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ค ำนิยม 

 
คณะพุทธศำสตร์ เป็นคณะแรก ของมหาวิทยาลัยมหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย ที่จัดการเรียนการ

สอนในระดับอุดมศึกษา ตั้งแต่วันที่ ๑๘ กรกฎาคม พ.ศ. ๒๔๙๐ นับถึงปจัจุบันเป็นเวลานานถึง ๗๐ ปี ได้มีส่วน

ส าคัญในการผลิตบัณฑิตด้านพระพุทธศาสนา เพ่ือตอบสนองปณิธานของพระบาทสมเด็จพระจุลจอมเกล้า

เจ้าอยู่หัว ล้นเกล้าฯ รัชกาลที่ ๕ แห่งราชวงศจ์ักรี พระองค์ผู้สถาปนามหาวิทยาลัย ซึ่งพระองค์ทรงพระประสงค์

ให้สถาบันแห่งนี้เป็นสถาบันการศึกษาพระไตรปิฎกและวิชาการชั้นสูงของบรรพชิตและคฤหัสถ์  

การจัดพิมพ์วำรสำร มจร พุทธศำสตร์ปริทรรศน์ ฉบับปฐมฤกษ์ขึ้น ในโอกาสทีค่ณะพุทธศำสตร์

สถาปนามาครบ ๗๐ ปี ครั้งนี้ ได้แสดงให้เห็นว่า คณะพุทธศาสตร์ มีความพร้อมแล้วที่จะเผยแพร่ผลงานวิชาการ

ด้านพระพุทธศาสนาต่อสาธารณชน ซึ่งจะท าให้คนในสังคมได้รับประโยชน์จากวารสารฉบับนี้อย่างกว้างขวาง 

ในการจัดท าวารสาร มจร พุทธศาสตร์ปริทรรศน์ครั้งนี้ ได้รับความร่วมมือจากคณะผู้บริหาร คณาจารย์ 

และเจ้าหน้าที่ของคณะพุทธศาสตร์ขึ้นเป็นอย่างดี ซึ่งแสดงให้เห็นว่า  บุคลากรของคณะพุทธศาสตร์มีความ

ความสามัคคี มีความพร้อมในด้านวิชาการ มีความพร้อมในการจัดการองค์ความรู้ตามหลักเกณฑ์การประกัน

คุณภาพการศึกษาในระดับอุดมศึกษา และมีความพร้อมในการบริการด้านวิชาการแก่สังคม และประเทศชาติ 

ตามพันธกิจของคณะพุทธศาสตร์ และของมหาวิทยาลัยมหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย  

จึงขอชื่นชมท่านคณบดีคณะพุทธศำสตร์ คณาจารย์ของคณะพุทธศาสตร์ และคณะท างานทุกรูป/ทุก

ท่านที่มีส่วนร่วม ในการด าเนินงานจัดท าวารสารครั้งนี้ ขอเป็นก าลังใจ และอวยพรให้วารสาร มจร พุทธศาสตร์

ปริทรรศน์ฉบับนี้ ประสบความส าเร็จในการด าเนินงานด้วยดีตลอดไป  

 

(พระพรหมบัณฑิต, ศ.ดร.) 

อธิกำรบดี 

มหำวิทยำลัยมหำจุฬำลงกรณรำชวิทยำลัย 

 



ค ำนิยม 

 
 คณะพุทธศำสตร์  เป็นคณะแรกที่เปิดการเรียนการสอนในระดับอุดมศึกษาของมหาวิทยาลัยมหาจุฬา
ลงกรณราชวิทยาลัย มาตั้งแต่ปี พ.ศ. ๒๔๙๐ นับเป็นสัญลักษณ์ที่คงมาตรฐานและแสดงถึงความเป็นบัณฑิต
ของมหาวิทยาลัย นั่นคือการก าหนดให้เรียกชื่อปริญญาของมหาวิทยาลัยปรากฏในชื่อปริญญาทุกระดับ ทั้ง
ระดับปริญญาตรี เรียกชื่อปริญญาว่า พุทธศำสตรบัณฑิต (พธ.บ.) ปริญญาโท คือ พุทธศำสตรมหำบัณฑิต 
(พธ.ม.) และปริญญาเอก  เรียกว่า พุทธศำสตรดุษฎีบัณฑิต (พธ.ด.) 
  ตลอดเวลา ๗๐ ปี ที่ผ่านมา คณะพุทธศำสตร์ มีการเปลี่ยนแปลง พัฒนาการและความเจริญก้าวหน้า
อย่างต่อเนื่อง  ทั้งในด้านการบริหารจัดการ การเรียนการสอน การวิจัย การบริการวิชาการแก่สังคม และการ
ท านุบ ารุงศิลปวัฒนธรรม ซึ่งมีส่วนสัมพันธ์กับความเจริญรุ่งเรืองของมหาวิทยาลัยมาโดยล าดับ ท าให้คณะพุทธ
ศำสตร์มีความส าคัญและยืนหยัดในการสืบสานปณิธานของล้นเกล้าฯ รัชกาลที่ ๕ พระองค์ผู้สถาปนานาม
มหาวิทยาลัยแห่งนี้ขึ้นมาได้อย่างน่าชื่นชม  บัณฑิตที่ส าเร็จการศึกษาจากคณะพุทธศำสตร์จึงมีคุณภาพและ
ได้รับการยอมรับของสังคมท้ังระดับชาติและนานาชาติ 
  ในโอกาสครบรอบ ๗๐ ปี คณะพุทธศำสตร์ ได้จัดพิมพ์วารสาร มจร พุทธศาสตร์ปริทรรศน์ ฉบับ
ปฐมฤกษ์ขึ้น  จึงเป็นการแสดงให้เห็นถึงศักยภาพของผู้บริหาร คณาจารย์และเจ้าหน้าที่ของคณะพุทธศำสตร์
อย่างประจักษ์ชัดถึงวิสัยทัศน์ในการบริหารจัดการและให้บริการวิชาการด้านพระพุทธศาสนาแก่สังคม 
  ขอชื่นชมคณะท างานทุกท่านที่มีส่วนร่วมส าคัญในการจัดท าวารสารฉบับนี้ ขอเป็นก าลังใจแก่คณะ
ผู้บริหาร คณาจารย์ เจ้าหน้าที่ทุกท่านมา ณ โอกาสนี้ และหวังว่าวารสาร มจร พุทธศาสตร์ปริทรรศน์ฉบับนี้จัก
เป็นประโยชน์เกื้อกูลด้านวิชาการแก่ผู้สนใจโดยทั่วไป 
 
 

(พระรำชวรเมธี, ดร.) 
รองอธิกำรบดีฝ่ำยบริหำร 

มหำวิทยำลัยมหำจุฬำลงกรณรำชวิทยำลัย 

 
 
 



 
 

 

ค ำนิยม 

 
คณะพุทธศำสตร์ เป็นคณะแรกของมหาวิทยาลัยมหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย ที่เปิดท าการเรียนการ

สอนในระดับอุดมศึกษา มาตั้งแต่ปี พ.ศ. ๒๔๙๐ จนถึงปัจจุบันนับเป็นเวลานานถึง ๗๐ ปี ได้มีส่วนส าคัญในการ

ผลิตบัณฑิตทางพระพุทธศาสนาที่มีคุณภาพเป็นจ านวนมาก ท าให้การศึกษาในระดับอุดมศึกษาของ

มหาวิทยาลัยสงฆ์ไทยมีความเจริญก้าวหน้าทั้งในด้านปริมาณและคุณภาพ และบัณฑิตที่ส าเร็จการศึกษาจาก

คณะพุทธศาสตร์นี้ ได้เป็นก าลังส าคัญในการเผยแผ่พระพุทธศาสนาและกิจการของคณะสงฆ์ไทยด้านอ่ืนๆ

ด้วยดีตลอดมา   

 ในปี พ.ศ. ๒๕๖๐ คณะพุทธศำสตร์ได้ด าเนินการจัดท าวำรสำร มจร. พุทธศำสตร์ปริทรรศน์ ฉบับ

ปฐมฤกษ์ขึ้น เพ่ือเผยแพร่ผลงานวิชาการด้านพระพุทธศาสนาของคณาจารย์ในคณะพุทธศาสตร์ และ

นักวิชาการด้านพระพุทธศาสนา จากสถาบันอ่ืนๆ ทั้งในและนอกประเทศ เป็นการส่งเสริมและสนับสนุนให้

คณาจารย์ในคณะพุทธศาสตร์ ได้มีโอกาสเผยแพร่ผลงานวิชาการของตนเองให้ปรากฏต่อสาธารณชนอย่าง

แพร่หลาย ซึ่งจะเป็นประโยชน์ต่อการพัฒนาคุณภาพด้านวิชาการของคณาจารย์โดยตรง และเป็นการ

สร้างสรรค์องค์ความรู้ที่มีอยู่ในพระพุทธศาสนา ให้เกิดประโยชน์แก่สังคมและประเทศชาติอีกทางหนึ่งด้วย 

เพราะคณะพุทธศาสตร์นั้น มีพันธกิจส าคัญในการผลิตบัณฑิตให้มีคุณภาพ ให้สามารถน าเอาองค์ความรู้ใน

พระพุทธศาสนามาประยุกต์ใช้เป็นหลักการและแนวทางในการพัฒนาคน สังคมและประเทศชาติได้อย่างมี

ประสิทธิภาพ ไม่ว่าจะเป็นหลักแห่งการพัฒนาตนเอง หลักการอยู่ร่วมกันของคนในสังคม หลักแห่งเบญจศีล-

เบญจธรรม ก็ตาม 

การจัดท าวำรสำร มจร พุทธศำสตร์ปริทรรศน์ ฉบับปฐมฤกษ์ ของคณะผู้บริหาร คณาจารย์ และ

เจ้าหน้าที่ของคณะพุทธศาสตร์ขึ้นในครั้งนี้ เป็นการแสดงให้เห็นว่า  คณะพุทธศาสตร์มีความพร้อมในการ

จัดการองค์ความรู้ที่มีอยู่ เพ่ือให้บริการวิชาการด้านพระพุทธศาสนาแก่สังคมและประเทศชาติอย่างมีคุณภาพ

ตามพันธกิจของคณะพุทธศาสตร์และมหาวิทยาลัยมหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัยต่อไป  

ในฐานะรองอธิการฝ่ายวิชาการ จึงขอชื่นชมคณะท างานทุกรูป/ทุกท่านที่มีส่วนร่วม ในการด าเนินงาน

จัดท าวารสารครั้งนี้ ขอเป็นก าลังใจ และอวยพรให้วำรสำร มจร พุทธศำสตร์ปริทรรศน์ฉบับนี้ ประสบ

ความส าเร็จในการด าเนินงานด้วยดีตลอดไป  

 

(พระรำชปริยัติกวี, ศ.ดร.) 

รองอธิกำรบดีฝ่ำยวิชำกำร  

มหำวิทยำลัยมหำจุฬำลงกรณรำชวิทยำลัย 



 
 

 

 



ค ำนิยม 

 
คณะพุทธศำสตร์ เป็นคณะแรกของมหาวิทยาลัยมหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย ที่เปิดท าการเรียนการ

สอนในระดับอุดมศึกษา มาตั้งแต่ปี พ.ศ. ๒๔๙๐ จนถึงปัจจุบันนับเป็นเวลานานถึง ๗๐ ปี ได้มีส่วนส าคัญในการ

ผลิตบัณฑิตทางพระพุทธศาสนาที่มีคุณภาพเป็นจ านวนมาก ท าให้การศึกษาในระดับอุดมศึกษาของ

มหาวิทยาลัยสงฆ์ไทยมีความเจริญก้าวหน้าทั้งในด้านปริมาณและคุณภาพ และบัณฑิตที่ส าเร็จการศึกษาจาก

คณะพุทธศาสตร์นี้ ได้เป็นก าลังส าคัญในการเผยแผ่พระพุทธศาสนาและกิจการของคณะสงฆ์ไทยด้านอ่ืนๆ

ด้วยดีตลอดมา  เช่น เจ้าประคุณ สมเด็จพระพุทธโฆษาจารย์ (ป. อ. ปยุตฺโต) เจ้าอาวาสวัดญาณเวศกวัน จังหวัด

นครปฐม พระเดชพระคุณ พระพรหมบัณฑิต (ประยูร ธมฺมจิตฺโต) อธิการบดีมหาวิทยาลัยมหาจุฬาลงกรณราช

วิทยาลัย ศาสตราจารย์ (พิเศษ) จ านงค์ ทองประเสริฐ ราชบัณฑิต เป็นต้น 

 วำรสำร มจร. พุทธศำสตร์ปริทรรศน์ เป็นวารสารของคณะพุทธศาสตร์ ฉบับปฐมฤกษ์และพิมพ์

เผยแพร่ในวโรกาสที่คณะพุทธศาสตร์ครบ ๗๐ ป ีจัดท าขึ้นเพ่ือเผยแพร่ผลงานวิชาการด้านพระพุทธศาสนาของ

คณาจารย์ในคณะพุทธศาสตร์ นิสิตระดับบัณฑิตศึกษาของคณะพุทธศาสตร์ และนักวิชาการด้าน

พระพุทธศาสนา จากสถาบันอื่นๆ ทั้งในและนอกประเทศ ได้มีโอกาสน าผลงานด้านวิชาการมาเผยแพร่ต่อ

สาธารณชน ซึ่งจะท าให้คนในสังคมไทยและต่างประเทศมีความรู้ความเข้าใจเกี่ยวกับประเด็นทางวิชาการด้าน

พระพุทธศาสนาที่หลากหลายมากยิ่งขึ้น 

ในการจัดท าวำรสำร มจร พุทธศำสตร์ปริทรรศน์ครั้งนี ้ ได้รับความร่วมมือจากคณะผู้บริหาร 

คณาจารย์ และเจ้าหน้าที่ของคณะพุทธศาสตร์ขึ้นเป็นอย่างดี ซึ่งแสดงให้เห็นว่า  คณะพุทธศาสตร์มีความพร้อม

ในด้านคณะท างานด้านวิชาการ มีศักยภาพในการจัดการองค์ความรู้ตามหลักเกณฑ์การประกันคุณภาพ

การศึกษาในระดับอุดมศึกษา และมีความพร้อมในท าหน้าที่เพ่ือบริการด้านวิชาการแก่สังคมประเทศชาติ ตาม

พันธกิจของคณะพุทธศาสตร์ และมหาวิทยาลัยมหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย  

ในฐานะคณบดีคณะพุทธศำสตร์ จึงขอชื่นชมคณะท างานทุกรูป/ทุกท่านที่มีส่วนร่วม ในการ

ด าเนินงานจัดท าวารสารครั้งนี้ ขอเป็นก าลังใจ และอวยพรให้วำรสำร มจร พุทธศำสตร์ปริทรรศน์ฉบับนี้ 

ประสบความส าเร็จในการด าเนินงานด้วยดีตลอดไป  

 

 

(พระรำชปริยัติมุนี, ผศ.ดร.) 

คณบดีคณะพุทธศำสตร์ 

มหำวิทยำลัยมหำจุฬำลงกรณรำชวิทยำลัย 
 



 

 

บทบรรณาธิการ 

วารสาร มจร. พุทธศาสตร์ปริทรรศน์ ฉบับนี้ เป็นฉบับปฐมฤกษ์ของคณะพุทธศาสตร์ 

มหาวิทยาลัยมหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย โดยมีวัตถุประสงค์เพ่ือเผยแพร่ผลงานทางวิชาการของ

คณาจารย์ในคณะพุทธศาสตร์ นิสิตระดับบัณฑิตศึกษา ของคณะพุทธศาสตร์ นักวิชาการ และนักวิจัยที่

เกี่ยวข้องกับพระพุทธศาสนา ในสถาบันอุดมศึกษา ทั้งในและต่างประเทศ ก าหนดการพิมพ์เผยแพร่ ปี

ละ ๒ ฉบับ คือฉบับแรกเดือนมกราคม – มิถุนายน และฉบับที่สองเดือนกรกฎาคม – ธันวาคม 

 วารสารฉบับนี้ ได้รับความเมตตานุเคราะห์ในการเขียนค านิยมจาก พระเดชพระคุณพระ

พรหมบัณฑิต, ศ.ดร. อธิการบดี มหาวิทยาลัยมหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย พระราชวรเมธี, ดร. รอง

อธิการบดีฝ่ายบริหาร พระราชปริยัติกวี, ศ.ดร. รองอธิการบดีฝ่ายวิชาการ และพระราชปริยัติมุนี, ผศ.

ดร. คณบดีคณะพุทธศาสตร์ เกล้าฯ ขอกราบขอบพระคุณเป็นอย่างยิ่ง ในความเมตตาของพระเดช

พระคุณผู้บริหารระดับสูงของมหาวิทยาลัย 

ส าหรับเนื้อหาภายในวารสารเล่มนี้ มีสองภาคคือภาคภาษาไทยและภาคภาษาอังกฤษ ภาค

ภาษาไทยประกอบด้วยบทความทางวิชาการและบทความวิจัยดังนี้ 

 บทความวิชาการเรื่อง “ปรัชญา ศาสนา เทววิทยา และวิทยาศาสตร์” โดย ศาสตราจารย์ ดร. 

วัชระ งามจิตรเจริญ คณะศิลปศาสตร์ มหาวิทยาลัยธรรมศาสตร์ ผู้เขียนได้ให้ความรู้ทางวิชาการ

เกี่ยวกับปรัชญา ศาสนา และเทววิทยาที่มีการแสวงหาความรู้ที่แตกต่างจากวิทยาศาสตร์ แต่ก็มีความ 

สัมพันธ์กับแสวงหาความรู้ของกระบวนการทางวิทยาศาสตร์อย่างน่าสนใจ เพราะปรัชญาอาศัยข้อมูล

ทางวิทยาศาสตร์ในการแสวงหาความรู้ ส่วนวิทยาศาสตร์อาศัยวิธีการอุปนัยของปรัชญาในการ

แสวงหาความจริง 

บทความวิชาการเรื่อง “การศึกษาวิเคราะห์ ศิลปะในคัมภีร์มังคลัตถทีปนี” โดยผู้ช่วย

ศาสตราจารย์ ดร. หอมหวล บัวระภา คณะมนุษยศาสตร์และสังคมศาสตร์ มหาวิทยาลัยขอนแก่น 

บทความเรื่องนี้ ผู้เขียนได้ให้ศึกษาวิเคราะห์แนวคิดเชิงศิลปะและเกณฑ์การประเมินค่าของศิลปะที่

ปรากฏในมังคลัตถทีปนี ซึ่งท าให้เห็นถึงแนวคิดและเกณฑ์การประเมินค่าของศิลปะ ๒ ประเภท คือ

ศิลปะของบรรพชิต หรืออนาคาริยศิลปะ และศิลปะของคฤหัสถ์หรืออาคาริยศิปละ แนวคิดทางศิลปะ

ทั้งสองประเภทนี้มีคุณค่าในฐานะท่ีเป็นเครื่องมือหรืออุบายในการสร้างสรรค์และอ านวยประโยชน์สุข

ทั้งในปัจจุบันและอนาคต 

บทความวิชาการเรื่อง “พุทธจริยศาสตร์กับแนวคิดเรื่องการฆ่าตัวตาย” โดย ผู้ช่วย

ศาสตราจารย์ ดร. ณัทธีร์ ศรดีี คณะพุทศาสตร์ มหาวิทยาลัยมหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย บทความ

เรื่องนี้ผู้เขียนเสนอแนวคิดเชิงพุทธจริยศาสตร์เกี่ยวกับการฆ่าตัวตายไว้อย่างน่าสนใจ โดยได้น าเสนอ
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ข้อมูลการฆ่าตัวตายในสังคมไทยปัจจุบัน ข้อมูลการฆ่าตัวตายในคัมภีร์พระไตรปิฎก และวิเคราะห์เชิง

พุทธจริยศาสตร์เกี่ยวกับการฆ่าตัวตายไว้อย่างน่าสนใจ ท าให้ผู้อ่านได้เข้าใจประเด็นทางจริยศาสตร์

อย่างรอบด้าน  

บทความวิจัยเรื่อง “ศึกษาวิเคราะห์หลักการอยู่ร่วมกันของสังคมพหุวัฒนธรรมในประเทศไทย 

: กรณีศึกษาชุมชนชาวพุทธและมุสลิมในชุมชนวัดท่าการ้อง ต าบลบ้านป้อม อ าเภอ/จังหวัด

พระนครศรีอยุธยา” โดยพระมหายุทธนา นรเชฏโฐ, ดร. และคณะ คณะพุทธศาสตร์ มหาวิทยาลัยมหา

จุฬาลงกรณราชวิทยาลัย บทความวิจัยเรื่องนี้ ได้น าเสนอการศึกษาวิเคราะห์หลักการอยู่ร่วมกัน

ระหว่างชาวพุทธและชาวมุสลิม ที่อยู่ในบริเวณชุมชมชนวัดท่าการ้อง ท าให้ได้รู้ว่าคนในชุมชนแห่งนี้มี

หลักการอยู่ร่วมกันอย่างไร จึงสามารถอยู่ร่วมกันอย่างปกติสุขพ่ึงพาอาศัยซึ่งกันและกัน และเป็น

แบบอย่างของสังคมพหุวัฒนธรรมในประเทศไทย 

บทความวิจัยเรื่อง “ประวัติและพัฒนาการพระพุทธศาสนาในจังหวัดพิษณุโลกสมัยสุโขทัย : 

กรณีศึกษาพุทธศิลป์แบบพระพุทธชินราช” โดยพระมหาจีรวัฒน์ กนฺตวณฺโณ (กันจู), ดร. อาจารย์

ประจ าภาควิชาพระพุทธศาสนา คณะพุทธศาสตร์ มหาวิทยาลัยมหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย บทความ

วิจัยเรื่องนี้ได้ศึกษาประวัติและพัฒนาการของพระพุทธศาสนาในสมัยสุโขทัย ผลการศึกษาท าให้ทราบ

ว่า พุทธศิลป์แบบพระพุทธชินราชซึ่งเป็นพระพุทธรูปเก่าแก่คู่บ้านคู่เมือง ของจังหวัดพิษณุโลกนั้นมี

ประวัติและความเป็นมาอย่างไรบ้าง 

บทความวิชาการเรื่อง “แนวคิดเรื่องความว่างในคัมภีร์ลลิตวิสตระ” โดยอาจารย์ ธีร์ พุ่ม

ทับทิม อาจารย์ประจ าภาควิชาบาลีและสันสกฤต คณะพุทธศาสตร์ มหาวิทยาลัยมหาจุฬาลงกรณราช

วิทยาลัย บทความวิชาการเรื่องนี้ ท าให้ทราบแนวคิดเรื่อง “ความว่าง” ในคัมภีร์ลลิตวิสตระอย่างรอบ

ด้านและลึกซึ้ง ทั้ง ๗ ด้าน คือว่างจากความเป็นสัตว์เป็นบุคคล  ว่างจากกิเลส หรือว่างจากสังขาร  ว่าง

เพราะพิจารณาว่าสรรพสิ่งเป็นอนัตตา  ว่างโดยท าใจก าหนดให้ความว่างนั้นเป็นอารมณ์ของจิตในการ

เจริญสมาบัติ  ว่างเพราะสรรพสิ่งเป็นสิ่งที่ท านายไม่ได้ ว่างเพราะสรรพสิ่งไม่มีลักษณะที่เป็นของ

เฉพาะตัวหรือทั่วไป และว่างเพราะทุกสิ่งไม่มีอยู่จริง  

ภาคภาษาอังกฤษ ประกอบด้วยบทความวิชาการและบทวิจารณ์หนังสือ ดังนี้ 

 บทความวิชาการเรื่อง “แนวโน้มทางปรัชญาในพระพุทธศาสนา” (The Philosophical 
Trends in Buddhism) โดยดร. อาร์ โคปาละกฤษณัน (Dr. R. Gopalakrishnan) คณะศาสนาและ
ปรัชญา มหาวิทยาลัยมัทราส เมืองเชนไน สาธารณรัฐสังคมนิยมอินเดีย บทความเรื่องนี้ได้น าเสนอการ
วิเคราะห์ทิศทางหรือแนวโน้มแนวคิดทางปรัชญาในพระพุทธศาสนา ได้แก่ อริยสัจ ๔ การตรัสรู ้



ปีท่ี ๑ ฉบับท่ี ๑ มกราคม – มิถุนายน พ.ศ. ๒๕๖๐                                   วารสาร มจร พุทธศาสตร์ปริทรรศน ์
 

 

นิพพาน ทุกข์ มรรคมีองค์ ๘ พระพุทธศาสนาเถรวาท มหายาน ส านักทางปรัชญา วัด กรุณา และ
ปัญญา ท าให้เข้าใจถึงแนวคิดทางปรัชญาที่ปรากฏในพระพุทธศาสนาอย่างลึกซ้ึงและรอบด้าน 

บทความวิชาการเรื่อง “จุดยืนของพระพุทธศาสนาในการยอมรับการฉันกระเทียมโดยอุภโต

สงฆ”์ (The Buddhist Standpoint with regard to the Partaking of Garlic by the 

Ubhatosaṅgha) by Asst. Dr. Iromi Ariyatatne จากศูนย์ศึกษาพระพุทธศาสนานาชาติ ปัลเลเกเร 

ศรีลังกา บทความเรื่องนี้ได้น าเสนอการวิเคราะห์เรื่องการฉันกระเทียมในสงฆ์ท้ังสองฝ่าย โดยการ

วิเคราะห์จากหลักฐานในพระวินัยปิฎก และอรรถกถาพระวินัยปิฎก เพ่ือหาค าตอบว่าท าไม

พระพุทธเจ้าจึงทรงห้ามภิกษุและภิกษุณีฉันกระเทียม ทั้งๆ กระเทียมเป็นพืชผักที่นิยมของประชาชน

ทั้งหลายในสมัยพุทธกาล ตั้งแต่อดีตจนถึงปัจจุบัน 

บทความวิชาการเรื่อง “ศึกษาเชิงเปรียบเทียบเรื่องศีล (ศีล ๕) ในพระพุทธศาสนาเถรวาทและ

ศาสนาเชน” (A Comparative Study of Sîla (The Five Precepts) in Theravada Buddhism 

and Jainism) โดยดร. ภัทรชยั อุทาพันธ์ (Dr. Phattharachai Uthphun) อาจารย์ประจ าคณะศาสนา

และปรัชญา มหาวิทยามกุฏราชวิทยาลัย วิทยาเขตอีสาน (ขอนแก่น)  บทความเรื่องนี้ได้น าเสนอการ

เปรียบเทียบเรื่องศีล ๕ ในพระพุทธศาสนาเถรวาทและศาสนาเชนไว้อย่างน่าสนใจ ท าให้ได้ทราบถึง

แตกต่างกันอย่างชัดเจน 

บทวิจารณ์หนังสือ “พระพุทธศาสนาในประเทศไทยในโลกยุคใหม่” ซึ่งเป็นผลงานนิพนธ์ของ

เจ้าประคุณสมเด็จพระพุทธโฆษาจารย์ (ป.อ.ปยุตฺโต) (Thai Buddhism in the Modern World) โดย

พระมหาสุรศักดิ์ ปจฺจนฺตเสโน, ดร. รองคณบดีคณะพุทธศาสตร์ ฝ่ายบริหาร มหาวิทยาลัยมหาจุฬาลง

กรณราชวิทยาลัย ผู้วิจารณ์ได้เสนอทรรศนะเกี่ยวกับหนังสือเล่มนี้ไว้อย่างน่าสนใจ โดยเฉพาะข้อมูล

ใหม่ๆ ที่ควรเพ่ิมเติมเข้าไปในหนังสือเล่มนี้ ซึ่งจะท าให้หนังสือเล่มนี้มีความทันสมัยอยู่ตลอดเวลา 

เนื่องจากวารสาร มจร พุทธศาสตร์ปริทรรศน์ฉบับนี้ เป็นฉบับปฐมฤกษ์ หากมีข้อบกพร่องใดๆ 

ปรากฏอยู่ในวารสารเล่มนี้ ขอน้อมรับค าแนะน าจากท่านผู้รู้ทั้งหลาย เพ่ือพัฒนาปรับปรุงการจัดพิมพ์

วารสารมจร พุทธศาสตร์ปริทรรศน์ในฉบับต่อไป 
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บทคัดย่อ 

ปรัชญาในทัศนะของนักคิดตะวันตกเป็นค าท่ียากส าหรับการนิยามความหมาย และสามารถนิยาม
ความหมายได้จากแง่มุมที่หลากหลาย แต่อาจกล่าวอย่างง่ายๆ ว่าเป็นโลกทัศน์หรือความคิดของมนุษย์ที่
ได้มาด้วยวิธีการคิดในเชิงเหตุผล ปรัชญาในความหมายของตะวันตกจึงมีลักษณะต่างจากปรัชญาในทัศนะ
ของชาวตะวันออกโดยเฉพาะชาวอินเดียที่ถือว่า ปรัชญาคือความรู้ที่หมดความสงสัยเพราะได้มาจาก 
“ทรรศนะ” คือการ “เห็น” หรือตรัสรู้ของศาสดาหรือการวิวรณ์ของพระเจ้า แต่ถ้าถือว่าปรัชญาตะวันออก
โดยเฉพาะปรัชญาอินเดียเป็นโลกทัศน์อย่างหนึ่ง ก็อาจกล่าวได้ว่า ปรัชญาตะวันออกก็เป็น “ปรัชญา” 
เหมือนกับปรัชญาตะวันตก แม้จะมีลักษณะบางอย่างต่างกันอยู่บ้าง ปรัชญาต่างกับศาสนาเมื่อมองในแง่ท่ี
ศาสนาเป็นวิถีชีวิตที่เน้นศรัทธา การปฏิบัติและพิธีกรรม แต่ปรัชญาก็มีส่วนคล้ายกับศาสนาเมื่อมองในแง่ค า
สอนของศาสนา เพราะค าสอนของศาสนาก็คือโลกทัศน์หรือปรัชญาของศาสนานั้นๆ ปรัชญายังมีส่วนคล้าย
และต่างกับเทววิทยา เพราะเทววิทยาพยายามอธิบายค าสอนของศาสนาด้วยวิธีการใช้เหตุผลแบบปรัชญา 
แต่มีศรัทธาแฝงอยู่เบื้องหลังความพยายามนั้นซึ่งต่างจากปรัชญาที่ห้ามมีศรัทธามาครอบง าความคิด  

นอกจากนั้น ปรัชญาแม้จะมีลักษณะบางอย่างต่างจากวิทยาศาสตร์ แต่ก็มีความสัมพันธ์กับ
วิทยาศาสตร์ เพราะปรัชญาอาศัยข้อมูลทางวิทยาศาสตร์ในการแสวงหาความรู้ ส่วนวิทยาศาสตร์ก็ใช้วิธีการ
อุปนัยของปรัชญาในการแสวงหาความจริงและอาศัยแนวคิดพร้อมทั้งค าวิจารณ์ของปรัชญาในการพัฒนา
วิทยาศาสตร์ให้ก้าวหน้ายิ่งขึ้น 
ค าส าคัญ : ปรัชญา, ศาสนา, เทววิทยา, วิทยาศาสตร์ 
 

Abstract 
 Philosophy in the western view is a difficult term for definition and can be defined 
in different perspectives. But it can be simply said that it is world view or thought of 
human beings derived from rational thinking. As a result, philosophy in the western sense, 
differs from that in the eastern perspectives especially Indian ones according to which 
philosophy is the doubtless knowledge derived from “view”, i.e. “vision” or 
enlightenment of the Master or revelation from God. However, if eastern philosophy 
especially Indian one is held to be a kind of world view, it may be said that eastern 
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philosophy is “philosophy” like western one though they differ in some aspects. 
Philosophy differs from religion when the latter is seen as the way of life which 
emphasizes faith, practice and rite. At any rate, philosophy and religion have something in 
common because the doctrines of religion is its’ world view or philosophy. Moreover, 
philosophy has similarity and difference with theology since the latter makes an attempt 
to explain the doctrines of religion by rational way like the former but conceals  its’ faith 
that philosophy prohibits. Besides, philosophy is somehow related to science, though the 
former differs from the latter in some aspects. This is because philosophy relies on 
scientific knowledge or data in search for knowledge whereas science employs inductive 
method of philosophy to arrive at truth and relies on concepts as well as criticism of 
philosophy in developing science. 
 
Keywords: Philosophy, Religion, Theology, Science 
 

๑.ความน า 

 ปรัชญาเป็นค าที่มีหลายความหมายและมีปัญหาในการให้ค านิยาม เพราะนักปราชญ์ให้ค านิยามท่ี
ต่างกันหรือแม้แต่ขัดแย้งกัน และความหมายรวมทั้งการนิยามความหมายก็มีปัญหาในตัวเองจนกลายเป็น
ปัญหาทางปรัชญาประการหนึ่ง๑ นอกจากนั้น คนส่วนมากไม่ค่อยเข้าใจความหมายของค าค านี้ในบริบทของ
วิชาการ และมักเข้าใจว่าอาจมีความเกี่ยวข้องในบางลักษณะแต่แตกต่างจากศาสนาและเทววิทยาโดย
สิ้นเชิง ยิ่งเมื่อน าไปเทียบกับค าว่า “วิทยาศาสตร์” ก็ยิ่งดูเหมือนเป็นคนละเรื่องกันหรือเป็นเรื่องที่ขัดแย้งกัน 
ในทีน่ี้ ผู้เขียนจึงขออภิปรายความหมายและลักษณะส าคัญของปรัชญา ตลอดถึงศาสนา เทววิทยา และ
วิทยาศาสตร์ เพ่ือชี้ให้เห็นความเหมือน และความต่างตลอดทั้งความสัมพันธ์ระหว่างปรัชญา ศาสนา เทว
วิทยาและวิทยาศาสตร์ โดยใช้ปรัชญาเป็นแกนหลักในการอภิปราย ทั้งนี้ เพ่ือให้ผู้ที่ยังไม่รู้จัก “ปรัชญา” ได้
เข้าใจปรัชญาอย่างกว้างๆ เพ่ือเป็นพื้นฐานในการศึกษาในระดับสูงขึ้นต่อไป 
 
๒.ปรัชญา 

 ค าว่า “ปรัชญา” เป็นศัพท์บัญญัติที่นักปราชญ์ไทยน ามาใช้เป็นค าแปลของค าว่า “philosophy” 
ซึ่งเป็นค าภาษาอังกฤษที่มีรากศัพท์มาจากค ากรีก๒ ที่แปลตามศัพท์ได้ความว่า “ความรักในความรู้และ

                                                 
๑
 Hosper, John, Philosophical Analysis, (Bombay: Allied Publishers, 1986), p. 1. 

๒ คือค าว่า philos หรือ philia  ซึ่งหมายถึงความรัก และ Sophia ซึ่งหมายถงึความรู้และปญัญา แต่บางมติเห็น
ว่าหมายถึงความรูห้รือปัญญาซึ่งแสดงว่าเป็นทัศนะที่ถือว่าค าสองค านี้มีความหมายเหมือนกัน    
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ปัญญา” (love of knowledge and wisdom)๓ ซึ่งอาจตีความได้ว่าหมายถึงความรักท่ีจะได้รู้ความ
จริงต่างๆ อันจะท าให้เกิดปัญญาคือความรอบรู้หรือความฉลาด ส าหรับคนไทย ค าว่า “ปรัชญา” ในเชิง

วิชาการจึงมักจะหมายถึง philosophy ในภาษาอังกฤษ ซึ่งหมายถึงปรัชญาของนักปราชญ์ตะวันตก

นั่นเอง แต่ก็มีการใช้ค าว่า “ปรัชญา” หรือ philosophy กับทัศนะของนักปราชญ์ตะวันออกด้วยเช่นกันดัง

มีการศึกษาและค้นคว้าเกี่ยวกับ “ปรัชญาอินเดีย” (Indian Philosophy) และ “ปรัชญาจีน” (Chinese 
philosophy) เป็นต้นด้วย ปัญหาในจุดนี้ก็คือ “ปรัชญา” ในความหมายของ “ปรัชญาตะวันตก” และ 
“ปรัชญาตะวันออก” มีความเหมือนและความต่างกันอย่างไรหรือไม่ 

 เกี่ยวกับประเด็นนี้ นักวิชาการด้านปรัชญาตะวันตกบางคนอย่างแฟรงค์ ทิลลี (Frank Thilly) 
เห็นว่า ทฤษฎีหรือทัศนะของชาวตะวันออกอย่างชาวฮินดู ชาวอียิปต์ และชาวจีน ส่วนมากมีเนื้อหาเป็นค า

สอนทางด้านเทพนิยายและจริยธรรมมากกว่าจะเป็นระบบความคิดท่ีสมบูรณ์แบบ (complete system 
of thought) อย่างของตะวันตก๔ ตามนัยที่กล่าวมานี้ ทัศนะหรือแนวคิดท่ีถือได้ว่าเป็น “ปรัชญา” อย่าง
แท้จริงจึงมีแต่ปรัชญาตะวันตกท่ีเริ่มต้นจากปรัชญากรีกเท่านั้น  
 อย่างไรก็ตาม การมองเช่นนี้เป็นการมองข้ามระบบความคิดที่ต่างจากระบบความคิดที่เป็นปรัชญา
ตะวันตก อีกท้ังเป็นการมองข้ามลักษณะบางอย่างที่ปรัชญาในโลกตะวันออกมีคล้ายกับปรัชญาในโลก

ตะวันตก นักวิชาการชาวตะวันออกบางคนอย่าง อาร์. ปุลิคันทละ (R. Puligandla) เห็นว่า ทัศนะเช่นนี้
ไม่ถูกต้อง เพราะปรัชญาของแต่ละชนชาติก็เป็นผลผลิตที่เกิดจากสิ่งแวดล้อมและรูปแบบเฉพาะแห่ง

ประสบการณ์ทางด้านต่างๆ มีด้านเชาวน์ปัญญา ศีลธรรมและศาสนาเป็นต้น (R. Puligandla, 1975: 
17) ซ่ึงแต่ละชนชาติมีต่างกันไป เพ่ือความเข้าใจที่แจ่มชัดยิ่งขึ้นในเรื่องนี้ เราจะมาศึกษาความหมายและ
ลักษณะของปรัชญาตะวันตกและปรัชญาตะวันออกเพ่ือให้เห็นความเหมือนและความต่างตลอดท้ังการ
ตัดสินว่า ปรัชญาตะวันออกสามารถเป็น “ปรัชญา” คล้ายกับปรัชญาตะวันตกได้หรือไม่ 
 

๒.๑ ความหมายของปรัชญา  

 ความหมายหรือค านิยามของปรัชญาโดยเฉพาะในบริบทของปรัชญาตะวันตกมีความแตกต่าง
หลากหลายไปตามความเข้าใจของนักปรัชญาหรือนักวิชาการที่เข้าใจต่างกัน อีกทั้งการนิยามความหมาย
ของปรัชญายังสามารถท าได้ในหลายลักษณะ เพราะเราสามารถนิยามปรัชญาจากแง่มุมต่างๆ หรือโดยใช้
เกณฑ์ที่ต่างกัน ในที่นี้ ขอยกตัวอย่างค านิยามความหมายของปรัชญาตามทัศนะของนักปรัชญาตะวันตกใน
บางแง่มุมมาเพ่ือประกอบความเข้าใจความหมายของปรัชญาดังนี้ 

                                                 
๓ Titus, Harold H, Living Issues in Philosophy, (New York: Van Nostrand Reinhold, 1970), p. 7.  
๔ Thilly, Frank, A History of Philosophy, (Allahabad: Central Book Depot, 1981), p.7. 
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 ในฐานะเป็นส่วนหนึ่งของบุคลิกภาพของมนุษย์ ปรัชญาหมายถึงเจตคติส่วนบุคคล (personal 
attitude) ต่อชีวิตและเอกภพ (universe) คือท่าทีเชิงวิพากษ์ท่ีบุคคลใช้ในการมองปัญหา เกี่ยวกับชีวิต
และปรากฏการณ์ต่างๆ รอบตัวมนุษย์ ในความหมายนี้ ปรัชญาหมายถึงพฤติกรรมหรือศักยภาพอย่างหนึ่ง
ของมนุษย์ที่สามารถใช้สติปัญญาพิจารณาปัญหาต่าง ๆ ที่เกิดข้ึนหรือที่สงสัย 

 ในฐานะเป็นผลผลิตของความคิดมนุษย์ ปรัชญาคือโลกทัศน์ (worldview) หรือทัศนะที่เป็น
ระบบมีเหตุผลรองรับ ในความหมายนี้ ปรัชญาหมายถึงความเห็นที่เกิดจากการคิดเชิงวิพากษ์ โดยเป็น
ความเห็นที่มีความสอดคล้องกันคือไม่ขัดแย้งกันและมีเหตุผลสนับสนุนไม่มากก็น้อย ไม่ใช่ความเห็นที่ไร้
เหตุผลโดยสิ้นเชิง (ยกเว้นแต่เราจะถือว่า ความเห็นทุกอย่างเป็นปรัชญา และความเห็นที่ไร้เหตุผลที่สุดก็คือ
ความเห็นที่มีความเป็นปรัชญาน้อยท่ีสุด ซึ่งนักวิชาการส่วนมากจะยอมรับเฉพาะทัศนะที่เป็นระบบมีเหตุผล
รองรับว่าเป็นปรัชญา ไม่ใช่ทัศนะอะไรก็ได้) 
 ในฐานะเป็นวิธีการศึกษาอย่างหนึ่ง ปรัชญาหมายถึงการศึกษาค้นคว้าเชิงวิพากษ์โดยใช้เหตุผล
เป็นเครื่องมือ ในความหมายนี้ ปรัชญาหมายถึงวิธีการในการศึกษาหาความรู้โดยใช้การคิดเชิงวิพากษ์หรือ
การใช้เหตุผล ต่างจากการศึกษาทางวิทยาศาสตร์ที่ใช้การทดลองหรือใช้หลักฐานหรือข้อเท็จจริงในการหา
ความรู้ 
 ในฐานะเป็นวิทยาการแขนงหนึ่ง ปรัชญาหมายถึงวิทยาการที่ศึกษาความคิดหรือโลกทัศน์ของนัก
ปรัชญาหรือนักคิด โดยมุ่งให้ผู้ศึกษาได้ฝึกพัฒนาการคิดเชิงวิพากษ์เพ่ือพัฒนาความสามารถในการคิดเพ่ือ
แสวงหาความรู้ต่อไป 

 จากความหมายที่กล่าวมา เราพอจะเห็นได้ว่า ปรัชญาในความเห็นของตะวันตกนั้นเน้นไปที่
ความเห็นหรือทัศนะเกี่ยวกับชีวิตและสิ่งทั้งปวงที่มนุษย์รับรู้หรือสงสัยซึ่งเป็นความเห็นที่มีความเป็นระบบ
ไม่มากก็น้อยโดยอาศัยการใช้เหตุผลคือการคิดเชิงวิเคราะห์วิจารณ์เป็นเครื่องมือส าคัญในการได้มาซึ่ง

ความเห็นนั้นๆ  การคิดเชิงวิพากษ์ (critical thinking) การใช้เหตุผล (reasoning) และการวิเคราะห์

ทางตรรกะ (logical analysis) จึงเป็นเครื่องมือและเป็นเรื่องส าคัญที่ได้รับการกล่าวถึงอยู่เสมอเมื่อพูดถึง
ปรัชญาโดยเฉพาะในบริบทของปรัชญาตะวันตก เพราะสิ่งเหล่านี้เป็นเครื่องมือที่ท าให้นักปรัชญา “ท า

ปรัชญา”  (doing philosophy/philosophize) คือสร้างทัศนะหรือองค์ความรู้ที่น่าเชื่อถือหรือมีความ
เป็นระบบคือมีความสอดรับกันระหว่างความเห็นต่างๆ ที่เกี่ยวโยงกัน เรื่องเหล่านี้จะยิ่งเข้าใจชัดขึ้นเมื่อ
อภิปรายถึงลักษณะของของปรัชญาในหัวข้อถัดไป 

 ส าหรับความหมายปรัชญาที่เป็นผลผลิตของนักปราชญ์ตะวันออกนั้นมักมีการกล่าวถึงในประเด็น
ที่ว่า “ปรัชญา” ซึ่ งตรงกับค าว่า “ปัญญา” ในภาษาบาลี  มีความหมายไม่ตรงกับความหมายของ 

philosophy ซึ่งประเด็นนี้เกี่ยวโยงกับลักษณะของปรัชญาตะวันออกโดยเฉพาะปรัชญาอินเดียที่จะน ามา
กล่าวถึงในหัวข้อถัดไป เพราะตามทัศนะของนักปรัชญาตะวันออกโดยเฉพาะนักปรัชญาอินเดีย ปรัชญา
หมายถึงความรู้แจ้งหรือเป็นความรู้ที่มาจากการเห็นแจ้งของศาสดาหรือเป็นความรู้ที่มาจากการเปิดเผยของ
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๕ 

พระเป็นเจ้าที่ภาษาทางศาสนาเรียกว่า “การวิวรณ์” (revelation) ซึ่งท าให้นักปรัชญาอินเดียเรียกความรู้

นี้ว่า “ทัศนะ” หรือ “ทรรศนะ” ที่หมายถึง “การเห็น” (vision) หรือ “สิ่งที่ได้เห็นมา” เช่น พุทธปรัชญาก็
คือความรู้ที่ได้มาจากการเห็นแจ้งหรือ “ตรัสรู้” ของพระพุทธเจ้า ดังนั้น ตามความเชื่อนี้ “ปรัชญา” ใน
ความหมายของปรัชญาตะวันออกจึงเป็นความรู้ขั้นสุดท้ายที่ไม่มีทางผิดพลาดหรือไม่มีวันเป็นเท็จได้ 
“ปรัชญา” ไม่ใช่ความรู้ที่มาจากการคิดเชิงวิพากษ์อย่างปรัชญาตะวันตกซึ่งเป็นความรู้ที่ยังสงสัยได้หรืออาจ
ผิดพลาดได ้

 อย่างไรก็ตาม หากเรามองข้ามประเด็นความเชื่อเรื่องการเห็นแจ้งหรือการวิวรณ์ที่เป็นเรื่องพิสูจน์
ให้ประจักษ์โดยทั่วไปไม่ได้ และพิจารณาเฉพาะเนื้อหาของความเห็นหรือค าสอนในปรัชญาตะวันออก เราก็
พอจะบอกได้ว่า “ปรัชญา” ในความหมายของปรัชญาตะวันออกมีความคล้ายคลึงกับปรัชญาตะวันตก 
เพราะสามารถถือได้ว่า ปรัชญาตะวันออกก็คือโลกทัศน์ของคนตะวันออกเหมือนอย่างที่ปรัชญาตะวันตก
เป็นโลกทัศน์ของคนตะวันตก และปรัชญาตะวันออกก็มีความเป็นระบบในระดับหนึ่ง เพราะค าสอนหรือ
ทัศนะต่างๆ ในปรัชญาตะวันออกก็มีความสอดรับกันแทบจะไม่ต่างจากปรัชญาตะวันตกเลย เพียงแต่การใช้
เหตุผลรองรับทัศนะต่างๆ อาจไม่มากและโดดเด่นเท่ากับปรัชญาตะวันตกเท่านั้น แต่ไม่ได้หมายความว่า
ปรัชญาตะวันออกไม่ได้ใช้เหตุผลเลย อีกทั้งการใช้เหตุผลของปรัชญาตะวันออกก็มีส่วนที่ต่างกับการใช้
เหตุผลของตะวันตกด้วย เราจะเข้าใจความเหมือนและความต่างระหว่างปรัชญาของตะวันตกกับตะวันออก
มากขึ้นในหัวข้อเรื่องลักษณะของปรัชญาที่จะกล่าวต่อไป 

 โดยสรุป ความหมายของปรัชญาเมื่อมองอย่างกว้างๆ จึงอาจกล่าวได้ว่ามีความคล้ายคลึงกัน
ส าหรับ “ปรัชญา” ในความหมายของปรัชญาตะวันตกและปรัชญาตะวันออก 
 

๒.๒ ลักษณะของปรัชญา  
 จากความหมายของปรัชญาที่กล่าวมาแล้ว เราจึงพอสรุปลักษณะส าคัญของปรัชญาตามทัศนะของ
นักปรัชญาตะวันตกได้ 3 ประการ ดังนี้ 

 ๑) ปรัชญามีลักษณะวิพากษ์ (critical) คือ ปรัชญาจะวิเคราะห์และวิจารณ์ทุกสิ่งทุกอย่างโดยใช้
เหตุผลเป็นเครื่องมือ ในลักษณะนี้ นักปรัชญาจะถามทุกอย่างที่ถามได้ จะไม่มองสิ่งต่างๆ อย่างผิวเผิน เช่น 
นักปรัชญาจะถามเกี่ยวกับความดีว่า ความดีคืออะไร ท าไมถึงต้องท าความดี และจะรู้ได้อย่างไรว่าสิ่งที่ท า
นั้นเป็นความดี  หรือถามเก่ียวกับความงามว่า ความงามคืออะไร ความงามมีจริงหรือไม่ และเพราะเหตุใด
จึงเป็นเช่นนั้น 

 ๒) ปัญหาปรัชญาเป็นปัญหาพื้นฐาน (fundamental problems) คือปรัชญาจะศึกษาปัญหา
พ้ืนฐาน ปัญหาพ้ืนฐานหมายถึงปัญหาเกี่ยวกับความคิดพ้ืนฐานคือความคิดท่ีรองรับความจริงของความคิด

หรือความเชื่ออ่ืนที่มีลักษณะเฉพาะ (specific) มากกว่าหรือมีขอบเขตแคบกว่า  ปัญหาหรือความคิดท่ี
ปรัชญาศึกษาจะเป็นปัญหาหรือความคิดที่มีลักษณะกว้างซึ่งอาจมีหลายระดับ เช่น ความคิดเรื่อง “ศาสนา” 

มีความเป็นพ้ืนฐานมากกว่า “พุทธศาสนา” และ “ศาสนาคริสต์”  หรือความเชื่อเรื่อง “พระเจ้ามีอยู่จริง” เป็น
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๖ 

ความเชื่อพ้ืนฐานที่รองรับความจริงของความเชื่ออ่ืน ๆ เช่น “พระเจ้าสร้างโลก” รวมทั้งความจริงของคัมภีร์
ต่าง ๆ ของศาสนาเทวนิยม ปรัชญาศึกษาปัญหาเกี่ยวกับความคิดพ้ืนฐานในหลายระดับ แต่จะสนใจ
ความคิดท่ีเป็นพื้นฐานมากท่ีสุด  
 จากการที่ความคิดที่ปรัชญาสนใจศึกษาเป็นปัญหาพ้ืนฐานนั่นเอง ท าให้ปัญหาปรัชญาไม่ใช่ปัญหา
ทางประสบการณ์โดยตรงแม้จะมีส่วนเกี่ยวข้องกับเรื่องในประสบการณ์ด้วยก็ตาม และดังนั้น ศาสตร์ที่
เกี่ยวกับประสบการณ์อย่างฟิสิกส์และจิตวิทยาจึงไม่สามารถแก้ปัญหาทางปรัชญาได้ เพียงแต่ให้ข้อมูลที่นัก
ปรัชญาสามารถน ามาใช้ประกอบการคิดวิเคราะห์เพ่ือหาค าตอบได้ 
 ๓) ปรัชญาแสวงหาโลกทัศน์ ปรัชญาพยายามศึกษาหาความรู้เกี่ยวกับสิ่งต่างๆ รอบตัวมนุษย์
เพ่ือให้ได้ค าตอบหรือความเชื่อท่ีเป็นระบบเกี่ยวกับสิ่งต่าง ๆ เหล่านั้น  ค าตอบหรือความเชื่อได้จาก
การศึกษาก็คือโลกทัศน์ของนักคิดเหล่านั้น การแสวงหาโลกทัศน์ที่เกี่ยวข้องกับปรากฏการณ์หรือความจริง
ต่างๆ จึงเป็นลักษณะส าคัญอย่างหนึ่งของปรัชญา 

 ลักษณะของปรัชญาในบริบทของปรัชญาตะวันตกจึงเน้นที่โลกทัศน์หรือทัศนะที่ได้มาด้วยวิธีการ
ของการคิดเชิงวิพากษ์หรือการใช้เหตุผลดังได้กล่าวมาแล้วในหัวข้อก่อน ปรัชญาตะวันตกพยายามใช้
เครื่องมือคือความคิดเชิงวิพากษ์ในการแสวงหาโลกทัศน์หรือความจริงเกี่ยวกับเรื่องราวต่างๆ ในโลกตลอด
ถึงเอกภพท้ังหมด ท าให้เกิดปรัชญาสาขาต่างๆ มากมายดังจะกล่าวในหัวข้อถัดไป 

 นอกจากลักษณะส าคัญท่ีกล่าวมาแล้ว ปรัชญาในทัศนะของตะวันตกยังมีลักษณะอ่ืนๆ อีกโดย
เฉพาะที่ต่างจากปรัชญาตะวันออก เช่น นักปรัชญาตะวันตกถือว่า ปรัชญาตะวันตกแยกต่างหากจากศาสนา 
ไม่ใช่ค าสอนของศาสนาใดศาสนาหนึ่ง ปรัชญามุ่งแสวงหาความรู้เป็นหลักไม่มีเป้าหมายด้านการปฏิบัติ
หรือไม่มีเป้าหมายด้านจริยธรรม และความรู้ในปรัชญาตะวันตกยังไม่ใช่ค าตอบสุดท้ายหรือความจริงแท้ 
กลา่วอีกอย่างก็คือความรู้ที่ปรัชญาตะวันตกได้มาเป็นความรู้ที่ยังเป็นเท็จหรือผิดได้ ดังนั้น จึงถือกันว่า

ปรัชญาตะวันตกมีลักษณะของการคาดเก็งความจริง (speculation) คือคาดคะเนหรือสันนิษฐานความ
จริงบนฐานของเหตุผลที่หามาได้ว่า ความจริงเรื่องนั้นๆ น่าจะเป็นเช่นไร 
 ส าหรับปรัชญาของคนตะวันออกมีทั้งส่วนที่เหมือนและส่วนที่ต่างกับลักษณะของปรัชญาตะวันตก
ซึ่งพอจะสรุปลักษณะส าคัญของปรัชญาตะวันออกได้ดังนี้ 
 ๑) ปรัชญาตะวันออกส่วนมากเป็นแนวคิดหรือค าสอนในศาสนาต่างๆ ในโลกตะวันออก ดังนั้น 
ปรัชญาตะวันออกจึงไม่ได้แยกขาดจากศาสนา แต่เป็นส่วนหนึ่งของศาสนา หรือเป็นภาคทฤษฎีของศาสนา
ซึ่งไม่อาจแยกขาดจากภาคปฏิบัติ เช่น ปรัชญาฮินดูก็คือค าสอนที่เป็นภาคทฤษฎีของศาสนาฮินดูซึ่งมีเนื้อหา
ของส่วนที่เป็นภาคปฏิบัติอยู่ด้วย เพราะมีความสัมพันธ์กับภาคทฤษฎีชนิดที่จะไม่พูดถึงเลยไม่ได้ 
ตัวอย่างเช่น ในปรัชญาอุปนิษัทแนวคิดเรื่องปรมาตมัน ในทฤษฎีทางอภิปรัชญาและการหลุดพ้นหรือโมกษะ
ในทฤษฎีทางจริยศาสตร์จ าต้องพูดถึงวิธีการปฏิบัติคือค าสอนเรื่องโยคะ ๓ หรือปรัชญาสางขยะและโยคะ
ต้องพูดถึงเรื่องการปฏิบัติโยคะต่างๆ เพราะเป็นหนทางน าไปสู่ความหลุดพ้น ค าสอนภาคปฏิบัติจึงถูกจัดอยู่
ในส่วนที่เป็นจริยศาสตร์ของปรัชญาอินเดียด้วย  
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๗ 

 ส่วนปรัชญาจีนโดยเฉพาะปรัชญาเต๋าและปรัชญาขงจื่อแม้จะเริ่มต้นจากการเป็นปรัชญาก่อนกลาย
มาเป็นศาสนาในภายหลัง แต่ก็มีค าสอนเกี่ยวกับการปฏิบัติเพื่อชีวิตที่ดีหรือเพ่ือการเข้าถึงสังคมในอุดมคติ
อยู่ด้วยเช่นกัน 

 ในประเด็นนี้จะเห็นว่า ปรัชญาตะวันตกต่างจากปรัชญาตะวันออกเพราะโดยทั่วไปปรัชญาตะวันตก
ถือว่า ปรัชญาเป็นเอกเทศจากศาสนาหรือไม่ใช่แนวคิดของศาสนาใดศาสนาหนึ่ง 

 ๒) ปรัชญาตะวันออกมีเป้าหมายหลักอยู่ที่ความดีงามและประโยชน์สุขของสังคม แนวคิดของ
ปรัชญาตะวันออกจึงเกี่ยวโยงอยู่กับเรื่องของจริยธรรมและการปฏิบัติเพ่ือเข้าถึงอุดมคติของชีวิต เช่น 
ปรัชญาฮินดูสอนเรื่องพรหมันและกรรมก็เพ่ือเป็นฐานของการเข้าถึงเป้าหมายสูงสุดคือความพ้นทุกข์ที่
เรียกว่า “โมกษะ” ในท านองเดียวกันพุทธปรัชญาก็สอนเรื่องอริยสัจ ปฏิจจสมุปบาท ไตรลักษณ์ และกรรม
เพ่ือความพ้นทุกข์คือนิพพานเช่นกัน และปรัชญาขงจื่อก็สอนปรัชญาการเมืองและจริยธรรมต่างๆ เพ่ือ
ความสงบสุขของบ้านเมือง 

 ส่วนปรัชญาตะวันตกแม้จะมีแนวคิดเก่ียวกับจริยธรรมในปรัชญาสาขาจริยศาสตร์ แต่ปรัชญา
ตะวันตกไม่ได้มีจุดมุ่งหมายด้านการปฏิบัติโดยตรงอย่างปรัชญาตะวันออก 
 ๓) ปรัชญาตะวันออกไม่ได้ใช้ตรรกวิทยาอย่างจริงจังเหมือนปรัชญาตะวันตก แม้จะใช้ ตรรกวิทยา
หรือการใช้เหตุผลในการเสนอค าสอนของตนอยู่บ้าง แต่ไม่ได้ใช้อย่างเข้มงวด และยังมีการยึดถือบางสิ่ง
บางอย่างเป็นหลักอ้างอิง (authority) ในการยืนยันความถูกต้องของค าสอน เช่น การยึดถือคัมภีร์ประจ า
ศาสนาเป็นหลักอ้างอิง ซึ่งปรัชญาตะวันตกจะห้ามการอ้างอิงในท านองนี้โดยถือเป็นเหตุผลวิบัติหรือการทิ้ง
เหตุผล (fallacy) ชนิดหนึ่งที่เรียกว่า “การอาศัยจารีตหรือความศรัทธา” (appeal to tradition or faith)๕ 
หรือ “การอ้างสิ่งที่มีคุณวิเศษ”๖ ซึ่งท าให้การอ้างเหตุผลนั้นไม่น่าเชื่อถือ 

 ๔) ปรัชญาตะวันออกโดยเฉพาะปรัชญาอินเดียถือว่า ปรัชญาเป็นความรู้แท้หรือความจริงขั้นสูงสุด
ที่ไม่มีทางเป็นเท็จ เพราะมาจากการตรัสรู้หรือการวิวรณ์ของพระเจ้า ซึ่งต่างจากปรัชญาตะวันตกที่ถือว่า
ความรู้ทางปรัชญาเป็นความรู้ที่ยังอาจเป็นเท็จได้ เพราะได้มาด้วยการคาดเก็งความจริงตามหลักการใช้
เหตุผล ไม่ใช่ได้มาด้วยวิธีการพิเศษอย่างในปรัชญาอินเดีย 

 ๕) ปรัชญาตะวันออกบางส านักเริ่มต้นจากความสงสัยอยากรู้ความจริงเพ่ือหาความพ้นทุกข์
อย่างเช่นพุทธปรัชญา บางส านักเริ่มต้นจากความเชื่อที่ถือว่าได้รับการวิวรณ์จากพระเจ้าอย่างเช่นปรัชญา
ฮินดู และบางส านักเริ่มต้นจากความต้องการช่วยเหลือรัฐและประชาชนหรือสังคมอย่างเช่นปรัชญาขงจื้อ  

 ส่วนปรัชญาตะวันตกเริ่มต้นจากความสงสัย (wonder) และความอยากรู้ (curiosity) แต่ไม่ใช่
เพ่ือหาทางพ้นทุกข์ นักปรัชญาตะวันตกรุ่นแรกสงสัยว่า เอกภพหรือจักรวาลเกิดขึ้นได้อย่างไร โครงสร้าง

                                                 
๕ Bunchua, Kirti, Logic for Contextuality, (Bangkok: Assumption University, 1993), p. 27.  
๖ ภาควิชาปรัชญา คณะอักษรศาสตร์ จุฬาลงกรณ์มหาวิทยาลัย, การใช้เหตุผล: ตรรกวิทยาเชิงปฏิบัติ, 

(กรุงเทพฯ: ส านักพิมพ์แห่งจุฬาลงกรณ์มหาวิทยาลยั, ๒๕๔๑), หน้า ๑๖๑. 
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๘ 

ของโลกเป็นอย่างไร สวภาวะหรือเนื้อสาร (substance) อันเป็นพ้ืนฐานที่รองรับสิ่งมีจริงทั้งปวงมีเพียง

อย่างเดียวหรือมีหลายอย่าง อะไรคือสิ่งที่มีอยู่จริงๆ (really real) ไม่ใช่เป็นเพียงสิ่งปรากฏ 

(appearance)๗ ที่เราเห็นเท่านั้น  กล่าวอีกนัยหนึ่ง นักปรัชญาตะวันตกมีความอยากรู้หรือเข้าใจความ
จริงต่างๆ ดังที่อาริสโตเติลเห็นว่า มนุษย์มีความอยากรู้เป็นธรรมชาติ๘ ท าให้มนุษย์แสวงหาความรู้เกี่ยวสิ่ง
ต่างๆ ที่ตัวเองสงสัย 

 ดังนั้น ลักษณะของปรัชญาตะวันออกแม้จะต่างจากตะวันตกอยู่บ้าง โดยเฉพาะประเด็นที่ ปรัชญา
อินเดียถือว่าปรัชญาคือความรู้แท้หรือความจริงขั้นสุดท้ายที่ไม่มีทางเป็นเท็จได้ แต่เมื่อมองอย่างกว้างๆ 
ปรัชญาตะวันออกก็ไม่ได้ต่างจากปรัชญาตะวันตกมากจนถึงขนาดไม่อาจเรียกว่า “ปรัชญา” ในความหมาย
ของตะวันตก เพราะปรัชญาตะวันออกยังมีลักษณะหลายอย่างที่คล้ายคลึงกับปรัชญาตะวันตก เช่น การ
แสวงหาโลกทัศน์ การสร้างทัศนะหรือความรู้ที่เป็นระบบ แม้การใช้เหตุผลอาจไม่ชัดเจนหรือโดดเด่นเท่า
ตะวันตก แต่ปรัชญาตะวันออกก็มีใช้เหตุผลในแบบตะวันออกซ่ึงบางกรณีก็มีลักษณะเหมือนปรัชญา
ตะวันตกเช่นกัน  เช่น การอ้างเหตุผลสนับสนุนความมีอยู่จริงของพระเจ้าในปรัชญานยายะ ก็มีลักษณะ

คล้ายกับการอ้างเหตุผลสนับสนุนความมีอยู่จริงของพระเจ้าของเซนต์ ทอมัส อไควนัส (Thomas 
Aquainas) การอ้างประสบการณ์ในการโต้แย้งเรื่องความไม่มีจริงของพระเจ้า (พระพรหมาผู้สร้างโลกและ
สรรพสัตว์) ของพระพุทธเจ้าก็เป็นการใช้เหตุผลแบบหนึ่งคล้ายกับพวกประสบการณ์นิยมในตะวันตก 
นอกจากนั้น ปรัชญาอินเดียยังพยายามสร้างระบบการอ้างเหตุผลแบบอนุมานซึ่งปรัชญาอินเดียส านักท่ีมี
ชื่อเสียงทางด้านนี้คือ ปรัชญานยายะและพุทธปรัชญามหายาน แม้แต่ปรัชญาจีนก็มีการใช้เหตุผลหรือการ
ใช้ตรรกะเช่นกัน๙  ความคล้ายคลึงกันระหว่างปรัชญาตะวันตกกับตะวันออกจะปรากฏชัดมากขึ้นเมื่อเรา
พูดถึงเนื้อหา ขอบเขตและการแบ่งสาขาหรือประเภทของปรัชญาในล าดับต่อไป 

 

๒.๓ เนื้อหา ขอบเขต และประเภทของปรัชญา 

 เมื่อพูดอย่างกว้างที่สุด เนื้อหาที่ปรัชญาทั้งตะวันตกและตะวันออกศึกษาก็คือทุกสิ่งทุกอย่างที่
มนุษย์ประสบหรือสงสัย เพราะปรัชญาจะศึกษาทุกสิ่งทุกอย่างรวมกระทั่งทฤษฎีในศาสตร์สาขาต่าง ๆ มี
ฟิสิกส์เป็นต้น ขอบเขตของปรัชญาจึงกว้างขวางอย่างยิ่ง อย่างไรก็ตาม ถ้าจะพูดให้แคบเข้ามา เนื้อหาของ
ปรัชญาก็คือโลกและชีวิตรวมทั้งปรากฏการณ์ต่างๆ นักปรัชญาต้องการรู้เกี่ยวกับความจริงของโลกและชีวิต

                                                 
๗
 Pojman, Louis P., Philosophy: The Pursuit of Wisdom, (Stanford: Wadsworth, 

2001), p. 2. 

