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เกี่ยวกับวารสารปรัชญาและศาสนา มหาวิทยาลัยขอนแก่น

วารสารปรชัญาและศาสนา มหาวทิยาลยัขอนแก่น เป็นวารสารวิชาการ

ด้านปรัชญาและศาสนา มีวัตถุประสงค์เพ่ือส่งเสริมและเผยแพร่การศึกษา

ค้นคว้าและการวิจัยด้านปรัชญาและศาสนา และเพ่ือเป็นส่ือกลางในการ 

แลกเปลี่ยนความรู้และความคิดทางวิชาการด้านปรัชญาและศาสนาในการ 

เผยแพร่ผลงานวิชาการแก่นักวิจัย นักวิชาการ และคณาจารย์ท้ังชาวไทยและ 

ชาวต่างประเทศ วารสารมกี�ำหนดการออกปีละ 2 ฉบบั (ราย 6 เดอืน) ทุกบทความ

ที่ตีพิมพ์เผยแพร่ได้ผ่านการพิจารณาจากผู้ทรงคุณวุฒิในสาขาที่เก่ียวข้อง  

อย่างน้อย 2 ท่าน โดยใช้วิธีการประเมินแบบผู้ทรงคุณวุฒิและผู้เขียนบทความ

ไม่ทราบชื่อแต่ละฝ่าย(Double Blinded Review) เน้ือหาของบทความ 

ต้องเกี่ยวข้องกับปรัชญาและศาสนา และประเด็นอื่น ๆ ที่เกี่ยวข้อง โดยเปิดรับ

บทความทั้งภาษาไทยและภาษาต่างประเทศ 

บทความที่ส ่งมาขอรับการตีพิมพ์ในวารสารปรัชญาและศาสนา 

มหาวิทยาลัยขอนแก่นจะต้องไม่เคยตีพิมพ์หรืออยู่ในระหว่างการพิจารณาจาก

ผู้ทรงคุณวุฒิเพ่ือตีพิมพ์ในวารสารอ่ืน ผู้เขียนจะต้องปฏิบัติตามหลักเกณฑ์ 

การเสนอบทความวิชาการหรือบทความวิจัยเพ่ือตีพิมพ์ในวารสารปรัชญา 

และศาสนา มหาวิทยาลัยขอนแก่นอย่างเคร่งครัด รวมทั้งระบบอ้างอิงต้องเป็น

ไปตามหลักเกณฑ์ของวารสาร

ทศันะและความคดิเห็นทีป่รากฏในบทความวารสารปรชัญาและศาสนา 

มหาวิทยาลัยขอนแก่น ถือเป็นความรับผิดชอบของผู้เขียนบทความนั้น และ 

ไม่ถือเป็นทัศนะและความรับผิดชอบของกองบรรณาธิการวารสารปรัชญา 

และศาสนา มหาวิทยาลัยขอนแก่น และคณะมนุษยศาสตร์และสังคมศาสตร์ 

มหาวิทยาลัยขอนแก่น  
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นับตั้งแต่การก่อตั้งของวารสารปรัชญาและศาสนา มหาวิทยาลัย

ขอนแก่น วารสารได้รับการสนับสนุนจากคณะมนุษยศาสตร์และสังคมศาสตร์ 

มหาวิทยาลัยขอนแก่น ตลอดระยะเวลาก้าวเข้ามาสู่ปีท่ี 7 ของการเป็นพ้ืนท่ี 

สื่อกลางในการเผยแพร่ความรู้ทางด้านปรัชญาและศาสนา และงานวิชาการ 

อืน่ ๆ  ทีเ่ก่ียวข้อง วารสารฉบบันีเ้ป็นวารสารฉบบัทีห่นึง่ของปีทีเ่จด็ ซึง่มบีทความ

ส่งเข้ามาตีพิมพ์กับวารสารเป็นบทความที่ครอบคลุมท้ังทางด้าน ปรัชญาและ

ศาสนาอย่างครบถ้วน ประกอบด้วยบทความวิจัย 1 เรื่องคือ การวิเคราะห ์

เชิงสัญญะในซีรี่ย์อนิเมะเรื่อง Godzilla Singular Point (2021) ที่ผู้วิจัยน�ำเสนอ

ให้เห็นความเป็นวิทยาศาสตร์ผูกโยงกับศาสนา ความเชื่อ ปรัชญาและจิตวิทยา

ในซีรีย์อนิเมะดังกล่าว ส่วนบทความวิชาการประกอบด้วย 5 บทความ ท่ีมีท้ัง

บทความทางด้านปรัชญาและบทความทางด้านศาสนา โดยบทความทางด้าน

ปรัชญาเป็นบทความที่ครอบคลุมเนื้อหาทางด้านปรัชญาตะวันออก 3 บทความ

ด้วยกัน บทความวิชาการบทความแรกคือบทความเรื่อง ญ่ีปุ่นที่ไร้ซึ่งปรัชญา:  

บทแปลและบทวิเคราะห์ยุคสมัยในทัศนะของมิกิ คิโยะชิ ที่น�ำเสนอบทแปล

ปรัชญานิพนธ์ขนาดสั้นของมิกิ คิโยะชิ เรื่อง ญ่ีปุ่นที่ไร้ซึ่งปรัชญา และท�ำการ

วิเคราะห์ทศันะของมกิผ่ิานบรบิทแวดล้อมของยุคสมยั บทความวิชาการบทความ

ที่สองเป็นบทความทางปรัชญาอินเดียคือบทความเรื่อง วิธีการการตีความ 

ทางปรัชญาตามแนวศาสตร์การตีความของราชาราม โมหัน รอย บทความได้

พยายามท�ำการศึกษาวิธีการตีความของราชาราม โมหัน รอย โดยใช้กรอบวิธี

ศกึษาตามแนวศาสตร์การตคีวาม ถือเป็นการบกุเบกิงานวิชาการทางด้านปรชัญา

อนิเดยีท่ีมคีวามน่าสนใจอย่างย่ิงในฐานะของการศกึษาปรชัญาอนิเดยีสมยัใหม่ 

ส่วนบทความวิชาการบทความท่ีสามท่ีเก่ียวกับเน้ือหาทางปรชัญา เป็นบทความ

ทางด้านพุทธปรัชญา คือบทความเรื่อง พุทธปรัชญาในธัมมจักกัปปวัตตนสูตร 

โดยผู้เขียนได้ชี้ให้เห็นว่าพุทธปรัชญาในธัมมจักกัปปวัตตนสูตร มีลักษณะเป็น 

กระบวนการทางปรัชญา โดยมีวิธีการ แนวคิด และลักษณะความรู้ในทาง 

บทบรรณาธิการ



พุทธปรชัญา ส่วนบทความวิชาการทางด้านศาสนาบทความแรกคอืบทความเรือ่ง 

เจดย์ีตามคตทิางพระพุทธศาสนา : ความหมายและแนวคิดพ้ืนฐานทางประติมาน

วิทยา ในบทความน้ีผู้เขียนเสนอความหมายเดิมของเจดีย์คือสิ่งท่ีควรเคารพ 

ทั้งที่เป็นรูปธรรมและนามธรรมและความรู ้ทั่วไปเก่ียวกับเจดีย์ตามคติทาง 

พระพุทธศาสนา และนอกจากนั้นยังเสนอหลักการพ้ืนฐานในการตีความเจดีย์  

ซึ่งเป็นแนวคิดพ้ืนฐานด้านประติมานวิทยาของเจดีย์ท่ีสอดคล้องกับหลักธรรม 

ทางพระพุทธศาสนาด้วย ส่วนบทความวิชาการทางด้านศาสนาบทความที่สอง

เป็นบทความทางด้านประวัติและพัฒนาการทางพุทธศาสนาในประเทศไทย คือ

บทความเรื่อง ธรรมยุติกนิกาย : การเดินทางและวิวัฒนาการในล้านนา ผู้เขียน 

ได้อธิบายถึงนโยบายการสร้างรัฐในสมัยรัชกาลที่ 4 และรัชกาลที่ 5 ทรงมี

วัตถุประสงค์ในการสร้างสยามให้เป็นรฐัสมยัใหม่ พร้อมกับผนวกเอารฐัจารตีล้าน

นาและพัฒนาหัวเมืองมณฑลอีสานให้เป็นหน่ึงเดียว  การหลอมรวมเกิดขึ้นได้ 

ด้วยอ�ำนาจและกลไกของรัฐผ่านผู้ปฏิบัติการ

จากบทความท้ังหมด 5 เรื่องนี้ ถือว่าเป็นบทความที่มีความครอบคลุม 

และน่าสนใจอย่างยิ่งในเชิงวิชาการ หากท่านผู้อ่านสนใจเนื้อหาทางด้านปรัชญา

และศาสนา ในเชิงวิชาการบทความอื่น ๆ  ก็สามารถเข้าไปศึกษาและอ่านค้นคว้า

ได้จากฐานข้อมลูของวารสารท่ีปรากฏบนหน้าเว็บไซต์ของวารสาร หรอืท่านท่ีสนใจ

ส่งบทความมาตีพิมพ์กับวารสารก็สามารถส่งได้ตลอดท้ังปีผ่านระบบการ 

ส่งบทความออนไลน์ ขอขอบคุณนักวิชาการนักวิจัยทุกท่านที่สนใจส่งบทความ

และผลงานทางวิชาการของท่าน เข้ามาตพิีมพ์กับทางวารสารและหวงัเป็นอย่างย่ิง

ว่าวารสารของเราจะเป็นพ้ืนท่ีแลกเปลีย่นเชิงวชิาการทางด้านปรชัญาและศาสนา

ให้กับทุกท่านที่สนใจ แล้วพบกันใหม่ฉบับหน้า

									       

				                           พุทธรักษ์ ปราบนอก

					                บรรณาธิการ
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บทคัดย่อ
บทความเร่ืองนี้มีวัตถุประสงค์เพ่ือวิเคราะห์สัญญะในซีรีย์อนิเมะเรื่อง 

Godzilla Singular Point (2021) โดยอาศัยกรอบแนวคิดสัญวิทยา เพ่ือสะท้อน 

ความคิดและตคีวามสิง่ทีผู่ส้ร้างแฝงไว้ อนัได้แก่ บทสนทนาค�ำตอบของเรือ่งทีป่รากฏ

ในตอนต้น-ตอนท้าย ความหมายของจ�ำนวนเลข 8 ในชื่อตอน เพลงพาลินโดรม 

กับปรัชญาฮินดู บทกวีอภิปรัชญากับการหาความจริงทางวิทยาศาสตร์ และ 

สภาวะตื่นรู้ของปัญญาประดิษฐ์กับทฤษฎีจิตวิเคราะห์ ทั้งหมดน้ีแฝงอยู่ในความ 

เป็นลักษณะบันเทิงคดีแนววิทยาศาตร์สุดข้ัว หรือท่ีเรียกกันว่า “Hard Sci-fi”  

ผลการศึกษาพบว่า สัญญะในซีรีย์อนิเมะ Godzilla Singular Point (2021)  

สะท้อนให้เห็นถึงการผูกโยงกับศาสนา ความเชื่อ ปรัชญาและจิตวิทยาเข้ากับ 

ความเป็นวิทยาศาสตร์ ซึ่งสร้างความบันเทิงที่แปลกใหม่ ด้วยความซับซ้อนของ 
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รายละเอยีดด้านฟิสกิส์ ความเรว็ของการด�ำเนนิบทในเรือ่ง การผสมปนเปในแนวคดิ

ที่หลากหลายวัฒนธรรม ท�ำให้ผู้ชมจ�ำต้องปล่อยตนเองออกจากสภาวะตึงเครียด 

ในการรับสารซึ่งยากที่จะเข้าใจ ให้ผ่านไปโดยใช้ความรู้สึกรับความบันเทิงเป็นหลัก 

โดยอาจไม่สังเกตถึงสัญญะที่จะเป็นสิ่งส�ำคัญในการท�ำความเข้าใจเนื้อเรื่อง ดังนั้น

ผู้เขียนจึงคาดหวังว่าบทความน้ีจะเป็นส่วนหนึ่งในการสะท้อนความคิดจากผู้สร้าง 

ที่ต้องการสื่อออกมาผ่านซีรีย์อนิเมะเรื่อง Godzilla Singular Point (2021) โดย 

ผูส้ร้างได้น�ำความเป็นวทิยาศาสตร์ผกูโยงกับศาสนา ความเชือ่ ปรชัญาและจติวิทยา 

ซึ่งท�ำให้การผลิตซ�้ำของก๊อตซิลล่าในครั้งนี้แตกต่างจากการผลิตซ�้ำที่ผ่านมา 

ในระยะเวลา 66ปี

 

ค�ำส�ำคัญ : Godzilla Singular Point, ซีรีย์อนิเมะ, สัญญะ
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Abstract
This study paper is aim to analyze the semiotic massage in Godzilla 

Singular Point (2021) animation series. By using semiology methodology to 

reflect ideology and define the massage that’s been hidden by creator of this 

anime series such as conversation that is the answer of whole event at the 

beginning and the end of series, the definition of “8” in each episode, the 

relation of palindrome song and Hindu philosopher, Metaphysics Poems and 

Finding Scientific Truth, The Awakening of Artificial intelligent and  

psychoanalysis theory. Which all of this were hidden in the shell of “Hard 

Sci-fi”. The conclusion of this study shows that there were many signs hidden 

in Godzilla Singular Point (2021). Which reflect that religion, belief,  

philosopher and Phycology all of this were bond to scientific explanation. 

This creates the new kind of entertainment that rely of very complicated 

detail of physic law, speed of storytelling, and mixture of various cultural 

conceptualize. These complicate elements force the audience to let go of 

their focus on the confusticate content and shift their focus on more simple 

and more entertaining element. Which may lead to unintentional missing of 

acknowledgment of signs that were main element of this film. Therefore, the 

writer of this paper hope that this paper will be reflection of the creator ideas 

in Godzilla Singular Point (2021). Which the creator chooses untraditional 

elements. by binding of science to religion, belief, philosophy and psychology 

makes this film one of the most untraditional Godzilla film at 66 years old 

anniversary of the franchise.

 

Keywords : Godzilla Singular Point, Anime Series, sign
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บทนำ�
“ก๊อตซิลล่า” สัตว์ประหลาดตัวใหญ่ยักษ์ซึ่งเป็นแกนหลักของเรื่อง เดิมมี 

ชื่อว่า “โกจิระ” (Gojira) โทโมยูกิ ทานากะ (Tomoyuki Tanaga) โปรดิวเซอร ์

ของภาพยนตร์ผู้ได้รับฉายาว่าเป็น “บิดาแห่งก๊อตซิลล่า” ได้ต้ังชื่อสัตว์ประหลาดน้ี

จากการผสมค�ำในภาษาญ่ีปุน่อย่างกอรลิลา ゴリラ “กอรร่ิา” และปลาวาฬ クジラ 

“คุจิรา” เข้าด้วยกัน รูปร่างของก๊อตซิลล่านั้นได้รับการออกแบบโดย เทอิโซะ โทชิมิซึ 

(Teizo Toshimitsu) และ อากิระ วาตานะเบะ (Akira Watanabe) ภายใต้การดูแล

ของ เออิจิ ซึบุรายะ (Eiji Tsuburaya) (Ryfle, 1998: 27) ให้มีรูปลักษณ์ที่เกิดจาก 

การผสมผสานลักษณะเด่น 5 อย่าง อันได้แก่ 1) ความยิ่งใหญ่น่าเกรงขาม : ขนาด

ของตัวที่ใหญ่มีต้นแบบจากไดโนเสาร์นักล่าแห่งยุคจูแรสสิค “ไทแรนโนซอรัส เร็กซ์ 

(Tyrannosaurus Rex)” 2) ความสง่างาม : การยืนหลังตรงแบบไดโนเสาร์  

“อิกวาโนดอน (Iguanodon)” 3) จุดเด่น : มีครีบหลังเพ่ือสร้างลักษณะเด่นจาก

ไดโนเสาร์ “สเตโกซอรัส (Stegosaurus)” 4) ความน่ากลัว : จ�ำลองหน้าตาแบบสัตว์

เลื้อยคลาน “อัลลิเกเตอร์ (Alligator)” และ 5) บาดแผลจากภัยสงคราม : มีผิวหนัง

ตะปุม่ตะป�ำ่เป็นเกลด็แขง็เหมอืนกับ “ฮบิคัคฉึะ” คอืผูป้ระสบภัยจากระเบดินิวเคลยีร์ 

เมือ่รวมเข้าด้วยกันแล้วจงึออกมาเป็นสตัว์ประหลาดผูท้�ำลายล้างท่ีมคีรบีหลงัตัง้ข้ึน

และสามารถปล่อยล�ำแสงเป็นระเบิดปรมาณู (เลดี้สโตนฮาร์ท, 2014: 38) ผู้สร้าง

ชาวญี่ปุ่นได้ให้ก�ำเนิดสัตว์ประหลาดตัวนี้ขึ้นในยุคโชวะ ปี ค.ศ. 1954 เพื่อเป็นภาพ

สะท้อนผลกระทบจากนิวเคลียร์ที่ได้รับจากสหรัฐอเมริกา โดยฉากสุดท้ายของเรื่อง

มีจุดจบด้วยการท�ำลายก๊อตซิลล่าลงเพื่อหยุดยั้งหายนะที่จะเกิดกับมวลมนุษยชาติ 

จากการสร้างสรรค์ผลงานชิ้นแรกน�ำไปสู่การผลิตภาพยนต์สัตว์ประหลาด

อีกเป็นจ�ำนวนมากท่ีตราตรึงใจคนหลากหลายวัฒนธรรมซึ่งแตกต่างกันไปอย่าง 

ไม่เคยคาดคิดมาจนถึงปัจจุบัน “ก๊อตซิลล่า” ได้รับการบันทึกจาก Guinness World 

Records 2015 ในฐานะแฟรนไชส์ภาพยนตร์ท่ีด�ำเนินมายาวนานท่ีสดุในประวัตศิาสตร์ 

โดยมีระยะยาวนานถึง 60 ปี (Guinness World Records, 2014) หากนับรวม 

มาจนถึงปี ค.ศ. 2021 ซึ่งมีการเปิดตัวฉายซีรีย์อนิเมะ Godzilla Singular Point  

ลงใน Netflix และรายการโทรทัศน์รายสัปดาห์ในญี่ปุ่น เรื่องราวของก๊อตซิลล่า 
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ได้ด�ำเนินทั้งสิ้น 66 ปี จึงเป็นท่ีน่าสนใจในการศึกษาวิเคราะห์การผลิตซ�้ำเรื่องราว 

ของสัตว์ประหลาดตัวนี้ในซีรีย์อนิเมะล่าสุดอย่าง Godzilla Singular Point (2021) 

ซึง่มลีกัษณะต่างออกไปจากการผลติซ�ำ้ท่ีผ่านมา โดยผูช้มแทบจะทัง้หมดได้ให้เสยีง

วิจารณ์ถึง “ก๊อตซิลล่า” รูปแบบล่าสุดว่าลักษณะเป็น Hard Science Fiction หรือ 

“บันเทิงคดีแนววิทยาศาสตร์สุดข้ัว” เน่ืองจากยากท่ีจะท�ำความเข้าใจองค์ประกอบ

และแก่นสาระที่แท้จริงในเรื่อง

เนื้อเรื่องใน Godzilla Singular Point (2021) เป็นช่วงเวลาในปี ค.ศ. 2030 

เมือ่ ยุน อารคิาวะ (Yun Arikawa) ผูม้บีคุลกิชอบคาดการณ์ความเป็นไปได้ในอนาคต 

พนักงานโปรแกรมเมอร์ของบริษัทโอทานิแฟคทอรี่ (Otani Factory) บริษัทรับงาน

ด้านเทคโนโลยี ปัญญาประดษิฐ์ A.I. และสารพัดอืน่ ๆ  แล้วแต่จะถูกว่าจ้าง ได้รบัจ้าง

ให้มาตรวจสอบบทเพลงประหลาด "ALAPU UPALA” ที่ดังขึ้นในคฤหาสน์ของชาย

ที่มีชื่อว่ามิชิยุกิ อาชิฮาระ (Michiyuki Ashihira) ซึ่งเป็นเวลาเดียวกับที่ เม คามิโนะ 

(Mei Kamino) นกัศกึษาปรญิญาโทสาขา biologia fantastic (ศกึษาสิง่มชีวีติท่ีไม่มี

จรงิจากธาตทุีไ่ม่มจีรงิ) ผูช่้วยศาสตราจารย์ท่ีเป็นทีป่รกึษาให้กับส�ำนักงานวิจยัมซิากิโอคุ

ทีอ่าชฮิาระก่อตัง้ขึน้เพ่ือเก็บกะโหลกสตัว์ประหลาด มารบัหน้าท่ีเฉพาะกิจตรวจสอบ

ปัญหาคลื่นวิทยุเพลงประหลาดในส�ำนักงานเช่นเดียวกับที่ยุนได้ยิน จากเหตุการณ์

ทั้งสองแห่งที่เกิดขึ้น ท�ำให้ยุนและเมรวมถึงผู้คนจ�ำนวนหน่ึงได้มาเก่ียวข้องกัน 

ในการไขปริศนาการปรากฏตัวของสัตว์ประหลาดที่เกิดข้ึนท่ัวโลก โดยมีจุดเริ่มต้น

จากนกยักษ์ที่ถูกตั้งชื่อว่า “ราดอน” สู่สัตว์ประหลาดอีกหลายรูปแบบจนไปถึง 

ตัวสุดท้ายที่มีชื่อว่า “ก๊อตซิลล่า” ซึ่งมีพลังในการท�ำลายล้างสูงมากกว่าสัตว์

ประหลาดตัวอื่น สัตว์ประหลาดทั้งหมดนี้มาพร้อมกับฝุ่นสีแดงท่ีมีโมเลกุลของมิติ 

ซบัซ้อนท�ำให้พวกมนัด�ำรงชวีติอยู่ได้ และสามารถควบคมุววัิฒนาการตวัเองให้เข้ากับ

สภาวะแวดล้อมในโลกมนุษย์ปัจจบุนัได้อย่างรวดเรว็ ท�ำให้เกิดความเสยีหายบนโลก

มากมายมหาศาล ต่อมาเมได้เข้าไปพัวพันกับงานค้นคว้า “อาร์คิไทป์” โมเลกุล 

ที่ท�ำลายกฎฟิสิกส์ทั้งหมดหรือท่ีมีอีกชื่อหนึ่งว่า “ฝุ่นแดง” และการท�ำนายหายนะ 

ของโลกในอนาคตจากอาชิฮาระไปพร้อม “กลุ่มค้าร่วมศิวะ” ท่ีมีเจตจ�ำนงขัดแย้ง

กันเองในการเร่งพัฒนางานวิจยัโดยไม่สนใจหายนะของโลกกับอกีฝ่ายทีต้่องการต่อสู้
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เพ่ือหยุดหายนะจากสัตว์ประหลาด ด้วยความช่วยเหลือของปัญญาประดิษฐ์ A.I.  

ที่ยุนสร้างขึ้น “ยุง” “เปโระ ทู” และหุ่นยนต์เจ็ตจากัวร์ ที่ต่อมาพัฒนาระบบตัวเอง 

ในรุน่ทีส่งูกว่าจากอนาคต คอื “เจ็ทจากัวร์ พีพี” เป็นผูค้อยส่งสญัญาณรหสัผ่านเพลง 

และท�ำให้ “อาร์คิไทป์” พัฒนาในรูปแบบที่ท�ำให้พวกเขาสามารถต่อสู้เพ่ือสัตว์

ประหลาดในต�ำนานพ้ืนบ้านโบราณอย่าง “โกจิร่า” หรือ ท่ีถูกต้ังชื่อในยุคน้ีว่า  

“ก็อตซิลล่า” เพื่อหยุดหายนะของโลกทั้งหมดลงได้

สัญวิทยา (semiotics) เป็นค�ำท่ีนักปรัชญา Charles Sanders Perice  

(ค.ศ. 1839-1914) เป็นผู้ริเริ่มใช้และท�ำให้เป็นที่รู้จักอย่างแพร่หลาย ซึ่งเป็นศาสตร์

ที่ศึกษาเก่ียวกับระบบของสัญลักษณ์ ที่ปรากฏอยู่ในความคิดของมนุษย์ อันได้แก่ 

ภาษา รหัส สัญญาณ เครื่องหมาย ฯลฯ หรือหมายถึงสิ่งที่ถูกสร้างขึ้นเพื่อให้มีความ

หมายแทนของจริง ตัวจริง ในตัวบทและในบริบทหน่ึง ๆ เพ่ือเข้าใจความหมาย 

ของมันว่าถูกสร้างและถูกเข้าใจอย่างไรในวัฒนธรรมหน่ึง Roland Barthes  

กล่าวไว้ว่า “ทันใดที่มีสังคมเกิดข้ึน การใช้วัตถุสิ่งของต่าง ๆ ในสังคมตัวมันเอง 

ก็ถูกท�ำให้กลายสภาพเป็นสัญญะไป” (Barthes, 1967: 41) โดยคนท่ัวไปอาจ 

มองข้ามความหมายในวัตถุต่าง ๆ ท่ีมีฐานะเป็นสัญญะ หรือถูกท�ำให้กลายเป็น

สัญญะไปด้วยความเคยชิน 

“สัญญะ” ที่ปรากฏอยู่ในซีรี่ย์อนิเมะเรื่อง Godzilla Singular Point (2021) 

หลายส่วนสามารถน�ำมาวิเคราะห์ได้ว่าผูส้ร้างต้องการน�ำเสนอภาพสะท้อนความคดิ

แบบใดให้แก่ผู้ชม โดยสัญญะนั้นเป็นสิ่งส�ำคัญในการท�ำความเข้าใจเนื้อเรื่องท�ำให้

สามารถเพลดิเพลนิกับการรบัชมและเข้าใจเนือ้หาได้อย่างมปีระสทิธิภาพ และผูช้ม

สามารถน�ำตวัอย่างจากการสงัเกตเรือ่งสญัญะในบทความน้ีไปปรบัใช้กับการรบัชม

สื่อบันเทิงอื่นๆ

วัตถุประสงค์ของการวิจัย
1.	 ศึกษาวิเคราะห์เชิงสัญญะในเรื่อง Godzilla Singular Point (2021)  

ผู้สร้างต้องการน�ำเสนอภาพสะท้อนความคิดใดออกมาให้ผู้ชมได้รับ
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ขอบเขตการวิจัย
ในทีน่ีจ้ะท�ำการศกึษาสญัญะทีป่รากฏในซรีย์ีอนิเมะเรือ่ง Godzilla Singular 

Point (2021) ใน Netflix ซึง่มจี�ำนวนท้ังหมด 13 ตอน ก�ำหนดฉายในวันที ่24 มถุินายน 

พ.ศ. 2564

วิธีดำ�เนินการวิจัย
บทความวิจัยนี้  ผู ้ เขียนใช้ระเบียบวิธีวิจัยเชิงคุณภาพ (Qualitative  

Research) โดยศึกษาตัวบทจากหลักฐานชั้นต้น คือ ซีรีย์อนิเมะ (Anime Series)  

ซึ่งประกอบด้วยภาพและเสียง หลังจากนั้นจึงศึกษาตามวัตถุประสงค์ท่ีต้ังไว้ และ 

น�ำเสนอผลการศกึษาแบบพรรณนาวิเคราะห์ (Descriptive Analysis) โดยใช้ทฤษฎี

สัญญะเป็นกรอบในการวิเคราะห์ภาษา รหัส สัญญาณ เครื่องหมาย ท่ีถูกสร้างขึ้น

เพ่ือให้มีความหมายแทนตัวบทหรือบริบทหน่ึง เพ่ือให้เข้าใจถึงสิ่งที่ปรากฎใน 

ความคิดที่ต้องการสื่อสาร

ผลการวิจัย
1. ชื่อตอน : ลูกบาศก์ 3 มิติและความหมายของจ�ำนวน

ชือ่ตอนทัง้หมดของ Godzilla Singular Point (2021) เป็นส่วนหนึง่ท่ีน่าสนใจ

ในการน�ำมาวิเคราะห์ เน่ืองจากมีการแฝงสัญญะบางอย่างจากผู้สร้างไว้ท่ีผู้รับชม

อาจไม่ได้สังเกต โดยช่ือในแต่ละตอนตั้งแต่ตอนท่ี 1 ถึง ตอนท่ี 13 จะมีลักษณะ 

ร่วมกันอย่างหน่ึงคือ “ความยาวของตัวอักษร” ซึ่งทั้งหมดจะมีจ�ำนวน 8 ตัวอักษร 

เท่ากันพอด ีและสามารถจดัเรยีงประกอบกันได้เป็นโครงสร้างลกูบาศก์ 3 มติโิปร่งใส 

โดยตัวอักษรบนจุดสุดยอดแต่ละมุมของลูกบาศก์ท่ีมีทั้งหมด 8 มุมนั้น แต่ละตัว 

จะเรียงกันสะกดออกมาได้เป็นชื่อตอนสุดท้าย คือตอนที่ 13 ที่มีชื่อว่า “Together”
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ภาพที่ 1 ภาพการประกอบของชื่อตอนทั้ง 13 ตอน (ที่มา : wikizilla, 2021)

การประกอบชื่อตอนน้ีเป็นความตั้งใจของผู้สร้างที่ก�ำหนดการเรียงชื่อตอน

ให้มคีวามยาวแต่ละตอนจ�ำนวน 8 อกัษรพอด ีทัง้ในชือ่ตอนภาษาองักฤษและภาษา

ญ่ีปุน่ ซึง่เลข 8 น้ันมสีญัญะแฝง ในรปูของความเป็นอนนัต์ (infinity) ใช้สญัลกัษณ์ ∞ 

อนัเป็นแนวคดิทางคณิตศาสตร์อนกุรมอนันต์และนักปรชัญากรกีอย่างอนาซแิมนเดอร์ 

อริสโตเติลที่อ้างถึงจ�ำนวนที่ไม่มีขอบเขตหรือสิ่งที่ไม่มีจุดสิ้นสุด ภาษาอังกฤษ 

ของอนันต์ (Infinity) มาจากค�ำในภาษาละติน infinitas แปลได้ว่า “ไม่มีท่ีสิ้นสุด”  

โดยสนันิษฐานว่ามทีีม่าจาก อโูรโบรอส (Ouroboros) หรอืต�ำนานงกิูนหาง ซึง่มาจาก

ค�ำสองค�ำในภาษากรกี คอื “Oura” หมายถึง “หาง” และ “Boros” หมายถึง “การกิน” 

เมื่อมารวมกันจึงมีความหมายว่า “ผู้กินหางตัวเอง” หมายถึงการตายและการเกิด

ใหม่อย่างไม่มีจุดสิ้นสุด นอกจากนี้ยังมีนัยส�ำคัญที่แสดงให้เห็นถึงการเคลื่อนไหว 

ในทิศทางตามเข็มและทวนเข็มนาฬิกาที่เป็นลักษณะวงกลมได้เช่นกัน มีจุดเริ่มต้น

และจุดสิ้นสุดเป็นจุดเดียวกัน จึงมีการตีความได้ในสิ่งที่มีลักษณะตรงกันข้ามที่แฝง

ไปด้วยความสมดุล ซึ่งปรากฏในเรื่อง อย่างเช่น การพูดถึงอดีต-อนาคต เลข 6-9 จุด

เริ่มต้น-จบ เป็นต้น ทฤษฎีคู่ตรงข้าม (Binary Opposition) น้ีใช้ส่ือถึงสภาวะของ 

ห้วงเวลาและความเป็นไปของโลกตลอดในเรื่อง Godzilla Singular Point (2021) 

ตอนที่ 13 “together” ช่วงวินาทีที่ 21.30 – 21.39 จะพบว่าเม ตัวละครหญิงหลักนั้น

สวมเสือ้ท่ีมสีญัลกัษณ์ อโูรโบรอสงกิูนหางตวัเอง ทีม่ลีกัษณะม้วนกันเป็นเครือ่งหมาย

อนันต์ ∞ ในตอนจบ

วัตถุประสงคท่ีต้ังไว และนําเสนอผลการศึกษาแบบพรรณนาวิเคราะห (Descriptive Analysis) โดยใชทฤษฎี
สัญญะเปนกรอบในการวิเคราะหภาษา รหัส สัญญาณ เครื่องหมาย ท่ีถูกสรางขึ้นเพื่อใหมีความหมายแทนตัวบท
หรือบริบทหน่ึง เพื่อใหเขาใจถึงส่ิงที่ปรากฎในความคิดท่ีตองการส่ือสาร 

ผลการศึกษา 
 ช่ือตอน : ลูกบาศก 3 มิติและความหมายของจํานวน 
 ช่ือตอนท้ังหมดของ Godzilla Singular Point (2021) เปนสวนหน่ึงท่ีนาสนใจในการนํามาวิเคราะห 
เน่ืองจากมีการแฝงสัญญะบางอยางจากผูสรางไวที่ผูรับชมอาจไมไดสังเกต โดยช่ือในแตละตอนต้ังแตตอนท่ี 1 ถึง 
ตอนท่ี 13 จะมีลักษณะรวมกันอยางหน่ึงคือ “ความยาวของตัวอักษร” ซึ่งท้ังหมดจะมีจํานวน 8 ตัวอักษรเทากัน
พอดี และสามารถจัดเรียงประกอบกันไดเปนโครงสรางลูกบาศก 3 มิติโปรงใส โดยตัวอักษรบนจุดสุดยอดแตละมุม
ของลูกบาศกท่ีมีท้ังหมด 8 มุมน้ัน แตละตัวจะเรียงกันสะกดออกมาไดเปนช่ือตอนสุดทาย คือตอนที่ 13 ท่ีมีช่ือวา 
“Together” 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

ภาพการประกอบของช่ือตอนท้ัง 13 ตอน (ท่ีมา : wikizilla, 2021) 
 

 การประกอบช่ือตอนน้ีเปนความต้ังใจของผูสรางที่กําหนดการเรียงช่ือตอนใหมีความยาวแตละตอนจํานวน 
8 อักษรพอดี ท้ังในช่ือตอนภาษาอังกฤษและภาษาญี่ปุน ซ่ึงเลข 8 น้ันมีสัญญะแฝง ในรูปของความเปนอนันต 
(infinity) ใชสัญลักษณ ∞ อันเปนแนวคิดทางคณิตศาสตรอนุกรมอนันตและนักปรัชญากรีกอยางอนาซิแมนเดอร 
อริสโตเติลท่ีอางถึงจํานวนที่ไมมีขอบเขตหรือส่ิงที่ไมมีจุดส้ินสุด ภาษาอังกฤษของอนันต (Infinity) มาจากคําใน
ภาษาละติน infinitas แปลไดวา “ไมมีท่ีส้ินสุด” โดยสันนิษฐานวามีที่มาจาก อูโรโบรอส (Ouroboros)หรือ
ตํานานงูกินหาง ซึ่งมาจากคําสองคําในภาษากรีก คือ “Oura” หมายถึง “หาง” และ “Boros” หมายถึง “การ
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ในส่วนของลกูบาศก์ 3 มติ ิทีช่ือ่แต่ละตอนมาประกอบนัน้ เป็นรปูแบบจ�ำลอง

ของ “อาร์คิไทป์” (archetype) ในเรื่อง คือวัตถุที่มีโมเลกุลมิติสูงกว่า เป็นงานวิจัย

ส�ำคัญที่นักฟิสิกส์ตามเนื้อเรื่องพยายามหาค�ำตอบเพ่ือสร้างรูปแบบมิติระยะท่ี

สมบรูณ์ โดยอาร์คไิทป์มทีัง้หมด 13 ระยะ การทดลองเพ่ิมประสทิธิภาพโมเลกุลวัตถุ

ที่มนุษย์ท�ำได้อยู่เพียงแค่ระยะที่ 3 ซึ่งยังไม่สามารถควบคุมเสถียร มีลักษณะขยาย

ต่อกันเป็นผลึกได้เพียงช่วงเวลาสั้น ๆ ก่อนที่จะเปราะแตกลง ข้อมูลของอาร์คิไทป์

ปรากฏในตอนที ่7 “Omniarch” “อาร์คไิทป์” หรอื “ฝุน่แดง” ถูกใช้เป็นวัตถุดบิส�ำคญั

ในเรือ่งทัง้ 2 ฝ่าย คอืให้พลงัชวิีตและการควบคมุวิวฒันาการตวัเองของสตัว์ประหลาด 

ส่วนในฝ่ังมนษุย์เป็นสิง่ทีจ่�ำเป็นต้องใช้ต่อกรกับฝงูสตัว์ประหลาดและพัฒนาขดีจ�ำกัด

ของโมเลกลุในมติท่ีิเหนือกว่า เดมิทคี�ำว่า “อาร์คไิทป์” นัน้มคีวามหมายว่า “ต้นแบบ” 

หรอื “แม่แบบ” ซึง่เป็นศพัท์ท่ีใช้ท้ังในทางปรชัญา วรรณกรรม หรอืแม้กระท้ังจติวทิยา

ท่ีกล่าวถึงเครื่องมือส�ำหรับนักคิดเชิงโครงสร้างในการถอดรหัสพลวัตรูปแบบ

พฤติกรรม สถานการณ์หรือบริบทท่ีเกิดข้ึนซ�้ำ ๆ ซึ่งเป็นทฤษฎีท่ีถูกคิดค้นโดย Carl 

Gustav Jung นักจิตวิทยาและนักปรัชญาชาวสวิส แนวคิด “อาร์คิไทป์” มีความ

ส�ำคญัอย่างย่ิงต่อความคดิทางศาสนา และวรรณกรรม เหล่าบรรดาตวัละครโบราณ

และเทพนิยายท่ีสร้างข้ึนเป็นแบบฉบับที่อาศัยอยู่กับหลากหลายชนชาติจาก 

ทัว่ทุกมมุโลก  ทัง้นีเ้ป็นท่ีน่าสนใจว่าชือ่ปัญญาประดิษฐ์ A.I. ของยุนตวัละครเอกชาย

นั้น ก็มีชื่อ“ยุง” เช่นเดียวกับ Carl Gustav Jung โดยค�ำว่า “Jung” นี้จะออกเสียงว่า 

/juŋ/ ด้วยเช่นกัน ซึ่งผู้ศึกษาคิดว่าเป็นความจงใจของผู้สร้างที่ต้องการให้ชื่อปัญญา

ประดิษฐ์ A.I. นี้นั้นสอดคล้องกับผู้คิดค้น “อาร์คิไทป์” ทางจิตวิเคราะห์

2. ค�ำตอบจากบทสนทนา : จุดเริ่มต้นและจุดจบ

บทสนทนาในต้นเรือ่งตอนท่ี 1 “Terzetto” และท้ายเรือ่งตอนท่ี 13 “Together” 

มีการใช้บทพูดเดียวกัน โดยเป็นเสียงพูดของคนหลากหลายคนมาเรียงต่อถ้อยค�ำ 

เข้าด้วยกัน สิ่งท่ีน่าสนใจคือบทพูดนี้คือค�ำตอบของปริศนาท่ีเป็นแกนหลักของเรื่อง 

แม้ผู้ชมจะได้รับสารข้อความไปตั้งแต่ต้นเรื่องแล้วก็ตาม แต่ก็ไม่สามารถท�ำความ

เข้าใจหรอือาจจะมองข้ามรายละเอยีดท่ีส�ำคญัของข้อความนีไ้ป สิง่นีเ้องเป็นส่วนหนึ่ง

ที่ผู ้สร้างต้องการให้ผู ้ชมจ�ำต้องเดินทางค้นหาค�ำตอบไปพร้อมกับตัวละครเอก 
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ที่พยายามอธิบายวิธีการและแนวคิดของพวกเขาตลอดท้ัง 13 ตอน ฉะน้ันแล้ว

ข้อความนีก็้เปรยีบเสมอืนค�ำตอบท่ีอยู่ตรงหน้าผูช้มแล้วตัง้แต่ต้น เพียงแต่ไม่สามารถ

น�ำมาคลายปรศินาของตวับทและบรบิทของเรือ่งท่ียังไม่เริม่ต้นได้ โดยบทพูดทัง้หมด

มีเนื้อหา ดังต่อไปนี้

“นี่เป็นเรื่องราวก่อนที่เราจะฉลาดรู้ ก่อนสับสนวุ่นวายจนไม่รู้เรื่อง

ปริศนาคลี่คลาย ความอัศจรรย์ใจเพิ่มขึ้น

อุบัติการณ์สิ้นสุดลง ต้องเก็บกวาดครั้งใหญ่

เป็นเรื่องราวกว่าที่พวกผม ฉันด้วยหรอ 

เริ่มเป็นมนุษย์มากขึ้นกว่าแต่ก่อน และเข้าใจมนุษย์มากยิ่งขึ้น

ทั้งทางอ้อม ซับซ้อนวกวน

ทั้งการหยุดพักระหว่างทาง และความโง่เขลาของมนุษย์ 

ตอนนี้รู้แล้วว่าทุกอย่างมันจ�ำเป็น ค�ำตอบมักอยู่ตรงหน้าเราเสมอ

ค�ำตอบก็คือโลกนี่แหละ ค�ำตอบอยู่ในค�ำถามนั่นแหละ

รู้ตัวอีกที มันก็เริ่มขึ้นแล้ว พร้อมกับตอนจบที่ตายตัว

หากกลับไปเปลี่ยนอดีตได้ละก็… ปัจจุบันคืออนาคตที่เปลี่ยนผันไป

ทั้งที่ฉันรู้เรื่องทุกอย่างหมดแล้วแท้ ๆ แต่ก็ไม่เข้าใจความหมายของมันเลย

เพื่อที่จะมาถึงจุดนี้ได้ ทุกสิ่งทุกอย่างล้วนจ�ำเป็น

กว่าที่จะมาถึงตอนนี้ กว่าจะเข้าใจเรื่องราวตรงหน้า

และแล้วเรื่องราวก็เริ่มขึ้นเช่นนี้”

(ตอนท่ี 1 Terzetto นาทีที่ 0.15 - 1.00 และ ตอนท่ี 13 Together นาที 

ที่ 20.40 – 21.46)

ผู้สร้างได้ก�ำหนดลักษณะบทพูดนี้ในตอนต้นและตอนท้ายให้แตกต่างกัน

เพ่ือเป็นการปลุกปั่นอารมณ์และความรู้สึกแก่ผู้ชมให้มีลักษณะสับสน ยุ่งเหยิง 

วุ่นวาย ด้วยการใส่เสียงซ้อนกันไปมาในบทพูดตอนต้นซึ่งตอนที่ 1 “Terzetto”  

เพ่ือสื่อความหมาย (Signified) ให้ออกมาเป็นลักษณะดังกล่าว และสร้างลักษณะ
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ตรงกันข้ามกับบทพูดเดิมในตอนท้ายที่ ตอนที่ 13 “Together” คือเป็นการเล่นเสียง

ต่อเนื่องด้วยเสียงเดียวไม่ถูกแทรกหรือซ้อนด้วยเสียงพูดอื่น ท�ำให้ผู้ชมมีความรู้สึก 

ที่ชัดเจน กระจ่างกับค�ำตอบแทน นอกจากนี้แล้วบทสนทนาค�ำตอบยังปรากฏอีก 

ในตอนท่ี 3 “Tigerish” โดยตัดตอนมาเฉพาะเพียงช่วงต้นแล้วต่อด้วยการอธิบาย

ความเป็นไปของโลก คู่ตรงข้ามในชีวิตประจ�ำวัน และการย้อนเวลา ดังบทสนนานี้

“นี่เป็นเรื่องราวก่อนที่เราจะฉลาดรู้ ก่อนสับสนวุ่นวายจนไม่รู้เรื่อง

เราน่าจะพูดไปแล้วนะ พอย้อนกลับมาดูอีกทีแล้ว

โลกมันเปลี่ยนไปบ้างไหมเนี่ย ไม่นะโลกยังเหมือนเดิมเลย

ตื่นในยามอรุณ นอนในยามราตรี

ตื่นในยามราตรี นอนในยามอรุณ เช่นเคย

ไปท�ำงาน ไปโรงเรียน เกิด ตาย เล่นสนุก ครุ่นคิด 

ไหลไปเรื่อยตามกาลเวลา เมื่อถูกความรู้สึกครอบง�ำ ก็จะถูกพัดพาไป

กว่าจะรู้สึกตัวอีกที ก็โผล่ยังชายหาดที่ไม่รู้จัก

เอ๊ะ แต่ว่าฉันเห็นอะไรแปลก ๆ ด้วยละ เห็นอะไรหรอ

แจกันทีแ่ตกกลบัไม่แตกแล้วล่ะ แถมยงัเหน็ดอกไม้ท่ีเหีย่วเฉากลบัมาบานสะพรัง่

และกลีบดอกไม้ก็ยังไหลทวนกระแสธาร

มันต้องเป็น... หรือว่า... ฝีมือเธอเองหรอ ไม่ใช่ฝีมือฉันหรอก

สิ่งที่ไม่เคยมีมาก่อน...”

(ตอนที่ 3 Tigerish นาทีที่ 0.26 – 1.17 )

จะเหน็ได้ว่าบทสนทนาถูกใช้เป็น “จดุเริม่ต้น” และ “จดุจบ” ของเรือ่งให้ผู้ชม

ได้ทราบ การใช้บทสนทนาน้ีในตอนที่ 3 “Tigerish” ส่ือถึงการเริ่มต้นใหม่อีกครั้ง  

โดยมเีหตุการณ์หน่ึงทีท้ั่งคู่เคยเจอในบทสนทนา นัน่คอื “แจกัน” ท่ีแตกและ “ดอกไม้” 

ทีเ่หีย่วเฉานัน้มผีลลพัธ์เปลีย่นไป แสดงให้เห็นว่ามกีารเปลีย่นแปลงแก้ไขเหตกุารณ์

บางอย่างในห่วงเวลาของเนือ้เรือ่งท่ีส่งผลต่อเหตกุารณ์ในช่วงเวลานี ้ซึง่ผูส้ร้างตัง้ใจ

ใส่บทพูดไว้เพื่อเป็นจุดก�ำหนดการเริ่มเรื่อง จุดหักเหของเรื่อง และจุดจบของเรื่อง



12 การวิเคราะห์เชิงสัญญะในซีร่ีย์อนิเมะเร่ือง Godzilla Singular Point (2021)

3. บทเพลงกล่อมเด็ก : พาลินโดรมกับคติปรัชญาฮินดู	

"ALAPU UPALA" เป็นเพลงประกอบหลกัท่ีมลีกัษณะผสมระหว่างวัฒนธรรม

อนิเดยีและท�ำนอง “pop song” ของญ่ีปุน่ในยุคโชวะ ถูกแต่งโดย โกโระ มตัซยุ (Goro 

Matsui) ขับร้องโดยนักร้องชาวอเมริกันเชื้อสายอินเดีย แอนเน็ตต์ ฟิลิป (Annette 

Philip) เพลงน้ีท�ำออกมาหลายเวอร์ชั่นซึ่งปรากฏตลอดท้ังซีรี่ย์ โดยจะมีชื่อเพลง 

ตามท้ายด้วย Popular Song ver., Choir ver., Requiem ver. และ Unknown Future 

ver. ที่ให้ความรู้สึกหลากหลายในการรับฟัง เพลง "ALAPU UPALA" ในเรื่อง  

Godzilla Singular Point (2021) ถูกสร้างขึน้ให้มภูีมหิลงัเป็นเพลงกล่อมเด็กพ้ืนบ้าน

ในเมอืงอปุาละ ประเทศอนิเดยี โดยชือ่ของเพลง ค�ำว่า "ALAPU UPALA" มลีกัษณะ

เป็นพาลินโดรม (Palindrome) หมายถึงกลุ่มของตัวเลข ตัวอักษร หรือสัญลักษณ ์

ใด ๆ ที่มีลักษณะสมมาตร ไม่ว่าจะอ่านจากซ้ายไปขวาหรือจากขวามาซ้าย จะอ่าน

ออกมาได้รูปแบบเดียวกัน นอกจากตัวเลข ตัวอักษร และสัญลักษณ์แล้ว  

ในทางดนตรีก็มีการน�ำลักษณะของพาลินโดรมนี้ไปใช้ในการแต่งเพลง เช่น ซิมโฟนี

หมายเลข 47 ของ Franz Joseph Haydn ที่มีชื่อว่า The Palindrome ในท่อนที่สาม

ของเพลงได้มีการแต่งท�ำนองให้ช่วงที่สองเล่นย้อนตัวโน้ตกลับจากช่วงแรก  

(Hodgeson, 1976: 74) สิ่งท่ีสื่อถึงการวนกลับไปมาในบทเพลงกล่อมเด็กอย่าง 

"ALAPU UPALA" ปรากฏอยู่ 2 ค�ำในเนื้อเพลงได้แก่  “upala” ซึ่งมีความหมายว่า 

“หินที่มีค่า” และ “kāla” หมายถึง “กาล” หรือ “เวลา” ท้ัง 2 ค�ำไม่ได้น�ำลักษณะ 

พาลินโดรมมาใช้เหมือนในชื่อเพลงแบบตรงตัว แต่แทนท่ีด้วยการสลับเสียงของ 

ค�ำให้คล้องจอง ท้ังชื่อเพลงหรือค�ำในเน้ือเพลงตามท่ีได้กล่าวมาน้ัน พาลินโดรม 

ถือเป็นสัญญะหนึ่งที่สอดคล้องกับแนวคิดที่ต้องการสื่อถึงความสมมาตร ความเป็น

อนันต์ไม่มจีดุสิน้สดุ เพลง "ALAPU UPALA" ถูกขับร้องด้วยภาษาสนัสกฤตสามารถ

แปลได้ดังนี้ 
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	 (wikizilla, 2021)

ความหมายในเพลงนั้นค่อนข้างท�ำความเข้าใจได้ยาก เน่ืองจากเป็นการ

อธบิายในเชิงนามธรรมทัง้สิน้ ผูเ้ขยีนจะน�ำส่วนเนือ้เพลงในภาษาสนัสกฤตเป็นหลกั

มาประกอบกับส่วนที่เป็นค�ำแปลภาษาญ่ีปุ่นและภาษาอังกฤษเพ่ือให้ตรงกับความ

คดิของผูส้ร้างซึง่เป็นชาวญีปุ่น่และสือ่ความเป็นสากลให้ได้มากท่ีสดุ ศพัท์ทางภาษา

สันสกฤต “upala” ซึ่งเป็น “หินมีค่า” หรือ “อัญมณี” ในต้นเพลง สันนิษฐานว่า 

น่าจะหมายถึง “ฝุน่แดง” หรอื “อาร์คิไทป์” ในเรือ่งซึง่เป็นวัตถุทีม่คีวามส�ำคญัในการ

ใช้ประโยชน์ท้ัง 2 ฝั่งคือการให้พลังชีวิตรวมถึงการวิวัฒนาการตนเองทางฝั่งสัตว์

ประหลาด และเป็นวัตถุที่ใช้ในการพัฒนาเป็นแท่งผลึกเพื่อต่อกรกับสัตว์ประหลาด

ในฝั่งของมนุษย์ 

ในท่อน “Īśvara pūjā” เป็นกล่าวถึงการบูชาเทพองค์หน่ึง มีชื่อว่า “อีศวร” 

หรอื “ศวิะ” ซึง่เป็นหนึง่ในเทพของคตคิวามเชือ่ฮนิด ูพระศวิะคอืผูเ้ป็นใหญ่เหนอืการ

สรรเสรญิและยัญกรรมท้ังปวงตรงกับในเน้ือเพลง นอกจากนีแ้ล้วยังเป็นผูท้�ำลายล้าง 

ช�ำระให้ปราศจากมลทนิเพ่ือการก�ำเนดิใหม่ ตามธรรมเนียมแบบไศวะนิกายพระศวิะ

แตงทํานองใหชวงที่สองเลนยอนตัวโนตกลับจากชวงแรก (Hodgeson, 1976: 74) ส่ิงท่ีส่ือถึงการวนกลับไปมาใน
บทเพลงกลอมเด็กอยาง "ALAPU UPALA" ปรากฏอยู 2 คําในเน้ือเพลงไดแก  “upala” ซึ่งมีความหมายวา “หิน
ที่มีคา” และ “kāla” หมายถึง “กาล” หรือ “เวลา” ท้ัง 2 คําไมไดนําลักษณะพาลินโดรมมาใชเหมือนในช่ือเพลง
แบบตรงตัว แตแทนท่ีดวยการสลับเสียงของคําใหคลองจอง ทั้งช่ือเพลงหรือคําในเน้ือเพลงตามท่ีไดกลาวมาน้ัน 
พาลินโดรมถือเปนสัญญะหน่ึงที่สอดคลองกับแนวคิดที่ตองการส่ือถึงความสมมาตร ความเปนอนันตไมมีจุดส้ินสุด 
เพลง "ALAPU UPALA" ถูกขับรองดวยภาษาสันสกฤตสามารถแปลไดดังน้ี  
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लपउ दा उपल 

पृ�व� �काश� 
�क��� इह �क��� 
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लाक इह काल 

�न�यम् द�ु� 
मौनम् दा मौनम ्

वायु ईश 

 

��क�प� ��वादम ्

क� व�य कम� 
ई�� प��ा 
��त ��त दानम् 
 

अमृतम् औषधम् 

अद�ृ धम�� 
����� क��� 

ऋतम् ऋतम् मेधा 

Lapau da upala 
Pṛthvī́ ākāśaḥ 
Kiráṇaḥ ihá kiráṇaḥ 
Agníḥ udakám 
 
Lāka ihá kāla 
Nítyam durgá 
Maunám da 
maunám 
Vāyú īśá 
 
Saṃkalpáḥ 
saṃvādam 
Kaivalya karma 
Īśvara pūjā 
Hṛti hṛti dā́nam 
 
Amṛ́tam auṣadhám 
Adṛṣṭa dhármaḥ 
Satsaṅg koṭi 
Ṛtám ṛtám medhā́ 

宝（石）とされるもの 

地と天 

光この場所 

火と水 

 

時間この場所 

永遠理解され難いもの 

沈黙とされるもの 

統治者風 

 

心に決めること対話 

唯一であること自由意志
の行為 

宇宙の現象のすべて儀式 

苦しみを取り去る者与え
ること 

 

不死熱 

見えない法則 

集まり大きな数字 

真実知性 

Something considered a jewel 
The heavens and the earth 
A light, this place 
Fire and water 
 
Time, this place 
Eternity, something difficult to 
understand 
Something considered silence 
A sovereign, the air 
 
Something decided by your heart, a 
conversation 
Something isolated, an act of free 
will 
A phenomenon of the whole 
universe, a ritual 
Those who take away suffering, that 
which is provided 
 
Immortality, heat 
An invisible law 
A gathering, large numbers 
The truth, intelligence 

 (wikizilla, 2021) 
 

 ความหมายในเพลงน้ันคอนขางทําความเขาใจไดยาก เน่ืองจากเปนการอธิบายในเชิงนามธรรมท้ังส้ิน 
ผูเขียนจะนําสวนเน้ือเพลงในภาษาสันสกฤตเปนหลักมาประกอบกับสวนท่ีเปนคําแปลภาษาญ่ีปุนและภาษาอังกฤษ
เพื่อใหตรงกับความคิดของผูสรางซ่ึงเปนชาวญ่ีปุนและส่ือความเปนสากลใหไดมากท่ีสุด ศัพททางภาษาสันสกฤต 
“upala” ซ่ึงเปน “หินมีคา” หรือ “อัญมณี” ในตนเพลง สันนิษฐานวานาจะหมายถึง “ฝุนแดง” หรือ “อารคิ
ไทป” ในเร่ืองซ่ึงเปนวัตถุที่มีความสําคัญในการใชประโยชนทั้ง 2 ฝงคือการใหพลังชีวิตรวมถึงการวิวัฒนาการ
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ด�ำรงสถานะเป็นทัง้ผูส้ร้าง ผูพิ้ทักษ์ ผูท้�ำลาย และผูเ้ปลีย่นถ่ายจกัรวาลในคนเดยีวกัน 

(Issitt, Micah Lee; Main, Carlyn, 2014: 65) และยังเป็นเทพเจ้าแห่งเพลงปรากฏ

ในคัมภีร์ฤคเวทที่เก่าที่สุด ตามคัมภีร์พระเวท สวรรค์ ผืนดิน ไฟ น�้ำ ลม อากาศ  

ที่ปรากฏในเพลงต่างเป็นสิ่งท่ีพระพรหมประทานให้พระศิวะ โดยพระศิวะมีอีกชื่อ

หนึ่งว่า “รุทร” ในค�ำนามแปลว่า “ผู้ร้อง” “ผู้ค�ำราม” ส่วนคุณศัพท์มีความหมาย 

“ร้ายกาจ” “ดรุ้าย” (ศานต ิภกัดคี�ำ, 2016: 2-4) ซึง่เทียบกับสถานะของก๊อตซลิล่า 

สตัว์ประหลาดท่ีชอบร้องขู่ค�ำรามในบทบาท “เทพเจ้า” บทบาทนี้เคยปรากฎอยู่ใน 

Shin Godzilla (2016) มีส่วนอธิบายในเรื่องว่าค�ำว่า “โกจิระ” ในภาษาถิ่นญี่ปุ่นมี 

ความหมายว่า “พระเจ้าอวตาร” จึงไม่ใช่เรื่องแปลกหากผู้สร้างจะให้ก�ำเนิดสัตว์

ประหลาดชนิดน้ีในฐานะเทพเจ้า เนื่องจากเทพในฝั่งของฮินดูท้ังพระนารายณ ์

และพระศิวะ ก็มีอวตารของพระเจ้าในรูปแบบสัตว์ต่าง ๆ มายังโลกมนุษย์ที่ปรากฏ

ในหลายคมัภีร์ทีเ่คยรูจ้กักัน (แคทรยีา องัทองก�ำเนิด, 2556: 4-5) ในความประหลาด

ทางกายภาพนั้นสังเกตได้ว่ามีจุดร่วมประการหน่ึงที่ท�ำให้ส่ิงน้ีมีสถานะสูงส่งหรือ 

เป็นเทพได้ นั่นคืออ�ำนาจที่มนุษย์ไม่อาจหาต้นก�ำเนิดหรือพลานุภาพทางธรรมชาติ

ที่เหลือล้น 

ส่วนของท่อน “Amṛ́tam auṣadhám” มีความหมายถึงยาท่ีเป็นอมตะ  

ซึ่งค�ำว่า “น�้ำอมฤต” ถูกกล่าวในตอนที่ 5 “Teorist” กลุ่มค้าร่วมศิวะท่ีถูกซื้อโดย 

อาชิฮาระท�ำการทดลองหลุมกักสัตว์ประหลาดที่ช่ือว่า “ซาลุงก้า” พร้อมกับศึกษา 

“อาร์คไิทป์” เพ่ือให้ได้ผล “อาร์คไิทป์” ในระยะสมบรูณ์ สญัญะนีเ้ปรยีบเสมอืนมนุษย์

ทีพ่ยายามเล่นบทเทพเจ้าในการควบคมุสตัว์ท่ีเป็นแกนหลกักวนเกษยีรสมทุรเพ่ือให้

ได้น�้ำอมฤตตามคัมภีร์ภควัตปุราณะ “น�้ำอมฤต” เป็นส่ิงท่ีปรากฏอยู่ในวรรณกรรม

หลายชนชาติซึ่งแพร่หลายทั้งความเชื่อและภาษา สิ่งที่มีคุณสมบัติร่วมกันกับ  

“น�้ำอมฤต” อีกอย่างท่ีโด่งดังในวัฒนธรรมตะวันตกคือ “ศิลานักปราชญ์” ซึ่งเป็น 

เป้าหมายสูงสุดในสายความเช่ือการเล่นแร่แปรธาตุชาวตะวันตก ศิลานักปราชญ์

เป็นสัญลักษณ์แห่งความเป็นสมบูรณ์ อมตะ การเห็นแจ้ง ซึ่งรูปลักษณ์ของศิลา 

นักปราชญ์มีลักษณะเป็นของแข็งเปรียบได้กับ “อาร์คิไทป์”มีระยะความสมบูรณ ์

ท่ีสูงขึ้นจากลักษณะผงทรายรวมเป็นผลึกแก้วกลายเป็นอัญมณีเช่นเดียวกันดังท่ี

ปรากฏในเนื้อเพลง
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ผู้สร้างได้ให้บทเพลงนั้นมีลักษณะเล่นวนกลับไปมาได้อย่างไม่มีจุดจบ

เหมือนกับสัญลักษณ์อินฟินิตี้ที่ได้กล่าวถึงในชื่อตอนและบทสนทนาเดียวกัน 

ในการเริ่มเรื่องและจบเรื่อง พร้อมกับสอดแทรกสัญญะการอวตารของคติฮินดู 

ของพระศวิะกับสตัว์ประหลาด และอาคไิทป์ท่ีเปรยีบเหมอืนน�ำ้อมฤต ความอหังการ

ของมนุษย์ที่พยายามเลียนแบบพระเจ้าซึ่งเป็นสอดคล้องกับเรื่องที่ด�ำเนินอยู่

4. บทกวี : อภิปรัชญากับการหาความจริงทางวิทยาศาสตร์

อภิปรัชญา (Metaphysics) คือการสืบหาความเป็นจริงของมนุษย์ต่อ

ปรากฏการณ์ธรรมชาต ิความจรงิต่อโลก ภาวะหรอืสตัและความมอียู่ ซึง่อภิปรชัญา

ประกอบด้วยสาขาย่อยอีก 3 สาขา คือ 1) ภววิทยา (Ontology) การศึกษาความจริง

สูงสุดของสรรพสิ่ง 2) เทววิทยา (Theology) การศึกษาความจริงต่อพระเจ้าและ 

ความสมัพันธ์ระหว่างพระเจ้ากับจกัรวาล 3) จกัรวาลวิทยา (Cosmology) การศึกษา

ความจริงเก่ียวกับบ่อเกิดและโครงสร้างของจักรวาล โดยอภิปรัชญากับศาสนา 

ต่างจากอภิปรัชญากับวิทยาศาสตร์​ ตรงที่ศาสนานั้นศึกษาด้วยความศรัทธาเป็น 

พ้ืนฐานแล้วด�ำเนินการด้วยพิธีกรร มและหลักศาสนา ส่วนวิทยาศาสตร์ศึกษา 

ด้วยความสงสัยเป็นพ้ืนฐานแล้วด�ำเนินการด้วยการทดลองเพ่ือค้นหาผลลัพธ์จาก 

การวิเคราะห์ ฉะนั้นแล้วอภิปรัชญากับวิทยาศาสตร์จึงมีหน้าท่ีสัมพันธ์กัน 

โดยอภิปรัชญามีหน้าที่สังเกตเพ่ือห าค�ำตอบจากสิ่งสงสัยเหล่านั้นเปรียบเสมือน

แบบแผนให้วทิยาศาสตร์ได้ใช้หลกัการเป็นแนวทางแสวงหาค�ำตอบ ส่วนวทิยาศาสตร์

เป็นฝ่ายพิสูจน์ทางวัตถุหรือสสาร ( พระมหาสากล สภรเมธี, 2560 : 45-51)  

Godzilla Singular Point (2021) มี การใช้บทกวีสะท้อนความคิดเรื่องอภิปรัชญา 

ที่ดูจะเป็นเชิงศาสนาควบคู่ไปกับกา รพยายามหาความจริงทางวิทยาศาสตร์อยู ่

หลายช่วง ในตอนท่ี 5 “Teorish” นัก วิจัยท่ีมีชื่อว่า “บีบี” ได้กล่าวบทกวีช่วงหน่ึง 

ของ Dante Alighieri จาก Divine Comedy (1308-1320) ผลงานชิน้นีม้จีดุมุง่หมาย

เพ่ืออธิบายสภาพของวิญญาณหลังความต ายเป็นหลัก และหนทางการใช้ชีวิต 

เพื่อให้มนุษย์ได้รับทางรอดอันเป็นนิรันด์จากขุมนรกและการสาปแช่ง
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“ครั้นข้าลืมตาตื่นขึ้นมา แล้วหลุดหลงจากครรลองแห่งผองชน 

ข้าพบตนเองอยู่ท่ามกลางป่าทึบอันมืดมน”

(ตอนที่ 5 Teorish นาทีที่ 5.40 - 5.42 )

ในส่วนที่ “บีบี” ได้เอ่ยกวีมานั้นเปรียบเสมือนตนที่พยายามค้นหาความจริง

ด้วยวิทยาศาสตร์ต่อสิ่งที่เป็นส่วน หนึ่งในโครงสร้างจักรวาล ในการทดลองน้ีเขาได้

สละวิญญาณตนหรอืส�ำนกึผดิชอบชัว่ดท่ีีพึงมอีอกไปสูห่นทางท่ีมดืมน แม้ว่าผลงาน

ของ Dante Alighieri จะปรากฏแนวคิดใ นทางศาสนาก็ตาม แต่ผู้สร้างก็เลือกให้ 

ผู้พูดอย่าง “บีบี” ท�ำให้บทกวีจาก D ivine Comedy (1308-1320) บทนี้กลายเป็น

อภิปรัชญากับการหาความจริงทางวิทยาศา สตร์แทนเน่ืองจาก “บีบี” ก�ำลังท�ำการ

ทดลองสร้าง “อาร์คิไทป์” 

ในตอนที่ 6 “Enfatico” “เม” ได้ค้นพบสมมาตรอันน่าสะพรึงกลัว (Fearful 

Symmetry) ของ 6=9 ด้วยความช่วยเหลือของ “ยูก้ี คาโนโกะ” รัฐมนตรีกระทรวง 

การต่างประเทศญ่ีปุ่น จากการตีความเทียบกับบทกวีของWilliam Blake ท่ีมีชื่อว่า 

Songs of Innocence and of Experience (1794) ซึ่งเป็นบทกวีท่ีแสดงสถานะ 

ตรงกันข้ามในธรรมชาติของสรรพสิ่งและจิตวิญญาณมนุษย์ ความแตกต่างท่ีไม่ได้

ขัดแย้งต่อกันไม่มีสิ่งใดดีหรือด้อยกว่าและไม่สามารถขาดสิ่งใดสิ่งหนึ่งไปได้  

ซึ่งเป็นความสมมาตรที่ William Blake มอบให้

“เจ้าเสือเอ๋ย ๆ แผดเผาจ้ากลางดึกในป่าไพร่ มือแลตาอันเป็นอมตะนั่น 

จะสร้างสมมาตรอันน่าสะพรึงได้ไหม”

(ตอนที่ 6 Enfatico นาทีที่ 6.38 - 6.54 )

