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	 วารสารพุทธศาสน์ศึกษา จุฬาลงกรณ์มหาวิทยาลัยฉบับนี้ ประกอบด้วยบทความ

ที่หลากหลาย ประการแรก มีบทความอยู่จ�ำนวนหนึ่งที่มีเนื้อหาความสัมพันธ์กัน เอื้อต่อผู้

อ่านในการพิจารณาเปรียบเทียบและขบคิดเพื่อท�ำความเข้าใจมโนทัศน์เรื่อง “ความว่าง” 

หรือ “สญุญตา” ในพระพทุธศาสนาจากแง่มุมต่าง ๆ  ได้เป็นอย่างด ีบทความเหล่านีป้ระกอบ

ด้วยบทความวิจัย ๒ เรื่อง ได้แก่ “นิพพานตามทัศนะของท่านพุทธทาสภิกขุ” “การศึกษา

วิเคราะห์เร่ืองสุญญตาในคัมภีร์พุทธศาสนาเถรวาท” และครอบคลุมถึงบทวิจารณ์หนังสือ
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	 บทความวิจัยเรื่อง “นิพพานตามทัศนะของท่านพุทธทาสภิกขุ” กล่าวถึง

“ความว่าง” ในฐานะเป็นนิยามของ “นิพพาน” ตามทัศนะของท่านพุทธทาส โดยความว่าง

ที่ว่ามิใช่ความปราศจากวัตถุหรือจิตใจ หากแต่เป็นความว่างไปจาก “ตัวกู-ของกู” เมื่อใดที่

จิตปราศจาก “ตัวกู-ของกู” นี้ กล่าวได้ว่าในขณะนั้น จิตได้อยู่กับพระนิพพาน ขณะเดียวกัน 

บทความวิจัยเรื่อง “การศึกษาวิเคราะห์เรื่องสุญญตาในคัมภีร์พุทธศาสนาเถรวาท” ส�ำรวจ

พระไตรปิฎกและอรรถกถาเพ่ือวิเคราะห์ความหมายของ “สุญญตา” ผลการศึกษาพบว่า

ค�ำนี้มี ๔ นัยยะ ได้แก่ ความว่างอันเนื่องมาจากความสูญไปของสิ่งที่มีอยู่ ความว่างจากตัว

ตน ความว่างจากกิเลส และพระนิพพาน ในขณะเดียวกัน บทวิจารณ์หนังสือเรื่อง “ซกเชน 

ค�ำสอนลับแห่งวัชรยาน วิถีธรรมสู่การรู้แจ้ง” มีเนื้อหาส่วนหนึ่งกล่าวถึงการประสานทฤษฎี

และแนวการปฏิบัติภาวนาตามแนวทางแห่งวัชรยาน (ตันตระและซกเชน) เข้ากับการตี

ความค�ำสอนเรื่อง “สุญญตา” อันมีความหมายครอบคลุมถึงความเป็นหนึ่งเดียวกันของ

สังสารวัฎและนิพพาน นอกจากประเด็นนี้แล้ว หนังสือเล่มนี้ยังมีความน่าสนใจเป็นพิเศษ

เนื่องจากเป็นการกล่าวถึงวิธีการปฏิบัติธรรมที่ไม่คุ้นหูนักในบริบทสังคมไทย

	 บทความวิจัยที่น่าสนใจอีกเรื่องหนึ่ง ได้แก่ “การตั้งครรภ์ของภิกษุณี: ความไม่

สอดคล้องระหว่างเรือ่งเล่ากบับทบญัญตัใินครธุรรม” โจทย์ในการวจิยัของบทความนีเ้กดิมา

จากข้อสังเกตที่น่าสนใจของผู้วิจัยเกี่ยวกับความขัดแย้งท่ีพบในตัวบทพระไตรปิฎกและ

อรรถกถา กล่าวคือ พบเรื่องเล่าเกี่ยวกับการตั้งครรภ์ของ ภิกษุณีทั้ง ๆ ที่มีครุธรรมข้อที่ 6 



อันเป็นบทบัญญัติที่น่าจะท�ำให้กรณีการตั้งครรภ์ในขณะเป็นภิกษุณีเป็นไปไม่ได้ บทบัญญัติ

ดังกล่าวก�ำหนดให้สตรีท่ีจะบวชต้องถือศีลเป็นเวลา 2 ปีก่อนท่ีจะบวชเป็นภิกษุณี จาก

ข้อสังเกตดังกล่าว ผู้วิจัยจึงได้วิเคราะห์และต้ังค�ำถามเกี่ยวกับการบังคับใช้หลักครุธรรม

ซึ่งควรค่าแก่ผู้อ่านที่จะได้ติดตามข้อเสนอของผู้วิจัยต่อไป

	 บทความวิจัยเรื่อง “ทัศนคติของประชาชนที่มีต่อการสอนวิธีปฏิบัติวิปัสสนา

กรรมฐานตามแนวของพระธรรมสงิหบรุาจารย์ (จรญั ฐติธมโฺม)” ศกึษาความคดิ ความเข้าใจ 

และความรู้สึกที่มีต่อวิธีการปฏิบัติวิปัสสนากรรมฐานตามแนวของพระธรรมสิงหบุราจารย ์

(จรัญ ฐิตธมโฺม) โดยใช้แบบสอบถามส�ำรวจจากผูเ้ข้าปฏบิติัธรรมวดัตาลเอน ส�ำนกัปฏิบตัธิรรม

ประจ�ำจังหวัดพระนครศรีอยุธยา แห่งที่ 15 อ�ำเภอบางปะหัน จังหวัดพระนครศรีอยุธยา

ผลการวิจยัมคีวามน่าสนใจทีว่่าในขณะทีเ่พศและอายขุองผูเ้ข้าปฏบิตัธิรรมทีแ่ตกต่างกนัมผีล

ต่อทัศนคติดังกล่าว แต่ประสบการณ์และระยะเวลาการปฏิบัติธรรมท่ีแตกต่างกันกลับไม่มี

ผลต่อทัศนคติของผู้เข้าปฏิบัติธรรม

	 นอกจากบทความวิจัยและบทวิจารณ์หนังสือแล้ว วารสารฯ ฉบับนี้ยังมีบทแปล

หนังสือเรื่อง “องค์ใดพระสัมพุทธ” ของอาจารย์ฟุกิตะ ทากามิจิ ซึ่งจะทะยอยลงตีพิมพ์ใน

วารสารฯ ให้ผู้อ่านได้ติดตามอย่างต่อเนื่อง อาจารย์ฟุกิตะ ทากามิจิ เป็นผู้มีความรู้ทาง

พระพุทธศาสนาอย่างลกึซึง้และได้รจนาหนังสอืเล่มน้ีบนพ้ืนฐานของประสบการณ์อนัยาวนาน

ในการศึกษาพุทธประวัติ ความสนใจเกี่ยวกับพระพุทธองค์ว่าท่านทรงเป็นใครหรือทรงมี

ลักษณะอย่างไร มอียูเ่สมอมาในบรบิทสงัคมไทย กระทัง่มีบางคนถงึกบัเสนอว่าพระพทุธองค์

ทรงเป็นคนไทย จึงไม่เป็นที่น่าสงสัยว่าบทแปลนี้จะมีความน่าสนใจเป็นอย่างยิ่ง เชื่อได้ว่า

การตดิตามเนือ้หาจะช่วยให้เกดิการแลกเปลีย่นเรยีนรูแ้ละเปิดมมุมองใหม่ทีจ่ะช่วยให้เข้าใจ

เกี่ยวกับพระพุทธองค์ได้ดียิ่งขึ้น
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ารศกึษาวเิคราะหเรื่องสุญญตาในคัมภรี

พุทธศาสนาเถรวาท

ไพเราะ มากเจรญิ*

ก

บทคัดย่อ

	 บทความวจิยัเรือ่ง	“การศกึษาวเิคราะห์เรือ่งสุญญตาในคมัภร์ีพทุธศาสนา

เถรวาท”	มวีตัถปุระสงค์เพ่ือ	1.	ศึกษาความหมายของสญุญตา	และ	2.	เพือ่วเิคราะห์

แนวคิดเรื่องสุญญตาที่ปรากฎในพระไตรปิฎกและอรรถกถา	 ผลการวิจัยพบว่า	

แนวคดิเรือ่งสญุญตาในคมัภีร์พุทธศาสนาเถรวาทมุง่เน้นอธบิายแนวทางการปฏบิตัิ

เชิงจริยศาสตร์มากกว่าอธิบายในฐานะอภิปรัชญา	 และค�าว่าสุญญตาหรือ

ความว่างน้ีใช้ในหลายความหมาย	 ขึ้นกับนัยยะรวมไปถึงบริบทแวดล้อม	 เพราะ

แม้ในคาถาเดียวกันก็ยังกล่าวถึงสุญญตาในระดับและนัยยะที่ต่างกัน	 โดยสรุป

ความหมายของสุญญตามีอยู่	4	นัย	คือ	1.	ความว่างจากตนและขันธ์	2 5.	ความว่าง

จากราคะ	 โทสะ	 โมหะ	และกิเลสอื่นๆ	3.	ความเสื่อมไป	สิ้นไป	หายไป	จากการ

มีสิ่งอื่นมาแทนที่	และ	4.	นิพพาน
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An Analytical Study of Suññata (Emptiness)

in The Theravada  Buddhist Scripture

Pairor Makcharoen*

Abstract

	 The	main	 objectives	 of	 this	 research	 are:	 1)	 To	 study	 the

meaning	 of	 suññatā,	 and	 2)	 to	 analyze	 the	 concept	 of	 suññatā 
in	 the	 Tipitaka	 and	 the	 Commentaries.	 The	 results	 showed	

that	 the	 concept	 of	 suññatā	 in	 the	 Theravada	 Buddhist

scriptures	 focuses	 on	 explaining	 practices	 as	 ethical	 guidelines	

rather	 than	 as	 metaphysical	 ones.	 The	 word	 “suññatā”	 or	

emptiness	is	used	to	express	multiple	meanings,	depending	on	the

implications	and	contexts.	Even	 in	the	same	verses,	 the	word	may

still	refer	to	different	levels	and	implications	of	suññatā.	

	 In	summary,	the	meanings	of	suññatā	are	fourfold:	the	word

may	refer	to	1.)	The	emptiness	from	the	self	and	the	fi	ve	aggregates;

2.)	the	emptiness	from	passions,	anger,	delusion,	and	other	defi	lements;

3.)	the	deterioration,	extinction,	and	the	disappearance	of	beings	or	

substances	as	a	result	of	being	replaced;	and	4.)	Nirvana.

Key word : Suññatā, Buddhist scriptures
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ที่มาและความส�าคัญของปญหา

	 ค�าว่าสุญญ	 ในภาษาบาลี	 มาจากค�าว่า	 สุน+ย	 แปลว่าว่างเปล่า,	 สูญ

(พระมหาสมปอง	มุทิโต,	2547	:	854)	ดังนั้น	เมื่อน�าค�าว่า	สุญญ	(ว่าง)	+	ตา	ปจจัย	

ในภาวตัทธิต	ซึ่งแปลว่า	“ความ”	สุญญตา	จึงมีความหมายว่า	ความว่าง	(พุทธทาส

ภกิข,ุ	[ม.ป.ป.]	:	48)	เป็นค�าสอนในพระพทุธศาสนาทีม่กีารพดูถงึมากในเชงิปรชัญา	

แนวคิดเรื่องความว่างนี้	 เกี่ยวพันกับค�าสอนทั้งเถรวาทและมหายาน	 โดยปรากฏ

ในพระไตรปิฎกและได้รับความสนใจในการศึกษาจากนักวิชาการเป็นอย่างมาก

เนื่องจากเป็นค�าสอนส�าคัญของนิกายมาธยมิกะ	 ซึ่งเป็นนิกายส�าคัญนิกายหนึ่ง

ของพุทธศาสนาในอินเดียก่อนจะเผยแผ่และเข้ามามีอิทธิพลต่อพุทธศาสนนิกาย

เซน	และมีการพูดถึงอย่างมากอีกครั้งในค�าสอนของท่านพุทธทาสเกี่ยวกับแนวคิด

เรื่องความว่าง

	 พระสาวกของพระพุทธเจ้าใช้หลักธรรมเรื่องสุญญตาในการประกาศ

พระศาสนาและเผยแผ่ค�าสอนมีหลายท่านด้วยกัน	 แต่ท่ีปรากฏอย่างเด่นชัดคือ

นาคารชุน	ผู้ก่อตั้งส�านักมาธยมิก	ส่วนในประเทศไทยคือพุทธทาสภิกขุ	อย่างไรก็ดี

แนวคดิความว่างของพทุธทาสทีน่�ามาสอนในสงัคมไทยปจจบุนันัน้	ยงัมกีารถกเถยีง

กันว่า	“ความว่าง”	หรือ	“สุญญตา”	มีความหมายอย่างไรกันแน่	ข้อความเหล่านี้

ในคัมภีร์พระไตรปิฎกสามารถตีความว่าเป็นค�าสอนเรื่องความว่างแบบเดียวกับท่ี

ปรากฏในค�าสอนของส�านกัหรอืนกิายรุ่นหลงัหรอืไม่	หรอืเป็นเพยีงค�าสอนทีพ่ฒันา

ขึ้นมาในภายหลัง	จากประเด็นเหล่านี้ท�าให้ผู้วิจัยสนใจที่จะศึกษาเรื่อง	“สุญญตา”	

ในคมัภร์ีทางพทุธศาสนาว่ามลี�าดบัของพฒันาการอย่างไร	มแีนวทางในการอธบิาย

หลักธรรมนี้อย่างไร	 และหลักธรรมน้ีมีความส�าคัญกับพุทธศาสนาอย่างไร	 เพื่อ

ความเข้าใจที่ชัดเจนในแนวคิดเรื่องสุญญตาต่อไป

วัตถุประสงค์

	 1.	เพื่อศึกษาความหมายของสุญญตา

	 2.	เพื่อวิเคราะห์แนวคิดเรื่องสุญญตาที่ปรากฏในพระไตรปิฎกและ

อรรถกถา
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วิธีด�าเนินการวิจัย

	 การวิจัยในครั้งนี้เป็นการวิจัยจากเอกสาร	 (Documentary	 Research)	

โดยได้แบ่งข้อมูลออกเป็น	2	ประเภทใหญ่	ดังนี้	

	 1.	เอกสารชั้นปฐมภูมิ	 (Primary	 Source)	 ท�าการค้นคว้าจากคัมภีร์

พระไตรปิฎก	ทั้งภาษาไทยและภาษาบาลี	

	 2.	เอกสารช้ันทุติยภูมิ	 (Secondary	 Source)	 ท�าการค้นคว้า	 รวบรวม

ข้อมูลจาก	วรรณกรรมทางพระพุทธศาสนา	 ได้แก่	คัมภีร์อรรถกถา	ฎีกา	อนุฎีกา	

หนังสือ	งานวิจัย	บทความ	ข้อเขียน	วารสาร	บทวิจารณ์	เอกสารต่าง	ๆ	ทั้งที่เป็น

ภาษาไทยและภาษาอังกฤษ	ที่ได้กล่าวถึงเรื่องสุญญตา	ทั้งโดยตรงและโดยอ้อม

	 3.	รวบรวมข้อมูล	วิเคราะห์ข้อมูล	 เรียบเรียง	สรุปผลการวิจัย	พร้อมทั้ง

เสนอแนะประเด็นเพิ่มเติมเพื่อความสมบูรณ์ทางวิชาการต่อไป

ผลการวิจัย 

	 ในแง่ของความหมายของ	 ในพระไตรปิฎกฉบับบาลีแปลไทย	 ค�าว่า	

สุญญ/สุญญตะ/สุญญตา/สูญญตา	 ที่ปรากฏนั้นส่วนใหญ่มักจะใช้ประกอบกับค�า

อื่นๆ	ได้แก่

 ■	 สุญญตานุปสสนา	มาจากค�าว่า	สุญญตา	+	อนุ	+	ปสสนา	หมายถึง

	 	 การพิจารณาความว่าง	(Phramaha	Thongyod	Bhuripalo,	2008	:	

	 	 49)	เป็นวิธีการเพื่อให้ละอภินิเวส	คือความยึดมั่น	(ขุ.ปฏิ.	31/91/	36)

 ■	 สุญญตานุปสนาญาณ	คือ	ญาณ	คือ	การพิจารณาความว่างจนพ้นจาก

	 	 ความถือมั่นโดยความยึดมั่นทุกอย่าง	(ขุ.ปฏิ.	31/511/226)	ความพ้น

	 	 จากอุปาทาน	3	คือ	ทิฏุปาทาน	สีลัพพตุปาทานและอัตตวาทุปาทาน	

	 	 (ขุ.ปฏิ.	31/484-486/	208)	
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 ■	 สุญญตานุปสนายถาภูตญาณ	 คือ	 ยถาภูตญาณ	 คือ	 การพิจารณา

	 	 ความว่างจนพ้นจากความหลงโดยความยึดมั่น	 จากความไม่รู้	 (ขุ.ปฏิ.	

	 	 31/481/206)

 ■	 สุญญตวิหาร	 คือ	 การเป็นอยู ่ด้วยความว่าง	 ซึ่งเป็นการอยู ่ของ

	 	 พระพทุธเจ้า	พระปจเจกพทุธเจ้า	และพระอรหนัต์	(เรือ่งเดยีวกนั	:	59)

 ■	 สุญญตสมาธิ	หมายถึง	สมาธิที่ว่างเปล่า	 (ที.	ปา.	13/228/	173)	ซึ่ง

	 	 พระธรรมปิฎก(ป.อ.	ปยุตโต)	(ปจจุบันคือสมเด็จพระพุทธโฆษาจารย์)	

	 	 ได้ขยายความว่าเป็นสมาธิอันพิจารณาเห็นความว่าง	 ได้แก่	 วิปสสนา

	 	 ที่ให้ถึงความหลุดพ้นด้วยการก�าหนดอนัตตลักษณะ	 (พระธรรมปิฎก	

	 	 (ป.อ.	ปยุตโต),	2546	:	290)

 ■	 สุญญตวิโมกข์	 หมายถึง	 การพิจารณาเห็นว่านามรูปนี้ว่างจากความ

	 	 เป็นตัวตน	และจากสิ่งที่เนื่องด้วยตน	และไม่ท�าความยึดมั่นในนามรูป

	 	 นั้น	 (ขุ.ปฏิ.	 31/469/199)	 ซึ่งพระธรรมปิฎก	 (ป.อ.	 ปยุตโต)	 ได้ให้

	 	 ความหมายว่า	 เป็นความหลุดพ้นโดยว่างจากโลภะ	 โทสะ	 โมหะ	 คือ	

	 	 การมองเห็นความว่าง	 หมดความยึดมั่น	 (ขุ.ปฏิ.	 31/469/199)

	 	 สุญญตวิโมกข์เป็นหนึ่งในวิโมกข์สาม	 คือการหลุดพ้นด้วยการเห็น

	 	 อนัตตา	แล้วถอนความยึดมั่น	ส่วนวิโมกข์อีก	2	อย่าง	ได้แก่	อนิมิตต

	 	 วิโมกข์	 เป็นการหลุดพ้นด้วยการไม่ถือนิมิต	คือ	หลุดพ้นด้วยการเห็น

	 	 อนิจจตา	 และอัปปณิหิตวิโมกข์	 เป็นการหลุดพ้นด้วยการไม่ท�าความ

	 	 ปรารถนา	คอื	หลดุพ้นด้วยการเหน็ทกุขตา	(พระธรรมปิฎก	(ป.อ.	ปยตุ

	 	 โต),	2546	 :	101)	นอกจากนี้สุญญตวิโมกข์ยังเป็นหนึ่งในวิโมกข์	68	

	 	 ด้วย	 ซ่ึงมีข้อสังเกตว่า	 ในวิโมกข์	 68	 นี้	 มีการกล่าวถึงสุญญตวิโมกข์

	 	 ซ�้าอีก	 โดยมีความหมายหมายถึงฌาน	 4	 และอรูปสมาบัติ	 4	 และ

	 	 ใช้วิสุญญตวิโมกข์ในความหมายถึง	อริยมรรค	4	สามัญญผล	4	และ

	 	 นิพพาน	 (ขุ.ปฏิ.	 31/479/204)	 ซึ่งแสดงว่าสุญญตวิโมกข์ใช้ในสอง
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	 	 ความหมาย	 คือ	 ความหมายแรกหมายถึง	 ความหลุดพ้นโดยการเห็น

	 	 ว่านามรูปนี้ว่างจากตนและสิ่งท่ีเนื่องด้วยตน	 ส่วนสุญญตวิโมกข์อีก

	 	 ความหมายหนึ่งหมายถึง	 ฌาน	 4	 และอรูปสมาบัติ	 4	 ซ่ึงจะใช้คู่กับ

	 	 วิสุญญตวิโมกข์	ซึ่งหมายถึง	อริยมรรค	4	สามัญญผล	4	และนิพพาน

 ■	 สุญญตวิหารสมาบัติ	 คือการพิจารณาเห็นความถือมั่นว่าตนโดยความ

	 	 เป็นภัย	มีจิตน้อมไปในนิพพานอันว่างจากตน	เห็นความเสื่อมไป	แล้ว

	 	 วางเฉย	 ค�านึงถึงนิพพานอันเป็นที่ดับ	 ว่างจากตน	 แล้วเข้าสมาบัติ

	 	 (ขุ.ปฏิ.	 31/204/73)	 หรือ	 การเห็นแจ้งสังขารุเปกขา	 และพิจารณา

	 	 แล้วเข้าผลสมาบัติ	โดยวางเฉยสังขารุเปกขานั้น	(ขุ.ปฏิ.	31/125/48)	

	 	 นอกจากนี้ยังรวมถึงการพิจารณาเห็นความยึดมั่นชราและมรณะโดย

	 	 ความเป็นภัย	มีจิตน้อมไปในนิพพานอันว่างเปล่า	แล้วเห็นความเสื่อม

	 	 ไป	เมือ่เพกิเฉยความเป็นไปแล้ว	ค�านงึถงึนพิพานอนัเป็นท่ีดบั	ว่างเปล่า

	 	 แล้วเข้าสมาบติัก็เรยีกว่าสญุญตวหิารสมบัตเิช่นกนั	(ขุ.ปฏ.ิ	31/210/75)	

	 	 จากที่กล่าวมา	จะเห็นว่าสุญญตวิหารสมาบัติ	คือการเข้าสมาบัติ	โดย

	 	 การพจิารณาอย่างใดอย่างหนึง่	คอื	การเหน็ภัยในความยดึมัน่ถือม่ัน	1	

	 	 การเห็นแจ้งในสังขารุเปกขา	 การพิจารณาเห็นความยึดมั่น	 ชราและ

	 	 มรณะโดยความเป็นภัย	 1	 จากนั้นก็ท�าจิตให้น้อมไปในนิพพาน	 และ

	 	 เข้าสมาบัติ

 ■	 สุญญตสมาบัติ	หมายถึง	การพิจารณาเห็นความถือมั่นว่าเป็นภัย	มีจิต

	 	 ไปในนิพพานอันว่างเปล่า	 ค�านึงถึงนิพพานอันเป็นท่ีดับว่างเปล่าแล้ว

	 	 เข้าสมาบัติ	(ขุ.ปฏิ.	31/203-207/	73)	นอกจากนี้ใน	มหาสุญญตสูตร	

	 	 พระพุทธองค์ได้กล่าวถึง	 สุญญตสมาบัติ	 ในฐานะของวิหารธรรมที่

	 	 พระองค์ตรัสรู้ไว้ว่า	

	 	 	 “ดูกรอานนท์	 ก็วิหารธรรมอันตถาคตตรัสรู้ในที่นั้นๆ	 นี้แล	 คือ

	 	 ตถาคตบรรลุสุญญตสมาบัติภายใน	 เพราะไม่ใส่ใจนิมิตทั้งปวงอยู่	
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	 	 ดูกรอานนท์ถ้าภิกษุ	ภิกษุณี	อุบาสกอุบาสิกา	พระราชา	มหาอ�ามาตย์

	 	 ของพระราชา	 เดียรถีย์	 สาวกของเดียรถีย์เข้าไปหาตถาคตผู้มีโชค

	 	 อยู่ด้วยวิหารธรรมนี้ในที่นั้นๆ	ตถาคตย่อมมีจิตน้อมไปในวิเวก	โน้มไป

	 	 ในวเิวก	โอนไปในวเิวกหลกีออกแล้วยนิดยีิง่แล้วในเนกขมัมะ	มภีายใน

	 	 ปราศจากธรรมเป็นทีต้ั่งแห่งอาสวะโดยประการทัง้ปวง	จะเป็นผูท้�าการ

	 	 เจรจาแต่ที่ชักชวนให้ออกเท่านั้น	 ในบริษัทนั้นๆ	 โดยแท้ดูกรอานนท์	

	 	 เพราะฉะนั้นแล	 ภิกษุถ้าแม้หวังว่า	 จะบรรลุสุญญตสมาบัติภายในอยู่

	 	 เธอพึงด�ารงจิตภายในให้จิตภายในสงบ	ท�าจิตภายในให้เป็นธรรมเอก

	 	 ผุดขึ้นตั้งจิตภายในให้มั่นเถิด	ฯ”	(ม.	อุ.	14/246/186.)

	 จะเห็นได้ว่าสุญญตสมาบัติจะมีสองความหมาย	 คือ	 หากเป็นสุญญต

ภายใน	หมายถึงวิหารธรรมที่พระพุทธองค์ทรงตรัสรู้	หรือหมายถึง	การเข้าสมาบัติ

โดยการพิจารณาเห็นภัยในความยึดมั่นถือมั่น	แล้วมีจิตน้อมไปในนิพพานก็ได้

	 สุญญตวิหารสมาบัติ	 และสุญญตสมาบัตินั้น	 มีความหมายใกล้กัน	 คือ

ค�าว่าวิหารนั้นหมายถึง	เป็นเครื่องอยู่	ดังนั้น	สุญญตวิหารสมาบัติก็คือ	การอยู่ด้วย

สุญญตสมาบัตินั่นเอง

 ■	 สุญญตาธาตุ	 พบปรากฏในที่เดียว	 คือ	 ปฏิสัมภิทามรรค	 ท่ีกล่าวถึง

	 	 การที่จิตแล่นไปในสุญญตาธาตุ	ซึ่งหมายถึง	การพิจารณาธรรมทั้งปวง

	 	 โดยแปรเป็นอย่างอื่น	(ขุ.ปฏิ.	31/487/210.)

 ■	 สูญญตาเจโตวิมุติ	 คือ	 การหลุดพ้นทางจิตเพราะการพิจารณาเห็น

	 	 ความว่างเปล่าจากตนหรอืจากสิง่ทีเ่นือ่งในตน	(ส�.สฬา	18/574/	306)

 ■	 สุญญตวิโมกข์ญาณ	 คือ	ญาณในการหลุดพ้นเพราะการพิจารณาเห็น

	 	 ความไม่เที่ยงในเวทนาในสัญญา	ในสังขาร	ในวิญญาณ	ในจักษุ	ฯลฯ	

	 	 ในชราและมรณะ	 แล้วย่อมพ้นจากความยึดมั่นโดยความเป็นสภาพ

	 	 เที่ยง	(ขุ.ปฏิ.	31/511/226)
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 ■	 สญุญาคาร	ความหมายตามตัวอกัษร	ของสญุญาคาร	หมายถงึเรอืนว่าง	

	 	 หรือสถานที่อันสันโดษ	แต่ในความหมายอื่นๆ	สุญญาคาร	ที่ปรากฏใน

	 	 พระไตรปิฎก	 อาจหมายถึง	ฌาณ	 ก็ได้	 หรือหมายถึง	 วิปสสนา	 ก็ได้	

	 	 อย่างไรก็ดีในพระไตรปิฎก	 เราจะพบว่าส่วนใหญ่ใช้ในความหมายว่า

	 	 เรือนว่างหรือสถานที่อันสันโดษที่เหมาะแก่การปฏิบัติสมณธรรมมาก

	 	 ที่สุด	(Phramaha	Thongyod	Bhuripalo,	2008	:	44-48)	

	 นอกจากที่กล่าวมาแล้วนี้	 ยังมีการใช้แบบเดี่ยวๆ	 คือ	 ใช้ค�าว่า	 สุญญตา	

หรือ	สญุญตะโดยตรง	และยงัมกีารใช้ค�าว่า	ความว่าง,	ความเป็นของว่าง	โดยในส่วน

ที่กล่าวถึงค�าว่า	สุญญตา	โดยตรง	และไม่ใช้ร่วมกับความหมายอื่น	เช่น	ในอนาคต

สูตรที่	3	ว่า	

“...ในอนาคต	ภิกษุทั้งหลายจักไม่อบรมกาย	 ไม่อบรมศีลไม่อบรมจิต	 ไม่

อบรมปญญา	เมื่อไม่อบรมกาย	ไม่อบรมศีล	ไม่อบรมจิต	ไม่อบรมปญญา	

พระสูตรต่างๆ	 ที่ตถาคตได้ภาษิตไว้	 เป็นสูตรลึกซ้ึง	 มีอรรถลึกซ้ึงเป็น

โลกตุระ	ประกอบด้วยสญุญตาธรรม	เมือ่พระสตูรเหล่านัน้อนับคุคลแสดง

อยู่ก็จักไม่ฟงด้วยดี	 จักไม่เงี่ยโสตลงสดับ	 จักไม่ตั้งจิตเพื่อรู้	 จักไม่ใฝ่ใจใน

ธรรมเหล่านั้นว่าควรศึกษาเล่าเรียน...”	(องฺ.	ปญฺจ.	22/79/93.)

	 จากข้อความที่ยกมาจะเห็นว่า	 สุญญตา	 นั้น	 จัดเป็นธรรมข้ันโลกุตตระ

เป็นธรรมขั้นสูงในพุทธศาสนา	และพระสูตรต่างๆที่พระพุทธองค์	ทรงแสดงก็ล้วน

แต่เนื่องด้วยสุญญตาธรรมทั้งสิ้น	ซึ่งแสดงให้เห็นว่า	ค�าสอนเรื่องสุญญตานี้มีความ

ส�าคัญอย่างมากในพุทธศาสนา	 โดยแนวคิดเกี่ยวกับสุญญตาในพระไตรปิฎกและ

อรรถกถามีดังนี้

1. ความหมายและแนวคิดเรื่องสุญญตาในพระไตรปฎก

	 การกล่าวถึงเรื่องสุญญตา	 ในพระไตรปิฎกนั้นจะมุ่งเน้นไปที่สุญญตา	 3	

ลักษณะกว้างๆ	คือ	เรื่องสุญญตาของขันธ์	5,	เรื่องสุญญตาของสิ่งที่เนื่องด้วยขันธ์	

5	และเรื่องสุญญตาของโลกหรือโลกว่าง	ซึ่งมีรายละเอียดดังนี้
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1.1 สุญญตาของขันธ์ 5	 เป็นการกล่าวถึงความว่างของขันธ์	 5	 โดย

กล่าวถงึ	ความว่างของขนัธ์	5	ทัง้ในส่วนของรปูและนามรวมกนั	การกล่าวถงึเฉพาะ

รูปว่าว่าง	และการกล่าวถึงเฉพาะนามขันธ์ว่าว่าง	โดยพระสูตรที่กล่าวถึงความว่าง

ของขันธ์	5	ทั้งในส่วนของรูปและนามรวมกัน	เช่น	

“พระพุทธเจ้าผู้เป็นเผ่าพันธุ์	แห่งพระอาทิตย์	ทรงแสดงแล้วว่า	รูปอุปมา

ด้วยกลุ่มฟองน�้า	 เวทนาอุปมาด้วยฟองน�้า	 สัญญาอุปมาด้วยพยับแดด	

สังขารอุปมาด้วยต้นกล้วย	 และวิญญาณอุปมาด้วยกล.	 ภิกษุย่อมเพ่ง

พิจารณาเห็นเบญจขันธ์นั้นโดยแยบคายด้วยประการ	ใดๆ	เบญจขันธ์นั้น	

ย่อมปรากฏเป็นของว่าง	เป็นของเปล่า	ด้วยประการนั้นๆ	ก็การละธรรม	

3	 อย่าง	 อันพระพุทธเจ้า	 ผู้มีปญญาดังแผ่นดิน	 ปรารภกายนี้ทรงแสดง

แล้ว	ท่านทัง้หลาย	จงดรููปอนับคุคลทิง้แล้ว.	อาย	ุไออุน่	และวญิญาณย่อม

ละกายนี้เมื่อใด	 เมื่อนั้น	 กายนี้อันเขาทอดทิ้งแล้วย่อมเป็นเหยื่อแห่งสัตว์

อื่น	หาเจตนามิได้	นอนทับถมแผ่นดิน.	นี้เป็นความสืบต่อเช่นนี้	นี้เป็นกล

ส�าหรับหลอกลวงคนโง่	เบญจขนัธ์เพยีงดังว่าเพชฌฆาตผูห้นึง่	เราบอกแล้ว	

สาระย่อมไม่มีในเบญจขันธ์นี้...”	(ส�.ข.	17/247/136)

	 ส่วนการกล่าวถึงเฉพาะรูปว่าเป็นของว่างเปล่า	 เช่น	 ในมัชฌิมนิกาย

มัชฌิมปณณาสก์ว่า

“อัคคิเวสสนะ	ก็กายนี้มีรูป	 เป็นที่ประชุมมหาภูตทั้งสี่	 มีมารดาบิดาเป็น	

แดนเกิด	เจรญิด้วยข้าวสกุและขนมสด	ต้องอบและขดัสีกันเป็นนจิ	มคีวาม

แตกกระจัดกระจายเป็นธรรมดา	 ท่านควรพิจารณาโดยความเป็นของ

ไม่เทีย่ง	เป็นทกุข์	เป็นโรค	เป็นดงัหวัฝี	เป็นของมใิช่ตน.	เมือ่ท่านพจิารณา

เห็นกายนี้	 โดยความเป็นของไม่เที่ยง	 เป็นทุกข์	 เป็นโรคเป็นดังหัวฝี	 เป็น

ดังลูกศร	 เป็นความล�าบาก	 เป็นความเจ็บไข้	 เป็นดังผู้อื่น	 เป็นของทรุด

โทรม	 เป็นของว่างเปล่า	 เป็นของมิใช่ตนอยู่	 ท่านย่อมละความพอใจใน

กาย	 ความเยื่อใยในกาย	 ความอยู่ในอ�านาจของกายในกายได้”	 (ม.ม.	

13/272/206-207)
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	 นอกจากนีก้ม็กีารกล่าวถงึนามขนัธ์	เช่น	สงัขาร	เวทนา	ซึง่จะขอยกตวัอย่าง

การกล่าวถงึความว่างในส่วนของนามขนัธ์ดงันี	้“เวทนาย่อมปรากฏเกดิข้ึน	ปรากฏ

เข้าไปตั้งอยู่	 ปรากฏถึงความดับ	 อย่างไรฯ	 เมื่อมนสิการโดยความเป็นอนัตตา	

ความเข้าไปตั้งอยู่โดยความว่างเปล่าย่อมปรากฏ...”	(ขุ.ปฏิ.	31/393/146)	

	 จะเห็นได้ว่าการกล่าวถึงขันธ์	5	ว่าว่างนั้น	จะหมายเอาการพิจารณาโดย

ไตรลักษณ์เสียก่อน	เมื่อเห็นไตรลักษณ์ในขันธ์	5	แล้ว	ความว่างก็จะปรากฏแก่ผู้ที่

พิจารณา	โดยเฉพาะข้อความสุดท้ายทีย่กมาแสดงให้เห็นว่าความว่างเปล่าจะปรากฏ

เมื่อพิจารณาโดยความเป็นอนัตตา	นั่นแสดงให้เห็นว่า	 ในไตรลักษณ์	 หลักอนัตตา

จะมีความเกี่ยวข้องกับสุญญตาหรือความว่างนี้อย่างแยกไม่ออก	 ซึ่งความสัมพันธ์

ระหว่างสุญญตากับอนัตตานั้นจะขอกล่าวในหัวข้อต่อข้างหน้า	

1.2 สญุญตาของสิง่ทีเ่นือ่งด้วยขนัธ์ 5	การกล่าวถงึสิง่ทีเ่นือ่งด้วยขันธ์	5	

นี้	มีทั้งการกล่าวถึงอายตนะ	ผัสสะ	เช่น	“ดูกรภิกษุทั้งหลาย	ถ้าแม้บัณฑิตผู้ฉลาด	

มีปญญาใคร่ครวญ	อายตนะภายใน	6	นั้น	ทางตา	หู	จมูก	ลิ้น	กาย	ใจ	ก็จะปรากฏ

ว่าเป็นของว่างเปล่า	สูญทั้งนั้น	ฯ”	(ส�.สฬา.	18/316/194)	หรือ	การกล่าวถึงผัสสะ

ว่าเป็นของว่างซึ่งปรากฏในมหานิทเทสว่า

“ธีรชนท�าความรู้อย่างนี้แล้ว	 ย่อมพิจารณาซึ่งผัสสะ	คือ	 ย่อม	พิจารณา

โดยความเป็นของไม่เทีย่ง	เป็นทุกข์	เป็นโรค	เป็นดงัหัวฝี	เป็นดงัลกูศร	เป็น

ของ	ล�าบาก	เป็นอาพาธ	เป็นอย่างอื่น	เป็นของไม่มีอ�านาจ	เป็นของช�ารุด	

เป็นเสนียด	เป็นอุบาทว์	เป็นภัย	เป็นอุปสรรค	เป็นของหวั่นไหว	เป็นของ

แตกพัง	เป็นของไม่ยั่งยืน	เป็นของไม่มีที่ต้านทาน	เป็นของไม่มีที่ซ่อนเร้น	

เป็นของไม่มีที่พึ่ง	 เป็นของว่าง	 เป็นของเปล่า	 เป็นของสูญ	 เป็นอนัตตา	

เป็นโทษ	 เป็นของมีความแปรไปเป็นธรรมดา	 เป็นของไม่มีแก่นสาร	 เป็น

มูลแห่งความล�าบาก...”	(ขุ.ม.	29/62/48)

	 จะเห็นได้ว่า	 การกล่าวถึงเรื่องสุญญตาในส่วนของการกล่าวว่าสิ่งท่ีเนื่อง

ด้วยขันธ์	 5	 ก็ไม่ต่างจากการกล่าวถึงขันธ์	 5	 นั่นคือ	 เน้นไปที่การพิจารณาให้เห็น
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ไตรลักษณ์เช่นกัน	 จากนั้นก็จะพบว่าแม้สิ่งที่เกี่ยวเนื่องกับขันธ์5	 ก็ไม่มีแก่นสาร

มีเพียงแต่ความว่างเท่านั้น

1.3 สุญญตาของโลก	 ในพระไตรปิฎกมีการกล่าวถึงโลก	 โดยใช้ค�าว่า

โลกสูญ	 ไว้หลายแห่ง	 เช่นใน	 โมฆราชมาณวกปญหานิทเทส	 ได้กล่าวถึง	 ซ่ึงค�าว่า

โลกในสูตรนี้มีความหมายคือ	

“ค�าว่า	โลก	ในอเุทศว่า	สญุญฺโต	โลก�	อเวกขฺสสฺ	ุดงันี	้คอื	นริยโลก	ติรจัฉาน

โลก	 ปิตติวิสยโลก	 มนุษยโลก	 เทวโลก	 ขันธโลก	 ธาตุโลก	 อายตนโลก

โลกนี้	โลกอื่น	พรหมโลกพร้อมทั้งเทวโลก...”	(ขุ.จู.	30/505/192)

	 ในสูตรนี้ได้อธิบายถึงการพิจารณาโลกโดยความเป็นของสูญ	 2	 ประการ	

คือ	

“...พิจารณาเห็นโลกโดยความเป็นของสูญ	 ความว่า	 บุคคลพิจารณา

เห็นโลกโดยความเป็นของสูญ	 ด้วยเหตุ	 2	 ประการ	 คือ	 ด้วยสามารถ

ความก�าหนดว่าไม่เป็นไปในอ�านาจ	 1	 ด้วยสามารถการพิจารณาเห็น

สังขารโดยเป็นของว่างเปล่า	1	บุคคลย่อมพิจารณาเห็นโลกโดยความเป็น

ของสูญด้วยสามารถการก�าหนดว่า	 ไม่เป็นไป	ในอ�านาจ	อย่างไร?	 ใครๆ	

ย่อมไม่ได้อ�านาจในรูป	 ในเวทนา	 ในสัญญา	 ในสังขาร	 ใน	 วิญญาณ...”

(ขุ.จู.	30/505/192-193)

	 จากนั้นได้กล่าวถึงการพิจารณาโลกโดยความเป็นของสูญ	6	ประการ	คือ

“...อีกประการหนึ่ง	 บุคคลย่อมพิจารณาเห็นโลกโดยความเป็นของสูญ

โดยอาการ	 6	 อย่าง	 คือ	 บุคคลย่อมเห็นรูปโดยความที่ตนไม่เป็นใหญ่	 1

โดยท�าตามความชอบใจไม่ได้	 1	 โดยเป็นที่ตั้งแห่งความไม่สบาย	 1	 โดย

ไม่เป็นไปในอ�านาจ	1	โดยเป็นไปตามเหตุ	1	โดยว่างเปล่า	1.	บุคคลย่อม

พิจารณาเห็นเวทนา	สัญญา	สังขาร	วิญญาณ	โดยความที่ตนไม่เป็นใหญ่...	

โดยว่างเปล่า.	 บุคคลย่อมพิจารณาเห็นโลกโดยความเป็นของสูญ	 โดย

อาการ	6	อย่างนี้”	(ขุ.จู.	30/505/195)
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	 นอกจากนี้ยังได้กล่าวถึงการพิจารณาโลกโดยความเป็นของสูญ	 10	

ประการ	ได้แก่

“...อีกประการหนึ่ง	 บุคคลย่อมพิจารณาเห็นโลกโดยความเป็นของสูญ

โดยอาการ	 10	 อย่าง	 คือ	 บุคคลย่อมพิจารณาเห็นรูปโดยความว่าง	 1

โดยความเปล่า	1	โดยความสูญ	1	โดยไม่ใช่ตน	1	โดยไม่เป็นแก่นสาร	1	

โดยเป็นดังผู้ฆ่า	1	โดยความเสื่อม	1	โดยเป็นมูลแห่งทุกข์	1	โดยมีอาสวะ	

1	โดยความเป็นขันธ์อันปจจัยปรุงแต่ง	1.	บุคคลย่อมพิจารณาเห็นเวทนา	

สัญญา	สังขาร	วิญญาณ	โดยความว่าง	...	โดยความเป็นขันธ์อันปจจัยปรุง

แต่ง	 บุคคลย่อมพิจารณาเห็นโลกโดยความเป็นของสูญ	 โดยอาการ	 10	

อย่างนี้”	(ขุ.จู.	30/505/195-196)	

	 สดุท้ายได้กล่าวถงึการพจิารณาโลกโดยความเป็นของสญู	12	ประการ	คอื	

“...อีกประการหนึ่ง	 บุคคลย่อมพิจารณาเห็นโลกโดยความเป็นของสูญ

โดยอาการ	12	อย่าง	คือ	ย่อมพิจารณาเห็นว่า	รูปไม่ใช่สัตว์	1	ไม่ใช่ชีวิต	

1	ไม่ใช่บุรุษ	1	ไม่ใช่คน	1	ไม่ใช่มาณพ	1	ไม่ใช่หญิง	1	ไม่ใช่ชาย	1	ไม่ใช่

ตน	1	ไม่ใช่ของที่เนื่องกับตน	1	ไม่ใช่เรา	1	ไม่ใช่ของเรา	1	ไม่มีใครๆ	1	

บุคคลย่อมพิจารณาเห็นว่า	เวทนา	สัญญา	สังขาร	วิญญาณ	ไม่ใช่สัตว์	...	

ไม่มีใครๆ	 บุคคลย่อมพิจารณาเห็นโลกโดยความเป็นของสูญโดยอาการ	

12	อย่างนี้...”	(ขุ.จู.	30/505/196)

	 จากข้อความในพระไตรปิฎกที่ยกมาแสดงให้เห็นว่า	 ค�าว่าว่างใน

พระไตรปิฎกนั้น	หมายรวมเอาถึงโลกทุกโลกใน	31	ภูมิว่าสูญและว่าง	และยังรวม

ไปถึงค�าว่าโลกในแง่ของนามธรรม	เช่น	อายตนโลก	ขันธโลกด้วย	ซึ่งการที่โลกสูญ

ด้วยเหตุ	2	ประการ	6	ประการ	10	ประการ	และ	12	ประการนั้น	แสดงให้เห็น

อย่างชัดเจนว่า	 หมายเอาถึง	 ความสูญของรูปและนามขันธ์	 รวมทั้งสิ่งที่เนื่องด้วย

รูปและนาม	 ดังที่พระพุทธองค์ตรัสตอบพระอานนท์ในตอนท้ายของสูตรนี้	 และ

ในคัมภีร์มหานิทเทสว่า
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“ท่านพระอานนท์ได้ทูลถามพระผู้มีพระภาคว่า	 ข้าแต่พระองค์ผู้เจริญ	

พระองค์ตรัสว่า	โลกสูญ	โลกสูญดังนี้	ด้วยเหตุเท่าไรหนอแล	พระองค์จึง

ตรัสว่า	โลกสูญโลกสูญ	พระผู้มีพระภาคตรัสตอบว่า	ดูกรอานนท์	เพราะ

สูญจากตนหรือจากสิ่งที่เนื่องด้วยตน	ฉะนั้นเราจึงกล่าวว่าโลกสูญ”	(ขุ.ม.	

29/865/420)

		 ดังน้ัน	 ไม่ว่าโลกใด	 ๆ	 ก็ตามจึงสูญด้วย	 เพราะสูญจากตน	 หรือสิ่งที่

เนื่องด้วยตน	 โดยจากความหมายนี้ท�าให้เห็นว่า	 ค�าว่า	 โลกสูญน้ันไม่ได้หมายถึง

โลกนั้นไม่มีอยู่	 แต่หมายถึง	 ตัวตนและสิ่งที่เนื่องด้วยตัวตนไม่ว่าจะอยู่ในโลกใดๆ	

ต่างหากที่ไม่มีอยู่	 ซึ่งแสดงว่าพระพุทธองค์ทรงต้องการปฏิเสธอัตตาและสิ่งที่

เนื่องด้วยอัตตานั่นเอง	 โดยจากค�าอธิบายในพระสูตรการท่ีโลกสูญเพราะเหตุ	 2	

ประการนั้น	ก็เพราะบุคคลพิจารณาเห็นอนัตตา	และสุญญตาในสังขาร	โดยในส่วน

ของอนัตตาน้ันท่านหมายเอาถงึขนัธ์	5	เป็นอนตัตา	เนือ่งจากไม่อยูใ่นอ�านาจควบคมุ	

มคีวามเป็นไปตามกฎปฏจิจสมุปบาท	ส่วนค�าว่าสญุญตาในสงัขารนัน้	ท่านหมายถงึ

การเหน็สุญญตาในขันธ์	5	ซ่ึงสญุญตานีเ้น้นไปในความหมายถงึ	ไม่มแีก่นสาร	เพราะ

มคีวามไม่เทีย่ง	มคีวามแปรปรวน	ได้แก่	ทกุข์	และอนจิจงั	เพราะโดยเหตทุีว่่าสงัขาร	

(ขันธ์	5)	นี้ไม่เที่ยง	แปรปรวนไปเป็นธรรมดา	สังขารทั้งหลายจึงไม่มีแก่นสาร	หรือ

ตัวตนนั่นเอง	

	 จากที่กล่าวมาทั้งหมดหากจะหาความหมายของค�าว่าสุญญตา	 ตามนัย

ของพระไตรปิฎก	ความหมายที่น่าจะถูกใช้บ่อยที่สุดนั่นก็คือ	ความสูญจากตนและ

สิ่งที่เนื่องด้วยตน	ซึ่งในตรงนี้อาจกล่าวได้ว่าสุญญตามีความหมายที่บ่งชี้ถึงอนัตตา	

ทว่าสุญญตาจะเท่ากับอนัตตาหรือไม่นั้น	 ยังต้องการพิจารณาอีก	 แต่ในท่ีนี้จะขอ

พิจารณาความหมายของสญุญตาเสยีก่อน	โดยจากความหมายท่ียกมา	ค�าว่าตนและ

สิ่งที่เนื่องด้วยตนนั้น	ท่านเน้นเอาขันธ์	5	และสิ่งที่เนื่องด้วยขันธ์	5	เป็นหลัก	เช่น	

การอธิบายให้เห็นความว่างจากการพิจารณาชราและมรณะ	เช่น	“ญาณ	คือ	การ

พิจารณาเหน็ความว่างเปล่าในชราและมรณะ	พ้นจากอภนิเิวสสัญญา	เพราะเหตนุัน้

จึงเป็นสัญญาวิโมกข์สัญญาวิโมกข์	1	เป็นสัญญาวิโมกข์	10”	(ขุ.ปฏิ	31/480/205)
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หรือการอธิบายความว่างในผัสสะ	เช่น	

“...อีกอย่างหนึ่ง	 ผัสสะเหล่าใด	 เป็นอริยะ	 ไม่มีอาสวะ	 เป็นโลกุตตระ

อันปฏิสังยุตด้วยสุญญตผัสสะ	บุคคลย่อมเห็นผัสสะเหล่านั้นว่า	 เป็นของ

ว่าง	จากราคะ	โทสะ	โมหะ	ความ	โกรธ	ความผูกโกรธ	ความลบหลู่	ความ

ตีเสมอ	ความริษยา	ความตระหนี่	ความโอ้อวด...”	(ขุ.ม.	29/393/206)

	 ทั้งหมดที่กล่าวมานี้จะเห็นว่าป็นการอธิบายสุญญตาที่มุ่งเน้นสุญญตา

ในฐานะที่เป็นสุญญตาเชิงประจักษ์ทั้งสิ้น	 โดยการอธิบายให้เห็นความว่างเปล่าใน

ชราและมรณะนัน้กค็อื	การอธบิายให้เหน็ความว่างอนัเนือ่งมาจากทกุขงัและอนจิจงั	

ส่วนการอธิบายสุญญตผัสสะท�าให้เราได้ทราบความหมายว่า	 สุญญตาในอีก

ความหมายหนึ่งก็คือ	 ความว่างจากราคะ	 โทสะ	 โมหะ	 และกิเลสอื่นๆ	 นั่นเอง	

นอกจากน้ีก็ยังมีการใช้ในความหมายถึงความไร้แก่นสาร	 ซึ่งก็ขึ้นอยู่กับบริบทใน

การใช้ด้วย	

	 จะเห็นได้ว่าการกล่าวถึงสุญญตาในพระไตรปิฎกนั้นมุ่งเน้นการอธิบาย

แนวทางการปฏิบติัในเชงิจรยิศาสตร์มากกว่าการอธบิายในเชิงอภปิรชัญา	ตวัอย่างท่ี

อธบิายถงึการปฏิบตั	ิเช่น	“ดกูรโมฆราช	ท่านจงเป็นผูม้สีตทิกุเมือ่	พจิารณาเหน็โลก

โดยความเป็นของว่างเปล่าเถิด	จงถอนความตามเห็นว่าเป็นตัวตนเสียแล้ว	พึงเป็น

ผู้ข้ามพ้นมจัจรุาชได้ด้วยอาการอย่างนีบ้คุคลผูพ้จิารณาเหน็โลกอยูอ่ย่างนี	้มจัจรุาช

จงึจะไม่เหน็	ฯ”	(ข.ุข.ุ	25/437/411)	ซึง่การกล่าวถงึสญุญตามุง่เน้นในเชงิประจกัษ์

และเน้นในแนวทางปฏิบัตินั้นไม่ใช่เรื่องแปลก	 เนื่องจากพุทธวิธีการสอนของ

พระพุทธเจ้าน้ัน	 มีเปาหมายที่มุ ่งเน้นการหลุดพ้นของผู้ฟงธรรม	 ดังนั้นการให้

ความส�าคัญกับการกล่าวถึงความว่างที่สื่อถึงนัยยะในเชิงอภิปรัชญานั้น	 จึงมีน้อย

กว่าในเชิงจริยศาสตร์	 และแม้จะมีการกล่าวถึง	 ภายนอกสูญ	 แต่ก็ไม่ได้หมายถึง	

ความสูญของโลกภายนอก	ทว่าหมายถึงความสูญของธรรมารมณ์จากตนและสิ่งที่

เนือ่งด้วยตน	ดงัปรากฏในสญุญกถา	ซึง่กล่าวถงึพระอานน์ได้ไปเฝาพระพทุธเจ้าแล้ว

ถามว่าโลกสูญเพราะเหตุใด	ซ่ึงพระพทุธองค์ได้ทรงตรสัตอบว่า	เพราะเหตทุีส่ญูจาก
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ตนและส่ิงที่เน่ืองด้วยตนจึงชื่อว่าโลกสูญ	 จากนั้นได้ทรงตรัสแจกอายตนะภายใน

มีตา	 เป็นต้น	 อายตนะภายนอกมีรูปเป็นต้น	 แล้วได้กล่าวถึงความสูญหรือสูญสูญ	

ความสูญจากสังขาร	 ความสูญเพราะความแปรปรวน	 ความสูญท่ีเลิศ	 คือนิพพาน	

ความสูญจากลักษณะ	 ความสูญตามลักษณะ	 เป็นต้น	 จนถึงความสูญโดยปรมัตถ์	

โดยเนื้อหาส่วนที่เกี่ยวกับภายนอกสูญมีว่า	“ภายนอกสูญเป็นไฉน	รูปภายนอกสูญ	

ฯลฯ	 ธรรมารมณ์ภายนอกสูญจากตน	 จากสิ่งท่ีเน่ืองด้วยตน	 จากความเท่ียง	

ความยั่งยืนความมั่นคง	และจากความไม่แปรปรวนเป็นธรรมดา	นี้ภายนอกสูญ	ฯ”	

(ขุ.ปฏิ.	31/646/314)	

	 ด้านความหมายของสุญญตานั้นนอกจากความหมายทั้งสองความหมาย

ที่กล่าวมาแล้ว	 ยังมีการใช้ค�าว่า	 สูญ	 ในอีกนัยหนึ่ง	 นั่นก็คือ	 หมายถึงความสิ้นไป	

หายไป	 ดังปรากฏในสุญญกถา	 ที่พระพุทธองค์ทรงอธิบายความสูญ	 25	 ประเภท	

เช่น	“สมุจเฉทสูญเป็นไฉน	กามฉันทะอันเนกขัมมะตัดแล้วและสูญไป	...	นิวรณ์อัน

ปฐมฌานตัดแล้วและสูญไป	ฯลฯ	กิเลสทั้งปวงอันอรหัตมรรคตัดแล้วและสูญไป	นี้

สมุจเฉทสูญ	 ฯ”(ขุ.ปฏิ.	 31/642/313)	 ซึ่งค�าว่า	 สูญ	 ท่ีปรากฏในสุญญกถานี้นั้น	

มีความหมายถึง	 3	 นัยยะ	 คือ	 หมายถึงการสูญจากตนและสิ่งที่เนื่องด้วยตน	 1	

การเสือ่มไป	ส้ินไป	หายไป	1	และหมายถึงนพิพาน	1	ซึง่ค�าว่าสญูทีห่มายถงึนพิพาน

นี้มีข้อความว่า	 “อัคคบทสูญเป็นไฉน	 บทน้ี	 คือ	 ความสงบแห่ง	 สังขารทั้งปวง

ความสละคืนอุปธิท้ังปวง	 ความสิ้นตัณหา	 ความส�ารอกกิเลสความดับ	 นิพพาน

เป็นบทเลิศ	เป็นบทประเสริฐ	เป็นบทวิเศษนี้อัคคบทสูญ	ฯ”	(ขุ.ปฏิ.	31/638/312)	

ซึ่งหมายถึง	 ความสูญอันเลิศก็คือ	นิพพาน	ดังนั้นในบริบทนี้	 สูญ	 จึงใช้แทนค�าว่า

นิพพาน	 และเนื้อหาในส่วนนี้ก็แสดงถึงสุญญตาในระดับอภิปรัชญา	 นั่นก็คือ	

สุญญตสภาวะด้วย

	 จากที่ยกมาจะเห็นว่าค�าว่าสูญหรือว่างนี้ใช้ในหลายความหมาย	 ขึ้นกับ

นัยยะและบริบทแวดล้อม	 และแม้ในกถาเดียวกันก็ยังมีการกล่าวถึงค�าว่า	 สูญใน

ระดับที่ต่างกัน	 ในนัยยะที่ต่างกันดังในสุญญกถา	 เป็นต้น	 ซ่ึงกล่าวโดยสรุป	

ความหมายของค�าว่าความว่าง,	สุญญตา,	สูญ,	ซึ่งมีการใช้โดยไม่ประกอบกับค�าอื่น
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นั้น	มีความหมายใน	4	นัยยะ	คือ

	 1.	ความว่างจากตนและสิ่งที่เนื่องด้วยตน

	 2.	ความว่างจากราคะ	โทสะ	โมหะ	และกิเลสอื่นๆ	

	 3.	นิพพาน	

	 4.	ความเสื่อมไป	สิ้นไป	หายไป	จากการมีสิ่งอื่นมาแทนที่

	 จากความหมายที่	1	นั้น	ตัวตนที่กล่าวถึงนี้	คือ	ความว่างจากตนและสิ่งที่

เนื่องด้วยตน	 ซึ่งตนในที่นี้หมายถึงสักกายทิฏฐิ	 และสิ่งที่เนื่องด้วยสักกายทิฏฐิ	

ส่วนความหมายที่สองนั้นเป็นสภาวะของผู้ที่บรรลุธรรมในระดับพระอรหันต์	 ซ่ึง

ท้ังสองความหมายนีเ้ป็นความหมายในระดบัจรยิศาสตร์	และความหมายท่ี	3	ค�าว่า

สูญ	หมายถึง	 นิพพาน	นั้นเป็นความหมายในเชิงอภิปรัชญา	ส่วนความหมายที่	 4	

นั้นมีความหมายใกล้เคียงกับค�าว่าสูญตามแบบที่คนทั่วไปเข้าใจที่สุด	 นั่นคือ

หมายถึง	 หมดไป	 หายไป	 โดยจากตัวอย่างที่ยกมาประกอบจะเห็นว่า	 สูญใน

ความหมายน้ี	เป็นการกล่าวถงึสิง่ทีเ่คยมอียู	่แต่หายไปเสือ่มไป	หมดไปจากการมอีีก

สิ่งหนึ่งเข้ามาแทนที่

	 นอกจากนี้	ค�าว่า	สูญ	/สุญญ	/สุญญต	ซึ่งแปลว่าว่างนี้ไปประกอบเข้ากับ

ค�าอื่น	 ก็ยิ่งเพิ่มนัยยะของความหมายให้กับค�าว่า	 ว่างหรือสูญ	 เพิ่มมากข้ึน	

ดังตัวอย่างต่อไปนี้

	 1.	สุญญตานุปสนาญาณ	ค�านี้มีถึง	2	ความหมาย	คือ	1)	หนึ่งความพ้น

จากความถือมั่นโดยความยึดมั่นทุกอย่างและ	2)	คือ	ความพ้นจากอุปาทาน	3	คือ

ทิฏุปาทาน	สีลัพพตุปาทานและ	อัตตวาทุปาทาน	ซึ่งในความหมายแรก	คือความ

พ้นจากความถือมั่นโดยความยึดมั่นทุกอย่างนั้น	 ย่อมหมายรวมถึงกามุปาทาน

ซึ่งเป็นหน่ึงในอุปาทาน	 4	 เข้าไปด้วย	 อีกทั้งรูปราคะ	 อรูปราคะและมานะ	 และ

กิเลสอ่ืนๆด้วย	 ซึ่งกิเลสเหล่านี้มีพระอรหันต์เท่านั้นจะละได้	 แสดงว่า	 บุคคลที่ได้

สญุญตานุปสนาญาณนี	้ต้องอยูใ่นระดบัอรหนัต์เท่านัน้	ทว่าในความหมายทีส่องคอื	

ความพ้นจากอุปาทาน	 3	 คือทิฏุปาทาน	 สีลัพพตุปาทานและ	 อัตตวาทุปาทาน	
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(ในที่นี้ผู ้เขียนหมายเอาอัตตวาทุปาทานคือสักกายทิฏฐิตามหลักของอภิธรรม

ไม่ใช่อัสสมิมานะ)	ซึ่งกิเลสทั้งสามตัวนี้สามารถละได้ตั้งแต่ในระดับโสดาบัน	แสดง

ว่า	 สุญญตานุปสสนาญาณสามารถเกิดได้กับบุคคลตั้งแต่ระดับพระโสดาบันขึ้นไป	

และความหมายที่สองก็เป็นส่วนหนึ่งของความหมายแรกนั่นเอง

	 2.	สุญญตวิโมกข์	ความหมายของสุญญตวิโมกข์ที่ใช้กันเป็นส่วนใหญ่	คือ	

การหลุดพ้นจากความยึดมั่นถือมั่นด้วยการพิจารณาเห็นอนัตตา	 ทว่าจากความ

หมายทีป่รากฏในพระไตรปิฎกนัน้	มอีกีความหมายหนึง่ทีน่่าสนใจ	คอื	การหลดุพ้น

ด้วยการพจิารณาเห็นความไม่เทีย่งในขนัธ์	5	ซึง่ข้อความตรงนีก้ล่าวว่า	“...สญุญตวิ

โมกขญาณ	คือ	 การพิจารณาเห็นความไม่เที่ยงในเวทนา	 ในสัญญา	 ในสังขาร	 ใน

วิญญาณ	 ใน.จักษุ	 ฯลฯ	 ในชราและมรณะ	 ย่อมพ้นจากความยึดมั่นโดยความเป็น

สภาพเที่ยง	เพราะเหตุนั้น	จึงชื่อว่าสุญญตวิโมกข์	ฯลฯ...”	(ขุ.ปฏิ.	31/511/226)

	 จากข้อความที่ยกมา	ความไม่เที่ยงที่กล่าวถึง	ก็คือ	ความแปรเปลี่ยนหรือ

อนจิจงัน่ันเอง	แสดงว่า	การพจิารณาเห็นความว่าง	โดยอาศยัอนจิจงักส็ามารถท�าได้	

และสุญญตาก็ไม่ได้สัมพันธ์แต่กับอนัตตาเท่านั้น	 แม้แต่อนิจจังก็มีความสัมพันธ์

ด้วย	และการพิจารณาเห็นอนิจจังก็สามารถน�าไปสู่การหลุดพ้นด้วยสุญญตวิโมกข์

ได้	 ซ่ึงมีร่องรอยอีกแห่งที่น่าสนใจเกี่ยวกับเร่ืองน้ีก็คือ	 ค�าว่าสุญญตาธาตุ	 ซ่ึงใน

พระไตรปิฎกบอกว่า	การที่จิตแล่นไปในสุญญตาธาตุ	หมายถึง	การพิจารณาธรรม

ทั้งปวงโดยแปรเป็นอย่างอื่น	 นั่นแสดงว่าสุญญตาธาตุในที่นี้หมายถึง	 ธรรมที่แปร

เป็นอย่างอื่น	ชี้ให้เห็นว่าสุญญตาคือ	การเปลี่ยนแปลงเป็นอย่างอื่น	

	 นอกจากนี้	ตามที่ได้กล่าวมาแล้วว่า	ในวิโมกข์	68	พบว่าสุญญตวิโมกข์ใช้

ในสองความหมาย	คือ	ความหมายแรกหมายถึง	ความหลุดพ้นโดยการเห็นว่านาม

รูปนี้ว่างจากตนและสิ่งที่เนื่องด้วยตน	ส่วนสุญญตวิโมกข์อีกความหมายหนึ่งหมาย

ถึง	ฌาน	4	และอรูปสมาบัติ	4	ซึ่งจะใช้คู่กับวิสุญญตวิโมกข์	ซึ่งหมายถึงอริยมรรค	

4	 สามัญญผล	 4	 และนิพพาน	 ดังนั้นสุญญตวิโมกข์จึงมีความหมายถึงฌาณและ

อรูปฌาณซึ่งอยู ่ในระดับโลกียะเท่านั้น	 หากน�ามาใช้คู ่กับวิสุญญตวิโมกข์	 ซึ่ง

หมายถึงโลกุตตตระธรรม	9	
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2. ความหมายและแนวคิดเรื่องสุญญตาในอรรถกถา

	 ในอรรถกถานั้นมีความชัดเจนขึ้นในแง่ของการอธิบาย	 ค�าว่า	 สุญญตา

ในความหมายเดียวกับปฏิจจสมุปบาท	 เช่น	 ในอรรถกถาของทีฆนิกาย	 สีลขันธ

วรรค	ความว่า

“ดังนั้น	พระพุทธเจ้าทั้งหลายทรงถึงฐานะ	คือ	ทรงก�าหนดธรรมอันเป็น

ภูมิพิเศษ	 ทรงบันลือจึงเป็นการยิ่งใหญ่	 พระปรีชาญาณก็ติดตามมา	

ประกอบด้วยสุญญตาดังนี้แล	 อนึ่ง	 อวิชชานี้ใดเป็นปจจัยแก่สังขารทั้ง

หลายโดยอาการ	 9	 อย่างคือ	 อวิชชานั้นเป็นปจจัยโดยภาวะที่เกิดข้ึน	 1	

เป็นปจจัยโดยภาวะที่เป็นไป	 1	 เป็นปจจัยโดยภาวะท่ีเป็นนิมิต	 1	 เป็น

ปจจยัโดยความประมวลมา	1	โดยเป็นความประกอบร่วม	1	โดยเป็นความ

กังวล	1	โดยเป็นสมุทัย	1	โดยเป็นเหตุ	1	โดยเป็นปจจัย	1...”	(มหามกุฏ

ราชวิทยาลัย,	2539	:	236)

	 นอกจากนี้ยังกล่าวถึง	 ปฏิจจสมุปบาทว่าเป็นอย่างเดียวกับสุญญตาใน

วิสุทธิมรรค	 ปญญานิทเทส	 ซึ่งกล่าวถึงความเห็นผิดเก่ียวกับปฏิจจสมุปบาทของ

เดียรถีย์	ใน	กัจจนสูตร	ดังว่า	

“พระผู้มีพระภาคได้ตรัสว่า	 ดูกรกัจจานะ	 โลกนี้	 โดยมากอาศัยส่วน	 2	

อย่าง	คือ	ความมี	1	ความไม่มี	1	ก็เมื่อบุคคลเห็นความเกิดแห่งโลกด้วย

ปญญาอนัชอบตามเป็นจรงิแล้ว	ความไม่มใีนโลก	ย่อมไม่ม	ีเมือ่บคุคลเหน็

ความดับแห่งโลกด้วยปญญาอนัชอบตามเป็นจรงิแล้ว	ความมใีนโลก	ย่อม

ไม่มี...”	(ส�.	นิ	16/42	/15)

	 ดังนี้	 ปฏิจจสมุปบาทฝ่ายอนุโลม	 ชื่อว่าโลกสมุทัย	 เพราะเป็นปจจัย

แห่งโลก	 เพราะฉะนั้น	 ปฏิจจสมุปบาทฝ่ายอนุโลมนั้น	 จึงเป็นธรรมที่ทรงประกาศ

เพื่อถอนอุจเฉททิฏฐิ	มิใช่ทรงประกาศกิริยาเพียงแต่ความเกิดขึ้น	 (เฉย	ๆ)	 เหตุว่า

ความถอนอุจเฉททิฏฐิจะมีขึ้นด้วยการ	 (พิจารณา)	 เห็นแต่ความเกิดขึ้นหาได้ไม่	

แต่ย่อมมีได้ด้วยการ	 (พิจารณา)	 เห็นความสืบต่อกันแห่งปจจัย	 เพราะความสืบ
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ต่อแห่งผลย่อมมีในเพราะความสืบต่อแห่งปจจัยแล	 แม้ความผิดต่อกัจจานสูต

ก็ต้อง	 (มี)	 แก่ผู้กล่าวว่า	 “กิริยาเพียงแต่ความเกิดขึ้น	 ชื่อว่า	 ปฏิจจสมุปบาท”

ด้วยประการฉะนี้”	 (พระพุทธโฆสะเถระ	 แปลโดย	 สมเด็จพระพุทธาจารย์	 (อาจ	

อาสภเถระ),	2548	:	866-867	)

	 การอธิบายว่าสุญญตา	มีความนัยยะเดียวกับปฏิจจสมุปบาท	ในบางแห่ง

ก็ยังกล่าวว่า	 สุญญตาของพระขีณาสพมีความหมายเหมือนกับนิพพาน	 อีกด้วย

เช่น	ในอรรถกถาโคทัตตสูตรที่	7	ความว่า

“...ก็บทเหล่านัน้	คอื	อปัปมาณะ	อากญิจัญญะ	สญุญตะ	อนมิติตะ	ทัง้หมด

เป็นชื่อของนิพพานนั่นเอง	โดยปริยายอย่างนี้	จึงมีอรรถเป็นอันเดียวกัน.	

แต่พยัญชนะต่างกัน	โดยปริยายนี้ว่า	ก็ในที่แห่งหนึ่งเป็นอัปปมาณา	ในที่

แห่งหนึ่งเป็นอากิญจัญญา	 ในที่แห่งหนึ่งเป็นสุญญตา	 ในที่แห่งหนึ่งเป็น

อนิมิตตา”	(มหามกุฏราชวิทยาลัย,	2537	:	164)

	 จากข้อความน้ี	 อรรถกถาจารย์ได้ให้ความหมายของสุญญตาของ

พระขณีาสพเท่ากบันพิพาน	และยงัเพิม่เติมค�าว่า	อปัปมาณะ	อากญิจญัญะ	อนมิติตะ	

ว่ามีความหมายเสมอด้วยนิพพานเช่นกัน	 ดังน้ันจะเห็นว่าอรรถกถาจารย์ได้ให้

ความชดัเจนขึน้เกีย่วกบัความหมายของสญุญตา	โดยสามารถแบ่งได้สองความหมาย

คือ	

	 1.	ปฏิจจสมุปบาทนิโรธวาร

	 2.	นิพพาน	

	 เป็นที่น่าสนใจว่านิพพานนั้นเท่ากับปฏิจจสมุปบาทหรือไม่	 เพราะแม้ว่า

อรรถกถาจารย์จะบอกว่า	 สุญญตาหมายถึงทั้งสองความหมาย	 แต่ก็อาจจะอยู่

คนละบริบทก็ได้	 กล่าวคือการที่สุญญตา	 จะเท่ากับปฏิจจสมุปบาทนั้น	 อาจใช้ใน

บรบิทหนึง่	และสญุญตาเท่ากบันพิพานนัน้กใ็ช้ในอกีบรบิทหนึง่	ซึง่ตรงนีน้าคารชนุ

แห่งนิกายมาธยมิกได้น�ามาอธิบายให้ชัดเจนขึ้น	แต่หากจะพิจารณาจากคัมภีร์ของ

เถรวาท	เรื่องนี้ได้มีปรากฏในกถาวัตถุ	ดังนี้
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“สกวาที	ปฏิจจสมุปบาทเป็นอสังขตะ	หรือ?	

	ปรวาที	ถูกแล้ว	

	ส.	เป็นนิพพาน	เป็นทีต้่านทาน	เป็นทีเ่ร้น	เป็นทีพ่ึง่	เป็นทีห่มาย	เป็นฐานะ	

	อันไม่เคลื่อน	เป็นอมตะ	หรือ?	

	ป.	ไม่พึงกล่าวอย่างนั้น	ฯลฯ	

	ส.	ปฏิจจสมุปบาทเป็นอสังขตะ	นิพพานก็เป็นอสังขตะ	หรือ?	

	ป.	ถูกแล้ว...”	

