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บทคัดย่อ

	 บนความย้อนแย้งระหว่างกฎหมายทีด่นิในปี 1996 ทีใ่ห้แต่ละครวัเรอืน
ใช้ประโยชน์ ดูแลป่าเศรษฐกิจ และกฎหมายป่าไม้ในปี 1991 และ 2004 
ทีใ่ห้สทิธแิต่ละครวัเรอืนและคอมมนูดูแลป่าสงวน ในด้านหนึง่ กบัอกีด้านหนึง่
คือการที่รัฐผลิตวาทกรรมการพัฒนาขอเปลี่ยนพ้ืนที่ป่าให ้เป ็นพื้นที่
อตุสาหกรรมป่าไม้ ซึง่ได้มอบอ�ำนาจในการจัดการป่าไปไว้ในมอืของรฐัและทุน 
สิง่นีเ้ป็นตวัอย่างทีแ่สดงให้เหน็นโยบายเศรษฐกจิของรฐัในการแปรรปูทรพัยากร
ไปเป็นสินค้า อย่างไรก็ดี วิถีทางที่ชุมชนท้องถิ่นจัดการกับทรัพยากรธรรมชาติ



กลับมีความแตกต่างกับการพัฒนาอุตสาหกรรมป่าไม้ของรัฐอย่างมีนัยส�ำคัญ 
ด้วยการที่สังคมไทเป็นสังคมการเมืองซึ่งมีธรรมเนียม กฎเกณฑ์ทางสังคม 
และสถาบันท้องถิ่น บทความนี้คือความพยายามที่จะวิเคราะห์บทบาทของ
ปัญญาชนแม่มดในการท�ำพิธีกรรมจ๋าเจียง ด้วยการท�ำงานชาติพันธุ์วรรณนา
ในปี 2017, 2019, 2020 และ 2022 โดยใช้เวลา 2-4 สัปดาห์ในแต่ละครั้ง  
ณ อ�ำเภอกวานเซิน ที่ตั้งอยู่บนพื้นที่สูงในจังหวัดแทงหวา เมืองชายแดน
เวียดนาม-สปป. ลาว บทความชิ้นนี้วิเคราะห์โครงสร้างของความรู้สึกและ
คติท้องถิ่นในพิธีกรรมจ๋าเจียงในบริบทของการแปลงทรัพยากรธรรมชาติให้
เป็นสนิค้า ผลการศึกษาพบว่า โครงสร้างของความรูส้กึและคตท้ิองถิน่ทีถู่กผลติซ�ำ้
ในพิธีกรรมดังกล่าวมีศักยภาพที่จะเป็นความรู้สึกร่วมในฐานะท่ีเป็นพลังของ
คนท้องถิ่นในการสร้างเขตแดนของตนจากกฎเกณฑ์ในการจัดการทรัพยากร
ของรัฐและบริษัทเอกเชน

ค�ำส�ำคัญ: แม่มด คนไทในเวยีดนาม พิธกีรรม โครงสร้างความรูส้กึ คตท้ิองถิน่

Abstract

	 The Land Law of 1996 empowered Vietnamese households 
to manage and affirm their rights and obligations to land (forest) 
use. Additionally, the 1991 Law on Forest Protection and Development 
(amended 2004) prescribed the management and use of the 
land's (forests) resources. Controversially, the Vietnamese state's 
developmental discourse for territorial transformation of its forest 
industry zones signifies forest management at the hand of the 
state and the investors. This posture demonstrates the economic 
policy to convert natural resources into a commodity. However, 
the local communities and the state's industry development 
contradict each other's approach to managing natural resources. 
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Considering the Tai political society constituted by its customary 
laws, social rules, and local institutes, this paper attempts to 
elaborate on the roles of female intellectual shamans, the Mê 
Mộts, in their practice of the Chả Chiêng ritual. This paper analyzes 
local idioms and the structure of feelings in the Chả Chiêng rituals 
in the context of the commodification of natural resources. 
Ethnographic inquiries conducted around 2 to 4 weeks each year 
in 2017, 2019, 2020, and 2022 in Quan Sơn district, in the highlands 
of Thanh Hóa province, a border city close to the Vietnam-Laos 
border, provided the basis for this study. The results of this inquiry 
depicted that the structure of feelings in local idioms reproduced 
in their rituals were potentially the collective feelings and forces 
of the local people to construct boundaries and regulations for 
the state's and company's natural resources management. 

Keywords: Female shaman, Tai in Vietnam, Ritual, Structure of 
Feelings, Local Idioms

บทน�ำ

 แม้ว่าการศึกษาพิธีกรรมในแวดวงนักมานุษยวิทยาวัฒนธรรมมักอยู่ที่
ประเด็นทีเ่กีย่วข้องกบัการเมอืงของพธิกีรรม (Evans, 1998; อจัฉรยิา, 2564) 
เปลีย่นผ่านจากโครงสร้างหนึง่สูอ่กีโครงสร้างหนึง่ (Turner, 2017) การช่วงชงิ
พื้นที่ (ยศ (บก.), 2559) การสร้างและเปลี่ยนแปลงความหมาย (ฉวีวรรณ 
และคณะ, 2562) ปฏิบัติการทางสังคม (ทานาเบ, 2555) การสื่อสาร 
(Rothenbuhler, 1998; กาญจนา, 2553) ความรูแ้ละอ�ำนาจของคนท้องถิน่ 
(อานันท์, 2555) สัญลักษณ์ (Bacquet, 2019) และภาษา-สัญลักษณ์และ
จติวเิคราะห์ (Canestri, 2007) กระนัน้กต็าม ยงัมงีานจ�ำนวนหนึง่ทีใ่ห้ความส�ำคญั
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กับพิธีกรรมในฐานะกลยุทธ์ในการรับมือกับภาวะสมัยใหม่และวาทกรรม
การพัฒนา (Taylor, 2004; Taylor, 2007; Norton, 2009; Gottowik (Ed.), 
2010) ซึ่งช่วยให้เราเข้าใจสภาวะการสร้างอัตลักษณ์และการต่อรองของคน
ท่ีถูกกดทับโดยอ�ำนาจรัฐและทุน ตลอดจนความเสี่ยงในชีวิตที่มาพร้อมกับ
ความเป็นสมัยใหม่ แต่กระนัน้กต็าม ยงัมีงานจ�ำนวนไม่มากนักทีใ่ห้ความส�ำคญั
กบัการศกึษาในประเดน็ทีเ่ช่ือมโยงระหว่างความเส่ียง วัฒนธรรมท่ีหลงเหลอือยู ่
(residual culture) โครงสร้างของความรู้สึก (structure of feelings) และ
คตท้ิองถ่ินในพิธกีรรม ทีเ่ป็นเง่ือนไขของการก่อรปู (emergence) บางสิง่บางอย่าง
ข้ึนมา เพื่อบรรเทาความทุกข์ของผู้ด้อยอ�ำนาจท่ามกลางการเปล่ียนแปลง
ทางเศรษฐกิจ สังคม และวัฒนธรรม

	 ภายใต้บริบทของการช่วงชิงความหมายของทรัพยากรและอ�ำนาจ
การจัดการ ที่ซึ่งรัฐเวียดนามให้สิทธิแก่ชาวบ้านในการดูแลและใช้ประโยชน์
จากป่าเศรษฐกิจและป่าสงวนได้ ภายใต้การส่งเสริมนโยบายการจัดสรรที่ดิน
และการจัดสรรป่าไม้ให้แก่ครัวเรือนเพื่อการจัดการและการหาประโยชน์ 
รูปธรรมที่ส�ำคัญคือกฎหมายที่ดินในปี 1996 ทว่าในความเป็นจริงรัฐยังผลิต
วาทกรรมว่าด้วยโครงการต่าง ๆ ที่ท�ำให้เกิดการการแปลงป่าหรือทรัพยากร
เป็นสินค้าด้วยวาทกรรมหลักของรัฐ เพื่อให้ชาวบ้านเข้าถึงได้เพียงบางส่วน
ภายใต้กฎเกณฑ์ของรัฐ นั่นหมายความว่าในทางปฏิบัติชาวบ้านถูกลดทอน
อ�ำนาจในการจัดการทรัพยากรธรรมชาติลงไปให้กับรัฐและทุน

	 ด้วยการที่ไม่สามารถเปล่งเสียงผ่านการพูดอย่าง “ตรงไปตรงมา” 
ต่ออ�ำนาจรฐัและทนุทีใ่หญ่กว่า ชาวบ้านโดยแม่มดและเครอืข่ายของพวกนาง
ได้ใช้พิธีกรรมต่าง ๆ ในฐานะที่เป็นกลยุทธ์ชาติพันธุ์ เพื่อการส่งเสียงแห่ง
ความรูส้กึผ่านการสือ่สารคตท้ิองถ่ิน (local idioms) ในฐานะทีเ่ป็นภาษาร่วม 
(ความหมายร่วม) ของคนในท้องถิน่อนัเป็นโครงสร้างของความรูส้กึ (structure 
of feeling) (Williams, 1960; 1997) ของคนในท้องถิ่นว่าด้วยความสัมพันธ์
ระหว่างผี วถีิชวีติของคน และทรพัยากรธรรมชาต ิทีซ่่อนอยูเ่บือ้งหลงัปฏบิตักิาร

วารสารมานุษยวิทยา16



ทางพิธีกรรมต่าง ๆ ในบทความชิ้นนี้จะวิเคราะห์พิธีกรรมจ๋าเจียงซึ่งเป็น
พิธีกรรมใหญ่ของแม่มด ที่ซึ่งเม่ือก่อนปี 2020 แม่มดมักประกอบพิธีนี้ทุกๆ 
3 ปี, 5 ปี หรือ 7 ปี แล้วแต่เงื่อนไขต่าง ๆ ของแม่มด 

	 แม่มดไทอยู่ในฐานะที่ได้รับการยกย่องจากคนท้องถิ่นว่าเป็น “มด-
หมอปัญญาชน” (intellectual shaman)  เนื่องจากพวกนางมีสถานภาพ
และบทบาทความเป็น “คู” (หรือครู ในภาษาไทย) ผู้สั่งสอน “ลูกสิด” (หรือ
ลูกศิษย์ ในภาษาไทย) ผลิตแม่มดรุ่นใหม่ ๆ อีกทั้งยังเป็นมดหมอผู้รักษาโรค
และประกอบพิธีกรรมเพื่อขจัดปัดเป่าเภทภัยและสร้างความอุดมสมบูรณ์
พูนสุขของเมือง และที่ส�ำคัญคือปฏิบัติการในพิธีกรรมต่าง ๆ แทบจะทุกวัน
ของแม่มด ได้ช่วยผลิตซ�้ำความเป็นสังคมการเมือง (political society) ของ
สงัคมไทซ่ึงเป็นสงัคมทีม่ธีรรมเนยีมและระเบียบทางสงัคม ด้วยการเป็นสือ่กลาง
ในการเชื่อมโยงระหว่างความทุกข์และความหวังของมนุษย์กับอ�ำนาจของ
แถนและผี (อัจฉริยา, 2566) ดังที่ Sandra Waddock  (Waddock, 2015) 
นิยามว่าเหล่าแม่มด-หมอกคื็อ “มด-หมอปัญญาชน” (intellectual shaman)” 
ซึ่งเป็นผู้มีภูมิปัญญาในการบูรณาการ (integration) ความเข้าใจในระดับ
จินตนาการเชิงศีลธรรมและความรู้สึกในเชิงสุนทรียะในการบริการท่ีดียิ่งข้ึน
ส�ำหรับการรักษาโรค 

	 อย่างไรก็ดี การฟื ้นฟูบทบาทของแม่มดไท ในอ�ำเภอกวานเซิน 
จังหวัดแทงหวา เมืองในพ้ืนท่ีสูงที่มีพรมแดนติดกับ สปป. ลาว ในปัจจุบัน 
เป็นสิ่งที่เกิดขึ้นพร้อมกับนโยบายการผ่อนคลายและการส่งเสริมการปฏิบัติ
การทางวัฒนธรรมของชาติและชาติพันธุ์ รวมทั้งการใช้ทรัพยากรในพื้นที่สูง
เพื่อการพัฒนาอุตสาหกรรมผลิตภัณฑ์จากไม้ไผ่ ไม้อื่น ๆ และการโม่หิน 
ตลอดจนการค้าชายแดนเวียดนามกับ สปป. ลาว ที่เข้ามาพร้อมๆ กับการ
ปรับปรุงถนนสาย 217 จากสามแยกด่งเติม (Đồng Tâm) อ�ำเภอบ๋าเทื๊อก
ไปจนถึงด่านชายแดนนาแหม่วที่พาดผ่านอ�ำเภอกวานเซินตลอดทั้งสาย
จนถึงชายแดนฯ เป็นระยะทาง 88 กิโลเมตร ซึ่งหมายถึงการเชื่อมพื้นที่ราบ
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กับพ้ืนทีส่งูของจงัหวดัแทงหวา ซ่ึงมแีม่น�ำ้มา (Sông Mã) พาดผ่านเข้าด้วยกนั 
ด้วยเหตุนี้ วิถีชีวิตทางเศรษฐกิจของคนท้องถิ่นจึงเปลี่ยนไปมาก ทั้งยังกลาย
เป็นชายขอบของการพัฒนาประเทศ เนื่องจากอุตสาหกรรม/การค้าต่างๆ 
ต่างก็พยายามใช้ทนุ (ทรพัยากรธรรมชาต ิและทนุทางกายภาพ) ของกวานเซนิ
ในการสร้างเศรษฐกจิและสถาบนัทางสงัคมสมัยใหม่ ด้วยกระบวนการปกครอง
แบบชวีญาน (Governmentality) และการรวมอ�ำนาจต่างๆ เข้าไว้ท่ีส่วนกลาง 
(Centalization) 

	 ดังนั้น บทบาทของแม่มดในชุมชนท้องถิ่นในบริบทของการท�ำให้
เป็นสมัยใหม่และการแปลงทรัพยากรธรรมชาติให้เป็นสินค้า จึงอยู่ในฐานะ
ผู้น�ำทางวัฒนธรรมและจิตวิญญาณ พวกนางต่อรองกับอ�ำนาจดังกล่าวด้วย
พธิกีรรมต่าง ๆ เพ่ือรกัษาไว้ซึง่ความเป็น “สังคมการเมอืง” ของคนไทในกวานเซนิ
ทีมี่จารตี ธรรมเนยีม และกฎเกณฑ์ของชมุชนในการรบัมอืกบัการเปลีย่นแปลง
ดงักล่าว บทความนีจ้งึเป็นความพยายามในการวิเคราะห์โครงสร้างของความรูส้กึ
และเสียงของแม่มดท่ีเกดิจากพธิกีรรมจ๋าเจยีง ซ่ึงเป็นพธิกีรรมใหญ่พิธีกรรมหน่ึง
ที่รวมคนได้จ�ำนวนมาก คราวละหลายสิบจนถึงหลายร้อยคน จากน้ันผู้วิจัย
จงึตคีวามเสยีงในโครงสร้างของความรูสึ้กดงักล่าวในฐานะทีเ่ป็น “คติท้องถิน่” 
(local idioms) อันเป็นทัง้ความรูท้้องถิน่และพลังทางวฒันธรรม เสยีงดงักล่าว
ถูกส่งออกมาในบริบทของการสร้างวาทกรรมการพัฒนาในการจัดการ
ทรพัยากรธรรมชาตขิองรฐัในนาม “การสร้างชนบทใหม่” ท่ีได้น�ำความรู้สมัยใหม่
มาเบียดขับเสียงและความรู้ของท้องถิ่นออกไปทุกทีๆ 
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ภาษาและเสียงในพิธีกรรมกับโครงสร้างของความรู้สึก

	 ภายใต้บริบทของการกดทับภาษาและความรู้ของท้องถิ่นภายใต้
วาทกรรมการพัฒนาที่มาจากฐานความรู้ทางวิทยาศาสตร์และการสร้าง
ความทันสมยัในแบบอตุสาหกรรมและการบรโิภคนยิม ทีท่�ำให้ความรูแ้ละเสยีง
ของท้องถิ่นถูกท�ำให้เป็นชายขอบของการพัฒนาสังคม กลายเป็น “เสียงที่
ไม่ได้ยนิ” ทีไ่ม่ได้รบัความสนใจใยด ี(อานันท์, 2564) แต่กระน้ันกต็าม เมือ่มอง
จากมุมของคนท้องถิ่น กลับพบว่าพวกเขากลับไม่ได้ให้ความหมายในเรื่อง
ความรู้ ความทันสมัย และการพัฒนาในวาทกรรมการพัฒนาในแบบของรัฐ 
ไปเสียท้ังหมด ทว่าเขามคีวามรู ้“ในแบบของเขา” เอง (Taylor, 2007) ด้วยเหตนุี้ 
ในการท�ำความเข้าใจในแหล่งความรู้ต่าง ๆ และอ�ำนาจท่ีท้องถ่ินมี จึงต้อง
ท�ำความเข้าใจในความรู ้ความหมาย และความเช่ือทีม่อียูใ่นชวีติของชาวบ้าน
ในบริบททีเ่ขาเป็นอยู ่ (Taylor, 2007; อานนัท์, 2555: 21) โดยเฉพาะในบริบท
ของสังคมการเมือง (political society) ที่ซึ่งประกอบไปด้วยเครือข่ายความ
สัมพันธ์อันสลับซับซ้อนที่เชื่อมโยงผู้คนเข้ากับสิ่งที่มีอ�ำนาจในลักษณะต่างๆ 
ซึ่งสร้างผ่านปฏิสัมพันธ์ทางสังคม พิธีกรรม ภาษาและการใช้แรงงานในชีวิต
ประจ�ำวัน (วอล์คเกอร์, 2559) 

	 ต่อประเด็นข้างต้น อานันท์ กาญจนพันธุ์ (2555) ได้ศึกษาสังคมของ
ชาวล้านนาในการจัดการความสัมพันธ์ทางสังคมด้วยการผสมผสานความ
เชื่อหลายอย่าง ซึ่งเป็นที่มาของอ�ำนาจอันหลากหลายของสังคมการเมือง
ของชาวบ้าน เช่นทีล้่านนามคีวามเชือ่เรือ่งการนบัถือผ ีความเช่ือทางไสยศาสตร์ 
ความเชื่อทางโหราศาสตร์ ความเชื่อในพุทธศาสนา ความเช่ือท่ีเกี่ยวกับ
การนับถือผี โดยเฉพาะความเชือ่เรือ่งการนบัถอืผ ีซึง่ประกอบไปด้วยการผลติซ�ำ้
ความต่อเนื่องทางสังคม ความอาวุโส และภูมิปัญญา อานันท์เห็นว่าสิ่งนี้เป็น
แก่นแกนของระบบศีลธรรมในสังคมเกษตรกรรม ซึ่งให้ความส�ำคัญต่อชีวิต
และความสมบูรณ์ของครอบครัวและชุมชน ซึ่งผูกพันอย่างใกล้ชิดเกี่ยวกับ
อุดมการณ์และอ�ำนาจ ซึ่งประกอบกับระบบศีลธรรมของสังคม อานันท์ได้
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จ�ำแนกลกัษณะของอดุมการณ์เกีย่วกับอ�ำนาจได้ 5 ประการคอื (1) ความเช่ือ
เก่ียวกับต้นก�ำเนิดของมนุษยชาติ (2) ความเชื่อเกี่ยวกับอ�ำนาจของ
ความอดุมสมบรูณ์ (3) ความเชือ่เกีย่วกบัขวญั (4) ความเช่ือเกีย่วกับอดุมการณ์
และการปลดปล่อย (millennialism) (6) ความเชื่อเก่ียวกับการนับถือผี 
(อานันท์, 2555: 46-7) อีกทั้งพิธีกรรมก็ได้สะท้อนให้เห็นนัยทางอารมณ์และ
ความรู้สึกของผู้คนในท้องถิ่น 