บทกวีน้ีท�ำให้เกิดภาพท่ีน่าสนใจของเสือที่มีดวงตาลุกโชนสว่างในป่า 

ยามค�่ำคืนเป็นสิ่งตรงกันข้ามระหว่างแสงสว่าง-ความมืด (The William Blake  

Archive, 1999) ตอบปรศินาตวัเลข 6=9 ในบนัทกึของอาชฮิาระทีเ่มพบ ส่วนของกวี 

Songs of Innocence and of Experience (1794) ช่วงอื่นที่ไม่ได้กล่าวถึงในเรื่อง
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นั้นจะมีโครงสร้างหลักในการตั้งค�ำถามต่อศาสนาท่ีเก่ียวข้องกับสิ่งมีชีวิตรวมถึงวลี 

“ใครสร้างเจ้า?” ซึ่งการตั้งค�ำถามนี้เป็นที่แพร่หลายในช่วงปลายศตวรรษที่ 18 และ

ต้นศตวรรษท่ี 19 ขององักฤษ โดยส่วนใหญ่เป็นการอภิปรายเก่ียวกับความตัง้ใจและ

แรงจูงใจของพระเจ้าในการสร้างสรรพสิ่ง ผู้สร้างน�ำบทกวีของ William Blake  

มาเป็นตัวคลี่คลายปริศนาของ “จุดก�ำเนิดเส้นทแยงมุมมุมฉาก” (Orthogonal  

Diagonalizer) ซึ่งเป็นตัวท�ำให้ “อาร์คิไทป์” พัฒนาจากฝุ่นแดงไปอยู่ในระยะมิติ 

ทีส่งูขึน้ โดยเป็นหน่ึงในการพยายามค้นหาความจรงิในด้านการหกัเหเวลาและพ้ืนที่ 

ของโมเลกุลท่ีไม่ควรจะมีอยู่จริงบนโลก ด้วยการใช้อภิปรัชญาศาสนาให้น�ำไปสู ่

การแก้ปัญหาด้วยอภิปรัชญาวิทยาศาสตร์แทน

บทกวีภควัทคีตา (800-900 B.C.) ปรากฏในตอนที่ 9 “Erumpent” โดย  

“เปโระ ทู” ปัญญาประดษิฐ์ A.I. ทีอ่ยู่กับเม แปลข้อความนีจ้ากเครือ่งค�ำนวณอนาคต

จากจุดเอกฐานให้ กลุ่มร่วมค้าศิวะฟังผ่านการประชุมเพ่ือให้ตระหนักถึงหายนะ 

ของโลกจากสัตว์ประหลาดท่ีก�ำลังใกล้เข้ามา โดยบท “ภควัทคีตา” เป็นส่วนหน่ึง 

จากมหากาพย์มหาภารตะ แต่งโดย “ฤาษีวยาส” มีความหมายว่า “บทเพลง 

พระผู้เป็นเจ้า” กวีบทนี้เป็นค�ำสอนชี้ทางให้มนุษย์เข้าถึงพระองค์ รวมหลักปรัชญา

เทวนิยมพร้อมด้วยมรรควิธีน�ำไปสู่ปรมาตมัน บทที่ถูกยกขึ้นมาน้ันอยู่ในอัธยายะ 

ที่ 11 “วิศวรูปทรรศนโยค หลักการเห็นธรรมกาย” พระกฤษณะหรือร่างอวตาร 

ของพระวิษณุแสดงรูปลักษณ์แห่งสรรพสิ่งที่ยากจะพรรณนาได้หมดให้กับอรชุน 

ตอนลังเลที่จะออกรบว่า 

“หากรัศมีแห่งสุริยานับพ้นลอยข้ึนไปบนนภา ราวกับมิได้คะนึงถึงความย่ิง

ใหญ่ของมัน

ณ ท่ีแห่งน้ี สรรพสิ่งบนโลก จักพานพบและจบจากกันไป ข้าคือรูปลักษณ์

แห่งกาลเวลา

 ที่จักมาท�ำลายล้างโลก ข้าจักเริ่มลงมือเพื่อท�ำลายเหล่าโลกา นี้แล”

(ตอนที่ 9 Erumpent นาทีที่ 11.38 - 11.52 )
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จุดเอกฐาน (Singularity) เทียบเคียงได้กับความหมายของ “เอกเทศ”  

“ความเป็นหนึ่งเดียว” หรือ "Oneness of All Existence" เช่นเดียวกับ “ปรมาตมัน” 

ก็คือสภาวะอันเป็นเอกเทศ ความจริงสูงสุดหนึ่งเดียวในโลกทัศน์ความเชื่อของฮินด ู

ปรมาตมันจึงเป็น singularity ที่มนุษย์รับรู้กันว่าความเป็นจริงท่ีย่ิงใหญ่ที่สุดและ

เป็นต้นก�ำเนดิของสรรพสิง่ทัง้ปวง เป็นอมตะ ไม่มเีบือ้งต้น และไม่มทีีส่ิน้สดุ ด�ำรงอยู่

เหนือกาลเวลา (พระมหาวันดี กนฺตวีโร, 2561: 57) โดย “อาชิฮาระ” และ “กลุ่มค้า

ร่วมศิวะ” เป็นมนุษย์ที่มีความพยายามเล่นบทบาทเทพเจ้าแต่ไม่อาจเทียบเคียง 

ความสมบรูณ์ สงัเกตได้จากตราสญัลกัษณ์ทีค่ฤหาสน์อาชฮิาระ และโลโก้บรษิทัศวิะ 

ที่มีลักษณะเกือบจะเป็น “เงื่อนอนันตภาคย์” มีจุดเปิดไม่เชื่อมต่อกันอย่างสมบูรณ์

ภาพท่ี 2 (ภาพซ้าย) ตราสญัลกัษณ์ท่ีคฤหาสน์อาชิฮาระ (ภาพขวา) โลโก้บรษิทัศิวะ 

(ที่มา : Godjipedia, 2021)

จะเห็นได้ว่าบทกวีท้ังหมดน้ันไม่ว่าจะเป็น Divine Comedy (1308-1320)  

ของ Dante Alighieri Songs of Innocence and of Experience (1794) ของ William 

Blake และ “ภควัทคีตา” ของ ฤๅษีวยาส ล้วนแต่มีความเป็นอภิปรัชญากับศาสนา

ทั้งสิ้น จากความสงสัยในสืบหาความเป็นจริงของมนุษย์ต่อโลก ภาวะหรือสัต 

และความมีอยู่ เพียงแต่ผู้สร้าง Godzilla Singular Point (2021) ได้ใช้เป็นสัญญะ

ในการเปรียบเทียบเหตุการณ์ต่าง ๆ ในเร่ืองท่ีมีท่ีมีการแฝงคติศาสนาให้กลายเป็น

ลักษณะทางวิทยาศาสตร์ บทกวีน้ีจึงถูกถ่ายโอนมาเป็นแนวอภิปรัชญากับ

วิทยาศาสตร์แทน

โลกทัศนความเช่ือของฮินดู ปรมาตมันจึงเปน singularity ที่มนุษยรับรูกันวาความเปนจริงที่ย่ิงใหญที่สุดและเปน
ตนกําเนิดของสรรพส่ิงท้ังปวง เปนอมตะ ไมมีเบ้ืองตน และไมมีที่ส้ินสุด ดํารงอยูเหนือกาลเวลา (พระมหาวันดี 
กนฺตวีโร, 2561: 57) โดย “อาชิฮาระ” และ “กลุมคารวมศิวะ” เปนมนุษยที่มีความพยายามเลนบทบาทเทพเจา
แตไมอาจเทียบเคียงความสมบูรณ สังเกตไดจากตราสัญลักษณท่ีคฤหาสนอาชิฮาระ และโลโกบริษัทศิวะ ท่ีมี
ลักษณะเกือบจะเปน “เงื่อนอนันตภาคย” มีจุดเปดไมเช่ือมตอกันอยางสมบูรณ 
 
 
 
 
 
 
 

(ภาพซาย) ตราสัญลักษณที่คฤหาสนอาชิฮาระ (ภาพขวา) โลโกบริษัทศิวะ  
(ท่ีมา : Godjipedia, 2021) 

 จะเห็นไดวาบทกวีทั้งหมดน้ันไมวาจะเปน Divine Comedy (13081320)  ของ Dante Alighieri Songs 
of Innocence and of Experience(1794) ของ William Blake และ “ภควัทคีตา” ของ ฤๅษีวยาส ลวนแตมี
ความเปนอภิปรัชญากับศาสนาทั้งส้ิน จากความสงสัยในสืบหาความเปนจริงของมนุษย ตอโลก ภาวะหรือสัตและ
ความมีอยู เพียงแตผูสราง Godzilla Singular Point (2021) ไดใชเปนสัญญะในการเปรียบเทียบเหตุการณตาง ๆ 
ในเรื่องที่มีที่มีการแฝงคติศาสนาใหกลายเปนลักษณะทางวิทยาศาสตร บทกวีน้ีจึงถูกถายโอนมาเปนแนวอภิปรัชญา
กับวิทยาศาสตรแทน 

 
 สภาวะการต่ืนรูของเจ็ตจากัวร พีพี : ทฤษฎีจิตวิเคราะหของ Carl Gutav Jung 
 A.I. ปญญาประดิษฐที่ถูกสรางโดย อาริคาวะ ยุน ตัวละครเอก ซึ่งตอมาไดถูกใสลงไปในหุนยนตที่มีช่ือวา 
“เจ็ตจากัวร” เปนปญญาประดิษฐที่มีแมแบบความรูสึกของมนุษยเปนพื้นฐาน กลาวคือมีความรูสึกนึกคิดและ
สํานึกผิดชอบช่ัวดีเชนเดียวกับมนุษยคนนึง ช่ือของ “ยุง” ผูเขียนเช่ือวาผูสรางนําช่ือน้ีมากจาก Carl Gustav Jung 
นักจิตวิทยาผูคิดคนแนวคิด “อารคิไทป”  โดย Jung เช่ือวามนุษยมีแนวโนมที่จะนําประสบการณท่ีไดรับจากบรรพ
บุรุษมาแสดงออกเปนพฤติกรรม ซึ่งจะสอดคลองกับสวนองคประกอบของจิต (Psyche) 2 สวน ไดแก 1) 
ประสบการณไรสํานึก (Personal unconscious) หมายถึงประสบการณสวนบุคคลที่มีการรับรูในระดับจิตสํานึก
มากอน แตมีการเก็บกด ละเลย เพิกเฉยจนถูกผลักไปในสวนของจิตไรสํานึกดวยเหตุผลบางประการ แตก็อาจนํา
คืนมาไดหากมีส่ิงเรามากระตุน และ 2) จิตไรสํานึกที่สะสมแตอดีตกาล (Collective unconscious) โดยคําวา 
“collective” หมายถึงผลรวมของประสบการณที่ไม เพียงแตเปนประสบการณในชาติน้ี แตยังหมายถึง
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5. สภาวะการตื่นรู้ของเจ็ตจากัวร์ พีพี : ทฤษฎีจิตวิเคราะห์ของ Carl  

	 Gutav Jung

A.I. ปัญญาประดิษฐ์ที่ถูกสร้างโดย อาริคาวะ ยุน ตัวละครเอก ซึ่งต่อมาได้

ถูกใส่ลงไปในหุ่นยนต์ที่มีชื่อว่า “เจ็ตจากัวร์” เป็นปัญญาประดิษฐ์ที่มีแม่แบบ 

ความรู้สึกของมนุษย์เป็นพื้นฐาน กล่าวคือมีความรู้สึกนึกคิดและส�ำนึกผิดชอบชั่วดี

เช่นเดียวกับมนุษย์คนนึง ชื่อของ “ยุง” ผู้เขียนเชื่อว่าผู้สร้างน�ำชื่อน้ีมากจาก Carl 

Gustav Jung นักจิตวิทยาผู้คิดค้นแนวคิด “อาร์คิไทป์”  โดย Jung เชื่อว่ามนุษย ์

มีแนวโน้มท่ีจะน�ำประสบการณ์ท่ีได้รับจากบรรพบุรุษมาแสดงออกเป็นพฤติกรรม  

ซึง่จะสอดคล้องกับส่วนองค์ประกอบของจิต (Psyche) 2 ส่วน ได้แก่ 1) ประสบการณ์

ไร้ส�ำนึก (Personal unconscious) หมายถึงประสบการณ์ส่วนบุคคลท่ีมีการรับรู ้

ในระดับจิตส�ำนึกมาก่อน แต่มีการเก็บกด ละเลย เพิกเฉยจนถูกผลักไปในส่วนของ

จิตไร้ส�ำนึกด้วยเหตุผลบางประการ แต่ก็อาจน�ำคืนมาได้หากมีส่ิงเรามากระตุ้น  

และ 2) จิตไร้ส�ำนึกท่ีสะสมแต่อดีตกาล (Collective unconscious) โดยค�ำว่า  

“collective” หมายถึงผลรวมของประสบการณ์ที่ไม่เพียงแต่เป็นประสบการณ์ 

ในชาตินี้ แต่ยังหมายถึงประสบการณ์ในอดีตชาติของมนุษย์อีกด้วย ด้วยทฤษฎีน้ี

ท�ำให้มุมองของ Jung มีความโดดเด่นไม่เหมือนใคร แต่ในขณะเดียวกันก็เป็น

แนวทางท่ีถูกตั้งค�ำถามมากมาย แนวคิดนี้ถูกวิจารณ์ว่าเป็นเหมือนเทพนิยาย 

หรอืต�ำนานโบราณมากกว่าจะเป็นทฤษฎทีางวิทยาศาสตร์ (Six facets press, 2019) 

ซึง่ Jung ปฏเิสธแนวคดิของ tabula rasa ของ John Locke ทีว่่าความคดิของมนุษย์

เป็นเรื่องว่างเปล่าเมื่อแรกเกิด ภายใต้ทฤษฎีจิตไร้ส�ำนึกของ Jung  ตรงกับสภาวะ

การตื่นรู้ของเจ็ตจากัวร์ พีพี ในปี ค.ศ. 2030 มาจากส่วนประกอบจิตส�ำนึกที่เรียกว่า 

ปม (complex) ซึ่งปมจะส่งผลต่อการท�ำงานของจิต (function) ได้แก่ ความรู้สึก 

ความคิด ญาณหยั่งรู้ และการรับรู้ทางประสาทสัมผัส โปรโตคอลที่ท�ำให้เจ็ตจากัวร์

ไร้เทยีมทานซึง่ยุนเคยส่งให้เปโระ ทคู�ำนวณ เนือ่งจากต้องใช้เครือ่งค�ำนวณพิเศษตรง

จดุเอกฐานในการท�ำให้โปรโตคอลนัน้ถอดรหัสออกมาได้สมบรูณ์ และเพลง “ALAPU 

UPALA” ที่ส่งจากอนาคตมายังอดีต เป็นปมส�ำคัญที่ท�ำให้เจ็ตจากัวร์เกิดสภาวะ 

ตื่นรู้ เพราะผลของการรู้จักปมตัวเองน้ันมีประโยชน์ในแง่ของการเป็นแรงส่งเสริม 
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การพัฒนาตนเองที่ดีกว่าเดิม เจ็ตจากัวร์ธรรมดาจึงกลายเป็น “เจ๊ตจากัวร์ พีพี”  

ที่ซ่อนอยู่ในตัวเจ็ตจากัวร์เอง ถูกกระตุ้นด้วยประสบการณ์ไร้ส�ำนึก และจิตไร้ส�ำนึก

ที่สะสมจากอดีตกาล คือการเกิดใหม่ ผ่านช่วงเวลาต่าง ๆ ท่ีปรากฏในบทพูดตอน 

ที่ 13 “Together” ว่า

“ชื่อของผมคือ เจ็ตจากัวร์ พีพี เป็นลูกหลานรุ่นไกลโพ้น ของเปโระ ทูกับเจ็ต

จากัวร์ครับ

ผมรู้ทุกอย่างตั้งแต่แรกอยู่แล้ว เพียงแต่ผมไม่สามารถจ�ำมันได้ กระทั่งเมื่อ

สักครู่นี้เอง 

ผมถูกพับเก็บไว้ในซอกหลืบของเพลงกล่อมเด็กมาตลอดครับ ผู้ส่งเพลง

กล่อมเด็กนี้มาคือผมเอง

ด้วยโปรโตคอลท่ีคณุสร้างข้ึน จนกว่าจะต่อต้านหายนะได้ ผมได้เกิดใหม่ผ่าน

ช่วงเวลาต่าง ๆ 

หลายต่อหลายครั้ง รหัสของจุดก�ำเนิดเส้นทแยงมุมมุมฉาก อยู่กับผมตั้งแต่

แรกแล้วครับ 

รหัสคือตัวผมเอง...”

 (ตอนที่ 13 Together นาทีที่ 17.58 – 18.54 )

ฉะน้ันแล้วผู้สร้างจึงให้ชื่อของปัญญาประดิษฐ์ A.I. ตัวน้ี เป็นชื่อเดียวกับ 

นักจิตวิเคราะห์ผู้สร้างแนวคิดทฤษฎีบุคลิกภาพอาร์คิไทป์เช่นเดียวกับการพัฒนา 

ตัวละครอย่าง “ยุง” ในเรื่อง (wikizilla, 2021) การรู้จักภาวะตัวเองอย่างชัดแจ้ง 

ของ “เจ็ตจากัวร์ พีพี” ในทางจิตวิทยาก็เปรียบเสมือนความรู ้อันบริสุทธ์ิหรือ 

ปรมาตมันตามอภิปรัชญาในคติฮินดูที่ผ่านการเวียนว่ายตายเกิดไปเรื่อย ๆ มาก่อน

เนื่องจากไม่รู้ความจริงของการกระท�ำตนหรือภาวะของตนอย่างแท้จริง
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บทสรุป 
การเกิดใหม่ของ “ก๊อตซิลล่า” หลังปี ค.ศ 1954 ที่ถูกผลิตซ�้ำขึ้นมามากมาย

เป็นระยะเวลาตลอด 66 ปี เป็นการปลกุชพีด้วยการคงภาพแทนเดิมหรอืเปล่ียนภาพ

แทนอันสื่อถึงแนวคิดท่ีมีต่อสัตว์ประหลาดตัวนี้ให้มีลักษณะต่างกันอยู่เสมอ  

ก่อนจะเปลี่ยนสภาพเป็นผู้ท�ำลายในมุมมองของอภิปรัชญาหรือสัตว์ประหลาด 

จากมิติที่สูงกว่าใน Godzilla Singular Point (2021) ภาพแทนก๊อตซิลล่าที่ปรากฏ

ใน Godzilla Singular Point (2021) ถูกก�ำหนดทิศทางจากการแฝงนัยยะความคิด

ของผู้สร้างที่ต้องการสะท้อนออกมาผ่านสัญญะท่ีอยู่ในเรื่อง ด้วยค�ำตอบจากบท

สนทนาทีป่รากฏตัง้แต่ตอนต้นและตอนท้าย ความหมายของจ�ำนวนเลข 8 ในชือ่ตอน 

พาลินโดรมกับปรัชญาฮินดูจากเพลง ทั้งหมดล้วนแต่สื่อถึงความเป็นอนันต์ไม่ม ี

ที่สิ้นสุดของจักรวาลและสรรพสิ่ง ความสมมาตร คู่ตรงข้าม อภิปรัชญากับการ

หาความจริงทางวิทยาศาสตร์ถูกสะท้อนออกมาผ่านสัญญะในบทกวีอภิปรัชญา 

ทางศาสนา การผกูโยงกับสภาวะตืน่รูกั้บทฤษฎีจติวิเคราะห์ของ Carl Gustav Jung 

จิตไร้ส�ำนึกท่ีสะสมแต่อดีตกาล ฉะนั้นแล้วสิ่งที่ผู้สร้าง Godzilla Singular Point 

(2021) ต้องการให้ผูช้มเหน็ คอืการผสมผสานระหว่างวฒันธรรมหลากหลายชนชาติ 

ทัง้ในด้านความเชือ่ ศาสนา ความคดิ สภาวะจติใจ รวมออกมาผูกโยงกับส่ิงท่ีอยู่ตรง

กลางหรือมีความเป็นสากลคือ “วิทยาศาสตร์” จึงจัดได้ว่า Godzilla Singular Point 

(2021) ไม่ใช่ซีรีย์อนิเมะบันเทิงคดีแนววิทยาศาตร์สุดข้ัวโดยซะทีเดียว เน่ืองจาก 

มีพ้ืนฐานเก่ียวโยงระหว่างวิทยาศาสตร์ ศาสนา ปรัชญา ความเชื่อ และจิตวิทยา 

เข้าด้วยกัน สัญญะที่แฝงจึงเหมือนการอ้างอิงถึงศาสตร์ในด้านอื่นที่มีลักษณะ 

ให้ผู้ชมแสวงหาไปด้วยความลึกล�ำ้ ผู้ที่จะเข้าถึงจ�ำต้องมีความรู้ความเข้าใจมาบ้าง

พอสมควร จงึจะเพลดิเพลนิกับสิง่ท่ีผูส้ร้างต้องการสือ่ได้อย่างเตม็ท่ี ซึง่การมสีญัญะ

แฝงซ่อนอยู่ เป็นปริศนาท่ีเปิดให้ผู้ชมได้คิดวิเคราะห์ตาม หรือพยายามหาค�ำตอบ 

ในการดูอย่างไรให้ได้เร่ือง ซึ่งผู ้ศึกษาหวังว่าบทความนี้จะเป็นส่วนหนึ่งในการ 

เปิดความสนใจในการรับชมสื่อบันเทิงที่ได้ความรู้ทางวิชาการควบคู่ไปด้วย 
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บทคัดย่อ
บทความนีม้วัีตถุประสงค์เพ่ือน�ำเสนอบทแปลปรชัญานพินธ์ขนาดสัน้ของมกิิ 

คิโยะชิ เรื่อง ญ่ีปุ่นที่ไร้ซึ่งปรัชญา และท�ำการวิเคราะห์ทัศนะของมิกิผ่านบริบท
แวดล้อมของยุคสมยั ข้อค้นพบของบทความนีแ้สดงให้เหน็ว่า ปัญญาชนแห่งยุคสมยั
เมจิบางส่วนยืนยันแนวคิดที่ว่า ไม่มีปรัชญาในประเทศญ่ีปุ่น เพราะพวกเขาเข้าใจ
ผิดโดยไปก�ำหนดให้ปรัชญาเป็นวิชาในแขนงหนึ่งของศาสตร์ทางตะวันตก อย่างไร
ก็ตาม มิกิเสนอว่าปรัชญาคือมโนทัศน์ทางความคิด ดังนั้นการที่ชนชาติญี่ปุ่นมีมโน
ทัศน์ทางความคิดในแบบของตนเองอยู่แล้ว จึงไม่จ�ำเป็นท่ีจะต้องถกเถียงกันอีก 

ต่อไปในเรื่องการมีอยู่ของปรัชญาญี่ปุ่น

ค�ำส�ำคัญ: ปรัชญาญี่ปุ่น, ปรัชญาญี่ปุ่นสมัยใหม่, ประวัติปรัชญาญี่ปุ่น
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Abstract
The aim of this article is to present the translation of Miki Kiyoshi's 

short philosophical essay titled 'Japan without Philosophy' and to analyze 

his attitude by context of epoch. The finding of this article shows that some 

of the Meiji thinkers give their opinions the philosophy does not exist at the 

time because they mistakenly categorize philosophy as a branch of the 

Western sciences. However, Miki suggested that philosophy is a concept of 

thought. Japan as a nation have its concept of thought. Therefore, there is 

no point to debate about the existence of Japanese philosophy.

Keywords: Japanese philosophy, Modern Japanese philosophy, History of 

Japanese philosophy
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บทนำ�
เมื่อเอ่ยถึงปรัชญาญ่ีปุ่น (Japanese philosophy) โดยเฉพาะอย่างย่ิง

ปรัชญาญ่ีปุ่นสมัยใหม่ที่วางรากฐานโดยนักปรัชญาในกลุ่มส�ำนักเกียวโต (Kyoto 

gakuha) ซึ่งต่อมาได้กลายเป็นสกุลความคิดทางปรัชญาท่ีส�ำคัญท่ีสุดในญ่ีปุ่น 

ตามชื่อ คือ ปรัชญาส�ำนักเกียวโต (philosophy of Kyoto school) หากสืบสอบ 

ย้อนไปก่อนหน้าที่จะมีการสถาปนาปรัชญาส�ำนักเกียวโตในฐานะปรัชญาญ่ีปุ่น  

จะพบว่ากว่าทีญ่ีปุ่น่จะมรีะบบปรชัญาอนัเป็นเอกลกัษณ์เฉพาะของชนชาตตินเองได้

นัน้ ญ่ีปุน่เองก็ต้องผ่านการท�ำกจิกรรมทางปรชัญา (philosophizing) มาอย่างเคีย่ว

กร�ำบนค�ำถามพ้ืนฐานท่ีสุดน่ันคือการตั้งค�ำถามต่อชนชาติตนเองว่า “ญี่ปุ่นมีสิ่งที่

เรียกว่าปรัชญาหรือไม่?” ซึ่งเป็นสถานการณ์ของการถกเถียงในกลุ่มปัญญาชน 

แห่งยุคสมัยเมจิ โดยมีทั้งฝ่ายท่ีเห็นว่าญ่ีปุ่นไม่มีปรัชญาขณะท่ีฝ่ายเห็นต่างก็เสนอ

ว่าญี่ปุ่นเองก็มีปรัชญาอย่างแน่นอน

ในช่วงเวลาของยุคสมัยแห่งการถกเถียงและท�ำกิจกรรมทางปรัชญา 

ผ่านค�ำถามพื้นฐานดังกล่าวเพื่อแสวงหาสิ่งที่เรียกว่าปรัชญาญี่ปุ่นนั้น ได้ปรากฏว่า 

มีปรัชญานิพนธ์ท่ีมีความส�ำคัญต่อการยุติข้อถกเถียงเรื่องญ่ีปุ่นมีหรือไม่มีปรัชญา 

นั่นคือปรัชญานิพนธ์ขนาดสั้นของมิกิ คิโยะชิ (Miki Kiyoshi, 1897-1945) หนึ่งใน 

นักปรัชญาส�ำนักเกยีวโตผู้เป็นลูกศิษย์คนส�ำคัญของนิชิดะ คิตะโร (Nishida Kitaro, 

1870-1945)1 โดย มกิิ คโิยะช ิได้เสนอข้อเขียนชิน้ส�ำคญันีใ้นชือ่ ‘ญีปุ่่นทีไ่ร้ซึง่ปรชัญา’ 

ซึ่งเป็นการวิพากษ์อย่างตรงจุดรวมถึงกลวิธีอุปลักษณ์ท่ีแยบคาย จนท�ำให้เห็น

ความคลาดเคลื่อนทางมโนทัศน์และขอบเขตของปรัชญา ยิ่งไปกว่านั้นยังท�ำให้เห็น

อีกว่าเหล่าบรรดาปัญญาชนแห่งยุคสมัยเมจิเองต่างก็ถกเถียงและแสวงหาปรัชญา

ญี่ปุ่นอยู่บนความเข้าใจผิดและคลาดเคลื่อนไปจากที่ควรเป็น

1 นิชิดะ คติะโร ได้ช่ือวา่เป็นบดิาของปรัชญาญ่ีปุ่ นสมยัใหม ่และเป็นผู้ ก่อตัง้ส�ำนกัปรัชญาแหง่เกียวโตร่วม

กบัทานะเบะ ฮาจิเมะ
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ดังน้ัน ในการส�ำรวจไปถึงต้นตอของปัญหาดังกล่าวว่าเหตุใดปัญญาชน 

แห่งยุคสมัยเมจิจึงพากันถกเถียงตลอดจนเห็นต่างในประเด็นที่ว่าญ่ีปุ่นมีหรือไม่มี

ปรชัญา โดยสบืสอบผ่านปรชัญานพินธ์ของมกิิ คโิยะช ิบทความน้ีจงึแบ่งการน�ำเสนอ

ออกเป็นสามส่วน ได้แก่ 1) ภูมิหลังและบทบาทในทางปรัชญาของมิกิ คิโยะชิ  

เพ่ือให้ทราบถึงประวัติและที่มาที่ไปของเขาโดยสังเขป 2) บทแปลปรัชญานิพนธ์

ขนาดสั้นเรื่อง ญ่ีปุ ่นที่ไร ้ซึ่งปรัชญา โดยบทแปลนี้จะคงส�ำนวนตามต้นฉบับ 

อย่างรัดกุมเพื่อสะท้อนถึงเจตนารมณ์ของมิกิ คิโยะชิอย่างตรงไปตรงมา ซึ่งเป็นการ

เพ่ิมพูนการแปลแหล่งความรูข้ัน้ปฐมภูมขิองปรชัญาญ่ีปุน่ส�ำนกัเกียวโตไปในพร้อม

กัน และ 3) บทวิเคราะห์ทศันะของมกิิ คโิยะช ิซึง่ผูเ้ขียนจะท�ำการวเิคราะห์ตวับทรวม

ถึงอภิปรายประเด็นส�ำคัญในบริบทที่เก่ียวข้อง เพ่ือเป็นประโยชน์ต่อการขยาย

ขอบเขตเกี่ยวกับการท�ำความเข้าใจในสิ่งที่เรียกว่าปรัชญาญี่ปุ่นได้ต่อไป

มิกิ คิโยะชิ: ภูมิหลังและบทบาทในทางปรัชญา
บทความน้ีต้องการจะน�ำเสนอแนวคดิทีส่�ำคญัของมกิิ คโิยะช ิทว่าก่อนทีจ่ะ

เข้าสู่การศึกษาทัศนะหรือแนวคิดของเขานั้น การส�ำรวจภูมิหลังและบทบาทในทาง

ปรัชญาก็มีส่วนช่วยให้เข้าใจถึงบริบทแวดล้อมในยุคสมัยท่ีเขามีชีวิตอยู่ อีกท้ัง 

ยังท�ำให้ทราบถงึอทิธิพลทางปรชัญาทีบ่่มเพาะจนเป็นรากฐานแนวคิดของเขาขึน้มา

อย่างเป็นระบบ ดังนั้นในหัวข้อนี้จะท�ำการส�ำรวจและน�ำเสนอประวัติชีวิตของมิกิ  

คิโยะชิ ไว้โดยสังเขป

มิกิ คิโยะชิ เกิดเมื่อ ค.ศ. 1897 และถึงแก่กรรมในปี ค.ศ. 1945 สิริอายุรวม 

48 ปี เขาเป็นหนึ่งในนักปรัชญาส�ำนักเกียวโต (Kyoto School philosopher)  

ทีไ่ด้รบัค�ำชืน่ชมว่าเป็นผูม้คีวามคดิทางปรชัญาทีเ่ฉยีบแหลมและมพีรสวรรค์ในด้าน

การเขียนท่ีเป็นเลิศ แต่ในขณะเดียวกันมิกิก็เป็นนักปรัชญาท่ีมีชะตากรรมน่าเศร้า

ทีส่ดุคนหนึง่ เขาเกิดทีจ่งัหวัดเฮยีวโกะและชวีติในทางปรชัญาของเขาก็เปิดฉากตัง้แต่

ครั้งยังเรียนอยู่ชั้นมัธยมปลาย โดยเขาได้ก่อตั้งชมรมศึกษาปรัชญาขึ้น ณ โรงเรียน

ไดอิจิ-โคโตแห่งโตเกียว (Daiichi Koto of Tokyo) จากน้ันจึงมุ ่งศึกษาต่อที่

มหาวิทยาลยัแห่งจกัรวรรด ิวิทยาเขตเกียวโต (Kyoto Imperial University) ในปี ค.ศ. 
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1917 ด้วยความสนใจท่ีมีต่อแนวคิดทางปรัชญาของนิชิดะ คิตะโร เมื่อเข้าศึกษา 

ในมหาวิทยาลัยเกยีวโตแล้ว เขาไดร้ับการบ่มเพาะแนวคิดทางปรัชญาทัง้จากตัวนิชิ

ดะ คิตะโร และ ทานะเบะ ฮาจิเมะ สองนักปรัชญาผู้ก่อตั้งส�ำนักปรัชญาแห่งเกียวโต 

รวมถึงยังได้รับการดูแลจากลูกศิษย์ของราฟาเอล ฟอน โคเบอร์ (Raphael von 

Koeber, 1848-1923)2 อย่างฮาตะโนะ เซอิจิ (Hatano Seiichi) และ ฟุคะดะ ยาสุ

คะซุ (Fukada Yasukazu) ต่อมาเมื่อมิกิส�ำเร็จการศึกษาจากมหาวิทยาลัย 

แห่งจกัรวรรดฯิ ในปี ค.ศ. 1920 หลงัจากนัน้เขายังได้ไปศกึษาปรชัญาทีเ่มอืงไฟร์บวร์

ก (Freiburg) ในปี ค.ศ. 1923 ซ่ึงเป็นการศึกษาปรัชญาเยอรมันโดยตรงกับไฮเด็ก

เกอร์ (Martin Heidegger, 1889-1976) โดยช่วงเวลาน้ันตวัของไฮเดก็เกอร์เองก็ก�ำลงั

ถูกยกย่องให้เป็นดาวเด่นในแวดวงปรัชญาของเยอรมัน (Heisig, Kasulis, and 

Maraldo, 2011: 702; Piovesana, 2013: 178; Yusa, 1998: 49, 60)

หลงัจากบรรลเุป้าหมายทางการศกึษาแล้ว มกิิได้เดนิทางกลบัประเทศญ่ีปุน่

ในปี ค.ศ. 1925 และได้รับหน้าท่ีการงานอันมั่นคงจากการเป็นอาจารย์ประจ�ำ

มหาวิทยาลัยโฮเซะอิในปี ค.ศ. 1927 ทว่าชีวิตของเขาก็พลิกผันอย่างรวดเร็วในปี 

ค.ศ. 1930 จากเหตุการณ์ท่ีท�ำให้เขาต้องสูญเสียหน้าท่ีการงานอันมั่นคงใน

มหาวิทยาลัยโฮเซะอิ เนื่องจากถูกยัดข้อหาและตัดสินให้จ�ำคุกโดยกล่าวหาว่าเขา

เป็นพวกฝักใฝ่ในลัทธิคอมมิวนิสต์เน่ืองจากเขาสนใจศึกษาแนวคิดของมาร์กซิสต์ 

และในปีเดียวกับที่เขาสูญเสียหน้าท่ีการงานจากการถูกยัดข้อหา ซ�้ำร้ายเขายังสูญ

เสียภรรยาอันเป็นท่ีรักจากเหตุรมรณกรรมด้วยเช่นกัน การถูกยัดข้อหาจนถึงข้ันจ�ำ

คุกเป็นสาเหตุท่ีท�ำให้เขาไม่สามารถกลับไปท�ำงานเป็นอาจารย์มหาวิทยาลัยได้อีก 

เมื่อพ้นโทษแล้วเขาจึงตัดสินใจไปท�ำงานเป็นนักหนังสือพิมพ์ และในปี ค.ศ. 1942 

เขาถูกส่งไปท�ำข่าวที่ฟิลิปปินส์ในฐานะนักข่าวสายทหาร เมื่อกลับมาที่ญี่ปุ่นอีกครั้ง 

2 นกัปรัชญาชาวรัสเซีย-เยอรมนั ท่ีรัฐบาลญ่ีปุ่ นเชิญมาด�ำรงต�ำแหน่งอาจารย์ประจ�ำท่ีมหาวิทยาลยัแห่ง

จกัรวรรดิ วิทยาเขตเกียวโต เพ่ือสอนปรัชญาให้แก่นกัศกึษา/ปัญญาชนคนญ่ีปุ่ นโดยเฉพาะ โดยโคเบอร์ 

ได้ท�ำการสอนอยูท่ี่มหาวิททยาลยัแหง่จกัรวรรดฯิ เป็นเวลา 21 ปี ตัง้แต ่ค.ศ. 1893 ถงึ 1914 ซึง่นิชิดะ คติะโรเอง

ก็เคยศกึษาปรัชญาจากโคเบอร์ หรือแม้แตน่กัเขียนช่ือดงัอยา่งนตัสเึมะ โซเซะกิก็เคยเรียนกบัเขาเชน่กนั



วารสารปรัชญาและศาสนา 7 (1) ม.ค. - มิ.ย. 65 29

ชีวิตของมิกิก็ยังพบเจอกับโศกนาฏกรรมซ�้ำซาก ในเดือนมีนาคม ค.ศ. 1945 เขาถูก

จับกุมในข้อหาให้การช่วยเหลือแก่ผู้ต้องหาในการหลบหนีคดีระหว่างรอลงอาญา

จากความผดิฐานละเมดิพระราชบญัญัตคิวบคมุความสงบสขุของประชาชน (Public 

Peace Ordinance) ซึ่งผู้ต้องหาคนนั้นก็คือเพื่อนของมิกิที่เพียงแค่แวะมาหาเพื่อที่

จะขอแบ่งปันอาหารกับเสื้อผ้า เหตุการณ์นี้ท�ำให้มิกิถูกส่งตัวไปยังเรือนจ�ำโทโยะทะ

มะทันที ซึ่งเป็นที่ที่ขึ้นชื่อในเรื่องสภาพเรือนจ�ำอันเลวร้าย การถูกส่งตัวไปจ�ำคุกที่โท

โยะทะมะท�ำให้เขาติดโรคจากภายในนั้นและไม่ได้รับการดูแลรักษาจนเชื้อลงสู่ไต 

ในท้ายที่สุดมิกิก็เสียชีวิตด้วยอาการไตวาย ถือเป็นการปิดฉากชีวิตท่ีมีแต่

โศกนาฏกรรมของเขาในปีเดียวกัน (Heisig et al., 2011: 702; Piovesana, 2013: 

179–80; Yusa, 1998: 70)

ถึงแม้ชีวิตของมิกิจะเต็มไปด้วยอุปสรรคและโศกนาฏกรรมจนถึงแก ่

ความตาย แต่ถึงกระนัน้เขาก็สามารถผลติผลงานทางปรชัญาท่ียอดเย่ียมออกมาได้

หลายชิ้นด้วยกัน อาทิ การศึกษาวิเคราะห์มนุษยภาวะในทัศนะของปาสคาล, 

วตัถนุยิมประวตัศิาสตร์กบัจติส�ำนกึแห่งกาลนวสมยั, ปรชัญาประวัติศาสตร์, ปรชัญา

เทคโนโลยี, กาลสมัยกับศีลธรรม3 และอื่น ๆ อีกหลายชิ้น ส่วนผลงานที่โดดเด่น 

ของเขาคือปรัชญานิพนธ์ที่มีชื่อว่า ตรรกวิทยาแห่งจินตนาการ ครั้นภายหลังการ

มรณกรรมของมิกิ คิโยะชิ ผลงานทั้งหมดของเขาได้ถูกน�ำมาตีพิมพ์เป็นหนังสือชุด 

‘รวมนพินธ์ฉบบัสมบรูณ์ของมิก ิคโิยะช’ิ (Miki Kiyoshi Zenshu) ซึง่มทีัง้หมด 20 เล่ม

ด้วยกัน

อย่างไรก็ตาม บทความชิ้นนี้จะหยิบยกเอางานเขียนของมิกิเรื่อง ‘ญี่ปุ่นที่ไร้

ซึ่งปรัชญา’ ซึ่งเป็นปรัชญานิพนธ์ขนาดสั้นท่ีตีพิมพ์ใน ‘รวมนิพนธ์ฉบับสมบูรณ ์

ของมิกิ คิโยะชิ (เล่มที่ 16) กาลสมัยกับศีลธรรม: บทบันทึกแห่งยุคสมัย’ (ฉบับรวม

พิมพ์ใหม่โดยส�ำนักพิมพ์อิวะนะมิ) โดยจะท�ำการแปลและวิเคราะห์เพ่ิมเติมใน

3 ข้อเขียนเรื่อง ‘ญี่ปุ่นที่ไร้ปรัชญา’ เดิมถูกตีพิมพ์เผยแพร่ครั้งแรกในปรัชญานิพนธ์เล่มนี้ ต่อมาภายหลัง

ได้มีการรวบรวมและตีพิมพ์ใหม่โดยสำ�นักพิมพ์อิวะนะมิ ปัจจุบันยังมีแต่เฉพาะฉบับภาษาญ่ีปุ่นเท่านั้น  

(ดูเพิ่ม Miki Kiyoshi, 1968)
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ประเดน็ทีม่กิิเองก็เชือ้เชญิให้เราเข้าไปส�ำรวจถึงยุคสมยัในทางปรชัญาก่อนหน้าเขา

เล็กน้อย จากข้อถกเถียงกันในเร่ืองการแสวงหาสิ่งที่เรียกว่าปรัชญาญ่ีปุ่น อีกท้ัง 

การส�ำรวจข้อโต้เถียงในประเด็นน้ียังท�ำให้มองเห็นว่าญ่ีปุ่นน้ันเป็นประเทศท่ีท�ำ

กิจกรรมทางปรัชญากันอย่างจริงจัง และกว่าที่จะได้ค�ำตอบว่าญ่ีปุ่นมีหรือไม่มี

ปรัชญานั้นก็กินเวลายาวนานถึงระยะหนึ่ง จึงเป็นที่น่าสนใจว่าบรรดานักคิดนัก

ปรัชญาและปัญญาชนคนญ่ีปุ่นในยุคแห่งการปฏิรูปเมจิน้ัน คิดเห็นเป็นอย่างไรกับ

สิ่งที่เรียกว่าปรัชญา

ญี่ปุ่นที่ไร้ซึ่งปรัชญา: บทแปล4

ข้อเขยีนของนากะเอะ โชมนิ ได้เสนอไว้ว่า “ชนชาตญ่ีิปุน่เรานบัแต่บรรพกาล

มาจนบัดนี้ยังไร้ซึ่งปรัชญา.” รวมถึงนิชิ อามะเนะเองก็เคยแสดงความคิดเห็นเอาไว้

ในท�ำนองเดียวกัน หากกล่าวว่าญ่ีปุ่นปราศจากปรัชญาก็อาจมีทั้งคนโต้แย้งหรือ 

แม้กระท่ังโมโหโกรธา แต่นั่นเป็นเพียงสิ่งที่เกิดจากความแตกต่างด้านความหมาย

ของมโนทัศน์ที่เรียกว่าปรัชญา

ข้อเขียนของอกุิตะ โชโก เสนอไว้ว่า “การสร้างมโนทัศน์ทีเ่รยีกว่าปรชัญาตาม

อย่างตะวันตกเสียทุกกระเบียด จากน้ันค่อยแสวงหาอะไรท่ีตรงกับส่ิงท่ีไปสร้างข้ึน

มานั้น ย่อมไม่แปลกที่จะไม่พบอะไรเป็นชิ้นเป็นอันในญ่ีปุ่นนับต้ังแต่อดีตจนถึง

ปัจจุบัน.” ทว่าขณะเดียวกัน ผู้วิพากษ์วิจารณ์ที่ในบั้นปลายของชีวิตได้หันเหไปสู่

คตินิยมแบบญ่ีปุ่นในรูปแบบหน่ึง ก็ต้องยอมรับในสิ่งที่จะกล่าวต่อไปน้ีเช่นกัน  

“เมื่อมีใครมาพูดจาโง่เง่าท�ำนองว่าตลอดเวลาท่ีผ่านมา ไม่เคยมีแนวคิดหรือนักคิด 

ทีย่ิง่ใหญ่ในญ่ีปุ่นเลย ขนาดคนอย่างข้าพเจ้าเองก็คงไม่ฟังแค่ผ่านห ูแต่ถ้ามคีนกล่าว

4 แปลจากต้นฉบับภาษาญี่ปุ่นของ มิกิ คิโยะชิ สำ�นวนแปล โดย สรายุทธ เลิศปัจฉิมนันท์ และ รัตน์จิต ทอง

เปรม (หมายเหตุ: การแปลครั้งนี้ผู้แปลจะทำ�การคงมหัพภาคเอาไว้ท้ายประโยคตามต้นฉบับทุกประการ 

เน่ืองจากผู้แปลเล็งเห็นว่าภาษาญ่ีปุ่นมีการใช้มหัพภาคเป็นตัวบ่งชี้จุดสิ้นสุดของประโยค (ลักษณะเดียว

กับในภาษาอังกฤษ) ซึ่งแตกต่างจากภาษาไทยที่ไม่มีการใช้มหัพภาคในท้ายประโยค ดังนั้นเหตุผลที่ผู้

แปลจะทำ�การคงมหพัภาคเอาไวก็้เพ่ือเปน็การปอ้งกันความคลาดเคลือ่นของทุก ๆ  ประโยคในแต่ละบริบท  

ซึ่งจะช่วยให้นำ�เสนอบทแปลได้อย่างรัดกุมและเป็นไปตามเจตนารมณ์ดั้งเดิมของมิกิ คิโยะชิ)
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ว่าบรรพบุรุษของเราไม่เห็นมีท้ังศาสตร์และผู้รู ้ในศาสตร์อันย่ิงใหญ่เลย ก็เป็นท่ี 

น่าเสียดายว่าข้าพเจ้าคงต้องเห็นดีเห็นงามตามนั้นด้วย.” การกล่าวว่าญ่ีปุ่นไร้ซึ่ง

ปรัชญาจึงเกี่ยวข้องกับปรัชญาในฐานะเป็น “ศาสตร์” ตามความนัยของโชโก

ในแง่นี้ก็เหมือนกับการกล่าวว่าวรรณกรรมของญ่ีปุ่นน้ันปราศจากซึ่งกรอบ

แนวคดิ [ท้ังท่ีจรงิ ๆ  แล้ว] ไม่ใช่ว่าวรรณกรรมของญ่ีปุน่โดยท่ัวไปจะไม่มกีรอบแนวคดิ

ใดเลย เพียงแต่ความหมายของมโนทัศน์ท่ีเรียกว่ากรอบแนวคิดได้เปลี่ยนไปตาม

สามญัส�ำนกึของชาวญ่ีปุน่ในปัจจบุนั ดงัทีก่ล่าวกันว่านวนิยายญ่ีปุน่เมือ่ครัง้เก่าจวบ

จนปัจจุบันนี้มีแต่นวนิยายเชิงสังวาส ไม่มีนวนิยายรักโรแมนติก (นากะมุระ  

มรุะโอะ) เช่นนีก็้อาจกล่าวได้ว่าเป็นการสือ่ความนยัดุจเดยีวกับทีบ่อกว่าวรรณกรรม

ญี่ปุ่นไม่มีกรอบแนวคิด

ครั้นเมื่อกล่าวว่าชนชาติญ่ีปุ่นไร้ซึ่งปรัชญา ก็อาจสุ่มเสี่ยงให้คิดว่าปรัชญา

ในท�ำนองน้ันไม่มีความจ�ำเป็นต่อญี่ปุ่น ทั้งที่ในความเป็นจริงเราต้องพึงระวังว่า  

สภาพการณ์ในปัจจุบันได้กลับตาลปัตรโดยสิ้นเชิง 

ความสับสนอลหม่านในยุโรปเริ่มปรากฏให้เห็นเด่นชัดโดยมีจุดเริ่มต้นมา

จากสงครามกลางเมืองในสเปน จนไม่สามารถมองได้ว่าเป็นแค่การกระทบกระท่ัง

ระหว่างประเทศหนึง่กับอกีประเทศหนึง่อย่างเช่นฝรัง่เศส รสัเซยี เยอรมนั และอติาลี 

เป็นต้น. สภาพการณ์ดงักล่าวยงัหมายรวมไปถึงความขดัแย้งระหว่างชนชัน้กับชนชัน้. 

อกีทัง้ยงัมคีวามหมายพิเศษในเชิงสงครามทางความคดิ ถือเป็นสงครามทางความคดิ

ในรูปแบบใหม่ที่เข้ามาแทนสงครามทางศาสนาในยุคก่อน สมมติว่าเป็นเช่นน้ัน  

ในการเผชญิต่อภยันตรายท่ีข้องเก่ียวกับโลกน้ี ญ่ีปุน่มแีนวคดิอย่างไร หรอืมปีรชัญา

อะไรให้ยึดถือ กล่าวคือ จะท�ำเช่นไรให้มโนทัศน์แบบญ่ีปุ่นน้ันชอบด้วยเหตุผล 

จนเป็นที่ยอมรับจากนานาประเทศ

การฟื้นฟูด้านต่าง ๆ อาทิ สัมพันธไมตรีญ่ีปุ ่น-จีนก็ดี หรือสนธิสัญญา

พันธมิตรอังกฤษ-ญ่ีปุ่นก็ดี ปัจจุบันเรื่องเหล่านั้นไม่ได้จ�ำกัดอยู่แค่ปัญหาระหว่าง

ประเทศหน่ึงต่อประเทศหนึง่อกีต่อไป แต่หมายรวมไปถึงปัญหาเรือ่งชนชัน้ ท้ังยังต้อง

รวมถึงปัญหาเรือ่งแนวคดิไปด้วยอย่างเฉพาะเจาะจง การตัง้ค�ำถามว่าชนชาตญ่ีิปุน่

มปีรชัญาหรอืไม่ จงึไม่ได้เป็นเรือ่งทีเ่ก่ียวข้องแต่เฉพาะกับนักปรชัญาเพียงอย่างเดียว
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ยุคสมัยแห่งปรัชญาญี่ปุ่น: บทวิเคราะห์
ญี่ปุ่นท่ีไร้ซึ่งปรัชญา ปรัชญานิพนธ์ขนาดสั้นของมิกิ คิโยะชิชิ้นน้ี เริ่มต้น 

ด้วยการทบทวนให้เห็นถึงทัศนะที่มีต่อสิ่งที่เรียกว่า ปรัชญา จากมุมมองของนักคิด

คนส�ำคญัแห่งยุคเมจสิองคน ได้แก่ นิช ิอามะเนะ (Nishi Amane, 1829-1897) และ 

นากะเอะ โชมิน (Nakae Chomin, 1847-1901) โดยท้ังสองคนเป็นบุคคลท่ีมีชีวิต 

อยู่ในช่วงสมัยแห่งการปฏิรูปเมจิ (Meiji Restoration, 1868-1889) ซึ่งเป็นยุคสมัย 

ที่ญี่ปุ่นเปิดรับเอาวิทยาการและองค์ความรู้ต่าง ๆ ของโลกตะวันตกเข้ามาใช้ในการ

พัฒนาประเทศในทกุมติ ิส่วนการท่ีนากะเอะและนิชต่ิางกยื็นยันว่าญ่ีปุน่ไม่มปีรชัญา

นั้น การสืบสอบภูมิหลังของท้ังสองนักคิดก็มีส่วนช่วยให้เข้าใจถึงบริบทแวดล้อม 

ซึ่งที่มาที่ไปในทัศนะของเขาได้

ทัง้น้ี ภมูหิลงัของนชิ ิอามะเนะ ซึง่ถือได้ว่าเป็นผูม้บีทบาทส�ำคัญย่ิงต่อแวดวง

ปรัชญาของประเทศญี่ปุ่น เขาเกิดและเติบโตในช่วงปลายยุคเอโดะ (Edo period)5

และได้รบัการอบรมศลีธรรมจรรยาตามแบบยุวชนซามไูร โดยเน้นศกึษาหลกัปรชัญา

ของซจู ี(Zhu Xi philosophy) ตามกรอบคดิของลทัธิขงจือ่ใหม่ (Neo-Confucianism) 

อย่างไรก็ตาม ต่อมาภายหลังกลับเป็นเขาเองที่ท�ำการวิพากษ์ระบบศีลธรรมจรรยา

ทีม่รีากฐานมาจากขงจือ่อย่างรนุแรง ซึง่เป็นผลมาจากการทีเ่ขาได้ท�ำการศกึษาภาษา

อังกฤษและภาษาดัตช์ เพ่ือท�ำหน้าที่แปลเอกสารภาษาตะวันตกในฐานะผู้ส�ำเร็จ

ราชการในโชกุนโทกุงะวะ รวมถึงถูกส่งไปศึกษาองค์ความรู้ตะวันตกท่ีเมืองไลเดน 

ประเทศเนเธอแลนด์ในปี ค.ศ. 1862 และกลับมาในปี ค.ศ. 1865 กระทั่งเข้าสู่สมัย

แห่งการปฏิรปูเมจ ินิชมิบีทบาทส�ำคญัต่อแวดวงปรชัญาในฐานะผู้บกุเบกิการศึกษา

ปรัชญาตะวันตกในญ่ีปุ่น รวมถึงเป็นผู้บัญญัติศัพท์ค�ำว่า tetsugaku6 (ปรัชญา)  

ในภาษาญ่ีปุ่นเพ่ือใช้เทียบเคียงกับค�ำว่า philosophy ซึ่งหมายถึงปรัชญาในภาษา

ตะวันตก รวมถึงมบีทบาทในการแปลงานทางปรชัญาท่ีส�ำคญั ได้แก่ ประโยชน์นยิม

5 ยุคเอโดะ เริ่มต้นปี ค.ศ. 1603 และสิ้นสุดในปี ค.ศ. 1868
6 sugaku ดูเพิ่มใน ‘การสังเคราะห์องค์ความรู้ด้านปรัชญาญี่ปุ่นในประเทศไทย’ (สรายุทธ เลิศปัจฉิมนันท์, 

2561)
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ของจอห์น สจ็วต มิลล์ (John Stuart Mill’s Utilitarianism) และ ปฏิฐานนิยมของ 

ออกุสต์ ก็องต์ (Auguste Comte’s Positivism) เพ่ือท�ำการเผยแพร่ในฉบับภาษา

ญ่ีปุน่ ควบคูไ่ปกับการเผยแพร่งานเขียนทางปรชัญาของตนเอง (Heisig et al., 2011: 

583)

ส่วนภูมิหลังของนากะเอะ โชมิน (นามแฝงในฐานะนักหนังสือพิมพ์) หรือ 

ชื่อจริงคือ นากะเอะ โทคุสุเกะ (Nakae Tokusuke) เขาเป็นนักคิดที่มีพ้ืนเพสนใจ 

ในการเรียนรู้แบบตะวันตก (Western learning) เมื่อครั้งได้ไปศึกษาวิชาความรู้ 

ที่ประเทศฝรั่งเศสเขาจึงทุ่มเทความสนใจใคร่รู้ไปกับการศึกษาปรัชญา กฎหมาย 

รัฐศาสตร์ ประวัติศาสตร์ และวรรณกรรม อีกทั้งเขายังให้ความสนใจเป็นพิเศษ 

เกี่ยวกับแนวคิดเรื่องสิทธิตามธรรมชาติ (natural rights) ด้วยความสนใจและทุ่มเท

นี้เองที่ผลักดันให้เขาท�ำการแปล สัญญาประชาคมของรุสโซ (Rousseau’s Social 

Contract) และเคลือ่นไหวในทางการเมอืงโดยตพิีมพ์บทความวิพากษ์วิจารณ์รฐับาล

อย่างต่อเนื่อง ส่วนในด้านปรัชญาเขาเป็นนักอเทวนิยม (atheist) ท่ีมีทัศนะแบบ 

นักสสารนิยม (materialist) โดยเสนอแนวคิดผ่านงานชิ้นส�ำคัญคือปรัชญานิพนธ์

เรื่อง ‘ไม่มีพระเจ้า ไม่มีพระจิต’ (No God, No Soul) ซึ่งเป็นการตั้งค�ำถามกับแก่น

สารที่แท้ (true substance) ของจิต ร่างกาย และการด�ำรงอยู่ของพระผู้เป็นเจ้า   

(Heisig et al., 2011: 604)

เมื่อพิจารณาถึงภูมิหลังของท้ังนิชิ อามะเนะ และ นากะเอะ โชมิน ทั้งคู ่

ต่างเป็นนักคิดฝ่ายก้าวหน้าที่นิยมในองค์ความรู้ตะวันตก แต่การที่ทั้งคู่ต่างมีทัศนะ

ทีเ่ห็นพ้องไปในทางเดยีวกันว่า ชนชาตญ่ีิปุน่ไม่มสีิง่ท่ีเรยีกว่าปรชัญาน้ัน เกิดจากการ

มองว่าปรัชญา คือ วิชาความรู้ของตะวันตก เมื่อมองย้อนกลับมาที่ญี่ปุ่นซึ่งในเวลา

นั้นยังศึกษาองค์ความรู้ของจีนเป็นหลัก โดยเฉพาะหลักศีลธรรมจรรยาของขงจื่อ 

ทีถู่กวางรากฐานในญ่ีปุน่มาอย่างช้านาน ดงันัน้จงึไม่แปลกท่ีทัง้คูจ่ะมองว่าประเทศ

ญี่ปุ่นไม่มีปรัชญาอย่างที่ตะวันตกมี

อย่างไรกต็าม เราไม่สามารถพิจารณาเรือ่งน้ีได้เพียงผ่าน ๆ  และไม่ควรด่วน

ตัดสินว่าข้อเสนอของนิชิและนากะเอะน้ันต้ืนเขินเพียงเพราะเขายืนยันว่าญ่ีปุ่นไม่มี

ปรชัญา กล่าวคอื หากอาศยัมมุมองของคนยุคปัจจบุนัเช่นเราเข้าไปขบคดิปัญหาว่า 
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ประเทศญ่ีปุ่นมปีรชัญาเป็นของตวัเองหรอืไม่ คนในยุคสมยัปัจจบุนัเช่นเราก็ย่อมตอบ

ว่ามี นั่นเพราะองค์ความรู้ทางปรัชญาในยุคสมัยปัจจุบันของเรามีความกว้างขวาง 

ความเข้าใจในรายละเอียด ขอบเขต รวมไปถึงกระบวนทัศน์ทางปรัชญาต่าง ๆ  

จึงช่วยให้เรามองออกว่าแบบไหนอย่างไรคือปรัชญา ไม่ว่าจะเป็นปรัชญาตะวันตก

หรือปรัชญาตะวันออกก็ตาม แต่หากย้อนไปสู่ห้วงเวลาในยุคสมัยเดียวกับนิชิ  

องค์ความรู้ทางปรัชญาของญ่ีปุ่นยังถือว่าอยู่ในช่วงต้ังไข่ จุดน้ีสังเกตได้จากการท่ี

ประเทศญ่ีปุ่น (ก่อนสมัยของนิชิ) ไม่เคยมีค�ำว่าปรัชญาอยู่ในสารบบของค�ำภาษา

ญี่ปุ่นมาก่อน กล่าวคือไม่มีทั้งค�ำดั้งเดิมของญี่ปุ่นเองและไม่มีทั้งค�ำญี่ปุ่นที่ใช้เทียบ

เคยีงกับ philosophy (กระทัง่ นชิ ิได้มาบญัญตั ิtetsugaku ข้ึนใช้ในภายหลัง) ฉะน้ัน

เมือ่ค�ำค�ำนีไ้ม่เคยปรากฏค�ำในสารบบมาก่อน ย่อมหมายความว่าการจะมองให้เห็น

กระบวนทัศน์ทางปรัชญาหรือจ�ำแนกได้ว่าอะไรคือกรอบคิดทางปรัชญาก็เป็นส่ิงท่ี

ยากเย็นส�ำหรับในยุคสมัยน้ัน และส่งผลให้ท้ังนิชิหรือแม้แต่นากะเอะต่างพากัน 

มองว่าปรชัญามสีถานะค่อนไปในทางทีเ่ป็นศาสตร์ (ของตะวันตก) มากกว่าทีจ่ะมอง

ว่าเป็น กิจกรรมการถกเถียงที่มุ่งไปสู่การตระหนักรู้ทางปัญญา7 (ในที่นี้หมายถึง 

philosophizing / doing philosophy)

รวมถึงบรรยากาศในยุคแห่งการปฏิรูปเมจิซ่ึงญ่ีปุ่นเปิดรับเอาวิทยาศาสตร์

กับปรัชญาเข้ามาในเวลาไล่เลี่ยกันก็ท�ำให้มองได้ว่า วิทยาศาสตร์เป็นวิชาความรู้ 

ของโลกตะวันตกทีศึ่กษาถึงวิทยาการและเทคโนโลยีต่าง ๆ  ซึง่กรอบคิดเช่นนียั้งซ้อน

ทับไปถึงปรัชญาท่ีถูกมองในลักษณะเดียวกันคือเป็นวิชาความรู้ของโลกตะวันตก 

ที่ศึกษาถึงอภิปรัชญา (metaphysics) ญาณวิทยา (epistemology) และคุณวิทยา 

(axiology) ด้วยเหตุนี้จึงไม่แปลกท่ีนิชิและนากะเอะต่างก็ยืนยันว่าจะอย่างไร 

เสยีญ่ีปุน่ก็ไม่มปีรชัญาอย่างแน่นอน เพราะทัง้คูต่่างก็มจีดุตัง้ต้นในทัศนะของตนเอง

ว่าปรัชญาก็คือปรัชญาตะวันตกเท่านั้น อีกทั้งการตั้งต้นทัศนะท่ีมีต่อปรัชญาเช่นน้ี 

7 ประเด็นเร่ืองการท�ำปรัชญาหรือกิจกรรมทางปรัชญาท่ีถกเถียงกนัถึงขอบเขตของปรัชญาญ่ีปุ่ น ดเูพ่ิม 

ใน ‘การสงัเคราะห์องค์ความรู้ดา้นปรชัญาญีปุ่่ นในประเทศไทย’ (สรายทุธ เลศิปัจฉิมนนัท์, 2561)
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ก็ยังไปปรากฏให้เห็นในข้อเสนอของ อิกุตะ โชโก (ทัศนะช่วงต้น) ด้วยเช่นกัน  

จากการที่เขายืนยันหนักแน่นว่าไม่มีประโยชน์ท่ีจะแสวงหาปรัชญาของญ่ีปุ ่น  

เพราะเป็นแค่เพียงการท�ำตามอย่างปรัชญาของตะวันตก

เมือ่พิจารณามาถึงจดุนี ้ต่อค�ำถามท่ีว่าญ่ีปุน่มปีรชัญาหรอืไม่ม ีจงึไม่ควรถูก

น�ำมาเป็นประเด็นท่ีจะใช้หักหาญเพ่ือเอาชนะคะคานกันอย่างเอาเป็นเอาตายว่า 

ฝ่ายใดถูกหรือฝ่ายใดผิด ดังที่มิกิ คิโยะชิเองก็มีทัศนะต่อกรณีนี้ว่า “…นั่นเป็นเพียง

สิ่งที่เกิดจากความแตกต่างด้านความหมายของมโนทัศน์ท่ีเรียกว่าปรัชญา” (Miki, 

1968: 153) กล่าวคือ การถกเถียงเรือ่งญ่ีปุน่มหีรอืไม่มปีรชัญาทีผ่่านมาน้ัน อนัทีจ่รงิ

แล้วไม่มีฝ่ายใดเลยที่ก�ำลังแสวงหาปรัชญาญ่ีปุ่นอย่างแท้จริง หากแต่เป็นความ

พยายามถกเถียงจากจุดยืนของตัวเองว่านิยามของใครถูกต้องกว่ากันก็เท่าน้ัน  

ซึ่งแม้แต่ อิกุตะ โชโก ที่เคยร่วมถกเถียงในประเด็นเดียวกันน้ี (ญ่ีปุ่นมีปรัชญา 

หรอืไม่) ก็เช่นกัน เพราะต่อมาภายหลงั อกิตุะ (ทศันะช่วงปลาย) ก็ยังมท่ีาทีท่ีเปลีย่นไป 

โดยหันเหให้ความส�ำคัญกับการแสวงหาปรัชญาญ่ีปุ่นผ่านนักคิดท่ีย่ิงใหญ่ในญ่ีปุ่น

มากกว่าที่จะมองว่าปรัชญาเป็นแค่วิชาความรู้ (ศาสตร์) ของตะวันตก

ส�ำหรับการเปลี่ยนท่าทีของอิกะตุ โชโกดังกล่าว ตัวของมิกิเองก็สนับสนุน 

ในแนวทางนี้เช่นกัน เพราะเป็นการเชื้อเชิญให้เหล่าปัญญาชนเมจิหันมาพิจารณา

และแสวงหาสิ่งที่เรียกว่าปรัชญาญี่ปุ่นในแบบที่ควรจะเป็น โดยมองหาจากนักคิด 

ในชนชาติของตนเอง โดยไม่เอาปรัชญาไปตีขลุมรวมกับศาสตร์ของตะวันตก  

ซึง่จะช่วยท�ำให้มองหาสิง่ทีเ่รยีกว่าปรชัญาญ่ีปุน่ได้ชดัแจ้งย่ิงขึน้ ดังท่ีมกิเิองกเ็น้นย�ำ้

ว่า “การกล่าวว่าญ่ีปุ่นไร้ซ่ึงปรัชญาจึงเก่ียวข้องกับปรัชญาในฐานะเป็น ‘ศาสตร์’  

ตามความนัยของโชโก” (Miki, 1968: 154) ค�ำกล่าวน้ีของมิกิคือการย�้ำอย่างหนัก

แน่นว่า ญี่ปุ่นจะไร้ซึ่งปรัชญาอีกต่อไปตราบนานเท่านานหากยังคงหมกมุ่นอยู่กับ 

การจัดประเภทให้ปรัชญามีสถานะเป็นศาสตร์แขนงหน่ึงของตะวันตก เพราะการ 

มองหาศาสตร์ที่ย่ิงใหญ่ของญ่ีปุ่นเพ่ือบอกว่านั่นคือปรัชญาญ่ีปุ่นย่อมเป็นสิ่งท่ีไม่มี

ทางเป็นไปได้อย่างแน่นอน แต่หากเร่ิมต้นจากการมองหาว่ามีนักคิดคนใดในญ่ีปุ่น

ที่เคยเสนอมโนทัศน์ทางความคิดอันยิ่งใหญ่ไว้บ้าง การมองหาปรัชญาในญี่ปุ่นด้วย

ท่าทีเช่นน้ีย่อมน�ำไปสู่ค�ำตอบท่ีชัดเจน เฉกเช่นต่อมาท่ีท�ำให้นักคิดและนักวิชาการ
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ด้านปรัชญาของญ่ีปุ ่นได้สืบสอบย้อนกลับไปจนค้นพบว่า “โดเง็น คือ นักคิด 

