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บทคัดย่อ

	 บทความนี้ศึกษากระบวนการเดินทางข้ามพรมแดนอันน�ำไปสู ่การฟื ้นฟู
พระพุทธศาสนาเถรวาทขึ้นในอินโดนีเซียเมื่อคริสตศตวรรษท่ี 19 ซึ่งการเดินทาง
แบบข้ามพรมแดนมีทัง้ในรปูแบบทีต่อบสนองความต้องการทางโลก เช่น การเคลือ่นย้าย
ของเจ้าอาณานิคมดัชต์ที่มาพร้อมกับสมาคมเทววิทยา (Theosophical Society) 
สู่เกาะชวาในปี 1883 การเดินทางไปอินเดียของ ออง โซ อาน (Ong Soe Aan) 
ผูถ้กูส่งไปศกึษาวธิปีราบปรามฝ่ินในปี 1932 จนน�ำไปสูก่ารได้เรยีนรูแ้ละเหน็แบบอย่าง
ของพระพุทธศาสนาเถรวาทเมื่อหยุดพักที่ศรีลังกา อีกทั้งรูปแบบที่ตอบสนอง
ความต้องการด้านศาสนาโดยตรง (pilgrimage) ของ ชินรักขิตะ (Jinarakkhita) 
ชาวอนิโดเชือ้สายจีนผูต้้องเดนิทางไปอุปสมบททีป่ระเทศพม่าในปี 1954 การท่องเทีย่ว
ที่ข้ามพรมแดนเปิดโอกาสในการสร้างเครือข่ายใหม่ทางศาสนา กอปรกับเทคโนโลยี
ทีท่นัสมัยทัง้ด้านการขนส่งและการสือ่สาร ท�ำให้การเคลือ่นยา้ย (mobilities) คน วตัถุ 
ขนบ รวมทัง้อดุมการณ์ความเชือ่เกดิได้ง่ายยิง่ขึน้ จงึกล่าวได้ว่า พระพทุธศาสนาเถรวาท
ถกูฟ้ืนฟูกลับมาอกีครัง้ในอนิโดนเีซยีเพราะอาศยัการท่องเทีย่วของผูค้นและการส่งผ่าน
วัตถเุป็นต้นแบบข้ามพรมแดน ขณะเดยีวกนั การปฏสิมัพนัธ์แบบข้ามพรมแดนเป็นเหตุ
ให้อัตลักษณ์ทางศาสนาของบุคคลเหล่านั้นเปลี่ยนแปลงไปและหลากหลายมากยิ่งขึ้น

ค�ำส�ำคัญ: การเคลื่อนย้ายข้ามพรมแดน, จาริกแสวงบุญ, พระพุทธศาสนาเถรวาท, 
             อินโดนีเซีย 

1	 บทความนี้แปลจากส่วนหนึ่งในวิทยานิพนธ์บทที่สองของผู้เขียน โดยวิทยานิพนธ์มีชื่อว่า Religion and 
	 Mobilities: The Propagation of Thai Theravada Buddhism in Indonesia by Dhammayutta 
	 Missionaries
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Abstract 

	 This paper investigates the revival of Buddhism in Indonesia in 
early nineteenth century. Historical evidences reveal that the transnational 
travels in terms of religious pilgrimage and secular journeys facilitated the 
emergence of the new religious movement, Theravada Buddhism in this 
case. The establishment of Theosophical Society in Java by the colonizer, 
the travel to India of Ong Soe Aan for studying the methods of controlling 
opium addiction, the travel to Burma of Jinarakkhita for ordination under 
Mahasi Sayadaw, and the invitation of the Thai Buddhist missionaries to 
Indonesia are elaborate examples. Theoretically, the transnational flows 
of people, ideas, and materials are central indicators of modernity. Religion 
and mobilities, I argue, cannot be separated in some cases. Due to the 
travels across the state’s boundary, religious organization is revived and 
religious people are also shaped by multiple identity.

Keywords: Buddhism, Indonesia, mobilities, pilgrimage 
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บทน�ำ	
	 อินโดนีเซียเป็นประเทศหมู่เกาะซึ่งมีจ�ำนวนประชากรมากที่สุดในอาเซียน 
มเีพยีงหกศาสนาทีถ่กูรบัรองโดยรฐั ประกอบด้วย อสิลามซึง่มปีระชากรนบัถอื 87.18 % 
โปรเตสแตนท์มีศาสนิก 6.69 % คาทอลิคมีศาสนิก 2-91 % ฮินดูมีศาสนิก 1.69 % 
พุทธมีศาสนิก 0.72 % ขงจื้อ 0.05 % นับถือศาสนาอื่น ๆ 0.13 % และอีก 0.38 % 
ไม่ถกูส�ำรวจ (Penduduk Menurut Wilayah dan Agama yang Dianut Indonesia, 
2010) จากจ�ำนวนประชากรทัง้หมด มชีาวพทุธประมาณ 1,703,300 คน (Platzdasch, 
2014, p. 4). และจากการรายงานของ Bimas (Bimbingan Masyarakas Agama 
Buddha, Office of Guidance for Buddhists in Department of Religious Affairs) 
มีวัดและศาสนสถานของชาวพุทธทุกนิกายทั้งสิ้น 3,432 แห่ง ซ่ึงบางแห่งอาจเป็น
เพียงสถานบูชาและประกอบพิธีกรรม มิได้มีพระสงฆ์จ�ำพรรษาแต่ประการใด 
(BimasBuddha, 2016)
	 น่าตัง้ข้อสงัเกตว่า ในทางประวติัศาสตร์ ศาสนาอสิลามได้เฟ่ืองฟใูนอนิโดนเีซยี
ตั้งแต่ศตวรรษที่ 13 ผ่านการเดินทางค้าขายของพ่อค้าอาหรับ2 ในศตวรรษที่ 16 คริสต์
ศาสนาเข้ามาเผยแผ่พร้อมกับเจ้าอาณานิคมดัชต์ ประชากรส่วนใหญ่ของอินโดนีเซีย
จึงเป็นมุสลิมและคริสเตียน ไฉนเมื่อได้รับเอกราช พระพุทธศาสนาอันเป็นศาสนา
ของคนกลุ่มน้อยจึงได้รับการรับรองโดยรัฐบาล ที่ยิ่งกว่านั้น แม้อินโดนีเซียจะมิใช่
รัฐอิสลาม แต่หลักการของปัญจสีละ (Pancasila) ซึ่งถือเป็นต้นแบบของอุดมการณ์รัฐ
บังคับให้ประชาชนชาวอินโดต้องเช่ือพระเจ้าสูงสุดองค์เดียว (supreme God) 