	 ด้วยเหตุนี้ความเชื่อจึงเป็นที่มาของอ�ำนาจ เพราะความเชื่อสามารถ
ก�ำหนดกฎเกณฑ์ทางศีลธรรมของสังคม เนื่องจากสามารถก�ำหนดพฤติกรรม
ของปัจเจกบคุคลและท�ำให้เกดิการจัดการความสมัพนัธ์ทางสงัคมได้ ความเช่ือ
ดั้งเดิมมักใช้ภาษาในการแสดงคุณค่า อารมณ์ และความรู้สึกต่อการปรับตัว
และการเปลี่ยนแปลงอยู่เสมอในสังคมล้านนา เช่นความรู้ด้านโหราศาสตร์ 
ไสยศาสตร์ หมอผี และยาสมุนไพรจากถิ่นต่างๆ โดยเฉพาะจากแดนไกล 
(อานันท์, 2555) และถ้าวิเคราะห์ให้ลกึลงไปแล้ว ความรูใ้นแง่นีก้คื็อการปฏบิตักิาร
ในด้านการใช้ภาษาและวรรณกรรมในพิธีกรรม ภาษาเป็นผลผลิตจากความ
สัมพันธ์ทางสังคมและสะท้อนความสัมพันธ์ของผู้คนกลุ่มต่างๆ ดังท่ีกล่าวไว้
ในตอนต้น ภาษาเป็นเรื่องของการผลิตอุดมการณ์ แนวคิดทางศีลธรรมและ
การเมือง ภาษาจึงไม่ใช่แค่การส่งผ่านค่านิยมและบรรทัดฐาน แต่เต็มไปด้วย
อ�ำนาจ อดุมการณ์และการเมอืงของการปกครอง ครอบง�ำ และความไม่เท่าเทยีม
กันระหว่างคนกลุ่มต่างๆ แม้กระทั่งการสร้างความเป็นอื่นด้วย (BalocKaite, 
2014) ในกรอบของการพฒันารฐัชาต ิภาษาถกูเลอืกรกัษาและเลอืกใช้ภายใต้
แนวคิดของความทันสมัยและความก้าวหน้า ในขณะทีภ่าษาของชนกลุม่น้อย
ถูกมองว่ามากบัจารตีและความล้าหลงั (May, 2012: 6) แม้ว่ารฐัชาตมินีโยบาย
และการปฏิบัติการในการฟื้นฟูภาษาดังที่กล่าวไปแล้วข้างต้น แต่ก็ท�ำอย่าง
จ�ำกัดในกรอบของการก�ำหนดภาษามาตรฐานของกลุ่มชาติพันธุ์ และถกูน�ำ
มาใช้ในการปฏิบัติการกับเจ้าหน้าที่รัฐท้องถิ่น ทว่าละเลยการใช้ภาษาและ
วรรณกรรมในชวิีตประจ�ำวันของชาวบ้าน ด้วยเหตุนี ้ ส�ำหรบั Stephen May 
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(2012) เราจึงควรให้ความส�ำคัญกับความสลับซับซ้อน ความลื่นไหล และ
ความเป็นพหุภาษาของแต่ละคนในบริบทของพื้นที่ในปริมณฑลของ
สาธารณะและในพืน้ที ่ (ทางการเมอืง) ของเขา โดยเฉพาะอย่างยิง่กับชาวบ้าน
ที่เสียงของเขามักไม่ได้ยินโดยรัฐ เพราะพวกเขามักไม่ได้พูดด้วยภาษาและ
สื่อสารอย่างเป็นทางการ

	 ทว่าภาษาของชาวบ้านอาจแสดงออกผ่านการแสดง (เช่นในพธีิกรรม-
ผู้วิจัย) ซึ่งเป็นส่วนหนึ่งของการพูด แม้ว่าจะมองเป็นเพียงแค่คติชาวบ้าน 
(folklore) แต่ศิลปะทางวาจา (verbal arts) หรือวรรณกรรมทางการพูด 
(oral literature) แต่นั่นคือวิธีการพูดและเป็นการสื่อสารที่สะท้อนให้เห็น
ความคดิของผูแ้สดง ซึง่แสดงให้เหน็ถึงเรือ่งเล่าทีเ่ป็นความเชือ่ในต�ำนาน (myth) 
และวาทะ (speech) ที่ถูกคาดหวังว่าจะได้ยินจากสมาชิกของกลุ่มสังคมนั้น 
ซึ่งท�ำให้พวกเขาได้มีความรู้สึกเป็นพวกเดียวกัน ซึ่งสิ่งนี้ท�ำให้เขาสามารถ
แสดงออกได้ ท่ามกลางการครอบง�ำทางวัฒนธรรมที่ไม่อนุญาตให้ผู้คนพูด
หรือแสดงออกอย่างตรงไปตรงมา ที่ซึ่ง Raymond Williams เรียกว่า 
“วัฒนธรรมที่หลงเหลืออยู่” (residual culture) ซึ่งไม่สามารถเป็นส่วนหนึ่ง
ของวัฒนธรรมที่ครอบง�ำได้ ในทางกลับกันวัฒนธรรมท่ีหลงเหลืออยู่ก็อาจ
ถูกมองได้ว่าเป็นวัฒนธรรมที่เกิดขึ้นใหม่ (emergent culture) ที่ได้ให้
ความหมาย คุณค่า ปฏิบัติการ และนัยที่ส�ำคัญแบบใหม่ๆ แก่สังคม สิ่งนี้จะ
ท�ำให้เกิดการยกระดับเรื่องของคติชนพื้นบ้าน (folkloric) ด้วยการวิเคราะห์
เจาะลึกไปยังประสบการณ์ของผู้คนโดยรวมได้ (Bauman, 1975) ต่อเรื่องนี้
อานันท์ กาญจนพันธุ์ (2564) ได้น�ำเอาแนวคิดของวัฒนธรรมที่หลงเหลืออยู่
มาใช้ในการศกึษา “เสยีงทีไ่ม่ได้ยนิ” โดยน�ำเอาภาษาของความเชือ่หรอือารมณ์
ทางวฒันธรรมมาใช้เป็นกลยทุธ์ทางโลก (secular strategy) ของคนทีไ่ร้อ�ำนาจ 
หรือคนที่ตกอยู ่ภายใต้การครอบง�ำทางวัฒนธรรมจนไม่อาจส่งเสียงที่มี
เหตุผลได้ 
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	 ดังนั้น แนวทางการวิเคราะห์ภาษาและเสียงในพิธีกรรมคือใจกลาง
ของการเข้าใจความสลับซับซ้อนของผู้คนและสังคม เรย์มอนด์ วิลเลียมส์
กล่าวว่า ความรูท้างสังคมศาสตร์เป็นความรู้ทีเ่ฉพาะอยูใ่น (situated) วฒันธรรม
นัน้ ๆ และสร้างความเข้าใจ (make sense) ให้แก่ผูค้น (Smith, 1998) ดงันัน้ 
ผู้เขียนจึงได้หยิบยืมแนวคิดวัฒนธรรมศึกษา (cultural studies) มาศึกษา
วัฒนธรรมในฐานะการปฏิบัติการทางสังคม (culture as social practice) 
ซึ่งเป็นแนวคิดที่ตอบโต้กับวัฒนธรรมในฐานะที่เป็นอารยธรรมหรือความดี
งามของแบบแผนการปฏิบัติ วิลเลียมส์ได้วิพากษ์วัฒนธรรมและอุดมการณ์
ครอบง�ำ และได้สร้างข้อถกเถียงว่าวัฒนธรรมเป็นเรื่องของความธรรมดา 
(culture is ordinary) เป็นวิถีชีวิตและเป็นของประชาชน ไม่จ�ำเป็นต้องเป็น
สิ่งดีงามเท่านั้น ไม่ควรแบ่งแยกวัฒนธรรมด้วยความรู้สึกกีดกัน (exclusive) 
ว่าเป็นของสูง-ต�่ำ (Williams, 1960, 1977) 

	 เสียงในพิธีกรรมเป็นเสียงของอารมณ์และความรู้สึก ซึ่งอารมณ์
และความรูส้กึก็เป็นวัฒนธรรม เช่นในการศึกษาเรื่องการชนไก่ของคลิฟฟอร์ด 
เกียร์ซ หรือแม้แต่การเข้าทรงไหว้ผีเจ้านาย/ผีปู่ย่าในภาคเหนือก็สะท้อนนัย
ทางอารมณ์และความรูส้ึกของผู้คนในท้องถิ่นเช่นกัน แนวคิดโครงสร้างของ
ความรู้สึก (structure of feeling) ของเรมอนด์ วิลเลียมส์ จึงถูกน�ำมาศึกษา
เสียงที่ไม่ได้ยิน เป็นการก้าวข้ามการวิเคราะห์ปรากฏการณ์อย่างผิวเผินว่า
เป็นเพียงปฏิบัติการเชิงอารมณ์ (อานันท์, 2564) โครงสร้างของความรู้สึก
ไม่ใช่ความคิด ไม่ใช่อุดมการณ์ และก็ไม่ใช่โลกทัศน์ แต่เป็นความรู้สึกอันเป็น
ผลผลิตจากปฏิสัมพันธ์ระหว่าง “ความเชื่อร่วม” กับ “ประสบการณ์ร่วม” 
ทีค่นกระท�ำและพสิจูน์แล้ว จึงรูส้กึว่าความเชือ่นัน้สมเหตสุมผล จนก่อรปูเป็น 
“ความคดิ” ในฐานะทีเ่ป็น “ความรูสึ้ก” และท้ังในความรู้สกึในฐานะความคดิ 
(Williams, 1977: 132) อย่างไรกด็ ีมกีารน�ำเอาแนวคิดโครงสร้างของความรูส้กึ
ไปปรับใช้กับการศึกษาวัฒนธรรมและชีวิตผู้คนในด้านต่าง ๆ อีกด้วย
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	 ในแง่นี้ ผู้เขียนจึงได้น�ำเอาแนวคิดโครงสร้างของความรู้สึกมาท�ำ
การวเิคราะห์พธิกีรรมเพือ่ค้นหาเสยีงในโครงสร้างความรูส้กึ นัน่คอื “คตท้ิองถิน่ 
(local idioms)” ที่อยู่ในพิธี “จ๋าเจียง” หรือ “กินเจียง” หรือ “บุญเฮ็ดจ๋า” 
ซึ่งเป็นพิธีกรรมของเหล่าแม่มดไทในเวียดนาม ในบริบทที่อ�ำเภอกวานเซิน
ก�ำลังเผชิญหน้ากับวาทกรรมและภาคปฏิบัติการของวาทกรรมการพัฒนา
ของการแปลงทรพัยากร (ป่า) เป็นสนิค้าในอตุสาหกรรมการท�ำไม้ ทีซ่ึ่งกฎเกณฑ์
ในการท�ำไม้น้ันมีความไม่ลงรอยกับธรรมเนียมปฏิบัติของท้องถิ่น ในหัวข้อ
ถัดไป ผู้เขียนจะชี้ให้เห็นบริบทด้านภูมิศาสตร์และเศรษฐกิจของกวานเซิน 
เพื่อน�ำไปสู่การเชื่อมโยงและการท�ำความเข้าใจในระดับความหมายในเรื่อง 
“เสียงของแม่มด” ในปฏิบัติการพิธีกรรมจ๋าเจียง ที่สะท้อนออกมาในรูปของ
คติท้องถิ่น ในฐานะที่เป็นรูปธรรมของโครงสร้างของความรู้สึก

บริบททางภูมิศาสตร์และเศรษฐกิจของกวานเซิน: ความย้อนแย้งระหว่าง
วาทกรรมการพัฒนากับสิทธิในการจัดการป่าของชาวบ้าน

	 กวานเซินเปน็อ�ำเภอบนพื้นที่สูง (high land) ของจังหวัดแทงหวา 
ทัง้มีพรมแดนอยู่ตดิกบัเมอืงเวยีงไซ แขวงหวัพนั สปป. ลาว มด่ีาน “นาแหม่ว 
(Na Mèo)” เป็นด่านตรวจคนเข้าเมืองและการค้าชายแดน ระหว่างเวยีดนาม
และ สปป. ลาว ในอดีต พื้นที่นี้เป็นเส้นทางการค้าที่มาทางแม่น�้ำแดง จาก
จีนตอนใต้ผ่านเข้ามาทางภาคเหนือ ภาคตะวันตกเฉียงเหนือ และภาคกลาง
ตอนเหนอืของเวียดนาม เข้าไปยงัแขวงหวัพัน สปป. ลาว (อจัฉรยิา, 2561 : 126-7) 
กวานเซินมพีืน้ท่ี 92,663 เฮกตาร์ (579,139.38 ไร่) ทัง้นี ้ในปี 2015 กวานเซนิ 
มีพื้นที่ป่าถึง 87,854.6 เฮกตาร์ (549,091.25 ไร่) ซึ่งคิดเป็นร้อยละ 88 ของ
พื้นที่ คิดเป็น 14.6 % ของพ้ืนที่ป่าทั้งหมดของจังหวัดแทงหวา พื้นท่ีป่าใน 
ปี 2558 ส่วนพื้นที่เกษตรกรรมมีเพียง 2,574.56 เฮกตาร์ (16,091 ไร่) คิด
เป็นร้อยละ 2.72 พืน้ท่ีท�ำการประมง 72.6 เฮกตาร์ (453.75 ไร่) คดิเป็นร้อยละ 
0.08 ที่เหลือเป็นพื้นที่อยู่อาศัยและสวนครัว ในพื้นที่มีแม่น�้ำ 3 สายไหลผ่าน 
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ทั้งยังคงมีล�ำธารน้อย-ใหญ่ไหลผ่านระหว่างหุบเขาเพื่อให้พวกเขาผันน�้ำมา
ท�ำนาลุม่ ปลกูผกั และเลีย้งสตัว์ ในจ�ำนวนพืน้ทีป่่าทัง้หมด จดัเป็นป่าเศรษฐกจิ 
(rừng sán xuất) ร้อยละ 54.7 ในขณะที่ป่าสงวน (rừng phòng hộ) มีร้อย
ละ 46.3 ค�ำนวณประชากรต่อพื้นที่ป่าคิดเป็น 1.9 คน/เฮกตาร์ (11.88) (Hải 
& Sao, 2019) ทัง้น้ี กวานเซนิไม่มป่ีาอนุรกัษ์ อทุยานแห่งชาติ และป่าทีส่งวน
ไว้ใช้ในกรณีพิเศษด้วย 

	 ตามกฎหมายที่ดินของเวียดนาม ปี 1996 ได้แบ่งประเภทของป่า 
เป็นป่าเศรษฐกิจ ให้แต่ละครัวเรือนใช้ประโยชน์และดูแล โดยที่ชาวบ้าน
สามารถตัดไม้ไผ่ ปลูกพืช เก็บเกี่ยวได้ แต่ห้ามตัดไม้ยืนต้น ยกเว้นชาวบ้าน
เป็นผู้ปลูกและขออนุญาตตัดตามเงื่อนไขในกฎหมาย ในปี 1991 และ 2004 
รฐัได้ออกฎหมายให้แต่ละครัวเรือนและคอมมูนดูแลป่าสงวน โดยทีม่กีารห้าม
ตัดไม้ยืนต้น แต่ตัดไม้ไผ่ หาของป่า เช่น รังผึ้ง เห็ด ผัก หน่อไม้ได้ 
นั่นหมายความว่า โดยกฎหมาย ชาวบ้านสามารถใช้ประโยชน์จากป่า
และเป็นผู้อนุรักษ์ป่าได ้ นอกจากนี้ยังมีป่าอนุรักษ์ (rừng báo tồn thiên 
nhiên) อุทยานแห่งชาติ (rừng vườn quốc gia) และป่าที่สงวนไว้ใช้ในกรณี
พิเศษ (rừng đặc dùng) กระนั้นก็ตาม ในปัจจุบันคณะกรรมการประชาชน
อ�ำเภอกวานเซินยอมรับว่าป่าไม้คือ “แหล่งรายได้” ที่ส�ำคัญของประเทศ 
จึงได้มนีโยบายในการท�ำให้ป่ามมีลูค่าเพิม่อย่างรวดเร็ว (giá trị lâm nghiệp 
tăng tăng nhanh) ด้วยการปรับประเภทของป่าเป็น 3 ประเภท โดยใช้
เกณฑ์มลูค่าทางเศรษฐกิจสงู-ต�ำ่ โดยใช้การรบัรองในโครงการของ FSC (Forest 
Stewardship Council) (โครงการ FSC มีลักษณะอย่างไร จะได้กล่าวต่อไป) 
และด้วยนโยบายการจัดสรรที่ดิน ที่ป่าให้แก่ครัวเรือนจัดการดูแล ปกป้อง
และใช้ประโยชน์จากที่ดินและป่า ในปี 2022 ได้มีการจัดสรรที่ดินให้ไปแล้ว
จ�ำนวน 13,434.14 เฮกตาร์ หรือร้อยละ 49 ของพื้นที่ป่าทั้งหมด โดยเฉลี่ย
ต่อหัวประชากรแล้วคิดเป็น 2.4 เฮกตาร์ นอกจากนี้ยังจัดสรรให้ชุมชน
รวมแล้ว 2,904.92 เฮกตาร์ (ร้อยละ 30.5) ของพื้นที่ป่าเศรษฐกิจ
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 	 ด้วยเหตนุี ้ เศรษฐกิจทัง้ในระดบัอ�ำเภอและระดบัครวัเรอืนของกวานเซนิ
จึงไม่ได้ขึ้นอยู่กับผลิตผลจากภาคการเกษตร (ซึ่งมีเพียงร้อยละ 20) และ
การค้า (ร้อยละ 5) (Ủy Ban Nhân Dân huyện Quan Sơn, 2021) ทว่า
ขึ้นอยู่กบัอุตสาหกรรมการท�ำไม้เป็นหลกั อาจกล่าวได้ว่ารัฐให้ชาวบ้านดูแล
ธรรมชาต ิแต่รฐักพ็ยายามแปลงธรรมชาติให้เป็นสินค้า อย่างไรก็ดี เมื่อเทียบ
กับอ�ำเภอใกล้เคียงที่เป็นอ�ำเภอในพื้นที่สูงมีภูมิประเทศคล้ายคลึงกัน ไม่ว่า
จะเป็นอ�ำเภอกวานหวา อ�ำเภอเมืองล้าด หรืออ�ำเภอลางแจ๋ง เศรษฐกิจของ
อ�ำเภอเหล่านี้ไม่ได้ขึ้นอยู่กับผลผลิตจากป่า ยิ่งอ�ำเภออื่น ๆ แม้อยู่ในพื้นที่สูง 
ก็ไม่ได้หมายความว่ามีต้นไผ่ท่ีอดุมสมบรูณ์และคณุภาพดเีฉกเช่นท่ีกวานเซนิมี 
ชาวบ้านในอ�ำเภออืน่ ๆ มักถางป่าเศรษฐกิจเพื่อปลูกพืชเศรษฐกิจ เช่น ท�ำไร่
ข้าวโพด ซึง่เป็นพืชทีต้่องลงทนุสูงทัง้เมล็ดพันธ์ุ ปุ๋ย ยาฆ่าแมลง เป็นต้น เป็นเหตุ
ให้ชาวบ้านเหล่านั้นต้องประสบกับภาวะหนี้สิน 

