬಂಡಾಯ ಸಾಹಿತ್ಯ ಚಳುವಳಿಯು ಈ ಸಾರ್ವತ್ರಿಕ (ಏಕಸಂಸ್ಕೃತಿ) ಅಭಿಪ್ರಾಯವನ್ನು ಪ್ರಶ್ನಿಸುವ ಕಾರ್ಯಕ್ಕೆ ಕೈಹಾಕಿತು. ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಸಮುದಾಯದ ಜನತೆಗೂ ತಮ್ಮದೇ ಆದ ಸಂಸ್ಕೃತಿ ಇದೆ ಎನ್ನುವ ವಾಸ್ತವ ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಅಧ್ಯಯನ ಕಾರ್ಯ ಚಟುವಟಿಕೆಗಳನ್ನು ಮುನ್ನಡೆಸುವ ಅಗತ್ಯವಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಕಂಡುಕೊಂಡಿತು. ಇಂತಹ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ನಾಡಿನ ಹಲವಾರು ವಿದ್ವಾಂಸರು / ಬುದ್ಧಿಜೀವಿಗಳು ತಮ್ಮ ಮತ್ತು ತಮ್ಮಂತೆಯೇ (ಶೋಷಿತ) ಲಕ್ಷಕ್ಕೆ ಒಳಗಾದ ಜನ ಸಮುದಾಯಗಳ ಪೂಜಿಸುವ ದೈವಗಳು ಮತ್ತು ಆ ದೈವಗಳ ಬಗ್ಗೆ ಅವರು ಕಟ್ಟಿಕೊಂಡಿರುವ ಕಥಾನಕಗಳ ಮೂಲಕ ತಮ್ಮ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯನ್ನು ನಿರ್ವಚಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಪ್ರಯತ್ನಗಳು ನಡೆದವು. ಇಂತಹ ಪ್ರಯತ್ನದ ಫಲವಾಗಿ ಹಲವಾರು ತಳಸಮುದಾಯದ ಕಲಾವಿದರು ಶತಮಾನಗಳಿಂದಲೂ ಮೌಖಿಕ ಪರಂಪರೆಯ ಮೂಲಕ ಉಳಿಸಿಕೊಂಡು ಬಂದಿರುವ ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿ, ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ, ಜುಂಜಪ್ಪ, ಸಿರಿ ಮುಂತಾದ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ವೀರರ ಕಥನಗಳನ್ನು ದಾಖಲೀಕರಣ ಮಾಡುವುದು, ಆಮೂಲಕ ತಮ್ಮ ಚರಿತ್ರೆಯನ್ನು ಕಟ್ಟಿಕೊಳ್ಳುವುದರ ಜೊತೆಗೆ ಇದುವರೆಗೂ ನಮ್ಮ ಸಾಮಾಜಿಕ ವ್ಯವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿ ನಿರ್ಲಕ್ಷಕ್ಕೆ ಒಳಗಾದ ಜನಸಮುದಾಯಗಳಿಗೆ ಒಂದು ಶ್ರೀಮಂತ ಸಂಸ್ಕೃತಿ, ಪರಂಪರೆಯಿವೆಯೆಂದು ನಿರೂಪಿಸುವ ಕಥಾನಕಗಳನ್ನು ಅಧ್ಯಯನ ಮಾಡಿದರು.  ಅಂದರೆ ರಾಮಾಯಣ, ಮಹಾಭಾರತದಂತಹ ಮಹಾಕಾವ್ಯಗಳು ಮಾತ್ರ ನಮ್ಮ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯನ್ನು ಪ್ರತಿನಿಧಿಸತ್ತವೆಂಬ ಅಭಿಪ್ರಾಯವನ್ನು ನಿರ್ಲಕ್ಷಿಸಲಾಯಿತು. ದೇಶಕ್ಕೆ ಒಂದೇ ಸಂಸ್ಕೃತಿ ಎಂಬುದು ಇರಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಅದರಲ್ಲೂ ಹಲವಾರು ಭಾಷೆ, ಧರ್ಮ, ಜನಾಂಗಗಳಿಂದ ಕೂಡಿದ ಭಾರತದಂತಹ ದೇಶದಲ್ಲಿ ದಿಗ್ಭ್ರಮೆ ಹುಟ್ಟಿಸುವಷ್ಟು ಸಂಸ್ಕೃತಿಗಳು ಕಾಣಸಿಗುತ್ತವೆ. ಹಾಗೆಯೇ ಆ ಸಮುದಾಯದ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ವೀರರ, ಸರದಾರರ, ಬೈರಾಗಿಗಳ ಮಹಿಮನೆಯನ್ನು ಹೇಳುವ ಕಥಾನಕಗಳು ಇವೆ. ಈ ಕಥನಗಳು ಇವೆ. ಈ ಕಥನಗಳು ನಿಜವಾದ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ನಮ್ಮ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯನ್ನು ನಿರೂಪಿಸುವ ಶಕ್ತಿಯನ್ನು ಹೊಂದಿವೆ. ಮತ್ತು ನಾವು ಇಲ್ಲಿಯವರೆಗೂ ಮಹಾಕಾವ್ಯಗಳೆಂದು ನಂಬಿರುವ ಕಾವ್ಯಗಳ ಗುಣಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನು ಹೊಂದಿ ಮೌಖಿಕ ಮಹಾಕಾವ್ಯಗಳೆಂಬ ಖ್ಯಾತಿಯನ್ನು ಪಡೆದುಕೊಂಡಿವೆ. ಈ ಮೌಖಿಕ ಮಹಾಕಾವ್ಯಗಳಲ್ಲಿ ಮಲೆ ಮದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯವು ಒಂದಾಗಿದೆ.
ಮಹಾಕಾವ್ಯವೆಂದು ಗುರುತಿಸುವ ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯವು ಚಾರಿತ್ರಿಕ ಮತ್ತು ಭೌಗೋಳಿಕ ಅಂಶಗಳನ್ನು ಒಳಗೊಂಡು ಧರ್ಮದ ನೆಲೆಗಟ್ಟಿನ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ರೂಪುಗೊಂಡ ಕಾವ್ಯವಾಗಿದೆ. ಸಮಾಜದಲ್ಲಿ ನಡೆಯು ವ ವಿದ್ಯಮಾನಗಳು ನಮ್ಮ ಬೌದ್ಧಿಕ ಚಟುವಟಿಕೆಗಳನ್ನು ಹೇಗೆ ಪ್ರಭಾವಿಸುತ್ತವೆ ಎನ್ನುವುದಕ್ಕೆ ‘ಮಾದೇಶ್ವರಕಾವ್ಯ’ ಕುರಿತ ಚಿಂತನೆಗಳು ಉತ್ತಮ ನಿದರ್ಶನಗಳಾಗಿವೆ. ಈ ಕಾವ್ಯವು ಹೆಚ್ಚು ಚಿಂತನೆಗೆ ಒಳಗೊಂಡದ್ದು ದಲಿತ ಬಂಡಾಯ ಸಾಹಿತ್ಯ ಚಳುವಳಿಯ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ. ದಲಿತ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ಅನನ್ಯತೆಯ ಹುಡುಕಾಟದ ಭಾಗವಾಗಿ ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯವು  ಬೌದ್ಧಿಕ ವಲಯದಲ್ಲಿ ಹೆಚ್ಚು ಚರ್ಚೆಗೆ ಒಳಪಟ್ಟಿದೆ. ಜನಪದ ಕಾವ್ಯಗಳಲ್ಲೇ ‘ಮಾದೇಶ್ವರಕಾವ್ಯ’ ಅತಿ ದೊಡ್ಡ ಕಾವ್ಯವೆಂದು ಪರಿಗಣಿಸಲಾಗಿದೆ. ಕನ್ನಡ ಜನಪದರ ಅದರಲ್ಲೂ ತಳ ಸಮುದಾಯಗಳ ಜೀವನ ವಿಧಾನ ಸಂಸ್ಕೃತಿಕ ಆಶಯಗಳು ಇದರಲ್ಲಿ ಮೂಡಿ ಬಂದಿವೆ. ಅಂದರೆ ಸಾಮಾನ್ಯ ಜನರ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ವೀರನಾದ ಮಾದೇಶ್ವರನ ಹಲವು ಪವಾಡ ಸಾಹಸಗಳು ಆತನ ಜಾಣ್ಮೆ, ತಂತ್ರಗಾರಿಕೆ, ದಯೆ, ಕರುಣೆ ಎಲ್ಲವನ್ನು ಈ ಕಾವ್ಯ ಒಳಗೊಂಡಿದೆ. ಶ್ರೇಣೀಕೃತ ಸಾಮಾಜಿಕ ವ್ಯವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿ ಅತ್ಯಂತ  ಕೆಳಸಮುದಾಯಕ್ಕೆ (ಮಾದಿಗ) ಸೇರಿದ ವ್ಯಕ್ತಿಯೊಬ್ಬನು ಮಹಾಕಾವ್ಯದ ನಾಯಕನಾಗಿ ಪರಿಣಮಿಸಿದ್ದು ನಿಜಕ್ಕೂ ಆಶ್ಚರ್ಯಕರ ಸಂಗತಿ ಎನಿಸದರೂ ಆರೋಗ್ಯಕರ ಬೆಳವಣಿಗೆ ಎಂದು ಹೇಳಬಹುದು. ಆದರೆ ಡಾ. ಪಿ.ಕೆ. ರಾಜಶೇಖರ ಸಂಪಾದಿಸಿದ (೧೯೭೩) ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯದ ಪ್ರಸ್ತಾವನೆಯಲ್ಲಿ ಮಾದಪ್ಪನು ಮಾದಿಗರ ಮೂಲದವನು ಎಂದು ಉಲ್ಲೇಖಿಸಿದರು. ಇದನ್ನು ಕೆಲವು ಲಿಂಗಾಯತ ಸಂಸ್ಥೆಗಳು, ವಿದ್ವಾಂಸರು ವಿರೋಧಿಸಿ ಮಾದೇಶ್ವರರನ್ನು ಲಿಂಗಾಯತ ಸಮುದಾಯಕ್ಕೆ ಸೇರಿದವನು ಎಂದು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಿದವು. ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ದೊರೆಯುವ ಪರಿಭಾಷೆಯ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಮಾದೇಶ್ವರ ವೀರಶೈವ ಸಮುದಾಯಕ್ಕೆ ಸೇರಿದವನು ಎನ್ನುವುದಕ್ಕೆ ಗುರುಪರಂಪರೆ ಸಮರ್ಥನೆ ನೀಡುತ್ತಾ ಮಾದಪ್ಪನನ್ನು ಮಾದೇಶ್ವರ ಮಾಡಿಕೊಂಡಿದ್ದೇವೆ. ಬಸವಣ್ಣನನ್ನು ಬಸವೇಶ್ವರ ಮಾಡಿಕೊಂಡ ಹಾಗೆ. ಮಾದಪ್ಪ ಮಾದಿಗ, ವೀರಶೈವ ಎಂಬ ಚರ್ಚೆಯ ಜೊತೆಗೆ ಇನ್ನೂ ಕೆಲವು ಸಂಘಟನೆಗಲು ಭಿಕ್ಷೆ ಎನ್ನುವ ಪರಿಭಾಷೆಯ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ (ಕೊಳ್ಳೇಗಾಲ ಪ್ರದೇಶದಲ್ಲಿ) ಬೌದ್ಧ ಬಿಕ್ಕು ಮಾದಪ್ಪನಿಗೆ ಜಯವಾಗಲಿ ಎಂಬ ಘೋಷಣೆಯನ್ನು ಇಟ್ಟುಕೊಂಡು ಕನ್ನಡ ಸಮಾಜ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ರೀತಿಯ ಸಂಘಟನೆಯನ್ನು ಕಟ್ಟಲು ಪ್ರಯತ್ನಿಸಿರುವ ಉದಾಹರಣೆಗಳಿವೆ.
ಡಾ. ಕೆ. ಕೇಶವನ್ ಪ್ರಸಾದ್‌ರವರು ಸಂಪಾದಿಸಿರುವ ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯದ ಮುನ್ನುಡಿಯಲ್ಲಿ ಡಾ. ಚಂದ್ರಶೇಖರ ಕಂಬಾರರು ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯವನ್ನು ಬುಡಕಟ್ಟು ಕಾವ್ಯಕ್ಕೆ ಸೇರಿಸಿ ಆ ಮೂಲಕ ಕನ್ನಡ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯನ್ನು ಹುಡುಕುವ ಕಾರ್ಯಕ್ಕೆ ನಾವು ಕೈಹಾಕಿದ್ದೇವೆ. “ಈ ಕಥನಗಳೇ ನಿಜವಾದ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ನಮ್ಮ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ಇತಿಹಾಸವನ್ನು ನಿರೂಪಿಸಬಲ್ಲ ಮುಖ್ಯ ಸಂಗತಿಗಳು. ಈ ಕಥನಗಳನ್ನು ಅಭ್ಯಸಿಸುವುದರಿಂದ ಭಾರತದ ಇದುವೆರಗಿನ ವ್ಯವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿ ನಿರ್ಲಕ್ಷಿಸಲ್ಪಟ್ಟ ಜನ ವರ್ಗಗಳಿಗೆ ಕೂಡ ಒಂದು ಶ್ರೀಮಂತ ಸಂಸ್ಕೃತಿ ಇದೆ ಎಂಬುದನ್ನು, ಆ ಸಂಸ್ಕೃತಿಗೆ ಒಂದು ಪರಂಪರೆ ಇದೆ ಎಂಬುದನ್ನು, ಆ ಪರಂಪರೆಯೇ ಒಂದು ನಾಡಿನ ವಿವೇಕ ಮತ್ತು ಜ್ಞಾನ್ವನ್ನು ಕಾಪಾಡಿಕೊಂಡು ಬಂದಿವೆ ಎಂಬುದನ್ನು ನಾವು ತಿಳಿಯುತ್ತೇವೆ’’ ಎಂದಿದ್ದಾರೆ. ಹೀಗೆ ಈ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಮಾದೇಶ್ವರನ ಮತಧರ್ಮಗಳ ಕುರಿತು ಅಗಾಧ ಚರ್ಚೆಗಳು ನಡೆದಿವೆ. ಯಾಕೆ ಮಾದೇಶ್ವರನನ್ನು ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಸಮುದಾಯದವರು ತಮ್ಮವನನ್ನಾಗಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಒತ್ತಡಕ್ಕೆ ಸಿಲುಕಿಕೊಂಡಿವೆ ಎಂಬುದು ಮುಖ್ಯವೆನಿಸುತ್ತದೆ. ಈ ಪ್ರಶ್ನೆಗೆ ಉತ್ತರವನ್ನು ಈಗಾಗಲೇ ಚಂದ್ರಶೇಖರ ಕಂಬಾರ ಹೇಳಿರುವಂತೆ ಶೋಷಿತ ಸಮುದಾಯಗಳ ಮಾದೇಶ್ವರನನ್ನು ಸಮುದಾಯದ ನಾಯಕನನ್ನಾಗಿ ಮಾಡಿಕೊಂಡು  ತಮ್ಮ ಅನನ್ಯತೆಯನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದು ಮತ್ತು ಆ ಸಮುದಾಯದ ಜನರನ್ನು ಸಂಘಟಿಸುವುದರ ಮೂಲಕ ಆ ಸಮುದಾಯಕ್ಕೆ ಆದ ಅನ್ಯಾಯದ ವಿರುದ್ಧ ಹೋರಾಡಿ ನ್ಯಾಯವನ್ನು ದೊರಕಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದಕ್ಕೆ ಸಹಾಯಕವಾಗುತ್ತದೆ. ನಾವೇನು ಕಡಿಮೆಯಲ್ಲ ನಮ್ಮಲ್ಲಿಯು ಒಬ್ಬ ವೀರನಿದ್ದಾನೆ. ಹೀಗಾಗಿ ನಾವು ಕೂಡ ಬೇರೆಯವರಂತೆಯೇ ತಲೆಯೆತ್ತಿ ನಿಲ್ಲುವ ನಾವು ನಿಮಗೆ ಸಮ ಎಂದು ಹೇಳಿಕೊಳ್ಳಲು ಆ ಮೂಲಕ ಆತ್ಮವಿಶ್ವಾಸವನ್ನು, ತೃಪ್ತಿಯನ್ನು ಪಡೆಯಲು ಈ ಜನಪದ ಮಹಾಕಾವ್ಯಗಳು ಉಪಯುಕ್ತ ಮಾಧ್ಯಮಗಳಾಗಿವೆ.
