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เกี่ยวกับวารสารปรัชญาและศาสนา มหาวิทยาลัยขอนแก่น

วารสารปรชัญาและศาสนา มหาวทิยาลยัขอนแก่น เป็นวารสารวิชาการ

ด้านปรัชญาและศาสนา มีวัตถุประสงค์เพ่ือส่งเสริมและเผยแพร่การศึกษา

ค้นคว้าและการวิจัยด้านปรัชญาและศาสนา และเพ่ือเป็นสื่อกลางในการแลก

เปลีย่นความรูแ้ละความคดิทางวิชาการด้านปรชัญาและศาสนาในการเผยแพร่

ผลงานวชิาการแก่นักวิจยั นักวิชาการ และคณาจารย์ทัง้ชาวไทยและชาวต่างประเทศ 

วารสารมกี�ำหนดการออกปีละ 2 ฉบบั (ราย 6 เดอืน) ทกุบทความท่ีตีพิมพ์เผยแพร่

ได้ผ่านการพิจารณาจากผูท้รงคณุวุฒใินสาขาท่ีเก่ียวข้อง อย่างน้อย 2 ท่าน โดย

ใช้วิธีการประเมินแบบผู้ทรงคุณวุฒิและผู้เขียนบทความไม่ทราบชื่อแต่ละฝ่าย

(Double Blinded Review) เนื้อหาของบทความต้องเกี่ยวข้องกับปรัชญาและ

ศาสนา และประเด็นอื่น ๆ ท่ีเก่ียวข้อง โดยเปิดรับบทความทั้งภาษาไทยและ

ภาษาต่างประเทศ 

บทความที่ส ่งมาขอรับการตีพิมพ์ในวารสารปรัชญาและศาสนา 

มหาวิทยาลัยขอนแก่นจะต้องไม่เคยตีพิมพ์หรืออยู่ในระหว่างการพิจารณาจาก

ผู้ทรงคุณวุฒิเพ่ือตีพิมพ์ในวารสารอ่ืน ผู้เขียนจะต้องปฏิบัติตามหลักเกณฑ์ 

การเสนอบทความวิชาการหรือบทความวิจัยเพ่ือตีพิมพ์ในวารสารปรัชญา 

และศาสนา มหาวิทยาลัยขอนแก่นอย่างเคร่งครัด รวมทั้งระบบอ้างอิงต้องเป็น

ไปตามหลักเกณฑ์ของวารสาร

ทศันะและความคดิเห็นทีป่รากฏในบทความวารสารปรชัญาและศาสนา 

มหาวิทยาลัยขอนแก่น ถือเป็นความรับผิดชอบของผู้เขียนบทความนั้น และ 

ไม่ถือเป็นทัศนะและความรับผิดชอบของกองบรรณาธิการวารสารปรัชญา 

และศาสนา มหาวิทยาลัยขอนแก่น และคณะมนุษยศาสตร์และสังคมศาสตร์ 

มหาวิทยาลัยขอนแก่น  
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วารสารปรัชญาและศาสนา มหาวิทยาลัยขอนแก่น ได้ด�ำเนินการมาถึงปีที่ 5  
ฉบับท่ี 2 แล้ว หมายความว่าวารสารของเราเดินทางมาได้ครึ่งทศวรรษแล้ว ซึ่งถือเป็น 
เรื่องราวดี ๆ ในทางวิชาการด้านศาสนาและปรัชญา ในวารสารฉบับน้ีมีบทความ 6 
บทความด้วยกัน บทความส่วนใหญ่ครอบคลุมประเด็นทางด้านพุทธศาสนาและประเด็น
ทางด้านความเชือ่ ซึง่จดัแบ่งเป็นกลุม่ได้ 4 กลุม่ คอื กลุม่ความเชือ่ท้องถ่ิน กลุม่พุทธศาสนา
กับสังคม กลุ่มประวัติศาสตร์พุทธศาสนาในประเทศไทย และกลุ่มภาษากับคัมภีร์ศาสนา

บทความท้ัง 4 กลุ ่มน้ีเป็นบทความท่ีตรงตามเป้าหมายของวารสารท่ีเปิด 
รับพิจารณา บทความกลุ่มแรกชื่อว่า “ความเชื่อต่อเจ้าปู่โนนเมือง บ้านโนนเมือง ต�ำบล 
ป่าสังข์ อ�ำเภอจตุรพักตรพิมาน จังหวัดร้อยเอ็ด” ซึ่งเป็นบทความวิจัยที่ได้ข้อสรุปว่า  
การมีความเชื่อดังกล่าวส่งผลกระทบ 5 ด้านคือ 1) ผลที่เกิดขึ้นต่อตนเองและครอบครัว  
2) ผลท่ีเกิดขึน้ต่อสงัคม 3) ผลท่ีเกิดขึน้ต่อประเพณีวัฒนธรรม 4) ผลทีเ่กิดข้ึนต่อพระพุทธศาสนา 
และ 5) ผลที่เกิดขึ้นต่อสิ่งแวดล้อม 

บทความในกลุ ่มที่สองนั้น มี 2 บทความ บทความแรกคือบทความเรื่อง  
“การศึกษาวิเคราะห์แนวคิดสภาพสังคมที่พึงปรารถนาระหว่างสังคมอุดมรัฐของเพลโต 
กับสังคมพุทธบริษัทในพุทธปรัชญาเถรวาท” ชี้ให้เห็นความเหมือนและความแตกต่าง
ระหว่างสภาพสังคมที่พึงปรารถนาของเพลโตกับพระพุทธเจ้า ส่วนอีกบทความหน่ึง 
ท่ีเก่ียวข้องกับพุทธศาสนากับสังคมเรื่อง “พุทธศาสนากับปัญหาเร่งด่วนของการพัฒนา” 
เป็นการแสวงหาหลักคิดของพุทธศาสนากับการแก้ปัญหาเร่งด่วนของการพัฒนา  
ข้อสรุปคือ ปัญหาสิ่งแวดล้อมพุทธศาสนาอาจจะส่งเสริมได้ดีเพ่ือแก้ปัญหาการ
เปลีย่นแปลงสภาพภูมอิากาศ แต่ปัญหาเรือ่งความยากจนน้ัน พุทธศาสนาไม่ได้มองในมมุ
มองเชิงโครงสร้างแต่มองในเชิงปัจเจกบุคคลเป็นหลัก กล่าวได้ว่า 2 บทความนี้ ที่จัดอยู ่
ในกลุ่มปรัชญาสังคมของพุทธศาสนาก็ว่าได้ 

ส่วนบทความในกลุ่มท่ี 3 เก่ียวกับประวัติศาสตร์พุทธศาสนาในประเทศไทย 
ประกอบด้วยบทความเรื่อง “พระวิสัยทัศน์การศึกษาสงฆ์ : สมเด็จพระมหาสมณเจ้า  
กรมพระยาวชิรญาณวโรรส” ซึ่งได้อภิปรายว่า สมเด็จพระมหาสมณเจ้าฯ ทรงเป็นผู้มี 
พระคุณูปการต่อพุทธศาสนาคณะสงฆ์ไทย และการศึกษาประเทศไทย เป็นผู้ร่วมก่อตั้ง
มหาวิทยาลัยมหามกุฏราชวิทยาลัย เป็นผู้พัฒนาหลักสูตรบาลี และเป็นผู้ริเริ่มหลักสูตร 
นักธรรม และบทความเรื่อง “ธรรมยุติกนิกาย : จุดเชื่อมต่อพุทธศาสนาจากลังกา  
มอญ สู่สยาม” กล่าวถึงการเชื่อมต่อผ่านความสัมพันธ์ระหว่างประเทศที่ก่อให้เกิดการ 
วางรากฐานทางด้านศาสนาของธรรมยุติกนิกาย และในกลุ ่มของภาษากับคัมภีร์ 
ทางศาสนาน้ัน ประกอบด้วยบทความที่ชื่อว่า “คัมภีร์มูลมัธยมกการิกา: ค�ำแปลโศลกที่ 

บทบรรณาธิการ



1.1-1.2 และค�ำแปลอรรถาธิบายของคัมภีร์ประสันนปทา” ซึ่งได้ท�ำการศึกษาการแปลและ
ตีความคัมภีร์มูลมัธยมกการิกาอย่างน่าสนใจ 

ในฉบับน้ีวารสารของเราถือว่ามีความครอบคลุมในเน้ือหาทางด้านศาสนาและ
ความเชือ่ดังท่ีอธิบายไปแล้ว ซึง่ท�ำให้เกิดประเดน็ถกเถยีงและการขบคดิทางวิชาการต่อไป
ได้เป็นอย่างดี อย่างไรก็ตามทางวารสารขอขอบคุณท่านผู้เขียนทุกท่านท่ีกรุณาส่งผลงาน
ทางวิชาการของท่านมาเผยแพร่กับทางวารสาร และวารสารของเราได้ด�ำเนินการตีพิมพ์
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Mahachulalongkornrajavidyalaya University

บทคัดย่อ
งานวิจัยน้ีมีวัตถุประสงค์ เพ่ือศึกษาผลของความเชื่อเรื่องเจ้าปู่โนนเมือง 

ต ่อวีถีชุมชนบ้านโนนเมือง งานวิจัยนี้ เป ็นการวิจัยเชิงคุณภาพ โดยศึกษา 

จากเอกสารวิชาการเก่ียวกับความเชื่อทางศาสนา งานวิจัยท่ีเก่ียวข้อง และศึกษา 

จากภาคสนามด้วยการสังเกตอย่างมีส่วนร่วม และการสัมภาษณ์เชิงลึก โดยใช้วิธี

วิเคราะห์เชิงพรรณนา

การศกึษาพบว่าผลของความเชือ่ต่อเจ้าปูโ่นนเมอืงและประเพณีการท�ำบญุ

เลีย้งเจ้าปูโ่นนเมอืงนัน้สามารถจ�ำแนกออกเป็น 5 ด้าน ดงันี ้1) ผลท่ีเกิดขึน้ต่อตนเอง

และครอบครัว ท�ำให้ผู้เข้าร่วมประกอบพิธีกรรมมีความสุขทางใจท่ีได้ตอบแทนคุณ



2 ความเช่ือต่อเจ้าปู่โนนเมือง บ้านโนนเมือง ตำ�บลป่าสังข์ อำ�เภอจตุรพักตรพิมาน จังหวัดร้อยเอ็ด

เจ้าปู่ที่คอยปกปักคุ้มครองดูแลตนและสมาชิกในครอบครัว 2) ผลที่เกิดขึ้นต่อสังคม 

ท�ำให้ผูค้นในสงัคมมคีวามรกัใคร่กลมเกลยีวกันซึง่ถือเป็นการสร้างสนัติภาพในสงัคม 

3) ผลที่เกิดข้ึนต่อประเพณีวัฒนธรรม เป็นการอนุรักษ์ประเพณีวัฒนธรรมอันดีงาม

ตามความเชือ่ของชาวบ้านโนนเมอืง ท�ำให้ชาวบ้านเคารพและนับถือ “ผีตัวเดียวกัน” 

รวมใจกันได้เป็นหน่ึงเดียว สังคมสงบสุข 4) ผลที่เกิดขึ้นต่อพระพุทธศาสนา  

ท�ำให้ชาวบ้านโนนเมืองมีความศรัทธาต่อพระพุทธศาสนาเน่ืองจากการเลี้ยงเจ้าปู่

โนนเมืองเป็นการเปิดโอกาสให้ชาวบ้านได้บ�ำเพ็ญ ทาน ศีลและภาวนา และ  

5) ผลที่เกิดขึ้นต่อสิ่งแวดล้อม ท�ำให้สิ่งแวดล้อมป่าชุมชนมีความยั่งยืน เนื่องจากป่า

บริเวณดอนปู่ตาชาวบ้านเช่ือว่ามีความศักดิ์สิทธ์ิจึงไม่มีใครกล้าเข้าไปบุกรุกและ 

ไม่กล้าตัดไม้ท�ำลายป่า

ค�ำส�ำคัญ: ความเชื่อ, พิธีกรรม, เจ้าปู่
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Abstract
The aims of this research were to study Choa Pu Non Muang  

meritorious activity to study the benefits of belief and tradition in relation to 

Choa Pu Non Muang meritorious activity of Non-Muang villagers. This  

qualitative research was carried out by the study of related religion academic 

documents, fieldwork research, participatory observation and in-depth  

interview and then the data obtained was analyzed by descriptive analysis.

Research indicates that,The benefits of belief and tradition in relation 

to Choa Pu Non Muang meritorious activity can be classified into five aspects: 

1) benefits to oneself and family such as mental happiness from activity 

participation, safety from the ancestor ghost protection; 2) social benefits; 

this activity causes harmony and peace within the community; 3) cultural 

benefits; it is cultural preservation of the villagers with the belief in ‘the same 

ghost’; 4) benefits to Buddhism; this activity leads people to have faith in 

Buddhism because it encourages people to practice generosity, precept 

preservation and meditation and 5) environmental benefits; the forest in the 

residential area of the ancestor ghost is sacred; no one can invade and is 

brave enough to cut the trees in such area.

Keywords: Belief, Ritual, Choa Pu
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บทนำ�
มนษุย์เกิดความตระหนกัในคณุค่าของสิง่ท่ีมอียู่รอบตวั ท้ังจากประสบการณ์

ต่าง ๆ ของชีวิต การสัมผัสกับธรรมชาติท่ีอยู่รอบตัว เมื่อเกิดมีการเปลี่ยนแปลง 

ทั้งแง่ดีและแง่ร้าย ท�ำให้เกิดความคิดว่ามีอ�ำนาจลึกลับอยู่เหนือปรากฏการณ์  

จ�ำต้องหาทางออกโดยการเซ่นสรวง สงัเวย เพ่ือให้สิง่นัน้ลดโทษ เกิดประโยชน์ต่อตน 

วิถีชีวิตเช่นนี้ก่อให้เกิดความเชื่อเกี่ยวกับสิ่งเหนือธรรมชาติ ระบบความเชื่อเป็นสิ่งที่

ตอบสนองความต้องการทางจิตใจในภาวะท่ีต้องเสี่ยงกับความไม่แน่นอนของชีวิต 

ทัง้ย้ังมบีทบาทในการสร้างโลกทัศน์ วางกรอบความเชือ่เก่ียวกับสถานภาพของมนุษย์ 

ความเป็นระเบียบของสังคม และกลไกในการควบคุม (ศรีศักร วัลลิโภดม, 2527: 7) 

ทั้งยังมีความสัมพันธ์อย่างใกล้ชิดกับระบบเศรษฐกิจ การเมืองและวัฒนธรรม  

ดังจะปรากฏในวิถีชีวิตในด้านต่าง ๆ จนกลายเป็นท่ียอมรับจากคนในสังคมและ 

สิ่งที่เป็นบทเรียนต่าง ๆ (ศิราพร ฐิตะฐาน, 2533: 11) ที่ผ่านมานั้น ได้รับการเรียนรู้ 

สะสมและถ่ายทอดต่อจากคนรุ่นหนึ่งไปยังอีกรุ่นหนึ่งเพื่อให้เกิดการยึดถือปฏิบัติ

กระบวนการขัดเกลาเป็นรูปแบบการศึกษาท่ีมีวัตถุประสงค์เพ่ือด�ำรงอยู ่

ของสังคมและการปรับตัวบุคคลในสังคม โดยเริ่มตั้งแต ่ปฐมวัยของชี วิต  

จากครอบครวั เครอืญาติ มติรและชมุชนท้ังจากทางตรงและทางอ้อม ในกระบวนการ

ถ่ายทอดนั้น องค์กรจะต้องสร้างแบบแผนของกระบวนการท่ีมาจากรากฐาน 

ของประเพณี วัฒนธรรม ที่สอดคล้องกับวิถีชีวิตของท้องถ่ิน ในบริบทของสังคม

วัฒนธรรมน้ัน เพ่ือให้บุคคลในสังคมได้เรียนรู้ และเป็นสมาชิกของกลุ่มท่ีมีความ

สัมพันธ์อย่างราบรื่นกับสมาชิกอื่นในกลุ่ม (เสรี พงศ์พิศ, 2533: 4) โดยอาศัย

กระบวนการขดัเกลาทางสงัคมของกลุม่องค์กร จารตี ค่านยิม โลกทศัน์ และพิธีกรรม

ต่าง ๆ ที่สอดคล้องกับระบบอื่น ๆ ของสังคมและตอบสนองความพึงพอใจของกลุ่ม 

โดยเฉพาะความเชื่อและพิธีกรรมเป็นส่วนหนึ่งของวัฒนธรรมที่มีการถ่ายทอดต่อ  

ในส่วนของพิธีกรรมนั้นเป็นสัญลักษณ์ที่ตอกย�้ำคุณค่าทางวัฒนธรรมท่ีแสดงออก 

โดยการกระท�ำ และถ้อยค�ำในฐานะท่ีเป็นส่วนหน่ึงของขนบธรรมเนียมประเพณ ี

ของกลุ่มชนพิธีกรรมเป็นสิ่งท่ีสะท้อนให้เห็นถึงชีวิตความเป็นอยู่ ความคิดเห็น  

ความรู ้สึกของสมาชิกในชุมชนน้ันด้วย การประกอบพิธีกรรมเป็นสิ่งที่ท�ำให้ 
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ความต้องการ หรือความเช่ือของมนุษย์บรรลุผล มีบทบาทในการรวมคนในชุมชน 

ที่มีวัตถุประสงค์หรือมีความต้องการเหมือนกันให้มาประกอบพิธีกรรมร่วมกัน  

สร้างความสามัคคีและท�ำให้เกิดความเป็นอันหนึ่งอันเดียวกัน 

ความเชื่อเป็นการยอมรับของบุคคลว่าสิ่งของบางสิ่งหรือปรากฏการณ์ 

บางอย่างเป็นจริงมีอยู่และถูกต้อง การยอมรับนั้นอาจเป็นเพราะเหตุการณ์พบเห็น

ด้วยตนเอง การบอกเล่า การคิดนึก ความเคยชินหรือการขัดเกลาทางสังคม และ

ความเชื่อน้ีอาจจะมีระดับของความเข้มข้นแตกต่างกันในด้านปัจเจกชน กลุ่มชน 

วัฒนธรรมและสถานที่ เพราะฉะนั้นความเชื่อจึงเป็นความเข้าใจที่มีอิทธิพลโดยตรง

ต่อการแสดงพฤติกรรมของบุคคล เมื่อบุคคลมีความเชื่ออย่างไร ความเชื่อนั้น 

จะเป็นตัวก�ำหนดให้บุคคลปฏิบัติตามสิ่งที่ตนเชื่อทั้ง ๆ ที่ความเชื่อนั้นเป็นนามธรรม 

บางครั้งอาจไม่อยู่บนพ้ืนฐานของความจริงก็ตาม เช่น ความเชื่อเรื่องผีสาง นางไม้ 

วิญญาณ กรรม เทพเจ้า อ�ำนาจเหนือธรรมชาติ (Kitiarsa, 2005) ซึ่งเป็นลักษณะ 

ของการผสมผสานทางความเชื่อ (Bakhtin, 2010) และช่วยในการท�ำความเข้าใจ 

ภูมิทัศน์ที่เปลี่ยนแปลงไปของศาสนาไทยร่วมสมัยได้อย่างดี

ความแห้งแล้ง ภัยพิบัติ ความเจ็บไข้ได้ป่วย วัว ควาย ตายโดยไม่รู้สาเหตุ  

ที่เกิดขึ้นกับชาวบ้านโนนเมืองเมื่อประมาณ 60-70 ปี ท�ำให้ชาวบ้านโนนเมืองเชื่อว่า

เกิดจาก “ผ”ี เป็นผูก้ระท�ำเหมอืนความเชือ่ทัว่ไปของชาวอสีาน จงึต้องหาท่ีพ่ึงทางใจ

โดยการหาทางออกด้วยวิธีวิงวอนขอความช่วยเหลือจากส่ิงท่ีตนเชื่อว่าจะช่วยได้  

โดยผ่านแม่เฒ่าจ�้ำ หรือขะจ�้ำ (ร่างทรง) เม่ือพ้นภัยก็แสดงความรื่นเริง ความรู้คุณ 

สิ่งเหล่านั้นด้วยการบูชาคุณให้เกิดเป็นสิริมงคลแก่ตัว ในท่ีสุดก็เกิดพิธีกรรมข้ึนมา

เพ่ือแสดงออกถึงความเคารพย�ำเกรง และความอ่อนน้อมถ่อมตนต่ออ�ำนาจ 

ที่เรียกว่า “ผี” (เจ้าปู่โนนเมือง) เหล่านั้น ซึ่งต่อมาภายหลังจึงเกิดเป็นจารีตประเพณี

และได้กลายเป็นกฎเกณฑ์ทีก่�ำหนดความประพฤตกิารปฏิบติัของชาวบ้านโนนเมอืง 

อย่างไรก็ตามกระบวนการถ่ายทอดพิธีกรรมเดิมท่ีในชุมชนมีสถาบันครอบครัว  

เป็นสถาบันพ้ืนฐานในการเป็นตัวแทนในการถ่ายทอดการเรียนรู้ อบรมบ่มเพาะ  

ในเรื่องเก่ียวกับการด�ำเนินชีวิต การท�ำมาหากิน จารีตประเพณี วัฒนธรรม  

เพ่ือเป็นการธ�ำรงรักษาไว้มิให้สูญหายน้ัน ชาวบ้านโนนเมือง ต�ำบลป่าสังข์  
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อ�ำเภอจตรุพักตรพิมานได้ร่วมกันสบืทอดประเพณีการท�ำบญุเล้ียงเจ้าปูโ่นนเมอืงขึน้ 

ซึง่ตรงกับวันพุธ เดอืน 6 ของทุกปี ล�ำดบัขัน้ตอนในการจดังานระยะเวลา 1 วนัเท่านัน้ 

มีการแก้บนและการจุดบั้งไฟถวายเจ้าปู่โนนเมือง ประเพณีดังกล่าวเป็นประเพณี 

ของชมุชนท่ีสบืทอดกันมาอย่างยาวนาน เกิดความศรทัธาต่อเจ้าปูโ่นนเมอืง พิธีกรรม

การท�ำบุญเลี้ยงเจ้าปู่โนนเมือง ที่ชาวบ้านโนนเมืองถือปฏิบัติสืบต่อกันมาจนถึง 

ทุกวันน้ี ได้แก่ พิธีการท�ำบุญเลี้ยงเจ้าปู่โนนเมือง เป็นพิธีท่ีจัดข้ึนเพ่ือเป็นสิริมงคล 

แก่ชาวบ้าน และพิธีแก้บน จัดขึ้นหลังจากเสร็จพิธีท�ำบุญบวงสรวง โดยชาวบ้าน 

อาจแก้บนด้วย การถวายเครือ่งสกัการะ หรอืการแสดงหมอล�ำ มผีูค้นให้ความสนใจ

เข้าร่วมกิจกรรมเป็นจ�ำนวนมากทั้งในและนอกพื้นที่

ดงันัน้ผูวิ้จยั จึงมคีวามสนใจท่ีจะท�ำการศกึษาเรือ่ง “ความเชือ่และประเพณี

การท�ำบุญเลี้ยงเจ้าปู่โนนเมือง บ้านโนนเมือง ต�ำบลป่าสังข์ อ�ำเภอจตุรพักตรพิมาน 

จงัหวัดร้อยเอด็” รวมท้ังศกึษาพิธีกรรมท่ีประชาชนเชือ่ถือและศรทัธา ปฏิบตัใินพิธีการ

ท�ำบุญเลี้ยงเจ้าปู่โนนเมือง ซึ่งส่งผลให้เจ้าปู่โนนเมืองปกปักรักษาหมู่บ้าน ไร่นา 

ให้มคีวามอดุมสมบรูณ์ ตลอดจนชาวบ้านมคีวามสขุ นอกจากจะท�ำให้เกิดองค์ความรู้

ใหม่โดยเฉพาะการผสมผสานทางด้านศาสนาแล้ว ยังเป็นการอนุรักษ์ประเพณีและ

วัฒนธรรมท้องถ่ินพ้ืนบ้านโดยเฉพาะชาวบ้านโนนเมืองท่ีเคยปฏิบัติต่อประเพณี 

การท�ำบุญเลี้ยงเจ้าปู่โนนเมืองทุก ๆ ปี

วัตถุประสงค์ของการวิจัย
เพ่ือศึกษาผลของความเช่ือต่อเจ้าปู่โนนเมืองและประเพณีการท�ำบุญ 

เลี้ยงเจ้าปู่โนนเมือง

วิธีดำ�เนินการวิจัย
งานวิจัยนี้เป็นงานวิจัยเชิงคุณภาพ (Qualitative  Research) ท�ำการส�ำรวจ

และเก็บรวบรวมเอกสารข้อมูล (Documentary Research) ทั้งเอกสารปฐมภูมิ 

(Primary Document) และเอกสารทุติยภูมิ (Secondary Document) ทางวิชาการ 

อื่น ๆ ที่เป็นผลงานการวิจัยของท่านผู้รู้ รวมถึงการเก็บรวบรวมข้อมูลจากผู้ให้ข้อมูล
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ส�ำคัญในภาคสนามจ�ำนวน 20 คน นอกจากการสัมภาษณ์เชิงลึกแล้วผู้ท�ำการวิจัย

ยังใช้วิธีการเก็บข้อมลูด้วยการสงัเกต ในการปฏิบตัต่ิอพิธีกรรมการท�ำบญุเล้ียงเจ้าปู่

โนนเมืองเกิดขึ้น ลักษณะการสังเกตของผู้วิจัยจะเข้าไปสังเกตการณ์แบบมีส่วนร่วม 

(Participant Observation) โดยการเก็บข้อมลูเริม่ตัง้แต่ต้นจนจบ และท�ำการสนทนา

กลุ่ม (Focus Group Discussion) เพื่อท�ำการตรวจสอบข้อมูลที่ได้จากภาคสนาม

ในการเก็บรวบรวมมาจากผู้ให้ข้อมูลส�ำคัญ ในการเก็บรวบรวมข้อมูล ผู้วิจัยท�ำการ

เก็บรวบรวมข้อมูลโดยใช้เคร่ืองมือคือ 1) แบบสัมภาษณ์เชิงลึกท่ีพัฒนาข้อค�ำถาม

มาจากแนวคดิทฤษฎท่ีีได้มาจากการรวบรวมข้อมลูจากเอกสาร 2) แบบสงัเกต และ 

3) แบบค�ำถามในการสนทนากลุ่ม ซึ่งเครื่องมือเหล่านี้ได้ผ่านการตรวจสอบจาก 

ผูเ้ชีย่วชาญก่อนลงเก็บข้อมลู จากนัน้น�ำข้อมลูมาถอดเทปแล้วอ่านตรวจสอบเน้ือหา 

2 รอบ จากนั้นน�ำมาจัดหมวดหมู่เพ่ือท�ำการวิเคราะห์ด้วยวิธีการตรวจสอบแบบ 

สามเส้า แล้วก็ท�ำการสรุปและอภิปรายผลการศึกษาในส่วนสุดท้าย ซึ่งการน�ำเสนอ

ผลงานการวิจัยเรื่อง “ความเชื่อต่อเจ้าปู่โนนเมือง บ้านโนนเมือง ต�ำบลป่าสังข์  

อ�ำเภอจตุรพักตรพิมาน จังหวัดร้อยเอ็ด” น�ำเสนอตามล�ำดับขั้นตอนด้วยวิธี 

เชิงพรรณนาให้เหมาะสม

ผลการวิจัย
1. พิธีกรรมการเลี้ยงเจ้าปู่โนนเมือง 

	 ส�ำหรับขั้นตอนในการเลี้ยงเจ้าปู ่โนนเมืองน้ัน จากการศึกษาข้อมูล 

ภาคสนามพบว่า การเลี้ยงเจ้าปู่โนนเมืองมีขั้นตอนโดยแบ่งเป็น 2 วัน ได้แก่ วันก่อน

จะท�ำพิธีเลี้ยง ในวันน้ีชาวบ้านจะนิมนต์พระสงฆ์มาเจริญพระพุทธมนต์ที่บริเวณ 

ศาลเจ้าปูโ่นนเมอืง เหมอืนกับการท�ำบญุท่ัวไปโดยมไิด้มข้ีอแตกต่างจากการท�ำบญุ

ทัว่ไปมากนกั วันเลีย้งเจ้าปูโ่นนเมอืง พ่อประดษิฐ์ มะลมิาตย์ เล่าว่า พ่อจ้ําจะจดัเตรยีม 

พาข้าว (ส�ำรับอาหารคาว-หวาน) ประกอบด้วยอาหารคาว อาหารหวาน และผลไม้ 

นอกจากพาข้าวแล้วต้องมีเหล้าไห ไก่ตัว ข้ันตอน ในการท�ำพิธีกรรมตามล�ำดับข้ัน

ดังนี้ 
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1.	 แต่งขันธ์ 5 ขันธ์ 8 ใส่จาน 

2.	 เวลาประกอบพิธี พ่อจํ้าจะเปิดฝากระติบข้าว เปิดขวดเหล้า 

3.	 จุดเทียนตั้งไว้ในพาข้าว 3 เล่ม และจุดเทียนอีก 1 เล่ม ตั้งไว้ในจานท่ี 

แต่งขันธ์ 5 ขันธ์ 8 ไว้ แล้วยกจานขึ้นท่วมศีรษะ

4.	 บอกกล่าวให้ปู่ตามาอยู่มากินอาหารที่ลูกหลานได้น�ำเลี้ยง 

5.	 ตั้งพาข้าวไว้สักพัก เมื่อปู่ตากินเสร็จ (ปู่ตาจะกินกลิ่นอาหาร) 

6.	 ส่วนที่เหลือก็จะแจกจ่ายให้ลูกหลานท่ีเข้าร่วมในพิธีกินกัน ถือว่าเป็น 

สิริมงคล 

7.	 พ่อจํ้าจุดเทียนข้ึนแล้วเชิญปู่ตามาเทียมร่างนางเทียม เพ่ือให้ลูกหลาน 

ได้ไต่ถามและขอพรต่าง ๆ 

จากการบอกเล่าของ พ่อจ้ําค�ำพันธ์ ฮวดศร ี  เล่าว่า การมาร่วมงานพิธีถือว่า

เป็นการร่วมท�ำบญุ ถือเป็นงานประเพณีประจ�ำหมูบ้่านของชาวบ้านอกีประเพณีหนึง่

ในขณะที่ประกอบพิธี อีกด้านหนึ่งของศาลปู่ตาที่เป็นโรงครัว ชาวบ้านจ�ำนวนหน่ึง 

ก็จะช่วยกันปรุงอาหารเพ่ือเลี้ยงคนท่ีมาร่วมพิธี จากไก่ ไข่ หรืออื่น ๆ ที่มี หากไก่  

หรืออาหารที่ชาวบ้านน�ำมา มีจ�ำนวนน้อยไม่เพียงพอท่ีจะเลี้ยงผู้มาร่วมพิธี พ่อจํ้า 

ก็จะกล่าวขอควาย (เต่า) จากปู่ตา เพ่ือน�ำมาประกอบอาหารเลี้ยงกัน เมื่อขอแล้ว 

จะมเีต่า ปรากฏให้เหน็และน�ำมาปรงุเป็นอาหารได้ ตนเองก็เคยเหน็พ่อจ้ําคนก่อน ๆ  

ท�ำพิธีนี้มาเช่นกัน แต่ภายหลังเพ่ือเป็นการอนุรักษ์ไว้ จึงได้เลิกท�ำพิธีขอควาย 

เป็นอาหาร คณะผู้วิจัยจึงไม่ได้พบเห็นพิธีกรรมนี้ ส่วนเด็ก ๆ ที่มาร่วมงานกับพ่อแม่

จะมีหน้าที่ช่วยถอนขนไก่ เมื่อประกอบพิธีเสร็จเครื่องในไก่จะยกให้เด็กที่ถอนขนไก่ 

หรือผู้ท�ำอาหารไป

ส่วนงานคบงนัตามประเพณีน้ัน การคบงนัในพิธีเลีย้งผปีูต่า ในอดตี เป็นการ

คบงันตามประเพณีโบราณ คือรับประทานอาหารร่วมกัน และพูดคุยกัน และมีการ

ละเล่นพอเป็นพิธี เช่นการละเล่นดนตรีพ้ืนเมือง ประเภท พิณ แคน พอเป็นพิธี 

ตามขนบธรรมเนียมประเพณีดั้งเดิมเท่านั้น พระมหาถวิล ปิยธมฺโม เล่าว่า ปัจจุบัน 

เมื่อความเจริญในโลกปัจจุบันก้าวหน้า หน่วยงานที่เกิดขึ้นในต�ำบล ได้แก่ องค์การ

บริหารส่วนต�ำบลป่าสังข์ ได้จัดสรรงบประมาณ ในการสนับสนุนพิธีการเลี้ยงผีปู่ตา 
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และมมีหรสพคบงนัอย่างย่ิงใหญ่เป็นประจ�ำทกุปี ท�ำให้ความเรยีบง่าย ทีม่มีาแต่เดมิ 
ปรับเปลี่ยนรูปแบบการด�ำเนินงานให้ทันสมัยเข้ายุคสมัยใหม่ยิ่งขึ้น ประเด็นอยู่ที่ว่า 
วิถีชีวิตรูปแบบการด�ำเนินการดั้งเดิมของชาวบ้านโนนเมืองจะเปลี่ยนไปจากเดิม 
เนื่องจากปัจจัยหลายอย่างที่จะส่งผลกระทบต่อพิธีกรรมการเล้ียงผีปู่ตา ในมุมมอง
ที่ตรงข้าม การเข้ามามีส่วนร่วมของหน่วยงาน องค์กรท่ีมีอยู่ ในชุมชน กลับสร้าง 
ความทันสมัย สร้างรายได้ตลอดจนการสร้างความสามัคคี การรวมกลุ่มของชุมชน
ให้เกิดข้ึนในท้องถ่ิน จนสามารถจะพัฒนาให้กลายเป็นสถานท่ีเรียนรู้เชิงอนุรักษ ์
ทางวัฒนธรรมแก่นักเรียน ชาวบ้านโนนเมือง ได้ดียิ่งขึ้น 

นอกจากนั้นพระสงฆ์ยังมีส่วนร่วมในพิธีกรรมดังกล่าวน้ีด้วย นายวิชัย 
เพ่ิมพูน ได้กล่าวว่า การร่วมงานของพระภิกษุนั้นเริ่มงานเวลาประมาณ 09.00 น. 
ทางเจ้าภาพได้นิมนต์พระสงฆ์ในเขตต�ำบลป่าสงัข์ทกุวัดเข้าร่วมเจรญิพระพุทธมนต์
ฉันเพลที่วัดบ้านโนนเมือง และพระสงฆ์ที่พระมหาถวิล ปิยธมฺโม ท่านคุ้นเคยไปมา
หาสู่กันได้นิมนต์มาร่วมงานด้วย และเจ้าภาพก็ยังขอต้นดอกไม้เงิน บั้งไฟจาก 
ทุกหมู่บ้านในเขตต�ำบลป่าสังข์เพื่อมาเข้าร่วมแข่งขันชิงรางวัลกัน

กล่าวโดยสรุปแล้วการเลี้ยงเจ้าปู่โนนเมืองน้ันจะขาดพระสงฆ์มาร่วมงาน 
เลยมิได้ จากที่ผู้วิจัยได้น�ำเสนอไปในข้างต้นเราจะสังเกตเห็นได้ว่า พระสงฆ์จะม ี
ส่วนร่วมอยู ่ทั้งสองวันในพิธีกรรมการเลี้ยงเจ้าปู ่โนนเมืองด้วย โดยในวันแรก 
จะเป็นการนิมนต์พระสงฆ์มาเจริญพระพุทธมนต์และวันท่ีสองจะเป็นการเล้ียงเพล
พระสงฆ์

นอกจากนั้นยังมีการจุดบั้งไฟถวายเจ้าปู่โนนเมืองด้วย ชาวบ้านโนนเมือง 
มีความเชื่อว่า การท�ำบุญบั้งไฟท�ำให้ชาวบ้านมีความสามัคคีเป็นน�้ำหนึ่งใจเดียวกัน 
อีกท้ังเป็นการขอฝนจากพญาแถน และเป็นการท�ำบุญเล้ียงเจ้าปู่โนนเมืองก่อน 
การลงท�ำนา โดยมีวิธีด�ำเนินการดังนี้

ก�ำหนดการของบุญบั้งไฟ อยู่ระหว่างเดือน 6 ถึงเดือน 7 แต่โดยมากท�ำ 
ในเดือน 6 โดยชาวบ้านจะประชุมตกลงกันก�ำหนดวันร่วมกับทางวัด รวมท้ัง 
รายละเอียดต่าง ๆ แล้วก็จะออกฎีกาแจ้งไปยังหมู่บ้านต่าง ๆ ท่ีใกล้เคียง รวมท้ัง
หมู่บ้านที่นับถือกันเพ่ือให้ชาวบ้านอ่ืนจัดขบวนบ้ังไฟและขบวนเซิ้งพร้อมท้ังบั้งไฟ 
จุดมาประชันกัน



10 ความเช่ือต่อเจ้าปู่โนนเมือง บ้านโนนเมือง ตำ�บลป่าสังข์ อำ�เภอจตุรพักตรพิมาน จังหวัดร้อยเอ็ด

ชาวบ้านก็แบ่งงานกันเป็นกลุ่ม เป็นคุ้ม แต่ละกุล่มจะต้องเลือกคนท่ีอยู่ใน

บ้านใกล้เรือนเคียงกันหรืออยู่ในระแวกเดียวกัน กลุ่มหน่ึง ๆ ประกอบด้วยสมาชิก

ประมาณ 10 ครัวเรือน แต่ละกลุ่ม หรือคุ้มมีหน้าที่ท�ำบั้งไฟ 1 บั้ง หรือ 1 กระบอก 

รวมทั้งอาจจัดขบวนแห่เซิ้ง 1 ขบวนและมีหน้าที่รับแขก จัดเตรียมอาหาร ตลอดจน

ที่หลับนอนจากหมู่บ้านอื่น ๆ ท่ีจะมาร่วมงาน ซึ่งทางวัดและทายกวัดบอกบุญไป  

การบอกบุญไปยังหมู่บ้านอื่น ๆ เป็นการเชิญชวนให้มาร่วมท�ำบุญร่วมสนุกสนาน  

และส่งบั้งไฟในนามของหมู่บ้านมาร่วมแข่งขันกัน โดยเจ้าภาพจัดรางวัลต่าง ๆ  

ไว้ตอบแทน

เมื่อจะถึงก�ำหนดงานท�ำบุญ ชาวบ้านจะท�ำอาหารคาวหวานไว้ส�ำหรับ 

เลี้ยงแขก มีขนม ข้าวต้มและขนมจีน (ข้าวปุ้น) พวกผู้เฒ่าผู้แก่ก็ไปจัดการปลูก 

เพิงท่ีพัก (ปะร�ำ) ไว้รอบศาลาวัดเพ่ือให้พระสงฆ์และชาวบ้านอื่นได้พักอาศัย  

เจ้าของบ้านมีก่ีหลังคาเรือนก็จะจัดเตรียมสุราและท�ำสาโทเตรียมไว้ต้อนรับแขก  

ส่วนช่างบั้งไฟก็เตรียมจัดท�ำบ้ังไฟขนาดต่าง ๆ ตามท่ีต้องการ (ปัจจุบันสั่งท�ำ)  

ตามถนัดท่ีจะมีการแข่งขัน เช่น แข่งขันขบวนแห่ (เซิ้ง) แข่งขันบั้งไฟขึ้นสูง  

แข่งขันบั้งไฟทางไกล เป็นต้น

2. ผลของพิธีกรรมการเลี้ยงเจ้าปู่โนนเมืองต่อชาวบ้าน

	 2.1 ผลที่เกิดขึ้นต่อตนเองและครอบครัว

จากการศกึษาพบว่า การท�ำบญุตามประเพณีของชาวบ้านโนนเมอืง เช่น 

การท�ำบุญข้าวสาก การท�ำบุญเลี้ยงเจ้าปู่โนนเมือง ก็เพื่อเป็นการท�ำบุญอุทิศให้แก่

ผูต้าย หรอืการให้ความเคารพนับถือแก่บรรพบรุษุเป็นสิง่ทีล่กู ๆ หลาน ๆ  ได้รบัมรดก

ตกทอดมาจากบรรพบรุษุให้มกีารแสดงออกโดยการบชูา เช่น  การเซ่นไหว้ผบีรรพบรุษุ 

ผีปู่ ย่า ตา ยาย รวมท้ังเครือญาติที่เสียชีวิตไปแล้วน้ัน เป็นการประกอบพิธีท�ำบุญ

อทิุศส่วนกุศล ให้บรรดาผทีัง้หลายมคีวามสขุและอิม่หน�ำส�ำราญด้วยข้าวปลาอาหาร 

ข้าวของเครื่องใช้ เสื้อผ้าเพ่ือเป็นการแสดงความกตัญญูกตเวที ตามหลัก 

พระพุทธศาสนา และมีผลทางด้านจิตใจต่อผู ้ได้เข้าร่วมประกอบพิธีกรรมน้ี 

เป็นอย่างมาก ความสุขใจที่ได้มีโอกาสตอบแทนบุญคุณบรรพบุรุษ การได้ขอความ

คุ้มครองจากดวงวิญญาณปู่ย่า ตายายให้ท�ำมาหากินคล่อง ได้ลาภ ยศ สรรเสริญ 
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การได้มารวมญาติพ่ีน้องท่ียังมีชีวิตอยู่ จากการแยกย้ายกันไปท�ำงานต่างจังหวัด  

ได้เดนิทางมาร่วมพิธีกรรมกันอย่างพร้อมหน้าพร้อมตา ลกูหลาน ญาตพ่ีิน้อง พ่อแม่

ทางบ้านต่างมคีวามสขุใจร้องร�ำท�ำเพลง ดืม่สรุากินอาหารกันเต็มท่ี ควบคู่ไปกับการ

ท�ำบุญใหญ่ ตามหลักพระพุทธศาสนา คนที่มีความสุขต้องเป็นผู้รู้จักให้และรู้จักรับ 

ประเพณีบญุเดอืนสบิ จงึรวมทกุอย่างของความรกั ความสามคัคี ความกตัญญูรูคุ้ณ

การเสียสละไว้อย่างครบถ้วนในประเพณีนี้ สิ่งที่ส�ำคัญมาก ๆ ก็คือ การเลี้ยงเจ้าปู่

โนนเมืองได้ถูกจัดขึ้นในช่วงเดียวกับบุญบั้งไฟ ท�ำให้ลูกหลานชาวบ้านโนนเมือง 

ทีอ่อกไปท�ำงานนอกพ้ืนท่ีได้กลบัมากราบไหว้บชูา ขอพรกับเจ้าปูโ่นนเมอืงในช่วงพิธี

เลี้ยงเจ้าปู ่ ส่วนการท�ำบุญเดือนสิบน้ัน แม้ส่วนหลักจะเป็นการอุทิศให้ผู ้ตาย  

แต่ชาวบ้านก็จะต้องเอาข้าวปลาอาหารไปอุทิศส่วนบุญให้เจ้าปู่ที่ดอนปู่ตาด้วย

	 2.2	ผลที่เกิดขึ้นต่อสังคม

	 จากการศึกษาพบว่า ในการท�ำบุญเลี้ยงเจ้าปู่โนนเมืองมีค�ำสอนท่ีมุ่งให้

เป็นผูป้ระพฤตตินเป็นคนดกีระท�ำตนตามหลกัโอวาท 3 ประการ ของพระพุทธศาสนา 

อันประกอบไปด้วย 1) ไม่ท�ำความชั่วทั้งปวง 2) ท�ำแต่ความดี และ 3) ท�ำใจของตน

ให้สะอาดบริสุทธ์ิ การเกิดขึ้นของหลักโอวาท 3 น้ี คือความพยายามชี้ให้เห็น 

ความเชื่อมโยงระหว่างประเพณีพิธีกรรมของชุมชน ท่ีแฝงไว้ด้วยหลักค�ำสอน 

ทางศาสนา อันที่จริงนี่ เป ็นความพยายามที่ผู ้ วิ จัยจะตีความให้เห็นเท่าน้ัน  

แต่วัตถุประสงค์ส�ำคัญคงมิใช่โอวาท 3 หากแต่เป็นความพยายามมองว่าศาสนา 

และความเชื่อในชุมชนแบบดั้งเดิม กับศาสนาพุทธท่ีมาในภายหลังน้ัน มุ่งเน้น 

ผลลัพธ์หรือเป้าหมายเดียวกัน นั่นคือฝึกฝน อบรมให้ปัจเจกบุคคลเป็นคนดีน่ันเอง 

และทีส่�ำคญัคอืเป็นการมุง่เน้นสอนให้คนเป็นผูท้ีม่คีวามกตญัญูกตเวทีต่อบรรพบรุษุ 

ที่ล่วงลับไปเป็นเปตชนในเปตวิสัย โดยการท�ำบุญแล้วให้อุทิศส่วนบุญน้ัน ไปให ้

เหล่าเปรตท้ังหลาย เพ่ือให้เปรตเหล่าน้ันได้พ้นจากวิบากความทุกข์ยากทั้งหลาย  

อันเป็นผลมาจากกรรมที่ตนได้กระท�ำไว้ เมื่อตอนยังมีชีวิตอยู่ในโลกมนุษย์  

จากหลักความเชื่อเร่ืองของการอุทิศส่วนบุญไปให้เปตชนท้ังหลายก็ดี รวมจนถึง 

การปฏิบัติตนตามหลักธรรมต่าง ๆ ที่ปรากฏอยู่ในเรื่องเปตพลีได้ส่งผลต่อสังคม คือ 

ผูค้นรกัใคร่สามคัคกีลมเกลยีว รูส้กึว่าตนเองเป็นลกูหลานของเจ้าปูโ่นนเมอืงเหมอืนกัน



12 ความเช่ือต่อเจ้าปู่โนนเมือง บ้านโนนเมือง ตำ�บลป่าสังข์ อำ�เภอจตุรพักตรพิมาน จังหวัดร้อยเอ็ด

	 2.3	ผลที่เกิดขึ้นต่อประเพณีวัฒนธรรม

	 จากการศกึษาพบว่า ชาวบ้านโนนเมอืงตัง้แต่อดตีมาจนถึงปัจจบุนัเชือ่ว่า

มีประเพณีที่เก่ียวเน่ืองกับพระพุทธศาสนาท่ีดีงาม ได้ถือเป็นหลักในการปฏิบัติ

สบืทอดมาเป็นเวลาอนัยาวนาน ท�ำให้เป็นส่วนหน่ึงของวัฒนธรรมทีแ่สดงออกถึงวถีิ

ชีวิต ความคิด ความเชื่อของผู้ที่อาศัยอยู่ อันว่าประเพณีของชาวบ้านโนนเมืองน้ัน 

มีลักษณะที่เป็นพิธีกรรมท่ีเก่ียวข้องกับแบบแผน วิถีการด�ำเนินชีวิตอันเป็นการ 

ผสมผสานกันระหว่างกิจกรรม ท่ีเก่ียวเนือ่งด้วยหลกัค�ำสอนของพระพุทธศาสนา และ

ความเชื่อในศาสนาพราหมณ์ ร่วมกับความเชื่อในการนับถือผีส่งผลให้ประเพณี 

ของชาวบ้านโนนเมืองมีแบบแผนอันเป็นเอกลักษณ์ เน่ืองจากสภาพสังคมของ 

ชาวบ้านโนนเมืองน้ัน เป็นสังคมท่ีพ่ึงพิงอิงอาศัยธรรมชาติ และการยังชีพ 

ด้วยการเกษตรมาแต่เดิม จึงส่งผลให้การด�ำเนินชีวิตและประเพณี จึงอิงอาศัยช่วง

เวลาหรือฤดูกาล อันจะแบ่งออกได้เป็น 3 ช่วงฤดู คือช่วงที่หนึ่ง มีระยะเวลาตั้งแต่

เดือนเมษายน ถึงมิถุนายน จะเป็นช่วงเวลาของการเร่ิมต้นเขาสู่ช่วงเวลาของก่อน 

การเพาะปลกูและปีใหม่สงกรานต์ ในช่วงเวลาน้ีลกัษณะประเพณี จงึส่งผลออกมาใน

รปูแบบของการท�ำบญุสะเดาะเคราะห์ตามรปูแบบของศาสนาพราหมณ์ เพ่ือให้เกิด

ความเป็นสิริมงคลต้อนรับชีวิตใหม่ ขณะเดียวกันก็เป็นโอกาสที่จะได้ท�ำบุญอุทิศ 

ส่วนกุศลไปให้แก่บรรพบุรุษ ผู้มีอุปการะ ครูบาอาจารย์ อันเป็นไปตามหลักการ 

ของพระพุทธศาสนา และยังเป็นความเชื่อในการนับถือผีบรรพบุรุษด้วย นอกจากนี้

การกระท�ำดังกล่าวยังเป็นไปเพ่ือเป็นการเอาใจสิ่งศักด์ิสิทธ์ิเพ่ือให้ช่วยคุ้มครอง  

พร้อมท้ังช่วยเหลือให้เกิดความอุดมสมบูรณ์ ในฤดูกาลของการเพาะปลูกที่ก�ำลัง 

จะเริ่มขึ้น ส�ำหรับระยะที่สองนั้นจะอยู่ในระหว่างเดือนมิถุนายนถึงเดือนตุลาคม 

โดยประมาณ โดยจะเป็นช่วงเวลาของการเพาะปลูก ซึ่งในช่วงท่ีสามจะเป็นหลัง

ฤดูกาลเก็บเก่ียวพืชผลและเทศกาลออกพรรษา ซ่ึงเป็นช่วงเวลาของการพักผ่อน  

ในช่วงนีกิ้จกรรมประเพณี มกัจะเป็นงานหรอืกิจกรรมทีแ่สดงออกถึงความสนุกสนาน

รื่นเริง และท�ำบุญฉลองเกี่ยวกับศาสนา
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	 2.4	ผลที่เกิดขึ้นต่อพระพุทธศาสนา

	 สถาบันศาสนา ในชมุชนก็คอืวัด หากแต่ในทีน้ี่ให้ความส�ำคญักับบทบาท

ของพระสงฆ์ในบอกกล่าวการท�ำบุญเลี้ยงเจ้าปู่ ในชุมชนบ้านโนนเมืองนั้นบทบาท

ส�ำคัญประการหนึ่งของพระสงฆ์คือ ด้านของผู้ประกอบพิธีกรรมในชุมชน 

	 การจดัให้มพิีธีกรรมในประเพณีบญุเดือนสบินัน้ก็เพ่ือถ่ายทอดวัฒนธรรม

จากบรรพชนสูค่นรุน่ใหม่ในชมุชน เพ่ือด�ำรงไว้ซึง่เอกลกัษณ์ของท้องถ่ินไว้อย่างมัน่คง

เพราะว่าการประกอบพิธีกรรมนี้ เป็นวิถีทางของการท�ำนุบ�ำรุงพระพุทธศาสนาด้วย 

ซึ่งเมื่อมีการจัดพิธีกรรมที่วัดซึ่งเป็นศูนย์รวมใจของคนในชุมชน ชาวบ้านจะช่วยกัน

บริจาคทรัพย์เพ่ือถวายแก่พระสงฆ์ และพระสงฆ์ก็น�ำทรัพย์เหล่านี้มาท�ำประโยชน์

ให้กับวัดและพระพุทธศาสนา เช่น การสร้างถาวรวัตถุ การใช้จ่ายในวัดเพ่ือการ

อุปโภค และบริโภค ก็ได้ปัจจัยจากญาติโยม ช่วยกันบริจาคในโอกาสที่มีประเพณี 

ดังกล่าว ถึงแม้จะมีบางความเชื่อที่เชื่อว่าเงินทองและทรัพย์สินน้ันเป็นส่ิงส�ำคัญ  

แต่ความเชื่อด้านจิตนิยมและวิญญาณกลับไม่ได้มองเช่นนั้น ซึ่งรากฐานความเชื่อ 

ดังกล่าวก็สะท้อนออกมาจากประเพณีปฏิบัติอันเป็นความเชื่อทางพุทธศาสนา 

ที่ก ่อเกิดการอุทิศบุญให้กับบรรพบุรุษในงานบุญข้าวสาก ข ้าวประดับดิน  

ซึ่งเมื่อประมวลสาระส�ำคัญของประเพณีบุญข้าวสาก พบว่า ผู้มีส่วนเก่ียวข้องได้

ประโยชน์จากประเพณีบุญข้าวสาก 5 อย่าง ดังนี้

	 1)	 ได้รับรู้ประสบการณ์จากบรรพบุรุษที่ถ่ายทอด ความรู้ความเข้าใจ 

ในประเพณีท้องถ่ินของตนเอง ซึ่งควรแก่การอนุรักษ์ไว้ แม้พิธีกรรมบางอย่าง 

จะหมดไปแล้วก็ตาม แต่ก็นับว่าเป็นมรดกส�ำคัญที่ตกทอดมาถึงยุคนี้

	 2)	 ได ้ทราบถึงเหตุผลที่บรรพบุ รุษได ้ปฏิบัติและสืบทอดกันมา 

หลายชัว่อายุคนและทราบจดุมุง่หมายของประเพณีท่ีแท้จรงิซึง่ ซึง่ควรท่ีจะดัดแปลง

แก้ไขให้เหมาะสมกับยุคทันสมัยดีกว่าจะทอดทิ้งให้เสื่อมหายไป เพราะว่าเจตนา  

เป้าหมายและประโยชน์ก็เห็นได้ว่ามีข้อดีอยู่ไม่น้อย

	 3)	 มีโอกาสได้บริจาคทาน สมาทานศีล ภาวนา และได้ฟังพระธรรม

เทศนา จากพระสงฆ์ และได้ความความรกั ความผกูพัน สามคัคีสมานฉนัท์กนัในหมู ่

เพื่อนบ้านด้วยกัน
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	 4)	 ได้ปลูกฝังเมตตาธรรมต่อบุคคลทั่วไป และช่วยให้ทราบถึงกิจกรรม  

ความเป็นมาท่ีมีการปฏิบัติสืบเนื่องตลอดมา ซึ่งเป็นเอกลักษณ์และมีความส�ำคัญ 

ต่อครอบครัว ชุมชน สังคม

	 5)	 มีโอกาสแสดงความกตัญญูกตเวทีแก่บุพการี ญาติพ่ีน้องผู้ล่วงลับ 

ไปแล้ว สะท้อนให้เห็นถึงอิทธิพลของพุทธศาสนาที่มีต่อสังคมไทย และชี้ให้เห็นว่า

ชาวบ้านให้ความส�ำคัญในการบ�ำรุงพุทธศาสนาด้วยประเพณีที่งดงาม เพ่ือใช ้

ในพิธีกรรมทางศาสนาตั้งแต่โบราณกาล

	 2.5 ผลที่เกิดขึ้นต่อสิ่งแวดล้อม

		  ป่ามคีวามอดุมสมบรูณ์ ถ้าตดัไม้ในดอนปูต่าเจ้าปูห่รอืผจีะท�ำให้ได้รบั

การเจบ็ป่วย หรอืคนภายในเฮอืน (ครอบครวั) มอีนัเป็นไปตามความเชือ่ท่ีผูเ้ฒ่าผู้แก่

เล่าสบืต่อกันมา จากความเชือ่นีเ้กิดปรากฏการณ์บางอย่างท่ีเป็นปัญหาในชวิีต และ

ไม่สามารถแก้ไขได้จึงพากันมาบนบานให้เจ้าปู ่ช่วย จุดนี้เองท่ีท�ำให้ลูกหลาน  

ชาวบ้านไม่กล้ารุกรานท�ำลาย หรือล่วงละเมิด ความเป็นไปของธรรมชาติ ทุกคน 

ในหมู่บ้านกับมาช่วยกันอนุรักษ์รักษาป่าในดอนปู่ตา ถ้าใครมาตัดต้นไม้ในดอน 

เจ้าปู่หรือลบหลู่ท�ำผิดต่อเจ้าปู่ก็จะไม่สบาย ทั้งนี้มีข้อก�ำหนดว่าหากมีความจ�ำเป็น

ต้องตัดต้นไม้ จะต้องมีพิธีกรรมการขอจากเจ้าปู่ จากเหตุผลข้างต้นท�ำให้ การมี 

ส่วนร่วมของชาวบ้านรกัในพ้ืนป่า และมกีารร่วมปลกูป่าเพ่ิมในดอนเจ้าปูยั่งคงให้ป่า

คงสภาพของความเป็นป่ามาตลอด 

นอกจากนี้ยังมีแหล่งที่อยู่ของสัตว์นานาพันธ์ปัจจุบันความอุดมสมบูรณ ์

ของป่าในดอนเจ้าปูต่่างกันมาก ท�ำให้มสีตัว์นานาพันธ์ุ เช่น นก กระรอก กระแต บ่าง 

กบ เขียด อึ่ง ได้มาอาศัย ชาวบ้านร่วมกับพระสงฆ์มีการประชุม ต้ังกฎกติกา  

ข้อห้าม ข้ึนภายในหมู่บ้านว่า ห้ามยิงนก กระรอก กระแต บ่าง หรือสัตว์อื่น ๆ  

ภายในดอนเจ้าปู่ เพื่อให้สัตว์เหล่านั้นได้ขยายพันธุ์ต่อไป
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อภิปรายผลการวิจัย
การศึกษาความเชื่อต่อเจ้าปู ่โนนเมือง บ้านโนนเมือง ต�ำบลป่าสังข์  