๘Halverson, William H., A Concise Introduction to Philosophy, (New York: Random House, 
1981), p.3.  

๙ วรยุทธ ศรีวรกลุ, “ตรรกวิทยาเปรียบเทียบ: อริสโตเติล เฮเกล เต๋า และพุทธ”, วารสารธรรมศาสตร์ ปีท่ี ๒๐ 
ฉบับท่ี ๒ (พฤษภาคม-สิงหาคม ๒๕๓๗), หน้า ๑๑๔-๑๓๔. 
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๙ 

ในระดับท่ีลึกกว่าประสาทสัมผัส เช่น ความจริงเกี่ยวกับพระเจ้า และวิญญาณอมตะ (soul) เนื้อหาส าคัญ
ของปรัชญาจึงมักเป็นเรื่องที่อยู่เกินประสบการณ์และศาสตร์โดยทั่วไปอย่างฟิสิกส์ เคมี และชีววิทยาไม่ได้

ศึกษาเพราะไม่สามารถศึกษาด้วยวิธีการเชิงประจักษ์ (empirical)  
 นอกจากนั้น ตามทัศนะของนักคิดตะวันตก เราอาจจ าแนกเนื้อหาของปรัชญาออกเป็น 2 ประเภท
คือเนื้อหาเฉพาะ และเนื้อหาทั่วไปพร้อมทั้งจัดประเภทของปรัชญาออกตามเนื้อหาเป็น 2 ประเภทดังนี้ 

 ๑) ปรัชญาบริสุทธิ์ (pure philosophy) หมายถึงปรัชญาที่ศึกษาเนื้อหาที่เป็นของตนเอง
โดยเฉพาะ ไม่ได้ศึกษาเนื้อหาของวิทยาการสาขาอ่ืน ปรัชญาบริสุทธิ์สามารถจ าแนกได้ 5 สาขาคือ 

 (๑) อภิปรัชญา (metaphysics) คือปรัชญาที่ศึกษาเรื่องความเป็นจริงหรือสิ่งมีจริง 

(reality) 
  (๒) ญาณวิทยา (epistemology) คือปรัชญาที่ศึกษาเรื่องความรู้ (knowledge) 
  (๓) ตรรกวิทยา (logic) คือปรัชญาที่ศึกษาการใช้เหตุผล (reasoning) เพ่ือหาความจริง 

  (๔) จริยศาสตร์ (ethics) คือปรัชญาที่ศึกษาเรื่องจริยธรรม 

  (๕) สุนทรียศาสตร์ (aesthetics) คือปรัชญาที่ศึกษาเรื่องความงาม 

 ๒) ปรัชญาประยุกต์ (applied philosophy) หมายถึงปรัชญาที่ศึกษาเนื้อหาที่ไม่ใช่เนื้อหา
เฉพาะของตนเอง แต่เป็นเนื้อหาที่ศาสตร์หรือวิทยาการสาขาอ่ืนศึกษารวมทั้งเนื้อหาหรือทฤษฎีในวิทยาการ
สาขาอ่ืนด้วย เช่น 

  (๑) ปรัชญาศาสนา (philosophy of religion) คือปรัชญาที่ศึกษาค าสอนของศาสนา 

ต่าง ๆ 

  (๒) ปรัชญาการศึกษา (philosophy of education) คือปรัชญาที่ศึกษาเกี่ยวกับ
การศึกษา 

  (๓) ปรัชญาวิทยาศาสตร์ (philosophy of science) คือปรัชญาที่ศึกษาเกี่ยวกับ 

วิทยาศาสตร์ 
 อนึ่ง จากที่ได้กล่าวมาแล้วในข้อว่าด้วยลักษณะของปรัชญาว่า ปัญหาปรัชญาเป็นปัญหาพ้ืนฐานซึ่ง
ไม่สามารถแก้ได้ด้วยศาสตร์ที่เกี่ยวข้องกับประสบการณ์ เราอธิบายลักษณะของเนื้อหาของปรัชญาได้อีกว่า 
เนื้อหาของปรัชญาเกี่ยวข้องกับเรื่องท่ีมีลักษณะพื้นฐานหรือเป็นเรื่องทั่วไปที่มีขอบข่ายกว้างและไม่สามารถ
แก้ปัญหาได้โดยการใช้วิธีการหรือใช้ทฤษฎีที่เกี่ยวข้องกับประสบการณ์อย่างทฤษฎีทางวิทยาศาสตร์ เช่น 

ความเชื่อที่ว่า “พระเจ้ามีอยู่จริง” หรือมโนทัศน์ (concept) เรื่อง “เวลา” (time) เป็นเนื้อหาของปรัชญาที่
มีลักษณะพ้ืนฐานและไม่สามารถหาค าตอบจากศาสตร์ที่ศึกษาโดยยึดประสบการณ์เป็นหลัก (แต่ไม่ได้
หมายความว่า ศาสตร์ต่าง ๆ ที่เรียกว่า “วิทยาศาสตร์” จะไม่ได้ศึกษาถึงสิ่งที่อยู่เหนือประสบการณ์เลย 

เพราะวิทยาศาสตร์อย่างฟิสิกส์ก็ยังศึกษาถึงสิ่งที่อยู่เหนือประสบการณ์อย่างอนุภาค (particle) และค
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๑๐ 

วาร์ก (quark) ต่างแต่ใช้วิธีการที่ยึดประสบการณ์เป็นหลัก) เพราะปรัชญาต้องการค าตอบที่ประสบการณ์
อย่างเดียวให้ไม่ได้ แม้เนื้อหาของปรัชญาจะมีส่วนที่เกี่ยวข้องกับเรื่องในประสบการณ์อยู่ก็ตาม  
 นอกจากนั้น ถ้าจะระบุให้แคบลงไปอีกว่าสิ่งที่ปรัชญาศึกษาเกี่ยวกับเนื้อหาเหล่านี้คืออะไร ค าตอบ

ในเบื้องต้นนี้ก็คือ ปรัชญาศึกษาความหมาย (meaning) ความจริง (truth) และความเกี่ยวข้องระหว่าง

กัน (interrelatedness) ของความคิดต่าง ๆ  การศึกษาเรื่องความหมายก็คือการศึกษาว่าสิ่งที่เราสงสัย
นั้นคืออะไรกันแน่ เช่น ในกรณีของการมีประสบการณ์เก่ียวกับสิ่งสูงสุดที่เรียกว่า “ประสบการณ์รหัสยะ” 

(mystical experience) ปรัชญาจะศึกษาว่า “ประสบการณ์” หรอื “ความรู้สึก” ที่ว่าได้สัมผัสกับสิ่ง
สูงสุดนั้นคืออะไร และ “สิ่งสูงสุด” ที่ว่านั้นคืออะไร การศึกษาเรื่องความจริงก็คือการศึกษาว่า ความเชื่อที่
กล่าวอ้างกันนั้นมีเหตุผลอะไรสนับสนุน เช่น การอ้างเหตุผล (argument) คือค าอธิบายที่บรรยายยืนยัน
ความจริงของประสบการณ์นั้นมีเหตุผลเพียงไร หรือการอ้างเหตุผลใดระหว่างความเชื่อที่ขัดแย้งกันในเรื่อง
เดียวกันมีเหตุผลหรือความน่าเชื่อถือกว่ากัน ส่วนการศึกษาความเก่ียวข้องระหว่างกันของความคิดก็คือ

การศึกษาความเกี่ยวข้องหรือความสัมพันธ์ทางตรรกะ (logical relation or connection)  ระหว่าง
ความคิดหรือความเชื่อตั้งแต่ 2 อย่างขึ้นไปซึ่งอาจมีความสัมพันธ์ในลักษณะที่เข้ากันได้หรือเข้ากันไม่ได้ เช่น 
ความสัมพันธ์ระหว่างความเชื่อที่ว่าจิตเป็นสิ่งเดียวกับสมองและระบบประสาทกับความเชื่อที่ว่าเมื่อร่างกาย
ตาย บุคคลยังรอดชีวิตอยู่ในอีกมิติหนึ่ง  
 ดังนั้น  ปรัชญาจึงมีเนื้อหาและขอบข่ายกว้างขวางมาก และศาสตร์ต่าง ๆ ก่อนจะกลายเป็นศาสตร์
ได้ก็มักจะผ่านการเป็นปรัชญามาก่อน เช่น รัฐศาสตร์เริ่มแรกก็เป็นเพียงปรัชญาการเมือง ต่อมาได้รับการ
พัฒนาจนสามารถใช้วิธีการเชิงประจักษ์ในการศึกษาได้จึงกลายเป็นศาสตร์สาขาหนึ่ง 

 ส าหรับปรัชญาตะวันออก นักปราชญ์ของตะวันออก ไม่ได้ก าหนดขอบเขตและแบ่งสาขาของ
ปรัชญาอย่างชัดเจนเหมือนอย่างที่นักปรัชญาตะวันตกท า แต่ในการศึกษาสมัยปัจจุบันนิยมแบ่งเนื้อหาของ
ปรัชญาตะวันออกตามปรัชญาตะวันตก อย่างไรก็ตาม เนื่องจากเนื้อหาของปรัชญามีความต่างกันอยู่
พอสมควร จึงมีความแตกต่างในการก าหนดขอบเขตและแบ่งสาขาของปรัชญาอยู่บ้าง เช่น โดยทั่วไป ใน

ปรัชญาอินเดีย ญาณวิทยาจะรวมตรรกวิทยาไว้ด้วย เพราะแนวคิดเก่ียวกับวิธีการอนุมาน (inference) ที่
เป็นเนื้อหาส าคัญของตรรกวิทยา เป็นเพียงเนื้อหาส่วนหนึ่งในญาณวิทยาอินเดียคือส่วนที่ว่าด้วยบ่อเกิด
ความรู้ซึ่งเรียกว่า “ประมาณ”  
 

๒.๔ วิธีการของปรัชญา 

 จากที่กล่าวมาแล้วคงพอจะเห็นได้ว่า วิธีการแสวงหาความจริงหรือความรู้ของปรัชญาก็คือการคิด

ซึ่งกล่าวให้ชัดยิ่งขึ้นก็คือการใช้เหตุผล (reasoning) อันหมายถึงการอธิบาย (explanation) และการ

อนุมาน (inference) ซึ่งหมายถึงการยืนยันความจริงอย่างใดอย่างหนึ่งจากความจริงบางอย่างที่ยอมรับ
กันโดยทั่วไปหรือที่เป็นข้อเท็จจริงที่พบได้ในประสบการณ์ โดยการใช้กฎทางตรรกะซึ่งเป็นกฎหรือรูปแบบที่
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๑๑ 

วิชาตรรกวิทยาค้นคว้าขึ้นมาเป็นกรอบหรือเครื่องมือในการใช้เหตุผล ตรรกวิทยาจึงให้กฎหรือหลักการ

ส าหรับการแยกการอนุมานที่ดีออกจากการอนุมานที่ไม่ดี ผลที่ปรากฏออกมาหรือรูปแบบ (pattern) ของ

การอนุมานคือการอ้างเหตุผลหรือข้ออ้างเหตุผล (argument) ที่ประกอบไปด้วยข้ออ้างหรือข้อเสนอ 

(premises) และข้อสรุป (conclusion) โดยที่ข้ออ้างเป็นตัวเหตุผล (reason) ที่สนับสนุนข้อสรุป 
เนื้อหาส าคัญของปรัชญาจึงได้แก่การอ้างเหตุผลเหล่านี้ที่พยายามแสดงให้เห็นความน่าเชื่อถือของทฤษฎี
หรือทัศนะบางอย่างของนักคิดคนใดคนหนึ่ง 

 นอกจากวิธีการใช้เหตุผลที่เป็นวิธีการหลักแล้ว ปรัชญายังมีวิธีการย่อยอื่นๆ ที่นักปรัชญาบางกลุ่ม

หรือบางคนใช้กัน เช่น วิธีการวิเคราะห์ (analysis) ที่เน้นการวิเคราะห์ตัวมโนทัศน์ (concept) ซึ่งเป็นวิธี

ของส านักปรัชญาที่เรียกว่า “ปรัชญาวิเคราะห์” (analytic philosophy) และวิธีการแบบวิภาษวิธีหรื

อปฏิพัฒนาการ (dialectic) ของเพลโต เฮเกล และมาร์กซ์ 
 ดังนั้น วิธีการของปรัชญาจึงต่างจากวิธีการของศาสนา และเทววิทยาที่มีศรัทธาปนอยู่ด้วย และ
ต่างจากวิธีการของวิทยาศาสตร์ที่เน้นการทดลอง การสังเกต และการใช้หลักฐานในทางประสบการณ์เป็น
เครื่องมือส าคัญดังจะกล่าวถึงในหัวข้อถัดไป 
 

๓.ความแตกต่างระหว่างปรัชญากับศาสนา เทววิทยา และวิทยาศาสตร์ 
 ปรัชญาแม้มีเนื้อหาและลักษณะที่คาบเก่ียวอยู่กับศาสนาและศาสตร์หรือสาขาอ่ืนๆ แต่ก็มีความ
แตกต่างจากศาสนาและศาสตร์อื่นๆ รวมทั้งมีความสัมพันธ์กันด้วย ซึ่งขอน ามาอธิบายพอสังเขปดังนี้ 
 ๓.๑ ความแตกต่างระหว่างปรัชญากับศาสนา 

 “ศาสนา” (religion) เป็นอีกค าหนึ่งที่ยากต่อการนิยามความหมาย ในภาษาอังกฤษ ค าว่า 

“religion” มาจากค าว่า “religio” ในภาษาลาตินซึ่งในด้านนิรุกติศาสตร์ (etymology) ยังเป็นที่

ถกเถียงกันอยู่ บางมติเห็นว่าเกี่ยวข้องกับค าว่า “relegere” ที่หมายถึง “อ่านใหม่” (to reread) บางมติ

เห็นว่าเกี่ยวข้องกับค าว่า “relinquere” ที่หมายถึง “ยกเลิก” หรือ “ปลดปล่อย” (to relinquish) แต่

บางมติเห็นว่าเกี่ยวข้องกับค าว่า “relegare” ที่หมายถึง “ขับไล่” (to relegate)  “รวมกัน” (to 
unite) หรือ “ผูกเข้าด้วยกัน” (to bind together) อย่างไรก็ตาม ส่วนมากจะเข้าใจความหมายของค า

ว่า “religion” ตามความหมายของค าหลังสุด โดยเฉพาะเมื่อใช้ในความหมายของการที่บุคคลถูกผูกเข้า
กับพระเจ้าหรืออ านาจเหนือมนุษย์๑๐ ตามความหมายของรากศัพท์ภาษาลาตินนี้ “ศาสนา” หรือ 

“religion” จะสื่อถึงเฉพาะศาสนาเทวนิยม (theistic religion) ไม่ครอบคลุมถึงศาสนาอเทวนิยม 

(atheistic religion) ซึ่งไม่มีความเชื่อพระเจ้าหรืออ านาจที่คอยควบคุมมนุษย์  

                                                 
๑๐  Nigosian, S.A., World Faiths, second edition, (New York: St. Martin’s Press, 1994), p. 1. 
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๑๒ 

 นอกจากความหมายในด้านนิรุกติศาสตร์แล้ว ความหมายหรือค านิยามในด้านอ่ืนๆ ของศาสนาก็มี
นักปราชญ์หรือนักวิชาการด้านศาสนาได้ให้ไว้อีกจ านวนมาก ซึ่งก็ยังไม่ครอบคลุมความหมายและลักษณะ
ของศาสนาทั้งหมด อย่างไรก็ตาม เพ่ือความสะดวกส าหรับการท าความเข้าใจความหมายของศาสนาของผู้
เริ่มศึกษา ผู้เขียนขอยกตัวอย่างค านิยามของพจนานุกรมฉบับราชบัณฑิตยสถาน พ.ศ. ๒๕๔๒ ซึ่งได้นิยาม
ความหมายของ “ศาสนา” ไว้ว่า 

      ลัทธิความเชื่อถือของมนุษย์อันมีหลัก คือแสดงก าเนิดและความสิ้นสุดของโลกเป็นต้น อัน 

  เป็นไปในฝ่ายปรมัตถ์ประการหนึ่ง แสดงหลักธรรมเก่ียวกับบุญบาปอันเป็นไปในฝ่ายศีล 

  ธรรมประการหนึ่ง พร้อมทั้งลัทธิพิธีที่กระท าตามความเห็นหรือตามค าสั่งสอนในความเชื่อ 

  ถือนั้น๑๑  
 ค านิยามหรือค าอธิบายอื่นๆ ที่เก่ียวกับความหมายและลักษณะของศาสนาก็มีความใกล้เคียงกัน
ต่างกันเพียงเล็กน้อย เช่น  มีการนิยามหรืออธิบายศาสนาโดยพาดพิงถึงเรื่องความมีกลุ่มชนหรือศาสนิกที่
ยึดถือลัทธิความเชื่อนั้นๆ และเน้นเรื่องศรัทธาในฐานะเป็นองค์ประกอบส าคัญของศาสนาเพราะศาสนาจะมี
ค าสอนเกี่ยวกับสิ่งเหนือธรรมชาติอย่างพระเจ้าอยู่ด้วย ดังนั้น เราอาจอธิบายความหมายและลักษณะของ
ศาสนาได้ว่า “ศาสนา” หมายถึงระบบของความเชื่อและค าสอนเกี่ยวกับเรื่องโลก ชีวิต และสิ่งเหนือ
ธรรมชาติหรือสิ่งศักดิ์สิทธิ์รวมทั้งหลักจริยธรรมและพิธีกรรมอันเกี่ยวเนื่องกับวิถีชีวิตของประชาชนผู้มีความ
ศรัทธา ดังนั้น ศาสนาจึงมีอิทธิพลต่อความเชื่อและแนวทางการด าเนินชีวิตของคนในสังคมเป็นอย่างมาก 

 จากที่กล่าวมา “ศาสนา” (religion) เมื่อมองในฐานะเป็นวิถีชีวิต (way of life) หรือรูปแบบการ

ด าเนินชีวิต (mode of life) ของมนุษย์ย่อมมีความต่างกับปรัชญาอย่างมาก แต่จากท่ีกล่าวมาบ้างแล้ว 
จะเห็นว่า ศาสนาอย่างเช่นศาสนาในอินเดียก็มีส่วนที่เป็นปรัชญาได้ แม้ในภาพรวมจะมีลักษณะและ
จุดมุ่งหมายต่างจากปรัชญาตะวันตกก็ตาม เราจึงอาจเปรียบเทียบความเหมือนและความแตกต่างระหว่าง
ปรัชญากับศาสนาในประเด็นส าคัญได้ดังนี้ 
 ๑) ปรัชญามุ่งเหตุผลและความรู้ แต่ศาสนามุ่งศรัทธาและการปฏิบัติ 
 ๒) ปรัชญาเป็นเรื่องทฤษฎี ส่วนศาสนามีทั้งทฤษฎี พิธีกรรม และข้อปฏิบัติ 
 ๓) ความรู้ที่ศาสนาให้ถือกันว่าถูกต้องสมบูรณ์แล้ว ไม่ต้องพิสูจน์อีก แต่ความรู้ที่ปรัชญาให้ถือกันว่า
ยังไม่สมบูรณ์ ต้องมีการคิดค้นต่อไปอีก 

 ๔) ศาสนาเน้นการศึกษาเรื่องชีวิตและการพ้นทุกข์ ส่วนปรัชญาศึกษาเรื่องต่างๆ รวมทั้งเรื่องที่ไม่
เกี่ยวกับชีวิตและการพ้นทุกข์ เช่น เรื่องภาษา 
 

๓.๒ ความแตกต่างระหว่างปรัชญากับเทววิทยา 

                                                 
๑๑ ราชบัณฑติยสถาน, พจนานุกรมฉบับราชบัณฑติยสถาน พ.ศ. ๒๕๔๒, (กรุงเทพฯ: นานมีบุ๊คส์พับลิเคชั่นส์, 

๒๕๔๖), หน้า  ๑, ๑๐๐. 
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๑๓ 

 เทววิทยา (theology) โดยทั่วไปหมายถึงการศึกษาเรื่องพระเจ้า (the study of God)๑๒ โดย
ค านี้มีจุดเริ่มต้นจากวรรณคดีของกรีกโบราณ ต่อมานักเขียนชาวคริสต์ได้น ามาใช้หมายถึงเฉพาะ การศึกษา
เรื่องพระเจ้าและค าสอนของคริสต์ศาสนา หลังจากนั้นความหมายจึงเปลี่ยนเป็นหมายถึงการศึกษาในเชิง

เหตุผลเกี่ยวกับค าสอนของคริสต์ศาสนา (the rational study of the doctrines of the 
Christian religion) และปัจจุบันความหมายได้ขยายกว้างขึ้น ครอบคลุมการศึกษาในเชิงวิชาการ
เกี่ยวกับพระเจ้าและค าสอนของศาสนาอ่ืนๆ โดยเฉพาะศาสนาประเภทเทวนิยม อย่างไรก็ตาม เทววิทยามัก
ถูกมองว่าเป็นการศึกษาโดยมีศรัทธาอยู่เบื้องหลัง๑๓ ท าให้ต่างจากการศึกษาด้านปรัชญาและศาสนาในเชิง
วิชาการท่ีพยายามศึกษาโดยไม่ให้มีศรัทธาหรือค่านิยมเข้ามาเกี่ยวข้อง ดังนั้น เราจึงพอจะสรุปความเหมือน
และความแตกต่างระหว่างปรัชญากับเทววิทยาได้ดังนี้ 
 ๑) ปรัชญาและเทววิทยาต่างก็ใช้เหตุผลในการศึกษาเหมือนกัน แต่ปรัชญามีพ้ืนฐานอยู่บนเหตุผล
คือศึกษาโดยถือหลักเหตุผลเพียงอย่างเดียว ไมใ่ช้ศรัทธาหรือความเชื่อส่วนตัวมาเป็นหลักในการศึกษา ส่วน
เทววิทยาใช้เหตุผลเพ่ือสนับสนุนศรัทธาของตนเอง 

 ๒) ปรัชญาศึกษาปัญหาต่าง ๆ รวมทั้งศาสนาทุกศาสนา แต่เทววิทยาศึกษาเฉพาะศาสนาเดียว คือ
ศาสนาที่นักเทววิทยาแต่ละคนนับถือ 

 ๓) ปรัชญาตรวจสอบศาสนาอย่างวิเคราะห์วิจารณ์   แต่เทววิทยาพยายามสนับสนุนหรือปกป้อง
ความจริงของค าสอนทางศาสนาของตน 

 ๔) ปรัชญาไม่ต้องการเผยแผ่ศาสนา แต่เทววิทยาพยายามให้คนยอมรับค าสอนของศาสนาของตน 
จุดประสงค์ในการศึกษาจึงต่างกัน 

 อย่างไรก็ตาม เมื่อมองดูเฉพาะผลลัพธ์ที่ออกมาคือทัศนะเกี่ยวกับพระเจ้าหรือค าสอนของศาสนา 
บางครั้งก็เป็นการยากท่ีจะตัดสินว่าเป็นทัศนะหรือความคิดทางปรัชญาหรือทางเทววิทยา เช่น ทัศนะของ

เซนต์ แอนเซลม์ (St. Anselm) และเซนต์โทมัส อไควนัส (St. Thomas Aquinas) ในเรื่องการพิสูจน์
ความมีอยู่ของพระเจ้าโดยอ้างเหตุผลมาสนับสนุนอาจถือว่าเป็นทัศนะทางปรัชญาก็ได้ เป็นทัศนะทางเทว
วิทยาก็ได้ 
 
๓.๓ ความแตกต่างระหว่างปรัชญากับวิทยาศาสตร์ 

 “วิทยาศาสตร์” เป็นค าแปลของค าว่า “science” ซึ่งบางครั้งอาจแปลว่า “ศาสตร์” ก็ได้ ดังจะ

เห็นได้จากค าว่า “social science” บางครั้งแปลกันว่า “วิทยาศาสตร์สังคม” แต่นิยมแปลกันว่า 
“สังคมศาสตร์” มากกว่า  ค านิยามความหมายของวิทยาศาสตร์มีผู้ให้ไว้จ านวนมากโดยนิยามจากแง่มุม

                                                 
๑๒ “เทววิทยา”, แหล่งที่มา [ออนไลน]์ www. wikipedia.org./wiki/Theology+theology&hlct=th&ct= 

clnk&cd=l&gl=th, p. 1 [เข้าถึงข้อมูล 7/5/2007].  
๑๓ Ibid. pp. 3-5. 
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๑๔ 

ต่างๆ ของวิทยาศาสตร์ในท านองเดียวกับของปรัชญา ในที่นี้ผู้เขียนขอนิยาม “วิทยาศาสตร์” ว่าหมายถึง

การศึกษาอย่างเป็นระบบเกี่ยวกับปรากฏการณ์ธรรมชาติเพ่ือค้นหากฎทั่วไป (general laws) หรือความ
จริงสากลของปรากฏการณ์ประเภทต่างๆ ด้วยวิธีการที่อิงประสบการณ์โดยเฉพาะการสังเกตและการ
ทดลอง เช่น การศึกษาในด้านฟิสิกส์ เคมี และชีววิทยาเป็นต้น 

 ตามที่คนส่วนใหญ่เข้าใจ วิทยาศาสตร์เป็นชื่อรวมของวิทยาการ (discipline) แขนงต่างๆ ที่
พยายามศึกษาหาความจริงเกี่ยวกับเอกภพและสิ่งทั้งปวงในเอกภพด้วยวิธีการที่สามารถพิสูจน์ให้

สาธารณชนประจักษ์ได้ และนิยมจ าแนกประเภทของวิทยาศาสตร์เป็นวิทยาศาสตร์กายภาพ (physical 
science) อันว่าด้วยสิ่งไม่มีชีวิต วิทยาศาสตร์ชีวภาพ (biological science) อันว่าด้วยสิ่งมีชีวิต และ

วิทยาศาสตร์สังคมหรือสังคมศาสตร์ (social science) อันว่าด้วยสังคมของมนุษย์ ซึ่งวิทยาศาสตร์เหล่านี้
ยังสามารถแบ่งย่อยออกเป็นวิทยาการต่างๆ ได้อีกมากมาย เช่น ฟิสิกส์ ชีววิทยา รัฐศาสตร์ และ

มานุษยวิทยา อย่างไรก็ตาม “วิทยาศาสตร์” หรือ “science” ยังถูกใช้ในความหมายที่กว้างกว่านี้โดย

หมายรวมถึงการศึกษาที่ถือกันว่าเป็น “วิทยาศาสตร์เทียม” (pseudoscience) เช่น ปรจิตวิทยา 

(parapsychology) ที่ศึกษาเรื่องลึกลับมีเรื่องการระลึกชาติได้เป็นต้น และในบางกรณียังใช้เรียกปรัชญา

ได้ด้วย ดังที่อาริสโตเติลเห็นว่า ปรัชญาเป็น “ศาสตร์” (science) อย่างหนึ่งที่ศึกษาสิ่งมีจริง (being) ใน
ทุกสภาพเงื่อนไขจึงมีขอบข่ายกว้างกว่าศาสตร์แขนงอ่ืนๆ ที่แยกศึกษาเฉพาะเรื่อง๑๔  เช่น ฟิสิกส์ศึกษา
เฉพาะสิ่งที่ไม่มีชีวิตมีแสง เสียง และความร้อนเป็นต้น ส่วนชีววิทยาก็ศึกษาเฉพาะเรื่องสิ่งมีชีวิต ดังนั้น เมื่อ
ถือว่า “ศาสตร์” หรือ “วิทยาศาสตร์” ต่างจาก “ปรัชญา” จึงมักกล่าวกันว่า ปรัชญาศึกษาภาพรวมทั้งหมด
ของธรรมชาติหรือของเอกภพ ส่วนวิทยาศาสตร์แยกศึกษาเป็นส่วนๆ ไป  
 อย่างไรก็ตาม หากดูตามประวัติศาสตร์ของวิทยาศาสตร์ วิทยาศาสตร์ ก็มีแหล่งก าเนิดมาจาก

ปรัชญา เพราะในสมัยกรีกโบราณ วิทยาศาสตร์เริ่มต้นด้วยการเป็น “ปรัชญาธรรมชาติ” (natural 
philosophy) มาก่อน ดังที่มีการยกย่องอาริสโตเติลนักปรัชญากรีกผู้มีชื่อเสียงว่าเป็นบิดาแห่ง
วิทยาศาสตร์ จึงถือกันว่า ความรู้หรือความเห็นใดหากยังไม่ได้รับการพิสูจน์หรือทดลองในทางประสบการณ์
ก็ยังจัดเป็นปรัชญาอยู่ แต่เมื่อได้รับการพิสูจน์ยืนยันแล้วก็จะกลายเป็นวิทยาศาสตร์ ไม่ใช่ปรัชญาอีกต่อไป 
ปรัชญาจึงได้รับการยกย่องว่าเป็น “มารดาแห่งศาสตร์ทั้งปวง” ในที่นี้ ผู้เขียนขอน าความเหมือนและความ
แตกต่างรวมทั้งความสัมพันธ์ระหว่างปรัชญากับวิทยาศาสตร์มาแสดงโดยสังเขปดังต่อไปนี้ 
 ๑) ปรัชญาใช้เหตุผลเป็นเครื่องมือในการแสวงหาความรู้ แต่วิทยาศาสตร์ใช้การสังเกตและการ
ทดลองเป็นเครื่องมือ ปรัชญาใช้ความคิดเป็นเครื่องมือโดยการตั้งค าถามและพยายามถกเถียงเพ่ือหาความ
จริงหรือเพ่ือความเข้าใจในเรื่องที่สงสัย การใช้เหตุผลหรือการใช้หลักตรรกะในกระบวนการหาความจริง

                                                 
๑๔ Brightman, Edgar Sheffield, An Introduction to Philosophy, Third edition, (New York: Holt 

Rinehart and Winston, 1963), pp. 4-5. 
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๑๕ 

ดังกล่าวจึงเป็นวิธีหลักของปรัชญา นักปรัชญาจะไม่ใช้วิธีการสังเกตและทดลองในการหาความจริงอย่าง
นักวิทยาศาสตร์ แต่ไม่ได้หมายความว่านักปรัชญาไม่ได้ใช้ข้อเท็จจริงในประสบการณ์ในการหาความจริงเลย 
เพราะนักปรัชญาก็ยังใช้ข้อมูลจากประสบการณ์มาประกอบการคิดด้วย ดังที่อาริสโตเติลใช้ข้อเท็จจริงจาก
สภาพบ้านเมืองในสมัยกรีกโบราณมาประกอบการคิดเรื่องปรัชญาการ เมืองจนได้รับการยกย่องให้เป็น 
“บิดาแห่งรัฐศาสตร์” 
 ๒) ปรัชญาศึกษาเพ่ือต้องการรู้เป็นหลัก          ส่วนวิทยาศาสตร์ศึกษาเพ่ือต้องการพยากรณ์  

(Prediction) และใช้ประโยชน์จากความรู้ที่หามาได้ กล่าวอีกอย่างคือ ปรัชญาศึกษาเพื่อให้รู้แล้วหาย
สงสัยเท่านั้น ส่วนวิทยาศาสตร์นอกจากศึกษาเพ่ือต้องการรู้แล้วยังมีการน าความรู้ที่ได้นั้นมาใช้ประโยชน์
ด้วย เช่น การพยากรณ์ปรากฏการณ์ธรรมชาติ การรักษาโรค และการผลิตเทคโนโลยีต่างๆ เพ่ือความ
สะดวกสบายในการด าเนินชีวิต 
 ๓) ปรัชญามีขอบข่ายกว้างกว่าวิทยาศาสตร์        เพราะศึกษาเนื้อหาทั้งที่เป็นของตนเองโดย 

เฉพาะและเนื้อหาของศาสตร์อ่ืนด้วย ดังจะเห็นได้จากปรัชญาประยุกต์สาขาต่างๆ ที่ศึกษาองค์ความรู้แขนง
ต่างๆ เช่น ปรัชญาการศึกษา ปรัชญาศาสนา และปรัชญาวิทยาศาสตร์ที่ศึกษาเกี่ยวกับปัญหาขององค์
ความรู้และวิธีการต่างๆ ของวิทยาศาสตร์ 

 ๔) ปรัชญามุ่งศึกษาคุณค่า คือความดี ความงาม และความจริง ซึ่งเป็นเรื่องคุณค่า (value) ส่วน
วิทยาศาสตร์มุ่งศึกษาข้อเท็จจริงหรือความรู้เกี่ยวกับวัตถุท่ีอยู่ในประสบการณ์ 
 ๕) ปรัชญาช่วยให้วิทยาศาสตร์ก้าวหน้า เพราะปรัชญาช่วยวิเคราะห์วิจารณ์ข้อมูลและทฤษฎทีี่
วิทยาศาสตร์หามาได้ท าให้เห็นปัญหาหรือข้อบกพร่อง ส่วนวิทยาศาสตร์ก็ช่วยให้ปรัชญาน่าเชื่อถือเพราะ

ข้อมูลทางวิทยาศาสตร์สามารถน ามาใช้ประกอบการอ้างเหตุผล (argument) ของปรัชญา 

 ๖) ปรัชญาและวิทยาศาสตร์มีฐานหรือบ่อเกิดเดียวกันคือความอยากรู้หรือความสงสัย 

 

๔. บทสรุป 

 จากที่กล่าวมา คงพอเข้าใจได้ว่า ปรัชญาเป็นความพยายามแสวงหาความจริงเกี่ยวกับโลกและสิ่ง
ทั้งปวงที่เก่ียวกับโลกและมนุษย์โดยใช้เหตุผลหรือการคิดอย่างเป็นระบบเป็นเครื่องมือ ซึ่งผลลัพธ์ที่ได้ก็คือ
โลกทัศน์หรือทฤษฎีทางปรัชญาที่ช่วยขยายขอบเขตความรู้ของมนุษย์ แม้จะยังเป็นความรู้ที่อาจจะเป็นเท็จ
ได้ก็ตามที ซึ่งก็ไม่ใช่เรื่องเสียหายร้ายแรงอะไร เพราะแม้แต่ความรู้ทางวิทยาศาสตร์ที่คนทั่วไปยอมรับก็ยัง
ถูกหักล้างอยู่เรื่อยๆ อย่างน้อยปรัชญาก็ให้ค าตอบหรือค าอธิบายบางอย่างที่ช่วยแก้ความสงสัยของมนุษย์ไป
ได้บ้าง และท าให้มนุษย์มีวิจารณญาณที่รอบคอบในการยอมรับความเชื่ออย่างใดอย่างหนึ่งท าให้ไม่ถูก
หลอกหรือหลงงมงายจนเกิดความเสียหายตามมา 
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ANALYTIC STUDY OF ART IN MAṅGALATTHADîPANî 
        ผศ. ดร. หอมหวล บัวระภา 

             ผูช้่วยคณบดีฝ่ายพัฒนานักศึกษา 
คณะมนุษยศาสตร์และสังคมศาสตร์  

มหาวิทยาลัยขอนแก่น  
         

บทคัดย่อ 
บทความนี ้ มีวัตถุประสงค์  เพ่ือศึกษาแนวคิดเรื่องศิลปะและเกณฑ์การประเมินค่าศิลปะในคัมภีร์

มังคลัตถทีปนี เป็นการศึกษาแบบวิเคราะห์ (An  Analytical  Study) โดยการสืบค้นจากเอกสาร 
(Documentary  Investigation) ซึ่งมีล าดับขั้นตอนดังนี้ ศึกษาคัมภีร์มังคลัตถทีปนี  และเอกสารอ่ืนๆที่
เกี่ยวข้อง รวบรวมเอกสารและศึกษาวิเคราะห์ข้อมูลต่างๆ ด้วยวิธีพรรณนาวิเคราะห์ (analytical 
descriptive) ผลการศึกษาแนวคิดเรื่องศิลปะพบว่า ศิลปะหมายถึง ความฉลาดในงานช่างฝีมือประเภท
ต่างๆ ศิลปะมี ๒ ประเภทคือ อนาคาริยศิลปะและอาคาริยศิลปะ เกณฑ์การประเมินค่าศิลปะคืออนาคาริ
ยศิลปะเป็นสิ่งที่มี่คุณค่า เพราะเป็นสิ่งที่อ านวยผลให้เกิดประโยชน์สุขท่ีเป็นปัจจุบันและอนาคตส่วนคุณค่า
ของอาคาริยศิลปะนั้นให้ประโยชน์สุขเฉพาะหน้า 
ค าส าคัญ: ศิลปะ อนาคาริยศิลปะ อาคาริยศิลปะ การประเมินค่าศิลปะ 
 

Abstract 
 
This article aims to study the concept of art and evaluation of art in the 

Maṅngalatthadîpaî. It is an analytical study of documentary investigation. The results of the 
study were as follows: 

Art, in the Maṅgalatthadîpanî, means proficiency in all branches of learning and 
crafts. Two types of crafts mentioned were harmless crafts of homeless and those of the 
householder. Harmless crafts of the householder involve work that causes no harm to any 
living being and is conductive to the well-being of the world. The evaluation of homeless 
crafts are sources of happiness in the present and future life while householder only 
present life. 
 
Keys words: Art, harmless crafts of homeless Art, harmless crafts of householder Art,  

Evaluation 
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บทน า 
มังคลัตถทีปนี หรือ มงคลทีปนี เป็นวรรณกรรมเรื่องเอกท่ีน าชื่อเสียงเกียรติคุณมาสู่ท่านสิริมังคลา

จารย์ ท่านรจนามังคลัตถทีปนีเมื่อ พ.ศ. ๒๐๖๗ ท่านมิได้ระบุสถานที่ที่ท่านแต่งคัมภีร์นี้เพียงแต่กล่าวว่า 
ท่านประพันธ์เรื่องนี้ ณ สถานที่เงียบสงัดซึ่งอยู่ไกลไปทางทิศใต้ของนครเชียงใหม่ ประมาณ ๔ กิโลเมตร ใน
ตอนหนึ่งของมังคลัตถทีปนี ท่านกล่าวว่า ท่านเป็นศิษย์ของท่านพุทธวีรมหาเถระ 

มังคลัตถทีปนีคือ คัมภีร์ที่อธิบายขยายความมงคลสูตร ซึ่งเป็นสูตรหนึ่งในสุตตนิบาต สุตตันตปิฎก 
เป็นสูตรที่แสดงการปฏิบัติหน้าที่อันเป็นมงคล ๓๘ ประการ คือมีการไม่ส้องเสพคนพาล ให้สานเสวนากับ
บัณฑิต การบูชาคนที่ควรบูชา การอาศัยอยู่ในสถานที่ที่เหมาะสม การท าความดีที่เป็นการสั่งสมความพร้อม
ตั้งแต่อดีตถึงปัจจุบัน แล้วรักษาสถานภาพของเองอยู่ในสังคมได้อย่างเหมาะสม การเป็นผู้ใฝ่รู้ได้สดับตรับฟัง
สรรพวิทยาการอยู่เสมอ แล้วน าความรู้ที่ได้นั้นไปฝึกฝนอบรมตนให้เกิดความเชียวชาญที่เรียกว่า มีศิลปะใน
การด ารงตนชีวิต อยู่การบ ารุงเลี้ยงบิดามารดา การสงเคราะห์ช่วยเหลือบุตรภรรยาและญาติพ่ีน้อง การ
ท างานไม่คั่งค้างอากูล การให้ทาน การประพฤติธรรม ท างานที่ไม่มีโทษ ละเว้นจากบาป ส ารวมจากการดื่ม
น้ าเมา ไม่ประมาทในธรรมทั้งหลาย มีความเคารพ มีความถ่อมตน มีความสันโดษ มีความกตัญญู การฟัง
ธรรมตามกาล มีความอดทน เป็นผู้ว่าง่าย การได้เห็นสมณะ การสนทนาธรรมตามกาล การบ าเพ็ญตบะ การ
ประพฤติพรหมจรรย์ การเห็นอริยสัจ การท าให้แจ้งในพระนิพพาน มีจิตไม่หวั่นไหวในโลกธรรม มีจิตไม่
โศกเศร้า มีจิตปราศจากกิเลส มีจิตเกษม คัมภีร์เล่มนี้พระสิริมังคลาจารย์ได้อธิบายอย่างละเอียดถึง
ความหมายของสูตรนี้ โดยแสดงความรอบรู้และความสามารถในการแต่งภาษาบาลี มีความส าคัญขนาดที่
คณะสงฆ์ไทยได้น ามาใช้เป็นหลักสูตรการเรียนการสอนพระปริยัติธรรมแผนกบาลี ตั้งแต่สมัยต้น
รัตนโกสินทร์จนถึงปัจจุบัน ในบทความนี้ต้องการศึกษาวิเคราะห์ความหมายของมงคลข้อที่ ๘ คือค าว่า
สิปปะหรือ ศิลปะ โดยมีวัตถุประสงค์ ดังนี้  

๑. ศึกษาแนวคิดเรื่อง ศิลปะ ในคัมภีร์มังคลัตถทีปนี 
๒. ศึกษาเกณฑ์การประเมินค่าของศิลปะในคัมภีร์มังคลัตถทีปนี 

ระเบียบวิธีวิจัย  
การศึกษาครั้งนี้ เป็นการศึกษาวิเคราะห์เอกสาร (Documentary research)  ซึง่มีข้ันตอน

การศึกษาดังนี้  
๑. ศึกษาคัมภีร์มงฺคลตฺถทีปนี (ปฐโม ภาโค) ฉบับภาษาบาลี และมังคลัตถทีปนี แปล เล่ม ๑-๒ ของ

มหามกุฎราชวิทยาลัยและเอกสารงานแปลที่เกี่ยวข้อง 
๒. วิเคราะห์ความหมาย ประเภทของศิลปะและเกณฑ์การประเมินศิลปะจากคัมภีร์และเอกสารที่

เกี่ยวข้อง 
ขอบเขตการศึกษา  

ขอบเขตของการศึกษาประกอบด้วย 
๑. ด้านเนื้อหา ศึกษาค าว่า ศิลปะและบริบทที่เก่ียวข้องที่ปรากฏในคัมภีร์มังคลัตถทีปนีเท่านั้น 



ปีท่ี ๑ ฉบับท่ี ๑ มกราคม – มิถุนายน ๒๕๖๐                                           วารสาร มจร พุทธศาสตร์ปริทรรศน์ ๑๙ 
 

๒. ด้านเอกสารคัมภีร์มังคลัตถทีปนีฉบับภาษาบาลีของมหามกุฎราชวิทยาลัยและบทวิเคราะห์อื่น ๆ  
ประกอบเรียบเรียงน าเสนอเป็นผลงานวิจัย 
 
นิยามศัพท์ 

ศิลปะ (สันสกฤต) สิปปะ (บาลี) หมายถึง ความฉลาด ความเชี่ยวชาญในหัตถกรรมทุกประเภท 
การประเมินค่า หมายถึงพิจารณาและตีความหมายของศิลปะที่เป็นเหตุน ามาซึ่งความเสื่อม และ

ความเจริญ และความนินทาและสรรเสริญ ความไร้ประโยชน์และประกอบด้วยประโยชน์ 
 
ผลการศึกษา 
แนวคิดเรื่อง ศิลปะ ในคัมภีร์มังคลัตถทีปนี 

๑. ความหมายของ ค าว่า ศิลปะ โดยท่ัวไป 
          ศิลปะ แปลมาจากค าว่า Art ตามรูปศัพท์เดิมคือ Arti และ Arte ปรากฏการใช้คราวแรกในสมัย
ฟ้ืนฟูศิลปวิทยา ความหมายของค า Arti นั้น หมายถึงกลุ่มช่างฝีมือในศตวรรษท่ี ๑๔ , ๑๕ และ ๑๖ ค า Arte 
มีความหมายถึงฝีมือ ซึ่งรวมถึงความรู้ของการใช้วัสดุของศิลปิน ดังนั้น ความหมายตามรูปศัพท์ Art จึง
หมายถึงกลุ่มช่างฝีมือและผู้มีความความรู้ ความช านาญในการใช้วัสดุอุปกรณ์ในการสร้างสรรค์งานศิลปะ 
งานศิลปะจึงมิใช่สิ่งที่เกิดข้ึนเองตามธรรมชาติ  เราจึงสามารถศึกษาความหมายของศิลปะตามค านิยาม
ดังต่อไปนี้ 
           ศิลปะ คือ ผลแห่งความคิดสร้างสรรค์ของมนุษย์ที่แสดงออกมาในรูปลักษณ์ต่าง ๆ ให้ปรากฏซึ่ง
สุนทรียภาพ  ความประทับใจ  หรือความสะเทือนอารมณ์   ความอัจฉริยภาพ   พุทธิปัญญา   ประสบการณ์ 
รสนิยม  และทักษะของแต่ละคน   เพ่ือความพอใจ  ความรื่นรมย์  ขนบธรรมเนียม  จารีตประเพณี หรือ 
ความเชื่อทางศาสนา๑  
 ศิลปะ คือ ผลงานการสร้างสรรค์รูปลักษณ์แห่งความพึงพอใจขึ้นมา และรูปลักษณ์ก่อให้เกิดอารมณ์ 
รู้สึกในความงาม อารมณ์รู้สึกในความงามนั้นจะเป็นที่พึงพอใจได้ก็ต่อเมื่อ ประสาทสัมผัสของเราชื่นชมใน
เอกภาพ หรือความประสมกลมกลืนกันในความสัมพันธ์อันมีระเบียบแบบแผน ๒ 
          ศิลปะ คือ สิ่งที่มนุษย์สร้างสรรค์ขึ้น เพ่ือแสดงออกซ่ึงอารมณ์ ความรู้สึก สติปัญญา ความคิด และ/ 
หรือความงาม๓  

                                                 
๑ พจนานุกรมศัพท์ศิลปะ อังกฤษ-ไทย ฉบับราชบัณฑิตยสถาน, (กรุงเทพมหานคร : ราชบัณฑติยสถาน, 

๒๕๓๐), หน้า ๒๖.    
๒ Herbert Read, The Meaning of Art, (London: Faber & Faber, 1959), p.17. 
๓ ชลูด นิ่มเสมอ. องค์ประกอบของศิลปะ, (กรุงเทพมหานคร : โรงพมิพ์ไทยวัฒนาพานิช. ๒๕๓๔), หนา้ ๑๕.   
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          ศิลปะ  เป็นผลงานที่เกิดจากการแสดงออกของอารมณ์   ปัญญา  และทัศนคติ   รวมทั้งทักษะความ
ช านิ  ช านาญของมนุษย์การสร้างสรรค์งานศิลปะ  ในปัจจุบันมีแนวโน้มไปในทางการสร้างสรรค์ และการ
แสดงออกของอารมณ์และความคิด ดังนั้น งานศิลปะนั้นอย่างน้อยท่ีสุดควรก่อให้เกิดอารมณ์ และ ความคิด
สร้างสรรค์   กล่าวคือ เป็นงานที่สื่อให้ผู้ชมเกิดจินตนาการ   นอกจากนั้น  งานศิลปะที่ดีควรจะมีคุณค่าทาง
ความงามซ่ึงเกิดจากการใช้องค์ประกอบของสุนทรียภาพ๔  
 โดยภาพกว้างๆ เรา จึงสามารถหาศึกษาเพ่ือท าความเข้าใจ ค าว่า ศิลปะได้ ๒ ลักษณะคือ ๑) โดย
การศึกษาจากรูปศัพท์เดิม คือ Art  หมายถึง ช่างฝีมือมีความรู้ความช านาญในการใช้วัสดุต่างๆ เพ่ือ
สร้างสรรค์ผลงานเป็นศิลปะ และ ๒) ศึกษาจากค านิยามศัพท์ชึ่งตีความหมายของค าว่า ศิลปะ หรือ Art คือ
งานการสร้างสรรค์รูปลักษณ์ของวัสดุเพ่ือแสดงออกถึงอารมณ์และความรู้สึก ความเชี่ยวชาญ ความช านาญ
ในฝีไม้ลายมือ ก่อให้เกิดอารมณ์พึงพอใจ ความสะเทือนอารมณ์ ที่แสดงออกผ่านความงาม ความน่าทึ่ง 
ความอัศจรรย์ใจแก่ผู้พบเห็นหรือผู้ชมเป็นต้น 
 

๒. ความหมายของ ศิลปะ ในคัมภีร์มังคลัตถทีปนี 
ในอรรถกถา มังคลัตถทีปนี ๕ ได้ให้ความหมายตามรูปศัพท์ ค าว่า ศิลปะ แปลว่า ความเป็นผู้ฉลาด

ในหัตถกรรม  ๒  อย่าง  คือความสามารถในการท างานศิลปะหัตถกรรมของบรรพชิตและคฤหัสถ์  ศิลปะ จึง
สามารถนิยามได้ว่า ฝีมือ ความฉลาดในฝีมือ ฝีมือทางการช่าง การแสดงออกมาให้ปรากฏงดงามน่าชื่นชม 
วิชาที่ใช้ฝีมือ วิชาชีพต่างๆ๖  

๓. ประเภทของศิลปะ  
  จากความหมายของศิลปะที่พบในคัมภีร์นี้ จึงสามารถจัดประเภทของศิลปะ ได้เป็น ๒ ประเภท คือ 
(๑) อนาคาริยศิลปะ หรือ ศิลปะของบรรชิต และ (๒) อาคาริยศิลปะ หรือ ศิลปะของคฤหัสถ์ (๑) อนาคาริย
ศิลปะ หรือ ศิลปะของบรรชิต พระผู้มีพระภาคทรงพรรณนาไว้ในสัตตมสูตร๑ ทุติยวรรค    แห่งทสกนิบาต
อังคุตตรนิกาย    อย่างนี้ว่า    "ภิกษุทั้งหลาย   ภิกษุในศาสนานี้   เป็นผู้ขยันไม่เกียจคร้าน  ในการงานอะไร
ที่จะพึงช่วยกันท า   ทั้งสูงทั้งต่ า   ของเพ่ือนพรหมจารีด้วยกัน   ประกอบพร้อมด้วยปัญญาเครื่องสอบสวน   
อันเป็นอุบายในการงานที่จะพึงช่วยกันท านั้น   อาจท า   อาจจัดได้;   ภิกษุทั้งหลาย   ภิกษุเป็นผู้ขยัน  ฯ ล 
ฯอาจจัดได้  แม้ใด;   ธรรมแม้นี้   ชื่อว่านาถกรณธรรม "    

                                                 
๔วิรัตน์ พิชญไพบูลย์, ความเข้าใจศิลปะ, พิมพ์ครั้งท่ี ๒, (กรุงเทพมหานคร : ไทยวัฒนาพาณิชย,์  

๒๕๒๔), หน้า ๑. 
๕ มังคลัตถทีปนี (แปล), เล่ม ๒, พิมพ์ครั้งท่ี ๑๔, (กรุงเทพมหานคร: โรงพิมพ์มหาวิทยาลัยมหามกุฏราช

วิทยาลัย, ๒๕๕๕), หน้า ๒๘. 
๖พระพรหมคุณาภรณ์ (ป.อ. ปยุตฺโต), พจนานกุรมพุทธศาสตร์ ฉบับประมวลศัพท์, (กรุงเทพมหานคร : บริษัท 

เอส.อาร์.พริ้นติ้ง แมสโปรดักส์ จ ากัด, ๒๕๕๑), หน้า ๓๙๐. 
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  ความหมายตามรูปศัพท์ อนาคาริยศิลปะ หมายถึงศิลปะของผู้ไม่ครองเรือน ซึ่งก็คือ ศิลปะของ
บรรพชิต หมายถึง การตกแต่งสมณะบริขาร และการเย็บจีวร เป็นต้น และยังหมายถึงการงานที่จะพึง
ช่วยกันท าในการสร้าง หรือ บูรณปฏิสังขรณ์ศาสนวัตถุและศาสนสถาน นอกจากยังหมายถึงปัญญาที่ใช้ใน
การสอบสวน ความไตร่ตรอง ความพิจารณา ยิ่งกว่านั้นความหมายสูงสุดของ ศิลปะ คือ นาถกรณธรรมคือ
ธรรมเป็นที่พึ่งของบรรพชิตด้วย  ตามตัวอย่างที่พระองค์ตั้งพระโมคคัลลานเถระ เป็นผู้ก ากับการสร้างวัดบุพ
พาราม หรือ ทรงมอบให้พระอานนท์เป็นผู้ออกแบบจีวรส าหรับพระสงฆ์ พระองค์ตรัสกับพระอานนท์ ว่า       
อานนท์ เธอเห็นนาของชาวมคธ ซึ่งเขาพูนดินขึ้นเป็นคันนาสี่เหลี่ยมพูนคันนายาวทั้งด้านยาวและด้านกว้าง 
พูนคันนาคั่นในระหว่างๆ ด้วยคันนา สั้นๆ  พูนคันนาเชื่อมกันทาง ๔ แพร่ง ตามท่ีซึ่งคันนากับคันนาผ่าน
ตัดกันไปหรือไม่? 
        อานนท์ : เห็นตามพระพุทธด ารัส พระพุทธเจ้าข้า. 
        พระพุทธเจ้า : เธอสามารถแต่งจีวรของภิกษุทั้งหลายให้มีรูปอย่างนั้นได้หรือไม่?  
        อานนท์ : สามารถ พระพุทธเจ้าข้า 
          ครั้งนั้น พระผู้มีพระภาคประทับอยู่ ณ ทักขิณาคิรีชนบทตามพระพุทธาภิรมย์ และเสด็จกลับมาพระ
นครราชคฤห์อีก ครั้งนั้นท่านพระอานนท์แต่งจีวรส าหรับภิกษุหลายรูป ครั้นแล้ว เข้าไปเฝ้าพระผู้มีพระภาค 
ได้กราบทูลว่า ขอพระผู้มีพระภาคจงทรงทอดพระเนตรจีวรที่ข้าพระพุทธเจ้าแต่งแล้ว พระพุทธเจ้าข้า พระ
พุทธองค์ตรัสสรรเสริญท่านพระอานนท์ 
         ล าดับนั้น พระผู้มีพระภาคทรงธรรมมีกถา ในเพราะเหตุเป็นเค้ามูลนั้น ในเพราะเหตุแรกเกิดนั้น 
แล้วรับสั่งกะภิกษุทั้งหลายว่า ดูกรภิกษุท้ังหลาย อานนท์เป็นคนฉลาด อานนท์ได้ซาบซึ้งถึงเนื้อความแห่ง
ถ้อยค าที่เรากล่าวย่อได้โดยกว้างขวาง อานนท์ท าผ้า ชื่อกุสิก็ได้ ท าผ้าชื่ออัฑฒกุสิก็ได้ ท าผ้าชื่อมณฑลก็ได้ 
ท าผ้าชื่ออัฑฒมณฑลก็ได้ ท าผ้าชื่อวิวัฎฎะก็ได้ ท าผ้าชื่ออนุวิวัฎฎะก็ได้ ท าผ้าชื่อคีเวยยกะก็ได้ ท าผ้าชื่อ
ชังเฆยยกะก็ได้และท าผ้าชื่อพาหันตะก็ได้ จีวรจักเป็นผ้าที่ตัดแล้ว เศร้าหมองด้วยศัลตรา สมควรแก่สมณะ 
และ พวกศัตรูไม่ต้องการ ดูกรภิกษุท้ังหลาย เราอนุญาตผ้าสังฆาฎิตัด ผ้าอุตราสงค์ ผ้าอันตราสกตัด ๗         
 พระพุทธพจน์นี้ย่อมแสดงให้เห็นว่า พระพุทธองค์ก็ทรงชื่นชมในฝีมือของพระอานนท์ และ พระ
อานนท์ก็เป็นผู้มีฝีมือหรือมีศิลปะ ผู้วิจัยเข้าใจว่า ตามตัวอย่างที่ยกมานั้น การท าจีวรของพระอานนท์เกดิ
จากการเลียนแบบคันนาของชาวมคธ ศิลปะบางอย่าง จึงเกิดข้ึนจากการเลียนแบบธรรมชาติ และ 
พระพุทธศาสนา ก็ยอมรับศิลปะที่เกิดภายในมโนภาพ ซึ่งมีตัวอย่างคือ พระโลลุทายี ท่านเป็นผู้เก่งกาจ
สามารถในการเย็บจีวร จึงได้เย็บจีวรท ารูปภาพต่างๆ อันงดงาม ตระการตา การท างานศิลปะคือเย็บจีวร
ของท่านเกิดจากมโนภาพ และ จินตภาพที่อรรถกถาจารย์เรียกว่า ปฏิภาณจิตฺต  ๘ หมายถึง จิตรกรรมที่ท า
ด้วยปฎิภาณของตน 

                                                 
๗ วิ.ม.(ไทย).๕/๓๔๕/๒๑๓-๒๑๔. 
๘ มังคลัตถทีปนี (แปล), เล่ม ๒, หน้า ๒๙. 
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          ส่วนศิลปะประเภทที่ ๒ เรียกว่า อาคาริยศิลปะ คือศิลปะส าหรับผู้อยู่ครองเรือนหรือ คฤหัสถ์นั้นมี
ความหมายดังนี้ ชื่อว่าศิลปะของคฤหัสถ์   มีมากชนิด.   ในศิลปะเหล่านั้น   กิจการใด เว้นจาการเบียดเบียน
ชีวิตของสัตว์อ่ืน   เว้นจากอกุศลกรรม  มีการงานของช่างแก้วและช่างทองเป็นต้น  กิจการนั้น จัดเป็นมงคล   
เพราะน ามาซึ่งปะโยชน์ในโลกนี้.   ศิลปะเหล่านั้นประกอบด้วย   ช่างถาก ๑ ช่างทอ ๑ ช่างย้อม ๑ ช่างกัลบก
๑ ช่างหนังเป็นค ารบ   ๕ เรียกว่าช่าง ผู้มีศิลปะ พระพุทธองค์มิได้ปฏิเสธความมีอยู่ของศิลปะ พระองค์
ยอมรับช่างต่างๆ ว่าเป็นผู้มีศิลปะ ในสาลิตตกชาดก กล่าวชื่นชมบุคคลว่าขึ้นชื่อว่าศิลปะแม้อย่างใดอย่าง
หนึ่ง ย่อมยังประโยชน์ให้ส าเร็จโดยแท้ ขอเชิญพระองค์ ทรงทอดพระเนตรบุรุษเปลี้ยได้บ้านส่วยทั้ง ๔ ทิศ ก็
เพราะการดีดมูลแพะ๙ ว่า   "ความเป็นผู้ฉลาดในหัตถกรรมอย่างใดอย่างหนึ่ง   ชื่อศิลปะ"   ดังนี้   ศิลปะ
แห่งช่างสานเป็นอาทิก็ดี    ศิลปะดีดกรวดก็ดี   อันมาในวิภังค์แห่งโอมสวาทสิกขาบท  จึงนับเข้าด้วย.  ช่าง
สานชื่อว่านฬการ   ในค าว่า  นฬการาทิสิปฺปญฺเจว   นั้น.   แม้ศิลปะของช่างสานนั้น  ก็เป็นมงคล   เพราะ
น ามาซึ่งศิลปะจึงเป็นสิ่งที่จ าเป็นในพระพุทธศาสนา เพราะศิลปะนั้นต้องใช้ในการด ารงชีวิต และ พระพุทธ
องค์ก็ทรงตรัสสรรเสริญผู้มีศิลปะ พระพุทธปฏิมากรที่นายช่างได้บรรจงสรรสร้างนั้น ย่อมนับเป็นศิลปะ โดย
นายช่างชื่อว่าเป็นนักปฏิมากรและพระพุทธเจ้าได้ใช้ศิลปะถ่ายทอดออกมาสู่สายตาของสาธารณะชน  
            พระพุทธองค์ก็ทรงใช้ศิลปะ แต่ว่าศิลปะที่พระพุทธองค์ใช้นั้นเป็นศิลปะแบบนามธรรม และเปน็
ความสามารถเฉพาะตน อาจกล่าวได้ว่าศิลปะนั้น มีทั้งท่ีเป็นรูปธรรมและนามธรรม พุทธศิลปะนั้นก็เช่นกัน 
ไม่ว่าบรรพชิตหรือคฤหัสถ์ก็ต้องมีศิลปะในการด ารงตน แต่พระพุทธองค์ก็มิให้บรรพชิตติดอยู่กับศิลปะ
ดังกล่าว แต่ส าหรับคฤหัสถ์นั้นจ าเป็นต้องใช้ศิลปะในการด าเนินชีวิตศิลปะ จึงหมายความว่า ฝีมือ ความ
ฉลาดในฝีมือ ฝีมือทางการช่าง การแสดงออกมาให้ปรากฏงดงามน่าชื่นชม พระพุทธองค์ทรงแสดง ศิลปะใน
มงคลสูตรข้อที่ ๙ ว่า “ศิลปะนี้เป็นอุดมมงคล เทวดาและมนุษย์ทั้งหลายท ามงคลเช่นนี้แล้ว เป็นผู้ไม่ปราชัย
ในข้าศึกทุกหมู่เหล่า ย่อมถึงความสวัสดี ในที่ทุกสถาน นี้เป็นอุดมมงคลของเทวดาและมนุษย์เหล่านั้น”๑๐   
 
เกณฑ์การประเมินค่าของศิลปะในคัมภีร์มังคลัตถทีปนี 

ในบทความการศึกษาวิเคราะห์ศิลปะในคัมภีร์มังคลัตถทีปนี ศิลปะท้ัง ๒ ประเภทคือ อนาคาริย
ศิลปะและอาคาริยศิลปะ จัดเป็นมงคลในพระพุทธศาสนา ถึงอย่างนั้นก็มีข้อปลีกย่อยในการพิจารณาเกณฑ์
ในสิ่งที่เป็นมงคลในงานศิลปะด้วยมีข้อพิจารณาดังต่อไปนี้ 

การประเมินค่า หมายถึงพิจารณาและตีความหมายของศิลปะที่เป็นเหตุน ามาซึ่งความเสื่อม และ
ความเจริญ และความนินทาและสรรเสริญ ความไร้ประโยชน์และประกอบด้วยประโยชน์ จากข้อก าหนดนี้ 
จึงสามารถพิจารณาว่าศิลปะทั้ง ๒ ประการนี้อยู่ในขอบข่ายอย่างไรบ้าง? ดังนี้  

ความฉลาดในงานศิลปหัตถกรรมทั้งที่เป็นงานสูงและต่ า.   การงานที่จะพึงออกปากชักชวนเพื่อ
ช่วยเหลือกันท าที่ชื่อว่าการงานที่จะพึงช่วยกันท า.   ในการงานที่สูงและต่ านั้น การงานเป็นต้นอย่างนี้   คือ
                                                 

๙ ขุ.ชา. (ไทย) ๒๗/๑๐๗/๓๕. 
๑๐ ขุ.ขุ.(ไทย) ๒๕/๕/๗. 
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การท า    การย้อมจีวร  กรรม   (คือฉาบทา)   ปูนขาวที่พระเจดีย์การงานที่จะพึงท าในโรงอุโบสถ  เรือนพระ
เจดีย์   และเรือนต้นโพธิ พระพุทธองค์ทรงแสดงถึงศิลปะของบรรพชิตไว้ว่า เป็นมงคลเพราะเป็นเหตุน าสุข
มาให้ทั้งตนเองและผู้อื่น ความเป็นผู้ฉลาดในหัตถกรรมของท่านเหล่านี้    ที่ประกอบในฐานะ     ย่อมน ามา
ซึ่งความสรรเสริญ   นับเข้าในประโยชน์เกื้อกูลในโลกนี้   ด้วยประการฉะนี้   เหตุนั้น   จึงจดัเป็นมงคล.    แต่
ศิลปะประเภทเดียวกันที่ประกอบในอัฏฐานะ   หาเป็นมงคลไม่   เพราะเป็นเหตุน ามาซึ่งความติเตียน 
หมายความว่าศิลปะการงานที่ทั้งสูงต่ า ปราณีตและหยาบกระด้าง ถ้าท าในฐานะที่ไม่สมควรก็ไม่เป็นมงคล 
เช่นกรณกีารที่พระอานนท์เย็บจีวรแล้วใช้เท้าเหยียบจีวรของพระพุทธเจ้าถือว่าเป็นสิ่งที่ผิดอาจาระไม่
สมควร หรือในกรณีพระโลลุทายีเป็นผู้มีศิลปะในการเย็บจีวร แต่การเจ็บจีวรที่เป็นสิ่งวิจิตรกามาให้ภิกษุณี 
ที่มิใช่ญาติมิใช่ปวารณา ก็ถือว่าเป็นไม่สมควรเหตุน ามาซึ่งค าติเตียนหรือค านินทาในท่ามกลางสงฆ์ 

