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ค�ำน�ำ
นายการุณ สกุลประดิษฐ์

เลขาธิการคณะกรรมการการศึกษาขั้นพื้นฐาน

ด้วย ปี 2559 เป็นปีมหามงคลเฉลิมพระเกียรตพิระบาทสมเดจ็พระเจ้าอยูหั่ว เนือ่งในโอกาส
ทรงครองราชย์ครบ 70 ปี และเฉลมิพระเกยีรตสิมเดจ็พระนางเจ้าฯ พระบรมราชนินีาถ ทรงเจรญิ
พระชนมพรรษา 7 รอบ 12 สงิหาคม 2559 ประกอบกบักระทรวงศกึษาธกิารมนีโยบายเรือ่งการพัฒนา            
การเรียนรู้วชิาประวตัศิาสตร์ โดยมคีวามมุ่งหมายในการพฒันาครูและนกัเรยีนให้เป็นนกัคดิใช้กระบวนการ
ทางปัญญาในการแสวงหาความรู ้ และมคีวามสามารถวิพากษ์อย่างเป็นเหตเุป็นผล สตัย์ซือ่ต่อข้อมลู
หลักฐานทางประวัติศาสตร์ ซ่ึงเป็นคุณสมบัติของพลเมืองที่ส�ำคัญมาก สมควรปลูกฝังให้เกิดขึ้น	
ในตัวผู้เรียนอย่างเป็นระบบ    

ส�ำนักงานคณะกรรมการการศกึษาขัน้พืน้ฐาน ได้วเิคราะห์สถานการณ์การสอนประวตัศิาสตร์
พบว่า นอกจากวิธีการทางประวัติศาสตร์อันเป็นกระบวนการส�ำคัญในการเรียนรู้แล้ว ด้านเนื้อหา	
สาระทีเ่ป็นข้อมลูส�ำคญัทีใ่ช้ประกอบการจัดการเรยีนรูใ้นปัจจบุนัยงัมค่ีอนข้างจ�ำกดั เนือ่งจากชดุความรู	้
ด้านประวัติศาสตร์มีการศึกษา สืบสอบ และวิพากษ์ จนสามารถลงข้อสรุปได้จ�ำนวนหนึ่งแล้วนั้น	
ในการจดัการศกึษายงัไม่ได้มกีารประมวลความรู้ดงักล่าว และผนวกน�ำเข้ามาสู่การจดัการศกึษาอย่าง
เป็นระบบ ซึง่กถ็อืเป็นอกีภารกจิส�ำคญัทีส่�ำนกังานคณะกรรมการการศกึษาขัน้พืน้ฐานต้องด�ำเนนิการ
ต่อไป  โดยท่ีผ่านมาได้มกีารศกึษาและจดัท�ำเป็นเอกสารส�ำหรบัใช้ส่งเสรมิการเรยีนรูโ้ดยใช้ข่าว เหตกุารณ์ 
และวันส�ำคัญเป็นสื่อ ประกอบด้วยเอกสารจ�ำนวน 2 เล่ม คือ “ลอยกระทง เรือพระราชพิธี 
วฒันธรรมน�ำ้ร่วมราก” และ “สาดน�ำ้สงกรานต์ วฒันธรรมร่วมรากเอเชยี” น�ำมาสูก่ารด�ำเนนิการ
บกุเบกิพรมแดนความรูด้้านประวตัศิาสตร์ทัง้เนือ้หาและกระบวนการศึกษา โดยใช้ประเดน็ทีเ่กีย่วกบั
เหตุการณ์ เทศกาล และวนัส�ำคญัต่างๆ มาใช้ในการสร้างความรู ้เพือ่ให้ครผูู้สอนมข้ีอมลูและสือ่ประกอบ
การจดัการเรียนรู ้ทีจ่ะไปใช้ในการจดักจิกรรมให้ผูเ้รยีนได้คดิและอภปิรายกนัได้อย่างลุม่ลกึและกว้างขวาง

นอกจากนี้ ในสถานการณ์โลกที่เปลี่ยนไปอย่างรวดเร็ว ทางการศึกษาก็ยังมีประเด็นใหม่ ๆ 
ทีต้่องมกีารศกึษาและเตรยีมการไว้ส�ำหรบัน�ำเข้าสูก่ารเรยีนรูใ้นชัน้เรียนด้วย เอกสารนีจ้งึได้ประมวล
ความรู้และประสบการณ์การศึกษาของผู้เชี่ยวชาญด้านประวัติศาสตร์ จากหลากหลายสาขามาเขียน
ในประเดน็เกีย่วกบัผูห้ญงิในมติต่ิางๆ ซึง่อาจกล่าวได้ว่าเป็นครัง้แรกทีเ่ริม่มกีารศกึษาเรือ่งเก่ียวกบัสตร ี
(Feminism) ในการศึกษาขั้นพื้นฐาน ตลอดจนเป็นก้าวย่างส�ำคัญของการศึกษาประชาธิปไตย 



พลังผู้หญิง	แม่	เมีย	และเทพสตรี:	ความจริง	และภาพแทน4	

(Democratic	 Study)	 ที่เปิดพื้นที่การศึกษาเกี่ยวกับผู้คนกลุ่มต่างๆ	 ให้มากขึ้น	 รวมทั้งขยายไปสู่
การศกึษาเกีย่วกบัผูห้ญงิในดนิแดนอืน่ๆ	ซึง่เป็นหวัใจส�าคญัอกีประการหนึง่ของการเป็นพลเมอืงของโลก	
(Global	Citizen)	 ได้แก่	 เรื่องบทบาทผู้หญิงมุสลิมมลายู	บทบาทของผู้หญิงในสังคมจีน	 เทวสตรี
ในอินเดีย	บทบาทของผู้หญิงในสังคมลาว		

นอกจากความรู้และข้อค้นพบต่างๆ	 แล้ว	 แบบอย่างของกระบวนการศึกษาที่อยู่เบื้องหลัง												
การท�างานของผู้เขียนแต่ละคนก็มีประเด็นน่าสนใจอย่างยิ่ง	 เช่น	 งานเขียนเรื่อง	 “นางนาค”ของ
สจิุตต์	วงษ์เทศ	ทีใ่ห้ความสนใจเกีย่วกบัประวตัศิาสตร์สังคม	การเชือ่มร้อยเอกสารและหลกัฐานต่างๆ	
ไม่ว่าจะเป็นภาษา	 วัฒนธรรม	ต�านาน	และวรรณคดี	 น�าเสนอเรื่องราวที่ชวนให้คิดและสืบค้นต่อได้
อย่างกว้างขวาง	ซึง่เป็นการศกึษาเชงิสหวทิยาการ	(Interdisciplinary)	การศกึษาประวตัศิาสตร์ผ่าน
การศกึษาเกีย่วกบัสิง่ของ	(History	of	Things)	ของขนษิฐา	คนัธะวชิยั	สถาบนัเอเชยีศกึษา	จฬุาลงกรณ์
มหาวิทยาลัย	 การศึกษาประวัติศาสตร์ผ่านงานโบราณคดี	 (Archaeology)	 ของรองศาสตราจารย์	
ดร.รศัมี	ชทูรงเดช	ภาควิชาโบราณคด	ีคณะโบราณคด	ีมหาวทิยาลยัศลิปากร		การศกึษาประวติัศาสตร์
ผ่านวรรณกรรมของ	ผูช่้วยศาสตราจารย์	ดร.อภลัิกษณ์	เกษมผลกลู	สาขาวชิาภาษาไทย	คณะศลิปศาสตร์	
มหาวทิยาลยัมหิดล	เป็นอาท	ิซึง่หากมกีารศกึษากระบวนการเรยีนรูท้างประวตัศิาสตร์เหล่านี	้อย่างลุม่ลกึ
ต่อไป	 ก็ย่อมได้แนวทางส�าหรับน�ามาปรับใช้ในการพัฒนาการเรียนการสอนด้านประวัติศาสตร์ของ
ส�านักงานคณะกรรมการการศึกษาขั้นพื้นฐานต่อไป

อย่างไรกต็าม	พรมแดนความรูด้้านประวตัศิาสตร์เหล่านีก้อ็าจยากต่อการท�าความเข้าใจอยูบ้่าง	
ด้วยเหตน้ีุค�าน�าบรรณาธกิารจงึมส่ีวนช่วยสร้างความเข้าใจให้กระจ่างชดัมากขึน้	ซึง่ผู้ช่วยศาสตราจารย์
พพิฒัน์		กระแจะจนัทร์		คณะศลิปศาสตร์	มหาวิทยาลยัธรรมศาสตร์	ได้อ่านบทความทัง้หมดและเขยีน
อธบิายความในหลกัคดิและข้อเรียนรูท้ีไ่ด้จากบทความแต่ละเรือ่ง	 ซึง่ในอนาคตจะมกีารศกึษาทีลุ่่มลึก
ต่อไปและเชื่อมโยงความรู้มาสู่การพัฒนาครูผู ้สอน	 ตลอดจนแสวงหาแนวทางการประยุกต์ใช้
เนือ้หาสาระและประสบการณ์จากการท�าหนังสือ	 “พลงัผูห้ญงิ แม่ เมีย และเทพสตร:ี ความจริง
และภาพแทน”	นี	้ไปสูก่ารประยกุต์ใช้ในการจัดการเรยีนการสอนเพือ่พฒันาคณุภาพผูเ้รยีนในระดบั
การศึกษาขั้นพื้นฐานต่อไป														

	ขอขอบคุณ	คณะผู้เขียน	ทุกท่านที่แบ่งปันความรู้ที่เกิดจากการศึกษา	การคิดและเชื่อมโยง
ความรู้ต่างๆ	ซึ่งจะเป็นต้นทุนทางปัญญาที่จะน�าไปสู่การจัดการเรียนการสอนได้	

ขอขอบคุณทุกคน	 ทุกองค์กร	 ที่มีส่วนร่วมในการด�าเนินการจนเอกสารนี้ส�าเร็จออกมาเป็น
รปูเล่ม	ทัง้ต่างมีส่วนร่วมให้มกีารศกึษา	วพิากษ์	และต้ังค�าถามเพือ่การเรยีนรู	้ซึง่จะเป็นข้อมลูทีม่คีณุค่า
ในการพัฒนาการจัดการเรียนรู้ประวัติศาสตร์ต่อไป

		 	 	 	
(นายการุณ		สกุลประดิษฐ์)

เลขาธิการคณะกรรมการการศึกษาขั้นพื้นฐาน

ในการพัฒนาการจัดการเรียนรู้ประวัติศาสตร์ต่อไป

(นายการุณ		สกุลประดิษฐ์)
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ค�ำน�ำบรรณาธิการไม่ใช่เพียงการเล่าความในใจและที่มาท่ีไปของการจัดท�ำหนังสือขึ้นมา
เท่าน้ัน แต่ยงัเป็นการสรุปภาพรวมของบทความต่างๆ ในหนงัสอืเล่มนีเ้พือ่ให้ผูอ่้าน อ่านได้เข้าใจง่ายขึน้ 
รวมถงึอธบิายความเชือ่มโยงของบทความต่างๆ เข้าด้วยกนั ดังนัน้ ก่อนทีจ่ะลงไปแหวกว่ายในสายธาร
ของความรู้ จึงอยากชักชวนให้อ่านค�ำน�ำกันเพื่อสร้างแผนที่ทางความคิดเสียก่อน

ในทีน้ี่ ขอเริม่ต้นเล่าถงึทีม่าของการจัดท�ำหนงัสือเล่มนีเ้สยีก่อน กล่าวคอื หนงัสือเล่มนีเ้ดิมที
ตัง้ใจจะท�ำให้ทนักบังานวนัแม่แห่งชาต ิ แต่ด้วยเหตผุลหลายประการ จึงท�ำให้การด�ำเนินงานล่าช้า	
กว่าที่ก�ำหนด แต่น่ันก็ไม่ใช่ปัญหาใหญ่มากนัก เพราะความต้ังใจแต่ด้ังเดิมของการจัดท�ำหนังสือ	
เล่มนีก้ค็อื การพัฒนาชดุความรูท้างด้านประวตัศิาสตร์ สงัคม และวฒันธรรม เพือ่ต่อยอดไปสูก่ารพฒันา
ความรู้ในวิชาสังคมศึกษาของส�ำนักงานคณะกรรมการการศึกษาขั้นพื้นฐานให้เกิดความทันสมัย	
ในอนาคต โดยเฉพาะในส่วนของประวตัศิาสตร์สงัคมและวฒันธรรม ทีแ่ทบไม่มพีืน้ทีใ่นวชิาสงัคมศกึษา
เท่าใดนัก

ความคิดแต่แรกเริ่มเม่ือจะท�ำหนังสือเร่ืองพลงัผูห้ญิง แม่ เมยี และเทพสตร:ี ความจรงิ 
และภาพแทน นัน้ เริม่ต้นมาจากการมองประเดน็เรือ่ง “แม่” แล้วขยายไปสูป่ระเดน็ทีก่ว้างขึน้คอื	
“ผูห้ญงิ” เพราะเมือ่กล่าวถงึวนัแม่แห่งชาตแิล้ว หน่วยงานราชการและประชาชนทัว่ไปมกันกึถึง “แม่” 
ใน 2 มิตหิลกัคอื แม่ทีห่มายถงึผูห้ญงิผูใ้ห้ก�ำเนดิ และแม่แห่งชาตทิีห่มายถงึสมเดจ็พระนางเจ้าสริกิติิ์ 
พระบรมราชินีนาถ

แต่แม่ไม่ได้มคีวามหมายตรงไปตรงมาเช่นนัน้เพยีงอย่างเดียว หากแต่ในเชงิของงานวชิาการ
ในปัจจุบัน ได้มีการถกเถียงและวิพากษ์วิจารณ์การนิยามความหมายและบทบาทของแม่และผู้หญิง
ในหลายมิต ิจนมสีาขาวชิาหนึง่ทีเ่รยีกกนัว่า “สตรศีกึษา” (Women’s Studies) นบัเป็นสาขาวชิาทีเ่ติบโต
มาในต่างประเทศไม่น้อยกว่า 50 ปีมาแล้ว และเติบโตในไทยเช่นกนั ซึง่การศกึษาในสาขานี ้ จะให้	
ความสนใจต่อผูห้ญงิในหลายแง่มมุ ทีส่�ำคญัคอืประวตัศิาสตร์ของผูห้ญงิ (Women’s history) ในมติต่ิางๆ 
ทั้งในเชิงสังคม การเมือง และวัฒนธรรม นอกจากนี้ยังมุ่งวิพากษ์ปัญหาที่ผู้ชายเป็นใหญ่ในสังคม	
จนท�ำให้ไม่มีพืน้ทีย่นืของผู้หญงิ บางกรณีเกดิการกดทบัและท�ำให้ผูห้ญงิด้อยค่า หรอืในสงัคมไทยเรา
เองก็จะเห็นได้ว่าผู้หญิงได้ถูกก�ำหนดบทบาทให้ต้องเป็นแม่ เป็นเมีย ตามความคาดหวังของสังคม 

ค�ำน�ำบรรณาธิการ
ผู้ช่วยศาสตราจารย์ พิพัฒน์ กระแจะจันทร์

ภาควิชาประวัติศาสตร์ ปรัชญา วรรณคดีอังกฤษ คณะศิลปศาสตร์
มหาวิทยาลัยธรรมศาสตร์
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หรอืต้องมีเรอืนร่าง ความสวย และกรยิาแบบใดนัน้ กเ็ป็นผลมาจากการก�ำหนดโดยอ�ำนาจของผู้ชาย 
ภายใต้ศาสตร์ของสตรศีกึษานีม้แีนวคดิส�ำคญัทีผ่ลกัดนัคอืแนวคดิสตรนียิม (Feminism) (เฟมนิสิต์) 
ซึง่เป็นกระบวนการเคล่ือนไหวทางการเมอืง สงัคม และความคดิ เพือ่น�ำไปสูก่ารสร้างความเท่าเทยีม
ระหว่างชายหญิงทั้งในมิติทางด้านเศรษฐกิจ การเมือง สังคม สิทธิต่างๆ รวมถึงการเข้าใจผู้หญิง	
ในระดับปัจเจกชน ทั้งนี้เพื่อน�ำไปสู่การบรรลุเป้าหมายดังกล่าวจึงท�ำให้มีการพัฒนาแนวคิดทฤษฎี
ขึ้นหลายระลอกด้วยกัน ซึ่งจะมีอธิบายในบทความในหนังสือเล่มนี้ด้วย

อนึง่ หนงัสอืเล่มนีไ้ม่ได้ต้องการให้เป็นหนงัสอืทีม่เีนือ้หาหนกัและอ่านยากจนเกนิไป เพราะ
ความต้ังใจในการวางแผนเพื่อจะท�ำหนังสือเล่มน้ี เน้นไปที่กลุ่มผู้อ่านที่เป็นครูและนักเรียนในระดับ
ช้ันมธัยมปลาย รวมถงึค�ำนงึถึงประชาชนทัว่ไปทีต้่องการเข้าถงึความรูท้ีผ่่านการย่อยมาระดับหนึง่แล้ว 
ดงันัน้ บทความต่างๆ จงึเป็นความรูใ้นระดบัทัว่ไป แต่กม็บ้ีางทีม่เีนือ้หาในระดบักลางและเชงิลกึ ทัง้นี้
เพือ่น�ำไปสูก่ารต่อยอดทางปัญญาต่อไปในอนาคต รวมถงึอาจพฒันาเป็นกจิกรรมทางการศกึษา และ
คู่มือในการมองปรากฏการณ์ทางสังคมได้ อย่างไรเสีย บทความทั้ง 19 เรื่องนี้ในอนาคตก็คงจะต้อง
มีการย่อยและถอดความรู้เพ่ือให้เหมาะกับครูและนักเรียนต่อไป ท้ังนี้เพื่อน�ำไปสู่การยกระดับและ
พัฒนาวิชาสังคมศึกษา ซึ่งเป็นความตั้งใจของการท�ำหนังสือเล่มนี้ส่วนหนึ่ง

เหตุผลข้างต้น ท�ำให้หนังสือเล่มนี้ตั้งชื่อว่าพลังผู้หญิง เพื่อสื่อให้เห็นว่าผู้หญิงคือกลุ่มคนที่
เป็นพลังส�ำคัญในการขับเคล่ือนทางการเมือง สังคม และวัฒนธรรมมาต้ังแต่อดีตจนถึงปัจจุบัน	
ผ่านบทบาทที่คนมักจะนึกกันถึงอยู่เสมอคือ “แม่” และ “เมีย” ซึ่งบทความต่างๆ ในหนังสือเล่มนี้
จะชี้ให้เห็นแม่และเมียท่ีหลากหลายมิติ นับตั้งแต่สังคมสมัยโบราณท่ีบูชาผู้หญิงแทบทุกสังคมไม่ว่า
จะเป็นอินเดีย จีน ไทย และเพื่อนบ้านที่ผู้หญิงเคยเป็นใหญ่มาก่อน ด้วยเหตุนี้เอง หนังสือเล่มนี	้
จึงมีชื่อเรื่องที่ใช้ค�ำว่า “เทพสตรี” เพื่อชี้ให้เห็นร่องรอยของการบูชาผู้หญิงนั่นเอง

ต่อมาเม่ือสังคมชายเป็นใหญ่ได้พฒันาขึน้ท�ำให้บทบาทหน้าทีถ่กูก�ำหนดใหม่ขึน้ทัง้ในอนิเดีย 
จนี ไทย และเพือ่นบ้าน รวมถงึทัว่โลก ท�ำให้ผูช้ายได้สถาปนาตนเองเป็นใหญ่และกดทบัท�ำให้ผูห้ญงิ
มีบทบาทและสถานภาพด้อยลงไป แต่แล้วในห้วงเวลาไม่กี่สิบปีมานี้เองที่ได้เกิดความตื่นตัวของ
แนวคิดสตรีนิยมที่ค่อยๆ เผยให้เห็นถึงปัญหาของสังคมชายเป็นใหญ่ ท�ำให้เกิดการเรียกร้อง	
ความเสมอภาคให้กบัผูห้ญงิมากขึ้น และยงัตั้งค�ำถามด้วยวา่บทบาทของชายหญงินั้นไม่ใช่เป็นสิง่ที่	
ถกูก�ำหนดมาตามธรรมชาต ิหากแต่เป็นสิง่ทีเ่กดิจากกระบวนการสร้าง (construction) คอืผ่านบรบิท
ทางสังคม การเมือง และวัฒนธรรมที่มีมาอย่างยาวนาน ซึ่งได้ค่อยๆ ก�ำหนดให้ผู้หญิงต้องอย่างนั้น
ท�ำอย่างนี ้ไม่ว่าจะเป็นต้องเป็นแม่ทีด่ ีเป็นเมียทีภ่กัดต่ีอผวั เป็นต้น ดงันัน้ ความจรงิ (truth) ต่อผูห้ญงิ
ที่เห็นที่รับรู้กันนั้นถ้าพูดให้ถึงท่ีสุดจึงเป็นเพียงภาพแทน (representation) เท่านั้นคือไม่ได้เป็น	
ความจรงิทีต่ายตวัแต่อย่างใด ผูห้ญิงจึงควรมีสทิธทิีจ่ะก�ำหนดบทบาทของตวัของเขาเอง โดยไม่องิอยู่
กับระบบการก�ำหนดจากคูต่รงข้ามทีเ่ป็นผูช้าย และกไ็ม่ควรถกูก�ำหนดจากเพศทีไ่ม่ใช่ผูช้ายด้วยเช่นกนั 

ส�ำหรบั บทความทัง้ 19 เรือ่งในหนงัสอืเล่มนีส้ามารถแบ่งเนือ้หาออกได้เป็น 5 ส่วนหลกั ดงันี้
ส่วนแรกเป็นเรือ่งราวเกีย่วกบัผูห้ญงิในสงัคมสมยัโบราณ ได้แก่บทความของสจุติต์ วงษ์เทศ, 

ศิริพจน์ เหล่ามานะเจริญ, รัศมี ชูทรงเดช, และ อภิลักษณ์ เกษมผลกูล ถึงแม้ว่าเนื้อหาของบทความ
จะว่าด้วยผูห้ญงิในสมยัโบราณ แต่กจ็ะพบว่าวฒันธรรมและความเชือ่หลายๆ อย่างยงัคงสบืวฒันธรรม
ตกทอดมาจนถงึปัจจบุนั เพยีงแต่คนโดยทัว่ไปยงัขาดความเข้าใจต่อรากทางวฒันธรรมและทีม่าทีไ่ป
จึงอาจไม่ได้สังเกตอย่างถี่ถ้วนนัก
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ส่วนที่สองเป็นผู ้หญิงในไทยและเพ่ือนในบ้านในสังคมร่วมสมัย ได้แก่บทความของ	
วศิน ปัญญาวุธตระกูล, ฉวีวรรณ ประจวบเหมาะ, อาชญาสิทธิ์ ศรีสุวรรณ, และ ขนิษฐา คันธะวิชัย 

ส่วนทีส่ามเป็นเรือ่งราวของผูห้ญงิในสงัคมอนิเดีย และผูห้ญงิในมติศิาสนาพราหมณ์และพทุธ 
ได้แก่บทความของคมกฤช อุย่เต็กเค่ง, ชานป์วชิช์ ทดัแก้ว, สมพรนชุ ตนัศรสุีข, มนตรี สริะโรจนานนัท์, 
และ กิตติพงศ์ บุญเกิด,

ส่วนทีส่ี่เป็นเรือ่งราวของผูห้ญิงในสงัคมจีน และผูห้ญงิในมติศิาสนาของจนี ได้แก่บทความของ
สุรสิทธิ์ อมรวณิชศักดิ์, ศิริวรรณ วรชัยยุทธ, และ ทวิรัฐ  สองเมือง

	อนึ่ง การจะเข้าใจเรื่องผู้หญิงในสังคมไทยได้นั้นจ�ำเป็นอย่างยิ่งที่จะต้องมองอย่างรอบด้าน
และข้ามภมิูภาค ดงันัน้ หนงัสอืเล่มนีจ้งึได้น�ำเสนอผูห้ญงิในสงัคมอนิเดยีและจนีเป็นเนือ้หาหลกัด้วย 
เพราะการจะเข้าใจสังคมไทยได้นั้นจ�ำเป็นที่จะต้องเข้าใจอารยธรรมใหญ่คืออินเดีย และจีน ซึ่งส่ง
อิทธิพลให้กับสังคมไทยอย่างมาก โดยเนื้อหาที่เกี่ยวกับผู้หญิงทั้งอินเดียและจีนนั้นมีทั้งในแง่มิต	ิ
ทางสังคม วัฒนธรรม และศาสนา ควบคู่กัน 

ส่วนทีห้่าเป็นส่วนสดุท้ายเน้นแนวคดิทฤษฎเีกีย่วกบัผู้หญงิ ได้แก่บทความของชเนตต ีทนินาม, 
ภัทรัตน์ พันธุ์ประสิทธิ์, และ คงกฤช ไตรยวงค์ 

	ในที่นี้ เพื่อให้ผู้อ่านเข้าใจบทความต่างๆ ได้ง่ายขึ้น จะขอสรุปเนื้อหาของบทความทั้ง 19 
เรื่อง พร้อมแทรกความเห็นลงไปด้วย ดังนี้ 

ส่วนแรกเรื่องผู้หญิงในสังคมสมัยโบราณ 
ขอเร่ิมจากบทความของสุจิตต์ วงษ์เทศ ผู้ที่ถือได้ว่าเป็นปราชญ์ด้านประวัติศาสตร์และ

วัฒนธรรม ได้ให้เกียรติเขียนบทความเรื่อง นางนาค วิธีการศึกษาได้ใช้ข้อมูลทั้งจากหลักฐานทาง
โบราณคด ีประวตัศิาสตร์ ต�ำนาน และดนตร ีจนอาจกล่าวได้ว่าเป็นการศกึษาอย่างเป็นสหวทิยาการ 
(Interdisciplinary) ส�ำหรับเนื้อหาหลักอธิบายว่า ในสมัยโบราณอย่างน้อยเมื่อ 3,000 ปี มาแล้ว 
สังคมในเอเชียตะวันออกเฉียงใต้ (อุษาคเนย์) นับถือผู้หญิงเป็นใหญ่ ค�ำว่า “แม่” แต่เดิมจึงหมายถึง 
“เป็นใหญ่” ดังเห็นได้จากชื่อเรียกสิ่งที่มีความส�ำคัญเช่น แม่น�้ำ แม่ทัพ ฯ นอกจากนี้ที่ส�ำคัญร่องรอย
การนบัถอืผูห้ญงิปรากฏอยูใ่นความเชือ่เรือ่งนางนาค มหีลกัฐานทัง้ในกมัพชูาและไทย ในต�ำนานของ
กัมพูชา นางนาคคือปฐมสตรีผู้ให้ก�ำเนิดแผ่นดินและชีวิต ส่วนในไทยปรากฏเรื่องราวคล้ายๆ กันนี้
ในกฏมณเฑยีรบาล แต่ไม่ได้เรยีกว่านางนาค หากเป็น “แม่หยวัเมอืง” อาจเรยีกได้ว่าเป็น “นางนาค
อยุธยา” ทั้งกษัตริย์ของกัมพูชาและอยุธยาต่างต้องมีพิธีเสพสังวาสเชิงสัญลักษณ์กับผู้หญิงที่เป็น	
นางนาคและแม่หยัวเมอืง ทัง้นีก้เ็พือ่ความอดุมสมบูรณ์ในพชืพนัธุธ์ญัญาหารของราชอาณาจกัร จดุเด่น
ประการหน่ึงของข้อเขยีนของสจุติต์ คอืการเชือ่มโยงความรูส้าขาอืน่ๆ มาร่วมในการวเิคราะห์ ตวัอย่างเช่น
ในบทความนีไ้ด้มกีารชีใ้ห้เหน็ร่องรอยของการนบัถอืนางนาคครัง้อยธุยาทีป่รากฏอยูใ่นเพลงนางนาค 
ซึ่งเป็นเพลงส�ำคัญในการท�ำขวัญแต่งงาน ท�ำขวัญนาค เป็นต้น ซึ่งสะท้อนถึงการนับถือผู้หญิงที่อยู่
ในรูปของงู อันเป็นสัญลักษณ์ของดินและน�้ำ  เพลงนางนาคจึงได้เล่นคู่กับเพลงพระทอง ซึ่งเป็น
สัญลักษณ์ของผู้ชายและท้องฟ้า การท่ีดิน น�้ำ  และฟ้า มาสมสู่กันผ่านเพลงนั้นคือสัญลักษณ์ของ	
การก�ำเนิดสรรพชีวิตน่ันเอง ในช่วงท้ายของบทความสุจิตต์ได้เชื่อมโยงให้เห็นว่าเมื่อชนพื้นเมือง	
ในภูมิภาคอุษาคเนย์รับศาสนาพุทธและพราหมณ์จากอินเดียมา ก็ได้ผนวกความเชื่อด้ังเดิมนี	้
ดังปรากฏอยู่ทั้งในต�ำนาน พิธีกรรม และสถาปัตยกรรม จนท�ำให้ของต่างถิ่นประสานกลมกลืนไปกับ
ของท้องถิ่น
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บทความถดัมาเร่ือง ผผีูห้ญงิ: รฐั กบัการจดัการความเชือ่ ร่องรอยของศาสนาผ ีร่องรอย
อ�ำนาจของผูห้ญงิ โดย ศริพิจน์ เหล่ามานะเจรญิ คอลัมนสิต์และนกัวชิาการอสิระผูมี้ผลงานทางด้าน
ประวัติศาสตร์มากมาย วิธีการศึกษาใช้แนวทางหลักคือมานุษยวิทยา โดยอธิบายผ่านมิติทาง
ประวัติศาสตร์ โดยมีหลักคิดในการเขียนบทความอยู่ 2 ประการหลักคือ ประการแรก แม้ว่าเมื่อคน	
ในเอเชียตะวันออกเฉียงใต้ (อุษาคเนย์) จะนับถือศาสนาจากอินเดียแล้ว ศาสนาพื้นเมืองคือผีก็ยัง	
คงมีอิทธิพลทั้งในศาสนสถานและวิถีชีวิตของผู้คน ประการที่สอง การรับศาสนาจากอินเดียท�ำให้	
คนพื้นเมืองต้องจัดระบบความสัมพันธ์เชิงอ�ำนาจระหว่างผีกับศาสนาจากอินเดีย ผีถูกลดสถานะลง
ไปต�ำ่กว่าพระพทุธเจ้าและเทพเจ้า ประการสดุท้าย ผูห้ญงิเป็นเจ้าของศาสนาผมีาแต่ดัง้เดมิ ดงัเหน็ได้จาก
ในพิธีบวชนาค ซึง่ไม่มใีนอินเดียแต่มีเฉพาะในอุษาคเนย์เท่านัน้ นาคคอืลกูของนางนาคซึง่เป็นตวัแทน
ของศาสนาผ ีเมือ่นาคบวชกก็ลายเป็นพระ  ความสมัพนัธ์เช่นนีส้ะท้อนว่าศาสนาพทุธมอีทิธิพลเหนอื
อ�ำนาจผ ีดงัน้ัน อาจสรปุอย่างรวบรดัได้ว่าศาสนาจากอนิเดยีมส่ีวนส�ำคญัทีท่�ำให้เกดิสงัคมทีผู่ช้ายเป็นใหญ่
ขึ้นมา และผลักให้ศาสนาผีเป็นศาสนาประจ�ำผู้หญิง 

ทัง้บทความของสจุติต์ วงษ์เทศ และศริพิจน์ เหล่ามานะเจรญิ ต่างให้ความส�ำคญักบัต�ำนาน
เรื่องนางนาค และพยายามเชื่อมโยงเข้ากับหลักฐานทางโบราณคดี ดังนั้น เพื่อให้ภาพของผู้หญิง
ตั้งแต่สมัยโบราณเกิดความแจ่มชัดขึ้น บทความเรื่อง “ผู้หญิง” จากหลักฐานทางโบราณคดี โดย 
รศ.ดร.รศัม ีชทูรงเดช ภาควชิาโบราณคด ีคณะโบราณคด ีมหาวทิยาลยัศลิปากร จงึน่าจะช่วยท�ำให้
แนวคิดข้างต้นกระจ่างชดัขึน้ วธิกีารศกึษาเป็นการตคีวามเรือ่งผูห้ญงิหลกัฐานทางตรงเช่น โครงกระดกู 
และหลักฐานทางอ้อมเช่นวัตถุบางชนิดท่ีเก่ียวข้องกับผู้หญิง ตั้งแต่สมัยก่อนประวัติศาสตร์จนถึง	
สมยัประวตัศิาสตร์ แนวคดิหลักทีใ่ช้ในการศกึษาคอื “โบราณคดเีพศภาวะ” (Gender in Archaeology) 
โดยเน้นการมองบทบาทความสมัพนัธ์เชิงอ�ำนาจของหญงิ-ชาย การแบ่งงานกนัท�ำ โครงสร้างทางสังคม 
สุขภาพ สัญลักษณ์ของเพศ เป็นต้น ในสมัยก่อนประวัติศาสตร์ ผู้หญิงเปรียบเสมือนกับสัญลักษณ์
ของความอุดมสมบูรณ์ เพราะสามารถเป็นผู้ให้ก�ำเนิดชีวิตคนได้ เป็นไปได้สูงว่าในสมัยโบราณ	
มกีารนบัถอืผูห้ญงิเป็นใหญ่ ดงัเหน็ได้จากการค้นพบโครงกระดกูผูห้ญงิชราทีม่ลีกูปัดจ�ำนวนมากเป็น
พิเศษ ซึ่งสะท้อนว่าผู้หญิงผู้มีน้ีมีสถานภาพทางสังคมสูง เช่นอาจเป็นผู้น�ำหรือเป็นหมอผี เป็นต้น 
ความเชื่อเช่นนี้สืบต่อมาถึงสมัยประวัติศาสตร์ ดังเห็นได้จากการท�ำประติมากรรมรูปสตรีอุ้มเด็ก	
ในสมัยทวารวดี ส่วนในแง่ของอาชพีพบว่าผูห้ญงิต้ังแต่สมยัก่อนประวตัศิาสตร์ถงึประวตัศิาสตร์มกัท�ำ
อาชีพปั้นภาชนะดินเผาและทอผ้า เพราะเป็นอาชีพที่ต้องอยู่กับครัวเรือน นอกจากนี้จะพบว่า	
เมื่อเข้ามีการรับวัฒนธรรมมาจากอินเดีย ในราชส�ำนักได้วางบทบาทให้ผู้หญิงเป็นทั้งช่างฟ้อนและ
นักดนตรีด้วย อาจกล่าวได้ว่าศาสนาจากอินเดียนี้เองที่ท�ำให้ผู้ชายเป็นใหญ่เหนือผู้หญิง

ความเชื่อเรื่องผีผู้หญิงยังพบได้ในสังคมไทยปัจจุบันและเป็นร่องรอยที่บ่งบอกว่าผีผู้หญิง	
มีอ�ำนาจต่อการควบคุมโชคชะตาชีวิตอยู่ บทความเรื่อง แม่ที่ “มองไม่เห็น” แต่ชี้เป็นชี้ตาย: ชีวิต
ความเป็นอยู่ของ “แม่ซือ้” กบัวธิคีดิของคนไทย โดย ผศ.ดร.อภลิกัษณ์ เกษมผลกลู จากสาขา
วิชาภาษาไทย คณะศิลปศาสตร์ มหาวิทยาลัยมหิดล ใช้วิธีการศึกษาใช้แนวทางการศึกษา	
ด้านวรรณกรรม และการวิเคราะห์หาความหมายทางวัฒนธรรม อาจกล่าวได้ว่า คนรุ่นใหม่คงรู้จัก 
“แม่ซื้อ” กันน้อยเต็มทีแล้ว ท้ังๆ ท่ีเป็นความเชื่อท่ีปรากฏทุกภูมิภาคของไทย แม่ซื้อถูกนิยาม	
ว่าเป็นผีหรือเทวดาท่ีเป็นผู้ดูแลรักษาทารก และยังมีต�ำนานบางท้องที่เล่าว่าแม่ซื้อเป็นเทพธิดา	
ที่พระอิศวรส่งลงมา ถ้าใช้แนวเทียบเคียงจากบทความของศิริพจน์ เหล่ามานะเจริญ จะเห็นได้ว่า
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แท้จรงิแล้ว แม่ซือ้กค็อืผี ต่อเมือ่มกีารนบัถอืศาสนาจากอนิเดียแล้วจึงได้ยกระดับผใีห้กลายเป็นเทวดา
นัน่เอง อย่างไรกด็ ี สาเหตทุีค่นโบราณนบัถอืแม่ซือ้กนักเ็พือ่ไม่ให้เดก็เจบ็ป่วยหรอืตาย เพราะกลวัว่า	
ผีอื่นจะมาเอาชีวิตไป ดังน้ัน ความเชื่อเรื่องแม่ซื้อจึงสะท้อนถึงวิธีคิดที่คนโบราณใช้ผีมา “บริหาร	
ความเสีย่ง” ของชวีติ ในขณะเดยีวกนักส็ะท้อนรากความคดิว่าในเมือ่ผูห้ญงิคอืผูใ้ห้ก�ำเนดิกย่็อมเป็น
เจ้าชีวิตถึงจะกลายเป็นผีแล้วก็ตาม แต่น่ีก็คือพลังของผู้หญิงที่แฝงอยู่ในระบบความเชื่อของศาสนา
ดั้งเดิม

ส่วนที่สองเป็นเรื่องผู้หญิงในไทยและเพื่อนในบ้านในสังคมร่วมสมัย 
เริ่มจากบทความเรื่อง “แม่” คือ แม่ การแสดงบทบาทผู้หญิงที่เหนือสถานภาพผู้หญิง

ในสังคมลาว ของ ผศ.ดร.วศิน ปัญญาวุธตระกูล ภาควิชาประวัติศาสตร์ คณะสังคมศาสตร์ 
มหาวิทยาลัยนเรศวร วิธีการศึกษาใช้วิธีการทางประวัติศาสตร์เป็นหลักโดยเน้นการมองพัฒนา	
การของแม่ในสังคมลาวแบ่งออกเป็น 2 ช่วงสมัยคือ สมัยรัฐจารีต และสมัยสังคมนิยม ส�ำหรับในสมัย
จารีต มีร่องรอยชัดว่าผู้หญิงคือพลังท่ีศักดิ์สิทธิ์ มีตัวอย่างหนึ่งที่น่าสนใจคือต�ำนานของ “สาวสี”	
หญงิสาวท้องท่ียอมสละชวีติตวัเองลงไปก้นหลุมเสาหลกัเมอืงและกลายเป็น “ผเีมอืง” ปกป้องรกัษาเมอืง 
ตดัมาทีส่มัยสงัคมนยิม ผูห้ญงิกลายเป็นพลงัขบัเคลือ่นทางการเมอืงทีส่�ำคญัดงัเหน็ได้จากการก่อตัง้ 
“สหพนัธ์แม่หญงิลาว” โดยได้มกีารยกสถานะผูห้ญงิให้เสมอกบัผูช้าย เพราะถอืว่าเป็นพลเมอืงของชาติ 
ท�ำให้ผู้หญิงลาวมีบทบาทสูงต่อกระบวนการสร้างชาติ แต่ถ้าแม่ต้องเลือกระหว่าง “ลูก” กับ “ชาติ” 
ชาติถือเป็นสิ่งที่มีความส�ำคัญกว่า ดังเห็นได้จากกรณีของนางทองวิน พมวิหาน ที่ต้องสูญเสียลูกไป 
เพือ่ปฏิบตัภิารกจิของชาต ิอย่างไรกด็ ีใช่ว่าผูห้ญงิจะมสีถานภาพเสมอผูช้ายอย่างแท้จรงิ เพราะในช่วง
สมัยสังคมนิยมนี้ ผู้หญิงก็ยังถูกคาดหวังให้เป็น “แม่ที่ดี” หรือ “เมียที่ดี” ซึ่งนั่นก็หมายความว่า
สุดท้ายแล้วผู้หญิงก็ยังถูกคาดหวังหน้าท่ีทางสังคมและวัฒนธรมจากสังคมผู้ชายเป็นใหญ่เช่นเดิม 
กระนั้นก็มีบางช่วงบางตอนในประวัติศาสตร์ของลาวที่ผู้หญิงได้รับการยกย่องในฐานะของผู้น�ำ
ครอบครัวอย่างแท้จรงิ แต่กเ็ป็นเพราะผูช้ายได้ตายในสนามรบในยคุสมยัแห่งความขดัแย้งทางความคดิ
ทางการเมืองน่ันเอง อาจกล่าวได้ว่าบทบาทของผู้หญิงในสังคมสมัยใหม่นั้น รัฐคือผู้ที่มีส่วนส�ำคัญ	
ในการก�ำหนดบทบาทของผู้หญิงเพื่อให้รองรับต่ออุดมการณ์ของชาติ 

แท้จรงิแล้วประเทศไทยมคีวามหลากหลายของกลุม่คนและวฒันธรรม หากประวตัศิาสตร์ไทย
ยงัไม่ได้ให้ความสนใจต่อมติดิงักล่าว ยิง่เมือ่กล่าวถงึสงัคมทีเ่ลก็ลงไปคอืผู้หญงิในสงัคมมลายดู้วยแล้ว
กแ็ทบเรยีกได้ว่าไม่มพีืน้ทีใ่ห้กบัประเด็นดงักล่าวเลย ซึง่ส่งผลท�ำให้คนในสังคมขาดความเข้าใจต่อปัญหา
ที่เกิดขึ้นในภาคใต้ไปด้วย ด้วยเหตุนี้ จึงได้เชิญให้ ผศ.ดร.ฉวีวรรณ ประจวบเหมาะ อดีตอาจารย์
ประจ�ำคณะสังคมวิทยาและมานุษยวิทยา มหาวิทยาลัยธรรมศาสตร์ ผู้เชี่ยวชาญด้านมานุษยวิทยา 
เขยีนบทความเรือ่งบทบาทผูห้ญงิมสุลมิมลาย:ู ในมมุมองทางประวตัศิาสตร์สงัคมและวฒันธรรม
ของสามจังหวัดชายแดนภาคใต้ วิธีการศึกษาหลักใช้แนวทางด้านมานุษยวิทยาประวัติศาสตร	์
โดยมองพัฒนาของหน่วยความสัมพันธ์ตั้งแต่ระดับครอบครัวไปสู่พื้นท่ีสาธารณะ และขยายไปสู	่
ปฏสิมัพนัธ์ระหว่างกลุ่มชาติพันธุ์ผ่านมิติประวัติศาสตร์ ในแง่ของช่วงเวลา บทความได้แบ่งเนื้อหา
ออกเป็น 2 ช่วงหลักคอื บทบาทของผูห้ญงิมสุลิมมลายใูนสงัคมโบราณ และบทบาทของผูห้ญงิมสุลมิมลายู
ในสงัคมสมยัใหม่ ส�ำหรบัในสมยัโบราณพบว่าผูห้ญงิในแหลมมลายเูช่นรฐัปตาน ี(ปาตาน ี/ ปัตตาน)ี 
ผู้หญิงมีบทบาทส�ำคัญมากทางด้านการค้าในท้องถิ่น และยังมีอ�ำนาจในการปกครองอีกด้วย ดังเช่น 
ผู้หญิงได้เป็นกษัตริย์หรือ “รายา” เรื่องนี้นับเป็นเรื่องท่ีน่าสนใจเพราะศาสนาอิสลามถือว่าผู้ชาย	



พลังผู้หญิง แม่ เมีย และเทพสตรี: ความจริง และภาพแทน12 

เป็นใหญ่ ดังนั้น สาเหตุที่ผู้หญิงมีบทบาททางการเมืองได้นั้นจึงน่าจะสัมพันธ์กับวัฒนธรรมดั้งเดิม
ของคนในภูมิภาคน้ี และเม่ือเชื่อมโยงกับข้อมูลทางด้านมานุษยวิทยาของสังคมมลายูด้วยแล้ว	
จะเห็นได้ว่าผู้ชายต้องออกเรือและท�ำการค้าภายนอก ท�ำให้พื้นท่ีระดับครัวเรือนกลายเป็นพื้นที	่
ของผูห้ญงิ ดงันัน้ ในอดตีอาจกล่าวได้ว่าผูห้ญงิในภมูภิาคนีค้อืผูท้ีค่วบคมุเรือ่งบนแผ่นดนิและการค้า 
(ซึ่งข้อสังเกตข้างต้นสัมพันธ์กับบทความของศิริพจน์ เหล่ามานะเจริญ ที่มองว่าชุมชนเมืองท่านั้น	
มีผู้น�ำเป็นผู้หญิงดังเช่นเรื่องของนางนาคกับโกณฑิณยะ) ส�ำหรับผู้หญิงมุสลิมมลายูในรัฐสมัยใหม ่
กล่าวได้ว่าอาชพีเป็นตวัก�ำหนดบทบาทของผูห้ญงิ ตวัอย่างเช่นในสังคมประมง ผูห้ญิงเป็นแม่ค้าและ
ผูค้วบคมุเศรษฐกจิภายในบ้าน แต่ไม่มีบทบาททางการเมอืงในชมุชน ในขณะทีก่ารท�ำอาชพีสวนยาง
พบว่าบทบาทของผู้ชายกับผู้หญิงจะเสมอกัน อย่างไรก็ดี ในบางครอบครัวพบว่าประเพณีมลายู	
มอีทิธพิลต่อบทบาททางสงัคมของผูช้ายผูห้ญงิมากกว่าหลักของศาสนาอสิลาม ท�ำให้ผูห้ญิงมอีทิธพิล
ต่อการตัดสินใจเรื่องภายในครัวเรือน ยิ่งโดยเฉพาะเมื่อสังคมเปิดเข้าสู่สังคมสมัยใหม่ท�ำให้ผู้หญิง	
ได้ค่อยๆ ก้าวเข้ามามีบทบาททางการเมืองและพ้ืนที่สาธารณะมากยิ่งขึ้น ไม่ได้มีบทบาทเฉพาะ	
ในระดบัครอบครวัอกี บทบาทของผูห้ญงิทางการเมืองยิง่ชดัเจนมากขึน้อกีเมือ่เกดิปัญหาความรนุแรง
ในภาคใต้ เพราะท�ำให้ผู้หญิงหลายคนต้องสูญเสียสามีไป ผู้หญิงจึงต้องแสดงบทบาทหรือพลัง	
ทั้งในพื้นที่ระดับครอบครัวและพื้นที่สาธารณะไปพร้อมกัน

มาสูเ่รือ่งท่ีดมูสีสีนัของสาวทนัสมยักนับ้างในบทความเรือ่ง สาวน�ำ้เคม็: กลิน่อายความเป็น
สาวสมยัใหม่ก่อนเปลีย่นแปลงการปกครอง พทุธศกัราช 2475 โดย อาชญาสิทธิ์ ศรีสุวรรณ ซึ่ง
ถงึแม้ว่าจะเป็นนกัศกึษาปรญิญาโทภาควชิาประวตัศิาสตร์ ปรชัญา วรรณคดอีงักฤษ คณะศลิปศาสตร์ 
มหาวทิยาลยัธรรมศาสตร์ แต่ในแวดวงวรรณกรรมย่อมรูจั้กอาชญาสทิธิด์ใีนฐานะของกวแีละนกัเขยีน
มีชื่อ ท�ำให้ภาษาในการเขียนติดส�ำนวนแบบวรรณกรรมชวนให้น่าอ่าน วิธีการศึกษาในบทความนี้	
ใช้วิธีการทางด้านประวัติศาสตร์เป็นหลัก แนวคิดหลักของบทความคือการมองว่าภาษาคือกุญแจ	
ดอกส�ำคัญในการไขไปสู่การได้รับความรู้และประสบการณ์และการเปลี่ยนแปลงโลกทัศน์ขยับไปสู่
ความทนัสมัยแบบตะวนัตก อกีทัง้ยังได้กลายเป็นค่านยิมในการยกสถานภาพทางสงัคมให้สงูมากขึน้
อกีด้วย บทความเร่ิมจากการก�ำหนดนยิามว่า “สาวน�ำ้เคม็” คอืใคร โดยค�ำว่า “พวกน�ำ้เคม็” เป็นค�ำเก่า
ทีห่มายถงึกลุม่คนทีไ่ด้ข้ามน�ำ้ข้ามทะเลไปศกึษาต่อยงัต่างประเทศ ดงันัน้ ค�ำว่า “สาวน�ำ้เคม็” ในทีน่ี้
จึงหมายถึงผู้หญิงที่ได้มีโอกาสไปเรียนต่อยังต่างประเทศในช่วงสมัยก่อน 2475 การเปิดรับค่านิยม
และอทิธพิลทางความคดิจากตะวนัตกโดยเฉพาะองักฤษ ท�ำให้ชนชัน้น�ำสยามนบัแต่สมยัรชักาลที ่5 
ส่งเสริมให้ผู้หญิงได้มีโอกาสได้รับการศึกษาเทียบชั้นกับชาวตะวันตกด้วยการส่งลูกหลานไปเรียน	
ยังต่างประเทศ รวมถึงการก่อตั้งโรงเรียนสตรีให้กับผู้หญิงไทย ปรากฏการณ์เช่นนี้สะท้อนว่าสถานะ
ของผู้หญิงนั้นได้เริ่มมีความเท่าเทียมกับผู้ชาย ดังนั้นคงไม่เกินเลยไปนักที่จะกล่าวว่าความรู้	
คือสิ่งที่ช่วยเปลี่ยนแปลงสถานะทางสังคมของผู้หญิงในรัฐสมัยใหม่ อย่างไรก็ตาม ลึกๆ แล้วการส่ง
ผู้หญิงไปเรียนไม่ว่าจะต่างประเทศหรือโรงเรียนในสยามก็เพื่อเตรียมตัวส�ำหรับการเป็นแม่บ้าน	
แม่เรือนและเป็นหน้าตาทางสังคมให้กับสามี จนกระทั่งหลังการเปลี่ยนแปลงการปกครอง 2475	
ต่างหากที่การส่งเสริมให้ผู้หญิงเรียนยังต่างประเทศ เพราะถือเป็นสิทธิอย่างหนึ่งของความเป็น
พลเมืองของผู้หญิงในระบอบประชาธิปไตยจึงได้รับการส่งเสริมอย่างจริงจังจากรัฐบาล

สงัคมสมยัใหม่มาพร้อมกบัความเปลีย่นแปลงทีม่ต่ีอผูห้ญงิหลายเรือ่งด้วยกนั บทความเรือ่ง
ผ้าอนามยั ยาคมุก�ำเนดิ ยานยนต์ นวัตกรรมเปลีย่นบทบาททางสงัคมของผูห้ญงิ โดย ขนษิฐา 
คนัธะวชิยั สถาบนัเอเชยีศกึษา จฬุาลงกรณ์มหาวิทยาลยั วธีิการศึกษาเป็นการศกึษาภายใต้มมุมอง
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แบบประวัติศาสตร์ของสิ่งของ (History of things) คือการพิจารณาจากส่ิงเล็กๆ แล้วขยายเป็น	
ภาพกว้างเพือ่ให้เข้าใจสงัคมมากขึน้ โดยมกีรอบคดิหลกัคือวฒันธรรมศกึษา (Cultural studies) คอื
การเข้าใจความหมายระดับลึกของวฒันธรรมว่ามอี�ำนาจใดทีแ่ฝงเร้นอยูบ้่าง บทความนีไ้ด้ชีใ้ห้เหน็ว่า 
“นวัตกรรม” หรือสิ่งประดิษฐ์บางอย่างในสังคมได้สร้าง “โอกาส” ให้กับผู้หญิง และสามารถข้าม	
ข้อจ�ำกัดทางกายภาพไปได้ ผ้าอนามัยสมัยใหม่ท�ำให้ผู้หญิงไม่ต้องพะวงกับการเดินทางไปที่ใดอีก 
เพราะไม่ต้องเปล่ียนผ้าบ่อยครั้ง ท่ีส�ำคัญด้วยคือการพัฒนาขึ้นของความรู้ทางการแพทย์สมัยใหม	่
ได้อธิบายว่าเลอืดประจ�ำเดอืนเป็นเรือ่งธรรมชาตขิองมนษุย์ ไม่ใช่ของสกปรกดงัเช่นทีห่ลายๆ ศาสนา
ความเชื่ออธิบายกัน ในขณะท่ียาคุมก�ำเนิดช่วยให้ผู้หญิงสามารถควบคุมเวลาในการต้ังครรภ์ได้	
ซ่ึงเหมาะสมกบัระบบการท�ำงานและการศกึษาทีต้่องปฏบิตัติามเวลา สดุท้ายเมือ่เทคโนโลยด้ีานยานยนต์
ได้พัฒนาขึ้น ผู้หญิงจึงสามารถเดินทางไปเรียนและท�ำงานในพื้นที่ที่ห่างไกลได้สะดวกขึ้น ซึ่งก็อาจ
กล่าวได้ว่าส่วนหนึง่แล้วผ้าอนามยัและยาคมุก�ำเนดิมส่ีวนส่งเสรมิให้ผู้หญงิสามารถออกเดนิทางไกล
และท�ำงานอื่นๆ ได้เฉกเช่นผู้ชาย 

ส่วนท่ีสามเป็นเรือ่งราวของผูห้ญงิในสังคมอนิเดยีในมิตศิาสนาพราหมณ์และพทุธ 
ทัง้นีเ้พือ่ชีใ้ห้เหน็สิง่ทีผู่ค้นในเอเชยีตะวนัออกเฉยีงใต้รบัมาจากวฒันธรรมความเชือ่ของอนิเดยี 

บทความแรกเริ่มต้นจากบทความเรื่อง เทวี: เทวสตรีในอินเดีย โดย อาจารย์คมกฤช อุ่ยเต็กเค่ง 
แห่งภาควชิาปรชัญา คณะอักษรศาสตร์ มหาวิทยาลยัศลิปากร แต่คนทัว่ไปมกัรูจ้กักนัในช่ือ “เชฟหม”ี 
ถือเป็นอาจารย์ปรัชญาท่ีมากความสามารถ และเข้าใจรากเหง้าของศาสนาพราหมณ์เป็นอย่างดี	
ด้วยเคยบวชเป็นพราหมณ์มาก่อน แนวคิดในการเขียนบทความเป็นการศึกษาทางด้านเทววิทยา 
(Theology) คอืการวเิคราะห์และท�ำความเข้าใจต่อก�ำเนดิ ความเป็นมา และหน้าทีข่องเทพเจ้า ดงันัน้ 
ในเบือ้งต้นน้ีอาจกล่าวได้ว่าการบชูาเทวสตร ีเป็นความเชือ่ดัง้เดิมในอนิเดยีมาต้ังแต่ก่อนประวัตศิาสตร์
แล้ว ถ้าเทียบกับสังคมไทย เทวสตรีก็คือผีผู้หญิงนั่นเอง ส�ำหรับในอินเดีย สามารถแบ่งคนออกเป็น 
2 กลุม่อย่างง่ายๆ คอื กลุ่มชาวพืน้เมอืง (ฑราวิท) มกันบัถอืเทพทีส่มัพนัธ์กบัแม่น�ำ้ ผนืดนื และครอบครวั 
เพราะเป็นพวกที่ตั้งถิ่นฐานติดที่ จึงยกย่องบูชาผู้หญิงเป็นใหญ่ ดังเห็นร่องรอยจากการนับถือโยน ี
(อวยัวะเพศหญงิ) และยงันยิมบชูาเทวสตรทีีด่รุ้ายเช่น พระแม่กาล ีเป็นต้น แตกต่างไปจากคนอกีกลุม่คอื
ชาวอารยนั ซ่ึงอพยพเคล่ือนย้ายมาจากนอกชมพทูวปี มวีถีิชวีติแบบเร่ร่อน จงึผกูพนักบัพืน้ทีโ่ล่งและ
ท้องฟ้า อกีท้ังยงัท�ำปศสุตัว์ ซึง่ถอืเป็นงานของผูช้าย จงึให้ความส�ำคญักบัเทพบรุษุเป็นหลกั เช่น พระอนิทร์ 
เป็นต้น แต่ขณะเดียวกันก็มีการบูชาเทวสตรีด้วยเช่นกัน โดยมักเป็นเทวสตรีที่แทนฤดูกาล วัฏจักร
ของธรรมชาติ และสิ่งที่เป็นนามธรรม เช่น อุษาเทวี สรัสวตี เป็นต้น ทั้งเทวสตรีและเทพบุรุษของ	
ชาวฑราวิทและอารยัน ต่อมาต่างฝ่ายต่างแลกเปลี่ยนกันนับถือ และมีวิวัฒนาการเรื่อยมาไม่หยุดนิ่ง 
จนกระทั่งถึงยุคปุราณะเมื่อราว 2,000 ปีมาแล้ว จึงได้เกิดแนวคิดในการให้เทวสตรีมีคู่ครองเป็น	
เทพบรุษุ และถกูอธบิายในฐานะทีเ่ป็น “ศกัต”ิ หรอืพลงังานของเทพบรุษุ ซึง่บางครัง้ส�ำคญักว่าผูช้าย
เสียอีก เพราะหากปราศจากซึ่งเทวสตรีแล้วเทพบุรุษก็เปรียบได้กับ “ซากศพ” เท่านั้น ในช่วงท้าย
ของบทความ ได้พยายามถอดรหัสลัทธิการบูชาเทวสตรีในเชิงปรัชญาว่าเทวสตรีทั้งหมดสะท้อน	
ให้เหน็ถึงความสมัพนัธ์เชงิอ�ำนาจระหว่างชายกบัหญิงทีไ่ม่ใช่เร่ืองของเทพเจ้าอืน่ไกลหากแต่เป็นภาพ
สะท้อนของสงัคมระดบัครอบครวัของชาวอนิเดยีทีเ่ปลีย่นแปลงไปตามยคุสมยันัน่เอง และยงัเป็นตวัแทน
ของพลังของวัฏจักรการเปล่ียนผ่านฤดูกาลอีกด้วย ถ้ากล่าวอย่างไม่เกินเลยก็คือบทความเรื่องนี้	
จะช่วยท�ำให้คนไทยทีน่บัถอืเทพเจ้าฮนิดเูข้าใจความหมายระดบัลกึของการนบัถอืเทพเจ้าได้ดียิง่ขึน้ 
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ถงึแม้ว่าในความเชือ่ของชาวอนิเดียจะเคารพบชูาเทวสตร ี แต่ในสภาพสังคมจรงิแล้วกลบัพบว่า 
ผู้หญิงตกเป็นรองในแทบทุกมิติ บทความเรื่อง คนธรรพวิวาห์และสยุมพร: เสรีภาพในการเลือก
คู่ครองของสตรีอินเดียโบราณ? โดย ผศ.ดร.ชานป์วิชช์ ทัดแก้ว สาขาวิชาภาษาเอเชียใต	้
ภาควิชาภาษาตะวันออก คณะอักษรศาสตร์ จุฬาลงกรณ์มหาวิทยาลัย ได้ท�ำให้เราเข้าใจโครงสร้าง
ของสังคมอินเดียในระดับครอบครัวที่มีส่วนก�ำหนดบทบาทของผู้หญิงมากขึ้น ส�ำหรับวิธีการศึกษา	
ผู้หญิงในสังคมอินเดียของงานชิ้นน้ีคือการทบทวนข้อมูลจากวรรณกรรมทางศาสนา และมองผ่าน
พธิกีรรมส�ำคญัคอืการแต่งงาน โดยมคี�ำถามหลกัของบทความคือ ภายใต้สงัคมอนิเดยีทีผู่ช้ายเป็นใหญ่ 
ผู้หญิงอินเดียมีสิทธิที่จะเลือกคู่ครองได้ด้วยตนเองหรือไม่ บทความฉายภาพให้เราเห็นชัดเจนว่า	
สังคมอินเดียเป็นสังคมที่กลุ่มมีอิทธิพลเหนือปัจเจกผ่านระบบที่เรียกว่าวรรณะ ซึ่งระบบนี้เกิดขึ้นมา
เพื่อรักษาความบริสุทธ์ิของสายเลือดและผลประโยชน์ โดยมีศาสนาเป็นตัวก�ำกับความเชื่อ ดังนั้น 
สังคมอินเดียจึงให้ความส�ำคัญต่อพิธีแต่งงานอย่างสูง ปัจเจกคือผู้หญิงและผู้ชายจึงไม่ได้รับอนุญาต
ให้เลอืกคูค่รองได้อย่างอสิระเหมอืนกบัสงัคมสมยัใหม่ อย่างไรกต็าม พบว่าม ี2 เงือ่นไขทีท่�ำให้ผูห้ญิง
พอจะมีโอกาสเลือกคู่ครองของตนเองได้คือ เง่ือนไขแรกปรากฏในคัมภีร์ธรรมศาสตร์โดยกล่าวถึง	
รูปแบบการแต่งงานแบบคนธรรพ์ โดยเป็นการแต่งงานด้วยความสมัครใจและตกลงกันเองของ	
ฝ่ายเจ้าบ่าวและเจ้าสาว ไม่มีการประกอบพิธีกรรมใดๆ และมีจุดมุ่งหมายคือการบรรลุความสุข	
ทางกามารมณ์ ซึ่งการแต่งงานแบบนี้ในสมัยโบราณสามารถกระท�ำได้ในทุกวรรณะ แต่สมัยหลัง	
จ�ำกัดเฉพาะวรรณะกษัตริย์เท่าน้ัน เง่ือนไขท่ีสองคือการด�ำเนินตามพิธีสยุมพรคือ เมื่อผู้หญิงเข้าสู่	
วัยสาวแล้วแต่ยังเลือกคู่ไม่ได้ภายใน 3 ปี ก็จะปล่อยให้ผู้หญิงมีสิทธิในการเลือกคู่เองได้ แต่เจ้าบ่าว
ของเธอนั้นจะต้องมาจากการประลองฝีมือในการรบ ดังนั้น จึงจ�ำกัดอยู่เฉพาะคนในวรรณะกษัตริย์
เท่านัน้ ในขณะทีศ่าสนาพทุธจะปฏเิสธหลกัการบางอย่างของศาสนาพราหมณ์โดยเฉพาะเรือ่งวรรณะ
แต่ในเมือ่เป็นส่วนหนึง่ของวฒันธรรมอนิเดยีจึงย่อมได้รบัอทิธพิลทางความเชือ่ของศาสนาพราหมณ์
เช่นเดียวกัน ดังนั้น จึงพบรูปแบบการแต่งงานในวรรณคดีพุทธศาสนาอยู่ด้วยกัน 3 แบบ ได้แก่	
การแต่งงานแบบจัดแจงของบิดามารดา การสยุมพร และการแต่งงานแบบคนธรรพ์ อย่างไรก็ตาม 
อาจสรุปอย่างรวบรัดได้ว่าสังคมอินเดียค่อยๆ ได้สร้างพันธนาการให้กับผู้หญิงอินเดียผ่านความเชื่อ
ทางศาสนามานับพันๆ ปี ดังน้ัน จึงไม่แปลกท่ีผู้หญิงในอินเดียยังคงประสบปัญหาการถูกริดรอน	
สิทธิเสรีภาพในการเลือกชีวิตคู่จนถึงทุกวันนี้

ถึงแม้ว่าศาสนาพุทธจะเป็นปฏิกิริยาตอบสนองอย่างหนึ่งต่อศาสนาพราหมณ์ ด้วยเหตุน้ี 
ศาสนาพุทธจงึเป็นศาสนาทีพ่ยายามเปิดโอกาสให้กบัผู้หญงิในการบวช เพือ่น�ำไปสูค่วามเท่าเทยีมกัน 
แต่ถงึกระน้ัน จะสงัเกตได้ว่าศาสนาพทุธกย็งัให้ความส�ำคญักบัพระสงฆ์ทีเ่ป็นผูช้ายทัง้นีเ้พราะการศกึษา
พระไตรปิฎกเป็นผลผลิตหนึง่จากประเพณกีารศกึษาคมัภร์ีในศาสนาพราหมณ์ ทัง้นีเ้นือ่งมาจากในสงัคม
อินเดียโบราณก่อนหน้าน้ันบทบาทของผู้ชายในฐานะเป็นผู้น�ำทางจิตวิญญาณ บทความเรื่อง	
พลังสาวิกาในพระพุทธศาสนาจากมุมมองพระไตรปิฎก โดย อาจารย์ ดร.สมพรนุช ตันศรีสุข 
สาขาวิชาภาษาบาลีและสันสกฤต คณะอักษรศาตร์ จุฬาลงกรณ์มหาวิทยาลัย จึงเป็นบทความ	
ที่อธิบายถึงผู้หญิงท่ีประกาศตนเป็นสาวกของพระพุทธเจ้าซึ่งเรียกว่า “สาวิกา” นับเป็นบทความ	
ที่หาอ่านได้ค่อนข้างน้อย เพราะศาสนาพุทธเป็นศาสนาท่ีให้ความส�ำคัญกับผู้ชายค่อนข้างมาก วิธี
การศึกษาของงานชิ้นนี้ ตั้งอยู่บนแนวทางของการศึกษาวรรณกรรมพระพุทธศาสนาเป็นหลัก ชีวิต
ของสาวิกาท่ีเป็นทั้งนักบวชและไม่ใช่ ไม่ง่ายอย่างท่ีคิด เพราะนอกจากศีลที่ต้องปฏิบัติมากกว่า	



พลังผู้หญิง แม่ เมีย และเทพสตรี: ความจริง และภาพแทน   15 

คอื 310 ข้อแล้ว สงัคมอนิเดยีเองยงัไม่คุน้เคยกบันกับวชผูห้ญงิและมท่ีาทต่ีอต้านอกีด้วย อย่างไรกต็าม 
พระพุทธศาสนาไม่เคยปิดกั้นเพศหญิงในการเข้าถึงความรู้ทางธรรมเลย เพราะเชื่อม่ันในพลัง	
ของปัญญามากกว่าพิจารณาจากเพศทางกายภาพ ดังเห็นได้ว่ามีพุทธสาวิกาหลายคนที่บรรลุธรรม 
เช่น กรณทีีไ่ม่ได้เป็นนกับวชคอืนางนนัทมาตา เป็นผู้ทีส่ามารถสวดปารยนสตูร และสามารถเข้าฌาน
ได้อย่างคล่องแคล่ว หรือกรณีของภิกษุณีท่ีได้รับการยกย่อง เช่น พระเขมาเถรีในด้านปัญญา	
พระอุบลวรรณาเถรีในด้านเป็นผู้มีฤทธิ์   พระปฏาจาราในด้านเป็นผู้ทรงวินัย เป็นต้น นอกจากนี้	
ด้วยการทีศ่าสนาพทุธไม่สนใจเรือ่งชาตกิ�ำเนดิหรอืสถานะทางสังคม ท�ำให้พบว่ามพีทุธสาวกิาบางรปูที่
เป็นโสเภณมีาก่อนเช่น พระวมิลาเถร ีซึง่ก่อนทีจ่ะบวชนัน้ได้เคยย่ัวยวนพระโมคคลัลานะ เพราะยนิดี
ในรูปกายและบคุลิกสง่างาม แต่เมือ่ได้ฟังธรรมจากพระโมคคลัลานะแล้ว กไ็ด้สตแิละออกบวชในวยัชรา 
อย่างไรกด็ ีอาจกล่าวได้ด้วยว่าสงัคมอนิเดยีโบราณมกัสบประมาทผูห้ญิงทีไ่ม่สามารถท�ำอะไรอืน่ทีม่ี
คณุค่าได้  ในขณะทีค่วามทกุข์จากการไม่มีท่ีพึง่พงิในชวีติบบีคัน้ผูห้ญิงรอบด้าน  ภิกษุณจึีงเป็นพืน้ที่
ทางสงัคมทีร่องรบัชวีติของผูห้ญงิอนิเดยี ซึง่ท�ำให้ผูห้ญงิทีเ่ข้าบวชได้รบัความเท่าเทยีมในความเป็น
มนุษย์ซึ่งไม่มีในสังคมแบบปกติ

เร่ืองทีต่่อเนือ่งกนักบัทความของอาจารย์ ดร.สมพรนชุ คอื บทความเรือ่ง ผูห้ญงิในพระพทุธศาสนา 
โดย ผศ.ดร.มนตรี สิระโรจนานันท์ ภาควิชาปรัชญา คณะศิลปศาสตร์ มหาวิทยาลัยธรรมศาสตร์ 
ในบทความได้กล่าวอย่างชัดเจนว่าชายหรือหญิงก็สามารถที่จะกระท�ำดีและชั่วได้เสมอเหมือนกัน	
ไม่ว่าเพศใดใครท�ำดย่ีอมได้ด ี ใครท�ำชัว่ย่อมได้ชัว่ ไม่มกีารเลอืกเพศ หรอืชนชัน้ และวรรณะ อย่างไร
ก็ตาม เมื่อส�ำรวจพระไตรปิฎกและชาดกจะพบทัศนะที่มีต่อผู้หญิงที่ไม่ค่อยดีนัก แต่ ดร.มนตรี ก็ให้
เหตุผลไว้ว่า ทั้งนี้ก็เพื่อให้พระภิกษุที่เพิ่งบวชสามารถตัดจากกิเลสซึ่งเป็นอุปสรรคต่อพรหมจรรย์ได้
เพราะรู้ว่าสิง่ใดควรหลกีเลีย่ง แต่ในขณะเดยีวกนั มหีลายเรือ่งหลายตอนทีพ่ระไตรปิฎกได้บรรจุเร่ืองราว
ของทั้งภิกษุณี และอุบาสิกาที่เป็นตัวอย่างอันดีในการบรรลุธรรมและบ�ำรุงพระพุทธศาสนา ตัวอย่าง
ที่ส�ำคัญเช่นเรื่องของนางวิสาขาท่ีได้ชื่อว่าเป็นผู้ที่มีชื่อเสียงด้านการถวายทานมากกว่าคนอื่น และ	
ยังเป็นผู้ที่สร้างวัดชื่อบุพผารามถวายไว้ในพระพุทธศาสนาอีกด้วย โดยสรุปก็คือประสบการณ์	
ทางสังคมของอินเดียด้ังเดิมและเมื่อเริ่มมีผู้หญิงเข้ามาเป็นสมาชิกในร่มกาสาวพัสตร์ได้น�ำไปสู	่
การพัฒนาข้อก�ำหนดต่างๆ ขึ้นเพื่อเป็นการป้องกันปัญหาและท�ำให้ผู้หญิงสามารถบวชได้ และ	
พระสงฆ์เองก็เข้าใจปฏิสัมพันธ์ของตนเองที่ต้องมีต่อผู้หญิง อย่างไรก็ดี บทความเรื่องนี้ช่วงท้าย	
ของเรือ่งได้น�ำเสนอประเดน็ทีน่่าสนใจคอืเรือ่งแม่ชไีทย ซึง่ต้องเข้าใจเบือ้งต้นสกัเลก็น้อยว่าแม่ชไีทย
ถึงจะเป็นอุบาสิกาแบบหน่ึง แต่ไม่มีพระวินัยรองรับสถานะนักบวช ซึ่งน่ันหมายความว่าแม่ชีคือ	
ผูห้ญงิทีนุ่ง่ขาวห่มขาวและมกีารโกนผมโกนคิว้ เป็นวฒันธรรมเฉพาะถิน่ของคนในภูมภิาคอษุาคเนย์ 
ในขณะที่ประเทศอื่นเช่นอินเดียและลังกาจะมีภิกษุณี สิกขมานา (ผู้เตรียมเป็นภิกษุณี) และสามเณรี
เท่านั้น ดังนั้น เป็นไปได้ว่าแม่ชีคือรากหน่ึงของวัฒนธรรมการนับถือผู้หญิงที่ผสานเข้ากันไปกับ
พระพุทธศาสนา เรื่องนี้จึงย้อนกลับไปสู่เรื่องของสุจิตต์ วงษ์เทศ และศิริพจน์ เหล่ามานะเจริญ คือ
กล่าวถึงเรื่องนางนาคเอาไว้ และจะสังเกตได้ด้วยว่าถ้าใครไปเที่ยวเมืองพระนครที่กัมพูชาจะพบ	
แม่ชีเขมรที่คล้ายกับของไทย ชาวเขมรเรียกว่า “โดนจี” หรือ “เยืยะจี” (ทั้งค�ำว่า โดน และ เยืยะ 
แปลว่ายาย ค�ำว่า ช ีจงึมาจากค�ำว่า จ ีนัน่เอง) เพิม่เติมอกีเล็กน้อย ถงึแม่ชไีทยจะมีอยูเ่ป็นจ�ำนวนมาก 
แม่ชีไทยก็ไม่มีสถานะทางกฎหมายว่าเป็นนักบวช  แต่วิถีชีวิตและแนวปฏิบัตินั้นเท่ากับเป็นนักบวช 
แต่การที่ไม่มีสถานะทางกฏหมายนี้เองที่ท�ำให้การใช้ชีวิตนั้นสะดวก เพราะสามารถท่ีจะเรียนเรื่อง	
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ทั้งทางโลกและทางธรรมได้ นอกจากนี้แม่ชีบางท่านยังสามารถเป็นหลักทางศีลธรรมในการน�ำ	
สังคมได้จนมีสถานะเป็นสถาบันอีกด้วย ดังเช่นกรณีของแม่ชีศันสนีย์   เสถียรสุต ผู้ก่อตั้งส�ำนัก	
ปฏิบัติธรรมเสถียรธรรมสถาน เป็นต้น 

ถงึแม้ว่าสงัคมอินเดยีจะให้ค่านยิมกบัภาวะทีผู่ช้ายเป็นใหญ่ แต่อย่างทีเ่หน็ในบทความของ	
อาจารย์คมกฤช ว่าผู้หญิงคือพลังที่แฝงและเดินควบคู่กันไปกับผู้ชายในสังคมอินเดีย บทความเรื่อง 
“มีราบาอี” และ  “มหาเทว ีวรมา” กวสีตรภีารตะผูช้นะใจผองชน โดย อาจารย์กติตพิงศ์ บุญเกดิ 
แห่งสาขาวิชาภาษาเอเชียใต้ คณะอักษรศาสตร์ จุฬาลงกรณ์มหาวิทยาลัย ได้แสดงให้เห็นถึง	
พลังของผู้หญิงที่เป็นตัวอย่างของการต่อสู้ภายใต้สังคมที่กดดันเช่นอินเดีย บทความนี้เป็นงานเขียน
เชิงประวัติศาสตร์โดยมุ่งเน้นไปที่อัตชีวประวัติของผู้หญิงชาวอินเดีย และการวิเคราะห์ด้านภาษา	
โดยเน้นที่วรรณกรรม ผู้เขียนได้ยกตัวอย่างผู้หญิง 2 ท่านที่ส�ำคัญคือ มีราบาอี และ มหาเทวี วรมา 
ซึ่งคนหลังนี้ได้รับการขนานนามว่าเป็นมีราบาอีแห่งยุคใหม่ ทั้งสองได้รับการยกย่องและเป็นขวัญใจ
ให้กับนักเคลื่อนไหวด้านสตรีนิยมของอินเดีย ความจริงแล้วทั้งสองท่านจะเกิดห่างกันถึง 400 ปี	
แต่ดเูหมือนทัง้คู่จะประสบปัญหาทีค่ล้ายๆ กนั ซึง่แสดงว่าผู้หญงิในสังคมอนิเดียไม่ว่าเวลาจะผ่านไป
นานแค่ไหนก็ยังคงประสบปัญหาเช่นเดิม มีราบาอีมีชีวิตดังเช่นผู้หญิงชาวอินเดียทั่วไปคือถูกจับ
แต่งงานตั้งแต่ยังเด็กกับเจ้าชายโภชราช เม่ือเจ้าชายตาย เธอถูกสังคมกดดันให้เข้าพิธีสตีคือ	
การเผาตัวให้ตายตามสามีไป แต่เธอปฏิเสธเพราะถือว่าคนรักที่แท้จริงของเธอคือพระกฤษณะ	
เรื่องนี้อาจฟังดูเพ้อผันแต่การมีความรักต่อพระเจ้าน้ันถือว่าเป็นแนวทางปฏิบัติเพื่อบรรลุโมกษะ 
(ความหลดุพ้น) จดุนีเ้องทีท่�ำให้นกัสตรนียิมในปัจจบุนัยกย่องเธอ เพราะความกล้าหาญในการปฏเิสธ
พิธีสตี ซึ่งนี่คือสัญลักษณ์ของการต่อต้านพันธนาการทางสังคม ส�ำหรับมหาเทวี วรมา เป็นอีกผู้หนึ่ง
ทีม่บีทบาทสูงในการต่อต้านประเพณเีกีย่วกบัสตรีทีล้่าหลงัเช่นพิธสีตเีช่นกนั และรณรงค์เพ่ือยกระดบั
สิทธิของสตรีอินเดีย ด้วยเป็นเพราะเธอมองว่า “แม้อินเดียได้รับอิสรภาพแล้ว แต่สตรีอินเดียยังเป็น
ทาสในสังคมอยู่” สาเหตุที่มหาเทวี วรมา มีความคิดเช่นนั้นเพราะอยู่ในกระแสสังคมที่อินเดียก�ำลัง
ต่อสู้เพื่อเรียกร้องเอกราชจากอังกฤษภายใต้การน�ำของมหาตมะคานธี ด้วยแรงบันดาลใจดังกล่าว
ท�ำให้เธอมองว่าอสิรภาพทีแ่ท้จรงิของสตรีคอืการท�ำให้สตรไีด้มตีวัตนในสงัคม จากเรือ่งราวของสตรี
ทั้งสองท่านจะสังเกตได้ถึงการสวนทางกันทางความคิดของสังคมอินเดียเอง ซึ่งมหาเทวี วรมา	
ได้กล่าวไว้อย่างเข้าใจง่ายคือ “สตรเีป็นทัง้พระเทวปีระธานในเทวาลยัศกัดิส์ทิธ์ิ และเป็นผู้ทีถ่กูจองจ�ำ
ไว้ในมุมสกปรกของบ้านตัวเองด้วย” 
	

ส่วนที่สี่เป็นเรื่องราวของผู้หญิงในสังคมจีน และผู้หญิงในมิติศาสนาของจีน 
สังคมไทยผูกพันกับสังคมจีนสูงมากไม่ว่าจะเป็นในแง่สายเลือด วัฒนธรรม ประวัติศาสตร์ 

ความเชื่อ กระทั่งความบันเทิง ผู้หญิงจีนจึงปรากฏอยู่ในหลายมิติของสังคมไทย แต่สังคมไทยก็กลับ
ไม่ค่อยให้ความส�ำคัญกับผู้หญิงในวัฒนธรรมจีนมากนัก 

บทความเรือ่งแรกของเนือ้หาในส่วนทีส่ีน่ีเ้ริม่ต้นด้วยเรือ่ง เทพสตรจีนีในสงัคมไทย : ว่าด้วย
เรื่องชื่อของเจ้าแม่มาจู่ เขียนโดย รศ.ดร.สุรสิทธิ์ อมรวณิชศักดิ์ สาขาวิชาภาษาจีน ภาควิชา
ภาษาไทยและภาษาวัฒนธรรมตะวันออก คณะศิลปศาสตร์ มหาวิทยาลัยธรรมศาสตร์ ชื่อเจ้าแม	่
ที่เป็นชื่อเรื่องของบทความน้ีอาจฟังไม่คุ้นหู แต่รับประกันได้ว่าคนไทยรู้จักเจ้าแม่มาจู่มานาน โดย
เรียกกันในนามว่า เจ้าแม่สวรรค์ หรือเจ้าแม่ทับทิม บ้าง ซึ่งชื่อเรียกเหล่านี้ล้วนมีที่มาจากต�ำนาน	
ดงัสามารถพบเห็นศาลเจ้าได้หลายจงัหวดัทีเ่ป็นชมุชนของชาวจนีโดยเฉพาะชมุชนใกล้กบัทะเลหรอื
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แม่น�้ำ  เพราะเจ้าแม่มาจู่คือผู้ท่ีคุ้มครองคนท่ีหากินกับแม่น�้ำและทะเล ความเชื่อน้ีมีที่มาจากต�ำนาน
ซึง่ขอรวบรดัดงันี ้ บดิามารดาได้ไปวงิวอนต่อพระโพธสิตัว์กวนอมิให้ช่วยประทานบตุรให้ เจ้าแม่มาจู	่
จงึได้ถอืก�ำเนิดขึน้มา เมือ่เตบิใหญ่ได้เรยีนวชิาความรูจ้ากเทวดาท�ำให้สามารถถอดกระแสจติได้ กล่าวว่า
มีอยูว่นัหนึง่บดิาและพีช่ายท้ัง 4 คนของท่าน ได้นัง่เรอืไปท�ำธรุะทีเ่มืองฝโูจว ปรากฏว่าเรอืประสบพาย ุ
ระหว่างนั้นเจ้าแม่จึงถอดจิตโดยเอามือ เท้า และปากลากเรือ 5 ล�ำ แต่แล้วในช่วงระหว่างถอดจิตนั้น 
แม่ของเจ้าแม่ได้เข้ามาเรียกพอดี ท�ำให้นางพลั้งปากพูด ท�ำให้เรือของพี่ชายล�ำหนึ่งต้องถูกพายุ	
พัดหายไป เมื่อบิดาและพี่ชายได้กลับมาจึงเล่าเหตุการณ์นี้ให้ฟัง จึงรู้ว่าคือเจ้าแม่มาจู่นี่เอง ที่ช่วยให้
ตนรอดชีวิต นับแต่นั้นมาชาวประมงก็ต่างบูชาเจ้าแม่ ไม่ว่าอย่างไรก็ตาม ต�ำนานข้างต้นสะท้อน	
ให้เหน็ว่าศาสนาพทุธได้เข้าไปผสมผสานกบัความเชือ่ท้องถิน่และยงัคงยกย่องบชูาเทพท้องถิน่ทีเ่ป็น
ผู้หญิงอยู่เช่นเดิม และท่ีส�ำคัญราชส�ำนักจีนทุกยุคทุกสมัยต่างยกย่องเจ้าแม่มาจู่มาโดยตลอด ทั้งนี้
เพราะเป็นเทพเจ้าที่ให้ความคุ้มครองด้านการค้าทางเรือนั่นเอง แต่ท่ีน่าสนใจอย่างมากส�ำหรับ
บทความนีด้้วยกค็อืไม่เพยีงเฉพาะอธบิายความเป็นมาของเจ้าแม่มาจู่เท่านัน้ แต่ยงัชีเ้หน็ถงึพลงัของ
วฒันธรรมความเชือ่ด้ังเดมิของอษุาคเนย์ทีไ่ด้เปลีย่นเทพต่างถิน่ให้กลายเป็นเทพท้องถิน่ภายใต้กรอบคดิ
ของการบูชาเจ้าแม่ ซึ่งถือเป็นผู้หญิงศักดิ์สิทธิ์ ดังนั้นในบางท้องที่เราจึงพบว่าเจ้าแม่มาจู่มีชื่อไทย	
เช่นเจ้าแม่ประดู่ แม่ย่านาง เป็นต้น อย่างไรก็ดี ดร.สุรสิทธิ์ ได้ต้ังข้อสังเกตด้วยว่าเป็นไปได้สูงว่า
แนวคิดเร่ืองแม่ย่านางของไทยน้ันอาจได้รับอิทธิพลมาจากจีน เพราะการเดินเรือเพื่อการค้าในแถบ
เอเชียตะวันออกเฉียงใต้กับจีนน้ันเป็นไปอย่างคึกคักต้ังแต่สมัยราชวงศ์ซ่งเป็นต้นมา ต่อมาในสมัย	
ราชวงศ์หมงิ กองเรอืมหาสมบตัภิายใต้การน�ำของขนัทเีจิง้เหอนัน้ ตวัเจ้ิงเหอเองกม็คีวามเชือ่ในเรือ่ง
เจ้าแม่มาจู่เป็นอย่างมาก ประเด็นที่ ดร.สุรสิทธิ์ เสนอมานี้มีความเป็นไปได้ เพราะถ้าอ่านกฎหมาย
ตราสามดวงจะพบว่าต�ำแหน่งของคนเดนิเรอื/ลกูเรือในสมยัอยธุยาล้วนแต่เป็นช่ือจนีแทบทัง้สิน้ ดงันัน้ 
จงึไม่แปลกอะไรมากนกัทีส่�ำหรบัคนเดนิเรอืทะเลจะมกีารบชูาเจ้าแม่มาจูท่ีถ่กูผสมผสานเข้ากบัความเชือ่
ท้องถิ่นคือการบูชาแม่ย่านาง 

จากเรือ่งของเจ้าแม่ลองมามองเรือ่งของผูห้ญงิในสงัคมจนีกนับ้างว่ามบีทบาทเช่นไร ในบทความ
เรื่อง “แม่ และ เมีย” บทบาทของผู้หญิงในสังคมจีน โดย อาจารย์ ดร.ศิริวรรณ วรชัยยุทธ 
อาจารย์สาขาวิชาภาษาจีน คณะศิลปศาสตร์ มหาวิทยาลัยธรรมศาสตร์ วิธีการศึกษาในบทความนี้
คือมีลักษณะใกล้เคียงกับงานทางด้านมานุษยวิทยาคือการศึกษาสภาพสังคมของชาวจีนในเร่ือง
บทบาทของชาย-หญงิ ซึง่ได้ให้ภาพว่า โครงสร้างสังคมจนีในอดตีเป็นสงัคมทีถ่อือ�ำนาจแม่เป็นใหญ่ 
เพราะเป็นสังคมเกษตรกรรม หมายความว่าผู้หญิงท�ำหน้าท่ีในการควบคุมระบบเศรษฐกิจของคน	
ในบ้าน แต่เมื่อสังคมก้าวเข้าสู่ยุคที่ระบบการปกครองเป็นแบบรัฐ โครงสร้างสังคมได้เปลี่ยนมาเป็น
ถืออ�ำนาจของพ่อเป็นใหญ่ เพราะเริ่มเกี่ยวข้องกับการท�ำสงครามและการค้าทางไกล ท�ำให้อ�ำนาจ	
ในก�ำหนดบทบาททางสงัคมเป็นของผูช้ายไป อกีทัง้เมือ่ลัทธขิงจ้ือ ซึง่เป็นหลกัในการวางความสัมพนัธ์
และบทบาทของคนในสงัคมถอืก�ำเนดิขึน้ ท�ำให้ผู้หญงิกไ็ด้ถกูวางบทบาทในสงัคมจนีทีช่ดัเจนอย่างมาก 
โดยได้มีการวางหลักเรื่องคุณธรรมของสตรีเอาไว้ เช่น เม่ือออกเรือนแล้วต้องเชื่อฟังสามี สตรีต้อง
สงบปากสงบค�ำ เก่งงานบ้านงานเรอืน ดแูลงานครวั รูจ้กัการต้อนรบั เป็นต้น โดยทัง้หมดมเีป้าหมาย
เพือ่เป็นลกูสาวทีก่ตญัญ ูเป็นภรรยาทีฉ่ลาด และเป็นมารดาทีป่ระเสรฐิ นอกจากนีต่้อมายงัมกีารวางหลกั
พรหมจรรย์ (เจินเจ๋ย) ให้ผู้หญิงอีกเช่น ผู้หญิงต้องรักนวลสงวนตัว และไม่แต่งงานใหม่เมื่อหย่าร้าง 
หรือสามีตาย จนอาจกล่าวได้ว่าเป็นแนวคดิท่ีกดทบัผูห้ญงิให้ต้องมหีน้าท่ีแม่และเมยีตามความคาดหวงั
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ของสังคม   อย่างไรเสีย ฐานะและชาติตระกูลคือปัจจัยส�ำคัญที่ท�ำให้ผู้หญิงจีนมีความแตกต่างกัน	
ผูห้ญงิจนีหากมชีาตติระกลูดีจะได้รบัการอบรมสัง่สอน และได้รบัการส่งเสรมิทางด้านการศกึษา และ
มีโอกาสได้ศึกษาร�่ำเรียนในเนื้อหาที่ผู้ชายร�่ำเรียนเพื่อเป็นความรู้ติดตัวไปเมื่อออกเรือนด้วย ผู้หญิง
ชนชั้นกลาง และสาวชาวบ้านจะได้รับความรู้ในครอบครัว และการประกอบวิชาชีพของครอบครัว 
แสดงว่าผูห้ญงิในตระกลูสงูของจนีถ้าได้รบัการส่งเสริมทีด่กีส็ามารถทีจ่ะก้าวขึน้ไปมอี�ำนาจได้เช่นกนั 
ตัวอย่างเช่น “หลี่ว์โฮ่ว” กษัตรีย์องค์แรกในประวัติศาสตร์จีนแห่งราชวงศ์ฮั่น “พระนางบูเช็กเทียน” 
(อู่เจ๋อเทียน) องค์จักรพรรดินีแห่งราชวงศ์ถัง และ “พระนางซูสีไทเฮา” แห่งราชวงศ์ชิง ต่างเป็น	
ผู้หญิงที่มีความสามารถ แต่ด้วยสังคมที่ก�ำหนดว่าผู้ชายเป็นเพศที่ได้รับสิทธิ์ในการปกครอง และยัง
เชื่อว่าเรื่องการบ้านการเมืองหากปล่อยให้ผู้หญิงจะมีแต่ความวุ่นวาย ดังนั้นจึงเป็นเหตุที่มาในการ	
ให้ค�ำนิยามของผู้หญิงที่มีความสามารถว่าเป็นผู้หญิงที่ร้ายกาจ หรือไม่ใช่ผู้หญิงที่ดี ทั้งนี้ก็เพื่อเป็น	
การกดีกนัทางสงัคม แต่ท่ีผูห้ญงิเหล่านีต้้องร้ายกาจกเ็พราะต้องปกครองผูช้ายทีร้่ายกาจเช่นกนันัน่เอง 

เมื่อพูดถึงผู้หญิงที่ร้ายกาจ เพื่อให้เกิดภาพที่ชัดเจน บทความเรื่องซูสีไทเฮา: พลังผู้หญิง 
ในราชส�ำนักจีน เขียนโดย ทวิรัฐ สองเมือง นักศึกษาปริญญาเอกสาขาประวัติศาสตร์ที่วิทยาลัย
โรยลั ฮอลโลเวย์ มหาวทิยาลยัลอนดอน ประเทศองักฤษ จะช่วยท�ำให้เราเหน็วธิกีารศกึษาประวัตศิาสตร์
จากชวีประวตัทิีเ่ริม่จากการศกึษาคนๆ หนึง่ แล้วขยายไปสูก่ารเข้าใจประวตัศิาสตร์จนีในช่วงหวัเลีย้ว
หัวต่อที่ส�ำคัญได้อย่างน่าสนใจ ซูสีไทเฮา ครองราชย์ระหว่าง พ.ศ. 2404-2451 โดยเป็นผู้กุมอ�ำนาจ
การปกครองในปลายสมยัราชวงศ์ชงิ ซึง่ชวีติของนางเริม่ต้นจากการมตี�ำแหน่งเป็นเพียงพระสนมเล็กๆ 
ของจักรพรรดิเสียนเฟิงเท่านั้น แต่ที่พระนางสามารถก้าวขึ้นมามีอ�ำนาจได้นั้นส่วนหนึ่งก็เป็นเพราะ
เป็นแม่ของจกัรพรรดถิงจือ้ ท�ำให้มสีถานะเสมอืนแม่ของแผ่นดินไปด้วย ซสีูไทเฮาเป็นผูม้องเหน็ปัญหา
ของสงัคมจนีทีมี่ประเพณทีีก่ดทบัผูห้ญงิอย่างเหน็ได้ชดั ดงัเห็นได้จากซสูไีทเฮามกักล่าวว่าเธอเกลยีด
การรดัเท้าเพราะรบัรูถ้งึความทรมานของการรดัเท้าของผูห้ญงิชาวฮัน่ นอกจากนี ้ยงัพบว่าซสูไีทเฮา
ต้องการแสดงให้เหน็ว่าผูห้ญงิกเ็ป็นเพศทีมี่ความสามารถในการท�ำสงครามเท่าเทียมกบัผูช้ายเช่นกนั 
ดังเห็นได้จากในสงครามจนี-ญ่ีปุน่ครัง้ที ่1 ได้มผู้ีหญงิเข้าร่วมท�ำสงครามด้วย สงครามนีไ้ด้รบัการถ่ายทอด
ลงในภาพแกะไม้ว่าทหารญีปุ่่นต้องแตกทพัไปเมือ่สตรจีนีร่วมต่อสูใ้นสงคราม ด้วยความรูส้กึทีอ่ยาก
ส่งเสริมให้ผู้หญิงมีบทบาทในการปกป้องบ้านเมืองท�ำให้พระนางมีแรงบันดาลใจในการมีส่วนร่วม	
ในการเขียนนิยายเรื่องขุนศึกตระกูลหยาง ซึ่งเป็นเรื่องราวของผู้หญิงท่ีได้ออกรบป้องกันเมืองจีน	
เมือ่พนัปีก่อน นอกจากนีแ้ล้ว เพือ่ต้องการควบคมุราชส�ำนกัทีว่ฒันธรรมชายเป็นใหญ่ พระนางซสูไีทเฮา
จงึมคีวามปรารถนาท่ีจะแสดงตนเป็นบรุษุโดยมกีารสัง่ให้ทกุคนกล่าวกบัเธอเหมอืนเป็นผูช้าย ซึง่เรือ่งนี้
เข้าใจได้ง่ายเพราะโดยโครงสร้างทางสงัคมของจนีทีว่างพ้ืนฐานด้วยลัทธิขงจ้ือนัน้อ�ำนาจการปกครองรัฐ
ถอืว่าเป็นของเพศชาย ท�ำให้ซสูไีทเฮาเชือ่ว่าถ้าท�ำตวัให้มคีวามเป็นชายจะท�ำให้ตวัเองมอี�ำนาจขึน้มา 
ทัง้นีก้ส็ามารถท�ำความเข้าใจได้ง่ายเมือ่มองโครงสร้างของสังคมจีนดังเช่นในบทความของ ดร.ศริวิรรณ 
จงึท�ำให้ซูสไีทเฮาต้องกลายเป็นคนเข้มงวดและเป็นจอมวางแผนเพือ่ให้อยูร่อดในราชส�ำนกัทีส่งัคมชาย
เป็นใหญ่ นอกจากน้ีแล้วในระยะเวลาทีซ่สีูไทเฮามอี�ำนาจนียั้งเป็นช่วงเวลาทีต้่องต่อสู้กบัภัยจากอาณานคิม
โดยเฉพาะอังกฤษ ดังน้ัน จึงท�ำให้ภาพลักษณ์ของเธอในสายตาของชาวตะวันตกนั้นค่อนข้างแย	่
ในสายตาชาวโลกคือคล้ายกับทรราช เป็นแม่มด หรือบ้างก็เป็นฆาตกรหน้าตาบูดเบี้ยวในมือถือมีด 
แต่พระนางก็ได้พยายามสร้างภาพลักษณ์ต่อสายตาของชาวโลกด้วยการสานสัมพันธ์กับภริยาทูต	
จากชาตมิหาอ�ำนาจ และได้พยายามปฏิรปูประเทศขนานใหญ่ให้ทนัสมยัแบบตะวนัตก การปะทะกนั
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ระหว่างโลกตะวันตกและตะวันออกนี้ได้น�ำไปสู่การเปล่ียนแปลงระบบความคิดขนานใหญ ่ ส่งผลให	้
ซูสีไทเฮาได้ยกเลิกประเพณีเก่ียวกับผู้หญิงหลายอย่างเช่นการยกเลิกการรัดเท้า ยกเลิกข้อห้าม	
ของการห้ามพบปะกันระหว่างหญิงชาย ซึ่งเป็นหลักค�ำสอนของขงจื้อ และพระนางยังส่งเสริม	
ความคิดเรื่องความรักชาติในหมู่สตรี อีกทั้งมีสร้างโรงเรียนส�ำหรับสตรี มีการให้ทุนการศึกษาผู้หญิง
ไปเรยีนยงัต่างประเทศ ซึง่จะเหน็ได้ว่าเรือ่งนีเ้ป็นแนวโน้มทีส่อดคล้องกนักบับทความเรือ่งสายน�ำ้เคม็ 
โดยอาชญาสิทธิ์ ศรีสุวรรณ 
	

ส่วนท่ีห้าเป็นส่วนสดุท้ายเน้นแนวคดิทฤษฎเีกีย่วกบัผูห้ญิง
หลงัจากทีอ่่านกรณศีกึษาต่างๆ จากบทความทัง้ 16 บทความข้างต้นมาแล้ว อาจเกดิค�ำถามว่า

ท�ำไมเราจงึต้องสนใจเร่ืองของผูห้ญงิกนัจนกลายมาเป็นหนงัสอืเล่มนี ้มบีทความ 3 เรือ่งทีจ่ะสามารถ
ช่วยท�ำให้เกดิความกระจ่างขึน้ถงึกระแสแนวคดิเกีย่วกบัการเติบโตขึน้ของสาขาวชิาสตรศีกึษา  โดยมี
ฐานคดิทีเ่รยีกว่าเฟมนิสิต์ (Feminism) หรอืแปลเป็นไทยว่าสตรนียิม ซึง่เป็นแนวคดิพืน้ฐานทีศ่กึษา
ปัญหาโครงสร้างทางสังคมท่ีจัดวางความสัมพันธ์ระหว่างชายหญิงที่ไม่เท่าเทียมกัน แล้วพยายาม	
ส่งเสริมความเท่าเทียมของผู้หญิงให้เกิดขึ้นด้วยกระบวนการต่างๆ ท้ังการเคล่ือนไหวทางความคิด
และการเคลื่อนไหวทางสังคม 

บทความแรกของส่วนที่ห้านี้เริ่มต้นที่บทความเชิงทฤษฎีเรื่อง ผู้หญิงในมุมมองสตรีนิยม 
เขยีนโดย อาจารย์ ดร.ชเนตต ีทนินาม ศนูย์จติตปัญญาศกึษา มหาวทิยาลยัมหดิล ได้อธบิายไว้ชดัเจนว่า 
ความเป็นหญิงและความเป็นชายไม่ได้ถูกก�ำหนดจากปัจจัยทางชีววิทยาหรือปัจจัยทางธรรมชาติ
อย่างทีเ่ข้าใจกนั ทว่ามาจากปัจจยัทางสังคมและวฒันธรรม ทีท่�ำให้สงัคมคาดหวงัต่อบทบาทความเป็นหญงิ
และความเป็นชายในลักษณะท่ีมีความสัมพันธ์เชิงอ�ำนาจที่ไม่เท่าเทียม ผ่านการก�ำหนด ความเชื่อ 
ทศันคต ิมายาคต ิแบบแผนประเพณปีฏบิตั ิบรรทดัฐานต่างๆ เช่น ผูห้ญงิไม่ใช่ผูน้�ำแต่เป็นผูต้าม ผูห้ญงิ
ทุกคนต้องเป็นแม่ ผูห้ญงิไม่ควรแสดงความปรารถนาในเรือ่งเพศ ผูห้ญิงเป็นเพศทีใ่ช้อารมณ์มากกว่าเหตุผล 
ส�ำหรับโครงสร้างของตัวบทความนัน้ได้ท�ำการแจกแจงพัฒนาการของแนวคิดทฤษฎีเกี่ยวกับผู้หญิง
ออกเป็นสายๆ ได้แก่ ผูห้ญงิในแบบสตรนียิมสายเสรนียิม ซึง่มองว่าการพจิารณาเรือ่งผูห้ญงินัน้ควรแบ่ง
เรื่องกายภาพออกจากจิตใจ สิ่งที่ท�ำให้ชีวิตมีความเป็นมนุษย์คือความสามารถในการใช้เหตุผลไม่ใช่
รปูร่างทางสรีระ ดงันัน้ จงึส่งเสรมิความเป็นอสิระ และโอกาสทีเ่ท่าเทยีมกนัของปัจเจกบคุคล สายต่อมา
คือผู้หญิงในแบบสตรีนิยมสายถอนรากถอนโคน มีแนวคิดที่เน้นการต่อสู้การกดขี่และกีดกันผู้หญิง 
และการวพิากษ์วจิารณ์อย่างตรงไปตรงมา เพือ่น�ำไปสู่การเรยีกร้องสิทธิสตรทีีเ่ท่าเทยีมกบับรุษุ พร้อมช้ี
ให้เห็นว่าระบบชายเป็นใหญ่คือสาเหตุส�ำคัญท่ีสุดในการกดขี่ผู้หญิง ซึ่งผ่านการหล่อหลอมจาก
อดุมการณ์ทางสงัคมจนท�ำให้คนในสงัคมไม่ยอมตัง้ค�ำถามกบัมนั ถดัมาอกีสายคอื ผูห้ญงิในแบบสตรี
นิยมสายสังคมนิยม ได้อธิบายว่าการกดขี่ระหว่างเพศและการกดขี่ทางชนชั้นนั้นเกิดขึ้นพร้อมๆ กัน 
และเมื่อระบบทุนนิยมได้เกิดขึ้นเพื่อต้องการขูดรีดแรงงานแสวงหาก�ำไรได้กลายมาเป็นรากฐาน	
ของการกดขี่ทางเพศในยุคทุนนิยมที่ผู้ชายเป็นใหญ่ สายสุดท้ายคือ ผู้หญิงในแบบสตรีนิยมสายหลัง
สมัยใหม่ เป็นแนวคิดที่มองว่าความเป็นหญิงความเป็นชายล้วนเป็นการประกอบสร้างความหมาย
ทางวัฒนธรรม โดยมีความรู้ชุดหนึ่งที่เรียกว่าวาทกรรมนั้นรองรับ ซึ่งวาทกรรมที่เปรียบดังความเชื่อ
ดังกล่าวนี้ท�ำให้ผู้หญิงตกเป็นรองทางการเมือง เศรษฐกิจ และสังคม อีกทั้งในสังคมยังมักจะมีภาพ
ตายตัวต่อผู้หญิงเช่นการเป็นแม ่ การเมีย แต่เพียงเท่านั้น ซึ่งอัตลักษณ์ (ตัวตน) ที่ถูกสร้างขึ้นน้ี	
ถือว่าเป็นอันตราย เพราะกลายเป็นเหตุผลที่ท�ำให้ผู้ชายสถาปนาอ�ำนาจของตัวเองเป็นใหญ่ขึ้น 
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(ตวัอย่างเช่นในชวีติประจ�ำวนัทีผู้่หญงิถกูคาดหวงัว่าต้องเลีย้งลกูและท�ำงานบ้านโดยมองว่างานพวกน้ี
ไม่ใช่งานของผู้ชาย หรือกระทั่งในละครที่นางเอกถูกข่มขืนโดยพระเอก เป็นต้น) 

บทความถดัมาคอืเรือ่ง ผูห้ญงิในมติปิระวตัศิาสตร์เพศสภาวะ โดย ภทัรตัน์ พนัธุป์ระสทิธิ์ 
นักศึกษาปริญญาโทสาขาประวัติศาสตร์ แห่งมหาวิทยาลัยเอดินเบอระ ประเทศอังกฤษ ถึงจะม	ี
ความคล้ายกันกับบทความแรกอยู่บ้าง แต่บทความน้ีได้พยายามยกตัวอย่างขบวนการเคลื่อนไหว
ของผูห้ญงิตัง้แต่อดตีจนถงึปัจจบัุนอย่างเป็นรปูธรรม ท�ำให้อ่านเข้าใจได้ง่าย โดยแบ่งออกเป็น 3 ระลอก
ทางความคิดได้แก่ สตรีนิยมคลื่นลูกที่หนึ่ง สตรีนิยมคลื่นลูกที่สอง สตรีนิยมคลื่นลูกที่สาม ส�ำหรับ
สตรีนิยมคลื่นลูกที่หน่ึงเกิดขึ้นเม่ือสองร้อยกว่าปีก่อนโดยมีหมุดหมายส�ำคัญที่เสนออยู่ในหนังสือ	
ของแมรี่ วูลล์สโตนคราฟ ที่เขียนขึ้นเมื่อ พ.ศ. 2335 โดยได้น�ำเสนอปัญหาภายในครอบครัวกับภาระ
หน้าที่ของภรรยาและมารดา และเป็นครั้งแรกของการเริ่มใช้ค�ำว่า "นักสตรีนิยม" (Feminist) และ 
"สตรีศึกษา" (Feminism) ไม่นานนักก็ได้เกิดกระแสขึ้นในอเมริกาสนับสนุนให้เลิกอคติทางเพศต่อ	
ผู้หญิง ท�ำให้ช่วงนั้นเกิดวรรณกรรมหลายเรื่องท่ีระบายความทุกข์ของผู้หญิงที่ถูกท�ำให้ไม่มีตัวตน 
เพราะพวกเธอต้องมีชีวิตอยู่เพ่ือสามีและลูกเท่านั้น ต่อมาในราว 60-70 ปีมาแล้วได้เกิดสตรีนิยม	
คลื่นลูกที่สองขึ้น แนวคิดนี้มองว่าอ�ำนาจของผู้ชายนั้นฝังอยู่สถาบันครอบครัว การแต่งงาน หรือ
กระทัง่ความสวยความงาม สงัคมแบบนีเ้องทีห่ล่อหลอมให้ผู้หญงิเชือ่ว่าตนเองต้องแต่งกายให้สวยงาม 
โดยขับเน้นเรือนร่าง แต่ทั้งหมดเป็นไปเพื่อรองรับต่อความต้องการของผู้ชายเท่านั้น ซึ่งจะเห็นได้
จากเวทีการประกวดนางงาม เป็นต้น สุดท้ายสตรีนิยมคลื่นลูกที่สามคือยุคหลังสตรีศึกษา ซึ่งได้รับ
อทิธิพลทางความคดิจากแนวคดิหลังสมัยใหม่ ซึง่แนวคดินีม้ศีนูย์กลางของความคดิต่อการตัง้ค�ำถาม
ในเรื่องความจริงจึงมองว่าความเป็นหญิงเป็นเพียงสิ่งท่ีถูกสร้างขึ้นมา ภายใต้คล่ืนทางความคิด	
ทัง้สามลกูนีเ้องทีท่�ำให้เกดิความสนใจต่อการศกึษาผู้หญงิในมติปิระวตัศิาสตร์ขึน้มา เพราะเชือ่ว่าชาย
และหญิงล้วนมีประวัติศาสตร์ในแง่มุมของตนเอง อย่างไรก็ดี รากทางความคิดที่ก�ำหนดให้ผู้ชาย	
ผูห้ญงิมคีวามแตกต่างกนัจนดเูหมอืนเป็นภาวะตามธรรมชาติทีพ่ระเจ้ามอบมาให้นัน้กเ็ป็นผลมาจาก
ความรู้ทางวิทยาศาสตร์ และความเชื่อทางศาสนา (ทั้งศาสนาคริสต์ พุทธ ฮินดู อิสลาม) นอกจากนี้
แล้ว ในบทความนี้ยังได้กล่าวถึงประเด็นที่น่าสนใจด้วยว่า แม้แต่ในสังคมที่เป็นสมัยใหม่แล้วผู้หญิง
ยังถูกก�ำหนดบทบาทตามความคาดหวังของชาติภายใต้กระแสของชาตินิยมอีกด้วย (กรณีนี้เราจะ
เหน็ได้ในสมยัจอมพล ป.พิบลูสงคราม ทีม่กีารรณรงค์ว่าแม่ทีด่ขีองชาตคิวรมรีปูร่างและนสัิยอย่างไร)

บทความสดุท้ายคอืเรือ่ง เฟมนิิสต์กบัการเพาะปลูกใน “สวนปรชัญา” โดยอาจารย์ คงกฤช 
ไตรยวงค์ ภาควิชาปรัชญา คณะอักษรศาสตร์ มหาวิทยาลัยศิลปากร บทความนี้เป็นการตั้งค�ำถาม
อีกแบบหนึ่งคือแทนที่จะมองว่าพัฒนาการทางความคิดของสตรีนิยม (เฟมินิสต์) นั้นมีความเป็นมา
อย่างไร แต่กลับมองที่ตัวปรัชญาว่า ความรู้ทางปรัชญาแทบท้ังหมดตกอยู่ในปริมณฑลทางอ�ำนาจ
ของผูช้าย ดงัน้ัน ตวัความคิดทางปรชัญามีความบรสิทุธิโ์ดยตวัของมนัเองหรอืไม่ หรอืมนัไม่สามารถ
แยกขาดจากบรบิทคอืความเป็นชายออกไปได้ ดงัเราจะเหน็ได้จากนกัปรชัญาหลายคนในโลกทีเ่ป็น
ผู้ชายได้แสดงท่าทีต่อผู้หญิงในลักษณะที่ด้อยกว่าเอาไว้ ตัวอย่างเช่นอริสโตเติล นักปรัชญาชาวกรีก 
มองว่าผูห้ญงิด้อยกว่าผูช้าย เป็นมนษุย์ทีผิ่ดรปู ดงัจะเหน็ได้จากร่างกายผูห้ญิงทีไ่ม่งามเท่ากบัผูช้าย 
เพราะผู้หญงิมฟัีนน้อยซีก่ว่า กระทัง่นกัปรชัญาสมยัใหม่ช้ันน�ำของโลกคอื อมิมานูเอล ค้านท์ กม็องว่า
ผูห้ญิงด้อยกว่าผูช้าย เพราะพวกเธออ่อนแอโดยธรรมชาต ิท�ำให้หวัน่เกรงต่อภยนัตราย และอยูไ่ม่ได้
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ถ้าไม่พึ่งพาผู้ชาย ท่ีส�ำคัญโลกแห่งปัญญาความคิดนั้นไม่มีที่ทางไปได้กับผู้หญิง เป็นต้น ดังน้ัน	
เพื่อเป็นแก้ปัญหาที่พื้นที่ของปรัชญาที่ถูกยึดกุมโดยผู้ชาย อาจารย์คงกฤช จึงได้เสนอกระบวนการ
ในการแก้ปัญหาข้างต้นโดยเปรียบเหมือนกับว่า ต้นไม้ต้นหนึ่งในสวนขณะนี้ได้ติดเชื้อโรคร้ายคือ	
โรคทีนั่กปรชัญาผูช้ายมทีศันคตทิีไ่ม่ดต่ีอผูห้ญงิ ซึง่ส่งผลท�ำให้ผู้หญงิไม่มพีืน้ทีย่นืในสวนแห่งปรัชญา 
ดังนั้น เพื่อไม่ให้ต้นไม้ติดโรคไปมากกว่านี้ จึงต้องมีวิธีการในการแก้ปัญหาข้างต้น โดยผ่านขั้นตอน
ส�ำคัญ 4 ขั้นตอน (ซึ่งในบทความเรียกว่าแม่แบบ) ได้แก่ ขั้นตอนแรกคือการวินิจฉัยโรคพืชคือ	
การท่ีนกัปรชัญาเฟมนิสิต์เข้าไปวเิคราะห์ให้เหน็ว่าปัญหาของประวตัปิรชัญามรีากเหง้ามาจากโรคพชื
ที่เรียกว่าการรังเกียจผู้หญิง ขั้นตอนท่ีสองคือ การขจัดแมลงศัตรูพืชและตามมาด้วยการดูแลรักษา
กิง่ก้านคอื การชีใ้ห้เหน็ว่าผู้หญงินัน้มีความส�ำคัญต่อกจิกรรมทางปัญญาในกระบวนการพฒันาความรู้
ทางด้านปรัชญา หรอืเป็นเจ้าของสวนร่วมกบัผู้ชายเช่นกนั ขัน้ตอนทีส่ามคอืการเกบ็เกีย่ว เป็นกระบวนการ
ที่เมื่อเข้าใจที่ยืนของปรัชญาของผู้หญิงแล้วก็ท�ำการเก็บเกี่ยวและขยายองค์ความรู้นั้น ดังเช่นการใช้
แนวคดิเรือ่งอารมณ์และความรูส้กึมาเป็นจุดเด่นของพฒันาปรชัญาของผูห้ญงิ เป็นต้น ขัน้ตอนสุดท้าย
คือ การรื้อถอนปรัชญาที่ยึดผู้ชายเป็นศูนย์กลาง คือเมื่อรู้ว่าต้นไม้นั้นติดโรคร้ายจนเกินเยียวยา และ
อาจเบียดบังจนไม่มีพื้นที่ยืนของผู้หญิง เกษตรกรก็ควรจะถอนต้นไม้นั้นทิ้งเสีย เพื่อเปิดพื้นที่ให้กับ
ผูห้ญิงเป็นคนปลูกต้นไม้แทนที ่เพือ่ไม่ให้ต้นไม้ทีต่ดิโรคนัน้กดทบัอัตลกัษณ์และความคิดของเพศหญงิ
อีกต่อไป ทั้งหมดนี้ผู ้เขียนเหมือนพยายามบอกเป็นนัยว่าไม่ได้ต้องการให้ผู้หญิงรื้อถอนต้นไม	้
แห่งปรัชญาของผู้ชายจนหมดสวน แต่ต้องการให้ร่วมกันปลูกและบ�ำรุงต้นไม้ทางปัญญาให้งอกงาม
ยิ่งขึ้น 

สดุท้าย ความรูท้ีบ่รรจอุยูใ่นหนงัสอืเล่มนีจ้ะไม่สามารถลลุ่วงได้เลยหากไม่ได้รบัความกรณุา
จากนักวชิาการทัง้ 19 ท่านทีก่ล่าวมา ซึง่ท่านทัง้หลายได้ทุม่เทเวลาและความสามารถในการเขยีนบทความ 
เพื่อร่วมกันปลูกต้นไม้แห่งความรู้ นอกจากนี้แล้ว ต้องขอขอบพระคุณนายการุณ สกุลประดิษฐ์ 
เลขาธิการคณะกรรมการการศึกษาขั้นพื้นฐาน กระทรวงศึกษาธิการ ที่เล็งเห็นคุณค่าในการพัฒนา
องค์ความรู้ใหม่เพื่อสังคมไทย ท่านถัดมาคือ ดร.เฉลิมชัย พันธ์เลิศ ผู้อ�ำนวยการสถาบันสังคมศึกษา 
ส�ำนกังานคณะกรรมการการศึกษาขัน้พ้ืนฐาน ทีม่คีวามตัง้ใจจะพฒันาพลเมอืงทีม่คุีณภาพและเข้าใจ
ความซับซ้อนของสังคมด้วยความรู้ที่ทันสมัย 

หวังว่าหนังสือเล่มนี้จะเป็นประโยชน์ต่อทุกท่านไม่มากก็น้อย และเป็นเชื้อแห่งเมล็ดพันธุ	์
ที่รอวันเติบโตเป็นต้นไม้แห่งความรู้ที่หยั่งรากลึกและมั่นคงในอนาคต 
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นางนาคเป็นผีบรรพชน เพศหญิง ทั้งของไทยและของผู้คนสุวรรณภูมิในอุษาคเนย์ไม่น้อย
กว่า 3,000 ปีมาแล้ว และมีสืบเนื่องจนปัจจุบัน

พบหลกัฐานและร่องรอยจ�ำนวนมากอยูใ่นต�ำนานนทิานและเพลงดนตรตีามประเพณซีึง่เป็น
พยานว่าคนไทยไม่ได้มาจากไหน? แต่อยูท่ีน่ี ่โดยมพีฒันาการร่วมกบัชาตพินัธุก์ลุม่ต่างๆ ทีอ่ษุาคเนย์

(ซ้าย) เจ้าแม่โคกพนมดี โครงกระดูกเพศหญิง ราว 3,000 ปีมาแล้ว ประดบัประดาด้วยลกูปัดเปลอืกหอยราว 120,000 
เม็ด แล้วยังมีสิ่งของอื่นๆ อีกมาก (ขุดพบที่บ้านโคกพนมดี อ. พนัสนิคม จ. ชลบุรี)
(ขวา) แม่หญิงช่างฟ้อนกับช่างแคนเป็นใหญ่ในพิธีกรรม ราว 2,500 ปีมาแล้ว มีการละเล่นฟ้อนแคนขับล�ำน�ำ	
ค�ำคล้องจองเป็นท�ำนองง่ายๆ (ลายเส้นคัดลอกจากเครื่องมือส�ำริดที่พบในเวียดนาม)

นางนาค

สุจิตต์ วงษ์เทศ
มติชน
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1. ยุคดึกด�ำบรรพ์ ก่อนติดต่ออินเดีย
เมื่อยังมีชีวิต นางนาคนับถือศาสนาผี เป็นหมอมดหมอผีหัวหน้าเผ่าพันธ์ุ คนสมัยนั้นอาจ

เรียกว่า แม่ แปลว่าผู้เป็นใหญ่ เช่น แม่สี มีหลักฐานส�ำ คัญอย่างน้อย 3 ชุด ได้แก่
1. โครงกระดกูเพศหญงิราว 3,000 ปีมาแล้ว ประดบัประดาด้วยลกูปัดเปลอืกหอยนบัแสนเมด็
[นักโบราณคดขีดุพบทีบ้่านโคกพนมด ีอ.พนสันคิม จ.ชลบรุ ีแล้วสมมตุชิือ่เรยีกอย่างยกย่องว่า 

“เจ้าแม่โคกพนมดี”]
2. ลายเส้นแสดงช่างฟ้อนกบัช่างแคนเพศหญงิ ฟ้อนแคนเลีย้งผี ราว 2,500 ปีมาแล้วบนหัว

ประดับขนนกหรือใบไม้ นุ่งผ้าปล่อยชายสองข้าง (สลักบนเครื่องมือส�ำริด พบที่เวียดนาม) คนฟ้อน
น�ำหน้าควรเป็นหมอมดหมอผี

3. มือแดง หมายถึงมือสีแดงท่ีประทับบนหน้าผาหรือผนังถ�้ำ  ในพิธีกรรมทางศาสนาผ	ี
ราว 2,500 ปีมาแล้ว เป็นมือของผู้หญิง (ไม่ได้วาดเพื่อประดับตกแต่ง) พบทั่วไปในดินแดนไทยและ
อุษาคเนย์ อาจเรียกมือแดงของนางนาคก็ได้

มีงานวิจัยของนักวิชาการโบราณคดีอเมริกันเกี่ยวกับรอยฝ่ามือประทับ พบทางตอนใต้ของ
ฝรั่งเศส ว่าส่วนมากหรือเกือบทั้งหมดเป็นมือของผู้หญิง

[สรุปจากข้อเขียนรอยฝ่ามือของผู้หญิง โดย ศิริพจน์ เหล่ามานะเจริญ ในมติชนสุดสัปดาห์ 
ฉบับประจ�ำ วันที่ 8–14 มกราคม พ.ศ. 2559 หน้า 82]

ครั้นตายไปก็รวมพลังศักดิ์สิทธิ์อยู่กับบรรพชนท่ีตายไปยุคก่อนๆ แต่คนสมัยหลังๆ เรียก
นางนาค เพราะสืบค้นไม่พบหลักฐานว่ายุคแรกๆ เรียกอะไร?

นางนาค เป็นชื่อเรียกสมัยหลังๆ เมื่อรับภาษาและวัฒนธรรมอื่นๆ แล้วจากอินเดียก่อนหน้า
นั้นอาจเรียกแม่ เช่น แม่สี

ความเป็นหญงิของนางนาคยุคดกึด�ำบรรพ์ แสดงออกหลายอย่าง เช่น สแีดง (ประจ�ำเดือน), 
ความเย็น, ดิน, สสาร, การเป็นไปตามธรรมชาติ, การสร้างสรรค์ (โดยธรรมชาติ)

งานในอ�ำนาจของหญงิ รวมทกุอย่างเกีย่วกบัด�ำ นา, เกบ็เกีย่ว, ปลกูผกั, เตรยีมอาหาร, ทอผ้า, 
เครื่องปั้นดินเผา, ค้าขาย, ศาสนาผี

(สรุปจากหนังสือเอเชียตะวันออกเฉียงใต้ในยุคการค้า ค.ศ. 1450-1680 เล่ม 1 ดินแดนใต้ลม 
โดย แอนโทนี รีด (พงษ์ศรี เลขะวัฒนะ แปล) ส�ำนักพิมพ์ซิลค์เวอร์ม เชียงใหม่ พิมพ์ครั้งแรก พ.ศ. 
2548 หน้า 152)

แม่สี
แม่สี เป็นผีบรรพชนเพศหญิง ที่คนแต่ก่อนเรียกอีกชื่อหนึ่งว่า นางนาค
แม่สี แปลว่าแม่หญิงผู้เป็นใหญ่ มาจากค�ำเขมร ว่า เมสรี (อ่านว่า เม-เซร็ย)
แม่ ตรงกับค�ำเขมรว่า เม หมายถึง หัวหน้า หรือผู้เป็นใหญ่
สรี เป็นค�ำเขมรว่า สฺรี อ่าน เซฺร็ย กลายมาจากค�ำ ว่า สฺตฺรี หมายถึง ผู้หญิง
คนแต่ก่อนจงึต้องท�ำพธิเีลีย้งผบีรรพชนในหน้าแล้ง ซึง่เป็นช่วงหลงัฤดเูกบ็เกีย่วราวเดอืน 5 

ว่างจากท�ำนาแล้ว ด้วยการเชิญผมีาลงทรง หรอืเข้าทรง เพือ่ขอค�ำท�ำนายทายทกัว่าพืชพนัธ์ุธัญญาหาร
ในฤดูต่อไปที่จะมาถึง จะอุดมสมบูรณ์หรือล่มแล้งแห้งตายจะได้เตรียมตัวรับสถานการณ์ได้ถูกต้อง

[แต่ทั่วไปเขียนคลาดเคลื่อนเป็น แม่ศรี (ค�ำว่า ศรี มาจากภาษาบาลี-สันสฤต)]
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สมัยต่อมาอีกนาน (ราวหลัง พ.ศ. 1000) รับศาสนาพราหมณ์จากอินเดีย แล้วรับสงกรานต์
ขึ้นราศีใหม่เดือนเมษายน ซึ่งเป็นพิธีพราหมณ์ ท�ำ ในราชส�ำนัก จากนั้นค่อยๆ แพร่หลายเป็นที่รับรู้
ถึงชาวบ้านชั้นล่างๆ ราวยุคต้นกรุงรัตนโกสินทร์ ว่าสงกรานต์ เดือน 5 หน้าแล้ง จึงผนวกเข้าด้วยกัน
เป็นการละเล่นเข้าทรงแม่สีในสงกรานต์

แม่ คือ ผู้เป็นใหญ่
แม่ หมายถึง ผู้เป็นใหญ่, หัวหน้า (เมีย ก็น่าจะเลื่อนเสียงจากค�ำว่า แม่)
เป็นค�ำร่วมมีในเกือบทุกภาษาของคนเผ่าพันธุ์ต่างๆ ในอุษาคเนย์ แล้วมีความหมายอย่าง

เดียวกัน หรือใกล้เคียงกัน
เมื่อจะเรียกสิ่งที่เป็นใหญ่ เป็นหัวหน้า เป็นส�ำคัญ จึงมีค�ำว่าแม่น�ำหน้า เช่น แม่น�้ำ, แม่ทัพ, 

แม่เหล็ก, ฯลฯ
ผู้หญิงสุวรรณภูมิในอุษาคเนย์ยุคดึกด�ำบรรพ์ราว 3,000 ปีมาแล้ว มีสถานะและบทบาท	

ทางสังคมสูงกว่าผู้ชาย ได้แก่เป็นหมอมดหมอผีหัวหน้าเผ่าพันธุ์ เท่ากับเป็นใหญ่ในพิธีกรรม,	
เป็นผู้สร้างสรรค์และสืบทอดวัฒนธรรม (ตั้งแต่อดีต แล้วยังท�ำอยู่จนปัจจุบัน)

ผู้หญิงจึงเป็นเจ้าของเคร่ืองมืองานช่างทุกอย่าง รวมท้ังเป็นช่างฟ้อน (ร�ำ), ช่างขับ(ร้อง), 
ช่างปี่ (แคน), ฯลฯ ผู้ชายไม่มีสิทธิ์ท�ำสิ่งส�ำคัญเหล่านั้น

2. ยุคหลังรับอารยธรรมอินเดีย
นางนาค เป็นสัญลักษณ์ของบรรพชนคนพื้นเมืองเพศหญิง เริ่มรับอารยธรรมที่มา	

ทางทะเลสมุทรจากดินแดนมีเทคโนโลยีก้าวหน้า ตั้งแต่ราวหลัง พ.ศ. 1000
นาค หมายถึงคนพื้นเมืองเปลือยเปล่า มีรากมาจากภาษาตระกูลอินโด-ยูโรเปียน	

แปลว่า เปลอืย ค�ำนีม้แีพร่หลายในหมูช่นชาวชมพทูวปีตัง้แต่ยุคดกึด�ำบรรพ์ (ค�ำว่า นาคไม่ใช่ตระกลู
ภาษาไทย-ลาว)

ชาวสุวรรณภมิู ราว 2,500 ปีมาแล้ว นุง่ห่มใบไม้ เช่น ใบมะพร้าว ฯลฯ ถ้าจะมผ้ีานุง่บ้างกเ็ป็น
ผืนเล็กๆ แคบๆ เช่น เตี่ยว ใช้ปิดหุ้มรัดอวัยวะเพศเท่านั้น

พ่อค้าใช้เรือเลียบชายฝั่งไปค้าขายกับสุวรรณภูมิในอุษาคเนย์ มีรูปเรืออยู่ในตราดินเผา ราวหลัง พ.ศ. 1000	
พบที่เมืองหลั่งยะสิว (นครปฐมโบราณ) จ.นครปฐม (ปัจจุบันอยู่ใพิพิธภัณฑสถานแห่งชาติ พระนคร)
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เม่ือชาวชมพูทวีปเดินทางมาค้าขายแลกเปล่ียนกับกลุ่มชนชาวสุวรรณภูมิที่ยังล้าหลังทาง
เทคโนโลยี จึงพบว่าไม่มีผ้าผืนใหญ่ใช้นุ่งและห่มเหมือนชาวชมพูทวีป ก็เรียกชาวสุวรรณภูมิอย่าง
เหยียดหยามดูถูกด้วยถ้อยค�ำ ของตนว่า นาค แปลว่า คนเปลือย, คนแก้ผ้า

[ต่อมาชาวชมพูทวีปชักชวนคนพื้นเมืองให้เลื่อมใสพุทธศาสนา เมื่อจะบรรพชาเป็นภิกษุ	
จึงเรียกพิธีบวชนาค จึงไม่มีในอินเดีย, ลังกา มีแต่ที่สุวรรณภูมิ]

นางนาคจามปา
ศิลาจารึกภาษาสันสกฤตของรัฐจามปา (ในเวียดนาม) ว่าคนในตระกูลพราหมณ์(พ่อค้า) 

สมรสกับนางนาค ซึ่งเป็นธิดาพระยานาค มีความโดยย่อดังนี้
พราหมณ์โกณฑินยะผู ้ได ้รับหอกมาจากพราหมณ์อัศวัตถามันบุตรแห่งพราหมณ์ 

โทรณะ ได้พุ่งหอกนั้นไปเพื่อสร้างราชธานี
ต่อจากนั้นจึงได้สมรสกับธิดาพระยานาคผู้มีนามว่าโสมา และได้สืบเชื้อวงศ์ต่อมา
ศาสตราจารย์ยอร์ช เซเดส์ อธิบายว่า นิทานเรื่องนี้คล้ายคลึงกับนิทานปฐมวงศ์ของกษัตริย์

ราชวงศ์ปัลลวะแห่งอินเดียใต้ (ทมิฬ) และเล่าสู่กันฟังมาแล้วตั้งแต่ราวหลัง พ.ศ. 500

นางนาคฟูนัน
ต่อมาราชทูตจีนชื่อคังไถและจูยิง ซึ่งเข้าไปรัฐฟูนันในราวหลัง พ.ศ. 700 ได้ดัดแปลงขยาย

นิทานเรื่องนางนาคในศิลาจารึกจามปาให้ยาวออกไปเป็นเรื่องของฟูนัน ว่า
พระราชาองค์แรกของฟูนันเป็นชาวอินเดียทรงพระนามว่าฮุนเถียน คือโกณฑินยะท่านผู้นี้

ได้มาจากประเทศอนิเดยีหรอืแหลมมลายหูรอืหมูเ่กาะอนิโดนเีซยี โดยฝันไปว่า เทวดาประจ�ำตระกลู
ได้มอบศรให้ และสั่งให้ลงเรือไป

นางนาคยกไพร่พลกองทัพสตรีต่อสู้กับกองทัพโกณฑินยะจากอินเดีย เป็นข้อสันนิษฐานของผู้รู้เกีย่วกบัเรือ่งราว	
ในภาพสลกั แต่ยังมนีกัค้นคว้าอืน่ๆ สงสัยว่าอาจเป็นต�ำนานนทิานเรือ่งอืน่ทีย่งัไม่รูว่้าอะไร ? (ภาพสลกัหน้าบนัปราสาท
นครวดักมัพชูา อายรุาวหลงั พ.ศ. 1650 จากหนังสือ Khmer mythology: Secrets of Angkor. Vittorio Roveda. 
Bangkok :River Books, 1997.)
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ครั้นตอนเช้าโกณฑินยะได้พบศรวางอยู่ที่โคนต้นไม้ในเทวาลัย จึงได้ลงเรือมาจนถึงฟูนัน 
นางพญาแห่งนั้นทรงนามว่าลิวเย หรือนางใบมะพร้าว ต้องการที่จะปล้นสะดมและยึดเรือล�ำนั้น

โกณฑินยะจึงแผลงศรไปทะลุเรือนางลิวเย นางก็ตกใจกลัว จึงยอมอ่อนน้อมเป็นภรรยาของ
โกณฑินยะ

ขณะนั้นนางมิได้สวมเสื้อผ้า โกณฑินยะจึงพับผ้าเข้าและสวมลงไปบนศีรษะของนางต่อจาก
นั้นเขาก็ขึ้นปกครองประเทศและสืบเชื้อพระวงศ์ต่อมา

นางนาคกัมพูชา
ต�ำนานเมืองพระนครหลวง (นครธม) ในกัมพูชา มีค�ำบอกเล่าว่าทุกคืนนางนาคแปลงร่าง

เป็นสาว เพื่อร่วมเพศสมพาสกับพระราชาบนปราสาท (เชื่อกันว่าหมายถึงปราสาทพิมานอากาศ	
ในนครธม) ถ้าคืนใดพระราชาไม่ร่วมเพศสมพาสกับนางนาค คราวนั้นพระราชาก็จะถึงกาลวิบัต	ิ
และบ้านเมืองจะล่มจม ดังนี้

“ปราสาททองค�ำภายในพระราชวงันัน้ พระเจ้าแผ่นดินเข้าทีพ่ระบรรทมในยามราตรบีนยอด
ปราสาท

พวกชาวพื้นเมืองพากันกล่าวว่าในปราสาทนั้น มีผีภูตงูเก้าศีรษะซึ่งเป็นพระภูมิเจ้าที่ทั่วทั้ง
ประเทศ ภูตตนนี้เป็นร่างของสัตรีและจะปรากฏกายทุกคืน พระเจ้าแผ่นดินจะเข้าที่พระบรรทมและ
ทรงร่วมสมพาสด้วยก่อน

แม้แต่บรรดามเหสีทัง้หลายของพระเจ้าแผ่นดนิกไ็ม่กล้าเข้าไปในปราสาทนี ้พระเจ้าแผ่นดิน
จะเสด็จออกจากปราสาทน้ันเม่ือเพลายามท่ี 2 แล้วจึงจะเข้าที่พระบรรทมร่วมกับพระมเหสีและ 
พระสนมได้

ถ้าหากราตรใีดภตูตนนีไ้ม่ปรากฏกาย กห็มายความว่าเวลาสวรรคตของพระเจ้าแผ่นดินของ
ชาวป่าเถือ่นพระองค์นัน้ใกล้เข้ามาแล้ว ถ้าพระเจ้าแผ่นดนิของชาวป่าเถ่ือนมไิด้เสดจ็ไปเพยีงราตรเีดยีว 
ก็จะต้องทรงได้รับภัยอันตราย”

[จากหนงัสอื บนัทกึว่าด้วยขนบธรรมเนยีมประเพณขีองเจนิละ ของ โจวต้ากวาน แปลเป็นไทย 
โดยเฉลมิ ยงบุญเกดิ (พิมพ์ครัง้แรก พ.ศ. 2510) ส�ำนกัพมิพ์มตชิน พมิพ์ครัง้ทีส่อง 2543 หน้า 12-13]

นางนาคอยุธยา
กฎมณเฑียรบาล ยุคต้นอยุธยา ระบุพระราชพิธีเบาะพก ว่าพระเจ้าแผ่นดินต้องเสด็จเข้าใน

พระต�ำหนกัศกัดิสิ์ทธิ ์แล้วบรรทมกบัแม่หยวัเมือง (กฎมณเฑยีรบาลเรยีกแม่หยวัพระพี)่
หมายถึงพระเจ้าแผ่นดินต้องทรงร่วมเพศสมพาสกับนางนาค ซึ่งเป็นแบบแผนดั้งเดิม ที่รับ

ตกทอดจากกัมพูชา
เบาะพก เป็นค�ำ เขมร หมายถงึมบีางอย่าง (เช่น อวยัวะเพศชาย) ทิม่ๆ ต�ำๆ บรเิวณใต้ชายพก 

(ของหญิง)
แม่หยัวเมือง เป็นค�ำดั้งเดิม (บางทีเขียนว่าแม่อยัวเมือง) กร่อนจาก “แม่อยู่หัวของเมือง” 

หมายถงึ หญงิเป็นใหญ่สดุ (ในพธิกีรรม) ของเมอืง หรอืราชอาณาจกัร ในทีน่ีค้อืผบีรรพชนทีเ่ป็น	
แม่หญงิ ได้แก่ นางนาค

ร.5 มพีระราชนพินธ์ ว่า “...พธิเีบาะพกว่าพิสดารยดืยาว แต่มดืรวมอย่างย่ิงจนไม่รู้ว่าท�ำอะไร” 
(หนังสือพระราชพิธีสิบสองเดือน)
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สมเด็จฯ กรมพระยาด�ำรงราชานุภาพ มีพระนิพนธ์ ว่า”การถือผีในเมืองไทยแต่โบราณ 
ก็อาจจะมีพิธีรีตองเป็นการใหญ่ ข้อน้ีมีเค้าเงื่อนอยู่ในกฎมณเฑียรบาล ตอนว่าด้วย “พิธีเบาะพก” 
วตัถทุีฉ่ลองในการท�ำพิธนีัน้เรยีกว่า “แม่ย่ัวพระพี”่ ดทู�ำนองเป็นเจวด็ผีเชญิขึน้ราเชนทรยานแห่แหน
เป็นการใหญ่...” (หนังสือเที่ยวเมืองพม่า)

นางนาคอยุธยายงัมข้ีอข้องใจสงสยัอกีมาก จะคัดมาให้พจิารณาโดยไม่ตดัทอนจากข้อความ
ในกฎมณเฑยีรบาล (สะกดการนัต์ตามต้นฉบบัเดมิ จัดย่อหน้าใหม่ให้อ่านสะดวก) ดังนี้

ข้อความในกฎมณเฑียรบาล
“การพระราชพิทธีเบาะพก
ตั้งโรงพิทธีกลางตั้งกุนธราชครูทัง 4 แลบหลัดทัง 4 โหราแพทยา สมุหประธารนั่งในชมรม

นอกนั้น มีราชวัต
ตั้งเทพดานพเคราะห์อัษฐอุบาท อุทกราชอยู่พายัพย
ตั้งฉัตรเงินฉัตรทองฉัตรนาคฉัตรเบญจรงคราชวัตนอกนั้นชั้นหนึ่ง
มีรั้วไก่ตั้งจรเหวดเงีนทองนาคเบญจรงคนอกนั้นชั้นหนึ่ง
มีรั้วทึบนอกรั้วทึบช้างยืนที่ ทับขุนดาบขุนเรือขุนต�ำ รวจอยู่ตามขบวน
ที่พระด�ำหนักมีพระโรงแลหอพระด�ำหนักแม่หยัวพระพี่ อนึ่งด�ำหนักสมเดจ์พระอรรคมเหษี

พระภรรยา อนึ่งด�ำหนักแม่หยัวเจ้าเมือง ทัง 2 อนึ่งเรือนหลังลูกเธอ หลังหลานเธอพระสนมอยู่
เดือนแรม 11 ค�่ำ ลูกขุนแต่นา 10000 ลงมาถึงนา 1000 ถวายบังคมสมโพธแม่หยัว 

พระพี ่3 วนั
แรม 14 ค�่ำ เอาราชยานแลพรหม 16 มารับแม่หยัวพระพี่เจ้าไปในปราสาท
รุ่งแล้ว 2 นาลิกาเรียกพระราเชนทรยานเทวียานทิพยานพระยานุมาศ พระราเชนทรเสวตร

ฉัตร 9 ชั้นแล 7 ชั้น 5 ชั้น 4 ชั้น 3 ชั้น กลึ้งแลพรหม 16 เมียนา 5000 แลออกเจ้าเดิรหน้าแม่หยัว
เจ้าเมอืงซ้ายขวา 2 ชัน้ แลบวัหงายกลึง้แลพรหม 8 เมยีนา 3000 แลช แม่แก่เดีรหน้าแม่หยวัเจ้าพระพ่ี

เมียพระบโรหติถอืเทยีนทอง เมยีพระพิรามถอืสังข เมยีพระมเหธรถอืปลาทอง เมยีพระพเิชด
ถือเต่าทอง เมียพระเทพราชถือตระพัง เมียพระจักรปาณีถือพานเข้าตอก เมียพระอาทยาถือมีดไพล 
เมียพระโหรปรายเข้าสาน

ครัน้ถงึมณฎปแม่หยวัพระพี ่แล้วจึง่หยดุพระราชเชนทรหน้าพระราเชนทร พระศรอีรรคราช
ถอืพระขรรค จึง่สนองพระโอษฐจึง่ลูกเธอหลานเธอ จึง่พระมาตุราชพระมาตฉุา พระอธกิารยมหาธบิดี
หลังพระราเชนทร สมเดจ์พระอรรคมเหษีเจ้าแล้ว จึ่งพระภรรยาเจ้า จ่ึงแม่หยัวเจ้าเมืองซ้ายขวา 
จึ่ง 12 ก�ำนัล

นายแวงสนมรับแต่ตีนปราสาทออกมา นายแวงหน้ารับแต่ประตูมกอกน�้ำออกมา แตรสังข 
สเดาะผู้หญิง

ครั้นเสดจ์ถึงเข้าพระผทมด้วยแม่หยัวพระพี่
ผทมตืน่สรงเสวยธรงพระสคุนธส�ำ อางราโชประโภก เสดจ์หอพระแล้วลงพระราเชนทรเสดจ์ 

ไปเวียร 9 รอบ
ครั้นไปถึงอุทกราชสศซัดแหวนซัดทองซัดเงีน เทพดาแลองคมีคุณทแลอันมีพราหมณอยู่

บูชา แลคนปรายเงีนให้ทุกคน
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ครั้นเวียรจรดสมิทธแล้วทังห้าพระองค เสดจ์ด้วยรองพระบาทเข้าในโรงกุนธนั่งเตียงทอง 
ทัง 5 พระองคแล้ว วังแบกพานสนานยืนพลเทพน�ำบโรหิตพิรามให้น�้ำสังข มเหธรพิเชดให้น�้ำกลด

ฝ่ายพระภรรยาเจ้าแม่หยัวเจ้าเมือง ขุนอินทรขุนจันทรตามซ้ายตามขวาแบกพานสนาน 
พระเทพราชพระจักรปานีให้น�้ำสังข พระธรรมสาตรพระอาทยาให้น�้ำกลด

ครัน้เสรจ์การเสดจ์ขึน้พระธีน่ัง่ เล้ียงลูกขนุ มหีม่งครุม่ซ้ายขวา คลุาตไีม้ใต่เชีอกหนงัเล่นแพน
พุ่งหอกยิงธนู

พระราชกมุารสมเดจ์พระอรรคมเหษเีจ้าขวา พระราชบตุรซ้ีาย ลกูเธอหลานเธอแม่เจ้าพระสนม
ออกเจ้าก�ำนัลซ้ายนักเทศขวาขันทีซ้าย” 

ค�ำอธิบายพระราชพิธีเบาะพก
1. พระราชพิธเีบาะพกเร่ิมมตีอนเดอืนมดืข้างแรม 11 ค�ำ่ สมโภชแม่หยวัพระพีเ่จ้า 3 วนั จนถงึ

แรม 14 ค�่ำ แต่ไม่ได้ระบุเดือน
2. แห่แม่หยัวพระพี่เจ้าจากโรงพิธีไปในปราสาทแล้วเชิญไปที่มณฑป
3. ขบวนแห่เตม็ไปด้วยสตรสีงูศกัดิเ์ชญิสญัลกัษณ์ของความอดุมสมบรูณ์ เช่น ปลาทอง เต่าทอง 

ตระพัง พานข้าวตอก ฯลฯ
4. พระเจ้าแผ่นดินเสด็จเข้าบรรทมกับแม่หยัวพระพี่เจ้า
5. เสร็จแล้วถวายเครื่องสังเวยต่อเทพยดาและสิ่งศักดิ์สิทธิ์
6. พระราชทานเลี้ยง แล้วมีการละเล่นด้วย
ท้ังหมดนีเ้ป็นบรรยากาศของพธีิกรรมทีน่่าจะเกีย่วข้องกบัความอดุมสมบรูณ์ในพชืพนัธุธ์ญัญาหาร

ของราชอาณาจักร
เบาะพก เพี้ยนจากภาษาเขมร หมายถึงการเสพสังวาส
บะุ (อ่านว่า โบะห์) แปลว่า กระแทก, ทิม่, กระทุ้ง, ต�ำให้เป็นหลมุ, แดก, ยดั, และมอีกีค�ำหนึง่

คือ โบะ (อ่านว่า บอะห์) แปลว่า โยน, ตอก, ประทับ, ตอกหลัก (ผูกวัวควาย)
จะเหน็ว่า บะุกบัโบะแปลได้ใกล้เคยีงกัน คอืประเภททิม่ๆ ต�ำ   และอาจเพีย้นเสยีงเป็นไทยๆ 

ว่า เบาะ ได้
โพะ (อ่านว่า ปัวะห์) แปลว่า ท้อง, พงุ, ไส้, กระเพาะ, มลีกู, มท้ีอง, มคีรรภ์เพีย้นเสียงเป็นไทยว่า

พก มีค�ำว่าชายพก, พกพา ฯลฯ เป็นตัวอย่าง
ถ้าเอาสองค�ำนี้มารวมกันเป็นบุะโพะหรือโบะโพะก็อาจเพี้ยนเสียงเป็นไทยๆ ว่าเบาะพกได้ 

และน่าจะหมายถึงกิริยาทิ่มๆ ต�ำ ๆ แล้วท�ำให้มีท้อง คือการร่วมเพศ หรือเสพสมัครสังวาส
หากเป็นจริงก็สอดคล้องกับพระราชพิธีท่ีพระเจ้าแผ่นดินเสด็จไปบรรทมแล้วเสพสังวาสกับ

แม่หยัวพระพี่เจ้า
แสดงว่านางนาคจากราชส�ำนกักมัพชูาเข้าไปอยูใ่นราชส�ำนกัอยธุยา ถกูแปลงให้เป็นผทีีเ่รยีก

อย่างยกย่องว่า “แม่หยวัพระพีเ่จ้า” และต้องได้รบัการบวงสรวงสังเวยตามประเพณีเดมิ คอืพธีิกรรม
เสพสังวาส

ชื่อ “แม่หยัว” มีอยู่ในกฎมณเฑียรบาล ส่วนในพระราชพงศาวดารกรุงศรีอยุธยาก�ำหนด
ต�ำแหน่ง “แม่หยวัเมอืง” ไว้เป็นอนัดบั 2 รองจากต�ำแหน่งพระอคัรมเหสี และให้พระราชกมุารทีเ่กดิจาก
แม่หยัวเมืองได้เป็นที่พระมหาอุปราช
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ค�ำ ว่า “หยัว” หรอื “ยัว่” เป็นภาษาโบราณ ไม่ได้มคีวามหมายไปในทางดาวยัว่ หรอืดาวโป๊
ตามภาษาปัจจบัุน เพราะ “แม่หยวัเมอืง” อาจกร่อนมาจากค�ำว่า “แม่อยูห่วัเมอืง (ท�ำนองเดยีวกบัค�ำว่า 
“แม่ศรีเมือง” ของลาว) หมายถึงสนมเอกคู่บัลลังก์ที่มีราชกุมาร

ในกฎมณเฑยีรบาลบางตอนยังใช้ค�ำว่าแม่หยวัเจ้าเมือง ต่อมากร่อนเสียงเป็นแม่ย่ัวเมอืง
สมเดจ็ฯ เจ้าฟ้ากรมพระยานรศิรานวุดัตวิงศ์ ทรงสันนษิฐานว่าชือ่แม่หยวัเมอืงมาจากแม่อยูเ่มอืง 

ด้วย อ ูกลายเป็น อวั เช่น ต ูเป็น ตวั และ ผู ้เป็น ผวั (เช่น ตวัผู้ตวัเมยี, คูผ่วัตวัเมยี)
แม่หยัวเมืองอาจมีหลายคน เพราะพระเจ้าแผ่นดินยุคต้นกรุงศรีอยุธยามีสนมเอกถึง 4 คน 

สนมเอกคนไหนมีลกูชายกไ็ด้เป็นแม่หยวัเมอืง ฉะนัน้นางนาคซึง่เป็นผทีีป่กป้องคุม้ครองราชอาณาจักร
ให้มีความมั่นคงและมั่งคั่ง จึงต้องได้รับยกย่องเป็นแม่หยัวพระพี่เจ้าคือเป็นใหญ่กว่าแม่หยัวทั้งมวล

พระราชพิธีเบาะพกมีสตรีสูงศักดิ์ที่เป็นเมีย เข้าร่วมพิธีกรรมมากกว่าพิธีอื่นๆ ดังมีชื่ออยู่ใน
กฎมณเฑยีรบาลว่ามีสมเด็จพระอรรคมเหส,ี พระภรรยาเจ้า, แม่หยวัเจ้าเมอืง, เมยีปโุรหติ, เมยีพระพริาม, 
เมยีพระมเหธร, เมยีพระพเิชต, เมยีพระเทพราช, เมยีพระจกัรปาณี, เมยีพระอาทยา, เมยีพระโหรา, รวมท้ัง
บรรดาพระราชบุตรีและลูกเธอหลานเธอทีเ่ป็นราชนารทีัง้สิน้ น่าจะเป็นสญัลกัษณ์ของความอดุมสมบรูณ์
อย่างแท้จริง

ถ้าพิจารณาดูถ้อยพรรณนาในกฎมณเฑียรบาลแล้ว แม่หยัวพระพี่เจ้าเป็นผี ไม่มีตัวตนจริง 
อาจเป็นอะไรสักอย่าง เช่น เทวรูปสตรี หรือเจว็ดผี สังเกตจากข้อความพรรณนาที่ว่า “ที่พระด�ำหนัก
มพีระโรงแลหอพระด�ำหนกัแม่หยวัพระพ่ี...” แสดงว่าแม่หยวัพระพีเ่จ้าสถิตอยู่ในพระโรง หรอืหอพระ 
ซึ่งเป็นที่สถิตและประดิษฐานส่ิงศักดิ์สิทธิ์ของราชอาณาจักรเม่ือถึงก�ำหนดก็เชิญออกมาสมโภชแล้ว
แห่ไปยังสถานที่ที่ก�ำหนดคือมณฑปในปราสาทเพ่ือให้พระเจ้าแผ่นดินเสด็จไปบรรทมด้วย อันเป็น
สัญลักษณ์ของการเสพสังวาส แต่ไม่ได้สังวาสจริงๆ

กฎมณเฑียรบาลไม่ได้ระบุว่าพิธีกรรมน้ีท�ำในเดือนไหน บอกแต่ว่ามีในข้างแรมเดือนมืด	
คือตั้งแต่แรม 11-15 ค�่ำ

ถ้าเทียบกับเขมรที่ต้องบรรทมกับนางนาคทุกคืน ไม่เช่นนั้นบ้านเมืองจะเป็นอันตรายแล้ว	
ก็ชวนให้คิดไปได้ว่าพระเจ้าแผ่นดินกรุงศรีอยุธยาจะต้องบรรทมด้วยแม่หยัวพระพี่ทุกเดือนเม่ือถึง
ข้างแรม 15 ค�่ำ

แต่เรือ่งน้ีไม่มอีะไรยนืยนัได้ อาจท�ำเฉพาะเมือ่เกดิเหตเุภทภยั เช่น เจบ็ไข้ได้ป่วยหรอืมปัีญหา
ในราชอาณาจักร ท�ำนองเดียวกับชาวบ้านร่วมกันท�ำพิธีเลี้ยงผีเมื่อมีคนป่วยเป็นต้น

3. นางนาคในเพลงดนตรี
เพลงนางนาค ใช้ในพิธีกรรมทางศาสนาผี เกี่ยวกับผีบรรพชนซึ่งเป็นหญิง
นางนาค เป็นชือ่ท�ำนองเพลงประโคมส�ำหรบัป่ีพาทย์ (ไม่มีร้อง) ขนาดส้ันๆ เรยีกกันทัว่ไปว่า 

เพลงนางนาค ใช้ประโคมในพิธเีวยีนเทยีนท�ำขวญั เช่น ท�ำขวัญแต่งงาน, ท�ำขวญันาค ในฤดบูวชนาค
สมัยแรกๆ ประโคมเพลงนางนาคซ�้ำไปซ�้ำมาเพลงเดียว จนกว่าจะเสร็จพิธีท่ีมีคนร่วมพิธี	

ไม่มาก
ครั้นสังคมขยายตัว มีผู้ร่วมพิธีมากขึ้น จ�ำเป็นต้องประโคมเพลงนานมาก จะท�ำซ�้ำไปซ�้ำมา

เพลงเดยีวกเ็บือ่ เลยเพิม่เพลงอืน่ลลีาเดยีวกนัให้ต่อเนือ่ง เรยีกเพลงเรือ่งท�ำขวญัแต่ข้อก�ำหนดส�ำคญั
มีอย่างเดียวคือต้องเริ่มเพลงแรกด้วยนางนาค
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ตามปกติขนบของวงดนตรีไทย โดยเฉพาะวงปี่พาทย์ ไม่ว่าจะบรรเลงเพลงเร่ืองหรือเพลง
ชุดใดๆที่เก่ียวกับพิธีกรรมอันศักดิ์สิทธิ์ จะต้องบรรเลงเพลงสาธุการเป็นเพลงแรกเพราะเป็นเพลง
สัญลักษณ์ทางพระพุทธศาสนา

มีแต่เพลงชุดท�ำขวัญชุดเดียวเท่านั้นไม่เริ่มด้วยเพลงสาธุการ แต่เริ่มด้วยเพลงนางนาคเป็น
เพลงแรก ซึ่งเกี่ยวข้องกับผีบรรพชนเป็นหญิง ที่ยังสืบเนื่องมาจนถึงทุกวันนี้

ท�ำขวัญ เป็นพิธีกรรมส�ำคัญในศาสนาผี อันเป็นระบบความเชื่อดั้งเดิมดึกด�ำบรรพ์ต้องมี	
ทุกครั้งที่มีเหตุดีและเหตุร้าย

บางท้องถ่ินเรียกสู ่ขวัญ เรียกขวัญ เลี้ยงขวัญ เป็นพิธีกรรมเกี่ยวข้องกับวิถีชีวิตคน	
ทุกขั้นตอน เพราะขวัญเป็นศูนย์รวมของทุกอย่าง ดังนั้นงานพิธีกรรมทุกอย่างต้องเริ่มที่ท�ำขวัญ	
(ไม่เว้นแม้กระทั่งงานศพ)

ขวัญ คือ อ�ำนาจเหนือธรรมชาติ หรือผีส่วนที่ไม่เป็นตัวตน ซึ่งมีพลังมหาศาลบันดาลให้เกิด
สิ่งดีและไม่ดี

คนจะวิงวอนร้องขอขมาเพือ่ให้ได้และไม่ได้สิง่ใดๆ กเ็ริม่ต้นทีท่�ำ ขวญั สูข่วญั เรยีกขวัญเลี้ยง
ขวัญ เช่น ประเพณี 12 เดือน เพื่อการท�ำมาหากิน

เพลงมโหรีชุดท�ำขวัญ
เพลงมโหรชุีดท�ำขวญัยคุอยธุยาใช้ในพิธแีต่งงาน ซึง่เป็นไปตามประเพณดีัง้เดมิดกึด�ำบรรพ์

ที่ต้องเริ่มพิธีทุกอย่างด้วยท�ำขวัญ แล้วพิธีอื่นๆ ตามมาทีหลัง
พธิที�ำขวญัทกุอย่างต้องขึน้ต้นด้วยเพลงนางนาค สัญลกัษณ์ผบีรรพชน เชญิมาอวยชยัให้พร 

เท่ากับสืบเนื่องความเชื่อผู้หญิงเป็นใหญ่ในพิธีกรรมยุคแรกเริ่ม
เพลงมโหรีเป็นเพลงสังวาสของผู้ดีคนชั้นสูงยุคอยุธยา แล้วอาจต่อเนื่องมาถึงยุคธนบุรี, 

รตันโกสนิทร์ และไม่ใช่ประเพณีของสามญัชนชาวบ้าน แต่ชาวบ้านสามญัชนสมยัหลงัๆ อาจเลียนแบบ
ไปท�ำก็ได้

[ค�ำร้องเพลงมโหรชีดุท�ำ ขวญั ม ี72 บท เป็นของเก่าทีท่�ำสบืมาแต่ยคุอยุธยา คดัจากหนงัสอื
ประชุมบทมโหรี (สมเด็จฯ กรมพระยาด�ำรงราชานุภาพ สภานายกหอสมุดส�ำหรับพระนคร โปรดให้
รวบรวมบทมโหรีน้ีเม่ือ พ.ศ. 2460) รวบรวมพิมพ์ครั้งแรกจ�ำหน่ายในงานฤดูหนาว สวนจิตรลดา 
พ.ศ. 2463]

จะคัดตัวอย่างบางบทมาดังนี้
๏ เจ้าเอยเทียนทอง 	 ปิดเข้าที่หน้าแท่นทอง
ท�ำขวัญเจ้าทั้งสอง 		 ให้เจ้าอยู่ดีกินดี
ให้อยู่จนเฒ่าชรา 		  ให้เจ้าเป็นมหาเศรษฐี
อายุยืนได้ร้อยปี 		  เลี้ยงพระบิดามารดา
[ค�ำร้องว่า “เจ้าเอยเทียนทอง” เทียนทองตรงนี้เป็นสัญลักษณ์อวัยวะเพศชายมีร่องรอย 

บอกในนิทานของกัมพูชาว่าท�ำขึ้นในพิธีแต่งงาน]
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นางนาค กับ พระทอง
นางนาคกบัพระทอง เป็นเพลงคูก่นั สญัลกัษณ์ของพธิแีต่งงานยคุอยธุยา มเีนือ้หาพรรณนา

การร่วมเพศ
นางนาค เป็นสัญลักษณ์คนพ้ืนเมืองสุวรรณภูมิในอุษาคเนย์ที่ยกย่องผู้หญิงเป็นหมอมด 

หมอผี หัวหน้าเผ่า
พระทอง เป็นสัญลักษณ์ของชายพ่อค้าต่างชาติมาทางทะเลสมุทร ผู้น�ำวัฒนธรรมจาก

ภายนอกสู่คนพื้นเมือง
นางนาคกับพระทอง เป็นต�ำนานบอกความเป็นมาของบรรพชนคนดั้งเดิมดึกด�ำบรรพ์

สุวรรณภูมิ ก่อน พ.ศ. 1000 กล่าวถึงนางนาคกับพระทองเมื่อเป็นวัยรุ่นมีเซ็กซ์ก่อนแต่งงาน
พบร่องรอยเป็นพยานอยู่ในค�ำร้องบทมโหรี ยุคอยุธยา พรรณนาว่าหลังมีเซ็กซ์กันแล้ว

พระทองจะลากลับ นางนาคร�ำพึงร�ำพันว่าเมื่อไรจะได้นอนมีเซ็กซ์ด้วยกันอีก ขอผ้าห่มไว้ดูต่างหน้า 
ดังนี้

ร้องนางนาค
๏ เจ้าเอยนางนาค 		  เจ้าคิดแต่เท่านั้นแล้ว
เจ้าปักปิ่นแก้ว 		  แล้วเจ้ามาแซมดอกไม้ไหว
จ�ำปาสองหูห้อย 		  สร้อยสังวาลแลมาลัย
ชมพูผ้าสไบ 			  เจ้าห้อยสองบ่าสง่างาม

ร้องพระทอง
๏ พระทองเทพรังสรรค์ 	 หล่อด้วยสุวรรณก�ำภู
เจ้างามบริบูรณ์ไม่มีคู่ 		  โฉมตรูข้าร้อยชั่งเอย
๏ พระทองข้ารปูหล่อเหลา 	 หนักเล่าก็ได้ร้อยชั่ง
รัศมีนั้นงามอยู่เปล่งปลั่ง 	 ทั้งเมืองไม่มีเหมือนเอย

ร้องคู่พระทอง
๏ พระทองเจ้าจะไป 		  น้องจะได้ใครมานอนเพื่อน
อันใจเจ้าดีไม่มีเหมือน 		 เจ้าเพื่ิอนที่นอนของน้องเอย
๏ เจ้าเอยเจ้าพี่ 		  ค่อยอยู่จงดีกว่าจะมา
จะไปก็ไม่ช้า 			  จะพลันมาเป็นเพื่อนนอนเอย
๏ พระทองเจ้าจะไป 		  จะให้อะไรไว้น้องชม
ขอแต่ผ้าลายที่ชายห่ม 		 จะชมต่างหน้าพระทองเอย

เพลงแม่สี
แม่สี คือผีบรรพชนเพศหญิงของคนลุ่มนํ้าเจ้าพระยา
[โดยทั่วไปมักเขียนแม่สีเป็นแม่ศรีเพราะเข้าใจคลาดเคลื่อนว่ามาจากค�ำ  บาลี-สันสกฤต	

แต่ไม่ใช่]
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เข้าทรงแม่สี เป็นการละเล่นส�ำคัญท่ีสุดของพิธีเล้ียงผีบรรพชนช่วงหลังเก็บเก่ียวเช่น 
สงกรานต์

เริ่มด้วยเชิญแม่สีผีบรรพชนมาลงทรงหญิงคนหนึ่งมีผ้าปิดตา (เข้าทรง) แล้วร่ายร�ำท�ำท่า	
ต่างจากอาการปกติในชีวิตประจ�ำวัน โดยมีชาวบ้านร่วมร้องเพลงและปรบมือเข้าจังหวะพร้อมกัน 
บางทีมีเคาะโกร่ง, เกราะ, กรับ (กระบอกไม้ไผ่ขนาดต่างกัน)

ค�ำร้องได้จากความทรงจ�ำของชาวบ้านแต่ก่อนมีหลายส�ำนวน ดังนี้
๏ แม่สีเอย 	 	 	 แม่สีสาวสะ
ยกมือไหว้พระ 	 	 ว่าจะมีคนชม
ขนคิ้วเจ้าต่อ 		 	 ขนคอเจ้ากลม
ชักผ้าปิดนม 		 	 ชมแม่สีเอย
๏ แม่สีเอย 	 	 	 แม่สีสาวสด
ใส่แหวนมรกต 	 	 ใส่แล้วผัดหน้า
ดอกไม้ห้อยหู 	 	 สีชมพูห้อยบ่า
นํ้าอบชุบผ้า 		 	 ห่มเวลาเย็นเอย
๏ แม่สีเอย 	 	 	 แม่สีสาคร
นมยานหน้าอ่อน 	 	 ผัวร้างเจ้าไว้
กระดิกช้างน้อย 	 	 เป็นทองค�ำเปลว
เชิญมาเร็วเร็ว 	 	 เถิดแม่ทองสีเอย

4. ร่วมเพศเป็นพิธีกรรมศักดิ์สิทธิ์
นางนาค (สญัลกัษณ์ของดนิน�ำ้) ต้องร่วมเพศกบัพระทอง (สญัลกัษณ์ของฟ้า) ถงึจะบนัดาล

การเกิดและเจริญเผ่าพันธุ์ ให้ข้าวปลาอาหารเจริญพืชพันธุ์มั่งคั่งอุดมสมบูรณ์

ชายหญิงร่วมเพศ (ซ้าย) วางขวาง (ขวา) วางต้ัง ลายเส้นจากประติมากรรมประดับบนฝาภาชนะส�ำริดบรรจุศพ	
พบที่หมู่บ้านเด่าติง (Dao Thinh) จ.เอียนบ๋าย (Yen Bai) ทางตอนเหนือของเวียดนาม ราว 2,500 ปีมาแล้ว	
จัดแสดงใน Vietnam National Museum of History
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ร่วมเพศยุคดึกด�ำบรรพ์ เป็นพิธีกรรมศักดิ์สิทธิ์เพื่อเจริญเผ่าพันธุ์กับเจริญพืชพันธุ์
คนดกึด�ำบรรพ์ราว 3,000 ปีมาแล้ว มพิีธีร่วมเพศขอความอดุมสมบรูณ์ให้พชืพนัธุธ์ญัญาหาร 

เพื่อความอยู่รอดของเผ่าพันธุ์ เช่น ขอฝน เป็นต้น
มีหลกัฐานโบราณคดจี�ำนวนไม่น้อยแสดงพิธร่ีวมเพศ เช่น ภาพเขยีนสบีนเพงิผาหรอืผนงัถ�ำ้, 

รูปหล่อส�ำริดหญิงชายหันหน้าประกบกัน ใช้ประดับบนฝาปิดภาชนะส�ำริด, เป็นต้น
นอกจากน้ันยงัท�ำรปูอวยัวะเพศทัง้ของหญงิและชายในพธีิกรรมขอฝน เรยีกป้ันเมฆ, เซิง้บัง้ไฟ, 

แห่นางแมว, ฯลฯ
ค�ำขับบอกเล่าเรื่องราวบรรพชนในพิธีเลี้ยงผี มีพรรณนาการร่วมเพศเพื่อขอฝนด้วยเช่น	

ค�ำเล่าความเมืองของผู้ไทในเวียดนาม เป็นต้น

ศาสนาผีของผู้หญิง ไม่รังเกียจเซ็กซ์
เรื่องเพศ ไม่เป็นสิ่งน่ารังเกียจในศาสนาผี ซึ่งเป็นศาสนาของผู้หญิง เพราะเรื่องเพศผูกพัน

เกี่ยวดองกับความอุดมสมบูรณ์โดยตรงในข้าวปลาอาหารยุคดึกด�ำบรรพ์
ฟ้ากับดินไม่สมสู่กัน ก็ไม่มีน�้ำ หล่อเลี้ยงชีวิตคน, สัตว์, และพืช
สัตว์ พืช ถ้าไม่สมสู่กันเองก็ไม่มีชีวิตใหม่เกิด แล้วไม่มีข้าวปลาอาหารเลี้ยงคน
คนก็ต้องสมสู่เช่นเดียวกัน จึงจะมีคนเกิดใหม่
ผู้ให้ก�ำเนิดคนใหม่คือหญิงกับชายต้องสมสู่กัน การตกไข่ และมีประจ�ำเดือนของหญิงที่เกิด

ขึ้นเป็นประจ�ำ ย่อมสัมพันธ์กับอารมณ์และความรู้สึกทางเพศ การร่วมเพศและการก�ำเนิด
[สรุปจากข้อเขียนเร่ืองศาสนาผู้หญิงศาสนาผู้ชาย ของ คมกฤช อุ่ยเต็กเค่งในมติชนสุด

สัปดาห์ ฉบับวันที่ 30 ตุลาคม-5 พฤศจิกายน พ.ศ. 2558 หน้า 88]

วงกลมหน้ากลองทองส�ำริด (มโหระทึก) มปีุม่
นนูรศัมีเป็นแฉกอยู่ตรงกลาง หมายถึงฟ้า ส่วน
ขอบนอกปุ่มนูนสลักเป็นรูปกิจกรรมของคน, 
สัตว์, พืช หมายถึงดิน
(ภาพจากหนงัสือ DONG SON DRUMSIN 
VIET NAM, The Viet Nam Social Sci-
ence Publishing House, 1990, pp. 8-9. คดั
ลอกลายเส้น  โดยนติยสารศลิปวฒันธรรม พมิพ์
ครัง้แรกในหนงัสอืชาตพินัธ์ุสวุรรณภูม ิบรรพชน
คนไทยในอษุาคเนย์ พ.ศ. 2547 หน้า 54)
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ดิน เพศหญิง, ฟ้า เพศชาย
ฟ้าเป็นเพศชาย ดินเป็นเพศหญิง
ฟ้ากับดินเสพสังวาสสมสู่กัน ท�ำ ให้เกิดสรรพชีวิต เช่น คน, สัตว์, พืช
กิริยาอาการที่ฟ้าสมสู่ดิน คือหยาดฝนหล่นลงเป็นน�้ำ หมายถึงอสุจิของฟ้าพุ่งเข้ามดลูกของ

ดิน แล้วดินก็ตั้งท้อง จนคลอดชีวิตใหม่ๆ ออกมา
เพศชาย เสมือนเจ้าพ่อฟ้า หรือ เจ้าฟ้า ได้แก่ ผีฟ้า
เพศหญิง เสมือนเจ้าแม่ดิน หรือ เจ้าดิน ได้แก่ ผีดิน เป็นแหล่งผลิตสิ่งมีชีวิตใหม่จึงเป็นผี

เจริญพืชพันธุ์ บันดาลความอุดมสมบูรณ์
เพศหญิงจึงเป็นเจ้าของที่ดิน ที่รับมรดกตกทอดจากบรรพชน เพศชายเป็นผู้อาศัย

5. นางนาคอุษาคเนย์
ในโลกของความเป็นจริง นาคอาจเป็นเรื่องเหลวไหลไร้สาระ
แต่ในโลกของความเชื่อ นาคเป็นเรื่องศักดิ์สิทธิ์ ขลัง และมีอ�ำนาจน่าเกรงขาม
ยิง่ย้อนหลงักลบัไปยคุดกึด�ำบรรพ์ นาคย่ิงมคีวามส�ำคญัอย่างยิง่ต่อชมุชนบ้านเมอืงและไพร่

ฟ้าประชากรในภูมิภาคอุษาคเนย์ ดังพบร่องรอยของต�ำนานนิทานปรัมปราเรื่องนาคมีอยู่ในกลุ่มชน
หลายเผ่าพันธุ์ทั่วทั้งภูมิภาคอุษาคเนย์ โดยเฉพาะบนผืนแผ่นดินใหญ่ เช่น มอญ เขมร ลาว ญวน 
และไทย ล้วนเชื่อเป็นเรื่องจริง

นาค มีรากค�ำจากตระกูลภาษาอินโด-ยุโรป ว่า Nog แปลว่าเปลือย แม้ไม่แปลว่างูแต่งูเป็น
สัตว์เปลือย เพราะไม่มีขน ก็เท่ากับ Nog หมายถึงงูก็ได้

Nog ส่งเป็นรปูภาษาต่างๆ ดงันี ้Nudus (ละติน), Naked (องักฤษ), Nanga (สนัสกฤต), 
Nanga (ฮินดี) ฯลฯ

[จากบทความของ ไมเคิล ไรท์ ในศิลปวัฒนธรรม ปีที่ 23 ฉบับที่ 10 (สิงหาคม 2545)]
นาค ก็คืองู ผู้คนในภูมิภาคอุษาคเนย์ยกย่องนับถืองูมาแต่ดึกด�ำบรรพ์เมื่อไม่น้อยกว่า	

3,000 ปีมาแล้ว เพราะพบหม้อลายเขียนสีบางใบในวัฒนธรรมบ้านเชียง เขียนลวดลายพันรอบ	
เป็นรปูง ูแสดงว่ามนษุย์สมยันัน้มีลัทธบิชูาง ูคอืยกย่องนบัถอืงเูป็นสัตว์ศกัดิส์ทิธิเ์ช่นเดียวกบักลุม่ชน
ส่วนอื่นๆ ในโลก

ต่อมาก็รับเอาค�ำว่านาคจากภาษาของชาวชมพูทวีปมาเรียกงูให้ฟังขลังขึ้น เพราะยกย่อง
นับถือว่าเป็นภาษาศักดิ์สิทธิ์

นาคในอุษาคเนย์มีที่อยู่ใต้ดิน เรียกบาดาล (หรือนาคพิภพ) หลังติดต่อและรับแบบแผน
อินเดียแล้วมีนาคชุดใหม่อยู่บนฟ้า (ตามคติอินเดีย)

นานเข้านาคอษุาคเนย์กบันาคอินเดยีกผ็สมปนเปกนัจนแยกไม่ออก ว่าตรงไหนนาคพืน้เมือง 
ตรงไหนนาคอินเดีย (มีรายละเอียดอธิบายอีกมากในปาฐกถาของ นิธิ เอียวศรีวงศ์พ.ศ. 2548	
ดใูนภาคผนวกท้ายเล่มนาคมาจากไหน? ของ สจุติต์ วงษ์เทศ พมิพ์ครัง้ทีส่าม พ.ศ. 2554 หน้า 303-
323)



พลังผู้หญิง	แม่	เมีย	และเทพสตรี:	ความจริง	และภาพแทน36	

ในบรรดาชุมชนบ้านเมืองทั่วภูมิภาคอุษาคเนย์	 โดยเฉพาะอย่างยิ่งบริเวณสองฝั่งแม่น�้าโขง	
ตั้งแต่ตอนใต้มณฑลยูนนานของจีนลงมา	จนถึงปากแม่น�้าโขง	ล้วนเลื่อมใสลัทธิบูชานาค	เพราะเชื่อ
กันว่านาคเป็นผู้บันดาลให้เกิดธรรมชาติ	 เกิดความมั่งคั่งและม่ันคง	 ในขณะเดียวกันก็อาจบันดาล
ให้เกิดภัยพิบัติถึงขั้นบ้านเมืองล่มจมได้	นอกจากนั้นยังยกย่องนับถือนาคเป็นบรรพชนด้วย

เหตุนี้เอง	 ผู้คนในภูมิภาคนี้จึงมีค�าบอกเล่าในลักษณะของนิทานปรัมปราเก่ียวกับนาค
มากมายหลากหลายส�านวนจนนับไม่ถ้วน	แล้วเชื่อกันว่าเป็นเรื่องจริงทั้งนั้น	

แต่ถ้าพจิารณาจ�าแนกแยกแยะสญัลักษณ์ในนทิานปรมัปราเกอืบทัง้หมดแล้ว	จะพบว่ามอีย่างน้อย	
3	 ลักษณะ	 คือ	 สัญลักษณ์ของกลุ่มชนด้ังเดิม,	 สัญลักษณ์ของดินและน�้า,	 และลัทธิทางศาสนา
(แอ่งอารยธรรมอีสานของ	 ศรีศักร	 วัลลิโภดม,	 ศิลปวัฒนธรรมฉบับพิเศษ,	พิมพ์ครั้งแรก	 ธันวาคม	
2533)	ดังนี้

1. นาคเป็นสัญลักษณ์ของกลุ่มชนดั้งเดิม
นาค	หมายถงึคนพืน้เมอืงดัง้เดมิ	เป็นค�าดถูกูท่ีชาวชมพทูวปี	(อนิเดยี)	ใช้เรยีกคนทีไ่ม่นุง่ผ้า

เหมือนพวกตน
มีในหนังสือต�านานอุรังคธาตุ	 (ต�านานพระธาตุพนม)	 ว่านาคหมายถึงคนพื้นเมืองทั่วไป

ทั่วทั้งภูมิภาค	ดังมีบอกตอนต้นเรื่องว่า “เมืองสุวรรณภูมินี้เป็นที่อยู่แห่งนาคทั้งหลาย...”

(ซ้าย)	คนดกึด�าบรรพ์	2,500	ปีมาแล้ว	บริเวณหนองหานหลวง	แอ่งสกลนครเคลือ่นไหวแขนขาแสดงท่าทางศกัดิส์ทิธ์ิ
ในพธิกีรรม	[คดัลอกจากภาพเขยีนสใีนถ�า้ผาผกัหวาน	ต.ท่าศลิา	อ.ส่องดาว	จ.สกลนคร	จากหนงัสือศลิปะถ�า้สกลนคร	
กรมศิลปากร	พิมพ์ครั้งแรก	พ.ศ.	2532	หน้า	79-80]
(กลาง)	หมาศกัดิส์ทิธ์ิให้ก�าเนิดคน	มีรปูอยู่ท่ามกลางบคุคลส�าคัญของเผ่าพนัธ์ุ	ราว	2,500	 ปีมาแล้ว	[ลายเส้นคดัลอก
จากภาพเขียนสีที่หน้าผาบนเขาจันทร์งาม	อ.สีคิ้ว	จ.นครราชสีมา]
(ขวา)	ม้อย	ชนเผ่าพื้นเมืองดั้งเดิม	บริเวณสองฝั่งโขง
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และยังหมายถึงกลุ่มชนดั้งเดิม มีถิ่นฐานอยู่ในเขตหนองแสทางตอนใต้ของมณฑลยูนนาน	
ต่อมาได้เคลือ่นย้ายเป็นกลุ่มๆ เหล่าๆ ลงมาตามล�ำแม่น�ำ้โขงด้วยสาเหตตุ่างๆ กนัตัง้แต่เขตจ.หนองคาย 
ลงไปจนถึง จ.อุบลราชธานี

การเคล่ือนย้ายของกลุม่ชนท่ีมาจากหนองแส คงเข้าไปตัง้หลักแหล่งอยู่ตามลุม่น�ำ้ต่างๆ ที่อยู่
สองฝั่งแม่น�้ำโขงจนถึงแก่งลี่ผีเป็นที่สุด เพราะการขุดล�ำน�้ำของพวกนาคลงมาถึงแก่งล่ีผีเป็นท่ีสุด	
ต�่ำจากนั้นลงไปจนออกอ่าวไทยคงจะเป็นแหล่งที่อยู่ของชนกลุ่มอื่น

2. นาคเป็นสัญลักษณ์ของดินและน�้ำ
นาค หมายถึงแผ่นดินและน�้ำ เป็นเพศหญิง
มีหม้อลายเขียนสีบางใบพบท่ีบ้านเชียง จ. อุดรธานี เขียนลวดลายเป็นรูปงูพันอยู่ลกัษณะ

เช่นนี้เหมือนกันกับภาชนะดินเผายุคก่อนประวัติศาสตร์ที่บ้านเก่า จ.กาญจนบุรี แสดงว่ามนุษย	์
สมัยนั้นยกย่องนับถืองูเป็นสัตว์ศักดิ์สิทธิ์ที่เป็นเจ้าแห่งดินและน�้ำ  เพราะงูอยู่กับดินและน�้ำ  อันเป็น	
สิ่งส�ำคัญที่ก่อให้เกิดพืชพันธุ์ธัญญาหาร และกุ้ง หอย ปู ปลาที่เป็นอาหารของมนุษย์

ต่อมาเรยีกงวู่านาคตามภาษาศักดิส์ทิธ์ิ นาคยงัผกูตดิอยู่กบับัง้ไฟท่ีมนษุย์จดุไปขอฝน ท�ำให้
บั้งไฟกลายเป็นงูหรือนาคที่บันดาลน�้ำฝนมาให้มนุษย์

นอกจากนัน้นาคยงัสงิสถติอยูน่าคพิภพหรอืเมอืงบาดาล ซึง่อยูใ่ต้ดนิอนัเป็นแหล่งก�ำเนดิน�ำ้
และคุม้ครองแม่น�ำ้ ล�ำ คลอง เช่น คุ้มครองแม่น�ำ้โขงอนัเป็นสายน�ำ้ทีเ่กือ้กลูชวีติมนษุย์ด้วย

3. นาคเป็นลัทธิศาสนา

(ซ้าย) ภาชนะดินเผามีรูปอวัยวะเพศคล้ายงู     (กลาง) ภาชนะดินเผามีลายเขียนรูปงู   (ขวา) ทัพพีดินเผา 	
ท�ำเป็นรูปคล้ายงู   งู เป็นสัตว์ศักดิ์สิทธิ์ของบรรพชนคนดึกด�ำบรรพ์ในไทย ราว 2,500 ปีมาแล้ว มีในภาชนะ
เครื่องปั้นดินเผาวัฒนธรรมบ้านเชียง จ.อุดรธานี
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(ซ้าย) ภาชนะดนิเผามรีปูอวยัวะเพศคลา้ยง ู(กลาง) ภาชนะดนิเผามลีายเขยีนรปูง ู(ขวา) ทพัพดีนิเผา ทำาเปน็รปูคลา้ยง ู 
ง ูเปน็สตัวศ์กัด์ิสทิธิข์องบรรพชนคนดกึดำาบรรพใ์นไทย ราว 2,500 ปมีาแล้ว มใีนภาชนะเครือ่งปัน้ดินเผาวัฒนธรรมบา้นเชยีง 
จ. อุดรธานี

2. นาคเป็นสัญลักษณ์ของดินและน้ำา
นาค หมายถึงแผ่นดินและน้ำา เป็นเพศหญิง
มีหม้อลายเขียนสีบางใบพบท่ีบ้านเชียง จ. อุดรธานี เขียนลวดลายเป็นรูปงูพันอยู่ 

ลกัษณะเช่นนีเ้หมอืนกันกับภาชนะดนิเผายคุกอ่นประวตัศิาสตรท่ี์บา้นเกา่ จ. กาญจนบุร ี
แสดงว่ามนุษย์สมัยนั้นยกย่องนับถืองูเป็นสัตว์ศักดิ์สิทธิ์ที่เป็นเจ้าแห่งดินและน้ำา เพราะ
งูอยู่กับดินและน้ำาอันเป็นสิ่งสำาคัญที่ก่อให้เกิดพืชพันธุ์ธัญญาหาร และกุ้ง หอย ปู ปลา 
ที่เป็นอาหารของมนุษย์

ต่อมาเรียกงูว่านาคตามภาษาศักดิ์สิทธิ์ นาคยังผูกติดอยู่กับบั้งไฟที่มนุษย์จุดไป
ขอฝน ทำาให้บั้งไฟกลายเป็นงูหรือนาคที่บันดาลน้ำาฝนมาให้มนุษย์ 

นอกจากน้ันนาคยังสิงสถิตอยู่นาคพิภพหรือเมืองบาดาล ซึ่งอยู่ใต้ดินอันเป็น
แหล่งกำาเนิดน้ำา และคุ้มครองแม่น้ำาลำาคลอง เช่น คุ้มครองแม่น้ำาโขงอันเป็นสายน้ำาที่
เกื้อกูลชีวิตมนุษย์ด้วย
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(ซา้ย) ภาชนะดนิเผามรีปูอวยัวะเพศคลา้ยง ู(กลาง) ภาชนะดนิเผามลีายเขยีนรปูง ู(ขวา) ทพัพดีนิเผา ทำาเปน็รปูคลา้ยง ู 
ง ูเปน็สตัวศ์กัดิส์ทิธิข์องบรรพชนคนดกึดำาบรรพใ์นไทย ราว 2,500 ปมีาแล้ว มใีนภาชนะเครือ่งปัน้ดินเผาวัฒนธรรมบา้นเชียง 
จ. อุดรธานี

2. นาคเป็นสัญลักษณ์ของดินและน้ำา
นาค หมายถึงแผ่นดินและน้ำา เป็นเพศหญิง
มีหม้อลายเขียนสีบางใบพบท่ีบ้านเชียง จ. อุดรธานี เขียนลวดลายเป็นรูปงูพันอยู่ 

ลกัษณะเช่นนีเ้หมอืนกันกับภาชนะดนิเผายคุกอ่นประวตัศิาสตรท่ี์บา้นเกา่ จ. กาญจนบรุ ี
แสดงว่ามนุษย์สมัยนั้นยกย่องนับถืองูเป็นสัตว์ศักดิ์สิทธิ์ที่เป็นเจ้าแห่งดินและน้ำา เพราะ
งูอยู่กับดินและน้ำาอันเป็นสิ่งสำาคัญที่ก่อให้เกิดพืชพันธุ์ธัญญาหาร และกุ้ง หอย ปู ปลา 
ที่เป็นอาหารของมนุษย์

ต่อมาเรียกงูว่านาคตามภาษาศักดิ์สิทธิ์ นาคยังผูกติดอยู่กับบั้งไฟที่มนุษย์จุดไป
ขอฝน ทำาให้บั้งไฟกลายเป็นงูหรือนาคที่บันดาลน้ำาฝนมาให้มนุษย์ 

นอกจากนั้นนาคยังสิงสถิตอยู่นาคพิภพหรือเมืองบาดาล ซึ่งอยู่ใต้ดินอันเป็น
แหล่งกำาเนิดน้ำา และคุ้มครองแม่น้ำาลำาคลอง เช่น คุ้มครองแม่น้ำาโขงอันเป็นสายน้ำาที่
เกื้อกูลชีวิตมนุษย์ด้วย
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(ซา้ย) ภาชนะดนิเผามีรูปอวยัวะเพศคลา้ยง ู(กลาง) ภาชนะดนิเผามลีายเขยีนรปูง ู(ขวา) ทพัพดีนิเผา ทำาเปน็รปูคลา้ยง ู 
ง ูเปน็สัตวศ์กัดิส์ทิธิข์องบรรพชนคนดกึดำาบรรพใ์นไทย ราว 2,500 ปมีาแล้ว มใีนภาชนะเครือ่งปัน้ดินเผาวัฒนธรรมบา้นเชียง 
จ. อุดรธานี

2. นาคเป็นสัญลักษณ์ของดินและน้ำา
นาค หมายถึงแผ่นดินและน้ำา เป็นเพศหญิง
มีหม้อลายเขียนสีบางใบพบท่ีบ้านเชียง จ. อุดรธานี เขียนลวดลายเป็นรูปงูพันอยู่ 

ลกัษณะเชน่นีเ้หมือนกนักับภาชนะดนิเผายคุก่อนประวตัศิาสตรท่ี์บา้นเกา่ จ. กาญจนบรุ ี
แสดงว่ามนุษย์สมัยน้ันยกย่องนับถืองูเป็นสัตว์ศักดิ์สิทธิ์ที่เป็นเจ้าแห่งดินและน้ำา เพราะ
งูอยู่กับดินและน้ำาอันเป็นสิ่งสำาคัญที่ก่อให้เกิดพืชพันธุ์ธัญญาหาร และกุ้ง หอย ปู ปลา 
ที่เป็นอาหารของมนุษย์

ต่อมาเรียกงูว่านาคตามภาษาศักดิ์สิทธิ์ นาคยังผูกติดอยู่กับบั้งไฟที่มนุษย์จุดไป
ขอฝน ทำาให้บั้งไฟกลายเป็นงูหรือนาคที่บันดาลน้ำาฝนมาให้มนุษย์ 

นอกจากนั้นนาคยังสิงสถิตอยู่นาคพิภพหรือเมืองบาดาล ซึ่งอยู่ใต้ดินอันเป็น
แหล่งกำาเนิดน้ำา และคุ้มครองแม่น้ำาลำาคลอง เช่น คุ้มครองแม่น้ำาโขงอันเป็นสายน้ำาที่
เกื้อกูลชีวิตมนุษย์ด้วย
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ลัทธิบูชานาคเป็นความเชื่อดั้งเดิมของกลุ่มชนท่ีอยู่บริเวณลุ่มแม่น�้าโขง	 ต้ังแต่ตอนใต้ของ
มณฑลยูนนานลงไปถึงทะเลสมุทร

นาคเป็นสิ่งนอกเหนือธรรมชาติ	 อาจบันดาลให้เกิดธรรมชาติ	 เช่น	 แม่น�้า	 หนอง	 บึงภูเขา	
ฯลฯ	และแหล่งที่อยู่อาศัย

หลงัรบัศาสนาพราหมณ์และพุทธจากอินเดยี	ลทัธบิชูานาคกถ็กูปราบปราม	จนต้องยอมเป็น
ส่วนหนึ่งของศาสนาที่เข้ามาใหม่	 ดังมีในต�านานอุรังคธาตุเรื่องพระพุทธเจ้าทรงทรมานนาค	 เรื่อง
พระอิศวรและพระนารายณ์รบกับพญานาค	ฯลฯ

แต่ไม่ได้หมายความว่าระบบความเชื่อดั้งเดิมจะสลายตัวไป	 ในทางตรงข้ามกลับถูกผนวก
เข้ามาเป็นส่วนหนึ่งของศาสนาใหม่ด้วย	ดังจะเห็นว่าบรรดานาคได้กลายเป็นผู้พิทักษ์ศาสนา

กษตัรย์ิ	 หรือเจ้าเมอืงองค์ใดยึดมัน่ในศาสนากม็กัได้รบัความช่วยเหลอืจากนาคเช่น	 ก่อบ้าน
สร้างเมือง	 และบันดาลความมั่งคั่งและมั่นคง	หรือความอุดมสมบูรณ์ให้บ้านเมืองนั้น	 แต่ถ้ากษัตริย์
หรือไพร่ฟ้าประชาชนไม่ยึดมั่นในศาสนา	คือขาดศีลธรรม	นาคก็จะกลายเป็นอ�านาจเหนือธรรมชาติ
ที่บันดาลความวิบัติให้บ้านเมืองนั้นๆ	ล่มจม	เช่น	เมืองหนองหานหลวง	เป็นต้น

นอกจากนั้นพุทธศาสนายอมให้มีพิธีท�าขวัญนาคตามความเชื่อเดิมในศาสนาผี 
ศาสนาผจีงึไม่ได้เป็นปฏิปักษ์ต่อศาสนาพทุธ แต่ผสมผสานกลมกลนืและอยูร่่วมกนั ทีส่�าคญั
ได้ทิ้งร่อยรอยความสัมพันธ์ที่หญิงเคยเป็นใหญ่เหนือชายไว้อีกด้วย

(ซ้าย)	 บันไดนาคขึ้นมณฑปพระพุทธบาท	 จ.สระบุรี	 	 (ขวา)	 ช่อฟ้า	 เป็นสัญลักษณ์ของนาค	 ประดับตาม
สถาปัตยกรรมในพุทธศาสนา	เช่น	ที่อุโบสถวัดพระเชตุพนวิมลมังคลาราม	กรุงเทพฯ	ฯลฯ



พจนานุกรมฉบับราชบัณฑิตสถานฉบับออนไลน์ จ�ำกัดความค�ำว่า “ผี” ไว้ว่า 
“น. สิ่งที่มนุษย์เชื่อว่าเป็นสภาพลึกลับ มองไม่เห็นตัว แต่อาจจะปรากฏเหมือนมีตัวตนได้ 

อาจให้คุณหรือโทษได้ มทีัง้ดแีละร้าย เช่น ผปีูย่่าตายาย ผเีรอืน ผีห่า เรยีกคนทีต่ายไปแล้ว
(โบ) เทวดา
(ปาก) โดยปริยายหมายความว่า เลว เช่น คนผี
เรียกบุคคลที่หมกมุ่นในการพนัน เช่น ผีการพนันเข้าสิง”
จะเหน็ได้ว่า “ผ”ี มทีัง้ทีด่ ีและไม่ด ีและย่ิงน่าสนใจด้วยว่า ในสมัยโบราณ (ค�ำว่า โบ ในวงเลบ็

หมายถึง ศัพท์โบราณ) ค�ำว่า ผี หมายความถึง “เทวดา” ก็ได้ 
เกี่ยวกับเรื่องน้ีปราชญ์ผู้เชี่ยวชาญทางด้านวัฒนธรรมประเพณีชนิดหาตัวจับยากอย่าง	

พระยาอนุมานราชธน ได้กล่าวไว้ในงานเขียนของท่านชื่อ “สารคดีและประเพณีน่ารู ้เกี่ยวกับ	
เมืองสวรรค์และผีสางเทวดา” ที่เขียนขึ้นในนามปากกา เสฐียรโกเศศ ดังมีใจความว่า (เสฐียรโกเศศ, 
2503: 280-281)

“...ผีนั้นแบ่งอย่างใหญ่มีสองพวกคือ ผีดีและผีร้าย ผีดีนั้นตามปกติมีใจเป็นกลางๆ ไม่ให้ดี
ให้ร้ายแก่ใคร เว้นไว้จะท�ำให้โกรธ ถ้ามีความกลัวเกรงแสดงความเคารพนบนอบ ขอความคุ้มครอง
หรือขออะไรจากท่าน ก็ถือกันว่าท่านก็ให้ ถ้าท�ำพิธีขอตามท่ีก�ำหนดไว้และท�ำถูกตามต�ำราที่มีไว ้
ถึงท่านไม่อยากให้ตามที่ขอ แต่ท่านก็ต้องให้ ขัดไม่ได้ ผีดีนี้ แต่เดิมเราเรียกว่าผีฟ้า เพราะท่าน
อยู่บนฟ้า ภายหลงัเราเอาค�ำว่าเทวดามาจากอนิเดยี เรากใ็ช้ค�ำนีแ้ทน...” (เน้นความโดยผูเ้ขยีน)  

หากเชือ่ตามพระยาอนมุานราชธน “ผดี”ี หรอื “ผฟ้ีา” กค็อืเทวดาในคติความเชือ่หรอืศาสนา
พื้นเมืองดั้งเดิมของไทย แต่ไทยท่ีว่าย่อมไม่ได้หมายถึงเฉพาะประเทศไทยเท่านั้น อย่างน้อยที่สุด 
กลุ่มคนที่พูดภาษาตระกูลไท (หรือจะออกเสียงว่า ไต ก็ไม่ผิด) กลุ่มอื่นๆ เช่น ไทด�ำ ไทขาว ไทนุง 
จ้วง ฯลฯ ที่แพร่กระจายตั้งแต่ทางตอนใต้ในเขตมณฑลกวางสี ของประเทศจีนปัจจุบัน เรื่อยมาจน
เข้าสู่ทางตอนเหนือของประเทศเวียดนาม ประเทศลาว บางส่วนของประเทศพม่า โดยเฉพาะในเขต
รัฐฉาน และประเทศไทย ต่างก็ใช้ค�ำว่า “ผี” ในความหมายเดียวกับคนไทยในประเทศไทยด้วย 
(Thomas John Hudak, 2008: 163)

ผผีูห้ญิง: รฐั กบัการจัดการความเชือ่ 
ร่องรอยของศาสนาผ ี ร่องรอยอ�ำนาจของผู้หญงิ 

ศิริพจน์  เหล่ามานะเจริญ
นักวิชาการอิสระ
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คนกลุ่มอื่นๆ ในภูมิภาคอุษาคเนย์ที่ไม่ได้พูดภาษาตระกูลไท ก็ดูจะมีความเชื่อเรื่อง “ผีดี” 
ไปในท�ำนองเดียวกัน เช่น ความเชื่อเรื่อง “โขฺมจเมบา” และ “เนียะตา” ของกลุ่มคนที่พูดภาษาเขมร 
(ชาญชัย คงเพียรธรรม, 2558: 51-64) หรือความเชื่อเรื่อง “ฮันตู” ในโลกของคนที่พูดภาษตระกูล
มลายู (กัณหา แสงรายา, 2558: 130-133) เป็นต้น

แต่อันที่จริงแล้ว “ผี” ในภูมิภาคอุษาคเนย์ ที่อาจจะไม่ได้ “ดี” ตามความหมายอย่างที	่
พระยาอนมุานราชธนหมายถงึ (และออกจะดูโหดเหีย้มส�ำหรบัโลกทศัน์แบบสมยัใหม่เกนิไปด้วยซ�ำ้) 
ก็มีพลังอ�ำนาจที่จะสามารถให้คุณให้โทษ ในลักษณะเดียวกับ “ผีฟ้า” ได้ด้วยเช่นกัน ตัวอย่างที่เห็น
ได้ชัดคือ กรณขีองความเชือ่เรือ่งผท่ีีตายร้ายอย่างผ ี“นตั” (Nat) ซึง่มบีทบาทอย่างมากในสงัคมพม่า 
และถือเป็นตัวอย่างที่ส�ำคัญที่สุดตัวอย่างหนึ่งในกรณีนี้

แน่นอนว่าในปัจจุบัน “ผี” ถูกลดสถานะให้กลายเป็นส่ิงศักด์ิสิทธิ์ชั้นรอง อย่างน้อยก็ไม่
ศักดิส์ทิธิเ์ท่าพระพทุธเจ้า กบัสารพดัเทพเจ้าในศาสนาฮนิดู หรอืพระอลัเลาะห์ กบัพระยะโฮวาห์ (ซึ่งอันที่
จริงแล้วสององค์หลังนี่ก็คือองค์เดียวกัน แต่เรียกต่างกันไปตามแต่ศาสนาของตนเองจะเรียก) และ	
ในหลายครัง้กด็จูะเป็นปฏปัิกษ์กบัสิง่ศกัดิส์ทิธิใ์นศาสนาสากลเหล่านี ้ซ�ำ้ยงัเป็นปฏปัิกษ์ทีมี่ฐานะเป็น
เพียง “ลูกไล่” เสียจนถ้าใครถูกผีเข้าหรือผีอ�ำ  ก็สามารถแก้ไขหรือแม้กระท่ังก�ำราบได้ด้วยอ�ำนาจ
ของพระพุทธมนต์ ทัง้ทีแ่ต่เดมิ ผกีบัพุทธนัน้มาจากคนละจกัรวาลวทิยา (Cosmology) ไม่ได้เกีย่วข้อง
กันเลยสักนิด

ส่ิงทีน่่าสนใจเป็นอย่างยิง่กคื็อ ท�ำไมผท่ีีมอี�ำนาจบรรดาศกัดิ ์และสามารถให้คุณให้โทษ
กบัคนได้มาก่อน จงึกลายเป็นเพยีงสิง่ศกัด์ิสทิธิช์ัน้รอง หรอืกระทัง่ปฏปัิกษ์ต่อความศกัดิส์ทิธิ์
ในพระศาสนาที่น�ำเข้ามาจากภายนอกของภูมิภาคอย่างที่เป็นอยู่ในปัจจุบันนี้?