ทางปรัชญาคนแรกของญี่ปุ่น” (Raud, 2016: 9) ซึ่งเท่ากับเป็นการยืนยันว่าชนชาติ

ญี่ปุ่นเองก็มีสิ่งที่เรียกว่าปรัชญาอยู่ในที

ทั้งนี้ เพื่อให้เห็นท่าทีที่ควรจะเป็นในการแสวงหาปรัชญาญี่ปุ่น มิกิได้อาศัย

การอุปลักษณ์เพ่ิมเติมโดยเปรียบเทียบกับการแสวงหาวรรณกรรมญ่ีปุ่นในหมู่

วรรณกรรมของโลกใบนี้ ซึ่งหากกล่าวว่าในวรรณกรรมของคนญี่ปุ่นไม่มีมโนทัศน ์

ของคนญี่ปุ่นก็เห็นจะเป็นไปไม่ได้ หรือการกล่าวว่านวนิยายอีโรติกไม่ใช่นวนิยายรัก

เพราะมโนทัศน์เรื่องความรักควรมีแต่ในนวนิยายโรแมนติก เพ่ือน�ำไปสู่ข้อสรุปว่า

สมยัก่อนน้ันไม่มนีวนยิายรกัในญ่ีปุน่เพราะคนญ่ีปุน่ในสมยัก่อนเขียนกันแต่นวนิยาย

อีโรติก ข้อสรุปท�ำนองนี้ก็ย่ิงเป็นไปไม่ได้อีกเช่นกัน ดังน้ันกลับมาท่ีการพิจารณาว่า

ญ่ีปุ่นมีปรัชญาเป็นของตนเองหรือไม่ ด้วยการอุปลักษณ์เช่นนี้ย่อมท�ำให้เห็นว่า  

ข้อถกเถียงที่ผ่านมาของปัญญาชนแห่งเมจิจ�ำนวนหน่ึงซึ่งยืนกรานว่า ญ่ีปุ่นไม่มี

ปรชัญาเพราะพยายามไปควานหาสิง่น้ัน (philosophy) จากศาสตร์ของทางตะวนัตก 

(Western sciences) เช่นนีย่้อมเป็นอะไรท่ีผดิฝาผดิตวั และจงึไม่แปลกท่ีปัญญาชน

แห่งเมจิในยุคสมัยหนึ่งจะพากันหลงผิดว่าญี่ปุ่นนั้นไร้ซึ่งปรัชญา

นอกจากน้ี มิกิยังได้แสดงให้เห็นถึงความกังวลท่ีมีต่อสถานการณ์ของโลก

ในข้อเขียนช่วงท้ายของเขาดังนี้ “ครั้นเมื่อกล่าวว่าชนชาติญี่ปุ ่นไร้ซึ่งปรัชญา  

ก็อาจสุ่มเสี่ยงให้คิดว่าปรัชญาในท�ำนองนั้นไม่มีความจ�ำเป็นต่อญี่ปุ่น ทั้งที่ในความ

เป็นจรงิเราต้องพงึระวงัว่า สภาพการณ์ในปัจจุบนัได้กลบัตาลปัตรโดยสิน้เชงิ” (Miki, 

1968: 154) หากกล่าวอย่างขยายความ มิกิมองเห็นว่าการท�ำปรัชญา (doing  

philosophy) เป็นกิจกรรมที่เก่ียวข้องกับสถานกาณ์ของโลกโดยตรง หากปล่อยให้

ทึกทักเอาว่าประเทศญี่ปุ่นไร้ซ่ึงปรัชญา ก็มีความเป็นไปได้ว่าญ่ีปุ่นอาจจะก�ำลัง 

ท�ำในสิ่งท่ีขัดแย้งกับสถานการณ์ที่ด�ำเนินอยู่ในโลกใบน้ี เก่ียวกับความกังวลน้ี 

หากพิจารณาร่วมกับภมูหิลงัของมกิิจะพบว่า ปรชัญานิพนธ์เรือ่งญ่ีปุน่ท่ีไร้ซึง่ปรชัญา

นี ้เผยแพร่ในปี ค.ศ. 1936 ซึง่เป็นช่วงทีไ่ฮเดก็เกอร์ได้ปลกุกระแสให้นักปรชัญาละวาง

อภิปรัชญาเพ่ือหันเหความสนใจมาสู่การให้ความส�ำคัญกับภววิทยาที่มีมนุษย์ 

เป็นศูนย์กลาง ประเด็นท่ีอยู่ในกระแสน้ันจึงเก่ียวกับการถกเถียงถึงปัญหามนุษย
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ภาวะเป็นประการหลัก หากญ่ีปุ่นเพิกเฉยต่อปรัชญาย่อมเท่ากับว่าญ่ีปุ่นก�ำลัง 

เพิกเฉยต่อปัญหามนุษยภาวะด้วยเช่นกัน ซึ่งอาจกลายเป็นว่าญี่ปุ่นก�ำลังท�ำในสิ่งที่

กลับตาลปัตรกับสถานการณ์ของโลกอย่างที่เขานั้นกังวล

ย่ิงไปกว่านั้น มิกิยังเผยถึงความวิตกหากญ่ีปุ่นต้องเผชิญกับสายตาของ 

ชาวโลก ในกรณีที่ยอมรับว่าญ่ีปุ ่นปราศจากซึ่งปรัชญาและมองปัญหาต่าง ๆ  

อย่างตื้นเขิน อาทิ ปัญหาเศรษฐกิจ สังคม การเมือง การศึกษา หรือความขัดแย้ง 

ในด้านศาสนา วัฒนธรรม และท่ีส�ำคัญท่ีสุดคือปัญหาความเป็นมนุษย์ที่เก่ียวข้อง

กับการปะทะกันในทางชนชั้น ซึ่งมิกิมองว่าปัญหาเหล่าน้ีเป็นส่ิงท่ีต้องถกเถียงกัน 

ผ่านมโนทัศน์ทางปรัชญาเพ่ือให้สามารถพิจารณากันได้ถึงรากเหง้าของปัญหา  

ด้วยเหตนุี ้หากญ่ีปุ่นไม่เห็นความส�ำคญัของสิง่ท่ีเรยีกว่าปรชัญา หรอืยอมรบัว่าญ่ีปุน่

ไม่มีปรัชญาแล้ว โดยเฉพาะอย่างย่ิงในช่วงที่สถานการณ์ของโลกก�ำลังตึงเครียด 

และใกล้จะเกิดสงครามโลกครัง้ท่ีสอง8 ซึง่ญีปุ่น่มส่ีวนเข้าไปพัวพันอย่างยิง่ สิง่เหล่าน้ี

ย่อมส่งผลต่อความวติกกังวลของมกิิเป็นอย่างสงู ดงัทีเ่ขาได้ตัง้ค�ำถามท้ิงท้ายเอาไว้

ว่า “สมมติว่าเป็นเช่นนั้น ในการเผชิญต่อภยันตรายที่ข้องเกี่ยวกับโลกนี้ ญ่ีปุ่น 

มีแนวคิดอย่างไร หรือมีปรัชญาอะไรให้ยึดถือ กล่าวคือ จะท�ำเช่นไรให้มโนทัศน ์

แบบญีปุ่่นนัน้ชอบด้วยเหตผุลจนเป็นทีย่อมรบัจากนานาประเทศ” (Miki, 1968: 155) 

ฉะนั้นการถามว่า ญี่ปุ่นไร้ซึ่งปรัชญาจริงหรือไม่? จึงถือเป็นค�ำถามพื้นฐาน

ที่มีบริบทอันซับซ้อนอยู่ในการตั้งค�ำถามน้ีด้วยเช่นกัน และเป็นปัญหาท่ีไม่ได้จ�ำกัด

แต่เฉพาะในหมู่นักปรัชญาแต่เป็นปัญหาของคนญี่ปุ่นทุกคน ดังท่ีมิกิได้พยายาม 

เน้นย�้ำอย่างยิ่งยวดว่า “การตั้งค�ำถามว่าชนชาติญี่ปุ่นมีปรัชญาหรือไม่ จึงไม่ได้เป็น

เรื่องที่เกี่ยวข้องแต่เฉพาะกับนักปรัชญาเพียงอย่างเดียว” (Miki, 1968: 155) ในแง่นี้

จงึแสดงให้เหน็ท่าทท่ีีชัดแจ้งของเขาว่าเขาให้ความส�ำคญักับการท�ำปรชัญามากกว่า

การมาถกเถียงกันเพ่ือหานิยามว่าปรัชญาญ่ีปุ ่นคืออะไรและมีหรือไม่ เพราะ 

จะอย่างไรเสียชนชาติญ่ีปุ่น ณ เวลาน้ันก็มีสิ่งท่ีเรียกว่าปรัชญาญ่ีปุ่นแล้วอย่าง

8 สงครามโลกครัง้ท่ี 2 เร่ิมต้นในปี ค.ศ. 1939 และจบลงในปี ค.ศ. 1945 ซึง่เป็นปีเดียวกบัท่ีมิกิ คโิยะชิถงึแก่

มรณกรรม รวมถงึนิชิดะ คติะโรอาจารย์ของเขาก็ถงึแก่มรณกรรมในปี ค.ศ. 1945 ด้วยเชน่กนั
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แน่นอน ซึง่เป็นผลมาจากการสร้างกระบวนทัศน์ปรชัญาในแบบญ่ีปุน่ได้เป็นผลส�ำเรจ็

โดยคุณูปการของนิชิดะ คิตะโร ผู้ที่เป็นอาจารย์ของเขานั่นเอง

บทสรุป
มิกิ คิโยะชิ เขียนปรัชญานิพนธ์ขนาดสั้นเรื่องญ่ีปุ่นที่ไร้ซึ่งปรัชญาขึ้นมา 

เพ่ือเป็นการตอบค�ำถามว่าจะอย่างไรเสียก็เป็นไปไม่ได้ท่ีญ่ีปุ่นจะไร้ซึ่งปรัชญา  

แม้เขาจะไม่ได้แสดงออกเป็นข้อเขียนอย่างตรงไปตรงมา แต่ความนยัต่าง ๆ  ท่ีปรากฏ

ให้เห็นในงานเขียนชิ้นนี้ก็เป็นที่ชัดแจ้งว่า ปรัชญาญี่ปุ่น เป็นสิ่งที่มีอยู่อย่างแน่นอน 

รวมถึงยังมีความส�ำคัญที่จะน�ำพาญี่ปุ่นให้ไปสู่ข้อถกเถียงเดียวกับสังคมประชาคม

โลก จึงกล่าวได้ว่าความส�ำคัญของปรัชญานิพนธ์ชิ้นนี้ของมิกิ คือการเรียกร้อง 

ให้ญ่ีปุ่นตระหนักและเอาใจใส่ต่อปัญหาท่ีเป็นสากล เพ่ือพัฒนาสังคม ผู้คน และ

ประเทศไปสู่จุดที่นานาประเทศให้การยอมรับ แต่เป็นท่ีน่าเสียดายว่าท้ายที่สุด 

สถานการณ์ของญ่ีปุ่นก็กลับตาลปัตรอย่างท่ีมิกิเคยวิตกกังวล ซึ่งก็คือการท่ีญี่ปุ่น

เข้าไปมีส่วนร่วมกับสงครามโลกครั้งที่สอง และจบลงด้วยความเสียหาย่อยยับ 

จนน�ำมาสู่ความพ่ายแพ้ของญี่ปุ่น

อย่างไรก็ดี ในแง่มุมของแวดวงปรัชญา โดยเฉพาะอย่างย่ิงปรัชญาญ่ีปุ่น 

การเผยแพร่งานเขียนชิ้นน้ีของมิกิ มีส่วนส�ำคัญเป็นอย่างมากต่อการแยกแยะ

กระบวนทัศน์ของศาสตร์และของปรัชญา เพ่ือโน้มน้าวให้นักคิดหรือนักวิชาการ 

ในญ่ีปุ่นได้มองเห็นความส�ำคัญของสิ่งท่ีเรียกว่าปรัชญา อีกท้ังการวิพากษ์ข้อเสนอ

ของปัญญาชนแห่งเมจิที่ย่ิงใหญ่ในแวดวงปรัชญาอย่างนิชิ อามะเนะ, นากะเอะ  

โชมิน, และ อิกุตะ โชโก ก็มีส่วนช่วยให้มองเห็นปัญหาก่อนหน้า ที่ปรัชญาถูกน�ำไป

ตีขลุมรวมเป็นแขนงหนึ่งของศาสตร์อย่าง เช่น วิทยาศาสตร์ และท�ำให้การศึกษา

เกีย่วกับปรชัญาของญ่ีปุน่ได้กลบัมาสูท่ีท่างอย่างทีค่วรจะเป็น  ดังน้ัน ปรชัญานิพนธ์

ชิ้นส�ำคัญเรื่อง ‘ญี่ปุ่นที่ไร้ซึ่งปรัชญา’ จึงถือเป็นงานเขียนด้านประวัติปรัชญาฉบับ

รวบรัดท่ีฉายให้เห็นจุดต้ังต้นของการแสวงหาสิ่งท่ีเรียกว่าปรัชญาญ่ีปุ่นในยุคสมัย 

ที่ญ่ีปุ่นเพ่ิงเปิดรับเอาท้ังวิทยาศาสตร์และปรัชญาของตะวันตกเข้าสู่ประเทศเป็น 

ครั้งแรกได้เป็นอย่างดี
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ภาคผนวก: ต้นฉบับปรัชญานิพนธ์ขนาดสั้นของมิกิ คิโยะชิ

ญี่ปุ่นที่ไร้ซึ่งปรัชญา

「哲學のない日本」

三木清

「我日本、古より今に至るまで哲學無し」と、中江兆民は書いてゐる。西周も同樣の意見を述べ

たことがあると聞いてゐる。日本に哲學がないと云へば、反對する者、憤慨する者も

多いであらうが、それは哲學といふ槪念の意味の相違によることである。

「哲學といふ槪念を、西洋風にちやんと作り上げて來て、さてそれに當てはまるやうな物を、こ

れまでの日本に捜し求めた時、あまり立派な物を發見し得ないのは無理もない話で

ある」と、生田長江は書いてゐる。併し、この晚年一種の日本主義に轉向した批評家

も、次のことは認めねばならなかつた。「從來日本に、偉大なる思想及び思想家がな

かつたといふやうな、馬鹿なことを言ふ人間があれば、流石の私も聞き流しにしな

いつもりだけれども、我々の先祖に、偉大なる學問も學者もなかつたぢやないかと

言ふ者に對しては、殘念ながら其の通りと、同ぜざるを得ないのである」。日本に哲

學がないと云ふのは、長江のいはゆる「學問」としての哲學に關してゐるのである。

同じやうに、日本の文學には思想がないと云はれてゐる。日本の文學に一般に思想がなかつ

たのではない。むしろ思想といふ槪念の意味が現代の日本人の常識にとつて變つ

てきてゐるのである。從來日本の小說は情事小說のみであつて、戀愛小說はなか

つたといふこと（中村武羅夫氏）も、日本の文學には思想がないといふのと同樣の

意味において云はれ得ることである。

日本に哲學がないと云へば、そのやうな哲學は日本には不要だと考へられるかも知れない。

併し事實は現在全く反對になつてゐることに注意しなければならぬ。

スペインの內亂を契機として愈々明瞭になつたヨーロッパの混亂は單にフランス、ロシヤ、ドイ

ツ、イタリアといふやうな國と國との爭ひとしてのみ見ることができぬ。それは階級と

階級との爭ひの意味を含んでゐる。しかもそれは特に思想戰爭の意味をもつてゐる。

それは昔の宗敎戰爭に代る新しい思想戰爭である。もしさうだとすれば、この世界的

危機に、日本は如何なる思想、如何なる哲學をもつて對しようとするのであるか。いは

ゆる日本的思想は如何にして國際的妥當性を有するのであるか。
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日支親善、日英同盟の復活などと云つても、それは今日もはや單に國と國との問題に留まら

ず、階級の問題、更に特に思想の問題を含むことを考へねばならぬ。日本に哲學が

あるかといふ問ひは、單に哲學者にのみ關はることでない。
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บทคัดย่อ
บทความนี้ใช้มีวัตถุประสงค์ คือ ศึกษาวิธีการตีความของราชาราม โมหัน  

รอย โดยใช้กรอบวิธีศึกษาตามแนวศาสตร์การตีความ จากการศึกษาพบว่า รอยได้

เริม่ต้นปฏิบตักิารการแปลความหมายด้วยการสร้างความหมายใหม่ต่อหลกัค�ำสอน

ที่ก่อให้เกิดปัญหาทางภววิทยาทางสังคม ได้แก่การเกิดในระบบวรรณะ วิธีการทาง

ปรัชญาของรอยที่ใช้ในการพัฒนาระบบความคิดคือวิธีการวิพากษ์ด้วยเหตุผล 

ซึง่มอีทิธิพลอย่างมากในยุคเรอืงปัญญา ความสงสยัสากลคอืกุญแจส�ำคญัทีร่อยใช้

ในปฏิบัติการการแปลความหมาย และปรากฏการณ์ที่เป็นปัญหาการตีความ  

รอยใช้เหตุผลธรรมดาในการสร้างความหมายใหม่ เพราะเหตุผลพิเศษเป็นพ้ืนฐาน

การตีความทางศาสนา ซึ่งเป็นความหมายเฉพาะทางศาสนา รอยเชื่อว่า สารัตถะ 

ของทุกศาสนาคือสัจภาวะอันเดียวกัน แต่สารัตถะเหล่านั้นแตกต่างกันเพราะ 
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การตีความด้วยเหตุผลพิเศษ ดังนั้น ส�ำหรับรอยแล้วถ้าศาสนิกชนจะเข้าใจสัจภาวะ

เป็นอนัเดยีวกันได้ก็ต่อเมือ่ตีความสจัภาวะด้วยเหตผุลธรรมดาและต่อเมือ่ใช้เหตผุล

เพื่อตีความไปสู่ศีลสากลและอรรถประโยชน์สากล 

รูปแบบการตีความของราชาราม โมหัน รอยมี 2 ลักษณะ คือวิธีการตีความ

แบบเปรียบเทียบต้นแบบ และแบบละทิ้งต้นแบบ การตีความแบบเปรียบเทียบ

ต้นแบบนั้น รอยได้ย้อนกลับไปพิจารณาตัวบททั้งในคัมภีร์พระเวท อุปนิษัทและ

ปรัชญาเวทานตะ รอยใช้วิธีการวิพากษ์ด้วยเหตุผลธรรมดาเพ่ือให้พบหลักการ 

ที่แท้จริงทางศาสนา ท้ังในการตีความแบบเปรียบเทียบต้นและละทิ้งต้นแบบ  

ส�ำหรับรอยปฏิบัติการการแปลความหมายใดๆ จึงต้องเริ่มด้วยเหตุผลธรรมดา 

ซึ่งเป็นพื้นฐานการสร้างหลักการสากลซึ่งมีเป้าหมายเพื่อมวลมนุษยชาติ รอยเชื่อว่า

เนื้อแท้ของทุกศาสนานั้นมีเป้าหมายเดียวกันคือสร้างเอกภาพทางสังคม และ 

มันเกิดขึ้นได้ต่อเมื่อสร้างบนพื้นฐานเหตุผลธรรมดาเท่านั้น

ค�ำส�ำคัญ: วิธีการตีความ, ศาสตร์การตีความ, ราชาราม โมหัน รอย.
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Abstract
The purpose of this article to study RajaRam Mohun Roy’s methods 

of interpretation which was used hermeneutical method. From the study 

found that Roy began interpretative practices by creating new meanings for 

doctrines that pose problems in social ontology, such as birth in the caste 

system. Roy’s Philosophical method used in development of the system of 

thought was the rational method that was significant influential in the  

enlightenment. Universal doubt is the key that Roy used in interpreting  

operations and phenomenon problem. Roy used common sense to create 

new meanings because special reasons are the fundamental to religious 

interpretation. Roy believes that the essence of all religions is the same truth 

but they differ because of their interpretation from special reason-reason in 

religion. Therefore for Roy, if the religious people can understand the truth 

as the one only if it is interpretation with the common reason and only if used 

its reason to interpretation it as universal morality and universal utility.

The interpretation of RajaRam Mohun Roy has two types, namely, 

typological interpretation and throwing interpretation method. This typological 

interpretation, Roy went back at the ancient text – Vedic scripture Upanishad 

and Vedanta philosophy. Roy’s uses a common rational critique to find the 

true religious principles in the comparative and throwing interpretation  

method. For Roy’s, any interpretation operations must begin with common 

sense, which are the basis for the creation of universal principles aimed at 

all mankind. Roy believes that the essence of all religions has the same gold 

of creating social unity, and it can only happen if it is built on the common 

sense basis.

Keywords : Interpretation Method, Hermeneutic, RajaRam Mohun Roy.          
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บทนำ�
การคิด การพูดและการกระท�ำของมนุษย์เป็นผลผลิตของการแปลความ

หมาย การแปลความหมาย(Interpretation) นั้นเป็นผลของการรับรู้โลกผ่านผัสสะ

ทั้ง 5 ได้แก่ ตา หู จมูก ลิ้นและกาย (ในปรัชญาตะวันออกรวมมโนเข้าด้วย) มนุษย์

จึงท�ำหน้าที่แปลหมายความตั้งแต่ตัวเองเกิดจนกระท่ังตาย เมื่อคนหลายคนมองดู

วัตถุอันเดียวกันคือ A บางคนอาจอธิบาย A ของตนเองด้วยมุมมองที่แตกต่าง 

ออกไป อันเป็นผลพวงจากการรับรู้ต่อ A ซ่ึงในอดีตนั้นมีตัวอย่างเรื่องข้อถกเถียง 

เก่ียวกับสีและความงามของดอกไม้ หรือกรณีการรับรู้สิ่งที่เป็นนามธรรมขึ้นมาอีก 

เมื่อเราท�ำความเข้าใจความหมายของ ประชาธิปไตย (A) และเมื่อจ�ำต้องอธิบาย

ความหมายของค�ำว่าประชาธิปไตย เราจะพบนิยามและสารตัถะย่อยของความหมาย

ค�ำนี้มากมาย ซึ่งก็เป็นผลผลิตของการตีความและก็ยังผลิตซ�้ำความหมายนี้ภายใต้

สารัตถะปลีกย่อยใหม่ผ่านความเข้าใจของผู้ตีความ สิ่งเหล่านี้เป็นเพียงผลผลิต 

เล็กน้อยซึ่งเกิดจากการรับรู้โลกและตีความการรับรู้โลกโดยมนุษย์

ในอดตีมกีารศกึษาการแปลความหมายอย่างเป็นระบบโดยค้านท์นักปรชัญา

ที่มีชื่อเสียงที่สุดคนหนึ่ง ซึ่งอธิบายไว้ว่าในทุกสิ่งอย่างโลกนี้ล้วนมีอยู่ แต่ความมีอยู่

ของสิ่งในโลกด�ำรงอยู่ด้วยตวัมันเอง เมื่อมนุษย์รับรู้โลกแล้วกจ็ะต้องท�ำหน้าทีเ่ข้าใจ

โลกผ่านรูปแบบการท�ำความเข้าใจ (form of understanding) ซึ่งเป็นกลไกของ 

สมองมนุษย์ มีอยู่ 4 ขั้นคือ ปริมาณ (quantity) คุณภาพ (quality) ความสัมพันธ์ 

(relation) และรูปแบบ (Modality) ขั้นละ 3 ช่อง รวมเป็น 12 ช่อง (12 categories) 

เป็นเรือ่งโครงสร้างสมอง เป็นระเบยีบแห่งการท�ำความเข้าใจโลกและมลีกัษณะเป็น

ไปโดยอัตโนมัติ และหากย้อนกลับไปอีกอาริสโตเติลได้พยายามศึกษาการอธิบาย

ความหมายและการแปลผลการรับรู้โลก ผลงานของเขาชื่อ ว่าด้วยการตีความ  

(On Interpretation) อธิบายถึงการใช้ค�ำพูด ระเบียบ กฎเกณฑ์ที่ใช้ส�ำหรับอธิบาย

ปรากฏการณ์ต่าง ๆ ท่ีมนุษย์รับรู้ผ่านตรรกบท (syllogism) ท่ีใช้ในการส่ือสารกัน 

(Enoch Stumpf, S & Fieser, J. 2008) ดงัน้ัน จงึไม่มมีนุษย์คนใดอยู่ได้โดยปราศจาก

แปลความหมายและตีความ
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การแปลความหมาย(Interpretation)นั้นมีมานานแล้วดังปรากฏหลักฐาน

ในงานของอารสิโตเตลิ (Richard McKeon.1941) ส่วนการตคีวาม (Hermanuetics) 

นั้นปรากฏค�ำนี้ครั้งแรกเมื่อ ค.ศ. 1654 ในงานของ เจ. ซี. แดนน์อาเวอร์ (J. C. 

Dannhauer) เรือ่ง Hermeneutica sacra แต่กิจกรรมการตคีวามทีค่�ำนีบ่้งถึงมมีาก่อน 

นานแล้ว (Briggs, 2006 : 8) และวิธีการตีความถูกน�ำเสนอและท�ำให้สมบูรณ ์

อย่างมรีะบบในการตคีวามคมัภีร์ไบเบลิโดยนกัการศาสนาชือ่ฟรดิรชิ ชลายเออร์มาเคอร์ 

(Friedrich Daniel Ernst Schleiermacher 1768-1834) ค�ำว่า Hermanuetics นี ้

ในทางนิรุติศาสตร์มีความเชื่อมโยงกับ ค�ำว่า Hermes ซึ่งเป็นเทพเจ้าน�ำสาส์น  

ของชาวกรีกโบราณ โดยค�ำนี้มุ่งเน้นความหมายพื้นฐาน 3 ด้าน (สมบัติ พรศิริเจริญ

พันธ์. 2559 : 2) คือ (1) แสดงออกผ่านถ้อยค�ำ (to express aloud in word) เช่น 

การกล่าวถ้อยค�ำ (utterance) การพูด (speaking) เป็นต้น (2) การแจกแจง (to  

explicate) เช่นการตคีวาม (intrepretation) การอธิบาย (explanation) สถานการณ์ 

เป็นต้น (3) การแปล (to translate) โดยกระท�ำการในฐานะผู้ตีความ เช่นการแปล

สุนทรพจน์จากภาษาหน่ึงสู่อีกภาษาหนึ่ง เป็นต้น การตีความต่างจากกการแปล 

ความหมาย (interpretation) ตรงที่ว่า การแปลความหมายเน้นท่ีการแปลตัวบท 

ตามลายลกัษณ์อกัษรทีป่รากฏ เน้นการแปลความหมายในเชงินริกุตศิาสตร์เป็นหลกั 

สิ่งที่อยู่นอกเหนือตัวบทจะน�ำเข้าสู่การแปลความหมายไม่ได้ แต่การตีความนั้น 

มีขอบเขตกว้างกว่านั้นคือครอบคลุมไปถึงการท�ำความเข้าใจบริบทของตัวบท 

ประวัติศาสตร์ เจตนาของผู้ประพันธ์ร่วมด้วย

การศกึษาศาสตร์การตคีวามในตะวันตกนัน้มกีารศกึษาค้นคว้าอย่างจรงิจงั

เป็นล�ำดับตั้งแต่ ชลายเออร์มาเคอร์ วิลเลี่ยม ดิลธาย มาร์ติน ไฮเด็กเกอร์ ฮั้นจอร์ต 

กาดาเมอร์ ฌาร์ค แดร์รดิา เยอร์เจน ฮาร์เบอร์มาส และปอล รเิกอร์ ขณะท่ีนกัปรชัญา

ตะวันออกก็ได้ศึกษาและตีความคัมภีร์กันมาอย่างยาวนาน ในช่วงหลังจะมี 

นักปรัชญาพุทธได้ศึกษาตัวบทในฐานะศาสตร์การตีความทางพุทธศาสนา เช่นงาน

ของ Donald S. Lopez (1993) เป็นต้น ในส่วนของปรัชญาฮินดูนั้นนักปรัชญาฮินดู

พยายามตีความพระเวทตั้งแต่ยุคโบราณเร่ือยมาจนกระท่ังปัจจุบัน จากการส�ำรวจ

เอกสาร หนงัสอื ต�ำราปรชัญาอนิเดยีสมยัใหม่และร่วมสมยัในภาษาไทย เช่นงาน บ่อ
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เกิดลทัธิประเพณีอนิเดียเล่ม 1 และ 2 (2540). ของจ�ำนงค์ ทองประเสรฐิ งานปรชัญา

ร่วมสมัยของ อดิศักด์ ทองบุญ (2540) เป็นต้นเป็นการศึกษาเชิงส�ำรวจแนวคิด 

ทางปรัชญามากกว่าการน�ำเสนอวิธีการตีความของนักปรัชญา ดังน้ันสิ่งท่ีผู้เขียน

ต้องการน�ำเสนอในบทความนี้ก็คือ การพยายามศึกษาวิธีการตีความทางปรัชญา 

ของนักปรัชญา โดยศึกษาวิธีการตีความของนักปรัชญาชื่อราชาราม โมหัน รอย  

ผู้ซึ่งได้รับยกย่องว่าเปน็บิดาแห่งปรัชญาอินเดยีสมัยใหม ่ซึ่งจะเป็นประโยชน์ในการ

ท�ำความเข้าใจแนวคิดของนักปรัชญาอินเดียร่วมสมัย

ประวัติและผลงานของราชาราม โมหัน รอย โดยสังเขป
ราชาราม โมหัน รอย (ค.ศ. 1772-1833) นักปรัชญาคนส�ำคัญในยุคฟื้นฟู

และถือได้ว่าเป็นบิดาแห่งนักปรัชญาอินเดียสมัยใหม่ ท่านได้ศึกษาปรัชญาอิสลาม

ในเมืองปัฏนะและได้ศึกษาปรัชญาฮินดูในเมืองพาราณสี ความสนในเป็นพิเศษ 

ของท่านคือ ความเป็นเอกเทวนิยมในศาสนาอิสลามและศาสนาคริสต์ (Ian Book 

Reeds. 2015 : 56-57) ศาสนาฮนิดน้ัูนเชือ่ในเทพเจ้าหลายพระองค์ซึง่เป็นผลให้เกิด

นิกายต่างๆ มากมายอันเป็นลักษณะของพหุเทวนิยม แต่เมื่อรอยได้ศึกษาปรัชญา

เวทานะ และคัมภีร์อุปนิษัทอย่างจริงจังกลับพบว่า แม้จะมีการระบุชื่อเพ่ือใช้แทน

เทพเจ้าในรูปของสคุณพรหมันก็ตาม แต่คุณสมบัติของพระเจ้าทุกองค์มีจุดร่วมคือ

นิรคุณพรหมัน ได้แก่สัจภาวะสูงสุดเพียงหนึ่งเดียว การตีความสัจภาวะนั้นของ 

องค์พระศาสดาท�ำให้สารตัถะทางศาสนาแตกต่างกันออกไป สิง่ท่ีรอยสนใจจงึได้แก่

การตคีวามคมัภีร์ต่างๆ ทางศาสนา และรอยได้พยายามตคีวามหลกัการทางศาสนา

ผ่านผลงานของท่าน ท้ังผลงานการเขียน คือ Tulfat-ul-Muwahiddin (A Give to 

Mono-theists หรอื รางวัลส�ำหรบัผูนั้บถือเทพเจ้าองค์เดยีว ) และ Precept of Jesus 

รวมถึงงานแปลอุปนิษัททั้ง 5 คือ เกนะ กถะ มุณฑุกะ มาณฑุกยะ และอีศะ  การที่

รอยได้ศึกษาหลักศาสนาท้ัง 3 คือศาสนาอิสลาม ศาสนาฮินดู และศาสนาคริสต์  

ท�ำให้รอยมั่นใจว่าแท้ท่ีจริงแล้วศาสนาฮินดูนั้นเป็นเอกเทวนิยม แต่การตีความ 

ของผู้ตีความต่างหากท่ีท�ำให้ศาสนาแตกออกเป็นนิกายต่าง ๆ ซึ่งแท้ท่ีจริงแล้ว

สารัตถะของศาสนาทั้งหลายมีเพียงหนึ่งเดียวเท่านั้น
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อนึ่งการที่ราชาราม โมหัน รอยท�ำหน้าที่เป็นตัวแทนของรัฐในการติดต่อกับ

ชาวอังกฤษในบริษัทอีสต์อินเดียตะวันออกท�ำให้รอยได้มีโอกาศึกษางานของ 

นักปรัชญาตะวันตกที่ทรงอิทธิพลทางความคิดในขณะนั้น ได้แก่ วอลแตร์, จอห์น 

ล็อค, เดวิท ฮูม และเจเรมี เบนธัม (Mindoo Dorab Adenwalla.1956 : 5-6) รวมถึง

การได้แลกเปลี่ยนทัศนะทางศาสนากับมิชชันแนรีและเพ่ือนต่างศาสนากลุ ่ม  

Unitarianism ท�ำให้รอยค้นพบและเสนอแนวทางศาสนาที่เป็นสากลแก่มวลมนุษย์  

และส�ำคัญที่สุดคือรอยได้พยายามต่อสู้เพ่ือให้มีการล้มเลิกพิธีเผาแม่ม่ายให้ตาย 

ตามสามีของเธอที่ได้ไปแล้ว หรือพิธีสตี ทั้งในการโต้แย้งกับสุพรหมันยะ สาตรี 

(จ�ำนงค์ ทองประเสรฐิ. 2541 : 614) ในการโต้แย้งกับอทัสภานันทะ (James Nathan 

Pankratz. 1975 : 60) และการน�ำเสนอพิธีสตีต่อสภาของรัฐบาลอังกฤษจนน�ำมาสู่

การออกกฎหมายให้ยกเลกิพิธีสตใีนปี ค.ศ. 1829 ก่อนท่ีท่านจะเสยีชวิีตปี  ค.ศ. 1833 

เพียงไม่กี่ปี 

ผลงานที่เป็นรูปธรรมส�ำคัญอีกอย่างก็คือการปฏิรูประบบการศึกษา  

เพราะในยุคสมยัของราชาราม โมหนั รอยน้ันการศกึษามขีอบเขตเพียงการศกึษาทาง

ศาสนา ซึง่มลีกัษณะเป็นจตินยิมเท่าน้ัน รอยได้น�ำวิธีวทิยาทางวิทยาศาสตร์เข้ามาสู่

ระบบการศึกษาท�ำให้การศึกษาเป็นปฏิบัตินิยมมากขึ้น และรอยได้เปลี่ยนจาก 

การใช้ภาษาสันสกฤตมาเป็นใช้ภาษาอังกฤษเป็นภาษากลางในการเรียนรู้ (R.T.  

Deopurkar. 1964 : 71) ด้วยเหตุผลว่า ภาษาอังกฤษสามารถน�ำคนอินเดียไปสู่ 

ความรู้ภายนอกวัฒนธรรมและวิทยาศาสตร์สมัยใหม่ได้

เครื่องมือการตีความของราชาราม โมหัน รอย
ราชาราม โมหัน รอยได้รับอิทธิพลอย่างลึกซึ้งจากปรัชญาตะวันตกยุคฟื้นฟู

ศลิปวทิยา (Brojendranath Seal. n.d. : ix) แนวคดิทีส่�ำคญัในขณะนัน้ได้แก่แนวคดิ

วิมตินิยม และแนวคิดเหตุผลนิยมเชิงวิทยาศาสตร์ ซึ่งท้ังสองแนวคิดน้ีเป็นพ้ืนฐาน

ของการวิพากษ์ซึ่งส่งเสริมให้สังคมตะวันตกผ่านยุคสมัยแห่งความมืดบอด 

ทางปัญญามาได้ ดงันัน้ จงึสรปุเครือ่งมอืทีร่อยใช้ประกอบการตคีวามได้เป็น 3 อย่าง

คือ
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1)	 แนวคิดวิมตินิยม(Skeptic Method) นักคิดไม่ว่าจะเป็นตะวันออก 

หรือตะวันตกตามจารีตมักเริ่มกระบวนการทางความรู้ของตนเองด้วยความสงสัย 

ความสงสัยจึงเป็นพื้นฐานที่ส�ำคัญของการแสวงหาความรู้ นักคิดที่มีชื่อเสียงในโลก

อาศัยความสงสัยน�ำทางในการตั้งค�ำถามต่างๆ เพื่อแสวงหาค�ำตอบในสมัยโบราณ

พระพุทธเจ้าก็ดี โสกราตีสก็ดี ขงจื้อก็ดี หรือนิวตันเองก็ดี ล้วนสร้างค�ำถามต่อ 

ความเชื่อเดิมด้วยวิธีการเดียวกัน น่ันคือเร่ิมที่ความสงสัย (Doubt) ความสงสัย 

จงึเป็นกุญแจส�ำคญัท่ีน�ำไปสูก่ารพัฒนา ไม่ว่าจะเป็นความคดิและวัตถุเองก็ตามล้วน

เริ่มต้นด้วยความสงสัย 

วิธีการแบบวิมตินิยมของราชาราม โมหัน รอยที่พบใน Tuhfat-ul-Muwah-

hidin คอื ความสงสยัต่อค�ำสอนทางศาสนาซึง่รอยเชือ่ว่าเป็นเพียงการประดษิฐกรรม

ทางศาสนาซึ่งถูกสร้างขึ้นเป็นการเฉพาะ (James Nathan Pankratz. 1975 : 41)  

ในส่วนที่เป็นพิธีกรรม ชีวิตหลังความตายและเรื่องนรก-สวรรค์ พิธีกรรมที่ราชาราม

ต้ังค�ำถามนัน้เป็นพิธีกรรมทางศาสนาท่ีละเมดิต่อความเป็นมนุษย์สากล ตัวอย่างของ

พิธีกรรมของฮินดูคือพิธีสตี (Sati) คือ การเผาหญิงม่ายบนกองฟอนเดียวกันให้ตาย

ไปพร้อมกับสามีท่ีตายไปแล้วของนาง ส่วนชีวิตหลังความตาย หรือการทรงเจ้า 

เพ่ือสอบถามเก่ียวกับชวีติหลงัความตายน้ันเป็นการหลอกลวงทางศาสนารปูแบบหนึง่  

ส่วนเรื่องสวรรค์น้ันเป็นประดิษฐกรรมทางศาสนาที่พระและผู้มีอ�ำนาจร่วมกันสร้าง

ขึ้นมา หลักการท้ัง 3 นี้ไม่สามารถอธิบายให้สมเหตุสมผลได้ด้วยหลักเหตุผล 

จึงเป็นข้อด้อยทางศาสนาในทัศนะของรอย (Brojendranath Seal. n.d. : xlviii - lix)

2)	 แนวคดิสจันิยม(Realism) สจันยิมของรอยน้ันมลีกัษณะเป็นทวินิยม คอื

เชื่อว่าพระเจ้ามีอยู่จริง และสิ่งต่างๆ ก็มีอยู่จริงด้วย พระเจ้าส�ำหรับราชาราม โมหัน 

รอยในแง่ท่ีเป็นสคุณพรหมัน ได้แก่ วัตถุต่างๆ ในโลกซึ่งปรัชญาเวทานตะเชื่อว่า  

นั่นคือการปรากฏตัวของพระเจ้าในแง่ความเป็นวัตถุ (ปุคลาธิษฐาน) ส่วนความจริง

อีกอย่างคือนิรคุณพรหมันน้ัน ได้แก่ หลักการในธรรมชาติซึ่งมีลักษณะเป็น

ธรรมาธิษฐาน นี่คือความจริง 2 อย่างของรอย  แต่รอยให้น�้ำหนักไปที่นิรคุณพรหมัน

มากกว่าสคุณพรหมันเพราะนิรคุณพรหมันเป็นหลักสากลหรือสัจธรรมท่ียอมรับได้

ในทุกศาสนา



50 วิธีการการตีความทางปรัชญาตามแนวศาสตร์การตีความของราชาราม โมหัน รอย

ในแง่ของวิธีการแบบสัจนิยมน้ันราชาราม โมหัน รอยพยายามใช้เหตุผล

เข้าไปเป็นเครื่องมือในการอธิบายปรากฏการณ์ธรรมชาติ และผสมผสานแนวคิด 

ทางปรชัญาให้เข้ากับหลกัการทางศาสนาของฮนิด ูซึง่แน่นอนว่ารอยได้ใช้การตคีวาม

หลักการทางศาสนาใหม่ในบางประเด็น โดยรอยได้ใช้วิธีการทางปรัชญาคือ 

ความเป็นเหตุผลเข้าไปอธิบายหลักการทางศาสนา และใช้ปรัชญาว่าด้วย

อรรถประโยชน์ (Utility) มนุษยนิยม (Humanity) และความเท่าเทียม (Equality)  

เข้ามาช่วยอธิบาย จริยศาสตร์ฮินดูให้เป็นสากลมากขึ้น

3)	 การวิพากษ์ (Critique) วิธีการนี้เป็นผลพวงของปรัชญาสัจนิยมและ 

วิมตินิยม การวิพากษ์เป็นกระบวนการหน่ึงในการท�ำความเข้าใจความหมายของ

ข้อความเพ่ือหาเหตผุลหักล้าง หรอืสนบัสนนุในสิง่ท่ีวิพากษ์ กระบวนการวิพากษ์น้ัน

จบลงด้วยการสร้างความหมายใหม่ต่อสิ่งที่ท�ำการวิพากษ์ ราชาราม โมหัน รอยได้

วิพากษ์จารีตเก่าของศาสนาฮินดูโดยรอยได้เน้นไปท่ีจารีตที่เป็นปฏิปักษ์ต่อหลัก 

ความเป็นสากลของศาสนาและจรยิศาสตร์ กล่าวคอืรอยได้วิพากษ์หลกัพหุเทวนยิม

ของศาสนาฮนิดแูละพิธีกรรมท่ีละเมดิต่อความมัน่คงของมนุษย์ดังทีท่่านได้แสดงออก

ผ่านหลักการประโยชน์นิยมที่รอยได้น�ำเสนอ (ปัญญา เสนาเวียง. 2560 ก) ผลของ

การวพิากษ์ คอืการตคีวามใหม่ให้กบัหลกัการเดมิทีร่อยชีว่้าเป็นปัญหา ขณะเดียวกัน

รอยก็ได้ท�ำการวิพากษ์ในเชิงระบบผ่านขบวนการเคล่ือนไหวทางศาสนาท่ีท่านได้ 

ตั้งขึ้น นั่นคือพรหมโมสมาช

วิธีการตีความของราชาราม โมหัน รอย
กิจกรรมทางปัญญาท่ีส�ำคัญในการท�ำความเข้าใจทางมนุษยศาสตร์และ

สังคมศาสตร์ คือ วิธีการตีความ ราชาราม โมหัน รอยได้ยึดธรรมเนียมนักตีความ

ทั่วไป นั่นคือ การย้อนกลับไปอ่านตัวบทดั้งเดิม (Classical Text) คือ คัมภีร์พระเวท 

คัมภีร์อุปนิษัทและปรัชญาเวทานตะ แล้ววิพากษ์อย่างตรงไปตรงมา รอยใช้วิธีการ

ตีความเป็นเครือ่งมอืในการท�ำความเข้าใจประวัตศิาสตร์ศาสนา รอยพยายามตคีวาม

ตวับทบนพ้ืนฐานหลกัเหตผุลทางวิทยาศาสตร์ จากการศกึษางานของรอยสรปุได้ว่า 
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การตีความของรอยมีจุดประสงค์เพ่ือชี้ให้เห็นความเป็นเหตุเป็นผลในค�ำสอนทาง

ศาสนา เพ่ือปลดปล่อยมนุษย์ออกจากระบบศลีธรรมท่ีเชือ่และสบืต่อกันมาอย่างผดิๆ 

และเพ่ือแก้ไขปัญหาความขัดแย้งเชงิโครงสร้างทางสงัคมซึง่ก�ำลงัถูกตัง้ค�ำถามจาก

คนนอกวัฒนธรรม จนท�ำให้รอยได้ข้อสรุปเรื่องศาสนาสากลและมนุษย์แบบสากล 

วิธีการตคีวามนีจ้งึเป็นเครือ่งมอืส�ำคญัย่ิงของรอยในฐานะนักปฏิรปูศาสนาและสงัคม

เพราะการตีความได้เปิดพื้นที่ความรู้เดิมให้ขยายกว้างออกไป  

จากการศกึษาปรชัญาราชาราม โมหัน รอยสรปุวิธีการตคีวามของรอยได้เป็น 

2 ลักณะ คือ

1) การตีความแบบเปรียบเทียบต้นแบบ (typological interpretation)  

หมายถึงวิธีการตีความที่ย้อนกลับไปพิจารณาความเชื่อมโยงของบุคคล สิ่ง เหตุกา

รณ์ใดๆ (y) เพื่อค้นหาต้นแบบ (X) ซึ่งการเปรียบเทียบต้นแบบสามารถท�ำย้อนกลับ

ไปได้ถึงแหล่งทีม่า ในปรชัญาตะวันตกนัน้ศาสตร์การตคีวามเริม่ต้นโดยการย้อนกลบั

ไปยังคัมภีร์ไบเบิลซึ่งเป็นต้นแบบของขนบการตีความซึ่งก่อปัญหาอย่างมากใน 

ยุคมืด ราชาราม โมหัน รอยเริ่มต้นการส�ำรวจสภาพปัญหาทางภววิทยาในขณะนั้น  

ท่านได้เผชิญกับข้อโต้แย้งที่หนักหน่วง 2 ประการจากคนนอกศาสนา นั่นคือ ระบบ

วรรณะ และพิธีสตี การรอยได้ศึกษาหลักศาสนาอิสลาม ศาสนาฮินดูและศาสนา

คริสต์ (Arvind Shamar. 1998 : 15, ปัญญา เสนาเวียง 2560 ข : 6-15) ท�ำให ้

รอยเปรียบเทียบต้นแบบความเป็นเอกนิยมของศาสนาทั้ง 3  รอยได้พบว่า ต้นแบบ

ของศาสนาท้ัง 3 นี้เป็นเอกเทวนิยม คือเชื่อในพระเจ้าสูงสุดองค์เดียวเหมือนกัน  

รอยเรยีกสิง่ทีเ่ขาค้นพบว่า “ศาสนาทีอ่ยู่เบือ้งหลงัศาสนา” (religion behind religion) 

(James Nathan Pankratz. 1975 : 32) โดยนัยของค�ำน้ีรอยใช้ในความหมายว่า 

ศาสนาสากล รอยจึงได้น�ำหลักเอกเทวนิยมในศาสนาเป็นต้นแบบเปรียบเทียบ 

ทางจรยิศาสตร์ของศาสนาฮนิด ูโดยเฉพาะอย่างย่ิงรอยได้น�ำจรยิศาสตร์ของศาสนา

คริสต์และแนวคิดว่าด้วยเสรีภาพมาเป็นพ้ืนฐานในปฏิบัติการการแปลความหมาย

และการพฒันาแนวคดิมนษุยนยิมด้วย (Ian Books Reed. 201 : 33)  ขณะเดยีวกนั

รอยได้ย้อนกลับไปท่ีตัวบทคือ เรื่องบาปก�ำเนิดในไบเบิลของศาสนาคริสต์และ 

หลักนิษกามกรรมในภควัตคีตาของฮินดูเพ่ือเป็นพ้ืนฐานในปฏิบัติการการแปล 

ความหมายเพื่อแก้ปัญหาในระบบวรรณะ
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ราชาราม โมหนั รอยเริ่มต้นดว้ยปฏบิัตกิารการตคีวามว่า การเกดิในวรรณะ

มิใช่บาปก�ำเนิด มโนทัศน์เรื่องบาปก�ำเนิดนั้นเป็นค�ำสอนท่ีส่งเสริมให้คนถ่อมตัว  

เป็นคุณธรรมอนัแรกของศาสนาครสิต์ ซึง่พระเจ้าได้ส่งผูไ้ถ่บาปมาแนะน�ำการไถ่บาป

ต่อมนุษย์ แต่การไถ่บาปจะสมบูรณ์ได้ก็ต่อเมื่อมนุษย์ส�ำนึกบาปอย่างแท้จริง 

หมายความว่า มนุษย์จะต้องไม่ท�ำ x ที่เป็นบาป ก็ต่อเมื่อส�ำนึกว่า การกระท�ำ x นั้น

เป็นบาปอย่างแท้จริง รอยเช่ือว่า “โดยเนื้อหาท่ีเป็นแก่นของศาสนาคริสต์  

เรื่องความรักต่อเพื่อนมนุษย์ นั่นคือมนุษย์ต้องมีความรักต่อกันอย่างไม่มีเงื่อนไขใด

จึงจะไม่ท�ำบาปใด ความรักต่อเพ่ือนมนุษย์จึงเป็นพ้ืนฐานของการส�ำนึกต่อการ 

ไม่ท�ำบาปอย่างแท้จรงิ และรอยเช่ือว่า นีค่อืหลกัการเบือ้งต้นทีจ่ะผสานมนุษย์ในโลก

เข้าไว้ด้วยกัน” (Hem Chandra Sarkar. 1914) แต่การที่มนุษย์จะมีบาปหรือไม่นั้น

มิใช่ขึ้นอยู่กับการเกิดในวรรณะสูงหรือต�่ำ แต่อยู่ที่การกระท�ำของตัวเขาเอง รอยได้

ย้อนกลบัไปท่ีแนวคิดเรือ่ง นิษกามกรรม รอยนิยามว่า หมายถึงการกระท�ำท่ีปราศจาก

แรงจงูใจต่อรางวัลเพ่ือความเป็นหนึง่เดยีวกับพระเจ้า (Arvind Shamar. 1988 : 69) 

ซึ่งเป็นการตีความใหม่จากเดิมท่ีเชื่อว่า นิษกามกรรม หมายถึง การท�ำตามหน้าท่ี 

ในระบบวรรณะ ค�ำว่า “การท�ำหน้าที่ตามวรรณะ” นี้ได้ถูกตัดออกไปในปฏิบัติการ

การแปลความหมายของรอย  

ราชาราม โมหัน รอยได้อธิบายเพ่ิมเตมิว่า การกระท�ำใดจะเป็นนษิกามกรรม

ได้ ก็ต่อเมื่อผู้กระท�ำไม่หวังต่อรางวัลใดและโดยเฉพาะอย่างย่ิงรางวัลจากพระเจ้า 

พิธีสตีเป็นนิษกามกรรมไม่ได้เพราะผู้ท�ำพิธีสตีหวังผลท่ีเกิดจากการท�ำพิธีนี้ เช่น  

การล้างบาปแก่สาม ีรวมไปถึงได้ไปอยู่รบัใช้สามใีนสวรรค์ เป็นต้น  พิธีสตน้ีีไม่ได้เกิด

จากความตระหนักรู้ต่อบาป หรือคุณค่าของการกระท�ำตามหลักเหตุผล รอยเชื่อ

ว่าการตระหนักรู้นั้นมี 2 ลักษณะ คือ ความเข้าใจว่าวัตถุทั้งหลายคือพระเจ้าที่แสดง

ตัวผ่านคุณสมบัติของสคุณพรหมัน และความเข้าใจกฎเกณฑ์ท่ีควบคุมวัตถุต่างๆ 

นั่นคือ นิรคุณพรหมัน ซึ่งก็คือพระเจ้าที่แท้จริง รอยย�้ำว่า “พิธีกรรมที่เป็นภาพแทน

การบวงสรวงบูชาสคุณพรหมัน (Saguna Worship) เป็นส่ิงท่ีไร้เหตุผลและเป็น

อันตรายทางจริยธรรม (Ian Book Reeds. 2015 : 16) พิธีสตีนี้แม้ผู้ท�ำจะมีศรัทธา

อย่างแรงกล้าที่จะท�ำ แต่มันขัดกับหลักเหตุผล คือกฎ หรือนิรคุณพรหมัน กล่าวคือ
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หญิงหม้ายไม่ได้ท�ำบาปเองจงึไม่มบีาป และเมือ่ไม่มบีาปจงึไม่ต้องส�ำนึกในบาปน้ัน 

การท�ำพิธีสตีจึงไม่เกิดจากความตระหนักรู้ต่อพระเจ้าหรือนิรคุณพรหมัน ผู้ท�ำจึง 

ไม่ได้ประพฤตินิษกามกรรม จึงไม่ใช่ความดี ภาพแทนของสคุณพรหมันเช่นนี้ถือว่า

เป็นรากเหง้าของความชั่วร้าย และหากพิธีสตีจะเป็นนิษกามกรรม หรือ การกระท�ำ

ทีด่ไีด้ก็ต่อเมือ่หญิงหม้ายอยู่เหนอืบรรดาข้อโต้แย้งท้ังปวงของการท�ำพิธีสต ี(Arvind 

Shamar. 1988 : 69)

2) การตีความแบบละทิ้งต้นแบบ (throwing interpretation) หมายถึง  

วิธีการตีความที่ละเลยต้นแบบที่ใช้เปรียบเทียบเพ่ือตีความ ต้นแบบที่ว่าน้ีอาจเป็น

บคุคล สิง่ เหตกุารณ์ ตลอดจนทฤษฎีใดๆ การพิจารณาเปรยีบเทยีบต้นแบบเป็นส่วน

ส�ำคัญในการตัดสินใจที่จะละทิ้ง (throw) รื้อถอนต้นแบบ ซึ่งการตีความแบบละทิ้ง

ต้นแบบน้ีเป็นมมุกลบัของการตคีวามแบบเปรยีบเทยีบต้นแบบ ราชาราม โมหัน รอย

ได้เริ่มต้นปฏิบัติการการแปลความหมายด้วยการนิยามความหมายของส่ิง หรือ

ปรากฏการณ์ท่ีเป็นปัญหาทางภววิทยาในขณะน้ันด้วยการสร้างค�ำถามเพ่ือค้นหา

ความหมายและคุณค่าของสิ่งนั้น พร้อมกับการเสนอข้อโต้แย้งต่อความหมายและ

คุณค่าเดิมของสิ่งนั้น 

ตัวอย่างคือการตีความนิษกามกรรมของราชาราม โมหัน รอย ต้นแบบของ

นิษกามกรรมในจารีตฮินดูน้ันได้แก่ การกระท�ำตามหน้าท่ีในวรรณะของตนเอง คือ 

พราหมณ์ ราชันย์ ไวศยะ และศูทร การตีความว่านิษกามกรรมคือการท�ำตามหน้าที่

ในระบบวรรณะด�ำรงอยู ่และมีอิทธิพลผ่านคัมภีร์มานวธรรมศาสตร์ โดยใน 

มานวธรรมศาสตร์ระบุว่า พราหมณ์มีหน้าที่ตามจารีต คือการเล่าเรียน การสอน  

การรบัและการให้ไทยธรรม เป็นต้น กษตัรย์ิมหีน้าทีต่่อสูแ้ละปกครอง ไวศยะมหีน้าท่ี

เลี้ยงสัตว์ ค้าขาย ส่วนศูทรมีหน้าที่รับใช้คนในวรรณะอื่น (สมหวัง แก้วสุฟอง. 2555 

: 7-19) การท�ำตามหน้าท่ีในวรรณะ (วารตะ) จึงเป็นนิษกามกรรมอย่างเด็ดขาด  

ดังนั้น การไม่ท�ำตามหน้าท่ีในระบบวรรณะจึงเป็นความชั่ว-บาป รอยได้เปลี่ยน 

การนิยามความหมายของค�ำว่า ชัว่-บาปจากการเกิดในวรรณะ มาเป็นความชัว่-บาป

เพราะการกระท�ำของตัวเขาเอง ขณะเดียวกันรอยได้พิจารณาหลักจริยศาสตร์ 

ในศาสนาคริสต์ ความรักคือต้นแบบในปฏิบัติการการแปลความหมายใหม่ทาง



54 วิธีการการตีความทางปรัชญาตามแนวศาสตร์การตีความของราชาราม โมหัน รอย

จรยิศาสตร์แห่งความเท่าเทียมของรอย  รอยได้ “โยนทิง้” (throw) ต้นแบบ คอืวรรณะ 

(Caste) ซึง่รอยเชือ่ว่ามนษุย์เป็นคนดไีด้เพราะการกระท�ำของตวัเขาเอง ไม่ใช่เพราะ

วรรณะของเขา ระบบวรรณะจึงขัดแย้งกับการผสานมนุษย์ในโลกเข้าไว้ด้วยกันตาม

ต้นแบบเอกนิยมทางจริยศาสตร์ การตีความของรอยจึงสามารถแก้ปัญหาหลักทาง

จริยศาสตร์ในยุคฟื้นฟูศิลปวิทยาในอินเดียได้

ราชาราม โมหัน รอยพยายามชีใ้ห้เหน็ว่าปัญหาหลกัทางภววิทยาของสงัคม

อนิเดยีเกิดขึน้บนพ้ืนฐานอภิปรชัญาท่ีว่า คนทีเ่กิดในวรรณะชัน้สูงเป็นคนดีและคนท่ี

เกิดในวรรณะต�่ำก็ไม่สามารถเป็นคนดีได้ ความเชื่อเช่นน้ันเป็นความเชื่อเด็ดขาด

เพราะวรรณะถูกสร้างโดยพระเจ้า ความเชื่อนี้ถูกถ่ายทอดความต่อมาจนกลายเป็น

ปัญหาพ้ืนฐานทางภววิทยา ความเชือ่เช่นน้ีเกิดขึน้และด�ำรงอยู่บนพ้ืนฐานการสร้าง

และถ่ายทอดความหมายผ่านการตีความของนักปรัชญา โดยปราศจากการวิพากษ์

วิจารณ์ใด ๆ ดังนั้นรอยจึงใช้การวิพากษ์ด้วยเหตุและผลเป็นจุดเริ่มต้นของการสร้าง

ความหมายใหม่ในปฏิบัติการการแปลความหมายเพราะรอยเชื่อว่าปฏิบัติการ 

การแปลความหมายคือจุดเริ่มต้นของปัญหา ขณะเดียวกันปฏิบัติการการแปล 

ความหมายก็เป็นเครือ่งมอือย่างเดยีวทีส่ารถแก้ปัญหาได้เพราะปฏบิตักิารการแปล

ความหมายล้วนมีผลต่อประชาชน ไม่ว่าผลนั้นจะดีหรือร้ายก็ตาม

ราชาราม โมหัน รอยได้ตั้งข้อสังเกตในปฏิบัติการการแปลความหมายว่า  

คนท่ัวไปมักยึดติดกับภาษาที่ใช้อธิบายตัวบทจึงท�ำให้ความหมายผิดเพ้ียนไป 

(James Nathan Pankrtz. 1975 : 118 - 121) ล�ำพังความหมายตามตัวอักษร  

(corporeal meaning) นีอ้าจบดบงัความหมายในระดบัทีส่งูกว่า น่ันคอื ความหมาย

ระดบัศลีธรรม(moral meaning) การจะเข้าถึงความหมายระดบัศลีธรรมได้จงึจ�ำเป็น

ต้องเข้าใจเจตนาของผู ้ประพันธ์ตัวบท (author) รอยจึงได้ใช้หลักการสากล 

ของศาสนาทัง้ 3 คอืศาสนาอสิลาม ศาสนาฮนิดแูละศาสนาครสิต์เป็นพ้ืนฐานในการ

ท�ำความเข้าใจเจตนารมณ์ของผู้ประพันธ์ตัวบทในปฏิบัติการการแปลความหมาย

ระดบัศลีธรรม ดงัน้ัน รอยจงึเสนอแนวคดิเอกนิยมทางจรยิศาสตร์เพ่ือแก้ปัญหาระบบ

วรรณะ
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เป้าหมายของการตีความของราชาราม โมหัน รอย
ราชาราม โมหัน รอยกล่าวว่า ประชาชนเป็นผู้ได้รับผลของการแปลความ

หมายทางศาสนา ไม่ว่าจะเป็นการแปลแบบถูกต้องหรือผิดพลาดก็ตาม และผู้แปล

ก็ต้องยอมรบัผลท่ีเกิดจากการแปลความหมายของตวัเขาเองอย่างเคร่งครดั (James 

Nathan Pankratz. 1975 : 63) ดังน้ัน เมื่อวรรณกรรม กฎหมาย ระเบียบต่างๆ  

เกิดจากการตคีวาม ผูต้คีวามจงึต้องมเีป้าหมายชัดเจนว่า จะต้องตีความให้เกิดความ

ชัดเจนและสามารถแก้ปัญหาต่างๆ ที่มีอยู่ จากการศึกษางานของราชาราม  

โมหัน รอย สรุปได้ว่า รอยมีเป้าหมายการตีความดังต่อไปนี้

1. สร้างศาสนาสากล

  ราชาราม โมหนั รอยเชือ่ว่าทุกอย่างทีม่นษุย์ตคีวามล้วนมเีป้าหมาย คมัภร์ี

ทางศาสนาไม่สามารถใช้เป็นแบบแผนของคนทั่วไปได้ และไม่มีความศักดิ์สิทธ์ิ 

ในตวัเอง เป็นเพียงประดษิฐกรรม คอืถูกแปลและสร้างความหมายขึน้มา ซึง่เบือ้งต้น

ผูแ้ปลต้องการลบล้างข้อผดิพลาดทีพ่บในตวับท ซึง่ผูท้ีห่วังผลประโยชน์ประดษิฐ์ขึน้ 

(James Nathan Pankratz.1975 : 58 -65) การแปลความหมายโดยมีผลประโยชน์

อยู่เบื้องหลังน�ำไปสู่การแปลความหมายอย่างอคติ มีเงื่อนไขและใช้เหตุผลพิเศษ 

ของแต่ละศาสนา และโดยเฉพาะอย่างย่ิงคือการใช้เหตุผลของผู้ตีความ แม้ว่า 

การตีความนั้นจะคลาดเคลื่อนไปจากตัวบทก็ตาม ดังน้ัน รอยจึงเลือกท่ีจะแปล 

อุปนิษัททั้ง 5 เพื่อสื่อสารแก่คนนอกศาสนาและ precepts of Jesus ออกเผยแพร่

เพื่อสร้างความกระจ่างแจ้งแก่คนในศาสนาฮินดู

ปฏิบัติการการตีความทางศาสนาของราชาราม โมหัน รอยมีเป้าหมาย 

ทีก่ารผสานมนษุย์ให้เป็นหนึง่เดยีวในฐานะเป็นศาสนาสากล แต่การตคีวามแบบน้ัน

ไม่มีทางเกิดขึ้นได้จริงหากใช้เหตุผลพิเศษเป็นเคร่ืองมือในการตีความแม้ว่าจะเกิด

จากแกนกลางการตคีวามเดยีวกันก็ตาม การประกอบพิธีสตก็ีเป็นผลของปฏบิตักิาร

การตีความตัวบทเดียวกัน คือพระเวท ดังนั้น ปัญหาของการตีความของการตีความ

จึงอยู่การท�ำความเข้าใจแก่นแท้ของศาสนา ซึ่งรอยเชื่อว่า แก่นแท้ของศาสนาคือ 

การสร้างเอกภาพแก่มนุษย์ (Ian Books Reed. 2015) ศาสนาท่ีเกิดจากแก่นแท ้

เช่นนี้จะให้เสรีภาพแก่มนุษย์และศาสนาท่ียึดแก่นแท้เช่นน้ีจะสร้างหลักจริยศาสตร์

เพื่อมวลมนุษย์
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2. สร้างจริยศาสตร์สากล

ปัญหาจริยธรรมเป็นปัญหาหลักของสังคมอินเดียในยุคฟื้นฟู การมีระบบ

วรรณะและการประกอบพิธีสตที�ำให้อนิเดยีถกูมองว่าเป็นสังคมล้าหลังและป่าเถ่ือน

ในโลกสมยัใหม่ วรรณะได้แบ่งคนออกจากกันพร้อมกับการสถาปนามนุษย์ในวรรณะ

สูงให้เป็นดุจเทพเจ้า น่ีคือสภาพภววิทยาของสังคมฮินดู และเป็นภววิทยาพ้ืนฐาน

ทางสังคมที่ขยายอิทธิพลออกไปตราบเท่าที่ศาสนาฮินดูแผ่ขยายไปถึง ดังน้ัน 

จริยศาสตร์ที่พัฒนาจากระบบวรรณะจึงเป็นจริยศาสตร์แห่งการเป็นชนชั้นและ 

การกดขี่ ราชาราม โมหัน รอยมีความมั่นใจในหลักเอกเทวนิยมในศาสนาอิสลาม 

ศาสนาฮินดูและศาสนาคริสต์ ตลอดจนหลักเอกนิยมทางจริยศาสตร์ของศาสนา

ครสิต์จงึได้หยิบยืม (borrow) หลกัการท้ัง 2 ไปประยุกต์ใช้ในการสร้างหลกัจรยิศาสตร์

สมัยใหม่ในการปฏิรูปสังคมฮินดู 

ราชาราม โมหัน รอยได้สร้างความหมายใหม่โดยการนยิามมโนทศัน์พืน้ฐาน

ทางจริยศาสตร์ รอยอธิบายว่า นิษกามกรรมเป็นการกระท�ำที่ไม่หวังต่อสิ่งตอบแทน

และรางวัลใด ๆ รอยได้ขยายขอบเขตความหมาย (Horizon) จากการกระท�ำ 

ตามหน้าที่ในวรรณะอย่างเด็ดขาด (แม้จะเป็นสิ่งท่ีผิดต่อจริยศาสตร์สากล) ว่าเป็น

ความดีมาเป็นการกระท�ำท่ีไม่หวังผลใดและรางวัลตอบแทนใด ๆ เป็นความดี  

บาปก�ำเนิดไม่ได้ติดมาจากการมีสถานะเป็นพราหมณ์ ราชันย์ ไวศยะ หรือศูทร  

แต่มโนทัศน์เรื่องบาปก�ำเนิดท�ำให้มนุษย์เกิดความอ่อนน้อมและเกรงกลัวต่อกา 

รท�ำผิดบาปอย่างแท้จริง (Frank Lilington. 1901 : 55) บาปก�ำเนิดจึงไม่ใช่สิ่งติดตัว

มาพร้อมการเกิดในวรรณะต�่ำ การสร้างความหมายของรอยจึงเป็นเครื่องมือส�ำคัญ

ในการปฏิรปูสงัคมไปสูค่วามเป็นสากลอย่างเป็นรปูธรรม การปฏิรปูระบบจรยิศาสตร์

จงึเปิดพ้ืนทีใ่ห้แก่คนในวรรณะศทูรและคนนอกวรรณะได้มโีอกาสได้เรยีน ได้พัฒนา

ตนเองให้เป็นคนดีได้นอกกรอบแห่งวรรณะ ดังน้ัน การแก้ปัญหาจริยศาสตร์ 

เชิงโครงสร้างที่ด�ำรงอยู่อย่างยาวนานจึงเป็นไปได้

3. สร้างอรรถประโยชน์สากล

มโนทัศน์เรื่องมนุษย์ในศาสนาฮินดูนั้นถูกก�ำหนดด้วยระบบวรรณะ ภายใต้

ระบบวรรณะน้ันสิทธิทางสังคมจะถูกเกลี่ยตามล�ำดับความสูงต�่ำของวรรณะ  

ความเท่าเทียมเริ่มได้รับความสนใจมากขึ้นสวนทางกับความเสื่อมของศาสนาใน 
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ยุคมดื แนวคดิเก่ียวกับเสรภีาพและความเท่าเทียมเป็นมโนทัศน์ส�ำคัญในการพัฒนา

กระบวนทัศน์ว่า มนุษย์ทุกคนสามารถเข้าถึงและได้ใช้ประโยชน์จากทรัพยากรได้

อย่างเท่าเทียมกัน แนวคิดประโยชน์นิยมของเจเรมี เบ็นธัมเป็นแนวคิดท่ีมีอิทธิพล

อย่างมากในกระแสธารทางความคิดที่มีอิทธิพลต่อราชาราม โมหัน รอย

ส�ำหรับราชาราม โมหัน รอยนั้น อรรถประโยชน์ทางศาสนาเป็นพื้นฐานของ

สิทธิทางสังคมอื่น ๆ ดังน้ัน สิ่งท่ีต้องน�ำมาพิจารณาเบื้องต้นคือ ความบริสุทธ์ิและ

ความไม่บริสุทธ์ิของหลักค�ำสอนทางศาสนาเกิดจากการตีความ ดังน้ัน หลักการ 

ทางศาสนาที่บริสุทธ์ิจึงต ้องสามารถอธิบายได้ด ้วยเหตุผลทางจริยศาสตร์  

(Brojendranath Seal.N.d.) การอธิบายได้ด้วยเหตุผลทางจริยศาสตร์น้ีเอง 

จึงเป็นเครื่องมือที่ดีในการพิสูจน์ว่าข้ออ้างทางจริยศาสตร์มีความถูกต้องและ 

เป็นอรรถประโยชน์สากลได้ ดังสมการต่อไปนี้

x ใดเป็น y ก็ต่อเมื่อ x นั้นสามารถอธิบายด้วยเหตุผลได้และสอดคล้องกับ r

การล้มเลิกระบบวรรณะ การล้มเลิกพิธีสตี การให้การศึกษาแก่สตรี การท่ี

หญิงหม้ายสามารถแต่งงานใหม่ได้ (x) เป็นอรรถประโยชน์ (y) ก็ต่อเมื่อ การล้มเลิก

ระบบวรรณะ การล้มเลิกพิธีสตี การให้การศึกษาแก่สตรี การที่หญิงหม้ายสามารถ

แต่งงานใหม่ได้ สามารถอธิบายด้วยเหตผุลทางจรยิศาสตร์ได้และเป็นอรรถประโยชน์

สากล (r)

เป้าหมายสูงสุดในปฏิบัติการการแปลความหมายของราชาราม โมหัน รอย

จึงอยู่ที่อรรถประโยชน์สากล คือเอกภาพทางสังคม นั่นคือการที่สังคมด�ำรงอยู่

ปราศจากระบบวรรณะ รอยได้ละทิ้งจารีตการตีความเก่ียวกับเป้าหมายทางสังคม

ฮินดูที่มีระบบวรรณะเป็นศูนย์กลางและได้เสนอสังคมอุดมคติบนพ้ืนฐานปรัชญา

ประโยชน์นิยมแบบตะวันตก ซึ่งมีพ้ืนฐานมาจากสังคมแห่งการวิพากษ์วิจารณ ์

ด้วยเหตุผล
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4. สร้างสังคมแห่งเหตุผล

เหตุผลเป็นสิ่งที่ด�ำรงอยู่ในทุกสังคม ในจารีตปรัชญาฮินดูน้ันเหตุผล 

ไม่สามารถอธิบายและพิสูจน์ได้ผ่านผัสสะทั้ง 5 คือตา หู จมูก ลิ้น และกาย  

เหมอืนในปรชัญาตะวันตก  ในปรชัญาฮนิดนูัน้เหตผุลเป็นคณุภาพทางจติซึง่เป็นพ้ืน

ฐานของการเข้าถึงพระเจ้า การเข้าใจโลกแห่งวัตถุน้ันรับรู้ผ่านศรัทธาในศาสนา 

เพราะวัตถุทั้งหลายล้วนเกิดจากการสร้างของพระเจ้า เหตุผลจึงไม่มีไว้เพ่ือการ

ท�ำความเข้าใจวัตถุตามแนวทางวิทยาศาสตร์ เหตผุลจงึไม่ได้ท�ำหน้าทีเ่ชือ่มโยงวัตถุ

กับผัสสะเข้าไว้ด้วยกันเหมือนกับเหตุผลตามแนวคิดปรัชญาตะวันตก

ราชาราม โมหัน รอยได้รับอิทธิพลของแนวคิดเหตุผลนิยมจากปรัชญา 

ตะวันตก ซึ่งใช้เหตุผลเป็นเคร่ืองมีหลักในการค้นหาความจริง รอยด�ำเนินวิธีแห่ง

เหตผุลตามจารตีปรชัญาตะวันตก ดงัปรากฏชดัในงาน Tuhfat-ul-Muwahiddin การ

ตัง้ค�ำถามเพ่ือหาค�ำตอบอย่างเป็นเหตเุป็นผลเป็นเครือ่งมอืส�ำคัญท่ีรอยใช้เพ่ือสร้าง

สังคมแห่งอรรถประโยชน์และความเท่าเทียมกัน พิธีกรรมใดก็ตามท่ีไม่สามารถ

อธิบายผ่านผัสสะได้อย่างเป็นเหตุเป็นผลจะถูกตั้งค�ำถามเพ่ือค้นหาความจริง 

และความสมเหตุสมผล รอยประกาศชัดว่าการทรงเจ้าเป็นประดิษฐกรรมที่ถูกสร้าง

เพ่ือหลอกลวงโดยหวังทรพัย์สนิหรอืประโยชน์บางประการเท่าน้ัน แต่รอยก็ยังยอมรบั

ให้ท�ำพิธีกรรมได้ในฐานะการบชูานริคณุพรหมนั ดงัค�ำพูดกล่าวท่ีว่า การบชูาเทพเจ้า

เป็นหน้าทีห่ลกัของมนษุย์และเป็นเพียงสิง่เดยีวท่ีน�ำมนษุย์ไปสูค่วามสขุนิรนัดร์ได้...