ส่วนในศิลปะของคฤหัสถ์ในศิลปะเหล่านั้น   กิจการใด เว้นจากการเบียดเบียนชีวิตของสัตว์อ่ืน   
เว้นจากอกุศลกรรม  มีการงานของช่างแก้วและช่างทองเป็นต้น  กิจการนั้น จัดเป็นมงคล    
  ส่วนศิลปะดีดกรวดที่ประกอบในฐานะอันควร  ก็เป็นมงคล,  ที่ประกอบในฐานะอันไม่ควร  ไม่เป็นมงคล.  
เรื่องอันแสดงความนั้น  ดังต่อไปนี้ :- ศิลปะการงานหรือความเชี่ยวชาญใดๆ ถ้าเป็นการเบียดเบียนชีวิตของ
สัตว์อ่ืน   ประกอบด้วยอกุศลกรรม ศิลปะนั้นจัดอยู่ในอัฎฐานะ คือเป็นศิลปะที่ไม่สมควร  เพราะไม่เป็นมงคล 
ไร้ประโยชน์ 
 
บทสรุป 
            ศิลปะ แต่เดิมหมายถึง งานช่างฝีมือ เป็นงานที่มนุษย์ใช้สติปัญญาสร้างสรรค์ข้ึนด้วย ความ
ประณีตวิจิตรบรรจง   ฉะนั้นงานศิลปะจึงไม่ใช่สิ่งที่เกิดข้ึนเองตามธรรมชาติแต่เป็น ผลงานที่มนุษย์ใช้ปัญญา 
ความศรัทธา และความพากเพียรพยายามสร้างสรรค์ขึ้นมาใหม่ การจ ากัดความให้แน่นอนลงไปว่าศิลปะคือ
อะไรนั้น อาจจะเป็นเรื่องยาก เพราะว่า ศิลปะเป็นงานสร้างสรรค์   ศิลปินมีหน้าที่ สร้างงานที่มีแนวคิดและ
รูปแบบแปลกใหม่อยู่ตลอดเวลา ทฤษฎีศิลปะในสมัยหนึ่งอาจขัดแย้งกับของอีกสมัยหนึ่งอย่างตรงกันข้าม 
และทฤษฎีเหล่านั้นก็ล้วนแต่เกิดข้ึนภายหลังทีผ่ลงานสร้างสรรค์ที่เปลี่ยนแปลงและก้าวล้ าหน้าไปก่อนแล้ว
ทั้งสิ้น อย่างไรก็ตาม ทัศนะเก่ียวกับ ความหมายของศิลปะในคัมภีร์มังคลัถทีปนีได้ให้ความหมายและ
ประเภทของศิลปะได้ชัดเจน และมีเกณฑ์ในการแยกศิลปะที่ดีและศิลปะเลวด้วย ดังนี้ 

ศิลปะ คือความเป็นผู้ฉลาดในหัตถกรรม  ๒  อย่าง  คือความสามารถในการท างานศิลปะหัตถกรรม
ของบรรพชิตและคฤหัสถ์  ศิลปะ จึงสามารถนิยามได้ว่า ฝีมือ ความฉลาดในฝีมือ ฝีมือทางการช่าง การแสดง
ออกมาให้ปรากฏงดงามน่าชื่นชม วิชาที่ใช้ฝีมือ วิชาชีพต่างๆ นอกจากนี้ศิลปะยังประกอบพร้อมด้วยปัญญา
เครื่องสอบสวน   อันเป็นอุบายในการงานที่จะพึงช่วยกันท างานต่างๆ ให้ประสบความส าเร็จ และศิลปะยัง
เป็นนาถกรณธรรม คือธรรมที่เป็นพ่ึงของบรรพชิต นั่นคือผู้มีศิลปะสามารถใช้ศิลปะเป็นเครื่องช่วยให้การ
ปฎิบัติปฏิบัติงานของบรรพชิตประสบ 
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ความส าเร็จด้วย   ตามความหมายนี้ตรงกับค านิยามของ วิรัตน์ พิชญ์ไพบูลย์ (๒๕๒๔) ศิลปะ  เป็น
ผลงานที่เกิดจากการแสดงออกของอารมณ์   ปัญญา  และทัศนคติ   รวมทั้งทักษะความช านิ  ช านาญของ
มนุษย์การสร้างสรรค์งานศิลปะ  งานศิลปะท่ีดีควรจะมีคุณค่าทางความงามซึ่งเกิดจากการใช้องค์ประกอบ
ของสุนทรียภาพ และศิลปะ คือ ผลแห่งความคิดสร้างสรรค์ของมนุษย์ที่แสดงออกมาในรูปลักษณ์ต่าง ๆ ให้
ปรากฏซึ่งสุนทรียภาพ  ความประทับใจ  หรือความสะเทือนอารมณ์   ความอัจฉริยภาพ   พุทธิปัญญา   
ประสบการณ์ รสนิยม  และทักษะของแต่ละคน   เพ่ือความพอใจ  ความรื่นรมย์  ขนบธรรมเนียม  จารีต
ประเพณี หรือ ความเชื่อทางศาสนา ศิลปะ คือ สิ่งที่มนุษย์สร้างสรรค์ขึ้น เพ่ือแสดงออกซ่ึงอารมณ์ ความรู้สึก 
สติปัญญา ความคิด และ/หรือความงาม  
          นอกจากนี้ในค านิยามศิลปะเหล่านี้ยังปรากฏค าว่า คุณค่าทางความงามซ่ึงเกิดจากการสร้างสรรค์
หรือเกิดจากองค์ประกอบของสุนทรียภาพ ซึ่งมีความสอดคล้องกับแนวคิดเกณฑ์การประเมินศิลปะในมังค
ลัตถทีปนีคือ ศิลปะจะต้องประกอบด้วยมงคลคือ เป็นสิ่งที่มีประโยชน์เกื้อกูล เป็นเหตุน ามาซึ่งความสุขทั้ง
ปัจจุบันและอนาคต และเป็นสิ่งที่เว้นโทษ เว้นจากความเสื่อม หรือค าติฉินนินทาของชาวโลกด้วย 
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บทคัดย่อ 
  การฆ่าตัวตายเป็นข้อเท็จจริงที่สามารถพบได้ในทุกสังคมในโลกนี้ ทั้งในอดีตและปัจจุบัน และ
ศาสนาทุกศาสนายืนยันว่า การฆ่าตัวตายเป็นพฤติกรรมที่ไม่ควรท าและผิดศีลธรรม โดยเฉพาะ
พระพุทธศาสนา พระองค์ตรัสว่า “กิจฺโฉ มนุสฺสปฺปฎิลาโภ การได้เกิดเป็นมนุษย์เป็นสิ่งยากยิ่ง” ฉะนั้น
มนุษย์ควรรักษาชีวิต เพ่ือพัฒนาตนเองไปสู่เป้าหมายสูงสุดในพระพุทธศาสนา กล่าวคือ พระนิพพาน 
อย่างไรก็ตาม จากการศึกษาการฆ่าตัวตายในทัศนะพุทธจริยศาสตร์พบว่า การฆ่าตัวตายผิดทุกกรณี 
แต่มีบางกรณีท่ีพระพุทธเจ้าไม่ได้ทรงต าหนิ ดังจะเห็นได้จากกรณีของพระฉันนะเถระ และพระโคธิกะ
เถระ เนื่องจากท้ังสองกรณี พระเถระที่ฆ่าตัวตายนั้นได้บรรลุพระอรหันต์อันเป็นผลมาจากการปฏิบัติ
อย่างเคร่งครัด แต่ในกรณีอ่ืนๆ การฆ่าตัวตายผิดทุกกรณี เนื่องจากเป็นฆ่าตัวตายด้วยความอยากบาง
ประการ กล่าวคือ ปรารถนาที่จะเกิดในภพภูมิที่ดีกว่า หรือคิดว่า ชีวิตหลังความตายประเสริฐกว่าการมี
ชีวิตอยู่ในปัจจุบัน 
ค าส าคัญ : พุทธจริยศาสตร์,  การฆ่าตัวตาย 

Abstract 
  The practice of suicide is a fact which can be found in all societies, past and 
present. The cause may have roots somewhere else. And the roots of suicidal behavior 
may be found in unethical and immoral behavior. However all religions of the world 
emphasis that “suicide is a misconduct and is immoral”. Especially, Buddhism, reveals 
that “Kiccho Manussapatilābho (it is too difficult to be born as human beings)”. Thus 
human being should save their lives, in order to improve themselves to reach supreme 
goal of Buddhism, i.e., nirvāna. According to Buddhist ethical principle, all cases of 
suicide are absolutely wrong. Except two case of suicide of Channa Thera and Godhika 
Thera. These two cases are the Lord Buddha was not complained because their 
mentality is covered by meditation and they got enlightenment after suicide. The 
suicide is morally wrong in case of a person who committed suicide because of desire. 
In other words, a person wants to leave this body with desire to be reborn in a better 
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life. He is not satisfied with this life. Since his attempt to commit suicide is based on 
desire, is morally wrong. 
Key words: Buddhist Ethics, Suicide 
 
๑. ความน า: การฆ่าตัวตาย 
  การฆ่าตัวตาย (Suicide) ตรงกับภาษละตินว่า Suicidium หมายถึง การกระท าที่ผู้กระท ามี
จุดมุ่งหมายแรกคือตั้งใจและเจตนาที่จะพรากชีวิตของตนเอง๑ อันเนื่องมาจากสาเหตุหลักคือ ปัญหา
ทางด้านสังคม ปัญหาทางจิตใจ และปัญหาทางการแพทย์ ในการศึกษาพฤติกรรมการฆ่าตัวตายนั้น จะ
แบ่งปัญหาที่เกิดข้ึนออกเป็น ๒ กลุ่มใหญ่ กลุ่มแรกเป็นผู้ที่ท าร้ายตนเองแต่ไม่ถึงแก่ชีวิต (Par suicide) 
หรือที่เดิมเรียกว่า (Suicide attempt) และกลุ่มที่สองคือผู้ที่ท าร้ายตนเองและเสียชีวิต (suicide) หรือ 
(completed suicide)  
  ปัญหาการฆ่าตัวตายนั้นเป็นปรากฏการที่สามารถพบได้ในทุกๆ สังคม มากาเร็ต พาบสท์ บาต
ติน๒ ได้ตั้งข้อสังเกตไว้ในงานวิจัยของเธอเมื่อ พ.ศ. ๒๕๒๕ ว่า ในประเทศอเมริกานั้น อย่างน้อย 
๒๕,๐๐๐ คนฆ่าตัวตายในทุกๆ ปี และท่ัวโลกจ านวนบุคคลที่ฆ่าตัวตายส าเร็จเกิน ๕๐๐,๐๐๐ คน 
ในขณะที่ องค์การอนามัยโลก (WHO)๓ สรุปว่า ๔๕ ปีที่ผ่านมาอัตราการฆ่าตัวตายเพ่ิมขึ้น ๖๐ % ในปี 
พ.ศ. ๒๕๔๓ มีคนเสียชีวิตจากการฆ่าตัวตายประมาณ ๑,๐๐๐,๐๐๐ คน คิดเป็นสถิติคือ จะมีคนฆ่าตัว
ตาย ๑๖ คนจาก ๑๐๐,๐๐๐ คน หรือทุกๆ ๔๐ วินาทีจะมีคนฆ่าตัวตาย ๑ คน และอัตราการฆ่าตัวตาย
มีแนวโน้มเพ่ิมขึ้นทุกปี องค์การอนามัยโลกคาดว่า ในปี พ.ศ. ๒๕๖๓ จะมีคนฆ่าตัวตายเพ่ิมข้ึนเป็น ๑.๕ 
แสนคน 

จากการศึกษาข้อมูลทางประวัติศาสตร์ของมนุษยชาติ พฤติกรรมการฆ่าตัวตายเหมือนจะเป็น
เรื่องธรรมดาของมนุษย์มาตั้งแต่ดึกด าบรรพ์ จวบจนปัจจุบัน เพราะแม้แตบุ่คคลที่มีชื่อเสียงในอดีต
หลายคนล้วนแต่จบชีวิตตนเองด้วยการฆ่าตัวตาย เช่น พระนางคลีโอพัตรา (Cleopatra VII 
Philopator, in Greek January ๖๙ BC – ๓๐ BC), มาคัส แอนโตนีอัส (Marcus Antonius ๘๓ -๓๐ 
BC), ซิกมุนด์ ฟรอยด์ (Sigmund Freud, ๑๘๕๖-๑๙๓๙), วินเซนต์ วิลเลม แวน โก๊ะ (Vincent 
Willem van Gogh, ๓๐ March ๑๘๕๓ – ๒๙ July ๑๘๙๐), เออร์เนสต์ มิลเลอร์ เฮมมิงเวย์ (Ernest 

                                           
๑ “Suicide is an act whose primary aim is the intentional and deliberate taking of one’s 

own life” 1981, Vol.25, p. 857. 
๒ Margaret Pabst Battin. Ethical Issue in Sucide, 1982 p. 1.  
๓ http://www.who.int/mental_health/prevention/suicide/suicideprevent/en/ [เข้าถึงข้อมูล 

๒๐ มีนาคม ๒๕๕๑].    

http://en.wikipedia.org/wiki/Greek_language
http://www.who.int/mental_health/prevention/suicide/suicideprevent/en/
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Miller Hemingway, July ๒๑, ๑๘๙๙ – July ๒, ๑๙๖๑), อดอล์ฟ ฮิตเลอร์ แห่งพรรคนาซี (Adolf 
Hitler, ๒๐ April ๑๘๘๙ – ๓๐ April ๑๙๔๕) และดูเหมือนว่า พฤติกรรมการฆ่าตัวตายไม่หยุดนิ่งเพียง
เท่านี้ แม้ในปัจจุบันนี้บุคคลที่มีชื่อเสียงก็ยังเลือกจบชีวิตด้วยการฆ่าตัวตาย เช่น ฮิเดโตะ มัทซูโมโต้ 
นักร้องวง เอ็กซ์ เจแปน (Hideto Matsumoto December ๑๓, ๑๙๖๔–May ๒, ๑๙๙๘) เป็นต้น 
นพ.ประเวช ตันติพิวัฒนสกุลการ กล่าวว่า การจบชีวิตลงด้วยการฆ่าตัวตาย เป็นความสูญเสียที่คน
ส่วนมากรู้สึกว่าไม่น่าเกิดขึ้น และอาจสงสัยว่าเหตุใดคนเราจึงตัดสินใจฆ่าตัวตาย โดยเฉพาะอย่างยิ่ง
หากการฆ่าตัวตายนั้นเกิดขึ้นในผู้มีอายุน้อย หรือในผู้ที่ยังมีครอบครัวอยู่เบื้องหลัง การฆ่าตัวตาย
เกิดข้ึนคู่กับมนุษย์มาช้านาน  

ส าหรับประเทศไทย “การฆ่าตัวตาย” ปรากฏการณ์ที่ปรากฏอยู่เนืองๆ ในทุกสังคม ซึ่ง
สามารถทราบได้จาก เหตุการณ์ที่เกิดขึ้นกับคนไกล้ตัว หรือการน าเสนอข่าวของสื่อมวลชนในแง่มุม
ต่างๆ รวมทั้งวิธีที่ใช้ในการฆ่าตัวตายที่แตกต่างกันออกไป เช่น กรณีเก่ียวกับความรัก หรือหึงหวง “รัก
คุดตายโหด นั่งให้รถไฟขยี้ร่างแหลกคารางประชดสาวโอเกะ”๔ “ผัวหนุ่มหึงโหดยิงเมียสาวดับก่อนยิง
ตัวเองตายตาม”๕ หรือกรณีที่เกิดจากความเครียดเนื่องจากโรคประจ าตัว หรือเครียดจากสาเหตุอ่ืนๆ 
เช่น “อัยการสาวใหญ่ยิงตัวดับปริศนาขึ้นอืดคาบ้านพัก เบื้องต้นเจ้าหน้าที่ต ารวจสันนิษฐานว่า ผู้ตาย
อาจเกิดความเครียดจากโรคประจ าตัวที่เป็นอยู่ จึงตัดสินใจยิงตัวตาย”๖ “หนุ่มเครียดใช้โซ่ผูกคอตาย
กับต้นไม้ เนื่องจากสภาพเศรษฐกิจที่บีบคั้น”  และการฆ่าตัวตายในกรณีอ่ืนๆ ที่ยังไม่ทราบสาเหตุที่
แท้จริง เช่น “หนุ่มใหญ่ฆ่าตัวพิสดาร ขับเก๋งพุ่งลงเจ้าพระยา ประกาศก้อง"ไม่ต้องช่วย”๗ เป็นต้น 
 จากการศึกษาตัวอย่างกรณีการฆ่าตัวตายดังที่ได้กล่าวมาข้างต้นนั้น ท าให้ทราบว่า พฤติกรรม

การฆ่าตัวตายนั้นได้เพ่ิมข้ึนในทุกๆ ปี ถึงแม้ว่าบางปีอัตราการฆ่าตัวจะลดลงไปบ้างก็ตาม ดังจะเห็นได้

จากตารางสถิติดังต่อไปนี้ 

ปี พ.ศ. 
จ านวน

ประชากร 

จ านวนการฆ่าตัวตายส าเร็จ (คน) อัตราต่อแสน
คน ยอดรวม ชาย หญิง 

๒๕๔๑ ๖๑,๔๖๖,๑๘๗ ๔,๘๕๙ ๓,๗๖๗ ๑,๐๙๒ ๗.๙ 
๒๕๔๒ ๖๑,๖๖๑,๗๐๑ ๕,๒๑๙ ๔,๐๒๔ ๑,๑๙๕ ๘.๕ 
๒๕๔๓ ๖๑,๘๗๘,๗๔๖ ๕,๐๖๖ ๓,๙๔๔ ๑,๑๒๒ ๘.๒ 

                                           
๔ หนังสือพิมพ์ไทยรัฐ ฉบับที ่๑๘๕๔๐ วันเสาร์ที่ ๒๕ ตลุาคม ๒๕๕๑. 
๕ จากหนังสือพิมพ์คมชัดลึก วันอังคารที่ ๒๑ ตุลาคม ๒๕๕๑.  
๖ หนังสือพิมพ์เดลินิวส์ ฉบับวันพุธที่ ๒๒ ตุลาคม ๒๕๕๑. 
๗ หนังสือพิมพ์ข่าวสด วันที่ ๒๖ กรกฎาคม ๒๕๕๑. ปีท่ี ๑๘ ฉบับท่ี ๖๔๔๙. 

http://en.wikipedia.org/wiki/December_13
http://en.wikipedia.org/wiki/1964
http://en.wikipedia.org/wiki/May_2
http://en.wikipedia.org/wiki/1998


ปีที่ ๑ ฉบับที่ ๑ มกราคม – มิถุนายน ๒๕๖๐                   วารสาร มจร พุทธศาสตร์ปริทรรศน์ ๒๘ 

 

๒๕๔๔ ๖๒,๓๐๘,๘๘๗ ๔,๗๘๙ ๓,๖๕๔ ๑,๑๓๕ ๗.๗ 
๒๕๔๕ ๖๒,๗๙๙,๘๗๒ ๔,๖๙๖ ๓,๕๖๓ ๑,๑๓๓ ๗.๕ 
๒๕๔๖ ๖๒,๙๓๙,๘๑๓ ๔,๔๘๖ - - ๗.๑ 
๒๕๔๗ ๖๑,๙๗๓,๖๒๑ ๔,๒๙๖ ๓,๒๕๓ ๑,๐๔๓ ๖.๙ 
๒๕๔๘ ๖๒,๑๙๕,๘๓๘ ๓,๙๔๑ ๓,๐๓๓ ๙๐๘ ๖.๓๔ 
๒๕๔๙ ๖๒,๖๒๙,๒๐๓ ๓,๖๑๒ ๒,๘๕๖ ๗๕๖ ๕.๗๗ 
๒๕๕๐ ๖๓,๐๘๓,๗๓๙ ๓,๔๕๘ ๒,๗๐๓ ๗๕๕ ๕.๔๘ 

ที่มา: กรมสุขภาพจิต กระทรวงสาธารณสุข, http://www.dmh.go.th/plan/suicide/ 

 จากอัตราการฆ่าตัวตายดังกล่าวจะเห็นได้ว่า เพศชายมีอัตราการฆ่าตัวตายมากกว่าเพศหญิง
ถึง ๓ เท่า และเม่ือพิจารณาถึงวิธีที่ใช้ในการฆ่าตัวตาย ก็พบสถิติท่ีน่าสนใจ ดังนี้คือ 
  

เพศ ๒๕๓๕ (ร้อยละ)  ๒๕๓๖ (ร้อยละ)  ๒๕๓๗ (ร้อยละ) 
*  

๒๕๓๘ (ร้อยละ)  ๒๕๓๙ (ร้อยละ)  

ชาย  แขวนคอ (๔๖.๐)  แขวนคอ (๔๒.๓)  ยา (๒๕.๒)  แขวนคอ (๔๒.๒)  แขวนคอ (๔๖.๖)  

 ยา (๑๔.๙)  สารเคมี (๑๔.๑)  สารเคมี (๑๙.๒)  ยา (๑๘.๘)  สารเคมี (๒๒.๖)  

 สารเคมี (๑๒.๐)  ยา (๑๒.๕)  ปืน (๘.๔)  ปืน (๕.๑)  ปืน (๖.๒)  

 ปืน (๖.๔)  ปืน (๕.๖)  จมน้ า (๐.๔)  สารเคมี (๓.๘)   

หญิง  แขวนคอ (๓๔.๓)  แขวนคอ (๓๓.๐)  สารเคมี (๓๓.๑)  ยา (๓๓.๙)  สารเคมี (๓๙.๕)  

 สารเคมี (๒๖.๒)  สารเคมี (๒๒.๔)  ยา (๒๙.๕)  แขวนคอ (๓๐.๕)  แขวนคอ (๓๖.๔)  

 ยา (๒๐.๗)  ยา (๑๙.๑)  ปืน(๓.๑)  สารเคมี (๖.๗)  ปืน (๒.๒)  

 ปืน (๑.๕)  ปืน (๒.๔)  จมน้ า (๐.๓)  ปืน (๒.๖)   

 ที่มา: ข้อมูลจากกระทรวงสาธารณสุข 
จากตัวอย่างของวิธีการฆ่าตัวตายเหล่านั้น  แต่เมื่อกล่าวโดยภาพรวมแล้ว เราสามารถท่ี

จ าแนกออกเป็น  ๒  กลุ่มหลกั ๆ  ด้วยกัน  กล่าวคือ  การฆ่าตัวตายด้วยวิธีการที่รุนแรง  และการฆ่า
ตัวตายด้วยวิธีการที่ไม่รุนแรง 
 ๑) การฆ่าตัวตายด้วยวิธีการที่รุนแรง (Lethal method)  ซึ่งได้แก่ การยิงตัวตาย  การผูกคอ
ตาย  กระโดดตึกตาย  กระโดดน้ าตาย และเผาตัวตาย เป็นต้น   กรณีศึกษาในเรื่องนี้ก็คือ พิธีฮินดูสัต
ตี (Hindu Sati) อันเป็นการฆ่าตัวตายตามสามีโดยการกระโดดเข้าไปในกองเพลิงที่เผาศพสามีของสตรี
อินเดียโบราณ  การเผาตัวตายของพระภิกษุในประเทศเวียดนาม  และการท าฮาราคีรีของทหาร
ประเทศญี่ปุ่นที่แพ้สังคม  เป็นต้น  จะอย่างไรก็ตาม วิธีการฆ่าตัวตายที่ได้รับความนิยมมากที่สุดก็คือ 

http://www.dmh.go.th/plan/suicide/
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การฆ่าตัวตายด้วยวิธีการผูกคอตาย  เนื่องจากวิธีนี้เป็นวิธีที่สะดวก ท าได้ ง่าย และท าให้ผู้ที่ฆ่าตัวตาย
ถึงแก่ชีวิตได้เร็วที่สุด 
 ๒) การฆ่าตัวตายด้วยวิธีการที่ไม่รุนแรง (Non-lethal method)  ซึ่งโดยทั่วไปจะเป็นการกิน
ยาพิษ  การกินยาเกินขนาด  กินยานอนหลับ   ซึ่งในกลุ่มผู้ใช้ยาเกินขนาดนี้มักจะเป็นกลุ่มวัยรุ่น  ซึ่ง
ยาที่นิยมกินกันมากที่สุดก็คือ   ยาแอสไพริน พาราเซ๊ตตามอล    เมื่อรับประทานไปแล้วจะท าให้เกิด
การท าลายตับและตายลงในที่สุด   จากสถิติเกี่ยวกับวิธีการฆ่าตัวตายด้วยการกินฆ่าตัวตายนี้  เป็น
วิธีการที่ได้รับความนิยมจากกลุ่มบุคคลที่ฆ่าตัวตายรองลงมาจากการผูกคอตาย 
 จากตัวอย่างของสถิติการฆ่าตัวตายข้างต้น นั้น  ท าให้เกิดค าถามตามมาอย่างมากมายว่า อะไร
คือสาเหตุส าคัญที่ท าให้บางคนต้องเลือกท่ีจะตัดสินใจกระท าการเช่นนั้น   และการตัดสินใจฆ่าตัวตาย
ของเขานั้น  ได้ส่งผลกระทบในด้านใดบ้างแก่สังคม และครอบครัวของเขาเอง  
 ในประเด็นดังกล่าว นักจริยศาสตร์ได้พยายามท่ีจะแสวงหาค าตอบกันตามทรรศนะของตนจน
แตกออกเป็นกลุ่มๆ ซึ่งพอจะแบ่งได้ดังนี้คือ ๑) กลุ่มท่ีเห็นว่า การฆ่าตัวตายผิดทุกกรณี  เช่น โสเครติส 
(Socrates) เซนต์ออกัสติน (St. Augustine) เซนต์โทมัส อะไควนัส (St. Thomas Aquinas)  จอห์น 
ล๊อค (John Lock)  และเอมมานูเอล ค้านท์ (Emanuel Kant)  เป็นต้น ๒) กลุ่มท่ีเห็นว่าการฆ่าตัวตาย
ถูกทุกกรณี เช่น นักจริยศาสตร์ลัทธิอิพิคคิวเรียน (Epicureanism) ลัทธิสโตอิค (Stoicism) และ เดวิท 
ฮูม (David Hume) เป็นต้น และ ๓) กลุ่มท่ีเห็นว่า การฆ่าตัวตายบางกรณีสามารถท าได้ เช่น เพลโต้ 
(Plato) อลัน โดนาแกน (Alan Donagan) และโทมัส อี ฮิล (Thomas E. Hill) เป็นต้น  

ส าหรับปัญหาการฆ่าตัวตายในทรรศนะของศาสนาต่างๆนั้น ส่วนใหญ่จัดอยู่ในกลุ่มแรก 
เพราะทุกศาสนาล้วนแต่ไม่เห็นด้วยในกรณีการฆ่าตัวตายของสาวก หรือศาสนิกของตน เช่น ศาสนา
คริสต์ สอนว่า การฆ่าตัวตายนั้นเป็นการขัดต่อพระประสงค์ของพระผู้เป็นเจ้า เพราะชีวิตมนุษย์นั้นถูก
สร้างจากฉายาของพระเจ้า ใครก็ตามที่ฆ่าตัวตาย ถือว่าเป็นบาป๘  หรือ ศาสนาอิสลาม เนื่องจากเป็น
ศาสนาเทวนิยม เหมือนศาสนาคริสต์ ฉะนั้นจึงมีทรรรศนะไปในทิศทางเดียวกันโดยมีทรรศนะว่า “และ
โดยแน่นอน  เราได้สร้างมนุษย์จากดินแห้ง จากดินด าเป็นตม”๙  และ  “เมื่อข้าได้ท าให้เขามีรูปร่างสม
ส่วน  และเป่าวิญญาณจากข้าเข้าไปในตัวเขา  จนกลายเป็นมนุษย์ที่มีชีวิต  ฉะนั้น พวกเจ้าจงก้มหัว
แสดงการให้เกียรติ”๑๐  ด้วยเหตุที่พระอัลเลาะห์เจ้าเป็นผู้ประทานชีวิตให้แก่มนุษย์นั้น  สิ่งที่มนุษย์จะ

                                           
๘ Thomas Aquinas. Samma Theologica. Volume III Part II. Second Section. New York, 

N.Y.2007. p. 1463 
๙ ซูเราะฮที่ ๑๕  ข้อที่ ๒๖. 
๑๐ ซูเราะฮที่ ๑๕  ข้อที่ ๒๙. 
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พึงระลึกอยู่เสมอก็คือ “และโดยแน่นอน  เราเป็นผู้ให้ชีวิต  และเรา (จึง) เป็นผู้ให้ (มนุษย์) ตาย”๑๑ เป็น
ต้น 

แต่ในขณะเดียกวันก็ยังมีศาสนาบางศาสนาที่มีทรรศนะไม่ยอมรับการฆ่าตัวตาย แต่สามารถ
จบชีวิตตนเองได้ด้วยบ าเพ็ญสมาธิ นั้นคือศาสนาเชน (Jainism) ศาสดามหาวีระนั้นไม่เห็นด้วยกับการฆ่า
ตัวตาย เพราะเห็นว่าเป็นการกระท าที่ขาดสติ และเป็นอารมณ์ชั่ววูบ แต่ก็ได้ให้ทางออกส าหรับบุคคลที่
พร้อมจะตายไว้ คือหลักค าสอนเรื่อง สมาธิมรณะ (Sallekhana) ศาสดามหาวีระทรงอนุญาติไว้
เฉพาะศาสนิกของตน ไม่ว่าเป็นพระหรือฆราวาสผู้ปฏิบัติตามหลักค าสอนได้อย่างเคร่งครัด สามารถที่
จะจบชีวิตตนเองได้ ๔ ประการด้วยกัน คือ ๑) แก่  ๒) เป็นโรคเรื้อรัง ๓) อดอยาก และ ๔) ถูกโจมตีด้วย
ศัตรู หรือสัตว์ร้าย๑๒ โดยในวันแรกของการท าสมาธิมรณะนั้น ให้ศาสนิกรับประทานอาหารปรกติ แล้ว
ค่อยๆ ลดอาหารลงจนเหลือเพียงน้ า และสุดท้ายไม่ต้องทานอะไรเลย ในขณะบ าเพ็ญสมาธิมรณะนี้ 
ต้องบ าเพ็ญภรต ๑๒ ประการ (Vows) ควบคู่กันไปอย่างเคร่งครัด  และในวันสุดท้ายของชีวิตศาสนิก
สามารถจบชีวิตด้วยความสงบ (Peaceful death)   
 แต่สิ่งที่ถือได้ว่าเป็นประเด็นปัญหา และท้าทายอย่างยิ่งในประเทศไทย ยุคปัจจุบันนี้ก็คือ ใน
ประเทศไทยนั้นส่วนใหญ่ประชากรนับถือศาสนาพุทธ แต่มีปัญหาการฆ่าตัวตายนั้นก็ไม่น้อยเม่ือเทียบ
กับจ านวนประชากรของประเทศ คือ ไม่น้อยกว่า ๕% จากประเด็นดังกล่าว พระพุทธนามองว่าการฆ่า
ตัวตายเป็นสิ่งไม่ถูกต้อง และโดยเฉพาะอย่างยิ่งได้ชี้ให้เห็นว่า  “กิจฺโฉ มนุสฺสปฺปฏิลาโภ” แปลว่า “การ
ได้อัตภาพเป็นมนุษย์นั้น เป็นสิ่งที่ท าได้ยาก” ฉะนั้น มนุษย์ทุกคนควรที่จะรักษาชีวิตที่ได้มาด้วยความ
ยากล าบากให้ดีที่สุด เพ่ือว่ามนุษย์จะได้ใช้โอกาสที่เกิดมาเป็นมนุษย์นั้น ฝึกฝนพัฒนาตนเองเพ่ือก้าวขึ้น
ไปสู่เป้าหมายสูงสุดของพระพุทธศาสนา กล่าวคือ “พระนิพพาน”  
 แต่ในทิศทางที่ตรงกันข้าม  เมื่อเกิดวิกฤติการณ์ขึ้นในชีวิต แทนที่มนุษย์จะรักษาชีวิตที่ได้มา
ด้วยความยากล าบากนั้น ด้วยฝึกฝนพัฒนาตนเองจนน าไปสู่การ “ฆ่ากิเลส”   แต่มนุษย์กลับเลือกที่จะ
แก้ไขปัญหาด้วยการ “ฆ่าตัวตาย” 
 ประเด็นปัญหาจึงเกิดข้ึนว่า  การเลือกท่ีจะฆ่าตัวตายของมนุษย์นั้น  ได้ท าให้เกิดการตั้งค าถาม
โดยตรงต่อหลัก  “ศีลธรรม” ในทางพระพุทธศาสนา ค าถามที่ตามมาก็คือ จริงหรือไม่? ที่เขาพยายาม
จะบอกว่า ชีวิตเป็นของเขา  เขามีเสรีภาพในการที่จะเลือกฆ่าตัวตาย   ในขณะเดียวกัน  ก็เกิดค าถาม
ในแง่ของพระพุทธศาสนาว่า  การหนีวิกฤติการณ์ต่าง ๆ ที่เกิดขึ้นแก่ชีวิตด้วยการฆ่าตัวตายนั้น  เมื่อ
มองในเชิงของพุทธจริยศาสตร์  ผิดศีลธรรมหรือไม่?  ควรหรือไม่? ที่เขาจะตัดสินใจหาทางออกด้วย

                                           
๑๑ ซูเราะฮที่ ๑๕  ข้อที่ ๒๓. 
๑๒ A. G. Tejus Murthy, and D. Vijaya Raghavan. Jainism - Its relevance to psychiatric 

practice; with special reference to the practice of Sallekhana. Indian Journal of Psychiatry, Official 
Publication of the Indian Psychiatric Society. 2016. P.471-474 

https://www.ncbi.nlm.nih.gov/pubmed/?term=Tejus%20Murthy%20AG%5BAuthor%5D&cauthor=true&cauthor_uid=28197009
https://www.ncbi.nlm.nih.gov/pubmed/?term=Raghavan%20DV%5BAuthor%5D&cauthor=true&cauthor_uid=28197009
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วิธีการดังกล่าว   เมื่อมองบนฐานของพุทธจริยศาสตร์จะถือได้ว่า การตัดสินใจฆ่าตัวตายของเขานั้นจัด
ได้ว่าเป็นบาปได้หรือไม่?  และในขณะเดียวกัน  การที่เขาพยายามจะบอกว่า เขามีเสรีภาพส่วนตัวที่
หยิบยืนความตายให้แก่ตัวเองนั้น เป็นข้ออ้างที่สมเหตุสมผลหรือไม่? 
 

๒. ท่าทีของพุทธจริยศาสตร์ต่อประเด็นปัญหาทางจริยธรรม เร่ือง “การฆ่าตัวตาย” 

 พระพุทธศาสนาสอนหลักธรรมเก่ียวกับความตายหลายประการ เช่น มรณสติ อสุภ ๑๐ 

ประการ และกฏไตรลักษณ์ เป็นต้น เพราะพระพุทธศาสนามองเรื่องชีวิตและความตายเป็นเรื่อง
ธรรมชาติ และยิ่งกว่านั้นยังมองว่าเป็นเรื่องเดียวกัน กล่าวคือเราไม่สามารถเลือกอย่างหนึ่งโดย
ปราศจากอย่างหนึ่งได้ ในคัมภีร์วิสุทธิมรรค ได้อุปมาเปรียบความตายไว้ว่า  

  เพราะความที่สัตว์ผู้เกิดมาแล้ว  ต้องตายเป็นแน่  เพราะเหตุนั้น  อันว่าสัตว์นั่น  
จ าเดิมแก่กาลที่เกิดแล้ว ก็บ่ายหน้าสู่ความตาย ไม่กลับเลยแม้สักน้อยเดียว  
เปรียบดั่งดวงสุริยะที่ขึ้นแล้ว  ย่อมบ่ายหน้าสู่ความตกไปท่าเดียว ๑๓ 

 พระพุทธศาสนาสอนให้รู้จักและเข้าใจธรรมชาติของมนุษย์ว่าเป็นสิ่งไม่คงที่ ต้องเปลี่ยน แปลง
ไปเสื่อมสลายไปตามกฎธรรมชาติ ประเด็นส าคัญชีวิตและความตายในพระพุทธศาสนาคือ พระองค์
ตรัสว่า “กิจฺโฉ มนุสฺสปฺปฏลิาโภ การได้อัตภาพ (การเกิดเป็นมนุษย์) เป็นเรื่องยาก” และเมื่อเกิดมาแล้ว 
ทั้งเด็ก คนพาล บัณฑิต คนจน คนรวย ล้วนแต่หันหน้าสู่ความตายทั้งหมด ฉะนั้น จึงควรด าเนินชีวิต
ด้วยความไม่ประมาทเพ่ือเตรียมจิตให้มีความสงบ เพื่อการจากไปที่ดี  
 ทรรศนะดังกล่าวนี้ เป็นความตายตามธรรมชาติ ประเด็นส าคัญก็คือว่า หากว่าความตายที่เกิด
ขึ้นกับมนุษย์ มิได้เกิดขึ้นเองตามธรรมชาติ โดยเฉพาะอย่างยิ่ง ปัญหาการฆ่าตัวตาย ฉะนั้นก่อนที่จะได้
วิเคราะห์ทรรศนะคติของพระพุทธศาสนาที่มีต่อการฆ่าตัวตาย ฉะนั้นจะได้น ากรณกีารฆ่าตัวตาย และ
พยายามฆ่าตัวตายที่ปรากฏในพระไตรปิฎกมากล่าวไว้ในที่นี้ เพ่ือจะได้น ามาเป็นบรรทัดฐานในการ
วิเคราะห์ได้อย่างถูกต้องพระพุทธศาสนาจะมองประเด็นนี้อย่างไร 
 

๑. ฆ่าตัวตายส าเร็จ (Completed Suicide) 
   ๑.๑ ภิกษุผู้เป็นต้นอาบัติ (อาทิกัมมิกะ) ของอาบัติปาราชิกข้อที่ ๓๑๔ ในสมัยหนึ่ง
พระพุทธเจ้าประทับอยู่เมืองไวสาลี ก่อนที่พระองค์จะเสด็จเล้นอยู่ในป่า พระองค์ได้ตรัสสั่งสอนภิกษุ

                                           
๑๓ วิสุทธิมรรคแปล ภาค ๒ ตอนท่ี ๑ หน้าท่ี ๕. 
๑๔ พระวินัยปิฎก เล่ม ๑ มหาวิภังค ์ปฐมภาค - หน้าท่ี ๒๘๘. 
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เรื่องอสุภกถา๑๕ หมู่พระภิกษุจึงได้ประกอบความเพียรในอสุภกรรมฐานจนเกิดความเบื่อหน่ายในชีวิต 
จึงได้ฆ่าตัวตาย ผลัดกันฆ่า และจ้างวานให้ด้วยบาตร จีวร ท าให้ภิกษุตายกันจากวันละรูป จนถึงวันละ 
๖๐ รูป 
   ๑.๒ พระฉันนะเถระ๑๖  ในพระไตรปิฏกกล่าวไว้ว่า พระฉันนะเถระบ าเพ็ญเพียรอยู่
บนเขาคิฌกูฏ ในตอนนั้นท่านอาพาธอย่างหนักอยู่ในขั้นอาการโคม่า ต้องทนทุกขเวทนาตลอดเวลา 
พระสารีบุตรเถระกับพระจุนทะเถระได้เดินทางไปเยี่ยมไข้ท่าน จึงรู้ว่าพระฉันนะเถระปรารถนาจะฆ่า
ตัวตายด้วยศัตรา จึงได้ห้ามไว้ และได้ปลอบใจว่า หากอาหาร ยารักษาโรค หรือว่าคนรักษาโรคไม่
เพียงพอ ก็จะหามาให้ แต่ก็ถูกปฏิเสธ พระสารีบุตรเถระและพระจุนทะเถระ จึงได้ถามปัญหาธรรมะกับ
ท่าน จนจิตได้พ้นจากอาสวะกิเลส เมื่อเถระทั้งสองเดินทางกลับแล้ว พระฉันนะเถระได้เอาศัตรามาฆ่า
ตัวตาย นิพพานทันที 
  ๑.๓ พระโคธิกะเถระ๑๗ ในพระไตรปิฎกกล่าวไว้ว่า พระโคธิกะเถระเป็นไข้อาการ
โคม่าเช่นเดียวกันกับกรณีของพระฉันนะเถระ แต่ท่านก็พยายามด ารงจิตให้ไม่ประมาท ตั้งมั่นในการ
บ าเพ็ญเพียรอยู่ที่ถ้ ากาฬศิลา ใกล้กับภูเขาอิสิคิละ เมืองราชคฤห์ จนกระทั่งบรรลุเจโตวิมุติแล้ว แต่เมื่อ
บ าเพ็ญเพียรต่อไป จิตกลับเสื่อมจากเจโตวิมุติถึง ๗ ครั้ง เพราะมิสามารถทนทุกขเวทนาอันเกิดจากโรค
ได้ ในวาระสุดท้าย ท่านได้เพ่งพิจารณา และพ าเพ็ญตลอดวันตลอดคืน จนไม่มีความอาลัยในชีวิต ท่าน
จึงได้นอนบนเตียงแล้วน าศัตรามาฆ่าตนเองโดยปาดลงไปที่คอ แล้วนิพพาน 
 
 ๒. กรณีพยายามฆ่าตัวตาย (Parasuicide) 
   ๒.๑ พระวักกลิเถระ๑๘  ในธรรมบทกล่าวไว้วว่า พระวักกลินั้นตั้งแต่อุปสมบทใน
พระพุทธศาสนาแล้ว เฝ้าดูแต่พระสรีระสมบัติของพระพุทธเจ้าในอริยาบถต่างๆ เช่น การเสด็จ
บิณฑบาต การแสดงพระธรรมเทศนา เป็นต้น ด้วยความรักในพระองค์ ไม่สามารถจะละสายตาจาก
พระพุทธองค์ได้เลย จนละเลยต่อกิจวัตรต่างๆ พระพุทธองค์ไม่ตรัสสอนธรรมะแก่พระวักกลิ เพราะว่า
รอให้ญานแก่กล้าเสียก่อน เมื่อญาณเริ่มแก่กล้า พระองค์จึงตรัสว่า “ดูก่อนวักกลิ ประโยชน์อะไรด้วย
การเฝ้าดูกายอันเน่านี้ ด้วยว่า ผู้ใดแลเห็นธรรม ผู้นั้นชื่อว่าเห็นเรา (ตถาคต) ผู้ใดเห็นเรา (ตถาคต) ผู้นั้น
ชื่อว่าเห็นธรรม” แต่พระวักกลิก็ไม่สามารถจะละการดูพระพุทธเจ้าได้ พระองค์จึงขับไล่เสีย พระวักกลิ

                                           
๑๕ อสุภกถา คือ  พิจารณาร่างกายทัง้หมดของคนของสัตว์อื่นและของตัวเอง  ให้เห็นว่าเป็นของไม่งดงาม  

หรือให้เห็นตามเป็นจริง ม ี๑๐ ประการ คือ ศพท่ีอืด ศพสีเขียว ศพที่หนองไหล ศพที่ถูกฟัน ศพท่ีถูกสัตว์แย่งกิน ศพ
ที่อวัยวะขาด ศพที่ขาดกระจาย ศพเปื้อนเลือด ศพที่เตม็ไปด้วยหนอน ศพเหลือแต่โครงกระดูก 

๑๖ พระสุตตันตปฎิก เลม่ ๖ มัชฌิมนกิาย อุปริปัณณาสก์ - หน้าท่ี ๓๕๖. 
๑๗ พระสุตตันตปฎิก เลม่ ๗ สังยุตตนิกาย สคาถวรรค - หน้าท่ี ๑๔๙. 
๑๘ พระธัมมปทัฏฐกถาแปล ภาค ๘ - หน้าท่ี ๑๒๓. 
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เสียใจมาก คิดหาทางฆ่าตัวตาย จึงเดินขึ้นบนภูเขาคิฌกูฏเพ่ือจะโดดลงมา พระองค์ทราบ จึงได้
ปลอบใจพระวักกลิจนบรรลุพระอรหันต์ 
   ๒.๒ สมัยหนึ่ง พระภิกษุรูปหนึ่งเกิดความกระสันบีบคั้น จึงขึ้นสู่ภูเขาคิฌกูฎแล้วโดด
ลงมา ทับช่างสานคนหนึ่งตาย๑๙ 
  จากกรณีการฆ่าตัวตายในพระพุทธศาสนาเหล่านี้ ในทรรศนะของพระพุทธศาสนาทั้งที่ค้นพบ
โดยตรงจากพระไตรปิฏก และเอกสารต่างๆ ซึ่งนักวิชาการทางศาสนาได้กล่าวถึงและวิเคราะห์ไว้ 
พบว่าส่วนใหญ่มีแนวคิดที่โน้มเอียงถึงจุดยืนที่ว่า พระพุทธศาสนาไม่ยอมรับว่าการฆ่าตัวตายเป็นสิ่งที่
ถูกต้อง ทั้งนี้เพราะเห็นว่า บุคคลที่ฆ่าตัวตายส่วนใหญ่เกิดจากเจตนาที่เป็นอกุศลมูลทั้งสิ้น กล่าวคือ 
การกระท าใดๆ ก็ตามในพระพุทธจริยศาสตร์นั้น จะดี ชั่ว ถูก หรือ ผิด ก็ตาม ดูที่เจตนาของผู้กระท า 
ดังพุทธพจน์ว่า “เจตนาห  ภิกฺขเว  กมฺม   วทามิ  เจตยิตฺวา  กมฺม   กโรติ กาเยน วาจาย มนสา ภิกษุ
ทั้งหลาย เรากล่าวว่าเจตนาเป็นกรรม บุคคลคิดแล้วจึงท ากรรมด้วยกาย วาจา ใจ”๒๐ เพราะการกระท า
ที่ไร้เจตนา ก็ไม่ถือว่าเป็นกรรม สิ่งที่เป็นแรงกระตุ้นให้มนุษย์ท ากรรมต่างๆ มีอยู่ ๒ กลุ่ม คือกลุ่มแรก
เป็นแรงผลักดันฝ่ายดี เรียกว่า กุศล ประกอบด้วย ความไม่โลภ ความไม่โกรธ และความไม่หลง กลุ่มท่ี
สองคือแรงผลักดันฝ่ายชั่ว เรียกว่า อกุศล ประกอบด้วย โลภ โกรธ และหลงพุทธเจ้ามีด ารัสวินิจฉัย
อย่างไร และพระองค์เห็นด้วยกับการฆ่าตัวหรือไม่ ดังนั้นเพื่อให้การพิจารณาในประเด็นดังกล่าว
ข้างต้นจากโจทย์ที่ได้ตั้งเอาไว้ว่า “การฆ่าตัวตายในพระพุทธศาสนาผิดทุกกรณี ถูกทุกกรณี หรือว่าผดิ
บางกรณี” มีน้ าหนัก และความชัดเจน จะขอศึกษาแต่ละกรณี และพร้อมน าบทบัญญัติในพระไตรปิฎก
มาเพ่ือประกอบการพิจารณา  
 ในค าถามที่ว่า “การฆ่าตัวตาย” นั้น ผิดศีลหรือไม ่ จากกรณีตัวอย่างท่ีน ามากล่าวในเบื้องต้น
นั้น เป็นกรณีความผิดของพระภิกษุ ดังนั้นเพ่ือให้ระบบพุทธจริยศาสตร์ชัดเจนยิ่งขึ้น จึงจ าเป็นต้องแยก
กรอบในการพิจารณาโดยการแยกเป็นศีลของพระภิกษุ คือ ศีล ๒๒๗ ข้อ ส่วนในกรณีการฆ่าตัวตาย
ของคฤหัสถ์ หรือประชาชนทั่วไป จะใช้ศีล ๕ เป็นกรอบในการพิจารณา  
 กรณีที่หนึ่ง ภิกษุผู้เป็นต้นบัญญัติอาบัติปาราชิกข้อที่ ๓ ฆ่าตัวตาย อันเนื่องมากพระพุทธเจ้า
ทรงแสดงอสุภกถา จนท าให้เกิดภิกษุเป็นจ านวนมากเกิดความเบื่อหน่าย ระอา สะอิดสะเอียนใน
ร่างกายของตนเอง จนเป็นเหตุให้ภิกษุฆ่าตัวตายเป็นจ านวนมากนั้น เกิดจากการเข้าใจผิดในค าสอน
ของพระองค์ เพราะพระพุทธศาสนาเน้นสอนให้มนุษย์ไม่ประมาทและมัวเมาในชีวิต ฉะนั้นเมื่อ
พระพุทธเจ้าทราบเรื่องการฆ่าตัวตายดังกล่าว จึงทรงติเตียนว่า 

“ดูกรภิกษุทั้งหลาย การกระท าของภิกษุเหล่านั้น  ไม่เหมาะ ไม่สม ไม่ควร 
ไม่ใช่กิจของสมณะ ใช้ไม่ได้ ไม่ควรท า ไฉนภิกษุเหล่านั้นจึงได้  ปลงชีวิตตนเองบ้าง 

                                           
๑๙ พระวินัยปิฎก เล่ม ๑ มหาวิภังค ์ปฐมภาค - หน้าท่ี ๓๑๒. 
๒๐ พระสุตตันตปฎิก เลม่ ๑๔ อังคุตตรนิกาย ปัญจก-ฉักกนิบาต - หน้าท่ี ๓๖๘. 
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วานกันและกันให้ปลงชีวิตบ้าง...การกระท าของภิกษุเหล่านั้นนั่น ไม่เป็นไปเพ่ือ
ความเลื่อมใสของชุมชนที่ยังไม่เลื่อมใส หรือเพ่ือความเลื่อมใสยิ่งของผู้ที่เลื่อมใส
แล้ว โดยที่แท้ การกระท าของภิกษุเหล่านั้นนั่น เป็นไปเพ่ือความไม่เลื่อมใส ของผู้
ที่ยังไม่เลื่อมใส และเพ่ือความเป็นอย่างอ่ืนของคน  บางพวกผู้เลื่อมใสแล้ว” 

ได้บัญญัติปราชิกสิกขาบทข้อที่ ๓ ว่า 
“อนึ่ง ภิกษุใดจงใจพรากกายมนุษย์จากชีวิต หรือแสวงหาศัสตราอันจะ   ปลิดชีวิต
ให้แก่กายมนุษย์นั้น แม้ภิกษุนี้ก็เป็นปาราชิก หาสังวาสมิได้”๒๑ 

 การพิจารณาสิกขาบทข้างต้นชี้ มีน้ าหนักที่เชื่อถือได้ว่าพระพุทธเจ้าไม่ยอมรับการฆ่าตัวตาย 
ถึงแม้ว่าสิกขาบทข้อนี้จะไม่ได้เจาะจงว่า “ฆ่าตัวตาย” เพียงแต่บัญญัติว่า “พรากกายจากชีวิต” ก็ตาม 
แต่ความหมายนั้นมิใช่แต่เพียงครอบคลุมถึงชีวิตของตนเองเท่านั้น แต่ยังคลอบคลุมถึงชีวิตของบุคคล
อ่ืน ถึงกระนั้น ก็ยังมีนักวิชาการบางท่านตีความในบริบทนี้ว่า การที่พระพุทธเจ้าปรับอาบัตินั้น ไม่ได้
หมายถึงปรับอาบัติเพราะภิกษุพยายามฆ่าตัวตาย แต่ปรับอาบัติในฐานที่ภิกษุฆ่าบุคคลอื่นตาย จน
น าไปสู่การกล่าวอ้างว่า การฆ่าตัวตายนั้น ไม่ผิดศีลข้อปาณาติบาต แต่เมื่อพิจารณาถึงต้นเหตุที่พระ
พุทธองค์ทรงบัญญัติสิกขาบทข้อ ๓ พร้อมทั้งปรับอาบัติแก่พระภิกษุผู้ท าความผิดนั้น มุ่งท่ีเป้าหมาย
หลักคือ “การฆ่าตัวตาย” อย่างชัดเจน นอกจากนี้พระองค์ยังทรงติเตียนการสนับสนุนให้บุคคลอื่นฆ่า
ตัวตายด้วยวิธีอ่ืนๆ อีก กล่าวคือ มีภิกษุกลุ่มหนึ่งมี ๖ คน เรียกว่า ฉัพพัคคีย์ พูดยุยงเพ่ือให้บุคคลอื่นฆ่า
ตัวตายว่า “จะมีประโยชน์อะไรแก่ท่านด้วยชีวิตอันแสนยากแค้นนี้ ท่านตายเสียดีกว่าที่จะมีชีวิตอยู่
ต่อไป” จนเป็นเหตุให้อุบาสกท่านหนึ่งเสียชีวิต พระพุทธเจ้าจึงได้บัญญัติสิกขาบทที่เรียกว่า “อนุ
บัญญัติ” เพ่ิมเติมอีกว่า  

อนึ่ง ภิกษุใดจงใจพรากกายมนุษย์จากชีวิต หรือแสวงหาศัสตราอันจะ  ปลิดชีวิต
ให้แก่กายมนุษย์นั้น หรือพรรณนาคุณแห่งความตาย หรือชักชวนเพื่ออันตายด้วย
ค าว่า แน่ะนายผู้เป็นชาย จะประโยชน์อะไรแก่ท่าน ด้วยชีวิตอันแสนล าบาก  
ยากแค้นนี้ ท่านตายเสียดีกว่าเป็นอยู่ดังนี้ เธอมีจิตอย่างนี้ มีใจอย่างนี้ มี
ความหมาย  หลายอย่าง อย่างนี้ พรรณนาคุณในความตายก็ดี ชักชวนเพื่ออันตาย
ก็ดี โดยหลายนัย แม้ภิกษุนี้ก็เป็นปาราชิก หาสังวาสมิได้๒๒ 

 กรณีที่สอง พระฉันนะเถระ ในกรณีนี้มีค าถามเกิดขึ้นมากมายว่า “ท าไมการฆ่าตัวตายของ
พระฉันนะจึงไม่ผิด” ท าไมพระพุทธเจ้าจึงไม่ติเตียนการกระท าเช่นนี้ ทั้งๆ ที่ในกรณีอ่ืนๆ พระองค์จะ
ทรงวินิจฉัย และติหนิการกระท าท่ีไม่ดีดังกล่าว เมื่อพิจารณากรณีการฆ่าตัวตายของพระฉันนะ จะ
พบว่าท่านอาพาธหนัก ประสบทุกขเวทนามากจนไม่สามารถทนได้ หยุดฉันอาหาร หยุดฉันยา และ

                                           
๒๑ พระวินัยปิฎก เล่ม ๑ มหาวิภังค ์ปฐมภาค - หน้าท่ี ๒๙๒. 
๒๒ อ้างแล้ว หน้า ๒๙๔-๒๙๕. 
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หยุดการรักษาทั้งหมด เพราะเหตุนี้ท่านจึงได้เรียนกับพระสารีบุตรหลายครั้งว่า จักหาศัตรามาฆ่าตัว
ตาย ถึงแม้พระสารีบุตรจะห้ามปรามก็ไม่สามารถจะหยุดยั้งได้  และท่านยังย้ าอีกว่า “ฉันนภิกษุจักฆ่า
ตัวตายอย่างมิให้ถูกต าหนิได้” จากค าพูดของพระฉันนะนี้ถือว่าเป็นมิติใหม่ของโต้แย้งเชิงพุทธ จรยิ
ศาสตร์  
 ฉะนั้นท่านจึงได้ถามปัญหา และเรียนธรรมะจากพระสารีบุตรเกี่ยวกับเรื่อง อายตนะภายนอก 

และภาย จนเห็นไม่ใช่ของเรา ไม่ใช่เรา และไม่ใช่อัตตาของเรา เมื่อพระสารีบุตรกลับไป ท่านจึงใช้ศัตรา

ฆ่าตัวตาย เมื่อพระพุทธเจ้าทราบเรื่องนี้ก็มิได้ทรงต าหนิแต่ประการใด ท าให้เราได้ประจักษ์ถึงทรรศนะ

ของพุทธศาสนาว่า การฆ่าตัวตายบางกรณีนั้นอาจท าได้ ท าให้เกิดค าถามอีกว่า “ท าไมพระพุทธเจ้าจึง

ไม่ทรงต าหนิการฆ่าตัวตายของพระฉันนะ” พระองค์ทรงพยากรณ์ว่า “ดูก่อนพระสารีบุตร บุคคลใดแล 

ทิ้งกายนี้ และยึดมั่นในกายอ่ืน บุคคลนั้นควรถูกต าหนิ ส่วนฉันนะหามีลักษณะนั้นไม่ ฉันนะภิกษุหาศัต

รามาฆ่าตัวตายอย่างไม่ถูกต าหนิ” จากพุทธพจน์นี้หมายความว่า สาเหตุที่พระฉันนะไม่ควรถูกต าหนิ 

เพราะพระฉันนะใช้ทุกขเวทนาที่เกิดขึ้นเพราะอาพาธมาเป็นอารมณ์กรรมฐานจนวาระสุดท้ายก็

สามารถบรรลุพระอรหันต์ส าเร็จ  

  กรณีที่สาม กรณีของพระโคธิกะเถระ จากการศึกษาประวัติ พบว่าพระโคธิกะเป็นอาพาธ

หนักไม่สามารถรักษาให้หายได้เช่นเดียวกับกรณีของพระฉันนะ พระโคธิกะพยายามบ าเพ็ญภาวนา

อย่างหนักจนบรรลุฌานได้ถึง ๗ ครั้ง แต่ก็เสื่อมทุกครั้งเพราะทนทุกขเวทนาที่เกิดข้ึนไม่ได้ จึงได้ใช้

ทุกขเวทนาเป็นอารมณ์กรรมฐาน แล้วท่านก็ใช้ศัตราฆ่าตัวตาย ในกรณีนี้พระผู้มีพระภาคเจ้าเองก็ไม่ได้

ทรงต าหนิแต่ประการใด เพราะพระองค์ทรงทราบว่าพระโคธิกะนั้นบรรลุพระอรหันต์แล้ว ดังค า

พยากรณ์ท่ีพระองค์ตรัสว่า “ปราชญ์ทั้งหลาย ย่อมเป็นเช่นนั้นแล ย่อมไม่จ านงชีวิต โคธิกะ ถอนตัณหา

พร้อมทัง้ราก นิพพานแล้ว”๒๓ 

  จากกรณีของพระฉันนะถระและพระโคธิกะเถระ ท าให้เกิดค าถามตามมาอีกว่า “พระอรหันต์
ฆ่าตัวตายได้หรือไม่” ในกรณีอาจตอบได้ว่า พะอรหันต์ไม่ฆ่าตัวตาย ทั้งไม่ฆ่าบุคคลอ่ืนให้ตาย และใน
ทรรศนะของพุทธจริยศาสตร์นั้นถือว่าบาปไม่มีส าหรับพระอรหันต์ ซึ่งถือเป็นพระอริยบุคคล เหมือนใน
กรณีของภิกษุณีอุบลวัณณาเถรี ซึ่งบรรลุอรหันต์แล้ว แต่ถูกข่มขืน จึงถูกต าหนิจากหมู่พระภิกษุว่าเป็น
พระอรหันต์แต่ยังเสพกามอยู่ พระพุทธเจ้าจึงตรัสว่า "ผู้ใด ไม่ติดอยู่ในกามทั้งหลาย  เหมือนน้ าไม่ติดอยู่

                                           
๒๓ พระสุตตันตปฎิก เลม่ ๗ สังยุตตนิกาย สคาถวรรค, อ้างแล้ว หน้า ๑๕๑. 
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บนใบบัว  เหมือนเมล็ดพรรณผักกาด ไม่ตั้งอยู่ปลายเหล็กแหลมฉะนั้น เราเรียกผู้นั้นว่า เป็น
พราหมณ์"๒๔  
  ส าหรับกรณีของพระเถระทั้งสองนี้ ก่อนฆ่าตัวตายยังไม่ได้บรรลุเป็นพระอรหันต์ แต่สามารถ
บรรลุได้พร้อมกันกับฆ่าตัวตาย จากการศึกษาในประเด็นนี้พบว่า ในพระพุทธศาสนามีบุคคลบรรลุพระ
อรหันต์แบบฉับพลันหลายองค์ เช่น พระอานนท์ พุทธอุปัฏฐาก บรรลุขณะเอนกายลงนอนบนเตียง 
หรือกรณีของสามเณรสังกิจจะบรรลุในขณะปลงผมเสร็จ เป็นต้น ในการบรรลุในขณะฆ่าตัวตาย มาร์
ติน คีโอว์น ได้ให้ทรรศนะไว้ในงานเขียนของเขาว่า การกระท าเช่นนี้เป็นการเสี่ยงอย่างมากระหว่างการ
บรรลุกับไม่บรรลุ เพราะเป็นการคาดเดาของบุคคลที่จะฆ่าตัวตาย๒๕ 

  พระอรรถกถาจารย์ได้วางเกณฑ์เกี่ยวกับการฆ่าตัวตายของภิกษุผู้อาพาธ เพ่ือเป็นกรอบในการ

พิจารณาเอาไว้อย่างชัดเจน ในทุก ๆ ประเด็นว่า๒๖ 

  ก) ภิกษุใด อาพาธ มีความประสงค์จะตาย เมื่อเภสัช และผู้อุปัฏฐากมีอยู่ ก็ตัดอาหารเสีย ภิกษุ
นั้น ต้องอาบัติทุกกฏ 

  ข) ภิกษุใด  อาพาธหนักเป็นเครื่องผูกพันมานาน (ต้องรักษาอยู่นาน)  ภิกษุทั้งหลาย ผู้อุปัฏฐาก
อยู่  ย่อมล าบาก  เกลียดชังคืออึดอัดอยู่  ด้วยคิดว่า “เมื่อไรหนอ เราจักพ้นจากภิกษุอาพาธ”  ถ้าภิกษุ
นั้น  คิดว่า อัตภาพนี้  แม้ถูกประคับประคองไว้ก็ไม่ด ารงอยู่  และภิกษุทั้งหลายก็ล าบาก  แล้วตัดอาหาร
เสีย ไม่เสพเภสัช  ข้อนี้เธอตัดอาหารนั้น  ย่อมควร๒๗ 
  ค) ภิกษุใด คิดว่า โรคนี้ร้ายแรง อายุสังขารย่อมไม่ด ารงอยู่ และการบรรลุคุณวิเศษของเรานี้ 
ย่อมปรากฏ เหมือนอยู่ในเงื้อมแล้ว จึงตัดอาหารเสีย นั้นย่อมควรเหมือนกัน๒๘ 
    ง) ภิกษุใด ไม่อาพาธ เกิดความสังเวชขึ้นแล้ว ตัดอาหารเสีย ด้วยหัวข้อกรรมฐาน เพราะคิดว่า ชื่อว่า
การแสวงหาอาหารเป็นที่เนิ่นช้า เราจัดประกอบกรรมฐานเท่านั้น ดังนี้ ข้อที่เธอตัดอาหารเสียนั้น ย่อม
ควร๒๙ 
        จ) ภิกษุพยากรณ์การบรรลุคุณวิเศษ แล้วตัดอาหารเสีย ข้อนั้น ย่อมไม่ควร แต่ถ้าจะบอกแก่ลัชชี
ภิกษุทั้งหลายผู้เป็นสภาคกัน ย่อมควร 

  ดังนั้น ในการพิจารณากรณีการฆ่าตัวตายของพระภิกษุตามนัยของพระอรรถกถาจารย์นั้น 
อาจสรุปได้ว่า การฆ่าตัวตายของพระฉันนะและพระโคธิกะนั่นกระท าได้ เพราะเป็นการเลือกฆ่าตัวตาย

                                           
๒๔ ธรรมบทภาษาบาลี ภาค  ๘ หน้า  ๑๒๗. 
๒๕ อ้างแล้ว. 
๒๖ พระวินัยปิฎกมหาวิภังค์ เล่น ๑ ภาคที่  ๒  หน้า ๔๒๘. 
๒๗ ข้อนี้เปรียบได้กับกรณีของพระฉนันะเถระ และพระโคธิกะ 
๒๘ ข้อนี้เปรียบได้กับกรณีของพระฉนันะเถระ และพระโคธิกะ 
๒๙ ข้อนี้เปรียบได้กับกรณีของพระฉนันะเถระ และพระโคธิกะ 
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บนฐานของสภาพจิตที่บรรลุมรรคผลในทางพระพุทธศาสนา การที่บุคคลจะฆ่าตัวตายโดยใช้สังขาร
ของตนเป็นเครื่องมือในการสร้างองค์ธรรมอย่างใดอย่างหนึ่ง ให้เกิดข้ึนในขณะฆ่าตัวตายดังกรณีของ
พระฉันนะและพระโคธิกะ พุทธจริยศาสตร์มองว่าเป็นสิ่งที่เจ้าของชีวิตอาจหาทางออกด้วยการฆ่าตัว
ตายได้ ซึ่งจะต้องมีปัญญาก ากับอยู่ตลอดเวลา 

 กรณีที่สี ่ ในกรณีของพระวักกลินั้นเป็นกรณีการพยายามฆ่าตัวตายอันเกิดจากความน้อยใจ ที่

พระพุทธเจ้านั้นขับไล่ เหตุเพราะพระวักกลิมีความสิเนหาในพระวรกายของพระองค์ จนไม่สามารถจะ