2	 พระพทุธศาสนาทีเ่คยเจรญิรุง่เรอืงในอดตีเป็นมหายาน มใิช่เถรวาท ดงัตวัอย่างเจดย์ีบรมพุทโธ ณ ชวากลาง 
	 เป็นต้น ส่วนการสูญหายไปของพระพุทธศาสนาสันนิษฐานกันว่าเกิดขึ้นนับแต่การเข้ามาของพ่อค้ามุสลิม
	 อาหรับ ซ่ึงนอกจากจะค้าขายแล้วยังมาพร้อมกับการเผยแผ่ศาสนา การจะสามารถสร้างเครือข่าย
	 ทางการค้ากับพ่อค้าเหล่านั้นได้ดีคือการเปลี่ยนไปนับถือศาสนาอิสลามเช่นเดียวกันอันเป็นปัจจัยส�ำคัญ
	 ประการหนึง่เพือ่สร้างความไว้เนือ้เชือ่ใจ แต่ทัง้นีไ้ม่ควรเข้าใจว่า ศาสนาอสิลามในอนิโดนเีซยีมคีวามเคร่งครดั
	 ดังที่พบในตะวันออกกลาง นักวิชาการเชื่อว่า อิสลามได้ถูกผสมไปด้วยพราหมณ์และพุทธอันเป็นความเชื่อ
	 ดั้งเดิม กล่าวคือ มิได้เป็นการท�ำชวาให้เป็นอิสลาม (Islamization of Java) หากแต่อิสลามถูกท�ำให้
	 เป็นชวามากกว่า (Javanization of Islam) (Headley, 2004, pp. 360-363)
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ค�ำถามส�ำคัญจึงตามมาว่า ในเมื่อพระพุทธศาสนาปฏิเสธแนวคิดเรื่องพระเจ้าสูงสุด 
เพราะเหตใุดพระพุทธศาสนาจึงยงัถกูรบัรองโดยรฐั ชาวพทุธในอนิโดนเีซยีมกีารตคีวาม
ค�ำสอนเพื่อตอบสนองนโยบายของรัฐอย่างไร และมีองค์กรทางพระพุทธศาสนาใดบ้าง
ที่มีบทบาทส�ำคัญในการขับเคลื่อนและเผยแผ่พระพุทธศาสนา ทั้งนี้ องค์กรและ
กระบวนการเผยแผ่พระพุทธศาสนาดังกล่าว ผู้วิจัยจะสะท้อนให้เห็นผ่านการเดินทาง
และการเคล่ือนย้ายข้ามพรมแดนของคนและวัตถุ รวมท้ังความเช่ือทางศาสนา 
ซึ่งจะศึกษาผ่านการค้นคว้าเอกสารเป็นหลัก
	 บทความนี้แบ่งออกเป็น 5 ส่วน ส่วนแรกเป็นการเกริ่นน�ำ เพื่อให้ภาพในมิติ
ทางศาสนาของอินโดนีเซยีโดยสงัเขปตลอดจนค�ำถามในการวจิยัและวธิวีจิยั ส่วนทีส่อง
กล่าวถึงพัฒนาการและคุณูปการขององค์กรต่าง ๆ ที่มีบทบาทส�ำคัญในการฟื้นฟู
พระพุทธศาสนาตั้งแต่ประมาณปี 1900-1960 ส่วนท่ีสามจะให้ภาพของบริบท
ทางศาสนาและการเมืองช่วงการได้รับเอกราชในราวปี ค.ศ. 1945 อันเป็นเหตุให้
ชาวพุทธต้องปรับค�ำสอนเพื่อสนองนโยบายของรัฐ ส่วนท่ีสี่กล่าวถึงการเกิดข้ึน
ของพระพุทธศาสนาแบบไทยซึ่งเป็นองค์กรเถรวาทที่ท�ำงานเผยแผ่แบบข้ามพรมแดน
และมีบทบาทส�ำคัญจวบจนปัจจุบัน สุดท้ายเป็นบทสรุป โดยจะขมวดประเด็นส�ำคัญ
ของแต่ละส่วนส้ัน ๆ ซ่ึงทั้งหมดนี้จะได้รับการอภิปรายผ่านแนวคิด การเคล่ือนย้าย 
(mobilities) 

พัฒนาการและบทบาทส�ำคัญขององค์กรทางศาสนา
	 จากการส�ำรวจเอกสารพบว่า มีองค์กรซึ่งเปิดโอกาสแก่การศึกษาและ/หรือ
เผยแผ่พระพุทธศาสนาในอินโดนีเซียถึง 4 องค์กรนับต้ังแต่ต้นคริตศตวรรษที่ 19 
จนถึงปี ค.ศ. 1960 ประกอบด้วย (1) สมาคมเทววิทยา (Theosophical Society: TS) 
ซ่ึงเป็นผลผลิตของอาณานิคมที่เปิดโอกาสให้คนจีนในอินโดนีเซียและชนชั้นน�ำ
ชาวอินโดเองได้ศกึษาคมัภร์ีพระพทุธศาสนาด้วยภาษาองักฤษ (2) สมาคมชาวพทุธชวา 
(Java Buddhist Association: JBA) อันเป็นแหล่งศึกษาพระพุทธศาสนาเถรวาท
สาขาหนึง่ของพม่า ทัง้นี ้ต่อมาสมาคมนีไ้ด้เปลีย่นผูน้�ำซึง่นยิมพระพทุธศาสนามหายาน 
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จงึถกูเปลีย่นชือ่เป็น สมาคมชาวพทุธปัตตาเวยี (Batavia Buddhist Association: BBA) 
(3) สมาคมอุบาสกอุบาสิกาแห่งอินโดนีเซีย (Persaudaraan Upasaka Upasika 
Indonesia: PUUI) ซึ่งริเริ่มโดย ชินรักขิตะ พระภิกษุเถรวาทรูปแรกของอินโดนีเซีย
ผู้รับการอุปสมบทจากประเทศพม่า เป้าหมายหลักของสมาคมนี้คือการฝึกให้ฆราวาส
มีความสามารถในการสอนธรรม ซึ่งขณะนั้นจ�ำนวนพระสงฆ์ทุกนิกายของอินโดนีเซีย
ยังมน้ีอย (4) สงัฆะอากงุอินโดนีเซยี (Sangha Agung Indonesia: SAGIN) อนัเป็นองค์กร
ที่ต ่อยอดมาจากสมาคมอุบาสกอุบาสิกาแห่งอินโดนีเซีย เมื่อจ�ำนวนพระสงฆ์
ทั้งจากเถรวาท มหายานและวัชรยานมีมากขึ้น ซึ่งชินรักขิตะนี้เองที่ตัดสินใจนิมนต์
พระธรรมทูตไทยให้ไปเผยแผ่พระพุทธศาสนาเถรวาทที่อินโดนีเซีย
	 1.	 สมาคมเทววิทยา (The Theosophical Society: TS) ตั้งข้ึนในปี 
ค.ศ. 1875 ที่กรุงนิวยอร์ค โดย เฮเลน่า บลาวาสกี้ (Helena Petrovna Blavatsky) 
แฮนรี่ ฮอลคอท (Colonel Henry Steel Olcott) วิลเลี่ยม ชัดจ์ (William Quan 
Judge) และเพื่อนสมาชิกอื่น ๆ  เพื่อสร้างภราดรภาพในสังคมโดยปราศจากการเหยียด
เชื้อชาติ ศาสนา เพศ ชนชั้น ผ่านการเปิดโอกาสให้ผู้คนได้เรียนรู้ศาสนาเปรียบเทียบ 
ปรัชญาและวิทยาศาสตร์ สมาคมนีถ้กูเผยแผ่ไปหลายประเทศทัว่โลกโดยเฉพาะอย่างยิง่
ในเอเชียจะมาพร้อมกับเจ้าอาณานิคมและเน้นการศึกษาศาสนาตะวันออก บราว์น 
(Iem Brown) เสนอว่า ชาวยุโรปมีบทบาทส�ำคัญในการฟื้นฟูพระพุทธศาสนาในเอเชีย 
นกัวชิาการหลายคนจากสมาคมบาลปีรณ์ (Pali Text Society) เช่น รดีส์ เดวิดส์ (Rhys 
Davids) มักซ์ มึลเลอร์ (Max Müller) ซามูเฮล บีล (Samuel Beal) และอีกมากมาย
ล้วนช่วยกนัแปลคมัภร์ีบาล-ีสนัสกฤตเป็นภาษาองักฤษ เยอรมนัและดชัต์ ซึง่เปิดโอกาส
ต่อการศึกษาพระพุทธศาสนาในตะวันตกและต่อมาการตีความทั้งหลายก็ย้อนกลับเข้า
มามีอิทธิพลในโลกตะวันออกอีกด้วย (Brown, 2004, p. 45) และแน่นอนว่า สมาคม
เทววิทยาก็ใช้ต�ำราเหล่านั้นในการศึกษาและให้ความรู้ผู้คน
	 สมาคมเทววทิยาต้ังขึน้ในชวากลางเมือ่ปี ค.ศ. 1883 โดยเปิดโอกาสให้ชาวจนี 
คนชั้นกลางและชนชั้นน�ำอินโดนีเซียได้ศึกษาพระพุทธศาสนาในรูปแบบวิชาการ 
คนส�ำคัญที่เป็นสมาชิกของสมาคมนี้คือ กูซูโมดินิงรัท (Pangeran Kusumodiningrat) 
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พ่ีชายของ ปากบูโูวโน ทีส่บิ (Pakubuwono X) ผูเ้ป็นหน่ึงในเจ้าเมอืงผูป้กครองสรุการ์ต้า 
(Surakarta) และ ดร. ราดชิมัน (Radjiman) หน่ึงในกรรมการร่างหลักปัญจสีละ
เมื่อปี ค.ศ. 1945 และในปี ค.ศ. 1930 พบว่าสมาชิก 50 % ของสมาคมเป็นคนยุโรป 
40 % เป็นคนชวาอินโดฯ และ 10 % เป็นชาวจีนอินโดฯ ซึ่งในปี ค.ศ. ทางสมาคมได้
จัดงานฉลองวสิาขบชูาที ่บรมพทุโธขึน้เป็นครัง้แรกในวนัที ่20 พฤษภาคม ปี ค.ศ. 1932 
นับจากที่พระพุทธศาสนาสูญหายไปจากอินโดนีเซีย (Brown, 2004, p. 47) 
	 2. 	สมาคมชาวพุทธชวา (Java Buddhist Association: JBA) ก่อตั้งขึ้น
เมื่อปี ค.ศ. 1929 โดยกลุ่มชาวพุทธเชื้อสายดัชต์น�ำโดย โจสิอัส เดียนสท์ (Josias van 
Dienst) และ อีอี โพเวล (E.E. Powell) ซึ่งเป็นสาขาหนึ่งขององค์กรธรรมทูต
พุทธนานาชาติ (International Buddhist Mission) ของพม่าและไม่แปลกที่สมาคมนี้
จะเน้นไปที่หลักค�ำสอนของเถรวาท3 สมาคมได้ตีพิมพ์วารสารช่ือ นะโมพุทธายะ 
(Namo Buddhaya) เผยแพร่พระพุทธศาสนาด้วยภาษาดัชต์เพื่อเป็นเครื่องมือ
ในการสื่อสารระหว่างชาวพุทธ วารสารนี้ด�ำรงอยู่ได้นานถึงสิบปี และต่อมาสมาคมได้
เปลี่ยนชื่อเป็น สมาคมชาวพุทธปัตตาเวีย (Batavia Buddhist Association: BBA) 
ในปี ค.ศ. 1934 โดยการน�ำของประธานคนใหม่คือ กวี เทค โฮย (Kwee Tek Hoay)4 

