


เจ้าของ                     ศูนย์จีนศึกษา และศูนย์การเรียนรู้จีนศึกษาบรมราชกุมารี 

สถาบันเอเชียตะวันออกศึกษา มหาวิทยาลัยธรรมศาสตร์  

และสาขาวิชาภาษาจีน คณะศิลปศาสตร์ 

มหาวิทยาลัยธรรมศาสตร์ 

ที่ปรึกษา                   ผู้ช่วยศาสตราจารย์ ดร. ชัยวัฒน์ มีสันฐาน 

บรรณาธิการ               รองศาสตราจารย์ ดร. สุรสิทธิ์  อมรวณิชศักดิ์ 

ผู้ช่วยบรรณาธิการ       นางสาวอรวรรณ นักปราชญ์ 

กองบรรณาธิการ          รองศาสตราจารย์ ดร. มาลินี  ดิลกวณิช 

                               รองศาสตราจารย์ ดร. ปกรณ ์ ลิมปนุสรณ์  

                               รองศาสตราจารย์ ดร. บุรินทร์ ศรีสมถวิล 

                               ผู้ช่วยศาสตราจารย์ ดร. ศิริวรรณ  วรชัยยุทธ 

 ผู้ช่วยศาสตราจารย์ ดร. สุกัญญา บํารุงสุข 

                               ผู้ช่วยศาสตราจารย์ ดร. อรณิศา  อุรพีพัฒนพงศ์ 

                               ผู้ช่วยศาสตราจารย์ รัชกฤช วงษ์วิลาศ 

พิมพ์ครั้งแรก              ธันวาคม 2566 

คณะกรรมการผู้ทรงคุณวุฒิประเมินคุณภาพบทความ 

ศาสตราจารย์ ดร. นภดล ชาติประเสริฐ 

ศาสตราจารย์ ดร. สุรชัย ศิริไกร  

ศาสตราจารย์ ดร. สุวรรณา สถาอานันท์ 

รองศาสตราจารย์ ดร. วาสนา วงศ์สุรวัฒน์ 

ผู้ช่วยศาสตราจารย์ ดร. ชาญณรงค์ บุญหนุน 

ผู้ช่วยศาสตราจารย์ ชัยพร พยาครุฑ 

คุณพิมพ์ประไพ พิศาลบุตร 

ดร. วทัญญ ูใจบริสุทธิ์ 



  

การประชุมวิชาการระดับชาติ 

จีนศึกษามหาวิทยาลัยธรรมศาสตร์ ครั้งท่ี 8 

วันศุกร์ที่ 8 กันยายน 2566  เวลา 08.30-16.30 น. 

ณ สถาบันเอเชียตะวันออกศึกษา มหาวิทยาลัยธรรมศาสตร์ ศูนย์รังสิต 

จัดโดย 

ศูนย์จีนศึกษา และศูนย์การเรียนรู้จีนศึกษาบรมราชกุมารี 

สถาบันเอเชียตะวันออกศึกษา 

................................................................. 

 

หลักการและเหตุผล 

 เพ่ือเป็นการรวบรวมองค์ความรู้เกี่ยวกับจีนศึกษา ศูนย์จีนศึกษาและศูนย์การ
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ค าน า 

ตามภารกิ จหลั กขอ งศู น ย์ จี นศึ กษ า  สถาบั น เ อ เ ชี ยต ะวั น ออก ศึ กษ า 

มหาวิทยาลัยธรรมศาสตร์ ในการส่งเสริมให้การศึกษา เรียนรู้ และเผยแพร่ด้านจีนศึกษาใน

สังคมไทย นับแต่ปี พ.ศ. 2558 ได้เริ่มจัดการประชุมวิชาการระดับชาติ  จีนศึกษา

มหาวิทยาลัยธรรมศาสตร์ขึ้น เ พ่ือเป็นเวทีสํ าหรับนั กวิชาการรุ่นใหม่ ในแวดวง  

จีนศึกษาได้นําเสนอผลงานวิจัยและผลงานวิชาการที่เกี่ยวข้อง ถือเป็นเวทีวิชาการหนึ่งที่

ได้รับความสนใจจากบุคคลทั่วไป จึงได้จัดต่อเนื่องเป็นประจําทุกปี  รวมทั้งเป็นอีกหนึ่ง

ภารกิจที่ได้รับความร่วมมือจากหน่วยงานพันธมิตรภายในมหาวิทยาลัยธรรมศาสตร์ คือ 

ศูนย์การเรียนรู้จีนศึกษาบรมราชกุมารี และสาขาวิชาภาษาจีน คณะศิลปศาสตร์ ซึ่ง

นักศึกษาและนักวิชาการในวงการการศึกษาได้มีส่วนร่วมในการนําเสนอและแลกเปลี่ยน

ประสบการณ์ผลงานวิชาการเป็นอย่างดี 

จากผลสําเร็จที่ได้กล่าวมาข้างต้น เพ่ือเป็นการกระตุ้นวงวิชาการจีนศึกษาอย่าง

ต่อเนื่อง ศูนย์จีนศึกษา สถาบันเอเชียตะวันออกศึกษา จึงได้จัดการประชุมวิชาการ

ระดับชาติ จีนศึกษามหาวิทยาลัยธรรมศาสตร์ครั้งที่  8 ขึ้น เมื่อวันศุกร์ที่ 8 กันยายน 2566   

ซึ่งการประชุมดังกล่าวได้สําเร็จลุล่วงไปด้วยดี และ “รายงานหลังการประชุมฯ” เล่มนี้ 

รวบรวมบทความที่คัดสรรแล้วในที่ประชุมวิชาการ “จีนศึกษามหาวิทยาลัยธรรมศาสตร์ 

ครั้งที่ 8” จึงหวังว่าจะเป็นเอกสารที่มีประโยชน์ต่อวงการจีนศึกษาของไทยต่อไป 
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ร่องรอยพุทธธรรมจีน-เกาหลี:  

ปัญหาปรัชญาของพระพุทธศาสนานิกายเซนในเอเชียตะวันออก 

 

อาจารย์ ดร. ถาปกรณ์ ก าเนิดศิริ1 

 

บทคัดย่อ 

ดินแดนจีนถือเป็นอู่อารยธรรมที่ส าคัญของภูมิภาคเอเชียตะวันออกทั้งในเรื่องของ

วัฒนธรรม ประเพณี ความคิดความเชื่อ พระพุทธศาสนามหายานสายตะวันออกไกลถือได้

ว่าเป็นหนึ่งมรดกทางความคิดที่ส าคัญของอารยธรรมจีนซึ่งมีอิทธิพลอย่างมีนัยที่ส าคัญต่อ

รูปแบบของความคิดและการปฏิบัติของพระพุทธศาสนาในคาบสมุทรเกาหลี รวมถึงปัญหา

ข้อโต้แย้งทางปรัชญาและวิธีในการจัดการแก้ไขปัญหาดังกล่าวที่เกิดขึ้นภายในบริบทของ

พระพุทธศาสนามหายานในดินแดนจีนนั้นก็ได้ถูกส่งผ่านมาสู่คาบสมุทรเกาหลีและ

กลายเป็นหนึ่งปัญหาทางปรัชญาหลักที่ส าคัญของพระพุทธศาสนาเกาหลีตลอดช่วง

ระยะเวลาที่ผ่านมา บทความวิชาการชิ้นนี้มีเป้าหมายสองประการคือ ประการที่หนึ่ง การ

อภิปรายประเด็นเรื่องการส่งผ่านแนวคิดทางพุทธปรัชญาระหว่างดินแดนทั้งสอง ประการที่

สอง การวิเคราะห์ท่าทีของพุทธปรัชญาเกาหลีที่มีต่อการแก้ไขปัญหาดังกล่าวซึ่งเกิดขึ้น

ภายใต้ความพยายามของ โบโจ จินูล นักบวชนิกายเซนคนส าคัญในอาณาจักรโครยอ  

 

ค าส าคัญ : พระพุทธศาสนามหายาน พระพุทธศาสนานิกายเซนเกาหลี โบโจ จินูล การตื่น

รู้อย่างฉับพลัน การปฏิบัติอย่างต่อเนื่อง 

 

 

                                                           
1อาจารย์ประจ าคณะศลิปศาสตร์ มหาวิทยาลยัธรรมศาสตร์  
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บทน า 

พระพุทธศาสนาเป็นกระแสความคิดที่เกิดขึ้นในดินแดนชมพูทวีปเมื่อราว 2,500 ปี

ที่ผ่านมา ในช่วงเวลาดังกล่าวนั้นศาสนาพราหมณ์ถือได้ว่าเป็นกลุ่มแนวคิดหลักที่ส าคัญที่มี

อิทธิพลต่อบริบททางสังคมและวัฒนธรรมในดินแดนดังกล่าวซึ่งวางอยู่บนรากฐานความคิด

ความเชื่อในเชิง เทวนิยม (Theism) ที่มุ่ งให้ความส าคัญกับพลังอ านาจศักดิ์ สิทธิ์                 

หรือพระเจ้า ในฐานะผู้สร้าง ผู้ควบคุมและผู้ท าลายล้างสรรพสิ่ง รากฐานความคิดความเชื่อ

ดังกล่าวนั้นส่งผลต่อวัฒนธรรมประเพณีในภูมิภาคดังกล่าว รวมถึงยังคงเชื่อมโยงสัมพันธ์

ไปสู่ประเด็นทางสังคมเช่นการอธิบายสถานะและการวางบทบาทของมนุษย์ภายใต้

ความสัมพันธ์ที่มีต่อพระเจ้า หรือการสร้างความชอบธรรมและอ านาจทางการเมืองของ

ผู้ปกครองที่ได้รับการยืนยันสนับสนุนจากการวางความสัมพันธ์ที่ผู้ปกครองมีต่อพลังอ านาจ

ศักดิ์สิทธิ์ดังกล่าว 

ในทางกลับกัน พระพุทธศาสนามีหลักการที่ไม่สอดคล้องกับแนวคิดดังกล่าว

โดยเฉพาะอย่างยิ่งประเด็นเรื่องการยอมรับในบทบาทของพลังเหนือธรรมชาติที่มีต่อชีวิต

ของมนุษย์ปุถุชน ในทัศนะของพระพุทธศาสนาสรรพสิ่งทั้งหลายนั้นล้วนแต่ด ารงอยู่โดย

สัมพันธ์เชื่อมโยงระหว่างกันและกันเป็นโครงข่ายโยงใยความสัมพันธ์ที่มิอาจจะแยกขาด

ออกได้จากกัน ภววิทยาแห่งตัวตนของมนุษย์จึงวางอยู่บนระบบความสัมพันธ์อันซับซ้อน

ดังกล่าวและความเป็นไปของชีวิตมนุษย์ย่อมขึ้นอยู่กับความคิดและการปฏิบัติของบุคคลซึ่ง

มีความสัมพันธ์สอดคล้องกันอย่างเป็นเหตุเป็นผล แนวคิดดังกล่าวถูกสะท้อนออกมาภายใต้

หลักการทางภววิทยาเรื่องปฏิจจสมุปบาทและหลักการทางจริยธรรมในเรื่องกฎแห่งกรรม 

ในช่วงแรกเริ่มกระแสความคิดของพระพุทธศาสนาดังกล่าวนั้นได้เริ่มต้นจาก

ภายในหมู่สงฆ์ที่ศรัทธาในข้อค าสอนและวัตรปฏิบัติขององค์สมเด็จพระสัมมาสัมพุทธเจ้า

ด้วยการประกาศ ธัมจักรกัปปวัฒนสูตร อัน เป็นปฐมเทศนา คือ เทศนากัณฑ์แรก  

พระพุทธองค์ทรงแสดงแก่ปัญจวัคคีย์ ที่ป่าอิสิปตนมฤคทายวัน เมืองพาราณสี ในวันขึ้น  

15 ค่ าเดือน 8 ของทุกปีหรือวันอาสาฬหบูชา เหตุการณ์ดั งกล่าวนั้นได้ท าให้ เกิด                
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พระอริยสงฆ์สาวกรูปแรกคือพระอัญญาโกณฑัญญะ อันนั้นเป็นการประชุมพร้อมแห่ง

รัตนตรัยครบสามองค์เป็นครั้งแรก และเหตุการณ์ดังกล่าวนั้นได้ว่าเป็นจุดเริ่มต้นที่ส าคัญ

ของการเผยแพร่พระสัทธรรมค าสอนของพระพุทธศาสนาในกระจายออกไปยังดินแดน         

ต่าง ๆ จนกระทั้งในท้ายที่สุดความคิดของพระพุทธศาสนาจึงได้ถูกส่งผ่านต่อไปจนถึง

ดินแดนจีนในสมัยราชวงศ์ฮ่ันภายใต้พระราชศรัทธาของพระเจ้าฮ่ันมิ่งตี้ (漢明皇帝 : 28-

75 A.D.) ซึ่งได้ทรงส่งราชทูตเพ่ือน าสัทธรรมค าสอนของพระพุทธศาสนากลับไปสู่ดินแดน

จีน และเหตุการณ์ดังกล่าวจึงนับเป็นจุดเริ่มต้นของการเผยแพร่พระพุทธศาสนาในดินแดน

จีนอย่างเป็นทางการ นักวิชาการทางพระพุทธศาสนาเช่น ไดเซทซึ ไทเทโร ซูซูกิ (Daisetzu 

Teitero Suzuki) ได้ให้ข้อเสนอเกี่ยวกับการเผยแพร่แนวคิดของพระพุทธศาสนามหายาน

ดังกล่าวว่า  

“ภายหลังจากพุทธปรินิพพานได้ราวร้อยปีพระพุทธศาสนาได้แบ่งแยกออกเป็น

ราว 21 ส านักและต่างกล่าวอ้างถึงความถูกต้องอันเป็นที่สุดของข้อค าสอนของในฐานะที่

เป็นพุทธธรรมเดิมแท้จากองค์พระศาสดาซึ่งส านักคิดต่าง ๆ ที่เกิดขึ้นนั้นถึงแม้จะมีหลักค า

สอนแกนกลางที่เป็นของพระพุทธศาสนา แน่ด้วยความพยายามในการสร้างความแตกต่าง

จากส านักคิดอ่ืนก่อนหน้าจึงส่งผลให้ส านักคิดเหล่านั้นเริ่มสร้างระบบในการอธิบายค าสอน

ที่มีความสลับซับซ้อนทั้งในเชิงเนื้อหาและในเชิงวิถีปฏิบัติ”  

(D.T. Suzuki, 1973, pp. 1-2) 

นอกจากนั้น Suzuki ยังคงชี้ให้เห็นว่าข้อเสนอดังกล่าวนับเป็นเหตุผลที่ส าคัญในการ

ชี้ให้เห็นว่าเนื้อหาและแนวคิดของพระพุทธศาสนาฝ่ายมหายานในหลายประเด็น จึงมี

ลักษณะที่แตกต่างไปจากพระพุทธศาสนาฝ่ายเถรวาทอย่างมีนัยยะที่ส าคัญทั้งในรูปแบบ

ของเนื้อหาที่มุ่งเน้นให้ความส าคัญกับการอธิบายพุทธธรมค าสอนภายในมิติในเชิง

อภิปรัชญาอันซับซ้อน ในขณะที่พระพุทธสาสนาฝ่ายเถรวาทยังคงมุ่งให้ความส าคัญกับ

แนวคิดในเชิงเหตุผลนิยมและหลักการทางศีลธรรมเป็นหลัก รวมถึงลักษณะในการเปิด

กว้างต่อการตีความพุทธรรมค าสอนและการเสนอแนวทางหรือวิถีในการปฏิบัติที่
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หลากหลายซึ่งแตกต่างไปจากแนวคิดของพระพุทธศาสนาฝ่ายเถรวาทที่มุ่งรักษาและ       

สืบทอดแนวคิดและมรรคปฏิบัติดั่งเดิมอย่างเคร่งครัด (D.T. Suzuki, 1973, p. 2) 

ภายหลังจากที่พระพุทธศาสนาได้รับการเผยแพร่เข้าสู่ดินแดนจีนเป็นระยะเวลา

ประมาณ 700 ปี ซึ่งตรงกับช่วงสมัยราชวงศ์ถังของดินแดนจีนพระพุทธศาสนา จึงได้เจริญ

ขึ้นสู่จุดสูงสุด ภายใต้การอุปถัมภ์ค้ าชูของราชส านัก และความเคารพศรัทธาของ

ประชาราษฎร์ที่มีต่อหลักค าสอนทางพระพุทธศาสนาความเจริญของพระพุทธศาสนาใน

ช่วงเวลาดังกล่าวนั้นอาจจะเกิดขึ้นจากเงื่อนไขปัจจัยที่ส าคัญในหลายประการเช่น แนวคิด

ของพระพุทธศาสนาโดยเฉพาะอย่างยิ่งในเชิงอภิปรัชญาที่มีความสลับซับซ้อนซึ่งสามารถ

อธิบายภววิทยาพ้ืนฐานของโลกและสรรพสิ่งอันเป็นความใฝ่รู้ สนใจของปราชญ์ชาวจีน 

รวมถึงการมีค าสอนในเชิงศีลธรรมจริยธรรมที่มีความเชื่อมโยงกับแนวค าสอนทางจริยธรรม

และศีลธรรมของปรัชญาจีนเช่นแนวคิดขงจื๊อ อีกทั้งพะพุทธศาสนาในดินแดนจีนยังคงมีข้อ

ค าสอนและแนวปฏิบัติที่แตกต่างหลากหลายที่สามารถตอบสนองต่อความต้องการและ

เงื่อนไขเรื่องความสามารถของผู้ปฏิบัติในกลุ่มต่าง ๆ เช่นการมุ่งให้ความส าคัญกับการศึกษา

คัมภีร์ต าราและพระสูตรที่ส าคัญทางศาสนาด้วยการวิเคราะห์โต้แย้ง หรือบทสนทนาในเชิง

ปรัชญาที่ลึกซึ้งซึ่งตอบสนองต่อความต้องการของกลุ่มปัญญาชนชาวจีน หรือข้อค าสอน

เกี่ยวกับการปฏิบัติที่สอดรับกับความสามารถมนุษย์ปุถุชนในโลกเชิงประจักษ์เช่นแนวคิดใน

เรื่องการปฏิบัติด้วยการเอ่ยพระนามของพระอามิตาพุทธเจ้าของพระพุทธศาสนาส านัก

สุขาวดีอันเป็นวิธีที่ปุถุชนโดยทั่วไปสามารถปฏิบัติได้จริง  

ด้วยเหตุนี้ความหลายหลายทั้งในเชิงค าสอนและแนวปฏิบัติดังกล่าวนั้นล้วนแต่

เป็นพ้ืนฐานที่ส าคัญในการสนับสนุน ความเจริญก้าวหน้าของพระพุทธศาสนาในดินแดน

จีนอย่างต่อเนื่อง จนท้ายที่สุดพระพุทธศาสนามหายานในดินแดนจีนจึงกลายเป็น

ศูนย์กลางขององค์ความรู้ทางศาสนาของภูมิภาคเอเชียตะวันออก อันเป็นแก่นแกนทาง

ความรู้ที่ดึงดูดนักปราชญ์ราชบัณฑิตจากภายในภูมิภาคดังกล่าวให้เดินทางเข้ามาศึกษา

เรียนรู้และฝึกปฏิบัติในหลักการค าสอนของพระพุทธศาสนา และในภายหลังองค์ความรู้
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ของพระพุทธศาสนามหายานในจีนนั้นจึงได้รับการถ่ายทอดต่อไปยังคาบสมุทรเกาหลีและ

ญี่ปุ่นในเวลาต่อมา  

 

ข้อโต้แย้งทางปรัชญาของพระพุทธศาสนานิกายเซนในอารยธรรมจีน 

หากพิจารณาจากประวัติศาสตร์ของพระพุทธศาสนาในดินแดนจีนจะพบว่า 

แนวคิดของพระพุทธศาสนาฝ่ายนิกายที่มุ่งให้ความส าคัญกับการท าสมาธิหรือนิกายฌาน

ของอินเดียนั้นได้รับการเผยแพร่เข้าสู่ดินแดนจีนเป็นครั้งแรกในช่วงราวคริสต์ศตวรรษที่ 6 

โดยปราชญ์ชาวอินเดียนาม ท่านโพธิธรรม (Bodhidharma : 菩提達摩) ผู้ซึ่งได้รับการ

ยอมรับจากพระพุทธศาสนามหายานว่าเป็นสังฆปรินายก (Patriarch) องค์ที่ 28 ซึ่งสืบต่อ

โดยตรงมาจากองค์พระสัมมาสัมพุทธเจ้าและถือเป็นสังฆปรินายกองค์ที่ 1 ของนิกายฌาน

หรือนิกายเซนในดินแดนจีน 

 ในแง่นี้นักวิชาการชาวเกาหลีเช่น Hee Sung Keel. ได้อธิบายบทเปรียบเปรยที่

น่าสนใจในประเด็นเรื่องความสัมพันธ์ของพระพุทธศาสนาดั่งเดิมในดินแดนจีนและการ

มาถึงพระพุทธศาสนานิกายฌานในคริสต์ศตวรรษที่  6 โดยได้ชี้ ให้ เห็นว่า หาก

พระพุทธศาสนาในดินแดนจีนนั้นเป็นดั่งต้นไม้ใหญ่ ที่แผ่กิ่งก้านสาขาให้ความร่มเงาและฝัง

รากลึกลงในผืนแผ่นดิน นิกายเซนอาจจะเปรียบได้กับเหล่าดอกไม้ที่ผลิบานแรกแย้มอยู่ที่

ปลายสุดของกิ่งก้านสาขาอันใหญ่โต ดอกไม้อันสวยงามที่ผลิบานออกช่อนั้นย่อมเป็นผล

ของความสมบูรณ์ของต้นฉันใด นิกายเซนย่อมเป็นการออกดอกออกช่อที่งดงามของ

ประวัติศาสตร์อันยาวนานของพระพุทธศาสนาฉันนั้น (Hee, 1984) บทอุปมาดังกล่าว

สะท้อนให้เห็นถึงพัฒนาการที่ส าคัญของพระพุทธศาสนานิกายเซนในดินแดนจีนซึ่ง

พระพุทธศาสนานิกายเซนได้เริ่มเพาะหว่านลงในราวศตวรรษที่ 6 และผลิดอกชูช่ออย่าง

งดงามในราวศตวรรษท่ี 8 จนกลายเป็นต้นไม้ใหญ่ที่เข็มแข็งเช่นในปัจจุบัน 

ความสัมพันธ์ระหว่างพระพุทธศาสนานิกายฌานและพระพุทธศาสนาดั่งเดิมใน

ดินแดนจีนนั้นอาจเปรียบได้กับความสัมพันธ์ระหว่างรากไม้ที่เป็นแก่นแกนอันมั่นคงใต้
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พ้ืนดินและดอกไม้อันสวยที่โบกพริ้วอยู่บนยอดไม้เมื่อยามต้องลม  กล่าวคือแนวคิดของ

พระพุทธศาสนานิกายเซนนั้นในมุมหนึ่งก็มิได้มีความแตกต่างไปจากข้อค าสอนหลักของ

พระพุทธศาสนาโดยเฉพาะข้อค าสอนในเชิงหลักการหรือพระธรรมค าสอน พระสูตรที่

ส าคัญของพระพุทธศาสนาฝ่ายมหายานเช่น ลังกาวตารสูตร หรือวัชรสูตร นั้นต่างมี

บทบาทที่ส าคัญต่อการศึกษาเพ่ือเข้าใจความหมายของพุทธธรรมหรือข้อค าสอนทาง

ศาสนาของนักบวชในนิกายเซน หลักการหรือทฤษฎีที่ปรากฏอยู่ในพระสูตรต่าง  ๆ นั้น

ได้รับการยอมรับและเป็นพ้ืนฐานที่ส าคัญของการศึกษาเล่าเปรียบได้กับดอกไม้เป็น

ผลผลิตของการเจริญเติบโตของต้นไม้และรากของต้นไม้ใหญ่เหล่านั้น  แต่ ในอีกมุมหนึ่ง

“ความงดงามอ่อนโยนของเหล่าผกาพันธุ์ย่อมมีความแตกต่างไปจากความแข็งกระด้าง

ของกิ่งก้านสาขาของเหล่าพฤกษาใหญ่ฉันใด พระพุทธศาสนานิกายเซนย่อมอาจจะถูก

พิจารณาได้ว่ามีเอกลักษณ์ที่ส าคัญบางประการซึ่งแตกต่างไปจากพระพุทธศาสนาดั้งเดิม

ในดินแดนจีนได้ฉันนั้น” 

ความแตกต่างดังกล่าวนั้นได้รับการอธิบายภายใต้การที่พระพุทธศาสนานิกาย

ฌานนั้นมีท่าทีในการมุ่ งให้ความส าคัญกับทัศนะในเชิงจิตวิทยากล่าวคือการให้

ความส าคัญกับ “ประสบการณ์” แห่งการตื่นรู้สู่ความหมายที่แท้จริงของตัวตน โลกและ

สรรพสิ่ง ของมนุษย์ด้วยวิถีแห่งการ “การส่งผ่านความจริงแท้แห่งพุทธธรรมจากจิตสู่จิต

อันปราศจากค าสอน” ซึ่งกลายเป็นรากฐานที่ส าคัญอันน าไปสู่ผลลัพธ์ในเชิงวิมุติวิทยาอัน

ส าคัญในฐานะที่เป็น“ชี้ตรงสู่จิตของบุคคล ตระหนักถึงธรรมชาติและกลายเป็นพุทธะ” 

อันเป็นลักษณะที่มีความแตกต่างไปจากแนวคิดของกลุ่มพระพุทธศาสนาฝ่ายเน้น

การศึกษาคัมภีร์ซึ่งเป็นกลุ่มพระพุทธศาสนากระแสหลักในดินแดนจีนในช่วงเวลาดังกล่าว 

ซึ่งมุ่งเน้นให้ความส าคัญกับการศึกษาต าราหรือคัมภีร์ทางศาสนาในฐานะที่เป็นข้อค าสอน

ในเชิงอภิปรัชญาอันซับซ้อน รวมถึงการมุ่งวิเคราะห์ข้อค าสอนดังกล่าวภายใต้การ

วิเคราะห์โต้แย้งในมิติทางปรัชญาเป็นส าคัญ ในแง่นี้นักวิชาการผู้ศึกษาพระพุทธศาสนา
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ชาวไทย เช่น สุมาลี มหณรงค์ชัย อธิบายถึงบริบททางสังคมศาสนาที่ปรากฏอยู่ใน

ช่วงเวลาดังกล่าวว่า  

“เมื่อท่านโพธิธรรมเดินทางมาสู่ประเทศจีนในราวปี ค.ศ. 520 ปรากฏว่า

ในเวลานั้นพระพุทธศาสนาในเมืองจีนก าลังอยู่ในยุคของการศึกษาค้นคว้า

พระไตรปิฎก มีการเขียนและการแปลต าราทางพระพุทธศาสนาอยู่ทั่วไปมีการ

สอนและการอภิปรายพระอภิธรรมกันอย่างคร่ าเคร่ง บรรยากาศอบอวนไปด้วย

ความคิดที่เป็นระบบต่าง ๆ รวมทั้งมีความวุ่นวายในการก่อตั้งส านักพุทธใหม่ ๆ 

อยู่เสมอ พุทธศาสนิกชนให้ความสนใจกับเรื่องเหล่านี้มากกว่าจะหันมาปฏิบัติทาง

จิตเพือ่มุ่งความหลุดพ้น กล่าวคือ สังคมพุทธเต็มไปด้วยทฤษฎีแต่ย่อหย่อนในทาง

ปฏิบัติ”  

(สุมาลี มหณรงค์ชัย, 2546, p. 318)  

ในแง่นี้ความพยายามในการปรับมุมมองที่มีต่อพุทธธรรมค าสอนของท่านโพธิธรรม

ดังกล่าวนั้นมิได้ถูกแสดงออกในฐานะที่เป็นความพยายามในการสร้าง “ค าอธิบายในเชิง

หลักการ” ที่ซับซ้อนหรือ “ลึกซึ้งไปกว่า” แนวค าของนิกายต่าง ๆ  ในทางกลับกันกระแส

ความคิดดังกล่าวของท่านโพธิธรรมและพระพุทธศาสนานิกายฌานเป็นความพยายามใน

การชี้ให้เห็นว่า โดยรากฐานนั้นพระพุทธศาสนามิได้มุ่งให้ความส าคัญกับการวิเคราะห์

โต้แย้งในเชิงปรัชญาอันสลับซับซ้อนซึ่งมิอาจเป็นประโยชน์ต่อการแก้ไขปัญหาของชีวิต

มนุษย์ในโลกเชิงประจักษ์ ในทางกลับกัน พระพุทธศาสนานิกายฌานพยายามเสนอแนวทาง

หรือหลักปฏิบัติในการท าให้ข้อค าสอนที่มีคุณค่าเหล่านั้นสามารถ “ปรากฏขึ้นได้จริง” ใน

ประสบการณ์ของมนุษย์อันเป็นการปรับเป้าหมายของกิจกรรมทางศาสนาของมนุษย์จาก

การเอาชนะทางปัญญาญาณหรือการสร้างข้อถกเถียงอันซับซ้อนจนไกลพ้นไปจากวิสัยของ

ปุถุชน ที่มาสู่ กิจกรรมทางศาสนาในฐานะที่เป็นกระบวนการแห่งการเปิดเผยหรือการ

ชี้ให้เห็นอย่างชัดถึงข้อค าสอนที่ปรากฏอยู่ในวิถีชีวิตอันเป็นปรกติของมนุษย์ นั่นเอง 
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ค าสอนของพระพุทธศาสนานิกายณานดังกล่าวนั้นอาจถือได้ว่าเป็นการปฏิวัติทาง

ความคิดที่เกิดขึ้นภายในบริบทสังคมศาสนาในดินแดนจีนอย่างมีนัยที่ส าคัญ เนื่องจาก

ข้อเสนอในเรื่องการตีความค าสอนทางศาสนาและข้อเสนอในเรื่องการปฏิบัติที่มีความ

แตกต่างไปจากแนวคิดของพระพุทธศาสนาในดินแดนจีน จึงส่งผลให้พระพุทธศาสนานิกาย

ฌานได้รับการยอมรับมากขึ้นอย่างต่อเนื่อง อารามทางศาสนาของนิกายฌานก็ได้รับการ

อุปถัมภ์จากราชส านัก ข้าราชการคหบดีและประชาชนจนในท้ายที่สุดพระพุทธศาสนานิกาย

ฌานจึงได้กลายเป็นหนึ่งในส านักคิดทางพระพุทธศาสนาที่ส าคัญในดินแดนจีนในช่วงราว

คริสต์ศตวรรษที่ 7-8  

ในช่วงราวต้นคริสต์ศตวรรษที่ 7 พัฒนาการทางความคิดของพระพุทธศาสนา

นิกายฌานในดินแดนจีนได้ประสบกับปัญหาอุปสรรคที่ส าคัญซึ่งน าไปสู่การแตกแยกสาย

สกุลทางความคิดของนิกายฌานในดินแดนจีนออกเป็นสองสายหลัก ปัญหาดั่งกล่าวนั้น

เกิดข้ึนเมื่อเหตุการณ์ประชันโศลกท่ีเกิดขึ้นด้วยเพราะสังฆปรินายกองค์ที่ 5 แห่งนิกายฌาน

มีความประสงค์ที่จะส่งมอบต าแห่งดังกล่าวให้กับศิษย์ผู้เหมาะสม ในครั้งนั้น เฉินชิว 

(Shen-hsiu :Ch. 玉泉神秀: 605-706 A.D.) หนึ่งในศิษย์เอกที่ส าคัญได้แสดงทัศนะทาง

ปรัชญาภายใต้บทโศลกเรื่องต้นโพธิอันเลื่องชื่อโดยมีเนื้อหาว่า  

“กายของเรานั้นคือต้นโพธิ     ใจของเรานั้นคือกระจกใส 

เราเช็ดมันโดยระมัดระวังในทุก ๆ ชั่วโมง    และไม่ยอมให้ฝุ่นละอองลงจับ” 

(Price & Lam, 1990, p. 70) 

ภายหลังจากการรับรู้ถึงความหมายของโศลกดังกล่าว ฮุยเน้ง  ซึ่งต่อมาคือ 

สังฆปรินายกองค์ท่ี 6 จึงได้ร่วมแสดงทัศนะทางปรัชญาด้วยบทโศลกท่ีมีใจความว่า 

 “ไม่มีต้นโพธิ์                   ทั้งไม่มีกระจกเงาอันใสสะอาด 

เมื่อทุกสิ่งว่างเปล่าแล้ว           ฝุ่นจะลงจับอะไร” 

(Price & Lam, 1990, p. 72) 
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ภายหลังเมื่อสังฆปรินายกได้เห็นโศลกดังกล่าวของเฉินฉิว ท่านจึงได้กล่าวถึงโศลก

ดังกล่าวซึ่งสะท้อนให้เห็นถึงความรู้ความเข้าใจที่เฉินฉิวนั้นมีต่อความหมายที่แท้จริงแห่ง

พุทธธรรมโดยมีใจความว่า 

 “โศลกของเจ้าแสดงว่าเจ้ายังไม่ได้รู้แจ้งจิตเดิมแท้ เจ้าได้มาถึงประตูแห่ง

การบรรลุธรรมแล้วเป็นนานแต่กลับมิได้ก้าวข้ามธรณีประตูเข้าไป การแสวงหา

ความตรัสรู้อันสูงสุดด้วยความเข้าใจที่มีอยู่ในขณะนี้นั้นยากที่จะส าเร็จได้”  

 (พุทธทาสภิกข,ุ 2547, p. 25) 

 ประวัติศาสตร์พระพุทธศาสนานิกายฌานในจีนได้ชี้ให้เห็นว่า ภายหลังจาก

เหตุการณ์ดังกล่าว ต าแหน่งสังฆปรินายกจึงได้ถูกส่งผ่านไปสู่ฮุ่ยเน้งในฐานะสังฆปรินายก

องค์ที่ 6 แห่งนิกายฌาน และฮุ่ยเน้งจึงได้เริ่มเผยแพร่ค าสอนดังกล่าวโดยมุ่งหน้าลงทิศทาง

ใต้ของนครหลวงลั่วหยาง จนกลายเป็นที่มาของนามเรียกขานค าสอนดังกล่าวว่า

พระพุทธศาสนานิกายฌานฝ่ายใต้ (The Southern School of Chan)  ในขณะที่เฉินฉิว

ได้เผยแพร่ค าสอนและแนวปฏิบัติของตนไปในด้านเหนือของนครหลวงจนกลายเป็นที่มา

ของนามเรียกขานค าสอนดังกล่าวว่าพระพุทธศาสนานิกายฌานฝ่ายเหนือ (The Northern 

School of Chan) ในเวลาต่อมา  

หากพิจารณาเนื้อหาแนวค าสอนของนิกายฌานทั้งสองฝ่ายจะเห็นได้ว่าแนว

ทางการเข้าใจความหมายของพระธรรมค าสอนของนิกายทั้งสองนั้นเกิดขึ้นจากมุมมองที่

แตกต่างกัน กล่าวคือ ขณะที่นิกายฌานฝ่ายเหนือมุ่งให้ความส าคัญกับแนวปฏิบัติสมาธิ 

(Zazen)  หรือการนั่งสมาธิ ในความหมายที่เป็น “การนั่ง” โดยที่จิตมีสภาวะที่เป็น 

“สมาธิ” ซึ่งจิตในลักษณะดังกล่าวนั้นมิได้มีความหมายถึงจิตที่ปราศจากสภาวะแห่งการ

รับรู้ หรือจิตที่พยายามกดข่มและปฏิเสธการรับรู้สิ่งใดและในขณะเดียวกันก็มิใช่จิตที่เพ่ง

ไปสู่สิ่งใดสิ่งหนึ่งเป็นการเฉพาะ หากแต่สภาวะอันเป็นสมาธิของจิตในทัศนะของนิกายฌาน

ฝ่ายเหนือนั้นมีความหมายถึงสภาวะที่จิตเต็มเปี่ยมไปด้วยการรับรู้ (Awareness) ที่มีต่อ

พลวัตของความคิดในเชิงแยกแยะในเชิงมโนทัศน์ (Ch.念:nian Kr.념:nyom)  ของมนุษย์
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ที่เกิดขึ้นตั้งอยู่และดับไป และเมื่อตระหนักได้ว่าความคิดแยกแยะเหล่านั้นล้วนแต่เกิดขึ้น

เนื่องด้วยเงื่อนไขปัจจัยต่าง ๆ และมิได้เป็นสิ่งที่สะท้อนตรงต่อความเป็นจริงของโลกและ

สรรพสิ่ง เมื่อนั้นความคิดแยกแยะดังกล่าวก็จะค่อยเริ่มที่จะหายไปและท้ายที่สุดความคิด

แยกแยะเหล่านั้นก็จะมิได้ปรากฏขึ้นอีก คงเหลือแต่เพียงกระแสการรับรู้อันบริสุทธิ์อันเป็น

ธรรมชาติเดิมแท้ของจิตที่จะยังคงด าเนินต่อไปอย่างเป็นพลวัติแต่เพียงเท่านั้น ขบวนการ

ดั งกล่ า วนั้ นอาจ  เ รี ยก ได้ ว่ า  Shikantaza ในภาษาญี่ ปุ่ น  หรื อ  zhiguan dazuo 

(只管打坐) ในภาษาจีน โดยนัยยะนี้การฝึกฝนเพ่ือท าให้การรับรู้อันบริสุทธิ์ดังกล่าวนั้น 

จึงเป็นขบวนการที่เกิดขึ้นอย่างเป็นขั้นเป็นตอนทอดผ่านการเวลาที่ยาวนานตามเงื่อนไข

ของปัจเจกบุคคล คล้ายกับการฝึกฝนความแข็งแกร่งของมัดกล้ามเนื้อให้มีความเข้มแข็ง

เพ่ิมขึ้นเพ่ือจะสามารถจับยกวัตถุที่มีน้ าหนักมากได้อย่างไม่ยากเย็น การฝึกปฏิบัติดังกล่าว

นั้นจึงถูกอธิบายในลักษณะที่เป็น “เครื่องมือ” หรือเป็น “วิถี” (Means) ในการน าพา

มนุษย์ให้เข้าสู่  สภาวะแห่งการตื่นรู้สู่ธรรมชาติแห่งความเป็นพุทธะในฐานะที่เป็น 

“เป้าหมาย” (End) นั่นเอง 

แต่ในทางกลับกัน ถึงแม้พระพุทธศาสนานิกายฌานฝ่ายใต้จะมิได้ปฏิเสธว่าปัญหา

ที่ส าคัญในชีวิตของมนุษย์นั้นเกิดขึ้นจากความบิดเบี้ยวในเชิงญาณทัศน์หรือการรับรู้ที่

ผิดพลาดไม่ตรงกับความเป็นจริงของโลกและสรรพสิ่ง ซึ่งเกิดขึ้นภายใต้มุมมองในเชิง

แยกแยะ (ความคิดแยกแยะในเชิงมโนทัศน์) ที่มนุษย์มีต่อสิ่ งต่าง ๆ แต่กระนั้น วิธีในการ

จัดการกับปัญหาดังกล่าวนั้น กลับมิใช่การยอมรับในการฝึกปฏิบัติจิตเพ่ือให้มีสมาธิอันเป็น

กระบวนการที่เกิดขึ้นอย่างเป็นขั้นเป็นตอน ในทางกลับกันนิกายฌานฝ่ายใต้กลับมุ่งให้

ความส าคัญกับแนวปฏิบัติระหว่างศิษย์และอาจารย์ที่เกิดขึ้นอย่าง “ฉับพลัน” เช่น บท

สนทนา อันข้ า ม พ้น เห ตุ ผ ล  ห รื อ  Illogical Conversation between Master and 

Disciple, การใช้ปริศนาปฏิทัศน์/ปริศนาธรรม หรือ Koan  หรือแม้กระทั่งพฤติกรรมแปลก

ประหลาด หรือ Bizarre Performances เช่นการกระท าพฤติกรรมบางอย่างโดยตรง เช่น

การทุบหรือฟาดตีต่อร่างกายเพ่ือผลแห่งการบรรลุธรรม (Shim, 1999, p. 37) โดยมี
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เป้าหมายส าคัญเพ่ือมิให้ให้ความคิดแยกแยะดังกล่าวสามารถเกิดขึ้นได้ในช่วงขณะแห่งการ

บรรลุธรรม อันเป็นเงื่อนไขที่ส าคัญส าหรับการพุ่งตรงเข้าสู่สภาวะแห่งการลุกโพล่งแตก

กระจายหรือสภาวะ Satori อันเป็นการทลายกรอบแห่งการคิดแยกแยะในเชิงมโนทัศน์ได้

อย่างแท้จริง ประสบการณ์แห่งการลุกโพล่งแตกกระจายดังกล่าวนั้นจึงเป็นประสบการณ์ที่

เกิดขึ้นอย่างฉับพลัน (Sudden)  อันเป็นการเปลี่ยนทัศนะในการรับรู้และการเข้าใจของผู้

ปฏิบัติให้ตรงเที่ยงต่อความเป็นจริงของโลกและสรรพสิ่งอย่างสมบูรณ์  

ในแง่นี้แนวค าสอนและแนวทางในการปฏิบัติของพระพุทธศาสนานิกายฌานทั้ง

สองฝ่ายนั้นจึงเริ่มมีจุดแตกแยกออกจากกัน โดยเฉพาะอย่างยิ่งการเข้าใจมรรควิถีแห่งการ

ปฏิบัติที่ทั้งสองนิกายมีทัศนะที่แตกต่างกันทั้งในมิติเชิงเวลาและในมิติเชิงเนื้อหาหรือ

รูปแบบของการปฏิบัติ จนเมื่อระยะเวลาผ่านไปกลุ่มสานุศิษย์ของทั้งสองฝ่ายกลับยิ่งได้เพ่ิม

รอยร้าวและความแตกแยกดังกล่าวให้ขยายตัวมากขึ้น จนในท้ายที่สุดพระพุทธศาสนา

นิกายฌานจึงถูกแบ่งแยกออกเป็นส านักฝ่ายเหนือซึ่งสนับสนุนแนวการปฏิบัติอย่างเป็นขั้น

เป็นตอน (The Gradual School of Zen) และส านักฝ่ายใต้ซึ่งสนับสนุนแนวปฏิบัติอย่าง

ฉับพลัน (The Sudden School of Zen) ภายหลังจากการมรณภาพของสังฆปรินายก 

องคท์ี่ 6 ในราวต้นคริสต์ศตวรรษที่ 8 เป็นต้นมา 

 

“นิ้ว” ที่ช้ีไปสู่ “พระจันทร์” : ปฏิทัศน์ทางความคิดและจุดเริ่มต้นแห่งความแตกแยก

ของพระพุทธศาสนาในอารยธรรมจีน 

นอกจากความขัดแย้งที่เกิดขึ้นระหว่างแนวคิดของพระพุทธศาสนานิกายฌานทั้ง

สองฝ่ายดั่งที่ได้กล่าวไว้ในเบื้องต้นแล้ว ความสัมพันธ์ที่ไม่ราบรื่นระหว่างพระพุทธศาสนา

นิกายฌานและพระพุทธศาสนานิกายฝ่ายเน้นการศึกษาคัมภีร์โดยเฉพาะอย่างยิ่งนิกาย 

อวตังสกะนั้นถือได้ว่าเป็นหนึ่งในข้อปัญหาที่ส าคัญในประวัติศาสตร์ของพระพุทธศาสนาใน

ดินแดนจีน และข้อปัญหาดังกล่าวนั้นได้ส่งผลโดยตรงต่อพระพุทธศาสนาในคาบสมุทร

เกาหลีในช่วงเวลาต่อมา 
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ข้อปัญหาดังกล่าวนั้นเกิดขึ้นด้วยเหตุผลที่ส าคัญเนื่องด้วยพ้ืนฐานแนวคิดของ

พระพุทธศาสนาทั้งสองส านักนั้นมีลักษณะที่แตกต่างกัน กล่าวคือในช่วงเวลาดังกล่าว 

พระพุทธศาสนานิกายอวตังสกะคือกลุ่มแนวคิดที่มุ่งศึกษาเนื้อหาลึกซึ้งและมีข้อค าสอนที่

แสดงถึงความความซับซ้อนของพุทธปรัชญาอันเป็นแนวคิดที่ส าคัญซึ่งได้รับอิทธิพลมาจาก

พระสูตรที่ส าคัญของฝ่ายมหายานชื่อ อวตังสกะสูตร” (Ch. 大方廣佛華嚴經 : 

Dafangguang Fohuayan Jing)  ซึ่งเป็นพระสูตรขนาดยาวอันเกิดขึ้นจากการผู้รวมด้วย

พระสูตรขนาดย่อย ๆ หลายเล่มเช่น ทศภูมิกสูตร และคัณฑวยูหสูตร โดยมุ่งให้ความสนใจ

กับการขับเน้นและให้ความส าคัญกับพุทธธรรมค าสอนในมิติเชิงอภิปรัชญาและภววิทยา 

เช่นการมุ่งอธิบาย “สภาวะ” ของสรรพสิ่งทั้งหลายในโลกและจักรวาลภายใต้กรอบแนวคิด

เรื่อง “หลักการหรือ Principle  ( Li , Ch.理) ในฐานะที่เป็นพุทธจิตอันบริสุทธิ์แห่งพระ 

ไวโรจนะ และ “ปรากฏการณ์” หรือ Phenomena (Shi ,Ch.事) ในฐานะที่เป็นสรรพสิ่ง

ต่าง ๆ ในโลกปรากฏการณ์ เพ่ือชี้ให้เห็นว่าสรรพสิ่งทั้งหลายนั้น มิว่าจะปรากฏขึ้นอยู่ใน

สถานะใดก็ล้วนแต่ประกอบอยู่ด้วยพุทธจิตอันบริสุทธ์ อันเป็นเนื้อแท้ของสรรพชีวิต

เหล่านั้น ซึ่งในภาษาของอวตังสกะสูตรเรียกความสัมพันธ์เช่นนี้ว่า อาณาจักรแห่งการไม่

ขวางกันระหว่างหลักการและปรากฏการณ์ หรือ The realm of Non-obstruction of 

'Li' against 'Shi (Ch: 理事無礙法界)   ในทางกลับกันปรากฏการณ์ทั้งหลายที่ปรากฏ

อยู่ในโลกเชิงประจักษจึงล้วนแต่เป็นเพียงภาพสะท้อนหรือภาพปรากฏของหลักการภายใน

โลกเชิงประจักษ์แต่เพียงเท่านั้น ดังนั้นปรากฏการณ์ทั้งหลายจึงต่างเป็นสิ่งที่ด ารงอยู่อย่าง

สัมพันธ์เชื่อมโยงซึ่งกันและกัน ซึ่งในภาษาของอวตังสกะสูตรเรียกความสัมพันธ์เช่นนี้ว่า 

อาณาจักรแห่งการปราศจากความขวางกันระหว่างปรากฏการณ์และปรากฏการณ์ หรือ 

The realm of Non-obstruction of 'Shi' against 'Shi' (Ch: 事事無礙法界  ) การ

อธิบายดังกล่าวนั้นโดยแท้จริงคือการอธิบายแนวคิดเรื่องสุญญตาหรือ emptiness หรือ

เป็นการอธิบายสภาวะแห่งการปราศจากแก่นสารสาระ (Non Substantial) ของสรรพสิ่ง
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ในจักรวาลอันเป็นความพยายามหรือเป็นวิธีในการอธิบายมโนทัศน์เรื่อง “ปฏิจจสมุปบาท” 

ซึ่งเป็นมโนทัศน์พื้นฐานของพระพุทธศาสนาในแบบของจีน 

การมุ่งให้ความส าคัญกับพระสูตรหรือต าราทางศาสนารวมพึงการมุ่งวิเคราะห์  

พุทธรรมค าสอนในมิติทางอภิปรัชญาดังกล่าวนั้นถือเป็นแนวทางที่ขัดแย้งกับแนวคิดของ

พระพุทธศาสนานิกายณานอย่างชัดเจน ในทัศนะของพระพุทธศาสนานิกายณานพระสูตร

หรือต าราค าสอนนั้นเป็นเพียงนิ้วที่ชี้ไปสู่ดวงจันทร์ กล่าวคือเป็นเพียงเครื่องมือที่ถูกใช้เพ่ือ

น าไปสู่การตระหนักรู้ในความเป็นจริงของพุทธธรรมค าสอนที่จะต้องเกิดขึ้นภายใต้

ประสบการณ์ของมนุษย์ผู้ปฏิบัติแต่เพียงเท่านั้น การให้ความส าคัญกับพระสูตรหรือต ารา

ทางศาสนาทั้งในเชิงการมุ่งศึกษาหรือการมุ่งอธิบายพุทธธรรมค าสอนในฐานะที่เป็น

หลักการทางอภิปรัชญา กลับกลายเป็นการท าให้มนุษย์ได้รับเพียงความ “เข้าใจ” ที่มีต่อ 

ค าสอนในต ารานั้น มิได้เป็นการท าให้มนุษย์สามารถ “เข้าถึง” ความหมายที่แท้จริงของ 

พุทธธรรมค าสอนได้แต่อย่างไร ด้วยเหตุนี้ความขัดแย้งระหว่างพระพุทธศาสนาฝ่ายเน้น

การศึกษาคัมภีร์และฝ่ายเน้นการปฏิบัติจึงเริ่มกลายเป็นประเด็นปัญหาทางปรัชญาหลักที่

ส าคัญของพระพุทธศาสนาในดินแดนจีน ปัญหาดังกล่าวนั้นยิ่งเริ่มทวีความรุนแรงมากขึ้น

โดยเฉพาะอย่างยิ่งเมื่อความสัมพันธ์ระหว่างราชอาณาจักรและพระพุทธศาสนาทั้งสองฝ่าย

นั้นเริ่มได้รับการพัฒนาเพ่ิมมากข้ึนในช่วงราวปลายคริสต์ศตวรรษที่ 7  

นักวิชาการ เช่น Gregory ได้อธิบายถึงตัวอย่างของความสัมพันธ์ดังกล่าวโดย

ชี้ให้เห็นว่าราชส านักของจักรพรรดินีอู่เจ๋อเทียน (武則天) มุ่งให้การสนับสนุนแนวคิดของ

พระพุทธศาสนานิกายอวตังสกะภายใต้ค าสอนของสมณสงฆ์ฟาเจี่ยน  (法藏 : Fa-tsang  : 

643–712 A.D.) ด้วยเหตุผลที่ส าคัญคือทรงต้องการสร้างภาพความแตกต่างของราชส านัก

ของพระองค์ให้แตกต่างไปจากทั้งราชส านักก่อนหน้าของพระองค์ซึ่งให้การสนับสนุน

แนวคิดของส านักโยคาจาระ และราชวงศ์ก่อนหน้าพระองค์กล่าวคือราชวงศ์สุยที่ให้การ

สนับสนุนแนวคิดของพระพุทธศาสนานิกายเทียนไท้  (Gregory, 2002, p. 133)  ภายใต้

ความสัมพันธ์ทางการเมืองที่มีมากขึ้นในลักษณะดังกล่าว จึงเริ่มส่งผลให้ความขัดแย้งทาง
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ความคิดของพระพุทธศาสนาทั้งสองฝ่ายนั้นเริ่มทวีความรุนแรงขึ้นและเริ่มขยายขอบเขต

ออกไปสู่ปัญหาเรื่องความขัดแย้งศาสนาและทางการเมืองที่เกิดขึ้นภายในราชอาณาจักร 

โดยเฉพาะอย่างยิ่งเมื่อพระพุทธศาสนานิกายฌานเริ่มขยายตัวและพัฒนาจนเกิดความ

เข้มแข็งจนสามารถแยกตัวออกเป็นกลุ่มส านักคิดที่มีอิทธิพลต่อพระพุทธศาสนาในดินแดน

จีน 

 

แนวค าสอนของนิกายฌานและทัศนะเรื่องการประสานแนวคิดทางศาสนาในดินแดนจีน  

การตระหนักถึงปัญหาความขัดแย้งของพระพุทธศาสนาในดินแดนจีนดังกล่าว

ปรากฏขึ้นอย่างชัดเจนด้วยทัศนะทางปรัชญาของ กุ้ยเฟ่ิง จึงมี่ (Guifeng Zongmi : 圭峰

宗密 :  780-841 A.D.)  นักบวชคนส าคัญของพระพุทธศาสนาในสมัยราชวงศ์ถั ง  

แนวคิดทางปรัชญาของจึงมี่วางอยู่บนความพยายามในการประสานรวมแนวคิ ดของ

พระพุทธศาสนาทั้งสองฝ่ายด้วยการอธิบายความสัมพันธ์ของข้อค าสอนทางศาสนาของ

พระพุทธศาสนาทั้งสองฝ่ายให้สอดคล้องสัมพันธ์และสนับสนุนซึ่งกันและกัน แนวคิดใน

ลักษณะดังกล่าวของจึงมี่วางอยู่บนทัศนะทางปรัชญาที่ส าคัญในสองประเด็น กล่าวคือ หนึ่ง 

การอธิบายความสัมพันธ์ระหว่างพระพุทธศาสนาฝ่ายเน้นการศึกษาและฝ่ายเน้นการปฏิบัติ

และสอง การอธิบายความสัมพันธ์ระหว่างพระพุทธศาสนานิกายเซนนิกายต่าง  ๆ ในช่วง

เวลาดังกล่าว 

Gregory ได้ชี้ให้เห็นว่า ในทัศนะของจึงมี่ แนวคิดของพระพุทธศาสนาทั้งสองฝ่าย

นั้นโดยแท้จริงคือการสะท้อนถึงพุทธธรรมค าสอนของพระพุทธศาสนาเช่นเดียวกันเพียงแต่

เป็นการสะท้อนความหมายและมุมมองของพุทธรรมค าสอนในรูปแบบและวิธีที่แตกต่างกัน

แต่เพียงเท่านั้นและแนวคิดดังกล่าวปรากฏในงานเขียนชิ้นส าคัญของจึงมี่ เรื่อง Chan 

Preface  ซ่ึงในงานชิ้นดังกล่าวนั้น จึงมี่ได้ชี้ให้เห็นถึงความสัมพันธ์ดังกล่าวโดยจับคู่เชื่อมโยง

ค าสอนพื้นฐานของพระพุทธศาสนาทั้งสองฝ่ายที่เกี่ยวข้องสัมพันธ์กันภายใต้มุมมองที่ส าคัญ

ในสามประเด็นคือ (Gregory, 2002, p. 148) 
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 หนึ่ง กลุ่มค าสอนในเชิงปฏิเสธ กล่าวคือแนวคิดของพระพุทธศาสนานิกาย 

โยคาจารที่ยอมรับเพียงความจริงของจิตและปฏิเสธความจริงแท้ของสิ่งต่าง  ๆ มี

ความสัมพันธ์กับกลุ่มแนวคิดของพระพุทธศาสนานิกายฌานฝ่ายเหนือที่มุ่งให้ความส าคัญ

กับการขัดลบความคิดแยกแยะในเชิงมโนทัศน์ที่ปรากฏขึ้นเนื่องด้วยมิใช่เนื้อแท้ของจิตเดิม

แท้  

สอง กลุ่มค าสอนในเชิงสุญญตาหรือกลุ่มแนวคิดที่ให้ความส าคัญกับสภาวะแห่ง 

สุญตาธรรมในฐานะที่ความจริงแท้ของสรรพสิ่ง อันเป็นแนวคิดของพระพุทธศาสนาฝ่าย

มาธยมิกะ ซึ่งมีความสัมพันธ์กับพระพุทธศาสนานิกายฌานส านัก Oxhead School               

(牛頭宗) ของสมณะฝาจุง (Fa-jung (Niutou Farong, 牛頭法融 , 594–657 A.D.) ที่

มุ่งให้ความส าคัญกับความเป็นสุญญตาหรือความว่างของจิตเดิมแท้และความคิดแยกแยะใน

เชิงมโนทัศน์ 

สาม กลุ่มค าสอนอันเปิดเผยความจริงแท้ กล่าวคือกลุ่มค าสอนที่เป็นแนวการ

อธิบายความหมายที่แท้จริงของพุทธธรรมค าสอน ซึ่ งจึงมี่มองว่าเป็นค าสอนของ

พระพุทธศาสนาฝ่ายอวตังสกะซึ่งมีความสัมพันธ์กับพระพุทธศาสนานิกายณานส านัก 

เหอ เจ๋อ (Heze School : 菏澤宗) ของสมณะเฉินฮุย (Heze Shenhui : 菏泽神會 : 

684–758 A.D.)  และส านักหังโจว (Hungchou School:  洪州宗) ของสมณะมาซือ  

เต๋าอ้ี (Mazu Daoyi : 馬祖道 709–788 A.D.)  