ปฏิบัติธรรมใดๆ ได้ จากการศึกษาพบว่า พระพุทธเจ้าได้ทรงปลอบโยนพระวักกลิ เพ่ือบรรเทาความ

น้อยใจจนสามารถบรรลุคุณธรรมเบื้องสูงได้ แสดงให้เห็นว่า พระพุทธเจ้าเคยเป็นแบบอย่างที่ดีให้แก่

พุทธศาสนิกชน ในการปลอบโยนบุคคลเป็นจ านวนมากที่ก าลังประสบกับสภาวะการณ์ของการสูญเสีย 

เช่น นางปฏาจารา สูญเสียพ่อ-แม่ ลูก และสามี หรือกรณีของนางกีสาโคตมีในกรณีสูญเสียลูก เป็นต้น 

จนสามารถน านางไปสู่ความสงบระงับทางจิต และบรรลุธรรมที่สุด  เช่นเดียวกับพระองค์ปลอบโยน

พระวักกลิที่ต้องการจะฆ่าตัวตาย  เนื่องจากน้อยใจว่าพระองค์ไม่สนพระทัย  จนท าให้พระวักกลิได้

บรรลุธรรมในที่สุด 

  ส าหรับกรณีศึกษาในบริบทของสังคมไทย บุคคลที่ฆ่าตัวตายมีหลายสาเหตุ ส่วนใหญ่จะตั้งอยู่
บนพื้นฐานการกระท าที่เป็นอกุศล คือจิตที่คิดฆ่าตัวตายนั้นประกอบด้วย โลภะ โทสะ และโมหะ ถือว่า
เป็นบาป ในส่วนของเจตนามักจะเป็นเหตุผลอ้างว่าพระพุทธศาสนาไม่ยอมรับการฆ่าตัวตาย ด้วย
เหตุผลที่ว่าการฆ่าตัวตายคือการท าลายชีวิต หรืออีกนัยหนึ่งหนึ่งคือการฆ่าตัวตาย คือการท า
ปาณาติบาต  
 พุทธจริยศาสตร์มีเกณฑ์ส าหรับพิจารณาว่า การกระท าใดจะเป็นปาณาติบาตหรือไม่ โดยให้
พิจารณาจากองค์ประกอบ ๕ ประการ คือ ๑) สัตว์นั้นมีชีวติ ๒) รู้ว่าสัตว์นั้นมีชวีิต ๓) ผูฆ้่ามีเจตนา ๔) 
ผู้ฆ่าเองมีความพยายามที่จะฆ่า และ ๕) ตายด้วยพยายาม ดังนั้น ถ้าหากว่าการกระท าใดๆ ไม่ครบองค ์
๕ ก็ไม่ถือว่าเป็นปาณาติบาต๓๐ ฉะนั้นจะเห็นได้ว่า การฆ่าตัวตายถึงแม้บางครั้งอาจจะท าไปเพื่อหลีกหนี
ความทุกข์อันเกิดจากปัจจัยทางด้านสังคม ปัจจัยทางด้านจิตใจ หรือปัจจัยทางด้านการแพทย์ก็ตาม ดัง
กรณีข่าวที่ปรากฏในสื่อว่า “จ่ออกปลิดชีพ พิษโรครุมเร้าอดีตพ่อพิมพ์ เขียนจม.ลาตายถึงลูก สุดทน
ตัวเองเป็นภาระ”๓๑ สิ่งที่เกี่ยวเนื่องกันอย่างชัดเจนคือ การที่บุคคลใดก็ตามจงใจ หรือตัดสินใจที่ฆ่าตัว
ตายเพื่อหลบหนีสภาพปัญหาต่างๆ ที่ตัวเองไม่พึงพอใจนั้น ย่อมไม่สามารถท่ีจะหนีจากกฎเกณฑ์แห่ง
กรรมไปได้ และการฆ่านั้นก็ย่อมครบองค์ประกอบทั้ง ๕ ประการเสมอ 

                                           
๓๐ มังคลัตทีปนี (ปฐโม ภาโค),  หน้า ๒๐๒. 
๓๑ หนังสือพิมพ์แนวหน้า วันท่ี ๑๓ ตุลาคม พ.ศ. ๒๕๕๑. 
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  แต่อาจจะมีข้อพิจารณาถึงผลของการกระท านั้นว่ามีมากน้อยเพียงไร กล่าวคือถึงแม้การฆ่าจะ
เป็นบาปด้วยกันทั้งสิ้น แต่ก็มีโทษไม่เท่ากัน ดังนั้นพุทธจริยศาสตร์จึงมีเกณฑ์ส าหรับพิจารณาโทษของ
ปาณาติบาต ไว้ดังนี้ 

๑. พิจารณาที่ตัวสัตว์นั้นว่ามีคุณมากหรือคุณน้อย เป็นการพิจาณาว่าสัตว์นั้นๆ มีศักยภาพใน
การท าความดีมากหรือน้อย ซึ่งการฆ่ามนุษย์ถือว่ามีศักยภาพในการท าความดีมากก็เป็นบาปมากกว่า
การฆ่าสัตว์เดรัจฉานซึ่งมีศักยภาพในการท าความดีน้อย 

๒. พิจารณาจากเจตนาของผู้กระท าว่าท าด้วยเจตนาหรือความรู้สึกเช่น ถ้าผู้กระท าท าด้วย
เจตนาที่รุนแรง มมีความรู้สึกเกลียดชัง มุ่งร้าย ท าลาย กลั่นแกล้ง รังแก ข่มเหง เบียดเบียน ถือว่าเป็น
บาปมาก แต่ถ้ามีเจตนาไม่รุนแรงหรือในทางที่ด ีก็มีโทษน้อย  

๓. พิจารณาความพยายามของผู้ฆ่า ถ้ามีการเตรียมการ มีการวางแผนการอย่างจริงจังมี
ขั้นตอน ท าด้วยมุ่งมั่นท่ีจะฆ่าให้ตายด้วยความอาฆาตรุนแรง ก็เป็นบาปมาก แต่ถ้าท าด้วยอารมณ์ชั่ววูบ 
แม้จะมีกิเลสรุนแงก็จะมีบาปน้อยกว่า๓๒ 
   อย่างไรก็ตาม ไม่ว่าจะบาปมากหรือน้อย ก็ถือว่าเป็นบาปเหมือนกัน แต่ค าถามที่จะเกิดขึ้น
ต่อมาก็คือว่า เป็นไปได้หรือไม่ที่การฆ่าตัวตายของคฤหัสถ์จะเป็นเป็นการฆ่าตัวตายในลักษณะที่ไม่ถูก
กิเลสอย่างใดอย่างหนึ่งครอบง าเหมือนในกรณีของพระฉันนะ และพระโคธิกะ จากการศึกษาพบว่า 
โดยสภาพของจิตของคฤหัสถ์ถือว่าเป็นผู้ที่หนาไปด้วยกิเลส จึงเป็นการยากที่การฆ่าตัวตายของเขานั้น
อยู่ในสภาวะที่จิตไม่ถูกครอบเงาจากกิเลส เพราะกิเลสเป็นแรงผลักดันให้มนุษย์ต้องตัดสินใจฆ่าตัวตาย 
และก่อนที่จิตจะดับนั้น ก็ถือว่ายังมีกิเลสครอบง าตลอดเวลา 
 นอกจากนี้ ยังมีประเด็นโต้แย้งอีกว่า การฆ่าตัวตายนั้นอาจจะไม่ผิดข้อปาณาติบาต เพราะ
พุทธศาสนาสอนว่า “บุคคลควรสละทรัพย์เพ่ือรักษาอวัยวะและชีวิต และควรสละชีวิตเพ่ือรักษา
ธรรม”๓๓ จากพุทธพจน์นี้ “ธรรม” ในที่นี้หมายถึง “บรมสุข” หรือ “พระนิพพาน” ซึ่งเป็นเรื่องการสละ
ชีวิตทางโลกเพ่ือแสวงหาความจริงอันสูงสุด๓๔ ฉะนั้นจึงไม่มีน้ าหนักเพียงพอว่า พระพุทธพจน์นี้
สนับสนุนให้มีการฆ่าตัวตายได้ เพราะการฆ่าตัวตายของคฤหัสถ์ทั่วไป ส่วนใหญ่มิได้เป็นการฆ่าตัวตาย
เพ่ือเข้าสู่บรมสุข หรือพระนิพพานแต่อย่างใด 

                                           
๓๒ พระธรรมปิฎก (ป.อ.ปยุตโฺต), ท าแท้ง : ตัดสินอย่างไร ชีวิตเริ่มต้นเมื่อไร? การท าแท้งในทัศนะของ

พระพุทธศาสนา, (กรุงเทพฯ : บรษิัท สหธรรมิก  จ ากดั, ๒๕๓๘), หน้า ๒๔-๒๖. 
๓๓ ขุททกนิกาย ชาดก ๒๘/๓๘๒. 
๓๔ พระมหาบญุถึง ชุตินฺธโร, อ้างถึงใน ดวงเด่น นุเรมรัมย์,  ใน ปกรณ์ สิงห์สุริยา และคณะ, รวม

บทความและรายงานพิเศษศาสนาและปรัชญา, (นครปฐม, ภาควิชามนุษยศาสตร์, คณะสังคมศาสตร์และ

มนุษยศาสตร:์ มหาวิทยาลัยมหิดล, ๒๕๔๕), หน้า ๑๒๒. 
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 สรุปได้ว่า เหตุผลที่ยกมาสนับสนุนว่าพระพุทธศาสนาเห็นด้วยกับการฆ่าตัวตายหรือไม่ จาก
การศึกษาการฆ่าตัวตายในพระไตรปิฎก และเอกสารอื่นๆ เกี่ยวกับการฆ่าตัวตาย พบว่า มีเพียง ๒ กรณี
เท่านั้นที่พระพุทธเจ้าไม่ได้ทรงต าหนิการฆ่าตัวตาย คือในกรณีของพระฉันนะ และพระโคธิกะ แต่ก็
ไม่ได้หมายความว่าพระพุทธศาสนายอมรับการฆ่าตัวตาย การจะยกกรณีนี้มาเป็นข้ออ้างในการฆ่าตัว
ตายของคฤหัสถ์นั้น ไม่มีน้ าหนักเพียงพอ เพราะทั้งสองกรณีนั้นเป็นการฆ่าตัวตายพร้อมกับการบรรลุ
พระอรหันต์ ส่วนการฆ่าตัวตายในกรณีอ่ืนๆ พระองค์ไม่ทรงเห็นด้วย เพราะเป็นการละเมิดศีลข้อ
ปาณาติบาต  
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บทคัดย่อ 

งานวิจัยเรื่องนี้ เป็นการวิเคราะห์หลักการอยู่ร่วมกันของคนในสังคมพหุวัฒนธรรมระหว่าง

ชาวพุทธและมุสลิมในบริเวณชุมชนวัดท่าการ้อง ต าบลบ้านป้อม อ าเภอพระนครศรีอยุธยา จังหวัด

พระนครศรีอยุธยา โดยมีวัตถุประสงค์ ๓ ประการ คือ ๑) เพ่ือศึกษาแนวทางการอยู่ร่วมกันของชุมชน

ชาวพุทธและมุสลิมในชุมชนวัดท่าการ้อง ต าบลบ้านป้อม อ าเภอพระนครศรีอยุธยา จังหวัด

พระนครศรีอยุธยา ๒) เพ่ือวิเคราะห์แนวทางการอยู่ร่วมกันของชุมชนชาวพุทธและมุสลิมในชุมชนวัด

ท่าการ้อง ต าบลบ้านป้อม อ าเภอพระนครศรีอยุธยา จังหวัดพระนครศรีอยุธยา ๓) เพ่ือน าเสนอ

แนวทางในการอยู่ร่วมกันที่เหมาะสม ระหว่างชาวพุทธและมุสลิมในสังคมไทยปัจจุบัน 

ผลการศึกษาพบว่า ประการแรก แนวทางการอยู่ร่วมกันของชาวพุทธและมุสลิม คือ ๑) เน้น

ความรัก ความเมตตาต่อกันความปรารถนาดีต่อกัน ๒) การช่วยเหลือเกื้อกูลกัน ด้วยการให้ ๓) การ

เคารพให้เกียรติซึ่งกันและกัน ๔) การมีกิจกรรมร่วมกัน ๕) การเจรจาพูดคุยกัน ประการที่สอง แนว

ทางการอยู่ร่วมกัน สามารถบูรณาการระหว่างหลักการของศาสนาพุทธและอิสลาม ตามหลักการของ

ศาสนาพุทธ เน้นความเมตตากรุณาต่อกัน (เมตตาธรรม) การเคารพในสิทธิของกันและกัน (คารวธรรม) 

                                                           
๑ ได้รับทุนสนับสนุนการวจิัยจาก ศูนย์อาเซียนศึกษา มหาวิทยาลัยมหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย ประจ าปี

งบประมาณ ๒๕๕๙ ตามโครงการพัฒนาศักยภาพการวิจัยทางพระพุทธศาสนาเพื่อความกา้วหน้าในประชาคม

อาเชียน ศูนย์อาเซียนศึกษา มหาวิทยาลัยมหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย 
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การช่วยเหลือเกื้อกูลกัน (สังคหธรรม)  ความสามัคคี (สามัคคีธรรม) ความอดทนอดกลั้นต่อความ

แตกต่างระหว่างกัน (ขันติธรรม) ส่วนหลักการของศาสนาอิสลาม ศรัทธา และการปฏิบัติตามศรัทธา ๕ 

ประการ ประการที่สาม แนวทางท่ีเหมาะสมต่อการอยู่ร่วมกันในปัจจุบันและอนาคต สามารถ

ด าเนินการใน ๒ ระดับ คือระดับปัจเจกบุคคล และระดับชุมชนหรือสังคม ในระดับปัจเจกบุคคลแต่ละ

คนต้องด าเนินตามหลักค าสอนในศาสนาของตนเองอย่างสมบูรณ์ ด้วยการประยุกต์เอาหลักการใน

ศาสนาของตนเองมาปฏิบัติในชีวิตประจ าวันของแต่ละคน ให้ถูกต้องเหมาะสมตามสถานภาพของ

ตนเอง ส่วนในระดับชุมชนหรือสังคม จะต้องมีการประชุมร่วมกันอย่างสม่ าเสมอ ด้วยความบริสุทธิ์

จริงใจต่อกัน ปราศจากวาระซ่อนเร้น เพ่ือจะได้มีโอกาสพบปะสนทนากัน แลกเปลี่ยนเรียนรู้ซึ่งกันและ

กัน และแก้ปัญหาต่าง ๆ ที่เกิดข้ึนร่วมกัน ด้วยความปรารถนาดีต่อกัน ด้วยจิตส านึกรับผิดชอบต่อ

ประเทศชาติ และประชาชนร่วมกัน 

ค าส าคัญ: การอยู่ร่วมกัน, สังคมพหุวัฒนธรรม, ชาวพุทธและมุสลิม, ชุมชนวัดท่าการ้อง  

 

Abstract 

 This research was an analytical study of Coexistence in multicultural societies 

between the communities of Buddhists and Muslims at Thagarong’s community, 

Banpom sub-district, Ayutthaya province with three objectives: 1) to study the 

principles of Coexistence of the communities of Buddhists and Muslims at Thagarong’s 

community, Banpom sub-district, Ayutthaya province, 2) to analyze their ways, and 3) 

to present the proper ways for Thai society at the present time.  

 From the research, it was found that firstly, the principles of Coexistence of the 

communities of Buddhists and Muslims are: 1) loving-kindness between them, 2) 

generality, 3) reverence and the honor other persons, 4) cooperation, and 5) frequent 

meetings. The second, the principles of Coexistence could integrate between the 

principles of the principles of Coexistence of Buddhism and Islam. They were found 

that the principles of Buddhism emphasized on loving-kindness, principles of services, 

harmony, and tolerances, meanwhile the principles of Islam emphasized on faiths and 

practice of five beliefs. The third, the proper ways for the principles of Coexistence of 

them at the present time and the future should are practiced into two steps: Individual 
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steps and social steps. For the first step, each person should practice according to the 

teachings in his/her religions completely by applying them into daily lives with 

themselves. In the second step, they should frequent meet with the pure mind 

without hidden agendas for discussion, exchange ideas, and resolution of many 

problems with together by good attention, spirit minds to nation and public 

advantages.                 

Key words:  Coexistence, Multicultural society, Buddhist and Muslims, and  

Thagarong’s community.  

 

ความเป็นมาและความส าคัญของปัญหา 

 สังคมพหุวัฒนธรรม (Multicultural Society) เป็นสังคมที่ประกอบด้วยกลุ่มคนที่มีความ

หลากหลาย มีความแตกต่างกันทางสังคมและวัฒนธรรม ไม่ว่าจะเป็นด้านศาสนา ภาษา การแต่งกาย 

การเป็นอยู่ ฯลฯ  เพราะแต่ละกลุ่มชนมีความเชื่อ ความศรัทธา ในศาสนาและวัฒนธรรมที่แตกต่างกัน 

การที่จะท าให้แต่ละคนสามารถอยู่ร่วมกันในชุมชนหรือสังคมเดียวกัน ด้วยการพ่ึงพาอาศัยช่วยเหลือ

กัน ไม่มีการเบียดเบียนกัน ไม่ท าร้ายกัน หรือไม่ละเมิดสิทธิของกันและกัน แต่ละกลุ่มชนสามารถ

ประกอบพิธีกรรมทางศาสนาได้ตามความเชื่อและศรัทธาของตนเอง อย่างมีเสรีภาพ โดยไม่มีการกีด

กัน ก้าวก่าย ล่วงละเมิด หรือก่อกวนซึ่งกันและกัน ท าให้สามารถอยู่ร่วมกันบนความแตกต่างทางสังคม

และวัฒนธรรมได้อย่างสันติ สงบ และพ่ึงพาอาศัยซึ่งกันและกัน โดยไม่มีปัญหาขัดแย้งหรือความรุนแรง

ระหว่างกัน จึงต้องมีการศึกษาวิเคราะห์ท าความเข้าใจกับความเป็นสังคมพหุวัฒนธรรมอย่างลึกซ้ึง

และรอบด้าน๒  

 การศึกษาวิเคราะห์สังคมพหุวัฒนธรรม (Multicultural Education) เป็นการศึกษาท่ีเน้นการ

วิเคราะห์ท าความเข้าใจในความหลากหลาย และความแตกต่างทางวัฒนธรรมของคนในพ้ืนที่ต่าง ๆ 

เพ่ือให้ได้องค์ความรู้หรือแนวทางท่ีเหมาะสมส าหรับการอยู่ร่วมกันในสังคมอย่างปกติสุข ภายใต้ความ

หลากหลาย หรือความแตกต่าง ทางภาษา ขนบธรรมเนียมประเพณี ความเชื่อ ศาสนาและวิถีชีวิตบน

พ้ืนฐานของการยอมรับสิทธิเสรีภาพ บทบาทและหน้าที่ของแต่ละคนในสังคมอย่างเสมอภาคและเท่า

                                                           
๒ อานันท์ กาญจนพันธ์, “พหุวัฒนธรรมในบริบทของการเปลี่ยนผ่านทางสังคมและวัฒนธรรม”.  

รายงานการวิจัย, ศูนย์ภูมิภาคทางสังคมศาสตร์และการพัฒนาอยา่งยั่งยืน, (คณะสังคมศาสตร์ :  
มหาวิทยาลยัเชียงใหม่, ๒๕๕๑), หน้า  ๒๖๔-๒๖๕.  
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เทียมกัน โดยปราศจากอคติหรือความล าเอียงทางเชื้อชาติ ศาสนา ภาษา ผิวพรรณวรรณะ หรือ

เผ่าพันธุ์๓  

ในประเทศไทย มีชุมชนที่มีลักษณะความเป็นสังคมพหุวัฒนธรรมอยู่หลายชุมชน เช่น ชุมชน

ชาวต าบลคลองตะเคียน อ าเภอพระนครศรีอยุธยา จังหวัดพระนครศรีอยุธยา เป็นชุมชนของชาวพุทธ 

คริสต์และอิสลามท่ีอยู่ร่วมกันอย่างสมานฉันท์ในภาคกลาง ชุมชนบ้านสองคอน อ าเภอหว้านใหญ่ 

จังหวัดมุกดาหาร เป็นชุมชนของชาวพุทธและชาวคริสต์ในภาคตะวันออกเฉียงเหนือ ชุมชนในต าบล

ทรายขาว อ าเภอโคกโพธิ์ จังหวัดปัตตานี เป็นชุมชนของชาวพุทธและอิสลามในภาคใต้ ที่มีทุนทาง

สังคมเป็นปัจจัยสนับสนุนให้สามารถอยู่ร่วมกันได้อย่างปกติสุข เป็นต้น  

การศึกษาสังคมพหุวัฒนธรรมที่ผ่านมา เป็นการศึกษาในลักษณะเป็นการเปรียบเทียบ และ

การศึกษา เพ่ือหาแสวงหาจุดร่วมและสงวนจุดต่างกันของชุมชนใดชุมชนหนึ่งที่มีความแตกต่างกันทาง 

เพ่ือให้ได้ข้อสรุปร่วมกัน เช่น งานของสุไรยา วานิ๔ ที่ศึกษาการอยู่ร่วมกันของชุมชนในสังคมพหุ

วัฒนธรรมของชุมชนชาวพุทธและมุสลิมในต าบลทรายขาว อ าเภอโคกโพธิ์ จังหวัดปัตตานี เพ่ือศึกษา

ปัจจัยที่เอ้ือต่อการอยู่ร่วมกันอย่างปกติสุขของชาวไทยพุทธและชาวมลายูมุสลิม และศึกษาแนว

ทางการรักษาความสัมพันธ์ ระหว่างชาวไทยพุทธและชาวมลายูมุสลิมในพ้ืนที่ต าบลทรายขาว เป็นต้น 

ซึ่งผลการศึกษาพบว่า ทุนทางทรัพยากรธรรมชาติ ผู้น าชุมชนที่เข้มแข็ง ระบบการปกครองที่มีความ

ยุติธรรม ความสัมพันธ์แบบเครือญาติ และการสื่อสารภาษาเดียว เป็นปัจจัยที่เอ้ือต่อการอยู่ร่วมกัน

อย่างปกติสุขของชาวไทยพุทธและชาวมลายูมุสลิม ในพ้ืนที่ต าบลทรายขาว หรือการศึกษาในเชิง

พัฒนาการของชุมชนมุสลิมในจังหวัดพระนครศรีอยุธยา ของจิดาพร แสงนิล๕ ที่ศึกษาชุมชนมุสลิมใน

จังหวัดพระนครศรีอยุธยาในสมัยอยุธยา ในช่วงพุทธศตวรรษท่ี ๑๙-๒๓ โดยมีวัตถุประสงค์ เพ่ือศึกษา

การตั้งถ่ินฐานของชุมชนมุสลิม บทบาทและพัฒนาการของชุมชนมุสลิมในจังหวัดพระนครศรีอยุธยา 

                                                           
๓ อธิปัตย์ คลี่สุนทร, “การศึกษาพหุวัฒนธรรม (Multicultural Education)”, ในสารานุกรมวิชาชีพ 

ครูเฉลิมพระเกียรติพระบาทสมเด็จพระเจ้าอยู่หัว เนื่องในวโรกาสมหามงคลเฉลมิพระชนมพรรษา ๘๐ พรรษา, 

(กรุงเทพมหานคร: ส านักงานเลขาธิการคุรสุภา, ๒๕๕๒), หนา้ ๗.  
๔ สุไรยา วานิ, “การอยู่ร่วมกันของชุมชนในสังคมพหุวัฒนธรรม : กรณีศึกษาต าบลทรายขาว อ าเภอโคก

โพธิ์ จังหวัดปัตตานี”, วารสารการเมืองการปกครอง, ปีท่ี ๔ ฉบับที่ ๑ กันยายน ๒๕๕๖- กุมภาพันธ์ ๒๕๕๗, หน้า 
๑.  

๕ จิดาพร แสงนิล, “การศึกษาชุมชนมุสลมิในจังหวัดพระนครศรีอยุธยาในสมัยอยุธยา (พุทธศตวรรษที่ 
๑๙-๒๓)”, วิทยานิพนธ์ศิลปศาสตรมหาบัณฑิต สาขาวิชาโบราณคดีประวตัิศาสตร์, (บณัฑิตวิทยาลัย : 
มหาวิทยาลยัศิลปากร, ๒๕๔๘).  
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จากผลการศึกษาท าให้ทราบว่า มุสลิมที่เข้ามาในสมัยอยุธยามี ๔ กลุ่ม คือกลุ่มเปอร์เซีย-อาหรับและ

อินเดีย, กลุ่มจาม (เวียดนาม), กลุ่มมลายู-ปัตตานี และกลุ่มจากหมู่เกาะในอินโดนีเซีย โดยมี

วัตถุประสงค์ในทางการค้าขายเป็นหลัก เป็นต้น  

ส าหรับการศึกษาวิเคราะห์ในเชิงพหุวัฒนธรรมบริเวณชุมชนวัดท่าการ้องแห่งนี้ ยังไม่มี
การศึกษาโดยตรง คงมีแต่รายงานการศึกษาของหน่วยงานราชการเท่านั้น เช่น ในข้อมูลของหน่วยงาน
ราชการของส านักงานเกษตรอ าเภอพระนครศรีอยุธยา จังหวัดพระนครศรีอยุธยา พ.ศ. ๒๕๖๐ – 
๒๕๖๒๖ แสดงให้เห็นว่า ประชากรส่วนใหญ่ของต าบลบ้านป้อม นับถือศาสนาพุทธร้อยละ ๘๐ นับถือ
ศาสนาอิสลามร้อยละ ๒๐ มีวัดอยู่ ๘ แห่ง และมีมัสยิดอยู่ ๑ แห่ง ซึ่งสอดคล้องกับข้อมูลทั่วไปของ
จังหวัดพระนครศรีอยุธยา (จังหวัดพระนครศรีอยุธยา, บรรยายสรุประจ าปี ๒๕๕๘: ๑๘) ที่ระบุว่า 
ประชากรส่วนใหญ่นับถือศาสนาพุทธร้อยละ ๙๒ นับถือศาสนาอิสลามร้อยละ ๗.๗ นับถือศาสนาคริสต์
ร้อยละ ๐.๓ อย่างไรก็ตาม ข้อมูลที่ได้จากการสัมภาษณ์ในเชิงลึกคนส าคัญของชุมชน๗ พบว่า ชุมชนวัด
ท่าการ้องนี้มีชาวพุทธเพียงร้อยละ ๑ เท่านั้น ที่เหลือร้อยละ ๙๙ นับถือศาสนาอิสลาม เพราะในเขตหมู่ 
๕ และหมู่ ๖ ของต าบลบ้านป้อมนี้มีมัสยิดถึง ๕ แห่ง มีวัดพุทธเพียงวัดท่าการ้องวัดเดียว และชาวพุทธ
เพียง ๕-๖ หลังคาเรือนเท่านั้น ซึ่งเป็นข้อมูลที่ยังไม่ตรงกันนักเก่ียวกับสัดส่วนของจ านวนของ
ประชากรที่นับถือศาสนา ของทั้งสองศาสนา  ระหว่างหน่วยงานราชการและกับข้อมูลที่เป็นจริงของ
จังหวัดพระนครศรอียุธยา โดยเฉพาะที่ต าบลบ้านป้อมแห่งนี้  

ดังนั้น เพ่ือให้ได้หลักการที่ถูกต้องเกี่ยวกับการอยู่ร่วมกันของคนในสังคมพหุวัฒนธรรม

ระหว่างชาวพุทธและชาวมุสลิมในจังหวัดพระนครศรีอยุธยา คณะผู้วิจัย จึงได้ท าการศึกษาวิเคราะห์

การอยู่ร่วมกันของสังคมพหุวัฒนธรรมในครั้งนี้ ซึ่งเป็นการศึกษาวิเคราะห์สังคมพหุวัฒนธรรมของ

ชุมชนชาวพุทธและชุมชนอิสลาม ในชุมชนวัดท่าการ้อง ต าบลบ้านป้อม อ าเภอพระนครศรีอยุธยา 

จังหวัดพระนครศรีอยุธยา  

 

ค าถามการวิจัย 

 ๑. ชาวพุทธและอิสลามในบริเวณชุมชนวัดท่าการ้อง ต าบลบ้านป้อม อ าเภอ 

พระนครศรีอยุธยา มีแนวทางการอยู่ร่วมกันอย่างไรบ้าง ? 

                                                           
๖ แผนพัฒนาการเกษตรระดับต าบล, ส านักงานเกษตรอ าเภอพระนครศรีอยุธยา จังหวัด 

พระนครศรีอยุธยา พ.ศ. ๒๕๖๐-๒๕๖๒, หน้า ๑๖. 
๗ สัมภาษณ์พระพิพัฒนศาสนกิจวิธาน (ประยูร สุทฺธิปุญฺโญ) เจ้าอาวาสวัดท่าการ้อง, เมื่อวันที่ ๕ มิถุนายน 

พ.ศ. ๒๕๕๙. 
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 ๒. แนวทางการอยู่ร่วมกันระหว่างชาวพุทธและอิสลามในบริเวณวัดท่าการ้อง มีจุดเด่น จุด

ด้อย ปัญหา/อุปสรรค และโอกาสในการพัฒนาแนวทางการอยู่ร่วมกันอย่างไรบ้าง ? 

 ๓. แนวทางการในการอยู่ร่วมกันที่เหมาะสม ส าหรับชาวพุทธและอิสลามในบริเวณวัดท่ากา

ร้อง ตลอดจนในสังคมไทยปัจจุบัน ควรเป็นอย่างไร ?  

 

วัตถุประสงค์การวิจัย  

 ๑. เพ่ือศึกษาแนวทางการอยู่ร่วมกันของชุมชนชาวพุทธและอิสลามในบริเวณชุมชนวัดท่ากา

ร้อง ต าบลบ้านป้อม อ าเภอพระนครศรีอยุธยา จังหวัดพระนครศรีอยุธยา 

 ๒. เพ่ือวิเคราะห์แนวทางการอยู่ร่วมกันของชุมชนชาวพุทธและอิสลามในบริเวณชุมชนวัดท่า

การ้อง ต าบลบ้านป้อม อ าเภอพระนครศรีอยุธยา จังหวัดพระนครศรีอยุธยา 

 ๓. เพ่ือน าเสนอแนวทางในการอยู่ร่วมกันที่เหมาะสม ระหว่างชาวพุทธและอิสลามใน

สังคมไทยปัจจุบัน 

 

ขอบเขตของการวิจัย 

ด้านเนื้อหา ศึกษาความหมาย ประเภท วิธีการอยู่ร่วมกันในสังคมพหุวัฒนธรรม จากเอกสาร

และงานวิจัยที่เกี่ยวข้องกับพหุวัฒนธรรมของชุมชนในสังคมไทย  

ด้านกลุ่มเป้าหมาย บุคคลส าคัญของวัดและชุมชนวัดท่าการ้อง บ้านป้อม อ าเภอ

พระนครศรีอยุธยา จังหวัดพระนครศรีอยุธยา จ านวน ๕ รูป/คน 

ด้านพื้นที่ ชุมชนชาวพุทธและอิสลาม ในบริเวณชุมชนวัดท่าการ้อง ต าบลบ้านป้อม อ าเภอ

พระนครศรีอยุธยา จังหวัดพระนครศรีอยุธยา 

ด้านระยะเวลา ๓ เดือน คือตั้งแต่วันที่ ๑๕ พฤษภาคม – ๑๕ สิงหาคม ๒๕๕๙ 

 

นิยามศัพท์เฉพาะที่ใช้ในงานวิจัย 

 การอยู่ร่วมกัน หมายถึง การอยู่ในพ้ืนที่ ชุมชน หรืออาณาเขตเดียวกัน ใกล้เคียงกัน ด้วยความ

ปกติสุข เคารพสิทธิและเสรีภาพของกันและกัน  

 สังคมพหุวัฒนธรรม หมายถึง ชุมชนที่มีความหลากหลายทางวัฒนธรรม มีความแตกต่างกัน

ทางเชื้อชาติ ศาสนา ภาษาและเผ่าพันธุ์ 
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 ชุมชนชาวพุทธ หมายถึง ชุมชนของประชาชนที่นับถือพระพุทธศาสนาเป็นแนวทางในการ

ด าเนินชีวิต โดยมีวัดเป็นศูนย์กลางของชุมชน  

 ชุมชนชาวมุสลิม หมายถึง ชุมชนของประชาชนที่นับถือศาสนาอิสลามเป็นแนวทางในการ

ด าเนินชีวิต โดยมีมัสยิดเป็นศูนย์กลางของชุมชน  

 

ทบทวนเอกสารและงานวิจัยที่เกี่ยวข้อง 

๑. แนวคิดและทฤษฎีที่เกี่ยวข้อง 

๑.๑ แนวคิดสังคมพหุวัฒนธรรมนิยม 

แนวคิดและทฤษฎีที่เกี่ยวข้องกับประเด็นการวิจัย “สังคมพหุวัฒนธรรม” มีฐานความคิดท่ี

เกี่ยวข้องอยู่ คือ แนวคิดพหุวัฒนธรรมนิยม (Multiculturalism) แนวคิดนี้เป็นแนวคิดที่เกิดขึ้นเพ่ือ

เป็นคู่แข่งกับลัทธิชาตินิยม (Nationalism) ประมาณปี พ.ศ. ๒๕๑๐ หรือทศวรรษที่ ๑๙๖๐ เป็นต้นมา 

แต่มีการพัฒนาอย่างเป็นระบบจนกลายเป็นทฤษฎี โดยวิล คิมลิคคา (Will Kymlicka) ในปี พ.ศ. 

๒๕๓๒ แนวคิดนี้ให้ความส าคัญกับการขยายสิทธิแก่ชนกลุ่มน้อยแห่งชาติและชนกลุ่มน้อยเชิงชาติพันธุ์ 

ทั้งสิทธิในการปกครองตนเอง สิทธิในการรักษาความหลากหลายหรือความแตกต่างทางวัฒนธรรม 

และสิทธิในการมีผู้แทนในรัฐสภา๘  

แนวคิดพหุวัฒนธรรม ได้เข้ามาสู่ประเทศไทยในช่วงระยะเวลา ๕๐ ปีที่ผ่านมา ซึ่งเป็นช่วงที่

ต้องการสร้างรัฐชาติ ที่เน้นความเป็นหนึ่งเดียวทางวัฒนธรรมและความเป็นไทย แนวคิดนี้ช่วยให้ลด

อคติต่อกัน การดูถูกดูแคลนทางวัฒนธรรมลดลงไปได้ ซึ่งแนวคิดนี้มีความสัมพันธ์เชิงอ านาจในการ

ติดต่อหรือปฏิสัมพันธ์กับกลุ่มชนอื่นหรือกับรัฐ ซึ่งมีฐานความคิดอยู่ ๓ แนวคิด คือด้านวัฒนธรรม ด้าน

ชาติพันธุ์ และด้านอัตลักษณ์ของชุมชน๙ ดังนั้น ในการวิเคราะห์ตามหลักการของแนวคิดพหุวัฒนธรรม

ในงานวิจัยนี้ จึงจะให้ความส าคัญต่อสิทธิ วัฒนธรรม ชาติพันธุ์ และอัตลักษณ์ของชุมชนของชุมชนแห่ง

นี้ เป็นประการส าคัญ เพราะเป็นองค์ประกอบของความหลากหลายทางสังคม เป็นแนวทางท าให้ผู้วิจัย

เข้าใจในความแตกต่างของสังคมพหุวัฒนธรรมอย่างชัดเจน และสามารถใช้เป็นเครื่องชี้วัด

ความสามารถในการอยู่ร่วมกันได้อย่างส าคัญ 

                                                           
๘ พิชาย รัตนดิลก ณ ภเูก็ต, “พหุวัฒนธรรมนิยม สิทธิชนกลุ่มนอ้ยและความสมานฉันท์”, แหล่งที่มา 

[ออนไลน]์. Www. Facebook.com/PhichinaBhuket [๕ สิงหาคม ๒๕๕๙].  
๙ อานันท์ กาญจนพันธ์, “พหุวัฒนธรรมในบริบทของการเปลี่ยนผ่านทางสังคมและวัฒนธรรม”.  

รายงานการวิจัย, หน้า ๒๖๕.  
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 ภาพที่ ๑ : แสดงองค์ประกอบของแนวคิดวัฒนธรรมชุมชน 

 

จากภาพนี้ แสดงให้เห็นว่า แนวคิดวัฒนธรรมชุมชน เป็นแนวคิดท่ีตั้งอยู่บนฐานของการเคารพ

ในสิทธิเสรีภาพของแต่ละกลุ่มชน ที่มีความหลากหลายทางวัฒนธรรม โดยปราศจาก การดูถูกดูแคลน

หรือเหยียดหยามกัน ในด้านวัฒนธรรม ชาติพันธุ์ และอัตลักษณ์ของแต่ละกลุ่มชนที่มีลักษณะเฉพาะ

ตน นอกจากแนวคิดวัฒนธรรมชุมชนแล้ว ยังมีแนวคิดที่เกี่ยวข้องกับประเด็นนี้อีกที่ส าคัญ คือแนวคิด

เสรีนิยม (Concept of Freedom) และแนวคิดหลังสมัยใหม่ (Concept of post-modernization) 

แนวคิดเสรีนิยมมีหลักการส าคัญ คือ ปัจเจกบุคคลมีความเท่าเทียมกันโดยไม่ต้องค านึงถึงชาติพันธ์ 

เพศ และศาสนา ยอมรับในความแตกต่างทางศาสนาและวัฒนธรรมบนพื้นฐานของอิสรภาพ เสรีภาพ 

ให้ความส าคัญต่อความซับซ้อนของสังคมพหุวัฒนธรรม และมองความหลากหลายทางวัฒนธรรมสา

มารเลื่อนไหลได้ ส่วนแนวคิดหลังสมัยใหม่ เน้นลักษณะของการผสมผสานทางวัฒนธรรม หมายความ

ว่า อัตลักษณ์ของแต่ละชุมชนสามารถซ้อนทับกันได้ ซึ่งท าให้คนในชุมชนหนึ่งสามารถเป็นสมาชิก

หลายๆ ชุมชนได้ โดยไม่ต้องผูกติดกับความแตกต่างทางวัฒนธรรมที่ตายตัวจนเกินไป๑๐  

 

 

 

                                                           
๑๐ เล่มเดียวกัน, หน้า ๒๖๕. 

แนวคิดพหุ
วัฒนธรรม

สิทธิของ
ชนกลุ่ม

วัฒน

ธรรม

ชาติพันธุ์

อัตลักษณ์
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๑.๒ แนวคิดการอยู่ร่วมกันในพระพุทธศาสนา  

แนวคิดการอยู่ร่วมกันในสังคมตามหลักการทางพระพุทธศาสนา มีปรากฏอยู่ในค าสอนของ

พระพุทธเจ้าหลายหมวด เช่น หลักแห่งความรัก ความเมตตาต่อกัน ซึ่งปรากฏอยู่พรหมวิหาร ๔ ๑๑ 

หลักแห่งการไม่ละเมิดสิทธิของกันและกัน ซึ่งปรากฏอยู่ในศีล ๕๑๒ หลักแห่งการช่วยเหลือเกื้อกูลกัน 

ปรากฏอยู่ในสังคหวัตถุ  ๔๑๓ หลักแห่งความสามัคคี ปรากฏอยู่ในอปริหานิยธรรม ๗๑๔ และหลักแห่ง

ความอดทนอดกลั้น ทีป่รากฏอยู่ในธรรมที่เป็นเหตุให้คนงาม ๒ อย่าง๑๕ เป็นต้น กล่าวโดยสรุป 

พระพุทธศาสนาให้ความส าคัญความเป็นมนุษย์ ความองค์กรหรือสังฆะ ที่จะต้องประกอบด้วย 

๑) ความเมตตากรุณาต่อกัน (เมตตาธรรม) 

๒) การเคารพในสิทธิของกันและกัน (ศีลธรรม) 

๓) การช่วยเหลือเกื้อกูลกัน (สังคหธรรม)  

๔) ความสามัคคี (สามัคคีธรรม) 

๕) ความอดทนอดกลั้นต่อความแตกต่างระหว่างกัน (ขันติธรรม) 

จะเห็นได้ว่า การอยู่ร่วมกันของคนในสังคมพหุวัฒนธรรม ตามหลักการในทาง

พระพุทธศาสนาให้ความส าคัญต่อการมีความรัก ความเมตตา ความปรารถนาดีต่อกัน การเก้ือกูลกัน 

การไม่ละเมิดสิทธิของกันและกัน การมีความสามัคคี มีความเป็นเอกภาพ และการมีความอดทนอด

กลั้นต่อกัน ในสังคมที่มีความหลากหลายและแตกต่างกัน 

๑.๓ แนวคิดการอยู่ร่วมกันในศาสนาอิสลาม 

๑.๓.๑ หลักศรัทธา ๖ ประการ 

       แนวคิดการอยู่ร่วมกันในศาสนาอิสลาม มีปรากฏอยู่ในศรัทธา ๖ ประการ (อัรการนุลอี

มาน)๑๖ ซ่ึงสะท้อนให้เห็นความเชื่อ ความศรัทธาอย่างมั่นคงของศาสนิกชนในศาสนาอิสลามเหมือนกัน

ทั้งหมด ได้แก่ 

๑) ศรัทธาในอัลลอฮ์ มีความเชื่อมั่นในอัลลอฮ์เพียงองค์เดียว 

                                                           
๑๑ ที.ปา. (ไทย) ๑๑/๓๐๘/๒๘๐. 
๑๒ ที.ปา. (ไทย) ๑๑/๓๐๕/๓๐๒. 
๑๓ ที.ปา. (ไทย) ๑๑/๓๑๓/๒๙๕. 
๑๔ ที.ม. (ไทย) ๑๐/๑๓๖/๘๑. 
๑๕ ที.ปา. (ไทย) ๑๑/๓๐๔/๒๕๔. 
๑๖ หลักศรัทธา ๖ ประการ”, แหล่งที่มา [ออนไลน]์. Www. Religionfacts.com/Islam/beliefs [เข้าถึง

ข้อมูล ๑๐ สิงหาคม ๒๕๕๙] 
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๒) ศรัทธาในเทพบริวาร หรือมลาอิกะฮ์ 

๓) ศรัทธาในบรรดารอซูลหรือศาสนฑูต 

๔) ศรัทธาในคัมภีร์ของพระองค์ 

๕) ศรัทธาในวันโลกหน้า  

๖) ศรัทธาในการก าหนดของอัลลอฮ์ 

๑.๓.๒ หลักปฏิบัติตามศรัทธา ๕ ประการ 

การปฏิบัติตามหลักของอิสลาม คือหลักปฏิบัติหรือหลักอิสลาม (อัรกานุลอิสลาม) ๕ ประการ 

ประกอบด้วยกันที่มุสลิมทุกคนต้องถือปฏิบัติ๑๗ ได้แก่ 

๑) การปฏิญาณตน หมายถึงการปฏิญาณตนด้วยความเลื่อมใสศรัทธาต่ออัลลอฮ์ 

๒) การนะมาซหรือการละหมาด หมายถึงการแสดงความเคารพต่ออัลลอฮ์ทั้งกาย วาจา 

และใจ 

๓) การบริจาคซะกาต หมายถึงการจ่ายทานจากผู้มีทรัพย์สิน คนมีสิทธิ์ได้รับซะกาต มี ๘ 

ทางคือคนยากจน คนอนาถา เจ้าหน้าที่จัดการซะกาต ผู้มีแนวโน้มเข้ารับหรือเพ่ิงเข้า

รับอิสลาม การไถ่ทาส และเชลย การปลดเปลื้องหนี้ให้แก่ผู้มีหนี้ล้นพ้นตัว และผู้

เดินทางที่ประสบปัญหา 

๔) การถือศีลอด หมายถึงการละเว้นจากบริโภคอาหาร น้ า และละกิเลสต่าง ๆ ท าใจให้

สงบ 

๕) การท าพิธีอัจญ์ หมายถึงการเดินทางไปแสวงบุญที่นครเมกกะฮ์ ประเทศซาอุดิอาร

เบีย ครั้งหนึ่งในชีวิต (ถ้าสามารถท าได้) 

หลักศรัทธา ๕ อย่าง และหลักปฏิบัติตามศรัทธา ๖ ประการของศาสนาอิสลามเหล่านี้ เป็น

ส่วนหนึ่งของวิถีชีวิตประจ าวันของชาวมุสลิมทั่วโลก ที่ยึดถือและปฏิบัติร่วมกัน และเป็นสัญลักษณ์ที่

ส าคัญที่แสดงให้เห็นถึงความเป็นผู้นับถือศาสนาอิสลาม ที่อยู่ร่วมกันในชุมชนหรือสังคมต่างๆ ใน

ประเทศไทยหรือประเทศอ่ืนๆ ซึ่งจะใช้เป็นส่วนหนึ่งในการวิเคราะห์ความเป็นพหุวัฒนธรรมของสังคม

ในประเทศไทยส าหรับการศึกษาวิจัยครั้งนี้ 

จะเห็นได้ว่า หลักการอยู่ร่วมกันของทั้งสองศาสนามีลักษณะเฉพาะตนที่แตกต่างกันอย่าง

ชัดเจน พระพุทธศาสนาให้ความส าคัญต่อหลักแห่งความเมตตากรุณา ความรัก การช่วยแหลือเก้ือกูล

                                                           
๑๗ “หลักปฏิบัติตามศรัทธา  ๕ ประการ”, แหล่งที่มา [ออนไลน์]. Www. 

Religionfacts.com/Islam/practices [เข้าถึงข้อมูล ๑๐ สิงหาคม ๒๕๕๙] 
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บุคคลอื่นในฐานะที่เป็นมนุษย์ด้วยกัน ความไม่ละเมิดสิทธิของกันและกัน ความสามัคคี และความ

อดทนอดกลั้นต่อความแตกต่างระหว่างบุคคลหรือกลุ่ม ในขณะที่หลักการของศาสนาอิสลามจะเน้น

ความศรัทธา ความจงรักภักดีในพระเจ้าและศาสนทูตคือพระนบีมูฮัมหมัดเป็นอย่างยิ่ง ส่วนหลักการที่

เกี่ยวข้องกับคนอ่ืนโดยตรงนั้น มีปรากฏอยู่ในการบริจาคซะกาตและการถือศีลอด แต่หลักการของการ

บริจาคซะกาตและการถือศีลอด ก็ต้องอธิบายให้เข้าใจด้วยบริบทอ่ืนๆ ด้วย จึงจะสามารถเข้าใจมิติของ

การอยู่ร่วมกันกับคนต่างศาสนาของชาวมุสลิมได้ เพราะชาวมุสลิมเน้นความศรัทธาในพระเจ้าคือ

พระอัลเลาะห์เป็นหลักส าคัญ ดังนั้น การศึกษาและการท าความเข้าใจในหลักศรัทธา ๖ ประการ และ

หลักปฏิบัติตามศรัทธา ๕ ประการของศาสนาอิสลาม จึงต้องอาศัยการท าความเข้าใจกับบริบทของค า

อ่ืนๆ ในพระคัมภีร์อัลกุรอ่านด้วย จึงจะสามารถเข้าใจหลักการอยู่ร่วมกันในศาสนาอิสลามอย่างถูกต้อง 

 

๒. งานวิจัยท่ีเกี่ยวข้อง 

งานวิจัยที่เกี่ยวข้องกับบทความวิจัยนี้ มีทั้งที่เป็นงานวิจัยเกี่ยวกับสังคมพหุวัฒนธรรมของ

ชุมชนในสังคมไทย และวิทยานิพนธ์ของนิสิตระดับบัณฑิตศึกษาในมหาวิทยาลัยต่าง ๆ ดังนี้ 

อานันท์ กาญจนพันธ์ ได้ศึกษาแนวคิด ชาติกับพหุวัฒนธรรม สรุปได้ว่า แนวคิดพหุวัฒนธรรม 

ได้เข้ามาสู่ประเทศไทยในช่วงระยะเวลาประมาณ ๕๐ ปีที่ผ่านมา (ปัจจุบันนี้ ๖๐ ปีแล้ว) ซึ่งเป็นช่วง

ของการสร้างรัฐชาติ ที่เน้นความเป็นหนึ่งเดียวกันทางวัฒนธรรม และความเป็นไทย แนวคิดท่ีเกี่ยวข้อง

กับความเป็นสังคมพหุวัฒนธรรม ได้แก่ ทฤษฎีประกอบสร้าง (Construction) ความสัมพันธ์เชิงอ านาจ 

ซึ่งมีฐานความคิดท่ีจะต้องท าความเข้าใจอยู่ ๓ ฐานความคิด คือวัฒนธรรม ชาติพันธุ์ และอัตลักษณ์ 

ลักษณะความสัมพันธ์ทางวัฒนธรรมที่มีอยู่คือ ต่างคนต่างมีวัฒนธรรมเป็นของตนเองที่แตกต่างกัน 

การมีแนวคิดลักษณะนี้จะช่วยให้คนในสังคมลดการดูถูกเหยียดหยามกันทางวัฒนธรรม สามารถอยู่

ร่วมกันได้ภายใต้ความแตกต่างและการให้ความเคารพในสิทธิเสรีภาพของกันและกัน  

ขณะที่ศิริจิต สุนันต๊ะ๑๘  ได้ศึกษาสถานการณ์โต้แย้งเรื่องพหุวัฒนธรรมในประเทศไทย พบว่า 

ค าว่า พหุวัฒนธรรม (multiculturalism) และค าว่า ความหลากหลายทางวัฒนธรรม (cultural 

diversity) มีการน ามาใช้กันมากโดยนักวิชาการและในภาคประชาสังคม เพ่ือแสดงให้เห็นถึงการ

                                                           
๑๘ ศิริจิต สุนันต๊ะ, “สถานการณโ์ต้แย้งเรื่องพหุวัฒนธรรมในประเทศไทย”, รายงานการวิจัย, ใน 

วารสารภาษาและวัฒนธรรม ปีท่ี ๓๒ ฉบับท่ี ๑ (มกราคม-มิถนุายน ๒๕๕๖), (สถาบันวิจัยภาษาและวัฒนธรรม
เอเชีย : มหาวิทยาลยัมหดิล, ๒๕๕๖). 
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ยอมรับความเป็นหนึ่งเดียวกันทางวัฒนธรรม การครอบง าทางวัฒนธรรม และการรวมศูนย์อ านาจการ

บริหารในส่วนกลาง ซึ่งการส่งเสริมความหลากหลายทางวัฒนธรรมนี้ ได้รับแรงบันดาลใจจากแนวคิด

และการปฏิบัติตามปฏิญญาสากลว่าด้วยสิทธิพลเมือง อย่างไรก็ตาม ความสัมพันธ์ทางสังคมแบบ

ล าดับชั้นแบบเดิมก็ยังคงมีอิทธิพลอยู่ในสังคมไทยปัจจุบัน  

ในเวทีการประชุมสัมมนา มีประเด็นที่เกี่ยวข้องกับการศึกษาสังคมพหุวัฒนธรรม เพ่ือเป็นพลัง

ทางสังคมสู่การพัฒนาสุขภาวะของประชาชนในภาคใต้๑๙ ได้ข้อสรุปที่เป็นรูปธรรมที่ตรงกันเก่ียวกับ

สถานการณ์ทั่วไปในปัจจุบันคือ สถานการณ์ความรุนแรงก าลังน าไปสู่การขาดความเชื่อม่ันใน

หน่วยงานของรัฐ ประชาชนขาดความไว้วางใจซึ่งกันและกันอย่างรุนแรง ซึ่งส่งผลกระทบต่อการพัฒนา

ทางด้านเศรษฐกิจ สังคม สิ่งแวดล้อม และการศึกษา การมี “ความรู้สึก” ในเรื่องความแตกต่างกันทาง

ชาติพันธุ์และศาสนาในอดีต รวมถึงปัจจัยทางวัฒนธรรม และอัตลักษณ์ ความเชื่อว่ามีการเลือกปฏิบัติ

ของรัฐ ได้ถูกสร้างขึ้นให้เป็นเงื่อนไขความขัดแย้งในปัจจุบัน โดยศูนย์อ านวยการบริหารจังหวัด

ชายแดนภาคใต้ (ศอ.บต.) ได้ก าหนดกรอบยุทธศาสตร์และแนวทางการท างาน ออกเป็น ๕ ยุทธศาสตร์ 

ประกอบด้วย ยุทธศาสตร์ที่ ๑ การคุ้มครองความปลอดภัย การอ านวยความเป็นธรรมเพ่ือเสริมสร้าง

ความเชื่อมั่นในอ านาจรัฐ และสร้างภูมิคุ้มกันแก่คนกลุ่มเสี่ยง ยุทธศาสตร์ที่ ๒ การแก้ไขความยากจน

และเสริมสร้างความมั่นคงทางอาชีพและรายได้ สามารถพ่ึงพาตนเองได้ ยุทธศาสตร์ที่ ๓ การพัฒนา

คุณภาพคน เพ่ือสร้างโอกาสการมีงานท าและยกระดับคุณภาพชีวิต ยุทธศาสตร์ที่ ๔ เสริมสร้างความ

เข้มแข็งฐานเศรษฐกิจของพ้ืนที่และการพัฒนาความร่วมมือกับต่างประเทศ และยุทธศาสตร์ที่ ๕ การ

บริหารจัดการเขตพัฒนาพิเศษเฉพาะกิจ ซึ่งแต่ละยุทธศาสตร์มีแนวทางการด าเนินการที่มีเป้าหมาย 

เพ่ือแก้ปัญหาสุขภาวะของคนในจังหวัดชายแดนภาคใต้อย่างเป็นรูปธรรม 

ส่วนการศึกษาพัฒนาการของชุมชนมุสลิมในเขตจังหวัดพระนครศรีอยุธยา และการอยู่

ร่วมกันในสังคมที่มีหลากหลายทางวัฒนธรรม ที่เป็นวิทยานิพนธ์ของนักศึกษาระดับบัณฑิตศึกษามี

หลายคนที่ศึกษา เช่น สุไรยา วานิ๒๐ ได้ศึกษาการอยู่ร่วมกันของชุมชนในสังคมพหุวัฒนธรรมในต าบล

ทรายขาว อ าเภอโคกโพธิ์ จังหวัดปัตตานี พบว่า ปัจจัยที่เอ้ือต่อการอยู่ร่วมกันอย่างปกติสุขระหว่างชาว

ไทยพุทธกับชาวมลายูมุสลิมในต าลทรายขาว คือการมีทรัพยากรธรรมชาติ การมีผู้น าชุมชนที่เข้มแข็ง 

                                                           

           ๑๙ สุกรี หลังปูเต๊ะ และคณะ, “สังคมพหุวัฒนธรรม : พลังทางสงัคมสู่การพัฒนาสุขภาวะของคนใต้”, 
เอกสารประกอบการประชุมวชิา สุขภาวะทางปัญญาสร้างสขุคนใต้. กุมภาพันธ์ ๒๕๕๒. 

๒๐ สุไรยา วานิ. “การอยูร่่วมกันของชุมชนในสังคมพหุวัฒนธรรม : กรณีศึกษาต าบลทรายขาว อ าเภอโคก

โพธิ์ จังหวัดปัตตานี”. เลม่เดียวกัน, อ้างแล้ว, 
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การมีระบบการปกครองที่มีความยุติธรรม ความสัมพันธ์แบบเครือญาติ และการสื่อสารภาษาเดียวกัน 

นอกจากนี้ยังพบว่า การน าแนวคิดสมานฉันท์ โดยใช้วิธีการประนีประนอม การชี้แจงเพ่ือท าความ

เข้าใจ และการร่วมมือกันของทุกฝ่าย จะท าให้ชุมชนทั้งสองศาสนาสามารถรักษาความสัมพันธ์กันได้

อย่างดีและอย่างยั่งยืน ส่วนจิดาพร แสงนิล๒๑ ได้ศึกษาชุมชนมุสลิมในจังหวัดพระนครศรีอยุธยา สรุป

ได้ว่า มุสลิมเข้ามาในอยุธยา โดยมีปัจจัยทางการค้าเป็นหลัก ซึ่งมีอยู่ ๔ กลุ่ม คือ เปอร์เซีย อาหรับและ

อินเดีย, จาม, มลายู-ปัตตานี และหมู่เกาะอินโดนีเซีย มุสลิมที่เข้ามาอาศัยอยู่ในกรุงศรีอยุธยามีบทบาท

ทั้งด้านเศรษฐกิจและการเมืองการปกครอง และในปัจจุบันบริเวณรอบเกาะพระนครศรีอยุธยา ยังมี

ชุมชนชาวมุสลิมอาศัยอยู่ ทั้งกลุ่มเดิมและกลุ่มเข้ามาอยู่ในสมัยรัตนโกสินทร์ตอนต้น ส่วนนิสิตของ

มหาวิทยาลัยสงฆ์ก็มีการศึกษาเช่นกัน เช่น พรอุษา ประสงค์วรรณะ๒๒  ได้ศึกษาชุมชนต้นแบบต่าง

ศาสนาที่อยู่ร่วมกันอย่างสันติในแขวงวัดกัลยาณ์ เขตธนบุรี กรุงเทพมหานคร ผลการสรุปได้ว่า ชุมชน

แห่งนี้ประกอบด้วยประชาชนที่นับถือศาสนาต่างกัน ๓ กลุ่ม คือศาสนาพุทธ ศาสนาคริสต์ และศาสนา

อิสลาม แม้จะมีความแตกต่างกันทางศาสนาและวัฒนธรรม แต่มีความสามัคคี เอ้ือเฟ้ือเผื่อแผ่

ช่วยเหลือกัน มีการท ากิจกรรมร่วมกัน เพราะทุกคนมีความส านึกในความเป็นชาติไทย ถือว่าตนเอง

เป็นคนไท มีความรักในผืนแผ่นดินไทย และมีความจงรักภักดีในพระมหากษัตริย์พระองค์เดียวกัน 

ขณะที่เวลา กัลหโสภา๒๓ ได้ศึกษาในเชิงเปรียบเทียบแนวคิดเรื่องเมตตาในศาสนาพุทธและอิสลาม ซึ่ง

ผลการศึกษาท าให้ทราบว่า เมตตาในสองศาสนานี้มีความแตกต่างกัน เพราะในศาสนาพุทธอธิบาย

เรื่องเมตตาโดยยกเอาคุณลักษณะเฉพาะในตัวมันเองมาอธิบาย ท าให้เข้าใจได้ง่าย ส่วนเมตตาหรืออัร

เราะห์มะฮ์ในศาสนาอิสลามต้องยกค าอ่ืนมาอธิบายประกอบด้วย จึงจะเข้าใจได้ เพราะเมตตาใน

ศาสนาอิสลามไม่สามารถตั้งอยู่เดี่ยวๆ ได้ ต้องมีบริบทประกอบเสมอ จึงจะสามารถเข้าใจความหมายที่

ถูกต้องอย่างแท้จริงได้  

                                                           
๒๑ จิดาพร แสงนิล, “การศึกษาชุมชนมุสลมิในจังหวัดพระนครศรีอยุธยาในสมัยอยุธยา (พุทธศตวรรษที่ 

๑๙-๒๓)”, เล่มเดียวกัน, อ้างแล้ว.  
๒๒ พรอุษา ประสงค์วรรณะ, “การศกึษาชุมชนต้นแบบต่างศาสนาที่อยู่ร่วมกันอย่างสันติในแขวงวัด 

กัลยาณ์ เขตธนบุรี กรุงเทพมหานคร”, วิทยานิพนธ์พุทธศาสตรมหาบัณฑิต สาขาวิชาการพัฒนาสังคม, (บัณฑิต
วิทยาลัย: มหาวิทยาลัยมหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย, ๒๕๕๖). 

๒๓ เวลา กัลหโสภา, “การศึกษาแนวคิดเรื่องเมตตาในศาสนาพุทธกับอัรเราะห์มะฮ์ในศาสนาอิสลาม”.  