ಹಲವು ಜಾತಿ ಜನಾಂಗಗಳಿಂದ ಕೂಡಿದ ಜನಸಮುದಾಯಗಳು ಒಂದೇ ಸಮಾಜದಲ್ಲಿ ಜೀವಿಸುತ್ತಾರೆ. ಇಂಥ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ತಮ್ಮ ಸಮುದಾಯದ ಶರಣರೊಂದಿಗೆ, ಭೈರಾಗಿಗಳೊಂದಿಗೆ, ವೀರರೊಂದಿಗೆ ಸಮೀಕರಿಸಿಕೊಂಡು ತಮ್ಮ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯನ್ನು ನಿರ್ವಚಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದರಿಂದ ಆ ಸಮುದಾಯಗಳಿಗೆ ಸಮಾಜದಲ್ಲಿ ದೊರೆಯಬೇಕಾದ ಅವಕಾಶಗಳು, ಮಾನಮನ್ನಣೆಗಳು ಮತ್ತು ಅವರ ಸಮಸ್ಯೆಗಳಿಗೆ ಪರಿಹಾರ ದೊರೆಯಬೇಕಾದ ಮಟ್ಟದಲ್ಲಿ ದೊರೆಯುತ್ತಿವೆಯೇ ಎನ್ನುವುದು ಕೂಡ ಮುಖ್ಯ ಸಂಗತಿಯಾಗಿದೆ.  ನನ್ನ ಉದ್ದೇಶ ಈ ರೀತಿ ನಿರ್ವಚಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದು ತಪ್ಪು ಎಂದಲ್ಲ. ಆದರೆ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಸಮುದಾಯವು ತಮ್ಮನ್ನು ತಾವು ಶ್ರೇಷ್ಠವೆಂದು ಹೇಳಿಕೊಳ್ಳುವ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ತಾವು ಮಾಡಿದ ತಪ್ಪುಗಳನ್ನು ಮರೆಮಾಚಲು ದಾರಿಮಾಡಿಕೊಡುತ್ತವೆ. ಹೀಗಾಗಿ ತಳಸಮುದಾಯಗಳಲ್ಲಿ ಹಲವಾರು ಸಂಘರ್ಷಗಳು ತಲೆದೋರಿ ಮೇಲ್ವರ್ಗದವರ ಒಡೆದಾಳುವ ನೀತಿಗೆ ಪೂರಕವಾಗುತ್ತದೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಮೇಲ್ಜಾತಿಯ ಮತ್ತು ಮೇಲ್ವರ್ಗದ ಜನಸಮುದಾಯಗಳು ಈಗಾಗಲೇ ಚಾರಿತ್ರಿಕ ವ್ಯಕ್ತಿಗಳ ಮುಖೇನ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯನ್ನು ನಿರ್ವಚಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದರಿಂದ  ಉಂಟಾಗಬಹುದಾದ ಸಮಸ್ಯೆಗಳನ್ನು ಅರ್ಥ ಮಾಡಿಕೊಂಡು ಭವಿಷ್ಯತ್ತಿನ ಬಗ್ಗೆ ಯೋಚಿಸುತ್ತಿರುವ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ತಳಸಮುದಾಯಗಳು ಭೂತವನ್ನು ಕಟ್ಟಿಕೊಳ್ಳುವುದರಲ್ಲಿಯೇ ಕಾಲಕಳೆಯುವುದು ಎಷ್ಟು ಸಮಂಜಸ ಎಂದು ಯೋಚಿಸುವ ಅಗತ್ಯವಿದೆ. ಅಲ್ಲದೇ ಮೇಲ್ಜಾತಿ ಮತ್ತು ಮೇಲ್ವರ್ಗ ಜನವಿಸಿಕೊಂಡ ಮಾದರಿ (ವಿಧಾನ)ಯಲ್ಲಿ ಕೆಳಜಾತಿ, ಕೆಳವರ್ಗವೆಂದು ಪರಿಗಣಿಸಲ್ಪಟ್ಟ ಜನಸಮುದಾಯಗಳು ಆ ಮಾದರಿಯಲ್ಲಿಯೇ ತಮ್ಮನ್ನು ನಿರ್ವಚಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದು ದುರಂತವೆನಿಸುತ್ತದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯವನ್ನು ಯಾವುದೇ ಒಂದು ಜಾತಿ ಜನಾಂಗಕ್ಕೆ ಸೀಮಿತಗೊಳಿಸದೆ, ಈ ಕಥೆ ಒಳಗೊಂಡಿರುವ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಸಂಘರ್ಷಗಳು, ಸಾಮಾಜಿಕ ಮುಖವನ್ನು ವಿಶ್ಲೇಷಿಸುತ್ತಾ, ನಮ್ಮ ಇಂದಿನ ಅಗತ್ಯಗಳಿಗೆ ಆ ಕಥೆಯಿಂದ ಕಲಿಯುವ ಪಾಠಗಳನ್ನು ಗುರುತಿಸುವ ಅಗತ್ಯವಿದೆ.
ಮಲೆಯ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯ ಹಾಡುವವರನ್ನು ಕಂಸಾಳೆಯವರು, ದೇವರ ಗುಡ್ಡರು ಎಂದು ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ. ದೇವರ ಗುಡ್ಡರು ಎಂದರೆ, ದೇವರ ಭಕ್ತರು ಎಂದರ್ಥ. ಈ ಕಥನ ಹಾಡುವಾಗ ಬಳಸುವ ವಾದ್ಯವನ್ನು ಕಂಸಾಳೆ ಎನ್ನಲಾಗಿದೆ. ಈ ಮೊದಲೇ ಹೇಳಿರುವಂತೆ ಈ ಕಲಾವಿದರು ಯಾವುದೇ ಒಂದು ಸಮುದಾಯಕ್ಕೆ ಸೇರಿದವರಲ್ಲ. ವಿವಿಧ ಸಮುದಾಯಗಳವರು (ವೀರಶೈವ ಮತ್ತು ಬ್ರಾಹ್ಮಣರನ್ನು ಹೊರತುಪಡಿಸಿ) ದೀಕ್ಷೆ ಪಡೆಯುವ ಮೂಲಕ ದೇವರ ಗುಡ್ಡರು ಇಲ್ಲವೇ ಕಂಸಾಳೆಯವರು ಎಂದು ಗುರುತಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ. ಹೀಗೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯ ಒಬ್ಬನ ಅಥವಾ ಒಂದು ದಿನದ ಸೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲ. ಅದು ಸಮಷ್ಟಿಯ ಸೃಷ್ಟಿ. ಈ ಕಾವ್ಯ ಕಾಲ ಕಾಲಕ್ಕೆ ಬದಲಾವಣೆಗೊಳ್ಳುತ್ತಾ ವಿಸ್ತಾರವಾದ ಹರವನ್ನು ಪಡೆದುಕೊಂಡಿದೆ. ಮೂಲತಃ ಮಾದೇಶ್ವರನ ಕಥನ ಒಂದೇ ಆಗಿದ್ದರೂ ಭಿನ್ನತೆಯಿದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ವಿಭಿನ್ನ ಸಮುದಾಯಗಳ ಕಲಾವಿದರು ಒಂದೇ ವೀರನ ಪ್ರಧಾನ ವೃತ್ತಿ ಪರಂಪರೆಯಲ್ಲಿ ಅಥವಾ ಆಚರಣಾತ್ಮಕ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದು ಮತ್ತು ಆಯಾ ಸಮುದಾಯದ ಕಲಾವಿದರು ತಮ್ಮ ತಮ್ಮ ಸಮುದಾಯದ ಹಿತಾಸಕ್ತಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ಕಾವ್ಯವನ್ನು ಕಟ್ಟಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ. ಇದಕ್ಕೆ ಕಲಾವಿದರ ವೈಯಕ್ತಿಕ ಪ್ರತಿಭೆಯ ಜೊತೆಗೆ ಪ್ರಾದೇಶಿಕ,  ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಹಾಗೂ ರಾಜಕೀಯ ಕಾರಣಗಳು ಇರಬಹುದು. ಹೀಗೆ ಹಲವು ಕಾರಣಗಳಿಂದ ಭಿನ್ನತೆಯನ್ನು ಹೊಂದಿರುವ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಥನವನ್ನು ಆಚರಣಾತ್ಮಕ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಅಂದರೆ ಈ ಕಾವ್ಯವನ್ನು ಯಾರು ಹಾಡುತ್ತಾರೆ, ಯಾರು ಹಾಡಿಸುತ್ತಾರೆ, ಯಾವ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಹಾಡಿಸುತ್ತಾರೆ ಎನ್ನನುವ ಕುರಿತು ಅಧ್ಯಯನ ಕಾರ್ಯ ಕೈಗೊಳ್ಳುವ ಅಗತ್ಯವಿದೆ.
ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯವು ಏಳು ಸಾಲು (ಸಾಲು ಎಂದರೆ ಅಧ್ಯಾಯ ಎಂದರ್ಥ)ಗಳಲ್ಲಿ ದೇವರ ಗುಡ್ಡರು ಹಾಡುತ್ತಾರೆ. ಒಂದೊಂದು ಸಾಲುಗಳು ಖಂಡ ಕಾವ್ಯಗಳಷ್ಟು ವಿಶಾಲತೆಯನ್ನು ಹೊಂದಿವೆ. ಹೀಗಾಗಿ ಏಳು ಸಾಲುಗಳನ್ನು ಹಾಡುವ ಕಲಾವಿದರು ಸಿಗುವುದು ವಿರಳ. ಮತ್ತು ಮೇಲೆ ವಿವರಿಸಿದ ಕಾರಣಗಲಿಂದಾಗಿ ವಿವಿಧ ಗಾಯಕರಿಂದ ಸಂಪಾದಕರು ಸಂಪೂರ್ಣ ಕಾವ್ಯವನ್ನು ಇಲ್ಲವೇ ಆಯ್ದ ಭಾಗಗಳ (ಆಯ್ಕೆ ಸಂಗ್ರಹ)ವನ್ನು ಸಂಗ್ರಹಿಸಿ ಸಂಪಾದಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಅವುಗಳನ್ನು ಈ ಮುಂದಿನಂತೆ ಪಟ್ಟಿ ಮಾಡಲಾಗಿದೆ.
ಲಿಖಿತ ಪಠ್ಯ (ಮೌಖಿಕ ಪಠ್ಯದ  ಲಿಖಿತ ದಾಖಲೆ)
೧. ಸಂ: ಪಿ.ಕೆ. ರಾಜಶೇಖರ, ಮಲೆಯ ಮಹದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯ, ಹೊನ್ನಾರು ಪ್ರಕಾಶನ ಮೈಸೂರು ೧೯೭೨ (ವಿವಿಧ ಗಾಯಕರಿಂದ ಸಂಗ್ರಹಿಸಲಾಗಿದೆ)
೨. ಸಂ: ಕೇಶವನ್ ಪ್ರಸಾದ್, ಮಲೆಯ ಮಹದೇಶ್ವರ  ಕಾವ್ಯ, ಪ್ರಸಾರಾಂಗ ಕನ್ಡ ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾಲಯ, ಹಂಪಿ; ವಿದ್ಯಾರಣ್ಯ – ೧೯೯೭ (ಶ್ರೀ ಹೆಬ್ಬಣಿ ಮಾದಯ್ಯ ಹಾಗೂ ಸಂಗಡಿಗರು)
೩.  ಸಂ: ಬಿ.ಎಸ್. ಸ್ವಾಮಿ, ಮಲೆಯ ಮಹದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯ, ದಾಮಿನಿ ಸಾಹಿತ್ಯ ಬೆಂಗಳೂರು – ೨೦೦೧ (ವಿವಿಧ ಗಾಯಕರಿಂದ ಸಂಗ್ರಹಿಸಲಾಗಿದೆ)
ಆಯ್ಕೆ – ಸಂಗ್ರಹ
೧. ಕ.ರಾ.ಕೃ. ಮಲೆಯ ಮಾದೇಶ್ವರ, ಜನಪದ ಸಾಹಿತ್ಯ ಅಕಾಡೆಮಿ, ಮೈಸೂರು – ೧೯೪೨.