อ�ำเภอจตุรพักตรพิมาน จังหวัดร้อยเอ็ด ผลการวิจัยพบว่า ชาวบ้านโนนเมือง  

มกีารประกอบพิธีกรรม 3 แบบผสมผสานกัน คือแบบของพุทธศาสนา แบบพราหมณ์ 

แบบผีวิญญาณและเทวดา เหตุที่ชาวบ้านประกอบพิธีกรรมเพราะเชื่อว่า เจ้าปู ่

โนนเมอืง สามารถดลบนัดาลให้หมูบ้่านและชาวบ้านมคีวามสงบสุขร่มเย็น ข้าวปลา

อาหาร น�้ำฝน พืชไร่ สัตว์เลี้ยงอุดมสมบูรณ์ ดังนั้นเมื่อถึงวัน ขึ้น 15 ค�่ำ เดือน 6  

ของทุกปี ชาวบ้านโนนเมืองจะปฏิบัติพิธีประเพณีการท�ำบุญเลี้ยงเจ้าปู่โนนเมือง 

สืบต่อกันเป็นประจ�ำทุกปี ชาวบ้านโนนเมืองทุกคนจะมาร่วมท�ำบุญร่วมกันเพื่อเป็น

สิริมงคลแก่ตนเองและครอบครัว ซ่ึงสอดคล้องกับ จารุวรรณ ธรรมวัตร (2517) 

วิเคราะห์ความส�ำคัญของประเพณีอีสานเอาไว้ว่า สาระส�ำคัญของประเพณีกิจ  

ส่วนหนึ่งกระท�ำเพ่ือให้บรรลุผลทางการเกษตร คือ ให้ปลูกข้าวได้ผลดี ให้ฝนตก 

ตามฤดูกาล เช่น บุญคูณลาน บุญบั้งไฟ ประเพณีอีกส่วนหน่ึงมีจุดมุ ่งหมาย 

เพ่ือส่งเสริมบ�ำรุงศาสนา บางกิจกรรมได้สร้างโอกาสให้พระและฆราวาสได้ร่วมกัน

ศึกษาพระธรรมค�ำสอน เช่น บุญเข้าพรรษา บุญเข้ากรรม บางกิจสร้างโอกาส 

ให้ฆราวาสได้ท�ำบุญให้ทาน เช่น บุญกฐิน บุญมหาชาติ ประเพณีอีกส่วนหน่ึง 

มจีดุมุง่หมายเพ่ือเชดิชคูวามดงีามของบรรพบรุษุผูล่้วงลบั หรอืเชือ่มสมัพันธ์ระหว่าง

กลุ่มเครือญาติและเพื่อนบ้าน ได้แก่ บุญสงกรานต์ บุญเข้าสาก เป็นต้น ซึ่งสะท้อน

ภาพของสิง่ท่ีเรยีกว่ามโนทศัน์ทางวิญญาณนยิม (Animism) ความเชือ่และโลกทศัน์

เกี่ยวกับสิ่งศักดิ์สิทธิ์และพลังอ�ำนาจเหนือธรรมชาติ โดยงานวิจัยนี้ได้เน้นย�้ำให้เห็น

ถึงความเชือ่ทางศาสนาของชนพ้ืนเมอืงและการปฏบิตัท่ีิพบบ่อยในกลุม่ชาตพัินธ์ุไท

ในเอเชียตะวันออกเฉียงใต้ ส�ำหรับชาวสยามและลาวแล้วนั้น ลัทธิบรรพบุรุษและ

ลัทธิของฝีฟ้าและผีแถน (เทพแห่งท้องฟ้า) ได้รับความนิยมก่อนท่ีจะมีการรับเอา

ศาสนาพราหมณ์และพุทธเข้ามาจากชมพูทวีปผ่านเขมรและมอญเสียอีก (Keyes, 

1987) ข้อสรุปของการวิจัยครั้งนี้ได้ให้ภาพของการอธิบายของกลุ่มนักวิชาการ  

(อย่างน้อยก็ตั้งแต่ทศวรรษ 1990 เป็นต้นมา) ท่ีพยายามอธิบายการเปลี่ยนแปลง

หรือการคงอยู่ภายในการผสมผสานอย่างกลมกลืนของประเพณีทางศาสนาท่ี 
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หลากหลายในประเทศ ซึ่งไม่ได้กล่าวถึงจุดยืนท่ีส�ำคัญย่ิงของพุทธศาสนานิกาย

เถรวาทในสังคมไทยอีกต่อไป (Jackson, 2009) อันที่จริงจุดยืนของการผสมผสาน

ทางความเชื่อน้ีมีความชัดเจนมาก่อนที่รัฐไทยจะสถาปนาความสัมพันธ์ของ 

พุทธศาสนาเถรวาทกับรฐัเสยีอกี หมายความว่า ความจรงิทางศาสนาหรอืความเชือ่

ทางศาสนาไม่ได้เป็นแบบการแสวงหาความจริงแบบสมัยใหม่ แต่เป็นการท�ำ 

ความเข้าใจแบบหลงัสมยัใหม่ (Satha-anand, 1994) ท่ีไม่ได้องิความจรงิอย่างสงูสุด

กับสิ่งใดสิ่งหนึ่งเท่านั้น และผลการวิจัยก็แสดงให้เห็นว่าพ้ืนที่อีสานอย่างกรณี 

ของความเชื่อมต่อเจ้าปูโนนเมือง ได้มีความผสมผสานและช่วยกันก่อพลังอ�ำนาจ 

กับพุทธศาสนาในพื้นที่จนเกิดเป็นผลลัพธ์ที่ดีต่อชุมชนในหลาย ๆ ด้าน 

สิ่งท่ีผู ้วิจัยอยากจะสรุปให้เห็นอย่างชัดเจนอีกครั้งก็คือ ว่างานวิจัยนี้ 

ได้เห็นอย่างชัดเจนและโต้แย้งกับข้อเสนอของ Walter Irvine (1984) ได้ กล่าวคือ 

ส�ำหรบั Walter Irvine เขาอธิบายว่า ลทัธิในชนบทโดยเฉพาะลทัธิท่ีนบัถือผบีรรพบรุษุ

ได้ลดลงตั้งแต่ทศวรรษ 1970 เน่ืองจากผลกระทบของความทันสมัยและการท�ำให้

เป็นเมือง เครือญาติและสถาบันดั้งเดิมอื่น ๆ มีการเปลี่ยนแปลงอย่างรวดเร็วและ 

การถือครองที่ดินได้ลดลงเนื่องจากเกษตรกรไร้ที่ดินได้อพยพไปท�ำงานในเมือง

ศูนย์กลางอุตสาหกรรมมากขึ้น แต่ผู้วิจัยเห็นว่าในหลายพื้นที่ของอีสาน การท�ำงาน

นอกพ้ืนที่ อาทิเช่น ในเมืองใหญ่หรือเมืองหลวงท่ีเต็มไปด้วยภาพของความเป็น

สสารนิยม (Materialism) ไม่ได้ท�ำให้ภาพของการส�ำนึกต่ออ�ำนาจของบรรพบุรุษ 

ในเชิงวิญญาณที่พวกเขานับถือหายไปอย่างสิ้นเชิง รวมถึงการนับถือเทพเจ้าหรือผี

ในท้องถ่ินก็ไม่ได้ถูกกลืนกลายหายไปจากการไปท�ำงานนอกสถานท่ี อันจะเห็น 

ได้จากการกลบัมาร่วมพิธีส�ำคญัของชาวบ้านโนนเมอืงเมือ่ถึงเทศกาลการเลีย้งเจ้าปู่

โนนเมือง ซึ่งก็ท�ำให้เห็นว่าพิธีกรรมเป็นเครื่องรวมจิตใจของมนุษย์ เมื่อมนุษย์

ประกอบพิธีกรรมร่วมกันย่อมก่อให้เกิดความน้อมใจและพร้อมใจกัน เช่น พิธีกรรม

เกี่ยวกับการเกิด การแต่งงาน การตาย และการบวชของชาวบ้าน นอกจากจะแสดง

ให้เห็นถึงความส�ำคัญในวาระพิเศษแล้วยังน้อมให้เกิดปีติเห็นอกเห็นใจกัน ระหว่าง

ผู้ร่วมพิธีน้ัน ๆ สังคมสมัยโบราณน้ัน พิธีกรรมท่ีสามารถผูกพันมนุษย์เข้าด้วยกัน 

ได้ดีที่สุดก็คือ การเคารพบรรพบุรุษ พิธีกรรมที่เก่ียวกับการเคารพบูชาบรรพบุรุษ 



วารสารปรัชญาและศาสนา 5 (2) ก.ค. - ธ.ค. 63 17

มีอยู ่ในมนุษย์ตั้งแต่โบราณกาล พิธีกรรมดังกล่าวน้ีก่อให้เกิดความสามัคคี  

เมื่อคนเราแสดงความเคารพต่อบรรพบุรุษร่วมกันก็ย่อมท�ำให้มนุษย์รวมกัน 

เป็นปึกแผ่นได้ (ประมวล ดิกคินสัน, 2512)

นอกจากนี้ งานวิจัยน้ียังชี้ให้เห็นอย่างชัดเจนด้วยอีกว่า อิทธิพลของความ

เชื่อมีผลต่อการอนุรักษ์สิ่งแวดล้อม ซ่ึงเป็นการท�ำให้เห็นมุมมองส่ิงแวดล้อมในมิติ

ทางศาสนา ซึ่งเสมือนว่าเทพเจ้าหรือเจ้าปู่โนนเมือง หรือปู่ตา มีสถานะเป็นเจ้าของ

ทรัพยากรท้ังปวงในพ้ืนที่ดอนปู่ตา ซึ่งท่าทีเช่นนี้ท�ำให้ชาวบ้านซึ่งเดิมเคยย�ำเกรง 

ต่ออ�ำนาจศักดิ์อยู่แล้วไม่อาจจะไปก้าวล่วงท�ำลายสภาวะแวดล้อมในบริเวณน้ัน  

การย�ำเกรงอ�ำนาจเหล่านี ้มส่ีวนดท่ีีก่อให้เกิดความสมดลุของป่านเิวศทางธรรมชาติ

ของชุมชน แต่ถึงกระนั้น ชาวบ้านก็ยังไม่ได้เกิดส�ำนึกให้คุณค่าสิ่งแวดล้อมในฐานะ

ของสิง่ในตวัเอง แต่เป็นการย�ำเกรงต่อธรรมชาตใินฐานะของส่วนหนึง่ของสิง่ศกัด์ิสทิธ์ิ 

แต่ทั้งนี้ผลลัพธ์ที่เกิดขึ้นก็ส่งผลเชิงบวกได้ (Williams, 1992) ดังนั้น การมีความเชื่อ

ต่ออ�ำนาจของสิ่งศักดิ์สิทธิ์ที่คุ้มครองพื้นที่บางพื้นที่ ก็ส่งผลให้พื้นที่ที่อาจจะมีความ 

เปราะบางจากการรกุรานทางกายภาพ สามารถคงอยู่ได้เป็นอย่างดนีัน่เอง โดยเฉพาะ

อย่างย่ิง งานวิจัยนี้ยังชี้ให้เห็นถึงความส�ำคัญของส่ิงศักด์ิสิทธ์ิในชุมชนต่อการ 

รักษาผืนป่า โดยสอดคล้องกับข้อค้นพบของ ขนิษฐา จิตชินะกุล (2556) ที่อธบิายว่า

สิ่งศักด์ิสิทธ์ิของชาวบ้าน เป็นเสมือนกับผู้พิทักษ์รักษาผืนป่าในบริเวณศาลให้มี 

ความอุดมสมบูรณ์สืบไป 

ผู้วิจัยเห็นว่า ข้อเสนอแนะส�ำคัญของงานวิจัยน้ีอาจจะยังไปไม่ถึงข้อเสนอ

แนะเชิงนโยบาย แต่จะเป็นการศึกษาที่สามารถให้ผลลัพธ์ของข้อเสนอแนะ 

เชิงวิชาการได้ โดยเฉพาะทางด้านศาสนศึกษาและเทววิทยาในไทย ซึ่งจะต้อง

พยายามสร้างความเข้าใจของการศึกษาเก่ียวกับความเชื่อ ศาสนา และการ 

ผสมผสานความเชื่อภายใต้บริบทของชุมชน ซึ่งงานวิจัยน้ีได้ให้การเน้นย�้ำว่า  

เราควรจะต้องท�ำความเข้าใจศาสนาท้องถ่ินอย่างเปิดกว้างและอย่างมีเหตุผล  

ไม่ใช่การสร้างความเป็นหนึ่งเดียวภายใต้ความหลากหลาย แต่ควรให้ความ 

หลากหลายเกิดขึ้นในบริบทชุมชนอย่างเท่าเทียมกันยิ่งขึ้น 
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บทคัดย่อ
การศกึษาวิเคราะห์แนวคดิสภาพสงัคมท่ีพึงปรารถนาระหว่างสงัคมอดุมรฐั

ของเพลโตกับสังคมพุทธบริษัทในพุทธปรัชญาเถรวาท พบว่า (1) ด้านท่ีมา 

ของแนวคิดการสร้างสภาพสังคมที่พึงปรารถนาทั้งเพลโตและพระพุทธเจ้า 

มคีวามสอดคล้องกันในแง่ทีว่่าทัง้ 2 ทนไม่ได้ต่อสภาพสงัคมในขณะน้ันท่ีไม่เป็นธรรม  

(2) ด้านจุดมุ ่งหมายของสภาพสังคมที่พึงปรารถนาเพลโตและพระพุทธเจ้า 

มีท่ีสอดคล้องกันคือต้องการให้สังคมใหม่ท่ีสร้างขึ้นด�ำรงอยู่ด้วยความถูกต้องดีงาม
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อย่างสมบรูณ์แบบ  (3) ด้านการเมอืงการปกครอง เพลโตให้ความส�ำคญัต่อผูป้กครอง

โดยเชื่อว่าสังคมท่ีจะสมบูรณ์แบบได้ต้องปกครองโดยราชาปราชญ์ ขณะท่ี

พระพุทธเจ้าให้ความส�ำคัญต่อหลกัธรรมคอืความถูกต้องเป็นใหญ่ (4) ด้านเศรษฐกิจ 

สังคมอุดมรัฐของเพลโตกับสังคมพุทธบริษัทของพระพุทธเจ้ามีความสอดคล้องกัน

ในแง่ท่ีว่าอนุญาตให้มคีรอบครวัและทรพัย์สนิส่วนตวัได้ แต่มคีวามไม่สอดคล้องกัน

ในประเด็นท่ีเพลโตไม่อนุญาตให้ชนชั้นปกครองมีครอบครัวและทรัพย์สินส่วนตัว 

ขณะที่พระพุทธเจ้าไม่อนุญาตให้สังคมสงฆ์มีครอบครัวและทรัพย์สินส่วนตัว  

(5) ด้านการศึกษา สังคมอุดมรัฐของเพลโตกับสังคมพุทธบริษัทของพระพุทธเจ้า 

มีความสอดคล้องกันในแง่ท่ีให้ความส�ำคัญด้านการศึกษาและถือว่าการศึกษา 

เป็นหวัใจหลกัของสงัคม  หากแต่ไม่สอดคล้องกันทีวิ่ธีการศกึษาหรอืระบบการศกึษา 

และ (6) ด้านศาสนาและจริยธรรม เพลโตมีความสอดคล้องกันกับพระพุทธเจ้า 

ในแง่ที่ว่าต้องการให้ประชาชนมีคุณธรรม ภายใต้การฝึกฝนพัฒนาท�ำตามหน้าที ่

ของตนและให้ความส�ำคัญด้านจริยธรรมระดับโลกิยะ แต่มีความไม่สอดคล้องกัน 

ในการฝึกฝนพัฒนาให้มีคุณธรรมจริยธรรมในระดับโลกุตระอันเป็นอุดมคติสูงสุด 

ในพระพุทธศาสนา 

ค�ำส�ำคัญ : สังคมอุดมรัฐ, สังคมพุทธบริษัท, สภาพสังคมที่พึงปรารถนา
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Abstract
Analytical study of the concept of desirable state between Plato's the 

Republic and the society of the Buddhist Assembly in Theravada Buddhist 

Philosophy  found  that  (1) The source of the concept of creating a desirable 

social state of both Plato and the Buddha are consistent in. (2) The aim of 

the desirable social state, both Plato and the Buddha were in agreement: 

they wanted a new society to be built with accuracy, perfectly society.  

(3) Politics and government Plato places great importance on governance, 

believing that a perfect society must be governed by a wise king. While the 

Buddha gives importance to governing that the principle of righteousness 

is great. (4) In terms of economy, society, fertility, the state of Plato and the 

Buddhist society, the Buddha's Buddhist society is consistent in the sense 

that it allows family and personal property, but there is an inconsistency in 

the issue that Plato does not allow the ruling class to have a family and private 

property, while the Buddha does not allow the monk society to have a  

family and private property that is not related to government. (5) The  

education between Plato's the Republic and the Buddhist society of the 

Buddha are consistent in terms of education, and education is the heart of 

society, but not consistent with the educational methods or educational 

systems. And (6) Plato's religion and ethics are consistent with the Lord 

Buddha in the sense that he wants people to be virtuous, under the training, 

development, fulfillment of their duties and world ethics, but there is  

a disagreement in the practice of developing morals and ethics at the world 

level, which is the highest ideal in Buddhism.

Keywords: The Republic, the Society of the Buddhist Assembly, the Desirable 

Social State
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บทน�ำ 
เพลโต (Plato) ค.ศ. 116-196 เป็นนักปรัชญาท่ีส�ำคัญมากท่ีสดุคนหน่ึง 

ของโลก (พระราชวรมุนี (ประยูร ธมฺมจิตฺโต), 2540: 131) มีชื่อเดิมว่า อริสโตคลีส 
(Aristocles)  เกิดในตระกูลอภิชนทีก่รงุเอเธนส์ ในช่วงเวลาทีเ่อเธนส์ก�ำลงัท�ำสงคราม 
กับสปาร์ตา การพ่ายแพ้สงครามของกรุงเอเธนส์ต่อสปาร์ตาและความล้มเหลว
ทางการปกครองของสามสิบทรราชย์ (Thirty Tyrants) ท�ำให้ความใฝ่ฝันในวัยหนุ่ม
ของเพลโตที่ต้องการมีอ�ำนาจและบทบาททางการเมืองเริ่มส่ันคลอน ความศรัทธา 
ที่เพลโตเคยมีให้แก่ระบอบการปกครองของเอเธนส์ได้หมดส้ินลง เมื่อรัฐบาล
ประชาธิปไตยทีไ่ด้ปกครองแทนรฐับาลสามสบิทรราชย์ผลกัดนัให้ประหารชวีติโสเคร
ตีสผู้เป็นอาจารย์ ซึ่งเพลโตเห็นว่า “เป็นคนมีคุณธรรมมากท่ีสุดท่ียังมีชีวิตอยู่”   
(พระราชวรมุนี (ประยูร ธมฺมจิตฺโต), 2540: 133) เพลโต ได้เขียนหนังสือชื่อ อุดมรัฐ 
(The Republic) เพ่ือสานต่อความคิดอันมั่นคงของตน ท่ีว่าการเมืองต้องการผู้ม ี
สตปัิญญาและคณุธรรมมาเป็นผูป้กครองและต้องการสถาปนาระบอบการปกครอง
ที่ถูกปกครองโดยคนดีที่สุดและฉลาดเชี่ยวชาญที่สุด ซึ่งเป็นผู้ท่ีมีความสุขที่สุด  
มีความเป็นผู้ปกครองมากที่สุด และเป็นผู้ที่ปกครองตนเองได้ (Plato, 1992:  266) 
เพลโตต้องการให้อดุมรฐัเป็นศาสตร์ในการค้นหาความจรงิ แต่อดุมรฐัน้ันไม่มอียูจ่รงิ
ในโลกเป็นเพียงความมุง่หวังของเพลโตทีจ่ะสร้างรฐัทีด่ท่ีีสดุข้ึนในโลกและรฐัท่ีดีท่ีสุด
ควรเป็นเช่นอุดมรัฐซึ่งเป็นรัฐที่ถอดแบบมาจากแบบของรัฐในมโนคติ เพลโตได ้
วาดภาพสงัคมท่ีดท่ีีสดุขึน้ในหนงัสอือดุมรฐั เพ่ือเสนอทางออกให้กับสงัคมในสมยัน้ัน  
“โดยมุง่สร้างสงัคมในอดุมคตขิึน้ ซึง่ประชาชนทกุคนด�ำรงชวิีตอยู่ร่วมกันอย่างผาสกุ
และมีโอกาสใช้ความสามารถของคนอย่างเต็มท่ีเพ่ือพัฒนาตนเองตลอดถึงสังคม
ประเทศชาติ” (สิทธ์ิ บุตรอินทร์, 2522: 2-3) เพลโต วางสมมติฐานในการเขียน 
อุดมรัฐไว้ 3 ประการ คือ 1) คุณธรรม คือ ความรู้ 2) การเมืองเป็นศิลปะนักการเมือง
จะต้องอาศัยความรู้และความเชี่ยวชาญในทางการเมืองเปรียบประดุจแพทย์
เชีย่วชาญการรกัษาคนไข้ และ 3) รฐัมอี�ำนาจเหนอืบคุคลทุกคนภายในรฐัด้วยความ
ชอบธรรม (พลศักด์ิ จิรไกรศิริ, 2522: 2-3) ในการเสนอแนวคิดเรื่องสภาพสังคม 
ทีพึ่งปรารถนาอดุมรฐัน้ัน เพลโตได้วางกรอบความคดิเอาไว้ว่า สงัคมอดุมคตคิวรเป็น

แบบไหน มีรูปลักษณะอย่างไร และใครควรเป็นผู้ปกครองสังคม
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ในขณะที่ทางตะวันออก ได้มีพระพุทธเจ้าที่ทรงต้องการสร้างสังคมแห่ง

คุณธรรมหลังจากที่พระพุทธองค์ได้ตรัสรู้แล้ว พระองค์ได้ปฏิเสธพระพรหมผู้สร้าง 

ปฏเิสธสังคมเก่า พระองค์ก็ไดท้รงจัดตั้งสงัคมอุดมคตใินรูปแบบของพระองคเ์องขึน้  

เรียกว่า “สังคมพุทธบริษัท” เพ่ือเป็นต้นแบบหรือเป็นทางเลือกและทางออกจาก 

สงัคมเก่า สงัคมใหม่ของพระพุทธเจ้าพระองค์ทรงเปิดรบัทุกคนจากทุกชนชัน้วรรณะ  

โดยทุกคนเมื่อเข้ามาอยู่สังคมใหม่แล้วจะมีฐานะและสิทธิท่ีเท่าเทียมกันภายใต ้

การปกครองท่ีปราศจากระบบวรรณะ และด�ำรงอยู่ด้วยธรรมะเสมอเหมือนกันหมด 

การสร้างสังคมแห่งธรรมะของพระพุทธเจ้า พระองค์มิได้สร้างด้วยหอกดาบ  

แต่ทรงใช้เมตตาธรรมที่ปฏิบัติต่อศาสนิกชนด้วยความเข้าใจ ในท่ีสุดได้ก่อให้เกิด

สงัคมแห่งธรรมทีเ่รยีกว่า “สงัคมพุทธบรษิทั 4” ประกอบด้วยสมาชกิของสังคม 4 กลุ่ม

ใหญ่คือ ภิกษุ ภิกษุณี อุบาสก และ อุบาสิกา ส่วนวิธีการปกครองสังคมใหม่น้ี 

พระพุทธองค์ได้น�ำวิธีการปกครองทีม่อียู่ในขณะนัน้มาผสมผสานกัน  เลอืกเอาเฉพาะ

ส่วนท่ีดีที่สุดของวิธีการปกครองเหล่านั้นมาใช้ในการปกครอง ส่วนหลักการท่ีเป็น

หัวใจในการปกครองพระองค์ทรงใช้ “หลักธรรม” กล่าวคือถือธรรมเป็นใหญ่ถือเอา

ความถูกต้องเป็นส�ำคัญในสังคมพุทธบริษัทนั้น สังคมสงฆ์ถือว่าเป็นสังคมแบบใหม่

ทีม่คีวามโดดเด่น เป็นสงัคมแห่งทางเลอืกใหม่  ทีส่ามารถอยู่ร่วมกันได้อย่างสนัตสิขุ 

ยุติธรรม มีสิทธิเสรีภาพและเท่าเทียม ปราศจากระบบวรรณะ 

จากท่ีกล่าวมาผู้ศึกษาจึงสนใจศึกษาวิเคราะห์สภาพสังคมอุดมคติหรือ 

สภาพสังคมที่พึงปรารถนาระหว่างสังคมอุดมรัฐของเพลโตกับสังคมพุทธบริษัท 

ของพระพุทธเจ้าในมิติต่าง ๆ

ประเด็นการวิเคราะห์
การศึกษาวิเคราะห์แนวคิดสภาพสังคมอุดมรัฐของเพลโตกับแนวคิด 

สภาพสังคมในพุทธปรัชญาเถรวาทนั้น เน้นการวิเคราะห์สภาพสังคมที่พึงปรารถนา

ในด้านต่าง ๆ  เป็นส�ำคัญ ประเด็นส�ำคัญในการวิเคราะห์ ได้แก่ (1) ที่มาของแนวคิด

การสร้างสภาพสังคมที่พงึปรารถนา  (2) จุดมุ่งหมายของสภาพสังคมที่พึงปรารถนา 

(3) สภาพสงัคมท่ีพึงปรารถนาด้านการเมอืงการปกครอง (4) สภาพสงัคมท่ีพึงปรารถนา
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ด้านเศรษฐกิจ (5) สภาพสังคมที่พึงปรารถนาด้านการศึกษา และ (6) สภาพสังคม 

ที่พึงปรารถนาด้านศาสนาและจริยธรรม มีรายละเอียด ดังนี้

1.	 ที่มาของแนวคิดการสร้างสภาพสังคมที่พึงปรารถนา  

	 สภาพสังคมอุดมรัฐเกิดจากที่เพลโตได้รับความขมขื่นทางด้านการเมือง

และได้เห็นความล้มเหลวของระบอบประชาธิปไตยท่ีกลายเป็นเผด็จการมหาชน 

อันเป็นเหตุให้โสเครตีสผู้เป็นอาจารย์ถูกฆ่าอย่างไม่เป็นธรรม ประกอบกับเพลโต 

เหน็ว่า ความทุกข์ยากของประชาชนมมีลูเหตมุาจากระบอบการปกครองท่ีไม่ถูกต้อง 

เพลโตจึงคิดที่จะสร้างรัฐขึ้นใหม่ เป็นรัฐที่ดีพร้อมทุกอย่าง เป็นรัฐท่ีสมบูรณ์แบบ   

(จ�ำนงค์ ทองประเสรฐิ, 2526: 231) ขณะทีส่งัคมพุทธบรษิทัของพระพุทธเจ้าเกิดจาก

ระบบวรรณะในสังคมอินเดียในสมัยพุทธกาลได้ท�ำให้สังคมเกิดความเหล่ือมล�้ำ 

ต�ำ่สงู เกิดความไม่เท่าเทียมกันในเรือ่งสทิธิและโอกาส เป็นต้นเหตุให้พระพุทธเจ้าได้

ทรงจัดตั้งสังคมอุดมคติในรูปแบบของพระองค์เอง คือ “สังคมพุทธบริษัท” เพื่อเป็น 

ต้นแบบหรือเป็นทางเลือกและทางออกจากสังคมเก่า 

	 ดังน้ัน จึงพบว่าที่มาของแนวคิดในการสร้างสภาพสังคมใหม่ระหว่าง 

เพลโตกับพระพุทธเจ้า มีความสอดคล้องกันในเรื่องท่ีว่าเบื่อหน่ายต่อสภาพสังคม 

ท่ีไม่เป็นธรรม ท�ำให้ไม่พอใจต่อสภาพสังคมท่ีปรากฏอยู่ในขณะน้ันเป็นเหตุให้มี

แนวคิดในการสร้างสังคมใหม่ แต่มีความไม่สอดคล้องกันในเรื่องท่ีว่าวิธีการและ 

รูปแบบการสร้างสังคมใหม่  เพลโตสร้างได้เพียงแนวคิดแต่สร้างสังคมจริงไม่ได้  

ขณะที่พระพุทธเจ้าได้สร้างได้ทั้งแนวคิดและเป็นรูปธรรมตามแนวคิดนั้น

2.	 จุดมุ่งหมายของสภาพสังคมที่พึงปรารถนา

   	 เพลโตได้สร้างสังคมอุดมรัฐข้ึนโดยได้วางจุดมุ่งหมายของสังคมไว้ที่ 

ความเที่ยงธรรมหรือความยุติธรรม โดยเพลโตเชื่อว่า “วัตถุประสงค์ของรัฐคือ  

การฝึกฝนให้พลเมืองซื่อตรงและประกอบด้วยคุณความดี เพ่ือท่ีจะอยู่ร่วมกันอย่าง

มีความสุขแท้จริง” (จ�ำนงค์ ทองประเสริฐ, 2526: 231) ซึ่งพบว่าสังคมอุดมคติของ 

เพลโต มจีดุมุง่หมายอยู่ทีค่วามยุตธิรรม มอียู่ 2 ประเภท คอื 1) ความยุตธิรรมภายใน

ตัวบคุคลทีม่จีติวิญญาณทัง้สามภาคท�ำหน้าท่ีของตนอย่างเหมาะสมและสอดคล้อง

กลมกลนืกัน และ 2) ความยุติธรรมภายในรฐัท่ีชนชัน้ทัง้สามท�ำหน้าท่ีอย่างเหมาะสม
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และไม่ก้าวก่ายกัน ความยุติธรรมท้ังสองประเภทนี้ มีความสัมพันธ์กัน กล่าวคือ 

สังคมมีจุดมุ่งหมายเพ่ือให้คนมีความสุข ความสุขที่แท้จริงจะมีได้เมื่อวิญญาณ 

ทั้งหลายมีความกลมกลืนกันและคนจะมีวิญญาณที่กลมกลืนกันได้ก็ต่อเมื่ออยู่ใน

สังคมที่มีความกลมกลืนและเที่ยงธรรม 

	 พระพุทธเจ้าได้สร้างสังคมพุทธบริษัทด้วยหวังให้เป็นสังคมแห่งธรรม  

ไม่ว่าบุคคล คณะ สถาบัน สังคมและการเมืองใด ๆ ก็ตามที่มีเกิดขึ้นจะต้องเป็นไป

เพ่ือการปฏิบัติ  เ ก้ือกูล สนับสนุนรองรับหรือรักษาส ่งเสริมธรรมะเท ่าน้ัน  

ธรรมทีพ่ระพุทธเจ้าทรงแสดงน้ันพระองค์ทรงมุง่ให้ทกุ ๆ  คนในสงัคมน�ำไปปฏบิตัไิด้ 

และทรงปรารถนาให้สังคมด�ำรงอยู่ด้วยธรรมะ ยกย่องบูชาและยึดถือธรรมะเป็น 

หลักเกณฑ์ในการอยู่ร่วมกัน ดังที่พระเทพเวที (ประยุทธ์ ปยุตฺโต), 2532: 164)  

กล่าวว่าสงัคมและการเมอืงของพระพุทธเจ้าพระองค์ทรงเปิดรบัทุกคนจากทุกชนชัน้

วรรณะ โดยทุกคนจะมีฐานะและสิทธิที่เท่าเทียมกันภายใต้สังคมพุทธบริษัท 

ที่ปราศจากวรรณะ ขณะที่กรุณา–เรืองอุไร กุศลาสัย (2539: 29) ให้ความเห็นว่า  

การสร้างสังคมแห่งธรรมะของพระพุทธเจ้า พระองค์มิได้สร้างด้วยหอกดาบ  

แต่ทรงใช้เมตตาธรรมที่ปฏิบัติต่อศาสนิกอื่นด้วยความเข้าใจ 

	 ฉะน้ัน จะพบว่าจดุมุง่หมายของสภาพสงัคมของเพลโตมคีวามสอดคล้อง

กับพุทธปรชัญาเถรวาทในแง่ทีต้่องการให้สงัคมเกิดมคีวามเท่ียงธรรมมคีวามยุตธิรรม

ขณะทีพ่ระพุทธเจ้าต้องการให้สงัคมเป็นสงัคมแห่งธรรม ด�ำรงอยู่ด้วยธรรม กล่าวคือ

ทั้งเพลโตและพระพุทธเจ้ามีความมุ่งหมายที่จะให้สังคมใหม่ที่สร้างขึ้นด�ำรงอยู่ด้วย

ความถูกต้องดีงาม  

	 อย่างไรก็ดี ผู้ศึกษาเห็นว่า จริงอยู่จุดมุ่งหมายสภาพสังคมของเพลโต 

มีความสอดคล้องกับพระพุทธเจ้า แต่จุดมุ่งหมายเชิงอุดมคติสูงสุดของเพลโต 

มีความไม่สอดคล้องกันกับพระพุทธเจ้าในแง่ที่ว่าเพลโตสร้างสังคมมีจุดมุ่งหมาย 

ให้ประชาชนมีความซื่อตรงและประกอบด้วยคุณความดี เพื่อที่จะอยู่ร่วมกันอย่างมี

ความสุขในความชาตินี้เพียงชาติเดียว ขณะที่พระพุทธเจ้ามีจุดมุ่งหมายเพื่อที่จะให้

ผูท้ีอ่ยู่ในสงัคมแห่งธรรมท่ีพระองค์ได้วางเกณฑ์เอาไว้ไม่ตกอยู่ในทีช่ัว่และความเสือ่ม

ถึง 3 ระดบั คอื ชาตนิี ้ชาตหิน้า และชาตอิย่างย่ิงคอืพระนิพพาน และสามารถเข้าถึง
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ความสุขได้ 2 ระดับใหญ่ ๆ คือ ระดับโลกิยสุข และระดับโลกุตตรสุข กล่าวคือสังคม

แห่งธรรมของพระพุทธเจ้าน้ัน สมาชิกของสังคมนอกจากจะได้รับความดีงาม 

ไม่เสื่อมทรามในชาติปัจจุบันแล้ว ยังมีหลักประกันถึงชาติหน้าภพหน้าอีกด้วย   

ดงัน้ัน ผูศ้กึษาจงึมคีวามเหน็ไม่สอดคล้องกับเพลโต ในแง่ของจดุมุง่หมายเชงิอดุมคติ

สูงสุด ซึ่งจุดมุ่งหมายเชิงอุดมคติของพระพุทธเจ้ามี 3 ระดับซ้อนกันอยู่ ต่างไปจาก

เพลโตที่มีจุดมุ่งหมายเชิงอุดมคติเพียงระดับเดียวคือปัจจุบันชาติเท่านั้น หากแต่ยัง

มรีฐัท่ีสมบรูณ์แบบมากกว่าอดุมรฐันัน้ คอื พระนพิพานซึง่มสีภาพทีส่มบรูณ์มากกว่า

ความสมบรูณ์แบบในอดุมรฐัเสยีอกี ดเูหมอืนเพลโตจะบอกว่าอดุมรฐัคอืรฐัทีส่มบรูณ์

แบบเกิดขึ้นได้ด้วยราชาปราชญ์เป็นผู้ปกครองเท่านั้น ท�ำให้ผู้ศึกษาตีความได้ว่า  

จดุมุง่หมายเชงิอดุมคตสิงูสดุต่อสภาพสงัคมของเพลโตไม่สอดคล้องกับพระพุทธศาสนา 

เพราะพระพทุธศาสนาไดว้างจุดมุง่หมายเชิงอุดมคตสิูงสุดไว้ทีพ่ระนพิพาน ซึ่งไม่ใช่

ชาตินี้ หากแต่เป็นชาติอย่างยิ่ง

3.	 สภาพสังคมที่พึงปรารถนาด้านการเมืองการปกครอง

	 ในการสร้างอุดมรัฐของเพลโตนั้น เพลโตเชื่อว่าชนชั้นปกครองมีความ

ส�ำคญัทีส่ดุ ผูป้กครองจะต้องเป็นนักปรชัญา โดยทีพ่วกเขามธีรรมชาตทิีป่ระสานกัน

อย่างพอเหมาะพอดีระหว่างการใฝ่การศึกษาปรัชญากับการเป็นผู้น�ำทางการเมือง 

(Plato, 1992: 157-158) สังคมอุดมคติจะเกิดขึ้นได้จะต้องมีราชาปราชญ์เป็น 

ผู้ปกครอง ราชาปราชญ์และชนชั้นปกครองในสังคมของเพลโตมาจากการศึกษา   

ถ้าราชาปราชญ์ไม่ได้เป็นผู้ปกครองหรือผู้ปกครองไม่ได้มีความต้องการอย่างจริงจัง

ทีจ่ะแสวงหาปัญญา และชนชัน้ในอดุมรฐัแบ่งเป็น 3 ประเภท ตามพลงัจติทีเ่ป็นใหญ่ 

คือ  

	 1)	 ชนชั้นพลเมือง เป็นชนชั้นท่ีมีจ�ำนวนมากท่ีสุด มีหน้าท่ีเป็นผู้ผลิต

สิง่ของจ�ำเป็นส�ำหรบัชีวติและเสรมิสร้างความมัง่คัง่ทางเศรษฐกิจให้แก่สงัคมตลอดจน

มีหน้าที่ให้บริการต่างๆ

	 2)	 ชนชั้นผู้พิทักษ์ เป็นชนชั้นที่มีหน้าท่ีป้องกันศัตรูจากภายนอกและ

พิทกัษ์รกัษามติรภายใน (Plato, 1992:  94) พร้อมทัง้กวดขนัให้ประชาราษฎร์เคารพ

เชื่อฟัง ผู้ปกครอง ตลอดจนช่วยนักปกครองบริหารกิจการของรัฐ   
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	 3)	 ชนชั้นผู้ปกครอง เป็นชนกลุ่มน้อย มีหน้าท่ีควบคุมกิจการต่าง ๆ 

ภายในรัฐและควบคุมคนอีกสองกลุ่มให้อยู่ภายในอ�ำนาจรัฐ เป็นบุคคลประเภท 

มจีติวญิญาณภาคเหตุผลเป็นพลังรากฐานมากที่สุด  

	 จากท่ีกล่าวมาจะพบว่าการปกครองของเพลโตเน้นให้ความส�ำคัญ 

ที่หน้าท่ี แต่ละกลุ ่มคนจะมีหน้าท่ีที่ตนจะต้องรู ้และท�ำตามหน้าท่ีท่ีตนมี ท้ังน้ี  

การท�ำตามหน้าที่ น้ันจะต้องสอดคล้องสัมพันธ์กันอย่างเหมาะสมและลงตัว   

ไม่ก้าวก่ายกันและกัน

	 ส่วนในการสร้างสังคมพุทธบริษัทนั้น พระพุทธเจ้าเมื่อทรงสร้าง “สังคม

พุทธบริษัทขึ้นด้วยหวังให้เป็นสังคมท่ียกย่องเชิดชูธรรมเป็นใหญ่หรือยึดธรรมะ 

เป็นเป้าหมายของสังคม” (ปรีชา ช้างขวัญยืน, 2529 : 61)

	 พระพุทธเจ้าได้ทรงจ�ำแนกการปกครองตามหลักความเป็นใหญ่ หรือ 

หลกัการทีว่่าอ�ำนาจสงูสดุในการปกครองควรจะอยู่ท่ีใด โดยทรงแบ่งออกเป็น 3 อย่าง 

ตามลักษณะการปกครองที่มีอยู่ในยุคนั้น คือ

	 1)	 อัตตาธิปไตย การถืออ�ำนาจ การกระท�ำ และการปรารภตนเป็นใหญ่ 

หรือเป็นการเห็นแก่ประโยชน์ส่วนตัว (พระธรรมกิตติวงศ์ (ทองดี สุรเตโช), 2545: 

205) คล้ายระบบเผด็จการหรือระบบกษัตริย์ที่เน้นตัวบุคคลผู้น�ำ

	 2) 	โลกาธิปไตย การถืออ�ำนาจ การกระท�ำ และการปรารภความนิยม

ของโลกเป็นใหญ่ เป็นการเอาใจหรือเคารพเสียงหมู่ชน คล้ายระบบประชาธิปไตย 

(จรูญ สุภาพ, 2514: 223) หรือระบบสามัคคีธรรมที่อาศัยเสียงส่วนใหญ่

	 3)	 ธัมมาธิปไตย การถืออ�ำนาจ การกระท�ำ และการปรารภความถูกต้อง

ดีงาม ถือหลักเหตุผลความเป็นจริง เคารพหลักการ กฎระเบียบกติกา เน้นธรรม 

หรือความถูกต้องเป็นใหญ่

การปกครองในขณะน้ันปรากฏชัดเพียง 2 ระบบใหญ่ ๆ คือ อัตตาธิปไตย 

กับโลกาธิปไตย พระพุทธเจ้าหลังจากท่ีได้ทรงสร้างสังคมพุทธบริษัทข้ึนด้วยหวัง 

ให้เป็นสังคมที่ยกย่องเชิดชูธรรมเป็นใหญ่หรือยึดธรรมะเป็นเป้าหมายของสังคม 

พระองค์ไม่ทรงเลือกใช้แนวทางใดแนวทางหนึ่ง ของระบบการปกครองท่ีมีอยู่ใน 

ขณะนั้นแต่ทรงน�ำส่วนท่ีดีของทั้ง 2 ระบบมาผสมปรับใช้เป็นกรอบแนวทางในการ
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ของเพลโตกับสังคมพุทธบริษัทในพุทธปรัชญาเถรวาท

ปกครอง (ปรีชา ช้างขวัญยืน, 2540: 63) หากจะอธิบายให้เห็นภาพเชิงระบบ 

ก็กล่าวได้ว่าพระองค์ได้อาศัยทั้งระบบอัตตาธิปไตยและโลกาธิปไตยมาผสม 

หรอืประยกุต์ใช้  เพ่ือให้เกิดระบบธรรมาธิปไตยขึน้ ดงัจะเห็นได้จากพัฒนาการสงัคม

และการเมอืงของสงัคมสงฆ์ ทีอ่าจจะเป็นและไม่เป็นทัง้อตัตาธิปไตยและโลกาธิปไตย

ในบางช่วงบางขณะ  ได้แก่

	 1)	 ทรงใช้แนวคดิแบบอตัตาธิปไตยในระยะแรกเริม่ พระพุทธเจ้าทรงเป็น

ประมุขที่มีการรวมศูนย์อ�ำนาจ ได้ทรงท�ำการบัญญัติพระวินัยหรือก�ำหนดทิศทาง 

ต่าง ๆ ในการปกครองสงฆ์

	 2)	 ทรงหันมาใช้แนวคิดแบบโลกาธิปไตยเมื่อสงฆ์มีจ�ำนวนมากขึ้น

พระองค์ทรงเปลี่ยนการบริหารโดยมอบอ�ำนาจให้หมู ่สงฆ์ในการท�ำสังฆกรรม  

ซึ่งบางท่านก็เรียกว่า “ระบบสังฆาธิปไตย” ก็มี (พระมหาหรรษา ธมฺมหาโส  

(นิธิบุณยากร), 2547: 196)

	 3)	 ทรงหันมาใช้แนวคิดแบบธรรมาธิปไตย เพราะเมื่อพระธรรมวินัย 

ได้ถูกบญัญัตไิว้โดยสมบรูณ์มากเพียงพอแล้ว พระองค์ได้ทรงก�ำหนดให้ระบบสงัคม 

องค์กร สถาบัน บุคคล กฎกติกาหรือเง่ือนไขใด ๆ ท่ีจะมีขึ้นน้ันจะต้องเป็นไป 

หรือสอดคล้องกับพระธรรมวินัยเท่านั้น

	 โลกทัศน์ต่อการปกครองของพระพุทธเจ้าจึงมีเป้าหมายเพ่ือส่วนรวม 

อย่างแท้จริง เพราะไม่เน้นให้ความส�ำคัญกับใครเป็นพิเศษ  หากแต่เป็นการให้ 

ความส�ำคัญกับความถูกต้องอันเป็นหลักการส่วนรวมจริงแท้

	 นอกเหนือจากน้ันพระพุทธเจ้ายังได้ตรัสถึงหลักธรรมส�ำหรับพระราชา 

หรือนักปกครอง พระพุทธองค์ได้ให้ความส�ำคัญในเรื่องนี้มาก ซึ่งพระองค์ได้ตรัสถึง

หลักธรรมในการปกครองที่ปรากฎอยู่ในคัมภีร์พระไตรปิฎกหลายหลักธรรมด้วยกัน 

อาทิเช่น ทศพิธราชธรรม หลักธรรม 10 ประการ ที่ผู้ปกครองเมื่อได้น�ำไปปฏิบัติใน

การบริหารปกครองแล้วจะท�ำให้เกิดความเคารพรักจากผู้อยู่ภายใต้การปกครอง  

และเป็นสิ่งคุ้มครอง ป้องกัน รักษาหรืออ�ำนวยประโยชน์แก่หมู่คณะ คือ ต้องเป็น 

ผูใ้ห้แบ่งปัน สงเคราะห์ อนุเคราะห์ มศีลี มคีวามเสยีสละเพ่ือส่วนรวม ซือ่ตรง อ่อนโยน 

รูจ้กัยับย้ังข่มใจไม่หลงใหลในกามคณุ ไม่กริว้โกรธ มคีวามกรณุา มคีวามอดทน และ
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ถือธรรมคือความถูกต้องเป็นใหญ่ (ขุ.อป.อ. (ไทย) 1/412-3/322) จักกวัตติวัตร  

ซึง่ปรากฏอยู่ในจกักวัตตสิตูร เป็นพระสตูรทีว่่าด้วยเรือ่งพระเจ้าจกัรพรรดิ  อนัหมายถึง

พระมหากษัตราธิราชเจ้าผู ้ได้รับมูรธาภิเษกแล้วทรงประพฤติธรรมท่ีเรียกว่า 

“จักรวรรดิวัตร” จนเป็นเหตุให้เกิดแก้วคู่บารมีหรือที่เรียกสัตตรัตนสมบัติ 7 ประการ 

ประกอบไปด้วย  จกัรแก้ว ช้างแก้ว ม้าแก้ว มณีแก้ว นางแก้ว ขุนคลงัแก้ว และขนุพลแก้ว   

เนื่องจากแก้วท้ัง 7 ประการน้ันเป็นแก้วคู่บารมี ด้วยอาศัยแก้ว 7 ประการน้ัน   

พระเจ้าจกัรพรรดิสามารถแผ่พระราชอาณาจกัร ปราบปรปักษ์จนมเีมอืงขึน้ ทัง้ 4 ทศิ  

(ที.ปา. (ไทย) 11/33/65) โดยผู้ปกครองต้องยึดมั่นในธรรม สักการะ เคารพ นับถือ

บูชา นอบน้อม รักษาป้องกันและคุ้มครองธรรม ซึ่งสรุปใจความได้ 5 ประการ คือ  

ยึดธรรมเป็นหลกั จดัการสงเคราะห์ช่วยเหลอืเป็นธรรม ป้องกันความชัว่ร้าย แบ่งปัน

เฉลี่ยทรัพย์แก่คนยากไร้ และหมั่นคอยปรึกษากับสมณพราหมณ์ (ขุ.ธ. (ไทย) 

25/197-199/94) และ อปริหานิยธรรม ธรรมะส�ำหรับการมีส่วนรับผิดชอบร่วมกัน  

ต่อความเสื่อมหรือความเจริญรุ่งเรืองที่จะเกิดขึ้นในสังคม คือ ต้องหมั่นประชุมกัน  

มคีวามพร้อมเพรยีงกัน ไม่บญัญัตสิิง่ใหม่ไม่ถอนสิง่เก่า เคารพนับถือผู้ใหญ่ ให้เกียรติ

กุลสตร ีเคารพบชูาปชูนยีสถาน และให้การอารกัขาบ�ำรงุบรรพชติ (อง.ฺสตตฺก. (ไทย) 

23/21/31-32) นอกเหนือจากนั้นก็ยังพบว่า พระพุทธเจ้า ได้ทรงเสนอแนะเชิงปฏิวัติ

แนวคิดด้านการเมืองการปกครองไว้ในกูฏทันตสูตร พระราชาในอดีตหรือพระเจ้า

มหาวิชิตราชทรงปกครองโดยธรรม ทรงถือธรรมคือความถูกต้องเป็นใหญ่ เช่น  

ทรงด�ำเนินตามค�ำแนะน�ำท่ีชอบด้วยเหตุผลของพราหมณ์ปุโรหิตทุกประการ เช่น   

ไม่ทรงรบัของทีบ่รรดาเจ้าประเทศราช พวกอ�ำมาตย์ ราชบรพิารผู้ใหญ่ พวกพราหมณ์

มหาศาล และพวกคหบดีมหาศาลน�ำมาถวาย (ที.สี. (ไทย) 9/213-219/165-168)    

ดังที่กล่าวมาก็จะพบว่าพระพุทธเจ้าทรงให้ความส�ำคัญอยู่ท่ีหลักธรรม ใครก็ตาม 

เมื่อมาปกครองและได้น้อมน�ำหลักธรรมเหล่าน้ันมาใช้หรือปฏิบัติในการปกครอง 

สังคมก็จะอยู่กันอย่างผาสุก

ดงันัน้ จงึพบว่าสภาพการเมอืงการปกครองในอดุมรฐัของเพลโตไม่สอดคล้อง

กันกับสภาพการปกครองในสังคมพุทธบริษัทของพระพุทธเจ้าในแง่ที่ว่า เพลโต 

ให้ความส�ำคัญในการปกครองอยู่ที่ผู้ปกครองโดยเชื่อว่าสังคมที่จะสมบูรณ์แบบได้
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ต้องปกครองโดยราชาปราชญ์ ขณะที่พระพุทธเจ้าให้ความส�ำคัญในการปกครอง 

ที่หลักธรรมและการปกครองของพระพุทธเจ้าไม่ได้อิงระบบกษัตริย์หรือระบบใด  

แต่อิงหลักธรรม 

รายละเอยีดความไม่สอดคล้องกันในการปกครองระหว่างเพลโตกับพระพุทธเจ้า  

กล่าวคือ เพลโต เห็นว่า นักปกครองท่ีฉลาดและยุติธรรมจะสามารถน�ำเอาความดี

มาสู่สังคมได้ นักปกครองจะมีความสุขก็ต่อเมื่อประชาชนมีความสุข นักปกครอง 

จะต้องเตรยีมตวัและเสยีสละทกุสิง่ทุกอย่างเพ่ือประโยชน์สุขของประชาคม (ประยงค์   

สุวรรณบุบผา, 2541: 38) ในทัศนะของเพลโต วิธีการปกครองท่ีดีท่ีสุดจะต้อง

ปราศจากกฎหมายเพราะถือว่า  ผูป้กครองเป็นผูเ้ป็นราชาปราชญ์จะสามารถปกครอง

คนในรัฐได้ด้วยปัญญาอันหลักแหลมของตน (พลศักดิ์ จิร ไกรศิริ, 2522: 24) ดังนั้น 

จะพบว่านักปกครองหรือรัฐบาลในทัศนะของเพลโตจึงเป็นปัจจัยส�ำคัญท่ีสุด 

ที่จะท�ำให้สังคมมีความสงบสุขและความเจริญก้าวหน้าได้แท้จริง นักปกครอง 

จะต้องเป็นนักปรัชญาผู ้มีคุณธรรมและมีความรอบรู ้ในศิลปะการปกครอง 

อย่างแท้จริง ส่วนการปกครองของพระพุทธเจ้า 

ต่อประเดน็การเมอืงการปกครอง พระสรวิช  รกัพรหม (2537: 42) ได้กล่าวถึง

การท�ำหน้าท่ีของกลุ่มชนท้ัง 3 โดยกล่าวว่า “เพลโตเชื่อว่าถ้าอ�ำนาจทางการเมือง

และปัญญาไม่มาบรรจบกันแล้วไซร้ เมื่อนั่นแหละ ข้าพเจ้าเชื่อว่า รัฐหรือแม้แต่

มนุษยชาติก็จะไม่มีวันปลอดจากความยุ่งยากและไม่มีวันท่ีรัฐซึ่งเราคิดไว้น้ัน 

จะเกิดขึ้นได้และพัฒนาจนถึงที่สุดได้” ขณะที่ประยงค์ สุวรรณบุบผา, 2541: 38)   

ได้กล่าวว่า “เพลโต เห็นว่า  นักปกครองท่ีฉลาดและยุติธรรมจะสามารถน�ำเอา 

ความดีมาสู ่สังคมได้ นักปกครองจะมีความสุขก็ต่อเมื่อประชาชนมีความสุข  

นักปกครองจะต้องเตรียมตัวและเสียสละทุกสิ่งทุกอย่างเพ่ือประโยชน์สุขของ

ประชาคม “

ส�ำหรับผู ้ศึกษาเห็นว่า เพลโตได้วางความส�ำคัญและความส�ำเร็จของ 

การปกครองไว้ท่ีตวับคุคลคอืผูป้กครองทีต้่องเป็นราชาปราชญ์  ซึง่ผู้ปกครองท่ีจะเป็น

ราชาปราชญ์นั้นก็เป็นกลุ่มชนชั้นปกครอง นั่นก็หมายความว่าอีก 2 กลุ่มแรก  

ที่เป็นกลุ่มชนชั้นพลเมือง และชนชั้นผู้พิทักษ์น้ันไม่มีโอกาสได้ข้ึนมาเป็นชนชั้น
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ปกครอง หากดจูากโครงสร้างแล้ว ระบบชนชัน้ก็ยังหลงเหลอือยู่ในสงัคมอดุมรฐัอยู่ดี  

ซึ่งไม่สอดคล้องกันเลยกับพระพุทธเจ้าที่ได้วางหลักการปกครองไว้ท่ีความถูกต้องดี

งามหรือพระธรรมวินัย ที่ไร้ระบบชนชั้นอย่างสิ้นเชิง แม้ว่าในช่วงระยะแรก ๆ จะยัง 

ไม่ชดัว่าพระพุทธองค์ทรงใช้ระบบการปกครองใด เพราะพระพุทธองค์ได้ปรบัเปลีย่น

วิธีการปกครองมาเร่ือย ๆ ตามสถานการณ์ตามความเหมาะสมเป็นเสมือนการ 

แก้ปัญหาเฉพาะเท่าน้ันเอง จนได้ที่ได้เวลาที่เหมาะสมพระองค์ก็ได้วางหลักการ

ปกครองอนัเป็นอดุมคตขิองพระองค์ไว้ซึง่เป็นการทีแ่ท้จรงิท่ีพระองค์ต้องการน่ันกค็อื

หลักการปกครองที่อิงหลักธรรมวินัย 

4.	 สภาพสังคมที่พึงปรารถนาด้านเศรษฐกิจ  

 	 ในสังคมอุดมคติของเพลโต ชนชั้นผู ้ปกครองไม่ได้รับอนุญาตให้มี

ครอบครวัหรอืทรพัย์สนิส่วนตวั (โยสไคน์ กอร์เคอร์ เขยีน, 2540: 94) เพราะทรพัย์สิน

มักเป็นเหตุแห่งการต่อสู ้แย่งชิงอ�ำนาจทางการเมืองระหว่างนักปกครอง และ

ครอบครวัเป็นท่ีมาแห่งการแสวงหาทรพัย์สนิเพ่ือมาจนุเจอืเลีย้งดูครอบครวั (พลศกัดิ์ 

จิรไกรศิริ, 2522: 28) ซึ่งสิ่งเหล่านี้จะขัดขวางการท�ำหน้าที่เป็นนักปกครองที่ดีที่สุด 