วิทยานิพนธ์ศิลปศาสตรมหาบัณฑิต ภาควิชาศาสนาและปรัชญา, (คณะมนุษยศาสตร์ : มหาวิทยาลัยเชียงใหม,่ 

๒๕๕๖). 
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จากที่ยกตัวอย่างงานวิจัยที่เกี่ยวข้องมาข้างต้นนี้ สรุปได้ว่า เรื่องสังคมพหุวัฒนธรรมได้รับ

ความสนใจจากนักวิชาการ นักปกครอง และนิสิตนักศึกษาในระดับบัณฑิตศึกษาในช่วงหลายสิบปีที่

ผ่านมา ซึ่งแสดงให้เห็นว่า เรื่องสังคมพหุวัฒนธรรม เป็นประเด็นที่จะต้องศึกษาและท าความเข้าใจให้

จัดเจน เพราะสังคมพหุวัฒนธรรมมีความสลับซับซ้อน และอาจจะเป็นแหล่งเพาะบ่มของปัญหาความ

ขัดแย้งหรือความรุนแรงทางวัฒนธรรมได้ ถ้าไม่มีการศึกษาและท าความเข้าใจให้ถูกต้อง โดยเฉพาะใน

ปัจจุบันสังคมไทยก าลังเผชิญกับปัญหาความขัดแย้ง ความรุนแรงระหว่างคนในสังคมด้วยกัน ความ

แตกต่างทางวัฒนธรรมเป็นสาเหตุหนึ่งที่มีอ้างถึง และใช้เป็นเงื่อนไขเพ่ืออธิบายสาเหตุของความ

รุนแรงที่เกิดขึ้นได้ 

 

กรอบแนวคิดในการวิจัย 

 

 

 

 

 

 

  

ภาพที่ ๒ : แสดงกรอบแนวคิดในการวิจัย 

 

วิธีด าเนินการวิจัย 

 วิธีด าเนินการวิจัยครั้งนี้ เป็นการวิจัยเชิงคุณภาพ และได้ออกแบบการวิจัย ดังนี้ 

 ๑. กลุ่มเป้าหมาย 

 การวิจัยครั้งนี้เป็นการวิจัยเชิงคุณภาพ โดยมีแบบแผนการวิจัยตามล าดับดังนี้ 

๑) ศึกษาเอกสารและงานวิจัยที่เกี่ยวข้องกับสังคมพหุวัฒนธรรม      

๒) ออกแบบสอบถามหรือแนวค าถาม ที่ใช้เป็นเครื่องมือในการสัมภาษณ์เชิงลึก  

๓) เข้าไปศึกษาเก็บรวบรวมข้อมูลในพื้นที่การวิจัย ด้วยการสัมภาษณ์เชิงลึก และการ

สังเกตแบบบุคคลภายนอก ไม่มีส่วนร่วมโดยตรง 

แนวคิดท่ีเกี่ยวข้อง 

งานวิจัยที่เกี่ยวข้อง 

หลักการอยู่ร่วมกัน

ในศาสนาพุทธและ

ศาสนาอิสลาม 

หลักการอยู่ร่วมกัน

ของชาวพุทธและ

มุสลิมในชุมชนวัดท่า

การ้อง จังหวัด

พระนครศรีอยุธยา 

หลักการร่วมกันที่

เหมาะสมในสังคม

พหุวัฒนธรรมใน

ประเทศไทย 
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๔) วิเคราะห์ข้อมูล ด้วยการจัดหมวดหมู่ข้อมูล จ าแนกข้อมูลเป็นหมวดหมู่ และการ

เชื่อมโยงข้อมูลต่าง ๆ ที่ได้มาจากรวบรวมข้อมูลด้วยการพรรณนา 

๕) เรียบเรียงข้อมูล ตามประเด็นที่ก าหนดไว้ในสารบัญอย่างเป็นระบบ ด้วยการพิมพ์ 

๖) ตรวจสอบข้อมูล ด้วยน าเสนอผลการศึกษาแก่ชาวพุทธในพื้นที่วิจัยอีกครั้ง   

๗) น าเสนอข้อมูลด้วยการพิมพ์เผยแพร่ต่อสาธารณชนต่อไป 

๒. เครื่องมือที่ใช้ในการวิจัย 

๒) เครื่องมือที่ใช้ ในการศึกษาวิจัยครั้งนี้ คือแบบสอบถาม/แนวค าถาม ประกอบการ

สัมภาษณ์เชิงลึก และการสังเกตแบบไม่มีส่วนร่วม 

๓) การวิเคราะห์ข้อมูล วิเคราะห์ด้วยการจ าแนกข้อมูล เรียบเรียงข้อมูล เชื่อมโยงข้อมูล

ให้เป็นหมวดหมู่ตามวัตถุประสงค์และสารบัญที่ก าหนดไว้ 

 

ประโยชน์ที่คาดว่าจะได้รับ 

 ๑. ได้รู้และเข้าใจแนวทางการอยู่ร่วมกันของชุมชนชาวพุทธและอิสลามในบริเวณชุมชนวัดท่า

การ้อง ต าบลบ้านป้อม อ าเภอพระนครศรีอยุธยา จังหวัดพระนครศรีอยุธยาอย่างถูกต้อง 

 ๒. สามารถเชื่อมโยงและบูรณาการแนวทางการอยู่ร่วมกันของชุมชนชาวพุทธและอิสลามใน

บริเวณชุมชนวัดท่าการ้อง ต าบลบ้านป้อม อ าเภอพระนครศรีอยุธยา จังหวัดพระนครศรีอยุธยา 

พระนครศรีอยุธยาได้อย่างเหมาะสม 

๓.ไดห้ลักการและแนวทางในการอยู่ร่วมกันของสังคมที่มีความแตกต่างหรือหลากหลายอย่าง

เหมาะสม ระหว่างชาวพุทธและอิสลามในสังคมไทยปัจจุบัน และสามารถน าไปเป็นต้นแบบของชุมชน

อ่ืนๆในประเทศไทยได้ 

 

ผลการศึกษา 

 จากการสัมภาษณ์และการสังเกตการณ์สภาพชุมชนโดยตรง สามารถวิเคราะห์ได้ตามประเด็น

ดังตอ่ไปนี้  

 ประการแรก วัฒนธรรมของชุมชน (Culture of Community) จากการสัมภาษณ์และเก็บ

รวบรวมข้อมูลในพ้ืนที่โดยการสังเกตจากพ้ืนที่จริง จะเห็นได้ว่า ชุมชนวัดท่าการ้องแห่งนี้มีความ

หลากหลายทางวัฒนธรรม คือประกอบด้วยชาวพุทธและชาวมุสลิม ซึ่งอยู่ร่วมกันมานานตั้งแต่สมัยกรุง

ศรีอยุธยา โดยมีวัดและมัสยิดเป็นศูนย์กลางการประกอบกิจกรรมของคนในชุมชนของทั้งสองศาสนา 
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จากประวัติศาสตร์ความเป็นมาของชุมชนที่ยาวนานตั้งแต่สมัยอยุธยา ไม่เคยมีปัญหากระทบกระทั่ง

ระหว่างกัน เพราะต่างฝ่ายต่างเคารพในสิทธิของกันและกัน มีความรู้สึกว่าตนเองเป็นคนท่าการ้อง เกิด

และเติบโตที่นี่ มีความรู้สึกในความเป็นชุมชนเดียวกัน แม้จะต่างศาสนาและวัฒนธรรมกันก็ตาม การมี

วัฒนธรรมที่แตกต่างกันจึงไม่เป็นปัญหาในการอยู่ร่วมกัน จะเห็นได้ว่าวัดกับมัสยิดตั้งอยู่ติดกันโดยไม่มี

รั้วกั้น มีประตูเข้าทางเดียวกัน มีลานจอดรถร่วมกัน แม้จะมีการใช้เครื่องขยายเสียงที่ดังมากในช่วง

ประกอบพิธีกรรมทางศาสนาและในช่วงเทศกาลส าคัญ แต่เมื่อมีการเจรจาท าความเข้าใจกันระหว่าง

ผู้น าของวัดและมัสยิด การใช้เสียงที่ดังรบกวนคนต่างศาสนาก็ไม่มี เพราะมีการพูดคุยตกลงกันและ

เคารพสิทธิของคนอ่ืน ความขัดแย้งหรือกระทบกระทั่งในเรื่องนี้จึงไม่มี นอกจากนี้ การมีความเคารพ 

ความจงรักภักดีในสถาบันพระมหากษัตริย์เหมือนกัน ท าให้คนในชุมชนแห่งนี้ สามารถท ากิจกรรม

ร่วมกันได้โดยไม่ผิดข้อห้ามทางศาสนา     เช่น ในวันเฉลมิพระชนมพรรษาของพระบาทสมเด็จพระ

เจ้าอยู่หัว และสมเด็จพระนางเจ้าพระบรมราชินีนาถ เป็นต้น การมีความเชื่อ ความเคารพศรัทธาใน

สถาบันพระมหากษัตริย์เหมือนกัน จึงเป็นเสมือนสายที่ร้อยรัดและเชื่อมโยงคนในชุมชนแห่งนี้ให้หลอม

รวมเป็นหนึ่งเดียวกัน ภายใต้ความแตกต่างกันทางวัฒนธรรมในลักษณะที่ว่า “เป็นการแสวงหาจุดร่วม 

สงวนจุดต่าง” ส่วนการประกอบพิธีกรรมทางศาสนาของตนเอง แต่ละฝ่ายสามารถด าเนินการได้

ตามปกติ บนพื้นฐานแห่งการเคารพในสิทธิและเสรีภาพของกันและกัน ซึ่งประเด็นนี้เป็นไปตาม

แนวคิดพหุวัฒนธรรมนิยมที่อานันท์ กาญจนพันธ์ได้เสนอไว้ตามท่ีเสนอในเบื้องต้นแล้ว และสอดคล้อง

หลักการของการเคารพสิทธิเสรีภาพของคิม ลิคคา ตามที่พิชาย รัตนดิลก ณ ภูเก็ตสรุปไว้ จึงท าให้เห็น

ว่า วัฒนธรรมชุมชนของชุมชนวัดท่าการ้องแห่งนี้ มีความเข้มแข็งและมีความยึดหยุ่นอยู่ในตัว มี

ลักษณะที่หลากหลายและแตกต่าง แต่ไม่แตกแยกหรือขัดแย้งระหว่างกันในมิติของวัฒนธรรม       

ประการที่สอง ชาติพันธุ์ของชุมชน (Races of Community) ชาติพันธุ์หรือเทือกเถาเหล่ากอ
ของคนในชุมชนแห่งนี้ ถ้าเป็นชาวพุทธ ถือเป็นชนพื้นเมืองที่เก่าแก่ได้มาตั้งรกรากบริเวณชุมชนแห่งนี้
ในสมัยอยุธยา ตั้งแต่ปี พ.ศ. ๒๐๙๒ หรือประมาณ ๔๖๗ ปีมาแล้วพร้อมกับการสร้างวัดท่าการ้อง ส่วน
ชาวมุสลิม เรียกว่า “แขก” ซึ่งเป็นแขกอพยพมาจากปัตตานี-มลายู เรียกว่า “แขกตานี” ตั้งแต่สมัยกรุง
ศรีอยุธยาเช่นเดียวกัน ความจริง ค าว่า “แขก” นี้ เป็นค าเรียก ชนชาติต่างๆ ที่นับถือศาสนาอิสลาม 
เช่น แขกเตริ์กกี แขกจาม แขกมะหง่น แขกชวา แขกตานี แขกเจ้าเซ็น เป็นต้น และยังเป็นค าเรียกคน
ที่นบัถือศาสนาพราหมณ์หรือฮินดูด้วย๒๔   ซึ่งสอดคล้องกับงานวิจัยของจิดาพร แสงนิล ที่ได้ศึกษา
ชุมชนมุสลิมในจังหวัดพระนครศรีอยุธยา สรุปได้ว่า ชาวมุสลิมได้อพยพเข้ามาตั้งรกรากในกรุงศรี

                                                           
๒๔ เกรียงศักดิ์ บุญประสิทธ์ิ และคณะ, ศาสนาในอาเซียน,  กรมการศาสนา, (กระทรวงศึกษาธิการ : โรง 

พิมพ์การศาสนา, ๒๕๕๗), หน้า ๑๒๓. 
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อยุธยา โดยมีปัจจัยทางการค้าเป็นหลัก ซึ่งมีอยู่ ๔ กลุ่ม คือ เปอร์เซีย อาหรับและอินเดีย, จาม, มลายู-
ปัตตานี และหมู่เกาะอินโดนีเซีย มุสลิมที่เข้ามาอาศัยอยู่ในกรุงศรีอยุธยามีบทบาทท้ังทางด้าน
เศรษฐกิจ สังคม และการเมืองการปกครอง และในปัจจุบันบริเวณรอบเกาะเมืองพระนครศรีอยุธยา ยัง
มีชุมชนชาวมุสลิมอาศัยอยู่จ านวนมาก ทั้งกลุ่มเดิมที่อยู่มาตั้งแต่สมัยอยุธยา และกลุ่มที่เข้ามาอยู่ใน
สมัยรัตนโกสินทร์ตอนต้น ซึ่งจากข้อมูลที่สัมภาษณ์มีเพ่ิมเติมว่า ปัจจุบันนี้ มีชาวมุสลิมจากมีนบุรี 
หนองจอกด้วยที่อพยพมาอยู่ที่ชุมชนแห่งนี้ โดยเฉพาะที่ชุมชนวัดท่าการ้อง กล่าวได้ว่า เป็นวัดหรือ
ชุมชนชาวพุทธที่ตั้งอยู่ในท่ามกลางของชุมชนอิสลาม ล้อมรอบด้วยชุมชนอิสลาม ทั้งบ้านท่าและบ้าน
การ้องทั้ง ๒ หมู่ คือหมู่ ๕ และหมู่ ๖ ส่วนใหญ่เป็นชาวมุสลิมประมาณ ร้อยละ ๙๙       
  ประการที่สาม อัตลักษณ์ของชุมชน (Identities of Community) หรือลักษณะเฉพาะของ

ชุมชนแห่งนี้ เป็นชุมชนที่มีความหลากหลายทางวัฒนธรรม คือประกอบด้วยชาวพุทธ ซึ่งเป็นคนกลุ่ม

ดั้งเดิม และชาวมุสลิมซึ่งเป็นแขกท่ีอพยพมาจากปัตตานี ตั้งแต่สมัยกรุงศรีอยุธยา ลักษณะเฉพาะที่

เด่นชัดของชุมชนท่าการ้อง คือ การเป็นชุมชนชาวพุทธและชาวมุสลิมที่อยู่ร่วมกันมานานประมาณ 

๔๖๗ ปีแล้ว โดยไม่มีปัญหาความขัดแย้งหรือกระทบกระทั่งกัน ในด้านศาสนาและวัฒนธรรม เพราะ

คนในชุมชนมีหลักในการอยู่ร่วมกันคือการเจรจาพูดคุยกัน ปรึกษาหารือกัน ด้วยเหตุผล โดยมีเจ้า

อาวาสวัดและโต๊ะอิหม่ามและคณะกรรมการประจ ามัสยิด เป็นแกนน าในการท าความเข้าใจพูดคุยกัน 

อัตลักษณ์ท่ีของชุมชนวัดท่าการ้องปัจจุบันคือ วัดท่าการ้อง มีความโดดเด่นในด้านความสะอาดความ

สวยงามของห้องน้ า เป็นสถานที่บ าเพ็ญบุญกุศลครบวงจร มีชื่อเสียง มีคนมาท่องเที่ยวกันมา เป็น

สถานที่ท่องเที่ยวที่ส าคัญของจังหวัดพระนครศรีอยุธยา มีเจ้าอาวาสเป็นพระนักพัฒนามีวิสัยทัศน์

กว้างไกล และชุมชนมีความหลากหลายทางวัฒนธรรม เป็นต้น การมีพุทธศาสนิกชนและคนทั่วไปเข้า

มาท าบุญ และมาเยี่ยมชมเป็นจ านวนมาก ท าให้วัดเป็นที่รู้จักของคนท่ัวไป และเป็นสถานที่สร้างอาชีพ 

สร้างรายได้ให้แก่คนในชุมชนทั้งชาวพุทธและมุสลิม 

 

สรุปผลการวิจัย 

จากการน าเสนอผลการวิจัยตั้งแต่ต้น สามารถสรุปได้ว่า ประการแรก หลักการอยู่

ร่วมกันของชาวพุทธและมุสลิม คือ ๑) เน้นความรัก ความเมตตาต่อกันความปรารถนาดีต่อกัน ด้วย

การคิดว่าทุกคนเป็นในชุมชนเดียวกัน เป็นคนท่าการ้อง เป็นคนอยุธยาเหมือนกัน และเป็นมนุษย์ด้วย 

แม้จะต่างศาสนาและวัฒนธรรม แต่ก็เป็นคนไทยเหมือนกัน๒) การช่วยเหลือเก้ือกูลกัน ด้วยการให้ 

การสงเคราะห์ซึ่งกันและกันด้วยวัตถุสิ่งของต่าง ๆ ตามโอกาสอันสมควร ๓) การเคารพให้เกียรติซึ่งกัน

และกัน ด้วยการไม่ละเมิดในสิทธิเสรีภาพทางความคิด ความเชื่อ ชีวิตและทรัพย์สินของกันและกัน ๔) 
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การมีกิจกรรมร่วมกัน โดยเฉพาะกิจกรรมที่เกี่ยวข้องกับสถาบันพระมหากษัตริย์ และวันส าคัญของ

ชาติอ่ืนๆ เปิดโอกาสให้ผู้น าของชุมชนและคนในชุมชนได้ร่วมกิจกรรมกัน โดยไม่ผิดหรือละเมิด

ข้อบัญญัติทางศาสนา ๕) การเจรจาพูดคุยกัน ประเด็นนี้มีความส าคัญมากต่อการอยู่ร่วมกัน เพราะท า

ให้ทั้งสองได้มีโอกาสเจรจา ท าความเข้าใจ ประชุมปรึกษาหารือกันในเรื่องต่าง ๆ ที่เกิดขึ้นและมี

ผลกระทบต่อทั้งสองกลุ่ม เช่น ปัญหาการย้ายโรงฆ่าสัตว์ออกจากชุมชน ปัญหาการเปิดเครื่องกระจาย

เสียงดังรบกวนคนในชุมชน ปัญหาเรื่องท่ีดิน เป็นต้น  

ประการที่สอง การบูรณาการร่วมกันระหว่างหลักการอยู่ร่วมกัน ตามหลักการของศาสนา

พุทธและอิสลาม จะเห็นได้ว่าตามหลักการของศาสนาพุทธ เน้น ความเมตตากรุณาต่อกัน (เมตตา

ธรรม) การเคารพในสิทธิของกันและกัน (คารวธรรม) การช่วยเหลือเกื้อกูลกัน (สังคหธรรม)  ความ

สามัคคี (สามัคคีธรรม) ความอดทนอดกลั้นต่อความแตกต่างระหว่างกัน (ขันติธรรม) ส่วนหลักการของ

ศาสนาอิสลาม ศรัทธา และการปฏิบัติตามศรัทธา ๕ ประการ ซึ่งมีส่วนที่เก่ียวข้องกับการอยู่ร่วมกันใน

สังคม คือการนะมาซหรือละหมาด หมายถึงการแสดงความเคารพต่อพระเจ้าทั้งกาย วาจา และใจ การ

บริจาคซะกาต หมายถึงการจ่ายทานจากผู้มีทรัพย์สิน คนมีสิทธิ์ได้รับซะกาต คือคนอนาถา คนขัดสน 

และผู้เข้ารับอิสลาม และการถือศีลอด หมายถึงการละเว้นจากบริโภคอาหาร น้ า และละกิเลสต่าง ๆ 

ท าใจให้สงบ จะเห็นได้ว่าหลักการของทั้งสองศาสนา มีความสอดคล้องและใกล้เคียงกัน สามารถบูรณา

การร่วมกันได้ โดยอาศัยจิตส านึกร่วมกันคือความเป็นคนไทยอยู่ในผืนแผ่นดินไทย และมีสถาบัน

กษัตริย์ที่เป็นศูนย์รวมใจเดียวกัน  

 ประการที่สาม แนวทางที่เหมาะสมต่อการอยู่ร่วมกันในปัจจุบันและอนาคต สามารถ

ด าเนินการใน ๒ ระดับ คือระดับปัจเจกบุคคล และระดับชุมชนหรือสังคม ในระดับปัจเจกบุคคลแต่ละ

คนต้องด าเนินตามหลักค าสอนในศาสนาของตนเองอย่างสมบูรณ์ ด้วยการประยุกต์เอาหลักการใน

ศาสนาของตนเองมาปฏิบัติในชีวิตประจ าวันของแต่ละคน ให้ถูกต้องเหมาะสมตามสถานภาพของ

ตนเอง เพ่ือพัฒนาตนเอง ยกระดับตนเองให้เป็นคนมีคุณภาพ ประกอบด้วยคุณธรรมจริยธรรม เช่น 

การสมาทานศีล ๕ การท าบุญตักบาตร การละหมาด เป็นต้น ส่วนในระดับชุมชนหรือสังคม จะต้องมี

การประชุมร่วมกันอย่างสม่ าเสมอ ด้วยความบริสุทธิ์จริงใจต่อกัน ปราศจากวาระซ่อนเร้น โดยเฉพาะ

ผู้น า เช่น เจ้าอาวาส โต๊ะอิหม่าม กรรมการวัด คณะกรรมการประจ ามัสยิด หรือแม้กระทั่งในระดับสูง

ขึ้นไป ไม่ว่าจะเป็นเจ้าคณะจังหวัด หรือคณะกรรมการกลางอิสลามประจ าจังหวัด เป็นต้น เพ่ือจะได้มี

โอกาสพบปะสนทนากัน แลกเปลี่ยนเรียนรู้ซึ่งกันและกัน และแก้ปัญหาต่าง ๆ ที่เกิดขึ้นร่วมกัน ด้วย

ความปรารถนาดีต่อกัน ด้วยจิตส านึกรับผิดชอบต่อประเทศชาติ และประชาชนร่วมกัน 
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 จากการน าเสนอมาตั้งแต่ต้น จะเห็นได้ว่า ผลของการวิจัยครั้งนี้ ได้สะท้อนให้เห็นถึงการให้

ความส าคัญต่อการบูรณาการหลักการอยู่ร่วมกันทั้งในระดับปัจเจกบุคคล และระดับชุมชนหรือสังคม 

ซึ่งหมายความว่า สังคมพหุวัฒนธรรมของชุมชนวัดท่าการ้องแห่งนี้ ได้ให้ความส าคัญต่อมิติของบุคคล

และมิติทางสังคม ภายใต้ความหลากหลายทางสังคมและวัฒนธรรม  ดังนั้น การปฏิบัติตามค าสั่งสอน

ในศาสนาของตนเอง และการเข้าใจในศาสนาของบุคคลอ่ืน ด้วยการศึกษา การปฏิบัติ การแลกเปลี่ยน

เรียนรู้ซึ่งกันและกัน การเจรจา การท าความเข้าใจระหว่างกันของคนที่มีความแตกต่างกันทางศาสนา 

หรือเรียกว่า การสานเสวนาทางศาสนา (Religious Dialogue) เป็นกระบวนการทางสังคมอย่างหนึ่งที่

ส าคัญ ที่สามารถใช้เป็นเครื่องมือในการอยู่ร่วมกันของสังคมพหุวัฒนธรรมได้ ปัจจัยที่เอ้ืออ านวยให้

เกิดกระบวนการนี้ในเบื้องต้นที่ส าคัญ ดูเหมือนจะเป็นผู้น าของแต่ละศาสนา ที่ได้ตระหนักถึงสภาพ

ปัญหาและร่วมกันหาทางออกร่วมกันอย่างจริงจัง ดังเช่นเจ้าอาวาสวัดท่าการ้อง และผู้น าของศาสนา

อิสลามในชุมชนได้ร่วมกันด าเนินการมาโดยตลอด ท าให้ชุมชนแห่งนี้สามารถอยู่ร่วมกันได้อย่างปกติ

สุข และสมานฉันท์ ภายใต้ความแตกต่างทางศาสนาและวัฒนธรรม 

 

ข้อเสนอแนะจากการวิจัย 

 ข้อเสนอแนะจากการศึกษาวิจัยครั้งนี้ มีทั้งที่เป็นข้อเสนอแนะท่ัวไป และข้อเสนอแนะเพ่ือ

การศึกษาต่อ ดังนี้ 

๑. ข้อเสนอแนะท่ัวไป 

ข้อเสนอแนะทั่วไปจากการศึกษาวิจัยครั้งนี้ คณะผู้วิจัย มีข้อเสนอต่อแต่ละฝ่ายที่เก่ียวข้องใน

ชุมชนและสังคม ดังต่อไปนี้ 

ประการแรก ผู้น าของแต่ละศาสนา หมายถึงเจ้าอาวาสวัด โต๊ะอิหม่ามประจ ามัสยิด 

คณะกรรมการวัด คณะกรรมการประจ ามัสยิด ควรมีการประสานงานกัน มีการประชุมกันเป็นประจ า 

ในแต่ละเดือน เพ่ือจะได้มีโอกาสแลกเปลี่ยนเรียนรู้ซึ่งกันและกัน ปรึกษาปัญหาต่างๆ ร่วมกัน ตลอดจน

วางแผนการพัฒนาชุมชนร่วมกันอย่างเป็นรูปธรรม เพราะที่ผ่านมาดูเหมือนว่า การประชุมกันระหว่าง

ผู้น าของทั้งสองศาสนาในชุมชนแห่งนี้ยังมีน้อย ในการประชุมกันแต่ละครั้งอาจจะเชิญผู้แทนหน่วยงาน

ราชการต่างๆ ที่เกี่ยวข้องเข้าร่วมด้วยก็ได้ 

ประการที่สอง ศาสนิกของแต่ละศาสนา หมายถึงชาวพุทธและมุสลิมในชุมชนแห่งนี้ ควรมี

กิจกรรมร่วมกันมากกว่าที่เป็นอยู่ เช่น การร่วมกิจกรรมกันในวันส าคัญของชาติ การร่วมกันพัฒนา

หมู่บ้านและชุมชนในลักษณะ “จิตอาสา” หรือ “วาระของชุมชน” เพ่ือการพัฒนาชุมชนร่วมกัน เพ่ือ
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เปิดโอกาสให้ผู้นับถือศาสนาทั้งสองมีโอกาสได้ท ากิจกรรมที่เป็นประโยชน์ต่อชุมชนร่วมกัน ซึ่งจะเป็น

การเสริมสร้างความเป็นพหุวัฒนธรรมของชุมชน ให้สามารถอยู่ร่วมกันได้อย่างปกติสุข พ่ึงพาอาศัยกัน 

เกื้อกูลกัน ตามหลักการของศาสนาทั้งสอง 

ประการที่สาม เจ้าหน้าที่ของรัฐ หมายถึงข้าราชการทั้งส่วนภูมิภาคและท้องถิ่น ที่มีส่วน

เกี่ยวข้องกับศาสนาและชุมชน เช่น วัฒนธรรมอ าเภอหรือจังหวัด  เจ้าหน้าที่ของส านักงาน

พระพุทธศาสนาจังหวัด ต ารวจ ทหาร นักการเมืองในท้องถิ่น ครู เป็นต้น ควรเข้ามาส่วนร่วมในการ

ส่งเสริมสนับให้คนในชุมชน ได้มีโอกาสเรียนรู้ซึ่งกันและกัน ได้ร่วมกิจกรรมอย่างเป็นรูปธรรมและอย่าง

ต่อเนื่อง เช่น ในช่วงวันส าคัญของแต่ศาสนา ในวันส าคัญของชาติ ในช่วงเทศกาลตามประเพณีของ

ชุมชน เป็นต้น เพ่ือให้คนในชุมชนมีสายสัมพันธ์กันอย่างเข้มแข็ง ร่วมแรงร่วมใจกันในกิจกรรม

สาธารณะของชุมชน ให้เกิดความรัก ความสามัคคี ความมีเอกภาพภายในชุมชนอย่างยั่งยืน 

๒. ข้อเสนอแนะเพื่อการศึกษาต่อ 

ข้อเสนอแนะเพ่ือการศึกษาต่อ ที่เกี่ยวข้องกับสังคมพหุวัฒนธรรมและสังคมไทย มีดังนี้ 

ประการแรก ศึกษาวิเคราะห์สังคมพหุวัฒนธรรมในพ้ืนที่อ่ืนๆ ของประเทศไทย เพราะใน

ประเทศไทย ยังมีชุมชนที่มีความหลากหลายทางวัฒนธรรมอยู่มาก แต่ละชุมชนมีลักษณะเฉพาะตนไม่

เหมือนกัน การศึกษาในประเด็นนี้ จะท าให้คนในสังคมมีความรู้ความเข้าใจกันมากยิ่งข้ึน ท าให้ฝ่ายที่

เกี่ยวข้องได้ข้อมูลเกี่ยวกับชุมชน และสามารถใช้เป็นแนวทางในการก าหนดยุทธศาสตร์และมีแนว

ทางการด าเนินการ เพ่ือสร้างสันติสุข ความร่วมมือระหว่างกันได้ของคนในสังคมที่มีความแตกต่างกัน

อย่างชัดเจน 

ประการที่สอง ศึกษาวิเคราะห์แนวทางการพัฒนาสังคมพหุวัฒนธรรมในประเทศไทย ประเด็น

นี้ ให้ความส าคัญต่อมิติการพัฒนาเป็นส าคัญ เพราะในอดีตที่ผ่านมาและในปัจจุบันนี้ ชุมชนที่เป็นพหุ

วัฒนธรรมหลายแห่งมีข้อจ ากัดในการพัฒนาชุมชน ด้วยเหตุผลคือความแตกต่างทางสังคมและ

วัฒนธรรม ความแตกต่างหรือความหลากหลายทางวัฒนธรรมได้กลายเป็นอุปสรรคของการพัฒนา

ชุมชนในทุกๆ ด้าน ไม่ว่าจะเป็นด้านเศรษฐกิจ สังคม วัฒนธรรม การเมืองก็ตาม การศึกษาประเด็นนี้ 

จะเป็นประโยชน์ต่อการพัฒนาสังคมพหุวัฒนธรรมโดยตรง โดยอาจจะเป็นการศึกษาแบบกรณีศึกษา

เช่นเดียวกัน  

ประการที่สาม การศึกษาเชิงคัมภีร์ในหลักธรรมค าสอนของแต่ละศาสนาในมิติของสังคม 

เพ่ือให้ได้องค์ความรู้ที่เกี่ยวข้องกับสังคมที่ถูกต้องตามหลักการของแต่ละศาสนา เพราะในปรากฏ

ความรุนแรงหรือความขัดแย้งทางศาสนาที่เกิดขึ้นในปัจจุบัน มักจะมีการยกหลักการของศาสนามาใช้
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เพ่ืออธิบายหรือรองรับความชอบธรรมในการกระท าของกลุ่มตนเอง จนดูเหมือนว่า คนที่ต่างศาสนา

กัน หรือการนับถือศาสนาต่างกัน จะไม่สามารถอยู่ร่วมกันในโลกนี้ได้ ประเด็นนี้จะท าให้คนที่นับถือ

ศาสนาทั้งหลายได้ตระหนักถึงการเกิดขึ้น การด ารงอยู่ และเป้าหมายที่แท้จริงของศาสนาที่ตนเองนับ

ถือว่าเป็นอย่างไร 
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ประวัติและพัฒนาการพระพุทธศาสนาในจังหวัดพิษณุโลกสมัยสุโขทัย  
: กรณีศึกษาพุทธศิลป์แบบพระพุทธชินราช 

A HISTORY AND DEVELOPMENT OF BUDDHISM IN PHISANULOK DURING SUKHOTHAI 
PERIOD: A CASE STUDY OF JINARAJA BUDDHIST ART 

พระมหาจีรวัฒน์ กนฺตวณฺโณ (กันจู), ดร. 
อาจารย์ประจ าภาควิชาพระพุทธศาสนา คณะพุทธศาสตร์  

มหาวิทยาลัยมหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย 

บทคัดย่อ 

งานวิจัยนี้  มี วัตถุประสงค์  ๒  ประการ คือ (๑ ) เพ่ื อศึกษาประวัติ และพัฒนาการของ
พระพุทธศาสนาในจังหวัดพิษณุโลกสมัยสุโขทัย  (๒) เพ่ือศึกษาพุทธศิลป์แบบพระพุทธชินราชที่เป็นมรดกตก
ทอดมาถึงสมัยปัจจุบันวิธีการศึกษาเป็นการวิจัยเอกสาร โดยค้นคว้าจากหนังสือ  และเอกสารเกี่ยวกับ 
ปฏิมากรรมพุทธศิลป์สมัยต่างๆ ในประเทศไทย  

ผลการศึกษาพบว่า พิษณุโลกเป็นเมืองเก่าแก่สืบย้อนไปถึงสมัยพ่อขุนบางกลางท่าว ซึ่ งต่อมาคือ
พ่อขุนศรีอินทราทิตย์ ผู้สถาปนาวงศ์พระร่วงแห่งสุโขทัย ในพุทธศตวรรษที่ ๑๘ เมื่อสุโขทัยเป็นราชธานี 
พิษณุโลกก็เป็นเมืองลูกหลวง ประวัติศาสตร์พระพุทธศาสนาและการสร้างพระพุทธรูปจึงร่วมสมัยกับสุโขทัย  
พระพุทธชินราช เป็นพระพุทธรูปองค์เดียวที่มีพุทธลักษณะสวยงามที่สุด สร้างสมัยกรุงสุโขทัย   ลักษณะพระ
พักตร์เป็นแบบเชียงแสนผสมกับสุโขทัย โดยพระพุทธรูปสมัยเชียงแสน  ได้รับอิทธิพลของศิลปะสมัยคุปตะและ
ปาละของอินเดีย  พระพุทธรูปในสมัยสุโขทัยยุคต้นและในช่วงยุคกลาง ต่อมาสกุลช่างแบบอย่างพระพุทธชิน
ราชได้เจริญขึ้นในเมืองพิษณุโลก(พ.ศ. ๑๘๐๐ – ๑๙๘๑) สร้างในสมัยพระมหาธรรมราชาลิไท (พ.ศ. ๑๘๙๐ - 
๑๙๑๖) หลังจากนั้นท าให้ศิลปะของสมัยสุโขทัยเริ่มเสื่อมลง ดังนั้น จึงพบว่าพระพุทธชินราชมีความงดงามตาม
แนวพุทธศิลป์สุโขทัยยุคต้น พระพุทธชินราชเป็นศิลปะสมัยสุโขทัย และมีลักษณะฝีมือช่างอันประณีตเป็น
เอกลักษณ์ของตนเอง จึงแยกออกเป็นหมวดพระพุทธชินราชมีพระพุทธรูปส าคัญสร้างยุคเดียวกันอีกหลายองค์ 
เช่นพระพุทธชินสีห์ พระศรีศาสดา พระสิทธารถ พระเสฏฐตมมุนี พระพุทธชินราชวโรวาทธรรมจักร และพระ
พุทธชินสีห์มุนีนาถ เป็นต้น พุทธศิลป์แบบพระพุทธชินราชได้มีการสร้างจ าลองสืบต่อกันเรื่อยมาถึงปัจจุบัน 
เช่น วัดเบญจมบพิตรดุสิตวนาราม วัดนวลนรดิศ และวัดไทยพุทธคยา เป็นต้น ตลอดจนพระบูชาและพระ
เครื่องขนาดต่างๆ ในปัจจุบัน พุทธศิลป์ขององค์พระพุทธชินราชสามารถเป็นสื่อที่สร้างความศรัทธาให้เกิด
ขึ้นกับผู้ที่ได้มานมัสการได้ เกิดปีติเมื่อได้เห็นความงดงาม เห็นความสงบจากองค์พระพุทธชินราช ก็เกิดพลังใน
การท าความดี ทางกาย ทางวาจา และทางใจ มีหลักพระธรรมค าสั่งสอนที่ดีงามเป็นเครื่องด าเนินชีวิตต่อไป
เพ่ือระงับทุกข์ได้ในปัจจุบัน   

ค าส าคัญ: ปฏิมากรรมพุทธศิลป์, พระพุทธชินราช  
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ABSTRACT 

This research is of two objectives i.e. (1) to study history and development of 
Buddhism in Phisanulok during Sukhothai Period, and (2) to study a style of Buddhist art of 
Buddhajinaraja group. The research is a documentary one which focuses on related Buddhist 
sculpture.  

From the research, it was found that Phitsanulok is an ancient city in upper 
northern Thailand having to be traced back to Phokhunbangklangthao, the first founder of 
Phitsanulok and then the first King of Sukhothai, the so-called Phokhunsri-indraditga of the 
Ruang Dinasty in eighteenth Buddhist century. Consequently, Phisanulok became the first 
priority second to the Sukhothai capital city. Thus Theravada Buddhism extended also to 
cover Phitsanulok both of Buddhist practice and Buddha images. 

Buddhajinaraja, one of the most proportionate beautiful images of Sakhothai 
period, was constructed in mixed style of Chianqsaen and Sukhothai arts by the King Lithai 
(B.E. 1890 – 1916). After this, Sukhothai styles declined until the beginning of Ayuthaya 
period  

Buddhajinaraja, though constructed in Sukhothai period, but with its characteristics 
created by Phitsanulok artisans, it was classified to the Sukhothai art of Buddhajinaraja group. 
Many Buddha images ware casted at the temporary time, such as Buddhajinasiha,  
Srisasada, Siddhartha, Setthatamamuni, Buddhajinarajavarovada-dharmacakra and 
Buddhajinasihamuminatha, etc. Buddhajinaraja style has been carried down to the present 
day such as the main Buddhas of WatBenchama-bophitra, Wat Thai Buddhagaya, India, etc. It 
is beyond the number of making the images of Buddhajinaraja both of images and amulets 
throughout Thailand. 

Buddhajinaraja images convey faith and calmfulness to the respected, and guide 
them to the right way of living, i.e. not to do evil, to do well, and to purify one’s mind. The 
triple gem is their refuges and leads them to get rid suffering and to the happy life.  

Keywords: Buddhist sculpture, Jinnaraja Buddha image. 

 

 



 

ปีที่ ๑ ฉบับที่ ๑ มกราคม – มิถุนายน ๒๕๖๐                  วารสาร มจร พุทธศาสตร์ปริทรรศน์๖๔ 

บทน า 
พิษณุโลกเป็นเมืองเก่าแก่มีความส าคัญทั้งทางประวัติศาสตร์และโบราณคดี  รศ.เสนอ นิลเดช 

กล่าวถึงประวัติเมืองพิษณุโลกไว้ในหนังสือ “สองแควเมื่อวานพิษณุโลกวันนี้” ว่า  

พิษณุโลกเป็นจังหวัดหนึ่งที่มีหลักฐานพอที่จะเป็นสิ่งบอกได้ว่า ในดินแดนส่วนนี้เคยเป็นแหล่ง

ที่อยู่อาศัยของมนุษย์ในสมัยหินมาก่อน มีหลักฐานที่ค้นพบก็คือขวานหินขัดสมัยหินใหม่ หรือที่

เรียกว่า “ขวานฟ้า” ที่มนุษย์ในยุคหินใหม่ได้น าเอาหินมาลับให้คม และท าเป็นรูปขวานเพ่ือใช้เป็น

อาวุธ และเครื่องมือต่างๆ มีอายุราว ๒,๐๐๐ – ๔,๐๐๐ ปีล่วงมาแล้ว โดยมีการค้นพบแหล่งเมือง

โบราณที่ส าคัญ คือ การค้นพบในท้องที่อ าเภอพรหมพิราม พบตามแนวถนนสายใหม่ (พิษณุโลก – 

หล่มสัก) พบในท้องที่อ าเภอนครไทย ที่ส าคัญคือผนังถ้ าภูเขาสูงที่เรียกว่า “ผากระดานเลข” ซึ่งมีถ้ า

อยู่บนภูเขา ภายในถ้ ามีแผ่นหินหน้าเรียบ มีรูเป็นแนวเรียงกัน มีรอยขูดรีดแบบแผนที่หรือล าย

เรขาคณิต ซึ่งจัดไว้ในยุคโลหะ นับได้ว่าส่วนหนึ่งของดินแดนที่เป็นเมืองพิษณุโลกนั้นได้ปรากฏขึ้นแล้ว

ในสมัยก่อนประวัติศาสตร์๑  

พิษณุโลกเป็นเมืองแห่งเรื่องราวของบรรพกษัตริย์มาแต่ก่อนสถาปนากรุงสุโขทัยเป็นราชธานี จนถึง

ปัจจุบันมีพระมหากษัตริย์เสด็จมาประทับและทรงปฏิบัติพระราชกรณียกิจที่เมืองพิษณุโลก ปรากฏในพระราช

พงศาวดารรวมแล้วกว่า ๒๔ พระองค์ บรรพชนของชาวพิษณุโลกคือ พ่อขุนบางกลางท่าวหรือพ่อขุนบางกลาง

หาว เจ้าเมืองบางยาง ซึ่งก็คือ อ าเภอนครไทยในปัจจุบัน ได้ร่วมกับพระสหาย คือพ่อขุนผาเมือง เจ้าเมืองราด 

พระราชโอรสในพ่อขุนศรีนาวน าถม ราชวงศ์เชลียง หรือราชวงศ์ศรีนาวน าถม ร่วมกันขับไล่ ขอมสบาดโขลญ 

ล าพงที่ยึดครองสุโขทัยได้ส าเร็จ ได้เสด็จขึ้นครองราชย์สมบัติ เป็นพระปฐมบรมกษัตริย์แห่งราชวงศ์พระร่วง 

(สุโขทัย) ทรงพระนามว่า พ่อขุนศรีอินทราทิตย์ และสถาปนากรุงสุโขทัยขึ้นเป็นราชธานี ทั้งนี้ สมดังที่

พระบาทสมเด็จพระปกเกล้าเจ้าอยู่หัวรัชกาลที่ ๗ ได้พระราชทานพระบรมราโชวาท ในวโรกาสเสด็จพระราช

ด าเนินทรงเปิดโรงเรียนพิษณุโลกวิทยายน และพระราชทานธงประจ ากองลูกเสือมณฑลพิษณุโลก เมื่อวันที่ ๘ 

มกราคม พ.ศ. ๒๔๖๙ มีความตอนหนึ่งว่า 

                         

 
๑ รองศาสตราจารย์เสนอ นิลเดช, สองแควเมื่อวานพิษณุโลกวันนี้, (กรุงเทพมหานคร : โรงพิมพ์อักษรสัมพันธ์, 

๒๕๓๒), หน้า ๑๑. 
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 พิษณุโลกเคยเป็นถิ่นเดิมถิ่นเก่าของคนไทยแต่ก่อนนี้ เมืองพิษณุโลกเป็นราชธานีมาก

ที่สุดเมืองหนึ่งของประเทศสยามพวกคนเมือง พิษณุโลกเคยเป็น นักรบส าคัญอยู่ช้านาน ครั้น

ภายหลังจึงได้ถูกข้าศึกมาท าลายเสียจนหักพังหมด บัดนี้พวกเจ้าทั้งหลายผู้เป็นลูกหลานของ

นักรบโบราณนั้นเองเป็นลูกหลานของพวกไทยเดิมที่อยู่ในถิ่นนี้ ต้องตั้งใจที่จะบ ารุงฐานะของ

มณฑลของตนเองซึ่งเป็นบ้านเกิดเมืองมารดรเดิมนั้นให้เจริญรุ่งเรืองเหมือนกับที่เป็นมาแต่ก่อน

นั้น๒  

ส่วนประวัติเมืองพิษณุโลกยุคพงศาวดารนั้น จากอดีตอันยาวนานเรื่องราวประวัติศาสตร์

ความเป็นมามากมายมีทั้งในรูปแบบของบทพงศาวดาร ต านาน ประวัติศาสตร์มีทั้งหลักฐานอ้างอิง 

และ ปราศจากพยานหลักฐานส าหรับในทางพงศาวดาร พระวิเชียรปรีชา (น้อย) เจ้ากรมราชบัณฑิต

ฝ่ายพระราชวังบวรฯแต่งหนังสือพงศาวดารเหนือขึ้นเมื่อปีเถาะ พ.ศ.๒๓๕๐ ข้อความปรากฏชัดว่า 

พระเจ้าศรีธรรมไตรปิฏกหรือพระมหาธรรมราชาที่ ๑ (พญาลิไท) แห่งกรุงสุโขทัยมีพระราชโองการ

ตรัสสั่งให้จ่านกร้อง จ่าการบูรณ์ น าพ่อค้าเกวียนคนละ ๕๐๐ เล่มเต็มไปด้วยทุนทรัพย์พร้อมพลเมือง

โยธาและพ่อพราหมณ์ฝ่ายละ ๑,๐๐๐ คนออกมาสร้างเมืองขึ้นใหม่แห่งหนึ่งบนฝั่งตะวันออกและฝั่ง

ตะวันตกของแม่น้ าน่านควบคู่กันไป ใช้เวลาสร้างเมืองถึง ๑ ปี ๗ เดือนจึงแล้วเสร็จครั้นต่อมาพระเจ้า

ศรีธรรมไตรปิฏก หรือพระมหาธรรมราชาที่ ๑ (พญาลิไท) ได้เสด็จพระราชด าเนินพร้อมด้วยเสนา

อ ามาตย์พระราชโอรสทั้งสองพระองค์ คือ เจ้าไกรสรกับเจ้าชาติสาครมีกองทัพหน้าหลังมายังเมือง

สร้างใหม่พระองค์ตรัสถามพราหมณ์ว่า จะใช้ชื่อเมืองอันใดดี พราหมณาจารย์ กราบทูลว่าพระองค์

เสด็จมาถึงเมืองใหม่ในวันยามพิษณุ พระเจ้าศรีธรรมไตรปิฎกจึงตั้งชื่อว่า "พิษณุโลก" หลังจากนั้นพระ

เจ้าศรีธรรมไตรปิฎกชักชวนท้าวพระยาทั้งหลายให้ช่วยกันสร้างพระธาตุเจดีย์และพระวิหารใหญ่

และศาสนสถานอ่ืน ๆ อีกมากมายเมื่อมีหลักฐานดังนี้จึงพอสรุปได้ว่า เมืองพิษณุโลกสร้างขึ้นโดยพระ

มหาธรรมราชาที่๑ หรือพระมหาธรรมราชาลิไท เมื่อราวปี พ.ศ. ๑๙๐๐ พร้อมกับสร้างพระพุทธชิน

ราชพระพุทธชินสีห์ และพระศรีศาสดา ในปีนี้เอง๓  

                         
๒ ส านักงานประชาสัมพันธ์จังหวัดพิษณุโลก, พ่อขุนศรีอินทราทิตย์ พระปฐมบรมกษัตริย์ผู้สร้างชาติ 

ไทย, บรรณาธิการโดย ขวัญทอง สอนศิริ, (พิษณุโลก : โรงพิมพ์รัตนสุวรรณการพิมพ์ ๓, ๒๕๕๓), หน้า  ๒๓. 
๓ แหล่งการเรียนรู้ในจังหวัดพิษณุโลก, ประวัติเมืองพิษณุโลก [ออนไลน]์, แหล่งท่ีมา : 

http://www.edu.nu.ac.th/resources/history.asp#p4, [๑๑ ตลุาคม ๒๕๕๕].  

http://www.edu.nu.ac.th/resources/history.asp#p4
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อนึ่ง สิ่งส าคัญคู่เมืองพิษณุโลกคือพระพุทธชินราช ซึ่งเป็นปฏิมากรรมพุทธศิลป์อันประณีต

งดงามที่สุดของสกุลช่างพิษณุโลกหรือหมวดพระพุทธชินราช ซึ่งมีเอกลักษณ์ของตนโดยเฉพาะต่าง

จากสกุลช่างสุโขทัยอื่นๆ๔  

ดังกล่าวมาฉะนี้ จะเห็นได้ว่า เมืองพิษณุโลกขึ้นชื่อว่าเป็นเมืองเก่าแก่เมืองหนึ่งมีการเมือง

การปกครองที่เจริญรุ่งเรืองควบคู่ไปกับอาณาจักร ซึ่งเป็นที่ตั้งของราชธานีต่างๆ ในอดีตกล่าวคือ 

สุโขทัยและสืบเนื่องมาในสมัยอยุธยาตราบเท่าถึงปัจจุบันเป็นอย่างมาก พระมหากษัตริย์แม้ในสมัยกรุง

ศรีอยุธยาก็จ าเป็นต้องจัดระบบการปกครองพิษณุโลกให้เป็นเมืองหน้าด่าน หรือเมืองลูกหลวงที่เป็น

ปราการมั่นคงและในขณะเดียวกัน เมื่ อเมืองราชธานีมีความมั่นคงและเจริญรุ่ งเรืองทาง

พระพุทธศาสนา ก็เป็นผลท าให้พิษณุโลกมีความเจริญรุ่งเรืองทางพระพุทธศาสนาควบคู่ขนานกันไป

ด้วย ไม่ว่าจะเป็นศาสนสถาน ศาสนธรรม ศาสนบุคคล ตลอดจนศิลปกรรมทางพระพุทธศาสนาอ่ืน ๆ 

มีสถาปัตยกรรมและประติมากรรมเป็นต้น 

 
ผลการวิจัย 

จากรายงานการวิจัย สรุปความลงตามหัวข้อดังต่อไปนี้  

ประวัติและพัฒนาการเมืองพิษณุโลก   

พิษณุโลกเป็นเมืองที่ตั้งอยู่ริมฝั่งแม่น้ าน่าน ตัวเมืองคร่อมอยู่สองฝั่งแม่น้ า มีคูน้ าและคัน

ดินล้อมรอบ รูปร่างของเมืองเป็นรูปสี่เหลี่ยมผืนผ้า พ้ืนที่ซึ่งตัวเมืองตั้งอยู่เป็นเนินดินที่เกิดจากการทับ

ถมของตะกอนที่แม่น้ าพัดพามา เหมาะแก่การเพราะปลูก นอกจากนี้แล้วแม่น้ าน่านยังเป็นเส้นทาง

คมนาคมที่สามารถติดต่อไปยังชุมชนและเมืองอ่ืนได้ เช่น เมืองนครสวรรค์ เมืองพิจิตร เมืองพรหม

พิราม เมืองพิชัย เมืองน่าน แล้วต่อไปยังชายฝั่งแม่น้ าโขงได้ เมืองพิษณุโลกซึ่งตั้งอยู่ในเส้นทาง

คมนาคมนี้ จึงน่าจะมีความส าคัญมาตั้งแต่แรกตั้ง ทั้งในด้านการผลิตและการเป็นแหล่งการค้าขายที่

ส าคัญแห่งหนึ่ง 

เมืองพิษณุโลกเดิมเรียกชื่อว่า เมืองสองแคว ในศิลาจารึกหลายหลักที่ท าขึ้นในสมัยสุโขทัยมัก

กล่าวถึงชื่อเมืองสระหลวงสองแควคู่กันอยู่ นอกไปจากนั้นแล้วศิลาจารึกที่เมืองพะเยาพงศาวดารกรุง

ศรีอยุธยาที่วันวลิตแปลไว้เมื่อ พ.ศ. ๒๑๘๓ ก็เรียกเมืองสองแคว ส่วนเรื่องยวนพ่ายเรียกชื่อว่าชัยนาท 
                         

๔ ศาสตราจารย์ ดร.ศักดิ์ชัย สายสิงห์, พระพุทธรูปในประเทศไทย : รูปแบบ พัฒนาและความเชื่อของ 
คนไทย, (กรุงเทพมหานคร : ภาคประวัติศาสตร์ศิลปะ คณะโบราณคดี มหาวิทยาลัยศิลปากร, ๒๕๕๖), หน้า ๒๒๐. 
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และพระพิษณุโลก ซึ่งศาสตราจารย์ ดร.ประเสริฐ ณ นคร เสนอว่า ค าว่า พิษณุโลกน ามาใช้เรียกแทน

ชื่อ เมืองสองแควน่าจะเกิดขึ้นในราว พ.ศ. ๒๐๐๘ เมื่อสมเด็จพระบรมไตรโลกนาถเสด็จขึ้นมาประทับ

ที่เมืองพิษณุโลก ๕ 

ก่อนที่ราชวงศ์พ่อขุนศรีอินทราทิตย์เป็นต้นราชวงศ์ ขึ้นครองเมืองสุโขทัย เมื่อปลายพุทธ

ศตวรรษที่ ๑๘ นั้น ราชวงศ์ที่มีอ านาจคลอบคลุมดินแดนแถบนี้อยู่คือราชวงศ์ศรีนาวน าถม พ่อขุนศรี

นาวน าถมเสวยราชย์ที่เมืองเฉลียง อาณาเขตของพระองค์ครอบคลุมสุโขทัยด้วยพระองค์มีพระโอรส ๒ 

พระองค์ คือ พ่อขุนผาเมืองครองเมืองราดและพระยาค าแหงพระรามครองเมืองพิษณุโลก พ่อขุนผา

เมืองอภิเษกกับพระธิดาของกษัตริย์ขอมได้รับพระราชทานนามจากกษัตริย์ของเป็นขุนศรีอินทราทิตย์ 

ส่วนพระยาค าแหงพระรามมีพระโอรสพระองค์หนึ่งคือเจ้าศรีศรัทธา โอรสองค์นี้ประสูติที่ เมือ ง

พิษณุโลก เป็นผู้กล้าหาญในการบต่อมาได้ได้ออกผนวชกรมศิลปากร๖  

ภายหลังจากที่พ่อขุนศรีนาวน าถมสิ้นพระชนม์ ขอมสมาดโขลณล าพงเข้ายึดเมืองศรีสัชนา

ลัยสุโขทัยไว้ได้ พ่อขุนผาเมืองและพระสหายคือพ่อขุนบางกลางหาวร่วมกันปราบปรามจนกลับคืนมา

ได้ ต่อมาพ่อขุนผาเมืองได้ยกเมืองสุโขทัยพร้อมทั้งนามที่ได้รับการแต่งตั้งจากกษัตริย์ขอมให้แก่พ่อขุน

บางกลางหาว ซึ่งได้เฉลิมพระนามเป็นพ่อขุนศรีอินทราทิตย์ตั้งราชวงศ์พระร่วงครองเมืองสุโขทัย เมื่อ

ประมาณ พ.ศ. ๑๗๙๒๗  

ในช่วงที่พ่อขุนศรีอินทราทิตย์ครองเมืองสุโขทัยนี้ เมืองพิษณุโลกยังคงปกครองโดยพระยา

ค าแหงพระราม และยังคงอยู่ในอาณาเขตของราชวงศ์ศรีนาวน าถม ถึงสมัยพ่อขุนรามค าแหงซึ่ง

ครองราชย์ที่สุโขทัยต่อมาขยายอาณาเขต โดยยึดเอาดินแดนที่เป็นอาณาเขตของราชวงศ์ศรีนาวน าถม

เดิมซึ่งกว้างขวางมากเข้ามาอยู่ภายใต้การปกครองของราชวงศ์พระร่วงสุโขทัย ในครั้งนี้เมืองพิษณุโลก

ได้ถูกยึดครองด้วย เหตุการณ์นี้เกิดก่อน พ.ศ.๑๘๓๕ ซึ่งเป็นปีที่ท าศิลาจารึกหลักท่ี ๑ นับแต่บัดนั้นมา 

                         

๕ ศาสตราจารย์ ดร.ประเสริฐ ณ นคร, รวมเร่ืองประวัติศาสตร์และวัฒนธรรมเมืองพิษณุโลก. พิมพ์เนื่อง 
ในงานพระราชทานเพลิงศพ พระราชรัตนรังษี (ทองปลิว โสรโต) อดีตเจ้าอาวาสวัดพระศรีรัตน มหาธาตุ
วรมหาวิหาร จังหวัดพิษณุโลก, (พิษณุโลก : ส.ทรัพย์การพิมพ์, ๒๕๓๔), หน้า ๑. 

๖ กรมศิลปากร, "ศิลาจารึกหลักที่ ๘", ประชุมศิลาจารึกภาคที่ ๑, พิมพ์ครั้งท่ี ๓, (พระนคร : ท่า 
พระจันทร์, ๒๕๐๐), หน้า ๒๙-๓๐. 

๗ ศาสตราจารย์ ดร.ประเสริฐ ณ นคร, "กษัตริย์และอาณาจักรสุโขทัย", สารัตถคดี ประเสริฐ ณ นคร, 
(กรุงเทพมหานคร : พิฆเณศ, ๒๕๒๗), หน้า ๖๔. 
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พิษณุโลกก็เป็นเมืองหน้าด่าน และเมืองลูกหลวงของสุโขทัย จึงได้รับอิทธิพลของพระพุทธศาสนาใน

ทุกๆ ด้านจากกรุงสุโขทัยด้วย 

 เมืองต่างๆ ที่ราชวงศ์พระร่วงรวบรวมเข้ามาไว้ในอ านาจ รวมตัวกันเพียงรัชกาลพ่อขุน

รามค าแหงเท่านั้น เพราะหลังจากรัชกาลของพระองค์ที่เคยรวมอยู่ก็แยกตัวออกเป็นอิสระมีการแย่ง

ชิงราชสมบัติหลายครั้งจนในที่สุดพระเจ้าลิไทหรือพระมหาธรรมราชาที่ ๑ ซึ่งเป็นอุปราชครองเมือง

ศรีสัชนาลัยอยู่ ต้องยกกองทัพเข้ามาปราบปรามและขึ้นครองราชย์ ที่เมืองสุโขทัยเมื่อ พ.ศ.๑๘๙๐ 

เพ่ือรวบรวมอาณาจักรอีกครั้งหนึ่ง เช่น การเสด็จไปเมืองแพร่เมื่อ พ.ศ.๑๙๐๒  การปราบปรามเมือง

ในลุ่มแม่น้ าป่าสัก รวมทั้งได้ย้ายมาประทับที่เมืองพิษณุโลกระหว่างพ.ศ. ๑๙๐๕-๑๙๑๒  เป็นเวลาถึง 

๗ ปีด้วยกัน  ทั้งนี้ คงเป็นเพ่ือที่จะสามารถควบคุมเมืองที่พระองค์ปราบรามให้ใกล้ชิดยิ่งขึ้น และเป็น

การแสดงให้เห็นว่า เมืองพิษณุโลกจะต้องเป็นเมืองส าคัญ เป็นศูนย์กลางของการติดต่อค้าขายและการ

คมนาคมในย่านนี้ด้วยกรมศิลปากร๘  

การสร้างพระพุทธชินราช 

ในราว พ.ศ. ๑๙๐๐ พระมหาธรรมราชาที่ ๓ หรือพระมหาธรรมราชาลิไท (พ.ศ. ๑๘๙๗ 

– ๑๙๑๙) แห่งอาณาจักรสุโขทัย ซึ่งพงศาวดารเหนือว่า พระเจ้าศรีธรรมไตรปิฎก ทรงเป็นกษัตริย์ที่มี

ศรัทธาเลื่อมใสในพุทธศาสนามาก ทั้ งยั งได้ทรงศึกษาพระไตรธรรมปิฎ ก และคัมภีร์ทาง

พระพุทธศาสนาอ่ืนๆ จนแตกฉานช่ าชองหาผู้เสมอเหมือนได้ยาก พระองค์ได้ทรงสร้างวัดมหาธาตุใน

เมืองฝั่งตะวันออก มีพระปรางค์วัดมหาธาตุตั้งกลาง มีพระวิหารทิศ ๔ ทิศ มีพระระเบียง ๒ ชั้น แล้ว

ให้จัดการปั้นหุ่นหล่อพระพุทธรูป ๓ พระองค์ เพื่อจะตั้งเป็นพระประธานในพระวิหาร พระพุทธรูปทั้ง 

๓ องค์ที่กล่าวถึงนั้น คือพระพุทธชินราช พระพุทธชินสีห์ และพระศรีศาสดา สององค์แรกหน้าตัก ๕ 

ศอก คืบ ๔ นิ้ว ส่วนพระศรีศาสดา หน้าตัก ๔ ศอก คืบ ๖ นิ้ว ทั้งนี้ โดยได้พราหมณ์ผู้มีฝีมือดี ๕ คน 

ซึ่งกษัตริย์เมืองศรีสัชนาลัยสวรรคโลกทรงส่งมาช่วยตามที่พระมหาธรรมราชาลิไททูลขอไป ช่าง

พราหมณ์ทั้ง ๕ คือ ษาอินทร์ ษาพราหมณ์ ษาพิษณุษาราชสิงข์ษาราชกุศล ร่วมกับช่างชาวเมืองแสน 

และชาวเมืองหริภุญชัย ได้ช่วยกันปั้นหุ่นพระพุทธรูป ๓ องค์นั้นให้มีทรงสัณฐานคล้ายๆ กัน 

พระพุทธรูปทั้งสามองค์นี้มีลักษณะ และสัณฐานคล้ายกับพระพุทธรูปสมัยเชียงแสน พร้อมกันนั้น พระ

                         

๘
 กรมศิลปากร, "ศิลาจารึกหลักที่ ๘", ประชุมศิลาจารึกภาคที่ ๑, หน้า ๑๑๘. 
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มหาธรรมชาลิไทได้ทรงอาราธนาพระภิกษุสงฆ์ ทั้งฝ่ายคามวาสี และอรัญวาสี มีพระอุบาลีและพระคิริ

มานนท์วัดเขาสมอแคลงเป็นประธาน แต่เมื่อเททองเต็มแล้วแกะพิมพ์ออก รูปพระพุทธชินสีห์ และ

พระศรีศาสดาสองพระองค์เต็มบริบูรณ์ดี แต่รูปพระพุทธชินราชทองไม่ลงบริบูรณ์ ช่างจึงได้ท าหุ่นรูป

ใหม่และหล่ออีกถึง ๓ ครั้งก็ไม่ส าเร็จ พระมหาธรรมราชาลิไททรงโทมนัส และทรงตั้งสัตยาธิษฐาน 

อ้างบุญบารมีเป็นที่พ่ึง ในการปั้นหุ่นครั้งหลัง ต านานเล่าว่า ได้ปรากฏมีชีปะขาวผู้หนึ่งได้มาช่วยปั้น 

โดยไม่มีใครทราบว่ามาจากไหน เพราะชีปะขาวผู้นั้นไม่ยอมพูดกับใคร ปรากฏว่าเมื่อเททองและแกะ

พิมพ์ออกแล้ว ทองที่เทก็เต็มบริบูรณ์ทั่วองค์ แล้วชีปะขาวก็หายไป พระมหาธรรมราชาลิไททรง

โสมนัสยิ่งนัก และรับสั่งให้เอาเศษทองที่เหลือจากหล่อพระพุทธรูป ๓ องค์นั้นไปรวมกันหล่อเป็น

พระพุทธรูปอีกองค์หนึ่ง เรียกว่า “พระเหลือ” (พระเสสันตปฏิมากร) พระพุทธรูปทั้ง ๔ องค์ท่ีกล่าวนี้

ได้ประดิษฐานอยู่ในวัดพระศรีรัตนมหาธาตุพิษณุโลก ตั้งแต่บัดนั้นเป็นต้นมา 

การที่พระมหาธรรมราชาลิไทได้ทรงสร้างพระพุทธชินราช พระพุทธชินสีห์และพระศรี

ศาสดาขึ้นที่เมืองสองแควนั้น พระองค์ได้ทรงให้ช่างจากเมืองศรีสัชนาลัย สวรรคโลก มาสมทบกับช่าง

ชาวเมืองเชียงแสน และชาวเมืองหริภุญไชย ช่วยกันปั้นหุ่นพระพุทธรูปทั้งสามองค์ และต่อมาก็ได้

ชีปะขาวอีกผู้หนึ่ง ซึ่งไม่ทราบว่าเป็นคนเมืองใด  จึงสันนิษฐานว่า เทวดาช่วยสร้างพระพุทธชินราชนั้น 

นับว่า เป็นนิมิตอันดีที่บรรดายอดนักประติมากรรมทั้งหลายจากเมืองต่างๆ ได้มาร่วมมือกันสร้าง

พระพุทธรูปทั้งสามองค์อย่างสุดฝีมือ จึงท าให้ชาติไทยได้พระพุทธรูปหล่อขนาดใหญ่ ซึ่งสวยงามมาก

อย่างที่จะหาพระพุทธรูปหล่อองค์ใดสวยงามเสมอเหมือนมิได้ พระพุทธรูปทั้งสามโดยเฉพาะพระพุทธ

ชินราช จึงนับว่า เป็นสัญลักษณ์แห่งการที่ชาวไทยทั้งหลายจะได้มีความสมัครสมานสามัคคีกันสืบไป 

โดยยึดถือพระพุทธศาสนาเป็นศูนย์กลางแห่งสายสัมพันธ์ของตน 

พระพุทธชินราชเป็นพระพุทธปฏิมาที่ศักดิ์สิทธิ์ยิ่ง ที่ประชาชนทั้งหลายเคารพนับถือมาก 

แม้พระมหากษัตริย์ของไทยนับตั้งแต่สมัยอยุธยามาจนถึงสมัยรัตนโกสินทร์ ได้เสด็จมาทรงกระท า

สักการบูชา เช่น สมเด็จพระราเมศวร สมเด็จพระบรมไตรโลกนาถ สมเด็จพระอาทิตยวงศ์ สมเด็จพระ

มหาธรรมราชาธิราช สมเด็จพระนเรศวรมหาราช สมเด็จพระเอกาทศรถ สมเด็จพระนารายณ์มหาราช 

สมเด็จพระเจ้าบรมโกศ สมเด็จพระเจ้าตากสินกรุงธนบุรีมหาราช ในสมัยกรุงรัตนโกสินทร์ 

พระมหากษัตริย์ทุกพระองค์ ยกเว้นรัชกาลที่ ๓ ล้วนเคยเสด็จมาถวายเครื่องสักการบูชาพระพุทธชิน

ราชทั้งนั้น แม้สมเด็จพระบรมโอรสาธิราชสยามมกุฎราชกุมาร เมื่อครั้งทรงผนวชก็ได้เสด็จมาถวาย
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เครื่องสักการะบูชาพระพุทธชินราชเช่นกัน จึงนับว่าพระพุทธชินราชเป็นพระคู่บ้านคู่เมืององค์หนึ่ง 

และเป็นมิ่งขวัญของประชาชนทางภาคเหนือโดยเฉพาะ 

ปฏิมากรรมพุทธศิลป์พระพุทธชินราช 

ลักษณะพุทธศิลป์ของพระพุทธรูปในประเทศไทย โดยเฉพาะพระพุทธชินราช เป็น

พระพุทธรูปองค์เดียวมีลักษณะสวยงามที่สุด สร้างสมัยกรุงสุโขทัย ลักษณะพระพักตร์เป็นแบบเชียง

แสนผสมกับสุโขทัย โดยพระพุทธรูปสมัยเชียงแสน ได้รับอิทธิพลของศิลปะสมัยคุปตะและปาละ 

ท านองเดียวกันกับสมัยศรีวิชัย ส าหรับพระพุทธรูปในสมัยสุโขทัย (พ.ศ.๑๘๐๐-๑๙๘๑) แบ่งตาม

ลักษณะได้ ๓ รุ่น รุ่นแรก มีลักษณะเปลี่ยนแปลงมาจากศิลปะสมัยเชียงแสน พระวรกายที่อวบอย่าง

เชียงแสนได้คลายลงเป็นสูงบ้าง วงพระพักตร์เป็นมนรี พระนาสิกโด่งสูงกว่าแบบเชียงแสน ยอดพระ

เมาลียังคงเป็นบัวตูม นอกจากท านั่งขัดสมาธิเพชรแล้วมีขัดสมาธิราบขึ้นอีกทรงหนึ่ง รุ่นกลาง เป็น

ศิลปะของสุโขทัยบริสุทธิ์ พระวรกายกลมกลึงสะโอดสะอง วงพระพักตร์เป็นรูปไข่ พระนาสิกโด่งงุ้ม 

พระโอษฐ์เล็กบาง พระโขนงวาดเป็นวงโค้งบรรจบกันที่ดั้งพระนาสิก พระเกศาท ากระหมวดก้นหอย

แหลมสูง ยอดพระเมาลีเป็นเปลวเพลิง สังฆาฏิยาวจรดพระนาภี ปลายแฉกเป็นเขี้ยวตะขาบ ในรุ่นนี้

ยังมีลักษณะแตกต่างกันออกไปอีกแบบ คือ แบบหนึ่งท าส่วนพระเศียรตอนบนค่อนข้างกว้างใหญ่ 

ตอนล่างแคบลงเล็กน้อย มักพบเห็นที่เมืองก าแพงเพชร จึงเรียกว่าแบบก าแพงเพชร อีกแบบหนึ่งท า

นิ้วพระหัตถ์เสมอกันทั้งสี่นิ้ว เชื่อว่าเริ่มสร้างครั้งแผ่นดินพระมหาธรรมราชาพระยาลิไท (พ.ศ.๑๘๙๐-

๑๙๑๖) ส าหรับรุ่นปลาย ตอนปลายพุทธศตวรรษท่ี ๒๐ ลักษณะแสดงความบริสุทธิ์ที่มีในพระพุทธรูป

รุ่นกลางคลายลง และได้รับอิทธิพลของพระพุทธรูปสมัยอยุธยาบ้าง ท าให้ศิลปะของสมัยสุโขทัยเริ่ม

เสื่อมลง ดังนั้น จึงพบว่า พระพุทธชินราช มีความงดงามตามแนวพุทธศิลป์ตามท่ีได้สรุปลักษณะความ

งดงามไว้ข้างต้น๙  

พุทธศิลป์แบบพระพุทธชินราช ได้มีการสร้างจ าลองเป็นพระ พุทธรูปขนาดใหญ่

ประดิษฐานในวัดต่างๆ ทั้งในประเทศไทย เช่น วัดเบญจมบพิตรดุสิตวนารามและวัดนวลนรดิศ ในกรุง

เทหมหานคร และในต่างประเทศ เช่น วัดไทยพุทธคยา ประเทศอินเดีย วัดพุทธปทีป กรุงลอนดอน 

                         

๙
 สมเด็จฯ กรมพระยาด ารงราชานภุาพ, ประชุมพระนิพนธ์เกี่ยวกับต านานทางพระพุทธศาสนา, พิมพ์

เป็นอนุสรณ์ในงานพระราชทานเพลิงศพพระเทพคณุาธาร (ผล ชินปตฺุโต) วัดพระพิเรนทร์, (กรุงเทพมหานคร : กรม
ศิลปากร, ๒๕๑๔), หน้า ๒๕๖ – ๒๕๙. 
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ประเทศอังกฤษ วัดศรีนครินทรวราราม ประเทศสวิตเซอร์แลนด์ เป็นต้น และที่สร้างจ าลองเป็นพระ

บูชาขนาดย่อมมีจ านวนมากมายรวมทั้งที่สร้างเป็นรูปหล่อและเหรียญของวัดต่างๆ มีจ านวนนับไม่

ถ้วน๑๐  

ความส าคัญของพระพุทธชินราช 

พระพุทธชินราชมีความสัมพันธ์เกี่ยวกับวิถีชีวิตของชาวพุทธในประเทศไทยในฐานะเป็น

ศูนย์รวมความเชื่อความศรัทธาของประชาชนทั้งในอดีตและปัจจุบัน โดยเฉพาะประชาชนในจังหวัด

ใกล้เคียงจังหวัดพิษณุโลก อีกทั้งยังเป็นสัญลักษณ์แห่งความเป็นอันหนึ่งอันเดียวกันของคนในชาติ 

และเป็นเอกลักษณะดั้งเดิมของชาติไทยทั้งทางด้านสังคมและวัฒนธรรม ส าหรับรูปแบบพิธีการสื่อสาร

เพ่ือเผยแผ่ธรรมะตั้งแต่อดีตจนถึงปัจจุบัน ได้มีพัฒนาการมาเป็นล าดับ เริ่มจากการใช้รูปแบบการ

สื่อสารระหว่างบุคคลโดยมีพระมหากษัตริย์และพระสงฆ์เป็นหลัก จากนั้นมีการใช้หนังสือ สิ่งพิมพ์

ธรรมะและโสตทัศนูปกรณ์ รวมทั้งได้มีการพัฒนารูปแบบวิธีการเผยแผ่ธรรมะจากการเทศน์แบบ

ประเพณีดั้งเดิมมาสู่การบรรยายธรรม การสนทนาธรรม การปาฐกถาธรรมและการจัดนิทรรศการทาง

พระพุทธศาสนา พระพุทธชินราช จึงเป็นสื่อส าคัญที่จะน าไปสู่ความสัมผัสทางด้านจิตใจที่เกิดจากการ

ได้เห็นพระองค์ท่าน ถึงจะเป็นเพียงได้สัมผัสจากการได้เป็นก็จัดเป็นทัสสนานุตริยะได้เช่นกัน ถึงจะไม่

สามารถสนทนากับพระองค์ได้ แต่เป็นสื่อที่สามารถสัมผัสได้ทางจิตใจ สิ่งที่ปรากฏต่อผู้ที่ได้สัมผัสนั้น

เกิดจากพลังศรัทธาอย่างแรงกล้าของความสวยงามอลังการหาที่ต าหนิมิได้ บริบูรณ์และสมบูรณ์ไป

ด้วยมหาปุริสลักษณะทุกประการ บุคคลใดได้ไปสักการะแล้วก็จะชื่นชมโสมนัสยินดี ในความงดงาม

ของพระองค์ท่าน ในความสงบเยือกเย็นเมื่อได้สัมผัส ตลอดถึงสิ่งต่างๆ ที่อยู่ภายในพระวิหารก็

เรียบร้อยสวยงามดีท าให้องค์พระพุทธชินราชเป็นจุดเด่นได้เป็นอย่างดี เหมือนกับพระองค์ท่านยังทรง

พระชนม์อยู่บ่งบอกถึงเป็นปริศนาธรรม๑๑  

นอกจากนี้ พบว่า พุทธศิลป์ขององค์พระพุทธชินราช สามารถเป็นสื่อที่สร้างความศรัทธา

ที่เกิดขึ้นกับผู้ที่ได้มากราบนมัสการได้ วิธีการเผยแผ่ของพระพุทธเจ้านั้นพระองค์มิได้เลือกชนชั้น

วรรณะใด ๆ ทั้งสิ้นให้ความเสมอภาคกัน เพ่ือให้ทุกคนพ้นจากความทุกข์ที่พระองค์พอจะทรงโปรดได้

ก็ทรงไปโปรดเปรียบเทียบให้เห็นว่าองค์พระพุทธชินราชนั้น ก็ตรงกับที่ประชาชนที่มานั้นมีเชื้อชาติ 
                         

๑๐ พระมหาจีรวัฒน์ กนฺตวณฺโณ (กันจู), “ประวัติและพัฒนาการพระพุทธศาสนาในจังหวัดพิษณุโลก 
สมัย สุโขทัย : กรณีศึกษาพุทธศิลป์แบบพระพุทธชินราช”, วิทยานิพนธ์พุทธศาสตรดุษฎีบัณฑิต, (บัณฑิตวิทยาลัย 
: มหาวิทยาลัยมหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย, ๒๕๕๘), หน้า ๑๐๗.  