3	 ทั้งนี้ มิได้หมายความว่าพระพุทธศาสนามหายานไม่มีบทบาทใดในอินโดนีเซีย เพราะชาวจีนโพ้นทะเล
	 ที่อาศัยอยู่ท่ีนั่นต่างก็นับถือพระพุทธศาสนามหายาน (รวมกับ เต๋าและขงจื้อ ซึ่งเรียกทั้งสามรวมกันว่า 
	 ตรีธรรมะ) แท้จริงแล้ว พระพุทธศาสนามหายานมีบทบาทส�ำคัญตั้งแต่ ศตวรรษที่ 16 นับแต่การอพยพ
	 ของชาวจีน ศาลเจ้าชินเดอยวน (Jin de Yuan) ซึ่งปัจจุบันเปลี่ยนชื่อเป็น วิหารธรรมะภักติ (Vihara 
	 Dharma Bhakti) ถูกสร้างขึ้นตั้งแต่ปี ค.ศ. 1650 ซึ่งมีพระสงฆ์จ�ำพรรษาไม่น้อยกว่า 18 รูป และใน
	 ปี ค.ศ. 1901 พระภิกษุในนิกายเซนชื่อ เพน ชิง (Pen Ching) ผู้เป็นอุปัชฌาย์ของสามเณร ชินรักขิตะ
	 ก็เดินทางถึงอินโดนีเซียผ่านการช่วยเหลือของชาวจีนในอินโดนีเซีย  
4 	กวี เทค โฮย เคยเป็นประธานสมาคมตรีธรรมะซึ่งถูกตั้งขึ้นโดย สาม เกา หวี (Sam Kauw Hwee) ในเดือน
	 พฤษภาคม ปี ค.ศ. 1934 ความน่าสนใจของสมาคมนี้คือ เพื่อป้องกันไม่ให้ชาวจีนเปลี่ยนไปนับถือ
	 ศาสนาคริสต์ สมาคมมีวารสารชื่อ สาม เกา โกท พู (Sam Kauw Goat Poo) ซึ่งตีพิมพ์ด้วยภาษา 
	 บาฮาซาอินโดนีเซีย (Edij Juangari, 2016, p. 3) ในปี ค.ศ. 1954 สมาคมตรีธรรมะได้ตั้งยุวสมาคม
	 สามเกาแห่งอินโดนีเซียข้ึน (Persatuan Pemuda Pemudi Sam Kauw Indonesia: P3SKI) ที่เมือง
	 บอกอร์ ซึ่งปัจจุบันคือ ยุวสมาคมตรีธรรมะแห่งอินโดนีเซีย (Youth Tridharma Indonesia) (tionghoa.
	 info, 2012)
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ผู้ซึ่งนิยมชมชอบพระพุทธศาสนามหายาน (Edij, 2016, p. 3) แท้จริงแล้ว ก่อนการตั้ง
สมาคมนี้ ชาวจีนได้รวมตัวกันตั้ง สมาคมชาวเพอรานากัน (Peranakan community) 
ในปี ค.ศ. 1920 และเมื่อปี ค.ศ. 1932 ภายใต้การน�ำของ กวี เทค โฮย ได้มีการตีพิมพ์
วาสารช่ือ โมเอสตกิา ธรรมะ (Moestika Dharma) เนือ้หาส่วนใหญ่ทีน่�ำเสนอเป็นเรือ่ง
ราวทางศาสนาและจิตวิญญาณ ซึ่งพิมพ์ด้วยภาษามาลายู (Low Malay or Bahasa 
Melayu Rendah) วารสารด�ำเนินไปได้ประมาณหนึ่งทศวรรษคือจากปี ค.ศ. 1932 
ถึง 1941 (Brown, 2004, p. 48) 
	 ในปี 1932 ออง โซ อาน (Ong Soe Aan) ประธาน คิริ โลโจ ลอดจ์ (Giri Lojo 
Lodge) ซ่ึงเป็นหน่วยงานย่อยของสมาคมเทววิทยา ได้ถูกรัฐบาลส่งไปเมืองมัทราส 
ประเทศอินเดีย เพื่อเรียนรู้วิธีป้องกันการติดฝิ่น ระหว่างเดินทาง เขามีโอกาสหยุดพัก
ที่กรุงโคลัมโบ ประเทศศรีลังกา และได้เห็นความเรียบง่ายของพระพุทธศาสนาเถรวาท 
ความประทับใจอันนี้น�ำไปสู่การตัดสินใจนิมนต์พระสงฆ์ศรีลังกาคือ นารทะ (Narada) 
มาเผยแผ่พระพุทธศาสนาที่อินโดนีเซียในปี 1934 ซึ่งส�ำเร็จได้ด้วยการช่วยเหลือ
ของสมาคมชาวพุทธสิงคโปร์ (Singapore Buddhist Association) กรณีนี้เมื่อเทียบ
กบัศาสนาอิสลาม อสิมาอลิเบอโกวา (Ismailbekova) และ นาสรทิดโีนว (Nasritdinov) 
(2012) ได้ชี้ให้เห็นว่าเครือข่ายทางศาสนาที่ข้ามพรมแดนปกติแล้วจะถูกสร้างผ่าน
การเดนิทางจาริกแสวงบญุ ดังตัวอย่างของครูสอนศาสนาผูซ้ึง่ชอบเดนิทางไปตามชุมชน
ต่าง ๆ  (Tabiighi Jamaat) ในเอเชยีกลาง สิง่นีน้�ำไปสูก่ารแลกเปลีย่นแนวคิดทางศาสนา 
เรื่องเล่าวีรบุรุษ ตลอดจนการสร้างเครือข่ายใหม่
	 เดิมที การนิมนต์พระเถรวาทจากศรีลังกาไปเผยแผ่ในอินโดนีเซียถูกคัดค้าน
จาก กวี ผู้ซ่ึงเกรงว่าพระภิกษุฝ่ายเถรวาทจะวิพากษ์หรือท�ำลายพระพุทธศาสนา
มหายานและประเพณีจีน เขาเปรียบเทียบปรากฏการณ์นั้นว่า เป็นเสมือนการเชิญ
บาทหลวงโปรเตสแตนท์ไปเทศน์ในโบสถ์คาทอลกิ แต่ทัง้นี ้กวีกเ็หน็แบบเดยีวกบัสมาชกิ
หลายคนว่า ศาลเจ้า (klenteng) ตลอดจนวัดมหายานควรถูกปรับปรุงให้รับกับโลก
สมัยใหม่ อย่างไรก็ดี การมาเยือนของท่าน นารทะ ส่งผลให้สมาคมต่าง ๆ  ของชาวพุทธ
ในอินโดนีเซียรวมตัวกันเข้มแข็งมากขึ้น อย่างน้อยที่สุด ชาวเพอรานากันซึ่งน�ำโดยกวี 
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ชาวทอท็อค (totok) ซึ่งน�ำโดย ลิน เฟิง (Hwesio Lin Feng Fei) และชาวยุโรป
ภายใต้การน�ำของ วาน เดียนสท์ (Van Dienst) ท�ำงานประสานกันมากข้ึนแม้ท่าน 
นารทะ จะกลับไปแล้ว (Brown, 2004, p. 50)
	 ยูลิซาน ยูเลียนติ (Yulisant, 2015) อภิปรายการเข้ามาของ นารทะ 
ว่าเป็นปัจจัยส�ำคญัประการหนึง่ทีช่่วยเปลีย่นอัตลกัษณ์ของชาวจนีในยคุหลงัอาณานคิม 
งานของยูเลียนติได้หยิบยืมแนวคิดการสร้าง “ชุมชนจินตกรรม” (Imagined 
Communities) ของ แอนเดอสัน (Anderson) โดยอธิบายว่าเทคโนโลยีเป็นเครื่องมือ
ส�ำคัญในการผลิตสร้างอัตลักษณ์ วัฒนธรรมแบบจีนมหายานซ่ึงถูกปฏิบัติในศาลเจ้า
ยุคนั้นหลายคนเห็นว่าไม่เหมาะสม เช่น เป็นที่เล่นการพนัน สูบฝิ่น เป็นสนามเด็กเล่น 
เป็นที่สังสรรค์ เป็นที่ฝึกศิลปะการต่อสู้ เป็นต้น ซึ่งศาลเจ้าควรถูกใช้เพื่อประโยชน์
ทางศาสนาและการศึกษาเท่านั้น เพื่อจะแก้ปัญหาเหล่านี้ พระนักปราชญ์อย่างท่าน 
นารทะ จึงถูกนิมนต์ไปเทศน์สอนและช่วยเปลี่ยนแปลงพ้ืนท่ีเหล่านั้น5 ท้ังนี้ วารสาร
รายเดือน และหนังสือพระพุทธศาสนาที่ได้รับการแปลเป็นจ�ำนวนมากโดยกวี 
ตลอดจนรูปแบบองค์กรใหม่ๆ ยูเลียนติเชื่อว่า เป็นเครื่องมือส�ำคัญในการสร้างชุมชน
ใหม่ของชาวจีนเพอรานากัน
	 ดงัทีก่ล่าวแล้วว่า ข้อเสนอของยเูลียนติมใิช่การบอกว่าชาวจนีเปลีย่นอตัลกัษณ์
ของตนอย่างสิ้นเชิงผ่านสื่อสิ่งพิมพ์และการติดต่อสื่อสารผ่านสมาคมในรูปแบบใหม่ 