	 แน่นอนว่าอ�ำเภอกวานเซินมีชื่อเสียงด้านการท�ำไม้และการส่งออก
ผลิตภัณฑ์เกี่ยวกับไม้ไผ่ แม้มีไม้อ่ืนๆ อีกหลากหลายชนิดก็ตาม แต่ในแง่
ภูมศิาสตร์เศรษฐกิจ กวานเซนิมชีือ่เสยีงด้านการผลติไม้ไผ่คณุภาพด ียิง่ไปกว่านัน้ 
จากการที่ในปี 2015 รัฐลงทุนปรับปรุงเส้นทางหลวงสาย 217 ระหว่างด่าน
ชายแดนเวียดนาม-สปป. ลาว (ด่านนาแหม่ว) จนถึงสามแยกด่งเติม ที่อ�ำเภอ
บ๋าเทื๊อกพื้นที่ราบสูง เพื่อให้รองรับน�้ำหนักรถบรรทุกไม้ขนาดใหญ่ได้ รวมทั้ง
การปรับปรุงเส้นทางเข้า-ออกระหว่างหมู่บ้านต่าง ๆ ทีท่�ำให้เกดิความสะดวก
ในการชักลากไม้ออกมาโดยหรือมาขึ้นรถบรรทุก 10 ล้อ เหล่านี้คือสิ่งดึงดูด
บริษัทท�ำไม้เป็นจ�ำนวนมาก ไม้ไผ่ที่เป็นไม้เศรษฐกิจของกวานเซินส่วนใหญ่
คือ ไม้หล่วง (ไผ่ตง) ไม้เฮี้ย (ไผ่เฮี้ย) และไม้กวั๋น (ไผ่ซาง) ส่วนไม้ยืนต้นที่เป็น
ไม้เศรษฐกิจ ที่ชาวบ้านปลูกและขออนุญาตตัดขาย ได้แก่ กอลงเล็ง กอเฮง 
กอ(ซ)ยม กอฮัม กอเกอเลิง ลิงเฮือง กอฮาว กอจวง กอกอ กอก๋า กอกู๋ 
(ในภาษาไท) 
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	 อย่างไรก็ดี แม้รัฐให้สิทธิครัวเรือนในการใช้ประโยชน์และจัดการป่า 
ทว่าในทางปฏิบัติภายใต้วาทกรรมการพัฒนาท่ีว่า “การสร้างชนบทใหม่ 
ซึ่งมีนัยแสดงให้เห็นความทันสมัยและความก้าวหน้าของการพัฒนา” 
ด้วยป้ายโฆษณาที่ปักอยู่แทบทุกหมู่บ้านในกวานเซิน ที่ซึ่งง่ายต่อการเห็น
ผ่านตาและเข้าไปในหัวของชาวบ้านที่สัญจรไป-มา ในและระหว่างหมู่บ้าน
และภายนอก เช่น ป้ายที่เขียนว่า “การสร้างชนบทใหม่เพื่อความสุขและ
ความมัง่คัง่ของประชาชน” “การสร้างชนบทใหม่ คือแก่นแกนของระบบสงัคม
และการเมอืงทัง้หมด” “การส่งเสรมิการเป็น (สงัคม) อตุสาหกรรม ความทันสมัย 
เกษตรกรรม ชนบทเก่ียวข้องกับการสร้างชนบทใหม่” “การยกระดบัความตระหนกัรู้
ในการสร้างชนบทใหม่ คอืการสร้างตวัตนของคณุ” “เกษตรกรรมพฒันา ชนบท
มคีวามเป็นอารยะ เกษตรกรมคีวามร�ำ่รวย” “ประชาชนทกุคนต่างกระตือรือร้น
ต่อสู้ ลบล้างความคิด ร่วมกันปฏิบัติการด้านเกษตรกรรม ทิง้ความเคยชนิใน
ส่ิงท่ีล้าหลงั เพือ่สร้างวถิชีีวิตอารยะและก้าวหน้า” “การแข่งขันคือการรักชาติ 
การรักชาตคืิอต้องแข่งขัน” “ทัง้หมดเพ่ือเป้าหมายคอืความร�ำ่รวยของประชาชน 
ความเข้มแข็งของชาติ ความเสมอภาค และความเป็นอารยะ” เป็นต้น 
ส่วนภาคปฏิบัติการของวาทกรรม (discursive practices) คอืโครงการ FSC และ
ส่งเสรมิให้มกีารตัง้สถานประกอบการ ซึง่มถึีง 34 แห่ง และโรงงานแปรรปูไม้
อกี 109 แห่ง อาจเรยีกได้ว่าในขณะทีร่ฐัให้ชาวบ้านดแูลธรรมชาต ิแต่ก็มาเอา
สินค้าไป 

	 ในช่วงไม่กี่ปีที่ผ่านมา อัตราของสถานประกอบการแปรรูปและ
การค้าไม้แปรรปู และไม้ไผ่แปรรปูเพ่ิมข้ึนอย่างรวดเร็ว ผลติภณัฑ์หลกัถกูแปรรปู 
เช่น แผ่นลอกเปลอืก ไม้กระดาน และผลิตภัณฑ์หัตถกรรมจากไม้ เรือ่งใช้สอย
ในครัวเรือน มีการบริโภคทั้งตลาดภายในประเทศและต่างประเทศ ส่วนหนึ่ง
ส่งออกไปยงัจนีและไต้หวนั สถานประกอบการหลายแห่งได้น�ำความก้าวหน้า
ทางวิทยาศาสตร์และเทคโนโลยีมาใช้กับการผลิต เพิ่มประสิทธิภาพแรงงาน 
และปรบัปรงุคณุภาพผลติภณัฑ์อย่างจริงจงั สถานประกอบการเหล่านีมุ่้งเน้น
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ในด้านการผลิตและการแปรรูปผลิตภัณฑ์จากไม้ไผ่เป็นหลัก การสร้างงานให้
กับคนงานเกือบ 1,000 คน โดยมีรายได้ตั้งแต่ 4.5 ล้านด่อง (ประมาณ 6,923 
บาท)  ถงึ 10 ล้านด่อง (ประมาณ 15,385 บาท) ต่อคน/เดือน ซึง่มส่ีวนส�ำคัญ
ในการปรับโครงสร้างเศรษฐกิจในท้องถิ่น และการลดความยากจน กล่าวคือ
ในช่วง 10 เดือนแรกของปี 2020 มูลค่าการผลิตป่าไม้ของอ�ำเภอกวานเซิน 
สูงถึงกว่า 5 แสนล้านดอง เพิ่มขึ้น 11.6% ในช่วงเวลาเดียวกัน บรษิัทเหล่านี้
มุ่งเน้นการแปรรูปวัตถุดิบจากหน่อไม้และไม้ไผ่ 4 ประเภทหลัก เช่น ไม้ซี่ 
แผ่นไม้อดั เยือ่กระดาษ เป็นต้น ส�ำหรบัวสัดไุม้ไผ่และไม้อดัซึง่ส่งออกโดยตรง
ไปยังตลาดจีน (คิดเป็นประมาณ 70% ของผลผลิตรวมของวัสดุที่ส่งออก) 
ผ่านด่านพรมแดนมองก๋าย (Móng Cái) จังหวดักว่างนงิ (Quảng Ninh) โดยที่
ตลาดไม่มีข้อก�ำหนดที่เข้มงวดเก่ียวกับแหล่งก�ำเนิดและที่มาของวัตถุดิบ 
โดยเฉพาะอย่างย่ิง เศษไม้ไผ่และเยือ่กระดาษทีข่ายให้กบัโรงงานแปรรปูกระดาษ
ในจังหวัดแทงหวาหรือจังหวัดใกล้เคียง (คิดเป็นประมาณ 30% ของผลผลติ
รวมของวตัถุดบิส�ำหรบัขาย) (Uỷ ban nhân dân huyện Quan Sơn, 2021)

	 จากการสนทนากับฝั่บซวนกื่อ2 ปัญญาชนท้องถิ่นอ�ำเภอกวานเซิน 
และอดีตผู้อ�ำนวยการส�ำนักงานป่าสงวน (rừng phòng hộ) จังหวัดแทงหวา 
ณ อ�ำเภอกวานเซิน การสนทนากับชาวบ้านคนอื่น ๆ ต่างกรรม ต่างวาระ 
พบว่าแม้ครัวเรือนมีรายได้จากป่าไม้เพียงแหล่งเดียวก็เพียงพอที่จะมีรายได้
เลีย้งครอบครัว รวมทัง้ลงทุนด้านการศกึษาของบตุรได้จนถงึระดบัมัธยมปลาย 
โดยมีรายได้ประมาณเดือนละ 4-5 ล้านด่อง (6,135-7,692 บาท) การท�ำ
ไม้ไผ่ นอกจากแรงงานในครัวเรือนที่ต้องตัดไม้แล้ว แทบไม่ต้องลงทุนด้วย
วสัดอุุปกรณ์ในการปลกูมากนกั (อาจมบีางปีทีต้่องใส่ปุย๋บ้าง แต่รฐัมกัสนับสนนุ
ให้ปุ๋ยแก่ชาวบ้าน) อย่างไรก็ดี ผู้วิจัยพบว่าการท่ีครัวเรือนจะมีรายได้จาก
การท�ำไม้ไผ่เพียงพอแก่การเลี้ยงชีพและลงทุนด้านการศึกษาของบุตรได้นั้น 
ยังมีเงื่อนไขอื่น ๆ ประกอบ เช่นจ�ำนวนแรงงานด้านการท�ำไม้ในครัวเรือน
ต้องมีมากพอ (ประมาณ 2-3 คน) จ�ำนวนสมาชิกที่เป็นภาระแก่ครัวเรือน
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ต้องมีจ�ำนวนน้อย (1-2 คน) สถานที่ตั้งของป่าที่ครัวเรือนได้รับการจัดสรร 
(อยู่ห่างจากถนนมาก-น้อยเพียงใด) เป็นต้น โดยเฉพาะอย่างยิ่งกับครัวเรือน
ทีค่อมมนูตามแทง (Tam Thanh) และตามลอื (Tam Lư) ทีเ่ข้าร่วมโครงการ 
FSC ซึ่งเป็นโครงการที่รัฐร่วมกับบริษัทเอกชน (ส�ำหรับกวานเซินคือบริษัท 
หงอ็กเซนิ จ�ำกดั) ให้ท�ำการผลิตร่วมกับชุมชนในการจัดการป่าด้วยธรรมาภิบาล 
คอืหลกัความโปร่งใส ตรวจสอบได้ โดยให้ข้อมลูถงึทีม่าของไม้ ผูป้ลกู วธิกีารปลกู 
ภายใต้แนวคิดการพัฒนาอย่างยั่งยืน ในการปลูก การแปรรูปและส่งออก
ผลิตภัณฑ์ไม่ไผ่ไปยังยุโรป เช่น การห้ามเผาป่า ล่าสัตว์ใหญ่-น้อย ใส่ปุ๋ยเคมี 
การใช้สารเคมีก�ำจัดวัชพืช การสวมชุดป้องกันเมื่อเข้าป่า เป็นต้น 

	 ส�ำหรับการจัดการป่าในชีวิตประจ�ำวัน (นอกโครงการ FSC) พบว่า
ชาวบ้านจดัการกนัเองได้ด้วยกลไกทางวฒันธรรม และกลไกเชงิสถาบนัทางสังคม
ของกลุ่มกรรมการป่าของหมู่บ้าน ปฏิบัติการรักษาป่าในชีวิตประจ�ำวันท�ำให้
ชาวบ้านมรีายได้จากป่าอย่าสม�ำ่เสมอ และไม่มข้ีอพิพาททีร่นุแรง แต่ในโครงการ 
FSC เน่ืองจากโครงการนีเ้ป็นโครงการทีม่ค่ีาใช้จ่ายในการลงทุนและมกีฎระเบยีบ
มากมายตามมาตรฐานธรรมาภิบาลป่าไม้ของยุโรป แม้ว่าโครงการฯ นีต้อบ
สนองต่อวาทกรรมการพฒันาของรฐัได้ด ีแต่มหีลายประเดน็ที่ไม่สอดคล้องกับ
วิถีชีวิตและของชาวบ้านในการจัดการป่าอย่างยั่งยืนในความเชือ่ ความรู ้และ
ความรูส้กึของชาวบ้าน เช่น การเผาป่า ล่าสตัว์ใหญ่-น้อย การใส่ปุย๋เคม ีการใช้
สารเคมีก�ำจัดวัชพืช ซ่ึงไม่ได้เป็นสิ่งต้องห้ามในจารีตท้องถ่ินถ้ากระท�ำในป่า 
“เอ็ดกิน” ไม่สอดคล้องกับความสมเหตุสมผลทางเศรษฐกิจ (economic 
rationality) โดยเฉพาะอย่างยิ่งส�ำหรับชาวบ้านที่มีทุนน้อยไม่สามารถลงทุน
ในบางสิ่งได้ เช่น ไม่มีเงินเพียงพอที่จะดูแลป่า การสวมชุดป้องกนัเมือ่เข้าป่า
ทีม่รีาคาแพงและเกินจ�ำเป็น ค่าขนส่งทีส่งูส�ำหรบับางพืน้ทีท่ี่การคมนาคมล�ำบาก 
ชาวบ้านต้องการผลิตเร็วจึงต้องใช้ปุ๋ยเคมีผสมปุ๋ยชีวภาพ เป็นต้น นอกจากนี้ 
ยงัมีการสร้างข้อผกูมดัระหว่างชาวบ้านกบับริษทัหง็อกเซนิฯ มากเกินไป ท�ำให้
บริษัทหงอ็กเซินฯ กลายเป็นผูผ้กูขาดการท�ำไม้ไปโดยปรยิาย
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	 ด้วยความที่มีชีวิตที่ขึ้นอยู่กับความอุดมสมบูรณ์และความยั่งยืนจาก
ป่า ปัญญาชนไท ผู้น�ำทางจิตวิญญาณ และเจ้าหน้าที่รัฐท้องถิ่นซึ่งส่วนใหญ่
เป็นคนไท พยายามอย่างยิ่งในการเข้าไป “มีส่วนร่วม” กับรัฐและทุนใน
การจดัการทรพัยากรธรรมชาตแิละวถิชีวีติทีพ่วกเขาควบคมุได้ให้ได้มากทีส่ดุ 
อย่างไรก็ดี ความพยายามในการรกัษาอ�ำนาจในการจดัการทรพัยากรในมโนทศัน์
ของคนไทที่คนยังสัมพันธ์กับความเชื่อเรื่องเทพและผีผู ้คุ ้มครองป่าและ
ธรรมเนียมดั้งเดิมในการจัดการป่า ได้ถูกกระท�ำควบคู่ไปกับการรักษาองค์กร
ทางสงัคมดัง้เดมิของชมุชน และองค์กร/กลไกสมยัใหม่ในการจดัการป่าของรัฐ 
หรอือาจกล่าวอีกนยัหนึง่ว่าเป็นการรกัษาสังคมการเมอืง (political society) 
ทีม่กีฎเกณฑ์และจารตีทางสงัคมทีอ่ยูบ่นความเช่ือเรือ่งแถนและเทพผูคุ้ม้ครอง 
(thần thánh) เซินเมือง (อารักษ์ หรือ thành hoàng) และผี ในการควบคุม
พฤติกรรมทางสังคมของผู้คน โดยเฉพาะ 1) การใช้พิธีกรรมของแม่มดใน
การผลิตซ�้ำโครงสร้างความรู้สึกและคติท้องถิ่น และ 2) การฟื้นฟูเรื่องเล่า
และการน�ำเรื่องเล่าเทพตือม้าฮายด่าวมาปฏิบัติการอย่างสร้างสรรค์เพื่อ
สนับสนุนการมีส่วนร่วมของท้องถิ่นในการจัดการป่าของชุมชน (ผู้วิจัยจะไม่
กล่าวถงึประเดน็ทีส่องเนือ่งจากอยูน่อกเหนอืจากขอบเขตของบทความชิน้นี)้ 
ในส่วนถดัไป ผูว้จิยัจะให้ข้อมลูพืน้ฐานเพื่อให้เห็นที่มาที่ไปของแม่มดในสังคม
การเมอืงไท ก่อนทีจ่ะวเิคราะห์ถงึพิธจ๋ีาเจียง โครงสร้างความรูส้กึและคตท้ิองถิน่

	 ทว่าในทางปฏบัิต ิปฏบิตักิารของท้องถิน่ทีพ่วัพนัอยูก่บัความเช่ือเรือ่ง
ผีในป่า ที่เผยตัวออกมาให้เห็นในโครงสร้างของความรู้สึกและคติท้องถิ่นใน
พิธีกรรมจ๋าเจียง ตลอดจนประสบการณ์จริงในชีวิตประจ�ำวันของชาวบ้าน
ด้านความเจ็บป่วย ความตาย และภัยพิบัติต่าง ๆ นา ๆ ที่เกี่ยวข้องกับ
การกระท�ำสิ่งที่ชาวบ้านเรียกว่า “ถืกผีเฮ็ดฮ้าย (ถูกผีท�ำร้าย)” บ้าง “ตกจวง 
(ตกภวังค์)” ซึ่งหมายถึงการถูกผีในป่ากระท�ำเพราะไปท�ำบางสิ่งบางอย่างผิด
ไปจากจารีตและธรรมเนียมปฏิบัติ  
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แม่มดในสังคมการเมืองไทในเวียดนาม