ผู้เขียนมองว่า การเชื่อมโยงแนวคิดดังกล่าวของจึงมี่นั้นนับได้ว่าเป็นความพยายาม

ที่ส าคัญของพระพุทธศาสนาในดินแดนจีนที่มีต่อการจัดการกับปัญหาความขัดแย่งระหว่าง

พระพุทธศาสนานิกายต่าง ๆ ด้วยท่าทีในการประสานค าสอนและหลักการเข้ามาเป็นส่วน

หนึ่งการการแสวงหามรรควิถีอันสมบูรณ์ซึ่งมีความแตกต่างไปจากการจัดล าดับขั้นของค า

สอนของพระพุทธศาสนา (The Classification of Buddhist Teaching : 教判) ที่มุ่ง

แสวงหาข้อสนับสนุนความถูกต้องของหลักการหรือทฤษฎีของพระพุทธศาสนาในดินแดน

จีนนั้น ตามแบบแผนความคิดของคณาจารย์นิกายอวตังสกะโดยเฉพาะตามแนวคิดของ 
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ฝาจ้าน ที่มองว่าค าสอนของพระพุทธศาสนานั้นสามารถถูกแบ่งแยกและจัดเรียงล าดับด้วย

มโนทัศน์ต่าง ๆ เช่น การจัดแบ่งด้วยเนื้อหาของค าสอนที่สะท้อนความหมายที่แท้จริงของ

พุทธธรรมเริ่มตั้งแต่ค าสอนในเชิงอุบาย ไปจนถึงค าสอนที่เปิดเผยความหมายที่แท้จริงของ

พุทธธรรมหรือแม้กระทั่งการใช้ช่วงระยะเวลาในการเทศนาสั่งสอนเป็นเกณฑ์ในการ

จัดล าดับของข้อค าสอนที่เหมาะสมกับคนในแต่ละช่วงความสามารถ ภายใต้ความพยายาม

ดังกล่าวนั้น จึงมี่มุ่งให้ความส าคัญกับกลุ่มแนวคิดในประการที่สามกล่าวคือความสัมพันธ์

ระหว่างแนวคิดของพระพุทธศาสนานิกายอวตังสกะและพระพุทธศาสนานิกายฌานส านัก 

Ho tse School เป็นส าคัญด้วยเหตุผลที่ส าคัญคือเป็นทัศนะทางปรัชญาของส านักคิดใน

กลุ่มที่สามนั้นเป็นแนวทางที่เที่ยงตรงต่อพุทธธรรมค าสอนและเป็นแนวค าสอนที่สามารถ

ปฏิบัติได้อย่างจริงจังภายในชีวิตของมนุษย์ในโลกเชิงประจักษ์  

กล่าวคือในทัศนะของจึงมี่แนวคิดของพระพุทธศาสนาในกลุ่มที่หนึ่งนั้นมุ่งให้

ความส าคัญกับความจริงของการด ารงอยู่ของจิตหรือธรรมชาติเดิมแท้ของมนุษย์ในขณะที่

มองว่าความคิดแยกแยะในเชิงมโนทัศน์หรือปรากฏการณ์ทางจิตที่เกิดขึ้นนั้นเป็นสิ่งที่ต้อ ง

ถูกขจัดลบเพ่ือท าให้สิ่งที่ปกคลุมความสะอาดใสของจิตเดิมแท้นั้นหมดหายไป และเมื่อเป็น

เช่นนั้นจิตเดิมแท้ก็จะสะอาดสดใสได้ดั่งเดิม ซึ่งในทัศนะของจึงมี่ แนวคิดดังกล่าวนั้นมุ่งให้

ความส าคัญกับการปฏิบัติในฐานะทีเป็นวิธีในการขจัดลบปรากฏการณ์ทางจิตต่าง  ๆ ซึ่ง

แนวคิดดังกล่าวนั้นวางอยู่บนความเข้าใจที่ผิดพลาดว่าปรากฏการณ์ต่าง ๆ เหล่านั้นเป็นสิ่ง

ที่มีแก่นสารสาระอยู่จริงและเป็นสิ่งที่ปกคลุมจิตเดิมแท้อันบริสุทธิ์ อุปมาได้กับฝุ่นที่เกาะอยู่

บนกระจก แนวคิดดังกล่าวนั้นอาจจะอธิบายได้ว่าเป็นค าสอนที่มุ่งให้ความส าคัญกับความ

พยายามในการลบ “สิ่งหนึ่ง” เพ่ือให้ “อีกสิ่งหนึ่ง” ปรากฏขึ้นมา ทั้งที่โดยความเป็นจริง 

จึงมี่ ได้ชี้ ให้ เห็นว่าปรากฏการณ์ทางจิตต่าง  ๆ ที่ เกิดขึ้นเป็นเพียงการแสดงตัวของ 

“ธรรมชาติแห่งการรับรู้ของจิตเดิมแท้” (Awareness : 知) ที่เกิดขึ้นภายใต้เงื่อนไขปัจจัย

ต่าง ๆ ที่กระทบต่อการรับรู้ของมนุษย์แต่เพียงเท่านั้น ปรากฏการณ์ทางจิตดังกล่าวนั้นจึง

ปราศจากซึ่งแก่นสารสาระและเปลี่ยนแปลงดับสูญไปเมื่อปัจจัยเงื่อนไขต่าง  ๆ ได้
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เปลี่ยนแปลงไปในแง่นี้ จึงมี่ชี้ให้เห็นว่า ความเข้าใจที่ว่าปรากฏการณ์ดังกล่าวเป็นสิ่งที่มี

แก่นสารสาระและเป็นสิ่งสกปรกหรือเป็นอุปสรรคขวางการเข้าถึงธรรมชาติที่แท้จริงของ

มนุษย์นั้นเองที่กลับกลายเป็นตัวอุปสรรคที่แท้จริงในการเข้าถึงความจริงแท้แห่งพุทธธรรม 

ในขณะที่ทัศนะของกลุ่มแนวคิดประการที่สองนั้นได้รับการวิจารณ์จากจึงมี่ โดยชี้

ว่าถึงแม้แนวคิดดังกล่าวจะเป็นค าสอนที่มีข้อดีในการชี้ให้เห็นถึงความเป็นสุญญตาของ

สรรพสิ่งต่าง ๆ เป็นค าสอนพ้ืนฐานของพระพุทธศาสนา แต่กระนั่นก็ตามค าสอนดังกล่าว

นั้นกลับมุ่งให้ความส าคัญเป็นอย่างมากต่อแนวคิดเรื่องความเป็นสุญญตาโดยมิได้ตระหนัก

ได้ว่า ถึงแม้ความคิดแยกแยะในเชิงมโนทัศน์จะมีสถานะทางภววิทยาที่ปราศจากแก่นสาร  

แต่ความคิดแยกแยะดังกล่าวนั้นกลับมีความจริงในเชิงการด ารงอยู่ (Existential Reality) 

ในฐานะที่เป็นเนื้อหาของประสบการณ์ในชีวิตของมนุษย์ ซึ่งยังคงชักน าชีวิตของมนุษย์ให้

แกว่งไกวขึ้นลงไปตามกระแสซึ่งมีผลผูกพันมนุษย์กับวัฏฏะสงสารอย่างต่อเนื่อง  ดังนั้นการ

เข้าใจปรากฏการณ์ต่าง ๆ นั้นจากมุมมองในเรื่องของความว่างหรือความเป็นสุญญตายังคง

เป็นหลักการที่ไม่เพียงพอต่อการจัดการปัญหาที่เกิดขึ้นในชีวิตของมนุษย์ได้อย่างแท้จริง 

ในกรณีของค าสอนในกลุ่มที่สามนั้น จึงมี่ มองว่าพระพุทธศาสนานิกายฌานที่มีค า

สอนที่สอดคล้องกับแนวคิดกลุ่มนี้ปรากฏอยู่ในสองส านัก แต่กระนั่นก็ตามค าสอนของ

ส านักหังโจวกลับเป็นค าสอนที่รับการวิจารณ์จากจึงมี่มากกว่าค าสอนของส านักเหอเจ๋อด้วย

การชี้ให้เห็นว่า แนวคิดของส านักหังโจวนั้นวางอยู่บนหลักการพ้ืนฐานที่ว่าปรากฏการณ์

ทั้งหลายนั้นล้วนเป็นเพียงการแสดงตัวในโลกปรากฏการณ์ของธรรมชาติแก่งการรับรู้ของ

จิตเดิมแท้ปรากฏการณ์ต่าง ๆ นั้นโดยเนื้อแท้จึงมิได้มีความแตกต่างไปจากดจิตเดิมแท้ 

ดังนั้นการปฏิบัติที่จัดการกับความคิดแยกแยะเหล่านั้นจึงเป็นเพียงการตื่นรู้อย่างฉับพลันที่

มีต่อความหมายที่แท้จริงของปรากฏการณ์เหล่านั้น ซึ่งทัศนะดังกล่าวนั้นได้รับการวิจารณ์

จากจึงมี่ ด้วยการชี้ให้เห็นว่า ถึงแม้โดยเนื้อแท้ ปรากฏการณ์ทางจิตและธรรมชาติเดิมแท้

ของจิตนั้นถือได้ว่าเป็นสิ่งเดียวกัน กล่าวคือ การคิดแยกแยะเป็นเพียงการแสดงของ

ธรรมชาติเรื่องการรับรู้ของมนุษย์ในโลกเชิงประจักษ์  แต่ในโลกแห่งความเป็นจริงของชีวิต
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มนุษย์ การเพียงตระหนักรู้อย่างฉับพลันที่มนุษย์มีต่อความหมายที่แท้จริงของปรากฏการณ์

เหล่านั้นยังคงเป็นสิ่งที่ไม่เพียงพอ เนื่องด้วยถึงแม้การตระหนักรู้ในความหมายที่แท้จริงของ

ปรากฏการณ์ดังกล่าวจะเกิดขึ้นได้อย่างฉับพลัน แต่ปรากฏการณ์ดังกล่าวนั้นก็มิได้ดับลง

โดยฉับพลันภายกลังจากการตื่นรู้ดังกล่าว ด้วยเหตุนี้ การจัดการกับปรากฏการณ์ทางจิต

ดังกล่าวภายหลังจากการตื่นรู้จึงยังคงเป็นสิ่งที่มีความจ าเป็นส าหรับมนุษย์ในโลกเชิง

ประจักษ์ 

ในแง่นี้ข้อวิจารณ์ที่จึงมี่มีต่อพระพุทธศาสนาทั้งสามกลุ่มนี้เป็นพ้ืนฐานที่ถูกใช้เพ่ือ

ชี้ให้เห็นว่า แนวคิดของพระพุทธศาสนานิกายฌานส านักเหอเจ๋อนั้นถือได้ว่าเป็นแนวคิดที่

ถูกต้องและมีประสิทธิผลในเชิงปฏิบัติภายใต้เงื่อนไขของชีวิตมนุษย์ในโลกเชิงประจักษ์ได้

อย่างแท้จริง แนวคิดดังกล่าวของจึงมี่เกิดขึ้นภายใต้การชี้ให้เห็นว่าการอธิบายแนวคิดเรื่อง

จิตเดิมแท้  และความสัมพันธ์ระหว่ างจิตเดิมแท้  และปรากฏการณ์ทางจิตของ

พระพุทธศาสนานิกายฌานส านักเหอเจ๋อมีความครอบคลุมและชัดเจนมากกว่า

พระพุทธศาสนานิกายฌานส านักต่าง ๆ ความครอบคลุมและความชัดเจนดังกล่าวนั้น

เกิดขึ้นภายใต้การอธิบายโครงสร้างของจิตเดิมแท้ด้วยแนวคิดเรื่อง “เนื้อแท้และบทบาท” 

(essence – function : 體用)2  

                                                           
2ในภาษาจีน ความหมายของ“Ti” หรือ 體 นั้นสามารถแปลความหมายได้ในหลายรูปแบบ เช่น 

ร่างกาย (body) รูปทรง (form) ระบบ (system) แก่นสาร (essence)  หรือสารัตถะ (substance) 

ในขณะที่ “Yong” หรือ 用 นั้นก็สามารถแปลความหมายได้ในหลากหลายรูปแบบเช่นกัน เช่น  ใช้ 

(use) ประยุกต์ (apply) การท าหน้าที่ (function) หรือการปฏิบัติ (operation)  ในงานช้ินนี้ผู้เขียน

แปล 用 ด้วยค าว่า “บทบาท” ในความหมายที่เป็นการแสดงออกของคุณสมบัติแห่งการรับรู้ของจิต

เดิมแท้ อันมีความหมายโดยนัยถึงหน้าท่ีประการหนึ่งของจิตเดิมแท้  
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แผนผังที่ 1  แนวคิดเรื่องเนื้อแท้และบทบาทของจิตเดิมแท้ในทัศนะของจึงมี่  

และส านักเหอเจ๋อ 

หากพิจารณาจากผังดังกล่าวจะเห็นว่า ในทัศนะของจึงมี่ ธรรมชาติแห่งการรับรู้

ของจิตเดิมแท้ หรือ Function1 นั้นจะมีความสัมพันธ์กับความคิดแยกแยะในเชิงมโนทัศน์

ในฐานะที่เป็นการตอบสนองต่อโลกภายนอกอันเป็นเนื้อหาของประสบการณ์ในโลกเชิง

ประจักษ์ของมนุษย์ (Function2) โดยธรรมชาติแห่งการรับรู้ของมนุษย์นั้นมีสถานะที่เป็น

เนื้อแท้ (Essesnce2) ของการคิดแยกแยะในเชิงมโนทัศน์ ในขณะที่การด ารงอยู่ของ

ความคิดแยกแยะในเชิงมโนทัศน์นั้นคือ การปรากฏตัวหรือการแสดงตัวในโลกเชิงประจักษ์

ของธรรมชาติแห่งการรับรู้ดังกล่าวในฐานะที่เป็นเนื้อหาของประสบการณ์ของมนุษย์ 

ดังนั้น หากพิจารณาจากมุมมองของเนื้อแท้จะพบว่าบทบาททั้งสองประการของ

จิตนั้นล้วนแต่มีพ้ืนฐานร่วมกันและต่างก็เป็นสิ่งที่สะท้อนซึ่งกันและกัน ในขณะที่การ

พิจารณาจากมุมมองของบทบาทจะพบว่า บทบาททั้งสองประการของจิตนั้นถึงแม้จะมี

ลักษณะในการท างานที่เหมือนกัน แต่ผลที่เกิดขึ้นต่อชีวิตของมนุษย์นั้นกลับเป็นสิ่งที่

แตกต่างกัน กล่าวคือการแสดงบทบาทที่ในฐานะที่เป็นธรรมชาติเดิมแท้แห่งการรับรู้คือ

บทบาทของจิตในการสะท้อนให้เห็นถึงภววิทยาที่แท้จริงของโลกและสรรพสิ่งซึ่งนั้นมิได้

ด ารงอยู่อย่างแยกขาดออกจากกัน ในขณะที่บทบาทในฐานะที่เป็นการรับรู้โลกในเชิง

แยกแยะนั้นคือบทบาทของการรับรู้โลกในรูปแบบที่ไม่ตรงต่อความหมายที่แท้จริงของโลก



20 
 

และสรรสพสิ่ง ซึ่งบทบาทดังกล่าวนี้คือเนื้อหาของประสบการณ์ของมนุษย์ในโลกเชิง

ประจักษ์นั่นเอง 

ผู้เขียนมองว่า การอธิบายความหมายของจิตเดิมแท้ในลักษณะดังกล่าวของจึงมี่

และส านักเหอเจ๋อ นั้นเป็นสิ่งที่มีความส าคัญต่อแนวคิดเรื่องการจัดการความขัดแย้งทาง

ความคิดของพระพุทธศาสนาทั้งสองฝ่ายในดินแดนจีนอย่างมีนัยที่ส าคัญกล่าวคือ ในกรณี

ของการพิจารณาความสัมพันธ์ของพระพุทธศาสนานิกายอวตังสกะหรือนิกายหวาเหยิน

และนิกายฌานนั้น พบว่าโครงสร้างการอธิบายแนวคิดเรื่องจิตเดิมแท้ของส านักเหอเจ๋อ

ดังกล่าวนั้นมีลักษณะที่สอดคล้องกับค าสอนทางอภิปรัชญาที่ส าคัญของนิกายอวตังสกะที่

ปรากฏอยู่ในอวตังสกะสูตร กล่าวคือค าสอนเรื่องความสัมพันธ์ระหว่างหลักการและ

ปรากฏการณ์ (Li -Shi理-事)  อันเป็นการอธิบายพ้ืนฐานความสัมพันธ์ของสรรพสิ่งใน

จักรวาลภายใต้บุคลาธิษฐานระหว่างพุทธจิตของพระมหาไวโรจนะและพุทธภาวะของ

สรรพชีวิตซึ่งพระพุทธศาสนานิกายฌานส านักเหอเจ๋อได้ปรับความหมายของแนวคิด

ดังกล่าวโดยมุ่งเน้นไปท่ีมุมมองในเชิงญาณวิทยาของหลักการดังกล่าว ในความหมายที่เป็น

เรื่องของการรับรู้ของมนุษย์ที่มีต่อโลกและสรรพสิ่ง ซึ่งเป็นการชี้ให้เห็นว่าโดยแท้จริงแล้ว

เนื้อหาค าสอนหรือหลักการของพระพุทธศาสนานิกายฌานนั้นก็มิได้มีความแตกต่างโดย

แท้จริงไปจากค าสอนของนิกายหวาเหยิน สิ่งที่อาจจะเป็นเพียงความต่างของหลักการทั้ง

สองประการนั้นอาจจะเป็นเพียง ประเด็นที่ว่าพระพุทธศาสนานิกายฌานนั้นมี

ความสามารถในการประยุกต์หลักการทางอภิปรัชญาดังกล่าวนั้นให้ปรากฏออกมาเป็น

แนวคิดทางญาณวิทยาในฐานะที่เป็นประสบการณ์ของมนุษย์ และเป็นการสนับสนุน

แนวคิดเรื่องการปฏิบัติของพระพุทธศาสนาได้อย่างชัดเจน โดยการชี้ให้เห็นว่า ด้วยการ

ยืนยันในเนื้อแท้ของบทบาทหน้าที่ทั้งสองประการของจิตเดิมแท้ที่เป็นหนึ่งเดียวกันได้ท า

ให้เห็นว่าการปฏิบัติพัฒนาตนเพ่ือก้าวก้าวสู่การบรรลุธรรมโดยสมบูรณ์ของ “มนุษย์ปุถุชน

ธรรมดา” ที่ยังคงข้องเกี่ยวอยู่ในสังสารวัฏนั้นจึงเป็นสิ่งที่ “เป็นจริงได้” เพราะเนื้อแท้ของ

สรรพชีวิตนั้นล้วนแต่บริสุทธิ์โดยธรรมชาติ ในทางกลับกันการยอมรับในบทบาททั้งสอง
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ประการของการรับรู้ของมนุษย์ (Function1 และ Function2) เป็นสิ่งที่ถูกใช้เพ่ือยืนยัน

ว่า ถึงแม้ชีวิตจะมีความบริสุทธิ์เป็นธรรมชาติเดิมแท้ แต่ภายในการด ารงอยู่ในโลกเชิง

ประจักษ์ ความแปดเปื้อหรือความสกปรกที่เกาะกุมจิตใจของมนุษย์นั้นยังคงมีอยู่ และ

ยังคงมีผลต่อมุมมองในการเข้าใจโลกของมนุษย์ ดังนั้นการปฏิบัติเพ่ือ “จัดการ” กับสิ่ง

เหล่านี้จึงยังคงเป็น “ความจ าเป็น” ที่มนุษย์ไม่สามารถปฏิเสธได้  

แต่อย่างไรก็ตาม จากการศึกษาประวัติศาสตร์ทางความคิดของพระพุทธศาสนา

นิกายฌานในดินแดนจีนในช่วงเวลาดังกล่าวพบว่า แนวคิดในของพระพุทธศาสนานิกาย

ฌานส านักเหอเจ๋อดังกล่าวนั้นกลับไม่ได้รับการสนับสนุนจากพระพุทธศาสนาทั้งสองฝ่าย 

ซึ่งพิจารณาได้จากการยังคงยืนยันในระบบการจัดแบ่งค าสอนของพระพุทธศาสนา 

(Buddhist Classification) ของพระพุทธศาสนานิกายหวาเยินที่ยังคงได้มีเป้าหมายส าคัญ

ในการมุ่งให้ความส าคัญกับประเด็นเรื่องการเปรียบเทียบค าสอนของพระพุทธศาสนาด้วย

การจัดล าดับถูกต้องและความสมบูรณ์ของค าสอนโดยมองว่าพระพุทธศาสนานิกายฌาน

นั้นเป็นเพียง “ค าสอนแบบฉับพลัน” (Sudden Teaching) กล่าวคือค าสอนที่มุ่งเน้น

ประสบการณ์ในการเข้าใจที่เกิดขึ้นอย่างฉับพลัน ในขณะที่ค าสอนของนิกายอวตังสกะนั้น

เป็น “ค าสอนที่สมบูรณ์” (Perfect Teaching) ซึ่งสามารถอธิบายความสัมพันธ์ของ 

สรรพสิ่งในโลกอย่างถูกต้องอันเป็นการยืนยันถึงภววิทยาเดิมแท้ของโลกได้อย่างแท้จริง  

ในกรณีของปัญหาความสัมพันธ์ภายในระหว่างพระพุทธศาสนานิกายฌานนั้น 

พบว่า แนวคิดของส านักเหอเจ๋อ กลับไม่ได้รับการตอบรับจากกลุ่มพระพุทธศาสนานิกาย

ฌานในช่วงเวลาดังกล่าว โดยเฉพาะอย่างยิ่งพระพุทธศาสนานิกายฌานส านักหังโจว ที่เริ่ม

มีอิทธิพลในฐานะแนวคิดกระแสหลักของพระพุทธศาสนานิกายฌานในช่วงเวลาดังกล่าว 

ข้อโต้แย้งที่ส าคัญของนิกายหังโจวในกรณีดังกล่าวคือ ในแง่ความมั่งคงและบริบททาง

การเมือง การยอมรับแนวคิดของพระพุทธศาสนานิกายหวาเยินในลักษณะดังกล่าววนั้น

ย่อมจะส่งผลต่อความมั่นคงของพระพุทธศาสนานิกายฌานภายใต้ความสัมพันธ์ต่อ 

ราชส านัก และในแง่ของความคิดทางปรัชญา ค าสอนของนิกายหวาเยินในลักษณะ
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ดังกล่าวนั้น มีลักษณะที่ขัดแย้งกับแนวคิดและค าสอนหลักของนิกายฌานโดยเฉพาะใน

ประเด็นเรื่องความสัมพันธ์ระหว่างประสบการณ์แห่งการบรรลุธรรมและการปฏิเสธ

แนวคิดของฝ่ายส านักการศึกษาคัมภีร์และมุ่งเน้นการ “ชี้ตรงสู่จิตของบุคคล ตระหนักถึง

ธรรมชาติและกลายเป็นพุทธะและการส่งผ่านความจริงแท้แห่งพุทธธรรมจากจิตสู่จิตอัน

ปราศจากค าสอน” การไม่ได้รับการยอมรับอย่างชัดเจนภายใต้บริบททางสังคมศาสนาของ

ทัศนะทางปรัชญาของส านักเหอเจ๋อดังกล่าวนั้นปรากฎอย่างชัดเจนด้วยการจบสิ้นลงของ

สายสกุลความคิดดังกล่าวภายหลังจากภายหลังจากการมรณภาพของจึงมี่ ในขณะที่สาย

สกุลของนิกายเซนส านักอ่ืนยังคงได้รับการพัฒนาต่อเนื่องจนกลายเป็นนิกายฌานทั้งห้า

สาย (Five School of Chan) ในสมัยราชวงศ์ซ่ง (Song Dynasty) ในเวลาต่อมา 

 

ตารางที่ 1 การสืบสายสกุลทางความคิดของพระพุทธศาสนานิกายฌานในจีน 

6th Patriarch: Hui-neng (638-713) 

 

 

Tang Dynasty 
618-907 AD. 
 

1 Ho tse Line 2 Kiangsi  Line 3 Hunan Line 

Shen hui  684-758 Nan yueh  : 677-744 Ching yuan :d.740 

Tsung mi :780-841 Matsu Taoi :709- 788 

“Hung-chou School” 

Shin tou: 709-790 

    

Song Dynasty 
960–1279 AD. 
Five Schools  
of Zen” 

 Guiyuan School Fayen School 

 Linchi School Yumen School 

  Caodong School 
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คาบสมุทรเกาหลีและการสืบทอดปัญหาทางปรัชญาจากดินแดนจีน  

นักวิชาการทางพระพุทธศาสนาเกาหลีเช่น Cheng ได้ชี้ให้เห็นว่าพระพุทธศาสนา

นิกายเซน3 เริ่มเผยแพร่เข้าสู่คาบสมุทรเกาหลีในช่วงราวปลายสมัยอาณาจักรชิลล่าใหม่ 

(The Unified Silla, 668–935 A.D.)  หรือในราวต้นคริสต์ศตวรรษที่ 9 ในรัชสมัยของ

จักรพรรดิ “ถังหวู่จง” (Emperor Táng Wuzong : 唐武宗) ในปี ค.ศ. 842-845  ซึ่งตรง

กับรัชสมัยช่วงปลายของราชวงศ์ถัง (Tang Dynasty : 618-907 A.D.) ของอารยธรรมจีน 

(Chen, 1973)  ประเด็นที่น่าสนใจในเรื่องช่วงเวลาดังกล่าวนั้นคือการเดินทางเข้าสู่

คาบสมุทรเกาหลีของพระพุทธศาสนานิกายซอนนั้นนับเป็นช่วงเวลาหัวเลี้ยวหัวต่อที่ส าคัญ

ของพระพุทธศาสนาในภูมิภาคเอเชียตะวันออกไกล เนื่องด้วยเป็นช่วงเหตุการณ์การ

ปราบปรามพระพุทธศาสนาครั้งใหญ่ในจีน (Hui ch’ang persecution) ในดินแดนจีน

ประเทศจีนในราวปี ค.ศ. 814-845 ซึ่งส่งผลอย่างใหญ่หลวงต่อส านักทางศาสนาที่มีความ

เกี่ยวข้องสัมพันธ์อย่างใกล้ชิดกับสถาบันทางการเมืองตัวอย่างเช่น นิกายอวตังสกะ นิกาย

เทียนไท้ ต่างได้รับผลกระทบจากการปราบปรามพระพุทธศาสนาครั้งใหญ่นี้อย่างถ้วนหน้า

กัน ซึ่งจะยกเว้นก็เสียแต่พระพุทธศาสนานิกายเซนที่ได้รับผลกระทบจากการปัญหาในครั้ง

นี้น้อยกว่าส านักพุทธศาสนาอ่ืน ๆ ด้วยการรักษาพรหมจรรย์โดยไม่ยุ่งข้องเก่ียวกับการเมือง

เน้นการปฏิบัติในสถานที่ห่างไกลเงียบสงบ และการพ่ึงพาตนเองในเรื่องปากท้องในระบบ

เศรษฐกิจแบบปิด  

บทเรียนที่ได้รับจากความใกล้ชิดทางการเมืองดังกล่าวนั้นส่งผลให้พระพุทธศาสนา

นิกายซอนในเกาหลีนั้น พยายามให้ความส าคัญกับการรักษาระยะห่างและการวางบทบาท

ความสัมพันธ์ที่มีต่อราชอาณาจักร โดยเฉพาะอย่างยิ่งต่อราชส านักซึ่งมีผลกระทบต่อความ

อยู่รอดของพระพุทธศาสนาอย่างมีนัยนะที่ส าคัญ Shim ได้ชี้ให้เห็นว่า ด้วยทัศนะของ

                                                           
3เมื่อกล่าวถึงพระพุทธศาสนานิกายฌานในคาบสมุทรเกาหลี ผู้เขียนจะใช้ศัพท์เรียกนิกายดังกล่าวว่า 

“นิกายซอน” ซึ่งเป็นการออเสียงเรียกนิกายฌานในภาษาเกาหลี 
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พระพุทธศาสนานิกายเซนในคาบสมุทรเกาหลีในลักษณะดังกล่าวจึงเป็นเหตุผลที่ส าคัญที่

ท าให้พระพุทธศาสนานิกายซอนได้กระจายตัวไปตามเขตภูมิภาคป่าเขาอันห่างไกลโดย

สามารถนับได้เป็น 9 อารามที่ส าคัญ ภายใต้ชื่อที่รู้จักกันในนาม นิกายซอน 9 ขุนเขา  หรือ 

The Nine Mountains Seon   

ในจ านวนพระพุทธศาสนาทั้ง 9 สายในคาบสมุทรเกาหลีนั้นจะเห็นว่าล้วนแต่

สืบสายทางความคิดมาจากพระพุทธศาสนานิกายเซนฝ่ายใต้จ านวนถึง 8 ส านัก ด้วยเหตุนี้

พระพุทธศาสนานิกายเซนฝ่ายใต้จึงกลายเป็นแนวคิดกระแสหลักในคาบสมุทรเกาหลี และ

การที่พระพุทธศาสนานิกายเซนฝ่ายใต้กลายเป็นแนวคิดกระแสหลักบนคาบสมุทรเกาหลี

เช่นนี้เองที่เป็นจุดเริ่มของปัญหาความขัดแย้งอย่างรุนแรงซึ่งส่วนหนึ่งได้รับอิทธิพลมาจาก

ปัญหาที่เกิดข้ึนในดินแดนจีนและอีกส่วนหนึ่งก็เป็นปัญหาที่เกิดขึ้นภายใต้เงื่อนไขเฉพาะของ

บริบททางสังคมศาสนาของคาบสมุทรเกาหลีที่มีลักษณะซึ่งแตกต่างไปจากในดินแดนจีน

อย่างมีนัยยะที่ส าคัญ รากฐานของปัญหาความขัดแย้งดังกล่าวในคาบสมุทรเกาหลีสามารถ

อธิบายได้ในสองประเด็นหลักกล่าวคือ 

ประเด็นที่ หนึ่ง  ประเด็นเรื่องการส่งต่อทางความคิดของพระพุทธศาสนานิกายเซน

ภายใต้ความสัมพันธ์เชื่อมโยงในเชิงนิกาย (Sectarian Affiliation) ที่เกิดขึ้นภายในกลุ่ม

แนวคิดของพระพุทธศาสนานิกายเซนในคาบสมุทรเกาหลี  กล่าวคือการรักษาท่าทีทาง

ปรัชญาของส านักตนเองและส่งผ่านทัศนะ มุมมอง และท่าทีดังกล่าวนั้นจากรุ่นสู่รุ่นภายใต้

ระบบความสัมพันธ์ระหว่าง “ศิษย์-ครู”ภายในส านัก (Master-Disciple Affiliation) ซึ่ง

ความสัมพันธ์ดังกล่าวนั้นเป็นเงื่อนไขที่ส าคัญในขั้นตอนแห่งการปฏิบัติเพ่ือการบรรลุธรรม

ของศิษย์ในนิกายเซน เช่นการรับปริศนาธรรมจากอาจารย์ การสนทนาธรรมถามตอบอย่าง

รวดเร็วฉับพลันกับอาจารย์ (Mondo) เงื่อนไขดังกล่าวนั้นจึงเป็นพ้ืนฐานที่ส าคัญของ

พระพุทธศาสนานิกายเซนโดยเฉพาะในนิกายเซนฝ่ายใต้  ซึ่ งส่งผลต่อการขับเน้น

ความสัมพันธ์ระหว่างศิษย์ภายในส านัก  
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นอกจากนั้นท่าทีในความสัมพันธ์ระหว่างครู–ศิษย์ดังกล่าวที่ส่งผลต่อความคิดทาง

ปรัชญาของพระพุทธศาสนานิกายเซนในคาบสมุทรเกาหลีแล้ว ประเด็นเรื่องนิกายที่ได้รับ

การสืบทอดทางความคิดมาสู่คาบสมุทรเกาหลี ก็นับเป็นอีกหนึ่งสิ่งที่มีความส าคัญต่อ

ประเด็นปัญหาความขัดแย้งของพระพุทธศาสนาในคาบสมุทรเกาหลี ด้วยเหตุผลที่ส าคัญคือ 

กลุ่มแนวคิดของพระพุทธศาสนาฝ่ายใต้ที่ได้รับการถ่ายทอดมาสู่คาบสมุทรเกาหลีนั้นล้วนแต่

เป็นกลุ่มแนวคิดที่ได้รับการสืบทอดมาจากสืบนิกายเซนสายหังโจวซึ่งมีท่าทีในการมุ่งให้

ความส าคัญอย่างเป็นที่สุดต่อการบรรลุธรรมอย่างฉับพลันและยืนกรานต่อการปฏิเสธ

แนวคิดของพระพุทธศาสนากลุ่มเน้นการศึกษาคัมภีร์อย่างชัดเจน ท่าทีดังกล่าวนั้นได้รับการ

ขับเน้นมากขึ้นไปอีกขั้นหนึ่งภายใต้การรับอิทธิพลของนักคิดในส านักหังโจวสายสุดโต่ง 

(Radicalism) โดยเฉพาะอย่างยิ่งอิทธิพลทางความคิดของมาซือ เต๋าอ้ี หนึ่งในคณาจารย์คน

ส าคัญของส านักหังโจว นักวิชาการ Shim ได้ชี้ให้เห็นว่าความคิดของเต๋าอ้ีนั้นมีลักษณะที่

ต่อต้านและไม่เป็นมิตรต่อแนวคิดของพระพุทธศาสนาฝ่ายเน้นการศึกษาคัมภีร์ โดยเฉพาะ

อย่างยิ่งในประเด็นเรื่องความสัมพันธ์ระหว่างภาษาและความจริง 

มาซือ เต๋าอ้ี มองว่าหากภาษามีข้อจ ากัดในการเข้าถึงความจริงแล้วการหลุดพ้น

ออกจากกรอบของการใช้ภาษาในแบบธรรมดาสามัญซึ่งวางอยู่บนแนวคิดเรื่องทัศนะคติใน

การแบ่งแยกและตรรกะคือมรรควิธีที่เที่ยงแท้ที่สามารถพุ่งตรงสู่เป้าหมายแห่งธรรม มรรค

วิธีอันหลุดพ้นจากกับดักของภาษาดังกล่าวของ มาซือ เต๋าอ้ี ได้รับการอธิบายหลักการที่

ส าคัญ 3 ประการ กล่าวคือ 

1. บทสนทนาอันข้ามพ้นเหตุผล หรือ Illogical Conversation between Master 

and Disciple. 

2. ปริศนาปฏิทัศน์/ปริศนาธรรม หรือ Koan  

3. พฤติกรรมแปลกประหลาด หรือ Bizarre Performances  เช่นการกระท า

พฤติกรรมบางอย่างโดยตรงเช่นการทุบ หรือฟาดตีต่อร่างกายเพ่ือผลแห่งการบรรลุธรรม 

(Shim, 1999, p. 37) 
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ประเด็นที่สอง นอกจากอิทธิพลของพระพุทธศาสนาส านักหางโจวสายสุดโต่งดังที่

มีต่อบริบททางสังคมศาสนาในคาบสมุทรเกาหลีในช่วงเวลาดังกล่าวแล้ว ปัญหาความ

ขัดแย้งที่เกิดขึ้นภายในบริบทางความคิดของพระพุทธศาสนาดังกล่าวนั้น ยังได้รับแรง

กระตุ้นที่ส าคัญจากอิทธิพลทางการเมืองและการวางรากฐานความสัมพันธ์ทางการเมือง

ของพระพุทธศาสนานิกายอวตังสกะในคาบสมุทรเกาหลี เนื่องด้วยพระพุทธศาสนา

นิกายอวตังสกะถือเป็นหนึ่งในกลุ่มพระพุทธศาสนากลุ่มแรกที่ได้รับการเผยแพร่เข้าสู่

คาบสมุทรเกาหลีในช่วงราวคริสต์ศตวรรษท่ี 4 หรือก่อนหน้าการมาถึงของพระพุทธศาสนา

นิกายเซนราว 400-500 ปี และในช่วงระยะเวลาดังกล่าวนั้น พระพุทธศาสนานิกาย 

อวตังสกะได้รับการยอมรับจากราชส านักและกลุ่มชนชั้นปกครองโดยเฉพาะในเมืองหลวง 

เนื่องด้วยการอธิบายแนวคิดทางปรัชญาของนิกายอวตังสกะมีลักษณะที่ละเอียดลึกซึ้งและ

เป็นแนวคิดทางปรัชญาที่ถูกอธิบายในฐานะที่เป็นค าสอนที่ครอบคลุมความความคิดทาง

ปรัชญาของพระพุทธศาสนานิกายอ่ืนได้อย่างสมบูรณ์  และพระสูตรที่ส าคัญของนิกาย 

อวตังสกะ เช่น อวตังสกะสูตรก็ได้รับการยอมรับในฐานะที่เป็นข้อค าสอนที่สามารถอธิบาย

ภววิทยาของโลกและสรรพสิ่งได้อย่างครบถ้วนสมบูรณ์ 

นอกจากนั้นผู้ เขียนมองว่ าหนึ่ ง ในสาเหตุที่ท า ให้พระพุทธศาสนานิกาย  

อวตังสกะสูตรได้รับความนิยมและเป็นที่ยอมรับจากราชส านักอาจเกิดขึ้นจากประเด็นเรื่อง

ข้อค าสอนทางอภิปรัชญาของนิกายอวตังสกะนั้นเป็นสิ่งที่มีความแตกต่างไปจากข้อค าสอน

ของลัทธิขงจื๊อซึ่งมุ่งเน้นค าสอนในเชิงจริยธรรมและศีลธรรม ในแง่นี้ค าสอนทางจริยธรรม

ดังกล่าวเป็นการอธิบายเรื่องแนวทางในการปฏิบัติหรือมรรควิถีที่มนุษย์ “ควร” ปฏิบัติ แต่

ค าสอนทางศีลธรรมดังกล่าวนั้นแทบจะไม่กล่าวถึงประเด็นพ้ืนฐานเช่นแนวคิดเรื่องจิตหรือ

ภววิทยาของมนุษย์ในฐานะที่เป็นผู้ปฏิบัติ กล่าวคือแนวคิดทางศีลธรรมของลัทธิขงจื๊อมุ่ง

อธิบายถึงความจ าเป็นหรือความส าคัญของพฤติกรรมทางศีลธรรมของมนุษย์แต่แทบจะมิได้

อธิบายถึงธรรมชาติพ้ืนฐานของมนุษย์ที่เป็นจุดเริ่มต้นของ “ความเป็นไปได้” ในการปฏิบัติ

หรือพฤติกรรมทางศีลธรรมดังกล่าว ในแง่นี้ค าอธิบายทางอภิปรัชญาหรือภววิทยาของ
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นิกายอวตังสกะดังกล่าว เช่นเรื่องพุทธจิต พุทธภาวะ หรือเรื่องความสัมพันธ์ของตัวตน โลก 

และสรรพสิ่ง จึงสามารถถูกใช้เป็นพ้ืนฐานในการอธิบายความเป็นจริงได้ของหลักการเชิง

ศีลธรรมของลัทธิขงจื๊อในคาบสมุทรเกาหลี และด้วยเหตุนี้จึงอาจจะเป็นเหตุผลที่ส าคัญใน

การชี้ให้เห็นได้ถึงบทบาทและการยอมรับที่ราชอาณาจักรมีต่อแนวคิดทางปรัชญาของ

พระพุทธศาสนานิกายอวตังสกะและเป็นที่มาของความเข็มแข็งของนิกายอวตังสกะภายใน

คาบสมุทรเกาหลีในช่วงระยะเวลาดังกล่าว  

 

ความขัดแย้งท่ีเข้มข้นและการจัดการปัญหาของพระพุทธศาสนานิกายเซนเกาหลี 

นักวิชาการเช่น John Jorgensen ได้ ให้ทัศนะที่น่ าสนใจในประเด็น เรื่ อง

ความสัมพันธ์ดังกล่าวโดยชี้ให้เห็นว่า ในกลุ่มอารยธรรมที่รับอิทธิพลทางความคิดจาก

ดินแดนจีนนั้นดูเหมือนจะมีเพียงเกาหลีแต่เพียงเท่านั้นที่สามารถกล่าวได้ว่ามีคุณูประการที่

ส าคัญต่อพระพุทธศาสนาจีนและความส าคัญดังกล่าวนั้นย่อมเป็นสิ่งที่ปรากฏอยู่อย่างข้าม

ผ่านกาลเวลาและเป็นสิ่งที่ถูกจดจ าไปหลายชั่วอายุคน (Jorgensen, 2005, p. 73) 

ในแง่ถึงแม้ความหมายของ “คุณูปการที่ส าคัญ” ของ Jogensen ในกรณีดังกล่าว

จะสะท้อนถึงความหมายของการเปิดรับแนวคิดของพระพุทธศาสนานิกายฌานรวมถึงการ

ขยายแนวคิดดังกล่าวจนครอบคลุมและกลายเป็นอิทธิพลทางความคิดกระแสหลักของ

คาบสมุทรเกาหลี และการพัฒนาอิทธิพลทางความคิดของพระพุทธศาสนานิกายฌาน ตาม

กระนั้นก็ตามสิ่งหนึ่งที่ไม่อาจสามารถปฏิเสธได้ในฐานะที่เป็นส่วนหนึ่งของคุณูปการที่ส าคัญ

ดังกล่าวนั้นคือการพัฒนาต่อยอดแนวคิดในการจัดการแก้ไขปัญหาความสัมพันธ์ระหว่าง

พระพุทธศาสนาฝ่ายเน้นการศึกษาคัมภีร์และฝ่ายเน้นการปฏิบัติซึ่งได้รับการผลักดันจากจึง

มีแ่ต่กลับมิได้รับการประสานต่อภายหลังจากการมรณภาพของจึงมี่ในราวคริสต์ศตวรรษที่ 9  

อีกหนึ่งในเหตุผลหลักที่ผู้เขียนอธิบายความหมายของคุณูปการอันส าคัญในมิติ

ดังกล่าว เกิดข้ึนจากการพิจารณาปริมณฑลของปัญหาทางปรัชญาในคาบสมุทรเกาหลีซึ่งท า

ให้เห็นได้ว่าเงื่อนไขต่าง ๆ เหล่านั้นคือองค์ประกอบหลักที่ส าคัญที่ส่งผลให้รากเหง้าของ
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ความขัดแย้งทางพระพุทธศาสนาที่ได้รับการส่งทอดต่อมาจากดินแดนจีนนั้นได้ทวีความ

รุนแรงมากขึ้น ส านักคิดทางพระพุทธศาสนาต่าง ๆ ในคาบสมุทรเกาหลีล้วนแต่วางรากฐาน

ความมั่นคง ด้วยการเริ่มสร้างความแข็งแกร่งทั้ งทางการเมือง ความสัมพันธ์กับ

ราชอาณาจักร รวมถึงการพัฒนาความเข้มแข็งทางสติปัญญา ในความหมายที่เป็นการ

พัฒนาหลักธรรมและค าสอนให้มีความละเอียดซับซ้อนเพ่ือเป็นเครื่องหมายแห่งความ

สมบูรณ์ของหลักการแห่งพุทธธรรมของฝ่ายตน ท่าทีดังกล่าวนั้นได้กลายเป็นพ้ืนฐานที่

ส าคัญซึ่งส่งผลให้กลุ่มแนวคิดของพระพุทธศาสนาในคาบสมุทรเกาหลี มีลักษณะที่แยกขาด

จากกันเป็นสองฝ่ายจนท าให้ทั้งพระพุทธศาสนาฝ่ายเน้นการศึกษาและฝ่ายเน้นการปฏิบัติได้

พัฒนาตัวขึ้นจนกลายเป็นกลุ่มแนวคิดกระแสหลักคู่ขนาน (Dual Orthodox) ที่ไม่สามารถ

ประสานลงรอยกันได้อย่างสมบูรณ์ 

ด้วยการพิจารณาเงื่อนและปัจจัยภายในบริบททางสังคมการเมืองและบริทางสังคม

ศาสนาของคาบสมุทรเกาหลี  ดังที่กล่าวมาจะเห็นได้ว่าเงื่อนไขต่าง  ๆ เหล่านั้นคือ

องค์ประกอบหลักที่ส าคัญที่ส่งผลให้รากเหง้าของความขัดแย้งทางพระพุทธศาสนาที่ได้รับ

การส่งทอดต่อมาจากดินแดนจีนนั้นได้ทวีความรุนแรงมากขึ้น ส านักคิดทางพระพุทธศาสนา

ต่าง ๆ ในคาบสมุทรเกาหลีล้วนแต่วางรากฐานความม่ันคง ด้วยการเริ่มสร้างความแข็งแกร่ง

ทั้งทางการเมือง ความสัมพันธ์กับราชอาณาจักร รวมถึงการพัฒนาความเข้มแข็งทาง

สติปัญญา ในความหมายที่เป็นการพัฒนาหลักธรรมและค าสอนให้มีความละเอียดซับซ้อน

เพ่ือเป็นเครื่องหมายแห่งความสมบูรณ์ของหลักการแห่งพุทธธรรมของฝ่ายตน ท่าทีดังกล่าว

นั้นได้กลายเป็นพ้ืนฐานที่ส าคัญซึ่งส่งผลให้กลุ่มแนวคิดของพระพุทธศาสนาในคาบสมุทร

เกาหลี มีลักษณะที่แยกขาดจากกันเป็นสองฝ่ายจนท าให้ทั้งพระพุทธศาสนาฝ่ายเน้น

การศึกษาและฝ่ายเน้นการปฏิบัติได้พัฒนาตัวขึ้นจนกลายเป็นกลุ่มแนวคิดกระแสหลัก

คู่ขนาน (Dual Orthodox) ที่ไม่สามารถประสานลงรอยกันได้อย่างสมบูรณ์ 

ในแง่นี้ผู้ เขียนมองว่าหากพิจารณาในบริบทสังคมทางศาสนาของเกาหลีแล้ว 

ความหมายของคุณูประการที่ส าคัญดังกล่าวนั้นน่าจะได้รับการอธิบายในความหมายของ
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ความพยายามในการจัดการแก้ไขปัญหาความสัมพันธ์ที่ค้างคาดังกล่าวซึ่งเกิดขึ้นอย่าง

ต่อเนื่องภายในปริมณฑลทางความคิดของพระพุทธศาสนาในคาบสมุทรเกาหลี โดยเฉพาะ

อย่างยิ่งภายใต้แนวคิดที่ส าคัญของนักบวชในนิกายเซนคนส าคัญสมัยอาณาจักรโครยอ 

นาม โบโจ จินูล (普照知訥 : 1158-1210)  

 

โบโจ จินูล และการจัดการกับปัญหาความขัดแย้งในพระพุทธศาสนา 

ในยุคสมัยของโบโจ จินูล พระพุทธศาสนาในคาบสมุทรเกาหลีนั้นอยู่ในช่วงที่

อาจจะเรียกได้ว่าเป็นยุคแห่งความเสื่อมโทรมโดยแท้จริง ความเสื่อมโทรมดังกล่าวเกิดขึ้น

โดยเหตุผลหลักอันเป็นปัจจัยภายในพระพุทธศาสนาทั้งในกรณีของความขัดแย้งทาง

ความคิดระหว่างพระพุทธศาสนาทั้งสองฝ่ายและการแสวงหาโลกิยะสุข หรือการเข้า

เกี่ยวข้องสัมพันธ์กบัเรื่องราวทางโลกเช่นการเมือง การสั่งสมทรัพย์สินเงินทองของเหล่าสงฆ์

ในสภาวะดังกล่าวโบโจ จินูล จึงเลือกที่จะปลีกตัวออกจากกลุ่มสงฆ์กระแสหลักด้วยเหตุผลที่

ส าคัญในสองประการคือ 

 ประการที่หนึ่ง การมองว่าวัตรปฏิบัติหรือวิถีปฏิบัติของกลุ่มสงฆ์ดังกล่าวนั้นมิได้

เป็นสิ่งที่ถูกต้องตรงตามพุทธบัญญัติโดยแท้จริง อีกทั้งถึงแม้ในมุมหนึ่งความพยายามในการ

สร้างความสัมพันธ์กับราชส านักและการเมืองอาจจะเป็นเงื่อนไขที่ส าคัญในการสร้างความ

มั่นคงให้กับพระพุทธศาสนาภายใต้พระบรมราชานุเคราะห์และบทบาทความชอบธรรมทาง

การเมือง แต่ในอีกมุมหนึ่งความใกล้ชิดดังกล่าวนั้นอาจจะเป็นมูลเหตุที่ส าคัญที่ท าให้เกิด

ความสั่นคลอนต่อพระพุทธศาสนาเมื่อเกิดการเปลี่ยนแปลงทางการเมืองเช่นในตัวอย่างของ

ประวัติศาสตร์อารยธรรมจีน  

ประการที่สอง ท่าทีของพระพุทธศาสนาทั้งสองฝ่ายที่มิได้มุ่งพยายามสร้างการ

ประนีประนอมหรือการแสวงหาหลักการร่วมกันในการบรรเทาปัญหาความขัดแย้ง หากแต่

กลับยิ่งพัฒนาแนวคิดและค าสอนของตนให้เกิดช่องว่างที่เพ่ิมมากขึ้นอันเป็นการเพ่ิม 
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รอยร้าวแห่งความขัดแย้งระหว่างพระพุทธศาสนาทั้งสองฝ่ายซึ่ งมิได้ เป็นผลดีต่อ

พระพุทธศาสนาในคาบสมุทรเกาหลีโดยภาพรวม 

ในแง่นี้ทางออกของปัญหาประการแรกเกิดขึ้นภายใต้การปลีกตัวออกจากสังคมสงฆ์

กระแสหลักภายหลังจากการสอบวัดระดับความรู้เพ่ือการรับต าแห่งบริหารของสงฆ์ และ

เดินทางเข้าสู่ภูเขาและป่าลึกเพ่ือสร้างอารามแห่งการปฏิบัติธรรมด้วยการพัฒนา “ชุมชน

แห่งการพัฒนาสมาธิและปัญญา” หรือ The Common Society of Devolvement of 

Samadhi and Prajna และได้พัฒนาไปเป็นอารามซองกวางซา ซ่ึงเป็นหนึ่งในสามอาราม

ที่ส าคัญของพระพุทธศาสนาในคาบสมุทรเกาหลีในปัจจุบัน 

วันหนึ่งข้าพเจ้าได้ท าสัญญากับเหล่าสหายฝ่ายเซนซึ่งมีความคิดเห็น

ตรงกันว่า  ภายหลังจากการสอบครั้งนี้จบสิ้นลงพวกเราจะปฏิเสธชื่อเสียงและ

ผลประโยชน์ถอยกลับเข้าสู่ ขุนเขาและร่วมกันสร้างชุมชนอันเรียบง่าย 

(Common Society) มีการฝึกปฏิบัติในสมาธิและปัญญาอย่างสมดุล บูชาพุทธะ 

ท่องสวดและศึกษาในคัมภีร์รวมถึงการท างานด้วยแรงงานตนเองเพ่ือช่วยเหลือ

ตัวเอง บ ารุงเลี้ยงเชื้อหน่อแห่งพุทธะในทุกเวลานาที ปรารถนาในการข้ามพ้น

สังสารวัฏ และเข้าถึงตัวตนที่แท้จริง สิ่งเหล่านี้มิได้ถือว่าเป็นความงดงามได้อีก

หรือ (Jinul, 1983a, p. 98) 

การแสวงหาทางออกในประการที่หนึ่งนี้ได้แฝงความหมายของ การแสวงหา

ทางออกในประการที่สองอย่างมีนัยที่ส าคัญ กล่าวคือ ในทัศนะของโบโจ จินูล  ปัญหา

ประการที่สองของพระพุทธศาสนานั้นจะต้องได้รับการแก้ไขด้วยการประสาน

แนวความคิดทางศาสนาของพระพุทธศาสนาฝ่ายต่าง ๆ ซึ่งค าสอนทั้งหลายเหล่านั้นล้วน

แต่มิได้เป็นสิ่งที่มีความขัดแย้งต่อกัน หากแต่เป็นวิธีในการอธิบายสัทธรรมค าสอนของ

พระพุทธศาสนาในมุมมองที่แตกต่างกันแต่เพียงเท่านั้น  แนวคิดดังกล่าวนั้นปรากฏอย่าง

ชัดเจนในงานเขียนชิ้นส าคัญของโบโจ จินูล เรื่อง Hwaomnon choryo โดยมีใจความที่

ส าคัญว่า 
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“สิ่งซึ่งตถาคตได้ตรัสด้วยพระโอษฐ์นั้นคือเหล่าค าสอนทั้งหลาย สิ่งซึ่ง

คณาจารย์ทั้งหลายได้ส่งมอบด้วยจิตของท่านนั้นคือเซน  วาจาแห่งตถาคตและจิต

แห่งคณาจารย์นั้นมิได้เป็นสิ่งที่ขัดแย้งตรงข้ามกัน เหตุใดสานุศิษย์ทั้งสองส านักจึง

ไม่พยายามที่จะเข้าใจอย่างลึกซึ้งถึงรากฐานค าสอนดังกล่าวหากแต่ยังคงเพียงพึง

พอใจกับทัศนะของตนและเสียเวลาไปกับการโต้แย้งถกเถียงอย่างไร้สาระ 

(Hee, 1984, p. 31) 

ประเด็นหลักที่ส าคัญของบทนิพนธ์ดังกล่าวนั้นคือการชี้ให้เห็นว่า ค าสอนของ

พระพุทธศาสนาทั้งสองฝ่ายนั้นโดยเนื้อแท้แล้วเป็นสิ่งเดียวกัน หากแต่ความแตกต่างที่

เกิดขึ้นนั้นกลับเป็นเพียงการเลือกวิธีที่จะใช้ในการอธิบายหรือบรรยายความจริงแท้ดังกล่าว

ให้ปรากฏออกมาในรูปแบบที่แตกต่างกัน ซึ่งอาจจะเกิดขึ้นจากเงื่อนไขปัจจัยของผู้ฟังหรือ

เงื่อนไขของเวลาและสถานที่และสภาพวัฒนธรรมที่แตกต่างกัน ท่าทีดังกล่าวของโบโจ จินูล 

นั้นอาจจะพิจารณาได้ว่ามีลักษณะบางประการที่แตกต่างไปจากแนวคิดในเรื่องการประสาน

ความขัดแย้งของพระพุทธศาสนาทั้งสองฝ่ายในทัศนะของจึงมี่ กล่าวคือในมุมมองของ

นักวิชาการ เช่น Gregory ได้ให้ข้อเสนอว่าถึงแม้จึงมี่จะมีท่าทีในการให้ความส าคัญกับ

แนวคิดดังกล่าว แต่ดูเหมือว่าในทัศนะของจึงมี่นั้น พระพุทธศาสนานิกายฌานจะมีล าดับขั้น

ความส าคัญที่เหนือกว่าพระพุทธศาสนานิกายอวตังสกะดังเห็นได้จากระบบการจัดล าดับ  

ค าสอนของพระพุทธศาสนา (Buddhist Classification) ของจึงมี่ที่มีความแตกต่างไปจาก

ระบบของฝาซัง โดยการตัดค าสอนสมบูรณ์ (Perfect teaching) ซึ่งมีความหมายบ่งชี้ถึง  

ค าสอนของนิกายอวตังสกะออกจากล าดับที่สูงที่สุด และแทนการวางล าดับขั้นค าสอนสูงสุด

ดังกล่าวด้วย ค าสอนแห่งการเปิดเผยธรรมชาติ (Reveal the nature) ซึ่งโดยนัยมีความ

หมายถึงค าสอนของนิกายฌานเข้าแทนที่ อีกทั้งการผูกโยงตัวตนของจึงมี่เข้ากับนิกายฌาน

สายเหอเจ๋อของเฉินฮุย (Shen Hui) ผู้ซึ่งแสดงท่าทีต่อการปฏิเสธแนวคิดของนิกายฌานสาย

เหนือซึ่งสนับสนุนการปฏิบัติอย่างค่อยเป็นค่อยไป (Gregory, 2002, p. 134)  
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ด้วยเหตุนี้โบโจ จินูล จึงวางรากฐานในการจัดการกับปัญหาความขัดแย้งดังกล่าว

ด้วยการดึงค าสอนของพระพุทธศาสนาทั้งสองฝ่ายให้ร่วมเข้ามาเป็นปัจจัยสนับสนุนซึ่งกัน

และกันเพื่อร่วมสร้างมรรควิถีแห่งการเข้าถึงธรรมอันสมบูรณ์ที่ไม่ทอดทิ้งค าสอนใดค าสอน

หนึ่งเอาไว้เป็นเพียงเครื่องมือหรือทางผ่านเพ่ือการบรรลุธรรมแต่เพียงเท่านั้น ในแง่นี้

ทัศนะทางปรัชญาของโบโจ จินูล ที่มีต่อประเด็นในการประสานข้อขัดแย้งดังกล่าวนั้นจึง

เป็นที่มาของแนวคิดทางวิมุติวิทยาที่ส าคัญเรื่องการตื่นรู้อย่างฉับพลันและการปฏิบัติอย่าง