ศาสนาใหม่กับการจัดระเบียบผีในพุกาม
“พุกาม” เป็นเมืองเก่าแก่ของชาวพม่า ที่มีหลักฐานมาต้ังแต่ช่วงราว พ.ศ. 650 มาแล้ว	

แต่ความรุ่งเรืองของอาณาจักรพุกามกเ็พิง่จะเด่นชดัเมือ่พระเจ้าอโนรธา หรอืท่ีหลกัฐานข้างไทยเรยีกว่า 
พระเจ้าอนิรุทธิ์ (ครองราชย์ระหว่าง พ.ศ. 1589-1620) มหาราชองค์แรกของชาวพม่า ได้ไปอญัเชญิ
พระพทุธศาสนาอย่างเถรวาท มาจากเมอืงมอญทางตอนใต้ของพม่า จนเป็นจดุเริม่ต้นให้อาณาจกัรพกุาม
กลายเป็นศนูย์กลางของพุทธศาสนาทีส่�ำคัญแห่งหนึง่ของพระพุทธศาสนาในโลกสมัยนั้น 

แต่การยอมรบันบัถอืศาสนาใหม่ของชาวพม่าในครัง้นัน้ใช่ว่าจะเป็นไปด้วยความราบรืน่ เพราะ	
นับตั้งแต่ก่อนการสถาปนาอาณาจักรพุกาม ชาวพม่าต่างก็นับถือ “ผีนัต” มาตั้งแต่ดั้งเดิม 

ผนัีต คอือ�ำนาจเหนอืธรรมชาต ิเป็นวญิญาณศกัดิส์ทิธิข์องผูต้ายร้ายหรอืพดูง่ายๆ ว่า “ตายโหง” 
ตามความเข้าใจแบบปัจจุบนั นตัจึงเป็นกึง่เทพก่ึงผ ีแต่มฐีานะสงูกว่าผีทัว่ไป การถอืผนีตักเ็ช่นเดยีวกบั
พทุธศาสนา เป็นระบบความเชือ่ทีซ่บัซ้อน มพีธีิกรรมการปฏบัิตแิละการดูแลตัง้แต่ระดับของครวัเรอืน
ไปจนถึงที่สาธารณะ 

ดงัน้ันเมือ่พระเจ้าอโนรธาได้น�ำศาสนาพุทธเข้ามาประดษิฐานในอาณาจกัรพกุาม ระบบความเชือ่
แบบใหม่ในพระพทุธศาสนาจงึต้องปะทะเข้ากบัระบบความเชือ่แบบเก่าคอืระบบผนีตัอย่างหลกีเลีย่ง
ไม่ได้ โดยเฉพาะเมื่อแต่ละท้องถิ่นต่างก็มีนัตประจ�ำเป็นของตนเอง ก็ยิ่งท�ำให้เรื่องดูยุ่งยากขึ้น

และวิธีจัดการกับปัญหาที่ดังกล่าว ที่พระเจ้าอโนรธาทรงเลือกที่จะกระท�ำก็คือ 
“การจัดระเบียบผีนัต”
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ตามต�ำนานเล่าว่า พระเจ้าอโนรธาทรงรวบรวมผีนตัในแต่ละท้องถิน่รวมทัง้ส้ิน 32 ตน จากนัน้ 
จงึทรงแต่งตัง้ “ท้าวสกักะ” (Sakka) ขึน้เป็นหัวหน้าของนตัทัง้ 32 ตนน้ัน เรยีกได้ว่าเป็นนัตทัง้ (32+1 
รวมเป็น) 33 ตนนี้ เป็น “ผี” ที่ได้การรับรอง และสถาปนาขึ้นโดยรัฐ (ฉลาดชาย รมิตานนท์, 2526: 
11-12)

แต่นัตทั้ง 33 ตนที่พระเจ้าอโนรธาสถาปนาขึ้นมานี้ ก็อาจจะไม่ใช่นัตตนเดียวหรือกลุ่มเดียว
กับชาวพม่านับถือในปัจจุบัน เช่นเดียวกันกับที่นัตทั้ง 33 ตนนี้ ก็อาจจะไม่ใช่ผีทีช่าวพม่าในยคุก่อน
พระเจ้าอโนรธานบัถอืด้วยเช่นกนั เพราะอย่างน้อยทีส่ดุ หวัหน้าคณะผนีตัคือ “ท้าวสักกะ” ก็เป็น	
สิ่งศักดิ์สิทธิ์ในศาสนาพุทธมาก่อน

ตามข้อมูลในวรรณคดีฝ่ายพุทธศาสนาเถรวาท “ท้าวสักกะ” คือชื่อหนึ่งของ “พระอนิทร์” 
เทพเจ้าองค์ส�ำคัญในพุทธศาสนา โดยนัยยะหนึ่ง พระเจ้าอโนรธาจึงใช้ศาสนาพุทธในการควบคุมผี 
เพราะนอกจากพระองค์จะทรงมอบหมายให้ ท้าวสักกะเป็นหัวหน้าของคณะผนีตัทัง้หลายแล้ว ยงัเชือ่
กันว่าจ�ำนวน 33 ตนนั้น ก็ได้รับอิทธิพลมาจากแนวคิดเรื่องภพภูมิ หรือจักรวาลวิทยาจากอินเดีย	
เพราะสวรรค์ของพระอินทร์ คือสวรรค์ชั้นที่เรียกว่า “ดาวดึงส์” นั้น เป็นที่ประทับของพระอินทร	์
และเทพเจ้าอีก 32 พระองค์ รวมเป็น 33 นั่นเอง

และกโ็ดยนยัยะหน่ึงอกีเช่นกนั การสถาปนานตัทัง้ 33 ตน ของพระเจ้าอโนรธา จงึเปรยีบได้
กบัการควบคมุอ�ำนาจของกลุ่มเมอืง หรอืสงัคมต่างๆ ทีม่มีาแต่เดมิ ผ่านทางความเชือ่ เพราะแต่ละท้องถิน่
ต่างกมี็นัตประจ�ำเป็นของตนเอง และแน่นอนด้วยว่า กระบวนการสถาปนาในครัง้น้ัน ย่อมมทีัง้การคดัเลือก 
ตดัทอน หรอืแม้กระทัง่สร้างนตัขึน้มาใหม่ (ในท�ำนองเดยีวกบัทีท้่าวสกักะ ไม่ใช่นตัพืน้เมอืงของพม่า	
มาแต่เดมิ) 

โครงข่ายของนตัทีต่่างกท็�ำหน้าทีเ่ป็นส่วนหนึง่ของอ�ำนาจทีถ่กูสถาปนาไว้ภายใต้ท้าวสกักะ
ทัง้หลาย จงึเปรยีบได้ไม่ต่างกบัปริมณฑลภายใต้อ�ำนาจเมอืงพกุาม ทีม่พีระเจ้าอโนรธาเป็นผู้น�ำ  โดย
เฉพาะเมื่อค�ำนึงถึงความเช่ือในพุทธศาสนาที่ว่า พระอินทร์หรือท้าวสักกะ คือราชาเหนือเทวดา	

“เขาโปปา” ศูนย์กลางการนับถือผีนัตของชาวพม่า (ที่มา: www.wikipedia.com)
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ทัง้ปวงแล้ว ปรมิณฑลของพระราชอ�ำนาจในพระเจ้าอโนรธา กค็งจะไม่ต่างไปจากอ�ำนาจของท้าวสักกะ
ที่มีต่อผีนัตอีกทั้ง 32 ตนเท่าไรนัก

กษตัริย์พม่าหลายพระองค์ทีค่รองราชย์ต่อมาจากพระเจ้าอโนรธา นบัต้ังแต่ราชวงศ์พกุามเรือ่ยมา
จนถงึราชวงศ์คองบอง (ราชวงศ์คองบองมอี�ำนาจอยู่ระหว่าง พ.ศ. 2295-2428) ต่างกท็รงพยายามจ�ำกดั
ขอบเขตของความเชื่อ ความศรัทธา และพิธีกรรมบูชานัต เพื่อให้ประชาชนหนัไปให้ความส�ำคญักบั
พทุธศาสนามากขึน้มาโดยตลอด (อ้างถึงใน ลลิตา หาญวงษ์, 2558: 113.)

จงึไม่น่าประหลาดใจเท่าไหร่นกั ทีร่ายชือ่ของนตัท่ีถกูสถาปนาจะไม่ต้องตรงกนัทกุสมยั 
(ฉลาดชาย รมิตานนท์, 2526: 11-12) เพราะปรมิณฑลในเครอืข่ายอ�ำนาจสามารถปรบัเปลีย่น 
ได้ตลอดนัน่เอง1  

ปราสาทบายน: ศูนย์กลางของแผนที่ทางจิตวิญญาณ
เรื่องราวของการบริหารจัดการ “ผี” ในท�ำนองคล้ายๆ กันนี้ไม่ได้ปรากฏอยู่เฉพาะในพม่า 

แต่พบอยู่ในวัฒนธรรมอื่นๆ ในภูมิภาคแห่งนี้ รวมทั้งในอารยธรรมขอมหรือเขมร ในสมัยโบราณ	
ที่มักจะสร้างปราสาทหินขนาดมหึมาด้วย หนึ่งในนั้นคือ ปราสาทบายน

“ปราสาทบายน” สร้างขึ้นในช่วงระหว่าง พ.ศ. 1724-1763 อันเป็นช่วงเวลาที่พระเจ้า	
ชัยวรมันที ่7 แห่งกมัพชูา ครองราชย์อยูท่ี่ “นครธม” ราชธานแีห่งใหม่ท่ีพระองค์สถาปนาขึน้ทับอยูบ่น
ราชธานเีดมิของพวกขอม หรอืเขมร ซึง่ถกูทพัของพระเจ้าชยัอนิทรวรมนัที ่6 กษัตริย์ของชาวจามปา 
ที่อยู่ทางตอนกลางของเวียดนาม บุกเข้ายึดครองอยู่ 4 ปี ก่อนพระองค์จะกรีฑาทัพมาขับไล่ชาว	
จามให้ออกไป แล้วปราบดาภิเษกขึ้นเป็นพระมหากษัตริย์ แห่งกัมพูชา เมื่อเรือน พ.ศ. 1724

1ในท้ายที่สุดจ�ำนวนของนัตที่ได้รับการรับรองและสถาปนาโดยรัฐเพิ่มจาก 33 ตนในสมัยของพระเจ้าอโนรธา 
มาเป็น 37 ตนอย่างที่นับถือกันในปัจจุบัน ซึ่งจ�ำนวน 37 ตนนี้ก็ยังสัมพันธ์กับการครอบง�ำโดยใช้คติของพุทธศาสนา
อยู่นั่นเอง ดังที่มีนักวิชาการพม่าอธิบายไว้ว่าจ�ำนวนเทวดา 33 องค์ บนสวรรค์ชั้นดาวดึงส์นั้น เมื่อบวกเข้ากับ	
เทพประจ�ำทิศทั้ง 4 พระองค์ก็จะเท่ากับจ�ำนวนของผีนัตที่พระองค์สถาปนาขึ้น 37 ตน พอดิบพอดี (อ้างใน ลลิตา 
หาญวงษ์, 2558: 114-115)

พระพักตร์ของสิ่งศักดิ์สิทธิ์ทั้งหลายที่ยอดปราสาทบายน
(ที่มา:  http://www.meros.org/en/wonder/view?id=368)
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นครธม หรอืราชธานใีหม่ทีพ่ระองค์สร้างขึน้ทบัราชธานเีดมินัน้ สร้างขึน้ในผงัรปูสีเ่หลีย่มจตรุสั 
มีปราสาทบายน ตัง้อยูท่ีจ่ดุศนูย์กลางของเมอืง จึงเปรยีบได้กบัเป็นประธานของเมอืงแห่งนี ้ลกัษณะเด่น
ของปราสาทแห่งนีก้ค็อื ยอดปราสาททัง้หมดสลกัเป็นรปู “พระพกัตร์” ของสิง่ศกัดิส์ทิธิท์ัง้หลายอยูบ่น
ทกุยอด และทุกด้านของปราสาท นบัรวมได้ทัง้หมด 216 พระพกัตร์

นับแต่อดีตมีข้อถกเถียงมากมายว่า พระพักตร์จ�ำนวนมากมายเหล่านี้หมายถึงอะไร? และ
เป็นของพระพักตร์ของสิ่งศักดิ์สิทธิ์พระองค์ใดแน่? (ดูรายละเอียดใน Peter D. Sharrock, 2007: 
230-281) อย่างไรก็ตาม พระพักตร์เหล่านี้ย่อมไม่ใช่ของสิ่งศักดิ์สิทธิ์องค์ใดองค์หนึ่ง เพราะผลการ
ส�ำรวจรูปแบบของพระพกัตร์เหล่านีพ้บว่ามลีกัษณะทีแ่ตกต่างจากกนั โดยเป็นทีย่อมรบักนัในวงการ
เขมรศึกษา (Khmer study) ปัจจุบันว่า อาจจะจ�ำแนกกว้างๆ ได้เป็นสามรูปแบบ ได้แก่ 1. เทพเจ้า 
(Deva) 2. เทวดา (Devata) และ 3. อสูร (Asura, แน่นอนว่าอสูรซึง่สามารถให้คณุ ให้โทษได้	
กย่็อมเป็นสิง่ศกัดิส์ทิธิส์�ำหรบัมนษุย์ด้วย ไม่ต่างไปจากเทพเทวดาทั้งหลาย) ดังนั้น พระพักตร์เหล่านี้
จึงควรที่จะไม่ได้หมายถึงสิ่งศักดิ์สิทธิ์องค์ใดองค์หนึ่ง

ที่น่าสนใจย่ิงกว่าน้ันคือ ท่ีปราสาทแห่งนี้ได้มีการค้นพบตัวอักษรจารึกข้อความส้ันๆ
กระจดักระจายอยู่ในบริเวณปราสาท จารึกเหล่านี้ระบุพระนามของสิ่งศักดิ์สิทธิ์ต่างๆ จ�ำนวนนับร้อย
พระนามขึ้นมาโดดๆ โดยไม่ได้บอกว่าระบุขึ้นมาท�ำไม? หรือเพื่ออะไรแน่?

ในบรรดาจารึกเหล่านี้ มีจ�ำนวนมากเลยทีเดียวที่เป็น พระนามของสิ่งศักดิ์สิทธิ์จากสถานที่
ต่างๆ ที่อยู่ในปริมณฑลอ�ำนาจของนครธม ตัวอย่างเช่น “กมรเตง ชคต วิมาย” หรือพระผู้เป็นเจ้า
แห่งเมืองพิมาย ในจารึกปราสาทบายน 25 (18) เป็นต้น (Maxwell, 2007: 130)

แน่นอนว่า สิง่ศกัดิส์ทิธิท์ีคุ่ม้ครองเมอืงพมิาย และเมอืงอืน่ๆ ทีถ่กูเอ่ยถงึในจารกึเหล่านี ้ย่อมเป็น 
“ผเีจ้าที”่ หรอืท่ีชาวกมัพูชาเรยีกว่า “เนยีะตา” มาก่อนทีจ่ะถกูจบับวชเข้าเป็นส่วนหนึง่ในศาสนาพุทธ 
หรือศาสนาพราหมณ์-ฮินดู ภายหลังจากท่ีรัฐได้น�ำความเชื่อในศาสนาใหม่เหล่านี้เข้ามามีบทบาท	
ในการปกครอง ไม่ต่างอะไรกับผีนัตที่ถูกพระเจ้าอโนรธา แห่งพุกามจัดระเบียบ

นักวิชาการชาวฝร่ังเศส ผูค้ร�ำ่หวอดในวงการเขมรศกึษาอย่าง บรโูน ดาแชง (Bruno Dagen) 
จงึนยิามถงึปราสาทบายนในท�ำนองทีว่่า “เป็นศนูย์กลางของแผนทีท่างจติวิญญาณ ทีถ่กูปกป้องโดย
สิง่ศกัดิส์ทิธิท์ัง้หลายในจกัรวรรดแิห่งนี ้ซึง่กม็ทีัง้เนยีะตา และส่ิงศกัด์ิสิทธิท์ัง้หลายตามคติจากอนิเดีย
ในจ�ำนวนพอๆ กนั” (อ้างถึงใน Sharrock, 2007: 244)

ไม่แน่ว่าบางที “พระพักตร์” ทั้งหลายบนยอดปราสาทแห่งนี้ก็มีวิญญาณศักดิ์สิทธิ์ หรือ	
“ผเีจ้าทีเ่จ้าทาง” ปะปนอยูใ่นจ�ำนวนครึง่ต่อครึง่ ไม่ต่างอะไรกบัจารึกทีร่ะบชุือ่พวกท่านไว้ในปราสาท
หลังนี้?  

โองการแช่งน�้ำกับจักรวาลวิทยาใหม่ของผี ที่ไม่มีผู้หญิง
หลักฐานข้างไทยเองก็มีการจัดระเบียบ “ผี” เข้ามาเป็นส่วนหนึ่งในจักรวาลวิทยาของ	

ศาสนาใหม่จากชมพูทวีป ในท�ำนองที่ไม่ต่างกันจากในพุกาม และกัมพูชาโบราณมากนัก
ในหนงัสอืโองการแช่งน�ำ้พระพทัธ์2  มกีารกล่าวอญัเชญิ “พยาน” มาร่วมในพธิแีช่งน�ำ้พระพทัธ์ 

หลงัจากอ้างถงึเหตุการณ์สร้างโลก และสทิธธิรรมในการปกครองมนษุย์ของกษตัรย์ิ 
โดยบรรดาสิ่งศักดิ์สิทธ์ิท่ีได้รับการอัญเชิญล�ำดับมาต้ังแต่ อัญเชิญ “พระก�ำปู่เจ้า” มาเป็น

ล�ำดับแรก จากนั้นจึงค่อยอัญเชิญ “พระพุทธ, พระธรรม, พระสงฆ์” ถัดมาเป็นการอ้างชื่อเทพยดา
ทั้งหลายในโลก ตั้งแต่พระพรหม ซึ่งมีความหมายโดยนัยสื่อถึงพรหมโลก และ “ฟ้าชรแร่งหกคลอง” 
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คอื ฉกามพจรภพทัง้หก โดยเน้นถงึเทพเจ้าท่ีส�ำคญัคอื “ฟ้าฟัดพรใีจยงั” คอื พระอนิทร์ผู้ครองดาวดึงส์
พิภพ และ “สี่ปวงผีหาว” ที่หมายถึงท้าวจตุโลกบาลทั้งสี่แห่งสวรรค์ชั้นแรกคือจาตุมหาราชิกา	
ออกมาเป็นพิเศษ 

จากนั้นจึงมาถึง ส่วนของเจ้า “ผา” ต่างๆ ก่อนที่จะอัญเชิญ “ยมราช” ผู้ปกครองนรกภูมิ 
แล้วค่อยเอ่ยเชิญ เทพ หรือ สิ่งศักดิ์สิทธิ์ ที่ไม่ได้ท�ำหน้าที่ในการสร้างจินตกรรมเกี่ยวกับภูมิศาสตร์
ของ “จกัรวาลวทิยา” แบบปรมัปราคตทิีสั่มพันธ์อยูใ่นอษุาคเนย์โดยตรง ไม่ว่าจะเป็น “ขนุกล้าแกล้ว
ขี่ยูง” (พระขันธกุมาร) “สิบหน้าเจ้าอสูร” (ทศกัณฐ์) “พระรามพระลักษณ์ชวักอร” เป็นต้น   

เห็นได้ชัดว่าในบรรดารายชื่อของสิ่งศักดิ์สิทธ์ิที่ถูกอัญเชิญมาเหล่านี้ มีการประสมประสาน
อ�ำนาจเหนือธรรมชาติจากความเชือ่หลายแหล่งปะปนกนั ทัง้ พระพทุธ พระธรรม พระสงฆ์ ในศาสนาพทุธ, 
เทพพราหมณ์-ฮินดู, “พระก�ำปู่เจ้า”3  รวมถึง “ผี” พื้นเมืองอื่นทั้งผีพราย ปู่เจ้าสมิงพราย เป็นต้น

การยกช่ือ “พระก�ำปูเ่จ้า” ขึน้ต้นก่อนจะอาราธนาเชญิ “พระรตันตรยั” มาเป็นพยานนัน้ 
อาจจะแปร่งแปลกในส�ำนึกของคนยุคหลัง แต่ก็แสดงให้เห็นถึงเค้าความคิดเก่าว่าประเพณี
แช่งน�้ำเป็นเรื่องในศาสนา “พื้นเมือง” มาแต่เดิม ไม่ใช่ “พราหมณ์” ยิ่งไม่ใช่ “พุทธ” จึงต้อง
ให้เกียรติ พระก�ำปู่เจ้า คือ “ผีปะก�ำ” ขึ้นเป็นประธานของพยานทั้งหลายในพิธี 

ดังนั้น หากจะว่ากันตามหลักฐานแล้ว สิ่งศักดิ์สิทธิ์ในศาสนาพุทธ และพราหมณ์ต่างหาก	
ที่ถูกเชิญเข้ามาร่วมพิธีนี้ในภายหลัง หมายความว่า “จักรวาลวิทยา” หลายชุดก�ำลังสวมทับกันอยู่
ทั้งจักรวาลวิทยาของพราหมณ์ ยุคปุราณะ (เช่น พระพรหมมีองค์เดียว พระอินทร์ไม่มบีทบาทนกั) 
จกัรวาลวทิยาของพทุธ (ทีใ่ห้ความส�ำคญักบัพระอนิทร์ และพรหมมหีลายองค์ มพีรหมโลก 16 และอรปู
พรหม 4) และจักรวาลวิทยาแบบพื้นเมืองอุษาคเนย์ (ท่ีให้ความส�ำคัญกับ ผีบรรพบุรุษ และ	
เจ้าป่าเจ้าเขาต่างๆ)

“โองการแช่งน�้ำพระพัทธ์” โดยเฉพาะส่วนการอัญเชิญพยาน ได้ท�ำการล�ำดับส่ิงศักด์ิสิทธ์ิ
จากจักรวาลวิทยาหลายๆ ชุดท่ีว่าน้ันเข้าด้วยกันเสียใหม่ ในจักรวาลวิทยาชุดใหม่นี้ “พระพรหม”	
ผู้มีสี่พักตร์อย่างพราหมณ์ ก็ประทับอยู่ใน “พรหมโลก” ของฝ่ายพุทธ ที่พระพรหมมีพระพักตร์เดียว 
เช่นเดียวกับ “ปู่สมิงพราย” ของอุษาคเนย์ท่ีก้าวล่วงเข้าไปในโลกแห่งปรัมปราคติชุดใหม่ที่ท่าน	
ไม่เคยพบเหน็ โลกของปูส่มงิพรายเคยอยู ่มถี�ำ้ มผีา มนี�ำ้ ไม่ต่างจากผพีราย หรอืผชีรมืน่ด�ำ แต่ไม่มี
เขาพระสุเมรุ ไม่มีพรหมโลก และหากจะกล่าวให้ถึงที่สุดแล้วคือ ไม่มีแม้แต่สวรรค์ หรือเทวดาต่างๆ 
ที่ถูกอัญเชิญเข้ามาเป็นพยานร่วมกับท่านเสียด้วยซ�้ำ 

ควรสังเกตด้วยว่า หนงัสือแช่งน�ำ้ฯ เป็นโองการทีใ่ช้ในพธิถีอืน�ำ้พระพทัธ์ คอืการถวายค�ำสัตย์
สาบานต่อกษัตริย์ ที่ตามข้อสันนิษฐานของปราชญ์อย่าง จิตร ภูมิศักดิ์ เชื่อว่าเขียนขึ้นในช่วงปลาย
พุทธศตวรรษที่ 19 แต่เขียนขึ้นก่อนการสถาปนากรุงศรีอยุธยาโดยพระรามาธิบดีท่ี 1 เมื่อเรือน	
พ.ศ. 1893 (จิตร ภูมิศักดิ์, 2547: 9-29)   ซึ่งเป็นที่รู้กันดีในหมูผู่ส้นใจประวตัศิาสตร์ว่า ราชส�ำนกั

2ปราชญ์คนส�ำคัญอีกท่านหนึ่งของประเทศไทยคือ จิตร ภูมิศักดิ์ ได้เคยอธิบายเอาไว้ว่า ค�ำว่า “พิธีถือน�้ำ	
พระพิพัฒน์” หรือ “โองการแช่งน�้ำพระพิพัฒน์สัตยา” เป็นค�ำในยุคหลังที่ใช้ผิด ที่จริงควรใช้ว่า “พิธีถือน�้ำพระพัทธ์” 
หรือ “โองการแช่งน�้ำพระพัทธ์” จึงจะถูกต้อง เพราะค�ำว่า “พัทธ” เป็นภาษาสันสกฤตแปลว่า “ผูกมัด” ในจารึกเขมร
สมัยโบราณหลักหนึ่ง ท่ีเชื่อกันว่าเป็นต้นเค้าของพิธีถือน�้ำพระพัทธ์ มีระบุค�ำว่า “วฺระ วทฺธปฺรติชฺญา” (พระพัทธ	
ประติชญา) คือมีค�ำว่า “พระพัทธ์” อยู่ก่อนแล้ว ส่วนค�ำว่า “ประติชญา”ที่ต่อท้ายแปลว่า “สาบาน” ส่วนค�ำว่า 
“พิพัฒน์” ที่มักใช้กันแปลว่า “เจริญงอกงาม”ซึ่งดูจะไม่เกี่ยวกับพิธีแช่งน�้ำฯ นัก (ดูใน จิตร ภูมิศักดิ์, 2547: 4-6)
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อยธุยาในระยะต้น และรวมถงึยคุก่อนหน้าจะสถาปนากรงุฯ ขึน้ ประกอบไปด้วยอ�ำนาจสองกระแสหลกั
คือ สายสุพรรณภูมิ และสายอู่ทอง  

ลกัษณะอย่างนีย่้อมท�ำการปะทะสงัสรรค์ทางวฒันธรรม และย่อมหมายถงึการปะทะกนัระหว่าง
จักรวาลวิทยาสองชุดที่อาจจะมีบางส่วนเหมือนกัน บางส่วนคล้ายกัน หรือบางส่วนต่างกัน แต่ไม่ได้
เข้าใจตรงกันไปเสียทั้งหมด 

หลักฐานทางโบราณคดียืนยันว่า สายสุพรรณภูมิ มีศูนย์กลางอ�ำนาจอยู่ท่ีสุพรรณบุร	ี
ที่ต่อเนื่องศูนย์กลางอ�ำนาจเดิมบริเวณลุ่มน�้ำจรเข้สามพัน ตรงกับ เมืองโบราณอู่ทอง อ.อู่ทอง 
จ.สุพรรณบุรี ในปัจจุบัน วงศ์วานว่านเครือของอ�ำนาจในกลุ่มนี้สัมพันธ์กับกลุ่มคนพูดภาษาไท-ลาว 
ทีมี่ความเช่ือเรือ่งผบีรรพบรุษุ มาก่อนทีจ่ะยอมรับนบัถอืในศาสนาพทุธเถรวาท ในขณะทีส่ายอู่ทอง	
มีศูนย์กลางอยู่ท่ีละโว้ คือลพบุรี มีความสัมพันธ์แนบชิดกับขอมในเมืองพระนคร-พระนครหลวง	
ที่นับถือศาสนาพราหมณ์และพุทธศาสนาแบบมหายาน

การ “กล่าวแช่งผ”ี นัน้ แค่รวบรวมเอา “ผ”ี จากจกัรวาลวทิยาทกุระบบเท่าทีรู่จ้กักนั
มารวบรวมไว้จึงยังไม่พอ เพราะต้อง “หลอมรวม” และ “ปรับแต่ง” ให้ผีทั้งหลายอยู่ร่วม 
ในจักรวาลวิทยาเดียวกัน เพื่อรองรับสิทธิธรรมของ “กษัตริย์” พระองค์ที่ประกอบพิธีถือน�้ำ
พระพัทธ์ด้วย จึงจะขลังศักด์ิสิทธิ์ และได้รับการยอมรับจากทุกฝ่ายภายในอาณาจักรของ
พระองค์

ลักษณะเช่นน้ีย่อมเป็นค�ำตอบของเร่ืองราวท�ำนองเดียวกันในพุกาม ที่ผีพื้นเมืองอย่างพวก
นัตต้องตกอยูใ่ต้อ�ำนาจของท้าวสกักะ ด้วยร่มพระบารมขีองพระเจ้าอโนรธา เช่นเดียวกบับรรดาผีเจ้าที	่
และผีบรรพบุรุษทั้งหลาย ที่ถูกแปลงชื่อให้เป็นตามอย่างขนบอินเดีย แล้วอัญเชิญมารวบรวมไว้	
ที่ปราสาทบายน ศูนย์กลางพระนครธมของพระเจ้าชัยวรมันที่ 7 

ในทางกลับกันการท่ีพระเจ้าชัยวรมันท่ี 7 สร้างปราสาทบายนขึ้นที่ศูนย์กลางของพระนคร
ธม พระราชธานีที่พระองค์สถาปนาขึ้นใหม่ แล้วมีจารึกเอ่ยถึงพระนามของสิ่งศักดิ์สิทธิ์ โดยเฉพาะ
พระนามของสิ่งศักดิ์สิทธิ์ประเภท “เจ้าที่” อย่างเจ้าที่จากพิมาย ฯลฯ เรียกได้ว่า ปริมณฑลอ�ำนาจ
ในทางโลกของกษัตริย์ ผูกพันอยู่กับปริมณฑลอ�ำนาจของส่ิงศักด์ิสิทธ์ิในจักรวาลวิทยาเชิงอุดมคติ 
อย่างแยกกันไม่ขาดเลยสักนิด

การจัดระเบียบผีในโองการแช่งน�้ำฯจึงไม่ต่างไปจากการสถาปนาผีนัตของพระเจ้าอโนรธา	
และการชุมนุมสิ่งศักด์ิสิทธิ์ท่ีปราสาทบายนของพระเจ้าชัยวรมันที่ 7 เพราะย่อมมีทั้งการคัดเลือก	
ตดัทอน หรือแม้กระท่ังการสร้างผีขึ้นมาใหม่ เพ่ือสร้างแบบแผนโครงข่ายของอ�ำนาจในเชิงอุดมคติ 
ซึ่งที่จริงแล้วก็คือแบบจ�ำลองของโครงข่ายปริมณฑลอ�ำนาจของผู้จัดระเบียบผีดังกล่าว

แต่สิ่งที่ในโองการแช่งน�้ำฯ ซึ่งมีอายุอ่อนที่สุด แตกต่างไปจากการจัดระเบียบผีนัตในพุกาม 
และการชมุนุมส่ิงศกัดิส์ทิธิท์ีป่ราสาทบายนของขอมกค็อื การทีไ่ม่มชีือ่ “ผผีูห้ญงิ” อยูใ่นโองการแช่งน�ำ้ฯ 
ในขณะท่ีรายชือ่ผนีตัในพุกาม และสิง่ศกัดิส์ทิธิท์ัง้หลายทีป่ราสาทบายนนัน้ มผีูห้ญงิรวมอยู่ด้วย

น่าสนใจว่าอะไรทีท่�ำให้ “ผูห้ญงิ” โดยเฉพาะ “ผผีูห้ญิง” ถกูเลอืนออกไปจากปรมิณฑล
ของอ�ำนาจ? 

3ขอ้ความในจารึกฐานพระอิศวรส�ำรดิ จากก�ำแพงเพชรบอกใหท้ราบว่าอยุธยาในยคุถดัจากสมัยที่เขียนหนงัสือ
แช่งน�้ำฯ ไม่นานนัก กล่าวถึงศาสนาพระเทวกรรม คือศาสนาที่นับถือพระเทวกรรม หรือพระก�ำปู่เจ้าเป็นใหญ่ โดยถือ
เป็นศาสนาส�ำคัญคู่กับศาสนาพุทธและพราหมณ์ (ดูรายละเอียดเพิ่มเติมในศิริพจน์ เหล่ามานะเจริญ, 2551: 34-39)
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ศาสนาผีในอุษาคเนย์ เดิมมี “ผู้หญิง” เป็นใหญ่?: ตัวอย่างจากพม่า
นยิามของค�ำว่า ศาสนา ในยคุสมยัใหม่ (modernity) ท�ำให้ในปัจจบัุนชาวพม่าถอืว่า “ผนีตั” 

ไม่ใช่ “ศาสนา” แน่นอนว่าเป็นเพราะระบบความเชื่อเรื่องผีนัต ไม่มีทั้งศาสดา หรือนกับวชทีแ่น่นอน 
คมัภีร์ทีเ่ปรยีบได้กบัไบเบลิของผูน้บัถอืผนีตั หรอืแม้กระทัง่สาวกทีป่ระกาศตนชัดเจนว่า ไม่นับถือ	
สิ่งศักดิ์สิทธิ์ในศาสนาอื่นควบคู่ไปพร้อมกันด้วยซ�้ำ

แต่ในความเป็นจริงผีนัต ก็นับเป็นระบบความเชื่อหนึ่งที่ซับซ้อน มีพิธีกรรมการปฏิบัติ	
และการดูแลตั้งแต่ระดับของครัวเรือนไปจนถึงท่ีสาธารณะ ของชาวพม่า เช่นเดียวกับศาสนาพุทธ	
ซ�ำ้ยงัมีร่องรอยความขดัแย้งกนัระหว่างทัง้สองความเชือ่นี ้เพราะในขณะทีพ่ทุธศาสนายอมรบัการมีอยู่
ของภูติผีปีศาจ ดังจะเห็นได้จากเรื่องเล่าในท�ำนองที่เป็นนิทานชาดก หรือพุทธประวัติจ�ำนวนมาก 

ดงันัน้จงึสามารถพบรปูเคารพของผนีตัตนต่างๆ อยูใ่นวดั หรอืสถานทีศ่กัดิสิ์ทธิข์องพระพทุธ
ศาสนาในพม่าได้เป็นเรื่องปกติ ทั้งๆ ที่ในขณะเดียวกันก็มีหลักฐานถึงการปฏิเสธอ�ำนาจของผีนัต 
จากผู้ที่นับถือพระพุทธศาสนาในดินแดนแห่งนั้นด้วย 

ในช่วงระหว่างปี พ.ศ. 2504-2505 นักมานุษยวิทยาชาวอเมริกันท่านหนึ่งคือ เมล์ฟอร์ด	
สไปโร (Melford Spiro, พ.ศ. 2463-2558) ได้ท�ำการวิจัยความเชื่อเรื่องเกี่ยวกับ “ผีนัต” โดยมี
พืน้ทีส่�ำรวจเป็นชมุชนชนบททีห่่างออกไปทางตอนเหนอืราว 10 ไมล์ จากเมอืงมณัฑะเลย์ ประเทศพม่า	
(อ้างใน ปรานี วงษ์เทศ, 2549: 108-111)

ผลจากการส�ำรวจภาคสนามของสไปโรในครั้งนั้น พบส่ิงท่ีน่าสนใจเป็นอย่างยิ่งว่าในชุมชน	
แห่งน้ันมี “ผูช้าย” เกอืบครึง่หนึง่ทีไ่ม่เชือ่ใน “ผนีตั” ในขณะที ่“ผูห้ญิง” ทัง้ชมุชนเชือ่อย่างเอาเป็นเอาตาย 

ผู้หญิง กับการปรนนิบัติผีนัต ที่ศาสนสถานเล็กๆ แห่งหนึ่งในเมืองพุกาม
(ที่มา:  https://www.pinterest.com/pin/499758889870686787/)
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ทั้งชายและหญิงต่างก็ยอมรับว่า ผู้หญิงจะเก่ียวข้องกับการนับถือผีนัตมากกว่า กลัวมากกว่า และ
ประกอบพิธีกรรมมากกว่าผู้ชาย 

ผู้หญิงมักจะเป็นผู้ดูแลผีนัตประจ�ำหมู่บ้าน และมีผู้หญิงทั้งหมู่บ้านมาร่วมประกอบพิธีกรรม 
คนทรงกเ็ป็นผูห้ญิงเกอืบทัง้หมด ผูห้ญงิมกัมาบนบานต่อผีนตัในขณะทีผู่ช้ายมักจะไม่เชือ่ ในพธิฉีลอง
ผีนัตทุกบ้านจะเอาของมาถวายหรือเซ่นผีนัต ทั้งที่สืบสายมาทางแม่และทางพ่อ แต่ถ้าหากพ่อแม่ถือ
ผีนัตคนละตนกันก็มักจะเลือกสืบสายทางแม่มากกว่า 

ผู้หญิงมีหน้าที่ต้องจัดหาอาหารมาถวายผี ส่วนผู้ชายจะเกี่ยวข้องกับศาสนาพุทธเต็มตัว	
อย่างเห็นได้ชัด แถมมักจะเลิกนับถือผีนัตไปเลยกันอยู่บ่อยๆ ลักษณะอย่างนี้ของชุมชนดังกล่าว	
ยงัสามารถเป็นภาพแสดงแทนของชมุชนชาวพม่าได้เกอืบทัง้ประเทศ เพราะชมุชนไหนๆ ในประเทศพม่า
ก็มักจะเป็นอย่างนี้นั่นเอง 

ส�ำหรับกรณีของพม่าแล้ว “ผีนัต” จึงคล้ายกับเป็นศาสนาของ “ผู้หญิง” ในขณะที่ 
“พทุธ” เป็นศาสนาของ “ผูช้าย” พทุธศาสนาถกูมองว่ามอี�ำนาจเหนอืกว่า พระสงฆ์ (ซึง่เป็น
ผู้ชายแน่) ได้รับการเคารพยกย่อง ในทางตรงกันข้าม คนทรง (ซึ่งมักจะเป็นผู้หญิง) จะถูก
ดูถูกวิพากษ์วิจารณ์อยู่เสมอ

“นางนาค” กับเสื้อผ้าจากพราหมณ์ผู้มาจากแดนไกล
ลกัษณะการทีศ่าสนา “ผ”ี เกีย่วข้องกบั “ผูห้ญงิ” มากกว่าผูช้าย คงจะไม่ได้เพิง่ปรากฏขึ้น

หลงัจากทีศ่าสนาใหม่จากชมพูทวปี ได้แพร่หลายเข้ามาในอษุาคเนย์แล้วเท่านัน้ หากแต่เป็นมาตัง้แต่
ดั้งเดิม นิทานการก�ำเนิดของรัฐที่เก่าแก่ที่สุดในอุษาคเนย์แห่งหนึ่ง ซึ่งนับเป็นต้นกระแสธารของ
อารยธรรมขอมโบราณคือ “ฝูหนาน” (หรือที่ในเอกสารไทยเก่าๆ มักเรียกว่า “ฟูนัน”) เป็นตัวอย่าง
ของร่องรอยที่ส�ำคัญประการหนึ่งในกรณีนี้

เอกสารของราชฑตูจนีท่ีชือ่ว่า คงัไถ และจยูงิ ในยคุสามก๊ก มเีนือ้ความบางส่วนระบถุงึ นทิาน
การก�ำเนดิ “ฝหูนาน” รฐัเริม่แรกของอษุาคเนย์เอาไว้ว่า “ฮวนเตยีน” (ซึง่เป็นค�ำทบัศพัท์ของค�ำว่า 	
“โกณฑณิยะ” ในภาษาสนัสกฤต) จากชมพทูวปีเดนิทางข้ามสมทุรแล้วปราบปรามชนเผ่าพื้นเมืองที่มี
หัวหน้าเป็นผู้หญิง เอกสารจีนเรียก “หลิวเย่” แปลว่านางใบมะพร้าว (ที่จริงควรแปลว่า ใบหลิว?)
หมายความว่า ไม่นุ่งผ้า แต่เอาใบมะพร้าวมาห่อหุ้มร่างกายเท่านั้น ผลจากชัยชนะในครั้งนั้น	
ท�ำให้โกณฑิณยะได้เสด็จขึ้นครองราชย์เป็นปฐมกษัตริย์ของฝูหนาน (อ้างใน ม.จ. สุภัทรดิศ ดิศกุล, 
2535: 12)

ปราชญ์หลายท่านได้ลงความเหน็ว่า นทิานเรือ่งนีจ้ะเป็นเรือ่งทีด่ดัแปลงมาจากนทิานการก�ำเนดิ
ราชวงศ์ปัลลวะ ทีป่รากฏอยูใ่นศลิาจารกึของเมอืงกาญจีปุรัม ทางตอนใต้ของประเทศอนิเดีย และมเีรือ่ง
ที่คล้ายคลึงกันจารึกไว้อยู่ในศิลาจารึกภาษาสันสกฤตของอาณาจักรจามปา ที่ต้ังอยู่ทางตอนกลาง
ของประเทศเวียดนามด้วย ดังความที่ว่า พรามหณ์โกณฑิณยะได้ซัดหอกวิเศษ ไปเพื่อสร้างราชธานี 
ต่อจากนั้นจึงได้เสกสมรสกับ “ธิดาพญานาค” ที่ชื่อว่า “โสมา” และได้สืบลูกหลานเป็นเชื้อพระวงศ์
ต่อมา (อ้างใน ม.จ.สุภัทรดิศ ดิศกุล, 2535: 12)
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ดงัน้ัน “นางหลิวเย่” กค็อื “นางโสมา” หรอื “นางนาค” เพราะหมายถงึ “นางเปลือย” นางแก้ผ้า 
ตามทศันะของคนนอก คอืพวกพราหมณ์จากชมพทูวปี ค�ำว่า “นาค” อยู่ในภาษาตระกูลอินโด-ยโุรป 
มรีากเดมิมาจากค�ำว่า “นอค” (Nog) แปลว่า “เปลือย”, “แก้ผ้า” ภาษาองักฤษรบัมาใช้กลายเป็นค�ำว่า 
Naked ที่แปลว่าเปลือยเหมือนกัน (สุจิตต์ วงษ์เทศ, 2554: 20-22)

นาค จงึไม่ใช่ทัง้ค�ำไทย-ลาว และไม่ใช่ค�ำมอญ-เขมร แต่ทัง้ตระกลูไทย-ลาว กบัมอญ-เขมร 
รับมาใช้ในความหมายว่า “งู” เพราะงูเป็นสัตว์เปลือยไม่มีขนปกปิด แล้วสร้างจินตนาการเพิ่มเติม	
ต่อมาว่า หัวหน้างูทั้งหลายคือ พญานาค มีถิ่นที่อยู่ใต้ดินเรียกว่า บาดาล

เมื่อ “นาค” มาจาก “นอค” หมายถึงเปลือย หรือแก้ผ้า ปราชญ์หรือนักวิชาการหลายท่าน
จึงอ้างว่า ค�ำว่า นาค เป็นค�ำของพวกมีวัฒนธรรมสูงกว่าที่รู้จักทอผ้านุ่งห่มแล้ว ใช้เรยีกผูม้วีฒันธรรม
ต�ำ่กว่าคือยังไม่รูจ้กัทอผ้านุง่ห่ม ยงัเป็น “คนเปลอืย” หรอืคนแก้ผ้า อย่างดีก็เอาใบไม้มามัดผูกเป็น
เครื่องนุ่งห่ม 

ค�ำว่า “เปลือย” นี้น่าสนใจ เพราะวัฒนธรรมต่างๆ ในอุษาคเนย์รู้จักการใช้ผ้าผ่อน มาแต่
สมยัก่อนรูจ้กักบัอนิเดยีแน่ ซึง่กม็กีารใช้ผ้าหลายชนดิ มทีัง้ทีผ่ลติเอง และน�ำเข้าจากภายนอกภมูภิาค

แน่นอนว่าการแต่งกายในวัฒนธรรมอุษาคเนย์ ก็มีที่แต่งอย่างที่เรียกว่า “เต่ียวผืนเดียว	
เกี่ยวพันกายา” แต่วัฒนธรรมอื่นๆ แม้แต่ในอินเดียเองก็มีเหมือนกัน ซ�้ำยังมีอย่างท่ีไม่นุ่งผ้าเลย	
เสยีด้วยซ�ำ้ไป ยิง่การแต่งกายอย่างเตม็ยศกใ็ช่ว่าจะกระท�ำอยูเ่สมอ เพราะในทกุวฒันธรรม “การแต่งกาย
อย่างเต็มยศ” จะกระท�ำเฉพาะเมื่อประกอบใน “พิธีกรรม” ที่ส�ำคัญเท่านั้น 

โกณฑิณยะ รบกับนางหลิวเย่ (นางนาคโสมา)? ภาพสลักที่ปราสาทนครวัด 
ดูข้อสันนิษฐานเกี่ยวกับเรื่องนี้ได้ใน (Vittorio Roveda, 1997: 125.)

(ที่มา:  http://www.angkorguide.net/mythology/naga/naga.html)
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“เปลือย” ในที่นี้คือจึงหมายถึง การดูถูกว่าอีกฝ่ายมีวัฒนธรรมที่ต�่ำกว่า ดังนั้น “นาค” คือ
คนพื้นเมืองจึงไม่ได้เปลือยตนเอง แต่ถูกคนนอกจากชมพูทวีป ที่นับถือศาสนาพุทธ หรือพราหมณ์	
ฮินดู จับเปลือยเปล่าทางวัฒนธรรม โดยอ้างว่าฝ่ายตนมีวัฒนธรรมที่สูงกว่าต่างหาก 

ควรสังเกตด้วยว่า นางนาค เป็นผู้น�ำของชุมชน และก็เป็นคนแรกที่พราหมณ์ 
น�ำเสื้อผ้าคือ “วัฒนธรรม” มาสวมใส่ให้ ซ่ึงต่อมาก็ท�ำให้เกิดรัฐฝูหนาน และมีการสร้าง 
สิ่งก่อสร้างขนาดใหญ่ ตามความเชื่อในวัฒนธรรมอินเดีย รวมถึงมีพิธีที่โอ่อ่าในราชส�ำนัก
ตามมาด้วย

บวชนาค เป็นร่องรอยของศาสนาผี ที่มี “ผู้หญิง” เป็นใหญ่?
“นาค” ยังเป็นค�ำใช้เรียก “คน” ผู้ชายที่จะขออุปสมบท คือบวชเป็นพระภิกษุ คนไทยนิยม

บวชกันในช่วงเข้าพรรษา ก่อนบวชพระต้องนุ่งขาวห่มขาว ถือศีล เรียกว่า นาค ถือเป็นประเพณี
โบราณนานมาแล้ว ไม่เรียกพิธีอุปสมบทว่าบวช “คน” ให้เป็น “พระ” แต่เรียกบวช “นาค” ให้เป็น 
“พระ” เพราะเล่าต่อๆ กันมาโดยไม่รู้ว่าใครเป็นคนเริ่มเล่าว่า มีนาคแอบมาบวชเป็นพระ แล้ว
พระพุทธเจ้าจับได้จึงให้สึก และด้วยน�้ำพระทัยอันเมตตาของพระพุทธองค์ จึงได้มีพระพุทธบัญญัติ
ให้เรียกคนที่เตรียมจะบวชเป็นพระว่า นาค เพื่อร�ำลึกถึงนาค ตามค�ำที่นาคตนนั้นขอร้อง

แต่ถึงแม้ว่าเร่ือง “นาค” ปลอมเป็น “มนุษย์” มาบวชเป็นมนุษย์แล้วถูกจับได้นั้น มีใน	
พระวินัยปิฎก มหาวรรค ภาค 1 ซึ่งเป็นส่วนหนึ่งในพระไตรปิฎก แต่ข้อความในพระไตรปิฎกจบลง
ที่พระพุทธเจ้าทรงตัดสินให้ “สึก” เพียงเท่าน้ัน ไม่ได้มีการให้ “บวชนาค” เพื่อเป็นการระลึกถึง	
อย่างที่เราเข้าใจ พิธีบวชนาคจึงเป็นเรื่องพื้นเมืองของเรานี่เอง ไม่มีในอินเดีย

ในพระวินัยของพระพุทธเจ้าจึงไม่มีเรื่อง “บวชนาค” เพราะมีแต่ “สึกนาค” ต่างหาก
พิธีบวชนาคจึงไม่มีในชมพูทวีปคือ ไม่มีร่องรอยในอินเดียสมัยโบราณ แต่เป็นประเพณ	ี

พื้นเมืองของสุวรรณภูมิ ในความหมายของอุษาคเนย์ภาคพื้นแผ่นดินใหญ่ โดยเฉพาะบริเวณที่เป็น
ประเทศพม่า เขมร ลาว และไทยในปัจจุบัน  

ที่ลังกาก็มีการบวชนาค แต่ชาวลังกาเพิ่งจะเกิดขึ้นใหม่โดยรับไปมาจากกรุงศรีอยุธยา เมื่อ
คราวพระอบุาลี จากวดัธรรมาราม อยธุยา รบันมินต์ไปประดษิฐานพระพทุธศาสนาอย่าง “สยามวงศ์” 
ที่ลังกาทวีปเมื่อ พ.ศ. 2295 

เรือ่งราวความขดัแย้งระหว่างพทุธกบัผสีมยัแรกๆ คงไม่ง่ายอย่างในนทิานปราบนาค เพราะยงั
มีนิทานส�ำคญัอกีเรือ่งหนึง่เกีย่วข้องกบัพธิบีวชนาค ซึง่ปราชญ์อย่าง จติร ภมูศิกัดิ ์เคยให้ค�ำอธิบายไว้ว่า

ในการบวชมีระเบียบอยู่ว่า พระคู่สวดสององค์จะต้องพาผู้บวชออกไปสอบสวนนอกประตู
พระอโุบสถ ในค�ำสอบสวนนัน้มคี�ำถามหนึง่ถามว่า “มนสุโฺส ส?ิ” แปลว่า “เจ้าเป็นคนหรือเปล่า?”	
ซึ่ง จิตร ภูมิศักดิ์ ให้ความเห็นว่า สังคมยุคนั้นมีการเหยียดหยามคนบางเผ่า ที่ระดับสังคมล้าหลังให้
เป็นผี เป็นลิงค่างบ่างชะนี เป็นสัตว์ เป็นยักษ์, ไม่ยอมรับว่าเป็นคนหรือเป็นมนุษย์ (จิตร ภูมิศักดิ์, 
2524: 398-401)

หากเชือ่ตามที ่จติร สนันิษฐานไว้ “การบวชนาค” กเ็ป็นการเปลีย่นผ่าน “คนพืน้เมอืง” 
จาก “คนเปลือย” มาเป็น “มนุษย์” ที่สวมเสื้อผ้าอาภรณ์แห่งอารยะของศาสนาสากล จาก
ชมพทูวปีเอาไว้ น่าสนใจทีก่ระบวนการเปลีย่นผ่านดงักล่าวนอกเหนอืจากการบวชแล้ว ยงัต้อง
มีการท�ำขวัญ ที่เรียกว่า “ท�ำขวัญนาค” อีกด้วย
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“ขวัญ” ต่างจากสิ่งท่ีเรียกว่า “วิญญาณ” ตามค�ำสอนทางศาสนาจากอินเดียมากทีเดียว	
เพราะเมื่อคนตายวิญญาณก็ดับหายไป หรือจะวนเวียนอยู่ในสังสารวัฏก็แล้วแต่ความเชื่อของแต่ละ
ศาสนา แต่ขวญัไม่หายไปพร้อมเจ้าของทีต่าย ในทางตรงข้าม ขวญัของผูต้ายยังมอียูแ่ล้วพยายามหา
หนทางกลบัเหย้าเรือนเดมิของตน ไม่ว่าเหย้าเรอืนเดิมจะอยูท่ี่ส่วนไหนของโลก   

ขวัญ มีหน่วยเดียว แต่ฝังกระจายอยู่ทุกส่วนของร่างกายตั้งแต่แรกเกิดมาเป็นตัวตน และมี
ความส�ำคัญเท่าๆ กันหมด รวมถึงส�ำคัญเท่ากับร่างกายด้วย เพราะร่างกายต้องมีขวัญ ถ้าไม่มขีวญั
ก็ไม่มีชวีติ ฉะนัน้ร่างกายท่ีมชีวีติต้องมขีวญั เช่น ขวญัหวั ขวญัตา ขวญัแขน ขวญัขา ฯลฯ 

ดงัน้ัน “ขวญั” จงึแตกต่างจาก “วญิญาณ” เป็นอย่างมาก เพราะวญิญาณตามความเชือ่ที่เรารับ
เอามาจากอินเดียนั้น เรามีอยู่เพียงคนละดวงเท่านั้น ผิดจากขวัญที่เรามีกันอยู่

พิธีกรรมเกี่ยวกับขวัญ มีชื่อเรียกต่างๆ กันไปตามแต่ละท้องถิ่น เช่น เรียกขวัญ สู่ขวัญ 
ท�ำขวัญ เป็นต้น ถือเป็นพิธีกรรมที่แสดงความผูกพันในระบบความสัมพันธ์แบบเครือญาติ ระหว่าง
บุคคลกับครอบครัว และระหว่างบุคคลกับชุมชน

พิธีท�ำขวัญนาค ซ่ึงเป็นพิธีเปล่ียนผ่านจาก “ผี” ไปเป็น “พุทธ” จึงไม่ใช่พิธีในส่วนของ
ศาสนาพทุธ แต่เกีย่วข้องกบัศาสนาผ ีเกีย่วกบัเรือ่งนีน้กัวชิาการนอกเครือ่งแบบและนกัมานษุยวทิยา
อย่าง สจุติต์ และปราน ีวงษ์เทศ ได้อธบิายเอาไว้ว่า “พิธที�ำขวญันาคกค็อืพธีิให้ความส�ำคญัแก่ผูเ้ป็นแม่” 
เพราะในวนัรุง่ขึน้เม่ือนาคเข้าโบสถ์แล้ว แม่กจ็ะหมดหน้าทีแ่ละความส�ำคญักจ็ะโอนไปอยูท่ีผู่เ้ป็นพ่อ 
(ปรานี วงษ์เทศ, 2548: 128)

ดังจะเห็นได้จาก ค�ำท�ำขวัญนาค ซึ่งของโบราณมักจะมีความพรรณนาถึง ความทุกข์ยาก	
ในการตั้งครรภ์ของผู้เป็นแม่โดยละเอียด เริ่มตั้งแต่การแพ้ท้องเรื่อยมาจนกระทั่งถึงการคลอด 

พิธีท�ำขวัญนาค แต่ดั้งเดิมมีหมอขวัญเป็นผู้หญิง
(ที่มา: https://www.youtube.com/watch?v=FWYAYJm2fho)
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และตลอดทั้งพิธีท�ำขวัญ จะมีดนตรีปี่พาทย์บรรเลงประกอบ ซึ่งโดยปกติแล้วการบรรเลง
เพลงเร่ือง หรือเพลงชดุใดๆ ทีเ่กีย่วข้องกบัพิธกีรรมศกัดิสิ์ทธ์ิ จะต้องบรรเลงเพลงสาธกุาร เป็นเพลงแรก 
เพือ่นมสัการพระรตันตรยัเป็นสริิมงคล แต่ในพิธที�ำขวญันาคน้ันแปลกไปจากพธิอีืน่ เพราะจะบรรเลง 
“เพลงนางนาค” เป็นเพลงแรก เพ่ือแสดงความอ่อนน้อม และวงิวอนร้องขอความมัน่คง หรอืความอดุม
สมบูรณ์จาก “นาค” หรอื “เจ้าแม่” ผูเ้ป็นใหญ่ในแผ่นดนิและแผ่นน�ำ้ ให้แก่ผูร้บัท�ำขวญั (ปราน ีวงษ์เทศ, 
2548: 128-130)

ประเพณีบวชนาค นอกจากเป็นพธิกีรรมเปลีย่นผ่านจากเพศฆราวาส ไปสู่เพศบรรพชติ
แล้ว ยังเป็นพธิกีรรมเปลีย่นผ่านจาก “คนพืน้เมอืง” ทีย่งัไม่ถกูนบัเป็นมนษุย์ และอยูใ่นฐานะของ 
“คนเปลือย” หรอื “นาค” ไปเป็น “มนุษย์” ผูม้อีารยะ เพราะไม่ได้เปลอืยเปล่า แต่ได้ครอง “อาภรณ์
แห่งความเป็นอารยะ” อย่างผ้าเหลอืงของสงฆ์  

ในขณะเดยีวกบัทีไ่ด้แสดงให้เหน็ถงึร่องรอยการเปลีย่นผ่านจากศาสนาพืน้เมอืงของ 
“แม่” ไปสู่ศาสนาสากลที่เข้ามาใหม่ของ “พ่อ” ด้วยพร้อมๆ กันนั้นเอง 

“เมืองท่า” กับผู้ปกครองที่เป็นผู้หญิง
เช่นเดียวกับที่ “ผู้ชาย” ต่างครอบครองอ�ำนาจทั้งในปริมณฑลทางความเชื่อ และทางโลก

ไปพร้อมกัน ในสังคมต่างๆ ของอุษาคเนย์ที่รับวัฒนธรรมศาสนาพุทธ หรือพราหมณ์-ฮินดู	
เข้ามาแล้ว ในยุคดั้งเดิมของอุษาคเนย์นั้น “ผู้หญิง” ก็ไม่เพียงแต่จะครอบครองอ�ำนาจในปริมณฑล
ของความเชื่อเท่านั้น เพราะยังมีร่องรอยของการครอบครองอ�ำนาจในปริมณฑลทางโลกด้วยเช่นกัน

สังคมในกลุ่มชาวออสโตรนีเซียน (Austronesian) ซึ่งหมายรวมถึงพวกที่อยู่ในหมู่เกาะ	
โพลนีเีซยี มาดากสัการ์ ฟิลปิปินส์ และอนิโดนเีซยี มแีนวโน้มทีป่ระชากรกลุม่ใหญ่สดุจะยอมให้ผูห้ญงิ
ซึ่งเกิดในตระกูลสูงศักดิ์เป็น “ผู้ปกครอง” ได้ ในช่วงเวลาที่ เซอร์ เจมส์ บรูค (James Brooke, พ.ศ. 
2346-2411) หรือท่ีชาวไทยในสมัยก่อนเรียกว่า เย สัปบุรุษนักผจญภัยชาวอังกฤษ และรายา	
ผวิขาวคนแรกแห่งรัฐซาราวกั ไปเยือน โวโจ (Wojo)รฐัเพือ่นบ้านของบกูสิ (Bugis) ในเกาะสุลาเวสี 
เขาพบว่าผูน้�ำทีป่กครองรฐัทีย่ิง่ใหญ่แห่งนี ้4 ใน 6 คนเป็นผูห้ญงิ (อ้างใน ปราน ีวงษ์เทศ, 2549: 349) 

ข้อมูลของบรูคชวนให้นึกถึง ช่วงศตวรรษที่ผู้หญิงได้เป็นผู้ปกครองรัฐปัตตานี ติดต่อกันถึง
สีร่ชัสมยัในช่วงระหว่าง พ.ศ. 2127-2231 (คอืรายาฮเิจา, รายาบรี,ู รายาองุง ู และรายากนุงิ) นีย่งั	
ไม่นับพระราชินี 2 พระองค์ที่ครองราชย์ติดกันระหว่างปี พ.ศ. 1948-1977 ของรฐัปาไซ (Pasai) และ
ผู้ปกครองผู้หญิงที่ปกครองในช่วงสั้นๆ พระองค์อื่นๆ ซึ่งล้วนแล้วแต่เป็นรัฐที่เป็นศูนย์กลาง	
ทางการค้าทั้งสิ้น (ดูใน Reid, 1988: 629-645) 

ลกัษณะเช่นนีช้วนให้นกึถงึนทิานการก�ำเนดิรฐัฝหูนาน เพราะแม้จะเป็นเพยีงนทิาน ซ�ำ้ยงัเป็น
นิทานทีไ่ปดดัแปลงมาจากนทิานในอนิเดยีอกีทอดหนึง่ แต่หากจะกล่าวให้ถงึทีส่ดุแล้ว “นางหลิวเย่” 
หรอื “นางนาค” กค็อื “ผูป้กครอง” ของเมอืงท่า ไม่ต่างไปจากบรรดา “รายา” ผูห้ญงิในประวตัศิาสตร์
เหล่านี้

ปรานี วงษ์เทศ จงึได้ตัง้ข้อสงัเกตเอาไว้ว่า “...รฐัท่ีรบัอทิธิพลของอินเดยี หรือจนี เช่น 
ในเวยีดนาม)...โดยเฉพาะในราชส�ำนักของรัฐบนผนืแผ่นดนิใหญ่ ผูป้กครองทีเ่ป็นผูห้ญงิจะพบ
น้อยมาก ประเทศสยามไม่เคยมผีูห้ญงิเป็นผู้ปกครองเลย ส่วนในเวยีดนามและพม่ากไ็ม่ค่อย
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มเีช่นกนั4  ในสงัคมอสิลามในอษุาคเนย์ รปูแบบของการเป็นกษัตริย์ที่ต้องเป็นเพศชายแบบ
อสิลาม ดเูหมอืนจะมอีทิธพิลครอบง�ำอยูจ่นถงึประมาณ ปี พ.ศ. 2200 ท�ำให้มผีูป้กครองผูห้ญงิ
เพียงไม่กี่คนหลังจากนั้น...” (ปรานี วงษ์เทศ, 2549: 349-350) 

ผีผู้หญิง ผีบรรพบุรุษในยุคบรรพกาล? 
ในโลกของกลุ่มคนที่พูดภาษาตระกูลมลายู มีค�ำว่า “ฮันตู” ซึ่งตรงกับมโนภาพของ “ผี”	

ในกลุ่มคนที่พูดภาษาตระกูลไทย ดังนั้นจึงไม่แปลกอะไรท่ีฮันตูจะสามารถให้คุณ ให้โทษแก่มนุษย์ 
หรือใครต่อใครก็ได้อย่างไม่จ�ำเป็นต้องปราณี ไม่ต่างไปจากผี 

ค�ำว่า “ฮันตู” (hantu) ยังเป็นปฏิพากย์ (คือ ตรงกันข้าม) กับค�ำว่า “ตูฮัน” (tuhan) ซึ่ง
หมายถึง “เจ้า” หรือ “พระเจ้า” ในภาษามลายู โดยจากค�ำหลังนี้จะกลายเป็นค�ำว่า “ตวน” (tuan) 
ที่แปลว่า “เจ้า” “เจ้าของ” หรือ “เจ้านาย” อีกทอด5  (กัณหา แสงรายา, 2558: 130-131) 

นี่ก็เป็นอีกหนึ่งตัวอย่างของความสัมพันธ์ระหว่าง “ผี” ในศาสนาดั้งเดิม กับ “พระเจ้า” ใน
ศาสนาใหม่ และ “เจ้า” ซึ่งแม้จะไม่ใช่สิ่งศักดิ์สิทธิ์อย่าง ผี หรือพระเจ้า แต่ก็ให้คุณ ให้โทษแก่ไพร่
ทาสได้ไม่ต่างไปจากกันแน่

และกเ็ป็นค�ำว่า “ตวน” เดยีวกนันีเ้องทีเ่คยท�ำให้ปราชญ์ และนกัอ่านจารกึคนส�ำคญั ชาวฝรัง่เศส
อย่าง ยอร์ช เซเดส์ (Goerge Cœdès) เคยอธบิายว่า กษตัรย์ิพระองค์ส�ำคญัพระองค์หนึง่ของจักรวรรดิ
ขอมโบราณคือ พระเจ้าสุริยวรมันท่ี 1 (ครองราชย์ที่เมืองพระนครระหว่าง พ.ศ. 1554-1593)	
ผูส้ร้างปราสาทพระวหิาร ว่าเป็นเจ้าชายจากเมอืงตามพรลิงค์ (นครศรีธรรมราช) โดยมเีหตุผลประกอบ
ข้อหนึ่ง ก็คือสร้อยพระนามก่อนเสด็จขึ้นครองราชย์ของพระองค์ บนศิลาจารึกจากสมโบร์ ริมฝั่ง	
แม่น�ำ้โขงประเทศกัมพชูา ทีม่คี�ำว่า “ก�ำตวน” ปรากฏอยูด้่วย โดยค�ำว่า “ตวน” ใน “ก�ำตวน” นัน้หมายถงึ 
“เจ้า” ในภาษามลายูนี่เอง (ดูค�ำอธิบายเพิ่มเติมใน Lawrence Palmer Briggs, 1999: 159)

อย่างไรก็ตาม เม่ือมีการค้นพบหลักฐานเพ่ิมเติมมากขึ้นในเวลาต่อมา เซเดส์จึงได้เปลี่ยน
ความคิดเห็นเสียใหม่เป็นว่า “ก�ำตวน” ในจารึกของพระเจ้าสุริยวรมันที่ 1 นั้น คงไม่ใช่ค�ำเดียวกับว่า 
“ตวน” ในภาษามลาย ูแต่น่าจะมคีวามหมายว่า “สบืเชือ้สายมาทางสตร”ี (อ้างใน ม.จ. สภุทัรดศิ ดศิกลุ, 
2535: 186) อย่างไรก็ตามพระองค์ไม่ได้ประสูติ และเจริญพระชันษาขึ้นภายในเมืองพระนครแน่ แต่
เสด็จมาจากที่อื่น 

4เวียดนามเคยมวีีรสตรพีีน้่องตระกลูตรงึ (Trung Sisters) เป็นผู้น�ำในการปฏิวตัริาชส�ำนกัฮัน่ของจนี ตัง้แต่เมือ่ 
พ.ศ. 586 อันเป็นช่วงเวลาเก่าแก่ ก่อนที่ศาสนาจากอินเดียจะเข้ามามีบทบาทต่อภูมิภาคนี้อย่างชัดเจน เช่นเดียวกับ
พระนางชินสอบู (พ.ศ. 1996-2015) ผู้ขึ้นปกครองเมืองท่าส�ำคัญ ในบริเวณอ่าวเบงกอล ที่เกิดใหม่ในยุคนั้น	
อย่าง พะโค ในเขตประเทศพม่าปัจจุบันน้ี (ท่ีมีเรื่องราวเกี่ยวกับการรับศาสนาพุทธเข้าไปในอาณาจักร ในรัชสมัย	
ของพระนาง และความเจรญิงอกงามของศาสนาพทุธในยคุต่อจากนัน้ ซึง่มผีูป้กครองเป็นผูช้ายปรากฏอยู่ในพงศาวดาร
อย่างน่าสนใจ)

ในขณะที่สยาม ไม่เคยมีหลักฐานทางประวัติศาสตร์แสดงให้เห็นว่า มีผู้หญิงเป็นผู้ปกครองเลย (ถ้าไม่นับ	
พระนางจามเทว ีซึง่ตามต�ำนานว่าเป็นเจ้าหญงิเมอืงละโว้ คอืขอม ทีข่ึน้ไปปกครองเมอืงหรภิญุชัย คอืล�ำพนู ทีเ่ช่ือว่าเป็น
มอญ ดงันัน้พระนางจงึไม่น่าจะตรัสอะไรเป็นภาษาไทยแน่) ซ่ึงสมัพนัธ์กบัจกัรวาลวทิยาในโองการแช่งน�้ำพระพัทธ์	
ที่ไม่ปรากฏชื่อสิ่งศักดิ์สิทธิ์ที่เป็นผู้หญิงเลย

5นอกจากนี้ยังมีค�ำอธิบายว่าจาก “ตูฮัน” จะกลายเป็นค�ำว่า “ท่าน” หรือ “แถน” ในภาษาไทย (กัณหา	
แสงรายา, 2558: 131)
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นอกจากนีแ้ล้ว ยงัมจีารกึอกีหลักจากวดัธิปในประเทศกมัพชูา ทีอ้่างว่าพระเจ้าสุรยิวรมันที ่ 1	
ทรงมีสิทธิธรรมในการขึ้นครองราชย์ที่เมืองพระนคร จากการเก่ียวดองทางมเหสีของพระองค์ คือ
พระนางวรีลกัษม ีซึง่จากพระนามของเจ้าหญงิองค์นี ้แสดงให้เหน็ว่าพระนางอาจจะเป็น “พระมเหสี” 
หรือ “พระราชธิดา” ของพระมหากษตัรย์ิพระองค์ก่อนหน้าพระองค์คอื พระเจ้าชยัวรีวรมนั (ครองราชย์
ที่เมืองพระนครระหว่าง พ.ศ. 1545-1554)

และถ้าหากเป็นเช่นนัน้จรงิ เซเดส์ได้เสนอต่อไปว่า นีเ่ป็นหลกัฐานของตวัอย่างการขึน้ครองราชย์
ด้วยการเสกสมรสกบัพระมเหส ีหรอืพระราชธดิาของพระเจ้าแผ่นดินองค์ก่อนหน้า ว่าเป็นส่ิงทีช่อบธรรม
ด้วยกฎหมาย (อ้างใน ม.จ. สภุทัรดศิ ดศิกลุ, 2535: 186-187) โดยเฉพาะเมือ่พระเจ้าสรุยิวรมนัที ่1 ไม่ได้
ทรงเป็นรัชทายาท และไม่ได้ทรงมีถ่ินฐานดั้งเดิมอยู่ในเมืองพระนคร อันเป็นราชธานีของพวกขอม
โบราณด้วย

ดงัน้ันไม่ว่าพระเจ้าสริุยวรมนัท่ี 1 จะทรงมีสทิธธิรรมในการครองราชย์มาจากการเป็น 
ก�ำตวน คือสืบเชื้อสายมาทางสตรี หรือมีด้วยการเสกสมรสกับพระมเหสีหรือพระราชธิดา
ของพระเจ้าชัยวีรวรมัน ที่ครองราชย์มาก่อนหน้าพระองค์ก็ดี สิทธิธรรมของพระองค์ก็ได ้
มาจากอ�ำนาจบารมี ที่สืบสายมาจากความเกี่ยวดองกับ “ผู้หญิง” ทั้งสิ้น 

“นางนาค” กับอ�ำนาจของผู้หญิงในราชส�ำนักขอม
อนัทีจ่รงิแล้วมทีัง้ร่องรอยและหลกัฐานของสิทธธิรรมของอ�ำนาจในการปกครอง หรอืการสืบ

ราชบลัลงัก์ แต่ดัง้เดมิของอารยธรรมขอมว่าสมัพนัธ์อยูก่บั “ผูห้ญิง” มาเนิน่นานแล้ว อย่างน้อยทีส่ดุ 
นทิานต้นก�ำเนดิรฐัฝหูนาน ต้นกระแสธารอารยธรรมขอม ในบนัทึกของคงัไถ และจยูงิ ทีว่่านางหลวิเย่ 
หรอืนางนาค กเ็ป็นร่องรอยส�ำคญัถงึการมรีฐัท่ีม ี“ผูห้ญงิ” เป็นผูป้กครองมาแต่ดัง้เดมิ ของพวกขอม

แต่เรือ่งของนางหลิวเย่กไ็ม่ใช่ร่องรอยหลกัฐานเดยีวทีแ่สดงให้เหน็ว่า ผูป้กครองซึง่เป็นผูช้าย
เดินทางมาจากที่อ่ืน นิทานอีกเร่ืองหนึ่งที่ถูกรวบรวมไว้ใน ราชพงษาวดารกรุงกัมพูชา คือเรื่อง 
“พระทอง-นางนาค” ก็แสดงให้เห็นโครงเรื่องในแบบเดียวกัน

ราชพงษาวดารกรงุกมัพชูาเล่าไว้ว่า แต่เดมิ “พระทอง” เป็นพระราชโอรสของพระเจ้าอาทติยวงศ์ 
ต่อมาท�ำผิดจึงโดนเนรเทศลงมายังทิศใต้ จนถึง นครโคกหมัน (หมายถึงโคกต้นหมัน เขมรเรียก	
โคกทะโลก) ใกล้เขตแดนของอาณาจักรจามปา วันหนึ่งขณะท่ีพระทองประทับอยู่โคกหมันนั้นเอง	
ก็พบกับ “นางนาค” ทาวดีกุมารี ซึ่งเป็นธิดาพญานาค แล้วจึงมีจิตปฏิพัทธ์กัน สุดท้ายทั้งคู	่
ได้เสกสมรส โดยพญานาคพ่อตาได้แสดงอิทธิฤทธ์ิสูบน�้ำที่รอบโคกหมันนั้นจนหมดส้ิน แล้ว	
สร้างเนรมิตเมือง “กัมพูชาธิบดี” ให้พระทอง กับนางนาคได้ปกครอง (พันตรีหลวงเรืองเดชอนันต์, 
2550: 9-16)

นิทานเรื่องนี้แสดงให้เห็นถึงโครงเรื่องท่ีไม่ต่างไปจากเรื่องของโกณฑิณยะ (หรือที่เอกสาร
จนีออกเสยีงว่า ฮวนเตียน) ซึง่เดินทางมาจากทีอ่ืน่ ก่อนท่ีจะมาเสกสมรสกบัผูป้กครองพืน้เมอืง ทีเ่ป็น 
“ผู ้หญิง” คือ “นางหลิวเย่” ซ่ึงในกรณีของนิทานเรื่องพระทอง-นางนาค ก็แสดงแทนด้วย	
ภาพสญัลกัษณ์คอื ธดิาพญานาคหรือ “นางนาค” นัน่เอง และควรจะสังเกตด้วยว่า จารกึของอาณาจักร
จามปาเรียก “นางหลิวเย่” ว่า “โสมา” และเป็น “นางนาค”ไม่ต่างกันอีกต่างหาก 
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เรื่อง “พระทอง-นางนาค” มีมากหลายส�ำนวน แตกต่างกันไปในรายละเอียดแต่ท้ังหมด	
ก็มีโครงเรื่องตรงกันดังที่เล่าเอาไว้ข้างต้น ลักษณะอย่างนี้นอกจากจะชวนให้นึกถึงกรณีของ พระเจ้า
สุริยวรมันที่ 1 แล้ว ยังสัมพันธ์กันกับหลักฐานจากจารึกของขอม สมัยก่อนจะใหญ่โตจนกลายเป็น
จกัรวรรด ิทีช่ือ่ของพวกนางมกัจะมคี�ำขึน้ต้นท่ีแสดงสถานภาพของชนชัน้สงู ไม่ว่าจะเป็น สเตง (sten), 
เตง (ten) หรอื หยงั (hyan) ซึง่ผูช้ายทีไ่ด้สมรสกบัผูห้ญิงเหล่านี ้ล้วนแต่ได้อวยยศเป็นข้าราชบรพิาร
ชั้นสูง (Jacobsen, 2008: 31)

และหากกล่าวให้ถงึทีส่ดุแล้ว นกัวชิาการบางท่านถงึขนาดอธบิายว่า พระเจ้าชยัวรมนัที ่ 2 	
ซึง่ถอืกนัว่าเป็นผูร้วบรวมเมอืงเลก็เมอืงน้อยของกมัพชูา ทีแ่ยกออกเป็นสองกลุม่ใหญ่ คอื เจนละบก 
(ส่วนใหญ่อยู่ในแอ่งทีร่าบสงูโคราช ประเทศไทย) และเจนละน�ำ้ (บ้านเมอืงบรเิวณโดยรอบตนเลสาป
เขมร) เข้าด้วยกนัได้นัน้ กเ็ป็นเพราะการเสกสมรสกบัหญิงผูส้งูศกัด์ิเหล่าน้ี ไม่ใช่การรณรงค์ในสงคราม
เพียงอย่างเดียว (Jacobsen, 2008: 28-33) 

แน่นอนว่า เครือข่ายความสัมพันธ์เชิงอ�ำนาจเหล่านี้คือเรื่องของการสืบสายบรรพบุรุษ	
ซึ่งโดยนัยยะหนึ่งก็คือ “ผู้ที่ตายไปแล้ว และสามารถให้คุณให้โทษได้” ซึ่งก็คือ “ผีดี” นั่นเอง ดังนั้น
ถึงแม้ว่าในภาษาอื่นๆ จะไม่มีค�ำปฏิพากย์อย่าง “ฮันตู” กับ “ตูฮัน” และ ตวน” ในภาษามลาย	ู

พระทอง-นางนาค ในการแสดงละครแบบประเพณีนิยมของชาวกัมพูชา
(ที่มา: https://pjcoggan.com/tag/ancestral-voices/)
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แต่ “ผ”ี, “เทพเจ้า” และ “เจ้า” (หรอื “เจ้านาย”) กส็มัพนัธ์กนัอยูอ่ย่างซบัซ้อนไม่ต่างกนันัก เราจงึอาจ
ศึกษาโครงสร้างอ�ำนาจของผี ผ่านทางโครงสร้างอ�ำนาจของชนชั้นน�ำ หรือระบบกษัตริย์ ที่ฉาบหน้า
ไว้ด้วยความเชื่อในศาสนาใหม่ของผู้ชาย ที่มาจากภายนอกอีกด้วย

ในกรณขีองเขมร เครอืข่ายอ�ำนาจของชนชัน้น�ำ มร่ีองรอยของการสบืสายกนัผ่านทาง
ผู้หญิง ซึง่มนีาคเป็นสญัลกัษณ์ส�ำคญั ดงันัน้นอกจากที ่“นาค” จะเป็นสญัลกัษณ์ของ “คนพ้ืนเมอืง” 
และ “ศาสนาผี” แล้ว ยังเป็นสัญลักษณ์แทนอ�ำนาจของ “ผู้หญิง” อีกด้วย 
	
ค�ำตาม: เมื่อ “ผี” กลายสถานภาพเป็น “เทพี”

นักวชิาการชาวกมัพูชา คนส�ำคญัในปัจจบุนัอย่าง องั ชเูลยีน (Ang Choulean) ได้เสนอว่า 
นทิานเร่ือง “พระทอง-นางนาค” มเีค้าความมาจากสมยัทีพ่ระเจ้าชยัวรมันที ่7 สร้างเมอืงพระนครธม 
ทีม่ปีราสาทบายนเป็นศนูย์กลาง แถมยงัมกีารสลกัเรือ่งราวของ พระทอง-นางนาค ลงไปบนแผ่นหนิ
ทีร่ะเบยีง ปราสาทบายนแห่งนี ้ (Choulean, 2007: 364-377) ไม่ต่างไปจากภาพสลกัเทพเจ้า และ
ปกรณัมในศาสนาพราหมณ์-ฮินดู เร่ืองราวในพุทธประวัติ และพระโพธิสัตว์ หรือพระพุทธเจ้าของ
พุทธศาสนาฝ่ายมหายาน 

พระทองสู้รบกับพญานาค (?)  ตามข้อสันนิษฐานของ อัง ชูเลียน ภาพสลักที่ปราสาทบายน 
(ที่มา:  Ang Choulean, 2007: fig. 6)
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ถ้าข้อสันนิษฐานของ อัง ชูเลียน ไม่ผิดพลาด ก็ถือได้ว่าเป็นการยกเอา นิทานการก่อก�ำเนิด
บ้านเมืองของชนชาวอุษาคเนย์เรื่องนี้ขึ้นมามีศักดิ์ มีศรีเท่าเทียมกันกับปกรณ์ในศาสนาพราหมณ์
ฮินดู และพุทธศาสนา ซึ่งเป็นศาสนาของผู้ชายเลยทีเดียว

น่าสนใจด้วยว่า ในบรรดาสิ่งศักดิ์สิทธิ์ทั่วทั้งปริมณฑลอ�ำนาจของพระเจ้าชัยวรมันที่ 7 ที่ได้
ถกูอญัเชญิมาสถติย์ไว้ ณ ปราสาทแห่งนี ้มรีายพระนามของสิง่ศกัดิสิ์ทธิท์ีเ่ป็น “เพศหญงิ” รวมอยูด้่วย
ในปริมาณมากถึงเกือบ 20 องค์ ในจ�ำนวนสิ่งศักดิ์สิทธิ์ หนึ่งร้อยกว่าองค์ ที่ปรากฏพระนามอยู่ใน
ปราสาทแห่งนั้น (ดูใน Maxwell, 2007: 129-131)

เม่ือไล่เรียงดรูายพระนามของสิง่ศกัดิส์ทิธิเ์พศหญงิ ทีถ่กูอญัเชญิมาเหล่านี ้บางส่วนเป็นชือ่เทพี
ในศาสนาพราหมณ์-ฮนิด ูบางส่วนเป็นชือ่เทพีประจ�ำท้องถิน่ แน่นอนว่า ย่อมเป็นชือ่ของ “เจ้าทีเ่จ้าทาง” 
เพศหญงิ ทีถ่กูจบับวชเข้าเป็นพราหมณ์ (หรอืแม้กระทัง่ เจ้าทีเ่จ้าทางเพศหญงิ ทีถ่กูจบัหลอมรวมเข้ากบั
รูปเทพีในศาสนาพราหมณ์มันเสียดื้อๆ) 

ลกัษณะเช่นนีไ้ม่ได้มเีฉพาะในอารยธรรมขอมเท่านัน้ ผผีูห้ญงิในวฒันธรรม ของกลุ่มคนทีพ่ดู
ภาษาตระกลูมลาย ู ทางภาคกลางของเกาะชวา ประเทศอนิโดนเีซยี บางส่วนกถ็กูผนวกรวมเข้าเป็น	
พระแม่ทรุคา ในศาสนาพราหมณ์-ฮินด ูและกลายเป็นเทพทีรุคาผูป้กปักรักษาศาสนาอสิลาม เมือ่ศาสนา
อิสลามแพร่หลายเข้ามาในอุษาคเนย์ภาคหมู่เกาะอีกด้วย (ดูใน Headley, 2004)

บางคร้ัง “ผผีูห้ญงิ” จงึไม่ได้ถกูกดสถานภาพให้ต�ำ่ลงไปเสียหมด เพราะมทีีถ่กูผนวกรวมเข้า	
ในศาสนาของผูช้ายทีเ่ข้ามาใหม่ บางครัง้อาจจะในฐานะชายาของเทพเจ้าผูม้าใหม่นัน้ หรอืแม้กระทัง่
เป็นสิ่งศักดิ์สิทธิ์เอกเทศ แต่ถูกเคลื่อนย้ายเข้ามาอยู่ในจักรวาลใหม่ก็ได้ด้วย 

สิง่ทีใ่ครหลายคนเคารพบชูาด้วยหมายใจว่าเป็นเทพ หรอืสิง่ศกัดิส์ทิธิโ์ดยเฉพาะเทพี 
ในศาสนาสากลทัง้หลาย ท่ีจริงแล้วจงึอาจจะไม่ใช่สิง่ศกัดิส์ทิธิด์ัง้เดมิ ในศาสนาจากภายนอกนัน้ 
แต่เป็น “ผี” ในศาสนาดั้งเดิมของอุษาคเนย์ ผีในศาสนาที่มี “ผู้หญิง” เป็นใหญ่
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บทน�ำ
ปัจจบุนัการค้นพบแหล่งโบราณคดแีละหลกัฐานทางโบราณคดใีนยคุก่อนประวัตศิาสตร์และ

ประวัติศาสตร์ ท�ำให้ทราบร่องรอยความเป็นมาของคนท่ีอยู่ในดินแดนประเทศไทยตั้งแต่ยุคก่อน
ประวัตศิาสตร์ จนถงึสมยัรตันโกสนิทร์ (800,000 ปีมาแล้ว-ปัจจุบนั) และเพ่ิมพนูความรู้ใหม่เกีย่วกบั
สงัคม และวฒันธรรมของคนแต่ละยคุสมยั เช่น วถีิชวีติความเป็นอยูก่ารต้ังถิน่ฐานบ้านเรอืน เทคโนโลยี
เคร่ืองมือเคร่ืองใช้ เศรษฐกิจการด�ำรงชีพ การแลกเปลี่ยนและค้าขาย ความเชื่อดั้งเดิมและศาสนา 
ความขัดแย้งและสงคราม สังคมและอาชีพ เป็นต้น 

อย่างไรกด็ ีเรือ่งราวของผูห้ญงิในโบราณคดไีด้รบัการศกึษาในแง่ของคตคิวามเชือ่ทางศาสนา 
หรือเป็นส่วนหน่ึงของหลักฐานทางโบราณคดีประเภทอื่นๆ เช่นในหลุมฝังศพ จึงไม่ได้มีการศึกษา
เฉพาะประเดน็ จนกระทัง่เมือ่ประมาณทศวรรษทีผ่่านมา ประเดน็เรือ่งของผูห้ญงิเริม่ได้รับความสนใจ
จากนักโบราณคดีไทย โดยเฉพาะการศึกษาสภาพสังคมในอดีต 

ส�ำหรบับทความนี ้น�ำเสนอความรูเ้กีย่วกบัผู้หญงิจากหลกัฐานทางโบราณคด ีดงันี ้ก) พืน้ฐาน
ความเข้าใจเกี่ยวกับโบราณคดี ข) การศึกษาเพศภาวะในงานโบราณคดี ซึ่งเป็นสาขาหนึ่งของวิชา
โบราณคดทีีเ่น้นการศกึษาเรือ่งของเพศหญงิ ความสัมพนัธ์ระหว่างเพศหญิง-ชาย/เพศทางเลือกในอดีต 
และ ค) มอง “ผู้หญิง” ผ่านหลักฐานทางโบราณคดี โดยมีตัวอย่างจากประเทศไทยและต่างประเทศ 
เพือ่เปรียบเทียบให้เหน็ลักษณะร่วมทางพฤติกรรมคล้ายคลงึกนัทีเ่ป็นสากลของมนษุยชาต ิ ได้เหน็ตวัตน 
เร่ืองราว บทบาท และหน้าทีข่องผู้หญงิในยคุก่อนประวตัศิาสตร์และยคุประวัติศาสตร์ตอนต้นสมยัทวารวด ี 
อันจะช่วยท�ำให้มองเห็นการเปลี่ยนแปลงในบทบาทและหน้าที่สมัยปัจจุบันว่ามีความเหมือนหรือ	
แตกต่างกันอย่างไร

โบราณคดี (Archaeology)
โบราณคดเีป็นสาขาวชิาทีว่่าด้วยการศกึษาเรือ่งราวของสงัคมและวฒันธรรมของคนในอดตี   

จากสิ่งของที่คนท�ำขึ้นท่ีเรียกว่าโบราณวัตถุ (artifact)   โดยการน�ำวัตถุดิบที่มีอยู่ตามธรรมชาติ	
มาดดัแปลงให้มรีปูร่างและเกดิประโยชน์ใช้งานในการด�ำรงชวีติประจ�ำวนั เช่น การน�ำหนิกรวดแม่น�ำ้

“ผู้หญิง” จากหลักฐานทางโบราณคดี

รองศาสตราจารย์ ดร.รัศมี ชูทรงเดช 
ภาควิชาโบราณคดี คณะโบราณคดี มหาวิทยาลัยศิลปากร  
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มากะเทาะให้มคีมใช้ง่าย หรอืการน�ำดนิมาป้ันและเผาเป็นภาชนะ หรอืการน�ำเหลก็มาผ่านกระบวนการ
ถลงุและผลติเคร่ืองมอืเครือ่งใช้ เป็นต้น  ถ้าเป็นสิง่ก่อนสร้างหรอือาคาร เรยีกว่าโบราณสถาน (ancient 
monument) และนเิวศวตัถ ุ(ecofact) เช่น กระดกูคนและสตัว์ เมลด็พชื หรอืสิง่แวดล้อมรอบๆ  เช่น
ภูมิประเทศลักษณะต่างๆ นักโบราณคดีน�ำผลการวิเคราะห์จากโบราณวัตถุ โบราณสถาน นิเวศวัตถุ 
และสิ่งแวดล้อมมาตีความเกี่ยวกับวัฒนธรรมของคนในอดีต (รัศมี ชูทรงเดช, 2539: 73-88).

งานโบราณคดมีเีป้าหมายส�ำคัญ คอื ก) ศกึษาและจดัล�ำดับอายสุมัยว่าเกดิอะไรขึน้พร้อมกบั
เรยีงล�ำดบัเหตกุารณ์ก่อน-หลงั  ข) สบืสร้างเรือ่งราวของสงัคมและวฒันธรรมในอดตี ว่าคนมวีถิชีวีติ
อยูก่นัอย่างไรในแต่ละช่วงเวลา และ ค) อธบิายว่าปัจจยัอะไรเป็นส่ิงทีท่�ำให้เกดิการเปลีย่นแปลงทางสงัคม
และวัฒนธรรม

วิชาโบราณคดีแบ่งเป็นสาขาย่อยหลายสาขาตามความสนใจของนักโบราณคดี ตัวอย่าง	
เช่นการจดัประเภทตามหลกัฐานเอกสารเช่นโบราณคดสีมัยก่อนประวตัศิาสตร์ และก่อนประวติัศาสตร์  
หรอืแบ่งตามสมยั เช่นโบราณคดสีมยัทวารวด ี โบราณคดีสมยัสโุขทยั  หรอืแบ่งตามประเดน็ความสนใจ
เฉพาะเช่นโบราณคดีเพศภาวะ (Gender in Archaeology) โบราณคดีสัญลักษณ์ (symbolic	
archaeology) หรอืแบ่งตามพืน้ทีข่องอารยธรรม เช่นโบราณคดีอยีปิต์ โบราณคดีกรกี-โรมนั โบราณคดี
อารยธรรมลุ่มแม่น�้ำสินธุ เป็นต้น

โบราณคดีเพศภาวะ (Gender in Archaeology)
แนวคดิโบราณคดเีพศภาวะ (หรอืเพศสถานะ เพศสภาพ) พฒันามาจากกระแสการเรยีกร้อง

สทิธิสตร ีความเท่าเทยีมกนัระหว่างเพศในช่วงสีท่ศวรรษทีผ่่านมา งานในช่วงแรกเน้นแนวคดิแบบสตรี
นิยม เน้นการศึกษาบทบาทและหน้าที่ของผู้หญิงจากการตีความหลักฐานทางโบราณคดี ซึ่งแต่เดิม
แทบจะไม่ได้รับความสนใจจากนกัโบราณคดมีาก่อนและมีอคติของการศึกษาทีเ่น้นการตีความบทบาท
ของเพศชายเป็นหลัก ต่อมาแนวคดินีเ้ปลีย่นไปตามกระแสการเปลีย่นแปลงทางสงัคม ทีใ่ห้ความสนใจ
ขอบเขตทีก่ว้างกว่าเพศชาย-หญงิ หากรวมถงึเพศทีส่ามหรอืเพศทางเลอืก การศกึษาเน้นท�ำความเข้าใจ
พลวตั บทบาทความสมัพนัธ์เชงิอ�ำนาจของหญงิ-ชาย/เพศทางเลอืกในอดีต การแบ่งหน้าทีก่ารงาน	
เพศภาวะในโครงสร้างทางสังคม สขุภาพ สถานภาพของผูห้ญงิในสงัคมระดบัต่างๆ สญัลกัษณ์ของเพศ  
ฯลฯ ปัจจบุนันักโบราณคดีสนใจศกึษาประเดน็ทีห่ลากหลายของเพศภาวะ ท�ำให้เกดิความรูแ้ละเนือ้หา
ทางประวัติศาสตร์เกี่ยวกับผู้หญิงที่เพิ่มขึ้นกว่าเดิม (สว่าง เลิศฤทธิ์, 2544-2545: 100-113)

วิธีการศึกษา
ผู้หญิงในงานโบราณคดี พิจารณาจากหลักฐานทางตรงที่บ่งบอกความเป็นเพศหญิง ได้แก่

โครงกระดูก โบราณวัตถุรูปผู้หญิง จารึกและเอกสารทางประวัติศาสตร์ และหลักฐานทางอ้อมที่เป็น
ข้อมูลทางโบราณคดีที่พบร่วมกับโครงกระดูกซึ่งเป็นวัตถุทางวัฒนธรรมที่เป็นตัวแทนของเพศ ช่วย
นักโบราณคดีตีความเกี่ยวกับบทบาท สถานภาพ และกิจกรรมในแต่ละยุคสมัย

ส�ำหรับการตีความ นักโบราณคดีใช้การศึกษาเปรียบเทียบข้ามวัฒนธรรม เพื่อให้เห็นถึง
ความคล้ายคลึงและความแตกต่างของหลักฐานทางโบราณคดีและลักษณะทางวัฒนธรรม	
ที่เกี่ยวข้องกับผู้หญิงในมิติต่างๆ อันจะท�ำให้เกิดความเข้าใจถึงสถานภาพและการเปลี่ยนแปลงของ
บทบาท หน้าที่ สถานภาพของผู้หญิงในยุคปัจจุบัน
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ในที่ น้ีผู ้เขียนเลือกน�ำเสนอข้อมูลเฉพาะส่วนที่เป็นโบราณวัตถุและโครงกระดูกคน	
โดยเลอืกตวัอย่างจากแหล่งโบราณคดทีีส่�ำคญัของประเทศไทยและต่างประเทศ ส�ำหรบัประเทศไทย
เลือกยุคสมัยโบราณคดียุคก่อนประวัติศาสตร์และยุคประวัติศาสตร์สมัยทวารวดี เนื่องจากเป็น	
ชดุข้อมลูทีไ่ม่ค่อยแพร่หลายส�ำหรบัคนทัว่ไป เพือ่ท�ำให้เข้าใจภาพรวมของผูห้ญงิในเชงิเปรยีบเทยีบ
ให้เห็นความเหมือน/ความต่างที่เกิดจากปัจจัยของสภาพแวดล้อมทางธรรมชาติและวัฒนธรรม 

มอง “ผู้หญิง” ผ่านหลักฐานทางโบราณคดี
หลักฐานทางโบราณคดีเป็นข้อมูลจับต้องได้ เป็นสิ่งที่ยืนยันว่าความมีตัวตนและเรื่องราว	

ของผูห้ญงิในอดีตผ่านโครงกระดกูและวัตถทุางวัฒนธรรม แบ่งออกเป็นหลกัฐานทางตรง และทางอ้อม 
ดังนี้

หลักฐานทางตรง
ผู้หญิงคนแรกของมนุษยชาติ
หลักฐานของผู้หญิงคนแรกเป็นโครงกระดูกของสายพันธุ์บรรพบุรุษของคนหรือโฮมินิดส ์

(Early hominid) ทีเ่ป็นตวัแทนของผูห้ญงิทีม่อีายเุก่าแก่ทีส่ดุ จดัเป็นสปีชส์ีหนึง่ของโฮมนิดิส์ในจนีสั   
ออสตราโลพเิทคสัอะฟาเรนซสิ (Australopithecus africanus) ก�ำหนดอายุด้วยวธีิทางวิทยาประมาณ 
3.2 ล้านปีมาแล้ว พบที่แหล่งโบราณคดีฮาดาร์ (Hadar) ในบริเวณตะวันออกเฉียงเหนือของประเทศ
เอธิโอเปีย ได้รับการตั้งชื่อว่า “ลูซ่ี” ลักษณะทางกายภาพ มีความสูงประมาณ 120 เซนติเมตร	
เดนิสองขา แตกต่างจากลงิหรอืลงิไร้หาง สมองมขีนาดเลก็ ความจสุมองประมาณ 375-500 ซซี ี และ
มีอายุเมื่อตายประมาณ 20 ปี สภาพของกระดกูพบกระจายบนพืน้ผวิเป็นเศษกระดกูทีแ่ตกหกั และไม่
พบร่วมกบัโบราณวตัถใุดๆ โครงกระดูกนี้ถือว่าเป็นหลักฐานส�ำคัญที่ท�ำให้ทราบเกี่ยวกับลักษณะทาง
กายภาพบรรพบุรุษของมนุษยชาติที่ยังคล้ายคลึงกับลิงมีหาง (Johanson & Wong, 2010)

ผู้หญิงรุ่นแรกเริ่มบนดินแดนประเทศไทย
หลักฐานของผู้หญิงรุ่นแรกที่จัดว่าเป็นมนุษย์สมัยใหม่ (Homo sapiens sapiens) มาจาก

การขุดค้นที่แหล่งโบราณคดีถ�้ำหมอเขียว จังหวัดกระบี่ จ�ำนวน 1 โครง และแหล่งโบราณคดีเพิงผา
ถ�้ำลอด อ�ำเภอปางมะผ้า จังหวัดแม่ฮ่องสอน จ�ำนวน 1 โครง  โครงกระดูกทั้ง 2 โครงฝังในท่างอตัว 
ซึ่งเป็นลักษณะท่ีพบท่ัวไปในวัฒนธรรมยุคก่อนประวัติศาสตร์ของประเทศไทยและเอเชียตะวันออก
เฉยีงใต้ ช่วงเวลาระหว่าง 40,000-10,000 ปีมาแล้ว (รศัมี ชทูรงเดช, 2550; สรุนิทร์ ภูข่จร, 2537) การ
ตั้งใจฝังศพพร้อมกับของเซ่น แสดงถึงลักษณะสังคมที่มีความผูกพันของคนในกลุ่ม จึงมีการท�ำ
พธิกีรรมปลงศพให้กบัคนในครอบครวัหรือเครอืญาติ คนรุน่แรกมลัีกษณะทางกายภาพทีแ่ตกต่างจาก
คนไทยปัจจุบันและตายเมื่ออายุไม่มากนัก เมื่อเทียบกับเกณฑ์ค่าเฉลี่ยอายุตอนตายของคนปัจจุบัน

แหล่งโบราณคดีถ�้ำหมอเขียว พบโครงกระดูกเพศหญิง มีอายุที่ก�ำหนดจากค่าคาร์บอน 14 
ประมาณ 25,000 ปีมาแล้ว อายุตอนตายอยู่ระหว่าง 35-40 ปี เป็นกลุ่มคนมองโกลอย์รุน่แรกๆ	
ที่ลักษณะของหัวกะโหลกมีความดั้งเดิม กรามใหญ่ ซึ่งแตกต่างจากคนปัจจุบัน ถูกฝังในท่างอตัว	
มีก้อนหินทบับนหวักะโหลก กระดกูแขนขวางอพับและมอืขวาวางอยูบ่นหน้าอก มก้ีอนหินขนาดใหญ่
วางทับอยู่บนแขนขวา นอกจากนี้มีการโรยดินเทศสีแดงบนโครงกระดูก มีของเซ่นที่ฝังร่วมได้แก่
เครือ่งมอืสะเก็ดหนิรปูร่างคล้ายหัวธน ู เครือ่งมอืหนิกะเทาะ กระดูกสตัว์และหอยน�ำ้จดื พบร่องรอยโรค
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ได้แก่โรคเยือ่หุม้ฟันอกัเสบ โรคเสือ่มสภาพของกระดกู และกระดกูงอกบรเิวณกระดกูสนัหลงั ซึง่เป็น
ลักษณะที่เกิดจากการยกของหนักหรือท�ำงานหนักเป็นเวลานาน (ประพิศ ชูศิริ, 2543: 52)

ผูห้ญงิจากแหล่งโบราณคดเีพงิผาถ�ำ้ลอด มอีายทุีก่�ำหนดจากค่าคาร์บอน 14 ประมาณ 13,640 
ปีมาแล้ว สนันษิฐานว่าเป็นโครงกระดกูผูใ้หญ่ อายทุีต่ายอยูใ่นช่วง 25-35 ปี  ลกัษณะของโครงกระดกู
ถกูฝังใกล้กบัเพงิผาในท่างอตวั มขีองอทุศิทีพ่บร่วมได้แก่ กระดูกสัตว์ เครือ่งมอืสะเกด็หนิ และมหีนิ
กรวดแม่น�ำ้ทีใ่ช้เป็นค้อนหนิวางอยู่บนแขนขวา มลัีกษณะทีค่ล้ายกบัโครงกระดกูที่ถ�้ำหมอเขียว ซึ่งเป็น	
กลุม่คนมองโกลอย์รุน่แรกๆ ทีล่กัษณะขากรรไกรใหญ่ ความบกึบนึและแขง็แรงกว่าคนปัจจบุนั มส่ีวน
สงูประมาณ 152 เซนตเิมตร พบรอยโรคปรทัินต์  นกัมานษุยวทิยาได้ขึ้นรูปหัวกะโหลกจ�ำลอง (นัท
ธมน ภู่รีพัฒนพงศ์, 2550) และขึ้นรูปใบหน้าแบบสองมิติ (Hayes, 2559: 275-294)  จากนั้นประติ
มากรวัชระ ประยูรค�ำ ขึ้นรูปหน้าจากหัวกะโหลกจ�ำลองและภาพสองมิติ

โครงกระดูกผู้หญิงที่พบจากเพิงผาถ�้ำลอด
(ที่มา: โครงการโบราณคดีบนพื้นที่สูงในอ�ำเภอปางมะผ้า จังหวัดแม่ฮ่องสอน 
      ได้รับทุนสนับสนุนการวิจัยจากสกว. วาดโดยพิพัฒน์ กระแจะจันทร์)
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ภาพสองมิติของผู้หญิงจากแหล่งโบราณคดีเพิงผาถ�้ำลอด โดย ดร. ซูซาน เฮยส์ 
(ที่มา: โครงการปฏิสัมพันธ์ระหว่างมนุษย์ก่อนประวัติศาสตร์กับสิ่งแวดล้อมบนพื้นที่สูง
     ในอ�ำเภอปางมะผ้า จังหวัดแม่ฮ่องสอน ได้รับทุนสนับสนุนการวิจัยจากสกว.)

ภาพสามมิติของผู ้หญิงจากเพิงผาถ�้ำลอด อายุ 	
13,000 ปี มาแล้ว ขึ้นรูปหน้าโดยประติมากร วัชระ 
ประยูรค�ำ
(ที่มา: โครงการปฏิสัมพันธ์ระหว่างมนุษย์ก่อน
ประวัติศาสตร์กับส่ิงแวดล้อมบนพ้ืนที่สูงในอ�ำเภอ	
ปางมะผ้า จังหวัดแม่ฮ่องสอน ได้รับทุนสนับสนุน	
การวิจัยจากสกว.)
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ความสัมพันธ์แม่-ลูก
ความสมัพนัธ์ของแม่และลกูเป็นเรือ่งสากล ทีแ่สดงให้เหน็ว่าผูห้ญิงมหีน้าทีส่�ำคัญในการเลีย้ง

และดูแลลูกตั้งแต่ยุคก่อนประวัติศาสตร์ ตัวอย่างท่ีชัดเจนจากการเจอโครงกระดูกผู้หญิงและเด็ก	
อยู่ในหลุมเดียวกันบ่งชี้ว่าการเสียชีวิตของแม่และเด็กหลังการคลอดมีจ�ำนวนมาก แสดงถึงภาวะ	
สุขอนามัยในอดีตที่ไม่สะอาดและปลอดภัย ท�ำให้เสี่ยงต่อภาวการณ์ติดเชื้อได้ง่าย และส่งผลต่ออตัรา
การเสยีชวิีตของแม่และทารก/เดก็สูงกว่าปัจจบุนั ลกัษณะความผกูพนัของแม่และลูกเช่นนีเ้ป็นธรรมชาติ
ของสังคมมนุษย์ พบทั้งในประเทศไทยและต่างประเทศ 

ในต่างประเทศ เช่น แหล่งโบราณคดีบริเวณไทซุง (Taichung) ประเทศไต้หวันพบหลุมศพ
ของโครงกระดูกผู้หญิงและเด็ก ร่วมกับโบราณวัตถุอื่นๆ ในสุสานมีอายุประมาณ 4,800 ปีมาแล้ว จัด
อยู่สมัยหินใหม่ (Neolithic period) ซ่ึงเป็นครั้งแรกที่พบโครงกระดูกมนุษย์มีอายุเก่าที่สุด	
ในตอนกลางของประเทศไต้หวัน   นักโบราณคดีตีความว่าแม่อุ้มทารกในอ้อมแขน การวางตัวของ
โครงกระดกูถกูจดัไว้เสมอืนกบัแม่มองลงมาทีลู่ก ลักษณะของโครงกระดกูดงักล่าวไม่เคยพบทีใ่ดมาก่อน 
ส่วนใหญ่จะพบโครงกระดูกเด็กใกล้กับโครงกระดูกผู้ใหญ่ (http://news.nationalgeographic.
com/2016/05/160506-stone-age-mothers-day-fossils-taiwan/)

ส�ำหรับหลกัฐานในประเทศไทย มตีวัอย่างจากแหล่งโบราณคดียุคก่อนประวตัศิาสตร์ สมยัหนิใหม่ 
ทีแ่หล่งโบราณคดโีคกพนมด ีอ�ำเภอพนสันคิม จงัหวดัชลบรีุ อายปุระมาณ 3,500-4,000 ปีมาแล้ว พบ
โครงกระดูกของผู้หญิง ฝังร่วมกับทารกหรือเด็กเล็ก พร้อมกับมีของอุทิศ เช่นภาชนะดินเผา	
ขวานหินขัด กระดกูสัตว์ ฯลฯ (Higham &Bannanurag, 1990) และแหล่งโบราณคดีสมยัโลหะ อายุ
ประมาณ 1,500-3,000 ปีมาแล้ว ทีบ้่านโนนอโุลก จังหวัดนครราชสีมา มักพบโครงกระดูกผู้หญิงและเดก็
ฝังร่วมกนักบัของอทุศิ เช่นโครงกระดกูหมายเลข 34 และ 35 (รัชนี ทศรัตน์ ชาลส์ ไอแอม และอ�ำพัน 
กิจงาม, 2552) นักโบราณคดีสันนิษฐานว่าเป็นโครงกระดูกของแม่และลูก  มีอัตราการเสียชีวิตของ
เด็กจากแหล่งโบราณคดีทั้งสองมีสูง

โครงกระดูกของแม่และเด็กพบในประเทศไต้หวัน
(ท่ีมา: http://www.taipeitimes.com/News/front/
achives/2016/04/28/ 2003644992 	
เข้าถงึเม่ือวันที ่18 กรกฏาคม 2559)
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สุขภาพของผู้หญิง
หลกัฐานทีบ่่งบอกสขุภาพของผูห้ญงิส่วนใหญ่มาจากหลุมฝังศพในยุคก่อนประวัติศาสตร์ ทีพ่บ

จ�ำนวนมากในประเทศไทย ในทีน่ีผู้้เขยีนยกตวัอย่างจากแหล่งโบราณคดเีนินอโุลก จงัหวดันครราชสีมา 
อยูใ่นสมัยส�ำริดและเหล็ก อายปุระมาณ 1,500-3,000 ปีมาแล้ว เป็นสังคมทีต่ัง้บ้านเรอืนเป็นหลกัแหล่ง 
มีการท�ำเกษตรกรรมและเลี้ยงสัตว์แล้ว พบโครงกระดูกคนจ�ำนวน 120 โครง และมีผลการวิเคราะห์
โครงกระดกูอย่างละเอยีด พบว่ามปีระชากรมทีีเ่ป็นผูห้ญงิทัง้หมด 21 คน ผูช้าย 27 คน เดก็และทารก
จ�ำนวน 53 คน และไม่สามารถระบุเพศได้อีก 19 คน ส�ำหรับผู้หญิงมีอายุอยู่ในวัยหนุ่มสาว จ�ำนวน 
7 คน กลางคน จ�ำนวน 6 คน สูงอายุจ�ำนวน 7 คน และไม่สามารถระบุอายุได้ 1 คน ท�ำให้ทราบว่า
ผู้หญิงที่แหล่งโบราณคดีโนนอุโลกมีค่าอายุยืนยาวประมาณ 40 หรือ >40 ปี ซึ่งถือว่าตายในอาย	ุ
ทีน้่อยกว่าคนไทยปัจจบุนัทีม่ค่ีาอายเุฉลีย่เมือ่ตายยนืยาวขึน้ถงึประมาณ 80 ปี ส�ำหรบัส่วนสงูผูห้ญงิ
ทีน่ีมี่ส่วนสงูระหว่าง 151.5 เซนตเิมตรและ 161.6 เซนตเิมตร มค่ีาเฉลีย่ความสงูอยูที่ ่154.6 เซนตเิมตร 
ซึง่มีขนาดความสงูใกล้เคยีงกบัคนไทยปัจจุบนั ส่วนโรคภยัไข้เจบ็ มตีวัอย่างของโรควณัโรคในโครง
กระดูกหมายเลข 36 เป็นผู้หญงิสาว มลีกัษณะผดิปกตขิองโครงกระดกูสนัหลงั ซึง่อาจจะเป็นฝีท่ีเกิด
จากการติดเช้ือแบคทีเรียท่ีมีอยู่ท่ัวไปหรืออาจเกี่ยวข้องกับการต้ังครรภ์ หรือโรคที่พบทั่วไป	
ทีเ่กีย่วกบัโรคฟันผ ุและโรคในช่องปาก ได้แก่ฟันผ ุฟันตดิเชือ้ ฟันหลอ เหงอืกร่น และฟันสึกอย่างมาก 
แสดงให้เห็นว่ากินอาหารที่มีลักษณะเป็นเส้นใย ท�ำให้ฟันสึกกร่อน (แนนซี เทเลส ชาน ฮาลโคลว 
และแคเธอริน โดเมทท์ 2552: 63-80)

หลักฐานทางอ้อม
หลักฐานทางอ้อมทีบ่่งบอกเรือ่งราวของผูห้ญิงในอดีต เช่นโบราณวัตถทุีพ่บร่วมกบัโครงกระดูก

ในหลุมฝังศพ ซึ่งเป็นสิ่งของตัวแทนของเพศ ภาพเขียนสีผนังถ�้ำ ประติมากรรม

บทบาท
ก. สัญลักษณ์ของความอุดมสมบูรณ์
การปรากฏรูปประติมากรรมของผู้หญิงในฐานะของสัญลักษณ์ที่เก่ียวข้องกับพิธีกรรม	

ส่วนใหญ่พบในต่างประเทศตั้งแต่ยุคก่อนประวัติศาสตร์  สมัยหินเก่าตอนต้น (Upper Paleolithic) 
ในยุโรป เมื่อประมาณ 35,000-25,000 ปีมาแล้ว ปรากฏหลักฐานของงานศิลปะ ทั้งรูปวาดและ
ประตมิากรรมขนาดเลก็ท�ำจากกระดกู งานช้าง เขากวาง และไม้ ทีท่�ำโดยมนุษย์สมยัใหม่ ประตมิากรรม
รูปผู้หญิงที่ส�ำคัญที่เรียกว่า “วีนัส” รูปทรงถูกแกะสลักเป็นรูปผู้หญิงท่ีมีหน้าขาและสะโพกใหญ	่
นักโบราณคดีบางคนสันนิษฐานว่าเป็นรูปคล้ายกับผู้หญิงท้อง ขณะที่บางคนสันนิษฐานว่าเป็น
สัญลักษณ์ของแม่พระธรณี (mother earth) การเจริญพันธุ์ของผู้หญิงเป็นสัญลักษณ์ของความอุดม
สมบูรณ์ (Price & Feinman, 1993: 126-127) ส�ำหรับตุ๊กตาที่พบในประเทศไทยเริ่มปรากฏ	
ในยุคก่อนประวัติศาสตร์ส่วนใหญ่ท�ำจากดินเผา ไม่พบตุ๊กตารูปผู้หญิง และมักเป็นรูปสัตว์

ข. แม่
ส�ำหรบัหลักฐานในประเทศไทย ภาพตวัแทนของแม่ทีช่ดัเจน มตีวัอย่างจากแหล่งโบราณคดี

ยุคประวัติศาสตร์สมัยทวารวดี เช่นแหล่งโบราณคดีหอเอก จังหวัดนครปฐม  พบประติมากรรมสตรี
อุม้เดก็ทารก ลักษณะคล้ายกบัให้นมทารก ซึง่อาจจะเป็นของเล่นในอดตี ทีส่ะท้อนให้เห็นถงึความนยิม
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ท�ำตุก๊ตาทีเ่ก่ียวข้องกบักจิกรรมในสงัคม (สฤษดิพ์งศ์ ขนุทรง, 2557) นอกจากนียั้งพบประตมิากรรม
รปูกลุ่มบคุคล พบจากแหล่งโบราณคดจัีนเสน จงัหวัดนครสวรรค์ เป็นรูปผูห้ญงิและเดก็ 3 คน อยูใ่น
ลกัษณะทีเ่อามอืโอบเดก็ทีก่�ำลงัดดูนมจากอกซ้ายและขวา และมเีดก็อกีคนชะโงกหน้าอยูบ่นไหล่ขวา 
หรอืรูปแม่และเดก็หลงัค่อม  มข้ีอสนันษิฐานว่าประตมิากรรมรปูดงักล่าว อาจใช้ในการประกอบพธิกีรรม
เพือ่ความปลอดภยัของทารก ซึง่สร้างเป็นรปูตวัแทนส�ำหรบัการสะเดาะเคราะห์ (อนสุรณ์ คณุประกจิ, 
2529: 132)

ผู้หญิงในความเชื่อและศาสนา
ก. ชาดกในพุทธศาสนา
สมัยทวารดี อายุระหว่างพุทธศตวรรษท่ี 13-14 มีหลักฐานของผู้หญิงที่ปรากฏในชาดก	

เป็นจ�ำนวนมาก ไม่สามารถจะน�ำมาเสนอได้ทัง้หมด ขอยกบางตวัอย่างเช่น ประตมิากรรมนูนต�ำ่ประดบั
เจดีย์จุลประโทน จังหวัดนครปฐม เป็นภาพเล่าเรื่องชาดกในพระพุทธศาสนา เรื่อง “สูรูปะชาดก”	
ซึ่งเปน็วรรณกรรมสนัสกฤตเรือ่ง “อวทานศตกะ” ทีก่ล่าวถงึพระมหากษตัรย์ิที่ประทานพระราชโอรส
ให้แก่ยักษ์ที่เป็นพระอินทร์แปลงกายมา   องค์ประกอบของรูปภาพมีภาพเป็นลักษณะของชนชัน้สูง	
ทีม่คีนรับใช้หญงิยนือยูข้่างเจ้านายผูห้ญงิ คนรบัใช้ชายนัง่ข้างล่าง ส่วนเจ้านายผูช้ายทีก่�ำลังอุม้เด็กส่งให้	
แก่ยกัษ์ (กรมศลิปากร 2552: 4-75) ลักษณะทางกายภาพของคนในภาพแสดงความเป็นคนท้องถิน่ คอื
หน้ากลมแบน ตาโต จมูกใหญ่และปลายแบน ปากหนา ผมเหยยีดตรง งานประตมิากรรมนี ้น่าจะเป็น
งานฝีมือของช่างหลวงมากกว่าช่างชาวบ้าน (ศักดิ์ชัย สายสิงห์, 2543: 80-114)

ข.เทพี
ประติมากรรมรูปเทพีแกะสลักบนหิน เป็นรูปผู้หญิงยืนอยู่บนศีรษะควาย สันนิษฐานว่าเป็น

รปูเทพมีหษิาสรุมรรทนิ ีสมยัทวารวด ีอายรุะหว่างพทุธศตวรรษที ่12-13 พบจากโบราณสถานหมายเลข 
22/8 ในเมืองโบราณศรีมโหสถ อ�ำเภอโคกปีบ จังหวัดปราจีนบุรี   (กรมศิลปากร, 2535) การบูชา
พระแม่หรือแม่พระธรณี ผู้ให้ก�ำเนิดสรรพสิ่งทั้งปวงในโลก เป็นความเชื่อพื้นเมืองดั้งเดิมของอินเดีย
และถูกกลืนเข้าไปเป็นส่วนหนึ่งของศาสนาฮินดู ทั้งลัทธิไวษณพนิกายและไศวนิกาย ที่เน้นการบูชา
เทพ ีการพบหลกัฐานของประตมิากรรมรปูเทพมีหษิาสรุมรรทนิ ีเป็นหลกัฐานของการตดิต่อกบัอนิเดยี
และรบัอิทธิพลของศาสนาฮนิดูที่เมอืงโบราณศรมีโหสถ (ผาสุข อนิทราวธุ, 2524: 25-27) และสะท้อน
การยกย่องบชูาผู้หญงิ

ค. ความเชื่อ
หลกัฐานทีแ่สดงถงึความเชือ่ดัง้เดมิในสมยัทวารวดเีกีย่วกับการสะเดาะเคราะห์ มกัพบจาก

แหล่งโบราณคดีในภาคกลางของประเทศไทย   มกัเป็นประตมิากรรมขนาดเลก็ และประตมิากรรมบน	
แผ่นดินเผาเป็นรปูสตรแีละเดก็ ส่วนประติมากรรมขนาดเลก็รูปสตรยีนื มกัมศีรีษะหายไป หรอืพบเฉพาะ
ส่วนศีรษะ สันนิษฐานว่าอาจจะท�ำขึ้นเพื่อวัตถุประสงค์ส�ำหรับการสะเดาะเคราะห์ (ผาสกุ อนิทราวธุ, 
2542: 172)   นอกจากนีย้งัพบประตมิากรรมรปูแม่และเดก็หญงิทีม่ส่ีวนหลงันูนโค้ง สันนิษฐานว่า	
เดก็อาจจะพกิาร การสร้างน่าจะจงใจท�ำเป็นรปูทรงคล้ายกบัเดก็ทีมี่ลกัษณะไม่สมประกอบ ความเช่ือนี้
คล้ายกบัการท�ำตุก๊ตาเสียกบาลเพือ่แก้เคลด็ให้หรอืป้องกนัภัยอนัตรายให้กบัเดก็ (อนสุรณ์ คณุประกจิ, 
2529: 92-93)
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สถานภาพ
ก. ชนชั้นสูง
ยุคก่อนประวัติศาสตร์ ท่ีแหล่งโบราณคดีโคกพนมดี อ�ำเภอพนัสนิคม จังหวัดชลบุรี อายุ

ประมาณ 4,000-3,500 ปีมาแล้ว เป็นตวัอย่างของความแตกต่างของสถานภาพในสงัคม นกัโบราณคดี
ขุดค้นพบโครงกระดูกของผู้หญิงหมายเลข 15 พร้อมลูกปัดจ�ำนวนแสนกว่าเม็ด ร่วมกบัโบราณวตัถุ
ประเภทอื่นๆ สันนิษฐานว่าเป็นบุคคลที่มีความส�ำคัญในสังคม และเสนอว่าผู้หญิงเป็นช่างปั้นหม้อ	
น่าจะมีบทบาททางเศรษฐกิจที่ส�ำคัญภายในชุมชน (Higham and Bannanurag, 1990)

ยคุประวตัศิาสตร์ สมยัทวารวด ี มกีารท�ำประตมิากรรมประดบัศาสนสถาน และประตมิากรรม
ขนาดเล็ก สะท้อนวิถีชีวิตของสังคมบุคคลชั้นสูง เช่นชนชั้นกษัตริย์ โดยพิจารณาจากการตกแต่ง
ร่างกายและเครือ่งประดบั บคุคลธรรมดา แต่งกายด้วยเส้ือผ้าท่ีเรียบง่าย ไม่มกีารเกล้าผม หรอืตกแต่ง
ด้วยเครื่องประดับหลายชิ้น 

ปนูป้ันและประติมากรรมนนูต�ำ่จากเมอืงอูท่อง อ�ำเภออูท่อง จงัหวดัสพุรรณบุร ี เป็นตัวอย่าง	
ทีแ่สดงให้เหน็ถงึสถานภาพทางสงัคมของสตรใีนวฒันธรรมทวารดี ทีม่กีารแต่งกายและใช้เครือ่งประดับ
ทีค่ล้ายกบัวฒันธรรมอนิเดยี คอืไว้ผมยาวเป็นมวยทีร่วบมุน่ และถกัเปียเลก็ๆ แล้วมุ่นขึ้นเป็นมวย	
พร้อมตกแต่งประดับด้วยศิราภรณ์  ใส่ต่างหูรูปห่วงท�ำจากโลหะขนาดใหญ่ทีม่นี�ำ้หนกัมากจนหยูาน 
สวมสร้อยคอห้อย และสวมก�ำไลแขน ส่วนเสือ้ผ้า นุง่ซิน่ทบจบีด้านหน้า ผ้ายาวกรอมเท้า มผ้ีาคลมุอก
และผ้าพาดเฉยีงไหล่และบ่า (กรมศลิปากร, 2545: 66)   รปูแบบของ ประติมากรรมนนูต�ำ่สอดคล้องกบั
ประตมิากรรมขนาดเลก็ทีเ่ป็นรปูบคุคลเช่นกัน และแผ่นดนิเผาสลักนูนสูงของสตรีที่ตกแต่งร่างกาย	
แบบเดียวกัน แต่มักมีองค์ประกอบของภาพสัตว์และบุรุษร่วมด้วย พบทั่วไปในแหล่งโบราณคดี	
ในภาคกลางของประเทศไทย เช่นแหล่งโบราณคดอีูท่อง จงัหวดัสพุรรณบรุ ีแหล่งโบราณคดนีครปฐม 
จังหวัดนครปฐม แหล่งโบราณคดีซับจ�ำปา จังหวัดลพบุรี แหล่งโบราณคดีจันเสน จังหวัดนครสวรรค์ 
จึงอาจกล่าวได้ว่าเป็นรูปแบบความนิยมของยุคสมัยนี้ (อนุสรณ์ คุณประกิจ, 2529: 39-75)

ส�ำหรับการท�ำประติมากรรมเหล่าน้ี โดยเฉพาะประติมากรรมขนาดเล็ก แสดงให้เห็นถึง	
ความเชื่อ ความนิยมและความต้องการของคนในสังคมทวารวดี เพราะมีการผลิตเป็นจ�ำนวนมาก	
นักโบราณคดีสันนิษฐานว่าอาจจะเป็นของเล่น หรือเป็นสิ่งของที่ใช้ในการกัลปนาอุทิศส�ำหรับบุคคล
และถวายแก่ศาสนา การกัลปนาที่เกี่ยวข้องกับบุคคลอาจจะเป็นการอุทิศส่วนกุศลให้แก่ผู้ล่วงลับ	
ไปแล้ว ส่วนการกัลปนาท่ีเก่ียวข้องกับความเชื่อทางศาสนานั้นปรากฏในจารึกที่มีประเพณีนี้ เช่น
จารึกภาษามอญบนเสาแปดเหล่ียมท่ีศาลสูง เมืองลพบุรี อายุประมาณพุทธศตวรรษที่ 13-14	
ทีก่ล่าวถงึการถวายข้าทาส โค พร้อมรถและผ้าให้กบัวดัทางพทุธศาสนา (อนุสรณ์ คุณประกิจ, 2529: 
87-119)

อาชีพ
ก. ช่างปั้นหม้อ
หลกัฐานทางตรงท่ีเกีย่วกบัช่างป้ันหม้อผูห้ญงิในยคุก่อนประวตัศิาสตร์ อายปุระมาณ 3,500-

4,000 ปีมาแล้ว จากแหล่งโบราณคดโีคกพนมด ี อ�ำเภอพนสันคิม จงัหวดัชลบรีุ ทีพ่บโครงกระดูก	
ผู้หญิงร่วมกับของอุทิศประเภทหินดุ ซึ่งเครื่องมือที่ใช้ขึ้นรูปภาชนะโดยดุนจากภายในแล้วค่อยๆ ตี
จนได้รูปทรงตามต้องการ และก้อนดินดิบท่ีใช้ในการปั้นหม้อ นักโบราณคดีสันนิษฐานว่าผู้หญิง	
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มอีาชพีเป็นช่างป้ันหม้อ และเป็นสนิค้าของชมุชนทีไ่ปแลกเปลีย่นกบัชมุชนอืน่ๆ ท�ำให้ผูห้ญงิมบีทบาท
ส�ำคญัในชมุชน ทัง้นีพ้จิารณาเปรยีบเทยีบจากปรมิาณของอทุศิภายในหลุมฝังศพของผูห้ญิงกบัผูช้าย 
เช่น โครงกระดูกเพศหญิงหมายเลข 15 พบโบราณวัตถุที่เป็นของอุทิศมากที่สุด เช่นอุปกรณ์ส�ำหรับ
ผลติภาชนะดนิเผา (หนิด ุแท่งดนิเผา หนิขดัภาชนะดนิเผา กระดกูสัตว์) ลกูปัดหอยจ�ำนวนแสนกว่าเมด็ 
ก�ำไลหอยมือเสือ (Higham and Bannanurag, 1990)

ข. ช่างทอผ้า
ส�ำหรบัหลกัฐานของการทอผ้าทีเ่กีย่วข้องกบัผูห้ญิง ได้แก่แวดินเผา และไม้กี ่อปุกรณ์ส�ำหรบั

ทอผ้า พบทั้งในแหล่งโบราณคดีในยุคก่อนประวัติศาสตร์ สมัยหินใหม่-โลหะ อายุประมาณ 1,500-
4,000 ปีมาแล้ว ซึ่งมักพบร่วมกับโครงกระดูกและโบราณวัตถุประเภทอื่นๆ และยุคประวัติศาสตร ์
สมยัทวารด ีแวดนิเผาเป็นลักษณะเป็นวงกลม เจาะรตูรงกลางไว้ส�ำหรบัสอดไม้เป็นแกน เพือ่ดงึเส้นใยพชื
ทีด่งึเป็นเส้นแล้วฟันบนไม้ เหมอืนกบัหลอดด้าย จากนัน้จงึน�ำเส้นใยไปใช้ทอเป็นผ้าผืนต่อไป หลกัฐาน
ดังกล่าวแสดงให้เห็นว่าคนโบราณมีการนุ่งห่มร่างกายและมีภูมิปัญญาในการทอผ้ามานานแล้ว	
นักโบราณคดีสันนิษฐานว่าผู้หญิงเป็นผู้ที่ทอผ้า

แวดนิเผาสมยัหนิใหม่ เช่นพบทีแ่หล่งโบราณคดบ้ีานเก่า จงัหวดักาญจนบรุ ี (Sorensen & 
Hatting, 1967) สมัยโลหะ เช่น พบที่แหล่งโบราณคดีบ้านดอนตาเพชร จังหวัดสพุรรณบรุ ี(ชนิ อยูด่,ี 

ไม้แบนและไม้กลมท�ำจากไม้สัก พบจากแหล่งโบราณคดีถ�้ำผีแมนโลงลงรัก เปรียบเทียบกับอุปกรณ์ทอผ้า	
ของกลุ่มชาติพันธ์ปกาเกอะญอที่เมืองแพม อ�ำเภอปางมะผ้า จังหวัดแม่ฮ่องสอน
(ทีม่า: โครงการปฏสิมัพนัธ์ระหว่างมนุษย์ก่อนประวัติศาสตร์กบัสิง่แวดล้อมบนพืน้ทีส่งู ในอ�ำเภอปางมะผ้า จงัหวดั
แม่ฮ่องสอน ได้รับทุนสนับสนุนการวิจัยจากสกว.)
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2529) แหล่งโบราณคดเีนนิอโุลก จังหวดันครราชสมีา พบทัง้แวดนิเผาและรอยประทบัของผ้าทอตดิอยู่
บนเคร่ืองมือเหล็ก (แนนซ ีเทเลส ชาน ฮาลโคลว และแคเธอรนิ โดเมทท์, 2552) 

อปุกรณ์ส�ำหรบัทอผ้า มลัีกษณะเป็นไม้แบนและแท่งไม้กลมยาวพร้อมกบัผ้า พบภายในโลงไม้	
ซึ่งเป็นโลงศพท�ำจากไม้สัก หรืออยู่ใกล้กับชิ้นส่วนโครงกระดูกคนจากแหล่งโบราณคดีถ�้ำผีแมน	
โลงลงรัก อ�ำเภอปางมะผ้า จงัหวดัแม่ฮ่องสอน จดัอยูย่คุก่อนประวตัศิาสตร์ตอนปลายถงึยคุประวตัศิาสตร์ 
สมัยทวารวดีตอนต้น มีอายุประมาณ 1,636-1,960 ปีมาแล้ว หรือพ.ศ. 583-พ.ศ.1083 (รัศมี	
ชูทรงเดช, 2559: 311) ผ้าที่พบร่วมเป็นใยของป่านกัญชงมีรูปแบบการทอขัดธรรมดา ส่วนไม้แบน
และกลมท�ำจากไม้สักทั้งหมด การศึกษาเปรียบเทียบกับกลุ่มชาติพันธุ์ปกาเกอะญอจากหมู่บ้าน	
เมืองแพม อ�ำเภอปางมะผ้า จังหวัดแม่ฮ่องสอนพบว่าไม้มลีกัษณะเหมอืนกนัใช้ส�ำหรบัการทอผ้า และ
ผูท้อส่วนใหญ่เป็นผูห้ญงิ  ท�ำให้สนันษิฐานว่าไม้ทั้งสองแบบน่าจะเป็นอุปกรณ์ทอผ้า เมื่อเจ้าของตาย
ทีน่่าจะเป็นผูห้ญงิ อปุกรณ์ทอผ้าถกูฝังร่วมกบัผู้ตายไปด้วยเพือ่ใช้ในโลกหน้า (วอกญัญา ณ หนองคาย, 
2559: 381-396; ชนม์ชนก สัมฤทธิ์, 2559: 432-433)

ค. ช่างฟ้อน
ส�ำหรบัหลักฐานของการร่ายร�ำโดยผูห้ญงิทีอ่าจเกีย่วเนือ่งกบัพธิกีรรม ในยุคก่อนประวตัศิาสตร์ 

อายุประมาณ 3,000 ปีมาแล้ว มีตัวอย่างที่เป็นภาพเขียนสีผนังถ�้ำ  เป็นรูปผู้หญิงและผู้ชายตกแต่ง
ร่างกายที่ต้นแขนและศีรษะ เป็นพุ่มคล้ายกิ่งไม้ จากแหล่งโบราณคดีถ�้ำตาด้วง ถ�้ำผาแดง จังหวัด
กาญจนบุรี และถ�้ำเขาปลาร้า จังหวัดอุทัยธานี ลักษณะท่าทางคล้ายกับการเต้นร�ำ  โดยเฉพาะที่	
ถ�ำ้ผาแดงมเีครือ่งดนตรปีระกอบการร่ายร�ำด้วย อาจกล่าวได้ว่าเป็นหลกัฐานของการร่ายร�ำทีเ่ก่าทีส่ดุ 
เป็นการฟ้อนร�ำเพียงครั้งคราว ในบริเวณเพิงผาที่เขามาพักอาศัยชั่วคราว ไม่ได้เป็นอาชีพช่างฟ้อน
เหมือนกับยุคประวัติศาสตร์ หลักฐานดังกล่าวแสดงให้เห็นว่าการฟ้อนร�ำเป็นส่วนหนึ่งของพิธีกรรม
ที่มีการสืบทอดต่อมาจนถึงปัจจุบัน (Shoocongdej, 2001: 187-206)

ประตมิากรรมปนูป้ันรูปผูห้ญิงฟ้อนร�ำ สมยัทวารวด ีอายรุะหว่างพทุธศตวรรษที ่13-14 จาก
เจดย์ีหมายเลข 39 แหล่งโบราณคดคูีเมอืง ต�ำบลคบูวั อ�ำเภอเมอืง จงัหวดัราชบรุ ีซึง่ถกูสร้างเป็นพทุธ
บชูา ในรูปภาพของการฟ้อนร�ำทีป่ระดบัตกแต่งศาสนสถาน นางร�ำไว้ผมทรงสงู ใส่ตุม้หูขนาดใหญ่ ท�ำท่า
ร่ายร�ำ  รปูแบบท่าร�ำคล้ายกบัท่าเยือ้งกรายในคมัภีร์นาฏยศาสตร์ของอินเดีย (วชิตุา วธุาทติย์, 2552: 
259) ซึ่งสะท้อนว่าผู ้หญิงมีอาชีพเป็นช่างฟ้อน เป็นส่วนหนึ่งของพิธีกรรมและงานมหรสพ	
ในสังคมสมัยทวารดี  

ง. นักดนตรี
ประติมากรรมนักดนตรีสตรี สมัยทวารวดี อายุระหว่างพุทธศตวรรษที่ 13-14 จากเจดีย์

หมายเลข 10 แหล่งโบราณคดีคูบัว เป็นประติมากรรมนูนต�่ำแสดงภาพนักดนตรีสตรีจ�ำนวน 5 คนไว้
ผมยาวเกล้ามวย ใส่ต่างหู มีผ้าขนาดเล็กพาดบ่าและนุ ่งผ้าถุง ก�ำลังบรรเลงดนตรีของไทย	
สมัยโบราณทีเ่รยีกว่า “วงขบัไม้บรรเลงพิณ”  เครือ่งดนตรทีีใ่ช้ประกอบด้วย กรบั พณิห้าสาย ฉิง่ และ
พณิน�ำ้เต้า รวมทัง้นกัร้อง (กรมศลิปากร, 2552: 176-77)  ประตมิากรรมนีท้�ำให้ทราบถงึการแสดงหรอื
มหรสพที่เป็นส่วนหนึ่งของพิธีกรรมทางศาสนาและอาจจะเป็นส่ิงที่สร ้างความบันเทิงให้กับ	
คนในวัฒนธรรมทวารวดี ซ่ึงสันนิษฐานว่าชนชัน้สูง ได้แก่กษัตรย์ิและเชือ้พระวงศ์เป็นผู้อุปถัมภ์และ	
ส่งเสริมงานด้านนี้ (วิชุตา วุธาทิตย์, 2552: 297)
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สรุป
ผูห้ญงิทีป่รากฏในหลกัฐานทางโบราณคดทีัง้ในรปูแบบของโครงกระดกูเพศหญิงและโบราณ

วตัถสุถานทีเ่ป็นประตมิากรรมรูปผูห้ญงิ หรอืสิง่ของทีเ่กีย่วข้องกบัผู้หญิง แสดงให้เหน็ว่าผูห้ญงิได้รบั
การยกย่องและมีความส�ำคญัในสงัคมยคุก่อนประวตัศิาสตร์ และยคุประวัตศิาสตร์ตอนต้นในประเทศไทย 
ทัง้น้ีสะท้อนให้เหน็ถงึบทบาทของผูห้ญิงในสงัคมในฐานะของแม่ และอาชพีเฉพาะทางทีแ่บ่งหน้าท่ีกนั
ภายในสงัคม เช่นช่างป้ันหม้อ ช่างทอผ้า สบืเนือ่งตัง้แต่ยุคก่อนประวตัศิาสตร์มาจนถงึสมยัปัจจบุนั	
หลกัฐานจากการฝังศพพบว่าผูห้ญงิในสงัคมยคุก่อนประวตัศิาสตร์มคีวามเท่าเทยีมกับผูช้าย บางกรณี 
เช่นแหล่งโบราณคดีโคกพนมดี อ�ำเภอพนัสนิคม จังหวัดชลบุรี นักโบราณคดีสันนิษฐานว่าผู้หญิง	
มสีถานภาพทีส่งูในสงัคม ผูห้ญิงมค่ีาอายเุฉล่ียตอนตายประมาณไม่เกนิห้าสบิปี จ�ำนวนประชากรน้อย 
กิจกรรมที่ท�ำไม่ค่อยมีความหลากหลายและเฉพาะทางมากเท่ากับยุคประวัติศาสตร์ 

เมือ่มีการรบัพุทธศาสนาจากอนิเดยี ผูห้ญงิเป็นส่วนหนึง่ของคติความเชือ่และส่วนประกอบของ
พธิกีรรมทางสงัคมและศาสนาในฐานะของเทพี ช่างฟ้อน นกัดนตร ีหรอืปรากฏอยูใ่นชาดกเรือ่งต่างๆ 
บทบาทและสถานภาพของผูห้ญงิมคีวามแตกต่างและหลากหลายตามชนชัน้ สถานภาพทางสังคม และ
เศรษฐกจิ 

ค�ำขอบคุณ
ผูเ้ขยีนขอขอบคณุกองทนุสนบัสนนุการวจิยั (สกว.) ทีส่นบัสนนุโครงการวจิยัเรือ่งโบราณคดบีนพืน้ทีสู่งในอ�ำเภอ

ปางมะผ้า จังหวัดแม่ฮ่องสอน ระยะที่หนึ่ง-สอง และโครงการปฏิสัมพันธ์ระหว่างมนุษย์ก่อนประวัติศาสตร์และ	
สิ่งแวดล้อมบนพื้นที่สูงในอ�ำเภอปางมะผ้า จังหวัดแม่ฮ่องสอน ขอบคุณ ผศ.พิพัฒน์ กระแจะจันทร์ ที่ชักชวนมาเขียน
บทความเกี่ยวกับเร่ืองผู้หญิงในงานโบราณคดี เพื่อเผยแพร่ความรู้แก่เยาวชนที่เป็นมิติที่แตกต่างไปจากความรู้เดิม 
ขอบคุณผศ. ดร. สฤษดิ์พงศ์ ขุนทรงที่เอื้อภาพถ่ายและข้อมูลที่เป็นประโยชน์ ท้ายสุดขอขอบคุณคณะวิจัยที่ร่วมกัน
สืบค้นความเป็นมาของผู้คนในอดีตเพื่อปะติดปะต่อภาพจิ๊กซอว์ของประวัติศาสตร์ประเทศไทย

ประติมากรรมนูนต�่ำรูปนักดนตรีสตรี
ที่มา: เอื้อเฟื้อจาก ผศ. ดร. สฤษดิ์พงศ์ ขุนทรง
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“แม่ซื้อ” เป็นความเชื่อเก่าแก่ความเชื่อหนึ่งในสังคมไทย เชื่อกันว่าเป็นวิญญาณที่คอยดูแล
ปกป้องทารก รวมทัง้กล่ันแกล้งทารก บางครัง้อาจบนัดาลให้เป็นโรคและถงึแก่ชวีติได้ด้วย  เรือ่ง “แม่ซือ้” 
นีมี้ปรากฏในพระคัมภร์ีปฐมจนิดา ซึง่เป็นต�ำราแพทย์แผนไทยเก่าแก่ ซึง่พระคมัภร์ีปฐมจนิดาถอืกนั
ว่าเป็นประธานแห่งพระคัมภีร์ฉันทศาสตร์หรือคัมภีร์แพทย์ท้ังปวง เนื้อหาเน้นกล่าวถึงโรคสตรีและ
ทารก 

	ใน พจนานกุรมฉบบัราชบณัฑติยสถานฉบบัพทุธศกัราช 2542 ให้ความหมายไว้ว่า “แม่ซือ้” 
คือ เทวดาหรือผีท่ีเชื่อกันว่าเป็นผู้ดูแลรักษาทารก,แม่วี ก็เรียก (ราชบัณฑิตยสถาน, 2546: 876)	
ส่วนพระยาอนุมานราชธน ได้ให้ความหมายเก่ียวกับแม่ซื้อไว้ว่า “แม่ซ้ือ” คือ ผีที่คอยมารังควาน
ประจ�ำตัวเด็กที่เพิ่งเกิดมา (เสฐียรโกเศศ, 2531: 79)

จากข้างต้นอาจสรุปได้ว่า “แม่ซ้ือ” หมายถึง ผีหรือเทวดาผู้หญิงที่เชื่อว่าเป็นแม่คนเก่า	
ในโลกวญิญาณทีค่อยตามมาดแูลปกปักรกัษาเดก็และในขณะเดยีวกนักเ็ป็นผูท้ีท่�ำให้เด็กเกดิการเจบ็
ป่วยด้วยอาการต่างๆด้วย 

	อย่างไรก็ตาม ความเชื่อเรื่องแม่ซื้อได้สะท้อนให้เห็นถึงกุศโลบายที่น่าสนใจของวิธี	
“บริหารความเสี่ยง” (risk management) ในการดูแลทารกในระยะหัวเลี้ยว หรือสมาชิกใหม่ของ
สงัคมให้มีชวีติ “รอด” และเตบิโตแขง็แรงได้ต่อไป บทความนีมุ้ง่น�ำเสนอข้อมลูเกีย่วกบัแม่ซือ้ ตลอดจน
บทบาทหน้าที่ของแม่ซื้อที่มีต่อสังคมไทยในฐานะเป็นผลผลิตทางวัฒนธรรม 

ชีวประวัติของแม่ซื้อ
ประวัติของความเชื่อเรื่องแม่ซื้อนี้สันนิษฐานว่ามีมาตั้งแต่ครั้งกรุงศรีอยุธยา1   เนื่องจากม	ี

ปรากฏอยูใ่นคัมภร์ีปฐมจนิดา คมัภร์ีแพทย์ส�ำหรบัสตรแีละเดก็ ซึง่เป็นคัมภร์ีสมัยอยธุยาตกทอดมาถงึ
ในสมยัรตันโกสนิทร์ ต่อมาในสมยัรัชกาลที ่ 3   ทรงพระกรณุาโปรดเกล้าฯ ให้จารกึต�ำราและคตเิรือ่ง	
แม่ซือ้นีไ้ว้ ณ วดัพระเชตพุนวิมลมงัคลาราม ทีศ่าลาแม่ซือ้ ครัน้ในสมยัรชักาลที ่5 ทรงพระกรณุาให้

แม่ที่ “มองไม่เห็น” แต่ชี้เป็นชี้ตาย:
ชีวิตความเป็นอยู่ของ “แม่ซื้อ” กับวิธีคิดของคนไทย 

ผู้ช่วยศาสตราจารย์ ดร.อภิลักษณ์ เกษมผลกูล1

สาขาวิชาภาษาไทย คณะศิลปศาสตร์ มหาวิทยาลัยมหิดล

1อย่างไรกต็าม ยงัไม่ปรากฏหลกัฐานแน่ชดั ในกฎหมายตราสามดวง กล่าวถงึศกัดนิาของแพทย์ แต่ไม่ระบคุวาม
เกีย่วข้องกบัต�ำราต่างๆ ขณะทีต่�ำราโอสถพระนารายณ์ อ้างถงึคมัภร์ีมหาโชตริตั และคัมภร์ีโรคนทิาน (ดเูพิม่เตมิใน 
“ประวัติการแพทย์แผนไทย” เรื่องที่ 8 การแพทย์แผนไทย สารานุกรมไทยส�ำหรับเยาวชนฯ  เล่มที่ 33)
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รวบรวมคมัภร์ีแพทย์ต่างๆ และจัดพมิพ์ชือ่ “ต�ำราแพทยศาสตร์สงเคราะห์” ซึง่มคีมัภร์ีปถมจนิดา หรอื
ปฐมจินดา ทีก่ล่าวถงึแม่ซือ้รวมอยูด้่วย

ด้านประวัติของตัวแม่ซื้อเองนั้น ไม่มีต�ำนานกล่าวไว้แจ้งชัดว่ามีบิดามารดาเป็นใคร หรือ	
มกี�ำเนดิมาอย่างไรกต็ามพบว่าในส�ำนวนท้องถิน่ภาคใต้กล่าวว่า “แม่ซือ้” เป็นเทพธดิาทีพ่ระอศิวร	
ส่งลงมา (สุวิทย์ ทองศรีเกตุ, 2523: 77)   ขณะที่ในสังคมอีสานเชื่อว่าแม่ซื้อคือแม่ของทารกใน	
ชาตภิพก่อน (มงกุฎ แก่นเดยีว, 2542: 3458)

ที่มาของชื่อ “แม่ซื้อ” และความหลากหลายของชื่อแม่ซื้อในท้องถิ่นต่างๆ
สาเหตุของการเรียกว่า “แม่ซื้อ” สันนิษฐานว่ามาจากการขอซื้อเด็กด้วยเงินจ�ำนวน 33 เบี้ย

ในจารกึวดัพระเชตพุนวิมลมังคลารามทีก่ล่าวไวว้า่ “เราสู่ขอซือ้ไว ้ให้เปน็เบี้ยสามสิบสาม คา่ตวัตาม
สนิไถ่ ” ในความหมายของ “แม่ซือ้” ที ่ค�ำว่า “ซือ้” ทีม่คีวามหมายว่าซือ้ขายนัน้พระยาอนมุานราชธน
กล่าวไว้ว่า “ซื้อขายหรือว่าซื้อจะไม่ใช่เป็นค�ำเดียวกับความหมายที่ว่าซื้อขายแต่เรื่องที่ท�ำก็มีการซื้อ
ขายกันอยู่ จะนึกให้แปลเป็นอย่างอื่นก็ขัดข้อง” (เสฐียรโกเศศ, 2531: 83)

อนี่ง ความเชื่อเรื่อง “แม่ซื้อ” พบว่าปรากฏอยู่ในทุกภาคของไทยไม่ว่าจะเป็นภาคเหนือ 
กลาง อีสาน และใต้ ทั้งสี่ภาคนี้จะมีความเชื่อที่เกี่ยวกับ “แม่ซื้อ” เหมือนกันคือเชื่อว่าเด็กจะมีสิ่งที่
คอยดูแลคุ้มครองหรือมีสิ่งที่คอยรังควานเด็กให้เด็กเกิดอาการเจ็บป่วย   แต่มีชื่อเรียกที่แตกต่างกัน
ออกไป ภาคใต้เรียกว่าแม่ซ้ือเช่นเดียวกับภาคกลาง ขณะที่ภาคกลางบางท้องถิ่นเรียกแม่วี ซึ่งมี	
ความหมายว่าพัด สันนิษฐานว่าคงเชื่อว่าแม่ซื้อคงมากับลม 

ภาคเหนือ ในความเชือ่ของชาวล้านนา จะเรยีกแม่ซือ้ว่า “แม่เกิด” ซึง่แม่เกดิใน พจนานกุรม
ล้านนา–ไทย ฉบับแม่ฟ้าหลวง ได้ให้ความหมายไว้เหมือนกับค�ำว่าแม่ซื้อในพจนานุกรมฉบับ
ราชบัณฑิตยสถานฉบับพุธศักราช 2542ว่า “แม่เกิด” หมายถึงเทวดา หรือผีประจ�ำตัวทารก
(อุดม รุ่งเรืองศรี, 2533: 976) ส่วนชาวอีสานนั้นนอกจากจะเรียกว่า “แม่ซื้อ” แล้วยังเรียกแม่ซื้อว่า 
“แม่เก่าแม่หลัง” (บุญเกิด พิมพ์วรเมธากุล, 2544: 78)  หรือในสังคมเขมร-ส่วย จะเรียกแม่ซื้อว่า  
“เปรียย มนายเดิม” ซึ่งมีความหมายว่า ผีพรายแม่คนเก่าก่อน (มงกุฎ แก่นเดียว, 2542: 3458)

	จากทั้งสี่ภาคน้ันจะเห็นว่ามีความเช่ือเก่ียวกับเรื่องของ“แม่ซื้อ” ที่เหมือนกันถึงแม้ว่าจะม	ี
ชื่อเรียกหรือบางสิ่งบางอย่างแตกต่างกันออกไปบ้าง แต่สรุปได้ว่าความเชื่อเรื่อง “แม่ซื้อ” เป็น	
ความเชื่อที่ปรากฏอยู่ในสังคมไทยทุกภาค

รูปร่างหน้าตาและญาติพี่น้องของแม่ซื้อ
แม้ว่าแม่ซือ้จะเป็น “แม่ทีม่องไม่เหน็” ดงัทีใ่นวฒันธรรมไทยมคีวามเชือ่ว่า เวลาเด็กนอนยิม้

กับอากาศ เชื่อว่ามีแม่ซ้ือมาเล่นด้วย บางครั้งเด็กนอนอยู่คนเดียวก็หัวเราะ หรือว่าเวลาเด็กหกล้ม	
ก็เชื่อว่าเด็กจะมีแม่ซ้ือคอยรับเอาไว้ (ทอง เมฆพัสตร และ หมอหลวง, 2515: 84) นอกจากนี	้
ยังเชื่อว่าการที่เด็กเกิดอาการเจ็บป่วยต่างๆ นั้น เพราะแม่ซื้อเป็นผู้กระท�ำ เช่น ในคัมภีร์ปฐมจินดา 
ได้กล่าวไว้ว่า โรคร้ายที่เกิดแก่ทารกคือตานทราง ซึ่งเกิดจากน�้ำนมของแม่ และ “แม่ซื้อ” เป็นเหตุ	
“ ...จะกล่าวถึงกุมารกุมารีทั้งหลาย อันเกิดโรคร้ายต่างๆคือตาลทราง คือน�้ำนมแห่งแม่แลแม่ซื้อ...” 
(คณะกรรมการฝ่ายประมวลเอกสารและจดหมายเหตุฯ, 2542: 226) เป็นต้น ปรากฏการณ์เหล่านี้
ล้วนไม่ได้ปรากฏ “รูป” ของแม่ซื้อ อย่างไรก็ดีคนไทยได้มีความคิดสร้างสรรค์และจินตนาการรูปร่าง
ลักษณะของแม่ซื้อไว้อย่างละเอียดประณีต
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“แม่ซื้อ” ในความเชื่อภาคกลาง ได้ มีการบรรยายลักษณะของแม่ซื้อประจ�ำในแต่ละวันดังนี้
แม่ซื้อวันประจ�ำอาทิตย์   	 หัวและหน้าเป็นราชสีห์สีแดงชาด ซ้ายถือธนู ขวาถือพัด
แม่ซื้อประจ�ำวันจันทร์	 หัวและหน้าเป็นม้าสีขาวขวาถือดาบ ซ้ายถือพัด 
แม่ซื้อประจ�ำวันอังคาร    	 หัวและหน้าเป็นควายเผือก ขวาถือดาบ ซ้ายถือพัด
แม่ซื้อประจ�ำวันพุธ		 หัวและหน้าเป็นช้างสีแดงแสด ขาวถือดาบซ้ายถือพัด  
แม่ซื้อประจ�ำวันพฤหัสบดี	 หัวและหน้าเป็นกวางสีเหลืองอ่อน ขวาถือหอก ซ้ายถือพัด 
แม่ซื้อประจ�ำวันศุกร์  	 หัวและหน้าเป็นเป็นโคสีเหลือง ซ้ายถือธนู ขาวถือพัด 
แม่ซื้อประจ�ำวันเสาร์ 	 หัวและหน้าเป็นเสือสีด�ำ  ขวาถือตรีศูลด้ามยาว ซ้ายถือพัด

(เสฐียรโกเศศ, 2531: 83-84)

กระนัน้กด็ ีภาพจติรกรรมท่ีศาลาแม่ซือ้ท่ีวดัพระเชตพุน มรีายละเอยีดของสกีาย แตกต่างไป	
จากต�ำราข้างต้นบ้าง แต่นับว่าเป็นจิตรกรรมภาพแม่ซื้อที่เป็นที่รับรู้และเก่าแก่มากที่สุดแห่งหนึ่ง

ทั้งนี้แม่ซื้อประจ�ำวันจะมีหน้าตาเป็นรูปสัตว์ต่างๆ ซึ่งในแต่ละวันมีลักษณะรูปหน้าที่ต่างกัน
ออกไปหน้าทีเ่ป็นรปูสตัว์เป็นสตัว์สังเกตได้ว่าตรงกบัพาหนะของเทพประจ�ำวนัต่างๆ  เทพประจ�ำวนั
ได้แก่ พระอาทิตย์ พระจันทร์ พระอังคาร พระพุทธ พระพฤหัสบดี พระศุกร์ และพระเสาร์

พระจนัทร์  ในต�ำนานกล่าวว่า พระอศิวรสร้างพระจนัทร์ จากนางฟ้า 15 นางโดยร่ายพระเวท 
จนนางฟ้า 15 นางละเอียด ห่อด้วยผ้าสีขาวนวล แล้วประพรมด้วยน�้ำอมฤตแล้วก็เกิดเป็นเทพบุตร	
ชื่อพระจันทร์ผิวกายสีขาวนวล วิมานสีมุกดา มีม้าเป็นพาหะนะ (พลูหลวง, 2530: 17) ซึ่งตรงกับ	
แม่ซื้อประจ�ำวันจันทร์ที่มีหัวและหน้าเป็นม้าสีขาว

พระอังคาร ในต�ำนานกล่าวว่า พระอังคารเป็นเทวดาองค์เดียวกบั พระขนัธกมุารรปูเป็นคน	
มีร่างกายเป็นสแีดงมแีกะเป็นพาหนะ (ประจักษ์ ประภาพทิยาคาร, 2529: 162) จากคมัภร์ีเฉลมิไตรภพ
ซึง่เป็นต�ำราทีก่ล่าวถงึพระอศิวร ได้ร่ายเวท โดยเอาสตัว์ต่างๆมาหลอมหล่อเป็นเทวดาพระเคราะห์	
แต่ละองค์ อย่างกรณ ีพระอังคาร ทรงเอากระบอื 8 ตวั ร่ายเวทให้ป่น แล้วห่อด้วยผ้าสแีดงแล้วเกดิเป็น
พระองัคารมคีวายเป็นพาหนะ (พลหูลวง, 2530: 24) ซึง่ตรงกบั แม่ซือ้ประจ�ำวนัองัคาร ทีม่หีวัและ	
หน้าเป็นควายเผอืก

พระพุธ ในต�ำนานกล่าว่า พระพุธมีกายเป็นสีเขียวถือขอช้างและนั่งอยู่บนคอช้างซึ่งเป็น	
พาหนะ (พลูหลวง, 2530: 30) ซึ่งตรงกับ แม่ซื้อประจ�ำวันพุธที่มีหัวและหน้าเป็นช้างสีแดงแสด

พระพฤหัสบดี ในต�ำนานกล่าวว่า พระพฤหัสบดีมีรูปร่างเป็นเทพฤๅษี มีร่างกายเป็น	
สีแก้วไพฑูรย์ มีพาหนะเป็นกวางสีทอง ถือกระดานชนวน (ประจักษ์ ประภาพิทยาคาร, 2529: 280) 
ซึ่งตรงกับแม่ซื้อประจ�ำวันพฤหัสบดีที่มีหัวและหน้าเป็นกวางสีเหลืองอ่อน

พระศุกร์ ในต�ำนานกล่าวว่า พระอิศวรน�ำววั 21 ตวั เอามาร่ายพระเวทจนป่นละเอยีด จากนัน้
ก็พรมด้วยน�้ำอมฤตกลายเป็นพระศุกร์มีพระโคอุศุภราชเป็นพาหนะแล้วมอบให้เป็นผู้รักษาเขาสุเมรุ
ทางทิศอุดรซึ่งตรงกับ แม่ซื้อประจ�ำวันศุกร์ที่มีหัวและหน้าเป็นเป็นโคสีเหลือง

พระเสาร์ ในต�ำนานกล่าวว่า พระเสาร์มีรูปร่างเป็นมนุษย์มีกายเป็นสีด�ำมือมีอาวุธเป็นศูล
และธนู ขาพิการ บนศีรษะท�ำเป็นรัศมี 7 แฉก มีเสือเป็นพาหนะ (ประจักษ์ ประภาพิทยาคาร, 2529: 
146) ซึ่งกับ แม่ซื้อประจ�ำวันเสาร์ที่มีหัวและหน้าเป็นเสือสีด�ำ
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(ซ้าย)  	 แม่ซื้อประจ�ำวันอาทิตย์ชื่อ “วิจิตรมาวรรณ” มีหัวเป็นสิงห์  มีผิวกายสีแดง 
(กลาง) 	 แม่ซื้อประจ�ำวันจันทร์ชื่อ “วรรณนงคราญ”มีหัวเป็นม้า มีผิวสีขาวนวล
(ขวา)   	 แม่ซื้อประจ�ำวันอังคารชื่อ “ยักษ์บริสุทธิ์” มีหัวเป็นมหิงสา (ควาย) ผิวกายสีชมพู

(ซ้าย)   	 แม่ซื้อประจ�ำวันพุธชื่อ”สามลทัศ” มีหัวเป็นช้าง ผิวกายสีเขียว  
(กลางซ้าย) 	 แม่ซื้อประจ�ำวันพฤหัสบดี มีชื่อว่า “กาโลทุกข์” มีหัวเป็นกวาง มีผิวกายสีเหลืองอ่อน 
(กลางขวา) 	 แม่ซื้อประจ�ำวันศุกร์มีชื่อว่า “ยักษ์นงเยาว์”    มีหัวเป็นโค ผิวกายสีฟ้าอ่อน  
(ขวา) 	 แม่ซื้อประจ�ำวันเสาร์ชื่อว่า “เอกาไลย์” มีหัวเป็นเสือ ผิวกายสีด�ำ
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พระอาทิตย์ ในต�ำนานกล่าวว่าพระอาทิตย์มีรูปเป็นสีแดง ขี่รถเทียมม้า 7 ตัว หรือบางที	
ก็ว่าตัวเดียวมี 7 หัว บ้างก็ว่าทรงเกวียนทองเทียมด้วยม้าสินธพ 1 พันตัว พระอาทิตย์มีพาหนะ	
เป็นม้า (ประจักษ์ ประภาพิทยาคาร, 2529: 157) ซึ่งตรงกับแม่ซื้อประจ�ำวันอาทิตย์ที่มีหัวและหน้า
เป็นราชสีห์สีแดงชาด

จากข้างต้นอาจเป็นข้อสันนิษฐานได้ว่ารูปร่างหน้าตาของแม่ซื้อประจ�ำวันต่างๆ อาจมีท่ีมา	
จากสตัว์ทีเ่ป็นพาหนะของเทพประจ�ำวนั 

หน้าจากนีร้ปูร่างหน้าตา “แม่ซือ้” ประจ�ำวนัต่างๆ จะเหน็ว่ามีหน้าเป็นสัตว์ทีม่รีปูหน้าแตกต่าง
กันออกไปและสิ่งท่ีถือติดตัวมาด้วยนั้นข้างหน่ึงจะเป็นพัดส่วนอีกข้างหนึ่งจะเป็นอาวุธเชื่อว่า อาวุธ	
และพดัน้ันน่าจะเป็นสญัลกัษณ์แทนพฤตกิรรมของ “แม่ซือ้” พดัเป็นส่ิงท่ีก่อให้เกดิความสบายเนือ่งจาก
เวลาพดันัน้จะเกดิลมเยน็ซึง่ผูว้จิยัเหน็ว่าการทีแ่ม่ซือ้ถอืพดัน่าจะเป็นสัญลักษณ์ของพฤติกรรมในด้านดี
ของแม่ซือ้ทีค่อยปกปักรกัษาและดแูลเด็ก ปรนนบิตัพิดัว ีซึง่ชือ่เรยีกอกีชือ่หนึง่ของ “แม่ซือ้” คอื “แม่วี”

ส่วนอาวธุทีถ่อืมาด้วยนัน้อาจมองได้ว่าเป็นพฤตกิรรมในด้านร้ายของ “แม่ซือ้” อาวธุนัน้ใช้	
ในการต่อสู ้หรือท�ำร้าย ซึง่เป็นส่ิงที ่“แม่ซือ้” ใช้ในการลงโทษทิม่แทงให้เดก็เกดิอาการเจบ็ป่วยต่างๆ 

ภาพของแม่ซือ้พบว่ามกีารวาดลักษณะของแม่ซือ้ตามค�ำกล่าวบรรยายลกัษณะของ “แม่ซือ้” 
ข้างต้นในหลายรูปแบบ พบการวาดรูปของแม่ซื้อไว้ที่ศาลาแม่ซื้อที่วัดพระเชตุพนวิมลมังคลาราม	
ซึ่งภาพของแม่ซื้อมีการถ่ายทอดออกมาในลักษณะท่ีต่างกันออกไป สาเหตุท่ีมีความต่างอาจเนื่อง	
มาจากความรบัรูใ้นเรือ่งของ “แม่ซือ้” ทีต่่างกันของผูว้าดท�ำให้เกดิจนิตนาการท่ีมคีวามหลากหลาย

อย่างไรกต็าม คนไทยภาคกลางเช่ือว่า “แม่ซ้ือ” มอียู ่ 7 ตน หรอือาจเรยีกว่า “แม่ว”ี โดย	
แม่ซือ้ทัง้ 7 จะแบ่งออกเป็นแม่ซือ้ประจ�ำวันเกดิ โดยมีชือ่ ของแม่ซือ้ประจ�ำทัง้ 7 วนัดงันี ้แม่ซือ้ประจ�ำ
วนัอาทติย์ชือ่ นางวจิติราวรรณ แม่ซือ้ประจ�ำวนัจันทร์ชือ่นาง (มณั)ฑนานงคราญ แม่ซือ้ประจ�ำวนัองัคาร
ชือ่ นางยกัษ์บรสิทุธิ ์แม่ซือ้ประจ�ำวนัพุธชือ่นางสมทุชาต แม่ซือ้ประจ�ำวนัพฤหสับด ีชือ่นางโลกวคัถกุ 
แม่ซื้อประจ�ำวันศุกร์ชื่อนางยักษ์นงเยาว์ แม่ซื้อประจ�ำวันเสาร์ชื่อนางเอกขมาลัย (เสฐียรโกเศศ,	
2531: 78) และในบางท้องถิ่นยังปรากฏอีกว่าแม่ซื้อนั้นก็มี 28 ตนด้วย “...แม่ซื้อบรรดาเที่ยวมาสถิต 
ทั้งยี่สิบแปดตนคิดกระท�ำโทษ...” (เสฐียรโกเศศ, 2531: 83-84) 

	ในความเชือ่ของชาวล้านนาม ี “แม่ซือ้” มากกว่าภาคกลาง เพราะจากเอกสารคมัภร์ีใบลาน
เรือ่ง พธิกีรรมต่างๆ ฉบบั วดัพระสงิห์ อ�ำเภอเมอืง จังหวดัเชยีงใหม่ ได้กล่าวถงึ แม่เกดิ ว่ามทีัง้หมด 
10 ตน ทัง้ 10 ตนนีจ้ะเป็นแม่ซือ้ประจ�ำวนั เดอืน ปี ของเดก็ เช่น แม่ซือ้ตนที ่1 เป็นแม่ซือ้ประจ�ำเดก็	
ทีเ่กดิวนัที ่1 เดอืนท่ี 1 หรอื ปีที ่1 และจะไล่ไปตามวนั เดอืน ปี แม่ซือ้ทัง้ 10 ตนมช่ืีอเรยีกดงัต่อไปนี้	
ตนที ่ 1 ชือ่นางเมนกะ ตนที ่ 2 ชือ่ นางสนุนัทะ ตนที ่ 3 ชือ่ นางบตุระ ตนที ่ 4 ชือ่ นางผดะตดั	
ตนที ่5 นางภะมัสสะ ตนท่ี 6 ชือ่นางอคัคนสิสะ ตนที ่7 ชือ่ นางกลิาดเลาด ีตนที8่ ชือ่ นางตมิลากะ	
ตนที ่ 9 ชือ่ นางนมะธนา ตนที ่ 10 ชือ่นางเรณะปันนงั โดยตวัอย่างในคมัภีร์ใบลานมดีงันี ้ (ธญัญา	
วจันะภูมิ, 2551)

...ถ้าลูกอ่อนเกดิมาได้วนั 1 เดอืน 1 ปี 1 ก็ด ีแม่เกดิชือ่ว่า เมนกะ  ...

...ลูกอ่อนเกิดมาได้ 2 วัน 2 คืน 2 เดือน 2 ปีนั้น แม่เกิดผู้ชื่อว่า สุนันทะ... (ธัญญา	
วจันะภูมิ, 2551)
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	ภาคใต้เชือ่ว่า “แม่ซ้ือ” เป็นเทพธดิาทีพ่ระอศิวรส่งลงมา (สวิุทย์ ทองศรีเกต,ุ 2523: 77) และ
ยงัเช่ือว่า “แม่ซ้ือ” เป็นสิง่ทีเ่ร้นลับไม่มตีวัตนแต่จะมฐีานะเป็นเทวดาหรอืภตูผีกไ็ม่ปรากฏชดั ท�ำหน้าที่
เป็นพีเ่ล้ียงเดก็ตัง้แต่ แรกเกดิจนสบิสองขวบ (อดุม หนทูอง., 2542: 3401) ส่วนจ�ำนวน “แม่ซือ้”	
จะมน้ีอยกว่าภาคกลางและภาคเหนอื เนือ่งจากภาคใต้พบว่าม ี“แม่ซ้ือ” ทัง้หมด 4 ตน โดยส่ีตนจะมี	
ช่ือเรยีกแตกต่างกนัออกไปดังนี้ 

	...แม่ซ้ือทัง้ส่ี ภตูทิัง้สี ่พัลลิกาสนทร ีคนธรรพคนธรรพ์ เจบ็หวัตวัร้อน... (ฉตัรชยั ศกุระกาญจน์, 
บรรณาธิการ, 2523: 76)

	...แม่ซ้ือทังสี ่พลักิาเทว ีสนทรแีจ่มจนัทร์ พลัลิกาบัวโบสถ์ คนธรรพคนธรรพ์... (ปราณ ีขวญัแก้ว, 
2518: 102)

	...แม่ซ้ือแปลงสถาน สีอ่งค์นงครวญ ตามเดอืนตามวนั จึง่ช่ือพลัลกิะ สนทรย์ีคนธรรพ์ พสสิะ 
	 หนึง่นัน้เป็นอนัดบัมา... (สุวทิย์ ทองศรเีกต,ุ 2532: 78)

	...แม่ซ้ือสีค่น ชือ่เสยีงชอบกล ท้ังหญงิทัง้ชาย เพด็ทลูเพด็พล่าน เพด็ทนเพด็ทาน 
อาจารย์กดหมาย... (อดุม หนทูอง,2542 : 3410)

	จากข้อมลูข้างต้นพบว่ามช่ืีอเรยีก “แม่ซ้ือ” ต่างกนัออกไป เรยีกว่า พลัลิกา สนทร ีคนธรรพ
คนธรรพ์ บ้างกเ็รียก ชือ่พัลลิกะ สนทรีย์ คนธรรพ์  พสสิะ หรอืเรยีกว่า เพดทลู เพด็พล่าน เพด็ทน 
เพด็ทาน และบางแห่งว่าชือ่ ผดุ ผดั พดั ผล (อดุม หนทูอง, 2542: 3401) ถงึแม้ว่าจะมชีือ่เรยีกทีต่่าง
กันออกไปแต่ทัง้ส่ีตนนีก้คื็อ “แม่ซือ้” ในความเชือ่ของคนในภาคใต้

	ในภาคอสีานจากการศกึษาพบว่ายงัไม่มีการระบชุดัเจนว่า “แม่ซือ้” มกีีต่นหรอืมชืีอ่เรยีกใน
แต่ละตนนัน้ว่าอย่างไร แต่ชาวอสีานกมี็ชือ่เรยีก “แม่ซ้ือ” ทีแ่ตกต่างกนั คอื แม่เก่าแม่หลงั ดงัทีก่ล่าว
ไปแล้วข้างต้น
	
อุปนิสัยของแม่ซื้อ

แม่ซ้ือในความคดิของคนไทยถอืเป็นผูห้ญิงทีม่ ี2 บคุลกิ มกัส�ำแดงทัง้คณุและโทษ เมือ่พจิารณา
ผ่านความเชื่อและพิธีกรรมที่เกี่ยวข้องกับแม่ซื้อสามารถแบ่งออกได้เป็น 2 บุคลิกดังนี้คือ

	 “แม่ใจดี” : บุคลิกส�ำแดงคุณ
“คุณ” จากการให้ก�ำเนิดบุตร
หน้าทีข่องผูเ้ป็นแม่ตวัจริงหน้าทีห่นึง่ท่ีมคีวามส�ำคญัมากคือ การให้ก�ำเนดิบตุร การให้

ก�ำเนิดได้แสดงถึง การเป็นแม่ ความเป็นแม่ของแม่ซื้อ ได้เริ่มต้นจากการที่เป็นผู้ให้ก�ำเนิด
ในสมยัโบราณเชือ่ในเรือ่งของผผีูป้ั้น โดยเชือ่ว่าก่อนทีจ่ะเกดิลกูขึน้ในครรภ์ของแม่นัน้

จะมีผีเป็นผู้ปั้น “ผีจะสร้างคนน้ันมันเอาดินมาปั้นเป็นรูปข้ึนดังที่ได้กล่าวไว้ในบทสอนอ่านแม่กด 
ในมูลบทบรรพกิจว่า พวกผีที่ปั้นลูก ติดจมูกลูกตาพลัน” (เสฐียรโกเศศ, 2531: 81) ดังปรากฏ	
ในวรรณคดีเรื่องขุนช้างขุนแผน ความว่า

บทนี้จะยกไว้เสียก่อน	 	 	 จะกล่าวกลอนถึงก�ำเนิดคนทั้งหลาย
เมื่อแรกเข้าสู่ครรภ์บรรยาย	 	 ว่าอ้ายผีแสนร้ายบนปลายไม้
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กลางคืนปั้นรูปหัวเราะขิก	 	 แล้วหยิบหยิกปีบบี้มิเอาส�่ำได้
ปั้นแล้วปั้นเล่าเฝ้าริกไป	 	 เอานั่นนี่บี้ใส่ให้ครบครัน
คืนหนึ่งผีปั้นอยู่ปลายไม้	 	 ยังมีสัตว์อยู่ในนรกนั่น
ทนทุกข์เวทนาสากรรจ์		 	 ครั้นสิ้นกรรมท�ำนั้นก็พ้นทุกข์
จุติจากเพศเปรตอสุรกาย	 	 วุ่นวายวิ่งมาหาความสุข
จะไปสวรรค์มิทันจะพ้นทุกข์	 	 ผีปั้นมันจึงซุกเข้าในครรภ์ ฯ

หากพิจารณาแล้วอาจกล่าวได้ว่า”แม่ซื้อ” คือผีที่เป็นผู้ปั้นลูกขึ้นมาแล้วน�ำไปใส่ใน
ครรภ์ของแม่ตัวจริง ถือว่าการปั้นลูกนั้นมีความหมายว่าเป็นการให้ก�ำเนิด เพราะฉะนั้น หน้าท่ี
ของ””แม่ซื้อ” ก็แสดงให้เห็นว่าเป็นผู้ให้ก�ำเนิดบุตร ดังเช่นหน้าที่ของแม่ตัวจริง 

“คุณ” จากความหวงแหนบุตร
การที่เด็ก เกิดโรคภัยไข้เจ็บต่างๆเชื่อว่าแม่ซ้ือเป็นผู้กระท�ำ  จึงได้เกิดวิธีต่างๆ เพื่อ	

ที่จะท�ำให้แม่ซื้อไม่มายุ่งไม่มารบกวนเด็ก เช่น ค�ำกล่าวในพิธีกรรมที่เกี่ยวกับแม่ซื้อที่จะกล่าวว่าไม่
ให้แม่ซื้อมาท�ำร้ายเด็ก

....ขอให้ถอยไข้ได้แรง แม่ซื้อทั้งสี่ อย่าหยิกอย่าหยอก อย่าหลอกอย่าหลอน ให้เด็ก
ตกเนื้อตื่นใจ... (ปราณี ขวัญแก้ว, 2519: 101)

.....อย่าสูห้ยกิสูห้ยอก อย่าสพัยอกเป็นพาล อย่าอยูเ่ย้ากมุารทีเ่กดิมา จะได้วัฒนาจ�ำเรญิ 
(เสฐียรโกเศศ, 2531: 78)

... เชิญเถิดเจ้านอน		  นอนให้สบายเอย
แม่ซื้อทั้งหลาย		  อย่าได้หลอกหลอน
แม่ซื้อของเจ้า			  ขวัญเจ้าเข้านอน
อย่าได้หลอกหลอน 		  ขวญัเจ้านอนสบาย... (ประทมุ ชมุเพง็พนัธ์, 2544: 64)

จากตัวอย่างท่ียกมาข้างต้นแสดงให้เห็นว่า “แม่ซื้อ” พยายามท�ำให้เด็กเกิดอาการ
ตกใจสาเหตุที่ท�ำน้ันเน่ืองมาจากการท่ี “แม่ซื้อ” เป็นผู้ให้ก�ำเนิดแล้ว และเชื่อว่าลูกนั้นเป็นลูก	
ของตนเอง เมื่อเห็นว่าลูกนั้นมีแม่ใหม่แล้วนั่นคือแม่ตัวจริง ก็ท�ำให้เกิดอาการหวงแหนลูก ด้วย	
ความหวงแหนนั้น จึงไม่ต้องการที่จะให้ลูกของตนกลายไปเป็นลูกของคนอื่นจึงพยายามหาวิธีต่างๆ 
เพื่อที่จะเอาชีวิตของลูกเพื่อท่ีจะให้ลูกกลับไปอยู่ที่เมืองผีกับตนพระยาอนุมานราชธนกล่าวว่า	
“ก็คนเราเกิดมามีผีผู้สร้างหรือปั้นแล้วธุระอะไรของเทวดาหรือผีจึงมาคอยสร้างคนเพราะผีต้องการ
เอาคนไป” (เสฐียรโกเศศ, 2531: 81)

“คุณ” จากการดูแลและเลี้ยงดูบุตร
หน้าทีห่นึง่ของแม่หลังจากการคลอดบตุรออกมาแล้ว นัน่คอืคอยดแูลเอาใจใส่ “แม่ซ้ือ” 

ก็เช่นกัน “แม่ซ้ือ” ได้แสดงพฤติกรรมของแม่ในการดูแลและเล้ียงดูบุตรผ่านความเชื่อและ	
พิธีกรรมต่างๆ ดังต่อไปนี้
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ในบทกล่าวเชิญแม่ซื้อซึ่งใช้ในพิธี จะเห็นได้ว่ามีการกล่าวถึงแม่ซื้อว่า “แม่เลี้ยงรักษา
แก่ชนทารกลูก” แสดงให้เห็นว่าแม่ซื้อคือผู้ที่คอยมาเลี้ยงดูและดูแลบุตร

...องัเชิญแม่ซือ้ทัง้สี ่พัลลิกาเทว ีสนทรย์ีแจ่มจนัทร์ พลัลกิาบวัโบสถ์ คนธรรพ์ คนธรรพ 
ทั้งสี่แจ่มจันทร์ แม่เลี้ยงรักษา แก่ชนทารก ลูกอ่อนอันตก ให้ละเมอไขว่คว้า... (ปราณี ขวัญแก้ว, 
2519: 102)

นอกจากนีใ้นโองการแม่ซือ้ทีจ่ารกึทีวั่ดพระเชตพุนฯ กล่าวว่า “แม่ซือ้” เป็นผูเ้ลีย้งดบุูตร 

...รักษาเมตตา จิตให้ตั้งใจอุทิศ ซึ่งท่านได้อุตส่าห์เลี้ยงดู... (เสฐียรโกเศศ, 2531: 78)

ยงัมีบททีใ่ช้ในพธีิการน�ำเดก็ลงเปลหรอืในบางพืน้ทีเ่รยีกว่าการวาดแม่ซือ้ ในบทกล่อมลกูทีใ่ช้ใน
พธิน้ีีได้ให้ “แม่ซ้ือ” มาช่วย ดแูล อาบน�ำ้ ป้อนข้าว ไกวเปลกล่อมให้นอน ซึง่สิง่เหล่านีเ้ป็นสิง่ทีเ่ชือ่กนั
ว่าแม่ซ้ือจะปฏบัิต ิแสดงให้เหน็พฤติกรรมของ “แม่ซือ้” ว่าเป็นผู้ทีเ่ลีย้งดบูตุร 

	 ...นอนเถิดเจ้านอน      		  นอนหลับให้ดี
แม่ซื้อทั้งสี่               		  มาช่วยพิทักษ์และรักษา
อาบน�้ำและป้อนข้าว 			   (ได้)มารักษาเจ้าทุกเวลา
นอนหลับแม่จะเว       		  นอนเปลแม่จะช้า
นอนในเปลผ้า          			  แม่จะช้าให้นอนหลับเห้อ.....
   	 ...อาบน�้ำ(แม่เอ้ย-แม่)และป้อนข้าว  	แม่มารักษาทุกเวลา
เอวันขวัญเจ้ายังอ่อนอ่อน 		  นอนเปลแม่จะช้า
นอนในเปลผ้า	        		  แม่(จะ)ช้าให้หลับเห้อ... (ประทมุ ชมุเพง็พนัธ์, 

2544: 63-64)

บทอ้อนวอนแม่ซือ้ซึง่อยูใ่นพธิเีชญิแม่ซือ้ของภาคใต้ แสดงให้เหน็การให้แม่ซือ้มาช่วย
ในการเลี้ยงดูคือ ป้อนข้าว อาบน�้ำ และช่วยมาดูแลรักษาบุตร

...หยอกเล่นเย็นเช้า   เหมือนแม่เกิดเกล้า	 อย่าให้เกินกัน
แต่พอสบาย 	         หายความโศกสันต์  อย่าได้ตีรัน    แน่นน้อยพะงา
อาบน�้ำป้อนข้า        แม่เจ้ารักษา         อยู่ทุกเวลา
ไม่อาทรร้อนกายา    พิทักษ์รักษา        อยูส่ขุส�ำราญ (สวุทิย์ ทองศรเีกศ, 2523: 80)

จากท่ีกล่าวมาแสดงให้เหน็ว่า “แม่ซือ้” คอืผูท่ี้ดแูลเลีย้งดเูดก็ ไม่ว่าจะเป็นอาบน�ำ้  ป้อนข้าว 
ไกวเปล กล่อมลูก ซึ่งหน้าที่เหล่านี้เป็นพฤติกรรมที่ผู้เป็นแม่ตัวจริงปฏิบัติ

“แม่ใจร้าย” : บุคลิกส�ำแดงโทษ
ภาพลักษณ์ของ “แม่ซือ้” ทีป่รากฏมไิด้มแีต่เพยีงด้านดด้ีานเดยีวจากข้างต้นได้น�ำเสนอ	

“แม่ซื้อ” ในภาพที่ดีท่ีคอยดูแลเล้ียงดูบุตรแต่แม่ซ้ือยังเป็นผู้ที่รังแกให้เด็กร้องให้หรือเกิดโรคภัย	
ไข้เจ็บ เนื่องมาจาก “แม่ซื้อ” โกรธและแม่ซื้อละทิ้งลูกไม่มาซึ่ง พฤติกรรมของแม่ซื้อที่ปรากฏให้เห็น
มีดังต่อไปนี้
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“แม่ซือ้” ท�ำให้เดก็ เกดิอาการเจบ็ป่วยในส่วนต่างๆไม่ว่าจะเป็นท้องอดื อาเจยีน ร้องไห้ 
เลือดซดี เป็นก�ำเดา เป็นซาง ฯลฯซึง่อาการต่างๆ เหล่านีเ้นือ่งมาจาก”แม่ซือ้” โกรธจงึได้ลงโทษเดก็ 
ดังนี้

...แม่ซือ้บางพรรณอยูใ่นไส้มกัร้องให้คราง แม่ซือ้ลางบางขวางอยูใ่นดอื ท�ำให้อดืลงท้อง 
ให้สะอื้นร้องดิ้นรน แม่ซื้อลางบางอยู่ในเศียร ท�ำให้อาเจียนเสียงแห้งแหบ แม่ซื้อลางบางแอบอยู่ใน
เนื้อ นอนสะดุ้งเพื่อร้องหวาดหวีด ผิวเลือดซีดก�ำเดา แม่ซื้อลางบางอยู่ในกระหม่อม มักให้ผอมร้อง
ให้มิหยุด เป็นซางผุดให้ตาแข็ง .....ขออย่าพิโรธอดโทษา... (เสฐียรโกเศศ, 2531: 77)  

“แม่ซื้อ” ยังละเลย ไม่สนใจ ทิ้งลูกไว้แล้วไปเที่ยวเล่นอยู่ที่อื่น ไม่มาคอยดูแล อีกทั้งมี
อาการโกรธเคืองจึงท�ำให้เด็กมีอาการ นอนไม่หลับ ร้องไห้ ปากแห้งคอขมไม่กินนม   

...แม่ไปแห่งใด ไม่อยู่รักษา คุณท่านเลี้ยงมา หนักฟ้าหนักดิน หรือแม่ขึงโกรธ แม่ตัด
ประโยชน์ เร่เที่ยวหากินหรือเร่เซเล่น เที่ยวในไพรสินธุ์ แม่น�้ำมุชลินทร์ ที่ลุ่มที่ดอน หรือแม่เคืองใจ 
นางเมืองอาลัย เร่ซุกเร่ซ่อน ไม่อยู่รักษา ทารกลูกอ่อนให้ไข้เย็นร้อนอาวรณ์ต่างๆ ให้เกลือกให้ซอน 
ไม่ให้หลบัให้นอน แต่ร้องครวญคราง ปากแห้งคอขม กนินมแม่วาง อ้าปากร้องคราง... (ปราณ ีขวญัแก้ว, 
2519: 102)

“แม่ซื้อ” ไม่พอใจ จึงกลายร่างเป็นสัตว์ร้ายรูปร่างต่างๆ ไม่ว่าจะเป็นสิงห์ แร้ง เหรา 
และอีกหลายตัว เพื่อให้เด็กเกิดอาการสะดุ้งร้องตกใจ เมื่อเห็น”แม่ซื้อ” ในภาพที่น่ากลัว

...หรือแม่เคอืงใจนางเมอืงอาลัย กลบักลายรปูา เป็นหวัสงิห์สตัว์ เป็นหวัแร้งกา เป็นหวั
เหรา กุมภากุมภีร์ ลางนางเล่าหนา หัวเป็นพยัคฆา หัวยักขินี... (ปราณี ขวัญแก้ว, 2519: 102)

“แม่เกดิ” หรอืว่าแม่ซือ้ท�ำให้เดก็เกดิอาการเจบ็ป่วยเช่นเดียวกนั เช่น แม่เกดิทีช่ือ่เมน
กะ ท�ำให้เด็กไม่อยากกินข้าวกินนม แม่เกิดที่ชื่อสุนันทะท�ำให้เด็กกัดลิ้น กัดนิ้วและร้องไห้เหมือนกับ
ว่าอยากกินข้าวกินนม แม่เกิดที่ชื่อบุตระ ท�ำให้เด็กเกิดการเจ็บไข้ หน้าตาบวมพอง ไม่พูดไม่จาไม่
กินอาหาร เป็นต้น

...ถ้าลูกอ่อนเกดิมาได้วนั 1 เดอืน 1 ปี 1 กด็ ีแม่เกดิชือ่ว่า เมนกะ  มากระท�ำให้เจ็บไข้ได้
ป่วย ไม่อยากกนิข้าว กนินม ให้เอา ลูกอ่อนเกดิมาได้ 2 วนั 2 คนื 2 เดอืน 2 ปีนัน้ แม่เกิดผูช้ือ่ว่า 
สนัุนทะ มากระท�ำร้ายจนเกดิอาการขบเขีย้วเค้ียวลิน้ กดันิว้มอื ร้องไห้ท้ังกลางวนัเมือ่คนื ร้องอยูเ่หมอืน
หวิข้าวอยากน�ำ้ลูกอ่อนเกดิมาได้ 3 วนั 3 คนื 3 เดอืน 3 ปีนัน้ แม่เกดิผูช้ือ่ว่า บตุระ  มากระท�ำร้ายให้
เจบ็ไข้ได้ป่วย หน้าตาบวมพอง ยามนอน ย่อมหลบัตาอยู ่ ไม่พดูจา ไม่ขยบัมอืขยบัเท้า ไม่กนิอาหาร... 
(ธญัญา วจันะภมู,ิ 2555)

“แม่ซื้อ” เมื่อโกรธเคืองก็จะท�ำให้ลูกเกิดอาการเจ็บป่วย ดังจะเห็นได้จากตัวอย่าง	
ข้างต้นแสดงให้แม่ซือ้ในอกีมมุหนึง่ซึง่ไม่ใช่แม่ทีจ่ะท�ำหน้าทีด่แูลลกูด้วยความทะนถุนอม แต่กลบัเป็น
แม่ที่มีอารมณ์โมโหร้ายโกรธเคืองและไม่ใส่ใจดูแลลูก
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หน้าที่การงานและการติดต่อกับแม่ซื้อ
	 แม่ซื้อไม่มีสำ�นักงานประจำ�และถิ่นอาศัยชัดเจน แต่มักจะอยู่ใกล้กับเด็กๆ เชื่อกันว่าแม่ซื้อ
จะอยู่กับเราเฉพาะช่วงวัยเด็กเท่านั้น ฉะนั้นเมื่อโกนจุกเข้าสู่วัยผู้ใหญ่ จะหมดระยะเวลาทำ�งานของ
แม่ซื้อ กระนั้นก็ดีในบางท้องถิ่น เมื่อจะมีพิธีแต่งงานจะมีการเชิญแม่ซื้อประจำ�ตัวมารับเครื่องสังเวย
และบอกกล่าวด้วย 

การทีแ่ม่ซ้ือเป็นแม่ทีม่องไม่เหน็แต่กลับให้คณุให้โทษ หรอืชีเ้ป็นชีต้ายให้แก่เดก็ๆ จงึท�ำให้ต้อง	
มีการติดต่อสื่อสารกับแม่ซ้ือตลอดเวลา เพราะความเชื่อว่า “แม่ซื้อ” มาคอยรังควานหรือเช่ือว่า	
เป็นผูคุ้ม้ครองจึงเกดิพธิกีรรมเพือ่ตดิต่อขอร้องอ้อนวอนให้แม่ซือ้ไม่มารงัควาน อกีทัง้ยงัเป็นการให้	
“แม่ซ้ือ” มาช่วยดแูลรกัษา พธิกีรรมทีเ่กีย่วกบั “แม่ซือ้” มเีพ่ือจดุมุง่หมายสองประการคอื “เชญิให้มา” 
เพื่อติดต่อให้ “แม่ซื้อ” มาช่วยดูแลรักษาเด็ก อีกประการคือ “ไล่ให้ไป” เป็นการสังเวยหรือเซ่นไหว้ 
“แม่ซื้อ” เพื่อไม่ให้ “แม่ซื้อ” มารังควานตัวเด็กซึ่งจะท�ำให้เด็กเกิดโรคภัยต่างๆ โดยพิธีกรรม	
ที่เกี่ยวกับ “แม่ซื้อ” จะปรากฏอยู่ทั้งสี่ภาคดังจะกล่าวในต่อไปนี้

พิธีกรรมที่เกี่ยวกับแม่ซื้อในภาคกลาง 
ในภาคกลางพบโองการท่ีใช้ในการติดต่อหรือเชิญแม่ซื้อเรียกว่า “โองการสารเดช” 

(จุลทรรศน์ พยาฆรานนท์, 2542: 1312) หรือ “โองการสารเดชวิธีน้อย” เป็นโองการส�ำหรับอัญเชิญ
แม่ซื้อทั้ง 7 วัน ซึ่งปรากฏในจารึกวัดพระเชตุพนฯ ใช้ในพิธีปัดพิษแม่ซื้อ หมอขวัญจะเป็นผู้ท�ำพิธี
เมื่อทารกคลอดได้ 3 วัน เพื่อไม่ให้แม่ซ้ือมารบกวนทารกจนเจ็บป่วย โดยมีการจัดเครื่องบัตรพลี 
พร้อมด้วยอาหารเครือ่งเซ่น และรปูป้ันแทนตวัทารก “จดัท�ำตามต�ำราทวกิะทธ ิในคมัภีร์กณุฑ์เพลงิ” 
เพื่อแลกเปลี่ยนทารกกับแม่ซื้อ สันนิษฐานว่าเป็นพิธีของพราหมณ์ไศวนิกายที่นิยมประกอบพิธีบูชา
ไฟ (สุกัญญา สุจฉายา, 2554)

พธิกีรรมทีเ่กีย่วข้องกบั “แม่ซือ้” ในภาคกลาง จะมพิีธทีีเ่ป็นไปเพือ่ไม่ให้แม่ซือ้มาให้โทษร้าย
แก่เด็กคือจะเป็นพิธีเซ่นไหว้ “แม่ซ้ือ” คือ พิธีขว้างข้าวแม่ซื้อ (อนุมานราชธน, 2507: 26) พิธีนี้	
จะมีชื่อเรียกที่แตกต่างกันออกไปเช่นเรียกว่า พิธีทิ้งข้าวแม่ซื้อ (เสฐียรโกเศศ, 2531: 75) หรือ พิธี 
การโยนข้าวแม่ซื้อ (ทอง เมฆพัสตร และหมอหลวง, 2515: 86)  โดยพิธีนี้จะเป็นการปั้นข้าวโดยให้
เอาข้าวสกุปากหม้อมาป้ันเป็นสีป้ั่น ให้ได้สีส่ ีคอืสขีาว สเีหลอืง (คลกุขมิน้) สแีดง (คลกุปนูแดง) และ
สีด�ำคลุก (ดินหม้อ) เอาข้าวสี่ปั้นวางลงในฝาละมีหรือในชามกระทงแล้วหยิบขึ้นทีละก้อนวนที	่
ตัวเด็ก 3 ครั้ง แล้วกล่าวค�ำฟาดเคราะห์ว่า

...แม่ซือ้เมอืงล่าง แม่ซือ้เมืองบน แม่ซือ้เดินหน แม่ซือ้ใต้ทีน่อน มารบัเอาก้อนข้าวของ
ลูกไป โรคภัยไข้เจ็บไปให้หมด วู้...  (เสฐียรโกเศศ, 2531: 75)

หรอือาจจะกล่าวออกมาดงัๆว่า “ฟาดเคราะห์ไป” แล้วตามด้วยคาถาขบัผผีูห้ญิงมใีจความว่า

...แม่นางแม่ซื้อ ลูกเจ้าเป็นลูกเราแล้ว อย่ามาหยิกอย่ามาข่วน อย่ามารบกวนให้ร้าย 
อย่ามากวนให้ได้ทุกข์ได้ไข้ เราเลี้ยงดูไว้ให้อยู่เป็นสุขสนุกสบาย ..อยู่กับเราไปจนแก่เฒ่า ถือไม้เท้า
ยอดทองกระบองยอดเพชร...  (ทอง, เมฆพัสตร และหมอหลวง, 2515: 86)

หลังจากกล่าวค�ำฟาดเคราะห์แล้วก็น�ำก้อนข้าว สีขาวสีเหลือง และสีแดงขว้างข้ามหลังคา
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และข้าวสีด�ำขว้างไปท่ีใต้ถุนบ้านการขว้างลงใต้ถุนเห็นจะขว้างให้แม่ซื้อใต้ที่นอน ส่วน 3 ก้อนแรก 
เห็นจะขว้างให้แม่ซื้อเมืองบน แม่ซื้อเมืองล่าง แม่ซื้อเดินหน (อนุมานราชธน, 2507: 26)

พิธีร่อนกระด้ง พิธีน้ีจะท�ำเม่ือตัดสายรกและช�ำระร่างกายเด็กที่เพิ่งคลอด แล้วน�ำเด็กใส่	
ลงไปบนเบาะและผ้าในกระด้ง ถ้าเป็นลูกผู้ชายก็มักจะเอาสมุดดินสอใส่ลงไปในกระด้ง ถ้าเป็นผูห้ญงิ
กจ็ะให้เอาเขม็กบัด้ายใส่ไว้ หลังจากนัน้กย็กกระด้งทีร่องบุตรขึน้ร่อนพร้อมกล่าวว่า “สามวันลูกผีสี่วัน
ลูกคน ลูกของใครๆ มารับเอาไปเน้อ” แล้วทิ้งกระด้งลงกับพื้นเรือนเบาๆ พอให้บุตรที่นอนในกระด้ง
ตกใจสะดุ้งร้องขึ้น หลังจากนั้นหมอจะยกกระด้งรองบุตรขึ้นร่อน แล้วทิง้ลงออกวาจาดงักล่าวมา 3 ครัง้ 
บางทีญาติบ้างบิดาบ้าง ญาติผู้ใหญ่ที่มีอายุบ้าง ออกวาจาว่า “ลูกของข้าเอง” หมอส่งกระด้งให้รอง
ทารกนั้น ให้ท่านผู้รับวางลงข้างมารดา (ลัทธิธรรมเนียมต่างๆ ภาค1-6: 2504)

พิธีการติดสินบนแม่ซื้อ ถือว่าเป็นพิธีที่ใช้ในการเซ่นสังเวยแม่ซื้อวิธีหนึ่ง จะท�ำเม่ือเด็ก	
เกิดอาการไม่สบาย โดยพิธีการติดสินบนแม่ซื้อจะมีการบูชาแม่ซื้อด้วยการท�ำบัตรพลี2 น�ำไปไว้ท่ี
เหนือหลุมฝังรกของเด็กแล้วบูชาด้วยคาถาพระองคุลีมาน นอกจากนี้อาจจะมีบางคนเอาดินสอพอง
มาปั้นเป็นรูปเด็กท่ีอยู่ในอ้อมแขนแม่ เอาใส่ในบัตรพลีด้วยคาถาที่ใช้ขับจะแตกต่างกันออกไป	
แต่ละอาจารย์ คาถานั้นจะต้องขับถึง 7 บท ให้ครบตาม “แม่ซื้อ” ทั้ง 7 วัน (ทอง, เมฆพัสตร และ
หมอหลวง, 2515: 91) พิธีนี้จะเป็นพิธีที่ท�ำหลังจากการร่อนกระด้งแล้ว

พิธีกรรมที่เกี่ยวกับแม่ซื้อในภาคใต้	
พิธีกรรมของภาคใต้ที่เกี่ยวกับ “แม่ซื้อ” คือ พิธีเชิญแม่ซื้อ อาจจะเรียกว่า ท�ำแม่ซื้อ หรอื

เสยีแม่ซ้ือกไ็ด้ (อดุม หนทูอง, 2542: 3401) พิธเีชญิแม่ซือ้นีจ้ะท�ำในวนัเกดิของเดก็ เครือ่งประกอบพธิี
จะใช้แผงแม่ซ้ือ ท�ำด้วยไม้ไผ่ขดัเป็นรปูสีเ่หล่ียมปดู้วยใบตอง ซึง่ประกอบไปด้วยแผงนีใ้ช้ส�ำหรบัใส่กระทง
ใส่อาหารคาวหวานปนๆ3 กัน แยกเป็น 4 กอง แต่ละกองปักเทียนไว้ เล่มหนึ่ง ปั้นแป้งดิบเป็นตุ๊กตา 
4 ตัว วางตรงกลางแผงให้หัวต่อหัวเท้าต่อเท้า โยงสายสิญจน์จากแผงแม่ซื้อไปยังตัวเด็ก มีการเชิญ
ให้แม่ซื้อมารับเครื่องเซ่น เมื่อเชิญแม่ซื้อแล้วก็จะมีการ ตัดผม ตัดเล็บ ตัดชายผ้านุ่งของเด็ก ใส่ลงใน
กองข้าวประจ�ำทศิทัง้ 4 กอง (สมปราชญ์ อมัมะพนัธุ,์ 2548: 93) แล้วท�ำพธิฟีาดเคราะห์โดยการหยบิ
ข้าวสารจากแผงลบูทีต่วัเดก็ แล้วโปรยลงในแผงแม่ซือ้และรนิน�ำ้ลงแผงแม่ซือ้ (อดุม หนทูอง, 2542: 
3402) แล้วกล่าวต่อไปว่า “แม่ซื้อทั้งสี่กินแล้วล้างปากล้างมือ พาเพทพาภัยไป เคราะห์ร้ายพาไป” 
หลังจากนั้นก็น�ำแผงแม่ซื้อไปทิ้งในทิศที่เป็นมงคลในวันนั้น (ปราณี ขวัญแก้ว, 2519: 103)

พิธีน�ำเด็กลงเปล บางท้องถ่ินจะเรียก วาดแม่ซื้อ คือการบอกกล่าวแม่ซื้อให้ทราบและ	
เชิญมาช่วยคุ้มครองเด็กโดยจะว่าคาถาเชิญแม่ซื้อ และร้องเพลงกล่อมเด็กพร้อมไกวเปล โดยจะร้อง
สามครั้ง เป็นอันเสร็จพิธี (ประทุม เพ็งพันธุ์, 2544: 64)

2บตัร แปลว่าใบ หมายถงึใบไม้ คอืใบตองเยบ็กระทง พล ีคือ พ(ะ) ล ิแปลว่า เซ่น (พระยาอนมุานราชธน, 2507: 
21) ภายในบัตรพลีจะประกอบด้วยกุ ้งพล่าปลาย�ำ  ข้าวน�้ำ  และสุรา วางเรียงรายไว้ทั้ง 4 กระทง ซ้อนไว้	
ในกระทงกาบกล้วยใหญ่ พร้อมทั้งดอกไม้ธูปเทียน (ทอง,เมฆพัสตร และหมอหลวง, 2515: 91)

3อาหารคาวหวานท่ีใช้ประกอบในพธิขีองคาวได้แก่ ข้าว แกง กุง้ ปลา เนือ้ดบิ ไข่เป็ดหรอืไข่ไก่ย�ำ เหล้า แป้งดบิ 
ของหวานได้แก่ ขนมต้มขาว ขนมต้มแดง ขนมถั่ว ขนมงา กล้วย อ้อย ข้าวเหนียว (ปราณี ขวัญแก้ว, 2519: 101)
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พิธีกรรมที่เกี่ยวกับแม่ซื้อในภาคอีสาน
พธิกีรรมในภาคอีสานกจ็ะมีพิธทีีม่คีวามคล้ายกับภาคกลางคือม ีพธิร่ีอนกระด้ง แต่จะเรียกว่า 

พิธีฮ่อนกระด้ง พิธีนี้จะท�ำเพื่อบอกผีพรายยายผีป่า เร่ิมโดยอุ้มเด็กลงนอนด้านหลังของกระด้งซึ่งมี
ความยืดหยุน่ดีแล้วหมอต�ำแยน�ำกระด้งไปทีป่ระตเูรอืน ยกกระด้งขึน้ร่อนเบาๆ 3 ครัง้ พร้อมกบัพดูว่า 
“กูหุก กูหุก กูกกูกกู แม่นลูกสูมาเอาสามื่อนี้ กายมื้อนี้ เมือหน้าลูกกู” ว่าดังนี้ 3 ครั้ง บางทีอาจจะ
กล่าวว่า “ฝูงนกเค้ามาร้องฮุกกู ฮุกกู แม่นลูกสูมาเอาไปเสีย มื้อนี้วันนี้ พ้นมื้อนี้เมือหน้าแม่นลูกกู” 
ญาติของเด็กทารกผู้หน่ึงจะขานรับค�ำบอกผีว่า “ลูกข้อย เอามา”   (ทัศนีย์ บัวระพา, 2542: 16) 
นอกจากนี้ ยงัมีค�ำกล่าวทีค่ล้ายกบัภาคกลางคือ “สามวันลูกผี สี่วันลูกคน ลกูใครมารบัเอาไปเด้อ” 
และจะขานรบัว่า “ลกูข้าน้อยเอง” หลังจากนัน้รบัเอากระด้งไปวางเสยีทีอ่ื่น หรอืบางทีก่ใ็ห้หมอต�ำแย
ส่งกระด้งเดก็ให้ผูร้บัรบัไป แล้วกจ็ะให้เงินแก่หมอต�ำแย (จ.เปรียญ, 2526: 13)

อีกพิธีกรรมหนึ่งซึ่งเป็นความเชื่อของชาวอีสานในสังคมเขมร-ส่วย จะเชื่อว่า “เปรียย	
มนายเดมิ” หรอืผพีรายตวันีค้อยรงัควานท�ำให้เดก็เกดิโรคต่างๆ จงึมวีธิกีารรกัษาคอืแบ่งลกูผลีกูคน 
พิธีกรรมนี้พ่อแม่หรือญาติจะไปเชิญเจ้าพิธีที่รู้มนต์มาท�ำพิธีให้ การที่จะไปเชิญให้มาท�ำพิธี จะต้องมี
ของไปเชิญเจ้าพิธี หรือเรียกว่าเครื่องผูกครูด้วย เครื่องผูกครูมีดังนี้บายศรีปากชาม สุรา ข้าวสาร 
หมากสง เงิน เทียนไข และจะใช้เครื่องประกอบพิธีต่างๆ 4

เมื่อเตรียมของก็จุดธูปเรียก “เปรียย มนายเดิม” มากินข้าวปลาที่บัตรพลีให้ แล้วกล่าวว่า 
“เมื่อก่อนเด็กทารกชื่อน้ีเป็นลูกท่าน แต่เด๋ียวน้ีเป็นลูกของเรา เพราะเป็นคนเช่นเดียวกนั ส่วนท่าน
เป็นผีปิศาจกร็บัเอาลกูของท่านไป นัน่คอืลูกของท่าน (ชีไ้ปทีตุ๊่กตากล้วย) และนี่ก็ข้าวของท่าน จงไป
เลีย้งดลูกูนีเ้ถดิ เรามาแบ่งกนัแล้วไม่ต้องมาสงสยัห่วงใยเด็กทารกนีอ้กี พวกเราจะส่งท่านไป” ว่าแล้ว
ก็ร่ายมนต์เป่า

สวดมนต์บทอตัถ ิอมิสัมงิ กาเย ฯลฯ 1 จบเป่าจากเท้าขึน้หัว สวดมนต์บทสกักัตวา ฯลฯ 1 จบ 
เป่าขวางล�ำตัว เสกมนต์ภาษาเขมร จบแล้วเป่าจากหัวสู่เท้า ส่ิงที่ใช้เคี้ยวและเป่าคือหัวไพล	
เปลอืกต้นน้อยหน่า หวัผกัเปราะ เอามาเคีย้วเป่าถ้าเดก็มอีาการรนุแรง ให้ว่าคาถาซ�ำ้อกี จะถอืว่าตดั 
“มนายเดิม” เรียบร้อย (มงกุฎ แก่นเดียว, 2542: 3458-3459)

พิธีกรรมที่เกี่ยวกับแม่ซื้อในภาคเหนือ
ในภาคเหนือนั้นจะมี พิธีการส่งเกิด เนื่องจากเชื่อว่าพ่อเกิดแม่เกิดจะมาน�ำเอาตัวลูกคืนไป

จึงได้มีการท�ำพิธีขึ้น โดยพิธีนี้จะมีอาจารย์ในหมู่บ้านเป็นผู้ท�ำพิธี จะมีการตกแต่งเครื่องส่ง มีการท�ำ
สะตวง(กระทงกาบกล้วยรูปจัตุรัส) สิ่งของท่ีเอาใส่ในกระทงก็จะมีพวก บุหรี่ หมาก เมี่ยง ผ้าขาว 
ผ้าแดง ฯลฯ แล้วอาจารย์ประจ�ำพิธี ก็จะมากล่าวโองการเชิญพ่อเกิดแม่เกิดมารับเอาสิ่งของนั้นๆ ไป 
และมีการผกูข้อมอืเดก็ ส่วนกระทงน้ันให้ท�ำร้านสงูแค่คอไว้ท่ีประตบู้าน (สงวน โชตริตัน์, 2512: 208)

4เครือ่งประกอบพิธดีงัน้ี ต้นกล้วยความสูงเท่าเดก็ แกะเป็นหน้าตุก๊ตา เอาเสือ้ผ้าใส่ให้แทนเดก็ทารก สมมตว่ิาเปน็
เด็กทารก ใช้ “เป” (กระทง) สามเหลีย่ม (เอากาบกล้วยมาวัดกบัศอกของเดก็ทารก 3 ศอก หกัเป็นกระทงสามเหลีย่ม) 
เอาแป้งผสมน�ำ้ป้ันเป็นตุก๊ตาสขีาวด�ำอย่างละตัวใส่ในกระทง เอาอาหารใส่อย่างละนดิ บายปลึง (ข้าวขวญั 1 ชุด) ด้าย
ผูกข้อมือ 9 เส้น ด้ายผูกคอแม่และเด็ก 2 เส้น  สลาเธือร (หมากธรรม) 1  คู่ (ตัดด้นกล้วยสั้นๆ ประมาณ 1 นิ้ว เอา
ใบขนุนปัก 3 ใบ และใช้ไผ่เล็กๆ ปักตรงกลางหยวกกล้วยผ่ายอดไผ่เอาหมากซีกบางๆ หนีบไว้ มีธูป 1 ดอก บางทีม่ี
เทยีน) ผ้าขาว 1 ผนืกว้าง 1 คบื ยาว 1 คบื  กรวย 5  เทียน 5  กระเชอทะล ุครกทะล ุเสือ่ขาดๆ หมอนขาดๆ ของอื่นๆ 
ที่เก่าๆ ซึ่งเปรียบเหมือนสิ่งที่แยกกันอยู่ (มงกุฎ แก่นเดียว, 2458: 3458)  
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พิธีกรรมที่เกิดจากความเชื่อในเรื่องของ “แม่ซื้อ” ได้ปรากฏอยู่ในสังคมไทย มีทั้งพิธีกรรม
ที่มีความคล้ายคลึงกันแต่จะมีรายละเอียดในตัวพิธีที่ต่างกันออกไปบ้าง   จะเห็นว่าพิธีกรรมที่มี	
ความคล้ายคลงึกนัเช่นการร่อนกระด้งทีจ่ะพบทัง้ในภาคกลางและภาคอีสานและพธิขีองชาวเขมร-ส่วย
คือ “เปรียย มนายเดิม” เป็นพิธีกรรมที่ท�ำขึ้นเพื่อแบ่งลูกผีลูกคนแสดงให้เห็นว่าเด็กจะไม่ใช่ลูกของ	
“แม่ซ้ือ” แต่จะกลายมาเป็นลูกของแม่ตัวจรงิเพือ่ไม่ให้ “แม่ซ้ือ” มารงัควานเดก็หรือการเซ่น “แม่ซือ้” 
จะพบว่ามีในทุกภาค เช่น การทิ้งข้าวแม่ซื้อของภาคกลาง การท�ำแม่ซื้อของภาคใต้ การส่งแม่เกิด
ของภาคเหนือ หรอืพธีิการแบ่งลูกผลูีกคนของชาวเขมร-ส่วยในภาคอสีาน แต่ทัง้นีท้ัง้นัน้พธิกีรรมต่างๆ 
เกิดขึน้เพือ่จดุประสงค์หลกัร่วมกนัคอื การป้องกนัไม่ให้แม่ซือ้มาท�ำร้ายเด็กหรอืการขอความช่วยเหลือ
ให้แม่ซื้อคอยมาคุ้มครองป้องกันอันตรายที่จะเกิดขึ้นกับเด็ก 

“แม่ซื้อ” กับบทบาทและวิธีคิดของคนไทย
พธิกีรรมมหีน้าทีแ่ละบทบาทต่อสังคม ทัง้นี ้“พธิกีรรมของชนเผ่าต่างๆ มกัจะมบีทบาทหน้าที่

หลายอย่าง บทบาทบางอย่างไม่ได้แสดงออกมาตรงๆ แต่แอบแฝงอยู่” (สกุญัญา สจุฉายา, 2548: 3)  
วิลเลี่ยม อาร์ บาสคอมได้สรุปบทบาทส�ำคัญของคติชนไว้ 4 บทบาทคือ ให้ความเพลิดเพลิน ยืนยัน
ความส�ำคญัของพิธกีรรม ให้การศกึษาเป็นส่วนหนึง่ของกระบวนการกล่อมเกลาและขดัเกลาสงัคม และ
รกัษาปทสัถานของสงัคม (สกัุญญา สจุฉายา, 2548: 5-6)  มาลิเนาสกี้ (Bronislaw Malinowski) 
ได้เสนอแนวคิดในทฤษฏีบทบาทหน้าท่ีนิยมไว้ว่า วัฒนธรรมส่วนต่างๆ ในสงัคมมีหน้าทีต่อบสนอง
ความต้องการของมนุษย์ทั้งทางด้านปัจจัยพื้นฐาน ด้านความมั่นคงของสังคมและความม่ันคง	
ทางด้านจติใจ (ศริาพร ณ ถลาง, 2548: 317) จากแนวความคดิและทฤษฎดีงักล่าว ผูศ้กึษาได้น�ำมา	
เป็นแนวในการวิเคราะห์บทบาทหน้าที่ของความเชื่อและพิธีกรรมท่ีเกี่ยวกับแม่ซื้อท่ีมีต่อสังคมไทย 
ซ่ึงสามารถจ�ำแนกบทบาทและหน้าทีข่องพิธีทีเ่กีย่วกบัแม่ซือ้ได้ 2 ประการคอื แม่ซือ้กบัการตอบสนอง	
ความต้องการของแม่ตวัจรงิ และบทบาทของแม่ซือ้กบัการเป็นอบุายในการให้การศกึษากุมารเวชศาสตร์

การตอบสนองความต้องการของแม่ตัวจริง
พธีิกรรมทีเ่กีย่วกบั “แม่ซือ้” พธิต่ีางๆ นัน้ มบีทบาทและหน้าทีท่ีส่�ำคญัในการตอบสนอง	

ความต้องการทางด้านจติใจ หรอือาจกล่าวได้ว่าพธีิกรรมนีเ้ป็นไปเพือ่สร้างความผ่อนคลายความรูส้กึ
กังวลที่มีอยู่ให้คลายลงไป เช่น ในพิธีท�ำแม่ซื้อ เมื่อท�ำพิธีเสร็จแล้วกล่าวว่า “...แม่ซื้อทั้งสี่ กินแล้ว
บ้วนปากล้างมอื พาเพทพาภัยไป เคราะห์ดเีอาไว้ เคราะห์ร้ายพาไป...”  (ปราณ ีขวญัแก้ว, 2519: 103)	
จะเหน็ได้ว่าเมือ่ท�ำพธิเีสร็จแล้วเชือ่ว่าเคราะห์ร้ายได้หมดไปแล้วเหลอืแต่เคราะห์ดี ท�ำให้แม่คลายกงัวล
ในความปลอดภัยของลูก

เดก็ทีเ่กดิใหม่ท�ำให้ทัง้ผูท้ีเ่ป็นแม่และญาติพีน้่องล้วนแล้วแต่มคีวามกงัวลใจว่าเด็กจะมอีาการ
เจ็บป่วยต่างๆ ทั้งนี้เนื่องจากมีความเชื่อว่าอาการเจ็บป่วยต่างๆ มี “แม่ซื้อ” เป็นผู้กระท�ำพิธีกรรม
ต่างๆ ที่ท�ำขึ้นมา เพื่อไม่ให้แม่ซื้อมาท�ำอันตรายเด็กหรือเพื่อให้ “แม่ซื้อ” คอยมาดูแลรักษา เมื่อท�ำ
พิธีกรรมต่างๆ เสร็จสิ้นแล้ว ก็เชื่อว่าเด็กจะปลอดภัยซึ่งนอกจากการท�ำพิธีนี้จะเป็นการคลาย	
ความรู้สึกกังวลในความปลอดภัยของเด็กท่ีเพิ่งเกิดใหม่แล้ว ยังเป็นการสร้างความเชื่อม่ันให้กับ	
ผู้เป็นแม่ว่าเด็กจะสามารถมีชีวิตรอดอยู่ได้
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ในการท�ำพิธีกรรมเกี่ยวกับแม่ซื้อนั้น ไม่ใช่เพียงแค่ท�ำให้ผู้เป็นแม่สบายใจเพียงฝ่ายเดียว	
แต่ญาติพี่น้องคนอื่นๆ ก็มีความคาดหวังที่จะให้เด็กที่เกิดใหม่นั้นรอดปลอดภัยเช่นเดียวกัน สังเกต
ได้จากจากพิธีการร่อนกระด้งของภาคกลาง “บางทีญาติบ้าง บิดาบ้าง ญาติผู้ใหญ่ ท่ีมีอายุบ้าง 
ออกวาจาว่า “ลูกของข้าเอง” หมอส่งกระด้งให้รองทารกนั้น ให้ท่านผู้รับวางลงข้างมารดา” 

(ลัทธิธรรมเนียมต่างๆ ภาค 1-6, 2504: 67) เพราะฉะนัน้การท�ำพธิกีอ็าจจะมบีคุคลภายในครอบครวั
ซึ่งนอกจากผู้เป็นแม่แล้วมาร่วมอยู่ในพิธีนี้ด้วย บุคคลในครอบครัวต่างมาร่วมแสดงความยินดีกับ	
การก�ำเนดิทารกและร่วมในพธีิกรรมทีส่�ำคญั ซึง่เป็นพิธีกรรมให้ทารกนั้นมีชีวิตรอดดังนั้น จึงกล่าว	
ได้ว่าบทบาทและหน้าท่ีของพิธีกรรมเก่ียวกับแม่ซื้อ ท�ำให้คนในครอบครัวเกิดความรู ้สึกเป็น	
อันหนึ่งอันเดียวกัน โดยมีเด็กแรกเกิดเป็นศูนย์กลางความรักความผูกพันท่ีส�ำคัญ ความรู้สึกท่ี	
เกิดขึ้นนั้นยังเป็นการก่อให้เกิดความสัมพันธ์ที่ดีของคนในครอบครัว

การเป็นอุบายในการศึกษากุมารเวชศาสตร์
กุมารเวชศาสตร์ เป็นท้ังวิทยาศาสตร์และศิลปะเกี่ยวกับการส่งเสริมสุขภาพและป้องกัน	

การเจ็บป่วย การให้การวินิจฉัยและรักษาโรค ตลอดจนการฟื้นสมรรถภาพ เพ่ือให้เด็กได้พัฒนา	
ทัง้ร่างกายและจติใจอย่างเตม็ศกัยภาพทางพนัธุกรรม (genetic potential)เพือ่ให้เป็นบคุคลทีส่มบรูณ์
ด้วยพลานามัยและสามารถด�ำรงชีวิตเป็นผู้ใหญ่ท่ีมีความรับผิดชอบต่อตนเองต่อครอบครัวและต่อ
ประเทศชาติในอนาคต (จันทรนิวัทธ์ เกษมสันต์ และ บุญชอบ พงษ์พานิช, 2522: 16)

กุมารเวชของไทยคล้ายกับของชาติอ่ืนที่พัวพันกับผีปีศาจมีการปัดเป่าป้องกันผีร้ายต่างๆ 
ไม่ให้มารบกวนท�ำอนัตรายต่อทารกและมารดา คนไทยโบราณเชือ่ว่าการเจบ็ป่วยหรอืการท่ีเด็กตาย
เป็นการกระท�ำของ “แม่ซ้ือ” ซ่ึงเป็นผีมารังควานหลอกหลอนหรือมาเอาตัวเด็กไป (จันทรนิวัทธ ์
เกษมสันต์ และ บุญชอบ พงษ์พานิช, 2522: 2)  

อาการเจ็บป่วยต่างๆ ของเด็กและมารดาสามารถรักษาได้ด้วยการรักษาแบบแผนโบราณ	
จะเหน็ได้จากจารึกท่ีวดัพระเชตพุนวมิลมงัคลาราม ทีไ่ด้มกีารบนัทกึโองการแม่ซือ้ไว้ทีศ่าลาแม่ซือ้ กุมาร
เวชโบราณ เพื่อบอกว่าแม่ซื้อคือใคร และบอกว่าสาเหตุของโรคที่เกิดกับเด็กในส่วนต่างๆ เกิดจาก
แม่ซื้อ นอกจากน้ียงัมกีารจารกึเรือ่งเกีย่วกบัการรกัษาอาการเจบ็ป่วยของเดก็ ด้วยการรกัษาแบบแผน
โบราณไว้ เช่น    

...อนัว่ากุมารกมุารีผูไ้ดคลอดจากครรภ์มารดาวันอาทติย์ ก�ำเนดิ ทรางเพลงิเป็นเจ้าเรอืน  
	 ทรางกรายเป็น ทรางจร หละชือ่อไุทยกาลละอองชือ่เปลวไฟฟ้า ลมชือ่ประวาตคณุ จรประจ�ำ 
	 ทรางเพลงิวนัอาทติย์ ในอาการทรางเพลงินัน้ กระท�ำให้ปากกมุารเป็นส่าเขม่าขึน้ ด้วยโทษ 
	 เสมหะโลหติตระคนกนัให้บงัเกดิ จงึให้กนิข้าว กนินมมไิด้ เพราะเสมหะโลหติกล้าเป็นก�ำลงั  
	 มักให้เสมหะเน่าตกเป็นมูกเป็นเลือดออกมาแล เป็นพยาธิต่างๆ ถ้าจะแก้เอาว่านกีบแรด,  
	 ว่านร่อนทอง, เนระพูสี, เทยีนด�ำ, เทยีนแดง ชะเอมทัง้ 2 ใบมะกล�ำ่เครอื ยาทัง้นี ้เอาเสมอภาค 
	 ต้ม 3 เอา 1 กนิแก้พิษให้ตวัร้อนแลทรางเพลิงก็ดี ท�ำเม็ดก็ได้ ละลายสุรากิน แก้ตกมูก 
	 ตกเลือด แก้ทรางเพลิงแลทรางทั้งปวงหายยานี้ดีนักแลฯ...