เมื่อไม่มีทรัพย์สินส่วนตัวและครอบครัว นักปกครองก็ไม่ต้องพะวงกับส่ิงเหล่าน้ี 

และสามารถปฏิบัติหน้าที่ได้อย่างยุติธรรมหรือสามารถปกครองรัฐได้อย่างสมบูรณ์ 

ส่วน 2 ชนชั้นแรกคือชนชั้นพลเมือง กับชนชั้นผู้พิทักษ์น้ันยังให้มีครอบครัวและ

ทรัพย์สินส่วนตัวตามปกติ

	  สังคมพุทธบริษัทของพระพุทธเจ้านั้น มี 2 สังคมย่อย คือสังคมฆราวาส 

กับสังคมสงฆ์ สังคมฆราวาสนั้นพระองค์ได้อนุญาตให้มีครอบครัวและทรัพย์สิน 

ส่วนตัวได้ ส่วนอีกสังคมหนึ่งคือสังคมสงฆ์นั้น ไม่อนุญาตท้ังให้มีครอบครัวและ

ทรัพย์สินส่วนตัว

	 ดงันัน้ สภาพสงัคมด้านเศรษฐกิจสงัคมอดุมรฐัของเพลโตกับสภาพสังคม

พุทธบริษัทของพระพุทธเจ้ามีความสอดคล้องกันในแง่ที่ว่าอนุญาตให้มีครอบครัว

และทรัพย์สินส่วนตัวได้ แต่มีความไม่สอดคล้องกันในประเด็นท่ีเพลโตไม่อนุญาต 

ให้ชนชั้นปกครองมีครอบครัวและทรัพย์สินส่วนตัว ขณะท่ีพระพุทธเจ้าไม่อนุญาต 

ให้สังคมสงฆ์มีครอบครัวและทรัพย์สินส่วนตัว ซึ่งไม่เก่ียวกับชนชั้นปกครองหรือไม่
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ปกครอง เพราะสังคมสงฆ์เป็นอีกสังคมย่อยหนึ่งจากสังคมพุทธบริษัทซึ่งจะมีระบบ

การจัดทรัพย์ทรัพย์สินแบบส่วนกลางอยู่ 

	 ขยายความว่าพระพุทธเจ้าได้ทรงแบ่งสงัคมพุทธบรษิทัออกเป็น 2 ระดับ 

คอืสงัคมฆราวาสกับสงัคมสงฆ์ดงักล่าวแล้วนัน้ ท้ังสองสงัคมย่อมแม้จะมโีครงสร้าง

ด้านเศรษฐกิจที่ไม่เหมือนกัน แต่ทั้งสองสังคมก็มีหน้าที่เกื้อกูลส่งเสริมซึ่งกันและกัน

อย่างขาดกันไม่ได้ กล่าวคือพระพุทธองค์ได้แบ่งสังคมย่อยออกตามความต้องการ

และความจ�ำเป็นของมนุษย์ท่ีมคีวามปรารถนาทัง้อนัเป็นเป้าหมายและการด�ำรงชพี

ที่ต่างกันออกไป ได้แก่

	 1) 	สงัคมโลกียะ เป็นสงัคมคฤหสัถ์ เป็นสงัคมส�ำหรบัท่ีผูยั้งต้องครองเรอืน 

(วิ.จู. (ไทย) 7/330/168) หมายถึงสังคมส�ำหรับ อุบาสก อุบาสิกา เป็นสังคมแห่ง 

การแสวงหาวัตถุผลผลิตเพ่ือการด�ำรงชีพ พระพุทธเจ้าไม่ทรงน�ำระบบทรัพย์สิน 

ส่วนกลางมาใช้กับสงัคมคฤหัสถ์ผูค้รองเรอืน แต่ทรงมุง่ให้คฤหสัถ์ผูค้รองเรอืนต้องมี

ระบบกรรมสิทธ์ิในทรัพย์สินส่วนตัว จะเห็นได้ว่า จากหลักธรรมในด้านเศรษฐกิจ 

ที่ทรงสอนให้อุบาสก อุบาสิกาขยันขันแข็งท�ำมาหากิน กล่าวคือ ชาวพุทธจะต้อง 

ไม่ประกอบมิจฉาอาชีวะ 5 อย่าง คือ การค้าอาวุธ ค้ามนุษย์ ค้าขายสัตว์ ค้าขายของ

มึนเมา และยาพิษ (องฺ.ปญฺจก. (ไทย) 22/177 /295) ชาวพุทธจะต้องเอาจริงเอา

จริงจังในการจัดการเศรษฐกิจของตน โดยแบ่งออกเป็น 3 ขั้น ดังนี้

	 ขัน้ที ่1 การแสวงหาและรกัษาทรพัย์ คอื (1) ทิฏฐธัมมกัิตสงัวตัตนกิธรรม 

4 หมายถึง หลกัการท่ีจะท�ำให้ร�ำ่รวย ได้แก่ (1.1) อฏุฐานสัมปทา ต้องขยันหมัน่เพียร

เพ่ือแสวงหาโภคทรัพย์ (1.2) อารักขสัมปทา ต้องรู้จักเก็บรักษาคุ้มครองโภคทรัพย ์

ทีห่ามาได้  (1.3) กัลยาณมติตตา ต้องรูจ้กัเสวนาคบหาคนดเีป็นมติรจะได้เก้ือกูลกัน

เพ่ือความเจริญในชีวิต (1.4) สมชีวิตา ต้องรู้จักใช้จ่ายให้เหมาะสม ไม่ฟุ่มเฟือย  

(พระพรหมคุณาภรณ์ (ป.อ.ปยุตฺโต), 2548: 116) และ (2) กุลจิรัฏฐิติธรรม 4 คือ  

หลกัการทีจ่ะท�ำให้วงศ์ตระกูลมัน่คง ได้แก่  (2.1) นฏัฐคเวสนา ของหายของหมดรูจ้กั

หามาไว้ (2.2) ชณิณปฏสิงัขรณา ของเก่าของช�ำรดุ รูจ้กับรูณะซ่อมแซม (2.3) ปรมิติ

ปานโภชนา รู้จักประมาณในการกินการใช้ (2.4) อธิปัจจสีลวันตสถาปนา ต้ังผู้มี 

ศีลธรรมเป็นพ่อบ้านแม่เรือน (พระพรหมคุณาภรณ์ (ป.อ.ปยุตฺโต), 2548: 113)
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	 ขั้นที่ 2 การบริหารจัดการทรัพย์ ได้แก่ โภควิภาค 4 (โภคาทิยะ)  

ต้องจัดสรรแบ่งทรัพย์ออกเป็น 4 ส่วน คือ (1) เอเกน โภเค ภุญฺเชยฺย แบ่ง 1 ส่วน 

เพ่ือสงเคราะห์ทศิท้ัง 6 (2) ทฺวหิี กมมํฺ ปโยชเยยฺย แบ่ง 2 ส่วนเพ่ือลงทุนประกอบการงาน 

และ (3) จตุตฺถญฺจ นิธาเปยฺย แบ่ง 1 ส่วน เก็บออมไว้ใช้ในคราวจ�ำเป็น (พระพรหม

คุณาภรณ์ (ป.อ.ปยุตฺโต), 2548: 127-128)

	 ขั้นท่ี 3 การใช้ทรัพย์ให้เป็นประโยชน์ ได้แก่ (1) สงเคราะห์และเลี้ยงดู

สังคมตามหลักทิศ 6 ได้แก่ ทิศเบ้ืองหน้า คือ บิดา มารดา, ทิศเบื้องขวา คือ  

ครูบาอาจารย์, ทิศเบื้องหลัง คือ สามีและภรรยา, ทิศเบื้องซ้าย คือ มิตรสหาย,  

ทิศเบื้องบน คือ สมณะ, ทิศเบื้องล่าง คือ ลูกจ้าง (ที.ปา. (ไทย) 11/266/212) (2)      

สงเคราะห์และเลี้ยงดูสังคมตามหลักพลีกรรม 5 คือ ญาติพลี สงเคราะห์ ญาติ,  

อติถิพลี ต้อนรับแขก, ปุพพเปตพลี ท�ำบุญอุทิศให้ผู้ตาย, ราชพลี เสียภาษีอากร,  

เทวตาพลี  ท�ำบุญอุทิศให้เทวดา (องฺ.จตุกฺก. (ไทย) 21/61/103) และ (3) สงเคราะห์

และเลีย้งดสูงัคมตามหลกัสงัคหวัตถุ 4 คอื ทาน ให้ท่ัวไป,  ปิยวาจา  พูดจาน่ารบัฟัง,  

อัตถจริยา ช่วยเหลือบ�ำเพ็ญประโยชน์,  สมานัตตา ร่วมสุขร่วมทุกข์กับคนร่วมสังคม 

(องฺ.จตุกฺก. (ไทย) 21/32/50)

	 ระดับสังคมโลกียะของพุทธบริษัทดังกล่าวจะด�ำรงต้ังอยู่บนพ้ืนฐาน 

ของกฎสากล คอื ศลี 5 และ ศลี 5 นีเ้องยังเป็นกรอบรกัษาสงัคมและเอือ้ให้เกิดสงัคม

แห่งสาราณียธรรมท่ีกระท�ำต่อกัน พูดต่อกัน คิดต่อกันด้วยเมตตา รูจ้กัแบ่งปันเอือ้เฟ้ือ

เผื่อแผ่ โอบอ้อมอารี มีความประพฤติและความเห็นที่ดีงามเสมอกัน (วิ.ป. (ไทย) 

8/274/368-369)    

	 ในระบบเศรษฐกิจนัน้สงัคมระดบัโลกียะนีถื้อว่าส�ำคญัย่ิง เพราะเป็นการ

จัดวางระบบสังคมที่เข้าไปเก่ียวข้องกับอาชีพ หน้าท่ีการงาน วิถีชีวิตความเป็นอยู่ 

ของมนุษย์ จะต้องเป็นคนฉลาดอดออม ตื่นตัว ขยันขันแข็งและต่อสู ้ในการ 

ท�ำมาหากิน เพ่ือการหลุดพ้นจากความทุกข์ยากและเพ่ือการก้าวไปสู่สังคมแห่ง

อิสรภาพทางด้านเศรษฐกิจ 

	 2)	 สังคมโลกุตระ คือ สังคมสงฆ์ อันหมายถึง ภิกษุ ภิกษุณี (รวมถึง 

สามเณร สามเณรี) ผู้ต้องการขัดเกลากิเลส ออกจากวัฏฏสังสาร พ้นจากแดนทุกข์
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โดยสิ้นเชิง พระพุทธเจ้าไม่ทรงน�ำระบบกรรมสิทธ์ิในทรัพย์สินส่วนตัวของอุบาสก  

และอุบาสิกามาใช้กับสังคมสงฆ์ แต่ทรงน�ำระบบทรัพย์สินส่วนกลางมาใช้แทน  

ระบบทรัพย์สินส่วนกลางได้น�ำไปสู่แนวคิดใหม่หรือมุมมองท่าทีท่ีมีต่อทรัพย์สิน  

กล่าวคือ ไร้ความกังวลในเรื่องปัจจัย 4 และมีเวลาแห่งอิสรภาพมากขึ้น ตลอดถึง

พฤตกิรรมและรปูแบบของการด�ำเนนิชวิีตทีแ่ตกต่างไปจากสงัคมฆราวาสโดยสิน้เชงิ 

อาทิเช่น ภิกษุมีอัฏฐบริขารใช้เพียงเล็กน้อย 8 อย่างและเท่าท่ีจ�ำเป็น (พระพรหม 

คุณาภรณ์ (ป.อ.ปยุตฺโต), 2551: 174-175) มีลหุภัณฑ์และครุภัณฑ์ที่เป็นทรัพย์สิน 

กองกลางของสงฆ์ให้ยืมใช้ชัว่คราว (ว.ิมหา (ไทย) 1/195/181; วิ.ม (ไทย) 5/369/245)   

ไม่ให้สะสมส่วนเกินหรอืครอบครองไว้เป็นสมบตัส่ิวนตวั มรีะบบกองคลงั และตวัแทนสงฆ์

ในการดแูลรกัษาและแจกจ่ายแบ่งปัน (ว.ิม. (ไทย) 5/342/203, วิ.จ.ู (ไทย7/317/135) 

	 ส�ำหรับผู้ศึกษาเห็นว่า โครงสร้างสังคมสงฆ์เป็นโครงสร้างท่ีเอื้อต่อ 

การศึกษาและปฏิบัติเพ่ือให้สงฆ์ได้เข้าถึงเป้าหมายของพระศาสนาคือพระนิพพาน

ได้สะดวกและรวดเร็วขึ้น เป็นสังคมที่สะลัดอุปาทานในโภคทรัพย์แบบไม่ไยดี  

มคีวามสอดคล้องกับแนวคดิสงัคมนยิมในเชงิวิถี แต่ท่ีต่างคือเป้าหมาย เพราะสังคม

สงฆ์มีเป้าหมายคืออิสรภาพอันเป็นความดีงามสูงสุดของพระศาสนาซึ่งหมายถึง 

พระนิพพาน สภาพสังคมด้านเศรษฐกิจจึงเป็นเพียงแค่ด�ำรงชีพได้ อยู่และเป็นไป 

เพ่ือการความดงีามเท่านัน้ เศรษฐกจิจงึมใีช้เท่าทีจ่�ำเป็น เพราะไม่ใช่เป้าหมายสงูสุด 

เป็นเพียงบันไดไปสู่เป้าหมายสูงสุดเท่านั้น ระบบเศรษฐกิจสงฆ์จึงมีลักษณะแบบ 

พอเพียง ดังนั้น ผู้ศึกษาจึงไม่เห็นด้วยกับเพลโต

5.	 สภาพสังคมที่พึงปรารถนาด้านการศึกษา 

	 สภาพสังคมด้านการศึกษาของสังคมอุดมรัฐนั้น เพลโตให้ความส�ำคัญ

ด้านการศึกษามาก โดยถือว่าการศึกษานั้นเป็นสิ่งจ�ำเป็นท่ีขาดไม่ได้ เพราะเป็น 

พ้ืนฐานส�ำคัญในการสร้างรัฐที่สมบูรณ์แบบ โดยเพลโตเห็นว่า การศึกษาเป็น 

สิ่งส�ำคัญที่สุดเพราะการศึกษาสามารถอบรมกล่อมเกลาให้บุคคลเป็นคนดีคือ 

มคีณุธรรมและปัญญา “การเรยีนรูท่ี้ส�ำคญัทีส่ดุคอื การเรยีนรูแ้บบของความดี”  และ   

“ผู้ที่เห็นแจ้งกว่าถือว่าความดีคือปัญญา” (Plato, 1992: 188) ส�ำหรับเพลโต 

ความสขุสมบรูณ์ของรฐัข้ึนอยู่กับการอบรมศกึษาของราษฎร เพลโตเชือ่ว่า “รากเหง้า
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ของปัญหาของกรุงเอเธนส์อยู่ที่การศึกษา” (เอ็ม.เจ.ฮาร์มอน, 2522: 44) ดังนั้น  

รัฐควรเป็นผู้จัดระบบการศึกษาให้แก่ประชาชน เพราะการศึกษาเป็นส่ิงมีคุณค่าย่ิง

ต่อรัฐคือ รัฐสามารถปลูกสร้างนิสัยอย่างใดก็ได้ในตัวมนุษย์โดยผ่านการศึกษา  

(พลศักดิ์ จิรไกรศิริ, 2522: 15) แม้แต่ราชาปราชญ์เองก็มาจากระบบการศึกษา

	 ส�ำหรับสังคมพุทธบริษัทนั้น มีโครงสร้างด้านการศึกษาที่ชัดเจนเรียกว่า

หลักไตรสิกขา มี 3 ระดับ (ที. สี. (ไทย) 9/393/165) คือ ศีล สมาธิ ปัญญา สามารถ

แสดงเป็นภูมิได้ ดังนี้

รูปที่ 1 แสดงแผนภาพของไตรสิกขา 3 (ผู้เขียน)

สังคมพุทธบริษัทเป็นสังคมท่ีมีความเอื้อเฟื ้อต่อการศึกษาตามหลัก 

ดังกล่าวน้ัน และพระพุทธเจ้าได้วางระบบการศึกษาไว้ 3 ระดับ คือ 1) ปริยัติ  

หมายถึง ศกึษาทฤษฎ ี2) ปฏิบตั ิคอื ศึกษาโดยลงมอืท�ำตามทฤษฎีทีไ่ด้ศกึษาแล้วนัน้  

และ 3) ปฏิเวธ คือ ผลท่ีจะเกิดจากปฏิบัติตามสมควรแก่การปฏิบัติ ซึ่งการศึกษา 

ของสังคมพุทธบริษัทนั้น ถือว่าเป็นหัวใจของสังคมเลย

ดังนั้น สภาพสังคมด้านการศึกษาระหว่างสังคมอุดมรัฐของเพลโตกับสังคม

พุทธบริษัทของพระพุทธเจ้ามีความสอดคล้องกันในแง่ที่ให้ความส�ำคัญด้าน 

การศึกษาและถือว่าการศึกษาเป็นหัวใจหลักของสังคม หากแต่ไม่สอดคล้องกัน 

 
รูปที ่1 แสดงแผนภาพของไตรสิกขา 3 (ผู้เขียน) 
 

สังคมพุทธบริษัทเป็นสังคมที่มีความเอื้อเฟ้ือต่อการศึกษาตามหลักดังกล่าวนั้น  และพระพุทธเจ้าได้วาง
ระบบการศึกษาไว้ 3 ระดับ คือ 1) ปริยัติ หมายถึง ศึกษาทฤษฎี   2) ปฏิบัติคือ ศึกษาโดยลงมือทําตามทฤษฎีที่ได้
ศึกษาแล้วนั้น  และ 3) ปฏิเวธ  คือ ผลท่ีจะเกิดจากปฏิบัติตามสมควรแก่การปฏิบัติ  ซึ่งการศึกษาของสังคมพุทธ
บริษัทนั้น ถือว่าเป็นหัวใจของสังคมเลย 
 ดังน้ัน สภาพสังคมด้านการศึกษาระหว่างสังคมอุดมรัฐของเพลโตกับสังคมพุทธบริษัทของพระพุทธเจ้ามี
ความสอดคล้องกันในแง่ที่ให้ความสําคัญด้านการศึกษาและถือว่าการศึกษาเป็นหัวใจหลักของสังคม  หากแต่ไม่
สอดคล้องกันที่วิธีการศึกษาหรือระบบการศึกษา กล่าวคือ  เพลโตได้กําหนดหลักสูตรและระบบการศึกษาในอุดม
รัฐออกเป็น 3  ระยะ  ดังน้ี 
 ระยะที่ 1  การศึกษาเบ้ืองต้น  เยาวชนชายหญิงจะต้องเข้ารับการศึกษาต้ังแต่เด็กจนถึงอายุ 18 ปี ซึ่งมี
วิชาที่ต้องศึกษาอยู่ 2 แขนง คือ  การบริหาร และดนตรี  การศึกษาวิชากายบริหารเพ่ือประโยชน์ต่อร่างกายและ
ศึกษาวิชาดนตรีเพ่ือประโยชน์แก่จิตวิญญาณ (Plato, 1992: 53) การเรียนการสอนจะไม่ใช้การบังคับแต่จะสอน
โดยการเล่นเกม (Plato, 1992: 221) ซึ่งจะทําให้สามารถมองเห็นความสามารถตามธรรมชาติของเด็กแต่ละคน 
การศึกษาในระยะต้นน้ีต้องการจะทําให้ร่างกายและจิตใจมีความเข้มแข็ง  ราษฎรทุกคนจะได้รับการศึกษาในชั้นน้ี
เพ่ือที่จะคัดเด็กที่จะเข้าไปอยู่ในชนชั้นทั้งสาม เด็กท่ีศึกษามาถึงอายุ 18 ปี แล้วจะต้องเข้าฝึกอบรมทางทหารอีก  2  
ปี เมื่อถึงอายุ 20 ปี จึงจะถือว่าจบชั้นนี้ (พลศักดิ์   จิรไกรศิริ, 2522:  17) 
 ระยะที่ 2  การศึกษาของผู้ที่ผ่านการคัดเลือกในการศึกษาระยะแรก เริ่มการศึกษาเมื่ออายุ 20 ปี โดยใช้
เวลาในการศึกษาระยะนี้ 15 ปี วิชาการต่างๆ ซึ่งพวกเขาได้ศึกษาผ่านมาที่ยังไม่มีการจัดระเบียบวางระบบไว้เป็น
การเฉพาะก็จะถูกจัดให้มองเห็นความสัมพันธ์กันของวิชาการต่างๆ กับความมีอยู่เป็นอยู่ของธรรมชาติ (Plato, 
1992: 221)  ในสิบปีแรกเรียนคณิตศาสตร์ตั้งแต่แบบง่ายไปจนถึงแบบพิสดารโดยเรียนควบคู่กับวิชาดาราศาสตร์ 
ส่วนระยะ  5  ปีสุดท้ายให้เรียนหนักทางปรัชญา ซึ่งเป็นช่วงที่สําคัญมาก    เพราะเป็นระยะที่ศึกษาเกี่ยวกับการ
แสวงหาสัจธรรมและหรือคุณความดี (พลศักดิ์   จิรไกรศิริ, 2522: 17) 
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ที่วิธีการศึกษาหรือระบบการศึกษา กล่าวคือ เพลโตได้ก�ำหนดหลักสูตรและระบบ

การศึกษาในอุดมรัฐออกเป็น 3 ระยะ ดังนี้

ระยะท่ี 1 การศึกษาเบื้องต้น เยาวชนชายหญิงจะต้องเข้ารับการศึกษา 

ตัง้แต่เดก็จนถึงอายุ 18 ปี ซึง่มวิีชาทีต้่องศกึษาอยู่ 2 แขนง คือ การบรหิาร และดนตรี  

การศกึษาวิชากายบรหิารเพ่ือประโยชน์ต่อร่างกายและศกึษาวชิาดนตรเีพ่ือประโยชน์

แก่จิตวิญญาณ (Plato, 1992: 53) การเรียนการสอนจะไม่ใช้การบังคับแต่จะสอน

โดยการเล่นเกม (Plato, 1992: 221) ซึ่งจะท�ำให้สามารถมองเห็นความสามารถ 

ตามธรรมชาติของเด็กแต่ละคน การศึกษาในระยะต้นนี้ต้องการจะท�ำให้ร่างกาย 

และจิตใจมีความเข้มแข็ง ราษฎรทุกคนจะได้รับการศึกษาในชั้นน้ีเพ่ือที่จะคัดเด็ก 

ที่จะเข้าไปอยู่ในชนชั้นทั้งสาม เด็กที่ศึกษามาถึงอายุ 18 ปี แล้วจะต้องเข้าฝึกอบรม

ทางทหารอกี  2  ปี เมือ่ถึงอายุ 20 ปี จงึจะถือว่าจบชัน้นี ้(พลศกัด์ิ จริไกรศริ,ิ 2522: 17)

ระยะที่ 2 การศึกษาของผู ้ที่ผ ่านการคัดเลือกในการศึกษาระยะแรก  

เริ่มการศึกษาเมื่ออายุ 20 ปี โดยใช้เวลาในการศึกษาระยะน้ี 15 ปี วิชาการต่าง ๆ  

ซึ่งพวกเขาได้ศึกษาผ่านมาท่ียังไม่มีการจัดระเบียบวางระบบไว้เป็นการเฉพาะ 

ก็จะถูกจัดให้มองเห็นความสัมพันธ์กันของวิชาการต่าง ๆ กับความมีอยู่เป็นอยู ่

ของธรรมชาติ (Plato, 221  :1992) ในสิบปีแรกเรียนคณิตศาสตร์ต้ังแต่แบบง่าย 

ไปจนถึงแบบพิสดารโดยเรียนควบคู่กับวิชาดาราศาสตร์ ส่วนระยะ 5 ปีสุดท้าย 

ให้เรียนหนักทางปรัชญา ซึ่งเป็นช่วงท่ีส�ำคัญมาก เพราะเป็นระยะท่ีศึกษาเก่ียวกับ

การแสวงหาสัจธรรมและหรือคุณความดี (พลศักดิ์ จิรไกรศิริ, 2522: 17)

ระยะที่ 3 กล่าวคือ คนที่เรียบจบหลักสูตรเมื่ออายุ 35 ปี จากนั้นจะออกไป

ฝึกปฏิบัติงาน อีก 15 ปี โดยรับหน้าที่บริหาร ทางพลเรือนและทหาร เพื่อให้รัฐได้รับ

ประโยชน์จากการศึกษาของคนเหล่านี้ เมื่ออายุ 50 ปี ผู้ท่ีสามารถทดสอบว่า 

มีความสามารถท้ังในด้านการงานอย่างดีเด่นและมีความรู้อย่างแท้จริงจึงจะมีสิทธ์ิ

เข้ารับต�ำแหน่งกษัตริย์นักปราชญ์ ตามระยะท่ีหมุนเวียนมาถึง (พระราชวรมุนี  

(ประยูร ธมฺมจิตฺโต), 2540: 188-189) ซึ่งเมื่อบุคคลเข้าถึงความจริงสูงสุดคือ 

แบบแห่งความดี เขาก็จะน�ำแบบแห่งความดีมาจัดระเบียบสังคมและชีวิตของ

ประชาชนพร้อมทั้งจัดระเบียบชีวิตของตนเอง (Plato, 1992: 224)

2540: 188-189
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ผู้ศึกษาเห็นว่า สภาพสังคมด้านการศึกษาระหว่างสังคมของอุดมรัฐกับ 

สังคมพุทธบริษัทน้ันมีความสอดคล้องกันในแง่ให้ความส�ำคัญด้านการศึกษา  

กล่าวคอื เพลโต กล่าวว่า “การพัฒนาการศกึษาภายในอดุมรฐัจะเกิดขึน้ได้จะต้องมี

เครื่องมือท่ีส�ำคัญคือ การศึกษารัฐบาลจะต้องเป็นผู ้จัดการศึกษาภายในรัฐ 

ประชาชนจะต้องได้รับการศึกษาที่ถูกต้องตามที่เพลโตก�ำหนดหลักสูตรไว้และ 

ระบบการศึกษาของรัฐน้ีเป็นตัวก�ำหนดและคัดเลือกผู้ปกครองท่ีดีท่ีสุดมาปกครอง

ประชาชน” ขณะที่การศึกษาของสภาพสังคมพุทธบริษัทน้ัน พระพุทธเจ้าทรงสอน

เรือ่งกรรมวาท ีหรอืกิรยิวาท การฝึกฝนพัฒนาสตปัิญญา ความไม่ประมาท หลกัเหตุ

ปัจจัย การมุ่งอิสรภาพ และการมุ่งประโยชน์สุขเพ่ือส่วนรวท้ังหมด (ม.ม. (ไทย) 

218/186/13; ที. ม. (ไทย) 111/165/10; ม. อุ. (ไทย) 362/301/14; วิ.ม. (ไทย) 

40/32/4) เป็นชุดค�ำสอนใหม่ที่ได้เข้าแทนที่แนวคิดของสังคมเก่า คือ ระบบวรรณะ  

พรหมลิขิต  อาตมัน  และพรหมัน เป็นต้น ซึ่งถือว่าเป็นการเปลี่ยนความเข้าใจในเชิง

นามธรรมอันศักดิ์สิทธ์ิมาเป็นเหตุผลในเชิงประจักษ์ ดังน้ัน ลักษณะของสังคมใหม่

จึงต่างไปจากสังคมเก่า เป็นสังคมแห่งสัมมาทิฏฐิและเป็นสังคมแห่งสติปัญญา 

ความรู้ คือ รู้ว่าอะไรเป็นธรรมไม่เป็นธรรม อะไรเป็นประโยชน์หรือโทษต่อส่วนรวม 

รู้จักความเสื่อมและเหตุของความเสื่อม รู้จักความเจริญและเหตุของความเจริญ  

(ท.ีปา. (ไทย)  271/305/11; อภิ.ว.ิ (ไทย)  504-503/768/35) กล่าวโดยสรปุ ลกัษณะ

ของสังคมพุทธบริษัทเป็นสังคมที่ด�ำเนินไปภายใต้กรอบของหลักไตรสิกขา คือ  

ศีล สมาธิ และปัญญา (องฺ. สตฺตก.อ. (ไทย) 165/20/3; องฺ.สตฺตก.ฏีกา (ไทย) 

192/20/3; ท.ีปา.อ. (ไทย) 13/28; ท.ีม.อ. (ไทย) 258/292) ดงักล่าวมาแล้วน้ัน  ผูศ้กึษา

เหน็สอดคล้องกับเพลโต

6.	 สภาพสังคมที่พึงปรารถนาด้านศาสนาและจริยธรรม

	 เพลโต เชื่อว่า รัฐท่ีดีที่สุดคือ รัฐท่ีมีความยุติธรรมสถิตเป็นหลักของรัฐ  

นัน่คอื ชนในรฐัทกุคนท�ำหน้าท่ีตามทีคุ่ณธรรมประจ�ำจติของตนก�ำหนดให้ ไม่ก้าวก่าย

หน้าท่ีซึ่งกันและกัน” (สุขุม นวลสกุล, 2520: 41) สังคมอุดมคติของเพลโต 

มจีดุมุง่หมายอยู่ท่ีความยุติธรรม ความยุติธรรมมอียู่  2  ประเภท คอื 1) ความยุตธิรรม

ภายในตัวบุคคลท่ีมีจิตวิญญาณทั้งสามภาคท�ำหน้าท่ีของตนอย่างเหมาะสมและ
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สอดคล้องกลมกลืนกัน และ 2) ความยุติธรรมภายในรัฐท่ีชนชั้นท้ังสามท�ำหน้าท่ี 

อย่างเหมาะสมและไม่ก้าวก่ายกัน ซึ่งจะเห็นได้ว่า ความยุติธรรมท้ังสองประเภทน้ี  

มีความสัมพันธ์กัน

	 ส ่วนสังคมพุทธบริษัทนั้น เป ็นสังคมที่อยู ่ภายใต้กรอบใหญ่คือ 

พระพุทธศาสนาอยู่แล้ว จึงเป็นสังคมที่มีหลักค�ำสอนของพระพุทธเจ้าท่ีเรียกว่า 

พระธรรมเป็นหัวใจใหญ่ในการปฏิบัติที่ประกอบด้วยหลักการใหญ่ ๆ 3 ข้อ คือ  

1) การไม่ท�ำความชั่วท้ังปวง 2) การท�ำความดีให้ถึงพร้อม และ 3) การท�ำจิตใจ 

ให้บริสุทธิ์

	 ดงันัน้ สภาพสงัคมด้านศาสนาและจรยิธรรมของเพลโตมคีวามสอดคล้อง

กันกับสภาพสังคมพุทธบริษัทของพระพุทธเจ้าในแง่ที่ว่าต้องการให้ประชาชน 

มีคุณธรรม ภายใต้การฝึกฝนพัฒนาท�ำตามหน้าท่ีของตนและให้ความส�ำคัญด้าน

จริยธรรม แต่มีความไม่สอดคล้องกันในรายละเอียดของการฝึกฝนพัฒนาให้มี

คุณธรรมจริยธรรมและหลักปฏิบัติ โดยมีรายละเอียด คือ เพลโต เชื่อว่า รัฐที่ดีที่สุด

คือ รัฐท่ีมีความยุติธรรมสถิตเป็นหลักของรัฐ นั่นคือ ชนในรัฐทุกคนท�ำหน้าท่ีตามท่ี

คุณธรรมประจ�ำจติของตนก�ำหนดให้ ไม่ก้าวก่ายหน้าท่ีซึง่กันและกัน” (สขุมุ นวลสกุล, 

2520: 41) ชนชั้นในอุดมรัฐแบ่งเป็น 3 ประเภท ตามพลังจิตท่ีเป็นใหญ่ คือ   

1) ชนชั้นพลเมือง เป็นชนชั้นที่มีวิญญาณภาคตัณหาหรือธาตุแท้แห่งความอยาก 

สูงกว่าอย่างอื่นจึงเป็นชนชั้นผู้ถูกปกครองคุณธรรมของชนชั้นน้ี คือ ความรู้จัก

ประมาณ 2) ชนชั้นผู้พิทักษ์ เป็นชนชั้นที่มีจิตวิญญาณภาคน�้ำใจเป็นใหญ่เป็นผู้มี

ความรักปัญญา มีความกล้าหาญ มีความว่องไว และก�ำลังกายแข็งแรง (Plato, 

1992: 53) คุณธรรมประจ�ำชนชั้นนี้คือ ความกล้าหาญ 3) ชนชั้นผู้ปกครอง เป็นผู้มี

ธรรมชาติใฝ่ศึกษาปรัชญา มีปัญญาฉลาดรับรู้อะไรได้เร็ว เป็นผู้ท่ีเห็นประโยชน์ 

ของรัฐมากกว่าประโยชน์ส่วนตนและไม่มีทรัพย์สินส่วนตัว คุณธรรมประจ�ำชนชั้นนี้

คือ ปัญญา เพลโตเห็นว่า ความยุติธรรมภายในรัฐจะเกิดขึ้นเมื่อชนชั้นทั้งสามในรัฐ

ได้แสดงออกอย่างเหมาะสมคือแต่ละชนชั้นท�ำหน้าท่ีของตนอย่างสมบูรณ์และ

ประสานกลมกลืนกัน โดยแต่ละชนชั้นไม่ก้าวก่ายหน้าท่ีของกันและกัน เมื่อแต่ละ

ชนชัน้ปฏิบตัหิน้าทีข่องตนอย่างสมบรูณ์และซือ่สตัย์ก็เป็นอนัหวังได้ว่าสงัคมอดุมคติ
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จะเกิดขึ้นได้ในโลก ขณะที่สังคมพุทธบริษัทนั้น ได้มีสภาพสังคมมีรายละเอียด 

ด้านศาสนาและจริยธรรม คือสังคมฆราวาสนั้น เน้นเรื่องศีล 5 ซึ่งเป็นหลักการ 

พ้ืนฐานที่เพียงพอต่อวิถีชีวิตหรือต่อความเป็นอยู่ที่เหมาะสมแก่ฐานะผู้ครองเรือน 

หลักศีล 5 นี้ ถือว่าหัวใจหลักส�ำคัญยิ่งยวดของสังคมชาวพุทธ 

	 นอกจากนี้ ศีล 5 พระพุทธเจ้ายังทรงสอนมนุษย์และสังคมให้มีค่านิยม

ในความเชื่อมั่นในหลักธรรม โดยทรงก�ำหนดให้พุทธบริษัทต้องมีหน้าท่ีแบบใหม ่

ตามหลักทิศ 6 คือ การท�ำหน้าที่ต่อกันของมารดาบิดากับบุตรธิดา ครูอาจารย์กับ

ศิษย์ สามกัีบภรรยา มติรสหายกับมติรสหายทาสกรรมกรกับนายจ้าง และศาสนกิชน 

กับสมณพราหมณ์ (ที.ปา. (ไทย) 216-212/266/11) และพุทธบริษัทต้องเป็นผู้เว้น

จากมจิฉาอาชวีะ คอื การค้าอาวุธ ค้ามนษุย์ ค้าขายสตัว์ ค้าขายของเมา และค้ายาพิษ 

(พระพรหมคุณาภรณ์ (ป.อ.ปยุตฺโต), 2548: 174) และต้องปฏิบัติตามหลักฆราวาส

ธรรม คือ หลักสัจจะ ทมะ  ขันติ และจาคะ (ขุ.อิติ. (ไทย) 545/190/25) หลักสังคห

วัตถุ 4 คือ ทาน ปิยวาจา อัตถจริยา สมานัตตา (ที.ปา. (ไทย) 170/210/11)  

หลักพลีกรรม 5 คือ การสงเคราะห์ญาติ การต้อนรับแขก การท�ำบุญอุทิศให้ผู้ตาย   

การเสียภาษีอากร และการท�ำบุญอุทิศให้เทวดา (องฺ.จตุกฺก.อ. (ไทย) 33/61/2)  

หลักโภคาทิยะ (พระพรหมคุณาภรณ์  (ป.อ.ปยุตฺโต), 2548: 171-172)  

	 ส�ำหรบัสงัคมสงฆ์นัน้ มหีลกัจรยิธรรมเพ่ิมเข้ามาอกีมาก ทีเ่รยีกรวมๆ ว่า

พระวินยั จะเหน็ได้ว่า พระวินัย คอื กฎเกณฑ์หรอืกรอบแม่แบบบรรทัดฐานของสงัคมสงฆ์   

แม้ว่าสังคมจะเป็นสังคมแห่งธรรมะ แต่ก็มิอาจปรากฏด�ำรงอยู่ได้ถ้าหากปราศจาก

รพระวินัย เพราะพระวินัยช่วยสลายวรรณะและก�ำจัดความแตกต่างของบุคคล 

ให้เท่าเทียมกัน พระวินัยจึงเป็นการจัดสรรโอกาสท่ีท�ำให้ชีวิตและสังคมมีระบบ

ระเบยีบ (พระธรรมปิฎก (ป.อ.ปยุตโฺต), 2538: 15) เหมอืนดอกไม้ต่างพรรณท่ีถูกเก็บ

คละกันมาในภาชนะ แม้บางดอกจะมีสีสัณฐานอันงาม มีกลิ่นหอม แต่ด้วยเพราะ

ดอกที่คละกัน ย่อมเป็นของไม่น่าดู ไม่น่าชม ดอกไม้เหล่านั้นอันช่างผู้ฉลาด จัดให้

เข้าระเบยีบวางไว้ในพาน ย่อมเป็นของน่าด ูน่าชม แม้ดอกไม้ท่ีไม่งาม ก็ยังพลอยให้

เป็นของงามได้ (พระมหาสมณเจ้ากรมพระยาวชิรญาณวโรรส, 2535: 9) พระวินัย

นัน้มหีลายระดบัตามสภาพความจ�ำเป็นของกายภาพ คอื ภิกษมุศีลี 227 ข้อ ภกิษณีุ
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มีศีล 311 ข้อ สามเณรมีศีล 10 ข้อ (วิ.ม. (ไทย) 168/106/4; สารตฺถ.ฏีกา (ไทย) 

361/257/3) แต่ทัง้หมดมลีกัษณะท่ีเป็นไปในทิศทางเดยีวกัน กล่าวคอื ธรรมวินยัของ

พระองค์จะมีลักษณะเป็นไปเพ่ือคลายความก�ำหนัด ปราศจากทุกข์ ไม่พอกพูน 

กองกิเลส มักน้อย สันโดษ สงบ ประกอบความเพียร เป็นผู้เลี้ยงง่าย (วิ.จู. (ไทย)   

7/406/323-324) ถ้าพระธรรมวินัยที่มีลักษณะตรงข้ามจากน้ีให้ถือได้ว่าไม่ใช่ธรรม 

ไม่ใช่วินัย ไม่ใช่ค�ำสั่งสอนของพระองค์

	 ส�ำหรับผู้ศึกษาเห็นว่า เหตุท่ีวิธีการฝึกฝนจริยธรรมระหว่างเพลโตกับ

พระพุทธเจ้าไม่สอดคล้องกัน เพราะมีเป้าหมายที่ไม่สอดคล้องกันทั้งหมดด้วย  

อนัเนือ่งจากพระพุทธเจ้ามเีป้าหมายทีเ่ลยไปจากชาตนิี ้กล่าวคือมชีาติหน้าและชาติ

อย่างยิ่งด้วย ดังนั้น ผู้ศึกษาจึงเห็นว่าไม่สอดคล้องกับเพลโต

บทสรุป
จากการวิเคราะห์แนวคิดสภาพสังคมอุดมรัฐของเพลโตกับแนวคิด 

สภาพสงัคมในพุทธปรชัญาเถรวาท  พบว่า (1) ทีม่าของแนวคดิการสร้างสภาพสงัคม

ทีพึ่งปรารถนาระหว่างอดุมรฐักับพุทธบรษิทั มคีวามสอดคล้องกันในแง่ท่ีว่าเบือ่หน่าย

ต่อสภาพสังคมในขณะน้ันที่ไม่เป็นธรรม (2) จุดมุ ่งหมายของสภาพสังคม 

ที่พึงปรารถนาของเพลโตมีความสอดคล้องกับพุทธปรัชญาเถรวาทในแง่ท่ีต้องการ

ให้สังคมเกิดมีความเที่ยงธรรมมีความยุติธรรมด�ำรงอยู่ด้วยธรรม ทั้งเพลโต 

และพระพุทธเจ้ามีความมุ่งหมายที่จะให้สังคมใหม่ท่ีสร้างขึ้นด�ำรงอยู่ด้วยความ 

ถูกต้องดีงาม (3) สภาพสังคมที่พึงปรารถนาด้านการเมืองการปกครองในอุดมรัฐ 

ของเพลโตไม่สอดคล้องกันกับสภาพการปกครองในสงัคมพุทธบรษิทัของพระพุทธเจ้า

ในแง่ที่ว่า เพลโตให้ความส�ำคัญในการปกครองอยู่ท่ีผู้ปกครองโดยเชื่อว่าสังคม 

ทีจ่ะสมบรูณ์แบบได้ต้องปกครองโดยราชาปราชญ์ ขณะท่ีพระพุทธเจ้าให้ความส�ำคัญ

ในการปกครองที่หลักธรรมและการปกครองของพระพุทธเจ้าไม่ได้อิงระบบกษัตริย์

หรือระบบใด แต่อิงหลักธรรม (4) สภาพสังคมที่พึงปรารถนาด้านเศรษฐกิจในสังคม

อุดมรัฐของเพลโตกับสภาพสังคมพุทธบริษัทของพระพุทธเจ้ามีความสอดคล้องกัน
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ในแง่ท่ีว่าอนุญาตให้มคีรอบครวัและทรพัย์สนิส่วนตวัได้ แต่มคีวามไม่สอดคล้องกัน

ในประเด็นท่ีเพลโตไม่อนุญาตให้ชนชั้นปกครองมีครอบครัวและทรัพย์สินส่วนตัว 

ขณะที่พระพุทธเจ้าไม่อนุญาตให้สังคมสงฆ์มีครอบครัวและทรัพย์สินส่วนตัว  

ซึ่งไม่เก่ียวกับชนชั้นปกครองหรือไม่ปกครอง (5) สภาพสังคมท่ีพึงปรารถนา 

ด้านการศกึษาระหว่างสงัคมอดุมรฐัของเพลโตกบัสงัคมพุทธบรษิทัของพระพุทธเจ้า

มีความสอดคล้องกันในแง่ท่ีให้ความส�ำคัญด้านการศึกษาและถือว่าการศึกษา 

เป็นหวัใจหลกัของสงัคม  หากแต่ไม่สอดคล้องกันทีวิ่ธีการศกึษาหรอืระบบการศกึษา 

และ (6) สภาพสังคมที่พึงปรารถนาด้านศาสนาและจริยธรรมของเพลโต 

มีความสอดคล้องกันกับสภาพสังคมพุทธบริษัทของพระพุทธเจ้าในแง่ที่ว่าต้องการ

ให้ประชาชนมีคุณธรรม ภายใต้การฝึกฝนพัฒนาท�ำตามหน้าท่ีของตนและ 

ให้ความส�ำคัญด้านจริยธรรมระดับโลกิยะ  แต่มีความไม่สอดคล้องกันในการฝึกฝน

พัฒนาให ้มีคุณธรรมจริยธรรมในระดับโลกุตระอันเป ็นอุดมคติสูงสุดใน 

พระพุทธศาสนา
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บทคัดย่อ
ในคัมภีร์มูลมัธยมกการิกาของท่านนาคารชุนะและคัมภีร์ประสันนปทา 

ซึ่งเป็นอรรถกถาของคัมภีร์ดังกล่าวแต่งโดยท่านจันทรกีรติพร้อมทั้งอรรถาธิบาย 

บางส่วนของท่านภาวิเวกะ โศลกท่ี 1.1 ว่าด้วยเรื่องเหตุเกิดของสิ่งต่าง ๆ หรือ  

ธรรม แสดงให้เห็นถึงการตคีวามท่ีแตกต่างกัน 2 แนวทาง คือ 1) ตามหลักไวยากรณ์

ภาษาสันสกฤตเรื่องการปฏิเสธ 2 ชนิด 2) ตามการตีความแนวคิดของส�ำนักหรือ 

กลุ่มที่แต่ละท่านสังกัดอยู่ ส่วนโศลกที่ 1.2 ว่าด้วยเร่ือง “ปัจจัย” ตามการตีความ 

ของท่านจันทรกีรติและภาวิเวกะต่างยืนยันว่าปัจจัยมีเพียง 4 เช่นเดียวกับคัมภีร ์
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คัมภีร์มูลมัธยมกการิกา: คำ�แปลโศลกท่ี 1.1-1.2 

และคำ�แปลอรรถาธิบายของคัมภีร์ประสันนปทา

อภิธรรมโกศะ แต่ตามการตีความของคัมภีร ์ศารีปุตราภิธรรม และปัฏฐาน 

ซึ่งเป็นคัมภีร์อภิธรรมของเถรวาทฝ่ายใต้ได้แสดงให้เห็นถึงความแตกต่างระหว่าง 

ชือ่ปัจจยัและจ�ำนวนปัจจยัทีม่มีากกว่า 4 ปัจจยัท่ีกล่าวไว้ในคมัภร์ีมลูมธัยมกการกิา

ค�ำส�ำคัญ: มูลมัธยมกการิกา, ประสันนปทา, ปัจจัย
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Abstract
In Nāgārjuna’s Mūlamadhyamakakārikā (MMK) and in Candrakīrti’s 

Prasannapadā (PrP) including Bhāviveka’s commentary the first śloka (verse) 

of the MMK dealt with causes of things. The texts show two different ways 

of their interpretation, i.e. 1. the two negations according to Sanskrit grammar 

and 2. the interpretation according to their schools of thoughts. The second 

śloka, according to both Nāgārjuna’s and Bhāviveka’s interpretation, there 

were only 4 Pratyayas (causes) as it were in the Abhidharmakośa. Whereas 

according to śārīputrābhidharma and Paṭṭhāna – the text of southern  

Theravāda school, there were more than 4 Pratyayas of MMK in both names 

and number. 

Keywords: Mūlamadhyamakakārikā, Prasannapadā, Pratyayas	
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คัมภีร์มูลมัธยมกการิกา: คำ�แปลโศลกท่ี 1.1-1.2 

และคำ�แปลอรรถาธิบายของคัมภีร์ประสันนปทา

บทนำ�
บทความนี้เป็นตอนต่อจากตอนแรกที่ได้แปลโศลกไหว้ครูและอรรถาธิบาย

ในโศลกดังกล่าวบางส่วนของคัมภีร์ประสันนปทา (เมธี พิทักษ์ธีระธรรม และสมบัติ 

มัง่มสีขุศริ,ิ 2560) ในบทความนีจ้ะแปลต่อจากตอนแรกเริม่ต้ังแต่โศลกท่ี 1.1 ถึง 1.2 

พร้อมทั้งอรรถาธิบายบางส่วนของท่านจันทรกีรติและท่านภาวิเวกะท่ีขัดแย้งกัน 

ในการตีความโศลกที่ 1.1 ของท่านนาคารชุนะ ในเรื่องรูปแบบการปฏิเสธทั้งในเชิง

ไวยากรณ์และแนวคิด ส่วนในโศลกที่ 1.2 เป็นเรื่องของ “ปัจจัย” นอกเหนือจาก 

ความเห็นของท่านจันทรกีรติและท่านภาวิเวกะแล้ว ได้หยิบยกข้อมูลจากคัมภีร ์

อื่น ๆ อาทิ อภิธรรมโกศะศารีปุตราภิธรรม และปัฏฐานซึ่งเป็นคัมภีร์อภิธรรม 

ของเถรวาทฝ่ายใต้มาร่วมวิเคราะห์ด้วย

คำ�แปลคัมภีร์มูลมัธยมกการิกา
1. ค�ำแปลและค�ำอธิบาย โศลกที่ 1.1

		  น  สฺวโต  นาปิ  ปรโต	 น  ทฺวาภฺย�ำ  นาปฺยเหตุตะ  /

		  อุตฺปนฺนา  ชาตุ  วิทฺยนฺเต	 ภาวาะ  กฺวจน  เกจน   //

	 ในคัมภีร์ ประสันนปทา ท่านจันทรกีรติอรรถาธิบายในโศลกว่า

ในโศลกนี้ ค�ำว่า ชาตุ หมายถึง เวลาใด ๆ (กทาจิตฺ) ค�ำว่า กฺวจน หมายถึง 

ที่ไหน ๆ เกี่ยวข้องกับสัตตมี วิภัตติ มีนัยว่า สถานที่ เป็นค�ำไวพจน์กับค�ำว่า กฺวจิตฺ 

(แปลว่า ที่ไหน ๆ) ค�ำว่า เกจน หมายถึง สิ่งใด ๆ ที่อยู่ในที่นั้น ๆ เป็นค�ำไวพจน์กับค�ำ

ว่า เกจิตฺ1

1 གང་དག་ཅེས་བྱ་བ་ནི་ཀུན་ནས་ཉོན་མོངས་པ་དང་། རྣམ་པར་བྱང་བའི་དངོས་པོ་དག་གོ་། གང་ན་ཡང་ཞེས་བྱ་བ་ནི་རང་གི་མཛད་

པའ་ིམཐའ་དང་། སོ་སོའི་རུྱྒད་གུྲབ་པ་དག་ན་ཡང་ངོ་། ནམ་ཡང་ཞེས་བྱ་བ་ནི་ལན་འགའ་ཡང་ངོ་། (ปรัชญาประทีปะ, P95: 64a8-64b1; 

D: 53a7-53b1) แปลว่า คำ�ว่า เกจน หมายถึง ภาวะของกิเลสและความบริสุทธิ์ คำ�ว่า กฺวจน หมายถึง ทั้งฝ่าย

จารีต [คำ�สอน] ของพวกเราและระบบคำ�สอน [ของศาสนาหรือลัทธิ] ใด ๆ คำ�ว่า ชาตุ หมายถึง เวลาใด ๆ
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ดังนั้น จึงแปลโดยเรียบเรียงความสัมพันธ์ในประโยคได้ดังนี้

สิ่งทั้งหลายใด ๆ ที่ด�ำรงอยู่ ไม่ว่าที่ไหน ไม่ว่าเวลาใด ไม่ได้เกิดจากตัวของ

ตัวเอง

(ไนว  สฺวต  อุตฺปนฺนา ชาตุ  วิทฺยนฺเต ภาวาะ กฺวจน  เกจน)   

ญัตติที่เหลือทั้งสามก็จะเป็นไปในแนวทางเดียวกัน

ข้อแย้ง: ค�ำว่า ไนว สฺวต อุตฺปนฺนา [มีนิบาต เอว] ที่ใช้ในกรณีของ อวธารณ  

ซึ่งหมายถึง เฉพาะเจาะจงคือ ในกรณีที่กล่าวว่า "ไม่ได้เกิดจากตัวของตัวเอง"  

จะได้รับความหมายแฝงที่ไม่พึงปรารถนาว่า "[แต่] เกิดจากสิ่งอื่นหรือไม่"

ตอบ: ไม่เป็นเช่นน้ัน เนือ่งจากมุง่หมายเอานัยของการปฏเิสธแบบประสชัญะ 

(ปฺรสชฺญ) [หมายถึง การปฏิเสธโดยจริงแท้ ไม่ใช่การปฏิเสธแบบปรรยุทาส  

(ปรฺยุทาส) คือ การปฏิเสธแบบยอมรับนัยอ่ืน เช่น ไม่ได้เกิดจากตัวเอง แต่ยอมรับ 

นัยอื่นว่า เกิดจากสิ่งอื่นได้ ดังนั้น] เพราะเป็นการปฏิเสธแบบประสัชญะ จึงปฏิเสธ

นัยอื่นที่ว่า "เป็นการเกิดแม้จากสิ่งอื่น"2

2. ประเด็นเกี่ยวกับการปฏิเสธ

	 ในคมัภร์ีอรรถาธิบายมลูมธัยมกกรกิาอกีฉบบัหนึง่คอื ปรชัญาประทปีะ 

รจนาโดยท่านภาวิเวกะ ได้ปรากฏประเด็นเรื่องการใช้ค�ำปฏิเสธในโศลกนี้ว่า น สฺวต 

อุตฺปนฺนา ว่าเป็นการปฏิเสธแบบประสัชญะ เช่นเดียวกับท่านจันทรกีรติดังนี้ 

།བདག་ལས་ཡིན་ཞེས་བྱ་བའི་དགག་པ་འདི་ནི་མེད་པར་དགག་པའི་དོན་དུ་བལྟ་བར་བྱ་སྟེ།  

        དགག་པ་གཙོ་ཆེ་བའི་ཕྱིར་དང་།  

        འདི་ལྟར་རྟོག་པ་མ་ལུས་པའི་དྲ་བ་དགགས་པས་རྣམ་པར་མི་རྟོག་པའི་ཡེ་ཤེ་ཞེས་བྱ་བའི་

ཡུལ་མ་ལུས་པ་དང་ལྡན་པ་འགྲུབ་པར་      

        དགོངས་པའི་ཕྱིར་རོ།

2 tatra jātviti kadācid ity arthaḥ | kvacanaśabda ādhāravacanaḥ kvacicchabdaparyāyaḥ  

kecanaśabda ādheyavacanaḥ kecicchabdaparyāyaḥ | tataś caivaṃ saṃbandhaḥ- naiva svata 

utpannā jātu vidyante bhāvāḥ kvacana kecana | evaṃ pratijñātrayamapi yojyam || nanu  

ca-naiva svata utpannā ity avadhāryamāṇe parata utpannā ity aniṣṭaṃ prāpnoti | na prāpnoti 

prasajyapratiṣedhasya vivakṣitatvāt, parato ‘py utpādasya pratiṣetsyamānatvāt |
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། མ ་ ཡི ན ་ པར ་དགག ་པ ་ཡོ ངས ་ སུ ་ བཟུང ་ན ་ནི ་ དེ ་ སྒྲུབ ་ པ ་ གཙོ ་ ཆེ ་ བའི ་ ཕྱི ར །

ཆསོ་རྣམས་མ་སྐྱེས་ས་ོཞསེ་སྒྲུབ་པས་སྐྱེ་བ་མདེ་པ་སྟོན་པའ་ིཕྱིར་མཛད་པའ་ིམཐའ་དང་བྲལ་བར་འགྱུར་ཏ་ེ།

ལུང་ལས་གཟུགས་ཀྱི་སྐྱེ་བ་མདེ་པ་ལ་སྤྱོད་ན་ཟེས་རབ་ཀྱི་ཕ་རལོ་ཏུ་ཕྱིན་པ་ལ་སྤྱོད་པ་མ་ཡནི་ན་ོ།

།ཞེས་འབྱུང་བའི་ཕྱིར་རོ་།འདིར་དངོས་པོ་རྣམས་བདག་ལས་སྐྱེ་བ་མེ་པ་ཁོ་ནའོ་ཞེས་ངེས་པར་བཟུང་བར་

བྱའོ་།

།གཞན་དུ་ངེས་པར་བཟུང་ན་བདག་ཁོ་ན་ལས་སྐྱེ་བ་མེད་དེ་ །འོ་ན་ཅི་ཞེ་ན་། གཞན་ལས་སྐྱེའོ་

ཞསེ་བྱ་བར་ངསེ་པར་འགྱུར་བ་དང་། ད་ེབཞནི་དུ་བདག་ཁ་ོན་ལས་ན་ིསྐྱེ་བ་མདེ་ད་ེ། འ་ོན་ཅ་ིཞ་ེན་། བདག་

དང་གཞན་ལས་སྐྱེའ་ོཞསེ་བྱ་ངསེ་པར་འགྱུར་བས་ད་ེཡང་མ་ིབཞདེ་བཞདེ་ད་ེ། མཛད་པའ་ིམཐའ་དང་བྲལ་

བའི་ཕྱིར་རོ་།

(P95: 58a3-58b1)

ค�ำแปล 

	 การปฏิเสธในบทว่า น สฺวโต ควรเข้าใจว่าเป็นการแสดงนัยของการปฏิเสธ

แบบประสชัญะ เพราะว่าเป็นแนวทางหลกัทีใ่ช้ในการปฏเิสธ [ของส�ำนักมาธยมกิะ] 

	 มุ่งท�ำลายตาข่ายที่คลุมครอบไปด้วยความคิดไปเอง (วิกัลปะ*) ทั้งหมด 

เพื่อบรรลุถึงพร้อมสรรพวิสัยท่ีตื่นรู ้โดยปราศจากความคิดไปเอง (นิรฺวิกัลปะ*) 

	 หากยดึตามการปฏเิสธแบบ ปรรยุทาส (ปรยฺทุาส) โดยหลักจะยอมรบั [ว่า" 

มสีิง่ใดสิง่หนึง่อยู"่] ซึง่จะแตกต่างกบัแนวทางของส�ำนกัมาธยมกิะ เนือ่งจากหากยดึ

ตามการปฏิเสธข้างต้น กรณีท่ีกล่าวยืนยันว่า “ธรรมท้ังหลายไม่มีการเกิด” จะมี

ผลลัพธ์แสดงให้เห็นว่า แต่ มีสิ่งที่ไม่เกิดอยู่ เพราะในพระสูตรมีกล่าวไว้ว่า “หากจะ

เจริญภาวนาในความไม่เกิดของรูป ก็ไม่ต้องบ�ำเพ็ญปรัชญาปารมิตา”