5	 ในปี ค.ศ. 1934 มีปรากฏการณ์ส�ำคัญสองอย่างคือ หนึ่ง ภิกษุนารทะ ถูกนิมนต์ไปเผยแผ่ในอินโดนีเซีย 
	 เมื่อวันที่ 4 เดือนมีนาคม ซึ่งถือเป็นพระภิกษุเถรวาทรูปแรกที่ออกเผยแผ่ศาสนาอย่างเป็นทางการนับ
	 ตั้งแต่มีการฟื้นฟูพระพุทธศาสนาขึ้น นารทะใช้เวลาในอินโดนีเซียเพียงสามสัปดาห์เท่านั้น และผู้เป็น
	 หัวแรงหลักในการผลักดันครั้งนี้คือ โจสิอาส (Josias) ประธานคนแรกของสมาคมชาวพุทธชวา (JBA) 
	 ประการที่สอง เมื่อวันที่ 10 พฤษภาคมในปีเดียวกัน สมาคมชาวพุทธชวาถูกเปลี่ยนชื่อเป็นสมาคม
	 ชาวพุทธปัตตาเวีย (BBA) ท่ีวิหารอวโลกิเตศวร (Vihara Avalokitesvara) ในชวา เพราะมีการเปลี่ยน
	 ประธานคนใหม่คือ กวี เทค โฮย (Kwee Tek Hoay) นับจากนี้ พระพุทธศาสนามหายานก็เริ่มมีบทบาท	
	 มากขึ้นผ่านสมาคมนี้ (Edij Juangari, 2016, pp. 4-5) ปรากฏการณ์ทั้งสองนี้พอจะสะท้อนให้เห็นว่า 
	 คนจีนมีความพยายามท่ีจะรักษาพระพุทธศาสนามหายานและวัฒนธรรมจีนเอาไว้ การที่ชาวจีนสนใจ
	 พระพุทธศาสนาเถรวาทจึงมิใช่การเปลี่ยนอัตลักษณ์อย่างสิ้นเชิง หากแต่เป็นการเปิดโอกาสกับการ
	 เปลี่ยนแปลงบางอย่างเท่านั้น
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เป็นแต่เพียงการเปิดโอกาสให้นกัปราชญ์จากเถรวาทมส่ีวนช่วยในการปรบัปรงุบางเรือ่ง 
ซึ่งชาวจีนส่วนใหญ่ก็ยังผูกพันตนเองอยู่กับประเพณีจีนมหายานอยู่นั่นเอง จึงเห็นได้ว่า 
อัตลักษณ์ของชาวจีนอินโดมีความหลากหลาย และไม่จ�ำเป็นต้องท�ำให้เป็นอย่างเดียว 
	 3. 	สมาพันธ ์อุบาสกอุบาสิกาแห่งอินโดนีเซีย หรือที่รู ้จักกันในชื่อ 
Persaudaraan Upasaka Upasika Indonesia (PUUI) ก่อนจะให้รายละเอียดเกี่ยว
กับองค์กรนี้ จ�ำเป็นอย่างยิ่งท่ีควรจะกล่าวถึงประวัติของ ชินะรักขิตะ ผู้ก่อตั้งสมาคม
เสียก่อน อชิน ชินะรักขิตะ (Ashin Jinarakkhita) หรือ ที โบอัน-อัน (Tee Boan-an) 
มีชีวิตอยู่ในช่วงปี ค.ศ. 1923-2002 เขาเป็นคนอินโดนีเซียเชื้อสายจีน เรียนวิชาเคมี
ที่ประเทศเนเธอร์แลนด์ ชินะรักขิตะ สนใจภาษาบาลี-สันสกฤตอย่างมากและเขาได้
ศกึษามนัจากสมาคมเทววทิยาถงึหกปี ต้ังแต่ปี ค.ศ. 1946-1951 โดยม ีวาน ลวี (Dr. Van 
Der Leeuw) เป็นผูส้อน การใช้ชวีติในเนเธอร์แลนด์เปิดโอกาสให้ ชนิะรกัขติะได้พบปะ
เพื่อนฝูงจากหลายประเทศ (Edij, 2016, p. 45) นอกเหนือจากภาษาจีน
และอินโดแล้ว เขายังมีทักษะด้านภาษาอังกฤษ เยอรมัน ฝรั่งเศสและดัชต์อีกด้วย 
เขาเคยเป็นประธานสมาคม สาม เกียว ยูเนี่ยน (Sam Kauw Union: P3SKI) 
และยงัเป็นรองประธานสมาชกิส่วนกลางของยวุสมาคมเทววทิยา (Central Committee 
of the Indonesian Theosophy Youth)
	 ชินะรักขิตะ ตัดสินใจบวชเป็นสามเณรในพระพุทธศาสนานิกายเซน
เมื่อปี ค.ศ. 1953 โดยมีท่าน เพน ชิง (Pen Ching) เป็นอุปัชฌาย์ และปีต่อมาได้บวช
เป็นพระภิกษุเถรวาทที่พม่าโดยมี มหาสีสะยาดอเป็นอุปัชฌาย์และสอนวิปัสสนา 
จากนั้นมาเขาจึงได้ชื่อว่า ชินะรักขิตะ นักวิชาการหลายท่านเชื่อว่า บริบทของสังคม
อินโดนีเซียภายใต้อาณานิคม ส่งผลอย่างมากต่อการเปิดโลกทัศน์ของ ชินะรักขิตะ 
โดยเฉพาะอย่างยิง่ ความใจกว้างด้านศาสนา ซึง่ต่อมาเขาได้ตัง้พระพทุธศาสนานกิายใหม่
ขึ้นคือ เอกยานะ (Ekayana) ซึ่งเปิดรับพระสงฆ์จากทั้งเถรวาท มหายานและวัชรยาน
ให้อยู ่ร ่วมกันในวิหารเดียวกัน เพื่อตอบรับความหลากหลายของอินโดนีเซีย 
อนึ่ง ชินะรักขิตะเองประสงค์จะบวชเป็นพระในนิกายมหายาน แต่เพราะการเดินทาง
ไปประเทศจีนช่วงปี ค.ศ. 1954 เป็นเรื่องล�ำบาก เพราะมีวัดในจีนหลายแห่งถูกปิด 
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ท่าน เพน ชิง จึงแนะน�ำให้เขาบวชในประเทศเถรวาทอื่น ๆ ซ่ึงจะสะดวกกว่า 
(Edij, 2016, p. 53) ชินะรักขิตะจึงตัดสินใจบวชที่ศรีลังกา แต่เขาไม่ได้รับวีซ่า
จากสถานทูต จึงเปลี่ยนเป็นประเทศพม่าซึ่งขณะนั้น มหาสีสยาดอ อาจารย์วิปัสสนา
ก�ำลังโด่งดัง
	 สมาคมอุบาสกอุบาสิกาแห่งอินโดนีเซีย (PUUI) ตั้งขึ้นในปี ค.ศ. 1955 
หลังจากชินะรักขิตะกลับจากพม่าเพียงหนึ่งปี แท้จริงสมาคมนี้เป็นการรวมกลุ่ม
ของฆราวาสเพราะช่วงเวลานัน้พระสงฆ์ยงัมน้ีอย ชนิะรกัขติะประสงค์จะฝึกฝนฆราวาส
ให้มีศักยภาพในการเผยแผ่ธรรมในแบบท่ีพระสงฆ์เป็น โรโม่ (Romo) และ โรมานี 
(Romani) เป็นครูสอนศาสนาผู้ชายและผู้หญิง ซึ่งมีการแต่งตั้งให้สามารถประกอบ
พิธีกรรมและเทศน์สอนได้เสมอืนพระสงฆ์ ผูท้ีผ่่านการสอบคดัเลอืกจะได้รับผ้าสเีหลอืง
พาดบริเวณคอเมื่อต้องท�ำพิธีกรรม ปัจจุบันโรโม่และโรมานีในอินโดนีเซียมีจ�ำนวนมาก
และจะเห็นคนเหล่านี้ประกอบพิธีกรรมในหลายวัด โดยเฉพาะที่ที่ไม่มีพระสงฆ์ 
	 ต่อมา สมาคมได้เปลี่ยนชื่อเป็น สมาคมพุทธยานแห่งอินโดนีเซีย (Majelis 
Buddhayana Indonesia: MBI)6 ในปี ค.ศ. 1959 พระพุทธศาสนาวัชรยานได้รับเข้า
สังกัดของสมาคมด้วย ชินะรักขิตะจึงตั้งสมาคมย่อยชื่อ สังฆะซูจิตอินโดนีเซีย (Sangha 
Sujit Indonesia) และในปี ค.ศ. 1963 ได้เปลี่ยนชื่อเป็น มหาสังฆะอินโดนีเซีย (Maha 
Sangha of Indonesia) สุดท้าย องค์กรสงฆ์นี้ก็ถูกเปลี่ยนเป็น สังฆะอากุงอินโดนีเซีย 
Sangha Agung Indonesia ในปี ค.ศ. 1974 โดยการแนะน�ำของเจ้าหน้าทีร่ฐัฝ่ายแนะน�ำ
สังคมพุทธและฮินดู (The Hindu-Buddhist Societies Guides Customs) (Edij 
Juangari, 2016, p. 81) 