นอกจากน้ีในคมัภร์ีปฐมจินดา 5  ทีเ่ชือ่ว่าโรคร้ายทีเ่กดิแก่ทารกคอืตานทราง ซึง่เกดิจากน�ำ้นมของ
แม่ และ “แม่ซื้อ” เป็นเหตุ  “...จะกล่าวถึงกุมารกุมารีทั้งหลาย อันเกิดโรคร้ายต่างๆคือ ตาลทราง 



พลังผู้หญิง แม่ เมีย และเทพสตรี: ความจริง และภาพแทน   87 

คอืน�ำ้นมแห่งแม่แลแม่ซือ้...”   แล้วได้กล่าวถงึวธิกีารแก้โรคนี ้โดยพชืสมนุไพรต่างๆ ทีส่ามารถป้องกนั
อันตรายได้ “ให้ประกอบยาน้ีท่านให้เอารากถั่วแปป บดด้วยน�้ำมันดิบบ�ำบัดโทษทั้งหลาย 
มีต้นว่า..ขนานหน่ึงให้เอาใบเพรา รากผักแว่น ยา 2 ส่ิงนี้บดท�ำลูกสะเดาผูกข้อมือข้อเท้ากันกุมาร
ปักษีดีนักแล” (คณะกรรมการฝ่ายประมวลเอกสารและจดหมายเหตุฯ, 2542: 226)

จะเหน็ได้ว่าการให้ความรู้ในเรือ่งของกมุารเวชของคนโบราณจะมคีวามเช่ือของเรือ่ง “แม่ซ้ือ” 
เข้ามาเกี่ยวข้องซึ่งอาจกล่าวได้ว่า ความเชื่อเรื่อง “แม่ซื้อ” เป็นอุบายหนึ่งของคนโบราณที่ต้องการ
ให้คนเข้ามาศึกษาในเรื่องของกุมารเวช เน่ืองจากอาการเจ็บป่วยที่เกิดขึ้นนอกจากจะรักษาด้วย
พธิกีรรมต่างๆ ทีเ่กีย่วกบั “แม่ซ้ือ” แล้ว กย็งัมกีารรกัษาโดยใช้ยาแผนโบราณควบคูก่นัไป สิง่ท่ีปรากฏ
นอกจากจะแสดงถงึความคดิในด้านความเชือ่และพธิกีรรมแล้วยงัสือ่ให้เหน็ถงึความรู้ทางการแพทย์
ของคนรุ่นก่อนอีกด้วย

บทส่งท้าย
ปัจจุบันความเชื่อเรื่องแม่ซื้อยังคงด�ำรงอยู่ในสังคมไทยมาอย่างต่อเนื่อง ทั้งยังอยู่ในรูป

พิธีกรรม และเครื่องรางของขลัง ตลอดจนงานสร้างสรรค์ศิลปกรรม เช่น ระบ�ำ แม่ซื้อ เป็นต้น แสดง
ให้เห็นถึงจินตนาการของคนไทยที่มีต่อแม่ซื้อได้เป็นอย่างดี

“แม่ซ้ือ” ถึงแม้ว่าจะเป็นความเชื่อท่ีไม่มีตัวตนให้เห็น แต่ภาพลักษณ์ที่แสดงออกผ่าน	
ความเชื่อและพิธีกรรมต่างๆนั้น “แม่ซื้อ” ได้แสดงออกถึง “ความเป็นแม่” ตั้งแต่การเป็นผู้ให้ก�ำเนิด
การทีเ่ป็นผูใ้ห้ก�ำเนดิก่อให้เกดิความรกัความผกูพนักบัลกู ด้วยความรกัท่ีมต่ีอลกูจงึท�ำให้แม่หวงแหน
ลูกเนื่องจากมีความรู้สึกถึงความเป็นเจ้าของและหน้าที่ของแม่ที่ส�ำคัญคือการดูแลและเลี้ยงดูลูก  

5 “ปฐมจินดา” เป็นต�ำราที่เกี่ยวกับโรคเด็ก ที่เก่าแก่ที่สุดของไทยคือ แต่งโดยพระมหาเถรต�ำแย หนังสือนี	้
ถือว่าเป็นต�ำราของหมอต�ำแย ว่าด้วยการต้ังครรภ์ การคลอด การอยู่ไฟ และการบริบาลทารกแรกเกิด รวมทั้ง	
วธิกีารต่างๆ เพือ่ป้องกนัมใิห้เดก็ทารกพกิารแต่ก�ำเนดิ (จนัทรนวิทัธ์ เกษมสนัต์ และบญุชอบ พงษ์พานชิ, บรรณาธกิาร, 
2522: 2)

ชุดการแสดงระบ�ำแม่ซื้อ
(ที่มา: http://www.oknation.net/blog/kasemakung)
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เนื่องด้วยพฤติกรรมของแม่ท่ีแสดงออกไม่ใช่เพียงแค่ฮอร์โมนหรือความรู้สึกภายในที่เป็น	
กระบวนการท�ำให้เกิดความรักและความผูกพันเท่านั้นที่เป็นตัวก�ำหนด การเรียนรู้ทางสังคม	
การเลียนแบบทางวัฒนธรรม และความพร้อมทางร่างกาย (มณีรัตน์ ภาคธูป, 2526: 24) ก็เป็นสิ่งที่
ก�ำหนดพฤติกรรมของแม่ด้วย และปัจจัยอื่นเหล่านี้ อาจจะท�ำให้แม่เกิดพฤติกรรมที่ต่างออกไปจาก
พฤติกรรมของแม่ที่ควรจะเป็น เพราะฉะนั้นภาพลักษณ์ที่ดีของ “แม่ซื้อ” จึงเป็นเสมือนภาพตัวแทน
ของแม่ที่ดี ภาพลักษณ์ต่างๆ เหล่านีแ้สดงให้เหน็ถงึความเชือ่มโยงระหว่างความคดิและความต้องการ
ของมนษุย์ เนือ่งจากพฤตกิรรมต่างๆทีส่ะท้อนออกมาเป็นพฤตกิรรมทีด่ขีองแม่ทีพ่งึปฏบิตัเิป็นหน้าที่
ที่แม่ต้องรับผิดชอบ และด้วยความต้องการที่จะให้คนรับรู้พฤติกรรมของแม่ในแบบที่ควรจะเป็น

ส่วนภาพลกัษณ์ของ “แม่ซ้ือ” ทีเ่ป็นไปในทางด้านร้าย ไม่ว่าจะเป็นอาการโกรธแล้วท�ำให้เกดิ
การลงโทษเดก็ด้วยวธิต่ีางๆ หรอืการละเลยไม่ใส่ใจลกู กเ็ป็นอกีภาพลกัษณ์หนึง่ของ “แม่ซือ้” ทีส่ะท้อน
ให้เห็นพฤติกรรมอีกด้านหนึ่งของแม่ตัวจริง ความโกรธและการลงโทษของ “แม่ซื้อ” อาจมองเทียบ
ได้กับพฤติกรรมของแม่ตัวจริงที่เม่ือลูกกระท�ำผิด แล้วท�ำให้แม่โกรธจึงได้มีการลงโทษด้วยวธิต่ีางๆ 
เช่นเดยีวกนั ในการลงโทษลกู “แม่ซือ้” ลงโทษด้วยความต้องการเอาชวีติลูกกลบัไปอยูก่บัตน เนือ่งจาก
ความหวงแหนซึ่งแสดงให้เห็นถึงความรักท่ีแม่มีต่อลูก เช่นเดียวกบัแม่ตัวจรงิซึง่ในการลงโทษลูกนัน้	
ท�ำไปเพยีงเพราะความหวงัด ีเนือ่งจากการลงโทษนัน้เป็นหนทางหนึง่ท่ีสอนให้ลูกเรยีนรูใ้นสิง่ทีถ่กูต้อง 
ดงัในสภุาษติไทยทีก่ล่าวว่า “รกัววัให้ผกูรกัลกูให้ต”ี เพราะฉะนัน้การลงโทษของแม่ตัวจรงินัน้กเ็นือ่ง
มาจากความรักที่มีต่อลูกเช่นเดียวกัน 

ภาพของพฤตกิรรมหนึง่ที ่“แม่ซือ้” แสดงออกคอื การละทิง้ไม่ใส่ใจลกู ทีแ่ม่ซือ้ได้แสดงออก
ได้สะท้อนให้เห็นถึงความบกพร่องของแม่ตัวจริงในการเลี้ยงดูลูก ซึ่งข้อบกพร่องนี้เป็นส่ิงทีไ่ม่อยาก
ให้เกดิขึน้ จะเห็นได้ว่าจากในพธิกีรรมเมือ่ “แม่ซือ้” ละทิง้ลกูกจ็ะมกีารเรยีกให้ “แม่ซือ้” กลบัมาดแูลลกู 
สิ่งนั้นสะท้อนให้เห็นถึงความต้องการที่จะให้แม่มีพฤติกรรมที่ดีคือคอยใส่ใจดูแลไม่ทอดทิ้งลูก

ภาพลักษณ์ต่างๆ ของ “แม่ซื้อ” ที่ปรากฏเสมือนเป็นภาพตัวแทนของแม่ตัวจริง ซึ่ง
สะท้อนให้เห็นทั้งด้านดีและด้านร้ายของแม่ในเวลาเดียวกัน สิ่งต่างๆเหล่านั้นแสดงให้เห็น
ถึงความเชื่อมโยงระหว่างความต้องการของมนุษย์ที่สะท้อนผ่านความเชื่อและพิธีกรรม

พระผงบารมีแม่ซื้อ หลวงปู่ละมัย ฐิตมโน
(ทีม่า: http://www.web-pra.com/  
     Auction/Show/3668896)

ยันต์แม่ซื้อ
(ทีม่า: http://img-189.uamulet.com/uauctions/  

AU313/2014/5/16/U1121870241621.jpg)
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“แม่”  ในการรับรู้ของสังคมลาว  เป็นบทบาทที่เกิดขึ้นจากการเปลี่ยนแปลงสถานภาพของ
ผู้หญิง ผ่านการมีลูก ซึ่งแตกต่างจากสถานภาพของผู้หญิงที่เป็นเพียงลูกหรือเมีย ค�ำว่า “แม่” หรือ 
“ผู้หญิงในฐานะแม่” ถูกก�ำหนดความหมายบทบาทและหน้าที่ในฐานะผู้ให้ก�ำเนิด หรือค�ำที่ลูกเรียก
ผูใ้ห้ก�ำเนดิตน ดงันัน้ บทบาทความเป็นแม่ในฐานะผูใ้ห้ก�ำเนดิ จงึปรากฏในต�ำนานและความเชือ่หลกั
ในสังคมลาวที่เกี่ยวข้องกับภูตผีและวิญญาณ เช่น ต�ำนานที่เล่าสืบต่อกันมาถึงต้นก�ำเนิดเมืองลาว 
ระบุว่า 

“แม่ย่าง่าม หรือ ย่าเยอ” เป็นบรรพสตรขีองปวงชนชาวลาวเผ่าต่างๆ ทีไ่ด้เสียสละชีวิต
พร้อมกับปู่เยอตัดต้นเถาวัลย์ท่ีปกคลุมจนท�ำให้ฟ้าและดินติดกัน เพราะตามการเล่าขานว่ากันว่า 
ต้นเถาวลัย์ทีป่กคลุมนัน้ท�ำให้มองไม่เหน็แสงแดด เมือ่ตัดต้นเถาวลัย์ทิง้แล้วมนษุย์จึงได้พบกบัแสงแดด
อีกครั้ง ปู่เยอและย่าเยอจึงถูกต้นไม้ล้มทับตายตั้งแต่นั้นเป็นต้นมา และได้รับการยกย่องให้เป็น 
“เทวดาหลวง” ผู้ปกปักรักษาอาณาจักร (มะยุรี เหง้าสีวัทน์, 1983: 2 ) 

“แม่” คือ แม่ การแสดงบทบาท 
ผู้หญิงที่เหนือสถานภาพผู้หญิงในสังคมลาว

 ผู้ช่วยศาสตราจารย์ ดร.วศิน  ปัญญาวุธตระกูล
ภาควิชาประวัติศาสตร์ คณะสังคมศาสตร์ มหาวิทยาลัยนเรศวร

ปู่เยอย่าเยอ ผีบรรพชนของคนลาว
(ที่มา: http://www.sujitwongthes.com/wp-content/uploads/2015/01/pooyer-yayer.jpg)
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ต�ำนานท่ีเกี่ยวกับการสร้างเมืองลาวได้อ้างถึงการเสียสละของมนุษย์ซึ่งตายแล้วจะกลาย	
เป็นผีปกปักรักษาเมือง หรือที่รู้จักกันว่า “ผีเมือง” (City spirits) โดยให้ความส�ำคัญกับผู้หญิงที่ได้
เสียสละชีวิตในการสร้างเมือง โดยผู้หญิงดังกล่าวต้องมีคุณลักษณะพิเศษคือเป็น “แม่” ดังปรากฏ	
ในต�ำนานการสร้างเมืองเวียงจันทน์  ความว่า

 “มีผู้หญิงผู้หนึ่งชื่อว่า “สาวสี” ตามค�ำบอกเล่าเชื่อกันมาของชาวเวียงจันทน์ในเวลาท่ี 
เจ้าไชยเชษฐาธิราชสถาปนานครหลวงเวียงจันทน์ขึ้นเป็นเมืองหลวงแทนเมืองหลวงพระบาง ในปี 
ค.ศ. 1564 ในขณะที่จัดตั้งเสาหลักเมืองนี้ ได้สาวสีซึ่งเป็นหญิงต้ังครรภ์ได้หลายเดือนเสียสละชีวิต
ของตนเองโดยยอมลงไปในหลุมดังกล่าว เพื่อฝังตนเองไปพร้อมกับเสาหลักเมือง ต้ังแต่นั้นมาได้มี
การสร้างวัด ณ ที่นั้นและน�ำเอาชื่อสาวสีมาตั้งเป็นชื่อวัดว่า “วัดสีเมือง” ชาวเวียงจันทน์ได้เรียก 
สาวสีว่า “ย่าแม่สีเมือง” ทุกปีก่อนจะมีบุญนมัสการที่พระธาตุหลวงจะต้องมีการจัดพิธีกรรมท�ำบุญ
อยู่ที่วัดสีเมืองก่อน ในปัจจุบันความศรัทธาต่อสาวสีในฐานะแม่ ยังแพร่กระจายไปยังชาวลาวที่ต้ัง
ถิ่นฐานอยู่ในประเทศที่สามได้ขอให้พ่อแม่ของตนที่อาศัยอยู่ในประเทศลาว ไปขอให้ย่าแม่สีเมือง 
ช่วยแก้ไขปัญหาที่เกี่ยวข้องกับการตั้งถิ่นฐานใหม่ของตนเอง (มะยุรี เหง้าสีวัทน์, 1993: 4-5)

 

วัดสีเมือง เวียงจันทน์ ประเทศลาว 
(ที่มา: http://www.bloggang.com/viewblog.php?id=aerides&group=62)

ค�ำว่า “แม่” ในสังคมลาวได้มีบทบาทท่ีได้รับการยกย่องมากกว่าสถานะความเป็น	
ผู้หญิงในบทบาทอื่นๆ ทั้งในแง่การให้ก�ำเนิด การตั้งครอบครัว การเสียสละ ส่งผลให้บทบาทของแม่
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เป็นสถานภาพใหม่ของผูห้ญงิทีไ่ด้รบัการเคารพบชูายกย่อง นกัวชิาการจ�ำนวนมากอธบิายการเสยีสละ
ในฐานะผูใ้ห้ก�ำเนดิเหล่านี ้ว่าเป็นการเสยีสละของผูท้ีเ่ป็นแม่ ซึง่เป็นบทบาททีผู่ห้ญงิจะมสีถานะใหม่
ที่เรียกว่า “แม่” ได้รับการยกย่องจากสังคม 

สถานะของค�ำว่า “แม่” ได้เปล่ียนแปลงจากยุคหนึง่สูยุ่คหน่ึงกบัการเปลีย่นแปลงสถานะ และ
บทบาทของผูห้ญงิในสงัคมลาว ซึง่เกดิขึน้จากการผลติชดุความรู ้กฎเกณฑ์ และข้อปฏบิตัทิางสงัคม
ที่ถูกสร้างขึ้นตามยุคสมัย และเกี่ยวข้องกับการใช้อ�ำนาจและการนิยามความหมายของค�ำว่า “แม่” 
ในแต่ละยุค “แม่” โดยในบทความนีจ้ะมองการเปลีย่นแปลงของ “แม่” ผ่านเอกสารทางประวตัศิาสตร์
และวรรณกรรมลาวในสองระยะ คอื 1. แม่: สถานะของผูห้ญงิทีอ่ยูใ่นโลกของรฐัจารตีลาว  2. แม่: สถานะ
ของผูห้ญงิในยคุปฏวิตัแิละเปล่ียนแปลงเพ่ือสังคมนิยม 

1. แม่: สถานะของผู้หญิงที่อยู่ในโลกของรัฐจารีตลาว  
ท่ามกลางความเชือ่และการให้บทบาทของแม่เป็นสถานะของผูห้ญงิทีส่งูกว่าบทบาทการเป็นเมยี 

และลูก บทบาทดังกล่าวผูกพันกับภาระหน้าท่ี ทั้งในแง่ความเชื่อด้ังเดิมในฐานะผูใ้ห้ก�ำเนดิ และ	
ผูเ้สยีสละให้แก่ครอบครวัและชมุชน กบัความเชือ่ใหม่ทีเ่กีย่วข้องกบัพระพทุธศาสนาที่ปรากฏในพระ
ไตรปิฎกว่า “แม่ พึงปฏิบัติต่อลูกด้วยฐานะ 5 คือ 1.ห้ามปรามการกระท�ำที่ชั่วร้าย 2.ให้ต้ังอยู่	
ในความด ี3.ให้ศกึษาศลิปวทิยา 4.หาคูค่รองทีเ่หมาะสมให้ 5.มอบทรพัย์สมบตัใิห้ในโอกาสอนัสมควร 
(ทัศนีย์ ฉ�่ำพิรุณ, 2554: 28) 

ดงันัน้ส่งผลให้งานเขยีนทีเ่กีย่วกบัแม่ในสงัคมรฐัจารตีลาว เช่น นทิาน บทความ พงศาวดาร 
และกฎหมายลาว ได้สะท้อนบทบาทของแม่ในฐานะผู้ให้ก�ำเนิด ผู้อบรมเลี้ยงดู ผู้ให้อาชีพ ผู้ให้
ศิลปวิทยา ผู้ให้ทรัพย์สิน และก�ำหนดวิถีชีวิตของลูก ดังปรากฏในงานต่างๆ 

บทบาทของแม่ในฐานะผู้ให้ก�ำเนิดผูกพันกับการเปลี่ยนสถานภาพของผู ้หญิง เช่น	
ค�ำพสีวุนันะมกุขา ซึง่เป็นกฎหมายโบราณลาว โดยกฎหมายดงักล่าวจะยกเรือ่งราวต่างๆ มาเล่าเป็น
ลักษณะนิทานเพื่อเป็นแนวทางในการตัดสินความและแก้ปัญหาต่างๆ ในสังคม ได้ปรากฏเรื่องราว
สถานะของผูห้ญงิทีเ่ปลีย่นไปถ้ามีลกู หรอืด�ำรงสถานะแม่ ดงัเช่นเรือ่ง นางค�ำราง โดยนางค�ำรางเป็น
ผูห้ญงิงามเมืองยนิดใีห้ผูช้ายและเจ้าเมืองหลายคนมเีพศสมัพนัธ์ด้วย โดยการใช้เงนิแลก เมือ่นางได้พบ
กบัพระยาเวชะมาทดิ นางเหน็ความฉลาดทีม่ากกว่าเจ้าเมอืงคนอืน่ จงึคดิอยากได้พระยาเวชะมาทดิ
เป็นสามขีองนาง โดยพยายามให้พระยาเวชะมาทิดอยูกั่บนางได้หกเดือนจึงท้อง เมือ่พระยาเวชะมาทิด
ทราบเรือ่งจงึให้แหวนมค่ีาควรเมอืงแก่นาง โดยส่ังว่าถ้าลกูเป็นผูห้ญงิให้ขายแหวนเลีย้งดลููก หากเป็น
ผูช้ายให้พาไปหาตน เรือ่งดงักล่าวสะท้อนให้เหน็ว่า นางค�ำรางสามารถเปล่ียนสถานะจากผู้หญงิทัว่ไป
หรือหญิงงามเมืองเป็น “แม่” เมื่อมีบทบาทเป็นผู้ให้ก�ำเนิดทายาทของกษัตริย์ ซึ่งสอดคล้องกับ	
งานเขียนอื่นๆ ที่ให้ความส�ำคัญกับผู้หญิงในฐานะแม่ ดังเช่น บันทึกของ Levy ได้บันทึกไว้ในป	ี
ค.ศ. 1956 ความว่า “มเหสีไม่มีสิทธ์ิบริหารประเทศ แต่ในความเป็นจริงในฐานะที่เป็นเมียเจ้าชีวิต
และเป็นแม่ของมกุฎราชกุมาร คือเจ้าชีวิตในอนาคตผู้หญิงจะสามารถเข้าร่วมพิธีต่างๆ ในราชวัง” 

กล่าวได้ว่าสถานภาพของผู้หญงิในความเป็นเมยีมีค่าเพิม่มากขึน้ เมือ่มบีทบาทความเป็นแม่	
ในฐานะผูใ้ห้ก�ำเนดิทายาท การก�ำเนดิทายาทอาจกล่าวได้ว่าเป็นมายาคตทิีส่งัคมได้สร้างความคาดหวงั
ผ่านการสื่อความหมายด้วยคติความเชื่อทางวัฒนธรรมท่ีถูกสร้างข้ึน จนดูเหมือนจะกลายเป็น	
การรับรู้เสมือนเป็นธรรมชาติ เป็นกระบวนการท�ำให้เชื่อและปรากฏต่อหน้าอย่างเป็นปกติและ
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ธรรมชาติจนเราคุ้นเคยกับความเชื่อดังกล่าว จนไม่ทันสังเกตว่าเป็นสิ่งประกอบสร้างทางวัฒนธรรม
ท�ำให้เกิดความเชื่อว่าเป็นเรื่องจริง และสามัญส�ำนึกว่า ค�ำว่า “แม่” มีบทบาทเป็นผู้ให้ก�ำเนิด

บทบาทของแม่ในฐานะผูค้อยอบรมสัง่สอน เกีย่วกบัวิถีชีวิตครอบครัวต่อลูก ตลอดจนเป็น	
ผูส้อน และควบคมุพฤตกิรรมให้เป็นไปตามแบบอย่างทีสั่งคมต้องการ  แม่ในรฐัจารตีท่ีอยูใ่นกรอบของ
ประเพณีลาวจึ ง มีบทบาทส�ำ คัญอย ่างยิ่ งต ่อการเป ็นครูที่ คอยอบรมสั่ งสอนเลี้ ยงดูลูก	
ให้ประพฤตแิละปฏบิตัตินตามรปูแบบและแนวทางของสังคมในช่วงเวลาดงักล่าว ดงัปรากฏในงานเขยีน
ของดวงไซ หลวงพะสีในเรื่อง “มนุษยธรรมอยู่ไส” ปี ค.ศ. 1957 โดย “แม่” คอยเป็นผู้สั่งสอนลูกสาว
ให้อยู่ในวาทกรรมในเรื่องพรหมจรรย์ท่ีเป็นฮีตคองประเพณีลาว ดังความว่า “แม่ได้ส่ังสอนนาง 
อยูเ่ร่ือยว่า...ฮตีคองประเพณีลาว หญิงลาวใดรักษาได้พรหมจรรย์ของหัวใจแล้วมอบให้คนที่แต่งดอง
เป็นสามเีป็นคนแรก หญงิคนนัน้จะถอืได้ว่า...เป็นหญงิสาวทีป่ระเสรฐิและบริสทุธ์ิผดุผ่อง ทีส่�ำคญัสามี
จะรกัและไว้เน้ือเชือ่ใจ อยูร่่วมกนัจนแก่เฒ่าถอืไม้เท้ายอดทองกระบองยอดเพชร” (ดวงไซ หลวงพะส,ี 
2003: 26-27) ตลอดจนบันทึกของชาวต่างชาติที่เข้ามาในลาว ในปี ค.ศ. 1956 ได้กล่าวว่า 

“ผู้หญิงลาวเกือบทุกคนเมื่อเติบใหญ่จะเข้าใจและรู้จัก
วิธีทอผ้า เม่ือยังเป็นเด็กผู้หญิงจะรู้สึกอบอุ่นกับผ้าทอที่แม่ได้
เอาใส่กระด้งให้นอน ต่อมาหญงิสาวจะเริม่เข้าใจภาษาทอผ้าสาว
ไหมของแม่ และมองดูแม่ทอผ้า เมื่ออายุได้ 8-10 ปี เด็กหญิง
จะเรียนกับแม่ในทุกขั้นตอนนับต้ังแต่การเล้ียงหม่อนเล้ียงไหม
จนถึงขั้นย้อมและการก้าวเข้าไปถึงการรู ้จักการทอ เม่ือมี
ครอบครัวแล้วเวลาส่วนมากได้อุทิศให้งานบ้านแต่ก็ต้อง 
แบ่งเวลาเพ่ือทอผ้าตามอย่างแม่ (มะยุร ีเหง้าสีวทัน์, 1993: 50)

ดังนั้น อาจเห็นได้ว่า สถานะของผู้หญิงแตกต่างกัน	
ในการท�ำหน้าท่ีแม่ แม้ว่าจะเป็นเมียเหมือนกันแต่บทบาท	
การเป็นแม่ในการอบรมเลี้ยงดูลูกถือได้ว่าเป็นหน้าที่ส�ำคัญ	
จะเหน็ได้ว่าความเชือ่ในบทบาทแม่ ผูท้ีต้่องเลีย้งดอูบรมสัง่สอน
ลูกเป็นบทบาทที่อยู่ในความทรงจ�ำ  และความคาดหวังของ
สงัคมจากมายาคตขิองความเป็นแม่ทีเ่ป็นผูใ้ห้ก�ำเนดิ จนกลาย
เป็นการก�ำหนดบทบาทแม่ผู้เลี้ยงดู ตลอดจนสร้างบทบาทแม่	
ให้กลายเป็นสญัชาตญาณความเป็นแม่ ท�ำหน้าทีป่กป้องเลีย้งลกู
จนกลายเป็นค่านยิมทีย่ดึติดว่าเป็นสามญัส�ำนกึของความเป็นแม่

ไม่ใช่สิ่งที่สังคมสร้างขึ้นจนสามัญส�ำนึกดังกล่าวได้กลายเป็นค่านิยมและบรรทัดฐานท้ังด้าน	
เครื่องก�ำกับพฤติกรรม และตลอดจนเป็นเครื่องตัดสินพฤติกรรมและการกระท�ำของผู้หญิงที่มี
สถานภาพเป็นเมยีว่าดหีรอืไม่ดผ่ีานการตดัสนิการแสดงบทบาทการเป็นแม่ แม่ในสถานะของผูห้ญงิ
ที่อยู่ในรัฐจารีตจึงมีความหมายโดดเด่นและแตกต่างจากเมีย ส่งผลให้สถานภาพของผู้หญิงในช่วง
เวลาดังกล่าวผูกพัน ยอมรับมายาคติและคุณค่าทางสังคมของชายเป็นใหญ่ผ่านค�ำว่า “แม่” ว่ามี
สถานภาพที่สูงกว่าผู้หญิงทั่วไป 

ดวงไซ หลวงพะสี  
นักเขียนอาเซียนที่ได้รับซีไรต์ ปี 2555

(ท่ีมา : http://seawrite.com/wp-content/
uploads/2012/08/Laos_BlackWhite.jpg)
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2. แม่: สถานะของผู้หญิงในยุคปฏิวัติและเปลี่ยนแปลงเพื่อสังคมนิยม
การน�ำเสนอเร่ืองราวเกี่ยวกับบุคคล และสังคมต่างๆ ท่ีปรากฏในสังคมลาวในยุคสมัยแห่ง	

การปฎิวัติและการเปลี่ยนแปลงเพ่ือสังคมนิยมล้วนแล้วแต่ปรากฏในบริบทท่ีเก่ียวโยงอยู่กับสังคม 
เศรษฐกจิ และการเมอืง ทีเ่กีย่วกบัพรรคประชาชนปฏวิตัลิาวและรฐับาลลาวเป็นส่วนส�ำคญั บทบาทของ 
“แม่” ในยคุสงัคมนยิมจงึเป็นการน�ำเสนอภาพ “แม่” ทีส่อดคล้องไปกบับรบิททางสังคม ทัง้จากการสร้าง
ผูห้ญงิเพือ่ยคุสงัคมนยิม และก�ำหนดบทบาทและหน้าทีผู่ห้ญงิเพือ่ประเทศชาต ิ โดยการเปล่ียนแปลง
ดงักล่าวเป็นเป้าหมายส�ำคญัของรฐับาลลาวในขณะนัน้ เพือ่ผลกัดนัให้ผูห้ญงิมีการศกึษาและร่วมกนั
พัฒนาประเทศ ดังปรากฏให้เห็นถึงความพยายามในการยกระดับผู้หญิงลาวให้เป็นส่วนหนึ่งของ
พรรคและรัฐ โดยผลักดันองค์กรผู้หญิง ที่เรียกกันว่า “สหพันธ์แม่หญิงลาว” ให้มีฐานะเทียบเท่า
กระทรวง ร่วมกบัการกระตุน้เตอืนให้ผูห้ญงิลาวเหน็ความส�ำคัญของตนในการพฒันาตนเองและพฒันา
ประเทศ โดยเป็นจุดมุ่งหมายส�ำคัญของสหพันธ์แม่หญิงลาว ดังค�ำกล่าวที่ว่า “ประเทศที่มีระดับ 
การพัฒนาสูงซึ่งอ้างอิงโดยตัวเลขรายได้ต่อหัวต่อคนสูงนั้น ล้วนแล้วแต่เป็นประเทศที่แม่หญิง 
ได้มีบทบาทหลายในสังคม โดยแสดงออกที่แม่หญิงได้รับการศึกษาเข้าร่วมทุกการบริหาร 
เวียกงานของประเทศมีอัตราส่วนสูง ตรงกันข้ามประเทศใดที่แม่หญิงมีส่วนร่วมน้อยในกิจกรรม 
ของสังคม ประเทศเหล่าน้ันมักจะพบกับอุปสรรคในการพัฒนาสร้างประเทศของตน” (สหพันธ์	
แม่หญิงลาว, 1999: 6-7) 

ดงัน้ันภาพ “แม่”ในประวตัศิาสตร์ของผู้น�ำประเทศเช่น ชวีประวตัขิองท่านนางทองวนิ พมวหิาน 
เรื่อง ชีวิตและเวียกงาน ของ ดวงไซ หลวงพะสี ในฐานะและหน้าที่ของภรรยาประธานประเทศท�ำให้
นางทองวนิ ต้องสร้างความเป็นแม่และเมยีทีด่ตีามขนบประเพณด้ัีงเดิม แต่เพือ่ลัทธิและขบวนการปฏวิติั 
ท�ำให้นางทองวนิต้องทิง้ลกูเพือ่ไปเรียนทฤษฎทีางการเมอืงทีป่ระเทศเวยีดนาม ท�ำให้นางต้องสญูเสยี
ลูกชายไป แต่นางก็มิได้ต่อว่าสามีในฐานะที่ต้องดูแลลูกแทนนางในช่วงทีไ่ปเรยีนทีป่ระเทศเวยีดนาม 
ตวัอย่างของ “แม่” ตามแบบอย่างของนางทองวนิได้รบัการยอมรับจากพรรคและประชาชนทัว่ไปถงึ
การปฏบิตัทิีถ่กูต้องตามอดุมคต ิในยคุการปฎวิตัแิละเปลีย่นแปลงประเทศ โดยมุง่เน้นการสญูเสยีลกู
เพ่ือพรรคประชาชนปฏิวัติและรัฐบาลลาวเป็นเรื่องที่เน้นย�้ำให้เห็นความส�ำคัญของเหตุการณ์ปฏิวัต ิ
แม่ในฐานะผู้ที่ต้องดูแลและเลี้ยงดูจึงเป็นการสร้างวาทกรรมของแม่ท่ีต่างไปจาก “แม่” ในยุคจารีต	
ทีต้่องเลีย้งดลูกูและดแูลสาม ีนอกจากนีใ้นการเขยีนถงึชวีประวตัขิองนางทองวนิยงัเน้นย�ำ้ในการเป็น	
แม่หญิงลาวของนางทองวนิอีกว่า “จะขอเป็นแม่หญงิทีด่ ี เป็นแม่ทีด่ ี และเป็นเมยีทีด่ทีีส่ดุของสาม”ี	
(ดวงไซ หลวงพะสี, 1991: 73) 

จากชวีประวตัขิองนางทองวนิจงึเป็นการสะท้อน
ถึงแนวคิดของอุดมการณ์ของสังคมนิยมและได้รับ	
การสนับสนุนเน้นย�้ำจากพรรคและรัฐบาลอีกครั้ง	
ในการสร้างวาทกรรมท่ีสอดรับไปกับขนบธรรมเนียม
ประเพณีดั้งเดิมในภารกิจการสร้างสังคมลาวใหม่	
ตามแบบอย่างสังคมนิยมในแนวทางการปฎิวัติ

 นางทองวิน พมวิหาน (กลาง) ภรรยานายไกสอน พมวิหาน
นายกรัฐมนตรีคนแรกของสาธารณรัฐประชาธิปไตยประชาชนลาว 

(ที่มา: http://www.ounon19.com/promoted3.htm)
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“แม่” ในบริบทของการสร้างสังคมใหม่เป็นการน�ำเสนอบทบาทแม่เป็นบทบาทที่มีภาระ
หน้าทีท่ีช่ดัเจน โดยบทบาทของแม่ถกูปรบัปรงุคณุค่าใหม่และถกูน�ำเสนอเป็นหน้าทีส่�ำคญัของผูห้ญงิ 
สหพันธ์แม่หญิงลาวได้ก�ำหนดบทบาทของผู้หญิง โดยอ้างถึงคุณสมบัติด้านศีลธรรมประวัติศาสตร์
และภารกิจของผู้หญิงท่ีผ่านมาท่ีอุทิศตนในการสร้างประวัติศาสตร์อนัสว่างไสวของชาตโิดยผูห้ญิง	
มส่ีวนร่วมในการปฏิวติัซึง่พวัพนัอยู่กบัการรกัชาต,ิ การเสยีสละเพือ่ระบอบใหม่ “สงัคมนยิม” และซือ่สัตย์
ต่อแนวทางและการน�ำของพรรค ทั้งสามัคคีกับผู้หญิงชนเผ่าเพื่อมีส่วนร่วมปกปักรักษาและก่อสร้าง
ประเทศชาต ิซ่ึงไม่ใช่หน้าทีผู่ห้ญงิแต่เดมิทีท่�ำหน้าทีเ่ป็นแต่เพยีง “เครือ่งจกัรในการผลติลูกและเครือ่งเล่น
ของผูช้าย” ผูห้ญงิเป็นมนษุย์ท่ีสมบรูณ์ผูห้นึง่ ดงันัน้เป็นครัง้แรกในประวตัศิาสตร์ลาว ทีค่�ำว่าเสมอภาค
ไม่ได้เป็นเพียงแค่ค�ำพูด ผู้หญิงได้รับสิทธ์ิเหมือนผู้ชายและได้ถูกรับรู้ว่ามีความรับผิดชอบเหมือน
ผู้ชาย ผู้หญิงเป็นพลเมอืง เป็นทหาร เป็นนกัรบ อาจารย์ แพทย์ หมอ หรอืศลิปินได้ทัง้สิน้ (สหพนัธ์	
แม่หญงิลาว, 1999: 8) บทบาทดังกล่าวได้สะท้อนออกมาในงานเขียน วรรณกรรมของนักเขียนลาว 
ซึ่งอยู่ภายใต้บริบทของสังคมใหม่ ได้เล่าถึงบทบาทของผู้หญิงในมุมมองใหม่ เช่น งานเขียนของ	
บนุทะนอง ชมไชผน ในปี ค.ศ. 1983 ในเรือ่งแอกผวั ได้กล่าวถงึบทบาทของผูห้ญงิซึง่เป็นนางเอกของ
เรือ่งว่า เป็นได้ทัง้เมยีและแม่ แต่ไม่เป็นทาสของสาม ีพร้อมทัง้ออกมาประกอบอาชพีอื่นๆ มากกว่า	
การท�ำงานบ้าน ซึ่งเป็นการเปลี่ยนแปลงสถานะใหม่ของผู้หญิงท่ีออกมาท�ำงานนอกบ้านเพื่อสร้าง
ความเท่าเทียมทางเศรษฐกิจดังความว่า 

“...ในฐานะที่เกิดมาเป็นแม่หญิงผู้หน่ึง นางไม่ได้ต้องการเรียกร้องต้องการอะไรมากมาย 
นางต้องการความรัก ความเสมอภาค การนับถือซึ่งกันและกัน การช่วยเหลือซึ่งกันและกัน การช่วย
ผลักดันในหน้าที่การงาน เท่าน้ันก็เพียงพอแล้ว มันไม่ใช่การเรียกร้องที่มากเกินไป ตรงกันข้าม 
มนัเป็นความมุ่งหวงัและสิง่จ�ำเป็นขัน้ต�ำ่ทีส่ดุแล้ว...ในตวัแม่หญิงผูห้นึง่ควรมลีกัษณะของความเป็นเมยี
และความเป็นแม่ แต่สิง่ทีบ่่สมควรนัน้คอืความเป็นข้าทาสนัน้เอง...” (บนุทะนอง ชมไชผน, 1983: 61-68)

ภายใต้แนวความคิดดังกล่าวที่เริ่มก�ำหนดบทบาทของผู้หญิงให้มีความเสมอภาคโดย	
การออกมาท�ำงานนอกบ้านเพ่ือปลดแอกตัวออกจากระบบชายเป็นใหญ่ โดยมุ่งเน้นการประกอบ	
อาชีพอื่นๆ มากกว่าการท�ำงานในครอบครัวซึ่งต้องตกอยู่ในการพึ่งพาหาเลี้ยงของผู้ชาย ส่งผลให	้
ในการสร้างอุดมการณ์สังคมใหม่ของผู้หญิงผ่านการด�ำเนินงานของสหพันธ์แม่หญิงลาวได้ก�ำหนด
เป้าหมายในการปรับปรุงคุณค่าใหม่ของผู้หญิง อันเป็นคณุลกัษณะของผูห้ญงิลาวในวนัที ่21 มนีาคม 
ค.ศ. 1984 เป็นค�ำขวญัส�ำคญัว่า “ผูห้ญงิ 3 ด ี2 หน้าที”่ ประกอบด้วย 1. การเป็น “พลเมืองทีด่”ี หมาย
ถงึผูห้ญงิได้ส่องแสงถงึการปฏบิตัตินไปตามวฒันธรรมอันดงีามของประเทศชาต ิ 2. การเป็น “เมยีที่
ด”ี หมายถงึต้องมคีวามซือ่สตัย์ต่อผัว เมียและผัวต้องเป็นผู้ที่มีความเสมอภาคและปราศจากการผิด
เถียงกัน เมียต้องดูแลบ้านเรือน เย็บปักหรือทักทอและรักษาให้เรือนสะอาดตามหลักการ	
สามสะอาด และส่วนสุดท้ายคือ “แม่ที่ดี” หมายถึงแม่ต้องเป็นผู้ส่ังสอนลูกและเรียกร้องให้ผู้หญิง	
ต้องรู้ก�ำกับและรู้จักจิตศาสตร์ของลูกให้ลูกกลายเป็นพลเมืองที่ดีต่อไปตามแนวทางของการสร้าง
สงัคมนยิมโดยได้ด�ำเนนิการประกาศแนวความคิดดงักล่าวตัง้แต่ ปี ค.ศ. 1984   พร้อมทัง้ได้ด�ำเนนิ	
การประชาสัมพันธ์ปลุกระดมค�ำขวัญดังกล่าวอย่างต่อเนื่องเป็นเวลา 4 ปี จนถึงปี ค.ศ. 1988	
ดงัปรากฏในค�ำบอกเล่าของนางค�ำแพน บบุผา ประธานสหพนัธ์แม่หญิงลาวได้กล่าวว่า ในหลายส่วน
เห็นว่าค�ำขวัญดังกล่าวเป็นการอบรมผู้หญิง โดยมีผู้หญิงรับรองในการปฏิบัติตามหน้าที่ต่างๆ	
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โดยหน้าที่แม่ที่ดีได้รับการรับรองจากผู้หญิงลาวในปี ค.ศ. 1988 ในจ�ำนวนถึง 79,504 คน	
(มะยุรี เหง้าสีวัทน์, 1993: 50)

บทบาทของค�ำว่า “แม่” ปรากฏอยูใ่นนโยบายของพรรคประชาชนปฏวัิตลิาวและรัฐบาลลาว 
โดยได้ก�ำหนดหน้าทีแ่ม่เป็นผูส้ร้างอดุมการณ์ของครอบครวั และเป็นผูส้ร้างสงัคมใหม่ภายใต้แนวทาง
ของรัฐ โดยก�ำกับหน้าท่ีของค�ำว่า “แม่” คือผู้สั่งสอนลูกให้ลูกกลายเป็นพลเมืองที่ดีตามแนวทาง	
ของรัฐ แม่จึงมีบทบาทส�ำคัญในการสร้างครอบครัวภายใต้อุดมการณ์ใหม่ และเป็นส่วนส�ำคัญ	
ในการสร้างสังคมนิยม   ก็คือ การเรียนรู้อุดมการณ์ของรัฐภายใต้แนวความคิดเรื่องครอบครัวใหม ่ 
บทบาทของแม่ในอุดมการณ์เรื่องครอบครัวใหม่ เริ่มปรากฏเด่นชัดภายหลังปี ค.ศ. 1986 เมื่อรัฐบาล
ลาวได้ประกาศนโยบายจินตนาการใหม่ โดยมุ่งเน้นการเปลี่ยนแปลงนโยบายทางเศรษฐกิจที่เข้ามา	
มีส่วนส�ำคัญในการสร้างและพัฒนาประเทศตามแบบอย่างของรัฐบาลลาว โดยผลักดันให้ผู้หญิง	
เข้ามามีส่วนในการประกอบอาชีพต่างๆ เพื่อสร้างรายได้ให้แก่รัฐ

ยคุจนิตนาการใหม่ ในสงัคมลาวตัง้แต่ปี ค.ศ. 1986 ได้เผยให้เหน็ความส�ำคญัของอดุมการณ์
ครอบครัวและบทบาทของแม่แบบใหม่ในครอบครัวโดยผ่านนโยบาย 3 ดี 2 หน้าที่คือ พลเมืองด ี
พัฒนาดี และสร้างครอบครัววัฒนธรรมดี โดยการสร้างครอบครัววัฒนธรรมดี หมายถึง ครอบครัว	
มีความผาสกุ มคีวามเสมอภาค ชวีติการเป็นอยูท่ีด่ ีพร้อมเพรยีงกนัศกึษาอมรบลูกเต้าให้เป็นผูสื้บทอด
ทีด่ขีองครอบครวัและประเทศชาติ (สหพนัแม่หญงิลาว, 2001: 33) การศึกษาอบรมเลี้ยงดูลูกให้ดี	
ที่เกี่ยวพันอยู่กับสถานะของผู้หญิงในบทบาทของ “แม่” ซึ่งเป็นหน้าที่หลักของการสร้างครอบครัว	
ที่ดี โดยในช่วงเวลาดังกล่าวได้เสนอภาพของค�ำว่าแม่ในหลากหลายมิติ ซึ่งสัมพันธ์กับแนวคิด	
เรื่องของการปลดปล่อยผู้หญิงออกจากครอบครัวมาท�ำงานนอกบ้าน เพราะการท�ำงานนอกบ้าน	
จะเป็นช่องทางส�ำคัญที่จะปลดปล่อยให้ผู้หญิงออกจากระบบชายเป็นใหญ่ที่ถูกกดขี่ โดยมีการเสนอ
อาชีพใหม่ๆ ของผู้หญิง เช่น ครูผู้สอนหนังสือคือ “แม่คนที่สอง” โดยมีการยกย่องอาชีพครูท�ำหน้าที่
ในการสัง่สอนเดก็และเยาวชนเสมอืนแม่ผูอ้บรมเลีย้งดูลูก และอาชพีครจูะน�ำมาซึง่การพฒันาพลเมอืง
ของรัฐที่ดี ตามหน้าที่แม่ที่ดีในนโยบายผู้หญิง 3 ดี 2 หน้าท่ี ซึ่งในช่วงปี ค.ศ. 1992 มีรายงาน	
การวจิยัว่าอาชพีครเูป็นอาชพีทีเ่ริม่ไม่ได้รบัความนยิม โดยมอีตัราการเป็นครูประถมของผู้หญิงลดลง
ตั้งแต่ปี ค.ศ. 1988 เป็นต้นมา จึงมีการเร่งให้เห็นความส�ำคัญของอาชีพครูเหมือนเป็นแม่ที่อบรม	
คนของรัฐ หรือการเสนอภาพของการเป็นหมอของผู้หญิงพบว่ามีการเสนอค�ำขวัญท่ีเก่ียวกับแม่ว่า 
“แพทย์ผู้ใจดคีอืแม่ และแพทย์คอืแม่ทีด่”ี โดยมกีารสนบัสนนุให้ผูห้ญิงเข้ามาประกอบอาชพีทางด้าน
การแพทย์มากขึน้ จากรายงานวจิยัได้กล่าวถงึอัตราการเพ่ิมของแพทย์ในปี ค.ศ. 1985 – 1995 ได้มี
อตัราการเพิม่ขึน้ของแพทย์ผูห้ญงิ ดงันัน้เป็นการชีใ้ห้เหน็ถงึบทบาทความท้าทายของผู้หญิง ภายใต้
การเชื่อมต่ออุดมการณ์ใหม่กับบทบาทของความเป็นแม่ที่มีมาแต่เดิม    

ค�ำว่าแม่ในการสร้างอุดมการณ์ในสังคมลาวไม่เพียงแต่สะท้อนบทบาทในฐานะผู้ให้ก�ำเนิด 
อบรมเล้ียงดู แต่ยังสะท้านการอธิบายความหมายของแม่ที่มากขึ้น ในฐานะของครูผู้ให้ความรู	้
ทางด้านศลิปวิทยา เทยีบเท่าได้กับครผูู้ส่ังสอนเผยแพร่อดุมการณ์รฐั หรอืแพทย์ผูใ้ห้การรกัษาปกป้อง
ดูแล ค�ำว่า “แม่” จึงถูกน�ำมาใช้เปรียบเทียบเพื่อสร้างความหมายใหม่ให้กับอาชีพต่างๆ พร้อมทั้ง
ตอกย�ำ้บทบาทและสถานภาพของค�ำว่าแม่แบบเดมิให้มคีณุค่าและมลูค่ามากกว่าแม่ทีเ่ป็นเพยีงผูใ้ห้
ก�ำเนิดหรือผู้อบรมเลี้ยงและค�ำว่าแม่ที่แต่เดิมเคยผูกพันอยู่กับการเป็นเมียในแบบยุคจารีต   
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การเปลีย่นแปลงความหมายของค�ำว่าแม่ในระบบสังคมนยิม และอดุมการณ์ของครอบครวัใหม่ 
บทบาทของแม่ไม่ได้ผูกพันกับบทบาทความเป็นเมียแบบสังคมจารีตเดิม ที่เป็นระบบหลายเมีย	
ในสังคมลาวที่ให้คุณค่าเมียที่ดีและไม่ดี ผ่านการเป็นแม่ท่ีดีท่ีท�ำหน้าท่ีเล้ียงดูลูกให้กับสามีเพียง	
อย่างเดยีว ในขณะทีบ่ทบาทของแม่ยคุใหม่ทีแ่ตกต่างไปจากยคุจารีตได้สร้างบทบาทของแม่ทีผ่กูพนั
กบัอดุมการณ์ของชาติ ท�ำตามแนวความคิดในการสร้างครอบครวัทีด่ ีแม่เป็นผูท้ีม่ภีารกจิในการอบรม
เลี้ยงดูลูกให้เป็นผู ้สืบทอดอุดมการณ์ของชาติและพลเมืองของรัฐ ดังปรากฏบทบาทของแม	่
ในวรรณกรรมมากมายที่ถูกผลิตขึ้นในช่วงหลังปี ค.ศ. 1986 เป็นต้นมา เช่นในเรื่อง ทางสายเปลี่ยว 
ในปี ค.ศ. 1995 ของบุนเสิน แสงมะนี ได้น�ำเสนอแม่ผู้เป็นหัวหน้าครอบครัวแทนผู้เป็นสามีที่ได้	
เสยีชวีติไป แม่ต้องเลีย้งลูกทัง้ 4 คน ซึง่เป็นหน้าทีท่ีห่นกัหน่วง แม่ต้องท�ำงานอย่างหนกัด้วยการปลกูผกั
ขายเพ่ือเกบ็หอมรอมรบิหาเล้ียงครอบครวัซึง่เป็นงานทีท่�ำมาตัง้แต่สามยีงัอยูว่่า “เมือ่สิน้บญุพ่อ เวยีก
แม่ก็ย่ิงหนักหน่วงขึ้น แม่เฮ็ดทุกอย่างเพื่อให้ลูกๆได้เข้าโรงเรียนหมดทุกคน ถึงจะล�ำบากยากแค้น
ปานใดกต็าม แม่กเ็ฮด็เพ่ือลูกๆ และครอบครัว แม่เป็นทัง้พ่อและเป็นทัง้แม่” (บนุเสนิ แสงมะน,ี 1995: 
49) 

“แม่” ในกระแสการสร้างสังคมนิยมจึงมีความผูกพันอยู่กับหน้าที่ในการอบรมเลี้ยงดูลูก
มากกว่าการเป็นเมียของสาม ี โดยแม่จะมีบทบาทเป็นท้ังแม่และพ่อให้แก่ลกู แม่ในบรบิททางสงัคมใหม่
ที่ถูกสร้างขึ้นผ่านงานวรรณกรรมจึงเน้นให้ความส�ำคัญกับการสร้างอนาคตของลูกเพื่อเป็นพลเมือง
ที่ดีตามแนวทางของรัฐบาล แม้ว่าแม่จะต้องล�ำบากในการท�ำงาน เพื่อหาเงินส่งเสียให้ลูกได้เรียน	
แต่แม่ก็ไม่เคยย่อท้อ   ตลอดจนสะท้อนภาพอาชีพของแม่ซึ่งท�ำงานอื่นๆ มากกว่าการเป็นแม่บ้าน 
หรือท�ำงานในครอบครัวท่ีต้องผูกพันอยู่กับการหารายได้ของสามีแต่เพียงผู้เดียว แม่ในยุคใหม	่
จงึมีความสามารถในการเล้ียงดคูรอบครวัได้ และความเข้มแข็งของแม่ในบริบททางสังคมใหม่ซึ่งมี
ความเท่าเทยีมกบัผู้ชายผ่านการท�ำงานนอกบ้าน จึงเป็นทีป่รากฏให้เหน็ในงานวรรณกรรมเรือ่งต่างๆ 
ในช่วงยุคจินตนาการใหม่อย่างต่อเน่ือง เช่นในเรื่องก่อนจะถึงวันนี้ของขันค�ำ  ซึ่งเป็นนักเขียนหญิง	
ที่เขียนขึ้นในปี ค.ศ. 1995 ได้เล่าถึงเรื่องราวของนางสมเพ็ดเมื่อสามีป่วยตาย นางสมเพ็ดเลี้ยงดูลูก
ทั้งเจ็ดตามล�ำพัง ความเป็นแม่และอยู่ในฐานะผู้น�ำครอบครัวท�ำให้นางต้องขยัน อดทน และไม่แสดง
ความอ่อนแอออกมาให้ลูกเหน็ว่า “สมเพ็ดต้องเป็นทัง้พ่อและแม่ในเวลาเดยีวกนั … ลกูทกุคนจะร้องให้น�ำ
เมื่อเห็นน�้ำตาแม่ สมเพ็ดทนเห็นลูกร้องบ่ได้ ลูกจะเป็นเด็กอ่อนแอมีปมด้อย” (ขันค�ำ, 1995: 61) 
นอกจากความเป็นแม่ทีด่แีล้ว สมเพด็ยงัมอีาชพีทีไ่ด้รบัการยกย่องว่ามคีณุค่าต่อสงัคม นางเป็นแม่พมิพ์
ของชาติ ขันค�ำได้บรรยายคุณสมบัติของนางที่ได้รับความชื่นชม รวมทั้งได้รับเกียรติบัตรจากเมือง
ในฐานะแม่ดเีด่นอนัเป็นการผลิตซ�ำ้คณุสมบตัขิองแม่ทีน่่าชืน่ชมว่า “สมเพด็เป็นคนดุหมัน่ มจิีตใจเอ้ือเฟ้ือ
เผือ่แผ่ เป็นคนอ่อนหวาน แต่เดด็เดีย่วเข้มแข็ง สมเพ็ดได้รับการย้องยอและกล่าวเถิงในฐานะแม่ท่ีดี 
แม่หญิงที่เข็มแข็งอยู่บ่ได้ขาด... ถึงแม่นทองพันจากไป สมเพ็ดก็ยังปฏิบัติตนเองคือกับว่ายังมีผัว 
อยูร่่วมเรอืนตลอดเวลา และนางเองเป็นทัง้พ่อและแม่ของลกูไปพร้อมกนั นางได้ปรกึษาหารอืแนะน�ำ
สั่งสอนเบิ่งแยงลูกทุกคนด้วยความเอาใจใส่อยู่บ่ขาด” (ขันค�ำ, 1995: 63-64) 

ในตอนจบผู้เขียนได้แสดงให้เห็นว่า สมเพ็ดประสบความส�ำเร็จในการเป็นท้ังพ่อและแม	่
ของลูก ทั้งนี้อาจเนื่องจากนางเป็นคนมีความรู้ ดังน้ันนางจึงไม่ต้องการแสวงหาผู้ที่จะมาท�ำหน้าที่
แทนพ่อในครอบครวั นอกจากนีส้มเพด็ยงัได้รบัการสร้างให้มลีกัษณะทีเ่ป็นอดุมคตอิย่างสมบรูณ์ด้วย
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การให้มีคุณสมบัติของผู้หญิงที่เป็นอุดมคติและเป็นแม่ในอุดมคติ รวมทัง้การด�ำเนนิวชิาชพีในอดุมคติ
คอื อาชพีครูซ่ึงเป็นแม่พมิพ์ของชาตทิีท่�ำหน้าทีส่ร้างพลเมอืงดขีองรฐัต่อไป และมบีทบาทของแม่ในฐานะ
การเป็นผูป้ระกอบอาชพีอืน่ๆ ทีเ่ป็นประโยชน์ต่อชาตนิอกเหนอืจากการท�ำงานบ้านแต่เดมิเพือ่เลีย้งดู
ลกูเช่นนางสมเพ็ด โดยไม่มสีามใีหม่ โดยสมเพ็ดให้เหตผุลทีไ่ม่หาสามีใหม่ว่าไม่อยากให้ลกูมพ่ีอหลายคน
ลูกคงจะไม่มีความสุขและสามีที่ตายไปก็คงไม่ต้องการให้ท�ำอย่างนั้น ทางออกของสมเพ็ดจึงไม่ใช่	
การสร้างครอบครวักบัชายใหม่ แต่เป็นการท�ำตวัเข้มแข้งเลีย้งลกูตามล�ำพงัอย่างดทีีส่ดุ  บทบาทของแม่
ผ่านตัวนางสมเพ็ดเป็นการชี้น�ำคุณสมบัติท่ีพึงประสงค์ของผู้หญิงและคุณสมบัติที่ดีของแม่ ซึ่งเป็น	
การสร้างบรรทัดฐานของผู้หญิงที่อยู่ในสถานะอย่างนางสมเพ็ดท่ีมีอาชีพท�ำงานนอกบ้านมีสิทธิ	
และหน้าที่เทียบเท่าผู้ชาย ท�ำให้ดูแลและเลี้ยงลูกให้ได้ดี โดยไม่ต้องแต่งงานใหม่ นอกจากนี้ตัวของ
นางสมเพ็ดเองยังด�ำรงอยู่ในกรอบของขนบจารีตในแบบเดิมคือการท่ีไม่คิดหาสามีใหม่ (อุมารินทร์ 
ตุลารักษ์, 2550: 102) ซึ่งสอดคล้องกับแนวปฏิบัติของสหพันธ์แม่หญิงลาวที่น�ำเอาฮีตครองแต่เดิม
มาเป็นแนวในการก�ำหนดหน้าท่ีของผู้หญิงหม้ายที่จะแต่งงานใหม่ได้หลังจากสามีตายไปแล้ว 3 ปี 
และการมีสามีใหม่เป็นส่ิงท่ีไม่เหมาะสมในสังคมลาว ผู้เขียนได้แสดงให้เห็นว่าผู้ที่มีคุณสมบัติเช่นนี้
ย่อมประสบความส�ำเร็จในสิ่งท่ีท�ำด้วยการจบเรื่องว่ายีสิ่บปีต่อมาลกูของนางทกุคนเป็นคนดี มอีาชพี
มั่นคง หาเลี้ยงตัวเองได้ อันถือว่าเป็นความส�ำเร็จของอุดมการณ์ครอบครัว และเป็นส่วนหนึ่ง	
ของอุดมการณ์ชาติ เพราะความส�ำเร็จในการสร้างคนที่มีคุณภาพย่อมส่งผลต่อการพัฒนาประเทศ	
ตามนโยบายสามดีสองหน้าที่ของรัฐ 

นอกจากนีย้งัพบความเสยีสละในบทบาทของ “แม่” เช่นเร่ือง “หลวงพะบางทีรั่ก” ของดวงไซ 
หลวงพะส ีซ่ึงเขยีนขึน้ในปี ค.ศ. 2000 โดยกล่าวถงึ ท้าวพอนสีและนางพสู ีได้เรียนรู้และท�ำความรู้จักกัน
และกัน จนกระท่ังเปล่ียนแปลงไปเป็นความรัก ทั้งท้าวพอนสีและนางพูสีมีความรู้สึกดีๆ ต่อกัน	
แม้จะมีอุปสรรคในเรื่องอายุที่ต่างกัน นางพูสีพาท้าวพอนสีไปพบแม่ของตน คือ นางมะนีจัน ก็ได้พบ
กบัความจรงิทีว่่า นางมะนจัีน คอื แฟนเก่าทีค่รัง้หนึง่เคยคดิจะแต่งงานกนั ท้าวพอนสแีละนางมะนจีนั
รู้สึกผิดต่อกันทั้งสองฝ่าย ฝ่ายท้าวพอนสีรู้สึกผิดต่อนางมะนีจันท่ีได้มารักชอบกับลูกสาวของนาง	
ดงัความว่า “ถ้ารู้ว่า…นางคอืลูกสาวของเจ้า ข้อยสาบานว่า...จะบ่ขอข้องเกีย่วกบันางเลย เพือ่บ่อยาก
เขียนหน้าประวัติศาสตร์แห่งต�ำนานรักให้ซ�้ำรอยทั้งยากทั้งหัวแปลกประหลาดคือแนวนี้ (ดวงไซ	
หลวงพะสี, 2000: 26) ส่วนนางมะนีจันรู้สึกผิดต่อท้าวพอนสีที่ครั้งหนึ่งได้ทรยศต่อความรักที่	
ท้าวพอนสีมีให้ แต่เมื่อพรหมลิขิตมาเป็นเช่นนี้นางมะนีจันจึงยอมรับในโชคชะตา “ข้อยมีความยินดี 
ท่ีเจ้า เจ้า...แทนทีจ่ะเป็นคนรกัช�ำ้พดักบัมาเป็นลูกเขย น้ันถอืการทดแทนทีข้่อยได้เฮด็ผดิกฎมนเทยีนบาน
แห่งความรักที่มีต่อเจ้า” (ดวงไซ หลวงพะสี, 2000: 26) ในฐานะของนางมะนีจันซึ่งอยู่ในบทบาท	
ของแม่จึงต้องเสียสละให้แก่ลูกเสมอ เพ่ือแสดงความรับผิดชอบต่อหน้าที่และให้แสดงถึง	
ความเป็น “แม่ที่ดี” ต่อลูก ความเสียสละของแม่จึงเกิดทั้งในบริบทของความล�ำบากในการตัดสินใจ
เรื่องความรัก โดยเรื่องที่ยกตัวอย่างมาน�ำเสนอล้วนแต่สร้างบรรทัดฐานของวาทกรรม “แม่ที่ดี”	
ตามแนวทางการสร้างแม่หญิงลาวทั้งสิ้น

พร้อมกันนั้นมีการเสนอภาพแม่ในฐานะท่ีมีความรักต่อลูกแม้ว่าจะอยู่ห่างไกลกันหรือไม่ได้
ท�ำหน้าที่แม่ ตามแบบแผนแม่ท่ีดี คือการเล้ียงดูลูก งานเขียนในยุคสังคมนิยมไม่ได้ให้ภาพแม่	
เหมือนเดมิแต่ได้สะท้อนถึงความรักความผูกพนัในบทบาทความเป็นแม่ทีม่ต่ีอลกู แม้ไม่ได้เลีย้งดแูต่
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แม่ก็แสดงบทบาทความเป็นแม่ ผ่านการส่งเสียเลี้ยงดูด้วยการให้เงินจากการท�ำงานนอกบ้าน	
แทนการเลี้ยงดูลูก เช่น งานวรรณกรรมลาวเรื่องดวน ของบุนเสิน แสงมะนี ในปี ค.ศ. 2000 โดยได้
น�ำเสนอตวัละครหญงิลาวทีท่ิง้ลูกไปอาศยัอยูอ่เมรกิากบัชายอืน่และในเวลาต่อมากเ็ลกิรากนัไป แต่แล้ว
แม่กไ็ด้กลบัมาเยีย่มลกูอกีครัง้ จากนโยบายส่งเสรมิให้คนลาวในต่างประเทศกลบัมาพฒันาบ้านเมือง
ในยุคจินตนาการใหม่ โดยนางขิงค�ำตัวเอกทีม่สีถานภาพเป็นแม่ทีก่ลบัมาเยีย่มลกู  โดยผูเ้ขยีนได้ให้
มมุมองของนางขงิค�ำนัน้ นางกร็ูส้กึผดิต่อการกระท�ำของตนเองในฐานะทีไ่ม่ได้เลีย้งดลูกู โดยมเีหตผุลว่า
ทัง้สองคนคอืนางขงิค�ำและดวนสามมีเีรือ่งโต้เถยีงกนัเป็นประจ�ำ อย่างไรกต้็องแยกทางกนัอยูแ่ล้ว แม้ว่า
ในสถานะเมยีนางจะได้รบัการตดัสนิว่าเป็นเมยีทีไ่ม่ด ีแต่นางขงิค�ำกไ็ด้แสดงความเป็นแม่ทีด่ทีีร่กัลูก	
เช่นเดียวกับคนอื่นว่า “เถิงน้องจะเป็นคนชั่ว เคยเฮ็ดหยังและไปอยู่ไส น้องก็ยังคิดเถิงลูก 
เงินที่หามาได้ด้วยการขายหยาดเหื่อและแรงงานที่ต่างประเทศ น้องก็แบ่งใช้และฝากมาให ้
ลูกน�ำ” (บุนเสิน แสงมะนี, 2000ก: 87) ความต้องการของนางผนวกกับการที่รัฐยินยอมให้คนลาวที่
หนไีปกลบัมาช่วยกนัพฒันาประเทศ จงึเป็นโอกาสส�ำคญัทีน่างได้กลบัมาหาลกูและท�ำหน้าทีแ่ม่ตาม
อดุมคตทิีค่วรจะเป็น นัน่คอื “น้องอยากพบลกูและอยากบอกให้ลกูรูว่้าแม่ของเขายงัมชีวีติอยู ่และยงั
รักและยังคิดเถิงลูกอยู ่ทุกลมหายใจ ... ในเวลาสั้นๆ คือแนวนี้ น้องอยากเฮ็ดหน้าที่แม่ท่ีมี 
ต่อลูกให้ดีที่สุด” (บุนเสิน แสงมะนี, 2000ก: 90) แม้ว่าในท่ีสุดนางขิงค�ำเลือกกลับไปท�ำงาน	
ในสหรัฐอเมริกาต่อไป นางจึงมาพบลูกท่ีลาวเพียงหน่ึงเดือนเท่านั้น เพราะอยู่ที่โน้นแม้ว่าจะเลิกรา
กับชายชู้ที่หนีกันไปที่อเมริกาแล้ว แต่นางก็มีงานที่มั่นคงที่นางเลือกเป็นช่องทางท�ำมาหากินพร้อม
ที่จะหาเงินมาส่งเสียลูกผ่านสามีเก่า โดยผู้เขียนพยายามเสนอภาพแม่ที่มีภารกิจในการเลี้ยงดูลูก
แม้ว่าจะไม่ได้อยู่ด้วยกัน โดยแยกภาพความเป็นเมียออกจากความเป็นแม่อย่างชัดเจนขึ้นเรื่อยๆ 

นอกจากบทบาทแม่ทีป่รากฏในเรือ่งก่อนจะมวีนันีซ้ึง่เน้นการน�ำเสนอภาพของแม่ทีส่ามารถ	
เลีย้งลกูได้ด้วยตวัคนเดยีวแล้วผ่านการมอีาชพีการท�ำงานนอกบ้านซึง่มสีถานภาพเทยีบเท่ากบัผู้ชาย	
และเป็นทั้งพ่อและแม่ได้ จากงานเขียนวรรณกรรมเรื่องส้ันยังพบบทบาทแม่ที่แต่งงานใหม่ แต่มิได้
ลดบทบาทของความเป็นแม่ลงไป ยังคงแสดงบทบาทความผูกพันกบัลกู เช่นเรือ่ง “เมือ่แม่เข้าคกุ” 
ของดวงเดอืน บนุยาวง ในปี ค.ศ. 1995  เป็นเร่ืองเล่าเกีย่วกบัแม่ของผู้เขียน คือนางมาลีที่แตง่งานครั้ง
แรกเม่ือตอนอายุ 15 กับชายหนุ ่มที่เป็นครูสอนที่วิทยาลัยพลศึกษา แต่แล้วก็หย่าร้างกัน	
เมื่อนางอายุ 17 ปี และนางมาลีแต่งงานใหม่กับสิลา วีระวง พ่อของผู้เขียนซึ่งเป็นนักประวัติศาสตร์
คนส�ำคัญของลาว ตัวบทแสดงให้เห็นว่าแม้นางจะแต่งานใหม่แต่ก็ไม่ได้ลดบทบาทของความเป็นแม่
ลดลงไป เมื่อลูกชายที่เกิดกับสามีเก่าเสียชีวิต ดังความว่า “แม่เสียใจจนจะป่วงบ้า หลายคนว่า 
แม่บ่น่าจะเสียใจหลายปานน้ัน เพราะว่ายังมีลูกชายอีกต้ัง 7 คน แต่ในโลกนี้จะมีหยังมาสามารถ 
ชั่งตวงวัดแทรกความรักของแม่ที่มีต่อลูกแต่ละคนได้ (ดอกเกด, 1995: 38)  

นอกจากนัน้ยงัแสดงบทบาทความเป็นแม่ทีด่ ีทีม่คีวามรกัความเสยีสละให้กบัลกูทัง้ลกูทีเ่กดิ
จากสามีเก่าและสามใีหม่  จากเรือ่งสัน้ทีเ่ขยีนจากชวีติจรงิของแม่คอืนางมาลี ของดวงเดอืน บนุยาวง 
ได้สะท้อนบทบาทของแม่การอบรมเลีย้งดใูห้ลูกเป็นพลเมอืงทีดี่ตามแนวทางของรฐัและพรรคภายใต้
แนวคิด ผู้หญิง 3 ดี 2 หน้าที่ ในเรื่องบทบาทความเป็นแม่ที่ดี  อาจกล่าวได้ว่าเป็นประเด็นส�ำคัญ	
ในการเป็นแม่ทีด่ ีภายใต้อดุมการณ์เรือ่งครอบครวัทีด่เีป็นหวัใจหลกัของวถิชีวิีตครอบครวัใหม่ ได้ดงั
เห็นจากเรื่องสั้นเรื่องดังกล่าว ที่กล่าวถึงบทบาทแม่ที่ดีในยุคสมัยสังคมนิยมว่า นางมาลี ได้เลี้ยงลูก
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ทกุคนทัง้ 14 คน อย่างเตม็ความสามารถ และส่งเสรมิความสามารถท่ีทกุคนมเีป็นสิง่ทีท่�ำให้ เพราะแม่
เป็นผู้ทีส่ร้างคนทีม่คีณุค่าในสงัคม ลกูทกุคนได้รบัการศกึษาโดยไม่เลอืกว่าเป็นหญงิหรอืชาย อกีทัง้แม่
ยังเป็นแบบอยา่งที่ดที�ำให้ลูกเติบโตขึ้นและท�ำประโยชน์แกส่ังคมวา่ “เวา้ไดว้า่ลกูของแม่ได้ประกอบ
กิจการที่เป็นประโยชน์ต่อสังคม บางคนเป็นอาจารย์สอน นกัเขยีน นกักว ี... ทัง้หมดนีแ้ม่มส่ีวนส�ำคัญ 
ส่งเสรมิ และให้ก�ำลังใจ แม่ทั้งให้แบบอย่าง ทั้งให้ค�ำสอนที่ง่ายดาย ปฏิบัติได้” (ดอกเกด, 1995: 39) 
นอกจากนี้ความชื่นชมที่มีต่อแม่ยังปรากฏในหลายเรื่องเช่น ความสะอาดในการเลี้ยงลูก เมื่อลูกป่วย
แม่ก็ไปหาหมอหลวงแทนการใช้ยาพื้นเมือง นอกจากนี้แม่ยังมีความเมตตาต่อเด็กเล็ก หลายครั้งได้
อปุการะเดก็ทีพ่่อแม่ทิง้เอาไว้ พร้อมทัง้กล่าวยกย่องแม่ว่าเป็นผูห้ญงิทีเ่ฉลยีวฉลาด มไีหวพรบิปัญญาดี 
ซึ่งส่งผลดีต่อสามี คือ มหาสิลาด้วยว่า “ชีวิตและความปลอดภัยของพ่อขึน้อยูก่บัพกิไหวปัญญาของ
แม่ผู้ซ่ึงบ่ได้เข้าโรงเรยีนเลยตลอดชวีติ” (ดอกเกด, 1995: 43-44) “ความส�ำเรจ็ในการเขยีนหนงัสอืของ
พ่อ ส่วนหนึ่งแม่นย้อนแรงกระตุ้น ก็คือก�ำลังใจจากแม่” (ดอกเกด, 1995: 65) 

จากเรื่องราวเรื่องสั้นท่ีมาจากชีวประวัติ
ของนางมาล ีภรรยาของสลิา วรีะวง พ่อของผูเ้ขยีน
ซึ่งเป็นนักประวัติศาสตร์คนส�ำคัญของลาวได้
สะท้อนมุมมองต่อบทบาทของแม่ ในยุคแห่ง	
การเปลีย่นแปลง ว่าได้ท�ำหน้าทีส่นบัสนนุครอบครวั 
เป็นก�ำลังใจให้สามี สนับสนุนงานของสามี	
ช่วยเหลอืสามี ดูแลลูกให้การศึกษาส่งเสียลูกจน
ได้ดี สิ่งที่ผู้เขียนพยายามน�ำเสนอคือภาพของ	
แม่ทีต่่างออกไปคอืการท�ำงานด้านสงัคมสงเคราะห์ 
“การอุปการะเด็กท่ีพ่อแม่ท้ิง” ท้ังท่ีตนเองมีลูก	
ถงึ 14 คน หรอืภาพแม่ทีเ่ป็นตวัอย่างแก่ผูห้ญงิ	
ยุคใหม่คือมีความรู้ความสามารถจากการสั่งสม
ประสบการณ์และเป็นมากกว่าแรงผลกัดนัสาม ีคอื “การช่วยปกป้องดแูลน�ำพาชวีติสามใีห้ปลอดภยั” 
ซึ่งบทบาทแม่ในแบบนี้ไม่เคยมีในยุคจารีตที่สะท้อนความเท่าเทียมในครอบครัว

นอกจากภาพบทบาทของแม่ที่มีต่อลูกยังปรากฏภาพแม่ที่เป็นคู่ตรงกันข้ามกับบทบาทของ
ลกูสะใภ้เพิม่เข้ามาในบทบาทความเป็นแม่ เพือ่สะท้อนบทบาทความเป็นแม่แบบใหม่ที่ท�ำหน้าที่เลื้ยง
ดลููกตลอดจนการทดแทนบญุคณุของแม่ของลูก ตามแนวทางพทุธศาสนา มกัจะกล่าวถงึความส�ำคญั
ในการรู้คุณแม่โดยผู้เป็นลูกชายต้องทดแทนค่าน�้ำนมของแม่ด้วยการบวชให้แม่ แม่หลายคนเชื่อว่า	
การบวชของลูกชายคือหลักค�้ำประกันให้เขานั้น มีชีวิตที่ดีกว่าในชาติหน้า แม่มักจะกล่าวว่า “ดึงผ้า
เหลืองของลูกเพื่อขึ้นสวรรค์” ลูกชายช่วยให้แม่ข้ึนสวรรค์ด้วยการบวชเป็นพระได้   ศัตรูคู่ตรงข้าม	
ในการช่วงชงิพืน้ทีใ่นศาสนาพทุธปรากฏให้เหน็ในกรณรีะหว่างแม่และลูกสะใภ้ทีพ่ยายามช่วงชงิพืน้ที่
ของการเกาะผ้าเหลืองของลูกชายและสามีขึ้นสวรรค์ จึงเกิดเป็นการสร้างขนบประเพณีในแบบลาว	
ที่มีความเชื่อว่าเมียสามารถได้บุญโดยผ่านผัวและมีการเชื่อกันว่าเมียอาจจะเกาะผ้าเหลืองของสามี
ขึ้นสวรรค์เหมือนดังที่แม่ของสามีได้รับ ในกรณีที่สามีจะบวชจึงต้องท�ำพิธี “หย่าร้าง” ก่อน ต่อหน้า
ญาตพิีน้่องทีม่าร่วมและทัง้สองจะต้องขอขมาลาโทษพ่อแม่ในสิง่ทีไ่ด้ล่วงเกนิผ่านมา ซึง่แสดงให้เหน็

ดวงเดือน บุนยาวง นักประพันธ์เจ้าของรางวัลซีไรต์ปี 2549
(ที่มา: http://www.happyreading.in.th/article/detail.

php?id=1400)
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รู้ว่าผู้บวชเป็นพระจะต้องโปร่งใสไม่มีหน้ีสินและไม่ได้ผูกพันกับลูกเมีย ดังนั้น พ่อแม่ที่มีลูกชาย	
จึงต้องนิยมให้ลูกบวชก่อนแต่งงาน เพ่ือจะได้เป็นผู้มีบุญเกาะผ้าเหลืองของลูกชายขึ้นสวรรค์ และ	
การแสดงให้เหน็ว่าจะได้บญุมากกว่า ถ้าลูกชายบวชภายหลงัมเีมยีแล้วครอบครวัจะเชือ่ว่าผู้เป็นเมีย	
จะได้บุญมากกว่าพ่อแม่ (มะยุรี เหง้าสีวัทน์, 1993: 28) 

หรอืในงานวรรณกรรมยคุใหม่ได้สะท้อนความขัดแย้งระหว่างแม่กบัลูกสะใภ้ ผ่านภาระหน้าที่
ในการอบรมเลีย้งดแูละคาดหวงัสิง่ทีด่ใีห้กบัลกูชายจนกลายเป็นภาพความขดัแย้งระหว่างกบัลูกสะใภ้ 
เช่น เรื่องรักชั่วนิรันดรของจันที เดือนสะหวัน ในปี ค.ศ. 2002 ได้เล่าถึงนางเอกชื่อสุนทอนรัก	
กับพระเอกชื่อสินทะวี โดยท้ังสองได้ผ่านความยากล�ำบากในเรื่องความรักจนในที่สุดได้ครองคู่กัน	
โดยในเรื่องดังกล่าวได้เล่าถึงท่ีมาของหญิงสาวว่าเป็นคนยากจน แต่เมื่อพระเอกมาพบก็ได้ให	้
การศึกษาและปรับปรุงตัวให้เข้าสู่วงสังคมระดับสูงของพระเอก พร้อมทั้งเปลี่ยนแปลงความเป็นมา
จากหญิงสาวยากจนให้เป็นคนลาวสัญชาตอิเมรกินั จนครอบครวัของสนิทะวใีห้นางสนุทอนเป็นภรรยา
แต่เม่ือสนิทะวีได้ประสบอบุตัเิหตุทางรถยนต์อาการสาหสั ท�ำให้เป็นอมัพาตตัง้แต่เอวลงมา และทกุคน
รู้ความจริงเกี่ยวกับที่มาของสุนทอน แม่ของเขาก็แสดงอาการรังเกียจและหาว่านางเป็นเหตุให้เกิด
ความเลวร้าย “ย้อนน�ำอีบาปคนนี้เข้าบ้านถ้าเอาผู้ดีมีราศีก็คงบ่เกิดเรื่องอัปรีย์ดังกล่าว” (จันที	
เดือนสะหวัน, 2002: 47) แม้ว่านางจะท�ำหน้าที่ภรรยาเป็นอย่างดี เช่น “สุนทอนได้กลายเป็น 
นางพยาบาลเฝ้าดแูลสามอียูทุ่กบาดก้าว ป้อนข้าว อาบน�ำ้ ถ่ายหนกัถ่ายเบา บ�ำบดัห่างกายคอยเอาอก
เอาใจสามีนางท�ำทุกอย่างเพื่อบ่ให้มีสิ่งกระทบถึงจิตใจของผัว ... ฮอดโมงกินผัวต้องได้กิน ฮอดโมง
นอนพนัละยาต้องโซมผวัด้วยความระมดัระวังและไปซอกซือ้เอาป้ืมนยิายและนทิานมาอ่านให้ผวัฟัง 
เพ่ือฆ่าความเบื่อชีวิต บางครั้งนางก็ร้องเพลงกล่อมผัว” (จันที เดือนสะหวัน, 2002: 44)	
สินทะวีเปิดโอกาสให้นางจากไปเพ่ือเริ่มต้นชีวิตใหม่ แต่นางก็ปฏิเสธเพราะเขาเป็นสามีท่ีประเสริฐ	
นางถูกแม่สามีไล่ออกจากบ้าน แต่กถ็กูเรยีกตวักลับมาอกีครัง้เพราะสนิทะวหีมดอาลัยตายอยาก เขาท�ำ
ทกุอย่างเพ่ือให้ตนเองเสยีชวีติเมือ่นางจากไป จนแม่สามสีงสารลกูชายจงึยอมให้ลกูสะใภ้กลับมาดูแล
สามีเช่นเดิม

จากเรื่องสั้นเรื่องรักชั่วนิรันดรได้สะท้อนภาพบทบาทแม่ที่ต้องการดูแลลูกตามแนวทาง	
ของตนกับการแสดงออกของลูกสะใภ้ท่ีแสดงบทบาทเมียที่ดี ซึ่งเป็นผลมาจากการแยกบทบาทแม่
และเมยีจากแนวความคดิเรือ่ง “3 ด ี2 หน้าที”่ ของผูห้ญงิได้ท�ำให้เกดิการสร้างความแตกต่างของบทบาท
หน้าท่ีผู้หญิงในความเป็นแม่ท่ีดีและเมียท่ีดีอย่างชัดเจน ส่งผลให้เกิดการแสดงบทบาททางสังคม	
ของผู้หญิงผ่านบทบาทความเป็นแม่และเมียอย่างชัดเจน จนเกิดเป็นคู่ความขัดแย้งและคู่แข่งขัน	
อย่างหลีกเลี่ยงไม่ได้ เพราะสุดท้ายผู้หญิงในสังคมลาว ก็ยังอิงแอบอยู่กับความเชื่อในเรื่องผู้ชาย	
เป็นใหญ่ ส่งผลให้ทัง้การแย่งชงิผลบญุกศุลของลกูชายหรอืสามขีองผูห้ญงิทีแ่สดงสถานะแม่และเมยี 
หรือการก�ำกับชีวิตลูกชายที่พิการจากงานวรรณกรรมข้างต้น ส่งผลให้เกิดคู่ความขัดแย้งของผู้หญิง
ในบทบาทความเป็นแม่และเมยี ซึง่ความขดัแย้งดังกล่าว ในอดีตไม่เคยม ีเนือ่งด้วยผูห้ญงิในยคุจารตี
มีสถานภาพเป็นเพียงผู้ที่ต้องเดินตามผู้ชาย แต่ในปัจจุบันบทบาทสถานภาพผู้หญิงได้เปล่ียนไป 
ท�ำให้บทบาทความเป็นแม่และเมียแยกออกจากกนั พร้อมท้ังเกดิการนยิามความหมายของค�ำว่าแม่
แบบใหม่ทีอ่าจกล่าวเรยีกได้ว่าแม่คอืแม่ คอืการแสดงอ�ำนาจของผูห้ญงิต่อผูห้ญงิด้วยกนัผ่านบทบาท
ความเป็นแม่ 
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สรุป
อาจกล่าวได้ว่าการให้ความหมายต่อบทบาทของแม่ ในสังคมลาวได้มีการเปลี่ยนแปลงไป

ตามบริบททางสงัคมและสถานภาพของผูห้ญิง ดงัเห็นได้ว่าในยุคจารตีการเปลีย่นแปลงการปกครองปี 
ค.ศ. 1975 แม่มบีทบาทเป็นผูใ้ห้ก�ำเนดิ ผูอ้บรมเล้ียงดลูกูในครอบครัว โดยบทบาทแม่ที่ดีคือการเลี้ยงดู
ลกูให้สาม ีดงันัน้การทีผู่ห้ญงิทีเ่ป็นเมยีอาจไม่ได้หมายถงึเมยีทีด่ถ้ีาไม่ได้เป็นแม่ทีด่ด้ีวย การเป็นแม่
ทีด่ใีนการเลีย้งดลูกูถกูท�ำให้เป็นมายาคตถิงึหน้าท่ีส�ำคญัของแม่พร้อมกลายเป็นมาตรฐานในการแยก
สถานะผู้หญิงที่ดีว่า “เป็นแม่ที่ดี” 

เมื่อเข้าสู ่ยุคการเปลี่ยนแปลงการปกครองและระบอบสังคมนิยมต้ังแต่ปี ค.ศ 1975	
เป็นต้นมา บทบาทแม่ได้เปลีย่นไปตามการก�ำหนดของอดุมการณ์พรรคและรฐั ตามแนวความคดิเรื่อง	
ผู้หญิง 3 ดี 2 หน้าที่ แม่ได้มีการนิยามความหมายใหม่เช่น 

1. แม่มคีวามเสียสละทีจ่ะไม่เล้ียงดลููกเพ่ือด�ำเนนิการตามอดุมการณ์ของพรรคและรฐั 
2. แม่ทีท่�ำหน้าทีข่องแม่อย่างชัดเจน ตามแนวค�ำขวญัผูห้ญงิ 3 ด ี2 หน้าที ่ได้ก�ำหนดภารกิจ 

“แม่ที่ดีคือการอบรมเล้ียงดูลูกให้เป็นพลเมืองท่ีดี” โดยแม่มีบทบาทในการเลี้ยงดูลูกโดยไม่ผกูพนั	
กับการเป็นเมียตามแบบสังคมจารีต แม่สามารถมีบทบาทของตนเองในการเลี้ยงดูลูก เนื่องจากมี	
ความสามารถในการประกอบอาชีพอื่นๆได้เท่าเทียมกับผู้ชายและพร้อมที่จะอบรมเลี้ยงดูลูก 

3. การสร้างภาพความเป็นแม่ในพืน้ทีน่อกครอบครัว โดยอ้างองิบทบาทความเป็นแม่ให้กบั	
การรณรงค์ให้ผูห้ญงิออกมาท�ำอาชพีต่างๆ มากกว่าการท�ำงานในครอบครวั เช่น การเป็นครคูอืแม่คน	
ทีส่อง แพทย์ผูใ้จดคีอืแม่  เป็นตวัอย่างของการให้บทบาทแม่ในสถานะใหม่ บทบาทแม่ทีม่ากขึน้ในฐานะ
ผูเ้สยีสละ อดทน เลีย้งดบูตุร ได้น�ำไปสูแ่นวคิดเรือ่งบญุคณุของแม่ จนในทีส่ดุเกิดพื้นที่แห่งอ�ำนาจ	
ของผู้หญิงแบบใหม่ในสังคมลาวคือ พื้นที่บุญคุณระหว่างแม่กับลูกสะใภ้ในฐานะที่ แม่มีหน้าที่ต่อลูก
และเมียที่มีหน้าที่ต่อสามี ตามแนวคิด 3 ดี 2 หน้าที่ จึงน�ำไปสู่การแสดงบทบาทที่ชัดเจนระหว่างแม่
กับลูกสะใภ้ที่เป็นเมียในการแยกบุญที่เกิดจากการบวช 

อย่างไรก็ตามอาจกล่าวได้ว่า บทบาทแม่ในสังคมลาวปัจจุบันมีบทบาทที่สูงขึ้นกว่า
แต่เดิม โดยมีการให้ความหมายถึงแม่คือแม่ที่มีบทบาทหน้าที่อย่างชัดเจนในฐานะผู้สร้าง
พลเมืองที่ดีของรัฐ จึงจะเป็นแม่ที่ดี 
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หากเราพิจารณาความหมาย ของค�ำเรียก “ผู้หญิงมุสลิมมลายู” ในภาษาไทย ซึ่งหมายถึง
ผูห้ญิงทีนั่บถอืศาสนาอสิลามและมรีากฐานวฒันธรรมมลาย ู(รวมทัง้ภาษา) อาจจะครอบคลมุไปได้ถงึ
ผู้หญิงมุสลิมในมาเลเซียด้วย เพราะว่าต่างก็มีรากฐานวัฒนธรรมมลายูเหมือนกัน แต่ในปัจจุบันด้วย
เงือ่นไขทางประวตัศิาสตร์ ประกอบกบัภาษาและวฒันธรรมท้องถิน่และการเมอืงทีม่คีวามแตกต่างกัน 
เช่น สามจังหวัดชายแดนภาคใต้ได้เข้ามาอยู่เป็นส่วนหนึ่งของรัฐไทยเป็นเวลาที่นานมากแล้ว	
การวิเคราะห์แบบเหมารวมไปด้วยกันอาจท�ำให้สับสนและเข้าใจผิดได้ ในบทความนี้จึงขอจ�ำกัด	
การวเิคราะห์เฉพาะบทบาทผู้หญงิมสุลมิมลาย ูซึง่ในภาษาไทยอาจเรียกตวัเองว่า”ผูห้ญงิมสุลิมมลาย”ู 
หรือ”ผู้หญิงมลายูมุสลิม” และในบริบทท่ีต้องการสื่อความหมายว่ากลุ่มชาติพันธุ์ของตนเป็นใคร	
ในภาษามลายถูิน่ปตาน ีเรยีกตัวเองว่า “ออแฆนาย”ู (ในภาษามลายกูลาง/มาตรฐานมคีวามหมายว่า 
โอรังมลายู/คนมลายู) และในบางบริบท อาจจะเรียกตัวเองว่า “ไทยมุสลิม” (มุสลิมที่อยู่ในขอบเขต
ประเทศไทยหรือคนไทยที่นับถือศาสนาอิสลาม) เมื่อสื่อสารกับคนไทยพุทธ

อย่างไรกต็ามผู้เขยีนต้องยอมรบัว่าภาพทีจ่ะน�ำเสนออาจจะไม่ครอบคลมุลกัษณะความหลากหลาย
ของบทบาทผูห้ญงิมลายมูสุลมิในท้องถิน่ ซึง่หลากหลายในเชงิกลุม่อาชพี การศกึษา ชนชัน้ทางสงัคม 
และสถานะทางเศรษฐกจิในจังหวดัชายแดนใต้ เพราะงานวจิยัทีม่อียูย่งัมข้ีอจ�ำกดัอยูม่าก ในบทความนี	้
จะพจิารณาการเปลีย่นแปลงของบทบาทของผูห้ญงิมสุลมิมลายใูนบรบิททางเศรษฐกจิ การเมอืง และ
สังคมที่เปลี่ยนแปลงไปเป็นหลัก และในการวิเคราะห์บทบาทจะพิจารณาในขอบเขตที่ครอบคลุม	
มิติต่างๆ หลายระดับด้วยกัน คือ

• ในอาณาบริเวณของครัวเรือน (domestic domain)
• ในอาณาบริเวณของสาธารณะ (public domain) ทั้งที่เป็นศาสนาและการปกครอง 

ซึ่งอยู่ภายในขอบเขตกลุ่มชาติพันธุ์
• ในอาณาบริเวณที่ต้องเกี่ยวพันกับคนนอก หรือ ที่ต่างกลุ่มชาติพันธุ์กัน อย่างเช่น 

คนไทยพุทธ เป็นต้น

บทบาทผู้หญิงมุสลิมมลายู: 
ในมุมมองทางประวัติศาสตร์สังคมและวัฒนธรรม

ของสามจังหวัดชายแดนภาคใต้

ผู้ช่วยศาสตราจารย์ ดร.ฉวีวรรณ ประจวบเหมาะ
อดีตอาจารย์ประจ�ำคณะสังคมวิทยาและมานุษยวิทยา มหาวิทยาลัยธรรมศาสตร์
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โดยการน�ำเสนอการวิเคราะห์และสังเคราะห์ข้อมูลจากรายงานวิจัยทั้งทางประวัติศาสตร์	
และมานุษยวิทยาที่ศึกษาในต่างพื้นที่ ต่างกาลเวลา และต่างมุมมอง เพื่อฉายภาพการเปลี่ยนแปลง
จากบริบทต่างๆ ซึ่งนอกจากจะมีข้อจ�ำกัดข้างต้นแล้ว ยังมีข้อจ�ำกัดที่ไม่อาจมองเห็นภาพ	
การเปลี่ยนแปลงที่ต่อเนื่องในพื้นที่เฉพาะได้ 

แนวคิดการวิเคราะห์ “บทบาท” ในสังคมศาสตร์โดยสังเขป
“บทบาท” เป็นมโนทัศน์หรือศัพท์ทางวิชาการที่ใช้ในงานศึกษาทางสังคมศาสตร์ ต้ังแต่

ทศวรรษของ 2470 เพือ่ท�ำความเข้าใจเกีย่วกบัหน้าทีก่ารงาน ความหมายและความส�ำคญัของบคุคล
ประเภทต่างๆ ในบรบิทของความสมัพนัธ์ระหว่างบคุคลทีม่ ีสถานภาพทางสังคม และวฒันธรรมแตก
ต่างกันไป (Linton, 1936) อย่างเช่นบุคคลที่มีสถานภาพเป็นบิดา มีบทบาทอย่างไรต่อบุตร หรือต่อ
ภรรยา คนแต่ละคนทั่วไปในสังคมมีความเป็น “บุคคล” ในหลายสถานภาพ (พัทยา สายหู, 2526) 
เช่น เป็นบดิา บตุร อาจารย์ และลกูศษิย์ ขึน้อยูว่่าเป็นคูสั่มพนัธ์กบัใคร ดังนัน้ในการพจิารณาบทบาท
ของผู้หญิงมุสลิมมลายู จึงมิใช่ว่าพิจารณาว่าเป็นคู่สัมพันธ์กับผู้ชายในมิติเดียว แต่ต้องพจิารณาด้วย
ว่าเป็นคูส่มัพนัธ์ในสถานภาพใด เช่น คูส่มัพนัธ์ระหว่างบดิากบับตุรสาวหรอืระหว่างสามกีับภรรยา 
บทบาทก็จะแตกต่างกันไป 

นอกจากจะพิจารณาบทบาทผ่านคู่สัมพันธ์ในอาณาบริเวณที่เป็นเรื่องภายใน ครอบครัว	
หรือ ครัวเรือนและวงศาคณาญาติแล้ว เราอาจจะพิจารณาสถานภาพและบทบาทของผู้หญิงใน	
อาณาบริเวณที่เป็นภายนอกหรือที่เป็นสาธารณะ แต่ยังอยู่ในขอบเขตสังคมที่มีวัฒนธรรมร่วมกัน	
รวมทั้งพิจารณาบทบาทผู้หญิงที่ต้องไปสัมพันธ์กับบุคคลหรือกลุ่มบุคคลท่ีต่างวัฒนธรรมออกไป	
อย่างเช่น กับคนไทยพุทธท่ีมีภาษา และ ศาสนา แตกต่างกัน และในการวิเคราะห์อาจจ�ำเป็นต้อง
พิจารณาบทบาทของผู้ชายมุสลิมมลายูประกอบและเปรียบเทียบพร้อมกันไปด้วย

บทบาทของผู้หญิงมุสลิมมลายูในสังคมโบราณ: จากประวัติศาสตร์และต�ำนานท้องถิ่น
ในสมัยก่อนที่จะมีสาขาสังคมวิทยาและมานุษยวิทยา ยังไม่มีนักวิชาการสาขาอ่ืนๆ ให้	

ความสนใจวิเคราะห์บทบาทของผู้หญิงในลักษณะดังกล่าวข้างต้น รวมท้ังบทบาทของผู้หญิงมุสลิม
มลายูด้วย ที่จริงสภาวะความเป็นผู้หญิงมุสลิมมลายูน่าจะเกิดขึ้นเมื่อประมาณไม่เกินหกร้อยปีมานี ้
เพราะผูค้นในแหลมมลายซูึง่รวมทัง้สามจงัหวดัชายแดนภาคใต้ของไทยต่างกม็วีฒันธรรมของตนเอง
แต่ภายใต้อาณาจักรฮินดูและพุทธศาสนานิกายมหายานในยุคสมัยที่แตกต่างกันไป อย่างไรก็ตาม 
อาจกล่าวได้ว่า จากหลกัฐานการบนัทกึของนกัเดนิทางต่างชาติ เช่น หลวงจีน และ บนัทกึอืน่ๆ ในพืน้ที่
ดังกล่าวผู้คนมีหลากหลายชาติพันธุ์ แต่ที่เป็นส่วนใหญ่ก็คือกลุ่มผู้ท่ีใช้ภาษามลายูท่ีแตกต่างกัน	
ไปบ้างตามท้องถิ่น ซึ่งก่อนพุทธศตวรรษ 19 กลุ่มชาติพันธุ์มลายูยังไม่ได้นับถือศาสนาอิสลามเข้ามา
เป็นสรณะในชีวิตของตนเอง

	พื้นท่ีที่เป็นสามจังหวัดชายแดนภาคใต้ในปัจจุบัน มีรากฐานการเมืองการปกครองและ
วัฒนธรรมมาจากอาณาจักรโบราณที่เรียกกันว่า “ปตานี” (Patani)1   ที่มีหลักฐานเป็นภาษามลายู
เล่าเรื่องราวเกี่ยวกับพัฒนาการของรัฐปตานีซ่ึงมีหลายส�ำนวน แต่ส�ำนวนที่แพร่หลายมาก คือ 
“Hikayat Patani” (The Story of Patani หรือ “เรื่องเล่าเมืองปตานี”) ที่แปลโดย A. Teeuw และ 

1ทางการไทยเขียนว่า “ปัตตานี” แต่คนท้องถิ่นเขียนและออกเสียงว่า “ปตานี” หรือ “ปาตานี”
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D.K.Wyatt เป็นภาษาองักฤษ (A. Teeuw and D.K.Wyatt, 1970) ประมาณกนัว่าในพทุธศตวรรษ	
ที่ 19 รัฐปตานีเป็นที่รู้จักแพร่หลาย ในหลักฐานของต่างชาติ มีมัสยิดส�ำคัญคือ “กรือเซะ” (ศรีศักร 
วัลลิโภดม และ คณะ, 2550) และจาก “เรื่องเล่าเมืองปตานี” การเปลี่ยนไปนับถือศาสนาอิสลามของ
อาณาจักรมลายูต่างๆ ในแหลมมลายูและพื้นที่ใกล้เคียง เกิดขึ้นในช่วงเวลาที่แตกต่างไปบ้าง อย่าง
เช่นในปี พ.ศ 1835 (ค.ศ. 1292) มาโค โปโล (Marco Polo) ได้บันทึกว่าในอาณาจักร Perlak และ 
Pasai บนเกาะสุมาตรา ได้มีการสถาปนาศาสนาอิสลามอยู่แล้ว และอาจจะขยายมาถึงแหลมมลายู
รวมทั้งอาณาจักรปตานีในพุทธศตวรรษที่ 20 ดังปรากฏหลักฐานในหลักศิลาจารึกตรังกาน	ู
(Winstedt, 1950: 34)

โดยอาศยัหลักฐาน “เรือ่งเล่าเมอืงปตาน”ี การเกดิอาณาจกัรปตานมีาพร้อมๆ กบัการหนัไป 
นับถือศาสนาอิสลามของเจ้าเมือง และการสร้างปืนใหญ่ “นางพญาปตานี” โดยที่ไม่ได้ระบุเวลา	
ที่ชัดเจน แต่ประมาณว่าอาจจะอยู่ระหว่างกลางพุทธศตวรรษท่ี 20 และต้นพุทธศตวรรษท่ี 21	
ซึง่เป็นช่วงเวลา ทีม่กีารขยายการค้าทางทะเลและการขยายอ�ำนาจของอาณาจกัรสยามลงมาในบรเิวณ
แหลมมลายโูดยเฉพาะทีร่ฐัปตาน ี(A. Teeuw and D.K.Wyatt, 1970) “เรือ่งเล่าเมอืงปตาน”ี ไม่ได้
พรรณนาเกี่ยวกับชีวิตสังคมของผู้หญิงมุสลิมมลายูที่เป็นชาวบ้านธรรมดามากนัก หากเล่าเกี่ยวกับ
เหตุการณ์ส�ำคัญๆ ของเมืองปตานีโดยเฉพาะที่เกี่ยวกับการปกครองของเจ้าเมืองปตานีในยุค	
สมัยต่างๆ ซึ่งมีความขัดแย้งกันภายในเป็นระยะฯ และในท่ีสุดในปี พ.ศ. 2127 ผู้หญิงได้ขึ้นเป็น	
“รายา” หรอื เจ้าเมอืงคนที ่6 และต่อมารายาหญิงอกี 3 คนได้ครองราชย์สบืต่อกันยาวนานร่วมร้อยปี 
และในช่วงเวลาที่ครองราชย์ของสององค์แรก มีหลักฐานจากบันทึกของคนต่างชาติ 

ว่ารฐัปตานมีคีวามรุง่เรอืงเป็นอย่างมากทัง้ในมิติทางการค้าและการเมอืง อย่างไรกต็ามแม้ว่า
จะมีความใกล้ชดิกบัอาณาจกัรมลายทูีอ่ยูใ่กล้อย่างปะหงัและยะโฮร์อนัเนือ่งจากการแต่งงานทีผ่กูพนั
เกี่ยวดองกันไปมา แต่ยังมีความขัดแย้งในเชิงผลประโยชน์กันด้วย ท�ำให้ความสัมพันธ์ไม่ราบรื่นนัก 
จากหลักฐานที่มียังไม่ปรากฏชัดนักว่ารายาหญิงองค์สุดท้ายของปตานีปกครองอาณาจักรจนถึง	
เมื่อใด แต่ประมาณกันว่า อาจจะเป็น พ.ศ. 2231 (Teeuw and Wyatt, 1970)

 

	

ภาพพมิพ์แสดงขบวนเสดจ็ของรายาฮเิยา
ประทบับนหลงัช้าง (คนหนัหน้า) โดยก�ำลงั
คุยกับพระขนษิฐา วาดโดยชาวดทัช์ เมือ่ 
ค.ศ.1602 



พลังผู้หญิง แม่ เมีย และเทพสตรี: ความจริง และภาพแทน108 

การทีเ่มอืงปตานมีรีายาหญงิต่อเนือ่งกนัในสมยัก่อนนัน้ เป็นเรือ่งทีน่่าสนใจว่าผูห้ญิงสามารถ
มีบทบาทส�ำคัญในการปกครองได้ และชาวยุโรปหลายคนที่ได้มาเยือนปตานีได้ยกย่องชมเชยว่า
เป็นการปกครองที่ดีคือมีทั้งความสงบและความรุ่งเรือง แม้ว่าในทศวรรษของ 2220 Nicholas Ger-
vaise ได้อธิบายเรื่องนี้ว่า เป็นเพราะว่าประชาชนเบื่อรายาผู้ชายที่ประพฤติตนไม่ดี จึงเลือก	
ผู้หญงิขึน้มาแทน แต่ไม่ให้อ�ำนาจในการปกครอง กลบัเลอืกเสนาบดทีีม่คีวามสามารถขึน้มาว่าราชการแทน 
และจัดส่งดอกไม้ทองท่ีเป็นสัญลักษณ์ของการสวามิภักด์ิกษัตริย์สยามในนามของรายา มิใช่ในนาม
ของเสนาบดี (อ้างใน Teeuw and Wyatt, 1970:12)  ในความเห็นของผู้เขียนประเด็นนี้ค่อนข้างซับ
ซ้อนยังไม่มีค�ำตอบที่สมบูรณ์ เพราะข้อมูลที่มีอยู่ยังไม่ชัดเจนเพียงพอ มีเงื่อนไขหลายอย่างที่ต้อง
พิจารณาข้อมูลและความเห็นของ Gervaise จึงเป็นเพียงมุมมองหนึ่ง ส่วน แอนโทนี รีด (Reid, 
1988) ซึ่งศึกษาประวัติศาสตร์สังคมของเอเชียตะวันออกเฉียงใต้ในยุคสมัยการขยายตัวทางการค้า
ในช่วงเวลาระหว่าง พ.ศ. 1993-2223 ได้ตั้งข้อสังเกตว่านอกจากปตานีแล้วยังมีรายาหญิงอื่นอีกใน
หลายอาณาจกัรของแหลมมลายแูละหมู่เกาะ ซึง่อาจเป็นไปได้ว่าผูค้รองนครทีเ่ป็นหญิงอาจมีบทบาท
ทีเ่อือ้อ�ำนวยต่อการขยายตวัทางการค้า เพราะว่าในหลายรฐั การขึน้ครองเมอืงของผูห้ญงิตรงกบัช่วง
เวลาทีม่กีารขยายตวัทางการค้าอย่างมาก ซึง่ไม่น่าจะเป็นเรือ่งบงัเอญิ หรอืว่าผูห้ญิงเป็นเพยีงหุน่เชดิ
ของพวกเสนาบดี เพราะจาก “เรื่องเล่าเมืองปตานี” มีรายาหญิงองค์หนึ่งสั่งไม่ให้เรียกว่า “พระเจ้า” 
เพราะ เป็นค�ำที่ทางฝ่ายไทยใช้เรียกรายาองค์ก่อนๆ

นอกจากนี ้Reid (1988) ยงัได้น�ำเสนอภาพของผูห้ญงิในเอเชยีตะวนัออกเฉียงใต้ซึง่รวมทัง้ที่
เป็นผู้หญงิมสุลมิมลายวู่า มคีวามอสิระในทางเศรษฐกจิค่อนข้างมาก และมแีบบแผนการแบ่งแรงงาน
ระหว่างหญงิและชายในการเพาะปลกู แต่ในเรือ่งการค้าขายในตลาดแล้ว เป็นอาณาจักรของผู้หญิงท�ำให้
เห็นภาพของผู้หญิงมุสลิมมลายูท่ีแตกต่างจากผู้หญิงมุสลิมในสังคมอาหรับที่ต้องถูกจ�ำกัดบทบาท
เฉพาะในอาณาบริเวณที่เป็นภายในครัวเรือน

บทบาทของผูห้ญงิมสุลิมมลายใูนสามจงัหวดัชายแดนภาคใต้ในทศวรรษของ 2500: มมุมอง
ของนักมานุษยวิทยาตะวันตกจากการศึกษาชีวิตชุมชนประมง

ในทศวรรษดงักล่าวเริม่มนีกัมานษุยวทิยาสนใจทีจ่ะเข้าใจชวีติสงัคมและวฒันธรรมในชมุชน
ขนาดเล็กในสามจังหวัดชายแดนภาคใต้ ชุมชนแรกที่มีการศึกษา คือ ชุมชนประมงมุสลิมมลายูท่ี	
เฟรเซอร์ (Fraser, 1960) เรียกว่า “รูเสมบิลัน” แปลว่า “สนเก้าต้น” ซึ่งชาวบ้านเรียกกันในภาษา
ท้องถิ่นว่า “รูสะมิแล” ที่จังหวัดปัตตานี ในงานนี้เฟรเซอร์ได้ให้ความสนใจกับการจัดระเบียบสังคม
ของชุมชนมุสลิมมลายูขนาดเล็กซึ่งเขาคิดว่าชุมชนนี้อาจจะสะท้อนให้เห็นรูปแบบทั่วไปของ	
การจัดระเบียบสังคมในสังคมและวัฒนธรรมมลายูในชายแดนภาคใต้ของไทย ในงานของเขาผู้อ่าน
ได้เห็นภาพรวมของชีวิตชุมชนประมงมุสลิมมลายูท่ีเป็นส่วนหนึ่งของรัฐไทย แต่มีวิถีชีวิตในทาง	
สังคมและวัฒนธรรมแตกต่างจากชุมชนไทยพุทธท่ัวไปซึ่งสะท้อนให้เห็นรากฐานของชีวิตชุมชน	
ที่มาจากประเพณีมลายูและศาสนาอิสลามเป็นหลักแม้ว่าในชีวิตทางเศรษฐกิจและการใช้ทรัพยากร
อาจจะมีส่วนคล้ายกับชุมชนประมงไทยพุทธก็ตาม



พลังผู้หญิง แม่ เมีย และเทพสตรี: ความจริง และภาพแทน   109 

มิติอาณาบริเวณครัวเรือน
องค์กรทางสงัคมพืน้ฐานใน “รสูะมแิล” คอืครอบครวั (ครอบครวัเดีย่ว) และครวัเรอืนซึง่อาจจะ

เป็นพ้ืนที่อาศัยของครอบครัวเดี่ยว หรือ ครอบครัวขยาย (ครอบครัวเดี่ยวที่มีมากกว่าหนึ่ง และมี
ความสมัพนัธ์ทางสายเลอืดได้อาศยัอยูร่่วมกนัภายใต้หลงัคาเดียวกนั) ซึง่ประกอบด้วย หญงิและชาย 
ทีต่่างสถานภาพทางสงัคมอยูร่่วมกนั มปีฏสิมัพนัธ์กนั และมบีทบาทหน้าทีต่่อกนั อย่างเช่น คูส่มัพนัธ์
ชายหญงิทีอ่ยู่ในระนาบเดยีวกนัคอื สามีและภรรยา ทีต่่างระนาบกนัมหีลายคูส่มัพนัธ์ อย่างเช่น บดิา 
กับบุตรสาว หรือมารดากับบุตรชาย หรือ ปู่/ตา กับ หลานสาว ย่า/ยาย กับ หลานชาย  และ พี่ชาย/
น้องสาว หรือ พี่สาว/น้องชาย เป็นต้น ในคู่สัมพันธ์ที่ต่างกัน บทบาทหน้าที่ก็ต่างกันไปด้วย อย่างไร
กต็ามจากประสบการณ์ของนกัมานษุยวทิยารวมท้ัง เฟรเซอร์ทีศ่กึษารสูะมแิลด้วย พบว่าบรรทดัฐาน 
(norms) ในวัฒนธรรมท่ีก�ำหนดบทบาทของบุคคลประเภทต่างๆ ในสังคมไม่อาจจะปฏิบัติการ	
ในชีวิตจริงได้ท้ังหมด จะพบว่ามีข้อยกเว้นเสมอที่ปัจเจกบุคคลบางคน ไม่ปฏิบัติตามบรรทัดฐาน	
ทีค่วรเป็น ในการศกึษาเรือ่งบทบาทของบคุคลในสงัคมและวฒันธรรมต่างๆ นกัมานษุยวทิยาจ�ำเป็น
ต้องใส่ใจศึกษาทั้งบทบาทที่เป็นบรรทัดฐาน และที่ถือปฏิบัติอย่างหลากหลายตามที่เป็นจริง อย่างไร
ก็ตามในบทความนี้จ�ำเป็นต้องเสนอภาพแบบแผนหรือที่เป็นบรรทัดฐาน ของคนส่วนใหญ่ตามที่	
เฟรเซอร์ ได้น�ำเสนอไว้ในงาน และจะเลือกเสนอให้เห็นบทบาทของผู้หญิงมุสลิมมลายู ในคู่สัมพันธ์
บางคู่เท่านั้น	

ในครอบครวัเดีย่วทีมี่บิดา มารดาและบตุร เป็นเรือ่งธรรมดาทีบ่ดิามารดามหีน้าทีต้่องเลีย้งดู
บุตร และมีอ�ำนาจชอบธรรมเหนือบุตรที่ต้องเชื่อฟังค�ำสั่งสอนของบิดามารดา ในกรณีที่ครัวเรือนนั้น
มีครอบครวัของบตุรมาอยูด้่วย อ�ำนาจชอบธรรมนัน้มกัขยายไปถงึเขยหรอืสะใภ้ด้วย คนในครัวเรอืน

หมู่บ้านชาวประมงรูสะมิแล ปัตตานี (ที่มา: http://www.dekguide.com/หมู่บ้านรูสะมิแล-จังหวั/)
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ต้องปรึกษาบิดามารดาก่อน โดยปกติในยามท่ีบุตรยังเล็กอยู่ไม่ว่าหญิงและชาย มารดามักจะเป็นผู้
เลี้ยงดู เช่นให้อาหารและอุ้มชู ดูแล ใกล้ชิด มากกว่าผู้เป็นบิดา ซึ่งต้องออกทะเลยามค�่ำคืน แต่ใน
ยามว่างผู้เป็นบิดาก็ช่วยดูแลเช่นกัน เพราะผู้หญิงก็จ�ำเป็นต้องออกไปคัดปลา และขายปลาในบาง
ช่วงเวลา เพราะในการเลี้ยงดูเด็กของมุสลิมมลายู พวกเขาต้องให้เด็กอยู่ในความดูแลของผู้ใหญ	่
จนอายุถงึ 5-6 ขวบ หากในครวัเรอืนนัน้มผีูใ้หญ่ทีเ่ป็นญาติหรอืเดก็ท่ีโตแล้วอาจช่วยเล้ียงดเูดก็ได้ด้วย 
หลงัจากเดก็อายเุกนิ 8 -9 ขวบแล้ว เดก็ชายและเดก็หญิงต่างกเ็รยีนรูง้านในต่างลกัษณะกัน เดก็ชาย
ช่วยพวกผู้ชาย เช่น พ่อหรือพี่ชายในงานของผู้ชาย ส่วนเด็กผู้หญิงเรียนรู้งานผู้หญิงกับมารดาใน
เรื่องงานครัวและงานบ้าน ซ่ึงเป็นจุดเริ่มต้นของการถือปฏิบัติที่ลูกผู้หญิงต้องอยู่ติดบ้าน ในขณะที่
การเรียนรู้งานของลูกผู้ชาย ไม่ได้จ�ำกัดให้พวกเขาอยู่แต่ในบ้าน ส่วนผู้หญิงมีอิสระมากขึ้นก็ต่อเมื่อ
พวกเธอแต่งงานแล้ว	

โดยทั่วไปผู้หญิงแต่งงานเมื่ออายุประมาณ 15-16 ปี และ ผู้ชายแต่งงานเมื่ออายุประมาณ	
19 -22 ปี ซึ่งเปลี่ยนแปลงสถานภาพของทั้งสองฝ่ายจากชีวิตวันรุ่นให้เป็นผู้ใหญ่ในชุมชน ท�ำให้
บรรทัดฐานและความคาดหวังในแบบแผนพฤติกรรมเปลี่ยนแปลงไป เช่น ต้องมีความรับผิดชอบต่อ
ครอบครัวใหม่ของตนเอง คือช่วยกันท�ำมาหากิน แต่หากมีอุปสรรคบิดามารดายังมีบทบาทในการ
ช่วยเหลอืให้ผ่านพ้นวกิฤตไปได้ ในครอบครวัผู้หญงิท่ีท�ำหน้าทีภ่รรยามบีทบาทส�ำคัญในการท�ำอาหาร 
ท�ำความสะอาดบ้าน เล้ียงดูบุตร ช่วยเหลือในการหาปลา หรือเพาะปลูก และผู้หญิงหลายๆ คน	
เป็นแม่ค้าขายของในชุมชน เช่น มีร้านน�้ำชา หรือไปขายปลาและผลผลิตทางการเกษตร ในตลาด
ปัตตานซีึง่อยูห่่างออกไปไม่ถงึ 10 ก.ม. ส่วนผูช้ายทีเ่ป็นสามมีกัท�ำงานประมงเหมอืนบดิาของตนเอง 
และผู้ชายอื่นๆ ในชุมชน หากมีนาก็ท�ำนาด้วย งานหลักของผู้ชายคือไถนาและร่วมกับผู้หญิง	
ท�ำงานอ่ืนๆ ด้วย เช่น การด�ำนาและเกีย่วข้าว นอกจากนี ้ยงัมงีานอืน่ๆ ทีผู่ช้าย อาจท�ำได้ในการเลีย้ง
ครอบครัว เช่น ช่างไม้ และ ขับรถ
	

มิติอาณาบริเวณสาธารณะ
ผู้หญิงมุสลิมมลายูท่ียังเป็นเด็กและเป็นวัยรุ่นเมื่อเปรียบเทียบกับผู้ชายแล้วจะถูกจ�ำกัด	

ให้อยู่พื้นที่ที่เป็นครัวเรือน และเกี่ยวข้องกับวงศาคณาญาติเสียเป็นส่วนใหญ่ แต่มีบทบาทมากขึ้น	
เมื่อแต่งงานและมีสถานภาพเป็นภรรยาและเป็นผู้ใหญ่แล้ว แต่บทบาทที่มีในพ้ืนท่ีสาธารณะเป็น
บทบาททีต่่อเนือ่งกบับทบาทในครวัเรอืนคอืการท�ำมาหากนิเพือ่เลีย้งครอบครวั เช่น เป็นแม่ค้า ซึง่เป็น
งานทีผู่ห้ญงิมคีวามถนดั และบทบาทนีผู้ห้ญงิมสุลมิมลายคูงได้ท�ำกนัมาช้านานแล้ว ในประวตัศิาสตร์
ดังที่ได้น�ำเสนอไปแล้วข้างต้น แต่ผู้หญิงจะไม่ได้ขึ้นเรือหาปลาขนาดใหญ่ปานกลาง (มีความยาว
ระหว่าง 35-50 ฟตุ ซึง่ไปหาปลาในท้องทะเลทีไ่กลจากชายฝ่ังออกไป) เพราะพืน้ทีน่ีเ้ป็นพ้ืนทีส่�ำหรบั
ผู้ชายเท่านั้น 

นอกจากน้ีในพืน้ทีท่ีเ่ป็นกิจกรรมทางการเมอืง และการตดัสินใจของชมุชน (กมัปง) ไม่ปรากฎว่า
ผู้หญิงมีบทบาทในการปกครองซึ่งเป็นไปตามระบบปกครองหมู ่บ้านของทางการไทยทั่วไป	
ในรูสะมิแล ผู้ที่เข้ามาขอความร่วมมือจากชาวบ้านในเรื่องเกี่ยวข้องกับการปกครอง คือ “สารวัตร” 
(ผู้ช่วยก�ำนัน) ซึ่งเป็นผู้ชายในหมู่บ้าน เป็นที่ยอมรับนับถือของคนในชุมชน แต่ตัว “ก�ำนัน” ซึ่งเป็น
ผู้ชายเหมือนกันกลับไม่เป็นท่ียอมรับเพราะชาวบ้านมองว่าเป็นเครื่องมือของนายอ�ำเภอ จนเกินไป 
ไม่ว่าชาวบ้านจะรู้สึกกับบุคคลท่ีทางการไทยแต่งตั้งมาเป็นฝ่ายปกครองในชุมชนอย่างไร ผู้หญิง	
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ในชมุชนกไ็ม่ได้เข้ามามบีทบาทในเรือ่งนี ้อย่างเช่นในปี พ.ศ. 2499 ทางอ�ำเภอได้เข้ามาประชาสัมพนัธ์
ให้มี “สภาต�ำบล” โดยให้แต่ละหมู่บ้านในต�ำบลเลือกผู้แทนมา 2 คนให้เป็น กรรมการสภาต�ำบลเพื่อ
ช่วยกันดูแล หมู่บ้านต่างๆ ในต�ำบลปรากฏว่าในกระบวนการไม่มีการพิจารณาเลือกผู ้หญิง	
เป็นตัวแทนเลย

ส่วนในเรื่องที่เกี่ยวกับกิจกรรมทางศาสนาซึ่งเป็นเรื่องส�ำคัญของชุมชน เฟรเซอร์ (Fraser, 
1960) ได้ตั้งข้อสังเกตว่าชาวรูสะมิแลรู้สึกเคร่งครัดกับหลักศาสนาของพวกเขามาก และในบริบท	
ที่เกี่ยวข้องกับศาสนาน่ีเองท่ีเห็นความแตกต่างในบทบาทของหญิงชายชัดเจนขึ้น เพราะผู้หญิง	
ไม่อาจจะรบัต�ำแหน่งทางศาสนา เช่น กรรมการมสัยดิได้ แม้ว่าอาจจะเป็นครสูอนศาสนาได้ และผูห้ญงิ
ไม่จ�ำเป็นต้องไปละหมาดวนัศกุร์เหมอืนผูช้าย และในบรบิทงานเลีย้งต่างๆ ซึง่มกัจะมพีธีิทางศาสนาด้วย 
หญิงชายต้องนั่งแยกจากกัน อาจจะมีม่านกั้นหรืออยู่กันคนละห้อง

บทบาทของผูห้ญงิมสุลมิมลายใูนสามจงัหวดัชายแดนภาคใต้ในทศวรรษของ 2510: มมุมอง
ของนักมานุษยวิทยาไทยในการศึกษาชีวิตชุมชนสวนยาง

พัทยา สายหู (Saihoo, 1974) ได้น�ำเสนอภาพของชีวิตชุมชนชาวสวนยางแห่งหนึ่ง	
ในจังหวัดยะลา ซึ่งท�ำให้เห็นบทบาทชายหญิงในมิติต่างๆ ชัดเจนยิ่งขึ้น 

มิติครอบครัว ครัวเรือนและวงศาคณาญาติ
ความสมัพันธ์ระหว่างสามแีละภรรยา ตามบรรทัดฐานแล้ว สามแีละภรรยาควรมคีวามสมัพันธ์

ทีร่าบรืน่ ไม่ขดัแย้งกนั โดยท่ีสามเีป็นผู้หาเลีย้ง และผูห้ญงิเป็นฝ่ายท�ำงานบ้าน งานครัว และเล้ียงลกู 
โดยทฤษฎีแล้วผู้ชายจึงเป็นหัวหน้าครอบครัว แต่ในทางปฏิบัติแล้วไม่เป็นแบบแผนชัดเจน ในบาง
ครอบครัวผู้หญิงก็เป็นผู้เล้ียงดูครอบครัวมากกว่าผู้ชาย และในบางครอบครัวผู้หญิงก็เท่าเทียม	
กับผู้ชาย โดยเฉพาะในชุมชนสวนยางท่ีผู้หญิงหลายคนกรีดยางเก่งกว่าผู้ชาย ท�ำให้ผู้หญิงกลาย	
เป็นหลักในการเล้ียงดูครอบครัว ในกรณีท่ีต่างคนต่างหาเงินได้เอง ต่างก็เก็บเงินไว้กับตัวเอง	
และร่วมกนัออกค่าใช้จ่ายในครวัเรอืน แนวปฏบิตัทิัว่ๆ ไปคอืว่าผูห้ญงิออกค่าอาหารและของใช้เลก็ๆ 
น้อยๆ ภายในบ้าน ส่วนผู้ชายจ่ายเงินตดิกระเป๋าให้ลกู และค่าใช้จ่ายหลักๆ ในบ้าน บางทใีห้เงนิภรรยา
เป็นครัง้คราว ส่วนในกรณทีีภ่รรยาไม่มรีายได้ของตนเองเลย ต้องพึง่สามแีต่ผูเ้ดยีว กส็ดุแล้วแต่สามี
จะตัดสินใจว่าจะเก็บเงินเองหรือมอบให้ภรรยาเป็นผู้เก็บไว้ใช้จ่าย 

กล่าวโดยสรปุคอืว่าสถานภาพของผูห้ญงิทีเ่ป็นภรรยาเกีย่วพนักบัความสามารถในการหาเงนิ 
และทรัพย์สนิดัง้เดมิของผูห้ญงิ ความสมัพนัธ์ชายหญงิในคูสั่มพนัธ์สาม/ีภรรยา จงึมลีกัษณะไม่ตายตัว 
และมีหลายเงื่อนไข และในขั้นสุดท้ายก็ขึ้นอยู่กับเจตนารมณ์ ของสามี/ภรรยาที่จะอยู่ร่วมกันหรือไม่ 
เพราะในสังคมมลายูมุสลิมการหย่าร้างไม่ได้เป็นเรื่องยาก หากเป็นตามประเพณีอิสลามอาจจะเป็น
ฝ่ายชายเท่านั้นที่เป็นผู้แสดงเจตนารมณ์หย่าร้างได้ แต่ในประเพณีมลายูผู้หญิงอาจปฏิบัติการให้มี
การหย่าร้างได้เช่นกัน

ความสัมพันธ์บิดามารดาและบุตร กิจกรรมของบิดามารดาที่มีต่อบุตรทั้งหญิงและชาย คือ 
เลี้ยงดูให้เติบโต แต่โดยทั่วไปแล้วเมื่อยังอยู่ในวัยเด็กลูกๆ จะใกล้ชิดกับแม่มากกว่ากับพ่อ แม้ว่าพ่อ
จะช่วยเลีย้งดอูย่างใกล้ชดิด้วยกต็าม แต่พอลกูชายเร่ิมโตพอทีจ่ะไปกบัเพือ่นๆ ได้ กเ็ริม่ทีจ่ะห่างเหนิ
ไปโดยเฉพาะต้องไปโรงเรียนตามข้อบังคับของรัฐบาลไทย (อายุประมาณ 8-12 ปี) แต่เด็กผู้หญิงแม้
ต้องไปโรงเรียนเหมือนกัน แต่เวลาท่ีเหลือต้องเก็บตัวอยู่กับบ้านและใกล้ชิดกับแม่ เมื่อผ่านพ้น	
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การศึกษาภาคบังคับแล้ว เด็กผู้ชายอาจจะไปเรียนในโรงเรียนปอเนาะซึ่งมักอยู่ที่อื่นหรือท�ำงาน เช่น 
กรีดยาง และมีชีวิตที่อยู่นอกบ้านมากขึ้น ท�ำให้พ่อแม่คิดว่าลูกชายไม่ใคร่จะอยู่ในการควบคุม 

แต่ส�ำหรับลูกสาวแล้วเป็นอีกกรณีหนึ่ง แม้ว่าเด็กผู้หญิงต้องเรียนการอ่านคัมภีร์โกหร่านแต่
พ่อแม่ไม่ได้คาดหวงัว่าต้องเรยีนศาสนาอสิลามจรงิๆ จงัๆ อย่างเด็กผูช้าย คอืไม่ต้องไปเรยีนทีป่อเนาะ
และในที่สุดก็แต่งงานเมื่ออายุยังน้อย ประมาณ 14 ปี ยังคงใกล้ชิดมารดาแม้เมื่อแต่งงานแล้ว 

ส�ำหรับลูกชายแล้ว พ่อแม่มีหน้าที่ส�ำคัญที่ต้องท�ำให้ 2 ประการ คือ จัดพิธี “มาโซะยาวี” 
(พิธีก้าวเข้าสู่ความเป็นมลายูหรือชวา) การจัดหาสินสอดให้ (ส�ำหรับให้เจ้าสาว) เมื่อตอนแต่งงาน 
และในตอนบั้นปลายของชีวิต หากมีทรัพย์สินเหลืออยู่ ก็ยกให้กับลูกๆ ต่อไป ซึ่งท�ำให้เห็นว่าโดย
ส่วนใหญ่แล้วบิดามารดาจัดสรรให้ลูกหญิงชายเท่าๆ กัน ตามประเพณีมลายู (adat) มากกว่าที่จะ
จัดสรรให้ลูกชายสองเท่าตามหลักอิสลาม (hukum)

อาณาบริเวณที่เป็นพื้นที่สาธารณะ
พื้นที่สาธารณะทางศาสนา ในความคิดและชีวิตของมุสลิมมลายู พวกเขาแตกต่างจาก	

คนไทยพทุธและคนจนี ทัง้ในแง่ภาษาและการแต่งกาย กบัหลกัศาสนาและการถอืปฏบิติัทีอ่ยู่ในชวีติ
ประจ�ำวัน เช่น การทักทายด้วยการ “ซาลาม” (การจับมือกันพร้อมกล่าวทักทายเป็นภาษาอาหรับ
แทนท่ีจะไหว้กัน ซึ่งหากเป็นต่างเพศกัน ฝ่ายหญิงอาจต้องใช้ผ้าคลุมหลังมือไว้เพื่อไม่ให้ถูกเนื้อ	
ต้องตัวกัน หญิงชายพึงถือปฏิบัติตัวตามหลักศาสนาอิสลาม (รูกุนอิสลาม) คือ มีความศรัทธาใน
พระเจ้า (อัลเลาะห์) ละหมาดวันละ 5 ครั้ง บริจาค (ซากัต) ตามสมควรในแต่ละปี ถือบวชในเดือน
รามาดาน และไปแสวงบุญที่เมกกะถ้าท�ำได้ การถือปฏิบัติเหล่านี้เป็นเรื่องของมลายูมุสลิมท้ังหญิง
และชายแต่ละคนที่จ�ำเป็นต้องท�ำโดยเท่าเทียมกัน แต่ในทางปฏิบัติมีหลากหลายกันไป

อย่างไรก็ตามในชุมชนมุสลิมมลายูยังมีองค์กรทางศาสนาท่ีเป็นเสมือนผู้น�ำทางศาสนาของ
ชุมชน เช่น “โต๊ะคูรู” (ผู้รู้ทางศาสนา) อิหม่าม และกรรมการประจ�ำมัสยิด ซึ่งเป็นต�ำแหน่งที่ม	ี
คนนบัถอื ซึง่ปรากฏว่าต�ำแหน่งเหล่านีย้งัไม่มีผูห้ญงิได้เข้าครอบครองเลย จงึอาจกล่าวได้ว่าในพืน้ที่
สาธารณะดงักล่าวมใิช่กจิกรรมของผูห้ญงิ ไม่แตกต่างจากผูห้ญงิมสุลิมมลายใูนชมุชนประมงแต่อย่างใด 
พอจะอนมุานได้ว่าในพ้ืนทีส่าธารณะทางศาสนาแล้ว บทบาทของผูห้ญงิดจูะเป็นรองผู้ชายอย่างสิน้เชงิ 

ส่วนในกิจกรรมที่เกี่ยวกับการจัดระเบียบชุมชนนอกเหนือกิจกรรมของครัวเรือนซึ่งมี	
ทั้งกิจกรรมเป็นทางการคือการปกครองท้องถิ่นในฐานะเป็นส่วนหนึ่งของรัฐไทย ที่มีผู้ใหญ่บ้าน	
และกรรมการหมูบ้่านในแต่ละหมูบ้่าน ซึง่มกัมบีทบาทรองลงไปจากผูน้�ำทางศาสนา เพราะในมมุมอง
ของชาวบ้านแล้ว ผู้ที่ท�ำกิจกรรมเกี่ยวข้องกับการปกครองเป็นตัวแทนของอ�ำนาจรัฐไทย ไม่ใช่ผู้น�ำ
ของพวกเขา นอกจากนี้ยังมีกิจกรรมที่ไม่เป็นทางการของหมู่บ้าน เช่น ซ่อมถนน ขุดบ่อน�้ำ ซึ่งเป็น
กิจกรรมที่ชาวบ้านต้องท�ำร่วมกันเพื่อความสะดวกของชาวชุมชน กิจกรรมเหล่านี้เป็นของผู้ชาย
มากกว่าผู้หญิง
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บทบาทของผูห้ญงิมสุลิมมลายใูนสามจงัหวดัชายแดนภาคใต้ในทศวรรษของ 2520: มมุมอง
ของนกัมานุษยวทิยาไทยในการศกึษาบทบาทของผูห้ญงิกบัการรกัษาอตัลกัษณ์ชาตพินัธุแ์ละ
พรมแดนชาตพินัธ์ุ

ในงานน้ี ฉวีวรรณ ประจวบเหมาะ (Prachuabmoh, 1980) ได้ให้ความสนใจเป็นพิเศษ	
กับการท�ำความเข้าใจบทบาทผู้หญิงโดยเปรียบเทียบกับบทบาทชายในมิติต่างๆ คือ ทั้งในอาณา
บริเวณพื้นที่ครัวเรือน พื้นท่ีสาธารณะในวัฒนธรรม และพื้นที่ที่จะมีปฏิสัมพันธ์กับคนนอกกลุ่ม
ชาติพันธุ์โดยเฉพาะกับคนไทยพุทธท่ีมีวัฒนธรรมที่แตกต่างออกไป พื้นที่ที่ศึกษาของฉวีวรรณ	
แตกต่างไปจากพืน้ทีท่ี ่เฟรเซอร์และพทัยา ได้ศกึษาไว้ พืน้ทีท่ีฉ่ววีรรณได้ลงไปเกบ็ข้อมลูครอบคลมุ
พื้นที่สามชุมชนด้วยกัน สองชุมชนอยู่ในเทศบาลเมืองปัตตานี ซึ่งมีทั้งที่เป็นตลาดและเป็นที่อาศัย 
กบัอกีชมุชนอยูน่อกเมอืงมสีภาพกึง่เมอืงและกึง่ชนบท แต่เดิมชมุชนนีเ้ป็นชมุชนชาวนาแต่เปล่ียนผ่าน
ไปสูช่มุชนทีค่นส่วนใหญ่เริม่หนัไปประกอบอาชพีท่ีหลากหลายขึน้ โดยเฉพาะอย่างยิง่ผูห้ญิงกลายเป็น
แม่ค้าในตลาดนัดต่างๆ ซึ่งอยู่รอบๆ ชุมชนในรัศมีไม่เกิน 80 ก.ม. ซึ่งข้อมูลที่น�ำมาใช้ในบทความนี้
มักจะน�ำมาจากชมุชนนีเ้ป็นหลกั เพราะมลีกัษณะค่อนข้างเป็นชนบท ทีจ่ะเปรียบเทยีบกบัสองชมุชน
ของนักมานุษยวิทยาที่ได้กล่าวถึงแล้วข้างต้น	

หากเริม่พจิารณาชมุชน “ศาลา” ในเชิงประวติัศาสตร์จากความทรงจ�ำของผู้เฒ่าผูแ้ก่ของชมุชน 
ผู้เขียนพบว่าเมื่อประมาณ 100 ปีมาแล้ว ชุมชนนี้เป็นชุมชนชาวนาที่แม้ไม่ไกลจากตัวเมือง	
ในสมัยนีน้กั แต่นบัว่ายงัเป็นชุมชนทีห่่างไกลการคมนาคม ไม่มรีถยนต์ ชาวบ้านหญงิและชายช่วยกนั
ท�ำนา ส่วนในยามว่างหญิงเป็นฝ่ายทอผ้าและชายท�ำเครื่องจักสาน ผู้หญิงหลายคนที่แต่งงานแล้ว	
ไปขายของที่ผลิตเองในเมือง โดยการเดินไปด้วยกัน ส่วนผู้ชายมีน้อยรายที่เป็นพ่อค้าและประมาณ
คร่ึงหนึง่ไม่เคยเหน็เมอืงเลยอยูแ่ต่ในหมูบ้่าน แต่ผูห้ญงิทีย่งัโสดต้องเกบ็ตวัอยูก่บับ้าน ตามทีช่าวบ้าน
จ�ำได้อาจมไีทยพทุธเพยีง 2 คน อยูใ่นหมู่บ้านในสมยันัน้  ในช่วงเวลาทีผู่เ้ขยีนไปศกึษาอยูใ่นหมูบ้่าน 
(ประมาณ พ.ศ 2520-1) มีคนไทยพุทธที่อยู่ในชุมชนประจ�ำ 2 ครอบครัว (5 คน) และครูไทยพุทธ
กบัครอบครัวรวม 16 คน อาศยัอยูบ่รเิวณชายขอบของหมูบ้่าน ใกล้โรงเรยีนชมุชน และแทบไม่ได้เข้า
มามีปฏิสัมพันธ์กับคนในชุมชน

มัสยิดกลางปัตตานี เมื่อราว 2520แม่น�ำ้ปัตตานีและชมุชนบางชมุชนในเมือง 
เมือ่ราว 2520 
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มิติครอบครัว ครัวเรือนและวงศาคณาญาติ
ครอบครัวต่างๆ ในชุมชนนี้มีแบบแผนที่แตกต่างไปจากชุมชนประมงและชุมชนสวนยาง	

ซึ่งมีความหลากหลายทางอาชีพน้อยกว่ามาก และในแต่ละครอบครัวอาจจะมีถึง 2-3 อาชีพ	
ร่วมกันบ้างและไม่ร่วมกันบ้าง เช่น บิดา มารดา และบุตร ท�ำนาและสวนผลไม้ (ขนาดเล็ก) ร่วมกัน 
มารดาเป็นแม่ค้าขายของตลาดนัด ส่วนบุตรชายขับรถแท็กซี่วิ่งประจ�ำทางระหว่างยะลาและปัตตานี 
หรือบางครอบครัวบุตรชายเป็นครูสอนโรงเรียนชุมชนในท้องถิ่น และมีอย่างน้อย 20 ครัวเรือน (จาก
ประมาณ 236 ครวัเรอืน) มสีวนยางอยูใ่นจังหวดัใกล้เคียง การแบ่งแรงงานในครอบครวัและครวัเรือน
จึงแตกต่างกันไปบ้าง 

ในมุมมองของฉวีวรรณ ประจวบเหมาะ (Prachuabmoh, 1980) ในอาณาบริเวณที่เป็น
ครอบครัวและครัวเรือน รวมทัง้วงศาคณาญาติเป็นพ้ืนทีท่างสงัคมท่ีประเพณมีลายมูอีทิธพิลต่อความคดิ
และพฤตกิรรมของมสุลมิมลายพูอๆ กบัหรอืมากกว่าหลกัอสิลามซึง่ครอบคลมุความคดิและพฤตกิรรม
ในชีวิตโดยทั่วๆ ไปของมุสลิมมลายู ในอาณาบริเวณนี้เองท่ีสถานภาพของผู้หญิงท่ีเป็นภรรยา	
แตกต่างจากสภาพของผู้หญิงที่เป็นภรรยาในสังคมมุสลิมอื่น เพราะในสังคมมุสลิมมลายู ภรรยามี
สถานภาพทีเ่ท่าเทยีมกบัสาม ีไม่ว่าจะเป็นในสมยัโบราณหรอืว่าในสังคมร่วมสมยัอย่างในชมุชนมสุลมิ
มลายูในมาเลเซีย ดังในงานของ โรสแมรี เฟิรทซ์ (Rosemary Firth, 1966: 26-34) ได้ระบุให้เห็น
ความส�ำคัญของผู้หญิงในแง่รายได้ของครัวเรือน หรือในงานของสวิฟท์ (Swift, 1965: 106) แสดงให้
เห็นถึงความส�ำคัญของผู้หญิง (ในบทบาทของภรรยา) ในการตัดสินใจของครอบครัวเพราะว่าผู้ชาย 
(ในบทบาทของสามี) ไม่อาจจะตัดสินใจในเรื่องของครอบครัวได้โดยไม่ปรึกษากับภรรยาก่อน	
เพราะท่ีจรงิแล้วภรรยาอาจเป็นฝ่ายท่ีมอีทิธพิลในการตดัสนิใจ ดงัทีวิ่นสเตดท์ (Winstedt, 1950: 49) 
ได้ให้ข้อคิดเห็นไว้เกี่ยวกับสถานภาพและบทบาทของผู้หญิงมลายูในครอบครัวชนช้ันผู้น�ำว่าผู้หญิง
มุสลิมมลายูมิใช่เพศที่เป็นรองผู้ชายแต่อย่างใด อย่างในกรณีที่รายาอินดีส (ต่อมาได้เป็นสุลต่านของ
รัฐเปรัก) ได้ปลดปล่อยทาสของพระองค์ และกล่าวค�ำขอโทษที่ไม่สามารถจัดการปลดปล่อยทาส	
ที่เป็นทรัพย์สินส่วนพระองค์ของพระมเหสีได้

 มัสยิดบ้านศาลา  เมื่อราว 2520 การแต่งกายของหญิงมุสลิมมลายู
ในแบบทันสมัย เมื่อราว 2520
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	ส�ำหรบัในชมุชน “ศาลา” ทีฉ่ววีรรณศกึษา มคีรอบครวัเด่ียว 206 ครอบครวั และ ครอบครวั
ขยาย 30 ครอบครวั (ครวัเรือนทีม่คีรอบครวัมากกว่าหนึง่ซึง่ส่วนใหญ่เป็นครอบครวัของลกูสาว ทีม่า
อยู่ร่วมด้วย) จากประสบการณ์ฉวีวรรณพบว่าพวกผู้หญิงที่แต่งงานเป็นฝ่ายที่มีสิทธิในการตัดสินใจ
ว่าจะย้ายไปอยูท่ีใ่ดหลงัการแต่งงาน ผูช้ายส่วนใหญ่ให้ผูห้ญงิเป็นฝ่ายตดัสนิใจว่าอยากไปอยูแ่บบใด 
เป็นครอบครัวเดี่ยวหรืออยู่กับบิดามารดาฝ่ายหญิง หรือบิดามารดาฝ่ายชาย ผู้หญิงส่วนใหญ	่
หวงัอยากอยูเ่ป็นครอบครัวเดีย่ว แต่การตัดสนิใจมีเงือ่นไขอืน่ๆ ประกอบ เช่นความพร้อมท่ีจะออกไป
อยู่ตามล�ำพังทั้งในแง่จิตใจและวัตถุ เป็นต้น

	                 
        

คู ่สัมพันธ์สามีและภรรยา ในครอบครัวของคนมลายูมุสลิมความสัมพันธ์มีลักษณะที่	
หลากหลาย มิใช่เป็นไปตามตัวแบบในทางหลักการของศาสนาอิสลามเสมอไป เช่น ความเชื่อ	
ที่ว่าภรรยาต้องเชื่อฟังสามี อยู่กับเหย้าเฝ้ากับเรือน จะออกไปข้างนอกเมื่อสามีอนุญาตเท่านั้น	
และไม่ควรไปท�ำงานนอกบ้านจะได้ท�ำหน้าทีส่�ำคญั คอื เลีย้งลกู ส่วนสามต้ีองท�ำงานหาเลีย้งครอบครวั
ให้ภรรยาได้สุขสบาย หากมฐีานะควรจ้างคนอืน่มาช่วยภรรยาท�ำงานบ้าน แต่ในชวีติจรงิ อาจไม่เป็นไป
ตามนี้เสียทีเดียว ประเพณีมลายูที่ไม่ได้ห้ามการท�ำงานนอกบ้านของผู้หญิงมาเป็นเวลาหลายร้อยปี 
หรอืนานกว่านัน้ ท�ำให้ผูห้ญงิในชมุชนช่วยสามที�ำงานนอกบ้านตวัเป็นเกลยีว ยกเว้นคนทีม่ลีกูเลก็ๆ  
ผู้หญิงหลายคนให้เหตุผลของการท�ำงานหาเงินช่วยครอบครัวว่า หากไม่ท�ำงานจะรู้สึกอาย (มาลู) 
และการอยู่บ้านเฉยๆ เป็นเรื่องน่าร�ำคาญ   การท�ำงานหาเงินช่วยครอบครัวเป็นเรื่องดีและหากม	ี
การหย่าร้างกนั กจ็ะได้ส่วนแบ่งมากกว่าทีไ่ม่ได้ท�ำงานช่วยครอบครวั และในหลายๆ ครอบครวั ผูห้ญิง
เป็นฝ่ายจัดการการเงินของครอบครัวด้วย นอกเหนือจากการเลี้ยงลูก ท�ำงานบ้านและขายของ	
ซึง่ในมมุมองของผูห้ญงิเป็นอาชพีทีจ่ดัสรรเวลาได้โดยไม่ขดักบังานอืน่ๆ ทีต้่องท�ำตามหน้าทีอ่ยูแ่ล้ว 
ในชวีติจริงของครอบครวั ลักษณะความสมัพนัธ์สามแีละภรรยาจงึไม่ได้เป็นไปตามอดุมการณ์ทัง้หมด 

การแต่งกายของชายมุสลิมมลายู
ในแบบทันสมัย เมื่อราว 2520        

การแต่งกายหญิงมุสลิมมลายู
ในแบบดั้งเดิม เมื่อราว 2520
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คู่สัมพันธ์บิดามารดาและบุตร จากงานศึกษาของฉวีวรรณ (Prachuabmoh, 1980) พบว่า
ลักษณะความสัมพันธ์ของแม่และลูกในวัยเด็กใกล้ชิดกันมากกว่าความสัมพันธ์พ่อกับลูกเหมือนกับ
ในงานอื่นๆที่มีมาก่อนหน้านั้น มีสุภาษิตกล่าวว่า “ลิ้นของแม่ศักดิ์สิทธิ์มากกว่าลิ้นของพ่อ” อย่างไร
ก็ตามบดิามารดามีเจตนารมณ์ร่วมกนัทีจ่ะเลีย้งลกูให้เป็นมสุลมิมลาย/ูหรอืมลายมูสุลมิ/หรอืออแฆนายู 
(ที่ดี) โดยการอบรมสั่งสอนวิถีชีวิตแบบมลายูและแบบอิสลาม ผู้รู้บางคนอธิบายว่าหลักการชีวิต	
ทั้งสองหลักนี้ควบคู่และกลมกลืนกันไป อย่างไรก็ตามหลักอิสลามมีความส�ำคัญมากกว่าและไม่อาจ
จะเปลี่ยนแปลงได้ ส่วนประเพณีมลายูหากต้องการให้เปล่ียนแปลงก็เปล่ียนได้ เม่ือถึงคราวจ�ำเป็น	
ที่ต้องตัดสินว่าอะไรเป็นมลายูอะไรเป็นอิสลาม ผู้รู้เช่นโต๊ะคูรู จะปรึกษาหารือและตัดสินใจกัน

อาจกล่าวได้ว่าโดยหลักการแล้วส่วนใหญ่ยึดถือร่วมกันเช่นนั้น แต่ในการปฎิบัติจริงในชีวิต
ประจ�ำวัน มีรายละเอียดของการเล้ียงดูลูกแตกต่างกันบ้างตามลักษณะเงื่อนไขของครอบครัวแต่ละ
ครอบครัว เช่นในเรื่องสภาพทางเศรษฐกิจ การศึกษาทางศาสนาและทางไทย บุคลิกภาพของบิดา
มารดา แบบแผนที่มีอยู่ร่วมกันบ้าง เช่นพ่อช่วยดูแลลูกจนอายุประมาณ 5 ขวบ แต่พอหลังจากนั้น	
ก็จะห่างเหินกับลูกๆ รวมทั้งลูกผู้ชายด้วย แต่ก็มักมีกรณียกเว้นเสมอ ส่วนแม่ยังรักษาความสัมพันธ์
ใกล้ชิดกับลูกสาวจนถึงวัยแต่งงาน แบบแผนที่ว่านี้เป็นแบบแผนที่ร่วมกับชุมชนประมงและสวนยาง
ที่ได้มีการศึกษามาก่อนแล้ว

งานศึกษาชุมชนมุสลิมมลายูทั้งที่ในจังหวัดชายแดนภาคใต้และในมาเลเซียมักมีข้อสังเกต
เกีย่วกบัอัตราการหย่าร้างทีค่่อนข้างสูงในสังคมมลาย ูค�ำอธบิายมกัเน้นไปทีว่่าเป็นเพราะแต่งงานกนั
เมือ่อายนุอ้ย โดยไม่รูจ้กักนัและประเพณท้ีองถิน่กเ็ปิดโอกาสให้หย่ากนัง่าย ซึง่ดสูมเหตสุมผลในเชงิ
โครงสร้าง แต่ในงานของฉววีรรณได้ถามเหตผุลของการหย่าร้างใน 25 กรณ ีในหมูบ้่าน พบว่าเหตผุล
มหีลากหลาย เช่น เป็นปัญหาความขดัแย้งระหว่างสามภีรรยาในเรือ่งบคุลกิภาพของอกีฝ่าย (อย่างเช่น 
เกียจคร้าน หึงหวง) เป็นเรื่องสามีมีภรรยาอีก 1 คน หรือ บิดามารดาคู่สมรสเข้ามาแทรกแซงชีวิต
ครอบครวั มีความเชือ่ในศาสนาอสิลามทีต่่างส�ำนกัคดิกนั และสามสีงูอายุกว่ามาก เมือ่พจิารณาเหตผุล
ที่หลากหลายแล้ว ฉวีวรรณ ได้พยายามอธิบายว่าอาจจะเกี่ยวข้องกับการที่ผู้หญิงมุสลิมมลาย	ู
มีรากฐานอ�ำนาจในครอบครัวมาจากประเพณีมลายู จึงไม่ยอมสยบให้และน�ำไปสู่การหย่าร้างได้	

เดก็ผู้หญงิสาธิตเปลส�ำหรับน้องนอนเล่น  
เมื่อราว 2520

ผูห้ญงิต่างวยัทีเ่ป็นญาติหรอืเพือ่นบ้านกัน
มีความใกล้ชิดกัน เมือ่ราว 2520



พลังผู้หญิง แม่ เมีย และเทพสตรี: ความจริง และภาพแทน   117 

เม่ือผู้หญิงไม่พอใจกับสถานการณ์ท่ีเผชิญในครอบครัว ซึ่งก็เป็นอีกมุมมองหนึ่งในเรื่องการหย่าร้าง
ในสังคมมลายู

บทบาทผู้หญิงในพื้นที่สาธารณะ
บทบาททางเศรษฐกิจในครัวเรือนและการปรากฏตัวในพื้นที่สาธารณะ
ผู้หญิงท่ีเป็นภรรยาในชุมชนน้ีมีบทบาททางเศรษฐกิจที่ส�ำคัญในครัวเรือนเหมือนกับ	

ในชุมชนอื่นๆ คือมีส่วนร่วมในการหาเล้ียงครอบครัวในอาชีพต่างๆ และการเป็นแม่ค้าดูจะเป็น	
ทางเลือกที่เหมาะสม อย่างเช่นในชุมชน “รูสะมิแล” บรรดาภรรยาเป็นผู้ขายของทะเลให้กับพ่อค้า
คนจนีทีช่ายหาด แต่ในชุมชน “ศาลา” มแีม่ค้า (ท่ีขายของต่างประเภทกนัอยูน่อกพืน้ที)่ อยูใ่นสดัส่วน
ที่ค่อนข้างมากกว่าชุมชนอื่นๆ และในหลายครอบครัวผู้หญิงเป็นหลักในการหารายได้ในครอบครัว 
แต่อ�ำนาจทางเศรษฐกจิของผูห้ญงิในครอบครวัและการปรากฏตัวของผู้หญงิในทีส่าธารณะอย่างตลาด
ใช่ว่าจะท�ำให้ผู้หญิงสามารถมีบทบาทในพื้นที่สาธารณะในทางการและศาสนาแต่อย่างใด

                     
 

บทบาทผู้หญิงในพื้นที่ทางศาสนาและพื้นที่ทางการเมือง   
ในชุมชนนี้ก็เหมือนที่อื่นๆที่ผู้หญิงมีบทบาทน้อยมาก เพราะไม่สามารถจะเป็นหรือมีสิทธิ	

ในการเลือกอิหม่าม กรรมการมัสยิด หรือต�ำแหน่งทางศาสนาอื่นๆ ได้ ที่เป็นได้ก็คือ ครูสอนเด็กๆ
อ่านคมัภร์ีโกหร่าน แต่ว่าในฐานะทีเ่ป็นพลเมอืงไทย ผูห้ญงิมสิีทธิในการเลือกต้ังและลงสมคัรรบัเลือกต้ัง
ต�ำแหน่งสมาชิกสภาผู้แทนราษฎรได้ ที่น่าสนใจคือว่าในปีที่ฉวีวรรณก�ำลังเก็บข้อมูลในชุมชนเป็นปี
ทีมี่การเลอืกตัง้สมาชิกสภาผู้แทนราษฎรรวมของจงัหวดัปัตตานด้ีวย ในบรรดาผูล้งสมคัรรบัเลือกตัง้
ของจังหวัดปัตตานี 11 คน เป็นผู้ชาย 10 คน ซึ่ง 2 คนในนั้นเป็นคนในชุมชน “ศาลา”  ส่วนผู้สมัคร
ที่เป็นผู้หญิงมีคนเดียวซึ่งไม่ได้เป็นคนในชุมชน “ศาลา” เป็นครูสอนศาสนาในปอเนาะท่ีอื่น และ
สามารถมาเทศน์และหาเสียงในมัสยิดของชุมชน “ศาลา” ได้

ในการหาเสียงเธอได้พูดถึงความไม่เท่าเทียมระหว่างหญิงและชาย ครึ่งหนึ่งของผู้ที่ไปฟัง
เธอหาเสยีงเป็นผูห้ญงิ มหีลายคนทีฉ่ววีรรณได้ไปคยุด้วยบอกว่าสนใจไปฟังเธอ เพราะนีเ่ป็นคร้ังแรก
ทีผู่ห้ญงิมุสลมิมลายแูสดงความสนใจในต�ำแหน่งทางการเมอืง และบางคนได้ลงคะแนนให้เธอโดยให้

การละหมาดมีความส�ำคัญอย่างมาก	
ในชีวิตประจ�ำวัน เมื่อราว 2520

การแต่งงานมีความส�ำคัญในชีวิต	
ของชายหญิง เมื่อราว 2520
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เหตุผลว่าอยากให้เธอมีโอกาสพิสูจน์ว่าผู้หญิงมีความสามารถ แต่พวกผู้ชายค่อนข้างจะไม่นิยมเธอ 
โดยให้เหตุผลกันไปต่างๆ นานา เช่นเธอมีการศึกษาทางไทยไม่มากพอ เธอใช้ต�ำแหน่งทางศาสนา
หาเสียงและพวกเขาต้องการลงคะแนนให้กับผู้สมัครท่ีเป็นคนในชุมชนมากกว่าท่ีจะเลือกคนอ่ืน	
เมื่อดูสถิติหญิง/ชายที่ไปลงคะแนนเลือกตั้ง พบว่ามีสัดส่วนใกล้เคียงกัน ท�ำให้พอเห็นภาพว่าผู้หญิง
เริม่สนใจกจิกรรมทางการเมอืงและผูห้ญงิมสุลิมมลายบูางคนเริม่สนใจต�ำแหน่งทางการเมืองแล้ว แม้ว่า
มิใช่ผู้หญิงในชุมชน แต่ผู้หญิงในชุมชนเริ่มสนใจท่ีจะสนับสนุนให้ผู้หญิงครองต�ำแหน่งทางการเมือง
นบัว่าเริม่เป็นจดุเลก็ๆทีจ่ะน�ำไปสูก่ารเปล่ียนแปลงทีส่�ำคญัในเรือ่งบทบาทของผูห้ญงิของมสุลมิมลายู
ต่อไป

บทบาทของผู้หญิงในการธ�ำรงรักษาอัตลักษณ์และพรมแดนชาติพันธุ์
ในงานของฉวีวรรณ ประจวบเหมาะ (Prachuabmoh, 1980) ได้ให้ความสนใจที่จะวิเคราะห์

บทบาทของผู้หญิงข้ามวัฒนธรรมด้วย เพราะแม้ว่าสังคมและวัฒนธรรมมุสลิมมลายูเป็นส่วนใหญ่	
ในสามจงัหวดัภาคใต้ แต่ต้องอยูท่่ามกลางกลุม่ชาตพินัธุอ่ื์นซึง่มวีฒันธรรมทีแ่ตกต่างออกไป อย่างเช่น 
คนไทยพทุธ และสามารถรกัษาความเป็นมสุลมิมลายไูว้ได้ ซึง่เป็นกระบวนการเรยีนรูต้ั้งแต่ในวยัเด็ก 
กล่าวคือ มุสลิมมลายูแต่ละคน ไม่ว่าหญิงและชาย มีอาชีพอะไร และ อยู่ในวัยใด ต่างก็มีอัตลักษณ์
ชาตพินัธุร่์วมกนั เรยีกตวัเองในภาษามลายถูิน่ปตานว่ีา “ออแฆนาย”ู (คนมลาย)ู ต่างจาก “ออแฆซแีย” 
(คนไทยพุทธ) 

	เด็กหญิงและชายมุสลิมมลายูต่างก็เรียนรู้วัฒนธรรมของตนเองในระหว่างท่ีเติบโตขึ้นมา	
ในขณะเดียวกันก็เรียนรู้ความแตกต่างของการเป็นหญิงและการเป็นชายด้วย ซึ่งแสดงให้เห็นผ่าน
การแต่งกายและบรรทดัฐานพฤตกิรรม หรอืบทบาทในครอบครวัทีแ่ตกต่างกนั หากพจิารณาโดยผวิเผิน 
ดูเหมือนว่าอิสลามให้ความส�ำคัญกับผู้ชาย เพราะเมื่อลูกอายุครบ 1 ปี จะมีงานเลี้ยงขอบคุณ	
พระผูเ้ป็นเจ้า หากเป็นผูช้ายจะฆ่าแพะ 2 ตวั แต่ถ้าเป็นลกูผู้หญงิ ฆ่าแพะเพยีงตวัเดยีว อย่างไรกต็าม 
จากมมุมองของบดิามารดาส่วนใหญ่ ไม่ได้เรยีกร้องว่าต้องมลีกูชาย ทัง้นีแ้ล้วแต่พระประสงค์ของพระ
ผู้เป็นเจ้า แต่พวกผู้หญิงมักบอกว่าเป็นผู้หญิงก็ดีเหมือนกันเพราะไม่ต้องห่วงเรื่องจัดหาสินสอด และ
ยังเป็นที่พึ่งได้ในเรื่องงานบ้านหรือเมื่อยามพ่อแม่แก่ตัวลง

แม่ค้ามุสลิมมลายูในตลาดปัตตานี   
เมื่อราว 2520

เด็กนักเรียนหญิงในโรงเรียนสอนศาสนา
อิสลาม เมื่อราว 2520
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อย่างไรก็ตาม เด็กผู้หญิงและเด็กผู้ชายมุสลิมมลายูทุกคนต้องเข้าโรงเรียนของทางการไทย
ในระดบัการศกึษาภาคบงัคบัซึง่ท�ำให้เรยีนรูภ้าษาและวฒันธรรมไทยในระดบัหนึง่ แต่หากเรียนสงูขึน้ไป 
เช่น ระดบัมัธยมศกึษา หรอืสงูกว่านัน้กม็โีอกาสทีจ่ะเรยีนรูภ้าษาและวฒันธรรมไทยมากขึน้ และมโีอกาส
ที่จะมีปฏิสัมพันธ์กับคนไทยพุทธมากขึ้น ในสถานการณ์ที่ต้องใช้ภาษาไทยส่ือสาร “มุสลิมมลายู” 
อาจจะเรียกตัวเองว่า “ไทยมุสลิม” ตามที่ได้เรียนรู้จากโรงเรียน

ส�ำหรบัคนทีท่�ำงานแล้ว และต้องตดิต่อกบัคนนอกชมุชนอย่างพวกทีค้่าขาย หรอื รบัราชการ 
อาจจะมีการปฏิสัมพันธ์กับคนไทยพุทธในระดับที่หลากหลายกันไป มากบ้างน้อยบ้าง แต่โดยทั่วๆ 
ไปแล้ว ชีวิตทางสังคมและวัฒนธรรมมีความแตกต่างกัน ท�ำให้โอกาสที่จะปฏิสัมพันธ์ใกล้ชิดมีน้อย 
เพราะในมิติทางศาสนาต่างฝ่ายก็แยกกันปฏิบัติภารกิจ มุสลิมไปท�ำพิธีท่ีมัสยิด ส่วนชาวพุทธก็ไป
ท�ำบญุทีว่ดั ในบรเิวณทีเ่ป็นสาธารณะ เช่น ตลาดอาจจะมโีอกาสได้ปฏสัิมพนัธ์กนับ้าง เช่น เป็นแม่ค้า
ด้วยกัน หรือเป็นแม่ค้ากับลูกค้า แต่จากการสังเกตพบว่ามีน้อยรายที่จะพัฒนาความสัมพันธ์ไปใน
ทางทีใ่กล้ชดิ เพราะต่างฝ่ายกร็ะวงัว่าอาจจะมข้ีอห้ามทางศาสนาไม่เหมอืนกนั อย่างเช่นคนไทยกินหมู 
ในขณะทีม่สุลมิไม่กนิหม ูและเมือ่พจิารณาสดัส่วนของประชากรทีเ่ป็นมสุลิมประมาณ 75% แล้ว ความ
เป็นไปได้ทีจ่ะมปีฏสิมัพนัธ์กบัคนไทยกน้็อยลงไปด้วย และในสมยันัน้หากมุสลมิมลาย ู เรยีนเพยีงแค่
ระดับประถม การจะใช้ภาษาไทยสื่อสารก็นับว่าเป็นเรื่องยากขึ้นไปอีก การอยู่ร่วมพื้นที่กันแม้ว่าจะ
เป็นในเมือง ก็ไม่ได้ท�ำให้มีชีวิตสังคมร่วมกัน ท�ำให้เข้าลักษณะ “ต่างคนต่างอยู่” เสียเป็นส่วนใหญ่ 
โดยเฉพาะอย่างย่ิงในช่วงปี พ.ศ. 2518 และหลังจากนั้นที่มีการประท้วงใหญ่ในปัตตานี และจาก	
พืน้ฐานความแตกต่างทางอตัลกัษณ์ชาตพินัธุ ์ประวติัศาสตร์ และวฒันธรรม ท�ำให้พรมแดนชาติพนัธุ์
มีความชดัเจนเป็นอปุสรรคต่อการปฏิสมัพันธ์ทางสงัคมแม้ว่ามบีคุคลบางกลุม่เป็นข้อยกเว้นสามารถ
พัฒนาความสัมพันธ์ข้ามพรมแดนไปได้ก็มักเป็นส่วนน้อยในงานนี้ 

ฉววีรรณ (Prachuabmoh, 1980) ได้ต้ังข้อสงัเกตว่า มสุลมิมลายใูนสามจงัหวดัชายแดนภาค
ใต้ได้ธ�ำรงรักษาและพัฒนาอัตลักษณ์ชาติพันธุ์ท่ีเรียกว่า “ออแฆนายู” ด้วยการเรียนรู้ผ่านภาษา 
ประวัตศิาสตร์ท้องถิน่ ครอบครวั สถาบนัทางศาสนา และพธิกีรรม อย่างไรกต็ามในระหว่างการเรยีนรู้
ดงักล่าว ได้แยกแยะความเป็นหญงิและความเป็นชายด้วย ท�ำให้อาจจะแสดงออกถงึความเป็นมสุลมิ
มลายูในรูปลักษณ์ท่ีแตกต่างกันระหว่างชายและหญิง ซึ่งปรากฎให้เห็นในการแต่งกาย นอกจากนี้ 
มุสลิมมลายูที่ได้รับการศึกษาในสถาบันการศึกษาของไทยในระดับสูง ในบางสถานการณ์ที่ต้องใช้
ภาษาไทยสื่อสาร อัตลักษณ์ชาติพันธุ์ “ไทยมุสลิม” อาจจะมีความส�ำคัญในการปฏิสัมพันธ์พอๆ	
กับ “มุสลิมมลายู” ซึ่งในสมัยนั้นไม่ได้ใช้เรียกกันนัก เมื่อพิจารณากลไกทางสังคมในการธ�ำรงรักษา
และพัฒนาอัตลักษณ์ชาติพันธุ์และความเหนียวแน่นของกลุ่ม  จะเห็นว่ามีทั้งที่เป็นทางการอย่างเช่น 
มัสยิดปอเนาะซึ่งผู้หญิงมีบทบาทน้อยกว่าผู้ชาย และที่ไม่เป็นทางการอย่างครอบครัวและเครือญาติ 
ซึง่เป็นพืน้ทีท่ีผู่ห้ญงิมบีทบาทส�ำคญั “แม่” มบีทบาทส�ำคญัในการสัง่สอน อบรม เลีย้งด ูลกูหญงิและ
ชายในวยัเดก็ให้เตบิโตเป็น “นาย”ู ทีด่ ีเมือ่เจรญิเตบิโตขึน้ไปลกูชายได้เรยีนรูค้วามเป็นมสุลมิมลายู
จากมัสยดิ ผูใ้หญ่ในชมุชนและเพือ่น แต่ลกูสาวได้เรยีนรูจ้ากแม่และญาติใกล้ชดิ เมือ่มองจากภายนอก
ผูห้ญงิจะแสดงความเป็นมสุลมิมลายใูนรปูลกัษณ์ทางวฒันธรรม เช่น การแต่งกายมากกว่าผูช้ายและ
ตัวผู้หญิงเองก็ถูกคาดหวังว่าให้รักษาพรมแดนชาติพันธุ์นี้ไว้ โดยเฉพาะไม่ควรไปมีปฏิสัมพันธ	์
กับคนนอกกลุ่มถึงขั้นแต่งงาน 
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บทบาทหนุ่มสาวมุสลิมมลายูในโลกสมัยใหม่: จากมุมมองของหนุ่มสาวมุสลิมในทศวรรษ
ของ 2550

หลงัจากการศกึษาบทบาทหญงิชายในชมุชนและสังคมมสุลมิมลายขูองฉววีรรณ (Prachuabmoh, 
1980) แล้ว ในทศวรรษของ 2530 ทศิทางการวจิยัในสามจงัหวัดชายแดนภาคใต้ได้เปลีย่นแปลงไป ให้
ความสนใจกับประเด็นปัญหาความเคลื่อนไหวของมุสลิมมลายู หรือมลายูมุสลิมกับการแบ่งแยกดิน
แดนหรือความขัดแย้งและความรุนแรงที่เกิดขึ้น เป็นส่วนใหญ่ และแม้ว่าประเด็นเรื่องครอบครัวและ
ผู้หญิง จะได้รับความสนใจอีกครั้งในทศวรรษของ 2540 แต่มีข้อมูลท่ีไม่เพียงพอจะน�ำมาวิเคราะห์
เปรียบเทียบให้เห็นการเปลี่ยนแปลงของบทบาทผู้หญิงได้ 

อย่างไรก็ตาม ในทศวรรษของ 2550 เริ่มมีงานวิจัยท่ีให้ความส�ำคัญกับบทบาทหญิงชาย
แม้ว่ามีลักษณะแตกต่างไปจากการศึกษาในยุคสมัยก่อนหน้านั้น ที่น่าสนใจคืองานวิจัยเหล่านี้	
มาจากหนุ่มสาวมุสลิมเอง ซึ่งได้แสดงให้เห็นถึงบทบาทของผู้หญิงในสังคมวงกว้างมิใช่ในครัวเรือน
หรือในชุมชนอย่างท่ีนักมานุษยวิทยาได้ศึกษาไว้ในสมัยก่อน สุไรนี สายนุ้ย (2557) ได้น�ำเสนอ	
การเคลื่อนไหวของผู้หญิงมลายูมุสลิมในสามจังหวัดชายแดนภาคใต้ท่ามกลางวิกฤตความรุนแรง	
ที่เกิดขึ้นอย่างต่อเนื่องหลังทศวรรษ 2540 เป็นต้นมา เธอได้ต้ังข้อสังเกตว่าในขณะที่ตามหลักการ
อิสลามแล้วหญิงและชายเท่าเทียมกัน แต่ในข้อเท็จจริงทางสังคมปรากฏว่าผู้หญิงต้องเผชิญกับ	
ความเหลื่อมล�้ำด้วยเงื่อนไขต่างๆ ในทางสังคมและวัฒนธรรม อย่างเช่น ถูกบังคับให้แต่งงานตั้งแต่
อายุยังน้อย การขาดโอกาสในการพัฒนาทักษะทางวิชาชีพท่ีมีประสิทธิภาพและเหมาะสมและ	
ต้องท�ำงานหนักดูแลครอบครัว โดยเฉพาะอย่างยิ่งเมื่อเกิดความรุนแรงในจังหวัดชายแดนภาคใต้	
นับตั้งแต่ปี พ.ศ. 2547 เป็นต้นมา ซึ่งส่วนใหญ่ผู้เสียชีวิตและบาดเจ็บเป็นชายมากกว่าหญิงเฉพาะใน
ปี 2550 มีผูช้ายเสยีชีวติถงึเกอืบพนัคน และประมาณได้ว่าท�ำให้ผูห้ญิงเป็นหม้ายจ�ำนวนมากนอกจาก
นี้สามีหรือลูกอาจต้องถูกคุมขังเพราะตกเป็นผู้ต้องสงสัยในคดีความมั่นคง ซึ่งท�ำให้ผู้หญิงจ�ำนวนไม่
น้อยตกอยู่ในฐานะล�ำบากในการด�ำเนินชีวิตประจ�ำวัน 

อย่างไรก็ตาม ท่ามกลางความยากล�ำบากเหล่านี้ ผู้หญิงมุสลิมมลายูจ�ำนวนหนึ่งท่ีได้รับ	
ผลกระทบจากความรุนแรง ได้พัฒนาพลังเพ่ือเยียวยาตัวเองและผู้อื่น ก่อรูปเป็นขบวนการผู้หญิง	
ที่มีวัตถุประสงค์เพื่อการพัฒนาสตรีและปรับคุณภาพชีวิตของสมาชิกในสังคม (อมรา พงศาพิชญ	์
อ้างใน สุไรนี สายนุ้ย, 2557) เป็นการใช้พลังสร้างสรรค์ เปลี่ยนแปลงโลกส่วนตัวและสังคมส่วนรวม
ที่ตนอาศัยอยู่ (สุไรนี สายนุ้ย, 2557) จากการวิเคราะห์ขบวนการผู้หญิงในชายแดนใต้ พบว่า	
ส่วนใหญ่เกิดจากการช่วยเหลือซ่ึงกันและกันจากความเดือดร้อนที่เกิดขึ้น และในที่สุดพัฒนาไปสู	่
การรวมตวัเพือ่ช่วยเหลอืคนอืน่ๆต่อไป (อมรา พงศาพชิญ์ อ้างใน สไุรน ีสายนุย้, 2557) กรณีตวัอย่าง
ของขบวนการผู้หญิง คือ กลุ่ม “สอซิก” หรือ กลุ่มสตรีสานสัมพันธ์สู่สันติสุข (จากภาคประชาชน) 
เป็นการรวมตวัของผูห้ญงิทีส่ญูเสยีในเหตกุารณ์ กรอืเซะห์ (28 เมษายน 2547) และเหตกุารณ์ตากใบ 
(25 ตุลาคม 2547) ซึ่งในเบื้องต้นได้รับการเยียวยาจากนักสันติวิธีซึ่งเป็นคนไทยพุทธจากภายนอก 
คือร่วมกันช่วยเหลือเด็กก�ำพร้าทุกคน และเมื่อได้ข่าวความสูญเสียของครอบครัวต่างๆ ในพื้นที่	
กพ็ากนัรวมตวัไปเยีย่มและให้ก�ำลงัใจกบัผูส้ญูเสยี จะได้ท�ำให้ไม่รูส้กึโดดเดีย่วจนเกนิไป นกัวชิาการ
มสุลมิมลายทู่านหนึง่เหน็ประโยชน์จากกจิกรรมดงักล่าวได้สานต่อไปและกลายเป็นแกนน�ำส�ำคญัใน
การต้ังกลุ่มเยียวยาโดยท�ำงานเชิงระบบร่วมเครือข่ายเยาวชนท้ังในและนอกพื้นท่ี ส�ำรวจผู้หญิง	
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ที่เผชิญหน้ากับความสูญเสียและด�ำเนินการช่วยเหลือ โดยพัฒนาการประสานงานกับหน่วยงาน
ภายนอกด้วย การรวมตัวของผู้หญิงมีขยายตัวขึ้นท�ำให้   “เกิดพลังในการขับเคล่ือนสู่สาธารณะ”	
(สุไรนี สายนุ้ย) ในฐานะของผู้ให้ นับว่าเป็นบทบาททางสังคมที่ชัดเจน ทัง้นีม้ข้ีอสงัเกตว่าการท�ำงาน
ในระบบเครือญาติท่ีวางอยู่บนพื้นฐานของความเข้าใจ ระหว่างเพศเดียวกันมีบทบาทส�ำคัญต่อ	
ความส�ำเร็จของขบวนการผู้หญิง ในการเยียวยาสังคม

ฮาฟิสสา สาและ (2557) เป็นนักวิจัยผู้หญิงมุสลิมมลายูอีกคนท่ีได้ให้ข้อสังเกตว่า วิกฤต
ความรุนแรงในชายแดนภาคใต้ได้เปล่ียนผ่านผู้หญิงจากการเป็นผู้สูญเสียไปสู่ผู้ให้ความช่วยเหลือ
และก้าวไปสู่พื้นท่ีสาธารณะ มีบทบาทในการสืบหาคนที่หายไป แสวงหาความยุติธรรมต่อรอง	
กับผู้มีอ�ำนาจรัฐ และพยายามยุติความรุนแรงท่ามกลางความขัดแย้งท่ีเกิดขึ้น ท�ำให้ชีวิตของเธอ
เกีย่วข้องกบัโลกภายนอก และมเีวลาน้อยลงส�ำหรับบ้านและคนในครอบครวั และท�ำให้เธอต้องพฒันา
ความเป็นผู้น�ำในพื้นที่สาธารณะมากขึ้น ซึ่งเป็นการเปล่ียนแปลงบทบาทไปจากด้ังเดิม ท่ีผู้ชาย	
เป็นผู้น�ำในพื้นท่ีสาธารณะ ในมุมมองของผู้หญิงที่ต้องกลับบทบาทดังกล่าว “มันเป็นเรื่องจ�ำเป็น 
จริงๆ แล้วไม่ควรท�ำ แต่เมื่อขาดเสาหลัก เราก็ต้องท�ำเอง” (ฮาฟิสสา สาและ, 2557)

บทสรปุ: ความหลากหลาย เอกลกัษณ์ และ การเปลีย่นแปลงบทบาทของผู้หญงิมสุลิมมลายู 
ในชายแดนใต้ของไทย

จากการปะติดปะต่อภาพบทบาทของผู้หญิงมุสลิมมลายูในกาลเวลาท่ีแตกต่างกัน ตั้งแต	่
เมื่อ 500-600 ปีมาแล้ว เมื่อ 60 ปี 40 ปี และ 10 ปีผ่านมาแล้ว เป็นชุมชนที่มีบริบททางเศรษฐกิจ
แตกต่างกัน   และศึกษาด้วยสาขาวิชาและมุมมองท่ีต่างกัน   จึงไม่น่าแปลกใจนักท่ีเราจะมองเห็น	
ความหลากหลายของบทบาทผู้หญิงมุสลิมมลายูในชุมชนที่ต่างบริบท ต่างกาลเวลาและต่างมุมมอง 
แต่ถ้ามองให้ลกึลงไป บทบาทของผู้หญงิมสุลิมมลายมูเีอกลกัษณ์ร่วมกนับางอย่างทีย่นืหยดั สบืเนือ่ง 
แต่อาจจะปรับเปลี่ยนไปบ้างในสภาพสังคมที่เปลี่ยนไป

เมื่อ 500-600 ปีมาแล้วผู้หญิงในแหลมมลายูและพื้นท่ีใกล้เคียงมีบทบาทส�ำคัญมาก	
ในทางการค้าในท้องถิ่น และผู้หญิงในตระกูลผู้น�ำของรัฐปตานีและรัฐอื่นๆ หลายคนก้าวขึ้นมีอ�ำนาจ
ทางการปกครองท�ำให้เกิดความสันติ เอื้ออ�ำนวยต่อการขยายทางการค้า บทบาทความสามารถ
ทางการค้านี้ส่งต่อมายังผู้หญิงมุสลิมมลายูในรุ่นหลังแม้ในชุมชนท่ีท�ำการประมง ท�ำสวนยางและ	
ท�ำนา ผู้หญิงได้พัฒนาอาชีพการค้าควบคู่ไปเสมอ เพื่อช่วยเหลือสามีในการเลี้ยงครอบครัว ผู้หญิง
จงึดเูหมอืนว่ามบีทบาทส�ำคญัทางเศรษฐกจิส�ำหรับครอบครวัและชมุชนท้องถิน่ แม้ว่าในสภาวะปกติ
ผู้หญิงจะยอมเป็นช้างเท้าหลังในทางศาสนาและการเมืองการปกครอง และรักษาบทบาทหน้าที	่
ของการเป็นลกูสาว ภรรยา และ มารดา ตามครรลองของประเพณมีลาย ูและ ศาสนาอิสลาม แต่ในยาม
วกิฤตทีเ่กดิความรนุแรง ผูห้ญงิในฐานะภรรยา และ แม่ได้อาศยัรากฐานและศกัยภาพทางวฒันธรรม
พัฒนาขบวนการผู้หญิงเพ่ือสร้างความเข้มแข็งให้ผู้สูญเสีย และชุมชนมีอ�ำนาจต่อรอง เพื่อลด	
ความขัดแย้งที่เกิดขึ้น ในแง่นี้อาจกล่าวได้ว่า ผู้หญิงได้พัฒนาความเป็นผู้น�ำในภาวะวิกฤต และท�ำ
ด้วยความรู้สึกว่าเป็นเรื่องจ�ำเป็น ในประเด็นนี้อาจกล่าวได้ว่าได้เกิดการเปลี่ยนแปลงในเชิงจิตส�ำนึก
ว่ากิจกรรมและบทบาททางสังคม นอกจากครอบครัวแล้วก็มีความส�ำคัญต่อการเป็นผู้หญิงเช่นกัน 