	 โดยสรุปนั้น	ฝ่ายสกวาทีได้สรุปว่า	ปฏิจจสมุปบาท	เป็นอสังขตธรรม	และ	

นิพพานก็เป็นอสังขตธรรม	แต่ขณะเดียวกัน	ปรวาทีก็ไมได้บอกว่า	ปฏิจจสมุปบาท

เป็นนิพพาน	 หรือเป็นอมตะ	 ดังนั้นจากข้อความที่ยกมาจะเห็นว่า	 นิพพาน	 คือ

ปฏิจจสมุปบาท	 เพราะเป็นอสังขตธรรมเช่นกัน	 ซึ่งอสังขตธรรมในพุทธศาสนา

เถรวาทถือว่ามีแค่นิพพานเท่าน้ัน	 ดังน้ันปฏิจสมุปบาท	 (เฉพาะนิโรธวาร)	 จึงมี

ความหมายเท่ากับนิพพานและสุญญตาด้วย	

	 สุญญตาในอีกความหมายหนึ่งนั้น	จะพบในปญญานิสเทส	ที่มีการอธิบาย

ปฏิจจสมุปบาทนั้นว่างโดยสุญญตา	 12	 ประการอีกด้วย	 (เรื่องเดียวกัน	 :	 963)

และในปฏิปทาญาณทัสสนวิสุทธินิเทส	 ก็ได้มีการอธิบายความหมายของสุญญตา	

ออกเป็น	4	เงื่อน	โดยอาการ	6	อาการ	8	อาการ	10	อาการ	12	อาการ	42	โดย

สุญญตา	 4	 เงื่อน	 นั้น	 ท่านอธิบายโดยหมายความถึงการปฏิเสธอัตตา	 4	 แบบ

ส่วนในอรรถกถาของอลคัททูปมสูตรก็มีการอธิบายสุญญตา	 ออกเป็น	 2	 เง่ือน	 3	

เงื่อน	 และ	 4	 เงื่อน	 (มหามกุฏราชวิทยาลัย,	 2537	 :	 312)	 ซ่ึงการอธิบายนี้ล้วน

แต่เกี่ยวข้องกับการอธิบายขันธ์	5	และสิ่งที่เนื่องด้วยขันธ์	5	เป็นการอธิบายสามัญ

ญลักษณะของรูปนาม	 โดยการปฏิเสธอัตตา	 ซึ่งก็หมายถึงอนัตตา	 ซ่ึงในส่วนนี้

จะใช้ในความหมายคนละความหมายกบัความหมายทีเ่ท่ากบัค�าว่านพิพาน	แต่ก็มจีดุ

สังเกตอกีอย่างที	่ในอรรถกถาเดยีวกนันี	้ข้อความว่า	“รปูชือ่ว่าเป็นอนตัตา	ด้วยเหตุ	

4	 คือ	 ด้วยอรรถว่าเป็นของสูญ	 ไม่มีเจ้าของ	 ไม่เป็นใหญ่	 และปฏิเสธอัตตา”

(เรื่องเดียวกัน	 :	 313)	 จากตรงนี้จะเห็นว่า	 สุญญตา	 หรือค�าว่าสูญกลับกลายเป็น
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อนัตตา	ดังนั้นจึงอาจน�าไปสู่ข้อสรุปได้ว่า	อนัตตาและสุญญตานั้น	ต่างเป็นเหตุและ

ผลของกันและกัน	และข้อความนี้ก็กล่าวได้ว่ารูปก็ตกอยู่ภายใต้กฎปฏิจจสมุปบาท	

แต่ไม่ได้หมายความว่าจะมีความหมายเท่ากับปฏิจจสมุปบาท	 ดังนั้น	 การตีความ

เรื่องความว่างหรือค�าว่าสุญญตาในพุทธศาสนาเถรวาทนั้น	 จึงจ�าเป็นจะต้องค�านึง

ถึงบริบทแวดล้อมของค�าค�านี้ด้วยเสมอ	

3. สุญญตาและความสัมพันธ์กับหลักธรรมอื่น

สุญญตาและอนัตตา

	 ตามที่ได้กล่าวมาแล้วเรื่องความหมายของค�าว่า”ว่าง”	 หรือสุญญตา	 จะ

เหน็ได้ว่ามคีวามเกีย่วข้องกบัหลกัอนตัตา	ค่อนข้างชดัเจน	โดยนกัวชิาการหลายท่าน

ได้ตีความว่า	สุญญตา	เท่ากับอนัตตา	เช่น	สมภาร	พรมทา	ได้ตีความค�าว่า	“ตน”

จากข้อความเดียวกันกับที่ปรากฏด้านล่างนี้	ใน	สังยุตตนิกาย	สฬายตนวรรค	ว่า

“ท่านพระอานนท์ได้ทูลถามพระผู้มีพระภาคว่า	 ข้าแต่พระองค์ผู้เจริญ	

พระองค์ตรัสว่า	โลกสูญ	โลกสูญ	ดังนี้.	ด้วยเหตุเท่าไรหนอแล	พระองค์จึง

ตรัสว่า	โลกสูญ	โลกสูญ	พระผู้มีพระภาคตรัสตอบว่า	ดูกรอานนท์	เพราะ

สูญจากตนหรือจากสิ่งที่เน่ืองด้วยตน	 ฉะนั้น	 เราจึงกล่าวว่าโลกสูญ...

(ขุ.ม.	29/865/420.)

	 ค�าว่าตนที่ปรากฏนี้	สมภาร	พรมทา	ได้แปลออกเป็น	2	ความหมายคือ	

	 1.	Soul

	 2.	Substance	

	 สมภารกล่าวว่า	ถ้าแปลค�าว่าตนในความหมายอย่างแรกนัน้	จะหมายความ

ถึง	ขันธ์	5	ที่รวมกันเข้าเป็นคนนี้	เมื่อแยกออกจะไม่พบอัตตาแทรกอยู่	ถ้าแปลตาม

แบบที่สองก็หมายความว่าขันธ์	5	แต่ละอย่างนั้นเกิดดับสืบเนื่องกันอยู่ตลอดเวลา	

และมีอายุส้ันเพียงแค่ชั่วพริบตาขันธ์เหล่านี้จึงไม่มีเนื้อสารอยู่	 ซ่ึงในความหมาย

ที่สองน้ีเองที่น�าไปสู่ข้อสรุปว่าสุญญตาเท่ากับอนัตตา	 (สมภาร	 พรมทา,	 2539:	
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118-119)	ซึ่งตามความเห็นของผู้เขียนนั้น	ค�าว่าสุญญตานั้นไม่ได้เท่ากับอนัตตาใน

ทุกกรณี	 แม้จะมีบ้างที่ปรากฏว่าทรงกล่าวถึงสุญญตาและอนัตตาว่ามีอรรถอย่าง

เดียวกัน	เช่น	

“...ธรรมเหล่านี้	 คือ	 อนัตตานุปสนา	 และสุญญตานุปสสนา	 มีอรรถ

ต่างกัน	 และมีพยัญชนะต่างกันหรือมีอรรถอย่างเดียวกันต่างกันแต่

พยญัชนะเท่าน้ัน	ฯ	ธรรมเหล่าน้ี	คือ	อนัตตานปุสนา	และสญุญตานปุสสนา	

มอีรรถอย่างเดียวกนัต่างกนัแต่พยญัชนะเท่านัน้ฯ”	(ขุ.ปฏ.ิ	31/507/222)

	 อย่างไรก็ดี	 เนื้อข้อความหลายแห่งที่ระบุว่า	 สุญญตาเป็นสภาวะท่ีเกิด

ตามมาหลังจากการพิจารณาอนัตตา	เช่น	

“เมื่อมนสิการโดยความเป็นสภาพไม่เที่ยง	 โดยความเป็นทุกข์โดยความ

เป็นอนัตตา	 สังขารย่อมปรากฏอย่างไร	 ฯ	 เมื่อมนสิการโดยความเป็น

สภาพไม่เที่ยง	สังขารย่อมปรากฏโดยความสิ้นไป	เมื่อมนสิการโดยความ

เป็นทุกข์	 สังขารย่อมปรากฏโดยความเป็นของน่ากลัว	 เม่ือมนสิการโดย

ความเป็นอนัตตา	 สังขารย่อมปรากฏโดยความเป็นของว่างเปล่า	 ฯ”

(ขุ.ปฏิ.	31/500/217)

	 จากข้อความนี้จะเห็นว่าสุญญตาไม่ได้หมายถึงอนัตตา	 แต่สุญญตากลับ

เป็นผลที่ตามมาของการพิจารณาด้วยอนัตตา	 ดังนั้นการจะตีความว่าสุญญตา

เท่ากับอนัตตาหรือไม่จึงขึ้นอยู่กับบริบทแวดล้อมท่ีใช้ในคัมภีร์มากกว่า	 เพราะได้

กล่าวมาแล้วว่าสุญญตาน้ันมีหลายความหมาย	 ซึ่งเท่าท่ีปรากฏส่วนใหญ่	 สุญญตา

จะใช้เท่ากับอนัตตา	ในแง่ของการปฏิเสธตัวตนและสิ่งที่เนื่องด้วยตัวตนมากที่สุด	

 สุญญตากับนิพพาน

	 ตามทีไ่ด้กล่าวมาแล้วว่าสญุญตาในบางครัง้กห็มายถงึนพิพาน	แต่กเ็หมอืน

อนัตตาที่ต้องมีการค�านึงถึงบริบทแวดล้อมในการใช้ด้วย	 ดังนั้นสุญญตาจึงไม่ได้

หมายถึงนิพพานอย่างเดียว	 เพราะนิพพาน	 คือภาวะท่ีพ้นไปจากกิเลสและทุกข์
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ทั้งปวง	 เป็นอสังขตธรรม	แต่สุญญตานั้นมีขอบเขตกว้างกว่านั้น	 คือ	 สุญญตาเป็น

สภาวะทีแ่ท้จรงิของทัง้สงัขตธรรมและอสงัขตธรรมดังนัน้การใช้นิพพานจงึเป็นเพยีง

ความหมายหนึ่งของสุญญตาเท่านั้น

 สุญญตาในฐานะธรรมที่อยู่ระหว่างอัตถิตาและนัตถิตา

	 ในกัจจานโคตตสูตร	พระกัจจานโคตต์ได้ตรัสถามพระพุทธเจ้าว่า	อะไรที่

ช่ือว่าสัมมาทิฏฐ	ิพระพทุธองค์ได้ตรสัถงึ	ทางสายกลางระหว่างความมกีบัความไม่มี

คือ	อัตถิตาและนัตถิตา	ซึ่งข้อความที่เกี่ยวข้องมีว่า	

“พระผู้มีพระภาคได้ตรัสว่า	 ดูกรกัจจานะ	 โลกนี้	 โดยมากอาศัยส่วน	 2	

อย่าง	คือ	ความมี	1	ความไม่มี	1	ก็เมื่อบุคคลเห็นความเกิดแห่งโลกด้วย

ปญญาอนัชอบตามเป็นจรงิแล้ว	ความไม่มใีนโลก	ย่อมไม่ม	ีเมือ่บคุคลเหน็

ความดับแห่งโลกด้วยปญญาอนัชอบตามเป็นจรงิแล้ว	ความมใีนโลก	ย่อม

ไม่มี	โลกนี้โดยมากยังพัวพันด้วยอุบายอุปาทานและอภินิเวส	แต่พระอริย

สาวก	ย่อมไม่เข้าถึง	 ไม่ถือมั่น	ไม่ตั้งไว้ซึ่งอุบายและอุปาทานนั้น	อันเป็น

อภินิเวสและอนุสัย	อันเป็นที่ตั้งมั่นแห่งจิตว่า	อัตตาของเรา	ดังนี้	ย่อมไม่

เคลือบแคลงสงสัยว่าทุกข์นั่นแหละ	 เมื่อบังเกิดข้ึน	 ย่อมบังเกิดข้ึน	 ทุกข์

เมื่อดับ	 ย่อมดับ	 พระอริยสาวกนั้นมีญาณหยั่งรู้ในเรื่องนี้โดยไม่ต้องเชื่อ

ผูอ้ืน่เลย	ด้วยเหตุเพียงเท่านีแ้ล	กจัจานะจงึชือ่ว่าสมัมาทฐิ	ิฯ	ดกูรกจัจานะ

ส่วนสุดข้อที่	 1	 นี้ว่า	 สิ่งทั้งปวงมีอยู่	 ส่วนสุดข้อที่	 2	 นี้ว่าสิ่งทั้งปวงไม่มี	

ตถาคตแสดงธรรมโดยสายกลาง	ไม่เข้าไปใกล้ส่วนสุดทั้ง	2	นั้นว่า	เพราะ

อวิชชาเป็นปจจัย	 จึงมีสังขาร	 เพราะสังขารเป็นปจจัยจึงมีวิญญาณ	 ...”	

(ส�.	นิ	16/42-44/15)

	 เนื่องจากสุญญตา	ไม่ได้แสดงถึงการไม่มีอะไรเลย	คือ	ว่างเปล่า	สูญ	แต่

ก็ไม่ได้แสดงถึงการที่มีอะไรเป็นตัวตนที่มีแก่นสาร	 และความหมายของสุญญตา

ท่ีหมายถงึการพ้นจากความยดึมัน่ทัง้ปวงกด็จูะเข้ากบัได้กบัค�าอธบิายในพระสตูรนี้

ที่อธิบายเกี่ยวกับความหมายของค�าว่าสัมมาทิฏฐิ	 และจากตรงนี้ท�าให้เราได้ทราบ
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ว่า	การหยั่งเห็นสุญญตา	ก็คือ	สัมมาทิฏฐินั่นเอง	

4. สรุปผลการวิจัย

	 ค�าสอนเรื่องสุญญตานี้มีความส�าคัญสูงสุดในพุทธศาสนา	 โดยค�าอธิบาย

เกี่ยวกับค�าสอนเรื่องสุญญตาในพระไตรปิฎกเน้นในเชิงจริยศาสตร์และมีเปาหมาย

ที่การหลุดพ้นของผู้ฟงธรรม	 นอกจากนี้ยังมีความสัมพันธ์เชื่อมโยงกับหลักธรรมที่

ส�าคัญของพุทธศาสนาโดยเฉพาะหลักอนัตตา	 ซึ่งค�าว่าสุญญตานี้ใช้ในหลาย

ความหมาย	 ขึ้นกับนัยยะและบริบทแวดล้อม	 และแม้ในคาถาเดียวกันก็ยังมีการ

กล่าวถึงค�าว่า	สูญในระดับที่ต่างกันและในนัยยะที่ต่างกันด้วย	โดยความหมายของ

ค�าว่าความว่าง,	สญุญตา,	สูญ,	ซึง่มกีารใช้โดยไม่ประกอบกับค�าอืน่นัน้	มคีวามหมาย

ใน	4	นัยยะ	คือ

	 1.	ความว่างจากตนและสิ่งที่เนื่องด้วยตน

	 2.	ความว่างจากราคะ	โทสะ	โมหะ	และกิเลสอื่นๆ	

	 3.	นิพพาน	

	 4.	ความเสื่อมไป	สิ้นไป	หายไป	จากการมีสิ่งอื่นมาแทนที่

	 โดยความหมายในข้อ	 1	 มีความหมายสอดคล้องกับความหมายของ

“สุญญตา”	 ในงานวิจัยเรื่อง	 การศึกษาวิเคราะห์สุญญตาในพระไตรปิฎก	 โดยผล

การวิจัยพบว่า	 สุญญตา	 หมายถึงสภาวะที่ว่างจากนิมิต	 2	 อย่าง	 ประการแรก

คือ	สังขารสุญญตา	หมายถึง	ความว่างเปล่าจากสังขาร	หรือว่างเปล่าจากรูปนาม	

ลักษณะ	 และประการที่สองคือ	 สัตตสุญญตา	 หมายถึง	 ว่างเปล่าจากสัตว์บุคคล	

หรือว่างจาก	สัตตนิมิต	ทั้งปวง	โดยการวิเคราะห์จากสุญญกถาสูตร	จูฬสุญญตสูตร	

และมหาสุญญตสตูร	(จุฑาภคั	หรริกัษ์ธ�ารงและพระมหากฤษณะ	ตรุโณ,	2560:	27)	

อย่างไรก็ดี	 สุญญตาในพระไตรปิฎกมีความหมายในหลายนัยยะตามท่ีได้กล่าวไว้	

และปรากฏในหลายพระสูตร	นอกจากนี้งานวิจัยนี้ได้ศึกษาวิเคราะห์	สุญญตา	ใน

อรรถกถาพบว่า	สุญญตาในอรรถกถานั้น	มีความเชื่อมโยงกับอนัตตา	โดยต่างเป็น

เหตุและผลของกันและกัน	 และในบางบริบทยังมีความหมายเดียวกับปฏิจสมุปบา
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ทสายนิโรธวารด้วย	ดังนั้นการวิเคราะห์ว่าสุญญตาที่ปรากฏในคัมภีร์พุทธศาสนา

มคีวามหมายเช่นใด	จะต้องอาศยัการอ่านเนือ้หาซึง่เป็นบรบิทแวดล้อม	จงึจะเข้าใจ

และตคีวามได้อย่างถกูต้อง	และสอดคล้องกบัอรรถทีป่รากฏออกมาในพระสตูรนัน้	

	 โดยสรุป	สุญญตาในคัมภีร์พุทธศาสนาเถรวาท	แม้จะมีหลายความหมาย

และต้องตีความประกอบ	แต่ส่วนใหญ่จะปรากฏในความหมายสองลักษณะ	ได้แก่	

สิ่งทั้งปวงคือสุญญตา	มีความหมายเดียวกับ	อนัตตา	และ	สุญญตา	ในความหมาย	

ความว่างจากความยึดมั่นถือมั่น	คือ	ความว่างจากตนและสิ่งที่เนื่องด้วยตน	ซึ่งตรง

กับความหมายนัยยะที่	1	และ	2	นั่นเอง
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	 นิพพานตามทัศนะของท่านพุทธทาสภิกขุหมายถึง	 ภาวะท่ีจิตดับเย็น

เพราะว่างจากกิเลสคือตัวกู-ของกูไม่เกิดขึ้นมาในขณะนั้นซึ่งเป็นลักษณะของ

ความว่างทางปญญาหรือว่างทางวิญญาณ	 ไม่ใช่ความว่างทางวัตถุหรือว่างทางจิต	

ท่านพุทธทาสภิกขุได้แบ่งนิพพานออกเป็น	 3	 ระดับคือ	 ตทังคนิพพาน	 วิกขัมภน

นิพพาน	 และสมุจเฉทนิพพาน	 ทั้งสามระดับนี้สามารถสรุปย่นย่อลงเป็นนิพพาน

2	ระดับคือนิพพานชั่วคราวและนิพพานที่แท้	ตทังคนิพพานและวิกขัมภนนิพพาน

จัดเป็นนิพพานชัว่คราว	ส่วนสมจุเฉทนพิพานเป็นนพิพานทีแ่ท้ซึง่ได้แก่นพิพานธาตุ

ทั้งสอง	 ส่วนหลักเกณฑ์ที่ใช้แบ่งนิพพานออกเป็นสามระดับนั่นคือแนวคิดเรื่องจิต

ประภัสสรตามหลักค�าสอนของพระพุทธศาสนาเถรวาท	

ค�าส�าคัญ: พุทธทาสภิกขุ, นิพพาน
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Bhikkhu Attitude*
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Abstract

	 Nibbana	 in	 daily	 life	 according	 to	 Buddhadasa	 Bhikkhu

means	specific	condition	which	is	cool	in	peace	and	free	from	selfness	

(me	and	mine),	 it	 is	peaceful	 in	wisdom	or	soul	without	mind	and	

material	concerned.	Buddhadasa	Bhikkhu	had	divided	Nibbana	 into	

3	 levels	 according	 to	 pure	mind	 concept	 in	 Theravada,	 those	 are	

Tadanganibbana,	 Vikkhambhananibbana	 Samucchedanibbana	

which	 are	 able	 to	 conclude	 in	 to	 2	 groups,	 said	 Tadanganibbana,

V i k khambhanan ibbana 	 a re 	 tempora r y 	 N ibbana 	 wh i l e	

Samucchedanibbana	is	permanent	Nibbana.
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1. บทน�า

	 นิพพานแม้จะเป็นค�าทีคุ่น้เคยกนัดีในกลุม่ของผู้ศกึษาหลกัพุทธธรรม	หรอื

ในแวดวงของผู้นับถอืพระพทุธศาสนาในทุกนกิาย	แต่ดเูหมอืนว่าการเข้าใจเก่ียวกบั

เรื่องนี้จะมีแตกต่างกันไป	 ไม่ว่าทัศนะที่แตกต่างระหว่างมหายานกับเถรวาท	หรือ

แม้กระทั่งในกลุ่มผู้ที่นับถือพระพุทธศาสนานิกายเดียวกัน	 ยึดถือหลักค�าสอนตาม

ที่ได้บันทึกไว้ในพระไตรปิฎกฉบับเดียวกัน	แต่บางครั้งเรื่องเดียวกันแต่มีค�าอธิบาย

ที่แตกต่างไปจากแนวคิดกระแสหลักก็มีอยู่	 ท่านพุทธทาสภิกขุเป็นพระมหาเถระ

แห่งคณะสงฆ์ไทยอกีรปูหนึง่ทีม่คี�าอธบิายเรือ่งนพิพานทีแ่ตกไปจากแนวคดิกระแส

หลกัอยูม่าก	ส�าหรบัท่านพทุธทาสภกิขแุล้วฆราวาสก็สามารถจะมปีระสบการณ์กบั

นิพพานได้เป็นนิพพานแบบฆราวาส	 ท่านกล่าวว่าเมื่อฆราวาสอยู่ในกองไฟมากว่า

บรรพชติ	ฆราวาสกต้็องการน�า้ทีจ่ะดับไฟมากว่าบรรพชิต	ฉะน้ันมนัยิง่จ�าเป็นส�าหรบั

ฆราวาส	 (พุทธทาสภิกขุ,	 2538	 :	 48)ธรรมะหรือศาสนาต่างๆ	 นี้มีเพื่อคนท่ีอยู่ใน

กองทุกข์และโดยเฉพาะอย่างยิ่งก็คือฆราวาสเพื่อเขาจะได้เป็นฆราวาสชนิดท่ีไม่มี

ความทุกข์โดยที่ไม่จ�าเป็น	การที่เกิดความเข้าใจว่านิพพานไม่เกี่ยวกับฆราวาสแล้ว

เป็นข้าศึกแก่ความก้าวหน้าของฆราวาสนั้นมันเป็นค�าพูดท่ีผิดแล้วเป็นขบถต่อ

พระพุทธศาสนาอย่างยิ่ง	 (พุทธทาสภิกขุ,	2538	:	48)	ท่านพุทธทาสภิกขุกล่าวว่า

“อย่าได้ไปแยกฆราวาสกับบรรพชิตให้เป็นสัตว์คนละชนิดไปเสีย	 จะท�าให้ร่วมใช้

ธรรมะในพระพุทธศาสนากันไม่ได้	 เป็นคนคือมีชีวิตแล้วก็ต้องการความอยู่อย่าง

เยือกเย็นเป็นนิพพาน	 มันต้องท�าเหมือนๆ	 กัน	 ใช้ธรรมะอย่างเดียวกันตามความ

เหมาะสมตามระดับ	 พุทธทาสภิกขุ,	 2554	 :	 69)	 และเพื่อจะท�าให้ฆราวาสได้รับ

ประโยชน์จากหลักพุทธธรรมได้อย่างแท้จริง	 ท่านพุทธทาสภิกขุจึงอาศัยแนวคิด

เรือ่งสุญญตามาอธิบายในฐานะทีเ่ป็นบาทฐานของนพิพาน	นัน่หมายความว่าเมือ่ใด

จิตว่างจากตัวกู-ของกู	ว่างไปจากภพ	ว่างไปจากชาติ	ว่างไปจากความมีความเป็น	

เมื่อนั้นเรียกว่าจิตได้สัมผัสกับนิพพานแล้วนั่นเอง	 จากแนวคิดเรื่องจิตว่างถูก

ขยายออกมาเป็นนิพพาน	 3	 ระดับได้แก่	 ตทังคนิพพาน	 วิกขัมภนนิพพาน	 และ

สมุจเฉทนิพพาน	ซึ่งมีรายละเอียดดังต่อไปนี้
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2. นิพพานตามทัศนะของพุทธทาสภิกขุ

 2.1 ภาวะแห่งนิพพาน

	 ภาวะแห่งนิพพานในพระไตรปิฎกได้มีการอธิบายไว้หลายมิติด้วยกัน

เช่นว่า	นิพพานเป็นธรรมชาติที่ไม่เกิด	(อชาตะ)	ไม่ปรากฏ	(อภูตะ)	ไม่ถูกเหตุสร้าง	

(อกตะ)	ไม่ถกูปจจยัปรงุแต่ง	(อสงัขตะ)	นพิพานเป็นอนทิสัสนะเป็นอนนัตะ	นพิพาน

คอือายตนะแต่ในอายตนะน้ันไม่มีปฐวธีาตุ	ไม่มอีาโปธาตุ	ไม่มเีตโชธาต	ุไม่มวีาโยธาตุ	

ไม่มีอากาสานัญจายตนะ	ไม่มีวิญญาณัญจายตนะ	ไม่มีอากิญจัญญายตนะ	ไม่มีเนว

สัญญานาสัญญายตนะ	 ไม่มีโลกนี้	 ไม่มีโลกหน้า	 ไม่มีดวงอาทิตย์และดวงจันทร์

ทั้งสองนั้น	ภิกษุทั้งหลาย	เราไม่เรียกอายตนะนั้นว่า	มีการมา	มีการไป	มีการตั้งอยู่	

มีการจุติ	 มีการอุบัติ	 อายตนะนั้นไม่มีที่ต้ังอาศัย	 ไม่เปลี่ยนแปลง	 ไม่มีอารมณ์

ยึดเหนี่ยว	นี้แลคือที่สุดแห่งทุกข์	(ขุ.อุ.	(ไทย)	25/71/321-322)	เพราะเหตุที่คัมภีร์

พระพุทธศาสนาได้อธบิายภาวะแห่งนพิพานไว้อย่างนี	้จงึเปิดช่องท�าให้มีการตคีวาม

ค�าสอนในเรื่องนี้ไปอีกนัยหนึ่งซึ่งแตกต่างไปจากแนวคิดกระแสหลักก็มีอยู่	 อย่างที่

ผู้รู้บางท่านอธิบายว่ามีอายตนนิพพานเป็นที่ดึงดูดพระพุทธเจ้าและพระอรหันต์

ไปสู่อายตนะของตนอย่างน้ีไปกม็	ีส�าหรับปญหาในเรือ่งนีส้มเดจ็พระพทุธโฆษาจารย์	

(ป.อ.ปยตฺุโต)	ได้ส่ือสารไปยงักลุม่ผู้ทีม่คีวามเช่ืออย่างนีว่้านพิพานชนดิท่ีเป็นสถานท่ี	

มีขนาดวัดได้ก็เพี้ยนไปไกลอยู่แล้วยิ่งเป็นที่ดูดเอาพระพุทธเจ้าและพระอรหันต์ไป

รวมไว้ด้วยกัน	แล้วคนในโลกนี้ยังเข้าสมาธิไปเฝาถวายข้าวบูชาอีกด้วย	ยิ่งเป็นเรื่อง

เลือ่นลอยจะมไีด้กแ็ต่เพียงเป็นภาพนมิติทีจ่ติปรงุแต่งขึน้ตามค�าบอกน�า	(พระธรรม

ปิฎก	(ป.อ.ปยุตฺโต),	2542	:	230)	ท่านยังกล่าวอีกว่าค�าว่า	“อายตนนิพพาน”	ค�านี้

ไม่มีโดยบาลีนิยมและไม่ปรากฏค�าน้ีในที่แห่งใดทั้งในพระไตรปิฎกและคัมภีร์ลอง

ลงมาจากพระไตรปิฎกหรือคัมภีร์ชั้นหลังใดๆ	 ก็ตาม	 นี้เป็นกรณีตัวอย่างท่ีแสดง

ให้เห็นว่าภาวะแห่งนิพพานตามท่ีได้บรรยายไว้ในพระไตรปิฎก	 แต่บางครั้งผู้รู ้

บางท่านได้ตคีวามค�าสอนในส่วนนีแ้ตกต่างไปจากแนวคดิกระแสหลกัก็มอียูเ่ช่นกัน	

	 เมื่อกล่าวถึงภาวะแห่งนิพพานดูเหมือนว่าท่านพุทธทาสภิกขุจะไม่สนใจ

เสยีด้วยซ�า้ว่านิพพานด�ารงอยูอ่ย่างไร	ด�ารงอยูท่ีไ่หนหรอืเมือ่สิน้ชวีติไปแล้วนพิพาน
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จะเป็นอยู่อย่างไร	 แต่การจะกล่าวว่าท่านไม่สนใจหรือปฏิเสธภาวะแห่งนิพพานซึ่ง

เป็นส่ิงทีด่�ารงอยูเ่ป็นอนนัต์เป็นอสงัขตธรรมตามทีค่มัภร์ีพระพทุธศาสนาได้อธบิาย

ไว้นัน้	ดจูะเป็นค�าพดูทีไ่ม่เป็นจรงิมากนกัทัง้ยงัขดักบัข้อมลูหลกัฐานทีป่รากฏอยูใ่น

หนังสือของท่านอีกด้วย	 ท่านพุทธทาสภิกขุได้พิจารณาเนื้อหาส่วนนี้ไว้ด้วยเช่นกัน

แต่สิง่ทีท่่านเน้นมากคอืนพิพานท่ีนีแ่ละเด๋ียวนีซ้ึง่ประจกัษ์แจ้งอยูท่ีจ่ติ	เป็นนพิพาน

ในทฏิฐธรรมคอืส่ิงทีต่นรูเ้หน็เองรูแ้จ้งเองทีน่ีแ่ละเดีย๋วนีไ้ม่ใช่ฟงใครมา	ส�าหรบัท่าน

พุทธทาสภิกขุแล้วนิพพานทุกระดับต้องมีอยู่ที่นี่และเดี๋ยวนี้ในโลกแห่งวัตถุซ่ึงเป็น

ภาวะทีจ่ติสามารถจะสมัผสัรบัรูไ้ด้เป็นสนัทฏิฐิโกของใครของมนัรูแ้ทนกนัไม่ได้ค�าว่า

“เห็น”	ในทีน้ี่มนัใช้แทนค�าพดูอืน่ๆ	เช่นค�าว่า	“รูส้กึ”	ธรรมทีรู่ส้กึอยูก่บัใจนัน่แหละ

เรียกว่าเห็นหรือเห็นเอง	รู้สึกเองก็เรียกว่าเห็นเองเพราะว่าธรรมะในที่นี้ไม่ได้หมาย

ถึงส่ิงที่เห็นด้วยตาหรือดูด้วยตาธรรมดา	 แต่ดูด้วยธรรมะ	 ธรรมจักษุ	 ธรรมจักษุ

ดูเห็นนั่นคือรู้สึกด้วยใจ	 (พุทธทาสภิกขุ,	 2539	 :	 6)	 โลกนี้หรือโลกอื่นหรือการจะ

อยู่เหนือโลกมันก็คือจิต	 โลกทุกโลกก็คือจิต	 การหลุดพ้นออกไปจากโลกก็คือ

จิต	 โลกชนิดไหนก็ตามหากไม่ปรากฏชัดอยู่ที่จิตก็เสมือนหนึ่งว่าโลกนั้นไม่มีอยู่

ภาวะที่จิตจะอยู่ใต้โลกมันก็อยู่ที่จิตนั่นแหละ	 ภาวะที่จิตจะอยู่เหนือโลกมันก็อยู่ที่

จิตนั่นแหละ	 ฉะนั้นถ้าอยากจะเรียกเป็นว่าโลกิยธรรมกับโลกุตตรธรรมก็แสดงว่า

มนัอยูที่จ่ติน้ัน	เป็นไปในโลกหรอืว่าเป็นไปนอกโลกมนัก็อยูท่ีจ่ตินัน้	(พทุธทาสภกิข,ุ	

2539	:	235-236)	และนี่เองเป็นท่าทีที่ท่านพุทธทาสภิกขุปฏิเสธไม่ยอมรับทัศนะที่

ว่ามีนิพพานบางระดับสามารถจะบรรลุถึงได้หลังจากพระอรหันต์รูปนั้นได้สิ้นชีวิต

ไปแล้ว	ท่านกล่าวว่านิพพานไม่ใช่การการตาย	ความตายเป็นนพิพานไม่ได้	นพิพาน

เป็นเร่ืองของการดับกเิลสและดบัทกุข์ของคนทีย่งัมชีวีติอยู	่คนทีต่ายไปแล้วจะรูส้กึ

ในลักษณะที่เป็นสันทิฏฐิโกได้อย่างไร	 ส�าหรับท่านพุทธทาสภิกขุแล้วนิพพานไม่ว่า

จะเป็นนิพพานทางวัตถุ	นิพพานของสัตว์เดรัจฉานหรือนิพพานโดยวัฒนธรรมของ

ศาสนาท้ังที่เป็นระดับต�่าสุดจนถึงนิพพานที่สูงสุดตามนัยส�าคัญท่ีใช้ในบริบทของ

พระพุทธศาสนานั้น	 นิพพานคือความเย็น	 เย็นของจิตใจก็ได้	 การเย็นลงของวัตถุ

ก็ได้ถ้าความร้อนแห่งจิตใจคือกิเลสนี้เย็นลงก็เรียกว่านิพพาน	เป็นชั่วคราวก็ได้เป็น
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ตลอดไปก็ได้	 เป็นไปอย่างกลับไปกลับมาก็ได้และเป็นอย่างบังเอิญประจวบเหมาะ

ก็ได้	 แล้วก็เป็นอย่างที่ปฏิบัติลงไปอย่างถูกต้องโดยตรงก็ได้	 ขอแต่เพียงให้มีการ

ดับลงแห่งความร้อน	 ถ้าดับไม่เหลือก็คือไม่มีอะไรเหลือ	 (พุทธทาสภิกขุ,	 2543	 :	

560)

	 อย่างไรถึงจะเรียกว่าจิตได้สัมผัสกับนิพพาน	 ท่านพุทธทาสภิกขุกล่าวว่า

ภาวะอย่างน้ันต้องมีลักษณะที่จิตใจว่างจากตัวกู-ของกู	 ท้ังว่างอยู่ตามธรรมชาติ

ล้วนๆ	 ก็ได้น่ันคือความเป็นจิตประภัสสรตามธรรมชาติเมื่อยังไม่มีกิเลสก็เรียกว่า

เป็นจิตประภัสสรก็คือว่างจากกิเลสอยู่โดยธรรมชาติ	 หรือว่างเพราะมีการกระท�า

อย่างใดอย่างหน่ึงซ่ึงเป็นเหตุท�าให้ตัวกู-ของกูนั้นถูกระงับดับไป	 จิตใจว่างจาก

กิเลสไปได้เพียงชั่วครั้งชั่วคราวอย่างนี้ก็เรียกว่าจิตไม่ปรุงแต่งเกิดเป็นตัวกู-ของกู	

หากเป็นความว่างตามธรรมชาติก็มเรียกว่านิพพานตามธรรมชาติหรือนิพพาน

ชั่วขณะตามธรรมชาติบางเวลาก็สังสารวัฏคือที่ตัวกู-ของกู	 บางเวลาว่างจากตัวกู-

ของกูคือเป็นนิพพาน	 นิพพานตามธรรมชาติ	 เราเรียกว่านิพพานชั่วขณะตาม

ธรรมชาติ	 นิพพานจริงมันก็อย่างนั้นแหละคือว่าให้มันถาวรก็แล้วกัน	 (พุทธทาส

ภิกขุ,	2548	:	152)	หรือท่านพุทธทาสภิกขุกล่าวว่าถ้าจิตอยู่กับความรู้สึกว่าว่างนี้

แล้วจิตน้ันก็อยู่กับนิพพาน	 เป็นจิตที่อยู่กับพระนิพพานได้ในชีวิตนี้	 คือจิตนั้นจะ

ไม่มีตัณหา	 อุปาทาน	 จิตว่างจากความรู้สึกว่าตัวตน	 จิตนั้นก็อยู่กับความว่างจาก

ตัวตนคืออยู่กับนิพพานไม่มีความทุกข์เลย	 (พุทธทาสภิกขุ,	 2539	 :	 340)	 ค�าว่า

ว่างจากตัวกู-ของกู	 ความว่างในลักษณะอย่างนี้ไม่ใช่ความว่างทางวัตถุธาตุหรือ

ว่างแบบไม่มีอะไรอย่างที่เรียกว่าเป็นสุญญากาศ	 (vacuum)	 และไม่ใช่ความว่าง

ทางจิตคือการที่จิตไม่รู้สึกหรือไม่มีการคิดนึกอะไร	 ไม่ท�าหน้าที่อะไร	 แต่จิตว่าง

จากตัวกู-ของกูเป็นความว่างทางปญญาหรือว่างทางวิญญาณ	 เป็นความว่างที่เต็ม

อยู่ด้วยสติปญญาอันเป็นสติปญญาเดิมแท้ของจิตตามธรรมชาติ	 ความรู้ความคิด

นึกอะไรก็มีอยู่อย่างสมบูรณ์	 แต่ปญญาเป็นผู้รู้ว่าไม่มีอะไรที่เป็นตัวตนที่แท้จริง

เลยจึงไม่ยึดม่ันถือมั่นว่าเป็นตัวตนขึ้นมาได้	 ตัวกูนั้นมันไม่ใช่ร่างกายและไม่ใช่

จิตใจล้วนๆ	 แต่หมายถึงความคิดของจิตที่ปรุงแต่งขึ้นมาช่ัวขณะหนึ่งๆ	 เป็นความ
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รู้สึกที่มีความหมายเป็นตัวฉันหรือของฉัน	 (พุทธทาสภิกขุ,	 2552	 :	 74)	ความว่าง

ที่จะดับทุกข์ได้ต ้องเป็นความว่างทางปญญาหรือว่างทางวิญญาณเท่านั้น

ไม่ใช่ความว่างทางวัตถุและว่างทางจิตที่แข็งทื่อเหมือนท่อนไม้ที่ไม่รู้สึกอะไร

	 ท่านพุทธทาสภิกขรูุ้ว่าการทีท่่านอธบิายเรือ่งจติประภสัสรว่าเป็นนพิพาน

ตามธรรมชาตนิัน้ค�าอธบิายอย่างน้ีคงไม่เป็นทีย่อมรับของนกัวชิาการ	โดยเฉพาะจาก

กลุ่มนักศึกษาพระอภิธรรม	 แต่อย่างไรก็ตามท่านก็ยังยืนยันว่าลักษณะที่จิตใจว่าง

จากกิเลสด้วยอาการอย่างน้ันมันท�าให้จิตใจเย็นและความเย็นแห่งจิตนั่นเองคือ

ลักษณะแห่งนิพพานจิตมีนิพพานเป็นพื้นฐานอยู่แล้ว	 จิตแท้ๆ	บริสุทธิ์แท้ๆ	นี้เป็น

ประภัสสร	 มีนิพพานเป็นพื้นฐานเป็นปกติวิสัยของจิตอยู่แล้ว	 แล้วมีส่ิงชั่วร้าย

บางสิ่งเกิดขึ้นมาแทรกแซงชั่วขณะๆ	 เพราะฉะน้ันไม่ยากนักที่จะไล่ออกไปเสีย

(พุทธทาสภิกขุ,	 2538	 :	 238)	 ท่านพุทธทาสภิกขุจึงกล่าวว่า	 ความคิดปรุงแต่ง

ที่เข้ามาใหม่ไม่ใช่ลักษณะเดิมแท้ของจิตแต่เป็นสิ่งใหม่ที่เข้ามาห่อหุ้มครอบง�าจิต

ท�าให้จิตสูญเสียความเป็นจิตประภัสสรซึ่งท�าให้ไม่มีความพักผ่อนทางวิญญาณ

ตามสภาพเดมิแท้ของจติ	ดงันัน้ภาวะทีจ่ติว่างจากตวักู-ของก	ูว่างไปจากภพ	ว่างไป

จากชาติ	 ว่างไปจากความมีความเป็นไม่อยากจะมีไม่อยากจะเป็น	 ภาวะอย่างนี้

เรียกว่าภาวะแห่งนิพพานตามทัศนะของท่านพุทธทาสภิกขุ	 ว่างไปจากตัวกู-ของกู

ก็คือว่างไปจากภพว่างไปจากความมีความเป็น	 ภาวะอันนั้นเราเรียกว่าภาวะแห่ง

นิพพานคือความดับไม่เหลือ	 (พุทธทาสภิกขุ,	 2543	 :	 574)	 มันจะมีแต่จิตล้วนๆ

จิตบริสุทธิ์	 จิตล้วนๆ	 จิตไม่มีความหมายมั่นว่าตัวกู-ของกู	 มันก็ไม่มีตัวผู้ติดแล้วก็

ไม่มีตัวผู้จะหลุดพ้นหรือต้องการท่ีจะหลุดนั่นแหละคือความหลุดพ้นที่แท้จริง

ความหลุดพ้นของจิตที่ไม่มีความรู้สึกว่าตัวกูหรือของกู	 จนไม่มีตัวผู้ติดหรือตัว

ผู้ต้องการจะหลุด	(พุทธทาสภิกขุ,	2543	:	26)	โลกนี้เป็นโลกแห่งผัสสะก็จริงทุกคน

ทีม่อิีนทรีย์ไม่บกพร่องกส็ามารถรับรูส้ิง่ต่างๆ	ทีแ่วดล้อมอยูร่ายรอบได้	แต่การผสัสะ

ทุกคร้ังก็ใช่ว่าจะเป็นที่มาแห่งตัวกู-ของกูเสมอไป	 ขณะใดเมื่อมีการผัสสะแต่เป็น

แค่เพียงปฏิฆะสัมผัสคือผัสสะด้วยอายตนะล้วนๆ	 ไม่ได้แปลหรือใส่ความหมายใน

สิ่งน้ันอย่างน้ีตัวกูไม่เกิดขึ้น	 แต่เมื่อใดมีการเผลอสติจนน�าไปสู่อธิวจนะสัมผัสคือ
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จิตรู้ผลในการสัมผัสในสิ่งนั้นอีกทีหนึ่งอย่างนี้ถึงจะเกิดตัวกู-ของกูขึ้นมาในล�าดับ

แห่งผสัสะ	ดงันัน้	อย่าคิดว่าเมือ่มผีสัสะแล้วจะต้องเกิดกเิลสหรอืมคีวามทุกข์เสมอไป	

อยู่ที่ว่าผัสสะในขณะนั้นเป็นผัสสะอย่างไหน	 เป็นปฏิฆะสัมผัสหรือเป็นอธิวจนะ

สัมผัส	 ท่านพุทธทาสภิกขุกล่าวว่าช่วงที่เป็นอธิวจนะสัมผัสหากมีสติทุกข์ก็จะ

ไม่เกิดข้ึน	 แต่ถ้าเผลอสติเมื่อไหร่ก็จะกลายเป็นอวิชชาสัมผัสและเมื่อนั้นเป็นไปไม่

ได้ที่ทุกข์จะไม่เกิดขึ้น	 ท่านพุทธทาสภิกขุจึงกล่าวว่าการเคลื่อนไหวของคนเราจึงมี

อยู่สองลักษณะคือพวกหนึ่งมันเคลื่อนไหวอยู่ด้วยจิตล้วนๆ	 ไม่ได้มีกิเลส	พวกหนึ่ง

เคลื่อนไหววุ่นวายอยู่ด้วยจิตท่ีมีกิเลส	 อิริยาบถของคนเรามีเท่าน้ี	 (พุทธทาสภิกขุ,	

2549	:	88)

 เมื่อใดจิตวางจากตัวกูเมื่อนั้นเปนการพักผอนทางวิญญาณ คําวา 

“ตัวกู” เปนเพียงความคิดปรุงแตงชั่วขณะที่ไดจากอารมณทางตา ทางหู 

ทางจมูก ทางลิ้น ทางกายหรือจากทางภายในใจเองก็ตาม มันเปนเพียง

ความคิดปรุงแตงขึ้นมาเปนความสําคัญมั่นหมายจะเปนความปกใจหรือ

ความหวงัอะไรกต็าม ลวนแตเปนความคดิทัง้นัน้ ในความหมายท่ีเปนตวักู

หรือเปนของกู; นี่เรียกวาเปนความคิดปรุงแตงมันไมใชสติปญญา

ไมใชความรู ปญญาความรูน้ันอยูในพวกสัญญามากกวาที่จะเปนเร่ือง

ความคิดที่เรียกวาสังขารนั่นคือความคิด ความคิดมันเพิ่งจะปรุงกันข้ึน

เมื่อมีอะไรมากระทบ สวนปญญาเปนเรื่องความรูความจําท่ีมีแตเดิม

จึงไมใชความคิด สติคือความรูที่มาทันทวงทีหรือมีประจําอยูเสมอนี้

เรียกวาสติ อยาเอาไปปนกัน เมื่อพูดถึง “ตัวกู” ขอใหรูวาเปนความคิด

ปรุงแตงเรียกสั้นๆ วาความคิด เมื่อใดจิตวางจากความคิดปรุงชนิดนี้ซึ่ง

จะเปนไปชั่วขณะๆ เทานั้น เมื่อนั้นจิตอยูในสภาพท่ีเปนการพักผอน

ทางวิญญาณ

(พุทธทาสภิกขุ,	2552	:	39)
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	 การไม่ปรากฏขึ้นแห่งตัวกู-ของกูมีได้ทั้งชั่วคราวและว่างอย่างถาวร	 เช่น	

ว่างเองตามธรรมชาติคือไม่มีอะไรมากระทบกระเทือนจิตใจก็ไม่มีความรู้สึกเป็น

ตัวกู-ของกูเกิดขึ้นในขณะนั้น	 หรือการเข้าไปอยู่ในท่ามกลางธรรมชาติท่ีสงบวิเวก

เรียกว่ามสีปัปายะทางจิตแล้วจิตใจสงบลงไปเองไม่มกีารปรงุแต่งเกดิเป็นตวัก-ูของกู

อย่างน้ีเรียกว่าว่างเพราะบงัเอญิประจวบเหมาะหรอืว่างจากตวัก-ูของกเูพราะมกีาร

บงัคบัไว้ด้วยก�าลงัสมาธกิไ็ด้อกีเช่นกนั	สดุท้ายว่างอย่างสงูสดุคอืว่างเพราะกเิลสหมด

ไปจริงๆ	ซ่ึงได้แก่ความมจิีตว่างของพระอรหนัต์ทัง้หลาย	ดงันัน้ลกัษณะท่ีจติว่างจาก

ตวักู-ของกูจงึมีได้หลายลกัษณะ	ว่างตามธรรมชาติกไ็ด้	มเีจตนาจะท�าให้จติใจว่างลง

ไปก็ได้	หรือว่างจากตัวกู-ของกูด้วยการกระท�าทางปญญาเป็นการกระท�าที่เรียกว่า

เป็นการถอนรากเหง้าขึน้มาท�าลายโดยสิน้เชงิ	อย่างแรกหรอือย่างต�า่ทีส่ดุนัน้อาศยั

อ�านาจการประจวบเหมาะ	 อย่างที่	 2	 หรืออย่างกลางนั้นอาศัยอ�านาจของจิต

ที่ปฏิบัติถูกตามวิธี	 ส่วนอย่างที่	 3	 หรืออย่างสูงนั้นอาศัยอ�านาจของปญญามันจึง

ต่างกนัอย่างทีจ่ะปนกนัไม่ได้	แต่ถงึกระนัน้กย็งัอาจจะเนือ่งกนัในฐานะเป็นอปุกรณ์	

(พุทธทาสภิกขุ,	 2548	 :22)	 การพักผ่อนทางวิญญาณหรือจิตว่างจากตัวกู-ของกู	

กิริยาอาการอย่างไรจึงจะเรียกได้ว่าเป็นไปเพื่อเกิดตัวกู-ของกูหรือจิตไม่มีการ

พักผ่อนทางวิญญาณตามสภาพเดิมแท้ของจิต	 ท่านพุทธทาสภิกขุได้ยกตัวอย่าง

ไว้หลายกรณีด้วยกัน	 เช่น	 การกินอาหารในขณะกินถ้าเป็นการกินชนิดท่ีเกิดตัวกู-

ของกู	 มันอยาก	 มันอร่อยก่อน	 ยิ่งกินยิ่งอร่อย	 ยิ่งอร่อยยิ่งอยากแม้กินจนอิ่มแล้ว

แต่ความอยากในอาหารนั้นยังมีอยู่	 นี่เป็นการกินอาหารชนิดที่มีตัวกู-ของกู	 ส่วน

การกินอาหารชนิดที่ไม ่เกิดตัวกู-ของกูก็กินอย่างพระกิน	 เป็นยาปนมัตต์	

กินด้วยสติปญญา	 กินเพื่อบ�าบัดความหิว	 กินด้วยจิตใจของพระไม่มีความรู้สึก

ท่ีเป็นตัวกู-ของกูมันก็เป็นการพักผ่อนในตัว	 พร้อมกับความหายหิวเป็นปรกติ	

ท่านเรียกว่าฉนัพอเป็นยาปนมัตต์	เหมอืนกนิเนือ้ลกูกลางทะเลทราย	เหมือนน�า้มนั

หยอดเพลาเกวียน	 (พุทธทาสภิกขุ,	 2552	 :	 44)	 หรือแม้ในกิจกรรมอื่นๆ	 เช่น	

การร้องเพลง	 ผิวปาก	 อาบน�้า	 การสวดมนต์	 การท�าข้อสอบ	 เป็นต้น	 กิจกรรม

เหล่านี้เป็นที่มาของจิตว่างหรือจิตวุ ่นได้ทั้งนั้น	 ท่านพุทธทาสภิกขุจึงกล่าวว่า	

การกระอย่างเดียวกัน	 โดยบุคคลเดียวกันมันเป็นไปได้ทั้งทรมานทางวิญญาณและ
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พักผ่อนทางวิญญาณ	 และเป็นได้ทุกอิริยาบถตลอดทั้งวันทั้งคืน	 (พุทธทาสภิกขุ,	

2552	:	45)

	 ท�าอย่างไรจิตจึงจะปราศจากตัวกู-ของกูได้	 ท่านพุทธทาสภิกขุกล่าวว่า

จะต้องมองให้เห็นว่าทุกสิ่งทั้งที่เป็นวัตถุธรรมและนามธรรมเป็นเพียงธรรมชาติ

ล้วนๆ	 ที่ไหลเร่ือยเปล่ียนแปลงเร่ือย	 สิ่งที่ไหลเรื่อยก็เป็นธรรมชาติ	 ส่วนที่อยู่

ตรงกนัข้ามคอืความหยดุ	การไม่เปลีย่นแปลงนีก้เ็ป็นธรรมชาตอิกีเช่นกนั	ท้ายทีส่ดุ

ทั้งธรรมชาติที่ปรุงแต่งและธรรมชาติที่ไม่ปรุงแต่งก็มาบรรจบกันตรงที่ว่าธรรม

ทัง้ปวงไม่ควรยึดม่ันถอืมัน่	ธรรมชาติล้วนๆ	ไหลไปให้เราเป็นธรรมชาตนิัน้ไปเสยีเลย

ก็ได้	 ไม่ต้องเรียนและไม่ต้องปฏิบัติคือเป็นธรรมชาติเสียเลยก็คือหมดตัวฉันนั่นเอง	

คือหมดตัวกูหมดของกู	(พุทธทาสภิกขุ,	2548	:	119)	นอกจากนี้ท่านพุทธทาสภิกขุ

ยังได้เสนอวิธีปฏิบัติเพื่อปองกันการเกิดตัวกู-ของกูไว้อีกระบบหนึ่ง	 ท่านใช้ค�า

เรียกหลักปฏิบัติอย่างน้ีว่าจงท�างานทุกชนิดด้วยจิตว่าง	 ยกผลงานให้ความว่าง

ทุกอย่างสิ้น	 กินอาหารของความว่างอย่างพระกิน	 ตายเสร็จสิ้นแล้วในตัวแต่หัวที 

(พุทธทาสภิกขุ,	 2552	 :	 200)	ทํางานดวยจิตวาง	 คือมีหน้าท่ีอะไรก็ท�าไป	 แต่ใน

ขณะที่ท�างานก็ไม่มีความเห็นแก่ตัว	 ไม่มีความรู้สึกท่ีน้อมไปในทางท่ีมีตัวเราหรือ

ของเรา	ไม่มีความรู้สึกที่จะยึดมั่นถือมั่นในสิ่งใดสิ่งหนึ่งว่าเป็นตัวเราของเราอย่างนี้

เรียกว่าการท�างานด้วยจิตว่าง	 ยกผลงานใหความวาง	 ในทางพระพุทธศาสนา

มีหลักการส�าคัญอยู่ที่ว่าสิ่งทั้งปวงเป็นเพียงปรากฏการณ์แห่งการไหลเรื่อยของ

เหตุปจจัย	 เป็นสังขารธรรมเป็นของปรุงแต่ง	 โดยเนื้อแท้แล้วสิ่งที่เรียกว่าตัวตน

ที่เที่ยงแท้ถาวรไม่มีอยู่จริง	 เมื่อเป็นอย่างนี้การงานที่ท�านั้นจะตกอยู่กับใครหาก

สิ่งน้ันไม่ใช่ความว่าง	 ส่วนผลที่เกิดขึ้นก็ไม่ได้หายไปไหนก็ตกอยู่กับผู้ที่ท�านั่นเอง

แต่เมือ่จะใช้ก็ใช้อย่างไม่มตัีวก-ูของก	ูกนิอาหารของความวาง	สิง่ท่ีกนิกด็	ีสิง่ท่ีถูกกนิ

ก็เป็นความว่างเป็นของว่าง	 ตัวผู้ที่กินนั้นก็เป็นของว่างเพราะไม่ใช่สัตว์ไม่ใช่บุคคล	

สิ่งที่ถูกกินก็เป็นของว่างหรือเป็นสักว่าธาตุตามธรรมชาติ	 การกินก็เลยกลายเป็น

ความว่างเพราะไม่มีตัวที่กินและตัวที่ถูกกิน (พุทธทาสภิกขุ,	2552	:	277)	อยูดวย

ความวาง การมีชีวิตอยู่โดยไม่รู ้สึกว่ามีตัวเราของเราทุกสิ่งเป็นเพียงธรรมชาติ
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ล้วนๆ	ที่ไหลเรื่อยเปลี่ยนแปลงเรื่อยนี่เรียกว่าอยู่ด้วยความว่าง	

	 นิพพานคือประสบการณ์ที่เกิดอยู่ที่จิตที่น่ีและเดี๋ยวนี้	 แม้จะเป็นเพียง

การพักผ่อนทางวิญญาณแค่เพียงช่ัวระยะเวลาสั้นๆ	 นั่นก็เป็นการเพียงพอแล้วท่ี

จะพูดว่าจิตได้สัมผัสกับนิพพานแล้วนั่นเอง	 เวลาที่ไม่เกิดกิเลสเราถือว่าเป็นเวลา

ที่มีนิพพาน	แต่ว่าอย่างชั่วคราวคือนิพพานที่ยังไม่แน่นอน	ยังไม่เด็ดขาด	(พุทธทาส

ภิกขุ,	 2548	 :	 129)	หรืออย่างที่ท่านพุทธทาสภิกขุพูดว่าเวลาที่สบายใจนั่นแหละ

เป็นเวลาที่ควรจะเรียกว่านิพพาน	 (พุทธทาสภิกขุ,	 2548	 :	 135)	 เพราะเหตุที่

ท่านพุทธทาสภิกขุเน้นประสบการณ์ที่เกิดขึ้นกับจิตที่นี่และเดี๋ยวนี้ไม่ได้เลยออกไป

จากขอบข่ายของจิตที่จะสัมผัสรับรู้ได้	ส�าหรับท่านแล้วทุกอย่างคือจิต	โลกทุกโลก

รวมอยู่ที่จิตและนิพพานก็คือจิต	 ท่านจะหลีกเลี่ยงการตีความหลักค�าสอนใน

พระพุทธศาสนาตามแบบอภิปรัชญาและพยายามน�าเอาแนวคิดที่ส�าคัญๆ	 ใน

พระพุทธศาสนาเข้ามาอยู่ในขอบข่ายที่จิตใจของคนเราสามารถรับรู้ได้	 (ปีเตอร์	

เอ.แจ็กสัน,	 2556	 :	 128)	 ดังนั้นนิพพานในทัศนะของท่านพุทธทาสภิกขุจึงมี

ลักษณะเป็นสภาวะทางจิตวิทยามากกว่าที่จะตีความว่าเป็นสภาวะทางอภิปรัชญา

คือเน้นประสบการณ์ท่ีเกิดขึ้นกับจิตรู้สึกอยู่ภายใน	 หรือหากจะเป็นอภิปรัชญา

ก็เป็นอภิปรัชญาในทางฝ่ายจิตเป็นปรมัตถธรรมที่รับรู้ได้ทางจิต	 เป็นปจจุบันธรรม

ในทางฝ่ายจิตที่รับรู้ได้ทันทีเมื่อตัณหาได้ดับสนิทลง	 นิพพานคือ	Meta-Physics	

เป็นปรมัตถธรรมที่ด�ารงอยู่เป็นอมตะ	เมื่อใดที่	Physics	ดับสลายลงเพราะการไม่

ยึดมั่นถือมั่นอยู่ในขันธ์ว่าเป็นตัวกู-ของกู	 เมื่อนั้นเราย่อมรับรู้	 Meta-Physics	 คือ

นิพพานอันเป็นตัวความว่างอย่างยิ่งได้	 ท่านพุทธทาสภิกขุได้อธิบายนิพพานใน

ลักษณะที่เป็นอภิปรัชญาไว้ดังนี้

 สภาพอนัดบัสนทิแหงความทกุขนัน้มนัมอียูทกุเมือ่! รอเราอยูทกุเมือ่ ! 

สดชื่นอยูทุกเมื่อ ! มันไมตองตั้งตัวหรือมีตัวอยูแตก็มีพรอมอยูเพื่อดวง

ชีวิตนี้ทุกเมื่อ มันเปนอมตธรรม (สิ่งที่ไมรูจักตาย) เปนอนันตภาพ (สิ่งที่มี

อยูทุกเมื่อ) และเปนอสังขตธรรม (สิ่งที่อะไรแตะตองหรือจัดการอะไรกับ
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มนัไมได) เมือ่ใดดวงชวีติหรอืกลุมกอนแหงไฟทกุขไฟกเิลสมาดบัลงเพราะ

อํานาจกิเลสคลายตัวเพราะเข็ดหลาบและเกิดความรูข้ึนและดวงชีวิตดับ

ลง สภาพอันศักดิ์สิทธิ์หรือกายสิทธิ์นี้ก็ปรากฏแกความรู สึกของกาย

ที่เหลือเปนซากอยูจนกวามันจะสลายไปอีกเปนสิ่งสุดทาย การดับของ

จติหรือดวงชวีติชนดินีเ้ปนฝาย Meta-physics และการดบัหรือการสลาย

ของกายเปนเรื่อง Physics การดับแหงความทุกขหรือไฟแหงกิเลสนั้น

ก็เปนไปในกายนี้ตั้งอาศัยในกายนี้มีอยูในกายนี้เชนเดียวกันกับตัวทุกข

หรือตัวชีวิต พระผูมีพระภาคเจาตรัสไวเด็ดขาดแลววา ทุกขกับความ

ดับทุกขน้ันพระองคบัญญัติไวในกายอันยาววาหนึ่งซ่ึงมีพรอมท้ังสัญญา

และใจนี้เอง ทุกขอยูที่ไหนตองดับทุกขที่นั่น เกิดที่ไหนตองดับท่ีนั่น ขึ้น

ทางไหนตองลงมาทางนั้น ! และเราก็เช่ือกันอยูท่ัวไปแลววานิพพาน

อยูในเรา 

	 (พุทธทาสภิกขุ,	2556	:	183-185) 

	 ท่านพุทธทาสภิกขุกล่าวว่าความสิ้นไปแห่งราคะ	โทสะ	และโมหะ	ถ้าสิ้น

ไปจริงๆ	 อย่างสิ้นเชิงก็เป็นนิพพานที่แท้ที่สมบูรณ์แต่ถ้าราคะ	 โทสะ	 และโมหะไม่

ปรากฏเพียงครั้งคราวด้วยเหตุปจจัยบางอย่างนี้เรียกว่าเป็นนิพพานชั่วคราว	ความ

ไม่มี	ความไม่ปรากฏ	ความสิ้นสุดแห่งราคะ	โทสะ	โมหะนี้เป็นนิพพาน	ถ้าไม่มี	ไม่

ปรากฏชั่วคราวก็เป็นนิพพานชั่วคราว	 ไม่มีเด็ดขาดก็เป็นนิพพานถาวร	 เด็ดขาด	

(พุทธทาสภิกข,ุ	2548	:	140)	ภาวะอย่างนีท้กุคนรูส้กึได้ด้วยตนเองว่าเมือ่สิง่เหล่านี้

ไม่ปรากฏขึน้ในจติใจ	ในขณะนัน้จติใจมลัีกษณะอย่างไรจติวุน่หรือจติว่าง	สงบหรอื

เร่าร้อน	 นิพพานตามค�าอธิบายของท่านพุทธทาสภิกขุจึงเป็นสิ่งที่พิสูจน์ได้	 ค�าว่า

พิสูจน์ได้ไม่ใช่ว่าพิสูจน์ได้แบบประจักษ์แต่พิสูจน์ได้ด้วยใจ	 ต้องสัมผัสได้ที่นี่และ

เดีย๋วนี	้ภาวะทีจ่ติใจว่างจากกเิลสเป็นสิง่ทีส่มัผสัได้แม้คนนัน้จะไม่ได้เป็นพระอรหนัต์

ก็ตามแต่ก็รู้ได้ว่าภาวะอย่างนั้นมันมีอยู่	เพราะกิเลสไม่ได้เกิดขึ้นอยู่ตลอดเวลา	แม้

เกิดข้ึนแล้วจะไม่ดับลงก็เป็นไปไม่ได้อีกเช่นกัน	 ท่านพุทธทาสภิกขุจึงกล่าวว่า
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ความมีเป็นของชั่วคราวส่วนความไม่มีอะไรนั่นเป็นของถาวรอยู่ตลอดไป	 แต่ว่าใน

ขณะที่เกิดความมีขึ้นมาแทรกแซงนั้นความไม่มีได้หลบตัวซ่อนอยู่หลังฉากแห่ง

ความมีนั่นเอง	(พุทธทาสภิกขุ,	2556	:	183)	ท่านพุทธทาสภิกขุจึงกล่าวว่าใจความ

ส�าคัญในเรื่องน้ีอยู่ที่ว่าในเวลานั้นมีการปรุงแต่งเกิดเป็นตัวกู-ของกูข้ึนมาหรือไม่	

ถ้ามีเรียกว่าขณะน้ันมีการทรมานทางวิญญาณ	 นิพพานหายไปสังสารวัฏเกิดขึ้น	

หากไม่มจีติยงัเป็นจติประภสัสรอยูต่ามปกติของจติขณะนัน้เรยีกได้ว่ามกีารพกัผ่อน

ทางวิญญาณทันที	 เป็นนิพพานชั่วขณะตามธรรมชาติ	 ภาวะที่จิตใจว่างจากตัวกู-

ของกูนั่นเองคือภาวะแห่งนิพพานตามทัศนะของท่านพุทธทาสภิกขุซึ่งเป็นสภาวะ

ทางจิตวิทยาหรือเป็นอภิปรัชญาในทางฝ่ายจิตเป็นปรมัตถธรรมท่ีรับรู้ได้ทางจิต	

วิทย์	วิศทเวทย์	จึงกล่าวว่าเมื่อนิพพานหมายถึงสภาวะที่หลุดพ้นจากตัวฉันซึ่งเป็น

สภาวะทางจิตวิทยา	 การหลุดพ้นอย่างนี้จึงอาจมีได้ทั้งเป็นการหลุดพ้นอย่างถาวร

และเป็นการชั่วคราว	 พระพุทธองค์และพระอรหันต์ท้ังหลายคือผู้ท่ีหลุดพ้นจาก

ตัวตนได้อย่างถาวร	 ส่วนปุถุชนคนธรรมดาทั่วไปความหลุดพ้นอาจเกิดขึ้นได้ใน

บางชั่วระยะเวลาเมื่อไม่รู้สึกว่ามีตัวตนอยู่ในขณะนั้น	ส�าหรับคนธรรมดาถ้ายอมรับ

การตคีวามนพิพานในแง่น้ี	นิพพานเป็นสิง่ท่ีปรากฏขึน้แล้วหายไปได้และอาจปรากฏ

ขึ้นใหม่ได้	 เพราะนิพพานคือการหลุดพ้นจากความเห็นแก่ตัว	 การหลุดพ้นนี้อาจ

เกิดขึ้นในการกระท�าคร้ังนี้	 แต่ในการกระท�าครั้งที่แล้วไม่หลุดพ้นจากความรู้สึก

เพื่อตนเอง	(วิทย์	วิศทเวทย์,	2542	:	97)	

 2.2 สังสารวัฏกับนิพพาน

	 ค�าว่าสังสารวัฏหรือวัฏสงสารมีปรากฏอยู่ในท่ัวไปในพระไตรปิฎก	 ท้ังท่ี

เป็นพุทธพจน์และสาวกภาษิตของพระสาวกรูปใดรูปหนึ่งก็มีอยู่มากเช่นกัน	 และ

มีความหมายที่ว่าเป็นเรื่องข้ามภพข้ามชาติด้วยกาลเวลาที่ยาวนานมีเบื้องต้นและ

เบื้องปลายก�าหนดรู้ไม่ได้	ในอัสสุสูตร	สังยุตตนิกาย	นิทานวรรคพระพุทธองค์ตรัส

เปรียบเทียบความยาวนานของสังสารวัฏนี้กับน�้าตาของผู้คร�่าครวญปริเทวนาการ

ถงึบุคคลผูเ้ป็นทีร่กัท่ีได้ล่วงลบัไปว่ายงัน้อยไปกว่าน�า้ในมหาสมุทรทัง้สีร่วมกนัเสยีอกี	

ดังพุทธพจน์ที่ตรัสว่าเธอทั้งหลายได้ประสบความตายของมารดามาช้านาน	 น�้าตา
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ที่หลั่งไหลของเธอท้ังหลายผู้ประสบความตายของมารดา	 คร�่าครวญร้องไห้อยู่	

เพราะประสบกับสิ่งที่ไม่น่าพอใจ	เพราะพลัดพรากจากสิ่งที่พอใจนี้แหละมากกว่า	

ส่วนน�า้ในมหาสมทุรทัง้	4	ไม่มากกว่าเลย	(ส�.น.ิ	(ไทย)	16/126/218)		ส่วนในสเุมธา

เถรคีาถา	พระสเุมธาเถรไีด้พรรณนาถงึความยาวนานของสงัสารวฏักอ็ย่างเดยีวกนั

นีน้ัน่คอืน�า้นม	น�า้ตา	เลอืดและกองกระดกูของสตัว์ผูท่้องเทีย่วไปมาอยูร่ะหว่างโลก

น�้าตาจากการสูญเสียคนเป็นที่รัก	 น�้านมที่เคยดื่มเมื่อเยาว์วัยมีมากเทียบได้กับน�้า

ในมหาสมุทรทั้ง	 4	 กองกระดูกมากมายเทียบได้กับภูเขาหลวงชื่อวิปุลลบรรพต	นี่

เป็นค�าอธิบายเกี่ยวสังสารวัฏที่คุ้นเคยกันดี	 ส่วนใหญ่เมื่อกล่าวถึงเรื่องสังสารวัฏ

ก็จะมีค�าอธิบายในลักษณะเช่นน้ีซึ่งไม่ใช่เร่ืองที่ผิด	 เพราะอย่างไรเสียค�าอธิบาย

เก่ียวกับสังสารวัฏอย่างนี้ก็มีปรากฏอยู่ในพระไตรปิฎกทั้งท่ีอยู่ในรูปพุทธพจน์และ

สาวกภาษิตก็มีอยู่มาก	 และในพระไตรปิฎกอีกเช่นกันค�าอธิบายเกี่ยวกับสังสารวัฏ

ท่ีแตกต่างไปจากนี้ก็มีอยู่	 เช่นในโลกสูตรพระพุทธองค์ได้ตรัสตอบปญหาของ

เทวดาตนหนึ่งที่ถามว่า	 “เมื่ออะไรเกิด	 โลกจึงเกิด	 โลกท�าความเชยชิดในอะไร	

โลกยึดถืออะไร	 โลกเดือดร้อนเพราะอะไร”	 ทรงตรัสตอบว่าเมื่ออายตนะ	 6	 เกิด	

โลกจึงเกิด	 โลกท�าความเชยชิดในอายตนะ	 6	 โลกยึดถืออายตนะ	 6	 นั่นแล	 โลก

เดือดร้อนเพราะอายตนะ	6	(ส�.ส.	(ไทย)	15/70/78)	หรือในปรมัฏฐกสุตตนิทเทสมี

ภาษิตของพระสารีบุตรที่ว่าอธิบายเกี่ยวกับโลกนี้ไว้หลายนัยด้วย	 เช่น	 โลกนี้ได้แก่	

อายตนะภายใน	 6	 ค�าว่าโลกหน้าได้แก่	 อายตนะภายนอก	 6	 ค�าว่าโลกนี้ได้แก่	

มนุษยโลก	ค�าว่าโลกหน้าได้แก่	 เทวโลก	ค�าว่าโลกนี้ได้แก่	กามธาตุ	ค�าว่าโลกหน้า

ได้แก่	 รูปธาตุ	 อรูปธาตุ	 ค�าว่าโลกนี้ได้แก่	 กามธาตุ	 รูปธาตุ	 ค�าว่าโลกหน้าได้แก่	

อรูปธาตุ	(ขุ.ม.	(ไทย)	29/36/132)	อย่างนี้เป็นต้น

	 ท่านพุทธทาสภิกขุเห็นว่าค�าอธิบายเกี่ยวกับสังสารวัฏที่มีลักษณะแบบ

คร่อมภพคร่อมชาติคือเอากิเลสไว้ในชาติอดีต	 เอากรรมไว้ในปจจุบันชาติและเอา

วบิากไว้ในชาตอินาคต	เป็นค�าสอนเก่าแก่มมีาก่อนทีพ่ระพทุธเจ้าจะอบุตัเิสยีด้วยซ�า้	

แต่พระพุทธองค์เห็นว่าการสอนอย่างน้ียังมีประโยชน์ไม่ต้องยกเลิกแต่เหมาะกับ

คนอีกกลุ ่มหนึ่ง	 ยกให้เป็นค�าสอนแบบศีลธรรมโดยเน้นตัวศรัทธาเป็นส�าคัญ	
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ท่านพุทธทาสภิกขุกล่าวว่าสังสารวัฏแบบคร่อมภพคร่อมชาติในทางศีลธรรม

อาศัยความเชื่ออย่างเดียวเป็นหลัก	มันก็ต้องมีศรัทธาเชื่อมั่นแล้วก็ท�าบุญ	ท�าทาน	

ท�ากุศล	 ท�าอะไรไปตามเร่ืองให้สบายใจโดยความเชื่อนั้นอยู่	 จนกระทั่งถึงวาระ

สุดท้ายแห่งชีวิต	 (พุทธทาสภิกขุ, 2546	 :	 568-569)	 ในพระไตรปิฎกมีค�าว่า

“สนนฺตน”	แปลว่าของเก่ามมีาก่อนไม่รูต้ัง้แต่เมือ่ไหร่	ดงัภาษติของพระวงัคสีะทีว่่า	

ค�าสัตย์แลเป็นวาจาไม่ตาย	 ธรรมนี้เป็นของเก่า	 (ส�.ส.	 (ไทย)	 15/213/310)	

สาวกภาษิตน้ีมีความหมายว่าหลักศีลธรรมหรือค�าสอนที่ เป ็นสนันตะก่อน

พระพุทธเจ้าจะอุบัติขึ้นนั้นก็มีอยู่	 แต่ค�าสอนใดที่เห็นว่าเข้ากันได้กับค�าสอนของ

พระองค์ก็รับค�าสอนนั้นไว้ไม่ได้ยกเลิกและนี่ก็เป็นท่ีมาของค�าสอนแบบศีลธรรมที่

ปรากฏอยู่ในพระไตรปิฎก	 สิ่งที่เรียกว่าศีลธรรมน้ันมีมาก่อนพระพุทธเจ้า	 หลัก

ศีลธรรมสากลเหล่านั้นพระพุทธเจ้าท่านยอมรับแล้วน�ามาสอนมันจึงปรากฏเป็น

ศีลธรรมอยู่ในพระพุทธศาสนา	 ในพระไตรปิฎกและเหลืออยู่จนกระทั่งทุกวันนี้	

(พุทธทาสภิกขุ,	2542	:	43)	