	 สังคมไทที่อ�ำเภอกวานเซินเป็นสังคมการเมือง คือสังคมที่มีอ�ำนาจ
ตามกฎ-จารีตของชาวบ้าน อ�ำนาจทางประเพณี ธรรมเนียมปฏิบัติ สถาบัน
ของท้องถิ่น Margaret Gilbert (มากาเร็ต เกริลเบิร์ต) (Gilbert, 2006) 
กล่าวว่าชุมชนท้องถิ่นที่มีอ�ำนาจเหล่านี้ คือชุมชนที่เป็น “สังคมการเมือง 
(political society)” หมายความว่าสังคมการเมืองเป็นที่ซึ่งเป็นสถาบันของ
การปกครอง (institutions of governance) ซ่ึงมีกฎสังคมหรือกฎการปกครอง 
สังคมเหล่านี้มักมีอ�ำนาจทางศีลธรรมและอ�ำนาจศักดิ์สิทธิ์ที่ชาวบ้านได้จาก
เร่ืองเล่าทีเ่กีย่วข้องกบัความศักดิส์ทิธิ ์ดงันัน้สงัคมการเมอืงจึงเป็นสังคมทีม่กีลไก
เชงิอุดมการณ์และระบบศีลธรรมเพือ่การด�ำรงอยู ่เพือ่ท�ำหน้าทีใ่นการควบคุม
พฤตกิรรมของปัจเจกและยดึโยงความสมัพนัธ์ของคนกลุม่ต่าง ๆ ทีมี่ความแตกต่าง 
มคีวามตึงเครยีดและมคีวามขดัแย้งให้ร้อยรดักนัไว้เป็นหนึง่เดยีว สังคมการเมือง
ของชาวบ้านประกอบไปด้วยเครอืข่ายความสมัพนัธ์อนัสลบัซบัซ้อนท่ีเช่ือมโยง
ผู้คนเข้ากับสิ่งที่มีอ�ำนาจในลักษณะต่างๆ ซึง่สร้างผ่านปฏิสัมพันธ์ทางสงัคม 
พิธีกรรม ภาษา และการใช้แรงงานในชีวิตประจ�ำวัน (Walker, 2012) สังคม
เช่นนีม้กัมพีธิกีรรมเพือ่แสดงออกและยดึโยงความสมัพันธ์ทางสงัคม จดัระเบยีบ
สังคม และสถาปนาสถาบันทางสังคมของคนในชมุชนน้ันๆ  เช่น วญิญาณบรรพบรุษุ
ทีส่ามารถส่ังให้ลูกหลานทีท่ะเลาะกนัหนัมาคืนดกีนัได้ (กาญจนา, 2552: 9)

	 ความเป็นสังคมการเมอืงของคนไทในกวานเซนิมจีารตีและกฎเกณฑ์
ของชมุชนในการรบัมือกบัการเปลีย่นแปลงดงักล่าว ส�ำหรบัสงัคมในลกัษณะนี้
จงึมกีารนบัถอืเทพท้องถิน่ ผูน้�ำทางจิตวญิญาณ ซึง่เป็นกลไกในการธ�ำรงไว้ซึง่
พลงัของปัจเจก สังคม ความสขุ และความสมบรูณ์ของธรรมชาติ มคีวามเกีย่วพัน
กับการผลิตอุดมการณ์และอ�ำนาจทางศีลธรรมของสังคมท้องถ่ิน ในการใช้
อ�ำนาจผ่านพิธีกรรม Andrew Walker (2012) พบว่าชาวบ้านเรียนรู้ท่ีจะใช้
อ�ำนาจของผีที่อันตรายให้กลายเป็นอ�ำนาจที่รับใช้เป้าหมายที่ดีได้ ด้วยการ
ท�ำให้อ�ำนาจของผีเชื่องลงและถูกดึงเข้าสู่พื้นที่ภายในและประสานเข้ากับ
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พลังท้องถิ่นเพื่อสร้างความมั่นคงมั่งคั่งให้แก่ตนเองได้ 

	 ด้วยเหตุที่เศรษฐกิจครัวเรือนของกวานเซินยังข้ึนอยู่กับการท่ีต้อง
เข้าป่า ท�ำไม้ไผ่เสยีเป็นส่วนใหญ่ จึงท�ำให้ชาวบ้านยงัคงพวัพนักบัผแีละความเช่ือ
เรือ่งผีประเภทต่าง ๆ ที่ท�ำให้ตนเองเจ็บป่วยอันเนื่องมาจากการเข้าป่าในช่วง 
“เจ่อฮ้าย” (เวลาที่ฤกษ์-ยามไม่ดี) เช่น การถูกผีฟง ผีปู-ผีป่าท�ำให้เกิด
อาการเจ็บป่วยต่าง ๆ นานา เป็นต้น อีกทั้ง การเป็นแรงงานอพยพท�ำให้เกิด
ความเปราะบางภายในครอบครัว กล่าวคือแทนที่บุตรหลานจะได้ท�ำอาชีพ
เกี่ยวกับป่าไม้ ซึ่งเป็นที่มาของรายได้ “ของครัวเรือน” (เพราะป่าที่รัฐจัดสรร
ให้แต่ละครัวเรือน มิใช่ปัจเจก) แต่กลับไปมีรายได้ “ส่วนตัว” อันเกิดจากการ
เป็นแรงงานอพยพรับจ้าง นั่นหมายความว่าการขาดแรงงานในวัยหนุ่ม-สาว
ในการท�ำไม้ของครัวเรือน เหลือเพียงแต่ผู้สูงวัยที่มีข้อจ�ำกัดด้านก�ำลังกาย 
การจ้างคนอื่นตัดไม้เป็นต้นทุนที่ค่อนข้างสูง ก�ำไรที่ได้ไม่คุ้มเสียเมื่อราคาไม้
ตกต�่ำ หลายครอบครัวที่มีเพียงผู้สูงวัยและเด็กเล็กจึงมีความเปราะบางด้าน
รายได้และความมั่นคงในชีวิต เช่น ครอบครัวหนึ่งที่ผู้เขียนไปพักอาศัยด้วย 
แม้จะมีข้าวเปลือก ผักในสวน และหน่อไม้ แต่มีความขัดสนในด้านการเงินใน
การซื้ออาหารอื่น ๆ รับประทาน รวมทั้งการซื้อยาแก้ปวด หรือแม้แต่การไป
พบแพทย์ (ในประเทศที่ซึ่งไม่ได้มีสวัสดิการด้านการแพทย์และสาธารณสุข
ถ้วนหน้า) 

	 อาจกล่าวได้ว่า เพราะมีชีวิตอยู่กับเศรษฐกิจอุตสาหกรรมการท�ำไม้
และใช้ประโยชน์จากป่าถี่ขึ้น จึงยังคงความเชื่อเรื่องผีในป่า ที่ยังเหนียวแน่น
กว่าพื้นที่อื่น ๆ  ที่มิได้มีเศรษฐกิจที่อาศัยป่าไม้ ทั้งนี้ ไม่ว่าชาวบ้านมองป่าเป็น
สินค้าหรือทรัพยากรธรรมชาติก็ตาม แต่การเข้าไปในป่าก็ต้องเผชิญกับการ 
“ถืกผีเฮด็ฮ้าย” หรอือาจจะ “ตกจวงผ”ี อยูด่ ีส�ำหรบัสงัคมการเมอืง การนบัถอื
เทพ ผี แม่มด จามน (พ่อมนต์) ในฐานะผู้น�ำทางจิตวิญญาณที่ซึ่งท�ำหน้าที่
ด�ำรงไว้ซึ่งพลังของปัจเจก สังคม ความสุข และความสมบูรณ์ของธรรมชาติ 
มีความเก่ียวพันกับการผลิตอุดมการณ์และอ�ำนาจทางศีลธรรมของสังคม
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ท้องถิน่ ในบริบทที่ทอ้งถิ่นเผชิญกับปัจจยัภายนอกเช่นนี ้ กฎเกณฑ์ทางสงัคม 
ระบบศีลธรรม ที่สัมพันธ์เร่ืองเล่าที่เกี่ยวข้องกับความศักดิ์สิทธิ์ของผีและ
เทพจึงเข้ามามีบทบาท พลังอ�ำนาจของท้องถิ่นจะรับมือกับพลังภายนอก 
อันเป็นการตอบโจทย์ปัญหาของชาวบ้านที่มีความสลับซับซ้อนได้มากขึ้น 
อันมีผลต่อการด�ำรงไว้ซึ่งอ�ำนาจทางศีลธรรมและอ�ำนาจศักดิ์สิทธิ์ในสังคม
การเมืองของคนไทในภาคกลางตอนเหนือของเวียดนาม ในบริบทของการที่
ท้องถิน่ไปพวัพนักับรฐั ตลาดเสร ีและการเป็นแรงงานย้ายถ่ินท่ีมีมากข้ึนเรือ่ย ๆ  

	 เพือ่การด�ำรงไว้ซึง่อ�ำนาจในการท�ำหน้าทีร่กัษาคนป่วย ทัง้ยงัมีบทบาท
หน้าทีท่ีต้่องท�ำให้ชมุชนมสีขุภาวะทีด่ ีทัง้ด้านสขุภาพกายและการท�ำมาหากนิ
ผ่านการท�ำพิธีจ๋าเจียง (ซึ่งจะได้กล่าวต่อไป) และเรื่องราวของแม่มดจึงมี
ความส�ำคญัอยูท่ี่การประกอบสร้างทางสงัคม การประกอบสร้างดงักล่าวอาจจะ
อยู่ในรูปของเทพปกรณัมทางวัฒนธรรม (cultural mythologies) ซึ่งเป็น
เรื่องของขอบเขตเชิงจินตนาการ (imaginal realm) ที่ซึ่งดูคล้ายความจริง
ท่ีถูกพัฒนาจากกลุ่มผู้ปฏิบัติการและนักทฤษฎี ท่ีได้ถูกเผยแพร่โดยทั่วไป 
จนมนักลายเป็นความรูท้ีด่เูป็นธรรมชาตสิ�ำหรบัปัญญาชนแม่มด (Waddock, 
2015: 161)

	 อย่างไรก็ดี ในยุคสมัยใหม่ของความก้าวหน้าทางวิทยาศาสตร์และ
การแพทย์ การมสีถาบนัทางสงัคมด้านสาธารณสขุแบบสมัยใหม่ เช่น โรงพยาบาล 
พยาบาลประจ�ำหมู่บ้าน เพื่อจัดการกับสุขภาพของประชาชน ได้ท�ำให้การ
รักษาโรคของแม่มดกลายเป็นชายขอบของการดูแลสุขภาพชุมชน แม่มดถูก
ลดต�ำแหน่งแห่งที่และความส�ำคัญลงไปให้อยู่ในปริมณฑลด้านวัฒนธรรม
ของชนกลุ่มน้อยที่ดูแล้วมีความแปลกตา หรือมิเช่นน้ันก็กลายเป็นสินค้า
ของความศักดิ์สิทธิ์ (เช่นการให้บริการน�้ำมนต์ เครื่องราง-ของขลัง และ
บริการด้านพธิกีรรม การท�ำของ ฯลฯ) แต่สิง่นีก้ลบัไม่ใช่สิง่ทีเ่กดิข้ึนกับเครอืข่าย
แม่มด-จามน (พ่อมนต์) ของบ่าหงว้าน แม่มดเมอืงจ่ือ (คอมมนูจงุหะ ในปัจจบุนั) 
และบ่าหลา แม่มดเมืองมอ (คอมมนูตามแทง ในปัจจุบนั) ท่ียงัคงรกัษาบทบาท
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ของแม่มด-จามนในสังคมการเมืองของคนไท คือการเป็นผู้รักษาโรค เป็นครู
ทีส่อนลกูศษิย์ (เหล่าแม่มดใหม่) เป็นผูน้�ำทางจติวิญญาณ และเป็นผูม้ส่ีวนส�ำคญั
ในการก�ำหนดทิศทางด้านวัฒนธรรมไทของอ�ำเภอกวานเซิน 

	 แม่มดคือผู้รักษาโรคที่ยึดความสัมพันธ์ระหว่างจิตใจกับร่างกาย 
ระหว่างคนป่วยกบัสมาชกิในครอบครวั ระหว่างคนป่วย ครอบครวัและวญิญาณ
บรรพบรุษุและผปีระเภทต่างๆ ในการรกัษาโรค แม่มดได้ท�ำให้คนป่วยยอมรบั
โลกแห่งจนิตนาการหรอืสิง่ทีน่างได้อธบิายว่าจรงิหรอืเช่ือถอืได้ นัน่คอืโลกใบนี้
เป็นโลกที่ไร้ระเบียบ แต่แม่มด ด้วยการรักษาโรคให้ผู้ป่วยและการท�ำพิธี
จ๋าเจยีงทีน่�ำสขุภาวะมาสูเ่มอืง สามารถน�ำระเบียบเข้ามาสู่โลกได้ (Waddock, 
2015: 162) แม่มดจึงเป็นคนกลางของความจริง (mediator of reality) 
ผู้เชื่อมโยงและผู้สร้าง “ความรู้สึก” ในส่วนถัดไป ผู้เขียนจะกล่าวถึงลักษณะ
ของพิธีกรรมจ๋าเจียง เพื่อเป็นการปูทางไปสู่การวิเคราะห์คติท้องถิ่นในฐานะ
ที่เป็นรูปธรรมของโครงสร้างของความรู้สึกจากพิธีกรรมนี้

ท�ำความรู้จักกับพิธีจ๋าเจียงของแม่มดไท

	 พธิ ี“จ๋าเจียง (chả chiêng)” หรอื “กนิเจียงบ๊อกไหม่” หรอื “บุญเฮด็จ๋า” 
แปลตรงๆ ว่าเป็นพิธีกรรมขอบคุณและตอบแทนแก่แถนและผีมด รวมทั้ง
การขออ�ำนาจแถนและผมีดมาขจัดปัดเป่าเภทภัยต่าง ๆ ท�ำให้ครอบครวัแม่มด
และชุมชนมีความสุขสงบ ท�ำมาหากินได้ผลผลิตดี พิธีกรรมน้ีเป็นประเพณี 
“ภาคบังคับ” มีมาแต่โบราณ ผู้ที่เป็นแม่มดต้องกระท�ำพิธีนี้ “ไม่ท�ำ ไม่ได้” 
ใครที่ได้ชื่อว่าเป็นแม่มดแล้วไม่ท�ำพิธีนี้ จะได้รบัการดถูกูดแูคลนจากชาวบ้าน
ว่าไม่ได้เป็นแม่มดที่แท้จริง เช่น แม่มดแต่วที่คอมมูนนาแหม่วที่ไม่เคยจัดพิธี
น้ีเลย นางกล่าวแก่ผูเ้ขยีนสรปุความได้ว่า3  นางเป็นคนอ�ำเภอลางแจ๋ง มาแต่งงาน
และอาศัยอยู ่กับสามีซึ่งเป็นคนเมืองเซีย (คอมมูนนาแหม่ว และเซินถูย 
ในปัจจุบัน) ท้ังยังมีลูกศิษย์คนเดียวที่ลางแจ๋ง ไม่เคยรับลูกศิษย์ที่เมืองเซีย 
นางจึงเป็นแม่มดคนเดียวในเมืองนี้  จึงได้รับการดูแคลนว่าไม่ใช่แม่มดแท้ 
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เม่ือมีพิธีกรรมเซ่นเมืองเซีย ซึ่งปกติแล้วต้องให้แม่มดเป็นผู้ท�ำพิธีสวดเซ่น
หลักของเมือง เมื่อแม่มดผู้ซึ่งสวดเซ่นในปี 2010 เสียชีวิตลง ชาวบ้านก็ไม่ได้
ให้แม่มดแต่วมาสวดเซ่นแทน เพราะไม่มั่นใจว่านางเป็นแม่มดแท้

	 พิธีจ๋าเจียงต้องจัดทุก ๆ 3 ปี หรือ 5 ปี หรือ 7 ปี แล้วแต่เครือข่าย
ของแม่มดเมอืงน้ัน ๆ  เช่นแม่มดเมอืงจ่ือ (คอมมนูจุงหะ ในปัจจบุนั) จดัพธิกีรรมนี้
ทุก ๆ  3 ปี ในขณะที่แม่มอเมืองมอ (คอมมูนตามแทง ในปัจจุบัน) จัดพิธีกรรม
ทกุ ๆ  7 ปี นอกจากการขอบคุณและขออ�ำนาจจากแถนและผมีดทีต้่องกระท�ำ
ทุก ๆ 3 ปี 5 ปีหรือ 7 ปีแล้ว ส�ำหรับบ่าหงว้าน แม่มดเมืองจื่อ จ๋าเจียงยงัถกู
กระท�ำในเวลาอืน่ ๆ  ได้อีก ถ้าท�ำเพือ่ไล่ผร้ีายทีม่าท�ำให้ตวัแม่มด ครอบครัว และ
ชาวบ้านในเมอืงของแม่มดเจ็บป่วย ซึง่ในอกีด้านหนึง่คือการท�ำให้ตวัเอง ครอบครวั
และชาวบ้านในเมอืงมสีขุภาพด ีท้ังยงัท�ำให้การเกษตรเช่นการปลกูพชื เลีย้งสตัว์
ได้ผลผลิตดี ลูกหลานเรียนเก่งและประสบความส�ำเร็จ 

	 แม่มดบ่าหงว้านกล่าวแก่ผูว้จัิย ซึง่แปลเป็นไทยได้ว่า4  “จะประกอบพธินีี้
เมือ่แม่มดเจบ็ป่วยและพยากรณ์รูว่้าผมีดมาท�ำให้แม่มดเจบ็ป่วย ถ้าไม่เจบ็ป่วย
ก็ไม่ต้องท�ำพิธีนี้” หากไม่ประกอบพิธีนี้ จะท�ำให้เกิดการเจ็บป่วย (กระเสาะ
กระแสะ) ตลอดไป ทัง้แม่มดและคนในครอบครัว ตลอดจนปศุสตัว์ ไร่นา และ
คนในหมู่บ้าน จะได้รับความเสียหายจนถึงขั้นต้องล้มตาย  นางกล่าวว่า5 