೨. ಡಾ. ಚೆಕ್ಕೆರೆ ಶಿವಶಂಕರ್, ಕೋರಣ್ಯ ನೀಡವ್ವ ಕೋಡುಗಲ್ಲಯ್ಯನಿಗೆ, ಕಲ್ಯಾಣಿ ಪ್ರಕಾಶನ, ಬೆಂಗಳೂರು – ೧೯೮೮
೩. ಮೊಗಳ್ಳಿ ಗಣೇಶ, ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯ, ಕರ್ನಾಟಕ ಸಾಹಿತ್ಯ ಅಕಾಡೆಮಿ, ಬೆಂಗಳೂರು – ೧೯೯೬
ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ ಪ್ರಾಸಂಗಿಕವಾಗಿ ಉಲ್ಲೇಖಿತ ಚಾರಿತ್ರಿಕ ದಾಖಲೆಗಳು
೧. ಮಿಣ್ಯದ ಗುರುಸಿದ್ಧ ಕವಿಯ ಶ್ರೀ ಮಾದೇಶ್ವರ ಸಾಂಗತ್ಯ, ಸಂ: ಬಿ. ಶಿವಮೂರ್ತಿಶಾಸ್ತ್ರಿ, ಶರಣ ಸಾಹಿತ್ಯ ಮಾಲೆ, ಬೆಂಗಳೂರು – ೧೯೬೧
೨. ದೇವಚಂದ್ರನ ರಾಜಾವಳಿ ಕಥೆ, ಸಂ: ಸಣ್ಣಗುಡ್ಡಯ್ಯ, ಪ್ರಸಾರಾಂಗ, ಮೈಸೂರು ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾನಿಲಯ-೧೯೮೮
೩. ಅನಾಮಧೇಯ ಕವಿಯ ನಿರಂಜನ ವಂಶ ರತ್ನಾಕರ, ಸಂ: ಫ.ಗು. ಹಳಕಟ್ಟಿ, ವಿಜಯ ಮಹಾಂತೇಶ ಗ್ರಂಥಾಲಯ, ಬೆಳಗಾವಿ – ೧೯೩೨
೪. ಚೀಲಾಳಸ್ವಾಮಿಯ ಷಟ್ಸ್ಥಲ ಶಿವಾಯಣ,  ಸಂ: ಎಂ.ಎಂ. ಕಲಬುರ್ಗಿ, ಸಿ.ಪಿ.ಕೆ. ವೀರಶೈವ ಅಧ್ಯಯನ ಸಂಸ್ಥೆ, ತೋಂಟದಾರ್ಯಮಠ, ಗದಗ-೧೯೯೦
ತಾಮ್ರ ಮತ್ತು ಶಿಲಾಶಾಸನಗಳು
೧. ಹರದನಹಳ್ಳಿಯ ತಾಮ್ರ ಶಾಸನ ಕ್ರಿ.ಶ. ೧೩೨೪ ಕ್ರಿ.ಶ.
೨. ಹೈದರಾಲಿ ತಾಮ್ರಶಾಸನ ೧೭೭೬ ಕ್ರಿ.ಶ.
೩. ಶಿಲಾಶಾಸನ ಮಾದೇಶ್ವರ (ದೇವಾಲಯದ ಬಾಗಿಲಿನ ಮೇಲೆ ಇದೆ.) ೧೭ನೇ ಶತಮಾನ
ವಿಮರ್ಶಾತ್ಮಕ ಅಧ್ಯಯನ ಗ್ರಂಥಗಳು ಮತ್ತು ಲೇಖನಗಳು
೧. ಹ.ಜಾ. ಶಿವಶಂಕರಪ್ಪ, ಮಲೆಯ ಮಹದೇಶ್ವರ ಮತ್ತು ಮಿಥ್ಯಾರೋಪಗಳು, ಮಹದೇಶ್ವರ ಮಿಷನ್, ಮಧುವನಹಳ್ಳಿ-೧೯೭೪
೨. ಜಿ.ಶಂ. ಪರಮಶಿವಯ್ಯ, ದಕ್ಷಿಣ ಕರ್ನಾಟಕದ ಜನಪದ ಕಾವ್ಯ ಪ್ರಕಾರಗಳು, ಪ್ರಾರಾಂಗ, ಮೈಸೂರು ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾನಿಲಯ-೧೯೭೯
೩. ಸಂ: ಹ.ಜ.ಶಿವಶಂಕರಪ್ಪ, ಮಾದೇಶ್ವರ ಸಮೀಕ್ಷೆ, ಮಾದೇಶ್ವರ ಸ್ವಾಮಿ, ಇತಿಹಾಸ ಸಂಶೋಧನಾ ಸಂಸ್ಥೆ, ಮಧುವನಹಲ್ಳಿ-೧೯೮೦
೪. ರಾಮಯ್ಯ ಕೋಟಗಾನಹಳ್ಳಿ, ಸಿಂದ್ ಮಾದಿಗರ ಸಂಸ್ಕೃತಿ, ಕರ್ನಾಟಕ ಸಾಹಿತ್ಯ ಅಕಾಡೆಮಿ, ಬೆಂಗಳೂರು – ೧೯೯೩
೫. ಸ್ವಾಮಿ ಬಿ.ಎಸ್. ಮಲೆಯ ಮಾದೇಶ್ವರ, ಕರ್ನಾಟಕ ಜನಪದ ಮತ್ತು ಯಕ್ಷಗಾನ ಅಕಾಡೆಮಿ, ಬೆಂಗಳೂರು – ೧೯೯೫
೬. ಪ್ರೇಮಕುಮಾರಿ ಎಸ್. ಜನಪದ ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ ಮಾದೇಶ್ವರ, ಮಾದೇಶ್ವರಸ್ವಾಮಿ, ಇತಿಹಾಸ ಸಂಶೋಧನಾ ಸಂಸ್ಥೆ, ಮಧುವನಹಲ್ಳಿ – ೧೯೯೭
೭. ಸಂ. ತೀ.ನಂ. ಶಂಕರನಾರಾಯಣ, ಕರ್ನಾಠಕ ಜನಪದ ಮಹಾಕಾವ್ಯಗಳು, ಜನಪದ ಮತ್ತು ಯಕ್ಷಗಾನ ಅಕಾಡೆಮಿ, ಬೆಂಗಳೂರು – ೧೯೯೮
೮. ಸಂ: ಅರವಿಂದ ಮಾಲಗತ್ತಿ, ಮಲೆಯ ಮಹದೇಶ್ವರ, ಪ್ರಸಾರಾಂಗ, ಮೈಸೂರು ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾನಿಲಯ-೧೯೯೯
೯. ಮುದೇನೂರು ನಿಂಗಪ್ಪ,  ಜನಪದ ಮಹಾಕಾವ್ಯಗಳ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ನಾಯಕರು, ಸಿ.ವಿ.ಜಿ. ಪಬ್ಲಿಕೇಷನ್ಸ್, ಬೆಂಗಳೂರು ೨೦೦೫
೧೦. ಎಸ್.ಎಸ್. ಹಿರೇಮಠ, ಮಲೆಯ ಮಹಾದೇಶ್ವರ (ಲೇಖನ) ಜನಪದ ಸಮಾಜ ಸಂಸ್ಕೃತಿ, ಸೂರ್ಯ ಪ್ರಕಾಶನ, ಮಲ್ಲಾಡಿಹಳ್ಳಿ, ಚಿತ್ರದುರ್ಗ ಜಿಲ್ಲೆ-೨೦೦೫
೧೧. ಹಿ.ಚಿ. ಬೋರಲಿಂಗಯ್ಯ, ಮಲೆಯ ಮಹದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿನ ಬುಡಕಟ್ಟು ಸಂಸ್ಕೃತಿ ವಿಚಾರಗಳು (ಲೇಖನ) ಕಾಡು ಕಾಂಕ್ರೀಟ್ ಜನಪದ, ಅಕ್ಷರ ಪ್ರಕಾಶನ, ಹೆಗ್ಗೋಡು, ಸಾಗರ-೧೯೯೫.
೧೨. ಹಿ.ಚಿ. ಬೋರಲಿಂಗಯ್ಯ, ಮಲೆಯ ಮಹದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯದ ಸಂಕಮ್ಮನ ಸಾಲು (ಲೇಖನ) ಕಾಡು ಕಾಂಕ್ರೀಟ್ ಮತ್ತು ಜನಪದ, ಅಕ್ಷರ ಪ್ರಕಾಶನ ಹೆಗ್ಗೋಡು, ಸಾಗರ -೧೯೯೫
೧೩. ಡಾ. ಹಿ.ಶಿ.  ಝಮಚಂದ್ರೇಗೌಡ, ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿ: ಪುಂಡ, (ಲೇಖನ) ಪ್ರಬುದ್ಧ ಕರ್ಣಾಟಕ (ಸಂ. ೭೮-೭೯) ಸಂಚಿಕೆ ೩೦೭-೩೧೪, ಪುಟ ೭೧
೧೪. ಬಿ.ಎಸ್. ಸ್ವಾಮಿ, ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಒಂದು ಅಧ್ಯಯನ, ನವೀನ ಪ್ರಕಾಶನ, ಬೆಂಗಳೂರು – ೧೯೯೩
೧೫. ಸತೀಶ ಸಿ, ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ : ಒಂದು ಅಧ್ಯಯನ, ಪಿಎಚ್.ಡಿ. ಪ್ರಬಂಧ ಕನ್ನಡ ವಿ.ವಿ. ಹಂಪಿ, ೧೯೯೭ (ಅಪ್ರಕಟಿತ)
೧೬. ಎಂ. ತಿಮ್ಮರಾಯಪ್ಪ, ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ: ಒಂದು ಅಧ್ಯಯನ, ಪಿಎಚ್.ಡಿ. ಪ್ರಬಂಧ, ಬೆಂಗಳೂರು ವಿ.ವಿ. (ಅಪ್ರಕಟಿತ)
ಮಲೆಯ ಮಾದೇಶ್ವರನ ಕುರಿತು ನಾಟಕ, ಕಾದಂಬರಿಗಳು
೧. ಎಚ್.ಎಸ್. ಶಿವಪ್ರಕಾಶ, ಮಾದಾರಿ ಮಾದಯ್ಯ, ಸಮುದಾಯ ಪ್ರಕಾಶನ, ಬೆಂಗಳೂರು ೧೯೯೨
೨. ಮಲೆಯೂರು ಗುರುಸ್ವಾಮಿ, ಮಹಾಯಾತ್ರಿಕ, ಸುತ್ತೂರು ಪ್ರಕಾಶನ?
೩. ಸ್ವಾಮಿ ಬಿ.ಎಸ್. ಮಹಾಜ್ಯೋತಿ ಮಾದೇಶ್ವರ, ಬಿ.ಎಸ್. ಬೆಂಗಳೂರು – ೧೯೮೭
ಮಲೆಯ ಮಹಾದೇಶ್ವರನ ಕುರಿತು ರೂಪುಗೊಂಡ ಸಾಹಿತ್ಯ
೧. ಸಂ: ಶಿವರಾಜಪ್ಪ, ದಿವ್ಯದರ್ಶನ, ಅಗ್ನಿಕೊಂಡೋತ್ಸವ ಸಮಿತಿ ಮಾದೇಶ್ವರ ಬೆಟ್ಟ – ೧೯೯೩
೨. ಜಿ.ಮಹಾದೇವ ಪ್ರಸಾದ್. ಎಪ್ಪತ್ತೇಳು ಮಲೆವಾಸಿ ಮಾದಪ್ಪ, ಮಾನಸ ಪ್ರಕಾಶನ, ಬೆಂಗಳೂರು – ೧೯೯೫
೩. ಕೂಗಿ ಗಿರಿಯಪ್ಪ, ಏಳು ಮಲೆಯ ಮಹಾದೇವ, ಮಧು ಪ್ರಕಾಶನ, ಕನಕಪುರ – ೧೯೯೬
೪. ಸಿದ್ದಯ್ಯ ಪುರಾಣಿಕ, ಶರಣ ಚರಿತಾಮೃತ, ವಯಸ್ಕರ ಶಿಕ್,ಣ ಸಂಸ್ಥೆ, ಮೈಸೂರು-೧೯೬೪
೫. ಸಿದ್ಧಪ್ಪಶಾಸ್ತ್ರಿ ಕುಂತೂರು, ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ನಿಜಪುರಾಣ, ಪ್ರ.ಕೆ.ಎಸ್. ಮಹಾಲಿಂಗಸ್ವಾಮಿ ಅಂಡ್ ಬ್ರದರ್ಸ್‌, ಕುಂತೂರು-೧೯೭೦
೬. ಬಿ.ಪುಟ್ಟಮಲ್ಲಪ್ಪ, ಎಪ್ಪತ್ತೇಳು ಮಲೆಯಲ್ಲಿ ನಾಟ್ಯವಾಡುತ್ತಿರುವ ಮಾಯಕಾರ ಮಲೆಯ ಮಾದೇಶ್ವರನ ಚರಿತ್ರೆ, ಸರಸ್ವತಿ ಬುಕ್ ಡಿಪೋ, ಮೈಸೂರು-೧೯೫೪
೭. ಬಿ.ಶಿವಮೂರ್ತಿಶಾಸ್ತ್ರೀ, ಶ್ರೀ ಮಾದೇಶ್ವರ ಚರಿತ್ರೆ, ಧರ್ಮದರ್ಶಿಗಳ ಸಮಿತಿ, ಮಾದೇಶ್ವರ ದೇವಾಲಯ, ಕೊಳ್ಳೇಗಾಲ ತಾಲ್ಲೂಕು – ೧೯೫೪
೮. ಮಂಜುಳಾದೇವಿ, ಎಂ.ಎಸ್. ಮಾಯಕಾರ ಮಲೆಯ ಮಾದೇಶ್ವರ ಚರಿತ್ರೆ ಪ್ರ..ಎಂ.ಎಸ್. ಮಹಾದೇವಪ್ಪ, ಮೈಸೂರು -೧೯೬೨
೯. ಬಿ.ಶಿವಮೂರ್ತಿಶಾಸ್ತ್ರೀ, ಶ್ರೀ ಮಾದೇಶ್ವರ ಚರಿತ್ರೆ, ಐ.ಬಿ.ಎಚ್. ಪ್ರಕಾಶನ, ಬೆಂಗಳೂರು – ೧೯೭೨
ಮಲೆಯ ಮಾದಪ್ಪನ ಮಹಾಕಾವ್ಯ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಮುಖಾಮುಖಿ: ೧೬. ಚರ್ಚೆಗಳು (೨)