๑๑
 เรื่องเดียวกัน, หน้า ๑๐๗. 
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ทุกเพศ ทุกวัย ทุกอาชีพ ที่แตกต่างกันไปโดยสิ้นเชิง ทุกคนที่มาด้วยความศรัทธาเป็นส าคัญ 

ผลสัมฤทธิ์ที่เกิดขึ้นจากการสื่อสารพุทธศิลป์นั้น เมื่อได้เห็นองค์พระพุทธชินราชเดินทางมาไกลก็หาย

เหนื่อย เกิดปีติเมื่อเห็นความงดงาม เห็นความสงบจากองค์พระพุทธชินราช ผู้เดินทางไปสักการะก็เกิด

พลังในการท าความดี ทางกาย ทางวาจา และทางใจ คือ ละชั่ว ท าดี ท าจิตใจของตนให้ผ่องแผ้ว มี

ศีลธรรมประจ าใจ มีที่พ่ึงทางจิตวิญญาณ เมื่อเดินทางกลับก็จะบูชาวัตถุมงคลพระพุทธชินราชไปไว้

สักการะบูชาประจ าบ้านและประจ าตัว เพ่ือบรรเทาทุกข์เมื่อมีปัญหาก็ระลึกถึงองค์พระพุทธชินราชใน

การขัดเกลากิเลสทางจิตใจ และแก้ไขปัญหาด้วยสติปัญญามีจิตใจที่เข้มแข็ง มีหลักพระธรรมค าสั่ง

สอนที่ดีงานเป็นเครื่องด าเนินชีวิตต่อไปเพ่ือดับทุกข์ได้ในปัจจุบัน จึงเป็นผลสัมฤทธิ์ขององค์พระพุทธ

ชินราชในฐานะสื่อพุทธศิลป์ที่ส าคัญต่อประชาชนทั่วไปที่ได้พบเห็น๑๒  

สรุป 

 สรุปความได้ว่า ในด้านประวัติศาสตร์ของชาติไทยนั้น เมื่อพระพุทธศาสนานายเถรวาท

เข้ามาตั้งมั่นในกรุงสุโขทัยนับแต่สมัยพ่อขุนรามค าแหงแล้ว ท าให้มีความสัมพันธ์อันดีกับประเทศลังกา

และพม่า ซึ่งนับถือพระพุทธศาสนานิกายเดียวกันและมีคติการสร้างพระพุทธรูปตามแบบอย่างของ

อินเดียด้วยฝีมือช่างของตนเอง พระมหากษัตริย์ทรงเป็นผู้น าและแบบอย่างในการสรางพระพุทธ

ปฏิมาสืบมาทุกยุคทุกสมัย ดังเช่นพระบาทสมเด็จพระปรมนทรมหาภูมิพลอดุลยเดช รัชกาลที่ ๙ ทรง

สร้างพระพุทธนวราชบพิตร พระพุทธรูป ภปร. ละพระจิตรลดา เป็นต้น เป็นการสืบทอดพระราช

จริยาวัตรของพระมหากษัตริย์ในการท านุบ ารุง พระพุทธศาสนา  

 ในด้านรูปแบบพุทธศิลป์ ถือกันว่าพระพุทธชินราชเป็นฝีมือสกุลช่างพิษณุโลกหรือหมวด

พระพุทธชินราช คือมีลักษณะทั่วไปแบบหมวดใหญ่ของสุโขทัย แต่มีส่วนที่แตกต่าง คือพระพักตร์และ

พระวรกายอวบอ้วนมากกว่าและที่ส าคัญ คือมีนิ้วพระหัตถ์ทั้งสี่ยาวเสมอกัน ซึ่งถือเป็นรูปแบบใหม่

และมีพระพุทธรูปขนาดใหญ่ซึ่งหล่อขึ้นในสมัยเดียวกันนี้อีก ๓ องค์ คือ พระพุทธชินสีห์ พระศรี

ศาสดา และพระเหลือหรือพระเสสันตมุนี จากแบบอย่างพุทธศิลป์อันงดงามของพระพุทธชินราชท าให้

มีการหล่อจ าลองเป็นพระพุทธรูปขนาดใหญ่ประดิษฐานในวัดต่างๆ เช่นวัดเบญจมบพิตร วัด

นวลนรดิศ วัพุทธปทีป วัดวชิรธัมมปทีป วัดศรีนครินทรวราราม เป็นต้น ส่วนที่เป็นรูปหล่อและเหรียญ

ซึ่งวัดต่างๆ จัดท ามีจ านวนนับไม่ถ้วน  
                         

๑๒พระสมุห์วันชัย เกสรธมฺโม (มีมาก), “การศึกษาศรัทธาของประชาชนที่มีต่อพระพุทธชนิราชจังหวดั 
พิษณุโลก ในฐานะสื่อพุทธศลิป์”, วิทยานิพนธ์พุทธศาสตรมหาบณัฑิต, (บัณฑิตวิทยาลัย : มหาวิทยาลัยมหาจุฬาลง
กรณราชวิทยาลัย, ๒๕๕๐), หน้า ๑๔. 
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 ในด้านความศรัทธาและความเชื่อถือของคนไทยที่นับถือพระพุทธศาสนามีมาช้านาน 

เพราะพระพุทธรูปถือเป็นพระปฏิมา คือรูปเปรียบของพระพุทธเจ้า จึงเป็นที่กราบไหว้สักการบูชา

อย่างสูงสุด โดยเฉพาะพระพุทธรูปส าคัญของประเทศ เช่นพระแก้วมรกต พระพุทธโสธร พระพุทธ

สิหิงค์ เป็นต้น ซึ่งพระพุทธชินราชก็เป็นหนึ่งในพระพุทธรูปส าคัญเหล่านี้ อิทธิพลของการสร้างพระ

พุทธปฏิมาก็ดี การเคารพกราบไหว้บูชาสักการะก็ดี ถือเป็นบุญกุศล เป็นมงคลแก่ชีวิต ท าให้จิใจสงบ 

เป็นสุข อาจกล่าวอีกนัยหนึ่งว่าเป็นส่วนของพุทธานุสสติ ซึ่งยังจิตใจของผู้คนให้อนุสรณ์ถึงพระธรรม

และพระสงฆ์ และน้อมน ามาประพฤติปฏิบัติต่อไป การสร้างและบูชาพระพุทธรูปเป็นสัญลักษณ์ของ

พุทธศาสนิกชนและเป็นวิถีชีวิตของชาวพุทธไทยด้วย และพุทธรูปส าคัญที่ชาวไทยรู้จักและเคารพบูชา

มากที่สุดมีพระพุทธชินราชร่วมอยู่ด้วยในระดบัต้นๆ ทีเดียว 

ข้อเสนอแนะ 

 เนื่องจากพระพุทธชินราชเป็นพระพุทธรูปคู่บ้านคู่เมืองของไทยองค์หนึ่ง มีผู้ให้ความ

เคารพนับถือ และเชื่อในความศักดิ์สิทธิ์ ทางการบ้านเมือง เช่น กรมศิลปากร และส านักงาน

พระพุทธศาสนาแห่งชาติ ตลอดจนคณะสงฆ์ เช่น มหาเถรสมาคม วัดพระศรีรัตนมหาธาตุพิษณุโลก 

วัดเบญจมบพิตรดุสิตวนาราม กรุงเทพมหานคร  ควรจะได้ร่วมมือกันวางมาตรการอันรัดกุม อนุญาต

ให้มีการสร้างจ าลอง ทั้งพระบูชา พระพิมพ์ หรือพระเครื่อง เช่น รูปหล่อและเหรียญขนาดต่าง ๆ 

เพ่ือให้สมบูรณ์ตามพุทธศิลป์อันประณีตสวยงาม และป้องกันเหล่ามิจฉาชีพฉวยโอกาสปลอมแปลง

เลียนแบบ เพ่ือผลทางพุทธพาณิชย์ ทั้งนี้เพ่ือไม่ให้สาธุชนถูกหลอกลวง 
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แนวคิดเรื่องความว่างในคัมภีร์ลลติวิสตระ 

The Concept of Emptiness in Lalitavistara Scripture 
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บทคัดย่อ 

 คัมภีร์ลลิตวิสตระ  เป็นคัมภีร์ที่ว่าด้วยเรื่องพุทธประวัติเชิงปาฏิหาริย์  เป็นผลงานเขียนของนิกายสร
วาสติวาท  ซึ่งเป็นนิกายที่ถือว่า  “ทุกสิ่งมีอยู่จริง”  โดยความหมายก็คือ  ขันธ์ ๕  หรอืธรรมทั้งปวงทั้งในอดีต 
อนาคต  และปัจจุบัน  มีอยู่จริง  เพราะความเป็นไปสืบต่อเป็นปัจจัยแก่กันและกัน  แต่ความเชื่อดังกล่าว  ไม่
น่าจะเป็นความจริงทั้งหมด  เพราะจากการศึกษาเนื้อหาสาระในคัมภีร์ลลิตวิสตระ  ท าให้พบว่ามีแนวคิดเรื่อง
ความว่าง  สันสกฤตใช้ค าว่า  “ศูนยตา”  ตรงกับบาลีว่า  “สุญญตา”  มีความหมายว่า  “ความว่าง”  โดยสรุป
ได้ ๗  นัย  คือ 

๑.  ว่างจากความเป็นสัตว์  บุคคล   
๒.  ว่างจากกิเลส  หรือว่างจากสังขาร   
๓.  ว่างเพราะพิจารณาว่าสรรพสิ่งเป็นอนัตตา   
๔.  ว่างโดยท าใจก าหนดให้ความว่างนั้นเป็นอารมณ์ของจิตในการเจริญสมาบัติ   
๕.  ว่างเพราะสรรพสิ่งเป็นสิ่งที่ท านายไม่ได้ 
๖.  ว่างเพราะสรรพสิ่งไม่มีลักษณะที่เป็นของเฉพาะตัวหรือทั่วไป 

๗.  ว่างเพราะทุกสิ่งไม่มีอยู่จริง 

ค าส าคัญ  :  คัมภีร์ลลิตวิสตระ,  ความว่าง 
ABSTRACT 

Lalitavistara is a scriptural story about Buddhist miracles. This is the writings of the 
Sarvastivada. Which is a denomination "Everything is real", meaning that it is the Five Groups 
of Existence or the whole of the past, the future and the present exist, because the 
succession is a factor for each other. But such beliefs. Not likely to be all true. Because of 
the content in the Lalitavistara. Thus found that there is a concept of empty. Sanskrit uses 
the word "Sunyata" to match Pali "Suyyata” meaning that "Emptiness". 
1. Emptiness from the individual animals. 
2. Emptiness from defilements or existence. 
3. Emptiness because of the anarchy. I'm free from the ego. 
4. Emptiness by the mind to determine that the emptiness is the emotional of the spiritual  
    development. 
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5. Emptiness because things are unpredictable 
6. Emptiness because everything are not specific or general. 
7. Emptiness because everything does not exist. 
Keywords: Lalitavistara, Emptiness 

 

บทน า 

คัมภีร์ลลิตวิสตระ  เป็นคัมภีร์ว่าด้วยเรื่องพุทธประวัติ  มีลักษณะการประพันธ์ขยายเนื้อความประวตัิ
ของพระพุทธเจ้าอย่างพิสดาร  โดยเน้นเรื่องอิทธิปาฏิหาริย์  แสดงให้พระพุทธเจ้ามีสภาวะเหนือธรรมชาต ิ 
พุทธประวัติลักษณะนี้นิยมเรียกกันว่า  ธรรมประวัติ๑ มีการแสดงภาพพจน์ว่า  พระพุทธองค์ถูกแวดล้อมด้วย
ภิกษุ  ๑๒,๐๐๐ รูป  พระโพธิสัตว์ไม่น้อยกว่า  ๓๒,๐๐๐  องค ์ ปรากฏข้อความตอนหนึ่งว่า 

“ท านองเดียวกัน  พระผู้มีพระภาค  พร้อมด้วยภิกษุระดับหัวหน้าจ านวน  ๑๒,๐๐๐  รปู  และพระ
โพธิสัตว์จ านวน  ๓๒,๐๐๐  รูป  ผูกพันกันอย่างยิ่งโดยการเกิดคราวเดียวกันทั้งหมด  เป็นผู้เกิดมาเพ่ือบ าเพ็ญ
บารมีแห่งพระโพธิสัตว์ทั้งปวง  เป็นผู้สุขส าราญด้วยอภิชญตาแห่งพระโพธิสัตว์ทั้งปวง  เป็นผู้มีความแตกฉาน 
ในมนต์ธารณแีห่งพระโพธิสัตว์ทั้งปวง  เป็นผู้ได้รับมนต์ธารณีแห่งพระโพธิสัตว์ทั้งปวง  เป็นผู้บริบูรณ์อย่างดี
ด้วยปณิธานแห่งพระโพธิสัตว์ทั้งปวง  เป็นผู้ด าเนินสู่หนทางที่ถูกต้องแห่งพระโพธิสัตว์ทั้งปวง  เป็นผู้บรรลุ
ความเชี่ยวชาญในสมาธิแห่งพระโพธิสัตว์ทั้งปวง  เป็นผู้ได้รับอ านาจแห่งพระโพธิสัตว์ทั้งปวง  เป็นผู้หว่านโปรย
ขันติธรรมแห่งพระโพธิสัตว์ทั้งปวง  เป็นผู้บริบูรณ์ด้วยภูมิธรรมแห่งพระโพธิสัตว์ทั้งปวง”๒  

(เอว ปฺรมุไขรฺทฺวาทศภิรภฺิกฺษุสหสฺไระ  สารฺธ   ทฺวาตฺรึศตา  จ  โพธิสตฺตฺวสหสไฺระ  สไวเรกชาติปรฺติพทฺไธะ  สรฺว
โพธิสตฺตฺวปารมติานิรฺชาไตะ  สรฺวโพธิสตตฺฺวาภิชฺญตาวิกฺรีฑไิตะ  สรฺวโพธิสตฺตฺวธารณีปรฺติภานปฺรติลพฺไธะ  สรฺวโพธิสตตฺวฺ
ธารณีปรฺตลิพฺไธะ  สรฺวโพธิสตฺตฺวปฺณิธานสุปริปูไณะ  สรฺวโพธิสตฺตวฺปฺรติสมฺยคฺคตึคไตะ  สรฺวโพธิสตตฺฺวสมาธิวศติาปฺราปฺไตะ  
สรฺวโพธิสตฺตฺววศติาปฺรติลพไฺธะ  สรฺวโพธิสตตฺฺวกฺษานฺตฺยวกีรฺไณะ  สรฺวโพธิสตตฺฺวภูมิปริปูรไฺณะ ฯ)๓      

ในคัมภีร์ลลิตวิสตระกล่าวถึงจุดก าเนิดของคัมภีร์ว่า  เทวดาทูลเชิญให้พระพุทธเจ้าแสดงคัมภีร์ลลิตวิ
สตระ  ก็เพ่ือให้สัตว์โลกบรรลุความหลุดพ้นและประสบสิ่งที่เป็นมงคลต่าง ๆ  เนื้อเรื่องในคัมภีร์นี้แสดง
เรื่องราวเกี่ยวกับพระพุทธเจ้า  เริ่มตั้งแต่อยู่ในสวรรค์ชั้นดุสิต  จนกระท่ังตรัสรู้แล้วแสดงปฐมเทศนา 

โดยทั่วไปจะเชื่อกันว่า  เนื้อสาระในคัมภีร์ลลิตวิสตระเป็นผลงานของนิกายสรวาสติวาท  ซึ่งเป็นนิกาย
ที่ถือว่า  “ขันธ์ ๕  หรือธรรมทั้งปวงทั้งในอดีต อนาคต  และปัจจุบัน  มีอยู่จริง  เพราะความเป็นไปสืบต่อเป็น

                                                        
๑ นิธิ  เอียวศรีวงศ์, ปากไก่และใบเรือ รวมความเรียงว่าด้วยวรรณกรรมและประวัติศาสตร์ต้นรัตนโกสินทร์ 

(กรุงเทพมหานคร : อมรินทร์การพิมพ์,๒๕๒๗), หน้า ๓๗๙. 
๒ ธรรมกิตติวงศ,์ พระ. พจนานุกรมเพ่ือการศึกษาพุทธศาสน์  ชุดศัพท์วิเคราะห์.  (พิมพ์ครั้งท่ี ๒)  

(กรุงเทพมหานคร ; ส านักพิมพ์เลีย่งเชียง,  ๒๕๕๐), หน้า ๔๗๘. 
๓ P.L.VAIDYA Edited,  Llit-vistra (The Mithila Institute of Post-Graduate studies and research in 

Sanskrit learning Darbhanga, 1958), p. 1. 
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ปัจจัยแก่กันและกัน”๔ แม้จะเป็นนิกายที่สังกัดเดียวกับนิกายเถรวาท  แต่ก็ไม่เหมือนกับเถรวาทที่นับถือกันอยู่
ในประเทศไทย  พม่า  ลาว  กัมพูชา  และศรีลังกา 

แต่ความเชื่อว่านิกายสรวาสติวาทถือว่าทุกสิ่งมีอยู่จริงนั้น  ดูจะไม่เป็นความจริงเสียทั้งหมด  ถ้าได้
ศึกษาเนื้อหาสาระในคัมภีร์ลลิตวิสตระอย่างถ่องแท้แล้ว  จะพบว่ามีค าสอนที่ว่าด้วยเรื่อง “ความว่าง”  ใน
ภาษาสันสกฤตใช้ค าว่า  “ศูนยตา”  ตรงกับบาลีว่า  “สุญญตา”  มีความหมายว่า  “ความเป็นสภาพสูญ”  ค า
ว่า “สูญ”  มีความหมายตรงกับภาษาไทยว่า  “ความว่าง”  ซึ่งนัยของค าว่า “ความว่าง” นี้  มีความหมายที่
ลึกซึ้งและกินความหมายที่ค่อนข้างกว้างมาก  ปรากฏมีอยู่ในการตีความในคัมภีร์ทางพระพุทธศาสนาทั้งนิกาย
เถรวาทและนิกายมหายาน  ในนิกายเถรวาทตีความค าว่า “สุญญตา”  หรือ “ความว่าง”  ตามท่ีปรากฏใน
พจนานุกรมพุทธศาสตร์  ฉบับประมวลศัพท์๕    จัดแบ่งเรื่องสุญญตาหรือความว่างออกเป็น ๔  นัย  โดยสรุป 
คือ 

๑.  ว่างจากความเป็นสัตว์  บุคคล  เป็นเพียงธรรมหรือกระบวนธรรมล้วน ๆ 

๒.  ว่างจากกิเลส  หรือว่างจากสังขาร  หมายถึง นิพพาน 

๓.  ว่างเพราะพิจารณาความเป็นอนัตตา  จัดเป็นโลกุตตรมรรค   
๔.  ว่างโดยท าใจก าหนดให้ความว่างนั้นเป็นอารมณ์ของจิตในการเจริญสมาบัติ 
ในฝ่ายนิกายมหายานตีความค าว่า  “ศูนยตา”  หรือ  “ความว่าง”  ตามท่ีปรากฏในคัมภีร์ลังกาวตาร

สูตร๖   โดยสรุปจัดแบ่งเรื่องศูนยตาหรือความว่างออกเป็น  ๗  นัย  โดยสรุป  คือ 

๑. ว่างเพราะสรรพสิ่งไม่มีทั้งลักษณะแห่งปัจเจกภาวะและสามัญญภาวะ 

๒. ว่างเพราะสรรพสิ่งปราศจากสวภาวะ  
๓. ว่างเพราะขันธ์ทั้งหลายคือนิพพาน  ไม่มีการปรับเปลี่ยนขันธ์หรือการกระท าสิ่งใด ๆ  ต่อขันธ์ 
๔. ว่างเพราะขันธ์ทั้งหลายว่างจากอัตตา 

๕. ว่างเพราะสรรพสิ่งเป็นสิ่งที่ท านายไม่ได้ 
๖. ว่างเพราะรู้แจ้งด้วยอริยญาณ  คือรู้แจ้งภายในโดยอาศัยอริยญาณ 

๗. ว่างเพราะสิ่งนี้และสิ่งนี้ไม่มีอยู่ในที่ไหน ๆ  ว่างโดยประการทั้งปวง 

การกล่าวถึงเรื่องความว่างที่ปรากฏทั้งในนิกายเถรวาทและนิกายมหายานถือเป็นนัยที่ส าคัญ  เพราะ
ท าให้มีการอธิบายหลักธรรมเรื่อง “ศูนยตา”  หรือ  “สุญญตา”  มีความเชื่อมโยงกันถึงหลักธรรมดั้งเดิมตามที่

                                                        
๔ พระมหาสมชัย  กุสลจิตฺโต,  พระพุทธศาสนา : นิกายสรวาสติวาท (กรุงเทพฯ: โรงพิมพ์มหาจุฬาลงกรณราช

วิทยาลัย, ๒๕๓๙),  หน้า ๗. 
๕ พรหมคุณาภรณ์  (ป.อ. ปยุตฺโต), พระ,  พจนานกุรมพุทธศาสตร์  ฉบับประมวลธรรม (พิมพ์ครั้งท่ี ๑๓) 

(กรุงเทพมหานคร :  บริษัท เอส. อาร์. พริ้นติ้ง แมส โปรดักส์ จ ากัด, ๒๕๔๘), หน้า ๔๕๕-๔๕๖. 
๖ พระศรีคัมภีรญาณ  (สมจินต์  สมมฺาปญฺโญ)  แปลเรยีบเรยีง,  คัมภร์ีมหายาน ลังกาวตารสูตร  

(พระนครศรีอยุธยา : มหาวิทยาลยัมหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลยั, ๒๕๕๓),  หน้า ๓๑. 
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พระพุทธเจ้าได้ตรัสไว้  และเป็นหลักฐานที่สามารถใช้อ้างอิงได้อย่างถูกต้องในแวดวงของผู้ปฏิบัติธรรม  ตาม
หลักค าสอนทางพระพุทธศาสนาสืบไป   

 
ประวัติการแต่งคัมภีร์ลลิตวิสตระ 

จากการศึกษาข้อมูลเกี่ยวกับคัมภีร์ลลิตวิสตระ  รู้แตเ่พียงว่าคัมภีร์นี้แต่งข้ึนหลังจากมีพระพุทธรูปแล้ว  
ปรากฏหลักฐานในบทที่ ๒๖ ชื่อ ธรฺมจักฺรปฺรวรฺตนปริวรฺต  (เรื่องการแสดงธรรมจักร)  มีการพรรณนาอานิสงส์
ถึงการท าบุญต่อพระพุทธรูปว่า   

“...(ผู้ที่หมุนธรรมจักร  เรียกว่า  ผู้มีขนขุมละเส้น  เพราะไม่ประทุษร้ายสัตว์ทั้งปวง  หมั่นเจริญเมตตา   
สอนสัตว์อ่ืนให้ยึดมั่นในความอดทนและความเสงี่ยมเจียมตน  ไม่จองเวร  ไม่พยาบาท  ประกาศยกย่องคุณ
ความดี  โปรยดอกไม้ทองที่ผ่องใสบริสุทธิ์เหมือนทองและผงทอง  มอบให้แผ่นผ้ามีสีเหมือนทอง  ประดับด้วย
ธงปตากและธงชัย  และให้ภาชนะทองผ้าทอง  แก่เจดีย์ของตถาคตและรูปเหมือนตถาคต  ตลอดกาล”  

(ทีรฺฆราตรฺ  สรฺวสตฺตฺวาปรฺตฆิาตไมตรฺีภาวนาโยคกฺษานฺตเิสารตฺเยปรสตตฺฺวสมาทาปนาไวรวฺยาปาทคุณวรณฺส ปรฺ
กาศนตยา  ตถาคตไจตยฺตถาคตปฺรติมาน า  สุวรฺณจนสุวรณฺปุษฺปสุวรณฺจูรณฺาภิกริณทุวรฺณวรฺณปฏฏฺปตากาธฺวชาล การสุวรฺณ
ภาชนสุวรณฺสตฺฺรานุปรฺทานตฺวาเทไกกนิจิตโรมกูป  อิตฺยุจยฺเต  ฯ)๗     

เนื้อความดังกล่าวนี้แสดงว่า  ก่อนการเขียนคัมภีร์ลลิตวิสตระนี้ได้มีการสร้างพระพุทธรูปขึ้นแล้ว  สว่น
พระพุทธรูปนั้นมีการสร้างขึ้นครั้งแรกในโลกเมื่อราวพุทธศตวรรษที่ ๕ – ๖๘ แตย่ังไม่มีข้อสรุปที่แน่ชัดว่า พระ
พุทธ-รูปสร้างขึ้นจริง ๆ เมื่อไหร่  เพราะข้อมูลบางแห่งก็ว่า  มีการสร้างพระพุทธรูปยุคแรกท่ีเมืองมิถุราและที่
รัฐคันธาระ  เมื่อพุทธศตวรรษที่ ๗ หรือ ๘๙   จึงขอสันนิษฐานไว้ในที่นี้ก่อนว่า  คัมภีร์ลลิตวิสตระน่าจะเขียน
ขึ้นเมื่อพุทธศตวรรษที่ ๕ – ๖  หรืออย่างน้อยก็ไม่น่าจะเกินพุทธศตวรรษที่ ๗  เพราะต่อมาประมาณ พ.ศ.
๖๕๐ – ๗๕๐  อัศวโฆษได้เขียนเรื่อง พุทธจริต๑๐   ก็ได้ด าเนินตามเค้าเรื่องในคัมภีร์ลลิตวิสตระนี้  โดยน าเนื้อ
เรื่องมาเขียนเป็นบทร้อยกรองทั้งหมด 

 
 
 
 
 
                                                        

๗ P.L.VAIDYA Edited,  Llit-vistra , p. 310. 
๘ แสง  มนวิทูร  ผู้แปล.  คัมภีร์ลลติวิสตระ (พระนคร : ห้างหุ้นส่วนจ ากัด ศิวพร, ๒๕๑๒), หน้า ๑๗. 
๙ จีรพัฒน์  ประพันธ์วิทยา.  ปีท่ีส าคัญทางพระพุทธศาสนาในประเทศต่าง ๆ.  นิตยสารไทย-ภารต ปีท่ี ๑๘  ฉบับท่ี 

๒๗  (มิถุนายน ๒๕๓๓), หน้า ๔๑. 
๑๐ จ านงค์  ทองประเสริฐ ผู้แปล.  บอ่เกิดลัทธิประเพณีอินเดีย ภาค ๑.  (กรุงเทพมหานคร ; ราชบัณฑติยสถาน,  

๒๕๑๒), หน้า ๗๑. 
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จุดมุ่งหมายการเขียนคัมภีร์ลลิตวิสตระ 
การเขียนคัมภีร์คัมภีร์ลลิตวิสตระ  เพ่ือมุ่งให้เกิดความเลื่อมใส  เน้นในทางปาฏิหาริย์ แต่ก็แฝงไว้ด้วย

การเผยแผ่หลักธรรมอยู่เป็นจ านวนมาก  บางบทก็เป็นการแสดงหลักธรรมทั้งหมด  เช่น บทที่ ๔  ธรฺมาโลกมุข
ปริวรฺต๑๑ ว่าด้วยหัวข้อแสงสว่างแห่งธรรม  

 
ลักษณะการเขียนคัมภีร์ลลิตวิสตระ 

คัมภีร์ลลิตวิสตระมีการใช้รูปศัพท์บางศัพท์เป็นสันสกฤต บางศัพท์เป็นบาลี  แต่บางศัพท์ไม่ใช่ทั้ง
สันสกฤตและบาลี  แต่มีรูปศัพท์คล้าย ๆ สันสกฤตหรือบาลี  ศัพท์เช่นนี้มีอยู่น้อย๑๒   

ลักษณะศัพท์เช่นนี้มีใช้เฉพาะในคัมภีร์ลลิตวิสตระนี้เท่านั้น  เช่น  ทานุ  ทตฺต   ควรจะเป็น  ทาน   
ทตฺต   (ให้ทาน)  คชวร ุ ควรจะเป็น  คชวร  (ช้างประเสรฐิ)  เป็นต้น  ลักษณะการประพันธ์เช่นนี้คงจะมีความ
พิเศษท านองเดียวกับคัมภีร์ปุราณะของพราหมณ์๑๓ การใช้ภาษาลักษณะเช่นนี้  ไม่ใช่ว่าผู้แต่งไม่มีความรู้เรื่อง
กฎเกณฑ์ของภาษา แต่อาจมีความเป็นไปได้ว่าเป็นภาษาที่นิยมกันในท้องถิ่นหนึ่งในสมัยหนึ่ง๑๔เพราะสังเกตได้
จากลักษณะการใช้ภาษามีลีลาทางภาษาเดียวกันตลอดทั้งเรื่อง  แต่มีผู้ให้ข้อสังเกตว่า  น่าจะไม่ใช่แต่งหรือ
รวบรวมเพียงคนเดียว๑๕   ถึงกระนั้น  ก็ยังไม่อาจสรุปได้ว่าความจริงเป็นเช่นใด 

ลักษณะภาษาในคัมภีร์ลลิตวิสตระเป็นการผสมผสานกัน  โดยมีการศึกษาเชิงวิเคราะห์เห็นว่า  ภาษา
ในคัมภีร์นี้   เป็นภาษาสันสกฤตผสมภาษาปรากฤต๑๖ มีชื่อเรียกว่า  สันสกฤตพันทางของพุทธศาสนา  
(Buddhist Hybrid Sanskrit)  สันสกฤตของพุทธศาสนา  (Buddhist Sanskrit)  สันสกฤตผสม  (Mixed  
Sanskrit)๑๗  และสันสกฤตพันทาง  (Hybrid Sanskrit)  ยังไม่เป็นที่สรุปว่าจะเรียกลักษณะภาษาในคัมภีร์ลลิต
วิสตระนี้เป็นชื่อใด  จึงมีการเรียกชื่อปนกันไป   

 

                                                        
๑๑ P.L.VAIDYA Edited,  Llit-vistra , p. 22. 
๑๒ พระพินิจวรรณการ  (แสง  ศาลิตลุ) ผู้แปล.  ลลิตวิสตร : ปฐมสมโพธิฝ่ายมหายาน.  (ไม่ปรากฏสถานท่ีพิมพ์,  

โรงพิมพ์โสภณพิพรรฒธนากร, ๒๔๗๖  พิมพ์ในงานพระราชทานเพลิงศพพระยาจา่แสนยบดีศรีบริบาล (ชิต  สุนทรวร),  หน้า 
๑. 

๑๓ C. Kunban Raja.  Survey of Sanskrit Literature.  (Bombay : Bharatina Vidna Bhavan, 1962), p.76. 
๑๔ พระพินิจวรรณการ  (แสง  ศาลิตลุ) ผู้แปล.  ลลิตวิสตร : ปฐมสมโพธิฝ่ายมหายาน, หน้า ๓. 
๑๕ Maurice  Winternitz.  History of Indian Literature, p.243. 
๑๖ ปฐมพงษ์  โพธ์ิประสิทธินันท์.  การศึกษาเชิงวิเคราะห์ภาษาสันสกฤตในคัมภีรล์ลติวิสตระ อัธยายที่ ๑-๔.  

(วิทยานิพนธ์หลักสูตรปรญิญาอักษรศาสตรมหาบัณฑิต ภาควิชาภาษาตะวันออก  บัณฑิตวิทยาลัย  จฬุาลงกรณม์หาวิทยาลัย 
พ.ศ.๒๕๓๖), หน้า ๓๗. 

๑๗ พระมหาปฐมพงษ์  งามล้วน.  ประวัติภาษาบาลี  ความเป็นมาและที่สัมพันธ์กับภาษาปรากฤตและสนัสกฤต.  
(กรุงเทพมหานคร : มลูนิธิมหามกฏุราชวิทยาลยั, ๒๕๓๔), หน้า ๑๑๖. 
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ประวัติการแปลและแก้ไขคัมภีร์ลลิตวิสตระ 
เนื้อเรื่องในคัมภีร์ลลิตวิสตระได้รับการแปลออกเป็นภาษาต่าง ๆ หลายภาษา  ทั้งในยุโรปและเอเชีย  

มีการตีพิมพ์เป็นรูปเล่ม  และมีการแก้ไขเปลี่ยนแปลงรูปศัพท์รวมทั้งข้อความบางแห่งของเนื้อเรื่องด้วย  อาจ
เป็นเพราะความไม่รู้ในเรื่องภาษาท่ีใช้ในคัมภีร์ลลิตวิสตระ  หรือเป็นเพราะเพ่ือท าให้ง่ายต่อความเข้าใจของ
ตัวเอง   

คัมภีร์ลลิตวิสตระได้มีการแปลหลายภาษา เช่น  ภาษาทิเบต  ภาษาจีน  ภาษาอังกฤษ  ภาษาฝรั่งเศส  
และภาษาไทย  จากการสืบค้นพอที่จะประมวลการพิมพ์และแก้ไขคัมภีร์ลลิตวิสตระเป็นภาษาต่าง ๆ เช่น  ใน
ประเทศจีน  แปลคัมภีร์ลลิตวิสตระจากภาษาต้นฉบับเป็นภาษาจีน  ๓  ส านวน  คือ   ประมาณ พ.ศ.๕๔๓ – 
๖๔๓ ไม่ปรากฏนามผู้แปล๑๘  

  เป็นฉบับที่เก่าท่ีสุด  แต่ปัจจุบันต้นฉบับได้สูญหายไปแล้ว  พ.ศ.๘๕๓  ธรรมรักษ์  (Dhamaraksa) 
แปลได้เพียง  ๘  อัธยายเท่านั้น๑๙     และ พ.ศ. ๑๑๖๓  เทวกร  (Devakara) แห่งราชวงศ์ถัง  แปลเมื่อ พ.ศ.
๑๑๖๓ – ๑๔๔๗  ถือกันว่าเป็นฉบับที่แปลได้ถูกต้องที่สุดของจีน 

ในประเทศทิเบตแปลคัมภีร์ลลิตวิสตระเป็นภาษาทิเบต  ประมาณปี พ.ศ.๑๔๔๓  โดยท่านชินมิตร  
(Jinamitra) ท่านทานศีล  (Dansila)  ท่านมุนีวรมะ  (Munivarma)  และท่านเย-เศส-สเท  (Ye-Ses-Sde)๒๐  
ปัจจุบันต้นฉบับภาษาทิเบตฉบับสมบูรณ์อยู่ที่เมืองเชนได ประเทศญี่ปุ่น๒๑  โดยมีการอ้างอิงกันบ่อยมาก 

ในประเทศอังกฤษ  วูดวิลล์  รอกฮิลล์  (Woodville Reckhill)  ได้ใช้ต้นฉบับภาษาทิเบต  แปล
ออกเป็นภาษาอังกฤษ๒๒   และมีการพิมพ์แพร่หลายกันทุกวันนี้ 

ในประเทศฝรั่งเศส  ฟูโกซ์  (Foucaux)  ได้แปลคัมภีร์พุทธประวัติฉบับภาษาทิเบตเป็นภาษาฝรั่งเศส  
ใช้ชื่อว่า  LE LALITAVISTARA๒๓    พิมพ์ที่กรุงปารีสครั้งแรกเมื่อ พ.ศ.๒๓๙๐ – ๒๓๙๑  เป็นส านวนหนึ่งที่
นักวิชาการทางพระพุทธศาสนากล่าวถึงเสมอ 

ในประเทศเยอรมัน  เอส.  เลฟมันน์  (S. Lefmann)  เป็นชาวเยอรมันมีความสนใจในพุทธศาสนา  
และได้พิมพ์คัมภีร์ลลิตวิสตระนี้แบ่งออกเป็น  ๒  ภาค  ภาคแรกพิมพ์ใน พ.ศ.๒๔๔๕  ภาคท่ีสองพิมพ์ใน พ.ศ.
๒๔๕๑  พิมพ์ที่เมืองฮาล  (Halle)  ประเทศเยอรมัน  และในประเทศอินเดีย  พี.แอล.  ไวทยะ  (P.L. Vaidya)  
ได้จัดพิมพ์คัมภีร์ลลิตวิสตระขึ้นในปี พ.ศ.๒๕๐๑  ฉบับที่จัดพิมพ์นี้ใช้ต้นฉบับของเลฟมันน์  (Lefmann)  เป็น

                                                        
๑๘ เรื่องเดียวกัน, หน้า ๑๘. 
๑๙ P.L.VAIDYA Edited,  Llit-vistra , xi. 
๒๐ แสง  มนวิทูร  ผู้แปล.  คัมภีร์ลลติวิสตระ,  หน้า ๑๘. 
๒๑ P.L.VAIDYA Edited,  Llit-vistra , xi. 
๒๒ Ibid. 
๒๓ P.E. De Foucaux Trans.  LE LALITAVISTARA.  (Paris : Les Deux Oceans, 1988). 
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หลัก  ในการพิมพ์ครั้งนี้ได้ท าข้อแตกต่างในด้านการใช้ค าระหว่างฉบับของตนกับฉบับอ่ืน ๆ ไว้ด้วย๒๔   เป็น
ฉบับที่ได้รับการยอมรับอย่างแพร่หลายมากฉบับหนึ่ง 

ในประเทศไทย  มีผู้แปลคัมภีร์ลลิตวิสตระมาแล้ว  ๓  ท่าน  คือ 
๑. พระยาปริยัติธรรมธาดา  (แพ  ตาละลักษณ์)   ใช้ต้นฉบับของเลฟมันน์ (Lefmann)  แปลออกมา

เป็นภาษาไทยได้เพียง  ๒  อัธยาย คือ อัธยายที่ ๑  และอัธยายที่ ๒  พิมพ์ถวายในงานพระบรมศพ
พระบาทสมเด็จพระจุลจอมเกล้าเจ้าอยู่หัว  (รัชกาลที่ ๕)  เมื่อ พ.ศ.๒๔๕๓๒๕   

๒. พระพินิจวรรณการ  (แสง  ศาลิตุล)  ใช้ต้นฉบับของเลฟมันน์  (Lefmann)  เช่นกัน  แต่แปลได้
มากขึ้นกว่าพระยาปริยัติธรรมธาดา  คือแปลได้  ๗  อัธยาย  ตั้งแต่อัธยายที่ ๑  ถึงอัธยายที่ ๗  และพิมพ์แจก
นานพระราชทานเพลิงศพพระยาจ่าแสนยบดีศรีบริบาล  (ชิต  สุนทรวร)  เมื่อ พ.ศ.๒๔๗๖    

๓. แสง  มนวิทูร  ผู้แปลคัมภีร์ลลิตวิสตระเป็นภาษาไทยตั้งแต่อัธยายที่ ๑  จนถึงอัธยายที่ ๒๗  จนจบ  
โดยเริ่มแปลตั้งแต่วันที่  ๓๐  สิงหาคม พ.ศ.๒๕๐๙  แปลจบบริบูรณ์เมื่อวันที่  ๑๖  มิถุนายน พ.ศ.๒๕๑๐๒๖   
ใช้เวลาในการแปล  ๙  เดือน  ๑๖  วัน โดยประมาณ  ใช้ต้นฉบับภาษาสันสกฤตพันทางของพุทธศาสนา  ฉบบั
ที่ พี.แอล.  ไวทยะ  (P.L.  Vaidya)  ตรวจสอบช าระและพิมพ์เมื่อ พ.ศ.๒๕๐๑  ส่วนมูลเหตุที่ท าให้ แสง  มน
วิทูร  แปลคัมภีร์เล่มนี้เป็นภาษานั้น  สืบเนื่องมาจากนายธนิต  อยู่โพธิ์    ได้ไปอินเดียและซื้อคัมภีร์ลลิตวิสตระ
ต้นฉบับ  มาให้แสง  มนวิทูร  แปลจนจบเป็นหนังสือขนาดพับ  ๘  จ านวน  ๙๘๑  หนา้๒๗ 
 
เจ้าของคัมภีร์ลลิตวิสตระ 

ไม่สามารถสืบค้นได้ว่า  ใครเป็นเจ้าของคัมภีร์ลลิตวิสตระนี้  แต่จากการสืบค้นข้อมูลหลายแห่ง  ท าให้
มีทางสันนิษฐานได้ว่า  คัมภีร์ลลิตวิสตระนี้มีค าสอนที่เป็นของเถรวาทดั้งเดิม  มีการอธิบายแนวคิดที่แตกต่าง
กันบ้าง  ไม่อาจสืบค้นถึงผู้เขียนได ้  แต่สันนิษฐานว่าต้องเป็นปราชญ์ในพระพุทธศาสนายุคต้น ๆ  อาจเป็นไป
ได้ว่าเป็นผลงานเขียนและเรียบเรียงโดยคณะบุคคล  ไม่ใช่เป็นการเขียนโดยบุคคลเดียว๒๘     และผู้เขียนได้
แสดงความรู้อนัลึกซ้ึงและความภักดีอันสูงส่ง ที่มีต่อองค์พระสัมมาสัมพุทธเจ้า๒๙   แต่ พี.แอล. ไวทยะ  (P.L. 

                                                        
๒๔ Maurice Winterniz.  History of Indian Literature Vd.II, p.244. 
๒๕ ปฐมพงษ์  โพธ์ิประสิทธินันท์.  “การศึกษาเชิงวิเคราะห์ภาษาศาสตร์ในคัมภรี์ลลิตวิสตระ  อัธยายที่ ๑–๔”, หน้า 

๒๗. 
๒๖ แสง  มนวิทูร.  คัมภีรล์ลติวิสตระ,  หน้า  ๑๘. 
๒๗ ธนิต  อยู่โพธ์ิ.  ความเป็นบัณฑติของศาสตราจารย์ ร.ต.ท.แสง  มนวิทูร  เปรียญ  และพระภิกษุสงฆส์มัยสุโขทัย

สวดเจด็ต านานหรือไม่.  (กรุงเทพมหานคร :  ห้างหุ้นส่วนจ ากัด ศิวพร, ๒๕๑๗  พิมพ์ในงานพระราชทานเพลิงศพ  
ศาสตราจารย์ ร.ต.ท.แสง  มนวิทูร  เปรียญ  ๒๐ เมษายน ๒๕๑๗), หน้า ๕๖ – ๕๘. 

๒๘ Maurice Winterniz.  History of Indian, pp.242-243. 
๒๙ ธรรมรักขิต  (เอื้อน  เล่งเจรญิ).  พระพุทธศาสนา : ศาสนาแห่งปัญญา.  (กรุงเทพมานคร : รวมสาส์น, ๒๕๓๗), 

หน้า ๒๓๒. 
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Vaidya)  บ่งชี้ชัดลงไปว่า  คัมภีร์ลลิตวิสตระเป็นคัมภีร์ที่ส าคัญมากที่สุดเล่มหนึ่งของฝ่ายมหายาน  แต่ก็ท้ิง
ท้ายไว้ว่าอาจจะเป็นผลงานของนิกายสรวาสติวาท  ซึ่งเป็นส่วนหนึ่งของนิกายเถรวาทดั้งเดิม๓๐   ถือเป็นข้อ
สันนิษฐานที่น่าเชื่อถือมากท่ีสุด 

จากข้อสันนิษฐานดังกล่าว  สรุปได้ว่า คัมภีร์ลลิตวิสตระเป็นผลงานนิกายสรวาสติวาท  โดยปรับปรุง
แนวการอธิบายแตกต่างจากนิกายเถรวาทเดิม  ต่อมฝ่ายมหายานก็ยอมรับว่าคัมภีร์นี้เป็นคัมภีร์ที่ส าคัญเล่ม
หนึ่ง  ถึงกระนั้นกม็ีการผสมผสานแนวค าสอนของนิกายเถรวาทดั้งเดิม  มีเนื้อเรื่องหลายตอนเหมือน
สุตตันตปิฎก๓๑ ซึ่งจะปฏิเสธว่า นิกายสรวาสติวาทไม่ใช่ฝ่ายนิกายเถรวาทก็คงไม่ใช่ความคิดที่ถูกต้องนัก   
 
แนวคิดเรื่องความว่างในคัมภีร์ลลิตวิสตระ 
 ค าว่า  “ความว่าง”  ที่นี้  ใช้ในการอธิบายสภาวธรรมที่สูญเปล่าจากการเข้าไปยึดเป็นเจ้าของ  ศัพท์ที่
ใช้ในภาษาสันสกฤตก็คือ  ZUNYA (ศูนยะ) หรือ  ZUNYTA (ศูนยตา) ในคัมภีร์ลังกาวตารสูตรได้แสดงศูนยตาไว้ ๗  
นัย๓๒   คือ 

๑. ศูนยตาแห่งบุคลิกลักษณะ  หมายถึง  สรรพสิ่งไม่มีทั้งลักษณะแห่งปัจเจกภาวะและสามัญญภาวะ 
๒. ศูนยตาแห่งสวภาวะ  หมายถึง  สรรพสิ่งปราศจากสวภาวะ  มีลักษณะเป็นสวภาวศูนยตา 
๓. ศูนยตาแห่งอกรรม(อปรจิต)  หมายถึง  ขันธ์ทั้งหลายคือนิพพาน  ไม่มีกรรม (การกระท า) ในขันธ์

ทั้งหลายนับแต่เริ่มแรก  กล่าวคือไม่ต้องมีการปรับเปลี่ยนขันธ์หรือกระท าการใด ๆ ต่อขันธ์ 
๔. ศูนยตาแห่งกรรม(ปรจิต)  หมายถึง  ขันธ์ทั้งหลายว่างจากอัตตาและคุณสมบัติ และด าเนินไปได้

เมื่อมีการเชื่อมกันระหว่างเหตุกับกรรม 
๕. ศูนยตาแห่งสรรพสิ่งในความหมายที่ว่า  เป็นสิ่งที่ท านายไม่ได้  หมายถึง  ธรรมชาติเป็น

จินตนาการท่ิผิด  ไม่สามารถแสดงออกมาได้ 
๖. ศูนยตาในความหมายสูงสุด  คืออันติมสัจจะ  รู้แจ้งได้เฉพาะด้วยอริยญาณ  นั่นคือในการบรรลุ

ความรู้แจ้งภายในโดยอาศัยอริยญาณ  ย่อมไม่มีร่องรอยแห่งวาสนาที่เกิดจากแนวคิดผิดพลาด
ทั้งหลาย 

๗. ศูนยตาแห่งสิ่งนี้และสิ่งนี้  หมายถึง  สิ่งนี้และสิ่งนี้ไม่มีอยู่ในที่ไหน ๆ  ว่างโดยประการทั้งปวง 
หลักศูนยตานี้  นักปราชญ์ชาวตะวันตกวินิจฉัยว่าเลือนมาจากหลักอนาตมัน  (อนัตตา)  ที่ว่าสิ่งทั้งปวง

ไม่มีอัตตา  แต่ที่จะแปลศูนยตา  ว่าศูนย์สิ้นอย่างสนิท  คงไม่ได้๓๓   ว่าโดยลักษณะของศูนยตามี  ๓  ประการ 
คือ   

                                                        
๓๐ P.L.VAIDYA Edited, Llit-vistra, p. 9. 
๓๑ แสง  มนวิทูร  ผู้แปล.  คัมภีร์ลลติวิสตระ,  หน้า ๑๐ – ๑๕. 
๓๒ พระศรีคัมภีรญาณ  (สมจินต์  สมมฺาปญฺโญ)  แปลเรยีบเรยีง.  คัมภร์ีมหายาน ลังกาวตารสูตร.,  หน้า ๓๑. 
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(๑) ปริกัลปิตะ  เห็นสิ่งทั้งปวงเป็นของเที่ยง  เห็นสิ่งทั้งปวงที่ไม่มีว่ามีว่าเป็นจริง  เช่นเห็นเชือกว่าเป็น
งู  หรือเห็นสัตว์ทั้งปวงมีตัวตนเป็นของเที่ยง 

(๒) ปรตันตระ  ความรู้อันอาศัยสิ่งอื่นเปรียบเทียบ  ซึ่งเป็นความรู้ไม่สู้ผิด  แต่ว่าเป็นความรู้แคบโดย
จ ากัด  เช่นเชื่อว่าเชือกมีจริง  และงูมีจริง 

(๓) ปรินิษปันนะ  (ปรินิปผันน)  ความรู้อันบริบูรณ์แท้จริง  รู้แจ้งว่าสรรพสิ่งทั้งหลายไม่มีตัวตน  เป็น
เพราะสังขารปรุงแต่งขึ้นเท่านั้น (เรื่องเดียวกัน, อ้างแล้ว) 

นิกายสรวาสติวาทมีแนวความคิดว่า  “ทุกสิ่งมีอยู่จริง”  โดยถือว่า  ขันธ์ ๕  หรือธรรมทั้งปวงทั้งใน
อดีต อนาคต และปัจจุบันมีอยู่จริง  เพราะเป็นไปสืบต่อ  เป็นปัจจัยแก่กันและกัน”๓๔   กล่าวโดยนัยให้กว้าง
ขึ้นก็คือ  นิกายสรวาสติวาทเป็นฝ่ายสัจนิยม  มองเห็นสภาวธรรมทุกสิ่งเป็นของมีจริงไปหมด  โดยถือว่าขึ้นชื่อ
ว่าเป็นสภาวะแล้วจะต้องเป็นของมีอยู่เป็นคู่ด้วยตัวมันเอง  ตลอดอดีต  ปัจจุบัน  อนาคต  แต่พฤติการณ์ของ
สภาวธรรมเปลี่ยนแปลงไปได้  เปรียบเหมือนผืนผ้าผืนหนึ่ง  เมื่อไปย้อมด า  เราก็เรียกว่า ผ้าด า  ผ้าผืนนั้นละ
จากความขาวไปสู่ความด า  แต่ไม่ละจากความเป็นผ้าผืนเดียวกัน  ฉันใด  สภาวธรรมมีขันธ์  ธาตุ  อายตนะ  ก็
อาจมีพฤติการณ์เปลี่ยนแปลงไปตามกาล  แต่ไม่ละความเป็นขันธ์  ธาตุ  อายตนะ  ในตัวมันเอง  ฉันนั้น  ดว้ย
เหตุผลข้อนี้  นิกายสรวาสติวาทจึงยืนยันว่า  ขันธ์  ธาตุ  อายตนะ  ที่เป็นอดีต  ปัจจุบัน  และอนาคต  ล้วน
ด ารงอยู่มีอยู่๓๕   ถ้าเชื่อว่านิกายสรวาสติวาทมีแนวคิดเช่นนี้แท้จริง  และเชื่อว่าคัมภีร์ลลิตวิสตระเป็นผลงาน
ของนิกายสรวาสติวาทเช่นกัน  ก็จะพบความขัดแย้งกันระหว่างแนวคิดที่ว่า  “ทุกสิ่งมีอยู่จริง”  กับแนวคิด
เรื่องศูนยตา  หรือความว่าง  ที่ปรากฏอยู่ในคัมภีร์ลลิตวิสตระอย่างเด่นชัด   

ในที่นีจ้ะได้ท าการสรุปประเด็นเรื่องความว่างในคัมภีร์ลลิตวิสตระ  โดยจัดท าเป็นตารางเชิงวิเคราะห์
ค าแปลตามต้นฉบับเดิม  เพ่ือสะดวกในการศึกษาค้นคว้าต่อไป 

ตารางท่ี  ๑  โศลกท่ี ๙๕  ในอัธยายที่  ๑๓  แสดงนัยความว่างเรื่องสังขารไว้ดังนี้ 
ต้นฉบับภาษาสันสกฤ ค าแปลภาษาไทย 

ส สฺการ  อนิตฺย  อธฺรุวาะ 
     อามกุมฺโภปมา  เภทนาตฺมกาะ  | 
ปรเกรก  ยาจิโตปมาะ 
     ป าศุนคโรปม  ตาวกาลิกาะ  || ๙๕ ||๓๖ 

  

สังขารทั้งหลาย  ไม่เที่ยง  ไม่ยั่งยืน  เปราะบาง  มี
แต่จะแตกเสียไป เหมือนหม้อดินที่ไม่ได้เผา  คล้าย
ของที่ยืมเขามา  เหมือนเมืองที่สร้างบนกองทรายจะ
ด ารงอยู่ได้เพียงระยะเวลาสั้นเท่านั้น  ฯ 

 

                                                                                                                                                                            
๓๓ นาคะประทีป  แปล.  รัตนาวลี  ของพระนาคารชุน.  (กรุงเทพมหานคร : ส านักพิมพ์จุฬาลงกรณราชวิทยาลัย, 

๒๕๓๔), หน้า ๒๐. 
๓๔ สมชัย  กุสลจติฺโต,  พระมหา.  พระพุทธศาสนา : นิกายสรวาสติวาท.,  หน้า ๗. 
๓๕ เสถียร  โพธินันทะ.  ประวัติศาสตร์พระพุทธศาสนา  ฉบับมุขปาฐะ ภาค ๑.  (กรุงเทพมหานคร : สภาการศึกษา

มหามกุฏราชวิทยาลัย, ๒๕๑๔), หน้า ๗๐. 
๓๖ P.L.VAIDYA Edited,  Llit-vistra, p. 125. 
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ค าว่า  ส สการ  หรือจะเขียนว่า  สังสการ  แปลให้เป็นภาษาไทยยืมค ามาจากภาษาบาลีว่า  “สังขาร”  
จะใช้ค าไทยตรง ๆ ไม่มี  ค าว่า “สังขาร”  นี ้  หมายถึง  สภาพที่ปัจจัยทั้งหลายปรุงแต่งข้ึน  แบ่งเป็น  ๒  
ประเภท  คือ   

๑. อุปทินนกสังขาร  สังขารที่กรรมยึดครองหรือเกาะกุม 
๒. อนุปาทินนกสังขาร  สังขารที่กรรมไม่ยึดครองหรือเกาะกุม๓๗  
แบ่งเป็น  ๓  ประเภท ก็มี  คือ 
๑. กายสังขาร  สภาพที่ปรุงแต่งการกระท าทางกาย  ได้แก่ กายสัญเจตนา  คือ  ความจงใจทางกาย 
๒. วจีสังขาร  สภาพที่ปรุงแต่งการกระท าทางวาจา  ได้แก่  วจีสัญเจตนา  คือ  ความจงใจทางวาจา 
๓. จิตตสังขาร  หรือ  มโนสังขาร  สภาพที่ปรุงแต่งการกระท าทางใจ  ได้แก่  มโนสัญเจตนา  คือ  

ความจงใจทางใจ๓๘  
หรือแบ่งเป็น  ๔  ประเภท  ก็ได้  คือ 
๑. สังขตสังขาร  สังขารคือสังขตธรรม  ได้แก่ สิ่งทั้งปวงที่เกิดจากปัจจัยปรุงแต่ง  รปูธรรมก็ตาม  

นามธรรมก็ตาม  ได้ในค าว่า  อนิจฺจา  วต  สงฺขารา  เป็นต้น 
๒. อภิสังขตสังขาร สังขารคือสิ่งที่กรรมแต่งขึ้น ได้แก่รูปธรรมก็ตาม นามธรรมก็ตามในภูมิ ๓ ที่เกิดแต่

กรรม 
๓. อภิสังขรณกสังขาร  สังขารคือกรรมที่เป็นตัวการปรุงแต่ง  ได้แก่  กุศลเจตนา  และอกุศลเจตนาทั้ง

ปวงในภูมิ ๓  ได้ในค าว่า  สังขารตามหลักปฏิจจสมุปบาท 
๔. ปโยคาภิสังขาร สังขารคือการประกอบความเพียร ได้แก่ ก าลังความเพียรทางกายก็ตาม ทางใจก็

ตาม๓๙ 
จากเนื้อความในโศลกที่ ๙๕  อัธยายที่ ๑๓  นี้  ท าให้เห็นถึงแนวคิดเรื่องความว่างในสังขารทั้งหลาย  

เป็นสิ่งที่ไม่สามารถยึดถือเอาสาระอะไรได้เลย 
ตารางท่ี  ๒  โศลกท่ี ๙๗  ในอัธยายที่  ๑๓  แสดงนัยความว่างเรื่องสังขารไว้ดังนี้ 

ต้นฉบับภาษาสันสกฤต ค าแปลภาษาไทย 
ส สฺการ  ปฺรทีปอจิวตฺ 
     กฺษิปฺรอุตฺปตฺตินิโรธธรฺมิกาะ  | 
อนวสฺถิต  มารุโตปมาะ 

สังขารทั้งหลาย  เปรียบเหมือนเปลวไฟ  เกิดขึ้น
และดับไปรวดเร็วเป็นธรรมดา ไม่มีความม่ันคง  
อุปมาเช่นสายลม  ไม่มีแก่นสาร  เปราะบาง  

                                                        
๓๗ องฺ. อ.๓/๒๒๓, วิภงฺค อ. ๕๙๖  อ้างใน พระพรหมคุณาภรณ์  (ป.อ. ปยุตฺโต).  พจนานุกรมพุทธศาสตร์  ฉบับ

ประมวลธรรม.  กรุงเทพมหานคร ; บริษัท เอส. อาร์. พริ้นติ้ง แมส โปรดักส์ จ ากัด, พิมพ์ครั้งท่ี ๑๓, ๒๕๔๘,  หน้า ๗๕. 
๓๘ ม.มู ๑๒/๑๒๗/๙๙,  ม.ม.๑๓/๘๘/๘๓,  ส .นิ.๑๖/๑๖/๔,  อภิ.วิ. ๓๕/๒๕๗/๑๘๑  อ้างใน พระพรหมคุณาภรณ์  

(ป.อ. ปยุตฺโต).  เล่มเดียวกัน.  หน้า ๑๐๕. 
๓๙ วิสุทฺธิ. ๓/๑๒๐  อ้างใน พระพรหมคุณาภรณ์  (ป.อ. ปยุตฺโต).  เล่มเดียวกัน.  หน้า ๑๔๒. 
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     เผนปิณเฑว  อสาร  ทุรพลาะ   || ๙๗ 
||๔๐ 

  

เหมือนฟองน้ า  ฯ   

 

โศลกนี้แม้จะไม่มีค าว่า ศูนยะ  แตเ่นื้อความก็แสดงให้เห็นถึงแนวคิดเรื่องความว่างของสังขารทั้งหลาย  
เปรียบเหมือน เปลวไฟมีความเบาบาง   อ่อนไหว  ไม่มีรูปร่างที่เป็นตัวตน  มองเห็นแต่จับต้องไม่ได้  ไม่มีความ
แน่นอน   สายลมมีเพียงการรับรู้ว่ามี  แต่ไม่มีความคงที่  เลื่อนลอย  ไปมีรูปร่างให้จับต้องได้เลย   ฟองน้ ามี
ความเปราะบาง  ไร้แก่นสาร  หาความแน่นอนไม่ได้  ไม่มั่นคง  ทุกสิ่งที่กล่าวมา เปลวไฟ  สายลม  และ
ฟองน้ า  เกิดข้ึนตั้งอยู่และดับไปอย่างรวดเร็ว  สังขารทั้งหลายก็เป็นเหมือนเช่นนั้น 

ตารางท่ี  ๓  โศลกท่ี ๙๘  ในอัธยายที่  ๑๓  แสดงนัยความว่างเรื่องสังขารไว้ดังนี้ 
ต้นฉบับภาษาสันสกฤต ค าแปลภาษาไทย 

ส สฺการ  นิรีห  ศูนฺยกาะ 
     กทลีสฺกนฺธสมา  นิรีกฺษตะ  | 
มาโยปม  นิตฺตโมหนา 
     พาลอุลฺลกปน  อุกฺต  มุษฺฏิวตฺ  || ๙๕ 

||๔๑ 
  

สังขารทั้งหลาย  ไม่มีอ านาจ  ว่างเปล่า  พิเคราะห์
แล้วคล้ายต้นกล้วย ท าจิตให้ลุ่มหลง เหมือนการเล่น
กล  หรือคล้ายก ามือเปล่าหลอกเด็กให้ทาย ฯ 

 

ในโศลกนี้ปรากฏค าว่า  ศูนยกาะ  มีความหมายว่า  ว่างเปล่า  เนื้อความในโศลกนี้ชี้ชัดว่า  สังขาร
ทั้งหลายมีความว่างเปล่า  ไม่มีแก่นสารอะไร  เหมือนต้นกล้วยไม่มีแก่นของเนื้อไม้  ใช้ประโยชน์อะไรที่เป็น
ความมั่นคงไม่ได้  หรือเหมือนกับการเล่นกล  แสดงภาพมายาให้ดูเหมือนทุกอย่างมีอยู่  แต่เป็นเพียงการหลอก
ให้หลงใหลว่าทุกอย่างมีอยู่จริง  การแสดงเช่นนี้หลอกได้ก็เพียงเด็กที่ยังไม่รู้เดียงสา  แต่ส าหรับคนที่มีปัญญารู้
อย่างแท้จริงแล้วไม่สามารถหลอกได้เลย   

ตารางท่ี  ๔  โศลกท่ี ๑๐๓  ในอัธยายที่  ๑๓  แสดงนัยความว่างเรื่องสังขารไว้ดังนี้ 
ต้นฉบับภาษาสันสกฤต ค าแปลภาษาไทย 

ส สฺการ  อวิทฺยปฺรตฺยยาะ 
     เต  ส สฺกาเร  น  สนฺติ  ตตฺตวตะ  | 
ส สฺการ  อวิทฺย  ไจว  หิ 
     ศูนฺย  เอเก  ปฺรกฤตีนิรีหกาะ  || ๑๐๓ 

||๔๒ 
 

สังขารทั้งหลาย  มีอวิทยาเป็นปัจจัย  ไม่มีความ
เป็นจริงแท้ในสังขาร  แท้จริง  สังขารและ  อวิทยามี
สภาพเป็นศูนย์  มีลักษณะหนึ่งเดียว  ไม่มีอยู่
ตามปกติ  ฯ 

                                                        
๔๐ P.L.VAIDYA Edited,  Llit-vistra ,125. 
๔๑ Ibid. 
๔๒  Ibid. 
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ค าว่า  อวิทยา  ตรงกับค าว่า  อวิชชา  สื่อความหมายของความไม่รู้  แบ่งเป็น  ๒  ประเภท  คือ  
อวิชชา ๔  และ  อวิชชา ๘ 
 อวิชชา ๔  คือ  ความไม่รู้แจ้ง,  ไม่รู้จริง  ใน  ๔  อย่าง  ได้แก่ 
 ๑. ไม่รู้ในทุกข์   ๒. ไม่รู้ในทุกขสมุทัย 
 ๓. ไม่รู้ในทุกขนิโรธ  ๔. ไม่รู้ในทุกขนิโรธคามินีปฏิปทา 
 สรุปก็คือ  ไม่รู้ในอริยสัจ ๔๔๓  
 อวิชชา  ๘  คือ  ความไม่รู้ในอริยสัจ ๔  ดังกล่าวด้วย  และไม่รู้อีก  ๔  อย่าง  ได้แก่ 
 ๕. ไม่รู้ในส่วนอดีต  ๖. ไม่รู้ในส่วนอนาคต 
 ๗. ไม่รู้ทั้งส่วนอดีตท้ังส่วนอนาคต ๘. ไม่รู้ในธรรมทั้งหลายที่อาศัยกันจึงเกิดมีขึ้นตามหลักอิทัปปัจจย
ตา๔๔  

ในโศลกนี้มีค าว่า  ศูนยะ  สื่อชัดถึงแนวคิดเรื่องความว่าง  เพราะสังขารคือการปรุงแต่งขึ้นมาของ
ความไม่รู้จริงเป็นเหตุที่ท าเกิดสังขาร  เพราะสังขารทั้งหลายไม่มีความเป็นแก่นสารหรือจริงแท้แต่ประการใด  
มีลักษณะที่แท้จริงเพียงแค่อย่างเดียว  คือความไม่มีหรือความว่างเปล่านั่นเอง 

ตารางท่ี  ๕  โศลกท่ี ๑๐๔  ในอัธยายที่  ๑๓  แสดงนัยความว่างเรื่องสังขารไว้ดังนี้ 
ต้นฉบับภาษาสันสกฤต ค าแปลภาษาไทย 

มุทฺราตฺปฺรติมุทฺร  ทฤศยเต 
     มุทฺรส กฺรานฺติ  น  โจปลภยฺเต  | 
น  จ  ตตฺร  น  ไจว  ศาศฺวโต 
     เอว  ส สฺการานุจฺเฉทศฺวตาะ  || ๑๐๔ ||๔๕ 

 

มันปรากฏเป็นตัวพิมพ์ถอดจากแม่พิมพ์  พ้น
แม่พิมพ์แล้วจะไม่ได้อะไรเลย สังขารจะมีในอวิทยา
นั้นหาไม่  และจะเที่ยงแท้ก็หาไม่  สังขารทั้งหลาย
เที่ยงที่จะขาดศูนย์โดยแท้  ฯ 

 

ในโศลกนี้ไม่มีค าว่า  ศูนยะ  แต่ก็มีค าว่า  อุจฺเฉท  ซึ่งมีความหมายว่า  ขาดศูนย์  นัยเดียวกับค าว่า  ศู
นยะ  อธิบายได้ว่า  ที่เรามองเห็นว่าเป็นสังขารหรือรูปร่างต่าง ๆ นั้น  เป็นเพียงแค่สิ่งที่ออกมาจากแม่พิมพ์  
ตกแต่งให้เป็นรูปร่างตามที่จะให้เป็น  เหมือนกับการก่ออิฐขึ้นมา  ต้องการให้ก้อนอิฐมีลักษณะอย่างใด  ก็สร้าง
แม่พิมพ์ขึ้นมาตามความคิด  แล้วน าดินหรือปูนมาเทลงในแม่พิมพ์  ก็จะได้ก้อนอิฐตามลักษณะเหมือนแม่พิมพ์
นั้น ๆ  แต่ถ้าไม่มีแม่พิมพ์แล้ว  ก้อนอิฐก็ไม่มีรูปร่างให้เห็นได้ แต่ถึงกระนั้น  ก้อนอิฐแม้จะเกิดเป็นรูปร่างขึ้น  ก็
หาความเที่ยงแท้อะไรไม่ได้  เพราะโดยแท้จริงแล้ว  ไม่มีก้อนอิฐอยู่แล้วโดยความเป็นจริงแท้ดั้งเดิม 

                                                        
๔๓ ส .นิ. ๑๖/๑๗/๕,  ส . สฬ. ๑๘/๕๐๕/๓๑๕,  อภิ. วิ. ๓๕/๒๕๖/๑๘๑  อ้างใน พระพรหมคุณาภรณ์  (ป.อ. ปยุตฺ

โต).  พจนานุกรมพุทธศาสตร์  ฉบับประมวลธรรม.  หน้า ๑๕๘. 
๔๔ อภิ.ส . ๓๔/๖๙๑/๒๗๓ ; ๗๑๒/๒๘๑ ;  อภิ.วิ. ๓๕/๙๒๖/๔๙๐  อ้างใน พระพรหมคุณาภรณ์  (ป.อ. ปยุตฺโต).  