นอกจากภาวะวกิฤตทีท่�ำให้ผูห้ญงิต้องพฒันาความสามารถความเป็นผูน้�ำในพืน้ทีส่าธารณะ
เพิ่มขึ้นแล้ว ในฐานะที่เป็นนักมานุษยวิทยาท่ีสนใจการเปลี่ยนแปลงบทบาทผู้หญิงในการปรับตัว	
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กับระบบเศรษฐกิจ การศึกษา และการสื่อสารในยุคใหม่ในลักษณะใดได้บ้าง น่าเสียดายที่ค�ำถามนี้
ไม่มีค�ำตอบที่ชัดเจน เพราะไม่ได้มีการศึกษาชุมชนอย่างต่อเนื่อง อย่างไรก็ตามพอมีค�ำตอบอยู่บ้าง
จากการศึกษาชุมชนรูสะมิแล ของ ระวีวรรณ ชอุ่มพฤกษ์ในทศวรรษของ 2530 ทั้งผู้หญิงและผู้ชาย
ถูกกดดันให้ออกจากหมู่บ้านไปท�ำงานที่อื่น เนื่องจากทรัพยากรทางทะเลลดน้อยลง และการท�ำนา	
ก็กลายเป็นต�ำนานของหมู่บ้าน   ผู้หญิงส่วนหน่ึงไปท�ำงานเป็นแรงงานในโรงงานแปรรูปสัตว์น�้ำ	
บางส่วนซึ่งมักเป็นคนมีอายุในวัยกลางคนไปซ่อมอวนให้เถ้าแก่แพปลาในเมือง แต่ผู้หญิงบางกลุ่ม
ต้องไปไกลถึงมาเลเซียโดยไปเป็นลูกจ้างในร้านอาหาร และ เมื่อชุมชนอยู่ใกล้ความเจริญมากขึ้น	
ชาวบ้านก็เริ่มขายที่ดินให้กับคนนอก และผู้หญิงก็รับภาระหนักในการเลี้ยงดูครอบครัวมากขึ้น	
ส่วนครอบครัวผู้หญิงท่ียังท�ำมาหากินกับทรัพยากรด้ังเดิมคือการประมง ได้รับผลกระทบจาก	
การเปลี่ยนแปลงเทคโนโลยใีนการจับปลาทีม่กีารใช้เครือ่งยนต์ตดิท้ายเรอืในทศวรรษของ 2500 ท�ำให้
เลกิใช้เรือกอและแบ่งปันผลประโยชน์ได้ง่ายขึน้ การจบัสัตว์น�ำ้มปีระสทิธภิาพขึน้ แต่ท�ำให้ ทรพัยากร
เส่ือมโทรมอย่างรวดเร็ว และได้มีความพยายามที่ปรับเปล่ียนเทคโนโลยีในการจับสัตว์น�้ำอย่าง	
หลากหลายและในทศวรรษของ 2530 ในชมุชนรสูะมแิลมพีฒันาการใช้เรอืขนาดเลก็แต่ติดเครือ่งยนต์ 
ท�ำให้หน่วยทีจ่บัปลามขีนาดเลก็คอืเฉพาะครอบครัว และผูห้ญิงกจ็�ำเป็นออกไปจับปลาพร้อมสามีแทนท่ี
จะขายปลาทีส่ามีหามาได้ตามชายหาดเหมอืนเมือ่ก่อน เพราะถ้าจบัปลามาได้แล้วไม่ต้องแบ่งให้คนอืน่ 
นอกจากนีเ้นือ่งจากการค้าสัตว์น�ำ้ขยายตวัขึน้ และการใช้เคร่ืองยนต์ตดิท้ายเรอื ท�ำให้มกีารลงทนุสูงขึน้ 
อาชพี “คนกลาง” หรอื ทีเ่รยีกกนัในชมุชนว่า “เถ้าแก่” จงึเริม่มคีวามจ�ำเป็นมากขึน้ ทีน่่าสนใจคือว่า 
เถ้าแก่ส�ำคัญ 2 คน ในหมู่บ้าน เป็น “ผู้หญิง” (มุสลิมมลายู) นี่เอง (ฉวีวรรณ ประจวบเหมาะ, 2536)

ส�ำหรบัชมุชน “ศาลา” แม้ว่าผูเ้ขยีนได้กลบัไปเยีย่มเยยีนชมุชนอยูห่ลายครัง้ แต่ไม่ได้ศกึษา
ตดิตาม เพยีงแต่ถามข่าวคราวของคนท่ีรูจั้ก จงึไม่อาจระบไุด้ว่าได้มกีารปรบัเปล่ียนบทบาทของผูห้ญงิ
ไปมากน้อยเพียงใด แต่จากการอ้างอิงงานของฉวีวรรณ (Prachuabmoh, 1980) ของสุไรนี สายนุ้ย 
(2557) ได้ระบุว่าแม้ว่าจะผ่านมาถึงกว่าสามสิบปีแล้ว สถานภาพและบทบาทของผู้หญิงมุสลิมมลายู
ที่พรรณนาในงานของฉวีววรณยังไม่มีการเปล่ียนแปลงไปมากนัก ซึ่งหากมีนักวิจัยท่ีสนใจก็คงต้อง
ศึกษารายละเอียดต่อไปเพื่อความแน่ใจ

นอกจากนี้การพิจารณาบทบาทของผู้หญิงมุสลิมมลายูน่าจะมีมุมมองท่ีกว้างขึ้นกว่าเดิม	
คือน่าจะขยายไปพิจารณาบทบาทและสถานภาพของผู้หญิงฯในในสังคมที่กว้างขึ้น ไม่ได้จ�ำกัด	
อยู่เฉพาะพื้นที่อย่าง เช่น ชุมชนพื้นที่ลักษณะต่างๆ ดังที่ได้ศึกษากันมาในทางมานุษยวิทยาใน	
60 ทศวรรษที่ผ่านมา มิติที่น่าสนใจน่าจะเป็นบทบาทในทางการศึกษาและวิจัย ซึ่งจากท่ีได้มี
ประสบการณ์ไปร่วมสมัมนากบันกัวชิาการหญงิรุ่นใหม่ทัง้ท่ีเป็นมสุลิมมลายแูละเป็นไทยพทุธ (ทีร่วม
ตวักนัท�ำโครงการวจิยัเพ่ือส�ำรวจสถานภาพองค์ความรู ้เรือ่ง “เพศสถานะ” (Gender) ซึง่ครอบคลมุ
เรื่องบทบาทหญิงชายในมิติทางเศรษฐกิจ สังคม การเมือง การศึกษา และสาธารณสุขในจังหวัด
ชายแดนภาคใต้ (อลิสา หะสาเมาะ, หัวหน้าโครงการ 2555) จากการสัมมนาผู้เขียนพบว่ายังมีงาน
ไม่มากนัก และหากนักวิจัยรุ่นใหม่เหล่าน้ีลงสนามท�ำงานวิจัยต่อไป คงจะค้นพบการเปลี่ยนแปลง
บทบาทหญิงชายที่จะช่วยให้เราเข้าใจสังคมชายแดนใต้มากขึ้นกว่าเดิม
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ท�ำความรู้จัก “พวกน�้ำเค็ม”
“สาวน�้ำเค็ม” ในบทความนี้หมายถึงหญิงไทยท่ีได้เดินทางไปยังต่างประเทศ ท้ังในแง	่

ของการไปเพื่อศึกษาต่อในฐานะนักเรียนนอกโดยทุนรัฐบาล ทุนเอกชน และทุนส่วนตัว รวมถึง	
การติดตามครอบครัวท่ีต้องไปรับราชการหรือใช้ชีวิตในต่างแดน   ค�ำว่า “น�้ำเค็ม” ตามหนังสือ	
อักขราภิธานศรับท์ (Dictionary of the Siamese Language) ซึ่งหมอบรัดเลย์รวบรวมจัดพิมพ์ขึ้น
เมื่อพุทธศักราช 2416 ได้ให้ความหมายว่า “น�้ำรศเหมือนเกลือมีอยู่ในทเลมหาสมุทนั้น” (แดน บีช 
บรดัเลย์, 2514: 322) ค�ำดงักล่าวยงัถกูใช้เรยีกกลุม่คนทีเ่คยเดนิทางไปเมอืงนอกหรอืต่างประเทศมา
แล้วด้วย โดยเรียกขานกันว่า “พวกน�้ำเค็ม” (ลาวัณย์ โชตามระ, 2509: 162)  ทั้งนี้เนื่องจากการไป
ต่างประเทศของคนไทยสมัยแรก จะต้องเดินทางรอนแรมไปในเรือเดินสมุทรกลางท้องทะเลซึ่งเป็น
พื้นที่น�้ำเค็มอยู่เป็นเวลานับเดือน   

	แท้แล้ว “พวกน�ำ้เคม็” มคีวามหมายรวมถงึคนไทยทีเ่คยไปต่างประเทศทัง้ผูช้ายและผูห้ญงิ 
ทว่าส�ำหรับบทความนี้ ผู้เขียนมุ่งเน้นความสนใจเจาะจงเฉพาะหญิงไทยที่ถูกเรียกว่า “สาวน�้ำเค็ม” 
เป็นส�ำคญั  โดยจะพจิารณาถงึการก่อตวัขึน้ของสตรกีลุม่ดังกล่าว  พร้อมทัง้พยายามอธบิายบทบาท
ของพวกเธอทีมี่ต่อบริบทความเปลีย่นแปลงทางสงัคม โดยเฉพาะอย่างยิง่ในช่วงทศวรรษ 2460 จนถงึ
ต้นทศวรรษ 2470 อันเป็นช่วงก่อนเปลี่ยนแปลงการปกครอง พุทธศักราช 2475 ซึ่งมัก	
ถูกมองว่าเป็นห้วงเวลาที่หญิงไทยไม่ค่อยมีบทบาททางสังคมเท่าใดนัก  หากกลับปรากฏหลักฐาน
ทางประวัติศาสตร์แสดงให้เห็นถึงความเคลื่อนไหวของกลุ่ม “สาวน�้ำเค็ม” อยู่มากพอควร  ถึงแม้ว่า
บทบาทของพวกเธอจะมิได้สลักส�ำคัญมากนัก แต่ก็นับว่าเป็นหมุดหมายเล็กๆ ที่ส่งผลต่อ	
ความเปลี่ยนแปลงในด้านต่างๆ ของสังคมไทยด้วยเช่นกัน

หญิงไทยเมื่อแรกไปเมืองนอก   
หญิงไทยเริ่มเดินทางไปเมืองนอกหรือต่างประเทศต้ังแต่เมื่อใด? เป็นค�ำถามที่เย้ายวน	

ชวนให้ค้นคว้าหาค�ำตอบ   แม้อาจจะยงัไม่พบข้อมลูแน่ชัดในประเดน็ดงักล่าว แต่จากหลกัฐานเท่าทีม่ี
ในปัจจุบัน  พอจะกล่าวได้ว่าหญิงไทยที่เดินทางไปต่างประเทศคนแรกคือ “แม่เต๋อ” หรือมีนามเดิม
ว่า “รอด” บดิาซ่ึงมีเชือ้สายพราหมณ์ได้น�ำเธอมาฝากไว้กบัแหม่มแมตตนู (Mrs. Mattoon) มชิชนันารี

สาวน�้ำเค็ม: กลิ่นอายความเป็น
สาวสมยัใหม่ก่อนการเปลีย่นแปลงการปกครอง 

พทุธศักราช 2475

อาชญาสิทธิ์ ศรีสุวรรณ
นักศึกษาปริญญาโท ภาควิชาประวัติศาสตร์ ปรัชญา วรรณคดีอังกฤษ

คณะศิลปศาสตร์ มหาวิทยาลัยธรรมศาสตร์
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ชาวอเมรกินั  ทัง้ยังเปลีย่นชือ่ใหม่เป็น “เอสเธอร์” (Esther)  แต่มกัจะถกูเรยีกส้ันๆว่า “เต๋อ” จวบจน
ปีพทุธศกัราช 2401 ตรงกบัรชัสมยัพระบาทสมเด็จพระจอมเกล้าเจ้าอยู่หวั รชักาลที ่4 แหม่มแมตตนู
เดนิทางกลบัไปเยีย่มญาติทีส่หรฐัอเมรกิา พร้อมทัง้พาแม่เต๋อวยัสบิสีข่วบไปด้วยกนั แล้วพกัอยูท่ีน่ัน่
เป็นเวลาถึง 3 ปี   ระหว่างนั้น แม่สาวชาวสยามจึงเข้าเรียนวิชาพยาบาลแบบใหม่ โดยเฉพาะวิชา	
การผดุงครรภ์ ครั้นเมื่อกลับมาถึงเมืองไทย  เธอจึงเปลี่ยนไปนับถือศาสนาคริสต์แทน และได้มาช่วย
สอนหนงัสอืให้กบัหญิงไทยในโรงเรยีนทีแ่หม่มแมตตนูก่อตัง้ขึน้มา (เอนก นาวกิมลู, 2541: 107-20) 
หากจะนบัว่า “แม่เต๋อ” เป็นหญงิไทยคนแรกทีไ่ด้ไปเรียนวชิาความรูจ้ากต่างประเทศกค็งจะไม่ผดินกั

ต่อมาในรัชสมัยพระบาทสมเด็จพระจุลจอมเกล้าเจ้าอยู่หัวรัชกาลที่ 5 อันเป็นช่วงเวลา	
ของการปฏิรูปบ้านเมืองเพื่อพัฒนาให้มีความเจริญและทันสมัยทัดเทียมกับนานาอารยประเทศ 
เนือ่งจากตกอยูใ่นสถานการณ์ทีก่�ำลงัถกูคกุคามจากลทัธจิกัรวรรดนิยิมโดยชาตติะวันตก ความพยายาม
ปรบัปรงุประเทศท�ำให้สยามมคีวามสมัพนัธ์ทางการทตูกบัชาตติะวนัตกมากยิง่ขึน้  โดยเริม่ส่งทตูไป
ประจ�ำ ณ ดนิแดนต่างๆในทวปียโุรป  ด้วยเหตนุี ้แม่ศรเีรอืนของท่านทตูทัง้หลายจงึต้องเดนิทางตดิตาม
สามีไปรับราชการในต่างประเทศ  ภริยาทูตเหล่านี้ถือเป็นตัวแทนที่ต้องแสดงให้ชาวตะวันตกเห็นถึง
ความสามารถของหญิงไทย พวกเธอจะแต่งกายตามแบบตะวนัตก หดัพดูภาษาองักฤษ และเรยีนรู้
ขนบธรรมเนยีมชาวตะวนัตกเป็นอย่างด ีเช่นกรณี
ของคุณหญิงอุ๊นท่ีเดินทางตามสามีคือพระยา	
มหบิาลบริรักษ์ (สวัสดิ์ ภูมิรัตน์) ไปรับราชการ	
ในฐานะอคัรราชทตูประจ�ำ ณ กรงุเซนต์ปีเตอร์สเบร์ิก 
ประเทศรัสเซีย เม่ือปีพุทธศักราช 2442 ซ่ึงมี	
ความสามารถพดูภาษาองักฤษและภาษาฝรัง่เศส	
อย่างคล่องแคล่ว ท้ังยังเรียนรู้ขนบธรรมเนียม
มารยาททางสังคมแบบตะวันตกได้เป็นอย่างดี	
(ศรพีรหมา กฤดากร, 2522: 137) หรอืคณุหญงิ	
เลมยีด ภริยาของพระยาประภากรวงศ์ (ว่อง บนุนาค) 
ที่ติดตามสามีไปรับราชการสถานทูตไทย ณ กรุง
โตเกียว ประเทศญี่ปุ ่นในปีพุทธศักราช 2445	
โดยเธอได้ปฏิบตัตินอย่างเหมาะสมด้วยการแต่งกาย
ที่ทันสมัย   สามารถเข้าร่วมสมาคมและช่วยสามี
ต้อนรบัแขกเหรือ่ชาวต่างชาตอิยูเ่สมอๆ คุณหญิง
ประภากรวงศ์ยังติดตามสามีไปรับราชการในอีก
หลายประเทศ ดังในปีพุทธศักราช 2450 ย้ายไป
ประจ�ำยังกรุงลอนดอน ประเทศอังกฤษ และพอถึงพุทธศักราช 2450 ก็ไปอยู่ ณ กรุงวอชิงตัน 
สหรัฐอเมริกา (ไทยน้อย, 2504: 113-4)

นอกเหนือจากการเจริญสัมพันธไมตรีทางการทูตแล้ว พระบาทสมเด็จพระจุลจอมเกล้า	
เจ้าอยู่หัวยังส่งพระเจ้าลูกยาเธอไปทรงศึกษาวิชาความรู้ในประเทศตะวันตกด้วย ในปีพุทธศักราช 
2428 พระเจ้าลูกยาเธอชุดแรก 4 พระองค์ได้เสด็จไปศึกษาต่อที่ประเทศอังกฤษประกอบด้วย 

พระยามหบิาลบริรกัษ์ (สวสัดิ ์ภูมริตัน์)  และคณุหญิงอุน๊
(ทีม่า: หนงัสอือตัชีวประวตัหิม่อมศรพีรหมา กฤดากร)
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1. พระองค์เจ้ากิติยากรวรลักษณ์ กรมพระจันทบุรีนฤนาถ 
2. พระองค์เจ้ารพีพัฒนศักดิ์ กรมหลวงราชบุรีดิเรกฤทธิ์ 
3. พระองค์เจ้าประวิตรวัฒโนดม กรมหลวงปราจิณกิติบดี 
4. พระองค์เจ้าจิรประวัติวรเดช  กรมหลวงนครไชยศรีสุรเดช

โดยมีเจ้าพระยายมราช (ป้ัน สขุมุ) ซึง่ขณะนัน้ยงัเป็นขนุวจิติรวรสาส์นตามเสดจ็ไปด้วยในฐานะ
ผู้เป็นพระอภิบาล ต่อมาเมื่อเจ้าพระยายมราชตามเสด็จกลับมาเยี่ยมเมืองไทยชั่วคราว ได้สมรสกับ
ท่านผูห้ญงิตลบัในปีพทุธศกัราช 2431 ครัน้ต้องตามเสดจ็พระเจ้าลกูยาเธอกลบัไปศึกษาต่อยงัประเทศ
องักฤษอกีคร้ัง ท่านผู้หญงิตลบัจงึตดิตามสามไีปพร้อมกนัด้วย กล่าวได้ว่า ท่านผูห้ญิงตลับนัน้เป็น “สาว
น�้ำเค็ม” อย่างแท้จริง  เพราะกว่าจะไปถึงอังกฤษ ระหว่างทางได้สัมผัสกลิ่นอายท้องทะเลหลายแห่ง
เลยทเีดยีว นบัแต่ “ลงเรอืท่ีสงิคโปร์ไปปีนงั ร่างกุง้ มณัดเล กนักตัตา อคัรา ปนารสั เปล่ียนเรอืที	่
เมอืงบอมเบย์ ไปขึน้ปรนิดซิใีนเมอืงโรม ไปเมอืงปารสีแล้วข้ามไปกรงุลอนดอน”  ท่านผู้หญงิยมราช
ท่านนี้ยังเป็นภรรยาข้าราชการคนแรกท่ีมีโอกาสเข้าเฝ้าสมเด็จพระนางเจ้าวิคตอเรีย พระบรมราชินี
แห่งกรุงอังกฤษอีกด้วย (สายไหม จบกลศึก, 2529: 19-20)

 

จากซ้าย:  พระองค์เจ้ารพพีฒันศกัดิ,์ พระองค์เจ้าประวติร	
วฒัโนดม, พระองค์เจ้ากติยิากรวรลกัษณ์ และพระองค์
เจ้าจริประวตัวิรเดช     
(ทีม่า: http://www.oknation.net/blog/capjack/	
2011/02/26/entry-3)

เจ้าพระยายมราช (ป้ัน สุขมุ) เมือ่ครัง้เป็นพระวจิติรวรสาส์น 
อปุทตูสยาม ณ กรงุลอนดอน และท่านผู้หญิงตลับ 
(ทีม่า:  https://th.wikipedia.org.wiki)
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ไม่เพียงแต่หญิงไทยที่ติดตามสามีไปรับราชการต่างประเทศเท่านั้น ยังมีหญิงไทยท่ีต้อง	
เดินทางติดตามครอบครัวไปใช้ชีวิตอยู่ต่างแดนตั้งแต่เยาว์วัยด้วย คุณหญิงตระกูล อมาตยกุล บุตรี
พระปรีชากลการเป็นคนหนึง่ทีม่เีหตจุ�ำเป็นให้ต้องออกนอกประเทศต้ังแต่อายุเพยีง 10 ขวบ โดยเดนิทาง
ไปยังฝร่ังเศสพร้อมกับภรรยาคนใหม่ของบิดาซ่ึงเป็นแหม่มฝร่ังคือนางสาวแฟนนี่ น็อกซ์ (Fanny 
Knox) คุณหญิงตระกูลได้รับการศึกษาท้ังจากที่บ้านและโรงเรียนประจ�ำในฝร่ังเศสจนถึงอายุ 16	
ส่งผลให้เชี่ยวชาญภาษาฝรั่งเศส ภาษาอังกฤษ รวมถึงภาษาละตินเป็นอย่างดี ก่อนจะหวนกลับมา
เมืองไทยอีกครั้งในปีพุทธศักราช 2430 (ลาวัณย์ โชตามระ, 2525: 118-20)

จากกรณีที่กล่าวมาข้างต้น   จะเห็นได้ว่าเป็นกลุ่มของหญิงไทยที่เดินทางไปต่างประเทศ	
โดยตดิตามครอบครวัเพ่ือไปปฏบิตัหิน้าทีก่ารงานหรอืใช้ชวีติในต่างแดน ทว่ายงัมหีญงิไทย อกีกลุม่หนึง่
ที่เดินทางไปเมืองนอกเพื่อศึกษาวิชาความรู้หรือเรียกว่าเป็นพวก “นักเรียนนอก” จวบจนกลายเป็น
ค่านิยมส�ำคัญที่ปรากฏขึ้นในช่วงทศวรรษ 2460-2470 

นักเรียนนอก และ ความนิยมนักเรียนนอกในสังคมไทย 
การส่งคนไปศึกษาต่างประเทศปรากฏหลักฐานว่ามีมาแต่ครั้งสมเด็จพระนารายณ์มหาราช

ในสมัยกรงุศรอียุธยา  ปรากฏชายไทยถกูส่งไปศกึษาทีป่ระเทศฝรัง่เศสถงึสามครัง้ (ละออทอง, 2522: 
18-20) อย่างไรกต็าม ส�ำหรบัช่วงเวลาทีม่นีกัเรยีนถกูส่งไปเรยีนวชิาแบบตะวนัตกอย่างเป็นรูปธรรม
ชัดเจนคือสมัยรัตนโกสินทร์  โดยเฉพาะในแผ่นดินพระบาทสมเด็จพระจุลจอมเกล้าเจ้าอยู่หัวที่พวก 
“นักเรียนนอก” ได้ถือก�ำเนิดขึ้นเป็นกลุ่มก้อนและเริ่มมีบทบาทในสังคมไทยอย่างจริงจัง สืบเนื่อง	
มาจากความพยายามปรับเปลี่ยนนโยบายด้านการศึกษาที่เล็งเห็นประโยชน์ของภาษาต่างประเทศ 
โดยเฉพาะภาษาอังกฤษ รวมถึงความสนใจใคร่รู้ต่อสรรพวิทยาการแบบตะวันตก ด้วยคาดหวังว่า	
สิง่เหล่านีจ้ะน�ำมาซึง่ความเจรญิก้าวหน้าของชาติ ทัง้ยงัจะท�ำให้สยามสามารถเรียนรูเ้ท่าทนัพวกฝรัง่  

ดงัน้ัน ไม่เพยีงแค่การจ้างชาวต่างประเทศมาสอนสรรพวทิยาการต่างๆ ในพระบรมมหาราชวงั
และในโรงเรยีนชัน้น�ำ ต่อมายังมกีารส่งนกัเรยีนไปศกึษาเรยีนรูใ้นต่างประเทศเพือ่กลบัมารบัราชการ
และปฏิบัติงานแทนชาวต่างชาติเหล่านั้น  กรมศึกษาธิการเป็นกรมแรกที่ได้ส่งนักเรยีนออกไปศกึษา
วิชาครูจากต่างแดน เพื่อกลับมาขยายงานด้านการศึกษา (ละออทอง, 2522: 119-26) นับจากนั้นจงึ
มีการส่งคนไทยให้ไปศกึษาความรูแ้ขนงต่างๆ จากเมอืงนอกเป็นจ�ำนวนมากขึน้เรือ่ยๆ ไม่ว่าจะเป็น
วิชาการแพทย์การพยาบาล วิชากฎหมายและการเมืองการปกครอง วิชาการทหาร วิชาการช่าง	
วชิาวทิยาศาสตร์ วชิาการค้าขาย รวมถึงวชิาด้านวรรณคดี เป็นต้น ปรากฏทัง้พวกนกัเรยีนทีเ่ดินทาง
ไปโดยการสนับสนุนจากทุนรัฐบาล ทุนเอกชน รวมถึงไปด้วยทุนส่วนตัว 

ความนิยมออกไปเรียนวิชาจากต่างประเทศส่งผลให้ “นักเรียนนอก” กลายเป็นกลุ่มคนที่มี
ความส�ำคัญทางสังคมและเริ่มมีอัตลักษณ์ชัดเจนนับแต่ช่วงทศวรรษ 2450 เป็นต้นมาจนถึง	
ต้นทศวรรษ 2470 ทั้งนี้เพราะการศึกษาจากต่างประเทศเป็นเครื่องแสดงความทันสมัย ความโก้หรู  
เป็นที่ยกย่องนับหน้าถือตา สามารถเข้าสมาคมกับชาวตะวันตกได้ ผะอบ โปษะกฤษณะ เล่าถึงญาติ
ผู้พี่ของเธอ นักเรียนนอกที่กลับเมืองไทยมาในช่วงหลังสงครามโลกครั้งที่ 1 ว่า “เมื่อเขากลับมานั้น
รูส้กึว่าโก้มาก ใครๆ กย็นิดต้ีอนรบัหนุม่น้อยนกัเรยีนนอกหน้าตาด ีไปบ้านไหนไม่มใีครรงัเกยีจ สงัคม
สมัยนั้นก็ยกย่องนักเรียนนอกมาก” (ผะอบ โปษะกฤษณะ, 2514: 30)
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สถานะของ “นักเรียนนอก” ยังเป็นช่องทางส�ำคัญในการเลื่อนสถานะและชนชั้นทางสังคม 
พวกที่เคยผ่านการศึกษาจากต่างประเทศแล้ว เม่ือกลับมารับราชการก็จะมีความก้าวหน้าในหน้าที่
การงานอย่างรวดเรว็ย่ิงกว่าคนอืน่ๆ  ด้วยเหตนุี ้การมโีอกาสได้ไปเมอืงนอกจงึเป็นสิง่ทีพ่งึปรารถนา
ส�ำหรับคนไทยผูค้าดหวงัความรุง่เรอืงในชวีติ ถงึกบัมกีารเปรยีบเทยีบว่าราวกบัเป็นการไปเพือ่ “ชบุตวั” 
ในสระอโนดาตหรือบ่อเงินบ่อทอง (อากาศด�ำเกิง, 2537: 72)  ส�ำหรับช่วงแรกนั้น นักเรียนไทยนิยม
เดินทางไปศึกษาต่อยังประเทศตะวันตกอย่างในทวีปยุโรปหรือสหรัฐอเมริกาเป็นส�ำคัญ ต่อมาเมื่อ
กระแสความปรารถนาศึกษาต่างประเทศแพร่หลายมาก ทว่าการเดินทางไปประเทศตะวันตก	
มค่ีาใช้จ่ายสงู ค�ำว่า “เรยีนเมอืงนอก” จึงหมายรวมถงึการไปศกึษาต่อในประเทศอาณานคิมทีไ่ม่ไกล
ไปจากเมอืงไทยด้วย ดงัความทีป่รากฏในพระนพินธ์ของหม่อมเจ้าพนูพศิมยั ดศิกลุว่า “พวกนกัเรยีน
จงึต้องกระวนกระวายไปเรยีน-เมอืงนอก-ให้จงได้ และค�ำว่า –เมอืงนอก- นี ้แม้เพยีงสงิคโปร์, ปีนงั, 
ฟิลปิปินส์ , ฮ่องกง, กเ็รยีกว่า-นอกแล้ว!” (พนูพศิมยั ดศิกลุ, 2557: 115)  อย่างไรกต็ามพวก “นกัเรยีน
นอก” ในช่วงแรกส่วนใหญ่มีเพียงผู ้ชาย เนื่องจากหญิงไทยไม่ค ่อยได้รับการสนับสนุน	
ให้ออกนอกบ้านไปเรียนหนังสือ รวมถึงแทบจะปราศจากโอกาสที่จะไปเรียนเมืองนอก อาจเป็นด้วย
ค่านยิมแบบจารีตเดมิในสงัคมไทยทีม่องว่าผู้หญิงไม่จ�ำเป็นต้องมคีวามรูอ้ะไรมากนกั เพยีงแต่อยูก่บัเหย้า
เฝ้าบ้านและเตรียมพร้อมเป็นแม่ศรีเรือนท่ีดีให้กับสามีเท่านั้น จวบจนช่วงทศวรรษ 2460   จึงเกิด	
ค่านิยมแบบใหม่คือ มีการส่งผู้หญิงไปเรียนต่างประเทศมากขึ้นจนกลายเป็นปรากฏการณ์

หม่อมเจ้าหญิงพูนพิศมัย ดิศกุล
(ทีม่า: http://www.prince-damrong.moi.go.
th/liblary.htm)

“การเข้าสมาคม” และ ปรากฏการณ์ “สาวน�ำ้เคม็”
ล่วงเข้าสู่รชัสมยัพระบาทสมเดจ็พระมงกุฎเกล้า

เจ้าอยู่หัว รัชกาลที่ 6  เมืองไทยมีความแพร่หลายของ
วัฒนธรรมตะวันตกอย่างมาก เกิดการเปลี่ยนแปลง
กจิกรรมทางสังคมโดยน�ำเอาวถิชีวีติแบบชาวตะวนัตก
มาใช้  สบืเนือ่งจากพวก”นกัเรยีนนอก”ได้น�ำแนวความคดิ 
“การเข้าสมาคม” มายงัเมอืงไทยด้วยภายหลงักลบัจาก
ต่างประเทศ ทัง้ยงัท�ำให้กลายเป็นวถิปีฏบิติัในสังคมไทย 
เริ่มต้นจากกลุ่มชนชั้นสูงแล้วส่งผ่านมาจนถึงกลุ ่ม
ข้าราชการรุน่ใหม่ๆ (นครนิทร์ เมฆไตรรตัน์, 2528: 37)  
กิจกรรม “การเข้าสมาคม” ยังถือเป็นเครื่องแสดงถึง
ความหรูหรา ความทันสมัย และบ่งบอกสถานะ	
ทางสังคม ผู้ที่จะมาเข้าร่วมสมาคมได้ส่วนใหญ่จะต้อง
เป็นกลุม่คนทีศ่กึษาจากต่างประเทศ  หรอืถ้าหากไม่ใช่ 
“นักเรียนนอก” ก็ต้องเคยผ่านการเรียนรู้มารยาทและ
ธรรมเนียมแบบตะวันตกจากโรงเรียนชั้นน�ำมาแล้ว 
กิจกรรมดังกล่าวมีกระแสตอบรับอย่างดี  กลายเป็นที่
สนใจและพงึปรารถนาเข้าร่วมส�ำหรบัข้าราชการรุน่ใหม่
รุน่เก่าทัง้หลาย  เพราะเป็นทัง้ความบนัเทงิแบบสมยัใหม่ 
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รวมถึงโอกาสในการแสวงหาความก้าวหน้าทางหน้าที่การงาน  “การเข้าสมาคม” จึงเสมือนการยก
ระดบัฐานะทางสังคมของตนเองขึ้นมาดว้ย  แนวความคิดนี้ถกูสะท้อนผ่านตวัละครขา้ราชการรุ่นเก่า
สมัยรัชกาลที่ 6 อย่าง “คุณเปรม” ในนวนิยายเรื่อง “สี่แผ่นดิน” 

“คณุเปรมกจ็ะพดูเพยีงว่าการทีต้่องใช้ชีวตินอกบ้านมากกว่าเดิมนัน้ เป็นผลจากความจ�ำเป็น
ทีต้่องเข้า “สมาคม” ซึง่นบัว่าเป็นค�ำใหม่ส�ำหรบัพลอย  คณุเปรมอธบิายว่าคนในสมยันีถ้้าจะก้าวหน้า
รุ่งเรืองต่อไปในชีวิตก็จ�ำเป็นต้องเข้าสมาคมเป็น และการเข้าสมาคมของคุณเปรมเท่าที่พลอยทราบ
กค็อืการกลบับ้านดกึๆ โดยมกีลิน่สรุากลิน่ควันบหุรีต่ดิมาด้วย หรอืมฉิะนัน้กไ็ม่กลบัเลย  การพกเงนิ
ออกจากบ้านไปคร้ังละมากๆ เพ่ือเล่นการพนันในสมาคมนั้นแล้วก็กลับมากระเป๋าเปล่า ตลอดจน 
การบ�ำเพ็ญตนด้วยความหรูหราโอ่อ่าต่างๆ” (คึกฤทธิ์ ปราโมช, 2544: 430)

อย่างไรกต็าม ในช่วงแรกเริม่ “การเข้าสมาคม” เป็นกจิกรรมทีจ่�ำกดัอยูใ่นกลุม่ผูช้ายเท่านัน้ 
เพราะมีอสิระในการใช้ชีวตินอกบ้านมากกว่า ขณะท่ีผูห้ญงิยงัอยูใ่นกรอบจารตีดัง้เดมิของไทย กล่าวคอื
จะต้องอยู่กับเหย้าเฝ้ากับเรือน ไม่สามารถไปไหนมาไหนตามล�ำพังในที่สาธารณะได้ โดยเฉพาะ	
การออกไปพบปะกับเพศตรงข้ามแล้วถือเป็นข้อห้ามส�ำคัญที่สุด ผู้หญิงจะมีโอกาสเข้าสมาคมได	้
ก็ต่อเมื่อมีงานพระราชพิธีท่ีจัดขึ้นโดยราชส�ำนัก อันเป็นแนวพระราชด�ำริในพระบาทสมเด็จ
พระมงกฎุเกล้าเจ้าอยูห่วัทีท่รงส่งเสริมให้สตรไีด้รูจ้กัการเข้าสมาคมโดยมรีปูแบบคล้ายกบัการสมาคม
ในประเทศอังกฤษ (เพชรสุภา ทัศนพันธ์, 2542: 52-5)

 แท้แล้ว แนวความคดิทีจ่ะยกย่องสถานภาพของผู้หญงิให้มีความเสมอภาคกบัผูช้ายเริม่ก่อตวั
มาต้ังแต่ช่วงทศวรรษ 2440 มีการเสนอผ่านหน้าหนังสือพิมพ์ต่างๆ เพื่อเรียกร้องการเปิดโอกาส	
ให้ผู้หญิงสามารถกระท�ำสิ่งต่างๆ ได้ทัดเทียมกับผู้ชาย โดยเฉพาะการได้เรียนหนังสือ  เทียนวรรณ 
นักคิดนักเขยีนคนส�ำคญัแห่งยคุสมยั ได้สนบัสนนุการศกึษาแบบใหม่ของผูห้ญงิเพือ่น�ำความรูม้าช่วยเหลอื
สามีและสอนบุตรธิดาในขั้นต้น

“...ถ้าแม่หญงิเปนหญงิดีมคีวามรูไ้ด้เล่าเรยีน แลมีอทัยาไสยสนัดานเปนผู้ด.ี..ได้เปนแม่เรอืน
ช่วยแบ่งเบาภาระอันเปนธุระหนักหรือเบาไปจากบุรุษย์ให้เบาได้บ้างไม่มากก็น้อย ต�่ำสุดช่วยทาน
หนังสือ สูงสุดช่วยเรียงความได้... แลท้ังได้บ�ำรุงเลี้ยงดูบุตรชายหญิง แลได้สั่งสอนบังคับบุตรให้มี
กิริยามารยาทรู้วิชาที่ควรรู้ก่อน” (เทียนวรรณ, 2448: ไม่มีเลขหน้า)

ประกอบกบัการปฏิรปูประเทศตามแบบตะวนัตกนบัแต่ช่วงทศวรรษ 2440-2450 ส่งผลให้ค่า
นิยมทีม่ต่ีอผูห้ญงิปรบัเปลีย่นไปด้วย จากเดมิทีห่ญงิไทยต้องอยูก่บัเหย้าเฝ้ากบัเรอืน ฝึกหดัการท�ำครวั
และงานบ้านรอเวลาที่จะออกเรือนไปปรนนิบัติสามี ก็เริ่มมีการจัดการศึกษาของผู้หญิงให้เริ่มเรียนรู้
วชิาการแบบใหม่ขึน้ กระแสความตืน่ตวัดงักล่าวน�ำไปสู่การต้ังโรงเรยีนสตรเีพือ่สร้างวชิาความรูส้มยัใหม่
แบบตะวนัตก วชิาการเรอืนทีท่นัสมัย รวมถงึฝึกการต้อนรบัแขกเหรือ่และการเข้าสมาคมให้กบัหญิงไทย 
เช่น โรงเรยีนราชนิแีละโรงเรยีนสตรวีทิยา เป็นต้น อย่างไรกต็าม แม้ว่าผูห้ญงิจะมโีอกาสได้เข้าโรงเรยีน
แล้ว แต่เมื่อส�ำเร็จการศึกษาก็ต้องกลับมาท�ำงานอยู่ที่บ้านเหมือนเดิมหรือไม่ก็ถูกถวายตัวไปรับใช	้
ในวัง มิได้เรียนรู้วิชาเพิ่มเติมให้กว้างขวางขึ้น ดังความที่ว่า “สมัยนั้นลูกขุนนางมักจะได้เรียนเพียง 
ม. 1 ม.2 แล้วก็น�ำไปถวายตัวเป็นข้าหลวงในเจ้านายพระองค์ใดพระองค์หนึ่งเพื่อหัดกิริยามารยาท 
และวิชาความรู้การบ้านการเรือน ถ้าเป็นลูกชาวบ้านก็หัดที่บ้าน ถ้าอัตคัดหน่อยก็ไปฝึกวิชาชีพ 
ส่วนมากผู้หญิงไปหัดท�ำทองเพราะรายได้ดี” (ผะอบ โปษะกฤษณะ, 2514: 25)
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จนถึงช่วงกลางทศวรรษ 2450 และต้นทศวรรษ 2460 สงัคมไทยเริม่ตระหนกัถงึบทบาทของ
ผู้หญิงและให้ความส�ำคัญกับความเป็นหญิงแบบสมัยใหม่ อันเป็นค่านิยมท่ีรับอิทธิพลจาก	
ชาตติะวนัตก  โดยพยายามส่งเสรมิให้หญงิไทยมส่ีวนร่วมกบักจิกรรม “การเข้าสมาคม” อย่างเท่าเทยีม
กับผู้ชาย สามารถออกนอกบ้านเพื่อไปงานเลี้ยงสังสรรค์ พบปะกับเพศตรงข้าม และปรับตัวตาม
วัฒนธรรมแบบตะวันตกได้ กิจกรรม “การเข้าสมาคม” ยังเป็นพระราชนิยมในพระบาทสมเด็จ
พระมงกุฎเกล้าเจ้าอยู่หัว พระองค์ทรงสนับสนุนการปล่อยให้ผู้หญิงมีอิสระมากขึ้น มิใช่ถูกขังอยู่	
แต่ในบ้านอย่างเดียว ท้ังยังทรงแสดงความเห็นว่า การปล่อยให้หญิงชายได้คบหาสมาคมกัน	
ยงัสามารถแก้ปัญหาผูห้ญงิถกูล่อลวงได้อกีด้วย ดงัปรากฏในบทความ “เครือ่งหมายแห่งความรุง่เรอืง
คือสภาพแห่งสตรี” ตอนหนึ่งว่า 

“ข้าพเจ้าได้เคยได้ยนิผูช้ายบางคนพดูว่า ถ้าขนืปล่อยให้ผูห้ญงิได้เป็นอสิระยิง่กว่าทีเ่ป็นอยู่
เดี๋ยวนี้แล้วละก็ น่ากลัวจะต้องเกิดเหตุน่าติเตียนขึ้นเป็นแน่ ข้อนี้ข้าพเจ้าไม่เถียง แต่ขอชี้แจงว่า 
ถ้าเกดิเหตอุนัไม่เป็นทีพ่งึปรารถนาขึน้  เพราะปล่อยให้หญิงเป็นอสิระ กจ็ะเป็นเพราะโทษแห่งประเพณี
ทีก่กัขงัหญงิไว้ไม่ให้พบปะกบัชาย  หญงิจึง่ไม่รูจั้กชายว่าเป็นมนษุย์สามญัอย่างเดยีวกบัตน เห็นชาย
เป็นคนอัศจรรย์เกินเหตุไปเท่านั้น ถ้าปล่อยให้ได้มีโอกาสสมาคมกันเสียแล้วก็จะคลายความตื่นเต้น
เห็นชายเป็นตัวอะไรที่ประหลาด” (มงกุฎเกล้าเจ้าอยู่หัว, 2504: 100)

สบืเนือ่งจากการส่งเสริมแนวความคดิ “การเข้าสมาคม” ส�ำหรบัผูห้ญิงอย่างสม�ำ่เสมอ ในทีสุ่ด
กระแสดังกล่าวก็มีความแพร่หลายรวมถึงได้ผลตอบรับอย่างดีเกินคาด   ครอบครัวข้าราชการและ
คหบดต่ีางๆ เริม่ให้บุตรสาวของตนออกจากบ้านไปเข้าร่วมการสมาคมตามงานเลีย้งสงัสรรค์ งานสโมสร 
เล่นกีฬา หรือชมมหรสพสถานท่ีต่างๆ ท�ำให้หญิงสาวได้พบปะพูดคุยกับผู้ชาย รวมถึงในบางงาน	
ยังมีการเต้นร�ำด้วยกัน กิจกรรมที่กล่าวมาส่งผลให้ผู้ชายกับผู้หญิงมีความใกล้ชิดกันมากขึ้นกว่าเดิม 

พระบาทสมเด็จพระมงกุฎเกล้าเจ้าอยู่หัว รัชกาลที่ 6
(ทีม่า: วิกิพีเดีย https://th.wikipedia.org.wiki)
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ซ่ึงเป็นลกัษณะของหนุม่สาวสมยัใหม่ในโลกตะวนัตก  ช่วงเวลานีเ้องผูช้ายจงึเริม่ตระหนกัถงึความส�ำคญั
ในการเรียนรูว้ฒันธรรมและมารยาทแบบตะวนัตกของผูห้ญิงมากขึน้  ขณะเดียวกนัพวกเธอทัง้หลาย
กไ็ด้รับการสนับสนนุให้ฝึกหดัเข้าสมาคม พร้อมทัง้ด�ำเนนิชวีติตามวถิปีฏบิตัแิบบสาวตะวนัตก สังคมไทย
ช่วงทศวรรษ 2460-2470   จึงเกิดค่านิยมแบบใหม่ขึ้นมาคือการส่งบุตรสาวไปเรียนในต่างประเทศ 
โดยมจีดุประสงค์หลกัให้ไปเรยีนรูค้ลกุคลกีบัความเป็นสาวสมยัใหม่แบบตะวนัตก เพือ่ทีเ่มือ่กลบัมาแล้ว
จะสามารถเข้าสมาคมอย่างเชดิหน้าชตูา เป็นสาวทันสมยัมรีสนยิมหร ูและมองเหน็ช่องทางในการเลือ่น
ฐานะทางสงัคม ประกอบกบัผูช้ายชัน้สงูในสงัคมไทยเองกม็คีวามคาดหวงั รวมถงึปรารถนาจะได้ภรรยา
ที่มีความรู้เรื่องการสมาคม เปี่ยมด้วยเสน่ห์ในลักษณะแบบสาวตะวันตก การส่งหญิงไทยไปเรียน	
ต่างประเทศจงึเป็นการตอบสนองความต้องการของสงัคม ผูห้ญงิจ�ำเป็นต้องแสวงหาความรูเ้พิม่มากขึน้
กว่าเดิม มิใช่แค่วิชางานบ้านงานเรือนเท่านั้น แต่จะต้องรู้จักปรับตัวให้ทันกับกระแสโลกสมัยใหม่	
ทีเ่ปลีย่นแปลงไป จึงจะสามารถส่งเสรมิหน้าตาทางสงัคมของสามไีด้  การเดนิทางไปเรยีนต่างประเทศ
เสมือนเป็นการไป “ชบุตวั” เพือ่กลบัมาแล้วจะได้มคีูค่รองทีเ่หมาะสม ปรากฏการณ์ดังกล่าวถกูสะท้อน
ผ่านบทความ “ตามสมัย” ของ รามจิตติ ไว้ว่า

ในระหว่างเวลาท่ีข้าพเจ้าแรกไปเมืองนอกกับเวลานี้ ปีได้ล่วงมาแล้วถึง 29 ปี และได้ม ี
การเปลีย่นแปลงมากอย่างน่าอศัจรรย์ในความคดิของชาวเรา แทนทีจ่ะกลวัการไปยโุรป แต่อยากไปจน
เหลอืเกนิ คอืจ�ำพวกทีน่กึถงึการไปเรยีนเมอืงนอกหรอืการส่งบตุร์ไปเมอืงนอกเสียก่อน แล้วจึง่คดิถงึเหตุ
ที่จะแสดงให้ปรากฏความจ�ำเป็นท่ีต้องไป  ข้าพเจ้าได้เคยพบมาแล้วหลายรายที่ตอบไม่ถูกเลยว่า 
ตนตั้งใจจะไปศึกษาวิชาใด และบิดาของเด็กบางคนก็บอกไม่ถูกเหมือนกัน ! ใช่แต่เด็กชายเท่านั้น 
ทีไ่ปเมอืงนอก สมยันีเ้ดก็หญงิกม็ไีปกนัหลายรายแล้ว เดก็หญงินัน้บดิามารดากล่าวว่า จะให้ไปเรยีน
เปนครูบ้าง เปนนางพยาบาลบ้าง ที่ซื่อตรงที่สุดบอกว่าจะให้ไปเรียนเปนแม่เรือน  นี่แหละ ข้าพเจ้า
เห็นว่าซื่อจริง จึงควรชม เพราะความจริงน้ันบิดามารดาทุกคนจะต้องปรารถนาให้ลูกสาวของตน 
มีโอกาสหาสามีได้ดีท่ีสุดท่ีจะหาได้  และใครๆ ก็ย่อมเห็นอยู่ว่า ตามสมัยนิยมในปัตยุบันนี้ผู้ชาย
ต้องการหาภรรยาทีพู่ดภาษาต่างประเทศได้, เข้าสมาคมได้และ-ข้อส�ำคญัทีส่ดุ-เต้นร�ำเปน การเรยีน
เปนแม่เรือนในกรุงสยามที่ไหนจะได้คุณสมบัติเหล่านี้เพียงพอได้ 

แต่การนกึไปเมอืงนอกเสยีก่อนแล้วจึง่นกึเหตหุรือความมุง่หมายขึน้ทหีลงัเช่นนี ้ได้เคยเปนเหตุ
ให้ผดิเพีย้นไปจากทีก่ะไว้เดมิหลายราย....ส่วนผูห้ญงิทีไ่ด้เคยไปเมอืงนอกมาแล้ว  โดยมากเมือ่กลับ
มาแล้วก็ได้มาท�ำการสมรสแลเปนแม่เรือน  แต่หญิงที่ไม่ได้ไปศึกษาที่เมืองนอกก็ได้ท�ำการสมรส 
และเปนแม่เรือนเหมือนกัน ฉะน้ันข้าพเจ้าบ้าพอท่ีจะอยากถามว่าเขาส่งลูกไปเมืองนอกท�ำไมกัน ? 
(รามจิตติ, 2465: 79-80)

ตลอดช่วงทศวรรษ 2460 จนถงึต้นทศวรรษ 2470  สงัคมไทยตืน่ตัวต่อการส่งผูห้ญงิไปเรยีน
ต่างประเทศอย่างมาก เมื่อนักเรียนสาวส�ำเร็จการศึกษาจากโรงเรียนสตรีชั้นน�ำแล้ว ก็มักจะถูกส่ง	
ไปเรียนต่อทั้งในยุโรปและประเทศอาณานิคมใกล้เคียง   ดูเหมือนว่า สิ่งที่หญิงไทยส่วนใหญ่นิยม	
เลือกไปศึกษาจากเมืองนอกคือ วิชาการเรือนและการเข้าสมาคม โดยจะเข้าเรียนในสถานศึกษา
ประเภทที่เรียกว่า Finishing School อันได้แก่ โรงเรียนคอนแวนต์ต่างๆ ท้ังนี้ก็เพื่อเตรียมตัว	
กลับมาเป็น “แม่เรือนสมัยใหม่” หรือภรรยาท่ีมีลักษณะเป็นสาวแบบตะวันตกตามความคาดหวัง	
ในอุดมคติของผู้ชายไทยยุคนั้น   ช่วงทศวรรษ 2460-2470 จึงเป็นห้วงเวลาท่ีสังคมไทยอบอวล	
ไปด้วยกลิ่นอายของ “สาวน�้ำเค็ม” ฟุ้งกระจายไปทั่วเลยทีเดียว
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	 “สาวน�้ำเค็ม” ที่เคยเดินทางไปเรียนวิชา	
การเรอืนในทวปียโุรปคนหนึง่ทีม่เีร่ืองราวน่าสนใจยิง่คอื
นางสาวเลก็ คณุะดลิก หรอืภายหลงัคือ คณุหญงิเลขา 
อภัยวงศ์ บุตรีพระยาอรรถการประสิทธ์ิ (วิลเลียม 
แอลเฟรด คณุะดลิก) นกักฎหมายเชือ้สายสงิหลผูเ้ลือ่งชือ่ 
คร้ันเมื่อเธอส�ำเร็จการศึกษาชั้นมัธยมชั้นปีที่ 8 จาก
โรงเรยีนราชนิใีนปีพทุธศกัราช 2464 แล้ว บดิาปรารถนา
จะให้เข้าเรียนต่อในแผนกอักษรศาสตร ์ จุฬาลงกรณ์
มหาวทิยาลัย แต่ด้วยขนบธรรมเนยีมสมยันัน้ไม่ยอมให้
ชายและหญิงเรียนหนังสือร่วมกัน เธอจึงไม่สามารถ	
เข้าเรยีนได้  ต่อมาทางครอบครวัส่งนางสาวเลก็ไปเรยีน
ต่อทีป่ระเทศองักฤษโดยให้ตดัสินใจเลอืกวชิาทีจ่ะศกึษา
ด้วยตนเอง นางสาวเล็กเลือกเรียนวิชาการเรือนและ	
การดนตรี อย่างไรก็ตาม เม่ือเธอเดินทางถึงอังกฤษ
กลับถูกกีดกันไม่ให้เข้าเรียนในโรงเรียนสตรีชั้นสูง 
เพราะมผีวิคล�ำ้และดวงหน้าละม้ายชาวตะวนัออกกลาง 
ขณะที่ชาวอังกฤษสมัยนั้น ยังเป็นพวกถือผิว “ดิฉัน
อยู่ท่ีอังกฤษ 1 ปี ระหว่างนั้นพยายามหาโรงเรียน 

Finishing School เข้าเรียนต่อ แต่ไม่มีโรงเรียนไหนรับ บางโรงเรียนบอกจะรับ พอถึงเวลาบอกเต็ม 
บางเวลาไปถงึแล้วบอกเป็นชาวเอเชยีไม่รบัอย่างนี ้จนพีแ่ดงฉนุขึน้มาเลยพาข้ามมาฝรัง่เศษ เพือ่หา
โรงเรียนที่ฝรั่งเศษให้น้องสาวเรียน” (เลขา อภัยวงศ์,2526: 30) ในที่สุด นางสาวเล็กจึงได้ไปเรียนที่
ฝรั่งเศส รวมเวลาที่อยู่ในยุโรป 2 ปี 6 เดือน

อกีดนิแดนหนึง่ซึง่ปรากฏหลกัฐานว่าได้อ้าแขนต้อนรบั “สาวน�ำ้เคม็” จากเมอืงไทยไปเรยีน
วิชาการเรือนกันเป็นจ�ำนวนมากนั่นคือ ปีนัง อันเป็นความนิยมอย่างสูงในกลุ่มข้าราชการและคหบดี
ทีจ่ะส่งบตุรสาวของพวกตนไป  เพราะมคีวามเจรญิรุง่เรืองในฐานะ
อาณานิคมของอังกฤษ ทั้งยังมีค่าใช้จ่ายที่ไม่แพงนัก กล่าวได้ว่า 
ที่โรงเรียนคอนแวนต์ของปีนังทุกชั้นปีจะต้องมีนักเรียนหญิง	
ชาวไทยเรยีนอยู่ด้วย ดงักรณีของอ้อม จรรยงค์ (บนุนาค) บตุรสาว
ของพระยาสรุพนัธ์เสน ี(อิน้ บนุนาค) สมหุเทศาภบิาลมณฑลราชบรุี
ที่เมื่อเธอเรียนจบจากโรงเรียนในจังหวัดเพชรบุรีแล้ว ได้เดินทาง	
ไปเข้าเรียนต่อ ณ โรงเรียนโฮล่ีอินเฟนยีซัลคอนแวนต์ โรงเรียน
ประจ�ำส�ำหรับสตรีท่ีปีนัง “พ.ศ. 2469 ข้าพเจ้าเรียนส�ำเร็จจาก
โรงเรียนพอดี ลูกๆ ของเพ่ือนคุณพ่อต่างนิยมไปเรียนหนังสือท่ี
ปีนัง ข้าพเจ้าเป็นผู้หนึ่งที่ไปกับเขาด้วย  เพราะสมัยนั้นถ้าใครได้
ไปเรยีนทีปี่นังกนั็บว่าโก้ทเีดยีว”  อกีทัง้ในโรงเรยีนดงักล่าวยงัเต็ม
ไปด้วยนักเรียนหญงิทีถ่กูส่งไปจากเมืองไทย เหน็ได้จากความทรงจ�ำ

นางสาวเล็ก คณุะดิลก หรอื คุณหญงิเลขา อภยัวงศ์
(ทีม่า: หนงัสอือนสุรณ์เนือ่งในงานพระราชทาน
เพลงิศพคณุหญิงเลขา อภยัวงศ์)

อ้อม จรรยงค์ (บุนนาค)
(ทีม่า: หนงัสือบันทกึของอ้อม จรรยงค์ 
(บุนนาค))
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ของอ้อมทีว่่า”ทีโ่รงเรยีนปีนังทกุห้องทกุชั้นมนีกัเรยีนไทยอยู่ประจ�ำชัน้ๆ ละหนึง่คน” และ “นกัเรียน
ไทยท่ีไปจากกรุงเทพฯ จากภาคเหนือ จากภาคกลาง และภาคใต้รวม 21 คน เป็นคนไทย 16-17 คน 
เป็นลกูครึง่ฝรั่ง 3-4 คน”  (อ้อม จรรยงค์, 2531: 43-8)

หม่อมหลวงบุญเหลือ เทพยสุวรรณ ก็เป็นหญิงไทยอีกคนที่เคยเดินทางไปเรียนที่ “โฮลี่	
อินเฟนยีซัลคอนแวนต์” หรือ Convent of the Holy Infant Jesus ณ เมืองปีนัง เมื่อปีพุทธศักราช 
2465 โดยหม่อมหลวงบุญเหลือเล่าว่าที่โรงเรียนดังกล่าวนอกจากจะสอนวิชาการสมาคมแล้ว	
ยังสอนงานศิลปะและการท�ำดอกไม้แบบใหม่ด้วย (บุญเหลือ เทพยสุวรรณ, 2516: 31)

แม้ว่าค่านิยมการเรียนต่างประเทศจะก�ำลังเฟื่องฟูในช่วงทศวรรษ 2460-2470 แต่ก็มีเสียง
วพิากษ์วจิารณ์ผ่านทศันะของชนชัน้น�ำด้วยเช่นกนั  โดยแสดงความเหน็ว่าการที ่“นกัเรยีนนอก” พากนั
สนใจเรียนรู้เรื่องราวจากต่างแดนอย่างไม่ลืมหูลืมตานั้น ท�ำให้พวกเขาหลงลืมท่ีจะเอาใจใส่เร่ืองราว
เกีย่วกับบ้านเมอืงของตนเอง พระวจิารณ์ของหม่อมเจ้าพนูพศิมัย ดศิกลุถือเป็นตวัอย่างหนึง่ในเรือ่งนี้

เมื่อความปรารถนาอันแรงกล้าในเรื่องไปเรียนนอกขึ้นถึงขีดสุดแล้ว […] ความรู้ความนิยม
ในเรื่องต่างประเทศก็เจริญอย่างหน้ามืด  ความเอาใจใส่ที่จะรู้เรื่องบ้านเกิดเมืองนอนของตัวเอง 
ก็สูญสนิท ถ้าใครกล้าสะกิดก็แปลว่าเป็นคนเร่อร่าเก่าเกินสมัย  (พูนพิศมัย ดิศกุล, 2557: 115)

ส�ำหรบักรณขีองนกัเรยีนหญงิทีไ่ปเรยีนวชิาการเรอืนต่างประเทศ กถ็กูวพิากษ์วิจารณ์ในเชงิ
เสยีดสว่ีามีจดุมุง่หมายเพือ่ท่ีกลบัมาแล้วจะมฐีานะทางสงัคมทีด่ขีึน้ หรอืสามารถหาสามีชัน้สงูได้จาก
การเข้าสมาคม ดังที่พบร่องรอยจาก “ดุสิตสมิต” ว่า

จ.ส. - - ...ฉนัได้ยนิเขาลอืกนัว่าจะมีคนไปกบัเจ้าคณุบรุมีากมาย...การไปเมอืงนอกประโยชน์
ทีไ่ด้ไปชบุตวัเป็นทองอร่ามมาส�ำหรบัตบตาคน....ฉันต้องการไปเรยีนนอกเป็นพ่อเรอืนคูก่บัแม่เรอืนน่ะ, 
ไม่เข้าใจฤา?

ม.ส. - - ...อุวะ ! เรยีนวชิาอย่างนัน้ก็ต้องไปเรียนเมอืงนอกด้วยฤา ?
จ.ส. - - ...กท็ผู้ีหญงิท�ำไมเขาไปเรยีนเป็นแม่เรอืนได้  ฉนัจะไปเรยีนเป็นพ่อเรือนบ้างไม่ได้ฤา ?
ม.ส. - - ...ผู้หญิงอะไรจะไปเรยีนแม่เรอืนท่ียโุรป  ออกจะชอบกลอยู่
จ.ส. - - ...ท�ำไมจะไม่ม ีผูห้ญงิไทยทีไ่ด้ไปศกึษาวชิาแม่เรอืนมาจากเมอืงนอกมีแล้วเป็นหลายคน
ม.ส. - - ...แล้วได้ประโยชน์อย่างไรบ้างไหม?
จ.ส. - - ...ก็ได้กลับมาใช้วิชาที่ศึกษาแล้วอยู่ทุกคนหรือแทบทุกคน

หม่อมหลวงบุญเหลือ เทพยสุวรรณ
(ทีม่า:  http://www.arts.su.ac.th)
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ม.ส. - - ...ท�ำไมต้องมีหรือด้วย?
จ.ส. - - ...เพราะบางคนก็ยังไม่มีผัว และบางคนก็เออ ก็เปนแต่มีผัว แต่ไม่ได้เปนแม่เรือน 

( “ดุสิตสมิต” อ้างถึงใน เพชรสุภา ทัศนพันธ์, 2542: 137-8)

อย่างไรก็ตาม หญิงไทยท่ีเดินทางไปศึกษาต่างประเทศมิได้มีจุดประสงค์เพื่อเรียนรู้วิชา	
การเรอืนและการเข้าสมาคมเพยีงอย่างเดยีวเท่านัน้ ยงัปรากฏความพยายามของหญิงไทยอกีกลุม่หนึง่
ที่เดินทางไปเมืองนอกเพื่อแสวงหาความก้าวหน้าทางวิทยาการหรือน�ำเอาความรู้พิเศษเฉพาะทาง
มาใช้ในการประกอบวิชาชีพ   หากจะมองว่าเป็นการไปเพื่อชุบตัวแล้ว ก็ถือว่าเป็นชุบตัวให้ตนเอง	
มคีวามรู้ความสามารถทดัเทยีมกบันกัเรยีนนอกชาย ทัง้ยงัแสดงให้เห็นว่าหญงิไทยเองกมี็สตปัิญญา
ไม่ด้อยไปกว่าหญิงชาวตะวันตกเลย แต่มิใช่เป็นการไปชุบตัวเพื่อกลับมาตอบสนองความคาดหวัง
และความต้องการของผู้ชายในสังคมไทยเป็นส�ำคัญ 

“สาวน�้ำเค็ม” กับการแสวงหาความรู้สมัยใหม่
หญิงไทยที่ไปแสวงหาวิชาความรู้ในต่างประเทศนั้น ส่วนใหญ่มักจะไปเรียนวิชาชีพโดยมี	

จุดประสงค์เพื่อมาปฏิบัติงานในส่วนที่สังคมไทยยังขาดแคลนผู้เชี่ยวชาญ  วิชาชีพส�ำคัญซึ่งปรากฏ
หลักฐานว่ามีการส่งผู้หญิงไปศึกษาท่ีต่างประเทศในระยะแรกๆ ก็อย่างเช่น วิชาการพยาบาล และ 
วิชาครู ทั้งนี้เป็นเพราะเมืองไทยในช่วงแรกๆ มีสถานศึกษาวิชาชีพอยู่เพียงสองแห่งคือ โรงเรียน
พยาบาล และโรงเรียนฝึกหัดครู  หากจะต่อยอดวิชาความรู้ดังกล่าวในระดับสูงขึ้นไปก็จ�ำเป็นจะต้อง
เดินทางไปศึกษาต่อที่เมืองนอก

ในส่วนของวชิาพยาบาลนัน้ ดงัได้กล่าวไปแล้วถงึ “แม่เต๋อ” ว่าเป็นหญงิไทยคนแรกทีเ่ดนิทางไป
สหรฐัอเมรกิา ทัง้ยังได้เข้าเรยีนวชิาพยาบาลผดงุครรภ์แบบใหม่ รวมถึงกลบัมาสอนสิง่ทีต่นร�ำ่เรยีนมา
แก่หญิงไทยด้วย หลังจากนัน้อาจมกีารส่งหญงิไทยไปเรยีนวิชาพยาบาลเพิม่เตมิในเมอืงนอกอยูบ้่าง
เช่นกนั แต่มิได้ปรากฏข้อมลูอย่างชดัเจนนกั จวบจนช่วงปลายทศวรษ 2460 การศกึษาทางด้านพยาบาล
ของหญิงไทยได้รับการสนับสนุนจากมูลนิธิร็อกกี้เฟลเลอร์ โดยมอบทุนแก่นักเรียนพยาบาลไทยให้
เดินทางไปศึกษาต่อยังต่างประเทศ ส�ำหรับนักเรียนพยาบาลรุ่นแรกที่ได้รับทุนมีจ�ำนวน 4 คน ได้แก่ 

1.	 นางสาวศรีวิไล สิงหเนตร ได้รับทุนไปศึกษาวิชาการพยาบาลที่ Peking Union 
Medical College  ณ กรุงปักกิ่ง ประเทศจีน

2.	 นางสาวเจริญ กฤษนัมพัก ได้รับไปศึกษาวิชาโภชนาการที่ฟิลิปปินส์
3.	 นางสาวสอิ้ง อดิเรกสาร  ได้รับทุนไปศึกษาวิชาการพยาบาลที่สหรัฐอเมริกา
4.	 นางสาวอบ จาตุรงคกุล ได้รับทุนไปศึกษาวิชาการพยาบาลที่สหรัฐอเมริกา 

(ณัฏฐวดี ชนะชัย, 2530: 64)

ไม่เพยีงแต่วชิาพยาบาลเท่านัน้ ยงัมกีารส่งหญงิไทยไปเรยีนวชิาครใูนต่างประเทศด้วย ปรากฏ
หลักฐานว่าโรงเรยีนราชนิไีด้ส่งนกัเรยีนหญงิจ�ำนวน 4 คนไปศึกษาทีป่ระเทศญีปุ่น่เพือ่ฝึกหดัวชิาความ
รูด้้านการฝีมือแล้วกลับมาเป็นครูสอนในโรงเรียน (เปรมสิรี ชวนไชยสิทธิ์,2539: 22-23) ต่อมาช่วง
ทศวรรษ 2460-2470 กย็งัปรากฏว่ามหีญิงไทยสนใจไปเรยีนวชิาครใูนต่างแดน อย่างเช่นกรณขีองนางสาว
เกือ้ สาลิคุปต์ บุตรสาวของพระยาภักดีนฤเบศร์ หลังจากสอบไล่ได้ ม.8 จากโรงเรียนวัฒนาวิทยาลัย
เมือ่พทุธศกัราช 2468 แล้ว เธอได้ออกเดนิทางไปศกึษาวชิาครทูีโ่รงเรยีน Silliman ในประเทศฟิลปิปินส์
เป็นเวลา 4 ปี (หจช, [2] ศธ. 20.2/76 อ้างถงึใน เปรมสริ ีชวยไชยสทิธ์ิ, 2539: 86)
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นอกเหนอืจากวชิาชพีทัง้สองข้างต้นแล้ว หญิงไทยท่ีเดนิทางไปต่างประเทศบางส่วนยงัเลือก
ศึกษาวิชาพิเศษเฉพาะทางที่ไม่สามารถหาเรียนได้ในเมืองไทยช่วงทศวรรษ 2460 นั่นคือวิชา	
การแพทย์  ผูท้ีส่นใจศกึษาแขนงวชิาดงักล่าวจะต้องเดนิทางไปต่างประเทศเท่านัน้ โดยเฉพาะประเทศ
ในทวีปยุโรปหรือสหรัฐอเมริกา ส�ำหรับหญิงไทยคนแรกที่ได้เรียน
วชิาการแพทย์มชีือ่ว่านางสาวมากาเรต็ ลิน เซเวียร์ ซึ่งต่อมากลาย
เป็นคุณหญิงศรีวิศาลวาจาหรือที่เรียกกันว่าคุณหมอลิน   เธอเป็น
บุตรีของพระยาพิพัฒน์โกษา (เซเลสติโน ซาเวียร์) ซึ่งรับราชการ
กระทรวงต่างประเทศ   เริ่มแรกผู้เป็นบิดาได้ส่งนางสาวมากาเร็ต	
ไปเรียนที่โรงเรียน The Holy Sacred Heart of Jesus Convent  
ของสิงคโปร์  ต่อมาเมื่อพระยาพิพัฒน์โกษาเดินทางไปรับราชการ
ในฐานะอัครราชทูตประจ�ำประเทศในยุโรปจึงได้ย้ายบุตรสาว	
ไปเรียนที่ Clark’s Commercial   College ณ กรุงลอนดอน 
ประเทศองักฤษ แล้วกเ็ข้าเรยีนต่อ Matriculation Course ซึง่เป็น
หลักสูตรส�ำหรับเตรียมสอบเข้ามหาวิทยาลัย จากนั้นจึงเข้าเรียน
วิชาแพทย์ที่ London School of Medicine for Women และ	
ที่โรงพยาบาล Royal Free ตามล�ำดับ (ลาวัณย์ โชตามระ, 2525: 77-8)

	ไม่เพียงแต่บุตรสาวข้าราชการชั้นพระยาอย่างนางสาวมากาเร็ต ลิน เซเวียร์เท่านั้นที่สนใจ
วชิาการแพทย์  บตุรสาวคหบดจีากล�ำปางคนหน่ึงกป็รารถนาทีจ่ะเรยีนวชิาแพทย์เช่นเดียวกนั หากกลับ
ต้องเผชิญอุปสรรคนานาด้วยความที่เธอเป็นผู้หญิง หญิงไทยคนดังกล่าวมีชื่อเสียงเป็นที่รู้จักกัน	
ภายหลังในนามว่าแพทย์หญงิ คณุเพียร เวชบลุ หรอื “หมอเพยีร”  เรือ่งราวของเธอน่าสนใจในแง่ทีว่่า
เป็นความพยายามอุตสาหะอย่างยิ่งที่ต่อสู้เพื่อให้ได้เรียนรู้ในสิ่งที่ตนเองสนใจ นับเป็น “สาวน�้ำเค็ม” 
คนหนึ่งที่ควรยึดเป็นเยี่ยงอย่าง

	เมื่อส�ำเร็จการศึกษาชั้นมัธยมศึกษาปีที่ 6 จากโรงเรียนเซนต์โยแซฟคอนแวนต์ในปี
พทุธศกัราช 2458 แล้ว นางสาวเพยีรต้องการสมคัรเข้าโรงเรยีนแพทยาลยัศริริาชพยาบาล แต่ไม่ได้รบั	
การยินยอมให้เข้าศึกษาเพราะเมืองไทยสมัยน้ันยังไม่มีแพทย์เป็น	
ผูห้ญงิเลย ด้วยเหตุนีเ้ธอต้องเบนเขม็ไปสมคัรเป็นครสูอนทีโ่รงเรยีน
อัสสัมชัญคอนแวนต์และโรงเรียนเซนต์โยเซฟคอนแวนต์อยู่เกือบ	
2 ปี ต่อมาได้เดินทางไปเรียนภาษาฝรั่งเศสท่ีโรงเรียนเซนต์ปอล
คอนแวนต์ เมอืงไซ่ง่อน ประเทศเวยีดนาม โดยได้รับความช่วยเหลือ
จากนางชีคาธอลิก จากนั้นตามเสด็จพระองค์เจ้าหญิงประภาวสิต 
พระชายาในกรมพระก�ำแพงเพชรอัครโยธินเดินทางไปยุโรป  แล้ว
เข้าเรียนต่อที่โรงเรียนลีเซบูมาเฟมองต์ ประเทศฝรั่งเศสจนจบ	
ชั้นมัธยมปีที่ 8   นางสาวเพียรได้หางานท�ำพร้อมทั้งสอบชิงทุน	
การศึกษาต่างๆ เช่น ทุนสมเด็จพระนางเจ้าร�ำไพพรรณี และ	
ทนุมหดิลเพือ่จะได้มเีงนิเรยีนต่อ กว่าจะได้เข้าเรยีนโรงเรยีนแพทย์ 
กว่าจะส�ำเร็จการศึกษาจนได้รับปริญญาและประกาศนียบัตร	
จากมหาวิทยาลัยปารีส เธอต้องใช้เวลารวมทั้งสิ้น 15 ปี (อุทัยศรี 
ค้อคงคา, 2529: 49-50)

คุณหญิงศรีวิศาลวาจาหรือคุณหมอลิน 
(ทีม่า: หนังสือ ผู้หญิงระดับยอด)

แพทย์หญิง คุณเพียร เวชบุล 
หรือ “หมอเพียร”

(ทีม่า:  http://pirayanavin.org)
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เห็นได้ว่า  ช่วงเวลาก่อนเปลี่ยนแปลงการปกครอง พุทธศักราช 2475 นั้น การเดินทางไป
ศึกษาต่างประเทศของหญิงไทยค่อนข้างมีข้อจ�ำกัดและยังไม่ได้รับการส่งเสริมเท่าที่ควร โดยเฉพาะ
การไปศึกษาความรู้พิเศษเฉพาะทางแล้ว ดูเหมือนเป็นเรื่องยากและต้องใช้ความพยายามอย่างยิ่ง	
ดังเช่นกรณีของนางสาวเพียร ส่วนการไปเรียนวิชาชีพ ถึงแม้จะมีการสนับสนุนในส่วนของเงินทุน	
การศึกษา แต่ก็ถือว่ามีหญิงไทยจ�ำนวนน้อยมากท่ีได้ไปเรียนเมืองนอกเพ่ือกลับมาประกอบวิชาชีพ 
แม้ว่าช่วงต้นทศวรรษ 2470 จะมแีนวโน้มของหญงิไทยทีไ่ด้รบัการศกึษาจากต่างประเทศมากขึน้ แต่
ก็อยู่ในส่วนของแวดวงชั้นสูง อย่างกรณีของหม่อมเจ้าหญิงกัลป์ยางค์สมบัติ กิติยากร ที่ติดตามพระ
บิดาคือพระองค์เจ้ากิติยากรวรลักษณ์ไปราชการในปีพุทธศักราช 2467 แล้วต่อมาได้เข้าศึกษาทาง
ด้านประวัติศาสตร์ในส�ำนักซอมเมอร์วิลล์คอลเลจ (Somerville   College) ณ มหาวิทยาลัย	
อ๊อกซฟอร์ดเมื่อพุทธศักราช 2470 จนเป็นหญิงไทยคนแรกที่ส�ำเร็จปริญญาตรีจากมหาวิทยาลัย	
ดังกล่าว (อาริยา สินธุ, 2554: 103-4)  ครั้นต่อมาภายหลังเปลี่ยนแปลงการปกครอง พุทธศักราช 
2475   ผู้หญิงทั่วไปจึงมีโอกาสในการไปเรียนต่างประเทศมากกว่าเดิมเพราะได้รับการส่งเสริมจาก
รัฐบาล ดังปรากฏนักเรียนทุนเล่าเรียนหลวงท่ีเป็นผู้หญิงคนแรกคือ นางสาวสายหยุด เก่งระดมยิง 
(ลาวัณย์ โชตามระ, 2525: 106-7) ขณะที่กระแสแนวความคิด “การเข้าสมาคม” ซึ่งแพร่หลาย	
ในสังคมไทยช่วงทศวรรษ 2460-2470 อาจจะเร่งเร้าให้มีการส่งผู้หญิงออกไปเรียนวิชาการเรือนใน
ต่างประเทศมากขึ้น แต่ก็ยังมีเสียงวิจารณ์ในแง่ลบว่าเป็นการไปชุบตัวเพื่อกลับมาเล่ือนฐานะ	
ทางสังคม ส่งผลให้ข้าราชการบางส่วนลังเลใจที่จะส่งบุตรสาวไปต่างประเทศ ด้วยเกรงว่าจะถูกมอง
ในเชงิเสยีหาย อย่างไรกต็าม ปฏเิสธไม่ได้ว่าปรากฏการณ์ “สาวน�ำ้เคม็” ทีเ่กดิขึน้นบัเป็นหมดุหมาย
ส�ำคัญของความเป็นสาวสมัยใหม่ในสังคมไทย ทั้งในแง่ของการปรับตัวให้เป็นแบบสาวตะวันตก	
เพ่ือ “การเข้าสมาคม” ในกรณขีองหญงิไทยทีอ่อกไปเรยีนวชิาการเรอืนในต่างประเทศ และความพยายาม
ทีจ่ะศกึษาเรยีนรูว้ทิยาการสมยัใหม่จากโลกตะวนัตกในกรณขีองหญิงไทยทีเ่ดินทางไปศกึษาวชิาชพี
หรอืวิชาพเิศษเฉพาะทาง ดงันัน้ การที ่“สาวน�ำ้เคม็” เดนิทางกลบัมายงัเมืองไทย พวกเธอยงัได้น�ำเอา
กลิ่นอายความเป็นสาวสมัยใหม่มาจากโพ้นทะเลมาเผยแพร่ด้วย

บทบาทของ “สาวน�้ำเค็ม” ต่อสังคมไทย
แน่นอนว่า “สาวน�้ำเค็ม” หรือหญิงไทยที่ได้เดินทางไปต่างประเทศนั้นเป็นผู้น�ำความเป็น

สาวสมัยใหม่มาสู่สงัคมไทย  หากมองย้อนไปตัง้แต่เมือ่ครัง้ท่ีภริยาตดิตามสามไีปรบัราชการต่างแดน
อย่างกรณีของท่านผู้หญิงตลับ, คุณหญิงอุ๊น, คุณหญิงเลมียด รวมถึงกรณีของคุณตระกูลที่ติดตาม
ครอบครัวออกนอกประเทศตั้งแต่วัยเยาว์ จะเห็นได้ว่าผู้หญิงเหล่านั้นเมื่อกลับมายังเมืองไทยแล้ว	
ก็สามารถต้อนรบัแขกเมอืงรวมถงึเป็นล่ามภาษาเวลาติดต่อกบัชาวต่างประเทศได้เป็นอย่างด ีอย่างไร
ก็ตาม แม้ว่าหญงิไทยทีเ่อ่ยนามมาข้างต้นจะเคยไปสัมผสัคุน้เคยกบัขนบธรรมเนยีมแบบหญงิตะวนัตก 
ทว่าเม่ือกลบัมาใช้ชวีติในเมอืงไทยแล้วกจ็ะปฏบิตัตินตามแบบกลุสตรีไทยเดมิทีเ่คยถกูอบรมมา จวบจน
ช่วงทศวรรษ 2460-2470  การกลบัมาจากเมอืงนอกของหญิงไทยจึงเริม่แสดงให้เหน็ลักษณะความเป็น
สาวสมยัใหม่ทีไ่ด้รับอทิธพิลมาเมือ่ครัง้ยงัอยูใ่นต่างแดนชดัเจนมากขึน้ กลายเป็นบทบาทของการน�ำเข้า
ความรู้แบบสากล รสนิยมทันสมัย รวมถึงแนวคิดและค่านิยมแบบใหม่ต่อสังคมไทย 

บทบาทหน่ึงทีส่�ำคญัของหญงิไทยทีไ่ปศกึษาในต่างประเทศคอื การน�ำเข้าความรูแ้ละวทิยาการ
แบบสากลมาสู่ในสังคมไทย เห็นได้จากก่อนเปลี่ยนแปลงการปกครอง พุทธศักราช 2475  ผู้หญิงมี
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โอกาสประกอบอาชพีทางราชการได้เพยีงสามประเภทคอื คร ูพยาบาล และแพทย์ สองอาชพีแรกยงั
พอจะพบเหน็ได้ทัว่ไปในสังคม แต่อาชพีหลงัสดุนัน้แทบจะหาไม่ได้เลย จวบจนเม่ือนกัเรยีนนอกหญิง
อย่างนางสาวมากาเร็ต ลิน เซเวยีร์ กลบัมาเป็นแพทย์หญงิคนแรกของเมอืงไทยในปีพทุธศกัราช 2467 
โดยรบัราชการเป็นสตูนิารแีพทย์ในโรงพยาบาลและปฏบิตังิานทีส่ขุศาลาบางรกั พร้อมทัง้เปิดคลนิกิ
ชือ่ร้าน “อณุากรรณ” ทีค่ลินกิแห่งนัน้ยังมเีภสชักรหญงิทีส่�ำเรจ็การศกึษาจากองักฤษอกีคนคอื คณุฉัน 
ผู้เป็นพี่สาวของคุณหมอลิน (ลาวัณย์ โชตามระ,2525: 79-80)  นับเป็นวิทยาการแพทย์สมัยใหม่ที่
ถูกน�ำเข้ามายังสังคมไทย โดยเฉพาะทางด้านสูตินารีที่ได้พัฒนามากขึ้นจากการผดุงครรภ์แบบเดิม 
ขณะที่การกลับมาของหญิงไทยซึ่งไปเรียนวิชาพยาบาลและวิชาครูก็เช่นกัน เป็นการน�ำเอาความรู้
แบบใหม่มาถ่ายทอดให้กับนักเรียนพยาบาลและนักเรียนฝึกหัดครูที่เมืองไทย รวมถึงพัฒนาวิชาชีพ
ดังกล่าวให้มีความทันสมัยยิ่งขึ้น 

	การศกึษาในต่างประเทศนอกจากจะท�ำให้หญิงไทยเรยีนรูว้ฒันธรรมและมารยาทแบบตะวนัตก 
รวมถึงรูจ้กัการเข้าสมาคมแล้ว ยงัหล่อหลอมให้พวกเธอมรีสนยิมทันสมยัคือ รสนยิมแบบสาวสมยัใหม่
ในโลกตะวนัตก โดยแสดงออกให้เหน็ผ่านเรือ่งความสวยความงามของพวกเธอ  “สาวน�ำ้เคม็” จะแต่งกาย
อย่างล�ำ้ยุค ดโูดดเด่นสะดดุตายิง่กว่าหญงิไทยทัว่ไป ดงัทีท่่านผู้หญงิมณ ีสริวิรสารบนัทกึถึงครขูองเธอ
ซึ่งเป็นนักเรียนนอกว่า

“…แต่ในบรรดาครูประจ�ำท้ังหมดแล้ว ไม่มีใคร
สมัยใหม่และเก๋ไก๋ล�้ำยุคกว่าครูเล็กซ่ึงเพิ่งกลับมาจาก
ประเทศฝรั่งเศสและสอนภาษาฝร่ังเศสและภาษาอังกฤษ 
ให้แก่ชัน้มัธยมปลายทีโ่รงเรยีนเซนต์เมรส์ี ครเูลก็เป็นคนท้วม 
แต่แต่งตวัสวยเสมอ และผดิกบัครอูืน่ๆคอืชอบใส่รองเท้าส้นสงู
ประมาณ 2 นิ้ว และเป็นเจ้าของรองเท้าหลายสิบคู่สีต่างๆ
ใส่สับเปลี่ยนตามวัน เช่น วันพุธใส่รองเท้าสีเขียว วันศุกร์ 
ใส่สีกรมท่า ฯลฯ เป็นต้น” (มณี สิริวรสาร, 2542: 78-79)

 

นอกจากการแต่งกายแล้ว   การแต่งหน้าของหญิงไทยก็เป็นส่ิงท่ีเพ่ิงเกิดขึ้นด้วยการริเริ่ม	
ของ “สาวน�ำ้เคม็”   เพราะได้น�ำเครือ่งส�ำอางติดมอืกลับมาจากเมอืงนอกด้วย อย่างไรกต็าม พวกเธอ	
มิได้แต่งหน้ากนัเป็นเรือ่งปกต ิแต่จะแต่งกต่็อเมือ่มโีอกาสไปงานราตรสีโมสรในวงสงัคมชาวต่างประเทศ 
ทัง้นีเ้พราะ “สาวน�ำ้เคม็” ส่วนใหญ่ยงัเป็นลกูผูด้ท่ีีได้รบัการอบรมเคร่งครดั การแต่งหน้าของพวกเธอ
จึงมีเพียง “ถอนคิ้วนิด ทาปากหน่อย และทาแก้มน้อยๆ ที่ส�ำคัญคือ แต่งในเวลากลางคืนเท่านั้น” 
(ลาวัณย์ โชตามระ, 2509: 162-3)

กิจกรรมเพื่อเสริมสวยและบ�ำรุงความงามยังเป็นสิ่งที่ “สาวน�้ำเค็ม” น�ำมาเผยแพร่ต่อสังคม  
ไม่ว่าจะเป็นเรื่องการรักษาผิว การดัดผม และการย้อมผม  รวมถึงการประกอบอาชีพเสริมความงาม  
หลักฐานหนึ่งที่เป็นเครื่องยืนยันคือโฆษณาหนังสือพิมพ์สมัยรัชกาลที่ 7 เรื่อง ครูมิตรหญิง ซึ่งได้รับ
ประกาศนียบัตรพิเศษส�ำเร็จวิชาอาชีพเสริมสวยจากวิทยาลัยชั้นสูงในประเทศฟิลิปปินส์ (สุพัตรา	
กอบกิจสุขสกุล, 2531: 27)

ท่านผู้หญิงมณี สิริวรสาร
(ทีม่า:  https://th.wikipedia.org.wiki)



พลังผู้หญิง แม่ เมีย และเทพสตรี: ความจริง และภาพแทน138 

แนวคิดและค่านิยมแบบใหม่เป็นอีกสิ่งหนึ่งที่ “สาวน�้ำเค็ม” ให้ความส�ำคัญมาก และน�ำมาสู่
การด�ำเนินชวีติในสงัคมไทยด้วย โดยเฉพาะแนวคดิเรือ่งการเลอืกคูค่รองด้วยตนเอง พวกเธอไม่เหน็ด้วย
กับการแต่งงานแบบคลุมถุงชนที่ปรากฏตามจารีตมาแต่ดั้งเดิม จึงเริ่มที่จะเรียกร้องสิทธิในการเลือก
ผู้ที่จะมาเป็นสามีได้ด้วยตนเอง  เฉกเช่นเรื่องราวของหม่อมเจ้าหญิงฤดีวรวรรณ วรวรรณ พระธิดา
ในพระเจ้าวรวงศ์เธอกรมหมื่นนราธิปประพันธ์พงศ์ ซ่ึงทรงได้รับการศึกษามาจากประเทศอังกฤษ 
และมีค่านิยมการเลือกคู่ครองตามแบบของประเทศท่ีตนเคยได้ไปศึกษามา ท่านหญิงปฏิเสธผู้ชาย
ที่ทางผู้ใหญ่จัดหามาให้เสกสมรสด้วย   โดยบอกกับพระบิดาว่าไม่เห็นด้วยกับการแต่งงานดังกล่าว  
(ฤดวีรวรรณ วรวรรณ,2544: 92) สิง่นีส้ะท้อนให้เหน็ถงึแนวคิดของสาวสมยัใหม่ท่ีกล้าตดัสนิใจปฏเิสธ
ต่อสิ่งตนไม่เห็นด้วย แม้จะขัดต่อกรอบเกณฑ์ดั้งเดิมในประเทศของตนเอง 

สรุป
จากเรือ่งราวของ “สาวน�ำ้เคม็” ทีน่�ำเสนอมาตลอดทัง้บทความนัน้ สะท้อนให้เหน็ถงึกลุม่ผูห้ญงิ

ประเภทหน่ึงในสงัคมทีด่เูหมอืนว่าจะมไิด้สลกัส�ำคญันกั รวมถงึยงัไม่ค่อยถกูกล่าวถงึและไม่ปรากฏว่า
มีใครสนใจศึกษาถึงเรื่องราวของพวกเธอ แต่หากลองพิจารณาให้ดีแล้วจะพบว่าพวก “สาวน�้ำเค็ม” 
มส่ีวนร่วมส�ำคญัต่อบรบิทความเปลีย่นแปลงทางสังคมช่วงทศวรรษ 2460-2470   โดยเฉพาะค่านยิม
ความเป็นสาวสมัยใหม่ ทั้งในส่วนของ “การเข้าสมาคม” และการปรับเปล่ียนตนให้ทันกระแสจาก
โลกตะวันตก รวมถึงแนวความคิดท่ีผู้หญิงสามารถมีสิทธ์ิในการตัดสินใจต่อชีวิตของตนเองได้อย่าง
เสมอภาคกับผู้ชาย  

ผู้เขียนบทความพยายามที่จะถ่ายทอดเรื่องราวของผู้หญิงกลุ่มนี้โดยค้นคว้าหาข้อมูล	
จากหลักฐานทางประวัติศาสตร์เท่าท่ีพอมีอยู่   อย่างน้อยที่สุดก็เป็นการเปิดพ้ืนที่และคงจะเป็นฐาน
ความรู้ให้แก่ผู้ที่สนใจน�ำไปศึกษาค้นคว้าเพ่ิมเติมอย่างลึกซึ้ง อาจเรียกได้ว่า นีค่อืการเริม่ต้นทีจ่ะ
ท�ำให้กลิน่อายของ “สาวน�ำ้เค็ม” ซึง่จางหายไปนานแล้วได้กลบัมาตลบอบอวลอกีครัง้หนึง่ !
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บทน�ำ 
สิง่ประดษิฐ์ กบั นวตักรรม ต่างกนัอย่างไร? โดยท่ัวไป สิง่ประดษิฐ์คือการคดิค้นอปุกรณ์ใหม่ๆ 

ซึง่สดุท้ายแล้วสิง่ประดิษฐ์นัน้อาจจะกลายเป็นแค่ของเล่นสนกุๆ ชิน้หน่ึงกไ็ด้ แต่ถ้าหากสิง่ประดษิฐ์นัน้
ตอบโจทย์ความต้องการใช้งาน และก่อให้เกดิการเปลีย่นแปลงทางสงัคมในทางทีด่ขีึน้ สิง่ประดษิฐ์นัน้
จะกลายเป็น “นวัตกรรม” 

สิง่ประดษิฐ์ท่ีเป็นนวตักรรมเปล่ียนสงัคมมีหลายสิง่ ไม่ว่าจะเป็น ไฟฟ้า โทรศพัท์ รถยนต์ ฯลฯ 
แต่นั่นคือนวัตกรรมที่เป็นจุดเด่นและคนให้ความส�ำคัญ ซึ่งจริงๆ แล้ว ยังมีสิ่งประดิษฐ์ที่คนไม่ได้ให้
ความส�ำคญัอกีหลายชนดิ ทัง้ๆ ทีผ่ลของมนัมคีวามส�ำคญัต่อสงัคมไม่แพ้กนั อย่างเช่น จะมใีครเคยคดิว่า 
การประดิษฐ์ “นาฬิกาปลุก” จะสามารถท�ำให้การปฏิวัติอุตสาหกรรมนั้นส�ำเร็จ เนื่องจากการท�ำงาน
ในระบบอตุสาหกรรมนัน้ ต้องมกีาร “เข้ากะ” หรอืการมาท�ำงานให้ตรงเวลา ดงันัน้ เมือ่มนีาฬิกาปลกุ
กท็�ำให้ผูค้นตืน่มาท�ำงานตามเวลาได้ (Russo, 2016) ท�ำให้เกดิการเปล่ียนแปลงทางสงัคมไปสูส่งัคม
อุตสาหกรรมได้ง่ายขึ้น  

หากจะเน้นให้แคบลงมา ยงัมสีิง่ประดษิฐ์ทีค่นไม่ค่อยให้ความส�ำคญั หากแต่จรงิๆ แล้วมนัมี
ความส�ำคัญยิ่ง โดยเฉพาะความส�ำคัญต่อการเปลี่ยนบทบาททางสังคมของผู้หญิง นั่นคือ ผ้าอนามัย 
ยาคุมก�ำเนิด และเทคโนโลยีต่างๆ ที่ช่วยให้ผู้หญิงข้ามพ้น “ข้อจ�ำกัดทางร่างกาย” ได้

บทความน้ีจะชี้ให้เห็นถึงการเปล่ียนแปลงสถานภาพทางสังคมของผู้หญิง อันเกิดจาก
นวัตกรรม อาทิ การมีผ้าอนามัย ยาคุมก�ำเนิด และอาจรวมถึงสิ่งประดิษฐ์อื่นๆ เพื่อเป็นการชวนให้
ผูอ่้านคดิเกีย่วกบับทบาททางสงัคมของผูห้ญงิทีเ่ปลีย่นไปเนือ่งด้วยนวัตกรรมเหล่านี ้ อนัเป็นเรือ่งใกล้ตวั 
หากแต่ในบางทีเรากลับไม่ได้ค�ำนึงถึง

สรีระแบบสตรี เป็นตัวจ�ำกัดบทบาทของผู้หญิง?
ก่อนทีจ่ะมเีทคโนโลย ีหรอืสิง่ประดษิฐ์อนัเป็นนวตักรรมนัน้ สรรีะทางชวีภาพเป็นตวัก�ำหนด

บทบาททางสังคมของมนษุย์ ปฏเิสธไม่ได้ว่า สรีระแบบสตร ีซึง่มมีดลกูและเต้านมนัน้ กเ็พือ่ท�ำหน้าที่
ให้ก�ำเนิดและเล้ียงดูเผ่าพันธุ์รุ่นต่อไปของมนุษย์ ในขณะที่สรีระแบบบุรุษ ซึ่งมีเซลล์กล้ามเนื้อท่ี	

ผ้าอนามัย ยาคุมก�ำเนิด เครื่องยนต์ 
นวัตกรรมเปลี่ยนบทบาททางสังคมของผู้หญิง

ขนิษฐา คันธะวิชัย 
สถาบันเอเชียศึกษา จุฬาลงกรณ์มหาวิทยาลัย
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แข็งแรงกว่า ต้องเป็นผู้ออกไปหาอาหารมาจุนเจือ ผู้ให้ก�ำเนิดและทายาท นี่คือบทบาทพ้ืนฐาน	
ทางชีวภาพแบบหญิง-ชาย แต่ในความเป็นจริงแล้ว เราไม่สามารถบอกได้ว่าหน้าที่ทางสังคม	
แบบใด มีความส�ำคัญมากหรือน้อยกว่ากัน เพราะเป็นภาวที่ต้องอาศัยเกื้อกูลกัน หากแต่ในภายหลัง
กลบัดเูหมือนว่า บทบาทของเพศชายได้รบัการยอมรบัมากกว่า ซึง่นีค่อืปรากฏการณ์ทีเ่กดิขึน้เหมอืนกนั
ในแทบทุกสังคมของโลก (ปรานี วงษ์เทศ, 2544: 7-13) 

ดเูหมอืนว่า ข้อจ�ำกดัทีเ่กดิจากสรรีะของผูห้ญงินีเ้อง ได้ท�ำให้ความสามารถของผูห้ญงิด้อยกว่า
ผูช้าย ในทางศาสนานัน้ เคยมผีูพ้ยายามอธบิายเร่ืองความยากง่ายในการบรรลธุรรมระหว่างผูห้ญงิกบั
ผู้ชาย โดยใช้หลกัการศกึษาทางวทิยาศาสตร์  เช่น ทนัตแพทย์สม สุจริา (2550)  ได้อธบิายไว้ในหนงัสือ 
“ทวาร 6 ศาสตร์แห่งการรู้ทันตนเอง” ว่า ระหว่างผู้หญิงกับผู้ชายแล้ว ทวารทั้ง 6 ของผู้หญิง คือ ตา 
หู จมูก ลิ้น กาย ใจ มีประสาทสัมผัสที่ดีมาก และดีกว่าของผู้ชาย เช่น ผู้หญิงสามารถมองเห็นเฉดสี
ได้ถึง 200 เฉดสี ในขณะที่ผู้ชายมองได้เพียง 70 เฉดสี เป็นต้น และการมีประสาทสัมผัสที่ดีเช่นนี้ 
ย่อมส่งผลต่อจิตใจของผู้หญิง ให้มีความสนใจกับรายละเอียดเล็กๆ น้อยๆ มากกว่าผู้ชาย เหตุนี้	
จึงท�ำให้บรรลุธรรมได้ยากขึ้นไปด้วย แม้ว่างานชิ้นนี้ มุ่งอธิบายหลักปฏิบัติส่วนหนึ่งของพุทธศาสนา
โดยใช้ค�ำอธิบายทางวิทยาศาสตร์ แต่ค�ำอธิบายดังกล่าว ก็ชี้ให้เห็นถึงข้อจ�ำกัดทางสรีระของ	
แต่ละเพศด้วย และยังเป็นงานที่ชี้ให้เห็นโดยอ้อมอีกว่า เหตุที่ผู้หญิง “ด้อยกว่าผู้ชาย”1 นั้น เกิดจาก
ปัจจัยทางชีวภาพนั่นเอง

อย่างไรก็ตาม ความคิดเรื่องลักษณะทางชีวภาพเป็นตัวก�ำหนดบทบาททางเพศ ที่ส่งผลให้
เพศหญิงด้อยกว่านั้น ไม่ได้รับการยอมรับในหมู่นักวิชาการสายสตรีศึกษาอีกต่อไป ด้วยข้อถกเถียง
หลายประการ โดยเฉพาะการมองว่า ข้อจ�ำกดัด้านกายภาพนัน้ ไม่ใช่อปุสรรคในเรือ่งความเสมอภาค 
และสติปัญญา ดังนั้น บทความนี้ จะชี้ให้เห็นว่า เหตุที่ความคิดเรื่องความไม่เท่าเทียมทางสรีรภาพ
ไม่เป็นทีย่อมรับกนัแล้วนัน้ เป็นเพราะเราอยูใ่นสงัคมทีม่ ี“นวตักรรม” อนัท�ำให้ผูห้ญงิสามารถข้ามพ้น
ข้อจ�ำกัดทางสรีรภาพไปได้ จนก้าวขึ้นมามีบทบาททางสังคมใกล้เคียงกับผู้ชาย 

ข้อห้ามส�ำหรับผู้หญิง: อุปสรรคส�ำคัญคือการมี “เลือดประจ�ำเดือน”
ในหลายๆ สังคม มีการลดคุณค่าและจ�ำกัดสิทธิของผู้หญิง โดยมักกล่าวอ้างว่าผู้หญิงม ี

“ประจ�ำเดือน” อันเป็นสิ่งที่ไม่บริสุทธิ์ ด้วยค่านิยมเช่นนี้ ผู้หญิงจึงถูกท�ำให้ด้อยค่าในสังคมที่ผู้ชาย
ถอืว่าตนเป็นใหญ่ แม้แต่ในสงัคมไทยปัจจบุนั กย็งัคงเหลอืร่องรอยการจ�ำกดัสิทธขิองผูห้ญงิที ่“ห้าม” 
ท�ำสิ่งต่างๆ เนื่องจากจะไม่เป็นมงคล หรือร่องรอยของการมองว่า “ผู้หญิงเป็นเพศที่บาป”

ผู้เขียนเคยไปท่ีวัดแห่งหน่ึงในจังหวัดเชียงใหม่ มีโอกาสสนทนากับพระลูกวัดและได้รับ	
ค�ำบอกเล่าจากพระรูปนั้นเกี่ยวกับกรรมที่ท�ำให้เกิดเป็นหญิงว่า ผู้ที่เกิดเป็นหญิงนั้น เป็นเพราะเคย
ก่อกรรมหนักในชาติก่อน ชาตินี้จึงเกิดเป็นผู้หญิง ซึ่งบวชเป็นพระไม่ได้ นอกจากนี้ ก็ยังมีข้อที่ท�ำให้
ถึงนิพพานได้ยากกว่าผู้ชายอีกด้วย แม้จะไม่สามารถอ้างอิงได้ว่านี่คือหลักค�ำสอนของพุทธศาสนา
แท้ๆ หรือเป็นความคิดของคนล้านนาส่วนใหญ่ แต่เป็นส่ิงท่ีสะท้อนให้เห็นว่า ในสังคมล้านนายังมี
ความคิดเรื่อง “ผู้หญิงเป็นเพศที่บาป” อยู่ 

ผู้ที่เติบโตมาในวัฒนธรรมล้านนา อาจคุ้นเคยกับข้อห้ามต่างๆ ที่เรียกว่า “ขึด” ที่จ�ำกัด	
ใช้เฉพาะกับผู้หญิงอยู่หลายประการ เช่น วัดบางแห่งไม่อนุญาตให้ผู้หญิงเข้ามาในบริเวณเจดีย์ หรือ

1ในที่นี้หมายถึงการที่ผู้หญิงประสบความส�ำเร็จในการบรรลุธรรมขั้นสูงได้ยากกว่า
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ในพื้นที่บางแห่งของวัด เนื่องจากมีสิ่งศักดิ์สิทธิ์ หรือมีการลงคาถาอาคมอยู่ในบริเวณนั้น ถ้าผู้หญิง
ทีมี่ประจ�ำเดอืนเดนิเข้าไป กจ็ะท�ำให้อาคมนัน้เส่ือม ด้วยเชือ่กนัว่าเลือดประจ�ำเดอืนนัน้ เป็นตวัท�ำลาย
ล้างความขลังของอาคม หรือสิ่งศักดิ์สิทธิ์ 

 
ภาพใต้ถนุหอไตรทีว่ดัแห่งหนึง่ในจงัหวดัแพร่ ตดิป้ายไว้ว่า “สุภาพสตรห้ีามขึน้บ่อ ปลาก�ำลงัวางไข่ ขอความกรณุาด้วย” 
คาดว่ามีการลงคาถาไว้ในบริเวณนั้น ถ้าผู้หญิงเข้าไปบริเวณนั้นจะท�ำให้คาถาเส่ีอม เนื่องจากผู้หญิงบางคนอาจมี
ประจ�ำเดือน หรืออกีกรณหีนึง่คือ ไม่มีการลงคาถา แต่การทีผู่ห้ญงิมปีระจ�ำเดอืนเข้าไปใกล้พชืผกั สตัว์เลีย้ง กจ็ะท�ำให้
พืชผักหรือสัตว์เลี้ยงนั้นไม่ออกผล หรืออาจถึงขั้นตาย

ความเชือ่ของคนภาคเหนอืทีว่่า เลอืดประจ�ำเดือนของผูห้ญิงน�ำมาซึง่ความเส่ือมและอปัมงคลนี ้
เป็นความเชือ่ทีม่มีาอย่างยาวนาน ดงัมปีรากฏเป็นเรือ่งเล่าในต�ำนานเก่าแก่ของภาคเหนอืคอื ต�ำนาน
จามเทววีงศ์ทีเ่ล่าว่า ขนุวลัิงคะ ซึง่มคีวามเก่งกล้าสามารถถงึขนาดพุง่เสน้า (หอกชนดิหนึง่) จากดอยปยุ
มาตกใกล้เมืองหริภุญชัยได้ นางจามเทวีเกรงว่าถ้าหากขุนวิลังคะพุ่งหอกมาปักกลางเมืองหริภุญชัย
ส�ำเร็จนางก็จะต้องอภิเษกสมรสด้วย พระนางจึงน�ำผ้าเปื้อนเลือดประจ�ำเดือนมาเย็บใส่ขอบหมวก 
แล้วส่งไปให้กบัขนุวลัิงคะ เมือ่ขนุวลัิงคะสวมหมวกนัน้ อาคมจงึเสือ่ม เนือ่งจากผ้าถงุซบัเลอืดประจ�ำเดอืน
นั่นเอง ท�ำให้ไม่สามารถพุ่งเสน้ามายังกลางเมืองหริภุญชัยได้ ในบางส�ำนวนยังเล่าด้วยว่า พระนาง
จามเทวีได้น�ำปลายพลูมาป้ายเลือดประจ�ำเดือนก่อนจะจีบพลูแล้วส่งไปให้ขุนหลวงวิลังคะ

นอกจากนี้ ในบางท้องถ่ินยังห้ามผู้หญิงที่มีประจ�ำเดือนไปเด็ดผักเด็ดหญ้า เพราะเชื่อว่า	
จะท�ำให้ต้นไม้นัน้ล้มตาย ความเชือ่นีส้อดคล้องกบัความเช่ือในสงัคมอนิเดยีทีว่่า ถ้าหากผูห้ญงิทีก่�ำลงั
มีประจ�ำเดือนไปรดน�้ำต้นไม้ ต้นไม้ก็จะตาย เป็นหนึ่งใน menstruation taboo หรือ ข้อห้ามของสตรี
มีระดูในสังคมอินเดีย ซึ่งมีอีกหลายประการ เช่น ห้ามเข้าครัว ห้ามนอนบนเตียง และห้ามแตะขวด
ผกัดอง เพราะเชือ่กนัว่าผู้หญงิทีก่�ำลังมปีระจ�ำเดอืนจะท�ำให้ผกัในขวดเน่า เป็นต้น เพือ่เป็นการก้าวสู่
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สงัคมทนัสมัย ในอนิเดยีจงึมกีารท�ำภาพยนตร์โฆษณา ทีม่แีคมเปญว่า “มาแตะผกัดองกนัเถอะ” โดยผ่าน
ภาพของหญิงสาววัยสดใสใส่กางเกงรัดรูปสีขาว2 เดินไปที่โต๊ะอาหาร จับขวดผักดองขึ้นมา ก่อนจะ
ยิม้กว้างๆ ให้ย่าอกีทแีล้วออกไปวิง่จ๊อกกิง้ต่อด้วยเล่นเทนนสิ แถมเมือ่ได้รบัชยัชนะกย็งัพดูอย่างดีใจว่า 
“ฉนัแตะขวดผกัดอง” พร้อมกบัฉกีห่อกระดาษหนงัสอืพมิพ์ทีหุ่ม้ผ้าอนามยัไว้ เพราะในสังคมอนิเดยีนัน้ 
การซื้อผ้าอนามัยจะไม่ท�ำอย่างประเจิดประเจ้อ และจะมีการห่อกระดาษให้ก่อนจะน�ำออกจากร้าน 
เพื่อไม่ให้คนภายนอกเห็นว่าเราซื้อผ้าอนามัย 

 

ภาพแคมเปญ “แตะผักดองนั่นสิ” ในอินเดีย เป็นการท้าทายความเชื่อเรื่องข้อห้ามในช่วงที่มีประจ�ำเดือน เจ้าของ
แคมเปญคือผ้าอนามัยยี่ห้อหนึ่ง (ที่มา http://www.bestmediainfo.com/2015/06/cannes-lions-2015-bbdo-
indias-touch-the-pickle-bags-grand-prix-in-glass/)

อย่างไรก็ตาม เป็นที่น่าสังเกตว่า ในสังคมที่ไม่ซับซ้อนนัก อาทิ สังคมระดับเผ่า ก็มีข้อห้าม
เรื่องประจ�ำเดือนด้วยเช่นกัน แต่ไม่หลายประการเท่ากับสังคมที่ซับซ้อนกว่า กรณีชาวเมี่ยน ซึ่งเป็น	
กลุ่มชนอยูบ่นภเูขานัน้ มข้ีอห้ามเกีย่วกบัประจ�ำเดอืนเพยีงไม่กีป่ระการ เช่นห้ามเข้าไปยุง่หรอืเข้าไป
จัดการในบริเวณที่ท�ำพิธีกรรมเท่านั้น 

“สมัยอยู่บนดอยก็ไม่ได้มีข้อห้ามอะไรมาก ผู้หญิงที่มีเมนส์ก็ยังพอไปฟันไร่ ไปเลี้ยงหมูได ้
แต่อาจจะไม่สะดวกหน่อย เพิ่งมารู้ข้อห้ามเยอะๆ ก็ตอนลงมาอยู่ในเมืองนี่แหละ เห็นคนเมืองเขาพูด
กันว่า ห้ามเก็บผักเก็บหญ้า ห้ามโน่น ห้ามนี่” (ลายฟุ แซ่ตั้ง, ชาวเมี่ยนจากจังหวัดน่าน, สัมภาษณ์)

2ในมุมมองผู้หญิง การใส่กางเกงหรือกระโปรงสีขาวในช่วงที่มีประจ�ำเดือนนั้นถือว่ามีความมั่นใจมาก 



พลังผู้หญิง แม่ เมีย และเทพสตรี: ความจริง และภาพแทน   145 

ภาพในพธีิกรรมของชาวเม่ียน ผูห้ญงิทีมี่ประจ�ำเดอืนจะถูกห้ามไม่ให้เข้าไปเก่ียวข้องบรเิวณทีท่�ำพิธี อย่างไรก็ตามใน
สังคมเมี่ยน ค่อนข้างจะแบ่งพื้นที่ระหว่างหญิงกับชายชัดเจนอยู่แล้ว ผู้ที่ท�ำพิธีกรรมส�ำคัญคือผู้ชาย ในขณะที่ผู้หญิง
เป็นผู้จัดเตรียมของเซ่นไหว้อยู่ในครัว 

บนเกาะบาหลี ประเทศอินโดนีเซีย ข้อห้ามหรือข้อจ�ำกัดสิทธิของผู้หญิง ในการให้ท�ำหรือ	
ไม่ให้ท�ำบางอย่าง กย็งัไม่พ้นเรือ่งการมปีระจ�ำเดอืน เช่น ห้ามผูห้ญงิทีก่�ำลงัมปีระจ�ำเดอืนเข้าศาสนสถาน 
เนือ่งจากเชือ่ว่าเลือดประจ�ำเดอืนนัน้ เป็นสิง่สกปรกและจะน�ำพามาซึง่ความชัว่ร้าย อนัเป็นความเชือ่ที่
คล้ายกบัสงัคมอ่ืนๆ ธรรมเนยีมปฏบัิตนิี ้ในบางครัง้กถ็กูใช้ในการควบคมุสงัคมอย่างเคร่งครดั จนท�ำให้
ผู้ที่มาจากต่างสังคมรู้สึกว่าโดนละลาบละล้วง หรืออาจถึงขั้นรู้สึกว่าโดนกระท�ำการอันเสียมารยาท

“เจ้าหน้าท่ีถามว่าฉันอยู่ในช่วงมีประจ�ำเดือนรึเปล่า ฉันรู้สึกว่านี่เป็นค�ำถามที่ไม่เหมาะสม
เอามากๆ”  

(Jodie Danaan – Oakwillow นักท่องเที่ยวบนเกาะบาหลี, อินเตอร์เน็ต) 

 

ป้ายห้ามผู้หญิงที่มีประจ�ำเดือนเข้าไปในวัด
ศักดิ์สิทธิ์ บนเกาะบาหลี 
(ที่มา : https://medium.com/@Oakwil-
lowcircle/menstrual-taboos-in-bali-ex-
ploring-the-deep-and-wild-within-
56b7a4088a4#.eaj0lvl3n)
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ข้อห้ามของผูห้ญงิทีมี่ประจ�ำเดอืนในสงัคมมสุลิม ได้ห้ามการกระท�ำกจิกรรมทางศาสนาบางอย่าง
อกี เช่น ห้ามไม่ให้พกัทีม่สัยดิ ห้ามแตะคัมภร์ีอลักรุอานด้วยมอืเปล่า ห้ามละหมาดหรอืถอืศลีอด แต่ต้อง
ไปถือศีลอดชดเชยเม่ือพ้นช่วงมีประจ�ำเดือนไปแล้ว โดยมองว่าประจ�ำเดือนคือสิ่งที่ท�ำให้ผู้หญิง	
ไม่สะอาด 

“และพวกเขา ถามเจ้าเกี่ยวกับการมีรอบเดือน จงกล่าวเถิดว่ามันเป็นอันตราย ดังนั้น
พวกเจ้าจงออกห่างจากพวกนางในขณะท่ีมีรอบเดือน และอย่าได้เข้าใกล้พวกนาง จนกว่าพวกนาง
จะสะอาดเสียก่อน แล้วเม่ือพวกนางสะอาดแล้ว พวกเจ้าก็จงเข้าหาพวกนางตามที่อัลลอฮฺได้ทรงใช้
พวกเจ้า แท้จริงอัลลอฮฺนั้นทรงรักผู้กลับเนื้อกลับตัว และทรงรักบรรดาผู้ที่ท�ำความสะอาด”(ซูเราะฮฺ 
อัลบากอเราะฮฺ 222) 

(มูลนิธิอิสลาม, ม.ป.ป, อินเตอร์เน็ต) 

จะเหน็ได้ว่า ข้อจ�ำกัดทางสงัคมต่างๆ ของผูห้ญงิกม็กัจะเกดิจากการมีประจ�ำเดือนแทบทัง้ส้ิน 
เรื่องข้อห้ามที่เกี่ยวเนื่องกับการมีประจ�ำเดือน หรือ menstruation taboo นี้ ปรานี วงษ์เทศ (2544) 
ได้กล่าวไว้ในหนังสือเพศและวัฒนธรรมว่า การมีระดูของผู้หญิง ถือเป็นสิ่งที่น่ากลัว และความกลัว 
หรือการมองระดูในแง่ลบนี้ ก็เป็น “ความหวาดกลัวที่เป็นสากล” หากดูข้อห้ามต่างๆ ที่น�ำเสนอมา
ข้างต้นแล้ว ค�ำกล่าวที่ว่า “ความหวาดกลัวที่เป็นสากล” เป็นค�ำกล่าวที่มีน�้ำหนักมาก เพราะแทบทุก
สังคมล้วนมีข้อห้ามในเรื่องนี้
	
ผู้หญิงไม่ใช่เพศที่สกปรกอีกต่อไป เมื่อมีผ้าอนามัย 

อนัทีจ่รงิ แม้แต่ผู้หญงิในสงัคมปัจจบุนักย็งัคงยอมรับว่า การมปีระจ�ำเดอืนสร้างความยุง่ยาก
ให้เกิดขึ้นทั้งทางกายและใจในชีวิตประจ�ำวัน เพราะบางคนอาจจะมีอาการปวดท้อง สภาพจิตใจ	
ไม่ปกติจากการเปลี่ยนแปลงของฮอร์โมน เกิดการบวมน�้ำ  นอกจากนี้ การต้องมาคอยระวังไม่ให้	
เลอืดไหลเลอะเปรอะเป้ือน กเ็ป็นส่ิงทีค่อยรบกวนจิตใจ ผูห้ญิงบางคนเมือ่มรีอบเดอืน จะขอยกเลกินดั
การท�ำกิจกรรมนอกบ้าน ด้วยเหตุผลว่า “ไม่สะดวก” ซึ่งผู้ที่เป็นผู้หญิงด้วยกันจะเข้าใจเหตุผลนี้ได้ดี 
เนื่องจากทุกคนทราบว่า ระหว่างที่ผู้หญิงมีประจ�ำเดือนนั้น จะต้องระมัดระวังเรื่องความสะอาดให้ดี 
เพราะถ้าหากมกีารเปรอะเป้ือนในทีส่าธารณะ นอกจากจะเดอืดร้อนเจ้าของสถานทีแ่ล้ว ยงัสร้างความอบัอาย
ให้แก่สตรีผู้นั้นอีกด้วย อย่างไรก็ตาม แม้จะมีความยุ่งยาก แต่ก็เป็นความยุ่งยากที่ “จัดการได้ง่าย” 
ด้วยสิ่งประดิษฐ์เปลี่ยนโลกอย่าง “ผ้าอนามัย”

แคมเปญ “แตะผกัดองนีสิ่” จากผ้าอนามยัยีห้่อหนึง่ในอินเดยีทีก่ล่าวถงึข้างต้น เป็นหลักฐาน
ของความพยายามที่จะลบล้างความเชื่อเก่าๆ ในแง่ลบ ที่เกี่ยวกับการมีประจ�ำเดือน โดยมีฐานคิดว่า 
ปัจจุบันมีเทคโนโลยี หรือสิ่งประดิษฐ์ท่ีท�ำให้สถานการณ์แห่งความยากล�ำบากเพราะมีประจ�ำเดือน
เปลี่ยนไปแล้ว หากเราดูโฆษณาผ้าอนามัย ไม่ว่าจะของประเทศใด ก็มักจะมีภาพผู้หญิงท�ำกิจกรรม
กลางแจ้งหนักๆ เช่น การเล่นกีฬา หรือ การผจญภัย และแน่นอนว่า สิ่งที่ท�ำให้ผู้หญิงสามารถท�ำ
กิจกรรมเหล่าน้ันได้ แม้ในวนั “มามาก” กค็อื “ผ้าอนามยั” ซึง่มาช่วยแก้ไขสถานการณ์ด้วยการ “ซมึซบั” 
ไว้อย่างหมดจด 

แล้วสมัยที่ยังไม่มีผ้าอนามัย ผู้หญิง “ซึมซับ” กันอย่างไร? กล่าวได้ว่า ผู้หญิงทั่วโลกใช้วัสดุ 
“ซึมซับ” เลือดประจ�ำเดือนแตกต่างกันไปตามท้องถิ่น แต่ที่เหมือนๆ กันคือใช้ผ้าเก่า โดยน�ำมาทบ
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เป็นชั้นหนาๆ และผูกไว้กับเอว คล้ายกางเกงในในปัจจุบัน (คนสมัยก่อนเรียกว่า “ขี่ม้า” หรือถ้าเป็น
คนทีพู่ดภาษาองักฤษจะเรยีกว่า on the rag) ส่วนในแถบเอเชยีตะวนัออกเฉยีงใต้นี ้กอ็าจใช้กาบมะพร้าว
ห่อด้วยผ้าเพื่อเป็นตัวซับเลือด ในขณะที่ท้องถิ่นอื่น อาจใช้ขนสัตว์ หญ้า สาหร่าย ฯลฯ (ผู้จัดการ
ออนไลน์, 2549) ซึ่งความยากล�ำบากในการใช้ชีวิตก็ย่อมมีเป็นธรรมดา เพราะเมื่อเลือดเปรอะถึง	
ผ้าแล้ว ย่อมเกิดความอับชื้น ท�ำให้ต้องเปลี่ยนผ้า ยังให้เกิดความยุ่งยากต่อเนื่องอีกมากมาย ทั้งนี้
เนือ่งจาก ผ้านัน้กม็คีวามหนาและใหญ่ หากอยูบ้่านกต้็องน�ำผ้าใช้แล้วไปซกัทนัท ีและถ้าอยากให้ถกู
สุขอนามัย หรือเพื่อประสิทธิภาพในการซับเลือด ก็ต้องมีการเปลี่ยนผ้าในระหว่างวันด้วย นี่จึงท�ำให้
ผู้หญิงหลายๆ คนไม่อยากออกไปไหน ยังไม่นับรวมเรื่องกลิ่นไม่พึงประสงค์ที่เกิดจากเลือดและ	
ความอับชื้นอีก สิ่งนี้ก็เป็นอุปสรรคต่อการเข้าสังคมเช่นกัน

ในยุคต่อมาเริม่มกีารประดษิฐ์ผ้าอนามยัโดยปรบัปรงุจากผ้าซบัเลือดทหารทีบ่าดเจบ็ แต่ผ้าอนามยั
ที่ผลิตเพื่อจ�ำหน่ายส�ำหรับการซับเลือดประจ�ำเดือนเกิดขึ้นเมื่อ ค.ศ. 1888 โดยใช้เย่ือไม้เป็นวัสดุ	
ซับเลือด แต่สมัยนั้นผ้าอนามัยยังมีราคาแพงอยู่ ท�ำให้ผู้หญิงไม่สามารถเข้าถึงผ้าอนามัยได้ทุกคน 
ต่อมาภายหลัง บริษัทแห่งหนึ่งชื่อว่า “โกเต็กซ์” (Kotex) ได้ผลิตผ้าอนามัยที่ใช้ส�ำลีเป็นวัสดุซึมซับ 
ท�ำให้ผ้าอนามยัมรีาคาถกูลง แต่ยงัคงสวมใส่โดยมสีายรดัเอวคล้ายๆ แบบเดิม ซึง่ไม่กระชบักบัสรรีะนกั 
ต่อมาในช่วงปี 1980 จึงมีการพัฒนาเป็นแถบกาวติดกับกางเกงใน มีการพัฒนาวัสดุซึมซับที่บาง	
แต่ซึมซับได้มาก ท�ำให้ผ้าอนามัยยุคใหม่มีขนาดเล็กและบางลงเหลือเพียงไม่กี่มิลลิเมตร และยัง
สามารถเก็บกลิ่นของเลือดได้ดีอีกด้วย สิ่งนี้เองท่ีท�ำให้ผู้หญิงเกิดความม่ันใจในการท�ำกิจกรรม	
นอกบ้านมากขึ้น โดยไม่รู้สึกว่ามีก้อนหนาๆ อยู่ตรงหว่างขา

 

ล่าสุด มีการแชร์ข่าวกันในสังคมออนไลน์ เพื่อขอบริจาคผ้าอนามัยให้เด็กสาวบนดอย 
อ.อมก๋อย จ.เชียงใหม่ เนื่องจาก เมื่อเด็กสาวเหล่านั้นมีประจ�ำเดือน ก็ต้องไปนั่งที่ริมห้วย เพราะไม่มี
ผ้าอนามัย กรณีตัวอย่างนี้ อาจเป็นสิ่งที่แสดงให้เห็นว่า การไม่มีผ้าอนามัยส่งผลเสียต่อโอกาสของ	
ผู้หญิง แทนที่เด็กสาวเหล่านี้จะได้ไปโรงเรียนหรือช่วยงานบ้าน แต่กลับต้องนั่งอยู่ริมห้วย ท�ำให้ขาด
โอกาสการท�ำงานหาเลี้ยงชีวิต ในขณะที่ผู้หญิงในสังคมเมือง หรือสังคมชนบทที่ไม่ห่างไกลมากนัก 

ผ้าอนามัยแบบมีห่วงคล้องเอว และมีการพัฒนา
วัสดุซึมซับทดแทนวัสดุแบบเดิมๆ 
(ที่มา: www.femmeinternational.org)
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ได้ลืมสภาพความยากล�ำบากน้ีไปแล้ว ผู้หญิงในสมัยนี้ จึงไม่มีประสบการณ์เรื่องข้อจ�ำกัดและ	
ความยากล�ำบาก หรือความสกปรก ที่เกิดขึ้นจากการมีประจ�ำเดือนมากนัก เมื่อมีรอบเดือนผู้หญิง
ยงัสามารถออกไปเรียน ไปท�ำงานนอกบ้านได้ ยงัสามารถใช้ชวิีตท�ำกจิกรรมต่างๆ ได้เกอืบปกต ิยกเว้น
การว่ายน�ำ้และการมเีพศสมัพนัธ์ เมือ่สามารถท�ำงานหาเลีย้งชพีได้อย่างปกต ิโดยไม่ม ี“วนัมามาก” 
ของประจ�ำเดอืนมาเป็นเครือ่งกดีขวาง ผลทีต่ามมาคอื ผู้หญิงสามารถหาเงนิและรายได้อย่างเต็มเมด็
เต็มหน่วย โดยไม่ต้องพึ่งพา “การออกไปหาอาหาร” ของผู้ชายอีกต่อไป และส่งผลต่อเนื่องไปอีกว่า 
บทบาทของผู้หญิงกับผู้ชายในสังคมสมัยใหม่ ไม่แตกต่างกันมากนัก

จากที่กล่าวมาจะเห็นได้ว่า การประดิษฐ์ผ้าอนามัยจนมีประสิทธิภาพมากขึ้นเรื่อยๆ ท�ำให้
ชวีติของผูห้ญงิ ไม่ถกูจ�ำกดัอยูเ่ฉพาะในพืน้ทีค่รวัเรอืน หรือหมูบ้่านแคบๆ อกีต่อไป หากแต่สามารถ
ที่จะออกไปใช้ชีวิตในพื้นที่สาธารณะที่กว้างมากขึ้น โดยเฉพาะการเดินทางไปเรียน ท�ำงาน และท�ำ
กิจกรรมที่ต้องลุยไปข้างนอก นอกจากนี้ การเกิดขึ้นของ “ผ้าอนามัย” ยังเป็นการ “สลัด” ห่วงโซ่	
ทีล่่ามประจ�ำเดอืนไว้กบั “ความชัว่ร้าย และความสกปรก” โดยการอธบิายภายใต้กรอบความคดิทาง
วทิยาศาสตร์ทีว่่า เลอืดประจ�ำเดอืนเป็นสิง่ทีเ่กดิขึน้ตามธรรมชาตขิองเพศหญงิ เมือ่เป็นเพศหญงิ กย่็อม
มปีระจ�ำเดอืน และการมปีระจ�ำเดือนไม่ใช่ส่ิงสกปรก เพราะเราสามารถท�ำให้การมปีระจ�ำเดือน “สะอาด” 
ได้ด้วย “ผ้าอนามัย”

ยาคุมก�ำเนิดนั้นส�ำคัญไฉน
เรื่องที่สืบเนื่องจากการมีเลือดประจ�ำเดือนนั่นคือ “ยาคุมก�ำเนิด” ซึ่งเป็นอีกนวัตกรรมหนึ่ง

ที่เปลี่ยนแปลงบทบาททางสังคมของผู้หญิง การมีประจ�ำเดือนเป็นเคร่ืองหมายแสดงว่าผู้หญิงนั้น	
เข้าสู่วัยเจริญพันธุ์ ซึ่งมีอายุอยู่ระหว่างราว 10 – 50 ปี ซึ่งในสังคมสมัยใหม่ ถือเป็นช่วยเวลาตั้งแต่
วัยเรียน จนถึงวัยท�ำงานเลยทีเดียว หากมีเพศสัมพันธ์ที่ได้จังหวะเหมาะกับการตกไข่ในช่วงอายุ	
ดังกล่าว ผู้หญิง ไม่ว่าจะอยู่ในวัยเรียน หรือวัยท�ำงานก็ดี ก็มีโอกาสท้องได้ ซึ่งใช้เวลาราว 9 เดือน 
จงึคลอด จากนัน้ ยงัจ�ำเป็นต้องเลีย้งดทูารกอย่างใกล้ชดิอกีจนกระทัง่หย่านมได้ ซึง่อาจใช้เวลาตัง้แต่ 
3 – 6 เดอืน ทีก่ล่าวมานีจ้ะเหน็ได้ว่า การตัง้ครรภ์จนกระทัง่คลอดและเลีย้งดใูนระยะแรก เป็นสิง่ทีผู่ห้ญงิ
ทีเ่ป็นแม่นัน้ ต้องสละเวลาและกจิกรรมทีเ่คยท�ำมาใช้เวลากบัการให้ก�ำเนดิบตุร โดยทัว่ไป สงัคมถอืว่า
การตัง้ครรภ์เป็นเรือ่งทีน่่ายิง่ดีกบัการใช้ชวีติครอบครวั ด้วยมสีมาชกิใหม่เพิม่เข้ามา แต่การตัง้ครรภ์ 
ก็ไม่ใช่เรื่องที่น่ายินดีเสมอไป เพราะปัญหาสังคมท่ีมาจากการต้ังครรภ์คือ “ความไม่พร้อมของแม่” 
หรอืทีเ่รยีกว่า การตัง้ครรภ์ไม่พึงประสงค์ หรอื ตัง้ครรภ์เมือ่ฐานะทางครอบครวัยงัไม่พร้อมจะมสีมาชกิ
ใหม่ กล่าวคอื หากว่าผูห้ญงิเกดิตัง้ครรภ์ในช่วงวยัเรยีน หรือวยัทีก่�ำลงัต้องการทุม่เทให้กบัการท�ำงาน
เพื่อความเจริญก้าวหน้าในอาชีพ การตั้งครรภ์เมื่อยังไม่พร้อม จึงถือเป็นอุปสรรคอย่างหนึ่งที่ท�ำให้ผู้
หญิงท�ำเรื่องต่างๆ เหล่านี้ได้ยากขึ้น

องค์กร Plan Parenthood Federation Of America ได้ศึกษาเกี่ยวกับประโยชน์ทางสังคม
ในการใช้ยาคุมก�ำเนิดของผู้หญิงในสหรัฐอเมริกาไว้ว่า ยาคุมก�ำเนิดเป็นสิ่งที่เปลี่ยนภาคธุรกิจใน
สหรัฐอเมริกาตั้งแต่ปี 1960 ที่ยาคุมก�ำเนิดสามารถหาซื้อได้ง่ายในอเมริกา ช่องว่างระหว่างรายได้
ของผู้ชายกับผู้หญิงลดลงร้อยละ 10 ในช่วงปี 1980 และลดลงอีกร้อยละ 30 ในช่วงปี 1990 และยัง
ท�ำให้ผู้หญิงมีโอกาสในการศึกษาที่สูงขึ้น โดยในช่วงปี 1970 – 1990 นั้นพบว่า อัตราการเข้าสู่การ
ศึกษาระดับวิชาชีพขั้นสูงของผู้หญิง เช่น แพทย์ ทันตแพทย์ นักกฎหมาย มีมากขึ้นถึงร้อยละ 30 
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และอัตราการเรียนจบปริญญาตรีของผู้หญิงก็สูงขึ้นถึง 6 เท่าภายหลังจากการมียาคุมก�ำเนิดและ
สามารถเข้าถงึยาคมุก�ำเนดิได้อย่างถกูกฎหมาย จากข้อมลูดังกล่าว เหน็ได้ชดัเจนว่า “ยาคมุก�ำเนดิ” 
ได้เข้ามามีบทบาทในการลดช่องว่างทางสังคมระหว่างผู้หญิงกับผู้ชาย และเป็นการสร้างโอกาสใน
การด�ำเนนิชวีติของผูห้ญงิ ทีมี่ผลต่อการสร้างตัวตนในสังคม ให้มากไปกว่าการทีต้่องมาใช้เวลาเกอืบ 
2 ปี ในการให้ก�ำเนิดและดูแลบุตร ในท�ำนองเดียวกัน “ยาคุมก�ำเนิด” ยังเป็นส่วนช่วยในการสร้าง
ความม่ันคงให้แก่ครอบครวัด้วยเช่นกนั คอื เมือ่ฐานะยงัไม่พร้อมกย็งัไม่ควรมลีกู และ “ยาคมุก�ำเนดิ” 
กเ็ป็นตวัช่วยหน่ึงในเรือ่งน้ี และได้กลายเป็นเร่ืองมขีองรัฐบาลในเรือ่ง “การวางแผนครอบครวั” ทีท่�ำให้
ผู้หญิงสามารถวางแผนชีวิตของตนด้ง่ายขึ้น ในช่วงที่ตนยังไม่พร้อมจะเลี้ยงลูก ไม่ว่าจะเป็นไปด้วย
ปัญหาสุขภาพ หรือการเรียน การงาน การเงิน 

ยาคุมก�ำเนิด จึงเป็นอีกหน่ึงนวัตกรรมหนึ่ง ที่มีส่วนช่วยในการเปลี่ยนบทบาทของผู้หญิง	
ในสังคมสมัยใหม่ จากการเป็นผู้ตั้งครรภ์โดยธรรมชาติ สู่การเป็นผู้ก�ำหนดเองว่า จะตั้งครรภ์เมื่อใด 
และในขณะที่วางแผนไม่ตั้งครรภ์น้ี ก็มีแผนชีวิตในการเป็นแรงงานในระบบเศรษฐกิจอย่างเต็มตัว 
นอกจากนี ้ยงัเปิดโอกาสให้ผูห้ญงิเข้าถึงการศกึษาและการท�ำงานได้ยาวนานขึน้ ผลต่อเนือ่งคอื ผูห้ญิง
ในสังคมสมัยใหม่ สามารถท�ำงานหาเลี้ยงชีพได้ทัดเทียมผู้ชายโดยไม่มีอุปสรรค

เทคโนโลยีการเดินทาง “กุญแจ” ของสตรีสู่บทบาทใหม่ทางสังคม
“เทคโนโลยี” คือหลักฐานของความพยายามของมนุษย์ ที่จะชนะกฎเกณฑ์ตามธรรมชาติ 

ในทีน่ี ้ผูเ้ขยีนของยกกรณขีองเทคโนโลยปีระเภททีเ่ปล่ียนรปูแบบสังคมให้เป็นสมยัใหม่ และเกีย่วข้อง
กับการเปลี่ยนบทบาททางสังคมของผู้หญิงที่เดิม “ต้องวิ่งตามธรรมชาติ” แต่ปัจจุบัน “ต้องวิ่งตาม
เทคโนโลย”ี เพือ่ให้มบีทบาททางสงัคมทีไ่ม่ด้อยไปกว่าผู้ชาย นัน่คอื คอื การเกดิขึน้ของ “เครือ่งยนต์” 
ที่เปลี่ยนโฉมหน้าการเดินทางมนุษยชาติไปโดยสิ้นเชิง

เกี่ยวกับการเดินทางตามธรรมชาติของมนุษย์นั้น จากสรีระของมนุษย์พบว่า มนุษย์มีเท้า
เป็นเคร่ืองน�ำพาร่างกายให้เคล่ือนจากทีห่นึง่ไปยงัอกีทหีนึง่ โดยการเคลือ่นทีป่กตคิอื “เดิน” ถ้าต้องการ
เคลื่อนที่ให้เร็วกว่าคือ “วิ่ง” แต่ด้วยของจ�ำกัดทางสรีระมนุษย์ การเคลื่อนที่ท�ำได้ช้ากว่าสัตว์ ดังนั้น 
ในยุคหนึง่มนษุย์จงึเริม่จบัสตัว์มาเป็นพาหนะ ซึง่สตัว์ท่ีมปีระสิทธิภาพมากทีส่ดุ “ม้า” จากนัน้ มนษุย์
จงึเริม่สร้างเทคโนโลยด้ีานการเดนิทาง ด้วยการประดษิฐ์ “ล้อ” และส่วนบรรทกุของหรอืคนให้เดนิทาง
ไปได้ด้วยการเทียมกับ “วัว” หรือ “ม้า” ซึ่งแน่นอนว่า เดินทางไปได้เร็วและมีประสิทธิภาพมากกว่า
การเดินด้วยตวัเอง ถ้าเป็นทางน�ำ้ มนษุย์รูจ้กัน�ำเอาไม้มาต่อเป็น “เรอื” และใช้พายท�ำให้เรอืเคลือ่นไป 
ดขีึน้มาหน่อยกใ็ช้ใบเรือ ทีอ่าศยัแรงลมน�ำพาให้เคล่ือนไป ตราบจนมีการประดิษฐ์ “เครือ่งยนต์” ท�ำให้
พาหนะไม่ว่าจะเป็นบกหรือน�้ำ  ต่างก็เร่งพัฒนาเทคโนโลยีเครื่องยนต์กับพาหนะเหล่านั้น ท�ำให้เกิด 
รถยนต์ และรถไฟ ที่ท�ำให้การเดินทางทางบกนั้นรวดเร็วอย่างท่ีไม่เคยมีมาก่อน ส่วนทางน�้ำก็มี	
การประดิษฐ์ “เรือยนต์” มาเป็นพาหนะหลักในการเดินทางตามแม่น�้ำล�ำคลอง แรกเริ่มก็เป็นล�ำเล็ก 
ความปลอดภัยต�่ำ  ต่อมาเมื่อเทคโนโลยีทางการสร้างเรือพัฒนาย่ิงขึ้น ก็สามารถสร้างเรือท่ีใหญ่ขึ้น 
และวิ่งได้เร็วขึ้น พร้อมกับมีความมั่นใจในความปลอดภัยในการเดินทางมากขึ้นด้วย เดินทางได้แม้
ต้องข้ามมหาสมทุร ตราบจนมกีารประดษิฐ์เคร่ืองบนิ ซึง่เป็นยานพาหนะทีเ่ดนิทางบนโลกนี ้ได้รวดเรว็
ที่สุด จนสุดท้าย เทคโนโลยี “เครื่องยนต์” ได้พัฒนาการเดินของมนุษย์ให้ไปได้ถึงนอกโลก นั่นคือ 
“ยานอวกาศ”
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จากทีก่ล่าวมานี ้ผูเ้ขยีนต้องการแสดงให้เหน็ว่า รปูแบบของเทคโนโลยทีีพ่ฒันาขึน้ ความรวดเรว็
ในการเดินทางก็มีมากขึ้น ท�ำให้ความมั่นใจในความปลอดภัยระหว่างการเดิน มีมากขึ้นตามไปด้วย 
ตัวอย่างที่ผู้เขียนจะกล่าวถึงน้ัน เป็นการอธิบายให้เห็นถึง “การเปลี่ยนมโนคติ” การเดินทางไกล	
ที่เวลานาน เป็นเรื่องอันตรายกับผู้หญิง ด้วยเทคโนโลยีที่พัฒนาขึ้น จนท�ำให้มโนคติดังกล่าวถูกมอง
ข้ามไปเพราะความรวดเร็วในการเดินทางที่เพิ่มมากขึ้นและปลอดภัยยิ่งขึ้น ผู้เขียนเคยทราบประวัติ
ชีวิตของสุภาพสตรีอายุ 79 ปี ท่านหน่ึง ซ่ึงเป็นชาวเกาะสมุยโดยก�ำเนิด ชาวเกาะสมุยในยุคก่อน	
ที่จะกลายเป็นแหล่งท่องเที่ยวยอดนิยมนั้น มีวิถีชีวิตแบบชาวสวนและชาวประมง มีโรงเรียนเพียง	
ไม่กี่แห่ง ผู้ที่ต้องการศึกษาต่อในระดับมัธยมจะต้องไปเรียนบนฝั่ง แต่การคมนาคมในสมัยก่อนยัง
ไม่มีเทคโนโลยีท่ีดีเช่นในสมัยนี้ การนั่งเรือออกจากเกาะสมุยมายังฝั่งต้องใช้เวลานานเกิน 1 วัน	
ในสภาพที่ “คืบก็ทะเล ศอกก็ทะเล” เวลาออกจากเกาะยังอาจมีญาติผู้ชายตามไปส่งได้ แต่เวลา	
จะกลบัเข้ามาบนเกาะน้ันต้องเดนิทางคนเดยีว สตรีผูน้ี ้จงึไม่ได้ศกึษาต่อในชัน้ทีส่งูขึน้ เนือ่งจากพ่อแม่
เป็นห่วงความปลอดภัยในการเดินทาง เธอจึงยังอยู่บนเกาะในขณะที่พี่น้องผู้ชายได้ออกไปเรียน	
เมื่อโตขึ้นเธอจึงแต่งงานกับคนบนเกาะและเป็นแม่บ้าน แต่ในภายหลังเมื่อมีเรือติดเครื่องยนต์ซึ่งมี	
ความเรว็ พ่อแม่จึงไม่ห่วงท่ีจะส่งน้องสาวของเธอมาเรียนยังโรงเรียนบนฝั่งจนจบการศึกษาระดับ
ปริญญาตรี และได้ท�ำงานในโรงพยาบาล   ประวัติชีวิตสุภาพสตรีทั้ง 2 ท่านนี้จึงท�ำให้เห็นว่า 
“เทคโนโลยีด้านการเดินทาง” ที่รวดเร็วและปลอดภัย เป็น “กุญแจ” ที่สร้างโอกาสให้ผู้หญิงเข้าถึง
รูปแบบการเดินทางนั้น อันเป็นประตูไปสู่การเข้ามามีบทบาททางสังคมสมัยใหม่ของผู้หญิง

มีการศึกษาการใช้รถยนต์ของผู้หญิงโดยนักสังคมวิทยาในฝรั่งเศส พบว่า ในปลายยุค 1950 
เป็นยุคที่ ผู้หญิงในฝรั่งเศสเริ่มเข้าถึงการขับรถกันมากขึ้น จนกระทั่งในยุค 1970 ผู้หญิงก็มีรถ	
ส่วนตวักนัเป็นปกตใิกล้เคียงกบัผูช้าย ซึง่อตัราการครอบครองรถของผูห้ญงิน้ันแปรผนักับการจ้างงาน 
เพราะการมีรถยนต์ส่วนตัวท�ำให้ผู้หญิงสามารถขับรถไปท�ำงานได้สะดวกขึ้น นอกจากนี้รถยนต์	
ยงัสามารถท�ำให้โลกทางสังคมของผูห้ญงิกว้างขึน้ เพราะนอกจากจะขบัรถไปท�ำงานนอกบ้านได้แล้ว 
ยังสามารถขับรถไปท�ำธุระต่างๆ ได้เอง หรือหากจะเข้าสังคมก็ท�ำได้ง่ายขึ้น เนื่องจากมีการเดินทาง
ที่สะดวกสบาย 
	
ทิ้งท้าย

ในสงัคมทัว่ไป มกัมกีารก�ำหนดหน้าทีข่องชายและหญงิว่า งานใดเป็นของ “ผูช้าย” และงานใด
เป็นของ “ผู้หญิง” ในกรณีของสังคมไทย มักมีความคิดว่า งานที่เป็นของผู้ชายควรเกี่ยวข้องกับ	
การใช้แรง หรืองานเกีย่วกบัเครือ่งจกัรกล เครือ่งยนต์ ส่วนงานของผูห้ญงิคอืงานบ้าน งานเยบ็ปักถกัร้อย 
งานที่ใช้แรงน้อย ผู้หญิงและผู้ชายอาจช่วยกันท�ำมาหากิน แต่ผู้ที่จะมีบทบาทมากที่สุดนั้น สมควร
เป็นผู้ชาย อย่างไรก็ตาม เมื่อสังคมมีความเปลี่ยนแปลงเพราะการมีสิ่งประดิษฐ์หรือนวัตกรรมอะไร
บางอย่าง และผู้หญิงสามารถเข้าถึงนวัตกรรมนั้นได้ และท�ำให้ผู้หญิงเหล่าสามารถก้าวข้ามข้อจ�ำกัด
แบบเดิมๆ ที่ว่างานประเภทไหนเหมาะกับคนเพศใด  

นวตักรรมอนัเกดิจากเทคโนโลยทีีพ่ฒันาขึน้เรือ่ยๆ เปรยีบได้กบัเป็นเครือ่งทุน่แรงของมนษุย์ 
ทีไ่ม่จ�ำกดัเพศและวยั ในกรณีนี ้ข้อจ�ำกัดด้านกายภาพของผูห้ญิง ทีม่คีวามแตกต่างจากผูช้าย จงึแทบ
จะหมดไป ท�ำให้ผู้หญิงมีอิสระในการประกอบอาชีพ ในขณะเดียวกัน ก็ลดการพึ่งพิงผู้ชาย ดังน้ัน 
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ความคิดดั้งเดิมที่ว่า “อะไรคืองานผู้หญิง อะไรคืองานผู้ชาย” จึงเริ่มเปล่ียนไปเป็นมุมมองใหม่ว่า	
“ผู้หญิงก็ท�ำได้ทุกงาน”

สิง่ประดษิฐ์ท่ีเป็นนวัตกรรม ท้ังทีถ่กูสร้างมาเพือ่เฉพาะ “เพศหญงิ” และสร้างเพือ่เป็น 
“เครือ่งทนุแรงส�ำหรบัทกุเพศทุกวยั” มีความส�ำคัญมาก ทีจ่ะท�ำให้ผูห้ญงิก้าวเข้ามามบีทบาท
ในสังคมสมัยใหม่ ที่เปิดโอกาสให้ทัง้สองเพศมคีวามเท่าเทยีมกันในการประกอบอาชีพและ 
การด�ำเนนิบทบาทในสงัคม “ผ้าอนามยั” และ “ยาคมุก�ำเนดิ” ช่วยแก้ปัญหาส่วนตวั ส่วน
เทคโนโลยทีีส่ร้างขึน้มาเป็นเครือ่งทนุแรง ถอืได้ว่าเป็นตวัเสรมิทีท่�ำให้ผูห้ญงิก้าวข้ามข้อจ�ำกดั
เรือ่งพละก�ำลงั ทัง้หมดนีส่้งผลให้ผูห้ญงิในปัจจบุนัไม่ได้มองว่าตนเองมคีวามด้อยกว่าผูช้าย 
นอกจากนียั้งท�ำให้ความคดิเรือ่งความแตกต่างทางร่างกายเป็นตวัก�ำหนดบทบาททางสังคม
เริม่ไม่ได้รบัการยอมรบัและถกูท้าทาย เมือ่ผูห้ญงิเหน็ว่าตนเองท�ำงานนอกบ้านได้เหมอืนกบั
ผูช้าย แต่ในสงัคมยงัมกีารปฏบิติัแบบไม่เท่าเทยีม ยงัคงให้คณุค่าให้ความส�ำคญักบัเพศชายที่
เหนือกว่าเพศหญงิ จงึเป็นเหตผุลหน่ึงท่ีน�ำมาสูก่ารเรยีกร้องสิทธิสตรีนั่นเอง
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คตกิารนบัถอืผูห้ญงิเป็นคตทิีม่มีาโบราณเก่าแก่ก่อนประวตัศิาสตร์ และเป็นคตทิีม่อียูท่กุหนแห่ง
ในโลก ผูห้ญิงถกูเชือ่มโยงให้เข้ากับความศกัดิส์ทิธิใ์นแง่ความอดุมสมบรูณ์ (fertility) เพราะเป็นเพศ	
ที่สามารถให้ก�ำเนิดชีวิตและเล้ียงดูบุตรให้เติบใหญ่ได้ แต่ในเวลาต่อมาเมื่อศาสนาที่มีศาสดาเป็น	
“มหาบุรุษ” ก่อก�ำเนิดขึ้น เช่นศาสนากลุ่มเทวนิยมในตะวันออกกลางคือ ยูดาย- คริสต์ - อิสลาม 
หรือกลุ่มศาสนาในอินเดีย ท�ำให้บทบาทของเพศหญิงค่อยๆ ลดความส�ำคัญลง ทั้งผู้หญิงในลักษณะ
ของเทวีหรือเทพเจ้าสตรี รวมทั้งนักบวชหญิงด้วย

	ท่ามกลางศาสนาทีด่�ำรงอยูใ่นปัจจบุนั ศาสนาฮนิดมูคีวามน่าสนใจในการพจิารณาเกีย่วกบั
เทวีหรือเทพสตรีไม่น้อย ด้วยเหตุท่ีว่าศาสนาฮินดูเป็นศาสนาที่มีลักษณะผสมผสานระหว่างศาสนา
โบราณกับศาสนาสมัยใหม่ที่มีการพัฒนาแนวคิดทางปรัชญาอย่างลึกซึ้ง แม้อิทธิพลของสังคม	
แบบเพศชายเป็นใหญ่จะท�ำให้บทบาทของเทวแีละผูห้ญิงในศาสนาลดลงไปมาก เช่นเดียวกบัศาสนา
อืน่ๆ แต่ทีท่างของผู้หญงิโดยเฉพาะทีเ่ป็นเทพเจ้ายงัคงมีมากพอทีเ่ราจะเข้าไปส�ำรวจและท�ำความเข้าใจ
ได้ อีกทั้งการด�ำรงอยู่ของความเชื่อก่อนประวัติศาสตร์ในศาสนาฮินดูก็ไม่ได้เลือนหายไป ทว่าส่งต่อ
มายังปัจจุบันในรูปของเทวต�ำนาน พิธีกรรม และสัญลักษณ์จ�ำนวนมาก  หรือแม้แต่การด�ำรงอยู่ของ 
“นิกาย” ทางศาสนาที่นับถือเทวสตรีเป็นเทพสูงสุด 
	
จากบุพกาลสู่สมัยประวัติศาสตร์ : พัฒนาการของเทวีในอินเดีย

ทฤษฎีทางโบราณคดีจ�ำนวนมากมักกล่าวถึงการเข้ามาของชนเผ่า “อารยัน (Aryan)”	
จากตอนเหนือเข้าสู่ที่ราบลุ่มน�้ำสินธุ (Sindhu)  ในราวสามพันถึงสี่พันปีก่อน ซึ่งน�ำเอาจินตนาการ
ทางศาสนาและความเจริญมาสู่ชนพ้ืนเมือง แต่ท่ีจริงแล้ว การขุดค้นทางโบราณคดีสมัยใหม่แสดง	
ให้เห็นว่า คนพ้ืนเมืองหรือท่ีเรียกกันว่าพวก “ฑราวิท” (Dravidian) มีอารยธรรมของตนเอง	
ที่ก้าวหน้าและเจริญอยู่ไม่น้อย เช่นมีรูปแบบทางสถาปัตยกรรมที่ซับซ้อน การวางผังเมืองและ	
การชลประทานแล้ว   เม่ือชาวอารยันเคล่ือนย้ายเข้ามาคงได้ผสมผสานกับชาวพื้นเมืองอย่างช้าๆ	
และอยูร่่วมกนัอย่างสนัต ิดงันัน้ทฤษฎกีารรกุรานของชาวอารยนัและท�ำลายอารยธรรมของคนพืน้เมอืง
ดังที่เคยเชื่อถือกันนั้นคงไม่ได้เกิดขึ้นจริง (Goel, n.d. : 3) 

เทวี: เทวสตรีในอินเดีย

อาจารย์คมกฤช  อุ่ยเต็กเค่ง
ภาควิชาปรัชญา คณะอักษรศาสตร์ มหาวิทยาลัยศิลปากร
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ชาวพืน้เมอืงเป็นชาวลุม่ (อยูใ่นพืน้ทีร่าบลุม่) ผดิกบัชาวอารยนัทีเ่ป็นพวกเร่ร่อน จนิตนาการ
และความเชื่อทางศาสนาของสองกลุ่มนี้จึงมีความแตกต่างกันพอสมควร ชาวลุ่มนั้นมีความผูกพัน	
กบัผนืดนิ แม่น�ำ้เพราะระบบเกษตรกรรมตดิที ่จงึไม่แปลกทีจ่ะให้ความส�ำคญักบัเพศหญงิ เพราะเป็น
ผูเ้ป็นใหญ่ในครวัเรอืน ซึง่สะท้อนภาวะการก่อก�ำเนดิเช่นเดยีวกบัสิง่แวดล้อมธรรมชาตทิีค่นพืน้เมอืง
ใกล้ชิด ไม่ว่าจะเป็นแม่น�้ำหรือแผ่นดิน   ผิดกับชาวอารยันที่มักสัมพันธ์กับเพศชายและท้องฟ้า	
ตามลกัษณะวถิชีวีติทีต้่องเคลือ่นย้ายไปหาอาหารในพืน้ทีห่่างไกล ดังเช่นจนิตนาการของชาวอารยนั
เกี่ยวกับสถานพ�ำนักของเทพบนท้องฟ้าและสรวงสวรรค์ และการให้ความส�ำคัญของเทพบุรุษ	
เป็นส�ำคญั แต่ในเวลาต่อมาความคดิทัง้สองแบบนีจ้ะได้ค่อยๆ ผสมผสานกนัจนก่อเกดิเป็นศาสนาฮนิดู
ที่เรารู้จักกันในปัจจุบัน

 

เทวีพื้นเมืองก่อนประวัติศาสตร์
มีหลักฐานแสดงให้เห็นว่าชาวพื้นเมืองมีการเคารพเทวีหรือเทพสตรีเป็นส�ำคัญ ดังมีการขุด

ค้นพบเครื่องปั้นดินเผารูปสตรีเปลือยจ�ำนวนมากในเขตโบราณสถานฮารัปปา ((Harappa) และ	
โมเฮนโจดาโร (Mohenjodaro) ซึ่งรูปปั้นเหล่านี้น่าจะหมายถึงเหล่าเทวสตรีท่ีชาวพื้นเมืองนับถือ 
รวมทั้งจิตรกรรมรูปสตรีที่ถ�้ำภีมะเบตตา (เนื้ออ่อน ขรัวทองเขียว, 2553 : 6-7) และรูปโยคี-โยคินีที่
ได้รบัการตคีวามว่าเป็น อศี (Isha) และอศีาน ี(Ishani) อนัหมายถงึเทพผูช้ายและเทพผูห้ญงิ(Swa-
mi Swahananda,2012  : 14)

คตคิวามเชือ่เรือ่งการนบัถอืเทวสตรขีองคนพืน้เมอืงก่อนประวติัศาสตร์หรอืทีจ่รงิควรเรยีกว่า 
“ก่อนฮินดู” (Pre-Hinduism) เหล่านั้นมิได้สูญหายไป ทว่ายังคงเหลือรอด แปรเปลี่ยนไปบ้างและ

ประติมากรรมดินเผาที่เช่ือว่าเป็นเทพสตรีของวัฒนธรรม
ลุ่มน�้ำสินธุที่แหล่งเมืองฮารัปปา อายุราว 2,500-1,900 ปี
ก่อนคริสตกาล 
(ทีม่า: https://en.wikipedia.org/wiki/Indus_Valley_
Civilisation)
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ยังปรากฏร่องรอยให้เห็นในปัจจุบัน เช่นการเคารพหินธรรมชาติรูปอวัยวะเพศหญิงขนาดใหญ่ที	่
รัฐอัสสัม ที่เรียกว่า “กามขยเทวี”, ความแพร่หลายของรูปเคารพของ “ลัชชาเคารี” เทวีที่สะท้อน	
การก่อก�ำเนิดที่ชัดเจนมากรูปหนึ่ง และมีลักษณะใกล้เคียงกับเทวีก่อนประวัติศาสตร์ 

 

 

รูปสลัก “ลัชชาเคารี” จากวิหารนาคนาถ (Naganath) เมืองพีชปุระ	
รัฐกรรณาฏก(Karnataka) ประเทศอินเดีย อายุราว คริสตศตวรรษ	
ที่ 7 ปัจจุบันอยู่ในพิพิธภัณฑ์พทามิ (Badami) 
(ที่มา : Shaktisadhana.50megs.com/newhomepage/Shakti/
lajjaGauri.html)

ภาพการบูชาหินธรรมชาติรูปอวัยวะเพศหญิง “กามขยเทวี” จากวิหารเทวีปุระ รัฐอันธรประเทศ 
ซึ่งจ�ำลองมาจาก กามขยเทวีองค์จริง รัฐอัสสัม อินเดีย (ที่มา : www.devipaduka.com) 
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ความเชือ่เรือ่งเทวโีบราณยงัปรากฏในศาสนสถานของเจ้าแม่จ�ำนวนมากโดยเฉพาะในภาคใต้
ของอนิเดยี หรอืในพธิกีรรม เช่น พธิบูีชาเทวกีาล ีซึง่มกัต้องบชูายญัด้วยเลอืดเนือ้ของมนษุย์หรอืสตัว์ 
หรือแม้แต่สัญลักษณ์พื้นๆ อย่างจุดสีแดงบนหน้าผากของศาสนิกชนฮินดูท่ีพบเห็นได้ท่ัวไป อันมี
ความหมายถงึสริมิงคลตามความเชือ่ แต่ยงัซ่อนความหมายเกีย่วกบัโลหติและการบชูายญัไว้อกีด้วย

นอกจากการเคารพบูชาอวัยวะเพศหญิงโดยตรงแล้ว “เต้านม” ของสตรีก็ถูกถือว่าเป็น
สญัลกัษณ์ทีศ่กัดิส์ทิธ์ิสงูส่งมาแต่โบราณ เพราะเป็นแหล่งบรรจ ุ“น�ำ้อมฤต” ซึง่สามารถให้ความเจรญิ
เตบิโตแก่สรรพสิง่ได้ เต้านมจงึเป็นสญัลกัษณ์ส�ำคญัในระบบความเชือ่นี ้ เราจงึเหน็ได้ว่าในรปูเคารพ
ของเทวตีามประเพณนียิม มกัมกีารสร้างให้ประตมิากรรมมเีต้านมทีม่ขีนาดใหญ่ รวมถงึการปล่อยให้
เต้านมเปลือยเปล่า  แม้แต่สิ่งของเครื่องใช้ในพิธีกรรมทางศาสนา เช่นการใช้หม้อมีนม (เรียกว่าหม้อ
อุขา) ในพิธีบูชาไฟ “อัคนิจยนะ”หรือ “อติราตฺรมฺ” ที่มีมาตั้งแต่สมัยพระเวทและเก่าแก่ที่สุดเท่าที่	
ยงัมกีารประกอบในปัจจบัุน หรอืหม้อน�ำ้ “ กลศั” ของพธีิบชูาทีป่ฏบิติักนัในทกุวนันีก้ล้็วนเป็นตัวแทน
ของเต้านมแห่งพระเทวี

 

ภาพหม้อมีนม หรือหม้ออุขา (Ukha)
และอุปกรณ์อื่นๆ เช่นดินปั้นรูปหัวสัตว์ 
ซึง่ใช้ในพธีิ “อคันจิยนะ”หรือ อตริาตรมั
ของอินเดีย กับภาพหม้อมีนมซึ่งขุด	
ค้นพบที่หนองหญ้าไซ ประเทศไทย
(ที่มา : thapos.in/index.php/page/
past_event และ www.suphan.biz/
nongrajwat.html)
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ความเข้าใจพ้ืนฐานอย่างหน่ึง ท่ีเราอาจต้องมีเป็นเบื้องต้นในการศึกษาเรื่องเทพเจ้าของ
อินเดีย คือ เทพเจ้าของอินเดียนั้นมีความเปลี่ยนแปลงอยู่ตลอดเวลา 

ประการแรก คอื เทพองค์หนึง่อาจค่อยๆ แปรเปล่ียนไปเป็นเทพเจ้าอกีองค์หนึง่ในยคุทีต่่างกนั 
ตวัอย่างเช่น “พระศวิะ” ในแบบทีเ่รารูจ้กักนัทุกวนันีย้งัไม่ปรากฏในสมัยพระเวท แต่จะปรากฏขึน้ใน
ภายหลังโดยพัฒนามาจาก “ รุทระ” เทพเจ้าองค์หนึ่งในคัมภีร์ฤคเวท หรืออาจผสานรวมกับเทพ	
พื้นเมืองเข้าไปด้วย

ประการทีส่อง คอืแนวคดิเรือ่ง “ปาง” ซึง่มไิด้หมายถงึเพยีงแค่ท่าทางและบทบาทหลากหลาย
ของเทพองค์เดียวกันเท่าน้ัน แต่ยังหมายถึงการน�ำเทพเจ้าที่มีความสัมพันธ์กันมารวมอยู่ใน	
องค์เดยีวกนัหรอืหมวดเดยีวกนั เช่นการมปีางทีส่งบหรอืปางทีด่รุ้ายของเทวต่ีางๆ  ปางทีห่ลากหลาย
ดงักล่าวนอกจากจะเกีย่วพันกับการกลืนหรอืความพยายามทีจ่ะรวมเทพหลายๆ องค์เข้าไว้ด้วยกนัแล้ว 
ยงัเกีย่วข้องกบัความคดิความเชือ่อกีมากมายที่อยู่เบือ้งหลงั เชน่ แนวคดิเรือ่ง “ภาวะ” ของเทพหรอื
จักรวาลที่สามารถส�ำแดงออกไปได้มากมาย หรือแนวคิดเรื่องสัจธรรมหนึ่งเดียวที่อยู่เบื้องหลัง
ปรากฏการณ์ต่างๆ เป็นต้น

นอกจากนี้ “ปาง” ยังสะท้อนการส่งผ่านเทพเจ้าในสองลักษณะ เช่นการน�ำเทพเจ้าจาก
พระเวทไปสู่คนพื้นเมือง หรือในทางกลับกัน นักโบราณคดียังมีความเห็นว่าเทพเจ้าของพ้ืนเมือง	
ก็ได้เข้าไปสู่ความนิยมนับถือของพวกอารยันและต่อมาคือศาสนาฮินดูเช่นเดียวกัน (Swami	
Swahananda, 2012 : 15)

พัฒนาการและความเปล่ียนแปลงอันยาวนานนับพันปีนี้ ท�ำให้เราอาจแบ่งประเภทของ	
พระเทวีตามยุคสมัยและลักษณะส�ำคัญได้ดังนี้

เทวีในพระเวท
พระเวทเป็นคัมภีร์ทางศาสนาที่ส�ำคัญที่สุดของชาวฮินดู ถือเป็น “ศรุติ” คือฤษีได้ยินได้ฟัง

มาจากพระเจ้าโดยตรง พระเวทที่เก่าแก่ที่สุดคือ ฤคเวท ซึ่งรวบรวมเอาจินตนาการทางศาสนาของ
ชาวอารยันเอาไว้ เทพเจ้าในพระเวทมีจ�ำนวนมากมายและส่วนมากเป็นเทพบุรุษ

แม้ว่าชาวอารยนัจะนยิมนบัถอืเทพบรุษุมากกว่าชาวพืน้เมอืง แต่กม็กีารนบัถอืเทพสตรหีรอื
เทวีด้วยเช่นกัน   ความแตกต่างระหว่างเทพสตรีของคนสองกลุ่มนี้ คือเทพสตรีของชาวอารยันนั้น	
แม้จะสะท้อน “ปรากฏการณ์ทางธรรมชาติ” เป็นส่วนใหญ่ไม่ต่างกบัเทวขีองชาวพืน้เมอืง แต่กลบัไม่ค่อย
สะท้อนด้านทีน่่ากลวัของธรรมชาต ิให้ออกมาในรปูของเทวท่ีีดรุ้ายอย่างทีค่นพืน้เมอืงนยิม นอกจากนี้
ชาวอารยันมักมีแนวคิดเกี่ยวกับเทวีที่มีลักษณะนามธรรมมากกว่า 

ตัวอย่างของเทวีส�ำคัญที่ปรากฏในคัมภีร์ฤคเวท เช่น 
“อุษาเทวี” (Usha) เธอเป็นเทวีแห่งรุ่งอรุณ ซึ่งบทสวดในฤคเวทบรรยายไว้ว่าเธอเยาว์วัย 

ดุจดรุณี  งดงามและอ่อนโยน เสด็จมาก่อนหน้าสุริยเทพเพื่อปลุกมนุษย์และสัตว์ให้ตื่นขึ้นในยามเช้า 
เทวีอุษาจึงหมายถึงความสว่างเรื่อเรืองในยามรุ่งสางก่อนที่ดวงอาทิตย์จะแผดแสงแรงกล้านั่นเอง

 “ราตรีเทวี” เธอเป็นเทวีแห่งกลางคืนคู่กับอุษาเทวี แต่เธอมิได้หมายถึงราตรีอันมืดมิด	
น่ากลัว แต่เป็นกลางคืนท่ีส่องสว่างด้วยแสงของดวงดาวระยิบระยับ ที่ช่วยให้คนเดินทางกลับบ้าน
อย่างปลอดภัย
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“ปฤถิวี” หรือพระแม่ธรณี เทวีองค์นี้มักถูกกล่าวถึงคู่กับ เทฺยาสฺ (Dyaus) ซึ่งเป็นเทพบุรุษ
แห่งท้องฟ้า เป็นบิดาและมารดาของสรรพสิ่ง เช่นเดียวกับเทวต�ำนานกรีกที่กล่าวถึงพระแม่ธรณ	ี
ไกอา (Gaia) และเทพบดิรยเูรนสั (Uranus) เทวปีฤถวิเีริม่สะท้อนให้เหน็การนบัถือธรรมชาตใินฐานะ
มารดาของพวกอารยัน

“สรัสวตี” ในคัมภีร์ฤคเวท สรัสวตีเป็นเทวีแห่งแม่น�้ำ  ซึ่งน่าจะเป็นแม่น�้ำสายส�ำคัญของ	
พวกอารยนั ปัจจบุนัเชือ่กนัว่าแม่น�ำ้สายนีไ้ด้หายสาบสญูไปแล้ว ในเวลาต่อมาสรสัวตีจะหมายถงึเทวี
แห่งอกัษรศาสตร์และศลิปะวทิยาแทน โดยมกีารน�ำ “วาคเทว”ี หรอืเทวแีห่งค�ำพดูมารวมกบัเธอ และ
คติใหม่นี้จะเป็นที่นับถือจนถึงปัจจุบัน

“วาคเทวี” วาค ตรงกบัภาษาไทยว่า วาจา เธอคอืเทวแีห่งค�ำพดู เนือ่งจากคนในสมยัโบราณ
เช่ือว่า การทีค่�ำพดูมคีวามหมายและสามารถสือ่สารกนัได้เข้าใจนัน้ กเ็พราะม ี“พลงัอ�ำนาจ” บางอย่างที่
อยูเ่บือ้งหลังเสยีงทีเ่ราเปล่องออกไป วาคเทวคีอืพลงัอ�ำนาจทีท่�ำให้ค�ำพดูมคีวามหมาย และถกูยกขึน้
เป็นเทพเจ้า ซึ่งเทวีองค์นี้มีลักษณะเชิงนามธรรมค่อนข้างมากเมื่อเทียบกับเทวีอื่นๆ

“อทิติ” เป็นเทวีที่มีความพิเศษที่สุดองค์หนึ่งในฤคเวท เนื่องจากเทวีอทิติมิได้เกี่ยวพันกับ
ปรากฏการณ์ตามธรรมชาตเิฉกเช่นเทพเจ้าและเทวส่ีวนใหญ่ของพระเวท  แต่อทติหิมายถงึ “ ความเป็น
มารดา” โดยเฉพาะ อนัแสดงลักษณะในเชงินามธรรมมากกว่า ในฤคเวทอทติเิป็นเทพมารดาทีป่ราศจาก
คู่ครอง  แต่ในสมัยต่อมาปุราณะจะสร้างเทวต�ำนานให้อทิติเคียงคู่กับเทพบุรุษ เช่น กัศยปประชาบดี 
แต่เธอยังรักษาบทบาทที่ส�ำคัญ คือเป็นมารดาของเทพเจ้า อสูรและอมนุษย์หลายประเภท (Kinley, 
2005: 9)

“ศร-ีลกัษม”ี ในฤคเวทค�ำว่า “ศร”ี ถกูใช้มาก่อนชือ่ “ลกัษม”ี  ศรหีมายถงึพลงัหรอืศกัยภาพ 
ในเวลาต่อมาจงึหมายถงึทัง้ความงาม ความย่ิงใหญ่ ความมีโชค เมือ่ถกูท�ำบคุคลาธษิฐานให้กลายเป็น
เทวีแห่งความเป็นสิริมงคลแล้ว จึงปรากฏนามลักษมีร่วมกับศรีด้วย และเนื่องจากถูกบรรยายไว้ใน 
“ศรีสูกตะ” หรือบทสวดถึงพระศรีว่าประทับบนดอกบัวหรือเกี่ยวพันกับดอกบัว จึงมักถูกเรียกว่า 
“ปัทมา” และ “กมลา”  การถกูสถาปนาให้เป็นเทวแีห่งสิริมงคลรวมทัง้การมบีทบาทส�ำคญัในไวษณพ
นิกายหรือนิกายที่นับถือพระวิษณุ ศรี-ลักษมี จึงเป็นเทวีในพระเวทที่ยังคงมีความส�ำคัญมากที่สุด
องค์หนึ่งในปัจจุบัน

ในยคุพระเวท เทวส่ีวนใหญ่ยงัไม่มคีูค่รองเป็นเทพบรุษุ  ต่อมาในสมยัปุราณะจงึค่อยๆ มกีาร
สร้างเทวต�ำนานให้เทวีเหล่านี้จับคู่กับเทวดาอื่นๆ เช่น ปฤถิวี, ศรี-ลักษมี เป็นชายาของพระวิษณุ	
สรัสวตีเป็นชายาของพระพรหม เป็นต้น (Kinley, 2005: 17) นอกจากนี้ เทวีที่รู้จักกันส่วนมาก	
ในปัจจุบัน เช่น ปารวตี อุมาไหมวตี ทุรคา กาลี ราธา ฯลฯ ยังไม่ปรากฏในฤคเวท รวมทั้งแนวคิด
เกี่ยวกับ “มหาเทวี” หรือเทวีที่ยิ่งใหญ่สูงสุดเหนือเทพอื่นๆเช่นกัน

เทวีในปุราณะ
ปุราณะ โดยศัพท์แปลว่า “โบราณ”   เป็นคัมภีร์ที่มีเนื้อหาเกี่ยวกับเทวต�ำนานโดยเฉพาะ  

แม้จะเขียนขึ้นด้วยภาษาสันสกฤตแต่ไม่มีข้อห้ามในการศึกษาเท่าพระเวทจึงแพร่หลายไปในผู้คน	
ทกุชนชัน้  อกีทัง้เป็นต�ำนานนทิานสนกุสนานจึงเป็นทีช่ื่นชอบกนั ยคุสมยัปรุาณะเริม่ต้นในราว 200 ปี 
ก่อนคริสตกาลถึงราว คริสต์ศตวรรษท่ี 500 ปุราณะได้มีการน�ำเอาเทพเจ้าที่มีอยู่แล้วในพระเวท	
เทพท้องถิ่น หรือเทพที่เกิดขึ้นใหม่มาผสมผสานสร้างเป็นเทวต�ำนานจ�ำนวนมาก
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ปรุาณะอนัเป็นทีย่อมรบันบัถอืว่าเป็นปรุาณะหลกัหรอืมหาปรุาณะ มทีัง้ส้ิน 18 เล่ม เช่น วษิณุ
ปุราณะ, ศิวปุราณะ, พรหมไววรตปุราณะ, ครุฑปุราณะ ฯลฯ นอกจากนี้ยังมีปุราณะอื่นๆ ที่ถือเป็น
ปุราณะรองเรียกว่า “อุปปุราณะ” อีกมาก

นอกจากปุราณะสันสกฤตทั้งสองแบบคือมหาปุราณะและอุปปุราณะ ยังมีปุราณะที่มัก
ประพนัธ์ขึน้ในภาษาท้องถิน่ เพ่ือบอกเล่าต�ำนานของสถานทีห่รอืศาสนสถานส�ำคญั ปรุาณะดงักล่าว
เรียกว่า “สถาลปุราณะ” และยังมีปุราณะฉบับชาวบ้านที่เล่าสืบๆ ต่อกันมาอีกมากมาย

เนื้อความในปุราณะท้ังหลายแม้จะกล่าวถึงเทพเจ้าองค์เดียวกัน แต่มักมีเรื่องราวแตกต่าง	
กันมากถึงขั้นขัดกันเองก็มี ขึ้นอยู่กับว่าปุราณะนั้นเน้นความส�ำคัญของเทพเจ้าองค์ใดเป็นพิเศษ

เทวีต่างๆ ที่ไม่เคยปรากฏในพระเวท เช่น อุมาไหมวตี, ทุรคา, กาลี,   ราธา ฯลฯ ได้เริ่ม
ปรากฏขึน้ในสมยัปุราณะนีเ่อง ส่วนเทวีบางองค์ทีเ่คยปรากฏในพระเวท เช่น อทติ ิสรสัวต ีศร-ีลกัษมี 
ก็ได้ถูกท�ำให้มีลักษณะที่แตกต่างไปจากเดิม และเทวีบางองค์ซึ่งเคยส�ำคัญมากที่สุดในพระเวท เช่น 
อุษาเทวี กลับหมดความส�ำคัญลง

นอกจากเรื่องราวของเทวีได้ถูกกล่าวถึงในปุราณะต่างๆ แล้ว ในราวคริสตศตวรรษที่ 5-6 
ยังได้เกิด ปุราณะของเทวีเองโดยเฉพาะ คือ “มารกัณเฑยปุราณะ” มีเนื้อหาส่วนที่ส�ำคัญเรียกว่า 
“เทวีมหาตมยะ” อนัหมายถงึ “ความยิง่ใหญ่ของพระเทวี” (John Strattonand and Donna Marrie, 
1995: 153)  เนือ้หาของเทวมีหาตมยะกล่าวถงึการทีพ่ระเทวปีราบอสูรหลายตน เช่น มหษิาสรู รกัตพชีะ 
มธุ และไกตภะ เป็นต้น ต�ำนานเล่าว่าอสูรเหล่านี้พวกเทพบุรุษผู้ย่ิงใหญ่ท้ังหลายไม่สามารถปราบ	
ลงได้ (David Kinley, 2005 :101)

ดงัน้ัน ด้วยเนือ้หาของปรุาณะต่างๆ และมารกณัเฑยปรุาณะเอง  ท�ำให้เกดิความเปลีย่นแปลง
ความคิดความเชื่อเกี่ยวกับเทวีอยู่หลายประการ คือ

ประการแรก แต่เดมิเทวใีนพระเวทมกัไม่มคีูค่รอง แต่ในปรุาณะได้สร้างให้เทวทีัง้หลายมสีาม ี
การมีคูค่รองของเทวจีะถกูน�ำไปอธบิายและตคีวามเชงิปรชัญาเกีย่วกบัพระเทวใีนฐานะ “ศกัต”ิ หรอื
พลังงานของพระเจ้าบุรุษในภายหลัง

ประการทีส่อง ในสมยัพระเวท เทวยีงัไม่มบีทบาทในการปราบปรามอสรูหรอืสิง่ชัว่ร้าย เพราะ
หน้าทีเ่หล่าน้ีเป็นของเทพบรุษุ เช่นพระอนิทร์ปราบวฤตาสูร แต่ในสมยัปรุาณะ เทวกีลบัได้รบับทบาท
นี้แทน เช่น เทวีทุรคาหรือมหิษาสุรมรทินี และจะเป็นกลายเป็นบทบาทที่โดดเด่นมากกว่าเทพบุรุษ
เสียอีก เพราะเป็นบทบาทที่ศาสนิกชนจดจ�ำได้มากที่สุด (Kinley, 2005: 95)

ประการท่ีสาม ได้เกิดแนวคิดเก่ียวกับ “มหาเทวี” ปรากฏขึ้น คือถือว่า พระเทวีทรงเป็น
พระเจ้าที่ยิ่งใหญ่ หรือเทพสูงสุด และจากแนวคิดดังกล่าว จะค่อยๆ พัฒนาเป็นรากฐานทางความคิด
ของนกิายทีนั่บถอืเทวีโดยเฉพาะ เรียกว่านกิาย “ศากตะ” ซึง่รวมเอาแนวคดิเกีย่วกบัเทวใีนเชงิปรชัญา 
และวิธีการที่ผสานเอาความเชื่อดั้งเดิมของชาวบ้านหรือ แนวคิด “ตันตระ” ไว้ด้วยกัน

ตัวอย่างของเทวีที่ส�ำคัญในสมัยปุราณะ มีดังนี้
“ทุรคา”  ทุรคามีความหมายว่า “เข้าถึงได้ยาก” อาจเป็นเพราะรูปลักษณ์ที่ทรงพลังอ�ำนาจ

ของพระองค์เอง ในปุราณะเล่าว่าทรงมีหลายพระกร แต่ละกรมีศาสตราวุธ ทรงพาหนะเป็นเสือหรือ
สิงห์ที่ดุร้าย ในช่วงคริสตศตวรรษที่ 4 รูปเคารพของทุรคาฆ่าอสูรควายหรือมหิษาสุรมรทินี (แปลว่า 
เทวีผู้ฆ่าอสูรควาย) ได้แพร่หลายไปทั่วอินเดีย ตามเทวต�ำนานพระองค์ได้รับการร้องขอจาก	
เหล่าเทพบุรุษให้สังหารอสูรซึ่งพวกเทพบุรุษไม่สามารถปราบลงได้
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ภาพวาดเทวีทุรคาได้รับการสักการะจากมหาเทพบุรุษทั้งสาม คือพระพรหมา พระวิษณุ และพระศิวะ 
อายุราว ค.ศ.1850-1900 จากกัศมีระ อินเดีย (ที่มา : education.asianart.org)

นอกจากบทบาทในการป้องปราบสิง่ชัว่ร้ายแล้ว พระองค์ยงัเกีย่วข้องกบัพชืพรรณธญัญาหาร
และการเกษตรด้วย นีแ่สดงถงึความเกีย่วพันกบัคติการนบัถอืพืน้เมอืง เพราะในเทศกาลทีส่�ำคัญทีส่ดุ
ของเทวีทุรคา คือเทศกาล “นวราตรี” หรือในบางท้องที่เรียกว่า “ทุรคาบูชา” ชาวบ้านจะพากันบูชา 
“นวทรุคา” หรอืพระแม่ทรุคาเก้าปางเพือ่ขอความส�ำเรจ็ในพชืพรรณธญัญาหาร เนือ่งจากในเวลานัน้
เป็นเวลาเกบ็เกีย่วหรือการประหตัประหารต้นข้าว  ทรุคาจึงมนียัเกีย่วพนักบัการท�ำลายและการก้าวข้าม
(คือการเกบ็เกีย่วทีท่�ำให้พชืพนัธุต้์องตาย แต่มนษุย์จะได้อาหาร และก้าวข้ามจากความตายไปสูช่วีติใหม่) 

นอกจากพธิบีชูาทัว่ๆไปแล้ว พบว่ามกีารบชูายญัด้วยชวิีตสัตว์แด่พระองค์ด้วย เช่น การเซ่น
สรวงด้วยควายและแพะ  ซึง่เป็นลกัษณะของศาสนาแบบพืน้เมอืง เพราะควายเป็นสัตว์ส�ำคญัในระบบ
การเกษตรของชาวลุ่มที่ชาวอารยันไม่คุ้นเคย

	“กาลี” กาลี มีความหมายว่า “ด�ำ” “กลางคืน” หรืออาจตีความว่าหมายถึง “เวลา” ซึ่งเป็น
ค�ำนามเพศหญงิของค�ำว่า “กาล” อนัเป็นพระนามของพระศวิะผูก้ลนืกนิทกุสิง่ เทวกีาลมีรีปูกายสดี�ำ 
เปลือยกายสยายผม ประดับประดาร่างกายด้วยอวัยวะมนุษย์ ในพระหัตถ์ถือศีรษะบุรุษ ถ้วยกปาล 
(ถ้วยกะโหลก) บรรจุโลหิต และอาวุธ มักจะประทับยืนบน “ศพ” พระศิวะ

	เรื่องราวของเทวีกาลีเริ่มปรากฏเป็นลายลักษณ์อักษรครั้งแรกในราวคริสต์ศตวรรษท่ี 6	
ในคัมภร์ีอคันิปรุาณะและครฑุปรุาณะ  โดยมีฐานะเป็นเทวีแห่งสงคราม (David Kinley, 2005 : 116) 
ในวรรณกรรมสันสกฤตเรื่องกทัมพรี ซึ่งเขียนขึ้นในคริสต์ศตวรรษที่ 17 กล่าวถึงพระนาม “จัณฑี”  
ซึ่งหมายรวมทั้งเทวีทุรคาและกาลี
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กาลีเป็นเทวีท่ีโดดเด่นท่ีสุดองค์หน่ึงในสมัยปุราณะ เนื่องด้วยรูปลักษณ์ที่ดุร้ายและดูแปลก
ประหลาดของพระองค์ เราอาจวิเคราะห์ได้ว่า กาลีเป็นเทวีที่แสดงความคิดเกี่ยวกับเจ้าแม่ท้องถิ่น 
และศาสนาพืน้บ้านก่อนประวติัศาสตร์ในอินเดยีได้ดทีีส่ดุองค์หนึง่ อกีทัง้เทวกีาลยัีงคงได้รบัความนยิม
นับถือมาจนปัจจุบันทั้งในและนอกอินเดียเช่นในสังคมไทย อาจเพราะกาลีมีลักษณะใกล้เคียงกับ	
เจ้าแม่พืน้เมืองหรอื “ผ”ี ในศาสนาพ้ืนเมอืงของไทย นอกจากนีเ้ธอยงัมบีทบาทมากในระบบ “ตนัตระ” 
ของฮินดูเอง

“มาตฤกา” ค�ำนี้แปลว่า   “มารดา” มาตฤกาไม่ใช่เทวีองค์ใดองค์หนึ่งแต่เป็น “กลุ่มเทวี”  
ซึ่งมีจ�ำนวนตั้งแต่ 7, 8, และ 16 มาตฤกาเป็นกลุ่มเทวีเกิดจากการที่แปลงเทพบุรุษให้กลายเป็น	
สตรี เช่น พระพรหมา เป็น เทวีพรหมี, พระวราหะหรืออวตารพระวิษณุในรูปหมูป่า เป็น เทวีวราหี, 
กุมาร (ขันทกุมาร) เป็น เกามารี เป็นต้น การนับถือมาตฤกาสะท้อนแนวคิดเกี่ยวกับภาวะคู่ คือ	
ในจกัรวาลมไิด้มเีฉพาะพลังเพศชายเท่านัน้ แต่ยงัมแีง่มมุทีต่รงกนัข้าม คอืพลังทีอ่ยู่ในแบบอิตถภีาวะ
ในลักษณะเดียวกันด้วย

ภาพวาดเทวีกาลี อายุราวค.ศ.1800-
1805 จาก กังครา(Kangra) อินเดีย 
ปัจจุบันอยู่ในความครอบครองของ
พิพิธภัณฑ์ Walter Arts Museum 
สหรัฐอเมริกา 
(ที่มา : www.thewalter.org)
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เทวีพื้นเมือง
เทวเีหล่าน้ีส่วนใหญ่มกัไม่ได้อยูใ่นสาระบบพระเวทและปรุาณะ แม้จะมบีางองค์ทีไ่ด้รบัการน�ำ

เข้าไปสู่ปุราณะบ้างก็ตาม เช่น เทวีกาลี ที่จริงอาจต้องกล่าวว่าเทวีเหล่านี้มีมาก่อนศาสนาฮินดู
(Pre-Hinduism) และมีลักษณะเหมือนกับการนับถือ “ ผี” ในอุษาคเนย์ 

เทวีพื้นเมืองมักมีชื่อในภาษาถิ่น และไม่ใช้ระบบการบูชาอย่างพราหมณ์ ผู้ดูแลมัก
ไม่ใช่พราหมณ์ ส่วนมากเป็นการแสดงด้านร้ายของธรรมชาติ เช่น เทวีศีตลา เทวีแห่งโรค

ระบาด รวมทั้งบรรดา “อัมมา” (แปลว่าแม่) ของชาวอินเดียใต้หลายพระองค์ ในอินเดียศาสนสถาน
ของเทวีเหล่านี้ มักสร้างขึ้นอย่างง่ายๆ เช่นกองหินตามชายป่าริมหมู่บ้านหรือเนินดิน มักเรียกรวมๆ
กันว่า “ครามเทวี” ซึ่งหมายถึงเทวีประจ�ำหมู่บ้าน การนับถือเทวีเหล่านี้ให้พื้นที่แก่ผู้หญิงค่อนข้าง
มากในการประกอบพิธีกรรมและมีบทบาทต่างๆ รวมทั้งยังมีความเกี่ยวข้องกับการทรงเจ้าเข้าผี ซึ่ง
มักไม่เป็นที่นิยมในศาสนาฮินดูแบบทางการ

	 เมื่อศาสนาฮินดูแพร่ไปยังคนพื้นเมือง ก็มักกลืนเทวีเข้าสู่ระบบฮินดูเหล่านี้โดยการสร้าง
เทวต�ำนานให้เจ้าแม่พืน้เมอืงกลายเป็นภาคส่วนของพระอมุาเทวหีรอืปารวตี หรอืท�ำให้เป็นชายาของ
พระศิวะ 

	วัดฮินดูท่ีมีชื่อเสียงท่ีสุดของไทย คือวัดพระศรีมหาอุมาเทวีหรือวัดแขกสีลม เป็นตัวอย่าง	
ที่ส�ำคัญของกรณีข้างต้น   วัดแห่งนี้เป็นวัดของชาวทมิฬซึ่งเป็นชนพื้นเมืองอินเดียใต้ท่ีมีวัฒนธรรม
ของตนเองและเป็นวัดในนิกายศากตะหรือนิกายที่นับถือเจ้าแม่ ที่จริงวัดนี้มีชื่อในภาษาทมิฬว่า	
“ติรุมาริอัมมันโกยิล” โกยิลหมายถึงปราสาทหรือมณเฑียร ติรุเป็นค�ำน�ำหน้าชื่อ ตรงกับ “ศรี”	
ในภาษาสันสกฤต และ “มาริอัมมัน” เป็นชื่อของเทวีประธานของวัดหรือเจ้าแม่มาริ 

มารอิมัมาเป็นเทวแีห่งโรคระบาดตามคตดิัง้เดมิของชาวทมฬิ เป็นเจ้าแม่พืน้เมอืงทีช่าวบ้าน
นิยมนับถือโดยมักสร้างศาลง่ายๆ ตามจอมปลวกหรือเนินดิน  แต่การใช้นามวัดว่า “วัดพระศรีมหา
อุมาเทวี” นั้น เพื่อแสดงความคิดท่ีว่า พระองค์คือภาคส่วนหนึ่งของพระแม่อุมาเทวีตามความเชื่อ
ของฮินดู และยังง่ายต่อการท�ำความเข้าใจของคนไทยด้วย 

ศักติ - ประกฤติ - มายา : เทวีในมุมมองทางปรัชญา
ค�ำว่า เทว ีเป็นค�ำนามเพศหญงิของค�ำว่า “เทวะ” ซึง่มาจากธาต ุทวิ ฺในภาษาสันสกฤตแปลว่า 

“ส่องสว่าง” เพราะเชื่อกันว่าเทวดามีภาวะทิพย์ และแสงสว่างยังเกี่ยวข้องกับความดีงามและ	
ความรุ่งเรือง  ค�ำว่าเทวีนั้นสามารถใช้ส�ำหรับเทวสตรีทั่วๆ ไปทุกองค์ และในอีกทางหนึ่งยังหมายถึง
แนวคิดเกี่ยวกับเทวีผู้ยิ่งใหญ่ด้วย

จากพัฒนาการหลังยุคพระเวท เมื่อเทวีถูกท�ำให้มีคู่ครองแล้ว ไศวนิกายท่ีนับถือพระศิวะ	
และนิกายศากตะที่นับถือเทวีจะพัฒนาแนวคิดทางปรัชญาของตัวเองขึ้นมา โดยเฉพาะแนวคิดเรื่อง 
“ศักติ” หรือ “พลัง” 

ค�ำว่า “ศักติ” แปลว่า “พลัง” (power) แต่มักรับรู้กันว่า ค�ำนี้ใช้เป็นค�ำเรียกเทพสตรีใน
ศาสนาฮินดูได้ด้วย

สวามวีเิวกกานนัท์ นกัปราชญ์ฮนิดอูธิบายว่า การบชูาเทพมารดรตัง้อยูบ่นมโนทศัน์เกีย่วกบั 
“พลัง” เพราะมนุษย์มักต้องเผชิญกับความขัดแย้งกันของพลังสองอย่างในชีวิตอยู่เสมอ เช่น	
ความดี-ความชั่ว ดังนั้นสิ่งนี้จึงผลักดันไปสู่การบูชาเทวี (Swami Vivekananda site in Swami 
Swahananda, 2012: 92-93)
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สวามศีวิานนัทะ นกัปราชญ์อกีท่านเหน็ว่า การนบัถอืเจ้าแม่ เป็นหนึง่ในศาสนาทีเ่ก่าแก่และ
แพร่หลายทีส่ดุในโลก เพราะพลังเป็นส่ิงทีค่วบคูก่บัมนษุย์และผลกัดนัให้มนษุย์ท�ำสิง่ต่างๆ มาตัง้แต่
สมัยโบราณ (Swami Sivananda, 2003 : 263)

จากมมุมองทัง้สองนี ้แสดงให้เหน็ความเชือ่ของอินเดยีทีว่่า “ พลงั” เป็นรากฐานของสรรพสิง่ 
และเป็นรากฐานของการก่อก�ำเนิดสิ่งต่างๆ พลังจึงสัมพันธ์กับภาวะของความเป็นมารดาหรือสตร ี
เพราะมิใช่บทบาทของเทพบุรุษ หรือบุรุษเพศทั้งในทางชีววิทยาและทางวัฒนธรรม

ไศวนกิาย มแีนวคิดโดยรวมเกีย่วกบัศักต ิว่าเป็นพลงัทีสั่มพนัธ์กบัพระเจ้าบรุษุ (คอืพระศวิะ)  
ดังนั้น พลังนี้จึงอยู่ในรูปของเทวีปารวตีหรืออุมาไหมวตีในฐานะคู่ครองที่แนบสนิทกับพระองค์เสมอ 
เป็นพลังที่พระเจ้าใช้กระท�ำการต่างๆ

ส่วนพวกศากตะ หรือพวกที่นับถือเทวี มีความคิดว่า พระศิวะหรือเทพบุรุษ เป็น “ตัวรู้” 
(consciousness) ทีไ่ม่เคล่ือนไหวเปล่ียนแปลง  ในขณะที ่“ศกัต”ิ หรอืพระเทว ีเป็น “พลงั” ทีแ่ปรเปลีย่น 
(changing power) และเพราะเป็นพลังที่สามารถแปรเปลี่ยนเคลื่อนไหวได้นี้เองจึงท�ำให้ จักรวาล
และโลกเกิดขึ้น ในขณะเดียวกันก็เป็นพลังของการถนอมรักษาและท�ำลายหรือหมุนเวียน เพื่อให้มี
การก่อก�ำเนิดใหม่อีกครั้ง   ส่วนตัวรู้แม้จะเป็นรากฐานของการรู้คิด(พุทธิ) ซึ่งเป็นพื้นฐานของชีวิต	
แต่ด้วยความทีต่วัมนัเองมอิาจเปลีย่นแปลงใดๆ และอยูใ่นสภาวะเสถยีรหรอืหยดุนิง่ สรรพสิง่จงึมอิาจ
ก่อก�ำเนิดขึ้นได้ ศักติจึงมีความส�ำคัญยิ่งกว่าเทพบุรุษ เพราะคือพลังหรือพระเป็นเจ้าผู้ขับเคลื่อน	
สกลจักรวาลอย่างแท้จริง 

ตรีมูรติหรือพระเจ้าสูงสุดสามรูป ได้แก่ผู้สร้าง ผู้รักษา และผู้ท�ำลาย จึงไม่ส�ำคัญเท่าตรีศักติ 
หรือพลังสูงสุดสามอย่างในอิตถีภาวะ

แนวคิดนี้คล้ายคลึงกับแนวคิดในปรัชญาส�ำนัก “สางขยะ” (samkya) ของฮินดู  ซึ่งถือว่ามี
ความจริงอยู่สองประการ ได้แก่ “ปุรุษะ” (purusha) ซึ่งหมายถึงจิตบริสุทธ์ิที่ท�ำหน้าที่ดุจตัวรู้คิด	
(ค�ำนี้แปลว่า บุรุษเพศ หรือคนได้เช่นกัน) และ “ปรกฤติ” (prakriti) หมายถึง “ ธรรมชาติ “ ซึ่งคือ
สภาวะที่สามารถเกิดการเปลี่ยนแปลงและวิวัฒน์ไปสู่สิ่งต่างๆ ได้ เมื่อปุรุษะเข้ารวมกับประกฤติก็จะ
เกดิการววิฒันาการขึน้ แต่ตวัปรุุษะเองปราศจากศกัยะหรือพลงัในการสรรค์สร้าง ส่วนประกฤติกเ็ป็น
ดจุพลังทีไ่ร้เจตจ�ำนง ทัง้สองจงึต้องอาศยักนัและกัน เพราะตัวรูเ้ทยีบได้กบัปรุุษะ ประกฤตจิงึหมายถงึ
เทวีหรือภาวะคู่ตรงข้ามอันได้แก่สตรี และประกฤติกลายเป็นหนึ่งในพระนามส�ำคัญของพระเทว	ี
ไปในที่สุด

ความคิดเรื่องปุรุษะ-ประกฤติของสางขยะ ต่างกับแนวคิดแบบศากตะอยู่บ้างตรงท่ี ใน	
ศากตนิกาย พลังงานหรือศักตินั้นทรงอ�ำนาจและส�ำคัญมากกว่าฝ่ายชายเสมอ มิได้เป็นความจริงที่
ส�ำคัญเท่าๆ กันอย่างปุรุษะและประกฤติ คัมภีร์กุพชิกาตันตระกล่าวว่า “มิใช่ พรหมา วิษณุ และ	
รุทระ (ศิวะ) หรอกที่สร้าง รักษา และท�ำลาย (สกลจักรวาล)  แต่คือ พรหมี ไวษณวี และรุทราณี 
(พระนามเพศหญิงของพระเป็นเจ้าสามองค์) ต่างหาก สวามีของพวกนางเป็นก็แต่เพียงซากศพ” 
(Swami Swahananda, 2012 : 94)

พระเป็นเจ้าสงูสุดในนกิายศากตะจงึต้องเป็นเทวหีรอืสตรเีสมอ แม้จะเป็นเร่ืองยากทีค่วามคดิ
ของนิกายศากตะจะแพร่หลายไปในสังคมที่ชายเป็นใหญ่ แต่ด้วยการที่นิกายศากตะเกี่ยวพันกับ 
“ตันตระ” อันมีลักษณะเร้นลับ และการซ่อนแนวคิดไว้ในสัญลักษณ์และพิธีกรรม นิกายศากตะจึงยัง
คงอยู่รอดมาได้ 
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ในทางประตมิานวิทยา ความสมัพันธ์ระหว่างพลงัเพศชายและหญิง หรอืความด้อย-เหนอืกว่า
ของเทวี-เทวะ สะท้อนออกมาในประติมากรรมการเคียงคู่หรือรวมกัน (union) เทพบุรุษและเทว ี	
3 รูปแบบ คือ

แบบแรก เทพบุรุษเป็นประธานของรูปเคารพ ส่วนเทวีมักมีขนาดเล็กกว่าและประทับท่ี	
ตักข้างซ้ายของเทพบุรุษ เช่นเทวรูป ลักษมี-นรสิงห์, สีตา-ราม, อุมา-มเหศวร ฯลฯ ซึ่งแสดงถึง
ความเป็นรองของเทวีและความส�ำคัญกว่าของเทพบุรุษ

แบบท่ีสอง เทวแีละเทวะ อยูใ่นลักษณะทีเ่คยีงข้างหรอืกลมกลนืกัน เช่น เทวรูป ราธา-กฤษณะ 
หรืออรธนารีศวร ซึ่งมีทั้งเทวีและเทวะรวมอยู่ในองค์เดียวกัน แสดงถึงความเท่าเทียม

แบบที่สาม เทวีประทับยืน (เหยียบ) หรือนั่ง (ทับ) เหนือเทพบุรุษ เช่น เทวรูป กาลี – ศิวะ
(กาลีเหยียบพระศิวะ), ราชราเชศวรี (เทวีประทับอาสน์ซ่ึงเทพบุรุษค�้ำยันไว้) ฯลฯ รูปแบบที่สาม	
แสดงความเหนือกว่าของเทวีอย่างเห็นได้ชัด (John Strattonand Donna Marrie, 1995 : 309)    
และมักเป็นรูปแบบที่พบมากที่สุดในรูปเคารพของนิกายศากตะ

ในราวคริสต์ศตวรรษท่ี 500-700 นักปรัชญาคนส�ำคัญ คือ อาทิศังกราจารย์ ได้น�ำเสนอ
แนวคิด อไทฺวตเวทานตะ หรือหลักปรัชญา “ความจริงหนึ่งเดียว” นอกจากนี้ยังน�ำเสนอแนวคิดทาง
ปรัชญาที่ส�ำคัญควบคู่กันไป คือแนวคิดเรื่อง “มายา” ซี่งพอจะสรุปอย่างหยาบๆ ได้ว่า ความจริงแท้
มีเพียงหนึ่งเดียวคือพรหมัน ซึ่ง “ปรากฏ” ออกมาในสองลักษณะ 

ลักษณะแรกเรียกว่า “นิรคุณพรหมัน” หมายถึงสัจธรรมแบบนามธรรมที่มิอาจอธิบาย
คุณสมบัติใดใดได้หรือใช้ภาษาในการเข้าถึงได้ พรหมันยังปรากฏออกมาในอีกลักษณะหนึ่ง เรียกว่า 
สคุณพรหมัน คือ พรหมันท่ีประกอบด้วยคุณสมบัติต่างๆ อาจเรียกอีกอย่างว่า “อีศวร” หมายถึง 
พระเป็นเจ้าแบบบุคคล (Personal God)

อศีวรนีเ้อง ทีม่อี�ำนาจ (ศกัติ) ของพระองค์เอง ศกัตนิีเ้รยีกอกีอย่างว่า “มายา” เพราะพลงันี ้
ฉายโลกให้ปรากฏขึน้เสมอืนว่าโลกมอียู ่โดยทีโ่ลกมิได้เกดิขึน้หรอืมอียูจ่รงิๆ แม้ว่าเราอาจมปีระสบการณ์
ต่อโลกและใช้ชีวิตประจ�ำวันราวกับว่าโลกนี้มีอยู่ แต่โดยเนื้อแท้มันไม่เคยเกิดขึ้นและมีอยู่เลย

ดังนั้น ศักติจึงมิใช่แค่พลังเฉยๆ แต่เป็นพลังที่ท�ำให้โลกฉายปรากฏขึ้นด้วย
แม้ศังกราจารย์จะไม่อธิบายมายาในแง่อิตถีภาวะหรือพลังของเพศหญิงมากนัก คงเพราะ

ความพยายามที่จะยกระดับไปสู่ความคิดทางปรัชญาที่ซับซ้อนขึ้น แต่ในแง่ศาสนา “มายา” มักถูก
ใช้เป็นพระนามของเทวีด้วยอีกพระนามหนึ่ง ซึ่งบ่งถึงพลังในแง่การก่อก�ำเนิดอีกแบบ คือไม่ได้เป็น	
การก่อก�ำเนิดอย่างตรงไปตรงมาในเชงิรปูธรรมเท่าน้ัน แต่เป็นการก่อก�ำเนดิ ในลักษณะของการท�ำให้ 
“ปรากฏ” ขึ้น โดยมิได้มีอยู่อย่างแท้จริง

ตันตระ : หนทางในการเข้าถึงเทวี
“ตันตระ” หมายความว่า ถักทอ เชื่อมโยง สืบเนื่อง หรือแปลว่า ระบบหรือหลักการก็ได้ 

ตันตระเริ่มปรากฏขึ้นในราวคริสต์ศตวรรษที่ 5 และแพร่หลายมากในช่วงคริสต์ศตวรรษที่ 8-9 
ตนัตระมิได้เป็นของศาสนาใดศาสนาหนึง่โดยเฉพาะ แต่เป็น “วถิปีฏบิตัพิืน้บ้าน” ทีด่�ำรงอยู่

ในอนิเดยีมาตัง้แต่ก่อนสมัยพทุธกาล ตนัตระอธบิายถงึธรรมชาตเิดมิแท้ อนัเป็นพืน้หลงัของทกุสภาวะ
การด�ำรงอยู่ (วิจักขณ์ พานิช, 2558 :121) ดังนั้น มโนทัศน์และเทคนิควิธีการของตันตระอาจเข้าไป
อยูใ่นศาสนาใดกไ็ด้ ในพุทธศาสนา ตนัตระฝึกฝนปฏบิตักินัในฝ่ายวชัรยาน ในศาสนาฮนิดฝู่ายไศวนกิาย
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เรียกการปฏิบัติตันตระว่า “มนตรมารค” ส่วนในฝ่ายศากตะเรียกการปฏิบัติตันตระว่า “กุลมารคะ” 
หรือ “เกาละ” อันมีความหมายว่า “หนทางของกุล” กุลในที่นี้หมายถึง “กาลิกุล” แปลว่าการเข้าสู่
ครอบครัววงศ์วานของพระแม่กาลี

ด้วยความท่ีตันตระเป็นวิถีพ้ืนบ้านจึงมักถูกเข้าใจว่าเกี่ยวพันกับไสยศาสตร์และส่ิงเร้นลับ 
และมักจะเป็นที่รังเกียจหรือไม่เข้าใจ เนื่องจากเทคนิควิธีการของตันตระล่อแหลมต่อศีลธรรมและ
บรรทัดฐานของสังคม เช่นความเกี่ยวข้องกับเพศสัมพันธ์ ตามแนวคิดตันตระ ที่จริงแล้วบรรทัดฐาน
และศีลธรรมทางสังคมในทางหน่ึงดึงเราออกจากสภาพเดิมแท้ตามธรรมชาติของเราเอง ตันตระจึง
พยายามน�ำมนุษย์กลับไปสู่สภาพตามธรรมชาติผสานรวมกับภาวะอันเป็นทิพย์ที่มีอยู่แล้ว

เทคนิควิธีการของตันตระตั้งอยู่บนพื้นฐานว่าภาวะของเทพ-เทวีหรือความจริงสูงสุดนั้น	
มิใช่สิ่งไกลตัวหรืออยู่ภายนอก   แต่เป็นสิ่งท่ีด�ำรงอยู่แล้วภายในตัวเรา เทคนิคปฏิบัติของตันตระ	
ก็เพื่อให้ “พลัง”เหล่านั้นถูกปลุกขึ้น และเข้าสู่การบรรลุหลุดพ้นโดยปราศจากอุปสรรคและฉับพลัน 
ผู้บรรลุทางตันตระจึงเรียกว่า “สิทธา” หมายถึงผู้ส�ำเร็จ

คัมภีร์ตันตระจึงกล่าวว่า “ศกฺติ ชฺญานํ วิน เทวี นิรวาณํ ไนว ชายเต” ปราศจากความรู้เรื่อง
เทวี นิรวาณก็มิอาจรู้ได้ (Swami Sivananda, 2003 : 266)

ในวิถีตันตระ ครูมีความส�ำคัญอย่างสุงสุดในฐานะเป็นผู้บรรลุถึงความบริบูรณ์แล้ว และค่อย
สั่งสอนชี้น�ำ  เพราะตันตระมีความล่อแหลมต่อศีลธรรมและอาจท�ำให้ผู้ปฏิบัติถึงแก่ความพินาศหรือ
หลงผิดจนไม่อาจกลับมาในหนทางได้

เทคนิคปฏิบัติในตันตระเรียกว่า “สาธนา” อาทิการสวดมนต์ การเพ่งนิมิต บูชายัญและ	
รูปมณฑลหรือแผนผังของจักรวาล อันมีองค์เทวีประธานอยู่ในใจกลาง มักท�ำในรูปสามเหล่ียมคว�่ำ
สะท้อนสัญลักษณ์ท่ีถูกทอนลงของอวัยวะเพศหญิง การเพ่งนิมิตและเทคนิคต่างๆ นี้เพื่อกระท�ำให้
ตนเองและเทพเจ้าที่เพ่งถึงผสานรวมเป็นหนึ่งเดียวโดยไม่แบ่งแยก

หลักการของศักติโยคสาธนาในนิกายศากตะ คือการหลอมรวม “ศิวะ” และ “ศักติ” ภายใน
ตัวเราเข้าด้วยกัน คือการบรรสานพลังของกายและจิตให้เป็นหนึ่งเดียว พลังที่ซ่อนเร้นอยู่ในกายนี้
เรียกว่า “กุณฑาลินี” เมื่อท�ำสาธนากุณฑาลินีจะเคลื่อนไปสู่จักระต่างๆ และรวมกับศิวะในที่สุด	
การแปรเปลีย่นนีเ้รยีกว่า การแปรเปล่ียน “สาธก” หรอืผูป้ฏบิตัสิาธนาจาก “ปศภุาวะ” (ภาวะอย่างสตัว์)
ไปสู่ “ทิพยภาวะ” (ภาวะทิพย์) (SwamiSivananda, 2003: 265-266)

การปฏิบัติสาธนาในตันตระของเทวีมีอยู่สองฝ่าย ฝ่ายแรกเรียกว่า “ทักษิณจาร” หรือฝ่าย
ขวา ฝ่ายนีมั้กมกีารปฏบิตัทิีไ่ม่รนุแรงหรอืล่อแหลมต่อศลีธรรมมากนกั กบัอกีฝ่ายเรยีกว่า “วามจาร” 
แปลว่าฝ่ายซ้าย

ในฝ่ายซ้ายมีการปฏิบัติที่เรียกว่า “ปัญจมการ” หรือ “ม” ทั้ง 5 ได้แก่ 1. มุทรา-การท�ำท่า
มือต่างๆ   2. มนตร์–การพร�่ำบ่นสวดมนตร์ 3. มางสะ–การกินเนื้อ/ปลา   4. เมรัย-การด่ืมสุรา	
5.ไมถุน-การร่วมเพศ ซึ่งผู้ปฏิบัติอาจต้องประกอบปัญจมการะนี้ทั้งหมด และเพ่งนิมิตตนเองกับเทวี 
โดยถือว่าตนเองกับเทวีมิได้ต่างกัน ดังนั้น การเสพเสวยส่ิงท้ังหมดในฐานะพระเทวีหรือพระศิวะ	
ก็เพื่อดึงเอาภาวะทิพย์ของตนหรือที่จริงคือธรรมชาติแท้จริงของตนออกมา

ในระบบศีลธรรมของสังคมฮินดู ปัญจมการในข้อ 3-5 เป็นส่ิงต้องห้าม ดังนั้นวิธีปฏิบัติ	
ของวามจารีมักได้รบัการต�ำหนอิย่างรนุแรง แต่ทัง้นีจ้ะเหน็ได้ว่าหลกัการของปัญจมการ คอืการถ่ายถอน
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ผู้ปฏิบัติออกจากกฏเกณฑ์ทางสังคมไปเผชิญหน้ากับเส้นแบ่งทางศีลธรรม เพื่อกลับไปสู่ภาวะตาม
ธรรมชาติ และเข้ารวมกับประสบการณ์แห่งความ “รื่นรมณ์” ซึ่งเป็นประสบการณ์เดียวกันกับภาวะ
ของเทพ แต่ความรืน่รมณ์จากการเสพเสวยทัง้หลาย กลบัถูกระบบศลีธรรมผลกัไปสูฝ่่ายของความชัว่ 
ทั้งนี้ปัญจมการอาจเป็นท้ังอุปสรรคหรือสิ่งท่ีช่วยให้รุดหน้าไปสู่การหลุดพ้นก็ได้ หากผู้ปฏิบัติขาด
ความเข้าใจที่ถูกต้อง ปัญจมการจะเป็นเพียงการเล่นสนุก คุรุหรือครูจึงมีบทบาทอย่างยิ่งในหนทาง
ตันตระที่จะช่วยขัดเกลาการปฏิบัติของศิษย์มิให้ถล�ำสู่ความหลงผิด

ตันตระโดยเฉพาะฝ่ายวามจาร ได้ยกเทวีกาลี ขึ้นเป็นเทพสูงสุด เหตุผลในการเลือกเทวี	
องค์นีย้งัมคีวามคลมุเครือ แต่อาจเป็นไปได้ว่าเพราะผูป้ฏบิตัต้ิองปฏบัิติปัญจมการ ในขณะทีเ่ทวกีาลี 
สะท้อนถงึความตาย การท�ำลายล้างและความกลัว (Kinley, 2005: 124) สามสิง่นีเ้ป็นภาวะที่ผู้ปฏิบัติ
จะต้องท�ำความเข้าใจและแปรเปลี่ยนไปสู่ประสบการณ์แห่งความรื่นรมณ์ให้ได้ เพราะสามสภาวะนี้
คือพลังที่ถูกเก็บง�ำซ้อนเร้นอยู่ภายในและเป็นพลัง “มืด” ตามธรรมชาติที่ผู้คนไม่กล้าเผชิญ 

ผู้เขียนยังมีความเห็นว่า เหตุที่พวกวามจารเลือกเทวีกาลี ก็เพราะเทวีกาลีเองยังมีลักษณะ
ของเทวีพื้นเมืองอยู่มากและเกี่ยวข้องวิถีการนับถือเจ้าแม่แบบโบราณมากที่สุดองค์หนึ่ง ซึ่งสัมพันธ์
กับตันตระในฐานะเทคนิควิธีการพื้นบ้านและการปลดปล่อยสู่ธรรมชาติ

หญิงโสด –เมีย – แม่ : ถอดรหัสเทวี
ศาสนาโบราณมักมีลักษณะแบบ “ศาสนาผู้หญิง” (feminine religion) หมายถึงศาสนา	

ที่ให้ความส�ำคัญกับเพศหญิงเป็นพิเศษ ซ่ึงมีลักษณะร่วมกันตรงที่ไม่ได้ปฏิเสธหรือถือว่า กิจกรรม
ทางเพศเป็นเรื่องเลวร้าย เพราะกิจกรรมทางเพศก่อก�ำเนิดชีวิตและความอุดมสมบูรณ์ สัญลักษณ์ที่
เกีย่วข้องกบัเพศจงึถกูถอืว่า “เป็นสริมิงคล” ตรงข้ามกบัศาสนาแบบผู้ชายซึง่มลีกัษณะ “พรตนยิม” 
(asceticism) คือพยายามสร้างระบบการบ�ำเพ็ญพรตหรือสถาบันนักบวชที่ปฏิเสธกิจกรรมทางเพศ  
ทั้งสองศาสนาพยายามท่ีจะสร้างสัญลักษณ์ในลักษณะที่ข่มกันไปมา เช่นรูปเจ้าแม่กาลีเหยียบยืน	
บนศพพระศวิะ แม้จะมเีทวต�ำนานเพือ่ปกปิดความหมายชัน้นี ้โดยอธบิายว่า พระศวิะให้เจ้าแม่เหยยีบยนื
เพื่อหยุดความคลุ้มคลั่งของเจ้าแม่เอง แต่หากเราพิจารณาจากกรอบแนวคิดของนิกายศากตะ	
พระศิวะที่ปรากฏในรูปเคารพเจ้าแม่กาลีก็เป็นแต่ซากศพที่มิอาจสร้างสรรค์สิ่งใดเท่านั้น

ในขณะทีฝ่่ายศาสนาของผูช้าย กไ็ด้สร้างสญัลักษณ์ในลักษณะนีเ้ช่นกนั เช่นรปู “ศวินาฏราช” 
หรอืพระศวิะร่ายร�ำ ซึง่ไมเคลิไรท์ตคีวามว่า รปูอปัสมาราหรอืยกัษ์แคระทีพ่ระศวิะเหยยีบอยูน่ัน้ ทีจ่ริง
คือรูปเคารพของเจ้าแม่นั่นเอง (ไมเคิล ไรท์, 2550: 19)

นอกจากรูปเคารพสองอย่างน้ี ท่ีจริง มีความซับซ้อนในการท�ำความเข้าใจสัญลักษณ์หรือ
ความสัมพันธ์ของเทวีองค์ต่างๆ ซึ่งการถอดรหัสนี้จะช่วยให้เราเข้าใจระบบการนับถือเจ้าแม่และ	
ความเชือ่ในอินเดียดียิ่งขึ้น

กาลี-ทุรคา- เคารี
มีค�ำกล่าวว่า “คนป่าบูชากาลี คนเมืองบูชาเคารี” เคารีแปลว่า ขาวหรือทอง เธอเป็นเทวี

แห่งพืชพันธุ์ และเมื่อเก่ียวข้องกับอาหารจะมีนามว่า “อันนปูรณา” แปลว่าอาหารสมบูรณ์ เคารีมี
วรกายขาว มกัทรงเคร่ืองทรงขาวหรอืเขยีวซึง่เป็นสขีองต้นไม้ มดัผม สวมเครือ่งประดบั มคีวามนุม่นวล 
บางครั้งประทับบนตักของพระศิวะ และมักนิยมบูชาในครัวเรือน
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ที่จริงกาลีและเคารี คือสองด้านของพลังสตรี กาลีคือพลังธรรมชาติที่ไร้กฏเกณฑ์หรืออยู่	
นอกสังคมครอบครัว (Undomesticated Nature) หรือกฏแห่งป่า กาลีเปลือยกายสยายผม ประดับ
ประดาด้วยอวยัวะมนษุย์ ซึง่เป็นสญัลกัษณ์ของการอยูน่อกอารยธรรม เธอกระหายโลหติ อยูใ่นสนามรบ
หรอืป่าช้า  เธอจงึเป็น “หญงิโสด” ไม่เป็นทัง้เมยีและแม่ ยนือยู่โดดเดีย่วบนศพบรุษุเพศ กาลเีกีย่วพนั
กับความรุนแรงและเพศในฐานะสภาวะตามธรรมชาติที่มิได้ถูกควบคุม หรือ “กฏแห่งป่า”

กาลีจึงมักเป็นที่นิยมบูชาตามชายป่าริมหมู่บ้านหรือริมป่าช้า ซึ่งแสดงถึง “เส้นแบ่ง” ของ
อารยธรรมและสังคมมนุษย์ กับ “ป่า” หรือที่ๆ ยังไม่มีอารยธรรมเข้าไปครอบง�ำ 

ส่วนเคารีแสดงถึง “กฏแห่งบ้าน” หรือธรรมชาติที่ถูกท�ำให้เข้าสู ่ความเป็นสังคม	
(Domesticated Nature) เธอจึงนุ่งห่มมิดชิดและมัดผม เธอไม่กระหายเลือดแต่ประทานนมและ
ธัญพืช เป็นทั้ง “เมียและแม่” ซึ่งเป็นสถานภาพศักดิ์สิทธิ์ในระบบสังคมฮินดู  เธอเกี่ยวข้องกับเซ็กส์
และความรุนแรงเฉพาะที่จะสัมพันธ์กับครอบครัว (Pattanaika, 2006: 106-108)

 

ดร.เทวทตัต์ ตคีวามเทศกาลเกีย่วกบัเทวทีีสั่มพนัธ์กบัฤดูกาลและชวีติไว้ว่า เมือ่ยามถงึหน้าฝน
ในฤดเูพาะปลกู เคารใีนอาภรณ์สีเขยีวซึง่สะท้อนถงึพชืผกัและอาหารจะได้รบัการบชูาควบคูก่บัพระคเณศ 
ในเวลาน้ี เทวีแสดงถึงความเป็นแม่อย่างเต็มที่ ต้ังท้องเพื่อให้เกิดความอุดมสมบูรณ์ และประทาน
อาหารพืชผลตามความปรารถนาแก่มวลมนุษย์

ครัน้ถงึฤดเูกบ็เก่ียวในช่วงใบไม้ร่วง กจ็ะมีเทศกาลนวราตร ีผูค้นพากนับชูาเทวีทรุคา เธอมา
ในอาภรณ์สแีดงอนัเป็นสญัลักษณ์ของโลหติหรอืเชือ้ชวีติของสตร ีมอีาวุธเพือ่แสดงถงึการประหตัประหาร
หรือเก็บเกี่ยว ในแคว้นเบงกอล ทุรคาจะได้รับการบูชาควบคู่กับเทวีลักษมี สรัสวตี คเณศ และ	
ขนัทกุมารในฐานะบุตรแีละบตุรของพระนาง เธอยังคงรบับทบาทมารดา (ทีไ่ร้สาม)ี ผูป้ระทานสิ่งต่างๆ 
ให้กับมนุษย์

ภาพเทวรปูเทวเีคารทีรงอาภรณ์เขยีว ซึง่ใช้ในพธิเีคารบีชูา
ของแคว้นมหาราษฎร์ ในช่วงต้นฤดูเพาะปลูก 
(ท่ีมา: viralnetwork.com/image/id/28078/Goddess_
gauri_jpeg.html)
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ในฤดูหนาวที่พืชพันธุ์ตายลงและเหี่ยวเฉา เทวีเสด็จมาในรูปของกาลี หรือความตายของ	
สิง่ทัง้หลาย เธอมาอย่างโดดเด่ียวแบบหญิงโสด  เธอไม่ประทานนมและอาหารอกีต่อไป แต่มาพร้อมกบั
ความหวิกระหายโลหติและเชือ้ชวีติ เธอเสพเสวยโลหติเกบ็สะสมพลงั เพือ่จะกลายเป็นเคารทีีป่ระทาน
นม ธัญพืชและอาหารแก่ชีวิตทั้งหลายในฤดูฝนถัดไป

ครั้นถึงฤดูใบไม้ผลิ ก็จะถึงเทศกาลศิวราตรี อันเป็นการเฉลิมฉลองการสมรสของพระศิวะ 
ซึง่แสดงว่าพระศวิะและพระแม่ได้เข้ากลบัมาสมสู่กนั การร่วมกนัของเทพทัง้สอง จะท�ำให้เกดิการงอกงาม
ของพืชผลต่อไป (Pattanaika, 2006: 197-198)

ดร.เทวทัตต์สรุปสัญลักษณ์และความสัมพันธ์ของเทวีทั้งสาม เป็นตารางดังนี้

เคารี ทุรคา กาลี

สวมอาภรณ์เขียว สวมอาภรณ์แดง เปลือยกาย

เป็นแม่ เป็นเจ้าสาว(หรือเมีย) โสด

มัดผม สยายผม สยายผม

เกี่ยวข้องกับวัว ขี่สิงห์ (หรือเสือ) ขี่สิงห์ (บางครั้ง)

รับของถวายมังสวิรัติ รับของถวายทุกอย่าง ต้องการโลหิตบูชายัญ

สวมสัญลักษณ์ของการแต่งงานแล้ว สวมเครื่องประดับเจ้าสาว ปกคลุมร่างด้วยอวัยวะมนุษย์

ไม่ทรงอาวุธ ทรงอาวุธเพื่อปกป้อง ทรงอาวุธเพื่อโจมตี

ประทานอาหาร ไม่ประทานอาหาร ไม่ประทานอาหาร

(Pattanaika, 2006: 199)

ในวัฏจักรแห่งโลก เทวีจึงเปลี่ยนบทบาทไปมาระหว่างหญิงโสด แม่ เมีย หมุนเวียน
ไปมาระหว่างภาวะนอกสงัคม -ภาวะในสงัคม  ภาวะแห่งการเกดิและการตาย เป็นทัง้มารดา
ผู้ให้ชีวิตและหลุมด�ำมืดอันกลืนกินชีวิต

การท�ำความเข้าใจและวเิคราะห์บทบาทรวมถงึพฒันาการของเจ้าแม่หรอืเทวจีงึอาจ
ช่วยให้เราเข้าใจพืน้เพของความเชือ่ของเราเองยิง่ขึน้ ในขณะเดยีวกนักช่็วยให้เราเข้าใจ “ปม” 
หรือความขัดแย้งระหว่างเพศ ความขัดแย้งระหว่างอารยธรรมและธรรมชาติ รวมทั้ง 
ความเข้าใจที่มีต่อ “พลัง” ทั้งปวงที่มีอยู่ในโลกธรรมชาติและตัวเราเช่นกัน
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แม้ว่าในยุคพระเวทและอุปนิษัท1  สถานะของสตรีจะสูงส่ง และเรียกได้ว่าเกือบจะเท่าเทียม
กับบุรุษ ดังเห็นได้จากการที่มีชื่อของสตรีเป็นฤษีผู้รจนาบทสวดในคัมภีร์พระเวท นักคิดนักปรัชญา
และบุคคลส�ำคัญทางศาสนา นอกจากนี้ในพิธีกรรมและการเฉลิมฉลองต่างๆ สตรีมีบทบาทส�ำคัญ	
อยู่ในพิธีเหล่านั้นไม่ด้อยกว่าบุรุษ (วาสนา ไอยรารัตน์, 2522: 1-4) ก็ตาม แต่จากการศึกษา	
เปรยีบเทยีบข้อมูลในวรรณคด ีกลบัพบว่าสตร ีรวมถงึเทวสตรี มกีล่าวถงึน้อยกว่าบรุษุและเหล่าเทวะ
มาก ในคัมภีร์ฤคเวทมีข้อความเหยียดหยามหรือเวทนา “บุตรีที่ไร้พี่ชาย/น้องชาย” หรือ ข้อความ	
ที่บิดาตัดพ้อ คร�่ำครวญในการที่ตนได้บุตรีแทนที่จะเป็นบุตร ในพิธีกรรมหลายประเภท สตรีไม่มี
บทบาทหลัก เป็นเพียงคู่ท�ำพิธี เป็นส่วนเติมเต็มพิธีกรรมเท่านั้น หรือแม้กระท่ังในพิธีกรรมทาง	
การเกษตรบางอย่าง หญิงสาวพรหมจรรย์ถูกใช้เป็นเครื่องสังเวย หรือแม้กระทั่งเป็นค่าทักษิณา	
ให้แก่พราหมณ์ส�ำหรบัการประกอบพธีิกรรม (Renou  and Filliozat, 1947: 376) ในอาถรรพเวทและ
คมัภร์ีพราหมณะ เริม่ปรากฏข้อความทีเ่หยยีดหยามสตรมีากขึน้ ถงึขนาดกล่าวว่านางน�ำความวบัิตมิา
สู่ตระกูล (วาสนา ไอยรารัตน์, 2522: 5-7)

ยิ่งในสมัยที่มีการประพันธ์คัมภีร์ซึ่งว่าด้วยกฏเกณฑ์ บทบัญญัติเรื่อง “ธรรม” อันหมายถึง 
“หน้าที่ของคนในสังคม” หน้าที่ซึ่งปัจเจกบุคคลต้องประพฤติปฏิบัติให้ถูกต้องเหมาะสมตามชนชั้น
วรรณะและสถานะทางสังคมอื่นๆ ของตน คัมภีร์เหล่านี้ เรียกว่า คัมภีร์สมฤติ ธรรมสูตร หรือ 
ธรรมศาสตร์2 ตัวอย่างเช่น คัมภีร์มานวธรรมศาสตร์ คัมภีร์ยาชยวัลกยธรรมสูตร เป็นต้น สิทธิและ
เสรีภาพของสตรียิ่งถูกจ�ำกัดด้วยกฏเกณฑ์มากมาย และสตรีในสังคมอินเดียไม่มีสิทธ์ิครอบครอง

คนธรรพวิวาห์และสยุมพร:
เสรีภาพในการเลือกคู่ครองของสตรีอินเดียโบราณ?