ต่อเนื่องซึ่งเป็นเอกลักษณ์ทางความคิดหลักที่ส าคัญของพระพุทธศาสนานิกายเซนเกาหลี 

 

วิมุติวิทยาแห่งการตื่นรู้อย่างฉับพลันและการปฏิบัติอย่างต่อเนื่อง : การประสาน

แนวคิดระหว่างนิกายของพระพุทธศาสนานิกายเซนเกาหลี 

ในฐานะที่เป็นหลักการในการประสานแนวคิดทางศาสนา วิมุติวิทยาของโบโจ จินูล 

จึงประกอบอยู่ด้วยองค์ประกอบหลักสองส่วนคือ หนึ่ง หลักการเรื่องการตื่นรู้อย่างฉับพลัน 

(Sudden Awakening , Ch .頓悟: Dunwu , Kr.돈오: Dono) และสอง หลักการเรื่อง

การปฏิบัติอย่างต่อเนื่อง (Gradual Cultivation, Ch.漸修 :Jian xiu, Kr.점수:Jeomsu) 

โดย หลักการเรื่องการตื่นรู้อย่างฉับพลันนั้น โบโจ จินูลได้ผนวกรวมแนวคิดที่ ส าคัญของ

พระพุทธศาสนานิกายอวตังสกะกล่าวคือแนวคิดเรื่องความศรัทธาเข้ามาเป็นส่วนประกอบ

ร่วมกับแนวคิดเรื่องประสบการณ์แห่งการตื่นรู้อย่างฉับพลันอันเป็นทัศนะทางปรัชญาของ

นิกายฌาน  ในขณะที่หลักการเรื่องการปฏิบัติอย่างต่อเนื่องนั้น โบโจ จินูลได้ผนวกแนวคิด

เรื่องการปฏิบัติของพระพุทธศาสนานิกายเซนทั้งสองฝ่ายเข้ามาเป็นส่วนสนับสนุนซึ่งกัน

และกันโดยใช้ค าสอนเรื่องการปฏิบัติอย่างฉับพลันของนิกายเซนฝ่ายใต้ในฐานะที่เป็น 

“เนื้อหา” ของการปฏิบัติและใช้ค าสอนเรื่องการปฏิบัติของนิกายเซนฝ่ายเหนือในฐานะที่

เป็น “รูปแบบ” ของการปฏิบัติ 
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1) หลักการเรื่องการตื่นรู้อย่างฉับพลัน (Sudden Awakening , Ch .頓悟: 

Dunwu , Kr.돈오: Dono) 

แนวคิดดังกล่าวเริ่มต้นจากท่าทีของโบโจ จินูล ในการมองเห็นความส าคัญและการ

ยอมรับค าสอนของพระพุทธศาสนานิกายอวตังสกะเกี่ยวกับประเด็นเรื่อง “ความศรัทธา”  

(Faith : Ch. 信 : xin , Kr. 신 : sin) เข้ามาเป็นส่วนหนึ่งที่ส าคัญในการสนับสนุนแนวคิด

การตื่นรู้อย่างฉับพลัน ซึ่งถือว่าเป็นการท้ายทายกรอบจารีตของพระพุทธศาสนาใน

คาบสมุทรเกาหลีในช่วงเวลาดังกล่าวที่ปฏิเสธการยอมรับทัศนะทางปรัชญาของนิกายอว

ตังสกะอย่างชัดเจน การให้ความส าคัญกับความศรัทธาดังกล่าวนั้นปรากฏอยู่ในงานเขียน

ชิ้นส าคัญเรื่อง Hwaomnon choryo  โดยมีใจความส าคัญว่า 

“พระสูตรได้กล่าวไว้ว่า พระโพธิสัตว์ได้ตระหนักในสามสิ่ง หนึ่งเขาได้

ตระหนักว่าร่างกายและจิตของเขานั้นโดยแรกเริ่มมิได้แตกต่างไปจากธรรมธาตุ

ผ่องใสบริสุทธ์โดยโดยปราศจากกิเลส สองเขาได้ตระหนักว่าธรรมชาติของการ

แยกแยะของจิตของเขานั้นโดยแรกเริ่มนั้นก็เป็นอิสระจากความแตกต่างในเชิงทวิ

ลักษณะทั่งปวง สิ่งนี้โดยตัวเองนั้นคือปัญญาญาณแห่งพุทธะผู้ประเสริฐ สามเข้า

ได้ตระหนักว่าจิตแห่งการแบ่งแยกสิ่งทั้งหลายออกเป็นดีและชั่วนั้นโดยแท้จริงมิได้

แตกต่างไปจากพระมัญชุศรีโพธิสัตว์” 

 (Hee, 1984, p. 31) 

หากพิจารณาแนวคิดดังกล่าวจะพบว่า ในทัศนะของโบโจ จินูลนั้น ค าสอน

เรื่องความศรัทธาที่ปรากฏอยู่ในอวตังสกะสูตรนั้นโดยแท้จริงแล้วคือค าสอนมีความ

สอดคล้องกับทัศนะทางปรัชญาของพระพุทธศาสนานิกายเซนในประเด็นเรื่อง 

“ความเป็นเนื้อเดียวกับพุทธะ” ซึ่งโดยนัยยะนี้ก็คือค าสอนเรื่องธรรมชาติเดิมแท้ หรือ

จิตเดิมแท้ของมนุษย์ปุถุชนที่ได้แตกต่างไปจากพุทธะผู้ประเสริฐนั่นเอง นอกจาก

ความสอดคล้องกันของแนวคิดทั้งสองประการดังกล่าวแล้ว โบโจ จินูล ยังคงชี้ให้เห็น
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ว่า ค าสอนเรื่องความศรัทธาของนิกายอวตังสกะดังกล่าวนั้นยังคงมีความส าคัญต่อ

แนวคิดเรื่องการปฏิบัติของนิกายเซนในฐานะที่เป็นค าสอนซึ่งสนับสนุนผลักดันให้เกิด 

“จุดเริ่มต้น”ของความพยายามในการปฏิบัติ อันเป็นหลักการของนิกายเซน  

ความหมายดังกล่าวนั้นถูกอธิบายในอีกภาษาหนึ่งได้ว่า ในทัศนะของนิกายเซน ถึงแม้

โดยหลักการมนุษย์และสรรพชีวิตจะมีสภาวะแห่งความเป็นพุทธะหรือศักยภาพแห่ง

การบรรลุธรรมหรือพุทธภาวะ เป็นเนื้อแท้ แต่มนุษย์นั้นกลับเชื่อมั่นอย่างสนิทใจใน

ปรากฏการณ์ทางจิต (Mental Phenomena) ที่เกิดขึ้นกับตนเอง เช่น ความโลภ 

ความโกรธ ความหลง  โดยเชื่อว่าปรากฏการณ์เหล่านั้นคือการแสดงออกซึ่งตัวตนที่

แท้จริงของตนเองและด้วยเหตุนี้ตนเองจึงเป็นเพียงปุถุชนธรรมดาที่ไม่อาจสามารถ

บรรลุถึงเป้าหมายแห่งธรรมได้อย่างแท้จริง  

ความคิดดังกล่าวนั้นคือรากฐานของปัญหาที่ส าคัญของพระพุทธศาสนา

นิกายเซนเพราะการปฏิเสธในความเชื่อมั่นที่มีต่อธรรมชาติแห่งความเป็นพุทธะนั้นคือ

การปิดโอกาสในการเริ่มต้นก้าวเดินเข้าสู่หนทางแห่งการปฏิบัติธรรม  และการตื่นรู้

อย่างฉับพลันอันเกิดขึ้นจากการสนับสนุนของความศรัทธาดังกล่าวโดยแท้จริงแล้วก็

คือการท าให้ข้อค าสอนเรื่องความศรัทธาดังกล่าวนั้นปรากฏขึ้นในฐานะที่ เป็น

ประสบการณ์ของตน ประสบการณ์ดังกล่าวจึงกลายเป็นประสบการณ์แห่งการตื่นรู้สู่

ตัวตนที่แท้จริงในทัศนะของพระพุทธศาสนานิกายเซนนั่นเอง 

เหตุนี้ค าสอนดังกล่าวยังมีคุณค่าในเชิงวิมุติวิทยาในฐานะที่เป็นค าสอน

พ้ืนฐานเพ่ือผลักดันให้การปฏิบัติสามารถเกิดขึ้นได้อย่างจริงจังภายในชีวิตของปุถุชน 

ความหมายของ “พ้ืนฐาน” ในกรณีนี้จึงมิได้มีความหมายที่สื่อถึงความด้อยกว่า หรือ

ต่ ากว่า ของทัศนะทางปรัชญาดังกล่าว หากแต่ความหมายของ “พ้ืนฐาน” กลับมี

ความหมายบ่งชี้ถึงองค์ประกอบที่จะต้องท างาน “ร่วมกับ” การปฏิบัติเพ่ือการบรรลุ

เป้าหมายที่สมบูรณ์ ความเข้าใจดังกล่าวนี้คือท่าทีทางปรัชญาในการจัดล าดับค าสอน

ทางศาสนาในรูปแบบแนวขนาน (Horizontal Approach)  ซึ่งต้อง “ด ารงอยู่เพ่ือกัน
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และกัน” อันแตกต่างไปจากทัศนะเรื่องการวางค าสอนของพระพุทธศาสนาใน

ดินแดนจีนในรูปแบบแนวดิ่ ง (Vertical Approach) ภายใต้มุมมองเรื่องการ 

“จัดล าดับ” หรือการแยกแยะในเชิงล าดับขึ้นอันสะท้อนถึงท่าทีในการเปรียบเทียบที่

มีต่อค าสอนทางศาสนาในรูปแบบต่าง ๆ 

2) การปฏิบัติอย่างต่อเนื่อง (Gradual Cultivation, Ch.漸 

修 :Jian xiu, Kr.점수: Jeomsu) 

หลักการเรื่องการปฏิบัติอย่างต่อเนื่องในทัศนะของโบโจ จินูลนั้น โดยพื้นฐานเกิดขึ้น

จากการตระหนักถึงปัญหาหลักที่ส าคัญในประเด็นเรื่องการปฏิบัติของปุถุชน กล่าวคือ

ประเด็นเรื่องช่องว่างระหว่าง “การรู้และการปฏิบัติได้ดั่งที่รู้ ” (The gap between 

knowing and doing)  หรือช่องว่างระหว่าง “การรู้และการเป็นได้ดั่งที่รู้” (The gap 

between knowing and being) กล่าวคือ ถึงแม้การตื่นรู้สู่ภววิทยาเดิมแท้ก่อนการคิด

แยกแยะจะเป็นสิ่งที่สามารถปรากฏขึ้นได้แต่กระนั้นก็ตามมนุษย์ปุถุชนโดยส่วนใหญ่ของ

สังคมนั้นยังคงไม่สามารถท าให้ประสบการณ์แห่งการตื่นรู้นั้นเป็นมุมมองที่มนุษย์นั้นมีต่อ

โลกและสรรพสิ่งภายใต้การมีชีวิตอยู่ในโลกเชิงประจักษ์ได้อย่างทันที ด้วยเหตุนี้ข้อเสนอ

เรื่องการปฏิบัติอย่างต่อเนื่องซึ่งยังคงต้องเกิดขึ้นภายหลังจากการตื่นรู้ดังกล่าวได้ปรากฏขึ้น

จึงยังคงเป็นประเด็นที่ส าคัญ ซึ่งท่าทีดังกล่าวนั้นเป็นแนวคิดที่มีความแตกต่างไปจากทัศนะ

ทางปรัชญาของพระพุทธสาสนานิกายเซนกระแสหลักในคาบสมุทรเกาหลีที่มุ่ งให้

ความส าคัญกับการตื่นรู้และการปฏิบัติอย่างฉับพลัน (Sudden Awakening and Sudden 

Cultivation) กล่าวคือการตื่นรู้สู่ธรรมชาติเดิมแท้ของจิตนั้นเป็นประสบการณ์ที่เกิดขึ้น

อย่างฉับพลันและภายหลังจากนั้นการประพฤติปฏิบัติของผู้ตื่นรู้สู่ธรรมก็จะมีลักษณะที่

ถูกต้องและสอดคล้องไปกับความเข้าใจดังกล่าวได้เป็นพลวัติโดยสมบูรณ์ 

อย่างไรก็ตาม ในทัศนะของโบโจ จินูล มองว่าค าอธิบายของพระพุทธศาสนาฝ่ายใต้

ดังกล่าวนั้นจะเป็นค าอธิบายที่พุ่งตรงเข้าสู่หลักการพ้ืนฐานที่ส าคัญของพุทธปรัชญาเซน 
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กล่าวคือการตื่นรู้สู่จิตเดิมแท้และการปฏิบัติอันเกิดเนื่องด้วยการมีความรู้ดังกล่าวเป็นแก่น

ฐาน แต่กระนั้นหากพิจารณาจากเงื่อนไขในความเป็นจริงของชีวิตมนุษย์กลับพบว่าถึงแม้

การตื่นรู้อย่างฉับพลันจะได้ปรากฏขึ้นและมนุษย์นั้นได้มีความเข้าใจอย่างแท้จริงต่อ

ธรรมชาติเดิมแท้ของตนและสถานะของการคิดแยกแยะในเชิงมโนทัศน์ในฐานะที่เป็น

ปรากฏการณ์ที่ปรากฏขึ้นและผันแปรไปอย่างไร้แก่นสาร (Non Substantiality) แต่ถึงแม้

การคิดแยกแยะในเชิงมโนทัศน์ในลักษณะดังกล่าวที่ปรากฏขึ้นนั้นจะเป็นเพียงความว่างแต่

สิ่งเหล่านั้นยังคงมีสภาวะแห่งความจริงในเชิงการด ารงอยู่ (Existential Reality) ซึ่งยังคงมี

ผลผูกมัดมนุษย์เอาไว้กับวัฏฏสงสาร ในแง่นี้ชีวิตมนุษย์นั้นจึงยังคงถูกผูกมันเอาไว้กับสิ่ง

ดังกล่าวและจึงยังคงต้องเผชิญหน้ากับความทุกข์โศกอย่างยาวนาน เหตุนี้ความเข้าใจ

ดังกล่าวยังถือว่าเป็นสิ่งที่ยังคงความเข้าใจที่ “ไม่พอเพียง” ต่อการบรรเทา “ผล” ที่เกิดขึ้น

จากการคิดแยกแยะดังกล่าวที่มีต่อชีวิตจริงในเชิงประจักษ์ของมนุษย์ ในแง่นี้ทัศนะในการ

ปฏิบัติในลักษณะดังกล่าวนั้นจึงถูกพิจารณาว่าเป็น “ความเข้าใจที่ถูกต้องแต่ยังคงไม่

พอเพียง” 

ภายใต้เงื่อนไขในการให้ความส าคัญกับชีวิตของมนุษย์ในโลกเชิงประจักษ์ กล่าวคือ

การแสวงหามรรควิถีแห่งการปฏิบัติที่จะสามารถท าให้ความจริงแท้แห่งพุทธธรรมนั้น

สามารถปรากฏได้ในประสบการณ์แห่งการรับรู้ของมนุษย์ โบโจ จินูล จึงมีท่าทีในการ

ยอมรับ “รูปแบบ” ในการปฏิบัติที่เกิดขึ้นอย่าง “ต่อเนื่อง” ของพระพุทธศาสนานิกายเซน

ฝ่ายเหนือ ซึงมีนัยยะความหมายบ่งชี้ถึงการปฏิบัติที่ปรากฏขึ้นอย่าง “สม่ าเสมอ” 

(Regularity) ภายในมิติแห่งการด ารงอยู่ของมนุษย์ ท่าทีดังกล่าวปรากฏอยู่ในบทนิพนธ์

เรื่อง Secrets on Cultivating the Mind โดยมีใจความที่ส าคัญว่า 

“เช่นนั้นแล้วเจ้าจะละท้ิงการปฏิบัติอย่างต่อเนื่องเพียงเพราะแค่การตื่นขึ้น

อย่างฉับพลันเท่านั้นหรือ ภายหลังจากการตื่นรู้อย่างฉับพลันเจ้ายังคงต้อง

ระมัดระวังอยู่ตลอดเวลา  ถ้าความคิดที่ผิดพลาดได้ปรากฏขึ้นอย่างทันทีทันใด 

เจ้าจงอย่าติดตามมัน เจ้าจงลดมันลงและลดมันลงอีกจนกระทั่งเจ้าเข้าสู่สภาวะ
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อันปราศจากเงื่อนไข เช่นนี้เท่านั้นที่การปฏิบัติของเจ้าจะสมบูรณ์ นี่คือการปฏิบัติ

ในการคุมวัวซึ่งผู้ควบคุมท่ีฉลาดจะต้องปฏิบัติแม้ภายหลังจากการตื่นรู้” 

(Jinul, 1983b, p. 148) 

ท่าทีในการให้ความส าคัญกับหลักการในเชิงปฏิบัติในลักษณะดังกล่าวนั้น  คือ   

อัตลักษณ์เด่นที่ส าคัญของพระพุทธศาสนานิกายเซนเกาหลี ซึ่งมีความแตกต่างจากรูปแบบ

ของพระพุทธศาสนานิกายฌานในดินแดนจีนดั่งที่วิเคราะห์ในข้างต้น โดยเฉพาะอย่างยิ่ง

ท่าทีในการประสานแนวคิดและความขัดแย้งทางศาสนาในดินแดนจีนของจึงมี่ ซึ่งมีท่าทีใน

การยอมรับแนวคิดทางปรัชญาเซนของส านักเหอเจ๋อและปฏิเสธแนวปฏิบัติของ

พระพุทธศาสนานิกายเซนฝ่ายเหนือ ซึ่งมุ่งขจัดลบปรากฏการณ์ทางจิตเช่นความคิด

แยกแยะในเชิงมโนทัศน์ให้หมดสิ้นไปเพ่ือท าให้จิตเดิมแท้ได้ปรากฏขึ้นอย่างสมบูรณ์ 

ในขณะที่โบโจ จินูล กลับมองว่า ถึงแม้เนื้อหาของการปฏิบัติในลักษณะดังกล่าวนั้นจะไม่

พุ่งตรงไปสู่หลักการพ้ืนฐานของพระพุทธศาสนานิกายเซน แต่การยอมรับเงื่อนไขในชีวิต

ของมนุษย์ในโลกเชิงประจักษ์กลับท าให้รูปแบบการปฏิบัติอย่างต่อเนื่องของนิกายเซนฝ่าย

เหนือนั้นจึงถือว่าเป็นสิ่งที่มีความส าคัญ 

ในแง่นี้ภายใต้โจทย์ทางปรัชญาของโบโจ จินูล ในการประสานข้อขัดแย้งใน

พระพุทธศาสนา จึงส่งผลให้หลักการเรื่องการปฏิบัติของโบโจ จินูล วางอยู่บนความสัมพันธ์

ระหว่างแนวคิดเรื่องการปฏิบัติของพระพุทธศาสนานิกายเซนทั้งสองฝ่ายกล่าวคือการ

ยอมรับ “รูปแบบ” ในการปฏิบัติอย่างต่อเนื่องของนิกายเซนฝ่ายเหนือ ในขณะที่ “เนื้อหา”

ของการปฏิบัติอย่างต่อเนื่องนั้นเป็นส่วนที่ได้รับมาจากหลักการของนิกายเซนฝ่ายใต้ กล่าว

ในอีกมุมหนึ่ งคื อกรปฏิบัติ ในทัศนะของโบโจ จินูล  จึ งมีความหมายที่ แสดงถึ ง 

“กระบวนการ” ที่ด าเนินไปอย่าง “สม่ าเสมอ” ในฐานะที่เป็นการ “ปรับใช้” ประสบการณ์

แห่งการตื่นรู้ที่เกิดขึ้นต่อโลกเชิงประจักษ์และปรากฏการณ์ที่เกิดขึ้นตลอดเวลาภายในการ

ด ารงชีวิตอยู่ของมนุษย์ที่ “ยังคง” เต็มเปี่ยมไปด้วยการคิดแยกแยะในเชิงมโนทัศน์ในฐานะ

ที่เป็นเนื้อหาของประสบการณ์ของมนุษย์ในโลกสังสารวัฏ ปฏิบัติในบริบทดังกล่าวสะท้อน



38 
 

ความหมายถึงการ “พัฒนา” ภววิทยาเดิมแท้ก่อนการคิดแยกแยะของมนุษย์ในฐานะที่เป็น

กระแสแห่งการรับรู้อันบริสุทธ์ซึ่งยังคงด ารงอยู่ในฐานะที่เป็นความจริงในเชิงศักยภาพให้มี

ความเข้มแข็งในการตอบสนองต่อสถานการณ์ที่เปลี่ยนแปลงในโลกเชิงประจักษ์รวมถึงการ

ตอบสนองต่อการเกิดขึ้นของความคิดแยกแยะในเชิงมโนทัศน์ที่ยังคงปรากฏขึ้น กล่าวคือ 

การท าให้ประสบการณ์แห่งการตื่นรู้อย่างฉับพลันที่มนุษย์มีต่อภววิทยาเดิมแท้นั้นกลายมา

เป็นกระบวนการเชิ งญาณทัศน์  ( Epistemological Process)  ในฐานะที่ เป็นการ  

“ย้ ายืนยัน” (Reconfirm/Reaffirm) ที่มนุษย์มีต่อโลกปรากฏการณ์จากมุมมองของจิตเดิม

แท้ การปฏิบัติในลักษณะดังกล่าวนั้นจึงกลายเป็นการเปิดเผย “ศักยภาพ” ของจิตเดิมแท้

ในการตอบสนองต่อสภาวะการณ์ที่เปลี่ยนแปลงไปตลอดเวลา 

ความส าคัญของแนวคิดเรื่องการปฏิบัติอย่างต่อเนื่องของโบโจ จินูล จึงวางอยู่

รากฐานแห่งการยอมรับแนวคิดเรื่องการปฏิบัติของนิกายเซนทั้งสองฝ่ายพร้อมกับการน า

แนวคิดท้ังสองประการดังกล่าวนั้นมาพัฒนาให้กลายเป็นหลักการที่ถูกต้องเที่ยงตรงต่อพุทธ

ธรรมค าสอนและในขณะเดียวกันก็เป็นหลักการที่สามารถถูกประยุกต์ใช้ได้จริงภายใต้การ

ยอมรับในเงื่อนไขแห่งชีวิตของปุถุชนที่ยังคงด ารงชีวิตอยู่ในโลกแห่งสังสารวัฏ  ด้วย เหตุนี้

แนวคิดในเรื่องการปฏิบัติดังกล่าวจึงกลายเป็นหลักการที่ส าคัญซึ่งสามารถถูกใช้เพ่ือถมเติม

ช่องว่างระหว่างการรู้และการปฏิบัติซึ่งเป็นปัญหาหลักของพระพุทธศาสนานิกายเซนได้

อย่างสมบูรณ์ 

 

บทสรุป 

จากเนื้อหาที่กล่าวมาของบทความวิชาการดังกล่าวได้ชี้ให้เห็นถึงประเด็นที่ส าคัญ

ของพุทธปรัชญาในภูมิภาคเอเชียตะวันออกไกล โดยเฉพาะในดินแดนจีนและคาบสมุทร

เกาหลีในสองประเด็นหลักกล่าวคือ หนึ่งประเด็นเรื่องปัญหาที่เกิดขึ้นกับพระพุทธศาสนาใน

ดินแดนทั้งสองทั้งปัญหาในเชิงสังคมและปัญหาข้อโต้แย้งในเชิงปรัชญา สอง ประเด็นเรื่อง

การถ่ายถอดแนวคิดรวมถึงการส่งผ่านปัญหาทางปรัชญาที่เกิดขึ้นไปสู่คาบสมุทรเกาหลี ซึ่ง
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ภายหลังข้อปัญหาและความขัดแย้งดังกล่าวได้ทวีความรุนแรงมากขึ้นอันเนื่องจากเงื่อนไข

ทางสังคมการเมืองและความสัมพันธ์ระหว่างพระพุทธศาสนาและราชอาณาจักรซึ่งมีความ

แตกต่างไปอย่างมีนัยยะท่ีส าคัญจากดินแดนจีน 

ความเข้มข้นรุนแรงของความขัดแย้งดังกล่าวในคาบสมุทรเกาหลีได้กลายเป็น

รากฐานที่ส าคัญในการกระตุ้นให้เกิดแนวคิดในการประสานความขัดแย้งทางศาสนา

ดังกล่าว ซึ่งท่าทีดังกล่าวนั่นเองที่ได้กลายมาเป็นอัตลักษณ์ทางความคิดที่ส าคัญของ

พระพุทธศาสนานิกายเซนในคาบสมุทรเกาหลี ที่มีความแตกต่างไปจากจารีตทางความคิด

ของพระพุทธศาสนานิกายฌานในดินแดนจีน แต่อย่างไรก็ตามเนื่องด้วยบทความวิชาการ

ชิ้นนี้มุ่งให้ความส าคัญกับการอภิปรายประวัติศาสตร์และที่มาของความขัดแย้งที่เกิดขึ้นใน

บริบทของพระพุทธศาสนาในทั้งสองดินแดน ดังนั้นบทวิเคราะห์ในเชิงปรัชญาและข้อ

โต้แย้งในเชิงปรัชญาที่มีต่อแนวคิดดังกล่าวนั้นจึงยังไม่ได้รับการอธิบายอย่างสมบูรณ์ใน

บทความวิชาการนี้ แต่จะได้รับการวิเคราะห์อย่างละเอียดในโอกาสต่อไป  
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ร่องรอยพุทธธรรมจีน-เกาหลี: 

ปัญหาปรัชญาของพระพุทธศาสนานิกายเซนในเอเชียตะวันออก 

 

วิพากษ์บทความโดย ศาสตราจารย์กิตติคุณ ดร. สุวรรณา สถาอานันท์ 

 

วันนี้ดิฉันไม่อยากจะวิจารณ์ในเชิงเนื้อหาปรัชญาซึ่ งท่านก็สอบปากเปล่า

วิทยานิพนธ์จบไปแล้ว ดิฉันจึงใช้วิธีอ่ืนที่จะคุยกับพวกเราที่น่าจะช่วยท าให้เข้าใจบริบทงาน

ของอาจารย์ถาปกรณ์ให้ชัดเจนขึ้น ดิฉันคิดว่างานของอาจารย์ค่อนข้างส าคัญ เหมือนเป็น

การจุดประกายให้เราคิดอะไรอีกหลายเรื่องเพ่ือท าความเข้าใจประวัติศาสตร์ ภูมิปัญญา 

หรืออารยธรรมทางเอเชียตะวันออก จริง ๆ สิ่งที่อาจารย์เสนอไม่ใช่การพูดถึงวิทยานิพนธ์

ทั้งหมด แต่ดิฉันอยากจะน าเสนอว่างานของอาจารย์จริง ๆ มีประเด็นที่เกี่ยวข้องเชื่อมโยง

อีกอย่างน้อยสี่ประเด็นซึ่งอาจารย์พูดบ้างอย่างคร่าว ๆ ดิฉันอยากจะแจกแจงแต่ละประเด็น

ให้เห็นชัดขึ้นว่าถ้าเราท างานนัยยะที่สืบต่อไปจากงานอาจารย์ให้ชัดเจนขึ้น งานของอาจารย์

จะพาไปสู่การสร้างองค์ความรู้เกี่ยวกับอารยธรรมเอเชียตะวันออกท่ีน่าสนใจ 

ประเด็นที่หนึ่ง: ประวัติศาสตร์ภูมิปัญญาของเอเชียตะวันออก อาจารย์เริ่มที่จีน

แล้วสืบมาสู่เกาหลี ตรงนี้สิ่งที่น่าสนใจคือการพัฒนาอัตลักษณ์เกาหลีเกิดขึ้นจากการ

ปฏิสัมพันธ์แล้วก็ปรับแปรความคิดจากอารยธรรมจีนมาสู่เกาหลี ความเป็นจีนเขานิยาม

ด้วยตัวเขาเองแต่ความเป็นเกาหลี ญี่ปุ่น ดิฉันเข้าใจว่านิยามตัวเองจากการมีปฏิสัมพันธ์ที่

ชัดเจนในระดับประวัติศาสตร์ภูมิปัญญากับจีน สิ่งหนึ่งที่อาจารย์อาจจะยังไม่ได้พูดคือในแง่

นี้อาจารย์อาจจะจ าเป็นต้องพูดว่างานของโบโจ จินูล เขียนเป็นภาษาจีน ในขณะที่งานของ

โดเก็น (Dōgen) ผู้แต่งคัมภีร์ โชโบเกนโซ (Shōbōgenzō) ซึ่งดิฉันเขียนวิทยานิพนธ์

ปริญญาเอกเรื่องนี้ ท่านโดเก็นเขียนเป็นภาษาญี่ปุ่นเป็นงานคลาสสิกเล่มแรกของอารยธรรม

ญี่ปุ่น ความเป็นญี่ปุ่นก่อรูปชัดขึ้นมาจากงานของโดเก็น ในขณะที่โบโจ จินูล เขียนเป็น
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ภาษาจีนเพราะว่าภาษาเกาหลีเกิดขึ้นภายหลังในสมัยราชวงศ์โชซอนไม่ใช่ในราชวงศ์โครยอ 

ดังจะเห็นได้ว่าในวิทยานิพนธ์ของอาจารย์ เวลาอ้างอิงค าศัพท์ภาษาเกาหลีต้องก ากับด้วย

ภาษาจีนด้วยเพื่อสืบค้นกลับไปที่งานเขียนต้นฉบับของโบโจ จินูลได้ 

ประเด็นที่สอง: ประวัติศาสตร์อารยธรรมเอเชียตะวันออก ดิฉันแยกแยะระหว่าง

ภูมิปัญญาซึ่งส่วนใหญ่จะเป็นคติ ความคิด ความเชื่อแต่ประวัติศาสตร์อารยธรรมมีมิติที่

กว้างกว่า ตัวอย่างเช่น มีมิติอ านาจ ความสัมพันธ์ ระหว่างอารยธรรมจีน ญี่ปุ่น เกาหลี 

ความสัมพันธ์ทางการเมือง ความสัมพันธ์ระหว่างรัฐในสมัยนั้น ความสัมพันธ์ระหว่างราช

ส านักกับส านักสงฆ์ ซึ่งจะช่วยให้เห็นนัยยะของข้อถกเถียงทางปรัชญาที่มีผลส าคัญต่อการ

ด ารงอยู่ของส านักสงฆ์นิกายต่าง ๆ ด้วย 

ประเด็นที่สาม: ประวัติศาสตร์พัฒนาการของพุทธศาสนา เรื่องการปฏิบัติกับการ

บรรลุธรรมนี้หากเราใช้กรอบประวัติศาสตร์พุทธศาสนาเราก็จะเข้าใจประเด็นของโบโจ 

จินูล เรื่องการปฏิบัติการบรรลุธรรมในอีกบริบทหนึ่งซึ่งมีมาตั้งแต่สมัยพุทธกาลว่าเรื่อง

ความจริงของสมมุติบัญญัติกับความจริงระดับปรมัตถ์ ในภาษาบาลีของนิกายเถรวาทเราจะ

พูดแบบนั้น คือความจริงแท้ที่ไม่อยู่ภายใต้ข้อจ ากัดหรือข้อก าหนดของภาษา หรือสมมุติ

บัญญัติเท่านั้น ตรงนี้ถ้าเราเข้าใจงานของอาจารย์ถาปกรณ์ในบริบทของประวัติศาสตร์พุทธ

ศาสนา เราก็จะเข้าใจในประเด็นนี้ที่กว้างขวางและลึกซึ้งและอยู่ในบริบทของพุทธศาสนา

ด้วย ตรงนี้จะท าให้เราเข้าใจเพ่ิมขึ้นว่าพุทธศาสนาสมัยพุทธกาล พระพุทธศาสนาสมัยพระ

เจ้าอโศก พุทธศาสนาเถรวาท พุทธศาสนาในศรีลังกา พุทธศาสนาในเอเชียตะวันออกมี

ลักษณะที่แปรรูป ปรับแปร มีปฏิสัมพันธ์กับวัฒนธรรมในช่วงเวลาทางประวัติศาสตร์และ

ความสัมพันธ์ระหว่างรัฐที่แตกต่างออกไปจากพุทธศาสนาในดินแดนอ่ืน ๆ  

ประเด็นที่สี่: ประวัติศาสตร์และพัฒนาการของพุทธปรัชญา ดิฉันแยกแยะพุทธ

ปรัชญาออกจากพุทธศาสนาเพราะว่าพุทธปรัชญาเป็นกระบวนการทางวิชาการที่มองใน

แง่นึงก็แคบกว่าพุทธศาสนาซึ่งเป็นปรากฏการณ์ทางวัฒนธรรม อารยธรรม ประเด็นทาง

ปรัชญาที่อาจารย์ถาปกรณ์เน้นให้เราฟังคือ หลักการตื่นรู้อย่างฉับพลัน ( Sudden 
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Awakening) และหลักการปฏิบัติอย่างต่อเนื่อง (Gradual Cultivation) อันนี้ เป็นสิ่ง

น่าสนใจที่อาจารย์ถาปกรณ์สืบไปถึงสมัยสังฆปรินายกองค์ที่ห้ากับสังฆปรินายกองค์ที่หก ที่

หนึ่งเขียนชื่อท่านด้วยเสียงอ่านแบบจีนกลาง อีกที่หนึ่งเขียนชื่อท่านด้วยเสียงอ่านแบบ

แต้จิ๋ว อันนั้นก็ต้องไปท าให้เรียบร้อย อันนี้ก็น่าสนใจเพราะว่าประเด็นนี้ดิฉันเข้าใจว่าเป็น

ประเด็นที่มีลักษณะเฉพาะที่โดดเด่นและน่าสนใจเมื่อพุทธศาสนาเข้าไปในจีนแล้วก็ทั้ง 

ญี่ปุ่นและเกาหลีรับมาและพูดคุยสนทนาต่อไป อย่างที่อาจารย์ถาปกรณ์บอกว่ามีหลายคน

เชื่อว่าโบโจ จินูลได้ตอบปัญหานี้จบไปแล้วแต่ว่าในทางญี่ปุ่น โดเก็น ก็สนใจที่จะมาบวชใน

พุทธศาสนาก็ด้วยค าถามนี้เหมือนกันว่า ถ้าเรามีพุทธภาวะคือตื่นรู้อยู่แล้วท าไมเราจะต้อง

ไปปฏิบัติธรรมอีก ค าถามของโบโจ จินูล ก็เป็นประเด็นนี้เหมือนกัน  

จะเห็นได้ว่างานของอาจารย์ถาปกรณ์ที่เล่าไปเมื่อเช้า จริง ๆ ข้างในมีอีกสี่ประเด็น

ที่ เกี่ยวข้องคือภูมิปัญญาของเอเชียตะวันออก ปฏิสัมพันธ์ระหว่างจีน เกาหลีและ

ญี่ปุ่น  อารยธรรมเอเชียตะวันออก ประวัติศาสตร์พุทธศาสนา และพัฒนาการพุทธปรัชญา 

อันนี้ถ้าท างานต่อเนื่องไปทางสถาบันก็จะเห็นภาพขององค์ความรู้ที่เกี่ยวข้องกับอารยธรรม

เอเชียตะวันออกได้รอบด้าน ชัดเจนและน่าสนใจ 

ส่วนที่สองที่อยากจะชวนคุยคือ สมมุติเราให้ความสนใจไปที่งานที่อาจารย์  

ถาปกรณ์พูดเมื่อสักครู่นี้ ดิฉันคิดว่าสิ่งหนึ่งที่น่าจะท าได้ ซึ่งอาจารย์ได้เริ่มต้นท าไว้แล้วคือ

การอ้างถึงโดเก็น คือเราสามารถท่ีจะเข้าใจ วิเคราะห์ หรือประเมินงานของโบโจ จินูลในเชิง

เปรียบเทียบกับญี่ปุ่นและจีนในช่วงเวลาเดียวกัน จะท าให้น่าสนใจมาก ๆ ว่าท าไมโดเก็น 

พัฒนาข้อโต้แย้งไปในทางนั้น ในขณะที่ โบโจ จินูลพัฒนาข้อโต้แย้งไปอีกทางหนึ่ง สองนี้คน

ที่ได้รับอิทธิพลต่อกันหรือไม่ แค่ไหน อย่างไร อันนี้ก็เป็นเรื่องท่ีน่าสืบค้นต่อไปได้  

ประเด็นที่สองงานของอาจารย์ถาปกรณ์ ด้วยข้อจ ากัดของตัวหลักฐานที่ใช้ 

อาจารย์อ่านจากภาษาเกาหลีและงานของบอสเวลล์ (Boswell) ซึ่งเป็นภาษาอังกฤษที่เป็น

หลักฐานชั้นรอง แต่ต้องยอมรับว่าข้อจ ากัดของเราคือเรายังไม่ได้อ่านงานของนักวิชาการที่

เขียนเป็นภาษาเกาหลีหรือนักวิชาการที่เขียนภาษาจีนที่พูดเรื่องโบโจ จินูล หรือนักวิชาการ
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ที่เป็นชาวญี่ปุ่นที่เขียนเรื่องโบโจ จินูล ดิฉันเชื่อว่าวิธีวิเคราะห์ ประเด็นที่เขาสนใจอาจจะ

แตกต่างออกไป ถ้างานเราสามารถครอบคลุมงานวิชาการเหล่านี้ด้วย งานของเราก็จะหนัก

แน่นมากขึ้น แต่ก็เข้าใจว่าเรามีข้อจ ากัดอยู่ ดิฉันขอแสดงความชื่นชมอาจารย์ถาปกรณ์ว่า 

ภายใต้ข้อจ ากัดทั้งหมดอาจารย์ก็ท างานได้ขนาดนี้ก็ถือว่ามีคุณภาพสูงมาก ในแง่ปรัชญา

ต้องถือว่าท าได้ดีทีเดียว 

สุดท้ายดิฉันเพียงแต่ชี้ชวนให้คิดว่างานของทางศูนย์จีนศึกษา สถาบันเอเชีย

ตะวันออกศึกษา มหาวิทยาลัยธรรมศาสตร์ ถ้าเราตั้งโจทย์ภาพใหญ่ในมิติต่าง ๆ เหล่านี้ คือ

ประวัติศาสตร์ ภูมิปัญญา อารยธรรม  พุทธศาสนาหรือปรัชญา แล้วค่อย ๆ พัฒนาแต่ละ

ส่วนโดยใช้เอกสารปฐมภูมิทั้ง จีน ญี่ปุ่น เกาหลี และเอกสารทุติยภูมิคืองานของนักวิชาการ

จากภาษาอังกฤษหรือภาษาอ่ืน ๆ แล้วค่อยๆ สร้างเป็นองค์ความรู้ขึ้นมา ดิฉันคิดว่าจะท า

ให้สถาบันมีองค์ความรู้ที่หนักแน่นกว้างขวาง และจะโดนเด่นมาก ๆ ทั้งในแง่ความเป็นมา

คืองานที่เราย้อนอดีตอย่างที่งานของอาจารย์ถาปกรณ์เป็นตัวอย่างหนึ่ง และอาจจะมีงาน

ร่วมสมัย จ าได้ว่าคราวที่แล้วที่มาร่วมประชุมที่นี่มีอาจารย์ที่มาวิเคราะห์เรื่องเศรษฐกิจ

เกาหลีในปัจจุบันซึ่งน่าสนใจมาก ๆ ประเด็นเหล่านี้ ทางสถาบันก็ท าได้ดีอยู่แล้ว มีความ

เป็นมา ความเป็นอยู่ และความเป็นไปของอารยธรรม เอเชียตะวันออก อันสามารถเป็น

ทิศทางของงานศึกษาวิจัยของสถาบันเอเชียตะวันออกแห่งนี้ 

ถาม - ตอบ 

ถาม : อาจารย์ถาปกรณ์ ก าเนิดศิริเคยปฏิบัติทางเซนมั้ย 

ตอบ : ไม่เคยครับ 

ถาม : แล้วเคยพบใครปฏิบัติมั้ย อยากให้เล่าประสบการณ์ให้ฟังเพราะว่าอาจารย์

ศึกษาทางนี้ อาจารย์น่าจะมีคนมาพูดให้ฟังโดยตรงว่าเขามีประสบการณ์อย่างที่ว่าสักเรื่อง

หนึ่ง  

ตอบ : ส่วนใหญ่จะเป็นพระ ปัญหาอย่างหนึ่งก็คือพระเกาหลีส่วนใหญ่จะสื่อสาร

ภาษาอังกฤษได้ไม่ถนัดนัก ผมเคยพยายามนั่ งคุยกับท่าน พยายามแปลโดยใช้ล่าม  
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ด้วยความที่ตัวผมมีข้อจ ากัดทางด้านภาษาเกาหลีแล้วเนื้อหาส่วนใหญ่เป็นภาษาจีนคลาสสิก 

(Classical Chinese) ไม่ใช่ภาษาจีนปัจจุบัน ผมจึงท าความเข้าใจจากการอ่านตัวบท

มากกว่า แต่ผมยังไม่ได้เข้าใจอย่างแจ่มแจ้งว่าที่ท่านพูดหรือประสบการณ์ที่ท่านอธิบายนั้น

เป็นอย่างไร  

เพิ่มเติมโดยศาสตราจารย์กิตติคุณ ดร.สุวรรณา สถาอานันท์:  

ค าถามของอาจารย์ที่เรียนปรัชญาเซ็นสายญี่ปุ่นเจอตลอดคืออาจารย์ไปนั่งสมาธิ

บ้างหรือไม่ ดิฉันพบว่าจากการที่ดิฉันได้คุยกับพระที่วัดที่โดเก็นเป็นผู้ก่อตั้งคือวัดเอเฮจิ 

ตอนนั้นก็พูดตะกุกตะกัก พระท่านไม่ถนัดภาษาอังกฤษ ภาษาญี่ปุ่นเราก็มีข้อจ ากัด แต่พอ

สื่อสารกันได้และที่ส าคัญ ได้คุยกับคนไทยคนหนึ่งซึ่งปฏิบัติธรรมอย่างจริงจังและได้อ่าน

งานหนังสือ ภูมิปัญญาวิชาเซ็น : บทวิเคราะห์ค าสอนของปรมาจารย์โดเก็น ท่านได้อ่าน

บทที่เราวิเคราะห์ แนวทางการปฏิบัติสมาธิ ท่านก็บอกว่าไม่น่าเชื่อว่าคนเขียนไม่ได้ปฏิบัติ

เอง ท่านบอกว่าตรงกับประสบการณ์ที่ท่านปฏิบัติมาตลอด เป็นตัวอย่างเล็ก  ๆ ว่าถ้าเรา

เข้าใจกลวิธีที่พุทธศาสนาให้น้ าหนักและข้อจ ากัดกับภาษาที่เป็นสมมุติบัญญัติเราคงไม่ได้

ห่างไกลกับตัวประสบการณ์ที่พุทธศาสนาต้องการจะพาเราไป ในวลีที่ว่า  “นิ้วที่ชี้ไปสู่ดวง

จันทร์” หากเราเข้าใจว่านี่เป็นนิ้ว ไม่ใช่ความจริงโดยสมบูรณ์ก็น่าเชื่อได้ว่าเราจะพอเห็น

พระจันทร์ลาง ๆ อยู่เหมือนกัน 
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การเมืองและพัฒนาการในการสร้างสุสานแบบจีน-อีสาน:  

กรณีศึกษาจังหวัดอุบลราชธานี 

 

กชภพ กรเพชรรัตน์1 

บทคัดย่อ 

สุสานจีนเป็นมรดกเชิงวัฒนธรรมและเป็นภูมิทัศน์วัฒนธรรมที่แสดงถึงการตั้ง  

ถิ่นฐานและการสืบทอดประเพณีตามคติความเชื่อ ค่านิยมของชาวจีนที่อพยพมาตั้งรกราก

ในภูมิภาคเอเชียอาคเนย์ และมีการเปลี่ยนแปลงให้เข้ากับบริบทของพ้ืนที่ บทความนี้  

มีจุดประสงค์ในการศึกษาการเกิดและพัฒนาการทางกายภาพกับคติความเชื่อที่เกี่ยวเนื่อง

กับสุสานจีนของชาวจีนโพ้นทะเลในอดีต ตลอดจนการเมืองที่ส่งผลต่อการปรับตัวทาง 

อัตลักษณ์ของรูปแบบสุสานจีนให้เข้ากับทางภาคอีสาน รวมถึงแนวโน้มบทบาทของสุสาน

จีนในอนาคต ผลการศึกษาจากพ้ืนที่จังหวัดอุบลราชธานีท าให้สามารถจ าแนกสุสานจีน

ออกเป็น 3 ยุคจากลักษณะทางกายภาพและทางสังคมจีนในอีสาน การวิจัยพบว่า ปัจจัยที่มี

ผลต่อการก าหนดลักษณะทางกายภาพและการปฏิบัติต่อสุสานตั้งแต่อดีตถึงปัจจุบัน ได้แก่ 

การใช้สอย คติการสร้างค่านิยม และบริบททางเศรษฐกิจ สังคมและการเมือง ที่ท าให้ชาว

จีนต้องมีการปรับตัวเข้ากับสังคม 

 

ค าส าคัญ: การเมือง ลัทธิไตรราษฎร ์สุสาน ไตรภูมิ อีสาน 

 

 

 

 

                                                           
1นักศึกษาดุษฎีบณัฑิต สาขาการเมอืงระหว่างประเทศ มหาวิทยาลัยฟู่ตั้น สาธารณรัฐประชาชนจีน 
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บทน า 

ไม่ว่าคนจีนจะไปที่ไหน ต่างมักจะน าวัฒนธรรมของตนเองไปสู่แหล่งที่อยู่อาศัยใหม่

เสมอ คนจีนให้ความส าคัญกับระบบพิธีฝังศพมาตั้งแต่บรรพกาล ชาวจีนที่อพยพย้ายถิ่นมา

ตั้งรกรากใหม่ แม้ห่างไกลจากภูมิล าเนาบ้านเกิด แต่ก็ยังจัดสร้างสุสานเฉพาะของกลุ่มตน 

เลือกสรรค์ที่ตั้งหลุมฝังศพ ป้ายจารึกและเครื่องตกแต่งตามแบบแผนประเพณี เมื่อจัดสร้าง

ไว้แล้วยังมีกิจกรรมการเคารพสุสานเป็นวัตรปฏิบัติที่ถ่ายทอดจากคนรุ่นหนึ่งไปยังคนอีกรุ่น

หนึ่งอย่างสม่ าเสมอ หลุมฝังศพของชาวจีนในภูมิภาคเอเชียตะวันออกเฉียงในปัจจุบันและ

สุสานจีนในยุคเก่ายังคงหลงเหลืออยู่ บางแห่งขาดการดูแลหรือก าลังจะถูกโยกย้าย บาง

แห่งถูกเปลี่ยนเป็นลานจอดรถสาธารณะ ความจ าเป็นในการตั้งสุสานตามคตินิยมยังคงมีอยู่ 

แต่กายภาพของสุสานอาจมีแนวโน้มที่จะเป็นไปตามปัจจัยทางสังคม เศรษฐกิจและ

การเมือง การศึกษานี้มีวัตถุประสงค์ที่จะวิเคราะห์การเปลี่ยนแปลงของสุสานจีนโพ้นทะเล

โดยเฉพาะในพ้ืนที่ภาคอีสานของประเทศไทย ด้วยกรอบแนวคิดด้านภูมิทัศนวัฒนธรรมที่

มองการเปลี่ยนแปลงขององค์ประกอบของสุสาน ทั้งทางกายภาพและด้านคติความคิด

ความเชื่อ ที่มีการเมืองเป็นปัจจัยส าคัญในการท าให้เกิดการเปลี่ยนแปลงดังกล่าว 

ธรรมเนียมการสร้างสุสานแบบจีนพัฒนามาจากหลักแนวคิดของขงจื่อที่มีชีวิตอยู่

ในช่วง 551-479 ปีก่อนคริสต์ศักราช ที่แสดงถึงความกตัญญูต่อบิดามารดา ว่าหากท่านยัง

มีชีวิตอยู่ให้เลี้ยงดูตามธรรมเนียม เมื่อถึงแก่กรรมก็ให้ท าศพตามธรรมเนียม แล้วให้

ลูกหลานมีการเซ่นไหว้สม่ าเสมอ อย่างนี้จึงถึงเรียกว่ากตัญญู ผสมกับแนวคิดลัทธิเต๋าที่ว่า

ด้วยความสมดุลในธรรมชาติ ตามแนวคิดลัทธิเต๋าซึ่งเป็นแนวคิดการสร้างสุสานให้กับ 

บรรพบุรุษผู้ล่วงลับเป็นหัวใจส าคัญของสังคมจีนโพ้นทะเลที่อพยพเข้าสู่ดินแดนใหม่  

สุสานเป็นตัวชี้วัดส าคัญว่าชาวจีนโพ้นทะเลได้มีการตั้งถิ่นฐานอย่างถาวรในท้องที่

นั้น ๆ ในช่วงแรกนั้นคนจีนไม่ได้มีหลักฐานการตั้งถิ่นฐานในภาคอีสานของประเทศไทย

อย่างถาวร จนถึงเมื่อราวสมัยรัชกาลที่ 5 ที่ปรากฎหลักฐานการก่อตั้งชุมชนชาวจีนในภาค

อีสาน โดยก่อนหน้านั้นในปลายสมัยรัชกาลที่ 4 สนธิสัญญาเบาว์ริง (Bowring) 1855/2398  
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เป็นจุดเปลี่ยนส าคัญที่ท าให้การขยายตัวของชาวจีนจากพ้ืนที่ตามชายฝั่งทะเลเข้าสู่ดินแดน

ตอนลึกเข้าไป “สนธิสัญญาเบาว์ริง” หรือชื่ออย่างเป็นทางการคือ “หนังสือสัญญาทาง  

พระราชไมตรีประเทศอังกฤษแลประเทศสยาม” ซึ่งจัดท าขึ้นระหว่างสหราชอาณาจักร  

บริเตนใหญ่ และไอร์แลนด์ ซึ่งคนไทยมักจะเรียกว่าอังกฤษกับประเทศไทยหรือสยามใน

เวลานั้น สนธิสัญญาฉบับนี้เกิดจากการค้าระหว่างสยามกับสหราชอาณาจักรบริเตนใหญ่ 

และไอร์แลนด์ รวมถึงประเทศมหาอ านาจตะวันตกอ่ืน ๆ ผลที่ตามมาก็คือ การผลิตข้าวต้อง

ใช้แรงงานจ านวนมากจึงเกิดการหลั่งไหลเข้ามาของแรงงานจากภูมิภาคอ่ืน ๆ ของสยามใน

ภาคตะวันออกเฉียงเหนือ และภายหลังก็มีการขยายตัวของการคมนาคมในยุคร่วมสมัยคือ 

“รถไฟ” ที่สามารถขนสินค้า แรงงาน และกองทัพได้อย่างรวดเร็วมากขึ้น ซึ่งแต่เดิมได้

ประโยชน์จากการค้าทางบกกับจีน เมื่อเศรษฐกิจการแลกเปลี่ยนกระจายไปในต่างจังหวัด 

หัวเมืองเล็กจึงเริ่มกลายเป็นศูนย์กลางการค้า และท าให้คนจีนที่แต่เดิมเคยอยู่ในพื้นที่เมือง

ตามชายฝั่ง หรือในเมืองใหญ่ ๆ ในภาคกลางเริ่มมองหาโอกาสในการท าธุรกิจมากข้ึน ในแง่

หนึ่งการผ่อนปรนในเรื่องของการยกเลิกระบบไพร่ -ทาสท าให้จ านวนประชากรของสยาม

ตามหัวเมืองดั้งเดิมที่คนจีนอาศัยอยู่มีจ านวนมากขึ้น ท าให้คนจีนต้องเริ่มแสวงหาแหล่ง 

ท ากินใหม่ในพ้ืนที่อ่ืน ๆ 

กระแสการปฏิวัติเกิดขึ้นในประเทศจีน แนวคิดสาธารณรัฐที่เป็นภัยคุกคามต่อ

ระบอบสมบูรณาญาสิทธิราชย์ ที่คนจีนสมัยใหม่ให้การสนับสนุนได้กลายเป็นส่วนหนึ่งของ

ความไร้สมรรถภาพในการบริหารประเทศของราชวงศ์ชิง ที่ท าให้ราษฎรทั่วทั้งแผ่นดินจีน

เกิดความยากล าบากและเคียดแค้นต่อผู้น าของตนอย่างมาก ต่อมาชัยชนะของการปฏิวัติ

ซินไฮ่ ส่งผลกระทบต่อผู้น าหัวก้าวหน้าที่ได้มีการก่อตั้ง คณะเก็กเหม็ง (革命) คณะปฏิวัติ 

ที่ได้น าเสนอแนวคิดเพ่ือน าจีนไปสู่ระบอบสาธารณรัฐโดยการเชิดชูแนวคิดซานหมินจู้อ้ี  

(三民主义)  หรื อลัทธิ ไตรราษฎร์  โดยมี วั ตถุประสงค์ต้ อ งการล้ม เลิ กระบอบ

สมบูรณาญาสิทธิราชย์และเปลี่ยนแปลงเป็นระบอบประชาธิปไตย ในเวลาต่อมา แนวคิด

ลัทธิสังคมนิยม-คอมมิวนิสต์มีการแพร่กระจายหลังจากมีการก่อตั้งสาธารณรัฐประชาชนจีน
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ขึ้นมา ท าให้คนจีนกลายเป็นผู้ต้องสงสัยมากขึ้น ซึ่งปัจจัยเรื่องการเมืองภายในของจีนนี้เอง 

ส่งผลให้รูปแบบการสร้างสุสานของชาวจีนโพ้นทะเลในอีสานมีความเปลี่ยนแปลงไปจาก

เดิมอย่างมาก อัตลักษณ์เรื่องการสร้างสุสานของคนจีนในช่วงแรกนั้น มีลักษณะยึดถือ

ระเบียบแบบแผนแบบดั้งเดิม แต่แล้วก็ได้มีการปรับรูปแบบตามคติความเชื่อแบบท้องถิ่น 

 

นิยามศัพท ์

(1) เฟิงสุ่ย (风水) 

เฟิงสุย ฮวงจุ้ย หรือ ฮวงซุ้ย แปลอย่างตรงตัวว่าลมและน้ า หมายถึงหลักทางวิชา

โหราศาสตร์ แขนงเรื่องจริง หรือที่เรารู้จักกันว่าภูมิพยากรณ์ที่ว่าด้วยการเลือกท าเลที่อยู่

อาศัยของทั้งคนเป็นและคนตาย เรียกว่าบ้านหยางและบ้านหยิน เพ่ือให้เกิดความสมดุล

และความเป็นสิริมงคลแก่ผู้อยู่อาศัย 

(2) ชาวจีนโพ้นทะเล 

จีนโพ้นทะเล คือ ชาวจีนผู้อพยพออกนอกประเทศจีนเพ่ือหนีภัยสงครามและความ

อดอยาก กระจัดกระจายไปอยู่ตามประเทศต่าง ๆ ในหลายภูมิภาค พบว่าโดยส่วนใหญ่

ยังคงมีความผูกพันกับแผ่นดินจีนด้วยสายใยของแซ่ตระกูล และมีบทบาทสนับสนุนการ

ปฏิวัติจีน รวมทั้งการฟ้ืนฟูพัฒนาแผ่นดินแม่ในเวลาต่อ ๆ มา และบางส่วนก็ได้กลืน

กลายเป็นส่วนหนึ่งของสังคมนั้นไปและได้ห่างเหินจากอัตลักษณ์ความเป็นจีนไป 

(3) ไตรภูม ิ

คติเกี่ยวกับโลกสัณฐานตามความเชื่อในศาสนาพุทธ ไตรภูมิประกอบด้วย กามภูมิ 

รูปภูมิ และอรูปภูมิ สัตวโลกทั้งหลายก็จะต้องเวียนว่ายตายเกิดในไตรภูมินี้จนกว่าจะส าเร็จ

เป็นพระอรหันต์ ได้รับการตีความหมายตามท้องถิ่นแบบอีสาน 
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(4) ลัทธิไตรราษฎร์ (三民主义) 

เป็นปรัชญาทางการเมืองที่ซุนยัตเซนพัฒนาขึ้นเป็นส่วนหนึ่งของปรัชญาที่ท าให้

ประเทศจีนเป็นดินแดนอันเสรี รุ่งเรืองและทรงอ านาจเข้ากับโลกสมัยใหม่ ลัทธิไตรราษฎร์