เล่มเดียวกัน.  หน้า ๑๕๘. 
๔๕  P.L.VAIDYA Edited, Llit-vistra, p. 126. 
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ตารางท่ี  ๖  โศลกท่ี ๑๑๖  ในอัธยายที่  ๑๓  แสดงนัยความว่างเรื่องสังขารไว้ดังนี้ 
ต้นฉบับภาษาสันสกฤต ค าแปลภาษาไทย 

ตถ  เหตุภิ  ปฺรตฺเยภิ  จ 
     สรวฺส สฺการคต   ปฺรวรฺตเต  | 
โยคี  ปุน  ภูตทรฺศนาตฺ 
     ศูนฺย  ส สฺการ  นิรห ิ ปศฺยติ  || ๑๑๖ ||๔๖ 

 

สังขารทั้งหลาย  เป็นไปตามเหตุและปัจจัย  ท่าน
ผู้บ าเพ็ญเพียรมองเห็นสังขารเป็นความว่างเปล่า  ไม่
มีในโลกนี้  เพราะมองเห็นตามความเป็นจริง  ฯ 

 

ในโศลกนี้มีค าว่า  ศูนยะ  ปรากฏให้เห็นถึงแนวคิดของผู้ประพันธ์คัมภีร์ลลิตวิสตระอย่างชัดเจน  การ
ที่เรามองเห็นสิ่งต่าง ๆ ว่าเป็นรูปร่างอย่างโน้นอย่างนี้  เพราะเป็นไปตามเหตุและปัจจัยที่ปรุงแต่งให้เป็น
เช่นนั้น  คนที่มีสติปัญญาอย่างแท้จริง  จะมองเห็นสิ่งต่าง ๆ เป็นเพียงความว่างเปล่า  ไม่มีอยู่จริง  แต่คนที่ไม่
มีสติปัญญาอย่างแท้จริง  ก็จะมองอย่างตรงกันข้าม  ถึงกระนั้น  โดยที่สุดแล้ว  ทุกสิ่งทุกอย่างก็ต้องสูญสลาย
ไปอย่างหลีกเลี่ยงไม่ได้ 

ตารางท่ี  ๗  โศลกท่ี ๑๑๗  ในอัธยายที่  ๑๓  แสดงนัยความว่างเรื่องขันธ์  อายตนะ และธาตุไว้ดังนี้ 
ต้นฉบับภาษาสันสกฤต ค าแปลภาษาไทย 

สฺกนฺธายตนานิ  ธาตวะ 
     ศูนฺย  อธฺยาตฺมิก  ศูนฺย  พาหฺยกาะ  | 
สตฺตฺวาตฺมวิวิกฺตมนาลยา 
     ธรฺมากาศสฺวภาวลกฺษณาะ  || ๑๑๗ ||๔๗ 

  

ขันธ์  อายตนะ  ธาตุ  ทั้งหลาย  ศูนย์ทั้งภายใน  
ศูนย์ทั้งภายนอก  ศูนย์จากความเป็นสัตว์ จากความ
เป็นตัวตน  ปราศจากท่ีอยู่อาศัย  มีลักษณะ เป็น
สภาพทรงไว้  มีสภาพเหมือนอากาศ  ฯ 

 ค าว่า  ขันธ์  หมายถึง  กองแห่งรูปธรรมและนามธรรม  ๕  หมวด  ที่ประชุมกัน  อย่างที่รวมเข้าเป็น
ชีวิต  ได้แก่   
 ๑. รูปขันธ์  กองรูป  ร่างกาย  คุณสมบัติต่าง ๆ ของส่วนที่เป็นร่างกาย 
 ๒. เวทนาขันธ์  กองเวทนา  ส่วนที่เป็นการเสวยอารมณ์ 
 ๓. สัญญาขันธ์  กองสัญญา  ส่วนที่เป็นความก าหนดหมายให้จ าอารมณ์นั้น   
 ๔. สังขารขันธ์  กองสังขาร  ส่วนที่ปรุงแต่งจิตให้ดีหรือชั่วหรือเป็นกลาง ๆ  คุณสมบัติต่าง ๆ ของจิต 
มีเจตนาเป็นตัวน า  ที่ปรุงแต่งคุณภาพของจิต  ให้เป็นกุศล  อกุศล  อัพยากฤต 
 ๕. วิญญาณขันธ์  กองวิญญาณ  ส่วนที่เป็นความรู้แจ้งอารมณ์  ความรู้อารมณ์ทางอายตนะท้ัง ๖  มี
การเห็น  การได้ยิน  เป็นต้น๔๘  
                                                        

๔๖  Ibid, p. 128. 
๔๗ Ibid. 
๔๘ ส .ข.๑๗/๙๕/๕๘ ;  อภิ.วิ.๓๕/๑/๑  อ้างใน พระพรหมคณุาภรณ์  (ป.อ. ปยุตฺโต).  พจนานุกรมพุทธศาสตร์  

ฉบับประมวลธรรม.  หน้า ๑๖๓. 
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ค าว่า  อายตนะ  หมายถึง  ที่เชื่อมต่อให้เกิดความรู้  มีอยู่  ๒  ฝ่าย  คือ  อายตนะภายใน  และ 
อายตนะภายนอก 

อายตนะภายใน  แดนต่อความรู้ภายใน  มี  ๖  อย่าง  คือ 
๑. จักขุ  ตา  ๒. โสตะ หู 
๓. ฆานะ จมูก  ๔. ชิวหา ลิ้น 
๕. กาย  กาย  ๖. มโน  ใจ (ที.ปา.๑๑/๓๐๔/๒๕๕ ; ม.อุ.๑๔/๖๑๙/๔๐๐ 

; อภิ.วิ.๓๕/๙๙/๘๕  อ้างใน พระพรหมคุณาภรณ์  (ป.อ. ปยุตฺโต).  ๒๕๔๘ : ๒๐๓) 
อายตนะภายนอก  แดนต่อความรู้ภายนอก  มี ๖  อย่าง  คือ 
๑. รูปะ  รูป    ๒. สัททะ เสียง 
๓. คันธะ กลิ่น  ๔. รสะ  รส 
๕. โผฏฐัพพะ สัมผัสทางกาย ๖. ธรรมารมณ์ อารมณ์ที่เกิดกับใจ๔๙  
ค าว่า  ธาตุ  สิ่งที่ทรงสภาวะของตนอยู่เอง  คือมีอยู่โดยธรรมดา  เป็นไปตามเหตุปัจจัย  ไม่มีผู้สร้าง  

ไม่มีอัตตา  มิใช่สัตว์  มิใช่ชีวะ  ได้แก่   
๑. ปฐวธีาตุ   ธาตุดิน  คือ ธาตุที่มีลักษณะแข้นแข็ง  ภายในตัวก็มี  ภายนอกตัวก็มี  กล่าวเฉพาะที่

เป็นภายใน  ได้แก่  ผม ขน เล็บ ฟัน หนัง เนื้อ เอ็น กระดูก เยื่อในกระดูก ม้าม หัวใจ ตับ พังผืด ไต ปอด ไส้
ใหญ่ ไส้น้อย อาหารใหม่ อาหารเก่า หรือสิ่งอ่ืนใดก็ตามในตัว  ที่มีลักษณะแข้นแข็ง  เป็นต้น 

๒. อาโปธาตุ   ธาตุน้ า  คือ  ธาตุที่มีลักษณะเอิบอาบ  ภายในตัวก็มี  ภายนอกตัวก็มี  กล่าว
เฉพาะที่เป็นภายใน  ได้แก่  ดี  เสลด  หนอง  เลือด  เหงื่อ  มันข้น  น้ าตา  เปลวมัน  น้ าลาย  น้ ามูก  ไขข้อ  
มูตร  หรือสิ่งอื่นใดก็ตามในตัว  ที่มีลักษณะเอิบอาบเป็นต้น 

๓. เตโชธาตุ   ธาตุไฟ  คือ  ธาตุที่มีลักษณะร้อน  ภายในตัวก็มี  ภายนอกตัวก็มี  กล่าวเฉพาะที่
เป็นภายใน  ได้แก่  ไฟที่ยังกายให้อบอุ่น  ไฟที่ยังกายให้ทรุดโทรม  ไฟที่ยังกายให้กระวนกระวาย  ไฟที่ยัง
อาหารให้ย่อย  หรือสิ่งอื่นใดก็ตามในตัว  ที่มีลักษณะร้อน  เป็นต้น 

๔. วาโยธาตุ   ธาตุลม  คือ  ธาตุที่มีลักษณะพัดผันเคร่งตึง  กายในตัวก็มี  ภายนอกตัวก็มี  กล่าว
เฉพาะที่เป็นภายใน  ได้แก่  ลมพัดขึ้นเบื้องบน  ลมพัดลงเบื้องต่ า  ลมในท้อง  ลมในไส้  ลมซ่านไปตามตัว  ลม
หายใจ  หรือสิ่งอ่ืนใดก็ตามในตัว  ที่มีลักษณะพัดผันไป เป็นต้น๕๐  

                                                        
๔๙ ที.ปา.๑๑/๓๐๔/๒๕๕ ; ม.อุ.๑๔/๖๑๙/๔๐๐ ; อภิ.วิ.๓๕/๙๙/๘๕  อ้างใน พระพรหมคุณาภรณ์  (ป.อ. ปยุตฺโต).  

เล่มเดียวกัน.  หน้า ๒๐๓. 
๕๐ ที.ม.๑๐/๒๗๘/๓๒๙ ; ม.มู.๑๒/๓๔๒/๓๕๐ ; ม.อุ.๑๔/๖๘๔-๗/๔๓๗ ; วิสุทธิ.๒/๑๖๑  อ้างใน พระพรหมคณุา

ภรณ์  (ป.อ. ปยตฺุโต).  เล่มเดียวกัน.  หน้า ๑๑๘. 
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ทุกสิ่งไม่ว่าจะเป็นขันธ์  อายตนะ  และธาตุ  ล้วนเป็นสิ่งที่ว่างเปล่า  ไม่มีตัวตนให้จับต้องได้  อาศัยอยู่
ก็ไม่ได้  เพราะมีสภาพเป็นเพียงเหมือนอากาศ  มีอยู่ก็คือไม่มี  จะว่าไม่มีก็ไม่ได้  ครั้นจะว่ามีอยู่ก็ไม่ใช่อีก  
เพราะมันศูนย์จากความเป็นตัวตนนั่นเอง 

ตารางท่ี  ๘  โศลกท่ี ๔๖  ในอัธยายที่  ๑๕  แสดงนัยความว่างเรื่องกามทั้งหลายไว้ดังนี้ 
ต้นฉบับภาษาสันสกฤต ค าแปลภาษาไทย 

ส ภูตา จปลจล’นิตฺย เมไฆะ สมา วิทฺยุภิะ สทฤศาะ | 
โอสพินฺทูปมา ริกฺตตุจฺฉา อสารา อนาตฺมา จ ศูนฺยสฺว
ภาวา อิเม สรฺวศะ || ๔๖ ||๕๑ 

  

กามทั้งหลาย เป็นของไม่มั่นคงไหวหวั่นอยู่เป็น
นิตย์ เสมอด้วยเมฆ เช่นเดียวกับฟ้าแลบ อุปมา
เหมือนหยดน้ าบนเหล็กแดง ว่างเปล่า  ไม่มีสาระ ไม่
มีตน และกามทั้งหลายเหล่านี้มีสภาพศูนย์โดย
ประการทั้งปวง ฯ 

 ค าว่า  กาม  หมายถึง  ส่วนที่น่าใคร่น่าปรารถนา  มี  ๕  อย่าง  ได้แก่ 
 ๑. รูป รูป ๒. สัททะ เสียง ๓. คันธะกลิ่น  

๔. รสะ  รส ๕. โผฏฐัพพะ สัมผัสทางกาย 
 ก้อนเมฆแม้จะมองเห็นเป็นรูปร่างต่าง ๆ นานา  แม้ก็จะไม่ความแน่นอน  และรูปร่างที่แท้จริงของ
ก้อนเมฆก็ไม่มี  ฟ้าแลบ  แม้จะมองเห็นเป็นรูปร่างเส้นสายต่าง ๆ  แต่ก็ไม่มีความคงแท้แน่นอน  สัมผัสไม่ได้  
เกิดข้ึนตั้งอยู่รวดเร็วมาก  หยดน้ า  มีลักษณะทรงก้อนกลมใส  เปราะบาง  มีเพียงเล็กน้อย  เมื่อหยดลงบน
แผ่นเหล็กที่ร้อนระอุ  หยดน้ านั้นก็จะหายไปอย่างฉับพลัน  รวดเร็ว  ไม่มีอะไรให้เห็นเป็นร่องรอยได้อีก 
 กามทั้งหลาย  มีอุปมาเหมือน ก้อนเมฆ  ฟ้าแลบ  และหยดน้ า  ไม่มีแก่นสารอะไรให้ยึดถือได้เลย  
เพราะที่สุดแล้วก็กลายเป็นสภาพว่างเปล่าทุกประการ 

ตารางท่ี  ๙  โศลกท่ี ๑๘๔  ในอัธยายที่  ๒๑  แสดงนัยความว่างเรื่องอายตนะต่าง ๆ ไว้ดังนี้ 
ต้นฉบับภาษาสันสกฤต ค าแปลภาษาไทย 

ทฤษฺฏวา วิการวิกฤตา นมุเจสฺตุ เสนา 
มายากฤต  จ ยถ เปฺรกฺษติ ศุทฺธสตฺตฺวะ | 
ไนวาตฺร มารุ น พล  น ชคนฺน จาตฺมา 
อุทจนฺทฺรรูปสทฤโศ ภฺรมติ ตฺริโลกะ || ๑๘๓ ||๕๒ 

  

ตาไม่ใช่หญิงชายและไม่ใช่ตัวตน หู จมูก ลิ้น และ
กาย ก็เช่นเดียวกัน(ไม่ใช่ตัวตน) ตัวตนศูนย์ทั้ง
ภายในและภายนอก ธรรมเหล่านี้อาศัยปัจจัยเกิดข้ึน 
ล่วงพ้นผู้ท าและผู้รับรู้ ฯ 

 

 โศลกนี้สื่อให้เห็นถึงแนวคิดของนิกายสรวาสติวาท  ผู้เป็นเจ้าของผลงานลลิตวิสตระนี้อย่างชัดเจน  
อวัยวะที่เรียกว่า ตา  หู  จมูก  ลิ้น  และกาย  ไม่มีการก าหนดว่าเป็นหญิงหรือชาย  เพราะเป็นเพียง

                                                        
๕๑ P.L.VAIDYA Edited, Llit-vistra, p. 154. 
๕๒ Ibid, p. 247. 
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ส่วนประกอบขึ้นมาตามเหตุและปัจจัยที่ปรุงแต่ง  เมื่อจะยึดถือให้มั่นก็ไม่มีความเที่ยงแท้แน่นอน  ทุกสิ่งก็ต้อง
ศูนย์ไปทั้งหมด 

ตารางท่ี  ๑๐  โศลกท่ี ๑๘๕  ในอัธยายที่  ๒๑  แสดงนัยความว่างเรื่องสภาวะธรรมทั้งหลายไว้ดังนี้ 
ต้นฉบับภาษาสันสกฤต ค าแปลภาษาไทย 

โส สตฺยวากฺยมกโรตฺสท สตฺยยวาที 
    เยเนห สตฺยวจเนนิม ศูนฺย ธรฺมาะ | 
เย เกจิ เสามฺย วินเย อนุกูกฺษปกฺษาะ 

  เต ศสฺตฺร ปาณิษุ นิรีกฺษิษุ ปุษฺยทาม า || ๑๘๕ 
||๕๓ 

 

เรานั้นกระท าวาจาให้เป็นจริง พูดจริง ทุกเม่ือ ซึ่ง
ธรรมเหล่านี้อันเป็นสภาพศูนย์ในโลกนี้ตามค าจริง 
คนเหล่าใด มีความสุภาพเป็นฝ่ายประพฤติตามใน
วินัย คนเหล่านั้นเห็นอาวุธในมือ (ผู้อ่ืน) เหมือน
พวงมาลัย ฯ 

 

 ค าว่า เรา ในที่นี้  หมายถึง  พระพุทธเจ้า  พระองค์ได้ตรัสถึงสิ่งที่เป็นจริงโดยสูงสุด  ตรัสเช่นใด  ทรง
ท าได้เช่นนั้น 
 ค าว่า  ธรรม  ในที่นี้  หมายถึง  ทุกสิ่งทุกอย่างที่เป็นปรากฏอยู่ในโลกนี้  ล้วนเป็นสภาพศูนย์เปล่า
อย่างแท้จริง  แต่ไม่ใช่ว่าทุกคนจะมองเห็นเช่นนั้นได้  เฉพาะคนที่มีสติปัญญาอันบริสุทธิ์และด าเนินชีวิตตาม
พระพุทธเจ้าเท่านั้น  จึงจะเป็นผู้มองเห็นสรรพสิ่งเป็นสภาพว่างเปล่าได้  คนทีฝ่ึกฝนจิตอย่างดีแล้ว  จะ
ประกอบไปดว้ยเมตตาธรรม  แม้จะมีผู้คิดมุ่งร้าย  เขาก็จะไม่คิดโกรธตอบ  กลับหาวิธีประนีประนอม  จนท า
ให้ผู้คิดร้ายต่อเขา  กลายมาเป็นคนที่รักและชื่นชมในท่ีสุด   

ตารางท่ี  ๑๑  โศลกท่ี ๕๖  ในอัธยายที่  ๒๔  แสดงนัยความว่างเรื่องสังขารไว้ดังนี้ 
ต้นฉบับภาษาสันสกฤต ค าแปลภาษาไทย 

อิห ตนฺมยานุพุทฺธ  ปฺรตีตฺยสมุทาคต  ชคจฺฉูนฺยมฺ | 
จิตฺเตกฺษเณ’นุยาต  มรีจิคนฺธรฺวปุรตุลฺยมฺ  || ๕๖ ||๕๔ 

  

ความศูนยของโลกมาถึงแล้วโดยทุกสิ่งทุกอย่าง 
อาศัยปรัตยัยเกิดข้ึน ติดตามดูในจิต เหมือนบุรีของ
คนธรรพ์ในพยับแดด  ความศูนย์นั้นตถาคตตรัสรู้
แล้วที่ง้วนแห่งแผ่นดินนี้  ฯ 

 

 ค าว่า  ศูนยะ  ในโศลกนี้  ใช้เป็นบทประธาน  เพ่ือยืนยันความคิดเรื่องความว่างอย่างหนักแน่น  
เริ่มแรกนั้นโลกนี้ก็ไม่มีอะไรอยู่แล้ว  แต่เพราะเหตุปัจจัยต่าง ๆ จึงท าให้ทุกอย่างดูเหมือนว่า เกิดมีข้ึนมา  
อุปมาเหมือนเมืองของคนธรรพ์ในพยับแดด  ซึ่งไม่มีอยู่จริง ๆ  เป็นเพียงภาพหลอกตาในขณะที่อยู่ไกล ๆ  ครั้น
พอเข้าไปใกล้  พยับแดดก็หายไป  เรื่องความศูนย์หรือความว่างนี้  พระพุทธเจ้าได้ตรัสรู้อย่างถ่องแท้แล้วแต่
เริ่มแรกในวันตรัสรู้เลยทีเดียว 
 
                                                        

๕๓  Ibid. 
๕๔ Ibid, p. 273. 



ปีที่ ๑ ฉบับที่ ๑ มกราคม – มิถุนายน ๒๕๖๐                             วารสาร มจร พุทธศาสตร์ปริทรรศน์ ๙๑ 
 

 
 

ตารางท่ี  ๑๒  โศลกท่ี ๒๓  ในอัธยายที่  ๒๖  แสดงถึงแนวคิดคิดเรื่องความว่างในคัมภีร์ลลิตวิสตระ
อย่างชัดเจน ดังนี้ 

ต้นฉบับภาษาสันสกฤต ค าแปลภาษาไทย 
พหุกลฺปสหสฺร สุศิกฺษิตุ ศูนฺยตตฺตฺว สฺถิตา   
   สมุทานิตุ ธรฺมชุ เภษชุ ชานติุ สตฺตฺวจรี | 
ชนตา อิย วฺยาธิศเตภิ อุปทฺรุต เกฺลศคไณะ 
   ชินไวทฺย ปฺรโมจย วรฺตย ธรฺมจกฺรวรมฺ  || ๒๓ 

||๕๕ 
 

พระองค์ทรงศึกษาในศูนยตัตวะ  มาหลายพัน
กัลป์เป็นอย่างดี ด ารงอยู่แล้ว พระองค์น ามาซึ่งธรรม
และยา  พระองค์รู้ความประพฤติของสัตว์ทั้งหลาย  
ประชุมชนเหล่านี้ถูกพยาธิตั้งร้อยอย่างคือหมู่เกลศ
ทั้งหลายเข้าไปเบียดเบียน  ข้าแต่พระชินผู้เป็น
นายแพทย์  ขอพระองค์โปรดปลดเปลื้อง  จงหมุน
จักรคือธรรมอันประเสริฐ  ฯ 

 เรื่องศูนยตัตวะ  เป็นปรัชญาที่ว่าด้วยความศูนย์  หรือความศูนย์ซึ่งเป็นความจริงอันถ่องแท้  เป็น
แนวคิดเหมือนนิกายศูนยวาท  พระพุทธเจ้าเมื่อยังเวียนว่ายอยู่ในสังสารวัฏ  ได้ทรงบ าเพ็ญบารมีธรรมมา
นานัปการ  และได้ทรงศึกษาเข้าใจในหลักเรื่องความว่างเป็นอย่างนี้  พระองค์ได้ทรงสะสมภูมิปัญญาธรรมมา
ตลอดทุกภพชาติ  เหมือนดังว่าได้ทรงเก็บตัวยาที่มีคุณสมบัติอย่างดีเยี่ยม  ไว้คอยรักษาผู้คนทั่วไป  เพราะคน
ทั่วไปต่างถูกโรคภัยคือกิเลสต่าง ๆ เล่นงานตลอดเวลา  พระพุทธเจ้าทรงเปรียบเหมือนหมอรักษาโรค  จึงทรง
ใช้ธรรมคือยารักษาผู้คนที่โดยกิเลสต่าง ๆ ท าร้ายได้อย่างชาญฉลาด  ก็คือการประกาศพระสัทธรรมอันบริสุทธิ์
ให้ผู้คนทั่วไป  ได้ใช้เป็นหลักในการด าเนินชีวิตอย่างถูกต้อง  ไม่โดนกิเลสท าร้ายนั่นเอง 

ตารางท่ี  ๑๓  โศลกท่ี ๕๓  ในอัธยายที่  ๒๖  แสดงนัยความว่างเรื่องสังขารไว้ดังนี้ 
ต้นฉบับภาษาสันสกฤต ค าแปลภาษาไทย 

อนาลย   นิษฺปฺรปญฺจ   อนุตฺปาทมส ภวมฺ  | 
วิวิกฺต   ปฺรกฤตีศูนฺย   ธรฺมจกฺร   ปฺรวรฺติตมฺ || ๕๓ 

||๕๖ 
  

จักรคือธรรม ซึ่งตถาคตหมุนแล้ว  ไม่อยู่เป็นที่  ไม่
มีปัญจธรรม (ธรรมเป็นเครื่องเนิ่นช้า)  ไม่มีความ
อุบัติ  ไม่มีแดนเกิด  โดดเดี่ยว มีปกติศูนย์  ฯ 

ความหมายของโศลกนี้  เป็นการอธิบายถึงลักษณะของพระธรรมจักร  หรือพระธรรมค าสอนของพระ
พุทธ-เจ้าว่า  มีความยืดหยุ่นไม่ยึดตัวอยู่กับที่  ไม่มีกิเลสที่เป็นตัวการท าให้คิดปรุงแต่งยึดเยื้อพิสดาร    (ปปัญจ
ธรรมมี  ๓  อย่าง  คือ  ตัณหา  (ความทะยานอยาก)  ทิฏฐิ  (ความคิดเห็น)  และ  มานะ  (ความถือตัว)๕๗   
ไม่ใช่เป็นที่ท าให้เกิด  ไม่มีแหล่งที่ท าให้เกิด  มีสภาวะเพียงหนึ่งเดียว  มีความว่างเป็นปกติ  เป็นการเน้นย้ าให้
เห็นถึงแนวคิดเรื่องความว่างของนิกายสรวาสติวาท  ผู้เป็นเจ้าของผลงานคัมภีร์ลลิตวิสตระอย่างชัดเจนยิ่งขึ้น 

                                                        
๕๕  Ibid, p. 301. 
๕๖ Ibid, p. 313. 
๕๗ ขุ.ม.๒๙/๕๐๕/๓๓๗ ; อภิ.วิ.๓๕/๑๐๓๔/๕๓๐ ; เนตติ.๕๖-๕๗  อ้างใน พระพรหมคุณาภรณ์  (ป.อ. ปยุตฺโต).  

พจนานุกรมพุทธศาสตร์  ฉบับประมวลธรรม.  หน้า ๙๕. 
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สรุป 
 จากการศึกษาเรื่อง แนวคิดเรื่องความว่างในคัมภีร์ลลิตวิสตระ  ท าให้ทราบว่า  นิกายสรวาสติวาทผู้
เป็นเจ้าของผลงานคัมภีร์ลลิตวิสตระ  เป็นนิกายที่แยกตัวมาจากเถรวาทเดิม  ไม่ใช่ฝ่ายนิกายมหายาน  แต่ด้วย
แนวความคิดในการอธิบายธรรมะที่ผิดแผกไปจากนิกายเถรวาทเดิมบ้าง  จึงอาจเป็นแรงบันดาลใจให้เกิดนิกาย
มหายานในกาลต่อมาก็เป็นได้  จากที่เคยเข้าใจว่า  นิกายสรวาสติวาทนี้เชื่อว่าทุกสิ่งมีอยู่จริง  ตามรูปศัพท์คือ  
สรฺว + อสฺติ + วาท  หมายถึง  มีความเชื่อว่า  “ขันธ์ ๕  หรือธรรมทั้งปวง  ทั้งในอดีต  อนาคต  และปัจจุบัน  
มีอยู่จริง  เพราะความเป็นไปสืบต่อเป็นปัจจัยแก่กันและกัน”๕๘  ซึ่งขัดแย้งกับแนวคิดกับนิกายเถรวาทที่
ปรากฏข้อความในคัมภีร์กถาวัตถุว่า  “ขันธ ์ ๕  ปรากฏเป็นจริงเฉพาะในปัจจุบันเท่านั้น  เพราะขันธ์ ๕  ใน
อดีตได้ดับไปแล้ว  และขันธ์ ๕  ในอนาคตยังไม่เกิดข้ึนเลย”๕๙   แต่ทีดู่จะแตกต่างจากนิกายเถรวาทอย่างมี
นัยส าคัญ  คือแนวคิดเรื่องความว่างของสิ่งทั้งหลายที่เกิดขึ้นในโลกนี้   

ในที่นี้ขอสรุปแนวคิดเรื่อง “ความว่าง”  ที่ได้ศึกษาค้นคว้าจากคัมภีร์ลลิตวิสตระไว้ย่อ ๆ ว่า  มีนัย
เรื่องความว่างสรุปได้  ๔  นัย  คือ 

๑.  ว่างจากความเป็นสัตว์  บุคคล   
๒.  ว่างจากกิเลส  หรือว่างจากสังขาร   
๓.  ว่างเพราะพิจารณาความเป็นอนัตตา     
๔.  ว่างโดยก าหนดให้เป็นอารมณ์ของจิตในการเจริญสมาบัติ 
แต่ในคัมภีร์ลังกาวตารสูตรได้กล่าวถึงเรื่องความว่างไว้มากกว่านี้  โดยสรุปได้  ๗  นัย  คอื  
๑. ว่างเพราะสรรพสิ่งไม่มีทั้งลักษณะแห่งปัจเจกภาวะและสามัญญภาวะ 

๒. ว่างเพราะสรรพสิ่งปราศจากสวภาวะ  
๓. ว่างเพราะขันธ์ทั้งหลายคือนิพพาน  ไม่มีการปรับเปลี่ยนขันธ์หรือการกระท าสิ่งใด ๆ  ต่อขันธ์ 
๔. ว่างเพราะขันธ์ทั้งหลายว่างจากอัตตา 

๕. ว่างเพราะสรรพสิ่งเป็นสิ่งที่ท านายไม่ได้ 
๖. ว่างเพราะรู้แจ้งด้วยอริยญาณ  คือรู้แจ้งภายในโดยอาศัยอริยญาณ 

๗. ว่างเพราะสิ่งนี้และสิ่งนี้ไม่มีอยู่ในที่ไหน ๆ  ว่างโดยประการทั้งปวง 

แม้จะไม่อาจสรุปได้ชัดเจนว่า  ใครเป็นผู้ประพันธ์คัมภีร์ลลิตวิสตระ  ถึงกระนั้นก็มีข้อสันนิษฐานให้เชื่อ
ได้ว่า  คัมภีร์ลลิตวิสตระเป็นผลงานของนิกายสรวาสติวาท  ในยุคสมัยต้น ๆ ของนิกายสรวาสติวาทมี
นักปราชญ์ของนิกายนี้  เช่น  พระปารศวะ  พระอัศวโฆษ  เป็นต้น  โดยเฉพาะยุคสมัยของอัศวโฆษเชื่อกันว่า
ท่านอยู่ร่วมสมัยเดียวกับ พระเจ้ากนิษกะมหาราช  แห่งราชวงศ์กุษาณ อยู่ในช่วง พ.ศ.๖๒๑-๖๔๔ โดยเชื่อว่า

                                                        
๕๘ สมชัย  กุสลจติฺโต,  พระมหา.  พระพุทธศาสนา : นิกายสรวาสติวาท,  หน้า ๗. 
๕๙ อภิ.วิ (ภาษาไทย) ๓๗/๒๘๑/๑๐๙. 
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ท่านมีอายุมากกว่าพระเจ้ากนิษกะ คือ ช่วง พ.ศ. ๖๐๘-๖๙๓๖๐  ท่านเป็นนักกวี  นักละคร  และนักปราชญ์ที่มี
ชื่อเสียงอย่างมาก  
 สิ่งที่น่าศึกษาอย่างยิ่งคือ  แนวคิดเรื่องความว่างหรือศูนยตา  ของนิกายสรวาสติวาท  ตามท่ีปรากฏใน
คัมภีร์ลลิตวิสตระ  ได้มีผู้สืบทอดแนวคิดนี้ต่อมา  จนมีชือ่เสียงโด่งดัง  อย่างเช่น  พระนาคารชุน  ซึ่งเกิด
ภายหลังพระอัศวโฆษประมาณร้อยปี  โดยมีผู้สันนิษฐานว่าอยู่ในช่วงสมัย พ.ศ.๗๐๐๖๑   และต่อมาได้ตั้งนิกาย
มาธยมิก  อธิบายแนวคิดเรื่องศูนยตา  เพ่ืออธิบายหลักอนัตตา อย่างเป็นปรัชญาล้วน ๆ โดยไม่พูดถึงเรื่องเวียน
ว่ายตายเกิด ไม่พูดถึงนรก สวรรค์ พูดถึงแต่ในเรื่องปัจจุบัน 

 
เอกสารอ้างอิง 
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Abstract 

In this paper a study has been made to bring to light the philosophical truths found 

in Buddhism, an atheistic religion in the world. Originally, the Buddha was a social 

reformer and an ethical teacher. He refused to answer to the metaphysical queries, but 

preserved silence to all intellectual inquiries, since they would never serve the purpose in 

alleviating the afflictions of mankind. His primary concern was to remove the sufferings of 

mankind and his ultimate concern was to make man absolutely free from any kind of 

painful existence, which experience is known as the state of nirvana. Buddha was 

considered as the first analytic thinker in the philosophical circle since he analysed the 

cause for suffering carefully and systematically without any conscious philosophical 

activity. In the absence of an absolute being called God and a permanent substance called 

soul the Buddha was successful in establishing a religion without metaphysical 

speculations. However, in his approach in analysing the cause for suffering through twelve 

links, he gave room for certain unique philosophical ideologies such as the theory of 

momentariness (ksanika vada), theory of no soul (nairatmya vada), law of karma, the 

famous middle path etc. 

All his preaching have been edited and codified as Pitaka works. After his 

departure from this mortal coil as an immortal and enlightened person, his profound 

wisdom withstood the test of time and the socio-political climates. Especially his final 

utterance viz. ‘be a light unto yourself and work out your salvation diligently’ provoked 

the thinking of the wisdom seekers and opened the floodgates of rational skills among his 

followers. That statement was interpreted in a two-fold way particularly the term ‘your’ 

was interpreted as ‘my-self alone’ and the entire ‘humanity’. Based on this division 

emerged two broader philosophical sections known as Mahayana and Hinayana. Under 

these two sections four major philosophical schools were developed, two to each section, 

known as Madhyamika, Yogacara, Sautrantika and Vaibhasika. Though each school vary 

in their philosophical standpoint and criticise the other schools from logical perspective 

before establishing their Truths, each school relied firmly on the original teachings of the 

Master as the real source materials, of course with a manifold interpretations. Thus the true 

teachings of the Master resulted in multifarious truths both implicitly and explicitly. 

The net result of these doctrinal expositions of scholars resulted in the organisation 

of several conferences dealing with clinching arguments, worthwhile debates and powerful 

discussions and Buddhism as a religious philosophy. Buddha was made as a God of 

worship who would grant solace to the earthly tormented souls, five different subjective 
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qualities known as the skandhas were substituted for the soul, several monasteries were 

constructed all over the globe to preserve, promote, protect and patronize the ideals and 

practices of Buddhism. In the academic world also this school of thought was included in 

the curriculum to infuse the vision and mission of Buddhism. 

 

Key words:  Noble truths, Enlightenment, Nirvana, Suffering, Middle path, Hinayana,

 Mahayana, Philosophical Schools, Monasteries, Compassion, Wisdom 

Introduction             

It is a universal truth that Gautama the Buddha, the ‘Enlightened Person’ did not 

build any system of thought with mere speculative reasoning especially to elucidate the 

barren metaphysical matters.  His profound silence to all metaphysical or rather supra-

mental discussions shows his unique and exceptional wisdom in seeking remedies to all 

human melodies. Instead of indulging in unwanted argumentation on matters not related to 

human existence and for the redemption of mankind, the Buddha insisted not only upon 

his followers, ardent admirers, but also the laity to resort to the ways and means of 

alleviating human agonies in this planet. He wanted to eliminate superstitions, useless 

discussions and irresponsible human style of living. He brought forth rational religion with 

humanistic touch, practical ethics with noble truths and simple principles of life with 

higher goals. However, his messages to mankind are not without any philosophical 

overtones. All his preaching, discourses, advices, instructions, discussions etc. contain 

implicit philosophical claims, since philosophy extensively deals with the perennial 

problems of life in the realms of social, political, moral, religious and metaphysical. In 

Indian Philosophy Buddhism has been classified under the heterodox system (nastika 

darsana), not for denying the existence of a Supreme Reality namely God, but for 

rejecting the authority of the Vedas since they gave utmost importance to ritualism, along 

with Carvaka and Jainism. 

 Primarily the Buddha was an ethical teacher and a social reformer rather than a 

philosopher. Indian philosophy, on the whole, is seriously concerned with logic and 

epistemology, metaphysics, ethics and religion. However the main focus of Buddhism is 

ethics and religion, in unique terms. For, it has been characterised as soulless ethics and 

Godless religion. To understand this stand point , we have to analyse the concept of 

momentariness—kshanikavada—which is an offshoot of the second noble truth viz. there 

is a cause for suffering leading to the theory of dependent origination—

pratityasamudpada. Each aspect of human existence ranging from biological to 

psychological, birth, death, past, present and future lives etc. is based on each one of the 

twelve chains and the firm conclusion is ‘nothing is permanent and everything is 

momentary’. This fundamental presupposition forms the basis for the philosophical trends 

of early Buddhism that there is no permanent and abiding soul (Atman) subsisting in the 

psycho-physical organism of a human. Similarly there is no existence for a Supreme Being 

called God as a ‘person’. The rationale behind such postulation is substantiated from the 

sermons of the Master: “Philosophy purifies none, peace alone does.” 
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“Surely do I know much more than what I have told you?  And wherefore, my 

disciples, have I not told you that? Because, my disciples, it brings you no profit, it does 

not conduce to progress in holiness, because it does not lead to the turning from the 

earthly, to the subjection of all desire, to the cessation of the transitory, to peace, to 

knowledge, to illumination, to Nirvana.” 

“Two things only, my disciples, do I teach—misery and the cessation of misery. 

Human existence is full of misery and pain. If, instead, we bother about barren 

metaphysical speculations, we behave like that foolish man whose heart is pierced by a 

poisonous arrow and who, instead of taking it out whiles away his time on idle speculation 

about the origin, the size, the entice metal, the maker and the shooter of the arrow”1  

From the above citations, we can imbibe the truth that the Buddha flourished at a 

time when superficial and superfluous conceptions of human life were predominantly 

prevalent. According to the historical accounts, prior to the Buddhist era, the Vedic period 

witnessed excessive ritualism, continued sacrifices which were affordable exclusively by 

the affluent people; hierarchy in human livelihood based on the professions leading to 

social stratification as lower, higher and the highest paved the way for caste menace in the 

Indian sub-continent. Exorbitant superstitious beliefs prevented people from rationalising 

natural events which attitude culminated in the worship of many deities and their adoration 

culminated in social and religious diversifications. The priest class was kept in high esteem 

as the most dominant class and the ill treatment to the lower strata of the masses added to 

the agony of common men. In the religious arena, besides rituals and sacrifices, the 

chanting of holy syllables (mantras) was in terse language whose connotations were 

difficult to be comprehended by ordinary citizens and they also could not repeat the same. 

In the philosophical scenario a number of pathways such as action, devotion, yoga, 

wisdom, etc. were treated as mutually exclusive terms and were suggested as the means for 

salvation. Each school of thought advocated its specific path and simultaneously 

denigrating and degrading other means for liberation which intellectually confused the 

truth seekers to put into successful practice.  

At a stage when every section of the society was dissatisfied with the prevailing 

conditions of life and lived without any right objective in life, the Enlightened Buddha 

emerged on the stage with the principle of simple living with high thinking leading to 

extensive humanism and systematic religious disciplines. Any man who is engulfed in 

sorrows the queries on the nature of the self, the characteristic features of God, nature of 

the phenomenal world seem to be a mere folly or at best wastage of time. The Buddha 

pertinently put forth ten questions which have been called “Avyaktani” in Pali literature 

which are as follows: 

1. Is the world eternal? 

2. Is it non-eternal? 

3. Is it finite? 

4. Is it infinite? 

                                                           
1 Sharma, C.D., A Critical Survey of Indian Philosophy, (New Delhi: Motilal Banarsidass, 1987),  

p. 70. 
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5 Is the body and the self the same? 

6 Is the self, different from the body?  

7 Does the Tathagatha take birth again after death? 

8 Does he not take birth after death? 

9 Is there rebirth and also no rebirth? 

10 Are the rebirth and no rebirth both false? 2 

As the responses to these questions from the philosophical perspective would not yield 

any undivided solution, and from the practical standpoint the answers would be futile, the 

Buddha was reluctant to respond and has not discussed them. However, the discourse, 

preaching etc. of the Buddha are not without philosophical implications. The doctrine of 

no-self (anatta), theory of impermanence (kshanika), no-god theory, the law of karma and 

re-birth are some of the philosophical ideas envisaged by him. Since the Buddha’s 

teachings were of oral transmission, we have to rely upon the compilations, interpretations, 

commentaries, amplifications, etc. made by his disciples much later. Long after the demise 

of the Master, The Hinayana literature in Pali (the Tripitakas) was compiled. “Some 

Buddhists who felt that it did not present the real teachings of the master and contained 

many horrible misinterpretations of Buddha’s teachings, called themselves Mahayanis, 

dubbing the others as Hinayanis and had a separate literature in Sanskrit”3            

The main focus of the Buddha was to prepare the people to lead a spiritual life 

originating in consciousness of miseries, while the consummation was the discovery of 

eliminating suffering. In this task he stood as the pioneer in offering certain practical 

solution for freedom from suffering. Also he was criticised for advocating pessimism since 

he commences his ideology with the darker side of life. However this critical remark did 

not withstand since he did not stop merely with the presentation of his thesis, but also 

offers the synthesis, besides anti-thesis, for the alleviation of human afflictions. Though 

the doctrine of the Buddha commences with pessimism, it passes through the robust type 

of optimism and culminates in eternal pragmatism. It is due to the pragmatic significance 

of his messages he discovered the truths of life through the famous Four Noble Truths and 

the Eight-fold path. To quote him “It is by such a discussion that one can get some gain, it 

is these that detachment, destruction of passion, the end of miseries, mental peace, 

knowledge, wisdom and nirvana may be possible”4  

The essence of the eight-fold path can be condensed in the following three highly 

practicable codes:  

a) Real Knowledge (prajna) and 

b) Undisturbed concentration (samadhi) 

c) Good conduct (sheela) 

It is to be noted here that each one of the doctrine is inter linked. For instance, good 

conduct is seldom possible without perfect knowledge which is higher than intellectual 

knowledge. Similarly spiritual knowledge is to culminate in right conduct. Thus the 

                                                           
2 Sharma, R.N., Essentials of Indian Philosophy, (Agra: Oriental Publishing House, 1986), p.121. 
3 Sharma, C.D., A Critical Survey of Indian Philosophy, p.77. 
4 Sharma, R.N., Essentials of Indian Philosophy, p. 122. 
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Buddha treats both sheela and prajna as complimentary and not contradictory which is 

really in accordance with the tradition of Indian Philosophy. On the other hand prajna 

assists the aspirant in annihilating sexual tendencies and ignorant temperaments before 

awakening deep rooted concentration, i.e. samadhi. Perfection of concentration can be 

achieved provided the aspirant adheres seriously to the first seven laws in the realm of 

eight-fold path. Subsequently, pursuing the path of concentration systematically leads to 

the evolution of true knowledge and right conduct. Meditation on physical defects or bad 

feeling, resorting to friendliness towards every one, showing sympathy towards the 

miserable ones and keeping aloofness towards the wicked ones are the essential 

requirements of attaining nirvana or the highest state of tranquillity. All the above four 

qualities are called ‘Brahma Vihara’. As non-violence has the pre-requisite of both 

sympathy and friendliness, the Buddha considers non-violence as the significant virtue. 

The conception of nirvana cannot be construed as the end of life based on its 

etymological connotation viz. ‘extinguished’. It simply means the extinction of the fires of 

passions, avarice, jealousy, anger, doubt, etc. Also a few impurities emerging in the mind 

like sexual, ignorant and affective tendencies are vanquished. Nirvana does not imply 

abstention from action but from the attachment, repulsion and efforts conjoined to action. 

To put it more precisely that in the state of nirvana the body exists, but the craving through 

the body is destroyed. “Having once attained spiritual consciousness permanently, there is 

no longer any necessity for persisting in a state of concentration and there is no longer any 

fear of limitation due to actions. Actually according to Buddha, attachment, repulsion etc. 

when present, cause the action to become a limitation. In its absence there are no 

impressions created and no limitations like rebirth. As in the case of seeds, the plants grow 

only when the seed is fresh and not fried when sown, so in the case of actions. Actions 

performed without attachment do not cause any restrictions. In nirvana the individual’s ego 

is destroyed because its substratum, pain and longing etc. have been completely 

eliminated. Nirvana is in every conceivable aspect, a state of unrestricted calm. A free 

person has perfect insight, perfect impassion, pure peace, perfect control, calm mind, calm 

word and calm actions” 5   

The thought contents in Buddhism are not mere speculation for the sake of enriching 

one’s knowledge. Rather, right knowledge is rightfully valued by the Buddhists not as an 

aim in itself, but as a means to attain deliverance from miseries. As a result of reducing 

Buddhist teaching to a coherent system, scholars have gone astray which resulted in great 

difficulties in understanding the concept of nirvana. They construed the idea of nirvana as 

a negative entity since they had been misled by many utterances in the scriptures. A proper 

understanding of nirvana will make us conclude that it is not a metaphysical concept but a 

soteriological Absolute since it offers comforts and solace in final redemption especially to 

those who want to obtain deliverance from the world. Reasoning can seldom be of any use 

in comprehending the concept of nirvana, but it is subjected to experience. The experience 

of nirvana is purely subjective and hence it is ineffable, i.e. cannot be communicated to 

others. For, no language can adequately describe the merging of the individual into the 

                                                           
5Ibid, p. 125.  
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Absolute. However, the Buddhists could not refrain from expressing the nature of the 

Absolute in positive terms like every mystic. This attitude of the Buddhists had paved the 

way for many interpretations, sometimes wrong ones which are contrary to the non-

communicable nature. These kinds of positive explanations of nirvana cannot vouchsafe 

that it is an ontological reality or even a kind of paradise. 

“In order to understand such terms as “highest bliss”, “the other shore”, the refuge”, 

“the goal”, which terms with many others have been used to indicate nirvana, one has to 

realise the problem which the mystic has to face when desiring to speak of the Absolute. 

His experience is of such an overwhelming intensity that he feels himself completely 

transformed by it. In comparison everything else dwindles to nothing. He cannot but 

remember continually this supreme moment. How great is his desire to tell others of the 

felicity which he has felt! He knows that no words are capable of describing the ineffable 

content of his experience, for language is bound to the earth, to human existence. 

Therefore the mystic makes use of an indirect way of expression. He cannot say what the 

Absolute is, but he can say what it is not. Its most essential characteristic is its fundamental 

difference from all things mundane. In this world everybody is subject to death: Nirvana, 

however, is said to be immortal place (amatapadam or amatam padam,)6. From birth to 

death life is suffering (dukkha); Nirvana on the contrary is supreme bliss (paramam 

sukham),7 free from birth and becoming (ajata, abhuta8). Empirical life offers no shelter, 

no refuge; Nirvana is called the island (dipa),9 the shelter (lena), the protection (tana), the 

refuge (sarana),10 and the goal (parayana).11 Life is impurity; Nirvana is purity (suddhi).12 

Many other terms are used in connection with Nirvana, but none of these words contains a 

description or definition of Nirvana. They only point to the other shore (para).13 If we 

subject these terms to a careful examination, we see that they convey either an antithesis to 

the conditions of samsara or a negation of these. For instance, bliss is the antithesis of 

suffering. In human life or even in a heavenly paradise no bliss exists, because in these 

states no everlasting bliss is possible and according to the Buddhists everything that has an 

end is suffering. On earth the immortal and the unborn are unthinkable because here below 

one perceives the universality of birth and death. Bliss, immortality and the unborn are 

words that do not correspond to real things which a human being can know or see. The 

mystic who has experienced the state of Nirvana makes use of these words exactly for this 

reason. However inadequate they may be, they are the only means which language can 

offer him to express that which essentially cannot be put into words because words are 

only capable of denoting the realities of empirical life” 14    

                                                           
6 Dhammapada 21, Udanavarga IV.1. 
7 Majj. Nik. I: 508, Dhammapada 203-204, Udanavarga XXVI, 6-7. 
8 Ud.: 80, Itiv.37. 
9 Samy.Nik. IV: 372.  
10 Ibid.  
11Samy. Nik. IV: 373.  
12Samy.Nik.IV: 372.  
13Samy. Nik. IV: 369.  
14 Jong. J. W. De., The Absolute in Buddhist Thought: Essays in Philosophy, (Madras: Ganesh & 

Co., 1962), pp.  57-58. 
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The last utterance of the Buddha before he left the mortal coil and attained immortality, 

viz. “all the constituents of being are transitory; work out your salvation with diligence.”15 

Formed the basis for the division of Buddhism as two major sects known as the Mahayana 

and Hinayana. The Buddha would not have thought that his final statement would have 

resulted in the emergence of philosophical schools with multifarious concepts and 

doctrines. However, both the sects did not deviate from the original teachings of the 

Master, but their interpretations yielded to many philosophical schools. Thus the later 

Buddhism vouch safe the veracity that Buddhism is not merely a religion but contains 

plenty of philosophical doctrines as well. Particularly the term ‘your’ in his final statement 

gave room for two-fold connotation i.e., ‘my self alone’ (Hinayana) and ‘the entire human 

race (Mahayana). The fundamental difference between these two major sects is seriously 

concerned with the idea of liberation. According to the former (Theravada), liberation is 

negative and egoistic—cessation of my suffering alone. Allegorically, it is a small country 

boat which can accommodate only one person. On the other hand Mahayana reinforces the 

idea of salvation as positive and altruistic i.e. not negation of sorrows but a positive state 

of blissful existence. In Indian Philosophy, except the Carvaka, all the schools advocate 

that liberation implies the absence of pain culminating into a state of bliss—ananda. 

Under these two sects,  

1. the Mahayana promoted two schools known as 

a. Madhyamika—Shunyavada—nihilism 

b. Yogacara—Vjnanavada—subjective idealism 

 

1.a  Madhyamika or sunyavada: 

This school envisages that reality is to be understood in terms of the Middle path 

thereby avoiding the extremes of existence and non-existence, affirmation and negation 

and eternalism and nihilism. Though the literal meaning of the term ‘sunya’ is ‘void’ or 

negative abyss, it significantly connotes ‘indescribable’ since reality is neither existent nor 

non-existent. As it transcends all intellectual comprehensions, it is designated as the 

Absolute, and is indescribable and is devoid of plurality.  Jaina philosophy reality is 

considered as relatively indescribable (syad avaktavyam) – relatively it exists, does not 

exist, both exists and does not exist, but indescribable. 

 Nagarjuna, the eminent philosopher of this school, had promulgated two kinds of 

truths, namely, empirical truth (samvritti satya) which is based on ignorance, attachment, 

doubt etc. which becomes transient and perishable; the other is the transcendental truth 

(paramartha satya) which is absolute and is to be experienced leading to nirvana. 

According to him, those who do not know the distinction between these truths cannot 

understand the subtle secrets of Buddha’s teachings. In the Upanishads also two kinds of 

truths are advocated such as vyavaharika (waking state) and parmarthika (transcendental 

or pure existence) which have been developed by Sankara with another term pratibasika 

(dream or illusory experience contradicted by actual experience in the waking state. 

                                                           
15Mahaparinirvana Sutra VI: 1.  
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Nagajuna establishes that from the transcendental stand point the doctrine of dependent 

origination is itself nirvana. Without the application of deduction or induction it has been 

stated that there is neither negation nor origination, nor annihilation, nor eternity, nor 

sunya and all the multiplicity dwindles into nirvana. As cause and effect are relative, but 

only having empirical validity, motion and perception become impossible. No substance 

can exist and hence no qualities. 

The views expressed by Nagarjuna to substantiate the philosophy of Madhyamika 

system are the exact replica of Sankara’s philosophy who has been characterised as the 

‘prachanna bauddha’—Buddha in disguise. The only distinction is that Sankara admits the 

Nirguna Brahman as the only reality which is none other than Atman. Sunyavada has been 

called by Sankara as nihilism (Vainasika) since it is contrary to all proofs. But according to 

Nagarjuna, ‘sunya’ is relative and hence there is no eternal positive absolute or absolute 

nihilism. Thus Madhyamika Buddhism strictly adheres to the Middle path. For, Nagarjuna 

attempts to prove the non-existence of everything from the transcendental point of view 

and so reality is neither eternal nor non-eternal. But from the  

1.b Yogacara School---Vijnanavada. 

According to this school of thought under Madhyamika Buddhism, all things exist 

only in consciousness and the aspirants can know this truth only through several yogic 

practices before attaining Buddhahood. Here we can notice the transition from 

metaphysical analysis of reality to psychological realization. The unique conception of this 

school is ‘alayavijnana’ which means the citta (the intuitive mind) which pervades all 

living beings. This trend reinforces the view that both the external and internal worlds are 

the manifestations of the alaya. It insists that through spiritual experience the aspirant will 

transcend dualism of subject and object and has to identify with consciousness. Reality is 

Dharmakaya—the perfect pure consciousness. Name, form and formless attributes are 

nothing but the mere transformation of pure consciousness. Hence external things become 

non-existent since vijnana is the only reality. Vijnana has two kinds of consciousness viz. 

personal consciousness (pravrtti vijnana) and absolute consciousness (alaya vijnana). The 

followers of this system do not accept the empirical self as ultimately real as pure 

consciousness or universal consciousness is the only reality. It is self –enlightened.  

Some scholars equate Vijnanavada with subjective idealism of Berkeley, but others 

deny this contention and hold that this philosophical school subscribes to absolute 

idealism. Strictly speaking there is hardly much difference between alaya vijnana and the 

self as developed in the Upanisads. Only the empirical world is momentary and the Reality 

is neither momentary nor eternal. But from the empirical standpoint it is eternal, immortal 

and permanent. The world is the manifestation of the alaya vijnana. The major dictum of 

this school is that whatever is eternal is bliss and whatever is momentary is misery. As 

vijnana or consciousness alone is eternal and imperishable, it is blissful. 

2. Hinayana has developed two schools known as: 

a. Sautrantika—representative realism—bhahyanumeyavada 

b. Vaibhasika—direct realism—bhahyapratyaksyavada 
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2.a Sautrantika School—Bahyanumeya vada 

Under Hinayana division, the philosophical sect that maintains that reality of the 

external world is known through inference is Sautrantika. This school is based on the Sutta 

Pitaka scriptures. The scholars belonging to this school deny the theories of non- existence 

of external objects and all knowledge is in the consciousness. According to this school of 

thought, there is no identity between the object and its knowledge since both exist 

simultaneously. For instance, while perceiving a book, we experience the existence of the 

book outside of us and the presence of its knowledge in us. If there is no distinction 

between the book and the perceiver, one would say, ‘I am the book’ which is absurd and 

awkward   hence the object is different from knowledge. Again, there is no direct 

perception of the objects, but only the knowledge of their appearance. Only through 

inferential knowledge we are able to distinguish among the objects of perception. 

This school denies the idea of causality, time etc. and believe in the self-evident 

nature of knowledge. To them the world has no existence before origination and after 

destruction and hence it is not eternal. Nirvana is a state of absence of defilements or 

klesas and the destruction of kasayas (impurities). Actually nirvana means ‘to be 

extinguished like the lamp. All the dharmas or subtle elements are totally annihilated. As a 

result, the aspirant attains the stage in which there is no klesa in the attainment of any new 

dharma.  This school of thought is known as representative or indirect realism—

bahynumeyavada. 

 

2.b Vaibhasika School—Direct Realism 

Another Hinayana school is Vaibhasika School which accepts the reality of both 

consciousness and matter which constitute the dharmas. All perceptible things are real and 

hence there is no eternal soul which is imperceptible. All the objects in the world are 

constituted of atomic compounds. Again, all perceptible objects are the conglomeration of 

imperceptible atoms. According to this school, if all the external things are known through 

inference as explained by the Sautrantika School, then nothing can be known by 

perception and the epistemological device – perception will be a misnomer. Further, to 

maintain that all the external things are inferred to obtain knowledge is self-contradictory. 

In the absence of perception there can be no relation of concomitance between the major 

premise and the minor premise without which inference becomes seldom possible. The 

existence of objects is accepted and they are conceived only through perception. 

As the sense organs are material they try to know their respective objects actually 

without contacting them. In such knowledge no external link between the sense organs and 

the objects is perceived. Due to certain defects in the sense organs, there may be difference 

in the knowledge attained through them, By coming into contact with the external world, a 

kind of samskara occurs in the sense organs, By these samskara the chitta is enlightened 

and there is the manifestation of consciousness in it. Then arise in the chitta, different 

types of knowledge. According to this School of thought, a pramana has been defined as 

the way of getting knowledge direcly. Both perception- pratyaksa – and inference- 
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anumana are considered as right knowledge (samyagajnana) and through these two all the 

human values (purusarthas) are attained.  

The world subtly consists of skandha (change), ayatana (substratum of knowledge) 

and dhatu(subtle elements). The so called soul—jiva is made up of five skandhas 

which are as follows: 

1.  Rupa—physical body of the jiva. 

2. Vedana—feelings of pleasure, pain, etc. 

3. Sanjna—various types of knowledge. 

4. Samskara—tendencies born out of the previous birth. 

5. Vijnana—consciousness 

Ayatana are twelve in number including the sense organs, mind and their six 

objects. The Buddhist thinkers do not admit the soul since it is not perceived by the senses 

nor is it the object of any senses. Dhatu—subtle elements existing independently, twelve 

ayatanas and six types of consciousness. Nirvana is the final attainment made possible to 

an arhata through the path of truth. It is one, independent, eternal and substratum of 

knowledge. Neither distinction nor division is allowed in it. It is both uncaused and the 

nature of existence—bhava rupa. 

 

Conclusion 

Buddhism has been characteristically defined as ‘Nirvana Buddhism’ since the 

ultimate attainment is nirvana through mystic experience. The idea of silence insisted by 

the madhyamikas is an indication to realise the ineffable nature of mystic experience and 

their seemingly nihilistic reasoning are only meant of clear the way for their mystic 

experience. 

The Yogacara School, with its emphasis on consciousness alone as the only reality, 

offers promptly to the process of purification of the inner being which is an essential 

requirement for the progression of mystic experience. This idea can be testified by citing 

from the Buddhist texts the following: 

“To abstain from all evil, to do good, and to purify one’s mind, is the teaching of 

Buddhism”16  

The rest of the entire teachings of Buddhism, whether the early Buddhists teachings 

or the latter philosophical investigations by the scholarly monks of Buddhism centre round 

this phenomenal  doctrine of the experience of nirvana through the way of ‘vision’ and the 

way of ‘meditation’ . However all the commentators are really indebted to their Master, 

the noble Buddha for initiating philosophical speculations through his hectic 

contemplations and relevant revelations? What are all the metaphysical views seriously 

viewed by the Buddha were gradually introduced with logical justification, 

epistemological explanation, ethical ratification, religious affiliation and social concern. 

The Buddha himself was revered, venerated and even adored as God incarnated Person 

and was offered prayers, rituals and respectful worships. Five elements-- objective and 

                                                           
16 Dhammapada 183, Udanavarga XXVIII, I, Digha Nik. II, 49, Mahavastu III: 420. 

 



Vol. 1 No.1 January – June 2017                                         Journal of MCU Buddhism Review ๑๐๕ 

 

 
 

subjective-- known as the skandhas such as rupa, vedana, sanjna, samskara and vijnana 

have been substituted for the human soul (jiva). This approach resulted in the 

establishment of a glorified religious system of thought throughout the world paving the 

way for academic discussions, debates and spreading the messages of the master in a 

manifold way. Several social, cultural, religious and educational institutions emerged to 

patronise, promote, preserve and protect the ideals and praxis of Buddhist tradition. 