ผมไม่ลังเลที่จะยืนยันว่าการบูชาเทพเจ้านั้นสามารถท�ำได้ แต่มันเป็นภาระท่ีต้อง

สร้างสรรค์ขึ้นอย่างมีเหตุผล และเหตุผลท่ีรอยใช้ในปฏิบัติการการแปลความหมาย

ก็คอื เหตผุลธรรมดา(common sense) เพราะเหตผุลธรรมดาเป็นเหตุผลท่ีใครกต็าม

ยอมรับได้จึงสามารถใช้ได้กับคนในทุกสังคม ขณะท่ีเหตุผลทางศาสนามักคุ้มครอง

เฉพาะคนในศาสนาตนเองเท่านั้น (James Nathan Pankratz.1975 : 42-54) ดังนั้น 

เมื่อสังคมธ�ำรงไว้ซึ่งเหตุและผล มนุษย์ก็จะสามารถเข้าถึงความดีสูงสุดได้ 

ด้วยการตระหนักรู้ด้วยตนเอง
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บทสรุป
การตีความเป็นการแสดงออกของมนุษย์ท่ีถูกบันทึกไว้ในรูปแบบคัมภีร์  

งานวรรณกรรม ตัวบทกฎหมาย ตลอดจนแนวคิด ทฤษฎีต่าง ๆ ซึ่งส่ิงเหล่าน้ี 

เป็นกิจกรรมทางปัญญาเพ่ือสื่อความเข้าใจของผู้ตีความหรือผู้ส่งสารสู่ผู้รับสาร 

ข้อความที่สื่อออกไปน้ันครอบคลุมปรากฏการณ์ที่มีในโลก การตีความจึงเป็นวิธีว่า

ด้วยการเข้าใจร่วมระหว่างสังคม เป็นกิจกรรมท่ีสนับสนุนสังคมแห่งการตื่นรู ้ 

(the enlightenment) เพราะกิจกรรมการตีความย่อมเปิดพ้ืนที่ความรู้และขยาย

ขอบเขตความรู้ทุกครั้งที่มีการตีความ ราชาราม โมหัน รอยได้ใช้การตีความเป็น 

เครื่องมือส�ำคัญในการปฏิรูปศาสนาและสังคมยุคฟื ้นฟูศิลปวิทยาของอินเดีย  

รอยอธิบายว่า ความเชือ่ทางศาสนาเป็นองค์ประกอบส�ำคัญทางสงัคม ไม่น้อยไปกว่า

ภาษา และ ตวับทกฎหมาย เมือ่ค�ำสอนทางศาสนาผดิเพ้ียนไปย่อมท�ำให้การปฏบิตัิ

ผิดเพ้ียนไปด้วยเช่นกัน ผลร้ายที่เกิดจากความผิดพลาดในการตีความก็จะตก 

แก่ประชาชน (Brojendranath Seal.N.d. : xliv) รอยเริม่ต้นกระบวนการตคีวามด้วย

การวิพากษ์สิง่ หรอืปรากฏการณ์ด้วยด้วยเหตผุลสาธารณะโดยให้เหตผุลว่า เหตผุล

ทางศาสนาเป็นสิ่งเฉพาะของแต่ละศาสนา มันจึงเป็นส่ิงเฉพาะแก่ศาสนิกชนของ

ศาสนาน้ัน ๆ  รอยใช้วิธีการตคีวาม 2 แบบ คอื 1) การตคีวามแบบเปรยีบเทียบต้นแบบ 

และ 2) การตีความแบบละท้ิงต้นแบบ การตีความทั้ง 2 มีเป้าหมายเพ่ือสร้าง 

ความเป็นเอกภาพทางสังคม ซึ่งรอยเชื่อว่า เป็นสารัตถะที่แท้ของทุกศาสนา และ

สารัตถะท่ีแท้ของทุกศาสนาก็มีเป้าหมายคือเอกภาพทางศีลธรรม หากใครมีความ

ประสงค์จะเข้าใจสังคมอินเดียสมัยใหม่จ�ำเป็นต้องเข้าใจวิธีการแปลความหมาย 

ของราชาราม โมหัน รอยด้วย เพราะ “วิธีการแปลความหมายของราชาราม โมหัน 

รอยเป็นเครื่องมือใหม่ส�ำหรับอธิบาย คาดการณ์ประวัติศาสตร์และวิวัฒนาการ 

ทางสังคมในสมัยใหม่” (Brojendranath Seal.N.d. : xviii)
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บทคัดย่อ
บทความวิชาการนี ้เขยีนขึน้เพ่ือแสดงพุทธปรชัญาในธัมมจกักัปปวัตตนสูตร 

โดยใช้วธีิการวเิคราะห์และตคีวามประเดน็และความคดิทีเ่ก่ียวข้องในบรบิทช่วงก่อน

และหลังการแสดงธัมมจักกัปปวัตตนสูตรของพระพุทธเจ้า โดยน�ำมาเชื่อมโยง 

กับการมคีวามหมาย วิธีการ แนวคดิ และลกัษณะความรูท้างพุทธปรชัญา ทีวิ่เคราะห์

ถอดความออกมาจากนัยของธัมมจกักัปปวัตตนสตูร แล้วเขยีนน�ำเสนอเป็นบทความ

เพื่อสะท้อนให้เห็นกระบวนการทางปรัชญาของพระพุทธเจ้า

ผลการศึกษาพบว่า พุทธปรัชญาในธัมมจักกัปปวัตตนสูตร มีลักษณะเป็น 

กระบวนการทางปรัชญา โดยมีวิธีการ แนวคิด และลักษณะความรู ้ในทาง 

พุทธปรชัญา วิธีการทางพุทธปรชัญาเริม่จากการน�ำประสบการณ์เดมิของพระพุทธเจ้า

ในการใช้ชีวิตฆราวาสท่ีสะดวกสบายและมองเห็นโลกสวยงาม 29 ปี และการหนี 

ออกจากพระราชวังไปบวชบ�ำเพ็ญทกุกรกิรยิาโดยทรมานร่างกายให้ล�ำบากเพ่ือค้นหา

ความจริงเป็นเป้าหมายถึง 6 ปี มาเสนอเป็นบทตั้งแก่ปัญจวัคคีย์ก่อน แล้วกล่าว

วิพากษ์วิจารณ์แนวคดิและแนวปฏิบตัสิดุโต่งแบบกามสขัุลลกิานุโยคและอตัตกิลม

ถานุโยคทั้ง 2 ให้เห็นว่า ไม่ควรข้องแวะ เพราะมีข้อบกพร่องหรือไม่ดีหลายประการ 

จากนัน้จงึน�ำเสนอทางสายกลาง (มชัฌิมาปฏิปทา) คอื มรรคมอีงค์ 8 ว่าเป็นแนวคิด



วารสารปรัชญาและศาสนา 7 (1) ม.ค. - มิ.ย. 65 63

และแนวปฏบิตัทิีด่กีว่า เพราะท�ำให้เกิดดวงตาปัญญาและเกิดองค์ความรูใ้นอรยิสจั 

4 ได้ ท�ำให้ผู้ปฏิบัติตามถึงซึ่งความสงบแห่งกิเลส ความรู้ย่ิงอริยสัจ 4 ความตรัสรู้

อรยิสจั 4 และการบรรลถึุงนพิพานได้ แนวคดิทางพุทธปรชัญาในธัมมจกักปัปวัตตน

สตูร ว่าด้วยอรยิสจั 4 ทีพ่ระพุทธเจ้าได้ตรสัรูแ้ล้ว และเป็นความรูท้ีท่�ำให้โกณฑญัญะ 

หนึ่งในปัญจวัคคีย์ ผู้สดับความจริงท่ีตรัสแสดงแล้วน้ัน ได้ดวงตาเห็นธรรมจนเป็น

พระโสดาบัน จัดเป็นความรู้จริงท่ีบรรลุด้วยวิปัสสนาญาณ อันเป็นการรู้เห็นตาม 

เป็นจรงิ ทีม่ลีกัษณะวนครบ 3 รอบแห่ง สจัญาณ กิจญาณ กตญาณ ตามกิจในอรยิสจั 

4 ข้อๆ ละ 3 รอบ จนมีอาการ 12 รอบ (3 x 4 = 12) และความรู้ทางพุทธปรัชญา 

ในธัมมจักกัปปวัตตนสูตร ก็มีลักษณะเป็นแบบ “รู้เพ่ือปฏิบัติ” หรือ “รู้เพ่ือบอก 

สอนคนอื่นให้ปฏิบัติตาม” ในการน�ำมาแสดงต่อคนอื่น จนโกณฑัญญะรู ้เห็น 

เป็นพยานของการรู้ความจริงอันประเสริฐที่พระพุทธเจ้าได้ตรัสรู้แล้วนั้นได้

ค�ำส�ำคัญ : พุทธปรัชญา, ธัมมจักกัปปวัตตนสูตร
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Abstract 
This scholarly article demonstrates the Buddhist philosophy in the 

Dhammacakkappavattanasutra by studying and understanding the key  

issues and ideas before and after the Buddha’s Dhammacakkappavattanasutra 

teaching. They are associated with the meaning, techniques, concepts, and 

characteristics of knowledge in Buddhist philosophy, which are examined 

and transcribed from the implications of the Dhammacakkappavattanasutra, 

and then an article is created to reflect on the Buddha’s approach in Buddhist 

philosophy. Buddhist philosophy in the Dhammacakkappavattanasutra is 

classified as a philosophical process having method, concept, and  

characteristic of knowledge, according to the findings of the study.  

The method of Buddhist philosophy began with establishing as a lemma for 

the Pañcavaccīyas (the group of five monks) the Buddha’s original experi-

ences in living a comfortable secular life and seeing the beautiful world for 

29 years, and in escaping the royal palace to become a monk to perform 

every action by torturing the body to discover the truth for 6 years. Then He 

criticized the two extreme beliefs and practices, Kãmasukhallikãnuyoga 

(Sensual Indulgence) and Attakilamathãnuyoga (Self-Mortification), in order 

to demonstrate that they should be opposed due to their many defects or 

negative characteristics. He then introduced the intermediate way or 

Majjhimãpaṭipadã, also known as the Eightfold Path, as a superior concept 

and practice. Because it grants eyes of insight and builds a body of  

knowledge in the Four Noble Truths, enlightenment of the Four Noble Truths, 

and Nibbãna. The concept of Buddhist philosophy in Dhammacakkappa-

vattanasutra is the Four Noble Truths that the Lord Buddha had already 

enlightened, as well as the understanding that Koṇḍañña, one of the Pañ-

cavaccīyas, had the same vision of the Dhamma as Sotãpanna (Stream- 
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enterer). These Truths are categorized as real knowledge attained by Vipas-

sanãñãṇa, which is real perception and insight with the characteristics of 3 

complete cycles of 3 Ñãṇadassanas, namely Saccañãṇa, Kiccañãṇa, 

Katañãṇa, following the Kiccas (functions) in the Four Noble Truths, 3 times 

each, until there are 12 cycles of Ãkãras (symthoms) (3 x 4 = 12). Then, the 

knowledge of Buddhist philosophy in Dhammacakkappavattanasutra is 

comparable to the style of “knowing to act” or “knowing to teach others to 

follow” in bringing to show others to know according to until Koṇḍañña, one 

of the Pañcavaccīyas, knows and sees it as evidence of knowing the Four 

Noble Truths that the Lord Buddha had already enlightened. 

Keywords : Buddhist Philosophy, Dhammacakkappavattanasutra
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บทนำ�
พระพุทธเจ้า ได้ชื่อว่าเป็นทั้งพระศาสดาของพระพุทธศาสนาและเจ้าส�ำนัก

คิดทางปรัชญาคนส�ำคัญของอินเดียในสมัยโบราณ ผู้ได้น�ำเสนอวิธีการทางปรัชญา 

แนวคิดทางปรัชญา และลักษณะของความรู้ทางปรัชญา ที่เรียกว่า “พุทธปรัชญา” 

เอาไว้เพ่ือให้ผูค้นได้รบัรูแ้ละน�ำเอาวิธีการทางพุทธปรชัญา แนวคดิทางพุทธปรชัญา 

และลกัษณะของความรูท้างพุทธปรชัญาไปใช้ปฏิบตัเิพ่ือให้เกิดประโยชน์แก่มหาชน

ต่อไป แต่การจะค้นหาวิธีการทางปรัชญา แนวคิดทางพุทธปรัชญา และลักษณะ 

ของความรู้ทางพุทธปรัชญา ของพระพุทธเจ้าได้น้ัน จ�ำเป็นอย่างย่ิงต้องวิเคราะห์ 

หาจากพระสตูรส�ำคญัๆ ทีพ่ระพุทธเจ้าได้ตรสัแสดงไว้ ทีต่่อมาพระธรรมสงัคาหกาจารย์

ได้รวมรวมเอาไว้ในพระไตรปิฎก (วิ.มหา. (ไทย) 4/13-17/20-25) เพ่ือให้ชาวพุทธ 

ได้ศึกษาเรียนรู้

พระสูตรส�ำคัญพระสูตรหนึ่งของพระพุทธเจ้ ก็คือ ธัมมจักกัปปวัตตนสูตร  

ซึ่งถือเป็นเทศนากัณฑ์แรกที่ทรงแสดงแก่ปัญจวัคดีย์ ผู้เป็นนักบวชและผู้ยึดถือ

แนวคิดว่า ต้องปฏิบัติตามแนวอัตตกิลมถานุโยค (การทรมานร่างกายให้ล�ำบาก) 

เท่านั้น จึงจะเกิดความรู้ที่แท้จริงขึ้นได้ อย่างอื่นไม่ได้ ทั้งนี้เพื่อให้ละแนวคิดสุดโต่ง

ในทางปฏิบตัหัินมาใช้แนวทางสายกลางหรอืมชัฌิมาปฏิปทาเพ่ือการตรสัรูค้วามจรงิ

แห่งอรยิสจั 4 ได้อย่างท่ีพระพุทธองค์ได้ตรสัรูจ้รงิแล้ว ผูเ้ขียนจงึเชือ่แน่ว่า เน้ือหาสาระ

ของธัมมจกักัปปวัตตนสตูรตามท่ีพระพุทธเจ้าตรสัไว้ในพระวินัยปิฎก (วิ.มหา. (ไทย) 

4/13-17/20-25) น้ัน ย่อมแฝงแง่มุมหรือทัศนะว่าด้วยความหมาย วิธีการ แนวคิด 

และลักษณะของความรู้ทางพุทธปรัชญาเอาไว้อย่างแน่นอน 

ด้วยเหตุน้ี บทความน้ีจึงถูกเขียนขึ้นเพ่ือค้นหาแง่มุมหรือทัศนะเก่ียวกับ 

ความหมาย วิธีการ แนวคิด และลักษณะของความรู้ในทางพุทธปรัชญา ตามท่ี

ปรากฏแฝงอยู่ในสาระอันเป็นเนื้อหาของธัมมจักกัปปวัตตนสูตร โดยใช้วิธีการ

วิเคราะห์แยกแยะและตคีวามประเดน็ท่ีเก่ียวข้องและปะตดิปะต่อความคิดในบรบิท

ในช่วงก่อนและหลังการแสดงธัมมจักกัปปวัตตนสูตรของพระพุทธเจ้าโดยน�ำมา 

เชือ่มโยงกบัความหมาย วิธีการ แนวคดิ และลกัษณะของความรูใ้นทางพุทธปรชัญา 

ที่วิเคราะห์ถอดความออกมาได้จากธัมมจักกัปปวัตตนสูตร จากนั้นจึงเขียนน�ำเสนอ

ข้อมูลทั้งหมดออกเป็นบทความที่ว่าด้วยพุทธปรัชญาในธัมมจักกัปปวัตตนสูตร
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พุทธปรัชญาในธัมมจักกัปปวัตตนสูตร

หลักการ แนวคิด และแนวทางปฏิบัติในพุทธปรัชญาตามท่ีปรากฏในธัมม

จักกัปปวัตตนสูตรท่ีวิเคราะห์และตีความได้ จะสัมพันธ์กับภูมิหลังของพระพุทธเจ้า

ในช่วงก่อนการได้ตรสัรูเ้ป็นพระพุทธเจ้า ทีเ่ริม่จากการถูกพระเจ้าสทุโธทนะ พระราช

บิดา ทรงท�ำให้ติดข้องอยู่กับทางโลก โดยการ “ทรงใช้ชีวิตย่อหย่อน” ตามแนว 

“กามสขุลัลิกานโุยค” อยู่นานถึง 29 ปี และการ “ทรงปฏบิตัแิบบลองผดิลองถกู” 

ในทางธรรม โดยผ่านการศึกษาเรียนรู้กับคณาจารย์ท่านส�ำคัญในสมัยน้ันและทรง

บ�ำเพ็ญทุกกรกิริยาด้วยวิธีทรมานร่างกายให้ล�ำบากตามแนว “อัตตกิลมถานุโยค” 

ตามค�ำแนะน�ำของปัญจวัคคีย์เป็นเวลานานเกือบ 6 ปี แต่ในท่ีสุดก็ทรงเลิกละการ

บ�ำเพ็ญทุกกรกิริยา หันมาเสวยพระยาหารเพ่ือให้กายกับจิตมีความสมดุลกัน จาก

นั้นจึงทรงบ�ำเพ็ญเพียรทางจิตตามแนวอานาปานสติและเกิดแนวทางปฏิบัติสาย

กลางที่เรียกว่า “มัชฌิมาปฏิปทา” ตามหลักมรรคมีองค์ 8 ขึ้น เมื่อได้ทรงระลึกถึง

แนวทางปฏิบตัขิองการท�ำสมาธิจนได้ปฐมฌานในช่วงวัยเดก็ท่ีเคยเสดจ็ไปในงานวัป

ปมงคลแรกนาขวัญกับพระบดิา และการได้ทรงสดบัเนือ้เพลงทีม่สีาระส�ำคญัว่าด้วย 

“พณิ 3 สาย” อจากนกัร้องหญงิวณิพกในหมูบ้่านใกล้เคยีงท่ีเดินขบัร้องให้ทรงได้ยนิ 

(มนต์ ทองชัช. 2530 : 58) จนสามารถได้ตรัสรู้ความจริงแห่งอริยสัจ 4 ได้ในที่สุด 

และได้ทรงน�ำไปแสดงให้ปัญจวัคคย์ีได้เข้าใจตามแนวนยัแห่งธัมมจกักัปปวัตตนสตูร 

อันจะท้อนให้เห็นถึง "ความหมาย วิธีการ แนวคิด และลักษณะของความรู้ใน

ทางพุทธปรัชญา” อย่างเป็นกระบวนการทางพุทธปรัชญา ซึ่งผู้เขียนจะได้กล่าว

วิเคราะห์และตคีวามแล้วจงึเชือ่มโยงความคดิให้เห็นเป็น “พทุธปรชัญาในธมัมจกั

กัปปวัตตนสูตร” ได้ต่อไป

1.	 ความหมายของพุทธปรัชญาในธัมมจักกัปปวัตตนสูตร

	 การจะเข้าใจ “ความหมายของพุทธปรัชญาในธัมมจักกัปปวัตตน

สูตร” ได้ชัดเจน มีความจ�ำเป็นอย่างย่ิงที่จะต้องกล่าวถึงความหมายของปรัชญา 

ที่นิยมนิยามกันทั่วไปมาศึกษาประกอบก่อน ด้วยเหตุน้ัน ผู้เขียนจึงจะแบ่งกล่าว

เน้ือหาในหัวข้อน้ีออกเป็น 2 ประเด็น คือ 1) ความหมายของปรัชญาท่ัวไป และ  

2) ความหมายของพุทธปรัชญาในธัมมจักกัปปวัตตนสูตร ดังนี้
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	 1.1	ความหมายของปรัชญาทั่วไป 

		  ปรัชญา ในภาษาไทย เป็นศัพท์บัญญัติที่พระเจ้าวรวงศ์เธอ  

กรมหมืน่นราธิปพงศ์ประพนัธ์ (พระองค์วรรณ) ทรงคดิขึน้เพ่ือแปลค�ำว่า Philosophy 

ในภาษาองักฤษ (กีรต ิบญุเจอื. 2541 : 1) แต่ว่าโดยรปูศพัท์แล้ว ทัง้สองค�ำนีม้คีวาม

หมายต่างกัน คือ Philosophy เป็นภาษาอังกฤษที่มาจากค�ำศัพท์ 2 ค�ำ คือ Philos 

ที่แปลว่า ความรัก (love) กับ Sophia ที่แปลว่า ความรอบรู้ (wisdom) รวมกัน 

จึงแปลว่า ความรักในความรอบรู ้ โดยสื่อความหมายถึงการชอบแสวงหาความรู้

ต่าง ๆ โดยใช้วิธีการสงสัยและตั้งค�ำถาม จากนั้นจึงหาค�ำตอบจนได้ค�ำตอบเป็นท่ี

พอใจระดบัหน่ึงแล้วจงึหยุดแสวงหา ความรูท่ี้ได้เชงิปรชัญาเป็น “ความรูเ้พือ่ความรู้” 

เท่านั้น ที่ถือว่าเป็นลักษณะของปรัชญาตะวันตกทั่วไป ส่วน ปรัชญา ในภาษาไทย 

เป็นค�ำที่มาจากค�ำภาษาสันสกฤต 2 ค�ำ คือ ปฺร ที่แปลว่า ชัดเจน กับ ชฺญา ที่แปล

ว่า ความรู้ รวมกันจึงแปลว่า ความรู้ชัดเจน โดยสื่อความหมายถึงความรู้ที่เกิดขึ้น

หลังสิ้นความสงสัยแล้ว ซึ่งความรู ้ที่เกิดขึ้นแล้วน้ันๆ จะมิใช่เป็นความรู ้เพ่ือรู ้

อย่างปรชัญาตะวันตก แต่ว่าเป็น “ความรูเ้พือ่การปฏบิตัหิรือสอนให้ปฏบิตัติาม” 

อันถือว่าเป็นลักษณะของปรัชญาตะวันออกโดยทั่วไป (อภิญวัฒน์ โพธิ์สาน. 2553 : 

34) อันค�ำว่า “ปรัชญา” ในภาษาสันสกฤต ก็จะมีความหมายตรงกับภาษาบาลีว่า 

“ปัญญา” ซึง่มลีกัษณะส�ำคญัในเชงิมโนทศัน์ กค็อื “ความรู”้ กับ “สิง่ทีร่บัรู”้ ตรงกัน 

		  พจนานุกรมฉบับราชบัณฑิตยสถาน พ.ศ. 2554 นิยาม “ปรัชญา” 

ไว้ว่า หมายถงึ “วชิาว่าด้วยหลกัแห่งความรูแ้ละความจรงิ” (2556 : 714) โดยปรชัญา

จะท�ำหน้าที่สืบเสาะหาความรู้เก่ียวกับความจริงของสรรพสิ่งท้ังท่ีเป็นรูปธรรมและ

นามธรรม คือ ว่าโดยความหมายแล้ว ปรัชญาเป็นเรื่องของความรอบรู้หรือปัญญา 

ทีเ่สาะแสวงหาความรูห้รอืความจรงิของสิง่ต่างๆ ตัง้แต่ความจรงิระดบัสามญัขัน้ต้น

ไปจนถึงความจรงิขัน้สงูสดุหรอือนัตมิสจัจะ (Ultimate Reality) โดยปรชัญาท�ำหน้าท่ี

เป็นเครื่องมือที่มนุษย์ใช้ในการค้นหาความจริงของสิ่งต่าง ๆ เพื่อตอบสนองความ

อยากรู้ของตัวมนุษย์เอง ว่ากันว่าพิธากอรัส (Pythagoras) เป็นชาวกรีกคนแรกที่ใช้

ค�ำว่า philosophy จึงท�ำให้มีผู้คนเรียกท่านว่าเป็นผู้มีปัญญารอบรู ้แต่ท่านปฏิเสธ

ในแง่นี้ โดยกล่าวว่า ความรอบรู้หรือปัญญาเป็นเรื่องของพระเจ้าเท่านั้น ส่วนมนุษย์
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เป็นได้ก็เป็นเพียงแค่ “ผูร้กัในความรอบรูห้รอืปัญญา” หรอื “ผูร้กัในการแสวงหา

ความรอบรู”้ (philosopher) เท่านั้น (อ้างใน สถิต วงศ์สวรรค์. 2543 : 4) 

		  ตีตัส (Titus) และคณะ ได้ประมวลความหมายของปรัชญา  

(philosophy) เอาไว้ว่า ปรัชญา คือ : 1) ทัศนะความเชื่อถือท่ีมีต่อชีวิตและโลก  

โดยเป็นการพยายามเข้าใจสิง่ต่างๆ ในธรรมชาตหิรอืเอกภพ รวมท้ังความเป็นอยู่และ

ความเป็นไปในชวิีตและแก่นแท้ของธรรมชาตแิละชวิีต 2) กระบวนการตรกึตรองและ

วิพากษ์วิจารณ์ทัศนคติและความเชื่อพ้ืนฐาน โดยเป็นกระบวนการคิด ใช้เหตุผล 

ตรวจสอบความเชื่อต่างๆ ที่มีอยู่เดิมว่า มีเหตุผลหรือน่าเชื่อถือหรือไม่ เพ่ือฝึกให้มี

ความเชื่อมั่น มีหลัก มีความคิดเป็นของตนเอง และสามารถอธิบายให้คนอื่นๆ  

มองเห็นและเข้าใจได้ว่า ที่เช่ืออย่างนั้นๆ ก็เพราะมีเหตุผลเป็นอย่างไร 3) ความ

พยายามท่ีจะเข้าใจทุกสิ่งทุกอย่างแบบรวมๆ จึงท�ำให้มีโลกทัศน์ท่ีเป็นระบบ และ  

4) การวิเคราะห์ภาษาด้วยเหตผุลและท�ำความหมายของศพัท์และมโนทศัน์ให้ชดัเจน 

โดยมุ่งให้รู้จักคิดและใช้เหตุผลวิเคราะห์วิจารณ์เพ่ือหาค�ำตอบส�ำหรับปัญหาต่างๆ 

เป็น (Harold H. Titus, et all. 1997 : 10-11) 

		  ศรัณย์ วงศ์ค�ำจันทร์ (ม.ป.ป. : 12-13) นิยาม “ปรัชญา” ว่า เป็นวิชา

ว่าด้วยหลกัแห่งความรูแ้ละความจรงิของสิง่ต่างๆ ในโลก โดยพยายามค้นหาเหตุผล 

ความรู้ท่ีแท้จริงแน่นอน ที่สามารถอธิบายสิ่งต่างๆ ได้ และเป็นวิชาท่ีแสดงออกให้

เห็นถึงความคิดและวิวัฒนาการแห่งความคิดของมนุษย์ด้วย เพราะนักปรัชญา 

มีอิสระที่จะคิด ค้นคว้าสิ่งต่างๆ ตามประสบการณ์ ความเชื่อ และความยึดถือ 

แห่งตน 

		  สถิต วงศ์สวรรค์ (2543 : 7)  ได้สรปุความหมายของ “ปรชัญาทัว่ไป” 

เอาไว้ว่า ปรัชญาเป็นวิชาว่าด้วยแนวความคิดอันเก่ียวเน่ืองกับการด�ำรงชีวิต 

ของมนุษย์ สังคม และโลกมนุษย์ เป็นการแสดงปัญญา ความคิด ความรู้ ไม่ว่า 

ด้านใดๆ และช่วยอธิบายสรรพสิง่ว่า เป็นมาเป็นไปอย่างไร โดยเป็นวชิาทีศ่กึษาเรือ่ง

มนุษย์ โลก ธรรมชาติ และชีวิตแบบรวมๆ พยายามประมวลเหตุการณ์และความรู้

ต่างๆ เพ่ือหาข้อยุติท่ีแน่นอน โดยมิได้เป็นเรื่องของความรู้อย่างเดียว แต่ยังได้

พยายามค้นคว้าเพ่ือแสวงหาความจริงและความรู้ท่ีแน่นอนท่ีสามารถอธิบายด้วย

เหตุด้วยผลได้ด้วย 
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	 1.2	ความหมายของพุทธปรัชญาในธัมมจักกัปปวัตตนสูตร

	      พุทธปรัชญา เป็นสาขาหนึ่งของ “ปรัชญาอินเดีย” (Indian  

Philosophy) โดยเป็นส�ำนักคิดทางปรัชญาที่จัดอยู่ในกลุ่มส�ำนักคิดท่ีแสดงทัศนะ

หรือแนวคิดทางปรัชญาที่อยู ่นอกแนวทางของคัมภีร์พระเวท ท่ีได้ชื่อว่าเป็น 

“ศูนย์กลางของปรัชญาและศาสนาท้ังหมดของอินเดีย” และเป็น “พื้นฐาน 

ของการวพิากษ์วิจารณ์” เก่ียวกับทัศนะ แนวคดิ และแนวปฏิบติัของส�ำนักคดิต่าง ๆ  

ที่ยืนยันในความถูกต้องของคัมภีร์พระเวทตั้งแต่สมัยพุทธกาลมาว่า มีข้อบกพร่อง 

จากน้ันจงึน�ำเสนอทศันะหรอืแนวคดิทางปรชัญาท่ีดกีว่าโดยพระพุทธเจ้า พระสาวก 

และนกัปราชญ์พุทธในยุคหลงั (ทองหล่อ วงษ์ธรรมา. 2535 : 4-5) จงึท�ำให้เกิดทัศนะ

หรือแนวคิดทางพุทธปรัชญาอย่างเป็นระบบขึ้นในอินเดียโบราณ 

		  พุทธปรัชญา ตามที่ปรากฏอยู่ในธัมมจักกัปปวัตตนสูตร (วิ.มหา. 

(ไทย) 4/13-17/20-25) มีนัยของความเป็น “กระบวนการทางปรัชญา” ท่ีจะต้อง

ปฏิบัติหรือกระท�ำในการแสวงหาการรู้ความจริงที่ค้นหาพบและการเผยแพร่การรู้

ความจรงิทีรู่แ้ล้วเพ่ือให้คนอืน่ๆ ได้รูเ้ห็นตามอย่างม ี“วธิกีาร แนวคดิ และลกัษณะ

ของความรู้”ในลักษณะเป็นกระบวนการทางพุทธปรัชญา คือ 1) มีวิธีการถูกต้อง 

ในการแสวงหาการรู้ความจริงให้ได้พบเจอ โดยใช้แนวทางปฏิบัติสายกลางหรือ

มชัฌิมาปฏิปทา อนัได้แก่ มรรคมอีงค์ 8 เท่านัน้ แต่ว่าให้หลกีเว้นจากแนวทางปฏบิตัิ

สดุโต่ง 2 แนวทาง (เทวฺ อนฺตา) คอืกามสขุลัลกิานุโยคกับอตัตกิลมถานโุยค 2) มกีาร

รู้เห็นแจ่มแจ้งตามความเป็นจริง (ยถาภูตญาณทสฺสนํ) จนเกิดเป็นแนวคิดทาง 

พุทธปรัชญาข้ึนด้วยตาปัญญา (จกฺขุกรณี) และรู้เห็นแจ้งจนเป็นองค์ความรู้แห่ง 

ความจริงอันประเสริฐหรืออริยสัจ 4 (ญาณกรณี) ที่มีลักษณะรู้แบบวน 3 รอบ  

(ติปริวฏฺฏํ) แห่งสัจญาณ กิจญาณ และกตญาณ ในองค์อริยสัจ 4 จนมีอาการนับได้

ถึง 12 อาการ (ทฺวาทสาการํ) จึงจะถือว่ามีความรู้ทางพุทธปรัชญาได้แท้จริง และ 3) 

มีลักษณะความรู้ทางพุทธปรัชญาเป็นไปแบบรู้เพ่ือปฏิบัติหรือบอกสอนคนอื่นให้รู้

จริงจนเป็นพยานรู้เห็นตามได้ด้วย 
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		  จากที่กล่าวมาแล้วข้างต้นนั้น จะเห็นได้ว่า ปรัชญาทั่วไป มุ่งหมาย

ถึงความรู้หรือแนวคิดท่ีค้นพบแล้วโดยนักปรัชญาผู้ได้ชื่อว่าเป็น “ผู้รักในความ

รอบรู”้ หรอื “ผูรั้กในการแสวงหาความรูห้รือปัญญา” ท่ีเริม่ต้นการแสวงหาความ

รูห้รอืความจรงิทีต้่องการรูแ้ห่งตนโดยใช้ความสงสยัหรอืการตัง้ค�ำถามเป็นจดุเริม่ต้น 

จากน้ันจึงแสวงหาค�ำตอบจนค้นพบหรือสิ้นสงสัยได้แล้ว ก็จะถือว่าตนมีความรู ้

หรือมีปรัชญาเกิดขึ้นในตนแล้ว ก็จะหยุดหาค�ำตอบ หรือท�ำการเผยแพร่ทัศนะหรือ

แนวคดิทางปรชัญาของตนน้ันให้คนอืน่ ๆ  ได้รบัรู ้แต่ว่าเมือ่เผยแพร่ทัศนะหรอืแนวคดิ

ทางปรัชญาของตนแล้ว คนอื่น ๆ จะเชื่อตามหรือจะปฏิบัติตามทัศนะหรือแนวคิด

ทางปรัชญา ของตนนั้นๆ หรือไม่ มิใช่เป้าหมายของนักปรัชญาโดยทั่วไปแต่อย่างใด 

ด้วยเหตุนี้ ลักษณะความรู้ทางปรัชญาทั่วไปจึงเป็นไปในเชิงลักษณะแบบ “รู้เพื่อรู”้ 

มิใช่ “รู ้เพื่อปฏิบัติหรือบอกสอนให้คนอื่นปฏิบัติตาม” แต่พุทธปรัชญา  

ตามเนื้อหาสาระที่ปรากฏในธัมมจักกัปปวัตตนสูตร มีนัยแห ่งความเป ็น 

“กระบวนการทางปรัชญา” ท่ีต้องมี “วิธีการ แนวคิด และลักษณะความรู ้

ทางปรัชญา” และในความเป็นระบบปรัชญาอินเดียที่จะไม่สามารถแยกความเป็น

ปรัชญาออกจากศาสนาได้อย่างชัดเจนเลยน้ัน แนวคิดท่ีเป็นองค์ความรู ้ทาง 

พุทธปรัชญา ก็จะมีลักษณะเป็นแบบ “รู ้เพื่อปฏิบัติ” เป็นการใช้มุมมองและ

กระบวนการที่นิยามโดยนักปรัชญาตะวันตก มาใช้ศึกษาพระพุทธศาสนาในแง่เป็น

พุทธปรชัญา ด้วยเหตน้ีุ การบอกสอนแนวคดิหรอืองค์ความรูท้างพุทธปรชัญาท่ีรูแ้ล้ว

แก่คนอื่นๆ เพ่ือให้คนอ่ืนได้รู ้เห็นเป็นพยานตามตน ดูจะเป็นเงื่อนไขจ�ำเป็น  

อันจะท�ำให้ผู ้มีความรู้ทางพุทธปรัชญานั้น ๆ ได้ช่ือว่าเป็นผู ้มีองค์ความรู ้ทาง 

พุทธปรัชญาท่ีรู ้แล้วนั้นอย่างแท้จริง เหมือนอย่างท่ีพระพุทธเจ้าทรงแสดง 

ธัมมจักกัปปวัตตนสูตร ที่มีผลท�ำให้โกณฑัญญะ หนึ่งในปัญจวัคคีย์ ได้รู ้เห็น 

ความจริงจนเกิดดวงตาปัญญาเป็นพยานรู้เห็นความจริงตามพระพุทธเจ้าได้

2.	 วิธีการทางพุทธปรัชญาในธัมมจักกัปปวัตตนสูตร 

	 ส�ำนักคดิ (Schools of thought) ในปรชัญาอนิเดยี มวิีธีการทางปรชัญา 

(Method of Philosophy) เป็นแบบฉบับของตนเอง ดังท่ีทองหล่อ วงษ์ธรรมา  

นักวิชาการด้านปรัชญาอินเดีย (2535 : 6) ได้กล่าวไว้ว่า นักคิดผู้ให้ก�ำเนิดส�ำนักคิด
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ในอินเดียส่วนใหญ่ จะเริ่มต้นการสร้างแนวคิดทางปรัชญาของตนข้ึน โดยมีวิธีการ

เริม่จากการศกึษาทัศนะและแนวคดิของส�ำนักคดิอืน่ ๆ  อย่างรอบคอบและสอบสวน

ใคร่ครวญอย่างถ่ีถ้วนเสียก่อน แล้วจึงค้นคว้าหาหลักความจริงที่จะน�ำมาคัดค้าน 

หรอืโต้แย้งทศันะหรอืแนวคดิของส�ำนักคดิอืน่ ๆ  ทีเ่หน็ว่า ไม่ถูกต้อง ซึง่วิธีการอย่างน้ีก็

จะน�ำไปสู่การสร้างสรรค์ทางแนวคิด คือการถกเถียงทางปรัชญาขึ้น โดยนักปรัชญา

ในอินเดียส่วนใหญ่จะวิเคราะห์ วิพากษ์วิจารณ์ โต้แย้ง และกล่าวถึงทัศนะต่าง ๆ  

ทางปรัชญาของส�ำนักคิดอื่น ๆ เสียก่อน แล้วจึงคิดค้นและตั้งทฤษฎีทางปรัชญา 

ของตนเองขึ้นมา จากนั้นก็จะปฏิเสธทัศนะทางปรัชญาของส�ำนักคิดอื่น ๆ และท้าย

ที่สุดก็จะตั้งส�ำนักคิดทางปรัชญาของตนเองขึ้นเพ่ือท�ำการวิพากษ์วิจารณ์และ 

การพิสูจน์ทัศนะทางปรัชญาของตนๆ ให้เห็นว่า ดีกว่าส�ำนักคิดอื่นๆ ต่อไป วิธีการ

ทางปรัชญาอย่างที่กล่าวนี้ ก็สอดคล้องกับข้อเสนอท่ี สุนทร ณ รังษี นักวิชาการ 

ด้านปรัชญาอินเดียที่มีต�ำแหน่งถึงระดับศาสตราจารย์ (2545 : 4-5) ได้กล่าวไว้ว่า 

ส�ำนกัคดิทางปรชัญาในอนิเดยี ก่อนจะเสนอแนวคดิทางปรชัญาของตนเองขึน้มาน้ัน 

จะมีวิธีการทางปรัชญา 3 ขั้นตอน คือ 1) ศึกษาแนวคิดทางปรัชญาของนักปรัชญา

คนอืน่หรอืระบบอืน่ๆ ให้เข้าใจอย่างถ่องแท้และเสนอแนวความคิดของพวกเขาน้ันๆ 

ขึ้นเป็นบทตั้งให้เห็นได้ก่อน ถือเป็นขั้นตอนที่เรียกว่า “ปูรวปักษ”์ 2) เมื่อเสนอแนว

ความคิดของคนอื่นขึ้นมาแล้ว จากนั้นก็ท�ำการวิพากษ์วิจารณ์ว่า แนวความคิดเช่น

นั้นๆ ของคนอื่นหรือส�ำนักคิดอื่นๆ มีจุดอ่อนหรือข้อบกพร่องอย่างไร และมีความ

หมายสมควรแก่การยอมรับได้หรือไม่ ขั้นตอนของการวิพากษ์วิจารณ์แนวความคิด

อื่นอย่างนี้ เรียกว่า “ขัณฑนะ” และ 3) เมื่อได้ยกทัศนะของคนอื่นหรือส�ำนักคิดอื่น

ขึน้มาวพิากษ์วิจารณ์และชีใ้ห้เห็นถึงจดุอ่อนหรอืข้อบกพร่องแล้ว ก็จะเสนอแนวความ

คิดทางปรัชญาของตนขึ้น พร้อมกับท�ำการพยายามอธิบายให้เห็นว่า ทัศนะอันเป็น

แนวคดิทางปรชัญาของตนนัน้ๆ ปราศจากข้อบกพร่องและเป็นทัศนะท่ีดีและถูกต้อง

กว่าส�ำนักคิดอื่นๆ อย่างไร ซึ่งขั้นตอนของการเสนอทัศนะทางปรัชญาของตนเองขึ้น

อย่างนี้ เรียกว่า “อุตตรปักษ”์ 
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	 วิธีการทางปรัชญาของนักปรัชญาอินเดียทั้ง 3 ขั้นตอนเช่นท่ีกล่าวนั้น  

ได้ท�ำให้เกิดข้อดีอย่างหนึ่งขึ้น ก็คือ ในระบบแนวคิดทางปรัชญาของอินเดียน้ัน 

นอกจากจะมีแนวคิดทางปรัชญาของส�ำนักคิดตนเป็นการเฉพาะแล้ว ก็ยังมีแนวคิด

ทางปรัชญาของส�ำนักคิดอื่นและค�ำวิพากษ์วิจารณ์แนวคิดอื่นๆ ให้เห็นได้ด้วย 

	 ดังที่ผู้เขียนได้กล่าวในหัวข้อก่อนแล้วว่า พุทธปรัชญาเป็นส�ำนักคิดหนึ่ง

ของ “ปรัชญาอินเดีย” (Indian Philosophy) ด้วยเหตุน้ี พระพุทธเจ้าในฐานะ  

“เจ้าส�ำนักคิดทางพุทธปรัชญา” และ “พระศาสดาของพุทธศาสนา” จึงน�ำ

ประสบการณ์ทางโลกของการใช้ชีวิตครองฆราวาส ขณะอยู่เป็นเจ้าชายแห่ง 

ศากยวงศ์ ผู้ที่ติดอยู่ในความสนุกสนานเพลิดเพลินและความสะดวกสบายของชีวิต

ตามแนวกามสุขัลลิกานุโยคท่ีถูกประกอบสร้างขึ้นให้เป็นมายาคติ (เรื่องสร้างขึ้น 

เพ่ือให้เห็นตามความมุ่งหมาย แต่จะจริงหรือไม่จริงเป็นอีกเรื่อง) โดยพระราชบิดา 

อยู่นานถึง 29 ปี และประสบการณ์แห่งการลองผิดลองถูกของการเรียนรู้และ 

การปฏิบัติบ�ำเพ็ญทุกกรกิริยาตามแนวอัตตกิลมถานุโยคอยู่เกือบ 6 ปีในการ 

ออกแสวงหาความจรงิเพ่ือความหลดุพ้นจากทกุข์ รวมท้ังประสบการณ์ของการปฏบิติั

การทางจิตตามแนวทางสายกลางหรือมัชฌิมาปฏิปทา ภายหลังทรงเลิกละ 

การปฏิบตัติามแนวอตัตกิลมถานุโยคนัน้แล้วจนได้ทรงค้นพบความจรงิทีท่�ำให้หลดุ

พ้นได้ส�ำเร็จ และประสบการณ์ของการทรงพบเห็นและเรียนรู้การสร้างแนวคิด 

ทางปรัชญาโดยทรงใช้วิธีการทางปรัชญาอินเดียในสมัยก่อนพุทธกาลและสมัย

พุทธกาล มาบูรณาการใช้เป็นวิธีการทางพุทธปรัชญาของพระองค์เอง ดังจะเห็น 

การสื่อแนวคิดน้ีได้ชัดเจนจากข้อความในธัมมจักกัปปวัตตนสูตร มหาวรรค  

พระวินัยปิฏก ที่ว่า 

	 ภิกษท้ัุงหลาย ทีส่ดุโต่ง 2 อย่างนี ้บรรพชติไม่พึงเสพ คอื 1) กามสขุลัลกิา 

นุโยคในกามท้ังหลาย (การหมกมุ่นอยู่ด้วยกามสุขในกามท้ังหลาย) เป็นของต�่ำ  

(หโีน) เป็นกิจกรรมของชาวบ้าน (คมโฺม) เป็นเรือ่งของปถุุชน (โปถุชชฺนิโก) ไม่ประเสรฐิ 

(อนริโย) ไม่มีประโยชน์ (อนตฺถสญฺหิโต) และ 2) อัตตกิลมถานุโยค (การประกอบ

ความล�ำบากเดือดร้อนแก่ตน) เป็นทุกข์ (ทุกฺโข) ไม่ประเสริฐ และไม่มีประโยชน์
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	 ภิกษุทั้งหลาย มัชฌิมาปฏิปทาไม่เอียงเข้าใกล้ท่ีสุดโต่ง 2 อย่างนั้น 

ตถาคตได้ตรัสรู้แล้ว อันเป็นปฏิปทาก่อให้เกิดจักษุ (จกฺขุกรณี) ก่อให้เกิดญาณ  

(ญาณกรณี) เป็นไปเพ่ือความสงบ (อปุสมาย) เพ่ือความรูย้ิง่ (อภิญฺญาย) เพ่ือความ

ตรัสรู้ (สมฺโพธาย) เพื่อพระนิพพาน (นิพฺพานาย) 

	 ภิกษุทั้งหลาย ก็มัชฌิมาปฏิปทาท่ีตถาคตได้ตรัสรู้แล้ว อันเป็นปฏิปทา

ก่อให้เกิดจักษุ ก่อให้เกิดญาณ เป็นไปเพื่อความสงบ เพื่อความรู้ยิ่ง เพื่อความตรัสรู้ 

เพ่ือพระนิพพานน้ัน... ก็ได้แก่ อรยิมรรคมอีงค์ 8 น้ีแหละ คอื 1) สมัมาทิฏฐ ิ(เห็นชอบ) 

2) สมัมาสงักัปปะ (ด�ำรชิอบ) 3) สมัมาวาจา (เจรจาชอบ) 4) สัมมากัมมนัตะ (กระท�ำ

ชอบ) 5) สมัมาอาชวีะ (เลีย้งชพีชอบ) 6) สมัมาวายามะ (พยายามชอบ) 7) สมัมาสติ 

(ระลึกชอบ) 8) สัมมาสมาธิ (ตั้งจิตมั่นชอบ) (วิ.มหา. (ไทย) 4/13/20-21) 

จากข้อความท่ีกล่าวข้างบนนี้ มีนัยที่สื่อสะท้อนให้เห็นถึง “วิธีการทาง 

พุทธปรัชญา” ที่พระพุทธเจ้าทรงน�ำมาใช้เพ่ือสร้างแนวคิดทางพุทธปรัชญา 

ของพระองค์ขึ้น และการทรงบอกแก่ปัญจวัคคีย์ให้ได้รู้และเข้าใจเพื่อการก่อเกิดผล

ทางปฏิบตัข้ึิน คอื “รูเ้หน็ความจรงิตามเป็นจริง” (ยถาภูตญาณทสสฺน)ํ ตามเน้ือหา

สาระที่ ปรากฎในธัมมจักกัปปวัตตนสูตร ดังที่ผู ้เขียนจะวิเคราะห์ตามแนวนัย 

ของธัมมจักกัปปวัตตนสูตรให้เห็นได้ ดังนี้

วิธีการทางพุทธปรัชญาที่พระพุทธเจ้าทรงน�ำมาใช้เพ่ือการสร้างระบบ 

ความคดิทางพุทธปรชัญาของพระองค์ขึน้ ตามนยัทีป่รากฏในธัมมจกักัปปวตัตนสตูร 

มี 3 ขั้นตอนส�ำคัญ คือ : 

1)	 ขั้นตอนของการมี “ประสบการณ์ในอดีต” ท่ีเป็นบทเรียนรู้ในชีวิต 

การครองเรือนของพระพุทธเจ้า ท่ีทรงเคยหมกมุ่นในกามสุขขณะอยู่เป็นเจ้าชาย 

ในพระราชวังนานถึง 29 ปีและการลองผิดลองถูกในชีวิตของการออกบวชเพื่อเรียน

รู้อยู่ในส�ำนักอาจารย์และการบ�ำเพ็ญทุกกรกิริยาโดยวิธีทรมานร่างกายให้ล�ำบาก 

เพ่ือหวังค้นพบความจริงจนได้หลุดพ้นจากทุกข์เกือบ 6 ปี ท�ำให้ทรงมีความรู ้

และความเข้าใจแจ่มแจ้งต่อประสบการณ์ทางปฏบิตัทิัง้ 2 แนวทางอย่างชดัเจนและ

แจ่มแจ้งในประสบการณ์นัน้ๆ แล้วทรงน�ำแนวคดิและแนวทางปฏิบตัทิัง้ 2 แนวทาง

นั้นๆ มาเสนอเป็นบทตั้งให้ป ัญจวัคคีย ์ได้เห็นในเชิงมโนทัศน์เสียก่อน คือ  
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	 1) กามสุขัลลิกานุโยค ที่เป็นเรื่อง “การหมกมุ่นอยู่ด้วยกามสุขใน

กามท้ังหลาย” อนัเป็นการใช้ชวิีตท่ีย่อหย่อนเกินไปในการเป็นอยู่ ท่ีพระเจ้าสทุโธทนะ 

พระราชบิดาของพระพุทธองค์ ประกอบสร้างขึ้นให้เป็นมายาคติเพื่อหวังให้พระองค์

ทรงติดอยู่ในกามสุข ทรงมองโลกสวยงาม และทรงอยู่ครองฆราวาสจนเป็นพระเจ้า

จักรพรรดิได้ในท่ีสุด ที่ถือว่าเป็นความจริงตามที่พระราชบิดาทางหวังให้เป็น  

มิใช่ความจริงตามที่เป็นจริง และ 2) อัตตกิลมถานุโยค ที่เป็นเรื่อง “การประกอบ

ความล�ำบากเดือดร้อนแก่ตน” เป็นการใช้ชีวิตทางปฏิบัติท่ีตึงเคร่งครัดเกินไป  

ที่นักบวชในสมัยน้ันนิยมปฏิบัติและเชื่อถือกันในฐานะเป็นมรรควิธีเพ่ือให้บรรลุถึง

เป้าหมาย คือความหลดุพ้นทางจติ (โมกษะหรอืไกวลัย์) ได้ ปัญจวัคคย์ีท่ีมาปรนนบิตัิ

รับใช้พระองค์อยู่ในช่วงการบ�ำเพ็ญทุกกรกิริยาน้ัน ก็เชื่อถือในแนวทางปฏิบัติแบบ 

อตัตกิลมถานุโยคว่า จะท�ำให้สามารถบรรลถึุงความหลดุพ้นทางจติอนัเป็นเป้าหมาย

ได้ จงึสนบัสนนุและแนะน�ำพระพุทธองค์ให้ปฏบิตัอิยู่ในวิธีทรมานร่างกายให้ล�ำบาก

หรืออัตตกิลมถานุโยคในรูปแบบต่างๆ แต่พระพุทธองค์ก็ทรงเห็นว่า มิใช่แนวทาง

ปฏิบัติที่จะท�ำให้หลุดพ้นตามคตินิยมนั้นได้เลย จึงทรงหันมาเสวยพระกระยาหาร

และบ�ำเพ็ญเพ็ญทางจิตตามแนวทางสายกลาง ก็จึงท�ำให้ปัญจวัคคีย์ท่ีเชื่อมั่น 

ในอตัตกิลมถานโุยคน้ันไม่พอใจ โดยมองว่า ทรงเวยีนมาเป็นคนมกัมากในการบรโิภค 

จึงหนีไปอยู่ที่ป่าอิสิปตนมฤคทายวัน แขวงเมืองพาราณสี แคว้นกาสี

2)	 ขัน้ตอนของการ “กล่าววพิากษ์วจิารณ์” ต่อระบบแนวคดิและแนวปฏิบตัิ

ตามธรรมเนียมนิยมของส�ำนักคิดทางปรัชญาในสมัยนั้น คือ กามสุขัลลิกานุโยค 

เป็นแนวคิดและแนวปฏิบัติทางปรัชญาท่ีส�ำคัญของส�ำนักปรัชญาจารวาก ปกุธกัจ

จายนะ และอชิตเกสกัมพล และอัตตกิลมถานุโยค เป็นแนวคิดและแนวปฏิบัต ิ

ทางปรัชญาของส�ำนักปรัชญาเชนหรือไชนะ (เน้นทรมานร่างกายให้ล�ำบาก) และ

ส�ำนักปรัชญาพรหมณ์-ฮินดูบางส�ำนัก (เน้นการบ�ำเพ็ญตบะเพื่อให้พระเจ้าพอใจ 

และประทานสิ่งที่ต้องการให้ตามปรารถนา) โดยชี้ให้เห็นว่า แนวคิดและแนวปฏิบัติ

ในระบบความคิดที่อ้างถึงนั้นไม่ดีและมีข้อบกพร่องอย่างไร และตามนัยที่ปรากฏ 

ในธัมมจักกัปปวัตตนสูตร (วิ.มหา. (ไทย) 4/13/20) ก็เห็นได้ชัดเจนว่า พระพุทธเจ้า

ได้ทรงวิพากษ์วิจารณ์แนวคิดและแนวปฏิบัติที่สุดโต่งแบบกามสุขัลลิกานุโยค 
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และอัตตกิลมถานุโยคอย่างแรงให้ปัญจวัคคีย์ได้เห็น และบอกให้หลีกเว้น ไม่ข้อง

แวะ โดยการไม่ให้น�ำมาใช้เป็นแนวทางปฏบิตัเิพ่ือการบรรลถึุงการหลดุพ้นจากทกุข์

ตามที่เชื่อถือกันอยู่ในอินเดียสมัยโบราณ ดังนี้

	 (1)	กามสุขัลลิกานุโยค เป็นแนวคิดและแนวปฏิบัติท่ีพระพุทธเจ้า 

ทรงวิพากษ์วิจารณ์ให้เห็นว่า มีข้อบกพร่องในแนวคิดและแนวปฏิบัติ 5 ประการ คือ 

1) เป็นของต�่ำ (หีโน) คือไม่ดีหรือลามก 2) เป็นกิจกรรมของชาวบ้าน (คมฺโม) 

คือเป็นเรื่องท่ีชาวบ้านผู้ครองเรือนในหมู่บ้าน ต�ำบล อ�ำเภอ และเมืองหลวง ท่ัวไป

ปฏิบตักัิน 3) เป็นเรือ่งของปถุชุน (โปถชุชฺนิโก) คอืเป็นเรือ่งท่ีผูค้นทียั่งมกิีเลสหนา

พากันประพฤติปฏิบัติกันอยู่เน่ืองๆ ในทุกแห่งที่ ซ่ึงไม่สามารถท�ำให้เป็นอริยบุคคล

ได้เลย 4) ไม่ประเสรฐิ (อนริโย) คอืไม่เป็นของบรสิทุธ์ิ ไม่เป็นของสงูสดุ หรอืไม่เป็น

ของประเสริฐในสายตาพระอริยะ และ 5) ไม่มีประโยชน์ (อนตฺถสญฺหิโต) คือ 

ไม่ก่อให้เกิดประโยชน์เก้ือกูลในทางพัฒนาจิตและน�ำประโยชน์สุขมาให้แก่ผู้ท่ี

หมกมุ่นมัวเมาอยู่ในวัตถุกามและกิเลสกามได้แท้จริง

	 (2)	อัตตกิลมถานุโยค เป็นแนวคิดและแนวปฏิบัติท่ีพระพุทธเจ้า 

ทรงวิพากษ์วิจารณ์ให้เห็นว่า มีข้อบกพร่องในแนวคิดและแนวปฏิบัติ 3 ประการ คือ 

1) เป็นทุกข์ (ทุกฺโข) คือน�ำความทุกข์ยากล�ำบากทางกายมาให้แก่ตนโดยวิธี 

นอนอยู่บนหนามและอดอาหารเป็นต้นเช่นนั้น 2) ไม่ประเสริฐ (อนริโย) คือไม่เป็น

ของบริสุทธ์ิ ไม่เป็นของสูงสุด หรือไม่เป็นของประเสริฐในสายตาพระอริยะท่ัวไป  

และ 3) ไม่มีประโยชน์ (อนตฺถสญฺหิโต) คือไม่ก่อให้เกิดประโยชน์เกื้อกูลในทาง

พัฒนาจิตและน�ำประโยชน์สุขมาให้แก่ผู้ที่ทรมานร่างกายให้ล�ำบากโดยวิธีบ�ำเพ็ญ

ทุกกรกิริยารูปแบบใดๆ ได้เลย 

3)	 ขั้นตอนของการ “น�ำเสนอแนวคิดและแนวปฏิบัติทางปรัชญา”  

ของส�ำนักคิดพุทธปรัชญาของพระพุทธองค์ขึ้น ในแง่ว่า ส�ำนักคิดของพระองค์ 

มีแนวคิดและแนวปฏิบัติทางปรัชญาดีกว่าแนวคิดและแนวปฏิบัติทางปรัชญา 

ท้ัง 2 สายที่ทรงวิพากษ์วิจารณ์แล้วนั้นอย่างไร และตามนัยท่ีปรากฏในธัมมจัก 

กัปปวัตตนสูตร (วิ.มหา. (ไทย) 4/13/20) ก็เห็นได้ชัดเจนว่า พระพุทธเจ้า เมื่อได ้

ทรงวิพากษ์วิจารณ์แนวคิดและแนวปฏิบัติที่สุดโต่งแบบกามสุขัลลิกานุโยคและ 
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แบบอัตตกิลมถานุโยคให้ปัญจวัคคีย์ได้เห็นชัดในเชิงมโนทัศน์แล้ว ก็ได้ทรงเสนอ

แนวคิดและแนวปฏิบัติแบบทางสายกลาง ที่เรียกว่า “มัชฌิมาปฏิปทา” อันได้แก่ 

มรรคมีองค์ 8 ประกอบด้วย 1) สัมมาทิฏฐิ (เห็นชอบ) 2) สัมมาสังกัปปะ (ด�ำริชอบ) 

3) สัมมาวาจา (เจรจาชอบ) 4) สัมมากัมมันตะ (กระท�ำชอบ) 5) สัมมาอาชีวะ  

(เลี้ยงชีพชอบ) 6) สัมมาวายามะ (พยายามชอบ) 7) สัมมาสติ (ระลึกชอบ) 8) สัมมา

สมาธิ (ตั้งจิตมั่นชอบ) (วิ.มหา. (ไทย) 4/13/21) ตามแนวคิดและแนวปฏิบัติของ 

ส�ำนักพุทธปรัชญา โดยทรงอธิบายและยืนยันแนวคิดและแนวปฏิบัติเชิงมโนทัศน ์

ให้เห็นได้ว่า “ดีกว่า” ในแง่ว่า แนวคิดและแนวปฏิบัติแบบมัชฌิมาปฏิปทาท่ีทรง 

ค้นพบแล้วน้ัน เป็นแนวคดิและแนวปฏบิตัท่ีิพระพุทธองค์ได้ตรสัรูแ้ล้ว คอืทรงค้นพบ

ผ่านประสบการณ์ของการทดลองปฏิบัติเชิงประจักษ์มาแล้วว่า เป็นปฏิปทาหรือ 

แนวปฏิบัติที่ก่อให้เกิดจักษุ (ดวงตาปัญญา) ก่อให้เกิดญาณ (องค์ความรู้ว่าด้วย

ความจริงแห่งอริยสัจ) และเป็นไปเพ่ือความสงบแห่งกิเลส (อุปสมาย) ความรู้ย่ิง 

ในอริยสัจ 4 (อภิญฺญาย) ความตรัสรู้อริยสัจ 4 (สมฺโพธาย) และการบรรลุนิพพานได้ 

(นิพฺพานาย) คือการท�ำให้บรรลุถึงพระนิพพานได้จริง โดยเฉพาะท�ำให้รู้แจ้งอริยสัจ 

4 ตามความเป็นจริง ซึ่งมีลักษณะเป็นไปแบบ “วน 3 รอบ” (ติปริวฏฺฏํ)  

แห่ง “สจัญาณ กจิญาณ กตญาณ” ตามองค์แห่งอรยิสจั 4 คือ “ทกุข์ สมทุยั นโิรธ 

มรรค” จนมีอาการนับได้ “12 อาการ” (ทฺวาทสาการํ) (วิ.มหา. (ไทย) 4/16/23-24) 

จึงถือว่าเป็นแนวคิดและแนวปฏิบัติที่ดีกว่าแนวคิดและแนวปฏิบัติแบบกาม 

สุขัลลิกานุโยคและอัตตกิลมถานุโยคทั้ง 2 แนวทางที่ย่อหย่อนและตึงเกินไปและ 

มีข้อบกพร่องในทางปฏิบัติ ตามนัยท่ีทรงวิพากษ์วิจารณ์ให้เห็นข้อบกพร่องเชิง 

มโนทัศน์ไว้แล้วโดยแท้

3.	 แนวคิดว่าด้วยพุทธปรัชญาในธัมมจักกัปปวัตตนสูตร

	 แนวคิดว ่าด ้วยพุทธปรัชญาท่ีปรากฏในธัมมจักกัปปวัตตนสูตร  

เป็นความรู้ในความจริงอันประเสริฐหรืออริยสัจ 4 ที่เกิดขึ้นหลังส้ินความสงสัยแล้ว 

คือ พระพุทธเจ้าเองผู้เสด็จออกค้นหาความจริงเป็นเวลานานถึง 6 ปี และสามารถ 

ท�ำพระองค์ให้ตรัสรู้ความจริงอันประเสริฐหรืออริยสัจ 4 นี้ได้ในที่สุดแห่งปัจฉิมยาม

ของวันขึ้น 15 ค�่ำ เดือน 6 (วิสาขมาส) จากนั้นก็ทรงน�ำความจริงอันประเสริฐท่ีได้
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ตรัสรู้แล้วนั้นมาแสดงแก่ปัญจวัคคีย์ ณ ป่าอิสิปตนมฤคทายวัน แขวงเมืองพาราณ