6	 ในปี ค.ศ. 1962 สมาคมเพื่อการปรึกษาส�ำหรับชาวพุทธแห่งอินโดนีเซีย (Musyawarah Umat Buddha 	
	 Seluruh Indonesia: MUBSI) ได้ตั้งขึ้นโดย ดร. ซูอาร์โต้ โจโจสุมเปอโม่ (Suharto Djojosumpeno) 
	 ซึ่งสมาชิกหลายคนลาออกมาจากสมาคมอุบาสกอุบาสิกาแห่งอินโดนีเซียด้วยเหตุผลว่า สมาคมนั้น
	 มไิด้มวีตัถปุระสงค์ในการขบัเคล่ือนศาสนาเพือ่ชาวอนิโดนเีซยี หากแต่เป็นองค์กรสงฆ์ทีท่�ำเพือ่กจิคณะสงฆ์ 
	 (Ditthisampanno, 2015)
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	 ชินะรักขิตะเข ้าร ่วมพิธีฉลองวิสาขบูชา หรือ พุทธชยันตี ที่สิงคโปร์
โดยการนิมนต์ของสมาคมชาวพุทธสิงคโปร์ในเดือน มกราคม ปี ค.ศ. 1965 หรือ 
ปี พ.ศ. 2500 พระสงฆ์ผู้เป็นเจ้าพิธีมาจากศรีลังกาคือท่าน มหาวีระ (Mahavira) 
และท่าน จนัทรสริิ (Chandrasiri) ชนิะรกัขติะได้จดัเลยีนแบบพธิกีรรมนีข้ึน้ทีบ่รมพทุโธ
ในเดือนพฤษภาคมปีเดียวกัน ชินะรักขิตะเริ่มใช้ธงฉัพพัณณรังสีที่นิยมใช้กันในศรีลังกา
และต่อมากลายเป็นธงสากลของพระพุทธศาสนาในอินโดนีเซียเช่นกัน (Edij, 2016, 
pp. 95-97) ในปี ค.ศ. 1959 พิธีอุปสมบทครั้งแรกเกิดขึ้นในชวา ที่วัดชื่อ Vihara 2500 
Buddha Gaya เมืองกัสสาป (Kassap) โดยชินะรักขิตะได้นิมนต์พระสงฆ์เถรวาท
จ�ำนวน 13 รูปจากหลายประเทศในเอเชีย และพระมหายานจากญี่ปุ่นหนึ่งรูป ครั้งนั้น
มีกุลบุตรออกบวช 3 คนคือ พระชินะปุตตะ (Jinaputta) พระชินะปิยะ (Jinapiya) 
และสามเณร ชินะธัมมะ (Jinananda) ออง เตียง เบียว (Ong Tiang Biauw) 
หรือ ชินะปุตตะ เม่ือบวชแล้วได้ย้ายไปจ�ำพรรษาที่เชียงใหม่ (Edij Juangari, 2016, 
pp. 128-129) 
	 4. 	สงัฆะอากุงอนิโดนเีซยี (Sangha Agung Indonesia: SAGIN) เป็นองค์กร
พระสงฆ์ที่พัฒนามาจากสมาคมอุบาสกอุบาสิกาแห่งอินโดนีเซียเมื่อมีพระสงฆ์
จ�ำนวนมากพอที่จะรวมตัวกัน ดังกล่าวแล้วว่า ชินะรักขิตะได้พัฒนาองค์กรนี้มา
ตามล�ำดบั นบัตัง้แต่การก่อต้ัง สงัฆะซจิูตอนิโดนเีซยี มหาสงัฆะอนิโดนเีซยี และกลายเป็น 
สังฆะอากุงอินโดนีเซียเมื่อปี ค.ศ. 1974 โดยการแนะน�ำของเจ้าหน้าท่ีรัฐ ปัจจุบัน 
จ�ำนวนพระและภิกษุณีของสังฆะอากุงอินโดนีเซียจากทุกนิกายรวมกันอยู่ที่ประมาณ 
160 รูป ซึ่งเป็นนิกายพระพุทธศาสนาที่ใหญ่ที่สุดในอินโดนีเซีย
	 ทั้งนี้ การขับเคลื่อนขององค์กรชาวพุทธด�ำเนินไปภายใต้บริบททางสังคม
การเมอืงของอนิโดนเีซยีอย่างมาก โดยเฉพาะยคุทีต้่องสร้างรฐัชาตสิมยัใหม่ขึน้ ประเดน็
ต่อไปจะให้ภาพบรบิทของอนิโดนีเซียซ่ึงบงัคับให้ชาวพทุธต้องปรับตัวและตคีวามค�ำสอน
ให้สอดรับกับนโยบายของรัฐ ซึ่งจะสะท้อนถึงการปรับตัวและยืดหยุ่นของพระพุทธ
ศาสนาในอีกมิติหนึ่ง
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บริบททางการเมืองและศาสนาในยุคได้รับเอกราช
	 แม้อินโดนีเซียจะเป็นประเทศที่ประชากรส่วนใหญ่เป็นมุสลิม และมีจ�ำนวน
มุสลิมมากที่สุดในโลก แต่อิสลามก็มิได้เป็นศาสนาประจ�ำชาติ ด้วยเหตุว่า รัฐบาล
นบัตัง้แต่การประกาศเอกราชได้วางหลกัธรรมนญูใหญ่เพือ่รวมคนเข้าสูช่าตอินิโดนเีซยี
ผ่าน ปัญจะสีละ (Pancasila) ซึ่งมี 5 ข้อคือ (1) การเชื่อในพระเจ้าสูงสุดเพียงองค์เดียว 
(2) ความยตุธิรรมและความเป็นมนษุย์ทีม่อีารยะ (3) ความเป็นเอกภาพของอนิโดนเีซยี 
(4) ประชาธิปไตยซ่ึงวางบนฐานของปัญญาและสันติสุขอันเกิดจากการเลือกผู้แทน 
(5) ความยุติธรรมทางสังคมของชาวอินโดนีเซียทั้งหมด (Benyamin, 2008, p. 223) 
	 อย่างไรก็ตาม อิสลามในอินโดนีเซียแตกต่างจากรูปแบบที่ปฏิบัติกันใน
ตะวันออกกลาง เพราะผสมไปด้วยวัฒนธรรมชวา7 ตามท่ีปรากฏในงานของเคียทส์ 
(Geertz, 1976) และ บีทที้ (Beatty, 1999) เป็นต้น นักวิชาการทั้งสองได้ให้ภาพ
การผสมผสานความเชื่อดั้งเดิมแบบชวาและอิสลามไว้อย่างน่าสนใจ มาร์ติน รัมส์เทดท์ 
(Martin Ramstedt, 2004) เสนอว่า เพื่อวัตถุประสงค์ในการรวมประชากรซึ่งหลาก
หลายเข้าสู่ความเป็นชาติอินโดนีเซีย ได้มีการจัดตั้งองค์กรหลายอย่างขึ้น หนึ่งในนั้นคือ 
สภายุวชนอินโดนีเซีย (Kongres Pemuda Indonesia) ในเดือนตุลาคม ปี ค.ศ. 1928 
เพ่ือแสวงหาและประกาศอตัลกัษณ์ทีเ่หมอืนกนัของประชาชนชาวอนิโดนเีซยี กล่าวคอื 
ภาษาบาฮาซาอินโดนีเซียจะถือเป็นภาษาชาติ กฎหมายท้ังหลายจะต้องวางอยู่บน
ขนบท้องถิ่นซึ่งมีความหลากหลาย (Hukum adat) และการศึกษาจะต้องถูกเน้นย�้ำ
ในฐานะเป็นเครื่องมือส�ำคัญในการได้รับเอกราช