ವಸು: ಸಾರ್, ನನಗೆ ಒಂದು ಪ್ರತಿಕ್ರಿಯೆಯನ್ನು ಸೂಚಿಸಬೇಕು ಅನಿಸ್ತು. Its very interesting. ಆದರೆ ಕೆಲವು ಬಾರಿ ಎಲ್ಲಿ ನಿಂತು ಮಾತಾಡುತ್ತಿದ್ದೀವಿ ಅಂತ. No text is reginal ಅಂತ ನಾವು ಹೇಳಿದರೆ ಒಂದು ಪ್ರಾದೇಶಿಕ ಸಾಸಂಸ್ಕೃತಿಕ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ನಾವು ಒಂದು ಪಠ್ಯಕ್ಕೆ ಒದಗಿಸಬೇಕಾದ ನ್ಯಾಯ ತಪ್ಪುವ ಸಾಧ್ಯತೆ ಇರುತ್ತೆ ಮತ್ತು ಮಹಾಭಾರತ ಕಾವ್ಯದ ಓಪನ್ನೆಸ್ ಅನ್ನು ಇಲ್ಲಿ ಜನಪದ ಕಾವ್ಯದ ಹಿನ್ನೆಲೆಗೆ ಹೋಲಿಸುವಾಗ ಮಹಾಭಾರತಕ್ಕೆ ಒಂದು ಪ್ಯಾನ್ ಇಂಡಿಯನ್ ಸ್ಕೋಪ್ ಇದೆ. ಈಗಾಗಲೇ ಅದು ಅಷ್ಟು ವಿಸ್ತರಿಸಿ ಬೆಳೆದಿರುವಂತ ಕಾವ್ಯ ಆಗಿದೆ. ಪ್ರಾದೇಶಿಕ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಬೆಳೆದಂತಹ ಮಲೆಮಹಾದೇಶ್ವರ ಅಥವಾ ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿಯನ್ನ ಯಾತಕ್ಕೆ ಇಲ್ಲಿ ವಿಸ್ತರಿಸಿಲ್ಲ ಅನ್ನೋ ಪ್ರಶ್ನೆ ರೀಜನಲ್ ಆಗಿ ಕಾಣ್ತಿದೆ. ಅದೇ ರೀತಿಯ ಕಥೆಗಳು ದೇಶಾದ್ಯಂತ ಇರುವ ಸಾಧ್ಯತೆ ಇದೆ. ಯಾಕೆಂದರೆ ಭಾರತದ ಹಿನ್ನೆಲೆಯ ಬದುಕಿನಲ್ಲಿ ಇಂತದೇ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಬದುಕನ್ನ ಸಾಗಿಸುತ್ತಿರುವಂತ ಜನ ಇದ್ದಾರೆ ಮತ್ತು ಅಲ್ಲಲ್ಲೇ ಹುಟ್ಟಿಕೊಂಡಿರುವಂತ ನಾಯಕರು ಇದಾರೆ. ಹಾಗಂದಾಕ್ಷಣಕ್ಕೆ ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಈ ಸ್ಥಳದ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಬಂದವನು ಅಲ್ಲ ಅಥವಾ ಅವನನ್ನು ಎಲ್ಲ ಕಡೆಯೂ ನೋಡಬಹುದು ಅಂತ ಕರೆದರೆ ನನಗೆ ಬಹಳ  ತೀವ್ರವಾಗಿ ಅನಿಸ್ತಿರೋದು ಬಹುಶಃ ಸೋಲಿಗರ ಬದುಕನ್ನ ನಾವು ಮೀರುತ್ತಾ ಮತ್ತೇಲ್ಲೋ ಅದನ್ನು ವಿಸ್ತರಿಸಿ ಅಲ್ಲಿ ಕಾಣಬೇಕಾದಂತಹ, ನಾವು ಹುಡುಕಲೇ ಬೇಕಾದಂತಹ ಕೆಲವಾದರೂ ಚಾರಿತ್ರಿಕ ಅಂಶಗಳನ್ನು ಮೀರುತ್ತಾ ಇದೀವಿ ಅಂತ ಅನಿಸುತ್ತೆ ಮತ್ತು ಮಹಾಭಾರತದ ಟೆಕ್ಟ್  ಎಷ್ಟರ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಓಪನ್ ಎಂಡೆಡ್ ಅನ್ನೋವಾಗ ನನಗೆ ಕಾಣಿಸಿದ್ದು ಹೀಗೆ. very interesting discription. ಇದು ಮಹಾಭಾರತದ ಓಪನ್ ಎಂಡೆಡ್‌ನೆಸ್ ಅಥವಾ ಅಲ್ಲ ಅನ್ನೋವಾಗ ನನಗೆ ಕಾಣಿಸಿದ ಅಂಶ ಮಹಾಭಾರತದ ಶಾಸ್ತ್ರೀಯ ಅಥವಾ ಕ್ಲಾಸಿಕ್ ಅನ್ನುವ ಒಂದು ಟೆಕ್ಸ್ಯ್ ಇದೆ. ಜನಪದ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಬಂದ ನೂರಾರು ಕಾವ್ಯಗಳು ನೂರಾರು ಕಥೆಗಳು. ಒಬ್ಬ ಮಹಾಕವಿಯ ಆಶಯದ ಒಳಗೆ ಅಥವಾ ಮಹಾಕವಿಯ ಒಂದು ಧೋರಣೆಯಿಂದ ಒಂದು ಚೌಕಟ್ಟನ್ನು ಪಡೆದುಕೊಂಡಂತಹ ಕಾವ್ಯ ಆದಾಗ ಅದು ಕ್ಲಾಸಿಕ್ ಆಗಿರುತ್ತೆ. ಅಥವಾ ಒಬ್ಬ ಕವಿಯಲ್ಲದಿದ್ದರೂ. ಒಂದು ಸಮುದಾಯ ತನಗೆ ಹೇಳಬೇಕಾದಂತಹ ಮೌಲ್ಯಗಳನ್ನು ಆ ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ತಂದಿದೆ. ಆದರೆ ಅದೇ ಕಾವ್ಯಕ್ಕೆ ಓಪನ್ ಎಂಡೆಡ್‌ನೆಸ್ ಕೂಡ ಇದೆ. ಯಾವಾಗ ಅಂದರೆ, ಆ ಮಹಾಭಾರತ ಕಾವ್ಯ ಪ್ಯಾನ್ ಇಂಡಿಯನ್ ಆಗಿ ಕ್ಲಾಸಿಕ್ ಆದ  ನಂತರವೂ ಜನಪದರು ಮತ್ತೆ ಆಕಾವ್ಯವನ್ನು ತೆಗೆದುಕೊಂಡು ತಮ್ಮದಾಗಿಸಿಕೊಳ್ತಾರೆ. ಈಗ ದ್ರೌಪದಿ ಕರಾವಳಿಯ ತೀರದ ದ್ರೌಪದಿಯಾಗಿ ಪಗಡೆಯಾಟದಲ್ಲಿ ಚಾಲೆಂಜ್ ಮಾಡುವಂತ ಕಥೆ ಸೃಷ್ಟಿಯಾಗುತ್ತೆ. ಅಂದರೆ ದ್ರೌಪದಿ ಎಲ್ಲ ಕಡೆ ಇದ್ದಾಳೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಎಲ್ಲಾ ಕಡೆಯೂ ಸೃಷ್ಟಿಯಾದ ಕಥೆ ಆಗಬೇಕಿಲ್ಲ ಒಂದು ಕ್ಲಾಸಿಕ್ ಕಾವ್ಯ ಪ್ಯಾನ್ ಇಂಡಿಯನ್ ಆದ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಇಡೀ ಭಾರತವನ್ನು ಆವರಿಸ್ತು. ಆ ಕಥೆ ಜನಪದ ಮೂಲದಲ್ಲಿ ಹುಟ್ಟಿ ಶಾಸ್ತ್ರೀಯ ಚೌಕಟ್ಟನ್ನು ಪಡಕೊಳ್ತಾ ಮತ್ತೊಮ್ಮೆ ಜನಪದರನ್ನು ಮುಟ್ಟಿದಾಗ ಪ್ರತಿ ಊರಲ್ಲೂ ರಾಮ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ತಾನೆ. ಸೋ ಇಲ್ಲಿ ನಾವು ಮೂರು ಹಂತದಲ್ಲಿ ಮಹಾಭಾರತ ಅಥವಾ ರಾಮಾಯಣವನ್ನು ನೋಡಬೇಕಾಗಿದೆ. ಅದು ಶಾಸ್ತ್ರೀಯ ಚೌಕಟ್ಟನ್ನು ಪಡಕೊಂಡಾದ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಅದರ ಮೌಲ್ಯಗಳು ಒಂದು ಕ್ಲೋಜ್ ಕಾವ್ಯ ಆಗಿ ಅದು ನಿಂತುಕೊಳ್ಳುತ್ತೆ. ಯಥಾ ಪ್ರಕಾರ ವಾಪಸ್ ಅದನ್ನು ಜನಪದರು ಸ್ವೀಕರಿಸಿ ತಮ್ಮ ನೆಲೆಯ ಆ ಭಾಗದ ಆಶಯಗಳನ್ನು ಆ ಕಥೆಗೆ ಸೇರಿಸ್ತಾ ಹೋಗುವಾಗ ಅದು ಮತ್ತೊಮ್ಮೆ ಓಪನ್ ಎನ್‌ಡೆಡ್‌ನೆಸ್ ಆಗಿದೆ ಅಂತ ಕಾಣಿಸ್ತಿದೆ.
ಪ್ರೊ. ಬೋರಲಿಂಗಯ್ಯ ಅವರು ಮಾತಾಡುವಂತ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ Spirutual leader ಅನ್ನೋ  ಪದವನ್ನು ಬಳಸಿದಿರಿ. Spirutual ಅನ್ನೋ ಪದವನ್ನು ಅಂದರೆ ಅದರ ಅರ್ಥವನ್ನು ಎಷ್ಟರ ಮಟ್ಟಿಗೆ what is a scope for spirutual leader ಅನ್ನೋದನ್ನ ನನಗೆ ತಿಳಕೊಳ್ಳಬೇಕು ಅನಿಸ್ತು. ಯಾಕೆಂದರೆ ಒಬ್ಬನ್ನ ಕಲ್ಚರಲ್ ಲೀಡರ್ ಅನ್ನೋ ಪದವನ್ನು ಬಳಸ್ತಾ ಇದೀವಿ. ರೀಲೀಜಿಯಸ್ ಲೀಡರ್ ಅನ್ನೋ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಕೆಲವರನ್ನ ಕರೆತೀವಿ. ಕೆಲವರನ್ನ political leader, ನನಗೆ ಇಲ್ಲಿ ಕಾಣಿಸಿದ್ದು ಇಷ್ಟೇ ಬಹುಶಃ political leader ಅಲ್ಲಿ ಅಂತ ರಾಜಕೀಯ ನಾಯಕ ಅಲ್ಲ ಅನ್ನೋ ಕಾರಣಕ್ಕಾಗಿ ಒಂದಷ್ಟು ಧಾರ್ಮಿಕ ಗೊಂಡಿರುವುದರಿಂದ spirutual ಅಂತ ಪದವನ್ನು ಬಳಸ್ತಾ ಇದೀರಾ ಅನ್ನೋದು. ಯಾರನ್ನ ನಾವು ಸ್ಪಿರೀಚುವಲ್ ಅಂತ ಕರೀಬೇಕು ಅನಿಸ್ತು, ಯಾಕೆಂದರೆ ಜನಪದರನ್ನ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ನಾಯಕ ಎಂದಾಗ, ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಪದವೇ ನನಗೆ ಎಷ್ಟೋ ಬಾರಿ ಹೊರೆಯಾಗಿದೆ ಅನಿಸುತ್ತೆ. ಅದನ್ನ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಮಾತಾಡೋದಕ್ಕೆ ಸಾಧ್ಯ ಇದೆ. but ನಮ್ಮನ್ನ ನಾವು ಎಲ್ಲೋ ಸ್ಪಿರೀಚುವಲ್ ಲೀಡರ್ ಅಂತ ಕರೀವಾಗ ನಾವು ಒಂದು ಡಿಫೈನ್ ಮಾಡಬೇಕಾ ಅಂತ ಅನಿಸ್ತು.
ಹಿ.ಚಿ.ಬೋ: ನನ್ನ ದೃಷ್ಟಿನಲ್ಲಿ ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಮತ್ತು ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿ ಇಬ್ರೂವೇ ಈಗಾಗಲೇ ಪ್ರತಿಸ್ಟಾಪಿಸಲ್ಪಟ್ಟ ಧರ್ಮ, ಮತ್ತೆ ಜಾತಿ ಅಂತ ಏನು ಹೇಳ್ತೀವಿ ಅದನ್ನ ಮೀರಿದವರು ಅಂತ. ಅಂದರೆ ಅದಕ್ಕೆ ಅಂಟಿಕೊಂಡವರು ಅಲ್ಲ. ಅದರ ಆಚೆಗೆ ಏನನ್ನೋ ಸಾಧಿಸಬೇಕು ಅಂತ ಹೊರಟವರು ಆದ್ದರಿಂದ ಅವರನ್ನು ಸ್ಪಿರಿಚ್ಯುಚಲ್ ಲೀಡರ್ಸ್‌ ಅಂತ ಕರೀಬಹುದು ಅಂತ ಹೇಳಿದ್ದೇನೆ. ಆದರೆ ಲೋಹಿಯಾ, ರಾಮ, ಮತ್ತೆ ಶಿವ, ಕೃಷ್ಣ ಇವರೂ ಕೂಡ ಸ್ಪಿರಿಚ್ಯುವಲ್ ಲೀಡರ್ಸ್‌ ಅಂತಾನೇ ಹೇಳ್ತಾರೆ. ಆದರೆ ಐತಿಹಾಸಿಕವಾದಂತ ವಿಶ್ಲೇಷಣೆ ಕೊಡುವ ಅಂಬೇಡ್ಕರ್ ಇದನ್ನು ಒಪ್ಪುವುದಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಇಲ್ಲಿ ಮಲೆಮಹಾದೇಶ್ವರ ಮತ್ತು ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿ ಆ ರೀತಿಯ ಸ್ಪಿರಿಚ್ಯುವಲ್ ಲೀಡರ‍್ಸ ಆಗಬಲ್ಲರು ಅನ್ನುವ ಕಾರಣಕ್ಕಾಗಿ ನಾನು ಅದನ್ನ ಹೇಳಿದೆ. ಯಾಕೆಂದರೆ ಜಾತಿಯನ್ನು ಮೀರಿದ್ದಾರೆ, ಈಗ ಬಸವಣ್ಣನನ್ನು ಸ್ಪಿರಿಚ್ಯುವಲ್ ಲೀಡರ್ ಅಂತ ಕರೀಬೇಕೋ ಬೇಡವೋ? ಬಸವಣ್ಣನನ್ನು ಕರೀಬಹುದಾದರೆ, ಮಲೆಮಹಾದೇಶ್ವರ ಮತ್ತು ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿಯನ್ನು ಆ ರೀತಿ ಕರೀಬಹುದು ಅನ್ನೋ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ನಾನು ಹೇಳ್ದೆ.