	 ค�าสอนเรื่องสังสารวัฏ	มีกิเลสเป็นเหตุให้กระท�ากรรมและมีผลของกรรม

คอืวิบากส่งผลคอืความทกุข์วนเวยีนอยูใ่นวฏัฏะอย่างนี	้ค�าสอนอย่างนีม้อียู	่2	ระดบั	

คอืค�าสอนแบบศลีธรรมและค�าสอนแบบปรมตัถธรรมหรือเรยีกว่าสงัสารวฏัในทาง

จิตใจที่เป็นขณิกะหรือจะเรียกว่าสังสารวัฏอย่างที่เป็นขณิกปฏิจจสมุปปนนธรรม

ก็ได้	 นอกจากสังสารวัฏทั้งสองนี้แล้วท่านพุทธทาสภิกขุยังได้กล่าวถึงสังสารวัฏอีก

ลักษณะหนึ่งซึ่งไม่เก่ียวข้องกับสังสารวัฏทั้งสองข้างต้น	 ท่านพุทธทาสภิกขุเรียกว่า

สังสารวัฏทางวัตถุซึ่งเป็นเพียงการหมุนเวียนเป็นวงกลมอยู่ในรูปของวัตถุ	ลักษณะ

ของสงัสารวฏัอย่างนี	้เช่นการเกดิกระแสน�า้วนแล้วการวนของน�า้ได้ดดูเอาสิง่ต่างๆ	

รอบข้างหมุนวนไปตามกระแสน�้าอย่างนี้ก็เรียกว่าเป็นสังสารวัฏทางวัตถุ	 หรือ

แดดแผดเผาน�้าให้ระเหยกลายเป็นไอน�้าไปก่อตัวกลายเป็นก้อนเมฆ	 เมื่อมีปจจัย

พร้อมก็ตกลงมาเป็นน�้าฝน	 ไม่นานถูกแดดแผดเผากลายเป็นไอน�้าไปก่อตัวเป็น

ก้อนเมฆ	เป็นฝนตกลงมาอีกวนเวยีนอยูอ่ย่างน้ีนีเ้รยีกว่าเป็นสงัสารวัฏตามธรรมชาติ	

โลหะแร่ธาตตุ่างๆ	ในแผ่นดนิมนษุย์ขดุขึน้มาใช้	นานเข้าๆ	มนักส็ลายตวั	เช่นเหลก็ก็
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เป็นสนิม	แม้ทีส่ดุดแูต่ทองค�านานเข้ามนักก็ร่อนมนักก็ลบัไปสูแ่ผ่นดิน	มนัจะรวมกนั	

จะถูกขุดขึ้นมาใหม่อย่างนี้ก็เรียกว่าสังสารวัฏ	(พุทธทาสภิกขุ,	2542	:	61)

	 ท่านพุทธทาสภิกขุให้ความหมายสังสารวัฏว่า	ศัพท์ว่าสังสารวัฏนี้แปลว่า

วงกลมแห่งการหมุนเวียน	สังสาระแปลว่าเวียน	 เที่ยวไป	 เคลื่อนไป	วัฏฏะแปลว่า

วงกลม	 เพราะฉะนั้นการเคลื่อนที่ไปเป็นวงกลมนั้นก็เรียกว่าสังสารวัฏ	 (พุทธทาส

ภิกขุ,	 2542	 :	 59-60)	 เป็นการหมุนอยู่ในวงกลมคือกิเลส	 กรรมและวิบาก	 กิเลส

กค็อืความอยากหรอืเครือ่งเศร้าหมอง	กเิลสมทีัง้ชัน้หยาบ	ชัน้กลางและชัน้ละเอยีด	

เช่น	ความดีก็จัดเป็นกิเลสชั้นละเอียด	ชั้นหยาบเศร้าหมองอยู่ที่กายวาจา	ชั้นกลาง

เศร้าหมองอยู่ที่ใจหรือจิตใจ	 ส่วนชั้นละเอียดน้ันเศร้าหมองอยู่ท่ีทิฏฐิความคิด

ความเห็นความเชื่อความเข้าใจซึ่งอันน้ีไม่ใช่จิตใจที่เรียกในที่นี้	 (พุทธทาสภิกขุ,	

2542	:	41)	แต่โดยหลักๆ	กิเลสมีอยู่สามชนิดคือโลภะ	โทสะ	และโมหะ	กิเลสทุก

ชั้นทุกระดับสามารถจัดลงในสามชนิดนี้ได้	แต่เมื่อกล่าวถึงที่สุดแล้วกิเลสมีอยู่เพียง

ชั้นเดียวเท่านั้นคืออวิชชา	 กิเลสไม่ว่าจะเป็นชั้นหยาบ	 ชั้นกลางและชั้นละเอียด

ล้วนเกิดมาจากอวิชชา	 มีอวิชชาเป็นบ่อเกิดทั้งสิ้น	 โดยท่ีแท้แล้วกิเลสก็มีช้ันเดียว

อย่างเดียว	มีอวิชชาเป็นแม่แล้วก็มีชื่อต่างๆ	เป็นลูก	รวมความแล้วอยู่ที่อวิชชา	ทีนี้

มันแสดงอาการหรือแสดงฤทธิ์เดชอ�านาจขึ้น	 ถ้าออกมาได้คร่ึงเดียวแค่มโนทวาร

ก็กลุ้มอยู่แต่ข้างใน	 ถ้าหยาบกว่านั้นก็พลุ่งพล่านออกมาข้างนอกถึงกายวาจา

(พุทธทาสภิกขุ,	 2546	 :	 411)	 ดังน้ัน	 ในทวยตานุปสสนาสูตรพระพุทธองค์จึง

ตรัสว่าทุกข์อย่างใดอย่างหนึ่งเกิดขึ้น	 ทุกข์น้ันทั้งหมดย่อมเกิดเพราะอวิชชาเป็น

ปจจยั...	เพราะอวชิชานัน้เองดบัลงโดยการคายกเิลสได้หมด	ทกุข์จงึเกดิขึน้ไม่ได้อกี

ต่อไป	 (ขุ.สุ.	 (ไทย)	 25/734/674)กิเลสคือความอยากเป็นเหตุให้กระท�ากรรม

เมื่อมีการกระท�าก็ก่อให้เกิดผลของการกระท�าคือวิบากและวิบากก็จะหล่อเลี้ยง

กิเลสคือความอยากให้กระท�ากรรมต่อไปวนเวียนอยู่อย่างนี้เป็นวงกลม	 กิริยา

อาการของการไหลเรื่อยเป็นวงกลมอย่างนี้เรียกว่าสังสารวัฏ

	 สังสารวัฏได้แก่กิเลส	กรรม	และวิบาก	ทั้งสามนี้หากจ�าแนกโดยละเอียด

ก็ได้	 12	 ส่วนซึ่งเรียกว่าหลักปฏิจจสมุปบาทในรูปหนึ่ง	 เรื่องสังสารวัฏนี้ก็คือเรื่อง



วารสารพุทธศาสนศกึษา จุฬาลงกรณมหาวทิยาลัย  ปที่ 26 ฉบับที่ 1 มกราคม - พฤษภาคม 2562 43

ปฏิจจสมุปบาทในรูปหนึ่งในหน้าตาอีกอย่างหนึ่ง	 ฉะนั้นการปฏิบัติมันก็เหมือนกัน	

นี้หมายถึงสังสารวัฏอย่างที่เป็นขณิกปฏิจจสมุปปนนธรรม	(พุทธทาสภิกขุ,	2546	:

567)	 อย่างไรถึงจะเรียกว่าสังสารวัฏหรือวัฏฏะท่านพุทธทาสภิกขุอธิบายว่า

สังสารวัฏก็แปลว่าเวียน	 เวียนเกิดไม่รู้สิ้นสุดนี่เรียกว่าสังสารวัฏ	 การเกิดใหม่เพียง

ครั้งเดียวไม่เรียกว่าสังสารวัฏ	 แต่ถ้าการเกิดใหม่นั้นวนซ�้าในลักษณะที่เป็นวงกลม

เรื่อยไปละก็เรียกว่าสังสารวัฏ	(พุทธทาสภิกขุ,	2542	:	84)	หรือค�าอธิบายของท่าน

พุทธทาสภิกขุอีกแห่งหนึ่งว่า	ค�าว่าสงสารในภาษาบาลีหมายถึงสายที่คล้องกันของ

วงกลมคือลูกโซ่นี้	กิเลส	กรรม	วิบากๆๆ	เราจึงเห็นได้ว่ากิเลส	กรรม	วิบากนี้วงหนึ่ง	

แล้ววิบากของวงนี้มันไปก่อกิเลสของวงใหม่แล้วเป็นกิเลส	กรรม	วิบาก	แล้ววิบาก

ของวงน้ีไปก่อกิเลสของวงใหม่อย่างนี้เร่ือยไปเป็นสายอย่างนี้นี่คือสังสารวัฏ

(พุทธทาสภิกขุ,	2542	:	100)	ส่วนสังสารวัฏอย่างที่เป็นขณิกปฏิจจสมุปปนนธรรม	

ที่เกิดการปรุงแต่งตามกระแสแห่งวงจรของหลักปฏิจจสมุปบาทท้ัง	 12	 อาการ	

ท่านพุทธทาสภิกขุได้อธิบายได้ดังนี้

 กิเลสในท่ีน้ีเรียกวาอวิชชา คือความไมรู หรือสภาพที่ปราศจาก

ความรูน้ีเรียกวากิเลส อวิชชาเปนเหตุใหเกิดสังขารคือสิ่งที่มีอํานาจ

ปรุงแตงการปรุงแตงอันนี้เรียกวากรรม อวิชชาปรุงใหเกิดอํานาจปรุงแตง

เรียกวาสังขาร สังขารปรุงใหเกิดผลกรรมคือวิบากนี้ มันจึงมีวิญญาณ 

มนีามรูป มอีายตนะมผีสัสะ มเีวทนาขึน้มา พอถงึตอนนีเ้ครือ่งมอืครบแลว

ที่จะเปนทุกขเพราะวาหลังจากน้ันเวทนาก็ปรุงตัณหา อุปาทานนี้

เปนกิเลส; ตัณหา อุปาทานที่เปนกิเลสก็ปรุงสิ่งที่เรียกวา “ภพ” คือการ

กระทาํความผดิในทางจติใจทางมโนกรรม สิง่ทีเ่รยีกวา “ภพ” ซึง่เปนกรรมนี้

ก็ปรุงแตงชาติ ชรา มรณะ โสกะเหลานี้; ปรุงแตงให–ความเกิด–

ความแก–ความตาย เปนตนน้ีมีความหมายข้ึนมา กระท่ังมีความทุกข

อยางน้ันอยางนี้ตามสมควรแกกรณี ความทุกขอยางนี้เราเรียกวา

ผลกรรมหรือวิบาก

(พุทธทาสภิกขุ,	2542	:	65)
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	 สังสารวัฏมีทั้งสังสารวัฏทางวัตถุและสังสารวัฏในทางจิตใจ	 หรือ

สังสารวัฏที่เกี่ยวข้องกับกิเลสและสังสารวัฏที่ไม่เก่ียวข้องกับกิเลส	 ดังนั้นสิ่ง

ส�าคัญเมื่อพูดถึงสังสารวัฏตามหลักการของพระพุทธศาสนาหมายเอาสังสารวัฏ

ที่เจือด้วยกิเลสเท่านั้น	 ไม่อย่างนั้นก็เป็นสังสารวัฏของวัตถุหรือสังสารวัฏตาม

ธรรมชาติ	 ถ้ามันเจืออยู่ด้วยกิเลสหรือความทุกข์ก็เป็นวัฏฏสงสารในพุทธศาสนา	

ถ้าไม่เจืออยู่ด้วยกิเลสหรือความทุกข์ก็เป็นวัฏสงสารตามธรรมชาติธรรมดา	

(พุทธทาสภกิข,ุ	2546	:	557)	ดงัทีก่ล่าวแล้วข้างต้นว่าการอธบิายสงัสารวฏัของท่าน

พทุธทาสภกิขมุคีวามแตกต่างจากค�าอธบิายทีม่าจากแหล่งอืน่อยูม่าก	ท่านเน้นหนกั

ไปในเรื่องสังสารวัฏในทางจิตใจที่เป็นขณิกปฏิจจสมุปปนนธรรมเกิดข้ึนท่ีนี่และ

เด๋ียวนี้และมีอยู่ในชีวิตประจ�าวันของทุกคน	 ส�าหรับท่านพุทธทาสภิกขุแล้วท่ีนี่

และเดี๋ยวนี้ก็มีสังสารวัฏได้ครบทั้ง	31	ภูมิ	นั่นหมายความว่าเมื่อไหร่มีการปรุงแต่ง

เกิดเป็นตัวกู-ของกูขึ้นมาขณะนั้นสังสารวัฏก็เกิดขึ้น	 สังสารวัฏแบบนี้กินเวลา

เพียงชั่วขณะหนึ่งก็มีครบทั้งสามกระบวนการคือกิเลส	กรรม	และวิบาก	สังสารวัฏ

และนิพพานมีได้ในคนในนามรูปของคนวันหนึ่งๆ	 ได้สลับกันไป	 มีตัวกู-ของกู

เมื่อไหร่ก็สังสารวัฏชนิดใดชนิดหนึ่งเมื่อนั้นใน	31	ชนิด	เมื่อไม่มีตัวกู-ของกูคือว่าง

อยู่มันก็เป็นนิพพานชนิดชิมลอง	 ชนิดช่ัวคราวชนิดทันตาเห็นเมื่อน้ัน	 (พุทธทาส

ภิกขุ,	 2548	 :	 166)	 ท่านพุทธทาสภิกขุอธิบายว่า	 ค�าว่าชาติในปฏิจจสุมปบาทไม่

ได้มีความหมายแต่เพียงว่าตายจากปจจุบันชาตินี้แล้วไปเกิดในชาติต่อไป	 แต่ชาติ

หมายถึงการเปลี่ยนสภาพของจิตใจ	จิตเปลี่ยนไปอย่างไรในขณะนั้นก็เป็นชาติหนึ่ง	

ค�าว่าชาติของเราหมายถึงการเปลี่ยนจิตใจ	 ความเกิดของจิตใจครั้งหนึ่งๆ	 มีตัวกู-

ของกูอย่างโน้นอย่างนี้	เอร็ดอร่อยอย่างโน้นอย่างนี้ขึ้นมาครั้งหนึ่งเรียกว่าชาติหนึ่ง	

วันๆ	 หน่ึงก็มีได้หลายสิบชาติ	 (พุทธทาสภิกขุ,	 2548	 :	 164)	 แต่ถึงกระนั้นท่าน

พุทธทาสภิกขุก็ไม่ได้กล่าวว่าสังสารวัฏแบบคร่อมภพคร่อมชาตินั้นใช้ไม่ได้หรือให้

ยกเลิกการสอนอย่างน้ันเสีย	 แต่ท่านพยายามจะอธิบายว่ามันยังมีสังสารวัฏอีก

รูปแบบหน่ึงที่พระพุทธองค์ได้ตรัสสอนไว้ซึ่งมีความลึกซ้ึงท่ีสุด	 และท่ีส�าคัญก็คือ

ว่าเมื่อเข้าใจสังสารวัฏที่เกิดอยู่ที่จิตและควบคุมมันได้ก็หมายความว่าสามารถจะ



วารสารพุทธศาสนศกึษา จุฬาลงกรณมหาวทิยาลัย  ปที่ 26 ฉบับที่ 1 มกราคม - พฤษภาคม 2562 45

ควบคุมสังสารวัฏแบบคร่อมภพคร่อมชาติได้ด้วย	ปจจุบันขณะเป็นสิ่งที่ส�าคัญที่สุด

จะดับภพ	ดับชาติ	ดับสังสารวัฏได้ก็อยู่ที่นี่และเดี๋ยวนี้คืออยู่ที่ผัสสะ

 สังสารวัฏน้ันไมไดจํากัดวาชาติน้ันหรือชาตินี้หรือหลายชาติ 

หรืออาจจะชาติเดียวกไ็ด หลายชาติกไ็ด ถามนัเนือ่งกนัอยูในวงกลมทหีนึง่ 

รอบหนึ่งก็เรียกวาสังสารวัฏหนึ่ง ถาจะพูดใหเปนหลายชาติสําหรับผูที่มี

ความเชื่ออยางนั้นก็พูดไดเหมือนกันวา บุญบาปท่ีเรากระทําไวก็เปนเหตุ

ใหเราเกิดใหมในชาติหนา ไดเกิดใหมในชาติหนาแลวกิเลสยังไมหมด 

ก็อยากทําบุญทําบาปอะไรตอไปอีก แลวมันก็เกิดใหมอีก ไดผลเปนการ

เกิดใหมแลว มันก็ยังมีอยากตอไปอีก เวียนกันไปกี่ชาติๆ ก็ได แตเรื่องที่

ครอมกันระหวางชาติเชนนี้ยังไมใชเรื่องจําเปนเพราะเราควบคุมมันไมได 

ควบคุมไดโดยยากและยากที่จะจัด ยากที่จะมองเห็น สวนเรื่องท่ีเกิด

อยูในชีวิตประจําวัน วันหนึ่งๆ นี้สําคัญกวาจําเปนกวา รีบดวนกวา 

อยู ในลักษณะที่จะทําใหอยู ในรองในรอยหรือตามอํานาจของเราได 

เพราะฉะน้ันจึงขอรองใหสนใจสังสารวัฏนี้ในชีวิตประจําวันเปนวันๆ ไป 

และถาเราควบคุมสังสารวัฏชนิดน้ีไดแลวไมตองสงสัยเลย เราอาจจะ

ควบคุมสังสารวัฏชนิดท่ีครอมชาติขามชาติหรือหลายๆ ชาติก็ได  

ถาเราเอาชนะสังสารวัฏในวันหนึ่งๆนี้ได มันก็เปนอันวาตัดขาดไปหมด

ทั้งสังสารวัฏที่จะพึงมีในทางขางหนาที่ครอมชาติ

(พุทธทาสภิกขุ,	2542	:	63)

	 ส�าหรับท่านพุทธทาสภิกขุสังสารวัฏจึงไม่ใช่เป็นเรื่องชีวิตหลังความตาย

หรือโลกหน้า	 แต่เป็นเร่ืองของจิตใจที่เกิดเป็นสังสารวัฏวนเวียนอยู่ในจิตใจของ

แต่คนเป็นวัฏฏะแห่งความทุกข์	วันหนึ่งๆ	อาจจะมีสังสารวัฏเกิดขึ้นหลายครั้งมาก

บ้างน้อยบ้าง	 อยู่ที่ว่าเม่ือมีการผัสสะแล้วมีสติสัมปชัญญะควบคุมไว้ได้หรือไม่	

หากควบคุมไว้ได้กิเลสไม่เกิดสังสารวัฏก็ไม่มี	ไม่มีกิเลสก็ไม่มีกรรม	ไม่มีกรรมก็ไม่มี

วิบากมันก็ไม่มีสังสารวัฏ	ฉะนั้นเมื่ออยากจะไม่มีสังสารวัฏก็จงเป็นอยู่ด้วยลักษณะ
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ที่ว่ารู้สึกตัวทั่วพร้อมอยู่เสมอด้วยสติสัมปชัญญะ	สังสารวัฏไม่อาจจะเกิด	เผลอเกิด

ไม่เผลอไม่เกิด	 (พุทธทาสภิกขุ,	 2546	 :	 568)	การไหลเรื่อยของสังสารวัฏนี้จะดับ

ลงได้หรือไม่	 ท่านพุทธทาสภิกขุตอบว่าได้	 แท้ที่จริงแล้วสังสารวัฏไม่ใช่ว่าจะมีอยู่

อย่างติดต่อกันไปโดยไม่ขาดสาย	 แต่มันมีการดับในบางชั่วขณะเวลา	 นี้ก็เป็น

เพราะว่ากิเลสไม่ได้เกดิข้ึนกบัจิตอยูต่ลอดเวลา	เมือ่ใดไม่มกีเิลสท่ีเป็นเหตใุห้เกดิเป็น

ตวัก-ูของกเูมือ่นัน้กไ็ม่มสีงัสารวฏั	แต่เมือ่มกีเิลสเกดิขึน้มาเมือ่ไหร่การไหลเวยีนทีจ่ะ

เกิดเป็นสังสารวัฏก็มีเมื่อนั้น	ท่านพุทธทาสภิกขุจึงกล่าวว่าเมื่อจิตใจวุ่นวายเร่าร้อน

ขณะนั้นมีสังสารวัฏ	แต่ขณะใดจิตใจว่างจากตัวกู-ของกูขณะนั้นมีนิพพาน	นิพพาน

นัน่เองเป็นสิง่ตรงข้ามกบัสงัสารวฏั	สงัสารวฏัคอืวุน่	นพิพานคอืว่าง	(พทุธทาสภกิข,ุ	

2542	:	76)	ในขณะใดจิตใจวุ่นขณะนั้นเป็นสังสารวัฏ	ในขณะใดจิตใจว่างในขณะ

นั้นเป็นนิพพานอย่างใดอย่างหนึ่ง	 อย่างชั่วคราวก็ได้	 อย่างสมบูรณ์เด็ดขาดก็ได้	

แต่ถ้าเป็นเรื่องนอนหลับสบายไม่ฝนไม่มีอะไรอย่างนี้	 เราไม่เรียกว่านิพพาน	 ก	

(พุทธทาสภิกขุ,	2542	:	74)	นิพพานจึงมีอยู่เป็นประจ�าชีวิตแต่สังสารวัฏเกิดขึ้นมา

เป็นครั้งคราวเท่านั้น	นิพพานเป็นตัวดับสังสารวัฏ	ดับแบบชั่วคราวก็ได้หรือจะดับ

อย่างสมบรูณ์เดด็ขาดกไ็ด้	สงัสารวฏักบันพิพานจงึไม่ได้อยูห่่างกนัไกลดงัอปุมาทีว่่า

ฝงนี้และฝงโน้น	 แต่ทั้งสังสารวัฏและนิพพานมีอยู่ที่นี่และเดี๋ยวน้ีปรากฏเกิดขึ้นอยู่

ที่จิต	 บางขณะเวลาก็เกิดเป็นสังสารวัฏ	 แต่บางขณะเวลาก็เป็นนิพพาน	 ขณะใดท่ี

มีการปรุงแต่งเกิดเป็นตัวกู-ของกูขณะนั้นเรียกว่าสังสารวัฏปรากฏ	 แต่ขณะใดไม่มี

การปรุงแต่งไม่มีกิเลสเกิดเป็นตัวกู-ของกูขณะนั้นนิพพานยังปรากฏอยู่	

	 ดังน้ัน	 เมื่อท่านพุทธทาสภิกขุกล่าวว่าในสังสารวัฏจะหาพบนิพพานได้	

หลายคนเมื่อฟงค�านี้อาจสงสัยต้องการค�าอธิบายเพิ่มว่าในสังสารวัฏจะหาพบ

นิพพานได้อย่างไร	 เนื้อหาที่ท่านพุทธทาสภิกขุพยายามจะอธิบายนั้นเป็นหลัก

ค�าสอนของพระพทุธศาสนาเถรวาทหรือไม่?	หรอืเป็นเพยีงแนวคดิทีท่่านรบัมาจาก

พระพุทธศาสนานิกายอื่นแล้วน�ามาขยายความภายใต้กรอบค�าสอนของเถรวาท

การเข้าใจอย่างน้ีใช่ว่าจะปราศจากข้อมลูหลกัฐานเสยีเลยทเีดยีว	ในคมัภร์ีมหายาน

ลงักาวตารสูตรได้อธบิายเรือ่งนีไ้ว้ว่า	ค�าว่าอทวภิาวะคืออะไร?	มหามตคิอืแสงกบัเงา	
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ยาวกับสัน้	ด�ากับขาวล้วนสมัพนัธ์กนัไม่เป็นอสิระจากกนัและกนั	เหมอืนกบันพิพาน

กับสังสารวัฏ	สรรพสิ่งไม่แยกเป็นสองไม่มีนิพพานนอกเหนือไปจากสังสารวัฏ	ไม่มี

สงัสารวฏันอกเหนอืไปจากนพิพาน	เพราะปจจยัแห่งความมอียูไ่ม่ใช่ลกัษณะทีแ่ยก

จากกัน	(ไตเช็ต	ไตตาโร่	ซูซูกิ,	2560	:	89)	ส่วนในค�าสอนของฮวงโป	(Huang	Po)	

ในเรื่องนี้มีว่าสิ่งทั้งสองนี้ไม่แตกต่างจากกันและกันเลยหรือนัยหนึ่งก็คือไม่มีความ

แตกต่างใดๆ	 ในระหว่างสามัญสัตว์ทั้งปวงกับพระพุทธเจ้าทั้งหลายหรือระหว่าง

สงัสารวัฏกบันิพพานหรอืระหว่างโมหะกบัโพธ	ิเมือ่ใดรปูบญัญตัเิหล่านีถ้กูเพกิถอน

ไปแล้วทั้งหมดทั้งสิ้นนั่นแหละคือพุทธะ	(ฮวงโป, 2547	:	48)	คติแบบนี้น่าจะเป็น

หลักค�าสอนของฝ่ายมหายานมากกว่าที่จะบอกว่าเป็นค�าสอนของเถรวาท	 แต่ใน

ทัศนะของวัลโปละ	 ราหุละ	 อธิบายว่าแม้แนวคิดในเรื่องนี้จะเป็นค�าสอนของ

มหายานก็จริง	 แต่ก็ปฏิเสธไม่ได้อีกเช่นกันว่ามหายานจะไม่ได้รับอิทธิพลเรื่องนี้

มาจากค�าสอนของเถรวาทแล้วน�ามาพัฒนาขึ้นไปอีกขั้นหนึ่ง

 บรมธรรมคือหลักการท่ีวาไมมีสิ่งใดในโลกนี้ที่มีความสมบูรณ

เด็ดขาด ทุกสิ่งทุกอยางเปนไปตามกฎแหงสัมพันธภาพ สุดแตปจจัย

ปรุงแตง ไมเที่ยงและไมมีสิ่งใดที่มั่นคงถาวรหรือดํารงอยูตลอดกาล เปน

สภาวะสมบรูณเชน อตัตา ตัวตนหรอือาตมนั ท้ังท่ีเปนภายในและภายนอก 

นี้แลคือบรมธรรม สัจธรรมไมอาจเปนสภาวะเชิงปฏิเสธ แมจะมีวลีที่นิยม

พดูกนัวาความจรงิเชงิปฏเิสธ (negative truth) กต็าม การบรรลธุรรมอนั

ไดแก การเห็นแจงสรรพสิ่งตามที่เปนจริง (ยถาภูตํ) โดยไมมีความหลงผิด

หรืออวชิชา เปนการทาํลายเสยีซึง่ตณัหาความอยากและเปนการดบัทกุข

อยางสิน้เชงิซึง่ไดแกพระนพิพาน จึงเปนเรือ่งทีน่าสนใจและเปนประโยชน

ที่จะจดจําเอาไว ณ ที่นี้ดวยวา ทรรศนะในพระพุทธศาสนาฝายมหายาน

เห็นวา พระนิพพานน้ันมิไดเปนสภาวะที่แตกตางไปจากสังสารวัฏเลย 

สภาวะอยางเดียวกันอาจเปนไดทั้งสังสารวัฏและพระนิพพาน สุดแทแต

มุมมองของทานจะเปนไปในทางจิตวิสัยหรือวัตถุวิสัย (subjectively or 

objectively) เปนไปไดที่ทรรศนะของมหายานนี้อาจพัฒนามาจาก
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แนวความคดิในพระคมัภรีบาลด้ัีงเดิมของฝายเถรวาท ซึง่เราไดอางถงึแลว

ในการอภิปรายอยางสังเขปของเรา

(วัลโปละ	ราหุละ,	2553	:	54)

	 แต่อย่างไรกต็าม	ท่านพทุธทาสภกิขกุย็งัยนืว่าสงัสารวฏัมอียูท่ีน่ีแ่ละเดีย๋ว

นี้ซึ่งเกิดขึ้นอยู่ที่จิต	ดับสังสารวัฏเสียได้นั่นแหละจะได้สัมผัสกับนิพพาน	ท่านกล่าว

ว่าในสงัสารวฏัจะหาพบนพิพาน	ดใูห้ดสูดิบัสงัสารวฏันัน้เสยีกเ็ป็นนพิพาน	ฉะนัน้ดู

ลงไปทีสั่งสารวฏักองทกุข์อนัวนเวยีนอยูน่ัน่แหละ	ความทกุข์ทีว่นๆ	อยู	่ดใูห้ลกึดใูห้

ลกึไปว่าถ้าน่ีมนัไม่มีแล้วมนัจะมีอะไร?	มนักไ็ม่มทีกุข์ไม่มวีฏัฏสงสารมนักม็นีพิพาน	

(พุทธทาสภิกขุ,	 2551	 :	 264-265)	 สังสารวัฏกับนิพพานจึงด�ารงอยู่ในที่เดียวกัน

แต่ปรากฏให้เห็นต่างกัน	 เมื่อเกิดเป็นสังสารวัฏนิพพานก็หายไป	หรือหากนิพพาน

ปรากฏขึ้นสังสารวัฏก็หายไปจะปรากฏพร้อมกันทีเดียวทั้งสองไม่ได้	เปรียบเสมือน

ความมืดและแสงสว่างจะปรากฏพร้อมกันในที่เดียวกันไม่ได้	 ฉะนั้น	 หยุดการ

ไหลเวียนของสงัสารวฏัน่ันแหละคือนิพพานทีน่ี่และเด๋ียวนี	้สมภาร	พรมทาได้อธบิาย

ทัศนะของท่านพทุธทาสภกิขรุวมถงึทศันะของท่านนาคารชนุปราชญ์คนส�าคญัของ

มหายานเกี่ยวกับเรื่องนี้ว่าทั้งสองท่านนี้เห็นตรงกันว่าความสิ้นทุกข์	 (นิพพาน)

ไม่ใช่สิ่งที่รอเราอยู่	ณ	มุมอันสงบที่ไหนสักแห่งในโลกนี้	หากแต่สิ่งนี้ด�ารงอยู่แล้วใน

ตัวชีวิตผู้คนและสังคมอันสับสนวุ่นวายนี่เองเพียงเรารู้จัก	 “พลิก”	 ลบให้เป็นบวก

เราก็จะพบมัน	(สมภาร	พรมทา,	2548	:	94)	ที่สวนโมกขพลารามมีประดิษฐ์ธรรม

ที่ท่านพุทธทาสภิกขุได้สร้างไว้เพ่ือจะสื่อสารให้เห็นว่าในสังสารวัฏมีนิพพานคือ

ความดับทุกข์ซ่อนอยู่ที่นั้นนั่นคือสระนาฬิเกร์	 น้องเอยมะพร้าวนาฬิเกร์	 ต้นเดี่ยว

โนเน	กลางทะเลขี้ผึ้ง	ฝนตกไม่ต้อง	ฟาร้องไม่ถึง	กลางทะเลขึ้นผึ้ง	ต้นเดียวเปลี่ยว

ลิงโลดเอย	 (พุทธทาสภิกขุ,	 2543	 :	 304)	 ทะเลขี้ผึ้งคือสังสารวัฏวงกลมแห่ง

การหมุนเวียนอยู่ในโลก	 มะพร้าวนาฬิเกต้นเดี่ยวโนเนกลางทะเลข้ีผึ้งคือนิพพาน

อันเป็นที่สิ้นสุดแห่งสังสารวัฏ	 แม้อุปมาเร่ืองน้ีจะท�าให้เห็นว่าทั้งสองจะอยู่แยก

ออกจากกันอย่างเด่นชัดในมิติของกาลเวลา	แต่แท้จริงแล้วการเดินทางไปสู่ฝงโน้น

แทบไม่ต้องเคลื่อนไหวกายออกจากฐานเดิมเลย	 ที่นี่และเดี๋ยวนี้นั่นเองคือนิพพาน
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และสงัสารวฏั	สงัสารวฏัจงึเปรยีบเหมอืนทะเลขีผ้ึง้	เดีย๋วเหลวเดีย๋วแขง็	เดีย๋วเหลว

เดี๋ยวแข็ง	 ที่ตรงไหนมีความทุกข์ตรงนั้นต้องดับทุกข์	 จุดท่ีร้อนท่ีสุดท่ีทุกข์ท่ีสุดนั้น

จะมีนิพพานที่นั่น	ฉะนั้นจึงพูดว่าอยู่กลางทะเลขี้ผึ้ง	(พุทธทาสภิกขุ,	2543	:	308)	

ส�าหรับท่านพุทธทาสภิกขุแล้วเรื่องโลกิยะกับโลกุตตระไม่ได้แบ่งแยกออกจากกัน

อย่างเด็ดขาด	 ดังอุปมาที่ว่าฝงนี้และฝงโน้นแต่โลกทุกโลกปรากฏอยู่ท่ีจิตท้ังเป็น

โลกที่สามารถจะสัมผัสรับรู้ได้ที่น่ีและเด๋ียวน้ีคือที่จิต	 ไม่ใช่ว่าต้องรอให้สิ้นชีวิต

จากโลกนี้ไปเสียก่อนแล้วจึงจะไปถึงโลกอย่างน้ันได้การร้อนรุ่มกระวนกระวาย

แห่งจิตใจคือสังสารวัฏ	 ภาวะนี้ดับลงได้เมื่อไหร่เมื่อนั้นจะได้สัมผัสกับส่ิงท่ีเรียกว่า

นิพพาน	

 2.3 นิพพาน 3 ระดับ

	 ตามทัศนะของท่านพุทธทาสภิกขุ	 นิพพานมีท้ังท่ีเป็นนิพพานท่ีแท้และ

นิพพานชั่วคราว	 และที่พิเศษกว่านั้นก็คือว่านิพพานในบางระดับอาจมีได้โดย

อาศัยความลงตัวของธรรมชาติแวดล้อม	 ค�าอธิบายอย่างนี้ของท่านพุทธทาสภิกขุ

คงจะเป็นท่ีไม่พอใจของใครหลายคนเพราะมีคติความเช่ือท่ีว่าปรินิพพานเท่านั้น

เป็นนิพพานที่แท้จริง	 (ปีเตอร์	 เอ.แจ็กสัน,	2556	 :	222)	ความเข้าใจอย่างนี้ใช่ว่า

จะปราศจากหลักฐานจากคัมภีร์พระพุทธศาสนาเสียเลยทีเดียว	 ในพระไตรปิฎก

มีพุทธพจน์ที่พระพุทธองค์ตรัสรับรองการบรรลุถึงนิพพานของพระภิกษุรูปใด

รูปหนึ่งก็จะใช้ค�าว่าปรินิพพานในการบรรยายถึงภาวะเช่นนั้น	 เช่นในวักกลิสูตร

สังยุตตนิกาย	 ขันธวารวรรคตรัสว่าภิกษุทั้งหลาย	 นั่นแลคือมารผู้มีบาป	 ค้นหา

วิญญาณของวักกลิกุลบุตรด้วยคิดว่าวิญญาณของวักกลิกุลบุตรสถิตอยู่ที่ไหน	ภิกษุ

ทัง้หลาย	วกักลกิลุบตุรไม่มวีญิญาณสถติอยูป่รนิิพพานแล้ว	(ส�.ข.	(ไทย)	17/87/163)	

หรือพุทธพจน์ในสมาธิสูตร	 สังยุตตนิกาย	 สฬายตนวรรคที่ตรัสว่าสาวกของ

พระพุทธเจ้ามีจิตต้ังมั่น	 มีสติสัมปชัญญะ	 ย่อมรู้ชัดเวทนา	 เหตุเกิดแห่งเวทนา	

นพิพานอนัเป็นทีด่บัแห่งเวทนาและทางด�าเนนิให้ถงึความสิน้ไปแห่งเวทนาเหล่านัน้

เพราะสิ้นเวทนา	 ภิกษุจึงเป็นผู ้หมดความหิว	 ปรินิพพานแล้	 (ส�.สฬา.	 (ไทย)	
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18/249/270)	 น่ีอาจจะเป็นเหตุผลหนึ่งที่ท�าให้มีการตีความกันไปว่าปรินิพพาน

เท่านัน้เป็นนพิพานท่ีแท้	แต่ยงัมนิีพพานอกีระดับหน่ึงท่ียงัไม่มคี�าอธบิายเพิม่เติมจาก

ผู้รู้มากนักหรือยังไม่เป็นที่รู้จักกันโดยท่ัวไปในสังคมของพุทธบริษัท	 ท่านพุทธทาส

ภิกขุเรียกนิพพานระดับนี้ด้วยค�าไทยว่านิพพานชั่วคราว	 นิพพานชิมลอง	 นิพพาน

ช่ัวสมัย	 (สามายิกนิพพาน) ท่านพุทธทาสภิกขุกล่าวว่าค�าว่านิพพานๆ	 นี้มีได้

หลายชนิดหรือหลายระดับ	 อย่าเข้าใจไปเสียว่ามีเฉพาะเม่ือหมดกิเลสเป็น

พระอรหนัต์แล้วจึงจะนิพพานน้ันเป็นนิพพานทีแ่ท้	เป็นนพิพานถาวร	นพิพานทีย่งัไม่

ถึงขนาดน้ันก็มี	 เพราะเหตุที่มันมีรสชาติเหมือนกันเราจึงเรียกนิพพานไปหมด

(พุทธทาสภิกขุ,	 2538	 :	 224-225)	 กท่านพุทธทาสภิกขุได้แบ่งนิพพานออกเป็น	

3	ระดบัได้แก่	1.ตทงัคนพิพาน	2.วิกขมัภนนพิพาน	และ	3.สมทุเฉทนพิพาน	ทัง้สาม

ระดับนี้สรุปย่นย่อลงได้เป็นนิพพาน	2	ระดับคือนิพพานชั่วคราวและนิพพานที่แท้

ที่สมบูรณ์	 ตทังคนิพพานและวิกขัมภนนิพพานจัดเป็นนิพพานช่ัวคราว	 นิพพาน

ชิมลอง	 นิพพานชั่วสมัย	 (สามายิกนิพพาน)	 ส่วนสมุทเฉทนิพพานหรือปรินิพพาน

จัดเป็นนิพพานที่แท้	นิพพานถึงที่สุดซึ่งได้แก่นิพพานธาตุทั้งสองนั่นเอง	ส่วนเกณฑ์

ที่ท่านพุทธทาสภิกขุใช้แบ่งนิพพานออกเป็นนิพพานชั่วคราวและนิพพานท่ีแท้นั่น

คือแนวคิดเรื่องจิตประภัสสรตามหลักค�าสอนของพระพุทธศาสนาเถรวาทนั่นเอง

 สําหรับเกณฑอันนี้ท่ีเกี่ยวกับนิพพานท้ัง 3 ชนิดน้ี ใหระลึกนึกถึง

คําวาจิตนี้ประภัสสรตามธรรมชาติจิตน้ีเปนประภัสสรคือ ไมมีกิเลสไม

เศราหมองเพราะกิเลส จิตเดิมน้ันรุงเรืองเปนประภัสสร แตถาเมื่อใด

กิเลสเขามาก็กลายเปนจิตที่เศราหมอง ไมประภัสสร จิตประภัสสรอยู

ตามธรรมดาเหมือนเราทานตามธรรมดานี้ จิตเปนประภัสสรชนิดที่กิเลส

ยงัอาจจะแทรกแซงได แตถาเราปฏบิติัจนถงึทีส่ดุแลวความเปนประภสัสร

นัน้มนัถาวร กเิลสแทรกแซงอกีไมไดน้ีเปนนิพพานจรงิ นอกนัน้เปนนพิพาน

ชั่วคราว

(พุทธทาสภิกขุ,	2538	:	226)
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	 แม้ท่านพุทธทาสภิกขุจะแบ่งนิพพานออกเป็นนิพพานท่ีแท้และนิพพาน

ช่ัวคราว	 แต่นิพพานทั้งสามระดับต่างจัดเป็นนิพพานที่แท้จริงเหมือนกันหมด	

แตกต่างกันแต่เพียงเป็นนิพพานที่ถาวรและไม่ถาวรเท่านั้น	 แม้เป็นนิพพานน้อยๆ	

นิพพานชิมลองก็จริง	 แต่ว่าก็เป็นนิพพานอย่างเดียวกับนิพพานจริงหรือนิพพาน

ถาวร	เพียงแต่ว่ามันไม่ถาวรเพราะว่าเราไม่สามารถปองกันโรค	ไม่สามารถท�าลาย

โรค	โรคจงึมาแทรกเสยีเป็นพักๆ	นิพพานกข็าดเป็นห้วงๆ	(พทุธทาสภกิข,ุ	2546	:	42)	

ในนิพพานทั้งสามระดับอย่างน้อยนิพพานชั่วคราวเป็นนิพพานท่ีปุถุชนสามารถจะ

มีได้ด้วยเหตุนี้ท่านพุทธทาสภิกขุจึงไม่ยอมรับทัศนะแบบดั้งเดิมที่เชื่อตามกันมาว่า

นิพพานเป็นเร่ืองเฉพาะส�าหรับผู้มีวิถีชีวิตแบบผู้สละโลกแล้วเท่านั้น	 ส่วนฆราวาส

ผู้ที่ยังหมกมุ่นอยู่ในโลกียวิสัยยากที่จะมีประสบการณ์กับภาวะแห่งนิพพานได้	

เพื่อจะท�าให้ฆราวาสซ่ึงเป็นคนส่วนใหญ่ของสังคมได้รับประโยชน์จากบรมธรรมนี้

ได้อย่างเสมอเท่าเทียมกันกับบรรพชิต	 ท่านพุทธทาสภิกขุจึงได้น�าค�าสอนเรื่อง

จิตว่าง	 (สุญญตา)	 ในพระพุทธศาสนาเถรวาทมาอธิบายในฐานะท่ีเป็นบาทฐาน

ของนิพพาน	นั่นหมายความว่าขณะใดเวลาใดจิตใจว่างจากตัวกู-ของกู	ว่างไปจาก

ภพ	 ว่างไปจากชาติ	 ว่างไปจากความมีความเป็นไม่อยากจะมีไม่อยากจะเป็น	

เวลาน้ันเรียกว่าจิตได้สัมผัสกับนิพพานแล้วนั่นเองซึ่งจะเป็นนิพพานช่ัวคราวก็ได้	

นิพพานที่แท้ที่สมบูรณ์ก็ได้	 ท่านพุทธทาสภิกขุกล่าวว่าความว่างจากตัวกู-ของกู

เป็นความพกัผ่อนทางวญิญาณ	ความพกัผ่อนทางวญิญาณนัน้แหละคอืความหมาย

ของค�าว่านิพพาน	 (พุทธทาสภิกขุ,	 2552	 :	 73)	 นิพพานจึงไม่ใช่สมบัติส�าหรับ

พระอรยิเจ้าเพยีงอย่างเดียวเท่านัน้	แต่ฆราวาสกส็ามารถจะมปีระสบการณ์กบัภาวะ

แห่งนิพพานได้เช่นกัน	การอธิบายอย่างนี้ของท่านพุทธทาสภิกขุใช่ว่าจะปราศจาก

หลักฐานในพระไตรปิฎกเสียเลย	 เนื้อหาในธัมมทินนสูตรนั่นเองท่ีท่านใช้เป็นหลัก

อ้างองิตคีวามว่าฆราวาสกส็ามารถจะสัมผสักบันพิพานได้	อย่างค�าอธบิายของท่าน

พุทธทาสภิกขทุีว่่าในบาลสีงัยตุตนกิายนัน้ได้ตรัสยนืยนัไว้ชดัว่าสญุญตาคอืนพิพาน	

นพิพานคือสญุญตา	ในทีแ่ห่งนัน้มนัมเีรือ่งท่ีจะต้องให้ตรสัอย่างนัน้ซึง่เป็นความจรงิ

ง่ายๆ	 ว่านิพพานคือสุญญตา	 สุญญตาคือนิพพาน	 ก็หมายถึงว่างจากกิเลสและ
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ว่างจากความทุกข์	ฉะนั้นนิพพานนั่นแหละคือเรื่องส�าหรับฆราวาส	(พุทธทาสภิกขุ,	

2529	:	121)	เนื้อหาต่อไปนี้จะได้อธิบายนิพพานตามทัศนะของท่านพุทธทาสภิกขุ	

มีรายละเอียดดังนี้

 ตทังคนิพพาน 

	 ค�าว่าตทังคนิพพาน	 เป็นค�าที่ปรากฏอยู่ในตทังคนิพพานสูตร	 อังคุตตร

นิกาย	 นวกนิบาต	 นอกจากนี้ค�าว่าตทังคนิพพานยังปรากฏอยู่ในอัตตทีปสูตร

สงัยตุตนิกาย	ขนัธวารวรรคดงัทีพ่ทุธพจน์ทีต่รสัว่าเมือ่ภกิษุเห็นด้วยปญญาอนัชอบ

ว่าสังขารในกาลก่อนและสงัขารทัง้ปวงในบดันีเ้ป็นสภาพท่ีไม่เท่ียง	เป็นทุกข์	มคีวาม

ผนัแปรเป็นธรรมดากจ็ะละโสกะปรเิทวะทุกขะโทมนสัอปุายาสท้ังหลายเสยีได้และ

เพราะละโสกะเป็นต้นเหล่านัน้เสยีได้จงึไม่สะดุง้	เมือ่ไม่สะดุง้จงึอยูเ่ป็นสขุนีเ่รยีกว่า

ผู้ดับกิเลสแล้วด้วยองค์ธรรมนั้น	(ส�.ข.	(ไทย)	17/43/61)	อรรถกถาอธิบายค�านี้ว่า

ค�าว่า	 ตทงฺคนิพฺพาน�	 ความว่าพระนิพพานด้วยองค์นั้นๆ	 มีปฐมฌานเป็นต้น

(องฺ.นวก.อ.	 (ไทย)	 3/46-51/439)	 ค�าว่านิพพานด้วยองค์นั้นในความหมายที่แท้

จริงของตทังคนิพพานเพ่งเล็งไปที่กิริยาอาการที่ท�าให้เกิดนิพพานชนิดนี้ขึ้นมา	

หมายความว่าขณะนัน้เวลานัน้ต้องมอีงค์ธรรมหรอืมอีะไรบางอย่างมาท�าให้จิตว่าง

จากกิเลสหรือท�าให้ความทุกข์นั้นดับลงไปนี้เรียกว่าดับทุกข์ด้วยองค์นั้นหรือ

ผูดั้บกิเลสแล้วด้วยองค์ธรรมนัน้	เช่น	เมือ่เหน็รปู	เวทนา	สญัญา	สงัขารและวญิญาณ

ตามความเป็นจริงว่าสงัขารทัง้ปวงไม่เทีย่ง	สงัขารทัง้ปวงเป็นทกุข์	และธรรมทัง้ปวง

เป็นอนัตตา	 เมื่อเห็นอย่างรุนแรงก็จะท�าให้เกิดความเบื่อหน่ายคลายก�าหนัด

การยดึถอืในขนัธ์เหล่าน้ันอย่างนีเ้รยีกว่าขนัธ์เหล่านัน้เป็นองค์ส�าหรบัให้เกดินพิพาน

นั้น	 เมื่อเรามีธรรมะปรากฏในใจท�าให้ความทุกข์ดับไป	 ก็ความทุกข์นั้นดับไปด้วย

ธรรมะน้ัน	 ธรรมะนั้นชื่อว่าองค์แห่งการดับทุกข์	 (พุทธทาสภิกขุ,	 2541	 :	 187)

ท่านพุทธทาสภิกขุกล่าวว่า	หากไม่สามารถท�าสมาธิจนถึงได้ฌาน	แต่ก็สามารถจะ

มีตทังคนิพพานน้อยๆ	 ได้เช่นกัน	 เช่น	 อาศัยหลักธรรมบางข้อ	 ความรู้ท่ีได้ศึกษา

เล่าเรียนมา	 แม้แต่การคิดนึกอะไรบางอย่างหรือการอยู่ในธรรมชาติท่ีสงบวิเวก
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นัน่หมายความว่าธรรมชาตทิีส่งบวเิวกได้กลายเป็นสปัปายะทางจติทีท่�าให้จติใจว่าง

จากกเิลสไปได้ชัว่ขณะหนึง่อย่างนีก้จ็ดัเป็นตทงัคนพิพานด้วยเช่นกนั	ฉะนัน้เรามวีธิี

ใดๆ	ของเราเองเท่าที่เราจะรวบรวมมาได้เองก็เอามาใช้ขจัดความทุกข์	จะพูดง่ายๆ	

ก็ความยุ่งใจ	 ความทุกข์ร้อนในใจ	 ความกระวนกระวายในใจดับมันไปเสียได้มัน

ก็ยังดี	สงเคราะห์ในนิพพานน้อยๆ	ได้	(พุทธทาสภิกขุ,	2541	:	188)	ตทังคนิพพาน

ท่านพุทธทาสภิกขุอธิบายไว้ดังนี้

 นิพพานที่เรียกวาตทังคนิพพาน เปนนิพพานเพราะการประจวบ

เหมาะของสิ่งนั้นๆ นิพพานชนิดนี้ปรากฏแกจิตโดยการประจวบ

เหมาะแหงองคประกอบของมัน หมายความวาอะไรก็ตาม สวนใหญ

กเ็ปนของภายนอกตัวเรา เปนบคุคล เปนสถานท่ี เปนบรรยากาศ เปนอะไร

ก็สุดแทเถิดมีความประจวบเหมาะทําใหจิตวางจากกิเลสไปไดขณะหนึ่ง 

ขณะน้ันเรียกวาเปนตทงัคนพิพาน เปนนพิพานประเภทชัว่คราว ประเภท

ชิมลอง ประเภทตัวอยาง แลวภาวะนั้นก็ปรากฏแกจิตโดยการประจวบ

เหมาะแหงองคประกอบของมันเรียกวา ตทังคนิพพาน นิพพานเพราะ

การประจวบเหมาะขององคนั้นๆ

(พุทธทาสภิกขุ,	2538	:	225)

	 เมื่อพูดถึงเรื่องการดับของกิเลสที่สัมพันธ์กับการได้นิพพานช่ัวคราวหรือ

นิพพานที่แท้	ท่านพุทธทาสภิกขุอธิบายว่าการดับนั้นมีอยู่	2	อย่าง	คือกิเลสดับของ

มันเองก็ได้หรือมีผู้ที่ท�าให้กิเลสนั้นดับลงไปก็ได้อีกเช่นกัน	ข้อแรกที่ว่ากิเลสดับของ

มันเองข้อนี้ก็เข้ากับหลักการของพระพุทธศาสนาท่ีว่าจิตนี้ประภัสสรหรือจะใช้

ค�าว่าจิตเดิมแท้ว่างจากกิเลสอยู่เป็นพื้นฐานหรือสภาพเดิมของจิตนั้นว่างจาก

กิเลสอยู่เป็นพื้นฐานก็ได้	 ดังพุทธพจน์ในปณิหิตอัจฉวรรคที่ว่าจิตนี้ผุดผ่องแต่

จิตนั้นแลเศร้าหมองเพราะอุปกิเลสที่เกิดขึ้นภายหลัง	 (องฺ.เอกฺก.	 (ไทย)	20/49/9)	

นอกจากนี้การดับลงไปของกิเลสยังเข้ากันได้กับพุทธพจน์ที่ตรัสว่าสิ่งใดสิ่งหนึ่ง
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มีความเกิดขึ้นเป็นธรรมดา	 สิ่งนั้นทั้งหมดล้วนดับไปเป็นธรรมดา	 (ที.สี.	 (ไทย)	

9/298/109)	น่ีเป็นเรือ่งธรรมดาของสิง่ทีเ่ป็นสงัขารธรรมเกดิข้ึนเพราะมเีหตปุจจยั

และดับลงก็เพราะหมดเหตุปจจัยเช่นกัน	 กิเลสก็มีความเกิดข้ึนเป็นธรรมดา	 ตาม

ธรรมดาของสังขารท่ีมีเหตุปจจัยและมันก็ดับลงเพราะหมดเหตุหมดปจจัยตาม

ธรรมดา	 เมื่อกิเลสนั้นดับลงไปมันก็มีความเย็น	 กิเลสไม่เกิดขึ้นรบกวนมันก็

มีความเย็น	 (พุทธทาสภิกขุ,	 2545:	 12)	 การดับลงของกิเลสไม่ว่าจะดับแบบไหน

ดับเองหรือมีบางสิ่งบางอย่างช่วยท�าให้ดับ	 แต่การดับของกิเลสแต่ละครั้งมีผล

เท่ากันคือท�าให้จิตใจช่วงนั้นว่างจากกิเลสเครื่องปรุงแต่งจิต	 และจิตใจก็ได้สัมผัส

กับความเย็นคือนิพพานอีกครั้งหนึ่ง	 ส�าหรับท่านพุทธทาสภิกขุแล้วขณะใดท่ีไม่มี

กิเลสเข้ามาครอบง�าจิต	 จิตมีความเป็นประภัสสรอยู่ตามธรรมชาติขณะนั้นถือว่า

เป็นเวลาแห่งการพกัผ่อนทางวญิญาณเป็นตทงัคนพิพานหรอืเป็นทฏิฐธมัมนพิพาน

ท่ีน่ีและเดีย๋วน้ี	ขณะทีก่เิลสไม่ได้ครอบง�าจิต	เมือ่จติไม่มกีเิลสเข้าครอบง�ากใ็ห้ถอืว่า

เป็นขณะของนิพพานในปริยายต�่าๆ	อย่างนี้	(พุทธทาสภิกขุ,	2548	:	166)

 วิกขัมภนนิพพาน

	 วิกขัมภนนิพพานจัดเป็นนิพพานชั่วคราวเช่นเดียวกับตทังคนิพพาน	 แต่

ที่มาของการท�าให้จิตว่างจากกิเลสมีท่ีมาแตกต่างกัน	 ตทังคนิพพานเกิดได้ท้ังโดย

บังเอิญหรือสภาพแวดล้อมในขณะนั้นประจวบเหมาะท�าให้เกิดความเย็นอย่างท่ี

เรียกว่ามีสัปปายะทางจิต	 แต่ส�าหรับวิกขัมภนนิพพาน	 การว่างจากกิเลสว่างจาก

ความทกุข์มาจากการบงัคบัหรอืควบคมุหรอืข่มจติไว้ด้วยก�าลงัสมาธซิึง่ไม่ได้เกดิเอง

ตามธรรมชาติเหมือนอย่างตทังคนิพพาน	 ในคัมภีร์พระพุทธศาสนาหมายเอาการ

ข่มไว้ด้วยก�าลังของฌานสมาบัติ	เพราะตั้งปฐมฌานเป็นต้นไปอกุศลธรรมทั้งหลาย

มีนิวรณ์เป็นต้นก็ถูกท�าให้ระงับดับลงไป	 ในขณะแห่งปฐมฌานกิเลสสามารถระงับ

ไปได้ระดบัหนึง่	ในทุติยฌานกเิลสถูกท�าให้ระงับได้มากขึน้จนถงึเนวสัญญานาสญัญา

ยตนะก็ถือว่าเย็นได้สูงสุดในระดับฌาน	 แต่ก็ยังถือว่าเป็นของชั่วคราวกิเลสเพียง

ถูกท�าให้ระงับไปเพียงชั่วคราวในขณะที่อยู่ในฌานสมาบัติเท่านั้น	 ท่านพุทธทาส

ภิกขุกล่าวว่านิพพานชนิดที่กิเลสเกิดแล้วข่มได้หรือว่าอยู่เสียในสมาธิ	 พอกิเลส
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เกดิขึน้มาข่มได้ดบัได้หยดุไปทนัท	ีเยน็ตอนนัน้เป็นเยน็ชนดินี	้หรอืว่าอยูใ่นสมาธอิยู่

ในฌานในสมาธิเสีย	 กิเลสก็ไม่แสดงความร้อน	 เป็นนิพพานของสมาธิหรือฌาน

(พุทธทาสภกิข,ุ	2548	:	297-298)	ท่านพทุธทาสภกิขเุรยีกการระงบักเิลสด้วยสมาธิ

นี้ว่า	 เป็นความว่างทางจิตซึ่งยังไม่ใช่ความว่างที่ถึงที่สุด	 ส�าหรับวิกขัมภนนิพพาน	

ท่านพุทธทาสภิกขุได้อธิบายไว้ดังนี้

วกิขมัภนนพิพาน นพิพานทีป่รากฏแกจติโดยการบงัคบัไว ในภาวะ

ทีม่รีสหรือกจิของนพิพาน ก็หมายความวาเมือ่ทาํจติใหเปนสมาธถิงึขนาด

ที่เรียกวาเปนฌาน ก็เรียกวามีรสชาติของนิพพานปรากฏคือรสชาติของ

การที่ไมมีกิเลสรบกวนนั่นเอง แมวาเราจะทําสมาธิไมถึงฌานจิตก็ยังมี

ความสงบ มคีวามรูสกึเปนสขุในลกัษณะเดยีวกนั แตถาถงึฌานความสงบ

กแ็นนแฟนกวาเทาน้ัน ซึง่จะเรยีกวาเปนนิพพานประเภทวกิขัมภนนพิพาน

หรือบางทีก็เรียกวาวิกขัมภนวิมุตติ ถาเรียกวาวิมุตติหมายความวาหลุด

ออกไปได ถาเรียกวานิพพานก็หมายความวาดับเย็นลงได วิกขัมภนะนี้

แปลวาการบังคับเอาหรือการบังคับไวโดยการบังคับจิตใจใหอยูในภาวะ

ที่ทําหนาที่ใหเกิดรสของนิพพาน คือในขณะแหงฌานนั้นเราบังคับจิตได 

และจิตที่บังคับไดนั้นจะไปทําใหมีจิตชนิดที่เกิดรสคือความเยือกเย็นเปน

นิพพาน อยางนี้เรียกวาวิกขัมภนนิพพาน นิพพานเพราะการบังคับเอา

	 (พุทธทาสภิกขุ,	2538	:	225)

	 วิกขัมภนนิพพานในอีกความหมายหนึ่งท่านพุทธทาสภิกขุอธิบายว่า

การพ้นไปจากอ�านาจของตัวกู-ของกู	 ด้วยการอาศัยสิ่งใดสิ่งหนึ่งมาปิดกั้นทางเกิด

แห่งตัวกูของ-ของกูไว้อย่างหนักแน่นและอย่างเฉลียวฉลาด	(พุทธทาสภิกขุ,	2548	

:	220)	หากต้องการวกิขมัภนนิพพานหลกัการส�าคญัก็คอืต้องพยายามฝกสมาธ	ิโดย

เฉพาะสมาธิประเภททีใ่ห้ผลถงึฌานท่ีเรยีกว่าอปัปนาสมาธ	ิแต่ถ้าท�าถงึระดบันีไ้ม่ได้

อย่างต�า่ให้ได้อปุจารสมาธกิย็งัดี	หรอืถ้าหากจะให้ได้ผลจรงิๆ	กต้็องไปถงึขัน้อัปปนา

สมาธิอย่างน้ีหวังผลได้แน่นอน	ถ้าต้องการวกิขมัภนนพิพานกใ็ห้ฝกสมาธใิห้ถึงขนาด
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ที่เรียกว่ามีสมาธิ	 แม้เพียงอุปจารสมาธิก็ยังได้ผล	 แต่ต้องการเฉพาะอัปปนาสมาธิ

จึงจะแน่นอน	 จึงจะเรียกว่ามีนิพพานอยู่ในอ�านาจเรา	 เราบังคับได้	 ถ้าเป็นเพียง

อุปจารสมาธิน้ียังบังคับยาก	 บางทีบังคับไม่ได้	 (พุทธทาสภิกขุ,	 2538	 :	 229)

ส่วนการจะใช้การท�าสมาธิรูปแบบไหนก็ได้ทั้งนั้น	แต่มีหลักส�าคัญอยู่ว่าถ้าประสงค์

สมาธิประเภทที่ต้องการฌานจะต้องมีรูปธรรมเป็นอารมณ์หรือเอาวัตถุธรรมเป็น

อารมณ์ทั้งวัตถุข้างนอกและภายในตัวเราเป็นอารมณ์	เช่น	ดวงกสิณหรือลมหายใจ	

เป็นต้น	ท่านพุทธทาสภิกขุกล่าวถึงเรื่องนี้ไว้ว่า	 มีหลักที่จะต้องเข้าใจไว้ว่า	บรรดา

สมาธใิดทีใ่ช้นามธรรมเป็นอารมณ์แล้วย่อมไม่สามารถจะท�าให้เกดิฌาน	ไม่สามารถ

จะท�าให้เกิดอัปปนาสมาธิ	 จะเป็นได้สักแต่ว่าสมาธิพอเป็นสมาธิ	 ไม่ถึงฌานไม่ถึง

อัปปนา	(พุทธทาสภิกขุ,	2538	:	114)	จากค�าอธิบายของท่านพุทธทาสภิกขุเกี่ยว

วิกขัมภนนิพพาน	 ดูเหมือนว่าการจะท�าให้กิเลสระงับไปได้นั้นอย่างน้อยก็ต้องได้

สมาธิในระดับอุปจารสมาธิหรือสูงไปกว่านั้นคืออัปปนาสมาธิ	 ดังนั้นถ้าไม่ได้สมาธิ

ทัง้สองระดบัน้ีกแ็ปลว่าการระงบักเิลสไว้ได้ด้วยวกิขัมภนนพิพานกเ็ป็นเรือ่งเกดิขึน้

ไม่ได้	แต่อย่างไรก็ตาม	ในการอธิบายเรื่องวิกขัมภนนิพพานของท่านพุทธทาสภิกขุ

ยังได้ย่นย่อลงมาอีกท่านกล่าวว่าแม้แต่เพียงการปฏิบัติในขั้นศีล	 การให้ทาน

การปฏิบัติอยู่ในพรหมวิหาร	 4	 ก็สามารถท�าให้เกิดความเย็นข้ึนในจิตใจได้เช่นกัน	

ท่านกล่าวว่าเม่ือเราให้ทานก็ดี	 เมื่อเรารักษาศีลก็ดี	 นับว่าเป็นการบรรลุมรรค

ผล	นิพพานในขั้นชิมลอง	 ในขั้นที่เป็นกุปปธรรมกลับเปลี่ยนย้อนหลังไปได้	 ถ้าเรา

ไม่รักษาไว้ให้ได้	 ฉะนั้นเราต้องรักษาไว้ให้ได้	 ให้นิพพานคงอยู่และชิมลองเรื่อยไป	

(พุทธทาสภิกขุ,	 2538	 :	 242)	 ท่านพุทธทาสภิกขุยังกล่าวอีกว่าแม้กระทั่ง

การสวดมนต์หรือการนับ	1	ถงึ	10	ก่อนทีจ่ะโกรธใครกน็บัรวมอยูใ่นวิกขัมภนนิพพาน

ด้วยเช่นกัน	 การพยายามสวดมนต์ภาวนาอย่างยิ่ง	 เพื่อกลบอารมณ์ร้ายที่เป็นฝ่าย

ตัวกู-ของกู	 ถ้าท�าส�าเร็จก็นับรวมเข้าไว้ในข้อนี้...	 แม้ท่ีสุดแต่เรื่องสอนเด็กๆ	 ให้

นับ	 1	 ถึง	 10	 ก่อนท่ีจะโกรธใครแล้วก็นับไว้เร่ือยไปจนความโกรธเกิดขึ้นไม่ได	้

แม้อุบายอย่างนี้ก็นับรวมไว้ในข้อนี้	(พุทธทาสภิกขุ,	2548	:	220-221)	
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	 ดังนั้น	 ในเรื่องวิกขัมภนนิพพานใจความส�าคัญก็คือการระงับกิเลส

ไว้ด้วยก�าลงัสมาธใินระดับฌานน่ีเป็นหลกัการเบือ้งต้นทีจ่ะท�าให้ได้วกิขมัภนนพิพาน	

นอกจากนี้การให้ทาน	การรักษาศีล	การสวดมนต์	แม้กระทั้งการนับเลข	1	ถึง	10	

ก็เป็นเหตุท�าให้เกิดวิกขัมภนนิพพานได้เช่นกัน	 ความว่างในระดับนี้มีผลมากและ

ว่างมากกว่าตทังคนิพพาน	แต่ก็มีรสชาติอย่างเดียวกันคือกิเลสเข้ามารบกวนจิตใจ

ไม่ได้ในขณะที่อยู่ในฌานสมาบัติ	 ตทังคนิพพานและ	 วิกขัมภนภนิพพานแม้จะจัด

เป็นนิพพานชัว่คราวกจ็รงิ	แต่ถ้าหากมสีติปญญาคอยปองกนัท�าลายกเิลสหรอืมกีาร

ส�ารวมอินทรีย์อยู่เป็นนิจทั้งไม่สร้างความเคยชินในการเกิดของกิเลส	 ลบความ

เคยชนิน้ีลงไปเรือ่ยๆ	กส็ามารถจะขยายท�าให้เป็นนพิพานทีส่มบรูณ์ได้เช่นกนั	เรามี

นิพพานน้อยๆ	 ได้อยู่ตลอดเวลาแล้วจะท�าให้เต็มให้สมบูรณ์ได้ที่นี่และเดี๋ยวนี้	

คือเราเป็นอยู่อย่างที่กิเลสไม่เกิด	 กิเลสเกิดได้อย่างไรเรารู้เท่าทัน	 เรามีสติปญญา

ปองกันและท�าลายไม่ให้กิเลสเกิด	(พุทธทาสภิกขุ,	2548	:	137)

 สมุจเฉทนิพพาน

	 สมุจเฉทนิพพานเป็นนิพพานที่แท้ไม่ใช่นิพพานชั่วคราว	 นิพพานชิมลอง	

หรือนิพพานชั่วสมัย	 (สามายิกนิพพาน)	 อย่างตทังคนิพพานและวิกขัมภนนิพพาน	

นิพพานทั้งสองชนิดนี้สามารถสร้างให้เกิดขึ้นมาได้	 แต่ส�าหรับสมุจเฉทนิพพานไม่

สามารถท�าให้เกิดขึ้นมาได้	 ท�าได้เพียงอย่างเดียวคือปฏิบัติตามหลักอริยอัฏฐังคิก

มรรคแล้วสมุจเฉทนิพพานก็จะปรากฏภาวะออกมา	 แม้สมุจเฉทนิพพานจะสร้าง

ให้เกิดขึ้นมาไม่ได้แต่ถึงกระนั้นก็สามารถสร้างเหตุปจจัยแห่งการบรรลุถึงนิพพาน

ชนิดน้ีได้	หรอืมอีบุายทีท่�าให้บรรลถุงึนพิพานในขัน้นีไ้ด้	ท่านพทุธทาสภกิขกุล่าวว่า

ถ้าเป็นนิพพานแท้จริงแล้วก็สร้างขึ้นมาไม่ได้	 แต่เรามีการกระท�าที่เป็นต้นเหตุหรือ

ปจจัยที่จะเปิดเผยจิตใจของเราออกให้นิพพานเข้ามาถึงจิตใจอย่างนี้ก็ได้	 ฉะนั้น

ค�าว่าเป็นปจจัยแก่พระนิพพานหมายความอย่างนี้	 เช่นท�าบุญให้ทานให้กิเลสมัน

ออกไป	 ไม่มีอะไรกั้นนิพพานชนิดหนึ่งก็จะเข้ามา	 (พุทธทาสภิกขุ,	 2548	 :	 424)

ในพระไตรปิฎกเมือ่พดูถงึการบรรลถุงึนิพพานท่านใช้ค�าว่า	“การท�านพิพานให้แจ้ง”	
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นั่นหมายความว่านิพพานชนิดนี้ท�าได้อย่างได้อย่างคือท�าให้ปรากฏหรือท�าให้เห็น

แจ้งแทงตลอดในสิง่น้ันด้วยมรรคสจัจะคืออรยิอฏัฐังคิกมรรคอนัเป็นเส้นทางสายเก่า

ไม่ใช่ส่ิงทีท่�าให้เกิดข้ึนเหมอืนอย่างการปฏบิติัทางจิตดังเช่นฌานหรอืสมาธ	ิสมจุเฉท

นิพพานนั้นเราท�าให้เกิดขึ้นมาไม่ได้	 เราท�าได้แต่ปฏิบัติให้ถูกต้องให้ปรากฏภาวะ

ออกมา	เป็นความส้ินไปแห่งกเิลสตามธรรมชาตขิองสิง่ทีเ่รยีกว่านพิพาน	เป็นสภาว

ธรรมที่มีอยู่ตามธรรมชาติ (พุทธทาสภิกขุ,	 2538	 :	 227)	 นิพพานจะไปถึงได้ด้วย

มรรควิธีใด	 ข้อมูลในพระไตรปิฎกทั้งที่เป็นพุทธพจน์และสาวกภาษิตให้ข้อมูล

ตรงกันว่าพระพุทธเจ้าและสาวกทั้งหลายย่อมถึงนิพพานซึ่งเปรียบเสมือนเป็น

ทิศที่ไม่เคยไปไปได้ด้วยอริยอัฏฐังคิกมรรคอันเป็นสัจจะหนึ่งเดียว	 ไม่มีความหวัง

หลงเหลืออยู่เลยส�าหรับผู้ที่คิดว่านิพพานจะไปถึงได้ด้วยยวดยานพาหนะแห่งยุค

สมัย	นิพพานอาศัยสิ่งนี้เข้าถึงไม่ได้	แต่จะไปถึงได้ก็ด้วยการฝก	 ไปถึงได้ด้วยความ

เพียรพยายามของตนเท่าน้ันเท่าน้ันดังพุทธพจน์ในหัตถาจริยปุพพกภิกขุวัตถุท่ี

ตรัสว่า	 แท้จริง	 บุคคลไม่สามารถไปสู่ทิศที่ยังไม่เคยไปด้วยยานเหล่านี้	 	 แต่บุคคล

ผู้ฝกตนได้แล้ว	สามารถไปสู่ทิศที่ไม่เคยไปด้วยตนที่ฝกแล้ว	ที่ฝกดีแล้ว	(ขุ.ธ.	(ไทย)	

25/323/134)	 หรือพุทธพจน์ในปญจสตภิกขุวัตถุท่ีตรัสว่าเธอท้ังหลายควรท�า

ความเพียรเองเถิด	 ตถาคตเป็นเพียงผู้ชี้บอกเท่านั้น	 ผู้บ�าเพ็ญภาวนา	 ด�าเนินตาม

ทางนี้แล้ว	 เพ่งพินิจอยู่จักพ้นจากเครื่องผูกแห่งมารได้	 (ขุ.ธ.	 (ไทย)	25/276/117)	

นิพพานเป็นผลมาจากสิ่งใด	 นิพพานเกิดขึ้นเองหรือมีสิ่งใดท�าให้เกิดข้ึน	 วัลโปละ	

ราหุละ	อธิบายไว้ดังนี้

 ไมเปนการถกูตองเลยทีจ่ะทกึทักเอาเองวา พระนพิพานเปนผลพวง

ตามธรรมชาติของการดับสิน้ไปแหงตัณหา พระนพิพานไมอาจเปนผลลพัธ

ของส่ิงใดๆ ทั้งสิ้น เพราะถาเปนก็แสดงวาพระนิพพานเปนผลผลิตจาก

เหตุปจจัย เปนสังขตธรรมสรางสรรคและปรุงแตงข้ึนจากเงื่อนไขบาง

ประการ พระนิพพานมิไดเปนทั้งเหตุและผล แตอยูเหนือเหตุและผล 

มิใชผลหรือวิบาก มิใชเปนสิ่งที่สรางสรรคข้ึนจากการปฏิบัติทางจิตหรือ

เปนสภาวะทางจิตในเชิงรหัสนัย ดังเชนฌานหรือสมาธิ สัจธรรมมีอยู
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พระนิพพานมีอยู สิ่งเดียวที่ทานอาจทําไดคือเห็นแจงแทงตลอดในสิ่งนั้น 