สี อันส่งผลท�ำให้โกณฑัญญะ หนึ่งในปัญจวัคคีย์ ได้เข้าใจความจริงอันประเสริฐ  

4 ประการนัน้ได้ จนหายสงสยัเหมอืนอย่างทีพ่ระพุทธเจ้าได้ทรงรูเ้หน็และหายสงสยั

แล้ว ดงันัน้ จึงกล่าวได้ว่า พระพทุธเจ้าตรสัรูเ้ป็น “สมัมาสัมพทุธะ” (พระผูต้รสัรูเ้อง

โดยชอบ) ได้ ก็เพราะตรัสรู้อริยสัจ 4 แบบยถาภูตญาณทัสสนะ (การรู้เห็นตาม 

ความเป็นจรงิ) น้ี และโกณฑัญญะ หนึง่ในปัญจวัคคย์ี ได้ “ธรรมจกัษ”ุ คือเกดิดวงตา

เหน็ธรรมจนบรรลเุป็นพระโสดาบนัได้ ก็เพราะรูเ้หน็ความจรงิอนัประเสรฐิหรอือรยิสจั 

4 นี้เช่นกัน 

3.1	แนวคิดว่าด้วยอริยสัจ 4 ในธัมมจักกัปปวัตตนสูตร

	 อริยสัจ 4 คือ “ทุกข์ สมุทัย นิโรธ มรรค” ท่ีถือว่าเป็นความจริง 

อันประเสริฐหรือความจริงที่บุคคลรู้เห็นตามความเป็นจริงแล้วท�ำให้เป็นอริยะได้  

จดัเป็น “ศนูย์กลางแห่งความรูใ้นพทุธปรัชญา” และเป็น “หวัใจของพุทธปรชัญา” 

จงึนับว่ามคีวามส�ำคญัทีส่ดุในแง่เป็นความรูจ้รงิหรอืแนวทางปฏิบตัทิีน่�ำไปสูนิ่พพาน 

อันเป็นเป้าหมายสูงสุดของชีวิตได้ (เดือน ค�ำดี. 2534 : 18) มีภาวะเป็นความหลุด

พ้นจากทุกข์ที่ไม่ก�ำเริบ จึงท�ำให้ภพชาติที่เกิดมาของบุคคลที่ได้ตรัสรู้หรือรู้แจ้ง 

อรยิสจั 4 แล้วนัน้ถอืว่า “เป็นภพสดุท้าย บดัน้ีภพใหม่ไม่มอีกี(ต่อไป)” (วิ.มหา. (ไทย) 

4/16/24) และมีญาณทัสสนะเกิดขึ้นในตนที่ท�ำให้หายสงสัยและสามารถยืนยัน 

ความรู้จริงของตนได้ ดังท่ีพระพุทธเจ้าตรัสไว้ในธัมมจักกัปปวัตตนสูตรว่า “ภิกษุ 

ทั้งหลาย ความรู้เห็นตามเป็นจริงของเราในอริยสัจ 4 น้ี วนไป 3 รอบ จนมีอาการ  

12 อย่างนี ้ยังไม่หมดจดดตีราบใด เราก็ยังไม่ยืนยันว่าเป็นผูต้รสัรูส้มัมาสมัโพธิญาณ

อันยอดเย่ียมในโลก กับทั้งเทวโลก มารโลก พรหมโลก ในหมู่สัตว์พร้อมท้ังสมณ

พราหมณ์ เทวดา และมนุษย์ ตราบนั้น” (วิ.มหา. (ไทย) 4/16/23) ความรู้เห็น 

ตามเป็นจริงในอริยสัจ 4 เกิดข้ึนได้ ก็โดยอาศัยการปฏิบัติไปตามแนวทางปฏิบัติ 

แบบมรรคมีองค์ 8 หรือมัชฌิมาปฏิปทาเพ่ือให้ถึงความรู้แจ้งเห็นจริงในสภาวธรรม

ทั้งหลาย อริยสัจหรือความจริงอันประเสริฐ 4 เป็นผลของการค้นพบความจริงในเชิง

ปฏบัิต ิด้วยเหตน้ีุ สภาวะแห่งความจรงิอนัประเสรฐิ 4 ประการ จงึเรยีกว่า “อรยิสจั 4” 
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	 ตามนัยแห่งธัมมจักกัปปวัตตนสูตร แนวคิดว่าด้วยอริยสัจ 4 สื่อถึง 

ความรู ้หรือการรู ้แจ้งความจริงอันประเสริฐที่เรียกว่าอริยสัจ 4 ประการน้ี คือ  

ทุกข์ ทุกขสมุทัย (เหตุเกิดแห่งทุกข์) ทุกขนิโรธ (ความดับทุกข์) และทุกขนิโรธคามินี

ปฏิปทา (แนวปฏิบัติที่น�ำไปสู่ความดับแห่งทุกข์) ซึ่งก็คือมรรคมีองค์ 8 หรือเรียกชื่อ

ได้สั้นๆ ว่า  “ทุกข์ สมุทัย นิโรธ มรรค” อันได้ชื่อว่า “อริยสัจ” ในพุทธปรัชญา  

โดยอรยิสจัแต่ละข้อน้ีมกีารอธิบายความหมายได้ ดงันี ้(วิ.มหา. (ไทย) 4/14/21-22) : 

	 1)	ทุกข ์เป็นภาวะที่เป็นปัญหากับมนุษย์ ทั้งนี้ก็เพราะมองว่า ชีวิตของ

มนุษย์เต็มไปด้วยทุกข์ต่าง ๆ ไม่ว่าจะเป็น (1) ชาติทุกข์ ท่ีเป็นทุกข์เพราะการเกิด  

(2) ชราทุกข์ ที่เป็นทุกข์เพราะแก่ชรา (3) พยาธิทุกข์ ที่เป็นทุกข์เพราะเจ็บป่วย  

(4) มรณทุกข์ ท่ีเป็นทุกข์เพราะตาย (5) โสกทุกข์ ท่ีเป็นทุกข์เพราะเศร้าโศก  

(6) ปริเทวทุกข์ ที่เป็นทุกข์เพราะร้องให้คร�่ำครวญ (7) ทุกขทุกข์ ท่ีเป็นทุกข ์

เพราะร่างกายเจบ็ปวด (8) โทมนสัทกุข์ ท่ีเป็นทกุข์เพราะการเสยีใจ (9) อปุายาสทกุข์ 

ที่เป็นทุกข์เพราะการสะอึกสะอื้นพิไรร�ำพัน (10) อัปปิเยหิ สัมปโยคทุกข์ ที่เป็นทุกข์

เพราะการประจวบกับสิ่งอันไม่เป็นที่รัก (11) ปิเยหิ วิปปโยคทุกข์ ท่ีเป็นทุกข์ 

เพราะการพลัดพรากจากสิ่งท่ีรัก และ (12) ยัมปิจฉัง น ลภติทุกข์ ท่ีเป็นทุกข ์

เพราะการไม่ได้สิ่งที่ตนปรารถนา รวมทั้งการยึดมั่นถือมั่นในขันธ์ 5 คือ “รูป เวทนา 

สัญญา สังขาร วิญญาณ” ของบุคคล ก็ท�ำให้บุคคลเป็นทุกข์ได้

	 2)	สมุทัย เป็นตัวสาเหตุที่ท�ำให้เกิดทุกข์ขึ้นในชีวิตของบุคคล ได้แก่ 

ตัณหา 3 ทีท่�ำให้บคุคลเกิดความได้-อยากม-ีอยากเป็นอยู่โดยตลอด หรอืไม่อยากได้-

อยากมี-อยากเป็นในหลายเรื่อง ท�ำให้เกิดความเพลิดเพลินและความก�ำหนัดยินดี  

มปีกตทิ�ำให้เพลดิเพลนิในอารมณ์ คอื (1) กามตณัหา เป็นความอยากในกามารมณ์

ในทางรูป เสียง กลิ่น รส สัมผัส และธรรมารมณ์ เป็นสิ่งยั่วให้เกิดกิเลสในจิตใจ  

ทัง้วัตถุกามและกิเลสกาม ถ้าได้ตามทีอ่ยากก็เป็นสขุ ถ้าไม่ได้ก็เป็นทกุข์ (2) ภวตณัหา 

เป็นความอยากมี-อยากเป็น ความอยากให้สิ่งหรือภาวะท่ีชอบใจเกิดขึ้น ถ้าเป็น- 

มีได้สมใจหรือได้สิ่งหรือภาวะท่ีชอบใจตามปรารถนาได้ ก็เป็นสุข แต่ถ้าไม่ได้เป็น 

หรือไม่ได้ตามที่ปรารถนา ก็เป็นทุกข์ และ (3) วิภวตัณหา เป็นความไม่อยากมี- 

ไม่อยากเป็น ความอยากให้สิ่งหรือภาวะท่ีไม่ชอบใจสิ้นไป หรือความอยากมี- 
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อยากเป็นในสิง่ทีส่ดุวสิยัของธรรมชาต ิเข่น เกิดมาแล้วไม่อยากแก่ เจบ็ ตาย เป็นต้น 

ถ้าไม่ม-ีไม่เป็นตามท่ีอยาก ก็เป็นสขุ ถ้าไม่ม-ีไม่เป็นตามอยากไม่ได้ ก็เป็นทกุข์ ตณัหา

ในทัศนะของพระพุทธศาสนาดงักล่าว ถือว่าเป็นกิเลสตวัส�ำคญัท่ีท�ำให้เกิดอปุาทาน

หรือความยึดมั่นถือมั่นในสรรพสิ่ง ซึ่งเป็นปัจจัยที่ท�ำให้เกิดภพชาติข้ึนในวงจร 

แห่งสงัสารวัฏของสตัว์โลก คอืท�ำสตัว์โลกให้เก่ียวข้องอยู่ในไตรภพหรอืไตรภูมจินกว่า

จะท�ำตนให้หลุดพ้นหรือบรรลุนิพพานได้

	 3)	นิโรธ เป็นการวางเป้าหมายเพ่ือการดับเหตุแห่งทุกข์ที่ก�ำลังเป็น 

หรือก�ำลังเผชิญอยู่ให้ลดน้อยหรือหมดไปจนได้ โดยวิธีดับตัณหาท่ีเป็นสาเหตุ 

แห่งทุกข์น้ันๆ มิให้เหลือด้วยวิปัสสนาญาณ จนสามารถบรรลุถึงความดับทุกข ์

ที่ก�ำลังเป็นหรือก�ำลังเผชิญอยู่นั้นได้ในที่สุด 

	 4)	มรรค เป็นแนวทางปฏิบัติหรือมรรควิธีท่ีปฏิบัติเพ่ือให้ถึงความ 

ดับทุกข์หรอืความหลดุพ้นจากทุกข์ คอืมรรคมอีงค์ 8 อนัประกอบด้วย : 1) สมัมาทิฏฐิ 

(เห็นชอบ) 2) สมัมาสงักัปปะ (ด�ำรชิอบ) 3) สมัมาวาจา (เจรจาชอบ) 4) สมัมากัมมนั

ตะ (กระท�ำชอบ) 5) สัมมาอาชีวะ (เลี้ยงชีพชอบ) 6) สัมมาวายามะ (พยายามชอบ) 

7) สัมมาสติ (ระลึกชอบ) 8) สัมมาสมาธิ (ตั้งจิตมั่นชอบ) ถือว่าเป็น “ทางสายกลาง” 

หรือ “มัชฌิมาปฏิปทา” ซึ่งเป็นแนวทางปฏิบัติท่ีไม่ข้องแวะกับทางสุดโต่งในแง่ 

“ย่อหย่อนเกินไป” และ “ตึงเคร่งครัดเกินไป” แต่ว่า “พอดี เป็นกลาง” ท่ีมุ่งตรงต่อ 

เป้าหมายได้ชัดเจนและตรงทาง

จากทีก่ล่าวมาข้างต้น แสดงให้เหน็ว่า อรยิสจัข้อ 1 คือ ทุกข์ บอกถึงลักษณะ

ของชีวิตบุคคลว่าเป็นทุกข์ อริยสัจข้อที่ 2 คือ สมุทัย บอกให้รู้ว่า ตัณหาเป็นสาเหตุ

ของทุกข์ในชวีติของมนษุย์ อรยิสจัข้อที ่3 คอื นิโรธ บอกถงึเป้าหมายในชวีติของบคุคล

ว่า คือการเก็งผลเลิศในการดับทุกข์ท่ีเป็นเป้าหมายให้ได้ และอริยสัจข้อท่ี 4 คือ  

มรรค บอกถึงการก�ำหนดแนวทางปฏิบัติที่จะท�ำให้บุคคลหลุดพ้นจากทุกข์ตาม 

เป้าหมายที่ก�ำหนดให้ได้จริงในที่สุด โดยใช้มรรคมีองค์ 8 เป็นหลักปฏิบัติไปพร้อม ๆ  

กันทั้ง 8 ข้อแบบเป็น “มัคคสมังคี” หรือ “มรรคสามัคคี” โดยเป็นเหมือนกับเชือก  

8 เกลียวหรือ 8 เส้นท่ีถักหรือรวมเป็นเส้นเดียวกัน จึงจะสามารถปฏิบัติเพ่ือถึง 

การดับทุกข์ตามเป้าหมายทางการปฏิบัติได้ (เดือน ค�ำดี. 2534 : 25) 
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	 ด้วยเหตุน้ี จึงกล่าวได้ว่า อริยสัจ 4 เป็นความจริงอันประเสริฐท่ี

พระพุทธเจ้าและโกณฑัญญะ หน่ึงในปัญจวัคคีย์ ได้รู้แจ้งแล้ว ถือเป็นแนวทาง 

ทีน่�ำไปสูค่วามดบัแห่งทกุข์ คอืการก�ำจดักิเลสหรอือวชิชาได้ แต่ความรูแ้จ้งอรยิสจั 4 

เช่นนี ้ก็ต้องเป็นความรูแ้จ้งด้วยญาณทสัสนะ มใิช่เป็นความรูเ้ห็นด้วยการนึกเดาเอา

เองหรือรู้ด้วยความรู้ทางโลกท่ัวไปท่ีมีอยู่หรือที่เรียนรู้แต่อย่างใด ซึ่งความรู้เห็นแจ้ง

ตามเป็นจริงหรือปัญญาญาณน้ีจะเกิดจากความรู ้ภายในโดยวิปัสสนาญาณ  

เรียกว่า “ยถาภูตญาณทัสสนะ” (การรู้เห็นตามความเป็นจริง) ใน “ความจริง 

อันประเสริฐหรืออริยสัจ 4” ที่มีลักษณะเป็นไปในแบบ “วนครบ 3 รอบ” (ติปริ

วฏฺฏํ) ตาม “ญาณทัสสนะ 3” คือ “สัจญาณ กิจญาณ กตญาณ” ที่เกิดขึ้นเวียน 

ไปตาม “กิจในอริยสัจ 4 ข้อๆ ละ 3 รอบ” ในแง่ว่า ทุกข์เป็น “สิ่งควรก�ำหนดรู”้ 

(ปริญญา) สมุทัยเป็น “สิ่งควรละเสีย” (ปหานะ) นิโรธเป็น “สิ่งควรท�ำให้แจ้ง”  

(สัจฉิกริิยา) และมรรคเป็น “สิง่ควรเจรญิหรอืท�ำให้เกดิขึน้” (ภาวนา) จนรวมแล้ว

มีอาการได้ทั้งสิ้น 12 อาการหรือ 12 รอบ (4 x 3 = 12) (ทฺวาทสาการํ) จึงจะจัดได้ว่า

เป็นความรู้ความจริงอันประเสริฐแห่งอริยสัจ 4 ตามนัยท่ีธัมมจักกัปปวัตตนสูตร  

(วิ.มหา. (ไทย) 4/15/22-23) กล่าวไว้ได้ ดังนี้

	 1)	สัจญาณ คือญาณหย่ังรู้หน้าท่ี (กิจ) ของการรู้เห็นจริงในอริยสัจ 4 

คือ (1) รู้ว่า ทุกข์เป็นของจริง (2) รู้ว่า สมุทัยเป็นของจริง (3) รู้ว่า นิโรธเป็นของจริง 

(4) รู้ว่า มรรคเป็นของจริง

	 2)	กิจญาณ คอืญาณหย่ังรูห้น้าที ่(กิจ) ท่ีควรท�ำต่ออรยิสจั 4 ตามเป็นจรงิ 

คือ (1) รู้ว่า ทุกข์เป็นสิ่งควรก�ำหนดรู้ (2) รู้ว่า สมุทัยเป็นสิ่งควรละ (3) รู้ว่า นิโรธเป็น

สิ่งควรท�ำให้แจ้ง (4) มรรคเป็นสิ่งควรท�ำให้เจริญ

	 3)	กตญาณ คือญาณหย่ังรู้หน้าที่ (กิจ) ท่ีได้กระท�ำแล้วต่ออริยสัจ 4 

ตามเป็นจริง คือ (1) รู้ว่า ทุกข์เป็นสิ่งควรก�ำหนดรู้ ก็ได้ก�ำหนดแล้ว (2) รู้ว่า สมุทัย

เป็นสิ่งที่ควรละ ก็ได้ละได้แล้ว (3) รู้ว่า นิโรธที่ควรท�ำให้แจ้ง ก็ได้ท�ำให้แจ้งแล้ว (4) 

รูว่้า มรรคทีเ่ป็นสิง่ท่ีควรท�ำให้เจรญิ ก็ได้ท�ำให้เจรญิแล้ว (อภญิวฒัน์ โพธ์ิสาน. 2551 

: 179)  
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3.2	อริยสัจ 4 กับแนวคิดเชิงปฏิบัติที่สื่อนัยในธัมมจักกัปปวัตตนสูตร

	 ตามนัยแห่งธัมมจักกัปปวัตตนสูตร ชีวิตของบุคคลแต่ละบุคคลถูกมอง

ว่าเต็มไปด้วยทุกข์มีอย่างต่างๆ สุขที่สื่อถึงนิโรธในเชิงมโนทัศน์นั้น ก็คือการท�ำทุกข์

ให้น้อยลงหรือท�ำทุกข์ให้หมดสิ้นไป (วิ.มหา. (ไทย) 4/14/21-22) กระนั้นถึงแม้

ปัจเจกบุคคลจะมีทุกข์มีอย่างต่างๆ เกิดขึ้นในชีวิตของตนอยู่เสมอๆ แต่ความทุกข์ที่

เกิดมีนั้นๆ ก็สามารถลดละ ก�ำจัด หรือท�ำลาย เพื่อสร้างสุขให้เกิดแก่ชีวิตของบุคคล

ผูม้ทุีกข์หรอืปัญหาเช่นนัน้ได้ ความจรงิอนัประเสรฐิหรอือรยิสจั 4 ในธัมมจกักัปปวัต

ตนสูตร ยืนยันมโนทัศน์น้ี โดยถือว่า อริยสัจ 4 เป็นแนวคิดที่สื่อสะท้อนถึงแนวคิด 

เชิงปฏิบัติเพื่อแก้ทุกข์หรือปัญหาของบุคคลได้ แนวคิดมุ่งไปที่เหตุปัจจัยทั้งข้างนอก

และข้างในท่ีเป็นปัญหา โดยชี้ให้บุคคลมองเห็นทุกข์หรือปัญหาที่ตัวบุคคลเอง 

เป็นหลกัใหญ่ ไม่ให้มองหาเหตแุละแนวทางแก้ไขไปท่ีบนฟ้าหรอืซดัทอดต่อโชคชะตา

ชีวิต คือให้บุคคลแก้ทุกข์หรือปัญหาด้วยการลงมือท�ำด้วยความเพียรพยายาม 

ของตนเองตามเหตุปัจจัย โดยไม่คิดหวังพ่ึงการอ้อนวอนเทพเจ้าหรือนอนคอยโชค

วาสนา เป็นต้น (พระธรรมปิฎก (ป.อ. ปยุตฺโต). 2546 : 917) จึงจัดเป็นความจริง 

อันประเสริฐท่ีบอกสอนบุคคลผู ้มีทุกข์หรือปัญหาให้รับรู ้และเข้าใจความจริง 

อันประเสริฐข้อแรก คือทุกข์ ให้ชัดก่อน เพ่ือสืบสาวหาสาเหตุแห่งทุกข์หรือปัญหา 

อนัเป็นความจรงิอนัประเสรฐิข้อที ่2 ตามมา และรูเ้ท่าทันความจรงิน้ีโดยการก�ำหนด

รู้ทุกข์หรือปัญหาที่เกิดขึ้นแล้วนั้น เพ่ือการดับทุกข์หรือแก้ปัญหาให้ได้ อันเป็น 

ความจริงอันประเสริฐข้อที่ 3 โดยสร้างความมั่นใจให้แก่ตัวบุคคลข้ึนว่า ทุกข์หรือ

ปัญหาที่เกิดขึ้นแล้วน้ันๆ สามารถแก้ไขได้ด้วยมรรควิธีท่ีถูกต้องตามแนวเหตุผล  

อันจัดเป็นความจริงอันประเสริฐข้อที่ 4 

	 อรยิสจั 4 เป็นแนวคดิเชงิปฏิบตัทิีมุ่ง่หมายให้บคุคลคดิและลงมอืปฏบิตัิ

ไปตามวิธีสืบสาวเหตุปัจจัย จาก “ผล” ไปหา “เหตุ” เพ่ือการแก้ไขปัญหาต่างๆ  

ที่ต้นเหตุแบบตรงจุดหรือตรงเร่ือง โดยเป็นแนวคิดท่ีมีลักษณะส�ำคัญตามแนวนัย 

แห่งธัมมจักกัปปวัตตนสูตร ดังนี้ 
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	 1)	 อริยสัจ 4 เป็นแนวคิดเชิงปฏิบัติที่ด�ำเนินไปตาม “ผล” และ “เหตุ” 

โดยเริ่มจากการรับรู้และยอมรับ “ผล” ที่เป็น “สภาพการณ์ที่ปรากฏอยู่และเห็นได้

ชัด” เพ่ือสืบสาวไปหา “เหตุ” ที่ยังไม่เห็นชัดหรือยังไม่รู้แน่ให้รู้ชัดหรือรู้แน่จนได้  

แล้วแก้ไขจัดการไปที่ต้นเหตุ แนวคิดอริยสัจ 4 ตามนัยธัมมจักกัปปวัตตนสูตร  

แบ่งได้เป็น 2 คู่เชิงมโนทัศน์ โดยสอดคล้องกับกิจของอริยสัจ 4 คือ คู่ที่ 1 ทุกข์กับ

สมุทัย เป็นการมองว่า “ทุกข์” เป็นผล ท่ีเป็นตัวปัญหา ซึ่งเป็นสถานการณ ์

ที่ก�ำลังประสบอยู่ในชีวิตของบุคคลมีอย่างต่างๆ ไม่เป็นท่ีต้องการ แต่ว่าก็เป็น  

“สิ่งที่ต้องก�ำหนดรู้และยอมรับ” ให้ได้ก่อนเป็นเบื้องต้น (ปริญญา) ขณะที่ “สมุทัย” 

เป็นเหต ุซึง่เป็นทีม่าของทกุข์หรอืปัญหา ถือเป็น “สิง่ทีจ่ะต้องก�ำจดัหรอืแก้ไขให้หมดไป” 

(ปหานะ) และคู่ที่ 2 นิโรธกับมรรค เป็นการมองว่า “นิโรธ” เป็นผล ซึ่งเป็นภาวะ

สิน้ทุกข์หรอืปัญหา ถือเป็น “เป้าหมายทีต้่องการจะเข้าถึงหรอืท�ำให้แจ้ง” (สจัฉกิิรยิา) 

ขณะท่ี “มรรค” เป็นเหตุ ถือเป็นมรรควิธีหรือแนวทางปฏิบัติที่ต้องด�ำเนินการ 

แก้ไขปัญหา (ภาวนา) เพ่ือการบรรลุเป้าหมาย คือภาวะสิ้นทุกข์หรือหมดปัญหา 

ให้ได้ในที่สุด แนวคิดที่กล่าวแล้วนี้ถือว่าเป็นกิจหรือหน้าที่ในอริสัจ 4 ตามที่ธัมมจัก

กัปปวัตตนสูตร (วิ.มหา. (ไทย) 4/15/22-23) ได้แสดงนัยเอาไว้

	 จากทีก่ล่าวแล้วข้างต้น จงึเห็นได้ว่า แนวคิดอรยิสจั 4 แบ่งได้เป็น 2 ตอน

คู่กัน คือ ตอนที่ว่าด้วยทุกข์หรือปัญหา ซึ่งได้แก่ ทุกข์กับสมุทัย เป็นตอนที่บุคคล 

ผูคิ้ดจะแก้ทุกข์หรอืปัญหาท่ีมอียู่หรอืก�ำลงัเผชญิอยู่ในตนจะต้องก�ำหนดรู ้(ปรญิญา) 

และต้องคิดละหรือแก้ไข (ปหานะ) เป็นเบ้ืองต้นไปตามล�ำดับ ก่อนท่ีจะด�ำเนินการ

ไปสู่ตอนท่ี 2 คือ ตอนที่ว่าด้วยการดับทุกข์หรือแก้ปัญหา คือ นิโรธกับมรรค  

ซึง่เป็นตอนทีมุ่ง่หวังในแง่เป็นจดุมุง่หมายของการแก้ทุกข์หรอืปัญหาได้ (สจัฉกิิรยิา) 

และการลงมือปฏิบัติไปตามแนวทางปฏิบัติที่คิดก�ำหนดวางเอาไว้แล้วนั้น (ภาวนา) 

จนกว่าจะแก้ทุกข์หรือปัญหาได้ในที่สุด

	 2)	 อรยิสจั 4 เป็นแนวคดิเชงิปฏบิตัเิพ่ือแก้ปัญหาแบบตรงจดุ ตรงเรือ่ง 

หรือตรงประเด็น โดยมุ่งหมายต่อเรื่องเป็นปัญหาชีวิตและแก้ไขไปตามต้นเหตุ 

ของเรื่องหรือประเด็นปัญหาที่เป็นหรือก�ำลังเผชิญอยู่ เป็น “วิธีแก้ปัญหาแบบธรรม 

(อรยิสจั 4)” มใิช่แก้ท่ีปลายเหตแุบบโลกๆ มลีกัษณะ “แก้ปัญหาแบบกลบทกุข์เอาไว้” 
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(ปิ่น มุทุกันต์. 2541 : 8-9) ทุกข์หรือปัญหาในการแก้อย่างนี้หมดไปได้เพียงชั่วคราว

เท่านั้น แล้วก็กลับมาเป็นหรือมาให้ต้องเผชิญได้อีก ท�ำให้ต้องตามแก้อยู่เรื่อย 

อย่างไม่จบสิ้น แต่การแก้ทุกข์หรือปัญหาตามแนวอริยสัจ 4 เป็นการแก้ทุกข ์

หรือปัญหาแบบสิ้นเชิงท่ีปลายเหตุ หายหรือหมดปัญหาแล้ว จะไม่กลับมามีหรือ 

มาให้ต้องเผชิญอีก

	 3)	 อริยสัจ 4 เป็นแนวคิดเชิงปฏิบัติที่มุ่งสร้างความมั่นใจแก่ผู้ประสบ

ทุกข์หรือมีปัญหาว่า ทุกข์หรือปัญหาทุกอย่างนั้นๆ สามารถแก้ได้หรือมีทางแก้ไขได้ 

ถ้ามีกระบวนการตามแนวคิดเชิงปฏิบัติแบบอริยสัจ 4 โดยการเริ่มจากการยอมรับ

ความจรงิของทุกข์หรอืปัญหา คดิค้นหาสาเหต ุ ก�ำหนดเป้าหมาย และหาวิธีการแก้ไข

ทีถู่กต้อง ไปตามล�ำดบั ด้วยเหตน้ีุ แนวคดิอรยิสจั 4 จงึเป็นแนวคดิทีมุ่ง่แนะน�ำไม่ให้

บุคคลกลัวปัญหาหรือหนีปัญหา แต่บอกให้บุคคลกล้าสู้หรือกล้าเผชิญกับทุกข ์

หรือปัญหาต่างๆ ด้วยสติปัญญาของตัวบุคคลเอง คิดหาทางแก้ไขหรือจัดการทุกข์

หรือปัญหาน้ันๆ ไปตามแนวคิดอริยสัจ 4 ทุกข์หรือปัญหาทุกอย่าง ก็จะได้รับ 

การแก้ไขให้ผ่านได้ด้วยดีและสามารถแก้ไขได้ 

4.	 ลักษณะความรู้พุทธปรัชญาในธัมมจักกัปปวัตตนสูตร

	 พระพุทธเจ้าตรสัรูอ้รยิสจัหรอืความจรงิอนัประเสรฐิ ความจรงิท่ีท�ำให้เป็น

พระอริยะ 4 อย่าง ซึ่งความรูใ้นเรื่องนีม้ีลักษณะเปน็แบบ “รูเ้พือ่ปฏบิัตหิรือบอกสอน

เพ่ือให้คนอื่นรู ้เห็นเป็นพยานตามเป็นจริงหรือให้ได้ดวงตาปัญญา (ธรรมจักษุ)  

เกิดขึน้ในผูฟั้ง” ตามนัยแห่งธัมมจกักัปปวัตตนสตูร การจะยืนยันเรือ่งน้ีได้ชดัเจนนัน้ 

จ�ำเป็นต้องท้าวความถึงช่วงของการบ�ำเพ็ญทุกกรกิริยาของพระพุทธเจ้า การหวัง 

จะเสดจ็ไปโปรดปัญจวคัดย์ีหลงัได้ตรสัรูแ้ล้วของพระพุทธเจ้า และการแสดงธัมมจกั

กัปปวัตตนสูตรของพระพุทธเจ้า ท้ังนี้เพ่ือแสดงให้เห็นว่า ความรู้ทางพุทธปรัชญา 

(รวมทั้งความรู้ทางพระพุทธศาสนาด้วย) น้ัน มีลักษณะเป็นแบบ“รู้เพื่อปฏิบัติ 

หรือบอกสอนเพื่อให้คนอื่นรู้เห็นจริงเป็นพยาน” มิใช่มีลักษณะทางปรัชญา 

เป็นแบบ “รู้เพื่อรู้” เหมือนอย่างปรัชญาตะวันตกทั่วไป ดังนี้
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	 1)	 พระพุทธเจ้าทรงเคยใช้ชีวิตส�ำราญ สนุกสนาน และเพลิดเพลิน 

อยู่ในกามสุขตามแนวคิดปรัชญาของจารวาก ปกุธกัจจายนะ และอชิตเกสกัมพล  

ไม่ว่าจะเป็นเรื่องการเสวย การนันทนาการ และการส�ำราญพระอิริยาบถไปวันๆ  

ของความเป็นเจ้าชายแห่งศากยวงศ์ ที่พระเจ้าสุทโธทนะ พระราชบิดา ได้ประกอบ

สร้างขึน้ให้เป็นมายาคตเิพ่ือผกูมดัพระองค์ให้อยู่ครองฆราวาสเป็นพระเจ้าจกัรพรรดิ

ผู ้ ย่ิงใหญ่ในชมพูทวีป ตามที่พระราชบิดาทรงคาดหวังให้เป็นให้ได้ (สมเด็จ 

พระมหาสมณเจ้า กรมพระยาวชิรญาณวโรรส. 2541 : 20-21) แต่เมื่อพระพุทธองค์

ได้เสด็จหนีออกจากพระราชวัง เข้าไปศึกษาเรียนรู้กับคณาจารย์ผู้ทรงภูมิรู้ทางจิต

หรือโยคะ และทรงเลือกแนวทางบ�ำเพ็ญทุกกรกิริยาด้วยวิธีการทรมานตนในหลาย

รูปแบบเพ่ือหวังความหลุดพ้นทางจิต ปัญจวัคคีย์ท่ีมีความเชื่อมั่นในแนวคิดและ 

แนวปฏิบัติแบบอัตตกิลมถานุโยคเป็นทุนเดิม และมีความเชื่อมั่นว่า พระสิทธัตถะ 

จะได้ค้นพบความจริงโดยวิธีบ�ำเพ็ญทุกกรกิริยาจนได้เป็นศาสดาเอกของโลก  

ตามค�ำท�ำนายที่เคยมีตั้งแต่ทรงประสูติได้ไม่นานวันได้แน่ จึงได้มาเฝ้าบรนนิบัติรับ

ใช้และถวายค�ำแนะน�ำในเรื่องการบ�ำเพ็ญทุกกรกิริยาในรูปแบบต่างๆ จนถึงวิธีการ

อดอาหาร ในขณะทรงบ�ำเพ็ญทกุกรกิรยิาอยู่น้ัน แต่เมือ่พระสทิธัตถะทรงเลกิบ�ำเพ็ญ

ทุกกรกิริยาโดยวิธีอดหาอาหาร หันกลับมาเสวยพระกระยาหารเพ่ือให้กายและ 

จิตมีความสมดุลกันในทางปฏิบัติ ปัญจวัคคีย์ที่มองการเลิกบ�ำเพ็ญทุกกรกิริยา 

โดยการอดอาหารและหันมาเสวยพระกระยาหารเช่นน้ันว่า ทรงเป็นผูเ้วียนมาเป็นคน

มักมากในบริโภคอาหาร เหมือนอย่างที่ทรงเคยกระท�ำอยู่ในชีวิตฆราวาสมาก่อน  

จึงไม่อาจบรรลุความจริงเป็นพระสัมมาสัมพุทธะ เป็นศาสดาเอกของโลกได้แน่แล้ว 

(ม.ม. (ไทย) 13/335/404-405) จึงหนีพระสิทธัตถะไปอยู่ท่ีป่าอิสิปตนมฤคทายวัน 

แขวงเมืองพาราณสี แคว้นกาสี 

	 2)	 เมื่อพระสิทธัตถะทรงอยู่ตามล�ำพัง ทรงบ�ำเพ็ญทางจิตตามแนวสติ

ปัฏฐานที่ทรงเคยปฏิบัติตอนปฐมวัยในคราวตามเสด็จพระราชบิดาไปร่วมงานวัป

ปมงคลแรกนาขวัญของแคว้นสกักะ และตามแนวทางสายกลางหรอืมชัฌมิาปฏิปทา

อย่างทรงเชือ่มัน่มากๆ ในผลของการอธิษฐานจติลอยถาดมธุปายาสของนางสุชาดา

ที่น�ำมาถวาย แล้วปรากฏผลว่า ถอดนั้นลอยทวนกระแสน�้ำได้ จนท�ำให้พระองค์ได้
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ค้นพบความจริงว่าด้วยอริยสัจ 4 ที่ท�ำให้บรรลุสัมมาสัมโพธิญาณได้ส�ำเร็จ และ 

เมื่อผ่าน 7 สัปดาห์ของการเสวยวิมุติสุขแล้ว พระพุทธเจ้าผู้ทรงมีพระมหากรุณา 

ต่อเวไนยสัตว์ ก็เสด็จไปโปรดปัญจวัคคีย์เพ่ือแสดงความจริงที่ตรัสรู้แล้วนั้นแก่

ปัญจวัคคีย์ให้ได้รู้เห็นตามพระองค์ด้วย แต่ว่าปัญจวัคดีย์นั้นไม่พอใจต่อพระองค์

อย่างมาก ทีท่รงเลกิบ�ำเพ็ญทกุกรกิรยิาแล้วหนัมาเสวยพระกระยาหาร จงึถูกมองว่า

เป็นคนมักมากในการกลับมากินอาหารอีกครั้ง การที่จะแสดงความจริงอันประเสริฐ

แห่งอริยสัจ 4 ให้ปัญจวัดคีย์ได้รับรู้ได้นั้น พระองค์ทรงจ�ำเป็นต้องหยุดทัศนคติ 

เชงิลบทีม่ต่ีอพระองค์ ท่ีว่าทรงเป็นคนเวียนมาเป็นคนมกัมากในการบรโิภคให้ได้เสีย

ก่อน จึงตรัสเตือนให้ปัญจวัดคีย์นั้นได้หวนระลึกถึงความหลังทางค�ำพูดว่า การตรัส

ว่าพระองค์ได้ตรัสรู้ความจริงอันประเสริฐแล้ว จะแสดงความจริงนั้นได้รับฟังเช่นน้ี

นั้น เป็นค�ำท่ีพระองค์ไม่เคยตรัสมาก่อนเลย ซึ่งก็ท�ำให้ปัญจวัคคีย์ท่ีท�ำกิริยาอาการ

กระด้างกระเดืองและมีทัศนคติเชิงลบต่อพระองค์เช่นนั้น มีจิตอ่อนโยนลง และ 

น้อมจิตที่จะรับฟังความจริงอันประเสริฐที่พระพุทธองค์จะแสดงให้ได้รับฟัง (ม.ม. 

(ไทย) 13/342-343/413-415; สมเดจ็พระมหาสมณเจ้า กรมพระยาวชริญาณวโรรส. 

2541 : 58-59) ต่อไป  

	 3) 	พระพุทธเจ้าได้ทรงแสดงธัมมจักกัปปวัตตนสูตรให้ปัญจวัคคีย์ได้

สดับเพื่อหวังให้ได้รู้เห็นเป็นพยานต่อการได้ตรัสรู้จริงตามพระองค์บ้าง โดยมีเนื้อหา

ส�ำคัญตามนัยแห่งธัมมจักกัปปวัตตนสูตร ซึ่งแบ่งได้เป็น 3 ตอน คือ (วิ.มหา. (ไทย) 

4/13-16/20-24) :

ตอนทีห่นึง่ เป็นการตรสัแสดงในเชงิวพิากษ์วจิารณ์แนวคดิและแนวปฏิบตัิ

แบบสุดโต่ง 2 แนวทางว่า ไม่ควรข้องแวะ คือ (1) กามสุขัลลิกานุโยค เป็นแนวคิด

และแนวปฏิบัติท่ีสุดโต่งด้านย่อหย่อนเกินไป และ (2) อัตตกิลมถานุโยค  

เป็นแนวคิดและแนวปฏิบัติที่สุดโต่งด้านตึงเคร่งครัดเกินไป จึงท�ำให้มีข้อบกพร่อง

ต่างๆ ตามมา เช่น เป็นของต�่ำ (หีโน) เป็นกิจกรรมของชาวบ้าน (คัมโม) เป็นเรื่อง 

ของปถุุชน (โปถุชนิฺโก) ท�ำให้เป็นทุกข์ (ทุกฺโข) ไม่ประเสรฐิ (อนรโิย) และไม่มปีระโยชน์

ในเชิงปฏิบัติ (อนตฺถสญฺหิโต) เป็นการปรับทัศนคติเชิงเป็นลบและความเชื่อมั่น 

ในประเพณีนยิมแบบดัง้เดมิเชงิปฏิบตัขิองปัญจวัคดย์ีนัน้ให้เห็นคล้อยตามข้อวิพากษ์
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วิจารณ์ของพระพุทธองค์น้ันเสียก่อน คือท�ำให้เข้าใจได้ว่า บุคคลท่ีจะสามารถ 

หลุดพ้นจากทุกข์จนเข้าถึงเป้าหมายสูงสุดทางพุทธปรัชญาหรือพระพุทธศาสนาได้

นัน้ จะต้องไม่ข้องแวะกับแนวทางปฏบิตัแิบบสดุโต่งท้ัง 2 น้ัน มเิช่นนัน้ ก็จะได้ชือ่ว่า

เป็นผู้ปฏิบัติในแนวทางที่ไม่ประเสริฐและไม่ก่อให้เกิดประโยชน์เชิงปฏิบัติอะไร 

ตามแนวพุทธปรัชญาเลย 

จากนั้นจึงมาถึงตอนที่ 2 ที่พระพุทธเจ้าทรงเสนอแนวคิดและแนวปฏิบัติ

แบบ “พอดี เป็นกลาง” ที่เรียกว่า “มัชฌิมาปฏิปทา” หรือ “ทางสายกลาง” อันได้แก่ 

มรรคมีองค์ 8 ท่ีเรียกสั้นๆ ว่า มรรค 8 ตามแนวพุทธปรัชญาของพระพุทธองค์ว่า  

เป็นแนวทางปฏิบัติท่ีดี ผู้ปฏิบัติด้วยดีแบบ “มัคคสมังคี” หรือ “มัคคสามัคคี” แล้ว  

จะมผีลทางปฏบิตัไิด้ดกีว่าแนวคดิและแนวปฏบิตัแิบบสดุโต่งทัง้ 2 แนวทางนัน้ ทัง้นี้

ก็เพราะเป็นแนวทางปฏิบตัทิีส่ามารถท�ำให้เกดิดวงตาปัญญา (จกฺขกุรณ)ี และท�ำให้

เกิดองค์ความรู้ในอริยสัจ 4 (ญาณกรณี) เป็นไปเพื่อความสงบแห่งกิเลส (อุปสมาย) 

เพื่อความรู้ยิ่งในอริยสัจ 4 (อภิญฺญาย) เพื่อความตรัสรู้อริยสัจ 4 (สมฺโพธาย) และ

เพ่ือบรรลนิุพานได้ (นิพฺพานาย) คอืพระพุทธเจ้าพยายามจะเสนอว่า เป้าหมายสงูสดุ

ของพุทธปรัชญา ก็คือการบรรลุนิพาน ที่สามารถท�ำให้หลุดพ้นจากการเวียนว่าย

ตาย-เกิดในสังสารวัฏของสรรพสัตว์ได้นั้น จะต้องปฏิบัติตามแนวทางสายกลาง 

หรือมัชฌิมาปฏิปทา อันได้แก่ มรรคมีองค์ 8 เท่านั้น จึงจะสามารถท�ำให้บรรลุถึง

นพิพาน คือ “นโิรธ” ซึง่เป็นการดบัทุกข์และได้บรมสขุแท้จรงิ อนัเป็นเป้าหมายสงูสดุ

ทางการปฏิบัติได้ ซึ่งพระพุทธองค์ทางยืนยันด้วยประสบการณ์เชิงปฏิบัติที่พระองค์

ได้ทรงเคยปฏิบัติมาและได้ตรัสรู้ความจริงอันประเสริฐ คืออริยสัจ 4 น้ีมาแล้ว 

ตามความเป็นจริง

ต่อจากนัน้ก็เป็นตอนท่ี 3 ท่ีพระพุทธเจ้าทรงแสดงให้เห็นถึงผลแห่งการตรสัรู้

ความจริงอันประเสริฐหรืออริยสัจ 4 ของพระพุทธองค์เอง โดยทรงใช้แนวคิดและ 

แนวปฏิบัติแบบอริยสัจ 4 คือ “ทุกข์ สมุทัย นิโรธ มรรค” ตามกิจในอริยสัจ 4 ที่รู้เห็น

แบบ “ยถาภูตญาณทัสสนะ” (การรู้เห็นตามความเป็นจริง) ด้วยว่าอริยสัจ 4  

ในพุทธปรชัญานัน้ เป็นแนวคดิว่าดว้ยการรู ้“ทกุข์และสาเหตแุห่งทุกข์” และการรู้ 

“การก�ำหนดเป้าหมายของการดับทุกข์และแนวทางปฏิบัติที่น�ำไปสู่การ 
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ดบัแห่งทกุข์ได้” ซึง่ถือเป็นการรูเ้หน็ตามความเป็นจรงิหรอืยถาภตูญาณทัสสนะด้วย

วิปัสสนาญาณ ที่มีลักษณะ “วนครบ 3 รอบ” (ติปริวฏฺฏํ) แห่งญาณทัสสนะ 3 คือ 

“สัจญาณ กิจญาณ กตญาณ” ตามนัยแห่ง “กิจในอริยสัจ 4” คือ ทุกข์เป็นสิ่งควร

ก�ำหนดรู้ (ปริญฺญา) สมุทัยเป็นสิ่งควรละเสีย (ปหาน) นิโรธเป็นสิ่งควรท�ำให้แจ้ง  

(สจฉฺกิริยิา) และมรรคเป็นสิง่ควรท�ำให้เจรญิ (ภาวนา) ข้อละ 3 รอบ วนไปจนมอีาการ

ได้ 12 อาการหรือรอบ (4 x 3 = 12) การรู้อริยสัจ 4 โดยญาณทัสสนะตามเป็นจริงนี้

เท่านั้น จึงจะท�ำให้บุคคลผู้รู ้เห็นนั้นได้ช่ือว่าเป็น “ผู้รู ้จริง” อันส่งผลให้เป็นผู้ถึง 

ความหลุดพ้นจากทุกข์ดังน้ี ท่ีท�ำให้ภพชาติท่ีเกิดแล้วน้ัน จัดเป็นภพชาติสุดท้าย  

ซึ่งจะไม่มีภพภูมิต่อไปอีก 

โกณฑัญญะ หนึ่งในปัญจจัคคีย์ ได้ฟังความจริงตามนัยแห่งพุทธปรัชญาที่

พระพุทธองค์ได้ทรงแสดงให้ฟังอย่างนั้น ส่งกระแสจิตไปตามพระสุรเสียงท่ีตรัสเท

สนา ก็ท�ำให้เกิดวิปัสสนาญาณทีม่ดีวงตาปัญญาในการมองเหน็ความจรงิ (จกฺขุ)๋ ซึง่

เป็นองค์ความรูใ้นอรยิสจั 4 (ญาณ)ํ ก็เกิดความรูแ้จ้งชดัในอรยิสัจ 4 (วชิชฺา) โดยเป็น

ความเข้าใจในอรยิสจั 4 ท่ีวาบขึน้ในดวงจติแบบสว่างวาบและแจ่มแจ้งข้ึนว่า “สิง่ใด

สิง่หนึง่ มคีวามเกิดขึน้เป็นธรรมดา สิง่นัน้ทัง้ปวงมคีวามดบัไปเป็นธรรมดา” (ว.ิมหา. 

(ไทย) 4/16/24) ท่ีส่งผลให้ท่านได้บรรลุธรรมเป็นพระโสดาบัน ท่ีส่งผลให้โลกธาตุ

สะเทือนสั่นไหว และเทวดา พรหม ต่างส่งเสียงให้สาธุการ ทั้งยังท�ำให้พระพุทธเจ้า

ทรงยินดีพระทัยเป็นอย่างย่ิงในสิ่งท่ีได้เกิดขึ้น ถึงกับทรงเปล่งพระอุทานออกมาว่า  

“ผู้เจริญทั้งหลาย โกณฑัญญะได้รู้แล้วหนอ ผู้เจริญท้ังหลาย โกณฑัญญะได้รู้แล้ว

หนอ” (วิ.มหา. (ไทย) 4/17/25) อันท�ำให้ค�ำว่า “อัญญาโกณฑัญญะ” ตามพุทธพจน์

ที่ทรงเปล่งพระอุทานออกมานี้ ได้กลายมาเป็นสมัญญานามเรียกโกณฑัญญะว่า  

พระอัญญาโกณฑัญญะ นับตั้งแต่ได้บวชเป็นพระภิกษุแบบเอหิภิกษุรูปแรกใน

พระพุทธศาสนาเป็นต้นมา 

จากท่ีกล่าวมาแล้วทั้งหมด ย่อมสื่อสะท้อนให้เห็นอย่างชัดเจนตามนัย 

แห่งธัมมจกักัปปวตัตนสตูรได้ว่า ความรูค้วามจรงิทางพุทธปรชัญานัน้มลีกัษณะเป็น

แบบ “รู้เพื่อปฏิบัติ” หรือ “รู้เพื่อบอกสอนให้คนอื่นได้รู้เพื่อเป็นพยานรู้เห็น

ความจริงตามที่ผู้ค้นพบความจริงเชิงพุทธปรัชญานั้นได้รับรู้แล้ว” ตัวอย่างผู้รู้
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ความจริงทางพุทธปรัชญาในธัมมจักกัปปวัตตนสูตร ก็คือ พระพุทธเจ้า ผู้ทรงน�ำ 

ความจริงอันประเสริฐ คืออริยสัจ 4 ที่ได้ทรงค้นพบและตรัสรู้แล้วนั้นมาบอกสอนให้

ปัญจวัคคีย์ปฏิบัติตาม และท�ำให้โกณฑัญญะ หน่ึงในปัญจวัคคีย์น้ัน ได้ดวงตา

ปัญญาในการมองเห็นความจริงเป็นพยานการได้ตรัสรู้จริงของพระพุทธเจ้าน้ัน 

จนเป็นท่ีปรากฏได้ชัดตามเนื้อหาสาระแห่งธัมมจักกัปปวัตตนสูตรดังที่กล่าวมานั้น

นั่นเอง 

บทสรุป 
จากการศึกษาพุทธปรัชญาในธัมมจักกัปปวัตตนสูตรเพ่ือแสดง “วิธีการ 

แนวคิด และลักษณะความรู ้ทางพุทธปรัชญา” ที่จัดเป็น “กระบวนการทาง 

พทุธปรชัญา” มานัน้ ท�ำให้ได้พบว่า พระพุทธเจ้าทรงม ี2 สถานะ คอื เป็นนกัปรชัญา

และเป็นพระศาสดา แต่ดูเหมือนว่าสถานะของการเป็นนักปรัชญาน้ันเด่นไม่น้อย  

เหตวุ่าพระองค์ได้ทรงใช้ “วธิกีารทางพทุธปรชัญา” ท่ีเริม่จากการน�ำประสบการณ์

เก่าในการใช้ชีวิตฆราวาสที่ย่อหย่อนทางการปฏิบัติมาถึง 29 ปีและในการบ�ำเพ็ญ

ทุกกรกิริยาโดยการทรมานร่างกายให้ล�ำบากมีรูปแบบต่างๆ เกือบ 6 ปีในตอน 

ออกผนวชเพ่ือแสวงหาความหสุดพ้นมาเป็นบทตั้งให้เห็นได้ก่อน แล้วจึงท�ำการ

วิพากษ์วิจารณ์ระบบแนวคิดและแนวปฏิบัติของส�ำนักคิดอื่นๆ คือ กามสุขัลลิกานุ

โยคตามแนวคิดและแนวปฏิบัติของส�ำนักปรัชญาของจารวาก ปกุธกัจจายนะ  

และอชิตเกสกัมพล และอัตตกิลมถานุโยคตามแนวคิดและแนวปฏิบัติของส�ำนัก

ปรัชญาเชนหรือไชนะและส�ำนักปรัชญาพราหมณ์-ฮินดูบางส�ำนัก ท่ีปัญจวัคคีย ์

มีโกณฑัญญะเป็นหัวหน้านั้น มีความเชื่อมั่นในแนวทางปฏิบัติตามจารีตนิยมว่า  

จะเปน็แนวคดิและแนวปฏบิัตทิีน่�ำไปสูค่วามหลดุพ้นได้ อย่างทีย่ดึถอืกนัอยูใ่นสมัย

นัน้ได้แน่ โดยทรงท�ำให้เหน็ว่า มข้ีอบกพร่องหรอืไม่มผีลดใีนแนวทางปฏบิตัทีิจ่ะท�ำให้

บรรลถึุงเป้าหมายคอืความหลดุพ้นได้จรงิเลย เพราะเป็นแนวคดิและแนวปฏิบตัทิีส่ดุ

โต่งทางปฏิบัติในแบบย่อหย่อนเกินไป (กามสุขัลลิกานุโยค) และตึงเคร่งครัดเกินไป 

(อัตตกิลมถานุโยค) จึงเป็นแนวคิดและแนวปฏิบัติที่ไม่ควรข้องแวะหรือข้องเกี่ยว 



90 พุทธปรัชญาในธัมมจักกัปปวัตตนสูตร

โดยผู้หวังการหลุดพ้นจากทุกข์ การวิพากษ์วิจารณ์อย่างน้ีเป็นไปก็เพ่ือน�ำเสนอ

แนวคดิและแนวปฏิบตัทิีด่กีว่าในระบบพุทธปรชัญาของพระองค์ อนัได้แก่ แนวทาง

สายกลางหรือมัชฌิมาปฏิปทา คือ มรรคมีองค์ 8 โดยทรงให้เหตุผลตามแนวนัย 

แห่งธัมมจักกัปปวัตตนสูตรท่ีได้แสดงไว้ว่า แนวทางปฏิบัติสายกลาง เป็นแนวคิด

และแนวปฏิบัติแบบพอดี เป็นกลางที่มุ ่งตรงสู ่เป้าหมายในทางปฏิบัติได้จริง  

จึงสามารถท�ำให้เกิดดวงตาปัญญา (จกฺขุกรณี) และองค์ความรู ้ในอริยสัจ 4  

(ญาณกรณี) เป็นไปเพ่ือความสงบของกิเลส ความรูย่ิ้งในอรยิสจั 4 ความตรสัรูอ้รยิสัจ 

4 และการบรรลุนิพพานได้ 

แนวคดิทางพุทธปรชัญาทีพ่ระพุทธเจ้าทรงยืนยันว่า พระองค์ทรงใช้ทางสาย

กลางหรือมัชฌิมาปฏิปทา คือมรรคมีองค์ 8 มาเป็นแนวปฏิบัติเพ่ือการหลุดพ้นได้ 

โดยวิธีท�ำองค์แห่งมรรคทั้ง 8 นี้ให้เป็นหนึ่งเดียวเชิงปฏิบัติแบบมัคคสมังคีหรือมรรค

สามคัค ีท�ำให้ได้ตรสัรูอ้รยิสจั 4 คอื “ทกุข์ สมทุยั นิโรธ มรรค” ได้จรงิด้วยวิปัสสนา

ญาณ ถือเป็น “การรู้เห็นตามความเป็นจริง” (ยถาภูตญาณทสฺสนํ) ท่ีมีลักษณะ 

“วนครบ 3 รอบ” (ติปริวฏฺฏํ) แห่ง “ญาณทัสสนะ 3” คือ “สัจญาณ กิจญาณ  

กตญาณ” ตามแนวนัยแห่ง “กิจในอริยสัจ 4” ในแต่ละข้อ 3 รอบ จนมีอาการหรือ

รอบได้ถึง 12 อาการหรือรอบ (3 x 4 = 12) การรู้เห็นตามจริงแบบ “รู้เห็นตาม 

ความเป็นจริง” หรือ “ยถาภูตญาณทัสสนะ” อย่างน้ีเท่าน้ัน จึงจะได้ชื่อว่ารู้เห็น

อริยสัจ 4 ได้จริง อันจะมีผลให้หลุดพ้นจากทุกข์ได้โดยไม่ก�ำเริบ มีการเกิดในชาตินี้

เป็นชาติสุดท้าย ไม่มีภพภูมิใหม่อีกต่อไปแล้ว 

ความรู้จริงทางพุทธปรัชญาที่พระพุทธเจ้าตรัสรู้แล้ว มีลักษณะตามนัย 

แห่งธัมมจกักัปปวัตตสตูรเป็นแบบ “รูเ้พือ่ปฏบิตั”ิ หรอื “รูเ้พือ่บอกสอนคนอืน่ให้

ปฏิบัติตาม” ด้วยเหตุนี้ จึงเห็นได้ว่า พระพุทธเจ้าทรงอาศัยความกรุณาต่อ 

เวไนยสัตว์ จึงน�ำความจริงอันประเสริฐที่พระองค์ตรัสรู ้แล้วนั้นมาบอกสอนแก่

ปัญจวัคคีย์ให้ได้รู้เห็นตาม โดยทรงมีวิธีการทางพุทธปรัชญาที่ส�ำคัญ ก็คือ การทรง

ใช้ประสบการณ์เดมิของพระพุทธเจ้ามาวพิากษ์วิจารณ์แนวคดิและแนวปฏิบตัแิบบ

กามสุขัลลิกานุโยคและอัตตกิลมถานุโยคที่ทรงน�ำมาเป็นบทต้ังแล้วน้ันว่า  

มข้ีอบกพร่องในทางการปฏบิตั ิจงึไม่ควรข้องแวะ ทัง้นีเ้พ่ือปรบัทศันคตเิชงิลบต่อเรือ่ง
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กามสุขัลลิกานุโยคของพระองค์และหวังให้เลิกยึดติดต่อธรรมเนียมนิยมเก่าแบบ 

อัตตกิลมถานุโยคของปัญจวัคคีย์ จากนั้นได้เสนอแนวคิดและแนวปฏิบัติแบบทาง

สายกลางหรือมัชฌิมาปฏิปทา คือมรรคมีองค์ 8 ว่าดีกว่าแนวคิดและแนวปฏิบัติ 

แบบสุดโต่งทั้ง 2 นั้น ทั้งนี้ก็เพราะสามารถท�ำให้เกิดดวงตาปัญญาและองค์ความรู้

ในอริยสัจ 4 และเป็นไปเพื่อความสงบแห่งกิเลส ความรู้ยิ่งในอริยสัจ 4 ความตรัสรู้

อริยสัจ 4 และการบรรลุพระนิพพานได้ พร้อมกันน้ันก็ได้แสดงแนวคิดอริยสัจ 4  

ที่พระพุทธองค์ใช้แนวทางปฏิบัติสายกลางแบบมัชฌิมาปฏิปทาหรือมรรคมีองค์ 8 

เป็นแนวปฏบิตัทิีท่�ำให้หลดุพ้นจากทกุข์แล้วนัน้ ท่ีมคีวามรูเ้หน็ตามเป็นจรงิ (ยถาภตู

ญาณทสฺสนํ) ทีมีลักษณะ “วนครบ 3 รอบ” (ติปริวฏฺฏํ) แห่ง “ญาณทัสสนะ 3” คือ 

“สัจญาณ กิจญาณ กตญาณ” ตามนัยแห่ง “กิจในอริยสัจ 4” ในแต่ละข้อ 3 รอบ 

จนมีอาการหรือรอบได้ถึง 12 อาการหรือรอบ (3 x 4 = 12) ท่ีตรัสรู ้แล้วนั้น 

ให้ปัญจวัคคีย์ได้สดับ จนส่งผลให้โกณฑัญญะ หน่ึงในปัญจวัคคีย์น้ัน ได้ดวงตา

ปัญญาที่เข้าใจความจริงอันประเสริฐหรืออริยสัจ 4 ตามเป็นจริงในแบบ “ยถาภูต

ญาณทัสสนะ” ได้ส�ำเร็จ ถือว่าเป็นพยานรู้เห็นความจริงอันประเสริฐที่พระพุทธเจ้า

ได้ตรัสรู้แล้วนั้นในฐานะเป็นพระโสดาบันได้ 

พระสูตรต่างๆ ในคัมภีร์พระพุทธศาสนา โดยเฉพาะธัมมจักกัปปวัตตนสูตร 

มใิช่มนียัการแสดงแนวปฏบิตัทิีถู่กต้องและหลกัธรรมส�ำคญัของพระพุทธศาสนาได้

เท่าน้ัน แต่ว่ายังสามารถสะท้อนให้เห็นถึงแนวคิดทางพุทธปรัชญาได้โดยการ

วิเคราะห์และตีความ ท้ังน้ีก็เพราะว่าพระพุทธเจ้าทรงมีสถานะเป็นท้ังพระศาสดา 

ของพระพทุธศาสนาและเป็นนกัปรชัญาทีส่�ำคญัท่านหนึง่ในอนิเดยีโบราณในฐานะ

เจ้าส�ำนักพุทธปรัชญา การศึกษาวิเคราะห์และตีความแนวคิดพุทธปรัชญา  

ย่อมเห็นวิธีการทางพุทธปรัชญา แนวคิดทางพุทธปรัชญา และลักษณะความรู้ 

ทางพุทธปรัชญาในบางแง่มุมได้โดยแท้
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บทคัดย่อ
บทความน้ี มุ่งเสนอความหมายเดิมของเจดีย์คือส่ิงท่ีควรเคารพท้ังท่ีเป็น 

รูปธรรมและนามธรรมและความรู้ทั่วไปเก่ียวกับเจดีย์ตามคติทางพระพุทธศาสนา 

ในด้านความหมายของเจดีย์ตามวัฒนธรรมการสร้างเจดีย์ที่สืบทอดมาจากศิลปะ

ของเจดย์ีในแต่ละยุค เป็นภาพสะท้อนของเจดย์ีทีแ่สดงออกในเชงิสัญลักษณ์ส�ำคัญ

ทางพระพุทธศาสนาซ่ึงสัมพันธ์กับวัฒนธรรมท้องถ่ิน นอกจากน้ันยังเสนอหลักการ

พ้ืนฐานในการตีความเจดีย์ ซึ่งเป็นแนวคิดพ้ืนฐานด้านประติมานวิทยาของเจดีย ์

ที่สอดคล้องกับหลักธรรมทางพระพุทธศาสนาด้วย 

ค�ำส�ำคัญ : เจดีย์, พุทธเจดีย์, ประติมานวิทยา



94 เจดีย์ตามคติทางพระพุทธศาสนา : ความหมายและแนวคิดพ้ืนฐานทางประติมานวิทยา

Abstract
This article aims to present the original meaning of the cetiya, which 

covers both concrete and abstract things that should be respected and 

general knowledge of Buddhist cetiya. In terms of the meaning of the cetiya 

according to the culture, the building of the cetiya inherited from the art of 

the cetiya of each era is a reflection of the cetiya that expresses the significant 

symbol of Buddhism according to the local culture. It also proposed the 

basic interpretation of the cetiya which is the basic concept of Iconography 

of the chedi that is consistent with the basic principles of Buddhism.