ประกอบด้วยหลักการ 3 ข้อ ได้แก่ประชาชาติ (民族) คือความนิยมชาติ ประชาสิทธิ์  

(民权) คือ ประชาธิปไตย และประชาชีพ (民生) คือความเป็นอยู่สวัสดีของผองชน การ

น าหลักทั้ง 3 ไปใช้ก่อให้เกิดผลลัพธ์คือ การจัดระเบียบบริหารราชการแผ่นดินของ

สาธารณรัฐจีน ปรัชญานี้เป็นรากฐานส าคัญของนโยบายสาธารณรัฐจีน ซึ่งด าเนินการโดย

พรรคก๊กมินตั๋ง หลักการเหล่านี้เป็นดั่งเสาค้ าชาติของรัฐบาลจีน ซึ่งต่อมาหลังจากที่พรรค

คอมมิวนิสต์จีนประสบความส าเร็จในการยึดครองจีนได้ ก็ยังคงน าแนวคิดนี้มาประยุกต์ใช้

ภายในพรรค 

 

คติความเชื่อที่เกี่ยวกับการพัฒนาแบบสุสานจีน 

ในวัฒนธรรมจีน หลุมศพมีความส าคัญอย่างใกล้ชิดกับมนุษย์เนื่องจากมีความเชื่อว่า

วิญญาณของผู้ที่เสียชีวิตยังคงความเกี่ยวข้องกับสมาชิกในครอบครัวที่ยังมีชีวิตอยู่ ในการ

แสดงความเคารพถึงบรรพบุรุษสามารถท าได้ด้วยการสร้างหลุมศพให้บรรพชนอย่าง

แข็งแรงเท่าที่จะท าได้ การสร้างสุสานที่เราเห็นทุกวันนี้มีวัฒนธรรมมาจากการฝังศพตั้งแต่

ยุคก่อนประวัติศาสตร์ของจีน สุสานมีอยู่แล้วในช่วงปลายยุคหินเก่า ผ่านยุคหินใหม่  

จวบจนถึงยุคประวัติศาสตร์ต่าง ๆ ในช่วงสมัยซาง (商) โจว (周) ฉิน (秦) ฮ่ัน (汉) และ

อ่ืน ๆ  

ระบบสุสานได้พัฒนาอย่างต่อเนื่องด้วยการพัฒนาผลิตภาพทางสังคม ความสัมพันธ์

ด้านการผลิตและโครงสร้างส่วนบน แสดงให้เห็นถึงความสม่ าเสมอบางอย่างในยุคหิน ได้

ปรากฏการฝังศพคนตายในลักษณะหนึ่ง ในยุคหินใหม่ สุสานมีระบบบางอย่างแล้ว ใน

สุสานสาธารณะของชนเผ่า หลุมศพหลายร้อยหลุมถูกจัดเรียงอย่างเป็นระเบียบ สุสาน 
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ส่วนใหญ่เป็นการฝังศพเดี่ยวและหลายแห่งเป็นการฝังร่วมกัน หลุมฝังศพยุคหินใหม่

โดยทั่วไปจะเล็กและตื้น สามารถรองรับศพได้เท่านั้น ในบางพ้ืนที่ได้ใช้โลงศพไม้ในการ

บรรจุร่างของผู้เสียชีวิต ในเวลานี้ สิ่งของฝังศพในสุสานใช้ภาชนะเครื่องปั้นดินเผาเป็นที่

แพร่หลายมากที่สุด รองลงมาคือเครื่องมือที่ท าจากหินและกระดูก เครื่องประดับก็พบเป็น

ครั้งคราวและบางครั้งก็มีธัญพืชและสัตว์เลี้ยง เนื่องจากความแตกต่างของภูมิภาคและ 

ชนเผ่า ประเภทและจ านวนสิ่งของฝังศพในสุสานต่าง ๆ จึงค่อนข้างแตกต่างกัน ในสุสาน

เดียวกัน จ านวนและความหนาของสิ่งของที่ฝังศพตามสุสานแต่ละแห่งมักจะไม่แตกต่างกัน

มากนัก แต่ในระยะหลัง ๆ ได้เกิดปรากฏการณ์ความแตกต่างระหว่างคนรวยกับคนจน 

ความแตกต่างนี้ยังปรากฏในสิ่งของฝังศพ (Sichuan Yuan Yegu Jian Yuan Lin She Ji 

Yanjiu Yian, 2016) 

ต่อมาแนวคิดในการสร้างสุสานมีการพัฒนาหลังจากช่วงราชวงศ์โจว ได้แก่ 2 แนวคิด

ด้วยกันคือแนวคิดของขงจื่อ (孔子) ผู้มีชีวิตในราว 551 ปีก่อนคริสต์ศักราช ผู้เป็นนักคิด 

นักปรัชญาคนส าคัญในช่วงยุคสมัยชุนชิว (春秋) หรือช่วงในสมัยราชวงศ์โจวที่แผ่นดินได้

แตกแยกเป็นหลายแคว้นไม่ข้ึนตรงต่อกัน และลัทธิเต๋า (道教) ที่ท าให้แนวคิดของสุสานจีน

มีพัฒนาการที่ลึกซึ้งมากขึ้น น าไปสู่การพัฒนาการสร้างสุสานในรูปแบบต่าง ๆ ธรรมเนียม

การสร้ า งสุ ส านแบบจี น นั้ น พัฒนามาจ ากหลั ก แนวคิ ดขอ งข งจื่ อที่ มี อ ยู่ ชี วิ ต  

ในช่วง 551-479 ปีก่อนคริสต์ศักราช ที่แสดงถึงความกตัญญูต่อบิดามารดาว่า หากท่านยัง

มีชีวิตอยู่ให้เลี้ยงดูตามธรรมเนียม เมื่อตายก็ให้ท าศพตามธรรมเนียม แล้วให้ลูกหลานมีการ 

เซ่นไหว้อย่างสม่ าเสมอ อย่างนี้จึงถึงเรียกว่ากตัญญู ผสมกับแนวคิดลัทธิเต๋าที่ว่าด้วยความ

สมดุลในธรรมชาติ (Qin Shizhi 1999, 5-6) 

ดังนั้นการสร้างสุสานที่ปรากกฎในสมัยหลังเรื่อยมาและได้แพร่กระจายมาสู่ระดับ

สามัญชน คือ ในสมัยฉินและฮ่ันมีการสร้างอิฐและหินท าเป็นรูปแบบเนิน เลียนแบบบ้านใน

ชีวิตจริงในรูปร่าง นี่ เป็นการเปลี่ยนแปลงครั้งใหญ่ของระบบสุสานจีนโบราณ การ

เปลี่ยนแปลงนี้ส่วนใหญ่เริ่มต้นในช่วงกลางของฮ่ันตะวันตกและเกิดขึ้นครั้งแรกใน  
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ลุ่มแม่น้ าเหลืองแล้วแพร่กระจายไปยังสถานที่ต่าง ๆ ส าหรับความเชื่อของลัทธิเต๋า ว่าด้วย

คติเรื่อง “หยิน” (阴) และ “หยาง” (阳)  เชื่อว่าหลุมฝังศพคือบ้านที่ให้ความเป็นหยิน 

และจะมีการน ารูปสลักสัตว์มงคลตามความเชื่อในลัทธิเต๋ามาประดับในตัวสุสานอีกด้วย 

ขณะที่บ้านที่คนเป็นอาศัยอยู่ต้องมีพลังงานหยางหรือแสงสว่าง แต่สุสาน ถือว่าเป็นบ้าน

ส าหรับคนตาย จะต้องเย็น ซึ่งจะมีสัตว์ที่ประดับสุสานที่เป็นสัตว์ที่มีความแข็งแกร่งแสดงถึง

ความเป็นชาย เช่น ช้าง ม้า อย่างที่เราเห็นการประดับสุสานตรงบริเวณทางเดินแห่ง

วิญญาณ เสินเต้า (神道) ที่สุสานหมิงเซี่ยวหลิง 明孝陵 (永乐) ปฐมจักรพรรดิแห่ง

ราชวงศ์หมิง (You Guangxi, 1999) 

แนวคิดการปลงศพของชาวจีนได้รับอิทธิพลมาจากปรัชญาทางศาสนา 3 ส่วน ได้แก่ 

1) ลัทธิขงจื่อ 2) ลัทธิเต๋า และ 3) พุทธศาสนา แนวคิดดังกล่าวนี้ให้ความส าคัญในเรื่อง

ความกตัญญูกตเวทีต่อบรรพบุรุษที่เสียชีวิตไปแล้ว และต้องมีการกราบไหว้บูชาบรรพบุรุษ

เสมือนตอนยังมีชีวิตอยู่เป็นประจ าทุกปี หากนับประเพณีที่เกี่ยวข้องกับสุสานในรอบปี 

นอกเหนือจากประเพณีหลักคือเทศกาลชิงหมิง (清明) ในเดือน 3 ซึ่งตรงกับช่วงฤดูใบไม้

ผลิของจีน หรือที่เรียกว่ากว้าชุนจื่อ (挂春纸) แล้ว ชาวจีนบางกลุ่มยังเดินทางมาไหว้ที่

สุสานอีก 2 ครั้งในรอบปี ได้แก่ เทศกาลสารทจีน ในเดือน 7 และเทศกาลสารทบัวลอย ใน

เดือน 11 ซึ่งตรงกับช่วงฤดูหนาวของจีน หรือที่เรียกว่า กว้าตงจื่อ (挂冬纸) 

ส าหรับแนวคิดเฟิงสุ่ย (风水) เป็นปรัชญาการเลือกชัยภูมิที่เหมาะสมแก่บรรพบุรุษ

ผู้วายชนม์ของชาวจีน มีหลักการส าคัญคือ “หน้าเป็นน้ าหลังเป็นเนิน” เป็นภูมิศาสตร์ที่ราบ

เชิงเขาที่ถูกโอมล้อมด้วยเทือกเขาหลายลูก ชาวจีนจะถือคติว่าการสร้างที่อยู่อาศัยคนตาย

ควรอยู่บนที่สูงและอยู่ห่างไกลตามชนบทเพ่ือไม่ให้เป็นการรบกวนกิจการของคนเป็นที่จะ

เลือกการตั้งถิ่นฐานบริเวณที่ราบลุ่ม นอกจากนี้หลุมฝังศพของจีนที่เรียกว่าหลุมฝังศพ  

หลังเต่า (Turtleback tomb) ยังเป็นการสะท้อนชัยภูมิแบบโอบล้อมซึ่งต่อเนื่องจากฮวงจุ้ย

ระดับชัยภูมิมาสู่ระดับหลุมฝังศพมีลักษณะผังคล้ายสัญลักษณ์โอเมกา (Ω) การสร้างสุสาน 
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ของชาวจีนในอดีต ไม่ได้มีรูปแบบดั่งเช่นในปัจจุบัน โดยชาวจีนในแต่ละหมู่บ้านหรือชุมชน

จะเลือกพ้ืนที่หนึ่งส าหรับการฝังบริเวณที่ราบเชิงเขาตามชนบทที่ห่างไกล หรือที่เรียกว่า

แหล่งฝังศพ (Gravesite) จนในช่วงต้นคริสต์ศตวรรษที่ 19 เป็นต้นมาได้มีการก่อตั้งสุสาน

สาธารณะของชาวจีนโพ้นทะเลขึ้น ซึ่งรับอิทธิพลทั้งองค์ประกอบทาง ภูมิทัศน์และแนวคิด

การจัดการพ้ืนที่หลายส่วนมาจากทางฝั่งตะวันตก ค าว่าสุสานสาธารณะในภาษาจีนนิยมใช้

ค าว่า อ้ีซาน หรือ หงี่ซัว ในส าเนียงแต้จิ๋ว (义山) หรือนิยมลงท้ายชื่อด้วยค าว่า ถิง (亭; 

แปลว่าศาลา) ส่วนใหญ่ดูแลรักษาโดยกลุ่มองค์กรชาวจีนทั้งสมาคมชาวจีนหรือมูลนิธิ   

การกุศลต่าง ๆ ของแต่ละกลุ่มเชื้อสายต่าง ๆ  การจัดตั้งสุสานสาธารณะนอกจากเป็นพ้ืนที่

ส่วนกลางส าหรับการฝังของแต่ละครอบครัวแล้ว ในสุสานบางแห่งยังรองรับการฝังศพ  

ชาวจีนไร้ญาติในรูปของการกุศล เพ่ือเป็นการช่วยเหลือชาวจีนด้วยกันให้สามารถฝังศพได้

ตามธรรมเนียมเดิมในอีกวัตถุประสงค์หนึ่ง (ศุภณัฐ 2565, 5) 

 

คติความเชื่อเกี่ยวกับความตายในอีสาน 

ในลุ่มแม่น้ าโขงแนวคิดเกี่ยวกับพิธีศพจะมีความแตกต่างกับแนวคิดเป็นจีนที่สุสาน

ของบรรพบุรุษเปรียบเสมือนบ้านที่ลูกหลานต้องเยี่ยมเยียนเพ่ือเป็นสิริมงคลต่อวงศ์ตระกูล 

และศูนย์รวมจิตใจของลูกหลานในรุ่นหลัง แต่ส าหรับวัฒนธรรมและความเชื่ อของอีสานมี

แนวคิดที่จะแยกแยะ “คนตาย” กับ “คนเป็น” ออกจากกันและเป็นการเปลี่ยนแปลง

สถานะภาพใหม่เป็นสถานะที่สูงส่งกว่าคนเป็น หลักฐานตั้งแต่สมัยก่อนประวัติศาสตร์ว่า

ผู้คนในอุษาคเนย์เชื่อว่าคนตายที่อยู่ที่ดินแดนบรรพบุรุษ ภาพสลักบนกลองโมโหระทึกชิ้น

หนึ่ ง ที่แสดงถึงการเดินทางของวิญญาณของผู้ตาย ไปยังดินแดนแห่งบรรพบุ รุษ  

พบบรรพบุรุษโดยทางเรือ ดินแดนแห่งนี้คือพลังชีวิตหรือพลังให้เกิดความงอกงามบนโลก 

และอาจจะติดต่อกับลูกหลานในโลกโดยผ่านพิธีกรรมทีเดียว การฝั่งศพแบบในวัฒนธรรม

ลาวในอีสานมีพัฒนาการมาจากประเพณีการฝังศพในภาชนะทรงไหหรือหม้อ ซึ่งเป็นการฝัง

ศพครั้งที่สอง (Secondary Burial) ที่พบเป็นวัฒนธรรมร่วมในอุษาคเนย์ เช่นที่พบในเขต
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ทุ่งไหหินในลาว ทุ่งกุลาร้องไห้ หรือไหลายเขียนสีบ้านเชียง ล้วนแต่มีการน าศพเขามาบรรจุ

ในไหตามความเชื่อเรื่องของขวัญ เชื่อว่าคนตายเพราะขวัญหายจากร่างของคน แล้วหาทาง

กลับร่างไม่ถูก ถ้าเรียกขวัญ คืนร่างได้คนก็ฟ้ืนคืนเป็นปกติ จึงมีพิธีเรียกขวัญต่อเนื่องหลาย

วันหลายคืน ขอให้ขวัญกลับเข้าร่าง (แต่ไม่ส าเร็จ) หลังรับศาสนาพุทธจากอินเดียและลังกา 

มีความเชื่อเปลี่ยนไปเป็นเรื่องวิญญาณ แต่พิธีศพแบบพุทธก็ถูกปรับเป็นแบบศาสนาผี  

มีพิธีกรรมใช้เวลานานมาก อาจนานที่สุดในโลกก็ได้  ความเชื่อตามศาสนาพุทธมีวิญญาณ 

หมายถึงสิ่งที่เชื่อกันว่ามีอยู่ในร่างกายของทุกคน เมื่อคนตายวิญญาณจะล่องลอยออกไปหา

ที่เกิดใหม่ เรียกเวียนว่ายตายเกิด วิญญาณในภาษาไทย ใช้ลักษณะนามว่า ดวง คือ ดวง

วิญญาณ คล้ายจะบอกว่ามีสัณฐาน กลม และมีแสงสว่าง แต่ยังไม่เคยพบหลักฐ าน

ประวัติศาสตร์โบราณคดีว่ามีรูปดั้งเดิมแท้จริงอย่างไร?  

นอกจากนี้คนอุษาคเนย์เชื่อว่าคนตาย เพราะขวัญหายออกไปจากร่างของคน ต้องมี

พิธีเรียกขวัญให้ขวัญคืนร่างแล้วคนจะฟ้ืนคืนเป็นปกติ แต่ถ้าขวัญหายอย่างถาวรก็เอาศพไป

ฝัง โดยใส่ภาชนะต่าง ๆ เช่น ดินเผา โดยมีการฝังศพนั่ง มัดศพท่างอตัว บรรจุทั้งร่างใน

ภาชนะดินเผาทรงกลม มีสิ่งของอุทิศขนาดเล็ก ๆ ใส่รวมด้วย มีฝาปิด ฝังดินแนวตั้ง ซึ่ง

ภายหลังจะมีการพัฒนาการเป็นการเก็บศพแบบ “โกศ” ที่เรารู้จักกันทุกวันนี้ และจะมีพิธี

กรรมการเรียกขวัญโดยใช้ดนตรีเป็นสื่อกลาง บทบาทของดนตรีที่ไม่ได้มีเพียงการสร้าง

บรรยากาศในงานศพ แต่หากดนตรียังมีหน้าที่อีกหลายประการ ซึ่งอาจแบ่งออกได้เป็น 2 

แบบหลัก แบบแรกคือหน้าที่ของดนตรีตามคติ แบบจารีต ซึ่งมีหน้าที่ในการเรียกขวัญให้

กลับคืนสู่ร่าง และเสียงดนตรีเป็นเสมือนสะพาน เชื่อมต่อระหว่างโลกนี้กับโลกหน้า เป็นต้น 

แบบที่สองคือ หน้าที่ของดนตรีตามคติแบบสมัยใหม่ ซึ่งเป็นการแสดงความอาลัย ความ

โศกเศร้า และการยอพระเกียรติ ซึ่งสะท้อนถึงความผูกพันระหว่างคนเป็นกับผู้เสียชีวิตได้

อย่างดี ซึ่งประเพณีลักษณะนี้ไม่ได้อยู่ในคติความเชื่อของคนจีน (สายป่าน 2560 , 133-

137) 
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ต่อมามีการพัฒนาโลงศพจากภาชนะดินเผา หรือหิน เป็นการท าโลงศพด้วยไหม  

ที่ขุดเป็นราง รูปร่างคล้ายเรือ และน าร่างของผู้เสียชีวิตไปไว้ในถ้ าหรือเพิงผาแหล่งศักดิ์สิทธิ์ 

แต่ที่ส าคัญมาก คือพิธีศพครั้งที่สอง เริ่มจากครั้งแรกที่เอาคนตายไปฝังในดิน ให้เนื้อหนัง

เน่าเปื่อยยุ่ยสลายไปกับดินจนเหลือแต่กระดูก แล้วท าครั้งที่สองโดยน ากระดูกใส่ไปใน

ภาชนะแทน เช่น ไหหิน หม้อดินเผาใส่กระดูก พิธีฝังศพแบบนี้พบได้ทั่วไปทั้ งผืน

แผ่นดินใหญ่และหมู่เกาะในเอเชียตะวันออกเฉียงใต้ และสืบถึงยุคกึ่งประวัติศาสตร์อย่าง

ทวารวดี ก็ยังพบภาชนะใส่กระดูก ก็มีเช่นเดียวกัน 

 

 
ที่มา: ศุภภัสสร หิรัญเตียรณกุล 

 

ภาพที่ 1 การฝังศพของผู้เสียชีวิตในภาชนะดินเผา ในอุษาคเนย์ยุคก่อนประวัติศาสตร์  

แหล่งโบราณคดีบ้านเมืองบัว จังหวัดร้อยเอ็ด 

 
ต่อมา หลังจากที่ศาสนาพุทธได้เข้ามาสู่เอเชียตะวันออกเฉียงใต้ และกระจายเข้าสู่

พ้ืนที่ตอนในของภาคพ้ืนทวีปนั้นก็คือแถบลุ่มแม่น้ าโขง แนวคิดการฝังศพผู้เสียชีวิตได้มีการ

รวมแนวคิดแบบพุทธศาสนาผสมผสานกับพิธีกรรมที่มีในท้องถิ่นที่มีอยู่ช้านาน เช่น  

คติความเชื่อแบบไตรภูมิ ที่ส่งผลต่อรูปแบบการสร้างโลงศพในพ้ืนที่ลุ่มแม่น้ าโขง ในเวลา

ต่อมา โลกในคติพุทธศาสนาเป็นระบบที่เรียกว่า “จักรวาล” หรือ “โลกธาตุ” แรกสุดเป็น
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ระบบจักรวาลเดียว ภายหลังจึงเพ่ิมขึ้นเป็นพันจักรวาล และในที่สุดทวีคูณขึ้นเป็น ขนาด

เล็ก กลาง และใหญ่ ซึ่งมีโครงสร้างอย่างเดียวกันทั้งหมด เมื่อกล่าวถึงโครงสร้างของ

จักรวาลเดี่ยวในพุทธศาสนา ในฝ่ายคัมภีร์พุทธศาสนาภาษาบาลีและสันกฤตนั้นโดยมาก

แล้วตรงกัน รูปร่างของจักรวาลนั้นมีลักษณะดุจล้อรถ เป็นวงดินทองค าที่ตั้งอยู่ในวงกลม  

มีเขาพระสุเมรุเป็นแกนกลาง โผล่พ้นน้ า สูงขึ้นไปเสียดฟ้า ภูเขาพระสุเมรุนั้นล้อมรอบ

เทือกเขา 7 เทือก มีลักษณะเป็นวง ระหว่างแต่ละเขามีมหาสมุทรกั้น ที่เรียกว่า สีทันดร 

ภูเขาทั้ง 7 เทือก มีชื่อว่า ยุคันธระ อีสธระ กรวีกะ สุทัสสนะ เนมินธระ วินันตกะ และอัสส

กัณณะ (บางครั้งการเรียงล าดับชื่อมีความแตกต่างกันบ้าง) ถัดจากเข าอัสสกัณณะ  

มีมหาสมุทรกั้น แล้วจึงเป็นทวีป (เกาะ) ทั้ง 4 ตั้งอยู่ในแต่ละทิศ ดังนี้ คือ ทิศเหนือ ชื่อ 

อุตตรกุรุทวีป ทิศตะวันออก ชื่อ บุพพวิเทหะ ทิศตะวันตก ชื่อ อปรโคยานะ 3 ส่วนทิศใต้ 

ชื่อ ชมพูทวีป ไม่มีค าบ่งทิศ เป็นทวีปที่เราทั้งหลายอาศัยอยู่ สุดขอบของแผ่นดินทองค า  

มีภูเขากั้น เรียกว่า เขาจักรวาล  

คติความเชื่อแบบไตรภูมิในพุทธศาสนาเป็นสัญญะของการที่ปรารถนาให้ผู้เสียชีวิต

ได้เดินทางไปสู่ภพภูมิมายาคติอันดีงามตามความเชื่อของศาสนาพุทธผสมผสานกับท้องถิ่น 

ส่วนอีกแนวคิดคือการแสดงฐานันดรของผู้เสียชีวิต โดยเฉพาะชนชั้นปกครองในพ้ืนที่นั้น 

อย่างไรก็ตาม หลักฐานเกี่ยวกับงานพระบรมศพของกษัตริย์ล้านช้างสมัยโบราณใน

พงศาวดารเมืองหลวงพระบาง ระบุว่า ราชรถรูปพญานาคและพระโกศเจ้ามหาชีวิตของลาว 

เก็บรักษาไว้ ณ วัดเชียงทอง ในปี 1353/1896 ขุนยักษ์ฟ้าหรือขุนผีฟ้า พระราชบิดาของ

พระเจ้าฟ้างุ้มผู้ซึ่งถือเป็นต้นวงศ์ ของอาณาจักรล้านช้างได้สิ้นพระชนม์ลง ซึ่งในพงศาวดาร

ได้บันทึกไว้ว่า “...ขุนยักษ์ฟ้าเจ็บวัณโรค ป่วยลงก็ถึงแก่กรรมไป พระเจ้ากรุงศรีสัตนาคนหุต

ฟ้างุ้มทรงทราบว่า ขุนยักษ์ฟ้าผู้เป็นพระราชบิดา สิ้นพระชนม์ จึงทรงสั่งเสนาบดีจัดการ 

เมรุมาศให้สมควรแก่อิสริยยศ แล้วก็ปลงศพพระราชบิดา...” จะเห็นได้ว่านับแต่สมัย  

พระเจ้าฟ้างุ้มเป็นต้นมา มีคติในการจัดการเมรุมาศให้กับกษัตริย์ล้านช้างแล้ว ซึ่งเป็นไปได้

ว่าได้รับคติมาจากอาณาจักรกัมพูชา เพราะพระองค์ทรงมีพระมเหสีเป็นพระราชธิดาของ
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กษัตริย์กรุงอินทปัตถ์คือ เมืองพระนครแห่งกัมพูชา การสร้างจัดพิธีศพตามแนวคิดไตรภูมิ 

เป็นส่วนหนึ่งของระบบการเมืองดั้งเดิมในอุษาคเนย์ เพราะการจะสร้างพระเมรุมาศขึ้นได้ 

นั้นย่อมต้องเป็นกษัตริย์ที่ไม่เป็นเมืองขึ้นของผู้ใด จากข้อมูลเบื้องต้นแสดงให้เห็นว่า นับแต่

สมัยตั้งราชอาณาจักรล้านช้าง คติความเชื่อเรื่องการท าพระเมรุมาศเพ่ือจ าลองเขาพระเมรุ

ตามคติความเชื่อไตรภูมิได้สถาปนามั่นคงแล้ว โดยอาจจะรับอิทธิพลความคิดผ่านมาจาก

ทางอาณาจักรกัมพูชาที่เมืองพระนคร และผสมผสานเข้ากับความเชื่อท้องถิ่น (ชานป์วิชช์ 

2560, 227) 

 

 
ที่มา: Kidyang Architecture And Research 

 

ภาพที่ 2 จิตรกรรมภาพไตรภูมิ วัดไชยทิศ แขวงบางขุนศรี เขตบางกอกน้อย  

กรุงเทพมหานคร  

 

การแต่งรูปแบบโลงศพของชาวอุษาคเนย์จึงมีความแตกต่างไปจากเดิมอย่างมาก 

เดิมทีเคยเป็นโลงไม้ขุดก่อนประวัติศาสตร์และไปฝังศพครั้งที่ 2 ในโลงหิน ได้พัฒนาการเป็น

การตั้งศพในโลงไม้ที่มีการประดับตามคติความเชื่อแบบไตรภูมิโดยลักษณะจะแบ่งออกเป็น 

3 ส่วนหลัก โดยส่วนล่างสุดของโลงศพเรียกว่าตีนหีบ หรือตีนธรนี ที่ประกอบไปด้วยบัวคว่ า
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ตามด้วยแอวขันทับขั้นอยู่ด้านบน ถัดข้ึนส่วนที่ 2 คือตัวหีบ ที่เรียกส่วนที่บรรจุร่างผู้เสียชีวิต

ว่าบัวหงายได้รับการพัฒนามาจากการฝังศพแบบดั้งเดิม และส่วนที่ 3 คือยอดหีบ ประกอบ

ไปด้วยสมบก หรือสบ ที่สร้างหลายชั้นตามแผนภูมิไตรภูมิตามความเชื่อในศาสนาพุทธ 

แม้ว่ารูปแบบการสร้างโลงศพส าหรับผู้เสียชีวิตจะมีความเปลี่ยนแปลงอย่างมาก แตกต่าง

กับสมัยยุคก่อนประวัติศาสตร์ แต่พิธีกรรมการปลงศพ เช่นการอาบน้ าศพ การตั้งศพหลาย

วัน และการแสดงมโหรศพ ยังคงเดิมไว้ 

 
ที่มา: ติ๊ก แสนบุญ 

 
ภาพที ่3 โลงศพ-หีบศพอีสาน  

   

การเมืองท่ีส่งผลต่ออัตลักษณ์ของของสุสานจีนในอีสาน 

การอพยพของชาวจีนออกสู่ดินแดนทางเอเชียตะวันออกเฉียงใต้นั้น ความจ าเป็น

ทางภูมิศาสตร์อันเป็นถิ่นก าเนิดย่อมเป็นปัจจัยส าคัญอย่างหนึ่ง เพราะพ้ืนที่ในประเทศจีน

เต็มไปด้วยภูเขา ประชาชนแออัด พ้ืนที่ราบมีน้อยไม่เพียงพอต่อการท ามาหากิน ชายเมื่อ

แต่งงานแล้วก็มักจะยึดอาชีพการเดินทะเลเพ่ือหารายได้เลี้ยงครอบครัว เดินทางไปกลับยัง
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แถบหนานหยางและจีนเป็นประจ า การเดินทางและพักแรมในต่างถิ่นของพวกเขาบางครั้ง

ใช้เวลานานเป็นปี บางครั้งเมื่อเกิดการเปลี่ยนแปลงทางด้านกฎหมาย การปกครองใน

ประเทศจีน จึงมีผลกระทบต่อการท ามาหากินของพวกเขามาก และเป็นเหตุส าคัญอย่าง

หนึ่งที่ท าให้พวกเขาบางกลุ่มเริ่มตั้งรกรากอยู่ในต่างแดน พวกนี้มีอาชีพเสี่ยงภัย การท ามา

หากินไม่คงที่แน่นอน การผจญภัยเพ่ือแสวงหาโชคลาภและโอกาสการสร้างความมั่งคั่งจึง

เป็นเรื่องปกติในสมัยนั้น ดังนั้นจึงปรากฏว่าเมื่อเปิดเมืองท่าซัวเถา จึงมีชาวจีนจากมณฑล

ฮกเกี้ยนและกวางตุ้งเดินทางออกผจญภัยในถิ่นที่อยู่ใหม่เป็นจ านวนมากที่สุด (Wang 

Guang 2003, 5-9) 

ในช่วงก่อนปฏิวัติซินไฮ่นั้นชาวจีนได้มีการกระจายตัวเข้ามาสู่ดินแดนตอนในของ

ประเทศไทยมากขึ้นโดยเฉพาะบริเวณที่ราบสูงโคราช เนื่องจากการเปลี่ยนแปลงด้าน

เศรษฐกิจ กล่าวคือหลังจากการท าสนธิสัญญาเบาว์ริงในปี 1855/2398 ที่ท าให้การค้าไม่ได้

ผูกขาดกับคลังสินค้าอีกต่อไป เกิดการกระจายโอกาสทางเศรษฐกิจให้กลุ่มนักลงทุนต่างชาติ 

เช่น การค้าไม้ ยางพารา การค้าข้าว ซึ่งในช่วงนี้เองคนจีนได้มีสถานะเป็นคนกลางในการ

เก็บภาษี และเปิดโอกาสให้ตนสามารถสร้างอุตสาหกรรมขนาดใหญ่ขึ้นมาในประเทศไทย 

พ้ืนที่อีสานมีความส าคัญในเรื่องของการค้าทางบกมาตั้งแต่คริสตวรรษที่ 16 

เครือข่ายทางเศรษฐกิจของอาณาจักรล้านช้างได้ขยายตัวออกไปสู่ทิศตะวันออกสู่ทิศ

ตะวันออกเฉียงใต้เรื่อย ๆ โดยมีเมืองส าคัญซึ่งอยู่บริเวณเครือข่ายดังกล่าว ได้แก่  เมืองหลวง

พระบางท่ีเชื่อมต่อระหว่างยูนนานและรัฐไทต่าง ๆ ในลุ่มแม่น้ าโขงตอนบน เมืองด่านซ้าย 

(จังหวัดเลย) และหนองหานน้อย (จังหวัดสกลนคร) ติดต่อการดินแดนภาคกลางแถบลุ่ม

แม่น้ าเจ้าพระยา และเมืองธาตุพนม (จังหวัดนครพนม) ติดต่อกับกัมพูชาหรือลุ่มแม่น้ าโขง

ตอนล่าง ภาคกลางของเวียดนาม การสร้างเครือข่ายทางเศษฐกิจเช่นนี้เป็นประโยชน์มาก

ในการแลกเปลี่ยนสินค้าภายใน และการติดต่อกับรัฐใกล้เคียง พ้ืนที่อีสานจึงกลายเป็นพ้ืนที่

ตอนในที่ส าคัญที่จีนใช้ประโยชน์จากความสัมพันธ์ระหว่างอาณาจักรล้านช้างภายใต้รัฐ

บรรณาการเพ่ือเข้าถึงเส้นทางเหล่านี้ในการเข้ามาค้นหาสินค้าที่ต้องการ ดังนั้น พ้ืนที่อีสาน
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จึงกลายเป็นยุทธศาสตร์ส าคัญต่อจีนและรัฐท้องถิ่นโดยรอบเรื่อยมาจนถึงศตวรรษท่ี 19 ที่มี

แรงกดดันภายนอกที่ส่งผลให้มีการเปลี่ยนแปลงครั้งส าคัญในพื้นที่บริเวณนี้  

ราวศตวรรษที่ 19 สนธิสัญญาเบาว์ริง (Bowring) เป็นจุดเปลี่ยนส าคัญที่ท าให้การ

ขยายตัวของชาวจีนจากพ้ืนที่ตามชายฝั่งทะเลเข้าสู่ดินแดนตอนลึก “สนธิสัญญาเบาว์ริง” มี

ผลส าคัญอย่างยิ่งในการเปลี่ยนแปลงระบบเศรษฐกิจของประเทศไทย โดยเปลี่ยน จาก 

“ระบบเศรษฐกิจแบบยังชีพ” ให้เข้าสู่ “ระบบเศรษฐกิจแบบเปิด” ซึ่งมีกระบวนการผลิตที่

เป็นกิจจะลักษณะ และมีการใช้เงินตราเป็นสื่อกลางในการแลกเปลี่ยน ในขณะที่นโยบาย

ทางเศรษฐกิจระหว่างประเทศของสยามประเทศก็ต้องมีการเปลี่ยนแปลงจาก “การค้าแบบ

ผูกขาด” โดยพระคลังสินค้าโดยเปลี่ยนไปเป็น “การค้าแบบเสรี” 

หลังจากการเปลี่ยนแปลงทั้งปัจจัยภายในและภายนอก คนจีนเริ่มมีการขยายเข้า

มาตั้งถ่ินฐานในบริเวณตอนในของประเทศมากข้ึน สนธิสัญญาเบาว์ริงท าให้สถานะของชาว

จีนที่อาศัยอยู่ในประเทศไทยเปลี่ยนไปและน าไปสู่การเคลื่อนย้ายไปยังส่วนอ่ืน ๆ ของ

ประเทศไทย เนื่องจากศูนย์กลางทางเศรษฐกิจการแลกเปลี่ยนไปตามต่างจังหวัด หัวเมือง

เล็ก ๆ จึงเริ่มมีการพัฒนาการขึ้นเป็นศูนย์กลางทางการค้าเป็นต้นมา และท าให้พวกพ่อค้า

รวมทั้งเจ้าของร้านค้าจากกรุงเทพเริ่มกระจายตัวไปยังต่างจังหวัด และสภาพสังคมจีนมีการ

เปลี่ยนแปลงไปหลังจากมีการยกเลิกระบบไพร่-ทาส ที่ท าให้ชาวสยามในขณะนั้นมีโอกาส

ในการสร้างความมั่งค่ังให้กับตัวเอง ประจวบกับการที่พ่อค้ายุโรปเข้ามามีบทบาทมากขึ้นท า

ให้ชาวจีนต้องริเริ่มแสวงหาโอกาสใหม่ให้กับตัวเอง พ้ืนที่อีสานตั้งแต่ดั้งเดิมมีความส าคัญใน

เรื่องของการค้าทางบกและดินแดนตอนในบนภูมิภาคเอเชียตะวันออกเฉียงใต้ ซึ่งหลังจากมี

การเปลี่ยนแปลงทางเศรษฐกิจ ท าให้เกิดการเคลื่อนย้ายครั้งใหญ่ไปในต่างจังหวัดของชาว

จีนแต้จิ๋วและพวกแคะ เพ่ือแสวงหาโอกาสในดินแดนแห่งใหม่ โดยเฉพาะการสร้างทาง

รถไฟสายโคราช (กชภพ 2566, 47) เป็นปัจจัยส าคัญที่อ านวยให้ประชากรชาวจีนได้

ขยายตัวออกไปยังบริเวณภาคอีสานมากขึ้น ซึ่งก่อนหน้านั้นยังเป็นไปตามแม่น้ า และ
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เส้นทางการขนส่งทางบก การมีรถไฟในภาคอีสานท าให้ประชากรชาวจีนมีการเพ่ิมขึ้นอย่าง

รวดเร็วในบริเวณตอนในของประเทศ 

หลั ง จ ากการปฏิ วั ติ ซิ น ไ ฮ่ ในปี  1911 /2454  ที่ เ ปลี่ ย นแปลง ร ะบ อบ

สมบูรณาญาสิทธิราชย์ของจีนกลายเป็นระบอบสาธารณรัฐ ภายใต้แนวคิดลัทธิไตรราษฎร์ 

ได้แก่ ระบอบชาตินิยม ระบอบประชาธิปไตย สวัสดิการสังคม หรือความเป็นธรรมของ

สังคมที่ขัดแย้งกับรัฐบาลสมบูรณาสิทธิราชย์ของไทย ดร.ซุนยัดเซน ผู้น าคนส าคัญใน  

การปฏิวัติใช้เวลาในการเผยแพร่แนวคิดนี้ให้กับชาวจีนโพ้นทะเลด้วยการกล่าวถึงความ

เสื่อมโทรมของระบอบการปกครองภายใต้จักรพรรดิจีนและขอให้ชาวจีนโพ้นทะเล

สนับสนุนการโค่นล้มราชวงศ์ชิง และสนับสนุนการปฏิวัติด้วยการบริจาคเงินช่วยเหลือการ

ปฏิวัติ ซึ่งในมุมของไทยสมเด็จเจ้าพระกรมพระยาด ารงราชานุภาพทรงรับรู้ปัญหาความ

เคลื่อนไหวของชาวจีนที่เชื่อว่าเป็นภัยคุกคามของรัฐบาลไทยเช่นเดียวกับชนชั้นน าอ่ืน ๆ ไม่

แพ้ภัยจากจักรวรรดินิยมที่ถูกขนาบข้างไปด้วยอังกฤษและฝรั่งเศส โดยมีการอ้างหลักฐาน

การส่งเงินกลับประเทศของชาวจีนทั้งทางโพยก๊วน การฝากและการน าติดตัวเป็นจ านวน

มาก จนรัฐบาลต้องจ ากัดจ านวนเงินที่รั่วออกนอกประเทศ ด้วยปัจจัยนี้ส่งผลให้ไทยต้อง

ปรับเปลี่ยนรูปแบบการควบคุมคนจีน ใน 2 แนวทาง 

ประการแรก นโยบายการผสมกลมกลืน เพ่ือให้วัฒนธรรมและความเป็นอยู่แบบ

ชาติพันธุ์นั้น คงเหลือไว้ให้น้อยที่สุด ผ่านทางรูปแบบกฎหมาย เช่น พระราชบัญญัติชาติ 

1913/2456 ซึ่งส่งผลให้ชาวจีนที่เกิดในประเทศไทยได้รับสัญชาติไทยตามกฎหมาย และมี

การให้บรรดาศักดิ์แก่ชาวจีนอย่างกว้างขวาง พระราชบัญญัติโรงเรียนราษฎร์ 1918/2461 

พระราชบัญญัติโรงเรียนเอกชน 1921/2464 และพระราชบัญญัติการศึกษาภาคบังคับ 

1921/2464 พระราชบัญญัติการควบคุมการศึกษาลักษณะนี้ท าให้มีการจับตาและควบคุม

โรงเรียนจีนต่าง ๆ ทั่วประเทศอย่างเข้มงวดเพ่ือไม่ให้เป็นภัยคุกคามต่อภาครัฐ เช่น กรณี

เรื่องโรงเรียนจีนที่เชียงใหม่ มีการคัดค้านการตั้งโรงเรียนจีนที่ เชียงใหม่ และการควบคุม

โรงเรียนจีนอ่ืน ๆ ให้โรงเรียนจีนนั้นต้องเป็นโรงเรียนแท้ ๆ ไม่ใช่ส าหรับประโยชน์อ่ืนใด  
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ไม่มีวิชาที่เกี่ยวกับทหาร และต้องสอนภาษาไทย ประการที่สอง รัฐได้มีการประกาศ

นโยบายการสร้างวัฒนธรรมแห่งชาติ เป็นการปลูกฝังค่านิยมในการเป็นสมาชิกในสังคมตาม

แผนหรือนโยบายชาติที่ก าหนดไว้ในแต่ละยุคสมัย จะด าเนินการพัฒนาประเทศไทยใน

กรอบความทันสมัย และให้เป็นที่ยอมรับท่ามกลางความแตกต่างของชาติพันธุ์ 

ก า ร เ ผ ยแพร่ ลั ท ธิ ไ ต ร ร าษฎร์ เ พ่ื อ ต่ อ ต้ า นแนวคิ ด ก า ร ปก คร อ ง แ บ บ

สมบูรณาญาสิทธิราชย์ ในต้นศตวรรษที่ 20 เป็นสมัยที่สยามก าลังเริ่มนโยบายชาตินิยม ซึ่ง

ก าลังมีปัญหา เพราะสาธารณรัฐจีนมีนโยบายให้คนที่มีบรรพบุรุษเพศชายเป็นคนจีน

สามารถถือสัญชาติจีนได้ ดังนั้น 1 ใน 3 ของประชากรสยามที่เป็นคนจีนจึงมี 2 สัญชาติ  

สิ่งที่เรียกกันว่า ‘ราชาชาตินิยม’ จึงเกิดขึ้นมา เพ่ือรวมคนจีนที่ร่ ารวยเหล่านี้เข้ากับสยาม

และเข้ากับสถาบันพระมหากษัตริย์ แนวคิดจากต่างประเทศจึงเข้ามาสู่สยามผ่านชุมชนจีน 

เช่น รัชกาลที่ 6 ทรงพระราชนิพนธ์ พวกยิวแห่งบูรพาทิศที่เป็นการเขียนที่น าเสนอ

ความสัมพันธ์ที่ซับซ้อนระหว่างจีนที่เหมือนจะเป็นกล่าวหาว่าจีนในยุคนี้ไม่รักชาติ แต่

ในทางกลับกัน บทความนี้เหมือนแผนการตลาดให้คนจีนที่เป็นชนชั้นน าหันมาสนับสนุน

สถาบันกษัตริย์สยามมากข้ึน และเป็นผลส าเร็จ 

ความตึงเครียดด้านอัตลักษณ์เริ่มมีมากขึ้น สงครามเย็นอิทธิพลจากการเมืองโลก 

กระแสคอมมิวนิสต์จีนต่อต้านนายทุนต่างชาติอยู่แล้ว ดังนั้นคนเชื้อสายจีนที่มั่งคั่งจึงเข้ากับ

ชนชั้นน าไทยได้ดี คนที่สนับสนุนรัฐก็จะได้รับการสนับสนุนตอบแทน แต่คนจีนที่เพ่ิงเข้ามา

อยู่ในอุบลราชธานี คือคนชั้นล่างหรือกรรมาชีพที่หันเหไปสู่แนวทางสังคมนิยมหรือ

คอมมิวนิสต์มากขึ้น สถานการณ์โลกส่งผลให้นโยบายภาครัฐไม่ได้เอ้ืออ านวยให้ชาวจีน

สามารถแสดงกิจกรรมทางวัฒนธรรมได้อย่างสะดวก เช่นการปิดโรงเรียน สงวนการ

ประกอบอาชีพ จากความขัดแย้งที่เกิดขึ้น เมื่อรัฐไทยก าหนดนโยบายที่ท าให้ชาวจีนใน

อุบลราชธานีมีสภาพเป็นคนชายขอบ (Marginality) ด้วยการน าความเป็นตัวตนมาเป็น

เกณฑ์ตัดสิน ซึ่งเป็นการก าหนดความเป็นชาติพันธุ์ของชาวจีน โดยเอาความขัดแย้งที่

เกิดข้ึนเป็นเครื่องมือ 
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ในการก าหนดความสัมพันธ์ทางสังคม แม้ว่าการต่อต้านชาวจีนในอุบลราชธานีจะ

ไม่ถึ งขั้นรุนแรงเหมือนกรณีศึกษาในประเทศอ่ืน  ๆ ในเอเชียตะวันออกเฉียงใต้   

แต่สถานการณ์เช่นนี้ท าให้ชาวจีนโพ้นทะเลตระหนักถึงความเป็นตัวตนทางชาติพันธุ์และ

ความเป็นต่างด้าวอย่างมาก ส านึกร่วมกันจึงเกิดขึ้นท่ามกลางความผันผวนทางการเมือง

ที่มาจากสถานการณ์โลก ชาวจีนจึงมีความผูกพันและสามัคคีกันมากขึ้นท าให้เกิดการ

รวมกลุ่มเป็นองค์กร ในยุคนี้องค์กรชาวจีนที่เกิดขึ้นจากช่วงรอยต่อระหว่างการขาด

สวัสดิการและความต้องการการตอบสนองของประชาชน อุบลวานิชย์สมาคมก็เป็นเหมือน

องค์กรอิสระที่เติมเต็มสิ่งที่รัฐพยายามที่จะกีดกันชาวจีน บทบาทของหน้าที่ของสมาคมคน

จีนเหล่านี้ไม่ได้เพียงรับใช้สาธารณะประโยชน์ ยังเป็นที่ปรึกษาด้านการประกอบธุรกิจของ

สมาชิกที่เปิดกว้างให้กับคนทุกหมู่เหล่า นอกจากกนี้ยังเกิดความขัดแย้งระหว่างตระกูลคน

จีนเก่าแก่ที่เข้าสู่วงการทางการเมืองท้องถิ่น อย่างไรก็ตามการประกาศพระราชบัญญัติ

ต่อต้านคอมมิวนิสต์ในช่วงปี 1952/2495 องค์กรชาวจีนพยามที่จะเปลี่ยนภาพลักษณ์ของ

องค์กรต่าง ๆ ให้แยกออกจากการเมืองมากยิ่งขึ้น โดยการด าเนินกิจการด้านการกุศุลเป็น

หลัก องค์กรเหล่านั้นได้ถือก าเนิดขึ้นมากมายเพ่ือต้องการมิให้เป็นที่จับตามองของรัฐ 

องค์กรชาวจีนที่ส าคัญได้ก่อขึ้นตามมาและจดทะเบียนกับทางการอย่างถูกต้อง ได้แก่ มูลนิธิ

การกุศลอุบลราชธานี และโรงเรียนจีนฮ้ัวเฉียวกงฮักและตามมาด้วยองค์กรอ่ืนที่เกิดขึ้น

ภายหลัง เพ่ือไม่ให้เป็นที่จับตามองโดยภาครัฐ ส่วนในกรณีคนจีนที่อาศัยอยู่ในท้องถิ่น

อาจจะด้วยความห่างไกลจากอ านาจรัฐ คนจีนจึงใช้วัฒนธรรมท้องถิ่นเป็นตัวลดสภาวะ

ความกดดันทางอัตลักษณ์ โดยคนจีนเริ่มมีการปรับอัตลักษณ์ตนเองให้เข้ากับความเป็น

ท้องถิ่นด้วยการยอมรับอัตลักษณ์ท้องถิ่น เพ่ือท าให้ตนไม่รู้สึกเป็นอ่ืนด้วยศาสนาพุทธ 

นับตั้งแต่ปี 1975/2519 เป็นต้นมา ความสัมพันธ์ระหว่างจีนและไทยได้มีการพัฒนาในทาง

ที่ดีมากขึ้น ท าให้อัตลักษณ์ของคนจีนได้มีการผ่อนคลายความตึงเครียด และมีการน า

รูปแบบดั้งเดิมของการสุสานกลับมาอีกครั้ง แต่ก็มีความเปลี่ยนแปลงบ้างเล็กน้อย 
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หลักแนวทางของพระพุทธศาสนาอนุญาตให้ชาวจีนเข้าสู่สิทธิพิเศษทางสังคม เป็น

เวลาหลายศตวรรษที่รัฐบาลไทยต้องการนายทุนจีนเพ่ือรักษาความมั่งคั่งของประเทศใน

ขณะทีช่าวจีนแสวงหาเอกลักษณ์ทางสังคมของชาวบ้านเพ่ือให้ถูกต้องตามกฎหมาย อ านาจ

ทางเศรษฐกิจ และอ านาจทางการเมืองในท้องถิ่น (Pongsapich 1995, 14-16) นับตั้งแต่

การปฏิรูปทางเศรษฐกิจในปี ค.ศ. 1855 และการมีระบบการเก็บภาษีจากท้องถิ่นสู่รัฐบาล

กลาง บทบาทของนักธุรกิจชาวจีนคือการกระตุ้น “ระบบเศรษฐกิจที่พ่ึงพาตนเอง” และ

เปลี่ยนเป็น “เศรษฐกิจที่ขึ้นอยู่กับการแลกเปลี่ยน” ส าหรับชาวจีนที่ท าธุรกิจในประเทศ

ไทย นักธุรกิจชาวจีนเหล่านี้ท าหน้าที่เป็นหน่วยงานของรัฐและท าหน้าที่ทางธุรกิจเพ่ือ

ปรับปรุงและพัฒนาระบบเศรษฐกิจของประเทศไทย อย่างไรก็ตามในเวลานั้นสถานะของ

นักธุรกิจชาวจีนยังคงเป็น “เด็กที่ถูกทอดทิ้ง” ส่วนใหญ่เป็นเพราะรัฐบาลใช้แนวคิดเรื่อง

แรงงานบังคับเพ่ือระบุผู้ที่อยู่ในระบบหรือนอกระบบ กล่าวอีกนัยหนึ่ง ผู้ที่ถูกบังคับให้

ท างานสามารถถือได้ว่าเป็นพลเมือง “ไทย” 

การเปลี่ยนแปลงรูปแบบอัตลักษณ์ของคนจีนยังมีความเกี่ยวข้องพุทธศาสนา 

ศาสนาพุทธเป็นศาสนาที่มีความยืดหยุ่น จึงท าให้สภาพสังคมท้องถิ่นที่มีศาสนาพุทธเป็น

รากฐานทางสังคม และพุทธศาสนาไทยไม่มีแนวคิดที่จะต่อต้าน ความเชื่อหรืออัตลักษณ์ 

อ่ืน ๆ ซึ่งความเป็นสังคมพุทธท้องถิ่นแบบนี้ ส่งผลให้คนจีนโพ้นทะเลสามารถปรับตัวให้เข้า

กับความเป็นท้องถิ่นได้และสามารถเข้าถึงอภิสิทธิ์ทางสังคมบางอย่าง เช่น อ านาจในการ

ปกครองท้องถิ่น รัฐไทยต้องการชาวจีนในฐานะที่ เป็นตัวกลางส าคัญในการรักษา

ผลประโยชน์ทางเศรษฐกิจ ในขณะเดียวกันชาวจีนก็ต้องการหาวิธีการที่ท าให้คนท้องถิ่น

ยอมรับชาวจีนในฐานะอภิสิทธิ์ชนจากชนชั้นในสังคม ในสังคมจีน-อีสานในอุบลราชธานี

ส่วนใหญ่จะเป็นกลุ่มพ่อค้าไม่ใช่ผู้มีความรู้ด้านวัฒนธรรมจีนอย่างลึกซึ้ง ชาวจีนที่อพยพเข้า

มาส่วนใหญ่จะเป็นกลุ่มคนที่ไม่ได้มีความรู้ในเรื่องของปรัชญาศาสนาเต๋า ศาสนาพุทธนิกาย

มหายาน แต่ยังคงค่านิยมด้านประเพณีในสังคมจีนไว้เพ่ือสร้างจิตส านึกของชุมชนเพ่ือให้มี

ความสามัคคีเพ่ืออยู่รอดในสังคมใหม่ให้ได้ ในจุดนี้เองอัตลักษณ์ของคนจีนจึงได้มีการ
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เปลี่ยนแปลงตามลักษณะเฉพาะของท้องถิ่น ตัวอย่างเช่นชาวจีนได้บริจาคเงินให้กับวัดเพ่ือ

สนับสนุนพุทธศาสนาในท้องถิ่น เมืองอุบลราชธานี ชื่อของผู้บริจาคจะได้รับการจารึกโดย

วัด ในทางกลับกันชาวจีนเองก็ยินยอมทิ้ง อัตลักษณ์ของตนโดยเฉพาะอัตลักษณ์ทาง

วัฒนธรรม โดยการแลกเปลี่ยนกับการมีตัวตนและอ านาจขึ้นมาในสังคม  

 
กลุ่มรูปแบบสุสานจีนในอุบลราชธานี ช่วงท่ี 1 (1860-1900) 

 

 
ที่มา: Bukit brown selfguided wayfinder trail 

 
ภาพที่ 4 องค์ประกอบทางสถาปัตยกรรมของสุสานจีนแบบแต้จิ๋ว  
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ที่มา: กชภพ กรเพชรรัตน์ 

 
ภาพที่ 5 สุสานของหลวงศรีโภคา วัดสุปัฏนารามวรวิหาร จังหวัดอุบลราชธานี 

รูปแบบสุสานที่เก่าแก่ที่สุดในอุบลราชธานี คือ หลุมศพของหลวงศรีโภคา เจ้าภาษี

อากรคนแรกที่ได้รับการแต่งตั้งโดย เจ้าพรหมเทวานุเคราะห์ เจ้าเมืองคนสุดท้ายของ

อุบลราชธานี เป็นกลุ่มตระกูลชาวจีนที่ส าคัญในการสนับสนุนบริจาคการบ ารุง รักษา  

วัดสุปัฏนารามวรวิหาร ลักษณะสุสานเป็นสุสานแบบแต้จิ๋วดั้งเดิมตามแบบแผน ทั้งในเรื่อง

ของโครงสร้างและคติความเชื่อในการสร้างแบบเต๋า ลักษณะสุสานของหลวงศรีโภคาเป็น

สุสานแบบจีนดั้งเดิม ที่มีการสร้างตามหลักเฟิงสุ่ยที่ด้านหลังเป็นเนินสูงบริเวณด้านหน้าของ

สุสานหันไปทางแม่น้ ามูล ซึ่งน้ าเป็นสื่อที่น าสิ่งมงคลเข้ามาสู่สุสาน ความหมายของเนินสูง

เป็นการสื่อสัญญะหมายถึงภูเขา เพ่ือสนับสนุนลูกหลานต่อไป ส่วนด้านสถาปัตยกรรมของ

สุสาน มีองค์ประกอบที่ครบถ้วนตามแบบสุสานของชาวแต้จิ๋วมีลักษณะคล้ายกับสัญลักษณ์

โอเมกา (Ω) ประกอบไปด้วยส่วนระเบียงสุสาน มู่เฉิง (墓埕) ที่มีไว้ส าหรับลูกหลาน หรือ

ญาติเขามาค านับศพ และมี ฝูเสิน (福神) หรือ ถู่ตี้กง (土地公) ถัดมาในส่วนด้านข้างมี 

แขนสุสาน โซ๋วตู่ (手堵) มีลักษณะเป็นขอบเหมือนรั้วที่โค้งรับกับระเบียงสุสาน ในส่วนของ

แขนสุสานก็ยังมี เสาม้วน ประดับรั้วระเบียง ส่วนตรงกลางจะมีป้ายสุสาน โดยด้านบนสุด

จะเขียนอักษรด้านบน จะเขียนค าว่า จู่ (祖) แปลว่าบรรพบุรุษ ส่วนแถวตรงกลางจะบอก
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ชื่อผู้ล่วงลับ ขนาบซ้ายหรือขวาด้วยการบอกปีที่เสียชีวิต โดยดั้งเดิมจีนมักจะใช้ปีตามสมัย

ล าดับปีที่ครองราชย์ของจักรพรรดิ หรือนับจากการก่อตั้งสาธารณรัฐจีน (民国) และ

สถานที่เกิด อย่างไรก็ตาม แม้รูปแบบการสร้างสุสานจะเป็นแบบดั้งเดิมแต่ไม่ได้มีการเขียน

ปีที่หลวงศรีโภคาเสียชีวิต จารึกด้านหน้าปรากฏเพียงอักษรที่เขียนว่ามีชีวิตอยู่ในสมัย

ราชวงศ์ชิง (清) แต่ไม่ได้ระบุว่าตรงกับรัชสมัยของจักรพรรดิพระองค์ใด จุ้ย แซ่แต้เกิดเมื่อ

ปี 1839/2382 มีชีวิตอยู่สมัยสามรัชกาลคือ 3-5 ตรงกับสมัยจักรพรรดิเต้ากวง (道光) 