หนทางไปสูการรูแจงซึง่พระนพิพานมอียู แตพระนพิพานมไิดเปนผลลพัธ

ของหนทางสายนี ้ทานอาจเดนิทางไปถงึภูเขาได แตภเูขามใิชผลลพัธของ

การเดนิทาง ทัง้มใิชเปนผลผลติของหนทางดวย ทานอาจมองเหน็แสงสวาง

ได แตแสงสวางมใิชผลลพัธอนัเกดิจากการเห็นดวยตาของทานแตอยางใด 

ผูคนมักถามกันวา หลังบรรลุพระนิพพานแลวจะมีอะไร? ปญหานี้ไมอาจ

เกิดขึ้นไดเพราะพระนิพพานเปนสัจธรรมอันสูงสุด ถาพระนิพพานเปน

สภาวะสูงสดุแลว ยอมไมอาจมสีิง่ใดหลงัจากนัน้ได ถามอียูสิง่นัน้ยอมเปน

สัจธรรมสูงสุดมิใชนิพพาน

	 	 	 	 	 	 (วัลโปละ	ราหุละ,	2553	:	54-55)

	 นิพพานไม่ได้อยู ่ที่ไหนไกลที่จะต้องเดินทางผ่านระยะทางและเวลา

ดังอปุมาท่ีว่าฝงโน้นและฝงน้ี	แต่ความทกุข์และความดับทุกข์พระพทุธองค์ได้บัญญตัิ

ไว้ในร่างกายอันยาววาหนึ่งซึ่งมีพร้อมทั้งสัญญาและใจนี้เองในโรหิตัสสสูตร

พระพุทธองค์จึงตรัสว่าเราบัญญัติโลก	 ความเกิดแห่งโลก	 ความดับแห่งโลกและ

ข้อปฏบิตัทิีใ่ห้ถงึความดบัแห่งโลกในร่างกายทีม่ปีระมาณวาหนึง่	มสีญัญา	มใีจนีเ้อง

(ส�.ส.	 (ไทย)	 15/107/119)	 โลกคือชีวิตของสัตว์ทั้งหลายซ่ึงเก่ียวเนื่องสัมพันธ์อยู่

กับความทุกข์	 การไปถึงที่สุดแห่งโลกก็คือที่สุดแห่งทุกข์ซึ่งมีอยู่ในร่างกายคือขันธ์	

5	นี่เอง	นิพพานจึงไม่ต้องเดินทางไปแสวงหาที่ไหนไกล	นิพพานมีอยู่พร้อมแล้วคือ

มีอยู่ที่ตัวชีวิตของเรานั่นเอง

	 นิพพานตามทัศนะของท่านพุทธทาสภิกขุไม่ได้มีอยู ่เพียงหนึ่งเดียว	

แต่นิพพานมีหลายระดับที่เป็นนิพพานที่แท้ที่สมบูรณ์ก็มี	 นิพพานชั่วคราวก็มี	

ตทังคนิพพาน	และวิกขัมภนนิพพานจัดเป็นนิพพานชั่วคราว	นิพพานชิมลอง	หรือ

นิพพานชั่วสมัย	(สามายิกนิพพาน)	ส่วนสมุจเฉทนิพพานเป็นนิพพานที่แท้ซึ่งได้แก่

นิพพานธาตุทั้งสอง	 แม้ท่านพุทธทาสภิกขุจะแบ่งนิพพานออกเป็นสามระดับ	

แต่ในด้านคุณสมบัติที่เกิดขึ้นกับจิตแล้วไม่แตกต่างกันเลย	ข้อแตกต่างมีเพียงอย่าง
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เดียวเท่านัน้คอืเป็นนิพพานทีถ่าวรและไม่ถาวรเท่าน้ันเอง	ส�าหรบัท่านพทุธทาสภกิขุ

แล้วนิพพานไม่มีการแบ่งแยกระหว่างฆราวาสและบรรพชิต	 ใครมีความทุกข์ร้อน

มากกว่าคนนัน้กต้็องการน�า้มาดับทกุข์ด้วยกันทัง้น้ัน	ฆราวาสอยูใ่นกองเพลิงมากกว่า

บรรพชิตจึงมีความจ�าเป็นที่ฆราวาสจะต้องรู้และเข้าใจเรื่องนิพพานโดยเฉพาะ

นิพพานที่ปุถุชนสามารถจะมีได้คือตทังคนิพพานและวิกขัมภนนิพพาน	นิพพานจึง

เป็นที่ต้านทาน	 เป็นที่หลบซ่อนหรือเป็นที่พักผ่อนทางวิญญาณของสัตว์ทั้งหลาย	

ทางรูปธรรมหรือทางวัตถุธรรมเราสามารถแสวงหาท่ีหลบซ่อนจากภยันตรายได้

ไม่ยาก	แต่ในทางจิตใจจะใช้อะไรหากสิ่งนั้นไม่ใช่นิพพาน

 2.4 วิธีปฏิบัติในนิพพานทั้ง 3 ระดับ

	 ท่านพุทธทาสภิกขุกล่าวว่าในการท�าความเข้าใจนิพพานทั้ง	3	ระดับต้อง

เข้าท�าความรู้จักกับค�าว่า	 “ทรถา”	ก่อนเป็นอันดับแรก	 เพราะหากเข้าใจทรถาได้

อย่างถูกต้องและมีวิธีปองกันที่จะไม่ท�าให้ทรถาเกิดขึ้นมารบกวนจิตใจไว้ได้ก็มีทาง

ที่จะได้สัมผัสกับนิพพานทั้งสามชนิดน้ีได้	 ท่านพุทธทาสภิกขุให้ความหมายของ

ค�าว่าทรถาไว้ว่าส่ิงที่รบกวนความรู้สึกท่ีเป็นความสงบของจิตใจ	 (พุทธทาสภิกขุ,	

2538	 :	 231)	 ท่านกล่าวว่านี่เป็นความหมายที่ครอบคลุมที่สุดไม่ว่าจะเป็นทรถา

ระดบัใดท้ายทีส่ดุกร็วมอยูใ่นความหมายเดยีวกนัว่า	ส่ิงทีร่บกวนความรูส้กึคอืท�าให้

จติใจไม่มคีวามสงบหรอืท�าให้มนัเปลีย่นสภาพไปจากความเป็นจิตเดมิแท้กลายเป็น

จิตวุ่น	ไม่มีทรถาใดๆ	ที่มารบกวนจิตใจนั่นแหละคือความเย็นเป็นนิพพานในขั้นใด

ขั้นในหนึ่ง	นิพพานชิมลองก็ได้	นิพพานเพราะบังคับไว้ได้	นิพพานเพราะหมดกิเลส

จริงๆ	ก็ได้	 (พุทธทาสภิกขุ,	 2538	 :	 233)	นอกจากนี้ท่านพุทธทาสภิกขุยังได้แบ่ง

ทรถาออกเป็น	3	ระดับ	ท่านใช้ค�าเรียกว่า	1.	ตัวกูชั้นหยาบ	2.	ตัวกูชั้นกลาง	และ	

3.	 ตัวกูอย่างละเอียดสุขุมที่สุด	 ตัวกูช้ันหยาบ	 มีความหมายว่าขณะใดเวลาใด

มีความรู้สึกว่าจิตใจถูกความทุกข์แผดเผาอย่างรุนแรงเสมือนหนึ่งว่าตกนรกทั้งเป็น	

มันเกินไปกว่าความกระวนกระวายใจ	 ทรถาที่แผดเผาจนเป็นฟนเป็นไฟอย่างนี้

เรียกว่าตัวกูชั้นหยาบ	ตัวกูชั้นกลาง	 ก็เกี่ยวกับความวิตกกังวล	 ความกลัว	 ความ

อาลัยอาวรณ์	ความกระวนกระวายใจ	การพลดัพราก	ความรกั	สิง่เหล่านีใ้ครประสบ
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เข้าก็แผดเผากัดกินจิตใจเหมือนกันแต่ไม่ร้อนเท่ากับตัวกูชั้นหยาบ	 สวนตัวกูอยาง

ละเอียด เป็นความรู้สึกที่ไม่เกลี้ยงเกลาแห่งจิตใจ	ไม่สงบ	ไม่สดชื่น	ไม่แจ่มใส	หดหู่

ซึมเซา	 แต่ไม่รู้ว่ามีสาเหตุมากจากอะไร	 นั่นแหละเป็นผลมาจากความรู้สึกท่ีเป็น

ตัวกู-ของกูอย่างละเอียดที่มันเหลือตกค้างอยู่ในจิตใจ	

	 ท�าอย่างไรจึงจะได้สัมผัสกับนิพพานโดยเฉพาะนิพพานช่ัวคราวซึ่งเป็น

นิพพานที่สามารถจะสร้างให้เกิดขึ้นมาได้ในที่นี่และเด๋ียวนี้	 ส�าหรับวิธีปฏิบัติ

เพื่อท�าให้ตทังคนิพพานเกิดขึ้นในชีวิตประจ�าวันท่านพุทธทาสภิกขุได้แนะน�าวิธี

ปฏิบัติไว้ถึง	9	วิธี	ได้แก่	1.	จะต้องมีชีวิตชนิดที่เรียกว่าท�างานเพื่องาน	2.	ต้องเป็น

คนซ่ือถอืพระเจ้า	มคีวามหมายว่าต้องภกัดีต่อความจรงิ	ความถูกต้อง	ความยตุธิรรม

และความเป็นธรรม	3.	ต้องบูชาหน้าที่เพื่อหน้าที่	ต้องมีหน้าที่ที่บริสุทธิ์เป็นที่บูชา

4.	 ต้องอยู่ในสิ่งแวดล้อมที่เหมาะสม	 5.	 ต้องมีการเป็นอยู่ท่ีถูกต้องและพอดี	

6.	ต้องอยูใ่นท่ามกลางบคุคลทีม่คีวามสะอาด	สว่างและสงบ	7.	เว้นสิง่ท่ีเป็นอบายมขุ	

8.	 ให้ยึดถือหลักปรัชญาที่ว่าจิตมีนิพพานเป็นพื้นฐานอยู่แล้ว	 หรือจิตเดิมแท้นั้น

ประภัสสร	 9.	 อยู่นิ่งๆ	 คือการรักษาจิตให้อยู่ในสภาพปกติที่เรียกว่าจิตเดิมแท้	

อย่าเผลอสตจินมีการปรงุแต่งเกดิเป็นตัวกู-ของกูขึน้มา	นอกจากนีท่้านพทุธทาสภกิขุ

ยังได้เสนอให้มีการด�าเนินชีวิตตามหลักลักษณะตัดสินพระธรรมวินัย	 8	 ประการ	

ได้แก่	 1.	 วิราคะ	 มีความเป็นอยู่อย่างไม่ก�าหนัดในสิ่งใด	 2.	 วิสัญโยคะ	 ไม่เป็นไป

เพือ่ทกุข์	3.	อปจยะ	ไม่ให้กิเลสพอกพนูขึน้มาได้	4.	อปัปิจฉตา	เป็นผูม้คีวามมกัน้อย	

5.	สันตุฏฐี	มีความเป็นอยู่อย่างสันโดษ	6.	ปวิเวก	ไม่คลุกคลีด้วยหมู่คณะ	7.	วิริยา

รัมภะ	มีความเพียร	และ	8.	สุภรตา	เป็นคนเลี้ยงง่าย	ลักษณะตัดสินพระธรรมวินัย

ทั้ง	8	ประการนี้	ไม่ใช่เป็นการปฏิบัติเพื่อให้เกิดนิพพานชั่วคราวเพียงอย่างเท่านั้น	

แต่ทั้ง	8	ประการนี้เป็นหลักพื้นฐานของการปฏิบัติที่จะเป็นปจจัยแห่งการบรรลุถึง

นิพพานในทุกระดับ	ท่านพุทธทาสภิกขุได้สรุปวิธีปฏิบัติทั้ง	9	วิธี	ไว้ดังนี้

 ตองมชีวีติอยูอยางบชูาอดุมคติ; วาทาํงานเพือ่งาน, เพือ่งานบรสิทุธิ,์ 

เพ่ือถูกตอง, เพื่อเปนธรรม เปนคนซื่อถือพระเจา ใครจะวาโงเงาเตาปู

ปลาก็ชางหัวมัน; แลวตองบูชาการที่ไดทําหนาที่ที่บริสุทธิ์; แลวตอง
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อยูในสิ่งแวดลอมที่เหมาะสมในทางบรรยากาศก็ดี การกินอยูก็ดี บุคคล

ที่จะคบหาสมาคมก็ดี; แลวตองเวนจากอบายมุขทุกอยาง; มีปรัชญาวา

เร่ืองน้ีไมยากเพราะวาความวางจากกเิลสนัน้แหละเปนพืน้ฐานเดมิของจติ

ระวังนิดเดียววาอยาใหแขกคือกิเลสเขามาในบานในเรือน ถาเขามา

ตองระวังและใหกลับออกไปเสียตามสมควรแกเวลา นี้เรียกวาหลัก

ปฏิบัติเกี่ยวกับตทังคนิพพานคือนิพพานประเภทจะฟลุก จะบังเอิญ 

จะปรากฏออกมาใหชิมลองอยูเสมอๆ เรื่อยๆ ไปจนตลอดชีวิตท่ีนี่และ

เดี๋ยวนี้คือในชาตินี้ 

	 	 	 	 	 	 (พุทธทาสภิกขุ,	2538	:	240)

	 ส�าหรบัวกิขมัภนนพิพาน	ท่านพทุธทาสภกิขอุธบิายว่า	ไม่ใช่แต่การปฏบิตัิ

ในข้ันสมาธิภาวนาอย่างเดียวเท่านัน้จึงจะได้สมัผสักบัวกิขัมภนนพิพานได้	แต่ในการ

ปฏิบัติในขั้นศีลหรือการให้ทานก็สามารถท�าให้เกิดวิกขัมภนนิพพานได้เช่นกัน	

ท่านกล่าวว่าเมื่อจะมีการปฏิบัติตามหลักพุทธธรรมให้ระลึกถึงพุทธพจน์ที่ว่า

พระนพิพานจงึชือ่ว่าเป็นสภาวธรรมทีผู่ป้ฏบิติัจะพงึเหน็ชัดด้วยตนเอง	ไม่ประกอบ

ด้วยกาล	ควรเรียกให้มาดู	ควรน้อมเข้ามาในตน	อันวิญญูชนพึงรู้เฉพาะตน	(องฺ.ติก.	

(ไทย)	20/56/219)	หรือพุทธพจน์ในสิกขานิสังสสูตร	อังคุตตรนิกาย	จตุกกนิบาต

ท่ีตรัสว่าธรรมทั้งหลายนั้นเป็นธรรมอันวิมุตติถูกต้องแล้ว	 (องฺ.จตุกฺก.	 (ไทย)

21/245/365)	 นี่เป็นพุทธพจน์ที่ยืนได้ว่าพุทธธรรมนั้นปฏิบัติเมื่อไหร่จะเกิดผล

ประจักษ์แจ้งแก่ตนเองเมื่อน้ัน	 การให้ทานมีทั้งการให้เพื่อเวียนว่ายอยู่ในวัฏฏะ

หรือให้เพื่อวิวัฏฏ์ก็ได้	 เช่น	 ให้ทานแล้วยังหวังมนุษย์สมบัติ	 สวรรค์สมบัติ	 อย่างน้ี

เป็นทานเพื่อวัฏฏะยังไปไม่ถึงนิพพานสมบัติ	 การให้ทานเพื่อวิวัฏฏ์ก็เพื่อท�าลาย

ความยึดมั่นถือมั่น	ท�าลายตัวกู-ของกูให้หมดไป	ท่านพุทธทาสภิกขุกล่าวว่าการให้

ที่เป็นไปเพื่อนิพพานต้องเบา	(พุทธทาสภิกขุ,	2538	:	54)	นอกจากทานทั้งสามคือ

วตัถทุาน	อภัยทาน	และธรรมทานแล้ว	นอกจากนีท่้านพทุธทาสภกิขุยงักล่าวถึงทาน

ชนิดที่	 4	 ท่านใช้ค�าเรียกว่า	 “สุญญตาทาน”	 สุญญตาทานคือทานท่ีเนื่องด้วย
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ความว่าง	 เป็นทานที่ไม่มีทั้งผู้ให้และผู้รับ	ทานที่ไม่ต้องมีทั้งผู้ให้ทานและผู้รับทาน

ถ้าท�าได้จริงท�าได้ถึงที่สุดจะไม่มีตัวกูของกูผู้ให้ทานหรือไม่มีใครจะเป็นผู้รับทาน	

(พุทธทาสภิกขุ,	2538	:	63)	ทานชนิดนี้จะเอาอะไรสละให้เป็นทาน	ท่านกล่าวว่า

ก็เอาตัวกู-ของกูนั่นแหละสละให้เป็นทาน	 เมื่อสละตัวกู-ของกูออกไปหมดสิ้นแล้ว

จะเหลืออะไรอยู่	 ก็ไม่มีอะไรที่จะเหลืออยู่อีกนอกจากความว่างจากตัวกู-ของกูนั่น

คือนิพพาน	 ดังนั้นไม่ว่าจะเป็นทานชนิดไหนก็ตามหากท�าถูกวิธีไม่เป็นทานเพื่อ

การเวียนว่ายอยู่ในสังสารวัฏแต่เป็นไปเพื่อวิวัฏฏ์ก็จะเกิดความเย็นใจเป็นนิพพาน

ที่นี่และเดี๋ยวนี้ได้	

	 ส่วนในเรื่องการรักษาศีลก็เช่นเดียวกัน	 ศีลคือการประพฤติปฏิบัติท่ีไม่

ท�าให้ตนเองและผู้อื่นให้เดือดร้อนไม่ว่าจะเป็นทางกาย	 วาจา	 และใจนี่เรียกว่าผู้มี

ศีลและเพ่ือท�าให้เรื่องศีลปฏิบัติได้อย่างครอบคลุมทั้งแก่ตนเองและสังคมท่าน

พุทธทาสภิกขุจึงให้ความหมายของศีลเสียใหม่ว่า	 ความเป็นอยู่อย่างถูกต้องทาง

กาย	 ทางวาจา	 ทั้งส่วนตัวและส่วนสังคม	 (พุทธทาสภิกขุ,	 2549	 :	 222)	 ดังนั้น

เรื่องของศีลจึงไม่ใช่เร่ืองของปจเจกเพียงอย่างเดียวแต่ต้องดูผลท่ีเกิดข้ึนกับสังคม

รอบข้างด้วย	ต้องเป็นการกระท�าที่ไม่มีโทษเกิดขึ้นทางกาย	ทางวาจา	ทั้งต่อตนเอง

และสงัคมอย่างนีถ้งึจะเรียกว่าปฏบิติัอยูใ่นศีล เร่ืองศีลก็เหมอืนกบัเรือ่งทานท่ีผ่านมา

คอืมทีัง้การปฏบิตัศิลีเพือ่เวยีนว่ายอยูใ่นสงัสารวฏัและศลีเพือ่ววิฏัฏ์	เช่น	การรกัษา

ศลีเพือ่จะได้สวรรค์สมบตั	ิมเีกยีรตยิศชือ่เสยีงในทางสงัคมอย่างนีเ้ป็นศลีเพือ่วฏัฏะ

เป็นโลกิยศีล	การปฏิบัติศีลอย่างนี้ท่านพุทธทาสภิกขุเรียกว่า	“ศีลทาส”	คือรับจ้าง

กิเลสตณัหาเพือ่รกัษาศีล	ส่วนศีลเพือ่ววิฏัฏ์เป็นการรกัษาศลีด้วยปญญาหรอืด้วยโพธิ	

อาศยัศลีเป็นบาทฐานเพือ่พัฒนาจิตให้สงูขึน้ตามล�าดับจนบรรลถุงึมรรค	ผล	นพิพาน	

ท่านพุทธทาสภิกขุจึงกล่าวว่าถ้ารักษาศีลจริง	 ถูกต้องจริง	 เป็นศีลจริง	 เป็นอริย

กนัตศลี	คอืศลีทีพ่ระอรยิเจ้าชอบใจจรงิๆ	แล้ว	กม็นีพิพานคอืความเยน็ใจ	ปราศจาก

ทรถาเกีย่วกบัความทศุลี	แล้วกม็แีต่ความเยน็ใจซึง่เป็นนพิพานเป็นอกาลโิกทนัควนั

ทีน่ัน่เมือ่นัน้	(พทุธทาสภกิข,ุ	2538	:	242)	ศีลมคีวามส�าคญัอย่างไรสามารถพจิารณา

ได้จากภาษิตของพระอุบาลีเถระที่ว่าข้าแต่พระองค์ผู ้มีความเพียร	 ในนครคือ
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พระธรรมน้ัน	 พระองค์มีศีลเป็นปราการ	 มีพระญาณเป็นซุ้มประตู	 มีศรัทธาเป็น

เสาระเนียดและมีความสังวรเป็นนายประตู	(ขุ.อป.	(ไทย)	32/535/81)	เมื่อปฏิบัติ

ศีลในลักษณะเช่นน้ีกเ็ป็นศลีทีเ่ป็นไปเพือ่นพิพาน	และทัง้หมดนีก้เ็ป็นวธิปีฏบิตัทิีจ่ะ

ท�าให้เกิดนิพพานที่ชื่อว่าวิกขัมภนนิพพาน

	 ตทังคนิพพาน	 อาศัยสภาพแวดล้อมรอบข้างเป็นปจจัยส�าคัญ	 วิกขัมภน

นิพพานอาศัยการบังคับจิตเป็นส่วนส�าคัญ	ส่วนสมุจเฉทนิพพานอาศัยนิพพิทาและ

วิราคะเป็นปจจัยส�าคัญ	 ท่านพุทธทาสภิกขุอธิบายเรื่องนี้ว่า	 ส่วนนิพพานเด็ดขาด

หรอื	สมจุเฉทนพิพานนีอ้าศยัรากฐานคอืนพิพทิาและวริาคะ	นีเ้ป็นเรือ่งของปญญา	

นิพพิทาคือความเบื่อหน่าย	 วิราคะคือความคลายก�าหนัด	 ถ้าไม่สร้างนิพพิทาหรือ

วิราคะให้เกิดขึ้นได้แล้ว	ก็ยังไม่มีหวังที่จะมีนิพพานที่แท้จริงชนิดนี้	(พุทธทาสภิกขุ,	

2538	:	247)	นิพพิทาคือความเบื่อหน่ายนี้ไม่ใช่ความเบื่อหน่ายแบบชาวบา้นที่ต้อง

พบเจอกับเหตุการณ์อย่างใดอย่างหนึ่ง	 ซ�้าซากจ�าเจอยู่อย่างนั้นทุกๆ	 วัน	 ท�าอะไร

แบบเดมิๆ	ทกุวนัจนเกดิความเบือ่	เกลยีดร�าคาญในสิง่นัน้อย่างนีเ้ป็นนพิพทิาเทยีม

ไม่เรียกว่านิพพิทาตามหลักพุทธธรรม	นิพพิทาในทางธรรมหมายถึงเฉย	เบื่อในที่นี้

คอืมนัสลดัความรกั	ความยดึถอื	ความหวงแหนหรอืความอะไรออกไป	แล้วกเ็ป็นการ

เฉยไม่ท�าร้ายผู้น้ัน	 (พุทธทาสภิกขุ,	 2538	 :	 248)	 นิพพิทาคือความเบ่ือหน่ายนี้

ต้องมาจากสัมมาทิฏฐิคือเห็นจริง	 เห็นแจ้ง	 เห็นถูกต้อง	 จึงเกิดเบื่อหน่าย	 เมื่อเกิด

นิพพิทาสิ่งที่จะเกิดตามมาคือวิราคะ	 เห็นอย่างไรจึงเกิดความเบ่ือหน่ายก็เห็น

ไตรลักษณ์นัน่เอง	เหน็ว่าสงัขารทัง้หลายทัง้ปวงไม่เทีย่ง	สงัขารทัง้หลายทัง้ปวงเป็น

ทุกข์	 และธรรมท้ังหลายทั้งปวงเป็นอนัตตาซึ่งเป็นการเห็นอย่างรุนแรง	 ความ

เบ่ือหน่ายในไตรลักษณ์อาจเกิดจากการเห็นภาวะหนึ่งภาวะใดก็ได้ซึ่งเป็นเรื่อง

เฉพาะตน	บางคนอาจเบือ่หน่ายเพราะเหน็ความไม่เทีย่งของสิง่ทัง้หลายทัง้ปวงกไ็ด้	

เพราะเห็นทุกขังก็ได้หรือเบื่อหน่ายเพราะเห็นความเป็นอนัตตาก็ได้แต่ต้อง

เป็นเรื่องของปญญา	 ในเรื่องน้ีท่านพุทธทาสภิกขุจึงกล่าวว่าท่ีจริงมันก็เนื่องกัน	

อนิจจัง	ทุกขัง	อนัตตามันเนื่องกัน	แต่ว่ามันก็มีความหมายต่างกัน	ความรู้สึกมันก็

ต่างกัน	 ทางเดินของปญญามันก็ต้องต่างกัน	 ถ้าจะเปรียบก็เหมือนกับว่าคนเรานี้
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มันไม่ได้กินยาเหมือนกัน	บางทีคนนี้ชอบยาอย่างนี้	บางทีคนโน้นชอบยาอย่างโน้น	

คนหนึ่งก็ถูกกับยาชนิดหนึ่ง	 (พุทธทาสภิกขุ,	 2548	 :	 232)	 ไม่ว่าจะมีปญญามอง

เห็นองค์ธรรมไหนได้มากกว่ากัน	 แต่ถ้าหากมองเห็นทุกสรรพสิ่งว่าเป็นอนัตตานั่น

คอืจดุรวมของไตรลกัษณ์	เหน็อนตัตานัน่แหละคือเหน็สงูสดุหรอืเห็นท้ังหมด	ไม่รู้สกึ

ว่าเป็นตัวตน	 มันก็ไม่เรียกร้องเอาอย่างท่ีว่ามีตัวตนหรือมันไม่มีความคิดนึกท่ีจะ

เรียกร้องหรือจะยึดมั่นหรือจะอะไรก็ตาม	 (พุทธทาสภิกขุ,	 2548	 :	 232)	 เมื่อเกิด

นิพพิทาจะท�าให้เกิดวิราคะ	 วิมุตติ	 วิสุทธิ	 สันติ	 และนิพพานเป็นล�าดับไป	

ดังพุทธพจน์ในปญจวัคคิยกถา	 พระวินัยปิฎก	 มหาวรรคที่ตรัสว่าเมื่อเบื่อหน่าย	

ย่อมคลายก�าหนัด	 เพราะคลายก�าหนัด	 จิตย่อมหลุดพ้น	 เมื่อจิตหลุดพ้นแล้ว	

ย่อมมีญาณว่าหลุดพ้นแล้ว	 อริยสาวกย่อมรู้ชัดว่าชาติสิ้นแล้ว	 พรหมจรรย์ได้อยู่

จบแล้ว	กิจที่ควรท�าได้ท�าเสร็จแล้ว	กิจอื่นเพื่อความเป็นอย่างนี้มิได้มี	 (วิ.ม.	 (ไทย)	

4/23/30)	ดังนั้น	เมื่อเกิดนิพพิทาคือความเบื่อหน่ายก็จะเกิดวิราคะคือความคลาย

ออกซ่ึงเป็นภาวะทีเ่ป็นไปโดยอตัโนมัติหรอืเนือ่งกนัไปจนถึงนพิพานอนัเป็นทีส่ิน้สดุ

แห่งสังสารวัฏ

3. บทสรุป

	 จากการศกึษานพิพานในทัศนะของท่านพทุธทาสภกิขทุีก่ล่าวมา	นพิพาน

หมายถึงภาวะที่จิตใจว่างจากกิเลสคือตัวกู-ของกูไม่เกิดขึ้นมาในขณะนั้นจิตจึงอยู่

กับความว่างคือนิพพาน	 ว่างในลักษณะอย่างนี้เป็นความว่างทางปญญาหรือว่าง

ทางวิญญาณ	ไม่ใช่เป็นความว่างทางวตัถหุรอืว่างทางจติท่ีไม่มีความรูส้กึคดินกึอะไร

อย่างนี้เป็นความว่างทางจิต	ไม่ใช่ความว่างทางปญญาที่ความรู้สึกนึกคิดอะไรมีอยู่

อย่างสมบูรณ์	 ร่างกายอะไรมีอยู่แต่ไม่มีความรู้สึกในความหมายท่ีว่าเป็นตัวกู-

ของกูอย่างนี้เรียกว่าว่างทางปญญาหรือว่างทางวิญญาณ	ความว่างที่จะดับทุกข์ได้

ต้องเป็นความว่างทางปญญาเท่านั้น	ไม่ใช่ความว่างทางวัตถุหรือว่างทางจิต	ดังนั้น	

เมื่อใดจิตว่างจากตัวกู-ของกู	 ว่างไปจากภพ	 ว่างไปจากชาติ	 ว่างไปจากความมี

ความเป็นไม่อยากจะมีไม่อยากจะเป็น	 เวลาน้ันเรียกว่าจิตได้สัมผัสกับนิพพาน
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หรือจิตมีการพักผ่อนทางวิญญาณตามสภาพเดิมแท้ของจิตอีกครั้งหนึ่ง	 ท่าน

พุทธทาสภิกขุแบ่งนิพพานออกเป็น	3	ระดับได้แก่	ตทังคนิพพาน	วิกขัมภนนิพพาน	

และสมุทเฉทนิพพาน	นิพพานทั้งสามระดับนี้สรุปย่นย่อลงได้เป็นนิพพาน	2	ระดับ

คอืนิพพานชัว่คราวและนพิพานทีแ่ท้ทีส่มบรูณ์	ตทงัคนพิพานและวกิขมัภนนพิพาน	

จัดเป็นนิพพานชั่วคราว	 นิพพานชิมลอง	 หรือนิพพานชั่วสมัย	 (สามายิกนิพพาน)	

ส่วนสมุทเฉทนิพพานหรือปรินิพพานจัดเป็นนิพพานที่แท้ที่สมบูรณ์ซ่ึงได้นิพพาน

ธาตุทั้งสอง	 ส่วนหลักเกณฑ์ที่ใช้แบ่งนิพพานออกเป็น	 3	 ระดับนั่นคือแนวคิดเรื่อง

จติประภัสสรตามหลกัค�าสอนของพระพทุธศาสนาเถรวาทนัน่เอง	จติประภสัสรตาม

ธรรมชาติก็เป็นตทังคนิพพาน	และวิกขัมภนนิพพาน	แต่เมื่อจิตนั้นได้รับการอบรม

พฒันาจนถงึทีส่ดุเป็นจติประภสัสรถาวรถงึทีส่ดุ	กเิลสทีล่ะได้แล้วไม่สามารถจะกลบั

มาก�าเริบได้อีกก็เป็นสมุจเฉทนิพพานคือเป็นนิพพานที่แท้ท่ีสมบูรณ์ตามความ

มุ่งหมายของพระพุทธศาสนา
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บทคัดย่อ

	 วัตถุประสงค์ของการวิจัยในครั้งนี้	 (1)	 เพื่อศึกษาทัศนคติของประชาชน

ที่มีต่อการสอนวิธีปฏิบัติวิปสส		นากรรมฐานตามแนวของพระธรรมสิงหบุราจารย์	

(จรญั	ฐติธมโฺม)	ของวดัตาลเอน	ส�านกัปฏบิตัธิรรมประจ�าจงัหวดัพระนครศรอียธุยา		

แห่		ง	ที่	 15	 (2)	 เพื่อศึกษาปจจัยที่มีความสัมพันธ์กับทัศนคติการปฏิบัติวิปสสนา

กรรมฐานตามแนวของพระธรรมสิงหบุราจารย์	 (จรัญ	 ฐิตธมฺโม)	 ของวัดตาลเอน	

ส�านักปฏบิตัธิรรมประจ�าจงัหวดัพระนครศรอียธุยา	แห่งที	่15	กลุม่ตวัอย่างทีใ่ช้	การ

ศึกษา	คือ	ผู้เข	้าปฏิบัติธรรมวัดตาลเอน	ส�านักปฏิบัติธรรมประจ�าจังหวัดพระ	นคร

ศรีอยุธยา	แห่งที่	15	อ�าเภอบางปะหัน	จังหวัดพระนครศรีอยุธา	จ�านวน	120	คน	

ศนคตขิองประชาชนที่มตีอการสอนวธิปีฏบิัติ

วปิสสนากรรมฐานตามแนวของ
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ซึ่งได้มาจากการสุ่มตัวอย่างแบบบังเอิญ	 เก็บรวบรวมข้อมูลโดยใช้แบบสอบถาม

การวิเคราะห์ข้อมูลใช้โปรแกรมคอมพิวเตอร์ส�าเร็จรูป	 สถิติท่ีใช้ในการวิเคราะห์

ได้แก่	ค่าสถติิร้อย	ละ	ค่าเฉลีย่	ค่าเบีย่งเบนมาตรฐาน	การทดสอบค่าท	ีการวเิคราะห์

ความแปรปรวนทางเดียว	 โดยค่านัยส�าคัญทางสถิติที่ใช้ในการวิเคราะห์ครั้งนี้	

ก�าหนดไว้ที่ระดับ	0.05	

	 ผลการวิจัยที่	 พบว่า	 ผู้เข้าปฏิบัติวิปสสนากรรมฐานวัดตาลเอน	 ส�านัก

ปฏิบัติธรรมประจ�าจังหวัดพระนครศรีอยุธยา	 แห่งท่ี	 15	 มีทัศนคติต่อการสอน

ว	ิปสสนากรรมฐานตามแนวของพระธรรมสิงหบุราจารย์	(จรัญ	ฐิตธมฺโม)	ในระดับ

มากเท่ากับ	3.91	และค่าเบี่ยงเบนมาตรฐานที่	0.532	จากการทดสอบสมมุติฐาน

พบว่าตัวแปรทางด้าน	 เพศและอา	ยุที่แตกต่างกัน	 มีผลต่อทัศนคติในการปฏิบัติ	

วิปสนากรรมฐาน	ตวัแปรทางด้านประสบการณ์การปฏบิตัแิละระยะเวลาการปฏบิตัิ

ธรรมทีแ่ตกต่างกนั	ไม่มผีลต่อทศันคตใินการปฏบิตัวิปิสสนากรรมฐานตามแนวของ

พระธรรมสิงหบุราจารย์	(จรัญ	ฐิตธมฺโม)	ของวัดตาลเอน	ส�านักปฏิบัติธรรมประจ�า

จังหวัดพระนครศรี	อยุธยา	แห่งที่	15	อ�าเภอบางปะหัน	จังหวัดพระนครศรีอยุธยา	

ค�าส�าคัญ: ทัศนคติ,	วิปสสนากรรมฐาน,	หลวงพ่อจรัญ	ฐิตธัมโม
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A Study of the People’s Attitude towards 

the Teaching of Vipassana Meditation Practice 

in the Way of Phra Dhammasinghapuracariya 

(Jaran Dhidhadhammo)

Thidarus Sontim* 

Somboon Wattana**

Abstract

	 The	objectives	of	this	research	are:	(1)	To	study	the	people’s	

attitude	 towards	 the	 teaching	 of	 Vipassana	meditation	 in	 the	way

of	 Phra	 Dhammasinghapuracariya	 (Jaran	 Dhidhadhammo)	 of	 the

Tan-en	Temple,	 Provincial	 office	of	Dhamma	practice	No.	 15,	 Phra	

Nakhon	 Si	 Ayutthaya	 Province.	 (2)	 To	 study	 factors	 relating	 to	 the	

attitudes	 and	 practices	 of	 Vipassana	meditation	 according	 to	 the	

principles	of	Phra	Dhammasinghapuracariya	 (Jaran	Dhidhadhammo)	

of	the	Tan-en	Temple,	Provincial	office	of	Dhamma	practice	No.	15,	

Phra	 Nakhon	 Si	 Ayutthaya	 Province.	 The	 sample	 group	 consists	 of

120	 randomly-selected	meditation	 practitioners	 at	 the	 Tan-en

Temple.	The	data	are	acquired	through	questionnaires	and	analyzed	

through	statistical	software	packages	for	frequency,	percentage	(%),	
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mean	( ),	standard	deviation	(S.D.),	 t-test,	and	one-way	analysis	of	

variance.	The	level	of	significance	for	statistical	testing	was	0.05.

	 The	 research	 finds	 that	 the	 attitudes	 of	 practitioners,	who	

meditated	 at	 the	Tan-en	Temple,	 towards	 the	meditation	practice	

according	 to	 the	 teachings	of	Phra	Dhammasinghapuracariya	 (Jaran	

Dhidhadhammo),	are	at	the	level	of	3.91,	with	a	standard	deviation	

at	 0.532.	 Hypothesis	 testing	 finds	 that	 gender	 and	 age	 differences	

influence	 the	 selected	 sample’s	 attitude	 towards	 Vipassana	

meditation	practice,	whereas	variables	in	terms	of	meditation	practice	

experience	and	duration	do	not	affect	the	sample	group’s	attitudes	

towards	the	meditation	practice	according	to	the	teachings	of	Phra	

Dhammasinghapuracariya	 (Jaran	 Dhidhadhammo)	 of	 the	 Tan-en	

Temple.

Keywords:	Attitude,	Vipassana,	Jaran	Dhidhadhammo
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บทน�า

	 ในสภาพสังคมไทยปจจุบัน	 มีการเร่งรัดพัฒนาเศรษฐกิจและสังคมให้

ความเจริญก้าวหน้าในแต่ละด้าน	ท้ังในด้านวทิยาศาสตร์	และเทคโนโลยสีารสนเ	ทศ	

อันเป็นเหตุเพราะต้องการยกระดับมาตรฐานการครองชีพ	(Standard	of	Living)	

และความเป็นอยูข่องประชาชน	(Well-being)	ให้ดียิง่ข้ึน	ซึง่กส่็งผลต่อการด�ารงชีวติ

ของมนุษย์ในปจจุบันต้องปรับตัวต่อสู้ดิ้นรนเพื่อความอยู่รอด	 ซึ่งการปรับเปลี่ยน

รูปแบบการใช้ชีวิตของแต่ละคนนั้นก็อาจจะไม่ได้อยู ่บนพื้นฐานของศีลธรรม

เสมอไป	จึงเป็นเหตุให้เกิดปญหาของสังคมต่อมา	ดั่งเช่น	 ในหลายปีที่ผ่านมาสถิติ

การเกิดอาชญากรรมในประเทศไทยมีแนวโน้มเพิ่มสูงข้ึนอย่างต่อเนื่อง	 เช่น	 จาก

ปี	2547	–	2549	พบว่ามีอาชญากรรมเพิ่มขึ้นถึงร้อยละ	20.07	%	จนในปี	2558	

เดอะนิวยอร์กไทมส์	 (The	New	York	Times)	รายงานว่าต�ารวจได้พบว่ามีขโมย	

การลักทรัพย์	 และการปล้นทรัพย์เพิ่มขึ้นกว่า	 75,557	 ครั้งในปีนั้น	 ซ่ึงมากกว่า

ปีก่อนถึง	 10.5	%	 (Fuller	 Thomas,	 2015:	 ออนไลน์)	 แสดงให้เห็นว่ามีอัตรา

การเกิดอาชญากรรมและการก่อการร้ายสูงในสังคมและ	 มีแนวโน้ม	ที่จะร้ายแรง

มากขึ้นในอนาคต	จึงแสดงให้เห็นว่าพฤติกรรมของมนุษย์ทั้ง	ทางกาย	วาจา	และ

ทางใจ	 เป็นสิ่งที่ส�าคัญในการด�ารงชีวิต	 และการอยู่ร่วมกันในสังคม	 การปฏิบัติ

วิปสสนากรรมฐานโดยใช้หลักธรรมของสติปฏฐาน	4	คือ	การด�ารงชีวิตอย่างมีสติ	

รู้จักค�านึงว่าสิ่งที่ท�าจะดีหรือชั่ว	จะถูกหรือผิด	จะเหมาะสมหรือไม่เหมาะสม	และ

ไม่ลืมที่จะไตร่ตรองว่าจะกระทบต่อบุคคลรอบข้าง	 สังคม	 หรือเศรษฐกิจหรือไม่	

เช่น	การพัฒนาสังคมในยคุโลกาภวิตัน์ทีมุ่ง่เน้นการแข่งขนัและมชียัชนะเป็นผลลพัธ์	

ท�าให้ทุกคนย่อมดิ้นรน	 กระเสือกกระสน	 และไม่มีใครยอมแพ้ใคร	 เพราะความ

กระหายในชัยชนะนั้น	ในทางพุทธศาสนา	เรียกว่า	กิเลส	หรือ	เครื่องบ่วงรัดใจ	(จิต)	

อันเกิดจากความอยาก	ความต้องการอย่างมุ่งมั่นจนเกิดการกระท�าขึ้น	

	 ตามมาซึ่งการปฏิบัติวิปสสนากรรมฐาน	 เป็นวิธีการการพัฒนาจิตใจของ

มนุษย์บนพื้นฐานของ	“หลักธรรมสติปฏฐาน	4”	มีองค์ประกอบส�าคัญ	คือ	อาตาปี	

สมัปชาโน	สตมิา	ความหมาย	คือ	ให้มคีวามเพียร	มสีมัปชัญญะ	มสีต	ิระลกึไปตามฐาน	
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ทั้ง	 4	 คือ	 กาย	 เวทนา	 จิต	 ธรรม	 ให้เกิดปญญารู้เท่าทันโลก	 คือ	 มีสติ	 ควบคุม

ทางกาย	วาจา	ใจ	ไม่ให้หลงไปกับ	รูป	รส	กลิ่น	เสียง	สัมผัสภายนอก	การยึดมั่น	

ถือมั่น	 ในตนเองเป็นศูนย์กลาง	 (เห็นแก่ตัว)	 หรือวัตถุสิ่งของเป็นส�าคัญ	 (บริโภค

นิยม)	 ให้ลดน้อยลงไป	 หลักสติปฏฐาน	 4	 เป็นหลักธรรมท่ีใช้ในการพัฒนาจิตใจ

ของมนุษย์ด้วยการขจัดความโลภ	 โกรธ	 หลง	 อันเป็นท่ีมาของความรุนแรง

ความขัดแย้งต่างๆ	 ในสังคม	 โดยวิปสสนากรรมฐานมีแนวทางฝกฝนตนเองให้เป็น

ผู้ต้ังมั่นอยู่ในศีลธรรม	 คุณธรรม	 จริยธรรม	 รู้ดี	 รู้ช่ัว	 ลดความเห็นแก่ตัว	 และ

ไม่ประมาทในการด�าเนินชีวิต	 ซึ่งผู้ที่สามารถขจัดความโลภ	 โกรธ	 หลง	 อันเป็น

รากเหง้าของความชั่วได้อย่างสมบูรณ์ตามแนวปฏิบัติอริยมรรคหรืออริยผล	 ตาม

ความเพียรพยายามในการปฏิบัติวิปสสนากรรมฐาน	เป็นต้น	

	 ทศันคตกิารปฏิบติัวปิสสนากรรมฐานมคีวามหมายครอบคลมุถงึความคดิ	

ความเข้าใจ	 และความรู้สึกที่มีต่อการปฏิบัติวิปสสนากรรมฐาน	 ทัศนคติดังกล่าว

มีอิทธิพลต่อการเลือกเข้าวัดปฏิบัติธรรมของพุทธศาสนิกชนเพื่อเรียนรู้และฝกฝน

การใช้ปญญาในการพัฒนาจิตใจ	 อารมณ์และคุณภาพชีวิตของตนเอง	 การวิจัย

คร้ังนี	้มุ่งศึกษาทัศนคติท่ีท�าให้คนให้ความสนใจเลือกมาปฏิบัติวิปสสนากรรมฐาน

ตามรูปแบบของพระธรรมสิงหบุราจารย์	 (หลวงพ่อจรัญ	 ฐิตธมโม)	 ท่ีวัดตาลเอน	

ส�านักปฏิบัติธรรมประจ�าจังหวัดพระนครศรีอยุธยา	 แห่งที่	 15	 อ�าเภอบางปะหัน	

จังหวัดพระนครศรีอยุธา	 ซึ่งเป็นสาขาปฏิบัติธรรมย่อยมาจาก	 วัดอัมพวัน	 จังหวัด

สิงหบุรี	 (หลวงพ่อจรัญ	 ฐิตธมโม)	 เหตุที่ให้ความสนใจในที่แห่งนี้เนื่องจากปจจุบัน

ประชาชนทุกเ	พศทกุวยั	จากหลากหลายอาชพีในพืน้ทีต่่างๆ		ให้ความสนใจในกา	รมา

ปฏิบัติวิปสสนากรรมฐานตามค�าสอนของหลวงพ่อที่วัดตาลเอนแห่งนี้จ�านวนมาก	

	 จากความเป็นมาและความส�าคัญของปญหาดังกล่าว	 ผู้วิจัยจึงสนใจท่ีจะ

ศึกษาว่าประชาชนมีทัศนคติอย่างไรในการเลือกมาปฏิบัติธรรมและศึกษารูปแบบ

การสอนวิปสสนากรรมฐานตามแนวของพระธรรมสิงหบุราจารย์(หลวงพ่อจรัญ

ฐิตธัมโม)	 ในสาขาวัดตาลเอน	 ส�านักปฏิบัติธรรมประจ�าจังหวัดพระนครศรีอยุธยา	

แห่งที่	 15	 ท้ังน้ี	 เพื่อเป็นแนวทางในการสนับสนุนพุทธศาสนิกชนให้เกิดทั	ศนคติ
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ท่ีดีต่อการศึกษาปฏิบัติวิปสสนากรรมฐานและส่งเสริมพัฒนารูปแบบการจัดการ

ปฏิบัติธรรมภายในวัด	 เพื่อประสิทธิภาพและประโยชน์แก่พระพุทธศาสนาเสมือน

ส่งเสริมคุณธรรม	จริยธรรม	ในสังคมกว้างขวางมากขึ้น

วัตถุประสงค์ของการวิจัย

	 1.	เพ่ือศึกษาทัศนคติของประชาชนที่มีต่อการสอนวิธีปฏิบัติวิปสสนา

กรรมฐานตามแนวของพระธรรมสงิหบรุาจารย์	(หลวงพ่อจรญั	ฐิตธัมโม)	กรณศีกึษา:	

วัดตาลเอน	ส�านักปฏิบัติธรรมประจ�าจังหวัดพระนครศรีอยุธยา	แห่งที่	15	อ�าเภอ

บางปะหัน	จังหวัดพระนครศรีอยุธยา	

	 2.	เพ่ือศึกษาปจจัยที่มีความสัมพันธ์กับทัศนคติการปฏิบัติวิปสสนา

กรรมฐานตามแนวของพระธรรมสงิหบรุาจารย์	(หลวงพ่อจรญั	ฐิตธัมโม)	กรณศีกึษา:	

วัดตาลเอน	ส�านักปฏิบัติธรรมประจ�าจังหวัดพระนครศรีอยุธยา	แห่งที่	15	อ�าเภอ

บางปะหัน	จังหวัดพระนครศรีอยุธยา

วิธีการด�าเนินงานวิจัย

	 การวิจยัครัง้นี	้เป็นการศกึษาปจจยัทีม่คีวามสมัพนัธ์กบัทศันคตกิารปฏบิตัิ

วิปสสนากรรมฐานตามแนวของพระธรรมสิงหบุราจารย์	 (หลวงพ่อจรัญ	 ฐิตธัมโม)

ที่วัดตาลเอน	 ส�านักปฏิบัติธรรมประจ�าจังหวัดพระนครศรีอยุธยา	 แห่งท่ี	 15

อ�าเภอบางปะหัน	 จังหวัดพระนครศรีอยุธา	 โดยศึกษาถึงปจจัยด้านประสบการณ์

การปฏิบัติวิปสสนากรรมฐาน	 ที่มีความสัมพันธ์กับทัศนคติการปฏิบัติวิปสสนา

กรรมฐานตามแนวของพระธรรมสิงหบุราจารย์	(หลวงพ่อจรัญ	ฐิตธัมโม)

	 ประชากรที่ใช้ในการวิจัยครั้งนี้	 โดยใช้แบบสอบถาม	 (questionnaire)	

กบัผูเ้ข้าปฏบิตัธิรรมวดัตาลเอน	ส�านักปฏิบัติธรรมประจ�าจงัหวดัพระนครศรอียธุยา	

แห่งที่	15	อ�าเภอบางปะหัน	จังหวัดพระนครศรีอยุธยา	โดยใช้วิธีสุ่มตัวอย่างแบบ

บังเอิญ	 (accidental	 sampling)	 จ�านวน	120	และสัมภาษณ์เชิงลึก	 (in-depth	

interviews	 schedule)	 กับพระวิปสสนาจารย์และผู้ปฏิบัติธรรม	 ท้ังมีโครงสร้าง
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และไม่มีโครงสร้าง	การสังเกต	(observation)	ทั้งแบบมีส่วนร่วมและไม่มีส่วนร่วม

และการประชุมกลุ่มย่อย	 (focus	group)	จ�านวน	5	คน/รูป	 โดยการสุ่มตัวอย่าง

แบบเจาะจง	(Purposive	Sampling)

	 เคร่ืองมอืทีใ่ช้ในการวจิยัครัง้นี	้โดยการใช้แบบสอบถามกบักบัผูเ้ข้าปฏบิตัิ

ธรรมวัดตาลเอน	 ส�านักปฏิบัติธรรมประจ�าจังหวัดพระนครศรีอยุธยา	 แห่งที่	 15	

อ�าเภอบางปะหัน	 จังหวัดพระนครศรีอยุธา	 ซึ่งแบ่งเนื้อหาของแบบสอบถามออก

เป็น	3	ส่วน	ได้แก่

	 ส่วนที่	 1	 เป็นแบบสอบถามเกี่ยวกับปจจัยด้านบุคคลของกลุ่มตัวอย่าง

ซึ่งเป็นปจจัยอิสระ	 ได้แก่	 เพศ	 อายุ	 สถานภาพ	 การศึกษา	 ท่ีอยู่อาศัย	 อาชีพ

รายได้	ประสบการณ์การปฏิบัติธรรม	

	 ส่วนที่	 2	 เป็นแบบสอบถามที่เกี่ยวกับปจจัยด้านประสบการณ์ด้าน

การปฏิบัติวิปสสนากรรมฐาน	 ได้แก่	 ความเชื่อทางศาสนา	 ความรู้ความเข้าใจ

เรื่องวิปสสนากรรมฐานและเหตุจูงใจให้เข้าฝกปฏิบัติวิปสสนากรรมฐาน	 ซึ่งใน

แต่ละหัวข้อใหญ่จะมีข้อย่อย	โดยค�านวณหาค่าความเชื่อมั่น	เท่ากับ	0.942

	 ส่วนที่	 3	 เป็นแบบสอบถามที่เกี่ยวกับทัศนคติท่ีมีต่อการสอนวิปสสนา

กรรมฐานตามแนวของพระธรรมสิงหบุราจารย์	(หลวงพ่อจรัญ	ฐิตธัมโม)	การน�าไป

ประยุกต์ใช้ในชีวิตประจ�าวัน	 โดยใช้แบบสอบถามตามมาตราวัดแบบ	 Likert’s	

Scale	 และลักษณะค�าถามจะมีทั้งในเชิงบวกและเชิงลบ	 โดยค�านวณหาค่าความ

เชื่อมั่น	เท่ากับ	1.014

	 สถิติที่ใช้ในการวิเคราะห์ข้อมูล	 ได้แก่	 ค่าสถิติร้อยละ	 (Percentage),

ค่าเฉลี่ย	 (Mean),	 ค่าที	 (t-test),	 การวิเคราะห์ความแปรปรวนทางเดียว

(One-Way	ANOVA)	 และค่าสัมประสิทธิ์สหสัมพันธ์ของเพียร์สันซึ่ง	 ค่านัยส�าคัญ

ทางสถิติที่ใช้ในการวิเคราะห์ครั้งนี้ที่ระดับ	0.05
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ผลการวิจัย

 ข้อมูลทั่วไปของกลุ่มตัวอย่าง 

	 1.	 เพศของกลุ่มตัวอย่าง	พบว่า	กลุ่มตัวอย่างในการวิจัยครั้งนี้	ส่วนใหญ่

เป็นเพศหญิง	คิดเป็นร้อยละ	64.2	เป็นเพศชาย	คิดเป็นร้อยละ	35.8	

	 2.	ช่วงอายุที่อยู่ในวัยรุ่นจนถึงวัยผู้ใหญ่	 จะเป็นผู้สนใจการปฏิบัติธรรม

มากที่สุด	โดยมีช่วงอายุระหว่าง	20	–	29	ปี	คิดเป็นร้อยละ	46.7	รองลงมาคือ	อายุ	

40	–	49	ปี	คิดเป็นร้อยละ	20.0	รองมาคือ	อายุ	30	–	39	ปี	คิดเป็นร้อยละ	15.0	

ตามมาคือ	 อายุตั้งแต่	 60	 ปี	 ขึ้นไป	 คิดเป็นร้อยละ	 11.7	 และอายุ	 50	 –	 59	 ปี	

คิดเป็นร้อยละ	4.2	และช่วงอายุ	 ต�่ากว่า	 20	ปี	 เข้าร่วมน้อยที่สุด	คิดเป็นร้อยละ	

2.5	เท่านั้น

	 3.	สถานภาพพบว่า	 ผู ้มีชีวิตโสดเข้าร่วมการปฏิบัติธรรมมากที่สุด

คิดเป็นร้อยละ	71.1	รองลงมา	คือ	ผู้มีชีวิตสมรส	หม้าย	แยกกันอยู่	คิดเป็นร้อยละ	

19.2,	5.0,	4.2	ตามล�าดับ

	 4.	การศึกษานั้นมากกว่าครึ่งมีการศึกษาตั้งแต่	ปริญญาตรีขึ้นไป	คิดเป็น

ร้อยละ	 63.3	 รองลงมาคือ	 ไม่เกินมัธยมศึกษาตอนต้น	 มัธยมศึกษาตอนปลาย

ซึ่งมีร้อยละเท่ากัน	 คือ	 16.7	 และน้อยท่ีสุดอยู่ที่ระดับอนุปริญญา	 คิดเป็นร้อยละ	

3.3	เป็นต้น	

	 5.	ด้านการประกอบอาชีพพบว่า	 ส่วนใหญ่เป็นนักเรียน/นักศึกษา

คิดเป็นร้อยละ	 38.3	 รองลงมาเป็นกลุ่มคนที่ประกอบอาชีพเอกชน/รับจ้าง	 ธุรกิจ

ส่วนตัว	 ซึ่งมีร้อยละเท่ากันคือ	 20.8	 ตามมาด้วย	 อาชีพอื่นๆ…พ่อบ้าน	 /แม่บ้าน	

ข้าราชการ/พนักงานของรัฐ	 และข้าราชการบ�านาญ	 คิดเป็นร้อยละ	 11.7,	 5.8,

1.7	และ	0.8	ตามล�าดับ

	 6.	ด้านรายได้ของครอบครัว/เดือน	 พบว่า	 ส่วนใหญ่มีรายได้มากกว่า	

10,000	บาท	คิดเป็นร้อยละ	44.2	รองลงมาคือ	รายได้ไม่เกิน	2,00	บาท	คิดเป็น
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ร้อยละ	24.2	และ	2,001	–	4,000	บาท	คิดเป็นร้อยละ	12.5	ส�าหรับครอบครัว

ที่มีรายได้อยู่ระหว่าง	 4,001	 –	 6,000	 บาท	 และ	 6,001	 –	 9,000	 บาท	 ซ่ึงมี

ร้อยละเท่ากันคือ	6.7	เป็นต้น	

	 7.	ส�าหรับภูมิล�าเนา	 ส่วนใหญ่มีถิ่นที่อยู่อาศัยอยู่	 ต่างจังหวัด	 ถึงร้อยละ	

61.7	และอาศัยอยู่ในกรุงเทพมหานคร	คิดเป็นร้อยละ	38.3	เป็นต้น	

	 8.	ผู้ที่เข้าร่วมปฏิบัติวิปสสนากรรมฐานในครั้งนี้	 มีประสบการณ์ในการ

ปฏิบัติธรรมมาแล้ว	ถึงร้อยละ	84.2	และผู้ไม่เคยมีประสบการณ์ในการปฏิบัติธรรม	

คิดเป็นร้อยละ	15.8

	 9.	รปูแบบในประสบการณ์การฝกปฏบิตัธิรรมตามวธิกีาร	พองหนอ	-	ยบุ

หนอ	คิดเป็นร้อยละ	43.3	รองลงมาคือแบบพุทโธ	มากว่า	1	อย่าง	แบบสัมมาอรหัง	

และแบบนะมะพะทะ	คิดเป็นร้อยละ	27.5,	11.7, 1.7	และ	0.8	ตามล�าดับ	และ

ผู้ไม่ระบุประสบการณ์ในการปฏิบัติธรรม	คิดเป็นร้อยละ	15.0	เป็นต้น	

	 10.	 ผู้มีประสบการณ์ในการปฏิบัติธรรม	 ในระยะเวลา	 1	 -	 5	 ปี	 ถึง

ร้อยละ	56.7	รองลงมาคือ	ไม่เคยมีประสบการณ์	มีประสบการณ์	5-	10	ปี	และ

มีประสบการณ์	มากกว่า	10	ปี	คิดเป็นร้อยละ	19.2,	15.0	และ	9.2	เป็นต้น

	 11.	 ผู้ที่เข้าร่วมปฏิบัติวิปสสนากรรมฐานในครั้งนี้	 มากกว่าครึ่งมีสุขภาพ

แข็งแรงดี	ถึงร้อยละ	97.5	และผู้มีร่างกายอ่อนแอ	คิดเป็นร้อยละ	2.5	เป็นต้น

	 12.	 ลักษณะการศึกษาสื่อธรรมะ	ส่วนใหญ่มีการศึกษา	มากว่า	 1	อย่าง	

ถึงร้อยละ	30.8	รองลงมาคือ	สนทนาธรรมกับพระสงฆ์หรือผู้รู้โดยตรง	เทปธรรมะ

หรือรายการทางวิทยุ	 หนังสือหรือสิ่งพิมพ์เกี่ยวกับธรรมะ	 คิดเป็นร้อยละ	 28.3,	

14.2	 และ	 13.3	 รวมทั้ง	 รายการธรรมะทางโทรทัศน์และไม่ศึกษาเลย	 มีร้อยละ

เท่ากันคือ	6.7	ตามล�าดับ	

	 13.	 ผู้ที่เข้าร่วมปฏิบัติธรรมในครั้งนี้	 มากกว่าครึ่ง	 มาเข้าร่วมปฏิบัติ

วปิสสนากรรมฐาน	ณ	วดัตาลเอน	ส�านักปฏิบติัธรรมประจ�าจังหวดัพระนครศรอียธุยา	
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แห่งที่	 15	 เป็นครั้งแรก	 ถึงร้อยละ	 70.8	 และผู้ที่เข้าร่วมปฏิบัติธรรมสม�่าเสมอ

คิดเป็นร้อยละ	29.2	เป็นต้น	

ทัศนคติด้านวิธีการปฏิบัติ

	 ทัศนคติของประชาชนที่มีต่อการสอนวิธีปฏิบัติวิปสสนากรรมฐานตาม

แนวของพระธรรม	สิงหบุราจารย์	(หลวงพ่อจรัญ	ฐิตธัมโม)ของกลุ่มตัวอย่าง	พบว่า	

วิธีการปฏิบัติพระกรรมฐาน	โดยรวมอยู่ในระดับมาก	มีค่าเฉลี่ย	เท่ากับ	3.91	และ

เ	มื่อพิจารณาเป็นรายข้อ	 พบว่า	 ข้อที่มีค่าเฉลี่ยสูงสุด	 คือ	 การเจริญสติแบบ

ยุบหนอ	–	พองหนอ	สามารถปฏิบัติได้ในอิริยาบถ	ยืน	 เดิน	นั่งและนอน	 (ข้อ	3)	

มีค่าเฉลี่ยสูงที่สุด	คือ	4.55	รองลงมาคือ	ในขณะปฏิบัติต้องก�าหนดรู้สิ่งที่เกิดขึ้นใน

ปจจุบันให้มากที่สุด	(ข้อ2)	มีค่าเฉลี่ย	4.46	วิธีการปฏิบัติวิปสสนาแบบยุบหนอ	–	

พองหนอตรงตามมหาสติปฏฐานสูตรในพระไตรปิฎก	(ข้อ1)	มีค่าเฉลี่ย	4.42	และ

การปฏิบัติอิริยาบถเดินและนั่งมีระยะเวลาปฏิบัติที่เหมาะสม	 (ข้อ	 6)	 มีค่าเฉลี่ย	

4.28	ส่วนในการนั่งก�าหนดส�าคัญกว่าการเดินจงกรม	(ข้อ	4),	การก�าหนดอิริยาบถ

นอนท�าให้จิตเป็นสมาธิตั้งมั่น	(ข้อ	5)	และ	การก�าหนดอิริยาบถย่อยไม่มีผลต่อการ

เจริญสติ	(ข้อ	7)	อยู่ในระดับปานกลาง	มีค่าเฉลี่ย	3.46,	3.24	และ	3.00	ตามล�าดับ

จากมากไปหาน้อย

 ทัศนคติที่มีต่อพระวิปสสนาจารย์

	 ทัศนคติของประชาชนที่มีต่อการสอนวิธีปฏิบัติวิปสสนากรรมฐานตาม

แนวของพระธรรม	สิงหบุราจารย์	(หลวงพ่อจรัญ	ฐิตธัมโม)ของกลุ่มตัวอย่าง	พบว่า

ทัศนคติที่มีต่อพระวิปสนาจารย์	 โดยรวมอยู่ในระดับมาก	มีค่าเฉลี่ย	 เท่ากับ	3.89	

และเมื่อพิจารณาเป็นรายข้อ	พบว่า	ข้อที่มีค่	าเฉลี่ยสูงสุด	คือ	พระวิปสสนาจารย์มี

ความรู้ความสามารถอย่างดใีนเรือ่งวปิสสนากรรมฐาน	(ข้อ	1)	มค่ีาเฉลีย่สงูทีส่ดุ	คอื	

4.41	 รองลงมาคือ	พระวิปสสนาจารย์มีบุคลิกภาพน่าเคารพศรัทธา	 (ข้อ	 5)	 มีค่า

เฉลี่ย	4.39	และพระวิปสสนาจารย์สามารถควบคุมการปฏิบัติได้เป็นอย่างดี	(ข้อ	2)

มีค่าเฉลี่ย	 4.39	 รองลงมา	 ได้แก่	 การสอนของวิปสสนาจารย์ใช้ภาษายากต่อการ
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เข้าใจ	 (ข้อ	 3)	 และพระวิปสสนาจารย์ไม่เพียงพอต่อจ�านวนผู้เข้าปฏิบัติธรรม

(ข้อ	4)	ซึ่งมีร้อยละเท่ากันคือ	3.15	ตามล�าดับจากมากไปหาน้อย

 ทัศนคติที่มีต่อการด�าเนินงาน

	 ทัศนคติของประช	าชนที่มีต่อการสอนวิธีปฏิบัติวิปสสนากรรมฐานตาม

แนวของพระธรรม	 สิงหบุราจารย์	 (หลวงพ่อจรัญ	 ฐิตธัมโ	ม)	 ของกลุ่มตัวอย่าง

พบว่า	 ทัศนคติที่มีต่อการด�าเนินงาน	 โดยรวมอยู่ในระดับมาก	 มีค่าเฉลี่ย	 เท่ากับ	

4.10	และเมื่อพิจารณาเป็นรายข้อ	พบว่า	ข้อที่มีค่าเฉลี่ยสูงสุด	คือหนังสือสวดมนต์

เอกสารเพยีงพอและมคุีณภาพ (ข้อ	6)	มค่ีาเฉลีย่	4.62 เครือ่งเสียงได้ยนิชัดเจนดแีละ

เหมาะสมแก่การสอนวิปสสนากรรมฐาน	(ข้อ	8)	มีค่าเฉลี่ย	4.56 และ	การบริการ

ด้านอาหารเพยีงพอและมคีณุภาพ	(ข้อ	7)	มค่ีาเฉลีย่	4.53	ตามล�าดบัจากมากไปหา

น้อย	รองลงมา	ได้แก่	ไฟฟาและแสงสว่างเพียงพอต่อการใช้สอย	(ข้อ	5)	มีค่าเฉลี่ย	

4.45 ห้องสุขาและห้องอาบน�้าสะดวกและเพียงพอ	 (ข้อ	4)	มีค่าเฉลี่ย	4.40	และ

มีความสะดวกในเรื่องที่พักและอุปกรณ์เครื่องนอน	 (ข้อ	 3)	 มีค่าเฉลี่ย	 4.28	 ส่วน

ล�าดับสุดท้ายอยู่ในระดับปานกลางคือ	 การประชาสัมพันธ์ของทางวัดรายละเอียด

การมาปฏิบัติธรรมไม่เหมาะสมและเพียงพอเท่าที่ควร(ข้อ	1)	มีค่าเฉลี่ย	3.02 และ

เจ้าหน้าที	่ไม่เพยีงพอต่อการอ�านวยความสะดวกแก่ผูป้ฏบิตั	ิ(ข้อ	2)	มค่ีาเฉลีย่	2.98 

ตามล�าดับจากมากไปหาน้อย

 ทัศนคติด้านสัมพันธภาพระหว่างพระวิปสสนาจารย์กับผู้ปฎิบัติ

	 ทัศนคติของประชาชนที่มีต่อการสอนวิธีปฏิบัติวิปสสนากรรมฐานตาม

แนวของพระธรรม	สงิหบรุาจารย์	(หลวงพ่อจรญั	ฐติธมัโม)	ของกลุม่ตวัอย่าง	พบว่า	

ทศันคตด้ิานสัมพันธภาพระหว่างพระวปิสสนาจารย์กบัผูป้ฎบัิต	ิโดยรวมอยูใ่นระดบั

มาก	มีค่าเฉลี่ย	 เท่ากับ	4.19	และเมื่อพิจารณาเ	ป็นรายข้อ	พบว่า	ข้อที่มีค่าเฉลี่ย

สูงสุด	คือ	พระวิปสสนาจารย์สามารถตอบข้อสงสัยในการปฏิบัติได้ดี (ข้อ	2)	มีค่า

เฉลี่ย	4.62 พระวิปสสนาจารย์มีอัธยาศัยเป็นกันเองและยิ้มแย้มแจ่มใสกับผู้ปฏิบัติ
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ธรรม	 (ข้อ	1)	มีค่าเฉลี่ย	 4.56	และพระวิปสสนาจารย์บ�าเพ็ญเพียรประพฤติชอบ

เป็นแบบอย่างแก่ผู้ปฏิบัติธรรม	 (ข้อ	 10)	 มีค่าเฉลี่ย	 4.53	 ตามล�าดับจากมากไป

หาน้อย	รองลงมา	ได้แก่	มีการสาธิตขั้นตอนการปฏิบัติให้ดูเป็นแบบอย่าง	(ข้อ	3)

มีค่าเฉล่ีย	 4.48	 พระวิปสสนาจารย์มีความอดทนต่อปญหารบกวนในการสอน

อย่างดียิ่ง	 (ข้อ	 9)	 มีค่าเฉลี่ย	 4.43	 พระวิปสสนาจารย์มีการสอบอารมณ์ผู้ปฏิบัติ

เสมอ	 (ข้อ	 4)	 มีค่าเฉลี่ย	 3.77	 พระวิปสสนาจารย์สามารถให้ค�า	แนะน�าผู้ปฏิบัติ

ด้านอ่ืนๆ	 (ข้อ	 7)	 มีค่าเฉล่ีย	 4.37	 และพระวิปสสนาจารย์มีการประสานงาน

ด้านต่าง	ๆ 	เป็นอย่างดีเพื่อการปฏิบัติธรรมเป็นไปอย่างเรียบร้อย	(ข้อ	8)	มีค่าเฉลี่ย

4.36	 ส่วนล�าดับสุดท้ายอยู่ในระดับน้อยคือ	 พระวิปสสนาจารย์ไม่สนใจดูแล

สวัสดิการและความเป็นอยู่ผู้ปฏิบัติธรรม	 (ข้อ	 6)	 มีค่าเฉลี่ย	 2.55	ตามล�าดับจาก

มากไปหาน้อย

ทัศนคติด้านการประยุกต์ใช้ในชีวิตประจ�าวัน 

	 ทัศนคติของประชาชนที่มีต่อการสอนวิธีปฏิบัติวิปสสนากรรมฐานตาม

แนวของพระธรรม	 สิงหบุราจารย์	 (หลวงพ่อจรัญ	 ฐิตธัมโม)	 ของกลุ่มตัวอย่าง

พบว่า	 ทัศนคติด้านการประยุกต์ใช้ในชีวิตประจ�าวัน	 โดยรวมอยู่ในระดับมาก

มีค่าเฉลี่ย	 เท่ากับ	4.04	และเมื่อพิจารณาเป็นรายข้อ	พบว่า	ข้อที่มีค่าเฉลี่ยสูงสุด	

คือ การวิปสสนากรรมฐานท�าให้การด�าเนินชีวิตมีความสุขสงบขึ้น	 (ข้อ	 9)	 มีค่า

เฉลี่ย	 4.51	 รองลงมา	 ได้แก่	 การเจริญวิปสสนากรรมฐานท�าให้ท่านมีการปรับตัว

กับสถานการณ์ในชีวิตได้ดีขึ้น	(ข้อ	2)	ท�าให้ท่านมีสติสัมปชัญญะในการท�าสิ่งต่างๆ

ได้อย่างมีประสิทธิภาพมากขึ้น	 (ข้อ	 8)	 ซึ่งมีมีค่าเฉลี่ยเท่ากันคือ	 4.45	 การเจริญ

วิปสสนากรรมฐานท�าให้ท่านมีความสามารถในการตัดสินเรื่องต่างๆ	 ได้ดีขึ้น

(ข้อ	1)	มีค่าเฉลี่ย	4.38	การเจริญวิปสสนากรรมฐานท�าให้ท่านเข้าใจวิธีการแก้ไข

ปญหาชีวิตได้ดีขึ้น	(ข้อ	3)	มีค่าเฉลี่ย	4.35	และการเจริญวิปสสนากรรมฐานท�าให้

บุคคลในครอบครัวเข้าใจกันมากขึ้น	 (ข้อ	5)	ท�าให้ท่านใช้จ่ายอย่างเป็นระบบมาก

ขึ้น	(ข้อ	7)	ซึ่งมีมีค่าเฉลี่ยเท่ากันคือ	4.13	ส่วนล�าดับสุดท้ายอยู่ในระดับปานกลาง

คือ	 การเจริญวิปสสนากรรมฐานท�าให้ท่านมองเห็น	 ความจริงของชีวิตมากข้ึน
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(ข้อ	4)	มีค่าเฉลี่ย	3.02	และการปฏิบัติวิปสสนากรรมฐานท�าให้ท่านมีความเชื่องช้า

ในการท�างาน	(ข้อ	6)	มีค่าเฉลี่ย	2.90	ตามล�าดับจากมากไปหาน้อย	

ทัศนคต ิด้านองค์ความรู้เกี่ยวกับธรรมะ

	 ทัศนคติของประชาชนที่มีต่อการสอนวิธีปฏ	ิบัติวิปสสนากรรมฐานตาม

แนวของพระธรรม	สงิหบรุาจารย์	(หลวงพ่อจรญั	ฐติธมัโม)	ของกลุม่ตวัอย่าง	พบว่า	

ทัศนคติด้านองค์ความรู้เกี่ยวกับธรรมะ	โดยรวมอยู่ในระดับมาก	มีค่าเฉลี่ย	เท่ากับ	

4.49	 และเม่ือพิจารณาเป็นรายข้อ	 พบว่า	 ข้อที่มีค่าเฉลี่ยสูงสุด	 คือการปฏิบัติ

ท�าให้เกิดสติปญญาสูงสุด	(ข้อ	3)	มีค่าเฉลี่ย	4.58	การปฏิบัติท�าให้เกิดสิริมงคลใน

ชีวิต	(ข้อ	2)	มีค่าเฉลี่ย	4.57	การเจริญวิปสสนากรรมฐานเป็นการบูชาคุณพระพุทธ	

พระธรรม	พระสงฆ์	(ข้อ	1)	มีค่าเฉลี่ย	4.56	และการปฏิบัติเพื่อสั่งสมความดีสูงสุด	

(ข้อ	4)	มีค่าเฉลี่ย	4.55	ส่วนล�าดับสุดท้ายอยู่ในระดับมาก	ได้แก่	การเจริญวิปสสนา

กรรมฐานสามารถช่วยให้การศึกษาแนวปฏิบัติให้เห็นผลได้ละเอียดมากขึ้น	(ข้อ	6)	