ผู้ช่วยศาสตราจารย์ ดร.ชานป์วิชช์ ทัดแก้ว
สาขาวชิาภาษาเอเชยีใต้ ภาควชิาภาษาตะวันออก คณะอกัษรศาสตร์ จฬุาลงกรณ์มหาวทิยาลยั

1ประมาณ 1,500-1,000ปี ก่อนคริสต์ศักราช เรียกชื่อยุคตามคัมภีร์ส�ำคัญของชาวอารยัน ได้แก่คัมภีร์พระเวท
ทัง้ 4 คอื ฤคเวท ยชุรเวท สามเวท อาถรรพเวท รวมทัง้คมัภีร์ในชัน้หลงัทีข่ึน้อยูก่บัแต่ละพระเวท เช่น คมัภร์ีพราหมณะ 
อารัณยกะ ส่วนอุปนิษัท เป็นยุคปลายสุดของพระเวท อุปนิษัท เรียกอีกอย่างว่า เวทานตะ มีอายุราว 800 ปี ก่อน
ครสิต์ศกัราช เป็นยุคทีอ่ดุมไปด้วยนกัคดินกัปรชัญา หลงัจากนัน้กจ็ะเป็นยคุมหากาพย์ ทีช่าวอารยนัได้สร้างอาณาจกัร
เป็นปึกแผ่นมั่นคงแล้ว มีการท�ำสงครามระหว่างอาณาจักร ในช่วงรอยต่อนี้เอง ศาสนาต่างๆ ลัทธิความเช่ือต่างๆ	
เกิดขึ้นมากมายในอินเดีย พระพุทธศาสนา ศาสนาเชน เป็นต้น ก็เกิดขึ้นมาในยุคหลังอุปนิษัทนี้เอง  
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ทรัพย์สมบัติของตระกูล ทรัพย์สินที่นางครอบครองได้ส่วนตัวนั้น มีมูลค่าเพียงแค่จ�ำนวนที่คนวรรณ
ศูทรจะมีสิทธิถือครองได้เท่านั้น (Renou and Filliozat, 1947: 376) 

มีเฉพาะทรัพย์สินส่วนตัวที่เรียกว่า “สตรีธนะ” เท่านั้น ที่นางมีสิทธิครอบครองและสืบทอด
ให้แก่ทายาทผู้หญิง แต่หากนางมีทรัพย์มากเกินกว่าที่กฎหมายก�ำหนดไว้ ทรัพย์ส่วนเกินเหล่านั้น
จะตกเป็นของสามี ให้สามีดูแลและจะสืบทอดไปยังทายาทชาย (Basham: 1967, p. 179)

จากข้อความในคัมภีร์มานวธรรมศาสตร์ อัธยายะที่ 9 ความว่า 

2กฎหมายศักดิ์สิทธิ์ พวกฮินดูเห็นว่ามีความศักดิ์สิทธิ์น้อยกว่าคัมภีร์พระเวทเพียงเล็กน้อย และได้รวมกันเป็น
ร่างแห่งต�ำรากึ่งคัมภีร์ เรียกว่า “สมฤติ” คือ “ปรัมปราประเพณี” ขึ้น ส่วนใหญ่เช่ือกันว่าคัมภีร์สมฤติมีพื้นฐาน	
จากคัมภีร์ศรุติ (พระเวท) ประมวลกฎหมายยุคหลังที่มีชื่อเสียงมาก เรียกว่า “มนุสมฤติ” หรือ “กฎหมายของมนู” 
แต่งในสมัยราชวงศ์ศุงคะ และ “ยาชฺยวลฺกยสมฤติ” หรือ “ประมวลกฎหมายของยาชยวัลกยะ” แต่งในสมัยราชวงศ์
คุปตะ (จ�ำนงค์ ทองประเสริฐ, 2556: 221) 

คัมภีร์ฤคเวท (ที่มา: https://en.wikipedia.org/wiki/Vedas)
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ข้าพเจ้าจักกล่าวถึงหน้าที่ทั้งหลายอันเป็นนิรันดร์ของบุรุษและสตรี 
ผู้ตั้งอยู่ในแนวทางอันเป็นหน้าที่ ทั้งในยามอยู่ร่วมกันและในยามพลัดพราก (มานว.9.1) 
บุรุษพึงกระท�ำให้สตรีไม่เป็นตัวของตัวเอง ตลอดทั้งกลางวันและกลางคืน 
และจงท�ำให้นาง ผู้ติดข้องในวิสัยทั้งหลาย (= รูป รส กลิ่น เสียง สัมผัส)        
อยู่ในอ�ำนาจของตน (มานว. 9.2)
ในวัยเยาว์ บิดาย่อมคุ้มครองนาง ในยามสาว สามีย่อมคุ้มครองนาง ในยามชรา
บุตรทั้งหลายย่อมคุ้มครองนาง สตรีไม่ควรแก่การเป็นตัวของตัวเอง (มานว.9.3)3  

	
จะเห็นว่า สตรีนั้นไม่มีเสรีภาพตลอดชีวิตของนาง นางต้องขึ้นอยู่กับบุรุษเสมอ ไม่ว่าอยู่ใน

ช่วงวยัใดกต็าม บทบาทของสตรทีีส่�ำคญั คอื การเป็นบตุร ีภรรยา และมารดา สิง่ทีส่�ำคญัทีส่ดุในชวีติ
ของสตรี คือ การออกเรือนแต่งงาน ถือเป็นหน้าที่ส�ำคัญยิ่งที่ระบุไว้ตามหลักศาสนา บิดาจึงเป็น	
ผูม้หีน้าทีส่�ำคัญในการหาคู่ครองทีเ่หมาะสม เพือ่ให้นางได้ออกเรอืนในวัยอนัควร หาไม่แล้ว บดิาผู้นัน้
จะถกูต�ำหน ิ(มานว.9.4)4  การมบีตุรนีัน้ นบัเป็นภาระของบดิามารดาและไม่เป็นทีป่รารถนานกั ทัง้นี้ 
เพราะบุตรีไม่อาจช่วยบิดามารดาให้มีความสุขได้ทั้งในปรโลกและในการสืบตระกูล เนื่องจาก	
เมือ่แต่งงานออกเรือนไปแล้ว นางจะไปเป็นสมาชิกของตระกูลอืน่ การทีบิ่ดามารดามอบนางพร้อมกบั
สินสอดให้ฝ่ายชายนั้น เป็นการช่วยให้นางเป็นที่ปรารถนายิ่งขึ้น แต่ในสังคมปิตาธิปไตย ที่บุรุษเพศ
เป็นใหญ่อย่างสังคมอินเดียโบราณ น่าประหลาดใจว่าไม่มีหลักฐานกล่าวถึงการท้ิงหรือฆ่าทารก	
เพศหญิงแม้แต่น้อยในวรรณคดโีบราณ ในตระกลูทีด่ ีถงึแม้ว่าบดิามารดาจะผดิหวังทีบ่ตุรีถอืก�ำเนดิมา
ก็ตาม แต่นางก็ได้รับการดูแลเป็นอย่างดีเสมือนกับบุตร ถึงแม้ว่าจะไม่มีการกล่าวถึงการศึกษาของ
เดก็หญงิเลย แต่กไ็ม่ได้หมายความว่านางจะไม่ได้รบัการศกึษาใดๆ วรรณคดยีงักล่าวถงึสตรทีีไ่ด้รบั
การอบรมศึกษาให้เป็นตัวอย่างอยู่ (Basham, 1967: 161-163.)

ถงึแม้ว่าสตรจีะไม่สามารถเป็นตวัของตวัเองได้ ต้องขึน้อยูก่บับรุษุเสมอ แต่เป็นท่ีน่าสนใจว่า
ในวฒันธรรมอนิเดยีโบราณ มกีารกล่าวถงึรปูแบบของการวิวาห์ ทีส่ตรมีเีสรภีาพในการเลือกคูค่รองอยู่ 
รูปแบบดังกล่าว ได้แก่ คนธรรพวิวาห์และการสยุมพร บทความนี้จะอธิบายลักษณะการวิวาห์ทั้ง
สองประเภท พร้อมยกตัวอย่างจากวรรณคดีสันสกฤต เป็นต้น พร้อมวิเคราะห์ว่าสตรีในอินเดียสมัย
โบราณนั้นมีเสรีภาพในการเลือกคู่ครองของตนได้จริงหรือไม่ มีข้อจ�ำกัดใด เพื่อให้เข้าใจการสยุมพร
และคนธรรพววิาห์ได้อย่างถ่องแท้ จ�ำเป็นต้องอธบิายลกัษณะโครงสร้างสังคมอนิเดียโบราณ อดุมคติ
ในการด�ำเนินชีวิตของชาวฮินดูแต่ละช่วงวัย โดยเน้นเรื่องการวิวาห์เสียก่อน      

   3ปุรุษสฺย สฺตฺริยาศฺไจว ธรฺเม วรฺตฺมนิ ติษฺฐโตะ |
สํโยเค วิปฺรโยเค จ ธรฺมานฺวกฺษฺยามิ ศาสฺวตานฺ ||9.1||
อสฺวตนฺตฺราะ สฺตฺริยะ การฺยาะ ปุรุไษะ ไสฺวรฺทิวานิศมฺ |
วิษเยษุ จ สชฺชนฺตฺยะ สํสฺถาปฺยา อาตฺมโน วเศ ||9.2||
ปิตา รกฺษติ เกามาเร ภรฺตา รกฺษติ เยาวเน |
รกฺษนฺติ สฺถาวิเร ปุตฺรา น สฺตฺรี สฺวาตนฺตฺรฺยมรฺหติ ||9.3||
   4กาเล ‘ทาตา ปิตา ปิตา วาจฺโย .... ||9.4||
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ลักษณะโครงสร้างสังคมของชาวอารยัน (Aryan): วรรณะกับความบริสุทธิ์ของสายเลือด   
ชาวอารยัน เดิมเป็นชนเผ่าเร่ร่อน มีหลายเผ่า สันนิษฐานว่า ชนเผ่าอารยันเดิมมีแหล่งที่อยู่

อาศยัในแถบตอนกลางของทวปียโุรป ต่อมาภายหลงัได้อพยพย้ายถิน่ฐาน กระจดักระจายไปทัง้ทาง
ฝ่ังตะวนัตกและตะวนัออก พวกหนึง่ทีเ่ดนิทางมาฝ่ังตะวันออก ข้ามเทอืกเขาฮนิดูกชู (Hindu Kush) 
เข้ามาตั้งถิ่นฐานอยู่ในแถบตอนบนของชมพูทวีป ตามลุ่มแม่น�้ำส�ำคัญ 5 สาย ที่เรียกว่า ปัญจาบ คือ 
ชาวอารยันที่เป็นบรรพบุรุษของคนอินเดียบางส่วนในปัจจุบัน 

ต่อมาภายหลัง ชาวอารยนัได้แผ่ขยายอ�ำนาจลงมาทางใต้จรดเทอืกเขาวนิธัยและทางตะวนัออก
ตามลุ่มแม่น�้ำคงคาและยมุนา ด้วยความสามารถในการใช้อาวุธ การใช้ม้าและรถศึก รวมถึงกลยุทธ์
ในด้านการเมอืงการปกครอง ท�ำให้ชาวอารยันสามารถครอบครองดินแดนได้กว่ากึง่หนึง่ของชมพทูวปี 
(Basham, 1967: 29-32) 

ในสงัคมของชาวอารยนัในอนุทวปีแต่เดมินัน้ แบ่งกลุ่มคนในสังคมออกเป็น กลุม่ๆ ทีเ่รยีกว่า 
“วรรณะ” ถึงแม้ว่าระบบวรรณะในอินเดียจะเข้มงวดและรุนแรงแม้กระทั่งในยุคปัจจุบัน แต่ระบบ	
ทางสงัคมเช่นนี ้ไม่ใช่สิง่ทีช่าวอารยนัในอนิเดยีคดิขึน้มา หากแต่เป็นระบบด้ังเดมิ ทีเ่ป็นปรากฏการณ์
ทางสงัคมในกลุม่ชาวอารยันกลุม่อืน่ด้วย ค�ำว่า “วรรณะ” หมายความตามรูปศพัท์ว่า “ส”ี หรอื “สผิีว” 
แบ่งเป็น 4 วรรณะหลัก ชื่อของวรรณะต่างๆ พบที่ใช้ในบทสวดของคัมภีร์ฤคเวทรุ่นหลังแล้ว เช่น	
ค�ำว่า พฺราหฺมณ (พราหมณ์) หมายถึงผู้ประกอบพิธี ราชนฺย (ราชันย์) หมายถึง นักรบ นักปกครอง 
ส่วนค�ำว่า กฺษตฺริย (กษัตริย์) พบที่ใช้ตั้งแต่ชั้นคัมภีร์อาถรรพเวทเป็นต้นมา ไวศฺย (แพศย์) หมายถึง 
ชาวบ้านทั่วไป โดยเฉพาะอย่างยิ่ง เกษตรกรและผู้เลี้ยงปศุสัตว์ พบที่ใช้ในคัมภีร์ยชุรเวท ส่วน ศูทฺร 
(ศูทร) ซึ่งเดิมน่าจะใช้เรียกพวกที่ไม่ใช่ชนเผ่าอารยัน ต่อมาถูกผนวกเข้ามาในสังคมชาวอารยันด้วย
จนกลายเป็นชื่อวรรณะที่ 4 

แรกเริม่เดิมท ี การห้ามแต่งงานกบัเครอืญาติกดี็ การแต่งงานระหว่างชาวอารยนัและศทูรกดี็ 
ไม่ได้ถอืเป็นเร่ืองทีเ่คร่งครดั หรอืเป็นข้อห้ามซ่ึงมพีืน้ฐานจากแนวคดิเร่ืองความบริสทุธิข์องคน แต่เป็น
เร่ืองของการรกัษาลกัษณะเด่นทางพนัธกุรรมและเป็นเรือ่งการสงวนอาชพีในกลุม่ของตนเสียมากกว่า 
(Renou and Filliozat, 1947: 374f) ในสมัยหลัง เริ่มมีการผสมผสานระหว่างชาวอารยันกับ	
ชนพื้นเมืองมากขึ้น รวมถึงการแต่งงานข้ามวรรณะกัน แนวคิดเรื่องความบริสุทธิ์และไม่บริสุทธิ์ของ
สายเลือดจึงกลายเป็นแนวคิดหลักในการจัดระเบียบทางสังคมของชาวอารยันไป  

นักมานุษยวิทยาชาวฝรั่งเศส Louis Dumont ตั้งข้อสังเกตว่า ในขณะที่สังคมตะวันตก	
มีแนวโน้มเป็นสงัคมปัจเจกบคุคลไปเรือ่ยๆ แต่สงัคมอนิเดยีกลบัเป็นสงัคมองค์รวม กล่าวคอื ชาวอนิเดยี	
มองจกัรวาลและสรรพสิง่เป็นหนึง่เดยีว สงัคมมนษุย์เป็นเพยีงส่วนหนึง่ของระบบทัง้หมด เพราะสงัคม
ด�ำเนินไปตามกฏสากลจักรวาล มนุษย์จึงมบีทบาทส�ำคญัในสงัคม ไม่ใช่ในลกัษณะทีเ่ป็นปัจเจกบคุคล 
แต่ขึน้อยูก่บัชนชัน้วรรณะ หรอืกลุ่มทีต่นสงักดั ตามแนวคดิของ Dumont การจดัล�ำดบัชนชัน้มพีืน้ฐาน 
คือแนวคิดเรื่องความบริสุทธิ์และไม่บริสุทธิ์ ดังนั้น จึงมีการจัดล�ำดับให้ พราหมณ์เป็นส่วนศีรษะ	
ของปุรุษะ ในขณะท่ีศูทร ซ่ึงถือว่าเป็นวรรณะไม่บริสุทธ์ิถูกจัดอยู่ที่เท้าของปุรุษะ (Harland and 
Courtright, 1995: 5) 
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เนื่องจากอุดมคติในการรักษาความบริสุทธ์ิของสายเลือดในกลุ่มชาวอารยันนี้เอง ส่งผลให้
ชาวอารยันตรากฎเกณฑ์ต่างๆ ขึ้นมาเพ่ือไม่ให้มีการผสมผสานวรรณะกัน หมวดหมู่หนึ่งที่ส�ำคัญ	
ในบรรดากฎเกณฑ์เหล่านี้ คือ ส่วนที่ว่าด้วยการแต่งงาน อันเป็นกลไกทางสังคมที่ส�ำคัญ ที่ช่วยให้
เกิดความบรสิทุธิข์ึน้ สตรเีป็นตวัแปรทีส่�ำคญัอย่างยิง่และถกูคาดหวงัจากสงัคมว่าจะต้องเป็นผูป้ระพฤติ
ถูกต้องตามกฎเกณฑ์อย่างเคร่งครัด 

ชาวอินเดียเหน็ว่าสถานภาพทางสงัคมและศกัยภาพของมนุษยน์ั้น เป็นสิ่งที่อยูใ่นสายเลือด 
การสืบสายเลือด นับทางฝั่งของบิดาเป็นหลัก สายเลือดเป็นสิ่งที่สืบทอดจากบิดาสู่บุตร โดยมารดา
เป็นเพยีงสือ่กลางเท่านัน้ ความบรสิทุธิข์องวรรณะอยูใ่นสายเลอืด นอกจากเป็นสารตัถะของชวีติแล้ว 
ยงัเชือ่กนัว่าบุคลิกและลักษณะของตระกลูกม็พีืน้ฐานมาจากความบรสิทุธิท์างสายเลอืดด้วย การแปดเป้ือน
มีมลทิน ย่อมเกิดจากการติดต่อสัมพันธ์กับบุคคลท่ีมีความบริสุทธิ์น้อยกว่า ความสัมพันธ์ระหว่าง
บิดาวรรณะสูงกว่ากับมารดาวรรณะต�่ำกว่า แม้จะถือว่าเป็นความสัมพันธ์แบบ “อนุโลม” คือ เป็น
แบบที่พอจะยอมรับได้ แต่บุตรท่ีเกิดมาก็จะมีสายเลือดบริสุทธิ์น้อยกว่าบิดาของตน ลดหลั่นกันไป 
ในทางตรงกนัข้าม ความสมัพนัธ์ระหว่างบดิาวรรณะต�ำ่กว่ากบัมารดาวรรณะสงูกว่า ถอืว่าเป็นความ
สัมพันธ์แบบ “ปฏิโลม” คือเป็นแบบที่สังคมไม่ยอมรับ ส่งผลให้บุตรนั้นถูกกีดกัน ถูกจัดเป็นบุคคล
ช้ันต�ำ่ อยูน่อกระบบวรรณะ ดงันัน้ในการรกัษาความบรสุิทธ์ิของสายเลือด มารดาจึงเป็นตัวแปรส�ำคญั
ยิ่งในการก�ำหนดสถานะในครอบครัวและชนชั้นทางสังคม (Harland and Courtright, 1995: 6) 

ชาวอินเดียตั้งแต่สมัยโบราณยึดถือเรื่องวรรณะและหน้าที่ที่ต้องกระท�ำ ที่เรียกว่า “ธรรมะ” 
ของแต่ละวรรณะอย่างเคร่งครัด หน้าที่เหล่านี้นอกจากสัมพันธ์กับเรื่องของวรรณะแล้วยังสัมพันธ์	
กับเพศสภาพ และช่วงวัยต่างๆ ในชีวิต ล�ำดับต่อไปจะกล่าวถึงช่วงวัยของชาวอินเดียโบราณ  

“จตุราศรม”: ช่วงวัยอุดมคติของบุรุษ แต่ไม่ใช่ของสตรี 
	นอกจากแนวคิดในการแบ่งคนในสังคมชาวอารยันอินเดียออกเป็นวรรณะแล้ว ชาวอินเดีย

ในสมัยโบราณ ยังมีแนวคิดในการก�ำหนดช่วงวัยและเป้าหมายของชีวิตที่บุคคลพึงบรรลุ5  พร้อมทั้ง
ระบหุน้าทีต่่างๆ ทีจ่ะต้องกระท�ำในแต่ละช่วงวยัตามความเหมาะสมด้วย ดงัทีไ่ด้กล่าวมาแล้วข้างต้น 
ในสังคมมวีรรณะ 4 วรรณะหลัก แต่ละวรรณะกจ็ะมหีน้าทีแ่ตกต่างกนัไป วรรณะ 3 วรรณะแรก ถอืว่า
เป็นชาวอารยนั จงึมสิีทธใินการเรยีนคมัภีร์ศกัดิส์ทิธิ ์ ได้แก่คัมภร์ีพระเวท เป็นต้น ชนใน 3 วรรณะนี	้
ได้ชือ่ว่า “ทวชิะ” หรอื “ทวชิาต”ิ แปลว่า “ผูเ้กดิสองหน” กล่าวคอื เกดิจากบดิามารดาครัง้หนึง่ และ
เกิดในฐานะสมาชิกของสังคมชาวอารยันอีกครั้งหนึ่ง ด้วยการผ่านพิธีกรรมอันศักดิ์สิทธ์ิ ที่เรียกว่า 
อปุนยัน์ (อปุนยน) กระท�ำเม่ือเดก็ชายถงึวยัอนัสมควรทีจ่ะศกึษาเล่าเรยีนพระเวทได้แล้ว ส่วนวรรณะ
ศูทรและเด็กหญิงนั้นไม่มีสิทธิดังกล่าว หน้าที่หลักของวรรณะศูทร คือคอยรับใช้คนในวรรณะอื่นๆ 
ด้วยความภกัดเีทา่นั้น แนวคดิเรื่อง “จตุราศรม” หรอื “ช่วงวยัทั้ง 4” นี้ จงึเป็นเรือ่งของบรุษุเพศและ
จ�ำกัดในหมู่คนวรรณะสูงเท่านั้น ตามคัมภีร์ธรรมศาสตร์ ช่วงวัยทั้ง 4 ดังนี้ 

	ก. พรหมจาริน เป็นวัยเรียน ที่เด็กชายจะฝากตัวเป็นศิษย์ของครู เพื่อเล่าเรียนพระเวทและ
ศิลปวิทยาการ ในวัยนี้ เด็กจะต้องถือพรตพรหมจรรย์ ตั้งใจศึกษาเล่าเรียน และคอยรับใช้ครูของตน 

   5เป้าหมายของชีวิต หรือ “ปุรุษารถะ” ของชาวฮินดูได้แก่ 1. อรรถะ ได้แก่ ทรัพย์สินและสิ่งมีค่าในโลก	
2. ธรรมะ ได้แก่ คุณธรรมประจ�ำใจ  3. กามะ ได้แก่ ความสุขเยี่ยงโลกียวิสัย และ 4. โมกษะ ได้แก่ความหลุดพ้นจาก
วัฏสงสาร (กรุณา-เรืองอุไร กุศลาศัย, 2534: 7-8; Embree, 1988: 209-212)  
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เมือ่ส�ำเรจ็การศกึษา เดก็จะผ่านพิธ ี“สนาน” หรอื “การอาบน�ำ้” เพือ่แสดงถึงการพ้นช่วงวยันี ้ผูผ่้าน
พิธีนี้เรียกว่า “สนาตกะ” จะกลับคืนสู่ตระกูลของตน และแต่งงานในไม่ช้าเพื่อเริ่มช่วงวัยที่สอง 

ข. คฤหัสถ์ เป็นวัยผู้ใหญ่ หนุ่มสาวจะต้องแต่งงานออกเรือน เพื่อสร้างครอบครัว มีทายาท
สืบสกุล เพราะการแต่งงานเป็นหน้าท่ีทางศาสนา การแต่งงานมีวัตถุประสงค์ 3 ประการ ได้แก่	
การส่งเสริมให้ศาสนามีความรุ่งเรืองด้วยการประกอบพิธีกรรมในครัวเรือน การให้ก�ำเนิดผู้สืบสกุล 
ซ่ึงท�ำให้บิดาและบรรพบรุษุได้รบัความสขุในปรโลกและสายสกลุจะไม่ขาดลง ล�ำดบัสดุท้าย คอืความสขุ	
ในการอภิรมย์รัก (Basham, 1967: 167)    

ค. วานปรสัถ์ เป็นวยักลางคน เมือ่มบีตุรชายเพือ่สบืสกลุและสร้างความมัน่คงให้กบัครอบครวั
แล้ว บุรุษจะละท้ิงครอบครัวออกไปเป็นนักพรตในอาศรม ประพฤติกิจกรรมทางศาสนา พยายาม
ละทิ้งความติดข้องในวัตถุ เพื่อปลดปล่อยจิตวิญญาณให้เป็นอิสระ 

ง. สันยาสิน เป็นวัยชรา บุรุษจะละทิ้งอาศรมออกเดินทางเร่ร่อนไปตามที่ต่างๆ เพื่อแสวงหา
ความหลุดพ้นในที่สุด (Basham, 1967: 159-160; กรุณา-เรืองอุไร กุศลาศัย, 2534: 7)

จากทีก่ล่าวมาข้างต้น จะเหน็ว่า ช่วงวยัอนัเป็นอดุมคตินีเ้ป็นเรือ่งของบรุษุเท่านัน้ ในความเป็น
จรงิ มีคนเพียงส่วนน้อยเท่านั้น ที่สามารถด�ำเนินชีวิตตามอุดมคตินี้ จารีตในการสละเรือนออกบวชนี้ 
ขดัแย้งต่อสารตัถะของการแต่งงาน อนัเป็นพันธะตลอดชีพของคูบ่่าวสาว (Harland and Courtright, 
1995: 13) ตามจารตีประเพณแีต่โบราณ ก�ำหนดให้สตรมีบีทบาทส�ำคญั 2 ประการเท่านัน้ กล่าวคอื 
“บุตรี” และ “ภรรยา” ช่วงชีวิตบุรุษที่มี 4 ช่วงวัยนี้ เป็นอุดมคติมากกว่าที่จะเป็นจริงในทางปฏิบัติ 
ในขณะท่ีช่วงชวีติของสตรีกลับใกล้เคยีงกบัอดุมคต ิความคาดหวงัทางสังคม ซึง่ก�ำหนดไว้ในวรรณคดีต่างๆ 
มากกว่า (Harland and Courtright, 1995: 14)

เมื่อพิจารณาช่วงวัยทั้งบุรุษและสตรีที่กล่าวมาแล้วข้างต้น จะเห็นว่า ช่วงวัยที่มีความส�ำคัญ
ต่อทั้งสองเพศ ก็คือช่วงวัยที่ 2 “คฤหัสถ์” ซึ่งถือเป็นหน้าที่อันศักดิ์สิทธิ์ทางศาสนา ดังนั้นพิธีกรรม
การแต่งงาน ที่เรียกเป็นภาษาบาลีสันสกฤตว่า “วิวาหะ” นั้น จึงเป็นพิธีที่มีความส�ำคัญอย่างยิ่ง	
มีความซับซ้อนมากที่สุด ไม่เพียงแต่เป็นเรื่องของคู่บ่าวสาวเท่านั้น แต่เป็นเรื่องของสองตระกูลที่จะ
ต้องกระท�ำร่วมกัน ล�ำดับต่อไปจะกล่าวถึงความส�ำคัญ และรูปแบบของการแต่งงานของอินเดีย	
สมัยโบราณ โดยสังเขป 

วิวาห์: พิธีกรรมส�ำคัญแห่งชีวิต
อดุมคต ิความเชือ่ การประกอบพธีิกรรมการแต่งงานในสงัคมอนิเดยีมีความซบัซ้อน แตกต่าง

กันไปตามภูมิภาค กลุ่มชน และวรรณะ แต่ทว่า เราสามารถเห็นลักษณะบางประการท่ีสังคม	
ในวัฒนธรรมฮินดูมีร่วมกัน   การจัดแจงพิธีแต่งงานจึงเป็นบริบทส�ำคัญในการแยกแยะว่าตระกูล	
โคตรและวงศ์ใดมีความเกี่ยวดองกับตระกูล โคตร วงศ์อื่นอย่างไร ด้วยการแต่งงานนี้เอง สถานภาพ
ของครอบครวัจงึด�ำรงอยูไ่ด้ จะเข้มแขง็ขึน้หรอือ่อนแอลง การแต่งงานสามารถส่งผลต่อคนทัง้ตระกลู 
ดงันัน้การมอบหมายให้ปัจเจกบุคคลตดัสินใจเรือ่งการเลอืกคูค่รองเองจงึเป็นสิง่ทีล่่อแหลม เสีย่งเกินไป 
การแต่งงานแบบทีมี่การจัดแจงจงึเป็นบรรทดัฐานของสังคมอนิเดียมากกว่า (Harland and Courtright, 
1995: 5) 
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	การแต่งงาน หรือ “วิวาหะ” (วิวาห์) เป็นพิธีสังสการ6 เดียวเท่านั้น ที่ผู้หญิงมีส่วนร่วมโดย
มกีารท่องมนตร์พระเวท ต่างจากพธิอืีน่ๆ ทีน่างอาจมส่ีวนร่วมได้ แต่ไม่มหีน้าท่ีในการสาธยายมนตร์ 
ในสมัยหลังเมื่อการแต่งงานกลายเป็นข้อบังคับส�ำหรับสตรี ว่าจะต้องออกเรือน การแต่งงานจึงเทียบ
ได้กับพิธีอุปนัยน์ หรือพิธีเริ่มการศึกษาของเด็กชาย (เสาวภา เจริญขวัญ, 2520: 2) 

	การแต่งงาน เป็นพิธีสังสการที่ส�ำคัญที่สุดในบรรดาพิธีสังสการของฮินดู ในคฤหยสูตร ซึ่ง
เป็นวรรณคดีสันสกฤตว่าด้วยพิธีกรรมที่ประกอบในครัวเรือน จะกล่าวถึงพิธีวิวาห์เป็นล�ำดับแรก 
เพราะถือว่า วิวาห์เป็นทั้งจุดเริ่มต้นและเป็นศูนย์กลางของพิธีกรรมในครัวเรือน สังคมฮินดูคาดหวัง
ว่าสมาชิกในสังคมทุกคนต้องแต่งงานมีครอบครัว  เพราะการมีทายาทสืบสกุลนั้น ถือเป็นหน้าที่ทาง
ศาสนาอันศักดิ์สิทธิ์ การแต่งงานนับเป็น “ยัชญพิธี” อย่างหนึ่ง ผู้ที่ไม่ได้แต่งงาน ก็เป็นดั่งผู้ที่ไม่ได้
ประกอบยัชญพิธี (อยชฺโญ วา เอษ โย ’ปตฺนีกาะ) บุรุษและสตรีเป็นครึ่งหนึ่งของกันและกัน หากไม่
ได้แต่งงานแล้วไซร้ ก็นับว่าเป็นคนที่ไม่สมบูรณ์ การแต่งงานจะเป็นหนทางท่ีจะใช้หนี้หนึ่งในสาม
ประเภท7 ตามความเชื่อของคนฮินดู นั่นคือ หนี้ต่อบรรพบุรุษ วิธีการก็คือการมีบุตรชายเพื่อสืบสกุล

	การแต่งงานตามหลักศาสนาโดยปกติ บิดามารดาของคู่บ่าวสาวจะเป็นผู้จัดแจง หลังจาก
ปรึกษาหารอื และดฤูกษ์ยามทีเ่ป็นมงคลแล้ว รวมไปถงึการดลูกัษณะคณุ-โทษของรปูลกัษณ์ภายนอก
ด้วย คู่บ่าวสาวควรร่วมวรรณะเดียวกัน แต่ต้องต่างโคตรและประวระ (หมายถึงสาแหรกของตระกูล) 
ถงึแม้ว่าหญงิควรจะเป็นสาวรุน่แล้วจงึสมควรจะแต่งงาน แต่ในคมัภร์ีธรรมศาสตร์กลบัระบวุ่า เจ้าบ่าว
ควรมีอายุมากกว่าเจ้าสาวอย่างน้อย 12 ปี และเจ้าสาวควรแต่งงานก่อนที่จะเข้าสู่วัยสาว คือ ก่อนมี
ระดูเป็นครั้งแรก ส่วนอายุของฝ่ายชายที่เหมาะสมส�ำหรับการแต่งงาน ไม่มีการระบุ ว่าควรจะกระท�ำ
ก่อนหรือหลังเข้าสู่วัยรุ่น เพียงแต่เป็นอุดมคติว่า การแต่งงานควรกระท�ำภายหลังจากผ่านช่วงวัย
ศึกษา (Basham, 1967: 167-168) 

รูปแบบของการแต่งงานที่ก�ำหนดไว้ในคัมภีร์ธรรมศาสตร์ มีทั้งสิ้น 8 แบบได้แก่ 
1. การแต่งงานแบบพรหม (พฺราหมฺ) เป็นการแต่งงาน ทีบ่ดิาของฝ่ายเจ้าสาว ยกบตุรี	

พร้อมด้วยสินสอดติดตัวฝ่ายหญิงไป ให้แก่ฝ่ายชายที่รู้พระเวท มีการศึกษาและความประพฤติดี	
โดยไม่เรียกร้องสิ่งใดจากฝ่ายชาย  

2. การแต่งงานแบบเทพ (ไทว) เป็นการแต่งงานที่บิดาฝ่ายเจ้าสาว ยกบุตรีของตนให้
แก่พราหมณ์ผู้ประกอบพิธีกรรม ถือเป็นค่าทักษิณา หรือ ค่าตอบแทนในการประกอบพิธี 

3. การแต่งงานแบบฤษี (อารฺษ) เป็นการแต่งงานที่บิดาฝ่ายเจ้าสาว ยกบุตรีของตน
ให้แก่ฝ่ายชาย หลังจากที่รับวัวผู้-เมีย อย่างละตัวเป็นของก�ำนัล แต่ไม่ถือว่าเป็นการขายบุตรี	
นับเป็นสินน�้ำใจและการแสดงความเคารพนับถือ 

6พิธีสงัสการ หมายถงึ ประเพณต่ีางๆ ทีเ่กีย่วข้องกบัชวีตินบัตัง้แต่เกดิจนถงึตาย เป็นพธิกีรรมทางศาสนาภายนอก 
อนัเป็นสญัลกัษณ์บ่งบอกถงึความบรสิทุธิง์ดงามภายใน หรอืเป็นพธิกีรรมทีก่่อให้เกดิความบรสิทุธิท์างกายและใจของ
ปัจเจกบุคคล เพื่อตกแต่งกระท�ำให้บุคคลนั้นมีสมาชิกภาพในสังคมอย่างสมบูรณ์ (Rajbali Pandey, 1987: 15-16) 

7หนีท้ั้งสามประเภทท่ีชาวฮินดเูชือ่กนัว่าแต่ละคนมีติดตัวและมหีน้าทีต้่องชดใช้ คือ หนีต่้อมหาฤษ ี(มหรษฺ)ิ หนีต่้อ
บรรพบรุุษ (ปิตฤ) และหนีต่้อเทวดา (เทว) หนีท้ัง้สามนีม้กีล่าวถงึในมานวธรรมศาสตร์ 4.527, 6.35-7, 94, 9.106-7  
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4. การแต่งงานแบบประชาบด ี(ปรฺชาปต)ิ เป็นการแต่งงานทีบ่ดิาฝ่ายเจ้าสาว ยกบตุรี
ให้ฝ่ายเจ้าบ่าว โดยไม่มีสินสอดติดตัวให้นางและไม่เรียกร้องสิ่งใดจากฝ่ายเจ้าบ่าว มุ่งให้แต่งงานกัน
เพื่อปฏิบัติกิจทางศาสนาเป็นหลัก 

5. การแต่งงานแบบอสรู (อาสรุ) เป็นการแต่งงานทีฝ่่ายชายจ่ายทรพัย์ เพือ่ซือ้เจ้าสาว 
6. การแต่งงานแบบคนธรรพ์ (คานธฺรวฺ) เป็นการแต่งงานด้วยความสมคัรใจและตกลง

กนัเองของฝ่ายเจ้าบ่าวและเจ้าสาว ไม่มกีารประกอบพธิกีรรมใดๆ มจีดุมุง่หมาย คอื การบรรลคุวามสุข
ทางกามารมณ์ (ส�ำหรับการแต่งงานประเภทนี้จะกล่าวอย่างละเอียดในหัวข้อต่อไป)

7. การแต่งงานแบบรากษส (รากฺษส) เป็นการแต่งงาน โดยเจ้าบ่าวจับกุม ฉุดคร่า	
เจ้าสาว และมีการปะทะ ต่อสู้กับญาติทางฝ่ายเจ้าสาว ถึงขนาดบาดเจ็บล้มตาย การแต่งงานแบบนี้
เรียกอีกอย่างหนึ่งว่า การแต่งงานแบบกษัตริย์ (กฺษาตฺร) เหมาะสมกับวรรณะของพวกนักรบ มีทั้ง
กรณทีีเ่จ้าสาวไม่ยนิยอมและยนิยอม ในกรณทีีเ่จ้าสาวยนิยอมสมคัรใจ จะเป็นลกัษณะผสมกึง่ระหว่าง
แบบคนธรรพ์และแบบรากษส 

8. การแต่งงานแบบปิศาจ (ไปศาจ) เป็นการลักลอบกระท�ำการล่วงเกินฝ่ายหญิงใน
ขณะที่หลับใหล หวาดกลัวจนไม่มีสติ หรือมึนเมา (Basham, 1967: 169; Pandey, 1987: 158-170;	
เสาวภา เจริญขวญั, 2520: 49-56)

การววิาห์ 8 แบบนี ้แม้บางประเภทอาจจะเก่าแก่ สบืย้อนไปจนถงึยคุพระเวทได้กต็าม แต่ก็
ไม่มหีลกัฐานปรากฏแน่ชดั ในยคุหลังทีม่คีมัภร์ีคฤยสูตรเกดิขึน้แล้ว ในบางคมัภีร์ เช่น มานวคฤหยสูตร 
และวาราหคฤหยสูตร เอ่ยถึงเพียง 2 แบบ คือ พราหมะ และ ศุลกะ (เทียบได้กับแบบอสูร) มีเพียง
อาศวลายนคฤหยสตูรเท่านัน้ ทีก่ล่าวถงึทัง้ 8 แบบ ถงึแม้จะไม่มกีารระบไุว้กต็าม แต่มไิด้หมายความว่าใน
สังคมจริงๆ จะไม่มีการวิวาห์หลายประเภทดังกล่าว ในคัมภีร์สมฤติแบ่งการวิวาห์ 8 แบบออกเป็น 2 
กลุ่ม กล่าวคือ การวิวาห์ที่เป็นที่สรรเสริญ (ปฺรศสฺต) และ ไม่เป็นที่สรรเสริญ (อปฺรศสฺต) การวิวาห์
แบบ 1-4 เป็นแบบที่สรรเสริญ โดยแบบที่ 1 เป็นแบบที่ดีที่สุด (Pandey, 1987: 159)  

นอกจากการแต่งงานท้ัง 8 แบบทีก่ล่าวมาแล้วข้างต้น ยงัมกีารแต่งงานอีกประเภท ทีเ่รียกว่า 
การสยุมพร (สฺวยมฺวร) ซึ่งสัมพันธ์กับการแต่งงานแบบคนธรรพ์ เนื่องจากเป็นความสมัครใจและ
เสรีภาพของสตรี ท่ีจะเลือกคู่ครองด้วยตนเอง นับว่าเป็นข้อยกเว้นประการหนึ่งของสังคมอินเดีย
โบราณ ทีอ่นญุาตให้สตรเีป็นตวัของตัวเอง ต่างจากทีก่�ำหนดไว้ในคมัภร์ีธรรมศาสตร์ข้างต้น ในล�ำดบั
ต่อไปจะกล่าวถึงการแต่งงานแบบคนธรรพ์และการสยุมพร เพื่ออภิปรายว่า ที่จริงแล้วสตรีอินเดีย
โบราณมีสิทธิเสรีภาพในการเลือก “บุรุษ” ด้วยตนจริงหรือไม่ 

คนธรรพวิวาห์และสยุมพร: เสรีภาพของหญิงในการเลือกคู่ครอง? 
	คนธรรพวิวาห์ 
	ดังที่กล่าวมาแล้วข้างต้น คนธรรพวิวาห์เป็นการแต่งงานที่ชายหญิงตกลงปลงใจอยู่กินกัน

ฉนัสามีภรรยาเอง โดยไม่มพีธิกีรรมและญาตขิองทัง้สองฝ่ายเข้ามาเกีย่วข้อง ตามมตขิองเคาตมและ
หารตีธรรมสตูร คนธรรพววิาห์เป็นการแต่งงานทีส่ตรเีลอืกสามด้ีวยตนเอง ในขณะทีม่านวธรรมศาสตร์
กล่าวว่า เป็นการแต่งงานท่ีคู่บ่าวสาวพบกันตามความสมัครใจ และการตกลงปลงใจครองคู่นั้น	
เป็นสิ่งที่เกิดจากความรัก (Pandey, 1987: 162)  
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การแต่งงานแบบคนธรรพ์นี้ ในพระเวทถือว่าเป็นการแต่งงานธรรมดา ไม่ได้ถูกต�ำหนิ	
หรือไม่เป็นที่ยอมรับแต่อย่างใด แต่กระนั้น ก็ถือว่าเป็นการวิวาห์โดยลักลอบกระท�ำ  ไม่มีพิธีกรรม 
เป็นเพียงความสัมพันธ์ฉันชู้สาว เพื่อบรรลุความสุขทางกาม ดังนั้นบรรดาคัมภีร์สมฤติต่างๆ จึงจัด	
การแต่งงานแบบคนธรรพ์ด้อยกว่าการแต่งงานแบบที่ 1-4 (เสาวภา เจริญขวัญ, 2520: 53) คนธรรพ
วิวาห์นี้ ถึงแม้จะเป็นเพียงความสัมพันธ์ฉันชู้สาวของหญิงชายก็ตาม แต่ก็เป็นที่อนุโลม ยอมรับได้	
ในสงัคม แต่ทว่ากย็งัมข้ีอคลางแคลงอยูว่่าคนในวรรณะพราหมณ์จะได้รบัอนญุาตให้กระท�ำได้หรอืไม่ 
ที่แน่ๆ วรรณะกษัตริย์และวรรณะที่ต�่ำกว่านั้นสามารถกระท�ำได้แน่นอน (Basham, 1967: 169)	
ในบางต�ำรากล่าวว่า การวิวาห์แบบนี้เหมาะสมกับทุกวรรณะ แม้กระทั่งวรรณะพราหมณ์ และถือว่า
เป็นแบบทีด่ทีีส่ดุ เนือ่งจากเกดิจากความรกัของหนุม่สาวอย่างแท้จริง หนุม่สาวมเีสรภีาพในการเลอืก
คู่ครองอย่างเต็มที่ (เสาวภา เจริญขวัญ, 2520: 54)

 

ในสมัยหลังการแต่งงานแบบคนธรรพ์ นิยมกระท�ำกันในหมู่ของวรรณะกษัตริย์เท่านั้น	
ดงัตวัอย่างทีเ่ป็นทีรู้่จัก เช่น การววิาห์ของท้าวทษุยนัต์กบันางศกนุตลาในมหาภารตะ และในบทละคร
เรื่องอภิชญานศากุนตละของกวีกาลิทาส 

ในมหาภารตะ ฤษกีรรณวะ บดิาเล้ียงของนางศกนุตลากล่าวว่า “การววิาห์ของหญงิผูม้คีวามรกั
กับชายผู้มีความรักปานกัน ถือว่าเป็นสิ่งที่ประเสริฐที่สุด (แม้จะ) ไร้มันตระก็ตาม (= ไร้พิธีกรรม)”8  
กระนัน้ผูเ้ขยีนเหน็ว่ากฏเกณฑ์เรือ่งวรรณะกย็งัมคีวามส�ำคญัอยูไ่ม่น้อย แม้ในการววิาห์แบบคนธรรพ์ 
การแต่งงานข้ามวรรณะน้ันไม่เป็นท่ียอมรับ ดังเห็นได้จากเรื่องอภิชญานศากุนตละในองก์ที่ 1	
ท้าวทษุยันต์ยงัลงัเลทีจ่ะผกูสมคัรรักใคร่กบันางศกนุตลาในตอนแรก เนือ่งจากทรงเหน็ว่านางเป็นธดิา
ของฤษี นั่นหมายความว่านางต้องเป็นสตรีในวรรณะพราหมณ์ การแต่งงานแบบปฏิโลมดังที่	
กล่าวไว้ข้างต้น จึงเป็นสิ่งไม่เหมาะสม แต่เมื่อพระองค์ทรงทราบชาติก�ำเนิดที่แท้จริงของนาง ว่าเป็น
ธดิาของฤษีวศิวามิตร ซึง่เป็นคนในวรรณะกษตัรย์ิกบันางอปัสรเมนกา นางจึงเป็นคนในวรรณะกษัตรย์ิ

ภาพสลักคนธรรพ์และนางอัปสรก�ำลังเหาะ ที่เทวาลัยทุรคา 
ประเทศอินเดีย (ถ่ายภาพโดย มจ.สุภัทรดิศ ดิศกุล) 
(ทีม่า: ttp://www.era.su.ac.th/supat/slide/SL1012_0865.jpg)

8สกามายาะ สกาเมน นริมฺนตฺรฺะ เศรฺษฐฺ อจุยฺเต | มหาภารต4.94.60 อ้างใน (Rajbali Pandey, 1987: 163note 44)
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ด้วย ท้าวทษุยนัต์ถงึได้ทรงแสดงพระองค์และทัง้คูไ่ด้เข้าววิาห์แบบคนธรรพ์ในทีส่ดุ อาจจะเป็นไปได้ว่า
กวีกาลิทาสประพันธ์เรื่องน้ีอยู่ในวรรณะพราหมณ์และยึดถือกฏเกณฑ์ตามคัมภีร์ธรรมศาสตร์ ที่ถือ
เรื่องความบริสุทธิ์ของวรรณะอย่างเคร่งครัด

การสยุมพร 
ค�ำว่า “สยุมพร” (สันสกฤต สฺวยํวร, บาลี สยํวร) ตามพจนานุกรมหมายถึง “การเลือก	

ด้วยตนเอง” “การเลือกสวามีของสตรีหรือธิดาของกษัตริย์ท่ามกลางที่ประชุมของผู้มั่นหมาย”	
(Monier-Williams, 1819-1899: 1278) การสยมุพรเป็นการแต่งงานทีน่อกเหนอืจาก 8 แบบทีก่ล่าว
มาแล้วข้างต้น มีความสัมพันธ์ใกล้ชิดกับการแต่งงานแบบคนธรรพ์ ซึ่งไม่อาจเกิดขึ้นได	้
หากเจ้าสาวยังไม่เติบโตอยู่ในรุ่นสาว ดังนั้นในสมัยหลัง ที่ก�ำหนดให้เด็กสาวแต่งงานก่อนที่นาง	
จะเข้าสู่วัยรุ่น มีระดูเป็นครั้งแรก ตามคัมภีร์ธรรมศาสตร์ ความนิยมในการแต่งงานแบบสยุมพร	
จึงหมดไปด้วย (เสาวภา เจริญขวัญ, 2520: 57) จากการศึกษา เสาวภา เจริญขวัญกล่าวว่า	
การสยุมพรมี 2 ประเภท กล่าวคือ แบบธรรมดาที่สุด คือ เมื่อเด็กหญิงเข้าสู่วัยสาวแล้ว และบิดาของ
นางยงัหาคูค่รองทีเ่หมาะสมให้นางไม่ได้ภายใน 3 ปี นางมสีทิธใินการเลอืกคูค่รองเอง และการสยมุพร	
ทีเ่จ้าสาวเลอืกสามจีากการทีบ่ดิาหรอืผู้ปกครองจดัให้มีการประลองฝีมอืในการรบ ผูท้ีมี่ความสามารถ
มากที่สุด สามารถพิสูจน์ฝีมือให้เป็นที่ประจักษ์ จะได้รับเลือกเป็นคู่ครองของนาง การสยุมพรแบบนี้
ปรากฏในวรรณคดีมหากาพย์ ได้แก่ รามายณะและมหาภารตะ ซึ่งเป็นพิธีของราชตระกูลเท่านั้น 
เนื่องจากเป็นพิธีที่ยิ่งใหญ่ และต้องกระท�ำอย่างละเอียดรอบคอบ (เสาวภา เจริญขวัญ, 2520: 58)  

พธิกีารสยมุพรนัน้ ไม่ได้เป็นการชุมนมุรืน่เรงิทัว่ไปและสตรทีีเ่ข้าพธิสียมุพร กไ็ม่ได้มเีสรภีาพ
ในการคล้องพวงมาลัยแห่งชยัชนะ (ชยัมาลา) ให้แก่ชายหนุม่ผูใ้ดกต็ามทีน่างมีใจประดพิทัธ์ได้เสมอไป 
ผู้ที่เข้าร่วมพิธีต้องบรรลุเง่ือนไขในการสยุมพรที่ต้ังไว้จึงจะได้นางมาครอง การสยุมพร เช่น ของ	
นางสดีา เทราปท ีอมัพา อมัพกิาและอมัพลกิา เรยีกว่า “การสยมุพรทีเ่ป็นการประชนัความห้าวหาญ” 
(วีรฺยศุลฺก-สฺวยมฺวร) ซ่ึงก�ำหนดเง่ือนไขท่ียากล�ำบากยิ่ง เพื่อทดสอบก�ำลัง ความห้าวหาญ และ	
ทักษะต่างๆ ของผู้ที่เข้าร่วมพิธีสยุมพร ในท�ำนองคล้ายกันนี้ มีการสยุมพรที่เรียกว่า “การสยุมพร	
ที่เป็นการประชันความงาม” (เสานฺทรฺยศุลฺก-สฺวยมฺวร) ซึ่งเจ้าสาวมีเสรีภาพในการเลือกชายหนุ่ม	
รูปงามทีน่างพงึใจจากบรรดาผูท้ีม่าชมุนมุกนัเพือ่เสนอตวัเป็นเจ้าบ่าว ตวัอย่าง การสยมุพรประเภทหลงั 
เช่น การสยุมพรของนางทมยันตีและนางอินทุมตี 

การสยุมพร เป็นวธิใีนการเลือกคูค่รองเพือ่ววิาห์ทีไ่ม่แพร่หลายนกั แม้กระทัง่ในสมยัโบราณ 
ทีจ่ะเหน็แพร่หลายอยูก่เ็ฉพาะในวรรณะกษตัรย์ิเท่านัน้ แต่ทว่า การววิาห์ของกษตัรย์ิกไ็ม่ใช่การสยุมพร
แต่อย่างเดียว อย่างเช่น การแต่งงานของกนิษฐภคินีของนางสีดาในรามายณะ หรือ ของนางอุตตรา
ในมหาภารตะกไ็ม่ใช้วธิน้ีี เป็นการจดัแจงของผู้ปกครองของนาง ยงัไม่ปรากฏหลกัฐานอืน่ใดทีแ่สดงถงึ
การสยุมพรของชนวรรณะอื่น ถึงแม้ว่าในพิธีสยุมพรของนางเทราปที อรชุน ซึ่งแปลงมาในรูป
พราหมณ์หนุ่มจะสามารถยิงธนูถูกเป้าก็ตาม และมีสิทธ์ิที่จะวิวาห์กับนางเทราปทีอย่างชอบธรรม	
แต่บรรดากษัตริย์ท่ีมาชุมนุมกัน ณ สภาแห่งนั้น ต่างก็โห่ร้อง บริภาษถากถาง และกล่าวว่า	
การสยุมพรน้ันเป็นเรื่องของวรรณะกษัตริย์ เม่ือสถานภาพที่แท้จริงของอรชุนเปิดเผย การพิพาท	
จึงเป็นอันสงบลง แต่ในบางกรณี ความบาดหมางเป็นศัตรูกันในหมู่กษัตริย์ที่มาชุมนุมในพิธีสยุมพร 
เป็นผลท�ำให้เกิดการต่อสู้และการวิวาทอย่างรุนแรง ดังที่ปรากฏในการสยุมพรของนางสีดาและ	
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เทราปที (Tripathi, 2005: 112) ในหลายกรณี พระราชธิดามิได้ถูกเรียกมาเพื่อให้เลือกสามี	
ที่นางพอใจ แต่ถูกเรียกมาให้เป็นของก�ำนัลแก่กษัตริย์ ผู้ซึ่งมีฝีมือเหนือคู่แข่งทั้งหมด ในการทดสอบ
ทกัษะบางประการทีย่ากยิง่ ด้วยลักษณะเช่นนีเ้อง การสยมุพรในสมยัต่อๆ มา จงึเป็นลกัษณะการประลอง
ชิงรางวัลกันมากกว่า (Wheeler, 1867: 85)

เมื่อพิจารณาจากวรรณคดีพุทธศาสนา พบว่ามีเรื่องราวการแต่งงานปรากฏอยู่ 3 แบบ คือ
แบบแรก คือ การแต่งงานแบบจดัแจงของบดิามารดา ตรงกบั การแต่งงานแบบประชาบด ี

ตัวอย่างเช่น การแต่งงานของนางวิสาขา ธิดาของธนัญชัยเศรษฐีกับบุตรชายของมิคารเศรษฐ ี
(DhA.i.390f.) หรือ การวิวาห์ของเจ้าชายสิทธัตถะ ท่ีพระเจ้าสุทโธทนะเป็นผู้ทรงจัดแจงเลือก	
เจ้าหญิงยโสธรา (สันสกฤต ยโศธรา) โคปา หรือ ที่เรียกอีกชื่อหนึ่งว่า ราหุลมาตา ให้ตบแต่งกับ	
เจ้าชาย (Buddhacarita ii.26), (แสง มนวิทูร, 2512: 634-640), (JA.i.58) เป็นต้น 

แบบที่ 2 การสยุมพร พบในชาดกหลายเรื่อง เช่น กุณาลชาดก (เรื่องที่ 536) กล่าวถึงการ
ที่เจ้าหญิงกัณหาเลือกสวามีตามความพอใจของนางถึง 5 คนในคราวเดียวกัน (เร่ืองพ้องกับการ
สยุมพรของนางเทราปทีในมหาภารตะ) นัจจชาดก (เรื่องที่ 32) เรื่องท้าวสักกะกับนางสุชาดา ที่อสูร
เวปจิตติ บดิาของนางจดัพธิสียมุพรให้นางเลือกคูค่รองจากบรรดาอสรูทีเ่ช้ือเชญิมา ด้วยบพุเพสนันิวาส 
นางสุชาดาได้เลือกท้าวสักกเทวราช ซึ่งแปลงมาเป็นอสูรเป็นสวามี (DhA.i.278-279) 

แบบที่ 3 การแต่งงานแบบคนธรรพ์ เช่น เรื่องกัฏฐหาริชาดก (เรื่องที่ 7) กล่าวถึง	
พระราชาเสด็จประพาสอุทยานและทรงพบกับหญิงสาว จึงได้อภิรมย์รักกับนาง จนนางตั้งครรภ	์
พระราชาจึงพระราชทานแหวนให้นางไว้และสัญญาว่าหากนางคลอดบุตรชาย ให้นางน�ำแหวนมา
แสดงตน จะทรงรับนางและบุตรไว้ในราชส�ำนัก (พ้องกับเรื่องท้าวทุษยันต์และนางศกุนตลาใน	
มหาภารตะ) เรือ่งของพระเจ้าอเุทนกบันางวาสลุทตัตาในอรรถกถาธรรมบท (DhA.i.198f.) ทีพ่ระเจ้า
อเุทนและนางวาสุลทตัตาตดัสนิใจววิาห์กนัและร่วมใจกนัขึน้ช้างทรงหนพีระเจ้าปัชโชตไปเมอืงอชุเชนี
ของพระเจ้าอุเทน เป็นการวิวาห์ก�้ำกึ่งกันระหว่างแบบคนธรรพ์และรากษส (Law, 1926: 561-575) 

ในวรรณคดีของศาสนาเชน การแต่งงานถือว่าเป็นผลจากกรรมท่ีเกิดจากราคะ (ความรัก) 
และ เทวษะ (โทสะ ความเกลยีดชงั) ผ่านโยคะ (แรงกระตุน้) ทางกาย วาจาและใจ หนุม่สาวถกูลวงล่อ
ให้แต่งงานกันด้วยกรรมเรียกว่า “จาริตโมหนียกรรม” (กรรมซึ่งลวงล่อความประพฤติ) ในบรรดา	
การแต่งงานทั้งหมด ทั้งแปดแบบ เช่น คานธรรวะ รากษสะ อาสุระ เป็นต้น สวยัมวระ หรือ สยุมพร 
เป็น “สนาตนมรรค” (วถิทีางดัง้เดมิ/โบราณ) ถอืว่าเป็นการแต่งงานท่ีดทีีส่ดุ จากตวัอย่างการสยุมพร
จะเห็นว่าเรื่องของวรรณะไม่ได้มีความเคร่งครัดนัก มีการแต่งงานข้ามวรรณะอยู่หลายกรณี (Jain, 
1928: 146-152)

จะเหน็ได้ว่า ในกรณขีองการสยมุพรนี ้สตรมีทีัง้เสรภีาพและไม่มเีสรภีาพในการเลอืกคูค่รอง
ของนางด้วยตนเอง จากตวัอย่างทีป่รากฏ การก�ำหนดเงือ่นไขเป็นเรือ่งของบดิามากกว่า ทีจ่ะเหน็ว่า
เป็นเสรภีาพของนางโดยแท้จรงิ กเ็หน็จะเป็นกรณขีองนางทมยนัตกีบัพระนลในมหาภารตะ นางเลอืก
พระนลจากความรัก โดยไม่มีเงื่อนไขใดๆ 

การสยมุพรทีม่กีารประลองหลายกรณ ีผูท้ีช่นะการประลองเป็นผู้ทีน่างต้องใจด้วย จงึไม่เกดิ
การขดัขนืของฝ่ายสตร ีเช่น กรณขีองนางสดีา และนางเทราปท ีแต่ในกรณขีองนางอมัพา ซึง่นางหมาย
จะเลือกราชาศาลวะแห่งเสาภะก่อนแล้วในพิธีสยุมพร แต่ภีษมะได้คัดค้านและท้าประลอง ในที่สุด	



พลังผู้หญิง แม่ เมีย และเทพสตรี: ความจริง และภาพแทน   181 

ภษีมะฆ่าราชาศาลวะตาย และน�ำนางอมัพา พร้อมด้วยน้องสาวอกีสองคน คอื อมัพกิา และอมัพลกิา
ไปยังราชส�ำนักของหัสตินาปุระ โดยที่เดิมทีนางอัมพาไม่มีความเต็มใจแต่น้อย แต่เม่ือภีษมะชนะ	
การประลองก�ำลัง นางจึงถูกยกเป็นของก�ำนัลให้แก่ภีษมะไป เรื่องวุ่นวายนี้ก่อให้เกิดความขัดแย้ง
อย่างรุนแรงและเป็นชนวนหนึ่งในการเกิดสงครามมหาภารตะ (Smith, 2009: 36-37) 

บทสรุป       
บทบาทของสตรอีนิเดียสมยัโบราณ มคีวามส�ำคญัไม่น้อย เพราะเป็นตัวแปรส�ำคญัในการรักษา

หรือท�ำลายความบริสุทธิ์ของตระกูล เป็นปัจจัยที่จะท�ำให้ตระกูลของสามีสืบต่อไปได้ ด้วยเหตุนี้จึงมี
กฎเกณฑ์ข้อบังคับมากมายตราขึ้นมา เพ่ือรักษาให้สตรีมีความประพฤติท่ีเรียบร้อย ยิ่งในสมัยหลัง 
กฎเกณฑ์เหล่านัน้มคีวามซบัซ้อนมากย่ิงขึน้ จนกระทัง่เป็นการจ�ำกดั ลดิรอนเสรภีาพของสตรใีนทีส่ดุ 
เมื่อเปรียบเทียบกับสตรีในสมัยพระเวทและสมัยมหากาพย์แล้ว สตรีในสมัยหลังไม่สามารถเป็นตัว
ของตวัเอง ไม่มอีสิรภาพและเสรภีาพ แม้กระท่ังเรือ่งของความรกั แต่เป็นทีน่่าสงัเกตว่า ในวรรรณคดี
สันสกฤตก็ดี วรรณคดีพุทธศาสนา หรือ วรรณคดีศาสนาเชนก็ดี วรรณะกษัตริย์เป็นวรรณะยกเว้น 
เพราะมีรปูแบบความประพฤติ ขนบธรรมเนยีมและจารตีประเพณทีีต่่างออกไปจากวรรณะพราหมณ์ 
และวรรณะอื่นๆ สตรีในวรรณะกษัตริย์ โดยเฉพาะในยุคมหากาพย์ มีความกล้าหาญ มีสิทธิและ
เสรีภาพ ในหลายเรื่องด้วยกัน รวมถึงเรื่องของการเลือกคู่ นางสามารถปลงใจเลือกชายคนรัก	
ด้วยการแต่งงานแบบคนธรรพ์และการสยมุพร การแต่งงานทัง้สองลกัษณะนี ้แม้จะมีข้อความทีก่ล่าว
ว่าเหมาะสมกับทุกวรรณะก็จริง แต่เราจะเห็นว่า คนในวรรณะกษัตริย์เลือกวิธีแต่งงานแบบนี้ไม่น้อย 

อย่างไรกดี็ ในกรณขีองการสยมุพร สตรไีม่ได้มเีสรภีาพอย่างแท้จรงิ หากแต่อยูใ่นฐานะ
ของรางวัลในการประลอง เนื่องจากการสยุมพรนั้น บิดาของนางเป็นผู้จัดแจงและมักตั้ง
เงือ่นไขทีย่ากล�ำบาก สนันิษฐานว่า ทัง้นีก้เ็พือ่ให้นางได้คูค่รองทีแ่ขง็แกร่งทีส่ดุ มคีวามสามารถ
มากท่ีสุดในบรรดากษัตริย์ ราชาผู้ที่เข้าร่วมการประลอง การที่เป็นเช่นนี้ ก็เพราะบิดา 
ต้องการเลือกผู้ที่เหมาะสม ซึ่งสามารถคุ้มครองดูแลนางได้ต่อจากตนเอง เป็นการเปลี่ยน 
ผู้คุ้มครองนางจากช่วงวัยแรก คือ วัยเยาว์ ไปสู่มือผู้คุ้มครองนางในช่วงวัยที่สอง คือ วัยสาว 
แต่หากมองในประเด็นของการเมืองการปกครองแล้ว ผู้เขียนเห็นว่า การที่บุตรีของกษัตริย์
ผู้หนึ่งได้แต่งงานกับกษัตริย์ผู้ที่แข็งแกร่งที่สุดในการประลองในพิธีสยุมพร ที่มีกษัตริย์
มากมายมาชมุนมุกนั ย่อมเป็นการเสรมิสร้างความแขง็แกร่งของอาณาจกัรของบิดาฝ่ายหญงิ
เอง เป็นการสร้างพันธมิตรทางการเมืองการปกครอง และการทหาร ทั้งยังเป็นที่ย�ำเกรง 
ของแว่นแคว้นอื่นด้วยจากการเช่ือมสัมพันธ์ทางการเมืองผ่านการแต่งงาน กรณีนี้สามารถ
เทียบเคียงได้กับเหตุการณ์ในประวัติศาสตร์ของไทยหลายกรณี  
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บทน�ำ
ค�ำว่า สาวิกา ในพระไตรปิฎก และคัมภีร์พระพุทธศาสนาเป็นค�ำนามในภาษาบาลีที่ใช้เรียก

ผูห้ญงิทีป่ระกาศตนเป็นสาวกของพระพุทธเจ้า ทัง้ทีเ่ป็นนกับวชซ่ึงเรยีกว่า ภกิษุณี และไม่เป็นนกับวช
ซึ่งเรียกว่า  อุบาสิกา   

ค�ำว่า สาวิกา น้ีเป็นค�ำนามเพศหญิง1 ของค�ำว่า สาวก ค�ำนามเพศชาย ซึ่งใช้เรียกผู้ชาย	
ทีป่ระกาศตนเป็นสาวกของพระพุทธเจ้า  ตามรปูศพัท์ หมายถงึ ผูฟั้งทีเ่ป็นชาย  ทัง้ สาวก และสาวิกา 
เป็นค�ำนามศพัท์ทีเ่กดิขึน้เนือ่งมาจากการฟังเป็นวธิกีารศกึษาเรยีนรู้ในสมยันัน้  บคุคลทีไ่ด้ชือ่ว่าเป็น
ผูฟั้ง คอืนกัศกึษาผูซ้ึง่แสดงตวัว่าตนเป็นศษิย์ของบคุคลทีเ่รยีกว่า สตถฺา ซึง่แปลว่า ศาสดา หรอืผู้สอน   
การเป็นนักศึกษาหรือเป็นศิษย์น้ีมิใช่การฟังเพื่อให้เกิดความรู้ความเข้าใจเหมือนการเรียนรู้ในสมัย
ปัจจบัุน  หากแต่เป็นการเรยีนรูฝึ้กฝนทัง้กาย ใจ  เพือ่เปลีย่นโลกทศัน์ตามค�ำสอนของศาสดาของตนนัน้ 
เพือ่ให้บรรลเุป้าหมายทางจติวญิญาณซึง่ศาสดาได้ชีท้างและวางหลกัไว้ (สมพรนชุ  ตนัศรสีขุ, 2550: 12)  

การทีค่มัภร์ีส�ำคญัในพระพทุธศาสนาปรากฏค�ำว่า สาวกิา เช่นเดยีวกบั ค�ำว่า สาวกในฐานะ
ผูศ้กึษาค�ำสอนของพระพทุธเจ้าย่อมแสดงว่า ผูห้ญงิเป็นส่วนหนึง่ของพทุธบรษิทั  ถงึแม้ว่าวฒันธรรม
ในสมัยน้ันจะไม่เอือ้อ�ำนวยให้ผูห้ญงิได้แสดงออกทางความคดิ หรอืเป็นตวัของตวัเองมากนกั แต่เรือ่งราว	
ของผู้หญิงในพระพุทธศาสนาในพระไตรปิฎกคัมภีร์ส�ำคัญในพระพุทธศาสนา ซึ่งได้สืบทอดโดย
ประเพณีของพระภิกษุสงฆ์มาตลอด 2,500 กว่าปี กลับสะท้อนให้เห็นถึงพลังศรัทธาและปัญญา	
อันแก่กล้าของผู้หญิงที่แสดงออกมาอย่างชัดเจน   

พลงัสาวกิาในพระพทุธศาสนา
จากมุมมองพระไตรปิฎก

อาจารย์ ดร.สมพรนุช ตันศรีสุข
สาขาวิชาภาษาบาลีและสันสกฤต คณะอักษรศาสตร์ จุฬาลงกรณ์มหาวิทยาลัย

1ภาษาบาลี เป็นภาษาที่ค�ำนามมีเพศ (Gender)   ค�ำนามศัพท์ค�ำหนึ่งอาจมีเพศใดเพศหนึ่ง ได้แก่ เพศชาย 
(Masculine) เพศหญิง (Feminine)  และเพศกลาง(Neutral)  โดยอาจก�ำหนดเพศตามเพศของบุคคลสิ่งของนั้น
จริงๆ เช่น ภิกฺขุ “พระภิกษุ”  สาวก “ผู้ฟังที่เป็นชาย” เพศชาย  ภิกฺขุนี  “พระภิกษุณี”  สาวิกา “ผู้ฟังที่เป็นหญิง” 
เพศหญิง หรือสมมติเอาตามทัศนะที่ภาษาน้ันๆ มีต่อธรรมชาติก็ได้   เช่น สุริย “พระอาทิตย์” เพศชาย   จนฺท 
“พระจันทร์” เพศชาย   หรืออาจจะไม่เกี่ยวข้องกับเพศของสิ่งนั้นเลยก็ได้  แต่เพศก�ำหนดตามเสียงสระท้ายค�ำ เช่น 
ทาร “เมีย” เป็นค�ำนามเพศชาย  แต่ เทวตา “หมู่แห่งเทวะ” เป็นค�ำนามเพศหญิง
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เรื่องผู้หญิงกับพระพุทธศาสนาเป็นประเด็นทางวิชาการท่ีได้รับความสนใจอย่างกว้างขวาง  
เนือ่งจากปัจจบุนัมีข้อถกเถยีงเกีย่วกบัสถานะของผูห้ญิงในมมุมองของพระพทุธศาสนาจากข้อความ
ที่ขัดแย้งกันหลายแห่งในพระไตรปิฎก   จึงเกิดค�ำถามส�ำคัญว่าแท้จริงแล้วพระพุทธเจ้าทรงมีท่าที
อย่างไรต่อผูห้ญงิ  ค�ำถามน้ีเป็นไปตามแนวคดิของกลุม่สตรนียิม (Feminism) ซึง่สนใจศกึษาเกีย่วกบั
สถานะของผู้หญิงในวัฒนธรรมต่างๆ ทั่วโลก  ในระดับสากล ดังเช่น Rita Gross  ซึ่งเป็นนักวิชาการ
พระพุทธศาสนาตามแนวทางสตรนียิมเขยีนหนงัสอืเร่ือง  Buddhism after Patriarchy: A Feminist 
History, Analysis, and Reconstruction of Buddhism (1993)2 ในประเทศไทยมภีกิษณุธีรรมนนัทา 
หรือรองศาสตราจารย์ ดร. ฉัตรสุมาลย์ กบิลสิงห์ ซึ่งสนใจเรื่องภิกษุณีในพระพุทธศาสนา ท่านเป็น
นักวิชาการไทยคนแรกๆ ที่ได้ค้นคว้าวิจัยและเขียนหนังสือเกี่ยวกับประเด็นดังกล่าวไว้จ�ำนวนมาก   
นอกจากน้ียงัมีลกัษณ์วตั ปาละรตัน์  ได้น�ำวทิยานพินธ์เมือ่ปีการศกึษา 2523 น�ำมาจัดพมิพ์เป็นหนงัสือ
เรือ่งสตรีในมุมมองของพทุธปรชัญา (2545)  พระภกิษแุละนกัวชิาการอืน่ๆ เช่น  สมภาร พรมทา เขียน
บทความวิชาการเรื่อง สตรีในทัศนะพุทธศาสนา (2537) พระพรหมคุณาภรณ์ (ป.อ.ปยุตฺโต)	
ให้สัมภาษณ์เรื่อง ทัศนะของพระพุทธศาสนาต่อสตรีและการบวชเป็นภิกษุณี ในปี 2541) และแสดง
ธรรมกถาเรื่องปัญหาภิกษุณี  บททดสอบสังคมไทย ในปี 2544 ต่อมาได้ตีพิมพ์เผยแพร่เป็นหนังสือ  
พระศรีปริยัติโมลี (สมชัย กุศลจิตฺโต) หนังสือเรื่อง สตรีในพระพุทธศาสนา (2541) ซึ่งรวบรวมข้อคิด
เกีย่วกบัปัญหาสตรีในพระพุทธศาสนาในแง่มมุต่างๆ  มนตรี  สริะโรจนานนัท์ เป็นอกีคนทีค้่นคว้าข้อมลู
และเขียนเป็นต�ำราเรื่อง สตรีในพระพุทธศาสนา (2557)   

นอกจากงานวจิยัแล้ว ยงัมนีกัวชิาการและผูรู้อ้กีหลายท่านถ่ายทอดเรือ่งราวของพทุธสาวกิา
เพือ่เป็นแบบอย่างแก่ชาวพุทธรุน่หลัง เช่น ลีลากรรมของสตรีสมยัพทุธกาล (2525) ของ วศนิ อนิทสระ,  
สตรใีนวรรณคดีพทุธศาสนา (2535) ของเรอืงอุไร กศุลาสยั, ภกิษุณ:ี พทุธสาวกิาครัง้พทุธกาล (2539) 
ของ บรรจบ บรรณรจิุ,  สตรีในพุทธกาล (2539) และหญงิเก่งในดงขมิน้ (2545) ของภกิษุณ ีธรรม
นันทา เป็นต้น

ภิกษุณีธรรมนันทา ชื่อเดิมของท่านคือ 
ดร.ฉตัรสมุาลย์ กบลิสงิห์ ภิกษุณีชาวไทย 
สังกัดสยามนิกาย ประเทศศรีลังกา
(ที่มา: https://th.wikipedia.org/wiki/
ภิกษุณีธรรมนันทา)

2แปลเป็นไทยว่า พระพทุธศาสนาหลงัปิตาธิปไตย: ประวติัศาสตร์ผูห้ญงิ การวิเคราะห์ และการทบทวนพระพุทธศาสนา 
(แปลชื่อโดยหนังสือโดยบรรณาธิการ)
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จากทีก่ล่าวมาทัง้หมด บทความนีม้ไิด้มุง่เน้นการค้นคว้าเพือ่ตอบค�ำถามเกีย่วกบัสถานะหรอื
เล่าเรื่องราวของสตรีในพระพุทธศาสนาเหมือนงานวิชาการอื่นๆ หากแต่ต้องการแสดงให้เห็นพลัง
ศรทัธาและปัญญาของผูห้ญงิจากเรือ่งราวของพทุธสาวกิาทีบ่นัทกึไว้ในพระไตรปิฎก   ผูเ้ขยีนเริม่ต้น
โดยกล่าวถงึวฒันธรรมชายเป็นใหญ่ซึง่มผีลกระทบต่อประเพณีการศกึษาสบืทอดค�ำสอนในพระพทุธ
ศาสนา  จากนัน้  จะวเิคราะห์บทบาทส�ำคญัของผู้หญงิในพระพทุธศาสนาทีส่ะท้อนผ่านพระไตรปิฎก 
  
วัฒนธรรมชายเป็นใหญ่ในประเพณีการศึกษาสืบทอดพระไตรปิฎก

พระพทุธศาสนาอบุตัขิึน้ในสงัคมอนิเดยีโบราณ ซึง่ในสมยันัน้ถอืว่าชายเป็นเพศทีส่�ำคญักว่า
เพศหญิงในทุกๆ ด้าน คัมภีร์ส�ำคัญในลัทธิศาสนาต่างๆ วางหลักจริยธรรมของสตรีไปในทิศทาง
เดยีวกนั กล่าวคอื ผูห้ญิงเปรยีบเสมือนเป็นส่ิงของทีผู้่ชายครอบครอง  เป็นผู้ท�ำหน้าทีเ่ลีย้งดบูตุรหลาน 
ดูแลบ้านและการปรนนิบัติสามี  จนมีค�ำกล่าวว่า ผู้หญิง เมื่อเป็นวัยรุ่นต้องอยู่ในความปกครองของ
บิดา เมื่อออกจากเรือนแต่งงานต้องอยู่ในโอวาทของสามี  เมื่อสามีตาย อยู่กับบุตร ก็อยู่ในความดูแล
ของบุตร (ฉัตรสุมาลย์ กบิลสิงห์, 2539: 36)   การศึกษาค้นคว้าเกี่ยวกับผู้หญิงในอินเดียโบราณ	
จึงหลีกเลี่ยงไม่ได้ที่จะต้องเผชิญกับอคติต่างๆที่ผู้ชายมีต่อผู้หญิง

 
พระไตรปิฏกของไทยบันทึกไว้บนใบลาน (ที่มา: http://www.bugforex.com/วิธีสวดยอดพระกัณฑ์พระไ/)

พระไตรปิฎกบาล ีเป็นผลผลติหนึง่จากประเพณกีารศกึษาสืบทอดค�ำสอนของพระภิกษุสงฆ์
กลุม่ต่างๆ ทัง้นีเ้นือ่งมาจากบทบาทของผูช้ายในฐานะเป็นผูน้�ำทางจติวญิญาณและการให้ความรูส้�ำคญั   
โดยเริม่ต้นจากการทีช่ายหนุม่โดยทัว่ไปได้รบัการศกึษาพระเวทตามประเพณขีองครอบครวั  เมือ่เข้า
มาบวชเป็นพระภกิษ ุ ได้ศกึษาค�ำสอนและปฏบิตัธิรรมกบัพระพทุธเจ้าและอาจารย์ของตนจนกระทัง่
บรรลุธรรม   จึงมีความสามารถในการทรงจ�ำและถ่ายทอดค�ำสอนโดยใช้วิธีการที่คุ้นเคย  ด้วยเหตุนี้  
พระภิกษุหลายรูปที่มีพื้นเพมาจากวรรณะพราหมณ์หลายท่านได้เป็นพระอุปัชฌาย์ หัวหน้าคณะ	
พระภิกษุ   ตัวอย่างเช่น พระสารีบุตร พระโมคคัลลานะ พระมหากัจจายนะ ผลงานการสอนธรรม	
ของท่านที่กล่าวถึงนี้มีบันทึกอยู่ในพระสุตตันตปิฎกด้วย  แสดงให้เห็นว่า ท่านน่าจะมีบทบาทส�ำคัญ
ในการสอนพระภิกษุจ�ำนวนมากซึ่งต่อมาได้เป็นอุปัชฌาย์อาจารย์สอนพระภิกษุรุ่นต่อๆ ไป  

นอกจากการสอนในคณะพระภิกษุสงฆ์แล้ว   พระภิกษุที่มีความสามารถบางท่านยังได้รับ
มอบหมายให้แสดงพระปาฏโิมกข์และค�ำสอนต่างๆแก่พระภกิษณุด้ีวย  ตามครธุรรมข้อหนึง่ทีก่�ำหนด
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ให้พระภิกษุณีถามอุโบสถและรับโอวาทจากพระภิกษุสงฆ์ทุกๆ กึ่งเดือน ค�ำสอนต่างๆ ที่เป็นทั้ง
ใจความและพลความทีร่วบรวมอยู่ในพระไตรปิฎกจึงมีหลากหลาย ทัง้ทีม่ลัีกษณะดหูมิน่ผูห้ญงิ  ยกย่อง
ผู้หญิง และแสดงความเท่าเทียมกันระหว่างผู้ชายผู้หญิง (มนตรี  สิระโรจนานันท์, 2557: 3-11)  ขึ้น
อยู่กับบริบทของค�ำสอนนั้นๆ ว่าเป็นค�ำสอนที่แสดงแก่ใคร   ถ้าเป็นค�ำสอนที่แสดงแก่ภิกษุอาจมี
ส�ำเนียงดูหมิ่นผู้หญิง เพื่อให้เกิดความสังเวชและสละออกจากราคะ   แต่ถ้าเป็นค�ำสอนที่แสดงแก่
อบุาสกอบุาสกิาอาจมนี�ำ้เสียงยกย่อง ให้ก�ำลงัใจ สนบัสนนุผูห้ญงิท่ีท�ำหน้าทีข่องตนตามครรลองธรรม  
เป็นต้น (มนตรี  สิระโรจนานันท์, 2557: 20)  

นักวิชาการด้านพระพุทธศาสนาพยายามวิเคราะห์จุดยืนของพระพุทธเจ้าเก่ียวกับสตรีจาก
ค�ำสอนที่หลากหลายในคัมภีร์ส�ำคัญนั้น และอธิบายสาเหตุ  โดยทั่วไป เรามักเข้าใจว่า ค�ำสอนต่างๆ
ในคัมภีร์ทางศาสนาควรเป็นไปในทิศทางเดียวกัน   เพราะเป็นสิ่งที่สร้างสรรค์โดยคนๆเดียวกันคือ
พระศาสดา  หรอือย่างน้อยทีส่ดุต้องมทีีม่าจากแหล่งความคดิเดยีวกนัคอืเหล่าลกูศษิย์ในส�ำนกัทีเ่รยีน
รูค้�ำสอนของพระศาสดา   ฉะนัน้ ท่าทดีหูมิน่ต่อผูห้ญงิน่าจะมสีาเหต ุ เช่น มกีารแทรกข้อความใหม่ๆ 
ในระหว่างการสืบทอดค�ำสอน เนื่องมาจากต้องการก�ำจัดภิกษุณีสงฆ์ (เมตตานนฺโทภิกฺขุ, 2545: 147  
อ้างใน มนตรี  สิระโรจนานันท์, 2557: 12)   เป็นค�ำสอนที่อิงวิถีชีวิตในยุคนั้นซึ่งให้ความส�ำคัญกับ
ผูช้าย (ข้อความประจกัษ์) หรอื เป็นข้อความสมมตทิางโลก (โลกยิะ) (สมภาร พรมทา, 2537: 45-46, 
ภิกษณุธีมัมนันทา 2547: 15 อ้างใน มนตร ี สริะโรจนานนัท์ 2557: 13) หรอือาจจะมาจากอคติที่แตกต่าง
กันของผู้รวบรวมและสืบทอดค�ำสอนซึ่งเป็นพระภิกษุ (ภิกษุณีธัมมนันทา, 2541, 2547: 15, 14  อ้าง
ใน มนตรี  สิระโรจนานันท์, 2557: 15)  

อย่างไรกต็าม นกัวชิาการส่วนใหญ่ยงัไม่สามารถแสดงความเหน็ในทศิทางเดยีวกนัได้ เนือ่งจาก
มุมมองของแต่ละท่านท่ีมีต่อการเกิดขึ้นของพระไตรปิฎกแตกต่างกัน นักวิชาการหัวก้าวหน้ามักจะ
กล้าแสดงความคิดว่าคัมภีร์บางส่วนในพระไตรปิฎกไม่ใช่ผลงานของพระพุทธเจ้าโดยตรง  ข้อความ
ทีม่ท่ีาทแีตกต่างจากค�ำสอนโลกตุตระหรอืสจัธรรมน่าจะมาจากการสอดแทรกไปในภายหลงัโดยบคุคล
อื่นที่มีอคติต่อผู้หญิง  ในขณะที่นักวิชาการหัวอนุรักษ์นิยมแม้จะไม่เห็นด้วยกับท่าทีของนักวิชาการ
หัวก้าวหน้าแต่ก็ไม่สรุปถึงสาเหตุที่ท�ำให้เกิดความแตกต่างนั้น

ผูเ้ขยีนเหน็ว่าข้อสรปุเกีย่วกบัผูห้ญงิของนกัวชิาการทีย่กมาข้างต้นส่วนใหญ่ยงัไม่หนกัแน่น
เพยีงพอประกอบด้วยอคตบิางประการของนกัวชิาการเอง แม้ไม่มส่ีวนได้ส่วนเสียในข้อสรปุ กย็งัพบว่า	
ยากที่จะตัดสินท่าทีที่แท้จริงของพระพุทธศาสนาต่อผู้หญิงได้  (สมภาร พรมทา, 2537: 43)  อย่างไร
ก็ตาม  ข้อเท็จจรงิทีน่กัวชิาการจ�ำต้องยอมรับ คอื  พระไตรปิฎกเป็นผลงานของพระภกิษสุงฆ์ เรือ่งราว
ของภกิษณุแีละอบุาสกิาทีป่รากฏอยูใ่นส่วนต่างๆ ของพระไตรปิฎกจงึแสดงถงึการยอมรบัความสามารถ
ของผูห้ญงิ ซ่ึงจะต้องมคีวามโดดเด่น ควรค่าแก่การเล่าเรยีนทรงจ�ำในพระพทุธศาสนาสืบต่อมาถงึปัจจุบนั     

แหล่งค้นคว้าเรื่องของสาวิกาในพระไตรปิฎก
หากเทียบกบัขนาดของพระไตรปิฎก3 ฉบบัพมิพ์ในประเทศไทยซึง่มจี�ำนวน 45 เล่ม กล่าวได้ว่า

ค�ำสอนที่กล่าวถึงผู้หญิงมีไม่มากนัก แหล่งข้อมูลเก่ียวกับผู้หญิงในพระไตรปิฎกมาจากส่วนต่างๆ 

3พระไตรปิฎกแบ่งเป็น 3 หมวดตามลักษณะของเนื้อหาได้แก่ พระวินัยปิฎก ว่าด้วยสิกขาบทของพระสงฆ ์	
พระสุตตันตปิฎก ว่าด้วยบทสนทนาและค�ำสอนของพระพุทธเจ้า พระสาวก และคาถาธรรมต่างๆ  พระอภิธรรมปิฎก 
ว่าด้วยธรรมที่จ�ำแนกเป็นนัยต่างๆ 
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ของพระไตรปิฎก  ได้แก่  ภิกขุนีวินัยและภิกขุนีขันธกะ ว่าด้วยสิกขาบทและระเบียบปฏิบัติส�ำหรับ
ภิกษุณีในพระวินัยปิฎก พระสูตรจ�ำนวนหนึ่ง เถรีคาถา และวิมานวัตถุในพระสุตตันตปิฎก ดังนี้

ภิกขุนีวินัย และภิกขุนีขันธกะ
คัมภีร์กลุ่มนี้เป็นส่วนหนึ่งของพระวินัยปิฎกในพระไตรปิฎกเล่ม 3 และ 7 ตามล�ำดับ ว่าด้วย

สิกขาบทและวัตรปฏิบัติของภิกษุณี  สิกขาบทของพระภิกษุณีในเล่ม 3 ล�ำดับต่อจากสิกขาบทของ
พระภิกษุในเล่ม 1 และ 2 เนื่องจากสิกขาบทของภิกษุณีประกอบด้วยพระวินัยที่พระพุทธเจ้าบัญญัติ
แก่พระภกิษสุงฆ์ และพระวนิยัทีท่รงบญัญตัขิึน้เป็นพเิศษส�ำหรบัภกิษณุสีงฆ์ด้วย ส่วนภกิขนุขีนัธกะ
แสดงประวัติการเกิดขึ้นของภิกษุณี ระเบียบปฏิบัติอื่นๆท่ีพระพุทธเจ้าทรงบัญญัติเพิ่มเติมส�ำหรับ
ภิกษุณี

นอกเหนือจากสิกขาบทแล้ว เรื่องราวในภิกขุนีวินัยและภิกขุนีขันธกะท�ำให้เห็นสภาพชีวิต
ความเป็นอยูข่องผูห้ญงิในฐานะนกับวชฝ่ายหนึง่ในคณะสงฆ์ของพระพทุธเจ้า ซึง่สะท้อนความมุง่มัน่
ตัง้ใจของผู้หญงิทีจ่ะอทุศิชวีติเพ่ือการศกึษาปฏบิตัธิรรม  ในขณะเดยีวกนักต้็องผจญกับอปุสรรคทาง
วฒันธรรม ได้แก่ สงัคมซึง่ไม่คุน้เคยและต่อต้านนกับวชผูห้ญงิ หรอืแม้แต่ความอ่อนแอจากความเป็น
หญิงที่ถูกกล่อมเกลาในวัฒนธรรมชายเป็นใหญ่นั้น ท�ำให้บางท่านต้องพ่ายแพ้ต่อส่ิงย่ัวยุต่างๆ  
สกิขาบทและระเบยีบปฏบิตัขิองภกิษุณจึีงหนกัและปฏบิตัไิด้ยากกว่าของพระภกิษเุพือ่ทดสอบจติใจ
ของภิกษุณีที่ต้องเข้มแข็งและอดทน หากต้องการด�ำรงชีวิตอยู่ในสภาพนักบวชต่อไป

เถรีคาถา
เถรคีาถา รวบรวมคาถา หรอืบทกวใีนภาษาบาลทีีบ่รรยายประวตั ิเหตกุารณ์ หรอืพรรณนา

ความรูส้กึในช่วงเวลาของชวีติพระภกิษุณี  จากมมุมองของพระภกิษณุเีอง หรอืจากการบรรยายของ
บุคคลที่สาม สะท้อนความเข้าใจธรรมชาติของโลกและชีวิตมนุษย์ในทัศนะแบบผู้หญิง เช่นความไม่
เที่ยงแท้ของรูปกายที่เคยสวยงามในวัยสาว  ความล�ำบากของผู้หญิงในฐานะภรรยา ความสลดใจใน
กามราคะของผู้ชายที่ต้องการเสพกามกับผู้หญิงแม้อยู่ในสภาพของนักบวช เป็นต้น   

การล�ำดับเถรีคาถาหลังเถรคาถาของพระภิกษุเถระ แสดงให้เห็นว่า ประวัติ ค�ำสอน และ
ทัศนะของพระภิกษุณีได้รับการยอมรับให้มีการศึกษา สืบทอด และรวบรวมไว้ในพระไตรปิฎกเช่น
เดียวกับพระภิกษุ  

ภิกษุณีระหว่างการท�ำงานก่อสร้างที่
วัดทรงธรรมกัลยาณี 

(ที่มา: http://www.aljazeera.com/
indepth/inpiures/2013/06/201362	

95128230163.html)
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พระสูตร
พระสตูรเป็นค�ำสอน  หรอืบทสนทนาของพระพทุธเจ้าหรอืพระสาวกในบรบิทสถานการณ์หนึง่  

อยูใ่นพระสตุตนัตปิฎก  ค�ำสอนหรอืบทสนทนาของพทุธสาวกิาเป็นพระสูตรส�ำคญัได้แก่ จูฬเวทลัลสูตร 
โดยภิกษุณีธัมมทินนาเถรี เขมาเถรีสูตร โดยภิกษุณีเขมาเถรี  มาตาสูตร กล่าวถึง การกล่าวต้อนรับ
ท้าวเวสสุวรรณของนันทมาตาด้วยคาถาพุทธวจนะในสุตตนิบาต และคุณสมบัติทางธรรมของนาง  

กล่าวได้ว่า การปรากฏค�ำสอนของพระเถรีหรือการทรงจ�ำคาถาพุทธวจนะนี้แสดงให้เห็นว่า
ภูมธิรรม ความรูค้วามสามารถของผูห้ญงิได้รบัการยอมรบัในคณะสงฆ์ในระดบัหนึง่ ในเอตทคัคปาล ิ 
พระพุทธเจ้าทรงยกย่องพุทธบริษัทฝ่ายหญิงเช่นเดียวกับพุทธบริษัทฝ่ายชาย เช่น ภิกษุณีที่เลิศกว่า
ผู้อื่นในด้านปัญญา  การเจริญฌาน  การแสดงธรรม  การถวายทาน  การถวายรสอันประณีต เป็นต้น  

วิมานวัตถุ
วมิานวตัถ ุอยูใ่นเล่มที ่26 เป็นคมัภร์ีหนึง่ในขทุทกนกิาย รวบรวมคาถาซึง่มเีนือ้หาเป็นเรือ่งราว

การชมทิพยวิมานของบรรดาเทพบุตรเทพธิดาต่างๆ ของพระโมคคัลลานะ หรือพระเถระอื่นๆ ที่มี
อทิธิฤทธิส์ามารถพบเหน็พดูคยุกบัผูท้ีใ่ช้ชวีติอยูใ่นสวรรคพภิพได้  พระเถระได้สนทนาถามไถ่บรรดา
ชาวสวรรค์เหล่านั้นถึงบุญกุศลที่ได้บ�ำเพ็ญเมื่อครั้งเป็นมนุษย์  

ทีน่่าสนใจในวมิานวัตถ ุมเีทพธดิาหลายองค์ได้เคยถวายทานต่างๆ แด่พระภกิษสุงฆ์เมือ่ครัง้
ทีต่นเกดิเป็นมนุษย์ โดยเฉพาะอย่างย่ิง การถวายอาหารอันประณตี  เครือ่งนุง่ห่ม ของใช้ต่างๆ ซึง่เป็น
สิง่ท่ีซึง่ผูห้ญงิในสมัยนัน้ต้องตระเตรยีมเพ่ือสาม ีบคุคลในครอบครวั หรอืเพือ่นายทีต่นท�ำงานเป็นทาส  
ความรู้สึกสละ ไม่ตระหนี่ หวงแหน หรือยึดติดในข้าวของท่ีถวายเป็นบุญกุศลในพระพุทธศาสนา	
ซึ่งส่งผลให้ผู้ถวายทานมีชีวิตความเป็นอยู่ที่สุขสบายในสุคติภูมิ

พลังพุทธสาวิกาในพระพุทธศาสนา
	ในทัศนะของพระพุทธศาสนา นอกเหนือจากเพศที่แสดงรูปร่างที่มาตั้งแต่ก�ำเนิด ตลอด

อปุนสิยัใจคออนัเป็นผลจากการขดัเกลาทางสงัคม  ผูห้ญงิกไ็ม่แตกต่างจากผู้ชายในแง่ของความเป็น
มนุษย์ที่ตกอยู่ภายใต้กฎธรรมชาติต่างๆ  เช่น การต้องเผชิญกับไตรลักษณ์  ได้แก่ร่างกาย การรับรู้
อารมณ์ทางตาหูจมูกลิน้กายใจทีไ่ม่เทีย่ง เป็นทุกข์ เป็นอนตัตา การอยู่ภายใต้กฎแห่งกรรม ตลอดจน
ศักยภาพที่จะพัฒนาตนเองให้พ้นจากสภาพที่เป็นไตรลักษณ์นั้น (ลักษณ์วัต ปาละรัตน์, 2545: 	
57-83)   ผูห้ญงิจงึสามารถศกึษาปฏบิตัธิรรมและบรรลุมรรคผลตามค�ำสอนของพระพุทธเจ้าไม่ต่างจาก
ผู้ชาย ถงึกระนัน้ ความเป็นหญงิทีม่อียูโ่ดยสญัชาตญาณ โดยการเรยีนรู ้ อกีทัง้สภาพแวดล้อมทางสงัคม
และวฒันธรรมทีก่ดขีผู่ห้ญงิ  ไม่เอือ้อ�ำนวยต่ออสิรภาพทางจติวญิญาณ   ช่วยกล่อมเกลาพุทธสาวกิา
มีคุณลักษณะพิเศษบางประการ ดังนี้

การบรรลุมรรคผลและเข้าถึงธรรมเหนือธรรมดา
ในพระไตรปิฎกกล่าวถึงผู้หญิงจ�ำนวนมากท่ีประสบความส�ำเร็จในการศึกษาปฏิบัติธรรม	

ในพระพทุธศาสนา ผูห้ญงิทีเ่ข้ามาบวชเป็นภกิษุณหีลายท่านส�ำเรจ็เป็นพระอรหนัต์ ส่วนผูห้ญงิทีเ่ป็น
อบุาสิกาครองเรือนส�ำเร็จเป็นพระอรยิะชัน้อนาคามี สกทาคามแีละโสดาบนั เหล่านีเ้ป็นผลจากความสามารถ
ในการพฒันาทางจติวญิญาณซึง่ไม่ได้ถกูก�ำหนดโดยเพศสภาพ  และด้วยความสามารถนีข้องผูห้ญงิ  
เส้นทางอริยะของพุทธสาวิกาจึงไม่ถูกปิดตายตลอดกาล  ผู้หญิงสามารถเพียรพัฒนาตนเองทางศีล
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สมาธปัิญญาเพือ่ความพ้นทกุข์ ตราบเท่าทีค่�ำสอนในพระพุทธศาสนายงัคงด�ำรงอยู่ เช่นเดียวกบัผูช้าย  
การทีพ่ระพทุธเจ้าทรงยอมให้ผูห้ญิงบวชได้จงึนบัว่าเป็นโอกาสของผูห้ญงิทีจ่ะได้เข้ามาใช้ชวีติในคณะสงฆ์  
ใกล้ชิดกับพระองค์ และพระอุปัชฌาย์อาจารย์  เพื่อพัฒนาตนตามค�ำสอนของพระพุทธเจ้า  

ในเถรีคาถา ภิกษุณีหลายรูปได้รับพระกรุณาจากพระพุทธเจ้าซึ่งทรงส่งพระญาณเตือนสติ
ให้พิจารณาสภาพธรรม หากภิกษุณีน้ันมีความสามารถที่จะบรรลุธรรมได้   พระพุทธเจ้าทรงสอน	
พระติสสาเถรใีห้ศกึษาในไตรสกิขา  อย่าได้ปล่อยเวลาแต่ละขณะล่วงไปโดยเปล่าประโยชน์  ทรงสอน
พระติสสาเถรี (อีกรูปหนึ่ง) ให้เจริญธรรมคือสมถะ วิปัสสนาและโพธิปักขิยธรรมให้มาก  ทรงสอน
พระสุมนาเถรีให้พิจารณาเห็นธาตุทั้งหลายเป็นทุกข์ เพื่อคลายความพอใจในส่ิงต่างๆ ท่ีเกิดข้ึน	
จากการประชมุของธาตเุหล่านัน้   ทรงสอนพระธรีาเถรใีห้เข้าใจความหมายของการดบัทกุข์  ให้ท่าน
มีก�ำลงัใจในการปฏบิตัธิรรม  ทรงสอนให้พระมติตาเถรไีม่ประมาท  เพราะได้อตุส่าห์สละชวีติฆราวาส
ออกบวชเป็นพระภิกษุณีแล้ว   การอยู่กับกัลยาณมิตรจะช่วยส่งเสริมให้การปฏิบัติธรรมก้าวหน้า	
ทรงสอนพระสุนทรีนันทาเถรีท่ีมีความฝักใฝ่ในรูปกายสตรีที่สวยงามด้วยการแสดงนิมิตรูปสตรี	
ในวยัต่างๆ จากวยัแรกสาวจนถงึวยัชราตามล�ำดบั  ท�ำให้ท่านเข้าใจธรรมชาตขิองชวีติตามความเป็นจริง 
ละคลายจากราคะในรูปและตั้งใจศึกษาปฏิบัติธรรมด้วยความพากเพียร (บรรจบ บรรณรุจิ, 2539: 
24-29) ตวัอย่างทีย่กมานีแ้สดงให้เหน็ว่า พุทธสาวกิาต้องอาศยัค�ำแนะน�ำทีเ่หมาะสมจากพระพทุธเจ้า
ทีจ่ะให้ผ่านจดุทีเ่ป็นอปุสรรคนัน้ไปได้ ซึง่พระองค์กท็รงพระกรณุาโดยไม่เลือกว่าเป็นเพศหญิงหรอืชาย

 

พุทธสาวิกาท่ีไม่ใช่นักบวชก็มีเรื่องราวปรากฏในพระไตรปิฎกในท�ำนองเดียวกัน แสดงให้
เหน็ว่าพระพทุธศาสนาไม่เคยปิดกัน้เพศหญงิในการเข้าถึงความรู้ทางธรรมเลย  ผูท้ีเ่ด่นทีส่ดุในเรือ่งนี้
เห็นจะเป็นนางนันทมาตา ชาวเมืองเวฬุกัณฑกะ เป็นผู้ที่สามารถสวดปารยนสูตร พระสูตรหนึ่งใน	
สตุตนบิาต แสดงให้เหน็ว่า  ท่านสามารถทรงจ�ำค�ำสอนของพระพทุธเจ้าได้เช่นเดยีวกบัพระภกิษสุงฆ์
ทีท่�ำหน้าทีน้ี่อยูแ่ล้ว   นางนนัทมาตาเป็นผูม้ฌีาน สามารถเข้าฌานได้อย่างคล่องแคล่วตัง้แต่ปฐมฌาน
ถึงจตุตถฌาน  ท่านบรรลุธรรมชั้นอนาคามีโดยที่ไม่ได้บวชซึ่งท�ำให้ท่านเป็นผู้ไม่โกรธ  แม้จะประสบ
กบัความสูญเสยีบคุคลในครอบครัว และไม่มีความก�ำหนดัหว่ันไหวในบรุษุเพศ  (มนตร ี สริโรจนานนัท์, 

รูปหล่อพระนางมหาปชาบดีโคตมีเถรี วัดเทพธิดาราม 
สร้างสมัยรัชกาลที่ 3

(ที่มา:https://th.wikipedia.org/wiki/ภิกษุณี)
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2557: 96-97)   เร่ืองของนางนันทมาตาแสดงให้เห็นว่า อุบาสิกาที่มีความสามารถทางธรรม	
เป็นพระอริยบุคคลชั้นสูงนั้นมีอยู่ สอดคล้องกับพุทธพจน์ที่แสดงว่า สาวกสาวิกาของพระองค์ที่เป็น
ผู้เฉยีบแหลม  มีความรูค้วามสามารถในทางธรรม บรรลุพระสทัธรรม สามารถกล่าวพระสทัธรรมโดยชอบ 
สามารถแสดงธรรมให้มปีาฏหิารย์ิ เป็นทีย่อมรบันบัถอืของผูฟั้งอืน่ๆ และข่มขีล่ทัธิค�ำสอนอ่ืนซึง่แสดง
ถึงความตั้งมั่นของพระศาสนา 

ความสามารถของหญิงในการบรรลุอริยธรรมเหนือธรรมดาปรากฏชัดเจนในเอตทัคคะปาลิ	
ซึง่พระพทุธเจ้าทรงยกย่องพระสาวก หรอืพระสาวกิาผู้เลศิในด้านต่างๆ มภีกิษุณทีีไ่ด้รบัการยกย่องว่า
เลิศกว่าภิกษุณีอื่น เช่น พระเขมาเถรีในด้านปัญญา   พระอุบลวรรณาเถรีในด้านเป็นผู้มีฤทธิ	์
พระปฏาจาราในด้านเป็นผู้ทรงวินัย พระโสณาภิกษุณีในด้านเป็นผู้ปรารภความเพียร พระสกุลาเถรี
ในด้านเป็นผูม้จีกัษทุพิย์ พระภทัทากณุฑลเกสาในด้านเป็นผูต้รสัรูเ้รว็พลนั พระภัททากปิลานใีนด้าน
เป็นผู้ระลึกชาติก่อนได้ พระภัททากัจจานาในด้านเป็นผู้ได้บรรลุอภิญญาใหญ่ ในท�ำนองเดียวกันก็มี
อุบาสิกาบางท่านที่ได้รับการยกย่องว่าเลิศกว่าอุบาสิกาอื่น เช่น นางอุตตรานันทมาตา ในด้านเป็น	
ผูยิ้นดใีนฌาน เหล่านีแ้สดงให้เหน็ว่า ความรูแ้จ้งในธรรมกด็ ีการบ�ำเพญ็ฌานสมาธิก็ดี  ผูห้ญิงสามารถ
เจรญิขึน้ได้ กล่าวได้ว่า วฒันธรรมการศึกษาปฏบิติัธรรมในพระพทุธศาสนาไม่จ�ำกดัเพศชายหรือหญงิ   
แม้จะเป็นอุบาสิกา ถ้าสนใจใฝ่ฌานก็สามารถเรียนรู้กับพระอริยสงฆ์ และปฏิบัติให้ส�ำเร็จได้

ความอดทนในการใช้ชีวิตเพศนักบวช 
การที่ผู้หญิงออกจากครอบครัวเพื่อมาบวชเป็นภิกษุณีถือว่าเป็นการตัดสินใจท่ีเด็ดเด่ียว

เพราะจะต้องออกมาใช้ชีวิตที่ยากล�ำบากตามล�ำพัง และเสี่ยงอันตราย แต่เดิมประเพณีการสละโลก
ออกบวชเป็นสมณะเป็นเรือ่งของชายหนุม่ทีเ่หน็ความทกุข์ในชวีติและปรารถนาทีจ่ะแสวงหาทางออก
ด้วยการบ�ำเพ็ญเพียรทางจิต ชาวบ้านท่ียังอยู่ในทางโลกแม้จะไม่เข้าใจความคิดของบรรดาสมณะ	
ทัง้หลายนกั แต่กอ็นโุมทนากบัความคดิในการใช้ชีวติเช่นนัน้ด้วยการสนบัสนนุปัจจยัส่ี ดังนัน้ จึงเป็น
เรือ่งปกตทิีผู่ค้นในชมุชนจะถวายอาหาร ของใช้  ผ้านุง่ห่ม  ตลอดจนอนญุาตให้สมณะเข้ามาพกัอาศยั
ช่ัวคราวในโรง โถง ศาลาเพ่ือคุม้แดดคุ้มฝน ป้องกนัอนัตรายต่างๆ ในยามค�ำ่คนื อย่างไรกต็าม ผูห้ญิง
ที่ใช้ชีวิตนักบวชอาจไม่ได้รับความสนับสนุนเหล่านี้เท่าที่ควร เพราะการบวชเป็นสมณะของผู้หญิง
เป็นความคิดที่ก้าวหน้ามาก ซ่ึงผู้คนในสมัยน้ันอาจตามไม่ทัน หรือยังคงยึดติดกับความคิดเดิมๆ	
ทีค่าดหวงัว่าผูห้ญงิควรอยูก่บัเหย้าเฝ้ากบัเรอืน  เป็นผูต้ามทีด่ขีองบดิา สาม ีและบตุร ชาวบ้านชาวเมอืง
บางส่วนอาจจะมีทัศนคติที่ไม่ดีต่อพระภิกษุณี ไม่ให้ความสนับสนุนปัจจัยส่ี   ไปจนถึงกล่ันแกล้ง	
เกี้ยวพาราสี หรือท�ำร้ายพระภิกษุณีที่เดินทางไปในที่ต่างๆ ตามล�ำพัง ภิกษุณีจึงต้องอดทนอย่างยิ่ง
ในสิ่งแวดล้อมเช่นนั้น   

ภกิขนุขีนัธกะเล่าประวตัขิองภกิษณุเีมือ่พระพทุธเจ้าทรงอนญุาตให้มภิีกษุณขีึน้ในคณะสงฆ์
ครัง้แรก ดเูหมือนว่าพระพทุธเจ้าจะทรงไม่ต้องการให้มภีกิษณุสีงฆ์ในศาสนาของพระองค์เลย ทรงปฏเิสธ
พระอานนท์ซึง่ทลูขอให้ทรงอนญุาตถงึสามครัง้ ก่อนท่ีจะทรงยินยอมเพราะทรงไม่ปฏเิสธความสามารถ
ของผู้หญิงในการบรรลุธรรมที่พระอานนท์ยกขึ้นกล่าวอ้าง  หลังจากที่ทรงอนุญาตแล้ว  ทรงกล่าวถึง
สภาพของคณะสงฆ์ทีป่ระกอบด้วยภกิษแุละภกิษณุว่ีาเปรยีบเหมอืนหนอนขยอกในนาข้าวทีส่มบรูณ์  
เพลีย้ในไร่อ้อย ซึง่เป็นสภาพทีอ่่อนแอทีไ่ม่ปรากฏภายนอก ป้องกนัแก้ไขได้ยาก  กว่าจะรูว่้าเสยีหาย
กส็ายเกนิกว่าทีจ่ะป้องกันหรือแก้ไขได้เสยีแล้ว  เพราะความเป็นมลทนิของพรหมจรรย์แก่กนัและกนั  
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ซึ่งอาจเป็นเหตุให้เกิดความเสียหายในการใช้ชีวิต ความประพฤติการปฏิบัติของนักบวช (มนตร	ี
สริโรจนานันท์, 2557: 144-145) แต่ในทีส่ดุแล้ว พระพทุธเจ้ากท็รงอนญุาตให้มภีกิษณุเีป็นส่วนหนึง่ของ
สงฆ์ ท�ำให้เหน็ว่าแท้จรงิแล้ว การทีท่รงไม่อนญุาตในทนัท ีแต่ให้มผีูร้้องขอและโต้แย้งถงึความสามารถใน
การบรรลุธรรมของผู้หญิง น่าจะเพราะทรงทดสอบความตั้งใจจริงของผู้หญิงในการเป็นนักบวช และ
ก�ำหนดเป้าหมายของการมภีกิษณุสีงฆ์ไปทีค่วามสามารถในการบรรลุธรรมเป็นส�ำคญั (พระธรรมปิฎก 
2544: 8) ในขณะเดียวกันก็ช่วยลดทอนความไม่พอใจของสังคมท่ีมีอคติต่อผู้หญิงซ่ึงอาจต�ำหนิ
พระองค์ได้  หากทราบว่าทรงอนุญาตการอุปสมบทของภิกษุณีง่ายๆ (ฌัชปภา วาสิงหน 2555: 53)

 

พระภกิษณุใีนระยะแรกถกูมองด้วยสายตาเย้ยหยันว่าเป็นภรรยาของพระภกิษ ุการสอนธรรม  
ปวารณา หรือกจิกรรมของสมณะอืน่ๆทีภ่กิษแุละภกิษณุต้ีองกระท�ำต่อกนัและกันถกูมองด้วยความสงสยั
ไปในทางชูส้าวจนกระทัง่พระพุทธเจ้าทรงก�ำหนดระเบยีบปฏบิตัทิีส่มควร  สิกขาบทของภกิษณุหีลายข้อ
มีที่มาจากอันตรายของภิกษุณีซึ่งจ�ำพรรษาในป่า หรือเดินทางตามล�ำพัง  ถูกรังแก  ถูกลวงไปขืนใจ  
หรือโดนค�ำครหาเรื่องชู้สาว ท�ำให้พระพุทธเจ้าทรงบัญญัติให้ภิกษุณีจ�ำพรรษาอยู่ในวัดที่มีภิกษ	ุ
จ�ำพรรษาด้วย อคติที่ชาวบ้านชาวเมืองมีต่อผู้หญิงยังท�ำให้ภิกษุณีประสบปัญหาในการบิณฑบาต  
ได้รับภิกษาน้อยหรือไม่เพียงพอในแต่ละวัน  ชีวิตของภิกษุณีจึงล�ำบาก เพราะอาหาร ปัจจัยสี่ต่างๆ 
ไม่ค่อยบริบูรณ์เมื่อเทียบกับพระภิกษุ   

นอกจากนี ้ ผูห้ญงิยงัวางตวัได้ล�ำบากในวถิชีวีตินกับวชซึง่แตกต่างจากวถิชีวีติแบบคฤหสัถ์  
เช่น การนุ่งห่มซึ่งต้องปิดบังร่างกายที่มีสัดส่วนโค้งเว้าอันยั่วยุกามารมณ์  การช�ำระล้างร่างกาย และ
การใช้ของบางอย่างอันเนื่องมาจากการมีเต้านม ระดู และอวัยวะเพศซึ่งเป็นช่องลึก   ภิกษุณีบางรูป
ยงัเคยชนิกบัการแต่งกาย การใช้ชีวติแบบเดมิซึง่ไม่เหมาะสมกบัเพศนกับวช ในสังคมสมยันัน้ ไม่มกีาร
ก�ำหนดท่าน�ำ้ส�ำหรบันกับวชผู้หญงิ  ภกิษณุต้ีองใช้ท่าน�ำ้ร่วมกบัหญงิคฤหสัถ์และหญงิคณกิา  ประสบ
กบัค�ำพูดเย้ยหยนัของผูห้ญงิบางคนในทีน่ัน้4 นอกจากนี ้ความเคยชนิของผูห้ญงิในฐานะผูรั้บใช้ผูช้าย
ในบ้านยังคงติดตัวภิกษุณีในคณะสงฆ์ เป็นเหตุให้ภิกษุบางรูปที่ไม่มีความละอายใช้ให้พระภิกษุณี	
ซกัผ้าจวีร ท�ำความสะอาด ปรนนบิตั ิ เป็นบรวิารรบัใช้ของตน โดยทีภ่กิษณุนีัน้กไ็ม่ปรปิากบ่น  เพราะ

ภาพวาดพระพุทธประวัติตอน พระนางปชาบดีโคตรมี
ทูลขอบวชเป็นพระภิกษุณีรูปแรกของโลก 
(ที่มา:https://th.wikipedia.org/wiki/ภิกษุณี)

4ดูค�ำกราบทูลของนางวิสาขาที่ยกมาประกอบในบทความนี้
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มองว่าเป็นหน้าที ่  ทัง้ๆ ทีก่ารบวชเป็นภกิษณุคีอืการสละบทบาทหน้าทีข่องตนเองในครอบครวัเพือ่
เข้ามาเป็นสาวกผูศ้กึษาปฏบิตัขิองพระพทุธเจ้าเช่นเดยีวกบัพระภกิษุ พระพทุธเจ้าจงึต้องทรงบญัญติั
ห้ามภิกษุที่ไม่ใช่ญาติของภิกษุณีใช้ภิกษุณีนั้นให้ซักผ้าหรืออื่นๆ เพื่อคุ้มครองภิกษุณี ให้ภิกษุณีได้
เป็นอิสระ มีเวลาหลีกเร้นส่วนตัวมากขึ้น 

สกิขาบทของพระภกิษณุทีีม่จี�ำนวนมากถงึ 310 ข้อ และครธุรรมอกี 8 ประการเป็นเครือ่งยนืยนั
ถงึความพยายามในการปรบัความเป็นอยูข่องผูห้ญงิเข้ากบัวถิชีวีตินกับวชในสมยันัน้ ถงึแม้ว่าจะเป็น
กฎกติกายิบย่อยท�ำได้ยากล�ำบาก  แต่ภิกษุณีในพระพุทธศาสนาก็สามารถอดทนกับระเบียบปฏิบัติ
ที่พระพุทธเจ้าทรงบัญญัติ เพื่อรักษาสถานะของภิกษุณีให้เป็นชุมชนนักบวชสตรีที่น่าเลื่อมใส	
ในสายตาของบุคคลภายนอก และเป็นสถานท่ีอันสงบส�ำหรับผู้หญิงที่เลื่อมใสในพระธรรมค�ำสอน	
ได้เข้ามาใช้ชีวิตในคณะสงฆ์เพื่อศึกษาปฏิบัติธรรมของพระองค์ ถือได้ว่า   ภิกษุณีในพุทธกาลและ	
ในยคุต่อๆมาได้พยายามรกัษาประเพณไีว้ด้วยความเข้าใจและอดทน  จนกระทัง่ประเพณขีองภกิษณุี
สาบสูญไปอันเนื่องมาจากความยากล�ำบากในการปฏิบัติ   และความไม่เหมาะสมของวัตรปฏิบัติ	
บางอย่างในบริบททางสังคมและวัฒนธรรมใหม่ 

ความมุ่งมั่นในการศึกษาปฏิบัติธรรม 
ในพระไตรปิฎก  มเีรือ่งราวของภกิษณุหีลายท่านทีบ่รรลอุรยิธรรมชัน้สูง  ซึง่เป็นผลจากการ

ศึกษาปฏิบัติธรรมที่มีแรงผลักดันจากเคราะห์กรรมในชีวิตที่น่าสงสาร   ความทุกข์โศกอย่างรุนแรง
จากการยึดติดกับความสวยงามทางกาย  ความวุ่นวายในการเลือกคู่ครอง   การยึดติดในความสุข
ในชีวิตครอบครัวในฐานะภรรยาของสามี  ในฐานะแม่ของบุตร  อาจกล่าวได้ว่า  ผลจากความเป็น
หญิงที่ถูกกล่อมเกลาในวัฒนธรรมชายเป็นใหญ่ในอินเดียโบราณนั้นท�ำให้พุทธสาวิกาบางท่าน
ตระหนักในความไม่แน่นอนของชีวิต ผลักดันให้มีความมุ่งม่ันและประสบความส�ำเร็จในการศึกษา
ปฏิบัติธรรมในที่สุด

ในเถรีคาถา  มีภิกษุณีหลายท่านที่เข้ามาบวชเพราะประสบกับความทุกข์แสนสาหัส  ที่เป็น
ที่รู้จักทั่วไป คือ พระปฏาจาราเถรีซึ่งเคยประสบกับความสูญเสียบุคคลอันเป็นที่รักในเวลาไล่เลี่ยกัน  
ท�ำให้ท่านถึงกับเป็นบ้า เดินเปลือยกายคร�่ำครวญไปในที่ต่างๆ   ก่อนที่จะมาเข้าเฝ้าพระพุทธเจ้า   
พระจนัทาเถร ีผูซ้ึง่ครอบครวัของท่านค่อยๆ ยากจน  จนกระทัง่สญูสิน้ทรพัย์สมบตั ิ หลงัจากแต่งงาน
มคีรอบครวั เกดิภยัอหวิาตกโรคมาพรากสมาชกิในครอบครวัของท่านไปหมด เหลอืท่านเพยีงคนเดยีว
ต้องเดินเร่ขออาหารกินก่อนที่จะได้มาพึ่งพิงพระพุทธศาสนา (บรรจบ บรรณรุจิ, 2539: 197)   

นอกจากนี้ ยังมีสตรีสูงศักดิ์ซึ่งแม้จะไม่ได้ประสบกับความยากไร้   แต่ก็ได้สูญเสียบุตรธิดา
อันเป็นที่รักของตน  รู้สึกว่าตัวเองไม่มีความส�ำคัญในครอบครัว  หมดก�ำลังใจที่จะมีชีวิตอยู่ในโลกนี้
อกีต่อไป เช่น พระอพุพริเีถร ีผูซ้ึง่แม้จะมรีปูกายสวยงาม เป็นทีร่กัของพระเจ้าปเสนทโิกศลผู้เป็นสาม ี 
แต่ท่านก็หมดอาลัยในชีวิตหลังจากได้สูญเสียธิดาอันเป็นที่รักยิ่ง (บรรจบ บรรณรุจิ, 2539: 62-65)    
พระกสีาโคตมเีถรผีูซ่ึ้งสญูเสยีบตุรในวยัก�ำลงัน่ารัก  อุม้ศพบตุรเดนิทางไปในทีต่่างๆเพือ่วงิวอนร้องขอ
ให้ผู้วิเศษได้ชุบชีวิตบุตรให้ฟื้นขึ้น (บรรจบ บรรณรุจิ, 2539: 65) การได้เข้ามาบวชเป็นภิกษุณีท�ำให้
ท่านเหล่านีมี้ก�ำลงัใจทีจ่ะมชีวีติอยูใ่นโลกมากขึน้ อย่างน้อยท่านกม็อีาหาร เครือ่งนุง่ห่ม มพีระอปัุชฌาย์
อาจารย์ เพื่อนร่วมส�ำนักเป็นท่ีปรึกษา   มีพระธรรมเป็นเครื่องปลอบใจที่ท�ำให้เห็นว่าชีวิตของท่าน	
ยังมีจุดหมายปลายทางให้ก้าวต่อไป   หลังจากที่ได้ประสบมาแล้วว่าชีวิตในโลกนี้มีความผันแปร	
และเศร้าโศกเพียงใด  
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พุทธสาวิกาบางท่านมีความยินดีในรูปกายและบุคลิกสง่างามของพระเถระ   ติดตามไป	
ยั่วยวนท่านด้วยความหลงใหลใฝ่ฝันด้วยความเคยชินในอาการของหญิงซึ่งถูกฝึกฝนให้ยั่วยวนบุรุษ  
เมื่อได้รับค�ำเตือนจากพระเถระ พิจารณาเหตุผลตามถ้อยค�ำของพระเถระท�ำให้เกิดสติ  รู้สึกละอาย
ในการกระท�ำของตวัเอง และเกดิศรทัธาปัญญาในพระพทุธศาสนา พระวมิลาเถรไีด้กล่าวถงึเมือ่ครัง้ทีต่น
ได้รู้จกัพระรตันตรยัครัง้แรกเพราะความสงัเวชใจทีไ่ด้ฟังพระโมคคลัลานะกล่าวต�ำหนท่ิาน ก่อนออกบวช
ท่านเป็นหญิงโสเภณีตามตระกูลของมารดาในแคว้นวัชชี วันหนึ่งท่านได้พบพระโมคคัลลานะ	
เกิดความรู้สึกปฏิพัทธ์จึงติดตามไปถึงที่อยู่ เมื่อเห็นพระเถระอยู่รูปเดียว จึงพูดจาและแสดงท่าที
ยัว่ยวน   พระเถระรูค้วามประสงค์ของท่าน จงึแสดงสภาพธรรมของร่างกายทีป่ระกอบขึน้จากกระดูก 
ฉาบด้วยเน้ือ ร้อยรดัด้วยเส้นเอน็  เตม็ไปด้วยของไม่สะอาด มกีลิน่เหมน็ เป็นของทีน่่ารงัเกยีจ เหมอืนถงุ
ใส่สิ่งปฏิกูล ต้องหลีกเลี่ยงให้ไกล ดังนั้น จิตใจของพระเถระนั้นจึงว่างเปล่าเหมือนอากาศต่อร่างกาย
อนัน่ารังเกยีจนี ้ ไม่ควรทีห่ญงิใดจะมาคาดหวังความรักจากจติใจอันว่างเปล่านัน้ซึง่มแีต่จะท�ำให้เจบ็ปวด
เหมือนแมงเม่าทีบ่นิเข้ากองไฟ ท่านจงึได้สตเิกดิศรทัธาในพระพุทธศาสนา และได้ออกบวชในวยัชรา 
(บรรจบ บรรณรุจิ, 2539: 164-166)  

สังคมอินเดียโบราณมักสบประมาทผู้หญิงท่ีไม่สามารถท�ำอะไรอื่นที่มีคุณค่าด้วยตัวเองได้  
ในขณะที่ความทุกข์จากการไม่มีที่พึ่งพิงในชีวิตบีบคั้นผู้หญิงรอบด้าน  ภิกษุณีจึงเป็นขบวนการทาง
สังคมที่รองรับชีวิตของผู้หญิงในบทบาทหน้าที่ใหม่  ซึ่งท�ำให้ภิกษุณีต้องมีวิริยะอุตสาหะอย่างเต็มที่
ที่จะลบค�ำสบประมาทเหล่านั้น    

ความสามารถในการเผยแผ่ธรรม
	ความสามารถในการเผยแผ่ธรรมเป็นคุณสมบัติพิเศษท่ีไม่มีในทุกบุคคลท่ีบรรลุอริยธรรม  

แสดงถึงความแตกฉานซึ่งในพระพุทธศาสนาเรียกว่าปฏิสัมภิทา ซึ่งมีอยู่ 4 ด้าน ได้แก่ 
1. อัตถปฏิสัมภิทา ความแตกฉานในความหมาย วิเคราะห์ประเด็นหนึ่งๆ ได้โดยพิศดาร  
2. ธมัมปฏสิมัภทิา ความแตกฉานในหลกัเหตุผล หรอือรรถาธบิายอย่างหนึง่กส็ามารถอธิบาย

สืบสาวกลับไปหาเหตุ หลัก หรือหัวข้อได้ 
3. นริตุติปฏสิมัภทิา ความแตกฉานในภาษา รูศ้พัท์ และภาษาต่างๆ มคีวามสามารถใช้ภาษา

ต่างๆ ในการชี้แจงให้ผู้อื่นเข้าใจได้  
4. ปฏภิาณปฏสิมัภทิา ความแตกฉานในปฏภิาณ เข้าใจความรูท้ีม่อียู ่และสามารถเชือ่มโยง

สร้างชุดความคิดและเหตุผลขึ้นใหม่ได้อย่างมีไหวพริบ เหมาะกับสถานการณ์   
ปฏิสัมภิทา 4 นี้ ในคัมภีร์ชั้นหลังถือว่าเป็นสิ่งเกิดขึ้นพร้อมๆ กับการบรรลุอรหัตผล  ท�ำให้

ท่านผูน้ัน้นอกจากจะรูแ้จ้งเหน็จรงิแล้ว ยงัสามารถสอนหรืออธบิายให้แก่ผู้อ่ืนได้ (สมพรนชุ  ตนัศรสีขุ, 
2550: 119-120) หากไม่ได้คิดว่าปฏิสัมภิทา 4 มีที่มาจากการส่ังสมบารมีเก่าอย่างเดียว ก็ควร	
นบัว่าเป็นความสามารถส่วนบคุคลทีแ่ต่ละท่านเคยสัง่สมเมือ่ครัง้ทีเ่ป็นฆราวาส เช่น การเป็นผูฉ้ลาด  
เรยีนรูไ้ด้รวดเรว็ รูห้ลายภาษา มคีวามสามารถในการใช้ถ้อยค�ำเพือ่อธบิายให้คนเข้าใจหรอืคล้อยตาม 
เป็นต้น  ด้วยเหตนุี ้ พระภกิษุทีม่าจากวรรณะพราหมณ์หลายท่านทีม่ปีฏสิมัภทิาจงึได้รบัยกย่องเป็น
อาจารย์ของคณะสงฆ์ เช่น พระสารบีตุร พระโมคคลัลานะ พระมหากจัจายนะ โดยเฉพาะพระสารบีตุร
และพระมหากัจจายนะซ่ึงได้รับยกย่องเป็นผู้เลิศกว่าภิกษุอื่นในด้านปัญญา และการอธิบายธรรม	
โดยพิศดาร  ในพระไตรปิฎก มีค�ำสอนของท่านทั้งสองหลายแห่ง
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คณุสมบตัดิงักล่าวกม็กีล่าวถงึในพทุธสาวกิาเช่นเดยีวกนั ถงึแม้จะไม่ปรากฏในพระไตรปิฎกว่า
ท่านเหล่านี้จะได้รับการฝึกฝนในเร่ืองปัญญาและการใช้ภาษามากเพียงใด   แต่การที่พระพุทธเจ้า	
ทรงยกย่องพุทธสาวิกาบางท่านเป็นผู้เลิศกว่าพุทธสาวิกาอื่นในด้านปัญญา การแสดงธรรม พหูสูต  
ก็แสดงว่าบทบาทของพุทธสาวิกาในพระพุทธศาสนาไม่ได้จ�ำกัดอยู่เฉพาะการเป็นผู้มีศรัทธามาก	
เป็นผู้เลือ่มใสอย่างแน่นแฟ้น หรอืเป็นผูถ้วายทานทีย่ิง่ใหญ่เท่านัน้ เช่น พระเขมาเถรซีึง่เป็นอคัรสาวิกา
เบือ้งขวา เป็นภกิษณีุผูเ้ลศิกว่าภกิษณุอีืน่ด้านปัญญา พระธรรมทนินาเถร ีเป็นภกิษณุผีูเ้ลศิกว่าภกิษณุี
อื่นในด้านการแสดงธรรม ในพระไตรปิฎกมีจูฬเวทัลลสูตร ซึ่งแสดงการสนทนาธรรมระหว่าง	
พระธรรมทินนาเถรีกับวิสาขาอุบาสก เขมาเถรีสูตร การสนทนาระหว่างพระเขมาเถรีกับพระเจ้า	
ปเสนทิโกศล ความสามารถในด้านปัญญาและการแสดงธรรมของพุทธสาวิกาที่เทียบเคียงได้กับ	
พุทธสาวกท�ำให้เห็นว่า   ไม่ว่าจะชายหรือหญิงก็สามารถเป็นผู้สืบทอดค�ำสอนของพระพุทธเจ้าได	้
เหมอืนๆ กนั แต่ทีพ่ระพทุธเจ้าทรงยกบทบาทของพระภกิษใุห้เป็นผูส้บืทอดและผูส้อนธรรมหลกัของ
พทุธบรษัิทเพราะบรบิทของสงัคมเอือ้แก่บทบาทของผูช้ายในด้านนีม้ากกว่าบทบาทของผู้หญิง จึงทรง
บญัญตัคิรุธรรมห้ามภกิษุณเีป็นอาจารย์สอนธรรมและรบัความเคารพของพระภกิษเุนือ่งมาจากวฒันธรรม
ชายเป็นใหญ่ในยคุนัน้ซึง่ไม่ยอมรับความสามารถทางสตปัิญญาของผูห้ญิง ดังนัน้ เว้นแต่ภิกษุ  ภิกษุณี
สามารถสอนธรรมแก่ภิกษุณีด้วยกันเอง หรือแก่อุบาสกอุบาสิกา         

การเป็นผูเ้ชีย่วชาญในการแสดงธรรมต้องใช้ความสามารถหลายอย่าง  ตัง้แต่ความสามารถ
ในการเข้าใจความหมายจากการฟัง  การทรงจ�ำสิ่งที่ได้ฟัง  การเชื่อมโยงกับธรรมอื่นๆที่เคยฟัง หรือ
ความเปรยีบซึง่สอดคล้องกนั การใช้ค�ำศพัท์ทีต่รงความหมาย การพดูทีท่�ำให้ผูฟั้งเข้าใจ ถงึกระนัน้	
ถ้าผูศึ้กษามคีวามตัง้ใจ ขยนัหมัน่เพียรในการศกึษา การท่องจ�ำ และใฝ่หาความรู้กบัท่านผูรู้้ กจ็ะท�ำให้
ผู้นั้นสามารถเรียนและทรงจ�ำพุทธวจนะ และบรรลุธรรมได้ โดยไม่จ�ำเป็นว่าจะต้องฉลาดหรือเรียนรู้
ได้รวดเรว็(สมพรนชุ  ตนัศรสุีข, 2550: 43)  ภกิษณุ ีหรอือุบาสกิาอาจจะใส่ใจเรยีนรูห้ลกัธรรมค�ำสอน
ด้วยความศรัทธา ซึ่งท�ำให้ท่านเข้าใจค�ำสอนอย่างแตกฉาน สามารถถ่ายทอดหรืออธิบายค�ำสอน	
แก่ผู้อื่นได้  

งานช้ันอรรถกถากล่าวถึงความสามารถของนางขุชุตตรา พุทธสาวิกาผู้เป็นเลิศกว่าผู้อื่น	
ในด้านพหูสูตซึ่งทรงจ�ำค�ำสอนของพระพุทธเจ้ามาแสดงแก่พระนางสามาวดีและบริวาร 500 คน 	
จนท�ำให้พระนางและบรวิารบรรลอุรยิธรรมชัน้พระโสดาบนั หลกัฐานทีอ่รรถกถายนืยนัความสามารถ
ของนางคือคัมภีร์อิติวุตตกะ ซึ่งเป็นคัมภีร์เล่มหนึ่งในขุททกนิกาย  รวบรวมค�ำสอนของพระพุทธเจ้า
โดยเกบ็เป็นประเดน็ธรรมสัน้ๆ  ไม่มบีริบทสถานการณ์เหมือนพระสูตรอืน่ๆ โดยให้เหตุผลว่า  พระสูตร	
ในอิติวุตตกะแตกต่างจากพระสูตรอื่นๆ ซึ่งเป็นผลงานของพระอานนท์ ตรงที่พระสูตรในอิติวุตตกะ
ขึ้นต้นด้วยประโยคว่า วุตฺตํ เหตํ ภควตา  วุตฺตมรหตาติ เม สุตํ “จริงอยู่ พระสูตรนี้พระผู้มีพระภาค
ตรัสแล้ว พระสตูรน้ีพระผูม้พีระภาคผูเ้ป็นพระอรหันต์ตรสัแล้ว เพราะเหตุนัน้ ข้าพเจ้าได้สดับมาแล้วว่า” 
ในขณะที่พระสูตรทั่วไปซึ่งถือว่าเป็นผลงานของพระอานนท์ขึ้นต้นด้วย เอวํ เม สุตํ “ข้าพเจ้าได้สดับ
มาแล้วดังนี้” (พระไตรปิฎกและอรรถกถาแปลไทย เล่ม 45: 52)  

หากเร่ืองเล่านีเ้ป็นจรงินบัว่า ประเพณกีารศกึษาสบืทอดค�ำสอนในพระพทุธศาสนาให้เกยีรตสิตรี
โดยการยอมรบัความสามารถของสตรใีนเรือ่งการรวบรวมทรงจ�ำค�ำสอน  เพราะอติวิตุตกะถอืว่าเป็น
คัมภีร์เก่าแก่ในกลุ่มนวังคสัตถุศาสน์  ค�ำสอนของพระพุทธเจ้าดั้งเดิมซึ่งจ�ำแนกออกเป็น 9 ประเภท  
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แสดงว่าผลงานของนางขชุชตุราเป็นทีย่อมรบัในคณะสงฆ์และในการสังคายนา  เช่นเดียวกนักบัพทุธวจนะ
อื่นๆ ที่พระสงฆ์ทรงจ�ำต่อกันมา

ความละเอียดถี่ถ้วนในการอุปถัมภ์บ�ำรุงสงฆ์
ผูห้ญิงมสีญัชาตญาณความเป็นแม่ทีจ่ะโอบอุม้ ดแูลความเป็นอยูข่องบตุรตัง้แต่ยงัช่วยตวัเอง

ไม่ได้ด้วยความรกัและความเสยีสละ ในทางพระพทุธศาสนาถอืว่าคณุลกัษณะนีข้องผูห้ญิงโดดเด่นกว่า
ผู้ชาย (ลักษณ์วัต ปาละรัตน์, 2547: 299)   อีกทั้งผู้หญิงยังท�ำหน้าที่เป็นผู้ดูแลบ้านและครอบครัว 
อาจเป็นสาเหตุหนึ่งที่ท�ำให้งานดูแลอุปัฏฐากพระสงฆ์ของพุทธสาวิกาเด่นกว่าของพุทธสาวก  ถึงแม้
จะมีอุบาสกจะได้รับการยกย่องเป็นเอตทัคคะในด้านการถวายทาน-ดูแลอุปัฏฐากสงฆ์ ที่เด่นๆ คือ
เรือ่งของนางสปุปิยาผูซ้ึง่เอาใจใส่ในการบ�ำรงุอปัุฏฐากพระสงฆ์  จากกรณทีีเ่กดิขึน้  พระภกิษอุาพาธ
รูปหนึ่งปรารถนาน�้ำต้มเน้ือเพื่อน�ำมาผสมเป็นยาถ่าย นางสุปปิยาซึ่งเป็นโยมอุปัฏฐากไม่สามารถ	
หาซ้ือเนือ้ได้ในวันนัน้  ท่านจึงเฉอืนเนือ้ของตนเองเพือ่ท�ำน�ำ้ต้มเนือ้ถวาย (พระไตรปิฎกและอรรถกถา
แปลไทย เล่ม 7: 94) จะเห็นได้ว่า  นางมีความตั้งใจท�ำงานที่นางได้ปวารณาไว้ อีกทั้งมีเมตตากรุณา
ต่อพระภิกษุ ปรารถนาให้พระภิกษุหายจากอาการเจ็บป่วยโดยเร็ว 

 

อกีตวัอย่างทีโ่ดดเด่น เป็นแบบอย่างของอุบาสกิาในพระพทุธศาสนา คอื นางวสิาขา ผูซ้ึง่เป็น 
อบุาสิกาผูเ้ลศิกว่าอบุาสกิาอ่ืนในด้านการถวายทาน ในคมัภร์ีชัน้หลังกล่าวถงึประวตัขิองนางวสิาขาว่า 
ท่านเกิดในตระกูลม่ังคั่งของแคว้นมคธ เป็นผู้มีรูปกายสวยงาม มีก�ำลังกายมาก มีปัญญามาก	
นางบรรลธุรรมเป็นพระโสดาบนัตัง้แต่อายไุด้ 7 ปี และฝักใฝ่ในการท�ำบญุถวายทานแด่พระภกิษสุงฆ์
นบัแต่น้ัน เมือ่ท่านเตบิโตเป็นสาว  ได้แต่งงานออกเรือนไปในตระกลูเศรษฐอีกีตระกลูหนึง่ และยังคง
ศรัทธาในพระพุทธศาสนาไม่เปล่ียนแปลง เป็นเหตุให้ขัดแย้งกับพ่อสามีซ่ึงนับถือนักบวชสมณะ	
อีกส�ำนักหนึ่ง และด้วยปัญญาของนาง   สามารถท�ำให้พ่อสามีเข้าใจค�ำสอนในพระพุทธศาสนาและ
ศรทัธาในพระรตันตรยัได้  ท่านเป็นผูม้ัง่คัง่ เป็นเจ้าของเครือ่งประดับอนัล�ำ้ค่าท่ีเรยีกว่ามหาลดาปสาธน์   
ซึ่งต่อมาท่านได้ขายเครื่องประดับน้ีเพ่ือน�ำเงินมาสร้างวัดนามว่าวัดบุพพาราม ในเมืองสาวัตถี	
(พระไตรปิฎกและอรรถกถาแปลไทย เล่ม 41: 73-100)  

อย่างไรก็ตาม   สิ่งที่สะท้อนความละเอียดถี่ถ้วนของความเป็นหญิงในการถวายทาน ไม่ใช่
การถวายทานจ�ำนวนมากหรือสารพัดอย่างของท่าน   แต่คือความเอาใจใส่ชีวิตความเป็นอยู่ของ	

จิตรกรรมวาดภาพนางวิสาขาเข้าเฝ้าพระพุทธเจ้า 
(ทีม่า: http://rerngnow04.blogspot.com/2014/	
05/blog-post_1238.html)
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พระภกิษพุระภกิษณุใีนสภาพการณ์ต่างๆ   ดงัจะเหน็ได้จากเหตุผลทีน่างวสิาขากราบทลูพระพทุธเจ้า
ประทานอนุญาตให้พระสงฆ์ยอมรับผ้าอาบน�้ำฝน และทานอื่นๆ ที่นางจะถวายทาน 8 ประการ  ดังนี้

พระพุทธเจ้าข้า วันนี้หม่อมฉันสั่งทาสีว่า ไปเถิด แม่ทาสี เจ้าจงไปอาราม แล้วบอก 
ภัตรกาลว่า ภตัตาหารเสร็จแล้ว เจ้าข้า และนางกไ็ปวดั ได้เหน็ภกิษทุัง้หลายเปลือ้งผ้าสรงสนานกายอยู่ 
เข้าใจผดิคดิว่า ไม่มภีกิษใุนอาราม มแีต่พวกอาชวีกสรงสนานกายอยู ่จงึกลบัมาบ้าน แล้วรายงานแก่
หม่อมฉันว่า คุณนาย ไม่มีภิกษุในอาราม มีแต่พวกอาชีวกสรงสนานกายอยู่  พระพุทธเจ้าข้า 
ความเปลือยกายไม่งาม น่าเกลียด น่าชัง หม่อมฉันเห็นอ�ำนาจประโยชน์นี้ จึงปรารถนาจะถวาย 
ผ้าวัสสิกสาฎกแก่พระสงฆ์ จนตลอดชีพ (1)

อนึ่ง ข้ออื่นยังมีอีก พระพุทธเจ้าข้า พระอาคันตุกะไม่ช�ำนาญหนทาง ไม่รู้จักที่โคจร  
ย่อมเที่ยวบิณฑบาตล�ำบาก ท่านฉันอาคันตุกภัตรของหม่อมฉันพอช�ำนาญหนทาง รู้จักที่โคจร 
จักเที่ยวบิณฑบาตได้ไม่ล�ำบาก หม่อมฉันเห็นอ�ำนาจประโยชน์นี้ จึงปรารถนาจะถวายอาคันตุกภัตร
แก่พระสงฆ์ จนตลอดชีพ (2)

อน่ึง ข้ออืน่ยงัมอีกี พระพุทธเจ้าข้า พระผูเ้ตรียมตัวจะไปมวัแสวงหาภัตตาหารเพือ่ตนอยู่ 
จกัพลาดจากหมูเ่กวยีน หรอืจกัถงึสถานทีท่ีต่นต้องการจะไปอยูเ่มือ่พลบค�ำ่ จักเดินทางล�ำบาก ท่านฉนั
คมกิภตัรของหม่อมฉนัแล้ว จกัไม่พลาดจากหมูเ่กวยีน หรอืจกัถงึสถานทีท่ีต่นต้องการจะไปอยูไ่ม่พลบค�ำ่ 
จักเดินทางไม่ล�ำบาก หม่อมฉันเห็นอ�ำนาจประโยชน์นี้จึงปรารถนาจะถวายคมิกภัตรแก่พระสงฆ ์
จนตลอดชพี (3)

อน่ึง ข้ออืน่ยงัมอีกี พระพทุธเจ้าข้า เมือ่พระอาพาธไม่ได้โภชนาหารทีเ่ป็นสปัปายะอาพาธ 
ก�ำเรบิ หรอืท่านจกัถงึมรณภาพ เมือ่ท่านฉันคลิานภตัรของหม่อมฉนัแล้ว อาพาธจกัทเุลาท่านจกัไม่ถงึ
มรณภาพ หม่อมฉันเห็นอ�ำนาจประโยชน์นี้ จึงปรารถนาจะถวายคิลานภัตรแก่สงฆ์ จนตลอดชีพ (4)

อนึ่ง ข้ออื่นยังมีอีก พระพุทธเจ้าข้า พระผู้พยาบาลพระอาพาธ มัวแสวงหาภัตตาหาร
เพือ่ตน จักน�ำภตัตาหารไปถวายพระอาพาธจนสาย ตนเองจักอดอาหาร ท่านได้ฉนัคิลานปัุฏฐากภตัร
ของหม่อมฉันแล้ว จักน�ำภัตตาหารไปถวายพระอาพาธตามเวลา ตนเองกจ็กัไม่อดอาหาร  หม่อมฉนั
เหน็อ�ำนาจประโยชน์นี ้จงึปรารถนาจะถวายคลิานปัุฏฐากภตัรแก่พระสงฆ์ จนตลอดชีพ (5)

อนึ่ง ข้ออื่นยังมีอีก พระพุทธเจ้าข้า เมื่อพระอาพาธไม่ได้เภสัชที่เป็นสัปปายะอาพาธ 
จกัก�ำเริบ หรอืจกัถงึมรณภาพ เม่ือท่านฉนัคิลานเภสชัของหม่อมฉันแล้ว อาพาธจกัทเุลา ท่านจกัไม่ถงึ
มรณภาพ หม่อมฉนัเหน็อ�ำนาจประโยชน์นี ้จึงปรารถนาจะถวายคลิานเภสชัแก่พระสงฆ์ จนตลอดชพี (6)

อนึ่ง ข้ออื่นยังมีอีก พระพุทธเจ้าข้า พระองค์ทรงเห็นอานิสงส์ 10 ประการ ได้ทรง
อนุญาตยาคูไว้แล้ว ที่เมืองอันธกวินทะ หม่อมฉันเห็นอานิสงส์ตามที่พระองค์ตรัสนั้น จึงปรารถนาจะ
ถวายยาคูประจ�ำแก่สงฆ์ จนตลอดชีพ (7)

พระพุทธเจ้าข้า ภิกษุณีทั้งหลายเปลือยกายอาบน�้ำร่วมท่ากับหญิงแพศยา ณ แม่น�้ำ  
อจิรวดีนี้ หญิงแพศยาเหล่านั้นพากันเย้ยหยันภิกษุณีว่า แม่เจ้าเอ่ยพวกท่านก�ำลังสาวประพฤติ
พรหมจรรย์จะได้ประโยชน์อะไร ควรบริโภคกามมิใช่หรือ ประพฤติพรหมจรรย์ต่อเมื่อแก่เฒ่าอย่างนี้ 
จกัเป็นอนัพวกท่านยึดส่วนทัง้สองไว้ได้ ภิกษณุเีหล่านัน้ถกูพวกหญงิแพศยาเย้ยหยนัอยู ่ ได้เป็นผูเ้ก้อ 
ความเปลอืยกายของมาตคุามไม่งาม น่าเกลียด น่าชงั หม่อมฉนัเห็นอ�ำนาจประโยชน์นี ้จงึปรารถนา
จะถวายผ้าอุทกสาฎก แก่ภิกษุณีสงฆ์ จนตลอดชีพ (8)

(พระไตรปิฎกและอรรถกถาแปลไทย เล่ม 7: 284-286)
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แต่ละข้อแสดงให้เห็นปัญญาของนางวิสาขาในเรือ่งต่างๆ ข้อ 2-6 แสดงความละเอยีดถีถ้่วน
ในการอ�ำนวยความสะดวกแก่พระสงฆ์  ท�ำให้พระสงฆ์ที่ประสบกับปัญหา หรือมีภาระหน้าที่ ไม่ต้อง
กังวลกับการแสวงหาภัตตาหาร  เภสัช   ภิกษุอาพาธสามารถฟื้นตัวได้เร็ว   พระภิกษุที่ท�ำหน้าที่
พยาบาลภิกษุอาพาธตลอดเวลาก็สามารถท�ำหน้าที่พยาบาลได้เต็มที่ ภิกษุอาคันตุกะซึ่งยังไม่คุ้นชิน
กับสถานที่ใหม่ๆก็สามารถรับภัตตาหารได้โดยไม่ต้องเรียนรู้สถานที่ที่จะบิณฑบาต  ภิกษุผู้ต้องการ
เดินทางก็จะสามารถรับภัตตาหารและออกเดินทางได้ทันที  ในข้อ 7 นางวิสาขายังเสนอให้พระสงฆ์
รับน�้ำข้าวยาคูอันเป็นเภสัช ซึ่งพระพุทธเจ้าตรัสถึงประโยชน์ต่อสุขภาพไว้5  

ส่วนในข้อ 1 และ ข้อ 8  มีหลักคล้ายกันคือเพื่อรักษาความน่าเคารพนับถือในฐานะผู้ทรงศีล
ในสายตาของคนทัว่ไป  โดยท่านได้พจิารณาเหน็ว่า พระภกิษแุละพระภกิษณุมีจีีวรจ�ำกดัตามบญัญตัิ
ในพระวินัย  เวลาอาบน�้ำในที่สาธารณะ เช่น  ขณะที่ฝนตก  พระภิกษุจะต้องเปลือยกายอาบน�้ำฝน  
ซึ่งเป็นสภาพที่ดูไม่เหมาะสมแก่ผู้พบเห็น พระสงฆ์จึงควรมีผ้าอาบน�้ำฝนเป็นบริขารเพิ่มเติมอีกชิ้น
หนึ่ง  เพื่อปกปิดอวัยวะเพศที่น่าละอาย  เช่นเดียวกันกับพระภิกษุณีซึ่งต้องเปลือยกายอาบน�้ำร่วม
กับหญิงคฤหัสถ์อื่นๆ ควรจะมีผ้าอีกผืนหนึ่งส�ำหรับนุ่งอาบน�้ำ  นับได้ว่านางวิสาขาเป็นพุทธสาวิกา
ท�ำคุณประโยชน์ให้แก่คณะสงฆ์ในฐานะท่ีเป็นคฤหัสถ์ผู้เลื่อมใสในพระพุทธศาสนาต้องการพัฒนา
คณุภาพชวีติ ส่งเสรมิฐานะของพระภกิษภุกิษณุสีงฆ์ให้ดีขึน้กว่าทีเ่ป็นอยู ่ตลอดจนป้องกนัครหาหรอื
ปัญหาใดๆ ที่อาจเกิดขึ้น  เป็นการสร้างความศรัทธาแก่ผู้พบเห็น

สรุป
เรือ่งราวของพุทธสาวกิาในพระไตรปิฎกสะท้อนพลงัของผูห้ญงิในพระพุทธศาสนาซึง่เป็นที่

ยอมรับในคณะสงฆ์ทีศ่กึษาสืบทอดค�ำสอนจากพทุธกาลมาถงึปัจจบุนั การศกึษาเรือ่งราวเหล่านี ้ท�ำให้
เห็นว่า พุทธสาวิกาได้รับการกล่าวถึงในด้านความสามารถทางธรรมไม่ต่างจากพุทธสาวก  แต่ด้วย
ความกดดันทางสังคมและวัฒนธรรม ภาพลักษณ์ของพุทธสาวิกาที่ปรากฏจึงมีจ�ำนวนไม่มากเมื่อ
เทียบกับเรื่องราวของพุทธสาวก โดยเฉพาะพระภิกษุสงฆ์ 

ถงึกระนัน้ กเ็หน็ได้ว่า  ภายใต้ความไม่เท่าเทยีมนัน้   ภาพของพทุธสาวกิาปรากฏเป็นอสิระ
จากพุทธสาวกอย่างเด่นชัด   พุทธสาวิกาท่ีเป็นภิกษุณีมีความอดทนในการใช้ชีวิตภายใต้สิกขาบท	
ที่เข้มงวด ในสังคมวัฒนธรรมที่ยังไม่ยอมรับนักบวชผู้หญิง ด้วยความเข้าใจเหตุผลท่ีอยู่เบ้ืองหลัง	
การบญัญตัสิิกขาบทและกฏระเบยีบต่างๆ บางท่านมุง่มัน่ในการศกึษาปฏบิตัธิรรมโดยใช้ประสบการณ์
ชวีติเป็นแรงผลกัดันในการพฒันาตนเองและใช้ประสบการณ์นัน้ในการสอนตนเองและผูอ้ืน่ให้เหน็แจ้ง 
บางท่านมคีวามสามารถในการแสดงธรรม โดยมพีระสูตรทีบั่นทกึเรือ่งราวการสนทนาธรรมของพทุธสาวกิา  
เป็นหลกัฐานว่าพระพทุธศาสนายอมรบัความสามารถของผูห้ญิงในการสืบทอดพระพทุธศาสนา และ
สุดท้าย พุทธสาวิกาบางท่านที่เป็นอุบาสิกามีความละเอียดถี่ถ้วนในการบ�ำรุงอุปัฏฐากพระสงฆ์  ให้
ได้รับความสะดวก สนับสนุนคุณภาพชีวิตของพระภิกษุสงฆ์ให้ดีขึ้น  เป็นก�ำลังให้ศึกษาปฏิบัติธรรม  

ทัง้หมดนีจ้งึกล่าวได้ว่า พระไตรปิฎกได้แสดงบทบาทของผู้หญิงไว้อย่างชดัเจนว่ามส่ีวนส�ำคญั
ในการสร้างสรรค์จรรโลงพระพุทธศาสนา    
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บทน�ำ
เรือ่งผูห้ญงิในพระพทุธศาสนาถอืเป็นเรือ่งทีค่วรให้ความสนใจ เพราะผูห้ญงิมสีถานภาพและ

บทบาทในพระพทุธศาสนาในฐานะพทุธบรษิทั 4 คอื ภิกษุ ภิกษุณ ี อบุาสก และอบุาสิกา ในพทุธบรษัิท
ทัง้สีน่ี ้ผูห้ญงิมีส่วนร่วมอยูค่รึง่หนึง่ในฐานะภกิษณุแีละอบุาสิกา แม้ในพระพทุธศาสนาจะมกีารกล่าวถงึ
ผู้หญิงในสถานะดังกล่าว ถึงกระนั้น เมื่อพุทธศาสนิกชนเปิดค้นข้อมูลเก่ียวกับผู้หญิงในคัมภีร์หลัก
ของพระพทุธศาสนา คอื พระไตรปิฎก และคมัภร์ีรอง คอื อรรถกถา จะพบเรือ่งราวและค�ำสอนเก่ียวกบั
ผู้หญิงทั้งที่ดีและไม่ดีปะปนกัน เรื่องท่ีดีดูเหมือนจะไม่มีข้อสงสัยและไม่ยากที่จะท�ำความเข้าใจนัก	
แต่เรื่องที่ไม่ดี อาจก่อให้เกิดความเคลือบแคลงได้ว่า ค�ำสอนเหล่านั้นเป็นค�ำสอนของพระพุทธเจ้า	
จริงหรือไม่  หรือมีใครบางคนแอบปลอมปนเข้ามา 

นอกจากน้ี เร่ืองราวเก่ียวกับผู้หญิงในฐานะอุบาสิกาและภิกษุณี ยังมีแง่มุมและประเด็นที	่
น่าสนใจศกึษาท�ำความเข้าใจให้กระจ่าง ผูห้ญงิในฐานะอบุาสกิามข้ีอมูลหลกัฐานตามคมัภีร์อธิบายเรือ่ง
และบทบาทไว้อย่างไรบ้าง เพือ่จะเป็นฐานข้อมลูน�ำมาประกอบการท�ำความเข้าใจผูห้ญงิในยุคปัจจบุนั 
ส�ำหรบัผูห้ญงิในฐานะภกิษณุนีัน้ มเีรือ่งทีค่วรท�ำความเข้าใจคอื เพราะเหตใุด พระพทุธเจ้าจงึก�ำหนด
ให้ผู้หญิงต้องบวชเป็นภิกษุณีจากสงฆ์ 2 ฝ่าย 

ฉะนัน้ ในบทความนี ้ผูเ้ขยีนจะขอเล่าเรือ่งราวต่างๆ เกีย่วกบัผูห้ญิง โดยได้ก�ำหนดขอบข่ายไว้ 
3 ประการ คอื 1) เรือ่งค�ำสอนเกีย่วกบัผูห้ญงิ 2) ผูห้ญิงในอดตีสมยัพทุธกาล  3) ผูห้ญิงในพระพทุธ
ศาสนาในสงัคมไทย 

ค�ำสอนเกี่ยวกับผู้หญิง
	ในคัมภีร์ของพระพุทธศาสนานั้น มีค�ำสอนเก่ียวกับผู้หญิงท้ังท่ีดีและไม่ดีปะปนกันไป	

เรื่องที่ดีเช่น ผู้หญิงสามารถศึกษาธรรม ปฏิบัติธรรมและบรรลุธรรมได้ ไม่มีการกีดกันหรือสงวนไว้
เฉพาะผูช้าย ชายหรอืหญงิกส็ามารถทีจ่ะกระท�ำดแีละชัว่ได้เสมอเหมอืนกนั ไม่ว่าเพศใดใครท�ำดย่ีอม
ได้ดี  ใครท�ำชั่วย่อมได้ชั่ว ไม่มีการเลือกเพศ หรือชนชั้น และวรรณะ เรื่องผู้หญิงในพระพุทธศาสนา
ด้านดีเหล่านี้ พุทธศาสนิกชนที่ได้อ่านแล้ว อาจไม่มีข้อสงสัยหรือแปลกใจใดๆ  

ผู้หญิงในพระพุทธศาสนา

ผู้ช่วยศาสตราจารย์ ดร.มนตรี  สิระโรจนานันท์
 ภาควิชาประวัติศาสตร์ ปรัชญา วรรณคดีอังกฤษ คณะศิลปศาสตร์ มหาวิทยาลัยธรรมศาสตร์



พลังผู้หญิง แม่ เมีย และเทพสตรี: ความจริง และภาพแทน200 

แต่ในทางตรงกันข้าม ยังมีเรื่องราวเกี่ยวกับผู้หญิงที่ปรากฏในคัมภีร์ในด้านไม่ดีอยู่หลาย
คัมภีร์ด้วยกัน   พุทธศาสนิกชนบางคนเมื่อได้อ่านพระไตรปิฎกในเล่มที่ 27 หรือ 28 จะมีเรื่องราว	
เก่ียวกบัผูห้ญงิท่ีไม่ดอียูห่ลายเรือ่ง ตวัอย่างเช่นค�ำกล่าวว่า “หญงิทัง้หลายยัว่ยวนให้ลุม่หลงมมีายามาก  
ท�ำพรหมจรรย์ให้ก�ำเรบิย่อมท�ำให้ล่มจมเสยีหาย ชายรู้แจ้งชดัแล้วพงึเว้นเสยีให้ห่างไกล” (ข.ุชา (ไทย)  
28/349/154)

ในพระไตรปิฎกเล่มที่ 27 และ 28 นี้ เป็นเล่มที่พระเถระผู้สังคายนาพระธรรมวินัยรวบรวม
จัดหมวดหมู่ไว้ โดยจัดหมวดหมู่ท้ังสองเล่มน้ีให้เป็นเร่ืองเกี่ยวกับชาดกทั้งหมด เมื่อกล่าวถึงชาดก 
ชาวพุทธส่วนใหญ่จะนึกถึงนิทานชาดก  ดังนั้น เรื่องเกี่ยวกับผู้หญิงในชาดกเหล่านี้ จึงเป็นลักษณะ
เรือ่งเล่า หรอืเป็นนทิานประกอบการสอนของพระพุทธเจ้า หลายคนอาจตัง้ข้อสงัเกตว่า นทิานเหล่านี ้
ไม่น่าทีจ่ะเป็นเรือ่งทีพ่ระพทุธเจ้าตรสัสอนจรงิ   แต่ผูเ้ขยีนเหน็ว่า พระพทุธเจ้าได้ทรงยกนทิานเหล่านี	้
มาประกอบการสอนคนในยุคนั้น   พระองค์จึงทรงเล่าเรื่องที่มีอยู่ในสมัยนั้นและเป็นที่เข้าใจง่าย	
แก่ยคุสมยั  ด้วยเหตนุีจึ้งอาจมเีรือ่งเกีย่วกบัผูห้ญงิทีด่เูหมอืนเป็นลกัษณะต�ำหน ิดหูมิน่ ประกอบอยูด้่วย  
ในความเป็นจริงแล้ว ในชาดกเหล่านัน้ ยงัมเีร่ืองอืน่ๆ อกีมาก และรวมถงึเรือ่งเกีย่วกบัผู้หญงิในด้านดี
ก็มีอยูด้่วย เช่น ในสลุสาชาดก  มข้ีอความทีก่ล่าวถงึผูห้ญงิว่ามีปัญญา มคีวามสามารถ ทดัเทยีมผูช้าย
ว่า “ใช่ว่าชายจะเป็นบัณฑิตในที่ทุกสถานก็หาไม่ แม้หญิงมีปัญญาเห็นประจักษ์ในเรื่องนั้นๆ ก็เป็น
บัณฑิตได้ ใช่ว่าชายจะเป็นบัณฑิตในที่ทุกสถานก็หาไม่ แม้หญิงมีปัญญาคิดเนื้อความได้ฉับพลัน 
ก็เป็นบัณฑิตได้” (ขุ.ชา. (ไทย) 27/22-23/288)

จากเรื่องเกี่ยวกับชาดกดังที่ได้กล่าวมาข้างต้นนี้ ผู้เขียนเคยได้เขียนสรุปไว้ในหนังสือ สตรี
ในพระพุทธศาสนา ว่าเป็นเพราะเหตุปัจจัย 5 ประการ (มนตรี  สิระโรจนานันท์, 2557: 20) ได้แก่	
1) เป็นการสอนเฉพาะคนหรือเฉพาะกรณี ในชาดกที่มีเรื่องเกี่ยวกับผู้หญิงที่ไม่ดีปรากฏอยู่นั้น  
พระพทุธเจ้ามุ่งสอนพระภกิษบุวชใหม่ให้คลายจากความก�ำหนดัยนิดใีนเพศตรงข้าม ซึง่ปัญหาใหญ่ของ
พระภิกษุที่บวชใหม่ ซึ่งยังเป็นหนุ่มส่วนมากและเกือบทั้งหมดคือมีคนรักอยู่แล้วก่อนบวช เมื่อบวช
มาแล้วจึงยังไม่สามารถท่ีจะตัดใจจากคนท่ีตนรักเพื่อมุ่งมั่นในการปฏิบัติธรรมได้อย่างเต็มที่ ฉะนั้น 
พระพทุธเจ้าจงึต้องพยายามหากศุโลบายในการสอนและชาดกเกีย่วกบัผูห้ญิงกเ็ป็นวธิกีารอย่างหนึง่
ทีพ่ระพทุธองค์ทรงใช้ และชาดกเรือ่งนัน้ๆ กเ็ป็นการสอนเฉพาะกรณ ีมไิด้หมายถงึ ใช้ประกอบการสอน
ในทุกกรณี 

	2) ผู้ฟังส่วนใหญ่เป็นพระภกิษ ุข้อทีส่องกต่็อเนือ่งจากข้อแรก เรือ่งเล่าในชาดกนัน้ พระพทุธเจ้า
ใช้เป็นกศุโลบายเพือ่สอนพระภกิษเุป็นหลกั หลายเรือ่งในชาดกทัง้ทีเ่กีย่วกบัผูห้ญงิ  เมือ่พระพุทธเจ้า
ประสงค์จะตรัสสอนพระภิกษุ พระองค์จึงใช้ทั้งค�ำสั่งสอน ทั้งปฏิบัติให้ดู และสอนด้วยเรื่องเล่า หรือ
สภาพแวดล้อมรอบข้าง เพือ่ให้พระภกิษสุาวกของพระองค์มคีวามต้ังใจปฏิบตัติามธรรมวนิยั มกี�ำลงัใจ และ
ไม่เบื่อหน่ายในการประพฤติพรหมจรรย์ 

	3) ให้คุณค่าแก่ความเป็นบรรพชิต (พระภิกษุ) ข้อนี้ก็เช่นเดียวกันเป็นเรื่องต่อเนื่องจาก	
สองข้อแรก เมือ่บคุคลใดตดัสินใจออกบวชเป็นพระภกิษใุนพระพทุธศาสนาแล้ว จะต้องมภีาระหน้าที่
ทีต้่องปฏบิตัติามทัง้ข้อห้ามมใิห้กระท�ำ(คอืพระวินยั) และหลกัปฏบิตัท่ีิควรปฏบิตัติาม (คอืพระธรรม) 
ซึง่หลกัการทัง้สองอย่างนี ้จะมเีรือ่งทีม่าขดัขวางหรอือาจท�ำให้พระภิกษุปฏบิติัได้ไม่เต็มที ่คอื ผูห้ญิง 
ซึ่งเป็นเพศตรงข้าม ดังนั้น พระพุทธเจ้าจึงได้แนะน�ำพร�่ำสอนให้พระภิกษุเรียนรู้และสังวรระวัง	
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อยู่เสมอ เมื่อพระพุทธศาสนาให้คุณค่าแก่ความเป็นบรรพชิต ผู้ที่ออกบวชมาจึงต้องปฏิบัติตนและ
ส�ำรวมใจให้สมกบัความเป็นบรรพชติ โดยเฉพาะต้องงดเว้นเร่ืองต่างๆ อนัเป็นอุปสรรคต่อพรหมจรรย์ 

	4) เพื่อเป้าหมาย คือ ความหลุดพ้นจากกิเลส การสอนพระภิกษุของพระพุทธเจ้าน้ัน	
มีเป้าหมายหลัก คือ เพื่อความหลุดพ้นจากกิเลส การหลุดพ้นจากกิเลสนี้เป็นการทวนกระแส	
ความต้องการของชีวิต ที่มักอยากได้ อยากมีในเรื่องที่สุข สะดวก สบาย ตามกิเลส  เพื่อให้บรรลุถึง
เป้าหมายพ้นจากกเิลสนี ้พระพทุธเจ้าจึงพยายามสอนพระภกิษใุห้ปฏบิตัติาม เรือ่งใดทีจ่ะมาเป็นอปุสรรค
ขดัขวางพระองค์จะหากศุโลบายวธีิมาช่วยสอนเพือ่ให้พระภิกษุปฏิบติัตามได้อย่างเต็มใจ  และเป้าหมาย
เพื่อการหลุดพ้นน้ี เป็นเรื่องท่ียาก หากภิกษุยังไม่สามารถตัดใจให้ห่างจากเพศตรงข้ามได้ ดังนั้น	
ในชาดกหลายเรื่อง พระพุทธเจ้าจึงสอนเรื่องผู้หญิงที่ไม่ดีเพื่อให้พระภิกษุตัดใจได้ 

	5) ปัจจัยจากวัฒนธรรมและสังคมในยุคนั้น สังคมอินเดียในสมัยพุทธกาลเป็นสังคม	
แห่งชนชั้นและวรรณะ เพราะมีประวัติความเป็นมาของเชื้อชาติที่ต่างกัน โดยแยกเป็นชนพื้นเมือง	
กบัชนเผ่าอารยนัทีเ่ข้ามายึดครอง จากนัน้มา ชาวอารยันได้ก�ำหนดวรรณะ 4 ขึน้ เพือ่กดีกนัชนพืน้เมอืง
มิให้มีบทบาทและอ�ำนาจเสมอพวกตน รวมถึงได้กีดกันผู้หญิงออกไปจากบทบาทหลักของสังคม	
โดยเฉพาะเรื่องศาสนา ซ่ึงเป็นเรื่องพิธีกรรม จิตวิญญาณและส่ิงเหนือธรรมชาติ   ปัจจัยส�ำคัญ	
อีกประการหนึ่งที่ท�ำให้ผู้หญิงในยุคนี้ตกต�่ำลง คือ ผู้หญิงในยุคนั้นมิได้มีโอกาสเข้ารับการศึกษา	
และต้องแต่งงานเม่ืออายุยังน้อย   ปัจจัยจากวัฒนธรรมและสังคมเหล่านี้ ท�ำให้พระพุทธเจ้า	
เม่ือจะกล่าวถงึเรือ่งผูห้ญงิ จ�ำเป็นทีพ่ระองค์ต้องกล่าวถงึตามบรบิทสงัคมทีผู้่หญงิเหล่านัน้ปรากฏอยู ่
จึงมีปรากฏเรื่องผู้หญิงที่ไม่ดีขึ้นในคัมภีร์ของพระพุทธศาสนาด้วย 

ผู้หญิงในสมัยพุทธกาล
การศึกษาเรื่องผู้หญิงในพระพุทธศาสนาให้เข้าใจชัด ควรที่จะศึกษาเรื่องราวจากผู้หญิงใน

สมัยพุทธกาล (จากคัมภีร์) อันจะท�ำให้เข้าใจถึงสถานภาพและบทบาทของผู้หญิงได้ดีขึ้น จาก	
การศกึษาข้อมูลจากคมัภร์ีในทางพระพุทธศาสนาเกีย่วกบัผูห้ญงิในพระพทุธศาสนาในฐานะพทุธบริษทั
กึ่งหนึ่งนั้น ในสมัยพุทธกาล จะกล่าวถึงผู้หญิงใน 2 สถานะ คือ ในฐานะอุบาสิกา (ผู้หญิงชาวบ้าน	
ที่ไม่ได้ออกบวช) แต่ค�ำที่ใช้เรียกผู้หญิงฆราวาส (ผู้ครองเรือน)ว่า อุบาสิกานี้ จะหมายถึงผู้หญิง	
ทีมี่ลกัษณะต่างไปจากฆราวาสทัว่ไปในด้านพระพทุธศาสนา คอื จะมคีวามใกล้ชดิพระศาสนามากกว่า 
การปฏิบัติตวัทีบ่่งบอกถงึความเป็นผูน้บัถอืพระรัตนตรยั คอื พระพทุธ พระธรรมและพระสงฆ์เป็นสรณะ
ทีพ่ึง่ การถวายทาน รกัษาศลี พร้อมทัง้ฟังธรรมในระดับทีม่ากกว่าผูห้ญิงชาวบ้านทัว่ไป อกีสถานะหนึง่
ของผู้หญิงในสมัยพุทธกาล คือ ผู้หญิงในฐานะนักบวชที่เรียกว่า ภิกษุณี 

ผู้หญิงในฐานะอุบาสิกา  
อบุาสกิา คอื ผูห้ญงิผูท่ี้นบัถอืพระพุทธ พระธรรมและพระสงฆ์ เป็นสรณะ เป็นผูม้คีวามใกล้ชดิ

พระศาสนามากกว่าผู้หญิงท่ัวไป   มีหน้าท่ีและแนวปฏิบัติตามพระด�ำรัสท่ีพระพุทธเจ้าตรัสไว้ว่า	
1) เป็นผู้มีศรัทธา  2) เป็นผู้มีศีล 3) เป็นผู้ไม่ถือมงคลตื่นข่าว เชื่อกรรม ไม่เชื่อมงคล  4) ไม่แสวงหา
ผู้รับทักษิณานอกศาสนานี้ 5) ท�ำอุปการะในศาสนานี้ก่อน (องฺ.ปญฺจก. (ไทย) 22/175/293) ลักษณะ
ทั้ง 5 ประการนี้ อาจไม่ใช่ข้อความที่พระพุทธเจ้าตรัสถึงอุบาสิกาโดยตรง แต่เป็นพระด�ำรัสที่ตรัสถึง
ลักษณะของอุบาสก  
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ผู้เขียนเห็นว่า ทั้งอุบาสกและอุบาสิกา   มีลักษณะและหน้าท่ีในการท�ำนุบ�ำรุงพระศาสนา	
ไม่ต่างกนั พระด�ำรสันีจ้งึใช้ได้ทัง้อบุาสก (ชาย) และอบุาสกิา (หญงิ)  จากพระด�ำรสัข้างต้นนัน้ ท�ำให้
เข้าใจได้ว่า อุบาสิกามีลักษณะและหน้าท่ีเป็นอย่างไร   เบ้ืองต้น อุบาสิกานั้นจะต้องเป็นผู้มีศรัทธา 
เชือ่ม่ันและนบัถือพระรตันตรยั ไม่เช่ือเรือ่งแปลกประหลาดว่าเป็นเรือ่งอภนิหิาร ถ้าจะเทียบกบัในยุคนี้
อาจหมายถึงไม่เชื่อตื่นข่าวไปกับสัตว์แปลกประหลาด เช่น งูสีทอง ปลาสีทอง แล้วกราบไหว้ขอเลข
กันไป อุบาสิกาต้องเป็นผู้มีศีลอย่างน้อย คือ ศีล 5 หรือศีล 8 ส�ำหรับอุบาสิกาที่ต้องการปฏิบัติ	
อย่างเคร่งครัด และประการสุดท้าย อุบาสิกาจะต้องท�ำนุบ�ำรุงพระศาสนา ท�ำบุญถวายทานแก	่
พระภิกษุสามเณรในพระพุทธศาสนาเป็นหลัก  

นอกจากหน้าทีข่องอบุาสิกาดังกล่าวแล้ว อบุาสกิาควรไปฟังธรรม รวมถงึการปฏิบัติธรรมด้วย  
ลกัษณะทีเ่ด่นประการหนึง่ของผูห้ญงิในพระพทุธศาสนาในสมัยพทุธกาล คอื ผูห้ญิงหลายคนได้ศกึษา
ธรรม ปฏิบัติธรรมและได้รับผลของการปฏิบัติ อันได้แก่ บรรลุธรรม การได้รับสิทธิและโอกาสต่างๆ 
ของผู้หญิงในฐานะอุบาสิกาน้ัน แสดงให้เห็นว่า พระพุทธศาสนาเปิดโอกาสให้แก่ผู้หญิงได้ศึกษา	
และปฏิบัติได้อย่างเต็มท่ี หากผู้หญิงคนใดมีความตั้งใจมีความมุ่งมั่น เธอย่อมมีสิทธิที่จะได้ปฏิบัติ
ตามค�ำสั่งสอนและบรรลุธรรมได้อย่างไม่มีข้อจ�ำกัด  หลักฐานส�ำคัญอย่างหนึ่งที่เป็นเครื่องยืนยันว่า
พระพุทธศาสนาให้ความส�ำคัญแก่ผู้หญิงในฐานะอุบาสิกา คือ มีอุบาสิกาที่ได้รับยกย่องว่าเป็นผู้เลิศ
กว่าอุบาสิกาคนอื่น (เป็นเอตทัคคะ) ดังปรากฏในพระไตรปิฎกเล่มที่ 20 ว่าอุบาสิกาที่ได้รับยกย่อง
ว่าเป็นเอตทัคคะมีจ�ำนวน  10 คน คือ 

1. สุชาดา ธิดาของเสนานีกุฎุมพีเลิศกว่าอุบาสิกาสาวิกาทั้งหลาย ผู้ถึงสรณะก่อน    
2. วิสาขา มิคารมาตา เลิศกว่าอุบาสิกาสาวิกาทั้งหลาย ผู้ยินดียิ่งในการถวายทาน  
3. ขุชชุตตรา เลิศกว่าอุบาสิกาสาวิกาทั้งหลาย  ผู้เป็นพหูสูต   
4. สามาวดี เลิศกว่าอุบาสิกาสาวิกาทั้งหลาย   ผู้มีปกติอยู่ด้วยเมตตา 
5. อุตตรา นันทมาตา เลิศกว่าอุบาสิกาสาวิกาทั้งหลาย   ผู้ยินดีในฌาน  
6. สุปปวาสา โกลิยธิดา เลิศกว่าอุบาสิกาสาวิกาทั้งหลาย ผู้ถวายรสอันประณีต    
7. สุปปิยา อุบาสิกา เลิศกว่าอุบาสิกาสาวิกาทั้งหลาย  ผู้บ�ำรุงภิกษุอาพาธ   
8. กาติยานี  เลิศกว่าอุบาสิกาสาวิกาทั้งหลาย   ผู้เลื่อมใสอย่างแน่นแฟ้น    
9.  นกุลมาตา  คหปตานี  เลิศกว่าอุบาสิกาสาวิกาทั้งหลาย  ผู้กล่าวถ้อยค�ำ
    ที่ท�ำให้เกิดความคุ้นเคย   
10. กาลี  อุบาสิกาชาวเมืองกุรรฆระ เลิศกว่าอุบาสิกาสาวิกาทั้งหลาย ผู้เลื่อมใส
     เพราะได้ยินได้ฟังตามๆ กันมา                                                   

(องฺ.เอกก. (ไทย) 20/258-267/32-33)

ส�ำหรับอุบาสิกาท่ีได้รับยกย่องว่าเป็นเอตทัคคะเหล่านี้ ผู้เขียนขอยกตัวอย่างอุบาสิกาที่ม	ี
ช่ือเสยีงเป็นทีรู่จ้กักันมาก คอื นางวสิาขา ได้ชือ่ว่าเป็นผูท้ีมี่ชือ่เสยีงและโดดเด่นในด้านการถวายทาน
มากกว่าคนอืน่ และพทุธศาสนกิชนมกัจะได้ยินได้ฟังเรือ่งราวเกีย่วกบันางวสิาขาอยูเ่สมอ การถวายทาน
ครัง้ท่ีส�ำคญัของนางกค็อื การสร้างวดัชือ่ว่าบพุพารามถวายไว้ในพระพทุธศาสนา ด้วยการสละทรพัย์
จ�ำนวน 9 โกฏิ 
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นอกจากน้ี นางวิสาขาได้ทูลขอพร 8 ประการเพื่อขอให้พระพุทธเจ้าเปิดโอกาสให้เป็น	
ผูถ้วายผ้าและทานต่างๆ รวมแล้วได้ 8 อย่าง คอื ผ้าวสัสิกสาฎก (ผ้าอาบน�ำ้ฝน) อาคนัตกุภตั (อาหาร
ส�ำหรบัภกิษทุีม่าขอพกัอาศยั) คมิกภตั (อาหารส�ำหรบัภกิษุทีเ่ตรยีมจะเดนิทางไป) คลิานภัต (อาหาร
ส�ำหรับภิกษุไข้) คิลานุปัฏฐากภัต (อาหารส�ำหรับภิกษุผู้พยาบาลภิกษุไข้)  คิลานเภสัช (ยาส�ำหรับ
ภิกษุไข้)   ธุวยาคู (ข้าวต้มที่ถวายเป็นประจ�ำ) แก่พระสงฆ์ และถวายผ้าอาบน�้ำแก่ภิกษุณีสงฆ์	
จนตลอดชีวิต(วิ.มหา.(ไทย) 5/350/221) 

อบุาสกิาเป็นผูห้ญงิผูใ้กล้ชดิพระศาสนาแม้ไม่ได้บวชเป็นภิกษุณ ีกส็ามารถทีจ่ะปฏบิติัธรรมได้ 
ในอดีตมีผู้หญิงที่ได้ปฏิบัติธรรมในฐานะอุบาสิกาเป็นตัวอย่างไว้มากมาย   และตัวอย่างของผู้หญิง	
ในด้านนี้สามารถค้นหาได้จากอุบาสิกาท่ีพระพุทธเจ้าทรงยกย่องไว้ในต�ำแหน่งเอตทัคคะทางด้าน	
ที่เกี่ยวเนื่องกับการปฏิบัติธรรม คือ  นางสามาวดี เป็นผู้เลิศกว่าอบุาสกิาทัง้หลายในด้านเป็นผูม้ปีรกติ
อยู ่ด้วยเมตตาและนางอุตตรา นันทมาตาเป็นผู้เลิศกว่าอุบาสิกาทั้งหลายในด้านเป็นผู้ยินด	ี
ในฌาน (องฺ.เอกก.(ไทย)20/261-262/32) และอุบาสิกาอีกคนทีส่ามารถปฏบิตัธิรรมและได้บรรลถุงึ	
ขั้นอนาคามี คือ นางนันทมาตา ชาวเมืองเวฬุกัณฏกี (องฺ.สตฺตก.(ไทย) 23/53/92-96) 	
อบุาสิกาคนนี้ปฏิบัติธรรมอย่างจริงจัง แม้ไม่ได้ออกบวชแต่วิถีชีวิตมีความเคร่งครัดระดับเดียวกับ
นกับวช การปฏิบตัธิรรมของนางปรากฏชดัในหลายๆ กรณ ีเช่น ในขณะทีล่กูชายของตนถกูพระราชา
ตดัสนิประหารชวีติ นางกม็ไิด้รูส้กึโกรธเคอืงแต่อย่างใด  ตัง้แต่ได้แต่งงานมากไ็ด้ท�ำหน้าทีข่องภรรยา
อย่างดีไม่เคยคิดนอกใจ นางสามารถเข้าฌานได้อย่างคล่องแคล่วต้ังแต่ปฐมฌานจนถึงจตุตถฌาน 
และนางได้ส�ำเร็จเป็นพระอนาคามีทั้งๆ ที่ยังเป็นฆราวาสอยู่ 

นางวิสาขาก�ำลังถวายภตัตาหารแด่พระพุทธเจ้า 
(ที่มา: http://www.kunkroo.com/
catalog.php?idp=110)

ภาพพุทธประวัตินางสามาวดี เอตทัคคะ
ด้านเมตตา 
(ที่มา: http://board.palungjit.org/)
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ตัวอย่างของอุบาสิกาที่ยกมานี้ พอเป็นแนวทางให้ผู้สนใจได้ทราบถึงสถานะและบทบาท	
ของผู้หญิงในสมัยพุทธกาลว่า ผู้หญิงเหล่าน้ีได้ปฏิบัติตนตามความเหมาะสมแก่ฐานะและได้แสดง
ความสามารถของตนในทางศาสนาด้วยการปฏบิตัธิรรมและบรรลธุรรมให้เป็นทีป่ระจกัษ์ได้ แม้ไม่ได้
ออกบวชเป็นภิกษุณีก็ตาม 

ผู้หญิงในฐานะภิกษุณี 
ภิกษุณี คือ ผู้หญิงท่ีออกบวชเพ่ือศึกษาและปฏิบัติธรรมในพระพุทธศาสนาเช่นเดียวกัน	

กับภกิษ ุการบวชเป็นภกิษุณใีนคมัภีร์พระพทุธศาสนามรีายละเอยีดและขัน้ตอนต่างๆ อย่างชัดเจนว่า 
ผู้ที่จะบวชเป็นภิกษุณีจะต้องบวชจากสงฆ์ 2 ฝ่าย (ฝ่ายภิกษุณีสงฆ์และฝ่ายภิกษุสงฆ์) และ
กระบวนการบวชน้ันเสร็จสมบูรณ์ในฝ่ายภิกษุณีสงฆ์ก่อน หลังจากนั้นจึงจะไปท�ำสังฆกรรมซ�้ำ	
ในฝ่ายภกิษสุงฆ์อกีครัง้หนึง่ จะเห็นว่าขัน้ตอนทีส่�ำคญันัน้อยูใ่นฝ่ายภกิษณุสีงฆ์ ส่วนในฝ่ายภิกษสุงฆ์
เป็นเพียงการรับรองเท่านั้น  

 

ภิกษุณีที่วัดทรงธรรมกัลยาณี 
(ที่มา: http://www.aljazeera.com/indepth/inpictures/2013/06/20136295128230163.html)

ในการอุปสมบทเป็นภิกษุณีน้ัน สมัยท่ีพระพุทธเจ้ายังทรงพระชนม์ชีพอยู่   ในช่วงแรก	
ทรงอนญุาตให้ภกิษุบวชผูห้ญงิให้เป็นภกิษณีุแต่เพยีงฝ่ายเดยีวด้วยญตัตจิตุตถกรรมวาจา (วิ.จ.ู(ไทย) 
7/404/321) ต่อมาเมื่อมีภิกษุณีสงฆ์และมีภิกษุณีผู ้มีความรู้ความสามารถท่ีจะเป็นปวัตตินีได	้
(บวชมา 12 พรรษาขึ้นไป และได้รับการแต่งตั้งจากภิกษุณีสงฆ์แล้ว) พระพุทธองค์จึงทรงอนุญาตให้
มีการบวชเป็นภิกษุณีจากสงฆ์ 2 ฝ่าย   โดยขอบวชในฝ่ายภิกษุณีสงฆ์ก่อน และการอุปสมบท	
ในภิกษุณีสงฆ์นั้นมีรูปแบบที่ชัดเจนว่าเป็นสังฆกรรมโดยพิจารณาจากค�ำสวดญัติจตุตถกรรมวาจา 
เมื่อท�ำพิธีอุปสมบทในฝ่ายภิกษุณีเสร็จแล้ว   ภิกษุณีจึงน�ำผู้ที่จะบวชไปขออุปสมบทจากภิกษุสงฆ	์
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อีกครั้งหนึ่ง และพระภิกษุสงฆ์ก็จะสวดญัตติจตุตถกรรมวาจาคล้ายกันนี้อีกครั้งหนึ่ง ผู้เขียนขอสรุป
ขั้นตอนล�ำดับการบวชเป็นภิกษุณี ดังนี้ 

ก. คุณสมบัติของผู้ที่จะบวชให้ (ปวัตตินี)
ต้องมีภกิษณุเีป็นผูป้วตัตนิ ี(อปัุชฌาย์) ทีถ่กูต้อง คอื มพีรรษา 12 ขึน้ไป และได้รบัแต่งต้ังจาก

ภิกษุณีสงฆ์แล้ว ปวัตตินีแต่ละรูปบวชนางสิกขมานาให้เป็นภิกษุณีได้ 2 ปีต่อ 1 รูปเท่านั้น
ข. คุณสมบัติของผู้หญิงที่จะบวช
ผู้หญิงท่ีจะบวชจะต้องมีอายุตั้งแต่ 12 ปีขึ้นไป(กรณีที่เคยมีสามีแล้ว คนอินเดียในสมัยนั้น	

มีประเพณีการแต่งงานตั้งแต่อายุยังน้อย ผู้หญิงบางคนอาจแต่งงานตั้งแต่อายุ 10 ปี) และต้องได้รับ
อนุญาตจากบิดา มารดา หรือจากสามีก่อน หากไม่เคยแต่งงานมาก่อนจะต้องมีอายุ 20 ปีขึ้นไป	
(วิ.ปริ. (ไทย) 8/238/304-306) 

ค. ขั้นตอนและวิธีการบวช
1) ในกรณีที่ผู้จะบวชมีอายุต�่ำกว่า 20 ปี (กรณีที่ไม่เคยแต่งงานมาก่อน) ต้องขอบวชเป็น

สามเณรีถือศีล 10 ปีก่อน จากนั้นเมื่อมีอายุครบ 18 ปี ต้องขอมติต่อภิกษุณีสงฆ์เพื่อเป็นสิกขมานา 
(คล้ายสามเณรี) แต่ถือศีลเพียง 6 ข้อ (ศีล 6 ข้อแรกในศีล 10 ของสามเณรี) โดยไม่ล่วงละเมิดตลอด
เวลา 2 ปี ถ้าล่วงละเมิดข้อใดข้อหนึ่งต้องตั้งต้นสมาทานใหม่อีก 2 ปี (วิ.ภิกฺขุนี. (ไทย) 3/1077-
1080/296-298.)