ಕಿಕ್ಕೇರಿ: ಒಂದು ಸೆಂಟೆನ್ಸ್ ಅಷ್ಟೆ. ನೋ ಡಿಸ್ಕೋರ್ಸ್‌ ಇಸ್ ಅಪಲಿಟಿಕಲ್.
ರಹಮತ್ : ಕುಕ್ಕರಹಳ್ಳಿಯವರ ಪೇಪರ್‌ಗೆ ನನ್ನ ಪ್ರತಿಕ್ರಿಯೆ. ಒಂಥರಾ ಗೊಂದಲದ ಅಸ್ಪಷ್ಟತೆಯ ದಾಟಿಯಲ್ಲಿ ಮಾತಾಡಿದ್ದೀರಿ. ಅದು ಬಹಳ ಮೀನಿಂಗ್‌ಫುಲ್ ಅದ್ಕೊಂಡಿದ್ವೀ. ಅಂದರೆ ಸ್ಕಾಲರ್‌ಶಿಪ್‌ಗೆ ಎಲ್ಲ ಕ್ಲಿಯರ್ ಆಗಿ ಒಂದು ಥೀಸೀಸ್ ಕ್ರಿಯೇಟ್ ಮಾಡೋ ಒಂದು ಮಾದರಿ ಇದೆ. ಆದರೆ ವೈಯಕ್ತಿಕವಾಗಿ ಅದನ್ನು ಮುಖಾಮುಖಿ ಮಾಡುವಾಗ ಒಂದು ಸಮುದಾಯದ ಭಾಗವಾಗಿ ಇರೋ ದ್ವಂದ್ವಗಳಿದೆಯಲ್ಲ ಅವುಗಳ ಮೂಲಕವೂ ನಾವು ಟೆಕ್ಸ್ಟ್‌ಗಳಿಗೆ ಪ್ರವೇಶ ಮಾಡಬೇಕಾಗಿದೆ. ಆ ದಾರೀನೂ ಓಪನ್‌ ಅಫ್ ಆಗಬೇಕಾಗಿದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಗುಡ್ಡರನ್ನ ಕ್ರಿಯೇಟ್ ಮಾಡಬೇಕೋ ಅಥವಾ ಹೋರಾಟಗಾರರನ್ನು ಕ್ರಿಯೇಟ್ ಮಾಡಬೇಕೋ ಅನ್ನೋ ಗೊಂದಲ ಇದೆ ಅಂದರಲ್ಲ ಅದು ಇದೆ. ಆದರೆ ಅದು ವೈಚಾರಿಕ ಹೋರಾಟಗಳಲ್ಲಿ ಇದ್ದ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಇವುಗಳೆಲ್ಲ ಬಿಟ್ಟುಕೊಟ್ಟಿದ್ದೇವಲ್ಲ ಇದಕ್ಕೆ ರಿಪೆಂಟ್ ಅಪಾಲಿಜಿಟಿಕಲ್ ಆಗಿ ಇರಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ, ಅಂದರೆ ಪಶ್ಚಾತ್ತಾಪ ಪಡಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ. ಅದೊಂದು ಪ್ರೋಸೆಸ್ ಅಥವಾ ವೈಚಾರಿಕವಾಗಿ ಈ ಸಮಾಜವನ್ನು ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಂಡು ಅದರ ವಿರುದ್ಧ ಹೋರಾಟ ಮಾಡುತ್ತಾ ಅದರ ಜೊತೆಗೆ ಅನುಸಂಧಾನ ಮಾಡೋ ವಿಧಾನ ಪಾಸ್ ಮಾಡಿ ಬಂದಿರೋದ್ರಿಂದಲೇ ಈ ಕಾವ್ಯಗಳ ಮೂಲಕ ಚೈತನ್ಯ ಹ್ಯಾಗೆ ಪಡಕೋಬೇಕು ಅನ್ನೋ ವಿವೇಕ ಬಂದಿರೋದು. ನಮಗೆ ಅದೊಂದು ಪ್ರೋಸೆಸ್ ಕನ್ನಡದ ಕಳೆದ ಮೂವತ್ತು ವರ್ಷದಲ್ಲಿ ಸಂಸ್ಕೃತಿ ಚಿಂತನೆಗಳಲ್ಲಿ ನಡೆದು ಬಂದಿರೋ ಪ್ರೋಸೆಸ್ ಅದು. ಅದರಿಂದ ಮೊದಲನೇ ಘಟ್ಟ ಏನಿದೆಯಲ್ಲ ಅದನ್ನ ಬಹಳ ಅದ್ಭುತವಾಗಿ ಕುಸುಮಬಾಲೆ ಹೇಳುತ್ತೆ. ಆ ಪ್ರೊಸೆಸ್ ಬಗ್ಗೆ ಏನು ರಿಪೆಂಟ್ ಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ ಆದರೆ ಆ ಪ್ರಶ್ನೆಗಳಿವೆಯಲ್ಲ ಅದು ಬಹಳ ಮೂಲಭೂತವಾದ ಪ್ರಶ್ನೆ. ಅಂದರೆ ಈ ಪ್ರಶ್ನೆಗಳು ಎಲ್ಲಿಗೆ ಎಳೆದುಕೊಂಡು ಹೋಗುತ್ತವೆ ಅಂದರೆ ನಮ್ಮ ಸಮುದಾಯಗಳನ್ನು ಆರ್ಥಿಕವಾಗಿ, ಸಾಮಾಜಿಕವಾಗಿ ಮುನ್ನಡೆಸಬೇಕು. ಆರೋಗ್ಯಪೂರ್ಣ ಸಮಾಜದ ಕಡೆ ಕರೆದುಕೊಂಡು ಹೋಗಬೇಕಾದ ಚಳುವಳಿಗಳು. ಮತ್ತೆ ಈ ಕಾವ್ಯಗಳನ್ನು ಕೇವಲ ಈತರ ಏಸ್‌ಥಿಟಿಕ್ಸ್‌ಗಾಗಿಯೇ ಅಥವಾ ಲಿಂಗದೇವರು ಅವರು ಬೆಳಿಗ್ಗೆ ನಾನು ಹೇಳಿದ್ದನ್ನೇ ಹೇಳಿದ್ದರು. ಓ.ಬಿ.ಸಿ. ಪೋಲಿಟಿಕ್ಸ್ ಅಂತ. ಆ ತರದ ಕಾರಣಕ್ಕಾಗಿ ಸ್ವಲ್ಪ ನಮಗೆ ಬೇಕಾದ ರೀಡಿಂಗ್ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳೋಂತ ಒಂದು ಇಕ್ಕಟ್ಟಿನಲ್ಲಿ ನಾವು ಇದೀವಿ ಅಂತಲೇ ನನಗೆ ಅನಿಸೋದು. ಆದ್ದರಿಂದ ಈ ಕಾವ್ಯಗಳ ನೋಡೋಕೆ ಒಂದು ಹೊಸ ಹಾದಿ ಇದೆ, ಇನ್ನೂ ಇದೆ ಅಂತ ಅಷ್ಟು ಕ್ಲಿಯರ್ ಆಗಿ ನಮಗೆ ಅದು ಕಾಣದೆ ಹೋಗಬಹುದು. ಆದರೆ ಆ ಇಕ್ಕಟ್ಟುಗಳನ್ನು ಧ್ಯಾನ ಮಾಡೋದು ಕೂಡ ಬಹಳ ಇಂಪಾರ್‌ಟೆಂಟ್. ಅದನ್ನ ನಾನು ಗೊಂದಲ ಅಂತ ಕೂಡ ಅನ್ಕೊಂಡಿಲ್ಲ ಮತ್ತೆ ವೈಚಾರಿಕವಾಗಿ ಇದ್ದ ಆ ಕಾಲವನ್ನ ದುಃಖದಿಂದ ನೋಡಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ. ಪ್ರೋಸೆಸ್ ಅದು. ಎರಡನೆಯದು ನನಗೆ ಈ ಹರವೆಯವರು ಹೇಳಿದ್ದರ ಮೇಲೆ ಒಂದು ಆಕ್ಷೇಪ ಇದೆ. ಏನೆಂದರೆ ಮೊದಲನೆಯ ಭಾಗದ ಉಪನ್ಯಾಸದಲ್ಲಿ ಇದುವರೆಗೆ ಕಟ್ಟಿದ ನಮ್ಮ ಶಿಕ್ಷಣ ವ್ಯವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿ ಚಾಲ್ತಿಗೊಳಿಸಿರುವ ಕ್ಲಾಸಿಕಲ್ ಹಿಸ್ಟರಿ ಇದೆಯಲ್ಲ ಅದನ್ನ ಪ್ರಶ್ನಾತೀತವೆಂದು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡು ಅಲ್ಲಿಂದ ಮಾದರಿಗಳನ್ನ ತಂದು ಈ ಕಾವ್ಯಕ್ಕೆ ಅಪ್ಲೇ ಮಾಡ್ತಾ ಇದ್ದೀರಿ. ನೀವು ಬಳಸಿದ ಪದಗಳು ಈ ‘ಮಧ್ಯಕಾಲೀನ’ ‘ಮುಸ್ಲಿಂ ದಾಳಿ’ ಆ ತರದ್ದು. ಅದು ಎಷ್ಟರ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಅಂದರೆ ಈ ಟೆಕ್ಸ್ಟ್ ಮೂಲಕವೇ ಒಂದು ಹಿಸ್ಟರಿ ಕ್ರಿಯೇಟ್ ಮಾಡೋ ಇನ್ನೊಂದು ಹಾದಿ ಇದೆಯಲ್ಲ ಅದನ್ನ ನಾವೇ ರಿಜೆಕ್ಟ್ ಮಾಡಿಕೊಂಡಂಗಲ್ವ ಅಂತ.
ವಸು : ಸಾರ್ ಅದಕ್ಕಿಂತ ಮುಂಚೆ ನಾನು ತರೀಕೆರೆಯವರ ಜೊತೆಗೆ ಪೂರಕವಾಗಿ react ಮಾಡೋಕೆ ಇಷ್ಟಪಡ್ತೀನಿ. ನೀವು ಅಪ್ಪಾ ದೊರೈಯವರು ಹೇಳಿದ ಹಿನ್ನೆಲೆನಲ್ಲಿ ಜಾತಿ ವ್ಯವಸ್ಥೆಯನ್ನು ಗಿಲ್ಟ್ಸ್ ಅನ್ನೋ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಕೋಟ್ ಮಾಡಿದ್ದೀರಿ. ಆಮೇಲೆ ಅದರ ಹಿನ್ನೆಲೆ ಒಳಗಡೇನೆ ಮಾದೇಶ್ವರನ ಸಂದರ್ಭದ ಜಾತಿ ವ್ಯವಸ್ಥೆಯನ್ನು ರೀಲೇಟ್ ಮಾಡಿದ್ರೆ ಅದನ್ನ ಅವರು ಕೊಶ್ಚನ್ ಮಾಡ್ತಿದಾರೆ. ಅಪ್ಪಾ ದೊರೈ ಅವರು ಒಂದು ಜಾತಿ ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಅದರ ಒಳಗಡೆ ಯಾವ ಬಿಕ್ಕಟ್ಟು ಇರಲಿಲ್ಲ ಸೌಹಾರ್ದ ಇತ್ತು ಅಂತ ಹೇಳುವಾಗ, ಇತಿಹಾಸಕಾರರೊಬ್ಬರ ನೆಲೆ ಭಿನ್ನ ಇದೆ. ಅಪ್ಪಾದೊರೈ ಅವರು ಹೇಳಿದಾಕ್ಷಣಕ್ಕೆ, ನಾವು ಮಧ್ಯಕಾಲೀನ ಯುಗದ ಜಾತಿವ್ಯವಸ್ಥೆಯೊಳಗಡೆ ನೋವಿರಲಿಲ್ಲ ಅನ್ನೋದನ್ನ ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳಬೇಕಿಲ್ಲ. ಯಾಕೆಂದರೆ ಇತಿಹಾಸಕಾರರು ಈ ಹೊತ್ತು ಯಾಕೆ ಬರೀತಿದ್ದಾರೆ ಅನ್ನೋದನ್ನ ನಾವು ಕೊಶ್ಚನ್ ಮಾಡಬೇಕಾದ ಅಂಶ. ಆಮೇಲೆ ನೀವು ಬೇರೆ ಯಾವುದೋ ಒಂದನ್ನ ಕೋಟ್ ಮಾಡಿದಿರಿ. ಮೈಸೂರು ಗೆಜೆಟಿಯರ್ ಅಥವಾ ಮದ್ರಾಸ್ ರೀಪೋರ್ಟ್ ಅನ್ನ ಮೆನ್‌ಷನ್ ಮಾಡಿದಿರಿ. ಸೌತ್ ಇಂಡಿಯನ್ ಎಫಿಗ್ರಾಪಿ ಮದ್ರಾಸ್ ರಿಪೋರ್ಟ್ ಬ್ರಿಟೀಷರ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ದಾಖಲಾಗುವಾಗ ಭಾರತದ ಇತಿಹಾಸವನ್ನು ನೋಡ್ತಾ ಇದ್ದ ಒಂದು ಕ್ರಮ ಇದೆ. ಆ ಜಾತಿ ಸಂದರ್ಭಕ್ಕೆ ಬಂದಾಗ ಭಾರತೀಯ ಸಮಾಜದಲ್ಲಿ ಯಾವತ್ತೂ ನೋವು ಇದೆ. ಆದರೆ ಅದನ್ನ ಅನಿವಾರ್ಯ ಕಾರಣಗಳಿಗಾಗಿ ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡ ಮಾತ್ರಕ್ಕೆ ನಾವು ಅವರ ನಡುವೆ ನೋವು ಇಲ್ಲ ಅಂತ ಭಾವಿಸಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ. ಯಾಕೆಂದರೆ ಈ ಜಾತಿಯ ಕಾರಣಕ್ಕಾಗಿ ಭಾರತದ ಒಳಗಡೆಯ ಎಲ್ಲಾ ಸುಧಾರಕರು, ಅದನ್ನ ವಿರೋಧಿಸುತ್ತಾ, ಪ್ರತಿಭಟಿಸುತ್ತಾ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ರೀತಿಯ ಪ್ರತಿಕ್ರಿಯೆಯನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತಾ ಬಂದಿದ್ದಾರೆ. ಹಾಗಾಗಿ ಅಪ್ಪಾದೊರೈ ಅವರು ಹೇಳಿದ ಒಂದು ಯಾರೋ ಒಬ್ಬ ಇತಿಹಾಸಕಾರನ ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ನಾವು ಮಧ್ಯಕಾಲೀನ ಯುಗದ ಗ್ರಾಮೀಣ ಸಮಾಜದ ಜಾತಿ ವ್ಯವಸ್ಥೆಯನ್ನ ಅಷ್ಟು ಪಾಜಿಟಿವ್ ಆಗಿ ನೋಡೋಕೆ ಸಾಧ್ಯ ಇಲ್ಲ ಅನಿಸುತ್ತೆ. ಆಮೇಲೆ ಗಿಲ್ಸ್ಟ್ ಮತ್ತು ಜಾತಿ ವ್ಯವಸ್ಥೆಯನ್ನ ರೀಲೇಟ್ ಮಾಡುವ ಕಾರಣ ಬೇರೆ ಇದೆ. ಗಿಲ್ಸ್ಟ್ ಅನ್ನ ನಾವು ಯಾವಾಗಲೂ ವ್ಯಾಪಾರಿ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಚರ್ಚೆ ಮಾಡ್ತಾ ಹೋಗ್ತೀವಿ. ಇತಿಹಾಸವನ್ನು ಕಟ್ಟುವ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ನೆಲೆಗಳು ಇವೆ. ಹೇಗೆಂದರೆ ಒಂದು ಸಂದರ್ಭದ ಇತಿಹಾಸವನ್ನ ಕಟ್ಟುವಾಗ ಈಗ ಎಸ್ಟಾಬ್ಲಿಷ್ ಹಿಸ್ಟರಿಯಲ್ಲಿ ಇರುವಂತಹ ಒಂದು ಶಿಷ್ಟವರ್ಗವನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತಿರುವಾಗ ಇದ್ದ ವ್ಯಾಖ್ಯೂಮ್ ಅನ್ನು ಇದು ತುಂಬುಸ್ತಾ ಇದ್ದರೆ ನಾವು ಇದನ್ನ ಅಲ್ಲಿಗೆ ಎಳೆದುಕೊಂಡು ಹೋಗಬೇಕಾಗಿದೆ. ಪ್ಯಾರರಲ್ ಒಂದು ಹಿಸ್ಟರಿಯನ್ನು ಕ್ರಿಯೇಟ್ ಮಾಡುವುದು ಅಥವಾ De-construct ಮಾಡದೇ ಇರುವಂತ ಇತಿಹಾಸವನ್ನು De-construct ಮಾಡಿ ಇನ್ನೊಂದು Historyಯನ್ನು ಕಟ್ಟುವ ಸಾಧ್ಯತೆ ಇದೆ ಅಥವಾ ಈಗಾಗಲೆ establish ಆಗಿರುವ ಇತಿಹಾಸದಲ್ಲೇ ಇರುವ ವ್ಯಾಖ್ಯೂಮ್ ಅನ್ನ ಈ ಕಾವ್ಯಗಳ ಮೂಲಕ ತುಂಬುವುದಕ್ಕೆ ಸಾಧ್ಯ ಇದೆ ಅನ್ನೋದನ್ನು ನಾವು ಹುಡುಕಬೇಕಿದೆ.