จักรพรรดิเสียนเฟิง (咸丰) และจักรพรรดิถงจื้อ (同治) ซึ่งเดิมที่ เคยอาศัยอยู่ ใน

นครราชสีมา ก่อนที่จะย้ายถิ่นฐานมาอยู่อาศัยในอุบลราชธานี ได้รับการแต่งตั้งโดย  

เจ้าพรหมเทวานุเคราะห์วงศ์ เจ้าเมืองเดิมก่อนการปฏิรูปการปกครอง ท่านรับราชการมา

ด้วยดีจนถึงช่วงบั้นปลายชีวิตในปี 1895/2438 และคุณยายนกแก้ว หนึ่งในภรรยาของ

หลวงศรีโภคาได้กราบนมัสการขอเจ้าอาวาสวัดสุปัฏนารามวรวิหาร เพ่ือขอใช้ที่ดิน 1 แปลง

เพ่ือสร้างฮวงซุ้ยเพ่ือเป็นสุสานตามธรรมเนียมของคนจีนที่จะนิยมก่อสร้างก่อนเจ้าของ

สุสานจะเสียชีวิต ซึ่งในเวลานั้นคุณยายนกแก้วเป็นผู้อุปถัมภ์วัดแห่งนี้อยู่ด้วย เจ้าอาวาส คือ 

พระสาสนดิลก (อ้วน ติสฺโส) เจ้าคณะมณฑลอีสานจึงอนุญาตให้ที่ดิน 1 แปลง ซึ่งรกร้างว่าง

เปล่าเป็นที่ก่อสร้าง พร้อมสระน้ า 1 สระเพ่ือเป็นสิริมงคล ในปี 1902/2445 หลวงศรีโภคา

ก็ถึงแก่กรรม (กชภพ 2565, 78) 

 

กลุ่มรูปแบบสุสานจีนแบบผสมผสานในอุบลราชธานี ช่วงท่ี 2 (1900-1950) 

สุสานจะมีรูปแบบที่แตกต่างและผสมผสานกับความเชื่อแบบเดิม แบ่งออกเป็น 3 

ประเภท คือมีการสร้างแบบพระธาตุทางอีสาน แบบพระธาตุผสมสถาปัตยกรรมจีน และ

การสร้างแบบโลงศพทางล้านช้างผสมสถาปัตยกรรมจีนไว้บางส่วน ในรูปแบบแรกคือสร้าง

ในรูปแบบธาตุทางอีสาน ธาตุและพระธาตุเป็นภาษาถิ่นของอีสานซึ่งสื่อถือเขาพระสุเมรุใน

ไตรภูม ิใช้เรียกอนุสาวรีย์หรือสิ่งก่อสร้างที่บรรจุอัฐิธาตุของผู้ตาย มีความหมายเช่นเดียวกับ

สถูปหรือเจดีย์ในภาษาภาคกลาง ธาตุ หมายถึงที่บรรจุกระดูกของบุคคลส าคัญธรรมดา
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สามัญ นับแต่ชาวบ้านไปจนถึงเจ้าเมืองและพระสงฆ์องค์เจ้าโดยทั่วไป พระธาตุถูกสร้างขึ้น

เพ่ือประดิษฐานเฉพาะพระบรมสารีริกธาตุขององค์สมเด็จพระสัมมาสัมพุทธเจ้าหรือ 

พระอรหันต์เท่านั้น ซึ่งเป็นการสร้างธาตุแบบปูน ซึ่งใช้ส าหรับบุคคลสามัญ ได้แก่ ธาตุใส่

กระดูกของชาวบ้านธรรมดาทั่ว ๆ ไป มักท าขนาดไม่สูงใหญ่มีทั้งแบบเรียบ และปั้นปูน

ประดับเป็นลวดลายบริเวณเรือนธาตุธาตุปูนบุคคลส าคัญ ได้แก่ ธาตุของนายบ้าน ก านัน 

ครูใหญ่ หรือ บุคคลที่เป็นที่เคารพนับถือในหมู่บ้าน ตลอดจนธาตุของเจ้าเมืองหรือลูกหลาน

ผู้สืบทอดในวงศ์ตระกูล การก่อสร้างธาตุให้บุคคลเหล่านี้จะประณีตแตกต่างกว่าธาตุของ

บุคคลสามัญ 

 
 
 
 
 
 
 
 
 

ที่มา: กชภพ กรเพชรรัตน์ 

 

ภาพที่ 6 สุสานจีนแบบพระธาตุ วัดบูรพา จังหวัดอุบลราชธานี 

 

ส่วนรูปแบบที่สอง คือการสร้างสุสานแบบโลงศพล้านช้างที่มีการใช้คติแนวคิดแบบ

ไตรภูมิ กล่าวคือจะมีการสร้างตัวบรรจุโกศกระดูกแบบท้องถิ่นตามแบบโลงล้านช้าง แต่ยังมี

การผสมผสานของลักษณะสุสานจีนคือยังคงส่วนของระเบียงสุสานแบบจีน และมีการตั้ง

ศาลฝูเสิน หรือเจ้าที่เพ่ือเป็นสิริมงคลกับผู้ตาย และแบบสุดท้ายคือการสร้างพระธาตุแบบ
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สถาปัตยกรรมท้องถิ่น แต่ยังคงมีการใช้องค์ประกอบของสุสานจีนได้แก่ ระเบียงสุสาน แขน

สุสาน และมีการตั้งศาลฝูเสินไว้ด้านข้างเช่นเดียวกัน 

 
 
 
 
 
 
 
 

ที่มา: กชภพ กรเพชรรัตน ์

 

ภาพที่ 7  การสร้างสุสานแบบโลงศพล้านช้างผสมจีน วัดศรีอุบลรัตนาราม  

จังหวัดอุบลราชธานี 

 

และรูปแบบที่สาม คือการสร้างสุสานคนจีนได้มีการสร้างสุสานแบบพระธาตุไว้

บรรจุกระดูกของผู้เสียชีวิต แต่ยังมีการผสมผสานของลักษณะสุสานจีนคือยังคงส่วนของ

ระเบียงสุสานแบบจีน และมีการตั้งศาลฝูเสิน หรือเจ้าที่เพ่ือเป็นสิริมงคลกับผู้ตาย และแบบ

สุดท้ายคือการสร้างพระธาตุแบบสถาปัตยกรรมท้องถิ่น แต่ยังคงมีการใช้องค์ประกอบของ

สุสานจีนได้แก่ ระเบียงสุสาน แขนสุสาน และมีการตั้งศาลฝูเสินไว้ด้านข้างเช่นเดียวกัน  
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ที่มา: กชภพ กรเพชรรัตน์ 

 

ภาพที่ 8 สุสานของชาวจีนในรูปแบบพระธาตุผสมสุสานจีน 

 

โดยสรุปการสร้างพระธาตุในช่วงยุคที่ 2 ของคนจีนในอุบลราชธานีแสดงให้เห็นว่า 

แม้ว่าคนจีนจะพยายามปรับอัตลักษณ์ของตน แต่ก็ยังคงวัฒนธรรมจากถิ่นก าเนิดของตัวเอง

ไว้ในขณะที่มีการยินยอมที่จะละทิ้งพิธีกรรมบางอย่างที่แสดงถึงความเป็นจีน เช่น พิธีศพ

ของคนจีนที่จะมีการฝัง เนื่องจากความเชื่อเรื่องการเคารพบรรพบุรุษ และความกตัญญูตาม

แนวคิดขงจื่อ ส่วนลัทธิเต๋าสอนในเรื่องธรรมชาติ การหาฮวงซุ้ยจึงต้องหาท าเลทาง

ธรรมชาติที่เหมาะสม และสามารถเกื้อกูลให้บุตรหลานมีโชคลาภในอนาคต ซึ่งแตกต่างกับ

พิธีงานศพของชาวพุทธที่มีคติความเชื่อเรื่องเกี่ยวกับ “ความตาย” ตามค าสอนใน

พระพุทธศาสนาที่ว่ามนุษย์นั้นประกอบด้วย 2 ส่วนด้วยกันก็คือ “รูป” และ “จิต” ถึงแม้ว่า

ร่างกายจะแตกดับไปแล้ว จิต ก็ยังคงวนเวียนไปรับผลกรรมที่ตนเองท าไว้ ซึ่งรูป จึงไม่ใช่สิ่ง
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ที่ส าคัญในการด ารงรักษาไว้ ดังนั้นรูปหรือหมายถึงร่างกายของผู้ เสียชีวิตจึงไม่ได้มี

ความส าคัญต่อลูกหลานเหมือนในแนวคิดของขงจื่อและเต๋า 

 

กลุ่มที่ 3 รูปแบบสุสานจีนแบบร่วมสมัยในอุบลราชธานี ช่วงที่ 3 (1950-

ปัจจุบัน) 

ในรูปแบบที่ 3 นี้ลักษณะของสุสานจีนในอุบลราชธานีจะมีลักษณะรูปแบบที่ท าให้

กลับมาเป็นแบบดั้งเดิมถูกต้องตามประเพณีแบบจีน ซึ่งโดยส่วนใหญ่จะมีการสร้างสุสาน

สาธารณะที่มีมูลนิธิเพ่ือการกุศลภายใต้สังกัดเป็นผู้ดูแล จะมีสุสาน 2 ประเภทคือเป็นสุสาน

แบบส่วนบุคคล และสุสานรวมศพไร้ญาติที่สร้างอยู่ด้วยกันในสุสานสาธารณะ รูปแบบของ

สุสานจะเป็นแบบแต้จิ๋วที่มีองค์ประกอบด้านสถาปัตยกรรมครบถ้วน แต่ป้ายสุสานบ้างก็

เป็นภาษาไทย หรือมีการเขียนเป็นภาษาจีนและไทย แต่จะมีการเขียนปีคริสตศักราช และ 

พุทธศักราชไว้ที่ป้ายหลุมศพของผู้ตาย ซึ่งเป็นการนับปีในสมัยปัจจุบันซึ่งแตกต่างจากอดีต

อย่างมาก แต่จะไม่มีการบอกสถานที่เกิดของผู้เสียชีวิต ส่วนในด้านของศพไร้ญาติแรกเริ่ม

จะฝังกระจัดกระจายอยู่หลุมเล็กร่วมกัน ภายหลังจากการล้างป่าช้า ก็ได้มีการย้ายศพของ

ผู้เสียชีวิตมาฝังร่วมกันไว้ที่หลุมศพรวมทางตอนเหนือของสุสาน และมีการระบุเป็ น

ภาษาไทยว่าอนุสรณ์สถานจีน-ไทย เป็นการแสดงถึงความสัมพันธ์ทางสังคมที่ชาวจีนเป็น

ตัวน าในการช่วยเหลือสังคม เนื่องจากผู้เสียชีวิตที่ไร้ญาติอาจจะไม่ได้เป็นคนจีนเสมอไป 

หากแต่จะเป็นคนท้องถิ่นอ่ืน ๆ ที่ไม่ได้รับโอกาสในการท าพิธีทางศาสนาเพ่ือส่งวิญญาณให้

ผู้เสียชีวิตไปสู่สุคติตามประเพณี โดยเฉพาะศพไร้ญาติที่ไม่อาจจะระบุตัวบุคคลได้  
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ที่มา: กชภพ กรเพชรรัตน ์

 

ภาพที่ 9  สุสานสาธารณะฮ่วยเสย จังหวัดอุบลราชธานี  

 
 
 
 
 
 
 
 
 

ที่มา: กชภพ กรเพชรรัตน ์

 

ภาพที่ 10  สุสานจีนในสุสานฮ่วยเสย ระบุบเป็น พุทธศักราช 2542 (佛历二五四二) 

และมีการเขียนชื่อจีนในภาษาไทยประกอบอีกด้วย 
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ที่มา: กชภพ กรเพชรรัตน ์

 

ภาพที่ 11 สุสานชาวจีนที่ฮ่วยเสย มีการระบุปี คริสตศักราช 1958 (公元一九五八年) 
 

 
ที่มา: กชภพ กรเพชรรัตน ์

 

ภาพที่ 12 สุสานรวมศพไร้ญาติที่สุสานสาธารณะฮ่วยเสย จังหวัดอุบลราชธานี  



74 
 

สรุป 

พัฒนาการของสุสานจีนในอุบลราชธานีมีความเปลี่ยนแปลงเนื่องจากสถานการณ์

ทางการเมืองที่เปลี่ยนแปลงไปและส่งผลต่อการแสดงออกต่ออัตลักษณ์ทางวัฒนธรรม 

โดยเฉพาะเรื่องของสุสาน จะเห็นได้ว่าสุสานในระยะแรก ความสัมพันธ์ทางสังคมระหว่าง

รัฐไทยกับคนจีนมีผลประโยชน์ร่วมกันโดยเฉพาะความสัมพันธ์ด้านเศรษฐกิจ และการเมือง

ท้องถิ่นท่ีมีการเปลี่ยนแปลงมาตั้งแต่สมัยปลายศตวรรษที่ 19  

รูปแบบในการสร้างสุสานกลุ่มที่สอง ถือก าเนิดขึ้นในช่วงสมัยการปฏิวัติซินไฮ่ 

เรื่อยมาจนถึงช่วงยุคสงครามเย็นที่คนจีนต้องประสบปัญหาความกดดันด้านอัตลักษณ์และ

ความไม่ไว้วางใจจากภาครัฐ คนจีนเริ่มใช้ความเชื่อท้องถิ่น โดยมีศาสนาพุทธเป็นตัวกลาง

เพ่ือลดความตึงเครียดของอัตลักษณ์ตนในยุคนี้ รูปแบบของสุสานมีการปรับตัวให้เข้ากับ

ความเป็นท้องถิ่นมากข้ึน  เพ่ือให้สังคมยอมรับว่าคนจีนเป็นส่วนหนึ่งของท้องถิ่นอีสาน แต่ก็

ยังมีความพยามยามที่จะธ ารงไว้ซึ่งแก่นแท้ของความเชื่อดั้งเดิมของชาวจีนโพ้นทะเล ส่วน

กลุ่มที่สาม เป็นต้นมา จะสังเกตได้ว่า รูปแบบสุสานจะมีลักษณะการสร้างตามรูปแบบ

ดั้งเดิม เพราะการผ่อนคลายความตึงเครียดทางด้านการระหว่างประเทศในช่วงปี 

1975/2519 ระหว่างประเทศไทยกับจีน ความหวาดระแวงของรัฐไทยต่อสังคมจีนได้ลด

น้อยลง ท าให้คนจีนในอุบลราชธานีมีการน ารูปแบบการสร้างสุสานแบบดั้งเดิมมาใช้ และมี

การเปิดเผยด้านการสนับสนุนสังคมท้องถิ่นให้กับอุบลราชธานี เช่น การจัดตั้งมูลนิธิเพ่ือการ

กุศลแบบจีนเพ่ือช่วยเหลือสังคม โดยเฉพาะเรื่องของการประกอบพิธีกรรมศพชาวจีน 

สามารถแสดงออกทางด้านอัตลักษณ์ทางวัฒนธรรมมากขึ้น ท าให้รูปแบบพิธีกรรมแบบจีน

กลับมาฟ้ืนฟูในท้องที่อีกครั้ง การเมืองจึงเป็นสิ่งส าคัญที่ส่งผลต่อรูปแบบความเชื่อและ   

อัตลักษณ์ของคนจีนในอีสานอย่างมาก ทั้งนี้ก็เพ่ือความอยู่รอดในสังคม 
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การเมืองและพัฒนาการในการสร้างสุสานแบบจีน-อีสาน 

กรณีศึกษาจังหวัดอุบลราชธานี 

 

วิพากษ์บทความโดย คุณพิมพ์ประไพ พิศาลบุตร 

 

สวัสดีค่ะท่านผู้อ านวยการศูนย์จีนศึกษา อาจารย์และผู้ฟังทุกท่าน ดิฉันรู้สึกเป็น

เกียรติที่ได้ขึ้นเวทีวิพากษ์บทความของอาจารย์กชภพ กรเพชรรัตน์ ถ้าถามถึงการน าเสนอ

ในวันนี้แทบจะไม่มีอะไรให้ต าหนิหรือวิจารณ์เลย เป็นการน าเสนอที่ดีเยี่ยมชัดเจน ให้

ความรู้เกี่ยวกับชุมชนจีนในแถบอีสาน (อุบลราชธานี) ส่วนบทความมีเรื่องให้ร่วมแสดง

ความคิดเห็นอยู่พอสมควร 

ขอเริ่มเลยนะคะ บทความนี้ ให้ความรู้และทัศนคติ เกี่ยวกับชุมชน จีนใน

อุบลราชธานีที่รอบคอบ แต่มีอยู่บางประเด็นที่อาจจะต้องทบทวน วันนี้ขอพูดเรื่องที่อยาก

เสริมสามประเด็นคือ : 

(1)  เรื่องเก่ียวกับคนจีน  

(2)  เรื่องเก่ียวกับอุบลราชธานี (และคนจีนในอีสาน)  

(3)  เรื่องเก่ียวกับสุสาน  

ตอนที่ดิฉันเขียนหนังสือ A History of the Thai-Chinese คุณวิทยา เวชชา

ชีวะ ได้เดินขึ้นมากระซิบถามว่า “คุณอ้อย (คุณพิมพ์ประไพ พิศาลบุตร : ผู้วิพากษ์

บทความ) ท าไมหนังสือคุณไม่ได้พูดถึงคนจีนต่างจังหวัดเลย แล้วมันจะเป็นหนังสือ A 

History of the Thai-Chinese ได้ยังไง” นับเป็นจุดด้อยที่บกพร่องมากวันนี้ดีใจที่

อาจารย์กชภพ กรเพชรรัตน์ (ผู้น าเสนอบทความ) ได้ให้โอกาสมาวิจารณ์บทความ ซึ่งเป็น

เหตุให้ไปศึกษาเพ่ิมเติมว่าหนังสือของตัวเองขาดอะไร และต้องยอมรับว่าข้อมูลของดิฉัน

ขาดไปเยอะ  
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เรื่องเกี่ยวกับคนจีน: ในบทความมีการพูดถึงเรื่องสนธิสัญญาเบาว์ริงและการเปิด

การค้าเสรีว่าเป็นประเด็นหนึ่งที่กระตุ้นให้เกิดสังคมจีนในอีสาน ท าให้ดิฉันนึกย้อนไปถึงงาน

เปิดตัวหนังสือ กระเบื้องถ้วย กะลาแตก เชิญศาสตราจารย์ ดร. สุเนตร ชุตินธรานนท์มา

เป็นผู้วิจารณ์ อาจารย์ทักว่า “คุณให้ความส าคัญกับสนธิสัญญาเบาว์ริงมากไปหรือเปล่า 

ควรไปศึกษาดูอีกหน่อย ว่ามันกระทบกับสังคมจีนในประเทศไทยมากขนาดนั้นหรือเปล่า” 

ดิฉันรู้สึกว่าอาจารย์กชภพก็ตกหลุมพรางเดียวกับดิฉันเมื่อสิบปีก่อน ในส่วนของการ

เจริญเติบโตของชุมชนจีนที่อุบลราชธานีให้ความส าคัญกับสนธิสัญญาเบาว์ริงมากไปหรือ

เปล่า 

ในกรณีของอาจารย์กชภพได้ฉากของคนจีนในอีสานจากการสัมภาษณ์ แน่นอนว่า

การสัมภาษณ์ซึ่งคล้ายกับที่ดิฉันสัมภาษณ์คนจีนในกรุงเทพฯ พวกเขามักจะบอกว่าที่ย้าย

ถิ่นฐานมาเมืองไทยเป็นเพราะสงครามกับญี่ปุ่น หรือเพราะความอดอยาก หรือเพราะ

บ้านเมืองเป็นคอมมิวนิสต์ ให้ภาพชาวจีนเป็นผู้อพยพเสื่อผืนหมอนใบ ในตอนแรกที่ดิฉัน

ศึกษาก็ได้ภาพว่าไทยรังเกียจและดูถูกคนจีน ติดภาพเชิงลบตลอด ว่าจีนในสยามเป็นผู้

อพยพ แต่พอศึกษาเพ่ิมเติมนับจากสมัยอยุธยาถึงต้นกรุงรัตนโกสินทร์พบว่าภาพดังกล่าวไม่

ถูกต้อง เดิมสังคมไทยให้เกียรติชาวจีน ถือเป็น “ลูกค้า” ที่เข้ามาในฐานะพ่อค้า ผู้ช านาญ

ทางการขนส่ง นักเดินเรือ และผู้บุกเบิกธุรกิจแทนราชส านัก ดังนั้นสถานภาพของคนจีนใน

สยามจึงต่างไพร่พลคนท้องถิ่น ไม่ถูกเกณฑ์เป็นไพร่ มาตั้งแต่กรุงศรีอยุธยามาถึง 

กรุงรัตนโกสินทร์ เป็นเรื่องที่คนไม่พูดถึง เลยอยากจะบอกอาจารย์กชภพว่าควรกลับไปดู

บริบทในแต่ละช่วงเวลาของการเปลี่ยนแปลง  

เรื่องเกี่ยวกับอุบลราชธานี (และคนจีนในอีสาน) : พูดถึงอุบลราชธานีก็ต้อง

หนังสือประวัติศาสตร์อีสานของคุณเติม วิภาคย์พจนกิจ ซึ่งซื้อมายี่สิบปีแล้วยังไม่ได้อ่าน 

เมื่อดิฉันต้องมาวิพากษ์บทความเกี่ยวกับอีสานเลยไปค้นข้อมูลจากเล่มนี้ คุณเติมได้ตั้ง

ประเด็นไว้ว่า “ท าไมอุบลถึงเป็นอุบลราชธานีและค าว่าราชธานีมาจากไหน ส าคัญอย่างไร” 

ก็ให้ทุกท่าน เก็บไว้ไปคิดดู 
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ดิฉันขอเท้าความไปในสมัยสมเด็จพระเจ้ากรุงธนบุรี เมื่อกรุงธนบุรียกทัพไปตี 

ล้านช้าง รัชกาลที่หนึ่งมุ่งตรงไปที่เวียงจันทน์ สมเด็จพระบวรราชเจ้ามหาสุรสิงหนาทหรือก็

คือเจ้าพระยาสุรสีห์ (บุญมา) ในช่วงนั้นได้เดินทัพไปพนมเปญกวาดต้อนเขมรสองหมื่นคน 

จากนั้นตีไล่ขึ้นมาตั้งแต่จ าปาศักดิ์ผ่านดอนมดแดงหรืออุบลราชธานี ตีไล่ขึ้นไปเรื่อย ๆ การ

ท าแบบนี้เหมือนกับเป็นการก าหนดชายขอบของปริมณฑลแห่งอ านาจของกรุงธนบุรี ตอน

นั้นเองมีทหารท้องถิ่นท่านหนึ่งชื่อพระประทุมฯ อยู่ในกองทัพนี้ ต่อมาในสมัยของรัชกาลที่

หนึ่ง เกิดกบฏเชียงแก้ว พระประทุมฯ เป็นผู้ปราบกบฏเชียงแก้ว จึงเป็นเหตุให้มีการตั้งชื่อ

เมืองบริเวณดอนมดแดงว่าอุบลราชธานีตามนามของพระประทุมฯ โดยสรุปสมัยกรุงธนบุรี

สืบเนื่องมาถึงรัตนโกสินทร์ตอนต้นราชส านักส่วนกลางนิยมแต่งตั้งผู้มีอ านาจท้องถิ่นเป็นเจ้า

เมืองหรือเจ้าประเทศราชดูแลสอดส่องบริเวณโดยรอบ 

ความส าคัญของอุบลราชธานีไม่ได้อยู่ที่เรื่องของเศรษฐกิจแต่เป็นเรื่องของการเมือง

ด้วยตั้งอยู่บนจุดยุทธศาสตร์ที่ส าคัญ ถ้าดูแผนที่ท าเลที่ตั้งเมืองจะเข้าใจว่าท าไมอุบลต้อง

เป็นราชธานี ด้วยกรุงรัตนโกสินทร์ถือว่าอุบลราชธานีเป็นเมืองหน้าด่านที่ส าคัญ ระหว่าง

สยาม ล้านช้างจ าปาศักดิ์ และเขมร ต้องเสริมภาพพจน์ให้มีเมืองที่มีสถานะแข็งแกร่งในการ

เผชิญปัญหาต่าง ๆ ที่อาจเกิดข้ึน ต่อมา ในสมัยรัชกาลที่ห้าความส าคัญของเมืองนี้ก็ไม่ได้ลด

น้อยลง ดังนั้นในแผนสร้างทางรถไฟ นอกจากสายเหนือ สายใต้ ยังมีเป้าหมายที่ส าคัญอีก

เส้นทางคือทางไปสายอีสาน มุ่งสู่อุบลราชธานี ผ่านนครราชสีมาซึ่งอยู่ในแผนการตั้งแต่แรก

เพราะเป็นเมืองหน้าด่านที่จะต้องเผชิญกับฝรั่งเศส อินโดจีน ความส าคัญทางยุทธศาสตร์

ของอุบลราชธานีท าให้บ้านเมืองเจริญเติบโต เมืองใดที่เจริญก็ย่อมมีคนจีนตรงนั้น ดิฉันว่า

ทางรถไฟอาจส่งผลโดยตรงกับความเจริญเติบโตของชุมชนจีนในอุบลราชธานีหรือเปล่า 

ก่อนที่จะสร้างทางรถไฟการเดินทางระหว่างกรุงเทพฯกับโคราชใช้เวลา 27 วัน 

จากโคราชไปอุบลใช้เวลาอีกประมาณ 12 ถึง 22 วัน รวมแล้วการเดินทางผ่านเส้นทาง

เกวียนจากกรุงเทพฯ ไปอุบลราชธานีใช้เวลาประมาณเดือนกว่าหรือ 49 วัน นอกจากนั้นยัง

มีปัญหาเรื่องไข้ป่า เส้นทางนี้ใครไปก็ตายด้วยต้องผ่านดงพญาเย็น การสร้างทางรถไฟสาย
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โคราชเคยจ้างพวกฝรั่งเป็นผู้ส ารวจ ปรากฏว่าต้องล้มเลิกลง สาเหตุหนึ่งคือฝรั่งที่ไปส ารวจ

เส้นทาง ตายไป 36 คน กรรมกรแรงงานชาวจีนตายไป 114 คน เส้นทางที่อันตรายอย่างนี้

เมื่อพิจารณาประกอบกับทรัพยากรที่อุบลมี คนจีนจะไปตั้งถิ่นฐานอยู่มากน้อยเพียงใด อัน

นี้ก็ เป็นอีกค าถามหนึ่ง แต่ครั้งที่ เส้นทางรถไฟสายโคราชส าเ ร็จเสร็จสิ้นแล้วเมื่อปี   

พ.ศ. 2443 เศรษฐกิจเริ่มเฟ่ืองฟู รถไฟหนึ่งขบวนขนสินค้าเท่ากับใช้เกวียนขนส่ง 1,800-

2,400 เล่ม การขนส่งบนเส้นทางสายโคราชเพ่ิมจาก 1,800 ตันไปที่ 22,000 ตันต่อปี 

ปริมาณต่างจากเดิมมาก ทางรถไฟไปถึงอ าเภอวารินช าราบ (อ าเภอที่ตั้งอยู่ทางทิศใต้ของ

อ าเภอเมืองอุบลราชธานี ) เมื่อปี พ.ศ. 2473 หรือ ค.ศ. 1930 ซึ่งตรงกับระยะเวลาที่

อาจารย์กชภพท าแบบส ารวจสุสาน  

สุดท้ายนี้เมืองอุบลราชธานีไม่ได้มีทรัพยากรเยอะ แต่มีความส าคัญทางยุทธศาสตร์

เป็นอย่างยิ่ง เมื่อยุคที่เกิดสงครามเวียดนาม สหรัฐอเมริกันได้ไปตั้งฐ านทัพอากาศที่

อุบลราชธานี ที่สามารถส่งเครื่องบินไปถึงเป้าหมายได้อย่างรวดเร็วทั้งในลาว เขมร และ

เวียดนาม ประเด็นนี้ต่างหากคือความส าคัญของเมืองอุบลราชธานี 

เรื่องเกี่ยวกับสุสานจีนในสยามประเทศ : สุสานในอุบลพบเมื่อช่วงประมาณ  

ค.ศ. 1900-1930 สุสานที่เก่าที่สุดของคนจีนในประเทศไทยเท่าที่ส ารวจพบว่าอยู่ที่ปัตตานี 

เป็นสุสานสมัยราชวงศ์หมิงของผู้หญิงแซ่ตั้ง ระบุปีไว้ว่าเป็นปี  ค.ศ. 1592 ตรงกับสมัย

สมเด็จพระนเรศวร อีกแห่งหนึ่งที่ระบุปีชัดเจนคือสุสานของตระกูลสุนทรเวชที่เมืองจันทบูร 

เป็นสุสานสมัยราชวงศ์ชิงตอนต้น รัชศกเฉียนหลง อยู่รวมกับสุสานอ่ืนบนไหล่เขา รัชกาลที่ 

7 พระราชทานที่ดินเพ่ือสร้างค่ายนาวิกโยธินมีการล้างสุสาน แต่สุสานของตระกูลสุนทรเวช

ไม่ได้รับผลกระทบเนื่องจากพระยาแพทยพงศาวิสุทธาธิบดี (สุ่น สุนทรเวช) แพทย์ประจ า

พระองค์ทูลขอความกรุณารักษาไว้ ที่จริงบริเวณนั้นมีทั้งหมดสี่ร้อยกว่าศพ  

พูดเรื่องสุสานก็ขอพูดถึงแกซิ่ง (ป้ายวิญญาณ) ด้วย เมื่อส ารวจพบว่าแกซิ่ง (ป้าย

วิญญาณ) ของตระกูลแต้จิ๋วสองตระกูลใหญ่ มิได้รุ่งเรืองในสมัยธนบุรีแต่เป็นจีนสมัย

รัตนโกสินทร์ แกซิ่ง (ป้ายวิญญาณ) ตระกูลสมบัติศิริ ที่อาจารย์ ดร.เศรษฐพงษ์ จงสงวน
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อ่านใหม่ กล่าวอย่างชัดเจนว่าเข้ามาในสมัยรัชกาลที่หนึ่ง แล้วก็เจริญรุ่งเรืองรับใช้กษัตริย์

สยามมาสามรัชกาล ส่วนของตระกูลโปษยานนท์ที่มีสุสานอยู่ชลบุรีซึ่งเป็นคนแต้จิ๋วที่เข้ามา

ค้าขายสมัยรัชกาลที่ 2 ดังนั้นในสมัยรัชกาลที่หนึ่งถึงสาม ซึ่งไม่มีการขีดเส้นแบ่งแยกว่า 

ราชส านักสนับสนุนชาวจีนกลุ่มไหน ตราบใดที่ยังท าประโยชน์ให้กับพระคลังหลวง 

ดิฉันจะขอจบด้วยการชมเชยอาจารย์กชภพเพราะว่าในการท าวิจัยแยกระยะเวลา

ได้ดี แบ่งว่าสุสานยุคที่หนึ่งเป็นสุสานยุคเจ้าภาษีนายอากร สุสานยุคที่สองเป็นระบบใกล้

ท้ายช่วงรัชกาลที่เจ็ดจนถึงช่วงจอมพล ป. พิบูลสงคราม และเมื่อคนไทยเริ่มรังเกียจจีน 

อาจจะไม่ใช่ปัญหาเรื่องชาตินิยม แต่เป็นปัญหาเรื่องการโยกย้ายทุนของคนจีนในประเทศ

ไทยกลับเมืองจีน ดิฉันไม่ค่อยกล้าพูดเท่าไหร่เพราะอาจารย์วาสนา วงศ์สุรวัฒน์  อยู่ตรงนี้ 

(ผู้เขียนหนังสือ The Crown & the Capitalists) 

ยุคเจ้าภาษีนายอากร การควบคุมนายทุนคนจีนง่ายกว่ามากเพราะมีการประมูล

ภาษีกันปีเว้นปี และสังคมจีนในประเทศไทยก็เป็นสังคมที่ใหญ่ การแข่งขันรุนแรง ประมูล

เสร็จผู้ชนะการประมูลอาจหาเงินไม่ได้ตามเป้า ขาดเงินส่งหลวงถูกฟ้องล้มละลายไป 

นอกจากนั้นแล้วราชส านักเองก็ยังมีวิธีที่จะควบคุมไม่ให้เจ้าภาษีหาก าไรเกินควร เช่นใน

กรณีของภูเก็ต รัชกาลที่ 5 ให้พระยาอนุกูลสยามกิจ (ตันกิมเจ๋ง) พระสหายเข้ามาประมูล

แข่งกับเจ้าภาษีเดิมได้ภาษีเพ่ิมขึ้นสิบเท่าเข้าพระคลังหลวง ดังนั้นการควบคุมทุนของ

รัฐบาลไทยให้พระคลังได้ประโยชน์มีกลไกค่อนข้างรัดกุมมาแต่เดิม  สมัยรัชกาลที่ 6 ช่วงนั้น

เมืองจีนมีปัญหาทางด้านเศรษฐกิจ คนจีนไม่ว่าจะเกิดที่ไหนถึงจะเกิดในเมืองไทยแต่ก็มี

ส านึกเรื่องความเป็นจีนสูง ท าให้มีการโอนย้ายทุนกลับไปช่วยบ้านเกิดจ านวนมาก ประวัติ

หลายตระกูลเล่าถึงความภาคภูมิใจในการส่งเงินกลับบ้านเกิด ถ้าอยากทราบว่าควบคุมยังไง

ต้องไปอ่านหนังสือ The Crown & the Capitalists ของอาจารย์วาสนา วงศ์สุรวัฒน์ ใน

สมัยรัชกาลที่ 6 และรัชกาลที่ 7 ไม่ใช่เพราะว่าคนไทยเกลียดชังคนจีนมากมายแต่เป็นเรื่อง

ของการขัดแย้งทางผลประโยชน์อยู่พอสมควร 
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สุดท้ายนี้ก็อยากจะขอชมเชยอาจารย์กชภพที่ท าให้ดิฉันลุกขึ้นไปอ่านหนังสือที่ซื้อ

มา 20 ปีแต่ไม่เคยเปิดอ่าน ขอบคุณอาจารย์ที่ให้ความรู้เรื่องรสนิยมทางวัฒนธรรมในการ

สร้างสุสานที่แปรเปลี่ยนได้ข้ึนอยู่กับบริบททางสังคมในยุคนั้น ๆ   

แลกเปลี่ยนโดยอาจารย์วาสนา วงศ์สุรวัฒน์: 

ขอบคุณมาก ๆ ทั้งผู้น าเสนอและผู้วิพากษ์บทความ ก่อนอ่ืนต้องบอกว่ารู้สึกดีใจ

มากเพราะว่าตอนนี้เริ่มมีการศึกษาเรื่องคนจีนที่อยูในต่างจังหวัดมากขึ้นโดยเฉพาะในแทบ

ภาคอีสาน ประเด็นนี้เป็นเรื่องที่คิดมานานแล้วเหมือนกันและดิฉันมีทฤษฎีว่าท าไมงานที่

ศึกษาประวัติศาสตร์คนจีนในเมืองไทยในยุคก่อนๆ ตั้งแต่อยุธยามาจนถึงรัตนโกสินทร์

ตอนต้นถึงสมัยรัชกาลที่ 5 ท าไมกล่าวถึงแต่คนจีนในกรุงเทพฯ ไม่เพียงแค่หนังสือ  

A History of the Thai-Chinese ก่อนหน้ าหนั งสือ เล่มนี้  หนั งสื อของจี .  วิ ล เลียม  

สกินเนอร์ (ผู้เขียนหนังสือ Chinese society in Thailand : An Analytical History) ก็มี

การกล่าวถึงแค่คนจีนในกรุงเทพฯ พอลงไปศึกษาแล้วพบว่าจนมาถึง  พ.ศ. 2475 ดิฉันไม่

แน่ใจว่าจะเริ่มจากยุคสนธิสัญญาเบาว์ริง ยุคสมัยรัชกาลที่ 5 หรือ พ.ศ. 2475 เอาเป็นว่า

ก่อนจะมาถึงยุคสมัยใหม่ อ านาจส่วนกลางเป็นอ านาจที่สามารถจะให้คุณให้โทษกับธุรกิจ

การค้าต่าง ๆ ได้ งบประมาณหรือการให้สัมปทานอะไรต่าง ๆ กับทุกคนต้องผ่านอ านาจ

ส่วนกลางที่ เป็นราชส านักหมดดังนั้นการที่จะเป็นเจ้าสัวจึงจ าเป็นต้องเป็นคนที่มี

ความสัมพันธ์บางอย่างกับราชส านักส่วนกลางเพ่ือที่จะได้สัมปทานหรือจะได้เป็นเจ้าภาษี

นายอากร ซึ่งคนส่วนใหญ่ที่จะมีความสัมพันธ์กับราชส านักส่วนกลางจะต้องเป็นคนที่อยู่

กรุงเทพฯ หรือคนที่อยู่ในหัวเมืองที่มีความสัมพันธ์กับกรุงเทพฯ ดังนั้นสมเหตุสมผลที่สุด

แล้วว่าท าไมหนังสือ A History of the Thai-Chinese กล่าวถึงคนจีนในกรุงเทพฯ เป็น

ส่วนใหญ่  

อีกสิ่งหนึ่งที่อยากจะพูดถึงเพราะเพ่ิงจะคุมวิทยานิพนธ์เรื่องคนจีนในร้อยเอ็ดจบไป

เมื่อปีที่แล้วซึ่งรับรองวิทยานิพนธ์เมื่อเดือนที่แล้ว ดิฉันรู้สึกว่ามันน่าสนใจมากในการศึกษา

คนจีนที่อยู่ในภาคอีสาน เหตุผลอย่างแรกเลยคือภาคอีสานมีความสัมพันธ์กับส่วนกลาง
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น้อยมากตั้งแต่อยุธยาจนถึงรัตนโกสินทร์ตอนต้นอย่างที่คุณพิมพ์ประไพ พิศาลบุตร  

(ผู้วิพากษ์บทความ) บอกว่าความเปลี่ยนแปลงที่ส าคัญมากคือการสร้างทางรถไฟไปโคราช

แต่ว่าก่อนหน้านั้นอีสานแทบจะเป็นเหมือนประเทศราชเป็นอีกท่ีหนึ่งที่ชนชั้นน าในพระนคร

มีความรู้เกี่ยวกับอีสานน้อยมาก ในยุคอาณานิคมการรับมือส่วนใหญ่ส่วนกลางจะส่งขุนนาง

ที่ไว้วางใจไปอยู่ตามหัวเมืองภาคอีสานและตกลงแลกเปลี่ยนข้อเสนอกับเจ้าอาณานิคม

ดังนั้นจึงไม่ได้มีความสัมพันธ์กับคนในท้องถิ่นมากเท่าไหร่ 

กลับมาที่มุมมองอีกมุมมองหนึ่งที่คนจะคิดว่าการสร้างทางรถไฟขึ้นไปท าให้มีคน

จีนไปภาคอีสานเยอะมาก คนจีนที่อยู่ในภาคอีสานคือคนจีนที่ไปตามทางรถไฟซึ่งนับว่าเป็น

ความจริงอยู่แต่ว่าพอมาคุมวิทยานิพนธ์เรื่องคนจีนในร้อยเอ็ด พบว่าร้อยเอ็ดไม่มีทางรถไฟ 

ความเป็นจริงแล้วมีคนจีนจ านวนหนึ่งที่เข้ามาอยู่ที่ร้อยเอ็ดก่อนที่จะมีทางรถไฟ เข้ามาจาก

ทางลาวและเวียดนาม เข้ามาอยู่ทางประเทศเหล่านั้นแล้วค่อยเคลื่อนย้ายเข้ามาเรื่อย  ๆ 

เพราะว่าก่อนการสร้างทางรถไฟหรือก่อนยุคสมัยใหม่ อีสานเป็นวงเศรษฐกิจเดียวกับลาว 

ท าให้มีความสนิทสนมกับฝั่งตรงข้ามแม่น้ าโขงมากกว่า ดังนั้นจึงมีคนจีนจ านวนหนึ่งที่ข้าม

มาฝั่งไทยและคนจีนอีกส่วนหนึ่งที่ไปจากพระนครหรือกรุงเทพฯ ขึ้นไปที่นั่นตั้งแต่ก่อนยุคที่

มีรถไฟแล้ว หลังจากท่ีเริ่มมีรถไฟแล้วคนจีนก็ไปในพ้ืนที่อ่ืน ๆ ในภาคอีสานที่ไม่มีรถไฟด้วย

เช่น ร้อยเอ็ด 

ความน่าสนใจคือความสัมพันธ์กับอ านาจส่วนกลางของภาคอีสาน คิดว่าเกิดขึ้น  

จริง ๆ เมื่อเริ่มมีระบบสมาชิกสภาผู้แทนราษฎร ระบบรัฐสภา หลังจากเปลี่ยนแปลงการ

ปกครองแต่ว่าก่อนหน้านั้นคนจีนเข้าไปอยู่ ในพ้ืนที่ เหล่านี้แล้วและพบว่าคนจีนมี

ความสัมพันธ์กับคนท้องถิ่นมากกว่าราชการท้องถิ่น ยกตัวอย่างในร้อยเอ็ด คนจีนใน

ร้อยเอ็ดสามารถพูดภาษาลาว ภาษาอีสานได้ และมีความสัมพันธ์ใกล้ชิดกับคนร้อยเอ็ดมาก 

อีกสิ่งหนึ่งที่น่าสนใจคือพอมีระบบรัฐสภา การเลือกตั้ง มีระบบสมาชิกสภาผู้แทนราษฎร 

สมาชิกสภาผู้แทนราษฎรดาวเด่นของภาคอีสานส่วนใหญ่ที่มีชื่ออยู่ในประวัติศาสตร์เป็นคน

เชื้อสายจีนทั้ งสิ้น ซึ่ ง โครงร่างจะต่างกับการศึกษาประวัติศาสตร์คนจีนที่ อยู่ ใน
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กรุงเทพมหานครหรือคนจีนในส่วนกลางอย่างมากเพราะเวลาศึกษาประวัติศาสตร์คนจีนใน

ส่วนกลางจะสามารถเห็นความพยายามของคนจีนที่จะผูกสัมพันธ์กับอ านาจรัฐหรือ 

ราชส านัก ในขณะที่คนจีนอีสานมีประวัติศาสตร์ของการผูกพันธ์กับคนท้องถิ่นมากกว่า

จนกระทั่งมาถึงยุคสมัยใหม่ อยากจะประกอบตรงนี้เข้าไปรู้สึกว่าเป็นความรู้สึกที่น่าตื่นเต้น

มาก และควรจะต้องศึกษาต่อไปอีกเยอะ 

ขอขอบคุณคุณพิมพ์ประไพมากเรื่องหนึ่งที่วันนี้ได้ความรู้ใหม่ ดิฉันตื่นเต้นมาก 

เพราะว่าตั้งแต่เด็ก ๆ คุณพ่อจะพูดให้ฟังว่า เธอดูตราของจังหวัดอุบลราชธานีกับปทุมธานี 

แปลว่าบัวเหมือนกัน แต่ว่าปทุมเป็นบัวหลวง อุบลเป็นบัวสาย แต่สัญลักษณ์ของจังหวัด

ปทุมธานีเป็นอุบล สัญลักษณ์ของจังหวัดอุบลเป็นปทุม วันนี้ได้มีความรู้ไปบอกคุณพ่อแล้ว

ว่าสัญลักษณ์ของอุบลเป็นปทุม เพราะว่ามาจากชื่อพระประทุมฯ ที่ร่วมอยู่ในทัพของ

เจ้าพระยาสุรสีห์ เป็นความรู้ไขปัญหาชีวิตอันใหญ่หลวงมาก ขอบพระคุณค่ะ 
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สถานภาพของสตรีจีนในสมัยราชวงศ์เว่ยจิ้น ราชวงศ์เหนือใต้ 

 

ผู้ช่วยศาสตราจารย์ ดร. ศิริวรรณ วรชัยยุทธ1 

 

บทคัดย่อ  

ภายใต้สภาพบ้านเมืองช่วงสมัยราชวงศ์เว่ยจิ้น ราชวงศ์เหนือใต้ทีม่ีการสู้รบท า

สงครามผลัดเปลี่ยนแผ่นดินอยู่ตลอดเวลา บรรยากาศบ้านเมืองที่ไม่สงบสุขกลับกระตุ้นให้

คนในสังคมค้นหาแนวคิดและวิถีชีวิตที่แตกต่างจากเดิม ทั้งศาสนาความเชื่อ รวมทั้งการเข้า

มาในพ้ืนที่ราบตอนกลางของกลุ่มอนารยชนทั้งห้าชนเผ่า พวกเขาได้น าวัฒนธรรมต่างถิ่น

เข้ามาปะทะกับวัฒนธรรมฮ่ัน ผสมประสานยังผลให้สังคมมีท่าทีต่อวิถีด าเนินชีวิตในสังคม

เปลี่ยนไป สตรีที่ได้รับการอบรมสั่งสอนตามจารีตตลอดมาได้เริ่มมีบทบาทและสถานะทาง

สังคมมากข้ึน รวมทั้งให้ความส าคัญกับความคิดและความต้องการของตนเองมากขึ้น ถึงแม้

จะไม่สามารถกล่าวได้ว่ามีการเปลี่ยนแปลงไปจากเดิมอย่างไร หรือมากขนาดไหน ทว่า

ความส าคัญของบทบาทสตรีต่อสังคมและอ านาจทางการเมืองที่เพ่ิมขึ้น สามารถสะท้อนให้

เห็นวิถีพ้ืนที่นอกบ้านที่ไม่ได้จ ากัดแค่ภายในบ้านตามบทบาทหน้าที่บุตรสาว ภรรยาและ

มารดาอันประเสริฐเท่านั้นอีกต่อไป  

 

ค าส าคัญ : ราชวงศ์เว่ยจิ้น ราชวงศ์เหนือใต้ สตรีจีน ประวัติศาสตร์จีน ครอบครัวจีน 

 

 

 

                                                      
1อาจารย์ประจ าสาขาวิชาภาษาจีน คณะศลิปศาสตร์ มหาวิทยาลยัธรรมศาสตร์ 
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บทน า 

 เมื่ออ านาจบารมีของราชวงศ์ฮ่ันเสื่อมคลายลง ความเป็นอันหนึ่งอันเดียวกันของ

บ้านเมืองที่ถูกก ากับควบคุมโดยราชส านักก็คลายตัวลง  คืนสู่สภาพสังคมที่มีความ

หลากหลายทางวัฒนธรรม ในทางการเมือง เกิดความจลาจลปั่นป่วนอันเกิดจากสงคราม

ใหญ่น้อยท่ีรบพุ่งแย่งชิงอ านาจทางการเมืองกันอยู่เกือบศตวรรษ 

 ยุคสามก๊ก (三国) (ค.ศ. 220-280) เป็นยุคสมัยหนึ่งในประวัติศาสตร์จีนที่สังคมมี

ความแตกแยกจากการยึดครองดินแดนซึ่งสืบช่วงจากสมัยราชวงศ์ฮ่ันตะวันออก หลังจาก

สงครามที่ซื่อปี้ (赤壁之战) การสร้างสมดุลก าลัง 3 เส้าของแคว้นเว่ย (魏国) แคว้นอู๋     

(吴国)  แคว้นสู่ (蜀国)  3 แคว้นก็ค่อย ๆ ก่อตัวขึ้น หลังต้องประสบกับความแตกแยกมา

เป็นเวลา 80-90 ปี ตระกูลซือหม่าก็เข้าแทนที่แคว้นเว่ยของตระกูลเฉาแล้วสถาปนา

ราชวงศ์จิ้น แผ่นดินก้าวเข้าสู่ทิศทางแห่งความเป็นเอกภาพอีกครั้งกว่า 30 ปี แต่ปกครองไม่

นานการเมืองของจิ้นตะวันตก (西晋)  (ค.ศ. 280-316) ก็เข้าสู่ยุคเสื่อมโทรมอีกครั้ง 

สถาปนาแผ่นดินขึ้นได้ไม่นานก็เกิดสงครามกลางเมืองแก่งแย่งอ านาจกันของแคว้นเล็กต่าง 

ๆ ประวัติศาสตร์ก้าวเข้าสู่ยุคจิ้นตะวันออก (东晋) (ค.ศ. 317-420) ซึ่งเป็นการเคลื่อนย้าย

ถิ่นของผู้น าราชวงศ์ตระกูลซือหม่า (司马氏)  ฝ่ายหนึ่งและตระกูลใหญ่อ่ืน ๆ ซึ่งไม่อาจ

ต้านทานการรุกรานของชนเผ่าเซียนเปยที่เข้มแข็งได้ จึงได้ย้ายลงมาตั้งเมืองหลวงทางตอน

ใต้ที่เมืองเจี้ยนคัง (建康)   

 จิ้นตะวันออกต้องเผชิญหน้ากับการบุกรุกคุกคามของชนเผ่าอนารยชนตาม

ชายแดนด้านทิศเหนือและด้านตะวันตก ซึ่งประกอบด้วยชนเผ่าหลักที่ส าคัญห้าเผ่า ได้แก่ 

เผ่าชยงหนู (匈奴) เผ่าเจี๋ย (羯) เผ่าเซียนเปย (鲜卑) เผ่าตี (氐) และเผ่าเซียง (羌) 2 เผ่า

                                                      
2ชนเผ่าหลักที่ส าคัญห้าเผ่า ได้แก่ เผ่าชยงหนู เผ่าเจี๋ย เผ่าเซียนเปย เผ่าตี และเผ่าเซียง ถูกเรียกเหมา

รวมกันว่า “คนชาวห”ู (胡人) 
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ทั้งห้าเริ่มรุกเข้ามายึดครองพ้ืนที่ทางภาคเหนือของอาณาจักรจีนตั้งแต่  ค.ศ. 304 และท า

การแบ่งแยกดินแดนรอบ ๆ แถบลุ่มแม่น้ าฮวงโห (黄河) ออกจากกันเป็น 16 อาณาจักร 

ถือว่าเป็นยุคแห่งความแตกแยก 

 ช่วงต้นราชวงศ์จิ้นมีการสถาปนาราชนิกุลในวงศ์ตระกูลเดียวกันขึ้นเป็นเจ้าผู้ครอง

แคว้น และอนุญาตให้จัดตั้งกองทัพ ให้เจ้าผู้ครองแคว้นต่าง ๆ ไปเคลื่อนทัพจากส่วนกลาง

ไปตั้งมั่นรักษาอยู่ตามแคว้นต่าง ๆ ในรัชสมัยพระเจ้าจิ้นฮุ่ยตี้ (晋惠帝)  ได้เกิดความ

ขัดแย้งขึ้นอันมีเหตุมาจากซือหม่าหลุน (司马伦)  เจ้าผู้ครองแคว้นจ้าวและเป็นผู้ควบคุม

ทหารรักษาพระองค์ ได้ฆ่าพระนางกู่หวงโฮ่ว (顾皇后) ปลดพระเจ้าฮุ่ยตี้ออกจากราช

สมบัติแล้วสถาปนาตนเองขึ้นเป็นจักรพรรดิ ก่อให้เกิดการต่อต้านจากบรรดาเจ้าผู้ครอง

แคว้นจึงได้มีการยกทัพเข้าตีเมืองต่าง ๆ สถานการณ์ผลัดกันได้เปรียบ กลายเป็นความ

แตกแยกท่ีมิอาจหยุดยั้งได้ ผู้ที่เข้าร่วมการสงครามครั้งนี้หลัก ๆ ก็คือเจ้าผู้ครองแคว้นต่าง ๆ 

8 แคว้นในประวัติศาสตร์จีนเรียกว่า “สงคราม 8 เจ้าผู้ครองแคว้น” (八王之乱) ใน

ระหว่างที่เกิดสงครามของ 8 เจ้าผู้ครองแคว้นนั้นมีประชาชนถูกฆ่าตายเป็นจ านวนมาก การ

ผลิตได้รับความเสียหายอย่างหนัก เกิดกบฏชนกลุ่มน้อยกลุ่มต่าง ๆ อยู่บ่อยครั้ง แล้ว 

ชนกลุ่มน้อยทางเหนือก็ฉวยโอกาสนี้อพยพเข้ามาอยู่ในพ้ืนที่ราบภาคกลาง หรือที่เรียกว่า  

จงหยวน (中原) อ านาจการเมืองของจิ้นตะวันตกตกอยู่ในสภาพที่แตกแยกพังทลาย 

 ตั้งแต่สมัยราชวงศ์ทางตะวันตกเป็นต้นมา ชนกลุ่มน้อยที่อยู่ตามเขตแดนทาง

ตะวันตกเฉียงเหนือและทางภาคเหนือต่างก็ทยอยกันอพยพเข้ามาในประเทศ สมัยราชวงศ์

จิ้นมักจะใช้ก าลังด้านเศรษฐกิจและการเมืองมาบีบบังคับหรือไม่ก็ใช้กลวิธีดึงดูดใจให้พวก

เขาอพยพเข้ามาอยู่ในประเทศ เพ่ือสะดวกในการเพ่ิมการควบคุม ชนกลุ่มน้อยให้เข้มงวด

ขึ้นและเพ่ือเพ่ิมก าลังด้านแรงงาน ชนชาติที่อพยพย้ายเข้ามาในแผ่นดินของชาวฮ่ันก็คือชาว

หูทั้งห้าเผ่า หรือชนชาวหูทั้งห้า (五胡) คนระดับสูงของชาวฮ่ันบางครั้งก็บังคับให้พวกเขา

ท างาน บ้างก็ขายให้เป็นทาส จนกระท่ังท าให้ชนกลุ่มน้อยเกิดความขัดแย้งกันรุนแรง 
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หลังจากสงครามของ 8 เจ้าผู้ครองแคว้นราชวงศ์จิ้นก็เกิดความวุ่นวายภายในใน

แผ่นดินของชาวฮ่ันพละก าลังของประเทศชาติอ่อนแอ อนุภาพของกองทัพตกต่ า เกิดปัญหา

ปากท้อง ชนชาวหูที่ถูกกดข่ีมาเป็นเวลายาวนานก็ฉวยโอกาสออกท าการสู้รบ พวกเขาต่างก็

สร้างอ านาจทางการเมืองขึ้นที่บริเวณภาคเหนือและในเขตที่ราบภาคกลาง และแยกทัพจับ

ศึกสู้รบกันอยู่เสมอผลัดกันแพ้ผลัดกันชนะท าให้เศรษฐกิจของที่ราบกลางรวมถึงภาคเหนือ

ได้รับความเสียหาย และมีไม่น้อยที่ด าเนินนโยบายฆ่าชาวฮ่ันด้วยความอาฆาตแค้น ท าให้

ประชากรชาวฮ่ันลดลงอย่างมาก สังคมไม่มีความสงบสุขในประวัติศาสตร์เรียกเหตุการณ์นี้

ว่า “ห้าหูแย่งชิงความเป็นใหญ่” (五胡乱华) ในช่วงระยะเวลาที่ยาวนานที่เกิดความ

วุ่นวายจากภัยสงครามและการอพยพย้ายถิ่นชาวหูก็ค่อย ๆ ปรับวัฒนธรรมตามแบบชาวฮ่ัน 

และความไม่ลงรอยกับชาวฮ่ันก็ค่อย ๆ มลายหายไปนับว่าเป็นการกระตุ้นให้เกิดการ

ผสมผสานกันของแต่ละชนชาติในจีน 

 ชนเผ่ าวงศ์ตระกูลทั่ วป๋ า  (拓跋氏)  ที่ สถาปนาราชวงศ์ เว่ย เหนือ  หรื อ  

เป่ยเว่ย (北魏)3 ขึ้นและรวมภาคเหนือเป็นอันหนึ่งอันเดียวกันเป็นชนเผ่ายอดเยี่ยมสาย

หนึ่งของชนชาติเซียนเปย ชนเผ่าทั่วป๋าแต่เดิมไม่มีบ้านเรือน ไม่มีระบบอักษรและกฎหมาย 

ในช่วงต่อระหว่างราชวงศ์เว่ยกับราชวงศ์จิ้น พวกเขาเร่ร่อนเลี้ยงสัตว์ที่ทุ่งหญ้า และ

กลายเป็นประมุขของชนเผ่าชาวเซียนเปย พวกเขาเริ่มตั้งที่พักอาศัยประจ ามีการพัฒนา

เกษตรกรรมและได้ขยายอ านาจอย่างเรื่อย ๆ ปี  ค.ศ. 386 ทั่วป๋ากุย (拓跋珪) ได้ขึ้น

ครองราชย์และเปลี่ยนชื่อราชวงศ์เป็นราชวงศ์เว่ย (魏) ปี ค.ศ. 439 สถาปนาตนเองเป็น

พระเจ้าไท่อู่ตี้ (太武帝) ได้รวมภาคเหนือเป็นเอกราช ส่งผลให้ภาวะบ้านเมืองแตกแยกที่มี

มากกว่า 100 ปี ในภาคเหนือสิ้นสุดลง อย่างไรก็ตามการปกครองในต้นสมัยราชวงศ์ 

เป่ยเว่ยอยู่ในภาวะที่ไร้เสถียรภาพตลอด การส่งเสริมการปกครองให้มั่นคงยิ่งขึ้นจึงขึ้นอยู่