- เมื่อครบ 2 ปี และภิกษุณีสงฆ์ให้การรับรองแล้ว จึงท�ำพิธีอุปสมบทเป็นภิกษุณีในภิกษุณี
สงฆ์ก่อน แล้วภิกษุณีสงฆ์น�ำไปขออุปสมบทในภิกษุสงฆ์อีกครั้งหนึ่ง 

2) ในกรณีที่ผู้หญิงที่จะบวชมีอายุครบ 20 ปี หรือเคยแต่งงานแล้วมีอายุ 12 ปี เป็นต้นไป 
ต้องบรรพชาและรับสมมติเป็นสิกขมานาในภิกษุณีสงฆ์ก่อน เมื่อสมาทานสิกขาบท 6 ข้อได้บริบูรณ์
ตลอด 2 ปี และภิกษุณีสงฆ์ได้ให้การรับรองแล้ว จึงท�ำพิธีอุปสมบทเป็นภิกษุณีในภิกษุณีสงฆ์ และ
ภิกษุสงฆ์ตามล�ำดับ 

ผูห้ญงิในอนิเดยีสมยันัน้แม้จะได้บวชเป็นภกิษณุแีล้วยงัต้องปฏบิตัติามวนิยัจ�ำนวนทีม่ากกว่า
ภิกษุ คือภิกษุณีต้องถือศีลจ�ำนวน 311 ข้อ และต้องปฏิบัติตามครุธรรม 8 อย่างเคร่งครัด พระภิกษุณี
ยงัต้องอยูภ่ายใต้การดแูลของพระภกิษเุพ่ือความปลอดภยัและสะดวกในการศกึษาพระธรรมวนิยั เพราะ 
ยคุสมัยและบรบิททางสงัคมของอนิเดยีทีย่ดึมัน่อย่างแน่นหนา ท�ำให้ทีพ่ระพทุธเจ้าไม่ทรงอนญุาตให้
พระภกิษกุบัพระภกิษณุไีหว้กนัตามล�ำดับพรรษา ทรงก�ำหนดให้ภกิษุณแีม้จะบวชมานานแล้วจะต้อง
ไหว้ภกิษเุสมอหรอืห้ามไม่ให้พระภกิษณุสีอนธรรมแก่พระภกิษ ุแต่ให้พระภกิษเุท่านัน้สอนพระภิกษณุี
ได้ (มนตรี สืบด้วง, 2550 : 101-127) ข้อห้ามและข้อก�ำหนดต่างๆ เหล่านี้ สะท้อนให้เห็นถึงบริบท
ของสังคมในยุคนั้น ที่ผู้หญิงถูกกดขี่จากสังคมของพราหมณ์เป็นอย่างมาก เพราะเหตุว่า ผู้หญิง	
ในยุคนั้นและก่อนหน้าน้ัน ถูกกีดกันไม่ให้ได้รับการศึกษาเล่าเรียน จึงท�ำให้พวกเธอไม่มีความรู้	
ในเร่ืองต่างๆ ด้วยเหตนุีจ้งึท�ำให้มคี�ำสอนบางอย่างในพระพทุธศาสนาต้องอนโุลมตามสงัคมทีเ่ชือ่ถอื
กันอย่างนั้น  

ถึงแม้ภิกษุณีจะอยู่ในสถานะภาพท่ีไม่เสมอทัดเทียมภิกษุ   แต่ภิกษุณีในสมัยนั้นได้พิสูจน์
ตนเองให้เป็นประจักษ์ว่า สามารถศึกษาและปฏิบัติธรรมได้ รวมถึงสามารถเผยแผ่สั่งสอนธรรม	
แก่ประชาชนได้ไม่ต่างจากภกิษ ุ หลกัฐานทีเ่ป็นเครือ่งยืนยันในเรือ่งนี ้คอื ข้อมลูจากคมัภร์ีทีพ่ระพทุธเจ้า
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ตรัสยกย่องภิกษุณีว่าเป็นผู้เลิศกว่าภิกษุณีรูปอ่ืนในด้านต่างๆ คือ เป็นเอตทัคคะ มีจ�ำนวน 13 รูป 
ได้แก่

1) พระมหาปชาบดีโคตมีภิกษุณี เลิศกว่าภิกษุณีทั้งหลาย ในด้านผู้รู้ราตรีนาน 
2) พระเขมาภิกษุณี เลิศกว่าภิกษุณีทั้งหลาย ในด้านผู้มีปัญญามาก 
3) พระอุบลวัณณาภิกษุณี เลิศกว่าภิกษุณีทั้งหลาย ในด้านผู้มีฤทธิ์ 
4) พระปฏาจาราภิกษุณี เลิศกว่าภิกษุณีทั้งหลาย ในด้านผู้ทรงวินัย 
5) พระธัมมทินนาภิกษุณี เลิศกว่าภิกษุณีทั้งหลาย ในด้านผู้เป็นธรรมกถึก 
6) พระนันทาภิกษุณี เลิศกว่าภิกษุณีทั้งหลาย ในด้านผู้ยินดีในฌาน 
7) พระโสณาภิกษุณี เลิศกว่าภิกษุณีทั้งหลาย ในด้านผู้ปรารภความเพียร 
8) พระสกุลาภิกษุณี เลิศกว่าภิกษุณีทั้งหลาย ในด้านผู้มีจักษุทิพย์ 
9) พระภัททากุณฑลเกสาภิกษุณี เลิศกว่าภิกษุณี ในด้านผู้ตรัสรู้ได้เร็วพลัน 
10) พระภัททากปิลานีภิกษุณี เลิศกว่าภิกษุณีทั้งหลาย ในด้านผู้ระลึกชาติก่อนๆ ได้ 
11) พระภทัทากจัจานาภิกษณุ ีเลิศกว่าภกิษณีุทัง้หลาย ในด้านผู้ได้บรรลุอภญิญาใหญ่ 
12) พระกีสาโคตมีภิกษุณี เลิศกว่าภิกษุณีทั้งหลาย ในด้านผู้ทรงจีวรเศร้าหมอง 
13) พระสคิาลมาตาภกิษณุ ีเลศิกว่าภกิษณุทีัง้หลาย ในด้านผูพ้้นจากกิเลสได้ด้วยศรทัธา

(องฺ.เอกก.(ไทย) 20/235-247/30-31)

พระภกิษณุทีัง้ 13 รปูทีไ่ด้รบัยกย่องว่าเป็นเลิศกว่าภกิษณุรีปูอ่ืนๆ นีถ้อืได้ว่าเป็นตวัอย่างของ
ภิกษุณแีละแสดงให้เห็นถงึความทีพ่ระพุทธเจ้าทรงยอมรบัศกัยภาพของผู้หญิงทดัเทยีมกบัผูช้ายทีเ่ป็น
ภิกษ ุ เม่ือได้ออกบวชเป็นภกิษณุแีล้วกไ็ด้รบัการยอมรบัในด้านต่างๆ  ตวัอย่างเช่น พระธรรมทนินาเถรี 
ทีส่ามารถปฏบิตัธิรรมจนได้บรรลแุล้วและสามารถเผยแผ่แก่คนทัว่ไปได้ รวมถงึได้สอนธรรมทีล่กึซึง้
แก่อดตีสามขีองตนด้วย พระธรรมทนินาเถรไีด้ตอบปัญหาแก่นายวสิาขะ(อดตีสาม)ีทีถ่ามเรือ่งต่างๆ 
ไม่ว่าจะเป็นเรือ่งเกีย่วกบัสักกายทฐิ ิคอือะไร เกดิขึน้อย่างไร ควรจะดบัอย่างไร ถามเร่ืองอปุาทานกับ
อปุาทานขนัธ์ 5  เรือ่งอรยิมรรคมอีงค์ 8 กบัไตรสกิขา พระธรรมทนินาเถรนีีเ้องทีเ่ป็นผูอ้ธิบายและสรุป
อรยิมรรคนีล้งในไตรสกิขาจนเป็นแบบอย่างให้พทุธศาสนกิชนรุน่หลงัในยคุปัจจบุนันีใ้ช้เป็นแนวทาง 
นอกจากนี้ยังมีเรื่องสมาธิและสังขาร  เรื่องการเข้าและออกจากสัญญาเวทยิตนิโรธ และเรื่องเวทนา 3 
ทั้งหมดนี้มีปรากฎในจูฬเวทัลลสูตร (ม.มู. (ไทย) 12/460-467/500–508)  

ผูห้ญงิในพระพทุธศาสนาในสมยัพทุธกาลได้รบัโอกาสในการศกึษาและปฏบิติัธรรมเป็นอย่างดี 
และพวกเธอกไ็ด้พสิจูน์ให้เหน็ว่า สามารถทีจ่ะปฏบิตัหิน้าทีแ่ละบทบาทในด้านศาสนาได้ เหน็ได้จาก
มผีูห้ญงิทีเ่ป็นอบุาสกิาและภกิษณีุได้รบัการยกย่องว่าเป็นเอตทคัคะเป็นจ�ำนวนมาก   หลายๆ เรือ่ง	
เกี่ยวกับผู้หญิงที่มีปรากฏอยู่ในคัมภีร์ของพระพุทธศาสนาเป็นเครื่องยืนยันว่า ผู้หญิงมีสถานะและ
บทบาทในพระพทุธศาสนาในระดบัทีใ่กล้เคยีงกบัผูช้าย แม้จะไม่เสมอภาคกนัในทกุด้าน แต่ในด้านที่
ส�ำคัญตามภาระหน้าท่ีของพุทธศาสนิกชนในแต่ละบทบาท ผู้หญิงได้รับโอกาสที่จะศึกษาพระธรรม 
ปฏบิติัธรรม และได้รบัผลของการปฏบิติัธรรมในระดบัชัน้ต่างๆ ได้ไม่ต่างจากผู้ชาย  ผูห้ญิงทัง้ในฐานะ
อุบาสิกาและภิกษุณี ได้แสดงให้เห็นถึงบทบาทและความสามารถของตนให้เป็นที่ประจักษ์ได้เป็น
อย่างดี  
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ผู้หญิงในพระพุทธศาสนาในสังคมไทย	
อุบาสิกาในสังคมไทย
อบุาสกิาชาวไทยยงัมบีทบาทในทางพระพทุธศาสนาไม่ต่างไปจากอบุาสกิาในอดตี ทัง้บทบาท

ในด้านการให้ความอุปถมัภ์บ�ำรงุพระพุทธศาสนา บทบาทในด้านการศกึษาพระธรรมค�ำสอน บทบาท
ในด้านการปฏบิติัธรรมท้ังสมถะและวิปัสสนา พร้อมทัง้บทบาทในการเผยแผ่พระธรรมค�ำสอนและเป็น
ผู้สอนการปฏิบัติสมถะและวิปัสสนาด้วย  ส�ำหรับบทบาทในด้านการอุปถัมภ์พระศาสนานี้ อุบาสิกา
ชาวไทยปัจจบุนั ยงัคงปฏบิตัอิย่างสม�ำ่เสมอมไิด้ขาด  วดัและพระภกิษสุามเณรในประเทศไทยได้รบั
ความอปุถมัภ์บ�ำรงุจากอุบาสิกาเป็นอย่างมากจนสามารถทีจ่ะกล่าวได้ว่าพระพทุธศาสนาในประเทศไทย
ได้รับความอุปถัมภ์จากผู้หญิงเป็นหลักก็ว่าได้  มิใช่เพียงเป็นผู้ให้ความอุปถัมภ์ถวายทานและถวาย
สิ่งอ�ำนวยความสะดวกในการปฏิบัติหน้าที่ของพระภิกษุสามเณรเท่านั้น  

นอกจากน้ี อุบาสิกาในยุคปัจจุบันน้ี ยังคงขวนขวายศึกษาพระธรรมค�ำสอนกันเป็นอย่างดี  
ตวัอย่างของการศึกษาธรรมวนิยัอย่างเป็นทางการทีม่กีารจดัการศกึษาและการจดัสอบ ทีเ่รียกว่า สอบ
ธรรมศกึษา ซ่ึงทางคณะสงฆ์ไทยได้จัดไว้ให้ส�ำหรับอบุาสกและอบุาสกิา ฆราวาสทัว่ไปสามารถเข้ามา
ศึกษาและสอบวัดผลได้นั้น  ในปีการศึกษา 2558 เฉพาะจังหวัดปทุมธานี จังหวัดเดียว ผู้ฆราวาส
สอบผ่านนกัธรรมศกึษาชัน้เอก จ�ำนวน 1,182 คน (www.gongtham.net)  เท่าทีผู่เ้ขยีนประเมนิคร่าวๆ 
ได้ว่า ในจ�ำนวนผู้สอบผ่านเหล่านั้น มากกว่า 80 % เป็นผู้หญิง ตัวอย่างนี้เป็นเพียงหนึ่งตัวอย่างของ
การศกึษาทีค่ณะสงฆ์ไทยเปิดโอกาสให้ผูห้ญงิสามารถเข้าศกึษาได้  ยงัไม่นบัรวมการศกึษาพระปรยิติั
ธรรมแผนกบาลี ที่คณะสงฆ์ก็เปิดโอกาสให้ผู้หญิงและฆราวาสท่ัวไปเข้าศึกษาได้เช่นเดียวกันกับ	
พระภิกษุสามเณร

ผู้หญิงไทยในปัจจุบัน ยังสามารถท่ีจะเข้าไปศึกษาหลักธรรมค�ำสอนในพระพุทธศาสนา	
ผ่านองค์กรและหน่วยงานทัง้ของคณะสงฆ์เองและของเอกชนทีจั่ดขึน้อกีเป็นจ�ำนวนมาก ไม่ว่าจะเป็น	
การศกึษาทีจ่ดัเป็นหลกัสตูร ได้แก่ การศกึษาอภิธรรม ตามส�ำนกัและวัดต่างๆ ทีเ่ปิดสอนอย่างเป็นระบบ  
การศกึษาระดบัอดุมศึกษาในมหาวทิยาลยัสงฆ์ทัง้ 2 แห่ง คอื มหาวทิยาลยัมหาจุฬาลงกรณราชวทิยาลยั
และมหาวิทยาลัยมหามกุฏราชวิทยาลัย ที่ผู้หญิงหรืออุบาสิกาสามารถเข้าไปศึกษาหาความรู้ได้	
เช่นเดียวกันกับพระภิกษุและสามเณร   หรือการศึกษาที่ไม่ได้ก�ำหนดเป็นหลักสูตร เช่น การศึกษา
พระธรรมและปฏิบัติธรรม ตามวัดและส�ำนักต่างๆ อีกเป็นจ�ำนวนมาก  

การศกึษาธรรมและการปฏบิติัธรรมท่ีส�ำคญั คือ การศกึษาด้านสมถะและวปัิสสนา ซ่ึงถอืเป็น	
การศกึษาทีส่�ำคญั เพราะพระพทุธศาสนาจะด�ำรงอยูไ่ม่ได้นาน ถ้าหากพทุธบรษิทัไม่ขวนขวายศกึษา
และปฏิบัติสมถะวิปัสสนา   ฉะนั้น   การศึกษาและปฏิบัติธรรมในแบบสมถะและวิปัสสนานี้ จึงเป็น	
การศึกษาภาคปฏิบัติจริง มิใช่ศึกษาเพียงทฤษฎี ในเรื่องการปฏิบัติธรรมนี้ ผู้หญิงไทยก็เข้ารับ	
การฝึกอบรมเพื่อปฏิบัติสมถะและวิปัสสนากันเป็นจ�ำนวนมาก อุบาสิกาหลายคนได้พัฒนาตนเอง	
ในด้านการปฏิบัติธรรมจนสามารถที่จะเป็นครูสอนสมาธิให้แก่คนอื่นๆ ได้ และครูสอนสมาธิที่เป็น	
ผู้หญิงก็ได้รับการยอมรับจากสังคมไทยเป็นอย่างดี 

	ในปัจจบุนันี ้มผีูห้ญงิในฐานะอบุาสกิาเป็นผูม้คีวามรูค้วามสามารถในด้านนีเ้ป็นจ�ำนวนมาก  
เช่น คณุแม่สริ ิกรนิชยั  เป็นผูส้อนกรรมฐานเป็นยอมรบัทัง้ของพระภิกษุสามเณรและประชาชนทัว่ไป 
ต่างสนใจมาปฏิบัติธรรมด้วยเป็นจ�ำนวนมาก คุณแม่สิริ กรินชัย ได้เปิดสอนสมาธิในหน่วยงานและ
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องค์กรต่างๆ หลายแห่ง  องค์กรทีไ่ด้น�ำหลกัสูตรการสอนของคณุแม่สริ ิมาเปิดสอนเป็นประจ�ำ ได้แก่ 
ยุวพุทธิกสมาคมแห่งประเทศไทย ในการสอนการปฏิบัติวิปัสสนา ณ ที่นี้ ใช้ชื่อว่า หลักสูตรพัฒนา
จิตให้เกิดปัญญาและสันติสุข โดย คุณแม่สิริ กรินชัย มีคณะวิทยากรประจ�ำศูนย์จ�ำนวน 41 คน	
(ผู้หญิง 37 คน ผู้ชาย 4 คน) วิทยากรเหล่านี้มากกว่า 90 % เป็นผู้หญิง จ�ำนวนวิทยากรที่เป็น	
ผู้หญิงเหล่านี้สะท้อนถึงผู้หญิงในฐานะอุบาสิกาเป็นผู้สนใจศึกษาและปฏิบัติธรรม และสามารถ	
ที่จะสอนธรรมได้เป็นอย่างดี (ยุวพุทธิกสมาคมแห่งประเทศไทย, 2559) 

 

ภาพการสอนวิปัสสนา ณ ยุวพุทธิกสมาคม (ที่มา: ณัชดวง  วัชรสารทรัพย์) 

เร่ืองการยอมรับผู้หญิงแม้จะไม่ใช่นักบวชให้เป็นผู้สอนสมาธิวิปัสสนานั้น มีบทความ	
ทางวิชาการที่กล่าวถึงเรื่องนี้ เช่น บทความเรื่อง Women Meditation Teachers in Thailand ของ 
จอห์น  แวน  เอสเตอริค (John Van Esterik อ้างใน ปราณี  วงษ์เทศ, 2549 : 184 )  ได้ชี้ให้เห็น
แนวโน้มของบทบาทผู้หญิงกับพุทธศาสนาในกรุงเทพมหานคร จ�ำนวนหนึ่งท่ีมีชื่อเสียงได้รับ	
การยอมรบัเร่ืองการสัง่สอนอบรมการปฏบิตัธิรรมไม่เพยีงในหมูช่าวบ้านทัง้ชายและหญิงเท่านัน้  แต่ยงั
รวมถึงพระภิกษุสงฆ์จ�ำนวนหน่ึงอีกด้วย ซ่ึงถือเป็นการเปลี่ยนแปลงทางค่านิยมและบทบาททาง
พระพุทธศาสนาของผู้หญงิอย่างส�ำคญั ผูห้ญิงเหล่านีม้ไิด้มองตนเองว่าเป็นเพยีงผู้หญงิธรรมดา แต่เป็น
บุคคลที่อยู่เหนือความแตกต่างของความเป็นหญิงหรือชายที่สามารถแสวงหาความหลุดพ้นตามวิถี
ของพระพุทธศาสนาได้  

นอกจากนี้ ปราณี วงษ์เทศ ยังได้อ้างถึงงานวิจัยของ เพนนี แวน เอสเตอริค ที่ได้ศึกษาวิจัย
ภาคสนามกับหญิงชาวบ้าน 3 คน ถึงวิถีชีวิตและการปฏิบัติธรรมของผู้หญิงชาวบ้านทั้ง 3 คนนั้น ซึ่ง
อาศัยอยู่ในหมู่บ้านจระเข้สามพัน อ.อู่ทอง จ.สุพรรณบุรี จากการศึกษาวิจัยพบว่า  พระพุทธศาสนา
ไม่ได้ลดคุณค่าของความเป็นผู้หญิงลง ชาวบ้านทั้งชายและหญิงไม่ต่างกันมากในเรื่องการท�ำบุญ  
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ต่างก็สามารถเป็นกรรมการวัดช่วยเหลือกิจกรรมในวัดได้  ความต่างของชายและหญิงยิ่งลดน้อยลง
เมื่อแก่ตัวลงและละเว้นจากกิจกรรมทางเพศต่างๆ   การสละโลก คือ อุดมคติของพระพุทธศาสนา  
ชวีติของหญงิท้ัง 3 คนได้แสดงให้เหน็ว่า ความเชือ่นีไ้ม่ได้มีความหมายว่าผูห้ญงิด้อยกว่าผูช้าย แต่กลบั
ช่วยส่งเสริมให้ผู้หญิงสามารถสนับสนุนสถาบันที่มีความเชื่อดังกล่าวพร้อมกับการมีชีวิตตามธุรกิจ
ของตนเองได้ (ปราณี  วงษ์เทศ, 2549 : 186-202 )  

แม่ชีไทย 
ในปัจจุบนันี ้แม้ผูห้ญงิไทยจะไม่มสีถานภาพทางศาสนาท่ีเป็นนกับวช คอื ภกิษณุ ี เหมอืนใน

สมัยพุทธกาลก็ตาม ถึงกระนั้น ผู้หญิงไทยได้รับสถานภาพคล้ายนักบวชในอดีต คือ ความเป็นแม่ชี 
ค�ำว่า ชี หรือ แม่ชี นี้ มีความเป็นมาอย่างไร ยังหาค�ำตอบที่เป็นที่ตกลงตรงกันไม่ได้ ได้แต่เพียง
อธบิายความน่าจะเป็น ในคัมภร์ีเก่าของไทยเล่มหนึง่ ชือ่ พทุธสาสนสวุณัณภมูปิกรณ ราชบุรวีตัถกุถา 
ต�ำนานเมืองขนุไทย  เป็นบันทกึต�ำนานเมืองราชบรีุและประวติัพระพทุธศาสนาในเมืองไทย เรยีบเรยีง 
โดย พระราชกว ี(อ�ำ่ ธมมฺทตโฺต) วดัโสมนสัวหิาร  ในต�ำนานเล่มนี ้กล่าวถงึเรือ่งก�ำเนดิแม่ชเีอาไว้ว่า 
ในคราวที่พระโสณะและพระอุตตระได้เดินทางมาจากอินเดีย เพื่อเผยแผ่พระพุทธศาสนายังดินแดน
สุวรรณภูมินี้ เมื่อประมาณ พ.ศ. 236 คราวนั้น ได้มีคนท้องถิ่นแถบนี้ ศรัทธาเลื่อมใสต่อพระเถระ	
ทั้งสองและคณะเป็นอย่างมากถึงกับขอบวชกันเป็นจ�ำนวนมากทั้งชายและหญิง ผู้ชายสามารถบวช
เป็นภิกษุได้ เพราะมีพระอุปัชฌาย์และคณะสงฆ์มาพร้อม  แต่ผู้หญิงไม่สามารถบวชเป็นภิกษุณีได้  
เพราะไม่มีปวตัตนิแีละคณะภกิษณุสีงฆ์มาด้วย  จงึท�ำให้ผูห้ญงิชาวสวุรรณภมูเิหล่านัน้ ได้เพียงนุง่ขาว 
ห่มขาว และได้เป็นต้นก�ำเนิดของแม่ชีไทยมาตั้งแต่นั้น ดังข้อความที่ว่า 

“โลกกนลว้า สุวัณณภูมิ พบโสณุตตร (พระโสณ พระอุตตร พระฌานีย  พระภูริย  
พระมูนีย) ผู้ไปถึงเมืองช้างค่อม เรือเดินทางถึงเมืองทอง เมื่อเดือนอ้าย ขึ้น 14 ค�่ำ ปีพุทธกาลลุล่วง
(แล้ว) 235 ปีไทยฉลู เชิญท่านอยู่วัดปุณณาราม ด�ำรงอริยสงฆ์พร้อมกัน เช้าเทสน พรหมชาลสูตต 
คนลุมัคผลถึงสรณ บวชชายเป็นภิกขุพันคน  หญิงชีร้อยคน” 

		 (พระราชกวี (อ�่ำ ธมฺมทตฺโต), 2535 : 439)

ค�ำอธบิายค�ำว่า “ช”ี อกีแหล่งหนึง่ของไทยทีน่่าจะเก่าแก่มาก คอื ค�ำอธบิายใน วารสารวชริญาณ
วเิศษ เล่ม 7  อธบิาย ค�ำว่า “ชี” ไว้ว่า  เป็นนกับวช เช่นเดยีวกบัพระภกิษุสามเณร ดงัข้อความทีว่่า  

“แลผู้ซึง่เรยีกว่า ช ีกค็อืประสงค์หมายเอาหมูพ่ระสงฆ์ทัง้ปวง ซึง่เปนผูเ้ว้นจากการบาป
แลกามคุณทั้ง 5 บางทีมักใช้เรียกจ�ำเภาะชนิดสัตรีที่ถือบวชคือใช้นุ่งขาว ดังที่เรียกว่านางชีแลยายชี  
ซึ่งเปนผู้เที่ยวอยู่ตามวัดโดยชุกชุม  ในบัญญัติค�ำพูดว่า ชี เช่นนี้ ก็หมายเอาคุณวิเศษของผู้ถือบวช
ได้ประพฤติแล้วมีศีลห้าเปนต้น  จึ่งต้องเรียกว่านางชี แลยายชี” 

		 (วชิรญาณวิเศษ 7/28, 2335: 308)
  

ค�ำอธบิายเรือ่งแม่ชจีากทัง้สองแหล่งข้อมลูนี ้พอทีจ่ะท�ำให้เข้าใจได้ว่า ช ีหรอื แม่ช ีนัน้ มสีถานะ
เป็นนักบวชอย่างหนึ่งในสังคมไทย ที่คณะสงฆ์ไทยอนุโลมให้ผู้หญิงถือปฏิบัติรูปแบบนี้ เพื่อทดแทน
ภิกษุณี   ลักษณะของแม่ชีน้ี มีรูปแบบและวิถีชีวิตซึ่งสอดคล้องกับรูปแบบและวิถีชีวิตของอุบาสิกา	
ในสมัยพุทธกาลท่ีมีความเคร่งครัดเหมือนนักบวชด้วยการนุ่งขาวห่มขาวและประพฤติพรหมจรรย์	
ดังปรากฎข้อความในพระไตรปิฎกที่ว่า  
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	 “บัดน้ี มีอุบาสิกาสาวิกา ผู้เป็นคฤหัสถ์ นุ่งขาวห่มขาว ประพฤติพรหมจรรย ์
ของเราเป็นผู้เฉียบแหลม ได้รับการ แนะน�ำ แกล้วกล้า บรรลุธรรมอันเกษมจากโยคะ อาจกล่าว 
พระสทัธรรมได้โดยชอบ อาจแสดงธรรมให้มปีาฏหิารย์ิ ปราบปรบัวาทท่ีเกดิขึน้ให้เรยีบร้อยโดยชอบ
ธรรมได้ บดันี ้มอีบุาสกิาสาวกิา ผูเ้ป็นคฤหสัถ์ นุ่งขาวห่มขาว บรโิภคกาม ของเรา เป็นผูเ้ฉยีบแหลม... 
ปราบปรับวาทที่เกิดขึ้นให้เรียบร้อยโดยชอบธรรมได้”

	  (ที.ปา.(ไทย) 11/175/136)

พทุธพจน์นีแ้สดงให้เหน็ว่าในคมัภร์ีมเีรือ่งราวเกีย่วกบัผูห้ญงิทีนุ่ง่ขาวห่มขาว อนับ่งบอกถงึ
ความเป็นผูมุ้ง่ม่ันในการปฏบิตัติามค�ำสอนของพระพทุธเจ้า และส�ำหรบัอบุาสกิาท่ีนุง่ขาวห่มขาวนัน้ 
ยังสามารถจ�ำแนกออกได้เป็น 2 ประเภท คือ 

1) อุบาสิกาทีนุ่ง่ขาวห่มขาว พร้อมประพฤติพรหมจรรย์ (งดเว้นการอยูร่่วมกบัคูค่รองของตน)  
2) อุบาสิกาทีนุ่ง่ขาวห่มขาว แต่มไิด้ประพฤติพรหมจรรย์ (ไม่งดเว้นการอยู่กบัคูค่รองของตน)  
อุบาสิกาที่นุ่งขาวห่มขาวและประพฤติพรหมจรรย์นั้นอาจเป็นต้นแบบให้แก่ผู้ด�ำริครั้งแรก	

ทีจ่ะก�ำหนดรปูแบบการแต่งกายให้แก่ผูห้ญงิเพือ่เป็นนกับวชและพฒันาเป็นแม่ชขีึน้มา เพราะแม่ชนีัน้ 
มีลักษณะคล้ายอุบาสิกาแต่นุ่งขาวห่มขาวและประพฤติพรหมจรรย์ ไม่มีคู่ครอง 

อนึ่ง ถึงแม้ว่า แม่ชีไทยจะมีความเป็นมาอย่างยาวนาน แต่เมื่อพิจารณาถึงสถานภาพทาง
กฎหมายอย่างจริงจัง กลับพบว่า แม่ชีมีสถานะที่ไม่ชัดเจน บางกระทรวงระบุสถานะว่าเป็นนักบวช
เช่นเดยีวกบัพระภิกษสุามเณรถกูห้ามยุ่งเกีย่วกบักจิกรรมทางการเมอืง  แต่บางกระทรวงระบสุถานะว่า
ไม่ใช่นักนวช ไม่มีสิทธิและสวัสดิการที่พึงจะได้รับเช่นเดียวกับพระภิกษุสามเณร  

โดยสรุปแล้ว แม่ชีไทยไม่มีสถานะทางกฎหมายว่าเป็นนักบวช  แต่วิถีชีวิตและแนวปฏิบัติ
นั้นเท่ากับเป็นนักบวช ดังนั้น การปฏิบัติธรรมในทางพระพุทธศาสนา สถานะทางกฎหมายอาจ	
ไม่ส�ำคัญเท่ากับสถานะทางการปฏิบัติตน 

การทีแ่ม่ชไีม่มสีถานภาพเป็นนกับวชนัน้ ถ้าพจิารณาอกีด้านหนึง่อาจเป็นข้อดีทีแ่ม่ชไีม่ต้อง
อยูใ่นกรอบของคณะสงฆ์ไทยและไม่ต้องอยูใ่นกรอบของพระวนิยัมากนกั  ไม่ต้องสงักดัวดัใดวดัหน่ึง
ก็ได้ ถ้ามีความสามารถที่จะอยู่ได้ด้วยตัวเอง  มีความคล่องตัวมากกว่าพระภิกษุที่เป็นนักบวช แม่ชี
สามารถสร้างสถานทีห่รอืส�ำนกัปฏบิตัธิรรมของตนเองได้ สามารถแสดงบทบาทได้อย่างทีต่นต้องการ
หากไม่ขดักบักฎหมายบ้านเมอืงและไม่ขดักบัพระธรรมวนิยัของคณะสงฆ์ไทย เมือ่เป็นเช่นนี ้แม่ชไีทย
จงึพัฒนาตนเองในด้านต่างๆ กนัอย่างต่อเนือ่ง ปัจจุบนันี ้แม่ชสีามารถศกึษาปรยิตัธิรรมทัง้แผนกธรรม
และแผนกบาลีได้เช่นเดียวกันพระภิกษุสามเณร โดยเฉพาะการศึกษาภาษาบาลี มีแม่ชีส�ำเร็จ	
การศึกษาชั้นสูงสุด คือ บาลีศึกษา 9 (บ.ศ.9) โดยประมาณ 20 คน จบการศึกษาอภิธรรมบัณฑิตไม่
น้อยกว่า 200 คน  นอกจากนี้ แม่ชียังสามารถเข้าศึกษาในระดับอุดมศึกษาในมหาวิทยาลัยต่างๆ ทั้ง
ของคณะสงฆ์ทั้งสองแห่งและมหาวิทยาลัยของรัฐและเอกชนอื่นๆ อีกเป็นจ�ำนวนมาก เพราะแม่ชีไม่
ถกูก�ำหนดให้ต้องแสดงตนว่าเป็นนกับวช บางคนจึงสามารถไปสมัครเข้าเรียนต่อในมหาวทิยาลยัเปิด
ได้ 

ดงันัน้ แม่ชไีทยสามารถทีจ่ะพฒันาตนเองได้ในหลายช่องทาง สามารถศกึษาได้ทัง้พระธรรม
วินัย หลักปฏิบัติสมาธิภาวนา และศึกษาศาสตร์ต่างๆ ทั้งทางโลกและทางธรรม   เมื่อมีช่องทาง	
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เช่นน้ี ผู้ที่สละบ้านเรือนมาอยู่ส�ำนักหรือวัดในสถานะแม่ชี จึงควรท่ีจะพัฒนาตนเองให้มีความรู	้
ความสามารถ เพื่อประโยชน์แก่ตนเองและเพื่อเผยแผ่ อบรม สั่งสอน ผู้อื่นต่อไปได้ 

เมือ่แม่ช ีมคีวามรู ้ความสามารถแล้ว ต่อไปหากคดิจะไปช่วยเหลอืสงัคม ย่อมกระท�ำได้ง่าย 
และการแสดงบทบาทของตนออกไปให้เป็นประจักษ์แก่สังคมนั้น ย่อมจะก่อให้เกิดคุณค่าแก่ตนเอง
และการยอมรับของผู้คนในสังคมได้เป็นอย่างดี ปัจจุบันนี้ คณะแม่ชีกลุ่มต่างๆ ได้พยายามออกไป
ช่วยเหลือสังคมกันมากขึ้น โดยปรากฎโครงการต่างๆ  ที่คณะแม่ชีท�ำอยู่ ดังนี้ 

1) โครงการส่งเสริมการศึกษา
2) โครงการอบรมแม่ชี
3) โครงการอบรมค่ายจริยธรรม
4) โครงการอบรมเยาวชน “ค่ายพัฒนาคุณภาพชีวิต” ต้านภัยยาเสพติด
5) โครงการอบรมเยาวชน “ค่ายพัฒนาผู้น�ำเยาวชนในสถานศึกษา”
6) โครงการอบรม “ครอบครัวสุขสันต์”
7) โครงการอบรมเยาวชน “ค่ายพุทธบุตร” (บวชภาคฤดูร้อน)
8) โครงการผู้สูงอายุ
9) โครงการพัฒนาอาชีพสู่ชุมชน (อาชีพเสริมรายได้ในครอบครัว)
10) โครงการจัดกิจกรรมและนิทรรศการ ณ มณฑลพิธีท้องสนามหลวง
11) โครงการสงเคราะห์แม่ชี

(สุขสันต์  จันทะโชโต, 2547 : 64)

โครงการของแม่ชเีหล่านี ้เป็นโครงการทีจ่ดัโดยแม่ชทีีอ่ยูใ่นสงักดัของสถาบนัแม่ชไีทย อาจไม่ใช่
ทั้งหมด แต่แสดงให้เห็นว่า แม่ชีมิได้น่ิงดูดายอยู่ภายในวัดหรือส�ำนักของตนเท่านั้น แม่ชีที่ออกไป
ช่วยเหลือสังคมนั้น ย่อมได้ผ่านการฝึกฝนตนเองมาระดับหนึ่งแล้ว และเมื่อได้ออกสู่สังคมภายนอก 
ทกุขณะทีท่�ำงานเพือ่สงัคมนี ้ย่อมก่อให้เกดิการเรยีนรูแ้ละฝึกตนอยูเ่สมอ การฝึกตนน�ำไปสูก่ารพฒันา
ตนและเกิดการยอมรับในบทบาทของแม่ชีมากขึ้นเรื่อยๆ  

 

แม่ชีศันสนีย์  เสถียรสุต 
ผู้ก่อตั้งส�ำนักปฏิบัติธรรมเสถียรธรรมสถาน 

(ที่มา: https://th.wikipedia.org/wiki/
ศันสนีย์_เสถียรสุต)
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นอกจากแม่ชีที่อยู่ในสังกัดของสถาบันแม่ชีไทยแล้ว ยังมีแม่ชีท่ีไม่ได้เข้าสังกัดของสถาบัน
แม่ชีไทย ซึ่งสามารถก่อตั้งส�ำนักปฏิบัติธรรมเป็นของตนเองอีกเป็นจ�ำนวนมาก และแม่ชีเหล่านี	้
ก็มีบทบาทในด้านต่างๆ เช่นเดียวกันกับแม่ชีในสถาบันแม่ชีไทย ทั้งบทบาทในด้านการสอนสมาธิ
ภาวนา และการท�ำกิจกรรมเพื่อสังคมส�ำหรับผู้หญิง ตัวอย่างที่เห็นได้ชัดและเป็นที่ยอมรับในสังคม 
คอื แม่ชศีนัสนย์ี  เสถยีรสตุ ผูก่้อตัง้ส�ำนกัปฏบิตัธิรรมเสถยีรธรรมสถาน เป็นแม่ชคีนหนึง่ทีม่บีทบาท
ในเชงิพฒันาสงัคมโดยเฉพาะแก่ผูห้ญงิและเดก็เป็นอย่างมาก  ส�ำนกัแห่งนีม้โีครงการต่างๆ เพือ่สังคม
อย่างต่อเนือ่งทุกเดอืน ทกุสปัดาห์ โครงการหลกั เช่น โครงการศลิปะการพฒันาชวีติด้วยอานาปานสติ
ภาวนา เป็นการฝึกอบรมจติใจให้เกดิความเป็นอสิระ ด้วยการใคร่ครวญธรรมเพือ่ความเข้าใจในชีวติ   
โครงการนีจ้ดัขึน้ทุกวนัศกุร์ เสาร์ อาทติย์ 3 วนั โครงการจติประภสัสรตัง้แต่นอนในครรภ์ เป็นโครงการ
ทีเ่ตรยีมความพร้อมให้แก่คณุแม่ทีต่ัง้ครรภ์อยูไ่ด้มจีติใจท่ีสงบ เบกิบาน เพือ่เตรยีมความพร้อมให้แก่ลกู
ที่จะคลอดออกมา (เสถียรธรรมสถาน, 2559) 

บทสรุป
เรือ่งผูห้ญงิในพระพทุธศาสนา เป็นเรือ่งทีม่คีนให้ความสนใจมากขึน้เรือ่ยๆ โดยเฉพาะผูห้ญิง

กับการปฏิบัติธรรมและเป็นผู้สอนสมถะและวิปัสสนา ถึงแม้ว่าในบางครั้ง พุทธศาสนิกชนที่เปิดอ่าน
พระไตรปิฎกจะพบข้อความท่ีดูเหมือนจะไม่ให้เกียรติผู้หญิง แต่ข้อความเหล่านั้นไม่ควรประเมินว่า
เป็นตวัแทนของพระพทุธศาสนาทีม่ลีกัษณะดหูมิน่ผูห้ญงิ เพราะเมือ่ได้พจิารณาข้อความในเรือ่งอืน่ๆ 
ทีเ่กีย่วข้องกบัผูห้ญงิกลับมข้ีอความทีต่่างออกไป  ผูห้ญงิในพระพทุธศาสนาเมือ่อดตีในฐานะอบุาสกิา
และภิกษุณี ได้รับโอกาสให้เข้ามาศึกษาพระธรรมค�ำสอนและปฏิบัติตามค�ำสอนได้อย่างเต็มท่ี	
พร้อมกันนี้ ผู้หญิงในท้ังสองสถานะน้ันได้แสดงให้เห็นถึงความสามารถในการพัฒนาตนทั้งในเรื่อง
การปฏิบัติธรรม การได้บรรลุธรรมและการมีส่วนร่วมในการเผยแผ่พระธรรมค�ำสอนเรื่อยมา  

แม้ในปัจจุบันนี้ ผู้หญิงไทยจะไม่ได้รับอนุญาตให้บวชเป็นภิกษุณี เนื่องด้วยปัจจัย 
ข้อจ�ำกัดทางด้านการสืบสายตามหลักการของพระพุทธศาสนาเถรวาท  แต่ผู้หญิงไทยมิได้
ลดถอยบทบาทในด้านพระพทุธศาสนาลงแต่ประการใด เมือ่มช่ีองทางให้ผูห้ญงิไทยสามารถ
เข้ามาศึกษาและปฏิบัติธรรม เหล่าผู้หญิงไทยทั้งในฐานะอุบาสิกาและแม่ชี ได้แสดงให้เห็น
ถึงความสามารถในทางพระศาสนาจนเป็นที่ยอมรับของคนทั่วไป ปัจจุบันนี้ มีผู ้หญิง 
ทั้งในฐานะอุบาสิกาและแม่ชีเป็นผู้สอนธรรมในฐานะครูสมาธิหรือวิปัสสนาจารย์อยู่เป็น
จ�ำนวนมากและจะเพิ่มขึ้นเรื่อยๆ เพราะผู้หญิงไทยสนใจในการปฏิบัติธรรมกันมากขึ้น 	 
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บทน�ำ
เรื่องของบทบาท สถานะ และสิทธิสตรีในสังคมอินเดียท่ีติดอยู่ในห้วงความคิดค�ำนึงของ	

คนไทยมาเสมอมักมีแต่ประเด็นในแง่ลบเป็นส่วนใหญ่ ซึ่งก็ปฏิเสธไม่ได้ว่าสภาพการณ์ได้ปรากฏ	
เช่นนั้นจริง ทั้งชุดความรู้เดิมที่เรามีตลอดจนข่าวสารที่เผยแพร่ออกมาอย่างต่อเนื่องในปัจจุบันท�ำให้
คนไทยมองเห็นภาพด้านลบนั้นชัดเจนกว่าด้านอื่น 

ด้วยเหตุนี้ เพ่ือให้เกิดความเข้าใจอย่างกว้างขวางต่อสังคมวัฒนธรรมอินเดียซึ่งเต็มไปด้วย
ความหลากหลายและสลบัซบัซ้อน ผูเ้ขยีนจงึประสงค์ให้บทความฉบบันีเ้ป็นโอกาสทีจ่ะน�ำเสนอข้อมลู
อกีด้านหนึง่ซึง่อาจถือได้ว่าเป็นเรือ่งท่ีไม่ค่อยแพร่หลายในวงวชิาการไทยเท่าใดนกั กล่าวคอื ในขณะที่
สตรีอินเดียถูกสังคมซึ่งถือบุรุษเป็นใหญ่กดและเก็บเธอไว้อย่างเข้มงวดนานาประการด้วย
ขนบธรรมเนียม ประเพณี ค่านิยมที่สังคมสร้างขึ้น ก็ได้ปรากฏแรงต้านทานสะท้อนกลับออกมาโดย
สตรบีางคนผูไ้ม่ยอมจ�ำนนต่อโชคชะตา ไม่ยอมให้ชวีติด�ำเนนิไปตามทีส่งัคมก�ำหนด แรงต้านทานดงั
กล่าวจะเสนอในบทความน้ีผ่านประวัติชีวิตและผลงานของสตรีชาวอินเดียสองคนได้แก่ “มีราบาอี” 
และ “มหาเทวี วรมา” กวีสตรีผู้ยืนเด่นอยู่ท่ามกลางบุรุษทั้งหลายในโลกวรรณกรรมฮินดี ผู้กล้าหาญ
ไม่ยอมพ่ายแพ้ต่อกระแสหลักในสังคมที่ยึดถือธรรมเนียมประเพณีโบราณบางประการอันไม่เคารพ
ต่อเกียรติศักดิ์ศรีของสตรี  แม้ว่ามีราบาอี และมหาเทวี วรมาจะอยู่กันคนละยุคสมัย ทั้งคู่เกิดห่างกัน
ถึง 400 ปี  โดยมีราบาอีมีชีวิตอยู่ในครึ่งแรกของศตวรรษที่ 16  ในขณะที่มหาเทวี วรมา เกิดในต้น
ศตวรรษที่ 20 แต่แล้วชื่อเสียงของกวีทั้งสองก็ยังคงเป็นอมตะอยู่คู่กันในสังคมอินเดียปัจจุบันท้ังใน
วงการวรรณกรรมและวงวชิาการสตรศีกึษา เป็นขวญัใจตลอดกาลทีน่กัเคลือ่นไหวด้านสตรนียิมชาวอินเดยี
ต้องน�ำมากล่าวอ้างถึง  

สภาพความเป็นไปของสังคมในช่วงเวลาที่กวีท้ังสองด�ำเนินชีวิตอยู่นั้นเป็นอย่างไร ส่ิงนั้น
ปรากฏผลกระทบต่อชวีติของกวอีย่างไร และทัง้คูไ่ด้แสดงบทบาทตอบสนองต่อผลกระทบน้ันอย่างไร 
ประเด็นเหล่านี้คือสาระส�ำคัญที่จะเสนอในบทความ

“มิราบาอี” และ “มหาเทวี วรมา”
กวีสตรีภารตะผู้ชนะใจผองชน

อาจารย์กิตติพงศ์ บุญเกิด
สาขาวิชาภาษาเอเชียใต้ คณะอักษรศาสตร์ จุฬาลงกรณ์มหาวิทยาลัย
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ซ้าย	:	ภาพสลกัหนิอ่อนรปูมรีาบาอ	ีบนผนงัโบสถ์เทพมณเฑยีร	สมาคมฮินดสูมาช	กรงุเทพฯ	(ทีม่า:	กิตติพงศ์		บุญเกิด)
ขวา	:		หนึ่งในภาพถ่ายที่มีอยู่เพียงไม่กี่ภาพของ	มหาเทวี	วรมา	(ที่มา	www.bharatmatamandir.in)

มีราบาอีคือใคร
มรีาบาอี1		เป็น	“สนัตกว”ี	หรอืกวนีกับญุแห่งไวษณพนกิาย	“สายกฤษณะภกัต”ิ	ผู้มชีือ่เสียงมาก

ในยคุทีเ่รยีกว่า	“ภกัตกิาล”	ตามการแบ่งยคุสมยัทางวรรณกรรมฮนิด	ีผลงานกวนีพินธ์ของเธอได้รบั
ความนยิมแพร่หลายไปท่ัวภมูภิาคโดยเฉพาะอย่างย่ิงในทางตอนเหนอืของอนิเดยี	ประวตัชีิวิตของเธอ
จึงไปปรากฏในลักษณะของต�านานมุขปาฐะจ�านวนมากที่บอกเล่าสืบต่อกันมา	 ในบรรดาส�านัก
นิกายย่อยทั้งหลายในสายกฤษณะภักติ	 ซ่ึงเน้นนับถือพระกฤษณะเป็นศูนย์กลางของความศรัทธา
หรือบูชาเป็นเทพเจ้าประธาน	 	 แม้แต่ในยุคหลังมีราบาอีลงมา	 กวีจ�านวนไม่น้อยก็ยังกล่าวอ้างอิง
ถึงเธอในงานวรรณกรรมของตนในลักษณะชื่นชมสรรเสริญ		ประวัติที่แท้จริงของมีราบาอีนั้นค้นคว้า
ได้ยาก	 เพราะมีเรื่องราวเสริมต่อในลักษณะต�านานบอกเล่าปะปนอยู่อย่างมากมาย	ยกตัวอย่างเช่น	
เรื่องปีเกิดของมีราบาอี	 เท่าท่ีผ่านมานักวิชาการได้เสนอปีเกิดของเธอเอาไว้แตกต่างกันหลายชุด
ข้อมูลซึ่งอยู่ระหว่าง	 ค.ศ.	 1403-1516	 แต่อย่างไรก็ตามจากเอกสารของ	 Sahitya	Akademi	 หรือ
สถาบนัหนงัสอืแห่งชาตขิองประเทศอนิเดยีได้เสนอข้อสนันษิฐานล่าสดุจากการศกึษาของนกัวชิาการ	
และได้เผยแพร่ออกมาในหนังสือภาษาฮินดีชื่อ हिन््दी सनाहितय कना इततिनास	(Hindi	sahitya	ka	itihas	
ประวัติวรรณกรรมฮินดี)	ท�าให้สามารถสรุปประวัติของมีราบาอีที่น่าเชื่อถือได้มากที่สุด	ดังนี้		(ดูราย
ละเอียดใน	विजयेन्द्र स्नातक,	2015:	116-117)

มีราบาอี	ก�าเนิดในปี	ค.ศ.	1504	เป็นธิดาของ	ราวรัตนสิงห์	แห่งราชวงศ์ราฐอระ	สายสกุล
เมรติยา	ปัจจุบนันวิาสสถานเดมิของเธอตัง้อยู่ในหมูบ้่านกรุก	ีเมืองเมรตา	รฐัราชสถาน	มารดาของเธอ
เสียชีวิตตั้งแต่อายุได้	 2	 ขวบ	 และบิดาก็วุ่นวายอยู่กับการสู้รบ	 ราวดูดา	 ปู่ของมีราบาอีผู้เป็น
ต้นสายสกลุเมรตยิาจงึรบัเธอมาเลีย้งในวงัเมอืงเมรตา		ราวดดูา	นอกจากเป็นนกัรบทีเ่ก่งกล้าสามารถ
แล้วยังเป็น	 	 “ไวษณวภักตะ”	 หรือสาวกผู้ศรัทธาต่อไวษณพนิกายผู้เย่ียมยอด	 ในวังเมืองเมรติยา

1ในภาษาไทยบ้างสะกดว่า	มีราไบ	และ	มีราพาอี		ตลอดทัง้บทความนีผู้้เขยีนสะกดว่า	มรีาบาอ	ีเพราะถ่ายอกัษร
ตามเสียงจากต้นฉบับในภาษาฮินดีว่า	मीरनाबनाई		อนึ่ง	ในอินเดียนิยมขานชื่อกวีสตรีผู้นี้สั้นๆ	ว่า	มีรา		
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จงึมีนักบวช-นกับุญกลุ่มแล้วกลุ่มเล่าเดนิทางเข้ามาเสมอ ความสนใจในเรือ่งปรชัญาศาสนา ความศรัทธา
ต่อพระเจ้าในสายไวษณพนิกายจึงได้ค่อยๆ ปรากฏขึ้นในใจของมีราบาอี  ประกอบกับในวันเวลานั้น
บ้านเมืองก�ำลังวุ ่นวายอยู่กับการสู้รบป้องกันข้าศึกอยู่ ระบบการศึกษาแม้แต่ในราชส�ำนักเอง	
จึงไม่อาจด�ำเนินไปได้ด้วยดี  เนื้อหาในบทเพลงที่พรรณนาถึงทัศนะทางปรัชญาและความศรัทธาต่อ
พระเจ้าทีบ่รรดานกับวช-นกับญุเหล่านัน้เผยแผ่สูส่งัคมด้วยการขบัร้อง จงึเป็นเสมอืนต�ำราเรยีนหลกั
ของมีราบาอไีปโดยปรยิาย และมอีทิธพิลต่อความคดิของเธอตัง้แต่ในวัยเยาว์ ซึง่ท้ังหมดนีอ้าจร่วมเป็น
ปัจจัยสนับสนุนให้มีราบาอีได้นิพนธ์และขับร้องบทกวีสรรเสริญพระกฤษณะในเวลาต่อมา 

มีราบาอี ถูกจัดให้เข้าพิธีวิวาห์กับเจ้าชายโภชราช ราชบุตรองค์ใหญ่ของราณาสางคา	
แห่งราชวงศ์เมวาระ เมืองจิตตอระในปี ค.ศ. 1516 ขณะนั้นเธออายุเพียง 12 ปีเท่านั้น การแต่งงาน
แบบคลุมถุงชน และการจัดให้ลูกหลานแต่งงานตั้งแต่ในวัยเด็กถือเป็นธรรมเนียมประเพณีปกติของ
สังคมสมัยน้ัน แม้มีราบาอีจะไม่เต็มใจแต่งงานแต่ก็ไม่สามารถทัดทานความประสงค์ของผู้ใหญ่ได	้
แต่แล้วในอีก 7 ปีต่อมา เจ้าชายโภชราชก็สิ้น  สังคมราชสถานในสมัยโบราณถือธรรมเนียมปฏิบัติ
ว่าหากสามีตาย ภรรยาจะต้องเข้าพิธีสตีคือถูกเผาให้ตายตามสามีไปด้วย  ทว่า มีราบาอีกลับปฏิเสธ
ไม่ยอมรับพิธีสตีโดยแสดงเหตุผลว่า ตนมิได้เข้าพิธีวิวาห์กับโภชราชโดยเต็มใจ เธอมีผู้ที่สมัครใจรัก
อยู่ก่อนแล้วตั้งแต่ในวัยเด็ก ผู้นั้นก็คือ “พระกฤษณะ”  พระองค์เป็นอมตะ ไม่มีชรา ไม่มีความตาย 
มีราบาอีถือว่าพระกฤษณะเป็นเจ้าบ่าวของตนก่อนที่จะถูกจับให้แต่งงานกับโภชราช และในเม่ือ	
คนรักของเธอยังไม่ตายย่อมถือว่าเธอเป็นหม้ายมิได้

 

ภาพวาดแสดงพธิสีตใีนอินเดยี สตีแปลว่าภรรรยาผูซ่ื้อสัตย์ การจบชวีติตนเองด้วยการตายในกองไฟเม่ือสามเีสยีชวีติ
จึงเป็นพิธีที่แสดงความซื่อสัตย์ต่อสามีอย่างสูงสุด ภาพนี้วาดโดย Thomas Rowlandson เมื่อ ค.ศ.1815  
(ที่มา: http://www.victorianweb.org/history/empire/india/images/suttee1c.jpg)
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ดงักล่าวแล้วข้างต้นว่าประวตัชิวีติของมรีาบาอมีคีวามคลมุเครอื เนือ่งจากขาดหลกัฐานทาง
ประวตัศิาสตร์ทีแ่น่นอน แต่ปรากฏหลกัฐานประเภทต�ำนานบอกเล่าเป็นจ�ำนวนมาก ซึง่แต่ละต�ำนาน
แม้จะให้รายละเอียดเรื่องราวแตกต่างกันบ้าง แต่ทุกต�ำนานเหล่านั้นล้วนเล่าเหตุการณ์ภายหลังจาก
สามีเสียชีวิตไปในทางเดียวกันกล่าวคือ มีราบาอีไม่เป็นท่ีต้องการของฝ่ายครอบครัวสามีอีกต่อไป 
ญาติๆ ฝ่ายสามีถือว่าเธอเป็นหญิงหม้าย เป็นสิ่งอัปมงคลในบ้านจึงพยายามหาวิธีก�ำจัดเธอ ทั้งด้วย
ยาพษิและงูพษิ แต่มรีาบาอกีลบัรอดมาได้อย่างปาฏิหาริย์ ดงัปรากฏในบทกวขีองเธอซึง่จะน�ำตวัอย่าง
มาแสดงต่อไปข้างหน้า  บดิาของเธอกเ็สยีชวีติแล้วในสงคราม การจะกลบัไปอาศยับ้านเดิม ณ นวิาสสถาน
บ้านเกิดก็ท�ำไม่ได้เพราะขัดกับธรรมเนียมประเพณีของสังคมในสมัยนั้นที่ถือว่า สตรีเม่ือแต่งงาน	
ออกเรอืนไปแล้วกก็ลายเป็นสมบตัขิองครอบครวัฝ่ายสามไีป แต่แล้วต่อมาไม่นาน มรีาบาอกีห็ลบหนี
ออกมาจากครอบครัวสามีได้ส�ำเร็จ 

หลังจากน้ันจึงได้ออกเดินทางรอนแรมไปยังเทวาลัย สถานที่แสวงบุญในเมืองศักดิ์สิทธิ	์
หลายแห่ง เพื่อขับร้องเพลงสรรเสริญพระกฤษณะร่วมกับเหล่านักบวชสาธุ และกวีนักบุญกลุ่มต่างๆ  
ในที่สุดก็เดินทางถึงเมืองวฤนดาวัน ศูนย์กลางของนิกายกฤษณะภักติซึ่งตั้งอยู่ริมฝั่งแม่น�้ำยมุนา	
ในรฐัอตุตรประเทศทางตอนเหนอืของอนิเดยี เธออาศยัอยูท่ีน่ัน่ระยะเวลาหนึง่แล้วจงึเดนิทางต่อไปยงั
เมืองทวารกา ศนูย์กลางส�ำคญัของการบชูาพระกฤษณะท่ีส�ำคญัอีกเมอืงหน่ึงบนฝ่ังทะเลด้านตะวนัตก	
ในรฐัคชุราต และอาศยัอยูท่ีน่ัน่จนสิน้อายใุนปีใดปีหนึง่ระหว่าง ค.ศ. 1558-1563 ( विजयेन्द्र स्नातक, 2015: 
116) นักวชิาการบางคนกอ้็างว่ามหีลกัฐานทีน่่าเช่ือถือระบวุ่ามรีาบาอเีสียชวีติในปี ค.ศ. 1547   (नन्द 
चतरु्वेदी, 2006 : 19) อย่างไรกต็าม ต�ำนานบอกเล่าทีเ่ชือ่กนัแพร่หลายได้เล่าไว้ในเชงิปาฏหิารย์ิว่า มีรา
บาอี ขับร้องเพลงสรรเสริญอยู่เบื้องหน้าเทวรูปพระกฤษณะ ณ เทวาลัยรณโฉระ เมืองทวารกา  แล้ว
กลืนหายเข้าไปในเทวรูปนั้นเอง 

ความรักของมีราบาอีกับพระกฤษณะ : กระแสนิยมวรรณกรรมกฤษณะภักติ
การที่มีราบาอีเชื่อว่าตนมีพระกฤษณะเป็นคู่รักอยู่แล้วนั้น มิใช่เป็นเรื่องความเพ้อฝันของ	

เดก็สาวทีห่ลงรกัชายในฝัน  แต่เป็นการแสดงออกซึง่ลกัษณะประการหนึง่ของภักติโยคะ หรอืแนวทาง
ปฏบิติัเพือ่ให้บรรลุโมกษะหรอืความหลุดพ้น โดยการกลบัไปหลอมรวมกบัพระเจ้าตามพืน้ฐานปรชัญา
ฮินดูท่ีเชื่อเรื่องอาตมันกลับคืนสู่ปรมาตมัน   แนวทางภักติโยคะเน้นเรื่องความรักภักดีอย่างซื่อตรง
จากใจของศาสนิกต่อพระเจ้าท่ีตนศรัทธาในรูปอวตารรูปใดรูปหนึ่ง ซึ่งแสดงออกได้ในหลายวิธีเช่น 
ด้วยการร้องเพลงสรรเสรญิคณุ การเต้นร�ำ การขบับทกวรี�ำพนัความรูส้กึในใจตนทีม่ต่ีอพระเจ้า เป็นต้น 
ถือว่าภักติโยคะเป็นวิธีปฏิบัติเพื่อความหลุดพ้นที่ง่ายที่สุด  

ภกัตโิยคะได้รบัการส่งเสรมิความส�ำคญัอย่างมากโดยขบวนการภกัต ิขบวนการปฏริปูศาสนา
ครั้งส�ำคัญในสังคมฮินดู ซึ่งแรกเริ่มทีเดียวได้ก่อตัวขึ้นในอินเดียภาคใต้ในราวศตวรรษท่ี 7-8 แล้ว
แนวคดิดงักล่าวกค่็อยๆ เผยแพร่มาสูอ่นิเดยีภาคเหนอืตลอดจนทัว่ทัง้อนทุวปีอนิเดียต้ังแต่ศตวรรษที ่
11 เป็นต้นมา จนกระทัง่ไปปรากฏอทิธพิลในวรรณกรรมฮนิดแีล้วเกดิเป็นกระแสนยิมทางวรรณกรรม
ที่ส�ำคัญแห่งยุคในระหว่างศตวรรษที่ 14-17 หรือเรียกว่า ยุคภักติกาล  กระแสนิยมทางวรรณกรรมที่
เกิดขึ้นในยุคนี้สามารถแบ่งย่อยลงไปได้อีกหลายสายซึ่งจะไม่ขอกล่าวถึงในท่ีนี้เพราะมิใช่ประเด็น
ส�ำคญัทีจ่ะน�ำเสนอ  อย่างไรกต็าม วรรณกรรมสายกฤษณะภักติกไ็ด้รุง่เรอืงขึน้มาในยคุดังกล่าวนีเ้อง  



พลังผู้หญิง แม่ เมีย และเทพสตรี: ความจริง และภาพแทน218 

 

วรรณกรรมสายกฤษณะภักติเน้นการนพินธ์
บทกวสีรรเสรญิเกยีรตคิณุของพระกฤษณะ พรรณนา
ความรกัความศรทัธา ความรูสึ้กในใจทีก่วมีต่ีอพระองค์ 
บรรยายความน่ารกัและความซกุซนของพระกฤษณะ
ในวัยเด็กตลอดจนเรื่องราวความรักระหว ่าง	
พระกฤษณะกับนางราธา และบรรดานางโคปี หรือ
สาวเลีย้งววัทัง้หลายแห่งหมูบ้่านวฤนดาวนั เป็นต้น 
โดยทั้งหมดนั้นตั้งอยู่บนฐานแนวคิดความเชื่อที่ว่า 
พระกฤษณะคอืองค์อวตารทีส่มบรูณ์ของพระวิษณุ  
หรือกล่าวอีกนัยหนึ่งว่า พระกฤษณะนั่นเองคือ	
พระผู้เป็นเจ้า

หากพิจารณาว่า มีราบาอี อยู่ท่ามกลาง
กระแสวรรณกรรมกฤษณะภักติ โดยเป็นกวีสตรี
เพียงผู้เดียวโดดเด่นอยู่ท่ามกลางกวีบุรุษทั้งหลาย
ท่ีต่างก็พรรณนาบทกวีแห่งความรักความศรัทธา
ของตนที่มีต่อพระกฤษณะเช่นกัน ก็จะท�ำให้เข้าใจ

ได้อย่างชดัเจนว่า ความรักของมรีาบาอต่ีอพระกฤษณะ มใิช่เรือ่งเพ้อฝันของหญงิสาว และความรกันัน้
เป็นย่ิงกว่าโวหารทางวรรณกรรม เพราะบทกวขีองมีราบาอล้ีวนเป็นการแสดงออกของตัวตน ความคิด 
ความศรัทธาในจติใจ และความรูส้กึของเธอเองโดยเฉพาะ และมเีป้าหมายสูงสดุคอืการกลบัไปหลอมรวม
กับพระผู้เป็นเจ้า

กวีนิพนธ์ของมีราบาอี
กวีนิพนธ์ของมีราบาอีมีลักษณะของคีติกาวยะ คือบทกวีที่ใช้ขับร้องเป็นท่วงท�ำนอง เธอมี	

ชื่อเสียงในเรื่องการใช้ภาษาเรียบง่าย สื่อความหมายอย่างซื่อๆ ตรงไปตรงมา เน้นแสดงอารมณ์	
ความรูส้กึ  ความรกัและความอาลยัอาวรณ์ทีม่ต่ีอพระกฤษณะ  หากพจิารณาด้วยทฤษฎทีางวรรณคดี
ก็จะพบว่าบทกวขีองมรีาบาอเีน้นศฤงคารรส คอืเรือ่งความรกัและความงาม และศานตรส คอืความสงบสขุ
ในจิตใจ  นักวิชาการกล่าวว่ามีราบาอีใช้อลังการน้อยมาก “ไม่มีประโยชน์อะไรที่จะมัวศึกษาการใช้
อลังการในบทกวีของมีราบาอี” (नन्द चतुर्वेदी, 2006: 30)   ความเรียบง่ายต่างหากคือวรรณศิลป์	
ในบทกวขีองเธอ “วรรณศลิป์ของมรีาบาอถีงึความเป็นทีสุ่ดของศลิปะนัน่คอืความไร้ศลิปะ” (नन्द चतरु्वेदी, 
2006: 25)  เธอมิได้รับการศึกษาหรือฝึกฝนทางการนิพนธ์บทกวี และทางดนตรีมาอย่างพิเศษอะไร   
แก่นแท้ในผลงานกวีนิพนธ์ของเธอคือความศรัทธา ความรักภักดีจากใจตนเองที่มุ่งถวายตรงแด	่
พระกฤษณะ โดยมิพักต้องสมมุติตนเป็นนางราธา หรือเป็นสาวโคปีเล้ียงวัวแห่งหมู่บ้านวฤนดาวัน	
ผู้หลงใหลพระกฤษณะ  ดงัทีป่รากฏความนยิมในผลงานของกวคีนอืน่ๆ เลย  จะแสดงตวัอย่างกวนีพินธ์
บางบทของมีราบาอี โดยแปลสรุปความเป็นภาษาไทยดังต่อไปนี้

พระกฤษณะยกเขาโควรรธนะ 
(ท่ีมา: https://en.wikipedia.org/wiki/Krishna#/media/
File:Krishna_Holding_Mount_Govardhan_-_Crop.jpg)
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“เพือ่นเอย...ความรกัต่อโคปาละ (หมายถงึพระกฤษณะ) ฉนัมอียูแ่ล้วในใจ อย่าให้ฉนั
ต้องวิวาห์  ไฉนต้องผูกกับดัก”  (नन्द चतुर्वेदी, 2006 : 9)  

“จะแต่งงานท�ำไมกับเจ้าบ่าวที่เกิดแล้วก็ต้องตายไป โคปาละ (หมายถึงพระกฤษณะ) 
คือเจ้าบ่าวของฉันผู้ไม่มีเกิดไม่มีตาย” (नन्द चतुर्वेदी, 2006 : 9)  

“ข้าพเจ้ามีเพียงพระคิรธรโคปาละ (หมายถึงพระกฤษณะ) ไม่มีผู้ใดอื่นอีก พระผู้มี
มงกุฎขนนกยูงผู้นั้นคือนาย (หรือสามี) ของข้าพเจ้า “ (केन्द्रीय हिन्दी संस्थान,2006: 75)

บทกวีตัวอย่างข้างต้นท้ัง 3 บทแสดงความหมายว่า มีราบาอียืนยันว่าตนมีคนรักอยู่แล้ว	
คือพระกฤษณะ จึงไม่ต้องการแต่งงานกับชายทั่วไปที่มีเกิดแล้วต้องมีตาย พระกฤษณะผู้เป็นอมตะ
คือเจ้าบ่าวของเธอ คือนายหรือสามีของเธอ ไม่มีผู้ใดอื่นอีก และมีราบาอีก็ได้พรรณนาความงดงาม 
ความมีเสน่ห์ของพระกฤษณะไว้ในบทกวีบทหนึ่งว่า

“พระนนัทลาล (หมายถงึพระกฤษณะ) ผู้งดงามมเีสน่ห์สถติอยูใ่นดวงตาของฉนัเสมอ 
ผู้มีขลุ่ยดั่งน�้ำอมฤตบนริมฝีปาก มีมาลัยดอกไม้ประดับบนอก เสียงกระดิ่งในก�ำไลข้อมือและที่เอว
แสนไพเราะ  พระโคปาละ (หมายถึงพระกฤษณะ) พระผู้เป็นเจ้าของมีราบาอี ผู้ประทานความสุขแก่
เหล่าผู้ศรัทธา” (केन्द्रीय हिन्दी संस्थान, 2006: 73)

 

ภาพสลักหินพระกฤษณะยกเขาโควรรธนะที่หน้าบันปราสาทหินพิมาย นครราชสีมา 
(ที่มา: http://sedthapong.blogspot.co.uk/2013/09/4.html)

หลงัจากสามเีสยีชวีติแล้ว ทางครอบครวัฝ่ายสามไีด้พยายามหาวธีิก�ำจดัมรีาบาอ ีทัง้ให้ตาย
ด้วยงพูษิและยาพษิ  แต่เธอกไ็ม่กลวัและโชคดท่ีีรอดปลอดภยัมาได้ทกุครัง้  ดงัทีเ่ธอได้พรรณนาเอาไว้
ในบทกวีบางบทว่า 
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“พระราชาส่งงมูาให้ถงึมอื มรีาหวัเราะแล้วรบัสวมศอ งกูลบักลายเป็นสร้อยคอประดบั” 
(नन्द चतुर्वेदी, 2006: 13)  และอีกแห่งหนึ่งกล่าวว่า  

“เมื่อเปิดตะกร้าออกดูงูก็กลายเป็นสาลิคราม2 พี่น้องนักบุญพากันไชโยกึกก้อง 
ร้องสรรเสริญพระฆนศยาม (หมายถึงพระกฤษณะ)” (नन्द चतुर्वेदी, 2006: 13)  

บทกวีอีกบทหน่ึงของมีราบาอีท่ีได้รับความนิยมอย่างมาก แม้แต่ศิลปินอินเดียในปัจจุบัน	
ก็น�ำมาร้องเผยแพร่จนท�ำให้เป็นที่รู้จักแพร่หลายยิ่งข้ึน คือบทท่ีกวีพรรณนาความสุขท่ีตนได้รับ	
พระกรุณาจากพระเจ้า เสมือนได้รับทรัพย์สมบัติอันหาค่ามิได้ มีเนื้อความดังนี้

“ข้าฯ ได้รับแล้วซึ่งทรัพย์สินของพระเจ้า
เป็นสิ่งอันหาค่ามิได้ที่ครูผู้ประเสริฐประทานให้ พระองค์กรุณารับข้าฯ ไว้แล้ว
จึงได้กองสมบัติของทุกภพชาติ ที่ทั้งหมดนั้นเคยหายไปในโลก
ทรัพย์นี้ไม่อาจสิ้นไป โจรมิอาจปล้นไป แต่กลับพอกพูนขึ้นทุกวัน
ครูผู้ประเสริฐพายเรือแห่งสัจจะพาข้ามแล้วซึ่งสาครภพชาติ
มีรา ปลาบปลื้มใจจึงร้องเพลงสรรเสริญพระคิรธรนาคร (หมายถึงพระกฤษณะ) 
(नन्द चतुर्वेदी, 2006: 49)  

กวีสตรีผู้ชนะใจผองชน
มีราบาอี “กวีสตรีผู ้ยืนอยู่ล�ำพังเดียวดายโดยที่เบื้องหน้าของเธอมีทั้งครอบครัวตลอด	

จนสังคมศักดินาในยุคกลางท่ีถือบุรุษเป็นใหญ่ขวางหน้าอยู่” (के.एम.मालती, 2010 : 21)   แม้เธอ	
ต้องกลายเป็นหม้ายตัง้แต่อาย ุ19 และธรรมเนยีมประเพณทีีเ่ชือ่สบืๆ กนัมาในยคุนัน้ถอืว่าหญงิหม้าย
คือสิ่งอัปมงคลในบ้าน การที่สตรีสูงศักดิ์ในยุคกลางผู้หนึ่งปฏิเสธไม่ยอมเข้าพิธีสตี ท่ีภรรยาจะต้อง
ตายไปในกองไฟพร้อมกับร่างของสามีผู้ล่วงลับหรือไม่ยอมมีชีวิตอยู่อย่างทุกข์ทรมาน ในบริเวณ	
ที่กักเอาไว้ภายในก�ำแพงล้อมส่ีด้าน   มีราบาอีเลือกท่ีจะหนีออกมาหาอิสรภาพนอกกรอบก�ำแพง	
เธอรอนแรมไปยังสถานที่แสวงบุญในเมืองต่างๆ สมาคมกับเหล่าบรรดานักบวชสันตกวี อุทิศชีวิต
และจิตวิญญาณที่เหลือของตนไปในการนิพนธ์และขับร้อง “ภักติภชัน” หรือบทกวีสรรเสริญพระเจ้า
โดยมีพระกฤษณะเป็นเทพประธานที่เธอเลือกบูชา  

ทั้งหมดนี้ไม่ใช่ของง่ายท่ีจะเกิดขึ้นได้เลยส�ำหรับสตรีผู้หนึ่งท่ามกลางสภาพสังคมยุคนั้น	
นักสตรีนิยมชาวอินเดียจึงถือว่า มีราบาอีเป็นนักปฏิวัติสังคมผู้ไม่ธรรมดา ความกล้าหาญของเธอ	
ที่ไม่ยอมตกเป็นทาส ไม่ยอมพ่ายแพ้ กล้าท�ำลายกรอบที่ล้อมครอบชีวิตเอาไว้ ถือว่านี่คือหมุดหมาย
ส�ำคัญในประวัติศาสตร์สตรีนิยมในอินเดีย  นอกจากบทกวีที่มีความไพเราะงดงามและมีความหมาย
ลกึซ้ึงแล้ว ชวีติของมรีาบาอเีองทีถ่อืว่าเป็นแบบอย่างของการต่อสู้เพือ่ศกัดิศ์รขีองสตรแีห่งยคุ ด้วยเหตนุี้
เธอจึงชนะใจผองชน ชื่อเสียงและผลงานบทกวีของมีราบาอีจึงได้รับการเผยแพร่และสืบทอดมา	
จนถึงปัจจุบัน

2สาลิคราม คือฟอสซิลของสัตว์ดึกด�ำบรรพ์มีรูปร่างคล้ายเปลือกหอยทาก ชาวไวษณพนิกายนับถือเป็นวัตถุ
มงคลใช้บูชาพระวิษณุ
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มหาเทวี วรมา : หรือเธอคือมีราบาอีกลับมาเกิดใหม่
มีราบาอีแห่งยุคใหม่ คือสมญานามที่มหาเทวี วรมาได้รับ  ส�ำหรับโลกวรรณกรรมฮินดีซึ่งมี

จ�ำนวนกวแีละนกัเขยีนสตรอียู่น้อยมากหากเทยีบกบัฝ่ายบรุษุ  มหาเทว ีวรมา นบัว่าเป็นผูท้ีโ่ดดเด่น
ที่สุดไม่เพียงแค่ในศตวรรษที่ 20  ที่เธอมีชีวิตอยู่เท่านั้น แต่ตลอดทั้งประวัติศาสตร์วรรณกรรมฮินดี
เลยก็ว่าได้   เธอยังเป็นสตรีคนเดียวในกวีกลุ่มจตุสดมภ์ หรือกวีผู้ยิ่งใหญ่ทั้งสี่3 แห่งวรรณกรรมสาย 
“ฉายาวาท” หรือวรรณกรรมชวนฝัน ซึ่งเป็นกระแสนิยมทางวรรณกรรมท่ีรุ่งเรืองอยู่ในอินเดีย	
ราว ค.ศ. 1920-1940 อย่างไรก็ตาม สมญานาม “มีราบาอีแห่งยุคใหม่” หาใช่ว่าได้มาเพราะ	
ความมีช่ือเสียงท่ีโด่งดังสูสีพอๆ กับมีราบาอี หรือว่าต้องประสบชะตาชีวิตคล้ายคลึงกับมีราบาอีไม่ 
แต่เพราะลลีาการประพันธ์บทกวขีองเธอทัง้สองมลัีกษณะทีค่ล้ายคลงึกนัหลายประการ เช่นเน้นการแสดง
อารมณ์ความรูสึ้กอ่อนไหว ความอาลยัอาวรณ์ในความรกั  การรอคอย และการพลดัพรากจากคนรกั4 
การใช้ถ้อยค�ำอ่อนหวาน สละสลวย และมีลักษณะเป็นท่วงท�ำนองเพลง เป็นต้น   ความคล้ายคลึงกัน
ในระหว่างกวีทั้งสองที่ส�ำคัญอีกประการหนึ่งก็คือ ความเป็นนักสตรีนิยม มีราบาอีใช้ชีวิตของเธอเอง
เป็นแบบอย่างของการไม่ยอมพ่ายแพ้ต่ออ�ำนาจสังคมท่ีถือบุรุษเป็นใหญ่ตามธรรมเนียมประเพณี
โบราณ ส่วนมหาเทว ีวรมา ใช้งานวรรณกรรมร้อยแก้วประเภทบทความ ถ่ายทอดความรู้และความคิด
ของตนออกเผยแพร่เพ่ือเป็นแรงบันดาลใจให้สังคมฉุกคิดทบทวนเรื่องสิทธิและฐานะของสตรี ดังจะ
กล่าวในรายละเอียดต่อไปข้างหน้า  

มหาเทวี วรมา มีชีวิตอยู่ในศตวรรษที่แล้วซึ่งจัดเป็นยุคใหม่ตามการแบ่งยุคของวรรณกรรม
ฮินดี5 แม้จะมิใช่อดีตอันไกลโพ้นประกอบกับความเป็นบุคคลที่มีชื่อเสียง ชีวประวัติของเธอจึงมิใช่	
สิ่งที่ค้นคว้าได้ยากนัก แม้กระนั้นก็ตามชีวิตส่วนตัวของเธอก็ไม่ค่อยมีข้อมูลให้ค้นคว้าได้เท่าไร 
ชีวประวัติของ มหาเทวี วรมา กล่าวโดยสังเขปได้ดังนี้ (ดูรายละเอียดใน विजयेन्द्र स्नातक, 2015: 262-
263;  जगदीश गुप्त, 2013: 160-163 )

มหาเทวี วรมา เกิดปี ค.ศ.1907 ในเมืองฟัรรุขบาด รัฐอุตตรประเทศ เป็นบุตรสาวคนโตของ
โควนิท์ ประสาท วรมา และนางเฮมา ราน ีมน้ีองชาย 2 คน และน้องสาว 1 คน บดิาเป็นนกักฎหมาย 
มารดาเป็นแม่บ้าน 

นามสกุล “วรมา” จัดอยู่ในกลุ่ม “กายัสถะ” ซึ่งเป็นสาขาหนึ่งของวรรณะกษัตริย์  จึงถือได้
ว่าครอบครัวของเธออยู่ในระดับชนชั้นกลางที่มีฐานะค่อนข้างดี  พออายุได้ 5 ขวบต้องย้ายตามบิดา
ที่ไปท�ำงานในเมืองอินดอระ รัฐมัธยประเทศ เธอจึงเรียนหนังสือและเติบโตอยู่ที่นั่นท่ามกลาง
บรรยากาศในบ้านท่ีมีมารดาเป็นผู้เคร่งครัดศาสนา มีความรู้ทั้งทางด้านภาษาสันสกฤตและฮินดี 
มารดามักอ่านคัมภีร์รามายณะให้เธอฟังเป็นประจ�ำ    มีครูทั้งท่ีนับถือศาสนาฮินดูและอิสลามเข้ามา
สอนพิเศษในบ้าน เธอได้เรียนท้ังการวาดภาพและวิชาดนตรีด้วย ครอบครัวจัดให้เธอแต่งงาน	

3ได้แก่ ชัยศังกระ ประสาท, สูรยกานต์ ตริปาฐี นิราลา, สุมิตรานันทัน ปันต์ และมหาเทวี วรมา
4ในขณะทีศู่นย์กลางความรกัของมีราบาอีคอืพระกฤษณะ  แต่มหาเทว ีวรมากล่าวถงึ “คนรักผูล้กึลับ”  กวไีม่ระบุ

ชดัเจนว่าก�ำลงักล่าวถงึใคร บทกวีของมหาเทวีมีลักษณะเป็นปรชัญานามธรรมซึง่เป็นลกัษณะพืน้ฐานของวรรณกรรม
สายฉายาวาท

5ยุคใหม่ในวรรณกรรมฮินดีเริ่มนับท่ีกลางศตวรรษที่ 19 โดยถือเอาการส้ินสุดอ�ำนาจของราชวงศ์โมกุลและ	
การเข้าปกครองเบ็ดเสร็จอย่างเป็นทางการของรัฐบาลอังกฤษในฐานะเจ้าอาณานิคมในอินเดีย
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ในปี ค.ศ. 1916 ซึ่งเธอยังเป็นเพียงเด็กหญิงอายุ 9 ขวบเท่านั้น ฝ่ายเจ้าบ่าวมีอายุ 14  แต่อย่างไร
ก็ตาม การแต่งงานในวัยเด็กที่ครอบครัวสองฝ่ายตกลงกันนั้น มิได้หมายความว่าต้องมาใช้ชีวิต	
ร่วมกันแบบสามีภรรยาในทันที เด็กทั้งสองยังต้องกลับไปเรียนหนังสือหรือใช้ชีวิตตามปกติ	
ที่บ้านบิดามารดาก่อน เมื่อถึงวัยอันสมควรจึงจะอนุญาตให้อยู่ร่วมกันได้ หลังจากแต่งงานแล้ว	
สวรปู นารายณั วรมา สามขีองเธอกก็ลบัไปเรยีนหนงัสอืต่อในเมอืงลขัเนา มหาเทว ีวรมา ต้องแต่งงาน
ตามความต้องการของครอบครัวเท่านั้น ในใจมิได้ปรารถนาชีวิตแบบผู้ครองเรือนอย่างปกติ เธอจึง
ด�ำรงชีวิตเสมือนนักบวชและไม่มีลูก นับว่ามหาเทวี วรมา โชคดีที่สามีของเธอเข้าใจ  ทั้งสองจึงเป็น
สามภีรรยากนัโดยทางนตินิยั แต่โดยพฤตนิยัเป็นกลัยาณมติรทีดี่ต่อกนั สวรปู นารายัณ วรมา ไม่ยอม
เลิกราแล้วไปแต่งงานใหม่ แม้ว่ามหาเทวี วรมาจะเป็นผู้เอ่ยปากอนุญาตเองก็ตาม  เขาเสียชีวิตในปี 
ค.ศ. 1966

ในปี ค.ศ.1919 มหาเทวี วรมาย้ายไปเรียนในเมืองอิลาฮาบาด รัฐอุตตรประเทศ เธอเรียน
หนงัสอืเก่ง จงึสอบได้ทีห่นึง่และได้รบัทนุการศกึษาของรฐับาล ในทีส่ดุกส็�ำเรจ็การศกึษาระดบัปรญิญาตรี
ในปี ค.ศ. 1929 เธอสนใจพุทธศาสนาถึงกับคิดจะออกบวชเป็นภิกษุณี แต่ต่อมากลับเปลี่ยนใจ	
เพราะไม่ชอบใจในความประพฤติส่วนตัวบางอย่างของนักบวชที่เธอพบ  

 

ในบรรยากาศที่สังคมอินเดียก�ำลังต่อสู้เรียกร้องเอกราช  มหาเทวี วรมา ได้รับอิทธิพลทาง
ความคิดจากมหาตมะคานธีในเร่ืองการพัฒนาสังคมเพ่ือปฏิรูปประเทศ เธอจึงสนใจด้านการศึกษา
ของเดก็ๆ ในชนบท  จึงรเิริม่อาสาสอนหนงัสอืตามหมูบ้่านต่างๆ รอบเมอืงอลิาฮาบาด  และในปี ค.ศ.1932 
เธอส�ำเร็จปริญญาโทสาขาวิชาภาษาสันสกฤตจากมหาวิทยาลัยประยาค6 และได้เข้าเป็นประธาน
คณาจารย์ในวิทยาลัยสตรีแห่งเมืองประยาค7 ในปีเดียวกัน   และอีก 28 ปีต่อมาเธอก็ได้รับเลือก	
ให้เป็นอธิการบดีของวิทยาลัยดังกล่าวในปี ค.ศ. 1960  

มหาเทว ีวรมา เร่ิมงานทางด้านวรรณกรรมอย่างจรงิจังในกองบรรณาธิการนติยสารรายเดอืน 
“จานท์” (ดวงจันทร์) ตั้งแต่ปี ค.ศ. 1932 แต่ได้เริ่มแต่งบทกวีแล้วส่งไปพิมพ์ในนิตยสารหลายฉบับ

มหาตมะคานธี ผู้น�ำในการกู้เอกราชของอินเดีย 
(ที่มา: https://en.wikipedia.org/wiki/Mahatma_Gandhi)

6ประยาค คือชื่อเดิมของเมืองอิลาฮาบาด ในรัฐอุตตรประเทศ
7 प्रयाग महिला विद्यापीठ Prayag Mahila Vidyapeeth
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ก่อนหน้านั้นจนกระทั่งหนังสือรวมบทกวีชื่อ “นีรชา” (ดอกบัว) ของเธอได้รับรางวัลจากงานชุมนุม
วรรณกรรมในปี ค.ศ. 1933  นบัแต่นัน้มา นอกจากจะได้สร้างสรรค์ผลงานวรรณกรรมทัง้ร้อยแก้วและ
ร้อยกรองเป็นจ�ำนวนมากแล้ว มหาเทวี วรมายังได้อุทิศตนท�ำงานด้านวรรณกรรมเพื่อรับใช้สังคม
ตลอดมา อาทเิช่น  การก่อตัง้สภานกัเขยีน การจัดงานชมุนมุนกัเขยีนทัว่ประเทศ รเิริม่จดังานเฉลมิฉลอง
เพื่อระลึกถึงกวีและนักเขียนคนส�ำคัญผู้ล่วงลับ ส่งผลให้ มหาเทวี วรมา ได้รับปริญญาดุษฏีบัณฑิต
กติตมิศกัดิท์างด้านวรรณกรรมจากมหาวทิยาลยัทีมี่ชือ่เสยีงหลายแห่งในอนิเดยี ในปี ค.ศ. 1956 เธอ
ได้รับรางวัลปัทมภูษัณในสาขาวรรณกรรมและการศึกษา รางวัลนี้ถือเป็นรางวัลอันทรงเกียรติอันดับ
ที่ 3 ที่รัฐบาลอินเดียจะมอบให้แก่พลเมืองผู้อุทิศตนสร้างคุณูปการให้แก่ประเทศชาติด้านต่างๆ   ใน
ปี ค.ศ. 1982   มหาเทวี วรมาได้รับเลือกเป็นสมาชิกเกียรติยศของสถาบันหนังสือแห่งชาติ	
(Sahitya Akademi) และในปีเดียวกันน้ันเองก็ได้รับรางวัลชญานปีฐ ซึ่งถือเป็นรางวัลเกียรติยศ
สูงสุดที่รัฐบาลอินเดียมอบให้แก่นักเขียนปีละหนึ่งรางวัล มหาเทวี วรมา เสียชีวิตเสียก่อน เมื่อวันที่ 
11 กันยาน 1987 ในเมืองอิลาฮาบาด สิริอายุ 80 ปี เธอจึงไม่ได้เข้ารับรางวัลปัทมวิภูษัณ รางวัลอัน
ทรงเกียรติยศยิ่งอันดับ 2 ที่รัฐบาลอินเดียมอบให้แก่พลเมืองผู้สร้างคุณงามความดี แต่ยังถือว่ามหา
เทวี วรมาเป็นเจ้าของรางวัลดังกล่าวประจ�ำปี ค.ศ. 1988

สังคมและวงวรรณกรรมอินเดียในยุคของมหาเทวี วรมา
เมื่อมาถึงยุคของ มหาเทวี วรมา แน่นอนว่าโลกวรรณกรรมอินเดียในศตวรรษที่ 20 มิได้	

มีเพียงบทกวีนิพนธ์ที่แสดงออกซึ่งความรักความศรัทธาต่อพระเจ้า พรรณนาความงดงามของนาง	
ในวรรณคดผีูเ้ลอโฉม สรรเสรญิวีรกรรมหรอืยอพระเกยีรติกษัตรย์ิ ด้วยวรรณกรรมประเภทร้อยกรอง
อีกต่อไปแล้ว แต่วรรณกรรมประเภทร้อยแก้วรูปแบบใหม่ๆ ซึ่งมีหลายแนวคิดและวิธีการน�ำเสนอ	
ได้พัฒนาและรุ่งเรืองขึ้นนับต้ังแต่ท่ีประวัติศาสตร์อินเดียก้าวเข้าสู่ยุคใหม่ตั้งแต่กลางศตวรรษที่ 19 
เป็นต้นมา เพราะได้รับอิทธิพลจากอังกฤษและชาติตะวันตกอื่นๆ ที่ค่อยๆ แผ่อิทธิพลทางการค้า	
การปกครองและทางสงัคมวฒันธรรมเข้ามาในอนิเดยี  ด้วยเหตนุี ้แนวคดิ รปูแบบวถิชีวีติ และสภาพสงัคม
ที่เปลี่ยนแปลงไปย่อมท�ำให้วิธีแสดงออกและเผยแพร่ความคิดของนักเขียนในอินเดียยุคใหม่
เปลี่ยนแปลงตามไปด้วย วรรณกรรมร้อยแก้วอันมีบทละคร นิยาย เรื่องสั้น บทความ เป็นต้น จึงได้
รับความนิยมในสังคมและเจริญรุ่งเรืองขึ้นพร้อมๆ กันไปกับความก้าวหน้าทางเทคโนโลยีการพิมพ ์
เกิดส�ำนักพิมพ์ นิตยสาร และหนังสือพิมพ์มากมายอีกด้วย

กวีในยุคใหม่ไม่มีเป็นเฉพาะกวีเท่าน้ัน แต่ยังเป็นนักเขียนบทละคร นักเขียนเรื่องสั้น	
นักหนังสือพิมพ์ คู่กันไปกับการแต่งบทกวี ขณะท่ีนักเขียนบางคนก็อาจเขียนงานประเภทร้อยแก้ว
อย่างเดียวเพราะไม่ถนัดการนิพนธ์บทกวี โดยทั่วไปแล้วกวีและนักเขียนมักมีผลงานโดดเด่นด้านใด
ดา้นหนึ่งเท่านั้น แต่ส�ำหรับ มหาเทวี วรมาแลว้ เธอได้รบัเกยีรตทิั้งสองด้าน กล่าวคือ เธอเป็นกวีสตรี
ผู้เยี่ยมยอดและเป็นนักเขียนบทความผู้มีปัญญาลุ่มลึก มีทัศนะที่เฉียบคม แนวคิดทางด้านสตรีนิยม
มิได้ปรากฏในผลงานกวนีพินธ์ของเธออย่างมนียัส�ำคญัทีน่่าศกึษาเท่าใดนกั เพราะเธอใช้วรรณกรรม
ร้อยแก้วประเภทบทความต่างหาก ท่ีถ่ายทอดความคิด ทัศนะและให้ความรู้ กระตุ้นแรงบันดาลใจ
เพื่อให้เกิดการเปลี่ยนแปลงที่ดีขึ้นในสังคม อันเป็นสิ่งจ�ำเป็นในช่วงเวลานั้นที่อินเดียก�ำลังอยู่ในยุค
หัวเลี้ยวหัวต่อ ก�ำลังมุ่งไปสู่การได้รับเอกราชจากอังกฤษ  
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หากพิจาณาในมิติของเวลาก็จะพบว่า ตลอดช่วงชีวิต 80 ปีของ มหาเทวี วรมา นั้น ชีวิตครึ่ง
แรกอยูใ่นระยะทีอ่นิเดยีก�ำลงัตืน่ตวักบักระบวนการต่อสูเ้รยีกร้องเอกราช จนกระทัง่องักฤษยอมปลด
ปล่อยอินเดียให้เป็นอิสระในปี ค.ศ. 1947 และชีวิตอีกครึ่งหลังของ มหาเทวี วรมา อยู่ในช่วงที่สังคม
อนิเดยีต้องเผชญิกบัความท้าทายใหม่ๆ หลงัจากได้รบัอ�ำนาจปกครองตนเองแล้วอย่างสมบูรณ์   เรือ่ง
สถานะ บทบาทและสิทธิสตรีจึงเป็นปัญหาใหญ่ของสังคมที่ปัญญาชนหลายฝ่ายเริ่มตระหนัก	
แล้วว่า อินเดียจะพัฒนาให้ก้าวหน้าไปไม่ได้หากปัญหาเร่ืองสิทธิสตรีไม่ได้รับการเหลียวแลแก้ไข  
แม้ว่าในยคุน้ีความเช่ืองมงายในธรรมเนยีมประเพณทีีล้่าหลังอย่างเช่น พธิสีต ี หรอืการบชูายญัมนษุย์ 
จะท�ำไม่ได้อีกเพราะอังกฤษได้ออกกฎหมายห้ามแล้วก็ตาม8 และอิทธิพลจากแนวคิดและค่านิยม	
แบบสังคมตะวันตกก็ท�ำให้สภาพสังคมเปล่ียนแปลงไป สตรีบางส่วนเริ่มได้รับโอกาสที่ดีขึ้น ได้รับ	
การศึกษา มีอิสรภาพมากขึ้น สามารถออกไปท�ำงานนอกบ้านได้ แต่น่ันก็เป็นเพียงส่วนเล็กน้อย
เท่านั้น แก่นปัญหาที่แท้จริงๆ ยังไม่ได้รับพินิจพิจารณาและเยียวยาแก้ไข สตรีส่วนใหญ่ในสังคม	
ยังไม่มีอิสรภาพที่แท้จริง ไม่มีความส�ำคัญ ไม่มีตัวตนทั้งในบ้านของตัวเองและในสังคม “แม้อินเดีย
ได้รบัอสิรภาพแล้ว แต่สตรอิีนเดยียงัเป็นทาสในสังคมอยู”่ (जगदीश गपु्त, 2013 : 89)  มหาเทว ีวรมา 
นักปฏิรูปและนักรับใช้สังคมตามแนวทางของมหาตมะคานธี ได้ตระหนักถึงสภาพการณ์ของปัญหา 
และต้นเหตขุองปัญหาเหล่านัน้ จึงแสดงบทบาทด้วยการเป็นนกัคดินกัเขยีนแนวสตรนียิมผ่านผลงาน
วรรณกรรมร้อยแก้วประเภทบทความออกมาหลายเรือ่ง ผลงานทีโ่ดดเด่นทีสุ่ดส�ำหรับเรือ่งปัญหาสิทธิ
สตรีนั้นปรากฏอยู่ในหนังสือรวมบทความแนวสตรีนิยม 18 เรื่องชื่อ “ข้อทั้งหลายของสายสร้อย”9  	

ตีพิมพ์เผยแพร่ในปีค.ศ.1942  มีสาระส�ำคัญอันน่าศึกษาดังนี้

แนวคิดสตรีนิยมของ มหาเทวี วรมา
ท่ามกลางกระแสตื่นตัวของขบวนการเรียกร้องเอกราชท่ีก�ำลังเคลื่อนไหวอยู่ทั่วไปในสังคม

อนิเดยีสมัยนัน้ มหาเทว ีวรมาเสนอความคดิเชงิเปรยีบเทยีบว่า สตรีนัน่เองคอืสญัลกัษณ์ของประเทศ  
ในเมือ่ชาวอนิเดยีเรียกประเทศของตนว่า “ภารตะมาตา” หรอื “แม่อนิเดยี”   ดงันัน้การจะปลดปล่อย
ให้แม่อินเดียได้รับอิสรภาพต้องปลดปล่อยสตรีอินเดียให้ได้มีสิทธิเสรีภาพด้วย

มหาเทวี วรมา มองเห็นว่า สถานะของสตรีในสังคมอินเดียมีความย้อนแย้งกันอยู่ในตัวเอง 
“สตรีเป็นทั้งพระเทวีประธานในเทวาลัยศักดิ์สิทธิ์ และเป็นผู้ที่ถูกจองจ�ำไว้ในมุมสกปรกของบ้าน	
ตัวเองด้วย” (อ้างอิงใน राजेन्द्र सिघंवी. महादवी वर्मा की दृष्टि में भारतीय नारी : ออนไลน์ ) เธอเสนอว่า
สังคมจะเป็นหนึ่งเดียวกันและก้าวหน้าไปได้ก็ต่อเม่ือมีความเข้าใจธรรมชาติของสองฝ่าย “บุรุษคือ
ความเท่ียงธรรม สตรคีอืความกรณุา  บรุษุคอืความโกรธแค้น สตรคีอืการให้อภยั   บรุษุคอืการรกัษา
หน้าที่อย่างยิ่งยวด สตรีคือความเห็นอกเห็นใจ  บุรุษคือพละก�ำลัง สตรีคือแรงบันดาลใจ” (อ้างอิงใน 
राजेन्द्र सिघंवी. महादवी वर्मा की दृष्टि में भारतीय नारी : ออนไลน์ )  

ด้วยเชื่อว่าเมื่อมีความเข้าใจในธรรมชาติของสตรีแล้วความเคารพ และส�ำนึกให้เกียรติสตรี
ก็จะตามมา  มหาเทวี วรมา จึงพยายามกระตุกเตือนสังคมให้มองเห็นและตระหนักถึงความสามารถ
ของสตร ีไม่มงีานใดทีส่ตรที�ำไม่ได้ไม่ว่าเรือ่งการศกึษา กฎหมาย  วทิยาศาสตร์ การรบัใช้สงัคม หมอ 

8แม้มีกฎหมายห้ามแต่ก็ยังแอบท�ำกันอยู่บ้างตามชนบทต่าง ๆ 
9ต้นฉบับในภาษาฮินดีชื่อ शृंखला की कड़िया ँshrinkhala ki kariyan
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ช่างฝีมือ หรือนักเขียน เธอกล่าวว่า   “ทุกวันน้ีบุรุษยังไม่เห็นตัวตนท่ีแท้จริงของสตรีและไม่อาจ
จินตนาการถึงได้ ในความคิดของพวกเขาจะมีอะไรมากไปกว่ามองเห็นผู้หญิงเป็นแค่เมียของใครคน
หนึ่งเท่านั้น” (อ้างอิงใน के.एम.मालती, 2010 : 62)     

มหาเทว ีวรมาเสนอต่อไปว่า อสิรภาพทีแ่ท้จรงิของสตรคีอืการท�ำให้สตรไีด้มตีวัตนในสงัคม  
ให้มีคุณค่าภายในตัวตน   อย่างไรก็ตามเธอเข้าใจดีว่าการให้สิทธิเสรีภาพแก่สตรีมิได้แปลว่า	
ต้องท�ำลายธรรมเนียมประเพณีในเรื่องเก่ียวกับครอบครัว และการแต่งงาน แต่ควรท�ำความเข้าใจ	
ให้ถูกต้องต่อเรื่องเหล่านั้นว่า การแต่งงานคือบุรุษ สตรีมีสถานะเท่าเทียมกัน  เพราะในที่สุดแล้วสตรี
ก็เป็นคนคนหนึ่ง เป็นผู้มีสิทธิอันชอบธรรมทางสังคม เศรษฐกิจ การปกครอง สามารถท�ำงานนอก
บ้านได้  มสีทิธอิ�ำนาจพิเศษบางประการได้  และมคีวามจ�ำเป็นต้องได้รบัสวสัดิการต่าง ๆ  เช่นเดียวกนั 

มหาเทว ีวรมา แสดงทศันะเพิม่เตมิในเร่ืองความเท่าเทยีมกนัของบรุษุสตรว่ีา  “ขนบธรรมเนยีม 
โบราณได้ฝังอยูเ่ป็นส�ำนกึในใจของสตรมีาเสมอว่าบรุุษมคีวามคดิ มคีวามเฉลยีวฉลาด และพละก�ำลงั
มากกว่าตน ขณะท่ีอีกด้านหน่ึงก็มักคิดกันว่าจิตใจของสตรีมีปกติโน้มเอียงไปในความอ่อนไหว	
ไม่มั่นคง  จุดตรงกลางระหว่างความคิดทั้งสองด้านก็คือต้องพิจารณาว่าความสามารถอันมหัศจรรย์
อย่างนั้นก็มีในตัวสตรีด้วย บุรุษและสตรีเสมอภาคกัน... สตรีต้องเท่าเทียมกันกับบุรุษก่อน จึงจะ	
จดัระเบยีบให้แก่ชวีติและสร้างความพร้อมให้แก่การท�ำงานของตนได้ ความเป็นแม่หรอืความเป็นเมยี
ไม่อาจขัดขวางวิถีแห่งการค้นหาลักษณะพิเศษในตนเอง และไม่อาจซุกซ่อนชีวิตของเธอไว้ภายใน
ขอบเขตที่จ�ำกัดในบ้าน”(อ้างอิงใน के.एम.मालती, 2010 : 62)  

มหาเทว ีวรมา ไม่ใช่นักประท้วงหวัรนุแรง เธอเชือ่ในสนัตวิธีิ การประนปีระนอม ความสุภาพ 
แก้ไขปัญหาทั้งหลายของอินเดียด้วยแนวทางสร้างสรรค์ ไม่สนับสนุนการใช้ก�ำลัง ความรุนแรง หรือ
ความก้าวร้าวใดๆ  เชือ่ในการสร้างสรรค์สิง่ใหม่บนพืน้ฐานของอดตี เธอกล่าวว่า “การเคารพบชูาอดีต
ไม่ใช่สิง่เลวร้าย การตัง้วางสิง่ใหม่ไว้บนฐานอนัมัน่คงของอดตีนัน้นบัว่าเป็นเรือ่งสริมิงคล” (อ้างองิใน 
के.एम.मालती, 2010 : 60) และเธอได้แสดงทัศนะเพิ่มเติมอีกแห่งหนึ่งว่า  

กฎเกณฑ์และอดุมคตใิดๆ ไม่ได้ถกูสร้างขึน้ส�ำหรับทกุยคุสมยัและทกุสถานการณ์ และใช่ว่า
มันอาจเปล่ียนแปลงไปตามกาลเวลาได้เท่านัน้ แต่มนัจ�ำเป็นต้องเปลีย่นแปลงต่างหากล่ะ เราสามารถ
ด�ำเนนิชวีติอยูไ่ด้ด้วยการสร้างสรรค์ใหม่ในปัจจบัุนให้ชวิีตของตนเข้มแขง็ขึน้บนฐานของอดีด โดยไม่
ต้องท�ำลายอดีตทิ้ง หาไม่แล้วความก้าวหน้าใดๆ จะเกิดขึ้นมิได้ (อ้างอิงใน के.एम.मालती,2010 : 63)   

จงึเหน็ได้ว่า มหาเทว ีวรมา มคีวามเข้าใจวธีิแก้ไขปัญหาสงัคมในทางสร้างสรรค์ เธอเชือ่อดตี
มีไว้ให้เรยีนรูเ้พือ่ให้เข้าใจความเป็นมาของปัจจบุนั การเข้าใจปัญหาและหาหนทางแก้ไขคอืสาระส�ำคญั
ของชีวิต   

มหาเทว ีวรมา เชือ่ว่าสถานะของสตรใีนวฒันธรรมโบราณเคยมคีวามส�ำคญัและสูงส่ง เพราะสตรี
มีพลงัเร้นลบับางอย่าง ในวฒันธรรมโบราณนัน้สตรไีด้รบัเกียรตมิใิช่ด้วยรปูกายของตนเท่านัน้ แต่ด้วย
จิตวิญญาณอันประเสริฐของตนต่างหาก   สตรีอินเดียในวรรณคดีโบราณล้วนเป็นผู้ร่วมสุขร่วมทุกข์
กับสามี   ไม่ได้เป็นเพียงผู้ที่คอยติดตามสามีไปแบบเงาตามตัวเท่านั้น   มหาเทวี วรมา อธิบายว่า	
เงากบัคูช่วีตินัน้แตกต่างกนั เธอกล่าวว่า “หน้าทีข่องเงาทีม่ต่ีอตวัเองโดยพืน้ฐานแล้วกเ็พยีงแค่สะท้อน
ตัวเองเท่านั้น แต่ว่าคู่ชีวิตคือผู้ที่คอยเติมทุกๆ สิ่งที่บกพร่องให้เต็ม  ท�ำให้ชีวิตของพวกเขาสมบูรณ์
ให้มากที่สุดเท่าที่จะมากได้” (อ้างอิงใน के.एम.मालती,2010 : 60)   อย่างไรก็ตาม มหาเทวียังได้ยก
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ตวัอย่างด้านลบจากวรรณคดโีบราณอนัแสดงถงึความไม่ยตุธิรรมด้วย และถอืเป็นค�ำสาปส�ำหรบัสตรี
อินเดียเช่น ในเรื่องรามายณะ นางสีดาผู้ซ่ือสัตย์ต่อสามี   แต่ต้องเข้าไปนั่งในกองไฟเพื่อพิสูจน์	
ความซื่อสัตย์ของตนเอง และกลายเป็นผู้ถูกสามีทิ้งในท้ายที่สุด  

อย่างไรก็ตาม มหาเทวี วรมา ก็ย�้ำว่าเพ่ือให้สตรีได้มีสิทธิเสรีภาพอย่างแท้จริงนั้นมิได้
หมายความว่าต้องมีฐานะเหนือกว่าบรุษุ  เธอได้แสดงทศันะไว้ว่า สตรีควรมสีถานะของตน ได้เป็นตวั
ของตวัเอง สงัคมต้องท�ำให้เธอสามารถมองเหน็ความมตีวัตนของตนได้  “พวกเราไม่ต้องการชนะใคร 
ไม่ต้องการแพ้ใคร  ไม่ต้องการเป็นใหญ่เหนอืใคร ไม่ต้องการมอี�ำนาจเหนอืใครและไม่ต้องการขึน้อยู่
กบัใคร ต้องการเพยีงการมสีถานะของตน  ให้ได้เป็นตัวของตัวเอง... เป็นส่วนหนึง่ทีม่คีณุค่าต่อสงัคม” 
(อ้างอิงใน के.एम.मालती, 2010 : 61)  

อาจพจิารณาได้ว่า มหาเทว ีวรมา มองภาพรวมของสังคม พจิารณาปัญหาตามความเป็นจรงิ 
ปราศจากอคติเลือกข้าง เธอจึงไม่โทษความผิดว่ามาจากฝ่ายบุรุษเท่านั้น สตรีเองก็มีหน้าที่ต้อง	
รบัผดิชอบต่อปัญหาเหล่านีข้องตนเท่าๆ กนักบับรุษุด้วย ส�ำหรบัฝ่ายสตรด้ีวยกนัแล้ว มหาเทว ีวรมา
จึงพยายามเรียกร้องและปลุกจิตส�ำนึกให้สตรีตื่นขึ้นมารักษาสิทธิของตนโดยไม่ต้องเกรงกลัวสิ่งใด 
สตรีไม่ได้เป็นแค่วัตถุดังที่สังคมทั่วไปที่ถือบุรุษเป็นใหญ่มักเข้าใจกันมาเสมอ สตรีคือผู้รู้จักแยกแยะ 
มีสติปัญญาและมีความสามารถ มีพลังทางใจและจิตวิญญาณที่ไม่อาจมองข้ามได้ อย่างไรก็ตาม 
ประเด็นส�ำคัญที่จะปลุกจิตส�ำนึกให้แก่สตรีได้น้ันก็คือสตรีต้องมีความรู ้ ต้องได้รับการศึกษา	
เรื่องการให้การศึกษาแก่สตรีนั้น มหาเทวี วรมา ไม่เพียงแต่ผลักดันส่งเสริมอย่างแข็งขันเท่านั้น	
เธอได้ลงมือท�ำด้วยตนเองอย่างเป็นรูปธรรมด้วย เธอกล่าวถึงเรื่องนี้ไว้ว่า  

“เมื่อไรที่เริ่มพูดกันเรื่องการจัดการศึกษาให้สตรีได้มีโอกาสเป็นผู้มีความรู้ คนส่วนใหญ่	
ก็วิ่งรี่ไปเป็นผู้น�ำในเรื่องนั้น แต่ก็เป็นเรื่องท่ีพูดยากว่าในความพยายามเหล่านั้นมีกี่ส่วนกันแน	่
ทีเ่ป็นเรือ่งความต้องการเกยีรตยิศหน้าตาของตนเอง และมกีีส่่วนทีเ่ป็นความเหน็อกเหน็ใจสตรจีรงิๆ	
“ (อ้างอิงใน के.एम.मालती, 2010 : 62)  อีกแห่งหนึ่งกล่าวว่า “เบื้องต้น บิดามารดาเองก็ไม่ต้องการ
สิ้นเปลืองไปกับเรื่องการศึกษาของลูกสาว หรือถ้าจะท�ำก็เพื่อเพิ่มราคาในตลาดแห่งการแต่งงาน
เท่านั้น มิได้เป็นไปเพื่อความก้าวหน้าของลูกสาวอย่างแท้จริง” (อ้างอิงใน राजेन्द्र सिघंवी. महादवी वर्मा 

की दृष्टि में भारतीय नारी : ออนไลน์) มหาเทวี วรมา พยายามเผยแพร่ความคิดนี้มาตลอดว่า แทนที่	
จะมัวแสดงความเห็นอกเห็นใจหรือสงสารสตรีผู้ด้อยโอกาส ควรให้โอกาสแก่พวกเขาจริงๆ จะดีกว่า  

ในท้ายที่สุดมหาเทวี วรมา ยังเรียกร้องให้สังคมเข้าใจสถานะของสตรีในปัจจุบันด้วยว่า  
“สภาพสังคมในวันนี้ไม่เหมือนเดิมอีกแล้ว สตรีไม่ใช่เครื่องประดับเรือนที่ต้องการมีชีวิตลมหายใจ
เท่านัน้ แต่สตรีก�ำลงัท้าทายบรุษุในทกุๆ ด้านให้ลองทดสอบพลงัอ�ำนาจของพวกเธอ ซึง่เธอเข้าใจว่าการ
ผ่านการทดสอบคอืความส�ำเร็จอย่างสงูของชวีติ...  อนัทีจ่รงิสตรมีใิช่เป็นเพยีงแค่นางงามหรอืภรรยา
ในบ้าน เธอเป็นพลเมืองส�ำคัญของประเทศ เป็นส่วนพิเศษส่วนหนึ่งในสังคม ฉะนั้นหน้าท่ีของเธอ	
จึงมีมากมาย ซึ่งในการรักษาหน้าที่นั้น ก็อาจมีความยากล�ำบากส�ำหรับเธอบ้างในบางโอกาส ท�ำให้
เธอสับสนท�ำตัวไม่ถูกบ้างในบางที” (อ้างอิงใน राजेन्द्र सिघंवी. महादवी वर्मा की दृष्टि में भारतीय नारी : 
ออนไลน์)
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ย้อนพิจารณา เปรียบเทียบบทบาทของกวีสตรีทั้งสอง
ทั้งหมดที่ได้แสดงเนื้อหามานี้อาจพิจารณาได้ว่า มหาเทวี วรมา โชคดีกว่า มีราบาอี เป็น	

หลายเท่า   ที่เธอเกิดมาช้ากว่าห่างกันถึง   400 ปี สภาพสังคมวัฒนธรรมจึงแตกต่างกันไปแล้ว	
ขนบธรรมเนียมเก่าๆ เริ่มคลี่คลายไปบ้าง  อย่างเห็นได้ชัดที่สุดก็คือ มหาเทวี วรมาไม่ต้องถูกบังคับ
ให้เข้ากองไฟตายตามสามีเมื่อต้องกลายเป็นหญิงหม้าย เธอมีอิสรภาพ สามารถเลือกใช้ชีวิตในแบบ
ที่ปรารถนาเองได้ มีโอกาสได้เรียนหนังสือสูงๆ จนส�ำเร็จปริญญาโท ซึ่งทางครอบครัวของเธอก็
สนับสนุนด้วย   เธอได้ท�ำงานอย่างมีเกียรติในสังคม มีโอกาสได้สร้างสรรค์ผลงานวรรณกรรม และ	
ก่อคุณงามความดีเป็นที่ประจักษ์  จนได้รับรางวัลเกียรติยศระดับชาติมากมายหลายรางวัล  

แต่หากพิจารณาดูอีกด้านหน่ึงก็อาจมองได้ว่า สถานะของสตรีทั่วไปในสังคมในยุคของ	
มีราบาอีและมหาเทวี วรมา น้ัน อาจไม่ได้แตกต่างกันมากนักก็ได้ ที่แท้แล้วความไม่เท่าเทียมกัน	
ยังมีอยู่แต่แสดงออกในลักษณาการแตกต่างกันต่างหาก เพราะอย่างไรก็ตามเธอท้ังสองยังคง	
ต้องแต่งงานตั้งแต่ยังเป็นเด็กหญิงตามท่ีบิดามารดาจัดการให้ และจากข้อเขียนในบทความของ	
มหาเทวี วรมา ก็ได้สะท้อนให้เห็นว่า สถานะสตรีในสังคมอินเดียยุคนั้นยังคงมีปัญหาอยู่อีกนานา
ประการ อย่าว่าแต่ยุคสมัยของมหาเทวี วรมาในศตวรรษท่ีแล้วเลย แม้แต่ในทุกวันนี้ ในประเทศ	
ทีเ่คารพบชูาเทวสตร ีประเทศทีเ่คยมนีายกรัฐมนตร ีประธานาธบิด ีหวัหน้าพรรคการเมืองเป็นผูห้ญงิ
มาแล้ว แต่ข่าวสารที่เผยแพร่ออกมาก็ยังปรากฏให้เห็นว่า สตรีอินเดียยังไม่ได้รับความเป็นธรรม	
ยังมีสถานะต�่ำต้อยกว่าบุรุษ การเกิดเป็นสตรีเท่ากับมีค�ำสาปติดตัวมาแต่ก�ำเนิด การท�ำแท้งทารก
เพศหญิงในครรภ์   การไม่สนับสนุนให้ลูกสาวได้รับการศึกษาขั้นสูง การแอบจัดงานแต่งให้ลูกสาว	
เข้าพิธีวิวาห์ตั้งแต่ยังเป็นเด็กหญิงซึ่งจริงๆ ท�ำไม่ได้เพราะมีกฎหมายห้าม เป็นต้น   จึงยังปรากฏ	
เป็นข่าวให้เห็นอยู่เรื่อยมา  

ผู้เขียนมองว่าท่ีเป็นอย่างน้ันก็เพราะ “ส�ำนึก” คือตัวต้นเหตุของปัญหาที่แท้จริงมันยังอยู ่
ส�ำนึกซึ่งได้ฝังรากแน่นเหนียวอยู่ในความคิด ความเชื่อ ในจิตใจของผู้คน ส�ำนึกที่แฝงตัวอยู่ใน
ขนบธรรมเนียมประเพณีบางอย่างที่ล้าหลังที่ถือสืบๆ กันมาในสังคม เมื่อมันได้กลายเป็นเรื่องปกติ
ธรรมดาไปเสียแล้ว  ใครกันที่จะมองเห็นว่ามันเป็นปัญหา  

บทสรุป
มีราบาอี ใช้ชีวิตของตัวเองเป็นเดิมพันเข้าแลก  กล้าขัดขืนไม่ยอมรับชะตากรรม 

อยตุธิรรมทีถ่กูยดัเยยีดให้ เรือ่งราวของเธอจงึได้กลายเป็นอดุมคตทิีสั่งคมยกย่องสรรเสริญ 
ส่วนมหาเทว ีวรมานัน้ ใช้งานเขยีนของตนเผยแพร่ความรูค้วามคดิ ปลกุจติส�ำนกึและกระตุน้
เตือนสังคมให้พิจารณาถึงปัญหาและลงมือปฏิบัติแก้ไขด้วยความเข้าใจและใช้วิธีการที่
สร้างสรรค์  ชวีติและผลงานของกวสีตรภีารตะทัง้สองจงึชนะใจและอยูใ่นใจผองชนตลอดมา

อย่างไรก็ตาม เรื่องราวของมีราบาอี และมหาเทวี วรมาที่ได้น�ำเสนอมาในบทความฉบับนี้
เป็นแค่เพียงตัวอย่างเล็กน้อยของแรงต้านสะท้อนกลับจากสตรีในสังคมอินเดียเท่านั้น   ยังมีนักต่อสู้
เพื่อสิทธิสตรี และนักสตรีนิยมชาวอินเดียอีกจ�ำนวนมากที่สังคมไทยควรศึกษาเรียนรู้ ทั้งนี้เพื่อจะได้
มีความเข้าใจในเชงิกว้างและเชงิลกึต่อสงัคมวฒันธรรมอนิเดยี  และอาจจะน�ำมาประยกุต์ใช้เป็นกรณี
ศึกษาเปรียบเทียบส�ำหรับการศึกษาวิเคราะห์และแก้ไขปัญหาของสตรีในสังคมไทยก็ได้
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คนไทยรูจั้กและบชูาเจ้าแม่มาจู่มานานแล้วแต่เรียกกนัในนามเจ้าแม่สวรรค์ หรอืเจ้าแม่ทบัทมิ 
ดังสามารถพบเห็นศาลเจ้าได้หลายจังหวัดท่ีเป็นชุมชนของชาวจีนโดยเฉพาะชุมชนใกล้กับทะเล	
หรือแม่น�้ำ  แต่ที่น่าสนใจก็คือเจ้าแม่ของจีนนี้เม่ือเข้ามาสู่สังคมไทยแล้วได้ค่อยๆ มีการปรับเปลี่ยน	
จนกลายเป็นเจ้าแม่ไทย ซึง่บางทีเ่รยีกว่าเจ้าแม่ประดู ่เป็นต้น บทความนีจ้ะเป็นการอธิบายความเชือ่
ในการบูชาเทพเจ้าของจีน และความเชื่อเกี่ยวกับเจ้าแม่มาจู่ ที่ส�ำคัญคือกระบวนการแปลงเจ้าแม่จีน
ไปเป็นเจ้าแม่ไทย

 

ศาลเจ้าแม่จุ๊ยบ๋วยเนี้ย (เจ้าแม่ทับทิม) ที่ต�ำบลท่าฉลอม จังหวัดสมุทรสาคร 
(ที่มา: http://travel.mthai.com/wp-content/uploads/2015/10/DSC_2636.jpg)

เทพสตรีจีนในสังคมไทย: ว่าด้วย
เรื่องชื่อของเจ้าแม่มาจู่

รองศาสตราจารย์ ดร.สุรสิทธิ์ อมรวณิชศักดิ์
 สาขาวิชาภาษาจีน ภาควิชาภาษาไทยและภาษาวัฒนธรรมตะวันออก

คณะศิลปศาสตร์ มหาวิทยาลัยธรรมศาสตร์
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ความรู้ทั่วไปเกี่ยวกับเทพเจ้าและสิ่งศักดิ์สิทธิ์ของจีน
ชาวจีนมีความเชื่อเรื่องการกราบไหว้บูชาเทพเจ้าทั้งหลายมาเป็นเวลาช้านานแล้ว และ	

ความเชื่อนี้ยังคงด�ำรงอยู่ตราบจนถึงปัจจุบัน โดยมีจุดประสงค์มุ่งหวังให้เกิดความสัมฤทธิ์ผลในสิ่งที่
มุ่งมาดปรารถนา อยู่รอดปลอดภัยและเป็นก�ำลังใจในการด�ำเนินชีวิตประจ�ำวัน

ชาวจีนมีความเชื่อในเรื่องเทพเจ้า อ�ำนาจเหนือธรรมชาติและส่ิงศักด์ิสิทธ์ิด้วยกัน 3 ระดับ 
กล่าวคือ

1. ความเชือ่ในเรือ่งอ�ำนาจศกัดิส์ทิธิข์องสิง่ต่างๆ ในธรรมชาต ิเช่น สตัว์ ต้นไม้ ภเูขา แม่น�ำ้ ฯลฯ 
โดยชาวจีนเชือ่ว่าสรรพสิง่มจีติวญิญาณสถติย์อยู ่ ดงันัน้จึงท�ำให้เกดิการจินตนาการเรือ่งการมอียูข่อง
เทพเจ้าในธรรมชาติ เช่น สุริยเทพ จันทรเทพ เทพเจ้าแห่งขุนเขา เทพเจ้าสายฟ้า เทพเจ้าแห่งลม 
เทพม้า เทพววั ต่างๆ มากมาย ปัจจบุนัเทพเจ้าเหล่านีไ้ด้รบัการบชูาน้อยลง เว้นเสียแต่ผูป้ระกอบอาชพี
ที่ต้องเกี่ยวข้องกับธรรมชาติเหล่านั้น

2. ความเชื่อในเรื่องจิตวิญญาณและชีวิตหลังความตายของมนุษย์ ซึ่งมีพัฒนาการมาจาก
ความเชื่อในเรื่องอ�ำนาจศักดิ์สิทธิ์ท่ีแฝงอยู่ในสรรพสิ่งต่างๆ ในธรรมชาติ ซึ่งมนุษย์ก็เป็นส่วนหนึ่ง	
ของธรรมชาตเิช่นกัน กล่าวคอื เมือ่มนษุย์ได้สิน้ลมหายใจลง จติวิญญาณยงัคงเวยีนว่าย รอการชดใช้
หนีส้นิเวรกรรม และรอการไปเกดิในภพภมูใิหม่ ผูท้ีก่ระท�ำกรรมดไีว้มากกไ็ด้รบัการสรรเสรญิเคารพ
ยกย่องฐานะเป็นเทพเจ้า ส่วนคนท่ีกระท�ำกรรมชั่วไว้เยอะก็จะกลายเป็นภูตผีปีศาจ โดยชาวจีน	
ได้ยึดถือความเชื่อนี้มาแต่ครั้งโบราณกาล จะเห็นได้จากแนวความคิดการบูชาบรรพบุรุษที่สืบต่อมา
นานนับพันๆ ปี 

นอกจากนี้แล้ว บุคคลที่ได้ท�ำคุณประโยชน์ให้แก่ประเทศชาติ เม่ือสิ้นชีพไปแล้วก็ได้รับ	
การสรรเสริญบูชาให้เป็นเทพเจ้าเช่นกัน ซึ่งแรกเริ่มอาจจะเป็นเทพเจ้าประจ�ำกลุ่มแซ่หรือกลุ่มอาชีพ
การงาน แต่ต่อมาได้เป็นท่ียอมรับกันอย่างแพร่หลาย โดยเฉพาะอย่างยิ่งเมื่อได้รับการยอมรับจาก
ทางราชส�ำนักแล้ว ก็จะกลายเป็นเทพเจ้าของชาวจีนทุกหมู่เหล่า อาทิ กวนอู (关公)ขงจื๊อ (孔子) 

เป็นต้น
3. ความเช่ือในเรื่องหลักธรรมค�ำสอนของศาสดาที่เป็นสากล ซึ่งชาวจีนในอดีตจะเลื่อมใส	

ในศาสนาพทุธนิกายมหายาน นบัถอืพระพุทธเจ้าและพระโพธิสตัว์หลายพระองค์ เช่น พระอวโลกเิตศวร
โพธิสัตว์  พระกษิติครรภโพธิสัตว์ เป็นต้น นอกจากความศรัทธาในพุทธศาสนาแล้วชาวจีนยังนับถือ
เทพในลทัธเิต๋าอกีด้วย ซึง่เทพเจ้าจนีส่วนใหญ่กเ็กดิข้ึนมาจากลทัธินี ้โดยมีมหาเทพหยวนสือ่เทยีนจนุ 
(元始天尊 หลิงเป่าเทียนจุน(灵宝天尊) และเต้าเต๋อเทียนจุน(道德天尊) เป็นใหญ่ท่ีสุดในลัทธิ	
ความเชื่อดังกล่าว (สฺวี่ ลี่ฮุ่ย และ โหว หลินหลิน, 2546: 18) และยังมีเทพเจ้าอีกหลายองค์ที่ผู้ศรัทธา
ในลัทธิดังกล่าว รวมถึงประชาชนให้ความเคารพนับถืออย่างสูง อาทิ เง็กเซียงฮ่องเต้ (玉皇上帝) 

เจ้าแม่ซีหวงัหมู่ (西王母) หรอืเทพมารดรแห่งตะวนัตก เทพเจ้าเสวีย่นอูต้่าตี ้(玄武大帝) หรอืทีค่นไทย
รูจ้กัในนามเจ้าพ่อเสอื โป๊ยเซียน (八仙) หรอืแปดเซยีน ไฉ่ซงิเอีย้ (财神爷) หรอืเทพเจ้าแห่งโชคลาภ 
เทพเจ้าไท่ซุ่ย (太岁) หรือที่คนไทยรู้จักในนามไท้ส่วย เทพเจ้านาจา (哪吒) เป็นต้น

ความเชื่อทั้ง 3 ระดับที่กล่าวมาแล้วข้างต้นถือเป็นความเชื่อที่ชาวจีนฮั่นหรือชาวจีนที่นับถือ
ในความเชื่อดังกล่าวท่ัวทุกภาคส่วนของประเทศจีนต่างรับรู้และเคารพศรัทธาเป็นอย่างสูง หาก
พจิารณาจะพบว่า ความเชือ่ในเรือ่งเทพเจ้า อ�ำนาจเหนอืธรรมชาตแิละสิง่ศกัดิสิ์ทธ์ิทีช่าวจนีเคารพนบัถอื



พลังผู้หญิง แม่ เมีย และเทพสตรี: ความจริง และภาพแทน   231 

ทัง้ 3 ระดบันี ้เป็นการรวมเอาความเชือ่ท้ังของศาสนาพุทธ ลทัธิเต๋าและขงจือ๊เข้าไว้ด้วยกนั ซึง่ศาสนา
และลทัธคิวามเช่ือดงักล่าวเป็นเสมือนต้นธารแห่งความเชือ่ ประเพณแีละวฒันธรรมของชาวจนี

ชาวจนียงัได้จัดแบ่งแยกเพศสภาพให้กบัองค์เทพเจ้าท่ีตนเองนบัถอืด้วยระบบความคดิหรือ
วิธีการดังต่อไปนี้

1. แบ่งตามระบบความคิดหยินหยาง (阴阳) ของเต๋า ซึ่งเป็นระบบแนวคิดความเชื่อที่มุ่งให้
มนุษย์เคารพในกฎแห่งธรรมชาต ิอนัเป็นรากฐานความเชือ่ดัง้เดมิของปรชัญาเต๋าในยุคแรกเร่ิม ทีต่่อมา
ได้พัฒนากลายเป็นลัทธิความเชื่อ หากแต่สัญลักษณ์หยินหยางก็ยังคงถูกใช้เป็นสัญลักษณ์ของลัทธิ
ดังกล่าวต่อมา

สญัลกัษณ์หยนิหยางแสดงถงึคูพ่ลัง ขัว้อ�ำนาจของสองส่ิง อนัหมายถงึธรรมชาติทีเ่ป็นส่ิงของ
คู่ตรงกันข้าม เป็นกฎระเบียบของเอกภพ น�ำมาซึ่งความสมดุลของจักรวาล เช่น ขาว-ด�ำ ชาย-หญิง 
ฟ้า-ดิน พระอาทิตย์-พระจันทร์ กลางวัน-กลางคืน เป็นต้น ซึ่งพลังหยินจะหมายถึงเพศหญิง ดิน 
พระจันทร์ ส่วนพลังหยางจะหมายถึงเพศชาย ฟ้า พระอาทิตย์ ดังนั้นเจ้าแม่หรือเทพสตรีจีนได้ถูก
พัฒนาขึ้นมาจากกรอบความคิดของพลังหยินน่ันเอง เทพเจ้าเหล่านี้ได้แก่ จันทราเทวี (ไท่อิน	
เหนียงเหนียง 太阴娘娘, ไท่อินซิงจวิน 太阴星君) แม่ธรณี (ตี้หมู่ 地母) เป็นต้น ส่วนเจ้าพ่อหรือ
เทพบุรุษก็ถูกพัฒนาขึ้นจากกรอบความคิดของพลังหยาง เช่น สุริยเทพ (ไท่หยังกง 太阳公, ไท่หยัง
ซิงจวิน 太阳星君) เทพแห่งฟ้า (เทียนกง 天公) เป็นต้น

เทพเจ้าทีเ่กดิขึน้ในระบบหยนิหยางถอืว่าเป็นคติความเชือ่ในเรือ่งการบชูาธรรมชาติอย่างหนึง่
ของชาวจนี ทีแ่สดงออกถงึการเคารพกฎแห่งจักรวาลและการเกรงกลวัในธรรมชาต ิซึง่เทพเจ้าเหล่านี้
ถอืเป็นเทพเจ้าทีไ่ด้รบัการบชูาในกลุม่แรกๆ และมกัปรากฏต�ำนานเรือ่งเล่าอยูใ่นต�ำนานเทพปกรณมั
ของจีน

2. แบ่งตามหน้าที่ที่ผู้ศรัทธามุ่งหวัง เช่น ทัศนคติเกี่ยวกับการมีบุตรนั้นถือเป็นภาระหน้าที่
ที่ส�ำคัญของสตรีจีน การตั้งครรภ์ การบ�ำรุงครรภ์ จนกระทั่งการคลอดบุตรเป็นเรื่องที่ส�ำคัญยิ่งของ
สตรีจีนในอดีต ทั้งนี้เพราะสังคมจีนมองว่าหญิงใดไม่สามารถให้ก�ำเนิดบุตร โดยเฉพาะบุตรชายได ้
หญิงผู้นั้นถือว่าไม่ได้ท�ำหน้าที่ภรรยาและลูกสะใภ้ท่ีสมบูรณ์ สามีมีสิทธิ์ท่ีจะแต่งหญิงอื่นเข้าบ้านได ้
เพื่อหวังให้หญิงที่แต่งเข้ามาใหม่นั้นให้ก�ำเนิดบุตรชายเพื่อสืบสายโลหิตแห่งวงศ์สกุล ท้ังนี้สตร	ี
ที่ไม่สามารถให้ก�ำเนิดบุตรได้นั้นอาจจะถูกขับไล่ออกจากบ้าน และเมื่อสิ้นบุญไป ดวงวิญญาณก็จะ
เป็นสัมภเวสี ผีเร่ร่อน ไม่มีทายาทอุทิศส่วนกุศลไปให้ ด้วยเหตุนี้เองการไม่มีบุตรจึงเป็นภาวะกดดัน
อย่างหนึ่งของสตรีจีนในอดีต ดังนั้นชาวจีนจึงได้เกิดความเชื่อในเรื่องเจ้าแม่ประทานบุตร (จู้เซิง	
เหนียงเหนียง 注生娘娘) ขึ้น เพื่อให้สตรีได้คลายความทุกข์และสมหวังในเรื่องดังกล่าว ซึ่งเทพเจ้า
ที่ดูแลหรือให้พรด้านนี้จึงควรมีเพศสภาพเช่นเดียวกันกับผู้ร้องขอ ประหนึ่งจะได้เข้าใจหัวอกสตร	ี
ด้วยกัน เช่นเดียวกันกับการมีความรู้ สติปัญญาอันชาญฉลาด กระทั่งสามารถสอบเข้ารับราชการได้ 
ถอืเป็นความหวงัอนัสงูสุดของชายจีนในอดตี เพราะการสอบเข้ารบัราชการได้ส�ำเรจ็น�ำมาซึง่เกยีรตภิมูิ
ให้แก่วงศ์ตระกลู มากด้วยลาภยศ มผีูค้นเคารพยกย่องทัว่ ด้วยเหตุนีเ้องจึงได้เกดิเทพเจ้าทีป่ระทานพร
ด้านความรู้และปัญญาหลายองค์ เช่น เหวินชางตี้จวิน (文昌帝君) ขงจื๊อ ขุยซิง (魁星) เป็นต้น	
ซึ่งเทพเจ้าเหล่านี้ล้วนเป็นเพศชายทั้งสิ้น 

ดงัน้ันพอสรุปได้ว่า การแบ่งเพศสภาพให้กบัเทพเจ้าในประเดน็ภาระหน้าทีท่ีผู่ศ้รัทธาก�ำหนด
ขึ้นนั้น เป็นไปเพ่ือตอบสนองความต้องการของผู้ร้องขอ ซึ่งเพศสภาพของเทพเจ้ากลุ่มนี้ก็อิงตาม	
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ผู้ร้องขอเป็นส�ำคัญ การปรากฏขึ้นของเทพเจ้าเหล่านี้ก็เพื่อก่อให้เกิดความหวังและก�ำลังใจ เป็น	
การลดทอนภาวะแรงกดดันตามภาระหน้าที่ที่สังคมก�ำหนดหรือคาดหวังนั่นเอง

3. อิงตามต�ำนานเรื่องเล่าหรือเอกสารทางประวัติศาสตร์ ซึ่งการเกิดขึ้นของคติความเชื่อ	
ในเรื่องเทพเจ้าจีนส่วนใหญ่มักมีต�ำนานเรื่องเล่าหรือวรรณกรรมลายลักษณ์ ที่ได้กล่าวถึงบุคคลทั้งที่
มีอยู่จริงในประวัติศาสตร์หรือเป็นบุคคลที่ถูกจินตนาการขึ้นมาเพื่อเป็นสัญลักษณ์ของความดีงาม
ต่างๆ ตามแบบแผนคติจีน กล่าวคือ บุคคลเหล่านี้ต้องมีคุณสมบัติที่เพียบพร้อมและถูกต้องตาม
แนวคิดขงจื๊อ เช่น ซื่อสัตย์รักชาติ กตัญญูรู้คุณ เมตตากรุณา เป็นต้น ซึ่งล้วนแต่เป็นพฤติกรรม	
ที่สังคมคาดหวัง ถูกต้องและอยู่ในกรอบจารีตประเพณีอันดีงามของจีนนั่นเอง

บุคคลที่มีการกล่าวอ้างถึงความสามารถ มีความรู้ความช�ำนาญในศาสตร์ต่างๆ รวมถึง	
การแสดงออกถงึการรับใช้สงัคม ฯลฯ บคุคลเหล่านีส่้วนหนึง่ถกูยกย่องให้เป็นเทพเจ้าในคติความเชือ่
ของชาวจีน จากการเอกสารทางประวัติศาสตร์จีน มีบุคคลท่ีเพียบพร้อมด้วยคุณสมบัติดังกล่าว	
หลายคน เช่น กวนอ ูเปาบุน้จ้ิน (包公) หานอีว์้ (韩愈) งกัฮยุ (岳飞) เสีย่นฝูเหรนิ (冼夫人) เป็นต้น 
ส่วนหนึ่งได้มาจากเกร็ดเรื่องเล่าในประวัติศาสตร์หรือต�ำนานเทพปกรณัม ซึ่งบุคคลในต�ำนานหรือ
เกร็ดเรื่องเล่าเหล่านี้ ไม่จ�ำเป็นต้องเป็นบุคคลท่ีมีตัวจริงในประวัติศาสตร์ และเรื่องท่ีถูกเล่าขาน	
หรอืผกูเป็นต�ำนานนัน้อาจจะเป็นเรือ่งจรงิหรอืเทจ็กไ็ด้ บางครัง้อาจมทีัง้เรือ่งจรงิและเทจ็ปะปนกนัไป
เพื่อเสริมอรรถรสก็มี เช่น ต�ำนานของเจ้าแม่สุขา เป็นต้น 

อีกส่วนหนึ่งเป็นเรื่องท่ีถูกแต่งขึ้นเพื่อความบันเทิง แต่ต่อมาบุคคลในวรรณกรรมดังกล่าว	
ได้รบัการบชูาในฐานะเทพเจ้า เช่น หงอคง (孙悟空) นาจา เป็นต้น ซึง่เพศสภาพของเทพเจ้ากลุม่นี้
ส่วนใหญ่ยังคงอิงอยู่กับต�ำนานเรื่องเล่าท่ีสืบทอดกันมา ยกเว้นก็แต่พระอวโลกิเตศวร ซึ่งเมื่อตอน
พทุธศาสนาเผยแพร่เข้าในยุคแรกๆ ของจนี รปูเคารพของพระอวโลกเิตศวรโพธสิตัว์ยงัเป็นเพศชาย 
กล่าวคือยังมีหนวด แต่ต่อมาได้ถูกท�ำให้กลายเป็นสตรีเพศ ซึ่งเชื่อได้ว่ามีมาต้ังแต่สมัยราชวงศ์	
เหนือใต้แล้ว (南北朝, ค.ศ.420-589) (英豪, 1998:6) และสิ้นสุดในสมัยราชวงศ์หมิงที่มีการน�ำเรื่อง
ราวต่างๆ ทีถ่กูเล่าขานในสงัคมจีนมาเรยีงร้อยเป็นวรรณกรรมจนีเรือ่ง “เจ้าแม่กวนอมิแห่งทะเลจนีใต้” 
(南海观音全传) บตุรสาวคนเล็กของเมีย่วจวง (妙庄王) กษัติย์แห่งรฐัซงิหลนิ (兴林国) พระนามเดมิ
เมีย่วซัน่ (妙善) ทัง้นีเ้หตุทีท่�ำให้เพศสภาพของพระอวโลกิเตศวรโพธิสตัว์จากบรุษุเพศกลายมาเป็น
สตรีเพศก็คือ ชาวจีนต่างเชื่อกันว่าเมื่อพระอวโลกิเตศวรโพธิสัตว์เปลี่ยนสภาพกลายเป็นสตรีจะเพิ่ม
ความเมตตาคุณและกรุณาคุณมากกว่าเพศชาย การเปล่ียนแปลงเพศสภาพของเทพเจ้าและส่ิง
ศักดิ์สิทธ์ิในจีนไม่ได้เกิดขึ้นบ่อยครั้ง ทั้งน้ีเพราะมีต�ำนานความเชื่อท่ีเล่าขานสืบต่อกันมา	
เว้นเสยีแต่จงใจปรบัเปล่ียนเพ่ือเป็นไปตามวตัถุประสงค์ตามทีต่นเองต้องการ อเช่น พระอวโลกเิตศวร
โพธิสัตว์ เป็นต้น

ความเชือ่เกีย่วกบัเทพเจ้าและสิง่ศกัดิส์ทิธิใ์นคตคิวามเชือ่ของชาวจนีเป็นเสมอืนภาพจ�ำลอง
ระบบการปกครองสงัคมจนีส่วนหนึง่ กล่าวคอื มอีงค์เงก็เซยีงฮ่องเต้เป็นใหญ่บนสรวงสวรรค์ ปกครอง
เหล่าทวยเทพท้ังหมด และมเีจ้าแม่หวงัหมู ่(王母娘娘) เป็นสตรเีทพผูเ้ป็นใหญ่ในฝ่ายหญงิ นอกจากนัน้
แล้วยังได้แบ่งหน้าที่ความรับผิดชอบต่างๆ ของเทพเจ้าตามความต้องการของเหล่ามวลมนุษย์ เช่น 
เจ้าพ่อหลักเมืองเป็นผู้ดูแลและปกปักรักษาพ้ืนที่ระดับเมือง ส่วนการดูแลปกปักรักษาผู้คนภายใน
ที่พักอาศัยก็มีเทพ “เจ้าที่” ระดับครัวเรือน หรือตี่จู่เอี๊ยะ (地主爷) เป็นผู้ดูแล หากป่วยไม่สบายก็



พลังผู้หญิง แม่ เมีย และเทพสตรี: ความจริง และภาพแทน   233 

สามารถกราบไหว้ขอพรจากเทพเจ้าเสนิหนง (神农) ซึง่เป็นเทพเจ้าทีด่แูลด้านยา หรอืไม่กก็ราบไหว้
ขอพรจากเทพเจ้าหัวถัว (华佗) ซึ่งเชี่ยวชาญในการแพทย์ก็ได้ นักเดินเรือหรือผู้ที่หากินทางน�้ำก็จะ
บูชาเจ้าแม่มาจู่ (妈祖) ส่วนผู้ประกอบอาชีพท�ำสุราก็กราบไหว้เทพแห่งสุรา ส่วนผู้ประกอบกิจการ
ค้าขายทั่วไปก็บูชาเทพเจ้าแห่งโชคลาภ 

ดังนั้น จึงกล่าวได้ว่าชาวจีนมีความเชื่อเรื่องเทพเจ้าอย่างสุดหัวใจ ซึ่งไม่ว่าสถานที่ใดๆ หรือ
จะท�ำการใดๆ ต่างล้วนมเีทพเจ้าทีด่แูลด้านนัน้ๆ ค่อยให้ความช่วยเหลอืหรอือปุถมัภ์แด่ผูศ้รทัธาท่าน
ด้วยความจริงใจ

เจ้าแม่ทับทิมที่ศาลเจ้าแม่จุ๊ยบ๋วยเนี้ย ต�ำบลท่าฉลอม จังหวัดสมุทรสาคร
(ที่มา: http://pantip.com/topic/31052115)

ต�ำนานและความเชื่อของเจ้าแม่มาจู่
เจ้าแม่หรือเทพสตรีอยู่คู่กับสังคมจีนมาช้านาน และถือเป็นส่วนหนึ่งของระบบความคิดและ

คตคิวามเชือ่ของชาวจีนอีกด้วย เมือ่ชาวจนีออกจากมาตุภมูไิปตัง้หลกัปักฐานในดนิแดนอืน่ๆ กย็งัคง
น�ำเอาความเชื่อดังกล่าวติดตัวไปด้วย และเมื่อตั้งหลักปักฐานรวมตัวเป็นชุมชนได้แล้ว ก็มักจะสร้าง
ศาลเจ้าและรูปเคารพของเทพเจ้าที่ตนเองนับถือ เพื่อใช้ประกอบพิธีกรรมตามระบบความเชื่อที่ตน
เคยยึดถือมาแต่ครั้งอาศัยบนแผ่นดินเกิดหรือเพื่อกราบไหว้เพื่อบูชาขอพรในเทศกาลต่างๆ ตาม
ประเพณีและธรรมเนียมปฏิบัติ ซึ่งความเชื่อเกี่ยวกับเทพสตรีจีนก็ได้เข้ามาไทยพร้อมกับการอพยพ
ของชาวจีน

	ชาวจีนท่ีอพยพเข้ามาในไทยสมัยอยุธยาจนถึงกรุงรัตนโกสินทร์ตอนต้นส่วนใหญ่มาจาก
ทางตอนใต้ของจีน ซึ่งจ�ำแนกชาวจีนอพยพจากกลุ่มวัฒนธรรมทางภาษาและภูมิล�ำเนาได้ดังนี้

	กลุ่มจีนแต้จิ๋ว	 	 มาจากตะวันออกเฉียงเหนือของมณฑลกวางตุ้ง
	กลุ่มจีนฮกเกี้ยน	 	 มาจากตอนใต้ของมณฑลฮกเกี้ยน
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กลุ่มจีนไหหล�ำ	 	 มาจากตะวันออกเฉียงเหนือของเกาะไหหล�ำ มณฑลไหหล�ำ
กลุ่มจีนกวางตุ้ง	 	 มาจากตอนกลางของมณฑลกวางตุ้ง
กลุ่มจีนแคะ	 	 มาจากตอนเหนือของมณฑลกวางตุ้ง 

(สุภางค์ จันทวานิชและคณะ, 2534:1)

ซึ่งชาวจีนทั้ง 5 กลุ่มที่มีวัฒนธรรมทางภาษาแตกต่างกันเหล่านี้ถือเป็นบรรพชนของชาวจีน
ในสังคมไทยในยุคแรกๆ และยังมีบทบาทท้ังด้านเศรษฐกิจ สังคม การเมืองและวัฒนธรรม ซึ่ง
วัฒนธรรมความเชื่อในเร่ืองเทพเจ้าก็เป็นส่วนส�ำคัญอย่างหนึ่งท่ีแสดงถึงอัตลักษณ์ของกลุ่มชาวจีน	
ทั้ง 5 วัฒนธรรมทางภาษาที่กล่าวมาแล้วข้างต้น ที่ยังคงอยู่ก็ได้รับการสืบสานมาจนถึงสมัยปัจจุบัน

ชาวจนีในสงัคมไทยมีการบชูาเทพสตรจีีนอยูห่ลายองค์ หากแต่ทีไ่ด้รบัการบชูาอย่างแพร่หลาย
เป็นพเิศษ กค็อื “มาจู่” ทีป่รากฏพระนามมากมาย อาท ิเทยีนเฟย (天妃) เทยีนโฮ่ว (天后) เทยีนโฮ่ว
เซิ่งหมู่ (天后圣母) หรือที่คนไทยรู้จักในนามเจ้าแม่สวรรค์ เจ้าแม่ทับทิม เป็นต้น ต�ำนานเรื่องเล่า
เก่ียวกบัเจ้าแม่มีดงัต่อไปนี ้ (ต้วน ล่ีเซงิและบญุยิง่ ไร่สขุสริ,ิ 2543:20-22 ; สฺวี ่ลีฮุ่ย่และโหว หลนิหลนิ, 
2546:125 ; 林进源, 2005: 294-297; 马书田, 1996:201-202) 

เจ้าแม่เป็นบุตรสาวคนเล็กในครอบครัวตระกูลหลิน (แซ่ลิ้ม) บิดาชื่อหลินย่วน (林愿) 
เป็นผู้ตรวจราชการแผ่นดินจังหวัดซิงฮว่า เมืองผู่เถียง (ปัจจุบันคือเมืองผู่เถียง ในมณฑลฮกเกี้ยน 
福建莆田) สมัยราชวงศ์ซ่ง ส่วนมารดาเป็นคนในตระกูลหวัง

บิดาและมารดาของท่านน้ันเป็นผู้มีจิตใจโอบอ้อมอารีย์ เคร่งในพระพุทธศาสนามาก 
นับถือเจ้าแม่กวนอิม วันหนึ่งทั้งสองได้สวดอ้อนวอนขอพรจากพระโพธิสัตว์กวนอิมให้พระองค์ 
ทรงช่วยประทานบุตรให้ จากน้ันจึงเกิดนิมิตอัศจรรย์ขึ้นเมื่อย่างเข้าเดือน 6 บิดาท่านได้ฝันว่า 
พระโพธิสตัว์กวนอมิ ได้ประทานยาวเิศษให้กบัภรรยา และในเวลาต่อมาภรรยาท่านกต็ัง้ครรภ์ ก่อนที่
จะคลอดได้เกดิปาฏหิารย์ิมแีสงสว่างส่องเข้ามาในบ้าน มกีล่ินหอมฟุง้กระจายไปทัว่เมอืงนานนบัเดือน 
และเมื่อวันที่ 23 เดือน 3 ตามจันทรคติ ซ่ึงเป็นวันเกิดของท่าน แผ่นดินกลายเป็นสีม่วงระเรื่อ 
ทั่ว ชาวบ้านต่างพูดเป็นเสียงเดียวกันว่า จะมีผู้มีบุญลงมาจุติในโลกมนุษย์

เมื่อท่านคลอดออกมานั้น เป็นเด็กน่ารัก ผิวพรรณสวยงาม ผิดจากเด็กทั่วไป อายุได้ 
1 เดือน ไม่ร้องไห้ ไม่กวนบิดา มารดา บิดาท่านจึงตั้งชื่อว่า มั่ว (默) ที่แปลว่าเงียบขรึม เมื่อเจ้าแม่
อายไุด้ 5 ขวบ สามารถท่องบทสวดพระโพธสิตัว์กวนอมิ เมือ่อายไุด้ 8 ขวบ เข้าเรยีนหนงัสอื เจ้าแม่ 
กส็ามารถอ่านเขียนได้อย่างคล่องแคล่วและจดจ�ำในสิง่ทีค่รสูอนได้หมด จนกระทัง่เมือ่อายไุด้ 11 ขวบ 
สามารถร่ายร�ำ เพื่อบูชาเทพเจ้า และเมื่ออายุได้ 13 ขวบ ได้พบกับเทวดาองค์หนึ่งซึ่งเป็นผู้ถ่ายทอด
วิชากระแสจิต และความรู้เรื่องราวต่างๆ ของสวรรค์ให้เจ้าแม่ได้รับรู้ เมื่อโตเป็นสาว สามารถล่วงรู้
ถึงความเป็นไปในอนาคต และสามารถถอดดวงจิตเพื่อช่วยเหลือลูกเรือประมง ขณะเกิดมรสุม ทั้งยัง
สามารถรักษาโรคร้ายให้หายอย่างน่าอัศจรรย์ใจอีกด้วย ท้ังนี้ก็เพราะสวรรค์ได้มอบของวิเศษให้กับ
เจ้าแม่นั่นเอง ชาวบ้านจึงเรียกขานว่าเป็นเทพธิดาหรือธิดามังกร

กล่าวกนัว่า วนัหนึง่บิดาและพ่ีชายทัง้ 4 คนของท่านแยกนัง่เรอืไปคนละล�ำเพือ่ท�ำธรุะ
ที่เมืองฝูโจว มีเพียงท่านและมารดาอยู่เฝ้าบ้าน พอกลางดึก เจ้าแม่ก�ำลังทอผ้าได้เกิดสังหรณ์ใจ 
ขึน้มาว่าบิดาและพีช่ายของท่านจะได้รบัอนัตราย เจ้าแม่จงึได้นัง่หลบัตา ขณะนัน้มอืทัง้สองก�ำกระสวย
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จนแน่น เท้าก็เหยียบกี่ทอผ้าไว้ไม่ให้เคลื่อนไหว ขณะนั้นมารดาของท่านเข้ามาเห็นเข้าก็ตกใจจึงได้
ร้องเรยีกเสยีงดงัๆ เจ้าแม่เมือ่ได้ยนิเสยีงของมารดาท่านร้องเรยีกกส็ะดุ้งต่ืน เมือ่เจ้าแม่ต่ืนขึน้มากพ็ดู
กับมารดาว่า แย่แล้ว บิดาและพี่ชายของตนได้รับอันตรายจากลมพายุ มารดาตกใจจนหน้าเปลี่ยนสี 
เจ้าแม่จึงบอกกับมารดาว่า มือและเท้าทั้งสองก�ำลังลากเรือไว้ 4 ล�ำ และปากยังคาบเรืออีก 1 ล�ำ ซึ่ง
ก�ำลังสู้กับพายุร้าย แต่ท่านแม่มาปลุกเสียก่อนจึงท�ำให้เรือที่ใช้ปากคาบไว้ถูกพัดจนจม พี่ชายคนโต
แย่แล้ว จากน้ันท่านก็ร้องไห้เสียใจ เม่ือวันท่ีบิดาและพี่ชายกลับถึงบ้านก็ได้เล่าถึงเหตุการณ์วันนั้น
ว่า ขณะที่ลมพายุก�ำลังพัดแรง ได้เห็นสตรีผู้หนึ่งช่วยจูงเรือให้เข้าฝั่ง เมื่อทุกคนได้ฟังก็รู้ว่า สตรีผู้นั้น
ก็คือเจ้าแม่ที่ก�ำลังถอดดวงจิตไปช่วยประคองเรือไว้ไม่ให้ล่มและน�ำเรือเข้าฝั่งนั่นเอง

จนกระทัง่เมือ่อายไุด้ 27 ปี ขณะทีท่่านก�ำลงัช่วยเหลือชาวประมงทีก่�ำลงัถกูพายไุต้ฝุน่ 
พดักระหน�ำ่ ลอยล�ำอยูก่ลางทะเล แต่เนือ่งจากคลืน่สงู ลมแรง ร่างของท่านได้ถูกพายพัุดหายไป หาก
แต่ชาวบ้านเชือ่กนัว่าท่านได้เสดจ็กลบัสูส่วรรค์ทพิย์วมิาน ได้รบัพระบญัชาแต่งตัง้เป็นเทพเจ้าไปแล้ว

จากต�ำนานข้างต้นจึงท�ำให้เทพสตรีองค์นี้ได้รับการบูชาอย่างสูง โดยเฉพาะกับผู้ที่หากิน	
กับทะเลหรือแม่น�้ำ  ท้ังน้ีเพราะผู้ศรัทธาเชื่อว่าเจ้าแม่มาจู่จะช่วยให้การเดินทางเป็นไปอย่างราบรื่น 
ปลอดภยั และหากพจิารณาถงึแหล่งก�ำเนดิของต�ำนานความเชือ่ของเทพสตรอีงค์นีจ้ะพบว่าอยูบ่รเิวณ
มณฑลฮกเกีย้นตอนใต้หรอืภาษาจนีกลางเรยีกว่า “หมิน่หนาน” ซึง่เป็นฐานทีม่ัน่ของกลุม่วฒันธรรม
จีนฮกเกี้ยน หากแต่อาณาบริเวณของพื้นที่หมิ่นหนานก็อยู่ติดกับมณฑลกวางตุ้ง อันเป็นที่อยู่อาศัย
และรากเหง้าของวัฒนธรรมจีนกวางตุ้ง แคะ และแต้จิ๋ว นอกจากนั้นแล้ว ในอดีตเกาะไหหล�ำก็ยังถือ
เป็นส่วนหนึ่งของมณฑลกวางตุ้งอีกด้วย ดังนั้นจึงเชื่อได้ว่า ในอดีตต้องมีการเดินทางไปมาหาสู่กัน
ระหว่างผู้คนทั้ง  5 กลุ่มวัฒนธรรมทางภาษาเหล่านี้ จึงท�ำให้เทพสตรีองค์นี้ได้รับการบูชาจากผู้คน
ทุกกลุ่มวัฒนธรรมทางภาษาทั้ง 5 ได้แก่ แคะ กวางตุ้ง แต้จิ๋ว ไหหล�ำ และฮกเกี้ยน นอกจากนั้นแล้ว
การด�ำรงชีพของผู้คน 4 ใน 5 กลุ่มวัฒนธรรมทางภาษามีพื้นที่ติดกับทะเล ประชาชนส่วนใหญ	่
ก็หากินกับน�้ำ ช�ำนาญการเดินเรือ เว้นแต่ชาวจีนแคะที่หากินกับป่าเขาเป็นหลัก และเมื่อชาวจีนต้อง
เดินทางมายังสยามประเทศ ไม่ว่าจะด้วยการติดต่อค้าขาย หนีภัยธรรมชาติและภัยสงคราม รวมถึง
การแสวงหาถิน่ทีอ่ยูใ่หม่ในการด�ำรงชพี หรอืวตัถปุระสงค์ใดๆ กต็าม ซึง่ชาวจนีเหล่านีก้ต้็องโดยสาร
เรือเป็นหลักในการเดินทางมายังดินแดนสุวรรณภูมิ จึงท�ำให้เชื่อได้ว่า กลุ่มคนเหล่านี้ต่างรับรู้
กิตติศัพท์แห่งเจ้าแม่องค์นี้เป็นแน่แท้

เอกสารโบราณของจีนได้กล่าวถึง การเดินทางมายังดินแดนต่างๆ ของคณะทูตจีนจากราช
ส�ำนักหมิงคนส�ำคัญนามว่า เจ้ิงเหอ (郑和ค.ศ.1371-1433) หรือที่คนไทยรู้จักในนาม “ซ�ำปอกง”	
(三宝公) กเ็คยได้รบัการช่วยเหลือจากเจ้าแม่องค์นี ้กล่าวคอื เมือ่ครัง้ก่อนออกเดนิทางสมทุรยาตรา
ครั้งที่ 7 ในสมัยจักรพรรดิเซวียนจง ปีรัชศกเซวียนเต๋อที่ 6 (ค.ศ.1431) เจิ้งเหอได้สร้างแผ่นป้ายจารึก
สดุดีองค์เจ้าแม่เทียนเฟย ซึ่งแปลว่า พระสนมแห่งท้องนภา ที่ท่านเมตตาช่วยให้การเดินทางเป็นไป
อย่างราบรื่นปลอดภัย ดังนั้นเจิ้งเหอในฐานะผู้บัญชาการกองเรือจึงได้เป็นผู้น�ำในการสักการะขอพร
ต่อเจ ้าแม่เทียนเฟยที่ประดิษฐานอยู ่บนเนินเขาก่อนออกมุ ่งหน้าสู ่ทะเลตะวันตกอีกด้วย	
(ปริวัฒน์ จันทร, 2546:96-98) ดังจะเห็นได้ว่า สตรีเทพองค์นี้ได้รับการนับถือบูชาจากชาวเรือและผู้
ที่อาศัยเรือเป็นยานพาหนะในการเดินทาง เพื่อการโดยสารหรือเชื่อมติดต่อกับสังคมภายนอก

เทพสตรอีงค์นีไ้ด้รับการบชูาจากทัง้ประชาชนและจากทางราชส�ำนกั กล่าวคอื ต้ังแต่มเีรือ่งเล่า
เกี่ยวกับต�ำนานอันศักดิ์สิทธิ์แห่งองค์เจ้าแม่แล้ว ราชส�ำนักจีนก็ให้ความส�ำคัญกับเทพสตรีองค์นี้มา



พลังผู้หญิง แม่ เมีย และเทพสตรี: ความจริง และภาพแทน236 

โดยตลอด โดยราชส�ำนกัซ่งได้สถาปนาเทพสตรอีงค์นีข้ึน้เป็นครัง้แรกในสมยัจกัรพรรดซ่ิงเกาจง ปีรชัศก
เซ่าซิงที่ 26 (ค.ศ.1156) และสิ้นสุดในสมัยจักรพรรดิชิงหมู่จง ปีรัชศกถงจื้อที่ 11 (ค.ศ. 1872) ตลอด
ระยะเวลา 716 ปี แผ่นดินจีนผลัดเปลี่ยนกว่า 4 ราชวงศ์ ประกอบด้วย ซ่ง หยวน หมิงและชิง ซึ่งใน
แต่ละราชวงศ์ก็ได้สถาปนาเทพสตรีองค์น้ี ค�ำนวณรวมแล้วไม่ต�่ำกว่า 30 ครั้ง (魏叔贞 , 	
1994: 13-21) การที่เจ้าแม่ได้รับการสถาปนาจากราชส�ำนักในทุกยุคสมัยและจ�ำนวนมากครั้งนั้น ไม่
ว่าผู้ปกครองนั้นจะมาจากกลุ่มชนใดๆ ก็ตาม เช่น ราชวงศ์หยวนคือชาวมองโกล ราชวงศ์ชิง	
คือชาวแมนจู ส่วนราชวงศ์ซ่งและหมิงคือชาวจีนฮั่น แต่ผู้ปกครองทุกราชวงศ์ต่างก็ศรัทธาย่ิงต่อ
เทพเจ้าองค์นี้ ซึ่งได้สะท้อนถึงสตรีเทพองค์น้ีอยู่ในต�ำแหน่งที่มีความส�ำคัญของระบบคิดและวิถีจีน
มาโดยตลอด

ชือ่พระนามทีจ่กัรพรรดจินีได้สถาปนาให้กบัเจ้าแม่นัน้ ส่วนใหญ่องิอยูก่บัยศบรรดาศกัด์ิของ
สตรีจีนในยุคโบราณ ซึ่งล�ำดับชั้นของแต่ละยุคสมัยก็ใช้แตกต่างกันไป แรกเริ่มเจ้าแม่มาจู่ได้รับ	
การสถาปนาในสมัยราชวงศ์ซ่ง ต�ำแหน่ง “ฝเูหรนิ” (夫人) อาจแปลความได้ว่า “ท่านผู้หญงิ” ต่อมา
ได้เลื่อนชั้นเป็น “เฟย” (妃) อาจแปลความได้ว่า “พระสนม” ส่วนในราชวงศ์หยวนได้สถาปนาใน
ต�ำแหน่ง “เทียนเฟย” (天妃) ซึ่งแปลความว่า “พระสนมแห่งท้องนภา” ในราชส�ำนักหมิงก็ยังใช้คง
ใช้ต�ำแหน่งดงักล่าว เมือ่ถงึราชวงศ์ชงิ สมัยจกัรพรรดิชงิเซิง่จู ่ปีรชัศกคงัซทีี ่19 (ค.ศ.1680) ได้สถาปนา
ต�ำแหน่ง “เทียนซั่งเสิ่นหมู่” (天上圣母) ซึ่งค�ำว่า “เทียนซั่ง” แปลว่าบนสวรรค์ “เสิ่นหมู่” แปลว่า
พระมารดา เมื่อรวมกันแล้วก็คือ พระมารดาแห่งสวรรค์ และต่อมาในปีรัชศกคังซีที่ 23	
(ค.ศ. 1684) ได้เลื่อนชั้นเป็น “เทียนโฮ่ว” (天后) โดยแปลความได้ว่า “พระนางเจ้าแห่งสวรรค์” 
ล�ำดับขั้นต่างๆ ที่ได้รับการสถาปนานี้ได้บ่งบอกถึงต�ำแหน่งยศที่สูงศักดิ์ขึ้น และมีความส�ำคัญยิ่ง	
ต่อการเรียกขานเจ้าแม่ในเวลาต่อมา เป็นเหตุให้อักษรจีนอยู่หน้าศาสนสถานท่ีมีองค์เจ้าแม่เป็น	
เทพประธาน สามารถเขยีนศาลเจ้าได้หลายอย่าง อาท ิ“เทยีนเฟยเมีย่ว” (天妃庙) หรอืศาลพระสนม
แห่งท้องนภา “เทยีนซัง่เสิน่หมูเ่มีย่ว” (天上圣母庙) หรอืศาลพระมารดาแห่งสวรรค์ “เทยีนโฮ่วกง” 
(天后宫) หรือต�ำหนักพระนางเจ้าแห่งสวรรค์ เป็นต้น

พระนามของเจ้าแม่มาจู่ในสังคมไทย
1. พระนามแบบจีน
พระนามแบบจนีของเจ้าแม่มด้ีวยกนัหลายอย่าง

ดงัทีไ่ด้กล่าวไว้แล้ว และเมือ่คตคิวามเชือ่แห่งองค์เจ้าแม่
ได้เดนิทางมาพร้อมกบักลุม่ผูศ้รัทธามาประดษิฐานใน
สงัคมไทยอย่างมัน่คงแล้วนัน้ พระนามแห่งองค์เจ้าแม่
ที่ปรากฏอยู่ภายในศาสนสถานต่างๆ ของชาวจีนใน
ไทยส่วนใหญ่จะจารกึและเรยีกขานท่านว่า “เทยีนโฮ่ว
เสิ่นหมู่” พระนามนี้น่าจะเป็นการประสมค�ำระหว่าง
ต�ำแหน่ง “เทียนโฮ่ว” กับ “เทียนซั่งเสิ่นหมู่” เข้าไว้
ด้วยกัน หากแต่ความหมายยังคงเหมือนกับค�ำว่า 
“เทยีนโฮ่ว” ทีม่คีวามหมายว่า พระนางเจ้าแห่งสวรรค์ 
ซึง่เป็นยศต�ำแหน่งสูงสุดของเจ้าแม่ทีไ่ด้รบัการสถาปนา

รปูเคารพของเจ้าแม่มาจู ่ภายในศาลเจ้าแม่ทบัทมิ วัดเลยีบ
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จากจักรพรรดิจีน พระนามดังกล่าวก็ใช้กันอย่างแพร่หลายในศาสนสถานท้ังในประเทศจีน ไต้หวัน 
ฮ่องกง มาเก๊า รวมถงึประเทศต่างๆ ในอษุาคเนย์ ซึง่ศาสนสถานทีใ่ช้ชือ่ดงักล่าวโดยส่วนมากจะเป็น
ศาลเจ้าท่ีสร้างขึน้หลงัจากปี ค.ศ. 1684 กล่าวคือ หลงัจากทีไ่ด้รบัการสถาปนาในยศต�ำแหน่ง ดงักล่าว
แล้ว ความน่าสนใจอยู่ท่ีศาลเจ้าแม่ม่าจ้อโป๋ บนถนนบริรักษ์บ�ำรุง อ�ำเภอเมืองพังงา ซึ่งเป็นศาสน
สถานที่บูชาเทพสตรีองค์น้ีในฐานะเทพประธาน ร่วมกับเจ้าพ่อกวนอู เทพ “เจ้าที่” และ	
สิ่งศักดิ์สิทธิ์องค์อื่นๆ อีกมากมายตามคติความเชื่อของชาวจีน หากแต่ศาลเจ้าดังกล่าวยังคงเรียก	
เทพสตรีองค์นี้ว่า “เทียนซั่งเสิ่นหมู่” ดังปรากฏอักษรจีนดังกล่าวอยู่บนแผ่นป้ายไม้ที่ประดับอยู	่
ด้านหน้าของศาลเจ้า และท่ีบนเก๋งจีนท่ีใช้ประดิษฐานรูปเคารพแห่งองค์เจ้าแม่ รวมถึงแผ่นป้ายไม	้
ที่ตั้งไว้หน้ารูปเคารพ การท่ีศาลเจ้าดังกล่าวไม่ได้ปรับเปลี่ยนชื่อเป็น “เทียนโฮ่วเสิ่นหมู่” ทั้งน้ี	
อาจจะเป็นการยดึตามแบบเรยีกเดมิทีท่่านได้รบัการสถาปนาจากจักรพรรดิคงัซใีนปีท่ี 19 (ค.ศ. 1680) 
หากแต่ก็อาจจะใช้สะท้อนถึงความเก่าแก่ของศาสนสถานดังกล่าวก็เป็นได้ เนื่องจากศาลเจ้าแห่งนี้	
อยู่ไม่ไกลจากคลองพังงาท่ีสามารถเชื่อมลงทะเลฝั่งอันดามันได้ จึงอาจจะเป็นชุมชนเก่าของชาวจีน
ฮกเกี้ยนที่อพยพมาตั้งถิ่นฐานในบริเวณดังกล่าว และมีการสร้างศาลเจ้าแห่งนี้ขึ้นช่วงปี ค.ศ. 1680-
1684 ก่อนได้รบัสถาปนาจากจกัรพรรดคิงัซใีนครัง้ที ่ 2 ซึง่ต่อมากลุม่ผูศ้รัทธากยั็งใช้พระนามดงักล่าว
สืบต่อ กันมาจนถึงปัจจุบัน ซึ่งศาสนสถานจีนในไทยที่ใช้พระนาม “เทียนซั่งเสิ่นหมู่” มีอยู่ไม่มากนัก 

ศาลเจ้าแม่ม่าจ้อโป๋ บนถนนบริรักษ์บ�ำรุง อ�ำเภอเมืองพังงา 
(ที่มา: https://www.facebook.com/ศาลเจ้าแม่ม่าจ้อโป๋-จังหวัดพังงา-325803097465929/

นอกจากนัน้แล้ว ความส�ำคญัของศาลเจ้าดงักล่าวคอื เป็นศาลเจ้าทีไ่ด้รบัพระราชทานกระถางธูป
จากพระบาทสมเดจ็พระมงกฎุเกล้าเจ้าอยู่หวั รชักาลที ่6 ตรงกลางมพีระปรมาภไิธยย่อ จปร. ด้านบน
พระปรมาภิไธยย่อ จปร. มีจารึกอักษรจีน 4 ตัวคือ “ฮู่หวั่วต้าสิง” (护我大行) “ฮู่” แปลว่า คุ้มครอง 
“หวัว่” แปลว่า ข้าพเจ้า “ต้าสงิ” ในทีน่ีน่้าจะหมายถึงพระมหากษัตรย์ิท่ีพึง่เสดจ็สวรรคต ซึง่หมายถึง
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พระบาทสมเด็จพระจุลจอมเกล้าเจ้าอยู่หัว รัชกาลที่ 5 นั่นเอง ดังนั้นค�ำว่า “ฮู่หวั่วต้าสิง” จึงแปล
ความได้ว่า โปรดคุ้มครองพระราชบิดาของข้าพเจ้า ซึ่งเป็นค�ำวิงวอนขอสิ่งศักดิ์สิทธิ์ให้ช่วยคุ้มครอง
ดวงพระวิญญาณของล้นเกล้าฯ รัชกาลที่ 5 เสด็จสู่สรวงสวรรค์แดนทิพย์วิมาน และยังมีจารึก	
อักษรจีนอีก 2 แถว แถวด้านขวาจารึกว่า “หวงเสียนเล่อตันน่าเกาเฉิงอี้ไป่เอ้อร์สือจิ่วเหนียนกู่ตั้น” 
(皇暹叻丹那高成壹百贰拾玖年榖旦) ซ่ึง “หวง” หมายถึง พระมหากษัตริย์ “เสียน” หมายถึง	
สยาม “เล่อตันน่าเกาเฉิง” หมายถึง รัตนโกสินทร์ “อี้ไป่เอ้อร์สือจ่ิวเหนียน” หมายถึง ปีท่ี 129	
“กู่ตั้น” หมายถึง วันมงคล เม่ือรวมแล้วจะได้ความว่า วันมงคลในปีรัตนโกสินทร์ศก 129 แห่ง	
พระมหากษัตริย์สยาม ส่วนอักษรจีนแถวซ้ายจารึกว่า “ตี้ลิ่วไต้อี้ว์เจิง” (第六代御赠) อักษรจีน	
“ตี้ลิ่วไต้” หมายถึง ล�ำดับที่ 6 ส่วนอักษร “อี้ว์เจิง” แปลว่า พระราชทาน ดังนั้นอักษรแถวซ้าย	
จึงมีความหมายว่า พระมหากษัตริย์ล�ำดับที่ 6 ทรงพระราชทาน เมื่อรวมความของอักษรจีนทั้ง	
2 แถว จะได้ความหมายว่า วันมงคลในปีรัตนโกสินทร์ศก 129 พระมหากษัตริย์ในล�ำดับท่ี 6	
แห่งสยามทรงพระราชทาน เพื่อเป็นการอุทิศถวายแก่พระบาทสมเด็จพระจุลจอมเกล้าเจ้าอยู่หัว	
รัชกาลที่ 5 ทั้งนี้ยังมีศาลเจ้าแม่มาจู่ที่ได้รับพระราชทานธูปจากพระบาทสมเด็จพระมงกุฎเกล้า	
เจ้าอยู่หัว รัชกาลที่ 6 เช่น ศาลเจ้ามาโจ๊ว ถนนราชด�ำเนิน อ�ำเภอเมืองนครศรีธรรมราช ศาลเจ้าแม่
ทับทิม (สะพานเหลือง) ซอยจุฬาฯ 7 แขวงวังใหม่ เขตปทุมวัน กรุงเทพฯ เป็นต้น จากการได้รับ
พระราชทานกระถางธูปจากล้นเกล้าฯ รัชกาลที่ 6 จึงท�ำให้เชื่อได้ว่า เทพสตรีจีนองค์นี้ไม่เพียง	
แต่ได้รบัความเคารพและศรทัธายิง่ทัง้จากชาวจนีในสังคมไทย และยงัได้รับการยกย่องจากราชส�ำนกั
สยามอีกด้วย

ทั้งนี้การเรียกขานในพระนาม “เทียนซั่งเส่ินหมู่” อาจจะไม่นิยมน�ำมาต้ังเป็นชื่อของ	
ศาสนสถานแห่งองค์เจ้าแม่ก็ได้ แต่นิยมน�ำมาท�ำเพียงป้ายชื่อที่ประดับไว้อยู่หน้ารูปเคารพแห่ง	
องค์เทพเจ้าเพือ่ให้ผูศ้รทัธาได้รบัรูแ้ละเรยีกขานพระนามได้อย่างถกูต้อง เช่นที ่ศาลเจ้าซัมส้านเทีย่น
เฮวกึ๋ง ถนนกระบี่ ต�ำบลตลาดใหญ่ อ�ำเภอเมือง จังหวัดภูเก็ต นอกจากนั้นแล้ว ศาลเจ้าแม่มาจู่	
ในไต้หวันก็นิยมเรียกขานในพระนาม “เทียนซั่งเสิ่นหมู่” เช่นกัน

ศาลเจ้าที่บูชาเทพสตรีองค์นี้ในสังคมไทย นอกจากจะมีพระนามที่ได้รับการสถาปนาจาก	
จกัรดพิรรดจินีแล้ว แต่ชาวบ้านทัว่ไปมกัเรยีกท่านว่า “มาจู”่ ซึง่แปลความได้ว่า แม่ย่า การออกเสยีง 
“มาจู่” เป็นการออกเสียงแบบภาษาจีนกลาง ส่วน “มาโจ๊ว” หรือ “ม่าจ้อ” เป็นการออกเสียง	
ตามภาษาจีนถิ่นต่างๆ เช่น “มาโจ๊ว” เป็นส�ำเนียงจีนแต้จิ๋ว ส่วน “ม่าจ้อ” เป็นส�ำเนียงจีนฮกเกี้ยน 
เป็นต้น ศาสนสถานจีนในประเทศไทยที่มีการน�ำค�ำว่า “มาจู่” จารึกไว้ภายในศาลเจ้ามีอยู่ไม่มาก 
อาทิ ศาลเจ้าปุ้นเถ้ากงม่า ตลาดเจ็ดเสมียน ต�ำบลเจ็ดเสมียน อ�ำเภอโพธาราม จังหวัดราชบุรี ที่ป้าย
หน้าศาลเจ้าเขยีนว่า “เป่ินโถวมาจูเ่ม่ียว” (本头妈祖庙) ค�ำว่า “เป่ินโถว” หมายถึง เทพเจ้าปุนเถ้ากง 
ส่วนค�ำว่า “มาจู่” หมายถึงเทพสตรีองค์นี้ และ “เมี่ยว” หมายถึง ศาลเจ้า ดังนั้น ศาลดังกล่าวคือ	
ที่สถิตแห่งเทพเจ้าปุนเถ้ากงและเจ้าแม่มาจู่ นั่นเอง ซึ่งภายในศาลเจ้าดังกล่าว ประดิษฐานรูปเคารพ
องค์เจ้าแม่มาจู่อยู่ตรงกลาง ส่วนด้านซ้ายคือ องค์เทพเจ้าปุนเถ้ากง ส่วนด้านขวามือคือ องค์เทพเจ้า
ปนุเถ้าม่า ในส่วนของศาลเจ้าซมัส้านเทีย่นเฮวกึง๋ ในจงัหวดัภเูกต็ ซึง่เป็นศาลเจ้าของชาวจนีฮกเกีย้น 
ป้ายอักษรจีนหน้าศาลเจ้าแห่งน้ีใช้ค�ำว่า “เทียนโฮ่วกง” แต่ความน่าสนใจอยู่ที่ป้ายอักษรไทยของ	
ศาลเจ้าดังกล่าวใช้ค�ำว่า ศาลเจ้าแม่ย่านาง ซึ่งค�ำว่า “แม่ย่านาง” ก็คือชื่อ “มาจู่” ที่ถูกแปลเป็นไทย
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นั่นเอง เน่ืองจากพระนามของเทพสตรีองค์น้ียังสามารถเรียกได้อีกอย่างว่า “มาจู่เหนียงเหนียง”	
(妈祖娘娘) ค�ำนี้สามารถแยกให้ความหมายดังนี้ “มา” แปลว่า แม่ “จู่” แปลว่า บรรพชน ถ้าต่อท้าย
ด้วยค�ำว่า บดิาหรือมารดา จะหมายถงึ ปูห่รอืย่า ส่วนค�ำว่า “เหนยีงเหนยีง” แปลว่า นางหรอืพระนาง 
ดังนั้นค�ำว่า “มาจู่” จึงหมายถึง “แม่ย่า” หรือ “แม่ย่านาง” ก็ได้

ชาวจีนเชือ่ว่า เทพสตรอีงค์นีเ้ป็นเทพเจ้าแห่งการเดนิเรือและการประมง ดงันัน้ก่อนทีช่าวเรอื
จะออกเดินทางจะต้องไปสักการะขอพรจากองค์เจ้าแม่มาจู่ทุกครั้งไป และด้วยความเกรงกลัว	
ต่อการเดินทางทางน�้ำ ซึ่งอันตรายมีอยู่รอบด้าน ไม่ว่าจะเรื่องฟ้าฝน คลื่นลม และโจรสลัด ต่างท�ำให้
ชาวเรือหวาดผวาทั้งสิ้น ด้วยเหตุนี้เองชาวเรือจึงได้จัดท�ำป้ายพระนามหรือรูปเคารพแห่งองค์เจ้าแม่
มาประดิษฐานไว้อยู่บนเรือ เพ่ือใช้เป็นเครื่องยึดเหนี่ยวจิตใจ และกราบไหว้บูชาตลอดการเดินทาง 
ขออ�ำนาจบารมท่ีานคุม้ครองให้ปลอดภยั (李乔, 1999: 391-395) ความเชือ่ดงักล่าวและชือ่เรยีกแห่ง
เทพสตรีที่ติดปากชาวบ้านว่า “มาจู ่” ซ่ึงแปลเป็นไทยว่า “แม่ย่านาง” นั้นมีความคล้ายกับ	
ความเช่ือในเรื่องแม่ย่านางเรือของไทยอย่างมาก ชาวจีนมีบูชาสตรีเทพองค์น้ีต้ังแต่สมัยราชวงศ์ซ่ง 
หรือตั้งแต่สมัยสุโขทัยของไทย การเดินทางมาไทยของชาวจีนก็คงมีตั้งแต่สมัยสุโขทัยเป็นต้นมา	
เช่นกัน แต่ที่มีหลักฐานปรากฏเด่นชัดมากท่ีสุดและเกี่ยวข้องกับคติความเชื่อในเรื่องเจ้าแม่มาจู	่
ก็คือ การเดินทางมาเยือนแผ่นดินสยามของกองเรือมหาสมบัติภายใต้การน�ำของขันทีเจิ้งเหอ	
ในสมัยราชวงศ์หมิง ซึ่งเจิ้งเหอเองก็มีความเชื่อในเรื่องดังกล่าวอย่างมาก ดังนั้นความเชื่อในเรื่อง	
แม่ย่านางของไทยอาจเป็นไปได้ว่ามกีารรบัทอดคตคิวามเชือ่มาจากจนีกเ็ป็นได้ และทีส่�ำคญัศาลเจ้า
ที่บูชาเทพสตรีองค์นี้มักสร้างอยู่ริมน�้ำแทบทั้งสิ้น โดยเฉพาะศาลเจ้าท่ีมีอายุ 100 ปีขึ้นไป ไม่ว่า	
จะในไทยหรือประเทศอื่นๆ จึงเชื่อได้ว่าท่านเป็นเทพเจ้าท่ีชาวเรือให้ความเคารพนับถืออย่างสูง 
ปัจจบุนัยงัพบเหน็ศาลเจ้ามาจู่ในตลาดสดทีส่ร้างขึน้ใหม่ ทัง้นีเ้พราะเชือ่กนัว่าเทพสตรีองค์นีส้ามารถ
บันดาลให้การค้าขายเจริญรุ่งเรืองอีกด้วย (พรพรรณ จันทโรนานนท์, 2546: 43)

หลักฐานการบูชาเทพสตรีองค์น้ีของชาวเรือในไทยปรากฏอย่างช้าต้ังแต่สมัยกรุงธนบุร	ี
กล่าวคอื ในนิราศพระยามหานุภาพไปเมืองจีนหรือนิราศกวางตุ้ง ซึ่งประพันธ์ขึ้นราวปี พ.ศ. 2324 
ความตอนหนึง่กล่าวว่า “เยน็เช้าไหว้เจ้าด้วยม้าฬ่อ พระหมาจอฟังองึคนงึเนือ่ง” (กรมศลิปากร, 2532: 
374) ซึ่งพระหมาจอในที่นี้ก็คือเทพธิดามาจู ่หรือเจ ้าแม ่มาจู ่นั่นเอง การเดินทางไปจีน	
ครั้งนั้นประกอบด้วยเรือท้ังสิ้น 11 ล�ำ  ไม่ทราบแน่ชัดว่าเรือทุกล�ำได้ท�ำการบูชาเจ้าแม่มาจู่บนเรือ	
หรือไม่ แต่เรือของพระยามหานุภาพได้ท�ำการบูชาเทพสตรีองค์นี้อย่างสม�่ำเสมอ จากข้อความ	
ในนิราศนี้ยังท�ำให้ทราบว่าชาวเรือของไทยได้มีการบูชาเจ้าแม่มาจู่บนเรือมาตั้งแต่สมัยกรุงธนบุรี	
ซึ่งการบูชาเจ้าแม่มาจู่บนเรืออาจจะมีการตั้งข้อสงสัยว่า การเดินเรือไปจีนครั้งนั้นอาจใช้ลูกเรือจีน	
เป็นหลัก ซึ่งมีความช�ำนาญเรื่องเส้นทางการเดินเรือจากไทยไปจีนและจากจีนกลับมายังไทย ซึ่ง	
การบูชาเทพสตรีองค์นี้ก็เป็นเรื่องเฉพาะของลูกเรือชาวจีน แต่ทั้งนี้ก็ไม่อาจปฏิเสธได้ว่าการบูชา	
สิ่งศักด์ิสิทธ์ิประจ�ำเรือท่ีแล่นอยู่ในท้องน�้ำของไทยได้มีการบูชาเจ้าแม่มาจู่มานานแล้ว และคนไทย	
ก็เห็นการบูชาเจ้าแม่มาจู่ของชาวจีนมานานแล้วด้วยเช่นกัน ซึ่งไม่ว่าเรือนั้นจะเป็นเรือของคนไทย
หรอืของคนจนีกต็าม พระนามแห่ง “หมาจอ” ทีป่รากฏในนริาศนีเ้ป็นเคร่ืองยนืยนัว่าชือ่ของเทพสตรี
จีนองค์นี้เป็นที่รู้จักของคนไทย นอกจากนั้นแล้วยังต้องไม่ลืมว่าสมัยกรุงรัตนโกสินทร์ โดยเฉพาะ
อย่างยิง่ในสมยัพระบาทสมเดจ็พระนัง่เกล้าเจ้าอยูห่วัการท�ำการค้าขายกบัชาวจีนถอืเป็นรายได้ส�ำคญั
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ของท้องพระคลัง ย่อมแสดงถึงความถี่ของการเดินเรือจากไทยไปจีนและจากจีนมาไทย ซึ่งการบูชา
สิง่ศกัดิส์ทิธิบ์นเรอืถอืเป็นสิง่ทีท่�ำให้เกดิความมัน่ใจในการเดนิทาง การบชูาเพือ่เป็นขวญัก�ำลงัใจถอืว่า
เป็นสิ่งจ�ำเป็น

ต�ำนานความเชือ่เกีย่วกบัแม่ย่านางของไทย ทีป่รากฏในเรือ่งนารายณ์สิบปาง (ฉบบัคณุหญิง
เลื่อนฤทธิ์ ที่ตีพิมพ์ในปี พ.ศ. 2466) ก็ได้กล่าวถึงเทพสตรีองค์หนึ่งที่ได้ช่วยเหลือลูกเรือประมง	
ชาวจนีทีถ่กูกุ้งใช้อาวธุตดิตัวเจาะท้องเรอืส�ำเภาให้จม เมือ่คนไหนว่ายน�ำ้ไม่เป็นกถ็กูกุง้กนิเป็นอาหาร 
เดือนร้อนมากจนต้องขอความช่วยเหลือจาก “เจ้าหมาจ่อ” (เสถียรโกเศศและนาคะประทีป, 2481: 
1-8) ซึ่งค�ำว่า “เจ้าหมาจ่อ” นี้ก็คือเจ้าแม่มาจู่นั่นเอง ต�ำนานแม่ย่าของไทยก็เป็นอีกหลักฐานยืนยัน
ถึงความศรัทธาของเจ้าแม่มาจู่ของชาวจีน จนกระทั่งความเชื่อดังกล่าวได้แพร่หลายและส่งอิทธิพล	
สู่สังคมไทย จนกระทั่งได้กลายเป็นแม่ย่านางของไทย

ชาวจีนในไทยยังเรียกเทพสตรีองค์นี้ว่า “กูหมู่” (姑母) หรือออกเสียงภาษาจีนท้องถิ่นว่า 
“โกบ๊อ” ซึ่งค�ำนี้มีความหมายว่า คุณป้า ได้ด้วย เช่นที่ศาลเจ้าโกบ๊อ ถนนสมเด็จพระเจ้าตากสิน	
แขวงดาวคะนอง เขตธนบุรี กรุงเทพฯ ซึ่งอักษรจีนหน้าศาลเจ้าเขียนอักษรจีนว่า “เทียนโฮ่วเซิ่งหมู่” 
แต่ชาวจีนที่อาศัยในบรเิวณดังกล่าวกลบัเรียกศาลเจ้าแห่งนี้วา่ ศาลเจ้าโกบ๊อ ซึ่งตอ่มาค�ำว่า “โกบ๊อ” 
ที่มีความหมายว่า คุณป้า ได้กลายมาเป็นชื่อของชุมชนแห่งนี้ ซึ่งก็คือ ชุมชนโกบ๊อ นั่นเอง ความเชื่อ
ที่เรียกสตรีเทพองค์นี้ว่า “กูหมู่” หรือคุณป้านั้น น่าจะมาจากการนับถือเจ้าแม่ตามสายวงศ์ตระกูล 
กล่าวคือ ลูกหลานแซ่ล้ิมหรือหลิน (林氏) จะนับถือท่านในฐานะญาติผู้ใหญ่นั่นเอง หรือบางแห่ง	
ยังอาจจะเรียกท่านว่า “อาม่า” (阿嬤) ที่แปลว่า คุณย่าหรือคุณยายได้ด้วย เช่นที่ศาลเจ้าแม่ทับทิม 
ถนนเจรญิกรงุ แขวงยานนาวา เขตสาทร กรงุเทพฯ  ศาลเจ้าอาม่า ต�ำบลแม่กลอง อ�ำเภอเมอืง จงัหวดั
สมุทรสาคร เป็นต้น และบางแห่งยังสามารถเรียกท่านว่า “อาม้า” (阿妈) ที่แปลว่า คุณแม่ เช่นที่
ศาลเจ้าอาม้า ต�ำบลแหลมใหญ่ อ�ำเภอเมือง จังหวัดสมุทรสงคราม เป็นต้น

นอกจากพระนามข้างต้นแล้ว ยังพบว่าชาวจีนในสังคมไทยยังเรียกเทพเจ้าองค์นี้ ในอีก	
หลายชื่อ เช่นที่ศาลเจ้าแม่เขาสามมุข ต�ำบลแสนสุข อ�ำเภอเมืองชลบุรี จังหวัดชลบุรี ได้เขียนอักษร
จีนตรงประตูทางเข้า “เทียนโฮ่วเสิ่นหมู่” แต่ยันต์ (ฮู้) และเหรียญบูชาบางรุ่น รวมถึงการเรียกขาน
ของผูศ้รทัธาชาวจนีทัว่ไปจะเรยีกว่า “ไห่ตงมา” (东海妈) ซึง่แปลความว่า เจ้าแม่แห่งทะเลตะวันออก 
การเรียกขานเจ้าแม่องค์นี้ว่า “ไห่ตงมา” คงสืบเนื่องมาจากต�ำนานของเทพสตรีองค์นี้ที่อยู่ทางทะเล
ตะวันออกของจีน นอกจากนั้นแล้วชาวจีนยังเชื่อว่าทิศตะวันออกเป็นทิศมงคลอีกด้วย จึงอาจจะเป็น
ที่มาของการเรียกขานพระนางว่า เจ้าแม่แห่งทะเลตะวันออก ก็เป็นได้

พระนามภาษาจีนของสตรีเทพองค์นี้ท่ีปรากฏอยู่ในสังคมไทยยังมีอยู่อีกมาก ข้างต้น	
เป็นเพียงส่วนหนึ่งที่ท�ำให้เชื่อได้ว่าชาวจีนในสังคมให้ความเคารพนับถือเทพสตรีองค์นี้เป็นอย่างสูง