ಹರವೆ : ಸಾರ್ ಜಾತಿ ಅನ್ನುವಂತದ್ದು ಚಾತುರ್ವರ್ಣದ ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ನಾವು ನೋಡಿಕೊಂಡು ಬಂದಾಗ ಅಲ್ಲಿ ಒಂದು ಶ್ರೇಣೀಕೃತ ವ್ಯವಸ್ಥೆಯನ್ನ ಕಾಣುತ್ತೇವೆ. ಆದರೆ ನಾನು ಪಣಕಟ್ಟಿನ ವಿಚಾರ ಅಥವಾ ಈ ಬಣ್ಣಾಂತರ ಅಂತ ಹೇಳಿದ್ನಲ್ಲಾ ಅಲ್ಲಿ ಒಂದು ಸಮುದಾಯ ಪ್ರಜ್ಞೆ ಒಬ್ಬರು ಮತ್ತೊಬ್ಬರಿಗೆ ಸಹಾಯಕವಾಗಿ ಮತ್ತೆ ಒಬ್ಬರು ಎಲ್ಲರಲ್ಲೂ ಒಂದಾಗಿ ಇರತಕ್ಕಂತ ಒಂದು ಸಹಬಾಳ್ವೆಯ ಒಂದು ನೆಲೆಗಟ್ಟಿನಲ್ಲಿದೆ. ಹಾಗಾಗಿ ಅಲ್ಲಿ ಅವಮಾನದ ಸಂಕೇತ ಬರೋದಿಲ್ಲ. ಅಲ್ಲೇನಾಗುತ್ತೆ ಅಂತಂದ್ರೆ ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬನೂ. ಕೂಡ ಆ ಸೇವಾ ಮನೋಭಾವದಲ್ಲಿರುತ್ತಾನೆ. ಅಂದರೆ ತನ್ನ ಗ್ರಾಮದಲ್ಲಿರಬಹುದು ಅಥವಾ  ಇನ್ನೊಬ್ಬ ವ್ಯಕ್ತಿ ಜೊತೆ ಇರಬಹುದು. ಈ ಅರಿವು ಆ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಇತ್ತು. ಬಹಳ ಹಿಂದಿನಿಂದಲೂ ಇತ್ತು ಅಂತ. ಆದರೆ ಈ ಚಾತುರ್ವರ್ಣದ ಕಾನ್‌ಸೆಟ್ಟ್ ಬಂದಂತಹ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಏನಾಗುತ್ತೆ ಅಂತಂದ್ರೆ ಜಾತಿ ಅನ್ನೋದು ಅವಮಾನದ ಸಂಕೇತವಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ವಚನಕಾರರ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ನಾವು ಬಂದಾಗ ಕೂಡ ನಾವು ಅಲ್ಲಿ ಗಮನಿಸುವಂತದು ಅಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬರೂ ಕೂಡ ಅವರವರ ಕಾಯಕವನ್ನು ಮಾಡುವಂತ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಯಾವಾಗಲೂ ಕೂಡ ಆ ಕಾಯಕಕ್ಕೆ ಮಾನ್ಯತೆ ಗೌರವ ಇರುತ್ತಾ ಇತ್ತು. ಯಾವುದೇ ಕಾಯಕ ಕೂಡ ತುಚ್ಫವಾಗಿ ಕಂಡಿಲ್ಲ.
ವಸು : ಇಲ್ಲ, ನೀವು contradict ಮಾಡಿಕೊಳಾತಾ ಇದರೀರಿ ಅನಿಸುತ್ತೆ. ವಚನ ಮೂಮೆಂಟ್ ಅವರ ವೃತ್ತಿಯ ಒಳಗಡೆ ಕಾಯಕದಲ್ಲಿದ್ದ ಅವಮಾನವನ್ನ ಮೀರೋದಕ್ಕಾಗಿ ನಡೆದದ್ದು. Divinity in Labour ಅಥವಾ Dignity of labour ಅನ್ನೋ ಮೂಮೆಂಟ್ ಆಗಿ ಕಾಣಿಸುತ್ತೆ. Dignity of labour ತರಾನೇ ಹೋರಾಟ. ಕಾಯಕ್ಕೆ ಗೌರವ ಸಿಕ್ತಿರಲಿಲ್ಲ. ಅದರಿಂದ ಗೌರವ ತರುವುದಕ್ಕಾಗಿ ನಡೆದ ಹೋರಾಟ.
ಹರವೆ : ಇಲ್ಲ, ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬರ ಕಾಯಕಕ್ಕೆ ಕೂಡ ಗೌರವ ಇರ್ತಿತ್ತಂತೆ.
ವಸು : ಅಲ್ಲ, ನಾವು ಹಾಗೆ ರೀಡ್ ಮಾಡಿಬಿಟ್ಟರೆ ವಚನ ಮೂಮೆಂಟ್‌ನ ಬಸವಣ್ಣನವರನ್ನ ನಾವು ಹೋರಾಟಗಾರನೇ ಅಲ್ಲ ಅಂದಾಗೆ ಆಗುತ್ತೆ.
ಲಿಂಗದೇವರು ಹಳೇಮನೆ : ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಕಾಯಕಕ್ಕೆ ಗೌರವ ಇತ್ತು ಅಂತ ಪ್ರತಿಪಾದಿಸೋ ಪ್ರಮೇಯ ಇದೆಯಲ್ಲ ಅದು ಸ್ವಲ್ಪ ಹೆಚ್ಚಿನ ಪ್ರಮೇಯ ಅದು. ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಕಾಯಕಕ್ಕೂ ಗೌರವ ತಂದುಕೊಡಬೇಕು ಎನ್ನುವ ಆಶಯಗಳಿದ್ದವು. ಬಹಳ ಸೂಕ್ಷ್ಮವಾದಂತಹ ವ್ಯತ್ಯಾಸವನ್ನ ನಾವು ಅಲ್ಲಿ ಮಾಡಬೇಕಾಗುತ್ತೆ. ಯಾಕೆಂದರೆ ನಾವು ಇಲ್ಲಿಯವರೆಗೆ ವಚನ ವಾಙ್ಞಯದಲ್ಲಿ ಓದುತ್ತಾ ಇರೋದು ವಚನಕಾರರು ಬರೆದಿರುವಂತ ವಚನಗಳನ್ನೇ ಹೊರತು ಅವರ ವಿರೋಧಿಗಳು ಮಾಡಿದಂತ ಯಾವುದೇ ಕಾಮೆಂಟ್ ನಮಗೆ ಸಿಕ್ತಿಲ್ಲ ಒಂದು. ಎರಡನೇದು ಆ ಇಡೀ ವಚನ ವಾಙ್ಮಯ ಅಥವಾ ವಚನ ಚಳುವಳಿಯ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಇದ್ದಂತಹ ಅನೇಕ ಬಿರುಕುಗಳಿದ್ದಾವಲ್ಲ ಅವುಗಳನ್ನು ನಾವು ಸರಿಯಾಗಿ ಶೋಧಿಸಿಲ್ಲ.
ಕ್ಷೀರಸಾಗರ : ರಹಮತ್ ಅವರು ಹೇಳಿದ ಮಾತುಗಳನ್ನ ಮುಂದುವರೆಸ್ತಾ ನಾನು ಅಂದುಕೊಂಡಿದ್ದೇನೆಂದರೆ ಬಸವರಾಜ ಅವರು ಮಾತಾಡುವಾಗ ಆ ಗುಡ್ಡರು ಹೇಳಿದ ಕಥೆಗಳನ್ನ ಅನುಭವಿಸಿಕೊಂಡು ಅವರು ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತಾ ಇದ್ದಂತ ಒಂದು ರೀತಿಯ ಅನುಭೂತಿ ಇದೆಯಲ್ಲ ಅದಕ್ಕೂ ಈಗ ನಾವು ಕಾವ್ಯಗಳ ಮೂಲಕ ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳುವ ಅನುಭೂತಿಗೂ ವ್ಯತ್ಯಾಸವಿದೆ. ಅಂದರೆ ಅವರದು ಮನಸ್ಸು ನಮ್ಮದು ವಿಚಾರ ಎನ್ನುವ ಅಹಂಕಾರ ಇದೆ. ನನಗೆ ಅನಿಸೋದು ಏನೆಂದರೆ ಅವರ ಜತೆ ಬೆರೀತಾ ಅನುಭವಿಸುತ್ತಾ ಅವರ ಜೊತೆ ಜೊತೆ ಮಾತಾಡುತ್ತಾ ಹೋಗೋದು ಒಂದು ಒಳ್ಳೆ ವಿಧಾನ ಅನಿಸುತ್ತೆ. ಅಂದರೆ ಇಂಥ ಕಮ್ಮಟಗಳಿಗೆ ಆ ಲಿಮಿಟೇಷನ್ ಇದ್ದೇ ಇದೆ. ಆದರೆ ಬಸವರಾಜ ಮಾತಾಡುತಾ ಇದ್ದಾಗ ನಮಗೆ ಆಸೆ ಹುಟ್ಟಿಸಿದ್ದು ಏನೆಂದರೆ ನಾವು ಆ ಲೋಕಕ್ಕೆ ಹೋಗಬೇಕು ಅನ್ನೋ ಆಸೇನೂ ಹುಟ್ಟಿಸ್ತು ಅನ್ನೋದು ಮುಖ್ಯ.
ಇಂದ್ವಾಡಿ : ವಿದ್ಯಾಶಂಕರವರಿಗೆ ನನ್ನ ಪ್ರತಿಕ್ರಿಯೆ. ಮಾದೇಶ್ವರ ವೀರಶೈವ ಎನ್ನುವುದಕ್ಕೆ ನೀವು ‘ನಿರಂಜನವಂಶ ರತ್ನಾಕರ’ ‘ಸುತ್ತೂರು ಪೀಠಪರಂಪರೆ’ ಮುಂತಾದ ಆಕರಗಳನ್ನು ಬಳಸುತ್ತೀರಿ. ಆ ಗಳಿಗೆಯಲ್ಲಿ ಜನಪದರು ಹೇಳುವ ‘ಮಾದಾರಿ’ ಮಾದಿಗ ಎಂಬುದನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತೀರಿ. ಆದರೆ ಅವನೊಬ್ಬ ಸಮಾಜ ಸುಧಾರಕ ಎಂದು ಕರೆಯಲು ಮಾತ್ರ ಜನಪದ ಪಠ್ಯವನ್ನು ಬಳಸುತ್ತೀರಿ. ಜನಪದ ಪಠ್ಯ ಎಲ್ಲೂ ಸುಧಾರಕ ಎಂಬ ರೀತಿ ಬರೋದೆ ಇಲ್ಲ. ಅವನು ಒಕ್ಕಲಾಗದಿದ್ದವರಿಗೆ ಕಾಟ ಕೊಡುವ, ಹಿಂಸೆ ಕೊಡುವ ವ್ಯಕ್ತಿಯಾಗಿದ್ದಾನೆ. ಇದರಲ್ಲಿ ಸಮಸ್ಯೆ ಇಲ್ಲವೆ?