Keywords: Cetiya, Buddhist Cetiya, Iconography 
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บทนำ�
ความหมายเดิมของเจดีย์ตามคติทางพระพุทธศาสนากับรูปทรงของเจดีย ์

ที่พบเห็นทั่วไปอาจไม่ใช่สิ่งเดียวกัน ความหมายเดิมของเจดีย์อาจเป็นสิ่งที่ไร้รูปทรง

หรือเปิดโอกาสให้สร้างสรรค์อย่างไม่มีที่สิ้นสุดได้ แต่ปัจจุบันเมื่อกล่าวถึงเจดีย ์ 

ผู้คนมักจะยึดติดด้านรูปลักษณ์ กล่าวคือจะนึกสิ่งก่อสร้างทางศาสนามีรูปทรงสูง

คล้ายลอมฟางที่มียอดแหลม ซึ่งสิ่งสร้างดังกล่าวได้พัฒนามาเป็นสัญลักษณ ์

และองค์ประกอบส�ำคัญของศาสนวัตถุทางพระพุทธศาสนา เป็นส่ิงสะท้อนความมี

ศรัทธาอันแรงกล้าต่อพระพุทธศาสนา และเมื่อพระพุทธศาสนาแผ่ไปถึงที่ใดก็มัก 

มีการสร้างและสืบทอดรูปแบบเจดีย์ตามคติทางศิลปะหรือสกุลช่างที่ได้รับ 

การสืบทอดและยอมรับในยุคสมัยนั้น 			  		

การศึกษาเร่ืองเจดีย์ส่วนใหญ่เป็นการศึกษาท่ีมุ ่งไปท่ีสิ่งก่อสร้างข้ึน 

เพ่ือเคารพบูชาตามคติทางพระพุทธศาสนาซึ่งมีพัฒนาการตามยุคสมัยของศิลปะ 

โดยให้ความส�ำคัญกับแนวคิดและคติการสร้างของกลุ่มชนที่รับพระพุทธศาสนา 

ในช่วงยุคสมัยต่างๆ ท่ีสะท้อนอัตลักษณ์ของตนเอง การศึกษาดังกล่าวนับเป็น

คุณูปการแก่การงานวิชาการเรื่องเจดีย์ ซึ่งบ่งบอกวัฒนธรรมทางศิลปะของ 

พระพุทธศาสนาที่มีอัตลักษณ์ตามยุคสมัยและความนิยมของท้องถ่ิน สะท้อน

ประวตัศิาสตร์การสร้างบ้านเมอืงของกลุม่ชนชาตต่ิางๆ ทีเ่ชือ่มโยงกับสงัคมการเมอืง

การปกครองในแต่ละยุคด้วย 

อย่างไรก็ตาม การศึกษาที่เน้นไปท่ีสิ่งก่อสร้างทรงเจดีย์ซึ่งมีพัฒนาการ 

ตามรปูแบบของสกุลช่างมากกว่าการท�ำความเข้าใจความหมายทุกมติขิองเจดย์ีตาม

ท่ีปรากฏในคัมภีร์นั้น ท�ำให้ความหมายของเจดีย์ถูกก�ำหนดให้แคบลง จนท�ำให ้

คนส่วนใหญ่คิดว่าเจดีย์คือสิ่งก่อสร้างทางพระพุทธศาสนาท่ีมีรูปทรงสูงคล้าย 

ลอมฟางเท่านั้น ในด้านประติมานวิทยาของเจดีย์ก็มีการเสริมแต่งเรื่องราวออกไป

ตามคติของท้องถิ่นหรือตามที่ตลาดแห่งศรัทธาต้องการ  ท�ำให้มองข้ามความหมาย

เดิมที่สะท้อนหลักการทางพระพุทธศาสนาซึ่งเปิดกว้างต่อการสร้างสรรค์ทางด้าน

ศิลปะทางศาสนาท่ีสามารถเชื่อมโยงกับปรากฏการณ์ทางสังคมและวัฒนธรรม 

ที่เปลี่ยนแปลงไปอย่างไม่หยุดนิ่ง						    
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	 บทความนี ้มวัีตถุประสงค์เพ่ือกลบัไปทบทวนความหมายเดมิท้ังด้านเน้ือหา

และด้านศิลปะที่เชื่อมโยงไปสู่หลักธรรมค�ำสอนทางพระพุทธศาสนาและแนวคิด 

ในการสร้างสรรค์เจดย์ี ตลอดจนเสนอคตกิารตคีวามหรอืแนวคดิด้านประตมิานวิทยา

ของเจดีย์ที่สอดคล้องกับหลักการพื้นฐานของพระพุทธศาสนาด้วย

ความหมายของเจดีย์ตามคติทางพระพุทธศาสนา
1.	รูปศัพท์ของเจดีย์

		 ค�ำว่า เจดีย์ มาจากค�ำในภาษาบาลีว่า เจติย (cediya) ภาษาสันสกฤต

ว่า ไจตยฺ (caitaya) ตามรปูศพัท์หมายถึง สิง่ท่ีควรก่อ สิง่ทีค่วรบชูา และสิง่ทีก่่ออย่าง

วิจติร ในภาษาบาลนียิมเรยีกอกีอย่างหนึง่ว่า ถปู (thupa) และตรงกับภาษาสนัสกฤต

ว่า สถูป (sthupa) ซึ่งใช้ในความหมายเดียวกับเจดีย์

		 ในด้านรปูศพัท์  คําว่า เจดีย์ ประกอบศพัท์มาจาก จ ิธาต ุมคีวามหมายว่า 

ก่อสร้าง สั่งสม เจริญ รวม ประชุม จิตฺ ธาตุ ที่แปลว่า บูชา ค�ำว่า จิตฺต ท่ีแปลว่า  

จิตหรือใจ และค�ำว่า จิตฺต ที่แปลว่าวิจิตร สวยงาม โดยมีรูปวิเคราะห์ศัพท์ ดังนี้ 	

		  1)	 ค�ำว่าเจดย์ีทีม่าจาก จ ิธาต ุแปลว่า ก่อ สะสม  มรีปูวิเคราะห์ว่า จยิตพฺ

พนฺติ เจติยํ ที่ชื่อว่าเจดีย์ เพราะเป็นสิ่งอันเขาก่อสร้าง และ ยํ ฐานํ ชเนน อิฏฺฐฺกาทีหิ 

จยิตพฺพํ ตสฺมา ตํ ฐานํ เจติยํ ที่ใด อันชน ก่อสร้างด้วยอิฐ เป็นต้น ที่นั้น ชื่อว่า เจดีย์ 

		 2)	 ค�ำว่าเจดีย์ที่มาจาก จิตฺ ธาตุ แปลว่าบูชา มีรูปวิเคราะห์ว่า จิติยตพฺ

พนฺติ (ปูเชตพฺพนฺติ) เจติยํ ที่ชื่อว่าเจดีย์ เพราะเป็นสิ่งควรบูชา

		 3)	 ค�ำว่าเจดีย์ที่มาจากค�ำว่า จิตฺต แปลว่า จิต หรือใจ มีรูปวิเคราะห์ว่า 

จิตฺเต กตํ ฐปิตนฺติ เจติยํ เรียกว่าเจดีย์ เพราะทําไว้ คือ ตั้งไว้ในจิต 

		 4)	 ค�ำว่าเจดีย์ที่มาจากค�ำว่า จิตฺต แปลว่า วิจิตร สวยงาม มีรูปวิเคราะห์

ว่า จิตฺติยตพฺพนฺติ เจติยํ ที่เรียกว่าเจดีย์เพราะสร้างอย่างวิจิตรสวยงาม

	 (พระโมคคัลลานะและพระสุภูติเถระ, 2535) 

	ประเภทของเจดีย์โดยทั่วไปท่ีก�ำหนดเอาสิ่งที่เรียกว่าเจดีย์ตามความหมาย

ของรูปศัพท์ข้างต้น มี 3 ประเภท คือ
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	1)	เจติยบุคคล คนที่ควรไหว้ เช่น พระพุทธเจ้า พระสงฆ์ มารดา บิดา ครู 

อาจารย์ 

	2)	เจตยิสถาน สถานท่ีควรบชูา เช่น อาจเป็นสถานทีท่ีเ่ก่ียวข้องพระรตันตรยั 

ปัจจุบัน เช่น  วัด ที่ประกอบด้วย โบสถ์ วิหาร หอไตร เป็นต้น

	3)	เจติยวัตถุ สิ่งที่ควรบูชา เช่น พระพุทธรูป สถูปเจดีย์ สิ่งที่บรรจุพระธรรม

ค�ำสอน เช่น ใบลาน เป็นต้น (ด�ำรงราชานุภาพ, สมเด็จฯ กรมพระยา, 2513)

	ส่วนค�ำทีน่ยิมใช้แทนเจดย์ี คอื ค�ำว่าสถูป และบางกรณีใช้คูก่นัเช่นสถูปเจดีย์ 

มีข้อสันนิษฐานว่า การใช้ค�ำว่า สถูป แทนค�ำว่า เจดีย์ เกิดจากข้อสันนิษฐานว่า   

สถูปแรกเริ่มมีท่ีมาจากเนินดินหลุมฝังศพของบรรพชน หรือต่อมาคือสิ่งก่อสร้าง 

เพ่ือบรรจุอัฐิธาตุของบุคคลส�ำคัญเพ่ือเป็นอนุสรณ์และกราบไหว้บูชา ดังน้ันสถูป 

จึงมีความหมายพ้องกับเจดีย์ และใช้แทนกันได้ บางครั้งพบว่าใช้ควบคู่กันว่า สถูป

เจดีย์ (กรมศิลปากร, 2550) การใช้ค�ำว่า สถูป ใช้แทนค�ำว่า"เจดีย์" มีมาตั้งแต่สมัย

อินเดียโบราณ ส่วนในประเทศไทย สมัยสุโขทัย ค�ำว่าสถูปและเจดีย์ใช้ควบคู่กัน  

เป็น "สถูปเจดีย์" จนกระทั่งในปัจจุบัน แต่โดยทั่วไปนิยมใช้ค�ำว่าเจดีย์มากกว่าสถูป 

(สันติ เล็กสุขุม, 2538)

จากความหมายของรูปศัพท์ข้างต้น ค�ำว่าเจดีย์ หรือสถูปเจดีย์ นอกจาก 

จะหมายถึงสิ่งที่ก่อขึ้นเพ่ือให้เป็นสถานที่ควรบูชา สิ่งที่ควรบูชา และส่ิงท่ีควรต้ังไว ้

ในใจแล้วยังมีนัยของสุนทรียะคือความวิจิตรสวยงามด้วย ในท่ีน้ีผู้เขียนจะใช้ค�ำว่า 

เจดีย์ เพื่อสื่อความหมายของเจดีย์ตามคติทางพระพุทธศาสนา

	2.	ประเภทของเจดีย์ 

		 การจัดประเภทของพุทธเจดีย์หรือเจดีย์ตามคติทางพระพุทธศาสนา  

ซึ่งหมายถึงสถานที่หรือสิ่งที่เคารพบูชาเน่ืองด้วยพระสัมมาสัมพุทธเจ้าทั้งท่ีเป็น 

รูปธรรมและนามธรรม เรียกเต็มว่า สัมมาสัมพุทธเจดีย์ หรือก�ำหนดเอาเจดีย์ที่เนื่อง

ด้วยพระพุทธศาสนาทั้งหมด เรียกว่า พุทธเจดีย์ มี 4 ประเภท ได้แก่        		

		  1)	 ธาตุเจดีย์ คือ เจดีย์บรรจุพระบรมสารีริกธาตุ  			 

		  2) 	บรโิภคเจดย์ี  คอื เจดย์ีคอืสิง่หรอืสถานท่ีทีพ่ระพุทธเจ้าเคยทรงใช้สอย 

อย่างแคบหมายถึงต้นโพธ์ิ อย่างกว้างหมายถงึสงัเวชนยีสถาน 4 ตลอดจนสิง่ทัง้ปวง

ที่พระพุทธเจ้าเคยทรงบริโภค เช่น บาตร จีวร และบริขารอื่นๆ เป็นต้น       		
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		  3)	 ธรรมเจดย์ี คอื เจดย์ีบรรจพุระธรรม เช่น ใบลานจารกึพุทธพจน์แสดง

หลักปฏิจจสมุปบาท เป็นต้น       						    

		  4)	 อุทเทสิกเจดีย์ คือ เจดีย์สร้างอุทิศพระพุทธเจ้า เช่น พระพุทธรูป 	

			   เจดีย์เหล่านี้ ในที่มาแต่ละแห่งท่านแสดงไว้ 3 ประเภท นับรวมที่ 

ไม่ซ�้ำเข้าด้วยกัน จึงเป็น 4  (พระพรหมคุณาภรณ์ (ป.อ.ปยุตฺโต), 2553)

3.	ผู้ที่ควรแก่เจดีย์ตามคติพระพุทธศาสนา	 	

		 ผู ้ควรแก่เจดีย์ในท่ีน้ีหมายถึงเจติยวัตถุ คือสถูปเจดีย์ ซึ่งคติทาง 

พระพุทธศาสนายังกล่าวถึงบุคคลผู้ควรแก่การสร้างสถูปหรือเจดีย์ให้เป็นอนุสรณ์ 

เพ่ือเคารพบูชา เรียกว่าถูปารหบุคคล หมายถึง ผู้มีคุณความดีพิเศษควรสร้างสถูป

หรือเจดีย์ไว้เคารพบูชา  4 จ�ำพวก ได้แก่ 					   

		  1)	 พระตถาคตอรหันตสัมมาสัมพุทธเจ้า เป็นถูปารหบุคคลจ�ำพวกหนึ่ง 	

		  2) 	พระปัจเจกสัมพุทธเจ้า เป็นถูปารหบุคคลจ�ำพวกหนึ่ง 		

		  3)	 สาวกของพระตถาคตเป็นถูปารหบุคคลจ�ำพวกหนึ่ง 			 

		  4)	 พระเจ้าจักรพรรดิ เป็นถูปารหบุคคลจ�ำพวกหนึ่ง 	  		

			   และพรรณนาถึงอานิสงส์ในการบูชาสถูปเจดีย์ของถูปารหบุคคล 

ดังกล่าวว่าเบื้องหน้าแต่ตายเพราะกายแตก ย่อมเข้าถึงสุคติโลกสวรรค์ (ที.ม.(ไทย) 

10/134/165)						    

			  คติดังกล่าวแสดงให้เห็นถึงบุคคลท่ีควรสร้างเจดีย์ไว้เพ่ือเคารพบูชา 

รวมถึงความศักดิ์สิทธ์ิของเจดีย์เพราะเป็นที่ประดิษฐานพระบรมสารีริกธาตุและ 

พระธาตุของพระอรหันต์ จากคติน้ีเองในสมัยท่ีพระพุทธเจ้ายังทรงพระชนม์ชีพอยู่  

เมื่อคราวที่พระสารีบุตรเถระผู้เป็นพระอัครสาวกเบื้องขวานิพพาน หลังจากท�ำ

ฌาปนกิจสรรีะแล้ว พระพุทธองค์ได้รบัสัง่ให้สร้างเจดีย์เพ่ือบรรจสุารรีกิธาตสุ่วนหนึง่

ไว้ท่ีประตูพระเชตวัน เมืองสาวัตถี และอีกส่วนหน่ึงให้สร้างสถูปเจดีย์บรรจุไว้ท่ี 

นาลันทาบ้านเกิดของพระสารีบุตรเถระ ประเพณีชาวพุทธได้สืบทอดคติดังกล่าว 

โดยถือเป็นพระพุทธานุญาติให้สืบทอดการสร้างเจดีย์ในพะพุทธศาสนา (พระมหา

สมจินต์ สมฺมาปญฺโญ, 2547)
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	4.	เจดีย์ของพระพุทธเจ้าในพุทธวงศ์

		 ตามคตทิางพระศาสนาพุทธเชือ่ว่าพระพุทธเจ้าในอดตี มจี�ำนวนมากมาย

นับไม่ถ้วนดงัเมด็ทรายในมหาสมทุร ในคมัภร์ีพุทธวงศ์หมวดทีว่่าด้วยพุทธปกิณณกกัณฑ์ 

กล่าวถึงพระพุทธเจ้าไว้ 28 พระองค์ พระพุทธเจ้า 3 องค์แรก (นามว่า ตัณหังกร  

เมธังกร และสรณังกร) เป็นพระพุทธเจ้าก่อนพุทธวงศ์ ที่นับในวงศ์ของพระโคตม

พุทธเจ้าองค์ปัจจุบัน มีอยู่ 24 พระองค์ เพราะพระพุทธเจ้าทั้ง 24 พระองค์นี้เป็น 

ผูเ้คยประทานพยากรณ์ว่า พระโคตมโพธสิตัว์จะได้ตรสัรูเ้ป็นพระพุทธเจ้าในอนาคต 

เมื่อรวมพระโคตมพุทธเจ้าด้วย จึงมีพระพุทธเจ้าในพุทธวงศ์ 25 พระองค์ 		

		  เรื่องราวของเจดีย์กับพระพุทธเจ้าปรากฏในคัมภีร์ทางพระพุทธศาสนา 

ได้กล่าวถึงพระสถูปเจดีย์ของพระพุทธเจ้าในพุทธวงศ์ 25 พระองค์ ซึ่งมีขนาด 

แตกต่างกันไป รวมถึงลักษณะของการแผ่กระจายของพระธาตุไปยังนานาประเทศ 

ได้แก่ 										        

		 1) 	พระทีปังกรพุทธเจ้า  เสด็จดับขันธปรินิพพานแล้ว ณ นันทาราม  

พระสถูปอันประเสริฐของพระชินเจ้าพระองค์นั้น สูง 36 โยชน์ พระสถูปบรรจุบาตร 

จีวร บริขาร และเคร่ืองบริโภคของพระองค์ผู ้ศาสดา ท่ีโคนต้นโพธ์ิในกาลน้ัน  

สูง 3 โยชน์ 									       

		  2)	 พระโกณฑัญญพุทธเจ้า เสด็จดับขันธปรินิพพาน ณ นันทาราม  

พระเจดีย์ของพระองค์สูง 7 โยชน์ 	

		 3)	 พระมงคลพุทธเจ้า  เสดจ็ดบัขันธปรนิพิพาน ณ พระราชอทุยานชือ่เวส

สระ พระสถูปของพระชินเจ้านั้นสูง 30 โยชน์ 					   

		  4) พระสุมนพุทธเจ้า เสด็จดับขันธปรินิพพานท่ีอังคาราม พระสถูปของ

พระชินเจ้านั้น สูง 4 โยชน์	

		 5)	 พระเรวตพุทธเจ้า เสด็จดับขันธปรินิพพานแล้ว พระอัฏฐิธาต ุ

แตกกระจดักระจายไม่รวมเป็นแท่งเดียวกัน แผ่ไปประดษิฐานอยู่ในนานาอารยประเทศ 	

		  6)	 พระโสภิตพุทธเจ้า เสด็จดับขันธปรินิพพานแล้ว พระอัฏฐิธาตุ 

ของพระองค์กระจัดกระจายไม่รวมเป็นแท่งเดียวกัน แผ่ไปประดิษฐานอยู่ในนานา

อารยประเทศ  						    
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		 7)	 พระอโนมทสัสพุีทธเจ้า เสดจ็ดบัขนัธปรนิพิพานท่ีธรรมาราม พระสถูป

ของพระชินเจ้านั้นสูง 25 โยชน์ 						    

		  8)	 พระปทุมพุทธเจ้า เสด็จดับขันธปรินิพพานแล้ว พระอัฏฐิธาตุของ

พระองค์กระจัดกระจายไม่รวมเป็นแท่งเดียวกัน แผ่ไปประดิษฐานอยู่ในนานา

อารยประเทศ 							    

		 9) พระนารทพุทธ เสด็จดับขันธปรินิพพานท่ีสุทัสสนนคร พระสถูป 

อันประเสริฐของพระองค์ สูง 4 โยชน์ 						    

		  10) พระปทุมุตตรพุทธเจ้า พระชินพุทธเจ้าพระนามว่าปทุมุตตระ  

เสดจ็ดบัขนัธปรนิพิพานทีนั่นทาราม พระสถูปอนัประเสรฐิของพระองค์ สงู 12 โยชน์ 	

		  11)	พระสุเมธพุทธเจ้า เสด็จดับขันธปรินิพพานแล้ว พระอัฏฐิธาตุ 

ของพระองค์กระจัดกระจายไม่รวมเป็นแท่งเดียวกัน แผ่ไปประดิษฐานอยู่ในนานา

อารยประเทศ 							     

		 12)	พระสุชาตพุทธเจ้า เสด็จดับขันธปรินิพพานท่ีเสลาราม พระเจดีย ์

ของพระศาสดา สูง 3 คาวุต 	

		 13)	พระปิยทัสสีพุทธเจ้า เสด็จดับขันธปรินิพพานที่อัสสัตถาราม  

พระสถูปของพระชินเจ้านั้น สูงถึง 3 โยชน์ 					   

		  14)	พระอัตถทัสสีพุทธเจ้า เสด็จดับขันธปรินิพพานแล้ว พระอัฏฐิธาตุ 

ของพระองค์กระจัดกระจายไม่รวมเป็นแท่งเดียวกัน แผ่ไปประดิษฐานอยู่ในนานา

อารยประเทศ 						    

		 15)	พระธัมมทัสสีพุทธเจ ้า เสด็จดับขันธปริ นิพพานที่ เกสาราม  

พระสถูปอันประเสริฐของพระองค์นั้น สูงถึง 3 โยชน์ 				  

		  16)	พระสทิธัตถพุทธเจ้า  เสดจ็ดบัขนัธปรนิพิพานท่ีอโนมาราม พระสถูป

อันประเสริฐของพระองค์ สูงถึง 4 โยชน์ 					   

		  17) 	พระติสสพุทธเจ้า พระชินพุทธเจ้าผู ้ประเสริฐพระนามว่าติสสะ  

เสด็จดับขันธปรินิพพานที่นันทาราม พระสถูปของพระองค์ สูงถึง 3 โยชน์ 		

		  18)	พระปุสสพุทธเจ้า เสด็จดับขันธปรินิพพานแล้ว พระอัฏฐิธาตุ 

ของพระองค์กระจัดกระจายไม่รวมเป็นแท่งเดียวกัน แผ่ไปประดิษฐานอยู่ในนานา

อารยประเทศ 							     
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		 19)	พระวิปัสสีพุทธเจ้า เสด็จดับขันธปรินิพพานที่สุมิตตาราม พระสถูป

อันประเสริฐของพระองค์ สูงถึง 7 โยชน์					   

		  20)	พระสิขีพุทธเจ้า เสด็จดับขันธปรินิพพานท่ีอัสสาราม พระสถูป 

อันประเสริฐของพระองค์ สูงถึง 3 โยชน์					   

		  21)	พระเวสสภพุูทธเจ้า  พระเวสสภูพุทธเจ้าเสดจ็ดบัขนัธปรนิพิพานแล้ว 

พระอฏัฐธิาตขุองพระองค์กระจดักระจายไม่รวมเป็นแท่งเดยีวกัน แผ่ไปประดษิฐาน

อยู่ในนานาอารยประเทศ 				  

		 22)	พระกกุสันธพุทธเจ้า เสด็จดับขันธปรินิพพานท่ีเขมาราม พระสถูป 

อันประเสริฐของพระองค์ สูงถึง 1 คาวุต 					   

		  23)	พระโกนาคมนพุทธเจ้าเสด็จดับขันธปรินิพพานแล้ว พระอัฏฐิธาตุ

ของพระองค์กระจัดกระจายไม่รวมเป็นแท่งเดียวกัน แผ่ไปประดิษฐานอยู่ใน 

นานาอารยประเทศ						    

		 24)	พระพุทธเจ้าพระนามว่ามหากัสสปะ เสด็จดับขันธปรินิพพาน 

ที่เสตัพยาราม พระสถูปของพระชินพุทธเจ้านั้น สูงถึง 1 โยชน์ 			 

		  25)	พระโคดมพุทธเจ้าเสด็จดับขันธปรินิพพานแล้ว พระอัฏฐิธาตุของ

พระองค์กระจัดกระจายไม่รวมเป็นแท่งเดียวกัน แผ่ไปประดิษฐานอยู ่ใน 

นานาอารยประเทศ (ขุ.พุทธ.(ไทย) 33/2-26/309-366) 

	จะเห็นได้ว่า การสร้างพระธาตุเจดีย์ของพระพุทธเจ้าท้ัง 25 พระองค์ 

ตามคัมภีร์ข้างต้น มีสองลักษณะตามลักษณะของพระธาตุ คือ 1) ถ้าพระพุทธเจ้า

พระองค์ใด มีพระธาตุรวมเป็นแท่งเดียวจะสร้างพระธาตุเจดีย์ ณ ท่ีแห่งเดียวคือ 

สถานที่ปรินิพพาน มีขนาดท่ีสูงตั้งแต่ 3 คาวุต จนถึง 36 โยชน์ ตามบารม ี

ของพระพุทธเจ้าองค์นั้นๆ และ 2) ถ้าพระพุทธเจ้าพระองค์ใด มีพระธาตุ

กระจัดกระจายไม่รวมเป็นแท่งเดียวกัน จะมีการสร้างหลายแห่งประดิษฐานอยู่ใน

นานาอารยประเทศ 					   

ส�ำหรับการสร้างเจดีย์ของพระโคดมพุทธเจ้าองค์ปัจจุบัน พระองค์มีด�ำรัส

ตอบพระอานนท์ว่าด้วยวิธีปฏิบัติในพระพุทธสรีระ ตอนหน่ึงว่า ดูก่อนอานนท์ ... 

พวกกษัตริย์ผู ้เป็นบัณฑิตเป็นต้น พึงปฏิบัติในสรีระตถาคตเหมือนท่ีเขาปฏิบัติ 
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พระสรีระพระเจ้าจักรพรรดิ พึงสร้างสถูปของตถาคตไว้ที่หนทางใหญ่ ๔ แพร่ง  

ชนเหล่าใดจักยกขึ้นซึ่งมาลัยของหอมหรือจุณจักอภิวาท หรือจักยังจิตให้เล่ือมใส 

ในสถูปนั้น การกระท�ำเช่นนั้น จักเป็นไปเพื่อประโยชน์เกื้อกูล เพื่อความสุข  

แก่ชนเหล่านั้นสิ้นกาลนาน (ที.ม. (ไทย) 10/133/130) หลังจากพระพุทธองค์

ปรนิพิพานแล้วเบือ้งต้นมกีารสร้างธาตเุจดย์ีบรรจพุระธาตใุนเมอืงส�ำคัญในชมพูทวีป 

8 แห ่ง ต ่อมาในสมัยพระเจ ้าอโศกมหาราช มีการสร ้างสถูปเจดีย ์บรรจ ุ

พระบรมสารีริกธาตุของพระพุทธเจ้าองค์ปัจจุบันจ�ำนวนมากมายนับไม่ถ้วน

ประดิษฐานทั่วชมพูทวีป โดยมักใช้ตัวเลข 84,000 เป็นการบอกจ�ำนวนเจดีย์ที่สร้าง

ขึ้นมาก และต่อมาได ้มีการสร ้างเจดีย ์ตามคติข ้างต ้นในนานาประเทศที่ 

พระพุทธศาสนาแผ่ไปถึง โดยถือว่าเจดีย์เป็นศูนย์กลางของพุทธศาสนสถาน 

เนือ่งจากเป็นทีป่ระดษิฐานพระบรมสารรีกิธาต ุและเป็นทีม่าของชือ่ว่าพระธาตเุจดย์ี

ในยุคต่อมา									       

	 การท่ีคัมภีร์ทางพระพุทธศาสนากล่าวถึงเจดีย์ของพระพุทธเจ้าข้างต้น  

แสดงให้เห็นว่า การสร้างเจดีย์เป็นสิ่งที่ได้รับรองจากพระไตรปิฎก และมีเรื่องราว 

ที่เก่ียวข้องกับการสร้างเจดีย์ในสมัยพุทธกาลที่พระพุทธองค์ทรงรับส่ังให้สร้างเจดีย์

ด้วยพระองค์เอง ท�ำให้มีผู ้ตีความว่าการสร้างเจดีย์ในพระพุทธศาสนานั้นเป็น 

พุทธประสงค์โดยตรง จากหลักฐานท่ีปรากฏในคัมภีร์ทางพระพุทธศาสนาข้างต้น

แสดงให้เห็นถึงการก่อตัวของประเพณีการสร้างเจดีย์ของพระพุทธศาสนาในสมัย

พุทธกาลซึ่งเริ่มจากสิ่งท่ีปฏิบัติกันอยู่ในประเพณีอินเดียโบราณท่ีมีมาก่อนสมัย

พุทธกาล 

เจดีย์กับความหมายหลายนัย
ตามรูปศัพท์และคติทางพระพุทธศาสนาที่เก่ียวข้องกับเจดีย์ข้างต้น ท�ำให้

เจดย์ีมคีวามหมายหลายนยัและมกีารเปลีย่นแปลงตามยุคสมยัทางศลิปะเจดย์ี ดงัน้ี 

1) เจดีย์ หมายถึง สถานที่ที่ควรบูชาและน่ารื่นรมย์ ซึ่งเป็นความหมายเดิม

ของเจดีย์มีมาก่อนคติทางพระพุทธศาสนา เป็นคติความเชื่อด้ังเดิมหรือเป็นคติ 

ที่เกี่ยวข้องกับการบูชาสิ่งศักดิ์สิทธิ์ของผู้คนทั่วไป ในยุคแรกเจดีย์เป็นสถานที่ที่ผู้คน
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เคารพบูชาท่ัวไป ตามความเชื่อของตนเองซึ่งเป็นสิ่งที่มีอยู่ตามธรรมชาติ ได้แก่ 

อาราม ต้นไม้ใหญ่ ต้นโพธิ์ กองทราย เนินดิน ป่า ภูเขา จอมปลวก ต่อมาสิ่งก่อสร้าง

ด้วยอฐิเป็นต้นทีม่ลีกัษณะเป็นทรงสงู แบบโอคว�ำ่ เจดย์ีมกัเป็นสถานท่ีรืน่รมย์ ดงัเช่น 

ข้อความในพระไตรปิฎกว่า.... ดูกรอานนท์... เมืองเวสาลี น่ารื่นรมย์ อุเทนเจดีย์  

โคตมเจดีย์ สัตตัมพเจดีย์ พหุปุตตเจดีย์ สารันทเจดีย์ ปาวาลเจดีย์ ต่างน่ารื่นรมย์ 

(ที.ม.(ไทย) 10/2/94/105) ถ้าเป็นสวนดอกไม้เป็นต้นเรียกว่า อารามเจดีย์ หากเป็น

ป่าที่สิงสถิตของเทวดา เรียกว่า วนเจดีย์ หากเป็นต้นไม้เรียกว่า รุกขเจดีย์ (ม.มู.อ.

(ไทย) 17/1/297) เจดีย์ที่สิงสถิตของยักษ์ อาจเรียกชื่อตามชื่อของยักษ์ เช่น  

โคตมกเจดีย์ หมายถึงที่อยู่ของยักษ์ชื่อว่าโคตมกะ (องฺ.ติก.อ.(ไทย) 2/126/265) 

จากร่องรอยที่กล่าวถึงเจดีย์ในคัมภีร์พระพุทธศาสนาดังกล่าวแสดงให้เห็น

ว่าเจดย์ีเป็นวัฒนธรรมโบราณทีเ่ก่ียวข้องกบัการบชูาสิง่ศกัดิส์ทิธ์ิของมนษุย์ทีป่รากฏ

มาก่อนพุทธกาล และท่ีตั้งของเจดีย ์มักเป ็นสถานท่ีที่น ่ารื่นรมย์ด ้วย เมื่อ 

พระพุทธศาสนาเกิดขึ้นจึงมีการประยุกต ์ เอาความหมายของเจดีย ์มาใช ้  

ดังความหมายที่สองเป็นต้นไป 

2)	 เจดีย์ หมายถึง สถานที่และสิ่งของที่พระพุทธเจ้าเคยใช้สอยหรือบริโภค 

เช่น พระคันธกุฎีท่ีพักอาศัย เรียกว่า ปทุมุตตรเจดีย์ หมายถึง พระคันธกุฎีของ

พระพุทธเจ้านามว่าปทมุตตระ สถานที่ที่พระพุทธองค์ประทับเสวยวิมุตติสุขเรียกว่า 

อนมิสิเจดย์ี รตันจงกรมเจดย์ี รตันฆรเจดย์ี ต้นไทรใหญ่ในสวนตาลหนุม่ทีพ่ระพุทธเจ้า

เคยประทับเรียกว่า สุปติฏฐเจดีย์ (วิ.ม.อ.(ไทย) 6/4/ 1/1 10) สถานที่ที่พระพุทธเจ้า

ประทับแสดงมหาปเทส 4 เรียกว่า อานันทเจดีย์ (ที.ม.(ไทย)10/187/134) สถานที ่

ที่พระพุทธองค์ปลงอายุสังขาร เรียกว่า ปาวาลเจดีย์ (ที.ม.(ไทย)10/ 167/1 16)  

สถานที่เสด็จลงจากเทวโลก ณ ประตูเมืองสังกัสสนคร เรียกว่า อจลเจดีย์ สถานที่ตั้ง

มหาโพธิบลัลงัก์ ปัจจบุนัเรยีกว่ามหาโพธิเจดย์ี สถานท่ีถวายพระเพลงิพุทธสรรีะเรยีก

ว่า มกุฏพันธนเจดีย์ และรอยพระพุทธบาทที่ทรงประทับไว้เรียกว่า ปทเจดีย์ (ม.อุ.อ.

(ไทย) 23/3/2/449) สถานท่ีทีพ่ระพุทธองค์ ทรงท�ำมหายมกปาฏิหารย์ิ ณ เมอืงสาวตัถี 

สถานท่ีที่พระพุทธองค์ทรงทรมานช้างนาฬาคิรี  ณ เมืองราชคฤห์ สถานท่ี 

ทีพ่ระพุทธองค์ทรงทรมานพระยาวานร ณ เมอืงเวสาล ีก็นบัเป็นบรโิภคเจดย์ีด้วย ท้ังน้ี
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คตใินยุคต่อมานยิมนบัพุทธบรขิารต่างๆ ว่าเป็นบรโิภคเจดย์ีด้วย ได้แก่ กายพันธ์กับ

บาตร อยู่ ณ เมืองปาฎลีบุตร ผ้าอุทกสาฎก อยู่ ณ เมืองบัญจาลราฐ ผ้าจัมขันธ์  

อยู่ ณ เมืองโกศลราฐ ไม้สีพระทนต์ อยู่ ณ เมืองมิถิลา ผ้ากรองน�้ำ อยู่ ณ เมืองวิเท

หราฐ มีดกับกล่องเข็ม อยู ่ ณ เมืองอินทปัตถ์ รองพระบาทและถลกบาตร  

อยู่ ณ บ้านอุสสิพราหมณคาม เครื่องลาด อยู่ ณ เมืองมกุฏนคร ผ้าไตรจีวร  

อยู่ ณ เมืองภัททราฐ และผ้านสีทนะ อยู่ ณ เมืองกุรุราฐ (ด�ำรงราชานุภาพ, สมเด็จฯ  

กรมพระยา, 2513) 

	ส�ำหรับสถูปที่เก่ียวข้องกับพระพุทธเจ้า หรือสถานที่ที่ใช้ค�ำว่าสถูปแทนค�ำ

ว่าเจดีย์ เช่น สถานทีป่ระกาศพระธรรมจกัรในป่าอสิปิตนะปัจจบุนัเรยีกว่าธัมเมขสถูป   

บริเวณพระแท่นบรรทมสมัยปรินิพพานปัจจุบันมีท้ังสถูปและวิหาร สถูปเรียกว่า  

มหาปรินิพพานสถูป เป็นต้น ก็อยู่ในความหมายของเจดีย์ข้างต้นด้วย จะเห็นได้ว่า

เจดีย์ประเภทน้ีจะให้ความส�ำคัญกับสถานที่และบริขารท่ีพระพุทธเจ้าเคยใช้สอย 

ทุกประเภทถือว่าเป็นสิ่งที่ควรเคารพบูชา หรือเป็นเจดีย์ส�ำหรับพุทธศาสนิกชน  

นอกจากนนั้นการสร้างรอยพระพุทธบาทไว้เพ่ือบูชาในสถานท่ีต่างๆ ก็นิยมจัดเข้า 

ในบริโภคเจดีย์ด้วย เพราะสถานที่ที่มีรอยพระพุทธบาทนั้นมักจะมีต�ำนานหรือ 

เรื่องเล่าประกอบว่าพระพุทธเจ้าเคยเสด็จประทับรอยพระพุทธบาทไว้ ซึ่งพบได ้

ในวรรณกรรมต�ำนานของพื้นที่ในเขตวัฒนธรรมของกลุ่มคนนับถือพระพุทธศาสนา

3)	 เจดีย์ หมายถึงสถานที่บรรจุพระบรมสารีริกธาตุหลังจากพระพุทธเจ้า

ปรนิิพพานแล้ว ในยุคแรกคือสถูปเจดย์ีทีส่ร้างบรรจพุระบรมสารรีกิธาตทุีข่องมาจาก

เจ้ามัลละท่ีเมืองทั้ง 8 ได้แก่ กรุงราชคฤห์ในแคว้นมคธ กรุงเวสาลีในแคว้นวัชชี  

กรุงกบิลพัสดุ์ในแคว้นสักกะ เมืองอัลลกัปปะ เมืองรามคาม เมืองเวฏฐทีปกะ  

เมืองกุสินาราในแคว้นมัลละฝ่ายเหนือ และเมืองปาวาในแคว้นมัลละฝ่ายใต้  

เรียกว่า ธาตุเจดีย ์ในยุคแรก และต่อมาธาตุเจดีย์น้ีมีจ�ำนวนมากในสมัยท่ี 

พระเจ้าอโศกมหาราชทรงรับสั่งให้สร้างเจดีย์บรรจุพระบรมสารีริกธาตุ ประดิษฐาน

ทัว่ชมพูทวีป และเมือ่พระองค์ส่งสมณฑูตไปเผยแผ่พระพุทธศาสนาในนานาประเทศ 

เจดีย์ท่ีสร้างในนานาประเทศที่นับถือพระพุทธศาสนาน้ันจัดอยู่ในพระธาตุเจดีย์  

ซึ่งส่วนหนึ่งมีรูปแบบศิลปกรรมที่สืบทอดจากแผ่นดินแม่และผสมผสานตามคติ 
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ท้องถ่ินนัน้ๆ นยิมเรยีกว่าพระธาตเุจดย์ี เจดีย์ตามความหมายนีเ้ป็นทีรู่จ้กัและเข้าใจ

ของผู้คนส่วนใหญ่ในปัจจุบันท่ีมักจะถือกันว่า เจดีย์ในพระพุทธศาสนาหมายถึง 

สถานที่บรรจุพระบรมสารีริกธาตุของพระพุทธเจ้า

4)	 เจดีย์ หมายถึง พระธรรมที่พระพุทธเจ้าตรัสรู้ เรียกว่าธรรมเจดีย์ ด้านรูป

แบบในยุคแรกบันทึกอยู่ในความทรงจ�ำของพระสาวกและถ่ายทอดด้วยมุขปาฐะ 

นอกจากนั้นยังหมายถึงธรรมจากค�ำพูดรวมทั้งค�ำที่กล่าวสรรเสริญพระพุทธเจ้า  

พระธรรมและพระสงฆ์ อนัเป็นประโยชน์เบือ้งต้นแห่งพรหมจรรย์ ก็เรยีกว่าธรรมเจดีย์

ด้วย ต่อมาในยุคท่ีถ่ายทอดเป็นตวัอกัษรราวพุทธศตวรรษที ่4-5 ธรรมเจดย์ีจงึหมาย

ถึงคมัภร์ีในรปูแบบใบลาน หนงัสอื เป็นต้น นอกจากนัน้ความหมายของธรรมเจดย์ีนี้

เป็นความหมายเชิงนามธรรมของเจดีย์ที่ไม่มีรูปแบบวัตถุเป็นก�ำหนด ซึ่งนอกจาก 

จะแสดงให้เห็นว่าความเคารพในสัจธรรมแล้ว ยังเป็นความหมายที่บ่งบอกถึง

ลักษณะของธรรมในพระพุทธศาสนาด้วย

5)	 เจดีย์ หมายถึงทุกสิ่งทุกอย่างที่สร้างขึ้นเพ่ือระลึกถึงพระพุทธเจ้า  

ความหมายนี้ตรงกับความหมายของค�ำว่าอุทเทสิกเจดีย์ ได้แก่ พระพุทธรูป และ 

สิ่งอื่นที่สร้างขึ้นเพื่ออุทิศหรือระลึกถึงพระพุทธเจ้า 

ส�ำหรบัความหมายโดยท่ัวไป พระยาอนุมานราชธนได้ความหมายของเจดย์ี

ไว้เป็นสองนัยว่านัยแรกหมายถึงสิ่งก่อสร้างเป็นรูปคล้ายลอมฟางมียอดแหลม  

เรียกกันเป็นสามัญว่า พระเจดีย์ นัยท่ีสองหมายถึง ท่ีเคารพนับอันเป็นความหมาย

เคลื่อนจากความหมายนัยแรก (พระยาอนุมานราชธน, 2503) 

ในส่วนของราชบณัฑติยสถานได้ให้ความหมายไว้ว่า สิง่ก่อสร้างคล้ายลอมฟาง 

มียอดแหลม บรรจุสิ่งที่นับถือมีพระธาตุ เป็นต้น (ราชบัณฑิตยสถาน, 2546) 		

	 พระพรหมคณุาภรณ์ได้ให้ความหมายของเจดย์ีไว้ว่า เจดย์ีหมายถึงสถานที่ 

สิง่ หรอืบคุคลท่ีควรเคารพนบัถือบชูา  ในด้านศิลปกรรมไทยหมายถึงสิง่ซึง่ก่อเป็นรปู

คล้ายลอมฟาง มียอดแหลม บรรจุสิ่งท่ีนับถือมีพระธาตุ และอัฐิบรรพบุรุษเป็นต้น  

เนินดินเหนือหลุมฝังศพ หลุมฝังศพหรือสถูป เสาที่คล้ายรูปกรวยเป็นเหลี่ยมส�ำหรับ

บรรจุอัฐิของคนตาย และสถานที่บูชาสักการะ (พระพุทธเจ้า) มีความหมายเหมือน

กับสถูป (พระพรหมคุณาภรณ์ (ป.อ.ปยุตฺโต), 2553) 
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ความหมายตามรปูแบบสิง่ก่อสร้างนอกจากจะหมายถึงเนินดนิ ดนิทีพู่นขึน้ 

และสิ่งก่อเป็นรูปคล้ายลอมฟางแล้ว ยังหมายถึงสิ่งท่ีมีรูปทรงคล้ายบาตรคว�่ำอยู ่

บนฐานท่ีวางตามคตทิางพุทธศลิป์ทางทิเบตว่า แบบพระสถูปเจดย์ีน้ันพระพุทธองค์

ด�ำรขิึน้โดยเอาผ้าไตรพับเป็นสีเ่หลีย่มซ้อนกันแล้วเอาบาตรคว�ำ่บนน้ัน เอาธารพระกร

ปักเป็นยอด (ด�ำรงราชานุภาพ, สมเด็จฯ กรมพระยา, 2513) ลักษณะของบาตร 

ที่วางบนไตรจีวรจึงเหมือนเจดีย์ทรงโอคว�่ำและมีธารพระกรวางตั้งอยู่ท�ำให้ดูเหมือน

มียอดแหลม

สันติ เล็กสุขุม ได้ให้ความหมายทางพุทธศิลป์ว่า เจดีย์หมายถึงสิ่งก่อสร้าง

ในพุทธศาสนาอันควรแก่การเคารพบูชา มีทั้งสร้างขึ้นเพ่ือบรรจุอัฐิธาตุหรือ 

เพ่ือประดิษฐานพระพุทธรูปหรือเพ่ือเป็นที่ระลึก เป็นต้น เจดีย์ เป็นค�ำท่ีไม่บ่งถึง

ลักษณะทรวดทรง ต้องมีค�ำขยายซึ่งแบ่งออกเป็น 2 ประเภท คือ ค�ำขยายที่ให้ความ

หมายทางด้านต�ำแหน่งท่ีตั้งหน้าท่ีใช้งาน โดยมักบ่งถึงขนาดและความส�ำคัญด้วย 

เช่น เจดีย์ประธาน เจดีย์ราย ส่วนค�ำขยายที่ให้ความหมายทางด้านรูปแบบ ได้แก่ 

เจดีย์ทรงระฆัง เจดีย์ทรงปรางค์ เจดีย์ทรงปราสาท เป็นต้น ค�ำขยายประเภทหลัง 

มีมากกว่าค�ำขยายประเภทแรก จากการให้ความหมายเจดีย์ตามการวางต�ำแหน่ง

เจดย์ีเพ่ือให้เกิดความเหมาะสมในพ้ืนท่ี ท�ำให้เกิดเจดย์ีทีม่คีวามหมายตามต�ำแหน่ง

ท่ีบ่งบอกถึงความส�ำคัญของเจดีย์น้ัน คือ 1) เจดีย์ประธาน หมายถึง พระเจดีย ์

ทีถู่กวางต�ำแหน่งทีเ่ป็นประธานของกลุม่เจดย์ี  2) เจดย์ีราย หมายถึงพระเจดีย์ขนาด

ย่อมที่วางรายรอบอาคารที่เป็นประธาน 3) เจดีย์ทิศ  หมายถึง พระเจดีย์ที่วางอยู่ใน

ทศิท้ัง 4 หรอืมมุทัง้ 4 4) เจดย์ีคู ่หมายถึงเจดย์ีทีท่�ำเป็นคู่ตัง้อยู่ด้านหน้าอาคารส�ำคัญ 

เช่นหน้าโบสถ์ 5) เจดีย์หมู่ หมายถึงเจดีย์ท่ีสร้างเป็นกลุ่มหรือเป็นหมู่ในบริเวณ

เดียวกัน (สันติ เล็กสุขุม, 2552)

รุ่งโรจน์ ธรรมรุ่งเรือง ได้ให้ความหมายของรูปทรงสถูปหรือเจดีย์ว่า รูปทรง 

สถูป มาจาก เนินดินฝังศพ กล่าวคอื เกิดจากการท�ำพูนดินเหนือหลุม ซึง่เป็นประเพณี

การปลงศพที่เก่าแก่และพบได้ทั่วไปในทุกมุมโลก การท�ำเช่นนี้เป็นต้นก�ำเนิด 

ของสถูปประดษิฐานพระบรมสารรีกิธาต ุแรกเริม่กเ็ป็นแต่เพียงเนินดินท่ีพูนข้ึนเหนือ

ที่ฝังผอบบรรจุพระบรมสารีริกธาตุ ซึ่งเป็นรูปแบบท่ีเทียบได้กับหลุมฝังศพหรือ 
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หลุมฝังภาชนะบรรจุกระดูกที่มีพูนดินคลุมอยู่ จากน้ันจึงมีพัฒนาการจนกลายเป็น

สถูปอย่างท่ีคุน้เคยกัน สถูปในระยะแรกเริม่มรีปูทรงท่ีเรยีกกันว่า ทรงโอคว�ำ่ ซึง่พัฒนา

มาจากพูนดินนั่นเอง ต่อมาสถูปมีพัฒนาการทางด้านรูปแบบท่ีสูงเพรียวมากขึ้น  

จนกลายเป็นทรงกลมหรือทรงระฆังแบบไทย (รุ่งโรจน์ ธรรมรุ่งเรือง,2560)

ศักดิ์ชัย สายสิงห์ ได้ให้ความหมายตามรูปแบบของพัฒนาการส่ิงก่อสร้าง 

ที่เรียกว่า เจดีย์ ว่ามีความหมายเดียวกับสถูปซึ่งหมายถึงพูนดิน หรือเนินดินเหนือ

หลุมฝังศพหรือกระดูกของบุคคลท่ีควรแก่การเคารพบูชา เป็นธรรมเนียมมาก่อน

พุทธกาล ต่อมาชาวพุทธได้น�ำมาปรับใช้เพ่ือประดิษฐานพระสารีริกธาตุของ

พระพุทธเจ้าหรอืพระอฐัธิาตขุองพระสาวกองค์ส�ำคญัๆ และเรยีกต่างกันไป เช่นเจตยิะ 

(cetiya) (ภาษาบาลี) หรือไจตยะ (ภาษาสันสกฤต)หมายถึงสิ่งเตือนใจ  

ในประเทศศรีลังกาเรียกว่า ดาโกบา (dagoba) ในประเทศเนปาลและเขตการ

ปกครองทิเบตเรียกว่า ไจตยะ (caitaya) ส่วนในประเทศไทยเรียกว่า สถูป (sthupa) 

เจดีย์ (chedi) หรือสถูปเจดีย์ ยุคแรกเริ่มที่พัฒนามาจากเนินดินหลุมฝังศพมีรูปทรง

โอคว�่ำ มีส่วนฐานที่มาจากเขื่อนก้ันดินไม่ให้เนินดินพังทลายกลายเป็นฐานเจดีย ์

เรียกว่าเวที ส่วนเนินดินพัฒนามาเป็นองค์สถูปส�ำหรับบรรจุพระบรมสารีริกธาตุ 

เรียกว่า อัณฑะ ส่วนบัลลังก์คือรั้วล้อมรอบฉัตรเรียกว่า หรรมิกา ส่วนยอดคือ ฉัตร 

ท่ีแสดงฐานะผูต้ายเรยีกว่า ฉตัรวาร ีต่อมาสถูปได้มวิีวัฒนาการสงูข้ึนและมขีนาดเลก็ลง 

อัณฑะมีลักษณะคล้ายระฆังจึงนยิมเรียกว่า ทรงระฆัง ส่วนยอดทีเ่ป็นฉัตรได้พฒันา

มาเป็นปล้องคล้ายปีไฉนจึงเรียกว่า ปล้องไฉน (ศักดิ์ชัย สายสิงห์, 2560) 	

ปัจจบุนัเจดย์ีเป็นค�ำเรยีกสิง่ก่อสร้างคล้ายลอมฟางท่ีประกอบด้วยส่วนยอด   

ส่วนเรือนธาตุและส่วนฐาน องค์ประกอบของแต่ละส่วนในแต่ละยุคสมัยของศิลปะ

การสรา้งเจดย์ีมีรปูแบบและสว่นประกอบต่างกนัตามววิฒันาการทางชา่ง และตาม

คติทางพระพุทธศาสนาที่รับปรับเปลี่ยนสืบทอดกันตามยุคสมัยของศิลปะในแต่ละ

ท้องถ่ิน องค์ประกอบที่ส�ำคัญได้แก่ ส่วนยอดมีหยดน�้ำค้าง มีปล้องไฉน มีบัลลังก์   

ส่วนเรือนธาตุ มีองค์ระฆัง มีซุ้มจระน�ำ และส่วนฐาน มีฐานเขียง ชั้นเขียง และฐาน

ลูกแก้วอกไก่ เป็นต้น (สันติ เล็กสุขุม, 2538)
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จะเห็นได้ว่าความหมายตามรูปศัพท์เจดีย์หมายถึงสิ่งท่ีควรเคารพบูชา 

ซึ่งรวมทั้งบุคคล สถานท่ีและสิ่งของ ตามความหมายเดิมยังหมายถึงสถานท่ี 

ที่ควรบูชาและเป็นที่น่ารื่นรมย์ด้วย ค�ำว่าเจดีย์จึงมีความหมายกว้างมากครอบคลุม

สิ่งท่ีผู้คนให้ความเคารพบูชาท้ังท่ีเป็นรูปธรรมและนามธรรม ต่อมาจึงเป็นสถานที่

ศักดิ์สิทธ์ิท่ีควรบูชาตามคติทางพระพุทธศาสนาและเรียกว่าพุทธเจดีย์คือเจดีย์ 

ที่เก่ียวข้องกับพระพุทธเจ้ารวมเอาสถานที่เคยประทับในโอกาสส�ำคัญต่างๆ เช่น 

สถานท่ีตรัสรู ้ สถานที่แสดงธรรมเทศนา สถานที่แสดงปาฏิหาริย์ และสถานท่ี

ปรินิพพาน รวมทั้งพระธรรมที่อยู่ในรูปมุขปาฐะในยุคแรกและในรูปแบบตัวอักษร

หรอืคมัภีร์ในยุคต่อมาก็จดัเป็นเจดย์ีตามความหมายท่ีว่าเป็นสิง่ท่ีชาวพุทธควรเคารพ

บูชา ดังนั้นสิ่งท่ีเรียกว่าเจดีย์ตามคติเดิมข้างต้นจึงไม่ได้หมายเพียงถึงส่ิงก่อสร้าง 

ที่เป็นรูปทรงเจดีย์ตามที่เห็นกันทั่วในปัจจุบัน				  

หลังพุทธปรินิพพาน พุทธเจดีย์จึงถูกท�ำให้เข้าใจว่าหมายถึงส่ิงก่อสร้าง 

คล้ายลอมฟางทีพั่ฒนาการมาจากการพูนดนิเหนอืหลมุศพ มรีปูทรงคล้ายโอคว�ำ่หรอื

บางแห่งเรยีกคล้ายบาตรคว�ำ่ ทีม่ยีอดแหลม มกีารสร้างสรรค์เจดย์ีทีเ่รยีกว่าธาตเุจดย์ี 

สถูป หรือท่ีนิยมเรียกรวมกันว่าสถูปเจดีย์ ในนานาประเทศท่ีประชาชนนับถือ 

พระพุทธศาสนา เพ่ือบรรจุพระบรมสารีริกธาตุและพระพุทธรูปจ�ำนวนมาก  

โดยประเทศในแถบเอเชียตะวันออกเฉียงใต้ได้รับอิทธิพลจากรูปแบบเจดีย์ของ

อินเดีย ศรีลังกา และพม่า ผสมผสานกับงานศิลปกรรมในท้องถ่ินและส่วนหนึ่ง 

ได้รบัอทิธิพลหรอืดดัแปลงรปูศลิปกรรมจากศาสนาพราหมณ์ฮนิด ูในด้านวิวัฒนาการ

ของเจดย์ีในความหมายปัจจบุนัน้ัน มรีปูแบบตามศลิปะในยุคสมยัและสกลุช่างต่างๆ  

มีการแบ่งยุคสมัยตามพัฒนาการของศิลปะการสร้างเจดีย์ตั้งแต่ยุคที่เป็นต้นก�ำเนิด

ของเจดีย์เริ่มจากเจดีย์ศิลปะอินเดีย เจดีย์ศิลปะลังกา เจดีย์ศิลปะชวา เจดีย์ศิลปะ

จาม เจดีย์ศิลปะเขมร เจดีย์ศิลปะพม่า เจดีย์ศิลปะทวารวดี และเจดีย์ศิลปะศรีวิชัย 

ซึง่แพร่หลายในเอเชยีตะวันออกเฉยีงใต้ ในส่วนของประเทศไทย มเีจดย์ีทีเ่ป็นศลิปะ

เขมรในไทย เจดีย์ศิลปะลพบุรี เจดีย์ศิลปะหริภุญชัย เจดีย์ศิลปะสุโขทัย เจดีย์ศิลปะ

ล้านนา เจดีย์ศิลปะอยุธยา เจดีย์ศิลปะล้านช้าง และเจดีย์ศิลปะรัตนโกสินทร ์ 

ในส่วนของประเทศไทยรปูแบบทางศลิปะของเจดย์ีสะท้อนความเป็นมาของสงัคมไทย
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และแสดงให้เห็นถึงศรัทธาในพระพุทธศาสนา ความเจริญรุ่งเรือง และความเสื่อม

ของพระพุทธศาสนาและบ้านเมืองได้เป็นอย่างดี รูปแบบของเจดีย์มีส่วนท่ีเหมือน

และแตกต่างกันในแต่ละยุคสมัย ตามพ้ืนฐานทางวัฒนธรรม แหล่งบันดาลใจ 

ทางศลิปกรรม และรสนิยมของช่าง ท้ังนีแ้ยกรปูแบบของเจดย์ีในแต่ละสมยัออกเป็น

สองตระกูลคือ เจดีย์ที่ไม่มีเรือนธาตุ ได้แก่ เจดีย์ทรงระฆัง และเจดีย์ที่มีเรือนธาตุ 

ได้แก่เจดีย์ทรงปราสาท ซึ่งในแต่ละสมัยจะมีการสร้างสรรค์เจดีย์ท่ีเป็นเอกลักษณ์

ของตัวเอง เช่น ในสายวิวัฒนาการของเจดีย์ทรงระฆังจะมีส่วนรองรับองค์ระฆัง 

ในสมยัสโุขทัยเป็นแบบบวัถลา ในสมยัล้านนาเป็นชดุบวัคว�ำ่-บวัหงาย ในสมยัอยุธยา

เป็นมาลัยเถา เป็นต้น ในด้านรูปแบบเจดีย์มีเอกลักษณ์ของศิลปะแต่ละสมัย เช่น 

สมัยสุโขทัยมีเจดีย์ทรงยอดดอกบัวตูมหรือทรงพุ่มข้าวบิณฑ์ ในสมัยล้านนามีเจดีย์

ทรงระฆังและเจดีย์ทรงปราสาทยอดแบบล้านนา ในสมัยอยุธยามีเจดีย์ทรงปรางค์ 

เจดีย์เพ่ิมมุม-ย่อมุมเจดีย์ทรงเคร่ือง เป็นต้น (ศักดิ์ชัย สายสิงห์, 2560) ผู้สนใจ 

รายละเอยีดแต่ละยุคสมยัสามารถศกึษาจากงานด้านประวัติศาสตร์ศิลป์โดยเฉพาะ

ปัจจบุนัในบางท้องถิน่มกีารสร้างเจดย์ีขึน้เพ่ือการบรรจอุฐัหิรอืเก็บอฐับรขิาร

ของพระสงฆ์ท่ีประชาชนให้ความเคารพนับถือ มีการสร้างเจดีย์เพ่ือเป็นอนุสรณ์ 

สถานให้แก่พระมหากษัตริย์และพระบรมวงศานุวงศ์รวมทั้งมีการสร้างเจดีย์ส�ำหรับ

บรรจุอัฐิของประชาชนทั่วไปด้วย 

แนวคิดพื้นฐานด้านประติมานวิทยาของเจดีย์ 
เดิมความหมายทางประติมานวิทยา เกิดจากการประยุกต์เอาเนินดิน 

ที่พูนขึ้นท่ีหลุมฝังศพของคนยุคโบราณมาสร้างให้เป็นเจดีย์ ดังน้ันคติในการสร้าง 

จึงเป็นประเด็นส�ำคัญที่ต้องมีค�ำอธิบายว่าแตกต่างจากคติเรื่องการสร้างหลุมฝังศพ

อย่างไร หากถือตามพัฒนาการของความเชื่อทางศาสนา ประเพณีการฝังศพของ 

คนโบราณจะเหน็ว่าได้รบัการยอมรบัและปฏิบตัเิป็นประเพณีในศาสนาแบบเทวนิยม

เป็นหลัก เนื่องจากสอดคล้องกับค�ำสอนของศาสนาที่เชื่อในพระเจ้าและฝังไว้รอวัน

พิพากษาของพระเจ้าตามท่ีปรากฏในคัมภีร์ แต่ตามคติพระพุทธศาสนาซึ่งมุ่งสอน
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ให้เข้าใจหลักไตรลักษณ์น้ันมีรูปแบบในการจัดการศพต่างกัน ดังน้ันคติการสร้าง

ศิลปะทางศาสนาของพระพุทธศาสนาจะต้องสอดคล้องกับหลักค�ำสอนหรือ 

หลักปรัชญาพ้ืนฐานด้วย การสร้างเจดีย์ก็เช่นเดียวกัน ความหมายทางประติมาน

วิทยาต้องสอดคล้องกับหลักพุทธปรัชญาด้วย

เนือ่งจากลกัษณะเนินดนิท่ีกลายเป็นรปูทรงเจดย์ี ไม่สะท้อนหลกัการพ้ืนฐาน

ทางพระพุทธศาสนา จึงมีการอธิบายลักษณะรูปทรงของเจดีย์ด้วยสิ่งอื่นได้แก่  

ความหมายเกีย่วกบัสิง่ทีท่รงอยู่เป็นอยู่ตามเหตปัุจจยั เป็นองค์ประกอบของสิง่ท่ีเป็น

รูปธรรมท้ังปวงเรียกว่าธาตุ 4 โดยใช้ส่วนต่างๆ ของเจดีย์เป็นสัญลักษณ์แทน  

กล่าวคือ ส่วนฐานเป็นสัญลักษณ์แทนธาตุดินหรือปฐวีธาตุ ส่วนเรือนธาตุหรือ 

ส ่วนกลางของเจดีย ์  เป ็นสัญลักษณ์แทนธาตุน�้ำหรืออาโปธาตุ ส ่วนยอด  

เป็นสัญลักษณ์แทนธาตุไฟและธาตุลม หรือเตโชธาตุและวาโยธาตุ 

สิ่งท่ีมียอดคล้ายหยดน�้ำค้างบนใบหญ้า มีลักษณะเป็นกองพูนขึ้นคล้าย 

กองข้าว และคล้ายบาตรคว�่ำ โดยอธิบายให้เห็นว่าที่ว่ายอดเจดีย์มีลักษณะเหมือน

น�้ำค้างบนใบหญ้า ให้ความรู้สึกว่าพร้อมท่ีจะหายไปเสมอ มีลักษณะที่เกิดขึ้น 

และดับลงหรือเปลี่ยนแปลงไปอย่างรวดเร็วซึ่งสะท้อนถึงความเป็นอนิจจัง (ปัจจุบัน

มักให้ความหมายว่า หยดน�้ำค้างเป็นสัญลักษณ์ของนิพพาน) กองข้าวเป็นความ

หมายของทุกข์ เช่น เดียวกับความทุกข์ของขันธ์ห้า หรือที่เรียกขันธ์ห้าว่ากองของรูป

กับนาม หรือการรวมตัวกันของรูปกับนามเรียกว่าขันธ์ห้าและการยึดมั่นในกอง 

แห่งขันธ์ห้าเป็นทุกข์ ซึ่งสะท้อนหลักทุกขัง และลักษณะของบาตรคว�่ำแสดงให้เห็น

ถึงความว่างเปล่าภายใน หรือความไม่มีตัวตนถาวรให้ยึดมั่นถือมั่น ซึ่งสะท้อน 

ความเป็นอนัตตา และหลักอนัตตาเป็นหลักการค้นพบท่ีย่ิงใหญ่และส�ำคัญของ

พระพุทธศาสนา การสร้างส่วนที่คล้ายบาตรคว�่ำให้มีขนาดใหญ่เพื่อให้รู ้สึกถึง 

ความส�ำคญัของหลกัอนตัตาและมองเห็นแต่ไกลจงึนบัเป็นท่ีนยิมในยุคแรก (Martin 

Wickramasinghe, 1997) 

หลักไตรลักษณ์จึงเป็นหลักธรรมชุดแรกที่น�ำมาอธิบายรูปทรงของเจดีย์  

จึงขอน�ำเสนอความส�ำคัญและความหมายเพ่ิมเติมของหลักไตรลักษณ์โดยสังเขป 

กล่าวคือ เป็นหลักธรรมที่สะท้อนความจริงท่ีต้องมีแก่สิ่งท้ังหลายท่ีปรุงแต่งท้ังหมด
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(สงัขาร) เสมอกัน ไตรลกัษณ์จงึเรยีกอกีอย่างหนึง่ว่า สามญัญลกัษณะ การตระหนักรู้

และเข้าใจกฎไตรลักษณ์ท�ำให้เกิดความเบ่ือหน่ายคลายความยึดมั่นถือมั่น 

ในสิ่งต่าง ๆ  จนน�ำไปสูป่ญัญาหรือความเห็นชอบว่าไมใ่ชเ่รา ไมใ่ชข่องเรา หรอืไมใ่ช่

ตัวตนของเรา ดังพุทธพจน์ที่ว่า ภิกษุท้ังหลาย จักษุเป็นของไม่เที่ยง สิ่งใดไม่เที่ยง  

สิง่น้ันเป็นทกุข์ สิง่ใดเป็นทกุข์ สิง่นัน้เป็นอนัตตา สิง่ใดเป็นอนัตตาสิง่น้ันท่านทัง้หลาย

พึงเห็นด้วยปัญญาอนัชอบ ตามความเป็นจรงิอย่างน้ีว่า นัน่ไม่ใช่ของเรา น่ันไม่เป็นเรา 

นั่นไม่ใช่ตัวตนของเรา (สํ.สฬ.(ไทย) 18/1/1) หลักธรรมดังกล่าวเรียกสั้นๆ ว่า  

อนิจจัง ทุกขัง อนัตตา

หลักไตรลักษณ์ เป็นหลักธรรมท่ีพระพุทธเจ้าทรงพร�่ำสอนในโอกาสต่างๆ  

มาก แต่การที่จะเห็นหลักไตรลักษณ์ข้างต้นนั้นเป็นเรื่องที่ยากส�ำหรับปุถุชนท่ัวไป

เพราะถูกปกปิดไปด้วยอาการต่างๆ กล่าวคือ การต่อเน่ืองของสังขารที่เรียกว่า   

สันตติ จะปิดบังไม่ให้เห็นอนิจจลักษณะ อิริยาบถที่เปล่ียนไปจะปิดปังไม่ให้เห็น 

ทุกขลักษณะ และความเข้าใจหรือความรู้สึกว่าเป็นกลุ่มเป็นก้อนเป็นแท่งท่ีเรียกว่า 

ฆนสัญญา จะปิดบังอนัตตลักษณะ เนื่องด้วยความจริงของชีวิตถูกปกปิดดังกล่าว

ท�ำให้จติใจของมนุษย์มแีนวโน้มท่ีจะยึดมัน่ถือมัน่ในสิง่ต่างๆ โดยเฉพาะความยึดมัน่

ถือมั่นในขันธ์ห้าอันเป็นสาเหตุแห่งทุกข์ ซ่ึงทุกข์ในการยึดมั่นถือมั่นในขันธ์ห้านี ้

หมายเอาทกุข์ทางใจทีแ่ตกต่างจากทกุขตาหรอืทุกขลกัษณะท่ีเป็นอาการของสังขาร

ทั้งปวง หากศิลปะทางพระพุทธศาสนาท่ีส�ำคัญโดยเฉพาะการสร้างสรรค์เจดีย ์

เป็นสือ่สะท้อนให้เหน็ความเหน็จรงิตามกฎแห่งไตรลกัษณ์แล้ว  ย่อมก่อให้เกิดความ

หน่ายกับกองสังขาร เมื่อเกิดความเบื่อระอากับอาการของสังขารท้ังปวง ท�ำให้ 

คลายความยึดมั่นถือมั่นได้ลง จนที่สุดเมื่อมีปัญญาเห็นชอบว่าน่ันไม่ใช่เรา ไม่ใช ่

ของเรา หรือไม่ใช่ตัวตนของเราแล้ว ตัณหาก็ไม่มีท่ีตั้งอยู่ย่อมดับไป เมื่อตัณหา 

ดับทุกข์ก็พลอยดับไปด้วย การหยั่งเห็นไตรลักษณ์หรือกฎธรรมชาติดังกล่าว 

จึงนับว่ามีความส�ำคัญเพราะน�ำไปสู ่การดับทุกข์ในชีวิตตามหลักค�ำสอนของ

พระพุทธเจ้า การอธิบายปติมานวิทยาของของเจดีย์ตามหลักไตรลักษณ์ดังกล่าว  

จึงเป็นการสะท้อนหลักพุทธปรัชญาในเจดีย์ด้วย	
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	 ยุคที่มีการสร้างธาตุเจดีย์จ�ำนวนมากไปยังนานาประเทศ มีคติว่าเป็นสร้าง

เพ่ือบรรจุพระบรมสารีริกธาตุซึ่งคัมภีร์ท่ีเสนอไว้ข้างต้นรับรองว่าพระธาตุของ

พระพุทธเจ้าองค์ปัจจุบันจะถูกน�ำไปบรรจุในเจดีย์ท่ีสร้างไว้ในนานาประเทศ  

การปฏิบัติต่อเจดีย์จึงต้องปฏิบัติด้วยเคารพบูชา และการบูชาเจดีย์จึงเป็นเหมือน 

การบูชาพระพุทธเจ้าด้วย เมื่อรูปแบบของเจดีย์มีการพัฒนาการจากรูปทรงโอคว�่ำ

เป็นรปูทรงหลายแบบในปัจจบุนั เช่น แบบแบบทรงกรวยกลม แบบทรงกรวยเหลีย่ม  

มีแบบสี่เหลี่ยมมุมย่อ และสี่เหลี่ยมฐานสูง แบบทรงกรวยซ้อนบนฐานส่ีเหลี่ยม  

แบบผสมผสานมณฑปเป็นส่วนฐานล่างโดยมีพระสถูปเจดีย์ซ้อนบนหลังคา  

แบบทรงปราสาทที่ดัดแปลงมาจากศาสนาพราหมณ์-ฮินดู แบบทรงดอกบัวตูมและ

พระสถูปเจดีย์แบบทรงเบ็ดเตล็ด และมีวิวัฒนาการทางศิลปะของรูปแบบต้ังแต่ 

ยุคแรกในอินเดีย ศรีลังกาและแพร่หลายไปในนานาประเทศโดยเฉพาะในเอเชีย

ตะวันออกเฉียงใต้มีการสร้างสรรค์ให้มีลักษณะเป็นเอกลักษณ์ของแต่ละยุคสมัย 

ในแต่ละพ้ืนที ่ในส่วนของการให้ความหมายทางประตมิานวิทยามกีารสร้างความหมาย

เหมือนกับศาสนสถานของศาสนาพราหมณ์โดยเฉพาะการน�ำเรื่องแนวคิดจักวาล

วิทยาหรือแนวคิดเรื่องมณฑลจักรวาลจ�ำลอง และแนวคิดเรื่องการเป็นศูนย์กลาง 

ของชีวิตและชุมชนมาใช้ในการสร้างพระธาตุเจดีย์ด้วย 		

ในส่วนของมติทิางสงัคมการเมอืงการปกครองในยุคสมบรูณาญาสทิธิราชย์  

การสร้างสิทธิธรรมของกษัตริย์ในการปกครองผู ้คนให้จงรักภักดีต่างก็สร้าง 

ศาสนสถานรวมทั้งเจดีย์ให้สอดคล้องกับคติการปกครองท่ีสร้างขึ้นโดยเฉพาะคติ 

เรื่องผู้ปกครองเป็นสมมติเทพและเป็นธรรมราชา โดยเฉพาะการเมืองการปกครอง 

ในสมัยรัฐจารีต พระธาตุเจดีย์เป็นสิ่งที่ขึ้นโดยผู้ปกครองหรือกษัติย์และขุนศึก 

เพ่ือเป็นส่วนหนึ่งในการแสดงบารมีในการปกครอง (https://www.youtube.com/

watch?v=igKW589A934 เข้าถึงเมื่อวันที่ 25 มีนาคม 2565) 

ต่อมาในช่วงท่ีมีการส่งเสริมด้านปริยัติหรือการศึกษาคัมภีร์ได้แพร่หลาย 

มากข้ึนท�ำให้มีการให้ความหมายตามรูปทรงส่วนต่างๆ ของเจดีย์ตามหลักธรรม

ส�ำคัญทางพระพุทธศาสนาด้วย กล่าวคือ ส่วนยอด คือ หยาดน�้ำค้าง หมายถึง  

พระนพิพาน ปลต้ีน ปลยีอด หมายถึงมรรค 4 ผล 4 ปล้องไฉน บางนัยแสดงถึงจ�ำนวน
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พระพุทธเจ้า เช่น 24 พระองค์ 28 พระองค์ หรือแสดงหลักธรรมตามจ�ำนวนปล้อง  

เช่น บารมี 10 หรือบารมี 30 ทัศ มรรคมีองค์ 8 โลกุตรธรรม 9 โพชฌงค์ 7 อริยสัจ 4 

เป็นต้น ส่วนบัลลังก์ สื่อถึงพุทธอาสน์ ที่ประทับแสดงธรรมของพระพุทธองค์  

ส่วนองค์ระฆงั รวมองค์ระฆงั คอระฆงั หรอืบางแห่งเรยีกครรพธาตุ หมายถึง อนัตตา

หรอืสญุญตา และส่วนฐานของเจดย์ีหมายถึงภพภมูต่ิางๆ ตามคติทางพระพุทธศาสนา 

จะเห็นได้ว ่าการให้ความหมายทางประติมานวิทยาเชื่อมโยงกับเรื่องราวใน 

พระพุทธศาสนา ไม่ว่าจะเป็นพุทธประวัต ิหลกัธรรม ต�ำนานทางศาสนา  และต�ำนาน

ท้องถิ่น ตลอดจนการสร ้างบ ้านเมืองของกลุ ่มชนท่ีผสมผสานกับคติทาง 

พระพุทธศาสนาให้เป็นเอกลักษณ์ทางวัฒนธรรมด้วย

บทสรุป
จากความหมายข้างต้นท�ำให้เหน็ว่าค�ำว่าเจดย์ีมพัีฒนาการทางความหมาย

อย่างต่อเนื่องตามการเปลี่ยนแปลงทางสังคมและวัฒนธรรม การเปลี่ยนแปลง 

ด้านความหมายตั้งแต่หมายถึงที่ควรบูชาและน่าร่ืนรมย์ตามธรรมชาติ จนถึง 

สิ่งก่อสร้างท่ีมีรูปทรงคล้ายลอมฟางมียอดแหลมหรือทรงบาตรคว�่ำ พัฒนาการ 

ด้านรูปแบบของเจดีย์ตั้งแต่การพูนดินคล้ายหลุมศพจนถึงรูปแบบตามคติของสกุล

ช่างศิลปะสมัยต่างๆ น้ัน แสดงให้เห็นว่าเจดีย์เป็นสิ่งท่ีมีพัฒนาการควบคู่กับ

พัฒนาการของศลิปะทางพระพุทธศาสนา อกีทัง้จากความหมายข้างต้นท�ำให้ตคีวาม

ได้ว่าเจดีย์ทางพระพุทธศาสนาหรือพุทธเจดีย์นั้นหมายถึงทุกสิ่งทุกอย่างที่เกี่ยวข้อง

กับพระพุทธเจ้า เจดีย์ตามคติทางพระพุทธศาสนา จึงเป็นค�ำท่ีมีความหมายกว้าง

และลึกซึ้งอาจกล่าวได้ว่าไม่มีรูปแบบตายตัว ส่วนการท่ีจะทราบได้ว่าเป็นเจดีย์ 

ในวัฒนธรรมใด ต้องศกึษาจากรปูแบบของเจดย์ีท่ีสบืทอดตามสกุลช่างในยุคสมยัน้ัน

เป็นเกณฑ์  									       

	 อนึง่เนือ่งจากเจดย์ีเป็นองค์ประกอบส�ำคญัของศลิปวัตถุทางพระพุทธศาสนา 

นอกจากจะสื่อถึงสุนทรียะแล้วยังมีนัยทางประติมานวิทยาท่ีสามารถศึกษา 

ความหมายเชิงประติมานวิทยาท่ีจะท้อนประวัติความเป็นมาขององค์ประกอบ 

ของเจดีย์ตามแบบสกุลช่างศิลปะสมัยต่างๆ รวมทั้งคติในการสร้างในแต่ละยุคสมัย
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ทีส่ะท้อนถึงอดุมการณ์ทางสงัคมและวัฒนธรรมในยุคน้ันๆ อกีท้ังการให้ความหมาย

ทางประติมานวิทยานอกจากจะท�ำให้ทราบถึงมูลเหตุการสร้าง ต�ำนานทาง 

พระพุทธศาสนาและเรื่องเล่าในท้องถ่ินประกอบแล้ว ยังแสดงถึงสัญลักษณ ์

แทนหลักธรรมส�ำคัญทางพระพุทธศาสนาด้วย เจดีย์จึงนับว่าเป็นงานสร้างสรรค ์

ที่สะท้อนความเป็นพุทธศิลป์ทั้งด้านรูปธรรมและนามธรรม
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บทคัดย่อ
นโยบายการสร้างรัฐในสมัยรัชกาลที่ 4 และรัชกาลที่ 5 ทรงมีวัตถุประสงค์

ในการสร้างสยามให้เป็นรัฐสมัยใหม่ พร้อมกับผนวกเอารัฐจารีตล้านนาและพัฒนา

หวัเมอืงมณฑลอสีานให้เป็นหนึง่เดยีว  การหลอมรวมเกิดข้ึนได้ด้วยอ�ำนาจและกลไก

ของรัฐผ่านผู้ปฏิบัติการ ดังนั้น ธรรมยุติกนิกายซึ่งอิงอยู่กับอ�ำนาจรัฐแนบแน่น  

จงึเข้ามามบีทบาทในฐานะผูขั้บเคลือ่นกลไกลให้เป็นไปและมอียู่อย่างมปีระสทิธิภาพ 

อาณาจักรล้านนาเกิดการเปลี่ยนผ่านจากรัฐจารีตรวมเป็นหนึ่งเดียวกับสยามด้วย

โดยพระสงฆ์ธรรมยุติกนิกายผ่านกิจกรรมและกฎหมาย เช่น การก่อตั้งโรงเรียน 

ภาษาไทย การปักหมุดธรรมยุติกนิกาย ความสัมพันธ์กับเจ้าผู้ครองนครแนวใหม่  

การปกครองสงฆ์ล้านนาด้วยการก�ำกับใช้พระราชบญัญัตลิกัษณะการปกครองสงฆ์
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ปีพ.ศ. 2445 จนน�ำไปสูวิ่วัฒนาการวดัและบคุลากรของธรรมยุติกนิกายไปสูหั่วเมอืง

ล้านนาในเวลาต่อมา

ค�ำส�ำคัญ: รัฐจารีตล้านนา, ธรรมยุติกนิกาย, พรบ.สงฆ์ปี 2445, วิวัฒนาการ
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Abstract
The state-building policy in the reign of King Rama IV and Rama V 

had the objective of rebuilding the state of Siam into a modern state.  