7	 ชาวชวามีความเช่ือเรื่องการปฏิบัติเพื่อเข้าถึงจิตวิญญาณและเพิ่มพลังภายใน เรียกว่า เกอบาตินัน 
	 (Kebatinan) จะเห็นได้บ่อยครั้งว่าผู้คนมักเดินทางไปนั่งสมาธิตามหลุมฝังศพของวีรบุรุษ ถ�้ำและป่า
	 เป็นต้น  สมาธิแบบชวายังมีเป้าหมายเพื่อติดต่อกับพระเจ้าสูงสุดอีกด้วย (Choy 1999, p. 107) 
	 ตัวอย่างของ กามันดานู (Kamandanu) ซึ่งเป็นสถานที่ศักดิ์สิทธิ์ในหมู่บ้าน ปาเมอนัง (Pamenang) 
	 ในชวาตะวันออก ผู ้จาริกแสวงบุญมักมีเป้าหมายเพื่อการช�ำระบาป และสถาปัตยกรรมของที่นั่น
	 ก็เป็นรูปแบบฮินดู มีพระพิฆเนศและเทพเจ้าองค์อื่น ๆ ปรากฏอยู่ทั่วไป
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	 หลกัปัญจสลีะข้อทีห่นึง่คอื การเชือ่พระเจ้าสงูสดุเพยีงองค์เดยีว (Ketuhanan 
yang Maha Esa) ได้สร้างปัญหาให้กับชาวพุทธผู้ซึ่งไม่เชื่อพระเจ้าสูงสุด แต่หลังจาก
การรวมตัวกันขององค์กรพุทธต่างๆ ได้ข้อสรุปที่ว่า พระพุทธศาสนายอมรับเอา อาทิ
พุทธะ (Adibuddha) หรือพระพุทธเจ้าต้นก�ำเนิด ให้เป็นพระเจ้าสูงสุด คุณลักษณะ
ของอาทพิทุธะกเ็ป็นดัง่พระนพิพานของเถรวาทนัน่เอง กล่าวคอื เป็นสภาวะสขุทีย่ัง่ยนื
ถาวร ไม่มีการเกิด ไม่มีการตาย ไม่มีการไป ไม่มีการมา ไม่ถูกสร้างและไม่มีรูปแบบ8 