มค่ีาเฉลีย่	4.42	และเจรญิวปิสสนากรรมฐานเพือ่คาดหวงันพิพาน	(ข้อ	4)	มค่ีาเฉลีย่	

4.31	ตามล�าดับจากมากไปหาน้อย

 ทัศนคติด้านการควบคุมอารมณ์

	 ทัศนคติของประชาชนที่มีต่อการสอนวิธีปฏิบัติวิปสสนากรรมฐานตาม

แนวของพระธรรม	สงิหบรุาจารย์	(หลวงพ่อจรญั	ฐติธมัโม)	ของกลุม่ตวัอย่าง	พบว่า	

ทัศนคติด้านการควบคุมอารมณ์	โดยรวมอยู่ในระดับมาก	มีค่าเฉลี่ย	 เท่ากับ	4.00	

และเมื่อพิจารณาเป็นรายข้อ	 พบว่า	 ข้อที่มีค่าเฉลี่ยสูงสุด	 คือ	 การเจริญวิปสสนา

กรรมฐานท�าให้ท่านเป็นคนคดิก่อนท�ามากขึน้	(ข้อ	1)	มค่ีาเฉลีย่	4.45	ท�าให้ตวัท่าน

เป็นคนมีเหตุผลมากขึ้น	(ข้อ	2)	มีค่าเฉลี่ย	4.42	การเจริญวิปสสนากรรมฐานท�าให้

ท่านมีความสบายใจ	อารมณ์แจ่มใสขึ้น	(ข้อ	9)	มีค่าเฉลี่ย	4.40	การเจริญวิปสสนา

กรรมฐานท�าให้ไม่วิตกกังวลฟุงซ่าน	 (ข้อ	 6)	 มีค่าเฉลี่ย	 3.98	 การเจริญวิปสสนา

กรรมฐานช่วยให้ท่านสามารถควบคุมอารมณ์ได้ดีขึ้น	 (ข้อ	 4)	 มีค่าเฉลี่ย	 4.38

การเจริญวิปสสนากรรมฐานท�าให้ท่านสามารถเอาชนะใจตนเองมากข้ึน	 (ข้อ	 10)	



วารสารพุทธศาสนศกึษา จุฬาลงกรณมหาวทิยาลัย  ปที่ 26 ฉบับที่ 1 มกราคม - พฤษภาคม 256284

มีค่าเฉลี่ย	4.33	การเจริญวิปสสนากรรมฐานท�าให้ท่านมีความจ�าดีขึ้น	(ข้อ	8)	มีค่า

เฉลี่ย	 4.21	 การเจริญวิปสสนากรรมฐานท�าให้ท่านรู้สึกตัวเร็วเมื่อมีอารมณ์	 มา

กระทบ	 (ข้อ	 7)	 มีค่าเฉลี่ย	 4.20	 ในล�าดับสุดท้ายอยู่ในระดับปานกลาง	 ได้แก่	

การเจริญวิปสสนากรรมฐานไม่อาจท�าให้ท่านเบาบางความโลภลงได้เลย	 (ข้อ	 3)

มค่ีาเฉลีย่	3.01	และการเจรญิวปิสสนากรรมฐานท�าให้ท่านนอนไม่หลบัเพราะอยาก

ก�าหนดไม่หยุด	(ข้อ	5)	มีค่าเฉลี่ย	2.72	ตามล�าดับจากมากไปหาน้อย

 ทัศนคติด้านการอยู่ร่วมกันในสังคม

	 ทัศนคติของประชาชนที่มีต่อการสอนวิธีปฏิบัติวิปสสนากรรมฐานตาม

แนวของพระธรรม	สงิหบรุาจารย์	(หลวงพ่อจรญั	ฐติธมัโม)	ของกลุม่ตวัอย่าง	พบว่า	

ทัศนคติด้านการอยู่ร่วมกันในสังคมโดยรวมอยู่ในระดับมาก	มีค่าเฉลี่ยเท่ากับ	3.93	

และเมื่อพิจารณาเป็นรายข้อ	 พบว่า	 ข้อที่มีค่าเฉลี่ยสูงสุด	 คือการเจริญวิปสสนา

กรรมฐานท�าให้มั่นใจในความเชื่อเรื่องกฎแห่งกรรม	 (ข้อ	8)	มีค่าเฉลี่ย	4.55	และ

รองลงมา	 ได้แก่	 ท�าให้ท่านอยู่ร่วมกับผู้อื่นในสังคมอย่างมีความสุข	 (ข้อ	 9)	 มีค่า

เฉลี่ย	 4.48	ท�าให้ท่านมีก�าลังใจในการท�าความดีมากขึ้น	 (ข้อ	 7)	มีค่าเฉลี่ย	 4.43

การเจริญวิปสสนากรรมฐานท�าให้ท่านเข้าใจปญหาที่เกิดขึ้นอย่างรู้เท่าทัน	 (ข้อ	1)	

มีค่าเฉลี่ย	 4.36	 และท�าให้ท่านมีมนุษยสัมพันธ์ที่ดีขึ้น	 (ข้อ	 2)	 กับท�าให้ท่านยินดี

เสียสละส่วนตนเพื่อส่วนร่วมมากขึ้น	(ข้อ	5)	ซึ่งมีค่าเฉลี่ยเท่ากันคือ	4.28	สุดท้าย

อยู่ในระดับปานกลางคือ	หลังจากปฏิบัติความเพียรของท่านมากขึ้น	(ข้อ	6)	ท�าให้

ท่านเบื่อสังคม	และอยากใช้ชีวิตอยู่คนเดียว	 (ข้อ	 4),	 และท�าให้ท่านรู้สึกความคิด

เห็นไม่ตรงกับผู้อื่น	 (ข้อ	3)	มีค่าเฉลี่ย	3.23,	3.04	และ	2.75	ตามล�าดับจากมาก

ไปหาน้อย

ผลทดสอบสมมติฐา น

	 จากการทดสอบสมมติฐานที่ตั้งไว้	3	สมมติฐาน	ผลปรากฏว่าเป็นไปตาม

สมมตฐิานทีต่ัง้ไว้	2	สมมติฐาน	ได้แก่	เพศและอาย	ุและไม่เป็นไปตามสมมตฐิานทีต่ัง้
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ไว้	2	สมมติฐาน	ได้แก่	ประสบการณ์ปฎิบัติธรรม	และระยะเวลาของประสบการณ์

ปฏิบัติธรรม	ซึ่งมีรายละเอียดดังนี้

 สมมติฐานที่ 1 ผู้เข้าปฎิบัติวิปสสนากรรมฐานวัดตาลเอน มีเพศต่างกัน

มีทัศนคติในการปฎิบัติวิปสสนากรรมฐานแตกต่างกัน	 ผลการวิเคราะห์ข้อมูล

พบว่า	ในภาพรวมทั้งหมด	(Grand	Total) เพศชาย มีคาเฉลี่ย 4.00	และเพศหญิง 

มีคาเฉลี่ย 4.11 เมื่อเปรียบเทียบความแตกตางของทัศนคติในการปฏิบัติธรรมดวย

สถิติ t	-	test	พบวา เพศชายและเพศหญิง มีทัศนคติในการปฏิบัติธรรมแตกตาง

กันอยางมีนัยสําคัญที่ระดับ 0.05 ในด้านการประยุกต์ใช้ในชีวิตประจ�าวัน

มีคาเฉลี่ย .003	 และด้านการควบคุมอารมณ์	 มีคาเฉลี่ย .040 แสดงให้เห็นวา

เพศมีผลต่อระดับทัศนคติการปฎิบัติวิปสสนากรรมฐาน	 ซ่ึงเป็นไปตามสมมุติฐาน

ที่ตั้งไว้

 สมมติฐานที่ 2 ผู้เข้าปฎิบัติวิปสสนากรรมฐานวัดตาลเอน	มีอายุแตกต่าง

กัน	 มีทัศนคติในการปฎิบัติวิปสสนากรรมฐานแตกต่างกัน	 ผลการวิเคราะห์ข้อมูล	

พบว่า	ในภาพรวมทั้งหมด	(Grand	Total)	พบว่า	ประชาชนที่มีอายุค�่ากว่า	20	ปี	

และ	 อายุ	 	60	 ปีขึ้นไป	 จะมีทัศนคติในการปฎิบัติวิปสสนากรรมฐานมากที่สุด

มีคาเฉลี่ย 4.21 รองลงมา คือ	 ประชาชนที	่มีอายุ	 40	 –	 49	 ปี	มีคาเฉลี่ย 4.12 

ตามมาดวยอายุ	20	-	29	ปี	มีคาเฉลี่ย 4.03 อายุ	30	–	39	ปี	มีคาเฉลี่ย 3.97 ลําดับ

สุดทาย คือ อายุ	50	–	59	ปี	มีคาเฉลี่ย 3.83 ตามล�าดับจากมากไปหาน้อย	และ

เมื่อเปรียบเทียบความแตกตางของทัศนคติในการปฏิบัติธรรมดวยสถิติ F	 -	 test	

พบวา	ผู้ที่มีอายุแตกต่างกัน	มีทัศนคติในการปฎิบัติวิปสสนากรรมฐานแตกต่างกัน

อยางมีนัยสําคัญที่ระดับ 0.05 ดังนั้นจึงตองยอมรับสมมติฐานที่ตั้งไว้ข้างต้น และ

เมื่อทดสอบคาเฉลี่ยเปนรายคูดวยวิธี LSD พบวา ประชาชนท่ีไมมีทัศนคติในการ

ปฎิบัติวิปสสนากรรมฐาน	อยู่ในระดับนอยกวา ชวงอายุ ต�่ากว่า	20	ปี	และ	อายุ	

60	 ปีขึ้นไป เมื่อทําการวิเคราะหคาเฉลี่ยทัศนคติในการปฎิบัติวิปสสนากรรมฐาน

รายดาน พบผลสอดคลองกับภาพรวม 2 ดาน คือ ด้านสัมพันธภาพพระวิปสสนา

จารย์กับผู้ปฏิบัติธรรม และด้านองค์ความรู้เกี่ยวกับธรรมะ 
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 สมมตฐิานท่ี 3 ผูเ้ข้าปฎิบตัวิปิสสนากรรมฐานวัดตาลเอน	มปีระสบการณ์

ปฎิบัติธรรมต่างกัน	มีทัศนคติในการปฎิบัติวิปสสนากรรมฐานแตกต่างกัน	ผลการ

วิเคราะห์ข้อมูล	พบว่า	 ในภาพรวมทั้งหมด	 (Grand	Total)	พบว่า	ประชาชนที่มี

ป	ระสบการณ์การปฏิบัติธรรม	 มากกว่า	 1	 อย่างมีทัศนคติในการปฎิบ	ัติวิปสสนา

กรรมฐานมากที่สุด มีคาเฉลี่ย 4.14 รองลงมา ประสบการณ์การปฏิบัติธรรม

แบบพุทโธ มีคาเฉลี่ย 4.02 ตามมาดวย แบบนะมะพะทะ	มีคาเฉลี่ย 3.95 แบบ

สัมมาอรหัง มีคาเฉลี่ย 3.89	ล�าดับสุดทาย คือ แบบพองหนอ	ยุบหนอ	มีคาเฉลี่ย 

3.55	ตามล�าดับจากมากไปหาน้อยและเมื่อเปรียบเทียบความแตกตางของทัศนคติ

ในการปฏิบัติธรรมดวยสถิติ F	-	test	พบวา ผู้ที่มีประสบการณ์ปฎิบัติธรรมต่างกัน	

มีทัศนคติในการปฎิบัติวิปสสนากรรมฐานแตกต่างกัน	อยางไมมีนัยสําคัญท่ีระดับ 

0.05 แสดงให้เห็นวา ประสบการณ์ปฎิบัติธรรมต่างกันไม่มีผลต่อหรืออิทธิพลต่อ

ทัศนคติการปฎิบัติวิปสสนากรรมฐาน	ซึ่งไม่เป็นไปตามสมมุติฐานที่ตั้งไว้

 สมมติฐานที่ 4 ผู้เข้าปฎิบัติวิปสสนากรรมฐานวัดตาลเอน	 มีระยะเวลา

ของประสบการณ์ปฏิบัติธรรมแตกต่างกัน	 จะมีทัศนคติในการการปฎิบัติวิปสสนา

กรรมฐานแตกต่างกัน	 ผลการวิเคราะห์ข้อมูล	พบว่า	 ในภาพรวมทั้งหมด	 (Grand	

Total) พบว่า ประชาชนทีม่รีะยะเวลาของประสบการณ์ปฏบิตัธิรรม	มากกว่า	10	ปี	

มทีศันคตใินการปฎบิตัวิปิสสนากรรมฐานมากทีส่ดุ มคีาเฉลีย่ 4.12 รองลงมา ระยะ

เวลา	1	–	5	ปี	มีคาเฉลี่ย 4.09	ตามมาดวย	ระยะเวลา	5	–	10	ปี	มีคาเฉลี่ย 4.08	

และลําดับสุดทาย คือ ผูที่ไม่เคยมีประสบการณ์	มีคาเฉลี่ย 3.96	 ตามล�าดับจาก

มากปหาน้อย	 และเมื่อเปรียบเทียบความแตกตางของทัศนคติในการปฏิบัติธรรม

ดวยสถิติ F	-	test	พบวา ผู้ที่มีประสบการณ์ปฎิบัติธรรมต่างกัน	มีทัศนคติในการ

ปฎิบัติวิปสสนากรรมฐานแตกต่างกันอยางไมมีนัยสําคัญที่ระดับ 0.05 แสดง

ให้เห็นวา ระยะเวลาของประสบการณ์ปฏิบัติธรรม	แตกต่างกัน	 ไม่มีผลต่อหรือ

อิทธพิลต่อทศันคตกิารปฎิบติัวปิสสนากรรมฐาน	ซึง่ไม่เป็นไปตามสมมตุฐิานท่ีตัง้ไว้
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ข้อเสนอแนะ

	 1.	ควรมกีารชีแ้จงรายละเอยีดข้อมลูข	้ันตอนการปฏิบตัวิิปสสนากรรมฐาน

ให้ชัดเจน	เพื่อให้ผู้ปฏิบัติธรรมได้เข้าใจถึงจุดประสงค์และระเบียบการปฏิบัติธรรม

ร่วมกัน	เสริมสร้างให้เกิดทัศนคติที่ดีต่อการปฏิบัติวิปสสนากรรมฐานต่อไป

	 2.	ควรให้การสนับสนุนพระวิปสสนาจารย์ได้มีจ�านวนเพ่ิมมากขึ้น	 เพื่อ

ประโยชน์ในการสอนวปิสสนากรรมฐานในสงัคม	และพระวปิสสนาจารย์ควรให้เวลา

ในการแลกเปลี่ยนประสบการณ์ปฏิบัติธรรม	หรือการสอบอารมณ์ผู้ปฏิบัติธรรมใน

ระยะเวลาหน่ึงเพ่ือสนับสนุนการปฏิบัติและเสริมสร้างให้เกิดทัศนคติท่ีดีต่อ

การสอนวิปสสนากรรมฐานต่อไป

	 3.	ควรมีการเผยแพร่ประชาสัมพันธโครงการปฏิบัติวิปสสนากรรมฐาน	

ให้กว้างขวางมากขึ้น	โดยจัดสรรเจ้าหน้าที่ให้เพียงพอต่อการจัดการภายในวัด	เพื่อ

เป็นการเผยแพร่รปูแบบวธีิปฏบิติัและส่งเสริมทศันคติทีด่ต่ีอแนวการปฏิบตัวิปิสสนา

กรรมฐานของพระธรรมสิงหบุราจารย์	(หลวงพ่อจรัญ	ฐิตธัมโม)	
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ารตั้งครรภของภกิษุณ:ี ความไมสอดคลอง

ระหวางเรื่องเลากับบทบัญญัตใินครุธรรม

ธนสทิธิ์ ฉัตรสุวรรณ*

ก

บทคัดย่อ

	 บทความนี้ต้องการเสนอแนวทางแก้ไขข้อสงสัยบางประการเกี่ยวกับ

สกิขมานาและบทบญัญัติครุธรรมโดยอ้างหลกัฐานหลายแห่งทีช่ีใ้ห้เห็นว่า	พระพทุธเจ้า

ทรงยืดหยุ่นในการใช้ระเบียบเกี่ยวกับสิกขมานาในบางกรณี	 จากการศึกษาเรื่อง

เล่าเกี่ยวกับกรณีการตั้งครรภ์ของภิกษุณีที่ปรากฏในคัมภีร์พระไตรปิฎกและอรรถ

กถาได้พบค�าถามบางประการต่อสถานะของสิกขมานา	 ซ่ึงเป็นข้ันตอนส�าคัญท่ี

พระพุทธเจ้าทรงบัญญัติส�าหรับสตรีที่ประสงค์จะบวชเป็นภิกษุณีในพุทธศาสนา	

บทบญัญตัทิีว่างให้สตรีต้องผ่านสกิขาสมมติเป็นสกิขมานาปรากฏอยูใ่นครธุรรมข้อ	6	

ซ่ึงได้ก�าหนดให้สิกขมานาต้องถอืศลี	6	ข้อเป็นเวลา	2	ปีก่อนทีจ่ะได้รบัการพจิารณา

ให้บวชเป็นภิกษุณีนั้น	เป็นเหมือนเครื่องมือปองกันไม่ให้เกิดกรณีการตั้งครรภ์และ

การคลอดขึ้นในขณะเป็นภิกษุณี	 เรื่องเล่ากรณีการตั้งครรภ์ของภิกษุณีในคัมภีร์

พระไตรปิฎกและอรรถกถาจึงดูเหมือนลักลั่นหรือขัดแย้งต่อบทบัญญัติดังกล่าว	

ท�าให้เกิดข้อสงสัยในบทบัญญัติเกี่ยวกับการเป็นสิกขมานาท่ีปรากฏในครุธรรม

ข้อที่	6	นั้นว่ามีการบังคับใช้มาก่อนหรือหลังการบวชสตรีกลุ่มแรก	
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Bhikkhunīs’ Pregnancy: Inconsistency between the 

Narrative and the Garudhamma

Thanasith Chatsuwan*

Abstract

	 This	 article	 aims	 to	 propose	 a	 solution	 to	 some	 question

about	 the	 Sikkhamānā	 and	 the	 Garudhammas	 by	 referring	 to	

evidences	in	the	scripture	that	the	Buddha	himself	was	quite	flexible	

in	some	cases	on	the	monastic	regulations	applied	in	relation	to	the	

status	 of	 SikkhamānāThe	 study	 focusing	 on	 the	 narrative	 of	 the
cases	 of	 Bhikkhunīs’	 pregnancy	 appearing	 in	 Tipitaka	 and

commentaries	 found	some	questions	about	 the	Sikkhamānā	which

is	an	important	status	that	the	Buddha	enacted	for	a	woman	wishing

to	ordain	as	a	Bhikkhunī.	The	sixth	rule	of	the	eight	Garudhammas

(the	 chief	 rules)	 for	 women,	 which	 requires	 the	 Sikkhamānā	 to	
observe	the	six	precepts	strictly	for	two	years	before	being	considered

a	Bhikkhunī,	is	like	an	instrument	for	preventing	a	case	of	Bhikkhunīs’	
pregnancy.	 The	 cases	 of	 Bhikkhunīs’	 pregnancy	 in	 Tipitaka	 and	
commentaries	seem	to	break	or	against	this	rule.	They	lead	to	the	

question	of	whether	 the	sixth	 rule	of	 the	Sikkhamānā	was	applied	

before	or	after	the	ordination	of	the	first	group	of	Bhikkhunīs.	

Keywords:	 Bhikkhunī,	 Sikkhamānā,	 Garudhammas,	 ordination,	 the	

	 monastic	regulations
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1. บทน�า

	 ในคัมภีร์พระไตรปิฎกและอรรถกถา	 ปรากฏเรื่องเล่าเก่ียวกับกรณีการ

ต้ังครรภ์และการคลอดของสตรีซ่ึงก�าลังอยู่ในระหว่างการบวชเป็นภิกษุณี	 เมื่อ

พิจารณาบริบทภายในของเรือ่ง	ผูอ่้านจะสามารถทราบได้ทนัทว่ีาเหตกุารณ์ดงักล่าว

เกิดขึ้นในสมัยพุทธกาล	 ข้อมูลในคัมภีร์แสดงให้เห็นว่ามีกรณีตัวอย่างของภิกษุณี

ทีต่ัง้ครรภ์อยูห่ลายกรณี	แต่ละกรณส่ีงผลกระทบและให้ความรูเ้กีย่วกบัวธิแีก้ปญหา

แตกต่างกันออกไป	อย่างกรณีภกิษุณีตัง้ครรภ์ทีป่รากฏในคมัภีร์อรรถกถา	เหตกุารณ์

ในเนื้อเรื่องได้สะท้อนให้เห็นว่า	 หากละเลยไม่ด�าเนินการตรวจสอบให้ชัดเจนอาจ

ท�าให้เกิดปญหาความเคลือบแคลงแก่สังคม	 ซึ่งจะส่งผลกระทบด้านลบต่อชุมชน

คณะสงฆ์ท้ังฝ่ายภิกษุและภิกษุณีขึ้นได้	 เราจึงพบข้อความที่ระบุถึงการด�าเนินการ

แก้ไขปญหาโดยการต้ังคณะกรรมการท่ีประกอบด้วยพระภิกษุและฆราวาสที่มี

ความรู้เป็นที่ยอมรับขึ้นมาชุดหน่ึง	 และก�าหนดให้ท�าหน้าท่ีวินิจฉัยการต้ังครรภ์

ของภิกษุณีรูปนั้นเพ่ือหาค�าตอบต่อข้อสงสัยที่ว่าการตั้งครรภ์ของภิกษุณีซ่ึงเป็น

ผูป้ระพฤตพิรหมจรรย์เกดิขึน้ได้อย่างไร	หลงัจากท�าการตรวจสอบข้อมูลรายละเอียด

ต่างๆ	เกีย่วกับภกิษณีุรูปน้ัน	คณะกรรมการได้แถลงผลว่า	ภกิษณุรีปูดงักล่าวตัง้ครรภ์

โดยไม่รู้ตัวมาตั้งแต่เป็นคฤหัสถ์	 แม้ผลสรุปของการตรวจสอบของคณะกรรมการนี้

จะเป็นที่พอใจของทุกฝ่ายและเป็นการยุติประเด็นที่อาจมีข้อเคลือบแคลงเก่ียวกับ

มีการละเมิดอาบัติหนักของภิกษุณีรูปนั้นไปด้วยพร้อมกัน	 แต่เมื่อพิจารณา

การตั้งครรภ์ของภิกษุณีตามเรื่องเล่าที่ปรากฏในคัมภีร์กับระเบียบเกี่ยวกับ

สิกขมานาอันเป็นขั้นตอนส�าคัญเบื้องต้นของการบวชภิกษุณี	 พบว่า	 มีความลักลั่น

และความไม่สอดคล้องบางประการที่ต้องศึกษาเพื่อหาค�าอธิบาย
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	 ในบทความนี้1	 ผู้เขียนต้องการศึกษากรณีการบวชภิกษุณีที่เชื่อกันว่ามี

ระเบยีบตามพุทธบญัญัติให้ต้องผ่านขัน้ตอนของการบวชเป็นสามเณรแีละสกิขมานา

ตามล�าดับ	 ซ่ึงจากหลักฐานข้อมูลกลับพบกรณีตัวอย่างของการตั้งครรภ์และการ

คลอดของภกิษณุแีละได้รบัการวนิจิฉยัจากคณะกรรมการตรวจสอบว่าการตัง้ครรภ์

เกิดขึ้นก่อนที่เธอจะเข้าสู่การบวชเป็นภิกษุณี	ซึ่งผลสรุปของการตรวจสอบในกรณี

ดังกล่าวนี้อาจท�าให้เกิดข้อสงสัยว่า	 การตั้งครรภ์ที่เกิดขึ้นก่อนที่จะบวชเป็น

ภิกษุณีนั้นบ่งชี้นัยว่ามีการตั้งครรภ์ขณะที่เป็นสิกขมานาอันเป็นขั้นตอนส�าคัญของ

การฝกอบรมตนก่อนการบวชเป็นภิกษุณีหรือไม่	 โดยบทความจะท�าการวิเคราะห์

รายละเอียดเพื่อหาค�าตอบในประเด็นว่า	หากเรายอมรับว่า	การบวชภิกษุณีถูกวาง

ระเบยีบให้ผ่านขัน้ตอนการบวชเป็นสามเณรแีละสกิขมานามาตัง้แต่การเกดิข้ึนของ

ภกิษณุยีคุแรกในครัง้พทุธกาลแล้ว	สิง่ทีเ่ป็นประเดน็ค�าถามส�าคญัทีเ่ราจะต้องตอบ

ให้ชัดเจนก็คือ	 การตั้งครรภ์ก่อนที่จะได้รับการบวชเป็นภิกษุณีเกิดข้ึนได้อย่างไร

และเป็นไปได้หรือไม่ว่าข้อมูลบางอย่างเกี่ยวกับข้ันตอนการบวชภิกษุณีผ่าน

ค�าอธิบายของพระอรรถกถาจารย์จากอดีตที่ส่งถึงชาวพุทธมาอย่างต่อเนื่องจนถึง

ปจจุบันสมัยน้ันคลาดเคลื่อนไป	 ซึ่งส่งผลให้ชาวพุทธเกิดความเข้าใจผิดพลาดใน

ประเด็นเกี่ยวกับขั้นตอนการบวชภิกษุณีที่ปรากฏในพระวินัยปิฎก

1	 บทความน้ีเป็นการวิเคราะห์ประเด็นบทบัญญัติเก่ียวกับการบวชสิกขมานาจากเรื่อง

	 เล่าในคัมภีร์พระไตรปิฎกและอรรถกถา	 เนื้อหาหลักของการวิเคราะห์เช่ือมโยง

	 เหตุการณ์ต่างๆ	 ท่ีปรากฏอยู่ตลอดบทความมาจากการพบข้อถกเถียงในประเด็นที่

	 เกี่ยวข้องของนักศึกษาพุทธศาสนา	 บทสรุปของบทความบางส่วนเป็นทัศนะส่วนตัว

	 ของผู้เขียน	 จุดประสงค์ของการเสนอบทความน้ีนอกเหนือจากการศึกษาเพื่อแก้

	 ข้อสงสัยในประเด็นท่ีน่าสนใจของเร่ืองเล่าเก่ียวกับการตั้งครรภ์ของภิกษุณีกับ

	 บทบัญญัติที่อาจไม่สอดคล้องแล้ว	ยังต้องการให้เกิดการถกเถียงในเชิงวิชาการเพื่อหา

	 ข้อเท็จจริงและตอบประเด็นข้อสงสัยบนหลักฐานข้อมูลเพื่อให้เกิดความรู ้และ

	 ความเข้าใจที่ถูกต้องร่วมกัน	– ผูเขียน
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2. ประเด็นปญหากรณีการตั้งครรภ์ของภิกษุณี

	 จากการศึกษาพระไตรปิฎกและอรรถกถาพบว่า	 มีกรณีตัวอย่างของสตรี

ที่ตั้งครรภ์และคลอดในขณะเป็นภิกษุณีที่น่าสนใจ	2	กรณี	ดังนี้	คือ

	 กรณทีี	่1	ปรากฏอยูใ่นคมัภร์ีพระวนิยัปิฎกเป็นเรือ่งเล่าเกีย่วกบัเหตกุารณ์

ที่น่าสนใจหลายเรื่องซึ่งบางเรื่องได้น�าไปสู่การบัญญัติสิกขาบทฝ่ายภิกษุณี	ดังเรื่อง

ตัวอย่าง	 คือ	 1)	 เร่ืองเล่าเกี่ยวกับเหล่าภิกษุณีท่ีท�าการบวชให้สตรีผู้มีครรภ์แก่

ใกล้คลอด	 ซึ่งเป็นเหตุให้พระพุทธเจ้าทรงบัญญัติเป็นข้อห้ามในเวลาต่อมา2

2)	เร่ืองเก่ียวกับเหล่าภกิษุณทีีท่�าการบวชให้สตรีแม่ลกูอ่อน	ซึง่ท�าให้เกดิการวพิากษ์

วิจารณ์ในหมู่ชาวบ้าน	 และน�าไปสู่พุทธบัญญัติห้ามภิกษุณีบวชให้สตรีแม่ลูกอ่อน3 

จากเรื่องที่	1)	และ	2)	นี้	ไม่มีหลักฐานระบุแน่ชัดว่า	สตรีผู้มีครรภ์แก่นั้น	และสตรี

แม่ลูกอ่อนนั้นได้รับการบวชเป็นสิกขมานา	 หรือเป็นภิกษุณี	 แต่หากพิจารณาจาก

ค�าศัพท์ที่ใช้	 จะพบว่า	 เร่ืองเล่าในคัมภีร์พระวินัยปิฎกใช้ค�าว่า	 “วุฏฺฐาเปนฺติ”	 ซึ่ง

แปลว่า	“(ภิกษุณีทั้งหลาย)	ยังสตรี...ให้บวช”	ในบทบัญญัติ	พระพุทธเจ้าใช้ค�าว่า	

“วุฏฺฐาเปยฺย”	 ซ่ึงแปลว่า	 “พึงยัง..ให้บวช”	 ในตอนขยายความบทบัญญัติ	 ท่าน

อธบิายว่า	วฏฺุฐาเปยยฺาติ	อุปสมฺปเทยยฺ	แปลว่า	“ค�าว่า	“บวชให้”	คอื	อปุสมบทให้”4

หากกล่าวตามรูปศัพท์ที่ใช้	 ค�าว่า	 “อุปสมบท”	หมายถึง	 การบวชเป็นภิกษุ	 หรือ	

ภิกษุณี	ซึ่งแสดงให้เห็นว่า	สตรีในเรื่องที่	1)	และ	2)	อาจได้รับการบวชเป็นภิกษุณี

โดยไม่ผ่านขั้นตอนการเป็นสิกขมานา	 ในคัมภีร์อรรถกถากังขาวิตรณี	 ได้กล่าวถึง

ญัตติและกรรมวาจาไว้ด้วย5	 แต่ญัตติและกรรมวาจาในการอธิบายความตรงนี้

อาจมองได้ว่าไม่ใช่สังฆกรรมในการอุปสมบท	 เพราะการสมมติสิกขมานาก็เป็น

สังฆกรรมที่ประกอบด้วยญัตติและกรรมวาจาเช่นกัน	แต่น่าสังเกตว่า	ในญัตติและ

2	 วิ.ภิกฺขุนี.(ไทย)	3/1067-1071/290-292.
3	 วิ.ภิกฺขุนี.	(ไทย)	3/1072-1076/293-295.
4	 วิ.ภิกฺขุนี.	(บาลี)	3/1067-1069/167-168.
5	 ดูในกงฺขา.อ.	(ไทย)	579,	กงฺขา.อ.	(บาลี)	396.	
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กรรมวาจาของการสมมติสิกขมานา	 ท่านจะไม่ใช้ค�าศัพท์ว่า	 อุปสมบท	 (อุปสมฺปา

เทยฺย)	 แต่ใช้ค�าว่า	 ให้สิกขาสมมติ	 (สิกฺขาสมฺมตึ	 ทเทยฺย)6	 3)	 เรื่องเกี่ยวสตรี

คนหนึ่งที่ก�าลังตั้งครรภ์	 แต่ได้เข้าไปบวชเป็นภิกษุณีอาศัยอยู่ในส�านักของภิกษุณี

เมือ่นางคลอดบตุรกเ็กดิความสงสยัขึน้ว่าจะปฏบิตัต่ิอเดก็ทารกนัน้อย่างไร	ความนี้

ได้ทราบไปถึงพระพุทธเจ้า	 จึงได้ทรงอนุญาตให้ภิกษุณีผู้เป็นแม่เลี้ยงดูจนกว่าเด็ก

นัน้จะรู้เดยีงสา	ต่อมาภกิษณุแีม่ลกูอ่อนนัน้เหน็ว่า	เธอจะอยูก่บับตุรเพยีงล�าพงัไม่ได้	

ทั้งภิกษุณีรูปอื่นๆ	จะอยู่กับเด็กชายตามล�าพังก็ไม่ได้	นางจึงเกิดความสงสัยในการ

ปฏบิติัตนต่อทารก	พระพทุธองค์ทรงแก้ความล�าบากใจของนางด้วยการอนญุาตให้

ภกิษณีุสงฆ์ประกาศแต่งตัง้ภิกษณุรีปูหนึง่ให้อยูเ่ป็นเพือ่นของภิกษณุแีม่ลกูอ่อนนัน้	

ต่อมาภิกษุณีที่ได้รับแต่งตั้งให้อยู่เป็นเพ่ือนนั้นเกิดข้อสงสัยว่าจะปฏิบัติต่อเด็กชาย

นั้นอย่างไร	 ความสงสัยดังกล่าวทราบถึงพระพุทธเจ้า	 จึงได้ตรัสอนุญาตให้ภิกษุณี

ปฏบิตัต่ิอเดก็น้ันเหมือนปฏบิติัต่อบรุษุอืน่	โดยให้งดเว้นการนอนร่วมเรอืน7	เรือ่งเล่า

ที่	3)	นี้บ่งชี้ชัดเจนว่า	สตรีตั้งครรภ์ผู้นี้ได้รับการบวชเป็นภิกษุณีอาจได้รับการบวช

ให้เป็นภิกษุณีโดยไม่ได้ผ่านขั้นตอนการเป็นสิกขมานาเช่นกัน	นอกจากนี้	หลักฐาน

ยังระบุด้วยว่า	มีกรณีที่นางสิกขมานาซึ่งถือศีล	6	ยังไม่ครบ	2	ปี	ได้รับการบวชเป็น

ภิกษุณี	 ดังจะเห็นได้จากกรณีที่เป็นเหตุให้ทรงบัญญัติสิกขาบทห้ามไว้8	 อนึ่ง	 ควร

กล่าวด้วยว่า	 การบวชของสตรีจากเรื่องเล่าทั้งสามนี้ล้วนผ่านสังฆกรรมโดยสงฆ์

สองฝ่ายคือฝ่ายภิกษุณีสงฆ์แล้วฝ่ายภิกษุสงฆ์	 แม้กรณีเหล่านี้จะเป็นต้นบัญญัติ	

(ในความหมายว่า	 ไม่ปรับอาบัติส�าหรับผู้ก่อเหตุครั้งแรก	 คือ	 ยังไม่มีบทบัญญัติ

ห้ามไว้)	แต่เป็นต้นบัญญัติที่ต�าหนิเหล่าภิกษุณีที่ให้บวชเท่านั้น	ไม่ใช่การต�าหนิสตรี

6	 ดูรายละเอียดในวิ.ภิกฺขุนี.	(บาลี)	3/1077-1078/171-172.
7	 ดรูายละเอยีดเรือ่งทัง้หมดใน	ว.ิจ.ู	(ไทย)	7/432/361-362.	ส่วนเหตผุลทีภ่กิษณุไีม่ควร

	 นอนร่วมกับเด็กทารกน้ันก็เพราะมีพุทธบัญญัติห้ามภิกษุณีอยู ่ร่วมกับอนุปสัมบัน

	 (ผู้ไม่ใช่ภิกษุณี)	 เรียกว่า	“สหเสยยสิกขาบท”	เป็นสิกขาบทที่ใช้ร่วมกันกับภิกษุ,	ดูใน

	 วิ.มหา	(ไทย)	2/49/237-238.
8	 ดูในวิ.ภิกขุนี.	(ไทย)	3/1077-1080/296-298.
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ที่ได้รับการบวช	เมื่อมีบัญญัติห้ามไว้แล้ว	หากภิกษุณีละเมิดให้สตรีที่ตั้งครรภ์	หรือ

สตรีแม่ลูกอ่อน	ฐานความผิดยังอยู่ในสถานเบา	คือ	ปรับอาบัติปาจิตตีย์

	 หลักฐานจากเรื่องเล่าในคัมภีร์พระวินัยตรงนี้บ่งชี้ว่า	 สตรีบางคนอาจได้

รับการบวชเป็นภิกษุณีโดยไม่ผ่านขั้นตอนของการเป็นสิกขมานา	 เพราะสามารถ

ตรวจสอบข้อเท็จจริงจากระเบียบข้อบังคับของการบวชภิกษุณีได้ว่า	 หากการบวช

ของสตรถีกูบงัคบัด้วยขัน้ตอนของการเป็นสกิขมานาซึง่ต้องใช้เวลาถงึ	2	ปีกว่าจะมี

การอนุญาตให้ได้รับการบวชเป็นภกิษุณ	ีเมือ่นางต้ังครรภ์ก่อนมาบวชเป็นสกิขมานา	

การคลอดของนางจะเกดิขึน้ภายในกรอบเวลาไม่เกนิ	8	–	9	เดอืนต่อมา	ซึง่ยงัอยูใ่น

ช่วงของการเป็นสิกขมานา	 แต่หลักฐานระบุว่า	 เธอคลอดขณะท่ีเป็นภิกษุณี	

เหตุผล	 2	ประการที่จะท�าให้เกิดเหตุการณ์เช่นนั้นก็คือ	 1)	 เธอได้รับการบวชเป็น

ภิกษุณีโดยไม่ผ่านขั้นตอนของการเป็นสิกขมานา	และ	2)	 เธอเป็นสิกขมานายังไม่

ครบก�าหนด	2	ปี	แต่ได้รับการบวชเป็นภิกษุณีก่อนก�าหนด9

	 กรณีที่	2	ปรากฏอยู่ในคัมภีร์อรรถกถาธรรมบท	ขุททกนิกาย10	เป็นกรณี

ของภิกษุณีซ่ึงเป็นมารดาของพระเถระผู้ใหญ่องค์ส�าคัญรูปหนึ่งในพุทธศาสนา

รายละเอียดของเรื่องมีดังนี้

	 ธิดาของเศรษฐีชาวเมืองราชคฤห์มีอัธยาศัยไปทางการบวชมาตั้งแต่เด็ก	

พยายามอ้อนวอนขอบิดามารดาให้อนุญาตให้เธอบวชแต่ไม่ได้รับอนุญาต	 กระท่ัง

นางเจริญวัยก็ได้แต่งงานกบัชายหนุม่ทีม่ชีาติตระกลูเหมาะสมกนั	แม้จะมคีรอบครวั

แล้ว	แต่ความต้องการอยากจะบวชของนางก็ไม่ได้เปลี่ยนแปลง	นางอยู่ครองเรือน

ท�าหน้าที่ของภรรยาที่ดีอย่างไม่ขาดตกบกพร่อง	 ต่อมานางได้ขออนุญาตสามี

ออกบวช	สามกีอ็นุญาตโดยทีน่างไม่รูว่้าขณะนัน้ตวัเองก�าลงัอยูใ่นช่วงตัง้ครรภ์	นาง

ได้บวชในส�านักของภิกษุณีที่อยู่ภายใต้การปกครองของพระเทวทัต	 ซึ่งเวลานั้นได้

9	 มีพุทธบัญญัติก�ากับไว้ด้วยว่า	 ห้ามไม่ให้ภิกษุณีบวชให้สตรีที่ยังไม่ได้เป็นสิกขมานา

	 หรือ	เป็นสิกขมานาอยู่	แต่ท�าศีลขาด	ดูในวิ.ภิกขุนี.	(ไทย)	3/1077-1083/296-300.
10	ขุ.ธ.อ.	(ไทย)	2/135-139,	ขุ.ธ.อ.	(บาลี)	2/109-112.
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แยกออกจากพระพุทธเจ้าไปตั้งส�านักของตัวเองข้ึนต่างหาก	 พร้อมด้วยภิกษุสงฆ์

และภิกษุณีสงฆ์ผู้เป็นบริวารอีกจ�านวนหนึ่ง	เมื่อเวลาผ่านไป	อาการที่นางตั้งครรภ์

ก็ปรากฏชัดเจนขึ้นจนกระทั่งเพื่อนภิกษุณีทราบจึงได้พากันสอบถามถึงที่มาที่ไป

ของการตั้งครรภ์	 นางได้แจ้งให้ภิกษุณีทราบตามความจริงว่า	 นางไม่เคยละเมิด

ศีลของภิกษุณีเลย	 เพื่อนภิกษุณีจึงได้พานางไปยังที่อยู่ของพระเทวทัตเพ่ือแจ้งให้

ทราบปญหาและขอค�าชี้แนะทางออก

	 ในเรือ่งเล่าว่า	พระเทวทตัได้พจิารณาเหน็ว่า	กรณกีารตัง้ครรภ์ของภกิษณุี

ในส�านักจะน�ามาซ่ึงความเสื่อมเสียแก่ชุมชนสงฆ์ที่อยู่ภายใต้การปกครองของตน

จึงสั่งให้ภิกษุณีทั้งหลายท�าการสึกให้นางภิกษุณีรูปนั้น	 แต่นางบวชด้วยใจศรัทธา

ไม่ปรารถนาที่จะลาสิกขา	 จึงได้ขอให้เพื่อนภิกษุณีพาไปขอเป็นภิกษุณีในวัดพระ

เชตวันซ่ึงเป็นวิหารทีป่ระทบัของพระพทุธเจ้า	พระพทุธองค์ทรงทราบเรือ่งทีเ่กิดขึน้

แก่ภิกษุณีรูปน้ันเป็นอย่างดีว่า	 นางตั้งครรภ์ตั้งแต่ยังเป็นคฤหัสถ์	 แต่เพื่อท�าเรื่อง

นั้นให้กระจ่าง	 พระองค์ได้ตรัสสั่งให้ตั้งคณะกรรมการข้ึนมาชุดหนึ่งประกอบด้วย

พระเจ้าปเสนทิโกศล	เศรษฐีอนาถบิณฑิกะ	ท่านจุลอนาถบิณฑิกะ	นางวิสาขามหา

อุบาสิกา	 และคนในตระกูลใหญ่อีกจ�านวนหน่ึงพร้อมกับพระอุบาลีเถระผู้ได้รับ

เอตทคัคะด้านทรงพระวนิยั	โดยทรงก�าหนดให้กรรมการชดุนีท้�าการวนิจิฉยัอธกิรณ์

ของภิกษุณีสาวที่ตั้งครรภ์นั้นให้กระจ่างชัดท่ามกลางพุทธบริษัท

	 พระอุบาลีได้เชิญนางวิสาขาให้ท�าการสอบสวนอธิกรณ์๑๑	นั้นต่อหน้า

พระพักตร์ของพระเจ้าปเสนทิโกศล	 นางวิสาขาสั่งให้คนกั้นม่านท�าการตรวจสอบ

รายละเอียดทางสรีระของนางภิกษุณีภายในม่านน้ัน	 เมื่อท�าการสอบสวนอย่าง

ละเอียดแล้วได้ข้อสรุปว่า	 ภิกษุณีสาวรูปนั้นตั้งครรภ์มาตั้งแต่ครั้งยังเป็นคฤหัสถ์	

อธิกรณ์เกี่ยวกับการตั้งครรภ์ของภิกษุณีรูปนั้นจึงได้รับการวินิจฉัยอย่างบริสุทธิ์ไร้

11	เรื่องที่เป็นปญหาเกี่ยวกับพระธรรมวินัย,	 ดูในพระพรหมคุณาภรณ์	 (ป.อ.	 ปยุตฺโต),	

	 พจนานกุรมพทุธศาสน์	ฉบบัประมวลศพัท์,	พมิพ์ครัง้ที	่27	(กรงุเทพมหานคร	:	โรงพมิพ์

	 มหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย,	2559),	หน้า	487.
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มลทินเป็นที่สิ้นข้อสงสัยในท่ามกลางพุทธบริษัท	 ต่อมานางภิกษุณีรูปนั้นก็ได้ให้

ก�าเนิดบตุรซึง่ภายหลงัได้ออกบวชเป็นภกิษุในพทุธศาสนาปรากฏนามว่าพระกมุาร

กัสสปะ	 ได้รับการยกย่องจากพระพุทธเจ้าในต�าแหน่งเอตทัคคะด้านการใช้ค�าอัน

วิจิตร๑๒	 จากเร่ืองเล่าของกรณีตัวอย่างที่	 2	 นี้มีความคล้ายคลึงกับกรณีท่ี	 1	 คือ

เธอตั้งครรภ์มาตั้งแต่ก่อนบวชเป็นภิกษุณี	 เมื่อเธอตั้งครรภ์มาก่อนที่จะบวชเป็น

ภิกษุณี	 จึงไม่จ�าเป็นต้องมีประเด็นค�าถามว่า	 เธอผ่านการเป็นสิกขมานาก่อนท่ีจะ

ได้รับการบวชเป็นภิกษุณีหรือไม่

	 ทั้ง	 2	 กรณีตัวอย่างที่ได้น�าเสนอมานี้ถือเป็นหลักฐานส�าคัญที่ยืนยันว่า

มีการตั้งครรภ์ของภิกษุณีในพุทธศาสนา	 แต่มีประเด็นปญหาว่า	 นักศึกษาพุทธ

ศาสนาบางท่านเชื่อว่า	 การบวชเป็นภิกษุณีต้องด�าเนินตามขั้นตอนส�าคัญเบื้องต้น	

2	ขั้นตอน	คือ	1)	การบวชเป็นสามเณรี	และ	2)	การบวชเป็นสิกขมานาถือปฏิบัติ

ในศลีอย่างบรสุิทธิไ์ม่ด่างพร้อยเป็นเวลาต่อเนือ่ง	2	ปี	ขัน้ตอนการบวชเป็นสามเณรี

นั้นเป็นข้อก�าหนดส�าหรับสตรีที่ยังเยาว์วัย	 (มีอายุระหว่าง	 7-18	 ปี)	 ส่วนขั้นตอน

ของการบวชเป็นสกิขมานาน้ันถกูก�า	หนดไว้ส�าหรับสตรทีีผ่่านการมคีรอบครวัมาแล้ว	

หรือบวชเป็นสามเณรีมาแล้วจนอายุครบ	 18	 ปี	 แม้ในยุคแรกของการบวชภิกษุณี

จะยังไม่ปรากฏว่า	 มีสตรีท่ีได้รับการบวชเป็นสามเณรี	 แต่หลักฐานในครุธรรมข้อ

ที่	6	ที่ระบุไว้ว่า	“ภิกษุณีพึงแสวงหาการอุปสมบทในสงฆ์	2	ฝ่ายให้แก่สิกขมานาที่

ศึกษาธรรม	6	ข้อตลอด	2	ปีแล้ว	ธรรมข้อนี้ภิกษุณีพึงสักการะ	เคารพ	นับถือ	บูชา	

ไม่พึงล่วงละเมิดจนตลอดชีวิต”๑๓	 นั้นได้แสดงนัยที่ท�าให้นักศึกษาพุทธศาสนา

บางท่านเช่ือว่า	 เหล่าสตรียุคแรกที่ได้รับอนุญาตให้บวชเป็นภิกษุณีล้วนต้องผ่าน

ขัน้ตอนการบวชเป็นสกิขมานาถอืศีล	6	ข้ออย่างเคร่งครดัเป็นเวลา	2	ปีทัง้สิน้	ยกเว้น

พระนางมหาปชาบดีเพียงพระองค์เดียวที่ไม่ต้องผ่านข้ันตอนการเป็นสิกขมานา

12	ดูรายละเอียดของเรื่องน้ีในอรรถกถาฉบับแปลไทยและฉบับบาลี	 ใน	 ขุ.ธ.อ.	 (ไทย)	

	 2/135-139,	ขุ.ธ.อ.	(บาลี)	2/109-112.
13	วิ.จู.	(ไทย)	7/403/317.
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เพราะนางได้ส�าเร็จเป็นภิกษุณีในทันทีที่ยอมรับครุธรรม	 8	 ประการตามที่

พระพุทธเจ้าได้ตรัสแก่พระอานนท์๑๔ 

	 แต่อย่างไรก็ดี	จากเรื่องเล่าเกี่ยวกับภิกษุณีที่ตั้งครรภ์ในคัมภีร์ทั้ง	2	กรณี

ดังกล่าวมาข้างต้น	เราจะพบนัยที่บ่งชี้ว่า	สตรีบางคนอาจได้รับการบวชเป็นภิกษุณี

โดยไม่ผ่านขั้นตอนของการบวชเป็นสิกขมานา	เพราะหากยืนยันว่า	ภิกษุณีทั้งสอง

ล้วนผ่านการบวชเป็นสิกขมานา	 เราก็ต้องเผชิญกับค�าถามว่า	 ภิกษุณีตั้งครรภ์โดย

ผ่านการบวชเป็นสิกขมานาที่มีก�าหนดเวลาถึง	 2	 ปีโดยไม่คลอดในระหว่างนั้นได้

อย่างไร	แต่หากเรายอมรบัว่า	สตรกีลุม่แรกทีไ่ด้รบัการบวชเป็นภกิษณุนีัน้ต่างไม่ได้

ผ่านการบวชเป็นสกิขมานาและเป็นไปได้ว่า	ภกิษุณทีีต่ัง้ครรภ์ในเรือ่งเล่าทัง้	2	กรณี

นั้นอาจรวมอยู่ในสตรีกลุ่มแรกนี้ด้วย	 ข้อถกเถียงในประเด็นเกี่ยวกับการตั้งครรภ์

ของภิกษุณีเกิดข้ึนในช่วงที่เป็นสิกขมานาย่อมเกิดขึ้นไม่ได้	 แต่สิ่งท่ีน่าสนใจก็คือ	

ข้อสันนิษฐานดังกล่าวนี้อาจจะยังไม่ได้ข้อยุติ	 เพราะกรณีการตั้งครรภ์ของภิกษุณี

จากเร่ืองเล่าในอรรถกถาธรรมบทนั้นได้รับการวินิจฉัยว่านางต้ังครรภ์ตั้งแต่ยังเป็น

คฤหัสถ์	 (ซึ่งการวินิจฉัยนี้ส�าคัญมากต่อการท�าความเข้าใจในประเด็นสิกขมานา

ที่มีก�าหนดระยะเวลา	 2	ปี)	 หมายความว่า	 การบวชเป็นภิกษุณีของนางไม่ได้ผ่าน

ขั้นตอนของการเป็นสิกขมานา	หากภิกษุณีที่เป็นมารดาของท่านพระกุมารกัสสปะ

เป็นหนึ่งในภิกษุณีกลุ่มแรกในพุทธศาสนา	ย่อมจะขัดแย้งกับหลักฐานในคัมภีร์	ดัง

จะเห็นว่า	 อรรถกถาธรรมบทชี้ว่า	 ภิกษุณีที่ตั้งครรภ์ซึ่งเป็นมารดาของพระกุมาร

กัสสปะนั้นเป็นธิดาของเศรษฐีชาวเมืองราชคฤห์	 แต่หลักฐานในคัมภีร์พระวินัย

ระบุว่า	 สตรีกลุ่มแรกที่ได้รับอนุญาตให้บวชเป็นภิกษุณีในพุทธศาสนานั้นเป็นธิดา

ของราชตระกูลในเมืองกบิลพัสดุ์	 ซึ่งข้อสันนิษฐานที่ขัดแย้งกับหลักฐานในคัมภีร์นี้

อาจน�าไปสู่ประเด็นใหม่ที่น่าสนใจว่า	 สตรีที่บวชเป็นภิกษุณีโดยไม่ผ่านข้ันตอน

14	ดูประเด็นความเข้าใจผิดเกี่ยวกับขั้นตอนการบวชเป็นภิกษุณีของสตรีกลุ่มแรกใน

	 หัวข้อ	“กฎเกณฑ์การบวชเป็นภิกษุณี”	ซึ่งปรากฏใน	http://www.dhammahome.

	 com/webboard/topic/18442	ผู้เขียนเข้าถึงเมื่อ	30	มีนาคม	2561.
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ของการบวชเป็นสิกขมานานั้นอาจจะไม่ใช่เพียงกลุ่มสตรีชาวศากยะเท่านั้น	 แต่

อาจจะยังมีสตรีอื่นๆ	 อีกที่ได้รับการบวชเป็นภิกษุณีโดยไม่ผ่านการเป็นสิกขมานา	

แต่กรณีการบวชของสตรีอื่นๆ	 ไม่ปรากฏหลักฐานระบุชัดเจนเหมือนสตรีกลุ่มแรก	

เราจะพิจารณาประเด็นนี้ในรายละเอียดต่อไป

3. ข้อพิจารณาว่าด้วยขั้นตอนการบวชภิกษุณี

	 ในครุธรรม	 8	 ประการที่พระพุทธเจ้าทรงบัญญัติขึ้นให้สตรีกลุ่มแรก

พิจารณาก่อนที่จะทรงอนุญาตให้มีการบวชเป็นภิกษุณีในพระธรรมวินัยนั้น15

เราจะพบค�าส�าคัญ	 2	 ค�าที่ปรากฏข้ึนครั้งแรกในพุทธศาสนา16	 คือ	 ค�าว่า	 ภิกษุณี

กับค�าว่า	สิกขมานา	ค�าแรกนั้นเริ่มปรากฏตั้งแต่ในครุธรรมข้อที่	1	 เป็นต้นไปและ

เป็นที่เข้าใจกันชัดเจนว่า	 หมายถึง	 นักบวชผู้หญิง	 หรือพระผู้หญิง	 คู่กับค�าว่า

ภิกษุ	ที่หมายถึง	นักบวชผู้ชาย	หรือพระผู้ชาย	ส่วนค�าหลังคือ	ค�าว่า	“สิกขมานา”	

ปรากฏอยู่ในครุธรรมข้อที่	 617	 ซึ่งในสิกขาบทวิภังค์	 แห่งวิกัปปนสิกขาบท	 สุรา

ปานวรรคอธิบายว่า	 ได้แก่	 สตรีผู้ศึกษาสิกขาธรรม	 6	 ข้อ	 ตลอด	 2	 ปี18	 และ

15	วิ.จู.(ไทย)	7/403/316-317.
16	ข้อความในพระไตรปิฎกเล่มท่ี	 10	 (ที.ม.	 (ไทย)	 10/175/123-124)	 ชี้ว่า	 ช่วงก่อน

	 การอนุญาตให้บวชภิกษุณี	 พระพุทธเจ้าเคยตรัสถึงภิกษุณีบริษัทไว้ในพระสูตรด้วย

	 เหมือนกัน	 โดยทรงปรารภถึงมารท่ีมากราบอาราธนาพระองค์ให้เสด็จปรินิพพาน

	 หลงัจากทีไ่ด้ตรสัรู	้แต่พระองค์ไม่รบัค�าของมารด้วยเหตวุ่า	พระองค์ยงัไม่ได้ประดษิฐาน

	 พุทธบริษัท	 4	 คือ	 ภิกษุ	 ภิกษุณี	 อุบาสกและอุบาสก	 ให้เป็นปกแผ่นมั่นคงเพียงพอ

	 ที่รับสืบสานงานพระศาสนาต่อจากพระองค์	 แต่การตรัสครั้งนั้นเป็นเพียงการเล่าถึง

	 เหตุการณ์ที่ยังไม่เกิดขึ้นอย่างเป็นรูปธรรม	แต่การตรัสค�าว่า	“ภิกษุณี”	ในครุธรรม	8	

	 ประการในพระวินัยเป็นการตรัสถึงนักบวชหญิงที่ก�าลังจะเกิดขึ้นอย่างเป็นรูปธรรม

	 ในพระธรรมวินัยของพระพุทธองค์.	
17	วิ.จู.(ไทย)	7/403/317.
18	วิ.มหา.	(ไทย)	2/374/494.
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กลายเป็นขั้นตอนการบวชของสตรีในพุทธศาสนา	แต่นอกจากค�านี้	ยังมีค�าส�าหรับ

เรียกขั้นตอนต่างๆ	เป็นการเฉพาะ	ดังนี้

	 สามเณรี	 สามเณรผู้หญิงหรือหญิงที่รับบรรพชาในส�านักภิกษุณี	 เหมือน

สามเณรเด็กชายที่ครองเพศนักบวชขณะที่อายุยังไม่ครบ	 20	 ปีบริบูรณ์19	 ซึ่ง

อาจจะเป็นเด็กหญิงที่อายุยังน้อย	 แต่ต้องการบวชประพฤติพรหมจรรย์จะเข้าสู่

การบวชเป็นสามเณรีโดยมีภิกษุณีเป็นพระอุปชฌาย์	 (พระอุปชฌาย์ฝ่ายภิกษุณี	

เรียกว่า	 ปวัตตินี)	 ทั้งสามเณรและสามเณรีจะต้องถือสิกขาบทหรือศีล	 10	 ข้อ20 

จากนั้น	 เมื่อสามเณรีอายุถึง	 18	 ปี	 พระอุปชฌาย์จะน�าเข้าสู ่ขั้นตอนส�าคัญ

ทีเ่ข้มข้นและเคร่งครดัยิง่ขึน้เพือ่เป็นการเตรยีมพร้อมก่อนทีจ่ะได้รบัการยอมรบัให้

บวชเป็นภกิษณุใีนขัน้ตอนต่อไป	ขัน้ตอนของการบวชต่อเนือ่งจากการเป็นสามเณรี

นี้เรียกว่า	สิกขมานา

	 สิกขมานา เป็นค�าที่ใช้หมายถึง	 สตรีผู้ถือเพศนักบวชท่ีก�าลังศึกษา	 หรือ	

สามเณรีผู้มีอายุถึง	18	ปีแล้ว	อีก	2	ปีจะครบบวชเป็นภิกษุณี	ภิกษุณีสงฆ์สวดให้

สิกขาสมมติ	คือ	ตกลงให้สมาทานสิกขาบท	6	ประการ	ซึ่งหมายถึง	ศีล	6	ข้อแรก

ของสามเณร	หรือสามเณรี	คือ	(1)	งดเว้นจากการฆ่าสัตว์	(2)	งดเว้นจากการถือเอา

ของที่เจ้าของมิได้ให้	 (3)	 งดเว้นจากพฤติกรรมอันมิใช่พรหมจรรย์	 (4)	 งดเว้นจาก

19	พระพรหมคุณาภรณ์	 (ป.อ.	 ปยุตฺโต),	พจนานุกรมพุทธศาสน์ ฉบับประมวลศัพท์,

	 พิมพ์ครั้งที่	 27	 (กรุงเทพมหานคร	 :	 โรงพิมพ์มหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย,	 2559),

	 หน้า	443.
20	ศีล	10	ข้อ	คือ	(1)	งดเว้นจากการฆ่าสัตว์	(2)	งดเว้นจากการลักทรัพย์	(3)	งดเว้นจาก

	 อพรหมจรรย์	(การมีเพศสัมพันธ์)	(4)	งดเว้นจากมุสาวาท	(5)	งดเว้นจากการดื่มน�้าเมา

	 คือ	 สุราและเมรัยอันเป็นท่ีตั้งแห่งความประมาท	 (6)	 งดเว้นจากการบริโภคอาหาร

	 ในเวลาวิกาล	(7)	งดเว้นจากการฟอน	การขับ	การประโคม	และการดูการเล่นอันเป็น

	 ข้าศึก	 (8)	 งดเว้นจากการลูบไล้ทัดทรงประดับ	 ดอกไม้และของหอม	 อันเป็นลักษณะ

	 แห่งการแต่งตัว	 (9)	 งดเว้นจากการนั่งการนอนบนที่นั่งที่นอนใหญ่	 (10)	 งดเว้นจาก

	 การรับทองและเงิน	ดูใน	ขุ.ขุ.	(ไทย)	25/2/2-3.
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การพูดเท็จ	 (5)	 งดเว้นจากน�้าเมาคือสุราและเมรัยอันเป็นท่ีตั้งแห่งความประมาท	

(6)	งดเว้นจากการบริโภคอาหารในเวลาวิกาล21	สิกขาบท	6	ประการนี้ถูกก�าหนด

ให้สิกขามานารักษาอย่างเคร่งครัดไม่ขาดตกบกพร่องตลอดเวลา	 2	 ปีเต็ม	 ถ้าล่วง

ข้อใดข้อหนึ่งต้องสมาทานตั้งต้นไปใหม่อีก	 2	 ปี	 เมื่อครบ	 2	 ปี	 ภิกษุณีสงฆ์จึงจะ

น�าเข้าสู่การอุปสมบทโดยสงฆ์	 2	 ฝ่าย	 ขณะที่สมาทานสิกขาบท	 6	ประการอย่าง

เคร่งครัดนี้	สตรีนักบวชนั้นจะถูกเรียกว่า	นางสิกขมานา22

	 อย่างไรก็ดี	ตามพทุธบญัญติัในกมุารภูีตวรรค	แห่งปาจติตย์ี	ในภกิขุนวีภิงัค์	

มีบัญญัติเกี่ยวกับการบวชสตรีโดยแบ่งเป็น	 2	 กลุ่ม	 คือ	 1)	 สตรีที่ไม่เคยผ่านการ

ครองเรือน	 เรียกว่า	 กุมารีภูตา	 2)	 สตรีที่ผ่านการครองเรือนมาแล้ว	 เรียกว่า

คิหีภูตา23	 ส่วนอรรถกถาได้อธิบายวิธีด�าเนินการบวชแก่สตรี	 2	 กลุ ่มนี้	 ดังนี้	

ส�าหรับสตรีทีเ่ป็นกมุารภีตูา	ซึง่อาจมอีายตุัง้แต่	7	ขวบเป็นต้นไป	ภกิษณุคีวรให้บวช

เป็นสามเณรีก่อนจนถึงอายุ	 18	 จึงให้สิกขาสมมติเป็นสิกขมานาถือศีล	 6	 ข้อเป็น

เวลา	2	ปี	แล้วจึงพิจารณาให้รับการอุปสมบทเป็นภิกษุณีต่อไป	ส�าหรับสตรีที่เป็น

คิหิภูตา	ซึ่งอาจมีอายุตั้งแต่	10	ขวบเป็นต้นไป	ภิกษุณีสงฆ์ควรให้สิกขาสมมติเป็น

สิกขมานา	 เป็นเวลา	 2	 ปี	 เมื่อครบ	 2	 ปีแล้วจึงให้การอุปสมบทเป็นภิกษุณีต่อไป

ยกตัวอย่าง	 เช่น	หากสตรีคิหิภูตาอายุ	10	ขวบประสงค์จะบวช	ภิกษุณีสงฆ์พึงให้

สกิขาสมมตเิป็นสกิขมานาเป็นเวลา	2	ปี	เมือ่ครบ	2	ปีเธอจะมอีาย	ุ12	ปี	ภกิษณุสีงฆ์

จึงจะพิจารณาให้อุปสมบทเป็นภิกษุณีต่อไป	นอกจากนี้	ยังมีนักบวชสตรีที่เรียกว่า	

มหาสิกขมานา	หมายถึง	สตรีที่มีอายุเกิน	20	ปีซึ่งอาจจะมีครอบครัวหรือไม่ก็ตาม

ก็ไม่เรียกว่า	 คิหิภูตา	 หรือกุมารี	 แต่เรียกว่า	 สิกขมานา	 ด้วยอ�านาจการให้สิกขา

21	ดูใน	วิ.ภิกขุนี.	(ไทย)	3/1078/297-298.
22	พระพรหมคุณาภรณ์	 (ป.อ.	 ปยุตฺโต),	พจนานุกรมพุทธศาสน์ ฉบับประมวลศัพท์,

	 พิมพ์ครั้งที่	 27	 (กรุงเทพมหานคร:	 โรงพิมพ์มหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย,	 2559),

	 หน้า	451.
23	ดูสิกขาบทในกุมารีภูตวรรค	สิกขาบทที่	1	–	2-	และ	3	ใน	วิ.ภิกขุนี.	(ไทย)	3/1119-

	 1135/322-332.	
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สมมติ24 

	 ในหลักฐานที่มา	 คือ	 ครุธรรมข้อที่	 6	 ที่ระบุว่า	 “ภิกษุณีพึงแสวงหา

การอุปสมบทในสงฆ์	 2	 ฝ่ายให้แก่สิกขมานาที่ศึกษาธรรม	 6	 ข้อตลอด	 2	 ปีแล้ว	

ธรรมข้อนี้ภิกษุณีพึงสักการะ	 เคารพ	นับถือ	บูชา	 ไม่พึงล่วงละเมิดจนตลอดชีวิต”	

นั้น	 ไม่ได้กล่าวถึงที่มาที่ไปของสิกขมานา	 หากแต่เป็นข้อความที่กล่าวถึงเรื่องที่ยัง

ไม่เกิดขึ้น	 หรือ	 ที่เรียกว่า	 “อนุปปนนบัญญัติ”	 กล่าวคือ	 ช่วงท่ีบัญญัติครุธรรม

ข้อนี้เป็นช่วงเวลาที่ยังไม่มีสิกขมานา	หากดูเฉพาะข้อความนี้	 เราจะทราบแต่เพียง

ว่า	สิกขมานา	คือ	ผู้ที่ถูกก�าหนดให้ศึกษาธรรม	6	ข้อตลอด	2	ปี	ก่อนที่ภิกษุณีสงฆ์

จะน�าไปท�าการบวชเป็นภิกษุณีจากสงฆ์ทั้ง	 2	 ฝ่าย	 แต่เราจะไม่ทราบว่า	 ใครคือ

ผู้ทีจ่ะมาเป็นสิกขมานา	ทัง้นีเ้พราะครธุรรมขอ้นีเ้ป็นระเบียบปฏิบตัิที่พระพุทธองค์

ได้ทรงบัญญัติไว้ล่วงหน้า	 ต่อมาภายหลัง	 เมื่อมีการบวชภิกษุณีเข้ามาสู่พระธรรม

วินัย	เราจึงได้ทราบรายละเอียดเกี่ยวกับสิกขมานามากขึ้น

	 กล่าวโดยสรุป	ตามหลักพระวินัยอันเป็นพุทธบัญญัติ	การบวชเป็นภิกษุณี

ต้องผ่านขั้นตอนส�าคัญคือ	 การถือเพศนักบวชที่เรียกว่า	 “สิกขมานา”	 โดยถือ

สกิขาบทหรือศลี	6	ข้อ	อย่างเคร่งครดัตลอดเวลา	2	ปี	ในระหว่างนี	้หากมกีารปฏบัิติ

บกพร่องในศีลข้อใดข้อหนึ่ง	 ต้องเริ่มต้นนับหนึ่งใหม่	 เช่น	 เป็นสิกขมานามาแล้ว

6	เดือน	พอย่างเข้าเดือนที่	7	เกิดการปฏิบัติผิดในศีลข้อที่	1	ระยะเวลาที่ปฏิบัติมา	

6	เดอืนน้ันถอืว่าเป็นโมฆะ	คอื	จะน�ามานบัรวมไม่ได้	สตรนีัน้ต้องเริม่ปฏบิตัตินในศลี	

6	ข้อ	และเริ่มนับวันเวลาของการเป็นสิกขมานาใหม่จนกว่าการปฏิบัติในศีล	6	ข้อ

จะสมบูรณ์ไม่ขาดตกบกพร่องต่อเนื่องเป็นเวลา	2	ปี	การที่สิกขมานาถูกก�าหนดให้

ถือศีล	6	ข้อนั้นไม่ใช่การลดข้อปฏิบัติในศีล	10	ของสามเณรีลง	เพราะโดยพฤตินัย	

สิกขมานาก็ยังคงถือศีล	 10	 แต่ในขั้นตอนนี้	 สิกขมานาถูกก�าหนดให้ถือศีล	 6	 ข้อ

อย่างเคร่งครัดเป็นกรณีพิเศษ	 ข้อแตกต่างระหว่างการถือศีล	 10	 ของสามเณรี

24	ดูค�าอธิบายของอรรถกถาน้ีในวิ.ภิกฺขุนี.อ.	 (ไทย)	 2/1119/657-658,	 วิ.ภิกฺขุนี.อ.