แม่มดก่อนหน้าน้ีทีอ่ยูท่ี ่(คอมมนู) เซนิถูย กวานเซนิ ไม่ได้ท�ำพธีิจ๋าเจยีง 
จึงเป็นเหตุให้เจ็บป่วยต่อเน่ือง บางคนถึงตาย ครอบครัวก็เจบ็ป่วย
ตลอดปี ท�ำมาหากนิไม่ได้ ปศสุตัว์ ไร่นาเสยีหาย ปล่อยไว้นานจะต้อง
เกิดความอดอยากในหมู่บ้าน เม่ือย่า (แม่มดหงว้าน) ดูเสื้อ6 ย่าก็
รู้ว่าผีของย่าต้องการให้ย่าท�ำพิธีจ๋าเจียง ดงันัน้ย่าจงึต้องท�ำพธินีีเ้พื่อ
รักษาสุขภาพของตัวเอง คนอื่น และสัตว์เลี้ยง เพื่อให้ทุกคนมีกิน
มีใช้ ก็รู้นะว่าพิธีนี้มันมีค่าใช้จ่ายสูง แต่ไม่ท�ำไม่ได้ ถ้าไม่มีเงินก็ต้อง
ไปกู้มาเพื่อจัดพิธี ถ้าไม่ท�ำ ย่ากับคนอื่นๆ ในครอบครัวก็จะตาย

อย่างไม่มีเหตุผล 
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	 ในขณะที่แม่มดเมืองมอ บ่าหลา (มีชื่อไทว่า “หยีค�ำ”) นอกเหนือ
จากการกระท�ำทุก 7 ปี ไม่เคยท�ำพิธีนี้ แม้ว่าตนเองและครอบครัวตนเองจะ
เจบ็ป่วย นางกล่าวว่า7  สรปุความด้วยภาษาไทยได้ว่า “พธีิน้ีต้องท�ำตาม “học kỳ 
(ห่อบก่ี)” (ระยะเวลาทีก่�ำหนด) ส�ำหรบันาง คือทกุ ๆ 7 ปีจะไม่ท�ำจ๋าเจยีงอืน่ ๆ” 
ในการประกอบพธินีีใ้ช้เวลาแต่ครัง้ประมาณ 20-24 ช่ัวโมงต่อเนือ่ง มกีารหยดุพัก
บ้าง เวลาประกอบพธิกีรรมจะสัน้หรอืยาว ข้ึนอยู่กบัเรีย่วแรงของแม่มดเป็นส�ำคญั 
แม่มดอาจจะมีการตัดบาง “เตี้ยดหมุก (tiết mục-การแสดง)” ออกไปบ้าง  

	 กระนั้นก็ตาม พิธีกรรมจ๋าเจียงยังแบ่งย่อยได้หลายประเภทตาม
วัตถุประสงค์ของการประกอบพิธี และประเภทของเครื่องเซ่น ได้แก่

	 1)	 พิธีจิ่งกัน (lễ trình căn) มีวัตถุประสงค์เพื่อบอกกล่าวสวรรค์	
		  เพื่อขออนุญาตในการเริ่มประกอบพิธีสวดเพื่อความโชคดีใน	
		  การไล่ผีร้าย ขวัญร้าย เพ่ือการรักษาโรคให้แก่ชาวบ้าน ทั้งยัง	
		  ท�ำให้ชาวบ้านประกอบอาชีพได้ผลคุ้มค่า
	 2)	 พิธีที่ใช้ปลาเป็นเครื่องเซ่น เป็นพิธีเล็ก
	 3)	 พิธีที่ใช้เป็ดเป็นเครื่องเซ่น เป็นพิธีเล็ก
	 4)	 พิธีที่ใช้หมูเป็นเครื่องเซ่น พิธีที่ใช้เครื่องเซ่นนี้เป็นพิธีที่ใหญ่

	 ส�ำหรับการประกอบพิธีของแม่มดบ่าหงว้าน เมืองจื่อในวันที่ 16 
เดือน 9 จันทรคติ (ตรงกับวันที่ 1 พฤศจิกายน 2020 สุริยคติ) เป็นพิธีที่ใหญ่ 
ซึ่งกระท�ำหลังจากการจ๋าเจียงครั้งล่าสุด (วันที่ 25-26 พฤศจิกายน 2017) 
ไปแล้ว 3 ปี ในปี 2020 นี ้ใช้หมูเป็นเคร่ืองเซ่น เป็นช่วงทีก่่อนหน้านีบ่้าหงว้าน 
ป่วยเกือบ 2 เดือน 20 วัน บ่าหงว้านบอกว่าสาเหตุที่ป่วยนานขนาดนี้เพราะ
มผีร้ีาย-ผหีวิมารบกวนนาง ส่วนลกูสาวของบ่าหงว้านกป่็วยกระเสาะกระแสะ
ตลอดปี ใกล้บ้านบ่าหงว้าน สัตว์ก็ล้มตาย ปลูกพืชก็ไม่ได้ผลเพราะผีร้าย 
ด้วยเหตนุี ้ บ่าหงว้านอธบิายว่านางต้องท�ำพิธบีญุเฮด็จ๋าเร็วขึน้กว่าปกต ิ เพือ่ที่
จะท�ำให้สถานการณ์ที่กล่าวข้างต้นดีขึ้น แต่กระนั้นก็ตาม การจะท�ำพธิไีด้นัน้
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บ่าหงว้านจะต้องหายป่วยก่อน น่ีคือเหตุผลส�ำคัญส�ำหรับการท�ำพิธีกรรม
อันยาวนาน 20-24 ชั่วโมงต่อเนื่อง พิธีนี้มักเริ่มตั้งแต่เที่ยงหรือบ่ายวันของ
วันแรก จนถงึเทีย่งวนัของวนัรุ่งขึน้ (โดยประมาณ) ในปี 2020 ก่อนทีจ่ะท�ำพิธี 
บ่าหงว้านยังป่วย “กระเสาะกระแสะ” อยู่ นางต้องสวดเซ่นต่อผีมดหลายวัน
กว่าที่จะมีเงินพอที่จะประกอบพิธี เพราะต้องมีการเตรียมของเซ่นไหว้ต่างๆ 
โดยเฉพาะต้องฆ่าหมู ไก่ ห่านให้คนที่มาร่วมงานรับประทาน 2 วัน 4 มื้อ 
ซึง่มีประมาณกว่า 200-300 คน หมนุเวยีนเปลีย่นกันมาช่วยงานและร่วมงาน 

	 ส่วนในเดือนพฤษภาคม 2022 ที่บ้านคาน คอมมูนจุงเถ่ือง และ
ในเดือนมิถุนายน 2022 บ้านไซ คอมมูนจุงหะนั้น เป็นพิธีจ๋าเจียงขนาดเล็ก 
ใช้ปลาเป็นเครื่องเซ่นผีมด ใน 2 พิธีดังกล่าว ถูกกระท�ำเพ่ือขอบคุณและ
ขออ�ำนาจแถนและผีมดในการปกปักษ์รักษาแม่มด บ่าเก๋ (บ้านคาน) และสามี
ของแม่มด บ่าเควียน (บ้านไซ) แม่มดลูกศิษย์ของบ่าหงว้าน ที่หายป่วยหนัก 
รักษาด้วยการแพทย์แผนปัจจุบันแล้วไม่หาย การต้องท�ำพิธีจ๋าเจียงกับแม่มด
ซึง่เป็นพธิใีหญ่ แทนท่ีจะเป็นการสวดรักษาโรคธรรมดานัน้ ถกูอธิบายโดยเหล่า
แม่มดได้ว่าเพราะแม่มดมีความส�ำคัญกบัเมอืง หากแม่มดป่วย จะมีผลกระทบ
กับสุขภาวะของเมืองนั้น ๆ ด้วย  

	 เครื่องเซ่นไหว้ในพิธีกรรมจ๋าเจียง ที่พบในปี 2020 ได้แก่ 
	 1) หมู 1 ตัว (70 กิโลกรัม) แม่มดครูเป็นผู้จัดหามา 
	 2) ห่าน 30 ตัว (ถ้าเป็นพิธีจ๋าเจียงขนาดเล็ก เช่นที่พบในปี 2022 
แม่มดใช้ปลาแทน) แม่มดลูกศิษย์ ช่วยกันจัดหามา 
	 3)	 ไก่ 30 ตัว แม่มดลูกศิษย์ช่วยกันจัดหามา 
	 4) ข้าวสาร 100 กิโลกรัม แม่มดลูกศิษย์และลูกเลี้ยงของแม่มด 
(ลูกเลี้ยง คือคนที่แม่มดรักษาโรคแล้วหาย พวกเขาต้องรับเอาอ�ำนาจแม่มด
มาปกปักษ์คุม้ครองให้รอดพ้นจากผร้ีายด้วยการเป็น “ลกูเลีย้ง” ของเหล่าแม่มด) 
ช่วยกันจัดหามา 
	 5) เหล้าขาว 40 ลิตร ลูกเลี้ยงของแม่มดเป็นผู้จัดหามา 
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	 6) เสื้อ ผ้า และเครื่องบูชาในพิธี แม่มดครูเป็นผู้รับผิดชอบหามา
ครึ่งหนึ่ง ส่วนอีกครึ่งหนึ่งมาจากแม่มดลูกศิษย์และลูกเลี้ยง 

	 ค่าใช้จ่ายทั้งหมดในการจัดหา คิดเป็นเงินประมาณ 26 ล้านด่อง 
หรือประมาณ 40,500 บาท อย่างไรก็ดี กลุ่มชาติพันธุ์ อ�ำเภอกวานเซิน (hội 
dân tộc, huyện Quan Sơn) ช่วยสนับสนุนเป็นเงิน 500,000 ด่อง 
(ประมาณ 750 บาท) อย่างไรก็ดี การท�ำพิธีดังกล่าวนี้ไม่ได้รับการสนับสนุน
จากรัฐบาล เนื่องจากพิธีกรรมนี้ค่อนข้างมีความ “คลุมเคลือ” ในเชิงนโยบาย
การส่งเสรมิวฒันธรรมของรัฐชาต ิในแง่ทีว่่าควรเป็นพธิกีรรมทีไ่ด้รบัการส่งเสรมิฯ 
หรือไม่ เพราะด้านหนึ่งขัดแย้งกับนโยบายรัฐบาลที่ไม่ต้องการให้ประชาชน
งมงาย (mê tín dị doan) แต่อกีนัยหนึง่คือการส่งเสริมวฒันธรรมและศาสนา
ของกลุ่มชาตพินัธุต่์างๆ อนัเป็นนโยบายใหม่ทีป่ฏบิตักิารอย่างจรงิจงัในปี 2004 
กระนั้นก็ตาม ส�ำหรับเจ้าหน้าที่รัฐท้องถิ่นของอ�ำเภอกวานเซิน ที่ซึ่งระดับ
แกนน�ำเป็นคนไท พวกเขามองว่าเป็นมรดกทางวฒันธรรมของกลุม่ชาตพินัธุ ์และ
ไม่ควรห้ามปฏบิตักิารทางวฒันธรรม (แต่กไ็ม่สามารถส่งเสริมอย่างออกนอกหน้า
ได้) ตราบเท่าที่การปฏิบัติการดังกล่าวนี้ไม่ได้สร้างปัญหา เช่นแม่มดไปเรียก
รับทรัพย์สนิจากชาวบ้านจนเกดิการร้องเรยีน หรอืไปท�ำพธิกีรรมแล้วชาวบ้าน

ได้รบัความเสียหายหนกัข้ึน ถ้าไม่มปัีญหาใด ๆ ทางรฐัท้องถิน่รวมทัง้ส่วนกลาง

กจ็ะไม่เข้ามายุ่ง แต่ถ้าเมือ่ใดมีปัญหา แม่มดและคนทีป่ระกอบพธีิกรรมดังกล่าว 

ไม่ว่าจะเป็นพิธีใดๆ ก็ตาม ก็จะถูกจับทันที อย่างไรก็ดี ที่กวานเซิน ยังไม่เคย

มีเรื่องร้องเรียนเกี่ยวกับแม่มด

	 ส่วนเครื่องดนตรีในพิธีกรรม ได้แก่ 1) แคน เป็นเคร่ืองดนตรี

เชงิสญัลกัษณ์ของแม่มด หากไม่มเีครือ่งดนตรชีนดินีแ้ล้ว กไ็ม่สามารถประกอบพธิี

บุณเฮด็จ๋าได้ เพราะแถนและเทพองค์อื่นๆ จะไม่ยอมรับว่าคนท่ีท�ำพิธีน้ีคือ

แม่มด ท�ำให้พธิน้ีีได้ผลเพราะไล่ผร้ีายได้ 2) กลองใหญ่และฆ้อง เป็นสญัลักษณ์

ทีแ่สดงถงึพยานของแม่มดในการได้รับใบอนญุาตและสทิธจิากแถนในการขบัไล่ผร้ีาย 
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ภาพที่ 1 แม่มดในพิธีกรรมจ๋าเจียงที่บ้านไซ คอมมูนจุงหะ 

อ�ำเภอกวานเซิน จังหวัดแทงหวา เวียดนาม

ภาพถ่ายวันที่ 13 มิถุนายน 2565 

โดย อัจฉริยา ชูวงศ์เลิศ

และ 3) หว่องวู้และไม้หมู คือกระบอกไม้ไผ่ (หว่องหวู) เคาะบนไม้กระดาน 
(ไม้หมู) เพื่อสร้างเสียงให้ดังไกลขึ้น 

	 ส�ำหรับผู้เข้าร่วมพิธีกรรม ดังท่ีได้กล่าวแล้วว่าผู้ท่ีจัดงานน้ีได้คือ

แม่มดใหญ่ของเมือง หรือแม่มดผูเ้ป็นอาจารย์ใหญ่ของเมอืง ดงันัน้ ผูท้ีม่าร่วม

ในการประกอบพิธีกรรม ได้แก่ 

	 1)	แม่มดและจามน (พ่อมนต์) ทีเ่ป็นลกูศิษย์ของพวกนาง ซึง่ท�ำหน้าท่ี 

สวดเซ่น และแสดงเตี้ยดหมุก จากการสังเกตการณ์ของผู้เขียน ในเมืองจื่อ 

เครือข่ายของแม่มดบ่าหงว้าน ในปี 2017 (ก่อนเริ่มโครงการวิจัยฯ) และปี 

2020 มี 8 คน (แม่มด 7 จามน 1) เดือนพฤษาคม 2022 ที่บ้านคาน มี 6 คน 
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เดือนมิถุนายน ที่บ้านไซ มี 9 คน ส่วนที่เมืองมอ เครือข่ายของแม่มดบ่าหลา 
ในเดือนกรกฎาคม 2022 มี 12 คน (แม่มด 8 คน จามน 4 คน)
	 2)	ผู้ที่เป่าแคนในการสวดของแม่มด 1 คน  
	 3)	ผู้ตีกลอง ฆ้อง หว่องหวู (ไผ่เล็ก) และไม้หมู ประมาณ 7-8 คน 
มักเป็นคนในครอบครัวเพื่อนบ้านของแม่มด หรือแม้แต่ตัวแม่มดเอง
	 4)	ลูกเลี้ยงของแม่มด ที่น�ำเอาอาหารและเหล้ามาร่วมงาน รวมทั้ง
ช่วยคนในครอบครัวแม่มดจัดเตรียมอาหาร มีประมาณหลายสิบคนจนถึง 	
200-300 คน
	 5)	ชาวบ้านที่เข้ามาดูพิธีกรรม มักมีประมาณหลายสิบคนในแต่ละ
ช่วงเวลาของการประกอบพิธีกรรม

	 เตี้ยดหมุก (tiết mục) ในพิธีจ๋าเจียง 

	 เตี้ยดหมุก คือการสวดกล่าว สวดเซ่น การแสดงบทบาทสมมติ และ
บทบาทกึ่งสมมติกึ่งจริง ทั้งหมด 41 เตี้ยดหมุก แม่มดนิยามเตี้ยดหมุกเหล่านี้
ว่าเป็นการ “ก๋อขึ้นตันบ้านตันเมืองมุงฮอดเมืองเปียงบั๊ดโด่ว” (จากบ้านเมือง
บนโลกขอขึ้นไปยังเมืองบน (ฟ้า) ณ บัดนี้) เตี้ยดหมุกที่เป็นบทบาทสมมติ
และบทบาทกึ่งสมมติกึ่งจริงมักสะท้อนวิถีชีวิตของชาวบ้านที่สัมพันธ์กันเอง 
สมัพนัธ์กบัแถน-ผ ีกบัทรพัยากรและกับกลุม่ชาตพินัธุอ์ืน่ อย่างไรกด็ ีเมือ่ผูเ้ขยีน
สังเกตการณ์พิธีจ๋าเจียง 4 ครั้ง พบว่าแม่มดมีปฏิบัติการเตี้ยดหมุกประมาณ 
20-22 เตี้ยดหมุก จากการสนทนากบัแม่มดบ่าหงว้าน8 นางกล่าวถงึการลด
จ�ำนวนเตี้ยดหมุก โดยแปลไทยได้ว่า 

เตี๋ยนมุก ต้องท�ำเพื่อให้มันหายจากโรค หากไม่ท�ำก็ไม่หาย และต้อง

ออกมาท�ำ 15 ครัง้ ตามจ�ำนวน 15 ประเภทผี เช่น ป๊ัดเฮอืน ก�ำเฮือน 

ผีตี๊น ผีปี๊ก ผีเฮ็ดโก่นแคว ผีเฮ็ดแบ็คล้าป ผีเลยซ่อกขวัญ เป็นต้น
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	 กระนั้นก็ตาม แม่มด “ต้อง” กระท�ำให้ครบอย่างน้อย 22 เตี้ยดหมุก 
แม่มด บ่าหงว้านกล่าว แปลเป็นไทยได้ว่า9 

หากท�ำผิดไปจากนี้แถนจะลงโทษจะท�ำให้เกิดการเจ็บป่วยเป็นเวลา

หลายเดอืน แม่มดในยุคน้ีบางคนท่ีอยู่หมู่บ้านข้างๆ ท�ำผิดประเพณี 

ท�ำผิดไปจากในอดีตที่บ่าหงว้านเคยเห็นมา เช่น การตั้งเครื่องเซ่น

ไม่ครบ เครือ่งดนตรไีม่ครบ แต่บ่าหงว้านท�ำตามประเพณ ีเพือ่ล้างบาป

แม่มดคนอื่น ท�ำให้แม่มดที่ป่วยก่อนหน้านี้หายป่วย 

	 อย่างไรก็ดี ในการประกอบพิธีบุญเฮ็ดจ๋าในปี 2020 ท่ีผ่านมาน้ี 
บ่าหงว้าน ด้วยเหตุผลที่เพิ่งหายป่วยไม่สามารถจัดหาอุปกรณ์ได้ครบ จึงได้
ตัดกิจกรรมออกไป 4 จาก 22 เหลือ 18 เตี้ยดหมุก 