ในกรณีของการปฏิเสธบทว่า น สฺวโต ข้างต้น ควรก�ำหนดเฉพาะเจาะจง 

ลงไปด้วยการใส่นิบาต เอว กล่าวคือ

ภาวาะ สฺวต อุตฺปนฺนา ไนว วิทฺยนฺเต 

“ไม่มีเลยที่สิ่งทั้งหลายเกิดขึ้นจากตัวมันเอง”

แต่หากวางไว้ในต�ำแหน่งอื่น เช่น

ไนว สฺวต อุตฺปนฺนา มีความหมายว่า “มีสิ่งที่ไม่ได้เกิดจากตัวของตัวเอง”
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แต่กลับกลายเป็นการระบุว่า “มีสิ่งเกิดข้ึนจากสิ่งอื่น” ซึ่งเป็นนัยท่ีเรา 

ไม่ปรารถนา 

สวฺต เอว อตุปฺนนฺา ภาวาะ น วิทยฺนฺเต แปลว่า สิง่ทีเ่กิดจากตวัเองเพียงล�ำพัง

ผู้เดียว ไม่มีอยู่

แต่กลับกลายเป็นการระบุว่า 

“สิ่งทั้งหลายต้องเกิดขึ้นจากสองสิ่งคือ ทั้งจากตัวเองและผู้อื่น”

ซึ่งเป็นนัยที่เราไม่ปรารถนา

ดงันัน้ตวัอย่างข้างต้นท่ียกมา เป็นสิง่ท่ีไกลจากแนวทางของส�ำนักมาธยมกิะ

จากข้างต้นเป็นความเห็นท่านภาวิเวกะเก่ียวกับการปฏิเสธแบบประสัชญะ 

โดยเน้นไปที่การใส่นิบาตค�ำว่า เอว เพียงแต่การวางต�ำแหน่งนิบาตนี้ต่างกับท่าน

จันทรกีรติ กล่าวคือ

ท่านภาวิเวกะะวางนิบาต เอว ไว้สัมพันธ์กับค�ำกิริยาอาขยาตเป็น →  

ไนว วิทฺยนฺเต

ท่านจันทรกีรติวางนิบาต เอว ไว้สัมพันธ์กับค�ำว่า สฺวต อุตฺปนฺนา →  

ไนว สฺวต อุตฺปนฺนา

ซึ่งในกรณีข้างต้นของท่านภาวิเวกะ อาจตีความการแปลได้เช่นนี้ว่า

“ไม่มีเลยที่สิ่งทั้งหลายเกิดขึ้นจากตัวมันเอง”

(འདིར་དངོས་པོ་རྣམས་བདག་ལས་སྐྱེ་བ་མེ་པ་ཁོ་ནའོ་ཞེས་ངེས་པར་བཟུང་བར་བྱའོ་།།  

ปริวรรตกลับเป็นภาษาสันสกฤตได้ว่า 

ภาวาะ สฺวต อุตฺปนฺนา ไนว วิทฺยนฺเต) (Kajiyama, 1973: 169)

เนื่องจากท่านภาวิเวกะเห็นว่า หากวางนิบาต เอว ไว้ในต�ำแหน่งอื่น แม้จะ

เป็นการปฏิเสธจริง แต่อาจเกิดการยอมรับนัยอื่นที่แฝงมา สรุปได้ดังนี้

	 ในกรณีท่ีนิบาต เอว วางไว้ในต�ำแหน่งเดียวกับท่านจันทรกีรติคือ 

 	 ไนว สฺวต อุตฺปนฺนา ภาวาะ วิทฺยนฺเต มีความหมายว่า “มีสิ่งที่ไม่ได้เกิดจาก

ตัวของตัวเอง”

	 แต่อาจหมายถึงการยอมรับนัยอื่นได้คือ “มีสิ่งที่เกิดขึ้นจากสิ่งอื่น” 
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แต่ถ้าวางนิบาต เอว ไว้หลังค�ำว่า สฺวต กล่าวคือ

สฺวต เอว อุตฺปนฺนา ภาวาะ น วิทฺยนฺเต แปลว่า สิ่งทั้งหลายที่เกิดจากตัวเอง

เพียงล�ำพังผู้เดียว ไม่มีอยู่

แต่ในกรณีนี้อาจเกิดการยอมรับนัยแฝงอื่นได้คือ 

“สิ่งทั้งหลายต้องเกิดขึ้นจากสองสิ่งคือ ทั้งจากตัวเองและผู้อื่น” 

เพราะฉะนั้นในกรณีดังกล่าวข้างต้น จะเห็นได้ชัดว่า การปฏิเสธแบบ 

ประสัชญะของท่านภาวิเวกะ เน้นไปท่ีการวางต�ำแหน่งของนิบาต เอว (Kajiyama, 

169 :1973)

ในคมัภีร์ มธัยมกาวตารภาษยะ รจนาโดยท่านจนัทรกีรต ิได้โต้แย้งในกรณี

ข้างต้นไว้ด้วยดังนี้	

ในการใช้การปฏิเสธ [โดยนิบาต น ในโศลกแรก] น้ี ควรจะสัมพันธ์กับ  

สวฺต อตุปฺนนฺา ซ่ึงเป็นตวัเหตยุนืยนัการให้ก�ำเนดิของสิง่ทีม่อียูต่่าง ๆ  [รวมถึงในญัตติ

อืน่ ๆ ด้วยเช่นกนั] แต่ไม่ใช่สมัพนัธ์กบั [กริยิาอาขยาตในประโยคคือ] ค�ำว่า วทิยฺนเฺต3  

ดังนั้น ค�ำแปลในโศลกนี้มีแนวทางการแปลได้ดังนี้

ค�ำแปลตามค�ำอธิบายของท่านจันทรกีรติ

สิ่งทั้งหลายใด ๆ ที่ด�ำรงอยู่ ไม่ว่าที่ไหน ไม่ว่าเวลาใด

ไม่ได้เกิดจากตัวของตัวมันเอง 

ทั้งไม่ได้เกิดจากสิ่งอื่น 

ไม่ได้เกิดจากทั้งสองสิ่ง (คือทั้งตัวมันเองและสิ่งอื่น) 

ทั้งไม่ได้เกิดโดยไร้สาเหตุ

ค�ำแปลตามค�ำอธิบายของท่านภาวิเวกะ

3 འདིར་མ་ཡིན་ཞེས་བྱ་བ་འདི་ཡོད་པ་ཉིད་ཀྱི་སྒྲུབ་བྱེད་རང་ལས་སྐྱེ་བ་དང་སྦྲེལ་གྱི་ཡོད་པ་དང་ནི་མ་ཡིན་ཏེ་།
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ไม่มีเลยที่สิ่งทั้งหลายใด ๆ ของฝ่ายกิเลสและความบริสุทธิ์

ไม่ว่าท้ังฝ่ายจารีต [ค�ำสอน] ของพวกเราและระบบค�ำสอน [ของศาสนา 

หรือลัทธิ] ใด ไม่ว่าเวลาใด ๆ จะเกิดขึ้นจากตัวเอง

หรือทั้งเกิดจากสิ่งอื่น

หรือจากทั้งสองสิ่ง (คือเกิดจากทั้งตัวเองและสิ่งอื่น)

หรือทั้งเกิดโดยไร้สาเหตุ

ส�ำนวนแปลจีน โดยกุมารชีวะ

		  諸法不自生 亦不從他生
		  不共不無因 是故知無生 

ค�ำแปล 	 ธรรม4 ทั้งหลายไม่ได้เกิดจากตัวเอง 

		  ไม่ได้เกิดจากสิ่งอื่น 

		  ไม่ได้เกิดจากสองอย่างรวมกัน    

		  ไม่ได้เกิดโดยปราศจากเหตุ 

		  เพราะฉะนั้นจึงรู้ว่าไม่มีการเกิด

2. ค�ำแปลและค�ำอธิบาย โศลกที่ 1.2

	 จตฺวาระ  ปฺรตฺยยา  	 เหตุศฺจาลมฺพนมนนฺตรมฺ  /

	 ตไถวาธิปเตยํ  จ	 ปฺรตฺยโย  นาสฺติ  ปญฺจมะ   //  

4 ในคัมภีร์ อกุโตภยา อธิบายเหตุผลว่าเพราะเหตุใดถึงใช้ค�ำว่า สิ่งท้ังหลาย (ภาวะ) แทนค�ำว่า  

ธรรม เนื่องจากต้องการใช้สื่อความหมายร่วมกับส�ำนักปรัชญาอินเดียอื่นที่ไม่ใช่พุทธศาสนา แต่ในส�ำนวน

แปลจีนของกุมารชีวะใช้ค�ำว่า ธรรม (法) แทนค�ำว่า สิ่งทั้งหลาย (ภาวะ)

དངསོ་པ་ོཞསེ་བྱ་བ་ན་ི། ཆསོ་རྣམས་ཏ་ེདངསོ་པ་ོཞསེ་བྱ་བའ་ིསྒྲ་ན་ིའད་ིམུ་སྟེགས་ཅན་ཐམས་ཅད་དང་ཐུན་མངོ་ང་ོཞསེ་བྱ་བར་སྦྱར་ར།ོ  

(อกุโตภยา, P95: 39a2-3) แปลว่า บทว่า สิ่ง [ทั้งหลาย] (ภาวะ) หมายถึง ธรรมทั้งหลาย [ในทาง 

พุทธศาสนา] การใช้ศัพท์ค�ำว่า สิ่ง (ภาวะ) [แทนค�ำว่าธรรมนั้น] เป็นการประยุกต์ใช้ในกรณีที่ใช้ร่วมกับ 

กลุ่มนอกพระพุทธศาสนาทั้งหมด
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และคำ�แปลอรรถาธิบายของคัมภีร์ประสันนปทา

ค�ำแปล ปัจจัยทั้งหลาย มี 4 อย่าง ได้แก่ [1] เหตุ [ปัจจัย] [2] อาลัมพน 

[ปัจจัย] [3] อนันตร [ปัจจัย] [4] อาธิปเตย [ปัจจัย] ไม่มีปัจจัยที่ 55  

ในคัมภีร์ ประสันนปทา ท่านจันทรกีรติได้อรรถาธิบายว่า

	 กลุ่มของพวกเรา (กลุ่มในพระพุทธศาสนา)6 กล่าวไว้ในกรณีนี้ว่า

ในกรณีที่กล่าวว่า “สิ่งทั้งหลายไม่ได้เกิดจากตัวเอง” เป็นค�ำกล่าวที่ถูกต้อง 

เพราะ "การเกิดจากตนเอง” เป็นค�ำกล่าวที่ไร้ความหมาย

ในกรณีที่กล่าวว่า “ไม่ได้เกิดจากสองสิ่ง” ก็เป็นค�ำล่าวที่ถูกต้อง เพราะส่วน 

[ที่กล่าวว่า “เกิดจาก ตัวเอง”] ได้ถูกกล่าวหักล้างไปแล้ว 

ส่วนหัวข้อที่ว่า “เกิดโดยปราศจากเหตุ” เป็นสิ่งที่สุดโต่ง การปฏิเสธหัวข้อนี้ 

ก็ถือว่าถูกต้อง 

แต่ในกรณีที่กล่าวว่า [สิ่งทั้งหลาย] ก็ไม่ได้เกิดจากส่ิงอื่น เป็นค�ำกล่าว 

ที่ไม่ถูกต้อง เนื่องจาก 

สมเด็จพระผู้ภควันต์ช้ีให้เห็นถึงเฉพาะ [ปัจจัย ท่ีเป็น] ส่ิงอื่น ๆ เท่าน้ันท่ีมี

การให้ก�ำเนิดสิ่งทั้งหลาย [กล่าวคือ]

ปัจจัยทั้งหลาย มี 4 อย่างคือ เหตุ [ปัจจัย], อาลัมพน [ปัจจัย], อนันตร 

[ปัจจัย], และอาธิปเตย [ปัจจัย] แต่ไม่มีปัจจัยที่ 5

ในปัจจัยทั้ง 4 ข้างต้น [มีรายละเอียดดังนี้]

[เหตุปัจจัย] 

5 การเรียงล�ำดับโศลกที่ 1.2 และ 1.3 ในคัมภีร์ ประสันนปทา ต่างกับทางคัมภีร์ อกุโตภยา และ คัมภีร์มูล
มัธยมกการิกาพากย์จีนแปลว่า บทว่า สิ่ง [ทั้งหลาย] (ภาวะ) หมายถึง ธรรมทั้งหลาย [ในทางพุทธศาสนา] 
การใช้ศัพท์ค�ำว่า สิ่ง (ภาวะ) [แทนค�ำว่าธรรมน้ัน] เป็นการประยุกต์ใช้ในกรณีท่ีใช้ร่วมกับกลุ่มนอก 
พระพุทธศาสนาทั้งหมด การเรียงล�ำดับโศลกที่ 1.2 และ 1.3 ในคัมภีร์ ประสันนปทา ต่างกับทางคัมภีร์  
อกุโตภยา และ คัมภีร์มูลมัธยมกการิกาพากย์จีน 中論 โดยท่านกุมารชีวะ โดยสองส�ำนวนแปลหลังได้
เรียงล�ำดับสลับกับทางคัมภีร์ ประสันนปทา แต่ในบทความนี้ถือเอาคัมภีร์ ประสันนปทา เป็นหลัก จึงอ้าง 
ตามล�ำดับในคัมภีร์ ประสันนปทาน
6 ท่านภาวิเวกะกล่าวไว้เช่นเดยีวกับท่านจนัทรกรีตว่ิาเป็น «རང་ག་ིསྡེ་པ་དག་  (สวฺยูถฺยาะ*)  หมายถึง กลุม่ของ
พวกเรา (กลุ่มในพระพุทธศาสนา)» ส่วนท่านอวโลกิตวฺรตะ ได้อธิบายในคัมภีร์ ปรัชญาฎีกา ว่า กลุ่มของ
พวกเรา (กลุ่มในพระพุทธศาสนา) หมายถึง พวกสาวกยานท้ังหลาย, กลุ่มเสาตรานติกะ, กลุ่มไวภาษิกะ 
เป็นต้น  (ཉན་ཐོས་མདོ་སྡེ་པ་དང་བྱེ་བྲག་ཏུ་སྨྲས་བ་ལ་སོགས་པ་ཐམས་ཅད་, ปรัชญาฎีกา P: 180a5-6, D:156b1-2)
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เนือ่งจาก [การนยิาม] ลกัษณะค�ำว่า เหต ุหมายถงึ ส่ิงท่ีท�ำให้เกดิ จงึมคีวาม

ชัดเจนว่า 

สิ่งหนึ่ง (ก) ด�ำรงอยู่ในภาวะของ “เมล็ดพืช (พีชะ)” มีการให้ก�ำเนิด 

อีกสิ่งหนึ่ง (ข) [ที่เป็นผล]  

	 [ดังนั้น] สิ่งหนึ่ง (ก) จึงเป็นเหตุปัจจจัยของอีกสิ่งหนึ่ง (ข) [ที่เป็นผล]

[อาลัมพนปัจจัย]

เมื่อธรรมหนึ่ง (จิตและเจตสิก)7 ก�ำลังเกิดขึ้น  เกิดโดยอาศัยสิ่งสนับสนุน 

[สิ่งสนับสนุน] นี้เรียกว่า อาลัมพนปัจจัยของ [ธรรม] นั้น  

[อนันตรปัจจัย]

การดับที่ไม่มีอะไรมาคั่นในระหว่างของเหตุ (การณะ) เป็นปัจจัยที่ท�ำให้ผล 

(การยะ) เกิดขึ้น

เช่น การดบัของเมลด็พชืทีไ่ม่มอีะไรมาคัน่ในระหว่างนัน้ จะเป็นปัจจยัทีท่�ำให้

ต้นกล้าเกิดขึ้น

[อาธิปเตยปัจจัย]

	 เมือ่มสีิง่หนึง่ (ก) เกดิขึน้ สิง่หนึง่ (ข) ย่อมมีอยู ่สิง่หนึง่ (ก) ย่อมเป็นอธปัิตย์

ของสิ่งหนึ่ง (ข) [เพราะยังให้สิ่งหนึ่ง (ข) เกิดขึ้นตามก�ำลังที่มากกว่าของตนเอง (ก)] 

เหล่านี้คือ ปัจจัยทั้ง 4

นอกจากนั้น [อาจารย์พวก] อื่น8 [ที่กล่าวว่ามี]

[ปัจจัยที่] เกิดก่อน, 

[ปัจจัยที่] เกิดร่วมกัน, 

[ปัจจัยที่] เกิดขึ้นภายหลัง 

[แม้] ปัจจัยเหล่านี้ก็รวมอยู่ใน [ปัจจัย 4] ข้างต้น

7 ท่านจันทรกีรติอธิบายว่า เป็น จิตและเจตสิก ในโศลกที่ 1.8
8 ท่านภาวิเวกะกล่าวไว้เช่นเดียวกับท่านจันทรกีรติ ส่วนท่านอวโลกิตวฺรตได้กล่าวอธิบายในคัมภีร์ ปรัชญา

ฎีกา ว่า [อาจารย์พวก] อื่น เป็นพวกอารยสฺถวิระ ดูรายละเอียดเพิ่มเติมที่ Ames (1993)
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และคำ�แปลอรรถาธิบายของคัมภีร์ประสันนปทา

แต่ไม่มีปัจจัย เช่น พระอิศวร อย่างแน่นอน เพราะฉะนั้นจึงระบุเฉพาะไปว่า 

ไม่มีปัจจัยที่ห้า

[ดังนั้น] การเกิดขึ้นของสิ่งทั้งหลายโดย [ปัจจัย 4] ที่เป็นสิ่งอื่นทั้งหลายนั้น  

จึงเรียกว่า เกิดโดยสิ่งอื่น9

ประเด็นเกี่ยวกับปัจจัยสี่

ท่านจันทรกีรติคล้ายจะยอมรับว่า ปัจจัย 4 ในที่นี้ คือ สิ่งอื่น ที่ท�ำให้สิ่งทั้ง

หลายเกิดขึน้ เนือ่งจากพระพุทธเจ้าตรสัไว้เช่นเดยีวกันกบัท่านภาวเิวกะ10 แต่ในคมัภีร์ 

อกโุตภยา กลบัเหน็ว่า คนทีก่ล่าวเก่ียวกับ ปัจจยั 4 คอื พวกอภธิรรมกิาจารย์ท้ังหลาย11 

โดยที่ค�ำว่า พวกอภิธรรมิกาจารย์ท้ังหลาย สันนิษฐานว่า ท่านพุ่งเป้าไปท่ีนิกาย 

สรวาสติวาทเป็นหลัก

9 atrāhuḥ svayūthyāḥ- yad idam uktaṃ na svata utpadyante bhāvā iti, tadyuktam, svata utpat-
tivaiyarthyāt | yaccoktaṃ na dvābhyām iti, tadapi yuktam, ekāṃśahāneḥ (LVP: ekāṃśavai-
kalyāt) | ahetupakṣas tu ekāntanikṛṣṭa iti tatpratiṣedho ‘pi yuktaḥ| yat tu khalv idam ucyate 
nāpi parata iti, tad ayuktam yasmāt parabh�tā eva bhagavatā bhāvānām utpādakā nirdiṣṭāḥ | 
	 catvāra� pratyayā hetuścālambanamanantaram |
	 tathaivādhipateyaṃ ca pratyayo nāsti pañcamaḥ || 
tatra nirvartako heturiti lakṣaṇāt, yo hi yasya nirvartako bījabhāvenāvasthitaḥ, sa tasya hetu 
pratyayaḥ | utpadyamāno dharmo yenālambanenotpadyate, sa tasyālambanapratyayaḥ | 
kāra�asyānantaro nirodhaḥ kāryasyotpattipratyayaḥ, tadyathā bījasyānantaro nirodho ‘ṅkurasyot-
pādapratyayaḥ | yasmin sati yad bhavati tat tasyādhipateyam iti | ta ete catvāraḥ pratyayāḥ | ye 
cānye purojātasahajātapaścājjātādayaḥ, te eteṣv eva antarbhūtāḥ | īśvarādayas tu pratyayā eva 
na saṃbhavantīti, ata evāvadhārayati- pratyayo nāsti pañcama iti | tasmādebhyaḥ parabhūtebhyo 
bhāvānām utpattir asti parata utpattir iti || 
10 སྟོན་པས་མདོ་སྡེ་དང་ཆོས་མངོན་པའི་བསྟན་བཅོས་ལས་། རང་དང་གཞན་གྱི་གཞུང་ལུགས་དང་། ལྷ་ཡུལ་དང་། སའི་སྟེང་དག་ཏུ་

བཀའ་སྩལ་ཏོ་།།
11 འདིར་ཆོས་མངོན་པ་ཤེས་པ་དག་གིས་སྲྨས་པ་ แปลว่า พวกผู้รู้อภิธรรมท้ังหลายกล่าวในท่ีน้ีว่า... จากข้างต้นผู้รจนา

คัมภีร์ อกุโตภยา ได้อธิบายก่อนเข้าโศลกนี้ว่าใครเป็นผู้กล่าว
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ในคมัภร์ีอภิธรรมโกศะ มบีนัทกึเก่ียวกับปัจจยั 4 ได้แก่ เหตุปัจจยั, สมนันตร

ปัจจยั, อาลมัพนปัจจยั, อธิปตปัิจจยั ซึง่สมัพันธ์กับหลกัธรรมของเหตุ 6 ได้แก่ การณ

เหต,ุ สหภูเหต,ุ สภาคเหต,ุ สมัประยุกฺตเหต,ุ สรรวตัรกเหตุ และผล 5 ได้แก่ วิบากผล, 

อธิปัติผล, นิษฺยันฺทผล, ปุรุษการผล, วิสัมโยคผล และเมื่อย้อนกลับไปถึงคัมภีร์

อภิธรรมยุคก่อนคมัภร์ีอภธิรรมโกศะของนกิายสรวาสติวาทก็พบว่า ปรากฏแนวคิด

เรื่องปัจจัย 4 อยู่ในคัมภีร์ วิชฺญานกายะ 

	 เมื่อกล่าวตามข้อความข้างต้นความเห็นของท่านนาคารชุนะ ท่านจันทร

กีรติ และท่านภาวิเวกะ แม้กระทั่งพวกอภิธรรมิกาจารย์ก็เห็นพ้องต้องกันว่า ปัจจัย 

มแีค่ 4 ประการ แต่ในบางคมัภร์ีเช่น ศารปุีตราภธิรรม มกีารเพ่ิมจ�ำนวนปัจจยัเข้าไป 

รวมทั้งสิ้นมี 10 ประการ12 และในคัมภีร์ ปัฏฐาน ของเถรวาทฝ่ายใต้ ก็ปรากฏว่า  

มีจ�ำนวนปัจจัยแยกย่อยมากกว่านั้น โดยรวมทั้งสิ้นมีทั้งหมด 24 ประการ13  

อนึ่ง ทั้งท่านภาวิเวกะและท่านจันทรกีรติได้กล่าวถึง พวกอาจารย์อื่น 

ที่ได้กล่าวเกี่ยวกับปัจจัยชนิดอื่นดังนี้ 	

12 คัมภีร์ ศารีปุตราภิธรรม (舎利弗阿毘曇論) กล่าวไว้ดังนี้
十縁。謂 [1] 因縁 [2] 無間縁 [3] 境界縁 [4] 依縁 [5] 業縁 [6] 報縁 [7] 起縁 [8] 異縁 [9] 相

續縁 [10] 増上縁。(T28: 679b8-9)
	 คำ�แปล 
ปัจจัย 10 ประการ ได้แก่ 1. เหตุปัจจัย 2. อนันตรปัจจัย 3. อาลัมพนปัจจัย (อารัมมณปัจจัย) 4. นิศฺรย 
ปจัจยั (นิสสยปจัจัย) 5. กรรมปจัจยั 6. วิปากปจัจยั 7. สหชาตปจัจยั 8. อนัโยนยฺปัจจยั (อัญญมญัญ ปัจจยั)  
9. อาเสวนปัจจัย 10. อธิปติปัจจัย ดูรายละเอียดที่ Hirakawa (1998: 183)
13 ปัจจัย 24 ประการ ได้แก่ 1. เหตุปัจจัย 2. อารัมมณปัจจัย  3. อธิปติปัจจัย 4. อนันตรปัจจัย 5. สมนันตร
ปัจจัย 6. สหชาตปัจจัย 7. อัญญมัญญปัจจัย 8. นิสสยปัจจัย 9. อุปนิสสยปัจจัย 10. ปุเรชาตปัจจัย  
11. ปัจฉาชาตปัจจยั 12. อาเสวนปัจจยั 13. กรรมปัจจยั 14. วิปากปัจจยั 15. อาหารปัจจยั 16. อินทรียปัจจยั 
17. ฌานปัจจัย 18. มรรคปัจจัย 19. สัมปยุตปัจจัย 20. วิปปยุตตปัจจัย 21. อัตถิปัจจัย 22. นัตถิปัจจัย  
23. วิคตปัจจัย 24. อวิคตปัจจัย ดูรายละเอียดที่ Hirakawa (1998: 183-184)
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ปัจจัยที่เกิดก่อน, ปัจจัยที่เกิดร่วมกัน, ปัจจัยที่เกิดขึ้นภายหลัง

ปัจจัยที่เกิดก่อน, ปัจจัยที่มีอยู่, ปัจจัยที่ไม่มีอยู่

แต่ทัง้หมดทัง้มวลอาจารย์ทัง้สองท่านก็เห็นว่า ปัจจยัทีก่ล่าวมานัน้รวมเข้าไป

อยู่ในปัจจัย 4 ซึ่งในรายชื่อปัจจัยที่กล่าวมาข้างต้นน้ีถูกรับรองอยู่ในรายชื่อปัจจัย 

ของคัมภีร์ ปัฏฐาน 

	 อีกทั้งฝ่ายมาธยมิกะเรียก อนันตรปัจจัย แต่ด้านคัมภีร์อภิธรรมโกศะ  

เรียก สมนันตรปัจจัย ซึ่งการเรียกชื่อมีความแตกต่างกันตรงที่มีการเพิ่มค�ำอุปสรรค

ว่า สม ฺ(ยโศมติระ อธิบายว่า สม ฺคอื สม แปลว่า เสมอกัน)14 ซึง่ดคูล้ายไม่ได้แตกต่างกัน

ในเน้ือหา แต่ทัง้สองปัจจยัคอื อนนัตรปัจจยัและสมนันตรปัจจยั ก็มปีรากฏในคัมภร์ี

ปัฏฐาน ด้วยกันทั้งคู่15

บทสรุป
ค�ำแปลคัมภีร ์มูลมัธยมกการิกาของท่านนาคารชุนะและค�ำแปล

อรรถาธิบายของคัมภีร์ประสันนปทา พร้อมทั้งอรรถาธิบายบางส่วนของท่านจันทร

กีรตแิละภาวิเวกะท่ีน�ำเสนอข้างต้น โศลกที ่1.1 ว่าด้วยเรือ่งเหตเุกิดของสิง่ต่าง ๆ  หรอื 

ธรรม จ�ำนวน 4 แนวทาง คือ 1. จากตนเอง 2. จากสิ่งอื่น 3. จากทั้งสองอย่างข้างต้น 

และ 4. เกิดโดยไม่มีสาเหตุ แสดงให้เห็นถึงการตีความที่แตกต่างกัน 2 แนวทาง คือ 

1) ตามหลกัไวยากรณ์ภาษาสนัสกฤต 2) ตามการตคีวามแนวคิดของส�ำนักหรอืกลุ่ม

ที่อาจารย์แต่ละท่านสังกัดอยู่ ส่วนโศลกที่ 1.2 ว่าด้วยเรื่อง “ปัจจัย” ตามการตีความ

14 samaś cāyam anantaraś ca pratyaya iti samanantarapratyaya iti. samānārthe saṃśabdaḥ. 

(โกศวยาขยา1989: 232) ค�ำแปล นี้เป็น ปัจจัย [ที่ไม่มีธรรมใดแทรกอยู่ในระหว่างปัจจัยนั้นและผลนั้น] 

ไม่มกีารคัน่กลางในระหว่างและมีความเสมอภาค ดังนัน้จึงเรียกว่า สมนนัตรปัจจยั [ประโยคข้างต้นนี]้ ศพัท์

ว่า สมฺ  [ในค�ำว่า สมนันตรปัจจัย] หมายถึง เสมอภาค (สมาน) 
15 ดูคล้ายกับไม่มีความแตกต่างระหว่างนัยของอนันตรปัจจัยและสมนันตรปัจจัย ในคัมภีร์ ปัฏฐาน ซึ่งใน

ค�ำแปลไทยจะแปลแตกต่างกันตรงที่ว่า เพิ่มค�ำว่า ดี เข้ามา ที่เป็นความหมายของค�ำอุปสรรค สมฺ ในกรณี

ค�ำแปลดังกล่าวจะแตกต่างกับนัยที่ให้ไว้ในคัมภีรอ์ภิธรรมโกศะและโกศวยาขยา ที่ว่า ศัพท์ค�ำว่า สมฺ ก็

คือ สม, สมาน หมายถึง เสมอภาค
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ของท่านจันทรกีรติและภาวิเวกะต่างยืนยันว่าปัจจัยมีเพียง 4 คือ เหตุปัจจัย (ปัจจัย

เป็นสาเหตุ) อาลัมพนปัจจัย (ปัจจัยสนับสนุน) อนันตรปัจจัย (ปัจจัยที่ไม่มีอะไร 

มาคั่น) และอาธิปเตยปัจจัย (ปัจจัยทรงพลัง) ไม่มีปัจจัยอื่น หรือปัจจัยท่ี 5  

แต่ตามการตีความของคัมภีร์อภิธรรมโกศะ ศารีปุตราภิธรรม และปัฏฐาน 

ซึ่งเป็นคัมภีร์อภิธรรมของเถรวาทฝ่ายใต้ได้แสดงให้เห็นถึงความแตกต่างระหว่าง 

ชือ่ปัจจยัและจ�ำนวนปัจจยัท่ีมมีากกว่า 4 ปัจจยัท่ีกล่าวไว้ในคมัภีร์มลูมัธยมกการิกา
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บทคัดย่อ
สมเด็จพระมหาสมณเจ้า กรมพระยาวชิรญาณวโรรส ทรงได้รับยกย่องว่า

เป็นบคุคลส�ำคญัของโลก สาขาสนัตภิาพ ขององค์การยูเนสโก ในปีพุทธศักราช 2563 

เพราะทรงเป็นผู ้มีพระคุณูปการต่อพุทธศาสนาคณะสงฆ์ไทย และการศึกษา

ประเทศไทย เป็นผู้ร่วมก่อตั้งมหาวิทยาลัยมหามกุฏราชวิทยาลัย เป็นผู้พัฒนา

หลักสูตรบาลี และเป็นผู้ริเริ่มหลักสูตรนักธรรม พระนิพนธ์งานวิชาการทั้งภาษาไทย 

และภาษาต่างประเทศมากมาย บทความวิชาการนี้ ผู้เขียนใช้การศึกษา วิเคราะห์ 

และสงัเคราะห์เอกสาร แล้วเขยีนบรรยายเชงิพรรณนา บทความนีน้�ำเสนอพระประวัติ

ผลงาน วสิยัทศัน์และพระอจัฉรยิภาพการปฏิรปูการศกึษาของสมเดจ็พระมหาสมณ

เจ้า กรมพระยาวชริญาณวโรรส ในฐานะทีพ่ระองค์ทรงเป็นผูร้เิริม่การปฏิรปูการศกึษา

ของคณะสงฆ์ และทรงเป็นผู้วางรากฐานการศึกษาท้ังของพระสงฆ์ สามเณรและ 

ของฆราวาส โดยอาศัยองค์ประกอบที่มีอยู่ในพระพุทธศาสนา ไม่ว่าจะเป็นวัด  

พระสงฆ์ และหลกัธรรมค�ำสอนมาขบัเคลือ่น เชือ่มโยง บรูณาการจดัท�ำเป็นหลกัสตูร

ส�ำหรับใช ้ในการเรียนเพ่ือเป ็นการปลูกฝ ังคุณธรรมให้แก ่เยาวชนในชาติ  

เพราะรากฐานการศึกษาของชาติไทยล้วนแต่เกิดมาจากวัดในพระพุทธศาสนา

ค�ำส�ำคัญ: พระวิสัยทัศน์, การศึกษาสงฆ์, สมเด็จพระมหาสมณเจ้า กรมพระยา 

วชิรญาณวโรรส
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Abstract
This academic article, the author uses the study, analyzes and  

synthesizes the document. Then write a descriptive lecture. This article 

presents, Somdet Pra Maha Samana Chao Krom Phraya Vajirananavarorasa 

is regarded as an important person in the world, UNESCO Peace Branch in 

the year 2020 because he has made a great contribution to Buddhism, the 

Thai Sangha. And education in Thailand. He is a co-founder of Mahamakut 

Buddhist university, a Pali curriculum developer and the initiator of curriculum 

of Dhamma Studies course Academic work writing in Thai and many foreign 

languages history of works vision and the genius of education reform. as the 

initiator of the Sangha education reform and is the foundation for the  

education of the monks Novice and secular by relying on elements contained 

in Buddhism whether it is a temple, monks and doctrines, it is linked.  

integrating into a curriculum for use in learning in order to instill morality 

among youth in the country. because the educational foundation of the Thai 

nation is all born from a Buddhist temple.

Keywords: Vision, Monastic education, Somdet Pra Maha Samana Chao 

Krom Phraya Vajirananavarorasa 
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บทนำ�
สมเด็จพระมหาสมณเจ้า กรมพระยาวชิรญาณวโรรส ทรงมีพระประวัติ 

ที่น ่าสนใจเป็นอย่างมาก เน่ืองจากพระองค์ทรงเป ็นถึงพระราชโอรสของ 

พระมหากษัตริย์ไทย ปรารถนาสิ่งใดย่อมทรงได้รับความสะดวกสบายเหนือกว่า

สามัญชนโดยทั่วไป แต่เหตุไฉน พระองค์จึงทรงสละความสุขสบายเหล่าน้ัน แล้ว

เสด็จออกผนวชตลอดพระชนม์ชีพ และยังทรงเป็นผู้ที่ใฝ่รู ้ใฝ่เรียนตั้งแต่ยังทรง 

พระเยาว์ จนท�ำให้พระองค์มีความรู้ในหลายศาสตร์สาขาวิชา ถึงแม้ว่ารูปแบบ 

การศึกษาของไทยในสมัยน้ัน ยังไม่มีความเป็นระบบเหมือนอย่างทุกวันน้ีก็ตาม  

การศึกษาในลักษณะเช่นนี้ ท�ำให้พระองค์ทรงเห็นปัญหาในการจัดการศึกษา 

ของประเทศไทย

เมื่อพระองค์ทรงมีความพร้อมในการช่วยราชกิจด้านการศึกษา พระองค์จึง

ทรงน�ำปัญหาเหล่านั้นมาเป็นโจทย์ เพื่อพฒันารูปแบบการศึกษาของไทยให้มีความ

ทันสมัยและได้ผลมากที่สุด และท�ำให้พระองค์ทรงมีบทบาทด้านการจัดการศึกษา

ของไทยเป็นอย่างมาก มีผลเก้ือกูลท้ังการศึกษาของเยาวชนไทยฝ่ายฆราวาส และ

การศึกษาของพระสงฆ์สามเณรจนถึงทุกวันนี้

ด้วยเหตุผลดังกล่าว มหาเถรสมาคม, (2563) จึงมีมติจากการประชุม  

ครัง้ท่ี 1/2563 เมือ่วันที ่8 มกราคม 2563 ซึง่เลขาธิการมหาเถรสมาคมเสนอว่า สมเดจ็

พระวนัรตั ปฏิบตัหิน้าท่ีแทนเจ้าคณะใหญ่คณะธรรมยุต แจ้งว่าส�ำนกังานเลขาธิการ

สภาการศึกษา ได้มีหนังสือจากที่ประชุมสมัยสามัญขององค์การยูเนสโก ครั้งท่ี 40 

มมีตริบัรองให้สมเดจ็พระมหาสมณเจ้า กรมพระยาวชริญาณวโรรส เป็นบคุคลส�ำคญั

ของโลก สาขาสันติภาพ เพราะทรงมีพระคุณูปการทั้งด้านการศาสนา การบริหาร 

การจัดการคณะสงฆ์ และการศึกษาของประเทศชาติ ทรงเป็นผู้ก่อตั้งมหาวิทยาลัย

มหามกุฏราชวิทยาลัย ทรงพัฒนาหลักสูตรนักธรรม ท้ังยังทรงมีพระนิพนธ ์

ด้านวิชาการท้ังภาษาไทย และภาษาต่างประเทศ ปรากฏท้ังในประเทศและ 

ต่างประเทศ (สุเชาวน์ พลอยชุม, 2541, 53-58) ซึ่งผู้เขียนจะได้น�ำเสนอพระประวัติ

และผลงานของพระองค์ตามล�ำดับ 
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บทความนี้จะอธิบายถึงพระอัจฉริยภาพด้านการปฏิรูปการศึกษาสงฆ์ และ

พระอัจฉริยภาพในการวางรากฐานการศึกษาให้กับเยาวชนของชาติ โดยเฉพาะ 

การวางรากฐานให้กับเยาวชนที่อยู่ตามหัวเมืองอันห่างไกล ให้ได้รับการศึกษา 

อย่างเยาวชนที่อยู่ในเมืองหลวง ส่งผลให้คนในชาติได้รับการศึกษามีความรู ้

ความสามารถ และได้กลายมาเป็นก�ำลังในการช่วยพัฒนาชาติตามล�ำดับ

พระประวัติส่วนพระองค์
สมเด็จพระมหาสมณเจ้า กรมพระยาวชิรญาณวโรรส (2544, 6-7)  

ทรงมีพระนามเดิมว ่า  พระเจ ้าลูกยาเธอพระองค ์ เจ ้ามนุษยนาคมานพ  

เป็นพระราชโอรสองค์ท่ี 47 ในพระบาทสมเด็จพระจอมเกล้าเจ้าอยู่หัว และ 

เป็นพระองค์เจ้าองค์ที่ 4 ในจ�ำนวน 5 พระองค์ในเจ้าจอมมารดาแพ พระสนมเอก 

ประสูติ ณ วันพฤหัสบดีที่ 12 เมษายน พุทธศักราช 2403 ในปีต่อมาเจ้าจอมมารดา

ได้ประสูติพระธิดา คือ พระองค์เจ้าหญิงบัญจบเบญจมาและได้ถึงแก่กรรมในปีนี้

ครั้นพระชนม์มายุได้ 8 พรรษา (พ.ศ. 2411) พระบาทสมเด็จพระจอมเกล้า

เจ้าอยู่หัว เสดจ็สวรรคต พระบาทสมเดจ็พระจลุจอมเกล้าเจ้าอยู่หวั จงึเป็นผูท้รงส่งเสรมิ

ทางการศกึษาให้พระองค์ในเวลาต่อมา (วชริญาณวโรรส, สมเด็จพระมหาสมณเจ้า  

กรมพระยา, 2544) ในขณะท่ีพระชนม์มายุได้ 13 พรรษา (พ.ศ. 2415)  

ทรงเข้าพิธีโสกันต์ และในปีต่อมา พ.ศ. 2416 ในขณะที่พระชนม์มายุได้ 14 พรรษา 

ก็ทรงผนวชเป็นสามเณรและจ�ำพรรษาทีว่ดับวรนเิวศวหิาร อยู่ 78 วัน จงึทรงลาผนวช 

(วชิรญาณวโรรส, สมเด็จพระมหาสมณเจ้า กรมพระยา, 2544) เมื่อถึงปี พ.ศ. 2420 

ขณะมีพระชนม์มายุได้ 18 พรรษา ทรงรับราชการในกรมราชเลขา ในต�ำแหน่ง

พนักงานสารบบฎีกาท�ำหน้าที่เป็นราชเลขานุการในทางอรรถคดี

เมือ่พระชนม์มายุได้ 20 พรรษา ได้ทรงอปุสมบทท่ีวัดพระศรรีตันศาสดาราม 

เมื่อวันที่ 27 มิถุนายน พ.ศ. 2422 และจ�ำพรรษาที่วัดบวรนิเวศวิหาร นับแต่นั้น 

เป็นต้นมา กท็รงอยูภ่ายใต้ร่มกาสาวพัตร์มาจนตลอดพระชนม์ชพี (วชริญาณวโรรส, 

สมเด็จพระมหาสมณเจ้า กรมพระยา, 2544)
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ชื้น ยอดเศรณี, (2514: 265) กล่าวถึงพระประวัติตอนท้ายของสมเด็จพระ

มหาสมณเจ้า กรมพระยาวชิรญาณวโรรส ไว้ว่า พระองค์ทรงพระประชวรเรื้อรังมา

นานด้วยพระวัณโรค แต่เมื่อ พ.ศ. 2461 และ พ.ศ. 2463 พระอาการก็ก�ำเริบหนัก 

และสิ้นพระชนม์ใน วันอังคารที่ 2 สิงหาคม พ.ศ.2464 สิริพระชนม์มายุได้ 61 ปี  

3 เดือน 20 วัน 

1.	 พระประวัติด้านการศึกษา

	 สมเดจ็พระเจ้าบรมวงศ์เธอ กรมพระยาด�ำรงราชานุภาพ (2505: 9) บนัทึก

ไ ว ้ ว ่ า  ส ม เ ด็ จ พ ร ะ ม ห า ส ม ณ เ จ ้ า ฯ  ท ร ง ไ ด ้ รั บ ก า ร ศึ ก ษ า ใ น ชั้ น ต ้ น ใ น 

พระบรมมหาราชวัง ตามแบบอย่างโบราณราชประเพณีของพระเจ้าลูกเธอทั้งหลาย 

ที่ไม่ว่าจะเป็นพระองค์ชายหรือพระองค์หญิงจะต้องทรงเข้ารับการศึกษาชั้นแรก 

ในวิชาภาษาไทย กับครูคนแรกของพระองค์ คือ คุณครูนก หรือ คุณยายนก

	 สมเด็จพระมหาสมณเจ้า กรมพระยาวชิรญาณวโรรส (2544: 7-9) ทรง

บนัทกึไว้ว่า ในปี พ.ศ. 2410 ขณะพระชนม์มายุได้ 7 พรรษา ทรงเริม่การศกึษาภาษา

มคธผ่านอักษรขอมกับครูผู้ชายคือ พระปริยัติธรรมธาดา(เปี่ยม) ซึ่งในขณะน้ันเป็น

หลวงราชาภิรมย์ ปลัดกรมราชบัณฑิต การศึกษาในชั้นน้ีไม่ได ้มีหลักสูตร 

หรือเนื้อหาที่จะต้องเรียนให้จบอย่างแน่นอน ข้ึนอยู่กับผู้เรียนเป็นส�ำคัญ เมื่อถึง 

คราวที่จะต้องผนวชเป็นสามเณรก็ถือว่าสิ้นสุดการศึกษาในชั้นน้ี (สมเด็จพระเจ้า 

บรมวงศ์เธอ กรมพระยาด�ำรงราชานุภาพ, 2505)

	 ภักดิ์ ฉวีสุข (2506: 24) กล่าวไว้ว่า ขณะท่ีพระชนม์มายุได้ 8 พรรษา 

(พ.ศ. 2411) ทรงเข้ารับการศึกษาเพิ่มเติมกับพระปริยัติธรรม (ชัง) ณ วัดบวรนิเวศ

วิหาร ซึ่งสุชาดา วราหพันธ์ (2537:14) ได้อธิบายเพิ่มเติมว่า ในตอนนี้ทรงสามารถ

แปลคัมภีร์พระธรรมบทได้ถึงผูกที่ 2 นอกจากนั้น ยังทรงได้รับการศึกษาเป็นการ 

ส่วนพระองค์ในวิชาภาษาไทย เลข อ่านโคลงกลบท และวิชาดูดาว กับกรมหลวง 

วรเสฐสุดา

	 ครั้งพระชนม์มายุได้ 12 พรรษา (พ.ศ. 2415) พระบาทสมเด็จ 

พระจุลจอมเกล้าเจ้าอยู่หัวทรงตั้งโรงเรียนสอนภาษาอังกฤษขึ้นมีนายฟรานสิสชอช 

แปตเตอร์สนั เป็นคร ู(สมเดจ็พระเจ้าบรมวงศ์เธอ กรมพระยาด�ำรงราชานุภาพ, 2505: 
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149-185) ในขณะที่เรียนกับครูชาวตะวันตกท่านน้ี พระองค์สามารถอ่านต�ำรา

พงศาวดารอังกฤษ และคิดเลขโดยใช้มาตราอังกฤษ ตลอดจนสามารถเข้าใจแผนที่

ยุโรปได้เป็นอย่างดี (วชิรญาณวโรรส, สมเดจ็พระมหาสมณเจ้า กรมพระยา, 2514: 

18-20) ต่อมาในปี พ.ศ. 2417 พระชนม์มายุได้ 14 พรรษา ภายหลังจากทรงบรรพชา 

เป็นสามเณรแล้ว ทรงลาบรรพชาและได้ทรงศึกษาภาษาองักฤษกับนายฟรานสสิชอช 

แปตเตอร์สนั อกีครัง้เป็นการส่วนพระองค์ จงึท�ำให้พระองค์มคีวามเข้าใจในภาษาองักฤษ

มากย่ิงขึน้

	 สมเด็จพระมหาสมณเจ้า กรมพระยาวชิรญาณวโรรส, (2544: 45-64) 

หลงัจากทีท่รงอปุสมบทเป็นพระภิกษแุล้ว ในพรรษาแรกทีท่รงประทับอยู่วัดบวรนิเวศ

วิหารนั้น ยังทรงศึกษาภาษามคธอยู่กับพระปริยัติธรรมธาดา (ชัง) พอออกพรรษา 

จึงได้ทรงติดตามพระจันทรโคจรคุณ (ย้ิม จันทรังสี) ซึ่งเป็นพระกรรมวาจาจารย ์

ของพระองค์ ออกมาประทับท่ีวัดมกุฏกษัตริยาราม ซึ่งขณะน้ันเรียกว่า วัดนาม

บัญญัติ ในขณะที่ทรงประทับอยู่ท่ีวัดมกุฏกษัตริยาราม ทรงได้ศึกษาภาษามคธ 

กับเจ้าคุณพระพรหมมุนี (กิติสาระ) จนสามารถแปลหนังสือได้ดีขึ้น อีกทั้งทรงได้รับ

คัมภีร์พระไตรปิฎกฉบับใหญ่จากพระอุบาลีคุณูปมาจารย์ (ปาน) จึงเป็นผลท�ำให้

พระองค์ทรงเข้าใจภาษามคธได้ลกึซึง้มากย่ิงขึน้ ในพรรษาท่ี 3 ทรงเข้าสอบพระปรยิติั

ธรรมสนามหลวงได้ 5 ประโยค เนือ่งจากทรงตัง้พระทยัทีจ่ะเข้าสอบให้ได้เพยีงเท่านี้ 

เทยีบเท่ากับพระบาทสมเดจ็พระจอมเกล้าเจ้าอยู่หัว ดงัน้ัน นับเป็นเจ้านายองค์ท่ี 10 

ในกรุงรัตนโกสินทร์ที่ทรงเป็นบาเรียน

	 จากพระประวตัด้ิานการศกึษาของพระองค์ จะเหน็ได้ว่า สมเดจ็พระมหา

สมณเจ้า กรมพระยาวชิรญาณวโรรส ทรงเป็นผู้ที่ได้รับการศึกษาตามโบราณ 

ราชประเพณี ตามพระราชด�ำริที่มีพระประสงค์จะให้พระราชโอรสและพระราชธิดา

ทกุ ๆ  พระองค์ เป็นผูม้คีวามรูค้วามสามารถในหลายศาสตร์สาขาวิชา เพ่ือจะได้ช่วย

กิจการพัฒนาชาติบ้านเมืองให้มีความเจริญรุ่งเรือง โดยเฉพาะที่เห็นได้ชัดคือ 

การที่ทรงได้รับการศึกษาในศาสตร์สมัยใหม่ที่ชาวต่างชาติน�ำมาถ่ายทอด หรือ 

แม้กระทั้งการศึกษาในภาษาของชาติตะวันตก และอีกประการคือพระองค์ทรงเป็น

ผูใ้ฝ่รู ้จงึท�ำให้พระองค์ทรงเหน็และเข้าใจในสภาพปัญหาการศกึษาของไทยในสมยันัน้ 
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ครัน้ทรงได้รบัการผนวชเป็นพระภกิษแุล้ว พระองค์ยังมคีวามสนพระทยัในการศกึษา

โดยเฉพาะภาษาบาลี จึงท�ำให้พระองค์ทรงเห็นสภาพปัญหาด้านการศึกษาของ 

พระสงฆ์สามเณร

2.	 งานพระราชนิพนธ์

	 ผลงานที่สมเด็จพระมหาสมณเจ้า กรมพระยาวชิรญาณวโรรส  

ทรงพระนิพนธ์และช�ำระให้มีความถูกต้องและเป็นหมวดหมู่ เพ่ือใช้ในการศึกษา

ค้นคว้าประเภทหลักสูตรท้ังนักธรรมและบาลี รวมถึงต�ำราประเภทอื่น ๆ ส�ำนัก 

แม่กองธรรมสนามหลวง (2563) ซึ่งเป็นหน่วยงานท่ีดูแลหลักสูตรนักธรรมกล่าวว่า 

มีมากกว่า 300 เรื่อง สามารถสรุปเป็นตารางได้ ดังนี้

ตารางที่ 1 ตารางผลงานพระราชนิพนธ์

หนังสือ/หลักสูตร จำ�นวน

หลักสูตรนักธรรมชั้นตรี 8 เล่ม

หลักสูตรนักธรรมชั้นโท 6 เล่ม

หลักสูตรนักธรรมชั้นเอก 7 เล่ม

หลักสูตรบาลีไวยากรณ์ 6 เล่ม

หลักสูตรบาลีประโยค 3 ธัมมปทัฏฐกถา 8 เล่ม

หลักสูตรบาลีประโยค 4 มังคลัตถทีปนี ภาค 1 1 เล่ม

หลักสูตรบาลีประโยค 5 มังคลัตถทีปนี ภาค 2 1 เล่ม

หลักสูตรบาลีประโยค 6 สมันตปาสาทิกา ภาค 3 1 เล่ม

หลักสูตรบาลีประโยค 7 สมันตปาสาทิกา ภาค 1, 2 2 เล่ม

พระธรรมเทศนา 80 กัณฑ์

ทรงแปลพระสูตรต่าง ๆ 47 สูตร

วรรณา (อธิบาย) พระสูตร 25 เรื่อง

พระโอวาทและธรรมคดี 70 เรื่อง

พระนิพนธ์ภาษาบาลี 15 เรื่อง

ทรงชำ�ระพระไตรปิฎก 10 เล่ม
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วิสัยทัศน์การจัดการศึกษาคณะสงฆ์
สมเด็จพระมหาสมณเจ้า กรมพระยาวชิรญาณวโรรส ทรงมีบทบาทท่ีเป็น

คุณูปการต่อการศึกษาของไทยเป็นอย่างมาก เนื่องจากทรงเป็นผู้เข้าใจในสภาพ

ปัญหาด้านการศึกษาในสมัยน้ัน อาจเนื่องมาจากสภาพของบ้านเมืองนั้นตอนนั้น  

ยังเป็นยุคทีต้่องมกีารพัฒนาในหลาย ๆ  ด้าน สิง่หนึง่ท่ีเป็นกลไกส�ำคญัของการพัฒนา

ชาติคือคนในชาติ หากคนในชาติได้รับการพัฒนาโดยเฉพาะด้านการศึกษา  

มีความรู้ความสามารถท่ีทัดเทียมกับชาติอื่น ๆ การบริหารบ้านเมืองหรือแม้กระท่ัง

กิจการด้านพระศาสนาก็จะมีความเจริญรุ่งเรืองเช่นเดียวกัน ดังจะเห็นได้จาก  

เอกสารค�ำแนะน�ำภิกษุสามเณรวัดบวรนิเวศวิหารเรื่องการเล่าเรียน (2449)  

ของพระองค์ ตอนหนึ่งว่า

“ประโยชน์แก่การเรยีนนัน้ กล่าวโดยสัน้ ๆ  กค็อื จะท�ำชวิีตของผูเ้รยีนให้เป็น

ไปโดยสะดวกจนตลอดกาล พูดอีกโวหารหนึ่ง จะท�ำเขาให้รู้จักเอาตัวรอดในหมู่คน

อันเบียดเสียด แย่งกันหาแย่งกันกิน”

เพราะทรงเห็นประโยชน์เช่นน้ี พระองค์จึงได้ทรงรับภาระธุระในการ 

ขบัเคลือ่นการจดัการศกึษาทัง้ของฝ่ายฆราวาสและบรรพชติควบคูก่นัไป จนนับได้ว่า 

การศกึษาของไทยท้ังฝ่ายบรรพชติและฆราวาส ล้วนแต่เกิดมาจากพระปรชีาสามารถ

ของพระองค์ แนวพระด�ำรใินการออกแบบหรอืจดัหลกัสตูรด้านการศกึษา โดยเฉพาะ

การศึกษาของพระสงฆ์สามเณรนั้น พระองค์ได้ทรงคิดค้นและทดลองใช้จนเป็นท่ี 

พอพระทัย จากการศึกษาจึงท�ำให้เห็นรูปแบบและหลักสูตรในการจัดการศึกษา 

ของพระองค์ ดังนี้

1.	 ยุคก่อนทรงปฏิรูปการศึกษาคณะสงฆ์

	 การศึกษาของไทยในอดีตก่อนท่ีสมเด็จพระมหาสมณเจ้า กรมพระยา

วชิรญาณวโรรส จะทรงท�ำการปฏิรูปนั้น สถานศึกษาที่ส�ำคัญคือวัดในพระศาสนา 

ครูผู ้สอนคือพระสงฆ์เป็นผู้ให้ความรู้ นักเรียนคือลูกของชาวบ้านท่ีอยู่ในชุมชน 

ใกล้วดั หรอืเดก็ท่ีพ่อแม่น�ำมาฝากให้เป็นศษิย์วัดคอยรบัใช้พระสงฆ์ หรอืวิถีการบวช

ในพระศาสนาก็ท�ำให้ได้รับการศึกษาไปในตัว
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	 เน้ือหาของการศึกษาในสมัยน้ันจะเน้นการอ่านออกเขียนได้เป็นหลัก  

โดยเฉพาะการศึกษาที่มีพระสงฆ์เป็นผู้สอนจะเน้นการศึกษาคัมภีร์พระไตรปิฎก 

ใบลาน ซึ่งพระไตรปิฎกแต่เดิมนั้นเป็นภาษาบาลี ลักษณะการเรียนจึงเป็นการแปล

จากภาษาบาลีเป็นภาษาไทย เพราะฉะนั้นการศึกษาของภิกษุสามเณรขั้นแรกก็คือ

การเรียนรู้ภาษาบาลี แล้วจึงเรียนพระธรรมวินัยจากพระไตรปิฎกต่อไป

	 สมเด็จกรมพระยาด�ำรงราชานุภาพ (2494: 242) ได้กล่าวถึงการ 

สอบวัดความรู้ของพระสงฆ์สามเณรในยุคนั้นว่า เป็นการสอบทักษะด้านภาษาบาลี

และสอบวัดความรู้จากคัมภีร์พระไตรปิฎก วิธีการสอบเป็นการแปลด้วยปากเปล่า 

คือให้อ่านคัมภีร์ภาษาบาลีแล้วแปลเป็นภาษาไทยให้ถูกต้องท้ังไวยากรณ์และ 

ความหมาย ด้วยเหตุนี้จึงเรียกการสอบลักษณะเช่นน้ีว่า “แปลหนังสือ” หรือ  

“แปลพระปริยัติธรรม”

	 ในสมยัน้ันเป็นทีท่ราบกันดว่ีา พระเจ้าแผ่นดนิทรงเป็นองค์ศาสนปูถัมภก 

ทรงทาํนบุาํรงุการเรยีนปรยัิตธิรรมตลอดมา และทรงยกย่องพระสงฆ์สามเณรท่ีใฝ่ใจ

ในการเรยีนรู ้(วชริญาณวโรรส, สมเดจ็พระมหาสมณเจ้า กรมพระยา, 2438, น. 642) 

การศึกษาพระปริยัติธรรมจึงอยู่ในพระบรมราชูปถัมภ์ของพระเจ้าแผ่นดิน พระสงฆ์

สามเณรท่ีสอบพระปริยัติธรรมได้ ทรงยกย่องแต่งต้ังเป็นเปรียญ แต่ในสมัย 

กรุงศรีอยุธยา เรียกว่า บาเรียน จัดเป็น 3 ชั้น คือ บาเรียนตรี บาเรียนโท และบาเรียน