                                                      
3ราชวงศ์เว่ยเหนือ หรือ เป่ยเว่ย (北魏) บทความนี้จะเรียกว่า เป่ยเว่ย  
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กับการปฏิรูปขนบธรรมเนียมประเพณีของชาวเซียนเปย และการเร่งรัดเลียนแบบ

วัฒนธรรมชาวฮ่ัน 

 เมื่อตระกูลทั่วป๋าน าโดยทั่วป๋ากุ้ย ผู้น าของชนเผ่าเซียนเป่ยสถาปนาราชวงศ์ เป่ย

เว่ยแล้ว ก็มีการด าเนินการปฏิรูปการเมืองและเศรษฐกิจตลอดมา ครั้งที่ส าคัญคือ การ

ปฏิรูปของพระเจ้าเซี่ยวเหวินตี้ (孝文帝) ทั่วป๋าหง (拓跋宏) พระองค์เป็นนักปกครองที่  

ยอดเยี่ยมคนหนึ่ง ในสมัยราชวงศ์เป่ยเว่ยพระองค์ทรงคิดว่าการที่จะพัฒนาปกครองให้

มั่นคงยิ่งขึ้นจ าเป็นต้องอาศัยการเลียนแบบและเข้ากับวัฒนธรรมชาวฮ่ันและการปฏิรูป

ประเพณีที่ล้าสมัยของชาวเซียนเปย อีกทั้งพระองค์ได้รับการปลูกฝังความเป็นฮ่ันจาก 

เผิงไท่เฮา (冯太后) ซึ่งเป็นชาวฮ่ันและเป็นผู้เลี้ยงดูปลูกฝังความเป็นฮ่ันมาตั้งแต่เยาว์วัย 

ด้วยเหตุนี้ยิ่งช่วยส่งเสริมแนวคิดในการผลักดันชาวหูให้เป็นฮ่ัน นอกจากการสั่งให้ย้าย  

ราชธานีจากเมืองผิงเฉิง (平城) มาที่เมืองลั่วหยัง (洛阳) ซึ่งถือเป็นศูนย์กลางของการ

ปกครองและวัฒนธรรมฮ่ันแล้ว เพ่ือสร้างความมั่นคงในการปกครองจึงได้ผลักดันนโยบาย

กลายเป็นฮั่น (汉化运动) โดยมีสาระส าคัญหลัก ๆ ดังนี้  

 ประการที่หนึ่ง การปรับปรุงการท างานของราชการส่วนท้องถิ่น ศึกษาระบบ  

ขุนนางของราชวงศ์เว่ยจิ้นแล้วก็น ามาจัดตั้งต าแหน่งขุนนาง  

 ประการที่สอง ห้ามสวมใส่ชุดของชนชาติชาวหู ให้เปลี่ยนมาใส่ชุดของชาวฮ่ัน โดย

เริ่มที่ตัวพระองค์ท่ีเปลี่ยนเครื่องแต่งกายเป็นแบบที่ฮ่ันใช้ 

 ประการที่สาม ห้ามใช้ภาษาชนชาติชาวหู  ภาษาของเผ่าตนเองให้ใช้ภาษาฮ่ัน 

ขุนนางข้าราชการต้องใช้ภาษาฮ่ัน และคนที่มีอายุน้อยกว่าสามสิบปีต้องเรียนภาษาฮ่ัน หาก

พูดไม่ได้ให้ปลดจากต าแหน่ง 

 ประการที่สี่ ผลักดันการศึกษา จัดตั้งโรงเรียนส านักการศึกษาราชส านัก และ

โรงเรียนระดับต่าง ๆ เพื่อให้เรียนรู้วัฒนธรรมทางความคิดแบบชาวฮ่ัน  

 ประการที่ห้า เปลี่ยนชื่อสกุลมาใช้สกุลชาวฮ่ัน รวมทั้งให้มีการแต่งงานระหว่าง 

ชาวหูซึ่งเป็นราชนิกูลกับชาวฮ่ันตระกูลชนชั้นสูง พระเจ้าเซี่ยวเหวินตี้จากตระกูลแซ่ทั่วป๋า  
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(拓跋氏) เปลี่ยนเป็นตระกูลแซ่หยวน (元氏)  พระองค์เองก็แต่งงานกับบุตรสาวของ

ตระกูลแซ่หลู่ (卢氏) ซึ่งเป็นตระกูลใหญ่แห่งเมืองลั่วหยัง 

 ประการที่หก ห้ามน าศพกลับไปฝังที่เซียนเปย ชาวเซียนเปยทุกคนที่ย้ายมาอาศัย

ตั้งถิ่นฐานที่ลั่วหยังเมื่อเสียชีวิตให้ประกอบพิธีและฝังที่นี่ 

 ประการที่เจ็ด ปรับเปลี่ยนมาตรการชั่ง ตวง วัดความยาวต่าง ๆ เป็นระบบฮ่ัน 

 จากการผลักดันนโยบายข้างต้นอาจจะมีกลุ่มอ านาจเก่าท่ีไม่เห็นด้วย ซึ่งผู้ที่คัดค้าน

ก็สั่งประหารชีวิตอย่างเด็ดขาดเพ่ือไม่ให้เป็นเยี่ยงอย่าง การปฏิรูปเหล่านี้สอดคล้องกับ

แนวโน้มของการพัฒนาทางประวัติศาสตร์และมีบทบาทผลักดันที่ส าคัญที่ท าให้ความเป็น

เอกภาพมีเสถียรภาพ และเร่งรัดให้เกิดการผสมผสานระหว่างชนชาติขึ้นในช่วงเวลานั้น 

 ราชวงศ์จิ้น (晋朝) ซึ่งสถาปนาตนขึ้นใน ค.ศ. 280 เมื่อต้องเผชิญกับการคุกคาม

ของชนเผ่าอนารยชนตามชายแดนด้านทิศเหนือและด้านตะวันตก เผ่าทั้งห้าเริ่มรุกเข้ามายึด

ครองพ้ืนที่ทางภาคเหนือของอาณาจักรจีนทั้งต่างรบพุ่งกันเอง และท าสงครามกับราช

ส านักจิ้นมาโดยตลอด เมื่อถึง ค.ศ. 317 ราชส านักจิ้นก็อ่อนก าลังลง จ าเป็นต้องอพยพหนี

ร่นมาทางใต้ ย้ายราชธานีจากเมืองลั่วหยัง มาตั้งมั่นอยู่ที่เมืองเจี้ยนคัง4 แถบลุ่มแม่น้ า 

แยงซีเกียง (长江) ซือหม่ารุ่ย (司马睿) สถาปนาตนเองเป็นจักรพรรดิโดยยังคงสิทธิ์และ

อ านาจในฐานะผู้ปกครองชาววัฒนธรรมฮ่ันต่อไป ทิ้งให้พ้ืนที่ทางเหนือกว่าครึ่งของแผ่นดิน

ตกอยู่ภายใต้การปกครองของชนต่างเผ่า ราชส านักใหม่มีนามว่าราชวงศ์จิ้นตะวันออก          

(东晋) นี้ ยังสามารถธ ารงอ านาจอยู่ต่อมาได้ราว 1 ศตวรรษ ก่อนที่จะถูกโค่นล้มโดย

ราชวงศ์ใหม่ใน ค.ศ. 420  

                                                      
4ปัจจุบันคือเมืองหนานจิง (南京) 
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ต่อจากนั้นก็ได้มีการผลัดเปลี่ยนการถือครองอ านาจโดย “ราชวงศ์ใต้”5 (南朝) 

อายุสั้น ๆ สืบทอดต่อเนื่องกันอีกสี่ราชวงศ์ คือ ราชวงศ์ซ่ง (宋) ฉี (齐) เหลียง (梁)            

เฉิน (陈) ในช่วงเวลาเดียวกันอาณาจักรต่าง ๆ ในดินแดนตอนเหนือต่างก็มีการรบพุ่งกัน 

เพ่ือ “รวมแผ่นดิน” อยู่ตลอดเวลา จนราวกลางคริสต์ศตวรรษที่ 5 ก็มีขุมอ านาจที่เป็น

ศูนย์กลางแผ่นดินปรากฏเป็นราชวงศ์สืบสันติวงศ์และผลัดเปลี่ยนกันเป็น “ราชวงศ์เหนือ” 

เช่นกันได้แก่ ราชวงศ์เป่ยเว่ย (北魏) ค.ศ. 450-543 ราชวงศ์เป่ยฉ ี(北齐) ค.ศ. 550-577 

ที่ฉังอาน (长安) และราชวงศ์เป่ยโจว (北周) ค.ศ. 557-581 ที่ลั่วหยังตามล าดับ ชนชั้น

ปกครองของราชวงศ์เหนือซึ่งเป็นชนต่างพงศ์เผ่าดังกล่าวนี้ ในช่วงปลายคริสต์ศตวรรษที่ 5 

จนถึงกลางคริสต์ศตวรรษท่ี 6 มีความตั้งใจและพยายามที่จะท าให้ตนเองเป็นชาววัฒนธรรม

ฮ่ัน พร้อมทั้งเรียนรู้วิทยาการตลอดจนด าเนินชีวิตตามแบบอย่างชาวฮ่ัน จนถึง ค.ศ. 581 

แผ่นดินจีนทั้งเหนือใต้รวมตัวเป็นเอกภาพอีกครั้งโดยกษัตริย์ผู้สถาปนาราชวงศ์สุย ซึ่งมีเชื้อ

สายผสมระหว่างชาวฮ่ันกับชาวต่างพงศ์เผ่าทางเหนือ (ปกรณ์, 2565, 186-187) 

อันเนื่องมาจากสภาพบ้านเมืองที่มีการเปลี่ยนแปลงทางอ านาจการปกครองที่

น่ าสนใจ รวมทั้ งมีการเข้ามาของชนต่างเผ่าอย่างต่อเนื่องตลอดระยะเวลาของ

ประวัติศาสตร์จีนช่วงยุคสามก๊ก ราชวงศ์เว่ยจิ้น ราชวงศ์เหนือ ราชวงศ์ใต้ ท าให้สภาพสังคม

และวัฒนธรรมธรรมวิถีด าเนินชีวิตของผู้คนด้านต่าง ๆ มีความเคลื่อนไหว มีการส่งออกและ

ยอมรับวัฒนธรรมต่างถิ่นในหลายด้านโดยเฉพาะในช่วงสมัยเป่ยเว่ยที่พระเจ้าเซี่ยวเหวินตี้

ใช้นโยบายกลายเป็นฮ่ัน แน่นอนว่าสตรีซึ่งเป็นกลุ่มคนส าคัญของสังคมย่อมจะไม่อาจหลีก

หนกีารปะทะทางวัฒนธรรมนี้ไปได้ หากมองว่าสตรีจีนสมัยราชวงศ์ถังมีบทบาทที่เปลี่ยนไป    

มีโอกาสทางการศึกษา มีพ้ืนที่ทางสังคม มีทั้งเลือกเกี่ยวกับการแต่งงาน พัฒนาการของ

ความหลากหลายและการเปิดกว้างยอมรับความต่างของวัฒนธรรมต่างถิ่นที่หลั่งไหลเข้ามา

                                                      
5ราชวงศ์ใต้ ตามต าราประวัติศาสตร์ใหห้มายถึงราชวงศ์ที่มีอ านาจปกครองครอบคลมุนับแต่ย้ายลงมาตัง้

ราชธานีทางตอนใต้ตั้งแต่ จิ้นตะวนัออก ซ่ง ฉี เหลียง เฉิน 
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ตลอดตามดินแดนทางตะวันตกของอาณาจักร ทั้งตามเส้นทางสายไหมอันเป็นเส้นทางการ

ติดต่อการค้าส าคัญท าให้เกิดการเคลื่อนย้ายถิ่นฐาน การเผยแพร่และการยอมรับวิถีชีวิตอัน

แตกต่าง การเปลี่ยนแปลงสภาพทางสังคมเช่นนี้คงไม่เกิดขึ้นได้เลยหากแผ่นดินซึ่งเป็น

วัฒนธรรมฮั่นจะไม่ได้รับวัฒนธรรมต่างถิ่นเหล่านี้ตั้งแต่ราชวงศ์เว่ยจิ้น ราชวงศ์เหนือใต้ เป็น

ที่น่าสนใจว่าสตรีในช่วงสมัยราชวงศ์เว่ยจิ้น ราชวงศ์เหนือใต้จะมีบทบาทและสถานภาพ

อย่างไร 

บทความนี้ต้องการท าความเข้าใจสตรีในสมัยราชวงศ์เว่ยจิ้น ราชวงศ์เหนือใต้ของ

ประวัติศาสตร์จีน ซึ่งเป็นช่วงเวลาที่แผ่นดินของชาวฮ่ันมีชาวต่างเผ่าเคลื่อนย้ายอพยพเข้า

มาตั้งถิ่นฐาน และชาวฮ่ันมีการเคลื่อนย้ายอพยพมาตั้งถิ่นฐานทางตอนใต้ของจีนว่ามี

บทบาทหรือสถานะอย่างไร 

 

แนวคิดและกรอบจารีตสตรีจีนก่อนราชวงศ์เว่ยจิ้น ราชวงศ์เหนือใต้ 

โดยทั่วไปแล้วในสังคมจีนจะมีแนวคิดที่ให้ความส าคัญกับผู้ชายและด้อยค่าสตรี               

(重男轻女) และสั่งสอนตลอดว่าคือชายหญิงมีความแตกต่างกัน (男女有别) มีบทบาท

หน้าที่ที่แตกต่างกัน ผู้ชายท างานนอกบ้าน ผู้หญิงดูแลบ้าน (男主外女主内) หรือก็คือ

บทบาทของสตรีอยู่ภายในบ้านมีชีวิตที่อยู่ในบ้าน ส่วนผู้ชายออกไปท างานนอกบ้าน สตรีไม่

มีพ้ืนที่ภายนอกบ้านของตัวเองหรือไม่มีพ้ืนที่ในสังคม ส าหรับสตรีจีนจะถูกการปลูกฝังหรือ

ได้รับการสั่งสอนให้การศึกษาแนวคิดของส านักขงจื่อ ซึ่งจะประกอบไปด้วย 3 แนวคิดหลัก

ที่วนเวียนอยู่ในชีวิตของสตรีจีน ได้แก่ สามหลักห้าคุณธรรม (三纲五常) สามคล้อยตาม         

สี่คุณธรรม (三从四德) และการถือพรหมจรรย์ (贞节) กรอบแนวคิดหลักทั้ง 3 นี้

เกี่ยวพันกับบทบาทหน้าที่ของสตรี นั่นก็คือบทบาทของการเป็นลูกสาว ภรรยา และมารดา 

โดยมีรายละเอียดโดยสรุปดังนี้ 

กรอบความคิดแรก สามหลักห้าคุณธรรม เป็นหลักส าคัญในความสัมพันธ์ที่พึง

ป ฏิ บั ติ แ ล้ ว จ ะท า ใ ห้ สั ง ค ม มี ส ง บ สุ ข  มี อ ยู่  3  ห ลั ก คื อ ป ร ะมุ ข เ ป็ น ห ลั ก ข อ ง 
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ขุนนาง (义君为臣纲) ขุนนางต้องเชื่อฟัง สามีเป็นหลักของภรรยา (夫为妻纲) ภรรยา

ต้องคอยตามเชื่อฟังและให้ความร่วมมือกับสามี บิดาเป็นหลักของลูก (父为子纲) ลูก

จะต้องเชื่อฟังบิดา ไม่ว่าบิดาให้ให้ท าอะไรหรือให้แต่งงานกับใครก็จะต้องเชื่อฟัง จรรยาทั้ง

ห้าเป็นส่วนของคุณสมบัติในคน สิ่งที่พึงมีก็คือมีความเมตตา (仁) มีความกตัญญู (义)  

มีมารยาท (礼) มีสติปัญญา (智) มีสัจจะ (信) ซึ่งสิ่งเหล่านี้ล้วนเป็นหลักของขงจื่อที่

สามารถน าไปปรับใช้ได้ทั้งชีวิตส่วนตัวและการท างาน การค้าขายหรือการปฏิสัมพันธ์ อัน

ส่งผลต่อการด าเนินชีวิตของสตรี 

กรอบความคิดถัดมาที่ส าคัญกับสตรีเช่นเดียวกันคือสามคล้อยตามสี่คุณธรรม           

(三从四德 ) ซึ่งเป็นสิ่งที่ได้รับการถ่ายทอดให้การศึกษากันมาโดยตลอดตั้งแต่สมัยราชวงศ์

ฮ่ัน ถือเป็นคุณสมบัติมาตรฐานที่พึงมีของสตรีในจารีต  

สามคล้อยตาม (三从) ได้แก่ 

ก่อนออกเรือนคล้อยตามบิดา (未嫁从父) บุตรสาวเมื่อยังไม่ออกเรือน จะต้อง

เชื่อฟังค าสอนของบิดา ว่านอนสอนง่าย บิดาให้ท าสิ่งใดไม่ว่าจะเป็นเรื่องส่วนตัวหรือเรื่อง

ชีวิตคู่ให้แต่งงานกับใคร ลูกสาวจะต้องเชื่อฟังท าตามค าสั่งของบิดา  

เมื่อออกเรือนแล้วคล้อยตามสามี (既嫁从夫) ลูกสาวเมื่อออกเรือนแล้ว สามีจะ

กลายเป็นหลักของเรา เพราะเมื่อแต่งงานแล้วก็เหมือนถูกตัดขาดจากครอบครัวจึง

จ าเป็นต้องฝากชีวิตไว้กับสามีแทนบิดา ต้องเชื่อฟังอยู่ในโอวาทของสามี พร้อมทั้งดูแลสามี

ให้ดี หน้าที่ภรรยายกตัวอย่างเช่น การดูแลบ้าน การมีลูกชาย คอยส่งเสริมสนับสนุนสามี 

หลังสามีถึงแก่กรรมคล้อยตามบุตรชาย (父死从子) เมื่อสามีเสียชีวิตจะต้อง

คล้อยตามบุตรชาย ซึ่งบุตรชายจะเป็นหลักให้เราและหาเลี้ยงคอรบครัวแทนสามีที่เสียชีวิต

ไป ในการที่จะดูแลบ้านก็จะเป็นหน้าที่ของมารดาและลูกสะใภ้ นี้เป็นเหตุหนึ่งว่าสตรีใน

อดีตจีนจ าเป็นต้องแต่งงาน เพราะถ้าหากไม่ได้แต่งงานจะส่งผลให้ไม่มีหลักสุดท้ายในชีวิต 

สมมุติว่าไม่แต่งงานอยู่กับครอบครัว เมื่อบิดา มารดาของตนเองเสียชีวิตไป สตรีซึ่งไม่มีสามี
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และไม่มีบุตรจะท าให้ไม่มีป้ายวิญญาณและไม่มีใครไหว้หลังจากเสียชีวิตไปแล้ว ดังนั้นคือ

สามคล้อยจึงเป็นสิ่งที่สตรีควรจะปฏิบัติ 

สี่คุณธรรม (四德) ได้แก่  

นารีธรรม (妇德) สตรีต้องมีคุณธรรม รู้ว่าสิ่งไหนผิด สิ่งไหนถูก รู้จักผิดชอบชั่วดี 

มีความสงบเสงี่ยมเจียมตน ประพฤติแต่สิ่งดี  ๆ ไม่ประพฤติในสิ่งที่ท าให้ตนเองและ          

วงศ์ตระกูลของสามีเสื่อมเสียชื่อเสียง 

นารีพจน์ (妇言) สตรีจะต้องพูดจาด้วยน้ าเสียงที่ไพเราะอ่อนหวาน ไม่พูดจา 

หยาบคาย พูดมากไร้สาระและที่ส าคัญต้องไม่พูดให้ร้ายคนอ่ืน ต้องรู้จักว่าสิ่งใดควรหรือไม่

ควรพูด 

นารีลักษณ์ (妇容) ไม่ได้หมายความว่าสตรีจะต้องมีหน้าตาสละสลวย แต่สตรี

จะต้องรู้จักดูแลตัวเองให้สะอาดสะอ้าน จัดผมเผ้าให้เรียบร้อย แต่งกายให้เหมาะสมกับ

กาลเทศะและให้เหมาะสมกับฐานะ อย่าแต่งกายหรือท าในสิ่งที่ไม่เรียบร้อย 

นารีกิจ (妇功) รู้จักท างานบ้านงานเรือน เย็บปักถักร้อย ท ากับข้าวหาอาหาร รู้จัก

บริหารจัดการ ยิ่งถ้าเป็นสตรีชนชั้นสูงจะต้องบริหารเรื่องภายในบ้านต่าง  ๆ ให้เรียบร้อย 

บริหารเงินบริหารคนในบ้าน หรือถ้าเป็นสตรีชาวบ้านก็จะต้องท างาน ดูแลทุกสิ่งทุกอย่าง

ภายในบ้าน เปรียบเสมือนเป็นแม่บ้านที่ต้องดูแลทั้งสามีและบิดามารดาของสามี มีบุตรก็

ต้องดูแลบุตรด้วย บางครั้งอาจจะต้องออกไปใช้แรงงาน ช่วยครอบครัวด้วยเหมือนกัน   

สามคล้อยตามสี่คุณธรรมคือสิ่งที่สตรีพึงมีและพึงปฏิบัติ สิ่งเหล่านี้คือมาตรฐาน

ความงามหรือความดีของสตรีจีนดีในยุคสมัยนั้น  

อีกกรอบแนวคิดหนึ่งที่ส าคัญในสังคมจารีตจีนอย่างมากนั่นก็คือเรื่องการถือ

พรหมจรรย์ (贞节) ซึ่งค าว่าพรหมจรรย์หมายถึงความประพฤติอันบริสุทธิ์ คุณธรรมใน

สังคมยุคศักดินาที่ส่งเสริมให้ผู้หญิงรักนวลสงวนตัว และไม่แต่งงานใหม่ เมื่อหย่าร้างหรือ

สามีตาย กล่าวถึงการรักนวลสงวนตัวของผู้หญิงก่อนแต่งงานและการด ารงสถานภาพหม้าย

โดยไม่แต่งงานใหม่ของผู้หญิงที่พ้นสถานภาพการแต่งงานแล้ว การแสดงความภักดีและ
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ซื่อสัตย์ต่อผู้ชายเพียงคนเดียวตราบสิ้นชีวิต เป็นคุณธรรมสังคมจารีตของจีนก าหนดให้ทั้ง

หญิงสาวและหญิงที่แต่งงานแล้วปฏิบัติตาม ส าหรับผู้หญิงที่แต่งงานแล้วนั้นแม้พันธะการ

แต่งงานจะสิ้นสุดลงด้วยการหย่าร้างหรือการตายของสามีก็ตามก็ไม่ท าให้หลุดพ้นจาก

พันธนาการที่เกิดจากการแต่งงานผู้หญิงที่เป็นภรรยายังคงต้องรักษาตนให้อยู่ในพรหมจรรย์

เพ่ือแสดงความภักดีต่อสามีตราบตนเองสิ้นชีวิต (นัยน์พัศ, 2555, 109-110) 

สตรีจีนในสมัยราชวงศ์ฮ่ันซึ่งถือลัทธิขงจื่อเป็นกระแสแนวคิดหลักจะให้ความส าคัญ

กับ สามหลักห้าคุณธรรม สามคล้อยตามสี่คุณธรรม และการถือพรหมจรรย์ เป็นกรอบและ

แนวคิดของจีนที่ก าหนดบทบาทความเป็นสตรีในยุคนั้น แต่เมื่อมาถึงยุคสมัยของราชวงศ์

เว่ยจิ้น ราชวงศ์เหนือใต้ กรอบเหล่านี้เกิดความสั่นคลอนเนื่องมาจากวัฒนธรรมต่างถิ่นที่เข้า

มาจึงท าให้เปลี่ยนแปลงไปหรือท าให้มีเงื่อนไขและสถานการณ์บางอย่างที่แตกต่างจากใน

สมัยราชวงศ์ฮ่ัน  

 

ภูมิหลังของสตรีจีนในสมัยราชวงศ์เว่ยจิ้น ราชวงศ์เหนือใต้ 

 ส าหรับสตรีจีนนั้นบทบาทสถานะทางสังคมจะขึ้นอยู่กับชะตาชีวิตอันมาแต่ชาติ

ก าเนิดของตนเอง สตรีที่เกิดในครอบครัวชนชั้นสูงย่อมมีคุณภาพชีวิตที่ดีและมีทางเลือก

มากกว่าสตรีชาวบ้านเป็นข้อเท็จจริงในสังคมทุกยุคสมัย หนังสือ สตรีสมัยหกราชวงศ์  

《六朝妇女》ของจางเฉิงจง (张承宗) ได้แบ่งกลุ่มตามชนชั้นทางสังคมของสตรีสมัย

ราชวงศ์เว่ยจิ้น ราชวงศ์เหนือใต้เป็น 7 กลุ่มดังนี้  

กลุ่มที่ 1 จักรพรรดินี (后妃) เป็นกลุ่มสตรีที่เป็นคู่ครองของผู้ปกครองต่าง ๆ ซึ่ง

สตรีในกลุ่มนี้คือกลุ่มสตรีที่มีบทบาทในการสนับสนุนสามีในการปกครอง และเกิดอยู่ใน

ตระกูลชนชั้นสูงที่มีอ านาจ 

กลุ่มที่ 2 สตรีในวัง (宫女) เป็นกลุ่มสตรีในราชส านัก ซึ่งแบ่งได้เป็นสองกลุ่มใหญ่

คือสตรีที่เป็นข้าราชการ หมายถึงว่ามีต าแหน่งเป็นคุณท้าว (ต าแหน่งของข้าราชการฝ่ายใน) 
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มีหน้าที่ดูแลกิจการในเขตพระราชฐานและอีกกลุ่มหนึ่ง คือพวกนางก านัลซึ่งเป็นสาวใช้

ทั่วไปที่คอยปรนนิบัติรับใช้ในกิจประจ าวันของผู้ปกครอง 

กลุ่มที่ 3 องศ์หญิง (公主) เป็นกลุ่มสตรีที่เป็นบุตรของกษัตริย์หรือเป็นบุตรของ

ชนชั้นปกครอง ซึ่งยังมีการแบ่งชื่อเรียกขององค์หญิงตามสถานภาพล าดับเครือญาติของ

กษัตริย์อีกด้วย 

กลุ่มที่ 4 สตรีแบบอย่าง (列女) เป็นกลุ่มสตรีที่ถือว่าเป็นสตรีที่ประกอบคุณงาม

ความดี ยกตัวอย่างเช่น การรักษาพรหมจรรย์หรือปฏิบัติคุณงามความดีอะไรบางอย่างที่จะ

ได้รับการยกย่องและจะมีการบันทึกชื่อไว้ว่าเป็นบุคคลที่ได้รับการยกย่องซึ่งเหมือนเป็นการ

ประกาศคุณงามความดีของสตรีผู้นั้น 

กลุ่มที่ 5 ทาสผู้หญิง (奴婢) เป็นกลุ่มสตรีที่โดนขายมีฐานะทางสังคมต่ าต้อย ใน

สังคมยุคนั้นมีทาสอยู่หลายรูปแบบเช่น ทาสของตระกูล ทาสของครอบครัวหรือทาสของ

กษัตริย์  

กลุ่มที่ 6 นางคณิกา (倡伎) เป็นกลุ่มสตรีที่ขายร่างกายหรือขายศิลปะวิทยา 

ความสามารถ การแต่งกลอนร้องเพลง การร่ายร า เป็นกลุ่มสตรีที่มีความสามารถต่าง ๆ  

กลุ่มที่ 7 ภิกษุณี, แม่มด, นักพรตหญิง (尼姑、女巫及道士) เป็นกลุ่มสตรีที่มี

ความพิเศษซึ่งในสมัยราชวงศ์ถังยกสตรีกลุ่มนี้ไว้เป็นกลุ่มสตรีที่มีความพิเศษเนื่องจากมี

ความเกี่ยวข้องกับความเชื่อ ศาสนา สตรีกลุ่มนี้จะมีบทบาทหรือว่ ามีพ้ืนที่ทางสังคมที่

แตกต่างจากกลุ่มสตรีในชนชั้นอื่น ๆ 

จากกลุ่มสตรีข้างต้นสามารถสะท้อนเห็นภาพกว้างของสถานะ บทบาทหรือ

ความส าคัญทางสังคมในยุคนี้ของสตรีตามกลุ่มและชนชั้นต่าง ๆ   

ถึงแม้ว่าการอบรมสั่งสอนให้การศึกษาแก่สตรีภายในครอบครัวจะยังคงเน้นเรื่อง 

สามหลักห้าคุณธรรม สามคล้อยตามสี่คุณธรรม และพรหมจรรย์อยู่ดั่งเดิม แต่ เนื่องจากใน

ยุคสมัยนี้เป็นช่วงระยะเวลาที่มีการผสมผสานของวัฒนธรรมต่างถิ่นกับวัฒนธรรมฮ่ันซึ่งเป็น

วัฒนธรรมดั้งเดิมในพ้ืนที่ ซึ่งชนกลุ่มน้อยในหลาย ๆ พ้ืนที่ยังมีวัฒนธรรมแม่เป็นใหญ่คือ  
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มาตาธิปไตย (女尊男卑) สตรีเป็นผู้น าหรือค่อนข้างให้ความส าคัญกับสตรี เมื่อมาปะทะ

กับวัฒนธรรมฮ่ันซึ่งเป็นวัฒนธรรมที่ให้ความส าคัญกับบุรุษ มีกรอบแนวคิดเรื่องปิตาธิปไตย     

(男尊女卑) จึงท าให้แนวคิดหลาย ๆ อย่าง การปฏิบัติตัวหรือพฤติกรรมบางอย่างที่

แตกต่างไปจากวัฒนธรรมฮ่ันได้ถูกรับเข้ามา แล้วสะท้อนอย่างมากขึ้นในแนวคิดเกี่ยวกับ

สตรีอันส่งผลต่อบทบาทหน้าที่หรือการปฏิบัติตนในบทบาทและสถานะของสตรีใน

ครอบครัวอันเป็นพ้ืนที่ของสตรีที่ถูกจ ากัดไว้เสมอมา เช่น การแต่งงานออกเรือน                    

การครองเรือน การรักษาพรหมจรรย์ไว้ทุกข์หรือแต่งงานใหม่ เป็นต้น โดยสามารถพบว่า

ธรรมเนียมการปฏิบัติเกี่ยวกับพิธีแต่งงานหรือการออกเรือนในยุคสมัยนี้มีความแตกต่าง

หรือผ่อนปรนทางจารีตจากยุคอ่ืน ๆ  

1. การแต่งงานออกเรือน 

สืบเนื่องจากภูมิหลังทางการปกครองของประวัติศาสตร์ในยุคสมัยราชวงศ์เว่ยจิ้นที่

ตระกูลใหญ่มีอ านาจในการปกครองหรือมีบทบาทในการปกครองของอาณาจักรต่าง ๆ 

ส่งผลให้เป้าประสงค์ของการออกเรือนในยุคสมัยนี้ค่อนข้างชัดเจนว่าเป็นเครื่องมือของการ

ครองอ านาจทางการปกครอง ต้องมีความเหมาะสมและประโยชน์ทางอ านาจการเมือง  

การแต่งงานไม่ใช่เรื่องของคนสองคนเท่านั้นแต่ว่าเป็นเรื่องของครอบครัวและวงศ์ตระกูล             

(家族) ซึ่งในยุคสมัยนี้ให้ความส าคัญอย่างมาก เป็นเหตุต้องพิจารณาให้เหมาะสมกันเป็น

กิ่งทองใบหยก แนวคิดไม่แต่งงานข้ามชนชั้นเข้มข้นมาก (Zhang Chengzong, 2012, 

127)  ทั้งด้านฐานะทางสังคม อ านาจทางการเมือง ฐานะทางการเงิน โดยส่วนใหญ่จะไม่

ค่อยแต่งงานข้ามชนชั้น เช่น ขุนนางก็ต้องแต่งงานกับสตรีหรือบุตรสาวที่อยู่ในตระกูลขุน

นางที่อยู่ในราชส านักด้วยกันไม่ใช่ไปแต่งงานกับหญิงชาวบ้านเป็นต้น  

ถึงแม้การแต่งงานในยุคนี้ สตรีสามารถที่จะมีการพูดคุยปฏิสัมพันธ์หรือพบเจอหน้า

กันก่อนกับว่าที่สามีแล้วค่อยแต่งงาน ไม่เหมือนยุคก่อนหน้าที่มีลักษณะคลุมถุงชน ต่างฝ่าย

ต่างก็ไม่เคยเห็นหน้ากันและกันแล้วถูกจับแต่งงาน อย่างไรก็ตามเรื่องความเหมาะสม ต้อง

ได้รับการเห็นด้วยจากครอบครัว รวมทั้งมีการพูดคุยตกลงกันเรียบร้อยว่าสามารถที่ใช้ชีวิต
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ร่วมกันได้ พึงพอใจในกันและกันจากนั้นจึงจะสามารถจัดงานแต่งงานได้ แน่นอนว่าอาจ

ไม่ใช่ทุกคู่ท่ีการแต่งงานเป็นเครื่องมือหนึ่งทางการเมือง (Zhang Chengzong, 2012, 132) 

แต่ก็ปฏิเสธไม่ได้ว่าการแต่งงานของชนชั้นสูงจ านวนหนึ่งเป็นเรื่องของการถ่วงดุลอ านาจ

ทางการเมือง ด้วยเหตุนี้การจัดงานแต่งงานของคนชั้นสูงจะต้องจัดงานอย่างยิ่งใหญ่ หรูหรา

และมีเกียรติ สมฐานะ จะต้องจัดเตรียมขบวนใหญ่โต มีขบวนแห่ มีสินสอดมากมายล้ าค่า

ซ่ึงสิ่งเหล่านี้เป็นบรรยากาศหนึ่งที่เกิดขึ้นในยุคนั้น 

 

2. ความหลากหลายของรูปแบบการใช้ชีวิตคู่  

ราชวงศ์เว่ยจิ้น ราชวงศ์เหนือใต้ปรากฏความหลากหลายของการใช้ชีวิตคู่หรือการ

ครองเรือน ส าหรับชนชาวฮ่ันนั้นยังคงเป็นลักษณะสู่ขอแต่งงาน ส าหรับชนกลุ่มน้อยอ่ืน ๆ 

ก็ยังคงมีการเลือกคู่ครองตามวิถีเดิมของตน เช่น การเลือกคู่ครองเป็นคนในสายเลือด

เดียวกันซึ่งแตกต่างจากชนชาวฮ่ันที่จะแต่งงานกับคนต่างแซ่ และไม่แต่งงานกับคนใน

สายเลือดหรือเครือญาติกัน ส่วนถัดมาเรื่องของรูปแบบการแต่งงานซึ่งหมายถึงรูปแบบที่จะ

ได้มาซึ่งคู่ชีวิต ความหลากหลายของชนชาติและชนชั้นส่งผลให้การเลือกคู่ครองมีหลาย

รูปแบบ จางเฉิงจง ได้ให้ข้อมูลในหนังสือ สตรีสมัยหกราชวงศ์《六朝妇女》ไว้ 11 

รูปแบบดังนี้  

รูปแบบที่ 1 การแต่งภรรยาและภรรยาน้อย (聘娶婚及纳妾) คือสามารถที่จะ

แต่งภรรยาน้อยได้หลายคน อยู่ในบ้านเดียวกัน  

รูปแบบที่ 2 การแต่งงานซ้อน (二妻并嫡) คือสามีจัดงานแต่งงานแบบใหญ่โต

เป็นเรื่องเป็นราว 2 ครั้ง ไม่เหมือนกับการแต่งภรรยาน้อย เนื่องจากว่าสตรีที่อีกคนหนึ่ง

ไม่ได้มีฐานะทางครอบครัวที่ดีเท่ากับอีกคนหนึ่ง เดิมทีจะมีการแต่งงานแค่ครั้งเดียวแล้วคน

ที่เหลือจะเป็นภรรยาน้อย ซึ่งการแต่งซ้อนสตรีสองคนจะมีสถานะเท่ากัน 

รูปแบบที่ 3 การแต่งงานกับคนในสายเลือดเดียวกัน (烝报婚) ซึ่งเป็นสิ่งที่

แตกต่างจากชาวฮ่ัน เพราะในจารีตของชาวฮ่ันจะไม่แต่งงานกับคนแซ่เดียวกัน แต่ยุคสมัยนี้
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การแต่งงานจะมองถึงเรื่องอ านาจ ทรัพย์สมบัติเป็นหลักเลยแต่งงานกันในสายตระกูล ถ้า

เป็นมุมมองทางสังคมก็อาจจะดูผิดธรรมเนียมไป ทว่าส าหรับอนารยชน การที่ลูกชาย

แต่งงานกับภรรยาพ่อ เป็นสิ่งที่สืบทอดกันมาและมีอยู่แล้วในสังคมชาวหูในดินแดนทาง

เหนือ ดังนั้นเป็นเรื่องปกติของวัฒนธรรมของอนารยชนส าหรับวัฒนธรรมฮ่ันอาจจะดูไม่

ปกติและนี่คือสิ่งที่แตกต่างจากยุคสมัยอ่ืน 

รูปแบบที่ 4 การแต่งงานหลังความตาย (冥婚) เป็นการแต่งงานของคนท่ีก่อนตาย

ยังไม่ได้แต่งงานออกเรือน ครอบครัวมีความกังวลว่าชีวิตหลังความตายไม่มีคู่ดูแลในปรโลก

จึงจัดให้มีการสู่ขอหญิงที่ก่อนเสียชีวิตแล้วยังไม่แต่งงานให้ 

รูปแบบที่ 5 การแต่งงานที่มั่นหมายตั้งแต่ในครรภ์ (指腹婚) เป็นการแต่งงานที่

ครอบครัวทั้งสองฝั่งต่างหมั่นหมายบุตรที่อยู่ในครรภ์เมื่อเติบโตขึ้นให้แต่งงานกันพบมากใน

ชนชั้นปกครอง 

รูปแบบที่ 6 การแต่งงานกับน้องภรรยา (续亲婚) เมื่อภรรยาเสียชีวิต สามีได้

แต่งงานกับน้องสาวของภรรยาเพ่ือไดเ้ข้ามาดูแลครอบครัวต่อไป 

รูปแบบที่ 7 การแต่งงานแบบปล้นเจ้าสาว (抢掠婚) เป็นการแต่งงานที่ฝ่ายชาย

ยังไม่ได้รับการยินยอมจากฝ่ายหญิง ใช้วิธีปล้นบังคับจับตัวไปไปแต่งงาน 

รูปแบบที่ 8 การแต่งงานแบบซื้อขาย (买卖婚) เป็นการแต่งงานที่มีการซื้อขาย

สตรีไปเป็นคู่ครอง โดยมากจะพบในครอบครัวที่มีฐานะยากล าบาก 

รูปแบบที่ 9 การแต่งงานแบบแลกเปลี่ยนผลประโยชน์ (交换婚) เป็นการแต่งงาน

ที่มีการแลกเปลี่ยนบุตรชายบุตรสาวของสองตระกูล ส าหรับครอบครัวชนชั้นชาวบ้านก็ถือ

เป็นการประหยัดทรัพย์สินในการสู่ขอเพราะแลกเปลี่ยนกัน ส าหรับชนชั้นปกครองถือเป็น

การสร้างความมั่นคงทางอ านาจการเมือง 

รูปแบบที่ 10 การแต่งงานแบบบังคับ (强制婚) เป็นลักษณะของการบีบบังคับให้

แต่งงานโดยไม่ยินยอมพร้อมใจซึ่งมีหลายลักษณะ ลักษณะที่หนึ่ง ฮ่องเต้เลือกสตรีที่เป็น

บุตรของคนภายในปกครอง หรือของตระกูลที่ได้รับโทษเข้ามาปรนนิบัติ ลักษณะที่สอง  
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การมอบสตรีเป็นของขวัญให้แต่งงานเป็นน้อย และลักษณะที่สาม การประทานการแต่งงาน

ที่ฮ่องเต้เลือกผู้หญิงที่ได้มาให้แก่ขุนนางหรือบุคคลสนิท และลักษณะที่สี่ การลงโทษโดย

การแต่งงาน เป็นการน าบุคคลในครอบครัวนักโทษให้แต่งงานกับผู้อ่ืน เป็นต้น 

รูปแบบที่ 11 การแต่งงานแบบแต่งลูกเขยเข้าครอบครัว (赘婿婚) เป็นการที่บุรุษ

จากครอบครัวตกอับฐานะยากจนแต่งงานเข้าบ้านฝ่ายหญิง ผู้ชายกลุ่มนี้จะได้รับการดูถูก

เหยียดหยามจากสังคม 

ในทัศนะของผู้เขียนจากรูปแบบการแต่งงานที่หลากหลายข้างต้นสามารถสะท้อน

สถานะ เสรีภาพในการเป็นตัวของตัวเองของสตรีในครอบครัว สตรีชนชั้นสูงอาจมีสถานะที่

ส าคัญขึ้นในครอบครัวจะด้วยปัจจัยการเกี่ยวดองของตระกูลที่ท าให้สตรีได้รับการดูแลและ

ให้เกียรติจากครอบครัวฝ่ายชาย แม้กระทั่งการมีสิทธิที่จะเลือกแต่งงานเป็นภรรยาหลวง

หรือภรรยาน้อย หรือแต่งงานซ้อนก็ตาม ส่วนสตรีชาวบ้านอาจจะไม่มีแม้แต่สิทธิในการ

เลือกคู่ครอง ชะตาชีวิตของตนเองเป็นเพียงเครื่องมือช่วยการอยู่รอดของครอบครัวเท่านั้น  

เราจึงพบลักษณะพิเศษของการแต่งงานในยุคนี้ซึ่งอาจจะมีความแตกต่างจากสังคม

จารีตตามวัฒนธรรมฮั่นได้อย่างชัดเจน ดังนี้ 

ลักษณะพิเศษที่ 1 ซึ่งจะสอดคล้องกับการแต่งงานกับคนในสายเลือดเดียวกัน คือ

แต่งงานกับคนร่วมตระกูลโดยไม่จ ากัดอายุหรือสถานะว่าเป็นญาติฝ่ายไหน ไม่ใช่แค่พ่ีชาย

แต่งน้องสาวเท่านั้น แต่ว่าสามารถแต่งกับญาติฝ่ายไหนก็ได้เช่น ลูกชายสามารถที่จะ

แต่งงานกับน้องสาวของแม่หรือแต่งงานกับน้าของตัวเองได้  ซึ่งวัฒนธรรมฮ่ันจะเคร่งครัด

เรื่องการแต่งงานกับคนแซ่เดียวกันซึ่งถือเป็นสายเลือดเดียวกันอย่างมาก 

ลักษณะพิเศษที่ 2 ความเคร่งครัดเรื่องข้อห้ามในการแต่งงานของวัฒนธรรมฮ่ันถูก

ผ่อนคลาย คือไม่จ าเป็นต้องเคร่งครัดเหมือนในอดีต ในยุคนี้ขุนนางสามารถแต่งงานกับนาง

คณิกาได้ ถึงแม้อาจจะจ าเป็นต้องดูเรื่องชาติตระกูลแต่ก็สามารถเกิดเหตุการณ์แบบนี้ได้

เหมือนกัน หรือพระสงฆ์กับภิกษุณีแต่งงานและมีบุตรด้วยกันซึ่งมีบันทึกไว้ในเอกสาร 

(Zhang Chengzong, 2012, 150)   



102 

 

ลักษณะพิเศษที่ 3 การแต่งงานในช่วงไว้ทุกข์ซึ่งเดิมในวัฒนธรรมฮ่ันท าไม่ได้เพราะ

ตามจารีตเดิมในช่วงไว้ทุกข์ห้ามมีงานมงคล ซึ่งในยุคนี้ก็ยังปฏิบัติแบบนี้แต่เนื่องจากว่า

บุคคลในชนชั้นปกครองหรือชนชั้นสูงมักจะมีเหตุการณ์ท่ีจ าเป็นต้องแต่งงานอย่างเลี่ยงไม่ได้

ท าให้กฎการไว้ทุกข์ผ่อนคลายลง ในช่วงที่ไว้ทุกข์หากว่ามีการแต่งงานก็จ าเป็นจะต้องมีการ

ประนีประนอมกันเช่นการฉลองอะไรบางอย่างอาจจะไม่สามารถจัดให้ยิ่งใหญ่หรือท าพิธีแค่

บางส่วน (Zhang Chengzong, 2012, 151)   

อีกข้อมูลน่าสนใจคือตามประเพณีการแต่งกายที่สืบทอดกันมามักจะใช้สีแดงใน

งานมงคลและสีขาวในงานศพ แต่ในสมัยนี้มีข้อมูลชุดแต่งกายในพิธีแต่งงานมีการสวมใส่ชุด

แต่งงานสีขาวซึ่งปกติจะเป็นสีที่ใช้ในงานศพ ในช่วงต้นได้รับความนิยมสวมใส่ในพิธีแต่งงาน

ทางเหนือ แต่ภายหลังได้รับการเผยแพร่และผลักดันจากชนชั้นปัญญาชนทางใต้จึงเป็นการ

ผสมประสานกันอย่างลงตัว สีขาวจึงกลายเป็นสีของเครื่องแต่งกายที่แปลกแตกต่าง 

ประชาชนทางใต้ก็นิยมชมชอบในการแต่งกายด้วยสีชุดสีขาวเช่นกัน เหตุของกระแสนิยม

บ้างก็ว่าอันเนื่องมาจากสภาพสังคมที่อยู่ ในกระแสนิยมเสวียนเสวีย (玄学) ที่ ให้

ความส าคัญต่อความว่างเปล่าสง่างาม  (Wu Dian, 2020, 130)  คนในสังคมไม่เพียงแต่หัน

มาใช้สีขาวในการแต่งกายหรือตกแต่งเครื่องแต่งกายด้วยสีขาวในชีวิตประจ าวันเท่านั้น แต่

ได้น ามาใช้กับการแต่งกายในพิธีแต่งงานด้วย ด้วยเหตุนี้คู่บ่าวสาวในสมัยราชวงศ์เว่ยจิ้น 

ราชวงศ์เหนือใต้จึงนิยมแต่งกายด้วยชุดสีขาวเพ่ือแสดงถึงรสนิยมของตนเอง  

3. การหย่าร้างและการรักษาพรหมจรรย์ 

การหย่าร้างตัดขาดจากกัน (离婚绝婚) การหย่าร้างในสมัยราชวงศ์เว่ยจิ้น 

ราชวงศ์เหนือใต้ ไม่ได้มีแต่การหย่าขาดอย่างเดียว แต่ยังมีความหมายถึงการตัดขาด

ความสัมพันธ์หรือตัดขาดความร่วมมือกันด้วย เป็นอีกลักษณะหนึ่งที่เกิดขึ้นในในยุคสมัยนี้

การหย่าร้างในวัฒนธรรมจีน สามีสามารถขอหย่ากับภรรยาได้  (休妻) หรือเขียนหนังสือ

หย่า (休书) เพ่ือตัดขาดกับภรรยาได้ หากภรรยามีข้อบกพร่องตามหลักเจ็ดขับซึ่งไม่

จ าเป็นต้องปฏิบัติตามแต่อาจจะเป็นเรื่องสองครอบครัวตกลงกันไว้ 
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การครองพรหมจรรย์ (贞节) ในยุคสมัยนี้ไม่ได้เคร่งครัดในเรื่องพรหมจรรย์ แต่ก็

ยังมีการรักษาพรหมจรรย์ ถึงแม้เอกสารงานวิจัยจะบันทึกไว้ว่ามีจ านวนลดน้อยลง หากสตรี

ใดรักษาพรหมจรรย์ก็เชิดชูไว้ สตรีใดไม่ได้รักษาพรหมจรรย์ก็ไม่ได้ไปต าหนิหรือว่ากล่าว  

การเปลี่ยนคู่ครองการแต่งงานใหม่ (改嫁再嫁) ชีวิตคู่ในสมัยราชวงศ์เว่ยจิ้น 

ราชวงศ์เหนือใต้ ถ้าหย่าร้างสามารถแต่งใหม่ได้ซึ่งตามจารีตเดิมนั้นเป็นการยากที่จะ

แต่งงานใหม่ได้ เพราะเมื่อสามีเสียชีวิตต้องรักษาพรหมจรรย์ ดังนั้นไม่สามารถแต่งงานใหม่

ได้ แต่ในยุคสมัยนี้ถ้าหากหย่าแล้วสตรียังมีอายุไม่มาก ยังสาวและสวย สามารถมีคู่ครอง

หรือแต่งงานใหม ่หรือถ้าหากสามีเสียชีวิตก็สามารถแต่งงานใหม่ได้อีกครั้งเช่นกัน เหตุที่เกิด

เป็นกระแสในสังคมที่สามารถแต่งงานใหม่ได้นั้นสาเหตุส าคัญก็มาจากการที่แนวคิดในการ

ครองพรหมจรรย์อ่อนแรงไม่ได้รุนแรงถ้าเทียบกับยุคอ่ืน ซึ่งสามารถสะท้อนสถานะทาง

สังคมของสตรีที่สูงขึ้นในยุคนี้ได้ด้วยเช่นกัน (Gu Xiujing, 2013, 49)   

นี่คือสิ่งที่เกิดขึ้นในยุคนี้ซึ่งส าหรับสตรีถือว่าผ่อนคลายลงมากเมื่อเทียบกับในอดีต 

ในยุคนี้สามารถที่จะยกเลิกการแต่งงานหรือว่ามีการหย่าร้างกันได้ ซึ่งเป็นสิ่งที่แตกต่างจาก

จารีตเดิม ในทัศนะของผู้เขียนการที่สตรีไม่จ าเป็นจะต้องทนใช้ชีวิตคู่ร่วมกัน หรือสามารถมี

การต่อรองกับสามีมากกว่าเดิมเพราะว่าการแต่งงานในยุคสมัยนี้เป็นลักษณะของแต่งงานที่

มีผลประโยชน์ทางการเมืองเข้ามาเก่ียวข้อง 

 

สถานะในครอบครัวของสตรจีีนสมัยราชวงศ์เว่ยจิ้น ราชวงศ์เหนือใต้ 

ตามจารีตในสังคมผู้ชายเป็นใหญ่ที่สืบทอดกันมาบทบาทและสถานะของสตรีจะอยู่

ภายในครอบครัว หรือภายในบ้านเป็นส าคัญ ซึ่งยุคสมัยนี้ก็ยังแบ่งสถานะในครอบครัวของ

สตรีเป็น 2 กลุ่มเพ่ือให้เห็นเห็นบทบาทและสถานะที่แตกต่างกันจากการได้แต่งงานออก

เรือน โดยสามารถสรุปโดยสังเขปดังนี้ 

กลุ่มท่ี 1 สถานะของสตรีที่ยังไม่ได้ออกเรือนในครอบครัว  
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สตรีที่ยังไม่ได้แต่งงานออกไปในยุคนี้เรียกว่า “ไจ้ชื่อหนี่ว์” (在室女) มีชีวิตอยู่

ภายใต้การดูแลควบคุมของบิดาตามกรอบความคิดสามคล้อยตามสี่คุณธรรมและสังคมจีน

ยังคงให้ความส าคัญกับบุตรชายมากกว่าบุตรสาว ดังนั้นสมบัติทรัพย์สินต่าง ๆ ในครอบครัว

จึงเป็นสิทธิขาดของบุตรชาย ส าหรับบุตรสาวมีสมบัติที่บิดามารดาจะเตรียมไว้ให้ติดตัว

ออกไปเมื่อแต่งงานเรียกว่า “จย้าจวง” (嫁妆) 

ด้วยเหตุนี้หากไม่ได้ออกเรือนชะตาของสตรี จะต้องมีชะตาชีวิตตามที่ตระกูลหรือ

บิดามารดา กล่าวคือหากมีคนในตระกูลหรือบิดามารดาท าผิด โดนสั่งประหารชีวิตหรือโดน

ลงโทษ บุตรสาวก็ต้องรับโทษด้วย หรือถูกส่งให้ออกบวชเป็นแมช่ีก็ต้องปฏิบัติตาม 

ทว่าส าหรับสตรีในยุคนี้มีการผ่อนคลายมากขึ้น ในด้านการเลือกคู่ครอง ยุคสมัย

ดังกล่าวสตรีสามารถที่จะมีปฏิสัมพันธ์พูดคุยพึงใจด้วยตัวเองก่อน ถึงค่อยแต่งงาน             

(先私通，后结婚) ซึ่งลักษณะเช่นนี้ไม่เคยมีมาก่อนในสังคมชาวฮ่ัน แต่มีมานานแล้วใน

ชนกลุ่มน้อย หรือแม้กระทั่งการเลือกที่จะไม่แต่งงาน แต่ออกบวชแทนซึ่งส่งผลมาถึงสมัย

ราชวงศ์ถัง สตรีสามารถเลือกได้ว่าจะแต่งงานหรือจะไม่แต่งงาน  

ในด้านการศึกษา ยุคนี้สตรีได้รับการศึกษาที่มีเนื้อหาขยายความรู้จากเดิม ตาม

จารีตและธรรมเนียมปฏิบัติสตรีทุกคนจะได้รับการอบรมสั่งสอนเรื่องงานบ้านงานเรือน 

หรืองานเย็บปักถักร้อยต่าง ๆ โดยเฉพาะสตรีในสังคมชนชั้นสูงจะมีสิทธิมากกว่าสตรี

ชาวบ้าน สตรีในสังคมชนชั้นสูงจะได้รับการศึกษาอบรมศิลปวิทยาทั้งสี่ (琴棋书画)          

อันได้แก่ กู่ฉิน หมากล้อม ลายสือศิลป์ จิตรกรรม สตรีชนชั้นสูงต้องสามารถอ่านออกเขียน

ได้ ในเมื่อยุคนี้สตรีมีโอกาสที่จะเข้าถึงการศึกษาเหล่านี้มากขึ้น ดังนั้นสตรีชั้นสูงจะได้รับ

โอกาสทางการศึกษาเพ่ิมขึ้นมากกว่าเดิม สิ่งทีดู่เหมือนแตกต่างจากยุคอ่ืนคือสตรีสามารถมี

พ้ืนที่ในการออกมาพูดคุยปฏิสัมพันธ์กับบุรุษมากขึ้น ในยุคก่อนสังคมจีนมักสั่งสอนให้สตรี

ระวังตัวไม่ให้พบเจอและพูดคุยกับบุรุษท่ีไม่ใช่คนในครอบครัวซึ่งในยุคนี้เริ่มมีการผ่อนคลาย

มากขึ้นท าให้สตรีมีโอกาสแลกเปลี่ยนความรู้ทั้งกับคนในครอบครัวและกับคนนอก

ครอบครวัมากขึ้น 
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กลุ่มท่ี 2 สถานะของสตรีทีอ่อกเรือนแล้ว 

สตรีที่แต่งงานออกไปชีวิตคู่จะแตกต่างกันตามแต่ชะตาชีวิตของตนเองในเบื้องต้น

ก่อนแต่งงานได้มีการเลือกชีวิตคู่ที่คิดว่าเหมาะสมกัน โดยส่วนใหญ่ชีวิตคู่จึงราบรื่น           

ตามข้อเท็จจริงชะตาชีวิตของสตรีเมื่อแต่งงานออกเรือนไปจะขึ้นอยู่กับสามี ถ้าสามีรักและ

ให้เกียรติภรรยาก็จะท าให้ชีวิตราบรื่น ดังนั้นสิ่งที่ส าคัญของการเป็นสตรีจะต้องเรียนรู้การ

ปฏิบัติตนให้เป็นสตรีที่เพียบพร้อมและเป็นภรรยาที่ดีตามกรอบสามคล้อยตามสี่คุณธรรม 

ซึ่งเป็นสิ่งที่ครอบครัวของสตรีจะต้องอบรมสั่งสอนลูกสาวก่อนที่จะออกเรือน แต่ถึงกระนั้น

บุรุษในสังคมจีนสามารถที่จะหย่าภรรยาได้ หรือว่าสามารถท่ีจะท้ิงภรรยาได้ซึ่งเป็นสิ่งที่สตรี

จะต้องพึงระวัง สังคมจารีตจีนก าหนดสาเหตุที่สามีสามารถหย่าร้างหรือทอดทิ้งภรรยาได้มี

อยู่ 7 ข้อ สังคมจารีตสตรีแต่งออกมาแล้วหมายถึงการตัดขาดจากครอบครัวของตัวเอง 

ดังนั้นเพ่ือป้องกันไม่ให้เกิดการทิ้งภรรยาจึงมีหลักเกณฑ์อีก 3 ข้อในการปกป้อง ถ้าภรรยา

ปฏิบัติตนแบบ 3 ข้อนี้ สามีไม่มีสิทธิ์หย่ากับภรรยา สามีต้องมีวิธีการเพ่ือมาจัดการให้

ครอบครัวของตนด าเนินอยู่ต่อไปได้ ในสังคมจีนมีบัญญัติกติกาการหย่าร้างที่ชาวจีนรู้จักกัน