ซึ่งคุณสมบัติเช่นนี้ตรงกับคัมภีร์ อุทาน ในพระไตรปิฎก นิพพานสูตรที่ 4 อุทานวรรค 
ข้อ 161 (Husen, 2013, p. 23) แท้จริงแล้ว อาทิพุทธะ มีปรากฏในคัมภีร์เก่าแก่
ของชวาที่ชื่อว่า สัง หยัง กามาหะยะนิกัน (Sang Hyang Kamahayanikan) 
(Ditthisampanno, 2015) กล่าวโดยสรุปคือ พระเจ้าของชาวพุทธคือ อาทิพุทธะ 
โดยมีสิทธัตถะ เป็นศาสดาผู้ตั้งศาสนา (prophet) และมีพระไตรปิฎก (ทั้งของเถรวาท
และมหายาน) เป็นคัมภีร์ทางศาสนา การตีความเช่นนี้ท�ำให้รัฐบาลรับรองให้พระพุทธ
ศาสนาเป็นหน่ึงในหกศาสนาทีเ่ชือ่พระเจ้าสงูสดุและมีเสรภีาพในการประกอบพธีิกรรม
ในที่สาธารณะได้
	 พระพุทธศาสนาในอินโดนีเซียด�ำเนินไปจนมีความมั่นคงระดับหนึ่งทั้งใน
แง่องค์กรและการจัดการเผยแผ่ ทั้งนี้ ชินะรักขิตะยังเห็นว่า พระสงฆ์เถรวาทยังมีน้อย 
จึงตัดสินใจนิมนต์พระสงฆ์เพื่อให้ไปช่วยงานศาสนาที่นั่น คณะสงฆ์ไทยเป็นองค์กรแรก
ที่ชินะรักขิตะเลือก ส�ำหรับเหตุผลน้ันก็มิอาจทราบได้ สิ่งหนึ่งท่ีพอสันนิษฐานได้คือ 

8	 นักวิชาการอินโดนีเซียอธิบายสภาวะของอาทิพุทธะว่า สภาวะท่ีปราศจากการเกิดข้ึน (Tanpa awal) 
	 ปราศจากการดบัสลาย (Tanpa akhir) ไม่มปีระมาณ (Tak terbatas) ไม่เปล่ียนแปลง (Tanpa perubahan) 
	 สพัพญัญ ู(Maha tahu) และด�ำรงอยูไ่ด้เอง (Ada Sendiri) การอธบิายเช่นนีพ้บได้ตามหนังสอืธรรมะทัว่ไป 
	 เช่น ถามตอบเกี่ยวกับพระพุทธศาสนา (Tanya Jawab Perihal Agama Buddha) ในทางปฏิบัติ โรโม่ 
	 โรมานี และพระสงฆ์มหายานจะทักทายผู้คนก่อนการแสดงธรรมด้วยค�ำว่า ขอนอบน้อมต่อสังหยัง อาทิ
	 พุทธะ (Namo Sanghyang Adi Buddhaya) ขอนอบน้อมต่อพระพุทธเจ้า Namo Buddhaya 
	 ขอนอบน้อมต่อพระโพธิสัตว์ พระมหาสัตว์ (Bodhisttvaya Mahasttvaya) (Vihara Buddha Warman, 
	 1999, p. 1). ในขณะที่พระสงฆ์เถรวาทจะกล่าวเพียง ขอนอบน้อมแด่พระพุทธเจ้า (Namo Buddhaya) 
	 เท่านั้น
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เพราะความสัมพันธ์ระหว่างชินะรักขิตะกับพระพิมลธรรม (วัดมหาธาตุ กรุงเทพฯ) 
ต้ังแต่ครัง้ปฏบัิตวิปัิสสนาร่วมกนัทีพ่ม่า กอปรกบัการทีค่ณะสงฆ์ไทยเพิง่ตัง้ศนูย์ฝึกอบรม
พระธรรมทตูข้ึนอย่างเป็นทางการภายใต้การสนบัสนนัของรฐับาลไทยเมือ่ปี ค.ศ. 1966 
โดยขณะนั้นใช้เวลาอบรมถึง 3 ปี และเมื่อส�ำเร็จการอบรม ชินะรักขิตะก็เดินทางมา
ประเทศไทย 