	 (บาลี	2/1119/518-519.	
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กับศีล	 6	 ของสิกขมานาอยู่ตรงที่สามเณรีแม้อาจบกพร่องในศีลที่	 1	 ถึงข้อที่	 10

ข้อใดข้อหนึ่งไปก็จะไม่ถูกปรับให้เริ่มต้นเป็นสามเณรีใหม่	 แต่ส�าหรับสิกขมานา

หากศลีข้อที	่1	ถงึข้อที	่6	ขาดตกบกพร่องไปต้องเริม่นบัวนัเวลาของการเป็นสกิขมา

นาใหม่	 (ส่วนความบกพร่องใน	 4	 ข้อหลังแม้จะเป็นความผิดแต่ก็ไม่ถึงกับให้

เริ่มนับวันเวลาของการเป็นสิกขมานาใหม่)25	 ในแง่นี้	 ระยะเวลา	 2	ปีจึงถือว่าเป็น

กรอบเวลามาตรฐานของการเป็นสิกขมานาก่อนที่จะได้รับการบวชเป็นภิกษุณี

ในขั้นตอนต่อไป	หากถือตามระเบียบนี้	 ในกรณีที่มีการปฏิบัติบกพร่องและเริ่มต้น

นับวันเวลาของการเป็นสิกขมานาใหม่	 กว่าสตรีที่เป็นสิกขมานาจะได้รับการ

อุปสมบทเป็นภิกษุณีอาจต้องใช้เวลาในการบ�าเพ็ญตนเป็นสิกขมานายาวนาน

มากกว่า	 2	 ปี	 ตรงนี้คือระเบียบปฏิบัติของการบวชเป็นภิกษุณีท่ีชาวพุทธเถรวาท

เข้าใจตรงกัน

	 ประเด็นที่ต้องพิจารณาต่อไป	ก็คือ	สตรีคนใดหรือกลุ่มใดได้เข้าสู่ขั้นตอน

ของการเป็นสิกขมานาเป็นคนแรกหรือกลุ่มแรก	 จากหลักฐานในพระวินัยปิฎก

พบว่า	 การบวชเป็นภิกษุณีของสตรีกลุ่มแรก	 คือ	 พระนางมหาปชาบดีโคตมีและ

สตรีศากยวงศ์อีก	 500	 นางน้ันต้องเผชิญกับเงื่อนไขอันเป็นปราการส�าคัญ	 คือ	

ครุธรรม	8	ประการ	กล่าวคือ	 (1)	ภิกษุณีถึงจะบวชได้	 100	พรรษาก็ต้องท�าการ

กราบไหว้ต้อนรับท�าอัญชลีกรรมท�าสามีจิกรรมแก่ภิกษุผู้บวชแม้ในวันนั้น	 ธรรม

ข้อ	 นี้ภิกษุณีพึงสักการะ	 เคารพ	 นับถือ	 บูชา	 ไม่พึงล่วงละเมิดจนตลอดชีวิต	

(2)	 ภิกษุณีไม่พึงอยู่จ�าพรรษาในอาวาสที่ไม่มีภิกษุ	 ธรรมข้อนี้ภิกษุณีพึงสักการะ	

เคารพ	นับถือ	บูชา	ไม่พึงล่วงละเมิดจนตลอดชีวิต	(3)	ภิกษุณีพึงหวังธรรม	2	อย่าง	

คือ	 ถามอุโบสถและไปรับโอวาทจากภิกษุสงฆ์ทุกกึ่งเดือน	 ธรรมข้อนี้ภิกษุณีพึง

สักการะ	เคารพ	นับถือ	บูชา	ไม่พึงล่วงละเมิดจนตลอดชีวิต	(4)	ภิกษุณีจ�าพรรษา

25	สมเด็จพระมหาสมณเจ้า	 กรมพระยาวชิรญาณวโรส,	สารานุกรมพระพุทธศาสนา,

	 อ้างใน	นาวาเอกทองย้อย	แสงสินชัย, ไขปริศนาการบวชภิกษุณี	 (กรุงเทพมหานคร:	

	 บริษัท	สหธรรมิก	จ�ากัด,	2544),	หน้า	33.
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แล้วพึงปวารณาในสงฆ์	 2	 ฝ่าย	 โดยสถาน	 3	 คือ	 ได้เห็น	 ได้ฟง	 หรือได้นึกสงสัย

ธรรมข้อนี้ภิกษุณีพึงสักการะ	 เคารพนับถือ	 บูชา	 ไม่พึงล่วงละเมิดจนตลอดชีวิต

(5)	ภิกษุณีต้องครุธรรมแล้วพึงประพฤติปกขมานัตในสงฆ์	2	ฝ่าย	ธรรมข้อนี้ภิกษุณี

พึงสักการะ	 เคารพ	 นับถือ	 บูชา	 ไม่พึงล่วงละเมิดจนตลอดชีวิต	 (6)	 ภิกษุณี

พึงแสวงหาการอุปสมบทในสงฆ์	2	ฝ่ายให้แก่สิกขมานาที่ศึกษาธรรม	6	ข้อตลอด	

2	 ปีแล้ว	 ธรรมข้อนี้ภิกษุณีพึงสักการะ	 เคารพ	 นับถือ	 บูชา	 ไม่พึงล่วงละเมิดจน

ตลอดชีวิต	(7)	ภิกษุณีไม่พึงด่า	ไม่พึงบริภาษภิกษุ	ไม่ว่ากรณีใด	ๆ 	ธรรมข้อนี้ภิกษุณี

พงึสักการะ	เคารพ	นบัถอื	บชูา	ไม่พงึล่วงละเมดิจนตลอดชวีติ	(8)	ตัง้แต่วนันีเ้ป็นต้น

ไป	 ห้ามภิกษุณีส่ังสอนภิกษุ	 แต่ไม่ห้ามภิกษุสั่งสอนภิกษุณี	 ธรรมข้อนี้ภิกษุณีพึง

สักการะ	เคารพ	นับถือ	บูชา	ไม่พึงล่วงละเมิดจนตลอดชีวิต26

	 เง่ือนไขทั้ง	 8	 ประการน้ีถูกก�าหนดให้สตรีพิจารณาตั้งแต่ยังไม่ได้บวช

การบวชของสตรีขึ้นอยู่กับว่าจะยอมรับเงื่อนไขทั้ง	 8	 ข้อนี้ได้หรือไม่	 หากยอมรับ	

ก็จะได้รับอนุญาตให้บวชเป็นภิกษุณี	 แต่หากยอมรับเงื่อนไขเหล่านี้ไม่ได้	 การบวช

เป็นภิกษุณีก็ไม่สามารถเกิดขึ้นได้	 หากพิจารณารายละเอียดของเงื่อนไขทั้ง	 8	 ข้อ

จะพบว่า	การบวชเป็นภิกษุณีของสตรีนั้นไม่ใช่เรื่องง่าย	บทบัญญัติทั้ง	8	ประการก็

เป็นเรือ่งยากทีจ่ะยอมรบั	หากสตรใีห้ความส�าคญัแก่เรือ่งทีต่นอาจได้รบัผลกระทบ	

เช่น	 การปฏิบัติต่อกันระหว่างภิกษุกับภิกษุณีที่ปรากฏอยู่ในเนื้อหาของเงื่อนไข

ดังกล่าว	 ซึ่งอาจท�าให้สตรีมองว่าตนเองเป็นฝ่ายเสียเปรียบต่อบุรุษเพศ	 ก็คงเป็น

เรื่องยากท่ีสตรีจะยอมรับระเบียบปฏิบัติที่พระพุทธเจ้าทรงบัญญัตินี้ได้	 แต่เพราะ

สตรีกลุ่มนี้ค�านึงถึงเรื่องอื่นที่ส�าคัญกว่า	กล่าวคือ	การได้บวชประพฤติพรหมจรรย์

ในพระธรรมวินัยของพระพุทธเจ้าเพื่อความหลุดพ้นจากกิเลสและความทุกข์	

พวกเธอจึงยินดีที่จะรับปฏิบัติตามครุธรรม	 8	 ประการแต่โดยง่าย	 หลักฐานระบุ

ว่า	 พระนางมหาปชาบดีโคตมีส�าเร็จเป็นภิกษุณีโดยวิธีการยอมรับในครุธรรม	 8	

ประการ27	 ไม่ได้บวชโดยสงฆ์	 ในแง่นี้	 ภิกษุณีมหาปชาบดีจึงไม่ปรากฏนามภิกษุ

26	ดูใน	วิ.จู.	(ไทย)	7/403/316-317.
27	วิ.จู.	(ไทย)	7/404/321.
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หรือภิกษุณีผู้เป็นพระอุปชฌาย์	 แต่ในแง่ของพระธรรมวินัย	 ความเป็นภิกษุณี

ของนางได้รับการรับรองอย่างถูกต้องตามพุทธบัญญัติ	 ซ่ึงอาจกล่าวได้ว่า	 ภิกษุณี

มหาปชาบดีมีพระพุทธเจ้าทรงเป็นพระอุปชฌาย์	ส่วนสตรีศากยวงศ์อีก	500	นาง

นั้นได้รับการบวชเป็นภิกษุณีโดยภิกษุสงฆ์ฝ่ายเดียวซึ่งเป็นไปตามพุทธานุญาตท่ีว่า

“ภิกษุทั้งหลาย	เราอนุญาตให้ภิกษุทั้งหลายอุปสมบทภิกษุณีทั้งหลาย”28	การบวช

ภิกษุณียุคแรกในลักษณะนี้ได้รับการรับรองโดยพุทธานุญาต	 ซ่ึงบางข้ันตอนอาจ

ไม่ได้เป็นไปตามเงื่อนไขที่ทรงวางไว้ในครุธรรม	8	ประการ29	ตรงนี้ชี้ให้เห็นว่า	สตรี

กลุ่มแรกไม่ปรากฏว่ามีผู ้ใดผู้หนึ่งต้องผ่านขั้นตอนของการบวชเป็นสิกขมานา	

ถอืศลี	6	ข้อเป็นเวลา	2	ปีก่อนทีจ่ะได้รบัการบวชเป็นภกิษณุ	ีดงันัน้	ส�าหรบัการบวช

ของสตรีกลุ่มแรก	ครุธรรมข้อที่	 6	 จึงไม่ถูกน�ามาบังคับใช้	 เนื่องจากเหตุผลส�าคัญ

คือ	 ยังไม่มีภิกษุณีสงฆ์ซึ่งจะเป็นผู้ให้ก�าเนิดสิกขมานา	 แต่หลังจากการเกิดขึ้น

ของภิกษุณีกลุ่มแรกนี้เป็นต้นไป	 การบวชเป็นภิกษุณีของสตรีคนอื่นๆ	 ต้องเป็นไป

ตามเง่ือนไขในครุธรรม	8	ประการอย่างเคร่งครัด	โดยเฉพาะอย่างยิง่ครธุรรมข้อที	่6	

28	วิ.จู.	(ไทย)	7/404/321.
29	เช่น	 ครุธรรมข้อที่	 6	 ที่ระบุไว้ว่า	 “ภิกษุณีพึงแสวงหาการอุปสมบทในสงฆ์	 2	 ฝ่ายให้

	 แก่สิกขมานาที่ศึกษาธรรม	6	ข้อตลอด	2	ปีแล้ว	ธรรมข้อนี้ภิกษุณีพึงสักการะ	เคารพ	

	 นับถือ	 บูชา	 ไม่พึงล่วงละเมิดจนตลอดชีวิต”	 นักวิชาการทางพุทธศาสนาเชื่อว่า

	 ครุธรรมข้อนี้เป็นหลักฐานที่ยืนยันว่า	 การบวชภิกษุณีที่ถูกต้องตามพุทธบัญญัติต้อง

	 ผ่านพิธีบวชโดยสงฆ์	 2	 ฝ่าย	 คือ	 ฝ่ายภิกษุณีสงฆ์เป็นเบื้องต้น	 และเสร็จสมบูรณ์ใน

	 ฝ่ายภิกษุสงฆ์	 แต่หากพิจารณาข้อความในครุธรรมข้อที่	 6	 อย่างละเอียดครบถ้วน

	 จะเห็นว่า	 พระพุทธองค์ก�าหนดให้ภิกษุณีพึงน�าสตรีที่บวชเป็นสิกขมานาไปขอรับ

	 การอุปสมบทโดยสงฆ์	 2	 ฝ่าย	 ไม่ได้ก�าหนดว่า	 สตรีทุกคนที่จะบวชเป็นภิกษุณีต้อง

	 ได้รับการอุปสมบทโดยสงฆ์	 2	 ฝ่าย	 เพราะอาจมีสตรีบางกลุ่มที่ได้รับการบวชโดย

	 ภิกษุสงฆ์เพียงฝ่ายเดียว	 โดยเฉพาะสตรีท่ีไปขอบวชเป็นภิกษุณีกลุ่มแรกนั้นจะเห็นได้

	 ชดัเจนว่า	ไม่ได้ผ่านข้ันตอนของการบวชเป็นสกิขมานา	หากแต่ได้รบัการอปุสมบทเป็น

	 ภิกษุณีโดยภิกษุสงฆ์ในขั้นตอนเดียว.
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ซึ่งหมายความว่า	ระเบียบของการบวชเป็นสิกขมานาไม่ได้ถูกก�าหนดขึ้นเพื่อใช้กับ

สตรีกลุ่มแรก	 หากแต่เป็นวิธีการบวชที่ถูกก�าหนดขึ้นเพื่อบังคับใช้ส�าหรับการบวช

สตรีที่จะมีขึ้นภายหลังจากนั้น

4. วเิคราะห์กรณกีารตัง้ครรภ์ของภกิษณุทีีส่มัพนัธ์กบัระเบยีบว่าด้วยสกิขมานา

	 จากเรื่องเล่ากรณีภิกษุณีต้ังครรภ์	 2	 กรณีท่ียกมาเป็นตัวอย่างแล้วนั้น

เร่ืองเล่าเกี่ยวกับภิกษุณีที่คลอดบุตรและได้รับพุทธานุญาตให้มีภิกษุณีรูปหนึ่ง

อยู่เป็นเพื่อนน้ันไม่ปรากฏรายละเอียดเกี่ยวกับประวัติแน่ชัด	 จากข้อความใน

คัมภีร์พระวินัยปิฎก	เหมือนเธอเองก็ทราบว่าตัวเองตั้งครรภ์	แต่ได้บวชเป็นภิกษุณี

จนกระทั่งได้คลอดบุตรและเลี้ยงดูบุตรในส�านักของภิกษุณี	เราอาจสันนิษฐานตาม

ที่ได้เสนอไว้แล้วว่า	 ภิกษุณีรูปนี้อาจเป็นหนึ่งในสตรีกลุ ่มแรกที่ได้รับอนุญาต

ให้บวชเป็นภิกษุณีโดยไม่ผ่านขั้นตอนของการเป็นสิกขมานา	 เมื่อการบวชของ

นางไม่ได้ผ่านขัน้ตอนของการเป็นสกิขมานา	การคลอดบุตรในขณะท่ีนางเป็นภกิษณุี

จงึไม่ใช่ประเดน็ทีค่วรตัง้ข้อสงสยั	กรณทีีน่่าสนใจจงึได้แก่กรณตีวัอย่างที	่2	ทีค่มัภีร์

อรรถกถาเล่าว่า	 เธอเป็นธิดาของเศรษฐีชาวเมืองราชคฤห์	 ซึ่งหลักฐานตรงนี้

สามารถยืนยันได้ว่า	 เธอไม่ใช่หนึ่งในสตรีกลุ่มแรกที่บวชเป็นภิกษุณี	 เธอบวชเป็น

ภิกษุณีในส�านักของพระเทวทัตโดยไม่รู้ว่าตัวเองต้ังครรภ์	 ภายหลังภิกษุณีรูปนี้

ได้ไปอยู่ในส�านักภิกษุณีในวัดพระเชตวันภายใต้การปกครองของพระพุทธองค์

จนกระทัง่คลอดบตุร	พระพทุธองค์จึงได้ตรสัสัง่ให้พระอบุาลเีป็นผูน้�าในการวนิจิฉยั

การตั้งครรภ์ของเธอให้กระจ่างชัดในท่ามกลางพุทธบริษัท	 4	 ผลการวินิจฉัยได้

ปรากฏดังที่เสนอมาแล้วว่า	 ภิกษุณีรูปนั้นไร้มลทินเพราะนางตั้งครรภ์ตั้งแต่ยังเป็น

คฤหัสถ์

	 ผลการวินิจฉัยที่ระบุการตั้งครรภ์ของภิกษุณีเกิดข้ึนตั้งแต่เธอยังเป็น

คฤหสัถ์น้ีเป็นส่ิงทีน่่าสนใจ	โดยเฉพาะอย่างยิง่	เม่ือเราน�าผลการวนิจิฉยัมาพจิารณา

ร่วมกับระเบียบว่าด้วยสิกขมานา	(นักคิดบางท่านเสนอว่า	เหตุผลประการหนึ่งของ

ระเบียบข้อบงัคบัให้ต้องเป็นสกิขมานา	2	ปีส่วนหนึง่มาจากความรดักมุรอบคอบใน
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กรณีที่อาจมีการตั้งครรภ์ก่อนที่จะมีการบวชเป็นสิกขมานา30)	เราจะพบว่า	ภิกษุณี

รูปนี้ได้รับการบวชโดยไม่ผ่านการเป็นสิกขมานา	 ข้อสรุปจากการพิจารณา

การตั้งครรภ์ร่วมกับช่วงเวลาของการเป็นสิกขมานาย่อมส่งผลกระทบต่อความเช่ือ

ที่ว่า	 การบวชเป็นภิกษุณีโดยไม่ผ่านขั้นตอนของการเป็นสิกขมานานั้นเป็นพุทธา

นุญาตพิเศษส�าหรับสตรีกลุ่มแรกเท่านั้น	 หลังจากนั้น	 สตรีที่ประสงค์จะบวชเป็น

ภิกษุณีต้องเข้าสู่ขั้นตอนการบวชตามล�าดับขั้นอาจเป็นสามเณรีก่อนจนอายุครบ

18	 ปีจึงจะได้รับสมมติจากภิกษุณีสงฆ์ให้เป็นสิกขมานา	 หรืออาจจะได้รับ

การสมมติให้เป็นสิกขมานาโดยไม่ต้องผ่านการบวชเป็นสามเณรี	 ในระหว่างที่เป็น

สิกขมานาน้ี	 หากมีการต้ังครรภ์ก็เป็นไปได้ว่านางสิกขมานานั้นตั้งครรภ์ตั้งแต่

ก่อนบวช	

	 แต่ในกรณีภกิษุณีมารดาของท่านพระกมุารกสัสปะนีก้ลบัได้รบัการวนิจิฉยั

ว่า	 เธอตั้งครรภ์ตั้งแต่เป็นคฤหัสถ์	 ซึ่งหมายถึง	 ช่วงเวลาก่อนที่จะเข้ามาสู่การบวช

เป็นภิกษุณี	 แต่หลักฐานในคัมภีร์ที่มาคือ	 อรรถกถาธรรมบท	 ได้ยืนยันชัดเจนว่า

เธอเป็นธิดาของเศรษฐีชาวเมืองราชคฤห์	 ซึ่งบ่งช้ีนัยว่า	 เธอไม่ได้อยู่ในกลุ่มสตรี

กลุ่มแรกที่บวชเป็นภิกษุณีโดยไม่ผ่านการบวชเป็นสิกขมานา	 เมื่อเธอคลอดบุตร

ขณะเป็นภิกษุณี	 เหตุใดผลการวินิจฉัยจึงสรุปว่า	 เธอตั้งครรภ์ตั้งแต่ยังเป็นคฤหัสถ์	

เพราะการวินิจฉัยเช่นนี้จะเป็นการวินิจฉัยที่ถูกต้องได้ก็ต่อเมื่อภิกษุณีรูปนี้ได้รับ

การบวชโดยไม่ผ่านการเป็นสิกขมานามาก่อนเท่านั้น	 แต่เมื่อเธอไม่ได้เป็นหนึ่งใน

สตรีกลุ ่มแรกท่ีบวชเป็นภิกษุณีโดยไม่ต้องผ่านการเป็นสิกขมานา	 ก็แสดงว่า

เธอบวชในช่วงหลัง	 ซึ่งเป็นช่วงที่ระเบียบปฏิบัติตามเงื่อนไขของครุธรรมข้อที่	 6

ถกูน�ามาบงัคับใช้แล้ว	กล่าวให้ชดักค็อื	เธอบวชเป็นภกิษุณโีดยผ่านขัน้ตอนการเป็น

สิกขมานา	 เมื่อช่วงเวลาของการบวชเป็นสิกขมานาถูกก�าหนดไว้ยาวนานถึง	 2	 ปี	

เธอซึ่งตั้งครรภ์มาต้ังแต่ก่อนบวชเป็นสิกขมานาจะคลอดตอนท่ีบวชเป็นภิกษุณี

ในช่วงเวลาอีก	2	ปีต่อมาได้อย่างไร

	 เพื่อการแก้ไขประเด็นปญหาน้ี	 นักศึกษาพุทธศาสนาบางท่านเสนอว่า

แม้ตามเรื่องเล่าในคัมภีร์อรรถกถาจะระบุว่านางเป็นภิกษุณี	 แต่โดยข้อเท็จจริง
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ภิกษุณีรูปนี้ยังไม่ได้บวชเป็นภิกษุณี	 หากแต่ยังอยู่ในระหว่างขั้นตอนของการเป็น

สิกขมานา	 ส่วนการที่คัมภีร์อรรถกถาใช้ค�าเรียกเธอว่า	 “ภิกษุณี”	 เป็นเพียง

การใช้ค�าตามแนวพระสูตร31	แต่ในความเป็นจริง	เธอเป็นเพียงสิกขมานา	เมื่อเธอ

เป็นสิกขมานา	 การที่อธิกรณ์เกี่ยวกับการตั้งครรภ์และคลอดบุตรของเธอจะได้รับ

การวินิจฉัยว่า	 เธอตั้งครรภ์มาตั้งแต่เป็นคฤหัสถ์จึงเป็นการวินิจฉัยท่ีถูกต้องตาม

ข้อเทจ็จรงิแล้ว32	ข้อเสนอนีเ้ป็นการเน้นย�า้ทศันะทีว่่า	ระเบยีบเงือ่นไขตามครธุรรม

ข้อที่	 6	 ท่ีว่าด้วยขั้นตอนการบวชเป็นสิกขามานาเป็นเวลา	 2	 ปีก่อนท่ีจะได้รับ

การบวชเป็นภิกษุณีนั้นถูกบังคับใช้มาตั้งแต่สตรีกลุ่มแรกแล้ว	 ยกเว้นพระนางมหา

ปชาบดีโคตมี

	 อย่างไรก็ตาม	แม้ข้อเสนอดังกล่าวนี้จะให้ค�าตอบที่น่ารับฟง	 แต่ประเด็น

ปญหาข้างต้นก็ยงัคงท้ิงข้อสงสยับางอย่างให้ต้องพจิารณา	เพราะดงัได้กล่าวแล้วว่า	

ชาวพุทธทั่วไปเชื่อว่า	 สตรีกลุ่มแรกได้รับการบวชเป็นภิกษุณีโดยไม่ผ่านการเป็น

สิกขมานา	 แต่หลักฐานข้อมูลในคัมภีร์อรรถกถาอาจท�าให้ความเชื่อดังกล่าวต้อง

ถูกใส่ไว้ในเครือ่งหมายค�าถาม	เพราะคมัภร์ีอรรถกถาบางแห่งได้ระบถุงึนางสกิขมา

นารูปหนึ่งชื่อ	“ติสสา”	โดยชี้ว่า	นางสิกขมานารูปนี้ออกบวชพร้อมกันกับสตรีกลุ่ม

แรกซึ่งเป็นบริวารของพระนางมหาปชาบดี	 โดยข้อความอรรถกถานี้ปรากฏอยู่ใน

การอธิบายเรื่องติสสาเถรีคาถา	อรรถกถาดังกล่าวได้ชี้ว่า

30	สมเด็จพระมหาสมณเจ้า	 กรมพระยาวชิรญาณวโรส,	สารานุกรมพระพุทธศาสนา,

	 อ้างใน	นาวาเอกทองย้อย	แสงสินชัย,	 ไขปริศนาการบวชภิกษุณี	 (กรุงเทพมหานคร:	

	 บริษัท	สหธรรมิก	จ�ากัด,	2544),	หน้า	32.
31	การใช้ค�าตามแนวพระสตูร	หมายความว่า	การใช้ค�าเพยีงระบถึุงบคุคลโดยไม่ได้จ�าแนก

	 อย่างเคร่งครัดว่า	 เป็นสามเณรี	 สิกขมานา	 หรือ	 ภิกษุณี	 อรรถกถาธรรมบทนี้จัดอยู่

	 ในพระสูตร–	ผู้เขียน.
32	ในหัวข้อ	“กฎเกณฑ์การบวชเป็นภกิษณุ”ี	ซึง่ปรากฏใน	http://www.dhammahome.

	 com/webboard/topic/18442	ผู้เขียนเข้าถึงเมื่อ	30	มีนาคม	2561.
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 สิกขมานาชื่อติสสาแม้นี้	 ก็ได้สร้างสมบุญบารมีไว้ในพระพุทธเจ้า

องค์ก่อน	ๆ	สั่งสมกุศลที่เป็นอุปนิสัยแห่งพระนิพพานในภพนั้นๆ	 เพราะ

กุศลที่ได้รวบรวมไว้เป็นปจจัย	ในพุทธุปปาทกาลนี้	จึงบังเกิดในศากยราช

ตระกูล	ในกรุงกบิลพัสดุ์	เจริญวัยแล้วเป็นสนมของพระโพธิสัตว์	ภายหลัง

ออกบวชพร้อมกับพระมหาปชาบดีโคตมี	เจริญวิปสสนา33

	 จากหลักฐานนี้จะเห็นว่า	 พระอรรถกถาจารย์มองว่า	 นางติสสาซ่ึงต่อมา

คือ	ติสสาเถรีนั้นเป็นหนึ่งในสตรีกลุ่มแรกที่ออกบวชพร้อมกับพระนางมหาปชาบดี

โคตมี	แต่ที่น่าสนใจคือ	พระอรรถกถาจารย์อธิบายข้อความพระบาลีสั้นๆ	ตรงนี้ว่า

โดยใช้ค�าว่า	“นางสิกขมานาชื่อติสสา”	อย่างชัดเจน	

	 แม้ข้อความของพระอรรถกถาจารย์ดงักล่าวนีจ้ะสอดคล้องกบัทศันะทีว่่า

การบวชเป็นสิกขมานาเป็นเวลา	2	ปีก่อนทีจ่ะได้รบัการบวชเป็นภกิษณุนีัน้ถกูบงัคับ

ใช้มาตั้งแต่สตรีกลุ่มแรก	แต่ก็ขัดแย้งกับความเชื่อของชาวพุทธผู้ศึกษาพุทธศาสนา

จ�านวนไม่น้อยทีเ่ข้าใจว่า	สตรกีลุม่แรกนัน้ได้รบัการบวชเป็นภกิษณุโีดยไม่ต้องผ่าน

ขั้นตอนของการเป็นสิกขมานา	 หากน�าข้อความนี้มาสะท้อนทัศนะของพระอรรถ

กถาจารย์ต่อประเด็นการบวชสิกขมานาตามเงื่อนไขของครุธรรมข้อที่	 6	 จะเห็น

33	ขุ.เถรี.อ.	 (ไทย)	4/13-14,	ขุ.เถรี.อ.	 (บาลี)	4/17-18.	จากการศึกษาอรรถกถาขุททก

	 นิกาย	 เถรีคาถา	 พบว่า	 คัมภีร์ได้ระบุถึงนางสิกขมานาหลายรูป	 บางรูปที่อาศัยอยู่ใน

	 กรุงกบิลพัสดุ์ออกบวชพร้อมกับพระนางมหาปชาบดีโคตมี	 บางรูปที่อาศัยอยู่ในเมือง

	 อื่นๆ	 ได้ออกบวชภายหลัง	 ที่น่าสนใจก็คือ	 คัมภีร์ได้กล่าวถึงสตรีทั้งที่ออกบวชพร้อม

	 พระนางมหาปชาบดีโคตมีและที่ออกบวชภายหลังในสถานะเป็นสิกขมานา	 ซึ่งหาก

	 กล่าวตามอรรถกถา	 ย่อมเป็นอันยืนยันได้ว่า	 ขั้นตอนการบวชเป็นสิกขมานาถูกใช้มา

	 ตั้งแต่การบวชของสตรีกลุ่มแรก.	
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ว่า	 ในทัศนะของพระอรรถถาจารย์ผู้อธิบายข้อความในคัมภีร์นี้34	 การบวชภิกษุณี

โดยผ่านการบวชเป็นสิกขมานาถูกบังคับใช้มาตั้งแต่การบวชของสตรีกลุ่มแรก	 แต่

ประเด็นปญหาก็คือ	 หากทัศนะนี้ของพระอรรถกถาจารย์ถูกต้อง	 ทัศนะดังกล่าว

ก็ย่อมขัดแย้งกับข้อความในคัมภีร์พระวินัยที่ระบุการตั้งครรภ์ของภิกษุณีรูปหนึ่ง	

(ภิกษุณีตั้งครรภ์กรณีตัวอย่างท่ี	 1)	 ที่ออกบวชเป็นภิกษุณีท้ังท่ีรู้ว่าตัวเองตั้งครรภ์	

ข้อความในคัมภีร์พระวินัยดังกล่าวนี้ชี้ชัดว่าเป็นการตั้งครรภ์ของภิกษุณี	 ซึ่งค�าว่า	

“ภิกษุณี”ตรงนี้ถูกใช้ในคัมภีร์พระวินัยที่มุ่งแสดงพระวินัย	 จึงไม่สามารถเข้าใจไป

ในแนวพระสูตรที่ใช้ค�าเพื่อกล่าวถึงบุคคลโดยไม่ชี้ชัดได้	 ค�าว่า	 “ภิกษุณี”	 ที่ใช้ใน

คัมภีร์พระวินัยนี้บ่งชี้ว่า	สตรีที่ตั้งครรภ์นั้นภิกษุณี	ไม่ใช่นางสิกขมานา	เมื่อเป็นเช่น

นี	้เราจะอธบิายกรณกีารตัง้ครรภ์ของภิกษณุรีปูนีอ้ย่างไร	เพราะหากมองว่า	ภกิษุณี

รูปนี้บวชเป็นภิกษุณีโดยไม่ผ่านการเป็นสิกขมานา	 ก็ย่อมขัดแย้งต่อทัศนะของ

พระอรรถกถาจารย์ที่มองว่า	 การบวชเป็นสิกขมานาถูกบังคับใช้ตามครุธรรมข้อที่	

6	มาตั้งแต่แรกแล้ว	แต่หากมองว่า	ภิกษุณีรูปนี้ได้เข้าสู่การบวชเป็นสิกขมานาเป็น

เวลา	2	ปี	กย่็อมเกดิค�าถามว่า	การบวชเป็นสกิขมานา	2	ปีแล้วมาตัง้ครรภ์จนคลอด

ตอนที่บวชเป็นภิกษุณีได้อย่างไร	เพราะข้อความในพระวินัยก็ระบุเอาไว้ชัดว่า	นาง

ออกบวชเป็นภิกษุณีขณะที่ก�าลังตั้งครรภ์

	 จากหลักฐานต่างๆ	ที่เสนอมานั้น	 จะเห็นว่า	 ความเป็นไปได้ของการเกิด

กรณีการตั้งครรภ์ของภิกษุณีตามที่ปรากฏในเร่ืองเล่านั้นต้ังอยู ่บนสมมติฐาน

อย่างน้อย	3	ประการ	คือ	(1)	เรื่องเล่าถูกประพันธ์ขึ้นโดยไม่ได้ค�านึงถึงบทบัญญัติ

เกี่ยวกับการบวชภิกษุณีว่าต้องขั้นตอนการเป็นสิกขมานามาก่อน	2	ปี	(2)	การบวช

ภิกษุณีในบางกรณีไม่จ�าเป็นต้องผ่านขั้นตอนสิกขมานา	 และ	 (3)	 ครุธรรม	 หรือ

34	หากข้อความของพระอรรถกถาจารย์ที่อธิบายการเป็นสิกขมานาของสตรีกลุ่มแรกที่

	 บวชเป็นภิกษุณีกับข้อความที่อธิบายการตั้งครรภ์ตั้งแต่ยังเป็นคฤหัสถ์ของภิกษุณี

	 ผู้เป็นมารดาของพระกุมารกัสสปะขัดแย้งกัน	 ความน่าสนใจที่จะเกิดขึ้นตามมา	 ก็คือ	

	 ข้อความอธิบายทัง้สองแห่งนีอ้ยูใ่นคมัภร์ีอรรถกถาซึง่เป็นผลงานของผูเ้ขยีนคนเดียวกนั	

	 คือ	พระพุทธโฆสะ	หรือ	พระพุทธโฆสาจารย์	–	ผู้เขียน.
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บัญญัติเกี่ยวกับสิกขมานาอาจได้รับการเขียนขึ้นภายหลัง

	 ในทศันะของผูเ้ขยีน	สมมติฐานข้อ	(1)	ผูป้ระพนัธ์เขยีนเรือ่งเล่ากรณภีกิษณุี

ตั้งครรภ์โดยไม่ได้ค�านึงถึงบทบัญญัติในครุธรรมข้อที่	 6	 นั้นไม่น่าเป็นไปได้	 เพราะ

ผู้ท�าหน้าที่อธิบายค�าสอนของพระพุทธเจ้าที่เรียกว่า	 “พระอรรถกถาจารย์”	 นั้น

ได้รับการยอมรับว่าเป็นผู้ผ่านการศึกษาพระธรรมวินัยในคัมภีร์ต่างๆ	 มาอย่าง

แตกฉาน	 โอกาสที่จะเกิดข้อผิดพลาดหรือลักลั่นในการอธิบายเป็นไปได้น้อยมาก	

ยิ่งข้อผิดพลาดในการอธิบายกรณีที่เกี่ยวข้องกับบทบัญญัติส�าคัญอย่างครุธรรม	 8	

ยิ่งไม่น่าจะเกิดขึ้นได้	 ส่วนสมมติฐานข้อที่	 (3)	 ที่ว่าครุธรรมหรือบัญญัติเกี่ยวกับ

สิกขมานาอาจได้รับการเขียนขึ้นภายหลัง	 น้ันแม้จะเป็นสิ่งท่ีน่าพิจารณา	 แต่ก็

เป็นการตั้งสมมติฐานจากการวิเคราะห์เชื่อมโยงภาพเหตุการณ์จากกรณีต่างๆ	 ที่

ปรากฏในคัมภีร์	 โดยไม่มีหลักฐานยืนยันแน่ชัด	 ซึ่งสุ่มเสี่ยงต่อการถูกมองว่าเป็น

การสรุปเกนิหลกัฐานอ้างองิ	(over-simplified)	แต่หากจะต้องพจิารณาสมมติฐาน

ทั้ง	 3	 ประการเพื่อหาข้อสรุปความเป็นได้ของการเกิดกรณีภิกษุณีตั้งครรภ์ตาม

ที่ปรากฏผ่านเรื่องเล่าในคัมภีร์นั้น	ผู้เขียนค่อนข้างเห็นด้วยกับสมมติฐานข้อ	(2)	

	 เหตุผลที่สนับสนุนความเห็นของผู้เขียนก็คือ	 ในการอธิบายเพื่อเสนอ

ค�าตอบต่อกรณีการตั้งครรภ์ของภิกษุณี	 เราอาจจะต้องปรับเปลี่ยนจากการมองว่า

พุทธบัญญัติทุกอย่างเป็นระเบียบปฏิบัติที่มีความเคร่งครัดและเข้มข้นมาต้ังแต่

ยคุแรกไปสูก่ารมองในมมุใหม่ว่า	ระเบยีบปฏบิติัทางพระวนิยั	แม้จะเป็นพุทธบญัญตัิ	

แต่กไ็ด้รับการปฏิบติัอย่างเหมาะสมตามสถานการณ์	ไม่ได้เคร่งครดัเข้มงวดโดยไม่มี

ข้อยกเว้นหรือไม่พิจารณาบริบทของเหตุการณ์ที่ก�าลังเกิดข้ึนภายใต้สถานการณ์

ต่างๆ	บทบญัญติับางอย่างอาจต้องลดความเข้มข้นลงเพือ่ตอบสนองต่อสถานการณ์

ที่จ�าเป็น	โดยเฉพาะอย่างยิ่งในการปฏิบัติตามระเบียบบางอย่างที่อาจมีผลกระทบ

ต่อชุมชนแห่งสงฆ์	 พุทธบัญญัติทางพระวินัยจึงปรากฏกรณียกเว้นหรือยืดหยุ่น

ได้ในบางสถานการณ์	ดังทีเ่ราจะเห็นหลายกรณทีีม่กีารยกเว้นหรอืยดืหยุน่ข้อปฏบัิติ

ทางพระวินัยลงเพื่อให้สอดรับกับสถานการณ์ที่จ�าเป็น	เช่น	มีบัญญัติให้ภิกษุทุกรูป
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ต้องฟงปาฏิโมกข์ทุกกึ่งเดือน	 แต่หากมีเหตุจ�าเป็นก็ทรงให้งดปาฏิโมกข์ได้35

การยกเว้นหรอืยดืหยุน่ระเบยีบทางพระวนิยัไม่ใช่การละเว้นหละหลวม	หย่อนยาน	

หรอืไม่จรงิจงัต่อข้อปฏบิติั	หากแต่เป็นธรรมชาติของสิง่บญัญติัทีส่ามารถปรบัเปลีย่น

ได้ตามความเหมาะสมและเง่ือนไขปจจัย36	ในระเบยีบปฏบิตัเิกีย่วกบัการบวชภกิษณุี

ก็เช่นเดียวกัน	 อาจมีการยืดหยุ่นในขั้นตอนของการบวชภิกษุณีในช่วงแรก	 เพราะ

เราไม่อาจทราบรายละเอียดได้ว่า	 สตรีกลุ่มแรกที่แสดงความประสงค์จะบวช

เป็นภิกษุณีนั้นประกอบด้วยคุณสมบัติอย่างไรบ้าง	เช่น	อายุ	พฤติกรรม	สติปญญา	

เพราะสตรีที่ออกบวชเป็นภิกษุณีในพุทธศาสนาประกอบด้วยภูมิหลังที่หลากหลาย	

ทั้งในแง่ชนชั้นวรรณะ	ความรู้	พฤติกรรม	และสติปญญา	แม้กรณีของสตรีกลุ่มแรก

จะเป็นสตรีท่ีมาจากตระกูลสูง	 แต่การบวชในพระธรรมวินัยของพระพุทธเจ้าไม่ได้

ถกูก�าหนดด้วยระบบวรรณะ	หากแต่ถกูก�าหนดด้วยระเบยีบปฏบิตัติามพทุธบญัญตัิ	

ถ้าหากมกีรณพิีเศษทีอ่ยูน่อกเหนอืพทุธบญัญตั	ิกจ็ะอยูใ่นดลุยพนิิจและการวนิจิฉยั

35	อันตราย	10	อย่างที่อนุญาตให้งดปาฏิโมกข์ได้	คือ	1)	พระราชาเสด็จมา	2)	โจรมาปล้น	

	 3)	ไฟไหม้	4)	น�้าหลากมา	5)	คนมามาก	6)	ผีเข้าสิงภิกษุ	7)	สัตว์ร้ายเข้ามา	8)	งูร้าย

	 เลื้อยเข้ามา	 9)	 ภิกษุจะถึงแก่ชีวิต	 10)	 มีอันตรายแก่พรหมจรรย์	 ,	 ดูใน	 วิ.จู.	 (ไทย)	

	 7/389/294-295.
36	ในคัมภีร์พระไตรปิฎก	 เราจะเห็นธรรมชาติของบทบัญญัติอันเป็นส่ิงที่สามารถ

	 ก�าหนดขึ้นหรือถอดถอนได้ตามท่ีผู้มีอ�านาจบังคับใช้จะเห็นสมควร	 ดังที่ปรากฏใน

	 ข้อความที่พระพุทธเจ้าทรงมอบอ�านาจให้สงฆ์บัญญัติหรือถอดถอนบทบัญญัติได้

	 หากสงฆ์ปรารถนาว่า	“อานนท์	เมื่อเราล่วงไป	สงฆ์หวังอยู่ก็พึงถอนสิกขาบทเล็กน้อย

	 ได้”,	 ดูในวิ.จู.	 (ไทย)	 7/441/382,	 และดูข้อความที่คล้ายกันนี้ในที.มหา.	 (ไทย)	

	 10/216/165.
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ของพระพุทธองค์37	 หากมองในแง่นี้	 การบวชของสตรีในข้ันตอนต่างๆ	 ในสมัย

พระพุทธกาล	 ไม่ว่าจะเป็นสามเณรี	 สิกขมานา	 และภิกษุณี	 อาจไม่ได้มีระเบียบ

กฎเกณฑ์ทีเ่ข้มงวดอย่างทีเ่ชือ่กนั	บางกรณีอาจได้รบัการพจิารณาจากพระพทุธองค์

ให้บวชเป็นภิกษุณไีด้โดยไม่ต้องผ่านสองขัน้ตอนแรก	จงึเป็นไปได้ว่า	ในการบวชสตรี

กลุ่มแรกและหลังจากนั้นอาจมีสตรีบางคนหรือบางกลุ่มที่จะได้รับอนุญาตให้บวช

ได้โดยไม่ต้องผ่านขั้นตอนของการเป็นสิกขมานา	 สตรีที่มีอายุมากกว่า	 20	 ปี

บางคนที่มีคุณสมบัติพร้อม	 เช่น	 ฉลาด	 มีพฤติกรรมเรียบร้อย	 อาจได้รับอนุญาต

ให้บวชเป็นภิกษุณีโดยไม่ต้องผ่านขั้นตอนของการบวชเป็นสิกขมานา	 ขณะท่ีสตรี

บางคนแม้จะมีอายุมากแล้วอาจได้รับการพิจารณาให้ผ่านการบวชเป็นสิกขมานา

ก่อนจะได้รับอนุญาตให้บวชเป็นภิกษุณีต่อไป38	 เราจะเห็นกรณีการยืดหยุ่นใน

บทบัญญัติเกี่ยวกับการบวชของพระพุทธองค์ในหลายกรณี	 เช่น	 การประทาน

อนุญาตให้สามเณรบางรูปที่อายุไม่ครบ	20	ปีบริบูรณ์สามารถเข้ารับการอุปสมบท

เป็นภิกษุได้39	 หรือ	 การอนุญาตให้พื้นที่ปจจันตชนบทสามารถให้อุปสมบทได้

37	มีบางกรณีที่พระพุทธเจ้าทรงยืดหยุ ่นข้อปฏิบัติทางพระวินัยส�าหรับพระญาติใน

	 ศายกวงศ์ของพระองค์	 เช่น	 บทบัญญัติท่ีระบุให้ผู้ท่ีเคยนับถือลัทธิอื่นมาก่อน	 หาก

	 ประสงค์จะบวชเป็นภิกษุในพุทธศาสนา	ต้องอยู่ปริวาสเป็นเวลา	 3	 เดือนก่อน	แต่ข้อ

	 บัญญัติได้รับการยกเว้นส�าหรับกรณีพระประยูรญาติของพระพุทธองค์	 ดูใน	 วิ.ม.

	 (บาลี)	4/87/102.	และดูรายละเอียดเรื่องนี้ใน	ผศ.ดร.สมิทธิพล	เนตรนิมิต,	ภาพชีวิต

	 ของพระสงฆ์ในอริยวินัย	(กรุงเทพมหานคร	:	บริษัท	นีโอ	ดิจิตอล,	2553),	หน้า	135.
38	ในพระวินัยตอนว่าด้วยนางสิกขมานา	 มีการต�าหนิที่บวชให้สิกขมานาท่ีไม่ได้ศึกษาใน

	 ธรรม	6	ข้อ	ครบ	2	ปี	ท�าให้กลายเป็นภิกษุณีที่	“โง่เขลา	ไม่ฉลาด	ไม่รู้สิ่งที่ควรหรือ

	 ไม่ควร”	ดูใน	วิ.ภิกขุนี.	(ไทย)	3/1077/296.
39	ตัวอย่างสามเณรที่ได้รับการอุปสมบทเป็นภิกษุเป็นกรณีพิเศษ	 เช่น	 สามเณรโสปากะ

	 ซึ่งได้รับการอุปสมบทด้วยวิธี	 “ปญหาพยากรณูปสัมปทา”	 ขณะมีอายุ	 7	 ขวบ

	 ดูรายละเอียดใน	 พระไตรปิฎกและอรรถกถาแปล	 พระสุตตันตปิฎก	 ขุททกนิกาย

	 ขุททกปาฐะ	เล่ม	1	ภาค	1,	หน้า	97.
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โดยคณะสงฆ์ประกอบด้วยภิกษุ	5	รูป	ซึ่งหากเป็นบัญญัติเดิมคือ	10	รูป40	แต่เรา

ต้องเข้าใจว่า	 เหตุการณ์ที่แสดงให้เห็นความยืดหยุ่นทางพระวินัยเหล่านี้เกิดขึ้นใน

ครั้งพุทธกาล	และพระพุทธเจ้าเป็นผู้ทรงไว้ซึ่งอ�านาจในการปฏิบัติต่อบทบัญญัติที่

ทรงตัง้ขึน้ตามวธิกีารทีท่รงเหน็ว่าเหมาะสม	แต่หลงัพทุธปรนิิพพาน	รปูแบบการบวช

เป็นภิกษุณีอาจถูกคณะสงฆ์ท�าให้เคร่งครัดมากขึ้นเพื่อให้สอดคล้องกับบทบัญญัติ

ในครธุรรม	8	ประการโดยเฉพาะระเบียบข้อบงัคบัว่าการเป็นสกิขมานาเป็นเวลา	2	ปี	

ดังน้ัน	 หากวิเคราะห์เฉพาะกรณีตัวอย่างจากเรื่องเล่าในคัมภีร์พระไตรปิฎกและ

อรรถกถาซ่ึงเป็นเหตุการณ์ที่เกิดขึ้นในสมัยพุทธกาล	 ก็จะเห็นว่า	 ระเบียบปฏิบัติ

เกี่ยวกับสิกขมานาสามารถถูกพิจารณาบังคับใช้แก่การบวชของสตรีได้ท้ังช่วงก่อน

และหลังการบวชภิกษุณีกลุ่มแรก	 ความเข้าใจเกี่ยวกับความยืดหยุ่นในการปฏิบัติ

ต่อพุทธบัญญัติว่าด้วยสิกขมานาดังกล่าวนี้นอกจากจะช่วยให้ความเชื่อของ

นักศึกษาพุทธศาสนาไม่ขัดแย้งกับการอธิบายของพระอรรถกถาจารย์เก่ียวกับการ

ต้ังครรภ์ของภิกษุณีดังที่เสนอไว้ในกรณีตัวอย่างทั้ง	 2	 กรณีนี้แล้วยังจะท�าให้ได้

แนวทางในการพิจารณาเพื่อท�าความเข้าใจพุทธบัญญัติในกรณีอื่นๆ	อีกด้วย

5. บทสรุป

	 ข้อความแสดงเร่ืองเล่าเกีย่วกบัการต้ังครรภ์ของภกิษณุทีัง้ในพระไตรปิฎก

และอรรถกถาได้ทิ้งเงื่อนปมบางประการที่ท�าให้เกิดความไม่แน่ใจในประเด็น

สิกขมานา	 จากกรณีตัวอย่างในเรื่องเล่าแสดงให้เห็นว่า	 แม้พุทธบัญญัติเก่ียวกับ

ระเบียบว่าด้วยสิกขมานาตามหลักฐานในคัมภีร์พระวินัยปิฎกจะชี้นัยว่าระเบียบ

ปฏิบัติของการเป็นสิกขมานาก่อนการบวชเป็นภิกษุณีถูกบัญญัติไว้อย่างเข้มงวด

ดังปรากฏในครุธรรม	 8	 ประการ	 และสิกขาบทบัญญัติส�าหรับภิกษุณีที่จัดวางไว้

ค่อนข้างละเอียด	 แต่สตรีบางคนในสมัยพุทธกาลอาจได้รับการบวชเป็นภิกษุณี

โดยไม่ผ่านขั้นตอนนี้	 ท�าให้สันนิษฐานได้ว่า	 ระเบียบดังกล่าวอาจไม่ได้บังคับใช้

40	 ดูรายละเอียดใน	วิ.มหา.	(ไทย)	5/257-259/32-39.
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อย่างเคร่งครดัในทกุกรณ	ีเมือ่สตรบีางคนได้รบัพทุธานญุาตให้บวชเป็นภกิษณุผ่ีาน

การยดืหยุน่ของบทบัญญติัทางพระวนิยั	เช่น	การบวชโดยทูต	กรณกีารตัง้ครรภ์ของ

ภิกษุณีจึงเป็นเร่ืองท่ีเกิดขึ้นได้	 แต่ประเด็นความเป็นไปได้ของการยืดหยุ่นในการ

ปฏิบัติตามบทบัญญัติดังกล่าวนี้ได้เผยให้เห็นพระวินัยบัญญัติในมุมมองที่น่าสนใจ	

เพราะจะเห็นว่ากรณีเกี่ยวกับพุทธบัญญัติส่วนใหญ่มาจากผลกระทบจากข้อ

เรียกร้องของสังคมภายนอกที่มีต่อพฤติกรรมของภิกษุและภิกษุณี	 ตรงนี้อาจ

หมายถึงความตระหนักถึงความรู้สึกของสังคมท่ีจะส่งผลต่อวิถีชีวิตของพระสงฆ์	

กระแสเสียงจากสังคมภายนอกจึงเป็นสิ่งส�าคัญที่พระพุทธเจ้าทรงน�ามาปรับใช้ใน

การบัญญัติสิกขาบทของพระสงฆ์	 แต่น่าสังเกตว่า	 การยืดหยุ่นในการปฏิบัติตาม

บทบัญญัติของพระพุทธเจ้าในหลายกรณีเป็นเรื่องเก่ียวกับข้อบัญญัติท่ีเนื่องด้วย

พระสงฆ์เป็นการเฉพาะซึ่งไม่มีผลต่อความรู้สึกของสังคมภายนอก	 เราจึงไม่พบผล

กระทบจากสงัคมภายนอกต่อกรณกีารเป็นหรอืไม่เป็นสกิขมานาเป็นเวลา	2	ปีก่อน

การบวชภกิษณุ	ีซึง่ต่างจากกรณอีืน่ๆ	ทีพ่ฤตกิรรมของพระสงฆ์ก่อให้เกิดการต�าหนิ

จากสังคมและน�าไปสู่การบัญญัติห้ามในที่สุด	 ข้อสังเกตตรงนี้เป็นสิ่งท่ีน่าสนใจ

ยิ่งโดยเฉพาะเมื่อน�ามาพิจารณาข้อถกเถียงเกี่ยวบทบัญญัติทางพระวินัยของ

ชาวพุทธในสังคมไทย	 ข้อถกเถียงในประเด็นพุทธบัญญัติบางข้อเป็นสิ่งท่ียกเลิกได้

หรือไม่อาจได้ข้อยุติ	 เพราะหากเรามองการยืดหยุ่นเกี่ยวกับพุทธบัญญัติไม่ใช่เรื่อง

เดียวกับการยกเลิกพุทธบัญญัติ	 บางทีข้อที่ควรกังวลเกี่ยวกับทางพระวินัยบัญญัติ

อาจไม่ใช่การยืดหยุ่นจะน�าไปสู่ความหละหลวมหย่อนยานทางพระวินัย	แต่อาจจะ

อยู่ที่กระแสสังคมส่วนใหญ่คิดอย่างไรต่อการยืดหยุ่นพุทธบัญญัติข้อนั้นๆ	ก็เป็นได้
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ค�าน�าของผู้แปล

	 คราวที่ผู้แปลกลับไปเยี่ยมอาจารย์ฟุกิตะ	 ทากามิจิ	 และร่วมท�างานวิจัย

กับท่านเมื่อปี	พ.ศ.	2558	ที่เมืองเกียวโต	ประเทศญี่ปุ่น	ผู้แปลได้รับหนังสือ『ブ
ッダとは誰か』	จากอาจารย์	ซึ่งท่านเขียนจากประสบการณ์การวิจัยอันยาวนาน

ด้านวรรณคดพุีทธประวติัของท่าน	ก่อนทีจ่ะพดูถงึความเป็นมาของการแปลหนงัสอื

เล่มน้ี	ผู้แปลใคร่ขอแนะน�าประวตัขิองอาจารย์ฟกุติะโดยสงัเขปก่อน	ท่านเกดิเมือ่ปี	

ค.ศ.	1955	ณ	เมืองเกียวโต	ประเทศญี่ปุ่น	ส�าเร็จการศึกษาระดับมหาบัณฑิตจาก

คณะอักษรศาสตร์	 มหาวิทยาลัยไทโช	 (โตเกียว)	 วิชาเอกวรรณคดีสันสกฤต	 และ

ศึกษาต่อในระดับดุษฎีบัณฑิตที่มหาวิทยาลัยบุคเคียว	 (เกียวโต)	 แต่ด้วยเหตุผล

งคใดพระสัมพุทธ* 

ฟุกติะ ทากามจิ ิ(ผูเขยีน)** 

ชานปวชิช ทัดแกว (ผูแปล)*** 

อ
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บางประการ	 จึงไม่สามารถส�าเร็จการศึกษาได้	 ถึงกระนั้นก็ตามอาจารย์ก็เป็น

ผู้มีความรู้ด้านพุทธศาสน์ศึกษาอย่างดียิ่ง	 ความถนัดทางวิชาการของอาจารย์	

คือการศึกษาวิจัยเปรียบเทียบคัมภีร์อาคมะภาษาสันกฤต	 ปจจุบัน	 ท่านเป็น

เจ้าอาวาสวัดโชเซ็นจิ	 นิกายสุขาวดี	 นอกจากนี้ยังเป็นอาจารย์พิเศษที่มหาวิทยา

ลัยบุคเคียว	 และมหาวิทยาลัยเกียวโตบุงเคียว	 ผลงานวิชาการของอาจารย์ฟุกิตะ

มีมากมาย	 แต่ที่ส�าคัญ	 ได้แก่	 The Mahāvadānasūtra, The New Edition 

based on Manuscripts discovered in Northern Turkestan,	Göttingen	

2003;	 A	 Survey	 of	 the	 Sanskrit	 Fragments	 corresponding	 to	 the

Chinese	Madhyamāgama,	Sankibo	Press:	Tokyo,	2011.	

	 ผู้แปลรู้จักอาจารย์ฟุกิตะต้ังแต่ครั้งที่ตนเองเป็นนักศึกษาปริญญาโทท่ี

มหาวิทยาลัยเกียวโต	 ผู้แปลได้เรียนรู้การช�าระคัมภีร์ต้นฉบับและระเบียบวิธีวิจัย

การศกึษาเปรียบเทยีบวรรณคดีพทุธศาสนาจากท่าน	ตัง้ใจว่าหากมโีอกาส	อยากจะ

แปลผลงานวิชาการที่เป็นภาษาญี่ปุ ่นของท่านเป็นภาษาไทย	 เพื่อให้ผู ้สนใจ

พุทธศาสน์ศึกษาชาวไทยได้อ่านและใช้เป็นหลักฐานอ้างอิงได้	 เม่ืออาจารย์กรุณา

ให้หนังสือเล่มน้ีมาและยังให้ลิขสิทธ์ิในการแปล	 ผู้แปลจึงไม่รีรอท่ีจะเสนอเรื่องนี้

ต ่อท่ีประชุมคณะกรรมการบริหารศูนย์พุทธศาสน์ศึกษาแห่งจุฬาลงกรณ์

มหาวิทยาลัย	และได้รับฉันทานุมัติให้แปลผลงานที่มีประโยชน์ชิ้นนี้	

	 หนงัสอืเรือ่ง『ブッダとは誰か』แปลตามตวัอกัษรว่า	“พระพทุธเจ้าเป็น

ใคร”	 ประกอบเนื้อหาด้วย	 12	 บท	 เป็นเรื่องพุทธประวัติศึกษาของพระศากยมุนี

จากแหล่งข้อมูลปฐมภูมิที่เป็นภาษาสันสกฤต	ภาษาบาลี	ภาษาจีนและภาษาทิเบต	

รวมถึงเอกสารทุติยภูมิต่าง	 ๆ	 เริ่มจากตอนประสูติจนถึงปรินิพพาน	 ส�าหรับชื่อ

ภาษาไทยน้ัน	 ผู้แปลเห็นว่าผู้อ่านชาวไทยคุ้นเคยกับบทสวดสรภัญญะสรรเสริญ

พระพุทธคุณที่ขึ้นต้นว่า	 “องค์ใดพระสัมพุทธ...”	 อยู่แล้ว	 ถึงแม้ว่าในบทสวดนั้น

ค�าว่า	 “ใด”	 จะไม่ใช่ค�าถามก็ตาม	 แต่เมื่อน�ามาใช้เป็นช่ือเร่ืองของหนังสือเล่มนี้	

ก็เห็นว่าเหมาะเจาะลงตัวดี	ดีกว่าค�าแปลตามพยัญชนะ	
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	 เน่ืองจากเป็นหนงัสอืทีเ่ขยีนขึน้ส�าหรบัผูอ่้านชาวญีปุ่น่ซึง่มพ้ืีนฐานความรู้

และความเข้าใจพุทธศาสนาที่แตกต่างจากผู้อ่านชาวไทย	 ในการแปลผลงานชิ้นนี้

ผู้แปลจ�าเป็นต้องอธิบายความบางประการเพิ่มเติมไว้ในตัวบทหรือเชิงอรรถ	 เพื่อ

ให้ผู้อ่านชาวไทยเข้าใจได้ง่ายขึ้น	บทแปลภาษาไทยจะตีพิมพ์ในวารสารพุทธศาสน์

ศึกษาเป็นตอน	ตอนละ	1-2	บทตามความเหมาะสม	และเมือ่แปลเสรจ็ตลอดทัง้เล่ม

จะรวมเล่มและตพีมิพ์ในรปูหนังสอืในนามของศูนย์พุทธศาสน์ศกึษาแห่งจฬุาลงกรณ์

มหาวิทยาลัยในล�าดับต่อไป	ผู้แปลหวังเป็นอย่างยิ่งว่าผู้อ่านจะได้รับประโยชน์ทาง

วิชาการจากหนังสือเล่มนี้อย่างสูงสุด	
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อารัมภบท1

พระพุทธเจ้าเปนใคร

	 กว่า	2,500	ปีล่วงแล้ว	ในประเทศอินเดีย	ปราชญ์	ผู้เป็นนักปฏิบัติผู้หนึ่ง

ได้อุบัติขึ้น	ผู้คนต่างขนานนามบุคคลผู้นี้ว่า	“พระพุทธเจ้า”2	ค�าสอนของพระองค์

เรียกว่า	“พทุธศาสนา”	ซึง่ภายหลงัศาสนานี	้ได้แผ่ไพศาลไปจนถงึเอเชียตะวนัออก

ไกล	 แต่ทว่า	 ในพุทธศาสนานั้น	 บุคคลที่ได้ชื่อว่าพระพุทธเจ้ามิได้มีแต่บุคคลผู้นี้

ในประวัติศาสตร์เท่านั้นไม่	 มีค�าสอนกล่าวสืบทอดกันมาว่า	 ก่อนพระพุทธเจ้า

พระองค์นี้	 เคยมีพระพุทธเจ้าจ�านวนมากมายมาแล้วในอดีต	 และในอนาคตก็จยัง

จะมพีระพทุธเจ้าอกีนบัพนั	มพีระเมตตรยั3	เป็นต้น	ทีจ่ะอบุตัขิึน้	แม้กระทัง่ปจจบุนั	

ในโลกธาตุทั้งสิบ	ได้แก่	โลกธาตุเบื้องบูรพา	ประจิม	ทักษิณ	อุดร	และทิศรองทั้งสี่4	

ทิศเบื้องบนและเบื้องล่าง	ซึ่งห่างไปจากโลกที่พวกเราอาศัยอยู่นี้	ยังมีพระพุทธเจ้า	

อย่างเช่น	 พระไวโรจนพุทธเจ้า5	 แบบพระไดบุทซึแห่งเมืองนาระ	 พระไภษัชยคุรุ

พุทธเจ้า6	พระอมิตาภพุทธเจ้า7	ที่ประทับอยู่	ณ	ดินแดนสุขาวดี	เป็นต้น	ซึ่งเรียกว่า	

พระพุทธเจ้าในทั้งสิบทิศ8	ประทับอยู่	

	 เพราะเหตุใดจึงมีพระพุทธเจ้ามากมายเช่นน้ีเล่า	 และบุคคลท่ีเราเรียกว่า

พระพุทธเจ้านั้นเป็นบุคคลประเภทใดกัน

1	 บทน�าของผู้เขียนเริ่มตั้งแต่หน้า	17.	
2	 ผู้แปล	:	ภาษาญี่ปุ่นใช้ค�าว่า	仏陀	(budda)	หรือ	仏	(butsu)	
3	 ผู้แปล	:	ภาษาญี่ปุ่นเรียกว่า	弥勒	(miroku)
4	 ผู้แปล	:	พายัพ	หรดี	อีสาน	และ	อาคเนย์
5	 ผู้แปล	:	ภาษาญี่ปุ่นเรียกว่า	毘盧舎那仏	(birushanabutsu)	
6	 ผู้แปล	:	ภาษาญี่ปุ่นเรียกว่า	薬師仏	(yakushibutsu)	หรือที่เรียกกันอย่างคุ้นปากว่า	

お薬師さん	(oyakushisan)
7	 ผู้แปล	:	ภาษาญี่ปุ่นเรียกว่า	阿弥陀仏	(amidabutsu)
8	 ผู้แปล	:	ภาษาญี่ปุ่นเรียกว่า	十方諸仏	(jippōshobutsu)
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	 ค�าว่า	“พุทธะ”	นั้นเป็นกริยารูปอดีตกาลสร้างมาจากธาตุ	“พุทฺธ”	ที่แปล

ว่า	 “ตื่น”	 พุทธะ	 จึงหมายถึง	 “ต่ืนแล้ว”	 ผู้เขียนคิดว่า	 ในภาษาญี่ปุ่น	 การใช้	

“覚った”	น่าจะถูกต้องกว่า	“悟った”9	 เพราะเหตุว่า	ค�าว่า	“พุทธะ”	นั้นเป็นค�าที่

สามารถใช้ได้อย่างกว้างขวาง	หมายถงึ	“ตืน่แล้ว(จากการหลบั)”	กไ็ด้	หรอืหมายถงึ	

“รู้	หรือ	ทราบแล้ว”	ก็ได้	นอกจากนี้ในเชิงปรัชญา	ยังหมายถึง	“ตรัสรู้	รู้สัจธรรม

แล้ว”	 ก็ได้	 ค�านี้สามารถใช้เป็นค�านาม	 หมายถึง	 “ผู้ตื่นแล้ว”	 ซึ่งเป็นความหมาย

ดั้งเดิมของค�าว่า	“พุทธะ”	

	 ในทีน้ี่	สิง่ส�าคญั	คอืการใช้ค�านีเ้ป็นค�าสามญันาม	อนัทีจ่รงิ	ปรชัญาอนิเดีย

ส�านักอื่น	ก็มีบุคคลที่เรียกว่า	“พุทธะ”	เช่นกัน	และนอกจากนี้	ยังมีงานศึกษาวิจัย

บ่งชี้ว่าในพุทธศาสนายุคต้น	พระสาวกส�าคัญ	ๆ	ก็ได้ชื่อว่าเป็น	 “พุทธะ”	 เช่นกัน	

แน่นอน	 ในกรณีของพุทธศาสนา	 เบื้องต้นใช้ค�านี้เรียกบุคคลท่ีมีตัวตนจริง	 ผู้เป็น

ศาสดาในประวตัศิาสตร์	แต่ทว่า	ขอให้ท่านทราบว่าค�าค�านี	้ดัง้เดมิไม่ได้เป็นวสิามญั

นามบ่งชี้บุคคลใดบุคคลหนึ่งแต่อย่างใด	 ส�าหรับผู ้ท่ีเรียนรู ้พุทธศาสนาเรื่องนี้

เป็นเรื่องที่มีความส�าคัญอย่างยิ่ง	

	 เพราะเมือ่อาศยัคณุลกัษณะอย่างนีข้องผูท้ีไ่ด้ชือ่ว่า	“พทุธะ”แล้ว	ไม่เพยีง

แต่ศาสดาผูป้ระกาศศาสนาเท่าน้ัน	พทุธศาสนายงัสามารถนบับุคคลอืน่ท่ีมคีณุสมบัติ

ในอดุมคตเิช่นน้ี	ในฐานะทีเ่ป็นพระพทุธเจ้าได้อกีด้วย	แน่นอน	บคุคลทีเ่ป็นต้นแบบ

นั้นก็คือพระพุทธองค์ที่เป็นพระศาสดานั่นเอง	

9	 ผู้แปล	 :	 ในภาษาญี่ปุ่น	ค�าทั้งคู่	ออกเสียงว่า	satotta	อักษรจีน	 (คันจิ)	覚	หมายถึง	

	 “ตื่น”	ส่วน	悟	หมายถึง	“เข้าใจ	รู้”	แต่โดยมากในภาษาญี่ปุ่น	“ตรัสรู้”	ใช้อักษรจีน

	 ตัวหลัง	ในที่นี้ผู้เขียนตั้งใจอธิบายว่า	“พุทฺธ”	ธาตุในภาษาบาลีสันสกฤต	ตรงกับอักษร

	 จีนตัวแรกมากกว่า	 แต่อันที่จริงอักษรจีน	覚	 ตัวนี้	 สามารถใช้ในความหมายว่า

	 “รู้	เข้าใจ”	ได้ด้วย
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พระโคดมพุทธเจ้า · พระศากยมุนี

	 หากค�าว่า	 “พุทธะ”	 ไม่ได้เป็นชื่อเฉพาะของบุคคลแล้ว	 บุคคลใน

ประวัติศาสตร์ที่เป็นพระศาสดาของพุทธศาสนา	 เราจะเรียกพระองค์ว่าอย่างไรดี

ในคัมภีร์พุทธศาสนายุคต้น	 ปรากฏหลักฐานว่าคนทั่วไป	 หรือ	 บรรดาเดียรถีย์

ต่างศาสนาเรียกขานพระองค์ว่า	“พระโคดม”	(โคตมะ)	ชื่อ	“โคตมะ”	ที่ว่านี้	คือ

“โคตมโคตร”10	ขอให้เข้าใจว่า	คล้ายกับนามสกุลที่พวกเราใช้กันนี้เอง	

	 ในช่วงท่ีเริ่มมีการศึกษาวิจัยพุทธศาสนา	 นักวิชาการชาวยุโรปเรียก

พระพุทธเจ้าในประวัติศาสตร์ว่า	 “พระโคดมพุทธเจ้า”	 โดยใช้โคตมโคตร	 ซึ่งอาจ

ถือเป็นนามสกุลได้	 ในประเทศของเรา	 (ผู้แปล	 :	 ประเทศญี่ปุ่น)	 นักวิชาการด้าน

พุทธศาสน์ศึกษาที่มีชื่อเสียงก็ใช้ชื่อนี้ในงานวิชาการของตน	นักวิชาการต่าง	 ๆ	 ใช้

ชื่อน้ีเรียกพระศาสดาของพุทธศาสนามากที่สุดไม่ได้ทึกทักข้ึนตามอ�าเภอใจแต่

อย่างใด	 ทว่า	 เมื่อดูในหลักฐานทางนิรุกติศาสตร์อย่างถี่ถ้วนแล้ว	 เรากลับพบว่า

การเรยีกพระองค์ว่า	“พระโคดมพทุธเจ้า”	นัน้	พบตวัอย่างการใช้น้อยมาก	จนแทบ

ไม่อาจคิดได้ว่าเป็นชื่อที่ใช้จริง	ๆ 	ด้วยเหตุนี้	ผู้เขียนคิดว่าการเรียกแบบนี้	น่าจะเกิด

จากการที่คนทราบว่านักวิชาการด้านพุทธศาสน์ศึกษายุคใหม่เร่ิมใช้ชื่อนี้เรียก

บุคคลในประวัติศาสตร์มากกว่า	จึงคิดว่าเป็นชื่อที่ควรน�ามาใช้

10	 โคตรนั้นเป็นชื่อเรียกวงศ์	ซึ่งมีบรรพบุรุษในต�านานปรัมปราร่วมกัน	เดิมที	เป็นชื่อวงศ์

	 ของวรรณะพราหมณ์ในอินเดีย	โดยทั่วไปชื่อโคตร	จะเป็นชื่อของฤๅษี	ซึ่งถือกันว่าเป็น

	 บรรพบุรุษต้นวงศ์	 ที่สืบสายมาทางข้างบิดา	 ชื่อ	 “โคตมะ”เป็นโคตร	 ที่ถือฤๅษี	

	 “องัครีส”	ในปรัมปรานทิานเป็นต้นวงศ์	องัครีสเป็นพราหมณ์ทีท่�าหน้าทีถ่อนอาถรรพณ์

	 ค�าสาป	 ซึ่งเกี่ยวข้องกับคัมภีร์อถรรพเวท	 อันเป็นคัมภีร์ที่รวมรวมบทสวดในการ

	 ประกอบพิธีบูชาไฟ	 อายุของคัมภีร์นี้	 สันนิษฐานว่ารวบรวมในราวศตวรรษท่ี	 10	

	 ก่อนครสิตกาล	ด้วยเหตใุด	พระศาสดาซึง่อยูใ่นวงศ์กษตัรย์ิจงึมชีือ่โคตร	ทีเ่ป็นช่ือโคตร

	 ของพราหมณ์นั้น	 ใช่ว่าจะไม่มีข้อน่าสงสัย	 แต่สันนิษฐานว่าเมื่อเวลาผ่านไปนานเข้า

	 ความเข้มงวดเรื่องโคตรวงศ์แต่เดิมคงเสื่อมคลายลงไปนั่นเอง	
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	 ถ้าเช่นนั้นแล้ว	 เราควรเรียกพระพุทธเจ้าที่เป็นบุคคลในประวัติศาสตร์

จริง	ๆ	ว่าอย่างไรดี	พวกเรา	(ผู้แปล	:	ชาวญี่ปุ่น)	เรียกพระศาสดาอย่างคุ้นเคยว่า	

Oshakasama11	(พระศากยะ)	“สกัยะ	หรอื	ศากยะ”	เป็นชือ่ชนเผ่าทีเ่คยอาศยัอยู่	

ณ	 ที่ราบลุ่มทาไร	 ซึ่งอยู่ในประเทศเนปาลปจจุบัน	 การท่ีพระพุทธเจ้ามาจากเผ่า

ศากยะนั้น	 มีหลักฐานในคัมภีร์ยุคแรก	 ๆ	 ที่หลงเหลืออยู่เป็นภาษาบาลี	 ตามหลัก

ฐาน	 เป็นที่เล่าขานกันว่าพระองค์ทรงเป็นเชื้อสายของพระเจ้าโอกกากราช	 หรือ

อิกษวากุ12	ซึ่งมีต้นวงศ์เป็นสุริยเทพ	

	 	 “พระโอรสของเจ้าศากยะ

		 	 เป็นเชื้อพระวงศ์ของพระเจ้าโอกกากะ

	 	 เสด็จออกผนวชจากกรุงกบิลพัสดุ์

11	 ผู้แปล	:	ภาษาญี่ปุ่นเรียกว่า	お釈迦様	“oshakasama”
12	 อิกษวากุ	 เป็นชื่อวงศ์กษัตริย์	 ปรากฏแม้ในคัมภีร์พระเวท	 ซึ่งมีอายุย้อนไปได้ถึงราว

	 ศตวรรษที่	 12	 ก่อนคริสตกาล	 วงศ์ศากยะนับเป็นเหล่ากอของวงศ์กษัตริย์อิกษวากุ

	 ผู้นี้	 ตามต�านาน	 กล่าวว่า	 พระเจ้าอิกษวากุได้เนรเทศพระราชโอรส	 4	 พระองค์	

	 (ผูแ้ปล	:	มพีระเชษฐภคินด้ีวยอกีหนึง่พระองค์	รวมเป็น	5)	เพือ่ให้พระราชโอรสท่ีประสตูิ

	 แต่ชายารองได้ขึ้นครองราชย์	 เม่ือพระเจ้าอิกษวากุทรงทราบว่าพวกพระโอรสด�ารง

	 พระชนมชีพและรักษาวงศ์ตระกูลไว้ได้	 ณ	 ป่าไม้สัก	 ริมทะเลสาบตรงเชิงเขาหิมาลัย

	 ก็ทรงชื่นชมด้วยถ้อยค�าว่า	 “พวกเขาสามารถจริง”	 (ภาษาสันสกฤต	 ศักยะ)	 จาก

	 เหตุการณ์นี้เอง	วงศ์ของกษัตริย์เหล่านี้จึงได้รับการขนานนามว่า	“ศากยะ”	 เมื่อดูใน

	 คัมภีร์อื่น	 ๆ	 นอกเหนือจากของพุทธศาสนา	 อย่างในคัมภีร์ศักดิ์สิทธิ์ของศาสนาฮินดู	

	 ปรากฏว่าในสมยัราวพทุธกาล	มวีงศ์กษตัรย์ิทีส่บืสายเลอืดมาจากพระเจ้าอิกษวากเุช่น

	 กัน	 ซึ่งเป็นกษัตริย์ครองแคว้นโกศล	 บริเวณตอนเหนือของแม่น�้าคงคา	 ในต�านาน

	 ทางฝ่ายพุทธศาสนาเองก็กล่าวว่าเผ่าศากยะนั้นขึ้นกับพระราชาแคว้นโกศล	 ดังนั้น

	 ตามต�านานที่กล่าวมาแล้วข้างต้น	 ทั้งวงศ์หลักและวงศ์สาขาต่างก็สืบมาจาก

	 สายเลือดเดียวกัน	และยังรักษาความสัมพันธ์ทางสายเลือดนั้นเอาไว้
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		 	 เป็นผู้ก่อความสว่างไสว	(พระอาทิตย์)”	(สุตตนิบาต	991)13 

	 จากต�านานดังกล่าว	 ผู ้คนจึงขนานนามพระพุทธเจ้าที่เป็นบุคคลใน

ประวัติศาสตร์ว่า	 “พระศากยมุนี”14	 “มุนิ”	 เป็นค�าภาษาบาลี-สันสกฤต	หมายถึง	

“นักบุญ	นักบวช”	ดังนั้น	เดิมที	ศากยมุนีจึงหมายถึง	“นักบวช	หรือ	นักบุญแห่ง

ศากยตระกูล”	 แต่ต่อมากลายเป็นชื่อเฉพาะเรียกพระศาสดาของพุทธศาสนา

ยกตัวอย่างเช่น	 พระเจ้าอโศกมหาราช	 ซึ่งครองราชย์ภายหลังพุทธปรินิพพาน	

116	 ปี	 หรือ	 218	 ปี	 ได้ทรงใช้พระนามนี้ในจารึกที่กล่าวถึงการจาริกแสวงบุญไป

ตามบุญสถานที่ส�าคัญทางพุทธศาสนา	แน่นอน	การที่พวกเราเรียก	“พระศากยะ”	

(Oshakasama)	 น้ันจึงเป็นการเรียก	 “พระศากยมุนี”	 อย่างย่นย่อ	 ด้วยความ

สนิทสนมคุ้นเคย	และด้วยความเคารพ	

	 ในหนังสือเล่มนี้	ผู้เขียนจะเรียกพระพุทธเจ้า	พระศาสดา	ว่า	“พระศากย

มนุ”ี	เช่นกนั	นอกเสยีจากกรณีเฉพาะบางกรณ	ีถงึแม้ค�าว่า	“พระโคดม”	หรอื	“พระ

โคดมพุทธเจ้า”	จะใช้ได้กจ็รงิ	แต่เม่ือคิดถึงจุดมุง่หมายท่ีจะสบืย้อนเรือ่งต�านานพทุธ