	 เมือ่ปฏิบัติการแต่ละเตีย้ดหมกุจบ เหล่าแม่มดจะท�ำการ “ออกสายแปน” 
(หรือ “ออกสายแนน”) ค่ันแต่ละเตีย้ดหมกุ กล่าวคือเมือ่ออกสายแปนจบแล้ว 
จึงเริ่มเตี้ยดหมุกใหม่ การออกสายแปน คือเป็นการขึ้นเมืองฟ้าไปบอกกล่าว
และเชิญเทพลงมาร่วมเป็นพยานในพิธีกรรมนี้ ปฏิบัติการออกสายแปน คือ
การทีแ่ม่มดออกเต้นร�ำตามเสยีงดนตร ีโดยมเีคร่ืองดนตรคีอืฆ้อง กลอง หว่องหวู
และไม้หมูเคาะให้จังหวะ ในการเต้นแม่มดแต่ละคนยังคล้องผ้าคล้องคอยาว 
แล้วจบัผ้าคล้องคอแกว่งไป-มา คล้ายกบัการสายคอม้าเพ่ือขีม้่าขึน้ไปบนเมอืงฟ้า 
ปลายผ้าพนัคอจะมปีลอกไม้ไผ่เลก็ ๆ  หลาย ๆ  อนั สะบดัไปมา ซึง่เป็นสญัลกัษณ์
ของข้าวสาลีซึ่งเป็นอาหารของม้าในการเดินทางไปเมืองฟ้า และในขณะที่มี
การเต้นร�ำ กจ็ะมคีนกวาดบ้านเพือ่ต้อนรบัแถนที่ก�ำลังลงมาอนัเป็นการแสดง
ความรู้สึกดีใจและยินดีที่แถนลงมา อย่างไรก็ดี ใครก็ตามที่เข้ามาดูพิธีกรรมนี้ 
สามารถร่วมเต้นออกสายแปนกับแม่มดได้ ผู้เขียนเองก็ได้เต้นออกสายแปน
หลายครั้ง รวมทั้งไปร่วมเคาะจังหวะด้วยหว่องหวูหลายครั้งเช่นกัน 

	 แต่ละเตีย้ดหมกุมลีกัษณะและความหมายต่าง ๆ กนั ไป แต่เนือ่งจาก
ข้อจ�ำกัดของพื้นที่ในบทความ ผู้เขียนมิอาจบรรยายลักษณะเตี้ยดหมุกอย่าง
ละเอยีดได้ทัง้หมด ทัง้นีโ้ดยจะเลอืกบรรยายบางเตีย้ดหมกุทีเ่ก็บข้อมลูในปี 2020 
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เป็นหลัก เพราะเป็นพธีิกรรมจ๋าเจ๋ียงใหญ่ โดยมีการให้ภาพพธิจ๋ีาเจยีงในปี 2022 
ประกอบการเปรียบเทียบความแตกต่างของเตี้ยดหมุกที่แม่มดเลือกมา
แสดง ทั้งนี้ โดยเน้นไปที่พิธีฯ ในเครือข่ายแม่มดบ่าหงว้าน เมืองจื่อ ซึ่งผู้เขียน
จะให้ภาพสงัเขปพอทีจ่ะยกระดบัการวเิคราะห์ให้เหน็คตท้ิองถิน่อนัเป็นสิง่สะท้อน
โครงสร้างของความรู ้สึกและเสียงของแม่มดท่ีเกี่ยวข้องกับการจัดการ
ทรพัยากรธรรมชาต ิทีซ่ึง่ชาวบ้านในอ�ำเภอกวานเซินก�ำลงัรุกคบืเข้าไปมส่ีวนร่วม
ในการจัดการกับรัฐและทุน

	 เตี้ยดหมุก เก็บกวาดถาด (Dọn mâm) การประกอบพิธีจ๋าเจียง
เริม่ต้นจากการบอกแถนว่าเราคือแม่มด เพือ่ให้แถนทีอ่ยู่เมอืงฟ้าลงมาทีพ่ืน้โลก
เพื่อช่วยเหลือชาวบ้าน และไล่ผีร้าย ผีหิว ขวัญร้าย ท�ำให้ชาวบ้านในหมู่บ้าน
มสีขุภาพดแีละมคีวามมัง่ค่ัง ในพธิเีซ่นไหว้ผมีดโดยแม่มดท้ังหมด แม่มดเริม่ด้วย
การสวดเซ่นให้แถน ผีมด และผีต่างๆ มาทานอาหารในถาด ซึ่งประกอบด้วย 
ไข่ 10 ฟอง ข้าวสาร 10 ถ้วย นอกจากจะมาเพื่อรับประทานเครื่องเซ่นแล้ว
ยังมาเป็นพยานในการที่แม่มดท�ำพิธีจ๋าเจียง เรียกว่า “ดีต่านบ้านตานเมือง” 
หมายถึงการเชิญเทพและผีจากฟ้ามาเพื่อร่วมพิธีกรรม เพื่อช่วยชาวบ้านให้มี
ความเป็นอยูดี่และมสุีขภาพแข็งแรง บทบาทของแม่มดบ่าหงว้าน คอืการเตรียม
พิธีกรรมและเป็นผู้น�ำแม่มดในการเชิญแถนบนฟ้ามาร่วมในพิธีกรรมนี้ 
ส่วนแม่มดคนอืน่ๆ กก็ล่าวตามบ่าหงว้าน เมือ่สวดเสรจ็กเ็กบ็กวาดถาดอาหาร
ต่างๆ 

	 เตี้ยดหมุก การใช้น�้ำมนต์เทที่เสาค�้ำบ้านเพื่อสร้างความแข็งแรง-
มั่นคงขึ้น (Chuẩn bị nước sạch và dùng cột chống lại nhà cửa 
cho chắc chắn hơn) นัยของกิจกรรมนี้คือ เนื่องจากในการท�ำพิธีกรรม
ดังกล่าวมีทั้งคนและแถนลงมาจากฟ้าเพื่อร่วมงานเป็นจ�ำนวนมาก เพื่อท�ำให้
บ้านมีความแข็งแรง มั่นคง จึงต้องใช้น�้ำมนต์ที่น�ำมาจากล�ำธารที่ใสเย็นรดลง
ไปที่เสาบ้าน
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	 เตี้ยดหมุก ใช้เก้าอี้เมฆ (เก้าอี้หวาย) เป็นม้าควบ ม้าบิน (Dùng 
ghế mây làm ngựa phi, ngựa bay)  แม่มดใช้เก้าอี้เมฆ (เก้าอี้หวาย) 
และ“กอซังบ๊อก” หรอื “กอบ๊อกไหม่” (ต้นไม้ท่ีมสีายแนนเชือ่มโลกกับเมอืงฟ้า)  
ในการท�ำพิธ ีโดยท�ำท่านัง่เก้าอีท้ีแ่ทนว่านัง่บนหลงัม้า และใช้พดัลมวางด้านข้าง 
2 ตัว เพื่อแสดงว่าม้าบินเพื่อไป-มา ตลอดเวลาที่ประกอบพิธีกรรม ส�ำหรับ
กอซังบ๊อก เป็นต้นไม้ที่จ�ำลองเพื่อการขึ้นไปสู่สวรรค์ เพื่อไปบอกแถนว่า 
“เราคือแม่มด” เพื่อขออนุญาตแถนหลวงในการท�ำพิธีกรรมให้กับชาวบ้าน 
และขออนญุาตเมอืงฟ้าให้ส่งบรรดาแถนต่างๆ ลงมาจากเมอืงฟ้าทางกอซงับ๊อก
มายังโลกนี้เพื่อมาเป็นพยานในพิธีจ๋าเจียง ได้ยินเสียงแม่มดกล่าวและสวดไล่
ผีร้ายทีท่�ำร้ายวถิชีวีติของคนในชมุชนหมูบ้่าน เมือ่ท�ำพิธนีีเ้สรจ็แล้ว เหล่าแถน
ก็จะกลับเมืองฟ้าด้วยการขึ้นกอซังบ๊อกกลับเพื่อบอกแก่แถนตนอื่น ๆ ที่อยู่
บนสวรรค์ว่าแม่มดได้ท�ำพิธีจ๋าเจียงแล้ว

	 ต่อมาแม่มดสวดไล่ผีร้าย-ขวัญร้ายที่ท�ำให้แม่มดและสมาชิกใน
ครอบครัวและชาวบ้านได้รับความเจ็บป่วย บ่าหงว้านและเหล่าแม่มดซึ่งเป็น
ลูกศษิย์ของบ่าหงว้านจะต้องเต้นร�ำรอบๆ กอซงับ๊อกเพือ่มองหาผร้ีาย ขวญัร้าย
ที่ท�ำให้เราเจ็บป่วยที่ซ่อนตัวอยู่ในกอซังบ๊อก เพื่อเรียกผี-ขวัญร้ายนั้นออกมา 
หรือไม่ก็ใช้ดาบฆ่าผีนั้นเสีย ในขั้นตอนน้ีเป็นขั้นตอนท่ีส�ำคัญมาก ถ้าพลาด 
ผีร้ายหรอืขวญัร้ายได้ขึน้ไปบนเมอืงฟ้า แม่มดและครอบครวัจะประสบเภทภยั
ต่างๆ นานาตลอดชีวิต ดังที่บ่าหงว้านเล่าให้ฟังว่า10 “มีแม่มดคนหนึ่ง
ไม่ระมัดระวังในการประกอบพิธีกรรมในขั้นตอนนี้ ผีร้ายเข้าไปในกอซังบ๊อก
และหนีขึน้ไปบนเมืองฟ้าได้ แม่มดคนน้ันกเ็จ็บป่วยเป็นเวลานานมาและค่อยๆ 
ตายลงไป” อย่างไรก็ดี กอซังบ๊อกยังใช้ในการประกอบพิธีกรรมอื่นอีก เช่น
พิธีสังขาร เป็นต้น 
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ภาพที่ 2 แม่มด บ่าหงว้านกับกอซังบ๊อก (กอบ๊อกไหม่) ของนาง                                                         
ภาพถ่ายวันที่ 9 มีนาคม 2560 

โดย อัจฉริยา ชูวงศ์เลิศ

ภาพที่ 3  แม่มดเต้นร�ำรอบๆ กอซังบ๊อกเพื่อมองหาผีร้ายในพิธีจ๋าเจียง
ที่บ้านคาน คอมมูนจุงเถื่อง อ�ำเภอกวานเซิน จังหวัดแทงหวา เวียดนาม

ภาพถ่ายวันที่ 27 พฤษภาคม 2565
โดย อัจฉริยา ชูวงศ์เลิศ
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	 เตี้ยดหมุก รวมคนอ่อนแอ คนแข็งแรง คนดี คนไม่ดีในหมู่บ้านมา
ที่พิธีนี้ (Tập hợp người què, người lành, người tốt, người xấu 
trong bản về Chả Chiêng) รวมคนที่อ่อนแอ คนแข็งแรง คนดี คนไม่ดี
ไว้ด้วยกันที่นี่ แล้วก็หุงข้าว ท�ำรองเท้า ท�ำรองเท้าแตะให้พวกเขา เพื่อท�ำให้
พวกเขามีสุขภาพแข็งแรง และสามัคคีกัน กิจกรรมนี้มีนัยในแง่ที่ขออนุญาต
ไล่และฆ่าผีร้าย ผีหิวท�ำให้พวกเขามีสุขภาพดี มีความซื่อสัตย์

	 เตีย้ดหมกุ ใช้ต้น “หว่องหว”ู (ไผ่เลก็) ท�ำเป็นดนตรเีล่นสด (Dùng 
cây “Vòng Vu” làm nhạc sống) เตี้ยดหมุกนี้ แม่มดใช้ต้น “หว่องหวู” 
ท�ำเป็นดนตรเีพือ่เล่นสด เพือ่ปลอมตวัเป็นขอทานและขโมยเพือ่ให้ผร้ีาย ผหีวิ
ปรากฏตัวขึ้น นัยของพิธีนี้คือการปลอมตัวค้นหาและฆ่าผีร้าย ผีหิวขวัญร้าย
ที่มาท�ำร้ายชาวบ้าน และเม่ือแม่มดค้นหาจนพบผีร้าย ผีหิวก็จะไม่สามารถ
หนีไปได้

	 เตีย้ดหมุก ฆ่าและขบัไล่ผีร้าย (giết và đuổi ma xấu) จากเตีย้ดหมกุ
ที่แล้ว เมื่อพบผีร้าย ผีหิว ขวัญร้าย แม่มดจะชัดดาบออกมาเพื่อฆ่าและขับไล่
ผร้ีาย ผีหวิเหล่าน้ันให้ออกไปจากบ้าน เพือ่ปกป้องชาวบ้านให้มีชีวิตความเป็นอยู่
ที่ดีและมีความสุข

	 เตี้ยดหมุก ปิดหน้าผู้หญิงสวยเพื่อไปค้นหาคนรัก (Đóng cô gái 
xinh đi đường tìm bạn tình) เตี้ยดหมุกนี้ แม่มดใช้ผ้าพันคอมาปิดหน้า
ผู้หญิงสวย เพื่อให้สาวสวยนั้นดูมีเสน่ห์ได้รับความสนใจจากเพื่อนชาย

	 เตี้ยดหมุก “ตั้มเหงื่อย” จุดเทียนตามหาผีร้าย ผีหิวเพื่อช่วยเหลือ
ชาวบ้าน (Thắp nến tìm ma xấu, ma rách giúp người dân) 
เต้ียดหมุกนี้เป็นการใช้เทียนเพื่อค้นหาผีร้าย ผีหิว ขวัญร้ายท่ีก�ำลังเข้าร่าง
ของชาวบ้าน ท�ำให้ชาวบ้านได้รับความเดือดร้อน โดยการค้นหาแต่ละคน 
แต่ละตนผี ถ้าพบว่าถูกผีเข้าท�ำร้ายเรา ให้บอกแม่มด แม่มดจะจัดการฆ่า
หรือไล่ออกไป และท�ำให้ชีวิตของชาวบ้านเป็นปกติสุข
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	 เตีย้ดหมกุ เป่าแคน ชายหญิงค้นหากนั (Thổi khèn, trai gái tìm 
nhau) โดยวฒันธรรมไท แคนคือเครือ่งดนตรทีีเ่ป่าเพือ่ใช้จีบสาว และช่วยให้
ผู้ชายและหญิงได้พบกัน ได้มีโอกาสพบเจอคนรัก สร้างครอบครัว มีเรือใช้
เพือ่ให้คู่รักมีพ้ืนทีน่ัง่คยุกนัอย่างโรแมนตกิ สารภาพรกัในแม่น�ำ้อย่างโรแมนติก

	 เตี้ยดหมุก ใช้ตอกไม้ไผ่มัดผ้าถุงที่ขาด (Dùng giây lạt buộc lại 
váy rách) ในกิจกรรมนี้ เมื่อมีการเต้นร�ำแล้ว (สมมติ) ผ้าถุงขาด แต่ไม่เย็บ 
ไม่ปะจุดที่ขาด พวกนางจะเอาตอกไม้ไผ่มามัดไว้ แล้วเสาะหาคนรัก เพื่อให้
ช่วยเยบ็ผ้าถงุให้ กิจกรรมนีม้นียัทีส่ือ่ถึงผูห้ญงิท่ีไม่มคีวามรูใ้นการเยบ็ผ้า ปะผ้า 
ต้องหาผู้ชายที่มีความสามารถในการเย็บผ้าเพื่อเป็นคู่ชีวิต ช่วยเหลือซึ่งกัน
และกันตลอดชีวิต 

	 เตีย้ดหมกุ ไตเอ็ดผู้ส่า (Ết Xá du pu thón thấy Xá dú hấy pế 
lớp lai) เป็นการจ�ำลองการแสดงให้เห็นว่าคนไทชวนคนส่า (ข่า) ที่อาศัยอยู่

บนภูมารับประทานอาหารร่วมกัน อาหารที่ทานร่วมกันได้แก่ ผักต่าง ๆ จิ้ม

กับตะไคร้ผสมกับขิงปรุงรสด้วยผงมาม่า (ขิงเจ่อ ในภาษาไท) และข้าวหลาม 

แม่มดในพิธีกรรมอธิบายว่าเหตุที่คนไทนั่งรับประทานอาหารกับคนส่า 

เพราะว่ามี “จิตวิญญาณ”(linh hồn) ร่วมกัน เตี้ยดหมุกนี้ไม่ได้กระท�ำในปี 

2020 

	 เตี้ยดหมุก ดูแลม้า (Chăn ngựa) เป็นการแสดงที่แม่มดใช้เวลา

ในการดูแลม้า ให้อาหารม้า เพื่อดูแลให้ม้าในฐานะที่เป็นพาหนะ เชือกผ้าที่

แม่มดใช้เป็นสัญลักษณ์ของบังเหียนในการควบม้า 

	 เตีย้ดหมกุ ร�ำแตรเขาควาย (múa sừng trâu) วฒันธรรมของคนไท 

ที่กวานเซิน แตรเขาควายเป็นสัญลักษณ์ของความแข็งแกร่ง แสดงถึงความ

มีสติปัญญาที่ไม่กลัวผีร้าย ผีหิว ที่ขณะนี้อาจจะอยู่กับคนและที่ต่างๆ เช่น 

อาจจะอยูต่ามวิถชีวีติของม้ง คือการกินอาหารตามป่า เช่น กนิหัวเผอืก หวัมัน 
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กนิใบมะละกอ เป็นต้น อย่างไรกด็ ี ในคราวนีแ้ม่มดไม่ได้ท�ำกจิกรรมนี ้ บ่าหงว้าน
ให้ค�ำอธิบายว่า  เพราะเสาะหาแตรเขาควายไม่ได้ 

	 เตีย้ดหมกุ ยงิ (ล่า) สตัว์ป่า (đi săn bắn thú rừng) เป็นการแสดง
ยิง (ล่า) สัตว์ป่า ได้แก่ ลูกหมูป่า กวาง เป็นวัฒนธรรมไทแต่โบราณ เพื่อ
ต้อนรับแขก ผึ้งก็ถือว่าเป็นสัตว์ป่าที่อยู่ในพิธีนี้เช่นกัน ในการเชิญแถนใหญ่
ทีสุ่ดมาร่วมพธีินี ้ความหมายของพิธนีีคื้อเม่ือแถนทีอ่ยู่บนเมอืงฟ้าลงมาร่วมพธิี 
ก็เหมอืนมคีนจ�ำนวนมากในหมูบ้่านเข้ามาร่วมพธินีี ้ การล่าสตัว์กแ็สดงให้เหน็ว่า
มผีูม้าร่วมงานเป็นจ�ำนวนมาก สตัว์ทีล่่าได้จ�ำนวนมากก็จะน�ำมาใช้ประกอบอาหาร
พิเศษให้แก่แถนและคนที่เป็นแขกมาร่วมรับประทาน

	 เตีย้ดหมกุ ผูห้ญงิไปหาสาหร่ายทีล่�ำธาร (phụ nữ đi lấy rêu ở 
suối) กิจกรรมนี้คือผู้หญิงจะคาดตระกร้าไว้ที่หลัง เดินไปตามล�ำธารเพื่อ
ทีจ่ะหาสาหร่าย ด้วยการขบัร้องไปพร้อมกับการเก็บสาหร่าย เป็นนยัว่าต้องการ
หาแฟน ถ้าได้พบชายหนุม่ทีถ่กูใจ พวกเขาจะให้เวลาการสารภาพรกักนั เป็นสามี
ภรรยากัน