Monasteries also grew to train the monks to make this religious philosophy as a living 

faith. Even kingdoms embraced Buddhism and gave royal patronage to Buddhism.     
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Introduction  

Garlic is a popular food among people and most citizens enjoy the taste of it in a 

delicious curry and as an additional ingredient mixed into congees, curries and soups. In 

Ayurvedic treatments, it plays an important role as a medicine. In accordance with the Pāli 

Vinaya Piṭaka, there is sufficient evidence to prove that garlic was a popular food in India 

at the time of the Buddha. And also, Pāli Vinaya literature clearly mentions that garlic was 

a most popular food among the Buddhist Saṅgha community of that period. Besides, in Sri 

Lanka, Buddhist lay followers offer garlic curry as an efficacious health food to the Saṅgha 

at alms giving ceremonies. Although the Sinhala Buddhist monks and nuns practice a 

flexible principle with regard to having garlic, Buddhist followers who are living in some 

Mahāyāna countries refuse all foods which contain garlic. Sri Lankan lay followers who 

know this matter well regarding this Mahāyāna practice, are confused and question  whether 

garlic is  permissible  or not for the  Buddhist Saṅgha.    

In accordance with Theravāda Vinaya Piṭaka, the Buddha has established two 

Vinaya rules and has taken a decision not to allow the taking of garlic as a food for Buddhist 

Bhikku-s and Bhikkhuni-s because of some disciplinary problems which had arisen in the 

Buddhist community of that time. Hence there is a contemporary necessity to point out the 

exact Buddhist stand with regard to the acceptability of garlic as a food by the 

Ubhatosaṅgha. Therefore, the main object of this paper is to examine the Vinaya rules 

relating to consuming garlic by the Buddhist Ubhatoaṅgha. The Collection of Theravāda 

Vinaya in early Buddhism and the Commentaries (Aṭṭhakatā) are meant to promote this 

message.   

  

The word Lasuṇa  

  Garlic is one of the crops which is in the lily family and it represents the  

Amaryllidaceous cast. The biological name of the garlic is Allium Sativum. Porrum Sativum 

and Allium Ophiscorodon take similar meanings for it. In the Sinhala Language, garlic is 

used as Sudulūṇu and in the Tamil language it is used as Vellavengāyam or Vellāyippundu. 

In the Sanskrit language, the word laśuna is used to identify garlic. Raśuna, rasonā, 
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rasonaka, ariśta, dîrghapatraka, kanda, mahakanda, ugragandha, vamāri, yavaneşṭa are 

synonyms for it.1 The Hindi word lāsan has been derived from the Sanskrit laśuna. In Prakrit 

Language, both words lasuṇa and lasaṇa are used for garlic and the Pāli term lasuna could 

be derived from them. In the Pāli literature both lasuna and lasuṇa occur for the garlic.   

The Monier William’s Sanskrit - English dictionary has mentioned that laśuna is 

one of the ten kinds of onion.2 Therefore, it is clear that the Sanskrit word laśuna is not used 

to identify other onions and it is used only for garlic. But in Sinhala language, the word lūṇu 

is in common usage for all kinds of onion and there are few adjectives which come before 

the word lūṇu and those help to recognize what kind of onion is meant. As examples, garlic 

is called sudulūṇu because the skin of its pod is white in color and so are its cloves. Red 

onion is called ratulūṇu due to the red skin and the onion that is imported from Bombay is 

called Bombai lūṇu.   

The first usage of pāli word lasuna in the Vinaya Piṭaka can be found in the 

Pācittiyapāli of the Bhikkhuni Vibhaṅgha. Apart from this, it can be found in the 

Khuddhakavatthukkhandhaka of the Cullavaggapāli and also the Apadānapāli and the 

Vimānavatthupāli of the Khuddakha Nikāya use the word lasuna with a similar meaning. It 

is clear that the word lasuna which is included in the Pāli Vinaya Piṭaka was used only for 

garlic and two facts can be found to prove it.   

  01. The Pācittiyapāli mentions that it exist as bundles (bhaṇḍika) 3  

  02. The Cullavaggapāli mentions that it causes a bad aroma from the mouth after 

having garlic.4  

It is a well-known thing that garlic and red onion exist as bundles. But a bundle of 

garlic has more cloves than a bundle of red onion. The Encyclopedia of Britannica says that 

it could include twenty (20) cloves in a well grown pod of garlic.5 The Samantapāsādikā 

(Vinayaṭṭhakathā) takes the word bhaṇḍika as an adjective and introduces a new word for 

garlic. That is bhaṇḍikalasuṇa. The Aṭṭhakathā mentions that those contain not only one or 

two cloves, but those have more cloves. The Tîkā doesn’t care for the word bhaṇḍikalasuṇa 

and tries to give another word for garlic. That is ganḍika lasuṇa. The word ganḍhika lasuṇa 

is used because it has more cloves.6 In Sanskrit language, the word ugragaṇdha is used as 

a similar word for garlic because of its bad aroma.   

                                                 
1 Source [Online]. http://dsal.uchicago.edu/dictionaries, [25. 10. 2010, 2. 30 p.m.]. 
2 A Sanskrit- English Dictionary, Ed: Williams, Monier. (Delhi; Motilal Banarsidass Publishers). pp. 

871, 899. 

3 Pācittiyapāli, Bhikkhuni Vibhaṅga, 1993: 258. 
4 Cullavaggapāli, (CS), Version 4.0. 
5  The New Encyclopedia of Britannica, Volume IV, Editor: Benton, William. (1983), Source 

[Online]. www.britannica.com, [25. 10. 2010, 10. 30 a.m.]. p. 420. 

6(Vinayatīkā, (CS), Version 4.0).  

http://www.britannica.com/
http://www.britannica.com/
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  The Pācittiyapāli says that lasuna originated in the Magadha region in India. 7 

Therefore the Samantapāsādikā has called the word Māgadhaka lasuṇa also for garlic. The 

Apatti Desanā of the Pācittiyapāli introduces the other four kinds of onion as well. Those 

are;  

01. Palaṇḍuka - it is yellow colored and has only one pod8  

02. Bhañjanaka - it is red colored and has two pods.9    

03. Cāpalasuṇa - it has only a root, not a pod and it may refer to leeks.  

04. Haritaka - it is a green colored onion.   

 In accordance with this context, there arises a problem regarding the usage of the word 

lasuna. It has been clearly mentioned in the above explanation that the word lasuna, laśuna 

and lāsan are used systematically in the Pāli, Sanskrit and Hindi languages. But in post 

canonical literature an attempt is seen to use the word lasuṇa to denote all kinds of onion. 

Specially, the Samantapāsādikā has used the word bhaṇḍikalasuṇa while the Vinayaṭîkā 

has used the word gaṇḍikalasuṇa for garlic. And also, in the Apadānaṭṭhakathā, the word 

rattalasuṇa is used for bhañjanaka (red onion). The commentator Buddhagosa has recorded 

in the Samantapāsādikā that he has taken some ideas to describe the lasuṇa sikkhāpada 

from Aṭṭhakathās of the Mahāpaccarî and the Kurundî.10 Therefore, there is a possibility to 

say that the word lasuṇa has been used to mean all kinds of onion in the Aṭṭhakathā era. In 

the same Aṭṭhakathā, it is pointed out again that the garlic was born in the Magadha region. 

Although all other onions can be grown in Sri Lanka, the garlic is not grown. Then it is clear 

that the word lasuṇa has been used for all onions in Sri Lanka. But the Anāpattidesanā of 

Pācittiyapāli has included the word Cāpalasuna. It is clear that the Anāpattidesanā also was 

prepared by Tipiṭaka editors when it was written. However, after the examination of the 

Piṭaka, the Aṭṭhakathā and the Ṭîkā carefully, it can be pointed out that Buddhist Bhikkhu-

s and Bhikkhuni-s were prevented from eating the garlic only among other onions.   

  

Usefulness of Garlic  

  In accordance with scientific analysis, garlic contains the following elements.  

01. Oil  

02. Daily Disulfide (C6H10S2)  

03. Daily Disulfide (C6H10S3)  

04. Ally Propyl Disulfide (C6H12S2)  

                                                 
7Pācittiyapāli, Bhikkhuni Vibhaṅga, 1993:258.  
8 Book of the Discipline, Expiation, Pali Text Society. 
9 The Manusmŗti, V. 5. 19. 
10 Bhikkhunivibhaṅghavaṇṇanā, the Hevāvitāraṇa Edition: 686. 
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Garlic is used as a valuable and popular food in both the eastern and western worlds 

as a result of the above contents which have a high medicinal value. Garlic has been 

popularized as a food in western countries during the time of the 2nd world war. It has been 

used as a charm and a medicine in the ancient and medieval periods.11The Samantapāsādikā 

which explains the usefulness of garlic says that it is very valuable as an additional 

ingredient to mix with soups and meat. It mentions that garlic can be eaten mixed with 

soups, meat, oil, salads, leaves or curries as well as added into rice and congees.12  

  In addition, garlic is a valuable medicine and it contains the strength of curing 

illnesses. In Āyurvedic medicine, garlic is used as a medicine for three kinds of illnesses 

such as wind, bile, phlegm. The western medical research has also confirmed that the garlic 

has a skill to cure illnesses such as diabetes, heart ailments, and blood pressure. Apart from 

these, it is also considered as an aphrodisiac medicine in the Āyurvedic method.   

  

    

Rules and Regulations related to Partaking of Garlic in Indian Society during the 

Buddhist Era  

It has been identified that the Śramaṇa tradition which originated in religious ideas 

existing among tribal societies before the arrival of the Āryans (Āryāgamana). Scholars say 

that the Brāhmaṇa tradition was established by the Āryans who migrated to India with new 

religious ideas.13 There is no doubt that the natives who laid the foundation for the Śramaṇa 

tradition represented the Anārya society partook of garlic as a popular food. There is an 

important piece of evidence in the Apadānapāli in the Khuddaka Nikāya to prove that the 

ascetics who led a wandering life partook of garlic as a popular food. In accordance with 

the record, Lasuṇadāyaka who was one of the disciples of the Gotama Buddha was an 

ascetic in the time of the Vipassi Buddha. At that time, he had gone to the dwelling place 

of the Saṅgha with a pingo full of garlic and offered it to the Saṅgha.14 As a result of that 

meritorious deed he had a birth in heaven for an eon (Kappa).15 The Apadānaṭṭhakathā has 

presented two opposing ideas for the meaning of the word “Lasuṇa”.   

  01. The commentator, who begins the lasuṇadāyakatheraṭṭhakathā says that the 

onion brought by him was garlic and he offered it to the mahāsaṅgha for medical 

purposes.16 But the Khuddaka Nikāya doesn’t mention that he offered garlic to Bhikkhū-s 

for medical purposes. Therefore, it is clear that the commentator has tried to justify the 

partaking of garlic by Mahāsaṅgha according to the Vinaya rules.  

                                                 
11 Benton, William. 1983:420. 
12 Samantapāsādikā nāma vinayaṭṭhakathā, (CS), Version 4.0. 
13 Marasinghe, M. M. J., 2009:01- 40. 
14 Khuddaka Nikāya, Apadānapāli, Kundāna Vagga, Lasuṇadāyakatherāpadāna, (CS), Version 4.0. 
15 Ibid.  
16 Apadānaṭṭhakatā, (CS), Version 4.0. 
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  02.  The commentator has tried to explain that the onion that was brought by the 

ascetic was red onion‟ (Lasuṇaṃ upajīvāmīti rattalasuṇaṃ ropetvā tadeva gocaraṃ katvā 

jīvikaṃ kappemīti attho.). In this case, it is important to know that the Vinaya Piṭaka and 

the Samantapāsādikā use the word ‘bhañjanaka’ to identify only the red onion. And also, 

the Aṭṭhakathā doesn’t take the word ‘bhañjanaka’ as a synonym for ‘ratta lasuṇa’.   

  Thus, it can be decided that the commentator has attempted to comment on the 

Lasuṇadāyaka in order not to contradict the Vinaya rules established by the Buddha. But, 

the commentator has not paid attention to the fact that the story included in the Therāpadāna 

is related according to the order of the Buddha, Vipassi. As a result of the unnecessary 

attempt of the commentator, another problem has arisen. That is, which kind of onion has 

been offered to the Mahahāsaṅgha by the ascetic, Lasunadāyaka? However, there is a 

possibility to decide this issue in that he brought garlic because there is a common 

agreement that the Sutta Piṭaka is more credible than the post canonical texts.  Besides, it 

can be clearly proved that members of the Ubhatosaṅgha has partaken of garlic till the 

Buddha established certain Vinaya rules. The Kañjikadāyikā Vimānavatthu of the 

Vimānavatthu mentions that as the fruit of offering a congee containing garlic, cloves and 

long pepper, kañjikadāyikā who was a Buddhist female lay devotee was born as an angel.17  

 According to the Vimānavatthuaṭṭhakathā, she is the wife of a physician who had 

treated the Buddha when the Buddha was staying in the Andhakavinda forest. He was 

suffering from a stomach ache and in the meantime venerable Ānanda had got that congee 

as a medicine from her while he was seeking alms.18 Therefore, the Pāli literary sources 

have proved that Buddhist monks led by the Buddha who represented the Samaṇa tradition 

have taken garlic as a food and a medicine.  

The Brāhmaṇa rules regarding partaking garlic are more different than the Śramaṇa 

tradition. In Accordance with Brāhmaṇa teachings, a Brāhmin who gets the Upanayana 

(Dvija), should not eat any kind of onion as well as garlic. The Manusmŗti, the great law of 

the Brāhmins mentions that the first observance of a Brāhmin that should be followed is to 

restrain himself from eating onion (garlic, red onion and Bombay onion). 

  However, it can be recognized that there are two justifiable reasons to prohibit eating 

garlic.   

  01. Understanding that it disturbs the life of chastity because garlic is an aphrodisiac 

medicine  

  02. Spreading a bad aroma from the mouth after taking garlic  

  Specially, Brāhmins who as lay people spent a worldly life popularized the 

consumption of garlic and most probably fed wives and their children on it. Therefore, it is 

impossible to decide that the first reason mentioned above was an attempt to establish the 

                                                 
17 Khuddaka Nikāya, Vimānavatthupāli, CS), Version 4.0.  

18 Vimānavatthuaṭṭhakathā, (CS), Version 4.0. 
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Brāhmin convention. However, it is important to note that the Manusmŗti has prohibited 

eating all kinds of onion. And also, there is no sufficient evidence to prove the second reason 

also. Therefore, I am arguing to prove another fact which could have happened.    

  Local core-value system of the Indian Anārya tradition was completely rejected by 

the Āryans after their Indian invasion and they established their own cultural background. 

As a result of the caste system of the Āryans, the native tribal people of India were dispelled 

from the major society. Although the Anāryans were dispelled from society, Āryans didn’t 

stop all their connections with them. There was an obligatory link between the Āryans and 

Anāryans due to the fact that Āryans expected that the Anāryans should be their hirelings. 

Hence, all the subordinate services and occupations of society were done by the Anāryans. 

Though Āryans accepted their service they didn’t accept the Anariyan cultural, ethical and 

social patterns of their life styles as well as religious ideas. It can be concluded that all native 

foods which were preferred by the Anāryans may also have been rejected by the Āryan 

society. There is sufficient evidence in the Manusmŗti to affirm that garlic was a popular 

food of the Anāryans and that the major society wished to prohibit eating it. According to 

the Manusmŗti, if a brāhmin (dvija) eats any kinds of onion (garlic, red onion or Bombay 

onion), that is a course that can lead him to become a Caṇdāla.19  

  Caṇdāla is one of the native clans that have been living in India when the Āryans 

migrated to India. They represented the major clan among the other four clans of the lowest 

castes of the society such as Veṇa, Nesāda, Rathakāra, Pukkusa. According to Brāhmanic 

rules, if one maintains a relationship with a Caṇdāla, he will become an impure person and 

a Caṇdāla.20 Hence, it is clear that the rule of the prohibition of partaking of garlic was 

established because garlic was a popular food of Anāryans.   

  

The Theravāda Vinaya Rules on Partaking of Garlic  

According to some Mahāyāna Vinaya texts, consumption of garlic is a minor offence 

and monks or nuns who have consumed garlic is not allowed to enter a temple or saṅgha 

community for five days due to the bad aroma of garlic. If he or she has eaten onion, they 

are prohibited to enter the saṅgha community for three days. Nuns are specially prohibited 

to waste time cultivating garlic according to the Mahāyana vinaya tradition.  

In Vajrayāna Vinaya it is clearly mentioned that garlic has originated from a lump 

of blood which dripped from a demigoddess’s womb. Therefore garlic is considered as a 

polluted food and that it will cause one to sleep heavily, eclipse thoughts, disturb 

sensibilities and moreover it will obstruct the higher attainments of the mind.21  

                                                 
19 The Manusmŗti, V. 5. 19. 

20 Ibid. 
21  Domsum Gyen, editor; Kunkhen Padmakarpo, Taipei; The corporate Body of the Buddha 

(Educational Foundation, 2005). 
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Although the Theravāda Vinaya literature has not mentioned such facts, the Buddha 

has twice delivered discourses to the effect that the Ubhatosaṅgha should desist from eating 

garlic. And also, it can be seen that the Theravāda Vinaya rules with regard to the partaking 

of garlic have been established on reasonable grounds.  

  

01. The Vinaya rule and amendment for the Bhikkhu-s - Cullavaggapāli, 

Khuddakavatthukkhandhaka  

Once when the Buddha was teaching the Dhamma sitting surrounded by a large 

assembly, a certain monk who had eaten garlic sat down at one side, thinking that it will 

disturb other monks due to the bad smell of garlic he had eaten. The Buddha saw the monk, 

who was sitting down at one side and addressed him and asked “Why is that monk sitting 

to one side?” Then the Bhikkhu-s explained the reason to the Buddha. On that occasion, the 

Buddha explained to the monks that they should refrain from eating any foods that would 

cause a disturbance to Dhamma talks. Hence, the Buddha established a  

Vinaya rule saying;  

“Garlic should not be eaten. Whoever should eat it, there is an offence of wrongdoing.”  

“Na bhikkhave lasuṇaṃ khāditabbaṃ. Yo khādeyya āpatti dukkaassā‟ti”22  

At that time, Arahant Sāriputta had wind in his stomach (Udaravātābādho). Then 

the Arahant Moggallāna approached the venerable Sāriputta and asked when he had the 

wind in his stomach before, and by what means did he get comfort. Venerable Sāriputta 

answered that taking garlic made him comfortable. The Buddha was informed of the matter 

by the Bhikkhu-s. Then the Buddha amended the earlier rule by laying down another new 

rule.   

“I allow you, monks to eat garlic in the case of illness.”  

“Anujānāmi bhikkhave ābādapaccayā lasuṇaṃ khādituṃ”23  

  

02. The rule for the Bhikkhuni-s - Pcittiyapāli, Bhikkhuni Vibhaṅgha, Lasuṇa 

Vagga, Paṭhama Sikkhāpada.   

According to the Nidāna story of the Sikkhāpada, the Buddha had established a Vinaya 

rule for bhikkhuni-s saying that they should refrain from eating garlic. Once, when the 

Buddha was staying at the Jetavanārāma in Sāvatthi, a certain lay devotee wished to offer 

garlic to the Bhikkhuni Saṅgha. Therefore, the keeper of the field was instructed by him 

saying that if the bhikkhunis came, to give two or three bundles of garlic for each bhikkhuni. 

At that time, there was a festival in Sāvatthi and the garlic was used up as soon as it was 

brought in. The Bhikkhuni-s, having approached the lay follower, requested some garlic. He 

instructed them to go and take garlic from the keeper of the field. At that moment, Bhikkhuni 

                                                 
22 Cullavaggapāli II, Khuddakavatthukkhandhaka, Tipiṭaka.org.cscd.  
23 Ibid.  
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Thullanandā had gone to the field, and, not knowing moderation, had taken away a large 

quantity of garlic. The keeper of the field looked down upon, criticized and spread it about 

saying how can these Bhikkhuni-s, not knowing moderation take away so much garlic? The 

Buddha was informed about this incident by the order of the bhikkhuni-s. On that occasion, 

the Buddha addressing the monks, gave a reasoned talk:    

  In a previous existence, the Bhikkhuni Thullanandā was the wife of a certain 

Brāhmin and there were three daughters, by name, Nandā, Nandavatî and Sundarînandā. 

Then, the Brāhmin having passed away was born in the womb of a certain swan and his 

feathers were made all of gold. He gave a feather one by one to them. Then, the greedy wife 

of the Brahmin saying that; “this swan is giving us a feather one by one” took hold of that 

swan and plucked him. Although the feathers grew again they turned white. Then the 

Buddha addressed the monks saying “So at that time, the Bhikkhuni Thullanandā lost the 

gold through too much greed and now she will lose the garlic.” Therefore, the Buddha 

advised her saying “One should be pleased with what is received, for too much greed is 

bad”. Finally, the Buddha established a new Vinaya rule saying “Whoever nun should eat 

garlic, there is an offence of expiation”  

  “Yā pana bhikkhuni lasuaṇaṃ khādeyya pācittiya‟nti”24.  

In the analysis that was put forward by the editors of the Vinaya piṭaka, the above 

Vinaya rule was added for further explanation. In accordance with that analysis;  

01. If she says, “I will eat” and accepts, there is an offence of wrong doing.  

02. For every clove of garlic there is an offence of expiation.  

03. If she thinks that it is garlic when it is garlic and eats, there is an offence of expiation.  

04. If she is in doubt as to whether it is garlic, there is an offence of expiation.  

05. If she thinks that it is not garlic when it is garlic and eats, there is an offence of 

expiation.  

06. If she thinks that it is garlic when it is not garlic and eats, there is an offence of 

wrong doing.  

07. If she is in doubt as to whether it is not garlic and eats there is an offence of wrong 

doing. If she thinks that it is not garlic when it is not garlic and eats there is no 

offence. There is no offence if it is Palaṇduka, Bhañjanaka, Hharitaka or 

Cāvalasuṇa. And also if it is in a concoction of broth, in a concoction of meat, in a 

concoction of oil, or if it is in a salad or dainties is also not offence. And if she is 

mad also then no offence. And also, the first person has committed it, then also no 

offence.  

  Hence in the Theravāda Vinaya literature it is clearly mentioned that the garlic can 

be eaten as a medicine or an additional ingredient which is mixed with other foods. But, 

                                                 
24 Pācittiyapāli, 1993: 259. 
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there is no doubt it cannot be eaten as a separate food. And also cannot be eaten if there is 

the perception of garlic.    

  

Conclusion  

 I have discussed the problem regarding the prohibition of eating garlic among the 

three traditions of Bāhmaṇa-s, Śramaṇa-s and Buddhists. Though the Brāhmaṇa-s were 

against the eating of garlic on the basis of racial deference, Śramaṇas were allowed to eat 

it. The Buddhists allowed it as a medicine and as an ingredient but have taken steps to 

control the overuse as it would be a reason to disturb to the Dhamma talks. But the 

Theravāda Vinaya tradition has not taken the aphrodisiac feature as a reason to prohibit 

eating garlic as well as Brāhmin tradition. But some Mahāyāna and Vajrayāna texts have 

tried to explain the bodily reactions that could have happened after taking garlic. The 

analysis of the situation shows the Buddhist standpoint is based on entirely different ground 

and in my article I attempted to point it out.    
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Introduction 

 Generally speaking, the world today is plagued by various kinds of conflicts: ethnic, 

racial, religious and ideological. Terrorism appears to reign supreme in many countries. War 

is not just a threat; it is a continuing actuality all over the globe. The use of nuclear power in 

war is a worldwide anxiety. Lawlessness and misappropriation of various kinds are prevalent 

today to an unprecedented degree. The mass media are replete with distressing news about 

pickpocketing, bribery, smuggling, organized robbery, blackmailing, hijacking, etc. Incest and 

rape, too, raise their ugly heads with unprecedented frequency. Sexual abuse of children 

within the family circle is so common. False speech, alcoholism and drug abuse are burning 

social problems of modern society. In this ugly scenario Buddhist practice of Sīla can be a 

helpful instrument to reduce these vices. 

 

Word of Sīla: 

Sīla or morality is the cornerstone upon which the entire Noble Eightfold Path is built. 

The practice of Sīla is defined by the middle three factors of the Eightfold Path: Right Speech, 

Right Action and Right Livelihood. It is the first step of Threefold Training which is the 

foundation of the holy life and the path the Buddha teaches to develop the body behavior with 

precepts (Sīla). 

In order to understand the term ‘Sīla’ and its significance we can see the details as 

follows. 

Sīla is common to both the Sanskrit and Pali languages, and for the Sanskrit Author 

Anthony Macdonell gives: “Sīla, n. habit, customs, disposition, character, behaviour, good 

http://www.accesstoinsight.org/ptf/dhamma/sacca/sacca4/index.html
http://www.accesstoinsight.org/ptf/dhamma/sacca/sacca4/samma-vaca/index.html
http://www.accesstoinsight.org/ptf/dhamma/sacca/sacca4/samma-kammanto/index.html
http://www.accesstoinsight.org/ptf/dhamma/sacca/sacca4/samma-ajivo/index.html
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conduct or habits, noble character, uprightness, morality…”1 Regarding the Pāli term ‘Sīla’ 

may be rendered as practice of Moral Virtues.2 

 The word Sīla in moral discipline, has three levels of meaning: (1) inner virtue, i.e., 

endowment with such qualities as kindness, contentment, simplicity, truthfulness, patience, 

etc.; (2) virtuous actions of body and speech which express those inner virtues outwardly; and 

(3) rules of conduct governing actions of body and speech designed to bring them into accord 

with the ethical ideals.3                

In general sense, it is rendered as nature, character, habit, custom, practice, conduct, 

etc. In popular sense, it is expressed as morality, virtue, moral deeds, and moral principles and 

so on. The traditional sense further goes to describe it as basic foundation of moral life or the 

pivotal point of the holy life. In highly technical sense, it is the moral volition (kusala-

cetana)4. 

 Literally, the word Sīla is interpreted in three ways, namely; as a foundation-stone 

(Sīlana-attena), calming down (Sītala-attena) and acting as fore-runner (Sira-attena).5

 From the above statement, thus Sīla means - right volition (Cetanā), the associated 

mental states (Cetasika), mental control (Samvara) and the actual non-transgression in body 

and speech the course of conduct already in the mind by the preceding three Sīla called 

Avītikkama.6  

Theravāda Buddhism preserves the Buddha’s teachings and conducts religious 

ceremonies mainly in the original Pāli language. The five precepts are also recited in Pāli, and 

                                                           
1 SOBTI, HARCHARAN SINGN, NIBBANA IN EARLY BUDDHISM, (Delhi: Eastern Book Linkers, 

1985), pp. 41-42. 

2 Murti, T.R.V. The Central Philosophy of Buddhism: a Study of the Madhyamika  

System. (George Allen and Unwin Ltd., 1960), p 349. 

3 Contents http: //www.accesstoinsight.org. (Last visited on September 22, 2016) 

4Harcharan Singh, Sobti, Mirror of Buddhis,. (Delhi: Eastern Book Linkers, 1997), p. 293. 

5 Ibid, p. 294. 

6 Dasgupta, Surendranath, History of Indian Philosophy. (Vol. I). (Cambridge  

University Press, 1975), p.101. 
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their meanings are generally known to most Buddhists. The following the original Pāli text is 

given in italics and the corresponding English translation is given side by side: 

i. Pāṇātipātā veramaṇī sikkhāpadaṃ samādiyāmi:  

To abstain from killing any living being. 

ii.     Adinnādānā   veramaṇī sikkhāpadaṃ  samādiyami:          

To abstain from stealing what is not given. 

iii. Kāmesu micchācārā veramaṇī sikkhāpadaṃ 

 samādiyami:   

To abstain from sexual misconduct. 

iv. Musāvādā  veramaṇī  sikkhāpadaṃ samādiyami:     

To abstain from false speech. 

v. Surāmerayamajjapamādatthānā veramaṇī  

sikkhāpadaṃ samādiyami:  

To abstain from intoxicants causing heedlessness. 

The refrain “I observe the precept of abstaining from ...” which begins every precept 

clearly shows that these are not commandments. They are, indeed, moral codes of conduct that 

lay Buddhists willingly undertake out of clear understanding and conviction that they are good 

for both themselves and for society.  

However, it does not mean that there are no five precepts in Jainism. Morality in 

Jainism also has the five precepts, which appear in ethic of Jain tradition are called the five 

great vows. These five precepts are as follows: 

1. The Sthool Prānātipātvirmani Vrat (Ahiṃsā): The ordinary vow for the 

renunciation of violence. The vow not to cause violence and pain to any creature unknowingly 

or unnecessarily. 

2. The Sthool Mrishāvādviramani Vrat (Satya): (The vow of truthfulness) the vow not 

to utter a lie in any situation or event unnecessarily and unknowingly. 

3. The Sthool Adattādānaviramani Vrat (Asteya): (The vow of non-stealing) the vow 

not to steal anyone’s belongings without cause or unknowingly. 

4. The Sthool Maithunviramani Vrat (Brahmacharya): (The vow relating to the 

renunciation of sexual pleasures). The vow not to have sexual contacts, with a man other than 



Vol. 1 No.1 January – June 2017                                                Journal of MCU Buddhism Review ๑๑๙ 
 

one’s husband or with a woman other than one’s wife; and not to engage oneself in talk or 

gossip that provokes sexual desires. 

5. The Sthool Parigrahparimani Vrat (Aparigriha): (The vow relating to non-

attachment). The vow to determine the limit to the acquisition of belongings and to their use. 

The taking of a vow to delimit and determine their number or quantity.7 

            The five vows of the clergy are called ‘Great Vows’ or ‘mahā-vratas’8 when they are 

practiced rigidly. In case of ordinary people who may not be able to practice them strictly, 

they are called ‘Small Vows’ or ‘anu-vratās’ (Ibid.) or minor vows.  

 

Comparison 

 We can be said that the principles or practices in the both religions are different. That 

is, the practice to the ultimate goal of Buddhism is based on the precepts (Sīla), concentration 

(Samādhi) and wisdom (Paññā) while Jainism is based on right faith (samyak darshana), right 

knowledge (samyak jñāna) and right conduct (samyak chāritra).  

Now we come to know about the similarities and differences of five precepts. 

According to the precepts (Sīla) of Buddhism, householders and ascetics have to observe 

perfectly in accordance with the basis of five precepts (Pañca-sīla) namely; Pāṇātipātā 

veramaṇī (non-killing), Adinnādānā   veramaṇī (non-stealing), Kāmesu micchācārā veramaṇī 

(non-sexual misconduct, for monk is called Abrāhmacariyā veramaṇī; non-sexual 

intercourse), Musāvādā veramaṇī (non-false speech) and Surāmeraya- majjapamādatthānā 

veramaṇī (non-intoxicants).  

While the five precepts or five vows of Jainism consists; Ahiṃsā (non-violince), Satya 

(truthfulness), Asteya (non-stealing), Brahmacharya (celibacy) and Aparigriha (non-

attachment). Those who have taken to asceticism are expected to observe them all the time 

mentally, verbally and physically. In the case of the monks, these are to be followed very 

rigorously. But in the case of the laymen, they are modified and diluted. For example, the vow 

                                                           
7 Ramappa, Shri K, Guidelines of Jainism, (Bombay: Harsha Printerry, 1986), pp.23-25. 

8 Sharma, Chandradhar, A Critical Survey of India Philosophy, (Delhi: Motilal Banarsidass Publishers 

Private Limited, 2009), p.66. 
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of ahiṃsā should be practiced by not injuring others mentally, verbally and physically. The 

laymen are also advised to refrain from associating themselves with people who are not 

sincere on the path and who violate the vows habitually.  Brahmacharya is restricted to 

chastity and Aparigraha to contentment.  

In Buddhism there are two classes of Precepts (Sīla) i.e. the precepts of householders, 

they have two groups are: (1) the Five Precepts (Pañca-sīla) and (2) the Eight Precepts (Attha 

Sīla). And the Precepts of ascetics, they have three groups, namely, (1) the rules for novices 

called “Dasa-sīla”, consist of ten rules, (2) the rules for monks called “Bhikkhu-sīla”, consist 

of two hundred and twenty-seven rules, (3) the rules for nuns called “Bhikkhuni-sīla”, consist 

of three hundred and eleven rules. So the five precepts are the first principle of sīla. And it is 

the first step of Trisikkhā or Threefold Training namely; precept (Sīla), concentration 

(Samādhi) and wisdom (Paññā). 

While in Jainism it is the important principle of ethic tradition. And it is the principle 

of practice for householders and ascetics in accordance with right conduct (samyak chāritra) 

in Triratna.   

 From the above comparative of these we can conclude as it corresponds to the 

similarity and difference of five precepts in Buddhism and Jainism as shown in the table 

below: 

The five precepts of Buddhism The five precepts of Jainism 

1. Pāṇātipātā veramaṇī (non-killing) 1. Ahiṃsā (non-violince), 

2. Adinnādānā   veramaṇī (non-stealing) 2. Satya (truthfulness), 

3. Kāmesu micchācārā veramaṇī      (non- sexual 

misconduct) 

3. Asteya (non-stealing), 

4. Musāvādā veramaṇī  (non-false speech) 4. Brahmacharya (celibacy) 
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5.Surāmerayamajjapamādatthānā  veramaṇī 

(non-intoxicants) 

5. Aparigriha (non-attachment) 

 

 

Critical Evaluation 

Observance of the five precepts constitutes the minimum moral obligation of a 

practicing lay Buddhist. These five precepts enjoin against killing living beings, taking what is 

not given (or stealing), sexual misconduct, false speech, and use of intoxicating drink or 

drugs.  

The practice of Buddhist moral precepts deeply affects one's personal and social life. 

On the personal level, the precepts help one to lead a moral life and to advance further on the 

spiritual path. Moreover, popular Buddhism believes that the practice of morality contributes 

to the accumulation of merits that both support one in the present life and ensure happiness 

and prosperity in the next. On the social level, observing the five precepts helps to promote 

peaceful coexistence, mutual trust, a cooperative spirit, and general peace and harmony in 

society. It also helps to maintain an atmosphere which is conducive to social progress and 

development, as we can see from the practical implications of each precept.  

The first precept admonishes against the destruction of life. This is based on the 

principle of goodwill and respect for the right to life of all living beings. By observing this 

precept one learns to cultivate loving kindness and compassion. One sees others' suffering as 

one's own and endeavors to do what one can to help alleviate their problems. Personally, one 

cultivates love and compassion; socially, one develops an altruistic spirit for the welfare of 

others.  

The second precept, not to take things which are not given, signifies respect for others’ 

rights to possess wealth and property. Observing the second precept, one refrains from earning 

one's livelihood through wrongful means, such as by stealing or cheating. This precept also 

implies the cultivation of generosity, which on a personal level helps to free one from 

attachment and selfishness, and on a social level contributes to friendly cooperation in the 

community.  
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The third precept, not to indulge in sexual misconduct, includes rape, adultery, sexual 

promiscuity and all forms of sexual aberration. This precept teaches one to respect one's own 

spouse as well as those of others, and encourages the practice of self-restraint, which is of 

utmost importance in spiritual training. It is also interpreted by some scholars to mean the 

abstention from misuse of senses and includes, by extension, non-transgression on things that 

are dear to others, or abstention from intentionally hurting other’s feelings. For example, a 

young boy may practice this particular precept by refraining from intentionally damaging his 

sister's dolls. If he does, he may be said to have committed a breach of morality. This precept 

is intended to instill in us a degree of self-restraint and a sense of social propriety, with 

particular emphasis on sexuality and sexual behavior.  

The fourth precept, not to tell lies or resort to falsehood, is an important factor in social 

life and dealings. It concerns respect for truth. A respect for truth is a strong deterrent to 

inclinations or temptation to commit wrongful actions, while disregard for the same will only 

serve to encourage evil deeds. The Buddha has said: “There are few evil deeds that a liar is 

incapable of committing.” The practice of the fourth precept, therefore, helps to preserve one's 

credibility, trustworthiness, and honor.  

The last of the five Buddhist moral precepts enjoins against the use of intoxicants. On 

the personal level, abstention from intoxicants helps to maintain sobriety and a sense of 

responsibility. Socially, it helps to prevent accidents, such as car accidents, that can easily take 

place under the influence of intoxicating drink or drugs. Many crimes in society are 

committed under the influence of these harmful substances. The negative effects they have on 

spiritual practice are too obvious to require any explanation.9  

 

Conclusion: 

From the above explanation, we can say when one practices sīla, one returns to one’s 

own basic goodness, the original state of normalcy, unperturbed and unmodified. Killing a 

human being, for instance, is not basically human nature; if it were, human beings would have 

                                                           
9 Dr. Sunthorn Plamintr, Getting to Know Buddhism, (Bangkok: Buddhadhamma Foundation, 1994), pp. 

133-154. 
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ceased to exist a long time ago. A person commits an act of killing because he or she is 

blinded by greed, rage or hatred. Such negative qualities as anger, hatred, greed, ill-will, and 

jealousy are factors that alter people’s nature and make them into something other than their 

true self. To practice sīla is thus to train in preserving one's true nature, not allowing it to be 

modified or overpowered by negative forces.  

This definition points to the objective of Buddhist morality rather than to the practice 

itself, but it does give us an idea of the underlying philosophy behind the training, as well as 

how the Buddhist moral precepts should be followed. These precepts are a means to an end, 

they are observed for a specific objective.  

On the personal level, the observance of precepts serves as the preliminary 

groundwork for the cultivation of higher virtues or mental development. Sīla is the most 

important step on the spiritual path. Without morality, right concentration cannot be attained, 

and without right concentration, wisdom cannot be fully perfected. Thus, morality not only 

enhances people's ethical values and fulfills their noble status as human beings, but it is 

crucial to their efforts toward the highest religious goal of Nibbāna.  

On the social level, sīla contributes to harmonious and peaceful coexistence among 

community members and consequently helps to promote social growth and development. In a 

society where morality prevails and members are conscious of their roles, there will be general 

security, mutual trust, and close cooperation, these in turn leading to greater progress and 

prosperity. Without morality there will be corruption and disturbance, and all members of 

society are adversely affected. Most of the problems that society experiences today are 

connected, directly or indirectly, with a lack of good morality.  

Buddhist moral precepts provide a wholesome foundation for personal and social 

growth. They are practical principles for a good life and the cultivation of virtues. If we 

understand the objectives of sīla and realize its benefits, we will see moral precepts as an 

integral part of life rather than as a burden that we are compelled to shoulder. Buddhist moral 

precepts are not commandments imposed by force; they are a course of training willingly 

undertaken in order to achieve a desired objective. We do not practice to please a supreme 

being, but for our own good and the good of our society. As individuals, we need to train in 

morality to lead a good and noble life. On the social level, we need to help maintain peace and 
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harmony in society and facilitate the progress of the common good. The practice of moral 

precepts is essential in this regard.  

Now we come across to the benefit of five precepts. We may summarize the five 

precepts in relation to the spiritual qualities that they are likely to produce and promote as 

follows. The first precept helps to promote goodwill, compassion, and kindness. The second 

can be instrumental in developing generosity, service, altruism, non-attachment, contentment, 

honesty, and right livelihood. The third precept helps to cultivate self-restraint, mastery over 

the emotions and senses, renunciation, and control of sensual desire. The fourth precept leads 

to the development of honesty, reliability, and moral integrity. The fifth precept helps to 

promote mindfulness, clarity of mind, and wisdom.  

According to this way of life, anyone who wishes to practice Dhamma must begin by 

practicing Sīla. This is the first step without which one cannot advance. We must abstain all 

action, all words and deeds, that harm other people. This is easily understood; society requires 

such behaviour in order to avoid disruption. But in fact we abstain from such actions not only 

because they harm others but also because they harm ourselves.  

 According to Buddhist view, Sīla is necessary not only for the good of society but for 

the good of each of its members, and not only for the worldly good of a person but also for his 

progress on the path of Dhamma. The Buddha has said concerning to the benefits of Sīla: 

 “Householder, there are these five benefits for the virtuous in the 

perfecting of virtue. What five? Here, householder, one who is virtuous, 

possessed of virtue, comes into a large fortune as a consequence of diligence; 

this is the first benefit for the virtuous in the perfecting of virtue. Again, of one 

who is virtuous, possessed of virtue, a fair name is spread abroad; this is the 

second benefit for the virtuous in the perfecting of virtue. Again, whenever one 

who is virtuous, possessed of virtue, enters an assembly, whether of Khattiyas 

(warrior nobles) or Brahmans or householders or ascetics, he does so without 

fear or hesitation; this is the third benefit for the virtuous in the perfecting of 

virtue. Again one who is virtuous, possessed of virtue, dies unconfused; this is 

the fourth benefit for the virtuous in the perfecting of virtue. Again, one who is 

virtuous, possessed of virtue, on the break up of the body, after death, reappears 
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in a happy destiny, in the heavenly world; this is the fifth benefit for the virtuous 

in the perfecting of virtue.” 10 

In Mahāparinibbāna Sutta, the Buddha says that every person who always observes 

the Five Precepts strictly will get five good results in this life and next life: 

1. Great wealth, 

2. Good reputation, 

3. Self-confidence, 

4. Untroubled death, and 

5. A happy state after death.11  

To end this point, it is no doubt that the Five Precepts bring good results to both 

individuals and society. They can help people to create a civilized world where they can live 

together in peace, harmony and economic prosperity. 
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Book Review: 

Thai Buddhism in the Buddhist World by Phra Brahmagunabhon 

(P.A.Payuttho)  

Phramaha Surasak Paccantaseno, Ph.D. 

Vice-Dean, Faculty of Buddhism,  

Mahachulalongkornrajavidyalaya University 

 

1. General Introduction 

1.1 Significance of the Book 

The  book “Thai  Buddhism  in  the  Buddhist  World” is  of  great  

importance  for  the  Buddhists  and  any  persons  interested  in  the  Buddhism, 

especially the  students  of  the  history  of  Buddhism. It  provides  a  lot of  

information  not  only  about  Thai  Buddhism  and  situations  of  Buddhism  in  many  

countries  such  as  India, Sri Lanka, Burma, Laos and  Cambodia etc., but   also   

Buddhism  in  the  modern  world  and  in  the  western  world. Having  studied  the  

book, besides  knowing and understanding  the  ups  and downs  of  Buddhism  in 

many  countries, we  can  realize  the  instability, unendurability  and   insubstantiality  

of  Buddhist  situation, which  is constantly  changing  according  to  causes  and  

conditions, both  internal  and  external. When  we  know  the  impermanence  of  

Buddhist  situation  from  this  book, we  not  only should  establish  ourselves  in  

heedfulness, but  also  have  to  prevent  and  rectify  the  causes  of  decline  and   

Bring about the causes of growth and prosperity of Buddhism. Therefore, it   is so   

inspiring to me to review this book. 

1.2 Significance of   the Author  

The most Venerable Phra Brahmagunabhon (P.A.Payuttho) is widely 

acknowledged as Thailand’s foremost Buddhist scholar. He was born in 1939 in 

Suphanburi Province, Thailand.  He  became  a  novice  at  the  age  of  13,  and  while  

still  a  novice  completed  the  highest  grade  of  Pali  examination,  an  achievement  

for  which  he  was  honored  with  ordination  as  a  monk  under  the Royal  

Patronage  in  1961. 
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 After completing a degree in Buddhist studies from  Mahachulalongkorn  

Buddhist  University  and  a  Higher  Certificate  in  Education  in  1962  and  1963  

respectively,  he  acted  as  Deputy  Secretary-General  of  the  Buddhist  University  

and  lectured  extensively  in  Thailand  and  overseas,  including  time  spent  at  the  

University  of  Pennsylvania,  Harvard  University  and  Swarthmore  College  in  the  

U.S.A. 

 His  literary  achievements  in  Thailand  are  tremendous,  the  most  notable  to  

date  being  the  work  of  Buddhadhamma,  a  comprehensive  treatment  of  the  

whole  of  the  Buddha’s  teachings,  and  many  of  his  lectures  on  social,  scientific  

and  educational  studies  from  a  Buddhist  perspective  have  been  printed.  For  his  

work  in  these  fields,  he  has  been  honoured  with  Honorary  Doctorates  in  

Buddhist  Studies (from  Mahachulalongkorn  Buddhist  University,  1982) ;  in  

Philosophy  (from  Thammasat  University,  1986,  and  Mahidol  University, 1995) ;  

in  Education (from  Silpakorn  University,  1988;  Kasetsart  University,  1987;  

Srinakharinwirot  University,  1990;  Ramkhamhaeng  University,  1994,  and  Prince  

of  Songkhla  University,  1995) ;  and  in  Linguistics  (from  Chulalongkorn  

University,  1988;  Mahidol  University,  1989). 

 The  author  is  one  of  Thailand’s  most  well-known  Buddhist  scholars.  His  

writings  cover  not  only  traditional  Buddhist  subjects  but  also  Buddhist  

perspectives  on  modern  academic  themes.  He  was  the  recipient  of  the  1994  

UNESCO  prize  for  Peace  Education.  

 At  present, he  is  known   by  name  of  Phra  Brahmagunabhorn and  spends  

his  time  between  Nakhon Pathom province  and  Chachoengsao  province  in  

Central  Thailand. 

 

2. SUMMARY OF THE CONTENTS OF THE BOOK 

In the contents, there are 4 parts and 16 chapters including   appendix namely: 

Part I : Thai Buddhism: The Overall Picture 

Chapter 1   :  Introduction 

Chapter 2   :  Thai Buddhism 

Part II : The Spread and Development of Buddhism  
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Chapter 3 :  Early Development of Buddhism   

Chapter 4 :  Indian Buddhism in Later Centuries 

Chapter 5  :  Northern Buddhism in its Good and Hard Times 

Part I II :  Buddhism in the Modern World 

Chapter 6 :  The Revival of Buddhism in India 

Chapter 7 :   From Ceylonese to Sri Lankan Buddhism 

Chapter 8 :  The Buddhist Revival in Burma 

Chapter 9  : A Doubtful fate of Laotian and Cambodian Buddhism 

Chapter 10: The Unconcluded Story of the Vietnamese Buddhist Struggles 

Chapter 11:  A Glimpse of Buddhist Development in China and Korea 

Chapter 12:  Buddhism in Modern Japan 

Chapter 13 :  Buddhism in Contemporary Thailand 

Part I V:  Buddhism in the Western World 

Chapter 14: The Scholarly Beginnings of Western   Buddhism 

Chapter 15 :  Buddhism Gains from Public Interest 

Chapter 16:  Buddhism and   the West: Subsequent to a Friendly Encounter 

Appendix:  Notes on Thai Buddhist Temples in the United States 

The main essences of each chapter are summarized below:   

Part I : Thai Buddhism: The Overall Picture 

Chapter 1   :  Introduction 

In the first  chapter of  this  book, the  author  introduces   the biography and   

significance of  Lord Buddha  and  the  basic teachings of  Buddhism. This chapter 

leads as to know and understand the  main  ideas  of  Buddhism which contained the  

statements  known as  the  Four Noble Truths and the Middle Way, Buddha  

proclaimed these stalwarts in  his  first  sermon at  the Deer  Park  near  Benares  in  

the  first  year  of  his  ministry. The  Four  Noble  Truths  are : (1) the Suffering (2) 

the  Origin  of  Suffering  (3) the  Extinction  of  Suffering (4) the  Extinction  of  

Suffering. The  fourth truth is  called  the Noble  Eightfold  Path, as  it  consists of  

eight  factors, namely : (1) Right view or Right Understanding (2) Right Thought (3) 
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Right  Speech (4) Right Action (5) Right Livelihood (6) Right Effort (7) Right  

Mindfulness and (8) Right  Concentration. 

Chapter 2   :  Thai   Buddhism 

In the second chapter, the Most Ven. P.A. Payutto presents   Buddhism in 

present-day Thailand. In this chapter, we can know the influences of Buddhism on 

Thai life and culture. The author explains the Buddha’s teachings and  Buddhist 

literatures  such as  the  Jãtaka tales  inspiring  Thai literatures  and  most  of  Thai   art  

forms, especially  mural  paintings  which  cover  the  interior  walls  of  most  

temples. Pali and Sanskrit are recognized as classical languages. A  large  number  of  

Thai  words, especially  those  used  in  royal  language  and  written  languages  are  

derived  from  Pali  and  Sanskrit. Scholar’s  writing  textbooks  usually  turn  to use 

Pali  and  Sanskrit  roots  for  modern  technical  vocabulary. 

Part II  : The Spread and Development of Buddhism  

Chapter 3  :  Early Development of Buddhism 

The  third  chapter  begins  with  a  description  of  early  Buddhism  and 

Buddhism  of  the  southern school. In  this  chapter, the  author  provides  a  lot  of  

information  about the development of  Buddhism  in  Ceylon, Burma, Cambodia, 

Thailand and  Laos, especially the  origin  of  Mahayana   Buddhism. 

Chapter 4 :  Indian Buddhism in Later Centuries 

The fourth  chapter  focuses  on  a  case  study  of  Indian  Buddhism  in  

Later  Centuries. The author gives a  lot  of  information  about  Indian  Buddhism  

such  as  Buddhism  under  the  great  kings  of  India, Buddhism  of  the  northern 

school, the  decline  of  Indian  Buddhism, Indian  Buddhism  in  China  and  Tibet, 

the  rise  of  Hinduism  and  the  Hinduization  of  Buddhism, the  rise  and  fall  of  

Srivijaya  and  Champa, especially  the  disappearance  of  Buddhism  from  India. 

Chapter 5           :  Northern Buddhism in its Good and Hard  Times       
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In the fifth chapter, the  author  explain why Buddhism  had  disappeared  

from  India  in  the  18th  Buddhist  century while elsewhere  it  expanded its influence 

as Theravada Buddhism in northern countries and as Mahayana Buddhism in northern 

countries. The chapter, we  also knowledge a  lot  of  information about the  

emergence of Chinese  and  Korean  Buddhism and  the   ups   and  downs  of  

Japanese  Buddhism, especially the  official  history  of  Buddhism  in Japan  and  the  

Sects of  Buddhism  in  Japan. 

Part I II  :  Buddhism in the Modern World 

Chapter 6  :  The Revival of Buddhism in India 

In this chapter, the author to explains how Buddhism revival in India. 

Having read this chapter, we  know  the  general  view  of  the   Buddhist situations, 

western  scholars, the  Buddhist  revival  and  Ceylonese  and  Indian contributions, 

especially  we will appreciate the biography of  Anãgãrika Dharmapãla, a young  

Buddhist  of Ceylon, who was the founder of  the Maha Bodhi Society and D.R. 

Ambedkar  who led half a  million  followers  in a  formal declaration  of  adherence  

to  Buddhism. 

 

Chapter 7  : From Ceylonese to Sri Lankan Buddhism    

The seventh chapter deals with Ceylonese Buddhism out of the Colonial  

period. Having studied  this  chapter, we gain a lot of  information  about Ceylonese 

Buddhist scholars such as Professor G.P. Malalasekera, the  compiler  of  Dictionary  

of  Pali  Proper  Names,  Ven. W. Rahula, author  of  What  the  Buddha  taught  and  

History of  Buddhism  in Ceylon and  Aggamahãpandita A.P. Buddhadatta, author  of  

Concise Pali  Dictionary, English-Pali Dictionary etc. Besides, we can know that Sri 

Lanka  gave  birth  to another  great  international  Buddhist  organization, that  is, the  

World  Fellowship  of  Buddhists (WFB) in 1950 (B.E2493). Professor G.P. 

Malalasekera  who  initiated  the  idea  was  elected  the  first  president  of  the  

organization. 
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Chapter 8  :  The Buddhist Revival in Burma 

Having  gone  through  this  chapter, we  can  know and  understand  the  

Buddhist  revival  in  Burma, especially U  Nu’s  great  contribution  to  Buddhist  

revival  in  Burma  in the organization of  the  Sixth  Buddhist  Council  in  Rangoon  

in  1954-1961. Besides  we  can  get  information  about the study  of  the  

Abhidhamma and  meditation  practice in  Burma. The  tradition  of  Abhidhamma  

studies  still  continues  and  all  are  encouraged  to  sit  for  government  

examinations  in  the  Abhidhamma. And the  Burmese  method  of  insight  

meditation (Vipassanã)   has  spread  to  Thailand  and  Sri  Lanka. 

Chapter 9             :  A Doubtful fate of Laotian and Cambodian Buddhism 

The   author  started  this  chapter  with the explanation of how the Laotian  

Buddhism  takes  a  new  turn  and  the  break-up  of  Cambodia  and  Cambodian  

Buddhism. Having  analyzed  this   chapter, we  can  know  the  Buddhist  history  and  

situation  in  Laos  and  Cambodia. Both  countries   have  also  shared  the  same  

Buddhist  traditions  with  Thailand, since  the  beginning  of  their  modern  history. 

hapter 10           : The Unconcluded Story of the   Vietnamese  Buddhist  

Struggles 

In    this  chapter,   the   author presents the crisis  of Buddhism in  Vietnam  

such  as  the  persecution  of  Vietnamese  Buddhists, the reorganization of 

Vietnamese  Buddhists, the  politicization  of  Vietnamese  Buddhism,  a  new   crisis  

and  the  new  policy  of  the  Vatican  and  the  changed  attitude  of  the  Catholics 

etc. The author’s presentation, let us know obviously the story of Vietnamese 

Buddhism, especially Buddhist crisis in Vietnam. 

Chapter 11            :  A Glimpse of Buddhist Development in China  and  

Korea 

The  eleventh  chapter  focuses  on  a  case  study  of  Buddhism  in  China  

and  Korea.  This chapter provides a  lot  of   information  about  a  short-lived  

Buddhist   reform  in  China  and  the  reform  of  Korean   Buddhism, especially the 
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situation of Buddhism  in  Korea, which is inclined to Theravada  Buddhism  during  

recent  year. Besides  sending  Korean  monks  to  study  in Theravada  countries, the  

Korean  Sangha  welcomes  Theravada  ordination  in  its  own  country. 

Chapter 12  :  Buddhism in Modern Japan 

In   this  chapter, the  author not  only  presents  the  of   persecution  and  the  

modernization  of  traditional  Buddhism  but  also describes the  emergence  of  the  

new  religions. From  his  description of Buddhism in Japan the  persecution  under  

Meiji  Restoration  could  not  destroy  Buddhism, though  its  status  was  much  

affected. Moreover, the  persecution  did  not  last  long  and  Buddhism  shortly  

began  to  recover its  strength. Besides  we  can  know the  new  movements  or  the  

so-called  New  Religions. They  have  been  a  development  to  fill  the  gap  left  by  

the  traditional  teachings. 

Chapter 13  :  Buddhism in Contemporary Thailand 

Having  gone  through  this  chapter, we  can  know and  understand  a  lot  of  

information  about  Buddhism  in contemporary  Thailand  such  as  the  beginning  of  

a  separation  in  the  period  of  modernization,       a widening gap  between  the  

traditional  Sangha  and  modern  intellectuals, the  inadequacy  of  both  the  

traditional  and  the  modern  Thai  leadership ; and  the  monks’  invaluable  social  

role  under  the  modernization  without  development  circumstances, some  efforts  to  

fill  the  gap  and  to  restore  the  monks’  worthy  roles, some  developments  outside  

the  Sangha  and   the  undefined  direction  of  Thai  Buddhism etc. 

Part I V  :  Buddhism in the Western World 

Chapter 14           : The Scholarly Beginnings of Western   Buddhism 

In  the fourteenth chapter, the  author  not  only  describes  how  Buddhism  

came  to  the  West  but  also  presents  the  works  of  English  scholars. From  the  

author’s  explanation, besides   knowing  the  devoted  efforts  of  German  scholars  

and  German  Buddhists, we  can recognize other  European  contributions  and  

Americans  who  work  for  the  Buddhist  cause  such  as  Colonel H.S. Olcott, who  
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went  to  Ceylon in  1880, established  the  Theosophical  Society, and  worked  for  

the  revival  of  Buddhism, Buddhist  culture  and  education  in  that  country etc.  

Chapter 15          :  The Buddhism from Gains Public Interest 

Having  studied  the  fifteenth  chapter, besides  understanding  the  academic  

and  practical  Buddhism  making  great  strides  abreast and  Buddhist  studies  and  

meditation in  American  Universities, we  can  know  Buddhism  and  Science  and  

the  contributions of  Asian  Buddhists  such  as  the Venerable  Narada  Mahathera, 

the  Venerable Walpola  Rahula, K.N.Jayatilleke, Mahasi Sayadow, U Titthila, U  

Narada  and Bhikkhu  Buddhadasa, especially  the  contemporary  Asian  Buddhist  

scholar  best  known  to  the  West  was  probably  Dr. D.T. Suzuki, Zen’s  chief  

exponent  in  English. 

 

Chapter 16           :  Buddhism and the West: Subsequent to a Friendly  

Encounter 

In  the  sixteenth  chapter, the  author  not  only  describes  Buddhist  activities  

in  and  for  the  West  and  the  western  Buddhism  into  the  80’s but  also  presents  

the  western  Buddhism  and  the  Buddhist  revival  in  Asia. We  can  know and  

understand  Buddhism  and  the  West  in  the  eyes  of  western  scholars  such  as  

Albert  Einstein, the  great  scientist  of  the  atomic  age, says : “The  religion  in  the  

future  will  be  a  cosmic  religion. It should transcend a personal God and avoid 

dogma   and theology. Covering  both  the  natural  and  the  spiritual, it  should  be  

based  on  a  religious  sense  arising  from  the   experience  of  all  things, natural  

and  spiritual,  as   a  meaningful  unity. Buddhism answers this description”. And  he  

further  says “If  there  is  any  religion  that  would   cope  with  modern  scientific  

needs  it  would  be  Buddhism.”  Schopenhauer, the  German  philosopher, says : “If  

I  am  to  take  the  results  of  my  philosophy  as  the  standard  of  truth  I  should  be   

obliged  to  concede   to  Buddhism  the  pre-eminence  over  the  rest.”etc. 

Appendix          :  Notes on Thai Buddhist Temples in the     United States 
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In the last  chapter of  this  book, the  author  introduces Thai  Buddhist  

temples in  the  United  States. There were  in  1978  five  Thai  Buddhist  temples  

functioning  in  different  parts  of   the  United    States namely : (1) Wat  Thai  of  

Los  Angeles (2) Wat  Thai  of  Washington, D.C. (3) Vajiradhammapadip Temple, 

New York (4) Wat  Buddhawararam, Denver and (5) Wat  Dhammaram, Chicago. At  

present, there  are  not  only  the  Council  of  Thai  Bhikkhus  in  The  U.S.A. but  

also 51  Thai  Buddhist  temples   in  the  United  States  that  send  their  

representatives  to  attend  the  annual  meeting  of  the  Council. 

 

3.  OBJECTIVES OF THE BOOK     

Having  gone  through  this  book, we  can  know and  understand  a  lot  of  

information  about  Buddhism . Thus, there are four main objectives as stated below: 

3.1 To analyze Thai Buddhism, especially the influence of Buddhism toward 

social, arts, literature and political changes in Thai societies. 

3.2 To study the spread and development of Buddhism in India, Ceylon, 

Burma, Cambodia, Laos and Thailand, especially the disappearance of 

Buddhism from India. 

3.3  To  describe the importance of Buddhism in modern  world, especially  

the  revival and reform of  Buddhism  in  India, Sri Lanka, Burma, Laos, 

Cambodia, China, Korea and Japan. 

3.4  To  present the situation of Buddhism  in  the  western  world such  as the  

scholarly  beginning  of  western  Buddhism, Buddhist  studies  and  

mediation  in American  universities and Buddhist  activities  in  and  for   

the  west, etc. 

 

4. THE   BENEFITS OF THE BOOK 

It   can  be  said  that  this  work  gives  us  a  lot  of  information  about   

Buddhism   in  the  world,  especially  Thai  Buddhism chapter by chapter. As a result 

of the study, the following benefits and outcomes can be obtained: 
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4.1 To know not  only  Thai  Buddhism and the  spread  and  development  

of  Buddhism but  also  Buddhism  in  the  modern  world, especially  

information  about  Buddhism  in  the  western   world.  

4.2 To have knowledge of the revival of Buddhism in India, Sri Lanka, 

Burma, Laos and  Cambodia, especially knowing the  polarization  of  

Vietnamese  Buddhism  and new  crisis  and  the  new  policy  of  the  

Vatican  and  the  changed  attitude  of  the  Catholics. 

4.3 Besides  understanding how Buddhism came to  the west, the  works  of  

English  scholars and the devoted  efforts of  German  scholars  and  

German  Buddhists, to have  knowledge of  western  Buddhism,  the  

Buddhist revival  in  Asia  and  Buddhism in  the  eyes  of  western  

scholars. 

 

5.  ADMIRATION OF THE AUTHOR & BOOK 

Phra Brahmagunabhon (P.A.Payuttho)  displayed  his  ability  to process  

and  analyzed  Buddhist  data  appropriately because he not  only has  profound  

understanding  of  Buddhism,  but  also has experiences of  teaching  and researching  

the  history  of  Buddhism  for  a  long  time. The  book of Thai  Buddhism  in  the 

Buddhist  world  is  considered as a research  work of  outstanding   academic  value  

and  is  published  for the benefit  of  the  public. It  will  provide  meaningful  

information  to  those concerned  with  Thai Buddhism, the  spread  and  development  

of  Buddhism, Buddhism in  the  modern  world  and Buddhism  in  the  western   

world. For  all  these  reasons, the  author's work has profound advantages and  

impacts  on  the  study  of  Buddhism, so  we should express  our  sincere  admiration  

to the writer  for  his  effort  in  making   this  book a  worthwhile  and   meaningful   

endeavor. 

6. AGREEMENT WITH THE AUTHOR & SUGGESTION 

 After  I   have  read  this  book, I may appreciate the writer who has  devoted 

his time writing this  beneficial  book  for  the  Buddhist  and  any  persons  interested  

in  Buddhism. There  are  many  Buddhist  scholars  in  the  world, though  very  few  

are  interested  in  writing  good  books  in  the  field  of  Buddhism, one  of  them  is  
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the author of this book. And  I  agree with the matter that  were  put  inside  the  book. 

The author tried to describe and analyze Thai Buddhism and Buddhism in the world, 

especially the spread and development of Buddhism and general survey of Buddhism  

Situations.  

However, this book was   written twenty years ago. Nowadays, some situation 

of Buddhism in the world have changed.  Thus, a  lot  of  information  about  

Buddhism  should  be  updated,  such  as  corporation  between  Theravada and  

Mahayana  Buddhists  in  order  to exchange  ideas  and  techniques  for  propagating  

Buddhism and International  Buddhist  Conference  Working  as  One : Buddhist 

Unity and Cooperation, held at Bangkok, Thailand, etc.  

On the  other  hand, the  information  about the situations  of  Buddhism  in  

Tibet and Bangladesh, especially  the  persecution  of  Tibetan  Buddhists and the  life  

and  work  of  Most  Venerable  Dalai  Lama, should  be  written  in  this  book  for 

the benefit  of  the  Buddhist  and any person interested in Buddhism. 

 

7. Conclusion 

The book “Thai Buddhism  in  the Buddhist  World”, that was  written by 

Phra Brahmagunabhon (P.A.Payuttho)  who is a Thai  scholar  monk, is  

considered as a  research  work  of  outstanding   academic  values  and  is  published  

for the benefit  of  the  public. The main purpose of this work is not  only to analyze 

Thai Buddhism, especially  the  influence of the Buddhism toward social, arts, 

literature and political changes  in Thai  societies, but  also to study the spread  and  

development  of Buddhism in  India, Ceylon, Burma, Cambodia, Laos  and  Thailand, 

especially the disappearance of  Buddhism  from  India. Besides  giving  us  a  lot  of  

information  about   Buddhism   in  the  world,  especially  general  survey  of  the   

Buddhist  situations,  chapter by chapter, this  book  helps  the  students  to  be able 

the study  profound  Buddhism. Thus, it can  be  considered  a  beneficial  and very  

good book  for  the  Buddhists  as  well  as  anyone  interested   in  Buddhism.   
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............................................................................................................................. ............................................. 

โทรศัพท์.................................................. E – Mail…………………………………………………………... 

ขอสมัครเป็นสมาชิกวารสาร มจร พุทธศาสตร์ปริทรรศน์ 

   (  ) สมาชิกรายปี ๓๐๐ บาท/ปี (๒ เล่ม) 

   (  ) สมาชิกต่อเล่ม ๆ ละ ๑๖๐ บาท 

ข้าพเจ้าได้ส่ง/แนบ  (  ) ธนาณัติ สั่งจ่าย ไปรษณีย์ อ าเภอวังน้อย จังหวัดพระนครศรีอยุธยา 

   (  ) ตั๋วแลกเงินไปรษณีย์  

   (  ) แคชเชียร์เช็ค ในนาม................................................................. 

   (  ) สลิปการโอนเงินผ่านธนาคาร…………………………………. 

ขอให้ส่งวารสาร มจร พุทธศาสตร์ปริทรรศน์ ตามที่ช่ือ และท่ีอยู่ ข้างล่างนี้ 

 ชื่อ..........................................................ที่อยู่ บ้าน/วัด.........................................................................  

สถานที่ท างาน.....................................................เลขที่...........................ถนน........................ ........................... 

หมู่ที่.................ต าบล/แขวง...............................................อ าเภอ/เขต.................................... .......................... 

จังหวัด...................................................รหัสไปรษณีย์.................................โทร............................................. 

 

 

ลงชื่อ....................................................... 

(..............................................................) 

ผู้สมัคร 

    

 

 

 



 ปีท่ี ๑ ฉบับท่ี ๑ มกราคม – มิถุนายน ๒๕๖๐                                             วารสาร มจร พุทธศาสตร์ปริทรรศน์ ๑๔๖ 
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