ವಸು : ಶೈವಿಜಂ ಈಗ ಬೇರೆ ರೂಪಗಳಲ್ಲಿ ಇದೆ. ಜನಪದರ ಶಿವ, ಶಿಷ್ಟ ಶಿವ ಎಂದು ಮೇಲು ನೋಟಕ್ಕೆ ಕಾಣುತ್ತದೆ. ಜನಪದರು ಈಗಾಗಲೇ ಸ್ಥಾಪಿತವಾದ ಶಿವನನ್ನು ಸ್ವೀಕರಿಸುತ್ತಾ ತಮ್ಮದಾಗಿಸಿಕೊಂಡಿರುತ್ತಾರೆ. ಯಾತಕ್ಕೆ ಈ ಚರ್ಚೆ ಮುಖ್ಯವಾಗ್ತಿದೆ ಅಂತಂದ್ರೆ ಕರ್ನಾಟಕದಲ್ಲಿ ಕ್ರಿ.ಪೂ. ೩ನೇ ಶತಮಾನಕ್ಕೆ ಬೌದ್ಧ ಧರ್ಮ ಬರುವಾಗಲೇ ನಮ್ಮಲ್ಲಿ ಮೊಗಲಿತಿಕ್ ಕಲ್ಚರ್ ಇತ್ತು. ಬೌದ್ಧ ಧರ್ಮದ ಸೂಫಗಳನ್ನು ಕಟ್ಟಿ ಸಮಾಧಿಯನ್ನೇ ಆರಾಧಿಸುತ್ತಿದ್ದರು. ಈ ತರದ ಒಂದು ಸಂಸ್ಕೃತೀಕರಣ ಪ್ರಭಾವ ಏಕೆ ಜನಪದರನ್ನು ಕಾಡಿದೆ ಎಂಬುದು ನನ್ನ ಪ್ರಶ್ನೆ.
ಹಳೇಮನೆ : ತಮಾಷೆಯ ಆರ್‌ಗ್ಯೂಮೆಂಟ್‌ಗಳಾದರೂನೂ ಬಹಳ ಅರ್ಥಪೂರ್ಣವಾದ ಆರ್‌ಗ್ಯೂಮೆಂಟ್ ಅಂತ ನನಗೆ ಅನಿಸುತ್ತೆ. ಈ ಹೊತ್ತು ವೀರಶೈವರಲ್ಲಿ ೧೨ನೇ ಶತಮಾನದ ವೀರಶೈವರು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಿದ ಯಾವುದೇ ಪ್ರಭಾವ ಇಲ್ಲದೆ ಇರುವ ಶಿವನನ್ನು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುವ, ಶಿವನನ್ನು ಆರಾಧಿಸುವ, ಶಿವನನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಜನ ಜಾಸ್ತಿ ಇದಾರೆ. ೧೨ನೇ ಶತಮಾನದ ಶಿವನನ್ನು ಆರಾಧಿಸುವ ವೀರಶೈವರು ರಿಟೈರ್ಡ್ ಇಂಜಿನಿಯರುಗಳು, ಐ.ಎ.ಎಸ್. ಆಫೀಸರ್‌ಗಳು, ಅವರು ತಮ್ಮ ಇಡೀ ಜೀವನದುದ್ದಕ್ಕೂ ಮಾಡಿದ ಪಾಪವನ್ನು ತೊಳೆದುಕೊಳ್ಳಲಿಕ್ಕೆ ಪರಿಹಾರ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಲಿಕ್ಕೆ ಇನ್ನೊಂದು ಮಾರ್ಗವನ್ನು ಮಾಡಿಕೊಂಡಿದ್ದಾರೆ ಹೊರತು ನಮ್ಮ ಗ್ರಾಮೀಣ ಪ್ರದೇಶದಲ್ಲಿ ೧೨ನೇ ಶತಮಾನದ ಬಸವ ಆಗಲಿ, ಅಲ್ಲಮ ಆಗಲಿ, ಅಕ್ಕ ಆಗಲಿ, ಯಾವ ರೀತಿ ಪ್ರಭಾವವನ್ನು ಬೀರಿಲ್ಲ. ಅವರಲ್ಲಿ ಒಬ್ಬ ಪ್ರಾಚೀನ ಶಿವ ಈ ಹೊತ್ತಿಗೂ ಅತ್ಯಂತ ವೈಭವಪೂರ್ಣವಾಗಿ, ಜೀವಂತವಾಗಿದ್ದಾನೆ. ಅದನ್ನ ನಾನು ಹೇಳ್ತಾ ಇರೋದು.
ವೆಂಕಟೇಶ್ ಇಂದ್ವಾಡಿ : ಈ ಎರಡು ಜನಪದ ಮಹಾಕಾವ್ಯಗಳ ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿ ಒಂದು ಗಮನಿಸಬೇಕಾದ ಚಲನೆಯಿದೆ. ಅದು ಉತ್ತರ ದೇಶದಿಂದ ಕತ್ತಲ ರಾಜ್ಯಕ್ಕೆ ಪ್ರಯಾಣ. ಮಾದಪ್ಪ ಭೀಮನಕೊಲ್ಲಿಯಿಂದ ನಾಗಮಲೆಯವರೆಗೆ ಚಲಿಸುತ್ತಾನೆ. ಇದರಲ್ಲಿ ಸೋಲಿಗರು, ಕಂಪಣ ಬೇಡರು ಮುಖ್ಯ ಸಮುದಾಯಗಳಾಗಿ ಕಂಡುಬರುತ್ತಾರೆ. ಈ ವೀರಶೈವರ ಪಾತ್ರ ಆಂಶಿಕವಾಗಿ ಬರುತ್ತದೆ. ಸಂಕಮ್ಮ, ಕಾರಯ್ಯ, ಬಿಲ್ಲಯ್ಯ, ಬೇವಿನಟ್ಟಿ ಕಾಳಮ್ಮ ಜುಂಜೇಗೌಡನ ತರದಲ್ಲಿ ಯಾವುದೇ ಪ್ರಧಾನ ವೀರಶೈವ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಕ್ಯಾರೆಕ್ಟರ್ ಇಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ ಈ ಕಾಡು ದೈವಕ್ಕೆ ಕಾಲಾಂತರದಲ್ಲಿ ಪ್ರಾಶಸ್ತ್ಯ ಬಂದಾಗ ಈ ವೀರಶೈವ ತಳುಕಾಕಿಕೊಂಡ ಹಾಗೆ ಇದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಚಾಮರಾಜನಗರದ ಈ ಭಾಗದಲ್ಲಿ ಸಿದ್ಧಲಿಂಗಯತಿಗಳು ಬಹಳ ದೊಡ್ಡ ಸ್ಥಾಪಿತ ವೀರಶೈವ ಮೂಮೆಂಟನ್ನು ಕಟ್ಟುವ ಪ್ರಯತ್ನ ಮಾಡಿದ್ದಾರೆ. ದಲಿತರನ್ನು ಹೊರತುಪಡಿಸಿದರೆ ಜನಸಂಖ್ಯೆ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ವೀರಶೈವರು ಎರಡನೇ ಸ್ಥಾನದಲ್ಲಿ ಇದ್ದಾರೆ. ಇವರು ಈ ಕಾಡುಶಿವನನ್ನು, ವೀರಶೈವ ಶಿವನಾಗಿ ಮಾಡುವ ಪ್ರಯತ್ನ ಮಾಡಿದ್ದಾರೆ. ಒಟ್ಟು ಕಾವ್ಯದ ಬಂಧದಲ್ಲಿ ಈ ವೀರಶೈವರ ಮಠಗಳ ಪಾತ್ರವೇ ಒತ್ತಡದಿಂದ ಬಂದು ಸೇರ್ಪಡೆಯಾದ ಭಾಗವಾಗಿದೆ.
ಬಸವರಾಜ್ : ಇವರೆಲ್ಲರು ತಮ್ಮ ಬೌದ್ಧಿಕ ಚರ್ಚೆಯನ್ನು ಉತ್ತರದಲ್ಲಿ ಮಾಡಿರುವಂತೆ ಕಾಣಿಸ್ತದೆ. ಉತ್ತರ ದೇಶದ ಸಿದ್ಧರಿಂದ ನಾಟಿವೈದ್ಯ, ಮಾಟ ಮಂತ್ರ ವಿದ್ಯೆಗಳನ್ನು ಕಲಿತು ಇವುಗಳ ಪ್ರಯೋಗಕ್ಕೆ ದಕ್ಷಿಣದ ಈ ಕತ್ತಲ ರಾಜ್ಯವನ್ನು ಆಯ್ಕೆ ಮಾಡಿಕೊಂಡಿದ್ದಾರೆ.
ಇಂದ್ವಾಡಿ : ಬಸವರಾಜ್, ಅದು ನಾವು ಗೊತ್ತೋ ಗೊತ್ತಿಲ್ಲದೆಯೋ ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿಯಲ್ಲಿ ಉತ್ತರದೇಶ ಅನ್ನೋದನ್ನ ಉತ್ತರ ಕರ್ನಾಟಕ ಅಂತ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ ಮಾಡಿಕೊಂಡು ಬಿಟ್ಟಿದೀವಿ. ಆದರೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಪ್ರಾಬ್ಲೆಮ್ ಅಂತಂದ್ರೆ ನೀವು ಭೀಮನ ಕೊಲ್ಲಿಯಿಂದ ಆಚೆಗೆ ಅವನ ಯಾವ ಹೆಜ್ಜೆಗಳ ಗುರುತು ಸಿಗಲ್ಲ. ಉತ್ತರದೇಶ ಅನ್ನೋದು ಮಾದಪ್ಪನಲ್ಲಿ ಮೆಟಾಫರ್‌ಗಿ ಬಳಕೆ ಆಗ್ತಾ ಇದೆ.
ವಸು : ಉತ್ತರದೇಶ ಅನ್ನೋದಿಕ್ಕೆ ಪ್ರತಿಕ್ರಿಯಿಸುತ್ತಾ, ಈಗಾಗಲೇ ಬಂದಿರುವಂತ ಸಾಕಷ್ಟು ಶಾಸನಗಳಲ್ಲಿ, ಆ ರಾಜವಂಶಗಳ ಮೂಲಗಳನ್ನು ಹೇಳುವಲ್ಲಿ ಉತ್ತರವನ್ನು ಟ್ರೇಸ್ ಮಾಡುತ್ತಾ ಇರುತ್ತಾರೆ. ಸಾಕಷ್ಟು ಜನಪದ ಕತೆಗಳಲ್ಲೂ ರಾಜಕೀಯ ನಾಯಕರ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲೂ ವಂಶಾವಳಿಗಳನ್ನು ಹೇಳುವಾಗ ಉತ್ತರವನ್ನು ಹೇಳ್ತಾ ಬರುತ್ತಾರೆ. ಉತ್ತರ ನಾಡಿನಿಂದ ಬಂದವರು ಅಂತ. ಇದು ಒಂದು ರೀತಿಯ ಜನಪದ ಕವಿಸಮಯ ಅಂತ ನಾವು ಕರೆದುಕೊಳ್ಳಬಹುದು ಅನಿಸುತ್ತೆ. ಅಂದರೆ ಮೂಲವನ್ನು ಹೇಳುವಾಗ ಇಂತದು ಸಾಕಷ್ಟು ಇದೆ ಈ ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ. ಅಂತದು ಒಂದು ಅಧ್ಯಯನ ಕೂಡ ಆಗುತ್ತೆ. ಒಂದು ಕಥೆ ಆರಂಭದಲ್ಲಿ ರಚನೆಯಾಗಿ ಅದು ಒಂದು ರೋಲ್ ಮಾಡೆಲ್ ಆಗುತ್ತೆ, ರೋಲ್ ಮಾಡೆಲ್ ಆದ ಮೇಲೆ ಉಳಿದ ಕಥೆಗಳಿಗೆ ಅದು ಒಂದು ರೀತಿಯ ಕವಿಸಮಯದಂತೆ ಬಳಸುತ್ತಾ ಬರುತ್ತಾರೆ. ಈಗ ಕವಿಸಮಯ ಅಂದ್ರೆ ವಸಂತದಲ್ಲಿ ಅದನ್ನು ಕೋಗಿಲೆ ಹಾಡುತ್ತೆ ಅಂತಲೋ ಅಥವಾ ಸ್ವಾತಿಮಳೆ ಬಂದಾಗ ಚಿಪ್ಪು ಮುತ್ತಾಗುತ್ತೆ ಅಂತ ಬಳಸುತ್ತೀವಲ್ಲ ಹಾಗೆ. ಮಹಾಕಾವ್ಯಗಳಲ್ಲಿ ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಅಷ್ಟಾದಶವರ್ಣನೆಗಳು ಇತ್ಯಾದಿ ಬರುವಂತೆ, ಈ ಉತ್ತರ ದೇಶದಿಂದ ಬರುವುದು ಎಲ್ಲರನ್ನೂ ನಾವು ಟ್ರೇಸ್ ಮಾಡೋದಿಕ್ಕೆ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಅದು ಸಹಜವಾಗಿ ಈಗ ಏಳು ಮಲೆ ಏಳು ಬೆಟ್ಟ ಹುಡುಕಿಕೊಂಡು ಹೋಗೋದಲ್ಲ. ಏಳುಮಲೆ ಅನ್ನುವಂತದು ಏಳು ಅನ್ನುವ ಪದ ಜನಪದರ ಬಹಳ ಪ್ರಿಯವಾದಂತಹ ಸಂಖ್ಯೆಯಾಗಿ ಅದು ಬಳಕೆಯಾಗಿದೆ. ಅದನ್ನ ಲಕಣ್ ತೆಲಗಾವಿ ಅವರ ‘ಏಳು ಎಪ್ಪತ್ತೇಳು’ ಅನ್ನುವ ಒಂದು ಬಹಳ ದೀರ್ಘವಾದ ಲೇಖನದಲ್ಲಿ ಬಹಳ ಚರ್ಚೆ ಮಾಡಿದ್ದಾರೆ. ಏಳು ಒಂದು ಫ್ಯಾನ್ಸಿ ನಂಬರ್ ಆಗಿ ಅದನ್ನ ಸರಳವಾಗಿ ಬಳಸುತ್ತಾ ಹೋಗ್ತಾರೆ. ಹಾಗಂತ ಏಳೇ ಜನ ಸಹೋದರರು ಇದ್ದರಾ ಅನ್ನುವ ಚರ್ಚೆ ಸಹ ಮಾಡಿದ್ದಾರೆ. ಕೆಂಪೇಗೌಡನ ಇತಿಹಾಸದಲ್ಲಿ ಇಂತಹ ಒಂದು ಕಥೆಯನ್ನ ತೆಗೆದುಕೊಂಡು ಏಳು ಜನ ಸಹೋದರರಿಗೆ ಕಡೆಯ ಮಗ ಅನ್ನುವಾಗ ಏಳು ಜನ ಯಾರಿದ್ದರು ಅನ್ನುವ ಹೆಸರು ಸಹ ಇತಿಹಾಸಕಾರರು ಟ್ರೇಸ್ ಮಾಡೋ ಪ್ರಯತ್ನ ಮಾಡಿದರು. ಆದರೆ ಅದು ಏಳು ಅನ್ನುವ ಸಂಖ್ಯೆ. ಅದು ಕವಿ ಸಮಯದಂತೆ ಬರುತ್ತಾ ಹೋಗುತ್ತೆ. ಅದೇ ರೀತಿ ಉತ್ತರದೇಶ ಅನ್ನೋದು ಇರಬೇಕು.