	 เตี้ยดหมุก หักล้างถางพงขยายทีด่นิท�ำการเกษตร (đi phát rẫy, 
mỡ rông đất canh tác) การหักล้างถางพงขยายที่ดินท�ำการเกษตรเพื่อ
ปลูกฝ้ายเพื่อเอาฝ้ายมาทอผ้า ทอผ้าห่ม ทอมุง้ เตรยีมสิง่ของต่างๆ เพือ่แต่งงาน 
การหักล้างถางพงนี้ท�ำโดยคู่รักชาย-หญิง เป็นกิจกรรมของการใช้เวลาศึกษา
ดูใจกัน การหักล้างถางพงกระท�ำโดยการใช้มีดคมฟัน เพื่อป้องกันตนเองจาก
สัตว์ป่าและผีร้าย 

	 เตี้ยดหมุก  ท�ำนา ขุดบ่อน�้ำ (làm ruộng, làm ao) เป็นกิจกรรม
ท�ำนาปลูกข้าว แล้วปล่อยปลาลงบ่อ เหล่าแม่มดและชาวบ้านในหมู่บ้านมา
ประชุมกันเพื่อวางแผนการใช้ที่ดินและน�้ำเพื่อการท�ำนาและเลี้ยงปลา โดยท่ี
บ่าหงว้าน แม่มดเป็นผู้น�ำในการประชุมจัดสรรที่ดิน ทุกคนฟังและเชื่อฟังบ่า
หงว้าน เหล่าแม่มดขอให้เหล่าแถนที่อยู่บนสวรรค์ มาเป็นพยานและช่วย
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เหลือให้พวกเขาได้ท�ำมาหากินได้ผล อิ่มท้อง และมีสุขภาพดี ในพิธีนี้ แม่มด
ใช้ไก่ตวัผูท้ีต่วัใหญ่และแขง็แรงในการบชูายันต์ พวกเขาบอกให้ไก่ เมือ่ขึน้สวรรค์
แล้วให้ขันเสียงดังและขันให้ถูกเวลา

	 เตี้ยดหมุก ดูดอุ (เหล้าส่า) ร่วมกัน (lau láu ao mương) เป็น
กิจกรรมท้ายๆ ของพิธีกรรมแล้ว แม่มดจะทานเหล้าพื้นบ้าน (อ)ุ หรอืเหล้าส่า
ร่วมกัน การทานต้องใช้ไม้ไผ่ยาวดดูออกจากไห แม่มดจะเชญิแถนหลวงบนเมอืงฟ้า
ลงมาดูดอุด้วยกัน นอกจากนี้ยังเชิญ “ตัวเงือก” (สัตว์ในต�ำนานของไท ท่ีมี
ลกัษณะคล้ายพญานาค) มาดดูอดุ้วยกนั ทัง้ยงัเป็นพยานว่าแม่มดได้ประกอบ
พิธีกรรมนี้อย่างถูกต้องตามธรรมเนียมแต่โบราณมา ตัวเงือกมีความส�ำคัญ
ในฐานะพยานว่าแม่มดได้ท�ำพธิแีล้ว และท�ำพธิอีย่างถกูต้องด้วย

	 เตี้ยดหมุก สร้างอาณาเขต ท�ำโรงเลี้ยงสัตว์หน้าบ้าน (đóng cọc 
làm chuồng trước nhà) กิจกรรมนี้คือแม่มดใช้ไม้จากต้นมะกอก
ท�ำโรงเลีย้งสตัว์ไว้หน้าบ้าน เป็นสิง่ทีแ่สดงให้เหน็ว่าพวกเขายนืยนัสทิธใินทีด่นิ
ของตนเอง ไม่อนุญาตให้ผีร้ายเข้ามาในบริเวณนี้ที่มีต้นมะกอก โรงเลี้ยงสัตว์ 
และม้าและนกที่มีที่จับที่อาศัย ดังนั้น ผีร้ายก็จะไม่สามารถมาท�ำร้ายแม่มด
และสมาชิกในบ้านของแม่มดได้

	 เตีย้ดหมกุ เชญิลูกเลีย้งรับประทานอาหาร (mời cơm con khỏi, 
con nhang) กิจกรรมนี้เป็นกิจกรรมสุดท้าย คือการเชิญทั้งผีบรรพบุรุษ
และลูกเลี้ยงที่มาร่วมงานทานอาหาร บ่าหงว้าน แม่มด ได้เตรียมอาหาร
ทั้งหมด 20 ถาด ซึ่งในนั้นจะมีข้าวเหนียว เนื้อไก่ เนื้อเป็ด เนื้อหมู เหล้าขาว 
ให้แก่เหล่าบรรดาแม่มดและลูกเลี้ยงของแม่มดที่มาร่วมงาน เพื่อแสดงความ
ขอบคุณแถน ผีบรรพบุรุษ และแขก (ลูกเลี้ยง) ที่มาช่วยงานและร่วมงาน

ปีที่ 6 ฉบับที่ 1 (มกราคม-มิถุนายน 2566) 47



การสร้างชนบทใหม่กับโครงสร้างของความรู้สึกในคติท้องถิ่น
ในพิธีกรรมจ๋าเจียง

	 ในหัวข้อน้ีผู้เขียนจะช้ีให้เห็นถึงความเกี่ยวพันระหว่างคติท้องถิ่น 
(ความเชือ่) ทรพัยกรธรรมชาต ิและวาทกรรมทีเ่กีย่วข้องกบัการสร้างชนบทใหม่
ของรัฐ ซึ่งแสดงออกผ่านพิธีจ๋าเจียง ในแง่ของการเมืองวัฒนธรรม พิธีจ๋าเจียง
มีนัยส�ำคัญอย่างน้อย 3 ประการ คือ ประการแรก เป็นการสอนบทบาท
หน้าที่ของแม่มดที่เป็นลูกศิษย์ สอนลูกศิษย์ผ่านพิธีกรรมนี้ใน 3 ด้านด้วยกัน 
ได้แก่ 1) หน้าที่และความรับผิดชอบต่างๆ ของแม่มดที่มีต่อชุมชน หน้าที่
และความรับผิดชอบดังกล่าวน้ันได้ถูกจ�ำลองมาไว้ใน “เตี้ยดหมุก” หรือ
บทบาทสมมติ ซึ่งมีอยู่ด้วยกัน 41 เตี้ยดหมุก (แต่ในทางปฏิบัติแสดงได้เพียง 
20-22 เตี้ยดหมุก) 2) การสอนด้านการสวดและเน้ือหาของบทสวดใน
พิธีกรรมในการไล่ผีร้าย ขวัญร้าย ผีหิวเพื่อป้องกันตัวของแม่มด ครอบครัว 
และชาวบ้าน และ 3) เรียนรู้การใช้เครื่องเซ่น การแต่งกาย การเต้นร�ำ และ
อื่นๆ ที่เกี่ยวข้อง เป็นการสืบทอดมรดกแม่มดของคนไท ในแง่ความเชื่อที่มี
ต่อแถนและผี 

	 ประการที่สอง ในพิธีกรรมนี้คือปฏิบัติการของการสร้างอ�ำนาจของ
ท้องถิ่น ผ่านการสถาปนาภาษาของแม่มดผ่านการพูดและภาษาของแม่มด
ในพิธีกรรม (Rothenbuhler, 1998) การสร้างบรรทัดฐานทางวัฒนธรรม
และการตอกย�้ำการเป็นสังคมการเมืองของคนไทในเวียดนามท่ีมีกฎเกณฑ์
และระเบียบทางสังคมของตนเอง (Walker, 2012; Gilbert, 2016) อันเป็น
ประเดน็ท่ีเกีย่วข้องกบัความสมัพนัธ์ระหว่างคน ผ ีและทรพัยากร ในปฏบิตักิาร
และการสือ่สารในพธิกีรรมทีไ่ด้ผลติซ�ำ้โครงสร้างของความรู้สกึ (structure of 
feeling) (Williams, 1960; 1977)  อีกทั้ง ประการที่สาม พิธีกรรมมิได้เป็น
เพียงแค่การเชื่อมโยงระหว่างแม่มดกับอ�ำนาจของแถนในการขับไล่ผีร้าย
ที่มาท�ำให้มนุษย์และแสดงให้เห็นความแตกต่างทางวัฒนธรรม (cultural 
difference) ของคนไทกับกลุ่มชาติพันธุ์อื่น ๆ เท่านั้น ทว่าพิธีกรรมจ๋าเจียง
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เป็นพื้นที่ที่อยู่ตรงกลาง (in-between space) ของการปะทะประสาน 
(articulation) ของความหมายของทรัพยากร แถน/ผี และผู้คน

	 ในโครงสร้างของความรู้สึก ซึ่งเป็นสิ่งที่อยู่ระหว่าง “ความเชื่อร่วม” 
และ “ประสบการณ์ร่วม” ที่คนรู้สึกว่าการกระท�ำนั้นสมเหตุสมผล จนก่อรูป
เป็นความคดิ ในฐานะท่ีเป็นความรูส้กึ และในความรูส้กึในฐานะทีเ่ป็นความคิด 
จากการสงัเกตการณ์อย่างมส่ีวนร่วม การสนทนากบัแม่มดหลายคนในพิธีกรรม
จ๋าเจียง 3 ครั้ง (ดังที่กล่าวไปแล้ว) รวมทั้งการสนทนากับปัญญาชนท้องถิน่ 
ฝั๋บบ๋าเถือก11 ผู้เขียนตีความว่าพิธีจ๋าเจียงสะท้อนโครงสร้างของความรู้สึก
ของบรรดาแม่มดที่สัมพันธ์กับการสร้างชนบทใหม่ได้ดังนี้

วาทกรรมการพัฒนา
ของรัฐ 

(การสร้างชนบทใหม่)

ความสอดคล้องของ
เตี้ยดหมุก 

ต่อวาทกรรมของรัฐ

ความไม่ลงรอยของ
เตี้ยดหมุก                         

กับวาทกรรมของรัฐ

1)	การสร้างชนบทใหม่ คอื 	

	 แก่นแกนของระบบ	

	 สังคมและการเมือง	

	 ทั้งหมด

	เตี้ยดหมุก ดูดอุร่วมกัน

- ความเป็นสังคมของคน 	

	 แถน และผีสามัคคีกัน 	

	 แม้กับผีที่ร้ายที่สุดคือ	

	 เงือกก็สามัคคีได้

	 ในแง่น้ี ถ้ามองอกีมมุหน่ึง 	

	 หากรัฐและทุนคืออ�ำนาจ	

	 ภายนอกที่ควบคุมไม่ได้ 	

	 ร้ายเหมอืนผเีงือก ในแง่นี	้

	 กป็ระนีประนอมได้ด้วย	

	 การเชญิมาสังสรรค์รว่ม	

	 กับแถนและชาวบ้าน

		เตีย้ดหมกุ เกบ็กวาดถาด 	

	 การเชิญแถนและผีจาก

	 ฟ้าผู้ซึ่งมีอ�ำนาจในสังคม	

	 การเมืองมามีส่วนร่วม

		เตี้ยดหมุก ใช้เก้าอี้เมฆ 	

	 (เก้าอีห้วาย) เป็นม้าควบ

 	ม้าบิน -เราคือแม่มด

	 ผู้ขออนุญาตแถนมา

	 ผู้ปกป้องประชาชน 	

	 สังคมเราคือสังคมแถน-

	 แม่มด-ประชาชน เราจะ	

	 ฆ่าผีร้าย (ผู้ที่มาท�ำลาย	

	 ประชาชน) 
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วาทกรรมการพัฒนา
ของรัฐ 

(การสร้างชนบทใหม่)

ความสอดคล้องของ
เตี้ยดหมุก 

ต่อวาทกรรมของรัฐ

ความไม่ลงรอยของ
เตี้ยดหมุก                         

กับวาทกรรมของรัฐ

		เตี้ยดหมุก ยิง (ล่า) 

	 สัตว์ป่า - การมีส่วนร่วม	

	 ของคนจ�ำนวนมากกับ	

	 แถน

		เต้ียดหมุก ท�ำนา 

	 ขุดบ่อน�้ำ - แม่มดคือ

	 ผูจ้ดัสรรการใช้ทรพัยากร 	

	 ทุกคนต้องเชื่อฟังแม่มด

		เตีย้ดหมกุ ดดูอรุ่วมกนั

	 - ความเป็นสงัคมของคน

		 แถน และผีสามัคคีกัน 	

	 แม้กับผีที่ร้ายที่สุดคือ	

	 เงือก ก็สามัคคีได้

		เตี้ยดหมุก เชิญลูกเลี้ยง	

	 รับประทานอาหาร

	 - ทกุกลุม่ในสังคมมาร่วม

	 งานเล้ียง ไม่ว่าจะเป็นแถน 	

	 ผบีรรพบรุษุ 	บรวิาร และ	

	 แขกที่มาช่วยงาน

	 ในแง่น้ีอาจตีความได้ว่า 	

	 ระบบสังคมไทคือสังคม	

	 การเมือง ที่เน้นความ	

	 สัมพันธ์ระหว่างแถนคน 	

	 และผี โดยมีแม่มดเป็น
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วาทกรรมการพัฒนา
ของรัฐ 

(การสร้างชนบทใหม่)

ความสอดคล้องของ
เตี้ยดหมุก 

ต่อวาทกรรมของรัฐ

ความไม่ลงรอยของ
เตี้ยดหมุก                         

กับวาทกรรมของรัฐ

	 ผู้เช่ือมโยงความสัมพันธ์	

	 ดังกล่าว ทั้งยังมีอ�ำนาจ	

	 ในการจัดการทรัพยากร

	 สังคมและการเมืองของ	

	 คนไทจึงไม่อาจอยูไ่ด้หาก	

	 ไม่มีแถน ผี และแม่มด

2)	การส่งเสริมการเป็น 	

	 (สังคม) อุตสาหกรรม 	

	 ความทันสมัย 	

	 เกษตรกรรม ชนบท	

	 เกี่ยวข้องกับการสร้าง	

	 ชนบทใหม่

		เต้ียดหมุก ใช้ต้น 

	 “หว่องหวู” (ไผ่เล็ก) 	

	 ท�ำเป็นดนตรีเล่นสด 	

	 - การปลอมตัวค้นหา

	 ผีร้ายทีม่าท�ำร้ายชาวบ้าน

		เตีย้ดหมุก ฆ่าและขบัไล่

	 ผีร้าย - ฆ่าผีร้าย เพื่อ	

	 ปกป้องชาวบ้านให้อยู่ดี	

	 มีความสงบสุข

	 ในแง่นี้อาจตีความได้ว่า 

	 ผร้ีายอาจจะเป็นอ�ำนาจที่

	 มองไม่เหน็คืออตุสาหกรรม

	 และความทันสมยัทีน่�ำมา	

	 ซ่ึงความเสีย่งและความทกุข์	

	 ต่าง ๆ ในชีวิต
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วาทกรรมการพัฒนา
ของรัฐ 

(การสร้างชนบทใหม่)

ความสอดคล้องของ
เตี้ยดหมุก 

ต่อวาทกรรมของรัฐ

ความไม่ลงรอยของ
เตี้ยดหมุก                         

กับวาทกรรมของรัฐ

3)	การยกระดับความ	

	 ตระหนักรู้ในการสร้าง	

	 ชนบทใหม่ คอืการสร้าง	

	 ตัวตนของคุณ

		เต้ียดหมุก รวมคน	

	 อ่อนแอ คนแขง็แรง 	

	 คนด ีคนไม่ด	ี	

	 ในหมู่บ้านมาที่พิธีนี้-	

	 การเป็นกลุ่มก้อนที่มีคน	

	 อ่อนแอ -เข้มแขง็ช่วยเหลือ	

	 กันสามัคคีกัน

		เตีย้ดหมกุ ปิดหน้าผูห้ญิง	

	 สวยเพือ่ไปค้นหาคนรกั-	

	 การไม่เปิดเผยตัวตน

	 ในตอนเริ่มต้น

	 ในแง่นี้อาจตีความได้ว่า 	

	 ตัวตนของคุณคือความ	

	 สามคัค ีและการไม่เปิดเผย

	 ตวัตน (ผูห้ญงิ) ในเบ้ืองต้น 	

	 เมื่อต้องเผชิญกับผู้มี	

	 อ�ำนาจมากกว่า (ผู้ชาย)

4)	เกษตรกรรมพัฒนา 

ชนบทมีความเป็นอารยะ 

เกษตรกรมีความร�่ำรวย

	เตี้ยดหมุก ดูแลม้า-ดูแล	

	 สัตว์ส�ำคัญ/พิเศษ

	 อาจตคีวามได้ว่า การเล้ียง	

	 ม้าคอืสิง่ทีแ่สดงถงึความ	

	 ร�่ำรวยและมีอารยะ
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วาทกรรมการพัฒนา
ของรัฐ 

(การสร้างชนบทใหม่)

ความสอดคล้องของ
เตี้ยดหมุก 

ต่อวาทกรรมของรัฐ

ความไม่ลงรอยของ
เตี้ยดหมุก                         

กับวาทกรรมของรัฐ

	เตีย้ดหมกุ การใช้น�ำ้มนต์	

	 เททีเ่สาค�ำ้บ้านเพือ่สร้าง	

	 ความแขง็แรง-มัน่คงขึน้ 	

	 เน้นความมั่นคงของบ้าน

	 ในแงนีอ้าจะตคีวามได้ว่า 	

	 แทนที่จะเน้นความมั่งคั่ง 	

	 ชาวบ้านกลับให้ความ	

	 ส�ำคัญกับความมั่นคง

5)	การสร้างชนบทใหม่	

	 เพื่อความสุขและความ	

	 มั่งคั่งของประชาชน

	เตีย้ดหมกุ เก็บกวาดถาด 	

	 การให้แถนและผีจากฟ้า	

	 มาร่วมคือการบันดาลให้	

	 ชาวบ้านมีความเป็นอยู	่

	 ทีด่ ีสุขภาพแข็งแรง

	 ในแง่นี้อาจตีความได้ว่า	

	 ชาวบ้านมีเป้าหมายเพื่อ	

	 ความสุข

6)	ประชาชนทุกคนต่าง

กระตือรือร้นต่อสู้ ลบล้าง

ความคิด ร่วมกนัปฏบิตักิาร

ด้านเกษตรกรรม ท้ิงความ

เคยชนิในสิง่ทีล้่าหลงั เพือ่

สร้างวิถีชีวิตอารยะและ

ก้าวหน้า

	เตี้ยดหมุก ร�ำแตร

	 เขาควาย -	

	 ความแข็งแกร่งไม่กลัว	

	 ผร้ีาย ความมสีตปัิญญา	

	 เฉลียวฉลาด

	 ในแง่นี้อาจตีความได้ว่า	

	 ชาวบ้านเองต้องการ	

	 เครื่องมือที่สะท้อนถึง	

	 สติปัญญาเฉลียวฉลาด 	

	 แขง็แกร่ง ไม่กลวัอ�ำนาจ

	 ทีม่องไม่เหน็ 

	เตี้ยดหมุก “ตั้มเหงื่อย” 	