เอก หลักสูตรที่ใช้ส�ำหรับเรียนและสอบความรู้ ใช้คัมภีร์พระไตรปิฎกใบลานจารึก

ด้วยอักษรขอม บาเรียนตรีต้องแปลพระสูตรได้ บาเรียนโทต้องแปลพระสูตรและ 

พระวินัยได้ บาเรียนเอกต้องแปลได้ทั้งพระสูตร พระวินัย และพระปรมัตถ์ (นันทนา 

วัฒนสุข, 2516) ส่วนก�ำหนดการสอบยังไม่มีความชัดเจน ขึ้นอยู่กับสถานการณ ์

ของบ้านเมืองในแต่ละสมัย

	 นนัทนา วัฒนสขุ (2516: 158) ได้กล่าวถึงการสอบสมยักรงุรตันโกสนิทร์

ไว้ว่า ยุครัชกาลท่ี 1 มีการจัดสอบพระปริยัติธรรมเหมือนในสมัยอยุธยา ส่วนใน 

สมัยรัชกาลท่ี 2 กําหนดการสอบพระปริยัติธรรมยังไม่มีความแน่นอน เพราะยังมี 

ศึกสงครามอยู่ตลอด ยามใดมีเวลาว่างศึกสงครามสงบ จึงทรงมีพระราชดําริให ้

พระสงฆ์สามเณรที่เล่าเรียนมีความรู้ พอที่จะสอบเป็นเปรียญได้จ�ำนวนมาก  
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จึงโปรดให้มีการสอบพระปริยัติธรรมเป็นคร้ังไป นอกจากน้ียังทรงพระกรุณา 

โปรดเกล้าฯ ให้มีการแก้ไขหลักสูตรที่ใช้สอบพระปริยัติธรรมขึ้นใหม่ เพ่ือให้ภิกษุ

สามเณรมีความรู้เพ่ิมมากขึ้น โดยจัดแบ่งชั้นบาเรียนให้เป็น 9 ประโยค ผู้สอบได้  

3 ประโยค เป็นบาเรียน 3 ประโยค ถ้าสอบได้ 4 ประโยค เป็น บาเรียน 4 ประโยค 

เรยีกตามล�ำดบัขึน้ไปจนถึงบาเรยีน 9 ประโยค เมือ่ถึงรชักาลท่ี 3 ก็ทรงมพีระราชดํารทิี่

จะปรบัปรงุการศึกษาของคณะสงฆ์ จงึโปรดให้มกีารกาํหนดเวลาสอบพระปรยัิตธิรรม

ให้ชัดเจน โดยทรงก�ำหนดให้สามปีมีการสอบครั้งหน่ึง การสอบแต่ละครั้งใช้เวลา

ประมาณ 2 เดือน วิธีสอบนั้นให้ภิกษุสามเณรเข้าไปแปลต่อหน้าพระราชาคณะ 

ทีละรูป ใช้เทียนไขเป็นเคร่ืองกําหนดเวลา แต่วิธีนี้ท�ำให้เกิดความลําบากแก่ผู้แปล 

และกรรมการสอบ การสอบครั้งต่อมาในปี พ.ศ. 2425 ได้เลิกใช้เทียนไข หันมาใช้

นาฬิกาเป็นเครื่องก�ำหนดเวลาแทน ก�ำหนดให้ใช้เวลาแปลรูปละ 60 นาที 

	 วิธีการเรียนและการสอบพระปริยัติธรรมตามที่กล่าวมานี้ ได้ถูกใช้และ

ปรบัเปลีย่นเพ่ือให้ทันกับยุคสมยั หรอืแม้กระท่ังหลกัสตูรของพระปรยัิติธรรมก็ยังไม่มี

ความชัดเจนมากนัก ผู้ศึกษาจึงมีความเห็นว่า อาจเป็นเพราะการปกครองของบ้าน

เมืองยังไม่ปกติดีเท่าที่ควร จึงท�ำให้กิจการด้านพระศาสนาได้รับผลกระทบ 

ตามไปด้วย และการศึกษาในสมัยนั้น อักษรไทยยังไม่นิยมใช้ในการเขียน การเรียน

จึงต้องเรียนผ่านอักษรขอม เพราะเป็นอักษรที่ใช้ในคัมภีร์พระไตรปิฎก และวิธีการ

แปลคัมภีร์จึงต้องใช้การแปลด้วยปาก การเรียนในลักษณะเช่นน้ีถูกใช้มาตั้งแต ่

สมัยโบราณจนถึงรัชกาลที่ 5 แห่งกรุงรัตนโกสินทร์

2.	 ยุคทรงปฏิรูปการศึกษาคณะสงฆ์

	 ครั้นถึงปี พ.ศ. 2435 สมเด็จพระมหาสมณเจ้า กรมพระยาวชิรญาณ 

วโรรส ขณะทรงด�ำรงพระอิสริยยศเป็นกรมหมื่นวชิรญาณวโรรส ได้ทรงปรับปรุง 

การศึกษาของคณะสงฆ์ จัดให้มีหลักสูตรพระปริยัติธรรมส�ำหรับพระสงฆ์สามเณร

อย่างชัดเจน จนถือเป็นต้นแบบของการศึกษาคณะสงฆ์ในปัจจุบันนี้ พระองค ์

ทรงพัฒนารปูแบบการศกึษาไว้หลายลกัษณะ ซึง่ผูเ้ขยีนได้ก�ำหนดประเดน็ทีจ่ะศกึษาไว้ 

ดังนี้ (1) การจัดตั้งมหามกุฏราชวิทยาลัย (2) การจัดการศึกษาพระปริยัติธรรม  

(3) การจัดการศึกษาในหัวเมือง
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	 2.1	 การจัดตั้งมหามกุฏราชวิทยาลัย 

		  มหามกุฏราชวิทยาลัย จัดตั้ง ข้ึนตามพระราชประสงค์ของ 

พระบาทสมเด็จพระจุลจอมเกล้าเจ้าอยู่หัว เพ่ือเฉลิมพระบรมนามาภิไธยของ 

สมเด็จพระบรมชนกนาถ พระบาทสมเด็จพระจอมเกล้าเจ้าอยู่หัว ซึ่งทรงเป็น 

ผู้ประดิษฐานและทํานุบํารุงพระสงฆ์ ธรรมยุติกนิกายแต่ก่อนมา ทรงพระกรุณา 

โปรดเกล้าฯ ให้สมเด็จพระมหาสมณเจ้า กรมพระยาวชิรญาณวโรรส ครั้งทรง 

ด�ำรงพระอสิรยิยศเป็นพระเจ้าน้องยาเธอ กรมหมืน่วชริญาณวโรรส ทรงเป็นประธาน

ในการจัดการศึกษาของวิทยาลัยแห่งนี้  พร ้อมด้วยพระเถรานุเถระในคณะ 

ธรรมยุติกนิกาย เมื่อวันท่ี 1 ตุลาคม พุทธศักราช 2436 พระบาทสมเด็จ 

พระจุลจอมเกล้าเจ้าอยู่หัว ทรงพระกรุณาโปรดเกล้าฯ พระราชทานพระบรม 

ราชานุญาตให้ตั้งวิทยาลัยขึ้นในบริเวณวัดบวรนิเวศวิหาร ครั้นถึงวันที่ 26 ตุลาคม 

พุทธศักราช 2439 พระองค์ได้เสด็จมาเปิดมหามกุฏราชวิทยาลัย (มหามกุฏ 

ราชวิทยาลัย, 2555)

ภาพที่ 1 พระบาทสมเด็จพระจอมเกล้าเจ้าอยู่หัวทรงศีล

ที่มา: ไกรฤกษ์ นานา (2563)

 
ภาพที่ 1 พระบาทสมเด็จพระจอมเกล้าเจ้าอยู่หัวทรงศีล 

ที่มา: ไกรฤกษ์ นานา (2563) 
  เริ่มแรกสมเด็จพระมหาสมณเจ้า กรมพระยาวชิรญาณวโรรส ทรงแบ่งการศึกษาออกเป็น 2 
แผนก คือ 1. แผนกวิทยาลัย เป็นการศึกษาเล่าเรียนพระปริยัติธรรมของพระสงฆ์สามเณรและเป็นท่ีสถานที่
สอบเปรียญธรรม 2. แผนกโรงเรียน จัดเป็นสาขาของวิทยาลัยกระจายอยู่ตามวัดต่าง ๆ  มีวิธีการเรียนและการ
สอบเหมือนกันทุกโรงเรียน โรงเรียนที่เป็นสาขาของวิทยาลัยในครั้งแรกนี้มี 5 แห่งคือ 1.วัดบวรนิเวศวิหาร 2.
วัดมกุฏกษัตริยาราม 3.วัดเทพศิรินทราวาส 4.วัดพิชัยญาติการาม 5.วัดนิเวศน์ธรรมประวัติ กรุงเก่า (กอง
จดหมายเหตุแห่งชาติ, 2436) 
  วัตถุประสงค์ในการจัดต้ังมหามกุฏราชวิทยาลัยจําแนกได้เป็น 3 ประการที่สําคัญ ดังนี้ 
  (1) เพ่ือแก้ไขการศึกษาพระปริยัติธรรมของภิกษุ สามเณรให้เจริญยิ่งขึ้น 
  (2) เพ่ือเป็นสถานที่อบรมส่ังสอน และเผยแพร่พระพุทธศาสนาแก่ประชาชน 
  (3) เพ่ือเป็นสถานที่ศึกษาเล่าเรียนของเด็กที่ บิดามารดาหรือผู้ปกครองนํามาฝากไว้ที่วัดให้
ได้รับการศึกษาวิชาความรู้ 
  นอกจากน้ียังทรงมีการวางรูปแบบการทํางานของวิทยาลัย เพ่ือเป็นการตอบโจทย์ของ
วัตถุประสงค์ที่ทรงตั้งไว้ (ธนาคารกรุงศรีอยุธยา, 2514, น. 206) ดังนี้ 
  (1) ทรงให้วิทยาลัยจัดวิธีการสอนและการสอบความรู้โดยสร้างหลักสูตรข้ึนใหม่ ให้จัดเป็นช้ัน
ตามหลักสูตร 6 ช้ัน นับตามลําดับช้ันตํ่าไปหาช้ันสูงคือ ช้ันนักเรียนตรี ช้ันนักเรียนโท ช้ันนักเรียนเอก ช้ัน
เปรียญตรี ช้ันเปรียญโท และช้ันเปรียญเอก ทรงชําระและพิมพ์หลักสูตรเป็นจากอักษรขอมให้เป็นอักษรไทย 
ในช้ันต้นให้เรียนบาลีไวยากรณ์แล้วจึงเรียนพระธรรมวินัยในพระไตรปิฎกต่อไป ทรงกําหนดหลักสูตรในการ
เรียนคือ ช้ันนักเรียนตรี ใช้แก้คาถาธรรมบทบั้นปลาย ช้ันนักเรียนโท ใช้อรรถกถาธรรมบทความนิทาน ช้ัน
นักเรียนเอก ใช้บาลีไวยากรณ์ ช้ันเปรียญตรี ใช้บาลีพระวินัยมหาวรรคและจุลวรรค กับบาลีพระอภิธรรมบาง
เล่ม ช้ันเปรียญโท ใช้บาลีพระวินัยมหาวิภังค์และภิกษุณีวิภังค์กับบาลีบางเล่ม ช้ันเปรียญเอก ใช้แก้คาถาธรรม
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		  เริ่มแรกสมเด็จพระมหาสมณเจ้า กรมพระยาวชิรญาณวโรรส  

ทรงแบ่งการศึกษาออกเป็น 2 แผนก คือ 1. แผนกวิทยาลัย เป็นการศึกษาเล่าเรียน

พระปริยัติธรรมของพระสงฆ์สามเณรและเป็นท่ีสถานที่สอบเปรียญธรรม 2. แผนก

โรงเรียน จัดเป็นสาขาของวิทยาลัยกระจายอยู่ตามวัดต่าง ๆ  มีวิธีการเรียนและ 

การสอบเหมอืนกันทุกโรงเรยีน โรงเรยีนทีเ่ป็นสาขาของวิทยาลัยในครัง้แรกน้ีม ี5 แห่ง

คือ 1. วัดบวรนิเวศวิหาร 2. วัดมกุฏกษัตริยาราม 3. วัดเทพศิรินทราวาส 4. วัด

พิชยัญาตกิาราม 5.วัดนเิวศน์ธรรมประวัต ิกรงุเก่า (กองจดหมายเหตุแห่งชาติ, 2436)

		  วัตถุประสงค์ในการจัดตั้งมหามกุฏราชวิทยาลัยจําแนกได้เป็น  

3 ประการที่ส�ำคัญ ดังนี้

		  (1)	เพื่อแก้ไขการศึกษาพระปริยัติธรรมของภิกษุ สามเณรให้เจริญ

ยิ่งขึ้น

		  (2)	เพ่ือเป็นสถานที่อบรมสั่งสอน และเผยแพร่พระพุทธศาสนา 

แก่ประชาชน

		  (3)	เพื่อเป็นสถานท่ีศึกษาเล่าเรียนของเด็กที่บิดามารดาหรือ 

ผู้ปกครองนํามาฝากไว้ที่วัดให้ได้รับการศึกษาวิชาความรู้

	 นอกจากนี้ยังทรงมีการวางรูปแบบการท�ำงานของวิทยาลัย เพื่อเป็นการ

ตอบโจทย์ของวัตถุประสงค์ที่ทรงตั้งไว้ (ธนาคารกรุงศรีอยุธยา, 2514) ดังนี้

		  (1)	ทรงให้วิทยาลัยจัดวิธีการสอนและการสอบความรู้โดยสร้าง

หลักสูตรขึ้นใหม่ ให้จัดเป็นชั้นตามหลักสูตร 6 ชั้น นับตามล�ำดับชั้นต�่ำไปหาชั้นสูง

คือ ชั้นนักเรียนตรี ชั้นนักเรียนโท ชั้นนักเรียนเอก ชั้นเปรียญตรี ชั้นเปรียญโท และ 

ชั้นเปรียญเอก ทรงชําระและพิมพ์หลักสูตรเป็นจากอักษรขอมให้เป็นอักษรไทย  

ในชั้นต้นให้เรียนบาลีไวยากรณ์แล้วจึงเรียนพระธรรมวินัยในพระไตรปิฎกต่อไป  

ทรงก�ำหนดหลักสูตรในการเรียนคือ ชั้นนักเรียนตรี ใช้แก้คาถาธรรมบทบั้นปลาย  

ชั้นนักเรียนโท ใช้อรรถกถาธรรมบทความนิทาน ชั้นนักเรียนเอก ใช้บาลีไวยากรณ์ 

ชั้นเปรียญตรี ใช้บาลีพระวินัยมหาวรรคและจุลวรรค กับบาลีพระอภิธรรมบางเล่ม 

ชัน้เปรยีญโท ใช้บาลพีระวินัยมหาวิภงัค์และภิกษณีุวิภงัค์กับบาลบีางเล่ม ชัน้เปรยีญเอก 

ใช้แก้คาถาธรรมบทบ้ันต้น การสอบทรงก�ำหนดให้มีทุกปี ใช้วิธีเขียนแทนการแปล
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ด้วยปากเปล่า ถ้าสอบชั้นใดได้แล้วก็เป็นอันได้ ไม่ต้องกลับมาแปลใหม่อีกครั้ง 

เหมือนเมื่อก่อน

		  (2)	มหามกุฏราชวิทยาลยัได้จดัพิมพ์หนังสอืเทศนา และหนังสอืสอน

ศาสนาออกแจกแก่ประชาชนทั่วไป ทั้งหนังสือธรรมจักษุและธรรมสมบัติ ได้จัดการ

สร้างและพิมพ์หนังสอืแบบเรยีน ทัง้ภาษาบาลแีละภาษาไทยออกจําหน่ายในราคาถูก 

เพ่ือให้ผูต้้องการศกึษาหาความรูซ้ือ้ไปอ่านได้สะดวก รวมถึงทางวิทยาลยัได้จ่ายเงนิ

เป็นนิตยภัตต (ค่าอาหาร) รายเดือนแก่ภิกษุผู้เป็นครูสอนธรรมและภาษาบาล ี

ทั้งในกรุงและหัวเมือง

		  (3)	ทางวิทยาลยัจดัให้มโีรงเรยีนส�ำหรบัสอนหนังสอืไทยและเลขคณิต 

ตลอดจนฝึกกิริยามารยาทของเด็กให้เรียบร้อย และอบรมสั่งสอนศีลธรรมจรรยา 

แก่เด็กเหล่านั้นด้วย 

	 การด�ำเนินงานตามวัตถุประสงค์ดังกล่าว นับเป็นประโยชน์อย่างย่ิง 

ต่อพระพุทธศาสนา แต่วัตถุประสงค์ประการแรกน้ันส�ำคญัทีส่ดุ คอืการแก้ไขปรบัปรงุ

การศึกษาพระปริยัติธรรมภิกษุสามเณร เท่ากับเป็นการเริ่มต้นนําเอาวิธีการ 

และวิชาการแบบใหม่ เข้ามาใช้และสอนในวงการศึกษาของภิกษุสามเณรเป็นจุด 

เริ่มต้นของการศึกษาแผนใหม่ของคณะสงฆ์และการศึกษาของชาติ แต่การจัดการ

ศึกษาด้วยรูปแบบดังกล่าว สุดท้ายมหามกุฏราชวิทยาลัยก็ต้องยุติบทบาท 

ลง เนื่องจากพระสงฆ์สามเณรที่เข้ามาศึกษาในยุคน้ัน ยังไม่มีความถนัดด้านการ

เขียนอักษรไทยจึงท�ำให้มีความยาก ประกอบกับการสอบพระปริยัติธรรมแบบเดิม

ด้วยปากเปล่ายังได้รับความนิยม และอีกประการหนึ่งการศึกษาของมหามกุฏ 

ราชวิทยาลัยยังจ�ำกัดอยู ่ในวงแคบ เฉพาะของพระสงฆ์สามเณรในคณะ 

ธรรมยุติกนิกายเท่านั้น

	 2.2	 การจัดการศึกษาพระปริยัติธรรม 

		  ในรัชกาลพระบาทสมเด็จพระมงกุฎเกล้าเจ้าอยู่หัว พ.ศ. 2453 

สมเด็จพระมหาสมณเจ้า กรมพระยาวชิรญาณวโรรส ขณะทรงด�ำรงพระอิสริยยศ

เป็นกรมหมื่นวชิรญาณวโรรส ทรงได้รับมหาสมณุตมาภิเษกทรงด�ำรงต�ำแหน่ง 

สกลมหาสังปริณายก ทรงมีพระอ�ำนาจในการจัดการศึกษาของพระสงฆ์สามเณร 
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ได้เต็มที่ ในยุคน้ีพระองค์ได้ทรงปฏิรูปการศึกษาครั้งใหญ่ จนเข้ารูปตามระบบ 

การศึกษาแผนปัจจุบัน และเจริญแพร่หลายไปทั่วพระราชอาณาจักรอย่างรวดเร็ว 

(นันทนา วัฒนสุข, 2516)

		  การปรับปรุงการศึกษาคณะสงฆ์ของสมเด็จพระมหาสมณเจ้า  

กรมพระยาวชิรญาณวโรรส พระองค์ทรงมีพระดําริต้ังหลักสูตรการศึกษาของ 

พระสงฆ์สามเณรแบบใหม่เรียกว่า “นักธรรม” ซึ่งมี 3 ชั้น คือ นักธรรมชั้นตรี  

ชั้นโท และชั้นเอก พระองค์ทรงจัดให้มีการสอบขึ้นเป็นครั้งแรกเมื่อเดือนตุลาคม  

พ.ศ. 2454 พร้อมได้รจนาหลักสูตรไว้ครบทุกชั้น และยังทรงวางระเบียบแบบแผน

ต่าง ๆ ไว้อย่างเรยีบร้อย คณะสงฆ์ได้ใช้เป็นหลกัในการจดัการศกึษาจวบจนปัจจบุนัน้ี 

นันทนา วัฒนสุข (2516: 189) ยังได้อธิบายไว้อีกว่า การจัดการศึกษาด้านบาล ี

และธรรมของสมเดจ็พระมหาสมณเจ้า กรมพระยาวชริญาณวโรรสน้ัน ทรงมแีนวคิด

ว่าต้องควบคู่กันไป เพราะพระองค์ได้ทรงรวมการเรียนทั้ง 2 อย่างให้กลมเกลียวกัน 

ซึ่งสรุปเป็นตาราง ดังนี้

ตารางที่ 2 ตารางการสอบเทียบชั้นนักธรรมกับบาลี

สอบผ่าน มีสิทธิ์สอบบาลี

นักธรรมชั้นตรี เปรียญธรรมชั้นตรี  (ประโยค 1, 2, 3)

นักธรรมชั้นโท เปรียญธรรมชั้นโท  (ประโยค 4, 5, 6)

นักธรรมชั้นเอก เปรียญธรรมชั้นเอก (ประโยค 7, 8, 9)

		

		  นอกจากนี้  นันทนา วัฒนสุข (2516: 190) ยังกล่าวอีกว ่า  

การจัดการศึกษาของคณะสงฆ์ในครั้งน้ี พระองค์ทรงแบ่งพระสงฆ์สามเณร 

ออกเป็น 3 ชั้น ตามพระวินัย คือ 1.ชั้นนวกะ หมายถึงพระภิกษุใหม่ที่มีอายุยังไม่ถึง 

5 พรรษา 2.ชั้นมัชฌิมะ หมายถึงพระภิกษุปานกลางท่ีมีอายุตั้งแต่ 5-9 พรรษา  

3.ชั้นเถระ หมายถึงพระภิกษุผู ้ใหญ่ที่มีอายุตั้งแต่ 10 พรรษาขึ้นไป ฉะน้ัน  

เมื่อเทียบชั้นภูมิการศึกษาพระปริยัติก็จะได้ ดังน้ี นักธรรมชั้นตรีและเปรียญธรรม 
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ชั้นตรีที่ทรงจัดข้ึนใหม่เป็นความรู้ชั้นนวกะ นักธรรมชั้นโทและเปรียญธรรมชั้นโท 

เป็นความรู้ชั้นมัชฌิมะ ส่วนนักธรรมชั้นเอกและเปรียญธรรมชั้นเอกเป็นความรู้ 

ชั้นเถระ แต่พระองค์ทรงจัดได้เพียงชั้นมัชฌิมะเท่านั้น เน่ืองจากพระองค ์

ได้สิ้นพระชนม์ก่อน

		  การปรับปรุงการศึกษาคณะสงฆ์ของสมเด็จพระมหาสมณเจ้า  

กรมพระยาวชริญาณวโรรส ในครัง้น้ี ได้ทรงแก้ไขระเบยีบบางอย่าง ทรงต้ังกฎเกณฑ์

ขึ้นใหม่ประการ เช่น ด้านการแปลพระบาลีได้ทรงปรับปรุงแก้ไขมาเป็นระยะ ๆ  

ได้ทรงนําวิธีใหม่ ๆ เข้ามาทดลองใช้ เม่ือทรงเห็นว่าได้ผลดีก็ทรงประกาศใช้เป็น 

แบบอย่างสืบไป หรือทรงแก้ไขหลักสูตรบาลีให้เหมาะสมผู้เรียน โดยเพ่ิมหลักสูตร

บาลบีางชัน้เพ่ือเพ่ิมความรูข้องพระเปรยีญให้ดขีึน้ และทรงแก้ไขระเบยีบหลกัเกณฑ์

ในการสอบ รวมถึงทรงชําระตําราที่ใช้เป็นหลักสูตรบาลีใหม่ทุกชั้น

		  (1) วิธีการจัดหลักสูตรนักธรรมชั้นตรีและเปรียญธรรมชั้นตรี  

ในปี พ.ศ. 2448 ได้มพีระราชบญัญัตกิารเกณฑ์ทหาร ร.ศ. 124 มาตรา 13 ได้ก�ำหนด

คุณลักษณะของผู้ท่ีจะได้รับยกเว้นการถูกเกณฑ์เข้ารับราชการทหารไว้ข้อหน่ึงว่า 

“ภิกษุทั่วไปได้รับยกเว้น แต่สามเณรต้องเป็นสามเณรผู้รู้ธรรมจึงจะได้รับยกเว้น” 

สมเด็จพระมหาสมณเจ้า กรมพระยาวชิรญาณวโรรส จึงทรงนําเรื่องน้ีเข้าท่ีประชุม

มหาเถรสมาคม ซึ่งมีการจัดการประชุมเป็นครั้งแรกเมื่อวันที่ 12 มิถุนายน ร.ศ. 130 

(พ.ศ. 2454) ท่ีประชุมได้พิจารณาเรื่องน้ีโดยละเอียด ในท่ีสุดได้มีมติให้ก�ำหนด

คุณวฒุิองค์ของสามเณรรู้ธรรมขึ้น มีประกาศในแถลงการณคณะสงฆ์เลม่ 1 (2456, 

น. 121-126) ดังนี้ 1. ก�ำหนดองค์ของสามเณรรู้ธรรม ให้ก�ำหนดตามสมควรแก ่

ความรู้ท่ีต้องการในมณฑลน้ัน ๆ มุ่งเอาประโยชน์พระศาสนาเป็นท่ีต้ัง 2. องค์ของ

สามเณรรู้ธรรมในกรุงเทพฯ นั้นต้องรู้ภาษาบาลี แสดงว่าเป็นผู้รู้ธรรมของสามเณร  

3. สามเณรท่ีไม่มีประโยชน์แก่พระศาสนา ถือว่าแม้สึกเข้ารับราชการก็ไม่เป็นเหตุ

เสือ่มการข้างวัด เช่น ขาดคนเล่าเรยีนจะหาคนมคีวามรูไ้ด้น้อย เมือ่ต้องเรยีกก็ให้สกึ

เข้ารับราชการ
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	 	 สมเด็จพระมหาสมณเจ้า กรมพระยาวชิรญาณวโรรส ทรงเห็น 
ความส�ำคัญองค์ของสามเณรรู ้ธรรมนี้ จึงเป็นเหตุให้มีโอกาสปฏิรูปหลักสูตร 
การศึกษาของพระสงฆ์สามเณรใหม่ โดยที่พระองค์ใช้วิธีการจัดการไปทีละขั้น  
สิ่งใดท่ีทรงเห็นว่ามีข้อบกพร่องก็ทรงดัดแปลงแก้ไขให้เหมาะสม ส่ิงใดท่ีทรงเห็นว่า
ดีแล้วก็ทรงพยายามรกัษาหรอืปรบัปรงุให้ดย่ิีงขึน้ นนัทนา วฒันสขุ (2516: 191-196) 
ได้อธิบายถึงการจดัการหลกัสตูรของพระองค์เอาไว้ เมือ่กล่าวโดยสรปุจะมถึีง 5 ครัง้ 
ดังนี้

		  1.	การจัดหลักสูตรคร้ังแรก ทรงจัดหลักสูตรส�ำหรับสอบความรู้ 
องค์ของสามเณรรู้ธรรม และทรงจัดให้เปิดสนามสอบในกรุงเทพฯ ครั้งแรกในปลาย
ปี ร.ศ. 131 (2455) โดยจดัข้ึนในส�ำนักเรยีน 3 แห่งคอื วัดบวรนิเวศวิหาร วดัมหาธาตุ 
และวัดเบญจมบพิตร ส่วนหลักสูตรที่ใช้สอบมี 3 อย่าง คือ 1.สอบความรู้มคธภาษา
ในนิทานอรรถกถาธรรมบทด้วยการแปลโดยวิธีเขียน 2.สอบความรู้ธรรมโดยตั้งเป็น
ปัญหาให้ตอบตามหมวดธรรมวิภาคในหนังสือนวโกวาท 3.และสอบเรียงความแก้
กระทู้ธรรมตามหนังสือพุทธศาสนสุภาษิต จัดแบ่งเป็น 3 ชั้น คือ ชั้นตรี ชั้นโท และ
ชั้นเอก ถ้าสอบได้ท้ัง 3 อย่างจัดเป็น ช้ันเอก ได้ 2 อย่างเป็นชั้นโท ได้อย่างเดียว 
เป็นชั้นตรี ทรงก�ำหนดว่า สามเณรผู้ได้ช้ันเอก มีความรู้ที่ให้เป็นสามเณรรู้ธรรม
ประโยค 1 เมื่อจะเข้าแปลปริยัติธรรมหรือแปลบาลี ให้แปลทั้งแต่ประโยค 2 ขึ้นไป 
สามเณรชั้นโท มีความรู้พอสมควรได้รับยกเว้นจากการเกณฑ์ทหาร เพ่ือเล่าเรียน 
สืบอายุพระพุทธศาสนาต่อไป ส่วนสามเณรชั้นตรีนั้นความรู้ยังอ่อนต้องแก้ไข

		  2.	การปรับปรุงหลักสูตรคร้ังท่ี 1 ในปีต่อมา พ.ศ. 2456 ผลจาก 
การทดลองใช้หลักสูตรใหม่คร้ังแรก ท�ำให้พระองค์เห็นข้อบกพร่องของหลักสูตร 
หลายประการ สาเหตุหลักที่ต้องทรงปรับปรุงหลักสูตรเพ่ิมติม เนื่องจากการศึกษา 
ในลักษณะนี้ยังจ�ำกัดเฉพาะกับพระสงฆ์สามเณรในกรุงเทพฯ เท่าน้ัน แต่พระองค์
ทรงมีพระประสงค์ท่ีจะให้การศึกษาได้แพร่กระจายไปยังวัดท่ีอยู่ตามหัวเมืองอื่น ๆ 
และยังทรงพบข้อบกพร่องของหลักสูตรที่ไม่เอื้อด้านความรู ้ต่อผู้เรียนมากนัก  
รวมถึงกระบวนการในการสอบยังไม่ตอบสนองต่อหลักสูตร พระองค์จึงทรงปรับ
หลักสูตรขึ้นมาใหม่ ส�ำหรับสอบความรู้องค์สามเณรรู้ธรรมแบ่งเป็น 2 อย่าง คือ  
1. หลักสูตรสามัญ 2. หลักสูตรวิสามัญ 
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		  หลักสามัญแบ่งเป็น 2 ประโยค คือ ประโยค 1 สอบธรรมวิภาคกับ

เรียงความแก่กระทู้ธรรม ส่วนประโยค 2 สอบพุทธประวัติย่อกับเรียงความแก ้

กระทู้ธรรม ถ้าสอบได้ทั้ง 2 ประโยคแล้ว นับเป็นนักธรรม 2 ประโยค ก่อนที่จะได้รับ

ประกาศนียบัตร พระภิกษุต้องสอบวินัยบัญญัติในหนังสือนวโกวาทให้ได้ก่อน  

ส่วนสามเณรนั้นต้องอุปสมบทก่อน จึงจะสอบวินัยบัญญัติได้ การศึกษาหลักสูตร

สามัญนี้มีจัดท้ังในกรุงเทพฯ และในหัวเมือง ผู้ที่สอบผ่านหลักสูตรสามัญได้เพียง

ประโยค 1 จะได้รับยกเว้นตามพระราชบัญญัติการเกณฑ์ทหาร (แถลงการณ 

คณะสงฆ์เล่ม 1, 2456)

		  ส่วนหลักสูตรวิสามัญนั้น ต้องสอบมคธภาษาหรือภาษาบาลีด้วย 

แบ่งเป็น 2 ประโยค คือ ประโยค 1 สอบอรรถกถาธรรมบท ประโยก 2 สอบบาลี

ไวยากรณ์และสัมพันธ์ การสอบจะเข้าสอบในครั้งเดียวกันกับสามัญก็ได้ หรือได้ 

ชั้นสามัญแล้วจะสอบเพ่ิมก็ได้ ถ้าสอบได้ทั้ง 2 ประโยคน้ีนับเป็นเปรียญธรรม 

2 ประโยค (เทียบเท่าเปรียญปริยัติธรรมหรือเปรียญบาลี 3 ประโยค) ฝ่ายวิสามัญนี้

จัดเฉพาะในกรุงเทพฯ เท่านั้น (แถลงการณคณะสงฆ์เล่ม 1, 2456)

		  ในแถลงการณคณะสงฆ์เล่ม 1 (2456) ได้ก�ำหนดระเบียบการ 

เข้าสอบนักธรรมและบาลี เพ่ือแก้ไขความบกพร่องของการสอบในครั้งท่ีผ่านมา  

โดยได้รบัพระราชทานพระบรมราชานุญาต ดงัน้ี 1. ผูจ้ะเข้าสอบบาลต้ีองเป็นนกัธรรม

ชั้นตรีมาแล้ว 2. แก้หลักสูตรส�ำหรับสอบผู้ท่ีจะเป็นเปรียญชั้นตรีหรือเปรียญบาลี 

3 ประโยค คือ ประโยค 1 แปลอรรถกถาธรรมบท ประโยค 2 แปลสัมพันธ์ ประโยค 

3 ตอบปัญหาบาลีไวยากรณ์ส่วนวจีวิภาค และ 3. การสอบได้หรือสอบตกคิดเฉลี่ย

คะแนนทั้ง 3 ประโยค พร้อมกัน

		  นอกจากจะทรงแก้ไขข้อบกพร่องดังกล่าวแล้ว ในปีเดียวกันนี้

พระองค์ยังได้ทรงแก้ไข วิธีสอบและจัดหลักสูตรการสอบนักธรรมและบาลีขึ้นใหม่

อีกหลายประการ ดังนี้ 1. เรื่องเฉลี่ยคะแนนได้ตกส�ำหรับสอบความรู้ในสนามหลวง 

2. เรื่องการสอบความรู้คิหิปฏิบัติในแผนกธรรมวิภาค 3. เรื่องทรงประกาศรวมองค์

นักธรรมประโยค 1 ประโยค 2 เข้าเป็นองค์นักธรรมชั้นตรี 4. เรื่องทรงจัดหลักสูตร

เปรียญบาลี 3 ประโยคเข้ากับองค์นักธรรมประโยค 2 หรือองค์นักธรรมชั้นตรี  
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เป็นเปรยีญธรรมชัน้ตร ี5. เรือ่งแก้วธีิแปลบาลด้ีวยปากเปล่าและยกเลกิการนบัเวลา

ส�ำหรบัสอบความรูใ้นสนามหลวง และ 6. เรือ่งแก้ไขหลกัสตูรบาลปีระโยค 5 เดมิเคย

ใช้หนังสือสารัตถสังคหะ แต่หนังสือเล ่มนี้แต่งไม่เรียบร้อยทางไวยากรณ์  

จึงทรงเปลี่ยนให้ใช้บาลีมุตตกวินัยวินิจฉัยว่าด้วยวินัยแทน

		  3. การปรับปรุงหลักสูตรครั้งท่ี 2 ต่อมาใน พ.ศ. 2457 หลังจากท่ี

พระองค์ทรงจดัท�ำหลกัสตูรนักธรรมชัน้ตรเีป็นทีพ่อพระทัยแล้ว จงึได้ทรงขยายผลไป

ถึงหลกัสตูรของนักธรรมชัน้โทตามล�ำดบั แต่ยังไม่ทรงจดัให้มกีารเรยีนและการสอบ 

เพราะยังทรงมรีะเบยีบทีจ่ะต้องทรงแก้ไขเพ่ิมเตมิ ดงันัน้ เมือ่ถึงคราวเปิดสนามหลวง

สอบความรู้พระสงฆ์สามเณร สมเด็จพระมหาสมณเจ้า กรมพระยาวชิรญาณวโรรส 

ได้ทรงแก้ไขวิธีการสอบและหลักสูตรในการสอบ จัดตามระเบียบบางข้อที่ทรงแก้ไข

ในปีก่อน ดังนี้

		  ประการแรก การส่งบัญชีรายชื่อผู้เข้าสอบ ให้เป็นหน้าที่ของเจ้า

ส�ำนักเรียนของพระสงฆ์สามเณรน้ัน ๆ เช่น ภิกษุสามเณรวัดสุวรรณารามมาเรียน 

ที่วัดมหาธาตุให้วัดมหาธาตุเป็นผู้ส่ง

		  ประการท่ีสอง การออกข้อสอบในครั้งน้ี ได้ขอให้พระราชาคณะ 

บางรูปเป็นกรรมการออกข้อสอบ เป็นการแบ่งเบาภาระของผู้ออกข้อสอบเดิม และ

ช่วยให้รู้จักออกข้อสอบด้วย คําถามประโยคหนึ่ง ๆ เดิมมี 21 ข้อ ครั้งน้ีได้ลดลง 

เหลือเพียง 14 ข้อ นอกจากนั้นยังก�ำหนดเวลาให้เขียน 3 ชั่วโมง

		  ประการที่สาม เปรียญบาลี 3 ประโยค เพิ่มแปลอรรถกถาธรรมบท

ทัง้ 3 ประโยค ครัง้น้ีแก้เป็นแปลอรรถกถาธรรมบทประโยคหน่ึง แปลสมัพันธ์ประโยค

หน่ึง และตอบปัญหาบาลีไวยากรณ์อีกประโยคหนึ่ง ผู้เข้าแปลต้องเป็นนักธรรม 

ชั้นตรีมาก่อน เมื่อสอบได้แล้วจึงเป็นเปรียญธรรมชั้นตรี

		  ประการที่สี่ ให้สอบความรู้เป็นนักธรรมของวัดก่อน จึงเข้าสอบ 

เป็นนักธรรมของสนามหลวงได้ นกัธรรมของวัดนีไ้ม่ได้รบัยกเว้นจากพระราชบญัญัติ

การเกณฑ์ทหาร ร.ศ. 124 (พ.ศ. 2448) ให้ถือว่าเป็นเพียงผู้ได้รับการสอบซ้อม 

เตรียมเข้าสนามหลวงเท่านั้น
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		  ประการที่ห้า ก�ำหนดหลักสูตรสอบความรู้องค์นักธรรมของมณฑล 

เนื่องจากในปีนี้ได้ขยายการสอบความรู้องค์นักธรรมออกไปถึงหัวเมืองต่าง ๆ	 และ

ให้ใช้หลกัสตูรตามสนามหลวง แต่ให้สอบเป็นประโยค ๆ  ได้จนกว่าจะจดัการสอบได้

ใน คราวเดียว หลักสูตรส�ำหรับสอบประโยคมีดังนี้คือ ประโยค 1 สอบธรรมวิภาค 

กับวินัยบัญญัติ ประโยค 2 สอบพุทธประวัติกับเรียงความแก่กระทู้ธรรม ผู้ที่สอบได้

ประโยค 2 ในสนามมณฑลจะได้รบัยกเว้นจากพระราชบญัญัตเิกณฑ์ทหาร ร.ศ. 124

		  4.	การปรับปรุงหลักสูตรครั้งที่ 3 ต่อมาใน พ.ศ. 2458 สมเด็จ 

พระมหาสมณเจ้า กรมพระยาวชิรญาณวโรรส ทรงจัดการปรับปรุงแก้ไขขั้นต่อไป  

เพ่ือให้ระเบยีบการศกึษาของพระสงฆ์สามเณรเคร่งครดัย่ิงข้ึน ดงันี้

		  ประการแรก ทรงประกาศงดสอบนักธรรมเล่ือนประโยคใน 

สนามหลวง เพราะทรงเห็นว่าการเปิดโอกาสให้นักธรรมประโยค 1 สอบความรู้ 

เลือ่นชัน้ประโยค 2 ครบองค์ของนักธรรมชัน้ตร ีย่อมสร้างความยุ่งยากสบัสนแก่บญัชี 

ฉะนั้นใน พ.ศ. 2459 จึงทรงกําหนดให้เลิกสอบองค์นักธรรมเลื่อนประโยค

		  ประการทีส่อง ทรงประกาศให้เลกิการแปลบาลด้ีวยปากตามวธีิเดมิ 

ให้แปลด้วยวิธีเขียนทุกประโยค เพราะทรงเห็นว่านักเรียนมีความรู้ดีและชํานาญ 

ในการเขียนมากขึ้นแล้ว

		  ประการท่ีสาม ทรงประกาศเพ่ิมเติมและเปลี่ยนหลักสูตรบาลี 

ประโยค 4 และประโยค 6 เพื่อให้เหมาะสม คือ ประโยค 4 ให้แปลมังคลัตถีทีปนี 

ขัน้ต้นและขัน้ปลายเป็นภาษาไทย ประโยค 6 ให้แปลความไทยแห่งอรรถกถาธรรม 

บทเป็นภาษาบาลี

		  5. 	การปรับปรุงหลักสูตรคร้ังท่ี 4 ในปี พ.ศ. 2459 เมื่อการศึกษา 

ด้านพระปรยัิตขิองพระสงฆ์สามเณรได้รบัความเจรญิ และเป็นท่ีนิยมอย่างแพร่หลาย 

ท�ำให้พระสงฆ์สามเณรมีความต่ืนตัวด้านการศึกษา พากันสมัครเข้าสอบธรรม 

สนามหลวงเป็นจ�ำนวนมาก สมเด็จพระมหาสมณเจ้า กรมพระยาวชิรญาณวโรรส  

จึงทรงท�ำการแก้ไขระเบียบในการสอบเพิ่มเติม ดังนี้
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		  ประการแรก จํากัดอายุสามเณรผู้เข้าสอบนักธรรม ทรงก�ำหนดไว้

ในระเบียบว่า ในปี พ.ศ. 2460 สามเณรผู้จะเข้าสอบประโยคนักธรรมในสนามหลวง

ได้ต้องมอีายุ 19 ปี แต่สามเณรสามารถเข้าสอบประโยคเปรยีญธรรมได้ แม้จะมอีายุ

ไม่ถึงก�ำหนดก็ตาม 

		  ประการที่สอง ประกาศเลิกสอบองค์นักธรรมประโยค 1 ในจังหวัด

ที่เปิดสนามหลวงมาครบ 3 ครั้งแล้ว เพราะทรงสังเกตเห็นว่า ในบางจังหวัดที่เปิด

สนามสอบองค์นักธรรมมา 3 ครั้งแล้ว มีผู ้เข้าสอบได้ถึงประโยค 2 ไม่ก่ีรูป  

จึงทรงก�ำหนดใหม่ว่า ในปีต่อไปจังหวัดใดที่เปิดสนามสอบมาครบ 3 ครั้งแล้ว  

ในการสอบครั้งต่อไปให้สอบครบช้ันตรีทุกประโยค ไม่ให้สอบพักเพียงประโยค 1  

ถ้าสอบไม่ครบชัน้จะไม่อนุญาตให้เปิดสนาม จนกว่าจะมผีูเ้ข้าสอบจ�ำนวนพอสมควร 

ส่วนผูท่ี้สอบนกัธรรมประโยค 1 ได้แล้ว แต่ยังไม่ได้สอบประโยค 2 ถ้าเว้นไม่เข้าสอบ

เพียงครั้งเดียว อนุญาตให้สอบประโยค 2 ต่อได้ แต่ถ้าเว้นมา 2 ครั้งแล้ว ถ้าจะ 

เข้าสอบอกีต้องสอบใหม่ให้ครบชัน้ตร ีคอืสอบทัง้ประโยค 1 และประโยค 2 พร้อมกนั

		  นอกจากทรงปรับปรุงหลักสูตรแล้วยังทรงแก้ไขเปล่ียนแปลง 

ระเบียบการต่าง ๆ เช่น วิธีการสอบ การก�ำหนดเวลาสอบ การก�ำหนดอายุผู้เข้าสอบ

เป็นต้น สิ่งต่าง ๆ เหล่านี้จะเป็นเครื่องช่วยให้การศึกษาของคณะสงฆ์มีระเบียบ

แบบแผนทีเ่รยีบร้อย เคร่งครดั และรดักุมยิง่ขึน้ เมือ่การศกึษาของพระสงฆ์สามเณร

ชั้นนวกภูมิส�ำเร็จตามวัตถุประสงค์แล้ว จึงทรงดําริจัดการศึกษาชั้นมัชฌิมภูมิต่อไป

		  (2) การจัดหลักสูตรนักธรรมชั้นโทและเปรียญธรรมชั้นโท  

สมเดจ็พระมหาสมณเจ้า กรมพระยาวชริญาณวโรรส ได้ทรงก�ำหนดหลกัสตูรนักธรรม

ชั้นโทไว้ 4 วิชา ซึ่งประกาศไว้ในแถลงการณคณะสงฆ์เล่ม 1 (2456, น. 466) คือ  

1. เรียงความแก้กระทู้ธรรม 2. แก้ปัญหาธรรมวิภาค 3. แก้ปัญหาอนุพุทธประวัติ 

และ 4. แก้ปัญหาวินัยบัญญัติ

		  ส่วนในปี พ.ศ. 2460 ทรงก�ำหนดระเบียบส�ำหรับผู้จะเข้าสอบ 

นักธรรมชั้นโท คือต้องสอบผ่านนักธรรมชั้นตรีของสนามหลวงมาก่อน และผู้จะเข้า

สอบบาลปีระโยค 4 ต้องสอบองค์นกัธรรมชัน้โท 2 อย่างแรกให้ได้ก่อน คอื เรยีงความ

แก้กระทู้ธรรมและแก้ปัญหาธรรมวิภาค เมือ่จะสอบบาลปีระโยค 5 ต้องสอบอนพุุทธ
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ประวัติและวินัยบัญญัติให้ได้ก่อน ถ้าเป็นสามเณรยังไม่ต้องสอบวินัยบัญญัติ  

จนกว่าจะอุปสมบทเป็นพระภิกษุ เมื่อสอบบาลีประโยค 6 ได้แล้ว จึงจัดเป็น 

เปรียญธรรมชั้นโท (แถลงการณคณะสงฆ์เล่ม 1, 2456: 467)

		  ในปีเดยีวกันน้ี สมเดจ็พระมหาสมณเจ้า กรมพระยาวชริญาณวโรรส 

เมือ่ทรงตัง้หลกัสตูรนักธรรมชัน้โทขึน้แล้ว จงึได้ทรงแก้ไขการสอบและหลกัสตูรบาลี

ขึน้บ้าง เพราะหลกัสตูรการสอบธรรม กับบาลต้ีองใช้ควบคู่กันไป จงึทรงแก้ไขวธีิการ

สอบและหลักสูตรบาลีดังต่อไปนี้

		  ประการแรก แถลงการณ์คณะสงฆ์เล่ม 5 (2460: 289) กําหนดให้

ผู้จะเข้าสอบบาลีประโยค 4 ต้องสอบความรู้อักษรขอมก่อน

		  ประการท่ีสอง แถลงการณ์คณะสงฆ์เล่ม 5 (2460: 35) ทรงเพ่ิม

หลักสูตรส�ำหรับบาลีประโยค 7 ประโยค 8 และประโยค 9 ดังนี้ ประโยค 7 เดิมแปล

ปฐมสมันตปาสาทิกา อรรถกถาอาทิกรรมเป็นไทย ให้เพ่ิมแปลความเรียงจาก 

มังคลัตถทีปน้ีเป็นบาลี ประโยค 8 เดิมแปลวิสุทธิมรรคเป็นไทย ให้เพ่ิมแปลบาลี 

มุตตกวินัยวินิจฉัยสังคหะเป็นบาลี ประโยค 9 เดิมแปลฎีกาพระอภิธัมมัตถสังคหะ

เป็นไทย เพิ่มแปลวิสุทธิมรรคเป็นบาลี

		  ในปี พ.ศ. 2461 เกิดปัญหาเก่ียวกับการสอบธรรมสนามหลวง 

เนื่องจากทรงอนุญาตให้ส�ำนักเรียนใหญ่ ๆ  สามารถจัดสอบในส�ำนักเรียนของตนได้ 

แต่มีกรรมการผู้ออกข้อสอบเพียงคนเดียว และเป็นการสอบที่ไม่พร้อมกันภายในวัน

เดียว จึงท�ำให้ข้อสอบออกซ�้ำและผู้เข้าสอบจากส�ำนักเดิมไม่ผ่าน ก็จะเปลี่ยนมาส

อบอีกส�ำนัก จึงท�ำให้มีผลการสอบที่ไม่ทรงพอพระทัย หลังจากน้ันก็ได้ทรงออกกฎ

ระเบียบเกี่ยวกับการสอบเพิ่มเติม เพื่อเป็นการป้องกันปัญหาที่จะเกิดในครั้งต่อไป 

		  นันทนา วัฒนสุข (2516: 206) กล่าวว่า ในปี พ.ศ. 2462-2463  

เป็นช่วงบั้นปลายพระชนมชีพของพระองค์ ปัญหาหรือข้อบกพร่องในการจัดการ

ศกึษาของคณะสงฆ์ยังมปีรากฏอยู่ แต่ปัญหาด้านสขุภาพของพระองค์ทีท่รงประชวร

ด้วยพระโรคเรือ้รงัมานาน จงึท�ำให้การดแูลกิจการด้านการศกึษาของพระองค์ไม่เป็น

ไปเหมือนเมื่อก่อน ทั้ง ๆ ที่หลักสูตรยังไม่เสร็จสมบูรณ์ตามที่ได้ทรงก�ำหนดไว้  

แต่หลังจากที่พระองค์สิ้นพระชนม์ไป พระเจ้าวรวงศ์เธอ กรมหลวงชินวรสิริวัฒน์ 
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สมเด็จพระสังฆราชเจ้า (พ.ศ. 2464 – 2480) ทรงรับจัดการหลักสูตรนักธรรมชั้นเอก

ให้สมบูรณ์ต่อไป โดยทรงยึดรูปแบบตามที่สมเด็จพระมหาสมณเจ้า กรมพระยา 

วชิรญาณวโรรส ได้ทรงวางไว้เป็นเค้าโครง ส�ำหรับหนังสือหลักสูตรชั้นเอกก็เป็น

หนังสอืท่ีทรงพระนิพนธ์ขึน้ไว้ล่วงหน้าแล้วเกือบท้ังสิน้ และได้มกีารเปิดสอบครัง้แรก

เมื่อ พ.ศ. 2465 

การจัดการศึกษาในหัวเมือง
การศึกษาของประชาชนในประเทศไทยตัง้แต่สมยัโบราณมาเริม่ต้นท่ีวัดก่อน 

กล่าวคือ ผู้ที่มีบุตรหลานท้ังที่เป็นชนชั้นสูงและสามัญชน เมื่อเห็นว่าบุตรหลาน 

ของตนเจริญวัยพอสมควรแล้ว ก็จะนําไปฝากไว้กับพระสงฆ์ตามวัดใกล้บ้านตน 

มอบตัวให้เป็นศิษย์ของพระสงฆ์ (นันทนา วัฒนสุข, 2516) ดังจะเห็นได้จากบันทึก

ตอนหนึ่งของมองเซนเยอร์ บัลเลอกัวช สังฆราชแห่งมัลลอสในคณะสอนศาสนา 

โรมันคาธอลิกของฝร่ังเศสประจ�ำประเทศไทย แปลโดยสันต์ ท.โกมลบุตร  

(2506: 190) ความว่า 

“ภายหลังหรือบางทีก่อนพิธีโกนจุก บิดามารดามักจะส่งบุตรหลานของตน

ไปอยู ่วัด เพื่อเรียนอ่านและเขียน เด็กเหล่านี้รับใช้พระ พายเรือให้พระเวลา 

ไปบิณฑบาต และรับประทานอาหารซึ่งพระบิณฑบาตมาได้ เพื่อเป็นการตอบแทน 

พระจึงสอนให้อานหนังสือ” 

จากข้อความน้ีเราจะเห็นได้ว่า เยาวชนไทยในสมัยน้ันจะอาศัยคลุกคลี 

อยู่กับวัด ฝึกอบรมบ่มนิสยัโดยมพีระสงฆ์เป็นผูใ้ห้ทัง้ความรูแ้ละฝึกมารยาท โรงเรยีน

ในยุคนั้นยังไม ่ปรากฏมีอย ่างเช ่นทุกวันน้ี ฉะนั้น ในสมัยพระบาทสมเด็จ 

พระจุลจอมเกล้าเจ้าอยู่หัว พระองค์ทรงเห็นความส�ำคัญด้านการศึกษาของคน 

ในชาติ จึงทรงตั้งโรงเรียนข้ึนในพระบรมมหาราชวังเป็นครั้งแรกเมื่อ พ.ศ. 2414  

ทรงประกาศชกัชวนพระบรมวงศานุวงศ์ตลอดจนข้าราชการ ให้ส่งบตุรหลานเข้าเรยีน

หนังสือในโรงเรียนแห่งนี้ ต่อมาได้ทรงขยายโรงเรียนออกไปอีกหลายแห่ง จนเป็นท่ี

นิยมแพร่หลายไปทั่วพระนคร จึงได้ทรงพระกรุณาโปรดเกล้าฯ ให้จัดตั้งกรม

ศึกษาธิการขึ้นเป็นครั้งแรก ใน พ.ศ. 2430 เพื่อควบคุมโรงเรียนทั้งหลายในพระนคร 
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ทรงพระกรณุาโปรดเกล้าฯ ให้สมเดจ็พระเจ้าบรมวงศ์เธอ กรมพระยาด�ำรงราชานุภาพ 

ทรงเป็นอธิบดีกรมศึกษาธิการองค์แรก ต่อมา พ.ศ. 2455 ทรงพระกรุณาโปรดเกล้า 

ฯ ให้จัดตั้งโรงเรียนฝึกหัดครูข้ึนเป็นครั้งแรก (รอง ศยามานนท์, 2495: 1-25) เพ่ือ

ฝึกหัดครูส่งไปสอนตามโรงเรียนต่าง ๆ ในพระนคร ปรากฏว่าการศึกษาในพระนคร

เจริญแพร่หลายมาก ทรงมีพระราชดําริจะขยายการศึกษาออกไปในหัวเมืองต่าง ๆ 

ทัว่พระราชอาณาจกัร เพ่ือให้กุลบตุรของชาตมิโีอกาสได้รบัการศึกษาท่ัวถึงกัน เพราะ

จะเป็นประโยชน์แก่ผู้ศึกษาและประเทศชาติตามล�ำดับ

	 ต่อมา ในปี พ.ศ. 2441 (ร.ศ. 117) พระบาทสมเด็จพระจุลจอมเกล้า 

เจ้าอยู่หัว ได้ทรงปรึกษากับสมเด็จพระมหาสมณเจ้า กรมพระยาวชิรญาณวโรรส  

ครั้งด�ำรงพระอิสริยยศเป็นพระเจ้าน้องยาเธอ กรมหมื่นวชิรญาณวโรรส ทรงมี 

พระบรมราชโองการ ประกาศจัดการเล่าเรียนในหัวเมืองท่ัวพระราชอาณาจักร  

ทรงมีพระราชดําริเห็นว่า วัดท้ังปวงเป็นสถานท่ีศึกษาเล่าเรียนแต่เดิมมา จึงได้ทรง

อาราธนาพระเจ้าน้องยาเธอ กรมหมื่นวชิรญาณวโรรส ให้ทรงเป็นพระธุระจัดการ

ศึกษาในวัดตามหัวเมืองทั่วพระราชอาณาจักร และทรงให้ทุกวัดด�ำเนินการตาม 

พระราชประสงค์ โปรดให้ทรงเลือกพระเถระท่ีมีคุณวุฒิความสามารถออกไปเป็น 

ผู้อํานวยการ จัดการศึกษาในหัวเมืองประจ�ำมณฑลต่าง ๆ และทรงพระกรุณา 

โปรดเกล้าฯ ให้สมเดจ็พระเจ้าบรมวงศ์เธอ กรมพระยาด�ำรงราชานภุาพ ครัง้ทรงด�ำรง 

พระอิสริยยศเป็นพระเจ้าน้องยาเธอ กรมหมื่นด�ำรงราชานุภาพ เป็นฝ่ายสนับสนุน 

อีกแรงหน่ึง (ประกาศพระราชดําริในการจัดการศึกษาของพระบาทสมเด็จ 

พระจุลจอมเกล้า กฎหมายรัชกาลที่ 5, 2441: 85)

1. 	รูปแบบการศึกษาในหัวเมือง

	 สมเดจ็พระมหาสมณเจ้า กรมพระยาวชริญาณวโรรส ทรงรบัเป็นผูจ้ดัการ

ศึกษาของกุลบุตรในหัวเมือง สิ่งที่ทรงจัดท�ำประการแรก คือ ทรงวางแบบจัดการ

ศึกษาหัวเมอืง ร.ศ. 17 (พ.ศ. 2441) ข้ึน (สภาการศกึษามหามกุฏราชวิทยาลยั, 2514: 

17–23) พระองค์ทรงรับภาระเป็นผู้จัดการเก่ียวกับการพระศาสนา และการศึกษา

ของพุทธศาสนิกชน ทั้งในกรุงเทพฯ และหัวเมืองทั่วพระราชอาณาจักร ส่วนสมเด็จ

พระเจ้าบรมวงศ์เธอ กรมพระยาด�ำรงราชานุภาพ ทรงเป็นผู้ช่วยจัดการฝ่ายฆราวาส 
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แยกการศึกษาแผนกหัวเมืองเป็นส่วนหนึ่งไม่เก่ียวกับกรมศึกษาธิการ ให้ข้ึนเฉพาะ