การนิมนต์พระธรรมทูตจากประเทศไทย
	 ในปี ค.ศ. 1969 ชินะรักขิตะได้เดินทางไปวัดบวรนิเวศวิหารเพื่อนิมนต์
ให้ส่งพระธรรมทูตไปเผยแผ่ที่อินโดนีเซีย ทั้งนี้ ความสัมพันธ์ระหว่างชินะรักขิตะ
กับพระสงฆ์ไทยเกิดขึ้นต้ังแต่ท่านปฏิบัติวิปัสสนาที่ประเทศพม่าในปี ค.ศ. 1954 
ท่านมีโอกาสพบพระพิมลธรรมจากวัดมหาธาตุและเป็นเพื่อนสนิทกันมากถึงขั้นที่ว่า 
เมื่อท่านกลับอินโดนีเซียไป ท่านได้สร้างวัดแรกขึ้นที่เมืองบันดุง โดยต้ังช่ือว่า วิหาร 
วิมละธรรมะ (Vihara Vimala Dharma) เพือ่ระลกึถงึเพ่ือนเก่าครัน้ปฏบิตัธิรรมร่วมกัน 
(Edij, 2016, p. 64) สันนิษฐานได้ว่า ชินะรักขิตะเองคงได้รับข้อมูลเกี่ยวกับ
พระพุทธศาสนาในเมืองไทยจากพระพิมลธรรมอยู่เสมอ แต่น่าเสียดายที่ความสัมพันธ์
ของทั้งสองมิได้ถูกบันทึกและศึกษาอย่างเป็นจริงเป็นจัง
	 ชินะรักขิตะมีความคุ ้นเคยกับพระศาสนโสภณ (เจริญ สุวฑฺฒโน) 
เมือ่ปี ค.ศ. 1968 ทีท่่านได้เสด็จเยีย่มชาวพทุธในอนิโดนเีซีย มกีารตกลงกนัไว้ตัง้แต่เวลา
นั้นว่า หากโครงการอบรมพระธรรมทูตไปต่างประเทศส�ำเร็จลง จะส่งพระสงฆ์ไทย
มาเผยแผ่ศาสนาที่นั่นด้วย ชินะรักขิตะไม่เพียงแต่มานิมนต์พระสงฆ์ไทยเท่าน้ัน ยังให้
สัญญาอีกว่า จะดูแลพระสงฆ์เหล่านั้นเป็นอย่างดีทั้งเรื่องอาหารและที่พัก ซึ่งชาวพุทธ
ในอนิโดนเีซยียคุแรกท่ี ชนิะรกัขติะเองและพระธรรมทตูไทยไปประกาศศาสนาคอื ชุมชน
ชาวจีนและมักใช้ศาลเจ้าเป็นที่พัก
	 พระธรรมทูตไทยสี่รูปเดินทางไปอินโดนีเซียในปี ค.ศ. 1969 ประกอบด้วย 
พระมหาวิญญ์ วิชฺชาโน วัดบวรนิเวศวิหาร พระครูปลัดสัมพิพัฒนวิริยาจารย์ 
(บุญเรอืง ปญุญโชโต) วดัพระศรมีหาธาตุบางเขน พระมหาประแทน เขมทสสฺ ีวดัยานาวา 
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และ พระมหาสุชีพ เขมจาโร วัดระฆังโฆสิตาราม ซึ่งพระธรรมทูตที่ผ่านการอบรมชุด
แรกมีทั้งจากมหานิกายและธรรมยุติ ต่อมา พระสงฆ์รูปอื่น ๆ ได้ลาออกจากการเป็น
พระธรรมทูตในอินโดนีเซียด้วยเหตุผลต่าง ๆ คงเหลือแต่พระมหาวิญญ์ซึ่งเป็นหัวหน้า
คณะ จึงไม่แปลกที่ปัจจุบันคณะสงฆ์ไทยที่ท�ำงานเผยแผ่ในอินโดนีเซียส่วนใหญ่จะมา
จากสายธรรมยุติ เพราะเครือข่ายพระสงฆ์ในสายเดียวกันจะสามารถชักชวนกันได้ง่าย
กว่าต่างนิกาย จากข้อมูลปี ค.ศ. 2014 มีพระธรรมทูตในอินโดนีเซียทั้งหมด 19 รูป 
และพระผู้ช่วยธรรมทูต (ซ่ึงยังไม่ได้ผ่านการฝึกอบรม และยังไม่ได้รับหนังสือราชการ
แบบราชการ) จ�ำนวน 37 รูป มีวัดทั้งสิ้น 22 วัด สองวัดใหญ่ที่มีพระสงฆ์จ�ำพรรษามาก
คือ วัดพุทธเมตตา (Buddha Metta Arama) กลางกรุงจาการ์ต้า และ วัดวิปัสสนา
คราหะ (Vipassana Graha) เมืองบันดุง พระครูประกาศธรรมนิเทศ (วงสิน ลาภิโก) 
เป็นประธานพระธรรมทูต ปัจจุบัน คณะสงฆ์ไทยสังกัดสมาคมชาวพุทธเถรวาท
อินโดนีเซีย (Majelis Agama Umat Buddha Theravada Indonesia: MAJUBUTI) 
ซึ่งแยกกันต่างหากกับ สังฆอากุงอินโดนีเซีย (SAGIN) ซ่ึงเป็นสมาคมของชินะรักขิตะ 
ด้วยเหตุผลทางการเมืองยุคซูอาร์โตที่เข้าควบคุมศาสนา อันจะไม่ขอกล่าวถึงในที่นี้ 

สรุป
	 กล่าวได้ว่า พระพทุธศาสนาเถรวาทในอนิโดนเีซยีถูกรือ้ฟ้ืนข้ึนผ่านการเดนิทาง
แบบข้ามพรมแดน การเติบโตทางวิชาการของโลกตะวันตกท�ำให้ชาวยุโรปแปลคัมภีร์
เถรวาทเป็นภาษาอังกฤษเป็นต้น โดยมีสมาคมเทววิทยาเป็นตัวขับเคลื่อนด้วยการ
เปิดโอกาสให้ชาวอินโดเข้าถึงต�ำราเหล่านั้น การเดินทางของเจ้าอาณานิคมซึ่งมีสมาคม
เทววิทยาพ่วงติดมา ในปี ค.ศ. 1883 การเดินทางไปอินเดียเพื่อเรียนรู้วิธีป้องกัน
การติดฝิ่นของ ออง โซ อาน ในปี ค.ศ. 1932 อันน�ำไปสู่การนิมนต์พระเถรวาท นารทะ 
จากศรีลังกามาเผยแผ่ศาสนาที่อินโดนีเซียเป็นครั้งแรกในปี ค.ศ. 1934 การเดินทาง
ไปบวชและปฏบิตัวิปัิสสนาทีพ่ม่าของ ชนิะรกัขติะ เมือ่ปี ค.ศ. 1954 การเดนิทางไปเยอืน
อินโดนีเซียของพระศาสนโสภณในปี ค.ศ. 1968 และการเดินทางมานิมนต์พระไทย
ไปเผยแผ่ในอินโดนีเซียของท่าน ชินะรักขิตะในปี ค.ศ. 1969 เป็นตัวอย่างที่สะท้อนได้
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ชดัถงึเครอืข่ายทางศาสนาทีถ่กูสร้างข้ึนอย่างข้ามพรมแดน อนัน�ำไปสูก่ารฟ้ืนฟพูระพทุธ
ศาสนาเถรวาทในอินโดนีเซีย
	 ไม่เพียงแต่เกิดการเคลื่อนย้ายของผู้คนเท่านั้น แนวคิดและวัตถุทางศาสนา
ยังถูกหยิบยืม ส่งต่อกันอย่างข้ามพรมแดนด้วย ดังกรณีของปี ค.ศ. 1965 ที่ชินะรักขิตะ
ได้เข้าร่วมกิจกรรมพุทธชยันตีที่สิงคโปร์ซ่ึงจัดโดยพระสงฆ์ศรีลังกา ชินะรักขิตะ
ได้เลียนแบบจัดกิจกรรมดังกล่าวข้ึนที่บรมพุทโธด้วย และยังมีการใช้ธงฉัพพัณณรังสี
ซึ่งนิยมในศรีลังกาเป็นธงประจ�ำพระพุทธศาสนาของอินโดนีเซียด้วยเช่นกัน จอห์น 
เออรี่ (John Urry) มองสถานการณ์เหล่านี้ว่าถูกขับเคลื่อนจากภาวะสมัยใหม่
ซึ่งเทคโนโลยีการสื่อสารและการเดินทางถูกพัฒนาให้รวดเร็วข้ึน จึงเกิดการเดินทาง
แบบข้ามพรมแดนได้ในระยะเวลาอันส้ันซึ่งน�ำไปสู่การสร้างชุมชนซ่ึงผู้คนต้องเดินทาง
ไปมา ไม่อยู่กับที่และวัตถุตลอดจนแนวคิดต่าง ๆ ก็ถูกน�ำพา ส่งต่อ หยิบยืมกันไปด้วย 
(2006, p. 14) ฉะนั้น ชุมชนและวัฒนธรรมในปัจจุบันจึงมิใช่สิ่งที่อยู่ติดที่ หากแต่เป็น
พลวัตที่เคลื่อนย้ายเปลี่ยนแปลง (Cresswell, 2006, p. 1)
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