	 จุดเทียนตามหาผีร้าย 

	 ผีหิวเพื่อช่วยเหลือ

	 ชาวบ้าน - อ�ำนาจทีม่อง	

	 ไม่เห็น (ผีร้าย) ก�ำลังเข้า	

	 ร่างชาวบ้าน ต้องให้แม่มด	

	 ค้นหาและขับไล่

	 ในแง่นี้อาจตีความได้ว่า 	

	 ชีวิตใหม่ที่ก้าวหน้าและ	

	 มีอารยะนั้นอาจจะเป็น	

	 ส่ิงไม่ดีก็ได้ ขณะน้ีมัน	

	 ก�ำลงัเข้ามาถึงตวัเราและ

	 แม่มดต้องขับไล่ออกไป
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วาทกรรมการพัฒนา
ของรัฐ 

(การสร้างชนบทใหม่)

ความสอดคล้องของ
เตี้ยดหมุก 

ต่อวาทกรรมของรัฐ

ความไม่ลงรอยของ
เตี้ยดหมุก                         

กับวาทกรรมของรัฐ

7)	การแข่งขนัคอืการรักชาติ 

การรักชาติคือต้องแข่งขัน

	เตีย้ดหมกุ เป่าแคน ชาย	
	 หญงิค้นหากนั - ให้ความ	
	 ส�ำคัญกับครอบครัว 
	เตี้ยดหมุก ใช้ตอกไม้ไผ่	
	 มดัผ้าถงุทีข่าด - การหา	
	 คนที่มีความสามารถมา
	 สร้างครอบครัว
	เตี้ยดหมุก ผู้หญิงไปหา	
	 สาหร่ายที่ล�ำธาร - 	
	 ความรักและการสร้าง	
	 ครอบครัว
	เตีย้ดหมกุ หกัล้างถางพง
	 ขยายทีดิ่นท�ำการเกษตร
	 -ชายหญิงเตรียมการ	
	 เพื่อการแต่งงาน

	 ในแง่นี้ตีความได้ว่า 	
	 ชาวบ้านให้ความส�ำคญั	
	 กบัการสร้างครอบครวั 	
	 (โดยไม่มชีาตอิยูใ่น
	 เตี้ยดหมุกใดเลย)

8)	เ พื่ อ เ ป ้ า ห ม า ย คื อ

ความร�ำ่รวยของประชาชน 

ความเข ้มแข็งของชาติ 

ความเสมอภาค และความ

เป็นอารยะ

	เต้ียดหมุก ไตเอ็ดผู้ส่า 

	 -การอยู่ร่วมกันของคน	

	 ต่างชาติพันธุ์

	 สิง่นีต้คีวามได้ว่า ชาวบ้าน	

	 ไม่ได้คิดถึงชาติ แต่คิดถึง	

	 ชาติพันธุ์อื่นที่อยู่ร่วมกัน	

	 กับไท
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วาทกรรมการพัฒนา
ของรัฐ 

(การสร้างชนบทใหม่)

ความสอดคล้องของ
เตี้ยดหมุก 

ต่อวาทกรรมของรัฐ

ความไม่ลงรอยของ
เตี้ยดหมุก                         

กับวาทกรรมของรัฐ

9)	โครงการ FSC การพฒันา

ป่าอย่างยั่งยืน - การห้าม

เผาป่า ล่าสัตว์ใหญ่-น้อย 

ใส่ปุ๋ยเคมี การใช้สารเคมี

ก�ำจัดวัชพืช การสวมชุด

ป้องกนัเมือ่เข้าป่า ค่าใช้จ่าย

สงู ผกูมดัชาวบ้านกับกฎเกณฑ์

ของบริษัทมากเกินไป

	เตีย้ดหมกุ หกัล้างถางพง	

	 ขยายทีด่นิท�ำการเกษตร

	 - ชายหญิง	 เตรียมการ	

	 เพื่อการแต่งงาน (หัก	

	 ล้างถางพงส�ำหรับรัฐ	

	 ถือเป็นการท�ำเกษตรที่	

	 ผิดวิธี)

	เตีย้ดหมกุ สร้างอาณาเขต

	 ท�ำโรงเลีย้งสัตว์หน้าบ้าน

	 -การยืนยันสิทธิในที่ดิน 	

	 ไม่อนุญาตให้ผีร้าย 	

	 (อ�ำนาจมืด) กร�้ำกราย 

	 ในแง่นี้แสดงให้เห็นว่า

	 ชาวบ้านเห็นว่าการ

	 หกัล้างถางพงคอืวถิชีวิีต

	 ขณะเดียวกันก็มีการ	

	 ยนืยนัสทิธิในท่ีดนิด้วย	

	 การสร้างอาณาเขต

	 และการที่มีแม่มดคอย	

	 คุม้ครองการละเมดิจาก

	 อ�ำนาจนอกอาณาเขต
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	 ทั้งนี้ โดยสรุปเป็นประเด็นต่าง ๆ ได้ 7 ประเด็น ประการแรก 
เตี้ยดหมุกหรือทุกบทบาทสมมติที่กระท�ำลงไปที่เกี่ยวข้องกับวิถีชีวิต การกิน 
การเย็บผ้า ท�ำรองเท้า ดูแลม้า ร้องเพลง ค�้ำเสาบ้าน ล่าสัตว์ เก็บสาหร่าย 
ท�ำนา ขุดบ่อน�้ำ หักล้างถางพงปลูกฝ้าย การปราบผีร้ายช่วยเหลือชาวบ้าน 
หนมุสาวจบีกนั สร้างอาณาเขตท�ำโรงเลีย้งสัตว์ หรอืแม้แต่การดดูอ ุรบัประทาน
อาหารร่วมกนั ต้องบอกกล่าวให้แถนรบัรูทุ้กครัง้ ของการเริม่และจบเตีย้ดหมุก 
ด้วยการ “ออกสายแปน” (หรือออกสายแนน ในส�ำนวนของคนไทบางกลุ่ม) 
นั่นคือแม่มดรู้และรู้สึกว่าปฏิบัติการในวิถีชีวิตของมนุษย์ แม้แต่การถางป่า 
ล่าสัตว์ ต้องได้รบัความเหน็ชอบจากแถนผู้ซึง่ควบคมุระเบียบของโลกใบนี ้
(ถ้าแถนเห็นชอบ แม้แต่การถางป่า ล่าสัตว์จ�ำนวนมาก ก็ไม่ถือว่าท�ำลาย
ทรัพยากร) ประการที่สอง ผี ในเตี้ยดหมุก คือผีร้าย มักจะอยู่ท่ีต้นไม้ 
(กอซังบ๊อก) และอยู่สิงอยู่ในคนใดคนหนึ่งที่อยู่ในกลุ่ม แปลว่าทุกที่ที่มีต้นไม้ 
(ป่า) ต้องมีผีร้าย และเพราะวิถีชีวิตชาวบ้านหลีกเลี่ยงไม่ได้ที่ต้องเข้าป่า 
ถ้าบงัเอญิโชคร้าย “ถอืผีเอด็ฮ้าย” หรอื “ตกจวง” จะท�ำให้คน ๆ นัน้เจบ็ป่วย 
ดังนั้น แม่มดรู ้และรู ้สึกว่ามีความจ�ำเป็นที่แม่มดจะต้องใช้อ�ำนาจของผีมด
ซึ่งเหนือกว่าผีทั้งปวงในการสอดส่องและปราบผีร้ายเพื่อปกป้องชาวบ้าน 

	 ประการที่สาม การท�ำมาหากิน คือการล่าสัตว์ เก็บ/หาอาหาร และ
การท�ำการเกษตร ในการท�ำการเกษตรจ�ำเป็นต้องมีการเซ่นด้วยไก่ เพื่อให้
แถนอวยพรให้พวกเขาท�ำเกษตรได้ผลผลิตดี เพราะไก่ (ขัน) คือสัญลักษณ์
ของ “รุง่อรณุ” ตามความเชือ่ในปรมัปราของการสร้างโลก (ดอูจัฉรยิา, 2561 
ในรายละเอียด) ประการที่สี่ เชิญแถนและเงือก (ผีน�้ำที่ดุร้าย รูปร่างคล้าย
พญานาค เป็นบริวารของแถน) มาดูดอุร่วมกัน เป็นสัญลักษณ์การปรองดอง
กับแถนและผีที่ร้ายที่สุด ถ้าสิ่งนั้นคืออ�ำนาจรัฐและทุน ก็เป็นสิ่งท่ีปรองดอง
กับชาวบ้านได้ ถ้าผีตัวนั้นรับค�ำเชิญของแม่มด ประการที่ห้า การรับประทาน
อาหารร่วมกับคนส่า (ข่า) สะท้อนความรู้สึก/ความคิดเรื่องการขอคืนดี และ
ขอความเป็นหนึ่งเดียวของไทกับส่า ที่ซึ่งในปรัมปรา คนไทมาเบียดขับไล่ที่
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คนส่าจนต้องขึน้ไปอยูบ่นภสูงู  (ดอูจัฉริยา, 2561 ในรายละเอยีด) ประการทีห่ก 
การล่าสัตว์ได้จ�ำนวนมาก รวมทั้งการได้น�้ำผึ้ง และน�ำมาท�ำเลี้ยงอาหารแก่
ลูกเลี้ยง โดยเชิญแถนมาร่วมพิธี แสดงความรู้สึกว่าการมาของแถน จ�ำเป็น
ต้องมีชาวบ้านชาวเมืองมาร่วมต้อนรับจ�ำนวนมาก แม่มดคือคนกลางในการ
รวบรวมผู้คนผู้เชื่อฟังแถน  และประการสุดท้าย การสร้างอาณาเขต สตัว์-คน 
สะท้อนความรูส้กึว่าผร้ีาย หรอือาจจะเป็นอ�ำนาจมืดใด ๆ  มิอาจเข้ามากล�ำ้กรายได้

	 จากการสังเกตพิธีกรรมจ๋าเจียง 4 ครั้ง โครงสร้างของความรู้สึกใน
พิธีกรรมจ๋าเจียง ซึ่งผสมผสานระหว่างความเช่ือกับประสบการณ์ (ทั้งจาก
การแสดงบทบาทสมมตแิละชวีติจรงิ) และการเงีย่หฟัูงค�ำทีพ่บบ่อย กรอปกบั
การสงัเกตปฏิบตักิารซ�ำ้ๆ ในพิธกีรรมเหล่านี ้รวมทัง้การสนทนากับเหล่าแม่มด 
พบว่า สิ่งท่ีเป็นโครงสร้างของความรู้สึกท่ีสะท้อนผ่านคติท้องถิ่น (local 
idioms) มี 3 ค�ำที่ส�ำคัญดังนี้

	 1)	 ออกสายแปน สะท้อนความรู้สึกที่ต้องขึ้นไปบอกกล่าวแถน
ทกุคร้ังในการท�ำใด ๆ ในชวีติมนษุย์ (ทีอ่ย่างน้อยเป็นกิจกรรมท่ีแสดงออกผ่าน
เตี้ยดหมุก) 

	 2)	 หอมฝีปาย/ฆ่าฝีฮ่าย (ไล่ผีไป/ฆ่าผีร้าย) เป็นความรู้สึกต่อการที่
ต้องจัดการกับผี (หรืออ�ำนาจ/สิ่งชั่วร้ายใด ๆ)

	 3)	 เบิ่งจ�ำฝูกวน (ปกป้องชาวบ้าน) เป็นความรู้สึกโดยหน้าท่ีของ
แม่มดที่ปกป้องชาวบ้านในชุมชนจากผีร้าย ให้มีสุขภาพที่ดี จะได้มีวิถีทางท�ำ
มาหากินต่าง ๆ (ล่าสัตว์ เก็บสาหร่าย ปลูกฝ้าย ท�ำนา ขุดบ่อเลี้ยงปลา ฯลฯ 
ตามกิจกรรมในเตี้ยดหมุก) สิ่งเหล่านี้ที่สอดคล้องกับโครงสร้างของความรู้สึก
ของคนต่อวิถีชีวิตที่สัมพันธ์กับทรัพยากร

	 ในแง่นี ้จะเหน็ได้ว่าคตท้ิองถิน่ได้สะท้อนความสมัพนัธ์ระหว่างความเช่ือ
ท้องถิ่นกับทรัพยากรธรรมชาติซึ่งรวมทั้งแถนและผี ในขณะท่ีทุกกิจกรรม
ที่เกี่ยวข้องกับวิถีชีวิต ไม่ว่าจะเป็นการผลิต การสร้างครอบครัว การกิน-ดื่ม 
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การสร้างอาณาเขต ฯลฯ ล้วนต้องเกี่ยวข้องกับแถนและบอกกล่าวแถน
ผ่านการ “ออกสายแปน” หรือสายแนน ที่เชื่อมโยงเมืองฟ้ากับเมืองลุ่ม 
(โลกมนุษย์) ผ่าน “กอบ๊อกไม่” ของแม่มด  

	 นอกจากนี ้แม่มดยงัมหีน้าท่ีปกป้องผูค้นจากผร้ีาย ให้ผูค้นท�ำมาหากนิ
ได้ด ีมสุีขภาพด ีผร้ีายในทีน่ี ้คือผีจรงิๆ หรอือาจจะตคีวามได้ว่าเป็นความเสีย่ง
และภยันตรายในชีวิตอันมาจากอ�ำนาจภายนอก หรืออาจจะเป็นการพัฒนา
ชนบทใหม่ที่สร้างความเสี่ยงและความทุกข์ให้ชาวบ้านก็ได้ ท่ามกลางการน�ำ
ชาวบ้านเข้ามาในกรอบของการแปลงทรพัยากรธรรมชาตใิห้เป็นสนิค้า ซึง่กดีกนั
ให้ชาวบ้านออกห่างจากแถนและกฎเกณฑ์ของแถนที่ก�ำหนดวิถีชีวิตของ
ชาวบ้าน การน�ำความเชือ่ในรปูของคตท้ิองถิน่เข้ามาผ่านพิธีกรรม จงึเป็นการ
โต้แย้งกับรัฐที่มองทรัพยากรเป็นสินค้า และเป็นการน�ำเอาโครงสร้างของ
ความรู้สึกมาระบายความอึดอัดดังกล่าว 

สรุปและอภิปรายผล

	 แม้ว่าโดยกฎหมายที่ดินปี 1996 รัฐให้สิทธิแก่ชาวบ้านในการจัดการ
และใช้ประโยชน์จากป่าเศรษฐกิจ และกฎหมายว่าด้วยป่าไม้ในปี 1991 
แก้ไขเพิ่มเติม 2004 ให้สิทธิแก่ชาวบ้านในการจัดการและใช้ประโยชน์จาก
ป่าสงวน แต่โดยการสร้างวาทกรรมการพฒันา รฐัได้ท�ำให้ป่าซึง่เป็นธรรมชาติ
กลายเป็นสินค้า (commodification of nature) เพื่อเปิดโอกาสให้กลุ่มทุน 
โดยเฉพาะภายใต้โครงการ FSC ที่บริษัทฯ แทบจะผูกขาดระเบียบการท�ำไม้
เลยด้วยซ�้ำ ท�ำให้ชาวบ้านไม่สามารถน�ำความเชื่อ ความรู้และประสบการณ์
ของตวัเองมาจดัการท�ำไม้ได้ ท่ามกลางความอดัอัน้ต่อการใช้ทรพัยากรธรรมชาติ 
แต่ไม่สามารถสื่อสารหรือพูดอย่างตรงไปตรงมาได้ แม่มดเหล่านี้จึงพูดผ่าน
พิธีกรรมอนัเป็นวฒันธรรมทีย่งัหลงเหลืออยู ่(residual culture) จากความเช่ือ
และประสบการณ์การเจ็บป่วยจากการถูกผีร้ายและต้องรักษาโดยพิธีกรรม
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ของแม่มด รวมทั้งชาวเมืองต้องได้รับการปกป้องโดยภาพรวมจากผีร้ายใน
พิธีกรรมจ๋าเจียง 

	 เสียงของแม่มดในที่นี้คือเสียงที่สะท้อนจากโครงสร้างของความรู้สึก
ผ่านคติท้องถิ่นว่าด้วยการจัดการทรัพยากรที่ไม่ลงรอยกับรัฐ เช่น การต้อง
บอกกล่าวแถน คือการใช้กฎเกณฑ์การใช้ทรพัยากรของแถน ไม่ใช่ของบรษิทัฯ 
ซึ่งมีความขัดแย้งกัน เช่นแถนให้ล่าสัตว์ใหญ่-น้อยบางประเภท และถางพง
ปลูกฝ้ายได้ แต่ในป่าที่อยู่ในกฎเกณฑ์ของรัฐและทุนกลับท�ำไม่ได้ เป็นต้น 
เหล่านี้ เป็นสิ่งที่วาทกรรมการพัฒนาของรัฐไม่อาจครอบง�ำได้ เมื่อภัยในป่าที่
คกุคามการท�ำมาหากินของชาวบ้านกลบัไม่ใช่ผ ีทว่าเป็นบรษิทัฯ ทีร่ฐัอนญุาตให้
จัดการท�ำไม้ คติท้องถิ่นที่ว่าแม่มดปกป้องชาวบ้าน อาจหมายถึงปกป้องจาก
ภัยคุกคามแบบใหม่ ๆ ที่ร้ายกาจพอ ๆ กับผี ก็ได้ ซึ่งล�ำพังโครงสร้างของ
ความรู้สึกในเต้ียดหมุก “แม่มดฆ่าและขับผีร้าย” ด้วยการหาผีในป่าและใน
กลุ่มคนอาจจะไม่พอ อาจจะต้องใช้เตี้ยดหมุก 2 ชุดสุดท้ายคือ “การสร้าง
อาณาเขต ดดูอ ุและการรบัประทานอาหารร่วมกนั” อนัสะท้อนเห็น “พลงัร่วม” 
ที่ยังคงมีความเชื่อมต่อระเบียบทางสังคมของแถน และเสียงของแม่มดคือ
เสียงของการปลุกพลังร่วมของชาวบ้านต่อความเชื่อมั่นดังกล่าว ซึ่งอาจจะ
มากพอที่จะสร้างอาณาเขตมิให้โครงการฯ ดังว่าขยายตัวไปกีดกันชาวบ้าน
ออกจากทรัพยากรมากกว่านี้
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