กับสมเด็จพระมหาสมณเจ้าฯ 

	 วิชาท่ีใช้สอนในระยะแรกเรยีนแต่ชัน้สามญัแบ่งเป็น 4 วิชา คอื วิชาอกัษร

สมัย วิชาคณิต วิชาเครื่องเลี้ยงชีพ และวิชาธรรมปฏิบัติ ส่วนครูผู้สอนคือพระสงฆ์

และครูท่ีส่งไปจากโรงเรียนหลวงในกรุงเทพฯ เพ่ือไปประจ�ำยังวัดในหัวเมือง  

ส่วนอีกประการหนึ่ง คือคัดเลือกพระสงฆ์ตามวัดในหัวเมืองให้เข้ามารับการฝึกสอน

ในสถานที่ฝึกครู เมื่อมีความรู้ดีแล้วก็จะถูกส่งกลับไปสอนที่หัวเมืองตามเดิม

	 การสอบความรู้ก�ำหนดปีละครั้ง ความรู้ที่ใช้สอบแยกสอบเป็นรายวิชา 

เมื่อนักเรียนสอบได้วิชาหน่ึงแล้ว ผู้จัดการสอบจะให้หนังสือคู่มือไว้ส�ำหรับวิชาใหม่ 

เมือ่สอบได้ครบตามหลกัสตูรทีจ่ดัไว้ท้ัง 4 วิชา นักเรยีนก็จะได้รบัใบประกาศนยีบตัร 

เพื่อยืนยันถึงความส�ำเร็จด้านการศึกษาตามหลักสูตร

	 นอกจากน้ัน เมื่อถึงก�ำหนดหนึ่งปี ผู้อํานวยการศึกษาประจ�ำมณฑล 

ต้องท�ำรายงานถวายสมเด็จพระมหาสมณเจ้า กรมพระยาวชิรญาณวโรรส  

เพ่ือจะทรงตรวจสอบและรวบรวมถวายแด่พระบาทสมเด็จพระจุลจอมเกล้า 

เจ้าอยู่หัวได้ทรงทราบตามล�ำดับ และจะมีการประชุมพระสงฆ์ผู้อํานวยการศึกษา

ประจ�ำมณฑลและเจ้าคณะเมืองเพ่ือปรึกษากิจการต่าง ๆ ปีละครั้ง เพ่ือเป็นการ

ตดิตามงานและประมวลผลให้มปีระสทิธิภาพมากย่ิงขึน้ และเพ่ือเป็นข้อมลูพ้ืนฐาน

ส�ำหรับการพัฒนาการศึกษาต่อไป

2.	 แนวโน้มความส�ำเร็จ

	 การจัดการศึกษาในหัวเมืองคร้ังน้ีเป็นผลให้เกิดมีโรงเรียนต้ังขึ้น 

แพร่หลายในวัดต่าง ๆ ในหัวเมืองท่ัวพระราชอาณาจักร เป็นรากฐานของโรงเรียน 

ในหัวเมืองท้ังหลายในปัจจุบันนี้ ใน ร.ศ. 117 (พ.ศ. 2441) เป็นครั้งแรกท่ี 

ผู้อํานวยการศึกษาประจ�ำมณฑล ได้ออกตรวจตราดูสภาพความเป็นอยู่ จัดท�ำ 

บญัชวัีด พระสงฆ์ สามเณร ศษิย์วัด และโรงเรยีน และได้ชกัชวนให้พระสงฆ์และฆราวาส

ช่วยกันจัดตั้งโรงเรียนข้ึนใหม่ในต�ำบลที่อาจจะท�ำได้ และจัดให้พระสงฆ์เข้ามา 

เรยีนหนังสอืในกรงุเทพฯ เพ่ือกลบัไปเป็นครสูอนทีโ่รงเรยีนในวัดตามหวัเมอืง 
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	 ผลจากการออกตรวจครั้งนั้นปรากฏว่า เดิมมีโรงเรียนอยู่แล้ว 18 ต�ำบล 

นักเรียน 790 คน ครู 29 คน เป็นโรงเรียนที่กระทรวงศึกษาธิการจัดขึ้นบ้าง มหามกุฏ

ราชวิทยาลัยจัดขึ้นบ้าง ข้าหลวง และผู้ว่าราชการเมืองจัดขึ้นบ้าง หรือพระสงฆ ์

เป็นผู้จัดขึ้นบ้าง ส่วนใหญ่ให้ตั้งอยู่ในวัด

	 หลังชักชวนให้ร่วมกันจัดตั้งโรงเรียนในปีนั้น ผลคือมีโรงเรียนต้ังข้ึนใหม่

ถึง 196 ต�ำบล มีนักเรียน 5,682 คน ครู 232 คน รวมกับโรงเรียนที่มีอยู่เดิมเป็น 214 

ต�ำบล นักเรียน 6,472 คน ครู 261 คน

	 ต่อมาใน ร.ศ. 118 (พ.ศ. 2442) ปรากฏว่าโรงเรียนท่ีได้ต้ังไว้ในปีก่อน

ต้องล้มเลกิไป 11 ต�ำบล ทัง้นีเ้พราะเหตขุาดคร ูขาดเงนิบาํรงุ เกิดโรคระบาด เป็นต้น 

แต่ในระยะเวลาต่อมาก็ยังมีโรงเรียนตั้งข้ึนใหม่อีก 135 ต�ำบล รวมกับของเก่าเป็น 

358 ต�ำบล มีนักเรียน 11,630 คน ครู 408 คน การต้ังโรงเรียนได้ขยายออกไป 

อย่างกว้างขวาง แต่ไม่สามารถจะแพร่หลายได้รวดเร็วเพราะขาดครูผู้มีความรู้

3.	 ก�ำหนดหลักสูตรการสอบในหัวเมือง

	 เมื่อมีการจัดการศึกษาตามหัวเมืองและตรวจตรากิจการต่าง ๆ แล้ว  

จึงได้มีการสอบความรู้นักเรียนในหัวเมืองข้ึนเป็นครั้งแรก ใน ร.ศ. 118 โดยใช้

หลักสูตรของมหามกุฎราชวิทยาลัย โดยแบ่งเป็น 3 ชั้น (สภาการศึกษามหามกุฏ 

ราชวิทยาลัย, 2514) คือ

	 ชั้นท่ี 1 เป็นชั้นสูง วิชาที่สอบคือ ย่อความพระราชพงศาวดารพิสดาร  

แก้ค�ำผิดที่ท�ำขึ้นจากพระราชพงศาวดาร วิชาเลขคณิตขั้นเศษส่วน

	 ชั้นที่ 2 เป็นชั้นกลาง วิชาที่สอบคือ เขียนตามคําบอกความพงศาวดาร 

เรียงความ อธิบายคําสุภาษิต วิชาเลขคณิตขั้นบัญญัติไตรยางค์

	 ชั้นที่  3 เป็นขั้นต�่ำ วิชาที่สอบคือ อ ่านหนังสือความพงศาวดาร  

เขียนตามค�ำบอกความสามัญ วิชาเลขคณิตขั้นบวกลบคูณหาร

	 ผู้เข้าสอบต้องสอบตั้งแต่ชั้นต�่ำขึ้นไปโดยล�ำดับ มีก�ำหนดได้หรือตกตาม

ระเบียบวิธีที่ตั้งไว้ ในครั้งแรกมีนักเรียนผู้เข้าสอบความรู้ 978 คน สอบได้ 525 คน
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4.	 ทรงวางระเบียบการศึกษา

	 สภาการศึกษามหามกุฏราชวิทยาลัย (2514: 45-62) ได้วางระเบียบ 

การศึกษาที่สมเด็จพระมหาสมณเจ้า กรมพระยาวชิรญาณวโรรส ทรงจัดขึ้นใหม่น้ี 

เพ่ือวางหลกัการศกึษาของประเทศให้มคีวามเป็นรปูธรรม และสอดคล้องกับหลกัสตูร

ที่มีการก�ำหนดไว้ คือ ทรงแบ่งการศึกษาออกเป็น 2 ประเภท ดังนี้ 1. สามัญศึกษา 

แบ่งเป็นประถมศึกษา มธัยมศกึษา และอดุมศกึษา 2. วิสามญัศกึษา แบ่งเป็นประถม

ศึกษาพิเศษ มัธยมศึกษาพิเศษ และอุดมศึกษาพิเศษ และทรงก�ำหนดลักษณะ 

การศึกษาที่มีพระสงฆ์เป็นผู้จัดการ ดังนี้

	 การศึกษาสามัญช้ันประถมศึกษาแบ่งเป็น 2 ตอน ตอนแรกเรียกว่า  

มูลศึกษา คือการเรียนหนังสือให้อ่านออกเขียนได้ เรียนเลขคณิตบวกลบคูณหาร

สามญั และเรยีนธรรมจรยิา ตอนต่อไปเรยีกว่า ประถมศกึษา คอืการเรยีนวิชาความรู้

ต่อจาก ขั้นมูลศึกษาจนสอบไล่ได้ประโยค 1 การศึกษาชั้นมูลศึกษาให้จัดสอน 

ตามส�ำนักวัด ส่วนชั้นประถมศึกษาให้จัดสอนตามโรงเรียน ซึ่งเป็นการจัดการศึกษา

ทีไ่ม่ทิง้ของเก่าคอืการศกึษาภายในวดั และได้ทัง้การศกึษารปูแบบใหม่คอืการศกึษา

จากโรงเรียนอย่างทั่วไป

	 ระเบียบการจัดการศึกษาดังกล่าวมานี้ แสดงให้เห็นว่า สมเด็จพระมหา

สมณเจ้า กรมพระยาวชิรญาณวโรรส ได้ทรงวางรากฐานส�ำคัญของการศึกษา 

ให้กับเยาวชนไทย โดยได้ออกแบบการจัดการศึกษาทั้งหลักสูตรและช่วงชั้น  

เพ่ือเป็นเครื่องมือในการวัดและจัดแบ่งความรู้ของผู้ศึกษา หากพระองค์ไม่ได้ทรง

จัดการศึกษาตามหัวเมืองตั้งแต่คร้ังน้ัน เชื่อได้ว่า การศึกษาของเด็กในปัจจุบันนี้ 

จะไม่มีระเบียบแบบแผน ดังที่เห็นอยู่อย่างทุกวันน้ี อีกประการหนึ่ง มหามกุฏ 

ราชวิทยาลัยที่พระองค์ทรงจัดตั้งขึ้น ได้เป็นที่ฝึกอบรมพระสงฆ์ท้ังในกรุงเทพฯ  

และจากหัวเมือง เพ่ือเป็นครูส�ำหรับออกไปสอนตามโรงเรียนต่าง ๆ ตามหัวเมือง 

ทั่วพระราชอาณาจักร ท�ำให้บุคลากรด้านครูมีเพิ่มมากขึ้นตามล�ำดับ
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บทสรุป
รูปแบบกากรด�ำเนินงานของมหามกุฏราชวิทยาลัย ส�ำหรับเป็นที่ศึกษา

วิชาการสมัยใหม่ของพระสงฆ์สามเณร มีการบํารุงส่งเสริมพระสงฆ์สามเณรผู้เรียน
พระปริยัติธรรม ส่งครูออกไปสอนตามโรงเรียนต่าง ๆ ท่ีเป็นสาขาและมิใช่สาขา 
ของวิทยาลัย ตั้งโรงพิมพ์จัดพิมพ์ตําราของการศึกษาคณะสงฆ์และหนังสืออุปกรณ์
ต่าง ๆ  ซึง่ยังสามารถอํานวยประโยชน์อยู่จนปัจจบุนั ส่วนการศกึษาของชาตมิหามกุฏ
ราชวิทยาลัยยังเป็นสถานศึกษาของกุลบุตร เป็นท่ีฝึกหัดครูซึ่งเป็นพระสงฆ์  
เพ่ือส่งออกไปสอนตามโรงเรียนในหัวเมือง และเป็นท่ีรับพระสงฆ์สามเณรจาก 
ส�ำนักเรียนตามหัวเมืองเข้ามาศึกษาเพ่ือนําความรู้กลับไปสอนกุลบุตรในหัวเมือง 
อีกด้วย เป็นการบํารุงความรู้ของพระสงฆ์ให้เจริญ และเป็นเครื่องชักนําให้เกิด 
ความสามัคคีในหมู่พระสงฆ์ ท�ำให้สะดวกแก่การปกครองหมู่คณะ นอกจากน้ัน 
ยังเป็นการเก้ือกูลแก่ฝ่ายพระราชอาณาจักร คือ ฝึกสอนกุลบุตรให้เกิดสติปัญญา
และมีวิชาความรู้ติดตัวไป

รูปแบบการจัดการศึกษาพระปริยัติธรรมแผนกธรรมและบาลี สมเด็จพระ
มหาสมณเจ้า กรมพระยาวชิรญาณวโรรส ทรงให้ความส�ำคัญเป็นอย่างมาก จะเห็น
ได้จากที่ทรงพยายามปฏิรูปการศึกษาของคณะสงฆ์ โดยการจัดหลักสูตรนักธรรม
และบาลีใหม่ให้มีความเหมาะสมกับผู้เรียน และยังทรงผลิตต�ำราเพื่อให้ง่ายต่อการ
ศึกษา ดังปรากฏเป็นผลงานท่ีทรงนิพนธ์ข้ึนมาเพ่ือใช้เป็นต�ำราเรียนตราบจนทุกวัน
นี้

	 รปูแบบการด�ำเนินงานของสมเดจ็พระมหาสมณเจ้า กรมพระยาวชริญาณ
วโรรส ทีส่่งผลให้การศกึษาเจรญิรุง่เรอืงตามพระราชประสงค์ เช่น ทรงพระดาํรจิดัหา
และสร้างหลักสูตรส�ำหรับการเล่าเรียนของกุลบุตร ทรงแนะนําชักชวนกุลบุตร  
ทัง้หลายให้นยิมยินดใีนการเรยีน ทรงชกันาํประชาชนให้เหน็ประโยชน์ของการศกึษา 
และช่วยกันสร้างโรงเรียน เพ่ือเป็นที่ศึกษาเล่าเรียนของบุตรหลานของพวกเขาเอง 
ทรงฝึกอบรมพระสงฆ์ผู้มีความรู้ความสามารถให้เข้าใจในการศึกษา แล้วตั้งให้เป็น
ผู้อํานวยการจัดการศึกษาในหัวเมืองประจ�ำมณฑลต่าง ๆ และทรงเป็นผู้คอย 
ช่วยเหลือแก้ไขปัญหาที่ขัดข้องต่าง ๆ ให้ลุล่วงไป ด้วยอาศัยพระปรีชาสามารถ 
อันสุขุมคัมภีรภาพ
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บทคัดย่อ
นักวิชาการทางด้านการพัฒนาปัจจุบันก�ำลังค้นหาแนวทางของการพัฒนา

ที่เรียกว่า การพัฒนาอย่างยั่งยืน ซึ่งมีจุดมุ่งหมายไปที่ปัญหาเร่งด่วนของการพัฒนา 
ในบทความน้ี ผู้เขียนได้น�ำเสนอแนวทางของการพัฒนาตามหลักของพุทธศาสนา 
โดยในเบื้องต้นผู้เขียนได้น�ำเสนอปัญหาเร่งด่วนของการพัฒนาอันได้แก่ ปัญหา 
ความเหลือ่มล�ำ้และความยากจน และปัญหาของการเปล่ียนแปลงสภาพภมูอิากาศ 
จากนัน้น�ำเสนอแนวทางการแก้ปัญหาตามหลกัการทางพุทธศาสนา จากการความหมาย
ของพุทธศาสนา พบว่า พุทธศาสนาตอบสนองต่อปัญหาความเหลื่อมล�้ำและ 
ความยากจนโดยมุง่แก้ปัญหาในเชงิปัจเจก แต่ยังไม่ได้มุง่แก้ปัญหาในเชงิโครงสร้าง
สงัคม ส่วนปัญหาของการเปลีย่นแปลงสภาพภูมอิากาศ พบว่า พุทธศาสนามุง่น�ำเสนอ
การแก้ปัญหาในเชงิองค์รวมซึง่วางอยู่บนฐานของนิเวศวทิยาเชงิลกึทีใ่ห้ความส�ำคญั
กับระบบนิเวศ

ค�ำส�ำคัญ: การพัฒนา, พุทธศาสนา, ความเหลื่อมล�้ำ, การเปล่ียนแปลงสภาพ 
ภูมิอากาศ, ปัญหาเร่งด่วน
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Abstract
Current development scholars are searching for ways of development 

called Sustainable development for solve urgent problems of development. 

In this paper, we have presented a guideline for the development of  

Buddhism. First, we have presented the urgent problems of development 

as: 1) problems of inequality and poverty 2) problem of climate change. 

Second, we have presented the guideline for solving problems according 

to Buddhist principles. According to Buddhism it’s found that, Buddhism 

responds to problems of inequality and poverty by trying to solve problems 

individually. But it does not focus on solving problems in social structure. 

For the problem of climate change, Buddhism offers a holistic solution to 

problems and the based on deep ecology that focus on ecology important. 

Keywords: Development, Buddhism, inequality, Climate Change, Urgent 

problem
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บทนำ�
นักวิชาการทั้งในประเทศและต่างประเทศ ต่างมองว่าการน�ำเอาทุน 

ทางสังคมมาขับเคลื่อนการพัฒนาชุมชนถือเป็นประเด็นที่ส�ำคัญ ค�ำถามที่ตามมา 

ก็คือการพัฒนาชุมชนด้วยทุนทางสังคมจะน�ำไปสู่การพัฒนาอย่างย่ังยืนได้จริง 

หรอืไม่ ท้ังนีก็้เพราะว่าการพัฒนาทีผ่่านมาเป็นการพัฒนาท่ีไม่อาจน�ำไปสูก่ารพัฒนา 

ที่ย่ังยืน แต่เป็นการพัฒนาที่แก้ปัญหารายปัญหาไป ท�ำให้นักวิชาการพยายาม 

หาแนวทางการพัฒนาอย่างย่ังยืนข้ึนมา โดยวางอยูบ่นฐานคดิส�ำคญัท่ีว่าความย่ังยืน

คือการท่ีคนรุ ่นปัจจุบันจะต้องไม่ท�ำลายโอกาสของคนรุ ่นอนาคตในการสนอง 

ความต้องการของพวกเขา (ปรชีา เป่ียมพงศ์สานต์, 2543) ความหมายก็คอืท�ำให้เกิด

การพัฒนาด�ำเนินไปเพ่ือตอบสนองความต้องการของแต่ละช่วงรุ ่น ด้วยเหตุน้ี 

ทุนทางสังคมจะต้องเข้ามามีบทบาทในฐานะของการเชื่อมประสานกลุ่มทางสังคม 

ที่จะน�ำไปสู่การสร้างทางสังคมที่ดีขึ้น และดังน้ันทุนทางสังคมจึงนับว่าเป็นทุน 

อย่างหนึ่งท่ีจะก่อให้เกิดการพัฒนาอย่างย่ังยืนได้ ทั้งน้ีก็เพราะว่าทุนทางสังคมเอง

เป็นสิ่งท่ีแต่ละสังคมมีอยู่แล้ว และยังเป็นการแสดงถึงศักยภาพท่ีแต่ละสังคม 

จะสามารถน�ำเอาทุนชนิดนี้ออกมาใช้ได้

ในสังคมไทยสถาบันศาสนามีบทบาทส�ำคัญในสังคมท้ังในฐานะของ 

ความเชื่อ และความศรัทธา ตลอดจนวิถีของการด�ำเนินชีวิตท่ีมักจะเก่ียวโยงกับ

ศาสนาน้ัน จึงท�ำให้เกิดค�ำถามว่าศาสนาในฐานะของทุนทางสังคม (บัวพันธ์  

พรหมพักพิง, 2556) จะเข้ามามีบทบาทอย่างไรในการพัฒนาอย่างย่ังยืนได ้

ในศตวรรษท่ี 21 ซึง่เป็นศตวรรษของการพัฒนาท่ีต้องก้าวไปอย่างรดุหน้า เมือ่ไม่นานมานี้ 

มนีกัวชิาการหลายคนพยายามทีจ่ะชีใ้ห้เหน็บทบาทส�ำคัญของศาสนาในการพัฒนา 

ตัวอย่างเช่นในงานศึกษาของ Cunningham (1995: 97) อธิบายว่าสองในสาม 

ของผู้เคลื่อนไหวทางสังคมในอเมริกาอ้างว่าพวกเขาใช้แรงจูงใจทางศาสนาในการ 

มส่ีวนร่วม นอกจากน้ีจากผลการศกึษาของ Wuthnow (1996: 9) เก่ียวกับอาสาสมคัร

นกัเรยีนในอเมรกิาก็พบว่า ศาสนสถานยังคงเป็นสถานท่ีหลกัท่ีให้ค�ำแนะน�ำเก่ียวกับ

มติทิางวิญญาณของการดแูลเอาใจใส่และให้ค�ำแนะน�ำ นอกจากนีใ้นส่วนของสงัคม

ไทยมีงานศึกษาเกี่ยวกับศาสนาจ�ำนวนมาก แต่ก็ไม่ค่อยจะมีงานศึกษาเชิงรูปธรรม
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เก่ียวกับบทบาทของศาสนาในการพัฒนาสังคมเท่าใดนัก ที่มีอยู่มีเพียงเล็กน้อย

เท่านั้นอย่างเช่นงานของ Walter (2007) ท่ีกล่าวถึงการปฏิบัติของขบวนการ

เคลื่อนไหวของพระสงฆ์ในประเทศไทยการมีส่วนร่วมในการให้ความรู้เก่ียวกับการ

อนุรักษ์สิ่งแวดล้อม และงานของ Darlington (1998) ที่กล่าวถึงบทบาทของพระ 

ในการอนรุกัษ์ป่าเช่นเดยีวกัน นอกจากนีบ้ทบาทของพุทธศาสนาในสงัคมยังปรากฏ

ในงานของ Taylor (1993) ที่ได้กล่าวถึง บทบาทของพุทธศาสนาในการตอบสนอง

ด้านจิตวิญญาณโดยเฉพาะการความหมายใหม่ของการใช้ชีวิตในกลุ่มคนในสังคม

เมอืงอนัเนือ่งมาจากอทิธิพลของความเครยีดจากการท�ำงาน จะเห็นได้ว่าพุทธศาสนา

เข้ามามส่ีวนส�ำคญัในการพัฒนาทัง้จติใจ ร่างกาย และสงัคมโดยภาพรวม ซึง่ก็ท�ำให้

เห็นการบูรณาการร่วมระหว่างพุทธศาสนากับองค์ความรู้อื่น ๆ มากขึ้น แต่ก็ยังเกิด

ค�ำถามว่าภายใต้พลวัตทางสังคมพุทธศาสนาจะปรับเปลี่ยนคติดั้งเดิมให้เข้ากับ

สภาวการณ์ร่วมสมัยได้อย่างไร

บทความนี้มีความมุ่งหมายที่จะน�ำเสนอบทบาทของศาสนา โดยเฉพาะ 

พุทธศาสนาในฐานะของพ้ืนฐานทางวัฒนธรรมในสังคมไทย จะมีบทบาทอย่างไร 

ในการพัฒนาสังคมในศตวรรษที่ 21 เป้าหมายหลักส�ำคัญของบทความน้ีมุ่งไปท่ี

ประเด็นที่เกิดขึ้นจริง ๆ กับวิถีชีวิตในยุคปัจจุบัน โดยที่ผู้เขียนไม่ได้มีจุดมุ่งหมายว่า

ข้อเสนอในบทความน้ีจะเป็นข้อเสนอท่ีมคีวามเป็นสากลและใช้ได้ทุกกรณี แต่ผู้เขียน

มุ่งหมายเพียงว่าบทความนี้จะช่วยเติมเต็มและช่วยมองให้เห็นถึงสาระส�ำคัญ 

ของพุทธศาสนากับการพัฒนาสังคมในศตวรรษที่ 21 ในประเด็นที่ส�ำคัญ ๆ เท่านั้น 

อันได้แก่ประเด็นความยากจนและความไม่เท่าเทียม และประเด็นการเปลี่ยนแปลง

สภาพภูมิอากาศ อันเนื่องมาจากว่าท้ังสองประเด็นดังกล่าวถือเป็นวาระเร่งด่วน 

ของการพัฒนาท่ีจะต้องได้รับการแก้ไข ค�ำถามหลักของบทความน้ีจึงอยู่ท่ีว่า 

พุทธศาสนาในฐานะหลักคิดส�ำคัญจะมีส่วนช่วยในการเติมเต็มและแก้ไขอย่างไร  

ในเบื้องต้นผู้เขียนจะน�ำเสนอปัญหาทางสังคมที่ควรจะพัฒนาให้เกิดความย่ังยืน 

ต่อไป แล้วจะวิเคราะห์ให้เห็นถึงบทบาทของพุทธศาสนาในการพัฒนาและแก้ไข

ปัญหาเหล่านั้น 
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ปัญหาเร่งด่วนของการพัฒนาในศตวรรษที่ 21
ในการพิจารณาองค์ประกอบส�ำคัญของการพัฒนาสังคมนั้น ผู ้เขียน 

มสีมมตฐิานเบือ้งต้นว่า การพัฒนาน้ีจะต้องน�ำไปสูค่วามอยู่ดีมสีขุทัง้ในด้านอตัวิสยั 

และในด้านวัตถุวิสัย สิ่งใดก็ตามที่ขัดขวางการพัฒนาท่ีน�ำไปสู่ความอยู่ดีมีสุข  

สิ่งนั้นจ�ำเป็นต้องได้รับการแก้ไขและพัฒนาให้เป็นไปในทิศทางที่ดีขึ้น และเพื่อที่จะ

ให้เห็นปัญหาต่าง ๆ เหล่านี้ เราจะพิจารณาองค์ประกอบส�ำคัญท่ีก่อให้เกิดกระแส

การพัฒนาสังคมในศตวรรษที่ 21 ขึ้นมาดังนี้

1.	 ความยากจนและความไม่เท่าเทียมด้านรายได้

	 Mathiason (2014) ได้กล่าวว่า ประเดน็ส�ำคญัทียั่งค้างคาอยู่ในปัจจบุนั

คือประเด็นปัญหาเร่ืองความยากจนท่ีถูกครอบง�ำโดยความไม่เท่าเทียมกันในการ 

กระจายรายได้และความมั่งคั่ง ความยากจนถือเป็นสิ่งท่ีเราอาจมองได้ว่าเป็น 

สิ่งสัมบูรณ์ (คือ มีค่าเชิงตัวเลขที่จ�ำกัดตามที่ตกลงกันไว้) หรือเป็นปรากฏการณ ์

เชิงสัมพัทธ์ท่ีมีอยู ่เสมอในสังคมและสะท้อนให้เห็นในความไม่เท่าเทียมกัน  

รายงานสถานการณ์ทางสงัคมโลก (Report on the World Social Situation, RWSS) 

พบว่าจากการใช้ข้อมูลตั้งแต่ปี 1980 จนถึงปัจจุบัน การวิเคราะห์แสดงให้เห็นว่า

ประเด็นเรื่องความไม่เท่าเทียมเพ่ิมข้ึนเรื่อย ๆ (Piketty, 2014) ส่ิงท่ีเราจ�ำเป็น 

ต้องมองต่อไปจากปัญหาความยากจนและความไม่เท่าเทียมน้ีก็คือผลกระทบ 

ของมันว่ามันน�ำไปสู่ปัญหาอะไรบ้าง แน่นอนว่าความไม่เท่าเทียมท�ำให้เกิดปัญหา

ต่าง ๆ เช่น ความไม่เท่าเทียมกันของรายได้ ความเป็นเจ้าของทุนการเงินในฐานะ

ปัจจัยการผลิต การบริการด้านสุขภาพและการศึกษาที่ไม่เท่าเทียมกัน โดยเฉพาะ

อย่างย่ิงในระดับของสังคมนั้น ความไม่เท่าเทียมท่ีมีปริมาณสูงมาก อาจจะเป็น

อุปสรรคต่อการเติบโตทางเศรษฐกิจในอนาคตและเป็นสาเหตุของการด้อยพัฒนา

ก็ได้ (Berg, Ostry, and Zettelmeyer, 2012; Ravallion, Squire & Bruno 1999; 

Alesina and Rodrik, 1994) ส�ำหรบัสถานการณ์ความยากจนและความไม่เท่าเทยีม

ของประเทศไทยนั้นพบว่ามีปัญหาเรื่องน้ีมากที่สุด โดยเฉพาะอย่างย่ิงปัญหาเรื่อง

ความไม่เท่าเทยีมทีเ่ป็นผลสบืเนือ่งมาจากนโยบายการพัฒนาท่ีทิง้คนจนไว้ข้างหลงั 

(Phongpaichit and Baker, 2009; Rigg and Salamanca, 2009) กระนั้นก็ตามถึง
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แม้ว่าประเทศไทยเองพยายามพัฒนาแนวทางการแก้ปัญหาเรื่องความยากจน 

และความไม่เท่าเทียมด้านรายได้มาโดยตลอด แต่ในความเป็นจริงแล้วยังมี 

ความกงัวลเชงินโยบายต่อสภาพความเป็นอยู่ของประชากรบางส่วนอนัเน่ืองมาจาก

การพัฒนานี้

	 ในรายงานของ ส�ำนกังานคณะกรรมการพัฒนาการเศรษฐกิจและสงัคม

แห่งชาติ (2560: 17) ได้กล่าวไว้ว่า ปัจจยัหนึง่ท่ีเป็นสาเหตใุห้รายได้มคีวามเหลือ่มล�ำ้ 

คือ โครงสร้างการท�ำงานของคน ซึ่งพบว่า คนท่ีมีฐานะทางเศรษฐกิจต�่ำส่วนใหญ่ 

เป็นผู้ท่ีท�ำงานในสาขาเกษตรกรรม และท�ำให้มีรายได้ต�่ำไปด้วย ความแตกต่าง

ระหว่างการเพ่ิมข้ึนของค่าจ้างแรงงาน ส่งผลต่อความเหลื่อมล�้ำอย่างมาก  

ขณะเดียวกันเมื่อพิจารณาระดับการศึกษาตามสถานะทางเศรษฐกิจของครัวเรือน 

ยังพบด้วยว่า ครัวเรือนท่ีมีสถานะทางเศรษฐกิจต�่ำมีการศึกษาในระดับต�่ำ มีผลต่อ

ค่าจ้างและรายได้ของครัวเรือนในกลุ่มดังกล่าวต�่ำไปด้วย จากข้อมูลการส�ำรวจ 

การท�ำงานของประชากรในปี 2560 พบว่า ผู้มีงานท�ำท่ีจบการศึกษาระดับประถม

ศกึษาและต�ำ่กว่า ได้รบัค่าจ้างเฉลีย่เพียง 8,060 บาทต่อเดือน และค่าจ้างจะเพ่ิมข้ึน

ตามระดับการศกึษาท่ีเพ่ิม โดยผูม้งีานท�ำทีจ่บการศกึษาในระดบัอดุมศกึษาได้รบัค่า

จ้างเฉลี่ยสูงถึง 25,259 บาทต่อเดือนสูงกว่าค่าจ้างเฉลี่ยของผู ้จบการศึกษา 

ระดับประถมศึกษาและระดับท่ีต�่ำกว่าประถมศึกษาถึง 3 เท่า จากข้อเท็จจริงน้ีเอง

เป็นผลลัพธ์อันเนื่องมาจากปัญหาทางสังคมที่ เด่นพงษ์ แสนค�ำ และ อัครยา  

สังขจันทร์ (2561) ได้อธิบายไว้ว่า เป็นผลมาจากการครอบง�ำทางอุดมการณ์เพื่อให้

เกิดจติส�ำนกึท่ีผดิพลาดของชนชัน้กรรมาชพี และก่อให้เกิดการมองไม่เหน็ข้อเท็จจรงิ

บางประการทีท่�ำให้ความเหลือ่มล�ำ้ปรากฏข้ึน น่ันคือความไม่เท่าเทียมทางการศกึษา

เป็นผลมาจากการสะสมทุนและปัจจยัการผลติทีต่่างกนั และการสะสมทุนและปัจจยั

การผลติทีต่่างกันก็เป็นผลโดยตรงมาจากระบบเศรษฐกิจก่อนทุนนิยมของไทยทีผ่่านมา 

	 นอกจากน้ีความไม่เท่าเทียมในด้านรายได้และความยากจนน้ัน ยังน�ำ 

ไปสูปั่ญหาส�ำคญัอกีอย่างหน่ึงด้วย น่ันคอืการเข้าถึงการบรกิารสาธารณสขุ แม้จะมี

ระบบการบริการด้วยการประกันสุขภาพถ้วนหน้าให้กับประชาชนท่ัวไปก็ตาม  

แต่หลายคนควรจะได้รับการให้บริการที่ดีมากกว่าน้ันตามสภาพการท�ำงาน 
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ของตนเอง แต่รฐัไทยก็จดัสรรความส�ำคญัให้กับกลุม่ของผู้ท่ีท�ำงานโดยตรงให้กับรฐั

เป็นหลักเท่าน้ัน ท�ำให้การเข้าถึงบริการด้านการสาธารณสุขเกิดความเหล่ือมล�้ำข้ึน 

จากผลการศึกษาของ Kongtip, et al. (2015) พบว่า แรงงานนอกระบบท่ีคิดเป็น 

ร้อยละ 62.6 ของแรงงานไทย ท�ำให้แรงงานเหล่านี้มีส่วนส�ำคัญในการสร้างขีด 

ความสามารถทางเศรษฐกิจของประเทศ ในทางกลับกันการมีแรงงานนอกระบบ 

เช่นนี้ท�ำให้เห็นว่าเขาเหล่านั้นประสบปัญหาการเข้าถึงสวัสดิการทางสาธารณสุข 

ตามกฎหมายเพราะนายจ้างไม่ท�ำสญัญาเป็นลายลกัษณ์อกัษรกับแรงงานนอกระบบ

และแรงงานนอกระบบมกัเตม็ใจท�ำงานโดยไม่ต้องท�ำสญัญาเพ่ือให้ได้งานท่ีต้องการ 

ท�ำให้ไม่สามารถรับการบริการตามกฎหมายแรงงานได้ ด้วยเหตุน้ีความเหลื่อมล�้ำ

หรือความไม่เท่าเทียมจึงเป็นผลผลิตจากการขาดความใส่ใจด้านจริยธรรมของ

นายจ้างเพื่อสนองประโยชน์ของการจ้างงานเป็นส�ำคัญ 

	 โดยสรุปปัญหาหลัก ๆ ที่ส่งผลกระทบต่อปัจเจกบุคคลในวงกว้างคือ 

ความเหลื่อมล�้ำด้านรายได้ ซึ่งน�ำไปสู่ปัญหาส�ำคัญที่ว่า ผู ้ที่อยู่ระดับล่างของ

โครงสร้างทางชนชัน้ไม่อาจเข้าถึงสิง่ท่ีเป็นบรกิารในระดบัพ้ืนฐานส�ำคญัของชวีติพวก

เขาได้ ไม่ว่าจะเป็นการศกึษา สวสัดกิาร และระบบการบรกิารสาธารณสขุ เน่ืองจาก

รัฐไทยได้วางกรอบโครงการพัฒนาที่จัดกลุ่มคนจนเหล่าน้ีเป็นบุคคลท่ีไม่อาจสร้าง

ฐานความมั่นคงทางชีวิตได้ด้วยตนเอง รัฐต้องให้การพ่ึงพากับเขา ทว่าการพ่ึงพา 

โดยรฐัไทยต่อคนจนเป็นการพ่ึงพาชัว่ครัง้ชัว่คราว ไม่ได้สร้างความมัน่คงอย่างยัง่ยืน

ในฐานะของการสร้างปัจจยัการผลติทัง้ทีเ่ป็นวัตถุและท้ังท่ีเป็นทนุมนษุย์ทีม่คีณุภาพ 

จึงท�ำให้ปัญหาเหล่านี้ไม่อาจหาทางแก้ปัญหาได้ จึงท�ำให้ปัญหาถูกสะสมเรื่อยมา

2.	 ปัญหาการเปลี่ยนแปลงของสภาพภูมิอากาศ

	 นับตั้งแต่ยุคสมัยของการปฏิวัติอุตสาหกรรมเป็นต้นมา มนุษย์ได้สร้าง

กิจกรรมต่าง ๆ อย่างมากมาย ซึ่งกิจกรรมส่วนใหญ่ส่งผลต่อการเปล่ียนแปลง 

ของสภาพภูมิอากาศเป็นอย่างมาก (National Research Council., 2011) มาถึง

ปัจจุบันสถานการณ์ปัญหาการเปลี่ยนแปลงสภาพภูมิอากาศ ได้กลายมาเป็น 

ภัยคุกคามในศตวรรษท่ี 21 ซึ่งสาเหตุเกิดจากการกลายเป็นเมืองท่ีเพ่ิมมากขึ้น  

ส่งผลต่อการเพ่ิมของจ�ำนวนประชากรในพ้ืนที่เมือง เกิดการบริโภคที่เพ่ิมขึ้นซึ่งการ
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บริโภคเหล่าน้ันก่อให้เกิดปัญหาขยะและของเสียตามมาและเชื่อมโยงต่อการ 

ก�ำจัดขยะและเสียที่เพ่ิมภาวการณ์ปล่อยก๊าชเรือนกระจกให้โลกด้วย นอกจากน้ี 

การพัฒนาอุตสาหกรรมและการใช้ทรัพยากรด้านพลังงานยังมีส่วนท�ำให้เกิด 

การเปลี่ยนก๊าชเรือนกระจกอีกช่องทางหน่ึง สิ่งเหล่านี้เป็นสาเหตุท่ีท�ำให้เกิด 

การเปลี่ยนแปลงสภาพภูมิอากาศที่เลวร้ายลง สิ่งที่ตามมาคือระบบนิเวศของโลก 

ถูกท�ำลายลงไป พร้อมทั้งอาจเกิดการสูญพันธุ์ของพืชและสัตว์บางชนิด รวมไปถึง

ภัยธรรมชาติท่ีเพ่ิมความถ่ีและรุนแรงข้ึน และคุณภาพชีวิตของประชากรโลกลดลง

ส่งผลต่ออายุขัยของคนลดลงเช่นเดียวกัน (Bazylevych & Kupalova, 2014) 

	 ปัญหาทีเ่กิดขึน้จากการเปลีย่นแปลงสภาพภมูอิากาศอกีปัญหาหนึง่คอื 

ปัญหาด้านเศรษฐกิจที่โลกต้องสูญเสียรายได้จากเรื่องนี้ ซึ่งถูกอธิบายโดย Richard 

(2010) ท่ีได้กล่าวถึงผลกระทบทางเศรษฐกิจท่ีเกิดขึ้นจากการเปลี่ยนแปลงสภาพ 

ภูมิอากาศ ซึ่งท�ำให้แต่ละประเทศต้องจ่ายภาษีเรื่องสวัสดิการสังคมเพ่ิมขึ้น  

อันเน่ืองมาจากการสูญเสียรายได้เมื่อจากการผลิตสินค้า รวมถึงเมื่อเกิดการ 

ปล่อยก๊าชเรือนกระจกเพ่ิมขึ้นย่ิงส่งผลต่อการน�ำงบประมาณมาจัดการเรื่องนี้ด้วย 

เมื่อมีการเปลี่ยนแปลงสภาพภูมิอากาศจึงท�ำให้รายได้ของประเทศลดน้อยลงด้วย 

เช่นเดียวกัน รวมไปถึงงานของ Alboghdady & Hendawy (2016) กล่าวถึงประเด็น

ผลกระทบทางเศรษฐกิจจากการเปลี่ยนแปลงสภาพภูมิอากาศและความแปรปรวน

ของผลผลิตทางการเกษตรในภูมิภาคตะวันออกกลางและแอฟริกาเหนือ  

การเปลี่ยนแปลงสภาพภูมิอากาศส่งผลต่อการผลิตในแต่ละฤดูกาลท่ีต่างกัน  

กล่าวคือ เมื่ออุณหภูมิเพ่ิมขึ้นในช่วงฤดูหนาวจะส่งผลท�ำให้ผลผลิตทางการเกษตร

ลดน้อยลงร้อยละ 1.12 หรือช่วงฤดูใบไม้ผลิเมื่ออุณหภูมิเพิ่มขึ้นจะส่งผลให้ผลผลิต

ทางการเกษตรลดน้อยลงร้อยละ 0.09 และ 0.14 เมื่อผลผลิตลดลงจะส่งผลต่อ 

รายได้ทีล่ดลงเช่นเดยีวกัน ดงัน้ันการเปลีย่นแปลงสภาพภูมอิากาศจะท�ำให้ประชากร

โลกได้รับผลกระทบทางด้านเศรษฐกิจตามมาด้วย นอกจากนี้งานวิจัยของ Stern & 

Nicholas (2007) ยังยืนยันว่าการเปลี่ยนแปลงสภาพภูมิอากาศส่งผลกระทบ 

ต่อเศรษฐกิจคือการสร้างแบบจ�ำลองทางเศรษฐกิจที่เกิดข้ึนจากการเปล่ียนแปลง

สภาพภูมอิากาศ โดยท่ีแบบจ�ำลองแรกมองว่าเมือ่อณุหภูมขิองโลกเพ่ิมขึน้ 2-3 องศา 
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จะท�ำให้โลกของเราต้องสูญเสียผลิตภัณฑ์มวลรวม (GDP) ของโลกถึงร้อยละ 0-3 

ต่อมาแบบจ�ำลองที่สองมองว่าเมื่ออุณหภูมิของโลกเพิ่มขึ้น 5-6 องศา จะท�ำให้โลก

ของเราต้องสญูเสยีผลติภัณฑ์มวลรวม (GDP) ของโลกถึงร้อยละ 5-10 ซึง่โลกของรา

ต้องสูญเสียเงินที่เป็นต้นทุนที่สูงมากส�ำหรับการเปลี่ยนแปลงสภาพภูมิอากาศ  

เมื่อพิจารณารายละเอียดแต่ละประเทศจะพบว่า ประเทศยากจนหรือประเทศ 

ก�ำลังพัฒนาจะได้รับผลกระทบมากกว่าประเทศที่พัฒนาแล้ว

	 นอกจากน้ีการเปลี่ยนแปลงสภาพภูมิอากาศยังน�ำไปสู่ปัญหาด้าน

การเกษตรและความมั่นคงทางอาหารของโลก ในที่นี้ Wheeler & Braun (2013) ได้

อธิบายปัญหาความมัน่คงทางอาหารทีเ่กดิขึน้จากการเปลีย่นแปลงสภาพภมูอิากาศ

ไว้ว่า การเปลี่ยนแปลงสภาพภูมิอากาศของโลกในปัจจุบันมีความแปรปรวนเป็น

อย่างมาก ส่งผลต่อการประกอบอาชีพของประชากรโลกทางด้านการเกษตรและ 

การผลิตอาหาร เมื่อเกิดการเปลี่ยนแปลงผลท่ีตามคือการการขาดอาหารและ 

ความหิวโหย นอกจากน้ียังมีความเสี่ยงในการได้รับน�้ำด่ืมท่ีเพียงพอและสะอาด 

โดยที่ Wheeler & Braun คาดการณ์การเข้าถึงแหล่งอาหารและการใช้ประโยชน์ 

จากแหล่งอาหารจะได้รับผลกระทบเพ่ิมมากข้ึนเรื่อย ๆ เนื่องจากโลกมีการ

เปลี่ยนแปลงสภาพภูมิอากาศที่เลวร้ายลงกว่าเดิม นอกจากงานของ Wheeler & 

Braun แล้วยังมีงานจากการศึกษาของ Hall, et al. (2017) ได้ชี้และย�้ำให้เห็นถึง

ประเด็นผลกระทบของการเพ่ิมจ�ำนวนประชากรและการเปลี่ยนแปลงสภาพภูมิ

อากาศที่ส่งผลต่อความมั่นคงทางอาหารในแอฟริกา โดยมองไปข้างหน้าถึงปี 2050 

ซึง่เมือ่เกิดการเปลีย่นแปลงสภาพภูมอิากาศในประเทศแถบแอฟรกิา สิง่ทีต่ามมาคอื

การขาดแคลนอาหารอนัเนือ่งมาจากการขาดแคลนน�ำ้ ผลผลติตกต�ำ่ จ�ำเป็นต้องน�ำ

เข้าอาหารเพื่อบริโภค ท�ำให้ขาดความมั่นคงด้านอาหารของประชาชนลดน้อยลงไป

เพราะต้องพ่ึงพาอาหารจากภายนอก เช่นเดียวกับงานวิจัยของ Zewdie (2014)  

ที่ศึกษาผลกระทบของการเปลี่ยนแปลงสภาพภูมิอากาศต่อความมั่นคงด้านอาหาร 

โดยเป็นการทบทวนวรรณกรรมในซับซาฮาราแอฟริกา อธิบายว่าซับซาฮารา 

ในแอฟริกาเป็นหน่ึงในภูมิภาคท่ีได้รับผลกระทบรุนแรงท่ีสุดจากการเปล่ียนแปลง

สภาพภูมิอากาศ ส่งผลท�ำให้เกิดปัญหาการผลิตพืชและอาหารทางการเกษตร 
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ลดน้อยลงเช่นเดียวกัน นอกจากนีแ้ล้วการเปลีย่นแปลงสภาพภมูอิากาศยังส่งผลให้
ประชาชนมปัีญหาด้านการเข้าถึงและการใช้ประโยชน์จากแหล่งอาหารทีม่อียู่อกีด้วย 

	 อกีปัญหาหน่ึงทีเ่กิดขึน้ตามมาจากการเปลีย่นแปลงสภาพภูมอิากาศคอื
ปัญหาด้านสขุภาพ จากงานวิจยัของ Haines, et al. (2006) จากศูนย์สขุอนามยัและ
เวชศาสตร์เขตร้อนและองค์การอนามัยโลก ได้อธิบายถึงการเปลี่ยนแปลงสภาพภูมิ
อากาศและความเปราะบางด้านสุขภาพของประชาชน ได้อย่างน่าสนใจว่า  
ในปัจจุบันการเปลี่ยนแปลงสภาพภูมิอากาศได้เกิดขึ้นไปทั่วโลก ส่งผลกระทบ 
ต่อปัญหาต่าง ๆ  หน่ึงในนัน้คอืปัญหาด้านสขุภาพของประชากรโลก การเปลีย่นแปลง
สภาพภูมิอากาศเกิดการเปลี่ยนแปลงอุณหภูมิของโลก เกิดคลื่นความร้อน  
เกิดภัยพิบัติน�้ำท่วม น�้ำแล้งในพ้ืนที่ต่าง ๆ ท�ำให้ประชากรโลกขาดอาหารส่งผล 
ต่อสุขภาพการขาดสารอาหารการป่วยเป็นโรคใหม่ท้ังทางตรงและทางอ้อม  
ซึ่งงานวิจัยของ Kjellstrom, et al. (2010) ได้อธิบายผลกระทบด้านสาธารณสุข 
ของโลกร้อนอันเน่ืองมาจากการเปลี่ยนแปลงสภาพภูมิอากาศไว้ว่า ผลกระทบ 
ด้านลบของการเปลี่ยนแปลงสภาพภูมิอากาศส่งผลต่อการเกิดโรคไม่เรื้อรังได้เช่น
เดียวกัน ได้แก่ โรคหัวใจ โรคหลอดเลือด และโรคไต นอกจากนี้ยังมีความเสี่ยง 
ที่จะเกิดโรคเรื้อรังเพ่ิมขึ้นตามมา นอกเหนือจากนี้ Kalkstein & Smoyer (1993)  
ยังสะท้อนภาพผลกระทบของการเปลีย่นแปลงสภาพภมูอิากาศต่อสขุภาพของมนุษย์
ในอดีตที่ผ่านมาไว้ว่า การท่ีโลกของเรามีอุณหภูมิที่สูงขึ้น ส่งผลต่อการเสียชีวิต 
ของคนเพ่ิมข้ึน อันเนื่องมาจากการเกิดโรค onchocerciasis และมาลาเรียอาจ 
แพร่กระจายหากอุณหภูมิเพ่ิมสูงข้ึน ซึ่งประเทศที่ได้รับผลกระทบด้านสุขภาพ 
ที่เกิดจากความร้อนมากที่สุด คือ ประเทศจีน และประเทศอียิปต์

	 โดยสรปุปัญหาการเปลีย่นแปลงสภาพภูมอิากาศถือได้ว่าเป็นภยัคุกคาม

ในศตวรรษที่ 21 ซึ่งการเปลี่ยนแปลงสภาพภูมิอากาศน้ัน เกิดข้ึนจากการเพ่ิมขึ้น 

ของประชากรโลก การกลายเป็นเมือง การปล่อยก๊าซเรือนกระจก โดยส่วนหนึ่งเกิด

ขึ้นจากการกระท�ำของมนุษย์ และได้ส่งผลให้เกิดปัญหาอื่น ๆ  ตามมา ได้แก่ ปัญหา

ด้านเศรษฐกิจ ปัญหาด้านการเกษตรและความมั่นคงทางอาหาร และปัญหา 

ด้านสุขภาพ จากปัญหาที่กล่าวมาชี้ให้เห็นว่าโลกของเราก�ำลังเปลี่ยนแปลงไป 

อย่างรวดเรว็ ส่งผลให้เกิดการเปลีย่นแปลงและเกิดปัญหาทีม่คีวามซบัซ้อนเพ่ิมมากขึน้
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พุทธศาสนาในฐานะหลักคิดทางปรัชญากับการแก้ปัญหาเร่งด่วน

ของการพัฒนา
	 ในส่วนนีม้ปีระเดน็อภิปรายอยู่ทัง้สิน้ 3 ประเดน็ด้วยกนั การอภิปรายเป็น

ไปเพื่อตอบค�ำถามส�ำคัญที่ว่า พุทธศาสนาในฐานะหลักคิดทางปรัชญา จะสามารถ

แก้ปัญหาเร่งด่วนของการพัฒนาได้หรือไม่ การตอบค�ำถามนี้จะเริ่มต้นจาก 

การท�ำความเข้าใจข้อเสนอของพุทธศาสนากับการพัฒนาก่อนเป็นอันดับแรก  

แล้วจะแสดงให้เห็นถึงบทบาทของพุทธศาสนากับการแก้ปัญหาความเหลื่อมล�้ำ  

และปัญหาการเปลี่ยนแปลงสภาพภูมิอากาศ ตามล�ำดับ

1.	 ข้อเสนอว่าด้วยพุทธศาสนากับการพัฒนา

	 มีค�ำถามที่น ่าสนใจว่า พุทธศาสนาในฐานะหลักคิดทางปรัชญา  

จะสามารถเป็นสาระส�ำคัญของการพัฒนาได้จริงหรือไม่ นักวิชาการคนส�ำคัญ 

ของไทยอย่าง ประเวศ วะสี ได้รับอิทธิพลทางความคิดมาจากพระภิกษุรูปส�ำคัญ 

รปูหนึง่ของไทย น่ันก็คอื พุทธทาสภิกขุ จากงานทีช่ือ่ว่า “ธัมมกิสงัคมนิยม” ดเูหมอืน

ว่ากรอบการอธิบายภายใต้ธัมมิกสังคมนิยมนี้เองได้กลายมาเป็นสาระหลักของ 

การเป็นกรอบแห่งการพัฒนาตามแนวพุทธศาสนาของสังคมไทย (ประเวศ วะสี, 

2542) ท�ำให้พุทธศาสนาได้รับสถานะเป็นศาสตร์ทางวิชาการ ไม่เพียงแต่เป็น 

หลักคิดและความเชื่อบนฐานของศรัทธาเท่าน้ัน (บัวพันธ์ พรหมพักพิง, 2556)  

กรอบค�ำอธิบายนี้นักวิชาการอย่างปีเตอร์ เอ แจ็คสัน ได้กล่าวเอาไว้ว่า 

“ท่านพุทธทาสเสนอแนวคดิใหม่ว่า ความทกุข์ไม่จ�ำเป็นต้องเป็นผลกรรมเก่า

ของปัจเจกบคุคลเสมอไป ในทางตรงกนัข้ามความทกุข์มันเกดิจากปัจจยัหลายอย่าง

ที่มาจากโลกภายนอก ในขณะที่พระพุทธศาสนาแบบด้ังเดิมสอนว่า ความทุกข์ 

ของคนเราแต่ละคนเกิดจากภาวะที่คนเราสร้างข้ึนเอง และจะก�ำจัดออกไปได้ 

ด้วยการที่แต่ละคนปฏิบัติจิตภาวนา ท่านพุทธทาสกลับชี้ว่า ความทุกข์ที่เกิดจาก 

การเอารดัเอาเปรยีบทางสงัคมหรอืเศรษฐกจิและการกดข่ีทางการเมอืงน้ันมท่ีีมาจาก

ภายนอกของคนเราแต่ละคน ความทุกข์เช่นนี้สามารถก�ำจัดได้ด้วยการท่ีสังคม

ประพฤติปฏิบัติถูกต้องตามหลักศาสนา” (แจ็คสัน, 2556: 54)



102 พุทธศาสนากับปัญหาเร่งด่วนของการพัฒนา

	 หลักคิดดังกล่าว แม้จะถูกชี้ชวนให้เห็นถึงบทบาทของพุทธศาสนา 

ในฐานะของ “ศาสตร์” ที่น�ำไปสู่การพัฒนาได้แล้วนั้น ยังชี้ให้เห็นว่า พุทธทาสภิกขุ

ได้เสนอให้เรามีมุมมองต่อพุทธศาสนาแบบใหม่ กล่าวคือ เสนอให้มองมิติทางด้าน

รูปธรรมมากกว่ามิติทางด้านนามธรรม โดยเฉพาะการมองว่าทุกข์ท่ีแท้จริงเกิดขึ้น

จากการบีบรัดของสภาวทางสังคม ดังนั้นข้อเสนอของท่านพุทธทาสในแง่นี ้

จึงเป็นนิยัตินิยมเชิงสังคม (Social Determinism) แบบหน่ึงเช่นกันกับแนวคิด

นิยัตินิยมแบบมาร์กซ์ 

	 การมีมุมต่อพุทธศาสนาเช่นน้ีส่งอิทธิพลต่อนักคิดหลายคน เช่น  

พระไพศาล วิสาโล, ประเวศ วะส,ี ปรชีา เป่ียมพงษ์สานต์ และ อภิชยั พันธเสน เป็นต้น 

โดยเฉพาะอย่างย่ิง 3 ท่านแรก ถือเป็นหัวหอกส�ำคญัท่ีน�ำเอาธัมมกิสงัคมนยิมมาวาง

รากฐานของการพัฒนาอย่างชัดเจน เช่น ในงานเรื่อง “พุทธศาสนากับคุณค่า 

ร่วมสมยั” (2529) ของพระไพศาล วสิาโล และงานเรือ่ง “ธัมมกิเศรษฐศาสตร์” (2531) 

ของปรชีา เป่ียมพงษ์สานต์ เป็นต้น งานท้ังหมดล้วนเป็นไปในทิศทางท่ีว่าธัมมกิสังคม

ถือเป็นหลักพ้ืนฐานทางเศรษฐศาสตร์ท่ีถอดออกมาจากธรรมชาติพ้ืนฐานจริง ๆ  

ของความเป็นมนุษย์ และที่ส�ำคัญที่สุดก็คือข้อเสนอของพระไพศาล ที่เห็นว่าธัมมิก

สังคมนิยมนี่เองที่ควรจะน�ำไปต่อยอดและวางรากฐานทางการพัฒนาส�ำหรับสังคม

ไทยต่อไป โดยเฉพาะอย่างย่ิงการหยิบยกเอาพุทธศาสนามาสร้างความ “ใหม่”  

ต่อประเด็นการพัฒนานั้น เป็นการให้ค�ำอธิบายว่าพุทธศาสนาไม่ได้ให้เราแสวงหา

สุขโดยการได้รับเพียงอย่างเดียว แต่ให้เราแสวงหาสุขโดยการเป็นผู ้ให้ด้วย  

(อภิชัย พันธเสน, 2544) ดังน้ัน ถ้าหากการพัฒนาคือการสร้างความอยู่ดีมีสุข 

ทัง้ในเชงิอตัวิสยัและเชงิภววิสยัแล้วนัน้ ย่อมท�ำให้เหน็ว่าพุทธศาสนาวางอยู่บนฐาน

ของการพัฒนาที่น�ำไปสู่ความอยู่ดีมีสุขเช่นเดียวกัน 

	 อีกประเด็นหนึ่งของการพัฒนาคือ การพัฒนาอย่างย่ังยืน กล่าวคือ 

มคี�ำถามทีน่่าสนใจว่าท�ำอย่างไรแนวทางการพัฒนาน้ีจะสามารถน�ำไปสูก่ารพัฒนา

อย่างย่ังยืนได้ ส�ำหรับงานวิชาการทางด้านพุทธศาสนา มีงานส�ำคัญเล่มหน่ึง 

ท่ีมบีทบาทส�ำคญัต่อสงัคมคอื “การพัฒนาอย่างย่ังยืน” ของสมเดจ็พระพุทธโฆษาจารย์ 

(ป.อ. ปยุตฺโต) ในงานดังกล่าวเริ่มต้นด้วยการชี้ให้เห็นปัญหาท่ีจ�ำเป็นต้องได้รับ 
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การแก้ไขในการพัฒนาอันเน่ืองมาจากการพัฒนาที่ผ่านมาไม่ใช่การพัฒนาท่ีย่ังยืน 