ว่า “เจ็ดขับสามไม่หย่า” (七出三不去 )6 ถ้าภรรยากระท า 7 ข้อห้ามนั้นถือว่าเป็น

                                                      
6เจ็ดขับสามไม่หย่า (七出三不去) ความผิดให้หย่าร้าง 7 ข้อ “七出”  คือสาเหตุหรือความผิดที่ทาง

สามีสามารถน ามาเป็นข้ออ้างหรือเป็นสาเหตุในการหย่าร้างและขับไล่ภรรยาได้ ข้อที่ 1 ไม่เช่ือฟังบิดา

มารดาของสามี (不顺父母) ข้อที่ 2 ไม่มีบุตรชาย (无子) ข้อที่ 3 มีชู้ (淫) สตรีเมื่อแต่งเข้ามาแล้วไม่

ซื่อสัตย์ต่อสามีตนเอง ข้อที่ 4 ขี้อิจฉา (妒) สตรีมีความอิจฉาริษยา ข้อที่ 5 ป่วยหนักเป็นโรคร้ายแรง         

(有恶疾) สตรีที่ป่วยหนักเป็นโรคร้ายแรง ข้อที่ 6 พูดมาก (口多言) สตรีจะต้องพูดจาด้วยน้ าเสียงที่

ไพเราะอ่อนหวาน ไม่พูดจาหยาบคาย พูดมากไร้สาระ ข้อที่ 7 ขโมยสิ่งของ (窃盗) สตรีที่ขโมยสิ่งของ

หรือสมบัติต่าง ๆ ในบ้านสามี 3 ข้อที่ไม่สามารถหย่าได้ (三不去) ข้อที่ 1 หากสามีแต่งภรรยาใหม่แต่

ภรรยาเดิมไม่มีที่ไป (有所娶无所归) ข้อที่ 2 ไว้ทุกข์ให้บิดามารดาของสามีครบ 3 ปีตามธรรมเนียม

ปฏิบัติ (与更三年丧) ข้อที่ 3 อดีตฐานะยากจน ปัจจุบันร่ ารวยเงินทอง (前穷贱后富贵) 
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ความผิดที่ท าให้สามีสามารถท่ีจะเขียนหนังสือหย่า (休书) เพ่ือขอหย่ากับภรรยา ซึ่ง 7 ข้อ

นี้สะท้อนกรอบแนวคิดหลักสี่คุณธรรมสตรีในสังคมจีนควรปฏิบัติตาม ถ้าภรรยาปฏิบัติตาม

หลักสี่คุณธรรมอย่างไม่บกพร่องก็จะสามารถรับประกันสถานะในครอบครัวของตนเองได้ 

ส่วนหลักเกณฑ์ที่ปกป้องคุ้มครองสิทธิสตรี คือ หลัก 3 ข้อที่ไม่สามารถหย่าได้               

(三不去) เมื่อสามีจะหย่าร้างกับภรรยาเนื่องด้วยสาเหตุ 7 ข้อที่กล่าวมาข้างต้นแต่ไม่ใช่

ความผิดร้ายแรงมาก ถ้าภรรยาปฏิบัติตนตามหลัก 3 ข้อนี้ สามีไม่สามารถหย่ากับภรรยาได้ 

ประเด็นหนึ่งที่น่าสนใจคือนักวิชาการชาวจีนได้กล่าวว่าในยุคนี้สตรีจีนที่แต่งงาน

แล้วมีแนวปฏิบัติที่จะ “ริษยา” (妒) หึงหวงสามีกันอย่างเปิดเผย เนื่องจากเป็นยุคที่สตรี

เรียกร้องความเสมอภาคมากขึ้นในชีวิตแต่งงานและสิ่งที่กระท าก็คือการริษยาหึงหวง สิ่งที่

ต้องการในชีวิตคู่แสดงออกด้วยความต้องการให้อีกฝ่ายมีใจรักตนเองแต่เพียงผู้เดียวไม่           

ปันใจไปให้ผู้อื่น หรือมภีรรยาอ่ืน ทว่าในสังคมจีนโบราณบุรุษหนึ่งคนสามารถมีสตรีได้หลาย

คน โดยสตรีก็ต้องยอมรับสิ่งที่เกิดขึ้นนี้โดยไม่มีข้อแม้หรือขัดขวาง หรือแสดงความไม่พอใจ

ได้แต่อย่างใด และ “ริษยา” นี้สามารถเป็นข้อห้ามกระท า เป็นความผิดที่บุรุษสามารถ

น ามาเป็นข้ออ้างในการหย่าขาดได้  

ในช่วงสมัยราชวงศ์เว่ยจิ้น ราชวงศ์เหนือใต้ เนื่องจากสตรีได้เริ่ม ตื่นตัวและ

เรียกร้องหาสถานะอันเสมอภาคในชีวิตแต่งาน ต้องการให้สามีรักตนเองแต่เพียงผู้เดียว ไม่

อนุญาตสามีไปหลงรักเอ็นดูสตรีอ่ืน ไม่ว่าจะเป็นจักพรรดินี สนมเอก หรือองค์หญิงสตรี

ชั้นสูง จนถึงภริยาขุนนางต่างก็เป็นเช่นนี้ ทางสังคมจึงเกิดกระแส “บิดามารดาแต่งบุตรสาว 

ต้องสอนให้รู้จักริษยา ท่านป้าและท่านพ่ีต้องชักชวนกันริษยา น าการควบคุมสามีเป็น

คุณธรรมสตรี น าความริษยาเป็นความสามารถของสตรี” ดังนั้นนักประวัติศาสตร์จึงเรียก

ยุคนี้ว่า “ยุคการเติบโตของความริษยา” (Zhang Xiaowen, 2014, 32)   

จากเรื่องของความริษยาถึงแม้สังคมยังจะมีแนวคิดตามกรอบแนวคิดจารีตแบบเดิม

อยู่ตามวัฒนธรรมฮ่ัน แต่บางเรื่องสภาพสังคมในช่วงระยะเวลานั้นมีการผ่อนปรนลง ไม่ได้

บีบบังคับ และมีการดูแลปกป้องสตรีในสังคมสะท้อนได้ ดังนี้ 
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ข้อที่ 1 ทางด้านกฎหมายซึ่งในประวัติศาสตร์จีนทุกยุคสมัยจะมีกฎหมาย ไม่ว่าจะ

เป็นกฎหมายที่เก่ียวกับการแต่งงาน ทรัพย์สิน ซึ่งในช่วงนั้นนี้มีกฎหมายระบุถึงสิทธิของสตรี

เมื่อแต่งงานแล้วยังคงมีสิทธิในตนเอง ถึงแม้จะแต่งงานไปแล้วชีวิตไม่ได้เป็นของสามี ซึ่งสามี

ไม่สามารถท าร้ายภรรยาถึงชีวิตอย่างไม่มีเหตุอันควรได้ และถ้าจับได้จะถูกรับโทษประหาร

ชีวิต 

ข้อที่ 2 สตรีมีสิทธิในทรัพย์สินของตนเอง แล้วยังมีสิทธิบริหารการเงินในครอบครัว

ได้ อันเกี่ยวข้องกับเรื่องโครงสร้างครอบครัวที่มีการเปลี่ยนแปลงไปโดยสตรีสามารถที่จะ

เก็บเงินและบริหารเงินได้ 

ข้อที่ 3 สตรีมีสิทธิในการหย่าขาด และแต่งงานใหม่ได้ 

ข้อที่ 4 สตรีสามารถเข้าร่วมกิจกรรมทางสังคม หรือพักผ่อนหย่อนใจ ซึ่งเป็นสิ่งที่

ผ่อนคลายขึ้นกว่ายุคอ่ืน ๆ  

ข้อที่ 5 สามีภรรยามีสิทธิเท่าเทียมกัน ภรรยาสามารถแสดงความรักของตนต่อสามี

อย่างเปิดเผยได้ แต่ไม่ใช่การไปแสดงความรักต่อหน้าคนอ่ืน ความหมายในที่นี้หมายถึงเวลา

อยู่ด้วยกันสามารถเป็นฝ่ายเริ่มบอกรักหรือแสดงความรักได้ไม่ต้องเหนียมอายแบบเหมือน

เมื่อก่อน  

ข้อที่ 6 ในกิจกรรมทางสังคมและการปฏิสัมพันธ์กับญาติมิตร สตรีสามารถมี

บทบาทส าคัญได้  

ข้อที่ 7  ในฐานะมารดาสามารถมีบทบาทในการเลือกคู่ครองของบุตรชายและ

บุตรสาวได้ ค่อยชี้แนะว่าครอบครัวไหนเหมาะสมซึ่งไม่ได้เป็นการบังคับ เพียงแต่ว่ามี

บทบาทในการเลือกคู่ครองให้บุตรชาย บุตรสาวซึ่งเป็นสิ่งที่มีความผ่อนคลายจากเดิมอย่าง

มาก  

เนื่องจากในสังคมจีนแบบเดิมถูกปลูกฝังว่าสตรีมีหน้าที่อยู่ในบ้าน ดูแลบ้าน 

เรื่องราวภายนอกบ้าน การค้าขาย การปฏิสัมพันธ์กับคนนอกบ้านไม่ใช่หน้าที่ของสตรี              
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แตจ่ากวิถีปฏิบัติที่กล่าวมาข้างต้นจะเห็นไดว้่าได้เริ่มมีความเปลี่ยนแปลงต่อวิถีชีวิตของสตรี

ในครอบครัวท าให้สตรีมีพ้ืนที่ หรือมีโอกาสได้ท าสิ่งใหม ่ๆ มากขึ้น  

 

สถานะและบทบาทในสังคมของสตรีจีนสมัยราชวงศ์เว่ยจิ้น ราชวงศ์เหนือใต้ 

 นอกจากบทบาทและสถานะในครอบครัวที่มีการผ่อนปรนไม่เคร่งครัดในจารีต

ดั้งเดิมมากขึ้นแล้ว ทางด้านสถานะและวิถีชีวิตทางสังคมของสตรีจีนก็มีความเคลื่อนไหว 

ขับเคลื่อนไปในทิศทางท่ีแตกต่าง ดังนี้  

1. การมีส่วนร่วมทางการเมืองและศาสนาของสตรีในทุกชนชั้น 

เดิมพ้ืนทีท่างสังคมไม่ใช่พ้ืนที่ของสตรี แต่ในยุคสมัยนี้สตรีสามารถเข้าไปมีส่วนร่วม

ในหลายกิจกรรมนอกบ้านได้ อย่างแรกคือการมีส่วนร่วมทางการปกครองของสตรีในทุก  

ชนชั้นก็จะมีเพ่ิมมากขึ้น โดยขึ้นอยู่กับบทบาทและหน้าที่ของสตรีแต่ละคนที่จะได้รับ

มอบหมาย แต่ว่าเรื่องการเมืองสตรีชนชั้นสูงจะมีบทบาทหรือเข้าไปมีส่วนร่วมมากกว่าสตรี

ชนชั้นชาวบ้าน การแต่งงานที่ได้ถูกเป็นเงื่อนไขหนึ่งของความมั่นคงทางอ านาจปกครอง

ให้แก่ตระกูลชนชั้นสูงส่งผลให้สตรีชนชั้นสูงหลายคนมีอ านาจทางการเมือง ตัวอย่างเช่น 

เผิงไท่เฮา (冯太后) ในของราชวงศ์เป่ยเว่ยที่มีความฉลาดหลักแหลม และกุมอ านาจว่า

ราชการแทนพระเจ้าเซี่ยวเหวินตี้ก่อนที่จะเติบโตปกครองบ้านเมืองด้วยตนเอง 

อีกสิ่งหนึ่งที่ส าคัญก็คือ ในส่วนของพุทธศาสนาซึ่งในยุคสมัยราชวงศ์เว่ยจิ้น 

ราชวงศ์เหนือใต้ ถือเป็นยุคที่พุทธศาสนาเข้ามาเผยแพร่ในแผ่นดินจีนได้เจริญรุ่งเรือง             

เกิดการสร้างวัดวาอาราม พุทธประติมากรรม และมีผู้ออกบวชมากมาย ซึ่งในยุคสมัยนี้มี

การบวชภิกษุณจีีนรูปแรก  

ในราชวงศ์เว่ยจิ้น ราชวงศ์เหนือใต้ถือว่าเป็นยุคสมัยที่สตรีได้ท าหน้าที่หรือได้ท าใน

สิ่งที่ไม่เคยอยู่ในจารีตเดิมมากก่อน จารีตเดิมของสตรีคือจะต้องแต่งงาน แต่ว่าถ้าออกบวช

เป็นภิกษุณีก็จะมีบทบาทและหน้าที่ต่างไปจากเดิม สิ่งนี่คือสิ่งที่สังคมแผ่นดินจีนหรือสังคม

วัฒนธรรมฮ่ันในยุคนั้นได้รับการอิทธิพลของศาสนาต่างถิ่นแล้วเข้ามาเปลี่ยนแปลงวิถีชีวิต
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ในแผ่นดินตอนนั้น ตั้งแต่ราชวงศ์เว่ยจิ้น ราชวงศ์เหนือใต้จนกระท่ังยาวไปถึงสมัยราชวงศ์ถัง 

พุทธศาสนานับเป็นปัจจัยที่ส าคัญในการส่งผลต่อการเปลี่ยนแปลงในหลาย ๆ อย่างในชีวิต

ในสังคมของสตรีจีนอย่างมาก เมื่อพุทธศาสนาเข้ามา องค์กรทางศาสนากลายเป็นส่วนหนึ่ง

ที่มีบทบาทในการสนับสนุนและการสร้างความมั่นคงให้กับสถาบันกษัตริย์ เพราะว่าเมื่อ

ชาวบ้านมีความศรัทธามาก สตรีชนชั้นสูงไปสร้างวัดหรือไปบริจาคสามารถที่จะสร้าง

ความสัมพันธ์ที่ดีเหมือนกับการสร้างพันธมิตร สามารถสร้างความมั่นคงให้กับฝ่ายการเมือง

หรือฝ่ายอ านาจของตนเอง 

สตรีกลุ่มพิเศษอีกกลุ่มคือนักพรต ซึ่งเดิมลัทธิเต๋าซึ่งมีการเผยแผ่ที่กว้างขวางอยู่

แล้ว ท าให้มีสตรีที่บวชเป็นนักพรตหญิงที่สามารถเข้าไปมีบทบาทในการเมือง ด้วยสภาพ

สังคมเช่นนี้ ส่งผลให้สตรีชนชั้นสูง ชนชั้นพิเศษ เช่นสตรีที่เป็นภิกษุณีและนักพรต มีบทบาท

และมีพ้ืนที่ในสังคมมากขึ้น แต่ทว่าสตรีชาวบ้านยังไม่ค่อยมีการเปลี่ยนแปลงในวิถีชีวิต

เท่าใดนัก ยังไม่สามารถท่ีจะหลุดออกจากกรอบจารีตเดิมได้ 

2. บทบาทส าคัญทางการทหารของสตรี 

ตั้งแต่ยุคสมัยสามก๊กถึงยุคสมัยราชวงศ์เว่ยจิ้น ราชวงศ์เหนือใต้ สตรีเป็นส่วนส าคัญ

ของกองก าลังทหารเพราะว่าบ้านเมืองมีการรบอยู่ตลอดเวลา ไม่ว่าจะเป็นการสู้รบแย่งชิง

อ านาจของคนในชนชาติเดียวกันหรือว่าการการต่อสู้เพ่ือที่จะต่อต้านการบุกรุกของชนเผ่า

อ่ืน ดังนั้นเราจะเห็นได้ว่าในบันทึกประวัติศาสตร์มีสตรีซึ่งเป็นภรรยาของผู้น าหรือแม่ทัพ 

เข้ามามีบทบาทในการรบมากขึ้น ในยุคสมัยนั้นสตรีที่อยู่ในชนชั้นสูงที่ต้องเคียงบ่าเคียงไหล่

ไปกับสามีของตัวเอง อาจจะมีทั้งเต็มใจหรือไม่เต็มใจ แต่ว่าส าหรับสตรีชาวบ้านทั่วไป    

โดยส่วนใหญ่อาจจะไม่ได้เกิดจากความสมัครใจเสมอไป เพราะว่าบางครั้งจ าเป็นต้องออก

รบก็จะถูกเกณฑตั์วไป  

ในราชวงศ์เว่ยจิ้น ราชวงศ์เหนือใต้  สตรีที่ ไปออกรบซึ่งเรารู้ คุ้นชื่อกันดีคือ  

“ฮวามู่หลาน” (花木兰) ซึ่งเป็นบุคคลที่เรารู้จักกันในฐานะสตรีที่ปลอมตัวเป็นชายไปออก

รบแทนบิดา เป็นเรื่องราวในเพลงพ้ืนบ้านเรื่อง《木兰诗》ในสมัยราชวงศ์เป่ยเว่ยเรื่อง
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ราวของ “ฮวามู่หลาน” ผู้ชายทั้งหมู่บ้านโดนเกณฑ์ไปเป็นทหาร บิดาซึ่งแก่ชรามากและ

สุขภาพไม่ดีจะต้องถูกเกณฑ์ไปรบ การเกณฑ์เป็นทหารออกรบไม่รู้ด้วยซ้ าว่า ตัวเองจะได้

กลับมาหรือเปล่า ฮวามู่หลานจึงไปออกรบแทนบิดา อาจสามารถสะท้อนได้ว่าในยุคสมัยนี้

สตรีเข้าไปมีบทบาทในการสู้รบได้ ไม่ใช่เป็นเรื่องของผู้ชายอย่างเดียว 

3. คุณูปการของแรงงานและเศรษฐกิจที่มีต่อสังคมของสตรี 

สตรีสามารถมีบทบาทที่จะช่วยกระตุ้นเศรษฐกิจหรือว่ามีบทบาทในเชิงการค้ามาก

ยิ่งขึ้น ในสังคมเกษตรกรรมแบบดั้งเดิม สตรีมีหน้าที่ของสตรีอยู่แล้วนั่นก็คือทอผ้าในบ้าน 

ผู้ชายก็อาจจะไปไถนา เพาะปลูก แต่ว่าในยุคสมัยราชวงศ์เว่ยจิ้น ราชวงศ์เหนือใต้ ถึงแม้จะ

มีสงครามและในขณะเดียวกันก็เป็นยุคท่ีการค้าขายรุ่งเรือง โดยเฉพาะผ้าไหม และผ้าทอซึ่ง

ได้รับความนิยมจากทางราชส านัก 

ดังนั้นสตรีที่ท าหน้าที่ทอผ้ากลายเป็นสิ่งพิเศษที่จะรับความความส าคัญนั้น ท าให้

สตรีมีบทบาทในการกระตุ้นทางเศรษฐกิจ รวมทั้งสตรีที่เป็นแรงงานในการเก็บเกี่ยวผลิตผล

เพราะผลิตภัณฑ์ทางการเกษตรซึ่งมีมากขึ้น นับว่าเป็นยุคหนึ่งที่สตรีฮ่ันอาจจะไม่ได้มี

เพียงพอจึงท าให้มีการน าเข้าแรงงานที่เป็นชนกลุ่มน้อยเข้ามาช่วยเหมือนกัน 

อีกสิ่งหนึ่งที่น่าสนใจมากคือในยุคนี้สตรีไม่ได้มีอาชีพแค่อยู่ในบ้านอย่างเดียวแต่มี

อาชีพหลาย ๆ อาชีพที่เกิดขึ้นผู้หญิงสามารถออกจากบ้านมาค้าขายได้ เช่น การท าอาชีพ

ร้านขายเหล้าเพ่ือแนะน าลูกค้าหรือแม้กระทั่งดื่มเป็นเพ่ือนกับลูกค้าที่เข้ามาซื้อสุราในร้าน

ซึ่งก็จะแตกต่างกันไป ตามบันทึกบอกว่าเป็นไปในลักษณะธุรกิจครอบครัว สามีขายเหล้า 

ภรรยามาช่วยขายมาท าหน้าที่เป็นคนส่งเสริมการขายสุราต่าง ๆ หรือแม้กระทั่งการที่มีส่วน

ร่วมของสตรีในการเปิดร้านอาหาร (Zhang Chengzong, 2009, 39)  ท าให้เห็นว่าบทบาท

หรือว่าอาชีพที่สตรีท าได้มีมากกว่าเดิมที่จ ากัดอยู่แค่งานฝีมือหรือว่างานที่อยู่ เพียงแค่

ภายในบ้านเท่านั้น 
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4. การศึกษาและศิลปวิทยาของสตรีที่ได้รับการสนับสนุนเพิ่มมากขึ้น 

ในยุคสมัยราชวงศ์เว่ยจิ้น ราชวงศ์เหนือใต้ การศึกษาของสตรียังคงเน้นเรื่องของ

คุณธรรมสตรีและการถือครองพรหมจรรย์อยู่รวมถึงความรู้ด้านการบ้านการเรือน  แต่ว่า

โอกาสในการที่จะไปเรียนรู้สิ่งอ่ืนที่นอกเหนือจากนี้มีเพ่ิมมากขึ้นเช่นสตรีชนชั้นสูงก็มีโอกาส

ได้เรียนรู้เรื่อง การร่ายร า การเขียนพู่กันจีน การเล่นดนตรี  แต่อีกกลุ่มหนึ่งที่แตกต่างกัน

อย่างมากคือกลุ่มของสตรีที่เป็นภิกษุณีในยุคสมัยนี้ซึ่งจะได้รับการศึกษาที่ดี  

สตรีที่เป็นภิกษุณีสามารถที่จะอ่านออกเขียนได้ สามารถอ่านศีลต่าง  ๆ อ่าน

พระไตรปิฎก สามารถคัดอักษร สามารถแปลและอธิบายค าสอนได้ สิ่งเหล่านี้คือสิทธิที่

แตกต่างกว่าสตรีชาวบ้านหรือสตรีชนชั้นอื่น ในยุคสมัยราชวงศ์เว่ยจิ้น จนถึงสมัยราชวงศ์ถัง

ซึ่งมีความคล้ายกัน หลายครอบครัวที่ยากจนไม่สามารถที่จะเลี้ยงดูบุตรสาวได้ก็จะส่ง

บุตรสาวไปบวชเพ่ือที่จะได้รับการอบรมสั่งสอน ได้รับการศึกษาต่าง ๆ เพ่ือมีชีวิตอยู่ได้      

ถือว่าสตรีที่อยู่ภายใต้พุทธศาสนาก็จะมีอิสระในการที่จะได้รับการศึกษา และมีอิสระในการ

ที่จะได้เข้าร่วมกิจกรรมต่าง ๆ ในสังคมมากกว่าสตรีชาวบ้านหรือสตรีธรรมดาที่ไม่ได้ออก

บวช เห็นได้ว่าในสมัยราชวงศ์ถังพุทธศาสนาท าให้สตรีมีพ้ืนที่ในการที่จะออกมาท ากิจกรรม

นอกบ้านมากเพ่ิมขึ้น อย่างน้อยคือการออกนอกบ้านมาวัดเพ่ือร่วมพิธีการทางศาสนาหรือ

แม้กระทั่งเดิมที่ไม่สามารถคุยกับผู้ชายแปลกหน้าหรือคนที่ไม่ใช่คนในครอบครัวได้  เมื่อ

ออกมาในพ้ืนที่ที่เกี่ยวกับพุทธศาสนาก็สามารถที่จะมาแลกเปลี่ยน สวดมนต์หรือมาเจอกับ

บุคคลอ่ืนในพ้ืนที่ของวัดได้ เป็นการเปลี่ยนแปลงโดยกว้างซึ่งบรรยากาศสังคมพาให้สตรี

ได้รับการเปลี่ยนแปลงไปด้วย 

 

ปัจจัยท่ีส่งผลต่อสถานะและบทบาทสตรีจีน 

1. โครงสร้างครอบครัวและสังคมที่ให้ความส าคัญกับวงศ์ตระกูล 

ประวัติศาสตร์นับแต่สมัยราชวงศ์ฮ่ันเรื่อยมาจนยุคสามก๊ก ราชวงศ์เว่ยจิ้น ราชวงศ์

เหนือใต้ถือเป็นช่วงเวลาการแบ่งผลประโยชน์และแย่งชิงอ านาจการปกครองของตระกูล  
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แซ่ใหญ่ของแต่ละแคว้น ชาวต่างถ่ินเมื่อเข้ามาปกครองดินแดนจงหยวนก็จ าเป็นต้องกระชับ

ความสัมพันธ์กับตระกูลใหญ่ที่มีอิทธิพลในพ้ืนที่นั้น หรือแม้แต่การย้ายราชธานีมาทางใต้

ของราชวงศ์จิ้นตะวันออก ก็ต้องสร้างสมดุลความสัมพันธ์คานอ านาจกันของตระกูลทาง

เหนือที่ย้ายลงมาทางใต้กับตระกูลดั้งเดิมเช่นเดียวกัน เมื่อยุคนี้ให้ความส าคัญกับวงศ์ตระกูล

และผลประโยชน์ของครอบครัวเป็นหลัก การแต่งงานกันต้องเหมาะสม แต่พอเคร่งครัดใน

เรื่องนี้มากเกินไปท าให้กลายเป็นปัญหาหนึ่งที่ท าให้สงครามหรือการเปลี่ยนแปลงการ

ปกครองต่าง ๆ ในยุคสมัยนี้ไม่มีที่สิ้นสุด เพราะต่างฝ่ายต่างแย่งชิงอ านาจ ก่อให้เกิดปัญหา

หนึ่งคือท าให้การปฏิสัมพันธ์ของคนที่แตกต่างชนชั้นในสังคมมีน้อย ชาวบ้านทั่วไปไม่มีสิทธิ์

จะไปเสวนาหรือสังสรรค์คบค้าสมาคมกับคนชั้นสูง อ านาจอยู่กับตระกูลใหญ่เท่านั้น ส่งผล

ให้สภาพบ้านเมืองมีแต่การแย่งชิง ทุกคนเห็นแค่ประโยชน์ของครอบครัวตนเองเป็นหลัก

เท่านั้น 

2. การติดต่อและการเข้ามาของวัฒนธรรมต่างถิ่น 

 หลังจากผ่านช่วงเวลาต่อสู้แย่งชิงอ านาจระหว่างตระกูลใหญ่ต่าง ๆ ทั้งตระกูลใหญ่

ชองชาวฮ่ัน และชาวหูซึ่งเคลื่อนย้ายเข้ามายึดแผ่นดินและปกครองในหลายพ้ืนที่แล้วช่วง

ราชวงศ์เหนือ ซึ่งเป็นช่วงเวลาที่น าเข้าและแลกเปลี่ยนวัฒนธรรม วิถีชีวิตของคนต่างเผ่า

ครั้งใหญ่ของยุคสมัย  

การติดต่อและการเข้ามาของวัฒนธรรมต่างถิ่นคือปัจจัยส าคัญที่ส่งผลต่อการ

เปลี่ยนแปลงสถานะของสตรี แต่ปัจจัยอ่ืนก็มีเช่น ความอ่อนแรงของวัฒนธรรมขงจื่อซึ่ง

ไม่ได้เข้มข้นหรือเคร่งครัดดั่งเมื่อก่อน สิ่งที่ส าคัญคือถ้าไม่มีวัฒนธรรมอ่ืนเข้ามาวัฒนธรรม

ขงจื่อคงเป็นไปได้โดยปกติ แต่ว่าในยุคสมัยนี้เป็นยุคที่มีการเข้ามาของวัฒนธรรมต่างถิ่นที่

ค่อนข้างจะรุนแรง เป็นช่วงเวลาที่มีการเคลื่อนย้ายถิ่นฐานของคนชนชาติชนกลุ่มน้อยเข้า

มาในในแผ่นดินฮ่ันจ านวนมาก เข้ามาตั้งถิ่นฐานครั้งใหญ่รวมถึงการที่ออกมารบ และมา

ปกครองครึ่งหนึ่งของแผ่นดินจีนในระยะเวลาอันยาวนาน สิ่งนี้เป็นส่วนหนึ่งที่ท าให้

วัฒนธรรมของชาวหูเข้ามาผสมกับวัฒนธรรมดั้งเดิมของชาวฮ่ันกลายเป็นวัฒนธรรมใหม่ขึ้น 
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นอกจากที่จะรับวัฒนธรรมของชาวหูเข้ามาแล้ว ตัวของชาวหูที่เข้ามาในแผ่นดินฮ่ันเองก็

ปรับตัวให้ตัวเองเข้ากับวัฒนธรรมดั้งเดิมของพ้ืนที่ด้วยโดยเฉพาะช่วงเวลาที่จักรพรรดิ   

เซียวเหวินตี้แห่งราชวงศ์เป่ยเว่ยด าเนินนโยบายในการกลายเป็นฮ่ัน จึงเป็นสิ่งที่ท าให้มันมี

ผลต่อการเปลี่ยนแปลงของสตรีที่มีการแต่งงานกับชาวเซียนเปยซึ่งได้อพยพเข้ามาครอง

อ านาจและลงหลักปักฐานในแผ่นดินจงหยวนแห่งนี้ ด้วยสตรีจะมีวิธีคิดหรือวิถีชีวิตที่

แตกต่างจากเดิมได้มาจากสังคมและบุรุษต่างก็เข้าใจหรือเปิดรับ เป็นบรรยากาศของสังคม

ที่ไม่เหมือนเดิมแล้ว 

3. การเข้ามาของศาสนาต่างถิ่น 

ในช่วงจังหวะสมัยที่แผ่นดินจีนสิ้นความเป็นเอกภาพทางการปกครอง การควบคุม

เอกภาพทางวัฒนธรรมก็หย่อนคลายลงและเปิดโอกาสให้บรรยากาศดั้งเดิมที่คลุกเคล้าผสม

ปนเปด้วยพหุลักษณ์ทางวัฒนธรรมที่ซับซ้อนหลากหลาย กลับคืนมาสู่แผ่นดินจีนอีกครั้งนี้

เอง จึงเอื้อให้พุทธศาสนาอันถือเป็นลัทธิค าสอนลักษณะหนึ่งจากต่างแดนซึ่งเข้าไปฝังตัวอยู่

ระยะหนึ่งแล้วได้โอกาสแทรกตัวเข้าไปเป็นส่วนหนึ่งของสังคมและเริ่มปรับตัวเข้าไป

ผสมผสานกับกระแสศรัทธาความเชื่อหลักของชาวจีนลงหลักปักฐานพัฒนาตนและค่อยๆ

สร้างบทบาท แผ่อิทธิพลออกไปอย่างกว้างขวางจนกระทั่งเมื่อสิ้นยุคแผ่นดินแตกแยกแห่ง

สมัยราชวงศ์เหนือใต้ในอีก 3 ศตวรรษถัดมาพุทธศาสนาก็กลายเป็นแก่นความเชื่อที่เข้ายึด

ค รอ ง พ้ื นที่ ส่ ว นหนึ่ ง ใ น จิ ต วิญญาณของ วัฒนธร รมจี น ไ ว้ ไ ด้ อ ย่ า ง มั่ น ค งแล้ ว  

(ปกรณ์, 2565, 187-188)  

ความศรัทธาต่อศาสนาของสตรีในสมัยราชวงศ์เว่ยจิ้น ราชวงศ์เหนือใต้มีลักษณะ

พิเศษที่แสดงออกมาหลายรูปแบบเป็นลักษณะของความศรัทธาทางศาสนาพุทธเต๋าและ

ความเชื่อชาวบ้านซึ่งด าเนินไปร่วมกันและต่างส่งผลต่อกันและกัน ในยุคที่บ้านเมืองเต็มไป

ด้วยความวุ่นวายทางการเมืองและการแย่งชิงอ านาจระหว่างผู้ปกครอง คนที่เลื่อมใสศรัทธา

ในพุทธศาสนาก็ยิ่งมากขึ้นสตรีก็เป็นกลุ่มหนึ่งในกลุ่มที่หันมาศรัทธาเพ่ิมขึ้นด้วย การที่พุทธ

ศาสนากล่าวถึงกฎแห่งกรรม การตอบแทนการกระท าโดยชูแนวคิดบ าเพ็ญตนรักษาศีล 
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ออกบวชไม่แต่งงาน ซึ่งขัดต่อความเชื่อตามแนวคิดขงจื่อดั้งเดิมของสังคมจีน ค าสอนของ

พุทธศาสนาไม่มีการแบ่งแยกเพศสถานะและชนชั้น สามารถน าพาทุกคนก้าวข้ามความทุกข์

ไปได ้ยุคที่บ้านเมืองไม่สงบมีการเปลี่ยนแปลงแผ่นดินอยู่ตลอดเวลาชาวบ้านล้มตายจ านวน

มาก ท าให้ผู้คนสังคมหันมาศรัทธาพุทธศาสนานับถือเป็นเครื่องยึดเหนี่ยวจิตใจปลดเปลื้อง

ความทุกข์ทางจิตใจ การเข้ามาของพุทธศาสนาในแผ่นดินเป็นที่พ่ึงพิงของชีวิตอยู่ภายใต้

กรอบแนวคิดของขงจื่ออย่างเข้มข้นในสมัยฮ่ัน (ศิริวรรณ, 2565, 238)  ในทัศนะของ

ผู้เขียนแนวคิดอิทธิพลจากพุทธศาสนาส่งผลสั่นคลอนต่อแนวคิดการด ารงชีวิตของสตรี ซึ่ง

ท าให้สตรีจีนเริ่มจะมีแนวคิดหรือมีทางเลือกสามารถที่จะเป็นตัวเอง หรือเลือกที่จะใช้ชีวิตที่

ตัวเองอยากเป็นได้มากขึ้น  

 

บทสรุป  

ถึงแม้สตรีจีนในสมัยราชวงศ์เว่ยจิ้น ราชวงศ์เหนือใต้จะยังคงอยู่ภายใต้กรอบ

แนวคิดสตรีตามหลักขงจื่อที่ฝังรากยาวนานและส่งต่อมาจากราชวงศ์ฮ่ัน ทว่าสภาพสังคมที่

มีการเคลื่อนย้ายอพยพถิ่นฐานเข้ามาของชนต่างเผ่า น าพาวัฒนธรรมต่างถิ่นเข้ามาปะทะ

กับวัฒนธรรมฮ่ันในแผ่นดิน เกิดการประสานกลมกลืนกันและกันระหว่างชนชาติอย่างที่

ปรากฏ อาทิ วิถีชีวิตประจ าวัน เสื้อผ้าเครื่องแต่งกาย อาหารการกิน แนวคิดในการค้าขาย 

ทัศนคติต่อความรักและการแต่งงานออกเรือนกับมีครอบครัว อันส่งผลให้สภาพและ

บรรยากาศสังคมมีความแตกต่างไป ความเข้มแข็งของอ านาจปกครองตระกูลใหญ่                

ความกระหายชัยชนะและการยอมรับของผู้รุกรานต่างถิ่น การประสานกลมกลืนกัน

ระหว่างสองวัฒนธรรม ส่งผลให้เกิดการเปลี่ยนแปลงทางความคิด จารีตประเพณี สตรีซึ่ง

เป็นส่วนหนึ่งของสังคมไม่อาจจะปฏิเสธการเปลี่ยนแปลงที่เกิดขึ้นได้ และจากการรับเอาวิถี

ด าเนินชีวิตของชนต่างเผ่าซึ่งเป็นสังคมมาตาธิปไตยไม่กดขี่สถานภาพของสตรี ส่งผลให้สตรี

ในช่วงเวลานี้มีสิทธิ สถานภาพในครอบครัว เริ่มมีพ้ืนที่ในสังคมเพ่ิมขึ้นกว่าเดิม คุณค่าของ

ตัวเองที่ยึดติดกับบทบาทหน้าที่ความเป็นบุตรสาว ภรรยา และมารดาตามหลักสาม             
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คล้อยตามสี่คุณธรรมได้ถูกผ่อนคลายให้มีพ้ืนที่ของการใช้ชีวิตมากขึ้น เป็นจุดเริ่มต้นของ

การตื่นรู้คุณค่าของตัวเอง ไม่ยุติชีวิตของตนเองตามกรอบพรหมจรรย์ซึ่งก าหนดชะตาชีวิต

ดั่งที่เคยเป็นมาอีกต่อไป  
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สถานภาพของสตรีในสมัยราชวงศ์เว่ยจิ้น ราชวงศ์เหนือใต้ 

 

วิพากษ์บทความโดย รองศาสตราจารย์ ดร. วาสนา วงศ์สุรวัฒน์  

 

ขอบคุณธรรมศาสตร์ที่กรุณาให้เกียรติมาร่วมงานในอีกวาระหนึ่งและขอบคุณ

อาจารย์ศิริวรรณ วรชัยยุทธที่น าเสนอได้สนุกสนานมาก ความจริงต้องบอกก่อนว่าช่วง

ระยะเวลายุคสมัยที่ดิฉันเชี่ยวชาญคือจีนสมัยใหม่ ดังนั้นดิฉันไม่สันทัดในเหตุการณ์ต่าง ๆ ที่

เกิดก่อนศตวรรษที่ 18 แต่บังเอิญมีความสนใจเรื่องเกี่ยวกับผู้หญิงในประวัติศาสตร์จีน 

อาจารย์ศิริวรรณเขียนบทความเกี่ยวกับผู้หญิงจีนพอดีจึงได้ให้ดิฉันลองมาอ่านบทความและ

แสดงความคิดเห็น ดิฉันรู้สึกมหัศจรรย์มากเพราะในตอนแรกที่อาจารย์ศิริวรรณบอกว่าจะ

เริ่มเขียนบทความเกี่ยวกับผู้หญิงจีนในยุคราชวงศ์ ดิฉันได้แต่นั่งคิดว่าจะเอาข้อมูลมาจาก

ไหน มันมีด้วยเหรอ ปรากฏว่าอาจารย์สามารถผลิตงานอันมีคุณภาพออกมาได้เรื่อย ๆ 

จนกระทั่งในที่สุดดิฉันก็มีความรู้สึกว่าอาจารย์เหมาะกับการเขียนบทความเกี่ยวกับสตรี

นิยมยุคราชวงศ์จริง และวันนี้ก็เป็นผลงานอีกชิ้นหนึ่งที่น่าสนใจมาก ดิฉันมีอยู่สามประเด็น

ที่จะพูดในวันนี้ 

ก่อนเข้าประเด็น: มีความเห็นใจผู้เขียนมากเพราะว่าเวลาเขียนบทความเรื่อง

ประวัติศาสตร์ จ าเป็นจะต้องปูพ้ืนทางประวัติศาสตร์เยอะมาก และเมื่อสักครู่นี้ได้ถาม

อาจารย์ศิริวรรณก่อนที่จะขึ้นมาน าเสนอว่า เขาได้มีการก าหนดหรือไม่ว่าบทความที่เขียน

ห้ามเกินกี่หน้า เพราะว่าเห็นใจที่ต้องอธิบายในบทความว่าราชวงศ์เว่ยจิ้น ราชวงศ์เหนือใต้

คืออะไรซึ่งเขียนหมดไปแล้ว 6-7 หน้าและได้คุยกันอีกว่า จริง ๆ แล้วเขาอยากให้เขียน

ภายใน 15 หน้า ในฐานะนักประวัติศาสตร์ดิฉันจึงอยากเป็นปากเป็นเสียงว่า ถ้าจ าเป็น

จะต้องอธิบายภูมิหลังทางประวัติศาสตร์ขอให้เพ่ิมจ านวนหน้าขึ้นสักเล็กน้อยเป็น 25 หน้า 

หรือ 30 หน้าได้หรือไม่เนื่องจากจะท าให้การเขียนบทความเขียนได้สะดวกมากขึ้น แต่
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เข้าใจได้ว่าข้อจ ากัดทางจ านวนหน้าที่เขียนได้มีน้อย และเมื่อสักครู่มีเวลาน าเสนอแค่ครึ่ง

ชั่วโมง ซึ่งอาจจะต้องพูดให้กระชับเพราะว่ามีเรื่องราวเบื้องหลังเยอะมาก ในส่วนของ

บทความและการน าเสนอที่คิดว่าเป็นค าถามที่อาจจะเอาไปท าเพ่ิมเติมได้เมื่อบทความได้

ตีพิมพ์เผยแพร่ออกมาแล้วกลายเป็นบทความขนาดยาวขึ้นซึ่งอาจจะเพ่ิมข้อมูลได้ 

ประเด็นที่หนึ่ง: ความคิดที่ว่าด้วยราชวงศ์หรือผู้ปกครองที่มีเชื้อสายมาจากคนที่

ไม่ใช่ชาวฮ่ันร้อยเปอร์เซ็นต์จะมีความเปิดกว้างมากกว่าซึ่งเป็นข้อมูลที่เป็นที่ยอมรับกัน

โดยทั่วไปอยู่แล้วว่าถ้าคนมองโกล คนแมนจู หรือเป็นคนที่มาจากเอเชียกลาง มีวัฒนธรรม

ต่างถิ่น มีศาสนาต่างถิ่นเข้ามา ท าให้แนวโน้มที่จะเปิดกว้างกับผู้หญิงจะมีมากขึ้นเป็น

แนวคิดมาตรฐานทุกคนเข้าใจ ยกตัวอย่างในพุทธศาสนาที่เปิดโอกาสให้ผู้หญิงก็สามารถ

บรรลุธรรมได้ ในขณะที่โครงสร้างภายใต้การปกครองที่มีหลักจริยศาสตร์แบบขงจื๊อก ากับไว้

จะไม่เปิดกว้างเท่ากับพุทธศาสนา 

แต่ประเด็นที่น่ าสนใจในบทความนี้คือมีบางเรื่องที่อนารยชนบังคับและ

เปลี่ยนแปลงตัวเองให้เป็นเหมือนชาวฮ่ัน แต่ในขณะเดียวกันก็มีบางเรื่องที่เขาเลือกที่จะไม่

เปลี่ยนแปลง อย่างที่อาจารย์ศิริวรรณได้อธิบายไว้ว่า อนารยชนจ าเป็นต้องเปลี่ยนเพราะว่า

พวกเขาเหล่านั้นต้องมาปกครองคนส่วนใหญ่ที่เป็นชาวฮ่ัน ดังนั้นพวกเขาจึงต้องเปลี่ยน

เพ่ือให้ได้รับความเคารพและการยอมรับจากชาวฮ่ัน ยกตัวอย่างเช่น บังคับให้ขุนนางพูด

ภาษาจีน บังคับให้ขุนนางแต่งตัวเป็นชาวฮ่ัน ห้ามใช้ภาษาหู (胡语) ห้ามเอาวัฒนธรรมหู   

(胡文化) มาใช้ซึ่งเป็นการบังคับที่สุดโต่งมากแต่ค าถามที่ตามมาคือ ท าไมบางเรื่องยอม

เปลี่ยน  เช่นประเด็นที่ให้แต่งงานในสายเลือดเดียวกันได้ ซึ่งเป็นเรื่องใหญ่มาก ดิฉันมี

ความรู้สึกว่าถ้าถึงขั้นขุนนางไม่ยอมพูดภาษาจีน ขุนนางไม่ยอมแต่งตัวแบบจีนจะลงโทษถึง

ขั้นประหารชีวิตได้ แต่ท าไมถึงไม่เปลี่ยนในเรื่องของขนบการแต่งงาน ท าไมเปิดกว้างให้สิทธิ

กับผู้หญิงมากขึ้น ท าไมให้หย่าและแต่งงานใหม่ได้ ท าไมให้แต่งงานระหว่างไว้ทุกข์ได้ซึ่ง

ประเด็นเหล่านี้อาจจะท าให้เกิดความสงสัยว่าพวกเขาเลือกกันอย่างไรว่าสิ่งใดจ าเป็นต่อการ
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ที่จะต้องเปลี่ยน และสิ่งใดไม่จ าเป็นต่อการที่จะต้องเปลี่ยนซึ่งดิฉันคิดว่าควรจะมีค าอธิบาย

เพราะจะท าให้น่าสนใจมากเพ่ิม 

ประเด็นที่สอง: อีกสิ่งหนึ่งที่คิดว่ายากมากในฐานะที่ดิฉันเองเป็นนักประวัติศาสตร์

สมัยใหม่ จะมีความรู้สึกชื่นชมบุคคลที่ท างานวิจัยประวัติศาสตร์เหตุการณ์ต่าง ๆ ที่เกิดก่อน

ยุคสมัยใหม่ เพราะว่าเข้าใจว่าหลักฐานเอกสารจ ากัดและหลักฐานเอกสารเป็นตัวหนังสือที่

เขียนโดยคนที่อ่านออก เขียนได้ และต้องอ่านโดยผู้ที่ต้องอ่านออกเขียนได้ ดังนั้นจึง

หลีกเลี่ยงไม่ได้ที่ส่วนใหญ่แล้วจะเป็นข้อมูลของชนชั้นสูง ซึ่งอาจารย์ศิริวรรณก็ได้กล่าวไป

แล้วว่าหลักฐานเอกสารมีแนวโน้มว่าเป็นข้อมูลที่มาจากคนชั้นสูงเป็นหลัก นอกจากนี้

อาจารย์ศิริวรรณยังได้หาข้อมูลเรื่องผู้หญิงเจ็ดประเภท  ซึ่งผู้หญิงเจ็ดประเภทมีตั้งแต่ชนชั้น

สูงสุดถึงชนชั้นต่ าที่สุด มีทาส นางคณิกา แม่มด ภิกษุณี แม่ชีอะไรทั้งหลาย ซึ่งท าให้เห็น

ภาพมุมกว้างแต่ผู้หญิงเจ็ดประเภทที่น าเสนอมา  

ความน่าสนใจคือชนชั้นตรงกลางมันหายไป ผู้หญิงที่เป็นสามัญชนจะอยู่ใน

หมวดหมู่ผู้หญิงที่ได้รับการยกย่องซึ่งเข้าใจได้ว่าวัฒนธรรมนี้ก็มีอยู่ในวัฒนธรรมจีนยาวนาน 

ยกตัวอย่างเช่น แม่หม้ายที่ครองพรหมจรรย์ หรือแม่ที่ดี แม่ที่มีคุณธรรมจะมีการสร้างซุ้ม

ประตูเพ่ือเป็นเกียรติให้ต่าง ๆ นานาซึ่งก็เป็นตัวอย่างของผู้หญิงที่ได้รับการยกย่อง ค าถาม

คือว่าผู้หญิงที่ได้รับการยกย่องนี่เป็นตัวแทนของผู้หญิงสามัญชน คนธรรมดาหรือไม่ ใน

ความรู้สึกของดิฉันคิดว่าผู้หญิงที่ได้รับการยกย่อง จริง ๆ แล้วเป็นกรณีพิเศษมากกว่าเป็น

บุคคลธรรมดาทั่วไป ค าถามคือว่าผู้หญิงธรรมดาสามัญชนทั่วไปที่ไม่ใช่ทาสและไม่ใช่นาง

คณิกา แล้วพวกเขาเหล่านั้นจะมีชีวิตอย่างไร ดิฉันเข้าใจได้ว่าเนื่องจากมีหลักฐานเอกสารที่

เขียนเกี่ยวกับเรื่องนี้น้อย แต่จะมีความเป็นไปได้หรือไม่ว่าจะมีบริบททางเศรษฐกิจอย่างอ่ืน

อีกที่พวกเราสามารถที่จะศึกษาดูได้ซึ่งอาจารย์ได้น าเสนอบริบททางเศรษฐกิจมาบางส่วน

แล้ว 

ตอนท้ายของบทความมีการกล่าวถึงว่าผู้หญิงก็มีบทบาทในทางเศรษฐกิจ ผู้หญิงอยู่

หน้าร้านขายของได้ ผู้หญิงไปร่วมในกิจกรรมทางเศรษฐกิจต่าง ๆ ได้มากขึ้น ค าถามของ
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ดิฉันคือบทบาทในทางเศรษฐกิจของผู้หญิงเหล่านี้มี แค่เฉพาะในยุคสมัยนี้หรือเปล่า           

สิ่งเหล่านี้เป็นวัฒนธรรมที่มาจากการที่ผู้ปกครองเป็นคนต่างถิ่นหรือเป็นอิทธิพลมาจาก

วัฒนธรรมต่างถิ่นหรือเปล่า หรือว่าเป็นสิ่งที่จริง ๆ แล้วผู้หญิงสามัญชนธรรมดาทั่วไป

ด าเนินชีวิตกันแบบนี้อยู่ก่อนแล้วเพียงแต่ไม่ได้ถูกกล่าวถึงเพราะว่าไม่ได้เป็นผู้หญิงที่ได้รับ

การยกย่องหรือผู้หญิงชนชั้นสูง ซึ่งข้อมูลเรื่องนี้อาจจะหาข้อมูลเพ่ิมล าบาก ดิฉันก็เห็นใจ

มาก เมื่อตอนพักกลางวัน ดิฉันได้พูดคุยกับอาจารย์ศิริวรรณ อาจารย์ก็ได้บอกดิฉันว่า

แผนการต่อไปจะท าวิจัยเรื่องผู้หญิงในราชวงศ์ซ่งแต่ว่าอาจจะเจาะลึกไปที่นางคณิกา ดิฉันก็

รู้สึกว่าอันนี้ใช่เลย อันนี้เป็นสิ่งที่ควรจะท าคือจริง ๆ แล้วดิฉันก็มีความรู้สึกว่าบทความ ถ้า

จะเอาให้อยู่ในสิบห้าหน้าน้อยเกินไปอาจารย์เขียนบทความเกี่ยวกับประวัติศาสตร์ต้องให้

สักสามสิบหน้าแต่ถ้าจะท าให้อยู่ในสิบห้าหน้ามีวิธีหนึ่งคืออาจจะเขียนเจาะจงเลือกผู้หญิง

สักกลุ่มหนึ่ง ยกตัวอย่างเช่น นางคณิกานอกจากจะให้ความบันเทิงแล้ว ยังเป็นผู้หญิงที่มี

การศึกษา สามารถอ่านออกเขียนได้ แต่งกลอนร้องเพลงได้ ดังนั้นก็น่าจะเป็นกลุ่มที่มี

หลักฐานพอสมควร คิดว่าวิธีนี้อาจจะช่วยได้ ท าให้เห็นภาพชัดเจนขึ้นของผู้หญิงแต่ละกลุ่ม

ในประวัติศาสตร์จีน แต่ว่าในการน าเสนอวันนี้ของอาจารย์ศิริวรรณโดยภาพรวมแล้วรู้สึกว่า

ให้ข้อมูลที่น่าตื่นเต้นมากของผู้หญิงในราชวงศ์เว่ยจิ้น ราชวงศ์เหนือใต้ 

ประเด็นที่สาม: เป็นค าถามฝากไว้ ดิฉันตื่นเต้นมากกับเรื่องฮวามู่หลาน ซึ่งถ้าไป

เขียนบทความอาจจะอยากให้ใส่หมายเหตุขยายความนิดนึง เพราะว่าดิฉันอ่านในบทความ

แล้วไม่ได้แสดงว่าในสมัยนั้นมีผู้หญิงไปรบกับผู้ชายเป็นเรื่องปกติ อ่านในบทความแล้วยังมี

ความรู้สึกว่ามู่หลานเป็นคนพิเศษ เป็นผู้หญิงที่แอบไปรบ สิ่งนี้อาจจะต้องชี้แจงให้ชัดเจนขึ้น

ในบทความ และดิฉันสงสัยด้วยว่าการที่ผู้หญิงไปรบเป็นเรื่องปกติ เนื่องด้วยเป็นอิทธิพล

จากวัฒนธรรมที่ชาวฮ่ันเรียกว่าอนารยชนหรือเปล่า เพราะว่าตามความเข้าใจของดิฉันแต่

เดิม ในหลายๆ เผ่าอย่างเช่นเผ่ามองโกล เผ่าแมนจู ผู้หญิงสามารถขี่ม้า ยิงธนู สิ่งนี้อาจจะ

เป็นอิทธิพลเข้ามาที่ท าให้เกิดมู่หลานขึ้นในยุคนี้ 
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ในภาพรวมแล้วดิฉันคิดว่าเป็นหัวข้อวิจัยที่น่าตื่นเต้นมาก อยากจะให้ก าลังใจ เชียร์

อาจารย์ศิริวรรณให้ท าต่อไป และพวกเราทุกคนก็ช่วยกันกดดันรอเสพงานวิจัยเรื่องหญิง

คณิกาในยุคราชวงศ์ซ่งที่จะตามมาต่อไป  
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ปรัชญาเซนในภาพยนตร์จีนเร่ือง “A Touch of Zen” (1971) 

 

ผู้ช่วยศาสตราจารย์ ดร. เดโชพล เหมนาไลย1 

 

บทคัดย่อ 

บทความนี้ส ารวจอิทธิพลอันลึกซึ้งของปรัชญาเซนในภาพยนตร์เรื่อง “A Touch 

of Zen” (1971) ก ากับโดย คิง หู (King Hu) การวิเคราะห์มุ่งเน้นไปที่วิธีการน าเสนอ

หลักการของเซนในการเล่าเรื่อง แก่นเรื่อง และสุนทรียะทางภาพของภาพยนตร์ โดย

พิจารณาการพรรณนาถึงการบรรลุธรรม ศิลปะการต่อสู้ และการเปลี่ยนแปลงภายใน 

การศึกษาครั้งนี้ได้ให้ความกระจ่างว่า “A Touch of Zen” น าเสนอหลักการและค าสอน

ของเซนในบริบทของภาพยนตร์อย่างไรด้วยการวิเคราะห์ฉากและตัวละครส าคัญ โดยให้

ความเข้าใจที่ลึกซึ้งยิ่งขึ้นเกี่ยวกับปรัชญาเซนและการประยุกต์ปรัชญานี้กับประสบการณ์

ของมนุษย์ 

 

ค าส าคัญ : ปรัชญา พุทธศาสนา เซน ภาพยนตร์จีน A Touch of Zen  

 

 

 

 

 

 

 

                                                           
1อาจารย์ประจ าสาขาปรัชญา คณะศิลปศาสตร์ มหาวิทยาลัยธรรมศาสตร ์
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บทน า 

พุทธศาสนานิกายเซน (Zen Buddhism) (ต่อไปจะเรียกสั้นๆ ว่า “เซน”) เป็น

นิกายของพุทธศาสนาที่แพร่หลายในแถบเอเชียตะวันออก โดยข้อมูลทางประวัติศาสตร์

บ่งชี้ว่าเซนก าเนิดขึ้นเริ่มต้นจากประเทศจีน ผ่านไปยังเกาหลี และต่อไปที่ประเทศญี่ปุ่นใน

ท้ายที่สุด (Baroni, 2002, p. vii) ส าหรับการเริ่มต้นจากประเทศจีนนั้น นักวิชาการทาง

พุทธศาสนาส่วนใหญ่เห็นพ้องต้องกันว่าเกิดจากการผสมผสานกันระหว่างพุทธศาสนาที่สืบ

ทอดมาจากอินเดียกับลัทธิเต๋า (Daoism/Taoism) ซึ่งเป็นความเชื่อหลักประจ าถิ่นของจีน

ความเชื่อหนึ่งในขณะนั้น (Dumoulin, 1963, p. 54-57; Pas 2006, p. 125) การ

ผสมผสานดังกล่าวดูจะเป็นไปในทิศทางที่ดี และก่อก าเนิดเป็นพุทธศาสนาที่มีอัตลักษณ์

ใหม่ มีความแตกต่างไปจากพุทธศาสนาที่เคยมีมาก่อน และถูกชาวจีนขนานนามว่า           

พุทธศาสนานิกาย “ฉาน” (Ch’an Buddhism)  ซึ่งมาจากค าภาษาบาลีว่า “ฌาน”             

(ส่วนในภาษาสันสกฤตคือค าว่า “ธยานะ”) ที่มีความหมายว่า “การเพ่งพินิจด้วยจิตที่เป็น

สมาธิแน่วแน่” (Meditation) (สมเด็จพระพุทธโฆษาจารย์ (ป. อ. ปยุตฺโต), 2559, หน้า 61) 

ตามหลักปฏิบัติส าคัญของนิกายที่เน้นการท าสมาธิซึ่งท าให้เกิดฌานนั่นเอง อย่างไรก็ตาม 

เมื่อนิกายฉานถูกส่งต่อผ่านเกาหลีเข้าไปสู่ญี่ปุ่น ได้ถูกเรียกเป็นภาษาญี่ปุ่นเสียใหม่ว่า            

พุทธศาสนานิกาย “เซน” (Zen Buddhism) ซึ่งในความเป็นจริงแล้วก็ยังคงมีความหมาย

เดิม มิได้เปลี่ยนแปลงไปแต่อย่างใด ต่อมานิกายเซนจากญี่ปุ่นนี้เองได้ถูกน าไปเผยแพร่ใน