ಸಿ.ನಾಗಣ್ಣ : ಕಿಕ್ಕೇರಿಯವರಿಗೆ ಪ್ರಶ್ನೆ ಇದು. Senciblity is all trade from genaration to genaration but only man of genious can alter exprision ಅಂತ ಟಿ.ಎಸ್. ಎಲಿಯಟ್‌ನ ಮಾತು ಬಹಳ ಜನಜನಿತವಾದ್ದು. ಇದನ್ನು ಈ ಜನಪದ ಕಾವ್ಯದ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ನಾವು ಜುಂಜಪ್ಪನ ಕಾವ್ಯ, ಮೈಲಾರನ ಕಾವ್ಯ, ಮಂಟೇಸ್ವಾಮಿ ಕಾವ್ಯ, ಮಾದೇಶ್ವರನ ಕಾವ್ಯ ಈ ರೀತಿ ಜನಪದ ಕಾವ್ಯಗಳ ಸಂದರ್ಭದೊಳಗಡೆ ಅರ್ಥ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುವಾಗ ಭಾಷೆ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಒಂದು ಐರಾರ‍್ಕಿ ಇದೆಯಾ ಅಂತ? ಆ ಪ್ರಶ್ನೆ ಕೇಳುವಾಗ ನನಗೆ ಎರಡು ಅಂಶಗಳು ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ ಇದಾವೆ. ಒಂದು The extant of verbal space, ಅದು ಒಂದು ಕಾವ್ಯದ ಐರಾರ‍್ಕಿನ ಮೇಲ್ಮಟ್ಟಕ್ಕೆ ಇಡೋಕೆ ಐರಾರ‍್ಕಿಯಲ್ಲಿ ಸಹಾಯ ಮಾಡುತ್ತಾ ಅಥವಾ ಕಾವ್ಯದ ಒಳಗಡನೇ ಅಂತರ್‌ಗತವಾಗಿ ಒಂದು ಗುಣಮಟ್ಟದ ಭಾಷೆ ಇರುತ್ತಾ? ಯಾವುದು ಡಿಸೈಡ್ ಮಾಡೋದು, ಈ ಪ್ರಶ್ನೆ ಕೇಳುವಾಗ ಶಿಷ್ಟ ಕಾವ್ಯ A man of genious ಅಂತ ಎಲಿಯಟ್ ಹೇಳುವ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಒಬ್ಬ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಕಡೆಗೆ ಅವನು ಬೆರಳು ಮಾಡುತ್ತಿದ್ದಾನೆ. ಆದರೆ ನಮಗೂ, ನಿಮಗೂ ಎಲ್ಲ ಗೊತ್ತಿರುವ ಹಾಗೆ ಜನಪದ ಕಾವ್ಯ ಒಂದು ಸಮುದಾಯದ ಸೃಷ್ಟಿಯಾಗಿದೆ ನಿಜ. ಹಾಗಿದ್ದೂ ಕೂಡ ನಾವು verbal space ಮತ್ತು quality of the language ಎರಡನ್ನೂ ಗಮನದಲ್ಲಿಟ್ಟುಕೊಂಡು ಆ ಐರಾರ್ಕಿನಲ್ಲಿ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಕಾವ್ಯಗಳನ್ನು, ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಸ್ಟಾಲ್‌ನಲ್ಲಿ ಇಡೋಕೆ ಸಾಧ್ಯವಾ ಅಂತ?
ಕಿಕ್ಕೇರಿ : ಬಹಳ ಸಂಕೀರ್ಣವಾದ ಪ್ರಶ್ನೆ. ಆದರೆ ಒಂದು ಆಗ್ತಾ ಇರುತ್ತೆ. ನಾವು ಮಲೆಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯದ ಭಾಷೆಯನ್ನು ನೋಡಿದರೆ ಅದು ನನಗೆ ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಮಲೆಮಾದೇಶ್ವರನ ಭಕ್ತರು ಮಾತನಾಡುವ ಭಾಷೆಯಾಗಿ ಮಾತ್ರ ಕೇಳಲ್ಲ, ಅಥವಾ ಆ ಒಕ್ಕಲಿನ ಭಾಷೆಯಾಗಿ ಮಾತ್ರ ಕೇಳಲ್ಲ. ಆದರೆ ಅದರಲ್ಲಿ ಏನಿರುತ್ತೆ. ವಿಶಿಷ್ಟ ರೀತಿಯ ಆಯ್ಕೆ ಮತ್ತು ಸಂಯೋಜನೆಗಳು ಅದರಲ್ಲಿ ನಡೀತಾ ಇರುತ್ತೆ. ಎಂತದೋ ಒಂದು ಸಂಸ್ಕೃತ ಪದ ತಂದು ಹಾಕ್ತಾನೆ. ಆದರೆ ಸಂಸ್ಕೃತ ಪದದ ಮೂಲ ಅರ್ಥ ಅಲ್ಲಿ ಇರೋಲ್ಲ. ಇವನು ಯಾವುದೋ ಒಂದು ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಅದನ್ನ ಚೇಂಜ್ ಮಾಡಿಕೊಂಡು ಬಳಸುತ್ತಾ ಇರ‍್ತಾನೆ. gemaration ನಿಂದ genarationಗೆ ಇದು ಏನಾಗುತ್ತೆ ಒಂದು ರೀತಿಯ ಸಂಸ್ಕರಣವೂ ಆಗ್ತಾ ಇರುತ್ತೆ ಭಾಷೆ, ಕೆಲವು ಬಿಟ್ಟು ಹೋಗುತ್ತೆ ಮತ್ತೆ ಕೆಲವು ಸೇರಿಕೊಳ್ಳುತ್ತೆ, ನೀವು ಯಾವುದೇ ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ಇಂಗ್ಲೀಷಿನ ಪದಗಳು ತಟ್ಟಂತ ಸೇರಿಕೊಳ್ಳೋದು ಇವೆಲ್ಲ ಆಗ್ತಾ ಇರುತ್ತೆ. ಆದರೆ ಒರಿಜಿನಲ್ ಲಾಂಗ್ವೇಜ್ ತರಾನೇ ಇದೆಯ? ಸಂಸ್ಕೃತದ ತರಾನೇ ಈ ಕನ್ನಡ ಪದ ಇದೇನಾ ಅಂತಂದ್ರೆ ಇರಲ್ಲ. ಆದರೆ ಪರಿಕಲ್ಪನೆಯ ಮಟ್ಟದಲ್ಲಿ ಅದು ಪರಿಷ್ಕೃತವಾಗ್ತಾನೆ ಹೋಗ್ತಾ ಇರುತ್ತೆ. ಹೊಸ ಆಯಾಮವನ್ನು ಆ ಪದ ಪಡುಕೊಳ್ಳುತ್ತಾ, ಹೋಗುತ್ತಾ ಇರುತ್ತೆ. ಇದರಿಂದ ಉದಾಹರಣೆ ಕೊಡೋದಾದರೆ ಬೇಂದ್ರೆಯವರ ಯಾವುದೇ ಕಾವ್ಯದ ‘ಮುಗಿಲ ಮಾರಿಗೆ ರಾಗರತಿಯ ನಂಜಾ ಏರಿತ್ತಾ, ಆಗ ಸಂಜೆಯಾಗಿತ್ತಾ.’ ನೋಡಿ ಮುಗಿಲು ಅನ್ನುವ ಪಾಲಿಟಿಕಲ್ ಲಾಂಗ್ವೇಜ್‌ನಿಂದ ಒಂದು ಸೆಲೆಕ್ಟ್ ಮಾಡಿಕೊಂಡ ಪದ, ಮಾರಿ ಅನ್ನೋದು ಡೈಲೆಕ್ಟ್, ಮುಖ ಅನ್ನೋದಕ್ಕೆ ಧಾರವಾಡದಲ್ಲಿ ಹೆಚ್ಚು ಪ್ರಚಲಿತ ‘ಮಾರಿಗೆ’, ‘ರಾಗರತಿ’ ರಾಗ ಅಂತ ಸಂಸ್ಕೃತ ಪದ ಇದೆ. ‘ರತಿ’ ಅಂತ ಸಂಸ್ಕೃತ ಪದ ಇದೆ. ಇವೆರಡು ಒಟ್ಟಿಗೆ ಬೆಳೆದಿರುವಂತದ್ದು ಇವರು ತಂದು ಹಾಕಿದ್ದಾರೆ ಇಲ್ಲಿಗೆ. ರಾಗರತಿಗೆ ನಂಜ ಏರಿತ್ತ. ‘ನಂಜು’ ಅನ್ನೋದು ನಾವು ತಗೋಳ್ಳೋದು Negetive aspect ಆಗಿ. ಆದರೆ ಇವರು positive ಆಗಿ ತಗೊಂಡಿದ್ದಾರೆ. ‘ನಂಜು’ ಅಂದರೆ ಕಲರ್ ಅನ್ನೋ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ತಗೊಂಡಿದ್ದಾರೆ. ಆಗ ಸಂಜೆಯಾಗಿತ್ತಾ. you see, ಈ ರೀತಿ ಭಾಷೆ ಆಯ್ಕೆ ಮತ್ತು ಸಂಯೋಜನೆಯಲ್ಲಿ ಇದು ನಡೀತಾ ಇರುತ್ತೆ. ಇದು ಮಹಾಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ಯಾವಾಗಲೂ ನಡೀತಾ ಇರುತ್ತೆ. ಅದಕ್ಕೋಸ್ಕರ ಕೆಲವನ್ನ ಸೆಲೆಕ್ಟ್ ಮಾಡಿಕೊಳ್ತಾರೆ, ಕೆಲವನ್ನ ಬಿಡ್ತಾ ಇರ‍್ತಾರೆ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಈಗ ಆದಿ ಪರಾಶಕ್ತಿಯನ್ನ ಇವರು ಮಲೆ ಮಾದೇಶ್ವರ ಕಾವ್ಯದವರು ಬಳಸಿಕೊಂಡಿರುವುದಕ್ಕೂ ಇನ್ನೊಂದು ಕಡೆ ನಮಗೆ ಸಿಗುವ ಆದಿ ಪರಾಶಕ್ತಿ ಇದಾಳಲ್ಲ ಅವಳಿಗೂ ತುಂಬಾ ವ್ಯತ್ಯಾಸ ಇದೆ. ಆದರೆ ಆದಿಪರಾಶಕ್ತಿ ಅಂತ ಇವರೂ ಉಪಯೋಗಿಸ್ತಾರೆ. ಹೆಸರೇ ಆದಿಪರಾಶಕ್ತಿ ಕೌಟ್ಲು ಅಂತ ಹೇಳ್ತಾರೆ. ಅಂದರೆ ಅರ್ಥ ಏನು? ಅಲ್ಲಿ ಆದಿಪರಾಶಕ್ತೀನ ಇವರು ಕನ್‌ಸಿವ್ ಮಾಡಿಕೊಂಡೋರ ರೀತೀನೇ ಬೇರೆ. ಆದರೆ ಅವರಿಗೆ ಭಾಷೆ ಇರೋದು ಏನು ಸಂಸ್ಕೃತದಿಂದಲೋ ಎಲ್ಲೋ ಇದ್ದುದ್ದನ್ನೋ ತಗೊಳ್ಳಬೇಕಾಗುತ್ತೆ. ತಗೊಂಡು ಆ ರೀತೀನೇ ಉಪಯೋಗಿಸಲ್ಲ ಅವರು ಪರಿಕಲ್ಪನೆಯಲ್ಲಿ ಅದನ್ನ ಬದಲಾವಣೆ ಮಾಡಿಕೊಂಡು ತಮ್ಮದಾಗಿ ಮಾಡಿಕೊಂಡಿರುತ್ತಾರೆ. ಭಾಷೆ ಯಾವಾಗಲೂ ಹೀಗೆ ಕೆಲಸ ಮಾಡುತಾ ಇರುತ್ತೆ. ಅದಕ್ಕೋಸ್ಕರ ನಾನು ಮಾದೇವನ ‘ಕುಸುಮಬಾಲೆ’ನ ನಂಜನಗೂಡು ಕನ್ನಡ ಅಂದರೆ ಬರೀ ನಂಜನಗೂಡು ಕನ್ನಡ ಅಲ್ಲ. ನಂಜನಗೂಡಿನೋರಿಗೆ ಓದಿದರೂ ಅದು ಅರ್ಥ ಆಗಲ್ಲ. ಯಾಕೆಂದರೆ ಅದು ಬೇರೆ ಬೇರೆ ರೀತಿಯ ಭಾಷೆಗಳ ಕಾಕು ಧ್ವನಿ ಇವುಗಳ ಎಲ್ಲ ಮಿಶ್ರಣ ಹೀಗೆ ಒಬ್ಬ ಮಾಡ್ತಾನೆ. ಇದನ್ನ ಪರಂಪರೆಯಿಂದ ಮಾಡಿಕೊಂಡು ಬರ‍್ತಾ ಇರ‍್ತಾರೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಅದಕ್ಕೆ ಒಂದು ಹೊಸ ರೀತಿಯ ಹೊಸ ಭಾಷೆಯಾಗಿ ಉಪಯೋಗ ಇದೆ. ಬೇರೆ ಬೇರೆ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಅದನ್ನು ಆಯ್ಕೆ ಮತ್ತು ಸಂಯೋಜನೆಯಲ್ಲಿ ಒಳಗೊಳ್ಳುವಂತೆ ಮಾಡಿ ಒಂದು ಹೊಸ ರೀತಿಯ ಆದರೆ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಹೊಸದಲ್ಲ ನಿಮಗೆ ಆದಿ ಪರಾಶಕ್ತಿ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಹೊಸದಲ್ಲ ಯಾವುದೋ ಒಂದು ಕಾನ್‌ಸೆಪ್ಟ್ ಆಗ್ಲೇ ಇದೆ ಅದನ್ನ ಮುರಿದಿರ‍್ತಾರೆ. ಇದನ್ನೇ ನಾನು ಒಳಗಡೆಯಿಂದ ಮುರಿದಿರುವಂತದ್ದು ಅಂತ ಕರೀತೇನೆ.