โดยเฉพาะอย่างย่ิงการมุ่งเป้าไปที่การวิพากษ์การพัฒนาเศรษฐกิจบนฐานของ 

ความก้าวหน้าทางอุตสาหกรรม ซึ่งในตอนหนึ่งได้กล่าวเอาไว้ว่า

	 “ในระหว่างที่เจริญกันใหญ่ในทางที่จะก้าวไปสู ่ความเป็นประเทศ

อุตสาหกรรมนั้น นอกจากมีผลในด้านบวกท�ำให้เกิดความเจริญทางวัตถุอะไรต่าง ๆ  

ขึ้นมากมายแล้ว ก็ปรากฏว่ามีผลในด้านลบเกิดข้ึนด้วย และตอนแรกผลด้านลบนี้

ปรากฏเด่นชัดออกมาในประเทศที่พัฒนาแล้ว คือประเทศท่ีเจริญเป็นประเทศ

อุตสาหกรรมแล้วนั้นเอง คือมีปัญหาสังคม และปัญหาจิตใจต่าง ๆ เกิดขึ้นมากมาย 

จนกระทั่งท้ายที่สุด ก็มาพบกับปญหาสภาพแวดล้อมเสื่อมโทรม” (สมเด็จพระพุทธ

โฆษาจารย์ (ป.อ. ปยุตฺโต), 2561: 21)

	 นอกจากข้อความที่คัดมาข้างต้นแล้ว ยังปรากฏว่าในงานดังกล่าวได้

วิพากษ์ปัญหาของการพัฒนาไว้อย่างน่าสนใจ โดยเฉพาะปัญหาท่ีเป็นรูปธรรม 

อย่างการพัฒนาที่ว่ิงตามกระแสทุนนิยม ซึ่งมุ ่งให้ความส�ำคัญกับการพัฒนา 

ความเจริญทางด้านวัตถุ ซึ่งล้วนแล้วแต่มีจุดมุ่งหมายไปที่การสนองตอบการปฏิวัติ

อุตสาหกรรมอย่างไม่หยุดย้ัง ข้อเสนอประการหนึ่งท่ีส�ำคัญย่ิงก็คือ ท่านเสนอว่า  

“จะปฏิวตัโิลกได้ต้องปฏิวัตภิายใน เพ่ือสร้างฐานความคดิใหม่ข้ึนก่อน” หมายความว่า 

การมุ่งพัฒนาท่ีสนองต่อการเปลี่ยนแปลงโลกท่ีส�ำคัญจะต้องเปลี่ยนแปลงจิตใจ

มนุษย์ให้กลับคืนสู ่ความเป็นธรรมชาติเสียก่อนนั่นเอง โดยเฉพาะการพัฒนา 

ที่ตัวมนุษย์ถือว่าเป็นการพัฒนาให้มนุษย์เป็นอิสระที่แท้จริง หรือก็คือมีธรรมชาติ 

ของความเป็นมนุษย์อย่างมากที่สุด

	 กล่าวโดยสรุปท่าทีของพุทธศาสนากับแนวทางการพัฒนาน้ัน ก็เป็นไป

เพ่ือตอบสนองต่อปัญหาของการพัฒนาอย่างเร่งด่วนสองปัญหาหลัก ๆ อันได้แก่  

1. ปัญหาความยากจนและความไม่เท่าเทยีมด้านรายได้ 2. ปัญหาการเปลีย่นแปลง

ของสภาพภมูอิากาศ ดเูหมอืนว่าท่าทีของท่านพุทธทาสภิกขจุะพยายามหาแนวทาง

ในการแก้ปัญหาแรกดังปรากฎใน “ธัมมิกสังคมนิยม” ส่วนท่าน ป.อ.ปยุตฺโต  
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มุ่งแสวงหาแนวทางการแก้ปัญหาอย่างหลังดังปรากฎใน “การพัฒนาท่ีย่ังยืน”  

เพ่ือที่จะพิจารณาว่ามีความเป็นไปได้มากน้อยเพียงใดในการน�ำเอาพุทธศาสนา 

เข้ามามีส่วนร่วมในการพิจารณาแก้ไขสภาวะเร่งด่วนของการพัฒนา ผู้เขียน 

จะอภิปรายในส่วนต่อไป

2.	 พุทธศาสนากับการแก้ปัญหาความยากจนและความไม่เท่าเทียม

ด้านรายได้

	 หากเรามองถึงปัญหาความยากจนก็จะพบว่า ปัญหาความยากจนเกิดขึน้

จากมิติทางสังคมที่หลากหลาย Robert Chambers (2007 อ้างใน บัวพันธ์  

พรหมพักพิง, 2556) ซึ่งเป็นนักสังคมวิทยามองว่าความยากจนเป็นสถานการณ์ 

ทีค่รวัเรอืนตกอยู่ภายใต้สิง่ท่ีเรยีกว่า “กับดกั” ซึง่มหีลายปัจจยั เช่น 1) การขาดแคลน

วัตถุ ท้ังที่เป็นปัจจัยการผลิตและปัจจัยการด�ำรงชีพ 2) สุขภาพร่างกายอ่อนแอ  

ซึง่เป็นผลมาจากการท�ำงานหนักและไม่มทีรพัย์สนิเพียงพอต่อการรกัษา 3) ภาวะไร้

อ�ำนาจ และปัจจัยอื่น ๆ อีกมากมาย ไม่ว่าจะอย่างไรก็ตาม ความยากจนยังคงเป็น

ประเดน็การวิเคราะห์ภายใต้กรอบของเศรษฐกิจและสงัคมเป็นแกนหลกั โดยเฉพาะ

ประเด็นทางด้านเศรษฐกิจถือเป็นแกนกลางส�ำคัญในการวิเคราะห์ปัญหาเรื่อง 

ความยากจนที่ได้รับการสอบค้นหาแนวทางการพัฒนาเพ่ือให้ปัญหาความยากจน

บรรเทาเบาบางลงและหมดไปในประเทศที่ยังเป็นประเทศที่มีความยากจนสูง  

(บัวพันธ์ พรหมพักพิง, 2556) 

	 ค�ำถามส�ำคัญอีกอย่างหน่ึงก็คือ สาเหตุเบื้องต้นของความยากจนมาก

จากไหน? ในสงัคมทุนนยิมปัจจบุนั ความยากจนปรากฏขึน้ภายใต้ความไม่เท่าเทียม

ของการครอบครองปัจจัยการผลิต ซึ่งส่งผลให้คนยากจนไม่สามารถสร้างสถานะ 

ทางเศรษฐกิจของตนขึ้นมาได้นอกเสียจากการจ้างงานที่ได้รับจ้างจากนายทุน 

ในระบบทุนนิยม และสิ่งที่แปรเปลี่ยนไปก็คือสิ่งที่เรียกว่าพลังแรงงานที่ถูกขูดรีดไป

กลายเป็นก�ำไรของนายทุนในท่ีสดุ ปัญหาน้ีเองเป็นปัญหาทีส่งัคมไทยก�ำลงัเผชญิอยู่

เช่นกัน ในทัศนะของพระสงฆ์นกัวิชาการทางพุทธศาสนาท่ีส�ำคัญอย่างพุทธทาสภกิขุ

นั้น ท่านเห็นว่าการที่จะแก้ปัญหาความยากจนหรือความเหลื่อมล�้ำได้นั้น สังคม 

ต้องด�ำเนินไปสู ่หลักการที่เรียกว่า “ธัมมิกสังคมนิยม” ซึ่งเป็นระบบการเมือง 
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ที่ประกอบอยู่ด้วย ศีลธรรมมากกว่าระบบอื่น เพราะถือเป็นเรื่องประโยชน์สุข 

ของสงัคมเป็นส�ำคญั และน�ำความเป็นระบบท่ีจะน�ำความปกติมาสู่สังคม ส่วนค�ำว่า 

“ศาสนา” คือภาวะสูงสุดของศีลธรรม ระบบการเมืองโดยแก่นแท้แล้วเป็นเรื่อง 

ของศีลธรรมนั่นเอง ดังน้ัน การเมืองกับศีลธรรมจึงเป็นเรื่องที่สัมพันธ์กันอย่างแยก 

ไม่ออก โดยแนวคิดเรื่องการปกครองท่ีท่านเสนอก็คือ การมีนักปกครองที่ดี  

มีศีลธรรมการให้การศึกษาท่ีดี ปลูกฝังศีลธรรมแก่คนในชาติและเศรษฐกิจที่ดี 

ในประเทศ โดยทีท่่านพุทธทาสเห็นว่าสงัคมนยิมเป็นสิง่ทีม่อียู่แล้วในสภาวะธรรมชาติ 

เป็นสิ่งสมดุลส�ำหรับการด�ำรงอยู่ของมนุษย์ สัตว์และระบบนิเวศน์วิทยาของโลก  

ในสภาวะธรรมชาติสิ่งมีชีวิตทุกสิ่งจะผลิตตามความสามารถ และบริโภค  

ตามความจ�ำเป็นของตน ไม่มีสิ่งมีชีวิตใดที่จะกักตุนส่วนเกินไว้เพ่ือตนเอง  

ท่านพุทธทาสภิกขุเรียกสภาวะที่สมดุลน้ีว่า สังคมนิยม (ทวีวัฒน์ ปุณฑริกวิวัฒน์, 

2539: 29) และท่านหวนกลับไปหาหลักการของความเสมอภาคในพุทธศาสนาว่า 

พุทธศาสนาถือว่าทุกคนมีความเท่าเทียมกัน ในข้อท่ีว่าทุกคนล้วนตกอยู่ใต้อ�ำนาจ

ของกฎธรรมชาติเดียวกัน ทุกคนจะต้องเกิดแก่เจ็บและตาย ทุกคนต้องเป็นไปตาม

กฎแห่งกรรม ทุกคนต้องได้รับผลตามที่ตนได้กระท�ำไว้ ซึ่งเป็นสัจธรรมและยอมรับ

กันในสังคมโดยทั่วไป ดังนั้น การที่จะให้ทุกคนอยู่ในสังคมอย่างสันติสุข ผู้ปกครอง

หรือนักการเมืองที่ดี จะต้องมีธรรมะที่จะต้องเข้าไปแก้ไขปัญหาบ้านเมืองให้เป็น 

ไปตามธรรมะ

	 ธัมมกิสงัคมนิยมนีม้หีลกัว่า ทุกคนเจยีดประโยชน์ของตนตามแต่จะเจยีด

ได้ เพ่ือประโยชน์แก่สงัคม และไม่กอบโกยส่วนเกิน ใครมอี�ำนาจ มกี�ำลงัส่วนผลติได้ 

แต่ส่วนที่เหลือจากที่ตนต้องใช้ต้องกิน ควรให้เป็นไปเพ่ือประโยชน์แก่สังคม   

พุทธทาสภิกขุเห็นว่า การไม่เอาส่วนเกินนั้นเป็นกฎของธรรมชาติ โดยท่านมองไปท่ี

สิ่งมีชีวิตท้ังหลาย ท่ีเป็นไปตามธรรมชาติแล้วไม่มีใครเอาส่วนเกิน ทุกชีวิตบริโภค 

ตามความจ�ำเป็น ไม่มียุ้งไม่มีฉาง ไม่มีที่เก็บไม่มีที่กักตุน ฉะนั้นจึงเอาส่วนเกินไม่ได้ 

มนุษย์ในระยะแรก ด�ำรงชวิีตอยูอ่ย่างถูกต้องและสอดคล้องกับธรรมชาต ิ(พุทธทาส

ภิกขุ, 2538: 34) โดยท่ีถูกธรรมชาติควบคุมไม่ให้เอาส่วนเกินจึงไม่มี ปัญหาสังคม

มนุษย์จึงอยู่รอดมาได้หลายแสนปี จนมาเป็นพวกเราสมัยน้ีเพราะเป็นสังคมนิยม 
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โดยอตัโนมตัขิองธรรมชาต ิไม่มกีารกอบโกยส่วนเกิน มชีวิีตอยู่ด้วยความเมตตากรณุา

ต่อกัน ทุกคนแบ่งไว้ที่จะเลี้ยงอัตภาพ ที่เหลือเป็นส่วนเกินแก่สังคม (พุทธทาสภิกขุ, 

2538: 34) โดยท่านพุทธทาสอธิบายว่า “ถ้าคนไม่เอาส่วนเกินแล้ว มันจะเหลือมาก 

ส่วนเกินนั้นก็จะตกทอดไปเป็นของคนอ่ืน คนอื่นก็ไม่ขาดแคลน” (พุทธทาสภิกขุ, 

2538: 36)

	 สิ่งที่เห็นได้ชัดเจนท่ีสุดในตอนน้ีคือ ท่านพุทธทาสมองว่าสังคมที่เกิด

ความยากจนและความเหลื่อมล�้ำน้ัน เป็นผลผลิตโดยตรงอันเนื่องมาจากความ 

โหดร้ายของระบบทุนนิยม ทางแก้คือกลับไปหาธรรมชาติของมนุษย์และกลับไปหา

สิง่ทีเ่รยีกว่า “ศลีธรรม” ทีค่อยควบคมุก�ำกับพฤตกิรรมของมนุษย์อยู่ ไม่ว่าข้อเสนอน้ี

จะเป็นไปได้หรือไม่ในโลกของความเป็นจริง แต่ผู้เขียนเห็นว่าข้อเสนอดังกล่าวยัง 

ไม่มีความชัดเจนในด้านของผลที่จะเกิดขึ้นจริง ๆ ในเชิงปฏิบัติเพ่ือแก้ปัญหา 

ความยากจน ดงัน้ันข้อเสนอทีค่วรจะเป็นจงึเป็นข้อเสนอท่ีสร้างขึน้มาต่อจากข้อเสนอ

ของท่านพุทธทาส นั่นคือข้อเสนอของพระไพศาล วิสาโล โดยพระไพศาลได้อธิบาย

เอาไว้ว่า ในสังคมสมัยใหม่ การที่จะคงสาระหรือแก่นของพุทธศาสนาเอาไว้ได้  

หรือพูดในส�ำนวนของท่านพุทธทาส การท่ีจะให้ศีลธรรมกลับมาได้นั้น นอกจาก 

จะต้องมีการประพฤติปฏิบัติอย่างย่ิงยวดในระดับบุคคลแล้ว จ�ำเป็นจะต้องมีการ

ศึกษาระบบกลไกที่มีอยู่ในสังคมอย่างกระจ่างชัด และให้เห็นศีลธรรมและความ 

ไร้ศีลธรรมในระบบน้ัน ๆ ด้วย นอกไปจากน้ันการสังเคราะห์พุทธศาสนาให้เป็น

อุดมการณ์มีระบบกลไก และแบบแผนในทางเศรษฐกิจการเมืองที่มีหลักธรรม 

ของพุทธศาสนาเป็นแก่น ก็ควรท่ีจะได้มีการถกเถียงพิจารณาให้จริงจังมากขึ้น  

สิง่หนึง่ทีน่่าจะค�ำนึงถึงก็คอื ท่ีคตปัิจเจกนิยมมอีทิธิพลในเวลานีจ้นมลีกัษณะสดุโต่ง 

ก็เพราะคตินี้ได้รับการสังเคราะห์เป็นอุดมการณ์ทางเศรษฐกิจและอุดมการณ ์

ในทางการเมืองและถูกน�ำไปใช้เป็นกลไกลของสังคมน่ันเอง (พระไพศาล วิสาโล, 

2529: 126–127) ถ้าพุทธศาสนาไทยจะเท่าทันกับสงัคมสมยัใหม่ ความส�ำนึกในเรือ่ง

ความยุติธรรม เสรีภาพ เสมอภาค ชนิดไม่มีการแบ่งแยกเป็นเขาเป็นเรา ควรเป็น

คุณธรรมข้อหน่ึงของชาวพุทธไม่น้อยไปกว่าความรัก ความเอื้อเฟื้อ ความซื่อตรง  

ย่ิงพุทธศาสนายอมรับคุณค่าสมัยใหม่ได้อย่างใคร่ครวญมากเท่าไร พุทธศาสนา 
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จะมีบทบาทในสังคมร่วมสมัยมากเท่านั้น ด้วยเหตุน้ีเองสาระส�ำคัญของธัมมิก

สงัคมนิยมของท่านพุทธทาส จงึมคีณุค่าอย่างย่ิงต่อสงัคมไทย หากได้มกีารพิจารณา

อย่างใคร่ครวญในหมูค่นรุน่ใหม่ ก็ย่อมจะช่วยให้เห็นคณุค่าและเกณฑ์วนิจิฉยัในการ

แสวงหาทางออกท่ีเป็นไปได้ในความเป็นมนุษย์อย่างแท้จริง และส่งผลให้สร้าง

แนวทางการแก้ปัญหาความยากจนและเศรษฐกิจได้ (พระไพศาล วิสาโล, 2529)

	 สิง่ทีช่ดัเจนในค�ำอธิบายของพระไพศาล วิสาโลก็คอื ท่านอธิบายถึงสงัคม

ในอดตีเช่นสงัคมไทย แม้แต่ละคนในหมูบ้่านจะผลติส่วนเกินได้ไม่เท่ากัน แต่ผูท้ีผ่ลติ

ส่วนเกินได้มากไม่อาจที่จะกักเก็บส่วนเกินนี้เพื่อประโยชน์ของตนในทางท่ีจะ 

เอารัดเอาเปรียบผู้อื่นไดม้ากนัก คติทางศาสนาได้เอื้อใหม้ีการกระจายส่วนเกนินัน้สู่

ชมุชน โดยอาศยัวดัเป็นศนูย์กลางของหมูบ้่านเป็นตวัผ่านทีส่�ำคญั การท�ำบญุในงาน

เทศกาลต่าง ๆ ท�ำให้ส่วนเกินนั้นแปรสภาพเป็น ศาลา โรงเรียน และสาธารณูปการ

ทีเ่ป็นประโยชน์ต่อส่วนรวมได้ นอกจากน้ันความผกูพันและแรงยึดเหนีย่วซึง่มอียู่มาก

ในชุมชนเล็ก ๆ เป็นตัวก�ำหนดให้การหาส่วนเกินมีขอบเขต ผู้มีร้านค้าในหมู่บ้าน 

จะต้องการก�ำไร แต่ก�ำไรมิใช่สิ่งเดียวท่ีจะก�ำหนดราคา เพราะความเอื้อเฟื้อรู้จัก 

มกัคุน้ในหมูบ้่านก็ท�ำให้การหาก�ำไรมขีีดจ�ำกัด คตกิารหาก�ำไรสงูสดุจงึยากทีจ่ะเกิด

ขึ้นได้ (พระไพศาล วิสาโล, 2529) พระไพศาลยังเห็นด้วยกับท่านพุทธทาสท่ีว่า 

ส่วนเกินทีเ่หลอืน้ันควรกระจายออกไปให้ทกุ ๆ คนในสงัคมได้รบัอย่างเท่าเทียมกันว่า 

ตราบใดที่ยังไม่มีการกระจายส่วนเกินท่ีจ�ำเป็นแก่ชีวิตมนุษย์อย่างจริงจังแล้ว  

ส่วนเกินที่เป็นความหายนะจะน�ำความยุ่งยากอย่างไม่จบสิ้นได้เลย

	 จะเหน็ได้ว่าระดบัการอธิบายแนวทางการสร้างความเท่าเทียมทางสงัคม

โดยเฉพาะปัญหาเก่ียวกับความยากจนและความเหลื่อมล�้ำอันเน่ืองมาจากระบบ

ทนุนยิมน้ัน มคีวามแตกต่างกันในระดบัการอธิบายของพุทธทาสภิกขกัุบพระไพศาล 

กล่าวคือท่านพุทธทาสมีการอธิบายในระดับใหญ่ที่เชื่อมโยงกับธรรมชาติของสังคม

มนุษย์กับธรรมชาติในความหมายท่ีแท้จริง ส่วนพระไพศาล อธิบายในระดับ 

ที่แคบลงมาอีกว่าในการก้าวข้ามปัญหาความยากจนและปัญหาทางเศรษฐกิจน้ัน

ควรจะน�ำมาสังเคราะห์แล้วใช้ให้เกิดผลอย่างแท้จริงในสังคมไทย จะเห็นได้ว่า 

ข้อเสนอเก่ียวกับการพัฒนาเพ่ือให้เกิดความอยู่ดีมีสุขโดยก้าวข้ามความยากจน 
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ตามทัศนะของพุทธทาสภิกขุและพระไพศาล วิสาโลนั้น มีความสอดคล้องกับระบบ 

“เศรษฐกิจพอเพียง” ท่ีมุ ่งเสนอให้ผู ้คนต่างอิงอาศัยกับธรรมชาติและสิ่งที่มีอยู่ 

อย่างพอดี ไม่มากเกินไปและไม่น้อยจนเกินไป กล่าวอีกนัยหนึ่งการน�ำเอาข้อเสนอ

ของการพัฒนาตามแนวทางพุทธศาสนามาใช้นั้นเป็นการมุ ่งความส�ำคัญไปท่ี 

การสร้างความเข้มแข็งให้กับ “เศรษฐกิจชุมชน” ดังท่ีพระไพศาล อธิบายเอาไว้  

ซึง่เป็นเศรษฐกิจของคนตวัเลก็ตวัน้อยเพ่ือพ่ึงพาตนเองในระดบัชมุชน กระนัน้ก็ตาม

ผูเ้ขยีนเห็นว่าแม้ระบบเศรษฐกิจชมุชนจะมคีวามสอดคล้องกับข้อเสนอตามแนวทาง

ธัมมิกสังคมนิยมก็ตาม ณ ตอนนี้ก็ยังไม่อาจชี้ให้เห็นว่าพุทธศาสนาจะแก้ปัญหา

ความเหลื่อมล�้ำและความยากจนได้อย่างแท้จริงในระดับรากฐาน เว้นเสียแต่ว่า 

ตัวของผู้ปกครอง (รัฐ) จะมีคุณธรรมภายในตัวเองสามารถกระจายรายได้อย่าง 

เท่าเทยีมและเป็นธรรมภายใต้กรอบนโยบายได้ ดงันัน้แล้ว ข้อเสนอของพุทธศาสนา 

ตามแนวทางของการพัฒนา จงึเป็นการมอบหมายภาระนีใ้ห้ไว้กับตวัของปัจเจกบคุคล

ซึ่งเป็นผู้ที่มีฐานะยากจนอยู่แล้ว ในทางกลับกันข้อเสนอในการปรับเปลี่ยนรูปแบบ

โครงสร้างทางสงัคม ซึง่เป็นต้นตอส�ำคญัของปัญหายังไม่ปรากฏให้เห็นอย่างชดัเจน

ในกรณีดังกล่าวน้ี อย่างไรก็ตาม แม้พุทธศาสนาจะไม่มีความปรากฏชัดเจนว่า 

จะน�ำไปสูผ่ลส�ำเรจ็ของการพัฒนาและแก้ไขปัญหาความยากจนและความเหลือ่มล�ำ้

ได้อย่างย่ังยืนก็ตาม แต่พุทธศาสนาได้สร้างความเข้าใจในความหมายของค�ำว่า 

การมีชีวิตที่มี “คุณค่า” ซึ่งจะช่วยให้ผู้ที่ถือครองปัจจัยการผลิตมองสิ่งที่ตนมีอยู่เป็น

ของบางอย่างที่ไม่อาจจะมีคุณค่ามากเท่ากับชีวิต ดังนั้นตัววัตถุจึงอาจจะถูกมองว่า

เป็นสิง่ทีม่คีณุค่าน้อยกว่าตวัตนของมนุษย์ ท้ายท่ีสดุแล้วทกุคนก็จะเข้าใจความหมาย

ของชีวิต แต่ค�ำถามที่จะตามมาก็คือการเข้าใจความหมายของชีวิตจะท�ำให้เกิด 

ความเท่าเทยีมและลดปัญหาความยากจนได้หรอืไม่ ผูเ้ขยีนเห็นว่าอาจจะไม่ได้เสยีที

เดยีวเพราะการเข้าใจชวิีตเป็นคนละเรือ่งกับปัญหาเชงิวัตถุ เพียงแต่ว่าการเข้าใจชวิีต

จะท�ำให้เรารู้จักปล่อยวางปัญหาทางวัตถุ และทั้งหมดก็อาจจะสรุปได้ว่าโดยสาระ

ของข้อเสนอทางพุทธศาสนายังไม่อาจแก้ไขปัญหาในระดับสังคมได้อย่างย่ังยืน  

แต่สามารถแก้ปัญหาในระดับปัจเจกบุคคลได้ 
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3.	 พุทธศาสนากับปัญหาการเปลี่ยนแปลงของสภาพภูมิอากาศ

	 เห็นได้ชัดเจนแล้วว่า ปัญหาของการเปลี่ยนแปลงสภาพภูมิอากาศน้ัน  

ส่งผลกระทบอย่างใหญ่หลวงต่อระบบนิเวศขนาดใหญ่ และตามมาด้วยปัญหา 

ต่าง ๆ มากมาย อาทิ การสูญพันธุ์ของพืชและสัตว์บางชนิด คุณภาพชีวิตของ

ประชากรโลกลดลง ผลกระทบทางด้านเศรษฐกิจที่ท�ำให้ประเทศยากจนหรือ 

ประเทศก�ำลังพัฒนาจะได้รับผลกระทบมากกว่าประเทศท่ีพัฒนาแล้ว นอกจากน้ี 

การเปลี่ยนแปลงสภาพภูมิอากาศยังน�ำไปสู่ปัญหาด้านการเกษตรและความมั่นคง

ทางอาหารของโลก เป็นต้น 

	 การพัฒนาทีผ่่านมาเป็นการพัฒนาท่ีมุง่ไปท่ีจดุประสงค์หลกัท่ีตอบสนอง

ต่อความต้องการของมนุษย์ กล่าวคือ จุดเริ่มต้นของการเปลี่ยนแปลงของสภาพภูมิ

อากาศน้ันมีจุดเริ่มต้นมาจากกิจกรรมของมนุษย์ที่มองว่าทรัพยากรธรรมชาติที่ม ี

อยู่นี้ มนุษย์สามารถน�ำมาใช้สอยประโยชน์ได้ จนกระทั่งท้ายท่ีสุดก็น�ำมาสู่ปัญหา

ความเสือ่มโทรมของทรพัยากรธรรมชาตแิละสิง่แวดล้อมจนน�ำมาสูก่ารเปลีย่นแปลง

ของสภาพภูมิอากาศอันเป็นจุดก�ำเนิดของปัญหาสิ่งแวดล้อมและระบบนิเวศ 

อย่างใหญ่หลวง กระนั้นก็ตาม ถึงแม้ว่าจะมีการหาแนวทางการพัฒนาเพ่ือรองรับ

การแก้ปัญหาความเสื่อมโทรมของทรัพยากรธรรมชาติและการเปลี่ยนแปลงสภาพ

ภูมิอากาศก็ตาม แต่ทั้งน้ีความพยายามอย่างย่ิงในการหาทางออกต่อปัญหา 

อนัเนือ่งมาจากความเสือ่มโทรมของทรพัยากรธรรมชาตแิละการเปล่ียนแปลงสภาพ

ภมูอิากาศ ก็ยังเป็นไปในทิศทางทีม่องว่ามนุษย์เป็นผูใ้ช้ทรพัยากรธรรมชาต ิซึง่ท�ำให้

เห็นว่ามนุษย์กับระบบนิเวศทางธรรมชาตินั้นแยกขาดออกจากกัน 

	 เมื่อไม่นานมาน้ีประเด็นเรื่องสุขภาวะของระบบนิเวศถูกหยิบยกเข้ามา

เป็นประเด็นส�ำคัญของการพัฒนา กล่าวคือ คุณภาพในการด�ำเนินชีวิตหรือ 

ความอยู่ดีมีสุขของมนุษย์ขึ้นอยู่กับ “สุขภาวะ” (Wellbeing) ของระบบนิเวศ  

ถ้าหากระบบนเิวศมสีภาวะท่ีด ีทรพัยากรธรรมชาตมิคีวามอดุมสมบรูณ์ ส่ิงแวดล้อม

มีความสมดุลก็จะสามารถอุ ้มชูให้มนุษย์มีคุณภาพทางชีวิตที่ดีได้ (บัวพันธ์  

พรหมพักพิง, 2556) น่ีคือจุดมุ่งหมายส�ำคัญที่เราต้องตระหนักรู้ในประเด็นของ 

การพัฒนาเก่ียวกับปัญหาความเสื่อมโทรมของธรรมชาติและส่ิงแวดล้อม รวมถึง
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ประเด็นการเปลี่ยนแปลงสภาพภูมิอากาศ ค�ำถามคือพุทธศาสนาจะมีหลักคิดหรือ

แนวทางการพัฒนาที่น�ำไปสู่การบรรลุเป้าหมายของการพัฒนาอย่างยั่งยืนหรือไม่ 

	 ตามแนวทางของพุทธศาสนาแล้วนั้น มิติของพุทธศาสนาที่มีต่อสภาพ

แวดล้อมทางธรรมชาติน้ัน พุทธศาสนามองว่าสิ่งแวดล้อมทางธรรมชาติต่าง ๆ  

มีลักษณะเป็นองค์รวม กล่าวคือ ระบบต่าง ๆ ในธรรมชาติทั้งที่มีชีวิตและไม่มีชีวิต

นัน้ต่างมปีฏิสมัพันธ์กัน และองิอาศยักันตามหลกัปฏิจจสมปุบาท การมองในลกัษณะ

นี้ในทางทฤษฎีแล้วนั้นถือว่ามองหน่วยต่าง ๆ ในระบบนิเวศท�ำหน้าท่ีสัมพันธ์กัน 

อย่างแยกไม่ออก มนุษย์ซึ่งเป็นหนึ่งในระบบนั้นก็ถือเป็นหน่วยส�ำคัญเช่นกัน  

ตลอดถึงสิ่งมีชีวิตและสิ่งแวดล้อมภายใต้ระบบนิเวศของโลกก็มีความส�ำคัญ 

ไม่น้อยไปกว่ามนุษย์ ท่าทีเช่นนี้จึงท�ำให้เห็นว่าพุทธศาสนาได้วางกรอบความเข้าใจ

ท่ีไปด้วยกันได้กับการพัฒนาแบบองค์รวม ซึ่งให้ความส�ำคัญกับส่วนต่าง ๆ  

อย่างเท่าเทียมกัน ท�ำให้เห็นว่าพุทธศาสนาไม่ได้จัดต้ังข้ึนโดยมีวัตถุประสงค ์

เพียงอย่างเดียวในการปกป้องสิทธิของมนุษย์ และในพุทธศาสนาก็พบว่าไม่ม ี

การสอนทางจริยธรรมใด ๆ ท่ีออกแบบมาเพ่ือให้เกิดประโยชน์กับมนุษย์เท่าน้ัน  

ความเป็นอยู่ของสิ่งมีชีวิตทั้งหมดได้รับการรับรองผ่านพุทธศาสนา ดังนั้นค�ำสอน

จ�ำนวนมากในพุทธศาสนาสามารถระบุได้ว่าเป็นศาสนาท่ีหล่อเล้ียงสังคมมนุษย ์

ด้วยความคิดท่ีดีในการเคารพชีวิตของคนอื่น ๆ รอบตัวเขา ซึ่งไม่เว้นแต่สัตว์หรือ 

สิ่งมีชีวิตอื่นก็เป็นไปเช่นนี้ (Rajapaksha & Nandasiri, 2016) 

ในสุตตันตปิฎก ทีฆนิกาย มหาวรรค มีพุทธพจน์ตรัสว่า

“ดกูรภกิษทุัง้หลาย บดันี ้เราขอเตอืนพวกเธอว่า สงัขารทัง้หลายมคีวามเสือ่ม

ไปเป็นธรรมดา  พวกเธอจงยังความไม่ประมาท ให้ถึงพร้อมเถิด ฯ” (ที.ม. (ไทย) 

10/218/166)1

1 ค�ำอธิบาย ที.ม. (ไทย) 10/218/166 ย่อมาจาก สุตตันตปิฎก ทีฆนิกาย มหาวรรค (ภาษาไทย) เล่มที่ 10 

ข้อที่ 218 หน้าที่ 166
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	 พุทธพจน์ข้างต้น สะท้อนท่าทีท่ีว่า สิ่งทั้งปวงมีความเคลื่อนไหวและ 

ปรับเปลี่ยนอยู่เสมอ ไม่มีสิ่งใดที่จะสามารถอยู่ได้อย่างเป็นนิรันดร์ เปรียบเสมือน 

กับสังขารร่างกายของมนุษย์เราท้ายท่ีสุดก็ต้องสลายไปตามกฎทางชีววิทยา ดังน้ัน

การปฏิบัติต่อสิ่งท้ังปวง จึงเป็นการปฏิบัติด้วยความไม่ประมาท ท้ังต่อตนเองและ 

สิ่งอื่น ๆ ท่าทีท่ีสะท้อนออกมาจากพุทธพจน์ดังกล่าว จึงสามารถเชื่อมโยงไปยัง 

มมุมองท่ีว่า ชวิีตของมนุษย์กับสิง่อืน่มคีวามแปรเปลีย่น และเมือ่มคีวามแปรเปลีย่น

ชีวิตของเราก็ย่อมไม่จีรัง เมื่อชีวิตของเราไม่จีรังก็เท่ากับว่าตัวตนของเราไม่อาจเป็น

สิ่งก�ำหนดคุณค่าต่อสิ่งอื่นได้ ในขณะเดียวกันสิ่งอื่นก็มิอาจก�ำหนดคุณค่าต่อตัวเรา

ได้ ค�ำถามคืออะไรจะเป็นสิ่งก�ำหนดคุณค่าของสิ่งทั้งปวงที่แปรเปลี่ยนเสมอเช่นนี้  

ค�ำตอบคือ “กฎของสิ่งทั้งปวง” หรือในพุทธศาสนาเรียกว่านิยาม 5 ท่ีก�ำกับทุกส่ิง 

ทุกอย่างภายใต้กฎนี้ และกฎนี้จะรวมค�ำอธิบายทุกส่ิงทุกอย่างเข้าด้วยกัน ดังน้ัน 

มนุษย์ สิ่งแวดล้อมอื่นหรือสิ่งใดก็ตามล้วนแล้วแต่เป็นไปตามสภาวธรรมเหล่าน้ี 

หมายความว่าพุทธศาสนามองทุกอย่างสัมพันธ์กันภายใต้กฎบางประการ  

ความหมายท่ีเราจะสามารถถอดออกมาได้จากตรงน้ีก็คือว่า การมีองค์ภาวะของ 

สิ่งทั้งปวงที่ขับเคลื่อนเลื่อนไปภายใต้กฎเดียวกัน จึงเป็นเสมือนการอยู่ภายใต ้

กฎธรรมชาติบางประการที่รวมเข้ามาเป็น “นิเวศ” เดียวกันท้ังส้ิน พุทธศาสนา 

จึงไม่ให้ยึดถือในสิ่งใดสิ่งหนึ่ง แต่ทุกสิ่งสัมพันธ์กันภายใต้กฎท่ีไม่มีส่ิงใดละเมิดได้ 

และไม่มีสิ่งใดควบคุมหรือเป็นเจ้าของได้ 

	 แน่นอนว่าในทางทฤษฎี พุทธศาสนามีท่าทีต่อการแก้ปัญหาและการ

พัฒนาอย่างย่ังยืนได้เป็นอย่างด ีกล่าวคอืเริม่ต้นสร้างจติส�ำนกึให้มนุษย์ตระหนกัถึง

สิง่แวดล้อมในฐานะธรรมชาตแิละระบบนิเวศทางธรรมชาตท่ีิส�ำคญั ๆ  แล้วเริม่ลงมอื

ปฏิบัติในระดับขั้นต่อไป มีงานศึกษาที่เป็นตัวอย่างของการส่งเสริมและการพัฒนา

อย่างยั่งยืน นั่นคืองานของ Daniels (2010) ได้น�ำเสนอ ในบทความเรื่อง Climate 

change, economics and Buddhism — Part 2: New views and practices for 

sustainable world economies ในบทความเสนอว่า พุทธศาสนานั้นนอกเหนือจาก

แง่มุมทางเศรษฐกิจโดยตรงแล้วพระพุทธศาสนายังมีบทบาทอื่นอีกหลายอย่าง 

ในการจัดการกับการเปลี่ยนแปลงสภาพภูมิอากาศซึ่งเป็นส่วนหน่ึงของข้อเสนอ 
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ที่เป็นไปได้ทั่วไปส�ำหรับการพัฒนาที่ย่ังยืน ตัวอย่างก็ ได้แก่ ความสามารถในการ

มองเห็นและการสนับสนุนทุนทางสังคมที่มีศูนย์กลางอยู่ท่ีการสร้างชุมชนและ 

การพ่ึงพาซึง่กันและกันซึง่เป็นความเหน็อกเห็นใจ คณุลกัษณะทีส่�ำคญัต่อการพัฒนา

ที่ย่ังยืน ในบทความสรุปน้ีกรอบการท�ำงานของระบบใช้เพ่ือแสดงให้เห็นว่าทัศนะ

ของชาวพุทธและโลกที่เก่ียวข้องสามารถป้อนเข้าสู่การตอบสนองที่เหมาะสมและ 

มีประสิทธิภาพต่อความท้าทายที่ก�ำลังจะเกิดข้ึนจากการเปล่ียนแปลงสภาพภูมิ

อากาศได้ นอกจากน้ี Daniels (2011) ได้กล่าวถึงเหตผุลส�ำคัญอย่างหน่ึงในบทความ

เรื่อง Buddhism and sustainable consumption ว่า โลกทัศน์ทางพุทธศาสนา

สามารถให้ความรูแ้ละเสรมิสร้างความพยายามในการปรบัเปลีย่นการบรโิภคให้เป็น

ไปในรูปแบบ “การบริโภคอย่างยั่งยืน” ซึ่งสามารถน�ำมาและรักษาคุณภาพชีวิตที่ดี

ขึ้นและความเป็นอยู่ที่ดีขึ้นส�ำหรับมนุษย์และสิ่งแวดล้อม การผลิตการบริโภคและ

การแลกเปลี่ยนเป็นปัจจัยส�ำคัญของเศรษฐศาสตร์ในการศึกษากิจกรรมการท�ำมา

หากินและวิธีการที่ผู้คนชุมชนและสังคมจัดการจัดจ�ำหน่ายและใช้ทรัพยากรมนุษย์

และทรัพยากรที่หายากในกระบวนการ “หาเลี้ยงชีพ” การเชื่อมโยงความยั่งยืนและ

แนวคิดทางพุทธศาสนามีการอธิบายวิธีการบางอย่างเพ่ือประเมินการบริโภคในแง่

ของผลกระทบด้านสิ่งแวดล้อม

	 ส่วนในงานของ Henning (1998) ซึง่ชีว่้าพุทธศาสนากับนิเวศวิทยาเชงิลกึ 

(deep ecology) มีความคล้ายคลึงกันมาก ซึ่ง Naess (1993) ได้อธิบายนิเวศวิทยา

เชิงลึกอย่างน่าสนใจว่า มนุษย์เป็นส่วนหนึ่งและเป็นหนึ่งเดียวกับธรรมชาติ และ 

ทกุสิง่อย่างมคีวามเชือ่มโยงกันอย่างเป็นระบบเท่าเทยีมกันในระบบนิเวศ ซึง่แนวคิด

น้ียังให้ความส�ำคัญกับคุณค่าระดับจิตวิญญาณท่ีเชื่อว่าทุกส่ิงมีสายใยชีวิตท่ี 

เชื่อมโยงต่อกัน ท้ังนี้ตรงกับงานของ Henning (1998) ท่ีว่าการเข้ามามีส่วนร่วม 

ของชาวพุทธในการปกป้องคุณค่าทางจิตวิญญาณและวัฒนธรรมท่ีเก่ียวข้องกับป่า

เขตร้อนตามธรรมชาติในประเทศที่นับถือศาสนาพุทธในเอเชีย เช่น ประเทศไทย, 

กัมพูชา, ลาว, และศรีลังกา งานชิ้นนี้ยังชี้ว่า พุทธศาสนาและนิเวศวิทยาเชิงลึก 

ต่างตระหนักถึงภาระหน้าที่ทางศีลธรรมหรือคุณค่าและความรับผิดชอบในการ

ปกป้องป่าเขตร้อนส�ำหรบัคนรุน่ต่อไปของทกุสายพันธ์ุพืชและสตัว์ท่ีรูจ้กัและไม่รูจ้กั 
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ซึ่งก็คือแนวคิดท่ีอธิบายถึงความสัมพันธ์ระหว่างมนุษย์และโลกธรรมชาติในฐานะ 

ทีเ่ป็นอนัหนึง่อนัเดยีวกัน นอกจากนี ้Xingqiang, et al. (2014) ยังได้กล่าวในบทความ

เรื่อง Corporate environmental responsibility in polluting industries: Does 

religion matter? ซึ่งได้ศึกษาอิทธิพลของพุทธศาสนาต่อสิ่งแวดล้อมในลักษณะ 

ของการมคีวามร่วมมอืในการรบัผดิชอบต่อสิง่แวดล้อม (corporate environmental 

responsibility (CER)) ร่วมกับโรงงานอุตสาหกรรมอย่างไร ในการศึกษาน้ีได้วัด

ตวัแปรทางพุทธศาสนาเป็นจ�ำนวนของวัดในพุทธศาสนาภายในรศัมรีอบ ๆ  ทีอ่ยู่ของ

บริษัทโรงงานอุตสาหกรรม จากการศึกษาชี้ให้เห็นว่า พุทธศาสนาสามารถน�ำมาใช้

เป็นบรรทัดฐานทางสังคมเพ่ือปลุกจิตส�ำนึกของความรับผิดชอบต่อสังคมและ 

เสริมสร้างความร่วมมือในการรับผิดชอบต่อสิ่งแวดล้อม (CER)

	 กล่าวได้ว่าพุทธศาสนาเริ่มต้นจากการสร้างจิตส�ำนึกต่อการตระหนักรู ้

ต่อสิ่งแวดล้อม แล้วน�ำไปสู่การสร้างความย่ังยืนด้วยการเคล่ือนไหวและปฏิบัติ 

บนฐานและหลักการต่าง ๆ ท่ีจะช่วยให้เราสามารถที่จะสร้างการพัฒนาท่ีย่ังยืนได้ 

เพราะพุทธศาสนาเห็นว่าการพัฒนาที่ย่ังยืนคือการพัฒนาท่ีจิตส�ำนึกของการ 

ตระหนักรู ้มใิช่การพัฒนาท่ีตวัวัตถุทีถู่กกระท�ำ เพราะการพัฒนาทีต่วัวัตถุท่ีถูกกระท�ำ 

จะน�ำไปสู่การพัฒนาที่ไม่ย่ังยืน และเกิดปัญหาท่ีซ�้ำซาก ดังน้ัน ในเรื่องของการ

เปลี่ยนแปลงสภาพภูมิอากาศก็เช่นกัน มนุษย์ตกอยู่ภายใต้สภาพภูมิอากาศ 

ที่เปลี่ยนแปลงไปมาก แม้การแก้ปัญหาเร่งด่วนเป็นเรื่องท่ีควรตระหนักถึง 

อย่างส�ำคัญ แต่ส�ำหรับพุทธศาสนาแล้วน้ันการกลับไปสร้างความเข้าใจกับมนุษย์

ในฐานะผู้กระท�ำ จะสามารถช่วยให้เกิดการพัฒนาที่ยั่งยืนมากยิ่งกว่า

บทสรุป
จากบทความนี้ผู ้ เ ขียนได้น�ำเสนอปัญหาเร ่งด ่วนของการพัฒนา 2  

ปัญหาหลัก ๆ ด้วยกัน ปัญหาแรกเป็นปัญหาเรื่องความยากจนและความเหลื่อมล�้ำ

ด้านรายได้ ส่วนปัญหาท่ีสองคือ ปัญหาเรื่องการเปล่ียนแปลงสภาพภูมิอากาศ  

ซึง่เมือ่มองหาแนวทางการแก้ปัญหาของปัญหาเร่งด่วนของการพัฒนาท้ังสองปัญหาน้ี 
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เราพบว่า ในปัญหาแรกน้ัน พุทธศาสนาสามารถแก้ปัญหาได้ในระดับปัจเจก  

แต่ไม่สามารถทีจ่ะแก้ปัญหาได้ในระดบัสงัคมหรอืโครงสร้างทางสงัคม ซึง่เป็นปัญหา

ในระดบัใหญ่และเป็นต้นตอของปัญหาเรือ่งความเหลือ่มล�ำ้ ซึง่พุทธศาสนาได้เสนอ

มมุมองเรือ่งเศรษฐกิจชมุชนบนฐานของธัมมกิสงัคมของท่านพุทธทาสภกิขุเป็นหลกั 

ส่วนปัญหาเรื่องการเปลี่ยนแปลงของสภาพภูมิอากาศน้ัน พุทธศาสนาค่อนข้าง 

ที่จะมีท่าทีและแนวคิดท่ีมุ่งแก้ปัญหาที่ตัวของผู้กระท�ำมากกว่าวัตถุท่ีถูกกระท�ำ  

ค�ำว่าตัวของผู้กระท�ำน้ันพุทธศาสนามองมนุษย์ในฐานะของสัต (being) ท่ีคิดและ 

มีเหตุผล ซึ่งจะสามารถเข้าใจโลกและสร้างความตระหนักรู้ท่ีถูกต้องได้ มากกว่า 

ที่จะไปจัดการวัตถุที่ถูกกระท�ำ เช่น สิ่งแวดล้อมทางธรรมชาติและสิ่งอื่น ๆ ในระบบ

นิเวศ และตามแนวทางดังกล่าวนี้นี่เอง ที่น�ำไปสู่วิถีของการปฏิบัติต่อสิ่งแวดล้อม 

ในยุคของการเปลี่ยนแปลงสภาพภูมิอากาศได้เป็นอย่างดี 
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บทคัดย่อ
บทความนี้แสดงให้เห็นถึงความสัมพันธ์หลายอย่าง เช่น การค้า วัฒนธรรม 

การเมือง ศาสนา ซึ่งล้วนเป็นส่วนส�ำคัญในการเชื่อมโยงกันอย่างมีนัย และ 

ความสัมพันธ์เหล่านี้มีผลต่อการพัฒนาประเทศ รัฐโบราณกษัตริย์ไทย เช่น ล้านนา 

สุโขทัย อยุธยา รัตนโกสินทร์ เมื่อคราวสร้างบ้านแปลงเมืองมักจะค�ำนึงถึงการสร้าง
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ความเข้มแข็งด้านศาสนาเป็นอันดับต้น มากกว่าท�ำเลท่ีต้ังเมืองด้วยซ�้ำ เน่ืองด้วย

ศาสนาเป็นพลวัตในการสร้างความกลมเกลียว เป็นปรึกแผ่น หากไร้ศาสนาเสีย  

“รฐั” ก็จะเป็น “รฐัพิการ”ยากจะพัฒนา พุทธศาสนาเข้ามามส่ีวนร่วมในการสร้างและ

พัฒนารัฐ พัฒนาสังคมและส่งต่อไปยังประเทศอ่ืน เห็นได้จากประเทศเหล่าน้ี คือ 

ลังกา มอญ สยาม ในฐานะประเทศเอกราชที่มีพระพุทธศาสนาเป็นเครื่องหล่อเลี้ยง 

เมื่อถึงคราวเสื่อมถอย ผู้น�ำรัฐก็จะสนับสนุนการปฏิรูปฟื้นฟูและถ่ายทอดไปยังเมือง

พุทธอื่นๆ เช่น ธรรมยุตนิกายในประเทศไทย ที่นับว่าเป็นคณะสงฆ์สายปฏิรูป  

ค�ำส�ำคัญ:  ลังกา, มอญ, สยาม, การปฏิรูป, ธรรมยุติกนิกาย
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Abstract
This article highlights many relationships, such as trade, culture, 

politics, religion, which are essential to the implicit connection. And these 

relationships have an effect on the development of the country. Ancient 

states, Thai kings, such as Lanna, Sukhothai, Ayuthaya, Rattanakosin,  

Religious strength is prioritized when building houses and cities. more than 

just the location in the city Because religion has an important role in fostering 

peace and unity. if there is no religion, the "state" is a "disabled state" difficult 

to develop. Buddhism is involved in building and developing the state.  