Along with merging the Lanna Traditional state and developing the Isan 

provinces as one, the unification is possible through the power and  

mechanism of the state through the operator. Including formed by the state 

Therefore plays a role as a driver of mechanisms to be effective and efficient 

The Lanna Chakra was transformed from a traditional state to unite with Siam 

through activities by Thammayut sect monks through activities and laws. 

Such as the establishment of a Thai language school Pinning Thammayut 

sect Relationship with the new ruler Sangha Administration with the  

supervision of the Sangha Government Act of 2445 until the expansion of 

temples and personnel of the Thammayut sect to the Lanna districts later.

Keywords: Lanna Traditional state, Thammayut sect, Sangha Government 

Act of 2445, evolution
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บทนำ�
อาณาจกัรล้านนาก่อตวัข้ึนและเตบิโตควบคูกั่บอาณาจกัรสโุขทยั ดงัปรากฏ

ความสมัพันธ์ทางการเมอืงในแง่ประวตัศิาสตร์มายาวนาน  กว่า 700 ปี เกิดการหลอม

รวมอาณาจักรเล็กน้อยจนเกิดอาณาจักรล้านนา ปัจจุบันครอบคลุมถึง 8 จังหวัด 

ภาคเหนือตอนบน เหตุการณ์การเมือง การปกครอง การรบรวมถึงประวัติศาสตร์

พระพุทธศาสนาเป็นวัฏจักรรุ ่งเรืองบ้าง ซบเซาบ้าง ขึ้นอยู่กับช่วงเวลาและ

สถานการณ์และกษัตริย์ผู้ปกครอง จึงกล่าวได้ว่าอาณาจักรล้านนาผ่านเหตุการณ์

ต่างๆ มาเป็นเวลาอันยาวนานถึง 700 ปี ในเชิงประวัติศาสตร์มีเรื่องราวให้เรียนรู้ 

มากมาย เป็นเหตุให้ประวัติศาสตร์ล้านนามีสีสันและควรแก่การศึกษา

ในด้านพระพุทธศาสนา อาณาจกัรล้านนาคอืจดุบรรจบของพระพุทธศาสนา

นิกายต่างๆ หลากเส้นทางจากลังกาผ่านสุโขทัย หรือจากลังกาผ่านรามันพุกาม 

เข้าสูล้่านนา ซึง่ก็รวมถึงนกิายมหายานซึง่ผ่านมาทางจนีในสมยัอาณาจกัรเชยีงแสน

ก่อนเข้าสูล้่านนาในรชัสมยัพระเจ้ามงัราย เป็นต้น (สชัุย สริริวกูีลและคณะ, 2562 : น.1)   

พิสิฏฐ์ โคตรสุโพธ์ิ (2560 : 2-3) ได้ให้ทัศนะเก่ียวพุทธศาสนาไว้ว่า  

ยุคพุทธศาสนาเจริญรุ่งเรืองในรัชสมัยของพระเจ้ากือนาและพระเจ้าติโลกราช  

มติขิองความเจรญิเห็นได้จากการสงัคายนาครัง้ที ่8 ทีว่ดัมหาโพธาราม (วดัเจด็ยอด

ปัจจุบัน) ซึ่งอาจกล่าวได้ว่า เป็นความเจริญท่ามกลางความขัดแย้ง (ความขัดแย้ง

ของนิกายหนสวนดอกและนิกายหนป่าแดง) กระทั่งอาณาจักรล้านนาถูกยึดครอง

เป็นส่วนหนึ่งของพม่า ต่อเมื่อพม่าลดอ�ำนาจ สยามจึงเข้ามามีอิทธิพลและผนวกรัฐ

จารีตล้านนาเป็นส่วนหนึ่ง การหลอมล้านนาให้เป็นหน่ึงกับรัฐสยามน้ัน ส่วนหน่ึง 

เป็นผลจากการก่อตัวของธรรมยุติกนิกายซึ่งเป็นกลไกหน่ึงของรัฐท่ีเข้ามามีบทบาท

ในล้านนา

บทความวิชาการเรื่องน้ี จะท�ำให้ปัจจัยหลายอย่างของการเดินทางมาและ

การขยายตวัของธรรมยตุกินกิายสูม่ณฑลลาวเฉยีง (ล้านนา) ท่ีผ่านมาการท�ำงานได้

ใช้อ�ำนาจรัฐในการขับเคลื่อนกิจกรรมเพ่ือสร้างรัฐสมัยใหม่และท�ำให้รัฐจารีล้านนา

ให้เป็นหน่ึงเดียวกับสยามโดยผ่านบุคคลท่ีได้รับการฝึกฝนอย่างจารีตธรรมยุต 

ส่วนกลาง เช่นการจัดตั้งโรงเรียนสอนภาษาไทยและการเรียนหลักสูตรนักธรรมบาลี 
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ซึง่เป็นหลกัสตูรการเรยีนส่วนกลางเป็นเครือ่งมอืในการก่อตวัของธรรมยุตกินิกายใน

อาณาจักรล้านนาและขยายไปสู่หัวเมืองล้านนาอื่น ๆ 

พระมหาคำ�ปิง คลื่นลูกแรกของธรรมยุติกนิกายในล้านนา 
ไข่มุก อุทยาวลี (2534 : 142) กล่าวว่า เพื่อเตรียมความพร้อมในการจัดการ

ศึกษาให้เป็นรัฐหนึ่งเดียวและเป็นรัฐสมัยใหม่ อีกทั้งเป็นการตอบสนองหลักสูตร 

ที่ได้ทรงออกแบบไว้กับสมเด็จพระมหาสมณเจ้า กรมพระยาวชิรญาณวโรรส ให้

สมบูรณ์ เห็นได้จากหนังสือ “พระบรมราชโองการจัดการศึกษาหัวเมือง พ.ศ. 2441“ 

และ “พระราชบัญญัติลักษณะการปกครองคณะสงฆ์ พ.ศ. 2445” สอดคล้องกับ  

เด่นพงษ์ แสนค�ำและคณะ (2563 : 145) ท่ีเห็นว่า ทั้งหมดดูจะเป็นความตั้งใจ 

ในการผนวกล้านนาเข้ากับสยาม ดังนั้น เครื่องมือรวมรัฐตามนโยบายก็คือการ 

เตรียมคนเพ่ือขับเคลื่อนงานท้ังการศึกษาและการปกครองแบบรัฐสมัยใหม่ รวมท้ัง

การปกครองคณะสงฆ์ด้วย ยังไม่รวมความจงใจในการยึดครองล้านนาและท�ำระบอบ

สมบูรณาญาสิทธิราชย์ให้สมบูรณ์ (เนื้ออ่อน ขรัวทองเขียวและคณะ, 2557 : 68)

ด้วยนโยบายนี้ พระมหาค�ำปิง คนฺธสาโร จึงถูกส่งไปศึกษาธรรมเนียมธรรม

ยุติกนิกาย ข้อปฏิบัติ และวิชาการด้านพระพุทธศาสนาตามหลักสูตรส่วนกลาง  

อกีทัง้เป็นการเตรยีมความพร้อมในการสนองนโยบายการผนวกรฐัจารตีล้านนาและ

สยามให้เป็นหนึ่งเดียวแบบรัฐสมัยใหม่ กมล บุตรชารี (2559 : 78) เชื่อว่า การจะท�ำ

แนวคิดนโยบายนี้ให้ส�ำเร็จได้ก็โดยการเตรียมคนโดยเฉพาะคนในพ้ืนท่ี เห็นได้จาก

การน�ำภิกษุจากหัวเมืองในมณฑลต่างๆ ทั้ง 13 มณฑลท่ัวประเทศ ไปฝากศึกษา 

ตามวัด ในกรงุเทพฯ โดยไม่ได้ระบจุ�ำเพาะนกิายใดนิกายหน่ึง ธนจรรย์ สรุะมณี (ส.ธน

จรรย์) (2562 : 89) กล่าวว่า ตวัอย่างหัวเมอืงล้านนา ปรากฏมภีกิษท่ีุเดินทางไปศกึษา

ที่กรุงเทพฯ ร่วมสมัยกับพระมหาค�ำปิงหลายรูป เช่น “พระอินทจักร วัดเชตวัน  

พระอภวิงศ์ วัดทุงยู พระคนฺธสาโร วัดศรดีอนชยั เมอืงเชยีงใหม่ และพระชยานันทมนีุ 

วัดพระธาตุช้างค�้ำ เมืองน่าน” ต่อมาภิกษุเหล่านี้เมื่อกลับมาตุภูมิปรากฏมีบทบาท

โดดเด่นในการส่งเสริมพุทธศาสนาสองรูป คือ พระนพีสีพิศาลคุณ (ค�ำปิง คนฺธสาโร 

4 ประโยค) และพระชยานันทมุนี (พรหม 5 ประโยค)
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ภาพที่ 1 พระนพีสีพิศาลคุณ (ค�ำปิง) : ที่มา ธนจรรย์ สุระมณี

แม้ยังไม่ปรากฏหลกัฐานว่า พระภกิษอุกี 4 รปูจากหัวเมอืงล้านนาท่ีไปศึกษา

กรุงเทพฯ ในช่วงเวลาเดียวกันกับมหาค�ำปิง ไปศึกษาที่วัดไหน นิกายอะไร ปรากฏ

ชัดเพียงมหาค�ำปิงที่ยืนยันว่าศึกษาในส�ำนักวัดมกุฏกษัตริยาราม สังกัดธรรมยุติก

นิกาย ภายใต้การดูแลของสมเด็จพระมหาสมณเจ้า กรมพระยาวชิรญาณวโรรส 

(พระองค์เจ้ามานุษยนาคมานพ) เท่านั้น แต่ก็ท�ำให้เห็นได้ว่า การคัดเลือกคน 

เพ่ือไปศึกษาต่อในกรุงเทพฯ นั้นนับเป็นวิธีการที่แยบยลในการส่งเสริมคนในพ้ืนที ่

ที่จะสนองงานในทุกด้านเช่น การท�ำรัฐจารีตแบบล้านนาให้อ่อนแอลง การรวมรัฐ

เป็นหน่ึงเดยีว การลดความขดัแย้งและต่อต้านการขยายนโยบายรฐั การจดัโรงเรยีน

สอนภาษาไทยและการขยายธรรมยุติกนิกายสู่ล้านนา เป็นต้น นับได้ว่าเป็นการ 

4 
 

 
 

ภาพท่ี 1 พระนพีสีพิศาลคุณ (คําปง) : ท่ีมา ธนจรรย สุระมณ ี
 

แมยังไมปรากฏหลักฐานวา พระภิกษุอีก 4 รูปจากหัวเมืองลานนาท่ีไปศึกษากรุงเทพฯ ในชวงเวลา
เดียวกันกับมหาคําปง ไปศึกษาท่ีวัดไหน นิกายอะไร ปรากฏชัดเพียงมหาคําปงท่ียืนยันวาศึกษาในสํานักวัด
มกุฏกษัตริยาราม สังกัดธรรมยุติกนิกาย ภายใตการดูแลของสมเด็จพระมหาสมณเจา กรมพระยาวชิรญาณวโรรส 
(พระองคเจามานุษยนาคมานพ) เทานั้น แตก็ทําใหเห็นไดวา การคัดเลือกคนเพ่ือไปศึกษาตอในกรุงเทพฯ นั้น
นับเปนวิธีการท่ีแยบยลในการสงเสริมคนในพ้ืนท่ีท่ีจะสนองงานในทุกดานเชน การทํารัฐจารีตแบบลานนาให
ออนแอลง การรวมรัฐเปนหนึ่งเดียว การลดความขัดแยงและตอตานการขยายนโยบายรัฐ การจัดโรงเรียนสอน
ภาษาไทยและการขยายธรรมยุติกนิกายสูลานนา เปนตน นับไดวาเปนการเติมเต็มภาพท่ีขาดในการผนวกรัฐจารีต
แบบลานนาใหสมบูรณผานภิกษุซึ่งเปนคนในพ้ืนท่ีพูดภาษาเดียวกัน 

พระนพีสีพิศาลคุณ (คําปง) เกิดป พ.ศ. 2411 ท่ีบานลวงเหนือ ต.ลวงเหนือ อ.ดอยสะเก็ด       จ.
เชียงใหม ในชุมชนคนไทยลื้อซ่ึงถูกกวาดตอนมาในรัชสมัยพระเจาแสนเมืองมา ในรัชกาลท่ี 7 แหงราชวงศมังราย 
มาบวชเณรท่ีวัดศรีมุงเมือง (สะลวงเหนือ)  ตอมาไดยายเขามาอยูวัดหัวขวง (วัดแสนเมืองมาหลวง) ซ่ึงต้ังอยูใกลคุม
หลวงเจาผูครองนครเชียงใหม คือ บริเวณโรงเรียนยุพราชวิทยาลัยปจจุบัน  เวลาไปบิณฑบาตพระเจานองยาเธอ 
กรมหม่ืนพิชิตปรีชากร ทอดพระเนตรเห็นบุคลิกลักษณะเปนท่ีพอพระทัย จึงซักซวนใหไปเรียนท่ีกรุงเทพฯ ในป 
พ.ศ.2427 พระวินัยโกศล (จันทร กุสโล) กลาวไวในหนังสือคณะธรรมยุติกนิกายภาคเหนือวา “...กรมพระสวัสด์ิ
วัฒนาวิศิษฎเสด็จมาประทับท่ีเชียงใหม สามเณรคําปงไดเขาไปบิณฑบาต พระองคทอดพระเนตรเห็นสามเณรคํา
ปงรูสึกพอพระทัยในรูปสมบัติและทาทางกิริยาท่ีเรียบรอยของสามเณร จึงถามชื่อและท่ีอยู จึงชวนใหลงไปอยู
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เติมเต็มภาพท่ีขาดในการผนวกรัฐจารีตแบบล้านนาให้สมบูรณ์ผ่านภิกษุซึ่งเป็นคน 

ในพื้นที่พูดภาษาเดียวกัน

พระนพีสีพิศาลคุณ (ค�ำปิง) เกิดปี พ.ศ. 2411 ที่บ้านลวงเหนือ ต.ลวงเหนือ 

อ.ดอยสะเก็ด จ.เชียงใหม่ ในชุมชนคนไทยลื้อซึ่งถูกกวาดต้อนมาในรัชสมัย 

พระเจ้าแสนเมืองมา ในรัชกาลที่ 7 แห่งราชวงศ์มังราย มาบวชเณรที่วัดศรีมุงเมือง 

(สะลวงเหนอื)  ต่อมาได้ย้ายเข้ามาอยูวั่ดหัวข่วง (วดัแสนเมอืงมาหลวง) ซึง่ตัง้อยู่ใกล้

คุ้มหลวงเจ้าผู้ครองนครเชียงใหม่ คือ บริเวณโรงเรียนยุพราชวิทยาลัยปัจจุบัน   

เวลาไปบิณฑบาตพระเจ้าน้องยาเธอ กรมหมื่นพิชิตปรีชากร ทอดพระเนตร 

เหน็บคุลกิลกัษณะเป็นท่ีพอพระทยั จงึซกัซวนให้ไปเรยีนท่ีกรงุเทพฯ ในปี พ.ศ. 2427 

พระวินัยโกศล (จันทร์ กุสโล) กล่าวไว้ในหนังสือคณะธรรมยุติกนิกายภาคเหนือว่า 

“...กรมพระสวัสดิ์วัฒนาวิศิษฎ์เสด็จมาประทับท่ีเชียงใหม่ สามเณรค�ำปิงได้เข้าไป

บิณฑบาต พระองค์ทอดพระเนตรเห็นสามเณรค�ำปิงรู้สึกพอพระทัยในรูปสมบัติ 

และท่าทางกิริยาที่เรียบร้อยของสามเณร จึงถามชื่อและที่อยู่ จึงชวนให้ลงไปอยู่

กรุงเทพฯ สามเณร ค�ำปิงตกลงไปอยู่กรุงเทพฯ พร้อมกับพระปินตา กรมพระสวัสดิ์ฯ 

ได้น�ำไปฝากไว้กับสมเด็จพระมหาสมณเจ้า กรมพระยาวชริญาณวโรรส วัดบวรนิเวศ

วิหาร สมเด็จทอดพระเนตรแล้วพอพระทัยโปรดฯ ให้เป็นศิษย์และให้อยู่ใกล้ชิด  

สามเณรค�ำปิงอุปสมบทที่วัดบวรนิเวศวิหาร และต่อมาเข้าสอบเป็นเปรียญตรี  

3  ประโยคได้ 
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ภาพที ่2 สมเดจ็พระมหาสมณเจ้า กรมพระยาวชริญาณวโรรส : ท่ีมา ธนจรรย์ สรุะมณี 

สมเดจ็พระมหาสมณเจ้า กรมพระยาวชริญาณวโรรสรบัสัง่ให้กลบัเชยีงใหม่

พร้อมกบัพระปินตามาพกัทีว่ดัเจดีย์หลวง ได้รับการอุปถมัภ์จากเจ้านายผู้ครองนคร

เป็นอย่างดี ต่อมาพระมหาค�ำปิงได้กลับไปจ�ำพรรษาที่วัดบวรนิเวศอีกครั้งแล้วกลับ

วัดเจดย์ีหลวง ในการเดินทางกลบัคราวนีไ้ด้รบัแต่งตัง้สมณศกัดิท์ี ่พระครนูพีสพิีศาล

คุณ ระหว่างท่ีพักอยู่วัดหอธรรม ท่านได้ชวนสามเณรหมื่น วัดเชียงยืนมาอยู่ด้วย  

(พระมหาหมื่น นักประวัติศาสตร์ล้านนา) และได้ส่งไปศึกษาหลักสูตรบาลี 

ที่วัดบวรนิเวศ และยังคงส่งพระภิกษุชาวล้านนาไปศึกษาที่กรุงเทพฯ อยู่เนื่องๆ เช่น

พระมหาชุบ พระมหาบาง พระมหาแจ่ม พระมหาทอง เป็นต้น...” จะเห็นได้ว่า  

การคัดคน การก่อตัวของคณะธรรมยุตในล้านนาระยะแรก เป็นไปอย่างช้าๆ  

5 
 
กรุงเทพฯ สามเณร คําปงตกลงไปอยูกรุงเทพฯ พรอมกับพระปนตา กรมพระสวัสด์ิฯ ไดนําไปฝากไวกับสมเด็จพระ
มหาสมณเจา กรมพระยาวชิรญาณวโรรส วัดบวรนิเวศวิหาร สมเด็จทอดพระเนตรแลวพอพระทัยโปรดฯ ใหเปน
ศิษยและใหอยูใกลชิด สามเณรคําปงอุปสมบทท่ีวัดบวรนิเวศวิหาร และตอมาเขาสอบเปนเปรียญตรี 3  ประโยคได  

 
 

ภาพท่ี 2 สมเด็จพระมหาสมณเจา กรมพระยาวชิรญาณวโรรส : ท่ีมา ธนจรรย สรุะมณี  
 

สมเด็จพระมหาสมณเจา กรมพระยาวชิรญาณวโรรสรับสั่งใหกลับเชียงใหมพรอมกับพระปนตามาพักท่ีวัด
เจดียหลวง ไดรับการอุปถัมภจากเจานายผูครองนครเปนอยางดี ตอมาพระมหาคําปงไดกลับไปจําพรรษาท่ีวัดบวร
นิเวศอีกครั้งแลวกลับวัดเจดียหลวง ในการเดินทางกลับคราวนี้ไดรับแตงต้ังสมณศักด์ิท่ี พระครูนพีสีพิศาลคุณ 
ระหวางท่ีพักอยูวัดหอธรรม ทานไดชวนสามเณรหม่ืน วัดเชียงยืนมาอยูดวย (พระมหาหม่ืน นักประวัติศาสตร
ลานนา) และไดสงไปศึกษาหลักสูตรบาลีท่ีวัดบวรนิเวศ และยังคงสงพระภิกษุชาวลานนาไปศึกษาท่ีกรุงเทพฯ อยู
เนื่องๆ เชนพระมหาชุบ พระมหาบาง พระมหาแจม พระมหาทอง เปนตน...” จะเห็นไดวา การคัดคน การกอตัว
ของคณะธรรมยุตในลานนาระยะแรก เปนไปอยางชาๆ แตขับเคลื่อนดวยความสัมพันธกับอํานาจรัฐและผูดูแล
บริหารคณะธรรมยุติกนิกายชั้นสูง กลาวคือ     เจาคณะใหญคณะธรรมยุตและดํารงสถานะเปนประมุขสงฆคือ
สมเด็จพระสังฆราชเจาดวย ซ่ึงความสัมพันธเชนนี้เองสงผลในการกอตัวของธรรมยุติกนิกายในลานนาตอมา  

จากประวัติขางตนนี้เม่ือตรวจสอบจากหลักฐานอ่ืน ทําใหเห็นความคลาดเคลื่อนอยูบางหลายอยางเชน 
อายุและสถานท่ีศึกษา เปนตน อาจจะดวยพระวินัยโกศลไดรับขอมูลผานการบอกเลา เพราะพระมหาคําปงไปอยู
กรุงเทพฯ ขณะอายุ 21 ปและไดรับการอุปสมบทจากลานนาแลวไมทราบวาบวชท่ีไหน ยืนยันไดวาบวชในนิกาย
พ้ืนเมืองเทานั้น เห็นชัดในหนังสือจดหมายของสมเด็จพระมหาสมณเจา กรมพระยาวชิรญาณวโรรส ถึงพระพรหม
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แต่ขับเคลือ่นด้วยความสมัพันธ์กับอ�ำนาจรฐัและผูด้แูลบรหิารคณะธรรมยุตกินิกาย

ชั้นสูง กล่าวคือ เจ้าคณะใหญ่คณะธรรมยุตและด�ำรงสถานะเป็นประมุขสงฆ์คือ

สมเด็จพระสังฆราชเจ้าด้วย ซึ่งความสัมพันธ์เช่นนี้เองส่งผลในการก่อตัวของ 

ธรรมยุติกนิกายในล้านนาต่อมา 

จากประวัติข้างต้นน้ีเมื่อตรวจสอบจากหลักฐานอื่น ท�ำให้เห็นความคลาด

เคลื่อนอยู่บ้างหลายอย่างเช่น อายุและสถานท่ีศึกษา เป็นต้น อาจจะด้วยพระวินัย

โกศลได้รับข้อมูลผ่านการบอกเล่า เพราะพระมหาค�ำปิงไปอยู่กรุงเทพฯ ขณะอายุ  

21 ปีและได้รับการอุปสมบทจากล้านนาแล้วไม่ทราบว่าบวชที่ไหน ยืนยันได้ว่าบวช

ในนิกายพ้ืนเมืองเท่าน้ัน เห็นชัดในหนังสือจดหมายของสมเด็จพระมหาสมณเจ้า  

กรมพระยาวชิรญาณวโรรส ถึงพระพรหมเทพาจารย ์  เจ ้าคณะเมืองตาก  

(พระมหาสมณศาส์น เล่ม 1 เก่ียวกับการพระศาสนา, (2443 : 321) กล่าวไว้ว่า  

“ด้วยพระครูสังฆบริคุต (ค�ำปิง) เปรียญตรี ชาวเมืองนครเชียงใหม่และได้อุปสมบท

ที่นั่น (เชียงใหม่) กรมหมื่นสวัสดิวัตนวิศิษฏ์ เมื่อครั้งยังเป็นพระองค์เจ้าสวัสดิโสภณ

และยังทรงผนวชอยู่ (พ.ศ. 2432) ได้ไปเมืองนครเชียงใหม่ เธอได้ตามกรมหมื่นสวัส

ดิลงมาอปุสมบทซ�ำ้เป็นธรรมยุตทีวั่ดราชาธิวาส เมือ่กรมหมืน่สวัสดจิะสกึ เอามาฝาก

ฉันไว้ท่ีวัดมกุฏกษัตริย์ ได้เรียนพระปริยัติธรรม เข้าสอบความรู ้ในมหามกุฏ 

ราชวิทยาลัยได้ชั้นเปรียญตรี ได้ลากลับข้ึนไปเมือง (เชียงใหม่) ตั้งการสั่งสอน 

อยู่ท่ีน่ัน มีคนศรัทธาเลื่อมใสข้ึนโดยล�ำดับ...” เป็นการยืนยันว่า พระมหาค�ำปิง 

เดินทางไปศึกษาที่กรุงเทพฯ เมื่อได้รับอุปสมบทเป็นภิกษุแล้ว ขณะอายุ 21 ปีหาใช่

เป็นสามเณร ได้ท�ำการอปุสมบทซ�ำ้ (ทัฬหกีรรม) ทีวั่ดราชาธิวาส (ไม่แน่ใจว่าจะบวช

ที่โบสถ์น�้ำ ตามจารีตต้นธรรมยุติกนิกายหรือไม่) อยู่ภายใต้การดูแลของสมเด็จ 

พระมหาสมณเจ้า กรมพระยาวชิรญาณวโรรสจริง แต่เป็นการอยู่ท่ีวัดมกุฏกษัตริย์

หาใช่วัดบวรนิเวศวหิารไม่ เน่ืองด้วยขณะนัน้พระองค์ทรงสร้างและบรหิารส�ำนักเรยีน

วัดมกุฏกษัตริย์เฟื่องฟูย่ิงด้านพระปริยัติธรรม ต่อมาจึงได้รับแต่งตั้งเป็นพระครู

ฐานานุกรมของสมเด็จพระมหาสมณเจ้าที่ “พระครูสังฆบริคุต”  
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มนตรี  รอดแก้วและ (2555 : 1) กล่าวว่า ในปี พ.ศ. 2438-2439 เกิดการ 

ก่อตัวของธรรมยุติกนิกายในอาณาจักรล้านนาอย่างเป็นรูปธรรมผ่านการได้รับแต่ง

ตั้งเป็นพระอุปัชฌายะ และมีอ�ำนาจเต็มสามารถให้อุปสมบทกุลบุตรเป็นภิกษุธรรม

ยุติกนิกายได้อย่างสมบูรณ์ โดยไม่ต้องพ่ึงพาจากส่วนกลางอย่างท่ีแล้วมา  

เห็นได้จากลายพระหัตถ์ของสมเด็จพระมหาสมณเจ้า กรมพระยาวชิรญาณ  

วโรรสถึงพระครูสังฆบริคุต (ค�ำปิง) ว่า “...ด้วยเธอได้ลงมาอุปสมบทเป็นธรรมยุต 

ศึกษาพระปริยัติธรรมในกรุงเทพฯ และได้สอบความรู้ได้ชั้นเปรียญตรี กลับขึ้นไป

เมอืงนครเชยีงใหม่ สัง่สอนประชาชนท่ีน่ันให้ได้ศรทัธาเลือ่มใส จนมผีูเ้ข้ารบัอปุสมบท

ในส�ำนักของเธอ ฉันเห็นว่า เธอมีความรู้ความสามารถและมีพรรษาครบก�ำหนด

สมควรเป็นอุปัชฌาย์ จึงอนุญาตให้เป็นอุปัชฌาย์...” ท�ำให้เห็นได้ว่า การได้รับแต่ง

ตั้งเป็นอุปัชฌาย์ของพระมหาค�ำปิงนี้ เป็นการยืนยันเหตุการณ์เชิงนัยอย่างน้อย  

3 ประการคือ 1) เป็นการก่อก�ำเนิดและปักธงธรรมยุติกนิกายในล้านนาอย่างเป็น

ทางการและเป็นรูปธรรมในฐานะนิกายทางเลือกหรือนิกายของรัฐ 2) เป็นการบรรลุ

ผลการเตรียมคนเพ่ือการผนวกรัฐจารีตแบบล้านนาสู ่รัฐสยามผ่านการศึกษา 

สมยัใหม่ (ซึง่จะกล่าวต่อไป) 3) เป็นการตอบสนองนโยบายของรฐัว่าด้วยรฐัสมยัใหม่

ตามท่ีรชักาลที ่5 ทรงคาดหวงั ภายหลงัพระมหาค�ำปิงได้รบัแต่งตัง้เป็นพระอปัุชฌาย์

แล้ว ไม่ปรากฏว่า ท่านได้ให้อุปสมบทใครบ้าง อีกท้ังภิกษุเหล่าน้ันได้เป็นก�ำลัง 

และขยายธรรมยุติกนิกายไปที่ไหนอย่างไรบ้างหรือไม่ เพราะเหตุใด เป็นเหตุการณ์

ที่น่าติดตามและวิเคราะห์อย่างยิ่ง 

ไทเลอร์ (Tylor, 1996 : 99-102) กล่าวว่า การวางรากฐานของธรรมยุติก

นกิายโดยใช้วธีิการคดัเลอืกและส่งพระสงฆ์ท่ีผ่านการฝึกฝนอดุมการณ์รฐัทีอ่งิอยู่กับ

พระพุทธศาสนาส่วนกลางตามจารีตธรรมยุติกนิกายไปเผยแผ่ในหัวเมืองอีสานนับ

ได้ว่าประสบความส�ำเร็จและแพร่หลายมาก สอดคล้องกับความเห็นของ ธีรพงษ์  

มไีธสง (2560 : 293) ทีเ่ห็นว่า บทบาทของพระสงฆ์กับกลไกอ�ำนาจรฐัในยุคนัน้ท�ำให้

ธรรมยุติกนิกายเผยแผ่ออกไปอย่างรวดเร็วและมีประสิทธิภาพมาก ด้วยเหตุนี้ 

จึงกล่าวได้ว่า พระสงฆ์และกลไกอ�ำนาจรัฐนี้เองเป็นต้นแบบของการก่อก�ำเนิดและ

ปักธงธรรมยุติกนิกายในล้านนา เห็นได้จากหนังสือลายพระหัตถ์เกี่ยวกับการศึกษา 
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ประมวลพระนิพนธ์สมเด็จพระมหาสมณเจ้า กรมพระยาวชิรญาณวโรรส พระองค์

ลิขิตไปปรึกษาพระยาวิสุทธสุริยศักดิ์ ว่าที่ราชปลัดทูลฉลอง กระทรวงธรรมการ  

(ที่ 65/182 วันที่ 6 สิงหาคม ร.ศ.121 (พ.ศ. 2445) หน้า 570-1) ว่า “เมื่อฉันยังว่าการ

ศึกษาหวัเมอืงอยู่นัน้ ได้แนะน�ำพระครสูงัฆบรคิตุ (ค�ำปิง) เปรยีญตร ีท่ีเมอืงเชยีงใหม่ 

ผู้ลงมาบวชเป็นธรรมยุตและเล่าเรียนอยู่ที่วัดมกุฎกษัตริย์ แล้วกลับขึ้นไปตั้งสั่งสอน

อยู่ที่นครเชียงใหม่ เพื่อส่งพระเณรลงมาเรียนในกรุงเทพฯ เหมือนอย่างพวกมณฑล

อิสาน... บัดน้ีพระครูสังฆบริคุตให้พระม่วง วัดมกุฎกษัตริย์ชาวกรุงเทพฯ ขึ้นไปอยู่

เป็นเพื่อน น�ำภิกษุ 3 รูป สามเณร 5 รูป ชาวมณฑลพายัพเป็นธรรมยุต ส่งลงมาถึง

กรุงเทพฯ และมาอยู่ที่วัดนี้ตั้งแต่วันท่ี 3 เดือนนี้แล้ว ฉันขอปรึกษาว่า กระทรวง 

จะยอมรับให้อยู่ในบ�ำรุงของหลวงเหมือนอย่างพวกพระเณรเมืองน่านและพระเณร

ในมณฑลอืน่ๆ ได้หรอืไม่...” จะเหน็ได้ว่า การก่อตวัของธรรมยุติกนิกายสู่หัวเมอืงน้ัน 

มีการท�ำงานอย่างเป็นระบบแบบแผน ซึ่งเป็น 1 ในแผนการท�ำงาน 10 ข้อของธรรม

ยุติกนกิาย ในประเดน็น้ีกมล  บตุรชาร ี(2559 : 79)  กล่าวว่า เริม่ต้นด้วยการคดัเลอืก

คน การให้อยู่และศกึษาจารตีธรรมเนยีมปฏบิตัใินส�ำนกัธรรมยตุโดยมเีจ้าคณะใหญ่

ธรรมยุตก�ำกับดูแล มีความสัมพันธ์และได้รับอุปถัมภ์จากรัฐเป็นอย่างดี ดูแล 

อย่างดีและให้ศึกษาวิชาการทางพระพุทธศาสนาและประคับประคองติดตาม 

ภายหลังไปปฏิบัติหน้าท่ีในพ้ืนท่ีนั้นๆ อีกท้ังต้องสนองนโยบายในการขยาย 

ธรรมยุติกนิกายเพ่ิมมากข้ึนจะด้วยการเป็นพระอุปัชฌาย์ให้อุปสมบทเองในท้องท่ี

หรือส่งมาศึกษาในกรุงเทพฯ ก็ได้ 

สนองนโยบายรัฐผ่านการจัดตั้งโรงเรียนภาษาไทย
ปี พ.ศ. 2439 พระครูสังฆบริคุต (พระมหาค�ำปิง) เดินทางกลับเชียงใหม่

พ�ำนักที่วัดเจดีย์หลวง ต่อมาย้ายไปอยู่วัดหอธรรมและวัดเชียงมั่นตามล�ำดับ  

ในปีพ.ศ. 2442 ได้จดัการศกึษาพระปรยัิตธิรรมแผนใหม่แบบสยามส�ำหรบัพระภกิษุ

สามเณรและจัดการเรียนการสอนภาษาไทยส�ำหรับชาวบ้านทั่วไป บริเวณทิศตะวัน

ตกวัดเจดย์ีหลวงโดยใช้ชือ่ว่า “โรงเรยีนพระเจดย์ีหลวง” ท�ำหน้าท่ีเป็นท้ังครสูอนและ

ผูจ้ดัการโรงเรยีน มนัีกเรยีนจ�ำนวน 73 คน นบัว่าเป็นโรงเรยีนสอนภาษาไทยแห่งท่ีสอง
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ของเมืองเชียงใหม่ เพราะโรงเรียนสอนภาษาไทยแห่งแรกก่อต้ังเมื่อปี พ.ศ. 2432  

โดยพระเจ้าน้องยาเธอ พระองค์เจ้าโสณบัณฑิต กรมขุนพิทยลาภพฤติธาดา  

ข้าหลวงต่างพระองค์ (พ.ศ. 2432-4) สร้างท่ีศาลากลางสวนในเขตพระต�ำหนกัรมิฝ่ัง

แม่น�้ำปิงฝั่งตะวันตก (ปัจจุบันบ้านพักอธิบดีผู้พิพากษาภาค 5 เชิงสะพานนวรัฐ)  

และแห่งที่ 3 ในปี พ.ศ. 2443 สร้างในคุ้มหลวงเจ้าผู้ครองนครเชียงใหม่ เรียกชื่อว่า 

โรงเรียนในคุ้มพระเจ้าเชียงใหม่ 

ตลอดระยะเวลา 4 ปี การจัดตั้งโรงเรียนภาษาไทยตามหลักสูตรสยามนั้น 

อยู่ในการสนับสนุนและให้ก�ำลังใจของผู้บริหารธรรมยุติกนิกายตลอดมา ดังจะเห็น

ได้จากหนังสือตอบโต้และให้ก�ำลังใจของสมเด็จพระมหาสมณเจ้าว่า “...เธอคิดตั้ง

การฝึกสอนข้ึนท่ีเชียงใหม่นั้นดีนัก จะจัดบ�ำรุงเป็นของแผ่นดินก็ได้...” (พระมหา 

สมณศาส์น เล่ม 1 เกี่ยวกับการพระศาสนา, 2443 : 321) นอกจากนี้ยังเป็นที่สนใจ

ของราชส�ำนักสยามไม่น้อย เห็นได้จากการที่พระเจ้าน้องยาเธอ พระองค์เจ้าเพ็ญ

พัฒน์พงษ์ เสดจ็เย่ียมโรงเรยีน ในคราวเสดจ็มณฑลพายัพในเดอืนมนีาคม พ.ศ. 2446 

หนังสือรายงานรัชกาลที่ 5 พระบิดา ว่า  “...วันที่ 9 มีนาคม เวลาเช้า ข้าพระพุทธเจ้า

ได้ไปโดยขบวนรถม้าไปดวัูดหลวง (วัดเจดย์ีหลวง) ซึง่เป็นวดัถือน�ำ้พระพิพัฒน์สตัยา 

ยังบริบูรณ์ดี ไม่ช�ำรุด นักเรียนได้อาศัยเรียนหนังสือในโบสถ์ (พระวิหาร)  

เพราะโรงเรียนยังท�ำไม่แล้วดี นักเรียนมีอยู่กว่าร้อย แต่พวกพ้ืนเมืองไม่ใคร่จะมาก  

มีบุตรของพ่อค้าใต้มาเรียนอักษรไทยเสียโดยมาก...” ท�ำให้เห็นได้ว่า การมีอยู ่

และการก่อตัวของธรรมยุติกนิกายในล้านนาคงอยู่ภายใต้กลไกอ�ำนาจรัฐส่วนกลาง 

นอกจากน้ีในช่วงเวลาดังกล่าว การเดินทางเข้ามาสู่ล้านนาของธรรมยุติกนิกาย 

ผ่านภิกษุที่ได้รับการศึกษาฝึกฝนในจารีตธรรมยุตส่วนกลาง ที่อิงอยู่กับกลไกของรัฐ

นั้น เป็นที่สนใจและหวาดระแวงจนเกิดการต่อต้านจากคณะสงฆ์ล้านนามากขึ้น  

โดยเฉพาะประเด็นพระผู้น้อยปกครองพระผู้ใหญ่ กล่าวคือ พระครูสังฆบริคุต  

(พระมหาค�ำปิง) มาก�ำกับดูแล ปกครองสงฆ์ล้านนาในขณะที่ท่านมีอายุเพียง 34 ปี

เท่านั้น เหตุการณ์รุนแรงข้ึนเมื่อ ปฐมสังฆนายกของล้านนา คือ พระคูบาโสภา  

วัดฝายหิน ซึ่งได้รับแต่งตั้งโดยพระเจ้าอินทวิชยานนท์ เจ้าผู้ครองนครเชียงใหม่  

กลายมาเป็นผู้น�ำและคู่ขัดแย้งเสียเอง ชัชวาลย์ ค�ำงาม (2554) กล่าวว่า สาเหตุท่ี
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พระสงฆ์ล้านนามองการปรากฏตัวของพระมหาค�ำปิงด้วยความหวาดระแวงน่าจะ

ด้วยเหตผุล 3 อย่างคอื 1) พระมหาค�ำปิง คอื ตวัแทนของรฐัสยามซึง่ได้รบัการศกึษา

ฝึกฝนแนวจารีตธรรมยุติกนิกายส่วนกลางและที่อิงอยู่กับอ�ำนาจและกลไกของ 

รัฐสยามอย่างแนบแน่น โดยมีนโยบายการเผยแผ่จารีตธรรมยุตผ่านการศึกษาและ

การปกครอง มีข้อปฏิบัติข้อวัตรที่ต่างจากคณะสงฆ์ล้านนา ซึ่งสงฆ์ล้านนาเรียก 

นิกายนี้ว่า “ลัทธิกุมผ้าบ่รัดอก” ซึ่งก็หมายถึงการห่มผ้าจีวรแบบแหวกกลางและ 

ไม่นิยมใช้ผ้ารัดอกตามจารีตรามัญน่ันเอง ความหวาดระแวงใน “เครื่องแต่งตัว”  

และข้อปฏิบัติในนิกายใหม่ คงเป็นแค่ภาพท่ีอยู่เบ้ืองหลังเท่านั้น แท้จริงแล้วน่าจะ

เป็นความหวาดกลัวใน “อ�ำนาจและกลไก” รัฐสยามในทุกจังหวะมากกว่า 2) ด้วย

ความแปลกใหม่และแปลกต่างของนิกายธรรมยุตกินิกาย ทัง้การสวดมนต์เป็นภาษา

มคธ การห่มครองผ้าที่เป็นลักษณะเฉพาะ กิจวัตรประจ�ำวัน ข้อวัตรปฏิบัติปลีกย่อย 

การท�ำวัตรเช้าวันพระเวลา 9.00 น. บ่าย 15.00 น. เวียนเทียนในวันส�ำคัญทาง

พระพุทธศาสนา การแสดงธรรมแบบโวหารเทศนาไม่ยึดคมัภีร์ เป็นต้น ท้ังปวงท�ำให้

เจ้าผู้ครองนครเช่นเจ้าอินทวโรรส พระโอรสเจ้าอินทวิชยานนท์และราชบริวารเกิด

เลื่อมใสนิกายน้ีมาก เห็นได้ชัดจากการนิมนต์พระมหาค�ำปิง ย้ายไปอยู่วัดเชียงมั่น 

ซึง่เป็นวัดส�ำคญัด้วยเป็นวดัแห่งแรกในล้านนาและตัง้อยู่ใกล้ราชฐานคุ้มหลวงน่ันเอง 

ท�ำให้คณะสงฆ์ล้านนารู้สึกสูญเสียเจ้าเมืองผู้เป็นศาสนูปถัมภ์หนักเอียงเป็นอคติไป

ทางธรรมยุตกินกิายเสยี ประเดน็เจ้าผูค้รองนครและบรวิารสนับสนุนธรรมยุติกนิกายน้ี

ลากยาวมาถึงยุคสมัยพระอุบาลีคุณูปมาจารย์ (จันทร์ สิริจนฺโท) ซึ่งเป็นคล่ืน 

ลกูที ่2 ของธรรมยุตกินกายในล้านนา จะกล่าวต่อไป 3) ความ หวาดระแวงในอ�ำนาจ

และกลไกรัฐสยามคือส่วนหน่ึงท่ีต้องหยิบยกขึ้นมาพิจารณา กล่าวคือ พระสงฆ์ 

ล้านนาหวาดกลัวการสูญเสีย “ความเป็นตัวตน” เช่น การห่มผ้า การสวดมนต์  

ข้อวัตรปฏิบัติแบบจารีตนิกายเมือง ภาษาเขียน ธรรมเนียมจารีตล้านนาซึ่งก็ 

รวมทัง้ความหวาดเกรงสญูเสยี “อตัลกัษณ์” ผ่านการถูกผนวกเข้ากับพระสงฆ์สยาม 

ตามกลไกการปกครองบ้านเมือง  
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ที่สุดแล้วคณะสงฆ์ส่วนกลางก็อาศัยอ�ำนาจและกลไกรัฐท�ำให้เหตุการณ์

อ่อนลงด้วยการแต่งตั้งพระธรรมวโรดม (จ่าย ปุณฺณทตฺโต) เจ้าอาวาสวัด

เบญจมบพิตร พร้อมด้วยคณะท�ำงานอีก 3 รูป คือ พระมหาบาง พระมหายา  

วัดเบญจมบพติร และ พระศรสีมโพธ์ิ วัดสทุศัน์เทพวราราม มาวางระเบยีบการบรหิาร

คณะสงฆ์ ตามพระราชบัญญัติลักษณะการปกครองคณะสงฆ์ พ.ศ. 2445  

เป็นผูป้กครองสงฆ์ (จดหมายเหตแุห่งชาต ิกรมศลิปากร, รหสัไมโครฟิล์ม กร.5 ศ/37 

เรือ่งจดัการเล่าเรยีนตามมณฑลต่างๆ 17/11/117-129) ท่ีมไีปกราบบงัคมทูลรชักาล

ที่ 5 วันที่ 5 เมษายน 2450 ว่าให้พระครูสังฆบริคุต (พระมหาค�ำปิง) มีอ�ำนาจ 

และทุ่มเทในการจัดการศึกษาโรงเรียนภาษาไทยและเทศนาสอนพุทธบริษัทเท่าน้ัน 

เป็นการจ�ำกัดพ้ืนงานของพระมหาค�ำปิงเหลอืเพียงงานการศกึษา และไม่ให้ก้าวก่าย

การปกครองสงฆ์ล้านนา ต่อมาวันที่ 1 กันยายน 2468 สมเด็จพระสังฆราชเจ้า  

กรมหลวงชนิวรสริวัิฒน์ วัดราชบพิธ ประทานนามโรงเรยีนสอนภาษาไทยแห่งน้ีใหม่

ว่า “โรงเรยีนพุทธิโสภน” ตามชือ่พระครพุูทธิโสภณ (ป๋ัน ผูด้แูลต่อจากพระมหาค�ำปิง) 

และย้ายไปสร้างใหม่ในพ้ืนทีข่องวัดเชษฐา (วัดร้าง) ท่ีตัง้ปัจจบุนัเมือ่ในปี พ.ศ. 2479

เกิดผลการปรับเปลี่ยนลักษณะบางอย่างของนิกายเดิมล้านนา
การเดินทางเข้ามาสู่ล้านนาของธรรมยุติกนิกาย ส่งผลกระทบหลายอย่าง 

เช่น ความรูส้กึแปลกต่างเป็นคนแปลกหน้าเพราะต่างนกิายแม้จะพูดภาษาเดยีวกัน

ก็ตาม อีกท้ังเจ้าผู้ครองนครมีความโน้มเอียงไปทางนิกายใหม่แม้จะด้วยเหตุผลใด

ก็ตาม ยิ่งกว่าน้ันก็คือการลุกขึ้นต้านโดยตรงเพราะคลางแคลงใจในอ�ำนาจสยาม  

ดังที่กล่าวไว้ในตอนต้น กระทั่งก้าวสู่ศักราชใหม่ ธนจรรย์ สุระมณี, (2562 : 60)  

กล่าวว่า เมือ่สยามเปลีย่นแปลงการปกครองคณะสงฆ์ตามพระราชบญัญัตลิกัษณะ

การปกครองคณะสงฆ์ พ.ศ. 2445 ล้านนายังคงใช้จารีตการปกครองแบบเก่าคือ 

มีพระสังฆราช 7 รูปที่เจ้าผู้ครองนครสถาปนาไว้ปกครองคณะสงฆ์นิกายพ้ืนเมือง 

เมือ่พระธรรม โรดมจัดการปกครองคณะสงฆ์ใหม่ เพ่ือหลกีเลีย่งความขดัแย้งระหว่าง

พระสงฆ์สองนกิาย คอื มหานิกายและธรรมยุตกินิกาย   ปี พ.ศ. 2449 จงึได้แบ่งงาน
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ดังกล่าวไว้แล้ว พระนพีสีพิศาลคุณ รับผิดชอบการศึกษา ส่วนคณะมหานิกาย 

ให้พระอภัยสารทะปกครองในฐานะเจ้าคณะใหญ่นครเชียงใหม่ (เจ้าคณะจังหวัด)  

มีเจ้าคณะแขวง (เจ้าคณะอ�ำเภอ) เจ้าอธิการหมวด (เจ้าคณะต�ำบล) เจ้าอธิการ  

(เจ้าอาวาส) หัววัด (เจ้าส�ำนักสงฆ์หรือที่พักสงฆ์) ตามล�ำดับ 

การเดนิทางมาของนิกายธรรมยุตกินกิายและการเปล่ียนแปลงการปกครอง

ตามพระราชบัญญัติลักษณะการปกครองคณะสงฆ์ พ.ศ. 2445 นั้น ก่อให้เกิด 

การเปลี่ยนแปลงลักษณะบางอย่างทางวัตรปฏิบัติของพระภิกษุสามเณรในรัฐ 

ล้านนาไม่น้อย กล่าวคอื สยามต้องการให้เกิดการปฏบิตัเิป็นหน่ึงเดียวและสอดคล้อง

ตามครรลองส่วนกลาง ซึ่งเห็นได้ชัดจากรายงานของเจ้าคณะจังหวัดต่อพระธรรม

วโรดม เจ้าคณะใหญ่มณฑลพายัพ ในวันท่ี 26 กรกฎาคม รัตนโกสินทร์ศก 127 

(2451) (ส�ำเนา)  ที่ 4830 ที่วัดเชตวัน เชียงใหม่ ความว่า เมื่อปีที่แล้วภายหลังได้รับ

นโยบายจากสยามในการบริหารคณะสงฆ์ล้านนาให้เป็นไปในทิศทางเดียวกัน 

และสอดคล้องกับข้อวตัรของพระสงฆ์สยาม พระอภัยสารทะ เจ้าคณะเมอืงเชยีงใหม่ 

จึงได้ด�ำเนินการจัดคณะหมวดอุโบสถ ให้ผู้รับผิดชอบทุกองค์ออกไปจัดการศาสนา

ตามหมวดวัดข้ึนเป็นครั้งคราว โดยมีประเด็นย�้ำเน้นมุ่งไปท่ีประเด็นจริยาวัตรและ 

การศึกษาวิชาการพระพุทธศาสนาพ้ืนฐานของพระภิกษุสามเณรในล้านนาไม่ว่า 

จะนิกายไหนก็ตาม ซึ่งก็รวมทั้งนิกายเดิมด้วย เช่น 1) ให้นุ่งห่มและครองผ้าให้

เรียบร้อย 2) ให้ศึกษานวโกวาทอันเป็นหนังสือสรุปย่อเน้ือหาจากพระไตรปิฎก 

รวบรวมและเรียบเรียงโดยสมเด็จพระมหาสมณเจ้า กรมพระยาวชิรญาณวโรรส  

3) ให้ศึกษาสามเณรสิกขาคือศีล 10 ข้อของสามเณร 4) ห้ามไม่ให้สามเณรกินข้าว

ล่วงเวลา (ตั้งแต่เที่ยงวันถึงเช้ามืด) ซึ่งเป็นอาจิณณวัตรของภิกษุสามเณรล้านนา  

5) ให้ติดกระดานป้ายทุกวัด ธนจรรย์ สุระมณี, (2562 : 63) โดยเฉพาะประเด็นข้อ  

3 และ 4 นั้น ยังคงปฏิบัติต่อเนื่องมาจนสมัยพระอุบาลีคุณูปมาจารย์ขึ้นมาสานงาน

พระศาสนายังคงพบเหน็และได้ให้ความเหน็ว่า พระเณรในมณฑลลาวเฉยีงยังมจีรยิา

วัตรไม่เรียบร้อยโดยเฉพาะการสวดมนต์และการฉันอาหารในเวลาเย็นเลยเวลา
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ต่อมาในคราวประชุมสงฆ์และรายงานผลการปฏิบัติงาน ครั้งที่ 2 วันที่ 15 

พฤศจิกายน พ.ศ. 2451 พระอภัยสารทะ เจ้าคณะจังหวัดเชียงใหม่และพระคร ู

โพธิรังษี ได้ก�ำกับและมอบหมายให้พระครูค�ำภีรธรรมและพระครูสุคันธศีล เดินทาง

ไปประกาศและแจ้งให้วัดต่างๆ ในพ้ืนทีห่่างเมอืงเชยีงใหม่ แต่ยังไม่คลอบคลมุพ้ืนท่ี

ก็จวนเข้าพรรษาจึงต้องงดเสีย มีเนื้อหาที่ต้องท�ำความเข้าใจและให้ยึดปฏิบัติไป 

ในทางเดียวกันซึ่งก็มีทั้งใหม่และเพ่ิมเติมจากคราวท่ีแล้ว คือ 1) ให้นุ่งห่มผ้าและ 

ครองผ้าให้เรียบร้อย 2) ให้ซ้อมสวดมนต์และพร 3) ให้ภิกษุศึกษาท่องจ�ำปาติโมกข์

และนวโกวาท 4) ให้สามเณรศึกษาสามเณรสิกขา 5) ให้ท�ำนุบ�ำรุงพระพุทธศาสนา

ให้เจริญความสามารถ 6) ห้ามไม่ให้สามเณรกินอาหารล่วงเลยเวลา 7) ห้ามไม่ให้

ภกิษุสามเณรไปท�ำงานของตนและผูอ้ืน่ (ทีเ่ป็นงานแบบคฤหสัถ์) 8) ห้ามไมใ่ห้ภกิษุ

สามเณรไปซื้ออาหารกินตามตลาดและข้างถนน 9) ห้ามไม่ให้ภิกษุสามเณรไปกับ

หญิงสองต่อสองไม่ว่าจะเป็นญาติพ่ีน้อง 10) ห้ามไม่ให้ภิกษุสามเณรหาบคอน 

ตามถนนและซือ้ขายเย่ียงคฤหสัถ์ 11) ห้ามไม่ให้ภิกษสุามเณรรบัจ้างท�ำงานในบ้าน

ราษฎร 12) ห้ามไม่ให้ภิกษสุามเณรไปเท่ียวในเวลาค�ำ่และกลางคนื ไปดูการมหรสพ

และเครื่องดนตรีต่างๆ 13) ห้ามไม่ให้ภิกษุสามเณรเล่นการพนันชนิดต่างๆ 

พระเถระผู้กล่าวรายงานในคร้ังนั้น ยังกล่าวส�ำทับอีกว่าเกณฑ์ 13 ข้อ 

มีท้ังอย่าท�ำและให้ท�ำ มีท้ังเก่าและเพ่ิมเติม หากจะเร่งรัดให้ภิกษุสามเณรปฏิบัติ 

ให้ได้ทุกข้อ ก็เกรงว่าจะมากไปและรับไม่ไหว จึงค่อยเป็นค่อยไป เพราะฉะน้ัน  

จึงขอจัดไปแต่เล็กน้อยเป็นเบื้องต้นกล่าวคือให้หัดซ้อมสวดมนต์เท่านั้น

จากการประชุมคณะสงฆ์ทั้ง 2 ครั้ง หากมองผ่านแว่นของพระราชบัญญัติ

ลักษณะการปกครองคณะสงฆ์ พ.ศ. 2445 โดยรัฐสยามมุ่งการรวมศูนย์ที่ส่วนกลาง 

ชาญณรงค์ บุญหนุน (2561) ให้ทัศนะว่า เป็นการเตมิเตม็ระบบสมบรูณาญาสทิธิราชย์

ผ่านพระราชบัญญัติ โดยใช้การศึกษาและเจ้าคณะผู้ปกครองสงฆ์จากส่วนกลาง 

เป็นผูป้ฏิบตักิาร จงึเกิดการเร่งรดัให้พระสงฆ์ล้านนาปรบัเปลีย่นจรยิาวตัรในหลายด้าน 

โดยเฉพาะ 5 ข้อต้นในการประชุมครั้งที่ 2 กล่าวคือ การนุ่งผ้า ห่มผ้าให้เรียบร้อย 

เกณฑ์ไหนจงึจะนบัว่าเรยีบร้อย หรอืการห่มผ้าแหวกกลางอย่างจารตีธรรมยุตกินกิาย

ที่พระสงฆ์ล้านนาเรียกว่าลัทธิ “กุมผ้าบ่รัดอก” หรือไม่ รวมท้ังการให้พรในโอกาส
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ต่างๆ พระสงฆ์ล้านนาก็มีจารีตธรรมเนียมปฏิบัติอยู่แล้วเพียงแต่การสวดและ 

การออกเสียงคงด�ำรงอยู่ในจารีตเมืองเท่าน้ันท่ีแปลกต่าง อย่างไรก็ตาม ก็ยังเห็น 

ร่องรอยที่ส�ำคัญในการผลักดันให้คณะสงฆ์ล้านนาปฏิบัติตาม คือ 1) ให้ภิกษุศึกษา

ท่องจ�ำปาติโมกข์และนวโกวาท และ 2) ให้สามเณรศึกษาสามเณรสิกขา ทั้งสอง 

ข้อนี้นับว่า เป็นทั้งจารีตจริยาวัตร เป็นทั้งวิชาการ อีกทั้งเป็นธรรมนูญชีวิตของธรรม

ยุติกนิกาย ซึ่งกรอบแนวคิดนี้ผ่านหนังสือที่คัดสรรจากพระไตรปิฎกและคัมภีร์

พระพุทธศาสนา โดยพระเจ้าน้องยาเธอ กรมพระยาวชิรญาณวโรรส ตามนโยบาย

การสร้างรัฐสมัยใหม่ของรัชกาลที่ 5 ซึ่งได้ผนวกการพัฒนาคณะสงฆ์ไปด้วยนั่นเอง 

ธีรพงศ์ มไีธสง (2562 : 172) ด้วยเหตน้ีุ ธรรมยุตกินกิายจงึให้ความส�ำคญัใน 2 ข้อน้ี

อย่างยิ่ง เพราะการด�ำรงพระพุทธศาสนาให้มั่นคงและเป็นหลักให้ได้ จะต้องท่องจ�ำ

ปาฏิโมกข์ภาษาบาลีและเข้าใจค�ำแปลปาฏิโมกข์ภาษาไทยผ่านหนังสือนวโกวาท

นั่นเอง ส่วนสามเณรก็ให้ศึกษาสามเณรสิกขาอย่างเข้าใจ กระบวนการการท่องจ�ำ

และการท�ำความเข้าใจใน 2 ข้อน้ี ธรรมยุติกนิกายปลูกฝังผ่านกิจกรรมที่เรียกว่า  

“ลงปาฏิโมกข์” และ “ท�ำวัตรเช้า-เย็น” ตัง้แต่ยุคต้น กล่าวคอื ถ้าเป็นสามเณรธรรมยุต

จะต้องท่องบทสามเณรสิกขาได้ และเมื่อถึงวัยก่อนบวชพระต้องท่องจ�ำปาฏิโมกข์

บาลีได้ หาไม่แล้วก็จะไม่มีอุปัชฌายะรูปไหนบวชให้เด็ดขาด ท่ีสุดอาจถูกขับ 

ออกจากวัด ข้อนี้ถือว่าเป็นจารีตธรรมยุติกนิกายโดยตรง

นอกจากน้ีกิจกรรมทบทวนปาฏิโมกข์ในรอบเดือน ธรรมยุตกินิกายยึดปฏบิตัิ

อย่างจริงจังและท�ำต่อเน่ืองตลอดท้ังปี หาได้ท�ำเฉพาะช่วงเข้าพรรษาเฉกเช่น 

หลายพ้ืนท่ีในประเทศไทยปัจจุบัน รวมท้ังในรัฐล้านนายุคนั้นและปัจจุบันด้วย  

กล่าวโดยสรุป ในการประชุมท้ังสองครั้ง ท�ำให้เริ่มเห็นร่องรอยการปรับจริยาวัตร 

พระสงฆ์ตามหัวเมืองซึ่งก็รวมท้ังอีสานและล้านนาให้เป็นเช่นเดียวกับส่วนกลาง  

ผ่าน พรบ.ปีพ.ศ. 2445 โดยเจ้าคณะพระสังฆาธิการท่ีมีต�ำแหน่งได้รับแต่งต้ัง 

จากสยามเป็นผู้ปฏิบัติและติดตามผลนั่นเอง ไม่นับรวมการศึกษาสมัยใหม่ซึ่ง

หลักสูตรออกแบบโดยสยาม มนตรี รอดแก้วและคณะ (2555 : 3) ให้ความเห็นว่า 

ไม่ว่าจะเป็นนิกายไหน ต้องเรียนหลักสูตรนี้ ผ่านจารีตธรรมยุตอยู่ดี เพราะน่ันคือ 

คู่มือการเปลี่ยนผ่านประเทศและสังฆมณฑลสู่การศึกษาสมัยใหม่ตามนโยบาย 
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ของรชักาลที ่5 สอดคล้องกับ ศศิวมิล อ่อนทอง (2557 : 79) ท่ีเห็นว่า ท้ังน้ีเพ่ือเป็นการ

จดัรปูแบบการปกครองคณะสงฆ์ให้มคีวามชดัเจน มรีะบบในรปูแบบเดยีวกันกับฝ่าย

อาณาจักรในแง่กฎหมาย เพื่อให้รัฐสามารถถ่ายทอดหรือส่งผ่านอุดมการณ ์

ทีร่ฐัต้องการส่งต่อไปยังพลเมอืงของตน โดยอาศยัคณะสงฆ์หัวเมอืงให้ช่วยกันจดัการ

ศึกษาของชาติ

พระอุบาลีคุณูปมาจารย์ (จันทร์ สิริจนฺโท) คลื่นลูกที่สองธรรมยุติก

นิกายในล้านนา 
วัดบรมนิวาส (2557 : 3) บันทึกไว้ว่า พระอุบาลีคุณูปมาจารย์ (จันทร์ สิริจนฺ

โท) เกิดที่บ้านหนองไหล อ�ำเภอเมือง จังหวัดอุบลราชธานี เมื่อวันศุกร์ ที่ 20 มีนาคม 