โลกตะวันตก จนเป็นที่รู้จักไปทั่วโลกในที่สุด  

จุดเปลี่ยนส าคัญในประวัติศาสตร์ของนิกายเซน ซึ่งอาจถือว่าเป็นจุดเริ่มต้นของ

เซนในโลกที่พ้นไปจากโลกตะวันออกคือการที่อาจารย์เซนนามว่า “ชาคุ โซเยน” (Shaku 

Sõyen, 1856-1919) เจ้าอาวาสวัดเอนกาคุจิ (Engakuji Temple) เข้าร่วมการประชุมสภา

ศาสนาโลก (World's Parliament of Religions) ที่นครชิคาโก ประเทศสหรัฐอเมริกา เมื่อ

ปี 1893 ซึ่งนับเป็นการปรากฏตัวครั้งแรกของพระเซนในโลกตะวันตก (Fader, 1982, 

p.123) อย่างไรก็ดี กระแสความแพร่หลายเป็นที่รู้จักในวงกว้างของเซนถึงจุดสูงสุดใน            
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ช่วงทศวรรษ 1960 โดยมีก าลังหลักในการเผยแผ่ ได้แก่ ท่านไดเซ็ตสึ เททาโร่ ซูสุกิ 

(Daisetsu Teitaro Suzuki, 1870-1966) ซึ่งเป็นศิษย์เอกของท่านโซเยนนั่นเอง 

ปรากฏการณ์ความแพร่หลายของเซนในโลกตะวันตกในช่วงเวลาดังกล่าว มีผู้บรรยายเอาไว้

ให้พอเห็นภาพว่า ความสนใจเกี่ยวกับเซนในประเทศสหรัฐอเมริกามีเพ่ิมขึ้นอย่างมากมาย 

ไม่ว่าจะเป็นการตีพิมพ์บทความเกี่ยวกับเซนในวารสารวิชาการที่ส าคัญด้านปรัชญาและ

ศาสนาอย่าง Philosophy East & West ในนิตยสารส าหรับผู้หญิงอย่าง Mademoiselle 

และ Vogue ในนิตยสารส าหรับคนทั่วไปอย่าง Time, Life และ The New Yorker 

ตลอดจนในนิตยสารเกี่ยวกับวรรณกรรมอย่าง Chicago Review มิเพียงเท่านั้น ยังมีเรื่อง

ข าขันและการ์ตูนเกี่ยวกับเซนปรากฏอยู่แทบทุกหนทุกแห่ง (Ames, 1960, p. 23) กล่าว

อีกแบบได้ว่า ในช่วงเวลาดังกล่าวเป็นช่วงที่เซนเข้าไปอยู่ในวัฒนธรรมประชานิยม 

(Popular Culture) ของสังคมอเมริกันได้อย่างเต็มตัว 

กระแสความแพร่หลายของเซนยังเกิดขึ้นอย่างต่อเนื่อง จนเมื่อปี 1975 มี

ภาพยนตร์เรื่องหนึ่งที่สร้างความสนใจอันเกี่ยวเนื่องกับเซนให้เกิดขึ้นในวงกว้างระดับ

นานาชาติอีกระลอกหนึ่ง นั่นคือ ภาพยนตร์จีนเรื่อง “A Touch of Zen” (1971) ซึ่งสร้าง

ชื่อเสียงเป็นอย่างมากเมื่อได้รับรางวัล  Grand Prix de la Commission Supérieure 

Technique (อาจแปลแบบล าลองได้ว่า “รางวัลเทคนิคพิเศษ”) ในเทศกาลภาพยนตร์เมือง

คานส์ (Festival de Cannes) ประเทศฝรั่งเศส อันเป็นเทศกาลที่ส าคัญในโลกภาพยนตร์

มากที่สุดเทศกาลหนึ่งจนถึงปัจจุบัน (Wang, 2013, p. 221) ภาพยนตร์เรื่องนี้ก ากับโดย  

หจูินเฉวียน (Hú Jīnquán/胡金銓, 1932–1997) หรือที่โลกตะวันตกรู้จักกันในนาม  “คิง 

หู” (King Hu) A Touch of Zen นอกจากจะเป็นภาพยนตร์จีนเรื่องแรกที่ได้รับรางวัลใน

เทศกาลภาพยนตร์เมืองคานส์แล้ว ยังเป็นภาพยนตร์ในประเภท (Genre) ที่เรียกว่า “Wu 

Xia” (ซึ่งในประเทศไทยรู้จักกันดีในชื่อว่า “หนังก าลังภายใน”) เรื่องแรกที่ท าเช่นนี้ได้อีก

ด้วย นักวิจารณ์ภาพยนตร์หลายคนเห็นว่า A Touch of Zen ถือเป็นต้นแบบให้กับ

ภาพยนตร์จีนก าลังภายในยุคใหม่อย่าง “Crouching Tiger, Hidden Dragon” (Ang Lee, 
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2000), “Hero” (Zhang Yimou, 2002) และ “House of Flying Daggers (Zhang 

Yimou, 2004) อีกด้วย (Teo, 2006, pp. 2-3) 

กระนั้นก็ตาม สิ่งที่น่าสังเกตก็คือ ชื่อของภาพยนตร์ในภาษาอังกฤษ มีค าว่า 

“Zen” ซึ่ ง เป็นค าในภาษาญี่ปุ่นดังที่กล่าวมาแล้วอยู่ด้วย ท าให้ชื่อภาพยนตร์ ใน

ภาษาอังกฤษมิได้สอดคล้องกับฉากหลังทางประวัติศาสตร์ในท้องเรื่องของภาพยนตร์ที่

เกิดข้ึนในจีนช่วงสมัยราชวงศ์หมิง (1368–1644) จึงถูกนักวิชาการอย่าง เจมส์ สไตน์สเตรจ 

(James Steinstrage) ตั้งข้อสงสัยว่าการตั้งชื่อภาพยนตร์ในลักษณะนี้ เป็นเพียงกลยุทธ์

ทางการตลาดเพ่ือดึงดูดผู้ชมชาวตะวันตกและเพ่ือให้นึกถึงความแปลกใหม่ที่มาจากแหล่ง

อ่ืน (Exotic) เท่านั้น ยิ่งไปกว่านั้น สไตน์สเตรจยังกล่าวอีกด้วยว่า A Touch of Zen 

น าเสนอแนวคิดของเซนแต่เพียงผิวเผิน ขาดความลึกซึ้ง (Steinstrage, 2014, p. 104) ซ่ึง

สอดคล้องกับนักวิจารณ์อย่างหม่าเกากวง  (Ma Guoguang) ที่กล่าวหาว่า “คิง หู” ไม่

เข้าใจเซนและสร้างภาพพจน์ของเซนที่ดูแปลกประหลาด เช่น พระใช้ความรุนแรงและพระ

มีเลือดเป็นสีทอง (Teo, 2006, p. 105)  

 แม้จะเป็นความจริงที่ว่าเมื่อย้อนกลับไปดูชื่อเดิมในภาษาจีนของภาพยนตร์เรื่องนี้ 

คือ “Xia Nü” ซึ่งมีความหมายว่า “หญิงสาวผู้กล้าหาญ” หรืออาจแปลให้สอดคล้องกับ

ความเป็นภาพยนตร์ก าลังภายในว่า “จอมยุทธ์หญิง” เราจะพบว่าชื่อดังกล่าวมิได้

สอดคล้องกับชื่อในภาษาอังกฤษเช่นกัน แต่อย่างไรก็ตาม นั่นไม่ได้หมายความโดยอัตโนมัติ

ว่าภาพยนตร์เรื่องนี้น าเสนอแนวคิดของเซนอย่างผิวเผินหรืออย่างขาดความเข้าใจอย่างที่

ถูกวิจารณ์ ทั้งนี้ หลังจากที่ผู้เขียนได้ศึกษาภาพยนตร์เรื่อง A Touch of Zen โดยการ 

“อ่าน” ภาพยนตร์ โดยใช้วิธีที่เรียกว่า “อ่านแบบใกล้ชิด” (Close Reading) แล้ว2  ผู้เขียน

                                                           
2การ “อ่านภาพยนตร์แบบใกล้ชิด” ในบทความนี้อาจสรุปโดยสังเขปได้ว่า การ “อ่าน” ภาพยนตร์ คือการถือว่าภาพยนตร์เป็น “ตัวบท” (text) 
ซึ่งแบ่งออกเป็น 2 ส่วน ได้แก่ 1) การวิเคราะห์เทคนิคทางภาพยนตร์ (film techniques) ได้แก่ การวิเคราะห์เกี่ยวกับการใช้กล้อง บท ภาพ เสียง 
และ 2) การวิเคราะห์เนื้อหาของภาพยนตร์ (film content)  ได้แก่ การวิเคราะห์เรื่อง ตัวละคร แก่นเรื่อง (theme) เป็นต้น (เดโชพล เหมนาไลย, 
2565, 398-399) และเลือกอ่านตัวบทนั้นอย่าง “เจาะลึก” ลงรายละเอียดลงไปในบางส่วน เช่น การอ่านฉากเปิดและฉากปิดของภาพยนตร์ใน
บทความนี้ อย่างพินิจพิเคราะห์เป็นพิเศษ เพื่อหาความหมายที่อยู่ลึกลงไปในส่วนนั้น ๆ และเชื่อมโยงให้เห็นภาพรวมเกี่ยวกับภาพยนตร์ได้ในที่สุด 
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พบว่าภาพยนตร์เรื่องนี้มีการสอดแทรกแนวคิดแบบเซนอยู่ตลอดทั้งเรื่อง ด้วยเหตุดังนั้น ใน

บทความนี้ผู้เขียนต้องการที่อธิบายแสดงการวิเคราะห์เพ่ือสนับสนุนข้อค้นพบดังกล่าวของ

ผู้เขียน โดยจะน าเสนอผ่านองค์ประกอบ 3 ส่วนหลักของภาพยนตร์ ได้แก่ 1) ตัวละคร 

(Characters) 2) เทคนิคภาพยนตร์ (Film Techniques) และ 3) โครงสร้างการเล่าเรื่อง 

(Narrative Structure) ไปตามล าดับ 

 

ตัวละคร: สะท้อนหลัก “ศูนยตา”  

 A  Touch of  Zen เป็น เรื่ องราวของบัณฑิตหนุ่ มนามว่ า  “กู้ เ สิ่ ง ไจ๋ ”                           

(Gu Shengzhai) ผู้หาเลี้ยงชีพด้วยการรับจ้างเขียนตัวอักษร วาดภาพ เขียนกวีนิพนธ์                

กู้เสิ่งไจ๋อยู่กับมารดาผู้คาดหวังให้เขาสอบเป็นจอหงวนและมีทายาทเพ่ือสืบสกุล แต่เขาก็

ปฏิเสธที่จะท าตามความปรารถนาของมารดาเนื่องจากมีนิสัยเป็นผู้ที่ไร้ความทะเยอทะยาน 

ต้องการเพียงด าเนินชีวิตอยู่อย่างเรียบง่าย ต่อมากู้เสิ่งไจ๋พบว่าบ้านร้างในละแวกที่เขาอาศัย

อยู่ซึ่งถูกชาวบ้านเล่าลือว่ามีผีสิงนั้น แท้จริงแล้วมีคนแอบมาซ่อนตัวอาศัยอยู่ เธอมีชื่อว่า 

“หยางฮุ่ยชิง” (Yang Hui-zhen) เป็นบุตรสาวของขุนนางซึ่งถูกกลุ่มขันทีกังฉินตามไล่ล่า

เอาชีวิต เขากับมารดาจึงให้ความช่วยเหลือเธอ โดยเขาเป็นผู้วางแผนการล่อลวงให้กลุ่ม

ขันทีมาติดกับ ส่วนหยางฮุ่ยชิงผู้มีความเก่งกาจด้านวิทยายุทธก็ต่อสู้กับกลุ่มขันทีจนในที่สุด

กลุ่มขันทีก็พ่ายแพ้ไป หลังจากเหตุการณ์ครั้งนั้น หยางฮุ่ยชิงตัดสินใจละทิ้งทางโลกหันเข้า

หาพุทธศาสนา เพ่ือแสวงหาความหลุดพ้น 

เมื่อพิจารณาดูลักษณะนิสัย รวมไปถึงพฤติการณ์ของตัวละครหลักทั้ง 2 ที่กล่าวมา

ข้างต้น ได้แก่ กู้เสิ่งไจ๋ และหยางฮุ่ยชิง ผู้เขียนพบว่าเป็นการสะท้อนให้เห็นถึงหลักการ

ส าคัญประการหนึ่งของเซน นั่นคือ หลัก “ศูนยตา” ซึ่งในแง่หนึ่งหมายถึง “อทวิภาวะ” 

(Nonduality) คือการท าลายความคิดที่วางอยู่บนพ้ืนฐานของ “ทวิภาวะ” (Duality) 

(สุมาลี มหณรงค์ชัย, 2550, 352) แนวคิดทวิภาวะที่ชัดเจนประการหนึ่งก็คือ แนวคิด 

“หยิน-หยาง” ซึ่งเป็นการมองแบบแยกขั้วตรงข้ามที่มีลักษณะที่ตายตัว เปลี่ยนแปลงไม่ได้ 
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แนวคิดนี้มาจากลัทธิเต๋าอันเป็นส านักคิดหนึ่งที่มีอิทธิพลต่อสังคมวัฒนธรรมจีนอย่างส าคัญ 

ตัวอย่างของแนวคิด “หยิน-หยาง” ที่ปรากฏจริงในสังคมจีนก็คือ ความเป็นชาย-หญิง ตาม

แนวคิดดังกล่าวผู้ชายมีคุณสมบัติตายตัว คือ ต้องเป็นผู้ที่เข้มแข็ง มีความสามารถทาง           

วิทยายุทธ์ มีความรู้เพ่ือแสวงหาอ านาจและความม่ังคั่ง เป็นผู้น าครอบครัวเพ่ือสร้างทายาท

สืบสกุล ในขณะที่ผู้หญิงมีคุณสมบัติตายตัว คือ เป็นเพศที่อ่อนแอ ท าหน้าที่เป็นภรรยาที่ดี

ของสามีและเป็นมารดาที่ดีของบุตร ดูแลครอบครัวอย่างไม่ขาดตกบกพร่อง ไม่จ าเป็นต้องมี     

วิทยายุทธ์แต่อย่างใด  

เมื่อย้อนกลับไปพิจารณาลักษณะนิสัยของกู้เสิ่งไจ๋และหยางฮุ่ยชิงในภาพยนตร์ เรา

จะพบว่าทั้งสองมีลักษณะนิสัยที่ตรงกันข้ามกับแนวคิดหยิน-หยางโดยสิ้นเชิง ดังที่ได้กล่าว

ไปบ้างแล้วว่ากู้เสิ่งไจ๋ไร้ซึ่งความทะเยอทะยานทางอ านาจการเมืองและเศรษฐกิจ ดังที่เมื่อ

แม่ของเขาบอกว่าเขาล้มเหลวในชีวิต เพราะอุตส่าห์เรียนจนมีการศึกษาสูงแต่กลับไม่สอบ

รับราชการและไม่ยอมแต่งงานมีภรรยาและมีลูก เขาก็ได้กล่าวแย้งว่า เขา “เรียนเพ่ือศึกษา

หาความรู้” ในขณะที่ลักษณะนิสัยและพฤติกรรมของหยางฮุ่ยชิงยิ่งเห็นชัดเจนว่า เป็นการ

หักล้างแนวคิดว่าผู้หญิงเป็น “หยิน” เธอไม่ยอมท าหน้าที่ภรรยา และแม้ว่าจะให้ก าเนิดลูก

แก่กู้เสิ่งไจ๋ แต่ก็ไม่ได้ท าหน้าที่แม่เช่นกัน เพราะเธอก็ยกลูกให้เขาไปดูแลเลี้ยงดู ส่วนเธอเอง

ก็จะออกบวชในพุทธศาสนา เราอาจกล่าวสรุปได้ว่า ลักษณะของตัวละครหลักของเรื่องทั้ง 

2 คนนี้ เป็นการปฎิเสธขนบจารีตของสังคมจีนที่ส าคัญทั้ง 2 ขนบ คือ เต๋าและขงจื่อไป

พร้อม ๆ กัน 

นอกจากตัวละครหลักทั้ง 2 คนที่กล่าวมา หลักศูนยตาของเซนยังสะท้อนให้เห็น

จากพฤติการณ์ของตัวละครอย่างกลุ่มพระสงฆ์ที่น าโดยหลวงจีนฮุ่ยหยวน เจ้าอาวาส             

วัดตุงหลิน (Donglin Temple) แห่งเทือกเขาหลูซาน (Lushan) ซึ่งผู้เขียนเห็นว่าเป็น

ตัวอย่างรูปธรรมของการแสดงออกในเชิงจริยศาสตร์ที่สืบเนื่องมาจาก อทวิภาวะ ซึ่งในที่นี้

คือการไม่แบ่งแยกฝักฝ่าย โดยเฉพาะอย่างยิ่งเมื่อพิจารณาในบริบทของโครงสร้างการเล่า

เรื่องตามขนบของภาพยนตร์จีนก าลังภายในที่จะต้องมีคู่ตรงข้าม เช่น ฝ่ายคนดีกับฝ่าย         



129 
 

คนชั่ว ฝ่ายมิตรกับฝ่ายศัตรู ฉากที่กลุ่มพระสงฆ์มาช่วยฝังศพทหาร โดยไม่ได้แบ่งแยกว่า

เป็นฝ่ายตรงข้ามไม่ว่าจะเป็นในแง่ศัตรูหรือเป็นคนชั่วก็ตาม จึงเป็นตัวอย่างที่ชัดเจนอย่างยิ่ง 

มิเพียงเท่านั้นพฤติการณ์ของพระสงฆ์โดยเฉพาะหลวงจีนฮุ่ยหยวน อีกประการหนึ่งคือ

ความสามารถในการใช้ศิลปะการต่อสู้ซึ่งอยู่ในระดับสูง ไม่เพียงบ่งบอกว่าพระสงฆ์มี

ความสามารถในทางร่างกายเท่านั้น หากยังแสดงถึงความสามารถในการควบคุมจิตใจคือ

สติสัมปชัญญะอีกด้วย จึงอาจกล่าวได้ว่านี่เป็นอทวิภาวะในแง่ที่มิได้แบ่งขั้วกาย-จิตออกจาก

กัน หากแต่เป็นการหล่อหลอมกายและจิตเป็นหนึ่งเดียวจนสามารถ “ท าการงาน”  

(Action ในที่นี้คือใช้ศิลปะการต่อสู)้ ได้อย่างมีประสิทธิภาพ 

 

เทคนิคภาพยนตร์: สุนทรียะทางภาพแบบเซน (Zen visual aesthetics)  

 เป็นที่ทราบกันดีว่า ภาพยนตร์ถือว่ามี “ภาษา” ของตนเอง และภาษาภาพยนตร์นี้

ก็จะมีไวยากรณ์ (Grammar) ของตนเองเช่นกัน กล่าวโดยภาพรวม ภาพยนตร์จะใช้การเล่า

เรื่องผ่านภาพเคลื่อนไหวและภาพนิ่ง ซึ่งภาพเหล่านี้ก็จะประกอบด้วยการใช้แสง สี มุม

กล้อง และเทคนิคภาพยนตร์อ่ืน ๆ ท าให้ผู้ชมรับรู้เข้าใจเรื่องราวและสิ่งที่ภาพยนตร์ต้องการ

จะสื่อ คุณสมบัติดังกล่าวนี้เองสอดคล้องลงตัวกับหลักการพ้ืนฐานประการหนึ่งของเซน            

นั่นคือ “การไม่อาศัยค าพูดและตัวอักษร” (No dependence on words and letters) 

(Suzuki, 2010, 13) สุมาลี มหณรงค์ชัย อธิบายหลักการนี้ว่าเป็นการไม่ยึดติดอยู่กับค าพูด

และตัวอักษร เพราะสิ่งเหล่านี้ “เป็นเพียงสื่อไม่ใช่เป้าหมาย” (สุมาลี มหณรงค์ชัย, 2550, 

362) แต่ผู้เขียนยังมีความเห็นเพ่ิมเติมอีกว่าหลักการพ้ืนฐานนี้มาจากทัศนะที่ว่าค าพูดและ

ตัวอักษรนั้นมีข้อจ ากัด ไม่สามารถอธิบายหรือเข้าถึงความจริงได้ทั้งหมด ทั้งนี้ข้อจ ากัด

ดังกล่าวมิใช่เป็นในระดับปรมัตถ์หรือเรื่องที่เกี่ยวกับการหลุดพ้นเท่านั้น แต่ยังรวมระดับ 

โลกียะหรือเรื่องสามัญทั่วไปอีกด้วย เช่น การอธิบายว่าบุคคลคนหนึ่งมีหน้าตาอย่างไร             

ต่อให้ใช้ค าพูดหรือตัวอักษรบรรยายได้ดีเพียงใดก็คงไม่ดีเท่ากับการน าภาพถ่ายของบุคคล

นั้นมาให้ดูด้วยสายตาตนเอง ภาพยนตร์ก็ใช้หลักการนี้ด้วยเช่นกัน 
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ส าหรับผู้เขียนเอง เห็นว่า คิง หู มีวิธีการถ่ายทอดเซนออกมาได้เป็นอย่างดี โดยเขา

เลือกใช้จุดแข็งที่ภาพยนตร์มีแต่สื่ออ่ืนไม่มี นั่นคือภาพเคลื่อนไหว คิง หู ใช้ภาพเคลื่อนไหว

เพ่ือน าเสนอความเป็นเซนได้อย่างชาญฉลาด โดยภาพเคลื่อนไหวที่ปรากฏในภาพยนตร์อยู่

เป็นส่วนมาก ได้แก่ ภาพทิวทัศน์ในลักษณะต่าง ๆ เช่น ทุ่งหญ้า ภูเขา (ดูภาพที่ 1) และ

ภาพอาคารเก่าคร่ าคร่า (ดูภาพที่ 2) ซึ่งสื่อถึงสุนทรียะแบบเซนที่เรียกว่า “วะบิ ซะบิ” อัน

เป็น “คุณค่าทางสุนทรียะ” (Aesthetic value) ที่มีศูนยตาเป็นพ้ืนฐานทางอภิปรัชญา ที่

ส าคัญก็คือการหยั่งถึงวะบิ-ซะบิยังเป็นการบรรลุถึงคุณค่าทางจริยศาสตร์คือความดีไป

พร้อมกันด้วย (Izutsu, 1981, 50-52) สรุปได้ว่า ความงามตามแบบเซนคือการหยั่งเห็น

ความจริงตามธรรมชาติ ได้แก่ การหยั่งเห็นศูนยตา (ความว่าง) อนิจจตา (ความไม่เที่ยง) 

และตถตา (ความเป็นเช่นนั้นเอง) ดังนั้นภาพที่ถูกน าเสนอในภาพยนตร์ซึ่งสื่อให้ความเรียบ

ง่าย ความสงบ ความเก่าซอมซ่อ ความกลมกลืนกับธรรมชาติ ฯลฯ จึงล้วนหลอมรวมกัน

สร้างให้ผู้ชมภาพหยั่งเห็นความงามตามแนวทางที่กล่าวมานั่นเอง  

 
ที่มา : King Hu (1971) (จับภาพโดยผู้เขยีน) 

 

ภาพที่ 1 ตัวอย่างภาพทิวทัศน์ธรรมชาติในภาพยนตร์ทีส่ื่อถึงสุนทรียะทางภาพแบบเซน 
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ที่มา : King Hu (1971) (จับภาพโดยผู้เขยีน) 

 

ภาพที่ 2 ตัวอย่างภาพอาคารเก่าคร่ าคร่าในภาพยนตร์ที่สื่อถึงสุนทรียะทางภาพแบบเซน 

 

นอกจากนั้น ในฉากส าคัญที่สื่อให้เห็นถึงความเป็นเซนมากที่สุดฉากหนึ่ง คือ ฉากที่

หลวงจีนฮุ่ยหยวนถูกแทงและเลือดของท่านไหลออกมาเป็นสีทอง ผู้เขียนเห็นว่าฉากนี้เป็น

การใช้เทคนิคทางภาพยนตร์เพ่ือสร้างความตื่นตาตื่นใจ (Spectacle)  ซึ่งกิตติศักดิ์               

สุวรรณโภคิน นักวิจารณ์ภาพยนตร์คนส าคัญ ชี้ให้เห็นว่าการสร้างความตื่นตาตื่นใจถือว่า

เป็นหนึ่งในหน้าที่ของภาพยนตร์ กล่าวคือเป็นการน าเสนอสิ่งแปลกใหม่หรือแตกต่างให้กับ

ผู้ชมเพ่ือให้เป็นที่จดจ าหรือถูกกล่าวถึงต่อ ๆ กันไป เราจะเห็นได้ว่าฉากนี้เป็นฉากที่ถูกกล่าว

ไม่น้อย ดังที่หม่าเกากวงมองว่าฉากนี้เป็นการสร้างภาพให้เซนดูแปลกประหลาด ส าหรับ

ผู้เขียนแล้วเห็นว่าหากเราจะเข้าใจฉากนี้ตามแนวคิดเซน เราจะต้องมองฉากนี้เป็นประหนึ่ง 

“โกอาน” (kōan) ซึ่งก็คือปริศนาธรรมที่ต้องตีความให้แจ่มแจ้ง 
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ที่มา : King Hu (1971) (จับภาพโดยผู้เขยีน) 

 

ภาพที่ 3 ภาพ “เลือดสีทอง” ของหลวงจีนฮุ่ยหยวน 

 

 ผู้เขียนคิดว่าเลือดสีทองในที่นี้ เป็นสัญลักษณ์ที่บ่งชี้ถึงความ “ไม่ธรรมดา” ของ

หลวงจีนฮุ่ยหยวน ด้วยเหตุผลตามสามัญส านึกของคนทั่วไปก็คือเลือดของมนุษย์ย่อมมีสี

แดง หลวงจีนฮุ่ยหยวนมีเลือดสีทองไม่ใช่สีแดงย่อมไม่ใช่คนธรรมดา ซึ่งหากเราจะตีความ

ประกอบโดยอาศัยบริบทสังคมวัฒนธรรมจีนก็จะพบว่าสีทองเป็นสีแห่งความเจริญรุ่งเรือง

และความม่ังคั่ง เป็นความไม่ธรรมดาในอีกแง่หนึ่ง และเม่ือตีความประกอบโดยอาศัยบริบท

ประวัติศาสตร์จีน เราจะพบว่าพุทธศาสนาเข้ามาสู่จีนได้นั้น เริ่มต้นจากการที่จักรพรรดิ 

หมิง (Ming) แห่งราชวงศ์ฮ่ัน (Han , 206 BCE–220 CE) ฝันถึง “บุรุษทองค า” ซึ่งที่ปรึกษา

ทูลว่า บุคคล “ที่ไม่ธรรมดา” นี้ คือพระพุทธเจ้านั่นเอง (Pacey, 2016, 88) เมื่อรวมความ

ทั้งหมดที่กล่าวมา ผู้เขียนคิดว่าเลือดสีทองในฉากนี้จึงเป็นสัญลักษณ์เพ่ือบ่งชี้ว่าหลวงจีน

เป็นผู้ที่บรรลุธรรมไปแล้วนั่นเอง น่าสังเกตว่าการตีความเช่นนี้สอดคล้องกับการที่คิง หู ใช้

ภาพแสงอาทิตย์ส่องเข้ามาจากด้านหลังแทบทุกครั้งที่หลวงจีนฮุ่ยหยวนปรากฏตัวเพ่ือแสดง 

“รัศม”ี พิเศษบ่งชี้ว่าท่านเป็นคนไม่ธรรมดาอีกเช่นกัน 
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ที่มา : King Hu (1971) (จับภาพโดยผู้เขยีน) 

 

ภาพที่ 4 ภาพการปรากฏตัวของหลวงจีนฮุ่ยหยวน 

 

โครงสร้างการเล่าเรื่อง: กรอบ “อริยสัจ 4”  

สิ่งหนึ่งที่เป็นเครื่องยืนยันได้เป็นอย่างดีว่า A Touch of Zen พูดถึงเซนอยู่ตลอด

เรื่อง ก็คือ ฉากเปิดและฉากปิดของเรื่อง ซึ่งเป็นจุดที่สามารถแสดงให้เห็นถึงแก่นเรื่อง 

(Theme) ของภาพยนตร์เรื่องนั้น ๆ ได้ ฉากเปิดของภาพยนตร์เรื่องนี้เป็นฉากใยแมงมุม

ก าลังดักแมลงต่าง ๆ ที่มาติดใย (ดูภาพที่ 5) ภาพยนตร์ใช้เวลากับการจับภาพใยแมงมุมนี้

มากพอสมควร ผู้เขียนจึงเห็นว่าคิง หู ต้องการสื่ออะไรบางอย่างเป็นพิเศษ ซึ่งหากเรามอง

ว่าใยแมงมุมในที่นี้ย่อมถูกใช้เป็นสัญลักษณ์แทนอะไรบางอย่าง ผู้เขียนคิดว่าเราสามารถ

มองได้ว่ามีหลายระดับ กล่าวอีกแบบก็คือใยแมงมุมคือสัญลักษณ์อันหลากความหมาย ไม่

ว่าจะเป็น “ใย” ของจารีตประเพณี ใยของอ านาจการเมือง ใยของกิเลสตัณหานานัปการ 

ซึ่งรวมความแล้วอาจสรุปได้ว่าเป็นการสะท้อนถึง “ทุกข์” ซึ่งเป็น 1 ในอริยสัจ 4 คือการที่         

สรรพสัตว์ต้องเวียนว่ายตายเกิดอยู่ในสังสารวัฏก็ไม่ต่างอะไรไปจากแมลงชนิดต่าง ๆ ที่ต้อง

มาติดใยแมงมุมนั้น (คล้ายกับแนวคิดในพรหมชาลสูตรของเถรวาท) ส่วนฉากจบสะท้อนถึง 
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“นิโรธ” และ “มรรค” การบรรลุธรรมของหลวงจีนฮุ่ยหยวนคือนิโรธ ซึ่งใช้สัญลักษณ์แสดง

ด้วยเลือดสีทองและภาพที่มีแสงสว่างไสวจากดวงอาทิตย์สีทองอยู่เบื้องหลังดังที่กล่าวมาใน

ตอนที่แล้ว ในขณะที่มรรค ใช้สัญลักษณ์คือการชี้นิ้วไปยังอาราม คือการทีห่ลวงจีนฮุ่ยหยวน

ยืนยันให้หยางฮุ่ยชิงออกบวชและเดินทางกลับไปที่วัด แสดงให้เห็นอีกนัยหนึ่งของการ

ยืนยันถึง “พุทธภาวะ” (Buddhahood) ซึ่งเป็นแนวคิดที่ส าคัญมากที่สุดของเซนอีก

แนวคิดหนึ่ง โดยแนวคิดนี้เห็นว่าสรรพสัตว์ล้วนมีพุทธภาวะอยู่ในตน และพุทธภาวะนี้เองที่

เป็นเหตุให้สรรพสัตว์ มีความสามารถที่จะพัฒนาจิตและปัญญาจนบรรลุธรรมได้                               

แม้หยางฮุ่ยชิงจะเป็นหญิงที่เมื่อกล่าวในบริบทของเรื่องขณะนั้นถูกตีกรอบด้วยประเพณี

และความเชื่อต่าง ๆ ของสังคม หลวงจีนฮุ่ยหยวนกลับเห็นว่าสิ่งที่ดีที่สุดที่เธอพึงได้รับคือ

การออกบวชเพ่ือบรรลุธรรม ซึ่งกล่าวโดยพื้นฐานที่สุด เธอสามารถท าเช่นนั้นได้เพราะเธอมี

พุทธภาวะอยู่ในตน พุทธภาวะมิได้ถูกจ ากัดว่ามีในเฉพาะเพศชาย เมื่อพิจารณาดังนี้แล้ว 

เราจึงกล่าวได้ว่า เนื้อเรื่องทั้งหมดที่อยู่ระหว่างฉากเปิดถึงฉากปิดจึงเป็นการสะท้อนถึง 

“สมุทัย” คือ เหตุแห่งทุกข์ที่ท าให้สรรพสัตว์ต้องติดข้องอยู่กับสังสารวัฏ ได้แก่ กิเลสตัณหา

ในรูปแบบต่าง ๆ ซึ่งหากกล่าวในบริบทของภาพยนตร์เรื่องนี้ ได้แก่ ความต้องการอ านาจ 

ความอาฆาตแค้น นั่นเอง 

 
ที่มา : King Hu (1971) (จับภาพโดยผู้เขยีน) 

ภาพที่ 5 ภาพใยแมงมุมในฉากเปิดของภาพยนตร์ 
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 ที่มา : King Hu (1971) (จับภาพโดยผู้เขียน) 

 

ภาพที่ 6 ภาพการชี้นิ้วไปยังอาราม 

 

 
ที่มา : King Hu (1971) (จับภาพโดยผู้เขยีน) 

 

ภาพที่ 7 ภาพอารามที่หลวงจีนฮุ่ยหยวนชี้นิ้วไป 
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สรุป 

จากที่ได้กล่าวมาทั้งหมดคงพอท าให้เห็นได้ว่า A Touch of Zen เป็นภาพยนตร์

น าเสนอแนวคิดแบบเซนได้อย่างแยบคายลึกซึ้ง โดยใช้องค์ประกอบ 3 ส่วนหลักของ

ภาพยนตร์ ตัวละคร เทคนิคภาพยนตร์ (Film Techniques) และโครงสร้างการเล่าเรื่อง 

(Narrative Structure) สื่อสารอย่างทรงประสิทธิภาพ ซึ่งอาจกล่าวได้ว่าใช้หลักการ      

“อุปายโกศลวิธี/กุศโลบาย” (Skillful Means) ของเซนด้วยเช่นกัน หากเรามองว่าสิ่งที่

ภาพยนตร์น าเสนอมานั้นแท้จริง ที่จริงล้วนเป็นปริศนาธรรมให้ขบคิดมิใช่เพ่ือความบันเทิง

แต่เพียงสถานเดียว 
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ปรัชญาเซนในภาพยนตร์จีน เรื่อง "A Touch of Zen" (1971) 

 

วิพากษ์บทความโดย ผู้ช่วยศาสตราจารย์ ดร. ชาญณรงค์ บุญหนุน 

 

เรียนท่านที่เข้าร่วมสัมมนาทุกท่าน ท่านอาจารย์สุวรรณา สถาอานันท์ และท่าน

อาจารย์ปกรณ์ ลิมปนุสรณ์ ที่กรุณาเชิญมาร่วมรายการ ปีนี้เป็นปีที่สอง ขอขอบพระคุณ

อย่างยิ่งครับ 

ขอเล่าความเป็นมา อันดับแรก คือ ภาพยนตร์ที่อาจารย์เดโชพลวิเคราะห์เป็น

ภาพยนตร์ที่เก่ามาก อาจารย์เดโชพลส่งลิงค์ให้ผม แต่ว่าพอเปิดเข้าไปก็ไม่สามารถดูได้ ผม

ต้องไปหาอันที่มันพอจะใช้ได้ ก็ไปเจอในยูทูบซึ่งมีซับเป็นภาษาไทยอยู่บ้าง คลิปที่มีซับ

ภาษาไทย ภาษาอังกฤษ พอไปถึงใกล้จบเรื่อง ปรากฏว่าค้างแล้วดูไม่ได้อีกเลยจนจบ ผมจึง

ต้องไปหาใหม่และเจอของไต้หวันที่เอามาซ่อมแซมจากนั้นก็น ามาเผยแพร่ในยูทูบ แต่เป็น

เสียงภาษาจีนท าให้ผมฟังไม่รู้เรื่องเลย อันนี้คือความยากล าบากซึ่งผมเอามาบ่นให้ฟัง ยังไง

ก็ตาม ผมก็จะพูดสอง สามประเด็นที่อาจจะเกี่ยวข้องกับบทความที่อาจารย์เดโชพล

น าเสนอ 

ประเด็นที่หนึ่ง: เรื่องนี้เป็นหนังที่ยาวมาก ผมต้องใช้ความอดทนมากในการดู ผมดู

ครั้งแรก ดูได้ไม่ถึงยี่สิบเปอร์เซ็นต์ ผมรู้สึกมึนงงและไม่เข้าใจว่าตัวละครก าลังท าอะไร พอดู

เสร็จแล้วผมก็กลับบ้าน สิ่งแรกที่พยายามจะท าความเข้าใจกับภาพยนตร์เรื่องนี้คือ 

สัญลักษณ์ของสิ่งที่ภาพยนตร์เรื่องนี้น าเสนอ พอไปอ่านบทความเล็ก ๆ น้อย ๆ อีกทั้งยัง

ได้รับสรุปย่อจากอาจารย์เดโชพลที่ส่งมาให้อ่าน พบว่าภาพยนตร์เรื่องนี้มีหลายเรื่อง ราว

ผสมผสานกันปะปนกันอยู่ เช่น เรื่องของการแก้แค้น เรื่องของการบรรลุธรรม การแสวงหา

เป้าหมายการด ารงชีวิตของตนเอง รวมอยู่ด้วยกัน ครั้งแรกที่ฉายภาพยนตร์เรื่องนี้ท าเป็น

สองตอนแต่ต่อมาก็รวมตอนเดียวกันท าให้เป็นภาพยนตร์ที่ยาวมากประมาณสามชั่วโมง 
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ภาพยนตร์เรื่องนี้เก่ามาก บทพูดจึงน้อยเพราะฉะนั้นสิ่งที่ภาพยนตร์เรื่องนี้เน้นจึงเป็น

ภาพเคลื่อนไหว ตั้งแต่ตอนแรก ๆ สิ่งที่พอจะจับได้บ้างในเรื่องสัญลักษณ์ต่าง ๆ ที่ปรากฏใน

ภาพยนตร์เรื่องนี้ ก็จะเป็นฉากท่ีฉายภาพของธรรมชาติ พ้ืนที่ที่มีภูเขา ทุ่งหญ้า แล้วก็มีภาพ

อะไรสักอย่างมาติดใยแมงมุมแล้วก็ตายเพราะติดอยู่ในใยแมงมุม จากนั้นมีตัวละครเอกของ

เรื่องคือผู้ชายที่ชื่อกู้เสิ่งไจ ไปนั่งรับวาดรูป ค่อย ๆ ไล่เรื่องไปเรื่อย ๆ ช้า ๆ จนกระท่ังไปเจอ

ผู้หญิงชื่อหยางฮุ่ยเจิน ผมดูไม่ออกว่าไปเจอผู้หญิงที่ไหน  

สิ่งหนึ่งซึ่งงงอยู่ตอนแรก คือการที่มีผู้ชายชื่อโอหยางเหนียน มาตามล่าหยางฮุ่ยเจิน 

ซึ่งผู้ชายคนนี้เป็นตัวละครตัวแรกที่ติดตามหยางฮุ่ยเจินมาเพ่ือฆ่า สิ่งที่น่าสนใจคือการที่ตัว

ละครตัวนี้พยายามตามหาหยางฮุ่ยเจินท าให้เขาเป็นคนแรกที่ไปเจอพระฮุ่ยหยวนและพบว่า

พระฮุ่ยหยวนมีอะไรบางอย่างที่พิเศษ ตอนที่ต่อสู้กันพระฮุ่ยหยวนได้เข้าไปช่วยหยางฮุ่ยเจิน

จากการถูกตามล่า หลังจากนั้นพระฮุ่ยหยวนได้ใช้พลังบางอย่างซึ่งเหมือนเป็นการแสดง

ปาฏิหาริย์ ท าให้ผู้ชายคนนั้นส านึกขึ้นมาได้ว่าพระฮุ่ยหยวนมีอะไรบางอย่างที่พิเศษซึ่งตัว

เขาเองควรจะยอมจ านน เหตุการณ์นี้ก็ไปตรงกับชื่ อเรื่องพอดี นั่นคือการสัมผัสเซน                    

(A Touch of Zen) ต่อมาเขาสู้กับศัตรูได้รับบาดเจ็บถึงแก่ชีวิต ก่อนตายได้ส่งข่าวไปให้ทาง

ราชส านัก ตัวผู้ร้ายอีกคนที่เป็นศัตรูกับตระกูลของนางเอกหยางฮุ่ยเจินก็ยกกองก าลังทหาร

มาเป็นโขยง พอมาถึงหมู่บ้านก็มาติดกับดักของบัณฑิตกู้เสิ่งไจซึ่งปกติแล้วไม่อยากรับ

ราชการตามที่แม่ต้องการ เขาเป็นศิลปินรับจ้างวาดภาพให้คนที่เดินทางไปมาเท่านั้น  เขา

ไม่ได้อยากมีภรรยาจนกระทั่งมาเจอหยางฮุ่ยเจินจึงชอบอกชอบใจ ไม่ทราบว่าหยางฮุ่ยเจิน

ชอบอกชอบใจกู้เสิ่งไจตรงไหน หนังไม่ได้เล่าเรื่องให้กระจ่างนัก แต่วันหนึ่งได้นัดกู้เสิ่งไจไป

ที่บ้านและได้เสียกันซึ่งผมยังงงว่าหนังต้องการสื่อสารอะไร ดูเหมือนว่าต้องการให้ผู้ชมเห็น

พฤติกรรมแหกขนบของนางเอก ดูไปก็ดูเหมือนจะออกแนวสตรีนิยมอยู่บ้าง 

ทีนี้ถ้าดูตามเรื่องทั้งหมด สิ่งที่อาจารย์เดโชพลบอกว่ามันคือเซนตลอดทั้ งเรื่อง ผม

ยังไม่ค่อยแน่ใจเท่าไร อาจจะเนื่องจากผมอ่านตัวภาพยนตร์ไม่ค่อยรู้เรื่อง ซึ่งผมไม่สามารถ

อ่านตัวเทคนิคของภาพยนตร์เรื่องนี้ได้แต่ผมพอที่จะอ่านโครงสร้างของภาพยนตร์เรื่องนี้ได้
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บ้าง ความเป็นเซนมันอยู่ที่ไหนในเรื่องนี้ผมมองไม่ออกเท่าไหร่ ถ้าเราเอาไวยกรณ์ของเซน

เข้าไปจับว่าความเป็นเซนอยู่ตรงไหนบ้างซึ่งอาจารย์เดโชพลได้พูดไปแล้วคือเรื่องอัตถิภาวะ 

เรื่องสุญญตา เรื่องทุกข์ สมุทัย นิโรธ มรรค สิ่งเหล่านี้โดยรวมแล้วจริง ๆ เป็นแค่ของเซน

หรือของพุทธศาสนา จากบทความสิ่งที่ผมอยากจะเห็นนั้นคืออาจารย์เดโชพลจะแยกความ

เป็นพทุธศาสนามหายานโดยรวมซึ่งมีเรื่องต่าง ๆ คล้ายกันกับสิ่งที่เฉพาะเจาะจงว่าเป็นเซน

มากเลยได้รึเปล่า ถ้าแยกได้และลองอ่านจากตัวไวยากรณ์ที่เป็นเซนจริง ๆ มันจะสามารถที่

จะสะท้อนออกมาให้เราเห็นได้ไหมจากบทสนทนาของตัวละครเหล่านี้  

ผมคิดว่าสิ่งหนึ่งซึ่งอาจจะต้องลองดูว่าหนังเรื่องนี้เป็นยังไงกันแน่คืออาจจะต้องคิด

กว้างๆ ก่อนว่าภาพยนตร์ที่เกี่ยวข้องกับศาสนา หรือเกี่ยวข้องกับพุทธศาสนา โดยทั่วไปถ้า

ไม่เชิดชูศาสนา ก็จะมีลักษณะวิจารณ์ศาสนา ภาพยนตร์หลายเรื่องถึงแม้จะวิจารณ์ศาสนา

อย่างร้ายแรงแต่ส่วนใหญ่มักท าไม่ถึงที่สุด ยกตัวอย่างภาพยนตร์ไทยเช่นเรื่อง นาคปรก ถ้า

ดูในแง่หนึ่งเหมือนภาพยนตร์เรื่องนาคปรกจะวิพากษ์วิจารณ์พุทธศาสนาอย่างรุนแรง แต่

มองอีกมุมหนึ่ง ผมคิดว่า ภาพยนตร์เรื่องนาคปรก เชิดชูพุทธศาสนามาก ๆ และพยายามที่

จะเผยแพร่ค าสอนพุทธศาสนาอย่างเต็มที่ ภาพยนตร์เรื่องนาคปรกดูเหมือนจะวิพากษ์           

พุทธศาสนาอย่างรุนแรงผ่านตัวละครที่เป็นพระปลอมและก่ออาชญากรรม ละเมิดศีลทุก

อย่าง และพระหลวงตาที่บวชมาหลายปี สุดท้ายสึกออกไปและกลับมาอีกครั้งเพ่ือขโมยพระ

ไปขาย ภาพยนตร์เรื่องนี้ที่วิจารณ์พุทธศาสนาแรงมากถึงขั้นกระทรวงวัฒนธรรมไม่ให้ฉาย 

กว่าจะได้ฉายต้องเขียนไว้ในตอนจบท านองว่าคนชั่วจะต้องได้รับผลกรรมตามสนอง              

ดูเผิน ๆ ภาพยนตร์เรื่องนี้เหมือนภาพยนตร์ที่วิจารณ์ศาสนาที่สุดโต่งเกินไปแต่พอดูละเอียด

มากขึ้นกลับกลายเป็นว่าภาพยนตร์เรื่องนี้สอนพุทธศาสนาได้ดีมาก ๆ ถ่ายทอดผ่านตัว

ละครอีกตัวหนึ่งซึ่งเป็นน้องของตัวละครเอก วิธีที่ผู้ก ากับซ่อนนัยยะส าคัญของหนังใน

ลักษณะแบบนี้ค่อนข้างน่าสนใจเหมือนกัน แต่ภาพยนตร์เรื่องที่อาจารย์เดโชพลน ามาเสนอ  

A Touch of Zen ผมไม่ค่อยแน่ใจว่ามีอะไรที่ซ่อนไว้เป็นพิเศษรึเปล่า อาจจะเป็นเหมือนที่
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มีผู้วิจารณ์เรื่องนี้ว่ามันเป็นเซนแบบผิวเผินมาก เท่าที่ผมดูภาพยนตร์เรื่องนี้ผมพยายามหา

ความเป็นเซนอยู่สองสามวัน ในภาพยนตร์มีความเป็นเซนอยู่ตรงไหน ?  

ลักษณะส าคัญของเซน มีสี่ประการคือ “การสืบทอดพิเศษนอกคัมภีร์  ไม่ต้อง

อาศัยค าพูดและตัวอักษร ชี้ตรงไปยังแก่นแท้ของมนุษย์ให้เห็นแจ้งในธรรมชาติของตนเอง

และบรรลุความเป็นพุทธะ”  ถ้าเราถือว่าทั้งประการนี้เป็นไวยากรณ์ของเซน หรือมองเซน

ในฐานะวิธีการอันหนึ่งที่น าไปสู่การบรรลุพุทธภาวะ เราต้องพิจารณาลึกลงไปว่าตัว

ภาพยนตร์เรื่องนี้ซ่อนไวยากรณ์เหล่านี้ หรือซ่อนวิธีการแบบเซนที่บ่งชี้ ไปถึงการบรรลุ        

พุทธภาวะไว้ในตัวภาพยนตร์หรือไม่ เห็นได้ชัดเจนว่า ในภาพยนตร์คนที่บรรลุเซนคือ

พระสงฆ์ที่เป็นผู้น าหรือเจ้าอาวาสวัด  แต่พระในเรื่องนี้ดูเหมือนเป็นพระที่มีวิชาอาคมแก่

กล้ามากกว่าจะเป็นพระเซน ภาพที่เราเห็นคือ ท่านต่อสู้ด้วยกระบวนท่าเล็ก ๆ น้อย ๆ ก็

สามารถท าให้ศัตรูศิโรราบและมองเห็นธรรม แต่ไม่ยอมลงมืออย่างรุนแรงเพราะท าให้ศัตรู

เสียชีวิต พระในภาพยนตร์เรื่องนี้ท่านต่อสู้เพ่ือให้ศัตรูยอมสยบ ไม่ใช่เพื่อก าจัดศัตรู ข้อนี้คง

เป็นหัวใจส าคัญของพุทธศาสนา ตอนจบคล้ายว่ามีการแสดงธรรมเทศนา แต่ไม่มีค าพูด         

ใด ๆ ที่เราจะได้ยินจากการเทศนาของท่าน เราไม่รู้ว่าท่านเทศน์อะไรเพราะไม่มีค าพูด

ออกมาให้เราได้ยิน ตัวร้ายที่ฟังเทศน์แกล้งว่าบรรลุธรรมและส านึกผิด เพ่ือหลอกท าร้าย

พระท่ีเป็นเจ้าอาวาสผู้บรรลุเซน ผมไม่ค่อยแน่ใจว่าสิ่งที่ภาพยนตร์พยายามให้เห็นในที่นี้เป็น

พุทธศาสนาแบบเซนหรือว่าเป็นพุทธศาสนาแบบไสยศาสตร์ คือน าเสนอภาพของพระที่

บรรลุเซนในลักษณะผู้มีพลานุภาพพิเศษที่สามารถก าจัดความชั่วร้ายต่าง ๆ ได้ด้วย

อิทธิปาฏิหาริย์ ไม่ใช่ด้วยการสอนเซน (เพราะไม่ค่อยมีค าพูดออกมาในเวลาสอน)  ลักษณะ

ของพุทธศาสนาที่แสดงออกผ่านพระคือ การเจริญเมตตากรุณากับคนทั้งสองฝ่าย เช่นตัว

ละครที่เป็นศัตรูที่ต้องการจะฆ่าผู้หญิง พระก็ช่วยผู้หญิงให้รอดพ้น แต่ถ้าฝ่ายผู้หญิงจะฆ่า

ศัตรูที่ถูกพระสยบแล้ว พระก็จะห้ามว่าไม่ให้ท าร้ายหมายชีวิต เราอาจตีความได้ดังที่

อาจารย์เดโชพลกล่าวไว้ว่า พระในภาพยนตร์เรื่องนี้อยู่ตรงกลาง ระหว่างสองฝ่ายไม่แยก

ฝ่ายใดฝ่ายหนึ่งแสดงถึงความกรุณา ความไม่ล าเอียง ซึ่งการแสดงความกรุณาแบบนี้เป็น
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หัวใจของพุทธศาสนาแบบมหายานทั้งหมด เช่นนี้แล้วเราจะแยกออกจากเซนได้อย่างไร ผม

ว่าท่านอาจารย์เดโชพลมีค าตอบในเรื่องนี้ไม่ชัดเจนนัก 

ประเด็นที่สอง: ความล าบากใจอยู่ที่ว่าผมมีปัญหาไม่สามารถให้ค าวิพากษ์อะไรได้

มากนักเพราะไม่สามารถดูภาพยนตร์ที่สมบูรณ์แบบได้จึงไม่รู้จะวิจารณ์อย่างไร ถ้าจะเอาสิ่ง

ที่อาจารย์เดโชพลเขียนไว้ในบทความมาพิจารณา ผมก็จะพอมีข้อเสนอเพ่ิมเติมได้บ้าง 

กล่าวคือ อาจารย์เดโชพลเสนอว่ามีวิธีที่ดูภาพยนตร์ เรื่องนี้อยู่สามแบบคือ วิพากษ์จากตัว

ละคร วิพากษ์จากโครงสร้างของเรื่อง วิพากษ์จากเทคนิคของภาพซึ่งการใช้เทคนิคของภาพ 

ผมคิดว่ามีสัญญะบางอย่างน่าสนใจที่มีการฉายภาพให้ตั้งแต่ต้นเรื่องคือ  ใยแมงมุม หรือ

การชักใยแมงมุมเพ่ือจับเหยื่อ แต่ผมอาจจะตีความใยแมงมุมต่างจากอาจารย์เดโชพล การ

ชักใยของแมงมุมหรือใยแมงมุมนั้นสะท้อนถึงการกระท าของตัวละครชายที่เป็นคนวาง             

กลยุทธในการต่อสู้ เป็นคนวางกับดักศัตรูที่ต้อนศัตรูของเขาเข้าไปสู่กับดัก มองในแง่ธรรมะ 

แมงมุมคือผู้สร้างกับดักเพ่ือจับผู้อ่ืน แต่ตัวมันเองก็อยู่ภายใต้ข่ายใยที่มันชักขึ้นด้วยเช่นกัน 

บัณฑิตหนุ่มที่สนใจแต่เรื่องการวาดรูป ไม่สนใจเรื่องต าแหน่ง หน้าที่การงานทางราชการ

เป็นคนฉลาดที่สามารถวางกลยุทธ์ในการจัดการกับศัตรูได้ เปรียบดังแมงมุมที่ตกอยู่ภายใต้

ข่ายใยของกิเลสตัณหา ขณะที่ตัวละครหญิงนั้นพยายามที่จะหนีออกไปจากโลกของฆราวาส

ในแง่นี้ผมก็ไม่รู้ว่ามันสะท้อนเซนหรือเปล่า แต่ว่าภาพใยแมงมุมกับตัวละครตัวนี้มาทับกัน

พอดีท าให้รู้สึกเหมือนอย่างที่อาจารย์เดโชพลพูดว่าในที่สุดแล้วมันคือความทุกข์ซึ่งอาจจะ

เป็นไปได้ ถ้าการติดใยแมงมุมตามมาด้วยการตายทั้งหมดของบรรดาพวกศัตรูของนางเอก

ซึ่งก็ตายหมดเลย ก็มีอะไรน่าสนใจอยู่พอสมควรส าหรับภาพยนตร์เรื่องนี้ ผมคิดว่าอาจารย์

เดโชพลอาจจะต้องมองจากทฤษฎีภาพยนตร์ให้เป็นเรื่องราว  อาจารย์กล่าวว่ามีแนว

วิเคราะห์บทบาทของตัวละคร เรื่องเทคนิคถาพ และเรื่องโครงสร้างของภาพยนตร์ เท่าท่ีผม

อ่านมาเล็กน้อยผมคิดว่าทฤษฎีของการดูภาพยนตร์มีหลายแบบและทฤษฎีอันหนึ่งอาจจะ

ช่วยให้เรามองภาพยนตร์เรื่องนี้ได้โดยไม่จ าเป็นต้องเกี่ยวโยงถึงเรื่องอัตถิภาวะก็ได้ เช่น 

ทฤษฎีสตรีนิยมที่สามารถน ามาวิ เคราะห์ลักษณะหรือบทบาทของตัวละครหญิง               



145 
 

(หยางฮุ่ยเจิน) ดังนั้น หยางฮุ่ยเจินในภาพยนตร์เรื่องนี้ เป็นตัวละครที่รื้อสร้างความหมาย

ของสตรีที่ถูกก าหนดโดยจารีต ในจารีตวัฒนธรรมขงจื่อ ผู้หญิงอาจจะเป็นแบบหนึ่ง แต่

ภาพยนตร์เรื่องนี้พยายามที่จะสร้างตัวละครผู้หญิงในลักษณะที่ตรงกันข้ามจากจารีตขงจื่อ 

ถ้ามองในมุมนี้ ผู้หญิงไม่จ าเป็นต้องเป็นเซนก็ได้ แต่หากสามารถมองให้เป็นตัวละครที่

ต่อต้านความหมายความเป็นผู้หญิงรูปแบบหนึ่งก็คือ การปฏิเสธการมีครอบครัว การมี

เพศสัมพันธ์กับผู้ชายคนหนึ่ง โดยที่ไม่รู้สึกว่าต้องผูกพันกัน สุดท้าย ยังคลอดลูกแล้วให้

ผู้ชายรับไปเลี้ยงดู ตัวฝ่ายหญิงเองก็อยู่ในวัดต่อไปในฐานะนักบวชหญิงหรือผู้บ าเพ็ญธรรม

เพ่ือการหลุดพ้น มองในฐานะที่ผู้หญิงเป็นฝ่ายพุทธศาสนา ก็อาจจะกล่าวได้ว่า พุทธศาสนา

คือผู้ที่ขบถต่อจารีตดั้งเดิมของจีน (แหกจารีตแบบขงจื่อ) ส่วนจะถือเป็นเซนหรือไม่ ผมไม่

ค่อยแน่ใจ เพราะไวยากรณ์ของเซนในภาพยนตร์เรื่องนี้ไม่ค่อยชัดเจน 

สุดท้าย เป็นไปได้ไหมว่าถ้าเรามองจากทฤษฎีภาพยนตร์บางทฤษฎี ภาพยนตร์นี้มี

ลักษณะของการต่อต้าน คือต่อต้านจารีตบางอย่าง กระนั้นในที่สุดแล้วก็ยอมรับจารีต

บางอย่าง ต่อต้านจารีตของขงจื่อแต่จนมุมกับพุทธศาสนา เราอาจมองว่าการต่อต้านไม่ได้

ด าเนินไปจนถึงที่สุด แต่ก็เข้าใจได้ในบริบทของสังคมจีน ซึ่งตามงานวิจัยเกี่ยวกับสตรีสมัย

ราชวงศ์ถังของอาจารย์ศิริวรรณ วรชัยยุทธ พุทธศาสนาคือศาสนาที่เปิดทางให้สตรีในสังคม

จีนมีอิสระมากข้ึนในการด ารงชีวิตภายใต้ความกดดันของวัฒนธรรมขงจื่อ 

 