Develop society and pass it on to other countries Seen from these countries, 

Lanka Mon Siam, as a royal country with Buddhism as a feeder When the 

state leaders retreated, the state leaders would support reform, rehabilitation, 

and transfer to other Buddhist cities such as Dhammayuttikaniyaka in  

Thailand Which is considered a reformed Sangha

Keywords: Lanka, Mon, Siam, Reformation, Dhammayuttikaniyaka
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บทนำ�
ตลอดระยะเวลา 45 พรรษา นับแต่ตรัสรู้ของพระพุทธเจ้า พระองค์เผยแผ่ 

ค�ำสอนและสิง่ทีต่รสัรูเ้พ่ือบรรเทาทกุข์ของสรรพสตัว์ ภายหลงัปรนิพิพานพระอรหันต์
สาวกผูป้ฏิบตัติามก็ได้เผยแผ่พระพุทธศาสนาและรวบรวมค�ำสอนของพระองค์ท่ีรูจ้กั
ในนาม “สังคายนา” (พระพรหมคุณาภรณ์ (ป.อ.ปยุตฺโต). 2553 : 50) ประมาณ 
พุทธศตวรรษท่ี 3 เมือ่สงัคายนาครัง้ท่ี 3 เสรจ็สิน้เรยีบร้อยแล้ว พระเจ้าอโศกมหาราช 
กษัตริย์ผู้อุปถัมภ์การสังคายนาในคราวนั้น ทรงเล็งการแนวทางในการขยาย  ร่มเงา
พระพุทธศาสนาสู่ภูมิภาคอื่น ๆ โดยเฉพาะในเอเชีย จึงได้ส่งพระธรรมทูตออกไป
เผยแผ่ยังดินแดนต่าง ๆ โดยแบ่งเป็น 9 สายในความรับผิดชอบของพระมหาเถระ 
พระพุทธศาสนาเผยแผ่ไปสู่ภูมิภาคที่ก�ำหนดไว้และแพร่หลายในเวลาต่อมา  

การที่พระพุทธศาสนาจะด�ำรงมั่นในประเทศนั้น ๆ อาศัยปัจจัยหลายอย่าง
โดยเฉพาะอย่างย่ิงชนชัน้ผูป้กครอง ประวัตศิาสตร์ยืนยนัชดัว่า ไม่ว่าพระพุทธศาสนา
สามารถด�ำรงมัน่เพียงใด ทีส่ดุแล้วก็ย่อมตกอยู่ภายใต้วงจร “การเปลีย่นแปลง” เสมอ 
ขัน้ต�ำ่อาจเพียงแค่เสือ่มทรดุ หนกัสดุอาจเสือ่มสญูไปจากประเทศน้ัน ๆ  (เช่นในเอเชยี
กลาง) ท่ีคงเหลอืเพียงร่องรอยประวัตศิาสตร์เท่านัน้ ดงัน้ัน การด�ำรงอยู่อย่างต่อเนือ่ง
จ�ำต้องอาศัยพระราชอ�ำนาจและพุทธศาสนูปถัมภกของสถาบันกษัตริย์ ไมเคิล ไรท์ 
(2562) กล่าวว่า เมื่อคราวศาสนาเสื่อมทรุด รัฐก็ให้การอุปถัมภ์ปฏิรูปทั้งในส่วนของ
คมัภีร์และบุคลากรทางศาสนา เมื่อมั่นคงเตม็ทีแ่ลว้ ก็เผยแผแ่ละขยายไปสู่ประเทศ
อืน่ อาศยัวสิยัทศัน์อนัยาวไกล การท�ำงานหนกัและจรงิจงั เช่น ลงักา ซึง่เป็นประเทศ
ที่นับถือพระพุทธศาสนา ประเทศอื่น ๆ ก็ได้อาศัยเป็นต้นแบบและเอาแบบอย่างไป
เผยแผ่ในประเทศตน ประวัติศาสตร์รัฐสยามพ่ึงพาลังกา ลังกาอาศัยรัฐสยาม  
แม้มอญประเทศเองอาจจะไม่มีรูปแบบเป็นทางการเช่น 2 ประเทศต้น แต่การที ่
พระสงฆ์ยึดมั่นในข้อวัตรปฏิบัติและจารีตกัลยาณีสีมาวงศ์ ของ พระสุเมธมุนี  
(ซาย พุทฺธวํโส) ก็เป็นแรงขับก่อให้เกิดการปฏิรูปคณะสงฆ์และเกิดนิกายใหม ่
ในประเทศไทยที่เรียกว่า “ธรรมยุติกนิกาย” นอกจากมีผลในการขับเคลื่อนประเทศ
และสังคมแล้ว ยังมีสถานะเป็นคันฉ่องส่องการพระศาสนาอีกสายหน่ึงให้ดีย่ิงขึ้น 
และนิกายธรรมยุตนี้ยังได้ขยายไปสู่เมืองพุทธอื่น ๆ เช่น กัมพูชา ลาว มอญ (พม่า) 
เป็นต้น
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บทความวิชาการนี ้ ต้องการน�ำเสนอความสมัพันธ์ระหว่างพระพุทธศาสนา

แบบลังกาวงศ์ ของ 3 ประเทศ คือ ลังกา มอญ และสยาม ความรุ่งเรือง และ 

ความด�ำรงมั่นของพระพุทธศาสนา นอกจากนั้น จะท�ำให้เห็นพัฒนาการของลังกา

วงศ์จากประเทศลังกาสู ่กัลยาณีสีมาของมอญนิกาย จนท่ีสุดแปรสภาพเป็น 

ธรรมยุติกนิกายในสยามที่สุด   

พระพุทธศาสนาลังกาวงศ์ : ก่อเกิด ตั้งมั่น และเสื่อมทรุด
พระพุทธศาสนาได้เผยแพร่จากอินเดียสู ่ลังกาประมาณปี พ.ศ. 236  

พระเจ้าอโศกมหาราช พระองค์เป็นผู้อุปถัมภ์การสังคายนาพระไตรปิฎกครั้งท่ี 3  

ณ อโศการาม เมืองปาฏลีบุตร โดยมีพระโมคคัลลีบุตรเป็นประธานสงฆ์ ใช้เวลาอยู่ 

9 เดือนจึงส�ำเร็จ  ภายหลังสังคายนาครั้งนั้นเรียบร้อยแล้ว  พระเจ้าอโศกมหาราช 

ได้ส่งสมณทูตออกไปแผ่พระพุทธศาสนา 9 สาย และ 1 ใน 9 สายนั้นมีพระราชโอรส 

คือ พระมหินทเถระเป็นผู ้น�ำพระพุทธศาสนาเข้ามาเผยแผ่ยังกรุงอนุราธปุระ  

เกาะสิงหล (ประเทศลังกา) ซ่ึงตรงกับรัชสมัยของพระเจ้าเทวานัมปิยติสสะ  

(สัจภูมิ ลออ, 2556 : 56) พระเจ้าอโศกกับกษัตริย์ลังกาเป็นพระสหายกัน   

พระเจ้าเทวานัมปิยติสสะมีศรัทธาในพระพุทธศาสนาได้ให้การต้อนรับคณะ 

พระธรรมทูตชุดนี้ด้วยความยินดี ซึ่งก็รวมทั้งได้มอบถวายมหาเมฆวันอุทยาน 

ให้เป็นวัดแห่งแรกเรียกว่า “วัดมหาวิหาร” เพื่อให้พระสงฆ์จ�ำพรรษา นี่จึงเป็นเริ่มต้น

ของพระพุทธศาสนาแบบเถรวาทในประเทศลังกานับแต่บัดนั้นเป ็นต้นมา   

ดงัที ่สมบรูณ์  บญุฤทธ์ิ (2550 : 38) ได้อธิบายการเดนิทางมาเผยแผ่พระพทุธศาสนา

ของพระมหนิทเถระในครัง้น้ีกล่าวกันว่า เป็นการน�ำศาสนาและวฒันธรรม ศลิปกรรม

และสถาปัตยกรรมจากประเทศอินเดียมาปลูกฝังในลังกาด้วย  หลังจากท่ี 

พระพุทธศาสนาปักหมดุในลงักาอย่างมัน่คงแล้ว ต่อมาพระนางอนุราชเทวี พระมเหสี

และสตรีบริวารจ�ำนวนมากมีความประสงค์จะบวชบ้าง พระเจ้าเทวานัมปิยติสสะ 

จึงได้ส่งคณะทูตไปยังพระเจ้าอโศกทูลขอพระนางสังฆมิตตาเถรี พระราชธิดา 

มาให้การอุปสมบทแก่สตรีเหล่านั้น และในการเดินทางมาครั้งนั้นพระมหาเถรีได้น�ำ
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ก่ิงต้นมหาโพธ์ิจากสถานท่ีตรัสรู ้มาปลูกประดิษฐานไว้ท่ีกรุงอนุราธปุระด้วย  

ปรากฏกระทั่งปัจจุบัน 
1.	 ความสัมพันธ์ระหว่างกษัตริย์กับพระพุทธศาสนา
	 ข ้อบ ่งชี้อีกประการหน่ึง ท่ีท�ำให ้ เ ห็นถึงความเจริญรุ ่ ง เรืองของ 

พระพุทธศาสนาในประเทศลังกาก็คือ การที่สถาบันกษัตริย์ใส่ใจในพระศาสนา 
เป็นผลท�ำให้พระพุทธศาสนารุ่งเรืองและดึงดูดให้ประเทศท่ีนับถือพระพุทธศาสนา
อื่นมาเรียนรู้เอาเป็นแบบอย่างในเวลาต่อมา กล่าวคือ มีการสังคายนาพระไตรปิฎก
ครั้งแรกนอกอินเดีย ในปี พ.ศ. 238 พระเจ้าเทวานัมปิยติสสะทรงท�ำบทบาท 
พุทธศาสนูปถัมภ์ในการสังคายนาพระไตรปิฎกครั้งท่ี 4 ณ เมืองอนุราธปุระ ม ี
พระมหินทเถระเป็นประธานท�ำอยู่ 10 เดือนจึงแล้วเสร็จ  พระพุทธศาสนาต้ังมั่น 
ในลังกา และประวัติศาสตร์ต้องจารึกกล่าวคือ สองร้อยปีต่อมาพระเจ้าวัฏฏคามณี
อภัย (ดนัย ปรีชาเพิ่มประสิทธิ์, 2557 : 257) โปรดฯ ให้มีการสังคายนาพระไตรปิฎก
ครั้งที่ 8 เมื่อปี พ.ศ. 433 ที่อาโลกเลนสถานมตเลชนบท มีพระรักขิตมหาเถระ 
เป็นประธาน ท�ำอยู่ 1 ปีจึงส�ำเร็จ การสังคายนาครั้งน้ีนับได้ว่าเป็นการจารึก 
พระไตรปิฎกแบบอกัษรเป็นครัง้แรก ตลอดระยะเวลาท่ีผ่านมาลงักาได้ท�ำสงัคายนา
พระไตรปิฎกมากถึง 4 ครัง้ เป็นเหตใุห้การศกึษาพระพุทธศาสนาเป็นไปอย่างถูกต้อง
ตามหลกัค�ำสอนของพระพทุธเจ้า นอกจากนียั้งมกีารคดัลอกพระไตรปิฎกท่ีผ่านการ
สังคายนาแล้วไปสู่ดินแดนต่าง ๆ ซึ่งก็รวมทั้งประเทศสยามด้วย (สัจภูมิ ลออ 2526 
: 39) ด้วยผลงานทั้งหมดท�ำให้ลังกาเป็นประเทศที่มีบทบาทโดดเด่นในการอุปถัมภ์
และสืบทอดพระพุทธศาสนาอย่างเห็นได้ชัดเป็นรูปธรรม

	 สัจภูมิ ลออ (2526 : 57) ได้อธิบายเพ่ือให้เห็นภาพพระพุทธศาสนา 
ในลงักามคีวามรุง่เรอืงและเสือ่มทรดุได้อย่างไร และเสือ่มด้วยสาเหตใุด รวมท้ังเมอืง
พุทธอื่น ๆ ในภูมิภาคตะวันออกไกลเข้ามามีความสัมพันธ์กับลังกาในเวลาไหน 
สรุปได้เป็นสามช่วงดังนี้ 

	 ช่วงทีห่นึง่ รชัสมยัพระเจ้าเทวานัมปิยตสิสะ เป็นยุคแรกท่ีพระพุทธศาสนา
ประดิษฐานและเจริญรุ่งเรืองอย่างย่ิง เห็นได้จากอาคารสถานท่ี สถาปัตยกรรม 
ทางพระพุทธศาสนาเป็นจ�ำนวนมากท่ียังหลงเหลอือยู่ ปัจจบุนัก็ยังปรากฏซากโบราณ
สถานต่าง ๆ ในกรุงอนุราธปุระ เช่น ถูปาราม วัดมหาวิหาร เป็นต้น 
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	 ช่วงที่สอง รัชสมัยพระเจ้าทุฏฐคามณีอภัยและพระเจ้าวัฏฏคามณีอภัย 

โปรดฯ ให้มีการสังคายนาพระไตรปิฎกและจดถ้อยค�ำลงในใบลานเป็นครั้งแรก  

พระองค์ได้สร้างพุทธสถาน เช่น สุวรรณมาลิกเจดีย์ อภัยคีรีวิหาร สถูปอภัยคีรี 

และโลหปราสาท เป็นต้น นอกจากนียั้งมเีหตกุารณ์ส�ำคญัประการหนึง่ของคณะสงฆ์ 

กล่าวคือ พระสงฆ์กลุม่หนึง่แยกตวัออกจากมหาวิหาร (มหาวิหารวาส)ี ซึง่เป็นนิกาย

หลักและเกิดในรัชสมัยพระเจ้าเทวานัมปิยติสสะ ออกมาต้ังตนเป็นกลุ่มอภัยคีรี  

(อภัยคีรีวาสี) ความรุนแรงถึงขั้นท่ีพระเจ้ามหาเสนาห้ามมิให้ใครใส่บาตรพระสงฆ์

สายมหาวิหาร และยังให้มีการร้ือถอนอาคารสูงของวัดมหาวิหารมาสร้างท่ีอภัยคีรี

ด้วย นับได้ว่าเป็นยุคเจริญท่ามกลางความแตกแยก

	 ช่วงทีส่าม พ.ศ. 1697-1730 ในรชัสมยัพระเจ้าปรากรมพาหุท่ี 1 พระโอรส

ของพระเจ้าวิชัยพาหุที่ 1 ทรงเป็นพุทธศาสนูปถัมภ์ในการช�ำระพระพุทธศาสนา 

ให้บรสิทุธ์ิและรวมคณะสงฆ์ทีแ่ตกแยกก่อนหน้านัน้ผนวกเข้าเป็นอนัเดยีวกันอกีครัง้ 

นอกจากน้ียังได้สถาปนาสมเด็จพระสังฆราชปกครองสงฆ์ท้ังประเทศเป็นครั้งแรก 

ทรงสร้างวัดและสิ่งก่อสร้างทางพระพุทธศาสนาหลายแห่งที่โปโลนนะ รุวะ เช่น 

พระพุทธรูป 4 ปางที่กัลป์วิหาร ถูปารามแห่งโปโลนนะรุวะและสถูปคีรีวิหารแห่งโป

โลนนะ  รุวะ เป็นต้น ยุคน้ีจึงถือเป็นยุคที่มีศิลปกรรมทางพระพุทธศาสนาท่ีงดงาม  

ที่ส�ำคัญคือลังกาได้กลายเป็นศูนย์กลางพระพุทธศาสนาในแถบนี้อีกครั้ง

2.	 พระพุทธศาสนาในยุคเสื่อมในลังกา

	 เมื่อพระพุทธศาสนาในลังกาเร่ิมเข้าสู่ยุคเสื่อมด้วยความขัดแย้งทาง 

การเมือง กล่าวคือ พระเจ้าปรากรมพาหุที่ 1 ถูกพวกทมิฬจากอินเดียเข้ามารุกราน

และตั้งถ่ินฐานมั่นคงขยายอาณาเขตออกไปเร่ือย ๆ จนถึงอาณาจักรสิงหล  

ท�ำให ้พระองค ์ต ้องถอยร ่นและย ้ายเมืองหลวงไปตามท่ีต ่าง ๆ ต ่อด ้วย 

นักล่าอาณานิคมชาวโปรตุเกสและฮอลันดาเข้ามายึดครองลังกา นี่เองยิ่งท�ำให้ขาด

โอกาสในการท�ำนบุ�ำรงุพระพุทธศาสนาอย่างจรงิจงั ในรชัสมยัพระเจ้าสริปิรากรมพาหุ

ที่ 6 (ประมาณปี พ.ศ. 1953- 2005) ประเทศล่าอาณานิคมอย่างโปรตุเกสเข้ามา

คุกคามลังกาอย่างรุนแรง ท�ำให้พระพุทธศาสนาที่ปักหมุดแน่นนับพันปีต้อง 

กระเทือนหนัก เน่ืองด้วยนักล่าอาณานิคมตั้งศาสนจักรท่ีเมืองโคลัมโบและเผยแผ่
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ศาสนาคริสต์อย่างเป็นระบบควบคู่ไปกับท�ำลายพระพุทธศาสนาไปด้วย กล่าวคือ 

พระสงฆ์ถูกจับ วัดถูกเผา ชาวพุทธถูกบังคับให้เข้ารีต หากผู้ใดไม่ยอมก็ถูกปล้นฆ่า 

มีการท�ำลายวัด ทุบเจดีย์ เผาพระไตรปิฎกและจับพระสึก (สัจภูมิ ลออ, 2556 : 40) 

การเสือ่มทรดุของพระพุทธศาสนาด้วยอ�ำนาจการเมอืงยังคงเป็นไปต่อเน่ือง น่ันก็คอื

ในรัชสมัยพระเจ้าธรรมปาละ ดองยวง (พ.ศ 2085-2124) โปรตุเกสเข้ามาตั้ง

ศูนย์การค้าเครือ่งเทศตกัตวงเอาทรพัยากรธรรมชาติของลงักาพร้อมกับเผยแผ่ศาสนา

คริสต์ในประเทศลังกาอย่างหนัก ท�ำให้พระพุทธศาสนาได้รับผลกระทบอย่างมาก  

โปรตุเกสบังคับให้พระเจ้าธรรมปาละและพระมเหสีเข้ารีตนับถือศาสนาคริสต์และ

ต้องบ�ำรงุศาสนาครสิต์ด้วย น่ีเองย่ิงท�ำให้พระพุทธศาสนาต้องพบกับความเสือ่มทรดุ 

แม้วัดและศาสนสมบัติก็ตกอยู่ภายใต้การดูแลของหมอสอนศาสนา

	 กระบวนการท�ำลายล้างพระพุทธศาสนาในลังการนุแรงย่ิงขึน้ ในรชัสมยั

พระเจ้าราชสิงห์ท่ี 1 ซึ่งไม่ชอบใจพระพุทธศาสนา สั่งการให้เจ้าหน้าที่บ้านเมือง  

เมื่อเห็นพระภิกษุสามเณรที่ไหนก็ให้จับไปประหารชีวิตได้เลย ท�ำให้ศาสนาพุทธ 

ทีม่ัน่คงในลงักามายาวนานต้องขาดช่วงไป พระภกิษสุามเณรต้องการครองสมณเพศ

ต้องปลีกตนหรือไม่ก็ต้องท�ำตัวให้กลมกลืนกับชาวบ้าน ท�ำให้พระสงฆ์ส่วนหน่ึง 

ต้องลดศีลเหลือแค่ศีล 10 เท่ากับสามเณร นอกจากนี้ยังต้องประกอบอาชีพเหมือน

คนทั่วไป เพราะไม่มีใครกล้าใส่บาตรท�ำบุญ สนับสนุนกิจการพระศาสนา ถ้าใคร

ฝ่าฝืนชาวโปรตุเกสเห็นจะต้องเดือดร้อนทั้งผู้ให้และผู้รับ สร้างความเจ็บปวดให้กับ

ชาวลังกาย่ิง กระท่ังปี พ.ศ. 2200 ฮอลันดา นักล่าอาณานิคมอีกประเทศ เข้ามา 

มอีทิธิพลในลงักาแทนโปรตเุกส มองเหน็คุณค่าและโอกาสในการฟ้ืนฟูพระพุทธศาสนา

จึงขอให้สยามส่งสมณทูตไปฟื้นฟูพระพุทธศาสนาในลังกา พระอุบาลีมหาเถระ 

(บรรณาธิการ, 2561) หัวหน้าสมณทูตได้น�ำคณะสงฆ์สยามเดินทางไปถึงลังกา 

เมื่อปี พ.ศ. 2276 และได้ให้การบรรพชาอุปสมบทแก่ชาวลังกากว่า 3,000 รูป  

จึงก่อเกิดนิกายสยามวงศ์หรือสยามอุบาลีวงศ์หยั่งรากลึกในลังกาสืบต่อมาเกิดเป็น

สยามวงศ์ในปัจจุบัน
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 พระพุทธศาสนามอญ : ก่อเกิด และเสื่อมทรุด 
ภูวมินทร์ วาดเขียน (2553 : 35) ได้ให้ข้อมูลไว้ว่า ก่อนที่ชาวมอญประเทศ

จะนับถือพระพุทธศาสนานั้นก็นับถือความเชื่อที่หลากหลาย เช่น ผีบรรพบุรุษ  

ศาลปู่ตาม เป็นต้น เช่นเดียวกับ พระอัครเดช ญาณเตโช (2558 : 1) ให้ความเห็นว่า 

ก็เหมือนกับชนชาติอ่ืน ๆ ในแหลมอินโดจีน กล่าวคือ คนส่วนใหญ่นับถือบูชา

วิญญาณ ภูตผี ปีศาจ ผีบรรพบุรุษ และที่มีบทบาทมากสุดก็คือ “นัด” (nat) ผีนัดนี้

ด�ำรงอยู่ในฐานะเป็นท้ังพระภมูเิจ้าที ่เป็นท้ังเทพยดา เป็นผูบ้นัดาลธรรมชาต ิดนิ ฟ้า

อากาศ ตลอดจนเป็นเจ้าผู้พิทักษ์รักษาบ้านเมือง แท้จริงแล้วผี“นัด”นี้คือ วิญญาณ

ของผู้ที่ตายจากโศกนาฏกรรม เช่น ถูกฆ่า ตกน�้ำตาย เป็นต้น แต่เป็นภาพประทับใจ

ของผู้คนจึงได้ยกฐานะเป็นนัด 

พระพุทธศาสนาเผยแผ่เข้ามาในรัฐมอญมีร่องรอยพุทธศาสนาทั้งแบบ

เถรวาทและมหายานควบคู่กัน สุกัญญา เบาเนิด (2551 : 3) กล่าวว่า มอญประเทศ

ถูกผนวกเข้ากับประเทศพม่าปัจจบุนั มาจากหลายสาเหตดุ้วยกัน คอื ความไม่มัน่คง

ของสถาบันกษัตริย์ ชนชั้นผู ้น�ำแย่งชิงอ�ำนาจ ไม่มีความสามัคคีภายในชาติ  

แบ่งฝักฝ่ายจนเกิดสงครามกลางเมือง และด้วยความท่ีเป็นรัฐเล็ก ๆ ท�ำให้รัฐใหญ่

กว่ามอี�ำนาจต้องการขยายอ�ำนาจทางการเมอืงและต้องการทรพัยากรท่ีมอียู่จ�ำนวน

มากในรัฐมอญเข้าไปแทรกแซงความเป็นรัฐเอกราช ท�ำให้รัฐมอญล่มสลายและ 

ถูกผนวกเข้ากับประเทศพม่าในที่สุด ในประเด็นนี้ชาญวิทย์ ปรีชาพาณิชพัฒนา 

(2564 : 4) อธิบายว่า พระพุทธศาสนาในฐานะทีเ่ป็นส่วนหน่ึงของรฐั เมือ่รฐัไม่มัน่คง

พระพุทธศาสนาก็คงอยู่ไม่ได้ เพราะไม่ได้รับการสนับสนุนและเป็นศาสนาแบบ 

ชาวบ้าน พระสงฆ์มีความเห็นหลากหลายแตกแยกเป็นหลายคณะ จึงคงอยู่รอเป็น

เพียงประวัติศาสตร์ชาติ กระทั่งถึงรัชสมัยพระเจ้าธรรมเจดีย์ พ.ศ. 2015 – 2035 

กษตัรย์ิมอญท่ีมชีือ่เสยีงในการปฏิรปูส่งเสรมิพระพุทธศาสนาจนมัน่คงในมอญประเทศ

1.	 พระเจ้าธรรมเจดีย์ กษัตริย์ผู้ปฏิรูปพระพุทธศาสนาในรัฐมอญ 

	 ณรงค์ คลองแถว (2555 : 12) ได้อ้างถึงกรมพระยาด�ำรงราชานุภาพ 

ท่ีได้เล่าถึงพระราชประวัติของพระเจ้าธรรมเจดีย์ว่า พระเจ้าหงสาวดีธรรมเจดีย์ 

พระองค์นี้มิได้เป็นราชสกุลแต่เดิม แต่เป็นสามเณรอยู่วัดศรีปรางค์ในเมืองหงสาวดี 
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แต่เป็นผู้ฉลาดรอบรู้พระไตรปิฎกและเป็นนักพูดเทศนาดีมีคนนิยมมาก จนถึง 

ราชธิดาของพระเจ้าราชาธิราชรับเป็นโยมอุปัฏฐากด้วยทรงเมตตาแต่ครั้งเป็น

สามเณร ต่อมาอุปสมบทได้ฉายาว่า “ปิฎกธร” เม่ือสงครามส้ินสุด พม่ากับมอญ 

เป็นไมตรีกัน พระธรรมราชาได้รับแต่งตั้งเป็นองค์รัชทายาท พระเจ้าราชาธิราชยก

พระราชธิดาให้เป็นมเหสีพระเจ้าอังวะ พระเจ้าอังวะอยู่ได้ไม่นาน ก็ถูกท�ำร้ายจนสิ้น

ราชสมบัติ พระนางตกทุกข์ได้ยากอยู่ในเมืองพม่าด้วยกับพระธิดา พระปิฎกธรตาม

ขึน้ไปคดิกลอบุายเพ่ือพาหน ีแล้วพากลบัมายังเมอืงหงสาวดไีด้ส�ำเรจ็ในปี พ.ศ. 1996 

เมอืงหงสาวดว่ีางพระเจ้าแผ่นดนิ อกีท้ังไม่มเีจ้านายสบืสกุล ชาวเมอืงจงึเชญิพระนาง

ครองราชย์สมบัติ พระนางจึงชวนให้พระปิฎกธรลาสิกขามาช่วยราชการ และ 

ให้อภิเษกสมรสกับราชธิดา จึงมียศเป็นเจ้าและเป็นคนส�ำคัญในบ้านเมือง 

ต้ังแต่บัดน้ัน 7 ปีต่อมาได้รับแต่งตั้งเป็นมหาอุปราชส�ำเร็จราชการแผ่นดิน  

พระมหาปิฎกธรได้รับราชาภิเษกทรงนามว่า “พระเจ้ารามาธิบดี” พงศาวดารพม่า

เรียกว่า “พระเจ้าธรรมเจดีย์” 

	 จากพระประวัติท�ำให้เห็นว่า การท่ีพระเจ้าธรรมเจดีย์ เคยอุปสมบท 

ในพระพุทธศาสนามีความรู ้ความเข้าใจในพระไตรปิฎกอย่างแท้จริง ณรงค์  

คลองแถว (2555 :16) ได้ให้ความเห็นว่า เมือ่เสวยราชสมบตัเิป็นพระเจ้ากรงุหงสาวดี 

ภารกิจเร่งด่วนทีต้่องด�ำเนินการ คอื การแสดงราชอ�ำนาจในการฟ้ืนฟูพระพุทธศาสนา

ให้บรสิทุธ์ิ การสร้างความสมานฉนัท์ต่อคณะสงฆ์ทีแ่ตกเป็น 6 นิกาย ซึง่ต่างรงัเกียจ

ไม่ร่วมสังฆกรรมกัน ถือคติประพฤติแตกต่างกันเพื่อหลอมรวมเป็นอันเดียวกันให้ได้ 

(ภูวมินทร์ วาดเขียน, 2553 : 112-120) พระองค์ได้นิมนต์พระเถระคณาจารย ์

มาปรึกษาหารือ โดยทรงอ้างถึงบทบาทและเกียรติภูมิของพระเจ้าอโศกมหาราช   

ในคราวทีป่ฏิบัตตินเป็นศษิย์วัดช�ำระสมณวงศ์ให้บรสิทุธ์ิและด�ำเนินวิเทศศาสโนบาย

ส่งสมณทูตไปเผยแผ่พระพุทธศาสนาในภูมิภาคต่าง ๆ อีกท้ังทรงชี้ให้เห็นรากเหง้า

ของพระพุทธศาสนาในรัฐมอญ ซึ่งได้รับการสืบทอดจากพระโสณะและพระอุตตระ

ท่ีเดินทางมายังมอญประเทศ ทรงปรารภกับพระสงฆ์ทั้งหมดว่า การจะฟื ้นฟู 

พระศาสนาให้เป็นหนึง่เดยีวได้ ควรทีจ่ะใช้ตวัอย่างการฟ้ืนฟูแบบลงักา จงึด�ำรใินการ

ส่งคณะสงฆ์ไปเรียนและน�ำรูปแบบลังกาวงศ์มาเผยแผ่ท่ีรัฐมอญ พระองค์ทรง 
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ให้เหตุผลในการปฏิรูปคณะสงฆ์ครั้งน้ันว่า 1) เพ่ือท�ำให้พระสงฆ์มีระเบียบปฏิบัติ  

มข้ีอวตัรเป็นอนัเดยีวกัน ไม่รงัเกียจกัน 2) เพ่ือท�ำให้เกิดเอกภาพในสงฆ์ เป็นการง่าย

ในการปกครองและดแูลกันในสงัฆมณฑล และเป็นส่วนหน่ึงของการพัฒนาประเทศ 

โดยใช้หลักพระศาสนาน�ำ 3) เพ่ือท�ำให้พระศาสนากลับคืนไปสู่วิถีสังฆะดังเช่น 

สมัยพุทธกาล แม้จะมีการปรับปรุงก็อยู่ภายใต้กรอบมหาประเทศอันเหมาะสม  

4) เพ่ือท�ำให้ผู้เข้ามาบวชใหม่เห็นเป้าหมายชัดเจน คือ มีพระนิพพานเป็นท่ีต้ัง  

โดยในระหว่างทางนับเป็นการสั่งสมบารมี ให้ยึดหลักเถรวาทอย่างเข้มข้น และ 

ผู้เข้ามาบวชมุ่งหมายในการบวชด้วยศรัทธาเพ่ือความบริสุทธ์ิ 5) เพ่ือให้พระเถระ

คณาจารย์ทุกนิกายเดินทางไปพร้อมกันเพ่ือศึกษาพุทธศาสนาแบบลังกาวงศ์  

ซึง่ผ่านการปฏิรปูท�ำให้เกิดจารตีทีบ่รสิทุธ์ิถูกต้องตามพระไตรปิฎกแล้วท่ีวัดมหาวหิาร 

ประเทศลังกา 

2.	 การปักหมุดพระพุทธศาสนาจารีตลังกาวงศ์ในประเทศมอญ

	 เมื่อปี พ.ศ. 2018 พระเจ้าธรรมเจดีย์จึงได้ส่งพระเถระพร้อมพระภิกษุ

ปัจฉาสมณะ (พระผู้ติดตาม) จ�ำนวน 44 รูปเดินทางไปยังลังกาโดยใช้เรือ 2 ล�ำ  

ดังท่ีกล่าวในตอนต้น มลัลกิา ภูมะธนและคณะ (2556 : 1) กล่าวว่า กฎเหลก็ประการ

หนึ่งของลังกาวงศ์ก็คือ การที่ลังกาวงศ์จะให้การอุปสมบทแก่ผู้มาจากแดนไกลน้ัน 

ผูป้ระสงค์บวชจะต้องลาสกิขาจากสมณเพศเป็นคฤหัสถ์ก่อนแล้วจงึให้อปุสมบทใหม่  

เพ่ือให้ “รบั” ความเป็นลงักาวงศ์นัน่เอง  เจ้าเมอืงลงักาทรงทราบจงึโปรดฯ ให้เอาเรอื

ขนานทอดท�ำเป็นโบสถ์กลางแม่น�้ำกัลยาณีในเขตพระนคร แล้วให้คณะสงฆ์ลังกา 

“บวชแปลง” พระมอญ โดยมีพระวันรัต สังฆนายกฝ่ายอรัญญวาสีเป็นอุปัชฌายะ 

ให้อุปสมบทแก่พระมอญชุดหนึ่ง พระธรรมกิตติ สังฆนายกฝ่ายคามวาสี เป็น

อปัุชฌายะบวชพระมอญชดุหนึง่ ศลิาจารกึกัลยาณีบนัทกึไว้ว่าในวนับวชน้ันพระสงฆ์

ลังกาให้ใช้ชาวประเทศอื่นซึ่งไปคอยอยู่ก่อนบวชเสียก่อน  จึงให้พระมอญบวช และ

ก่อนบวชถูกบังคับให้สึกจากสมณเพศเสียก่อนแล้วจึงได้รับบรรพชาอุปสมบทใหม่

เพ่ือให้เป็นลงักาวงศ์โดยบรสิทุธ์ (ณรงค์ คลองแถว, 2555 : 4) ประเดน็นี ้ถูกถ่ายทอด

และสอดคล้องกับธรรมเนียมของคณะธรรมยุติกนิกายในประเทศไทยท่ีนิยมให ้

ผู้มาจากที่อื่นอุปสมบทใหม่เข้าส�ำนัก
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	 หลังจากพระสงฆ์มอญได้รับการบรรพชาและอุปสมบท ณ สีมากลาง

แม่น�้ำกัลยาณีแล้ว ด้วยการยกย่องอย่างสูง พระเจ้าภูมิเนกพาหุพระราชทานนาม 

แก่พระสงฆ์เหล่านั้นด้วยความเคารพว่า “สามี”หรือ “สวามี” (มีสถานะเช่นเดียวกับ

พระราชาของคณะสงฆ์ไทย) พระสงฆ์ทัง้หมดพร้อมกับพระมหาเถระชาวลงักา 3 รปู 

คือ พระธรรมกิตต ิพระวันรตั และพระมงัคละ จงึเดนิทางกลบัมายังประเทศมอญด้วย 

นีจ่งึนบัเป็นก้าวแรกของการปักหมดุพระพุทธศาสนาแบบลงักาวงศ์ในประเทศมอญ 

	 หลังจากนั้น พระเจ้าธรรมเจดีย์ ได้โปรดเกล้าโปรดกระหม่อมให้ก�ำหนด

สถานท่ีส�ำหรบัสร้างอโุบสถเป็นวิสงุคามสมีาทีถู่กต้องตามพระวินยัเพ่ือให้คณะสงฆ์

ทีบ่วชแปลงท�ำสงัฆกรรมและขยายลทัธิ พระองค์ทรงเลอืกสถานท่ีส�ำหรบัสร้างอโุบสถ

ที่ทิศตะวันออกพระธาตุมุเตา ชานเมืองหงสาวดีให้พระสงฆ์บวชแปลงท�ำพิธีผูก

พัทธสีมาแล้วสร้างอุโบสถที่นั่น  และอุโบสถที่ท�ำสังฆกรรมนั้นให้เรียกชื่อตามแม่น�้ำ

ทีอ่ปุสมบทในลงักาว่า “กัลยาณีสมีา” แปลว่า ขอบเขตการท�ำสงัฆกรรมของพระสงฆ์

ที่ได้รับการอุปสมบทจากแม่น�้ำกัลยาณี เมื่อผูกพัทธสีมาเสร็จแล้วพระองค์โปรดฯ  

ให้กุลบุตรชาวมอญ อุปสมบทเป็นลังกาวงศ์ในสีมากัลยาณีน้ีอย่างต่อเนื่อง 

จารึกกัลยาณีซึ่งเป็นจารึกโบราณของอาณาจักรมอญท่ีพระเจ้าธรรมเจดีย์โปรดฯ  

ให้จารึกประวัติการฟื้นฟูพระพุทธศาสนาในเมืองมอญ ในโอกาสท่ีมีการฟื้นฟู

พระพุทธศาสนาในรามันประเทศและผูกพัทธสีมาพระอุโบสถกัลยาณีท่ีเมือง 

หงสาวดี ในปี พ.ศ. 2019 กล่าวว่า พระเจ้าธรรมเจดีย์โปรดฯให้พระสงฆ์ทั่วแผ่นดิน

มอญสึกหมดแล้วให้อุปสมบทใหม่กับคณะสงฆ์ที่บวชแปลงมาจากลังกา ปรากฏมี

พระบวชในคณะกัลยาณีถึง 15,666 รูป ด้วยเหตุน้ีท�ำให้คณะสงฆ์แบบลังกาวงศ ์

ในนามกัลยาณีสมีาปักหมดุมัน่คงในรฐัมอญสบืมา เพ่ือให้เห็นภาพการเปลีย่นแปลง

ท้ังทางการเมืองและพระพุทธศาสนาในมอญประเทศชัดเจนย่ิงขึ้น ภูวมินทร์  

วาดเขียน (2553 : 104-106) ได้สรุปเหตุการณ์ส�ำคัญตั้งแต่ต้นจนถึงรัชสมัย 

ของพระเจ้าธรรมเจดีย์ 5 ยุคดังนี้

	 ยุคแรก พุทธศตวรรษที ่11 หรอืก่อนหน้านัน้หลายร้อยปี พระพุทธศาสนา

เป็นที่รู้จักในพม่า เห็นใด้จากจารึกต่าง ๆ ที่ค้นพบซึ่งเขียนเป็นภาษาบาลีด้วยอักษร

แบบอินเดียตอนใต้
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	 ยุคท่ี 2 สมัยพระเจ้าอโนรธามังช่อ (พ.ศ.1587-1620) ได้ช�ำระ 

พระพุทธศาสนาในพม่าเหนือให้บริสุทธิ์ โดยอาศัยคัมภีร์ต่าง ๆ ที่ได้จากเมืองมอญ

เป็นหลักเทียบเคียงกับคัมภีร์ของลังกา

	 ยุคที่ 3 ภิกษุอุตตราชีวะกับท่านฉปฏลูกศิษย์ (ประมาณ พ.ศ. 1743)  

ไปศึกษาท่ีลังกา ภิกษุฉปฏได้รับการอุปสมบทกลับมาไม่ยอมรับพระมอญว่า  

เป็นพระไม่สมบูรณ์ บกพร่องในการบวช จึงตั้งนิกายสิงหล ท�ำให้เกิดมี 2 นิกาย 

ในพม่าเหนือแล้วขยายตัวจนถึงพม่าใต้ 

	 ยุคท่ี 4 ลัทธิลังกาวงศ์ (ประมาณ พ.ศ. 1793) น�ำโดยพระสารีบุตร 

และคณะมอีทิธิพลจนถึงพม่าใต้และมอญนิกายก็เริม่เสือ่มลงและแตกเป็น 6 นกิาย

	 ยุคที่ 5 พระเจ้าธรรมเจดีย์ กษัตริย์กรุงหงสาวดี (ประมาณ พ.ศ. 2003)  

ประกาศว่า พระองค์ได้ส่งพระสงฆ์ใปศึกษาและอุปสมบทตามจารีตลังกาวงศ์  

ทรงช�ำระพระพุทธศาสนาให้บริสุทธ์ิแล้ว ด้วยการผนวกพระสงฆ์ท้ังหมดท่ีเคย

แตกแยกกันในมอญประเทศให้เป็นหนึ่งเดียว ส่งเสริมให้อุปสมบทในอุทกุเขปสีมา

ตามแบบลังกา มีจารีตปฏิบัติและเรียกคณะนี้ว่า“คณะกัลยาณีสีมา”

	 พระพุทธศาสนาในยุคท่ี 5 คือ ยุคของพระเจ้าธรรมเจดีย์แห่งกรุงหงสา

จึงเป็นยุคแห่งการประดิษฐานพระพุทธศาสนาแบบลังกาวงศ์ในนามคณะสงฆ์

กัลยาณีสีมาลงในมอญประเทศได้อย่างสมบูรณ์เป็นระยะเวลายาวนาน นับได้ว่า 

พระเจ้าธรรมเจดีย์ ทรงเป็นพระมหากษัตริย์ผู ้ห่วงใย มีวิสัยทัศน์ในการปฏิรูป 

พระพุทธศาสนาเพื่อหวังรวมนิกายสงฆ์ในพระพุทธศาสนาให้เป็นหนึ่งเดียว  

โดยยึดแนวทางของพระเจ้าอโศกมหาราช ท�ำให้การปฏิรปูพระพุทธศาสนาในประเทศ

มีแนวทางที่ชัดเจนมากขึ้น

	 หลงัจากสิน้สมยัของพระเจ้าธรรมเจดย์ีแล้ว สถานการณ์พระพุทธศาสนา

ในเมืองมอญ การเผยแผ่และด�ำรงอยู่ของพระพุทธศาสนาแบบลังกาวงศ์ในเมือง

มอญก็ข้ึนอยู่กับสถานการณ์ทางการเมือง ผู ้อุปถัมภ์ ผู ้รักษาด�ำรงไว้ ฉะน้ัน  

เมื่อการเมืองไร้เสถียรภาพ ประกอบกับพม่าเองก็ต้องการขยายอาณาเขตจึงเข้ายึด

ครองเมืองมอญ พระพุทธศาสนาก็ได้รับผลกระทบไปด้วย จึงเกิดการอพยพใหญ ่

และบางครั้งก็ถูกกวาดต้อนในสถานะเชลยศึกเข้าสู่ประเทศเพ่ือนบ้านและสยาม
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หลายต่อหลายครั้ง (นรเศรษฐ์ เตชะ, 2562: 1) ขณะที่ องค์ บรรจุน (2551: 1-22)  

ได้สรุป การอพยพของคนมอญเข้าสู่สยามรวมทั้งสิ้น 9 ครั้งใหญ่ ๆ ส่งผลกระทบต่อ

หลายอย่าง กล่าวคือ ในการอพยพทั้ง 9 ครั้ง ชาวมอญได้น�ำพระพุทธศาสนาติดตัว

มาด้วย มองย้อนกลับหลังจากกษัตริย์กรุงหงสาวดี พระเจ้าธรรมเจดีย์ได้สนับสนุน

ให้เกิดการปฏิรูปพระพุทธศาสนาและปักหมุดพระพุทธศาสนาแบบลังกาวงศ์ 

(กัลยาณีสีมา) มั่นคงไว้ที่รัฐมอญแล้ว หลังรัชสมัยของพระองค์กว่า 100 ปี  

ความไร้เสถียรภาพทางการเมืองและการขยายตัวของอาณาจักรพม่าได้ท�ำลาย 

บ้านเมืองมอญและศาสนา ก่อให้เกิดการอพยพคร้ังใหญ่เข้าสู่สยาม ชาวมอญ 

ได้น�ำสมบัติอันล�้ำค่าคือพระพุทธศาสนาแบบลังกาวงศ์มาด้วย ได้เข้ามาพ่ึง 

พระบรมโพธิสมภาร เวลาผ่านไปพระสงฆ์มอญเข้ามามีบทบาทในสังคมสยาม  

มส่ีวนร่วมในการปกครองได้รบัการยอมรบัเรยีกว่า มอญนกิาย ควบคูก่บัธรรมยุตและ

มหานิกาย ดังปรากฏในพระราชบัญญัติคณะสงฆ์ มอญนิกายมีรูปแบบการบวช  

การปฏิบตัแิละพิธีกรรม มคี�ำสวดแตกต่างจากพระสงฆ์สยาม ท่ีส�ำคญัในเวลาต่อคอื

มีบทบาทโดยตรงต่อการปฏิรูปคณะสงฆ์ก็คือ พระสุเมธมุนี พระสงฆ์มอญ 

ในคณะกัลยาณีสีมา จารีตลังกาวงศ์โดยตรงนั่นเอง

พระพุทธศาสนา : จากลังกาสู่เมืองนครศรีธรรมราช และสุโขทัย
พระพุทธศาสนาแบบลังกาวงศ์เข้ามาถึงสยามเมื่อราวปี พ.ศ.1800  

พระสงฆ์สยามได้ไปบวชแปลงที่ลังกาและกลับมามีพระสงฆ์ลังกาติดตามมาด้วย 

มาตั้งคณะที่นครศรีธรรมราชก่อนแล้วช่วยกันสร้างพระมหาธาตุนครศรีธรรมราช 

เป็นสถูปรูปทรงลังกา เผยแผ่พระพุทธศาสนา ข้อวัตรปฏิบัติของพระสงฆ์จนเป็นท่ี

ศรัทธาของพระเจ้าจันทรภาณุ เจ้าผู้ครองนคร พระองค์ให้การอุปถัมภ์และส่งเสริม

พระพุทธศาสนา จัดส่งพระสงฆ์ไปศึกษาที่ลังกาและตั้งคณะสงฆ์ท่ีเมืองนครศรีฯ 

เรียกว่าพระพุทธศาสนาลัทธิลังกาวงศ์ด้วย พิมพ์ร�ำไพ เปรมสมิทธ์ (2549 : 1)  

กล่าวว่า พระพุทธศาสนาลังกาวงศ์ได้เจริญรุ่งเรืองที่เมืองนครศรีธรรมราชก่อนเมือง

อืน่ในสยาม  ในด้านความสมัพันธ์กับเมอืงลงักานัน้มหีลกัฐานว่า พระเจ้าจนัทรภาณุ

เจ้าเมอืงนครศรธีรรมราชได้เดนิทางไปลงักาถึง 2 ครัง้ อกีทัง้ได้อญัเชญิพระพุทธสหิิงค์
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มาประดิษฐานในนครศรีธรรมราช และต่อมาพระพุทธศาสนาแบบลังกาวงศ์ก็ได้

ขยายไปยังอาณาจักรสุโขทัย พ่อขุนรามค�ำแหงมหาราช ได้อาราธนาพระสงฆ์และ

เชญินกัปราชญ์จากเมอืงนครศรธีรรมราชไปเผยแผ่พุทธศาสนาแบบลงักาวงศ์ทีก่รงุ

สุโขทัยดังปรากฏในศิลาจารึกหลักที่ 1 ด้านที่ 3 บรรทัดที่ 29-30 ว่า “...เบื้องตะวัน

ตกเมืองสุโขทัยนี้มีอรัญญิก พ่อขุนรามค�ำแหงกระท�ำโอยทานแก่มหาเถระสังฆราช

ปราชญ์เรียนจบปิฎกไตร หลวกกว่าปู่ครูในเมืองนี้ ทุกคนลุกมาแต่เมืองศรีธรรมราช

มา...” หลังจากนั้น พระพุทธศาสนาแบบลังกาวงศ์ก็ได้เผยแพร่อย่างต่อเน่ืองจาก

สุโขทัย สู่อยุธยา ธนบุรี และรัตนโกสินทร์จนถึงปัจจุบัน

ธรรมยตุกินกิาย : กำ�เนดิ และการขยายวงศธ์รรมยุติกนกิายในสยาม
ภายหลังพระเจ้าปรากรมพาหุอุปถัมภ์ให้ท�ำสังคายนาครั้งที่ 4 ที่ประเทศ

ลังกาเรียบร้อยแล้ว ลังกากลายเป็นดาวเด่นในฐานะต้นแบบเมืองที่สนับสนุน

พระพุทธศาสนา เป็นเมืองมีพระไตรปิฎกที่ได้รับการช�ำระถูกต้องแล้ว โดยเชื่อว่า  

พระสงฆ์มีข้อวัตรปฏิบัติตรงตามพระไตรปิฎก มีหลักเกณฑ์ในการคัดกรองและรับผู้

จะเข้าสู่สังฆมณฑลอย่างน้อยต้องลาสิกขาจากนิกายเดิมเพื่อ “รับ” ความเป็นลังกา

วงศ์ ดงักล่าวแล้วในตอนต้น ด้วยเหตนุี ้จึงท�ำให้เมอืงทีน่บัถือพระพุทธศาสนาในแถบ

เอเชียตะวันออกเฉียงใต้ เช่น พม่า มอญ สยาม ล้านนา ล้านช้างและกัมพูชา  

ต่างเดินทางสู่ลังกาเพื่อน�ำพระพุทธศาสนามายังดินแดนของตน

นอกจากประเทศมอญแล้ว ในขณะนั้น พระพุทธศาสนาในสยามนั้นก็ม ี

ความหลากหลาย และผสมผสานกับความเชื่อต่าง ๆ ในท้องถ่ิน อันเนื่องมาจาก 

พระพุทธศาสนาเข้าสู ่สยามในหลายทางและหลายนิกายท้ังเถรวาท มหายาน  

รวมทัง้วัชรยาน (ล้านนา) ด้วย ตัง้แต่สโุขทยัจนถึงรตันโกสนิทร์ ทวีชยั แสงนศุร (2559 

: 65) กล่าวว่าทีเ่ป็นเช่นน้ีเกิดจาก 1) ความสมัพันธ์ระหว่างรฐัต่อรฐั 2) การเคลือ่นย้าย

ของผู้คน ไม่ว่าจะเป็นความสัมพันธ์ฉันท์ญาติหรือการหาพ้ืนที่ท�ำกินที่สมบูรณ์กว่า 

และ 3) การอพยพหนสีงครามหรอืการถูกกวาดต้อนในฐานะเชลยในสงคราม เป็นต้น 

การเคลือ่นย้ายเหล่าน้ีก่อให้เกิดการถ่ายโอนค�ำสอน ความเชือ่ทางศาสนา วัฒนธรรม 
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ศิลปกรรม อย่างไม่ต้องสงสัย เช่นค�ำกล่าวว่าศาสนาอยู่กับคน คนไปท่ีไหนศาสนา 

ก็อยู่ที่นั่น   

พระวชิรญาณภิกขุ (รัชกาลท่ี 4) ภายหลังผนวชได้เสด็จไปประทับท่ีวัด 

มหาธาตุฯ เพ่ือปฏิบัติอุปัชฌายวัตรต่อสมเด็จพระสังฆราช (ด่อน) เป็นเวลา 3 วัน 

จากนั้นจึงเสด็จไปประทับจ�ำพรรษาที่วัดสมอราย (วัดราชาธิวาสปัจจุบัน) ซึ่งเป็นวัด

ฝ่ายอรัญญวาสี ซี่งเป็นวัดที่เน้นการปฏิบัติสมถวิปัสสนากรรมฐานท่ีมีชื่อเสียง 

พระองค์ได้เสดจ็มาประทับทีวั่ดแห่งนีแ้ละศกึษาวัตรปฏิบตั ิการบ�ำเพ็ญกรรมฐานกับ

พระธรรมวิโรจน์เจ้าอาวาส ซึ่งเป็นผู้เชี่ยวชาญวิปัสสนาธุระในสมัยน้ัน นอกจากนี้

พระองค์เสดจ็ไปเรยีนรูใ้นหลายวดัเพ่ือเปรยีบเทยีบ เช่น วัดราชสทิธาราม และส�ำนกั

วิปัสสนาอื่น ๆ (ภูวมินทร์ วาดเขียน, 2553 : 222-226) ทรงอุทิศตนทุ่มเทค้นคว้า 

เกี่ยวกับประวัติความเป็นมาของการท�ำสมาธิ สอบถามอาจารย์ทั้งหลายแม้จะได ้

ค�ำตอบตั้งแต่ต้นจนปลาย คือ ผลของการฝึกจิตได้แก่ความรู้ความเข้าใจในสรรพสิ่ง 

เพื่อการบรรลุธรรมและสิ้นอาสวะ (วันทนีย์ ส่งศิริ, 2525 : 76-77) รู้สึกไม่พอใจใน 

ค�ำตอบ จึงหน่ายท่ีจะฝึกวิปัสสนาต่อ ด้วยเหตุผลว่า เมื่อพระองค์มีข้อสงสัยและ 

น�ำไปถามอาจารย์ ท่านเหล่านั้นไม่สามารถให้ความกระจ่างได้ อีกท้ังค�ำตอบท่ีได้  

ก็ไม่เชื่อมโยงกับพระไตรปิฎก หากแต่เป็นการอธิบายบนพ้ืนฐานความเชื่อของตน

เสียเป็นส่วนมาก พระองค์เห็นว่า ภิกษุเหล่านั้นไม่นิยมค้นคว้าและศึกษาเอกสาร

ต�ำรา นิยมอ้างค�ำพูดครูบาอาจารย์ที่สอนและให้ปฏิบัติตาม ภูวมินทร์ วาดเขียน 

(2553 : 222-226) อ้างว่าเรื่องนี้ สมเด็จพระมหาสมณเจ้า กรมพระยาปวเรศวริยา 

ลงกรณ์ ได้อธิบายว่า ขณะทีพ่ระองค์ (วชริญาณภกิข)ุ ประทบัทีวั่ดสมอราย ได้ทดลอง

ปฏิบัติสมถและวิปัสสนาธุระ ซึ่งดูไม่กระจ่างชัด ดูคลุมเครือและไม่ยึดโยงกับพระ

ไตรปิฎก ส่วนมากนิยมบอกกล่าวกันตามคติโบราณ ไม่ชี้แจง แสดงเหตุให้ผู้ศึกษา

เหน็จรงิด้วยปัญญา จงึเหน็ว่า การท�ำสมถวิปัสสนากรรมฐานอย่างไม่เข้าใจน้ี ไม่เป็น

ทีต่ัง้แห่งบุญและป่วยการทีน่ั่งหลบัตาภาวนาเจ็บหลงัเสยีเปล่า (วันทนย์ี ส่งศริ,ิ 2525 

: 78) ในท่ีสุดแล้ว พระองค์จึงหมดความสนใจในการปฺฏิบัติ วิป ัสสนาธุระ  

เพราะทรงเชื่อว่า รากฐานเดิมของการเจริญภาวนา คือ การศึกษาพระไตรปิฎก  
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พระองค์จึงเริ่มศึกษาคันถธุระคือการศึกษาคัมภีร์ เพ่ือจะอ่านพระไตรปิฎก

ให้แตกฉาน สมเด็จพระมหาสมณเจ้า กรมพระยาปวเรศวริยากรณ์ (2511 : 2)  

กล่าวว่า แรงผลักดันอีกอย่างหนึ่งก็คือ ภิกษุวัดสมอรายเองกลับมีอคติต่อการศึกษา

พระไตรปิฎก (ปริยัติ) ด้วยพึงพอใจท่ีจะยึดถือแนวปฏิบัติเพ่ือเข้าถึงความรู้สูงสุด 

ทางพระพุทธศาสนาด้วยวิปัสสนา หาใช่ด้วยการศึกษา (วันทนีย์ ส่งศิริ, 2525 : 79) 

ดังนั้น เมื่อออกพรรษาจึงเสด็จกลับวัดมหาธาตุ และทรงศึกษาภาษาบาลีท่ีส�ำนัก 

แห่งน้ี ท�ำให้มีความรู้ภาษาบาลีอย่างแตกฉาน สามารถอ่านพระไตรปิฎกและ 

อรรถกถาจนเข้าพระทัยด้วยพระองค์เอง (สุจริตลักษณ์ ดีผดุงและคณะ, 2538 : 39) 

3 ปีต่อมา ปี พ.ศ. 2369 พระองค์ทรงเข้าสอบปริยัติธรรมในที่ประชุมพระราชาคณะ

ชัน้ผูใ้หญ่ ณ พระทีน่ัง่อมรนิทรวินจิฉยัต่อหน้าพระบาทสมเดจ็พระน่ังเกล้าเจ้าอยู่หวั 

ซึ่งเสด็จมาเป็นประธาน สอบผ่านเป็นเปรียญโท 5 ประโยค ในรูปแบบมุขปาฐะ คือ 

สอบจ�ำปากเปล่า

ในความเห็นของพระวชิรญาณภิกขุ อนาคตของพระศาสนาจะเป็นอย่างไร 

กล่าวคือ พระสงฆ์ที่ตั้งใจรักษาพระศาสนาด้วยการปฏิบัติสมถวิปัสสนากรรมฐาน 

มอียู่บ้าง แต่ก็ไม่สามารถอธิบายให้ยึดโยงกับพระไตรปิฎกได้ ส่วนหน่ึงประพฤตวัิตร

ของพระสงฆ์ก็อยู่นอกร่องพระธรรมวินัยเช่น เตะตะกร้อ เล่นหมากรุก ตีไก่ กัดปลา 

ต่อนก เล่นว่าว สะสมของมค่ีาราคาแพง หวงัความร�ำ่รวย หวังยศต�ำแหน่งทัง้ทางสงฆ์

และทางฆราวาส ประกอบพิธีทางไสยศาสตร์ หากินด้วยการล่อลวงด้วยเล่ห์กล 

ต่าง ๆ ไม่ได้ตั้งใจปฏิบัติและสืบทอดพระศาสนา (ปฐม นิคมานนท์, 2546 : 68)  

วันหน่ึงพระองค์ทวนถามพฤติการณ์สงฆ์กับสมเด็จสังฆราช พระราชอุปัชฌาย ์

ก็ให้ค�ำตอบว่า “... ท่านจะมาสงสัยอะไรในบรรพชาและสิกขาบทเล่า เพศสงฆ์ที ่

เน่ืองมาแต่วงศ์พระอริยเจ้านั้น เสื่อมสูญสิ้นหมดแล้วแต่ครั้งกรุงแตกแก่พม่า   

ยังเหลืออยู่แต่เพศอลัชชีไม่มีความละอายบาป ประพฤติแต่การหยาบๆ ล่วงวินัย

สิกขา พวกเราก็พากันบวชบรรพชามาแต่สงฆ์พวกนั้น จึงได้ปฏิบัติผิดจากธรรมวินัย

ไตรสกิขา ทรงไว้แต่ผ้า กาสาวพัตรหาข้อปฏิบตัไิม่ได้..” (พระครสูริปัิญญามนีุ (อ่อน), 

2480 : 20) ด้วยเหตุนี้ในเวลาต่อมาเมื่อพระองค์สถาปนาธรรมยุติกนิกาย   

พระวชิรญาณภิกขุจึงเริ่มต้นด้วยท่าทีท่ีดูจะปฏิเสธความชอบธรรมของคณะสงฆ์ 
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ที่มีอยู่เดิมว่า สาสนวงศ์เป็นจลาจลมาแต่คร้ังกรุงเก่าน้ันแล้ว กับได้เห็นอาจารวิบัติ

ของสมณะบางเหล่าไม่น�ำมาซึ่งความเลื่อมใส ทรงสังเวชสลดพระทัยนัก ด้วยการ

สาสนาคอืวงษ์บรรพชาอปุสมบท เหน็ว่าเป็นของมรีากอนัเน่าผ ุไม่มมีลูทีต่ัง้แห่งความ

เลื่อมใส ...ลัทธิสมณนั้นมากมูลวุ่นวายไปด้วยสัมโมหวิหาร อยู่อย่างงมงายเหมือน

กับยืมจมูกท่านมาหายใจ จะพูดสิ่งใดก็เป็นต่ออ้างคติ เช่น อาจิณณะกัปปิกา  

ว่าท่านผู้ใหญ่เคยท�ำมาอย่างนี้ ไม่แจ้งแสดงเหตุที่ออกมาให้เห็นจริงได้ แต่ถือลัทธิ

ของตนนั้น ดันดื้อไป มิได้รู้ว่าผิดและชอบไม่เป็นที่ตั้งแห่งปัญญา 

ด้วยความคิดดังกล่าว ภายหลังพระองค์ได้ต้ังสัจจาธิษฐานเพ่ือให้ได้พบ 

พระสงฆ์ท่ีปฏิบัติดีงามถูกต้องตามร่องพระธรรมวินัยภายในสามวันเจ็ดวัน ท้ังน้ี 

เพ่ือสร้างความเชือ่มัน่และเป็นแรงบนัดาลใจในการปฏิรปูและสืบทอดพระพุทธศาสนา 

กระทั่งได้เจอพระสุเมธมุนี (ซาย พุทฺธวํโส) ซึ่งสืบเชื้อสายจากคณะสงฆ์กัลยาณีสีมา 

(ลังกาวงศ์) ที่วัดบวรมงคล (วัดลิงขบ สังกัดมอญนิกายขณะนั้น) ซึ่งตั้งอยู่ทาง 

ทิศตะวันตกแม่น�้ำเจ้าพระยาฝั่งธนบุรี ตรงข้ามเย้ืองวัดสมอราย (วัดราชาธิวาส)  

กล่าวกันว่า พระสุเมธมุนีรูปนี้เป็นผู้ช�ำนาญพระไตรปิฎกและประพฤติวัตรปฏิบัติ

อย่างเคร่งครดั สมเดจ็พระเจา้บรมวงศ์เธอ กรมพระยาด�ำรงราชานภุาพ (2518 : 75) 

ส่องภิกษุรูปน้ีว่า “...เป็นผู ้ฉลาดในวินัย รู ้พุทธวจนะ ช�ำนาญในภาษาบาลี  

(อักขรุกัจจายนวิธี)...” พระบาทสมเด็จพระจุลจอมเกล้าเจ้าอยู่หัว (2547 : 11)  

ก็ทรงเห็นสอดคล้องกันว่า เมื่อพระวชิรญาณภิกขุทอดพระเนตรจริยาวัตรและ 

ข้อปฏิบัติ จึงได้แวะเวียนไปมาสนทนาจนเกิดความมั่นใจว่า มอญนิกายน้ีปฏิบัติ 

ตรงต่อธรรมวินัยแท้จริง จึงถวายตัวเป็นศิษย์ ต่อมาพระองค์พร้อมคณะจึงได้ท�ำพิธี 

“บวชแปลง” ในอุทกุกเขปสีมา (โบสถ์น�้ำเฉกเช่นธรรมเนียมนิยมของลังกาวงศ์ 

และกัลยาณีสีมา) บริเวณแม่น�้ำเจ้าพระยาฝั่งทิศตะวันออกติดกับวัดราชาธิวาส

ปัจจุบัน ต่อมามีผู้ศรัทธาในวิถีวัตรปฏิบัติและธรรมเนียมของพระวชิรญาณภิกขุ

จ�ำนวนเพิ่มขึ้น พระองค์จึงได้ขยายแนวคิดและวิธีการปฏิบัติในธรรมเนียมนี้ไม่ว่า 

จะเป็นการห่มผ้า การสวดมนต์ การเทศนา การท�ำสังฆกรรม แนวคิดแนวสัจนิยม 

มนุษย์นิยม การศึกษา ระเบียบประเพณีจารีตธรรมยุต เป็นต้น คนไทยรู้จักคณะน้ี 

ในนาม คณะธรรมยุตหรือธรรมยุติกนิกาย ซึ่งแปลว่า คณะท่ียึดมั่นในหลักอันเป็น
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ธรรมวินัย อันเป็นผลผลิตของการปฏิรูปพระพุทธศาสนาในห้วงเวลาดังกล่าวและ 

ยึดโยงจนกระทั่งปัจจุบัน

บทสรุป
บทความน้ี ได้อธิบาย การขยายตัว การด�ำรงอยู่และความสัมพันธ์ของ

พระพุทธศาสนาท่ีอิงอยู่กับเสถียรภาพทางการเมือง สถาบันกษัตริย์ ผู้ปกครอง  

คณะสงฆ์ ชุมชน เป็นต้น พระเจ้าธรรมเจดีย์ของประเทศมอญ ซึ่งมีความคล้ายคลึง

กับรชักาลท่ี 4 คอื เคยผ่านการบวชเรยีนมาเป็นเวลานาน ช�ำนาญในปรยิตั ิแตกฉาน

ในพระไตรปิฎก ไม่เพียงแต่เป็นผูใ้ห้ความส�ำคญัทางพระพุทธศาสนาเท่าน้ัน พระองค์

สนับสนุนให้เกิดการปฏิรูปพระพุทธศาสนาในฐานะเป็นฟันเฟืองในการขับเคล่ือน

สังคม ถึงแม้พระพุทธศาสนาจารีตลังกาเข้ามาในมอญ ล้านนา สุโขทัย อยุธยา 

รัตนโกสินทร์ แต่คงอยู่ในสภาพรุ่งเรืองและจางหายเป็นพัก ๆ หลักใหญ่ก็ขึ้นอยู่กับ

บ้านเมืองไม่สงบอยู ่ในภาวะสงคราม ในเมืองสยาม ตอนต้นรัตนโกสินทร ์ 

พระวชิรญาณภิกขุ (รัชกาลที่ 4) ต้องการปฏิรูปพระศาสนาให้อยู่ในร่องความหมาย

เดิมแห่งพระไตรปิฎก เช่น การด�ำเนินชีวิตของพระสงฆ์และฆราวาสตามครรลอง 

พระไตรปิฎก เมื่อพบพระสงฆ์มอญ จึงก่อเกิดความเลื่อมใส พร้อมคณะจ�ำนวนหนึ่ง

ได้บวชแปลงและยึดถือธรรมเนียมปฏิบัติจนก่อเกิด “ธรรมยุติกนิกาย” ขึ้นมาใน 

สังคมไทย 
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