2.พระนามแบบไทย
เมื่อกลุ่มผู้ศรัทธาได้ขยายวงกว้างมากขึ้น คงปฏิเสธไม่ได้ว่ามีชาวไทยจ�ำนวนไม่น้อยที่ให้

ความเคารพและศรัทธาต่อเทพสตรีองค์นี้ การเรียกขานพระนามของเทพสตรีองค์นี้ในภาษาจีน	
ไม่ว่าจะเป็นส�ำเนียงจากภาษาจีนถิ่นใดๆ ก็ตามล้วนเป็นเรื่องยากส�ำหรับคนไทยท้ังส้ิน เนื่องด้วย
ความไม่คุ้นชินในภาษาดังกล่าว นอกจากนั้นแล้วการเรียกแบบจีน อาจท�ำให้เกิดความรู้สึกห่างเหิน
ระหว่างเทพเจ้ากับผู้ศรัทธาท่ีเป็นคนไทย และอาจเกิดการสับสนได้ด้วย ทั้งนี้เพราะชื่อเรียก	
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ของเทพเจ้าองค์นี้มีความหลากหลายนั่นเอง จึงเป็นเหตุผลส�ำคัญที่ท�ำให้มีการตั้งพระนามหรือ	
การเรียกขานในพระนามใหม่ที่เป็นภาษาไทยที่ทุกคนในสังคมเข้าใจ

จากการส�ำรวจเบ้ืองต้นพบว่า พระนามของเจ้าแม่มาจู่ท่ีเป็นภาษาไทยท่ีพบมากสุดคือ	
เจ้าแม่ทบัทมิ ศาสนสถานจนีทีม่กีารบชูาเจ้าแม่มาจูก่ระจายอยู่หลายจงัหวัดของไทย เช่น ศาลเจ้าแม่
ทบัทมิ (พาหรุดั) ถนนจกัรเพชร แขวงบรูพาภิรมย์ เขตพระนคร กรุงเทพฯ, ศาลเจ้าแม่ทบัทมิ (สะพาน
เหลือง) ซอย จุฬาฯ 7 แขวงวังใหม่ เขตปทุมวัน กรุงเทพฯ, ศาลเจ้าแม่ทับทิม ตลาดเก้าห้อง อ�ำเภอ
บางปลาม้า จังหวัดสุพรรณบุรี, ศาลเจ้าแม่ทับทิม อ�ำเภอคลองใหญ่ จังหวัดตราด, ศาลเจ้าแม่ทับทิม 
ต�ำบลหน้าเมือง อ�ำเภอเมือง จังหวัดปราจีนบุรี เป็นต้น

ความเป็นมาของช่ือพระนามของเจ้าแม่มาจู่ที่เป็นภาษาไทยว่า “เจ้าแม่ทับทิม” มีประวัติ
ความเป็นมาอย่างไร ปัจจบุนัอาจจะยงัไม่มข้ีอสรปุทีแ่น่ชัดได้ แต่พระนามนีไ้ม่ใช่พระนามเฉพาะของ	
เจ้าแม่มาจูเ่พียงองค์เดยีว กล่าวคอื ยงัมเีทพสตรีจนีองค์อืน่ทีใ่ช้พระนามว่าเจ้าแม่ทบัทมิร่วมอยูด้่วย	
จากการส�ำรวจพบว่า การใช้พระนามร่วมว่าเจ้าแม่ทับทิมมากที่สุดก็คือ เทพเจ้า”สุ่ยเว่ยเซิ่งเหนียง” 
(水尾圣娘) ซึ่งแปลความได้ว่า เจ้าแม่ปลายน�้ำ  เจ้าแม่ท้ายน�้ำหรือเจ้าแม่ชายน�้ำ  ชาวจีนไหหล�ำ	
เรียกเจ้าแม่องค์นี้ว่า “ตุ้ยบ่วยเต่งเหนี่ยง” เทพสตรีองค์นี้เป็นที่เคารพนับถืออย่างมากของชาวจีน
กลุ่มวัฒนธรรมไหหล�ำ  ซ่ึงศาสนสถานใดท่ีมีการบูชาเทพสตรีองค์นี้ย่อมอุปมาได้ว่าศาสนสถาน	
ดงักล่าวได้รบัการอปุถมัภ์จากชาวจีนไหหล�ำ ด้วยเหตนุีเ้องศาสนสถานบางแห่งจงึเรยีกเจ้าแม่องค์นีว่้า 
เจ้าแม่ทับทิม (ไหหล�ำ) ทั้งนี้ก็เพื่อไม่ให้เกิดความสับสนระหว่างการบูชาเจ้าแม่มาจู่ในฐานะเจ้าแม่
ทับทิมกับองค์เจ้าแม่สุ่ยเว่ยเซิ่งเหนียง และยังสามารถท�ำให้ทราบด้วยว่าศาสนสถานดังกล่าวเป็น	
ของกลุ่มวัฒนธรรมทางภาษาใดได้ด้วย

	ต�ำนานของเจ้าแม่ทับทมิ (ไหหล�ำ) มอียูว่่า (ต้วน ลีเ่ซงิและบญุยิง่ ไร่สขุสริ,ิ 2543: 22-23; 
แผ่นป้ายประวัติเจ้าแม่ภายในศาลเจ้าแม่ทับทิมเชียงใหม่)

ในสมัยโบราณ มีชาวประมงคนหนึ่งแซ่พาน (潘) อาศัยอยู่ชานเมืองอ�ำเภอเหวินฉาง 
(文昌)บนเกาะไหหล�ำ ได้ออกไปจบัปลาโดยทอดแหอยูห่ลายคร้ังกไ็ม่ได้ปลาแม้แต่ตัวเดยีว ขณะก�ำลงั
สิ้นหวังเขาพบว่าในแหของเขาเหมือนมีปลาตัวใหญ่ติดขึ้นมา แต่เมื่อดึงแหขึ้นจากน�้ำเขาพบเพียง 
ขอนไม้ท่อนหนึ่งเท่านั้น เขาจึงน�ำขอนไม้นั้นทิ้งลงน�้ำไป และลองทอดแหใหม่ แต่ก็ได้ขอนไม้ท่อน
เดิมขึ้นมาอีก เขาก็ท้ิงลงน�้ำเช่นเคย แต่เม่ือทอดแหลงไปก็ได้ขอนไม้นั้นขึ้นมาอีก ชาวประมงรู้สึก
ประหลาดใจอย่างย่ิง เขาจึงไหว้และอธิษฐานในใจว่า ถ้าขอนไม้นี้ศักด์ิสิทธิ์จริง ขอให้ได้ปลามากๆ 
และจะน�ำขอนไม้น้ีไปแกะสลักเป็นรูปเทพเจ้าเพ่ือกราบไหว้บูชา เม่ือสิ้นค�ำอธิษฐานลง ไม่ว่าลงแห 
ที่ใดก็ได้ปลาเต็มแหทุกคร้ังไป สรุปเขาได้ปลาเต็มล�ำเรือกลับบ้าน ดังนั้นจึงน�ำขอนไม้ดังกล่าว 
ไปแกะสลักเป็นรูปเทพเจ้าและสร้างศาลเจ้าไว้ที่ชานเมืองด้านตะวันออกของอ�ำเภอเหวินฉาง

	ความเชือ่แห่งเทพสตรสุ่ียเว่ยเซิง่เหนยีงหรอืเจ้าแม่ทบัทมิ (ไหหล�ำ) มาพร้อมกบัการอพยพ
ของชาวจนีไหหล�ำมายงัไทย เทพสตรีองค์นีค้วามคล้ายกบัเจ้าแม่มาจู ่กล่าวคอืเป็นเทพสตรีทีช่าวจนี
ไหหล�ำเชื่อว่าคือเทพธิดาแห่งท้องทะเลท่ีคุ้มครองผู้เดินทางทางเรือเช่นกัน แต่ไม่ใช่องค์เดียวกัน 
นอกจากนัน้แล้วกลุ่มวฒันธรรมไหหล�ำกยั็งมคีวามศรทัธาในองค์เจ้าแม่มาจูอี่กด้วย ดงันัน้ศาสนสถาน
ของกลุ่มชาวจีนไหหล�ำจ�ำนวนมากก็ได้บูชาเจ้าแม่มาจู่พร้อมกับเจ้าแม่สุ่ยเว่ยเซิ่งเหนียง เช่นที่ ศาล
เจ้าแม่ทบัทมิบางจาก แขวงบางจาก เขตพระโขนง กรงุเทพฯ, ศาลเจ้าแม่ทบัทมิด�ำเนนิสะดวก ต�ำบล
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ด�ำเนนิสะดวก อ�ำเภอด�ำเนนิสะดวก จงัหวดัราชบุร,ี ศาลเจ้าแม่ทับทมิอทุยัธาน ีต�ำบลอทุยัธาน ีอ�ำเภอ
เมืองอุทัยธานี จังหวัดอุทัยธานี, ศาลเจ้าแม่ทับทิมพิษณุโลก ต�ำบลในเมือง อ�ำเภอเมืองพิษณุโลก 
จังหวัดพิษณุโลก, ศาลเจ้าแม่ทับทิมล�ำปาง ต�ำบลสวนดอก อ�ำเภอเมืองล�ำปาง จังหวัดล�ำปาง,	
ศาลเจ้าไหหล�ำระนอง ต�ำบลบางนอน อ�ำเภอเมืองระนอง จังหวัดระนอง เป็นต้น ดังนั้นจึงอาจเกิด
การสับสนก็เป็นได้

ค�ำว่า “ทับทิม” ในบริบทสังคมไทยมีด้วยกันหลายความหมาย เช่น ผลทับทิม พลอยทับทิม 
เป็นต้น ซึ่งความหมายของการมีชื่อเรียกว่า “ทับทิม” นั้นก็เพราะมีลักษณะเป็นสีแดงทับทิมนั่นเอง 
ดงัน้ันการทีส่งัคมไทยเรยีกขานพระนามของเจ้าแม่มาจูแ่ละเจ้าแม่สุ่ยเว่ยเซิง่เหนยีงในแบบภาษาไทย
ว่าเจ้าแม่ทบัทมิกค็งเนือ่งด้วยรปูเคารพของเจ้าแม่ทัง้ 2 องค์ มสีผีวิหรอืเครือ่งทรงทาด้วยสแีดงทบัทมิ
นัน่เอง เช่น ศาลเจ้าแม่ทบัทมิ ล�ำปาง เป็นต้น ซึง่การเรยีกขานชือ่พระนามแบบไทยของเจ้าแม่ในลกัษณะ
ดงักล่าวถอืเป็นการเรยีกขานตามลกัษณะกายภาพของรปูเคารพ โดยดจูากสีของรปูเคารพเป็นส�ำคญั 

ความน่าสนใจอยูท่ีต่�ำนานเรือ่งเล่าเกีย่วกบัคตคิวามเชือ่ของการสร้างรูปเคารพเจ้าแม่ทบัทมิ 
(ไหหล�ำ) ด้วยสีแดงน้ัน เป็นการสร้างตามท่ีเจ้าแม่ได้ปรากฏข้ึนให้เห็นในฝัน (จ�ำนงศรี รัตนิน	
(หาญเจนลักษณ์), 2541: 81-82) จนเป็นที่เล่าขานและสืบทอดต่อๆ กันมา ด้วยเหตุนี้เองจึงท�ำให้
เครื่องทรงและเครื่องประดับต่างๆ แห่งองค์เจ้าแม่ทับทิม (ไหหล�ำ) หรือเจ้าแม่สุ่ยเว่ยเซิ่งเหนียงนั้น
จักต้องเป็นสีแดง นอกจากนั้นแล้วในธรรมเนียมปฏิบัติของชาวจีนไหหล�ำยังมีพิธีกรรมความเชื่อ	
ในเรื่องการเปลี่ยนเครื่องทรงให้กับองค์เจ้าแม่และสิ่งศักดิ์สิทธิ์ที่ประดิษฐานอยู่ในศาสนสถานของ	
กลุม่วฒันธรรมจนีไหหล�ำอกีด้วย ซึง่พธิกีรรมดงักล่าวของกลุม่ชาวจนีวฒันธรรมไหหล�ำไม่ใช่แค่เพยีง
เปลี่ยนชุดเสื้อผ้าที่น�ำมาสวมทับให้กับองค์รูปเคารพเท่านั้น แต่เป็นการลอกสีที่ทาอยู่บนองค์เทวรูป
ออกให้หมด จึงค่อยทาทับด้วยสีใหม่ จากน้ันจึงได้หาฤกษ์มงคลในการประกอบพิธีเบิกเนตรและ	
ลุยไฟขึ้น เพื่อแสดงถึงดวงจิตแห่งองค์เจ้าแม่และสิ่งศักดิ์สิทธิ์ได้กลับสู่รูปเคารพเรียบร้อยแล้ว ซึ่งใน
แต่ละศาสนสถานไม่จ�ำเป็นต้องประกอบพิธีเปล่ียนเครื่องทรงทุกปี และการเปลี่ยนเครื่องทรงข้ึนอยู่
กับความพร้อมของศาสนสถานน้ันๆ เป็นส�ำคัญ ตัวอย่างเช่น ศาลเจ้าแม่ทับทิม จังหวัดอุทัยธานี 
เดิมทีจัดงานพิธีเปลี่ยนเครื่องทรงเจ้าแม่ทับทิมทุกๆ 12 ปี และก�ำลังพิจารณาจะให้มีการเปลี่ยน	
เครื่องทรงทุกปี แต่ยังไม่ได้ตกลงแน่นอน (ชิตพงษ์ เลาหวิโรจน์, 2542: 1594) ด้วยเหตุเพราะ	
การด�ำรงอยู่ซึ่งวัฒนธรรมการเปล่ียนเครื่องให้กับเทพเจ้าของกลุ่มชาวจีนไหหล�ำ  และยังมีต�ำนาน
ความเชื่อเกี่ยวกับสีของเครื่องแต่งกายและเคร่ืองประดับต่างๆ แห่งองค์เจ้าแม่สุ่ยเว่ยเซิ่งเหนียง	
จึงท�ำให้เชื่อได้ว่าการเรียกชื่อพระนามว่า เจ้าแม่ทับทิม น่าจะมาจากสีแดงทับทิมของรูปเคารพ	
แห่งองค์เจ้าแม่สุ่ยเว่ยเซ่ิงเหนียงเป็นส�ำคัญ แต่ก็มาได้กลายมาเป็นชื่อเรียกกลางของเทพสตรีจีนทั้ง 
2 องค์ กล่าวคือ เจ้าแม่มาจู่และเจ้าแม่สุ่ยเว่ยเซิ่งเหนียง

พระนามเจ้าแม่สวรรค์เป็นอีกชื่อเรียกหนึ่งของเจ้าแม่มาจู่ ซึ่งท่ีมาของพระนามนี้เกิดขึ้น	
จากการแปลความค�ำว่า “เทียนซั่งเสิ่นหมู่” หรือ “เทียนโฮ่วเสิ่นหมู่” ซึ่งเป็นนามพระยศในภาษาจีน
ของเทพสตรีองค์นี้นั่นเอง การแปลพระนามของเจ้าแม่มาจู่ที่มาจากยศต�ำแหน่งนั้นยังพบในต�ำนาน
แม่ย่านางของไทย เรือ่งนารายณ์สบิปาง ฉบบัคุณหญงิเลือ่นฤทธิเ์ช่นกนั ดงัทีก่ล่าวไว้ว่า พระผู้เป็นเจ้า
ตั้งให้เจ้าหมาจ่อเป็น “เจ้ายอดสวรรค์” (เสถียรโกเศศและนาคะประทีป, 2481: 3) อนึ่งต�ำนาน	
พูดถึง พระผู้เป็นเจ้าก็คือพระอิศวรเป็นการสถาปนายศให้กับเจ้าแม่มาจู่ แต่ในทางประวัติศาสตร์จีน
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เกีย่วกบัการสถาปนายศให้กบัองค์เจ้าแม่นัน้ เป็นเรือ่งของมนษุย์โลก กล่าวคอื ผูป้กครองจนีในแต่ละ
ยคุสมัยได้ให้ความส�ำคญักบัเทพสตรอีงค์นีเ้ป็นอย่างสงู จนกระทัง่น�ำมาซึง่การสถาปนายศศกัดิต่์างๆ 
รวมทั้งสิ้น 30 ครั้ง ดังที่ได้กล่าวมาแล้วข้างต้น และค�ำว่า “เจ้ายอดสวรรค์” ก็น่ามีท่ีมาจากค�ำว่า 
“เทยีนซัง่เสิน่หมู”่ โดยค�ำว่า “เทยีน” หมายถงึ สวรรค์ ส่วนค�ำว่า “ซัง่” แปลว่า บน ซึง่อาจจะตีความ
เป็น สูงหรือยอดก็ได้

ต�ำนานเรือ่งแม่ย่านางยังท�ำให้รบัรูใ้นประเด็นการผกูโยงหรอืสร้างต�ำนานเกีย่วกบัเรือ่งเจ้าแม่
ของจีนให้เข้ากับบริบทสังคมไทยอีกด้วย แต่เน่ืองด้วยกาลเวลาและการเล่าขานที่มีการปรับเปลี่ยน
ไป จนกระทัง่ท�ำให้ผูค้นในยคุหลงัหลงลมืไปว่าความเชือ่ในเรือ่งแม่ย่านางของคนไทยในอดีตส่วนหนึง่
ได้รับมาจากความเชื่อของเทพสตรีจีน นามว่า “มาจู่” ปัจจุบันความเชื่อเรื่องแม่ย่านางได้ขยาย	
วงกว้างสู่พาหนะต่างๆ อีกมากมาย เช่น แม่ย่านางรถ แม่ย่านางเครื่องบิน เป็นต้น พิธีกรรม	
ความเชื่อและรูปเคารพกลายเป็นไทยอย่างสิ้นเชิง (อภิลักษณ์ เกษมผลกูล, 2559: 166-229)

ศาลเจ้าแม่อากาศ ต�ำบลบางยี่รงค์ อ�ำเภอบางคนที จังหวัดสมุทรสงคราม เรียกเจ้าแม่มาจู่
ว่า เจ้าแม่อากาศ เชื่อว่าชื่อนี้ก็คงมาจากค�ำว่า “เทียนซั่งเสิ่นหมู่” หรือ “เทียนโฮ่วเสิ่นหมู่” เช่นกัน 
น่าจะเป็นการตคีวามของค�ำว่า “เทยีน” ทีห่มายถงึ ฟ้า จนกลายมาเป็นค�ำว่า อากาศ กไ็ด้ นอกจากนัน้
แล้วยังพบพระนามอื่นๆ อีกมากมาย เช่นในจังหวัดราชบุรีและนครปฐม ที่ศาลเจ้าแม่มาจู่ได้เขียน	
ป้ายชือ่ภาษาไทยว่า “เจ้าแม่เบกิไพร” เช่น ศาลเจ้าแม่เบกิไพร ต�ำบลเบกิไพร อ�ำเภอบ้านโป่ง จงัหวดั
ราชบุรี, ศาลเจ้าแม่เบิกไพร ต�ำบลนครชัยศรี อ�ำเภอนครชัยศรี จังหวัดนครปฐม เป็นต้น ศาลเจ้าแม่
เบกิไพร ในต�ำบลเบกิไพร จงัหวดัราชบรุ ีอาจจะเป็นการตัง้ชือ่ของเจ้าแม่ตามชือ่ของชมุชน ดงัตวัอย่าง
เช่นการตั้งชื่อของศาลเจ้าแม่มาจู่ท่ีอยู่ในอ�ำเภอเมืองบ้านโป่งว่า เจ้าแม่บ้านโป่ง เป็นต้น เนื่องด้วย
ความศักดิส์ทิธ์ิของเจ้าแม่เบิกไพรจงึท�ำให้กลุ่มผูศ้รทัธาได้ขยายวงกว้างมากขึน้ และกลายเป็นชือ่เรียก
ของเจ้าแม่มาจู่ที่แพร่หลายมากในพื้นที่ที่ติดกับจังหวัดราชบุรี

ราชบรุเีป็นเมอืงท่าค้าขายส�ำคญั ทัง้นีอ้ยูบ่นเส้นทางน�ำ้จุดผ่านไปมาระหว่างลุม่น�ำ้เจ้าพระยา 
ลุม่น�ำ้ท่าจนีและลุม่น�ำ้แม่กลอง ซึง่พ้ืนทีดั่งกล่าวมชีาวจนีเข้ามาตัง้รกรากอาศัยมานานแล้ว เชือ่กันว่า
มีมาตัง้แต่สมัยอยธุยาหรืออย่างช้ากต้ั็งแต่สมัยกรุงรตันโกสนิทร์ตอนต้น พืน้ทีบ่รเิวณฝ่ังตะวนัตกของ
แม่น�้ำแม่กลองมีศาลเจ้าเบิกไพรเป็นศูนย์กลาง ต่อมาเส้นทางคมนาคมทางรถไฟมีความส�ำคัญมาก
ยิง่ขึน้ ชาวจนีจากฝ่ังบ้านเบิกไพรจงึได้อพยพย้ายถิน่มาตัง้แหล่งท�ำกนิใหม่ทีต่ลาดบ้านโป่ง เมือ่ตัง้เป็น
ชุมชนได้แล้วก็ร่วมใจกันสร้างศาลเจ้าขึ้นในตลาด บริเวณริมฝั่งแม่น�้ำแม่กลอง แต่ด้วยความศรัทธา
ในองค์เจ้าแม่เบกิไพรจงึอนัเชญิมาสถติยงัศาลเจ้าแห่งนี ้แต่เมือ่ถงึเทศกาลส�ำคญัๆ ชาวบ้านโป่งกย็งั
เดินทางไปกราบไหว้เจ้าแม่ที่บ้านเบิกไพรอยู่เสมอๆ (สุภาภรณ์ จินดามณีโรจน์, 2554: 42-50)	
ดังน้ันความเชื่อของชาวจีนยังผูกพันกับเจ้าแม่เบิกไพรซึ่งถือว่าเป็นศูนย์กลางของความเชื่อของ	
ชาวจนีทีอ่าศยัในย่านนี ้และเมือ่เมอืงได้ขยายไปยงัพืน้ทีร่อบๆ ชาวจนีได้น�ำความเชือ่ของเจ้าแม่เบกิไพร
ไปด้วยและได้สร้างศาลเจ้าขึ้นในพื้นที่ที่ตนเองเข้าไปอาศัยอยู่ใหม่ก็เป็นได้ แต่อีกส่วนหนึ่งอาจจะยัง
หมายถงึสิง่ศกัดิส์ทิธิด์ัง้เดมิทีอ่ยู่คูช่มุชนดงักล่าวมาช้านานแล้ว ทัง้นีพ้บว่ารูปเคารพของเจ้าแม่เบกิไพร 
ภายในศาลเจ้าแม่เบิกไพร ต�ำบลวังขนาย อ�ำเภอท่าม่วง จังหวัดกาญจนบุรี ที่ยังใช้เจว็ดเป็นตัวแทน
ขององค์เจ้าแม่ ทีม่ลีวดลายแบบไทยประเพณงีดงามยิง่ เมือ่พจิารณาถงึความเก่าแก่ของศาสนสถาน
แห่งน้ี พบเพยีงป้ายชือ่ท่ีท�ำขึน้ในปี พ.ศ. 2514 เขยีนอักษรจนีว่า “กวัไพ่มามาเมีย่ว” (郭派妈妈庙) 
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ค�ำว่า “กัวไพ่” คงมาจากค�ำว่าเบิกไพร ส่วนค�ำว่า “มามา” แปลได้ว่า แม่ และค�ำว่า “เมี่ยว” ก็คือ 
ศาลเจ้า เม่ือรวมกนัแล้วจะได้ความว่า ศาลเจ้าแม่เบกิไพร นัน่เอง แม้ว่าแผ่นป้ายหน้าศาสนสถานแห่งนี	้
จะบอกว่าสร้างขึน้ในปี พ.ศ. 2514 หากแต่พจิารณาจากกระถางธปูศลิา แท่นบชูาไม้จารกึอกัษรภาษา
จีนและฟันปลาฉนาก จึงน่าท�ำให้เชื่อได้ว่าศาลเจ้านี้มีมานานแล้ว อาจเป็นไปได้ว่าชื่อเจ้าแม่เบิกไพร
อาจจะยังหมายรวมถึงชื่อของสิ่งศักดิ์สิทธิ์ที่มีมาแต่โบราณตามคติความเชื่อของคนไทยก็ได้เช่นกัน 
หรือไม่ก็ก่อนที่ศาลเจ้าแม่เบิกไพร ต�ำบลเบิกไพร อ�ำเภอบ้านโป่ง จังหวัดราชบุรี ที่จะกลายมาเป็น
จีน กล่าวคือ ก่อนที่ชาวจีนจะออกทุนในการบูรณะศาสนสถาน รูปเคารพของเจ้าแม่องค์นี้เคยเป็น
เจวด็มาก่อนกไ็ด้ เช่นเดยีวกนักบัศาลเจ้าแม่เบกิไพร ต�ำบลวงัขนาย อ�ำเภอท่าม่วง จังหวดักาญจนบรุ ี
ดังภาพตัวอย่าง

 
รูปเคารพของเจ้าแม่เบิกไพรในแบบไทย

อนึง่ การกลายสภาพของศาสนสถานท่ีเคยเป็นแบบไทยให้กลายเป็นจนีมีตัวอย่างให้เหน็อยู่
ทัว่ไป เช่น ศาลเจ้าพ่อองครกัษ์ ต�ำบลสนัทรายมูน อ�ำเภอองครกัษ์ จงัหวดันครนายก, ศาลเจ้าพ่อทพั ต�ำบล
ส�ำโรงเหนือ อ�ำเภอเมืองสมุทรปราการ จังหวัดสมุทรปราการ, ศาลเจ้าแม่พลับพลึง แขวงพระโขนง 
เขตคลองเตย กรุงเทพฯ, ศาลเจ้าแม่หินเขา ต�ำบลอ่างศิลา อ�ำเภอบางละมุง จังหวัดชลบุรี เป็นต้น 

ความน่าสนใจอยูท่ีก่ารเรยีกขานชือ่เจ้าแม่มาจูแ่บบไทยคอื น�ำชือ่ของชมุชนมาต้ังเป็นตวัแทน
ช่ือของส่ิงศกัดิส์ทิธ์ิ ย่อมหมายความว่า เจ้าแม่องค์นีค้อืศนูย์รวมใจของชมุชนหรอืเทพเจ้าทีเ่ป็นประดุจ
ขวัญของชุมชนดังกล่าว

นามว่า เจ้าแม่เขาสามมุข ก็เป็นอีกชื่อเรียกหนึ่งท่ีใช้เรียกองค์เจ้าแม่มาจู่ ซึ่งเป็นชื่อเรียก	
ทีไ่ด้รบัอทิธพิลมาจากต�ำนานประจ�ำถิน่ พืน้ทีบ่รเิวณเนนิเขาขนาดเลก็ต�ำบลอ่างศลิากบัพืน้ทีบ่รเิวณ
หาดบางแสน ต�ำบลแสนสุข อ�ำเภอเมืองชลบุรี จังหวัดชลบุรี มีต�ำนานเล่าว่า
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ครั้งหนึ่งที่บ้านอ่างหิน (ต�ำบลอ่างศิลา อ�ำเภอเมืองชลบุรี จังหวัดชลบุรี) เป็นที่อาศัย
ของครอบครวัยายกบัหลานคู่หนึง่ หลานสาวมชีือ่ว่า “มุก”  หรอื “สาวมกุ” มุกเป็นเดก็ก�ำพร้า เดมิอยู่
ทีบ่้านบางปลาสร้อย (ตัวเมืองจังหวัดชลบุรีในปัจจุบัน) เมื่อพ่อแม่ตาย ยายจึงน�ำมุกมาเล้ียงจนโต
เป็นสาว มุกมกัมานัง่เล่นทีเ่ชงิเขาเต้ียๆ ทีอ่่างศลิาเป็นประจ�ำ วนัหนึง่พบว่าวตัวหนึง่ขาดลอยมาตกอยู่ 
ภายหลังเจ้าของว่าว คือ นายแสน ลูกชายของก�ำนันประจ�ำต�ำบลนี้ วิ่งตามว่าวมาจึงท�ำให้มาพบ 
กับมุก ทั้งสองจึงได้พบกันและแสนได้มอบว่าวตัวนั้นให้แก่มุกเป็นสิ่งแทนตัว ภายหลังทั้งสองได้นัด
พบกันอีกหลายครั้งจนเกิดเป็นความรัก กระท่ังทั้งสองได้ให้สัตย์สาบานที่หน้าเชิงเขานี้ว่าจะรักกัน 
ชั่วนิรันดร์ หากผิดค�ำสาบานจะกระโดดหน้าผาแห่งนี้ตายตามกัน

ต่อมาเมือ่พ่อของแสนทราบเรือ่งจึงไม่พอใจมาก กดีกนัไม่ให้ทัง้สองพบกนั และได้ตกลง
ให้แสนแต่งงานกับลูกสาวคนท�ำโป๊ะท่ีได้สู่ขอไว้ ภายหลังเมื่อมุกทราบเรื่องและเห็นว่าเป็นเรื่องจริง 
จึงวิ่งไปท่ีหน้าผาเพื่อกระโดดหน้าผาตายตามค�ำสัตย์สาบาน เม่ือแสนเห็นดังนั้นจึงวิ่งตามไปและ
กระโดดหน้าผาตายตามค�ำสตัย์สาบานเช่นกนั ส่วนก�ำนนัภายหลงัรูสึ้กส�ำนกึผดิจึงน�ำเครือ่งถ้วยชาม
ต่างๆ มาไว้ในถ�้ำบริเวณเชิงเขา เพื่อเป็นที่ระลึกถึงความรัก

ต่อมาชาวบ้านจงึเรียกภเูขาทีม่กุกระโดดหน้าผาตายว่า “เขาสาวมกุ” เพือ่ระลกึถึงมกุ 
ผู้มั่นคงต่อความรัก ภายหลังจึงเพี้ยนเป็น “สามมุก” ในที่สุด และบริเวณถ�้ำนั้นเชื่อว่าเป็นถ�้ำลับแล 
มีเครื่องถ้วยชามต่างๆ ที่ก�ำนันบิดาของแสนน�ำมาไว้ เมื่อชาวบ้านมีงานบุญสามารถหยิบยืมไปใช้ได้ 
ซึ่งภายหลังถ�้ำน้ีได้ปิดปากถ�้ำไปแล้วเม่ือคราวก่อสร้างถนน สมัยรัฐบาล จอมพล ป. พิบูลสงคราม 
ส่วนหาดทีพ่บศพหญงิชายทัง้สองหลังจากกระโดดหน้าผาตายนัน้ ชาวบ้านเรยีกกนัว่า “หาดบางแสน” 
เพื่อระลึกถึงนายแสน

ต�ำนานเจ้าแม่เขาสามมุก เป็นต�ำนานท่ีแพร่หลายอยู่ท้ังในจังหวัดชลบุรี และบริเวณ
ชุมชนชายฝั่งทะเลตะวันออกของไทย เชื่อกันว่าเป็นสิ่งศักดิ์สิทธิ์ส�ำคัญของชาวประมงและผู้เดินทาง
ทางทะเลในภาคตะวนัออกมานบัแต่สมยัต้นกรงุรตันโกสนิทร์ ดงัปรากฏหลกัฐานในนริาศเมอืงแกลง
ที่แต่งเมื่อราว พ.ศ. 2349 ของสุนทรภู่ ที่กล่าวถึงเจ้าแม่เขาสามมุกไว้ด้วย และเมื่อถึงเทศกาลส�ำคัญ
ต่างๆ อาท ิตรุษจนี สารทจนี ชาวบ้านทีน่บัถอืกจ็ะน�ำเครือ่งเซ่นไหว้และว่าว มาเป็นเครือ่งบชูากราบไหว้
ที่ศาลเจ้าแม่เขาสามมุกด้วย นอกจากน้ีก่อนท่ีชาวประมงจะออกเดินเรือชาวบ้านจะน�ำประทัดมาจุด
บูชาเพื่อขอให้ช่วยในการท�ำมาหากินและแคล้วคลาดจากลมพายุ

ปัจจุบัน ต�ำนานเจ้าแม่เขาสามมุก ด�ำรงอยู่อย่างเข้มแข็ง เนื่องจากมีศาลส�ำหรับเป็นที่
สักการะบูชา ศาลเจ้าแม่เขาสามมุกนั้น ปัจจุบันแบ่งออกเป็น 2 ศาลคือ ศาลเจ้าแม่เขาสามมุก (ไทย) 
และ ศาลเจ้าแม่เขาสามมกุ (จีน) ทัง้นีศ้าลไทยเป็นศาลเก่าแก่ทีใ่ช้ต�ำนานประจ�ำถิน่ทีเ่ล่าเรือ่งความรกั
ของสาวมกุกบันายแสนในการเผยแพร่ประวตัเิจ้าแม่เขาสามมุก ส่วนศาลจนีเป็นศาลเก่าแก่ของชุมชน
คนจีนที่ใช้เรื่อง “เจ้าแม่ทับทิม” ในการเผยแพร่ประวัติเจ้าแม่เขาสามมุก เนื่องจากชาวจีนที่อ่างศิลา
ได้อัญเชญิกระถางธปูไฮตงัม่าตดิเรอืมาจากเมอืงจีน เมือ่มาตัง้รกรากใหม่ท่ีชลบรุ ีจงึได้ต้ังศาลไฮตังม่า
ข้างศาลเจ้าแม่เขาสามมุกเดิม และใช้ช่ือศาลว่า ศาลเจ้าแม่เขาสามมุก (จีน) มาจนถึงทุกวันนี้  
(http://ich.culture.go.th/index.php/th/ich/folk-literature/252-folk/458--m-s, เข้าถึง 
เมื่อวันที่ 25 มิถุนายน 2559)
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ต�ำนานข้างต้นชี้ชัดว่า พื้นท่ีจังหวัดชลบุรีมีต�ำนานเรื่องเล่าเกี่ยวกับความรักของหนุ่มสาว	
คู่หนึ่งนามว่า สาวมุขและหนุ่มแสน ที่กระโดดหน้าผาตายตามกัน ด้วยความรักอันบริสุทธิ์นี้ จึงท�ำให้ 
สาวมุข ได้รับการบูชาในฐานะสิ่งศักดิ์สิทธิ์ ที่ชื่อว่า เจ้าแม่เขาสามมุข โดยศาลของเจ้าแม่เขาสามมุข
ตั้งอยู่ ณ สถานที่ที่เชื่อกันว่าเป็นสถานที่ที่บุคคลทั้งสองได้กระโดดลงทะเลเพื่อแสดงถึงความรัก	
ทีม่ใีห้แก่กนัและกนั ภเูขาลกูนัน้กค็อื เขาสามมขุในปัจจบุนั ส่วนตอนท้ายได้มกีารอธบิายความแตกต่าง
ระหว่างศาสนสถานท่ีบูชาเจ้าแม่เขาสามมุขทั้งแบบไทยและจีนนั้น ท�ำให้ทราบถึงคติความเชื่อท่ี	
แตกต่างกันระหว่างต�ำนานเจ้าแม่เขาสามมุขของไทยและของจีน ไม่ได้ถูกทับซ้อนด้วยต�ำนาน	
ในเรื่องเดียวกัน อันเกิดมาจากความรักของหนุ่มสาวคู่หนึ่งนามว่า สาวมุขและหนุ่มแสน ซึ่งเจ้าแม่
เขาสามมขุในประดษิฐานอยูใ่นศาลจีน เป็นเรือ่งการบชูาสิง่ศกัดิส์ทิธ์ินามว่า “มาจู”่ ดงันัน้การเรยีกขาน
เจ้าแม่มาจู่ในแบบไทยว่าเจ้าแม่เขาสามมุขน้ันไม่ได้อิงอยู่กับต�ำนานความรักของหนุ่มสาว แต่อิง	
กับชื่อสถานที่ตั้งของศาสนสถานดังกล่าวเป็นหลัก คล้ายกับการเรียกชื่อเจ้าแม่ในพื้นท่ีอื่นๆ เช่น	
เจ้าแม่เบิกไพร เจ้าแม่บ้านโป่ง เป็นต้น

ปัจจุบันผู้ท่ีศรัทธาเจ้าแม่มักจะน�ำสร้อยมุกมาถวาย ซึ่งเชื่อกันว่าเป็นเคร่ืองประดับที่เจ้าแม่
โปรดปราน ว่ากันว่าหากถวายสร้อยสีชมพูจะให้คุณทางด้านสวยงาม โชคลาภ สีทองความม่ังม	ี
เงนิทองมัน่คง สเีงนิเสรมิมงคง เงนิไหลมา สขีาวเป็นการเสรมิพลังจติให้ใสสะอาด (กลุศิร ิอรุณภาคย์, 
2553: 85-86) ซึ่งความเชื่อดังกล่าวน่าจะเกิดจากการตีความจากสีของไข่มุก แต่การเริ่มต้น	
ของการบชูาสร้อยมุกนัน้ คงเป็นความเชือ่เกีย่วกบัเทพสตรกีบัเครือ่งบชูาท่ีมคีวามเหมาะสม กล่าวคอื 
สตรีกับเครื่องประดับ ซึ่งไข่มุกถือเป็นเครื่องประดับที่สูงค่า และได้มาจากท้องทะเลอีกด้วย จึงคู่ควร
ที่จะน�ำมาบูชาเป็นเครื่องบูชาเทพสตรีองค์นี้ นอกจากน้ันแล้ว อาจเป็นเพราะพระนามหนึ่งของ	
องค์เจ้าแม่ที่มีชื่อว่า เจ้าแม่เขาสามมุข จึงเป็นที่นิยมชมชอบและกลายมาเป็นความเชื่อที่ว่าพระองค์
ทรงโปรดปรานไข่มุกเป็นพิเศษ

พระนามแบบไทยของเจ้าแม่มาจู่ที่ปรากฏอยู่ในสังคมไทยยังมีอีกมาก พระนามเหล่านี	้
ได้สะท้อนถงึบทบาทและความเชือ่ทีผู่ศ้รทัธาใช้เรยีกขานท่านมานานนบัร้อยปีโดยไม่ได้เปล่ียนแปลง 
ซึ่งชื่อภาษาไทยของแต่ละสถานที่ แต่ละชุมชนอาจจะเรียกขานไม่เหมือนกัน แล้วแต่ความเข้าใจ	
และข้อตกลงของกลุ่ม เช่น ศาลเจ้าแม่ประดู่ แขวงสัมพันธวงศ์ เขตสัมพันธวงศ์ กรุงเทพฯ ที่มี	
องค์เจ้าแม่มาจู่เป็นเทพประธานภายในศาล การท่ีศาสนสถานแห่งนี้เรียกชื่อศาลเจ้าและองค์เจ้าแม่
ว่า “เจ้าแม่ประดู่” ก็เพราะเนื่องด้วยมีต�ำนานเกี่ยวกับรูปเคารพของเจ้าแม่ได้ลอยน�้ำมา เมื่ออัญเชิญ
ขึ้นจากน�้ำแล้วพบว่า รูปเคารพของเจ้าแม่ท�ำขึ้นจากไม้ประดู่ ดังนั้นจึงเรียกเจ้าแม่ว่า “เจ้าแม่ประดู่” 
แต่ป้ายอกัษรจีนทีอ่ยูห่น้าศาลเจ้าแห่งน้ียงัเรยีกท่านว่า “ซนิเป่ินโถวมา” (新本头妈) หรอื ปนุเถ้าม่า
ใหม่ ซึง่เป็นชือ่เรยีกอกีอย่างของเจ้าแม่มาจู่ทีป่รากฏในสงัคมไทยเท่านัน้ ความน่าสนใจอยูท่ีก่ารบชูา
เทพสตรีองค์นี้ในฐานะปุนเถ้าม่า ก็เป็นอีกหนึ่งหลักฐานท่ียืนยันได้ว่า เจ้าแม่มาจู่ได้รับการบูชา	
ในฐานะขวัญของชุมชน คือศูนย์รวมใจของชุมชน ทั้งนี้เนื่องจากคติความเชื่อของชาวจีนในไทย	
ต่างยกย่องเทพเจ้าปุนเถ้ากงในฐานะขวัญแห่งชุมชม (เส่ียวจิว, 2554 :127) ดังนั้นพระนาม	
“ปนุเถ้าม่า” นีย้อมแสดงถงึความเป็นขวญัแห่งชมุชนเช่นกนั ค�ำว่า “ปนุ” หรอื “เป่ิน” ในภาษาจีนกลาง 
ที่มีความหมายว่า ดั้งเดิม ซึ่งก็อาจตีความได้ว่า “เปิ่นตี้” (本地) หรือ “เปิ้นจิ้ง” (本境) ที่แปลความ
ได้ว่า สถานที่แห่งนี้ ส่วนค�ำว่า “เถ้า” หรือ “โถว” ในภาษาจีนกลาง ที่มีความหมายว่า หัว ศรีษะ 
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ซึ่งก็อาจตีความได้ว่า “โถวมู่” (头目) ที่หมายความว่า ผู้น�ำ ส่วนค�ำว่า “ม่า” หรือ “มา” ในภาษา
จนีกลาง ทีมี่ความหมายว่า แม่ เป็นค�ำทีใ่ช้แบ่งแยกเพศสภาพของเทพเจ้าจนี ซึง่เมือ่รวมความหมาย
ของอักษรทั้ง 3 ตัว จะได้ว่า เจ้าแม่ผู้เป็นใหญ่ในพื้นที่แห่งนี้ ดังนั้นจึงเชื่อได้ว่า การคติความเชื่อ	
ของการบูชาเจ้าแม่มาจู่ในสังคม ก็คือการบูชาท่านในฐานะขวัญของชุมชนนั่นเอง จากการส�ำรวจ	
พบว่า ศาลเจ้าแม่ทับทิม ถนนทรงวาด บริเวณก่อนถึงวัดปทุมคงคาราชวรวิหาร แขวงสัมพันธวงศ์ 
เขตสัมพันธวงศ์ กรุงเทพฯ ศาลเจ้าฮกเลี่ยนเก็ง (ศาลเจ้าแม่ทับทิม) ซอยเจริญพานิชย์ ถนนทรงวาด 
แขวงสมัพนัธวงศ์ เขตสมัพนัธวงศ์ กรงุเทพฯ ได้บชูาเจ้าแม่มาจูใ่นฐานะปนุเถ้าม่าหรอืขวญัของชมุชน

สรุป
เทพสตรถีอืเป็นส่วนหนึง่ของระบบความคดิและคตคิวามเช่ือของชาวจนี ซึง่อยูคู่ก่บั

สงัคมจนีมาช้านานแล้ว เมือ่ชาวจีนได้อพยพไปยงัดนิแดนต่างๆ กไ็ด้น�ำประเพณ ีวฒันธรรม 
รวมถึงคติความเชื่อต่างๆ ท่ีตนนับถือไปแพร่กระจายหรือส่งทอดให้กับผู้คนในดินแดน 
นัน้ด้วย อย่างเช่นความเชือ่เกีย่วกบัเจ้าแม่มาจูท่ีแ่พร่หลายอย่างมากในประเทศไทย มกัพบเหน็
ศาสนสถานทีบ่ชูาองค์เจ้าแม่มาจู่ตัง้อยูท่ีร่มิน�ำ้หรอืรมิทะเลทัง้ทางฝ่ังทะเลไทยและอนัดามนั 

ด้วยต�ำนานแห่งความศักดิ์สิทธ์ิแห่งองค์เจ้าแม่จึงท�ำให้ชาวเรือเคารพบูชาท่านในฐานะ
เทพเจ้าแห่งการเดินเรือ ชาวจีนในอดีตตั้งรูปเคารพหรือแท่นบูชาท่านที่กระโดงเรือ เพื่ออธิษฐาน	
ขอพรให้การเดินทางราบรื่นปลอดภัย ต่อมาความเช่ือดังกล่าวได้ส่งอิทธิพลต่อคติความเชื่อของ	
คนไทย โดยมีต�ำนานเรื่องเล่าเกี่ยวกับเจ้าแม่มาจู่ในลักษณะที่เป็นแบบไทย ซึ่งเป็นต�ำนานที่เล่าขาน
เกี่ยวกับแม่ย่านางเรือ เทพสตรีผู้ท่ีคอยช่วยเหลือดูแลเกี่ยวกับการเดินทางทางน�้ำ  จึงเชื่อได้ว่า	
คติความเชื่อในเรื่องแม่ย่านางเรือของไทยได้รับอิทธิพลจากคติความเชื่อในองค์เจ้าแม่มาจู่ของจีน

ชื่อพระนามของเจ้าแม่มาจู่ท่ีปรากฏในสังคมไทยมีด้วยกันหลากหลาย ซึ่งชื่อแบบจีนนั้น	
ส่วนใหญ่มาจากชื่อตามพระยศแห่งองค์เจ้าแม่ที่ได้รับการสถาปนาจากจักรพรรดิจีนตลอด	
หลายร้อยปีที่ผ่านมา นอกจากนั้นแล้ว ส่วนหน่ึงเป็นการเรียกขานท่านในฐานะญาติผู้ใหญ่ได้ด้วย 
ส่วนชื่อแบบไทยของเจ้าแม่นั้น เชื่อว่าส่วนหนึ่งเป็นการสับสนระหว่างการเรียกพระนามของเจ้าแม่	
มาจู่และเจ้าแม่สุ่ยเว่ยเซิ่งเหนียง เพราะพบว่าทั้งสององค์ต่างใช้ชื่อที่เหมือนกัน นั่นคือ เจ้าแม่ทับทิม 
ซึ่งการเรียกขานเทพสตรีท้ังสองว่าเจ้าแม่ทับทิมคงมาจากสีแดงทับทิมของเครื่องแต่งกายและ	
เครื่องประดับขององค์เจ้าแม่ ดังที่ต�ำนานเกี่ยวกับเจ้าแม่ทับทิม (ไหหล�ำ) มีการกล่าวไว้อย่างชัดเจน 
ทั้งนี้ชื่อพระนามขององค์เจ้าแม่มาจู่ยังสามารถใช้ช่ือของท้องถ่ินต่างๆ มาตั้งเป็นช่ือของ 
เจ้าแม่ได้ด้วย ซึง่สะท้อนถงึความเชือ่ทีผู้่คนบชูาท่านในฐานะเทพเจ้าทีเ่ป็นดงัขวญัแห่งชมุชน 
โดยเฉพาะชุมชนที่ตั้งอยู่ริมน�้ำในสังคมไทย
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ถ้าหากมองสังคมจีนด้วยมุมมองจากคนภายนอก จะเห็นได้ว่าบทบาทของชายหญิงใน	
สงัคมจนีนบัแต่ยคุสงัคมศกัดนิาเป็นต้นมา คอืการให้ความส�ำคัญกบัผู้ชายมากกว่าผู้หญงิ (重男轻女 

zhòngnánqīngnǚ จ้งหนันชิงหน่ีว์) ซ่ึงส่งผลให้บทบาทหรือสิทธิทางสังคมของผู้หญิงไม่เท่าเทียม
กับผู้ชาย สังคมได้ก�ำหนดให้ผู้หญิงมีบทบาทในฐานะผู้สนับสนุนความเจริญก้าวหน้าของผู้ชาย 
อย่างไรก็ดี บทความนี้จะน�ำเสนอแนวคิดที่ส่งผลต่อผู้หญิง คือ “แม่และเมีย” ในสังคมจีน พร้อมทั้ง
น�ำเสนอข้อมูลของบทบาทผู้หญิงที่สังคมรังเกียจ โดนสังคมตีตราว่าเป็นผู้หญิงที่ไม่ดี เพื่อตอกย�้ำว่า 
“ผู้หญิงที่ดี” หมายถึงการท�ำหน้าที่แม่และเมียที่ดีตามแนวคิดจารีตของสังคมจีนมาแต่ยุคโบราณ

สังคมจีน สังคมครอบครัว: ชายหญิงแตกต่าง
สังคมชนบทของจีนเป็นสังคมที่สัมพันธภาพระหว่างผู้ชายผู้หญิงได้รับการก�ำหนดไว้แล้ว	

ซึ่งท�ำให้ภาวะทางอารมณ์ของพวกเขาจะไม่เบี่ยงเบน นั่นคือหลักปฏิบัติที่ว่า “ระหว่างบุรุษและสตรี 
ย่อมมีความแตกต่าง” (男女有别 nánnǚyǒubéi หนันหนี่ว์โหย่วเปี๋ย) มนุษย์ไม่จ�ำเป็นต้องค้นหา
ความเหมือนกนัระหว่างผู้ชายและผูห้ญงิ ระหว่างพวกเขาจะต้องมีระยะห่าง การมรีะยะห่างนัน้ปรากฏ
อย่างชดัเจนอยูใ่นบทบญัญติัทีว่่า จะต้องไม่มีความสนทิสนมภายใต้สัมพนัธภาพระหว่างบุรษุและสตร ี
การมีระยะห่างเช่นน้ีไม่ใช่เพียงในทางกายภาพเท่านั้น แต่ยังเป็นทางจิตวิทยาด้วย แม้ว่าพวกเขา	
จะมีการกระท�ำที่สอดคล้องพร้อมเพรียงกัน แต่ผู้ชายและผู้หญิงจะต้องด�ำเนินกิจกรรมทางเศรษฐกิจ
และการสบืสกลุโดยท�ำตามหลกัปฏบิตัทิีก่�ำหนดไว้อย่างเคร่งครดั พวกเขาจะต้องไม่หวงัทีจ่ะบรรลถุงึ
ความกลมกลืนอย่างลึกซึ้งทางอารมณ์และจิตใจของอีกฝ่ายหนึ่ง (เฟ่ยเซี่ยวทง เขียน, พรชัย ตระกูล
วรานนท์ แปล, 2551:105-106) 

สงัคมจีนในอดตีปกครองด้วยกลไกครอบครวัมากกว่าการใช้ความเป็นปัจเจกชน แนวคดิของ
ครอบครัวจีนมี 2 ระดับ คือครอบครัวท่ัวไป และครอบครัวระดับประเทศที่มีจักรพรรดิเป็นหัวหน้า
ของประเทศ ประชาชนนับถือและเชื่อฟังองค์จักรพรรดิเหมือนกับที่สมาชิกเชื่อฟังหัวหน้าครอบครัว 
ความสัมพันธ์ของคนในครอบครัว พ่อแม่มีอ�ำนาจสิทธิขาดเหนือลูก สังคมจะเข้ามาช่วยจัดการก็ต่อ
เมือ่พ่อแม่บงัคบัลกูมากจนเกนิไป พ่อแม่จะต้องอบรมลกูให้ปฏบิตัติวัให้ถกูต้องตามท�ำนองคลองธรรม

“แม่และเมีย” 
บทบาทของผู้หญิงในสังคมจีน

อาจารย์ ดร.ศิริวรรณ วรชัยยุทธ
สาขาวิชาภาษาจีน ภาควิชาภาษาไทยและภาษาวัฒนธรรมตะวันออก

คณะศิลปศาสตร์ มหาวิทยาลัยธรรมศาสตร์
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ตามแบบอย่างจารีตในสังคมจีน คนแต่ละรุ่น แต่ละอายุ ทั้งสองเพศจะได้รับการสอนสั่งถึงแบบแผน
ของความประพฤติที่เป็นท่ียอมรับในสังคม อาทิ เด็กๆ จะต้องเรียนรู้หน้าที่ในอนาคต เด็กชาย	
ในครอบครัวชั้นผู้ดีจะถูกส่งไปในโรงเรียน และอยู่ภายใต้การควบคุมของครู เด็กชายในครอบครัว
ชาวนาจะได้รับการสอนงานท่ีเก่ียวกับอาชีพของพ่อแม่คืองานในทุ่งนาตั้งแต่อายุยังน้อย เด็กชาย	
ทัง้ลกูผูด้แีละลกูชาวนาจะได้เรียนรูก้ารบชูาบรรพบรุษุ ส่วนเดก็ผูห้ญงิทัง้ลกูผู้ดแีละลกูชาวนาจะต้อง
เรียนรู้หน้าที่ของผู้หญิงในบ้าน เช่น การเย็บปักถักร้อย การท�ำครัว การซักล้าง การท�ำความสะอาด 
เป็นต้น ในฤดูการเพาะปลูกและในฤดูการเก็บเกี่ยวเด็กสาวชาวนาจะต้องช่วยกันท�ำงานในทุ่งนา

โครงสร้างสงัคมจนีในอดตีเป็นสงัคมทีถ่อือ�ำนาจแม่เป็นใหญ่ (母系社会 Matrilineal society) 
เป็นสังคมเกษตรกรรม ที่เน้นให้ผู้หญิงเป็นผู้น�ำ การท�ำงานหาเลี้ยงครอบครัว และหน้าที่แม่ก็ยังเป็น
ผู้ก�ำหนดบทบาทและสถานะของสมาชิกในสังคม หรืออาจเรียกได้ว่าผู้หญิงคือศูนย์กลางทางสังคม 
ก่อนที่จะเปลี่ยนไปสู่โครงสร้างสังคมที่ถืออ�ำนาจพ่อเป็นใหญ่ (父系社会 Patriarchal society)  
อ�ำนาจในก�ำหนดบทบาททางสังคมจึงเปลี่ยนแปลงไปสู่ผู้ชาย 

เพือ่ให้เรามองเหน็ความแตกต่างระหว่างบทบาททางสงัคมของชายและหญงิได้ชดัเจนยิง่ขึน้ 
เราอาจพจิารณาได้จากโอกาสทางการศกึษาทีไ่ด้รบัต่างกนัระหว่างสองเพศดงัในสงัคมจีนสมยัจารีต 
เด็กชาวจีนทุกคนเมื่อเกิดมาจะต้องได้รับการศึกษาจากครอบครัวจนกระทั่งอายุได้ 10 ปี จึงจะได้รับ
การศึกษาที่แตกต่างกันตามเพศสภาพ ส�ำหรับครอบครัวท่ีเห็นคุณค่าของการศึกษาและมีฐานะดี	
บิดาจะพาบุตรชายไปฝากตัวกับครูบาอาจารย์เพ่ือเรียนหนังสือ ซึ่งเด็กชายจะได้เรียนรู้ “ศิลปะ	
หกประการ” อันประกอบด้วยความรู้เรื่องจารีต การดนตรี การยิงธนู การขี่ม้า การประพันธ์ และ	
การค�ำนวณ โดยมีจุดมุ่งหมาย 4 ประการ คือ 1) เพื่ออบรมตน 2) ให้รู ้จักบริหารครอบครัว	
3) รู้หลักปกครองประเทศ   4) สร้างศานติภพ จะเห็นได้ว่า ระบบการศึกษาสมัยจารีตของจีน	
มสีารตัถะวตัถปุระสงค์และการก�ำหนดผูเ้รยีนทีช่ดัเจน อกีทัง้เป็นนโยบายการศกึษาทีม่ ี“ผูช้าย” เป็น
ศนูย์กลาง ซ่ึงก�ำหนดบทบาทสาธารณะในอนาคตผ่านการเรยีนหนงัสือ (พชันี ตัง้ยนืยง, 2553: 219) 

ภาพวาดสะท้อนชายหญิงในสังคมศักดินาของจีน
(ที่มา: http://www.01hn.com/meitudaquan/	
enngr4wxw8bm6mkya6gn67622.html)
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ส�ำหรับเด็กผู้หญิงการได้รับการศึกษาจะเป็นการศึกษาในครอบครัวโดยได้รับการส่ังสอน
ถ่ายทอดกันจากมารดาสู่ลูกสาว หรือระหว่างผู้หญิงในครอบครัว โดยได้รับการสั่งสอนในแต่ละช่วง
อายุดังนี้ 6 ขวบ สอนให้นับเลข รู้จักทิศทาง, 7 ขวบ สอนให้รู้ความแตกต่างระหว่างชายหญิง ไม่ให้
ใกล้ชดิกนั, 8 ขวบ สอนการปฏบิตัตินเมือ่ออกไปนอกบ้าน, 9 ขวบ สอนการค�ำนวณ การนบัวนัเดอืนปี 
และหลังจาก 10 ขวบจะสั่งสอนความเหมาะสมในการปฏิบัติตนเมื่อเข้าออกนอกบ้าน พร้อมสั่งสอน
คุณธรรม รวมถึงงานบ้านงานเรือนต่างๆ โดยเมื่อถึงคราวออกเรือน ก่อนแต่งงาน 3 เดือนจะได้รับ
การอบรมเร่ืองการปฏบิตัตินเมือ่ออกเรอืนไปมีบทบาทเป็นสะใภ้ และภรรยาทีด่ ี (熊贤君, 2009: 11-12) 
โดยการศึกษาที่ผู้หญิงได้รับนั้นจะด�ำเนินไปตามกรอบจารีตปฏิบัติ “สามคล้อยตาม ส่ีคุณธรรม”	
(三从四德 sāncóngsìdé ซานฉงซือ่เต๋อ)  อนัปรากฏอยูใ่นคมัภร์ีจารีต (礼记lǐjì หลีจ้ี่)  เป็นต�ำราที่
ส�ำคัญของส�ำนักปรัชญาขงจื่อ ซึ่งจะอธิบายในหัวข้อต่อไป

“สามคล้อยตาม สี่คุณธรรม” และ “พรหมจรรย์” กับความเป็นแม่และเมีย
จากท่ีได้กล่าวข้างต้นไปแล้วว่าผู้หญิงจีนได้รับการศึกษาเพื่อเตรียมตัวในการรับบทบาท	

ในอนาคต คือ “เมีย” และ “แม่” ซึ่งแตกต่างจากผู้ชายซึ่งถูกก�ำหนดให้ได้รับการศึกษาเพ่ือเข้าสู่
อ�ำนาจทางการปกครอง และเป็นโอกาสในการก้าวหน้าทางการงาน ทัง้นีก้ารก�ำหนดบทบาทในสงัคม
จนีศกัดนิาเช่นนีไ้ด้รบัอทิธพิลมาจากแนวคดิจากส�ำนกัคดิขงจือ้เป็นหลกั กล่าวคอื หลักความสัมพนัธ์
ระหว่างบุคคล “3 หลัก 5 จรรยา” (三纲五常 sāngāngwǔcháng ซานกังอู่ฉาง) 3 หลัก คือ ประมุข
เป็นหลกัของขนุนาง, สามเีป็นหลกัของภรรยา, บดิาเป็นหลกัของลกู ซึง่เป็นหลกัในการปฏบิตัต่ิอกนั
ซึง่จะท�ำให้ไม่เกดิความยุ่งยากทีเ่กดิขึน้ในสังคม กเ็พราะทกุคนต่างท�ำหน้าทีข่องตนให้สมบรูณ์  และ 
5 จรรยา ได้แก่ เมตตา (仁rén เหริน) กตัญญู (义yì อี้) มรรยาท (礼lǐ หลี่) สติปัญญา (智zhīจือ) 
สัจจะ (信xìn ซิ่น) เป็นหลักปฏิบัติของคนในสังคม เมื่อทุกคนปฏิบัติดังนี้ก็จะท�ำให้สังคมสงบสุข ซึ่ง
เป็นกรอบแนวคิดหลักของสังคมจีนตลอดมา 

ส�ำหรับผู้หญิงการได้รับการศึกษาถึงแม้จะเป็นการศึกษานอกระบบ และเมื่อมีการศึกษา
สามารถอ่านออกเขียนได้แล้ว ก็ไม่ได้หมายความว่าจะได้รับโอกาสในการเข้าสู่อ�ำนาจบริหารเข้ารับ
ราชการ การที่สังคมได้รับการซึมซับแนวคิดตามหลักความสัมพันธ์ตามหลักปรัชญาขงจ้ือนี้เองจึง
ท�ำให้การให้การศึกษา หรือการอบรมสั่งสอนผู้หญิงจึงปรากฏแนวคิดเพื่อกดทับผู้หญิงอยู่กับหน้าที่ 
“แม่” และ “เมยี” ทีพ่งึปฏบิตัมิาโดยตลอด แนวคดินัน้กค็อื “สามคล้อยตาม สีค่ณุธรรม” และ “การถือ
พรหมจรรย์” 

สามคล้อยตาม (三从) อธบิายได้ดงันี ้ ผูห้ญิงหากยงัไม่ออกเรอืนต้องเชือ่ฟังบดิา  (未嫁从父

wèijiàcóngfù เว่ยเจี้ยฉงฟู่) เมื่อออกเรือนแล้วต้องเชื่อฟังสามี (既嫁从夫 jìjiàcóngfū จี้เจี้ยฉงฟู) 
และเมื่อสามีถึงแก่กรรมต้องเชื่อฟังลูก (夫死从子 fūsǐcóngzi ฟูสื่อฉงจือ)  

ในส่วนคุณธรรม 4 ประการ (四德)  อธิบายได้ดังนี้
1. คุณธรรมของสตรี (妇德 fùdé ฟู่เต๋อ) รักษากิริยา สงบเสงี่ยม จะท�ำสิ่งใดระมัดระวังตน 
2. วาจาของสตรี (妇言 fùyán ฟู่เหยียน) สงบปากสงบค�ำ ไม่แสดงวาจาที่ไม่สุภาพ 
3. รูปลักษณ์ของสตรี (妇容 fùróng ฟู่หรง) ดแูลตนเอง แต่งหน้าแต่งกายเรยีบร้อยเหมาะสม  
4. การงานของสตร ี(妇功 fùgōng ฟู่กง) เก่งงานบ้านงานเรอืน ดแูลงานครวั รูจ้กัการต้อนรบั
จะเหน็ได้ว่าแนวคดินีม้เีป้าหมายเพ่ือสร้างให้สตรเีป็นลกูสาวทีก่ตญัญ ู(孝女 xiàonǚ เซีย่วหนีว์่) 

เป็นภรรยาที่ฉลาด (贤妻 xiánqī เสียนชี)  และเป็นมารดาที่ประเสริฐ (良母 liángmǔ  เหลียงหมู่)
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แนวคดิ “สามคล้อยตาม สีค่ณุธรรม” เริม่ก่อร่างสร้างตัวต้ังแต่ยคุชนุชวิจ้ันกว๋อ ยคุราชวงศ์โจว 
ก่อนยุคสมัยราชวงศ์ฉินของพระเจ้าจิ๋นซี แต่ในขณะนั้นลักษณะการปกครองในประวัติศาสตร์จีน	
ยังไม่เป็นการปกครองแบบรวมศูนย์อ�ำนาจ ยังไม่มีการรวบแผ่นดินเป็นปึกแผ่น ดังนั้นอิทธิพล	
ของแนวคิดดังกล่าวจึงยังไม่อาจส่งผลกระทบต่อผู้หญิงไปได้ทั่วแผ่นดินจีน จนกระทั่งเข้าสู่ยุคสมัย
ราชวงศ์ฮั่น ในช่วงปลายราชวงศ์ฉินต้นราชวงศ์ฮั่นตะวันตก (西汉 206 ปีก่อนคริสตกาล- ค.ศ. 25) 
จ�ำนวนของปัญญาชนมเีพ่ิมมากขึน้ ส่งผลให้สถานะและบทบาทของปัญญาชนในสังคมเปลีย่นแปลงไป 
เมือ่ราชวงศ์ฮัน่ตะวันตกได้เริม่สถาปนาอ�ำนาจขึน้นัน้ปัญญาชนกย็งัมไิด้มคีวามส�ำคญัใดชดัเจน หากแต่
พระเจ้าฮั่นเกาจู่ (汉高祖 256-195 ปีก่อนคริสตกาล) ก็มีปัญญาชนผู้ศึกษาคัมภีร์ส�ำนักหรูเจีย	
เป็นนักคิดข้างกายอยู่หลายคน ย้อนกลับไปในสมัยจั้นกว๋อปัญญาชนเหล่านี้ต่างก็เป็นปัญญาชน
พเนจรเดนิทางไปยงัแคว้นต่างๆ  เป็นผูม้คีวามรูห้ากแต่ไม่มหีลักแหล่งทีแ่น่นอน เมือ่ถงึปลายราชวงศ์
ฮั่นตะวันออก (东汉 ค.ศ. 25-220) ปัญญาชนก็ไม่ได้เป็นปัญญาชนพเนจรไร้หลักแหล่งอีกต่อไป แต่
ได้กลายเป็นส่วนหนึง่ของรากฐานสงัคมจนี  (ศริวิรรณ  วรชยัยทุธ, 2558: 48) ปัญญาชนเหล่านีเ้ป็น
ผู้น�ำแนวคิดจากส�ำนักหรูเจียของขงจื่อมาเผยแพร่ จนกระทั่งเป็นที่ยอมรับไปทั่ว ส่งผลให้ผู้คนได้รับ
การศึกษาตามหลักแนวคิดนี้มากขึ้นตามไปด้วย เป็นผลให้แนวคิด “สามคล้อยตาม สี่คุณธรรม” ได้
แทรกซึมเข้ามามีบทบาทส�ำคัญในสังคมจีนนับแต่นั้นเป็นต้นมา

สมัยราชวงศ์ฮั่นนอกจากแนวคิด “สามคล้อยตาม สี่คุณธรรม” ที่แพร่หลายแล้วนั้น ส�ำหรับ
ผูห้ญิงยงัมีแนวคิดการถอื “พรหมจรรย์” ภาษาจีนเรยีกว่า “เจนิเจีย๋ “ (贞节 zhēnjíe เจนิเจีย๋) ค�ำว่า 
“พรหมจรรย์” พจนานุกรมภาษาจนีสมยัใหม่ 《现代汉语词典》ให้ความหมายไว้ว่า 1. ความประพฤติ
อันบริสุทธิ์  2. คุณธรรมในสังคมยุคศักดินาที่ส่งเสริมให้ผู้หญิงรักนวลสงวนตัว และไม่แต่งงานใหม่
เมื่อหย่าร้าง หรือสามีตาย (《现代汉语词典》, 2005: 1728 ) เพื่อเป็นการแสดงความภักดีซื่อสัตย์
ต่อผู้ชายเพียงคนเดียวตราบสิ้นชีวิต ถือเป็นคุณธรรมข้อหนึ่งที่สังคมจารีตของจีนก�ำหนดให้ทั้ง	
หญิงสาวและหญิงที่แต่งงานแล้วปฏิบัติตาม ส�ำหรับผู้หญิงที่แต่งงานแล้วนั้น แม้พันธะการแต่งงาน
จะสิ้นสุดลงด้วยการหย่าร้างหรือการตายของสามีก็ตาม ก็ไม่สามารถท�ำให้ผู ้หญิงหลุดพ้น	
จากพันธนาการที่เกิดจากการแต่งงาน ผู้หญิงที่เป็นภรรยายังคงต้องรักษาตนให้อยู่ในพรหมจรรย์	
เพื่อแสดงถึงความภักดีต่อสามีตราบตนเองสิ้นชีวิต (นัยน์พัศ ประเสริฐเมฆากุล: 2555, 109-110) 

การถอืพรหมจรรย์ของผูห้ญงิจีนมหีลายลกัษณะ 1. สาวพรหมจรรย์ หญงิสาวทีถ่อืพรหมจรรย์
โดยไม่แต่งงานตลอดชีวิต อาจด้วยต้องการอยู่เป็นโสด หรือมีอุบัติเหตุท�ำให้ไม่สามารถแต่งงานได้
ตามทีต่กลงกนัไว้ 2. หม้ายพรหมจรรย์ ผูห้ญงิทีส่ามเีสยีชวิีตแล้วไม่แต่งงานใหม่ชัว่ชวีติ โดยมวีธีิการ
ครองพรหมจรรย ์ที่แตกต ่างกันคือ การครองพรหมจรรย ์โดยแสดงความจงรักภักดีต ่อ	
คู่หมั้น หรือสามีโดยการไม่แต่งงานใหม่อีกชั่วชีวิต อีกรูปแบบคือ การสังเวยพรหมจรรย์ คือการฆ่า
ตัวตายเพื่อแสดงความบริสุทธ์ิของตนเอง อาจจะหลังที่สามีตายภายใน 3-7 วัน หรืออยู่ดูแลจน	
ลูกหลานเติบโตมีครอบครัวของตนเองหมดห่วงแล้วจึงฆ่าตัวตาย การสังเวยพรหมจรรย์รวมถึง	
การท�ำลายโฉมของตนเองเพือ่แสดงเจตนารมณ์อันแน่วแน่ทีจ่ะอยูค่รองพรหมจรรย์ ดัง่ทีเ่ราเคยได้รบัฟัง
เรื่องเล่าว่าในบางกรณีเม่ือสามีตาย ผู้ท่ีเป็นภรรยาก็จะต้องให้ฆ่าตัวตายตามกันไป ซึ่งหากผู้หญิง
สามารถถือครองพรหมจรรย์ได้ดีก็จะมีการเชิดชูเกียรติให้ทราบโดยทั่วเช่นกัน



พลังผู้หญิง แม่ เมีย และเทพสตรี: ความจริง และภาพแทน   253 

แนวคิดเรื่องการถือพรหมจรรย์เป็นแนวคิดท่ีปฏิบัติกันสืบต่อนับแต่ราชวงศ์ซ่งเป็นต้นมา 
“พรหมจรรย์” ถูกใช้เป็นเกณฑ์วัดการเป็น “ผู้หญิงดี” ของสังคมจีน และได้รับการปลูกฝัง และ	
ถือปฏิบัติอย่างเคร่งครัดมากขึ้นนับแต่ราชวงศ์หมิงจนถึงราชวงศ์ชิง

“แม่” และ “เมีย” กับบทบาทส่งเสริมผู้ชายในสังคมจารีตจีน
อย่างที่กล่าวไปแล้วว่าสังคมศักดินาของจีนเป็นสังคมท่ีผู้ชายเป็นใหญ่ เป็นสังคมที่ผู้ชาย	

มีบทบาทขบัเคล่ือนสงัคม สงัคมจนีเป็นสงัคมทีผู่ช้ายอยูน่อกบ้าน   ผูห้ญงิอยูใ่นบ้าน (女正位乎内， 

男正位乎外)  ผู้ชายได้รับสิทธิ์ในการออกไปศึกษาหาความรู้ยังสถานศึกษานอกบ้าน การเป็นผู้ชาย
ถือเป็นคุณสมบัติในการสมัครเข้าสอบคัดเลือกเข้ารับราชการ (科举kējǚ เคอจี่ว์) หรือที่เราคุ้นเคย
กันว่า การสอบ “จอหงวน” เพื่อเข้าไปบริหารบ้านเมือง หรือได้รับการยอมรับในแวดวงปรัชญา หรือ
วิชาชีพต่างๆ 

นับแต่สมัยราชวงศ์ซ่งการสมัครเข้าสอบคัดเลือกเข้ารับราชการ ได้เปิดกว้างให้บุคคลมีสิทธิ์
สมัครเข้ารับการคดัเลอืกโดยไม่มข้ีอก�ำหนดเรือ่งชาตกิ�ำเนดิ และส�ำนกัการศกึษา ท�ำให้ผูช้ายทีไ่ด้รบั
การศกึษา มคีวามรูค้วามสามารถทกุชนชัน้ต่างมุง่เป้าทีจ่ะโอกาสในการเข้ารบัราชการ มาเป็นช่องทาง
ส�ำคัญในการได้เลื่อนชนชั้น จากชาวบ้านสามัญชนขึ้นเป็นปัญญาชน การสอบเข้ารับราชการ	
จงึได้กลายเป็นส่วนหนึง่ของวถิชีวีติของประชาชน และยงัส่งผลต่อผูห้ญงิทีเ่ป็นแม่ และเมยีของผูช้าย
อย่างหลีกเลี่ยงไม่ได้

ถึงแม้ว่าในประวัติศาสตร์จีนจะไม่ปรากฏรายชื่อจอหงวนที่เป็นผู้หญิง เนื่องจากระบบสอบ
ไม่อนุญาตให้ผู้หญิงได้รับสิทธิ์เข้าร่วมสอบคัดเลือก หากผู้หญิงก็มีบทบาทส�ำคัญในการสนับสนุน	
ทั้งยังเป็นบทบาทส�ำคัญในการส่งเสริมให้ลูกชาย หรือสามีของตนได้กระท�ำในสิ่งที่จะสร้างชื่อเสียง
และเกียรติยศให้กับวงศ์ตระกูลหากสอบผ่านได้รับคัดเลือกเป็นข้าราชการ

ภาพหลี่หวันตัวละครผู้หญิงจากวรรณกรรมความฝันในหอแดง
ของจีนก�ำลังสอนหนังสือแก่ลูก
(ที่มา: http://www.360doc.com/content/10/1225/21/	
4240596_81314172.shtml)
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แม่ของเย่ว์เฟย (งักฮุย) ยอดขุนพลสมัยซ่ง สักประโยคสอนให้รักชาติที่หลังของลูกชาย
(ที่มา: http://lianhuanhua.mom001.com/ps/2008/0912/1832.html)

ส�ำหรับผูเ้ป็นแม่นบัแต่ลกูชายยงัเล็กก็ต้องบ่มเพาะอบรมให้ลกูชายได้รบัการศกึษาทีด่ ีเมือ่ถงึ
วัยแต่งงานก็ต้องเป็นผู้คัดเลือกเมียท่ีเหมาะสม คู่ควรกับลูกชายของตนเอง ในครอบครัวตระกูล	
ชนชั้นสูงนั้นการเลือกคู่ครองก็ต้องให้มีความเหมาะสมทัดเทียมกัน ทั้งชาติตระกูลและการศึกษา	
หากครอบครวัของตนเป็นครอบครวัทีม่กีารศึกษาหรอืมผีูท้ีส่อบจอหงวนได้ คูค่รองของลกูชายกอ็าจ
จะต้องมาจากตระกลูทีม่จีอหงวนเช่นเดยีวกนั ทัง้นีเ้ป็นการคดักรองมาแล้วว่าลกูสาวของตระกลูท่ีจะ
มาดองกันนั้นได้รับการศึกษา และอบรมมาอย่างดี อันพึงมีคุณธรรมจรรยาจารีตท่ีดี ในบางกรณีท่ี
ลกูชายของตนเองอาจจะไม่ได้เป็นคนท่ีเพยีบพร้อม หรอืไม่ได้มคีวามสามารถมากเท่าใดนัก การเลือก
ลกูสะใภ้ทีมี่ความรูค้วามสามารถ มกีารปฏบิตัตินท่ีดกีจ็ะเป็นการส่งเสริมลกูชายของตน และเป็นผูด้แูล
บ้านแทนตนเองในอนาคตได้อย่างดีเช่นกัน

หากเป็นครอบครัวชนชั้นกลาง หรือชาวบ้านผู้เป็นแม่จะต้องเป็นเสาหลักในการดูแลเรื่อง	
ทุกอย่างภายในบ้าน ไม่ว่าจะเป็นงานบ้านงานเรือน การดูแลลูกหลาน รวมถึงเป็นแรงงานหลัก	
ในสงัคมเกษตรกรรม ซึง่จะพบมากโดยทัว่ไปในสงัคมจนี ดงันัน้นอกจากจะเลือกผูห้ญงิทีจ่ะเป็นคูค่รอง
ให้ลกู ยงัเป็นการเลอืกลกูสะใภ้ทีจ่ะเป็นก�ำลงัหลักอีกแรงในการประกอบสมัมาอาชพีหาเลีย้งครอบครัว
ด้วยหากลูกชายของตนต้องเตรียมตัวเพื่อเข้าสอบรับราชการ  
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ส�ำหรับผู้หญิงน้ัน หากมีชาติตระกูลดี หรือสูงส่งก็จะได้รับการอบรมส่ังสอน และได้รับ	
การส่งเสรมิทางด้านการศกึษา และมโีอกาสได้ศกึษาร�ำ่เรยีนในเนือ้หาทีผู่ช้ายร�ำ่เรยีนเพือ่เป็นความรู้
ติดตัวไปเมื่อออกเรือนด้วย ผู้หญิงชนชั้นกลาง และสาวชาวบ้านก็พึงได้รับความรู้ในครอบครัว โดย
การถ่ายทอดวชิาการฝีมอื รวมถงึการประกอบวชิาชพีของครอบครวั มคีวามรูต้ดิตวัเพือ่เตรยีมพร้อม
ส�ำหรบัการออกเรอืน ชะตาชวีติของผูห้ญงิไม่ว่าจะเกดิในชาติตระกลูใดต่างกถ็กูจ�ำกดัสิทธ์ิโดยพ่อแม่
เหมือนกันหมด

เมื่อออกเรือนแล้วชะตาชีวิตของผู้หญิงจีนก็จะต้องติดตามสามีไปจนสิ้นชีวิต ในอดีตนั้น	
ฝ่ายหญิงกับฝ่ายชายอาจไม่เคยพบหน้ากันมาก่อน การติดต่อทาบทามเรื่องคู่ครองเป็นเรื่องของ	
แม่ฝ่ายชายและแม่สือ่ตดิต่อประสานกบัครอบครวัฝ่ายหญิง ดังนัน้การแต่งงานของผูห้ญิงจึงเป็นเรือ่ง
ที่เปลี่ยนแปลงชะตาชีวิตอย่างใหญ่หลวง บทบาทของผู้หญิงเมื่อแต่งงานเข้าเป็นสมาชิกหนึ่ง	
ของครอบครวัฝ่ายชายแล้ว หากแต่งงานกบัครอบครวัทีฝ่่ายชายร�ำ่เรยีนหนงัสอืเป็นปัญญาชน ภาระ
หน้าที่ในการดูแลบ้านท้ังหมดจึงตกเป็นภาระหนักแก่ผู้หญิง ดังนั้น การปฏิบัติตนให้ดีให้แม่สาม	ี
และสามีรักจึงเป็นเรื่องที่ส�ำคัญมาก  

 

ดังนั้นการปฏิบัติตนตามแนวคิด “สามคล้อยตาม สี่คุณธรรม” และการถือ “พรหมจรรย์” 
จึงเป็นเรื่องส�ำคัญมากเพราะหากปฏิบัติตนบกพร่องสามีสามารถขอหย่าขาดได้ (休妻 xīuqī ซิวชี) 
ทั้งนี้ในยุคสังคมศักดินาผู้หญิงจีนไม่มีสิทธิ์ขอหย่า หรือแต่งงานใหม่

ตามหลกัปฏบิตัขิองจีนยคุจารตีผูช้ายสามารถขอหย่าขาดจากภรรยาได้หากว่าผูเ้ป็นภรรยา
ประพฤติตนไม่ถูกต้องตามจารีตข้อใดข้อหนึ่งในเงื่อนไขการหย่าร้าง โดยสังคมจีนในยุคจารีตได้
บัญญัติกติกาการหย่าร้างที่ชาวจีนรู้จักกันว่า “7 ขับ 3 ไม่หย่า”  (七出三不去 qīchūsānbúqù	
ชีชูซันปู๋ชวี่)  สามารถอธิบายได้ดังนี้ 

ความผิดให้หย่าร้าง 7 ข้อ ภาษาจีนเรยีกว่า “ชชี”ู ดงัต่อไปนี ้ 1.ไม่เชือ่ฟังพ่อแม่ (不顺父母  

búshùnfùmǔ ปู้ซุ่นฟู่หมู่) 2.ไม่มีบุตรชาย ( 无子 wúzi อู๋จื่อ) 3. มีชู้ ( 淫 yín อิ๋น) 4. ขี้อิจฉา	
(妒 dù ตู)้ 5. ป่วยหนกั ( 有恶疾 yǒu èjí โหย่วเอ้อจี)๋ 6.พดูมาก (口多言 kǒuduōyán โขว่ตวัเหยยีน) 
7. ขโมยสิ่งของ ( 窃盗 qièdào เซี่ยเต้า)

ภาพผู้หญิงจีนดูแลลูกในสมัยราชวงศ์ซ่ง
(ที่มา: http://www.chinesetimeschool.com/zh-cn/articles/song-dynasty/)
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อย่างไรก็ตาม ก็มีข้อห้ามไม่ให้หย่าร้างท่ีถูกก�ำหนดขึ้นควบคู่มากับความผิดตามจารีต	
ข้างต้นคือ หลัก 3 ข้อที่ไม่สามารถหย่าได้ ภาษาจีนเรียกว่า “ซันปู๋ชวี่” (三不去) ได้แก่ 1. ถ้าสามี
แต่งภรรยาใหม่ แล้วภรรยาเดิมไม่มีท่ีไป เน่ืองด้วยผู้หญิงจีนเมื่อแต่งงานออกจากบ้านพ่อแม่แล้ว	
ก็จะกลายเป็นคนนอก หากภรรยาไม่สามารถกลับไปบ้านพ่อแม่ตนเองก็ไม่สามารถหย่าขาดได้	
2. ไว้ทกุข์ให้พ่อแม่สามคีรบสามปีตามธรรมเนยีมปฏบิตั ิซึง่ถือเป็นการแสดงความกตญัญ ูสงัคมจารตี
ของจนีให้คณุค่ากบัความกตญัญอูย่างมากและถอืเป็นการประพฤตตินทีดี่ไม่มคีวามบกพร่องต่อหน้าที่
ลกูสะใภ้ ไม่สามารถหย่าขาดได้ และ 3. อดตีฐานะยากจน ปัจจบุนัร�ำ่รวยเงนิทอง ภรรยาทีร่่วมฝ่าฟัน
ความยากล�ำบากมาตั้งแต่ตอนที่ยากจน ถือว่าเป็นผู้ที่ร่วมทุกข์ร่วมสุขกันมาจึงไม่สามารถขอหย่าได้ 

ทั้งนี้ หากผู้เป็นภรรยาตกอยู่ในสภาวะ 3 ข้อข้างต้นผู้ชายก็ไม่สามารถหาข้ออ้างขอหย่า	
ขาดได้   จะเหน็ได้ว่าสงัคมเองได้ก�ำหนดหลกัเกณฑ์ไว้เพือ่ป้องกนัไม่ให้เกดิการหย่าร้างได้ตามอ�ำเภอใจ	
ถึงแม้ภรรยาจะถูกกล่าวหาว่าปฏิบัติตนบกพร่องตามเงื่อนไขหย่าร้าง แต่ทว่าหากภรรยาได้ปฏิบัติ
ตามหลกั 3 ข้อพงึปฏบิติัข้อใดข้อหนึง่ในนัน้ สามกีไ็ม่สามารถหย่าขาดได้ นีถ่อืเป็นเงือ่นไขทีช่่วยพยงุ
ความสัมพันธ์ในครอบครัวของสังคมจีนโดยใช้หลักคุณธรรมจริยธรรมเป็นตัวก�ำหนด

สามารถกล่าวได้ว่าหากผูห้ญงิสามารถปฏบิตัตินได้ตามแนวคดิ “สามคล้อยตาม ส่ีคณุธรรม” 
ก็จะมีหลักประกันของชีวิต และสถานะในครอบครัวภายใต้สังคมจารีตได้อย่างมั่นคง
 
บทบาทต้องห้ามของผู้หญิงในสังคมจารีตจีน

ส�ำหรับสังคมจีนผู้หญิงท่ีดีคือผู้หญิงท่ีได้ปฏิบัติตนตามหลักคุณธรรมจารีตที่สังคมยอมรับ 
เราสามารถตั้งข้อสังเกตได้จากผู้หญิงที่มีชื่อเสียง หรือผู้หญิงที่มีบทบาททางอ�ำนาจการปกครอง	
แผ่นดนิมกัจะมคี�ำครหาว่าเป็นผูท้ีม่อีปุนสิยัทีร้่ายกาจ เช่น “หลีว์่โฮ่ว” กษตัรย์ีองค์แรกในประวตัศิาสตร์จนี
แห่งราชวงศ์ฮัน่ “พระนางบเูชก็เทยีน” (อูเ่จ๋อเทยีน) องค์จักรพรรดินแีห่งราชวงศ์ถงั และ “พระนาง	
ซูสีไท่เฮา” แห่งราชวงศ์ชิง ต่างเป็นผู้หญิงท่ีมีความสามารถ อย่างที่เราทราบกันดีว่าสังคมจีน	
ได้ก�ำหนดบทบาทระหว่างชายหญิงไว้ตั้งแต่แรกเริ่มแล้ว ผู้ชายเป็นเพศที่ได้รับสิทธิ์ในการปกครอง 
ทัง้ยงัเชือ่ว่าเรือ่งการบ้านการเมอืงหากปล่อยให้ผูห้ญงิปกครองจกัมแีต่ความวุน่วาย ดงันัน้จงึเป็นเหตุ
ที่มาในการให้ค�ำนิยามของผู้หญิงที่มีความสามารถว่าเป็นผู้หญิงที่ร้ายกาจ หรือไม่ใช่ผู้หญิงที่ดี 

ในสังคมจารีตจีนยังมีกลุ่มผู้หญิงอีกจ�ำนวนหนึ่งที่ไม่ได้ปฏิบัติตามจารีต หรือประกอบ
สัมมาชีพนอกบ้านซึ่งขัดกับแนวคิดหลักทางสังคม ผู้หญิงเหล่านี้ก็จะถูกตีตราว่าเป็นผู้หญิงที่ไม่ดี	
ได้มกีารเรยีกรวมกลุม่ผูห้ญงิเหล่านีว่้า ซนักลูิว่ผวั (三姑六婆 sāngūlìupó ซนักลูิว่ผวั) หากจะคบหา
หรือสนิทชิดเชื้อกับผู้หญิงในกลุ่มเหล่านี้จักต้องพึงระวังมากเป็นพิเศษ

“ซันกู” (三姑sāngū ซันกู) หมายถึงหญิงที่ออกบวช ได้แก่ 1. ภิกษุณีเป็นผู้ออกบวช	
ในศาสนาพุทธ เรียกว่า “หนีกู” (尼姑 nígū หนีกู) 2. แม่ชีผู้ออกบวชในลัทธิเต๋า เรียกว่า “เต้ากู”	
(道姑 dàogū เต้ากู)  และ 3. หญิงที่ประกอบอาชีพเสี่ยงทาย หรือท�ำนายดวงชะตา “กว้ากู” (卦姑

guàgū กว้ากู) 
“ลิว่ผวั” (六婆 lìupó ล่ิวผัว) เป็นลักษณะบทบาททีป่ฏบิติั และอาชพีของผูห้ญิงในสงัคมจนี 

ได้แก่ 1. แม่ชกั “หยาผัว” (牙婆 yápó หยาผัว) เป็นแม่ค้าหรอืตัวกลางทีป่ระกอบอาชีพค้าขายมนษุย์
โดยเฉพาะอย่างยิ่งทาส และสาวปรนนิบัติรับใช้ 2. แม่สื่อ “เหมยผัว” (媒婆 méipó เหมยผัว) คือ 
หญงิทีท่�ำหน้าทีเ่ป็นแม่สือ่แนะน�ำคูค่รอง 3. แม่มด “ซอืผวั” (师婆 shīpó ซอืผวั) คอื หญงิทีม่เีวทมนตร์
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คาถา	เป็นแม่มดหมอผสีอบถามโชคชะตากบัทวยเทพ		4.	แม่เล้า	“เฉยีนผวั”	(虔婆 qiánpó	เฉยีนผวั)	
คือ	แม่เล้าที่อยู่ในหอนางโลม		5.	แม่หมอยา	“เย่าผัว”	(药婆 yàopó	เย่าผัว)	คือ	หญิงที่ท�าหน้าที่
จัดยาโดยเฉพาะ	และ	6.	หมอต�าแย	“เหวิ่นผัว”	(稳婆 wěnpó	เหวิ่นผัว)	คือ	หญิงที่ท�าคลอด	

	

ในสังคมจารีตจีนซันกูลิ่วผัวเป็นกลุ่มผู้หญิงที่มีภาพลักษณ์ไม่ค่อยดี	 เนื่องจากหากน�าไป
เปรียบเทียบกับผู้หญิงที่เป็นแม่บ้านแม่เรือนที่ดีตามจารีตแล้วนั้น	 วิถีชีวิตของผู้หญิงสองกลุ่ม
มีความแตกต่างกันอย่างสิ้นเชิง	 ชีวิตของผู้หญิงจารีตจะใช้ชีวิตอยู่ภายในบ้านไม่ค่อยได้ออกไปไหน	
และมีฐานะดีไม่มคีวามเดือนร้อนด้านเศรษฐกิจ	จึงอยู่บ้านปฏิบัติตนตามแนวคดิสามคล้อยตาม	ก่อน
ออกเรอืนอยูบ้่านเชือ่ฟังบดิา	ออกเรอืนแล้วอยูบ้่านเชือ่ฟังสาม	ีและเมือ่ชราก็เชือ่ฟังลกูชาย	ไม่เหมอืน
ซันกูลิ่วผัวซึ่งเดินทาง	 เข้าบ้านโน้นออกบ้านนี้ตลอดเวลา	 เป็นกลุ่มผู้หญิงที่มีหูตากว้างขวาง	 รู้เรื่อง
ชาวบ้านมากมาย	 ยิ่งในสมัยราชวงศ์หมิงที่สังคมกดดันผู้หญิงอย่างมาก	 หากผู้หญิงใดติดต่อพบปะ
พดูคุยกบัซนักลูิว่โผ่วก็อาจจะโดนกล่าวหาว่าเป็นผูห้ญงิไม่ด	ี แปดเป้ือนสิง่ชัว่ร้ายไปด้วยเช่นกัน	ทัง้ที่
ผูห้ญิงทีป่ระกอบสมัมาอาชีพเหล่านีต่้างกต้็องมีการพบปะไปมาหาสูก่บัผู้หญงิในตระกลูต่างๆ	อยูเ่สมอ	
ซันกูลิ่วผัวมักจะได้รับความไว้วางใจจากผู้หญิงชนชั้นสูงเหล่านี้อย่างมาก	 บ่อยครั้งท่ีเป็นท่ีปรึกษา
ปัญหาส่วนตวั	เมือ่พวกเธอไม่รูจ้ะหนัไปพ่ึงพาใครกไ็ด้ปรบัทกุข์	และขอความช่วยเหลอืจากซันกลูิว่ผวั	
ด้วยเหตุนี้หากพบกับคนที่ไม่ดีก็อาจจะถูกหลอกลวงได้

หากจะวิเคราะห์ตามลักษณะอาชีพของผู้หญิงเหล่านี้	 ต้องยอมรับว่าต่างเป็นผู้ที่มีความรู้
ความสามารถ	มคีวามเป็นตัวของตวัเอง	ผูท้ีเ่ป็นแม่ชนีัน้ไม่ว่าจะเข้าบวชตามลทัธคิวามเชือ่หรอืศาสนา
ใดก็ตาม	 ต่างก็ปฏิเสธไม่ได้ว่าต้องเป็นผู้รู้หนังสือ	 อ่านออกเขียนได้	 เพราะต้องสวดมนต์ท่องคัมภีร์	
และมีความรูค้�านวณดวงชะตาได้	เช่นเดยีวกบัอาชพีต่างๆ	อกี	6	อาชพีซึง่ต่างกต้็องพึง่พาความสามารถ
ส่วนตัวในการเจรจาการค้า	หรือต้องมีวาทศิลป์ในการเจรจาต่อรอง	เช่น	แม่ชัก	แม่สื่อ	แม่เล้า	หรือ
ความเชีย่วชาญในทางศาสนาความเชือ่	เช่น	แม่มดและความเชีย่วชาญในทางการแพทย์	เช่น	แม่หมอยา	
หมอต�าแย		

จากความสามารถ	สตปัิญญา	และความเชีย่วชาญข้างต้นท�าให้ผูห้ญิงกลุ่มนีส้ามารถประกอบ
อาชีพที่ตนถนัดและเลี้ยงดูตนเองได้	ไม่จ�าเป็นต้องพึ่งพาผู้ชาย	และเป็นไปได้ว่าจะไม่ยอมอยู่ภายใต้

ภาพแม่สื่อในงานแต่งงานแบบ
โบราณที่จัดขึ้นในสมัยปัจจุบัน
(ที่มา:	http://liyi.91ddcc.
com/c_10770.html)
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การชีน้�ำของผูช้าย ไม่สามารถควบคุมชีน้�ำทางความคดิได้จึงท�ำให้สงัคมก�ำหนดภาพของความสามารถ
ความเก่งกาจเป็นสิง่ทีไ่ม่พงึปรารถนา และผูห้ญงิทีด่ทีีสั่งคมต้องการจะต้องมลีกัษณะดังค�ำกล่าวทีว่่า 
“สตรีที่ไร้ความสามารถ คือสตรีที่มีจรรยา” (女子无才便是德) 

บทสรุป
การก�ำหนดบทบาทของสตรจีีนมมีาอย่างเข้มข้นต้ังแต่ยคุทีส่งัคมเปลีย่นมาให้ผูช้ายเป็นใหญ่ 

โดยใช้การศกึษาในครวัเรอืนเป็นช่องทางส่งผ่านข้อความทีส่งัคมต้องการจะบอกกบัผู้หญงิว่า ผูห้ญงิ
ที่ดีควรจะเป็นเช่นไร และยังใช้คุณธรรมจรรยามารยาทต่างๆ ตามค�ำสอนในลัทธิขงจ๊ือมาก�ำหนด
ความเป็นผู้หญงิทีน่่ายกย่องและมคีณุสมบัตดีิงามในบทบาทต่างๆ อาท ิลกูสาว ภรรยาและแม่ ซึง่คณุธรรม
จรรยาเหล่านั้นล้วนเก่ียวพันโดยตรงกับกิจกรรมและพฤติกรรมที่ผู้หญิงพึงกระท�ำต่อผู้ชายทั้งส้ิน	
โดยผู้หญิงต้องปฏิบัติต่อผู้ชายในฐานะที่เป็นบิดา สามี และบุตรนั่นเอง 

อย่างไรก็ตาม ผู้หญิงที่มีความรู้ความสามารถในยุคโบราณยังถูกสังคมตีตราว่าไม่ดี 
ซ่ึงเป็นทีน่่าสังเกตว่า เพราะผูห้ญงิเหล่านีม้ปัีญญาความรูห้าเลีย้งพ่ึงตนเองได้โดยทีไ่ม่ต้องพ่ึง
ผู้ชายและเป็นไปได้ว่าจะไม่เชื่อฟังผู้ชาย จึงถูกมองว่า ขัดกับความว่านอนสอนง่ายตามที่ 
สั่งสอนกันมา
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บทน�ำ
ในหน้าประวตัศิาสตร์โลกไม่ใช่จะมแีต่ผูช้ายทีม่อี�ำนาจในฐานะของจักรพรรดิ แต่ผูห้ญิงบางคน

ก็ก้าวข้ึนมามีอ�ำนาจทางการเมอืงสงูดงัเช่น ซสูไีทเฮา (慈禧太后) หรอืท่ีเป็นทีรู่จ้กักนัในโลกตะวนัตก	
ว่า Empress Dowager Cixi (ค.ศ. 1835-1908) เป็นผู้กมุอ�ำนาจการปกครองในปลายสมยัราชวงศ์ชงิ
ถึงกว่าครึ่งศตวรรษ จากการมีต�ำแหน่งเป็นเพียงพระสนมเล็กๆ ของจักรพรรดิเสียนเฟิง (咸豐帝) 
(1831-1861) ในการคัดเลือกปี ค.ศ.1852 ชื่อของนางปรากฎในบันทึกของราชส�ำนักแค่	
“สตรีแห่งสกุลน่าลา” เพราะ ชื่อผู้หญิงไม่มีความส�ำคัญเพียงพอท่ีจะจดบันทึก (Jung Chang,	
2013; 3)1 แต่ซูสีก้าวขึ้นสู ่ศูนย์กลางของราชส�ำนักผ่านพลังของความปรารถนาสู่อ�ำนาจและ	
สถานะความเป็น “แม่” จักรพรรดิถงจ้ือ (同治帝) (1856-1875) อีกทั้งยังมีสถานะเสมือน	
“แม่ของแผ่นดิน” (國母) เมื่ออายุเข้าสู่ช่วงบั้นปลายชีวิต ในท้ายศตวรรษที่ 19 

ในช่วงครึ่งหลังศตวรรษที่ 19 จนถึงต้นศตวรรษท่ี 20 เป็นช่วงเวลาส�ำคัญในการศึกษา
ประวัติศาสตร์จีนสมัยใหม่ เป็นยุคท่ีมีเหตุการณ์ซ่ึงน�ำไปสู่การเปลี่ยนแปลงมากมายของจีนรวมถึง
ตัวพระนางซูสีไทเฮา ตั้งแต่สงครามฝิ่นครั้งที่ 2 (1856-1860)   ซึ่งน�ำไปสู่การล้ีภัยของราชส�ำนัก	
จากกรุงปักกิง่เป็นระยะทาง 200 กโิลเมตร สูพ่ระราชวงัในเมอืงเฉงิเต๋อ ทางภาคตะวนัออกเฉียงเหนอื
ของจีน น�ำมาสู่การเผาท�ำลายพระราชวังหยวนหมิงหยวน (圓明園) หรือพระราชวังฤดูร้อนเดิม	
โดยกองก�ำลังร่วมอังกฤษและฝรั่งเศส การสวรรคตของพระสวามี และกบฏไท่ผิง (太平天國運動 

Taiping Rebellion) (1850-1864) ตลอดจนการร่วมมือของซูสีกับพระจักรพรรดินีเจิน	
หรือซูอันไทเฮา (慈安太后) (1861-1881) เพ่ือท�ำการรัฐประหารซินโหย่ว (1861) และว่าราชการ	
แผ่นดินร่วมกัน 

หลงัจากการปลดเกษยีณจากการเป็นผูส้�ำเรจ็รชักาลแทนพระเจ้ากวางส ู(光緒帝) (1875-1908) 
ในวนัที ่4 มนีาคม 18892 ซสูไีทเฮาเริม่เข้ามามบีทบาททางการเมอืงอกีครัง้หนึง่หลงัจาก จนีแพ้สงคราม

ซสูไีทเฮา: พลงัผูห้ญิงในราชส�ำนักจนี

ทวิรัฐ สองเมือง
นักศึกษาปริญญาเอกสาขาประวัติศาสตร์ วิทยาลัยโรยัล ฮอลโลเวย์ 

มหาวิทยาลัยลอนดอน

1มกีารสนันษิฐานว่าชือ่ก่อนเข้าวงัของซสูคืีอ “หลาน”(蘭) ซึง่มคีวามหมายว่า ดอกแมกโนเลยี หรอืกล้วยไม้ แต่
ในความเป็นจริงนางได้รับชื่อนี้หลังจากเข้าวัง “ซิ่ง” (杏) ซึ่งเป็นค�ำพ้องเสียงของค�ำว่า 幸 ซึ่งแปลว่า โชคดี คือ	
ชื่อที่ผู้สืบสกุลเห็นพ้องกัน

2วันนี้ยังเป็นวันอภิเษกสมรสและเถลิงราชสมบัติของพระเจ้ากวางสูในวัย 17 ปี 
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ให้กับญี่ปุ่น ในสงครามจีนญี่ปุ่นครั้งที่ 1 (First Sino-Japanese War) (1894-1895) จนท�ำให้เกิด
การปฏิรูปขึ้นโดยพระเจ้ากวางสู หรือท่ีรู้จักกันโดยท่ัวไปว่าการปฏิรูปร้อยวัน (One Hundred’s 
Reform) (1898) เนือ่งจากซสีูไทเฮาได้ทราบถงึแผนการลอบสงัหารตวัเธอเองก่อนหน้านัน้ ซึง่วางแผน
โดยคงัโหย่วเหวย (康有為) นกัปฏริปูผูส้นบัสนนุจกัรพรรดแิละพวก3 จงึหยดุการปฏริปูโดยการจบั
ฮ่องเต้ไปขงัคกุแล้วออกว่าราชการอีกครัง้หนึง่ ในปี 1898-1901 ได้เกิดการเคลือ่นไหวของกลุม่นกัมวย
ขึน้ (義和團運動 Boxer Rebellion หรอื Boxer Movement) โดยมสีโลแกนคอื “สนบัสนนุราชวงศ์ชงิ 
ขับไล่ต่างชาติ” (扶清滅洋)  

นอกจากนี ้ปีนีย้งัจดัได้ว่าเป็นปีทีเ่ป็น “จดุเปลีย่นครัง้ส�ำคญัทางประวตัศิาสตร์จนีสมยัใหม่” 
(Mary Clabaugh Wright, 1968) ซึง่ชาวจนีและต่างชาตจิ�ำนวนมากกล่าวโทษซสูไีทเฮา ในเหตกุารณ์นี้
และท�ำให้ภาพลักษณ์ของเธอถูกเผยแพร่ไปในทางที่ลบในสื่อชาติตะวันตกหลายชาติและท�ำให้	
กองก�ำลังพันธมิตรแปดชาติยึดกรุงปักกิ่งและท�ำให้ซูสีไทเฮาเดินทางลี้ภัยอีกครั้ง   หลังจากเดินทาง
กลับมายังวังต ้องห ้าม ท ่าทีของซูสีไทเฮาต่อชาติตะวันตกเปลี่ยนแปลงไปอย่างชัดเจน	
จนกระทัง่มีงานเลีย้งต้อนรบัภรรยาคณะทตูต่างชาตขิึน้ในวงัขึน้ โดยมวีธิทีางการทตูทีเ่ป็นเอกลกัษณ์
และเกดิการเปล่ียนแปลงขนานใหญ่โดยมกีารปฎริปูประเทศครัง้ที ่2  ซึง่ซสูไีทเฮาเป็นตวัหลกัในการชโูรง
และออกราชกฤษฎีกา ออกมาในวันที่ 29 มกราคม 1901 โดยปรับปรุงจ๋งหลี่หย๋าเหมิน (總理衙門) 
ซึ่งดูแลด้านการต่างประเทศของราชวงศ์ชิงแต่ยังขาดเอกภาพเป็นกระทรวงการต่างประเทศ	
(Bureau of Foreign Affairs) อกีทัง้ยงัออกกฎหมายทีส่่งผลต่อสทิธเิสรภีาพของประชาชนและสตรี
โดยเฉพาะการยกเลิกการรัดเท้าของหญิงสาวชาวฮ่ันสนับสนุนการศึกษาของผู้หญิงโดยการต้ัง
โรงเรยีนส�ำหรับสตรชีัน้สงู เป็นต้น รวมท้ังยงัแต่งตัง้คณะกรรมการเพือ่การปฏริปูรฐับาล (Government 
Reform Commission) ในปี 1905 ไปยังประเทศญีปุ่น่ อเมรกิา และหลายประเทศในยโุรปเพ่ือจะสร้าง
ระบบรัฐธรรมนูญในจีนขึน้และมกีารเปล่ียนโครงสร้างรฐับาลกลางในปีถดัมา (Richard S. Horowitz, 
2003) พระนางยังได้ลงชื่อของเธอเองในพระราชกฤษฎีกาประกาศเจตนารมณ์ท่ีจะก่อต้ังระบบ	
ราชาธิปไตยภายใต้รัฐธรรมนูญโดยมีรัฐสภาที่มาจากการเลือกตั้ง (an elected parliament) เป็นต้น 

การศึกษาบทบาททางการเมืองซึ่งขัดกับกฎมณเฑียรบาลและอัตชีวประวัติของพระนาง	
ซูสีไทเฮาในช่วงครึ่งหลังของศตวรรษที่ 19   เปรียบเสมือนหน้าต่างท่ีท�ำให้เห็นถึงภาพยุคแห่ง	
ความวุ่นวายและเส่ือมถอยของราชวงศ์ชิง ตลอดจนความพยายามของจีนที่จะปรับตัวให้เข้ากับ	
โลกยุคสมัยใหม่ผ่านช่วงเวลาส�ำคัญทางประวัติศาสตร์จีน ดังนั้น บทบาทและชีวิตของเธอในฐานะ	
ผู้หญิงทรงพลัง ผู้ก้าวขึ้นสู่อ�ำนาจจากการเป็น “แม่” ของฮ่องเต้ถงจื้อและ “เมีย” ของจักรพรรดิ	
เสียนเฟิง ตลอดจนมีสถานะเป็นแม่เล้ียงของพระเจ้ากวางสู โดยเฉพาะช่วงเวลาสงครามจีน-ญี่ปุ่น
คร้ังที ่1 การปฏริปูหนึง่ร้อยวนั กบฏนกัมวย และการปฏริปูประเทศคร้ังที ่2 ของพระนาง จนมคีนเปรยีบ
พระนางเป็น”กว๋อหมู”่ หรอื “แม่ของแผ่นดนิ” และอกีทัง้นางยงัเปรยีบตวัเองว่ามคีวามสามารถเหนอืกว่า
พระนางเจ้าวิกตอเรีย (1819-1901) กษัตริย์หญิงแห่งสหราชอาณาจักรผู้ร่วมสมัยเดียวกันอีกด้วย  ดงั
น้ัน บทบาทและชวีติดัง่เทพนยิายของพระนางซสูไีทเฮาจงึควรค่าแก่การค้นหายิง่  เพือ่น�ำไปสูบ่ทสรปุและ
เชื่อมโยงว่าพลังผู้หญิงของซูสีไทเฮาในช่วงปลายศตวรรษนี้ ส่งผลอย่างไรต่อสยามประเทศ   

3แผนการลอบสังหารถูกค้นพบโดยนักประวัติศาสตร์จีนที่หอจดหมายเหตุแห่งในญี่ปุ่น (Jung Chang, 2013: 
290) คังโหย่วเหวย และเหลียงฉี่เชา (梁啟超) ผู้ท�ำหน้าที่คนส�ำคัญในการให้ค�ำปรึกษาฮ่องเต้ในการปฏิรูปสามารถ
ลี้ภัยไปยังญี่ปุ่นส�ำเร็จ หลังจากนั้นจึงได้เขียนโจมตีซูสีไทเฮาลงสื่อในประเทศญี่ปุ่นหลายฉบับ 
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สงครามจีน-ญี่ปุ่นครั้งที่ 1 
หลังจากญี่ปุ่นปฏิรูปประเทศเป็นรัฐอุตสาหกรรมสมัยใหม่ภายใต้จักรพรรดิเมจิ ซึ่งรวบรวม

อ�ำนาจกลับคืนสู่จักรพรรดิญี่ปุ่นอีกครั้งหนึ่งในปี ค.ศ. 1867 และผงาดอ�ำนาจขึ้นมา ญี่ปุ่นเริ่มสนใจ
เกาหลีซึ่งตกอยู่ในอาณัติของจีน ดินแดนตรงน้ีมีความส�ำคัญทางยุทธศาสตร์ด่ังที่พันตรี Klemens 
Meckel ผู้ให้ค�ำปรึกษากองทัพญี่ปุ่นในสมัยนั้นกล่าวไว้ว่า เกาหลีเป็น “a dagger pointed at the 
heart of Japan” หรือ “มีดที่จี้อยู่ที่หัวใจของญี่ปุ่น” (Peter Duus, 1976: 125) ประกอบกับญี่ปุ่น
ต้องการทรัพยากรธรรมชาติในเกาหลีเพื่อรองรับการเติบโตของประเทศ ท�ำให้จีนเกิดความกังวล
เนื่องจากเกรงว่าจะเสียผลประโยชน์จากเกาหลี เม่ือเกิดการจลาจลในกรุงโซลปี 1882 จีนจึงส่ง	
กองก�ำลังทหารไปควบคุมสถานการณ์และคุมเชิงกองก�ำลังจากญี่ปุ ่นซึ่งถูกส่งไปเพื่อปกป้อง	
ผลประโยชน์ก่อนหน้านั้นแล้ว ท�ำให้เกิดสนธิสัญญาเทียนจินระหว่างจีนกับญี่ปุ่น (Convention of 
Tianjin) (1885) เพือ่ป้องปรามการปะทะระหว่างสองชาตแิละเกาหลอียูใ่นความคุม้ครองของทัง้สอง 

อย่างไรกต็าม การสงัหารคมิ โอ คยนุ หนึง่ในหวัหน้ารฐัประหารในปี 1884 ผูส้นับสนนุญีปุ่น่
ถูกสังหารในเซี่ยงไฮ้ ในปี 1894 ซ่ึงเป็นตัวเร่งให้เกิดสงครามและถูกใช้เป็นข้ออ้างในการสนับสนุน
สงครามในญี่ปุ่น (Sterling Seagrave, 1992) หลังจากนั้นไม่นานก็เกิดกบฏตงฮัก (Tonghak	
Rebellion) ท�ำให้ท้ังสองชาติส่งกองก�ำลังไปอีกครั้ง แต่เมื่อเหตุการณ์สงบญี่ปุ่นกลับไม่ยอมถอย	
กองก�ำลังทหารกลับ และต้องการปฏิรูปเกาหลี ซึ่งจีนไม่ยอม ญี่ปุ่นจึงถือว่าหากจีนส่งก�ำลังมาเพิ่ม	
จะเป็นการท้าทายให้เกดิสงคราม ในวนัที ่25 กรกฎาคม 1894 ญีปุ่น่จมเรอืเกาชิง (S.S. Kowshing) 
ซึง่เป็นเรอืขององักฤษบรรทกุทหารจนีและลกูกระสนุไปสมทบทีเ่กาหลี ท�ำให้จนีตระหนกัว่าสงคราม
หลกีเลีย่งไม่ได้ และญีปุ่น่ประกาศสงครามกบัจนี ในวนัที ่1 สิงหาคม 1894  ในช่วงต้นสงคราม ซสูไีทเฮา
ไม่ค่อยมีบทบาทมากนักเน่ืองจากเธอปลดเกษียณจากการเป็นผู้ส�ำเร็จราชการแทนพระเจ้ากวางส ู
จอห์นสตันกล่าวไว้ว่า ช่วงปี 1889-1898 พระเจ้ากวางสูมีอ�ำนาจปกครองอย่างแท้จริง โดยถูก
แทรกแซงโดยซูสีไทเฮาบ้างเป็นครั้งคราว (Reginald Fleming Johnston, 2008; 57) 

ก่อนเริ่มประกาศสงครามพระเจ้ากวางสูเพียงแค่เสด็จไปหาซูสีไทเฮาและแจ้งเพียงสงคราม
หลกีเลีย่งไม่ได้และถามเธอเพ่ือความมัน่ใจเท่านัน้ อย่างไรกต็ามซสูไีทเฮาพยายามทีจ่ะให้องคมนตรี
สองสามคนส่งข้อมูลเก่ียวกับสงครามผ่านองค์ชายชิ่ง (慶親王 Prince Qing/Ching) เม่ือฮ่องเต้	
รู้ภายหลังจึงต่อว่า เพราะอยากให้เธอเลิกยุ่งการเมือง (Jung Chang, 2013: 225) พระองค์ไม่ชอบ
อิทธิพลของผู้หญิงและเกลียดพฤติกรรมของขันที ดังที่มีข่าวรายงานว่า “จักรพรรดิหนุ่มร�ำคาญคน
ของพระนางซสูไีทเฮา…พระองค์ยงัครกุรุน่ด้วยอารมณ์วยัรุน่และท�ำลายข้าวของ วนัหนึง่ทรงลงโทษ
หัวหน้าขันทีของซูสีไทเฮา แล้วพูดว่า “ครั้งนี้เพียงแค่โบย ครั้งหน้าประหาร”4 เป็นไปได้ว่าเพื่อที่จะ
ได้มาซึ่งข้อมูลส่งขันทีไปสังเกตการณ์พระจักรพรรดิ

ข่าวสงครามในหนังสือพิมพ์เป็นอีกช่องทางหนึ่งที่ซูสีไทเฮาอาจใช้ในการหาข้อมูล อย่างไร
ก็ตามข่าวที่ปรากฎในสื่อใช่ว่าจะเป็นความจริงเสมอไป ในสงครามกลางเมืองอเมริกัน (American 
Civil War) (1861-1865) ส�ำนกัข่าวได้ขายข่าวสงครามได้เป็นกอบเป็นก�ำ ดงันัน้ Wilbur F. Storey 

4“The Young Emperor of China,” New York Times, 26 August 1894 (ที่มา: http://search.proquest.
com/hnpnewyorktimes/docview/95142962/fulltextPDF/5BB31187F6FA41DAPQ/1?accountid=11455 
(accessed May. 17, 2016).
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บรรณาธกิารชคิาโกไทม์ (Chicago Times) สัง่ให้นกัข่าวภาคสนามส่งข่าวมาให้เรว็ทีส่ดุ และถ้าไม่มี
ข่าวให้ส่งข่าวลือ นอกจากนั้นเหล่าบรรณาธิการยังเสนอข่าวอย่างล�ำเอียง ซึ่งในกรณีข่าวสงครามจีน
กบัญีปุ่น่ ประชาชนทัว่ไปพร้อมทีจ่ะจ่ายเงนิเพือ่เสพย์ข่าว ซึง่มผีลกบัการรายงานข่าวในจีน ภาพข่าว
สงครามถูกเผยแพร่ในรูปของภาพพิมพ์แกะไม้ (Woodblock print) เพราะมีราคาไม่แพงเกินไป
ส�ำหรับประชาชนที่จะซื้อหาได้ ภาพพิมพ์เหล่านี้สื่อถึงแนวคิดของจีนต่อญี่ปุ่น เรือรบและทหารญี่ปุ่น
มักถูกท�ำให้มีขนาดเล็กและดูด้อยประสิทธิภาพกว่า เพื่อให้ผู้อ่านเห็นภาพถึงความเหนือกว่าของจีน
ค�ำว่า “แคระ” หรือ “เล็ก” มักพบในข่าว เช่น หนังสือพิมพ์ซินเหวินเป้า (新聞報) ฉบับวันที่ 21 
พฤษภาคม 1895 เรียกกองเรือของญี่ปุ่นว่า “เรือคนแคระ” และรายงานถึงความล้มเหลวของญี่ปุ่น
ในการรบกับจีน ในการรบที่แม่น�้ำยาลู่ (黃海海戰 Battle of the Yalu River) (Weipin Tsai,	
2014: 145-163)  

 

ภาพแกะไม้แสดงชัยชนะของจีนต่อยุทธนาวีที่เกาหลี (朝鮮水戰得勝捷図) 
(ทีม่า: http://www.jacar.go.jp/jacarbl-fsjwar-j/gallery/images/zoom/16126.d.3/16126.d.3_(6)_B20106-78.jpg)

ซูสีไทเฮาในช่วงแรกของสงครามไม่ได้แทรกแซงการบริหารงานของฮ่องเต้มากนัก เพราะ
เธอยังคงอาจมั่นใจว่าจีนจะชนะสงครามกับ “คนแคระ” ญ่ีปุ่นอย่างที่คนจีนทั่วไปรู้สึก อย่างไรก็ดี	
เธอเป็นคนทีเ่กลียดการมอีคติกบัผู้หญิงมาก ซสูไีทเฮามกักล่าวถงึว่าเธอเกลยีดการรดัเท้าเพราะรบัรูถ้งึ
ความทรมานของการรดัเท้าของผูห้ญิงชาวฮัน่ เธอกล่าวว่าเธอมกัทนไม่ได้กบัการเหน็เท้าอนัเลก็เรยีว
ของเมีย้วเจยีฮุย้ (繆嘉惠 Lady Miao) ผูเ้ป็นอาจารย์สอนวาดรปูของซสีูไทเฮา (Katharine Augusta 
Carl, 1906: 48) อย่างไรก็ตาม ซูสีไทเฮาไทเฮาน่าจะปลาบปล้ืมและยินดีท่ีเห็นผู้หญิงมีส่วนร่วม	
ในสงครามในครั้งนี้ จากภาพแกะไม้จากฝั่งจีน แสดงให้เห็นถึงความกลัวของทหารญี่ปุ่นจนต้อง
แตกทัพเมื่อสตรีจีนเข้าร่วมต่อสู้ในสงคราม 
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ภาพแกะไม้ที่มีหัวเรื่องว่า “ผู้หญิงก็เข้าร่วมสงคราม” (巾幗從戎)

(ทีม่า: http://www.jacar.go.jp/jacarbl-fsjwar-j/gallery/images/zoom/16126.d.4/16126.d.4_(10)_B20102-33.jpg)

เมื่อซูสีไทเฮาเห็นหรือฟังเร่ืองราวจากภาพข่าวแกะไม้ว่าผู้หญิงเข้าร่วมสงครามอาจเป็น	
แรงบันดาลใจให้เธอมีส่วนร่วมในการเขียนนิยายเรื่องขุนศึกตระกูลหยาง (The Warriors of the 
Yang Family) ซึ่งเป็นเร่ืองราวเกี่ยวกับผู้หญิงตระกูลหยางออกรบป้องกันจีนจากการรุกรานของ
ข้าศกึ ในศตวรรษที ่10-11 ตามต�ำนานพืน้บ้าน ซึง่เธอเป็นบรรณาธิการหลกัของเรือ่งนี ้(Jung Chang, 
2013: 179; Ding Ruqin, 1999: 267-268)

ในวันที่ 17 กันยายน 1894 หลังจีนแพ้ในการรบที่แม่น�้ำยาลู่ เธอจึงได้เริ่มตระหนักถึง 
สถานการณ์ทีย่�ำ่แย่ของจนีและเข้าใจสถานการณ์สงครามทีแ่ท้จรงิชดัเจนขึน้ เมือ่ข่าวมาถงึกรงุปักกิง่
เธอรูส้กึตกใจอย่างมาก เพราะไม่มใีครแจ้งข่าวใดๆ กบัเธอเลย (Sterling Seagrave, 1992: 182-183) 
และเริ่มมีข่าวลือออกมาจากวังว่าพระเจ้ากวางสูไม่พอพระทัยมาก และต้องการไปควบคุมการรบ	
ที่เกาหลีด้วยตัวพระองค์เอง แต่บรรดาขุนนางห้ามไว้ และขู่ท่ีจะลดอ�ำนาจของจ๋งหล่ีหย๋าเหมิน5

ซสูไีทเฮาจงึตดัสินใจลดขนาดงานวนัเกดิในโอกาสครบรอบ 60 ปี และบริจาคเงนิให้กบักองทพั รวมทัง้
ปลดหลีห่งจาง (李鴻章) ออกจากต�ำแหน่งผูบ้ญัชาการกองทพัในวนัเดยีวกนั และแต่งตัง้องค์ชายกง	
(恭親王)6 ขึน้แทน วนัที ่8 ตลุาคม จีนเริม่ตระหนกัถงึความอ่อนแอและองค์ชายกงมคีวามคดิจะยอมแพ้
และจ่ายค่าปฏิกรรมสงครามหากไม่มากจนเกินไปนัก7   
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อย่างไรก็ตาม ซูสีไทเฮาเข้าถึงข้อมูลเกี่ยวกับสงครามได้ท้ังหมดในวันท่ี 27 พฤศจิกายน	
โดยพระเจ้ากวางสูสั่งให้น�ำรายงานเรื่องนี้ทั้งหมดส่งไปที่พระนางเหตุเนื่องมาจากเธอจับได้ว่า	
พระสนมเจินและสนมจ่ินอ้อนวอนให้จักรพรรดิรับคนที่เธอแนะน�ำเข้าท�ำงาน (Jung Chang,	
2013: 194)   และมข่ีาวลอืในเดอืนธนัวาคมว่าเธอมบีทบาทส�ำคญัในการก�ำหนดทศิทางของประเทศ8  
และเริ่มก�ำจัดคนที่พยายามกันเธอให้ออกห่างจากการเมือง9   หลังจากการเจรจากับญี่ปุ่นไม่ส�ำเร็จ 
เธอต้องการให้จีนสู้ต่อ แต่ฮ่องเต้ องค์ชายกงและเหล่าข้าราชการไม่เห็นด้วยและต้องการยอมแพ้	
ท้ายที่สุดจีนยอมเซ็นสนธิสัญญาชิโมะโนะเซะกิ (Treaty of Shimonoseki) เมื่อวันที่ 17 เมษายน 
ค.ศ. 189510  

ซูสีไทเฮากับควีนวิกตอเรีย แห่งสหราชอาณาจักร 
ถ้าเปรยีบเทยีบกบัสามญัชน ควนีวกิตอเรยีเป็นสญัลกัษณ์ของ “แม่” และ “เมยี” ทีทุ่ม่เท	

ให้กับชีวิตครอบครัว ส�ำหรับวัฒนธรรมของชนชั้นกลางยุควิกตอเรียนผ่านบทบาททางเพศและ	
การน�ำเสนอภาพลักษณ์ของตัวเธอเอง ในขณะเดียวกันผลกระทบของระบบจักรวรรดินิยมอังกฤษ 
ท�ำให้เกิดการเดินทางไปทั่วโลกของผู้หญิงจ�ำนวนมาก โดยเฉพาะบรรดาภรรยาของมิชชันนาร ี
ข้าราชการที่ไปประจ�ำในอาณานิคมต่างๆ รวมถึงมิชชันนารีผู้หญิง นักเดินทางท่ีเป็นสตรีเพศ	
ได้พบเจอกับชีวิตที่เป็นอิสระเพราะเธอสามารถก้าวข้ามขีดจ�ำกัดทางเพศต่างๆ ในประเทศแม่ได	้
และได้สร้างอัตลักษณ์ซ้อนในโลกใบใหม่ (Lydia H. Liu, 2004: 140) 

ขณะที่ทางราชส�ำนักได้เตรียมงานเฉลิมฉลองวันเกิดครบรอบ 60 ปี ของซูสีไทเฮา ในวันที่ 
7 พฤศจิกายน 1894 น้ัน เหล่าบรรดามิชชันนารีหญิงในจีนได้เสนอแนวคิดที่จะถวายคัมภีร์ไบเบิล
ภาคภาษาจนีเป็นของขวญัวนัเกดิแด่พระนางซสูไีทเฮาในงานประชมุมชิชนันารทีีเ่ซีย่งไฮ้ (the Shanghai 
Missionary Conference) ในเดือนกุมภาพันธ์ ปีเดียวกันนั้น โดยมีการระดมทุนจากบรรดาสตรีจีน
ที่เข้ารีตเป็นคริสเตียนท่ัวประเทศ โดยหวังว่าจะใช้โอกาสน้ีแสดงความจงรักภักดีและความช่ืนชม	
ในความสามารถของพระนางในบทบาทผู้ส�ำเร็จราชการแผ่นดินของหญิงจีนเข้ารีตทั้งหลายด้วย	
แม้เงินของพวกนางจะเป็นเงินจ�ำนวนน้อยนิดเมื่อเทียบกับค่าใช้จ่ายทั้งหมด (Lydia H. Liu, 2004: 
141-144)

5“Mail News of the Oriental War,” New York Times, 25 September 1894 ที่มา http://search.
proquest.com/hnpnewyorktimes/docview/95150642/25CADE0C934B4589PQ/1?accountid=11455	
(accessed May 22, 2016).

6TNA, FO 881/6665, Mr. O’Conor to the Earl of Kimberley, letter dated 21/1/1895, f. 34.
7TNA, FO 881/6605, Mr. Phipps to the Earl of Kimberley, letter dated 8/10/1894, f. 21
8“The Empress Dowager of China,” New York Times, 26 December 1894 ที่มา http://search.

proquest.com.ezproxy01.rhul.ac.uk/hnpnewyorktimes/docview/95149346/D0826F5A1743420EPQ/1?ac-
countid=11455 (accessed May 22, 2016).

9มีพระราชกฤษฎีกาลงโทษ An Wei-chun ในวันที่ 30 ธันวาคม 1894 ผู้ตรวจการเนื่องจากโจมตีซูสีไทเฮา
เนือ่งจากเธอพยายามทีจ่ะแทรกแซงทางการเมอืงโดยการขดัขวางความตัง้ใจของพระจกัรพรรด ิทีม่า “The Empress 
Dowager’s Power,” North China Herald, 4 January 1895 

10โดยมีเงื่อนไขให้จีนมอบเกาะฟอร์โมซา (Formosa) หรือไต้หวัน รวมถึงหมู่เกาะ Pescadores และคาบสมุทร
เหลียวตงตลอดกาลให้ญี่ปุ่น ให้จีนเปิดเมืองท่าเจ็ดเมืองเพื่อค้าขายกับญี่ปุ่น ให้ญี่ปุ่นเข้าครอบครองท่าเวยไห่เว้ย	
(威海衛) จนกว่าจีนจะจ่ายค่าปฏิกรรมสงครามกว่า 200 ล้านต�ำลึงครบถ้วน และให้เกาหลีเป็นอิสรภาพ 
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เซอร์นิโคลสั โรเดอร์รกิ โอคอนเนอร์ (Sir Nicholas Roderick O’Conor) และชารลส์ เดนบี้ 
(Charles Denby) รฐัมนตรอีงักฤษและอเมริกาเป็นคนน�ำไปส่งมอบแก่ข้าราชการของจ๋งหล่ีหย๋าเหมนิ
ให้น�ำไปถวายแด่ซูสีไทเฮาตามพิธีทางการทูต โดยเลือกใช้พันธะสัญญาใหม่ (New Testament)	
ซึ่งเป็นภาคที่สองของคัมภีร์ไบเบิล โดยได้แนบสารแสดงความยินดีร่างโดยนางแมรี่ ริชาร์ด (Mary 
Richard) ภรรยาของทิโมธี ริชาร์ด (Timothy Richard) มิชชันนารีชาวเวลส์ ในนามของผู้หญิง	
เข้ารตีนกิายโปรเตสแตนต์ในจีน   โดยมใีจความสรปุทีน่่าสนใจว่าการมอบพนัธะสัญญาใหม่แด่บรรดา
จักรพรรดินี ราชินีและองค์หญิง ในโอกาสวันส�ำคัญต่างๆ เป็นธรรมเนียมปฏิบัติของชาติตะวันตก 
(Lydia H. Liu, 2004: 145-146) 

ภาพวาดควีนวิกตอเรียและครอบครัว 
(ค.ศ. 1846) 
(ที่มา: https://upload.wikimedia.org/
wikipedia/commons/a/a1/
Franz_Xaver_Winterhalter_Family_
of_Queen_Victoria.jpg)  

จากภาพซ้ายคือ พระเจ้าเอ็ดเวิร์ดที่ 7 โอรสของ
ควีนวิกตอเรีย ขวาคือ พระเจ้าจอร์จที่ 5 โอรสของ
คิงส์เอ็ดเวิร์ดที่ 7 และตรงกลาง คือ ควีนวิกตอเรีย
ทรงอุม้พระเจ้าเอด็เวิร์ดที ่8 โอรสของพระเจ้าจอร์จ
ที่ 5 ภาพนี้ผู ้เขียนถ่ายที่พระราชวังเค็นซิงตัน 
(Kensington Palace)  
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ถึงแม้ว่าธรรมเนียมปฏิบัติดังกล่าว ริชาร์ดจะไม่ได้ระบุชี้ชัดว่าเป็นธรรมเนียมไหน แต่โดย
ความเป็นจริงแล้วเขาได้รับอิทธิพลจากภาพวาดของที โจนส์ บาร์เกอร์ (T. Jones Barker) ในต้นปี	
ค.ศ. 1860 ทีมี่ช่ือว่า “The Secret of England’s Greatness” หมายถึง “เคล็ดลบัความยิง่ใหญ่ของ
องักฤษ” หรอืมีชือ่เรยีกอีกอย่างว่าควนีวกิตอเรยีมอบคัมภร์ีไบเบิลแก่ผูน้�ำแอฟรกินั “Queen Victoria 
Presenting a Bible to an African Chief” และรูปภาพนี้เคยถูกน�ำแสดงที่งานนิทรรศการในเวลส์
ในปี ค.ศ. 1864 รปูภาพสนี�ำ้มนันี ้W.T. Stead ได้ให้ค�ำบรรยายเป็นครัง้แรกในปี ค.ศ. 1887 ถงึอ�ำนาจของ
จกัรวรรดอิงักฤษ โดยเป็นรปูภาพทีผู่น้�ำจากทวปีแอฟริกาเข้าพบควนีวกิตอเรยีเพือ่ทีจ่ะสอบถามถงึ	
เคลด็ลบัทีท่�ำให้องักฤษยิง่ใหญ่ และควนีได้คมัภร์ีไบเบลิเพือ่ตอบค�ำถาม (Lydia H. Liu, 2004: 146-147)11  

“The Secret of England’s Greatness” ภาพวาดของโทมัส โจนส์ บาร์เกอร์ (ราวปี 1863) ปัจจุบันภาพนี้
ได้ถูกจัดน�ำแสดงไว้ที่ The National Portrait Gallery ณ กรุงลอนดอน (ที่มา: http://artuk.org/discover/)

ถึงแม้ว่าจะไม่มีเหตุการณ์ดังกล่าวที่ปรากฏในรูปวาดถูกบันทึกไว้ในรูปแบบเอกสาร แต่
เหตุการณ์ที่ใกล้เคียงรูปวาดนี้มากที่สุด ปรากฏในบันทึกของมารี มอลเล็ต (Marie Mallet) วันที่ 20 
พฤศจิกายน 1896 ในพระราชวังวินเซอร์ (Windsor Castle) ว่า ผู้น�ำชาวแอฟริกันได้เข้าพบควีน
วิกตอเรียและได้ถวายเสื้อคุมหนังสัตว์ พรมท่ีท�ำมาจากของเสือดาว และควีนวิกตอเรียได้ให้ค�ำมั่น
สญัญาว่าจะให้ดนิแดนเหล่านัน้ตกอยูภ่ายใต้ปกครองและคุม้ครองจากควนี รวมทัง้ควนียงัมอบพนัธะ
สัญญาใหม่ที่เขียนในภาษาท้องถ่ินของผู้น�ำที่ขอเข้าพบ และรูปภาพขนาดใหญ่ รวมท้ังผ้าคลุมไหล่
จากอนิเดยี และถอนตวัถอยหลงัไปอย่างสงบเสงีย่ม อย่างไรกต็ามบรรดาสิง่ของท่ีควนีมอบให้มคีวาม
หมายเชิงสัญลักษณ์ กล่าวคือ ไบเบิลหมายถึงศาสนจักร รูปภาพคือเทคโนโลยี และ ผ้าคลุมไหล่คือ 
การครอบครองอาณานิคม12  (Lydia H. Liu, 2004: 186-149) 

11ดเูพิม่เติมใน W.T. Stead, Her Majesty the Queen: Studies of the Sovereign and the Reign (London, 1887). 
12ควีนมักจะนิยมมอบผ้าคลุมไหล่จากอินเดียแก่บรรดาแขกต่างชาติ หลังจากการสถาปนาเป็นจักรพรรดินีแห่ง

อินเดีย (Empress of India) ในปี ค.ศ. 1876 
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ในฤดใูบไม้ร่วง ปี ค.ศ. 1894 ได้เกดิโรคระบาดขึน้ทีภ่าคใต้ของจีน คนส่งข้อความและหนงัสอื
เกีย่วกบับทความจากคมัภร์ีไบเบลิจากชมรมไบเบลิอเมรกินั (American Bible Society) ถกูท�ำร้าย
อย่างหนัก เน่ืองจากชาวบ้านกล่าวหามชิชนันารต่ีางชาตเิป็นต้นเหตขุองโรคระบาด แม้บรรดามชิชนันารี
และชาวต่างชาติจะได้รับการคุ้มครองตามสนธิสัญญาเทียนจิน (Treaty of Tianjin, 1858) หลังจาก
จนีแพ้สงครามฝ่ินครัง้ที ่2 กระแสการเกลียดชังและรมุท�ำร้ายเริม่ก่อตวัขึน้ในช่วงเวลาน้ี ดงันัน้การมอบ
คัมภีร์ไบเบิลสามารถสื่อความถึงการเรียกร้องให้จีนท�ำตามสนธิสัญญาปกป้องชาวต่างชาติและ
ครสิเตยีน   ในขณะเดยีวกนัซสีูไทเฮากรู้็สกึเหน็ใจกระแสการต่อต้านครสิเตยีนของประชาชน (Lydia 
H. Liu, 2004: 142-150) 

แม้ซสูไีทเฮาจะขึน้สูอ่�ำนาจจากการเป็น “แม่” และ “เมยี” ของพระจักรพรรดิ แต่การมอบคมัภีร์
ไบเบิลของเหล่าบรรดามิชชันนารีต่างชาติโดยพยายามเปรียบพระนางเหมือนควีนวิกตอเรียและ
พยายามเชือ่มสัมพนัธ์ในฐานะของความเป็นผูห้ญิงระหว่างเหล่ามชิชนันารีและซสูไีทเฮานัน้ ซสูไีทเฮา
กลับปฏิเสธความคิดเหล่านี้และตอบกลับด้วยการมอบของขวัญกลับ ซึ่งล้วนแต่มีความหมาย	
เชิงสัญลักษณ์ เต๋อหลิงนางสนองพระโอษฐ์ผู้เคยรับใช้ซูสีไทเฮาในวังต้องห้ามกล่าวไว้ว่า “พระนาง	
ซูสีไทเฮามีความปรารถนาที่จะเป็นบุรุษอยู่ตลอดเวลาและสั่งให้ทุกคนกล่าวกับเธอเหมือนเธอเป็น
ผูช้าย” (Lydia H. Liu, 2004: 151) นางมกัจะให้ทกุคนเรยีกเธอว่า “เหล่า ฝัว เหย่” (老佛爺) ซึง่มี
ความหมายว่าพระโพธิสัตว์เฒ่า หรือรู้จักกันในภาษาอังกฤษว่า “Old Buddha” ค�ำว่า “เหย่” (爺) 

คอื ส่วนประกอบหลงัค�ำหลักทีแ่สดงถงึความเป็นผูช้าย สิง่เหล่านีท้�ำให้เข้าใจได้ว่าเธอเข้าใจว่าอ�ำนาจ
การปกครองรัฐนั้น เป็นของเพศชายและท�ำให้ตัวเองมีอ�ำนาจนี้ ผ่านการท�ำให้จักรพรรดิอ่อนแอกว่า
โดยการเลือกจักรพรรดิด้วยตัวของเธอและเป็นผู้ส�ำเร็จราชการแทน โดยเฉพาะกับพระเจ้ากวางส	ู
ซึง่เธอเป็นคนเลอืกเข้ามาครองราชย์แทนฮ่องเต้ถงจ้ือ ตัง้แต่ยงัอาย ุ3 ขวบและสอนจกัรพรรดใิห้เรยีก
เธอว่า “親爸爸” หรือ “Papa Dearest” หมายถงึ พ่อผูเ้ป็นทีร่กั และเมือ่โตขึน้ฮ่องเต้เรยีกว่า “皇爸爸” 
หรือ “My Royal Father” หมายถึง พ่อหลวง (Jung Chang, 2013: 145) จะเห็นได้ชัดว่าเธอผ่าน
กระบวนการที่ท�ำให้ตัวเธอเป็นเพศชายผ่านค�ำท่ีมีความหมายระบุถึงเพศชายให้มีสถานะสูงกว่า	
พระจักรพรรดิเพื่อได้มาซึ่งอาณัตินี้   

เม่ือเธอได้รบัไบเบลิเธอรบัอย่างยินดแีละถามถงึรายชือ่ของผูม้อบให้ ซึง่ไม่ได้รวมหญงิเข้ารตี
ชาวจีนเข้าไปด้วย เธอจึงให้จ๋งหล่ีหย๋าเหมินส่งของขวัญตอบแทนกลับไปยังบรรดาสตรีที่ปรากฏ	
อยู่ในรายชื่อ ซึ่งของขวัญที่ส่งไปประกอบไปด้วยผ้าไหมจากเมืองนานกิงหนึ่งม้วน ม้วนผ้าซาติน	
ขนาดหนา และกล่องอุปกรณ์การถักเย็บ รวมถึงผ้าเช็ดหน้าสองกล่องให้ตัวแทนหลัก คือ นางริชาร์ด
และนางฟิตช์ (Mrs. Fitch) จะเหน็ได้ว่าสิง่ของเหล่านีเ้ป็นส่ิงของทีแ่สดงความหมายถงึเพศหญิงและ
เธอมอบให้โดยคิดว่าเธอน้ันมีอ�ำนาจการปกครองแบบผู้ชาย มีความหมายเชิงสัญลักษณ์หมายถึง	
การให้บรรดาเหล่ามิชชันนารีกลับไปอยู่ในพื้นที่ของผู้หญิง คือ การอยู่ในบ้าน และเตือนพวกเธอ	
ให้กลับไปท�ำบทบาทหน้าที่ของสตรี ดังนั้นจึงค่อนข้างแย้งกับสิ่งที่มิชชันนารีท�ำและคาดหวัง	
คือการที่ผู้หญิงสามารถท�ำหน้าท่ีได้มากกว่าการอยู่กับเหย้าเฝ้ากับเรือนและก้าวข้ามการกีดกัน	
ทางเพศ (Lydia H. Liu, 2004: 151-168)   และเมื่อพูดถึงควีนวิกตอเรียเธอคิดว่าเธอมีสถานะ	
และบทบาทที่เหนือกว่าควีนโดยกล่าวว่า “อังกฤษแม้จะเป็นประเทศมหาอ�ำนาจหนึ่งในโลกแต่	
ควนีวกิตอเรยีกห็าได้มอี�ำนาจเบด็เสรจ็ เธอมบีรุษุผูเ้ก่งกาจจากรฐัสภาคอยสนบัสนนุและให้ค�ำแนะน�ำ
ตลอดเวลา” แต่ในจีน “ผู้คน 400,000,000 คน ล้วนตกอยู่ในอ�ำนาจการตัดสินใจของเรา ถึงแม้จะมี
องคมนตรใีห้ค�ำปรกึษา แต่เมือ่มาถึงสิง่ทีส่�ำคญัเราล้วนตัดสินใจด้วยตัวเอง” (Der Ling, 2004: 277) 
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ความเคลื่อนไหวของกลุ่มนักมวยและการทูตซูสีไทเฮา
หลงัจากส้ินสดุสงครามจีนญีปุ่น่ครัง้ที ่1 จนีได้รบัความอบัอายจากการแพ้สงครามให้กบัญีปุ่น่ 

มีข่าวลอืแพร่สะพดัว่าชาตมิหาอ�ำนาจตะวนัตกกม็ส่ีวนร่วมในการช่วยญีปุ่่นโจมตีจนี จนท�ำให้จนีกลายเป็น
ประเทศกึ่งอาณานิคม (Semi-colonised country) ในมุมมองของชาวจีนประเทศจีนถูกแบ่งแยก
โดยชาวต่างชาติ ดังน้ันกระแสการเกลียดชาวต่างชาติจึงเพิ่มสูงขึ้นอย่างรวดเร็ว ดังนั้นช่วงปลาย
ศตวรรษที่ 19 นี้ จึงเกิดการเคลื่อนไหวของนักมวยขึ้น (Boxer Movement) (1898-1901) จนพัฒนา
เป็นความขดัแย้งระหว่างราชส�ำนกัชงิกบัชาตมิหาอ�ำนาจ ในบนัทกึของเมอืงฉอืผงิ (茌平縣志) ได้บนัทกึ
ไว้ว่า “หลงัจากสงครามจนีญีปุ่น่ ประชาชนเริม่เกลยีดชังชาวต่างชาติ เพราะรูส้กึว่าเขาชนะด้วยเพราะมปืีน
และปืนใหญ่ แต่ต้องมบีางอย่างทีส่ามารถสูก้บัส่ิงเหล่านีไ้ด้ นัน่คอืต�ำนานพลังวิเศษของเกราะระฆงัทอง 
(Amour of the Golden Bell) ทีป่กป้องผูค้นทีอ่ยูใ่นอาณาบรเิวณนัน้โดยครัง้แรกมกีารท่องบทสวด
ของระฆงัทองเพียงแค่ทีส่องที ่จากนัน้กข็ยายไปหลายหมูบ้่าน ซึง่เป็นรากฐานของกลุม่นกัมวยในเวลา
ต่อมา” (Li Jikui, 1987: 99) 

การเคลือ่นไหวของนกัมวยนัน้ มลีกัษณะเป็นสมาคมลับซึง่มเีป้าหมายเพือ่ขบัไล่ชาวต่างชาติ 
โดยมีสโลแกนคอื “สนบัสนนุราชวงศ์ชิง ขบัไล่ต่างชาต”ิ และมีสมาคมอีเ้หอถวน (義和團運動) หรอื
สมาคมเพือ่การรวมกลุ่มของผูผ้ดงุคณุธรรม ค�ำว่า “ต่างชาต”ิ (洋) ทีป่รากฏในสโลแกนมีความหมาย
หลายชั้น นั่นคือหมายรวมถึง ชาวต่างชาต ิ(洋人) สิ่งของต่างชาติ (洋物) สินค้าต่างชาติ (洋貨) 
และศาสนาต่างชาติ (洋教) โดยหลังจากเกิดเหตุการณ์การลุกฮือของกลุ่มนักมวยนั้น ซูสีไทเฮาถูก
กล่าวหาว่าชกัใยอยูเ่บือ้งหลัง ซึง่มคีวามเป็นไปได้เพราะซสูไีทเฮามปีระสบการณ์ชวีติไม่ดกีบัต่างชาติ 
กล่าวคือตัวเธอต้องหนีตายออกจากปักกิ่งช่วงสมัยสงครามฝิ่น ในปี 1860 การอยากได้สัมปทาน	
ของต่างชาติ ความเห็นอกเห็นใจต่อพระเจ้ากวางสูในการปฏิรูปร้อยวัน และยังช่วยให้ คังโหย่วเหวย
หลบหนีไปญีปุ่น่ได้ส�ำเรจ็ (John K. Fairbank และ Kwang-Ching Liu, 1980: 115-117) การกล่าวหา
ของชาติตะวันตกท�ำให้ภาพลักษณ์ของซูสีไทเฮาแย่ในสายตาชาวโลก ดังจะเห็นได้จากภาพจากสื่อ
ตะวันตกด้านล่าง โดยภาพแรกสื่อฝรั่งเศสให้เห็นถึงภาพการเป็นทรราช แม่มด และ ฆาตกรหน้าตา
บูดเบี้ยวในมือถือมีด และภาพที่สองมีรูปร่างเหมือนปีศาจยักษ์จับคนไปขังไว้ในกรง

เลอ รีร์แมกกาซีน (Le Rire Magazine) พาดหัวว่า “พระนางซูสีไทเฮา” 
(Empress Dowager Cixi) ฉบับวันที่ 14 กรกฎาคม 1900 
(ทีม่า: http://ocw.mit.edu/ans7870/21f/21f.027/empress_dowager/
gallery/pages/cx222_Rire.htm)
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เพือ่เปลีย่นภาพลกัษณ์และพฒันาความสมัพนัธ์ทางการทตูกบัชาติตะวนัตก เธอเชญิบรรดา
บุคคลในสถานทูตต่างๆ โดยเฉพาะภริยาทูตมายังพระราชวังต้องห้ามเพื่อรับประทานอาหารเที่ยง
ร่วมกัน รูปถัดมาสื่อให้เห็นถึงความตั้งใจของซูสีไทเฮาในการที่จะสร้างความสัมพันธ์ระหว่างผู้หญิง
ด้วยกนั จะเหน็ได้ว่าแนวความคดิของเธอเปลีย่นไปจากการเหน็พวกบรรดาเหล่ามชิชนันารหีญิงสาว
ตะวันตกควรจะอยู่ท�ำหน้าท่ีในบ้าน มาให้ความส�ำคัญกับพวกเธอในฐานะไม่ต่างจากนักการทูตคน
ส�ำคัญ โดยเฉพาะกับนางซาร่า ไปค์ คอนเจอร์ (Sarah Pike Conger) ภริยานักการทูตชาวอเมริกัน
ที่มาประจ�ำ ณ กรุงปักกิ่ง ซึ่งในรูปซูสีไทเฮาจับมือของเธอท�ำให้ชื่อเสียงของพระนางมีภาพบวกใน
ระดับนานาชาติ 

ภาพซูสีไทเฮาในหนังสือพิมพ์ที่ประเทศออสเตรีย 
ฉบับวันที่ 22 มิถุนายน 1900 
(ท่ีมา: http://ocw.mit.edu/ans7870/21f/21f.027/em-
press_dowager/gallery/pages/cx235_kikeriki.htm) 

ภาพถ่ายซูสีไทเฮากับนางซาร่าและสตรีสามนาง
จากสถานทูตอเมริกา (1903-1905) หญิงสาว	
ตัวเล็กในภาพเป็นลูกสาวของช่างถ่ายภาพ	
ซุนหลิง (勛齡) พี่ชายของเต๋อหลิง ซึ่งมีถ่ายภาพ
เป็นงานอดิเรกสมัยตอนอยู่ที่โตเกียวและปารีส 
เนื่องจากมีพ่อเป็นนักการทูตจีน รูปภาพของ	
ซูสีไทเฮาส่วนใหญ่เก็บไว้ที่สถาบันสมิธโซเนียน 
(Smithsonian Institution) 
(ที่มา: http://collections.si.edu/search/re-
sults.htm?view=&tag.cstype=all&date.slid-
er=&q=%22FSA+A.13% 22&dsort=&start=20)
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นีไ่ม่ใช่เป็นการเผชญิหน้าครัง้แรกระหว่างซสีูไทเฮากบัหญงิชาวตะวนัตกผูอ้าศยัอยู่ในพืน้ที่
ของสถานทูต แต่แท้จริงแล้วแนวคิดนี้ ริเริ่มขึ้นจากเลดี้ แมคโดนัลด์ (Lady MacDonald) ภริยา
รัฐมนตรีจากสหราชอาณาจักร ในปี 1898 ซ่ึงอยากขอเข้าเฝ้าพระนางซูสี ซึ่งใช้เวลาถึงสองเดือน	
ในการติดต่อระหว่างคณะทูตานุทูตกับวังต้องห้าม (Susanna Hoe, 2000: 1) เมื่อเวลามาถึงซูส	ี
กลับไม่เอ่ยค�ำใดเลยและหายตัวไปอย่างรวดเร็ว (Ethel MacDonald, 1901: 252) อย่างไรก็ตาม
พระนางซูสีไทเฮากลับยอมให้เหล่าบรรดาสตรีต่างชาติเข้าพบอันเป็นสาเหตุมาจากหลังจากปฏิรูป
ร้อยวนั บรรดาชาวต่างชาติทีอ่าศยัอยูใ่นสถานทตูต่างเห็นใจพระเจ้ากวางส ูและมองเธอเป็นคนต่อต้าน
การปฏิรูปเพื่อแสดงให้เห็นว่าเธอเป็นมิตรกับต่างชาติและสร้างความประทับใจกับตะวันตก จึงเชิญ
พวกนางเข้าพบเป็นครั้งแรก เนื่องในโอกาสวันเกิดครบรอบ 64 ปี และมอบแหวนให้พวกนางเป็น	
ของขวัญ ซึ่งแหวนน้ีสื่อถึงมิตรภาพของความเป็นพี่น้องกันระหว่างหญิงสาว (sisterhood) (Jung 
Chang, 2013: 301-303)  ในขณะที่เลดี้ แมคโดนัลด์ สังเกตความเศร้าหมองจากใบหน้าของพระเจ้า
กวางสูได้อย่างเด่นชัด ซูสีไทเฮากลับเป็นคนที่เก็บอารมณ์ได้เก่ง ดังที่ซาร่า คอนเจอร์ บันทึกไว้ว่า 
“ไม่เหน็ร่องรอยของความโหดร้ายในใบหน้าเลย พระนางต้อนรบัเราอย่างอบอุน่ โดยยนืขึน้และอวยพร
ให้เรา โดยจับมือกับทุกคนและพูดว่า “ครอบครัวเดียวกัน เป็นครอบครัวเดียวกัน” (Jung Chang, 
2013: 302-303)   

เป็นไปได้ว่าซูสีไทเฮาใช้ความเป็นผู้หญิงตบตาศัตรูได้เก่ง ในการท�ำรัฐประหารซินโหย่ว 
(1861) เพื่อยึดอ�ำนาจจากซู่ซุ่น (肅順) ผู้ส�ำเร็จราชการแทนที่พระเจ้าเสียนเฟิงแต่งต้ัง ได้กล่าวไว้
ระหว่างการน�ำตัวไปประหารว่า เขารู้สึกเสียใจท่ีมองข้ามคนท่ีเป็นเพียง “ผู้หญิง” (Jung Chang, 
2013: 58) อย่างไรก็ตาม จากการวิเคราะห์รูปถ่ายและพระนามพระโพธิสัตว์เฒ่า (老佛爺) เป็นไป
ได้ว่านางเป็นคนมสีองบคุลกิ คอืมคีวามเป็นผูช้ายและผูห้ญิงในคนเดียวกนั ดังทีน่างชอบแต่งตัวเป็น
เจ้าแม่กวนอมิหรอืพระอวโลกเิตศวร หลงัจากเกดิการเคลือ่นไหวของกลุม่นกัมวยแล้ว ซึง่มขีนัทคีนสนทิ
อย่างหลีเ่หลยีนองิ (李蓮英) ขนาบข้างซ้ายและขนัทอีกีคนแต่งตัวเป็นสาวก รปูป้ันพระอวโลกเิตศวร
ในสมยัราชวงศ์ถงัเป็นลกัษณะเพศชายและผ่านกระบวนการให้เป็นเพศหญิง (Process of feminisation) 
ในสมัยราชวงศ์หมิง (Lydia H. Liu, 2004: 163-164)  

ซูสีไทเฮาแต่งตัวเป็นเจ้าแม่กวนอิม (1903-
1905) ภาพนี้ถ่ายโดนซุนหลิง 
รหัสรูปภาพ FSA A.13 SC-GR-245 
(ที่มา: http://collections.si.edu/search/
results.htm?q=%22FSA+A.13%22&	
dsort=&view=&date.slider= &tag.	
cstype=all&start=20)
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นักเขยีนชาวตะวนัตกเชือ่เป็นจ�ำนวนมากว่าหลังจากเกดิเหตกุารณ์การลกุฮอืของกลุม่นักมวย
และการกลับมายังกรุงปักก่ิงอีกครั้งหลังจากล้ีภัย ซูสีไทเฮาได้เปลี่ยนไปจริงๆ จากก้นบึ้งหัวใจ	
และความพยายามทีจ่ะเชือ่มความสมัพันธ์กบัชาตติะวนัตกหลงัเกดิเหตกุารณ์และการปฏริปูครัง้ที ่2 นัน้
เป็นไปอย่างจริงใจ (Reginald Fleming Johnston, 2008: 46-47) อย่างไรก็ตามซูสีไทเฮาก็มี	
ภาพลกัษณ์ทีด่ขีึน้ ส่วนหนึง่มาจากการด�ำเนนิวธิทีางการทตูของเธอโดยการปรบัใช้ความเป็นผูห้ญงิ
เข้าสานสัมพันธ์กับบรรดาภริยาทูตจากชาติมหาอ�ำนาจ 

พระนางซูสีไทเฮากับการปฎิรูปครั้งที่ 2  (1901-1908)
หลังจากเกิดการลุกฮือของกลุ่มนักมวย (1898-1901) ซูสีไทเฮาได้ปฏิรูปประเทศขนานใหญ่

ให้ทันสมัยแบบตะวันตก โดยเธอเป็นตัวหลักและออกราชกฤษฎีกาแรก ในวันที่ 29 มกราคม 1901 
เพ่ือปรับปรุงจ๋งหลี่หย๋าเหมิน เป็นกระทรวงการต่างประเทศ และออกกฎหมายหลายฉบับที่ส่งผลดี
ต่อสิทธิเสรีภาพของประชาชนและผู้หญิง อีกท้ังยังส่งคนไปยังประเทศมหาอ�ำนาจเพ่ือดูงานเปล่ียน
โครงสร้างรฐับาลกลาง และส่วนทีส่�ำคญัท่ีสดุคอืการมเีจตนารมณ์ทีจ่ะก่อต้ังระบบราชาธิปไตยภายใต้
รัฐธรรมนูญโดยมีรัฐสภาที่มาจากการเลือกตั้ง   

ในวันที่ 1 กุมภาพันธ์ 1902 มีพระราชกฤษฎีกาที่ลงนามโดยซูสีไทเฮา ซึ่งส่งผลดีต่อสตรีจีน
ทัว่ประเทศ น่ันกค็อื การยกเลกิการห้ามการแต่งงานระหว่างชาวฮัน่กบัชาวแมนจ ูและยกเลกิการรดัเท้า 
การห้ามการแต่งงานระหว่างฮัน่และแมนจ ูนัน่หมายถึงว่าสองชนเผ่านีแ้ทบจะไม่มโีอกาสได้ปฏสิมัพนัธ์กนั
ทางสังคม แม้แต่ครอบครัวของข้าราชการที่สนิทและเป็นเพื่อนร่วมงานกัน ก็แทบไม่มีโอกาสรู้จักกัน 
มีบันทึกของชาวตะวันตกว่าเวลาองค์หญิงซึ่งเป็นแมนจูพบปะกับชาวฮั่นซึ่งเป็นลูกหลานของ
องคมนตรี พวกเขามีความเก้ๆ กังๆ ในการสร้างความบทสนทนา ส่วนการยกเลิกการรัดเท้านั้น	
ดังที่ทราบกันในข้างต้นว่า พระนางซูสีไทเฮาทรงชิงชังการรัดเท้าของผู้หญิงชาวฮั่นมากและเธอมัก
จะทนไม่ได้ที่จะมองไปยังเท้าอันเล็กเรียวของอาจารย์สอนวาดรูปในวังซึ่งเป็นชาวฮั่นดังที่กล่าวไป	
ในข้างต้น นอกจากน้ันแล้วเธอยังยกเลิกข้อห้ามของการห้ามพบปะกันระหว่างหญิงชาย ซึ่งเป็น
วัฒนธรรมที่ได้รับอิทธิพลมาจากหลักค�ำสอนเบื้องต้นของขงจื้อ (Jung Chang, 2013: 389-390)

ในด้านการศกึษาส�ำหรบัสตรจีนี ซสูไีทเฮายงัสนบัสนนุเงนิเพือ่สร้างโรงเรยีนส�ำหรบัสตรชีัน้สูง 
โดยให้องค์หญิงหรงโช้ว (榮壽固倫公主) ลูกสาวขององค์ชายกงซึ่งซูสีไทเฮารับมาเป็นลูกเลี้ยง	
เป็นครูใหญ่ นอกจากนัน้เธอยงัมแีผนการทีจ่ะเปิดสถาบนัการศกึษาขัน้สงูหรอืระดบัอดุมศกึษา โดยสร้าง
แรงจงูใจส�ำหรับผูส้มคัรด้วยการประกาศว่าผูส้�ำเรจ็การศกึษาจะได้รบัเกยีรตด้ิวยการมสีถานะเป็นลกูศษิย์
ส่วนตัวของพระนางเจ้าซูสีไทเฮา ได้มีการแสดงงิ้วขึ้นในปี ค.ศ. 1905 ซึ่งเขียนมาจากเรื่องราวของ	
มาดามฮุ้ยซิง (惠興女士) ผู้สนับสนุนโรงเรียนสตรีจีนซึ่งเผาตัวเองจนตายเพื่อเรียกร้องความสนใจ
ต่อสังคมเพือ่ให้มีการหาทนุสนบัสนนุการก่อตัง้โรงเรยีนขึน้ โดยสือ่หนงัสอืพมิพ์ยกย่องเธอเป็นวรีสตร ี
และมีการให้น�ำงิ้วมาแสดงท่ีพระราชวังฤดูร้อนโดยซูสีไทเฮาเป็นคนสนับสนุนการให้เลือกนักแสดง	
ในที่สาธารณะเพื่อให้คนมาสมัครเพ่ือเล่นง้ิวเรื่องน้ี ในโอกาสเดียวกันเธอได้เลือกงิ้วเรื่อง “สตรีก็
สามารถเป็นผู้รักชาติ” เพื่อให้ผู้หญิงจีนตื่นตัวทางการเมือง จนในที่สุดได้มีการตรากฎหมายส�ำหรับ
การศกึษาสตรขีึน้ในปี 1907 ซึง่ให้ผูห้ญงิควรจะได้รับการศกึษา เรือ่งราวของผูว่้าการตวนฟาง (端方) 

ก็เป็นที่น่าสนใจไม่แพ้กัน แนวคิดการปฏิรูปและความสามารถของเขาเข้าตาซูสีไทเฮาช่วงที่เธอลี้ภัย
หลังจากชาติตะวันตกยึดปักกิ่งจากการลุกฮือของกลุ่มนักมวย โดยในปี 1905 มีการให้ทุนการศึกษา
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กับผู้หญิงไปเรียน ณ ต่างประเทศครั้งแรก โดยหนึ่งในจ�ำนวนนั้นมี ซ่งชิ่งหลิง(宋慶齡) หรือมาดาม
ซุนยัดเซ็น และซ่งเหม่ยหลิง (宋美齡) หรือมาดามเจียง ไคเชก 

ในช่วงสิบทศวรรษแรกของศตวรรษที่ 20 สิทธิสตรี (女權) ก�ำลังได้รับความนิยมในจีน	
จนกล่าวกันว่าศตวรรษนี้จะเป็นยุคที่สิทธิสตรีเฟื่องฟูมากที่สุด การศึกษาแบบตะวันตกเข้ามาแทนที่
การศึกษาแบบเก่า โดยยังคงวิชาการศึกษาจีนโบราณไว้ ในปี 1903 ครอบครัวชนชั้นน�ำจีน มีการส่ง
ลกูหลานไปเรียนยงัต่างประเทศโดยเฉพาะประเทศญีปุ่น่ ซึง่มจี�ำนวนนกัเรยีนนกัศกึษาถงึกว่า 10,000 คน 
ผลของการส่งนักเรียนนักศึกษาไปยังต่างประเทศคือ เริ่มมีกระแสต่อต้านแมนจูมากขึ้น และวิจารณ์
ซสูไีทเฮาออกสือ่ต่างๆ โดยมบีางคนเสนอให้เธอปราบปรามสือ่ และให้เลกิส่งนกัเรยีนไปยงัต่างประเทศ 
แต่เธอกลบัเลอืกทีจ่ะปรับปรงุกฎหมายสือ่โดยมชีาติตะวนัตกและประเทศญ่ีปุ่นเป็นแบบแผน ในด้าน
การค้าการลงุทนมีการตั้งกระทรวงพาณิชย์ขึ้นในปี 1903 ซึ่งสนับสนุนให้นักลงทุนเปิดบริษัทโดยจด
ทะเบียนกับหน่วยงานท้องถิ่น และยังมีการส่งเสริมให้พ่อค้าไปเข้าร่วมการประมูลท่ีเมืองนอก	
เพือ่ศกึษาสนิค้าใหม่ส�ำหรับการส่งออก ทางด้านการธนาคารมกีารตัง้ธนาคารระหว่างประเทศขึน้ในปี 
1905 ซึ่งเกิดเงินตราสกุลเงินหยวนขึ้น และยังใช้มาจนถึงทุกวันนี้ (Jung Chang, 2013: 389-395) 

ในปี ค.ศ. 1903 แนวคดิราชาธิปไตยภายใต้รฐัธรรมนญู (Constitutional Monarchy) ก�ำลงั
เป็นที่พูดถึงกันในสื่อหนังสือพิมพ์จีนต่างๆ และมีหลายส�ำนักพิมพ์สนับสนุนแนวความคิดนี้ เช่น
หนงัสอืพมิพ์ต้ากงเป้า (大公報) ซึง่ซสูไีทเฮามทีางเลือกสองทางเพือ่ความอยูร่อดของราชวงศ์ หนึง่คอื 
หยุดแนวความคิดปฏิรูปประเทศและหมุนนาฬิกากลับไปที่เดิม หรือเดินหน้าต่ออย่างไรก็ตามเธอได้
เลือกที่จะเดินหน้าต่อไป ในวันที่ 16 กรกฎาคม 1905 ซูสีไทเฮาได้ประกาศจะแต่งตั้งคณะกรรมการ
เพื่อการปฏิรูปรัฐบาล เพื่อเดินทางไปยังประเทศญี่ปุ่น อเมริกาและหลายประเทศในยุโรปเพื่อศึกษา
โครงสร้างการปกครองของแต่ละประเทศและน�ำมาปรบัใช้ในประเทศจนี (Jung Chang, 2013: 405-406) 
อย่างไรก็ตาม ส่วนหนึ่งของแรงผลักดันจากการส่งคณะเดินทางไปยังชาติตะวันตกนั้น สาเหตุหนึ่ง	
ที่ส�ำคัญไม่แพ้กันคือ บทเรียนจากสงครามรัสเซีย-ญี่ปุ่น (Russo-Japanese War) (1904-1905)	
ซึ่งญี่ปุ่นชนะสงครามและเห็นได้ชัดว่าโครงสร้างรัฐธรรมนูญของญี่ปุ่นเหนือกว่าการปกครองแบบ
อัตตาธิปไตย (autocracy) ของรัสเซีย หลังจากกลับมาคณะเดินทางได้เขียนรายงานน�ำเสนอและ	
เข้าพบพระนางซสูไีทเฮา คณะเดนิทางซึง่ถกูแบ่งเป็นสองกลุม่ไปยงัประเทศต่างๆ ในยโุรปและญีปุ่น่ 
กลบัมากลบัเหน็ตรงกนั คอืการสร้างระบบรฐัธรรมนญู ในทีส่ดุพระราชกฤษฎีกาซึง่ลงนามโดยพระนาง
ซูสีไทเฮาในวันที่ 1 กันยายน 1906 ประกาศเจตนารมณ์ที่จะแต่งตั้งระบบรัฐสภา โดยถึงแม้ว่าแนวคิด
บางส่วนจะคล้ายคลึงกับแนวคิดที่เสนอโดยคังโหย่วเหวย แต่ก็ได้รับการพัฒนาไปค่อนข้างมาก และ
มีการวิเคราะห์โครงสร้างต่างๆ ได้อย่างแม่นย�ำ (Richard S. Horowitz, 2003: 775-795) 

สองปีถัดมา ในวันที่ 27 สิงหาคม 1908 ซูสีไทเฮาได้ลงนามในฉบับร่างรัฐธรรมนูญซึ่งร่างนี้
ประกอบไปด้วยโครงสร้างทางการเมืองทัง้แบบตะวันตกและตะวนัออกรวมกนั กล่าวคอื กษตัรย์ิยงัคงเป็น
ผูน้�ำรฐับาลและเป็นผูต้ดัสนิใจครัง้สดุท้าย รฐัสภาจะเป็นฝ่ายร่างกฎหมายและข้อเสนอซึง่ยงัคงลงนาม
โดยกษตัรย์ิ และราชวงศ์ชงิจะยงัคงปกครองประเทศจนีตลอดไป ส่วนแนวความคดิแบบตะวนัตก คอื 
ประชาชนจะได้รบัสทิธขิัน้พืน้ฐาน นัน่คอื เสรภีาพในการพดู (freedom of speech) ในการเขยีน ตพีมิพ์ 
ชุมนุมและเสรีภาพของสมาคม และสิทธิในการเป็นสมาชิกของรัฐสภาภายใต้กฎหมายก�ำหนด	
ระบบรัฐสภาจะถกูสร้างขึน้โดยจะมผีูแ้ทนทีไ่ด้รบัการเลอืกตัง้จากประชาชน สภาจอืเจิง้หยวน (資政院) 
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ซึ่งเป็นสภาเริ่มแรกถูกตั้งขึ้น ในปี 1907 ในช่วงการเปลี่ยนผ่านรัฐสภา ในวันที่ 8 กรกฎาคม 1908 
ร่างกฎหมายส�ำหรับการก่อตั้งรัฐสภาในอนาคตซ่ึงประกอบไปด้วยเนื้อความของสมาชิกรัฐสภา	
ได้ถกูอนมุตัโิดยซสูไีทเฮา ซึง่ประกอบไปด้วยสภาสงู (Upper House) และสภาล่าง (Lower House) 
ซึ่งประกอบไปด้วยชนชาติต่างๆ ส่วน กฎระเบียบเกี่ยวกับการเลือกตั้งส�ำหรับสภาจังหวัดได้ถูก	
ลงนามอนุมัตใินวนัที ่22 กรกฎาคม ปีเดยีวกนั โดยเกณฑ์ของผูล้งคะแนนเสียงเลอืกต้ังมคีวามคล้ายคลึง
กับประเทศอังกฤษ คือ ต้องเป็นเพศชายที่บรรลุภาวะแล้ว และมีทรัพย์สินตามที่กฎหมายก�ำหนด 
เป็นต้น 

แต่สิง่ทีน่่าสนใจมากท่ีสดุ คอื มกีลุม่คนทีห้่ามไปเลอืกตัง้ซึง่ได้แก่ ครรูะดบัชัน้ประถม ข้าราชการ
ระดับจังหวัด และทหารเพราะว่ากองทัพจะต้องปราศจากความเกี่ยวข้องกับการเมือง อย่างไรก็ตาม
ร่างนี้มีข้าราชการและองค์ชายระดับสูงต่อต้าน เพราะเกรงว่าจะมีคนไม่ดีมายึดอ�ำนาจและประชาชน
ยงัขาดการศกึษาอยู่ ซสูไีทเฮาเลยก�ำหนดระยะเวลาขึน้มาโดยใช้เวลาเก้าปีในการด�ำเนนิการเพือ่เตรยีมตวั
ในการเลอืกตัง้  เพือ่ให้บรรลุเป้าหมายซสูไีทเฮาจงึท�ำป้ายตารางขึน้มาแขวนทีท่�ำการรฐับาล และในร่าง
กฤษฎกีาเธอวงิวอนให้อ�ำนาจของสวรรค์ลงโทษข้าราชการทีท่�ำงานเชือ่งช้า เพือ่ให้บรรลวุตัถปุระสงค์
ตามเป้า (Jung Chang, 2013: 405-411)

จะเห็นได้ว่าซูสีไทเฮามีความตั้งใจในการท่ีจะปฏิรูปประเทศ โดยปฏิเสธไม่ได้ว่าการปฏิรูป
ของเธอนั้นท�ำให้ประชาชนจีนมีเสรีภาพในการแสดงออกทางความคิดเพิ่มมากขึ้น โดยเฉพาะสิทธิ
ของสตรี อย่างไรกต็ามซสูไีทเฮาได้สิน้ลมไปเสยีก่อนในวนัที ่15 พฤศจกิายน 1908 ทีจ่ะได้เหน็การปฏริปู
ของเธอส�ำเรจ็ตามวตัถปุระสงค์ โดยเฉพาะการเลือกตัง้ทีจ่ะมีขึน้ในปี 1916 ตามแผนทีว่างไว้ และก่อนที่
เธอจะรู้ตัวว่าจะสิ้นใจ ด้วยเกรงว่าประเทศจะตกไปอยู่ในมือของญี่ปุ่นซึ่งสนับสนุนพระเจ้ากวางสู	
ตั้งแต่ครั้งการปฏิรูปหน่ึงร้อยวันและเป็นท่ีพักพิงให้กับคังโหย่วเหวย เธอจึงใส่ยาพิษประทานให้
พระเจ้ากวางส ู ในวนัท่ี 14 เวลา 6 โมงเย็น 33 นาท ี ฮ่องเต้กเ็สดจ็สวรรคต ก่อนท่ีเธอจะสิน้ลมเพยีง	
1 วนั (Jung Chang, 2013: 438-439) นักประวัติศาสตร์หลายคนมีความเห็นว่าการปฏิรูปประเทศ
ของเธอนัน้สายเกนิไป อย่างไรกต็ามคณุปูการของเธอได้ส่งผลประโยชน์แก่สาธารณรฐัจนี (1912-1949) 
หลายประการ (Richard S. Horowitz, 2003)

ทัศนะของกูห๋งหมิงต่อแม่ของแผ่นดิน 
หากจะกล่าวถึงชาวจีนโพ้นทะเลแล้ว คงมีภาพจ�ำว่าครั้งหนึ่งชาวจีนโพ้นทะเลโดยเฉพาะ	

ในดินแดนเอเชียตะวันออกเฉียงใต้ เคยส่งเงินสนับสนุนซุนยัดเซ็นในการล้มราชวงศ์ชิง จนส�ำเร็จ	
ในปี 1912 แต่ยังมีชาวจีนโพ้นทะเลผู้โด่งดังโดยเฉพาะในด้านภาษาและวรรณคดี และความภักดี	
ต่อพระนางซูสีไทเฮา ผู้นั้นคือ กูห๋งหมิง (辜鴻銘) ชาวจีนโพ้นทะเลที่เกิดในประเทศมาเลเซีย และ
ได้รับการศึกษาจากยุโรป จนครั้งหนึ่งโซเมอร์เซต มอห์ม (Somerset Maugham) นักวรรณคดี	
ชาวอังกฤษประทับใจในบทความของเขาและเดินทางไปเยือนเป็นการส่วนตัวที่ปักกิ่งในปี 1921	
โดยซูสีไทเฮาถูกยกย่องให้เป็นแม่ของแผ่นดิน หรือ กว๋อหมู่ (國母) 

หลังจากได้รับการศึกษาจากยุโรป กูห๋งหมิงเดินทางกลับมายังเอเชียตะวันออกเฉียงใต้ และ
เริ่มงานในส่วนงานของการบริหารอาณานิคมในประเทศสิงคโปร์ ในปี 1880 และท�ำงานได้ไม่นาน	
ได้พบกับหม่าเจ้ียนจง (馬建忠) นักวิชาการจีนและนักการทูตอาวุโส ซึ่งเป็นผู้ท�ำให้กูห๋งหมิง	
เปลี่ยนแนวความคิดและละทิ้งอัตลักษณ์แบบตะวันตก ไม่นานเขาก็เดินทางกลับบ้านเกิดที่ปีนัง	
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และประกาศทีจ่ะไว้ผมเปียและแต่งกายเย่ียงชาวจีน ลงทนุทุม่เทเรยีนภาษาจนีเพือ่ทีจ่ะเป็นคนจนี ในปี 
1885 กหู๋งหมิงนัง่เรอืไปยงัจนีและได้รบัแต่งตัง้เป็นล่ามระดบัสงูให้กบัจางจอืต้ง (張之洞) ประสบการณ์
การใช้ชีวติและศกึษาต่อทีป่ระเทศองักฤษและยโุรปท�ำให้กหู๋งหมิงมแีนวความคดิเปรยีบพระนางซสูไีทเฮา
เป็นแม่ของแผ่นดิน เฉกเช่นเดียวกับควีนวิกตอเรีย ซึ่งได้รับการนับถือเป็นแม่ของชาติส�ำหรับ	
สหราชอาณาจักรโดยเฉพาะเขาเขียนปกป้องราชวงศ์ชิงและซูสีไทเฮา เม่ือเกิดเหตุการณ์การลุกฮือ
ของกลุ่มนักมวยในปี 1900 โดยกูห๋งหมิงเปรียบเทียบการต่อสู้ของกลุ่มนักมวยซึ่งมีความเช่ือ	
ในเครื่องรางของขลังและไม่ได้ใช้อาวุธร้ายแรง แต่กลับต่อสู้อย่างบ้าคลั่งว่า เป็นการต่อสู้เพื่อปกป้อง
พระนางซูสไีทเฮา ซึง่เป็นทีเ่ทดิทนูและเคารพส�ำหรบัพวกเขา และเขียนไปหาสถานทตูองักฤษเพือ่ให้
ความเชือ่มัน่ในความปลอดภยัของพระนางซสีูไทเฮา เมือ่กองทพันานาชาตต้ิองการแก้แค้นเธอ กหู๋งหมงิ
พยายามอธิบายในบทความเพื่อแก้ต่างให้พระนางซูสีไทเฮาในฐานะผู้น�ำสูงสุดของประเทศ ว่าการที่
กลุ่มนักมวยสามารถวิ่งไปหาลูกกระสุนของกองทัพนานาชาติได้เพราะว่าพวกเขามีความรักชาต ิ
(Patriotism) และความภักดี (Loyalty) โดยได้ให้ค�ำจ�ำกัดความของความภักดีว่าเป็นความภักดี
ของทาสที่มีต่อนาย ลูกที่มีต่อแม่ ภรรยาที่มีต่อสามี และประชาชนที่มีต่อกษัตริย์ 

อย่างไรกต็าม กหู๋งหมงิน่าจะมีความเชือ่ว่าส�ำหรบัพระนางซสูไีทเฮาแล้ว มสีถานะความเป็น
แม่ของแผ่นดินเท่ากับควีนวิกตอเรีย โดยกูห๋งหมิงได้กล่าวว่าการแก้ไขปัญหาความขัดแย้งระหว่าง
องักฤษกบัจนีต้องให้หวัหน้าสตรขีองรฐัทัง้สองได้พดูคยุกนัโดยตรง โดยใช้ความเหน็อกเหน็ใจในฐานะ 
“ผู้หญิง” พูดคุยกัน ถึงแม้ว่าราชวงศ์ชิงจะล่มสลายในปี 1912 กูห๋งหมิงก็ยังไว้เปียต่อไป และเข้าสอน
วชิาวรรณคดอัีงกฤษทีม่หาวทิยาลัยปักกิง่ โดยเขาบอกกล่าวว่าเป็นสญัลักษณ์ของความภกัด ีและเป็น
ตัวแทนคนสุดท้ายของจีนยุคเก่า (Lydia H. Liu, 2004: 168-180)  

บทสรุป พลังซูสีไทเฮากับสยามประเทศ 
ซสีูไทเฮาขึน้สูอ่�ำนาจด้วยความเป็น “แม่” และ “เมยี” เธอเป็น “สตร”ี ผูท้รงพลงั

สามารถกุมอ�ำนาจเหนอืพระราชวงัต้องห้าม อกีทัง้เธอยงัใช้ความเป็นผูห้ญิง เช่ือมความสมัพันธ์
ระหว่างจนีกับโลกตะวนัตกให้ดขีึน้ หลงัเกดิเหตกุารณ์การลกุฮอืของกลุม่นกัมวย การปฏริปูประเทศ
คร้ังที ่2 ของเธอ ส่งผลต่อคณุภาพชวีติของประชาชนจนีหลายประการ โดยเฉพาะต่อสตรจีนี โดยเฉพาะ	
การยกเลกิการรดัเท้าและการห้ามการแต่งงานระหว่างชาวฮัน่กบัแมนจ ูท�ำให้สตรจีนีมีเสรภีาพมากขึน้ 
และเธอยังสนับสนุนการศึกษาของสตรี รวมท้ังแนวความคิดท่ียอมให้ประชาชนเลือกตั้งและเปิดให้
ประชาชนมีส่วนร่วมทางการเมืองมากขึ้น รวมถึงการให้เสรีภาพสื่อ เธอรู้ดีว่าเธอไม่สามารถหยุด	
การเดินหน้าของประเทศและหมุนนาฬิกาให้ทุกอย่างกลับไปเป็นเหมือนเดิมได้ เธอจึงเปิดกว้าง	
และให้สทิธิต่์างๆ กบัประชาชนมากขึน้ โดยมกีารให้ทนุกบัสตรแีละประชาชนทัว่ไปเดนิทางไปศกึษา
แนวความคดิของตะวนัตก และสนบัสนนุการเลอืกตัง้โดยให้ประชาชนมส่ีวนร่วมมากขึน้ และมแีนวคดิ
ทีไ่ม่ให้ทหารเกีย่วข้องกบัการเมอืง แม้ว่าการปฏิรปูส่วนหนึง่อาจเกดิจากความกดดนัของต่างประเทศ 
แต่เธอก็รู้ดีว่าประเทศจีนไม่สามารถอยู่โดดเดี่ยวในโลกได้ เธอจึงเชื่อมความสัมพันธ์กับตะวันตก	
มากขึน้ และเดนิหน้าปฏริปูประเทศ โดยจะเหน็การเปล่ียนแปลงของเธอได้ชัด รถไฟสายปักกิง่-อูฮ่ั่น 
(Beijing-Wuhan Railway) ที่เชื่อมต่อระหว่างภาคเหนือและใต้ยังสร้างเสร็จในสมัยของเธอ	
ในปี 1906
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การให้เสรีภาพต่อสตรีจีนของเธอยังส่งผลต่อสยามประเทศ โดยในช่วงท้ายศตวรรษท่ี 19  
หญงิแทบทีจ่ะไม่อพยพเลย ผูห้ญงิจนีทีอ่พยพมอีตัราส่วนเพยีงสองหรอืสามเปอร์เซน็ต์จากอตัราส่วน
ผู้อพยพทั้งหมด (Skinner, 1957: 126) ช่วงท้ายศตวรรษนี้และต้นศตวรรษที่ 20 มีการอพยพของ	
ผู้หญิงจีนเพิ่มมากขึ้น รวมถึงการอพยพมาประเทศไทย ก่อนหน้านั้นเหล่าสาวจีนพวกนี้มักจะถูกทิ้ง
ให้อยู่เลี้ยงลูกที่จีน และผู้ชายมักจะแต่งงานกับเมียคนไทยเม่ือต้ังหลักแหล่งใหม่ ดังนั้นการเข้ามา
ของผู้หญิงจีน ท�ำให้ชายจีนไม่จ�ำเป็นที่จะต้องแต่งงานกับหญิงไทยอีกต่อไป และท�ำให้มี 
การปฏิสัมพันธ์กับสังคมไทยน้อยลง ลูกที่เกิดมาก็เป็นจีนล้วน พูดภาษาจีน และมีการเจริญ
เติบโตของย่านชุมชนชาวจีนขึ้น จนท�ำให้ย่านชุมชมชาวจีนกลายเป็นย่านแปลกตาส�ำหรับ
คนไทย จนน�ำมานโยบายต่างๆ ที่หมายท�ำให้คนจีนกลายเป็นคนไทยต่อมา หากการไว้เปีย
เพือ่จงรกัภกัดขีองกหู๋งหมงิต่อราชส�ำนกัแมนจ ูการตดัเปียของท่านคอซมิบีห้รอืพระยารษัฎาฯ บคุคล
จากตระกูลจีนชื่อดังเมืองระนอง ในปี 1901 ที่กรุงเทพ คงจะเป็นสัญลักษณ์ของความภักดีต่อราชวงศ์
จักรี และเปลี่ยนสัญชาติจากจีนเป็นสยามอย่างเป็นทางการ     
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บทน�ำ
สตรนียิม (Feminism) คอืแนวคดิทีส่นใจในประเดน็อสิรภาพของผูห้ญงิในฐานะปัจเจกบุคคล

ภายใต้โครงสร้างสงัคมทีม่กีารจดัวางความสมัพนัธ์ระหว่างหญงิชายไว้อย่างไม่เท่าเทยีมกนั นกัสตรนียิม 
(Feminist) คือผู้ท่ีตั้งค�ำถามถึงความไม่เท่าเทียมดังกล่าว การให้นิยามความหมายของ “ผู้หญิง” 
ในมุมมองนี้จึงผูกติดกับความเป็นหญิงและความเป็นชายซึ่งถูกประกอบสร้างโดยสังคมวัฒนธรรม 
สะท้อนให้เห็นนัยยะของความสัมพันธ์เชิงอ�ำนาจระหว่างหญิงชายที่ถูกจัดวางไว้อย่างไม่เท่าเทียม 

การให้นยิามความหมายของค�ำว่า “ผูห้ญงิ” นัน้ แนวคิดสตรนียิมใช้การอธบิายจาก หน่วยวเิคราะห์ 
“เพศสภาวะ (gender)”1 โดยมองว่า เรื่องของความเป็นหญิงและความเป็นชายไม่ได้ถูกก�ำหนด	
จากปัจจัยทางชีววิทยาหรือปัจจัยทางธรรมชาต ิ ทว่ามาจากปัจจัยทางสังคมและวัฒนธรรม ที่ท�ำให้
สังคมคาดหวังต่อบทบาทความเป็นหญิงและความเป็นชายในลักษณะที่มีความสัมพันธ์เชิงอ�ำนาจ	
ที่ไม่เท่าเทียม ผ่านการก�ำหนด ความเชื่อ ทัศนคติ มายาคติ แบบแผนประเพณีปฏิบัติ บรรทัดฐาน
ต่างๆ เช่น ผูห้ญงิไม่ใช่ผูน้�ำแต่เป็นผูต้าม ผูห้ญงิทกุคนต้องเป็นแม่ ผูห้ญงิไม่ควรแสดงความปรารถนา
ในเรือ่งเพศ  ผูห้ญงิเป็นเพศทีใ่ช้อารมณ์มากกว่าเหตผุล ฯลฯ ขณะทีค่วามเป็นชายอยูน่อกเหนอืกตกิา
ดังกล่าว นักสตรีนิยมรุ่นบุกเบิกต่างมีความเชื่อว่า ความเป็นหญิงและความเป็นชาย ถูกสร้างขึ้น	
จากมมุมองเชงิสงัคมวฒันธรรม จดุเริม่ต้นของความเชือ่เช่นนีเ้ริม่จากงานเขยีนของแมรี ่โวลล์สโตนคราฟต์ 
(Mary Wollstonecraft) นกัสตรนียิมชาวองักฤษ ซึง่มชีวีติในช่วงศตวรรษที ่18 เขยีน A Vindication 

ผู้หญิงในมุมมองสตรีนิยม

อาจารย์ ดร.ชเนตตี ทินนาม
ศูนย์จิตตปัญญาศึกษา มหาวิทยาลัยมหิดล

1โดยทัว่ไปการวเิคราะห์ความเป็นหญงิความเป็นชาย จากหน่วยวิเคราะห์เพศภาวะ (gender)  จะวิเคราะห์ร่วมกับ 
ค�ำว่า เพศ (sex) และ เพศวิถี (sexuality)  โดย เพศ (sex) หมายถึง เพศในเชิงสรรีะของบุคคลซึง่ตดิตวัมาตัง้แต่ก�ำเนิด 
ส่วนเพศวิถี (sexuality) ซึ่งหมายถึง วิถีชีวิตทางเพศ รสนิยมทางเพศ ความปรารถนา ความพึงพอใจในเรื่องเพศ 
จินตนาการในเรื่องเพศ ความงาม การแต่งกาย การแสดงออกทางเพศ ตลอดจน กรอบกติกาบรรทัดฐานทางสังคมที่
คอยควบคุมก�ำกับดูแลเร่ืองเพศของคนในสังคม ในบางคร้ังกรอบกติกาเหล่านี้ได้สร้างความชอบธรรมกับเพศวิถีที่
ก�ำหนดข้ึน และกดทบัเพศวถิบีางรปูแบบให้กลายเป็นปัญหาหรอืเบ่ียงเบนจากบรรทดัฐานสังคม เพศสภาวะของความ
เป็นหญิงซึ่งถูกสร้างข้ึนโดยสังคม ถูกก�ำหนดให้มีเพศวิถีตามบรรทัดฐานของสังคม ขณะเดียวกันเพศวิถีนอก
บรรทัดฐานก็จะถูกจับตาตรวจสอบควบคุมจากสังคมเช่นกัน
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of the Rights of Women (1792)2 เป็นหนังสือเล่มแรกที่ท้าทายความเหนือกว่าของระบบชาย	
เป็นใหญ่3 (patriarchy) โดยเสนอว่า “ความแตกต่างระหว่างผู้หญิงและผู้ชายเป็นผลมาจาก	
สภาพทางสังคม มิใช่เป็นความแตกต่างตามธรรมชาติ” ผลของข้อเขียนนี้ได้ท�ำให้เธอถูกโจมตี	
และสร้างความไม่พอใจอย่างมากจากสังคมในขณะนั้น เนื่องจากเป็นยุคสมัยที่นักปรัชญาตะวันตก	
ซึง่มอีทิธพิลต่อวงวชิาการและสงัคม มมีมุมองเชงิสงัคมเก่ียวกบัผูห้ญงิในฐานะทีเ่ป็นผู้อยูใ่ต้ปกครอง
มากกว่าผู้มีอ�ำนาจ ผู้หญิงมีความเป็นมนุษย์ที่สมบูรณ์น้อยกว่าผู้ชาย4 

    

2การป้องกันสิทธิของผู้หญิง – บรรณาธิการ
3ระบบชายเป็นใหญ่ ในมุมมองสตรีนิยมไม่ได้หมายถึง “ผู้ชาย” ที่มีสรีระร่างกายเป็นชาย รวมทั้งไม่ได้

หมายถึงผู้ชายในฐานะปัจเจกบุคคล แต่หมายถึงระบบคิด ความเชื่อทางสังคมวัฒนธรรมที่จัดวางบทบาท	
ให้เพศชายมีอ�ำนาจเหนือเพศหญิง ระบบชายเป็นใหญ่เป็นวิธีคิดที่อาจฝังติดในความเช่ือของทั้งชายและหญิง	
และน�ำมาสู่ภาคปฏิบัติการที่สะท้อนการเอารัดเอาเปรียบทางเพศ โดยผู้หญิงตกอยู่ในสถานะที่เป็นรอง

4 นักปรัชญาซึ่งมีอิทธิพลต่อยุคสมัย ต่างมีทัศนะเกี่ยวกับผู้หญิงไปในทิศทางเดียวกัน คือ ความด้อยคุณค่า	
กว่าผู้ชาย เช่น Aristotle : ผู้ชายคือผู้ปกครอง ผู้หญิงเป็นผู้ถูกปกครอง ผู้หญิงมีความอิจฉาริษยา ขณะที่ผู้ชาย	
มีเหตุผล ความกล้าหาญ ผู้ชายมีความสมบูรณ์ในความเป็นมนุษย์มากกว่าผู้หญิง Plato: ผู้หญิงมีหน้าที่อยู	่
ในครัวเรือน เหมาะที่จะอยู่บ้าน เลี้ยงลูก Kant: จุดมุ่งหมายของผู้หญิงคือการเป็นภรรยา แต่ส�ำหรับผู้ชายคือ	
การเป็นมนุษย์ที่สมบูรณ์ ตามธรรมชาติความดีงามของผู้หญิงอยู่ที่ความสวยงาม   ส่วนผู้ชายอยู่ที่ความมี?	
Hegel: ชีวิตทั้งหมดของผู้หญิงอยู่ที่ครอบครัว แต่สาระของผู้ชายอยู่ที่รัฐและอาชีพ ครอบครัวเป็นเพียงส่วนหนึ่ง
ของชีวิตผู้ชายเท่านั้น ผู้หญิงขาดความสามารถในเรื่องเหตุผล และมีพฤติกรรมอยู่บนพื้นฐานของความรู้สึก	
และความคิดเห็น (วารุณี ภูริสินสิทธิ์, 2545)

ภาพวาดของแมรี่ โวลล์สโตนคราฟท์ (Mary Wollstonecraft) วาดโดยจอห์น โอปี (John Opie) (1797) 
ผู้เขียนหนังสือ A Vindication of the Rights of Women (1792) 
(ที่มา: https://upload.wikimedia.org/wikipedia/commons/3/36/

Mary_Wollstonecraft_by_John_Opie_(c._1797).jpg)
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การจดุประกายของนกัสตรนียิมรุน่บกุเบกิอย่างโวลล์สโตนคราฟต์ได้ท�ำให้ต้นธารของแนวคดิ
สตรีนิยมก่อก�ำเนดิขึน้กลายเป็นสายธารสตรนียิมทีม่คีวามหลากหลาย เป็นสกลุแนวคดิหลกัในการนยิาม
ความหมายของความเป็นหญงิ และการต่อสูเ้พือ่สร้างสงัคมทีพ่ร้อมหยบิยืน่โอกาสความเท่าเทยีมให้กบั
ทั้งหญิงชาย5  สกุลแนวคิดที่ส�ำคัญที่ใช้อธิบายความเป็นผู้หญิงที่ส�ำคัญ ได้แก่ สตรีนิยมสายเสรีนิยม 
สตรีนิยมสายถอนรากถอนโคน สตรนียิมสายสงัคมนยิม และสตรนียิมสายยคุหลังสมยัใหม่ ดงัจะน�ำเสนอ
ในส่วนของเนื้อหาต่อไป

ผู้หญิงในแบบสตรีนิยมสายเสรีนิยม
	“ผูห้ญงิแบบเสรนียิม” อยูภ่ายใต้แนวคดิสตรนียิมสายเสรีนยิม (Liberal feminism) มทีีม่า

จากปรัชญาเสรีนิยมการเมืองท่ีมีจุดยืนในการอธิบายปรากฏการณ์ด้วยเหตุผลตามกฎสากลของ
กายภาพ   สิง่ทีอ่ยูน่อกเหนอืชดุค�ำอธิบายของเหตผุลจะกลายเป็นสิง่อืน่ทีไ่ม่ส�ำคญั ดงัเช่นความเป็น
ผู้หญิง (other category) (Donovan, 1985 in Saulnier, 1996: 8) 

ปรัชญาเสรีนิยมมีพื้นฐานมาจากวิธีคิดแบบทวิลักษณ์6  ซึ่งแบ่งร่างกายของมนุษย์ออกเป็น
สรรีะส่วนหนึง่และจิตใจอกีส่วนหนึง่ สิง่ท่ีท�ำให้ชวิีตมคีวามเป็นมนษุย์คอืความสามารถในการใช้เหตผุล
ไม่ใช่รูปร่างทางสรีระ   แม้ปรัชญาเสรีนิยมถือว่าความสามารถทางสติปัญญาเป็นเรื่องที่ไม่ผูกพัน	
กับเพศ แต่ก็เป็นท่ีเข้าใจว่า ความสามารถทางสติปัญญาเป็นคุณสมบัติของผู้ชาย ไม่มีใครเถียงว่า	
ผู้หญิงไม่มีความสามารถในการใช้เหตุผล แต่แย้งว่าผู้หญิงมีความสามารถในการใช้เหตุผลน้อยกว่า
ผู ้ชายและความสามารถของผู้หญิงเป็นความสามารถทางสรีระซึ่งเกี่ยวข้องกับให้ก�ำเนิดบุตร	
(ชาร์ค, 2526: 29, 36 ใน กรวิภา บุญซื่อ, 2538: 20)

นักคิดคนส�ำคัญของแนวคิดเสรีนิยมได้แก่ จอห์น ล็อก (John Locke) (1632-1704) และ
ฌอง ฌาค รุสโซ (Jean-Jacques Rousseau) (1712-1778) ให้ความส�ำคัญต่อประเด็น “สิทธิ”	
ทีเ่ป็นมุมมองของผูช้าย ลอ็กกล่าวว่า สิง่ทีท่�ำให้เป็นผูช้ายกค็อืความสามารถในการใช้เหตผุลมากกว่า
ลักษณะทางกายภาพ นอกจากนี้แนวคิดเสรีนิยมยังตั้งอยู่บนพื้นฐานของสังคมซึ่งมีความต้องการ	
ที่จะเข้าถึงการแบ่งปันทรัพยากรที่เท่าเทียมกัน (Jaggar, 1983 in Saulnier, 1996: 8) 

แนวคดิเสรนียิมมคีวามเชือ่ว่าปัจเจกบุคคลจะต้องสามารถใช้อ�ำนาจของตัวเองในการเติมเต็ม
ความต้องการท่ีมีอยู่ให้สมบูรณ์และต้องการปลดปล่อยรวมทั้งจ�ำกัดอ�ำนาจของรัฐ แนวคิดเสรีนิยม	

5ขบวนการเคลื่อนไหวเพื่อเสริมพลังของผู้หญิง เริ่มตั้งแต่ทศวรรษ 1900s สตรีนิยมคลื่นลูกที่ 1 เกี่ยวข้องกับ	
การเรียกร้องสิทธิในการเลือกตั้งของผู้หญิง ซึ่งเริ่มต้นในสหรัฐอเมริกา ในปี 1845 และขยายอาณาบริเวณไปยังหลาย
ประเทศ  สตรีนิยมคลื่นลูกที่ 2 เป็นขบวนการเคลื่อนไหวเพื่อปลดปล่อยผู้หญิงให้เป็นอิสระ ซึ่งเป็นการต่อสู้ที่มากไป
กว่าการเรียกร้องสิทธิในการเลือกตั้ง เริ่มในประเทศอังกฤษ สหรัฐอเมริกา และอีกหลายประเทศในทศวรรษ 1960s  
สตรีนิยมคลื่นลูกที่ 2 ขยายพื้นที่ของการปลดปล่อยผู้หญิงไปสู่มิติทางสังคมและวัฒนธรรม ซึ่งรวมถึงการสร้างภาพ	
ที่ผิดเพ้ียนไปจากความเป็นจริงเกี่ยวกับผู้หญิงในงานโฆษณาและสื่อมวลชน ค่าตอบแทนที่ไม่เป็นธรรม การเข้าถึง
โอกาสในอาชพีของผูห้ญิง ส่วนสตรนิียมคลืน่ลกูท่ี 3 เป็นการท�ำงานเชิงลึกโดยตัง้ค�ำถามถงึ บทบาทตามเพศ (gender 
roles) ของผู้คนในสังคม การเรียกร้องที่ส�ำคัญของสตรีนิยมคลื่นลูกที่ 3 คือ การมีบทบาทตามเพศที่ตายตัวมีส่วน
สร้างความไม่เท่าเทียมในสังคมและเป็นการจ�ำกัดทางเลือกและอิสรภาพในการแสดงความคิดเห็นของปัจเจกบุคคล 
(ชเนตตี ทินนาม, 2559:2)

6ทวลิกัษณ์ (Dualism) หมายถงึ วธีิคดิในการแยกปรากฏการณ์ออกเป็น 2 ขัว้ตรงข้าม ซึง่มคีณุลกัษณะเหนอืกว่า 
และด้อยกว่า สะท้อนความไม่เท่าเทียมและปฏิเสธความหลากหลายนอกเหนือจากคู่ตรงข้าม เช่น เหตุผล/อารมณ์ 
หญิง/ชาย รูปธรรม/นามธรรม ตะวันตก/ตะวันออก ร่างกาย/จิตใจ ส่วนตัว/สาธารณะ
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มีจุดเน้นที่การเรียกร้องให้รัฐปกป้องสิทธิของพลเมืองในด้านทรัพย์สิน สิทธิในการเลือกตั้ง เสรีภาพ
ในการพดู และการให้โอกาสทีเ่ท่าเทยีมกนัของปัจเจกบคุคลโดยปราศจากการแทรกแซงของตลาดเสร ี
รวมทัง้คาดหวงัให้รฐัเข้ามาดแูลจดัการบรกิารด้านกฎหมาย การศกึษา ทีอ่ยูอ่าศยั กองทนุเพือ่สุขภาพ 
เพื่อให้ประชาชนได้มีโอกาสเข้าถึงสวัสดิการเหล่านี้อย่างเป็นธรรม (Saulnier, 1996: 9)