ประวัติของพระพุทธเจ้า	ดังที่จะกล่าวต่อไปจากนี้	ผู้เขียนคิดว่าการเรียกว่า	“พระ

ศากยมุนี”	เป็นสิ่งที่เหมาะสมทางวิชาการแล้ว	

การวิจัยพระพุทธศาสนาที่มาจากยุโรป

	 การที่พระศากยมุนีมีตัวตนจริงในประวัติศาสตร์นั้น	 เป็นการยืนยันด้วย

หลักฐานทางโบราณคดี	แต่ทว่า	จากการขุดค้น	อย่างเช่น	สถานที่ประสูติ	สถานที่

ปรินิพพาน	 หรือ	 สถานที่บรรจุพระบรมสารีริกธาตุ	 ท�าให้เรารู้เพียงแค่	 “จุด”

เล็ก	 ๆ	 เท่านั้น	 ดังนั้น	 เพื่อให้ทราบชีวประวัติของพระองค์	 เมื่อน�าต�านานต่าง	 ๆ

ซ่ึงแต่งขึ้นภายหลัง	 มาเป็นหลักฐานว่าเป็นเรื่องจริงในประวัติศาสตร์	 เราจึงใช้วิธี

13	 ผู้แปล	:	ปุรา	กปิลวตฺถุมฺหา	 นิกฺขนฺโต	โลกนายโก

	 อปจฺโจ	โอกฺกากราชสฺส	 สกฺยปุตฺโต	ปภงฺกโร	ฯ	(ขุ.สุ	17/424/525)
14	 ผู้แปล	:	釈迦牟尼	shakamuni
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การลาก	“เส้น”	เชื่อมโยง	“จุด”	จากหลักฐานเหล่านั้น	ในแวดวงของวรรณกรรม	

มีนวนิยายประเภทหนึ่ง	 คือนวนิยายอิงประวัติศาสตร์	 เป็นการน�าสิ่งที่รับรู้ว่าเป็น

เรื่องจริงมาแต่งเติมอย่างมีอิสระ	ตามจินตนาการของผู้แต่ง	แต่ทว่า	ในแวดวงของ

วิชาการ	เราไม่อาจจะกล่าวโดยใช้จินตนาการตามอิสระได้	

	 ก่อนหน้าน้ี	 เคยมีกรณีที่มีผู้คล่ังไคล้โบราณคดี	 ได้แอบฝงเครื่องมือหิน

ด้วยตนเองและกุเรื่องว่าที่นั่นมีโบราณวัตถุบางชิ้นอยู่	 ภายหลังถูกจับโกหกได้	

จนเกิดเป็นปญหาใหญ่ขึ้นมา	ด้วยเรื่องนี้เป็นกรณีการขุดค้นทางโบราณคดี	 เพราะ

มีของซึ่งมีรูปร่าง	 อย่างขวานหิน	 เป็นต้น	 ฝงอยู่	 การจับโกหกจึงเป็นเร่ืองท่ีท�าได้	

แต่ทว่า	 ในกรณีของวิชาการทางศาสนาและปรัชญา	 ซึ่งศึกษาสิ่งที่ไม่มีรูปร่าง

เราสามารถกล่าวได้แต่เพียงว่าเรื่องนั้นน่าจะใช่หรือไม่มากน้อยก็เท่านั้นเอง	 แม้

มีใครที่เหมือนกับผู้คลั่งไคล้โบราณคดีรายนั้น	 ได้บิดเบือนความจริง	 เพราะเขา

ซึมซาบอยู่กับความรู้สึกซึ่งดูเหมือนกับมีโครงสร้างตามตรรกะทางปรัชญาอย่างยิ่ง

ด้วยแล้ว	แม้ตัวของเขาเองก็จะไม่ตระหนักถึงข้อผิดพลาดนั้นเลย	

	 เพื่อไม่ให้เกิดข้อผิดพลาดอย่างน้ัน	 มีระเบียบวิธีวิจัยท่ีนักวิชาการ

พุทธศาสน์ศกึษายคุใหม่ใช้	เรียกว่า	“นิรุกติศาสตร์”15	ปกตแิล้วเรามกัจะแบ่งวชิาการ

ออกเป็นแขนงต่าง	ๆ	 เช่น	ประวัติศาสตร์	ปรัชญา	วัฒนธรรม-ศึกษา	 เป็นต้น	แต่

ในฐานะของนักวิชาการแล้ว	 สิ่งนี้เป็นการแบ่งวิชาการซ่ึงมีระเบียบวิธีเดียวกัน	 ให้

ยิบย่อยไปตามวัตถุประสงค์ของการวิจัยเท่านั้น	 แขนงวิชาการต่าง	 ๆ	 ที่ว่ามานี้	

อยู่ภายในกรอบของ	“มนุษยศาสตร์”	ซึ่งมีระเบียบวิธีวิจัยพื้นฐานอย่างหนึ่ง	ก็คือ	

“นิรุกติศาสตร์”	 นั่นเอง	 เป็นรูปแบบดั้งเดิมของการวิจัยเร่ืองทางกรีก-ละตินของ

ฝงตะวันตก	 ซึ่งเป็นการรวมรวบเอกสารปฐมภูมิ	 น�ามาอ่าน	 ตีความ	 และอาศัย

15	 ผูแ้ปล	:	ภาษาญีปุ่น่ใช้ค�าว่า	文献学	ตรงกบัภาษาองักฤษว่า	Philology	เป็นการศกึษา

	 เอกสารเอกสาร	วรรณกรรม	ที่ใช้ความรู้ทางภาษาศาสตร์	ประวัติศาสตร์	 โบราณคดี	

	 ฯลฯ	 ร่วมด้วย	 เพ่ือให้เข้าใจบางสิ่ง	 ในภาษาไทยบัญญัติค�าว่า	 “นิรุกติศาสตร์”

	 ใช้แทน	Philology	
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การตีความเป็นพื้นฐานในการวิจัยวัฒนธรรมและประวัติศาสตร์	 เช่น	 ความเชื่อ	

ปรัชญา	 เป็นต้น	 ภายหลัง	 ระเบียบวิธีวิจัยเดียวกันนี้	 ถูกน�ามาใช้กับการวิจัย

วัฒนธรรมของกลุ่มชนอื่น	 พร้อม	 ๆ	 กับการเดินทางส�ารวจโลกของชาวตะวันตก	

ได้เกิดแวดวงการวิจัยวัฒนธรรมแต่ละแห่ง	 ๆ	 โดยใช้ระเบียบวิธีวิจัยท่ีเรียกว่า

นิรุกติศาสตร์นี้ขึ้น	ดังที่นักอียิปต์วิทยาศึกษาเรื่องอียิปต์	นักภารตวิทยาศึกษาเรื่อง

อินเดีย	นักจีนวิทยาศึกษาเรื่องจีน	เป็นต้น	

	 ยกตัวอย่างกรณีของอียิปต์วิทยา	 เราจะนึกถึงโบราณคดีเป็นล�าดับแรก	

โบราณคดีนั้นเป็นการด�าเนินการวิจัยโดยอาศัยโบราณวัตถุ	 กล่าวคือ	 สิ่งขุดค้น

เช่น	 หม้อไห	 มัมม่ี	 หรือ	 เครื่องประดับ	 เป็นต้น	 แต่ทว่า	 ท่ีจริงแล้ว	 อียิปต์วิทยา

ไม่ได้แต่ศึกษาเพียงแค่นั้น	 ยังมีการอ่านตีความตัวอักษร	 การไขเหตุการณ์ต่าง	 ๆ

ให้กระจ่างแจ้ง	 โดยอาศัยนิรุกติศาสตร์	 เช่น	 เรื่องประวัติศาสตร์	 มีการเทียบเคียง

ผลการวิจัย	 การอธิบายเรื่องวัฒนธรรมและประวัติศาสตร์	 เช่น	 เรื่องศาสนา

เป็นต้น	

	 การวิจัยพุทธศาสนา	ซึ่งมีอิทธิพลต่อเอเชียในวงกว้างนั้นก็ไม่เว้น	มีการใช้

นิรุกติศาสตร์ในการวิจัยเรื่องอินเดีย	ทิเบต	จีน	หรือ	เอเชียตะวันออกไกล	เป็นต้น	

แน่นอน	ความสนใจทางวิชาการได้มุง่ไปทีพ่ทุธศาสนา	ซึง่มอีทิธพิลอย่างใหญ่หลวง

ต่อวัฒนธรรมเหล่านั้นด้วย	 ดังนั้น	 เพื่ออธิบายแนวคิดและประวัติศาสตร์ของ

พุทธศาสนา	 นิรุกติศาสตร์จึงกลายเป็นสิ่งที่รับรองพื้นฐานการวิจัย	 ท่ีให้หลักฐาน

เชิงวัตถุวิสัยในทางมนุษยศาสตร์	

	 ในประเทศของเรา	 (ผู้แปล	 :	ญี่ปุ่น)	 เราเล่าเรียนคัมภีร์พุทธศาสนาฉบับ

แปลภาษาจีน	 และยอบรับการสืบทอดนี้ใน	 “เชิงขนบ”	 มาเป็นเวลาช้านาน	 สิ่งนี้

เป็นการศึกษาที่มี	“แบบแผนตายตัว”	อันเนื่องมาจากความเชื่อทางศาสนาน�าหน้า	

แต่ทว่า	 ในกลางคริสต์ศตวรรษที่	 19	 พุทธศาสน์ศึกษาในฐานะวิชาการแขนงหนึ่ง

ของมนุษยศาสตร์	ใช้นิรุกติศาสตร์เป็นรากฐานในการอธิบายคัมภีร์ภาษาสันสกฤต	

ท่ีหลงเหลือในอินเดียและเอเชียกลาง	 หรือคัมภีร์ภาษาบาลีที่สืบทอดในศรีลังกา	



วารสารพุทธศาสนศกึษา จุฬาลงกรณมหาวทิยาลัย  ปที่ 26 ฉบับที่ 1 มกราคม - พฤษภาคม 2562 129

เป็นต้น	 ในการศึกษาวิจัยแนวคิด	 ประวัติศาสตร์	 และวัฒนธรรมของพุทธศาสนา	

นิรุกติศาสตร์เป็นระเบียบวิธีวิจัยเชิงวัตถุวิสัย	 ซึ่งยังไม่มีในญ่ีปุ่นมาจนถึงสมัยนั้น

ต่อมาในสมัยเมจิ	 มีการส่งนักศึกษาวิจัยจากประเทศของเราไปที่ยุโรป	 พวกเขา

ได้น�าระเบียบวิธีวิจัยนี้กลับมาใช้	 การวิจัยพุทธศาสนาโดยใช้คัมภีร์ภาษาสันสกฤต	

ภาษาบาลีจึงได้เริ่มต้นขึ้นในสมัยเมจินี้เอง	 ด้วยเหตุนี้	 เมื่อน�ามาสิ่งนี้มาบูรณาการ

กับความรู้แบบขนบดั้งเดิม	 พุทธศาสน์ศึกษาของญี่ปุ่นสมัยใหม่	 จึงเจริญรุดหน้า

อย่างรวดเร็ว	

ภาษาสันสกฤตและภาษาบาลี

	 ด้วยประการน้ี	 การวิจัยพุทธศาสนา	 โดยเฉพาะอย่างยิ่ง	 ในกรณีของ

นรุิกตศิาสตร์อินเดยี	เราไม่อาจหลกีเลีย่งภาษาสนัสกฤตและภาษาบาลซีึง่ใช้สบืทอด

คัมภีร์ได้เลย	 ด้วยเหตุนี้	 ผู้เขียนจึงจะขอกล่าวถึงภาษาทั้งสองที่มีบทบาทส�าคัญ

ต่อการวิจัยพุทธศาสนาในบรรดาภาษาโบราณของอินเดียโดยสังเขปก่อน	

	 ก่อนอื่นจะขอกล่าวถึงภาษาสันสกฤต	 “สันสกฤต”	 มีความหมายว่า	

“(ภาษา)	 ที่มีการจัดแจงแล้วอย่างดี”	 เป็นภาษาอินเดียโบราณ	ซึ่งในราวศตวรรษ

ที	่5	ก่อนครสิตกาล	นกัไวยากรณ์ชือ่ว่าปาณินไิด้ก�าหนดกฎเกณฑ์ขึน้	ภาษาสนัสกฤต

เทียบได้กับ	 “ภาษามาตรฐาน”	 ของเรา	 ซึ่งเป็นการใช้ภาษาตามกฎเกณฑ์ที่เรา

ชาวญี่ปุ่นสร้างขึ้นส�าหรับผู้ประกาศข่าวน่ันเอง	 ถึงจะเป็นภาษาท่ีพัฒนาข้ึนจาก

ภาษาถิ่นแถบคันโต16	 แต่ก็ไม่ใช่ภาษาที่คนท่ัวไปใช้ในชีวิตประจ�าวัน	 ในอินเดีย

ผู้มีการศึกษาในสมัยนั้น	 ก็ใช้ภาษาสันสกฤตเป็นภาษามาตรฐาน	 ไว้ส�าหรับกล่าว

ปรัชญา	วรรณคดีและศิลปศาสตร์ต่าง	ๆ 	นานา	ส่วนชาวบ้านทั่วไป	ก็ยังคงใช้ภาษา

ถิ่นของตนเองเป็นภาษาในชีวิตประจ�าวัน	 รวมเรียกภาษาถิ่นเหล่านี้ว่า	 “ภาษา

ปรากฤต”	มีความหมายว่า	“ภาษาที่เกิดขึ้นเองตามธรรมชาติ”	พุทธศาสนา	เดิมที

แพร่หลายอยู่ในหมู่สามัญชน	 และใช้ภาษาปรากฤต	 ภาษาถ่ินของแต่ละภูมิภาค

16	 ผู้แปล	:	ภาคตะวันออกของญี่ปุ่น
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เผยแผ่ค�าสอย	 ในบรรดาภาษาเหล่านั้น	 เรียกภาษาท่ีพัฒนาและก�าหนดเป็น

ภาษาส�าหรับคัมภร์ีพุทธศาสนา	ซึง่เผยแผ่ไปยงัประเทศศรลีงักาในปจจบัุนว่า	“ภาษา

บาลี”	 ค�าว่า	 “บาลี”	 อันที่จริงไม่ใช่ชื่อเฉพาะใช้เรียกภาษาในเชิงภาษาศาสตร์	

แต่หมายถึง	 “พระไตรปิฎก”	 ที่ได้สืบทอดผ่านศรีลังกาไปยังเอเชียตะวันออก

เฉียงใต้	เช่น	พม่าและไทย	เป็นต้น	ภาษาบาลี	จึงหมายถึง	ภาษาของพระไตรปิฎก

ของ	 “พุทธศาสนาฝ่ายใต้”	 นั่นเอง17	 เนื่องจากพุทธศาสนาฝ่ายใต้ยังคงเหลืออยู่

แม้กระทั่งปจจุบัน	 ภาษาบาลีจึงมีประวัติอันยาวนาน	 และในภาษาน้ียังคงเหลือ

ลักษณะพิเศษทางไวยากรณ์ที่เก่าแก่	 สามารถสืบย้อนกลับไปได้ถึงศตวรรษที่	 3	

ก่อนคริสตกาล	 กล่าวได้ว่า	 เพื่อเข้าใจพุทธศาสนายุคต้นให้แจ่มแจ้ง	 คัมภีร์ที่ขาด

ไม่ได้เลย	 นั่นคือคัมภีร์ที่สืบทอดด้วยภาษาบาลี	 ภาษาบาลี	 จึงเป็นภาษาส�าคัญ

ส�าหรับการศึกษาวิจัยพุทธศาสนา	

	 ส่วนในอินเดีย	 เมื่อเวลาผ่านไป	 ค�าสอนที่ถ่ายทอดด้วยภาษาถิ่นต่าง	 ๆ

ได้ถูกเรียบเรียงข้ึนใหม่	 และสืบทอดเป็นภาษาสันสกฤต	 เมื่อภาษาสันสกฤตมา

ปะปนกับภาษาถิ่น	จึงกลายเป็นภาษาที่ต่างไปจากภาษาสันสกฤตดั้งเดิม	เรียกโดย

รวมว่า	 “ภาษาสันสกฤตทางพุทธศาสนา”	สิ่งนี้คือภาษาหลักที่	 “พุทธศาสนาฝ่าย

เหนือ”	 ใช้สืบทอดวรรณคดีจากอินเดียตะวันตกเฉียงเหนือผ่านเส้นทางสายไหม

ไปสู่จีน	หรือ	เนปาล	ทิเบต	แม้ว่าช่วงไม่กี่ปีมานี้	การศึกษาวิจัยระบุว่าคัมภีร์ที่เขียน

เป็นภาษาคันธารี	 มีความสัมพันธ์อย่างแน่นแฟนต่อการเผยแผ่พุทธศาสนาไปสู่จีน	

มีการศึกษาอย่างต่อเน่ือง	 แต่จากจ�านวนคัมภีร์ที่หลงเหลืออยู่	 ภาษาสันสกฤต

ก็ยังคงเป็นภาษาที่จ�าเป็นส�าหรับการวิจัยไม่เปลี่ยนแปลง	

	 นอกจากนี้	 เอกสารของพุทธศาสนาฝ่ายเหนือ	 ยังมีคัมภีร์แปลภาษาจีน

และคัมภีร์แปลภาษาทิเบต	 แม้จะเป็นเพียงเอกสารทุติยภูมิในการศึกษาเร่ืองพุทธ

ศาสนาของอนิเดยี	เนือ่งจากเป็นคมัภร์ีแปลกต็าม	แต่ทว่า	จ�านวนเอกสารทีค่งเหลอื

นั้นมีมากกว่าคัมภีร์ภาษาสันสกฤตซึ่งเป็นเอกสารปฐมภูมิเสียอีก	 ยังมีบางกรณี	 ที่

17	 ผู้แปล	:	ภาษาญี่ปุ่นใช้ว่า	南伝仏教	(Nandenbukkyō)
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เอกสารเหล่าน้ีรักษาการสืบทอดที่เก่าแก่กว่าคัมภีร์ภาษาสันสกฤตซ่ึงเหลืออยู่ใน

ปจจบุนั	นอกจากน้ี	มหีลายกรณทีีม่กีารระบปีุทีแ่ปลคมัภร์ีอย่างชดัเจน	เป็นจดุแขง็

ส�าหรับการที่จะสามารถระบุช่วงปีสุดท้ายที่การแปลคัมภีร์แต่ละเล่มส�าเร็จลง

ด้วยเหตุนี้	เราจึงไม่อาจละเลยคัมภีร์แปลเหล่านี้ได้เลย

การเล่นบอกต่อ

	 ในเรือ่งนริกุติศาสตร์ของพุทธศาสนา	เราศึกษาเปรยีบเทยีบคมัภร์ีทีส่บืทอด

กันมาเป็นภาษาต่าง	 ๆ	 ดังที่กล่าวมาแล้ว	 แล้วร้อยเรียงเรื่องราวท่ีเกิดข้ึนในเชิง

ประวัติศาสตร์	 การที่จะเข้าใจสิ่งท่ีเล่าสืบทอดกันมา	 ขอให้ท่านคิดว่าเป็นเหมือน	

“การเล่นบอกต่อ”	 กล่าวคือ	 สิ่งที่เล่าต่อกันมาจนถึงท้ายที่สุดนั้น	 มิใช่สิ่งเดียวกับ

ถ้อยความที่เล่าในตอนแรก	 ในการเล่นบอกต่อนั้น	 เราจะรู้สึกสนุกสนานที่ความ

ผิดเพี้ยนไป	 สารที่เป็นผลลัพธ์ปลายทางหรือที่เปลี่ยนไปในระหว่างนั้น	 สามารถ

เทยีบเคยีงได้กบัคมัภร์ีของพทุธศาสนาทีพ่วกเรามอียูใ่นขณะนี	้เราจงึต้องวเิคราะห์

แยกแยะข้อมูลเหล่านั้น	 สืบไปถึงต้นตอ	 มุ่งที่จะทราบเรื่องราวตั้งแต่แรก	 รวมถึง

รูปแบบวิวัฒนาการ

	 เป็นที่แน่นอนว่าการศึกษาคัมภีร์จริง	 ๆ	 นั้นไม่ได้ง่ายเหมือนกับการเล่น

บอกต่อ	 แต่ซับซ้อนกว่ามาก	 เพราะว่ามีสิ่งที่สืบเนื่องกัน	 ซ่ึงเปรียบเหมือนกับทีม

ผู้เล่น	เราต้องดูว่ามีทีมเดียวหรือมากกว่าหรือไม่	ถ้ามีสิ่งที่สืบเนื่องกันแล้ว	มีกี่สาย	

คัมภีร์ใดเล่าสืบทอดตามสายใด	มีความสัมพันธ์ในระดับข้างเคียงกับคัมภีร์ต่างสาย

หรือไม่	 เป็นต้น	 นอกจากนี้	 ยังมีการค้นพบคัมภีร์ใหม่	 ๆ	 ที่บ่งชี้ถึงความเป็นไปใน

ระหว่างทางอีก	 พุทธศาสน์ศึกษายุคใหม่	 สามารถวิเคราะห์วรรณกรรมเหล่านั้น

ได้อย่างยอดเยี่ยม	 โดยใช้ระยะเวลามากกว่าร้อยปี	 ๆ	 จนกระทั่งสามารถเข้าใจ

ประวัติศาสตร์	 และวิวัฒนาการแนวคิดของพุทธศาสนาได้	 ในกรณีของการศึกษา

พุทธประวัติของพระศากยมุนี	ก็เป็นเช่นนั้นด้วย	โดยไม่มีข้อยกเว้น	
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ข้อกังขาว่าด้วยการศึกษาวิจัยเรื่องพระศากยมุนี

	 ปจจุบัน	 หนังสือวิชาการที่เขียนถึงเร่ืองพระศากยมุนีในฐานะบุคคลจริง

ทางประวัติศาสตร์ที่มีจากการศึกษาวิจัยทางนิรุกติศาสตร์อย่างนี้มีอยู ่มาก

นอกจากนี้	 หนังสือท่ีน�าเสนอพระพุทธเจ้าตามต�านานจากการตีความตามขนบก็มี

มากด้วยเช่นกนั	แต่โดยภาพรวมแล้ว	ข้อมลูทีไ่ด้จากหนงัสอืเหล่านัน้ไม่ค่อยสมัพนัธ์

กนัเท่าใดนัก	ด้วยเหตุนี	้ภาพของพระศากยมุนทีีน่กัวชิาการน�าเสนอ	จงึถูกพจิารณา

อย่างง่าย	ๆ 	ว่าเป็นคนละคนต่างไปจากต�านานโดยสิน้เชงิบ้าง	หรอืบ้างกน็�ามาปนกนั	

จากเหตุดังกล่าว	 ร่องรอยแห่งความเข้าใจคลาดเคลื่อนเรื่องพุทธศาสนาท่ีเกิดข้ึน

จึงยังไม่หมดไปเสียที	 เนื่องจากเราถือว่าแนวคิดเรื่องพระพุทธเจ้าเป็นแกนส�าคัญ

ของพุทธศาสนา	 จึงนับว่าเป็นปญหาส�าคัญอย่างยิ่งยวดต่อการท�าความเข้าใจ

พุทธศาสนา	ถึงกระนั้นก็ตาม	ผู้คนก็ยังไม่เข้าใจถ่องแท้อยู่ดี	

	 ในอดีต	 มีนักวิชาการพุทธศาสน์ศึกษาชาวอเมริกาผู้หนึ่งให้ความเห็น

อย่างสดุโต่งว่า	“การศกึษาวจิยัพทุธศาสนายคุต้น	ซึง่สนันษิฐานได้เพยีงจากเอกสาร

สมัยหลังนั้น	 ที่สุดแล้วก็เป็นเรื่องที่ไม่พ้นจากวิสัยของการจินตนาการไม่ใช่หรือ”

แต่น่ีเป็นเพียงแค่ความคดิเหน็หนึง่เท่านัน้	เมือ่เราศกึษานริกุตศิาสตร์อย่างเคร่งครดั

ขึ้นตามยุคสมัย	 ส่วนตัวแล้ว	 ข้าพเจ้าเห็นว่าการศึกษาเรื่องพุทธศาสนายุคต้น

ในปจจุบันนี้	 ไม่ใช่เป็นเร่ืองที่ไร้สาระขนาดน้ัน	 โดยเฉพาะอย่างยิ่ง	 ในเรื่องการ

วิจัยเแนวคิดของพุทธศาสนายุคต้น	 เนื่องจากเราถือเอาค�าสอนซึ่งพระศากยมุนี

ทรงแสดงเป็นหลักฐาน	 และเมื่อตรวจสอบการสืบทอดอย่างละเอียดย้อนข้ึนไป

ตามหลกัการแล้ว	ในทางทฤษฎย่ีอมมคีวามเป็นไปได้ทีจ่ะสบืย้อนกลบัไปหาค�าสอน

ดั้งเดิมได้	ในบริบทของการวิจัยเรื่องแนวคิดในพุทธศาสนานั้น	หากอุปมา	ก็เหมือน

กับการเล่นบอกต่อ	 อย่างน้อย	 เพื่อที่จะเริ่มเล่นเกม	 มีข้อความฝากที่สืบทอด

มาจากพระศากยมุนี	เราสามารถจะสืบย้อนกลับไปสู่ข้อความนั้นได้	ในฐานะที่เป็น

ผู้เกี่ยวข้องกับวิชาการ	เราไม่อาจจะทิ้งความเป็นไปได้นี้เลย	

	 แต่ทว่า	 เมื่อเป็นเร่ืองประวัติของพระศากยมุนี	 ซ่ึงเป็นพระพุทธเจ้าใน

ประวัติศาสตร์	 เราไม่อาจท�าอย่างเดียวกันกับการเล่นบอกต่อได้	 เนื่องจาก
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พระศากยมุนีไม่ได้เป็นผู้ทรงเล่าเรื่องราวของตนเอง	 เราต้องคิดว่ามีจุดเริ่มท่ีต่าง

ออกไป	ด้วยเหตุนี้	ในฐานะบุคคลจริงทางประวัติศาสตร์หรือใกล้เคียง	ที่ได้จากการ

ศึกษาวิจัยซึ่งด�าเนินมาถึงปจจุบัน	ประวัติของพระศากยมุนีที่อธิบายอยู่นี้	หากถาม

ข้าพเจ้าว่าแล้วเป็นจริงดังนั้นหรือไม่	ข้าพเจ้าก็ไม่อาจตอบได้เด็ดขาดแน่นอน	

	 ในการศึกษาวิจัยจนมาถึงปจจุบัน	เพื่อให้เข้าใกล้ภาพบุคคลจริงทาง

ประวัติศาสตร์ของพระศากยมุนี	 มีการพิสูจน์ต�านานเรื่องเล่าต่าง	 ๆ	 นานาจริง

เรื่องนี้ถึงแม้จะไม่มีปญหาก็ตาม	 แต่ทว่า	 มีคนน�าผลที่ได้จากการอธิบายต�านานไป

เปลี่ยนเป็นข้อมูลทางประวัติศาสตร์โดยไม่ใช้วิจารณญาณ	 ท�าให้ข้าพเจ้ารู้สึกว่า

ถ้าจะให้กล่าวอย่างถึงที่สุดแล้ว	 พวกเขายังคงเค้าโครงพุทธประวัติในฐานะบุคคล

ศกัดิส์ทิธิท์ีส่บืทอดกนัมาไว้	แต่จงใจตัดส่วนทีเ่ป็นเรือ่งเชงิอทิธปิาฏหิารย์ออกไปตาม

อ�าเภอใจ	แล้วจากนัน้จงึสร้างภาพบคุคลทีเ่สมอืนบคุคลจรงิขึน้	เนือ่งจากงานศกึษา

วิจัยที่มีชื่อเสียงหลายชิ้นถือเอาผลที่ได้ด้วยวิธีการดังกล่าวเป็น	 “สิ่งที่เข้าใกล้

ภาพบุคคลจริงทางประวัติศาสตร์”	ดังนี้	การที่เกิดความรู้สึกว่าบุคคลซึ่งพรรณนา

อยู่ในงานนั้นมีความเกี่ยวพันโดยตรงกับบุคคลในประวัติศาสตร์จึงเป็นสิ่งธรรมดา	

ในมมุมองของข้าพเจ้า	ข้าพเจ้าไม่อาจเรยีกว่านีเ่ป็นเรือ่งสลกัส�าคญัอนัใด	เป็นเพยีง

เร่ืองที่เหมือนกับการฝงเครื่องมือหินท่ีไม่มีจริง	 แล้วท�าให้คนคิดว่ามีโบราณสถาน

อยู่นั่นเอง	

	 ในหนังสือเล่มนี้	ข้าพเจ้าตั้งใจทบทวนภาพของพระศากยมุนี	ที่การศึกษา

วิจัยพุทธศาสน์ศึกษาสมัยใหม่จนมาถึงปจจุบันได้น�าเสนอพระองค์ในฐานะบุคคล

ทางประวัตศิาสตร์หรอืใกล้เคยีงอกีครัง้	อกีทัง้ต้ังค�าถามเรือ่งลกัษณะพเิศษทีต่�านาน

สืบทอดเหล่าน้ันมี	 ประกอบกับการวิเคราะห์ใหม่อีกคร้ังด้วยวิธีนี้	 ข้าพเจ้าคิดว่า

เราจะทราบเรื่องพระพุทธเจ้า	ซึ่งพุทธศาสนาตั้งใจจะสืบทอดได้	กล่าวคือ	เห็นภาพ

ว่า	“พระพุทธเจ้าเป็นใคร”	ได้ชัดเจนขึ้น	
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บทที่ 1 ยุคสมัยของพระศากยมุนี* (ตอนแรก)

พระศากยมุนีเปนบุคคลจริงหรือไม่

การเริ่มต้นการวิจัยเรื่องพระพุทธเจ้า

	 ดังที่กล่าวแล้ว	 มีต�านานสืบทอดกันมาว่าศากยตระกูล	 ซ่ึงพระศากยมุนี

ประสูตินั้นเป็นตระกูลท่ีถือชาติตระกูล	 ถือตนว่าเป็นเช้ือสายของพระเจ้าอิกษวากุ	

กล่าวคือ	 “เผ่าพงศ์ของสุริยเทพ”	 ด้วยเหตุนี้	 ต�านานซ่ึงเก่ียวกับพระสุริยเทพนั้น

ได้ก่อให้เกิดกระแสที่ส�าคัญในช่วงที่การศึกษาวิจัยพุทธศาสนาเพิ่งจะเริ่มต้นใน

ฐานะเป็นมนุษยศาสตร์แขนงหนึ่งในยุโรป	

	 ในช่วงทีพ่ทุธศาสน์ศกึษาสมยัใหม่เริม่ต้น	เซนารต์	นกัวชิาการชาวฝรัง่เศส	

ผู้ศกึษาช�าระคมัภร์ีต้นฉบบั	“มหาวสัต”ุ	พทุธประวตัขิองพระศากยมนุซีึง่เป็นคมัภีร์

ภาษาสนัสกฤตทีห่ลงเหลอือยูใ่นเนปาล	ได้ตีพิมพ์เผยแพร่งานวชิาการชือ่	“บทความ

เนือ่งด้วยพทุธต�านาน”	ลงในวารสารของสมาคมเอเชยีระหว่างปี	ค.ศ.	1873-187518

เซนารต์เห็นว่าพระพุทธเจ้าเป็น	 “วีรบุรุษแห่งสุริยะ”	 ยิ่งไปกว่านั้น	 อนุภาคทาง

เทพปกรณัมที่ปรากฏในต�านานเรื่องนี้	 ก็มีเค้าโครงจากเทพปกรณัม-ต�านานโลก

และจักรวาลในวัฒนธรรมอินเดีย	 ซ่ึงมีมาต้ังแต่อดีตแล้ว	 เขาคิดว่าต�านานของ

พระศากยมุนี	 ไม่เหมือนกับต�านานวีรบุรุษซึ่งมีความจริงอยู่ในระดับหนึ่ง	 ซึ่งต่อมา	

ถูกน�ามาเติมแต่งให้เป็นเทพปกรณัมอย่างที่พวกเราคิด	 แต่ทว่า	 เป็นต�านานที่แต่ง

ขึ้นในฐานะเทพปกรณัม-ต�านานโลกและจักรวาลตั้งแต่ต้น	 ด้วยเหตุนี้	 เซนารต์จึง

ตั้งข้อกังขาเร่ืองระเบียบวิธีวิจัยที่อ้างว่าเม่ือน�าส่วนท่ีถูกท�าให้เป็นเทพปกรณัม

ออกไป	ก็จะเข้าถึงความจริงทางประวัติศาสตร์ได้	

	 ตัวเซนารต์เอง	 ไม่ได้ต้ังข้อเคลือบแคลงอย่างเด็ดขาดเรื่องการมีตัวตน

อยู่จริงของพระศากยมุนี	 แต่กระนั้น	 เราไม่อาจปฏิเสธได้ว่าบทความของเซนารต์

*	 บทที่	1	เริ่มจากหน้า	31	เป็นต้นไป	
18	 ผู้แปล	:	เอมิล	เซนารต์	(Émile	Senart)	เผยแพร่บทความชื่อ	“Essai	sur	la	légende	

	 du	Bouddha”	ในวารสารของสมาคมเอเชีย	(la	Société	Asiatique)	
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ที่ว่าด้วย	“การมีอยู่ของเทพปกรณัม-ต�านานโลกและจักรวาลอินเดียมาก่อน”	นั้น	

เซนารต์เป็นผู้รเิริม่แต่เพยีงล�าพงัผูเ้ดียว	ภายหลงัจากทีเ่ซนารต์เสนอความคดิเช่นนี้

ออกไปไม่ถึงสิบปี	 ในช่วงปี	 ค.ศ.	 1882-1884	แคร์น19	นักวิชาการชาวฮอลแลนด์	

ได้ตีพิมพ์หนังสือเร่ือง	 “ประวัติศาสตร์พุทธศาสนาในอินเดีย”	 ในหนังสือเล่มนั้น

แคร์นปฏิเสธการมีอยู่จริงของพระศากยมุนีโดยสิ้นเชิง	 และเห็นว่าพระองค์เป็น

บคุคลในจนิตนาการทางศาสนาเท่านัน้	มาถงึปจจุบนั	เหตกุารณ์เหล่านัน้เป็นเสมอืน

เรื่องน่าขัน	 แต่ส่ิงนั้นเป็นการบ่งบอกถึงความกระหายใคร่รู ้ ซ่ึงยังมีอคติของ

นักวิชาการชาวตะวันตก	 ผู้ศึกษาวิจัยเกี่ยวกับวัฒนธรรมที่ตนไม่รู้จักในสมัยนั้น

เราต้องยอมรับเหตุการณ์เหล่านั้นตามที่เป็นจริง	 และเป็นความจริงท่ีว่าบทความ

เหล่านั้น	รวมถึงข้อโต้แย้งด้วย	เป็นส่วนที่ท�าให้การศึกษาวิจัยเรื่องนี้ก้าวหน้ายิ่งขึ้น

การค้นพบคัมภีร์พระไตรปฎกบาลี

	 ในสมัยเดียวกัน	 อังกฤษ	 ซ่ึงปกครองเกาะลังกา	 หรือประเทศศรีลังกา

ในปจจุบันในฐานะดินแดนอาณานิคม	 ได้ทราบว่าท่ีน่ันมีคัมภีร์พระไตรปิฎก20	 ซึ่ง

นิกายเถรวาทฝ่ายใต้ยังคงเก็บรักษาไว้อย่างครบถ้วน	

	 พระไตรปิฎกของนิกายเถรวาทฝ่ายใต้ทัง้หมดเขียนเป็นภาษาบาลเีนือ่งจาก

มีเอกสารในการวิจัยจ�านวนมหาศาลเผยแพร่ออกมา	 นักวิชาการจ�านวนมากจึง

ด�าเนินการศึกษาและช�าระคัมภีร์แต่ละเล่ม	ในปี	ค.ศ.	1881	มีการจัดตั้ง	“สมาคม

19	 ผู้แปล	:	Johan	Hendrik	Caspar	Kern	ตีพิมพ์หนังสือชื่อ	Geschiedenis	van	het	

	 Buddhisme	in	Indië
20	 พระไตรปิฎกประกอบด้วย	พระสุตตันตปิฎก	(ผู้แปล	:	ภาษาญี่ปุ่นเรียกว่า	経蔵)	เป็น

	 ปิฎก	(蔵)	ที่รวบรวมค�าสอนของพระพุทธเจ้า	(経),	พระวินัยปิฎก	(ผู้แปล	:	ภาษาญี่ปุ่น

	 เรียกว่า	律蔵)	 เป็นปิฎก	 (蔵)	 ที่รวบรวมเป็นระเบียบปฏิบัติของหมู่สงฆ์	 (律)	 และ

	 อภธิรรมปิฎก	(ผูแ้ปล	:	ภาษาญีปุ่น่เรยีกว่า	論蔵)	เป็นปิฎก	(蔵)	ทีร่วบรวมการอภปิราย

	 ความหัวข้อธรรมที่ส�าคัญ	(論)	
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บาลีปกรณ์”21	ที่ลอนดอนขึ้น	และจัดตีพิมพ์ผลงานการศึกษา	

	 โอลเดนบูร ์ก22	 ชาวเยอรมันเป็นผู ้ รับผิดชอบศึกษาพระวินัยปิฎก

แม้พระวนัิยจะเป็นคมัภร์ีทีร่วบรวมข้อปฏบิตัขิองหมูส่งฆ์กต็าม	แต่ในคมัภร์ีนัน้ยงัมี

เรือ่งทีเ่ล่าถงึมลูเหตใุนการก่อต้ังคณะสงฆ์	และเร่ืองเล่าตัง้แต่หลงัจากทีพ่ระศากยมนุี

ตรัสรู้จนถึงการก�าเนิดคณะสงฆ์	 โอลเดนบูร์กได้ศึกษาเรื่องราวท่ีผนวกอยู่เหล่าน้ัน

ด้วยและเสนอข้อสรปุว่าพทุธประวตัขิองพระศากยมนุทีีเ่ป็นภาษาบาลนีัน้	บอกเล่า

ถึงประวัติของบุคคลจริงอย่างเรียบง่าย	 และในปี	 1881	 ซึ่งเป็นปีที่ก่อตั้งสมาคม

บาลีปกรณ์นั้นเอง	 เขาได้ตีพิมพ์หนังสือเรื่อง	 “พระพุทธเจ้า	 :	 ชีวประวัติ	 ค�าสอน	

และคณะสงฆ์”23

	 ในปลายคริสต์ศตวรรษที่	 19	 บทความทั้งสองที่ตรงกันข้ามระหว่างของ

แคร์นและโอลเดนบูร์กก่อให้เกิดการถกเถียงกันในวงวิชาการพุทธศาสน์ศึกษา

ซ่ึงเพิ่งเริ่มค้นคว้าวิจัยในฐานะวิชามนุษยศาสตร์	 ด้วยเป็นปญหาที่เกี่ยวข้องกับ

รากเหง้าของพุทธศาสนา	ข้อถกเถียงดังกล่าวไม่เพียงแต่จะตั้งค�าถามเรื่องการมีอยู่

จริงของพระศากยมนุเีท่านัน้	แต่ยงัเป็นความขดัแย้งเรือ่งคณุค่าทางเอกสารระหว่าง

นักวิจัยคัมภีร์สันสกฤตและนักวิชาการที่ศึกษาพระไตรปิฎกบาลีอีกด้วย	

การค้นพบพระบรมสารีริกธาตุ

	 การยุติความขัดแย้งดังกล่าว	กล่าวได้ว่าเป็นผลงานของนักโบราณคดี	ใน

ปี	 ค.ศ.	 1898	 ชาวอังกฤษชื่อ	 เป็ปเป24	 ได้ขุดค้นสุสานโบราณแห่งหนึ่งที่เมือง

ปิปราห์วา25	 ที่ตั้งอยู่ทางตอนใต้ประมาณ	 800	 เมตรจากชายแดนประเทศเนปาล	

21	 ผู้แปล	:	Pali	Text	Society
22	 ผู้แปล	:	Hermann	Oldenburg
23	 ผู้แปล	:	หนังสือเล่มนี้เป็นภาษาเยอรมัน	ชื่อ	Buddha:	Sein	Leben,	seine	Lehre,	

	 seine	Gemeinde
24	 ผู้แปล	:	William	Claxton	Peppé
25	 ผู้แปล	:	Piprahwa
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ในการขุดค้น	 เขาได้ค้นพบผอบบรรจุสารีริกธาตุที่ท�าด้วยหิน	 Agalmatolite26

ไห	ผอบทีมี่ฉตัรประดับ	ผอบผลกึทีม่ฉีตัรพร้อมระบายห้อยท่ีท�าเป็นรปูปลา	ข้าวของ

ที่ใช้ในการฝงศพ	 เป็นต้น	 สิ่งที่ขุดพบ	 ปจจุบัน	 เก็บรักษาไว้ท่ีพิพิธภัณฑสถาน

แห่งชาตอินิเดยีทีเ่มืองกัลกตัตา	บนผอบบรรจุสารริีกธาตใุบนัน้มจีารกึอยู	่นกัวชิาการ

จ�านวนมากพยายามอ่านจารึกนี้	และมีมติแตกแยกกัน	นักวิชาการกลุ่มหนึ่งอ่านว่า	

“พระบรมสารีริกธาตุของพระพุทธเจ้า	 พระผู้มีพระภาคท่ีตระกูลศากยะผู้เป็น

พระญาติได้บรรจุไว้”	 กับอีกกลุ่มที่อ่านว่า	 “สารีริกธาตุของคนในตระกูลศากยะ

ผูเ้ป็นพระญาตขิองพระพทุธเจ้า	พระผูม้พีระภาค”27	ถงึกระนัน้กต็าม	ด้วยการค้นพบ

หลักฐานทางโบราณคดีที่เป็นรูปธรรม	กล่าวคือ	สารีริกธาตุนี้	การมีตัวตนจริงของ

พระศากยมุนีจึงได้รับการยืนยัน	 อาจจะกล่าวได้ว่า	 การศึกษาเรื่องพระศากยมุนี

ในฐานะบุคคลทางประวัติศาสตร์ได้เริ่มขึ้นจริงจังแล้วก็ตอนนี้เอง	 ซึ่งนับจาก

ปจจุบันย้อนไปเพียง	110	กว่าปีเท่านั้น28 

	 ยังมีการพูดถึงเกี่ยวกับการค้นพบสารีริกธาตุภายหลังจากนี้อีก	 ตั้งแต่ปี	

ค.ศ.	 1971	กองโบราณคดีของอินเดียได้ท�าการขุดค้นเมืองปิปราห์วาอีกครั้ง	 และ

ในปี	 ค.ศ.	 1996	 ได้เผยแพร่รายงานการขุดค้นครั้งล่าสุดออกมา	 ตามเอกสารน้ัน

ระบุว่าที่สุสานโบราณแห่งนี้มีการบูรณะและขยายขนาดถึง	 3	 ช่วง	 ช้ันท่ีเป็บเป

ค้นพบนั้นเป็นสถูปในช่วงที่	2	ยิ่งไปกว่านั้น	ในชั้นล่างสุด	ยังพบสถูปดั้งเดิมที่ก่ออิฐ	

ในสถูปพบผอบ	2	ใบที่บรรจุสารีริกธาตุอยู่ภายใน	ปจจุบันผอบทั้งสองเก็บรักษาไว้

ทีพิ่พิธภณัฑสถานแห่งชาติกรงุเดล	ีถงึแม้ผอบจะมขีนาดแตกต่างจากใบทีเ่ป็บเปพบ

ก็ตาม	แต่ก็มีรูปทรงเหมือนกัน	ผอบบรรจุสารีริกธาตุที่เป็บเปค้นพบนั้นจะเป็นของ

ที่ท�าเลียนขึ้นในการบูรณะสถูปในช่วงท่ี	 2	 หรือไม่	 หรือจะเป็นสารีริกธาตุของ

พระญาติหรือไม่นั้น	จ�าเป็นต้องมีการศึกษาค้นคว้าต่อไป	

26	 ผู้แปล	:	ไทยเรียกหินตุกตาจีน
27	 ผู้แปล	:	จารึกดังกล่าว	เป็นภาษามาคธีปรากฤต	จารึกด้วยอักษรพราหมี	ความว่าดังนี้	

	 “สุกิติภติน�	สภคินิกน�	สปุตทลน�	อิย�	สลิลนิธเน	พุธส	ภควเต	สกิยน�”	
28	 ผู้แปล	:	จากปีที่หนังสือเล่มนี้พิมพ์เผยแพร่	คือปี	ค.ศ.	2013	ย้อนไปได้	115	ปี	
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ท่ามกลางเวลาอันเปนนิรันดร์

	 เราติดตามประวัติการศึกษาเพื่อยืนยันว่าพระศากยมุนีมีตัวตนใน

ประวัติศาสตร์มาถึงขั้นนี้	 ต่อไป	 เราต้องพิจารณาและก�าหนดยุคสมัยที่พระองค์

ทรงมีพระชนมชีพอยู่	เพราะหากไม่มีภูมิหลังเรื่องยุคสมัย	การจะเข้าใจประวัติและ

ปรัชญาของพระศากยมุนีก็ไม่อาจเป็นไปได้เลย	

	 กรณีการพิจารณาประวัติศาสตร์ของอินเดียนั้นเป็นเรื่องท่ียากอย่างยิ่ง	

เมื่อได้ยินค�ากล่าวว่า	 “อินเดีย	 ดินแดนที่มีประวัติศาสตร์อันเป็นนิรันดร์”	 เราอาจ

จะนึกถึงเรื่องชวนฝนของภารตวิทยาและพุทธศาสน์ศึกษา	 แต่ทว่า	 ความคิดเรื่อง

ยุคสมัยที่หละหลวม29	 เช่นน้ีท�าให้นักวิชาการที่ต้องการทราบเรื่องประวัติศาสตร์

ของอินเดียปวดหัวมามากต่อมากแล้ว	

	 อาจจะเป็นเพราะความคิดเรื่องเวลาอันเป็นนิรันดร์ที่วัฒนธรรมอินเดีย

มีกระมัง	ซึ่งตรงข้ามกับที่เราคาดหวังไว้	ประวัติศาสตร์อินเดียจึงไม่เคยให้หลักฐาน

ระบุการมีชีวิตอยู่ของบุคคลเป็นปีศักราชเลย	 ในกรณีของญี่ปุ่นเอง	 การระบุปี

เรื่องราวที่เกิดในช่วงก่อนคริสตกาลแม้ว่าจะเป็นเร่ืองยุ่งยากมากแล้ว	 แต่เทียบกัน

แล้ว	กรณีของอินเดียนั้นยิ่งยุ่งยากกว่ามาก	

พระเจ้าอโศก

	 ในการระบุปีศักราชของอินเดียก่อนคริสตกาล	 เราใช้ราชวงศ์เมารยะ	

29	 แนวคิดเร่ืองยุคสมัย	 ยกตัวอย่างเช่น	 ในกรณีเรื่องยุคสมัยที่สืบทอดในศาสนาฮินดู	

	 จักรวาลนั้นเกิดดับหมุนเวียนกันไป	 หนึ่งรอบของการเกิดดับเรียกว่า	 “มหายุค”

	 กินเวลา	4,320,000	ปี	เมื่อมหายุคหมุนเวียนครบ	1,000	ครั้งจะเป็น	“1	กัลป์”	แต่นี่

	 เป็นเพียงช่วงกลางวันท่ีพระพรหมตื่นอยู่	 เป็นเวลาเพียงครึ่งวันของพระพรหมเท่านั้น	

	 เมือ่ผ่านไปร้อยปี(ของพระพรหม)	พระพรหมกจ็ะสิน้อายขุยั	จกัรวาลกจ็ะถงึกาลประลัย	

	 ทว่าช่วงเวลาที่ว่าน้ีก็เป็นเพียงแค่หน่ึงวันของพระวิษณุเจ้าเท่านั้น	 กล่าวได้ว่าเป็น	

	 “นิทานที่ไม่รู้จบ”	จริง	ๆ	
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โดยเฉพาะอย่างยิ่งพระเจ้าอโศก	 กษัตริย์พระองค์ที่สาม	 ซ่ึงปรากฏในแบบเรียน

ประวัติศาสตร์โลก	(ของญี่ปุ่น)	เป็นเกณฑ์	เนื่องจากเราสามารถก�าหนดสมัยโดยใช้

บันทึกประวัติศาสตร์ของชาวกรีก-โรมันได้	

	 นอกเหนือจากต�านานที่เหลืออยู่ในอินเดีย	 พระเจ้าอโศกเป็นกษัตริย์

พระองค์แรกที่รวบรวมอินเดียเป็นปกแผ่น	 เราอาจเปรียบได้กับเจ้าชายโฌโตะกุ

ของญีปุ่น่30	พระเจ้าอโศกได้ปกครองบนพืน้ฐานของหลกัธรรมทางศาสนา	ทรงเป็น

ศาสนูปถัมภกของศาสนาต่าง	ๆ	 รวมถึงพุทธศาสนาด้วย	ด้วยเหตุนี้	 พระนามของ

พระองค์จึงปรากฏอยู่ในคัมภีร์พุทธศาสนา	 เป็นบุคคลส�าคัญในประวัติศาสตร์

พุทธศาสนา	หลังจากที่ทรงครองราชย์ได้	12	ปี	พระองค์โปรดให้จารึกเรื่องราวที่มี

เนือ้หาเก่ียวกับการปกครองของพระองค์ลงบนหนิและให้น�าจารึกเหล่านัน้ไปไว้ตาม

ภูมิภาคต่าง	 ๆ	 ในบรรดาจารึกเหล่านั้น	 จารึกล�าดับที่	 13	 ซึ่งคาดว่าจะเป็นจารึก

ที่สร้างขึ้นภายหลังจากที่ทรงครองราชย์ได้	 13	 ปีแล้ว	 มีการเอ่ยถึงพระนามของ

กษัตริย์ต่างชาติ	 5	 พระองค์	 มีกษัตริย์ของมาซิโดเนีย	 และอียิปต์	 เป็นต้น	 จาก

ประวัติศาตร์ตะวันตก	 มีการระบุสมัยการครองราชย์ของกษัตริย์ท้ัง	 5	 พระองค์	

พร้อมกับพิจารณาก�าหนดสมัยของพระเจ้าจันทรคุปตะซ่ึงทราบจากความสัมพันธ์

เก่ียวกบัการบกุดนิแดนตะวนัออกของพระเจ้าอเลก็ซานเดอร์มหาราช	ท�าให้สามารถ

ค�านวณได้ว่าพระเจ้าอโศกนั้นครองราชย์เมื่อ	 268	 ปีก่อนคริสตกาล	 สมัยท่ี

พระศากยมุนีทรงมีพระชนม์ชีพอยู่จึงตัดสินโดยใช้ปีศักราชนี้เป็นเกณฑ์

ผู้คนในศตวรรษที่ 5 ก่อนคริสตกาล 

นักวิชาการชาวยุโรปได้ก�าหนดปีที่พระศากยมุนีทรงมีพระชนม์ชีพโดยใช้

คัมภีร์ประวัติศาสตร์ของศรีลังกาที่ระบุว่า	 “พระเจ้าอโศกทรงข้ึนครองราชย์	

30	 ผู ้แปล	 :	 เจ้าชายโฌโตะกุ	 (聖徳太子)	 หรือ	 เจ้าชายอุมะยะโดะ	 (厩戸皇子)	 มี

	 พระชนม์ชีพระหว่าง	7	กุมภาพันธ์	ค.ศ.	574	–	8	เมษายน	ค.ศ.	622	ในสมัยอะซุกะ

	 ในรัชสมัยของจักรพรรดินีซุอิโกะ	เจ้าชายผู้นี้เป็นผู้ที่ทรงธรรม	ได้รับการนับถือเสมือน

	 เป็นพระโพธิสัตว์	
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ภายหลังจากที่พระศากยมุนีปรินิพพานได้	 218	 ปี”	 นอกจากนี้	 ในคัมภีร์ดังกล่าว	

ยังระบุว่าในช่วงเวลานั้นมีกษัตริย์	 5	พระองค์และมนตรี	 5	 คน	 ในช่วงระยะเวลา

ยาวนานถึง	218	ปีนั้น	หากมีเพียงกษัตริย์	5	พระองค์เท่านั้นที่ครองราชย์	 เราจ�า

ต้องค�านึงถึงช่วงเวลาที่ไม่มีกษัตริย์ครองราชย์ด้วย	 นอกจากนี้	 เกี่ยวกับมนตรี	

ด้วยระยะเวลายาวนานดังกล่าว	 กลายเป็นว่า	 แต่ละคนนั้นต้องรับราชการอยู่เกิน

กว่า	40	ปี	

	 ในแวดวงวิชาการญี่ปุ่น	 เราเห็นต่างไปจากทฤษฎีนี้	 ในพุทธศาสนานิกาย

ฝ่ายเหนือ	ตามคัมภีร์ภาษาสันสกฤตหรือภาษาจีนที่ยังเหลืออยู่	กล่าวว่า	จากเวลา

พุทธปรินิพพานจนถึงเวลาที่พระเจ้าอโศกขึ้นครองราชย์นั้นกินเวลาท้ังสิ้น	 116	 ปี	

ทฤษฎีนี้เป็นเรื่องราวท่ีเก่าแก่กว่า	 และพ้องกันในพุทธศาสนาหลายนิกาย	 เรา

สามารถลบข้อขัดแย้งเรื่องเวลาที่ว่างจากการเสวยราชย์ได้	 และมีความเป็นไปได้

ทางประวัติศาสตร์มากกว่า	

	 ในยุโรป	 แม้กระทั่งปจจุบัน	 นักวิชาการยังคงถือตามทฤษฎี	 218	 ปีอยู่	

ในขณะที่แต่ละคนมีความเห็นแตกต่างกันไปบ้างเล็กน้อย	 แต่ก็เห็นพ้องกันว่า

พระศากยมนีุประสูติเมือ่ราวต้นทศวรรษของ	560	ปีก่อนคริสตกาล	และปรนิพิพาน

ราวต้นทศวรรษของ	 480	 ปีก่อนคริสต์ศักราช	 ทว่า	 นักวิชาการชาวญ่ีปุ่นจ�านวน

มากซ่ึงถือตามทฤษฎี	 116	 ปีเชื่อว่าปีประสูติ	 คือ	 463	 ปีก่อนคริสตกาลและ

ปีปรินิพพาน	คอื	383	ปีก่อนครสิตกาล	ตราบเท่าทีย่งัไม่มหีลกัฐานใหม่ใด	ๆ 	ออกมา	

ความต่างของระยะเวลาประมาณ	100	ปีนี	้กค็งยงัไม่อาจจะลดให้สัน้ลงไปได้	การที่

นักวิชาการพยายามระบุพระศากยมุนีว่า	“เป็นคนในศตวรรษที่	5	ก่อนคริสตกาล”	

อย่างคลุมเครือนั้น	แท้ที่จริงแล้วก็เพราะมีภูมิหลังจากการระวังเรื่องความแตกต่าง

นี้นั่นเอง	



วารสารพุทธศาสนศกึษา จุฬาลงกรณมหาวทิยาลัย  ปที่ 26 ฉบับที่ 1 มกราคม - พฤษภาคม 2562 141

จุดเริ่มต้นแห่งปรัชญาอินเดีย 

พระเวท

	 แล้วชาวอนิเดยีในสมยัศตวรรษที	่5	ก่อนครสิตกาลทีพ่ระศากยมนุปีระสตูิ

นั้นเป็นเช่นไรกันเล่า	เราลองย้อนเวลากลับไปดูกัน	

	 จากการรุกรานของชาวอารยันเมื่อ	 1,500	 ปีก่อนคริสตกาล	 พวกเขาได้

สร้างรากฐานอารยธรรมของชาวอินโด-อารยันขึ้น	ชาวอารยัน	ผู้เลี้ยงสัตว์	 ได้ผ่าน

วิถชีวีติแบบชนเผ่าเร่ร่อนกึง่ท�าปศสุตัว์-กึง่เกษตรกรรมมา	ท้ายทีส่ดุจงึได้ตัง้ถิน่ฐาน

เป็นหลักแหล่ง	แล้วค่อย	ๆ 	เกดิโครงสร้างสังคมทีก่ษตัรย์ิ	ผูม้หีน้าทีป่กครองรวบรวม

ชนเผ่าเข้าด้วยกันให้เป็นหนึ่งภายใต้การชี้แนะของพราหมณ์	 ปุโรหิต	 ผู้สามารถ

ติดต่อกบัเหล่าเทพยดาและวญิญานศกัดิส์ทิธ์ได้	สิง่นีเ้ป็นการหล่อหลอมอารยธรรม

โดยมี	“พราหมณ์ผู้ประกอบพิธี”	เป็นศูนย์กลาง	ในขณะเดียวกับที่มีการวางระบบ

วรรณะแบบดั้งเดิม	

	 “คัมภีร์ฤคเวท”	ซึ่งเป็นคัมภีร์ที่รวบรวมบทสวดสรรเสริญเทพเจ้า	ที่เหล่า

พราหมณ์อัญเชิญมาในยัญพิธี	 ได้เร่ิมมีการจัดแจงเป็นรูปเป็นร่างขึ้นเมื่อประมาณ	

1,200	ปีก่อนคริสตกาล	คัมภีร์ที่มีทั้งสิ้น	10	มณฑล	ประกอบด้วยบทสวด	1,028	

บทน้ี	 เป็นการนับถือและสรรญเสริญพลังต่าง	 ๆ	 ของธรรมชาติและส่ิงรอบตัวท่ี

ส�าคัญในรูปบุคลาธิษฐาน	 เช่น	 เทพเจ้าแห่งดวงอาทิตย์	ลมพายุ	สายฟา	 ไฟ	หรือ	

เทวีแห่งสายน�้า	เป็นต้น	เพื่อความอุดมสมบูรณ์ในชีวิต	เป็นการเผยโลกแห่งศาสนา

พหุเทวนิยมอย่างเรียบง่ายให้ปรากฏ	 ซึ่งเป็นการวอนขอต่อเทวดาที่จ�าเป็นในเวลา

ที่ต้องการ	บรรดาเทวะ-เทวีเหล่านี้ไม่มีล�าดับชั้นสูง-ต�่า	

	 แต่เมื่อเวลาผ่านไป	 พราหมณ์เหล่านั้นเริ่มตรึกตรองในเชิงปรัชญาว่า	

“เทวะทีอ่ยูเ่หนอืบรรดาเทวะองค์อืน่	ๆ 	คือผูใ้ดกัน”	ผลลพัธ์แห่งการแสวงหาค�าตอบ

นี้	ท�าให้เกิดบทสวดที่อุทิศแก่เทพซึ่งมีหน้าที่สรรค์สร้างจักรวาลขึ้น	ในมณฑลที่	10	

ซึ่งมีอายุใหม่ที่สุดในคัมภีร์ฤคเวท	 มีแนวคิดเล่าขานสืบทอดกันมา	 อย่างเช่น	

พระพราหมณัสปติ	 เจ้าแห่งการสังเวย	 ผู้เป็นเทพในการสรรค์สร้างได้สร้างโลกข้ึน	
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หรือ	“หิรัณยาณฑะ	(ไข่ทองค�า)”	ปรากฏขึ้นก่อก�าเนิดฟาและดิน	เป็นต้น	

	 ค�าว่า	“พระเวท”	มไิด้มแีต่เพยีง	“คัมภร์ีฤคเวท”	เท่านัน้	ทีส่ดุแล้ว	พระเวท

ทั้งสี่กลายมาเป็นสิ่งที่เรียกว่า	“กลุ่มคัมภีร์”	ได้แก่	“คัมภีร์สามเวท”	พระเวทของ

พราหมณ์ผู้ขับร้องบทสวดผสานเข้ากับท�านอง	 “คัมภีร์ยชุรเวท”	 พระเวทของ

พราหมณ์ผู้ประกอบพิธี	ซึ่งรับผิดชอบจัดแจงมณฑลพิธี	เครื่องบวงสรวงและล�าดับ

พิธีซึ่งเกิดขึ้นภายหลังคัมภีร์ฤคเวทสักเล็กน้อย	 และสุดท้าย	 “คัมภีร์อาถรรพเวท”	

ซ่ึงรวบรวมมนตราเพือ่ความเป็นสริมิงคล	ความมัง่ค่ัง	การสาปและการถอนค�าสาป

ด้วย	รวมเข้ามาเป็นส่วนหนึ่งในกลุ่มคัมภีร์	

	 ในบรรดาคัมภีร์เหล่านี้	“คัมภีร์อาถรรพเวท”	ซึ่งรวบรวมมนตร์ต่าง	ๆ	ได้

พัฒนาแนวคิดเรื่อง	“ผู้สร้างจักรวาล”	ซึ่งเริ่มปรากฏในช่วงปลายของคัมภีร์ฤคเวท	

นั่นก็คือ	 มณฑลที่	 10	 ให้ยิ่งขึ้น	 มีการเรียกพลังที่เป็นรากฐานแห่งการสรรค์สร้าง

จักรวาลด้วยชื่อเรียกต่าง	ๆ	และพยายามที่จะจัดล�าดับของเทพเจ้าสูงสุด	

พราหมณะ

	 ต่อมา	 ราว	 800	 ปีก่อนคริสตกาล	 ได้เกิดคัมภีร์พราหมณะ	 ซึ่งเป็น

อรรถาธบิายของคมัภร์ีพระเวท	ดว้ยฐานะทีเ่ป็นอรรถกถาของคมัภร์ีพระเวท	เดมิที	

ยังยึดตามแนวคิดแบบดั้งเดิมอยู่	แต่เมื่อเวลาผ่านไป	ดูเหมือนว่าจะพบค�าตอบของ

ปญหาเกี่ยวกับ	 “พลังอ�านาจดั้งเดิมที่สร้างจักรวาล”	 ซึ่งถูกขบคิดต่าง	 ๆ	 นานา

มาจนถึงยุคนี้	

	 แต่เดิม	 พิธีบวงสรวงเป็นวิธีการเพื่อให้ได้รับความเมตตาจากเทวดา	 แต่

ทว่า	 พราหมณ์เริ่มตระหนักว่ามีพลังอ�านาจสมบูรณ์ที่ควบคุมแม้กระทั่งเทวดาใน

พิธีบวงสรวง	 แล้วเชื่อมั่นว่าอ�านาจนั้นต่างหากเป็นปฐมเหตุแห่งจักรวาล	 เป็น

นิรันดร์	ไม่เสื่อมสูญ	ควบคุมสรรพสิ่ง	เรียกสิ่งนั้นว่า	“พรหมัน”	

	 “แต่แรก	 จักรวาล	 คือพรหมันนั่นเทียว	 สิ่งนั้นสร้างเหล่าเทวะข้ึน	 และ

	 จัดวางในแต่ละภพให้เหมาะสม	 กล่าวคือ	 ให้พระอัคนีครองแผ่นดิน	
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	 พระวายุครองชั้นบรรยากาศ	 และให้พระสุริยเทพครองสรวงสวรรค์”

	 (ศตปถพราหมณะ	11.2.3.1)	

	 สิ่งที่เป็นคู่ขนาน	ซึ่งถูกคิดขึ้นควบคู่กับ	“พรหมัน”	ก็คือ	“อาตมัน”	ค�านี้

เดิมทหีมายถงึสิง่ที	่“หายใจ”	แต่ใช้ในความหมายว่า	“พลงังาน”	หรอื	“จติวญิญาณ”	

อันเป็นแก่นแท้ของชีวิต	 แล้วก็ใช้หมายถึงตัวตนที่อาศัยอยู่ภายในตัวของเราท่ี

เรียกว่า	“อัตตา”	หรือ	“อาตมัน”	ที่เป็นสิ่งแบ่งแยกตนเองจากผู้อื่น	

อุปนิษัท

	 แนวคิดส�าคัญเรื่อง	“พรหมัน”	และ	“อาตมัน”	ซึ่งเพิ่งเริ่มก่อร่างให้เห็น

ลาง	ๆ 	ในคัมภีร์พราหมณะได้ถูกท�าให้กระจ่างชัดขึ้นในปรัชญาอุปนิษัทที่เกิดขึ้นใน

ราวศตวรรษที	่6	ก่อนครสิตศักราช	และน�ามาร้อยเรียงกนัเป็นแนวคดิท่ีเป็นเอกภาพ	

	 “การกระท�าทั้งปวง	ความปรารถนาทั้งปวง	กลิ่นทั้งปวง	รสทั้งปวง	สิ่งที่

ห่อหุ้มสิ่งเหล่านี้	 ไม่อาจจะกล่าวออกมาได้	หรือ	ตระหนักรู้ได้	สิ่งนี้	คือ	อาตมันที่

อยู่ภายในจิต	 ส่ิงน้ี	 คือ	 พรหมัน	 ส�าหรับผู้ที่เชื่อว่าอาตมันต้องไปรวมกับพรหมัน

หลังจากที่ละโลกนี้ไปแล้ว	 ความสงสัยในเรื่องนี้ย่อมไม่มีส�าหรับเขานั่นเทียว”

(ฉานโทคโยปนิษัท	3.14.4)	

	 พรหมัน	 ซึ่งเป็นปฐมเหตุที่ควบคุมสรรพสิ่ง	 และอาตมันซึ่งเป็นความ

ตระหนักรู้ตัวตนที่เรามี	 ได้รับการอธิบายว่า	 เดิมทีเป็นสิ่งเดียวกัน	 ถึงแม้ว่าเรื่องนี้

ดูเหมือนจะเป็นเรื่องที่เข้าใจได้ไม่ง่ายนัก	 แต่หากเราลองอุปมาดู	 อาตมันก็เป็น

เหมือนโลกใบเล็กๆ	 ของพรหมัน	 ยกตัวอย่างเช่น	 ในปุรุษสูกตะ	 ซึ่งอยู่ในมณฑลที่	

10	 ของคัมภีร์ฤคเวท	 มีการเปรียบเทียบเทพเจ้าที่สร้างโลกในรูปของมนุษย์	 และ

อธิบายการสร้างโลกโดยเริ่มจากปากกลายเป็นวรรณะพราหมณ์	 แขนทั้งสองข้าง

เป็นวรรณะกษตัรย์ิ	จติใจเป็นพระจนัทร์	นยัน์ตาเป็นพระอาทติย์	สะดอืเป็นท้องฟา	

ศีรษะเป็นสวรรค์	เท้าทั้งสองเป็นพื้นโลก	ความรู้สึกที่ว่าร่างกายของคนเป็นภาพย่อ

ส่วนของโลกคงมีมาแล้วแต่เดิม	
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	 เพ่ือที่จะเข้าใจความสัมพันธ์ระหว่างอาตมันและพรหมัน	 ถ้าเราใช้

จินตนาการคิดว่าเป็นเหมือนคอมพิวเตอร์ขนาดใหญ่คงเข้าใจง่ายขึ้นกระมัง	

คอมพิวเตอร์ปลายทาง	 (อาตมัน)	 นั้นติดตั้งอยู่ตามที่ต่าง	 ๆ	 ต่างก็ท�างานไปเป็น

เอกเทศ	แต่ทั้งหมดนั้นเชื่อมต่อกับคอมพิวเตอร์แม่ข่าย	(พรหมัน)	ซึ่งอันที่จริงแล้ว

ก็คือสิ่งเดียวกันนั่นเอง	

การค้นพบสังสารวัฏ

 สังสารวัฏ ค�าศัพท์เฉพาะทางปรัชญาค�านี้ก่อให้เกิดความเปลี่ยนแปลง

เรื่องทัศนคติความเป็น-ความตายของชาวอินเดียอย่างใหญ่หลวง	 หากพรหมันซ่ึง

ควบคุมทุกสรรพสิ่งอยู่เป็นนิจนิรันดร์และอาตมัน	เป็นสิ่งเดียวกันแล้วไซร้	อาตมัน

ก็ต้องเป็นสิ่งที่เป็นนิรันดร์	 ไม่มีวันสูญสลายด้วย	 กล่าวคือ	 การตระหนักรู้ว่าเรามี

สิ่งที่เรียกว่า	“ตัวตน”	ซึ่งแม้ร่างกายจะเสื่อมสูญ	ตายไปก็ตาม	แต่ตัวตนนั้นคงอยู่

เป็นนรินัดร์	เป็นการค้นพบ	“สงัสารวฏั”	ซึง่หลงัจากความตาย	เราจะได้รบัร่างกาย

ใหม่	ถอืก�าเนิดใหม่หมนุเวยีนซ�า้แล้วซ�า้เล่า	เหมอืนกบัคอมพวิเตอร์ปลายทางเก่าลง	

แม้จะถูกเปลี่ยนใหม่ก็ตาม	แต่ความต่อเนื่องของคุณสมบัติในการท�างานยังคงเดิม	

	 ในคมัภีร์อปุนษัิท	เราพบแนวคดิเรือ่ง	“กรรม”	ในฐานะสาเหตทุีส่นับสนนุ	

“สังสารวัฏ”	 กรรม	 คือ	 “การกระท�า”	 เป็นแนวคิดว่าสิ่งที่เราท�าอยู่ในทุก	 ๆ	 วัน

ทั้งสิ้นนั้น	เป็นสาเหตุ	และเป็นสิ่งที่ก�าหนดอนาคตซึ่งเป็นผล	

	 ถ้าเราเกิดมาเป็นมนุษย์ก็คงจะดี	แต่ถ้าหากเราเกิดใหม่เป็นสัตว์เดรัจฉาน	

และไม่ได้รับอาหารที่ต้องใจ	ถูกเฆี่ยน	ถูกใช้ให้ท�างาน	...	และหากต้องอยู่ในร่างนั้น

ท้ัง	ๆ 	ทีม่คีวามตระหนักรู้ถงึ	“ตัวตน”	น้ันเล่าจะเป็นอย่างไร	...	แนวคดิเรือ่งสงัสารวฏั

และกรรมนี้	 ได้กลายเป็นสิ่งที่คนทั่วไปค่อย	 ๆ	 รับรู้	 แล้วในที่สุดจริยศาสตร์เรื่อง	

“ใครท�ากรรมเช่นไร	กรรมนั้นย่อมสนอง”	หรือ	“กุศลเหตุ-สุขวิบาก”	หรือ	“อกุศล

เหตุ-ทุกขวิบาก”	 ซึ่งเกิดขึ้นจากปรัชญาของพราหมณ์	 ก็ได้เป็นระบบชัดเจนขึ้น

สิ่งน้ีถือเป็นบรรทัดฐานชีวิตของสังคมที่มีเกษตรกรรมเป็นศูนย์กลางอย่างแท้จริง	

ผู้คนย่อมปรารถนา	“กุศลเหตุ-สุขวิบาก”	จึงหลีกเลี่ยงที่จะท�าอกุศลกรรม	ยิ่งกว่า
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นั้นก็ยังประกอบกุศลกรรม	 เช่น	 ยัญพิธี	 การให้ทาน	 เป็นต้น	 แนวคิดนี้เป็นเครื่อง

ค�้าจุนสังคมที่โอบอุ้มพราหมณ์	

	 อีกมุมหนึ่ง	พวกพราหมณ์มุ่งเปาไปที่	“โมกษะ”	ซึ่งเป็นการหลุดพ้นจาก

สังสารวัฏ	 ที่เป็นห่วงโซ่แห่งความทุกข์	 ภายหลังจากจบชีวิตในชาติน้ี	 เมื่อสิ้นชีวิต

ลง	 อาตมันอันเป็นเหมือนคอมพิวเตอร์ปลายทางจะกลับไปสู่พรหมันท่ีเป็นเหมือน

คอมพิวเตอร์แม่ข่าย	 แล้วหลอมรวมเป็นหนึ่งเดียวกัน	 ตัวตนที่เป็นปจเจกบุคคล

ของเราก็จะหายไป	เพื่อจุดประสงค์ดังกล่าว	พวกเขาจึงต้องแสวงหาวิธีที่จะหลอม

รวมเป็นหนึ่งเดียวกับคอมพิวเตอร์แม่ข่ายนั้นให้ได้อย่างราบร่ืนในท้ายที่สุด	 ในที่นี้	