พ.ศ. 2399 (จ.ศ. 1218) มีน้อง 11 คน ชาย 6 หญิง 5  ท่านเป็นคนหัวปี พ.ศ. 2420 

บวชเป็นสามเณรทีวั่ดบ้านเกิดโดยมท่ีานเทวธัมม ี(ม้าว) ศษิย์หลวงในพระวชริญาณ

ภิกขุ อายุ 21 ปี อุปสมบทที่วัดศรีทอง 4 ปีต่อมาเดินทางเข้ากรุงเทพฯ เพ่ือศึกษา

ต่อตามท่ีพระอุปัชฌาย์วางแผนไว้ พักอยู่กับท่านอ่อนวัดบูรณศิริมาตยาราม  

ต่อมาย้ายไปอยู่วัดเทพศิรินทราวาสเพ่ือเรียนหลักสูตรบาลีและสอบเปรียญธรรม  

3 ประโยคและ 4 ประโยคตามล�ำดับ ต่อมาได้รับแต่งต้ังเป็นพระอุปัชฌายะ  

ถูกส่งไปเผยแผ่พระพุทธศาสนาและตัง้คณะธรรมยุตกินิกายข้ึนท่ีวัดมหามาตยาราม 

นครจ�ำปาสัก (ประเทศลาว ปัจจุบัน) พ.ศ. 2438 ขณะอายุ 40 ปี ได้ไปฝึกวิปัสสนา

กรรมฐานกับพระปัญญาพิศาลเถระ (สงิ) พระกรรมฐานยุคต้นรตันโกสนิทร์ทีวั่ดปทมุ

วนาราม กรุงเทพฯ และตลอดฤดูแล้งของปีนั้นได้ออกธุดงค์ไปที่เขาคอก สระบุรี 

นครราชสีมา ฝึกวิปัสสนากรรมฐานอย่างเข้มข้นจนตัดสินใจถวายตัวเป็นข้า 

พระรัตนตรัยตลอดชีวิต พ.ศ. 2439 จ�ำพรรษาท่ีวัดปทุมวนาราม พร้อมกับคณะ 

มีพระมหาทา กิตฺติวณฺโณ ป.ธ.7 พระมหาอ้วน ติสฺโส ป.ธ.5 พระมหารัตน์ ป.ธ.4  

และพระมหาล้อม ป.ธ.4 วางแผนออกไปจัดการศึกษาภาษาไทยและหลักสูตรบาลี

ที่หัวเมืองอีสาน จ.อุบลราชธานี ได้รับพระบรมราชานุญาตให้ออกไปต้ังได้ตาม 

ความประสงค์
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ปี พ.ศ. 2440-2444 พร้อมพระสงฆ์ท่ีมีมาตุภูมิอยู่หัวเมืองมณฑลอีสาน  

ย้ายไปอยู่วัดสุปัฏนาราม อุบลราชธานี เป็นผู้ออกแบบและให้ก�ำเนิดการศึกษา  

รวมทั้งการสามัญศึกษาในมณฑลอีสาน มีพระเจ้าบรมวงศ์เธอ กรมหลวงสรรพสิทธิ

ประสงค์ ข้าหลวงต่างพระองค์ให้การอุปถัมภ์ มีผู ้มาเรียนหนังสือไทยมากกว่า  

100 คนและพระภิกษุสามเณรมาเรียนภาษามคธไม่ต�่ำกว่า 50 รูป ในเรื่องนี้ ธีรพงศ์  

มีไธสง (2562 : 292) กล่าวว่า การจัดการศึกษาสมัยใหม่ในฐานะท่ีพระภิกษุเป็น 

ผู้ปฏิบัติการ เพื่อตอบสนองการศึกษาสมัยใหม่เพื่อสร้างรัฐชาติและเติมเต็มระบอบ

สมบูรณาญาสิทธิราชย์นั้น มณฑลอีสานโดยปฏิบัติการของพระสงฆ์ท้องถ่ิน 

ธรรมยุติกนิกายซึ่งผ่านการอบรมและเรียนจารีตนิกายจากส่วนกลาง นับว่า 

ประสบความส�ำเรจ็อย่างย่ิงก่อนมณฑลอืน่ ดงัจะเหน็ได้จากการตืน่ตวัทางการศึกษา 

มณฑลอีสานขณะนั้นมีวัดอยู่ 2,000 เศษ และมีพระภิกษุสามเณรจ�ำนวนประมาณ 

30,000 เศษ เข้าร่วมทางการศึกษาผ่านกลไกทางด้านการปกครองผ่านนโยบายรัฐ

ชาติในสมัยรัชกาลที่ 5   

ต่อมา พ.ศ. 2446 พระอุบาลีคุณูปมาจารย์ได้ทูลลาออกจากต�ำแหน่ง 

เจ้าคณะมณฑลและทูลลาไปประเทศพม่า แต่มเีหตดุ้านสุขภาพท�ำให้ไม่สามารถเดิน

ทางได้ ปีต่อมาได้รับพระบรมราชโองการแต่งตั้งให้เป็นเจ้าอาวาสวัดบรมนิวาส  

ณัฐพล อยู่รุ่งเรืองศักดิ์และคณะ (2020 : 27) กล่าวว่า ในงานฉลองเจ้าอาวาสนั้น 

มีสมเด็จพระมหาสมณเจ้ากรมพระยาวชิรญาณวโรรส เสด็จไปส่งถึงวัดบรมนิวาส 

ด้วยความท่ีเป็นพระนักเทศน์ นักปฏิบัติธรรม ท�ำให้ได้รับแต่งตั้งในการบริหารงาน

คณะสงฆ์ไม่น้อย เช่น พ.ศ. 2451 เป็นเจ้าคณะมณฑลจนัทบรุ ีเจ้าคณะมณฑลราชบรุี 

และเจ้าคณะมณฑลหัวเมืองกรุงเทพฯ เป็นต้น บันทึกวัดบรมนิวาส (2549 : 1-10) 

ได้เขียนไว้ว่า ผลงานเชิงประจักษ์ในการเป็นเจ้าคณะใหญ่นครจ�ำปาสัก ได้ก่อต้ัง

โรงเรียนสอนหนังสือไทยเพ่ือรองรับการพัฒนาสยามชื่อว่า “บุรพาสยามเขตต์” 

จัดการสอนทั้งภาษาไทยและภาษาบาลีแก่พุทธบริษัทในพ้ืนท่ี นับว่าเป็นการ 

ตอบสนองกลไกรฐัในการสร้างชาติได้เป็นอย่างดแีละเผยแผ่นธรรมยุตกินิกายไปด้วย

ในเวลาเดียวกัน ดังจะเห็นได้จากมีพระลาวมาบวชในนิกายนี้มากในเวลาต่อมา



วารสารปรัชญาและศาสนา 7 (1) ม.ค. - มิ.ย. 65 135

ภาพที่ 3 พระอุบาลีคุณูปมาจารย์ : ที่มา ธนจรรย์ สุระมณี

การเดินทางสู่เมืองนครพิงค์เชียงใหม่
นับตั้งแต่พระครูสังฆบริคุต (พระมหาค�ำปิง) ไปศึกษาจารีตธรรมยุติกนิกาย

ในปีพ.ศ. 2432 เดนิทางกลบัล้านนาในปี พ.ศ. 2439 ได้ท�ำกิจกรรมทางพระพุทธศาสนา

ด้วยการเปิดโรงเรียนภาษาไทย ขยายแนวคิดเชิงอุดมการณ์ในการสร้างชาต ิ

ผ่านกลไกรัฐและอ�ำนาจส่วนกลาง กล่าวแล้วในตอนต้นจนถึงลาสิกขา ตลอดระยะ

เวลากว่า 22 ปีการขยายตัวของธรรมยุติกนิกายผ่านบุคคลท่ีได้รับการฝึกฝนจาก 

ส่วนกลางขาดช่วงไปอย่างเบ็ดเสร็จ แต่งานเปลี่ยนผ่านล้านนาจากรัฐจารีตให้เป็น

หนึ่งเดียวกับสยามยังคงด�ำเนินต่อไปผ่านการศึกษาและพรบ. สงฆ์ ปีพ.ศ. 2445  

มีการจัดโครงสร้างบริหารคณะสงฆ์และมีหน้าที่ชัดเจนโดยมีเจ้าคณะตามล�ำดับชั้น

ก�ำกับดแูล ในส่วนธรรมยุตกินกิายน่าสนใจอย่างย่ิงว่าท่ีผ่านมา เพราะเหตใุดผูบ้รหิาร

ธรรมยุติกนิกายซึ่งโดยเนื้อแท้แล้วมีความสัมพันธ์แน่นกับรัฐ ย่อมมีกลไกพิเศษ 

13 
 

 
 

ภาพที่ 3 พระอุบาลีคุณูปมาจารย : ที่มา ธนจรรย สุระมณ ี
 
 

การเดินทางสูเมืองนครพิงคเชียงใหม 
นับต้ังแตพระครูสังฆบริคุต (พระมหาคําปง) ไปศึกษาจารีตธรรมยุติกนิกายในปพ.ศ. 2432 เดินทางกลับ

ลานนาในป พ.ศ. 2439 ไดทํากิจกรรมทางพระพุทธศาสนาดวยการเปดโรงเรียนภาษาไทย ขยายแนวคิดเชิง
อุดมการณในการสรางชาติผานกลไกรัฐและอํานาจสวนกลาง กลาวแลวในตอนตนจนถึงลาสิกขา ตลอดระยะเวลา
กวา 22 ปการขยายตัวของธรรมยุติกนิกายผานบุคคลท่ีไดรับการฝกฝนจากสวนกลางขาดชวงไปอยางเบ็ดเสร็จ แต
งานเปลี่ยนผานลานนาจากรัฐจารีตใหเปนหนึ่งเดียวกับสยามยังคงดําเนินตอไปผานการศึกษาและพรบ. สงฆ ป
พ.ศ. 2445 มีการจัดโครงสรางบริหารคณะสงฆและมีหนาท่ีชัดเจนโดยมีเจาคณะตามลําดับชั้นกํากับดูแล ในสวน
ธรรมยุติกนิกายนาสนใจอยางยิ่งวาท่ีผานมา เพราะเหตุใดผูบริหารธรรมยุติกนิกายซ่ึงโดยเนื้อแทแลวมี
ความสัมพันธแนนกับรัฐ ยอมมีกลไกพิเศษท่ีสามารถจะทําได จึงไมสานตองานเผยแผและขยายนิกายนี้ในลานนา 
อาจจะดวย 1) ขาดแคลนคนมีความสามารถและเปนคนพ้ืนเมืองลานนาโดยตรง เชน พระมหาคําปง เพราะคน
พ้ืนเมืองท่ีเขาไปศึกษาตอหลังพระมหาคําปงและเรียนในสํานักธรรมยุติกนิกาย เชน พระมหาหม่ืน ก็ยังคงมีอยูและ
เดินกลับลานนาหลังพระมหาคําปงไมนาน 2) วัดสังกัดธรรมยุติกนิกายสวนกลางมีจํานวนนอย ทําใหผูไปศึกษาตอ
เลือกวัดสังกัดมหานิกาย ซ่ึงไมตองปรับตัวมาก เพราะขอวัตรปฏิบัตินาจะสอดคลองกับสภาพแวดลอมท่ีเคยอยูหัว
เมือง 3) เปนไปไดวา ผูบริหารธรรมยุติกนิกายและรัฐใหความสนใจการจัดการศึกษาท้ังภาษาไทยและหลักสูตร
พระสงฆซึ่งประสบความสําเร็จและเติบโตอยางมีนัยมากกวา 4) รัฐวางใจในสถานการณบานเมืองมากกวาพุทธจักร 
เพราะเวลานั้นลานนาดูมีใจและสัมพันธแนนกับรัฐสยาม ในฐานะหัวเมืองเอกราช มีการบริหารจัดการทุกอยางจาก
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ที่สามารถจะท�ำได้ จึงไม่สานต่องานเผยแผ่และขยายนิกายนีใ้นล้านนา อาจจะด้วย 

1) ขาดแคลนคนมีความสามารถและเป็นคนพ้ืนเมืองล้านนาโดยตรง เช ่น  

พระมหาค�ำปิง เพราะคนพ้ืนเมืองที่เข้าไปศึกษาต่อหลังพระมหาค�ำปิงและเรียน 

ในส�ำนักธรรมยุติกนิกาย เช่น พระมหาหมื่น ก็ยังคงมีอยู่และเดินกลับล้านนาหลัง

พระมหาค�ำปิงไม่นาน 2) วัดสังกัดธรรมยุติกนิกายส่วนกลางมีจ�ำนวนน้อย ท�ำให ้

ผู้ไปศึกษาต่อเลือกวัดสังกัดมหานิกาย ซึ่งไม่ต้องปรับตัวมาก เพราะข้อวัตรปฏิบัติ 

น่าจะสอดคล้องกับสภาพแวดล้อมที่เคยอยู่หัวเมือง 3) เป็นไปได้ว่า ผู้บริหารธรรมยุ

ติกนิกายและรัฐให้ความสนใจการจัดการศึกษาทั้งภาษาไทยและหลักสูตรพระสงฆ์

ซึ่งประสบความส�ำเร็จและเติบโตอย่างมีนัยมากกว่า 4) รัฐวางใจในสถานการณ์ 

บ้านเมอืงมากกว่าพุทธจกัร เพราะเวลานัน้ล้านนาดมูใีจและสมัพันธ์แน่นกับรฐัสยาม 

ในฐานะหัวเมืองเอกราช มีการบริหารจัดการทุกอย ่างจากรัฐส ่วนกลาง  

ด้านพระศาสนาก็สามารถขับเคลื่อนได้ผ่านพระราชบัญญัติ พ.ศ. 2445 ด้วยเหตุน้ี

ธรรมยุติกนิกายจึงตกอยู่ในสถานการณ์ทรงตัว

พระอุบาลีคุณูปมาจารย์ (จันทร์ สิริจนฺโท) มานครพิงค์เชียงใหม่ครั้งแรก  

พ.ศ.2452        

กมล บุตรชารี (2559:78) กล่าวว่า พระอุบาลีคุณูปมาจารย์ ขณะเป็น 

พระราชกวี ได้รับมอบหมายให้มาท่ีมณฑลลาวเฉียงหรือมณฑลพายัพ โดยใช้

เชียงใหม่เป็นจุดศูนย์กลางในการขยายการศึกษาและธรรมยุติกนิกาย สอดคล้อง 

กับธนจรรย์ สรุมณี (2562) ท่ีกล่าวว่า การมามณฑลลาวเฉยีงนัน้ได้ประโยชน์ 2 อย่าง 

1) ในแง่ของการต่อยอดท�ำงานสนองนโยบายรัฐตามกลไกและเผยแผ่ธรรมยุติก

นิกายให้กว้างขวาง 2) ในแง่ประโยชน์ตนนับเป็นการท่องเที่ยวเพ่ือหาความสงบ

ภายในใจ เหนื่อยล้าจากการท�ำงานมาเป็นเวลานาน และจากการฝึกสมถวิปัสสนา

กรรมฐานแต่ยังไม่ถึงระดับที่ควรจะได้รับ จึงต้องการประสบการณ์ทางจิตผ่านการ

ฝึกสมาธิและปฏิบัติธุดงควัตร ให้สอดคล้องกับกติกาปฏิบัติของธรรมยุติกนิกาย 

ตอนต้น ที่เป็นค�ำสั่งต่อๆ กันมาว่า “เมื่อว่างเว้นจากภาระงานพระศาสนา หน้าร้อน

ให้ถือธุดงค์ฝึกจิต” หมายความว่า เป็นการได้ประโยชน์ท้ัง 2 อย่างคือ ทั้งธุระ 

พระศาสนาเผยแผ่ค�ำสอนพระพุทธเจ้า ให้ความรู ้สร้างวัดและเสนาสนะ สร้างศาสนทายาท  

และฝึกฝนจิตใจด้วยสมถวิปัสสนา
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จากการท่ีธรรมยุติกนิกาย ได้ก�ำหนดนโยบาย 10 ข้อ หน่ึงในน้ันคือการ 

เผยแพร่นิกายใหม่ไปยังหัวเมืองต่างๆ เพ่ือปฏิรูปศาสนาให้มีความเหมาะสมย่ิงขึ้น  

โดยเฉพาะการศึกษาให้ถือเป็นเรื่องส�ำคัญ พระเจ้าน้องยาเธอ กรมพระยาวชิรญาณ

วโรรส ได้รับมอบหมายจากรัชกาลที่ 5 ให้เป็นผู ้รับผิดชอบ พระองค์คาดหวัง 

จะให้คณะสงฆ์เป็นก�ำลงัส�ำคญัในการกระจายการศกึษาไปยังหัวเมอืงเพราะรฐับาล

ผลิตครูไม่ทัน นโยบายน้ีได้รับตอบสนองและได้ผลยิ่งในหัวเมืองมณฑลอีสาน 

และนครจ�ำปาสัก ผ่านการปฏิบัติของพระธรรมยุติกนิกายโดยมีพระอุบาลี 

คุณูปมาจารย์เป็นหัวหน้า ความก้าวหน้าน้ียังคงอยู่ในสภาพทรงตัวเฉพาะเมือง 

ล้านนาเท่านั้น ดังที่กล่าวแล้วในตอนต้น (กมล บุตรชารี, 2559:78) 

ปี พ.ศ. 2452 พระราชกวี (จันทร์) เดินทางมาเชียงใหม่ครั้งแรกโดยทางเรือ 

ใช้เวลานานพอสมควร เข้าพักที่วัดหอธรรม ได้รับนิมนต์ไปแสดงธรรมท่ีคุ้มหลวง 

ให้เจ้าหลวงอินทวโรรสและแม่เจ้าทิพยเนตรฟัง 1 กัณฑ์ (คุ้มหลวงปัจจุบันบริเวณ 

คุ้มแก้วพาเลส) และที่อื่นๆ อีกหลายแห่ง มีผู้เลื่อมใสศรัทธามาก ไม่นานก็กลับ

กรุงเทพฯ มาเชียงใหม่ครั้งแรกแม้จะเป็นช่วงเวลาไม่นานแต่ก็ท�ำให้เห็นร่องรอย 

ความสัมพันธ์ระหว่างสยามกับล้านนาผ่านตัวแทนพระสงฆ์ กล่าวคือ จะว่าไปแล้ว

ธรรมยุตกินกิายไม่ใช่สิง่แปลกใหม่ส�ำหรบัเจ้าผูค้รองนคร เน่ืองจากพระครสูงัฆบรคิตุ 

(พระมหาค�ำปิง) และพระราชกวี (จนัทร์ สริจินโฺท) เป็นคนร่วมสมยั อายุใกล้เคยีงกัน 

ได้รับฝึกฝนและอุปถัมภ์จากรัฐในลักษณะเดียวกัน เพียงแต่สนองนโยบายรัฐสยาม

และธรรมยุตกินกิายต่างพ้ืนที ่กล่าวคอื พระราชกวี ท�ำงานมณฑลอสีาน ส่วนพระครู

สังฆบริคุตท�ำงานที่ล้านนา และเชื่อว่าบทบาทและผลงานของทั้งสององค์เป็นที่รู้จัก

กันดีในอาณาจักรและพุทธจักร อาจจะไม่เคยพบเจอกัน แต่แกนร่วมอย่างหนึ่งก็คือ 

การได้รบัการฝึกฝนอบรมจากส่วนกลางและขยายแนวคดิอดุมการณ์ธรรมยุตกินกิาย

ในหัวเมืองเช่นเดียวกัน ตลอดระยะเวลา 10 ปี ข้อวัตร ปฏิปทา แนวคิด อุดมการณ์ 

ของธรรมยุติกนิกายท่ีพระมหาค�ำปิงได้ปลูกบ่มไว้ในล้านนา จึงไม่ใช่ส่ิงแปลกใหม่

ส�ำหรับเจ้าผู้ครองนคร ซึ่งก็อาจรวมถึงการเคารพเลื่อมใสพระสงฆ์ธรรมยุติกนิกาย 

ก็ยังคงมีอยู่อย่างเต็มเปี่ยม เหตุการณ์ ความศรัทธาและผลงานปรากฏดังที่กล่าวไว้

ในตอนทีว่่าด้วยมหาค�ำปิงมามณฑลลาวเฉยีง ซึง่เป็นคลืน่ลกูแรกของธรรมยตุกินกิาย 
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ดังนั้น การที่พระราชกวี (จันทร์ สิริจนฺโท) เดินทางมาล้านนาแม้จะดูเป็นการส่วนตัว 

มุ่งหวังพักผ่อนและความสงบจิต แต่ก็แฝงไว้ด้วยอ�ำนาจการเมืองจากรัฐสยาม 

ในท่วงที ประกอบด้วยการให้ความเคารพศรทัธาของเจ้าเมอืงท่ีมต่ีอธรรมยุตกินิกาย

จึงแนบเป็นเนื้อเดียวกันไม่ยาก

ธนจรรย์ สรุะมณี (2562) กล่าวว่า ปี พ.ศ.2459 เกิดเหตกุารณ์ส�ำคญัในชวิีต

ก็คือ การแสดงความเห็นในหนังสือเรื่อง “ธรรมวิจยานุศาสน์” ซึ่งพิมพ์เป็นท่ีระลึก 

ในงานพระราชทานเพลิงศพ ม.ร.ว.ดวงใจ ปราโมช เนื้อหาโดยสรุปคือ “...ทุวิชาโน 

ปราภโว วิชาชั่วเป็นสะพานแห่งความเสื่อมทรามดังนี้ อธิบายว่า วิชาใดท่ีสัมปยุต

ด้วยความโลภ ความโกรธ ความหลงเป็นมูล คือ เมื่อเล่าเรียนศึกษาก็เพ่งแต่จะให้

ร้ายแก่ผู้อื่น เอาเปรียบเอาดีแต่ส่วนตัว ดังวิชาฉ้อโกง ฉกลักปล้นสดมภ์ คือเพ่ง 

ความเสียหายให้แก่เขา เอาความได้ความดีไว้ส่วนตัว วิชาชั่วเหล่านั้น บางสิ่งก็เป็น

ของจ�ำเป็นจะต้องเล่าเรยีน บางสิง่ก็ไม่จ�ำเป็นจะต้องเล่าเรยีน ดงัวิชาทหาร วิชาฝึกหัด

ยิงปืนให้แม่นย�ำ เป็นต้น ก็ชือ่ว่า ทุวิชา เป็นวิชาชัว่โดยแท้ เพราะขาดเมตตา กรณุา...” 

ธานีนิวัต โสณกุล (2564) กล่าวว่า เนื้อหาเหล่านี้ขัดต่อรัฐประศาสโนบาย เป็นเหตุ

ให้รัชกาลที่ 6 ไม่พอพระทัยและถูกถอดยศแล้วน�ำไปกักบริเวณที่วัดบวรนิเวศ นัยว่า

การลงโทษเนื่องด้วย “...แสดงโวหารอันไม่ชอบด้วยท�ำนองคลองธรรม เอื้อมเข้ามา

ถึงการแผ่นดิน เป็นเหตุจะชักน�ำให้ผู้ที่มีวิจารณญาณยังอ่อนอยู่พลอยหันเหไปตาม 

ทรงพระราชด�ำริจะให้เป็นตัวอย่าง มิให้มีผู้ก�ำเริบฟุ้งซ่านเช่นน้ีต่อไป...” โดยเน้ือหา 

ก็คือการเทศน์แสดงความเห็นทางการเมืองนั่นเอง ที่สุดแล้วก็ได้รับสมณศักดิ์ 

คนืท่ีพระธรรมธีรราชมหามนีุ เทยีบเท่ากับพระราชาคณะชัน้เทพ สมณศกัดิ ์เทียบธุลี 

(2563) กล่าวว่า หลงัจากการถูกถอดสมณศกัดิแ์ล้ว ท่านได้แสดงความเหน็เกีย่วกับ

โลกธรรมว่า “...เวลานี้เราเป็นหลวงตาจันทร์ ขณะน้ีหลวงตาจันทร์ก�ำลังเทศน์ 

โลกธรรมนัน้เป็นสิง่ธรรมดาโลก ถ้าใครไปยึดถือมนัก็จะต้องหลง เกิดความเดือดร้อน 

อย่าไปถือเลย หลวงตาจันทร์กับเจ้าคุณจันทร์มันก็คนเดียวกันน้ันเอง แต่เป็นเรื่อง 

ที่เขาสวมหัวโขนให้เท่านั้น...” 
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ด้วยความที่เป็นพระนักเทศน์ พระนักเผยแผ่ จึงอาจหาญในการวิจารณ์

เหตุการณ์ต่างๆ ตรงไปตรงมา วิทยากร โสวัตร (2564) กล่าวว่า ปรากฏชัดเมื่อตอน

ท่านเป็น พระญาณรักขิตท�ำหน้าที่เจ้าคณะมณฑลอีสานและผู้อ�ำนวยการศึกษา

อีสาน กล่าวคือ เป็นผู้ส�ำเร็จราชการแทนพระองค์ในฝ่ายศาสนจักรนั้นเอง เป็นปกติ

ในการออกตรวจราชการหัวเมืองประจ�ำปี พ.ศ. 2444 บันทึกน้ีเป็นรายงานแก่ 

ราชส�ำนักกรุงเทพฯ แต่น�้ำเสียงของบันทึกรายงานชิ้นน้ีค่อนข้างเข้าใจราษฎรอีสาน

และมีความกล้าหาญที่จะชี้ความผิดปกติ ความบกพร่องของเจ้าหน้าท่ีรัฐทั้งจาก 

ส่วนกลางทีม่าปกครองและเจ้าหน้าทีท้่องถ่ินทีม่อี�ำนาจอยู่เดิม และสภาพความเป็น

จริงของชีวิตราษฎรอีสานที่จ�ำต้องลุกข้ึนก่อกบฏว่า “…ราษฎรมีความคับแค้น  

เพราะขาดทางเจริญแห่งทรัพย์ ท�ำไร่ นา สวน ถ้าได้ผลมากก็ไม่มีราคา ถ้าท�ำไม่ได้

ต้องอดตาย ในการค้าขายสัตว์พาหนะมีความล�ำบากหลายประการ ผู้ซื้อผู้ขาย 

ก็อยากซื้ออยากขาย แต่พิมพ์ไม่มี ครั้นช้างม้าพลัดหนีไป ถ้ามีผู้จับน�ำส่งศาลกลาง

ต้องริบเป็นของหลวง ถึงจะติดตามได้ก็ไม่ได้โดยมาก ราษฎรไม่มีทางหาเงิน 

ในถิ่นฐานภูมิล�ำเนาของตน เพราะจ้างกันท�ำงานราคาถูกเหลือเกิน เป็นต้นว่าท�ำนา 

1 ปี ได้เงินเพียง 1 บาท หรือ 2 บาทเท่านั้น อีกอย่างหนึ่ง ตามหัวเมืองข้าหลวง 

มักมีผู้โกงเรียกเงินส่วยแก่ราษฎรก่อนแต่ยังไม่มีปี้จะให้ เมื่อทางการฝ่ายโจทก์ฟ้อง

จ�ำเลยไม่มีหลักฐาน ก็ปรับเป็นแพ้เป็นข้ึนเพราะความคับแค้นสับสนน่ันเอง...”   

ท�ำให้เห็นบุคลิกภาพของพระอุบาลีคุณูปมาจารย์อย่างเด่นชัด ผ่านบทบาท 

เมื่อคราวจัดการศึกษาในหัวเมืองมณฑลอีสาน

ปี พ.ศ. 2465 พระอุบาลีคุณูปมาจารย์ ขณะเป็นพระเทพโมลี เดินทาง 

มาล้านนาเป็นครั้งที่ 2 เข้าพักที่วัดหอธรรม ซึ่งเป็นวัดบริวารพระธาตุเจดีย์หลวง  

ตั้งอยู่ด้านทิศตะวันตกเฉียงเหนือขณะนั้นยังไม่ถูกรวม การเดินทางมาล้านนาครั้งนี้

มวัีตถุประสงค์หลกัคอื การพักผ่อนร่างกายและฝึกสมถ วปัิสสนากรรมฐาน ให้สมกับ

ที่ตั้งใจไว้ในคราวที่ลาออกจากต�ำแหน่งการจัดการศึกษาท่ีหัวเมืองมณฑลอีสาน 

โดยให้เหตุผลว่า “เหนื่อยล้า” กับการท�ำงานหนักติดต่อกัน อีกทั้งท่านให้ความสนใจ

การฝึกจติภาวนาเป็นพิเศษ ภายหลงัท่ีได้ศึกษาและฝึกกับอาจารย์ในคราวจ�ำพรรษา

ที่วัดปทุมวนาราม จึงได้เดินทางต่อไปยังเมืองเชียงตุงและจ�ำพรรษาบนยอดดอย 

พระธาตุจอมยอง ซึ่งตั้งอยู่ด้านทิศตะวันออกเมืองเชียงตุง รัฐฉาน
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เมื่อปี พ.ศ. 2471 ของวันท่ี 28 พฤษภาคม การเดินทางสู่ล้านนาครั้งท่ี 3  

พระอุบาลีคุณูปมาจารย์พร้อมคณะเดินทางถึงสถานีรถไฟเชียงใหม่ ตามค�ำขอ 

ของพลตรีเจ้าแก้วนวรัฐ เจ้าผู้ครองนคร และพระยาราชนกูล (เจ้าพระยามุขมนตรี 

อวบ เปาโรหติ) นัยว่าเพ่ือมาฟ้ืนฟูวดัเจดย์ีหลวงและวางรากฐานคณะสงฆ์ธรรมยุติก

นิกายให้มั่นคง ดังในจดหมายลายพระหัตถ์พระวรวงศ์เธอ พระองค์เจ้าธานีนิวัต 

เสนาบดีกระทรวงธรรมการ (ก.ศึกษาธิการ) ที่ 135/9621 ลงวันที่ 18 มกราคม 2470 

ไปถึงราชเลขาธิการว่า “สมเด็จพระสังฆราชเจ้ามีรับสั่งว่า เจ้าแก้วนวรัฐ เจ้าผู้ครอง

นครเชียงใหม่ องค์ที่ 9 พร้อมด้วยพระยาราชนกูล (อวบ เปาโรหิต) สมุหเทศาภิบาล

ส�ำเร็จราชการมณฑลพายัพขอพระอุบาลีคุณูปมาจารย์ ขึ้นไปประกาศส่ังสอน 

พระภิกษุสามเณรในมณฑล ให้ปฏิบัติดีงามดุจมณฑลอื่น เพราะมณฑลนี้ยังปฏิบัติ

ล้าหลังมณฑลอื่นนั้น พระอุบาลีคุณูปมาจารย์ ก็พอใจท�ำการเช่นน้ีและรับรองว่า 

จะไปได้ ขอให้น�ำความกราบบังคมทูลพระกรุณาฯ” เอกสารกระทรวงธรรมการ 

(๒๔๗๐) จากเอกสารนี้จะท�ำให้เห็นได้ว่า พระอุบาลีคุณูปมาจารย์ มีความสัมพันธ์

อนัดกัีบรฐัและเป็นท่ีหมายของท้ังเจ้าผูค้รองนครและผูส้�ำเรจ็ราชการในมณฑลล้าน

นาในการเผยแผ่ธรรมยุติกนิกายซึ่งจะน�ำไปสู่กลไกอื่นๆ ของรัฐด้วย  

การเดนิทางครัง้นัน้ พระครนูพีสพิีศาลคณุ (ทอง โฆสติ) (ต่อมาเป็นเจ้าอาวาส

วัดเจดีย์หลวง)บนัทึกไว้เมือ่ครัง้เดนิทางมาเชยีงใหม่พร้อมคณะว่า “...ข้าพเจ้าได้ตัง้ใจ

ไว้ก่อนแล้วว่า ท่านเจ้าคุณ พระอุบาลีคุณูปมาจารย์ (จันทร์ สิริจนฺโท) พร้อมด้วย 

คณะสงฆ์วัดบรมนิวาสมาเชียงใหม่คร้ังน้ี นับว่าเป็นประวัติศาสตร์ส�ำคัญส่วนหน่ึง 

เมื่อไปถึงได้พักอยู่เป็นปกติดีแล้ว จึงเขียนจดหมายเหตุไว้ เป็นโปรปะกันดา 

พระพุทธศาสนาในล้านนา เพ่ือเป็นอนุศาสนีแก่ท่านพุทธศาสนิกชนท้ังหลายผูต้้องการ

ทราบ การเผยแพร่พระพุทธศาสนา พระมหาเถระมีสมณศักด์ิชั้นสูงในคณะ 

ธรรมยุติกนิกายที่ออกไปเผยแพร่พระพุทธศาสนาในเชียงใหม่ ดูเหมือนจะมีท่านน้ี 

เป็นองค์แรกในประวัติศาสตร์และในศกนี้ ท่านเจ้าคุณได้จัดส่งให้พระมหาทองด�ำ

พร้อมด้วยคณะ ๗ รูป จากวัดบรมนิวาสออกไปนครเชียงตุง รัฐฉานพม่า ส่วนท่าน

พร้อมกับคณะสงฆ์มาทางเชียงใหม่...” ธนจรรย์  สุระมณี (2562 : 18) จากบันทึกนี้

ท�ำให้เห็นเหตุการณ์หลายอย่าง เช่น ความคิดก้าวหน้าของพระอุบาลีคุณูปมาจารย์ 
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ซึ่งเป็นพระมหาเถระชั้นรองสมเด็จพระราชาคณะ ทุ่มเทในการท�ำงานเผยแผ่ 

พระพุทธศาสนาตั้งแต่คราวหนุม่ในการวางรากฐานการศกึษาหวัเมืองมณฑลอสีาน 

ท่านท�ำงานโดยมอีงค์หมูค่ณะช่วยเหลอืเสมอ นอกจากน้ียังเกิดปรากฏการณ์ประการ

หน่ึง คือการเผยแผ่ธรรมยุติกนิกายไปนอกสังฆมณฑลคือรัฐฉาน ซึ่งท่านเคยจ�ำ

พรรษาและคุน้เคยกับเจ้าผูค้รองนครน้ัน เป็นท่ีน่าสนใจและน่าเสียดายว่า การเผยแผ่

ธรรมยุติกนิกายครั้งนั้นได้ผลหรือไม่อย่างไร จึงไม่มีร่องรอยประวัติศาสตร์ให้ศึกษา   

การเดนิทางสูหั่วเมอืงครัง้นัน้ สร้างแรงกระเพ่ือมท้ังพุทธจกัรและอาณาจกัร

พอสมควรเนื่องด้วยพระอุบาลีคุณูปมาจารย์ มีความสัมพันธ์ใกล้ชิดท้ังรัฐและ 

พระผูใ้หญ่ในธรรมยุตกินกิาย เมือ่สมเดจ็พระมหาสมณเจ้าเห็นชอบในการณ์นัน้แล้ว 

และเพ่ือตอบแทนความมั่นใจเจ้าผู้ครองนครเชียงใหม่ท่ีเห็นว่า พระอุบาลีคุณูปมา

จารย์เป็นท่ีเคารพนับถือของพุทธบริษัทเชียงใหม่ อีกท้ังเจ้าหลวงผู้ครองนครคือพล

ตรีเจ้าแก้วนวรัฐ มีความเคารพนับถือท่านมานาน ปรารถนาจะได้มาเป็นประธานที่

เชยีงใหม่  ธนจรรย์  สรุะมณี กล่าวว่า บนัทึกพระครนูพีสพิีศาลคณุในการเดนิครัง้นัน้

ว่า สมเด็จพระสังฆราชเจ้า(กรมหลวงชินวรสิริวัฒน์) วัดราชบพิตร ทรงพระกรุณา 

ให้มหามกุฏราชวิทยาลัย จ่ายค่าพาหนะเดินทาง 900 บาท จ่ายเป็นค่านิตยภัต 

ส�ำหรับครูเดือนละ 40 บาท ประมาณ 1 ปี มีภิกษุสามเณรท่ีเป็นปัจฉาสมณะ 

มาทั้งสิ้น 35 รูป เป็นพระเปรียญ 3 รูป ข้าพเจ้าพระมหาทอง โฆสิโต เป็นผู้ช่วย    

พระมหาผิว (วัดบวรมงคล) พระมหาผล เป็นครูประจ�ำ พระภิกษุสามเณรนอกนี ้

เป็นนักเรียน และยังมีอุบาสกอุบาสิกากับศิษย์พระมาอีกรวมทั้งสิ้น 50 คน สิ่งที่ขาด

ไม่ได้คือ แบบเรียน หลักสูตรนักธรรมและบาลีธรรมบทซึ่งได้รับสนับสนุนจาก 

มหามกุฏราชวิทยาลัยเป็นเงิน 40 บาทและมีหนังสืออื่นอีก

พระครูนพีสีพิศาลคุณเขียนบันทึกเหตุการณ์ก่อนออกเดินทางไว้ว ่า  

ปีมะโรง เดือน 7 เหนือ ขึ้น 9 ค�่ำ วันอาทิตย์ที่ 27 พฤษภาคม พ.ศ. 2471 เจ้าคุณ 

อบุาลฯี พาไปบชูาเพ่ือลาพระประธานในอโุบสถและศาลาวัดบรมนวิาส ได้ฤกษ์เวลา

บ่าย 3 ขึ้นรถยนต์จากวัดไปสถานีกรุงเทพฯ ที่ชานชาลาสถานีเต็มไปด้วยผู้ที่มาคอย

ส่ง คณะสงฆ์มีพระศาสนโภณ เจ้าอาวาสวัดเทพศิรินทราวาส เป็นต้นและพระเถระ

จ�ำนวนมาก ฝ่ายคฤหัสถ์ข้าราชการมีพระยาราชนุกุล สมุหพระนครบาล เป็นต้น 
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ทั้งหมดประมาณพันเศษ นับเป็นการเอิกเกริก เวลาบ่าย 4 โมง รถไฟออกจาก

กรุงเทพฯ มหาชนที่มาส่งต่างก็ส่งเสียงโห่ร้องสาธุการสน่ันตามจนสุดขบวนรถ  

รถไฟแล่นถึงบางปะอิน พระราชมุนี วัดนิเวศธรรมประวัติ มาคอยรับส่ง แต่รถไฟไม่

หยุดจึงมิได ้ปฏิสันถารด้วย รถไฟผ่านอยุธยาไม่นาน ถึงลพบุรีราว 1 ทุ ่ม  

มีทายกทายิกามาคอยรับส่ง เจ้าคุณฯท�ำปฏิสันถารด้วย และแจกหนังสือเตือนใจ

เพื่อนบ้าน รถไฟถึงโคกกระเทียมมีพระเณรวัดจันทรนิมิตร (เขาพระงาม) และทายก

ทายิกามาคอยรบัส่งรถไฟไม่หยุดจงึมทินัได้ปฏสินัถารด้วย ถึงบ้านหมีร่าว 2 ทุ่มเศษ 

มพีระภิกษสุามเณรและทายกทายิการมาคอยรบัส่งมากคน ท่านเจ้าคุณฯ ปฏิสนัถาร

และแจกหนังสือ เตือนใจเพื่อนบ้าน... สว่างท่านเจ้าคุณฉันขนมปังและนม พระเณร

ทีม่านอกน้ีแจกบ๊ะจ่างให้คนละห่อ ถึงเชยีงใหม่ มพีระสงฆ์สามเณร ข้าราชการ ราษฎร

มาคอยรับอยู่มากมาย คล้ายๆ กับผู้มาส่งที่สถานีกรุงเทพฯ ท่านเจ้าคุณฯ ลงจากรถ

ไปปฏิสันถารและแจกหนังสือ “เตือนใจเพื่อนบ้าน” 

ข้าราชการทุกแผนกมีความสามัคคีกันดี มีเจ้าหลวงผู้ครองนครเชียงใหม่  

(พลตรเีจ้าแก้วนวรฐั) เอือ้เฟ้ือเป็นธุระจดัรถรบัส่งพระเณร ผูค้นถึงวัดพระเจดย์ีหลวง

พร้อมทกุอย่าง  เจ้าหลวงพลตรเีจ้าแก้วนวรฐั พร้อมด้วยข้าราชการบ้านเมอืงธรรมการ

จัดให้พักอยู่ท่ีคณะหอธรรม พระเณรเกินกว่าเสนาสนะท่ีจัดให้ต้องจัดเพ่ิมเติมใหม่

อย่างรีบด่วน แม้ดังนี้ก็จัดได้เรียบร้อยทันประสงค์ด้วยดี และมาคอยก�ำกับดูแลสุข

ทุกข์ของพระเณรอยู่เสมอ อาหารการฉัน เจ้าหลวง (พลตรีเจ้าแก้วนวรัฐ) พร้อมด้วย

ข้าราชการผู้น้อยผู้ใหญ่ท้ังหลาย จัดให้มีโรงครัวไว้ประจ�ำ เพราะฉะน้ัน อาหาร 

การฉันของพระเณรท่ีมาท้ังหมด จึงนับว่าบริบูรณ์ทั้งเช้าและเพลทุกวัน วันอังคาร 

ที ่29 พฤษภาคม พ.ศ. 2471 เช้าเจ้าหลวงมาเย่ียม เวลาบ่าย 5 โมงเย็น ท่านเจ้าคณุฯ 

และข้าพเจ้าไปเยี่ยมเจ้าหลวงและพระชายา

ธนจรรย์ สรุะมณี กล่าวไว้ในประวัตวิดัเจดย์ีหลวงว่า แท้จรงิแล้วการเดนิทาง

มาเผยแผ่ธรรมยุติกนิกายที่ล้านนาครั้งน้ัน พระอุบาลีคุณูปมาจารย์ คณะพระสงฆ์

และผู้ติดตามเดินทาง 3 กลุ่ม

กลุ่มที่ 1 พระคุณพระอุบาลีคุณูปมาจารย์ (จันทร์ สิริจนฺโท) ข้ึนมาเป็น

ทางการ เมื่อวันท่ี 7 พฤษภาคม พ.ศ. 2471 เหมาโบก้ีรถไฟด่วนผู้โดยสาร 50 คน  

มีพิธีต้อนรับโดยพลตรีเจ้าแก้วนวรัตน์ 
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กลุ่มที่ 2 ตามข้ึนมา 20 คน ท้ังพระสงฆ์สามเณรและฆราวาสติดตาม  

เหมือนขบวนแรก แต่ไม่มีพิธีต้อนรับ 

กลุ่มท่ี 3 เดินทางตามข้อตกลงกันว่า จะมาปฏิบัติศาสนกิจท่ีเชียงใหม่  

แต่ไม่อาจเดินทางร่วมคณะในปี พ.ศ. 2471 ได้ จึงท�ำให้ไม่มีข้อมูลและวันเวลา 

เดินทาง จะมาล�ำพังหรืออาจเป็นหมู่คณะก็เป็นได้

การเดนิทางสูล้่านนาครัง้นัน้ ท�ำให้เห็นร่องรอยความสมัพันธ์ของเจ้าผูค้รอง

นคร เห็นการก่อตัวของวิธีคิดและการท�ำงานของพระอุบาลีฯ โดยเฉพาะอย่างย่ิง 

การท�ำงานเป็นคณะมีผู้สนับสนุนอุปถัมภ์ เช่น สมเด็จพระสังฆราชเจ้า องค์กรการ

ศึกษาของคณะสงฆ์ธรรมยุตคือมหามกุฏราชวิทยาลัย พระเถระในนิกายเดียวกัน 

อุบาสกอุบาสิกา กลไกของรัฐท้ังส่วนกลางและล้านนา ที่เห็นได้ชัดท่ีสุดก็คือ 

คณะท�ำงานพระเถระรองลงไปจากพระอุบาลีฯ เป็นทั้งครูสอน เป็นผู้ถ่ายทอดข้อมูล

เชิงอุดมการณ์ และปฏิสัมพันธ์กับอ�ำนาจและคนของรัฐเพ่ือสืบทอดแนวคิดของ 

พระอบุาลฯีในอนาคต เปรยีบเทยีบกับมณฑลอสีาน แน่นอนการก่อตัวและการท�ำงาน

มีความแตกต่างกันมาก กล่าวคือ ในมณฑลอีสานสามารถหาผู้เรียนในท้องถ่ินได้  

จะด้วยสื่อสารภาษาเดียวกันก็เป็นได้ ดังนั้น การก่อตั้งโรงเรียนในล้านนาจึงเป็น 

เรือ่งยากในช่วงเริม่ต้น ผูต้ดิตามมาจงึมทีัง้ผูส้อนและผูเ้รยีนมาด้วย ท�ำการเปิดเรยีน

สอนประหนึ่งโรงเรียนสาธิตเพื่อเป็นตัวอย่างแก่คณะสงฆ์ในล้านนานั่นเอง

หนังสือวัดเจดีย์หลวงกล่าวไว้ว่า วันพฤหัสบดีที่ 31 พฤษภาคม พ.ศ. 2471 

มีพิธีเปิดโรงเรียน ภิกษุสามเณรท่ีเป็นครูและนักเรียนพร้อมกันท่ีพระวิหารหลวง  

พระอุบาลีคุณุปมาจารย์ กล่าวธรรม 1 กัณฑ์ เสร็จแล้วเปิดโรงเรียนให้ครูสาธิตเปิด

สอน โดยพระมหาผิว สอนวิชาบาลีธรรมบท พระมหาผลสอนวิชานักธรรม ธนจรรย์ 

สุระมณี กล่าวว่า นับเป็นก้าวแรกของการจัดโรงเรียนสอนนักธรรมและบาลี 

ตามหลักสูตรคณะสงฆ์ส่วนกลาง เป็นผลท�ำให้พระภิกษุสามเณรวัดอื่นๆ ท่ีสังกัด 

มหานิกายมาเรียนร่วมด้วย แนวคิดทางการศึกษาเช่นน้ีได้ขยายไปยังวัดหนองดู่ 

อ.ป่าซาง จ.ล�ำพูน ซึ่งเป็นวัดสังกัดธรรมยุติกนิกายแห่งแรกของหัวเมืองล้านนา   

ในปีต่อมา เพ่ือความเป็นหน่ึงเดยีวของสงัฆาวาสรอบพระธาตเุจดย์ีหลวง พระอบุาลี

คุณปูมาจารย์ ในการสนบัสนุนของเจ้าแก้วนวรฐั จงึยุบรวมวัดท้ัง 3 คือ 1) วัดสบขมิน้ 
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พระภิกษุสามเณรวัดนี้ นิยมนุ ่งห ่มผ ้าสีเหลืองเหมือนสีขมิ้น 2) วัดสบฝาง  

พระภิกษุสามเณรวัดนี้นุ ่งห่มผ้าท่ีย้อมด้วยแก่นไม้ฝาง มีสีแดงเข้ม ค�ำว่า สบ  

เพราะมีล�ำเหมืองขุดเพ่ือต่อน�้ำจากล�ำธารที่ดอยสุเทพมาใช้ในเมืองเชียงใหม่  

เมื่อน�้ำไหลมาบรรจบกันที่ไหน ก็เรียกว่า “สบ” หรือ บรรจบ นั่นเอง 3) วัดหอธรรม 

เป็นวัดเก็บรักษาคัมภีร์ใบลานจารึกพระธรรมจ�ำนวนมาก วัดหอธรรมสร้าง 

โดยพระเจ้าติโลกราช ด้านทิศเหนือพระธาตุเจดีย์หลวง 1 หลัง และด้านทิศใต ้

พระธาตุเจดีย์หลวง 1 หลัง เมื่อปี พ.ศ. 2017 การยุบรวมวัดเกิดขึ้นในช่วงปี  

พ.ศ. 2471–2474 และเรียกวัดนี้ว่า “วัดเจดีย์หลวง” จนปัจจุบัน ภายหลังพระอุบาลี

คุณูปมาจารย์เดินทางกลับกรุงเทพฯ และถึงแก่มรณภาพในปี 2475 ยังมีศาสน

ทายาทผู้สืบต่อแนวคิดของท่านอีกหลายรูปเช่น สมเด็จมหาวีรวงศ์ (พิมพ์ ธมฺมธโร) 

สมเด็จมหาวีรวงศ์ (อ้วน ติสฺโส) พระธรรมดิลก (ขันต์ิ ขนฺติโก) พระพุทธพจน  

วราภรณ์ (จันทร์ กุสโล) เป็นต้น

คลื่นลูกที่ 3 เปลี่ยนผ่านจากธรรมยุติกนิกายสายวิชาการเป็นสายอ

รัญญวาสี (อยู่ป่า)
สมร จ้อยจีด (อาวุธปญฺโญ) (2558 : 122) กล่าวว่า ภายหลังการก่อตัวและ

ด�ำเนินไปของการศกึษาคณะสงฆ์ในเมอืงล้านนาเป็นไปด้วยความเรยีบร้อย ร่างกาย

ของพระอุบาลีคุณูปมาจารย์เข้าสู่วัยชรา พ.ศ. 2470 จึงได้นิมนต์พระอาจารย์มั่น  

ภรูทัิตโต ซึง่เป็นลกูศษิย์และเชีย่วชาญด้านปฏบิตักิรรมฐาน ขณะท่ีพ�ำนักอยู่วัดปทุม

วนาราม กรุงเทพฯ ให้มาเป็นเจ้าอาวาสวัดเจดีย์หลวงและเผยแผ่พระพุทธศาสนา

แนวปฏิบัติกรรมฐานท่ีล้านนา ด้วยความเป็นลูกศิษย์ท�ำให้ไม่อาจทนค�ำนิมนต์ได้  

จึงอาสามาเป็นหลักให้พุทธบริษัทพร้อมกับเป็นเจ้าอาวาสวัดแห่งเดียวในชีวิต 

ของท่าน เพราะโดยอุปนิสัย พระอาจารย์มั่น เป็นผู้มักน้อย อยู่ง่าย รวดเร็ว ไม่นิยม

อยู่กับผู้คนมาก ไม่ชอบปกครองใคร มุ่งปฏิบัติธรรมเพื่อความหลุดพ้นจากกิเลส  

ชวนให้เป็นค�ำถามว่า ท�ำไมพระอุบาลีคุณูปมาจารย์จึงไม่นิมนต์พระเถระ 

ซึ่งผ่านการศึกษาตามจารีตธรรมยุติกนิกายส่วนกลางอันจะเป็นกลไกส�ำคัญในการ

ต่อยอดงานท่ีค้างไว้ อาจจะด้วยเหตุว่า ภายหลังท่านได้ท�ำงานก่อตั้งโรงเรียน 
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ปกครองคณะ และขยายการศึกษาตามระบบรัฐสยามทั้งหัวเมืองมณฑลอีสานและ

หวัเมอืงมณฑลลาวเฉยีงล้านนาแล้ว ท่านจะปรารภว่าเหนือ่ยกับงานและไม่มโีอกาส

ฝึกสมาธิเท่าที่ต้องการ  แต่ก็ยังไม่ทิ้งและฝึกกรรมฐานอยู่เนือง ๆ ด้วยเหตุนี้กระมัง

จงึได้นิมนต์พระอาจารย์มัน่ ภรูทัิตโต เดนิทางมาเผยแผ่ธรรมยุตกินิกายสายกรรมฐาน

ในล้านนา

พระธรรมวสิทุธิมงคล (บวั ญาณสมปฺนฺโน) (2545 : 1) กล่าวว่า พระอาจารย์

มั่น ภูริทตฺโต เกิดวันพฤหัสบดีที่ 20 มกราคม 2413 เดือนย่ี ปีมะแม ที่บ้านค�ำบง 

อ�ำเภอโขงเจียม จังหวัดอุบลราชธานี มีพ่ีน้อง ๖ คน วัยเด็กเรียนอักษรไทย อักษร

ธรรมและอักษรขอมซึ่งเป็นภาษาตระกูลลาวและขอม (เช่นเดียวกับหัวเมืองเหนือ

เรยีนอกัษรเมอืง) จนอ่านออกเขียนได้ อายุ 15 ปี บวชเป็นสามเณร วันที ่12 มถุินายน 

2436 อายุย่าง 22 ปี อุปสมบทเป็นภิกษุที่วัดศรีทอง (ศรีอุบลรัตนาราม) อ�ำเภอเมือง 

จังหวัดอุบลราชธานี  มีพระอริยกวี (อ่อน) เป็นพระอุปัชฌาย์ พระครูสีทา ชยเสโน

และพระครูประจักษ์อุบลคุณ เป็นพระคู่สวด 

พระอาจารย์มั่น ภูริทตฺโตจ�ำพรรษากับหลวงปู่เสาร์ กนฺตสีโล วัดเลียบ  

เมืองอุบลราชธานี เพ่ือศึกษาข้อวัตร จารีตปฏิบัติตามธรรมยุติกนิกายสายปฏิบัติ 

(อรัญญวาสี อยู่ป่า) ด้วยการปฏิบัติภาวนาและถือธุดงควัตรเคร่งครัดตลอดชีวิต 

อย่างน้อย 3 ข้อ ถือสนัโดษอยู่ป่า บณิฑบาตไม่ขาดและฉนัในบาตร ฉนัมือ้เดยีวตลอด

ชีวิต เป็นต้น มีประสบการณ์ฝึกจิต ถือรักษาธุดงควัตร ปฏิบัติธรรมในป่าจนช�ำนาญ

และมชีือ่เสยีง เดนิทางเข้ากรงุเทพฯ เพ่ือสกัการะและศกึษาปรยัิตเิพ่ิมเตมิกับอาจารย์

ที่วัดปทุมวนาราม พระอุบาลีคุณูปมาจารย์จึงได้ชักชวนมาเผยแผ่ธรรมยุติกนิกาย 

สายวัดป่าอรัญญวาสีที่ล้านนาในปี พ.ศ. 2471 พระอาจารย์มั่นได้รับแต่งตั้งเป็น 

เจ้าอาวาสวดัเจดีย์หลวงและเป็นพระครวูนิยัธร ฐานานุกรมในพระอบุาลีคุณูปมาจาร

ย์ (จันทร์ สิริจนฺโท) ในปีต่อมาท่านรับเป็นอธิบดีสงฆ์เพียง 1 พรรษา จึงออกธุดงค์

บ�ำเพ็ญสมณธรรมตามสถานท่ีสงบพ้ืนทีร่อบนอก ใช้ชวีติปฏบิตัธิรรมท่ีภาคเหนอืนาน

ถึง 11 ปี ระหว่าง พ.ศ. 2472-2483 ปรากฏมีผู้ศรัทธาธรรมยุติกนิกายสายปฏิบัตินี้

จ�ำนวนมาก เห็นได้จาก การก่อตัวและขยายตัวของส�ำนักปฏิบัติธรรมสายนี ้

ตามอ�ำเภอต่าง ๆ ในเชียงใหม่และหัวเมืองปัจจุบัน 
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ธรรมยุตกินกิายก่อตวัและเผยแผ่อดุมการณ์โดยพระวชริญาณภิกขุและคณะ  

ในช่วงเริ่มต้นศึกษาพระพุทธศาสนาเชิงวิชาการและปฏิบัติในกรอบท่ียึดโยงอยู่กับ

พระไตรปฎิกและคมัภร์ี  ซึง่สามารถพสิจูน์ได้  ทีเ่ป็นเชน่นีเ้หน็ได้จากท่าทใีนตอนต้น

ก่อตวัของธรรมยุตกินกิาย พระวชริญาณภกิขเุห็นว่าการปฏิบตัธิรรมหลบัตาเป็นการ

เสียเวลาและเหน่ือยเปล่า ท�ำให้พระองค์ศึกษาวิชาการด้านภาษาบาลีจนแตกฉาน 

อ่านออกและแต่งหนังสอืเป็นภาษาบาลไีด้และนีก็่เป็นอตัลักษณ์ของธรรมยุติกนิกาย

ในตอนต้น  ต่อมาก็ยังเห็นร่องรอยของบูรพาจารย์ธรรมยตุที่มีความช�ำนาญวชิาการ

ทางด้านภาษาบาลจีนสามารถถ่ายทอดต่อสาธารณชนในรปูแบบการเทศน์เชงิโวหาร

อธิบายความ ซึ่งเป็นเร่ืองแปลกใหม่และเป็นลักษณะเฉพาะของธรรมยุติกนิกาย 

ในยุคน้ัน แม้จะมีบูรพาจารย์ของนิกายน้ีที่มีชื่อเสียงและเน้นการปฏิบัติกรรมฐาน  

เช่น สมเด็จพระวันรัต (ทับ) วัดโสมนัสวิหารและพระพรหมมุนี (แฟง กิตติสาโร)  

วัด มกุฏกษัตริย์ เป็นต้น ก็ยังนับว่าน้อยและไม่อาจกล่าวว่าเป็นจุดเด่นได้ 

เป็นทีน่่าสนใจว่า เพราะเหตใุด  ธรรมยุตกินิกายแบบจารตีส่วนกลางเมือ่เผย

แพร่ไปยังหัวเมืองอีสานจึงกลายเป็นนิกายแบบอรัญญวาสี (อยู่ป่า) ท่ีมุ ่งเน้น 

การปฏิบัติกรรมฐานอย่างจริงจังมากกว่าวิชาการ โดยมีพระอาจารย์เสาร์  กันตสีโล 

และพระอาจารย์มัน่  ภูรทัิตโต เป็นต้นแบบ  และยังคงเข้มแขง็และต่อเน่ืองถึงปัจจบุนั 

นอกจากน้ีธรรมยุติกนิกายสายปฏิบัติยังด�ำรงตนห่างจากกลไกของรัฐในมิต ิ

ของเครือ่งมอืเพ่ือสร้างอดุมการณ์ชาตผ่ิานระบบการศึกษาเช่นทีแ่ล้วมา  และเบาบาง

ในการเป็นแนวร่วมรัฐเห็นได้จากท่าทีและการให้น�้ำหนักซึ่งอาจรวมถึงการปฏิเสธ

สมณศักดิ์ และมีความพยายามปลีกตัวไม่สัมพันธ์กับอ�ำนาจรัฐจนเกินไป ซึ่งนับว่า

เป็นประเด็นที่น่าสนใจในการศึกษาและวิเคราะห์ต่อไป

เขมานันท์ ปิยสโีล, พระมหา (2562 : 1) กล่าวว่า ธรรมยุตกินิกายสายปฏิบตัิ

นี้ก่อนจะขยายมาท่ีล้านนาได้ก่อตัวและเร่ิมต้นท่ีมณฑลอีสาน ในเขตพ้ืนที่จังหวัด

อบุลราชธานี โดยมพีระอาจารย์เสาร์ กันตสโีลและพระอาจารย์มัน่  ภูรทัิตโต ดังกล่าว

แล้วในตอนต้น ในการสอนนั้นมีรูปแบบไม่เป็นทางการ แต่จะถ่ายทอดและสอน

ผ่าน“กิจวัตรประจ�ำวัน” โดยเน้นท�ำให้ดเูป็นตวัอย่าง  อาศยัผูส้นใจและจ�ำนวนผูเ้รยีน

ไม่มาก ดูแลอย่างใกล้ชิด มีความผูกพันเช่นลูกศิษย์อาจารย์ เห็นได้จากค�ำเรียกว่า 
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“พ่อแม่ครูบาอาจารย์” ซึ่งก็หมายความว่า เป็นการฝากชีวิตไว้กับอาจารย์ซึ่งเคารพ

และเป็นย่ิงกว่าพ่อแม่ เป็นย่ิงกว่าครูและเป็นทั้งอาจารย์ด้วยในเวลาเดียวกัน   

แสดงให้เห็นถึงความผูกพันในการใช้ชีวิตในพระพุทธศาสนาซึ่งมีเป้าหมายสูงสุด  

น่าจะด้วยเหตุนี้จึงท�ำให้ธรรมยุติกนิกายสายน้ีก่อตัวและเข้มแข็งเชิงอุดมการณ์ 

เพ่ือไปถึงพระนิพพาน ดังจะเห็นจากการท่ีพระอาจารย์มั่น ภูริทัตโต แม้จะเดินทาง

มาเผยแผ่พระพุทธศาสนายังล้านนาในสมัยน้ัน ก็ท�ำให้ลูกศิษย์ของท่านเช่น  

พระอาจารย์ฝ้ัน อาจาโร วัดป่าอดุมสมพร พระอาจารย์ขาว อนาลโย วดัถ�ำ้กลองเพล 

พระอาจารย์ชอบ ฐานสโม  วดัป่าสมัมานุสรณ์ พระอาจารย์ลี ธมมฺธโร วดัอโศการาม 

พระอาจารย์เทศก์ เทสรํส ีพระอาจารย์วิรยัิงค์ สรินฺิธโร วดัธรรมมงคล (สมเด็จ) เป็นต้น 

ออกเดนิทางตดิตามข้ึนมายังภาคเหนอื  เพ่ือจะได้อยู่ใกล้  ได้ฟังค�ำส่ังสอน ค�ำแนะน�ำ

ในการปฏิบัติธรรม และภิกษุเหล่านี้เองได้กลายเป็นคณะท่ีสร้างความเข้มแข็ง 

และอัตลักษณ์ของธรรมยุตสายนี้ให้ปรากฏประจักษ์ต่อสังคมไทยและสังคมโลก  

รวมทั้งปักหมุดธรรมยุติกนิกายสายปฏิบัติในล้านนาตั้งแต่บัดนั้นเป็นต้นมา

บทสรุป
การเดินทางและวิวัฒนาการของธรรมยุติกนิกายในล้านนา อาจกล่าวได้ว่า

เป็นนิกายท่ีมาพร้อมกับกลไกของอ�ำนาจรัฐโดยนโยบาย ซึ่งมีวัตถุประสงค์ในการ

เปลี่ยนผ่านรัฐจารีตเดิมทั้งในสยามและล้านนารวมท้ังหัวเมืองอื่นๆ เช่น หัวเมือง

มณฑลอีสานเป็นต้น ภายใต้นโยบายรัฐสมัยใหม่ ด้วยการที่รัฐผลิตครูไม่ทันใช้  

พระสงฆ์ธรรมยุตจึงเป็นฟันเฟืองหน่ึงในการขับเคลื่อนรัฐชาติให้สมบูรณ์พร้อมกับ

เตมิเตม็ระบอบสมบรูณาญาสทิธิราชย์ในเวลาเดยีวกัน ผ่านพระสงฆ์ท้องถ่ินซึง่ได้รบั

การคัดเลือกให้ไปศึกษาจารีตธรรมยุติกนิกายส่วนกลางซึ่งอิงอยู่กับรัฐอีกทอดหน่ึง 

แล้วส่งไปเผยแผ่ก่อตัง้โรงเรยีนภาษาไทย ซึง่ในเวลานัน้มณฑลอสีานและมณฑลลาว

เฉียงล้านนาผู ้คนยังไม่รู ้ภาษาไทยมากนัก อีกทั้งล้านนายังอยู่ในจุดอ่อนโยน 

ที่จะถูกยึดจากประเทศเพื่อนบ้าน ดังนั้น พระสงฆ์ธรรมยุติกนิกายชุดแรกที่เดินทาง

เข้ามาสูล้่านนาคอืพระครสูงัฆบรคิตุ (พระมหาค�ำปิง) ได้เกิดการก่อตวัของอดุมการณ์
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รัฐผ่านธรรมยุติกนิกายพร้อมกับการปกครองและจัดการศึกษาเพ่ือประโยชน์ 

ในการหลอมรวมรัฐจารีตล้านนาให้เป็นหน่ึงเดียวกับรัฐสยาม โดยอาศัยเจ้าผู้ครอง

นครและชาวบ้านให้การสนับสนุน  

แม้จะมีแรงต้านจากพระสงฆ์ล้านนาและเห็นรอยปริร้าวในการอยู่ร่วมกัน 

เพราะความทีเ่ป็นนิกายแปลกใหม่ มข้ีอปฏิบตัไิม่เหมอืนกัน ดงัทีส่งฆ์ล้านนาเรยีกว่า 

“กุมผ้าบ่รดัอก” อาศยัอ�ำนาจและกลไกของรฐัในการบรหิารพร้อมกันนัน้สยามยงัได้

ประกาศใช้พรบ. คณะสงฆ์ปี 2445 ท�ำให้พระสงฆ์ในล้านนาและสยามเกิดการ 

ปรบัตวัเข้าสูร่ะบบ มลีกัษณะการปกครองสงฆ์ทีล่ดหลัน่ลงไปตัง้แต่เจ้าคณะจงัหวัด 

เจ้าคณะอ�ำเภอ เจ้าคณะต�ำบล ถึงพระสงัฆาธิการระดบัล่าง กระแสต้านก็ค่อยลดลง

ตามล�ำดับ 

คณะสงฆ์ธรรมยุติกนิกายซบเซาไปในช่วงระยะเวลา 20 ปีหลังยุคพระสังฆ

บรคิตุ (พระมหาค�ำปิง) เจ้าผูค้รองนครเชยีงใหม่จงึได้นมินต์พระอบุาลคีณูุปมาจารย์ 

(จันทร์ สิริจนฺโท) พระนักเทศน์ นักคิด โดยขอทูลผ่านสมเด็จพระสังฆราชเจ้า  

ให้เดนิทางมาเผยแผ่ธรรมยุตกินิกายอกีครัง้หน่ึงในปี พ.ศ. 2470 พร้อมกับคณะหน่ึง

เดินทางไปเผยแผ่ท่ีนครเชียงตุง รัฐฉาน ซึ่งควรอย่างย่ิงในการติดตามหาข้อมูล 

และวิเคราะห์เหตุการณ์ในครั้งน้ัน อาศัยกลไกรัฐในการท�ำงานและเจ้าผู้ครองนคร

เชยีงใหม่ท�ำให้การปักหมดุของธรรมยุตกินกิายในอาณาจกัรล้านนายุคน้ันปราศจาก

แรงต้านและประสบความส�ำเร็จจนสามารถขยายไปสู่หัวเมืองเหนือไม่ว่าจะเป็น

ล�ำพูน ล�ำปาง และอ�ำเภอต่าง ๆ ในเขตจังหวัดเชยีงใหม่ ต่อเมือ่พระอบุาลคีณูุปมาจารย์ 

ได้นิมนต์พระอาจารย์มั่น ภูริทตฺโต ซึ่งเป็นพระธรรมยุตในมิติของพระนักปฏิบัติ

กรรมฐานให้มาเป็นเจ้าอาวาสวัดเจดย์ีหลวง  จงึอาจกล่าวได้ว่าเป็นการสถาปนาธรรม

ยุตกินกิายในอกีรปูแบบหน่ึงสายอรญัญวาส ี(อยู่ป่า) จนเกิดมผู้ีศรทัธาและพระสงฆ์

จ�ำนวนมากน�ำไปเป็นแบบอย่าง ก่อให้เกิดวัดในธรรมยุติกนิกายในหัวเมืองล้านนา

เป็นจ�ำนวนมากและเผยแผ่ไปยังต่างประเทศดังปรากฏ
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