พราหมณ์จึงมุ่งเปาไปที่หนทางสู่	 “การเป็นหน่ึงเดียวของพรหมันและอาตมัน”

โดยมีเครื่องชี้น�า	คือ	“สมาธิ”	ซึ่งเป็นการพิจารณาตนเองและโลก	

Civil Religion31

ความคิดพ้ืนฐานที่เกิดจากแนวคิดปรัชญาอินเดีย	 เช่น	 เรื่องสังสารวัฏ

กรรม	 โมกษะ	 สมาธิ	 เป็นต้น	 ถูกปลูกฝงในคัมภีร์อุปนิษัท	 ท่ีเราดุเด็กว่า	 “ถ้าเธอ

ท�าชั่วเช่นนั้น	 เธอก็จะตกนรกนะ”	 จริง	 ๆ	 แล้วก็มีที่มามาจากสมัยอุปนิษัทน้ีเอง

ในวัฒนธรรมต่าง	 ๆ	 มีสิ่งที่เป็นจิตวิญญาณ	 ความโน้มเอียงของจิตใจ	 ซ่ึงผู้คนมี

อย่างเรียบง่าย	 โดยที่ไม่ใช่เป็นศาสนาจ�าเพาะ	 เราเรียกความรู้สึกนึกคิดที่ทั้งสังคม

มีร่วมกันเช่นนี้ว่า	 “civil	 religion”	 ข้าพเจ้าเห็นค�าแปลตรง	 ๆ	 ของค�านี้มาบ้าง

แล้ว	 แต่เนื่องจากพบว่าค�าแปลเหล่านั้นไม่อาจส่ือถึงความหมายแท้จริงที่ค�านี้มีได้	

ข้าพเจ้าจึงปล่อยไว้อย่างนี้โดยไม่แปล	 ถึงแม้จะใช้ค�าว่า	 religion	 (ศาสนา)	 ก็ตาม

แต่ก็หาใช่ค�าสอนทางศาสนาหรือกลุ่มทางศาสนาจ�าเพาะไม่	 สิ่งนี้เป็นเหมือน	

“ดีเอ็นเอ”	 ที่ฝงอยู ่ในวัฒนธรรมใดวัฒนธรรมหนึ่ง	 ความรู ้สึกนึกคิดน้ีก�ากับ

จารีตประเพณีของเราภายในส่วนลึก	 และสร้างรูปแบบจริยธรรมโดยนัย	 รวมถึง

สามัญส�านึกของเรา	ดังนั้นจึงมีนักวิชาการบางคนเรียกสิ่งนี้ว่า	 “ศาสนาที่มองด้วย

ตาเปล่าไม่เห็น”	
31	 ผู้แปล	:	ผู้เขียนคงศัพท์นี้ไว้โดยไม่แปลเป็นภาษาญี่ปุ่น
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	 แนวคิดเรื่อง	“สังสารวัฏ”	และ	“กรรม”	ในคัมภีร์อุปนิษัทนี้	ได้ก่อร่างจิต

วิญญาณและความโน้มเอียงของจติใจ	ซึง่ฝงรากลกึลงในวฒันธรรมอนิเดยีสมยัหลงั

เรียกได้ว่าเป็น	“civil	religion”	โดยแท้จริง	ดังนั้น	ในวัฒนธรรมอินเดีย	ถึงแม้จะ

มีปรัชญา	 หรือ	 ศาสนาที่โต้แย้งกับแนวคิดของศาสนาพราหมณ์เกิดขึ้นก็ตาม

ท้ายที่สุดแล้ว	 ก็เป็นสิ่งที่ผันแปรไปตามยุคตามสมัย	 โดยได้รับอิทธิพลจาก	 civil	

religion	นั่นเอง

อินเดียในสมัยศตวรรษที่ 5 ก่อนคริสตกาล 

	 จริยธรรมทีคั่มภร์ีอปุนษิทัปลกูฝง	ถกูใช้เป็นบรรทัดฐานสงัคมท่ีเป็นท่ีพงึใจ

ของสังคมเกษตรกรรม	แต่	ในศตวรรษที่	5	ก่อนคริสตกาล	ซึ่งพระศากยมุนีประสูติ

นั้น	 เกิดการเปลี่ยนแปลงทางสังคมขึ้น	 จริยศาสตร์ที่ขึ้นอยู่กับปรัชญาศาสนา

พราหมณ์กลายเป็นสิ่งที่ไม่เข้ากับยุคสมัยเสียแล้ว	

	 ตามคัมภีร์พุทธศาสนาและศาสนาเชน	 กล่าวว่า	 ในสมัยศตวรรษที่	 5	

ก่อนคริสตกาล	 ในอินเดียมีประเทศที่เรียกว่า	 “สิบหกมหาชนบท”	 ซ่ึงอันท่ีจริง	

มหาชนบทเหล่าน้ีก็ยังไม่ถงึกบัเป็นประเทศทีเ่ป็นไปตามองค์ประกอบทางการเมอืง

การปกครองมากมายถึงขนาดนั้น	ส่วนใหญ่แล้ว	ก็เป็นชนเผ่าในภูมิภาค	ที่มีอ�านาจ

เหนือบรรดาเผ่าย่อยอื่น	 ๆ	 สถาปนาตนขึ้นเป็นใหญ่	 ปกครองดินแดนในอาณัติ	

หรือ	พวกจ้าวผู้ปกครองย่อย	ๆ	ที่รวมตัวกันขึ้นเป็นหมู่คณะ	ยุคนี้เป็นยุคที่เปลี่ยน

ผ่านจากสงัคมเกษตรกรรมซึง่พราหมณ์เป็นผูน้�า	มาสูส่งัคมซึง่กษตัรย์ิ	ผูค้รอบครอง

อ�านาจทางการเมืองและการทหาร	เป็นผู้มีอ�านาจจริงในทางปฏิบัติ	

	 ในบรรดาชนเผ่าในภูมิภาคเหล่านั้น	 แคว้นมคธ	 โกศล	 วังสะ	 และอวันตี	

ที่เรียกว่า	 “สี่มหาชนบท”	 ได้พัฒนาไปสู่การเป็นราชอาณาจักรท่ีปกครองแบบ

สมบรูณาญาสิทธริาชย์	พระเจ้าแผ่นดนิมอี�านาจเบด็เสรจ็เตม็ที	่และเพือ่สร้างความ

มัง่คัง่ให้แก่แว่นแคว้นของตน	พวกเขาได้รกุรานแว่นแคว้นอืน่	เกดิเป็นมหาชนบทที่

ขยายอาณาจกัรยิง่ใหญ่ขึน้มา	ในแว่นแคว้นเหล่านัน้	มีเมอืงหลวงเป็นศูนย์กลางทาง

เศรษฐกิจและวัฒนธรรม	 มีผู้คนคับคั่ง	 พร้อมกับการพัฒนาเศรษฐกิจการพาณิชย์	
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ในบรรดาพ่อค้าวาณิชท้ังหลายเหล่าน้ัน	 ได้เกิดชนช้ันเศรษฐีข้ึน	 ความแตกต่าง

ระหว่างเมอืงหลวงกบัหวัเมอืง	แคว้นใหญ่กบัแคว้นเลก็มีมากขึน้	เป็นการเปลีย่นไป

สูส่งัคมทีเ่รียกได้อย่างเหมาะเจาะว่าเป็น	“โลกทีโ่หดร้ายทารณุ”	ซึง่ผูค้นจ�าเป็นต้อง

ดิ้นรนกระเสือกกระสน	

	 ในท่ามกลางความเปลีย่นแปลงเช่นนี	้แนวคดิของพราหมณ์	ซึง่ธ�ารงสงัคม

เกษตรกรรมอันเป็นที่พึงใจมาจนถึงสมัยนั้น	 ไม่อาจตอบสนองสังคมแบบใหม่ที่มี

เมืองหลวงเป็นศูนย์กลางได้อีกต่อไป	 สิ่งนี้อาจกล่าวได้ว่าคล้ายกับสังคมปจจุบัน

ท่ีจริยศาสตร์ซึ่งธ�ารงสังคมเกษตรกรรมอย่างเรียบง่ายจนมาถึงยุคสมัย	 ท�าได้แค่

ยืนกอดอกมองความเป็นไปโดยไม่อาจไล่ตามทันกระแสโลภาภิวัตน์ทางเศรษฐกิจ

ได้อีกต่อไป	 เป็นการมาเยือนของยุคที่ไม่มีที่ว่างเหลือพอส�าหรับการเชื่อถือในสิ่งที่

ไม่อาจเห็นประจักษ์	นั่นคือ	ค�าสอนทางอภิปรัชญาของศาสนาพราหมณ์	ที่กล่าวว่า

โลกนี้ถูกปกครองด้วยอ�านาจสมบูรณ์ซ่ึงเหนือกว่าวิสัยของประสาทสัมผัสจะรับ

ทราบได้	 และคนเราไม่อาจจะรับรู้ได้โดยตรง	 ถึงแม้ค�าสอนนี้จะดึงดูดใจในทาง

จริยศาสตร์ส�าหรับผู้คนก็ตาม	แต่พร้อม	ๆ	กับการมาเยือนของยุคที่นิยมอ�านาจซึ่ง

มีผลในเชิงปฏิบัติจริง	ไม่ว่าจะเป็นทางการทหาร	หรือทางเศรษฐกิจ	พวกพราหมณ์

ไม่อาจจะให้ความเก้ือกลูทางจรยิศาสตร์แก่ผูค้นได้อกีต่อไป	ในบรรดาผูค้นเหล่านัน้	

ค�าสอนของพราหมณ์ได้กลายเป็น	 civil	 religion	 โดยสมบูรณ์แบบ	 ผู้คนรับรู้

ค�าสอนนี้ในฐานะของการประกอบพิธีกรรมบวงสรวงตามประเพณีดั้งเดิมเท่านั้น	

	 เมื่อเรานึกไปถึงพุทธศาสนาของญ่ีปุ่นในยุคปจจุบัน	 คงจะท�าให้เข้าใจ

สถานการณ์น้ีได้ง่ายขึ้น	 ขณะที่ในภูมิภาคยังคงมีพระภิกษุซ่ึงให้การเก้ือกูลชุมชน

และยังด�าเนินกิจกรรมทางศาสนาอยู่	 แต่ในหลาย	 ๆ	 ท่ี	 โดยเฉพาะในเมืองใหญ่	

พุทธศาสนากลายเป็น	 civil	 religion	 ไปแล้ว	 พระภิกษุเป็นเพียงผู้ประกอบ

พิธีกรรม	เช่น	พิธีท�าบุญอุทิศกุศล32	และเป็นผู้รักษาสืบทอดพุทธศาสนาในฐานะที่

32	 ผู้แปล	:	ภาษาญี่ปุ่น	ใช่ค�าว่า	法事	(houji)	เป็นการท�าบุญอุทิศกุศลให้แก่ผู้วายชนม์	

	 โดยเฉพาะหลังจากที่เสียชีวิตแล้วหนึ่งปี	
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เป็นพิธีกรรมเท่านั้น	 ไม่ใช่อยู่ในฐานะที่เป็นผู้เกื้อกูลทางจริยศาสตร์ให้แก่ผู้คน

อีกต่อไป	 แม้ผู้คนจะประกอบพิธีกรรม	 อย่างเช่น	พิธีท�าบุญอุทิศกุศล	 แต่พวกเขา

ก็ไม่ได้ถือว่าตนเองเป็นพุทธศาสนิกชน	 นอกจากน้ี	 อีกมุมหนึ่ง	 มีคนที่ต้องการ

แสวงหาความเชือ่	ได้ศกึษางานวจัิยเชงิวพิากษ์ของนกัวิชาการด้านพทุธศาสน์ศกึษา	

แล้วก็นับถือศาสนาใหม่	

	 ในกรณีของอินเดียในสมัยศตวรรษที่	5	ก่อนคริสตกาล	คิดว่าสถานการณ์

ทีเ่กดิขึน้กบัศาสนาพราหมณ์กน่็าจะเหมอืนกบักรณีของญ่ีปุน่	เพือ่ทีจ่ะก่อตัง้แนวคดิ

จริยศาสตร์ซึ่งมีผลในเชิงปฏิบัติจริง	 และเหมาะสมกับยุคสมัย	 จึงมี	 “นักคิดผู้มี

เสรีภาพ”	อย่างเช่น	ผู้ที่ทบทวนค�าสอนของศาสนาพราหมณ์อีกครั้งอย่างสุขุมเช่น

เดียวกับการศึกษางานวิจัยเชิงวิพากษ์ของนักวิชาการ	หรือ	ผู้ก่อตั้งแนวคิดปรัชญา

ใหม่	ปรากฏขึ้น	ผู้คนเหล่านี้	เราเรียกว่า	“สมณะ”	พระศากยมุนีก็เป็นสมณะผู้หนึ่ง

ที่อุบัติขึ้นในสมัยนั้นเช่นกัน	

(โปรดติดตาม	บทที่	1	ตอนจบและบทที่	2	ในวารสารฉบับต่อไป)	
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	 หนังสือเล่มน้ีรวบรวมจากค�าสอนของเชอเกียล	 นัมไค	 นอร์บุ	 ซึ่งเป็น

หน่ึงในครุุซกเชนแห่งวชัรยานทีม่ชีือ่เสยีงเป็นทีย่อมรบัในปจจบัุน	ท่านเป็นผูท้ีไ่ด้รบั

การค้นพบว่าเป็นนิรมานกายของอาซม	 ดรุกปะ	 คุรุซกเชนผู้ยิ่งใหญ่แห่งทิเบต

ท่านอาชม	ดรุกปะ	ก็เป็นนิรมานกายของเปมา	การ์โป	คุรุซกเชนแห่งภูฏาน	เชื่อกัน

ว่ากระแส	 จิตของนิรมานกายของคุรุซกเชนท้ังสองสายคือภูฏาน	 และทิเบต	

หลอมรวมเป็นหนึ่งเดียวในตัวของนัมไค	 นอร์บุ	 ซึ่งได้รับมอบต�าแหน่ง	 เชอร์เกียล

(ธรรมราชา)	จากองค์เกยีลวา	กรรมาปะที	่16	เมือ่ได้รับการค้นพบว่าท่านเป็นนริมาน

กายของเปมา	การ์โป	คุรุผู้ยิ่งใหญ่ที่รวบรวมราชวงศ์ต่าง	ๆ	ของหิมาลัยที่ไม่ลงรอย

กันให้รวมเป็นหนึ่งเดียวเป็นประเทศภูฏานในปจจุบัน

	 ส�าหรับผู้ที่ยังไม่คุ ้นเคยกับพุทธศาสนาแบบวัชรยาน	 อาจไม่ทราบว่า

ในวัฒนธรรมประเพณีพุทธศาสนาของทิเบต	 การเชื่อในการกลับชาติมาเกิดของ

นิรมานกายของคุรุหรือธรรมาจารย์รุ่นก่อนๆ	 นั้นไม่ได้เป็นเรื่องเฉพาะท่ีเก่ียวกับ

ลามะชั้นสูงอย่างองค์ดาไล	 ลามะเท่านั้น	 หากเป็นสายประเพณีท่ียอมรับกันท่ัวไป

ในทุกนิกายพุทธศาสนาของทิเบต	 ส่วนค�าสอนเรื่องซกเชนนั้นก็ค�าสอนที่เผยแพร่

ไปทั่วทิเบตโดยพุทธศาสนาและลัทธิเพิน	 เดิมทีนั้นซกเชนไม่ใช่ค�าสอนของ

พุทธศาสนาตามแนวจารีต	 แต่ถูกสอนอย่างลับ	 ๆ	 ควบคู ่กันไป	 ใน	 “ค�าน�า

บรรณาธิการภาษาอังกฤษ”	ของหนงัสอืเล่มนี	้อาดรอีาโน	คลเีมนเต	กล่าวถงึประวตัิ

ของซกเชนไว้ว่า	

	 พุทธศาสนาถูกน�ามายังทิเบตอย่างเป็นทางการในรัชสมัยของกษัตริย์

ตรีซง	เตเซน	(คริสต์ศักราช	742-797)	แต่แม้ว่าพุทธศาสนาได้หลั่งไหลเข้ามาจาก

อินเดีย	 จีน	 และประเทศเพื่อนบ้านเป็นเวลาหลายศตวรรษมาแล้วก็ตาม	 ตรีซง

เตเซน	 ก็ได้เชิญคุรุของศาสนาพุทธ	 บัณฑิตจากอินเดียและอุฑฑิยาน	 อันเป็น

อาณาจักรโบราณ	 ซึ่งระบุว่าต้ังอยู่ในหุบเขาสวัต	 (ปจจุบันคือปากีสถาน)	 มายัง

ราชส�านัก	อฑุฑยิาน	สถานทีอ่นัเป็นต้นก�าเนดิค�าสอนตนัตระในอดตี	เป็นแว่นแคว้น

ที่พุทธศาสนาเจริญรุ่งเรือง	 คุรุจ�านวนมากเดินทางไปเพื่อรับค�าสอนท่ีนั่น	 ซกเชน

ซึ่งได้รวมเข้ากับค�าสอนของพุทธศาสนาในภายหลังก็มีต้นก�าเนิดที่นั่นเช่นกัน
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คุรุการับ	 ดอร์เจ	 ซึ่งมีชีวิตอยู่หลายศตวรรษก่อนคริสตกาลเป็นผู้ให้ก�าเนิดค�าสอน

ซกเชน	 กล่าวกันว่า	 ค�าสอนของการับ	 ดอร์เจ	 “อยู่เหนือกฎแห่งเหตุและผล”

ได้เปลีย่นมมุมองตามจารตีประเพณีของศิษย์กลุม่แรกซึง่เป็นพทุธบณัฑติผูม้ชีือ่เสยีง

ให้กลับตาลปตร	ค�าสอนซกเชนถกูถ่ายทอดอย่างลับ	ๆ 	ควบคูไ่ปกับค�าสอนของพทุธ

ศาสนาตามจารีตเรื่อยมา	

	 ตามประวัติพุทธศาสนาในทิเบต	 พุทธศาสนาแบบตันตระได้รับการ

ถ่ายทอดสู่ทิเบตโดยองค์ปทมสมภวะ	ท่านมาจากอุฑฑิยาน	และเพื่อเผยแผ่ซกเชน

ให้แพร่หลายมากขึ้นในทิเบต	 ท่านจึงแนะน�าให้กษัตริย์ตรีซง	 เตเซน	 ส่งชาวทิเบต

นามว่า	 ไวโรจนะ	 ไปยังอุฑฑิยานเพื่อรับค�าสอนซกเชนจากคุรุศรีสิงห์	 ศิษย์ของ

มญัชศุรีมติร	ผู้เป็นศษิย์ของการบั	ดอร์เจ	ซึง่โดยปกต	ิซกเชนจะถกูถ่ายทอดแก่ศษิย์

บางคนเท่านั้น	เมื่อทิเบตเข้าสู่ยุครุ่งเรืองของการเผยแผ่ค�าสอนและการแปลคัมภีร์

พุทธศาสนา	 คัมภีร์ซกเชนถูกแปลจากภาษาอุฑฑิยานเป็นภาษาทิเบต	 และต่อมา

ได้ถูกจัดให้อยู่ในสายธรรมเดิมคือนิกายญิงมาปะ	ซกเชนจึงถูกจัดให้เป็นหนึ่งในค�า

สอนของนิกายญิงมาของพุทธศาสนาแบบทิเบต

	 ส�าหรับเชอเกียล	นัมไค	นอร์บุ	ผู้ถ่ายทอดค�าสอนซกเชนในหนังสือเล่มนี้	

เกิดในปี	 1938	 ในทิเบตตะวันออก	 ได้รับถ่ายทอดค�าสอนซกเชนจากรินซิน

ชังบุบ	ดอร์เจ	(1826-1961)	คุรุซกเชนผู้ยิ่งใหญ่และผู้ค้นพบธรรม	ซึ่งใช้ชีวิตอย่าง

เรียบง่ายในฐานะหมอประจ�าหมู่บ้าน	ในปี	1958	เชอเกียล	นัมไค	นอร์บุ	เดินทาง

ไปอินเดียเพื่อศึกษาและสักการะสถานศักดิ์สิทธิ์หลายแห่ง	และไม่สามารถเดินทาง

กลบัทิเบตได้	เน่ืองจากสถานการณ์ทางการเมอืงทวคีวามรนุแรงข้ึน	ท่านจงึเดนิทาง

ไปยังสิกขิม	พ�านักอยู่	2	ปี	ในปี	1960	จึงได้รับเชิญให้เดินทางไปอิตาลีเพื่อช่วยท�า

วจิยัทีส่ถาบนั	Far	and	Middle	Eastern	Studies	ในโรม	ท่านเริม่สอนภาษาทเิบต	

มองโกเลียและวรรณคดีที่	 Oriental	 Institute	 of	 the	University	 of	 Naples	

ต้ังแต่ปี	1964	ท่านได้เริม่ถ่ายทอดค�าสอนซกเชนเป็นครัง้แรกในอติาลแีละประเทศ

อืน่ๆ	ในปี	1976	ต้นฉบบัของหนงัสอืเล่มนีเ้ดมิทเีป็นภาษาอติาล	ีได้รบัการแปลเป็น

ภาษาอังกฤษโดยจอห์น	 เชน	 ส่วนฉบับภาษาไทยที่ตีพิมพ์โดยสวนเงินมีมานี้แปล
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จากต้นฉบับภาษาอังกฤษอีกทีหนึ่ง	กระนั้นก็ตาม	ในแง่การแปลจัดว่าฉบับภาษา

ไทยก็แปลได้อย่างลึกซึ้ง	ภาษาที่ใช้ก็น่าอ่านอย่างยิ่ง

	 หนังสือเล่มนี้มาจากค�าสอนของนัมไค	 นอร์บุ	 ริมโปเช	 ในปี	 1985	 และ

1986	โดยอาดรีอาโน	คลีเมนเต	ผู้รวบรวมค�าสอนได้แบ่งเนื้อหาออกเป็นสองส่วน	

ส่วนที่หนึ่งเกี่ยวกับการท�าความเข้าใจค�าสอนซกเชนคืออะไร	 รวมท้ังค�าอธิบายว่า

ค�าสอนของซกเชนแต่งต่างจากมรรควิถีอื่นซึ่งน�าไปสู่การตรัสรูอย่างไร	 ส่วนท่ีสอง	

มีชื่อว่า	“นกดุเหว่าแห่งการตื่นรู้”	 เป็นการอธิบายขยายความโศลกวัชระ	6	วรรค	

อันเป็นธรรมข้อสั้น	 ๆ	 ที่ได้รวบรวมแก่นค�าสอนซกเชนไว้ในหกวรรค	 ซึ่งศรีสิงห์

ถ่ายทอดแก่ไวโรจนะในอุฑฑิยาน	ในส่วนที่สองนี้	นัมไค	นอร์บุ	ริมโปเช	ได้อธิบาย

ว่าอะไรคือความหมายของการฝกฝนซกเชน	 ด้วยภาษาอันเรียบง่ายปราศจาก

ศัพท์แสงทางวิชาการ

	 ในรายละเอียด	หนังสือเล่มนี้มี	6	บทด้วยกัน	ได้แก่	บทที่	1	กาย	วาจา	ใจ	

ของมนุษย์แต่ละคน	 บทที่	 2	 วิถีแห่งการละกิเลส	 และวิถีแห่งการแปลเปลี่ยน

บทที่	3	วิถีแห่งการปลดปล่อยอิสระ	บทที่	4	ค�าส�าคัญของการถ่ายทอด	ทั้ง	4	บท

นี้	 รวมไว้ในส่วนที่หน่ึงซึ่งเป็นอธิบายความหมายหรือการท�าความเข้าใจซกเชน

ส่วนบทที่เหลือซึ่งอยู่ในส่วนที่สองของหนังสือ	“นกดุเหว่าแห่งการตื่นรู้”	ประกอบ

ด้วยบทเกริ่นน�า	บทที่	5	วัชระหกวรรค	บทที่	6	ฐานและมุมมอง	บทที่	7	หนทาง

และวิถีการฝกฝน	บทที่	8	ผลและการประพฤติ	

	 ซกเชนเป็นค�าสอนที่แปลกเมื่อมองจากวัฒนธรรมของพุทธศาสนาไทย	

ประวัติอันเป็นจุดก�าเนิดของซกเชนก็ดูจะท�าให้เกิดอคติท�านองว่า	 มีค�าสอนปลอม	

ๆ	 เจือปนอยู่ในค�าสอนนิกายวัชรยาน	 ในขณะที่ชาวตะวันตกบางคนอาจลุ่มหลง

ที่จะปฏิบัติซกเชนเพราะสนใจในวัฒนธรรมทิเบต	 ในบทแรกของหนังสือเล่มนี้	

เชอเกียล	 นัมไค	 นอร์บุ	 จึงได้น�าเสนอวิธีการท�าความเข้าใจซกเชน	 โดยเตือนให้

ผู้ศึกษาซกเชนแยกแยะระหว่างความหมายที่แท้จริงของค�าสอนกับวัฒนธรรมท่ี

ห่อหุม้ค�าสอนดังกล่าวไว้	เพราะหากแยะแยะไม่ได้กจ็ะท�าให้เกดิความสบัสนระหว่าง
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แบบแผนภายนอกของจารตีวฒันธรรมกบัแก่นแท้ของค�าสอน	ท่านชีแ้นะว่าผูท้ีส่นใจ

ค�าสอนอย่างแท้จริงต้องเข้าใจหลักการพื้นฐานโดยไม่ปล่อยให้ตนเองตกอยู่ภายใต้

ข้อจ�ากัดของธรรมเนียมหรือจารีต	เนื่องจากบ่อยครั้งที่บรรดาองค์กร	สถาบัน	และ

คณะสงฆ์ที่มีอยู่หลากหลายนิกายได้กลายเป็นเงื่อนไขที่จ�ากัดเราไว้	 นี่เป็นค�าเตือน

ส�าหรับผู้ที่ให้ความสนใจซกเชน	 แต่ก็สะท้อนท่าทีของพุทธศาสนิกชนท่ีจะต้อง

ระมดัระวงัแม้แต่ในการศึกษาค�าสอนของพระพทุธเจ้าทีบ่รรจไุว้ในคมัภร์ีทางศาสนา	

	 ในบทที่สอง	นัมไค	นอร์บุ	กล่าวถึงมรรควิถีหรือเครื่องมือในการสอนเพื่อ

การเข้าถึงการตื่นรู้สามชนิด	คือ	(1)	วิถีแห่งการละกิเลส	(2)	วิถีแห่งการแปรเปลี่ยน	

และ	(3)	วถิแีห่งการปลดปล่อยเป็นอสิระ	วถิแีห่งการละกเิลสได้แก่ค�าสอนทีป่รากฏ

ในพระสูตร	 วิถีแห่งการแปลเปลี่ยนได้แก่ค�าสอนของตันตระ	 และวิถีที่สามอัน

ได้แก่วิถแีห่งการปลดปล่อยเป็นอสิระ	ได้แก่	ซกเชน	เมือ่กล่าวถงึวถิแีห่งการละกเิลส	

นมัไค	นอร์บไุด้น�าเราเข้าสูห่ลกัค�าสอนพืน้ฐานของพทุธศาสนาซึง่ถอืว่าเป็นค�าสอน

ที่ได้รับการถ่ายทอดจากพระศากยมุนีโดยตรง	 ซึ่งรากฐานส�าคัญของพระสูตรก็คือ	

อริยสัจ	เกี่ยวกับเรื่องนี้นัมไค	นอร์บุ	ได้กล่าวถึงเปาหมายของการฝกฝนภาวนาคือ

การละกิเลส	 อันเป็นเหตุแห่งทุกข์และการเวียนว่ายตายเกิด	 ซ่ึงเป็นค�าสอนส�าคัญ

ที่เราทราบกันดีอยู่แล้วในอริยสัจ	 4	 นัมไค	 นอร์บุ	 ได้อธิบายแนวคิดเรื่องนี้โดย

เช่ือมโยงหรือบูรณาการกับแนวคิดเร่ืองกรรมด้วย	 กรรมมีความสัมพันธ์กับการ

ภาวนา	เพราะความเจรญิก้าวหน้าในการภาวนาเพือ่พฒันาจติวญิญาณสูภ่าวะแห่ง

การรู้แจ้งหรือเกิดปญญาญาณย่อมต้องอาศัยการละอกุศลกรรม	และการรักษาศีล

อันเป็นการควบคุมพฤติกรรมในระดับกาย	 การก�าจัดอกุศลกรรมจะเป็นพื้นฐาน

ส�าหรับการท�าสมาธิภาวนาเพื่อค้นพบภาวะจิตที่สงบ	 ค�าสอนเหล่านี้เป็นหลักการ

พื้นฐานของสัมพันธ์เกี่ยวโยงกับการภาวนาเพื่อการละกิเลสท่ีชาวพุทธเถรวาท

คุ้นเคยดีอยู่แล้ว	 ในวัชรยานโดยท่ัวไปจะถือว่าค�าสอนในพระสูตร	 (หีนยาน)	 คือ

รากฐานส�าคัญที่เชื่อมต่อไปยังมหายานและวัชรยาน	 แนวปฏิบัติตามวินัยอย่าง

เคร่งครัดแบบหีนยานหรือสาวกยานจ�าเป็นส�าหรับการพัฒนาความก้าวหน้าทาง

ธรรม	 แต่น่าสังเกตว่า	 การน�าเสนอและการบรรยายถึงความเกี่ยวพันระหว่าง
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หลักการพื้นฐานของพุทธศาสนากับการเจริญภาวนาในหนังสือเล่มนี้ได้แสดง

ให้เหน็ความสัมพันธ์ระหว่างค�าสอนเชงิอภปิรัชญา	(สจัธรรม)	กบัวถีิแห่งการภาวนา

อย่างลึกซึ้ง	แต่นัมไค	นอร์บุ	ท�าให้เราไม่รู้สึกอึดอัดเหมือนกับอ่านหนังสือการเจริญ

กรรมฐานที่มีอยู่ทั่วไปในบ้านเรา

	 ส่วนเนื้อหาสาระของเรื่องท่ีผู้วิจารณ์คิดว่าเป็นส่วนท่ีท�าให้เรารู้สึกแปลก

ประหลาดใจที่สุดเพราะความไม่คุ้นเคยกับวัฒนธรรมประเพณีของวัชรยาน	 คือ

ค�าสอนเกี่ยวกับตันตระในฐานะวิถีแห่งการแปรเปลี่ยน	และซกเชนในฐานะวิถีแห่ง

การภาวนาที่จะน�าเราไปสู่การปลอดปล่อยเป็นอิสระ	 ซ่ึงนัมไค	 นอร์บุ	 ได้ช้ีให้เห็น

อย่างชดัเจนว่าแม้จะเป็นค�าสอนทีม่าจากพระพทุธเจ้าแต่กไ็ม่อาจพบได้ในส่วนท่ีเป็น

พระสูตรดัง้เดมิ	น่ีอาจถอืได้ว่าเป็นหลกัฐานส�าคญัทีจ่ะชีใ้ห้เหน็จดุทีแ่ยกกนัระหว่าง

พุทธศาสนาแบบเถรวาทกับพุทธศาสนามหายานและวัชรยานที่พัฒนาขึ้นใน

ภายหลัง	 อาจกล่าวได้ว่า	 ส่วนน้ีเป็นเน้ือหาที่เข้าใจยากท่ีสุดเนื่องจากเป็นส่วนท่ี

ชาวพุทธเถรวาทต้องก้าวข้ามวัฒนธรรมที่คุ้นเคยไปท�าความเข้าใจวัฒนธรรมทาง

จิตวิญญาณที่แหวกแนวซ่ึงมีรากฐานมาจากค�าสอนอันยาวนานของพุทธศาสนา

มหายาน	ได้แก่	แนวคิดเรื่อง	“ความว่าง”	หรือ	“แก่นแท้”ของสิ่งต่าง	ๆ	ที่เกิดขึ้น	

หรือสภาวะเดมิแท้ของมนษุย์แต่ละคน	ความเป็นอนัหนึง่อนัเดยีวกนัระหว่างสงัสาร

วัฎกับนิพพาน	 เมื่อตีความค�าสอนเหล่านี้เพื่อประสานเข้ากับทฤษฎีและแนวการ

ปฏิบัติภาวนา	(ตันตระและซกเชน)	แม้นัมไค	นอร์บุ	พยายามท�าให้ง่ายโดยอธิบาย

ความหมายอันลึกซึ้งของตันตระผ่านสัญลักษณ์ต่าง	 ๆ	 ท่ีใช้เป็นอุบายในการสอน

ธรรมของวัชรยาน	เช่น	วัชระ	กระดิ่ง	มณฑล	ยีตัม	เป็นต้น	ก็ยังเป็นเรื่องยากอยู่ดี	

เพราะเมื่อเราไม่ได้มีประสบการณ์ตรงเกี่ยวกับแนวปฏิบัติตันตระและซกเชน

ก็ยากจะจินตนาการได้ว่าสิ่งที่เรียกว่า	สภาวะเดิมแท้	การหลอมรวมมณฑลภายใน

กับภายนอก	 ปญญาญาณอันบริสุทธิ์	 การหลอมหลวมเข้าเป็นอันหน่ึงอันเดียวกับ

พลังแห่งแสง	คืออะไร	ที่จะสัมผัสได้จากประสบการณ์ตรงนั้นเป็นอย่างไร	ข้อที่จะ

ท�าให้เราแปลกใจมากขึน้ไปอกีกค็อื	การอธบิายทีม่าของตนัตระ	โดยใช้ตวัอย่างกาล

จักรตันตระ	 ซ่ึงวัชรยานเชื่อว่าเป็นค�าสอนที่ได้รับการถ่ายทอดโดยตรงจาก
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พระศรีศากยมุนี	 แต่ไม่ใช่พระพุทธเจ้าในร่างกายมนุษย์	 หากแต่เป็นธรรมหรือ

ปญญาญาณที่ปรากฏขึ้นในพระพุทธเจ้าภาคสัมโภคกาย	 กระนั้น	 เมื่อพิจารณา

เปรียบเทียบวิธีการฝกฝนเพื่อการรู้แจ้งแบบตันตระก็จะเห็นลักษณะบางอย่างท่ีมี

ความคล้ายคลึงกับการเจริญกรรมฐานในพุทธศาสนาโดยท่ัวไป	 เช่น	 การก�าหนด

นิมิตหรือการสร้างจินตภาพบางอย่างเพื่อฝกฝนเอาชนะกิเลส	 เป็นต้น	 ด้วยเหตุที่

การฝกฝนดังกล่าวนี้เป็นการท�าความคุ้นเคยกับประสบการณ์ภายในของแต่ละคน	

ต้องอาศัยการลงมือปฏิบัติ	 จึงต้องอาศัยการแนะน�าถ่ายทอดโดยคุรุ	 คุรุจึงมีฐานะ

ส�าคัญและสูงส่งมากในวิถีทางจิตวิญญาณแบบวัชรยาน	 เช่นเดียวกับในวัฒนธรรม

สายปฏิบัติส�าคัญของพุทธศาสนาเถรวาทที่เรามักได้ยินอยู่เสมอว่าโยคีต้องได้รับ

การแนะน�าสั่งสอนโดยครูบาอาจารย์ที่เชี่ยวชาญ	

	 เมื่อเทียบกับหนังสือประเภท	 “การปฏิบัติกรรมฐาน”	 ของบ้านเรา	

การอธิบายหลักค�าสอนอันลึกซึ้งของพุทธศาสนาวัชรยานในด้านการปฏิบัติเพื่อ

การตืน่รู	้(ซกเชน)	ในหนงัสอืของนมัไค	นอร์บดุงักล่าวนีม้เีสน่ห์ตรงทีไ่ม่ตดิกบักรอบ

ค�าอธิบายธรรมตามคัมภีร์	 หนังสือเล่มนี้พาเราเข้าสู่แนวปฏิบัติท่ีเปียมล้นด้วย

มุมมองเกี่ยวกับชีวิต	 (การท�าความเข้าใจสภาวะเดิมแท้ของจิต)	ประสบการณ์ทาง

ธรรมที่ลึกซึ้งยากจะเข้าใจ	 และด้วยหลักการอันแจ่มชัดเกี่ยวกับการฝกฝนตนเอง

เพือ่ให้เกดิปญญาญาณอนับรสิทุธิ	์จะบอกว่าเป็นค�าสอนทางพุทธศาสนาเสยีทเีดยีว

ก็ดูเหมือนจะไม่ตรงกับสิ่งที่ผู้เขียนอธิบายไว้ในบทที่	1	ว่า	“ค�าสอนซกเชนไม่ใช่ทั้ง

ปรัชญา	หลักค�าสอน	หรือวัฒนธรรมประเพณี	การเข้าใจสาระของค�าสอนหมายถึง

การค้นพบสภาวะทีแ่ท้จรงิของตวัเราเอง	ปลดเปลือ้งจากความหลอกลวงเทจ็เทยีม

ท้ังปวงทีจ่ติปนแต่งขึน้	ความหมายของค�าศพัท์ทเิบต	“ซกเชน”	คอื	“ความสมบรูณ์

อันยิ่งใหญ่”	หมายถึง	สภาวะต้นก�าเนิดอันแท้จริงของทุกชีวิต	หาใช่สัจจะอันสูงส่ง

เลอเลิศแต่อย่างใด”	(หน้า	๒๖)	อย่างไรก็ตาม	เมื่อพิจารณาจากเนื้อหาทั้งหมดของ

หนังสือแล้ว	 ผู้วิจารณ์มองว่าเป็นหนังสือที่อธิบายวิธีปฏิบัติธรรมหรือการภาวนา

รูปแบบหนึ่งที่เน้นไปที่การเข้าใจ	 “ประสบการณ์ตรง”	 เก่ียวกับชีวิตของเรา	 หรือ

การน�าประสบการณ์อนัแท้จริงของเราในชัว่ขณะน้ัน	ๆ 	มาเป็นตวัตัง้	ใช้ประสบการณ์
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ของมนุษย์เป็นอุปกรณ์ในการน�าเสนอค�าสอนที่ลึกซึ้ง	ข้อนี้อาจเหมือนกับที่ปรากฏ

ในวัฒนธรรมพุทธศาสนาโดยทั่วไปที่ผู้ปฏิบัติธรรมจะต้องพยายามท�าความเข้าใจ

ประสบการณ์ที่เกิดขึ้นในขณะปจจุบัน	 แต่คุรุในวัชรยานของทิเบตมีความเข้าใจใน

สิง่ทีต่นเกีย่วข้องเป็นอย่างดีจงึสามารถบรรยายรปูแบบการปฏบัิตแิละสภาวะธรรม

ต่าง	ๆ	ออกมาอย่างลึกซึ้งและมีชีวิตชีวา	

	 เมื่อพิจารณาภาพรวมของหนังสือเล่มนี้	 เราจะเห็นแง่มุมค�าสอนของ

พุทธศาสนากระจายอยู่ทั่วไป	 แม้ว่าค�าที่ใช้อาจเป็นค�าที่แปลกหูอยู่บ้างเนื่องจาก

เป็นการถ่ายทอดธรรมเพ่ือคนซึ่งอยู่ในวัฒนธรรมตะวันตกท่ีแตกต่างออกไปจาก

จารีตดั้งเดิมของพุทธศาสนา	 ภาษาที่ใช้อธิบายประสบการณ์ทางธรรมหรือ

ความหมายของธรรมอาจท�าให้ผู้ไม่คุ้นเคยกับวัฒนธรรมการอธิบายธรรมดังกล่าว

เกิดความงุนงง	 แต่ค�าสอนส�าคัญที่เป็นรากฐานของวัฒนธรรมพุทธศาสนาแบบ

ดั้งเดิมคือปฏิจจสมุบาทและสุญญตาอันเป็นอิทธิพลโดยตรงจากค�าสอนของท่าน

นาคารชุนยังปรากฏอย่างชัดแจ้ง	 ค�าสอนทั้งสองนี้เป็นเสมือนรากฐานส�าคัญหรือ

แก่นแท้ทีท่�าให้ค�าสอนต่าง	ๆ 	ในหนงัสอืเล่มนีไ้ม่ห่างไกลจากค�าสอนทางพทุธศาสนา

แบบดัง้เดมิเกนิไปนกั	นอกจากน้ีหนังสอืเล่มน้ียงัช่วยให้ผูอ่้านได้เหน็ว่าประสบการณ์

ทางธรรมอันยิ่งใหญ่นั้นไม่ได้จ�ากัดอยู่แต่ในวัฒนธรรมของชาวเถรวาท	ชาวเถรวาท

ท้ังหลายเมือ่อ่านหนงัสอืเล่มนีห้รอืเล่มอืน่	ๆ 	ในสายวชัรยานทีเ่ผยแพร่ในสงัคมไทย

มานานหลายทศวรรษ	น่าจะรูส้กึได้ว่าเถรวาทไม่ควรผกูขาดความถูกต้องทางศาสนา

ธรรมไว้แต่เพยีงผูเ้ดยีวด้วยข้ออ้างทีว่่าค�าสอนของตนเองตรงตามคมัภร์ีหรอืด�าเนนิ

ตามพระไตรปิฎกอย่างเที่ยงตรงกว่าพุทธศาสนานิกายอื่นๆ

	 เสน่ห์อีกประการหนึ่งของหนังสือเล่มน้ีคือ	 การยกเรื่องเล่าประกอบเพื่อ

ให้ผู้อ่านสามารถท�าความเข้าใจความหมายของซกเชนได้ชัดเจนขึ้น	 เรื่องราวที่น�า

มากล่าวนั้นล้วนเป็นประวัติการสืบทอดธรรมหรือประสบการณ์ทางธรรมอันลึกซ้ึง

ของธรรมาจารย์หรอืครุใุนอดตี	จากหนงัสอืเล่มนีเ้อง	เราจะได้เรยีนรูว้ฒันธรรมการ

ถ่ายทอดค�าสอนทีอ่าศัยการท�าความเข้าใจจากประสบการณ์ตรงของชวีติท่ีคล้ายกบั

ค�าสอนของพุทธศาสนานกิายเซน็	แต่แตกต่างออกไปในแง่ทีเ่ราจะได้เหน็วฒันธรรม
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การถ่ายทอดค�าสอนระหว่างคุรุกับศิษย์ท่ีมีชีวิตชีวาในอีกแบบหนึ่ง	 เหมือนกับ

หนังสือค�าสอนของวัชรยานอื่น	 ๆ	 หลายเล่มที่ท�าให้เห็นว่า	 การเรียนรู้ธรรมหรือ

การปฏิบัติเพื่อให้เกิดปญญาญานนั้นจ�าเป็นต้องอาศัยคุรุผู้เช่ียวชาญ	 แต่คุรุผู้สูงส่ง

ในวัฒนธรรมทิเบตหรือที่ปรากฏในประวัติการสืบทอดซกเชนนั้นไม่จ�าเป็นต้องอยู่

ในคราบของบรรพชิตเสมอไป	 ธรรมอันสูงส่งสามารถด�ารงอยู่ในผู้คนซึ่งมีวิถีชีวิต

ที่เรียบง่ายเหมือนฆราวาสผู้ครองเรือนโดยทั่วไป	 นัมไค	 นอร์บุ	 ได้บรรยายให้เห็น

บรรยากาศและวัฒนธรรมการถ่ายทอดปญญาญาณระหว่างคุรุกับศิษย์ได้อย่าง

น่าสนใจ	 วัฒนธรรมดังกล่าวน้ีส�ารับผู้วิจารณ์แล้วคิดว่าเป็นเรื่องท่ีเราควรจะได้

เรยีนรูแ้ละศกึษา	ทัง้อาจน�ามาเป็นแบบแผนการถ่ายทอดธรรมได้อย่างมพีลงัอกีด้วย	

ยิ่งกว่าน้ัน	 เราจะได้เห็นว่ารูบแบบการภาวนาที่แตกต่างออกไปจากจารีตของเรา

แต่ทว่ามีพลังอยู่ในโลกมนุษย์	 ได้รับการสืบทอดต่อมาอย่างต่อเนื่อง	 เป็นสิ่งที่มีอยู่

จริงบนโลกนี้

	 นอกเหนือจากเป็นหนังสือที่ให้เราได้เรียนรู้ธรรมทางพุทธศาสนาและ

แนวปฏิบัติภาวนาเพ่ือการรู้แจ้งอย่างสมบูรณ์	 (ตามท่ีผู้เขียนกล่าวไว้)	 ผู้วิจารณ์

คิดว่า	 หนังสือเล่มนี้น่าจะได้ช่วยให้เรามองเห็นวัฒนธรรมพุทธศาสนาท่ีแตกต่าง

ออกไปจากแบบที่เราคุ้นเคยในสังคมไทย	 หนังสือเล่มนี้น่าจะเป็นตัวอย่างของ

พุทธศาสนาที่สามารถด�ารงอยู่ในโลกสมัยใหม่อย่างมีศักด์ิศรีโดยที่ไม่ต้องอิงอาศัย

อยูก่บัรฐัและแนวคดิแบบศาสนนยิมทีผ่กูติดกบัแนวคิดชาตนิยิม	ประโยคจบหนงัสอื

เล่มนี้เป็นค�าพูดที่น่าประทับใจอย่างย่ิง	 เชอเกียล	 นัมไค	 นอร์บุ	 กล่าวว่ากล่าว

ปิดท้ายในบทที่	8	ว่า

	 “หลกัธรรมค�าสอนไม่ใช่แค่คัมภร์ีหรอืจารตี	มนัคือสภาวะแห่งปญญาญาณ

อันมีชีวิต”
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ข้อแนะน�าในการส่งบทความเพื่อตีพิมพ์

ในวารสารพุทธศาสน์ศึกษา จุฬาลงกรณ์มหาวิทยาลัย

1. การจัดเตรียมต้นฉบับ

 • บทความที่จะเสนอวารสารพุทธศาสน์ศึกษาเพื่อพิจารณาตีพิมพ์เป็น

	 	 บทความวิชาการทุกประเภทที่ เกี่ยวข ้องกับพระพุทธศาสนา

	 	 ทั้งบทความวิจัย	 บทความสรุปรายงานการวิจัย	 บทความวิชาการ

	 	 งานแปลจากภาษาต่างประเทศ	 บทวิจารณ์หนังสือ	 และบทความ

	 	 ประเภทอื่น	ๆ	

 • บทความเขียนเป็นภาษาไทยหรือภาษาอังกฤษ

 • ความยาวของต้นฉบบัประมาณ	10-30	หน้ากระดาษ	A4	ใช้แบบอกัษร	

	 	 TH	Sarabun	New	ขนาด	15	กั้นขอบด้านละ	1	นิ้ว	ใช้ตัวเลขอารบิก	

	 	 (รายละเอียด	ดูท้ายวารสาร)

 • ระบุชื่อบทความ	(ทั้งภาษาไทยและภาษาอังกฤษ)	บทคัดย่อ	(ทั้งภาษา

	 	 ไทยและภาษาอังกฤษ)	ความยาวประมาณ	10-15	บรรทัด	ค�าส�าคัญ	

	 	 (ทั้งภาษาไทยและภาษาอังกฤษ)	3-5	ค�า	

 • ระบุชื่อผู้นิพนธ์ทุกคน	พร้อมต�าแหน่งทางวิชาการ	 อีเมลของผู้นิพนธ์

	 	 หลัก	 และชื่อหน่วยงานต้นสังกัดในเชิงอรรถท้ายหน้า	 (ทั้งภาษาไทย

	 	 และภาษาอังกฤษ)	 ในกรณีของบทความจากวิทยานิพนธ์ที่มีการระบุ

	 	 ชื่ออาจารย์ที่ปรึกษา	 โดยอาจารย์ที่ปรึกษามิใช่ผู้นิพนธ์	 ขอให้ระบุ

	 	 ค�าว่า	“อาจารย์ทีป่รึกษา”	พร้อมทัง้ช่ือหลักสตูรและหน่วยงานต้นสงักดั

	 	 ในเชิงอรรถท้ายหน้าด้วย

 • การอ้างอิงในบทความต้องท�าตามระบบ APA ทัง้การอ้างองิในเนือ้หา

	 	 และการอ้างอิงตอนท้าย	 (สามารถดูรายละเอียดได้ที่	 American	

	 	 Psychological	 Association.	 (2010).	 Publication manual of

  the American Psychological Association	 (6th	 ed.)
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	 	 Washington,	 DC:	 Author.)	 ซึ่งเผยแพร่บนเว็บไซต์	 http://www.

	 	 apastyle.org/learn/index.aspx 

 • หรือ	 ดูรายละเอียดวิธีการเขียนอ้างอิงในเน้ือหา	และวิธีการเขียน

	 	 บรรณานุกรมที่ได้ปรับใช้ตามแบบแผนการอ้างอิงจาก	 Publication 

  manual of the American Psychological Association	 (APA)

	 	 ฉบับพิมพ์ครั้งที่	6	(6th	ed.)		จัดท�าโดย	ผศ.ดร.อรนุช	เศวตรัตนเสถียร	

	 	 และเผยแพร่บนเว็บไซต์ของภาควิชาบรรณารักษศาสตร์	 คณะอักษร

	 	 ศาสตร์	 จุฬาลงกรณ์มหาวิทยาลัย	 (http://www.arts.chula.ac.th/

	 	 libsci/research/libraryscienceseries/referencestyle2019/)

 • ในการส่งต้นฉบับ	 ขอให้ระบุในจดหมายถึงบรรณาธิการว่า	 “ข้าพเจ้า

	 	 ขอยืนยันว่าบทความนี้มิเคยตีพิมพ์เผยแพร่มาก่อน	มิได้ส่งวารสารอื่น

	 	 เพื่อพิจารณาในขณะเดียวกัน	 และมิได้มีการลักลอกหรือการละเมิด

	 	 ลิขสิทธิ์”	 (ผู ้เขียนบทความสามารถ	 upload	 ไฟล์จดหมายได้ใน

	 	 ขั้นตอนการ	submission	พร้อมกับไฟล์บทความ)

 • นกัวชิาการทีส่นใจลงพมิพ์บทความ	กรณุาส่งต้นฉบับทางเวบ็ไซต์ของ

  วารสารพุทธศาสน์ศึกษาในระบบ Thai Journal Online ได้ที่

  https://www.tci-thaijo.org/index.php/jbscu

	 หากมข้ีอสงสยั	โปรดติดต่อสอบถามได้ท่ีศูนย์พุทธศาสน์ศกึษา	จฬุาลงกรณ์

มหาวิทยาลัย	อาคารบรมราชกุมารี	ชั้น	13	ถนนพญาไท	แขวงวังใหม่	เขตปทุมวัน	

กรุงเทพมหานคร	10330	โทรศัพท์	0-2218-4654,	0-2218-4656	ในเวลาท�าการ	

E-mail: cubs@chula.ac.th

2. การอ้างอิงและการเขียนเอกสารอ้างอิง

  2.1 การอ้างอิงในเนื้อหาของบทความ 

	 	 การอ้างอิงในเน้ือหาของบทความมีทั้งแบบการเขียนอ้างอิงในเนื้อหา

ทั่วไปและการเขียนอ้างอิงคัมภีร์ทางพระพุทธศาสนา
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   2.1.1 การเขียนอ้างอิงในเนื้อหาทั่วไป

	 	 	 ใช้วิธีการอ้างอิงแบบนาม-ปี	 (Author-date)	 โดยระบุชื่อ	 ผู้แต่ง	

ตามด้วยปีพิมพ์	และ	 เลขหน้าไว้ในวงเล็บ	ถ้าผู้แต่งเป็นชาวไทย	 ให้ระบุ	ชื่อ	และ	

นามสกุล	ถ้าเป็นชาวต่างประเทศ	ให้ระบุเฉพาะนามสกุล	ตัวอย่างเช่น	

	 	 	 (สมเด็จกรมพระยาด�ารงราชานุภาพ,	[ม.ป.ป.],	หน้า	16)

	 	 	 (สมเด็จกรมพระวชิรญาณวโรรส,	2514,	หน้า	147)

	 	 	 (ม.ล.	จารุพันธ์	ทองแถม,	2545,	หน้า	43)

	 	 	 (พระมหาสนอง	ปจฺโจปการี,	2550,	หน้า	13-14)

	 	 	 (วสิษฐ์	เดชกุญชร,	2545,	หน้า	6)

	 	 	 (Currie,	2010,	p.	155)	

	 	 	 (Wolf,	2008,	pp.	417-418)

	 	 	 (Angurarohita,	[n.d],	pp.	10-12)

2.1.2 การเขียนอ้างอิงคัมภีร์ทางพระพุทธศาสนา

	 	 	 การเขียนอ้างอิงคัมภีร์ทางพระพุทธศาสนาในบทความ	 ให้ระบุ

ในเชิงอรรถ	(อธิบาย)	ครั้งแรกที่มีการอ้างอิงคัมภีร์ว่าเป็นฉบับของที่ใด	(เช่น	ฉบับ

มหาจุฬาลงกรณราชวิทยาลัย	หรือ	ฉบับอื่น	ฯลฯ)	และภาษาใด	 (เช่น	ภาษาไทย	

หรือบาลี	ฯลฯ)	การเขียนรายละเอียดอ้างอิงคัมภีร์ในเนื้อหาใช้ตามวิธีเขียนอ้างอิง

แบบนามปี	(APA)	ดังตัวอย่างต่อไปนี้

 1. การอ้างพระไตรปฎก (ภาษาไทย-ภาษาบาลี)

	 	 1.1	 (ภาษาไทย)	พระไตรปิฎก	เล่ม	ข้อ	หน้า	เช่น

	 	 	 (พระไตรปิฎก	เล่ม	1	ข้อ	1	หน้า	1)

	 	 1.2	 (ภาษาบาลี)	พระไตรปิฎก	(บาลี)	เล่ม	ข้อ	หน้า	เช่น

	 	 	 (พระไตรปิฎก	(บาลี)	เล่ม	1	ข้อ	1	หน้า	1)
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 2. การอ้างอรรถกถา (ภาษาไทย-ภาษาบาลี)

	 	 2.1	 (ภาษาไทย)	ชื่ออรรถกถา	เล่ม	(ถ้ามี)	ข้อ	(ถ้ามี)	หน้า	เช่น	

	 	 	 (วินัยปิฎก	สมันตปาสาทิกาอัฏฐกถา	เล่ม	1	ข้อ	1	หน้า	1)

	 	 	 (กังขาวิตรณีอัฏฐกถา	ข้อ	1	หน้า	1)

	 	 	 (ทีฆนิกาย	สุมังคลวิลาสินีอัฏฐกถา	เล่ม	1	ข้อ	1	หน้า	1)

	 	 	 (อภิธัมมปิฎก	ปญจปกรณอัฏฐกถา	เล่ม	1	ข้อ	1	หน้า	1)

	 	 2.2	 (ภาษาบาลี)	ชื่ออรรถกถา	(บาลี)	เล่ม	(ถ้ามี)	ข้อ	หน้า	เช่น

	 	 	 (วินัยปิฎก	สมันตปาสาทิกาอัฏฐกถา	(บาลี)	เล่ม	1	ข้อ	1	หน้า	1)

	 	 	 (กังขาวิตรณีอัฏฐกถา	(บาลี)	ข้อ	1	หน้า	1)

	 	 	 (ทีฆนิกาย	สุมังคลวิลาสินีอัฏฐกถา	(บาลี)	เล่ม	1	ข้อ	1	หน้า	1)

	 	 	 (อภิธัมมปิฎก	ปญจปกรณอัฏฐกถา	(บาลี)	เล่ม	1	ข้อ	1	หน้า	1)

 3. การอ้างฎีกา (ภาษาไทย-ภาษาบาลี)

	 	 3.1	 (ภาษาไทย)	ชื่อฎีกา	เล่ม	(ถ้ามี)	ข้อ	(ถ้ามี)	หน้า	เช่น	

	 	 	 (สารัตถทีปนีฎีกา	เล่ม	1	ข้อ	1	หน้า	1)

	 	 	 (ทีฆนิกาย	ลีนัตถัปปกาสินีฎีกา	เล่ม	1	ข้อ	1	หน้า	1)

	 	 	 (ทีฆนิกาย	สาธุวิลาสินีฎีกา	เล่ม	1	ข้อ	1	หน้า	1)

	 	 3.2	 (ภาษาบาลี)	ชื่อฎีกา	(บาลี)	เล่ม	(ถ้ามี)	ข้อ	(ถ้ามี)	หน้า	เช่น	

	 	 	 (สารัตถทีปนีฎีกา	(บาลี)	เล่ม	1	ข้อ	1	หน้า	1)

	 	 	 (ทีฆนิกาย	ลีนัตถัปปกาสินีฎีกา	(บาลี)	เล่ม	1	ข้อ	1	หน้า	1)

	 	 	 (ทีฆนิกาย	สาธุวิลาสินีฎีกา	(บาลี)	เล่ม	1	ข้อ	1	หน้า	1)

 4. การอ้างปกรณวิเสสและคัมภีร์อื่น ๆ (ภาษาไทย-ภาษาบาลี)

	 	 4.1	 (ภาษาไทย)	ชื่อคัมภีร์	เล่ม	(ถ้ามี)	ข้อ	(ถ้ามี)	หน้า	เช่น

	 	 	 (วิสุทธิมรรค	เล่ม	1	ข้อ	1	หน้า	1)

	 	 	 (อภิธัมมัตถสังคหะ	ข้อ	1	หน้า	1)
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	 	 4.2	 (ภาษาบาลี)	ชื่อคัมภีร์	(บาลี)	เล่ม	(ถ้ามี)	ข้อ	(ถ้ามี)	หน้า	เช่น

	 	 	 (วิสุทธิมรรค	(บาลี)	เล่ม	1	ข้อ	1	หน้า	1)

	 	 	 (อภิธัมมัตถสังคหะ	(บาลี)	ข้อ	1	หน้า	1)

2.2 การอ้างอิงตอนท้าย (Reference Citation)

	 	 การอ้างอิงตอนท้ายงานวิชาการมีสองแบบคือ	 รายการอ้างอิง	

(Reference)	หมายถึงรายการทรัพยากรสารสนเทศเฉพาะที่ใช้อ้างอิงในเนื้อความ	

และบรรณานุกรม	(Bibliography)	หมายถึงรายการทรัพยากรสารสนเทศทั้งหมด

ที่ผู้เขียนบทความวิชาการได้ใช้ประกอบการค้นคว้า	 ผู้เขียนบทความเพื่อลงพิมพ์

ในวารสารพุทธศาสนศึกษา	สามารถแสดงทั้งรายการอ้างอิงและบรรณานุกรมโดย

จัดเรียงตามล�าดับตัวอักษร	 แสดงรายการเอกสารภาษาไทยก่อนรายการเอกสาร

ภาษาอังกฤษ	ดังนี้

 • หนังสือ

วิจารณ์	พานิช.	(2550).	ผูบรหิารองคกรอจัฉรยิะ ฉบบันกัปฏบิตั.ิ	กรงุเทพมหานคร:	

	 สถาบันส่งเสริมการจัดการความรู้เพื่อสังคม.

นราศรี	ไววนิชกุล,	และชูศักดิ์	อุดมศรี.	(2552).	ระเบียบวิธีวิจัยธุรกิจ	(พิมพ์ครั้งที่	

	 19).	กรุงเทพมหานคร:	ส�านักพิมพ์แห่งจุฬาลงกรณ์มหาวิทยาลัย.

พระธรรมปิฎก	 (ป.อ.	 ปยุตโต).	 (2545).	ภัยแหงพระพุทธศาสนาในประเทศไทย.	

	 กรุงเทพมหานคร:	มูลนิธิพุทธธรรม.

พระมหาสนอง	ปจฺโจปการ.	(2550).	ความรูเบือ้งตนทางการบรหิารรฐักจิ.	นครปฐม:	

	 โรงพิมพ์รุ่งศิลป์การพิมพ์.

ว.วชิรเมธี.	(2554).	คมคําธรรมออนไลน (พิมพ์ครั้งที่	4).	นนทบุรี:	ปราณ.

อากาศด�าเกิง	 รพีพัฒน์,	 ม.จ.	 (2553).	ละครแหงชีวิต.	 กรุงเทพมหานคร:	 เอพี	

	 ครีเอทีฟ.
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กระทรวงเทคโนโลยีสารสนเทศและการสื่อสาร.	 คณะกรรมการธุรกรรมทาง

	 อเิลก็ทรอนกิส์.	(2550).	กลโกงออนไลน.	กรงุเทพมหานคร:	คณะกรรมการ

	 ธุรกรรมทางอิเล็กทรอนิกส์.

Moody,	J.	(2007).	Illegitimate theatre in London.	Cambridge,	England:	

	 Cambridge	University	Press.

 • หนังสือแปล

สตีเฟน,	 ดับเบิลยู.	 (2536).	 นายอินทรผู ปดทองหลังพระ (พระบาทสมเด็จ

	 พระเจ้าอยู่หัวภูมิพลอดุลยเดชฯ,	 ผู้แปล).	 กรุงเทพมหานคร:	 อมรินทร์

	 พริ้นติ้งแอนด์พับลิชชิ่ง.

Badiou,	 A.	 (2005).	Handbook of inaesthetics (A.	 Toscano,	 Trans).

	 Standford,	CA:	Standford	University	Press.

 • บทความหรือบทในหนังสือ

อุบลรัตน์	 ศิริยุวศักดิ์,	 และเมธา	 เสรีธนาวงศ์.	 (2547).	 วิทยุ.	 ใน	สื่อสารมวลชน

 เบื้องตน: สื่อมวลชน วัฒนธรรม และสังคม (พิมพ์ครั้งที่	4	ฉบับปรับปรุง

	 เพ่ิมเติม,	 หน้า	 385-441).	 กรุงเทพมหานคร:	 คณะนิเทศศาสตร์	

	 จุฬาลงกรณ์มหาวิทยาลัย.

 • บทความในวารสาร

ชุติมา	สัจจานันท์.	(2554).	การพัฒนามาตรฐานการรู้สารสนเทศส�าหรับนักเรียน

	 ไทย.	วารสารวิจัย สมาคมหองสมุดแหงประเทศไทยฯ,	4(1),	13-22.

Mackey,	T.	P.,	&	Jacobson,	T.	(2011).	Reframing	information	literacy	as	

	 a	metaliteracy.	College & Research Libraries,	72(1),	62-78.
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 • บทความในหนังสือพิมพ์

ประเวศ	วะส.ี	(18	ตลุาคม	2554).	น�า้ท่วม	รวมน�า้ใจ	ไทยพ้นวิบตั.ิ	ไทยโพสต,	หน้า	4.

Sachs,	 A.	 (2016,	 October	 2).	 In	 L.A.,	 a	 grown-up	 show	 and	 tell	 of

	 unhappy	 endings:	Museum	displays	 bittersweet	 artifacts	 of	

	 broken	hearts	 and	dreams,	while	 anonymity	 is	 paramount.

 The Nation,	p.	12.

 • บทวิจารณ์หนังสือ

เทอดศักดิ์	 ไม้เท้าทอง.	 (2559).	 [บทวิจารณ์หนังสือ	Handbook of semantic 

 web technologies,	by	J.	Domingue,	D.	Fensel,	&	J.	A.	Hendler	

	 (Eds.)].	วารสารสารสนเทศศาสตร,	34(2),	130-132.

 • วิทยานิพนธ์

ยุทธนา	 แซ่พ่ัว.	 (2555).	 บทบาทการเกี้ยวในการแสดงโขนเรื่องรามเกียรติ ์

	 (วิทยานิพนธ์ปริญญามหาบัณฑิต,	จุฬาลงกรณ์มหาวิทยาลัย).

Walker,	D.	(2015).	Towards the collaborative museum?: Social media, 

 participation, disciplinary experts and the public in the 

 contemporary museum	 (Ph.D.	 dissertation,	 University	 of	

	 Cambridge,	England).

 • สื่ออิเล็กทรอนิกส์ (Electronic	media)

ส�านักงานคณะกรรมการพฒันาการเศรษฐกจิและสงัคมแห่งชาต.ิ	คณะอนกุรรมการ

	 ขับเคลื่อนเศรษฐกิจพอเพียง.	 (2550).	ประมวลคําในพระบรมราโชวาท

 พระบาทสมเด็จพระเจาอยู หัว ภูมิพลอดุลยเดช ตั้งแตพุทธศักราช

 2493-2549 ที่เก่ียวของกับปรัชญาเศรษฐกิจพอเพียง.	 สืบค้นจาก

 http://www.sufficiencyeconomy.org/ebook/ebook202/#1
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ให้อ้างอิงในเน้ือหา	แต่ไม่ต้องเขยีนรายการบรรณานกุรมส�าหรบัการอ้างองิตอนท้าย	

3. การน�าเสนอข้อมูลด้วยตาราง (table) 

	 ข้อความในตารางใช้รูปแบบตัวอักษร	ThSarabun	New	ขนาด	14	หรือ

ปรับให้เหมาะสมกับข้อมูล	 ใส่เลขล�าดับตารางและชื่อตารางไว้ด้านบนตาราง	 จัด

ระยะชิดซ้าย	เลขล�าดับตารางใช้อักษรปกติ	และชื่อตารางใช้อักษรตัวเอียง	(italic)	

ดังตัวอย่างต่อไปนี้

ตารางที่ 2

ชื่อเรื่องนิทานชาดก 20 เรื่องที่เลาในครอบครัวในแตละสัปดาห

ล�าดบัเรือ่ง เรือ่งเล่าในนบิาตชาดก ชือ่เรือ่งนทิานตัง้ขึน้

ในงานวจิยั

เรือ่งที	่215 ชือ่บทเรือ่ง	คณุชาดก	มติรธรรม	หน้า	444 สิงโตกบัสุนขัจิง้จอก

เรือ่งที	่438 ชือ่บทเรือ่งมหาอกุกุสชาดก	สตัว์สีส่หาย	หน้า	866 น�า้ใจของเพือ่น
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4. การน�าเสนอข้อมลูด้วยรปูภาพ (figure) ได้แก่กราฟ (graph) แผนผงั/ผงัภมูิ 

 (chart) แผนที่ (map) ภาพวาด (drawing) ภาพถ่าย/รูปภาพ (photo

 graph/picture)

	 ให้ระบุหมายเลขรูปภาพและชื่อรูปภาพไว้ใต้รูปภาพ	 โดยใช้รูปแบบตัว

อักษรเช่นเดียวกับตาราง	 จัดระยะแบบกลางหน้าหรือกลางรูปภาพ	 จัดเลขล�าดับ

ภาพใช้อักษรตัวเอียง	(italic)	ชื่อภาพใช้อักษรปกติ	เช่น

ภาพที่ 1	ตราศูนย์พุทธศาสน์ศึกษา	จุฬาลงกรณ์มหาวิทยาลัย

5. การแบ่งหัวข้อในบทความ 

	 ต้นฉบับในบทความแบ่งเป็นหัวข้อหลักและหัวข้อย่อย	 ก�ากับหัวข้อหลัก

และหัวข้อย่อยด้วยระบบตัวเลขดังนี้

1. หัวข้อล�าดับที่ 1

	 พิมพ์ด้วยอักษรตัวหนา	(bold)	ขนาด	15	จัดชิดซ้าย	เว้นบรรทัดด้านบน

และด้านล่างอย่างละ	1	บรรทัด	

1.1 หัวข้อล�าดับที่ 1.1

	 หัวข้อล�าดับที่	1.1	พิมพ์ด้วยอักษรตัวหนา	(bold)	ขนาด	15	จัดชิดซ้าย	

เว้นบรรทัดด้านบนและด้านล่างอย่างละ	1	บรรทัด	

1.1.1 หัวข้อล�าดับที่ 1.1.1

	 หัวข้อล�าดับที่	1.1.1	พิมพ์ด้วยอักษรตัวหนา	(bold)	ขนาด	15	จัดชิดซ้าย	

เว้นบรรทัดด้านบน	1	บรรทัด	ส่วนบรรทัดด้านล่างพิมพ์ตามด้วยเนื้อความทันที
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ตัวอย่างการเขียนบทคัดย่อภาษาไทยและภาษาอังกฤษ

	 ชื่อเรื่องพิมพ์ด้วยอักษร	TH	Sarabun	New	ตัวหนา	(bold)	ขนาด	18	

(บรรณาธกิารจะปรบัขนาดตัวหนังสอือกีครัง้ให้เหมาะสมกบัหน้ากระดาษวารสารฯ)	

เน้ือหาตัวอักษรขนาด	 15	 เชิงอรรถตัวอักษรขนาด	 14	 ความยาวของบทคัดย่อ

ประมาณ	15	บรรทัด	ค�าส�าคัญ	3-5	ค�า	

ชื่อเรื่องบทความภาษาไทย*

ชื่อผู้เขียนบทความคนที่	1**

(ถ้ามี)ชื่อผู้เขียนบทความคนที่	2***

บทคัดย่อ

	 เนื้อความของบทคัดย่อ	............................................................................

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

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

ค�าส�าคัญ:	......................................................................................................

________________________

*	บทความนีเ้ป็นส่วนหน่ึงของ/ปรบัปรงุจาก/มีฐานความคดิจากวทิยานพินธ์ปรญิญา

เอก/วิทยานิพนธ์ปรญิญาโท/งานวจิยั	เรือ่ง	“................”	ได้รบัทนุสนับสนนุจาก.....

**	ต�าแหน่งทางวิชาการ	สังกัด/ที่ท�างาน	และอีเมล	(ของผู้วิจัยหลัก)

***	ต�าแหน่งทางวิชาการ	สังกัด/ที่ท�างาน	(ของผู้วิจัยคนที่สอง)
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ศูนย์พุทธศาสน์ศึกษา จุฬาลงกรณ์มหาวิทยาลัย

	 พระพุทธศาสนาเป็นศาสนาประจ�าชาติไทยมาช้านาน	มอีทิธพิลต่อวถิชีวีติ	

วัฒนธรรม	 และความรู้สึกนึกคิดของคนไทยอย่างแนบแน่นและลึกซึ้ง	 เรามอง

พระพุทธศาสนาได้	 2	 ด้าน	 คือ	 ด้านหลักวิชา	 และด้านปฏิบัติ	 ด้านปฏิบัตินั้นมี

สถาบันสงฆ์ซึ่งได้สืบทอดและเผยแผ่พุทธธรรมแก่คนทั่วไปได้อย่างดี	 จนนับได้ว่า

ประเทศไทย	เป็นศูนย์กลางการปฏิบัติพุทธธรรมที่ส�าคัญที่สุดแห่งหนึ่งในโลก	และ

ปจจุบันมีชาวต่างประเทศสนใจมาปฏิบัติพุทธธรรมในประเทศไทยมากขึ้นเรื่อยๆ

	 อนึ่ง	 แม้พระพุทธศาสนาจะเป็นรากฐานของสังคมไทยมาช้านาน	 แต่

การศึกษาทางสังคมเกี่ยวกับพฤติกรรมและความเชื่อท่ีเกิดข้ึนจริงใน	 หมู่ชาวพุทธ

ยงัไม่กว้างขวางนกั	พฤติกรรมและความเชือ่ทางศาสนาของ	ชาวพทุธมคีวามสมัพนัธ์

กับพฤติกรรมและความเชื่อทางเศรษฐกิจ	 การเมือง	 สังคม	 และวัฒนธรรม	 แต่

การศกึษาเรือ่งเหล่าน้ีกย็งัไม่ได้รบัความสนใจเท่าทีค่วร	ทัง้ๆ	ทีก่ารเข้าใจเรือ่งเหล่านี้

ให้ประโยชน์อย่างมากในการเข้าใจและพัฒนาสังคมไทย

	 ด้วยเหตุนี้จุฬาลงกรณ์มหาวิทยาลัยจึงได้จัดตั้งศูนย์พุทธศาสน์ศึกษา

ขึ้น	 เพื่อส่งเสริมการศึกษาค้นคว้าวิจัยและเผยแพร่องค์ความรู้เกี่ยวกับพระพุทธ

ศาสนาในเชงิวชิาการปจจุบัน	เป็นศนูย์กลางการระดมความคดิเพ่ือหาทางประยกุต์

พระพุทธศาสนามาแก้ปญหาของสังคมและของมวลมนุษย์ให้กว้างขวางและลึกซึ้ง

ทั้งในระดับชาติและระดับสากล
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