หัวใจส�ำคัญของแนวคิดเสรีนิยมคือการให้คุณค่าต่อความเป็นอิสระ โอกาสท่ีเท่าเทียมและ
ความเป็นปัจเจกบคุคลดงักล่าวข้างต้นได้กลายมาเป็นรากฐานทีพั่ฒนามาสูแ่นวความคดิของสตรนียิม
สายเสรีนิยม ซึ่งถูกเรียกว่าเป็นแนวคิดกระแสหลัก มีจุดยืนทางความคิดในการอธิบายสถานะ	
ทางสังคมของผู้หญิงในสังคม “ผู้หญิงแบบเสรีนิยม” ให้ความส�ำคัญในเรื่องสิทธิ โดยเฉพาะอย่างยิ่ง
สทิธิทีไ่ม่เท่าเทยีมกลายเป็นอปุสรรคทีข่วางก้ันมใิห้ผูห้ญงิเข้าไปมส่ีวนร่วมในพืน้ทีส่าธารณะรวมทัง้
พื้นที่ในบ้านและครัวเรือน “ผู้หญิงแบบเสรีนิยม” มีจุดเน้นที่พื้นที่สาธารณะในประเด็นกฎหมาย 
การเมือง เศรษฐกิจ และการต่อสู้เพื่อสิทธิเสรีภาพของปัจเจกบุคคลอันเกิดจากความไม่ยุติธรรม	
ในประเดน็ต่างๆ ทีเ่ป็นผลจาก รฐั ประเพณ ีรวมทัง้อคตต่ิางๆในสังคม (Beasley, 1999: 51) ข้อสันนษิฐาน
ของความเหมือนกันระหว่างหญิงชายเป็นความคิดหนึ่งของ “ผู้หญิงแบบเสรีนิยม” เช่นกัน ยุทธวิธี
ทางการเมืองของแนวคิดนี้สะท้อนมุมมองที่ว่า “ธรรมชาติที่แท้จริงของมนุษย์นั้นไม่มีความแตกต่าง
ในเรื่องเพศ กล่าวคือผู้หญิงสามารถเป็นได้เหมือนกับผู้ชาย ผู้ชายท�ำได้ผู้หญิงก็ท�ำได้” (Tapper, 
1986 in Beasley, 1999: 52)  ดังนั้นการได้รับสิทธิที่เท่าเทียมกับผู้ชายจึงถือเป็นหัวใจที่ส�ำคัญของ
แนวคิดนี้  “ผู้หญิงแบบเสรีนิยม” จึงเข้าไปเกี่ยวข้องกับการปฏิรูปสังคมมากกว่าที่จะเป็นการปฏิวัติ
แบบถอนรากถอนโคน 

ตวัอย่างงานของนกัคดิกลุ่มนี ้เช่น แมรี ่โวลล์สโตนคราฟต์ (1759-1797) หนงัสือเล่มส�ำคญัของ
เธอซึ่งถือเป็นค�ำประกาศจุดยืนของขบวนการเรียกร้องสิทธิสตรีในประเทศอังกฤษและสหรฐัอเมริกา
ในศตวรรษที ่19 คอื A Vindication of the Rights of Women (1792)  สะท้อนให้เหน็ถงึอดุมการณ์
เสรีนิยมที่ให้ความส�ำคัญต่ออิสรภาพส่วนบุคคล เสรีภาพ และความเท่าเทียม รวมถึงอิทธิพลของ	
ยุครู้แจ้ง (enlightenment) ที่ให้คุณค่าอย่างสูงต่อเหตุผล เธอเรียกร้องให้ผู้หญิงที่อยู่ในสภาพพึ่งพา
สามีและยอมจ�ำนนเปลี่ยนเป็นผู้หญิงที่มีความอิสระ เป็นตัวของตัวเองและมีเหตุผลเพราะลักษณะ
เหล่านี้เป็นคุณสมบัติของความเป็นมนุษย์ท่ีแท้จริง นอกจากนี้อิทธิพลดังกล่าวยังท�ำให้เธอปฏิเสธ
อารมณ์ความรู้สึกเพราะเป็นสิ่งที่ไม่มีเหตุผล นวนิยาย ดนตรี ค�ำกลอน และการเข้ามาจีบของผู้ชาย
ท�ำให้ผู้หญิงกลายเป็นมนุษย์อารมณ์ ซึ่งไม่ใช่สิ่งที่พึงประสงค์ ความรัก ความรู้สึกทางเพศ เป็นสิ่งที่
ผู้หญิงควรหลีกเลี่ยง เพราะเป็นสิ่งที่ไม่ยั่งยืน สิ่งที่มีคุณค่ายิ่งกว่าความรักคือมิตรภาพ (Bryson, 
2003; วารุณี, 2545)

จอห์น สเตราต์ มลิล์ (John Stuart Mill)  เขยีนผลงานเรือ่ง The Subjection of Women7	

(1869) เสนอว่า ไม่มีความแตกต่างทางเพศตามธรรมชาติระหว่างหญิงชาย ส่ิงที่เรียกกันว่าผู้หญิง
เป็นสิ่งถูกสร้างขึ้นอย่างชาญฉลาด เช่น ผู้หญิงต้องท�ำงานบ้านก็จะถูกบอกว่าเป็นการท�ำเพื่อให้ชีวิต
ครอบครัวสมบูรณ์แบบ ความเป็นรองของผู้หญิงไม่เคยชอบด้วยเหตุผลแต่ถูกยัดเยียดโดยสังคม	
ผู้หญิงมักถูกพร�่ำสอนว่ามีสรีระที่อ่อนแอกว่า เธอจึงต้องพึ่งพิงผู้ชาย ค�ำสอนต่างๆ เหล่านี้มักได้รับ
การรับรองความชอบธรรมโดยกฎหมายของรัฐ  ดังนั้น การแก้ไขสภาพที่เป็นรองของผู้หญิงจึงควร

7อัตวิสัยของผู้หญิง – บรรณาธิการ
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เริ่มท่ีการแก้ไขกฎหมายก่อน   นอกจากน้ีในพ้ืนที่สาธารณะที่คนทั้งสองเพศควรจะมีส่วนร่วมอย่าง
เท่าเทียม เช่นพื้นท่ีทางการศึกษาและโอกาสในทางเศรษฐกิจก็ยังไม่เพียงพอส�ำหรับผู้หญิง ขณะที่
ปริมณฑลส่วนตวั ความสมัพนัธ์ระหว่างสาม ีภรรยากด็ไูม่ต่างไปจากความสมัพนัธ์ระหว่างนายกบัทาส  
การแต่งงานท�ำให้สถานะของผูห้ญงิยิง่เลวร้ายเนือ่งจากกฎหมายมักให้สทิธท่ีิเหนอืกว่าแก่ผูช้ายผูเ้ป็น
สามีเสมอ (Bryson ,2003; วารุณี, 2545)

เบตต ีฟรดีาน (Betty Friedan) น�ำเสนอผลงาน The Feminine Mystique8 (1963) สะท้อน
ภาพผู้หญิงแต่งงานชนชั้นกลางท่ีอาศัยบริเวณชานเมืองของสังคมอเมริกันในช่วงทศวรรษ 1960 	
ก่อนหน้านีใ้นช่วงสงครามโลกครัง้ทีส่อง ผูห้ญงิจ�ำนวนมากได้เข้าสู่ตลาดแรงงานเพือ่ทดแทนแรงงาน
ผูช้ายทีเ่ข้าร่วมสงคราม แต่เมือ่สงครามสงบผูห้ญงิเหล่านีถ้กูเลกิจ้างเพือ่ให้ผูช้ายได้กลบัมามงีานท�ำ 
ท�ำให้ผู้หญิงต้องกลับมาเป็นแม่บ้านและพึ่งพาทางเศรษฐกิจกับผู้ชาย ไม่สามารถพัฒนาความเป็น	
ตวัเอง มแีต่ความว่างเปล่าและไร้ตวัตน ฟรดีานเรยีกร้องให้ผูห้ญงิกลบัเข้าไปอยูใ่นโลกสาธารณะและ
ท�ำทกุอย่างให้ได้เหมอืนผูช้าย การศกึษาเป็นเงือ่นไขส�ำคญัทีจ่ะน�ำพวกเธอไปสูเ่ป้าหมาย การแก้กฎหมาย
เป็นการเปลีย่นแปลงสภาพของผู้หญงิในสงัคม อย่างไรกต็าม เธอเหน็ว่าครอบครวัยงัคงเป็นสิง่ส�ำคญั
ส�ำหรบัผูห้ญงิ และผูห้ญงิกไ็ม่ควรท้ิงโลกส่วนตวัและร่วมมอืกบัผูช้ายในการเปลีย่นแปลงค่านยิมของ
สังคมเพื่อเอื้อให้ทุกคนสามารถเติมเต็มความต้องการของตนเองได้ (Bryson, 2003;วารุณี, 2545)

โดยสรุป ผู้หญิงในแบบเสรีนิยมได้จุดประกายความเชื่อในความเป็นมนุษย์ที่เหมือนกัน
ระหว่างหญิงชาย เชื่อมั่นว่าการเปลี่ยนความคิดของปัจเจกบุคคลเป็นปัจจัยส�ำคัญท่ีท�ำให้การกดขี	่
ผู้หญิงหมดไป ย�้ำเตือนให้ผู้หญิงใฝ่หาอิสรภาพจากบทบาทการถูกกดขี่โดยใช้ยุทธวิธีต่อสู้ด้วย	
การเปลี่ยนแปลงในลักษณะปฏิรูปผลักดันการแก้ไขกฎหมายเพื่อให้สถานะของผู้หญิงในสังคมดีขึ้น 
ดังที่ได้มีการผลักดันและเห็นผลส�ำเร็จในหลายประเทศในการแก้ไขประเด็นการแบ่งแยกกีดกัน	
ทางเพศในกฎหมาย การอนาจารทางเพศ สทิธกิารลาคลอด สิทธใินการท�ำแท้ง การข่มขืนในชวิีตสมรส 
การเลอืกใช้นามสกลุหลงัการแต่งงาน ฯลฯ รวมไปถงึแนวทางการแก้ไขปัญหาด้วยการสังคมสงเคราะห์ 
เช่น การจัดให้มีสถานเล้ียงดูเด็กเพ่ือลดภาระผู้หญิงท่ีต้องท�ำงานนอกบ้าน นอกจากนี้ผู้หญิงแบบ
เสรนียิมยงัสนบัสนนุการปฏิรูปการศกึษาส�ำหรบัผูห้ญงิ เพือ่ผลกัดนัให้พวกเธอมีพืน้ทีท่างการศกึษา 
ซึง่จะน�ำไปสูก่ารมอีาชพีและพืน้ทีใ่นทางเศรษฐกจิทีเ่ท่าเทียมกบัผูช้าย การส่งเสรมิสทิธทิางการเมอืง 
สิทธิการเลือกต้ังของผู้หญิง   ดังน้ันจึงอาจสรุปได้ว่าคุณลักษณะที่ส�ำคัญของผู้หญิงแบบเสรีนิยมนี	้
มุ่งเน้นการเปลีย่นแปลงทีก่ารปฏริปูเชงิกฎหมายและสังคมมากกว่าการปฏวิติัล้มล้างโครงสร้างสังคม
ใหม่ทั้งหมด (Saulnier, 1996; Beasley, 1999; Bryson, 2003; วารุณี, 2545) 

ส�ำหรบัผูซ้ึง่มใิช่นกัสทิธสิตร ีแนวคดิสตรนียิมสายเสรนียิมถอืว่าเป็นแนวคดิสทิธิสตรทีีช่ดัเจน
ทีส่ดุ เพราะมีทัง้ภาคแนวคดิและกิจกรรมทางการเมอืงทีมุ่ง่รณรงค์เพือ่ความเสมอภาคในสิทธริวมทัง้
โอกาสของสตรีมาเป็นเวลานานจนแผ่อิทธิพลไปท่ัวโลก และดูเหมือนจะท�ำให้ผู้คนในประเทศท่ีมี	
นโยบายอนุรักษ์นิยมรู้สึกถูกคุกคาม แต่เน่ืองจากแนวคิดสตรีนิยมสายเสรีนิยมได้ท้าทายอ�ำนาจ	
ของผู้ชายหรือจัดการกับสาเหตุการกดขี่ผู้หญิง ท�ำให้นักสิทธิสตรีบางกลุ่มไม่แน่ใจว่าควรจะถือว่า
แนวคิดสตรีนิยมเสรีนิยมเป็นแนวคิดสิทธิสตรีหรือไม่ (กรวิภา บุญซื่อ 2538: 19) จูเลีย คริสเตวา 
(Julia Kristeva) นักสตรีนิยมสายจิตวิเคราะห์ เคยเสนอว่า การต่อสู้ของผู้หญิงเปลี่ยนไปแล้ว จาก

8พลังลึกลับแห่งเพศหญิง – บรรณาธิการ
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การเรียกร้องสิทธิความเท่าเทียมในด้านต่างๆ มาสู่การต่อสู้เพื่อความต้องการความแตกต่างและ	
ความเป็นลักษณะเฉพาะของผู้หญิง

ความส�ำเรจ็ในการบกุเบกิการต่อสูใ้นเชงิสถาบนัด้วยการแก้กฎหมาย การปรบัปรงุนโยบาย
สังคม รวมทั้งการเพ่ิมปริมาณผู้หญิงในพื้นท่ีอาชีพและการศึกษาของสตรีนิยมสายเสรีนิยมยังมิได้
เป็นหลักประกันว่าสิ่งเหล่าน้ีจะสามารถลดอคติทางเพศในจิตใจของผู้คนในสังคมได้ทั้งหมด การให้
ความส�ำคัญต่อเสรภีาพของปัจเจกชนตามแนวคดินีย้งัมิอาจท�ำให้มองเหน็ความเชือ่มโยงระหว่างชวิีต
ของปัจเจกแต่ละคนได้อย่างชัดเจน  หน�ำซ�้ำยังเป็นการมองแบบแยกส่วนคู่ตรงข้ามระหว่างโลกของ
ผู้หญิงและโลกของผู้ชาย โลกส่วนตัวและโลกสาธารณะ ทั้งยังไม่ต้องการให้รัฐและสังคมเข้าไป
เกี่ยวข้องกับโลกส่วนตัว จึงท�ำให้ผู้หญิงแบบเสรีนิยมไม่เคยเรียกร้องให้มีการเปลี่ยนแปลงความ
สัมพันธ์ที่ไม่เท่าเทียมในครอบครัว ไม่เคยตั้งค�ำถามต่อประเด็นการเมืองของรัฐในฐานะท่ีเป็น	
การเมืองบนฐานคิดแบบผู้ชาย  ยิ่งกว่านั้นการผูกพันอยู่กับระบบทุนนิยมท�ำให้แนวคิดนี้ไม่กล้าที่จะ
ท้าทายต่อการเปลีย่นแปลงในระดบัโครงสร้างสงัคม รวมทัง้สถาบนัต่างๆ  การแก้ปัญหาความไม่เท่า
เทียมจึงไม่อาจลงลึกไปที่ระดับรากเหง้าของปัญหาได้  ท้ายที่สุดผู้หญิงยังคงต้องรับภาระทั้งในและ
นอกบ้าน ผู้หญิงสามารถเข้าไปมีส่วนร่วมในพื้นที่สาธารณะได้ แต่จิตส�ำนึกและบทบาทของผู้ชายใน
เรื่องความเสมอภาคเท่าเทียมระหว่างเพศไม่เคยเปลี่ยนแปลง

ผู้หญิงในแบบสตรีนิยมสายถอนรากถอนโคน
แนวคิดสตรีนิยมสายปฏิวัติถอนรากถอนโคน (Radical Feminism) เกิดขึ้นจากผลของ	

การเคลือ่นไหวเพือ่เปลีย่นแปลงทางสงัคมในประเดน็สทิธพิลเมอืงตะวนัตกในช่วงทศวรรษ 1950 และ 
1960   (Saulnier, 1996: 29) หากจะย้อนกลับไปในช่วงเวลาดังกล่าวก็คงต้องยอมรับว่าแนวคิด	
สตรีนิยมสายปฏิวัติถอนรากถอนโคนได้รับอิทธิพลอย่างมากจากนักคิดนักเคลื่อนไหวอย่าง แมรี่ 
โวลล์สโตนคราฟท์ ผู้เรียกร้องอิสรภาพทางเศรษฐกิจส�ำหรับผู้หญิง โจมตีอุดมการณ์ความงาม และ
เปิดประเด็นการถูกกดขี่ของผู้หญิงว่ามิใช่ในฐานะที่พวกเธอเป็นปัจเจกบุคคลหากแต่ในฐานะที่เป็น	
กลุม่คนในสงัคม นอกจากนีย้งัมมีาเรีย สจ๊วร์ต (Maria W. Stewart) นกัสตรนียิมผวิสคีนแรกๆ ในช่วง
ทศวรรษ 1830 ที่ได้อุทิศตนในการสร้างความเข้มแข็งให้กับการสร้างความสัมพันธ์ของสตรีผิวสี	
กับคนอืน่ๆ ในสงัคม เธอยนืยนัว่าการกดขีท่างเพศ ผวิสแีละชาตพินัธุเ์ป็นสาเหตสุ�ำคญัของความทกุข์ยาก
ของผู้หญิง (Collins, 1990  in Saulnier,1996: 29)  ในช่วงเวลาถัดมา ราวทศวรรษ 1880 เอลิซาเบธ 
แคดี้ สแตนตัน (Elizabeth Cady Stanton) เป็นนักสตรีนิยมอีกคนที่โจมตีการกดขี่ผู้หญิงในพื้นที่
ศาสนา การต่อสู้ของเธอได้กลายเป็นแบบอย่างให้นักสตรีนิยมสายปฏิวัติถอนรากถอนโคนรุ่นต่อมา
ให้ประยุกต์แนวทางในการต่อสู้ต่อการกดขี่เพื่อปลดปล่อยสตรีเช่นกัน

การก่อตัวของแนวคิดสตรีนิยมสายถอนรากถอนโคนจึงเกี่ยวข้องกับการเข้าร่วมในองค์กร
สิทธิพลเมือง (Civil Rights Organization) ในทศวรรษ 1950 และ 1960 จุดเริ่มแรกของทฤษฎี	
ก็ยงัคงไม่อาจหลกีเลีย่งความคดิเหน็ทีต่่อต้านแนวคดิสตรนียิมท้ังจากฝ่ายซ้ายและขบวนการเคลือ่นไหว
เพือ่สทิธพิลเมืองในสหรฐัอเมรกิา (Saulnier, 1996: 30)  นกัสตรนียิมสายถอนรากถอนโคนส่วนหนึง่
กล่าวว่า การเน้นทีป่ระเดน็เพศสภาวะในฐานะทีเ่ป็นรากทีม่าของการกดขีเ่ป็นสิง่ท่ีจ�ำเป็นต่อการปะทะ
กบัแนวคิดของพวกฝ่ายซ้ายทีพ่ยายามท�ำให้ประเด็นดงักล่าวเป็นเรือ่งเลก็น้อยทีไ่ม่ส�ำคญัและนอกจาก
ประเดน็เร่ืองอคตทิางเพศแล้ว ปัญหาอคตทิางชาตพินัธุก์จ็ะต้องเป็นส่วนหนึง่ในการเคลือ่นไหวของสตรี
นิยมเช่นกัน
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แนวคิดท่ีสตรีนิยมสายถอนรากถอนโคนหยิบยืมมาจากฝ่ายซ้ายและขบวนการเคลื่อนไหว
เพือ่สทิธพิลเมือง ได้แก่ ความแปลกแยกและการไร้อ�ำนาจ (Alienation and Powerlessness) ทีถ่อื
เป็นจดุเริม่ต้นทางการเมอืงและการเปล่ียนแปลงปัจเจกบคุคลด้วยวธิกีารถอนรากถอนโคน (Echols, 
1989  in Saulnier, 1996: 30)  จากแนวทางนีจึ้งท�ำให้ผู้หญงิในแบบสตรนียิมสายถอนรากถอนโคนปฏเิสธ
แนวคดิสตรนียิมสายเสรนียิมในประเดน็สทิธิทีเ่ท่าเทยีมกนัของผูห้ญงิรวมทัง้ยทุธวธิใีนการต่อสู้แบบ
เน้นการปฏิรูปสังคมที่ยังไม่กล้าวิพากษ์วิจารณ์เพื่อรื้อถอนบทบาทของผู้ชายอย่างสิ้นเชิง

ผูห้ญงิผวิสไีด้เข้าไปเป็นส่วนหนึง่ของการเคลือ่นไหวแนวคดิสตรนียิมสายถอนรากถอนโคน 
แต่กระนั้นการเข้าร่วมดังกล่าวในทศวรรษ 1960 ก็ยังมิได้ท�ำให้ภาพของการต่อสู้ในประเด็นอคติ	
ในชาตพินัธุแ์ละการเหยยีดชนชัน้มคีวามชดัเจนข้ึน (Brewer, 1993; Combahee River Collective, 
1983 in Saulnier,1996: 30)  ผูห้ญิงผวิสส่ีวนหนึง่ปฏเิสธการเข้าร่วมด้วยเหตผุลเดยีวกบัทีเ่คยถอนตวั
ออกจากขบวนการเคล่ือนไหวสตรนิียมสายเสรีนยิม มมุมองของผูห้ญงิผวิขาวไม่สอดรับกบัความต้องการ
ของผู้หญิงผิวสี เช่น 1. การนิยามว่าเพศสภาวะเป็นปัญหาล�ำดับแรกของการกดขี่ 2. การนิยามกลไก
การกดขี่ทางเพศท่ีกว้างเกินไป และ 3. การมองหาความเป็นอิสระจากผู้ชายและการพัฒนาตัวเอง	
ที่เป็นแบบเดิมๆ ซึ่งผู้หญิงผิวสีต่างก็มีประสบการณ์มาแล้วและพบว่ายุทธวิธีดังกล่าวไม่มีวันส�ำเร็จ 
ทศันะทีไ่ม่ลงรอยนีเ้ป็นการเสรมิพลงัของผูห้ญงิผวิสแีละท�ำให้ผูห้ญงิผวิขาวตระหนกัถงึปัญหาทีเ่ป็น
ผลจากความแตกต่างระหว่างผู้หญิงด้วยกันเอง 

ประเด็นท่ีนักสตรีนิยมสายถอนรากถอนโคนให้ความสนใจก็คือระบบเพศและเพศสภาวะว่า
เป็นสาเหตุส�ำคัญต่อการกดขี่ผู้หญิง พอลล่า โรเธนเบิร์ก (Paula Rothenberg) อธิบายในประเด็น
การกดขีผู่ห้ญงิในทศันะนีว่้า ผูห้ญงิคอืกลุ่มแรกในประวตัศิาสตร์ทีถ่กูกดขี ่ การกดขีผู่ห้ญิงจงึแผ่ขยายและ
เกดิขึน้ทัว่ทกุสงัคม นอกจากนี ้การกดขีผู่ห้ญงิยงัฝังรากลกึจนยากทีจ่ะแก้ไขไม่ว่าจะด้วยการเปลีย่นแปลง
ใดๆ ทางสังคม ที่ส�ำคัญการกดขี่ผู้หญิงเป็นต้นเหตุของการทนทุกข์ทรมานในฐานะที่เป็นเหยื่อ และ
มักถูกละเลยเนื่องจากอคติทางเพศของท้ังผู้กดขี่รวมทั้งผู้ที่ตกเป็นเหยื่อ การกดขี่ผู้หญิงจึงถือเป็น
แนวคิดหลักในการท�ำความเข้าใจการกดขี่ในรูปแบบอื่นๆ ทั้งหมด   กลุ่มสตรีนิยมต่างมีความเห็น	
ร่วมกันว่า ประเด็นอคติทางเพศกลายเป็นประเด็นที่มีความส�ำคัญที่สุดเมื่อพูดถึงเรื่องการกดขี	่
งานเขยีนของสตรีนยิมสายถอนรากถอนโคน นบัตัง้แต่ทศวรรษ 1960 - 1970 ต่างกส็นบัสนนุแนวคิดนี้
ทั้งสิ้น (Tong, 1998: 46-47)

แนวคิดสตรีนิยมสายถอนรากถอนโคน ในช่วงต้นทศวรรษ 1970 ปรากฏแนวคิดท่ีชัดเจน
ผ่านงานเขียน Sexual Politics9  (Millett, 1971: 43-46) ที่ได้เสนอแนวความคิดว่าการเมืองเป็น
ความสมัพนัธ์ของโครงสร้างทางอ�ำนาจทีผู้่ชายมเีหนอืผูห้ญิงและสามารถควบคมุผูห้ญิงให้อยู่ภายใต้
ระบบชายเป็นใหญ่ การเมืองเรื่องเพศน้ันเป็นเรื่องของสังคม การขัดเกลาทางสังคมเป็นผู้ก�ำหนด
ความเป็นหญิง ความเป็นชาย ท�ำให้ผู้หญิงตกอยู่ในสถานะที่เป็นรองเสมอมา ต้นเหตุของการกดขี่	
ผู้หญิงคือระบบชายเป็นใหญ่ อันเป็นต้นเหตุท่ีส�ำคัญยิ่งกว่าประเด็นทางชนชั้น เพราะมีความเป็น
สากลและยาวนาน ระบบชายเป็นใหญ่ท�ำให้ความสัมพนัธ์ทีผู้่หญิงตกเป็นรองกลายเป็นเร่ืองธรรมชาติ 
ความแตกต่างทางสรรีะระหว่างหญงิชายท�ำให้ผูม้ร่ีางกายเป็นชายมอี�ำนาจ และผูม้ร่ีางกายเป็นหญงิ
ตกเป็นรอง 

9การเมืองเรื่องเพศ – บรรณาธิการ



พลังผู้หญิง แม่ เมีย และเทพสตรี: ความจริง และภาพแทน286 

นอกจากนี้ มิลเล็ตต์ (Millett) ยังมองว่าระบบชายเป็นใหญ่ยังมีปฏิสัมพันธ์ท่ีแนบแน่น	
กับโครงสร้างสังคม เช่น ศาสนา การศึกษา โดยเฉพาะครอบครัวเป็นสถาบันหลักท่ีคอยท�ำหน้าท่ี
ถ่ายทอดอดุมการณ์ชายเป็นใหญ่ และตอกย�ำ้ด้วยสถาบนัการศึกษารวมท้ังสือ่มวลชน  ดงันัน้ วธิกีารที่
ฉลาดอนัจะท�ำให้ผู้หญิงอยูร่อดได้ในระบบอดุมการณ์นีค้อืการทีเ่ธอต้องคงความเป็นหญงิเอาไว้ ในทาง
กลับกันการที่จะก�ำจัดการควบคุมของผู้ชายนั้น  ทั้งผู้หญิงและผู้ชายต้องขจัดเพศสภาวะโดยเฉพาะ
สถานะทางเพศ บทบาท และธรรมชาตขิองนสิยัทีถู่กประกอบสร้างด้วยระบบชายเป็นใหญ่ออกไปด้วย
เช่นกัน (Tong, 1998: 49)

   

เคท มิลเล็ตต์ (Kate Millett) ผู้เขียนหนังสือ Sexual Politics (1970)
(ที่มา: http://images.fineartamerica.com/images-medium-large/kate-millett-1937--granger.jpg) 

ในงาน The Dialectic of Sex: The Case for Feminist Revolution10 โดย ชลูามธิ ไฟร์สโตน 
(Shulamith Firestone, 1972) เสนอว่า สังคมมีการแบ่งชนชั้นโดยมีฐานอยู่ที่เพศ ชนชั้นทางเพศ
เกิดขึน้จากความแตกต่างทางชวีภาพ ท�ำให้ผูห้ญงิและผูช้ายแตกต่างและมสิีทธทิีไ่ม่เท่าเทยีมกนั หน้าที่
ในการสบืพนัธุท์ีแ่ตกต่างท�ำให้เกิดการเสยีเปรยีบ การทีผู้่หญงิมปีระจ�ำเดอืน การคลอดลกูทีเ่จบ็ปวด 
การให้นม การเลี้ยงลูก ท�ำให้ผู้หญิงต้องมีสภาพเป็นรองที่ต้องรักษาไว้เพื่อการด�ำรงอยู่ของเผ่าพันธุ์ 
ขณะทีผู่ช้ายมอีสิระในโลกของการท�ำงาน ผูห้ญงิจงึต้องพึง่พงิผูช้ายในด้านเศรษฐกจิ ไฟร์สโตนจงึได้
เสนอทางออกว่า ผู้หญิงต้องเลิกท�ำหน้าท่ีสืบพันธุ์ และใช้เทคโนโลยีมาช่วยในการให้ก�ำเนิดมนุษย์
แทนผูห้ญงิ การเลีย้งดเูดก็กถื็อเป็นหน้าทีข่องสมาชกิในสังคม นอกจากน้ียงัมข้ีอเสนอว่าควรมีการให้
อสิรภาพทางเศรษฐกจิแก่ผูห้ญงิโดยไม่ต้องพ่ึงพาผูช้าย ด้วยวธิกีารเข้าร่วมในกจิกรรมด้านต่างๆ ของ
สังคมทั้งหมด (วารุณี ภูริสินสิทธิ์, 2545)

เอเดรียนน์ รชิ (Adrienne Rich, 1986: 57) เขยีนงานเรือ่ง Of Woman Born: Motherhood 
as Experience and Institution11  เสนอแนวความคิดว่า ระบบชายเป็นใหญ่เป็นหัวใจของการกดขี่
ผู้หญิง อ�ำนาจของพ่อ คือ ระบบของครอบครัว อุดมการณ์ การเมือง ผู้ชายเป็นผู้ก�ำหนดการกระท�ำ

10วิภาษวิธีเกี่ยวกับเพศ: กรณีส�ำหรับการปฏิวัติของสตรีนิยม – บรรณาธิการ
11เรื่องการก�ำเนิดของผู้หญิง: ความเป็นแม่ในฐานะของประสบการณ์และสถาบัน – บรรณาธิการ
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ของผู้หญิงผ่านการใช้ก�ำลัง ประเพณี พิธีกรรม กฎหมาย ภาษา การศึกษา ฯลฯ แม้แต่ความเป็นแม่
ก็ถูกก�ำหนดโดยอ�ำนาจของพ่อ ผู้หญิงถูกท�ำให้เชื่อว่า ถ้าใครไม่ใช่แม่ก็ไม่ใช่ผู ้หญิงท่ีแท้จริง  
ประสบการณ์ความเป็นแม่หรอืกามารมณ์ระหว่างหญิงชายถกูน�ำไปรบัใช้ผลประโยชน์ของผู้ชาย ดังนัน้ 
พฤติกรรมทีส่วนทางกบัหน้าท่ีดงักล่าวก็จะถกูมองว่าเป็นความเบีย่งเบนหรือเป็นอาชญากร เช่น การมี
ลูกโดยไม่มีพ่อ การท�ำแท้ง หญิงรักหญิง ความเป็นแม่และกามารมณ์ระหว่างหญิงชายจึงถูกอ้างว่า
เป็นสัจธรรม เป็นธรรมชาติ ไม่เปิดให้มีการตั้งค�ำถาม ในความเห็นของริชเชื่อว่า ความเป็นแม่ไม่ใช่
ธรรมชาติ ไม่มสีิง่ทีเ่รยีกว่าสัญชาตญาณความเป็นแม่แต่เป็นความเชือ่ทีถ่กูสร้างขึน้มาจากชายเป็นใหญ่  
ในสังคมปัจจุบันชายเป็นใหญ่ได้พัฒนากลวิธีในการท�ำให้ผู้หญิงยอมรับในบทบาทความเป็นแม	่
อย่างแยบยลโดยผ่าน อุดมการณ์การสืบพันธุ์ และอุดมการณ์ความรักที่มีต่อผู้ชาย เป้าหมายของ	
รชิมใิช่การล้มล้างความเป็นแม่ แต่ต้องการทีจ่ะท�ำลายสถาบนัของความเป็นแม่ เพือ่เป็นการปลดปล่อย
พลงัการสร้างสรรค์ การอยูร่อดของชวีติ เพือ่ให้การเป็นแม่เป็นเหมอืนการท�ำงานอืน่ในสงัคมทีผู่ห้ญงิ
จะต้องเข้าไปมีบทบาท

โดยสรปุ สตรนียิมสายถอนรากถอนโคนให้ความส�ำคญักับความเป็นเพศหญิงในฐานะทีเ่ป็น
สาเหตขุองการถกูกดขี ่ระบบชายเป็นใหญ่เป็นสาเหตุส�ำคญัทีสุ่ดในการกดขีผู่ห้ญิง ผ่านการหล่อหลอม
จากอดุมการณ์ทางสงัคม โครงการเสนอเพ่ือปลดปล่อยผูห้ญงิถูกเสนอในลกัษณะของการปฏวิติัโค่นล้ม
ระบบการกดขีผู่ห้ญงิทัง้หมด แนวคดินีม้ส่ีวนส�ำคัญอย่างมากในการพฒันาความรูค้วามเข้าใจในเรือ่ง
อคตทิางเพศ  ซึง่รวมถงึประเดน็ เพศ เพศภาวะ การสืบพนัธุ ์ความรนุแรงต่อผูห้ญงิในทกุรปูแบบ ให้เป็น
ศูนย์กลางของการวิเคราะห์ประเด็นการเมือง และขยายไปสู่เรื่องภาพโป๊เปลือย การคุกคามทางเพศ 
การข่มขืน การถูกทุบตี โสเภณี  ที่ส�ำคัญที่สุดคือแนวคิดนี้ได้ก่อให้เกิดความรู้สึกที่ว่าผู้หญิงสามารถ
เป็นผู้หญิงที่มีความสามารถและมีศักดิ์ศรีโดยไม่จ�ำเป็นต้องท�ำตัวเองให้เหมือนกับผู้ชายเสียก่อน 
(Saulnier, 1996; Beasley, 1999; Bryson, 2003; วารุณี, 2545)

เบลล์ ฮคุส์ (bell hooks)12  นกัสตรนียิมผวิสีกล่าวว่าขบวนการเคลือ่นไหวของผู้หญงิ เป็นเรือ่ง
ของผูห้ญงิชนชัน้กลางผวิขาวทีไ่ม่พอใจต่ออภสิทิธิข์องผูช้าย เธอไม่เชือ่ว่าแนวคดิสตรนียิมสายถอนราก
ถอนโคนจะให้ความส�ำคัญต่อประเด็นชนชั้น สีผิวและชาติพันธุ์ เธอตั้งค�ำถามว่า จริงหรือไม่ที่ผู้หญิง
ผวิขาวคดิแค่ว่าผูช้ายไม่ได้รบัประโยชน์ใดใดอย่างเท่าเทยีมจากอคตทิางเพศ ความคดิของสตรนียิม
สายถอนรากถอนโคนก็คือแนวคิดของผู้หญิงผิวขาวนั่นเอง นักสตรีนิยมชาวเอเชียส่วนหน่ึงก็ได้
วเิคราะห์ถงึความเข้าใจทีจ่�ำกดัของสตรีนิยมสายถอนรากถอนโคนผวิขาวเช่นกนัและยอมรบัว่าประเด็น
เรือ่งอคตใินชาตพัินธุไ์ม่ถกูให้ความส�ำคญัจรงิและไม่ถกูจดัให้เป็นปัญหาแรกๆทีจ่ะต้องแก้ไข (Yamada, 
1983 in Saulnier, 1996: 31) แต่อย่างน้อยที่สุดการวิพากษ์และการเคลื่อนไหวที่ทั้งสนับสนุนและ	
ต่อต้านแนวคิดดังกล่าวก็ได้กลายเป็นส่วนหน่ึงในการพัฒนาแนวคิดสตรีนิยมสายถอนรากถอนโคน
ให้เป็นส่วนหนึ่งของการเคลื่อนไหว ตั้งแต่ศตวรรษที่19 เป็นต้นมากระทั่งปัจจุบัน

ข้อวิจารณ์หลักของแนวคิดสตรีนิยมสายถอนรากถอนโคนคือ การยอมรับความเป็นสากล
และการมีแก่นแท้หน่ึงเดียวของผู้หญิง แต่มันก็เท่ากับเป็นการปฏิเสธความหลากหลายของผู้หญิง 
ปฏิเสธปัญหา  เชื้อชาติ ชนชั้น วัฒนธรรม การไม่ค�ำนึงถึงมิติทางประวัติศาสตร์ เป็นการน�ำสตรีนิยม
กลบัไปสูก่บัดกัความคดิแบบทวลิกัษณ์ เท่ากบัยิง่เป็นการหล่อเล้ียงให้การกดขีท่างเพศด�ำรงอยู่ ขณะที่

12ชือ่ของ bell hooks สะกดด้วยตัวพมิพ์เลก็ เพราะตัวเธอไม่ประสงค์ใช้ตวัอกัษรพมิพ์ใหญ่ด้วยเหตผุลว่า ภาษา
มีนัยยะของการใช้อ�ำนาจ การเหยียดสีผิว และเหยียดเพศ
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แก่นความคิดส�ำคัญของแนวคิดน้ีคือ ระบอบชายเป็นใหญ่ก็ไม่ได้ถูกพัฒนาให้มีกลไกเชิงรูปธรรม	
โดยขาดความสามารถในการอธบิายทีส่ามารถเชือ่มโยงเข้ากบับริบททางสงัคมและมติทิางประวตัศิาสตร์ 
การมุ่งเน้นทีป่ระเดน็เรือ่งร่างกายท�ำให้การอธิบายปัญหาการกดขีย่งัขาดมมุมองทางเศรษฐกจิ การใช้
ร่างกายของผู้หญิงเป็นศูนย์กลางในการศึกษาท�ำให้การศึกษาตามแนวคิดนี้ไม่สามารถขยายพื้นท่ี
การศกึษาเร่ืองผูห้ญงิไปสูก่ารเป็นศนูย์กลางในทางวฒันธรรมและสังคม ผูห้ญงิจงึยงัคงตกเป็นผูถ้กูกระท�ำ
และเป็นคนอืน่ แทนทีจ่ะเป็นองค์ประธานของการต่อสูเ้พือ่ปลดปล่อยจากการกดขีท่างเพศ นอกจากนี้
การที่แนวคิดมีการต่อต้านผู้ชายแบบสุดโต่งจึงท�ำให้สูญเสียแนวร่วมที่เป็นผู้หญิงและผู้ชายบางส่วน
ไปได้เช่นกัน  (Saulnier, 1996; Beasley, 1999; Bryson, 2003; วารุณี, 2545)

ผู้หญิงในแบบสตรีนิยมสายสังคมนิยม 
	สตรนียิมสายสงัคมนยิม (Socialist feminism) เป็นแนวคดิทีผ่สมผสานแนวคดิมาร์กซสิม์ 

และแนวคิดสตรีนิยมสายถอนรากถอนโคนรวมทั้งสตรีนิยมสายจิตวิเคราะห์เข้าด้วยกัน แนวคิดนี้
อธบิายว่าการกดขีร่ะหว่างเพศและการกดขีท่างชนชัน้นัน้เกดิขึน้พร้อมๆ กนั ระบบชายเป็นใหญ่มไิด้
เกดิจากการกดขีท่างชนชัน้หากแต่ด�ำรงอยู่ก่อนแล้วสบืทอดจากสงัคมหนึง่ไปอกีสงัคมหนึง่ และในยคุ
ทนุนยิมน้ันระบบชายเป็นใหญ่และระบบทุนนยิมได้ปรบัตวัและท�ำงานร่วมกนัโดยระบบชายเป็นใหญ่
ต้องการจัดล�ำดับสูงต�่ำทางเพศ ผ่านการควบคุมอ�ำนาจ ร่างกายและพื้นที่ของผู้หญิง ระบบทุนนิยม
ก็ต้องการขูดรีดแสวงหาก�ำไรและสะสมทุน เมื่อระบบท้ังสองท�ำงานร่วมกันจึงเกื้อหนุนกันและกัน	
และกลายเป็นรากฐานของการกดขีท่างเพศในยคุทนุนยิมชายเป็นใหญ่ (กลุลิน ีมทุธากลนิ และ วรารัก 
เฉลิมพันธุศักดิ์, 2547: 235)

	แนวคิดสตรีนิยมสายสังคมนิยมแบ่งได้เป็น 2 แนวคิดใหญ่ คือ

1. การวิเคราะห์แบบระบบคู่ (Dual system) อธิบายการกดขี่ผู้หญิงโดยพิจารณาจากทั้ง
ระบบชายเป็นใหญ่และระบบทุนนิยม แนวคิดนี้เชื่อว่าแม้ระบบชายเป็นใหญ่กับระบบทุนนิยมจะมี
ความขัดแย้งกันอยู่บ้างแต่ทั้งสองแนวคิดนี้ต่างท�ำงานร่วมกันในการกดขี่ผู้หญิง นักสตรีนิยมกลุ่มนี้
ได้แก่ จูเลียต มิตเชลล์ (Juliet Mitchell) เขียนงานที่มีชื่อว่า “Women’s Estate”13  (1971) มองว่า 
เพศวิถี (sexuality) ความเชื่อเรื่องชายเป็นใหญ่ (patriarchy) ทุนนิยม (capitalism) และชนชั้น 
(class) เป็นสีโ่ครงสร้างหลักทางสังคมทีก่ดขีผู่ห้ญงิ โดยชีใ้ห้เหน็ว่าการทีผู้่ชายมีอ�ำนาจเหนอืเนือ้ตวั
ร่างกายผู้หญิง ในแง่ที่เป็นฝ่ายควบคุมระบบอนามัยเจริญพันธุ์ของผู้หญิงท�ำให้ผู้ชายอยู่ในฐานะท่ี
เหนอืกว่าผูห้ญงิเสมอ และมผีลท�ำให้ผูห้ญงิรบัเอาความคดิความเชือ่ทีว่่า เรอืนร่างของผูห้ญงินัน้มไีว้
เพื่อตอบสนองความเพลิดเพลินทางเพศของผู้ชายและเพื่อการมีบุตรให้แก่ผู้ชาย ซึ่งทั้งสองบทบาท
นี้ได้มีส่วนจ�ำกัดผู้หญิงเอาไว้กับพ้ืนท่ีในบ้านและกิจกรรมที่เป็นเรื่องในบ้าน (Tannenbaum, 2001 
อ้างใน วิลาสินี พิพิธกุล และกิตติ กันภัย, 2546) 

มิตเชลล์มองว่า การปลดปล่อยผูห้ญงิจ�ำเป็นทีจ่ะต้องเปลีย่นแปลงโครงสร้างในส่วนต่างๆ ใน
สงัคมด้วย ได้แก่ โครงสร้างการผลติ การสบืพนัธุ ์กามารมณ์ และกระบวนการขดัเกลาทางสังคม โดย
เธออธิบายในส่วนของโครงสร้างการผลิตว่าที่ผ่านมาผู้หญิงถูกท�ำให้เชื่อว่าไม่เหมาะกับงานประเภท

13สินทรัพย์ของผู้หญิง – บรรณาธิการ 
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ที่ต้องใช้แรงงาน ผู้หญิงจึงต้องท�ำงานบ้านซึ่งไม่ถูกน�ำเข้าไปร่วมในโครงสร้างการผลิต ผู้หญิงจึงตก
อยูใ่นสถานะทีเ่ป็นรองเสมอมา ในประเดน็การสบืพนัธุม์ติเชลล์มองว่าสงัคมทนุนยิมได้สร้างอดุมการณ์
ว่าการเลีย้งดเูด็กและงานบ้านเป็นอาชพีตามธรรมชาตขิองผูห้ญงิ ซึง่ทัง้หมดนีเ้ป็นเพยีงการประกอบ
สร้างขึ้นมาและท�ำให้ผู้หญิงไม่มีส่วนร่วมในการผลิต นอกจากนี้ การสืบพันธุ์ยังถูกมองว่าเป็นเรื่อง
ทางร่างกายไม่เกีย่วข้องกบัการเปลีย่นแปลงทางประวติัศาสตร์ ซึง่เป็นภาพลวง เพราะในความเป็นจรงิ
การสบืพนัธ์ของผูห้ญงิถกูควบคมุจากผูช้าย เช่นการควบคมุจ�ำนวนบตุร การใช้กฎหมายและเศรษฐกจิ
เป็นตัวควบคุมผู้หญิงและลูก เป็นต้น  

ส่วนเรือ่งกามารมณ์ มติเชลล์เสนอว่าในประวตัศิาสตร์ทีย่าวนานของมนษุย์ ผูห้ญงิถกูเปรยีบ
เสมือนวตัถทุางเพศ วฒันธรรมทีผู่กตดิอยูก่บักามารมณ์ได้ก่อให้เกดิการกดข่ีต่อผูห้ญิง เช่น การทีส่ามี
มีภรรยาได้หลายคนโดยทีผู่ห้ญงิต้องซือ่สตัย์ต่อผูช้ายเพยีงคนเดยีว  อย่างไรกต็าม การแต่งงานระบบ
ผัวเดียวเมียเดียวท่ีใช้ความรักเป็นพ้ืนฐานก็ไม่ได้ท�ำให้สภาพของผู้หญิงดีขึ้น ความรักได้ถูกน�ำมา
หลอมละลายเข้ากบัการแต่งงาน ทัง้ๆ ทีแ่นวคดิทัง้สองไม่น่าจะเข้ากนัได้เพราะความรกัเป็นเรือ่งของ
อารมณ์ ขณะที่การแต่งงานเป็นเรื่องของความตั้งใจ การแต่งงานเป็นพันธะสัญญาทางกฎหมาย	
ที่ก�ำหนดให้คู่สามีภรรยาซ่ือสัตย์ต่อกัน จากความขัดแย้งระหว่างความรักและการแต่งงานจึงท�ำให้
เกิดการหย่าร้างหรือความสัมพันธ์ทางเพศนอกสมรสเกิดขึ้นมากมาย เพราะฉะนั้นการแต่งงานตาม
กฎหมายจึงเป็นการกดขี่ในรูปแบบใหม่ ไม่ได้ท�ำให้เกิดความเท่าเทียมและเป็นอิสระ  

ส�ำหรับประเด็นกระบวนการขัดเกลาทางสังคม มิตเชลล์เห็นว่าสังคมมักมอบหมายหน้าที่นี้
ให้แก่ผู้หญิงฝ่ายเดียว แต่มีการศึกษาหลายชิ้นพบว่า เด็กต้องการทั้งพ่อและแม่ เพราะฉะนั้นสังคม
จึงควรมีรูปแบบการขัดเกลาทางสังคมหลายๆรูปแบบ และไม่จ�ำเป็นต้องเป็นหน้าที่ของแม่เสมอไป  
(วารุณี ภูริสินสิทธิ์, 2545: 119-122)

จูเลียต มิตเชลล์ (Juliet Mitchell) เขียนงานที่มีชื่อว่าสินทรัพย์ของผู้หญิง (Women’s Estate) (1971) 
(ที่มา: http://www.bl.uk/britishlibrary/~/media/bl/global/sisterhood/portraits/julietmitchell.jpg)
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2. การวิเคราะห์ระบบเดี่ยว (Unified system) ระบบนี้เชื่อว่าระบบทุนนิยมชายเป็นใหญ่
เป็นเพียงระบบเดียวทีม่กีารกดขีผู่ห้ญิงเป็นประเดน็หลกั ไอรสิ ยงั (Iris Young) เสนอว่า การวเิคราะห์
ระบบคู่น้ันยังไม่ได้มีการเปล่ียนแปลงการวิเคราะห์พื้นฐานของมาร์กซ์ หากแต่เพิ่มเติมส่วนของ	
การกดขี่ผู้หญิงโดยระบบชายเป็นใหญ่เข้าไปในการวิเคราะห์เท่านั้น ดังนั้นสตรีนิยมจึงต้องพัฒนา
แนวคิดเดียวที่สามารถท�ำความเข้าใจระบบทุนนิยมชายเป็นใหญ่ ยังเสนอให้น�ำแนวคิดเรื่อง	
การแบ่งงานกนัท�ำระหว่างเพศมาใช้ในการวเิคราะห์ และวจิารณ์ว่าการใช้ชนชัน้ในการวเิคราะห์รปูแบบ
ความสมัพนัธ์ระหว่างชนชัน้นายทุนและผูใ้ช้แรงงานนัน้มคีวามเป็นนามธรรมเกนิไป แต่การวเิคราะห์
การแบ่งงานกนัท�ำมคีวามละเอยีดมากกว่านัน้ เพราะสามารถอธบิายได้ว่าท�ำไมผูห้ญงิจงึต้องรบัค�ำสัง่ 
ท�ำงานซ�้ำซาก และได้รับค่าจ้างที่ต�่ำกว่า 

ส่วนอลสินั แจ็กเกอร์ (Alison Jagger) นกัสตรนียิมสายสงัคมนยิมระบบเดีย่วอกีคนเสนอว่า 
สตรีนิยมต้องใช้มุมมองจากจดุยนืของผู้หญงิในการมองโลก และด้วยกระบวนการเคลือ่นไหวทางการเมอืง
เท่านั้นที่จะท�ำให้ค้นพบมุมมองที่แท้จริงของผู้หญิง (กุลลินี มุทธากลิน และ วรารัก เฉลิมพันธุศักดิ์, 
2547: 237) ในระบบทุนนิยมชายเป็นใหญ่ได้ท�ำให้ผู้หญิงแปลกแยกจากสิ่งรอบๆ ตัวรวมทั้งร่างกาย
ของเธอซึ่งถือเป็นการกดขี่ในรูปแบบหนึ่ง นั่นคือผู้หญิงไม่สามารถที่จะเลือกเป็นหรือไม่เป็นแม่ได ้
เนือ่งจากสงัคมเป็นผูก้�ำหนดว่าหน้าทีแ่ละบทบาทความเป็นแม่คอืหน้าทีข่องผูห้ญิง ผูห้ญิงแทบไม่ได้
ตัดสินใจเลยว่าร่างกายของเธอถูกใช้เมื่อไหร่ ที่ไหน อย่างไร และโดยใคร การที่ผู้หญิงพยายามดูแล
ร่างกายของตัวเองท�ำให้ร่างกายของผู้หญิงไม่ต่างจากการเป็นวัตถุส�ำหรับผู้ชายและตัวเธอเอง และ
การกดขีท่ีไ่ม่ได้เกดิขึน้เฉพาะภายในจติใจแต่แอบแฝงอยู่ในสถาบนัสงัคมต่างๆ และในโครงสร้างทาง
วัฒนธรรม นักสตรีนิยมกลุ่มนี้จึงเสนอให้เกิดอิสรภาพในการผลิตซ�้ำแก่ผู้หญิงควบคู่ไปกับการขจัด
ความเหนือกว่าของผู้ชายในโลกสาธารณะ โดยจะต้องดึงผู้หญิงออกมาเป็นศูนย์กลางทางเศรษฐกิจ
ให้ได้ อย่างไรก็ตามการเปล่ียนแปลงโครงสร้างการผลิตก็ไม่อาจบรรลุผลได้ถ้าระบบความสัมพันธ์
ระหว่างเพศหรือวถิกีารผลติซ�ำ้ในสงัคมยังคงเป็นสิง่ทีเ่รยีกว่ามายาคติอยูเ่ช่นเดิม (Sexual economyths) 
(Jaggar, 1983  in Saulnier, 1996: 63)

การทีส่ตรีนิยมสายสังคมนยิมยอมรบัว่าระบบชายเป็นใหญ่มมีาก่อนระบบทนุนยิม แต่การศกึษา
ของแนวคิดนี้มิได้มีการวิเคราะห์เลยว่าผู้ชายในชนชั้นแรงงานถูกท�ำให้มีคุณค่าเหนือกว่าผู้หญิง
อย่างไร   (Saulnier, 1996: 62) นักเคลื่อนไหวชายฝ่ายซ้ายวิจารณ์ว่าสตรีนิยมสายสังคมนิยมเป็น	
การเคล่ือนไหวของชนชัน้กลางทีอ่ทุศิตวัให้กบัประเดน็เพศวถิแีละครอบครัว แต่ไม่เคยกระตุ้นให้เกดิ
การถกเถยีงถงึการล้มล้างอ�ำนาจชายเป็นใหญ่ นกัสตรนียิมกลุ่มนีเ้พยีงแค่ค้นเจอว่ามรีะบบปิตาธปิไตย	
อยูใ่นระบบทนุนยิม อดุมการณ์เศรษฐกจิ และโครงสร้างสังคมตะวนัตกเท่านัน้ (Whelehan, 1995: 62) 

บทบรรณาธิการ Feminist Review14 (no.23, summer 1986 in Whelehan,1995: 64) 
วิจารณ์ว่านักสตรีนิยมท่ีเข้าร่วมกับแนวคิดสังคมนิยมคือผู้หญิงชนชั้นกลางผิวขาวที่มีการศึกษา	
การวพิากษ์ในประเดน็การเมอืงบางครัง้ค่อนข้างไหวเอนไปทางการเมอืงฝ่ายขวามากกว่าทีจ่ะเป็นซ้าย 
แม้ว่าการอธิบายปรากฏการณ์การกดขี่ผู้หญิงจะมุ่งตรงไปท่ีผู้หญิงในชนชั้นแรงงาน แต่โลกของ	
ความเป็นจรงินัน้ผูห้ญงิในสังคมมคีวามหลากหลาย มคีวามแตกต่างทัง้สผีวิและชาตพินัธุร์วมทัง้รปูแบบ
การกดขี่ก็ไม่ได้มีเพียงรูปแบบเดียว ดังน้ันการน�ำแนวคิดนี้ไปประยุกต์ใช้ก็คงต้องท�ำให้ภาพ	
ความหลากหลายของผู้หญิงปรากฏขึ้นมาเพื่อสะท้อนมุมมองที่แท้จริงของผู้หญิงทั้งมวลให้ได้ 

14วารสารทบทวนความรู้ด้านสตรีนิยมฉบับหนึ่ง – บรรณาธิการ
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ผู้หญิงในแบบสตรีนิยมสายหลังสมัยใหม่ (Postmodern Feminism)	
หลังทศวรรษ 1970 เป็นต้นมา แนวคิดหลังสมัยใหม่ (Postmodernism) ได้จุดประกาย

ท้าทายต่อญาณวิทยา15 และระบบความคิดของยุคสมัยใหม่ทั้งหมด ด้วยการปฏิเสธระบบความคิด	
ที่สืบทอดมาจากยุคแสงสว่างทางปัญญา (Enlightenment) ของยุโรปในศตวรรษท่ี 18 แนวคิด	
หลังสมัยใหม่ได้วิพากษ์วิจารณ์การมีอยู่จริงความรู้อันเป็นสากล ไม่เชื่อว่าเหตุผลจะเป็นเครื่องมือ	
ในการเข้าถึงความจริง กฎเกณฑ์ไม่สามารถสร้างความแน่นอนในการอธิบายปรากฏการณ์ของโลก
และสังคมได้ ปฏิเสธต่อระบบคิดคู่ตรงข้าม รวมทั้งไม่เชื่อว่ามีความจริงที่เป็นวัตถุวิสัย เป็นต้น

แนวคิดหลังสมัยใหม่ได้รับความสนใจในกลุ่มนักสตรีนิยมเป็นอย่างมาก มีการมองกันว่า	
โดยพื้นฐานแนวคิดสตรีนิยมมีความเหมือนกับแนวคิดหลังสมัยใหม่ โดยเฉพาะอย่างยิ่งในประเด็น
การวิพากษ์ต่อกรอบโครงการการรู้แจ้ง (Enlightenment Project) ที่มีชายเป็นใหญ่เป็นศูนย์กลาง 
และการปฏิเสธแนวคิดองค์ประธานท่ีมีเหตุผลเป็นสากล และความรู้เป็นส่ิงที่ผ่านการประกอบ	
สร้างจากสงัคม ความเป็นเพศกเ็ช่นเดยีวกนัมไิด้เป็นปัจจยัทางด้านชวีะเท่านัน้ หากแต่ความเป็นหญงิ
ความเป็นชายล้วนเป็นการประกอบสร้างความหมายทางวัฒนธรรมท้ังส้ิน   ตัวตนธาตุแท้แก่นแกน
ล้วนไม่ได้ด�ำรงอยู ่แท้จริงความเป็นสากลมใิช่สิง่ทีไ่ร้เดยีงสาหากแต่มอี�ำนาจและการท�ำให้ตกเป็นรอง
แอบแฝงอยู่   สตรีนิยมหลังสมัยใหม่เสนอว่าการเลือกปฏิบัติหรือการกีดกันผู้หญิงมีหลายรูปแบบ 
หลายลักษณะพร้อมๆ กัน ไม่ใช่ว่าผู้หญิงทุกคนจะถูกเลือกปฏิบัติอย่างเดียวกัน แนวคิดนี้วิพากษ์
สังคมและแนวทางท่ีชายเป็นใหญ่ครอบง�ำสังคม การแสวงหาความหมายที่แน่นอนไม่มีประโยชน์
เพราะไม่มีความหมายเดียว การเป็นอิสระท่ีสุดคือการไม่ติดอยู่ในกับดักของค�ำคู่ตรงข้าม (วิระดา	
สมสวัสดิ์, 2549: 42-43)

สตรีนิยมหลังสมัยใหม่ได้น�ำความคิดในเรื่อง
วาทกรรมมาอธิบายปรากฏการณ์ทางสังคม โดยเฉพาะใน
ประเดน็เรือ่งอ�ำนาจและความรูข้องมเิชล ฟโูกต์ (Michel 
Foucault) และแนวความคดิเรือ่งเพศน้ัน ซาวคิกี (Sawicki) 
(1988, อ้างใน วารณุ,ี2545: 167-168) เสนอว่าการวิเคราะห์
เรื่องอ�ำนาจของฟูโกต์ช่วยให้ขอบเขตเรื่องส่วนตัว	
กลายเป็นเรื่องการเมือง ท�ำให้ผู้หญิงสามารถต่อต้าน
การกดขีท่ี่มอียูท่ัว่ไปได้ การทีฟ่โูกต์ปฏเิสธการอธบิาย
ด้วยทฤษฎสีากล (Grand theory) ท�ำให้ลกัษณะเฉพาะ 
ความหลากหลาย และพหนุยิมในสงัคมท่ีถกูกดขีม่บีทบาท
ขึ้นมา และการที่อ�ำนาจไม่ได้รวมอยู่ในปริมณฑลเดียว
ของสังคมท�ำให้วาทกรรมทีส่ร้างผูห้ญิงให้ด้อยกว่าชาย
กระจายอยูท่ัว่ท้ังองค์สังคม ดังนัน้การแก้ไขความเป็นรอง
ของผูห้ญงิทางการเมอืง เศรษฐกิจและสงัคม จงึไม่ได้เป็น 
การปลดปล่อยผูห้ญงิอย่างแท้จรงิ ผูห้ญงิจ�ำเป็นต้องคดัค้าน 
ต่อวาทกรรมความรู้และอ�ำนาจทีท่�ำให้ผูห้ญิงด้อยกว่าผูช้าย	
ทีแ่ฝงตวัอยูอ่ย่างกระจดักระจายในทกุทีส่งัคม  

มิเชล ฟูโกต์ (Michel Foucault) 
นักปรัชญาชาวฝรั่งเศส 
(ที่มา: https://media1.britannica.com/eb-me-
dia/88/61988-004-DDE63C75.jpg)

15คือความพยายามในการท�ำความเข้าใจเกี่ยวกับที่มาของความรู้- บรรณาธิการ 
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นอกจากนี้ ฟูโกต์ยังมองว่าสตรีนิยมควรให้ความส�ำคัญกับมุมมองที่เป็นท้องถิ่น บริบททาง
ประวัติศาสตร์ ซึ่งจะน�ำไปสู่การต่อสู้ของผู้หญิง แทนที่จะพยายามกล่าวถึงธรรมชาติความเป็นหญิง
ที่เป็นธาตุแท้ น่าจะพยายามท�ำความเข้าใจว่าผู้หญิงถูกสร้างทางสังคมอย่างไร และแทนที่จะเสนอ
ความเป็นสากลของระบบชายเป็นใหญ่ น่าจะท�ำการศกึษาววิฒันาการทางประวตัศิาสตร์ของโครงสร้าง
ชายเป็นใหญ่ ฟโูกต์มองว่านกัสตรีนยิมไม่สามารถต่อต้านระบบชายเป็นใหญ่ทีเ่ป็นสากลได้ แต่สามารถ
ต่อต้านปรากฏการณ์ของชายเป็นใหญ่ท่ีมีลักษณะเฉพาะเจาะจงได้ ซึ่งเป็นการต่อต้านของท้องถิ่น 
(วารุณี ภูริสินสิทธิ์, 2545: 170-171)

	จูดิธ บัตเลอร์ (Judith Butler) (1999:3-44) นักสตรีนิยมหลังสมัยใหม่ ผู้เขียน Gender 
Trouble16  กล่าวว่าสตรนียิมหลังสมยัใหม่ปฏเิสธความเหมอืนกนัของกลุม่ผูห้ญงิ หรอืการมอีตัลกัษณ์
ที่แน่นอนของกลุ่ม การสร้างอัตลักษณ์ถือเป็นการใช้ความรุนแรงและเป็นเรื่องอันตราย เพราะการมี
อัตลักษณ์ถือเป็นการด�ำเนินการทางอ�ำนาจ ไม่ใช่การปลดปล่อยตัวตนที่แท้จริง บัตเลอร์กล่าวว่า	
ถ้าเชือ่ว่า ความหมายของผูห้ญงิเป็นสิง่ทีถ่กูสร้างขึน้มาและอยูภ่ายใต้กรอบแนวคดิบางอย่าง กค็วรเลกิ
ใช้ค�ำน้ี เพือ่เป็นการเปิดทางไปสูค่วามหลากหลายขึน้ในความเป็นผูห้ญงิ ไม่จ�ำกดัอยูภ่ายใต้กรอบแนวคดิ
บางอย่าง บัตเลอร์เสนอความเป็นปฏปัิกษ์ต่อแนวคดิสารตัถะนยิมและบอกว่าแทนท่ีจะพจิารณาอัตลกัษณ์
ทางเพศของคนว่ามีความคงที่แน่นอนแบบเดียว ควรต้องมีการพิจารณาในมุมของความไม่ต่อเนื่อง
เปล่ียนแปลงได้ และเป็นสิง่ทีถ่กูสร้างขึน้ อตัลักษณ์ของคนควรมลัีกษณะเป็นพหุหลากหลาย และควร
ปฏิเสธแนวคิดทวิลักษณ์ แม้แต่ผู้หญิงเองก็ไม่เหมือนกันและไม่มีความเป็นสากลเช่นเดียวกัน

  

จูดิธ บัตเลอร์ (Judith Butler) ผู้เขียนหนังสือ Gender Trouble (1990) 
(ที่มา: https://en.wJudith_Butlerikipedia.org/wiki/)

เฮเลน ซิเซียส (Helene Cixous) (Tong, 1998: 199-201) ให้ความส�ำคัญกับการวิเคราะห์
ความสัมพันธ์ระหว่างภาษากับโครงสร้างอ�ำนาจชายเป็นใหญ่ ภายใต้ระบบคิดของสังคมผู้หญิงไม่มี
ภาษาเพยีงพอทีจ่ะใช้พูดค�ำว่า “ไม่” ผูห้ญิงไม่สามารถมองเหน็ตัวเธอเอง ไม่มแีม้แต่ภาษาท่ีจะบนัทกึ
เรือ่งราวของเธอไว้ในประวตัศิาสตร์ ซเิซยีสเสนอให้ต่อต้านการเขยีนแบบผูช้าย (Masculine writing) 
ทีน่�ำมาซึง่แนวคดิทวลิกัษณ์ ผูช้ายได้แยกส่วนความเป็นจริงโดยการจดักลุ่มความคดิออกเป็นขัว้ต่างๆ

16อุปสรรค์ของเพศสภาวะ – บรรณาธิการ
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ทีต่รงข้ามกัน ท�ำให้ชดุความคดิหน่ึงมีอ�ำนาจเหนอืชดุความคดิอ่ืน เช่น การแบ่งกลุม่ออกเป็นวฒันธรรม 
ตรงข้ามกบัธรรมชาต ิพระอาทติย์ ตรงข้ามกบั พระจนัทร์ กลางวนั ตรงข้ามกบั กลางคนื  เป็นต้น แนวคิด
คูต่รงข้ามน�ำมาซ่ึงการแบ่งแยกหญงิ ชาย โดยทีผู้่ชายจะมีความเชือ่มโยงกบัวฒันธรรม ความเข้มแขง็ 
การเป็นผูก้ระท�ำ หรอืความหมายในทางบวก ขณะทีผู่ห้ญงิถกูเชือ่มโยงเข้ากับ ธรรมชาต ิผูถ้กูกระท�ำ 
ความอ่อนแอ หรือความหมายในทางลบผู้ชายคือสิ่งที่มีตัวตน ผู้หญิงคือความเป็นอื่น ผู้หญิงจึงอยู่	
ในโลกของชุดค�ำศัพท์ที่ก�ำหนดโดยผู้ชาย 

ทีส่�ำคญั ซเิซยีสท้าทายให้ผู้หญงิเขยีนถงึตวัเองโดยออกจากโลกทีผู่ช้ายเป็นผูก้�ำหนด ผูห้ญิง
อาจเร่ิมต้นการเขียนแบบบันทึก ไม่ยึดติดกฎเกณฑ์ โดยการให้ความส�ำคัญกับร่างกายของตนเอง 
(writing is of the body)  ขณะที่การเขียนแบบชายคือการเขียนเพื่อสร้างภูมิปัญญา จึงยากที่จะ
เปลีย่นแปลง การเขยีนแบบผูห้ญงิไม่เพยีงแต่เป็นการเขยีนในรูปแบบใหม่แต่ยงัเป็นการโค่นล้มความคดิ
เพื่อที่จะน�ำไปสู่การเปลี่ยนแปลงมาตรฐานทางสังคมและวัฒนธรรม การเขียนแบบผู้หญิง จะช่วยให้
ผูห้ญงิเข้าใจจติใจตนเองและสามารถปลดปล่อยโลกจากขัว้ตรงข้ามรวมทัง้การใช้อ�ำนาจเพือ่การครอบครอง
ผู้ที่ตกเป็นรองได้ 

ลซู อริกิาเรย์ (Luce Irigaray) (Tong, 1998: 201-204) กล่าวว่าผูห้ญงิมักถกูมองรวมไปกบั
ความปรารถนาทางเพศ ซ่ึงเป็นมุมมองของผู้ชาย ผู้หญิงถูกรู้จักในลักษณะที่เป็นผู้หญิงแบบผู้ชาย 
(Masculine feminine) ซึ่งเป็นทัศนะที่ผู้ชายมอง มากกว่าที่จะเป็นผู้หญิงแบบผู้หญิง (Feminine 
feminine)  อิริกาเรย์ใช้ค�ำว่าเครื่องถ่างตรวจ (speculum) ซึ่งไม่เป็นเพียงอุปกรณ์ที่ใช้ในการตรวจ
ช่องคลอดเท่านัน้ แต่ยงัแสดงให้เหน็ถงึการมอียูข่ององค์ประธานซึง่เป็นวาทกรรมของผูช้ายท่ีไม่เคย
เข้าใจในความเป็นหญิง เมื่อผู้ชายมองผู้หญิง พวกเขาไม่ได้เห็นผู้หญิง หากแต่ผู้หญิงเป็นเพียงภาพ
สะท้อนและจินตนาการของพวกเขาเท่านั้น ในการศึกษาปรัชญาและจิตวิเคราะห์ตะวันตก อิริกาเรย์
พบความเหมือนในทุกแนวคิดของนักคิดต่างๆ เช่น ฟรอยด์มองเด็กผู้หญิงตัวเล็กๆ ว่าเหมือนกับ
ผูช้ายตวัเลก็ๆ ทีไ่ม่มลีงึค์ ผูห้ญงิเป็นภาพสะท้อนของผูช้าย เหมอืนผูช้ายเพยีงแต่แตกต่างตรงทีเ่พศ
วิถีเท่านั้น อิริกาเรย์กล่าวว่าถ้าผู้หญิงต้องการที่จะเป็นมากกว่าความเป็นอื่นในโครงสร้างชายขอบ
ของระบบชายเป็นใหญ่ ผู้หญิงจะต้องสร้างภาษาของผู้หญิง สร้างเพศวิถีของผู้หญิงและพยายามที่
จะเป็นตัวเองให้มากที่สุด 

ลูซ อิริกาเรย์ (Luce Irigaray) 
(ที่มา: http://exchanges.warwick.ac.uk/public/
journals/1/cover_article_17_en_US.jpg)

จูเลีย คริสเตวา (Julia Kristeva)
(ที่มา: https://en.wikipedia.org/wiki/
Julia_Kristeva) 
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จเูลยี ครสิเตวา (Julia Kristeva) (Tong, 1998: 204) เชือ่ว่าตวัตนไม่มอียูจ่ริง ไร้เอกภาพ	
เต็มไปด้วยความหลากหลาย เปล่ียนแปลงได้และถูกสร้างผ่านวาทกรรม เธอเสนอว่า สัญลักษณ	์
(symbolic)  เป็นตวัสร้างวาทกรรมและผลติซ�ำ้ระเบยีบสงัคม และมลีกัษณะของความเป็นพ่อ มรีะเบยีบ 
กฎเกณฑ์แบบชายทีม่ศีนูย์กลางแบบเดยีว ส่วนสญัญะวทิยา (semiotic) เป็นการแสดงถงึพลังอ�ำนาจ
ผ่านวาทกรรมและเป็นทีม่าของความเป็นแม่ (Maternal semiotic) ครสิเตวาเชือ่ว่าครัง้หนึง่มีความเชือ่
ที่ว่าการแยกแยะความเป็นหญิงชายต้องใช้ปัจจัยทางร่างกาย แท้จริงแล้วภาษาเป็นปัจจัยส�ำคัญ	
ในการส่งผ่านเร่ืองราวและผลติซ�ำ้ระเบยีบสงัคม การแสดงออกในด้านแรงขบัทางเพศกเ็กดิด้วยวถิทีาง
ของภาษา ภาษาท่ีแสดงสภาพความเป็นแม่ทีถ่กูใช้ในการต่อต้านและรบกวนอ�ำนาจของชายและน�ำมา
ซึง่การเปลีย่นแปลงสญัลกัษณ์ต่างๆ ภาษาจงึมบีทบาทฐานะทีเ่ป็นการสร้างตวัตนและก�ำหนดอ�ำนาจ
ทางสังคมของผู้หญิง

การปฏิเสธเรือ่งการไม่มีองค์ประธานของผูห้ญงิของสตรนียิมหลงัสมยัใหม่ท�ำให้ถกูวจิารณ์ว่า 
อาจท�ำให้การต่อสูท้างการเมอืงของผูห้ญงิเป็นเรือ่งทีเ่ป็นไปไม่ได้ การปฏเิสธการมอียูจ่รงิของผูห้ญงิ
เป็นการบั่นทอนความชอบธรรมในการเคล่ือนไหว นอกจากนี้ แนวคิดนี้ยังถูกวิจารณ์ว่าไม่ได้ให	้
ความส�ำคัญในการท�ำความเข้าใจเรื่องความไม่เท่าเทียมในเชิงโครงสร้าง เพราะมองว่าโลกเป็นส่ิงที่
ไม่คงที่เปลี่ยนแปลง ฉะนั้นความไม่เท่าเทียมอย่างต่อเนื่องของความเป็นเพศจึงถูกท�ำให้หมดไป 
แนวคิดนี้ยังถูกโจมตีว่าละเลยบริบทสังคมของความสัมพันธ์ทางอ�ำนาจและมองว่าอ�ำนาจมีอยู่ทั่วไป 
ท�ำให้ขาดการเน้นย�้ำที่ปัญหาการถูกกดขี่อย่างเป็นระบบของเพศ 

บทสรุป
โดยสรปุผูห้ญงิในมมุมองสตรนียิม เมือ่พจิารณาจากมมุมองเสรนียิม “ผูห้ญงิแบบเสรนียิม” 

คือผูห้ญงิซึง่มีพืน้ท่ีในเชงิสงัคม เป็นผูห้ญิงซึง่ควรได้รบัโอกาสก้าวหน้าในอาชีพ มกีารศกึษา มส่ีวนร่วม
ทางการเมือง และการผลิตในเชิงเศรษฐกิจ โดยมีกฎหมายและกลไกทางสังคมที่เอ้ือต่อการสร้าง	
ความเท่าเทียมในโอกาสของผู้หญิง 

ในขณะที่ “ผู้หญิงในมุมมองสตรีนิยมสายถอนรากถอนโคน” คือผู้หญิงที่ให้ความส�ำคัญกับ
เนื้อตัวร่างกาย ใช้เรื่องเพศ ความรุนแรงทางเพศที่ผู้หญิงต้องเผชิญ เปิดประเด็นไปสู่การต่อสู้ทาง	
การเมืองเพื่อแก้ไขอคติทางเพศ ชนชั้นทางเพศ และระบบคิดชายเป็นใหญ่ 

ส่วน “ผูห้ญงิแบบสงัคมนยิม” ได้เข้ามาเตมิเตม็ค�ำอธบิายความรนุแรงต่อผูห้ญงิว่านอกจาก
จะมีมิติชนชั้นแล้ว ยังมี เพศวิถี อุดมการณ์ทุนนิยมชายเป็นใหญ่ และรากเหง้าความรุนแรงที่ฝังลึก
อยู่ภายใต้โครงสร้างสังคม เศรษฐกิจ วัฒนธรรมอีกด้วย 

สุดท้าย “ผูห้ญงิสายหลงัสมยัใหม่” มองว่าการต่อสูต่้อความรนุแรงต่อผูห้ญงิต้องเริม่ที่ 
การคดัค้านความเป็นสากลของผูช้ายและสถาปนาความหลากหลายของผูห้ญงิให้เป็นความรู้
ความหมายใหม่ในสังคม ปฏิเสธแนวคิดทวิลักษณ์ ให้ความส�ำคัญกับมุมมองท้องถิ่นและ
บรบิทประวตัศิาสตร์ รวมทัง้เสนอมมุมองว่าวาทกรรมการกดขีผู่ห้ญงิไม่ได้มคีวามหมายเดยีว 
วิธีการต่อสู้ที่ส�ำคัญคือการสถาปนาการเขียนแบบผู้หญิง ท�ำให้การใช้ภาษาแบบผู้หญิงเป็น
วิธีการต่อสู้ต่อการกดขี่ในทุกรูปแบบ
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บทน�ำ
ปัจจุบันการศึกษาเกี่ยวกับ “ผู้หญิง” อาจกล่าวได้ว่าไม่ใช่ประเด็นใหม่ในแวดวงวิชาการ	

อีกต่อไป เนื่องจากมีการนับรวมผู้หญิงเข้ามาเป็นหัวข้อการศึกษาที่แตกต่างหลากหลายในเกือบ	
ทุกสาขาวิชา ไม่ว่าจะเป็นประเด็นทางสังคมศาสตร์ มนุษยศาสตร์ รัฐศาสตร์ ประวัติศาสตร์ ฯลฯ	
แต่ถ้าจะกล่าวถงึแวดวงวิชาการทีศ่กึษาเกีย่วกบั “ผู้หญงิ” อย่างจรงิจงัเหน็จะไม่พ้นการศกึษาทีเ่รยีกว่า 
“สตรีศึกษา” (Feminism) และกลุ่ม “สตรีนิยม” (Feminist) ที่แสดงจุดยืนของตนเองอย่างชัดเจน
ถึงการศึกษาเกี่ยวกับผู้หญิง โดยการศึกษานี้ได้จัดวางต�ำแหน่งของการศึกษา “ผู้หญิง” ในฐานะ
ศูนย์กลางของประเด็นปัญหาต่างๆ โดยเฉพาะการถูกกดขี่จากเพศชายและระบบปิตาธิปไตย หรือ
ความคดิแบบชายเป็นใหญ่ (Patriarchy regime) มากกว่าทีจ่ะศกึษา “ผูห้ญงิ” อย่างกว้างๆ เหมอืนกบั
การศึกษาในพื้นที่อื่น

อย่างไรกต็าม แม้ว่ากลุม่นกัสตรนียิมหรือสตรศีกึษาจะมปีระวติัศาสตร์มาอย่างยาวนาน หาก
ปัจจบุนัได้เริม่มีการขยายขอบเขตของการศกึษาเกีย่วกับผูห้ญิงทีส่มัพนัธ์กบัเพศอืน่ๆ ในสงัคมมากข้ึน 
รวมถึงมีการศกึษาเกีย่วกบัผู้ชายหรอืบรุษุศกึษา (Men’s Studies) เช่นกนั โดยมีเหตผุลคือ ต้องการ
ขยายพรมแดนของการท�ำความเข้าใจเพศสภาวะและความสัมพันธ์ระหว่างเพศต่างๆ ในสังคม 
เนื่องจากกรอบการท�ำความเข้าใจในแบบเดิมอาจไม่เพียงพอต่อการอธิบายได้อย่างครอบคลุมกับ
ความหลากหลายในสังคมปัจจุบัน

จากทั้งหมดท่ีกล่าวมาจึงน�ำมาสู่ท่ีมาและค�ำถามส�ำคัญของบทความนี้ คือ จะท�ำอย่างไร	
จึงจะเข้าใจการศึกษาเกี่ยวกับ “ผู้หญิง” ทั้งในแง่ของการศึกษาที่มีผู้หญิงเป็นศูนย์กลางของประเด็น
ปัญหาและการที ่“ผูห้ญงิ” เข้าไปสัมพนัธ์กบัคนกลุ่มอ่ืนในสงัคมได้ดยีิง่ข้ึน บทความชิน้นีม้จีดุมุง่หมาย
ส�ำคัญอยู่ที่การทบทวนความรู้เก่ียวกับการศึกษาของกลุ่มสตรีนิยมโดยย่อ และการต่อยอดของ	
สาขาวชิาอืน่ทีเ่กีย่วข้อง ทีส่�ำคญัคอืการศกึษาเพศสภาวะในมิติของประวติัศาสตร์ เพือ่ให้เกดิความเป็น
รปูธรรมบทความนีจ้ะพยายามยกตวัอย่างงานวจิยัทีเ่กีย่วข้องเพือ่ให้เหน็ภาพได้ชดัเจน และสามารถ
น�ำมาปรับใช้กับการศึกษาผู้หญิงและเพศสภาวะในสังคมไทยได้ หวังว่าบทความชิ้นนี้จะก่อให้เกิด
ความรู้ความเข้าใจที่มากขึ้นต่อประเด็นของผู้หญิงและเพศสภาวะในประวัติศาสตร์ได้ไม่มากก็น้อย

ผู้หญิงในมิติประวัติศาสตร์เพศสภาวะ

ภัทรัตน์ พันธุ์ประสิทธิ์
นักศึกษาปริญญาโท สาขาประวัติศาสตร์ แห่งมหาวิทยาลัยเอดินเบอระ ประเทศอังกฤษ
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“ผู้หญิง” ในการศึกษาทางวิชาการและแวดวงสตรีศึกษา
ส�ำหรับการศึกษาเก่ียวกับ “ผู้หญิง” ในกลุ่มนักสตรีนิยมและสตรีศึกษาตั้งแต่อดีตจนถึง

ปัจจบุนั อาจกล่าวได้ว่าสตรศีกึษาสามารถแบ่งออกเป็นสามช่วงเวลาใหญ่ๆ คอื สตรีนยิมคลืน่ลกูทีห่นึง่ 
(First Wave Feminism) สตรีนยิมคลืน่ลูกทีส่อง (Second Wave Feminism) และยุคหลงัสตรีศกึษา 
(Postfeminism) รวมถึงสตรีนิยมคลื่นลูกที่สาม (Third Wave Feminism) ที่มีกรอบคิดค่อนข้าง
จะคาบเกี่ยวกันในบางแง่มุม แม้ว่าสองกลุ่มนี้จะไม่ใช่แนวคิดเดียวกันก็ตาม

การเกิดขึ้นของกลุ่มสตรีนิยมคลื่นลูกที่หนึ่งเกิดเมื่อราวสองร้อยกว่าปีที่ผ่านมา โดยเริ่มจาก
ข้อเสนอของผู้หญิงชาวอังกฤษชื่อ แมรี่ วูลล์สโตนคราฟ (Mary Wollstonecraft) และหนังสือของ
เธอเรื่อง Vindica-tion of the Rights of Woman ที่ตีพิมพ์ในปี 1792 หนังสือเล่มนี้มีเนื้อหาและ
ความคิดที่เน้นไปที่ความยากล�ำบากในชีวิตที่ผู้หญิงต้องเผชิญ โดยเฉพาะปัญหาภายในครอบครัว 
กบัภาระหน้าทีข่องภรรยาและมารดา และเป็นครัง้แรกของการเริม่ใช้ค�ำว่า “นกัสตรนียิม” (Feminist) 
และ “สตรีศึกษา” (Feminism) (Gamble, 2010: 27) หลังจากนั้นก็เริ่มมีการถกเถียงเรื่องสิทธิของ
ผู้หญิงโดย จอห์น รัสกิน (John Ruskin) และ จอห์น สจ๊วต มิลล์ (John Stuart Mill) เกี่ยวกับ
ประเด็นการกดขี่ผู้หญิงและสิทธิของผู้หญิงว่าควรจะเป็นไปในทิศทางใด (Gamble, 2010: 29) 

ในเวลาเดยีวกนันัน้ ทีส่หรฐัอเมรกิาความคดิเกีย่วกบัสทิธขิองผูห้ญงิกไ็ด้รเิริม่เกดิขึน้เช่นกนั 
แต่ถกูน�ำไปผกูโยงกบับริบทของการต่อต้านแรงงานทาสแอฟรกิาด้วยท่ีต้องการเรยีกร้องให้คนมีสิทธิ
เสรีภาพเท่าเทียมกันไม่ว่าจะเป็นผิวสีหรือชาวอเมริกัน และผู้ชายหรือผู้หญิง ในช่วงทศวรรษ 1840 
ในการประชุมชื่อ ซีเนกา ฟอลส์ (Seneca Falls) ได้มีการประกาศสนับสนุนให้เลิกอคติทางเพศ	
ต่อผูห้ญงิเช่นกนั (Gamble, 33) ความคดิเกีย่วกบัการเริม่ต้นเรยีกร้องสิทธิให้กบัผูห้ญงิยงัได้ปรากฏ	
ในงานวรรณกรรมที่เขียนโดยนักเขียนหญิงสมัยนั้น อาจเรียกได้ว่าเป็นวรรณกรรมที่มีเนื้อหาระบาย
ความในใจและความทกุข์ของผู้หญงิโดยเฉพาะผูห้ญิงทีแ่ต่งงานแล้ว (Confession Novel) กบัการที่
พวกเธอถูกท�ำให้ไม่มีตัวตนและมีชีวิตอยู่เพื่อสามีและลูกเท่านั้น (Whelehan, 2005: 66)

ขบวนการเรียกร้องสิทธิสตรียุคเริ่มแรก 
หรือ เดอะ ซัฟราแกตส์ (The Suffragettes)
(ที่มา http://www.express.co.uk/expressyourself/	
300118/Told-in-their-own-voices-the-suffering-
of-the-suffragettes)
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ต่อมา ประเด็นเหล่าน้ีถูกยกระดับออกไปสัมพันธ์กับเรื่องการท�ำงานนอกบ้านของผู้หญิง	
รวมถึงประเด็นการให้สิทธิเลือกตั้งแก่ผู้หญิงด้วยภายใต้ขบวนการที่ชื่อว่า เดอะ ซัฟราแกตส์ (The 
Suffragettes) (Gamble, 2010: 34) จงึอาจกล่าวได้ว่าในยคุเริม่แรกของการศกึษาสตรศีกึษา ผูห้ญงิ
ได้เริ่มจากประเด็นปัญหาใกล้ตัว เช่น ความเป็นแม่และความเป็นแม่บ้านในปริมณฑลของบ้านและ
ครอบครัว พวกเธอได้ตระหนักถึงความล�ำบากในชีวิตและต้องการออกสู่โลกภายนอก ประเด็นอื่นๆ 
จึงเริ่มเกิดขึ้นและส่งผลให้ผู้หญิงได้ออกมาสู่พ้ืนท่ีสาธารณะ เช่น ที่ท�ำงานและสิทธิทางการเมือง 
อย่างไรกต็าม เนือ่งจากความคดิเรือ่งสตรศีกึษาในยคุแรกยงัค่อนข้างจ�ำกดัอยูใ่นวงของผูห้ญงิไม่มาก 
โดยเฉพาะเป็นทีส่นใจของผูห้ญงิทีพ่อจะมกีารศกึษาและพอจะมฐีานะ จงึอาจกล่าวได้ว่าเป็นความคดิ
สตรนิียมในยคุแรกเริม่ได้สมัพนัธ์กบัความคดิของผูห้ญงิชนชัน้กลางผวิขาวมากกว่าทีจ่ะรวมถงึผูห้ญงิ
กลุ่มอื่นๆ ในสังคม

ต่อมาราวคริสต์ศตวรรษท่ี 20 สมัยของสตรีนิยมคล่ืนลูกท่ีสองเริ่มเปล่ียนไปสู่การประกาศ
ตวัถงึเสรภีาพมากกว่าจะเน้นทีก่ารปฏริปูอย่างท่ีนกัสตรนียิมคลืน่ลูกทีห่นึง่เน้นย�ำ้ (Gamble, 2010: 37)  
เบ็ตตี้ ฟรายเดน (Betty Friedan) หญิงชาวอเมริกันได้ก่อตั้ง NOW (National Organization for 
Women) ในปี 1966 เพ่ือสนับสนุนสิทธิเสรีภาพของผู้หญิง นอกจากนี้ในสหรัฐอเมริกาความคิด	
เรือ่งสตรีนิยมยงัสัมพนัธ์กบับรบิทการเมอืงขณะนัน้ คอื การต่อต้านการท�ำสงครามระหว่างสหรฐัอเมรกิา
กับเวียดนามและการประท้วงของนักศึกษาช่วงทศวรรษ 1960 เกิดเป็นส�ำนึกของผู้ถูกกดขี่ ที่คนเริ่ม
ตื่นตัวและเกิดกระแสส�ำนึกตัวตน 

เช่นเดยีวกบัในแวดวงสตรศีกึษาทีเ่ริม่เกดิส�ำนกึเรือ่งอ�ำนาจของผูช้ายทีไ่หลเวยีนอยูใ่นสงัคม 
โดยเฉพาะสถาบนัครอบครวั สถาบนัการแต่งงาน หรอืแม้แต่การประกวดนางงาม เป็นต้น โดยเชือ่ว่า
สังคมแบบชายเป็นใหญ่ได้หล่อหลอมให้ผู้หญิงเชื่อว่าการแต่งงานเป็นจุดหมายส�ำคัญในชีวิตของ	
ผู้หญิง และผู้หญิงจ�ำเป็นท่ีจะต้องแต่งกายให้สวยงาม ขับเน้นเรือนร่าง ทั้งหมดเป็นไปเพื่อรองรับ	
ต่อความต้องการของผู้ชายเท่านั้น ไม่ได้เป็นสิ่งที่ผู้หญิงต้องการจริงๆ ส่งผลให้นักสตรีนิยมในยุคนี้
ออกมาประท้วงการกดขีข่องผูช้ายในระดบัทีม่องไม่เหน็และในระดบัโครงสร้าง มกีารเผาเสือ้ช้ันในสตรี
และปฏเิสธการสวมรองเท้าส้นสงูเพราะเชือ่ว่าเป็นอทิธิพลความคดิของระบบปิตาธปิไตยทีก่ดขีผู่ห้ญิง 
(Gamble, 2010: 38)  ในยคุนีป้ระเดน็ทางเพศได้รบัการถกูเอ่ยถงึมากขึน้และเชือ่ว่าเสรภีาพทางเพศ
จะน�ำมาสูอ่สิรภาพของผูห้ญงิ ในงานวรรณกรรมพบว่านกัเขยีนหญงิจ�ำนวนมากได้สะท้อนความคดินี้
มากพอสมควร โดยเฉพาะประเดน็ทีเ่กีย่วกบัความสขุทางเพศและการแต่งงาน (Whelehan, 2005: 99)

การเผาเสื้อชั้นในสตรีโดยกลุ่มนักสตรีนิยม
คลื่นลูกที่สอง
(ที่มา: https://www.laprogressive.com/
bra-burning/)
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ในช่วงเวลานีย้งัมนีกัคดิแนวสตรนียิมทีส่�ำคญั คอื ซโิมน เดอ โบววั (Simone de Beauvoir) 
ทีเ่ขยีนหนงัสอืทีม่ชีือ่เสยีงเล่มหนึง่ในแวดวงสตรศีกึษา นัน่คอื The Second Sex1  โดยเสนอว่ามนษุย์
ไม่ได้เกิดมาแล้วมีเพศ แต่เป็นเพราะสังคมที่หล่อหลอมให้ผู้หญิงกลายเป็นผู้หญิง นอกจากนี้ ภายใต้
อ�ำนาจของผู้ชาย ผู้หญิงจึงเป็นเพียงแค่คนอื่นหรือส่ิงอื่นท่ีเอาไว้เทียบเคียงความเป็นชายเท่านั้น 
(Gamble, 2010: 41)   อีกความหมายหน่ึง เพศหญิงจึงเป็นเพียงเพศที่สองที่ด้อยกว่าเพศชาย	
เช่นเดียวกับจูเลียต มิทเชลล์ (Juliet Mitchell) ที่เขียนเรื่อง Women: The Longest Revolution2  
ในปี 1966 กไ็ด้เสนอว่าควรมกีารศกึษาเรือ่งผูห้ญงิมากกว่าเดมิโดยเฉพาะประเดน็ทางสงัคม การเมอืง 
ที่นักคิดและนักวิชาการเพศชายจ�ำนวนมากละเลยไป ทั้งที่ประเด็นของผู้หญิงและการกดขี่เพศหญิง
ควรอย่างยิ่งที่จะถูกควบรวมในการศึกษา เช่นนักวิชาการสายมาร์กซิสต์ หรือนักวิชาการ	
สายสังคมศาสตร์ วัฒนธรรม อย่างเรย์มอน วิลเลียมส์ (Raymond Williams) (Gamble, 2010: 44) 

ส�ำหรับปัจจุบันได้เกิดกระแสของกลุ่มสตรีนิยมอีกกลุ่มหนึ่ง คือ Postfeminism (โพสท	์
เฟมินิสม์)หรือยุคหลังสตรีศึกษา เนื่องจากได้รับอิทธิพลอย่างมากจากกลุ่ม Postmodernism หรือ
ยุคหลังสมัยใหม่ การเรียกตัวเองว่าเป็นยุคหลังสตรีศึกษา เนื่องจากนักคิดในกลุ่มนี้ต้องการทบทวน
ค�ำถามและประเด็นท่ีกลุ่มคลื่นลูกที่หนึ่งและสองเคยตั้งค�ำถามมา มากกว่าที่จะเป็นการสืบเนื่อง	
ทางความคิดเกี่ยวกับการศึกษาผู้หญิง ท้ังยังคิดว่าการศึกษาเกี่ยวกับผู้หญิงควรจะขยายพรมแดน
และไม่จ�ำกัดอยู่แค่ประเด็นเดิมๆ เท่านั้น (Scott, ‘Feminism’s History’ 13) (Harzewski,	
2011: 153) นอกจากน้ียังมีเป้าหมายรวมไปถึงการศึกษาผู้หญิงกลุ่มอื่นๆ ที่มีความหลากหลาย	
ของชนชั้น สีผิว เชื้อชาติด้วย นักคิดที่ส�ำคัญอย่างนาโอมิ วูฟ (Naomi Wolf ) (1991) ที่เขียนเรื่อง 
The Beauty Myth3 เสนอว่าผู้หญิงที่อยากก้าวเข้ามาศึกษาเก่ียวกับสตรีนิยมมีจ�ำนวนน้อยลง 
เนื่องจากจุดยืนท่ีดูจะไม่ยืดหยุ่น ท้ังยังพยายามจัดวาง “ผู้หญิง” ให้มีความส�ำคัญที่สุดในประเด็น	
การศกึษาต่างๆ ก่อให้เกดิข้อถกเถยีงและปัญหาในการศึกษาทีเ่ปิดโอกาสให้กบันกัสตรนียิมบางกลุ่ม
เท่าน้ัน หรอืจะกล่าวว่า นกัสตรนียิมเองทีม่ส่ีวนท�ำให้สตรีศกึษาไม่ก้าวหน้าไปเท่าทีค่วร ไม่เพียงเท่านี้ 
หากจะเชือ่มโยงการคล่ีคลายของความคดิยคุหลังสตรนียิมเข้ากบับรบิทของสงัคม แอนเจลา แมครอบบี้ 
(Angela McRobbie) (2004) เสนอว่าสังคมปัจจุบันมีความเป็นปัจเจกสูง และคนด�ำรงชีวิตด้วย
ความเสีย่ง ไม่ว่าจะเป็นภยัพบิตั ิการก่อการร้าย และยงัมคีวามรูสึ้กแปลกแยกทัง้ต่อสงัคมและคนรอบข้าง 
ส่งผลให้กรอบการอธิบายเกีย่วกบัผูห้ญงิในแบบเดมิๆไม่สามารถท�ำความเข้าใจได้อกีต่อไป เช่นเดยีว
กบัความคดิเรือ่งเพศหญงิและชาย บทบาทหน้าทีท่ีเ่ปลีย่นไปเช่นกนั (McRobbie,  2004: 260) ดงันัน้
จึงมีการเสนอว่านักสตรีนิยมจึงควรพัฒนาองค์ความรู ้ของตัวเองขึ้นมาเช่นเดียวกับการศึกษา	
ทางวิชาการในพื้นที่อื่นๆ (Waugh, 1992: 130)

อย่างไรกต็ามการเชือ่มโยงเข้ากบัความคดิแบบหลงัสมยัใหม่ยงัท�ำให้กลุม่หลังสตรนียิมหรอื 
Post-femisnim ถูกวิจารณ์ค่อนข้างมาก ต้องท�ำความเข้าใจเบื้องต้นก่อนว่าพื้นฐานของความคิด
แบบหลังสมัยใหม่คือการตั้งค�ำถามต่อความเป็นจริงของสังคมที่เคยเชื่อกันมา ดังนั้น ส�ำหรับแง่ของ
พลังสตรีนิยม จึงได้เกิดการตั้งค�ำถามต่อความเป็นหญิงและความเป็นชาย เมื่ออยู่บนพื้นฐานนี้	
จงึมองว่าความเป็นหญงิเป็นเพยีงสิง่ทีส่งัคมสร้างขึน้มาเท่านัน้ เมือ่เป็นเช่นนีจึ้งเปิดประเด็นความสนใจ
ออกไปหลากหลายมากขึ้น แต่ในอีกทางหนึ่งก็ถูกนักสตรีนิยมโจมตีอย่างมาก ว่าเมื่อความเป็นหญิง

1เพศที่สอง – บรรณาธิการ
2ผู้หญิง: การปฏิวัติที่ยาวนานที่สุด – บรรณาธิการ
3มายาคติของความสวย – บรรณาธิการ
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เป็นเพียงสิ่งที่ถูกสร้างข้ึนมาแล้วการศึกษาเก่ียวกับผู้หญิงจะยังคงรักษาสถานภาพที่ส�ำคัญในฐานะ
ศูนย์กลางของนักสตรีนิยมได้อย่างไร จะเห็นได้ว่าพัฒนาการของความคิดสตรีนิยมนั้นสัมพันธ์อย่าง
มากกับความเปลี่ยนแปลงของสังคม อาจเรียกได้ว่าการศึกษาเกี่ยวกับ “ผู้หญิง” ไม่ได้ลอยอยู่เพียง
อย่างเดียว หากได้รับอิทธิพลจากนักคิดและกรอบคิดสมัยนั้นๆอยู่มาก เมื่อมาถึงปัจจุบันที่วงการ
วชิาการได้รบัอิทธพิลความคดิของสกลุหลังสมัยใหม่ ย่อมท�ำให้ความคดิเกีย่วกบัการศึกษา “ผูห้ญงิ” 
เปลี่ยนไปเช่นกัน ดังจะกล่าวต่อไปข้างหน้านี้

เพศสภาวะและการศึกษาเพศสภาวะในประวัติศาสตร์
อาจจะนับจุดเริ่มต้นของการศึกษาประวัติศาสตร์ของเพศสภาวะเมื่อโจน ดับเบ้ิลยู สก๊อต 

(Joan W. Scott) (1986) เสนอว่าควรจะใช้ประเด็นเก่ียวกับเพศสภาวะเป็นอีกเครื่องมือหนึ่ง	
ในการศึกษาทางประวัติศาสตร์ ในงานชิ้นส�ำคัญเรื่อง Gender: A Useful Category of Historical 
Analysis4   สก๊อตได้นิยามค�ำจัดความของเพศสภาวะ (Gender) จากที่ถูกใช้ในแวดวงสตรีศึกษา
และมีความหมายสมัพันธ์กบัผูห้ญงิเพยีงอย่างเดยีว ให้ขยายขอบเขตมาเป็นทัง้ชายและหญงิ รวมถงึ
ขยายออกมาถึงความสัมพันธ์ระหว่างเพศที่สามและเพศอื่นๆอีกด้วย (Scott, 1986: 1069) ดังนั้น	
เธอจึงเสนอว่าการศึกษาเกี่ยวกับเพศสภาพไม่ควรเป็นเรื่องของผู้หญิงเพียงกลุ่มเดียวอีกต่อไป	
หากต้องรวมถึงเพศอื่นๆ โดยเฉพาะเพศชายด้วยเช่นกัน โดยสก๊อตยังได้วิจารณ์การศึกษาของ	
กลุม่สตรนียิมว่าจ�ำกดัอยู่เพียงแค่ประเดน็เกีย่วกบัผูห้ญิง ครอบครวั เดก็ การแต่งงาน ฯลฯ หรอือยูใ่น
พรมแดนของผู้หญิงเท่าน้ัน ท่ีท�ำให้นักสตรีนิยมไม่สามารถเชื่อมโยงค�ำอธิบายท่ีหลากหลายเข้ากับ
การศึกษาผู้หญิงได้ (Scott, 1986: 1073)

สก๊อตจึงเสนอว่า การศึกษาเกี่ยวกับเพศสภาพนั้นเป็นเรื่องส�ำคัญ หากจะมองในแง่มุมนี้ 
จะเห็นว่าเธอได้รับเอาความคิดเกี่ยวกับ Postmodernism หรือความคิดแบบยุคหลังสมัยใหม่เข้ามา
อย่างมาก รวมถึงค�ำอธิบายเกี่ยวกับขั้วตรงกันข้ามระหว่างหญิงชายและความสัมพันธ์เชิงอ�ำนาจ 
กล่าวคอื หากเราเชือ่ว่าอ�ำนาจเป็นสิง่ทีส่ร้างขึน้ ดงันัน้ การจะเข้าใจความสัมพนัธ์ทางอ�ำนาจในสังคม 
จงึจ�ำเป็นท่ีจะต้องเร่ิมจากความเข้าใจความสมัพนัธ์ทางอ�ำนาจในหน่วยทีเ่ลก็ทีสุ่ดก่อน นัน่คอืความสมัพนัธ์
ระหว่างหญงิกบัชาย การท�ำความเข้าใจเรือ่งเพศสภาพ จงึจะท�ำให้มองเหน็อ�ำนาจทีต่่อสู้ ขบัเคีย่วกนั 
(Scott, 1986: 1067) และนีจ่ะเป็นจดุทีท่�ำให้เราสามารถขยายพรมแดนออกไปในด้านอืน่ๆได้ โดยสก๊อต
ยกตัวอย่างในด้านสังคม การเมือง และสงคราม ความเข้าใจเกี่ยวกับเพศสภาวะของเธอ จึงหมายถึง
การท�ำความเข้าใจทัง้ชายและหญงิ เพือ่เข้าใจโครงสร้างและความสมัพนัธ์ทีสื่บเนือ่งต่อไปในระดับสงัคม 
การจะศึกษาแค่ด้านของผู้หญิงจึงไม่อาจเติมเต็มความรู้ได้

ข้อเสนอของสก๊อตได้ท�ำให้เกดิการตืน่ตวัในแวดวงของสตรนียิมและก่อให้เกดิความสนใจต่อ
เพศสภาวะมากขึ้น แต่ก็มีนักสตรีนิยมจ�ำนวนมากท่ีถกเถียงและแสดงความไม่เห็นด้วยต่อประเด็น
ดงักล่าว โดยเฉพาะข้อโจมตท่ีีว่า ข้อเสนอนีม้องว่าความเป็นชายและหญงิเป็นเพยีงสิง่ทีส่ร้างข้ึน ดงันัน้
ย่อมหมายความว่าไม่มีอะไรท่ีจริงแท้แม้แต่ความเป็นผู้หญิง และหากไม่มีความเป็นผู้หญิงที่แท้จริง 
เหล่านักสตรีนิยมจะเรียกร้องความเท่าเทียมกันได้อย่างไร นอกจากนี้ยังเป็นกรณีท่ีว่า การรวมเอา	
การศกึษาเกีย่วกบัผูช้ายเข้ามา จะท�ำให้ศนูย์กลางความส�ำคญัของผูห้ญงิทีเ่หล่านกัสตรนียิมเรยีกร้อง
มาจะหมดความหมายไปโดยปรยิายและกลายเป็นว่าการศกึษาของผูห้ญงิท้ายทีส่ดุแล้วกถ็กูมองผ่าน
สายตาของผู้ชาย

4เพศสภาวะ: ประเภทที่เป็นประโยชน์ของการวิเคราะห์ทางประวัติศาสตร์ 
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ตวัอย่างหนึง่ของนกัสตรนียิมท่ีแสดงความไม่เหน็ด้วยต่อการศกึษาเพศสภาวะคอื โจน ฮอฟ 
(Joan Hoff) (1994) ทีไ่ด้เขยีนบทความขนาด 5 หน้า เรือ่ง Gender as a Postmodern Category of 
Paralysis5  โต้แย้งสก๊อตว่า การใช้ทฤษฎแีบบหลังสมัยใหม่ หรือโพสโมเดิร์นนสิม์ (Postmodernism) 
เข้ามาศึกษาเพศสภาวะเป็นสิ่งที่ไม่ถูกต้องโดยเฉพาะในทางประวัติศาสตร์ เนื่องจากทฤษฎีนี้ไม่เชื่อ
ในเส้นแบ่งเวลาท่ีชัดเจน และต้องการรื้อสร้าง “ความจริง” ที่เคยเชื่อกันมา ในขณะที่สองอย่างนี้	
นับเป็นพื้นฐานส�ำคัญในทางการศึกษาประวัติศาสตร์ (Hoff, 1994: 153) 

นอกจากนี้ เธอยังคงยืนกรานถึงความส�ำคัญของตัวตนความเป็นผู้หญิง ประสบการณ์	
ความเป็นหญิง ที่ถ้าหากใช้การมองแบบสก๊อตที่เชื่อว่าความเป็นชายหญิงถูกสร้างขึ้นมา ก็จะพบว่า
ความคิดเหล่านี้ได้ละลายเพศออกไปจนหมด ท�ำให้การเรียกร้องของนักสิทธิสตรีหมดความหมาย 
(Hoff, 1994: 159)  เช่นเดียวกับแคทเธอรีน ฮอล (Catherine Hall) (1991) ที่แม้จะมีน�้ำเสียงที่อ่อน
กว่ามาก หากก็ยังปฏิเสธความคิดดังกล่าว แม้จะเสนอว่าแวดวงสตรีศึกษาจ�ำเป็นต้องปรับตัวและ	
หาทางขยายพรมแดนการศกึษาของตนให้มปีระสทิธิภาพมากยิง่ขึน้ แต่การน�ำเอา Postmodernism 
มาใช้ก็ไม่จ�ำเป็น แต่สิ่งที่นักสตรีนิยมควรจะท�ำคือ พยายามหาแนวทางใหม่ที่จะต่อยอดการศึกษา	
“ผู้หญิง” มากกว่า (Hall, 1991: 209)

อย่างไรกต็าม นกัวชิาการบางส่วนก็ได้โต้แย้งว่า สิง่ท่ีสก๊อตเสนอนบัว่าน่าสนใจ เพราะแต่เดมิ
การศกึษาเกีย่วกบัผูห้ญงิถูกผกูขาดไว้ทีน่กัวชิาการสตรนียิมผิวขาวชาวตะวนัตก ทีเ่มือ่มองแง่นีก้ไ็ม่ได้
แตกต่างจากลัทธิอาณานคิมทีผ่กูขาดความคดิให้ตะวนัตกเป็นศนูย์กลาง ดงันัน้ การศกึษาเพศสภาวะ
จะท�ำให้เกดิการขยายพรมแดนออกไปมากกว่าเดมิ และครอบคลมุถึงผูห้ญงิกลุ่มอืน่ๆ เช่น ผูห้ญิงผวิสี 
ผู้หญิงชนชั้นแรงงาน เป็นต้น ซึ่งจะยกตัวอย่างงานศึกษาเกี่ยวกับประเด็นเหล่านี้ต่อไปข้างหน้า

 

จูดิธ บัตเลอร์ (Judith Butler) นักสตรีนิยม
(ที่มา: http://www.prospectmagazine.co.uk/wp-content/uploads/2014/03/Judith_Butler_2011.jpg)

5เพศสภาวะในฐานะอัมพาตของการจัดประเภทในปรัชญาหลังสมัยใหม่ – บรรณาธิการ
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อกีสิง่หน่ึงทีค่วรกล่าวในทีน่ี ้คอื ข้อเสนอของจูดธิ บตัเลอร์ (Judith Butler) (2006) นกัวชิาการ
ด้านเพศสภาวะทีส่�ำคญัคนหนึง่ ได้เสนอความคิดเกีย่วกบัเพศสภาวะ ว่า แท้ทีจ่รงิแล้ว ความเป็นชาย
และความเป็นหญิงเป็นเพียงการแสดงทั้งสิ้น การแสดงในที่นี้หมายความว่า การจะท�ำให้คนรอบข้าง
และสงัคมเหน็ว่าคนๆหนึง่เป็นผูช้ายหรอืผูห้ญงิ จ�ำเป็นทีจ่ะต้องมกีารน�ำเสนอตัวเองออกมาในรูปแบบ
ทีเ่พศน้ันๆเป็น เช่น เป็นผู้ชายต้องมีกล้ามเนือ้ทีแ่ขง็แรง ไว้หนวดเครา ใส่กางเกง ขณะท่ีผูห้ญงิต้องมี
รปูร่างบอบบาง สวมกระโปรง เป็นต้น ดงันัน้ นกัคดิในสายเพศสภาวะจงึเชือ่ว่า บรรทดัฐานและค่านยิม
ของสงัคมมส่ีวนประกอบสร้างความเป็นเพศขึน้มา และเมือ่เพศเป็นสิง่ทีแ่สดงได้ มนัจงึมคีวามเลือ่นไหล 
ไม่ตายตวักบัความคดิทางวทิยาศาสตร์ทีเ่ชือ่ว่าโลกมแีค่เพศหญงิและชายโดยก�ำหนดจากอวยัวะเพศ
เท่านั้น

หลงัจากการน�ำเสนอของสก๊อตมนีกัวชิาการหลายคนท่ีเดนิตามเส้นทางนี ้เช่น โซเนยี โอ โรส 
(Sonya O. Rose) (2010) ที่เขียนหนังสือเรื่อง What is Gender History?6  เพื่ออธิบายขอบเขต
ของการศึกษาประวัติศาสตร์เพศสภาวะ โดยเธอกล่าวว่า การศึกษาประวัติศาสตร์ของเพศสภาวะ	
ตัง้อยูบ่นพืน้ฐานทีว่่าทัง้ชายและหญงิล้วนมปีระวตัศิาสตร์ในแง่มมุของตนเองทัง้สิน้ และการศกึษานี้
จะช่วยให้มองเห็นความเปลีย่นแปลงในแต่ละยคุสมยัทีเ่กีย่วกบัการทีช่ายและหญงิสร้างความสมัพันธ์
ในฐานะของเพศแต่ละเพศ และยังรวมถงึการทีเ่งือ่นไขทางสงัคมและประวติัศาสตร์ท�ำให้ความสัมพนัธ์
เหล่านี้ถูกสร้างขึ้นมาด้วย (Rose, 2010: 2)

สิ่งที่การศึกษาประวัติศาสตร์เพศสภาวะต้องการเน้นย�้ำ  คือ เรื่องของเงื่อนไขและบริบท	
ทางประวัติศาสตร์ ที่จะช่วยให้เกิดองค์ความรู้ใหม่ขึ้น ไม่ใช่แต่เฉพาะแง่มุมทางสังคมปัจจุบันเท่านั้น 
แต่จ�ำเป็นต้องย้อนไปถึงอดีตเพื่อให้เข้าใจปัจจุบัน นอกเหนือไปจากประเด็นเรื่องชนชั้น เชื้อชาติ	
เผ่าพันธุ์ เพศสภาพจึงเป็นอีกประเด็นที่ควรถูกรวมเข้าไปศึกษาด้วย 

ส�ำหรับลอร่า ลี ดาวส์ (Laura Lee Downs) (2010) และหนังสือของเธอเรื่อง Writing 
Gender History7  ได้เพิม่เตมิในแง่ทีว่่า ควรจะมกีารเขยีนประวตัศิาสตร์เพศสภาวะอย่างไร และการเขยีน
ของประวตัศิาสตร์เพศสภาวะปัจจบุนัได้แตกตวัออกไปมากเพยีงใด นบัว่างานชิน้นีเ้ป็นงานทีส่มบรูณ์
ในระดับหนึ่ง เนื่องจากผู้เขียนได้แสดงให้เห็นว่าประวัติศาสตร์เพศสภาวะได้เข้าไปผสมผสานกับ
ทฤษฎีทางสังคมศาสตร์อื่นๆและต่อยอดการศึกษาออกไปอีกมาก เช่น เพศสภาวะกับความคิดหลัง
อาณานิคม เพศสภาวะกบัการศกึษาทางจติวเิคราะห์ เพศสภาวะกบัการศกึษาทางภาษาศาสตร์ เป็นต้น 

ในด้านของการศึกษาเพศสภาวะในเอเชียตะวันออกเฉียงใต้ยังเป็นเรื่องใหม่มาก เนื่องจาก
การศึกษาเพศสภาวะเองก็เป็นเรื่องใหม่อยู่แล้ว นอกจากนี้การจ�ำกัดทางด้านภาษาถิ่นและหลักฐาน
ที่เป็นลายลักษณ์อักษรโดยเฉพาะก่อนคริสต์ศตวรรษที่ 20 ท�ำให้งานศึกษาเพศสภาวะในแถบนี	้
มีอยู่จ�ำกัด (Leow, 2012: 975) อย่างไรก็ตาม มีนักวิชาการต่างประเทศจ�ำนวนหนึ่งที่พยายามเปิด
พรมแดนของการศึกษาด้านเพศสภาวะเข้ากับสังคมไทยอยู่บ้าง เช่น งานของเพนนี แวน เอสเทริค 
(Penny Van Esterik) (2000) เรื่อง Materializing Thailand8  ก็เป็นการเสนอถึงการผูกโยงคติ
ความเชือ่แบบพทุธศาสนาเข้ากบัความเปลีย่นแปลงในไทยโดยเฉพาะด้านเศรษฐกจิและสังคมทีส่่งผล
ต่อชวีติของผู้หญงิและความเป็นหญงิในสงัคมไทยเช่นกนั โดยเฉพาะกรอบคดิของ “กาละเทศ” “บญุคณุ” 
และ “กรรม” ทีท่�ำให้ผูห้ญงิต้องควบคมุตวัเองให้ประพฤตติวัเรียบร้อยดงีาม รวมถงึต้องดแูลพ่อแม	่

6ประวัติศาสตร์เพศสภาวะคืออะไร – บรรณาธิการ
7การเขียนประวัติศาสตร์เพศสภาวะ – บรรณาธิการ 
8การท�ำให้ประเทศไทยปรากฏตัวขึ้นเป็นจริง – บรรณาธิการ
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ต่างจากผูช้ายทีถื่อว่าตอบแทนบญุคณุของพ่อแม่ผ่านทางการบวชเป็นพระ (Van Esterik, 2000: 36) 
หรอืงานของอะรา วลิสัน (Ara Wilson) (2004) เรือ่ง The Intimate Economies of Bangkok. 
Tomboys, Tycoons, and Avon Ladies in the Global City9  ทีม่เีนือ้หาเป็นไปในทศิทางเดียวกนั 
หากเน้นไปเรือ่งความเปล่ียนแปลงทางเศรษฐกจิและมติิทางเพศทีท่�ำให้มกีารเปิดพืน้ทีใ่นการแสดงตน
เป็นเพศต่างๆ เช่น ทอม ดี้ หรือการที่ผู้หญิงก้าวไปสู่ความทันสมัยและมีการแสดงความเป็นตัวของ
ตัวเองมากขึ้นกว่าในอดีต (Wilson, 2004: 92-3, 119)

ดังนั้น อาจจะกล่าวโดยสรุปได้ว่า เมื่อกล่าวถึงการศึกษาเกี่ยวกับเพศสภาวะ สิ่งที่ต้องค�ำนึง
คอื พืน้ฐานความคดิทีว่่า เพศสภาวะเป็นสิง่ทีถ่กูสร้างขึน้ ความเป็นหญงิและความเป็นชายไม่ได้เกดิขึน้
มาตามธรรมชาติ ความคิดทางวิทยาศาสตร์ที่ก�ำหนดเพศของคนจากร่างกายและอวัยวะเพศถือเป็น
เพียงกรอบคิดหนึ่งเท่านั้น เมื่อเข้าใจในฐานคิดแบบนี้ก็จะสามารถท�ำความเข้าใจประเด็นการศึกษา
เกี่ยวกับเพศสภาวะได้ดียิ่งขึ้น
	
การศึกษาเพศสภาวะกับมิติเรื่องร่างกาย

การศึกษาเพศกับร่างกายโดยท่ัวไปน้ันเป็นไปตามกรอบคิดและความรู้ทางวิทยาศาสตร	์
ที่เชื่อว่า ผู้ชายและผู้หญิง รวมถึงลักษณะทางกายภาพของร่างกายส่งผลให้ทั้งสองเพศแตกต่างกัน 
ซึ่งความคิดแบบนี้นับเป็นความคิดที่มีอิทธิพลอย่างมากตั้งแต่อดีตถึงปัจจุบัน โดยคนส่วนมากมักจะ
คดิว่าผูช้ายและผูห้ญงิถกูก�ำหนดมาแล้วให้แตกต่างโดยธรรมชาต ิส่งผลให้เกดิความคดิทีว่่า เพราะผูช้าย
มีกล้ามเนื้อที่แข็งแรงกว่า ท�ำให้เป็นเพศที่แข็งแรงและต้องควบคุมผู้หญิงให้อยู่ภายใต้อ�ำนาจ รวมถึง
ความเชือ่ทีว่่าบนโลกมเีพศอยู่เพียงสองเพศคอืชายและหญิง ขณะทีเ่พศอืน่ๆ นบัเป็นความไม่สมบรูณ์
หรือผิดธรรมชาติ

แต่ในทางการศกึษาเพศสภาวะกลับพยายามท้าทายความคดิดงักล่าว โดยมองว่าความรูท้าง
วิทยาศาสตร์เป็นเพียงชุดความรู้ชุดหนึ่งที่เพิ่งจะมีการค้นคว้าและสถาปนาส่ิงท่ีเชื่อกันว่าเป็น	
“ความจริง” หรือ “ธรรมชาติ” ขึ้นมาเมื่อไม่กี่ร้อยปีเท่านั้น เมื่อยืนอยู่บนพื้นฐานของความคิดที่ว่า
ความรู้ทางวิทยาศาสตร์ส่งผลให้คนมีมุมมองต่อเพศและความเป็นชายหญิงที่ตายตัวอยู่ที่สองเพศ 
นักวชิาการด้านเพศสภาวะจงึพยายามท่ีจะย้อนไปถงึการรเิริม่ศกึษาความคดิเรือ่งผู้ชายผูห้ญิงในสมยั
โบราณ เพื่อเห็นว่ามีกระบวนการสร้างความคิดเหล่านี้อย่างไร (Park, 2006; Blamires, Pratt, and 
Marx, 1992) 

 

การศึกษาทางการแพทย์เกี่ยวกับอวัยวะภายในของมนุษย์
ในสมัยยุคกลางของยุโรป

(ที่มา: https://upload.wikimedia.org/wikipedia/
commons/5/55/Foetal_positions_in_uterus,

_pregnant_female_Wellcome_L0000845.jpg)

9เศรษฐกิจแสนสนทิของกรงุเทพฯ: ทอมบอยส์ นกัธรุกจิ และ 
ผู้หญิงเอว่อนในเมืองระดับโลก – บรรณาธิการ
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ตวัอย่างของงานเหล่านีท่ี้จะยกมาอธบิายให้เหน็ภาพชดัเจนยิง่ขึน้ คอื การย้อนกลับไปศกึษา
ความคดิเรือ่งเพศตัง้แต่ยคุกรกีว่าส่งผลต่อความคดิเรือ่งเพศในทางวทิยาศาสตร์และการแพทย์อย่างไร 
(Park, 2006: 109-120) โดยนักคิดหลักๆ ตั้งแต่สมัยกรีกที่ส่งอิทธิพลถึงรุ ่นหลังอย่างมาก	
คือ อริสโตเติล (Aristotle) กาเลน (Galen) และฮิปโปเครติส (Hippocrates) ส�ำหรับอริสโตเติล	
ทีไ่ม่ได้เป็นเพียงนักคดิท่ีมอีทิธพิลต่อความคดิทางการเมอืงเท่านัน้ หากยงัรวมไปถงึความคดิของเพศ 
ได้กล่าวว่า ผู้ชายกับผู้หญิงมีลักษณะองค์ประกอบของร่างกายที่ต่างกัน โดยผู้ชายนั้นประกอบไป
ด้วยความร้อน และเมล็ดพันธ์ที่จะก่อให้เกิดชีวิตใหม่ ในขณะที่ผู้หญิงนั้นประกอบไปด้วยความเย็น 
เลือดประจ�ำเดือนที่ถือว่าเป็นของเสีย ท�ำให้ผู้หญิงไม่ได้เป็นอะไรอื่น นอกจากเป็นรองเพศชายและ
ไม่ถือว่าเป็นแหล่งก่อเกิดชีวิตใหม่ เพราะอสุจิท�ำให้เกิดชีวิต ในขณะท่ีประจ�ำเดือนไม่สามารถผลิต
ความร้อนหรือชีวิตใหม่ได้นั่นเอง (Blamires, Pratt, and Marx, 1992: 41) 

ไม่เพียงแต่อริสโตเติล นักปราชญ์ร่วมสมัยก็มีความคิดที่เป็นไปในลักษณะเดียวกัน แม้ว่า	
จะมรีายละเอยีดต่างกนัอยูบ้่าง แต่โดยหลกัแล้ว ความคดิทีว่่าเพศชายคอืความร้อนและแหล่งก่อเกดิ
ชีวิต (Active) ขณะที่เพศหญิงคือความเย็นและมีบทบาทเป็นผู้ถูกกระท�ำจากเพศชาย (Passive)	
ก็ยังคงเป็นความคิดหลัก และความคิดเหล่าน้ีต่อมาได้ถูกส่งต่อมายังยุคกลางในยุโรป บรรดาต�ำรา
การแพทย์ที่ถูกแปลและสอนตามมหาวิทยาลัยสมัยน้ันได้ด�ำเนินรอยตามความคิดของนักปรัชญา	
เหล่านี้และได้ส่งผลอย่างมากต่อความรู้ทางวิทยาศาสตร์ในสมัยใหม่ (Park, 2006: 93)

จะเห็นได้ว่าเม่ือย้อนกลับไปดูถึงการสร้างองค์ความรู้ของทั้งสองเพศ ความรู้เหล่านี้ได้ถูก
สร้างขึ้นโดยผู้ชายมาเป็นเวลานานและส่งผลให้ความคิดเรื่องความเหนือกว่าของเพศชายฝังรากลึก
จนเป็นเสมือนเรื่องธรรมชาติ การท่ีผู้ชายผูกขาดการศึกษาเกี่ยวกับความรู้เหล่านี้ในโรงเรียนแพทย์ 
ส่งผลให้ผูห้ญงิถกูกดีกนัออกจากความรูเ้กีย่วกบัตนเองและส่งผลให้ผูห้ญงิตกเป็นรองในความสมัพนัธ์
เชิงอ�ำนาจระหว่างหญิงชายไปโดยปริยาย

การศึกษาทางเพศสภาวะในปัจจุบันที่เกี่ยวข้องกับหัวข้อเพศสภาพกับร่างกาย จึงพยายาม
อย่างยิ่งที่จะตั้งค�ำถามต่อลักษณะทางกายภาพของหญิงชายและความคิดที่เคยเชื่อกันว่าผู้ชายและ
ผู้หญิงต่างกันทางด้านองค์ประกอบของร่างกายและสรีระ ว่าแท้จริงแล้วความรู้เก่ียวกับเรื่องเหล่านี้
ต่างถูกสร้างขึ้นเท่านั้น การย้อนกลับไปศึกษาความเป็นชายและหญิงในประวัติศาสตร์ท�ำให้เราได้
ตระหนักว่ามีการสร้างความคิดเหล่าน้ีโดยนักคิดชาย และได้ส่งผลมาจนถึงปัจจุบัน ส่ิงที่เราต้องต้ัง
ค�ำถามคือ นอกเหนือไปจากความเป็นผู้หญิงผู้ชาย เราจะอธิบายการเกิดเพศอื่นๆ ได้อย่างไร ไม่ว่า
จะเป็นเกย์ ทอม ดี้ เลสเบี้ยน การมีอวัยวะเพศเป็นชายและหญิงสามารถเป็นตัวบ่งบอกเพศได้เพียง
อย่างเดียวหรือไม่ และเราจะตัดสินเพศของคนหนึ่งๆได้อย่างไรหากบุคคลนั้นมีอวัยวะเพศสองเพศ
ในคนเดียว 

การศึกษาเพศสภาวะกับมิติทางศาสนา 
ประเดน็น้ีเป็นประเด็นทีต่่อเนือ่งจากเพศสภาวะและร่างกายทีอ่ธบิายไปก่อนหน้าน้ี เนือ่งจาก

ผูห้ญิงไม่เพยีงถูกมองว่าเป็นเพศทีไ่ม่บรสิทุธิโ์ดยเฉพาะเวลาทีม่ปีระจ�ำเดอืน ความเป็นเพศหญงิยังถกู
สร้างให้เชือ่มโยงกบัความวุน่วายและเป็นอปุสรรคต่อชวีติพรหมจรรย์ของนกับวชโดยเฉพาะยคุกลางของ
ยุโรปเช่นกนั โดยความคดิเหล่านีถ้กูเรยีกว่า Misogyny (มสิซาจนิ)ี หรอือคตต่ิอผูห้ญงิ ทีจ่นถงึทกุวนันี้	
ก็ยังมีอคติเช่นนี้หลงเหลืออยู่อย่างมากในสังคม (Carpenter and MacLean, 1995; Bloch, 1987)
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ในคัมภีร์ไบเบิ้ล ภาพของผู้หญิงถูกก�ำหนดออกมาสามแบบ คือ อีฟ (Eve) พระแม่มารี 
(Virgin Mary) และแมรี่ แมกดาเลน (Mary Magdalen) ส�ำหรับอีฟ เป็นตัวแทนของความวุ่นวาย 
ที่ลวงล่อให้อดัม (Adam) หรือผู้ชายกระท�ำความผิดโดยการไม่เชื่อฟังค�ำสั่งของพระเจ้าและสมควร
ได้รับการลงโทษ พระแม่มารีคือสัญลักษณ์ของความบริสุทธิ์และผู้หญิงที่เชื่อฟังพระเจ้าอย่างศรัทธา 
รวมถึงเป็นพระมารดาของพระเยซู และสุดท้ายคือแมรี่ แมกดาเลน หญิงโสเภณีที่กลับตัวกลับใจ	
และหันมาศรัทธาต่อพระเยซู ขณะที่อีฟคือตัวแทนของความชั่วร้าย และพระแม่มารีคือตัวแทนของ
ความดีงาม แมรี่ แมกดาเลนกลับเป็นเสมือนทางเลือกให้กับผู้หญิงท่ีจะละท้ิงความชอบในเนื้อหนัง
มังสาและหันมาสารภาพบาปต่อพระเจ้า 

ความคิดเหล่านี้ได้กลายมาเป็นกรอบคิดที่มองผู้หญิงจนถึงปัจจุบัน ที่ปฏิเสธไม่ได้ว่าผู้หญิง
ถูกน�ำไปผูกติดกับความวุ่นวาย ค�ำพูดที่ไร้สาระและการลวงล่อผู้ชาย ดังนั้น ในทางศาสนาจะเห็นได้
ว่าผูห้ญงิถกูกดีกันออกจากพืน้ท่ีศกัดิส์ทิธ์ิอย่างมาก โดยเฉพาะความคิดทีว่่าเนือ้หนงัมงัสาของผูห้ญงิ
นั้นอ่อนนุ่ม จึงถูกตีความว่าท�ำให้ผู้หญิงผูกติดกับรูปลักษณ์ภายนอก ความงามที่ไม่เที่ยงแท้ และต่อ
มาได้โยงไปถงึเรือ่งของวตัถนุยิมทีม่กัเชือ่กนัว่าผู้หญิงเป็นเพศทีลุ่ม่หลงกบัข้าวของนอกกาย ในขณะ
ที่ผู้ชายให้ความส�ำคัญกับการพัฒนาจิตใจและเรื่องของจิตวิญญาณ โดยเฉพาะกลุ่มชายที่เข้าสู่พื้นที่
ของศาสนาอย่างนักบวช เป็นต้น (Blamires, 1992: 1-26)

ดงันัน้ การศกึษาเกีย่วกบัเพศสภาพและศาสนา จงึมส่ีวนส�ำคญัอยูท่ีว่่า เราจะมองกลบัไปใน
ประวตัศิาสตร์เพ่ือมองหาการสร้างภาพของผู้หญงิทีส่มัพนัธ์กบัศาสนาได้อย่างไร ผูห้ญงิถกูสร้างด้วย
อคติของผู้ชายอย่างไรที่ท�ำให้ถูกกีดกันออกจากพื้นที่ศักดิ์สิทธิ์ อย่างไรก็ตาม การศึกษาทางเพศ
สภาพในหวัข้อนีไ้ม่ได้เป็นไปเพือ่เรียกร้องความเท่าเทยีมให้กบัผูห้ญิงทางด้านศาสนาให้มสีถานภาพ
เท่ากบัเพศชายเท่านัน้ หากเป็นไปเพือ่ให้เกดิความเข้าใจถงึการมองผูห้ญิงในพืน้ทีดั่งกล่าวต้ังแต่อดีต
จนถึงปัจจุบัน และมองเห็นความสัมพันธ์ระหว่างหญิงชายภายใต้พื้นที่ศักดิ์สิทธิ์ 

การศึกษาเพศสภาวะกับวงจรชีวิตและอายุ
ปัจจุบันมีการน�ำเสนอของนักวิชาการบางส่วนให้รวมเอาการศึกษาเกี่ยวกับความแตกต่าง

ด้านอายุและช่วงวัย เข้ามาในการศึกษาทางสังคมศาสตร์และประวัติศาสตร์ด้วยโดยเฉพาะ

ภาพวาดพระแม่มารีปรากฏในเอกสารยุคกลาง
คริสต์ศตวรรษที่ 14
(ที่มา: http://special.lib.gla.ac.uk/exhibns/month/
june2008.html)



พลังผู้หญิง แม่ เมีย และเทพสตรี: ความจริง และภาพแทน306 

ประวัติศาสตร์ยุโรปและอเมริกา  นอกเหนือไปจากมิติเรื่องชนชั้น เชื้อชาติ และเพศ ข้อเสนอนี้ท�ำให้
นักวิชาการด้านเพศสภาวะได้หันมาสนใจประเด็นของความแตกต่างของแต่ละช่วงวัยทั้งในเพศชาย
และเพศหญิงเพิ่มมากขึ้น โดยค�ำถามหลักๆ ที่เกี่ยวข้องกับประเด็นนี้ ได้แก่ ในแต่ละยุคสมัย ความ
คดิเรือ่งความแตกต่างของเพศสภาวะและอายเุป็นอย่างไร สังคมมกีารปฏบัิติต่อเด็ก วยัรุน่และผูใ้หญ่
ทั้งเพศหญิงและเพศชายต่างกันหรือไม่ อย่างไร รวมไปถึงหน้าที่ที่ผูกติดกับความเป็นเพศเกิดขึ้น
ตามธรรมชาติหรือถูกสังคมสร้างขึ้นมาอย่างไร (Hanawalt, 1977)

 

ภาพเด็กชายในยุคกลางของยุโรป
(ที่มา: http://merryfarmer.net/2012/07/medieval-monday-children-in-the-middle-ages/)

ยกตัวอย่างเช่น มกีารศกึษาเกีย่วกบัยคุกลางในยโุรป (Medieval Europe) ถงึพฒันาการเจรญิ
เติบโตของเด็กชายและเด็กหญิง ว่าเริ่มเรียนรู้ความแตกต่างระหว่างเพศและหน้าที่ของเพศตนเอง
จากการเลียนแบบพ่อและแม่ รวมถึงสังคมอย่างไร งานวิจัยของบาบาร่า แฮนนาวอลท์ (Barbara 
Hannawalt) (1977) เรือ่ง Childrearing among the lower classes of Late Medieval England 10	

นบัเป็นคนหนึง่ทีบ่กุเบกิและเป็นฐานการศกึษาภายใต้กรอบคดิทีว่่าเดก็ชายและเดก็หญงิแตกต่างกนั
เนื่องจากการเลียนแบบทางสังคมตั้งแต่เด็ก โดยงานชิ้นนี้อาศัยจากหลักฐานบันทึกการเสียชีวิต	
ของเด็กในสมัยยุคกลางและพบว่า การเสียชีวิตของเด็กชายและเด็กหญิงแตกต่างกันทั้งสถานที	่
เกิดเหตุและกิจกรรมที่ก�ำลังท�ำอยู่ (Hanawalt, 1977: 3) กล่าวคือเด็กชายมักจะสัมพันธ์กับกิจกรรม
นอกบ้าน เช่น เสียชีวิตไกลบ้าน ตามทุ่งนา หรือท�ำกิจกรรมที่เกี่ยวกับอุปกรณ์การท�ำเกษตรกรรม
อย่าง คันไถ จอบ เป็นต้น ขณะท่ีการเสียชีวิตของเด็กหญิงมักจะพบแถวบ้านท่ีอาศัย เช่น บ่อน�้ำ	
ที่ต้องไปตักน�้ำมาซักผ้า หรือเตาอบ เป็นต้น (Hanawalt, 1977: 10-13) นับเป็นการแสดงให้เห็น	
ค่อนข้างชดัเจนว่า การเกิดขึน้ของการแบ่งงานกนัท�ำระหว่างเพศนัน้มาจากการเรยีนรู้และเลยีนแบบ
จากพ่อแม่

นอกจากน้ีประเด็นการศึกษาเก่ียวกับอายุยังรวมไปถึงการศึกษาเกี่ยวกับความแตกต่าง
ระหว่างเด็กหญิงและผู้หญิงรวมถึงผู้หญิงโสด ภรรยาและแม่ม่าย (Phillips, 2003; Beattie, 2007) 
สังคมในอดีตโดยเฉพาะยุคกลางของยุโรปได้ขีดเส้นแบ่งกลุ่มคนเหล่านี้เอาไว้อย่างชัดเจนโดยมีอายุ
และสถานภาพของคนเป็นตัวบ่งชี้ ยกตัวอย่างเช่น เด็กหญิง มักจะมีต้องอยู่ภายใต้การปกครองของ

10การเลี้ยงดูเด็กในกลุ่มชนชั้นล่างของยุคกลาง ประเทศอังกฤษ – บรรณาธิการ 
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พ่อแม่ ขณะที่ภรรยาต้องอยู่ภายใต้อ�ำนาจของสามี ไม่มีสิทธิเหนือทรัพย์สินรวมถึงสิทธิเหนือตัวเอง 
เมื่อมีกรณีการฟ้องร้องหรือต้องขึ้นศาล จึงต้องให้สามีเป็นผู้ด�ำเนินการให้ ในขณะที่แม่ม่ายกลับเป็น
ผูห้ญงิทีมี่อ�ำนาจมาก เนือ่งจากถอืครองต�ำแหน่งและทรพัย์สนิของสามไีว้เพือ่ทีจ่ะส่งต่อให้กบัทายาท
ต่อไป 

ดังนั้น หากจะมองดูแล้ว แม้ว่าสถานภาพของผู้หญิงในยุคกลางของยุโรปส่วนมากจะได้รับ
การอธบิายว่าถกูกดขีจ่ากอ�ำนาจของผูช้ายเป็นส่วนใหญ่ แต่ค�ำอธบิายนีก้ลบัไม่สามารถเอามาใช้กบั
ผู้หญิงทุกกลุ่มได้ โดยเฉพาะเมื่อเปรียบเทียบระหว่างผู้หญิงที่แต่งงานแล้วกับผู้หญิงที่เป็นม่าย ที่จะ
เห็นได้ว่าผู้หญิงในกลุ่มหลังมีอิสระทั้งด้านครอบครัว การประกอบอาชีพและรายได้ 

จะเห็นได้ว่าในแต่ละช่วงวัยก็มีความแตกต่างกันอย่างเห็นได้ชัดเมื่อลงลึกการศึกษาลงไป	
สิ่งที่ส�ำคัญคือ แม้แต่ผู้หญิงเองก็ไม่ได้มีความเป็นกลุ่มก้อนเดียวเสมอไปอย่างท่ีคิด นอกเหนือจาก
การแบ่งแยกทางชนชัน้และสงัคม อายแุละช่วงวยักเ็ป็นอกีสิง่หนึง่ทีต้่องให้ความส�ำคัญเช่นกนั ราเชล เลยีว 
(Rachel Leow) (2012) ได้เสนอไว้อย่างน่าสนใจว่า ข้อจ�ำกัดด้านหลักฐานทางประวัติศาสตร์ของ
ภูมิภาคเอเชียตะวันออกเฉียงใต้ ควรได้รับการพัฒนาให้ขยับขยายพรมแดนออกไปมากขึ้นโดยใช้
กรอบการมองด้านอายุเข้ามาช่วยท�ำให้เข้าใจการแบ่งล�ำดับชั้นของคนในสังคมเช่นเดียวกับการมอง
ในด้านของเพศชายเพศหญิง (Leow, 2012: 976) ส�ำหรับในสังคมไทย การศึกษาประเภทนี้ยังมีอยู่
ไม่มากนัก อาจมีการน�ำมาประยุกต์เพื่อพิจารณาว่าผู้หญิงไทยสมัยก่อนมีความแตกต่างกันหรือไม ่
ระหว่างก่อนการแต่งงานและหลงัการแต่งงาน ยกตัวอย่างเช่นในประชมุประกาศรชักาลที ่4 มปีระกาศ
จ�ำนวนมากทีแ่สดงให้เหน็กรณคีวามขดัแย้งของพ่อแม่กบัลูกสาว เช่นเดียวกบักรณขีองสามแีละภรรยา
ทีข่ดัแย้งกนั หรอืแม้แต่ในปัจจบุนัเอง ด้วยความเปลีย่นแปลงในสงัคมไทยได้ท�ำให้เกดิช่องว่างระหว่าง
วยัขึน้อย่างมาก การท�ำความเข้าใจความแตกต่างของวยัและการเปลีย่นผ่านจากวยัรุ่นไปสูว่ยัผูใ้หญ่
จะก่อให้เกิดความรู้ความเข้าใจเรื่องของเพศสภาพมากขึ้น

เพศสภาวะกับแนวคิดชาตินิยมและหลังอาณานิคม 
ในหัวข้อนี้ประเด็นค�ำถามของงานวิจัยจ�ำนวนมากเริ่มจากค�ำถามที่ว่า ผู้หญิงมีสถานภาพ

อย่างไรในความคดิแบบชาตนิยิมและอาณานคิม รวมถงึยคุหลงัอาณานคิมและการก่อตัง้ชาตใินสมยั
ใหม่ ปัจจุบันมีนักวิชาการจ�ำนวนมากโดยเฉพาะนักวิชาการผู้หญิงจากอินเดียที่เป็นเสมือนตัวตั้งตัว
ตีของการศึกษาสถานภาพของผู้หญิงในแง่ที่ว่าสัมพันธ์อย่างไรกับรัฐ

เหตุผลที่ต้องศึกษาประเด็นดังกล่าว มีพื้นฐานทางความคิดเนื่องจากการเข้ามาของ
จักรวรรดินิยมโดยเฉพาะอังกฤษ ได้ก่อให้เกิดผลกระทบต่อประเทศในอาณานิคมจ�ำนวนมาก เช่น 
อินเดีย และความเปลี่ยนแปลงดังกล่าวไม่ได้ส่งผลแค่ประชากรโดยรวม แต่ระหว่างผู้หญิงกับผู้ชาย
ต่างได้รบัผลกระทบทีแ่ตกต่างรวมถงึผลลพัธ์ท่ีแตกต่างเช่นกนั อาจกล่าวได้ว่า ประเดน็หลกัของการ
ศกึษาเน้นว่า ในขณะทีเ่จ้าอาณานคิมกดขีผู่ช้ายในประเทศใต้อาณานคิม ในพืน้ทีข่องครอบครวัผู้ชาย
ก็ได้ท�ำการกดขี่ผู ้หญิงเช่นกัน เรียกได้ว่าผู ้หญิงในประเทศอาณานิคมถูกกดขี่สองชั้นจากเจ้า
อาณานคิมและสงัคมของตนเอง และรวมไปถงึการเกดิความคดิชาตนิยิมทีผู่ช้ายได้สร้างความหมาย
ของชาติเพื่อเป็นศูนย์รวมใจให้กับคนในชาติต่อต้านเจ้าอาณานิคมและพยายามก�ำหนดความหมาย
ของผู้หญิงให้กลายเป็นผู้หญิงของชาติเช่นกัน (Chatterjee, 1993; Sarkar, 2001)
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อกีส่ิงทีส่�ำคญัคอื นกัวิชาการอนิเดียส่วนใหญ่ได้ตัง้ข้อสงัเกตถงึความแตกต่างของการศกึษา
เกีย่วกบัผูห้ญงิและเพศสภาวะ การศกึษาเพศสภาวะในอาณานคิมและชาตนิยิมในอกีทางหนึง่เป็นการ
เปิดทางให้กบัการศกึษาประวติัศาสตร์ทีไ่ม่ได้มองผ่านชาย/หญงิผวิขาวตะวนัตกอกีต่อไป หากเป็น	
การศึกษาผ่านคนกลุ่มอื่นและเชื้อชาติอื่นบนโลก ดังนั้นการศึกษาในประเด็นนี้จึงค่อนข้างคล้ายคลึง
และมีจดุร่วมกนัการศกึษาของกลุม่ผูไ้ร้เสยีงไร้อ�ำนาจ (Subaltern)11  และแนวคิดสกลุหลงัอาณานคิม 
(Postcolonialism) อยูม่าก ในฐานะทีเ่ป็นปากเสยีงให้กับคนทีไ่ม่มีเสยีงในสังคมมาก่อน ซึง่กร็วมถงึผู้
หญิงเช่นกัน 

งานหลักในกลุ่มนี้ที่ควรเอ่ยถึง คือ การน�ำเสนอของพาร์ทา ฉัตตาจี (Partha Chattajee) 
(1993) ที่เสนอว่าแนวคิดเร่ืองชาติของอินเดียแบ่งออกได้เป็นสองส่วน คือ ส่วนของวัตถุหรือความ
ทนัสมยัแบบตะวนัตก และส่วนทีเ่ป็นจติวญิญาณหรอืความเป็นตะวนัออก กล่าวคอืชาวอนิเดยีในยคุ
ของชาตินิยมหรือหลังอาณานิคม ทางหน่ึงได้พยายามปรับตัวให้เข้ากับความทันสมัยแบบตะวันตก
หรืออังกฤษ เพื่อที่จะประกาศตัวเองว่าเป็นผู้มีอารยธรรมเท่าเทียมกับคนอื่น แต่ขณะเดียวกัน	
จติวิญญาณของความเป็นอนิเดยี อนัได้แก่วฒันธรรมประเพณ ีค่านยิม กค็วรจะต้องรกัษาไว้ เน่ืองจาก
สิง่นีเ้องทีเ่ป็นอตัลักษณ์และตวัตนของคนอนิเดยี และการทีจ่ะอนรุกัษ์สิง่นีเ้อาไว้ ผูห้ญงิเป็นผูท้ีไ่ด้รบั
บทบาทดงักล่าวในการทีจ่ะเป็นผูเ้กบ็รกัษา ประพฤติปฏบิตัติามจารีตอนิเดยี อนัได้แก่การเป็นลกูสาว
ที่ดี เป็นภรรยาที่ดีและเป็นมารดาที่ดี (Chatterjee, 1993: 120)

งานของทานกิะ ซาร์การ์ (Tanika Sarkar) (2001) ได้ท�ำการศกึษาบทบาทการสร้างความเป็น
ผู้หญิงในช่วงการสร้างชาตินิยมของอินเดีย โดยเฉพาะความเป็นฮินดู ท่ีสร้างความหมายให้ผู้หญิง
เป็นมารดาและภรรยาทีด่ ีและเป็นผูอ้นรุกัษ์ความเป็นอนิเดยีเอาไว้ (Sarkar, 2001: 41) งานชิน้นีแ้ละ
งานชิน้อ่ืนได้ต่อยอดมาจากการเสนอของฉัตตาจกีน็บัเป็นเคร่ืองยนืยนัอย่างดว่ีา ขณะทีผู่ช้ายพยายาม
ต่อต้านเจา้อาณานคิม แต่กพ็ยายามท�ำตวัทนัสมยัแบบตะวนัตก ผูห้ญิงกต้็องตกเป็นผูแ้บกรับหน้าที่
ทีจ่ะท�ำตวัให้ทนัสมยั แต่อกีด้านกต้็องรกัษาวฒันธรรมอนิเดยีเช่นกนั วาทกรรมผูห้ญงิสมยัใหม่จงึไม่
ได้เปิดโอกาสให้ผู้หญิงเป็นผู้หญิงสมัยใหม่อย่างที่ผู้ชายกล่าวอ้าง

 

ผู้หญิงอินเดียสมัยอาณานิคม
(ที่มา: http://www.bbc.co.uk/news/world-asia-india-25663858)

11บางแห่งแปลว่าผู้ไร้เสียง บ้างแปลว่ากลุ่มคนผู้ต�่ำต้อย 
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งานศึกษาในประเด็นเหล่านี้ได้ถูกน�ำเสนอและพิจารณาจากบริบทของสังคมไทยเช่นกัน	
เช่น งานของสายชล สัตยานุรักษ์ (2546) ว่าด้วยการสร้างความเป็นไทยโดยกรมด�ำรงราชานุภาพ	
ที่ได้กล่าวเอาไว้ส่วนหนึ่ง ถึงการสร้างบทบาทของผู้หญิงให้ผูกกับความเป็นเมีย แม่และผู้หญิงที่ดี 
อาจกล่าวได้ว่าในประเด็นผู้หญิงกับชาติ ได้รับความสนใจอย่างมากและได้รับการศึกษามาแล้วใน
ระดับหนึ่ง ทั้งในต่างประเทศและในประเทศไทยเอง สิ่งที่ควรพิจารณาคือ เราไม่อาจมองประชากร
ในแต่ละสงัคมในลกัษณะของกลุม่เดียวได้ แต่จะต้องพจิารณาความแตกต่างทีร่ฐัได้สร้างความหมาย
ระหว่างหญิงชาย เพื่อให้แต่ละกลุ่มคนได้ท�ำหน้าท่ีท่ีแตกต่างกันไป โดยเฉพาะในกรณีของผู้หญิง	
ที่มักจะถูกสร้างให้สัมพันธ์กับการเป็นผู้ปกป้องจารีตประเพณีของสังคม 

ส�ำหรับสังคมปัจจุบัน ที่ควรตั้งค�ำถามคือ รัฐได้เปลี่ยนแปลงความหมายของการเป็นผู้หญิง
ไปหรือไม่ รัฐเรียกร้องอะไรต่อเพศหญิงให้ท�ำอะไรให้กับรัฐ การที่ผู้หญิงคนไหนไม่เป็นไปตามกรอบ
ทีร่ฐัต้องการจะเป็นอย่างไร ความเป็นชาตจึิงไม่ใช่สิง่ท่ีเรียกร้องให้ผูห้ญงิต้องท�ำหน้าทีเ่พียงอย่างเดยีว 
แต่เราต้องตั้งค�ำถามด้วยว่า รัฐก�ำลังกดขี่เพศหญิงหรือไม่

เพศสภาวะกับการแสดงความเป็นชายหญิงและการข้ามเพศ
หน่ึงในข้อถกเถยีงทีน่่าสนใจของการศกึษาเพศสภาวะตามทีจ่ดูธิ บตัเลอร์ (2006) เสนอ คอื เพศ

คอืการแสดง หมายความว่าความเป็นหญงิชายนัน้เป็นเพยีงสิง่ทีม่นษุย์แต่ละคนต้องแสดงตามบทบาท
ของเพศเพือ่แสดงให้สงัคมเห็นว่าตนเองเป็นชายหรอืหญงิ ท�ำให้เกดิเป็นกรอบคดิเกีย่วกบัการข้ามเพศขึน้ 
ความหมายของการข้ามเพศในทีน่ีไ้ม่ได้จ�ำกดัแค่กลุม่คนทีห่มายถงึทอม ดี ้ไบ ทรานส์ ทีต้่องการข้ามเพศ
ถาวรเสมอไป แต่ในบางครั้งก็หมายรวมถึงชายและหญิงที่เปลี่ยนเพศไปชั่วคราวอีกด้วย

การศกึษาเกีย่วกับประเดน็นีโ้ดยอาศยัยุคของวคิตอเรยีนในองักฤษมาอธบิายคอื ด้วยความก้าวหน้า
ทางการแพทย์ส่งผลให้เกดิการจัดประเภททีแ่บ่งแยกระหว่างหญงิชายชดัเจนขึน้ตามลกัษณะทางกายภาพ
และอวัยวะเพศ หรือคริสต์ศตวรรษที่ 18 แม้ว่าในยุคนั้นจะมีการแต่งกายเลียนแบบผู้ชายโดยผู้หญิง 
หรือแต่งกายเป็นผู้หญิงโดยผู้ชาย ท�ำให้เกิดเป็นประเด็นค�ำถามว่า หากแต่ละคนสามารถแต่งกาย
และเลยีนแบบท่าทางได้เหมอืนเพศตรงข้าม และสามารถเรยีกบคุคลนัน้เป็นเพศอะไร (Oram, 2006)

ตวัอย่างทีน่่าสนใจคอื งานศกึษาของคอร์ดเีลยี บตีตี ้(Cordelia Beattie) (2005) ทีอ้่างถงึ กรณี
ของจอห์น เรคเนอร์ (John Rykener) ชายในยคุกลางทีถ่กูจบัข้อหาเป็นโสเภณ ีข้อเทจ็จรงิคอื ชายคนนี้
แต่งกายเป็นผู้หญิงและท�ำตัวเลียนแบบผู้หญิงแทบทุกกระเบียดนิ้ว ไม่ว่าจะเป็นการเดิน มารยาท 
แม้แต่คุณสมบัติอื่นๆเช่น การเย็บชุนผ้า อย่างไรก็ตาม เขายังสามารถเปลี่ยนกลับมาเป็นผู้ชายและ
มีความสัมพันธ์กับผู้หญิงได้เช่นกัน (Beattie, 2005: 156)

จอห์น ไรเกเนอร์ (John Rykener) 
ชายชาวอังกฤษที่ “แสดง” เป็นผู้หญิงโสเภณี

(ที่มา: http://andrejkoymasky.com/liv/fam/bior3/rykener01.html)
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น�ำมาสู่ค�ำถามในยุคปัจจุบัน ที่การแพทย์ได้ท�ำให้การเปลี่ยนเพศและลักษณะทางกายภาพ
ของชายหญิงเริ่มเลือนลางมากขึ้น การผ่าตัดแปลงเพศส่งผลให้ความคิดเหล่านี้เป็นจริงมากขึ้นและ
อีกไม่นานเส้นแบ่งระหว่างหญิงชายอาจหายไป การแสดงออกของเพศจึงต้องมาจากการกระท�ำ	
ที่ท�ำให้สังคมรับรู้เท่านั้น จึงจะสามารถแยกได้ว่าใครเป็นผู้หญิงและใครเป็นผู้ชาย

ความคิดนี้ยังได้พัฒนาไปสู่ข้อเสนอที่เกี่ยวกับ Twilight Moments (ช่วงเวลาแห่งสนธยา) 
โดย แอนนา คลาค (Anna Clark) (2005) หรือด้านมืดของแต่ละบุคคลที่มีเพียงชั่วขณะ (Clark, 
2005: 141) ซ่ึงหมายถงึรสนยิมทางเพศ การแต่งกาย หรอือะไรกต็ามทีพ้่นไปหรือแตกต่างจากบรรทดัฐาน
ของสังคม รวมไปถึงประเด็นของการข้ามเพศเช่นกัน ท่ีมีผู้เสนอว่า ส่ิงเหล่านี้เกิดขึ้นเพียงชั่วระยะ
เวลาหน่ึง เช่น การไปเทีย่วซ่องโสเภณขีองผูช้ายและทดลองใส่เส้ือผ้าของผูห้ญิง หรอืการมเีพศสัมพนัธ์
แบบรกัร่วมเพศ แต่นัน่ไม่ได้หมายความว่าบุคคลหนึง่ๆ จะต้องมรีสนยิมเช่นนีเ้สมอไป เมือ่กลบัสูส่งัคม 
รสนิยมหรือความชอบเหล่านี้ก็หายไป 

จุดมุ่งหมายใหญ่ของการน�ำเสนอนี้อาจจะท�ำความเข้าใจยาก ผู้ศึกษาจึงต้องก้าวออกจาก
กรอบเดมิทีว่่าโลกมแีค่สองขัว้คอื ชาย และหญงิ เท่านัน้ มาสูค่วามคดิทีว่่า เพศเป็นเพยีงการแสดงออก
ทางสังคม และเส้นแบ่งระหว่างหญิงชายไม่ได้แน่นหนาเหมือนในอดีต วิทยาการและเทคโนโลยี	
ได้ท�ำให้ความเป็นหญงิชายเริม่เลือนหายไป นอกจากนีป้ระเด็นทีค่วรขบคดิต่อไปกค็อื ไม่มคีวามเป็น
เพศที่ถาวร บางคนบางขณะอาจมีการข้ามเพศก็เป็นได้

การศกึษาในประเดน็นีน้บัว่ายงัใหม่อยูพ่อสมควรแม้แต่ในโลกวชิาการตะวนัตก ส�ำหรบัการ
ศกึษาในมิตขิองประวติัศาสตร์ไทยจะยงัไม่มผีูร้เิริม่มากนกั จงึควรจะมีการรเิริม่เพือ่เปิดประเดน็ใหม่ๆ 
ให้กับการศึกษาเพศสภาวะในสังคมไทย เพื่อให้มองเห็นความหลากหลายทางเพศที่มีมาตั้งแต่สมัย
โบราณ การศึกษาในประเด็นนี้อาจจะยังรวมมาถึงสมัยปัจจุบันได้อีกด้วย 

สรุป 
บทความเรื่อง “ผู้หญิงในมิติประวัติศาสตร์” เป็นความพยายามที่จะสืบสาวย้อนไปถึง

ประวัติศาสตร์ของการศึกษาเกี่ยวกับ “ผู้หญิง” ว่ามีความเป็นมาและมีพัฒนาการที่แตกยอดออกไป
อกีมากเพยีงใด การศกึษาเกีย่วกบัผูห้ญงินัน้เป็นเรือ่งท่ีจ�ำเป็นอย่างยิง่ และจ�ำเป็นทีจ่ะต้องวางผูห้ญิง
ลงในบรบิททางประวตัศิาสตร์ ทัง้ยงัรวมถงึการทีผู่ห้ญงิเข้าไปสมัพนัธ์กบัคนกลุ่มอืน่ในสงัคมอกีด้วย 
เราไม่อาจจะท�ำความเข้าใจประเดน็ทางสงัคมได้หากละเลยมติทิางเพศสภาวะ ไม่เฉพาะแต่ความเป็นหญงิ 
หากต้องรวมเอาความเป็นชาย และความเป็นเพศอื่นๆ เข้ามาในการศึกษาด้วยเช่นกัน นอกจากนี้
บทความชิน้นีย้งัได้น�ำเสนอตัวอย่างของการศกึษาผู้หญงิในมิตทิางประวัตศิาสตร์จากแง่มมุอ่ืนๆ ไม่ว่า
จะเป็นด้านอายุและช่วงวัย, ด้านการเมืองและสังคม, ศาสนาและความเชื่อ เป็นต้น ซึ่งล้วนแล้วแต่มี
ปฏิสัมพันธ์กับผู้หญิงอยู่ตลอดเวลาทั้งสิ้น

การศึกษาเกี่ยวกับ “ผู้หญิง” จึงไม่จ�ำกัดว่าจะต้องเป็นการศึกษาในแง่ของการเป็น 
ผูถ้กูกดขีจ่ากสังคมแบบปิตาธปิไตยหรอือ�ำนาจของผูช้ายเสมอไป หากเป็นการศกึษาเพือ่ให้
เข้าใจว่าความไม่เท่าเทียมกันทางเพศมีท่ีมาท่ีไปอย่างไร และนักประวัติศาสตร์จะน�ำเสนอ 
ความรู้ใหม่ให้กับสังคมเพื่อก่อให้เกิดการเปลี่ยนแปลงต่อสถานภาพของผู้หญิงได้อย่างไร 
การศึกษาทางเพศสภาวะจึงเป็นเสมือนอีกทางเลือกหนึ่งให้กับการศึกษากลุ่มคนในสังคม 
ไม่เพยีงแต่สงัคมไทย แต่รวมไปถึงสงัคมอ่ืนๆ เช่นกัน
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น�ำร่อง
หากเรามองย้อนกลับไปยังประวตัศิาสตร์นบัพนัปีของปรัชญา เราจะพบว่างานทีเ่ป็นทีย่อมรบั 

(canon) โดยส่วนมากเขยีนโดยผูช้าย นกัปรชัญาเหล่านีก้ว็จิารณ์ผูห้ญงิเอาไว้ไม่น้อย โดยมกัจะแสดง
การรังเกียจเพศหญิง (misogyny) อย่างชัดเจน อย่างเช่น อริสโตเติล (Aristotle) มองว่าผู้หญิง	
ด้อยกว่าผู้ชาย และผู้หญิงเป็นมนุษย์ท่ีผิดรูป ไม่ใช่คนเต็มคนอย่างผู้ชาย ดังจะเห็นได้จากร่างกาย	
ผู้หญิงไม่งามเท่าผู้ชายเพราะผู้หญิงมีฟันน้อยซี่กว่า 

ในขณะทีป่รชัญาสมยัใหม่ อมิมานเูอล ค้านท์ (Immanuel Kant) เป็นนักปรชัญาทีเ่ฟมนิสิต์
มักจะวิจารณ์ท่าทีเหยียดเพศของเขา ค้านท์เห็นว่าผู้หญิงด้อยกว่าผู้ชาย เนื่องจากผู้หญิงอ่อนแอ	
โดยธรรมชาติ ท�ำให้พวกเธอหวั่นเกรงต่อภยันตรายและต้องพึ่งพาผู้ชาย นอกจากนี้ ค้านท์ยังเห็นว่า
โลกแห่งปัญญาความคิดไม่มีท่ีทางให้กับผู้หญิง เขาพูดด้วยน�้ำเสียงเหยียดหยันว่าผู้หญิงใช้หนังสือ
เหมือนกบันาฬิกาข้อมอืทีเ่ธอสวมใส่เพือ่ให้รูว่้ามนีาฬิกากบัเขาเหมอืนกนั โดยมพิกัใส่ใจว่ามนัจะเสีย
หรอืบอกเวลาไม่ตรง ทัง้นีเ้พราะค้านท์เหน็ว่าโลกของผูห้ญงิคอืความรูส้กึ ไม่ใช่เหตผุล ผูห้ญงิจงึเป็น
เพศที่ไม่น่าจะใช้หลักเหตุผลได้ดี 

ตลอดระยะเวลาอนัยาวนาน ประวตัปิรชัญาผลกัไสผูห้ญงิออกสารบบ จงึไม่แปลกทีเ่ฟมนิิสต์ 
(feminist) หรือนักสตรีนิยม จะเข้ามาวิพากษ์วิจารณ์ประเด็นนี้ โรบิน เมย์ ช็อทท์ (Robin May 
Schott) นักวิชาการปรัชญาเฟมินิสต์แห่งมหาวิทยาลัยโคเปนเฮเกนกล่าวว่า เฟมินิสต์หันมาท�ำงาน
ด้านประวัติปรัชญามากขึ้นนับตั้งแต่ทศวรรษ 1970 เป็นต้นมา เธอตั้งค�ำถามน�ำทางว่า ความคิดของ
นกัปรชัญาเป็นผลผลติของบรบิททางสงัคมวฒันธรรมทีห่ล่อหลอมความคดินัน้ขึน้มา หรอืว่าสามารถ
แยกพิจารณาเฉพาะตัวความคิดโดยตัดบริบทออกไปได้ หรือถ้าใช้ค�ำของชาล็อต วิตต์ (Charlotte 
Witt) ก็คือ การเหยียดเพศหรือรังเกียจเพศหญิงในงานปรัชญาเป็นลักษณะภายใน (intrinsic) หรือ
ลักษณะภายนอก (extrinsic) ตัวความคิดทางปรัชญากันแน่ หากเป็นกรณีแรก เราก็ไม่สามารถ
ศึกษาตีความงานปรัชญาโดยแยกนัยเรื่องเพศสภาพออกมาต่างหากได้ หรือเราไม่อาจจะอ่านงาน
ของค้านท์ได้อย่างสอดคล้องเป็นระบบโดยไม่น�ำท่าทีรังเกียจเพศหญิงมาร่วมพิจารณาด้วยได	้

เฟมินิสต์กับการเพาะปลูกใน 
“สวนปรัชญา”

อาจารย์ คงกฤช ไตรยวงค์
 ภาควิชาปรัชญา คณะอักษรศาสตร์ มหาวิทยาลัยศิลปากร
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หากเป็นกรณีหลังก็จะถือเอาตัวความคิดทางปรัชญาเป็นหลักโดยไม่ต้องพิจารณาว่าจะมีท่าที	
เรื่องเพศอย่างไร 

ผู้เขียนเห็นว่าค�ำถามข้างต้นน้ีเป็นค�ำถามน�ำทางที่ดี ดังนั้น ในบทความนี้จะชี้ให้เห็นว่า	
หากพจิารณาจากจุดยนืของเฟมนิสิต์แล้ว เราไม่อาจจะแยกบรบิทอนัเป็นจดุก�ำเนดิของตวัความคดิได้	
นัน่หมายความว่าการรงัเกยีจผูห้ญงิทีเ่กาะกมุงานปรชัญามรีากมาจากบรบิทสังคมวฒันธรรมทีร่งัเกยีจ
ผู้หญิง ซึ่งส่งผลโดยตรงต่อวิธีการที่ผู้หญิงเข้าไปจัดการกับพื้นที่ที่เรียกว่าปรัชญาด้วย

การที่เฟมินิสต์กลับไปตีความผลงานทางปรัชญาเสียใหม่ก็เพื่อที่จะหาที่ทางให้กับผู้หญิง	
ที่ถูกกีดกันออกจากโลกของปรัชญา ขณะเดียวกันก็มุ่งวิพากษ์ความคิดทางปรัชญาท่ีถูกท�ำให้มีนัย
ของเพศสภาพ เช่น การมองว่าเหตุผลและความเป็นภววิสัยมีนัยของเพศชาย ซึ่งเท่ากับเบียดขับ	
ให้ผูห้ญงิจมอยูใ่นโลกของความรูส้กึทีไ่ร้เหตผุล ในบทความ “Feminist History of Philosophy”1 	

ของ ชาล็อต วิตต์ (Charlotte Witt, 2004) นักวิชาการด้านปรัชญาเฟมินิสต์แห่งมหาวิทยาลัย	
นิวแฮมเชียร์ ได้จ�ำแนวทางที่เฟมินิสต์เข้าไปจัดการกับประวัติปรัชญา 3 แนวทางด้วยกัน  ดังนี้

แนวทางแรก คือการวิจารณ์ขนบปรัชญาว่ารังเกียจเพศหญิงซึ่งท�ำได้สามแบบ 
1) วิจารณ์เน้ือความท่ีเป็นการรังเกียจผู้หญิงอย่างโจ่งแจ้ง ตัวอย่างเช่นอริสโตเติลมองว่า	

ผู้หญิงคือมนุษย์ที่มีรูปร่างผิดเพี้ยน ตัวละครหญิงในละครโศกนาฏกรรมไม่ควรจะกล้าหาญหรือ	
ฉลาดเกินไป 

2) คือการวิจารณ์ข้อเสนอทางปรัชญาที่มีนัยทางเพศสภาพ เช่น ปรัชญาของเดส์คาร์ตส	์
แม้เดส์คาร์ตส์จะไม่ได้แสดงความรังเกียจเพศหญิงออกมาโดยตรง แต่ทวินิยมท่ีแยกระหว่างกาย	
กับจิตของเขาก็มีนัยทางเพศ โดยด้านของเหตุผลจะเป็นชาย ส่วนผู้หญิงจะถูกเชื่อมโยงกับอารมณ์
กับร่างกาย 

3) คือการวิจารณ์ความคิดทางปรัชญา เช่น การวิจารณ์ว่าเหตุผลกับความเป็นภววิสัย2	

ถูกท�ำให้เป็นลักษณะของเพศชาย 
แนวทางที่สองคือ การปรับปรุงประวัติปรัชญาเสียใหม่ ด้วยการกอบกู้นักปรัชญาผู้หญิง	

ในประวัตปิรัชญาทีผู้่ชายครองเวท ีทัง้นีก้เ็พือ่ท�ำลายมายาคติทีว่่าปรัชญาเป็นเรือ่งของผูช้าย ในหนงัสือ 
A History of Woman Philosophers3  ของแมรี เอลเลน เวธ (Mary Ellen Waithe) เป็นตัวอย่าง
ที่โดดเด่นของความพยายามน้ี โดยเธอได้ยกย่องนักปรัชญาสตรีอย่างแมรี วอลโทนคราฟท	์
(Mary Wollstonecraft) ฮานนาห์ อาเร็นท์ (Hannah Arendt) และ ซีโมน เดอ บัวร์ (Simone de 
Beauvoir) ว่าเป็นนกัปรชัญาสตรทีีม่ผีลงานได้รบัการยอมรบั (canon) ในขนบปรัชญา อย่างไรกต็าม 
การด่วนสรุปเช่นนี้อาจจะผิดก็ได้ เพราะใน The Encyclopedia of Philosophy4 ที่ตีพิมพ์เมื่อปี 
1967 ซ่ึงรวบรวมบทความของนกัปรัชญา 900 กว่าชิน้นัน้ ไม่มงีานของนกัปรัชญาสตรีทัง้สามคนน้ีเลย 
จะมีก็แต่อาเรนท์ที่ได้รับการอ้างถึงเพียง 1 ครั้งในฐานะผู้เขียนบทความ “Authority” เท่านั้น นั่นก็
เท่ากับว่าในขนบปรัชญาตะวันตก ผู้ชายยังครองความเป็นใหญ่ในการผลิตงานชิ้นส�ำคัญๆ นอกจาก
นี้ ปัญหาใหญ่พอกันคือนักปรัชญาผู้หญิงเองก็ไม่ได้เป็นเฟมินิสต์ 

1ประวัติศาสตร์ปรัชญาของนักสตรีนิยม – บรรณาธิการ
2ความคดิทีป่ราศจากอคติ ไม่ขึน้อยูก่บัเหตุผลส่วนตัว และต้ังอยูบ่นหลกัเหตผุลทีพ่สูิจนได้จากภายนอก –บรรณาธกิาร  
3ประวัติศาสตร์ของนักปรัชญาสตรี – บรรณาธิการ
4สารานุกรมปรัชญา – บรรณาธิการ
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แนวทางทีส่าม ได้แก่การตคีวามงานของนกัปรชัญาในอดตีเพือ่ตอบสนองจดุยนืแบบเฟมินสิต์ 
เช่น งานที่ชื่อ Fragility of Goodness5 ของมาร์ธา นัสบอมย์  (Martha Nussbaum) ที่ใช้แนวคิด
เร่ืองคณุธรรม (virtue) ของอรสิโตเตลิมาเน้นย�ำ้บรบิททีเ่ป็นรปูธรรมเพ่ือแสดงถงึอารมณ์และความอาทร
ต่อคนอื่นในชีวิตทางจริยธรรม อย่างไรก็ตาม วิตต์เห็นว่าจุดอ่อนของแนวทางหลังนี้คือเฟมินิสต	์
จะตคีวามอริสโตเตลิว่าเป็นมติรหรอืศตัรกูนัแน่ เพราะจะส่งผลกระทบต่อความสอดคล้องและเอกภาพ
ของโครงการทางปรชัญาของเฟมนิสิต์ในการปรบัปรงุประวัตปิรชัญาเสยีใหม่ รวมทัง้ยงัส่งผลกระทบ
ต่ออัตลักษณ์และภาพลักษณ์ของเฟมินิสต์เองด้วย การถกเถียงกันในหมู่นักปรัชญาเฟมินิสต	์
ต่อประเด็นนี้น�ำไปสู่การตั้งค�ำถามว่าถึงที่สุดแล้วอะไรคือปรัชญาเฟมินิสต์กันแน่ 

เราจะเหน็ได้ว่าแนวทางเรือ่งทีว่ติต์เสนอว่าเฟมนิสิต์เข้าไปจดัการกบัประวตัปิรชัญาอย่างไรนัน้
เน้นที่เนื้อหาและโจทย์ท่ีเฟมินิสต์จะต้องเข้าไปแก้อยู่มาก แตกต่างจากข้อเสนอของซาราห์ ไทสัน 
(Sarah Tyson, 2014) ที่วิเคราะห์แม่แบบของแนวโน้มท่ีเฟมินิสต์จัดการกับปัญหาประวัติปรัชญา	
ทีก่ดีกนัผูห้ญงิได้ชดัขึน้ เธอเสนอว่าแบ่งวิธกีารทีเ่ฟมนิสิต์เข้าไปจดัการกบัปัญหานีอ้อกเป็น 4 แม่แบบ
ด้วยกัน

แม่แบบแรก คือ แม่แบบการเรียกร้องสิทธิ์ (the enfranchisement model) ผู้หญิงควรถูก
นบัรวมเข้าไปในประวตัปิรชัญา เนือ่งจากผูห้ญงิกส็ามารถคดิปรชัญาได้แบบเดยีวกับทีผู่ช้ายท�ำ ยิง่ไป
กว่านั้น อาจจะท�ำให้ความเข้าใจปรัชญาเปลี่ยนไปด้วยก็ได้ ตัวอย่างเช่นแมรี เอลเลน เวธที่แสดง	
ให้เห็นว่า ผู้หญิงในส�ำนักไพธากอเรียน (Pythagorean) ได้ถกเถียงกันในเรื่องการจัดการครอบครัว
ซึ่งไม่เคยมีการถกเถียงกันในเชิงปรัชญามาก่อน โดยพวกเธอเปรียบรัฐกับครอบครัว ลักษณะเช่นนี้
อาจน�ำทางไปสู่การเปลี่ยนแปลงทิศทางทางปรัชญาได้   อีกตัวอย่างหนึ่งได้แก่งานของวอร์น็อค 
(Warnock) ท่ีตอบค�ำถามว่า อะไรคอืนกัปรชัญา เธอให้ค�ำตอบว่านกัปรชัญากค็อืผูท้ีคุ่น้เคยกบัความคดิ
นามธรรม แต่กส็ามารถอธบิายสิง่เฉพาะในชวีติประจ�ำวนัได้ ตวัอย่างเช่น เดวดิ ฮวิม์ (David Hume) 
นักปรัชญาชาวสก็อตผู้ไม่มีต�ำแหน่งทางวิชาการ แต่เขาส่ือความคิดผ่านการเขียนบทความและบท
สนทนา วอร์น็อคเห็นว่าผู้หญิงก็สามารถเป็นนักปรัชญาได้ในความหมายนี้ ไทสันเห็นว่าแม้เวธและ
วอร์นอ็คจะเหน็ต่างกันในรายละเอยีด แต่ทัง้คูก่ม็จีดุยนืร่วมกนักคื็อการอ้างเหตผุลเพือ่นบัรวมผูห้ญงิ
ให้เข้าสู่มาตรฐานทางปรัชญาที่มีอยู่แล้ว

แม่แบบท่ีสอง คอื แม่แบบทางเลอืก (the alternative model) ได้แก่ เฟมนิสิต์ทีเ่หน็ว่าผูห้ญงิ
สามารถสร้างขนบทางปรัชญาของตัวเองได้โดยไม่ต้องอิงกับขนบปรัชญาของผู้ชาย ตัวอย่างเช่น
แอนเดรีย ไนย์ (Andrea Nye) ที่เสนอว่าขนบปรัชญาท่ีบุกเบิกโดยผู้หญิงจะสามารถตอบปัญหา	
ที่ขนบเดิมตอบไม่ได้ เธอเรียกขนบน้ีว่า Philosophia6 แทนท่ีจะเรียกว่า Philosophy ตามขนบ
ปรัชญาผู้ชาย อีกคนหน่ึงคือ คาเร็น กรีน (Karen Green) ที่เห็นว่ามีขนบทางปรัชญาที่ซ้อนกัน	
กบัขนบเดมิและสามารถตอบปัญหาทีข่นบเดิมทีอ่งิผูช้ายตอบไม่ได้ ทัง้ไนย์และกรนีเหน็ว่างานเขยีน
ของผู้หญิงสามารถกรุยทางไปสู่ขนบปรัชญาแบบผู้หญิงได้ 

แม่แบบที่สาม ได้แก่ แม่แบบแก้ไข (the corrective model) ตัวอย่างเฟมินิสต์ที่จัดอยู่ใน
แม่แบบนี้ได้แก่ เจเน็ต คูรานี (Janet Kourany) ซึ่งเห็นว่าปรัชญาจะต้องนับรวมผู้หญิงเข้าไปด้วย 

5ความเปราะบางของคุณธรรม – บรรณาธิการ
6ฟิโลโซเฟีย เป็นค�ำทีก่รกีใช้เรยีกวิชาปรชัญา ค�ำน้ีปกตแิปลว่า รกัในปัญญา (love of wisdom) ทีน่กัวชิาการ	

สายเฟมนิสิต์เลอืกค�ำนีก้เ็พือ่จงใจให้เกดิความแตกต่างไปจากค�ำว่า philosophy ซึง่ครอบง�ำด้วยปรชัญาทีเ่ขยีนโดยผูช้าย
เป็นส่วนใหญ่ ในต่างประเทศถงึกลบัมชีมุนมุของนกัปรชัญาสตรกัีนเลยทเีดยีว – บรรณาธิการ
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มิเช่นนั้นจะมิใช่ปรัชญาที่แท้จริง หากย้อนไปพิจารณาขนบปรัชญาในอดีต เราจะเห็นได้ว่าโสกราตีส
ใช้อุปลักษณ์ “ตัวเหลือบ” ว่าหมายถึงหน้าท่ีของปรัชญาที่จะก่อความร�ำคาญด้วยการตั้งค�ำถาม	
ต่อทกุสิง่ ครูานเีหน็ว่าการตัง้ค�ำถามเชงิปรชัญาด้วย “น�ำ้เสยีงของผูห้ญงิ” (feminist voice) จะช่วย
เติมเต็มพันธกิจของปรัชญาได้ ที่ส�ำคัญทั้งผู้หญิงและผู้ชายก็สามารถใช้น�้ำเสียงผู้หญิงนี้ได้เช่นกัน 

แม่แบบท่ีสี ่ได้แก่แม่แบบเปล่ียนแปลง (the transformative model) ไทสันเหน็ว่าแม่แบบนี้
มศัีกยภาพมากทีส่ดุในการกอบกูป้รชัญาผู้หญงิ ตวัอย่างเช่นงานของแคเธอรนี การ์เนอร์ (Catherine 
Gardner) ซึ่งพยายามเข้าหางานเขียนหญิงประเภทอื่นๆ ไม่ว่าจะเป็นนวนิยาย กวีนิพนธ์ จดหมาย 
แต่กลายเป็นว่าเธอพบอุปสรรคในการเข้าถึงงานเหล่านี้เน่ืองจากตัวเธอเองได้รับการฝึกมาในทาง
ปรัชญาที่เน้นรูปแบบการอ้างเหตุผล การ์ดเนอร์ยอมรับข้อจ�ำกัดนี้ของตัวเธอเอง และพยายามหา
สาเหตุ จนกระทั่งพบว่าสาเหตุมาจากขนบของปรัชญาเองที่จ�ำกัดคับแคบ ไทย์เห็นว่าแนวทางของ
การ์ดเนอร์จะช่วยให้ผูห้ญงิกลบัมาพิจารณามโนทศัน์ว่าอะไรคอืปรชัญาได้ และสามารถอธิบายได้ว่า
ท�ำไมรปูแบบอืน่ๆ ทีน่�ำเสนอความคดิเชงิปรชัญาจงึได้ถกูเกยีดกนัออกไป และถกูกนัออกไปอย่างไร 

หากปรัชญาเฟมินิสต์จะมุ่งเปลี่ยนแปลงการท�ำปรัชญา บทความเรื่อง “Philosophy and 
the Feminist Imagination” ของ ยีน กริมชอว์ (Jean Grimshaw, 2000) ดูเหมือนจะตอบโจทย์
แม่แบบที่สี่ที่กล่าวมานี้ได้เป็นอย่างดี กริมชอว์เห็นว่าปรากฏงานปรัชญาเฟมินิสต์ที่ได้รับการตีพิมพ์
จ�ำนวนมากในรอบสิบห้าปีที่ผ่านมา โดยเน้นการรื้อสร้าง (deconstructive) เสียเป็นส่วนใหญ่ ทั้งที่
ปรัชญาผู้หญิงมีศักยภาพในการ “สร้างใหม่” (reconstructive) เพื่อน�ำไปสู่การเปลี่ยนแปลงโดย
อาศัยจินตนาการเป็นจุดตั้งต้น 

กริมชอว์เหน็ว่าการแยกความจรงิเชงิปรชัญาออกจากจนิตนาการนัน้เป็นไปไม่ได้  ในหนงัสอื 
The Philosophical Imaginary7 มิแชล เลอ เดิฟ  (Michele le Doeuff) ชี้ให้เห็นถึงมายาคติที่ว่า
ขนบปรัชญาไม่ใช่เรื่องเล่าหรือภาพ หากแต่มีสถานะที่แยกขาดจากต�ำนาน นิทาน และวรรณกรรม 
ซึ่งเป็นปริมณฑลของภาพ นอกจากนี้ กริมชอว์ยังเห็นด้วยกับมาร์ธา นัสบอมย์ ที่วิจารณ์ว่าปรัชญา
สายแองโกล-อเมริกนั (Anglo-American) นัน้ช่างแห้งแล้ง เป็นนามธรรม เน้นความเป็นวทิยาศาสตร์
และน�ำเสนออย่างหมดจดชดัเจนเกนิไป เนือ่งจากพยายามปลอดอคต ิ นสับอมย์กลบัเหน็ว่า ประเด็น
ค�ำถามเชิงจริยศาสตร์ที่ว่า “ชีวิตที่ดีคืออะไร” นั้น เราสามารถได้ประโยชน์มากมายจากงานที่เขียน
เชิงจินตนาการอย่างเรื่องแต่ง เร่ืองเล่า หรืออุปลักษณ์8 แทนที่จะเป็นงานวิชาการแห้งๆ กริมชอว์
วเิคราะห์ต่อไปว่าอันท่ีจริงแล้วตัวบทปรัชญาตะวนัตกนัน้เตม็ไปด้วยภาษาแบบอปุลกัษณ์  งานปรชัญา
ทุกประเภทล้วนมีสไตล์และการใช้วาทศิลป์ในการโน้มน้าว อย่างเช่น เดส์คาร์ตส์ใช้อุปลักษณ์	
สิง่ก่อสร้างและต้นไม้กบักจิกรรมทางปรชัญา เพลโต (Plato) นกัปรชัญาชาวกรกี ใช้อปุลกัษณ์ดวงอาทติย์
ในนิทานอุปมานิทัศน์เรื่องถ�้ำ ตัวอย่างที่เห็นได้ชัดในปัจจุบันก็คือ “ผู้ชายที่พูดชัดเจนตรงไปตรงมา” 
ซึง่เป็นวาทศลิป์ในงานวชิาการทีแ่ห้งแล้งเพือ่อ้างความเป็นภววสัิยและสิทธิอ�ำนาจของผู้เขยีนซึง่โดย
ส่วนมากก็คือผู้ชาย 

เลอเดิฟชี้ให้เห็นว่านอกจากอุปลักษณ์จะเป็นส่วนส�ำคัญในปรัชญาแล้ว ยังเป็นสิ่งที่แสดง	
ถึงความตึงแย้งของตัวบท ตัวอย่างที่เห็นได้ชัดคือ Phaedrus ของเพลโต ในงานที่ชื่อ “Plato’s 
Pharmacy”9 จากส์ แดร์ริดา (Jacques Derrida) นักปรัชญาชาวฝรั่งเศส วิเคราะห์ว่าโสกราติสใช้

7จินตภาพแห่งปรัชญา – บรรณาธิการ
8ตรงกับภาษาอังกฤษว่า metaphor หมายถึงการเปรียบเทียบด้วยการกล่าวสิ่งหนึ่งเป็นอีกสิ่งหนึ่ง มักไม่กล่าว

อย่างตรงไปตรงมาแต่บอกความหมายเป็นนัย – บรรณาธิการ
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อปุลักษณ์การเขยีนในการสือ่แสดงความจริง ซึง่ตรงข้ามกบัการพดูและการปรากฏตวัของนกัปรชัญา
ผู้พูด ความย้อนแย้งในท่ีน้ีก็คือเพลโตซึ่งเป็นผู้เขียนบทสนทนา Phaedrus10 ชักเชิดให้โสกราติส	
ซึ่งไม่ได้เขียนงานอะไรไว้เลยตั้งต้นโจมตีการเขียน ยิ่งไปกว่านั้น ตัวค�ำพูดของโสกราตีสเองก็มี	
ความย้อนแย้ง เขากล่าวว่า “ความทรงจ�ำเลว” นัน้เขยีนเป็นเครือ่งหมายเอาไว้ ส่วน “ความทรงจ�ำดี” 
คือการเขียนเอาไว้ในวิญญาณ แดร์ริดาชี้ให้เห็นว่าแม้แต่การปฏิเสธการเขียนก็ยังใช้อุปลักษณ์ของ
การเขียนอยู่นั่นเอง

ตัวอย่างอุปลักษณ์เชิงรื้อสร้างอื่นๆ เช่น อุปลักษณ์ของดวงตาในงานที่ชื่อ Philosophy and 
Mirror of Nature ของริชาร์ด รอร์ตี้ (Richard Rorty) ซึ่งเขาชี้ให้เห็นว่าอุปลักษณ์ดวงตาเป็น
รากฐานของปรชัญาความรูส้มยัใหม่ อปุลักษณ์ดงักล่าวเปิดโปงให้เหน็ความเสแสร้งของปรชัญาทีอ้่างว่า	
น�ำเสนอความจริงให้ปรากฏ ในปรัชญาเฟมินิสต์ก็มีการวิพากษ์อุปลักษณ์ท่ียึดผู้ชายเป็นศูนย์กลาง 
(phallogocentrism) ตวัอย่างเช่นอริิกาเรย์ใช้อุปลกัษณ์ “เคร่ืองจกัร” กบักจิกรรมทางปรัชญา หน้าที่
ของเฟมนิสิต์กค็อื “การป่วน” (jam) เครือ่งจกัรทีผ่ลติความคดิทางปรชัญาทีย่ดึผู้ชายเป็นใหญ่ ไม่ใช่
การเข้าไปมีส่วนกับดอกผลของความคิดน้ัน อย่างไรก็ตาม ดังที่กล่าวมาแล้วว่าอุปลักษณ์ไม่ใช่แต่	
จะใช้โดยนัยของการรื้อสร้างเท่านั้น หากแต่ยังมีนัยของการสร้างใหม่หรือน�ำไปสู่สิ่งใหม่ด้วย ดังที	่
จีล เดอเลิซ (Gilles Deleuze) กับเฟลิกซ์ กัตตารี (Félix Guattari) แสดงให้เห็นว่าอุปลักษณ์
สามารถน�ำไปสู่การกลายรูป (metamorphosis) ได้ ค�ำไม่ได้สร้างแค่บาดแผลหรือความเจ็บปวด
เท่านั้น หากแต่ยังเยียวยารักษาหรือประสานการแตกท�ำลายได้อีกด้วย 

กรมิชอว์เสนอว่าอนัทีจ่ริงแล้วภาษาคืออปุลกัษณ์ ซึง่มคีวามส�ำคญัอย่างมากในการก�ำหนดให้
เราใช้ชวีติหรอืมองสิง่ต่างๆรอบๆตวั ตวัอย่างเช่น “การอ้างเหตผุลโต้แย้งคอืสงคราม” จะเป็นสิง่ทีก่�ำกบั
ความเข้าใจของเราเกีย่วกบัการโต้แย้ง อภปิราย เราจะมคี�ำว่า “โจมตี” “ชนะ” “คว�ำ่” “รกุ” “ยทุธศาสตร์” 
เธอเสนอว่าหากเราใช้อุปลักษณ์ใหม่ก็จะท�ำให้เห็นมุมมองของการโต้แย้งอภิปรายแตกต่างออกไป 
เช่น การใช้อุปลักษณ์ว่า “การอ้างเหตุผลโต้แย้งคือการเพาะปลูก” ที่เราจะรดน�้ำดูแลให้แดดทั่วถึง 
และอาจจะมีค�ำพูดท�ำนองว่า ทฤษฎีน้ีจะยังไม่สุกงอมจนกว่าจะถึงฤดูใบไม้ผลิ หรือหนังสือเล่มนี	้
ยังหยั่งรากลึกไม่พอ ที่ส�ำคัญอุปลักษณ์การเพาะปลูกยังมีส่วนที่เหลื่อมกับอุปลักษณ์สงครามด้วย 
อาทิ การขจัดศัตรูพืช การขจัดโรคพืช เป็นต้น 

สู่สวนปรัชญา
ผูเ้ขยีนเหน็ว่าหากจะน�ำข้อพจิารณาของเรือ่งอปุลกัษณ์การเพาะปลกูมาใช้กอ็าจจะท�ำให้เหน็

พลวัตของการท่ีเฟมินิสต์เข้าไปจัดการกับประวัติปรัชญาได้เช่นกัน ทั้งนี้ผู้เขียนจะทดลองน�ำเสนอ	
โดยแบ่งเป็น 4 แม่แบบ โดยเน้นตวัอย่างปรชัญาตะวันตกสมยัใหม่ ซึง่เป็นยุคทีผู่ห้ญงิมบีทบาทมากขึน้ 
ขณะเดียวกันการรังเกียจผู้หญิงก็ปรากฏชัดเจนในงานเขียนของนักปรัชญาผู้ชาย 

แม่แบบแรก คอื การวนิจิฉยัโรค ซึง่หมายถงึการทีน่กัปรชัญาเฟมนิสิต์เข้าไปวเิคราะห์ให้เหน็ว่า
ปัญหาของประวัติปรัชญามีรากเหง้ามาจากโรคพืชท่ีเรียกว่าการรังเกียจผู้หญิง อาทิ หนังสือ	
Feminism and Modern Philosophy11 (2004) ของ แอนเดรีย ไนย์ที่ชี้ให้เห็นถึงการรังเกียจผู้หญิง
ในงานของค้านท์ ฮิวม์และรุสโซ 

9เภสัชกรรมของเพลโต บางแห่งแปลว่า ห้องยาของเพลโต – บรรณาธิการ
10เฟดรัส แปลว่า บทสนทนาของเพลโต เน้ือหาของหนงัสอืว่าด้วยปัญหาและความยอกย้อนของการพดู การเขยีน 

รวมทั้งวาทศิลป์ ของมนุษย์ – บรรณาธิการ
11สตรีนิยมและปรัชญาสมัยใหม่ – บรรณาธิการ
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แม่แบบทีส่อง ได้แก่ การดแูลรกัษา ตดัแต่งกิง่ก้านส่วนทีก่ดีก่าย รวมทัง้การขจัดแมลงศตัรพูชื 
ตัวอย่างเช่นบทความชื่อ “Descartes and Elisabeth A Philosophical Dialogue?”12 ของลิลลี 
อะลาเนน (Lilli Alanen, 2004) ซ่ึงแสดงให้เห็นว่าการตีความบทสนทนาผ่านจดหมายของ	
เดส์คาร์ตส์กับเจ้าหญิงเอลิซาเบ็ธแห่งโบฮีเมียน้ัน นอกจากจะแสดงให้เห็นถึงบทบาทของผู้หญิง	
ในประวตัปิรัชญาสมัยใหม่แล้ว ยงัท�ำให้ตคีวามกจิกรรมทางปรชัญาในความหมายทีก่ว้างกว่าการครุน่คดิ
โดยล�ำพัง 

แม่แบบที่สาม คือการเก็บเกี่ยว ซึ่งหมายถึงการที่เฟมินิสต์ตีความงานของนักปรัชญาผู้ชาย
ทีเ่รยีกว่าเป็นงานหลกั (canon) เพือ่สนบัสนนุจดุยนืของตวัเอง ตวัอย่างเช่นแอนเนต็ ไบเยอร์ (Annette 
Baier) ที่เห็นว่า เดวิด ฮิวม์ มีจุดยืน “อย่างผู้หญิง” แม้ไม่ใช่ผู้หญิงก็ตาม โดยเธอเห็นว่ามุมมองของ
ฮิวม์ที่ว่าศีลธรรมมีรากฐานจากอารมณ์ความรู้สึกนั้นไปกันได้กับข้อเสนอของเฟมินิสต์ 

แม่แบบทีส่ี ่ได้แก่ การรือ้ถอน ซึง่เป็นเฟมนิสิต์ทีเ่หน็ว่าประวติัปรชัญาโดยรวมมปัีญหาเพราะ
เป็นมมุมองของผูช้ายเป็นใหญ่ วธิกีารจดัการคอืรือ้ถอนเสยี เพือ่ทีจ่ะเปิดพืน้ทีใ่ห้ผูห้ญิง ตวัอย่างเช่น
ลซู อริิกาเรย์ทีว่พิากษ์การมองผูห้ญงิผ่านจดุยนืผู้ชายอย่างเดส์คาร์ตส์ ซึง่ส่งผลให้มองไม่เหน็ความเป็น
ผู้หญิง เนื่องจากตัวตนผู้หญิงรับรู้ได้ผ่านการสัมผัส ไม่ใช่การมอง 

วินิจฉัยโรค
ในหนงัสอื Feminism and Modern Philosophy นัน้ แอนเดรยี ไนย์ (Andrea Nye, 2004)

ได้ชี้ให้เห็นถึงการรังเกียจผู้หญิงในงานของนักปรัชญาสมัยใหม่ รวมทั้งวิพากษ์งานของเฟมินิสต	์
ทีน่�ำงานของนักปรชัญาผูช้ายเหล่านีม้าสนบัสนนุความคดิของตน  ไนย์เหน็ว่างานของค้านท์ทีแ่สดงถงึ
การรังเกยีจผูห้ญงิอย่างโจ่งแจ้งได้แก่ Anthropology13  ซึง่เป็นงานช่วงต้นของเขา แต่ตพีมิพ์ในตอน
บัน้ปลายชวีติ งานชิน้นีมุ่้งวเิคราะห์ธรรมชาตขิองมนษุย์ทัง้ชายและหญงิ เน่ืองจากการเข้าใจธรรมชาติ
ของมนุษย์จะเป็นพื้นฐานของจริยศาสตร์ แม้จะเป็นธรรมชาติด้านลบท่ีมนุษย์จะต้องก้าวข้ามก็ตาม 
อย่างไรก็ตาม ความสามารถในการปฏิเสธความต้องการนั้นไม่ได้เกิดขึ้นโดยธรรมชาติ หากแต่จะ
พฒันาเกดิขึน้ในตวัผูช้ายในช่วงอายุ 40 ซึง่ท�ำให้เขาเป็นคนเต็มคน เนือ่งจากสามารถปฏเิสธความต้องการ
หรือตัณหา และปฏิเสธความเย้ายวนของวัตถุที่กระตุ้นความปรารถนานั่นเอง

ค้านท์เห็นว่าธรรมชาติเรียกร้องให้ชายกับหญิงต้องหลอมรวมกันเป็นเอกภาพ ดังนั้น 
ธรรมชาตจิงึสร้างให้ผูช้ายกบัผูห้ญงิแตกต่างกัน เพราะหากเหมอืนกันกจ็ะเกดิความขดัแย้ง ด้วยเหตนุี้
ธรรมชาติจึงท�ำให้ผู้ชายมีความเหนือกว่าด้านเหตุผล ความแข็งแกร่ง และความกล้า ในทางตรงข้าม 
ผูห้ญิงจะใช้อารมณ์ อ่อนแอ และขีก้ลัว อย่างไรกต็าม ธรรมชาตไิด้ให้พลงัอ�ำนาจประการหนึง่แก่ผูห้ญิง 
นัน่คือความสามารถทีจ่ะปฏิเสธการมเีซก็ซ์กบัผูช้าย เพือ่ท่ีจะท�ำให้เธอได้ส่ิงทีต้่องการ นัน่ก็คอืการแต่งงาน 
หากผู้หญิงไม่มีพลังอ�ำนาจนี้ ค้านท์เห็นว่าผู้ชายจะรวบอ�ำนาจจนน�ำไปสู่ความป่าเถื่อนไร้อารยธรรม 
ส�ำหรบัค้านท์แล้ว นสิยัผูห้ญงิอย่างการพดูมาก ชอบเถยีง และนสิยัเหมอืนเดก็นัน้ถอืเป็นพลังอ�ำนาจ
ในการต่อรองของเธอ นอกจากนี้แล้ว ค้านท์ยังเห็นว่าผู้หญิงไม่เหมาะกับโลกทางปัญญาหรือ	
โลกวชิาการ มหิน�ำซ�ำ้เขายงัเหน็ว่าการสนทิชดิเชือ้กบัผู้หญงิเพราะเป็นอันตราย หากเล่ียงได้ให้เลีย่ง 
ซึง่ไนย์เหน็ว่าตวัค้านท์เองกท็�ำตามค�ำแนะน�ำของตนเองอย่างเคร่งครดัด้วยการไม่แต่งงาน! นอกจากนี ้

12เดส์คาร์ตส์และเอลิซาเบธ บทสนทนาทางปรัชญา – บรรณาธิการ
13มานุษยวิทยา – บรรณาธิการ
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เธอยงัชีใ้ห้เห็นว่าเฟมนิสิต์โจมตค้ีานท์ท่ีมทีศันะขดัแย้งกนัเอง ในด้านหนึง่ ค้านท์เหน็ว่าไม่ควรใช้มนษุย์
คนอื่นเป็นเครื่องมือ และถือว่าหลักศีลธรรมเป็นกฎสากลที่ใช้ได้กับมนุษย์ทุกคน แต่ขณะเดียวกัน	
เขาก็มีท่าทีรังเกียจผู้หญิงอย่างโจ่งแจ้ง 

ไนย์เห็นว่างานที่เขียนในวัยหนุ่มอย่าง Observation on the Feeling of the Beautiful 
and Sublime14  ค้านท์กลับไม่ได้มีท่าทีรังเกียจผู้หญิงชัดเจนนัก ในงานชิ้นดังกล่าวค้านท์พูดถึงเรื่อง
ความงาม ซึ่งมิได้มีความหมายจ�ำกัดเพียงความงามของศิลปะ แต่หมายถึงความงามของธรรมชาติ 
ศลิปะตกแต่ง สถาปัตยกรรม และผูค้น ค้านท์ในวยัหนุม่มองว่าผู้หญงิเป็นเพศท่ีสวยงาม มจีติใจดงีาม 
ยิ่งไปกว่านั้น อารมณ์ความรู้สึกเปี่ยมด้วยความรักของผู้หญิงยังเป็นพื้นฐานของศีลธรรมที่มิพัก	
ต้องอาศยัข้อเรียกร้องเชงิหน้าทีเ่หมอืนผูช้ายแต่อย่างใด ทีส่�ำคญัจติใจดีของผูห้ญงิอันได้แก่ ความรู้สกึ
เปี่ยมด้วยความรัก เคารพผู้อื่น และความเช่ือม่ันในตัวเองยังเป็นเสน่ห์ดึงดูดให้ผู้ชายยังคงรักเธอ	
แม้เม่ือแก่ตัวลงและความงามทางกายภาพเร่ิมโรยราตามวยั นอกจากนี ้ในเรือ่งของความรู้ทางวชิาการ 
ค้านท์สมัยหนุม่ยงัพดูด้วยน�ำ้เสยีงชืน่ชม กล่าวคอื เขาเหน็ว่าความรูท้างวชิาการต้องอาศยัความวริยิะ
ซึ่งอาจจะกระทบกระเทือนความงามของผู้หญิง ดังนั้น ผู้หญิงมีความรู้ในระดับที่พอจะรู้ทันมุกตลก
เกี่ยวกับปรัชญาในวงงานเลี้ยงก็พอแล้ว

ในงาน Observation on the Feeling of the Beautiful and Sublime14 นั้น ค้านท์เห็น
ว่าผู้ชายท่ีตรงไปตรงมา มีความต้องการท่ีไม่ซับซ้อนอาจจะหันความสนใจไปหาการสร้างบ้านหรือ	
การท�ำมาหาเงิน แต่ผู้ชายท่ีมีความปรารถนาท่ีละเอียดอ่อน มีความสุนทรียะนั้น เรื่องรักๆ ใคร่ๆ	
ดูจะเป็นเรื่องยุ่งยาก เพราะเขาเป็นกังวลว่าผู้หญิงจะไม่เป็นไปตามที่คาดหวัง เขาจึงไม่รีบแต่งงาน
ตอนยังหนุ่มหรือกระทั่งไม่แต่งงานเลย แน่นอนว่าผู้ชายลักษณะนี้ก็คือตัวค้านท์เอง! ภาพลักษณ์	
เช่นนี้แตกต่างจากที่ค้านท์พรรณนาใน Anthropology ท่ีเขาเห็นว่าความรักท�ำให้ผู้ชายกลายเป็น
คนโง่ ค้านท์เปรียบผู้ชายซื่อๆ และเซอะเซ่อว่าเปรียบเหมือนชาวนาบ้านนอกเข้าเมืองแล้วถามทาง
กบัผูห้ญงิ เธอกจ็ะยิม้ให้ แต่เป็นยิม้ทีฉ่าบเคลอืบด้วยมารยา แล้วเธอกจ็ะน�ำไปเป็นเรือ่งตลก ในกรณี
ที่ผู้ชายเป็นคนที่ไม่ได้ทึ่มอะไรแต่ก็มักจะแสร้งเป็นสุภาพบุรุษ ทั้งที่ในใจนั้นเต็มไปด้วยราคะ 

ค้านท์, ก�ำลังผสมมัสตาร์ดในหม้อ วาดโดย ฟรีดริช ฮาเงอมันน์ (1801)

14การสังเกตการณ์ความรู้สึกแห่งความสวยงามและความเลอค่า – บรรณาธิการ
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ถ้าจะใช้ภาษาอปุลกัษณ์การเพาะปลกูแล้ว โรคพชืทีช่ือ่ว่าการรังเกยีจผูห้ญงิทีเ่กีย่วกระหวดั
ความคิดของเขาในงาน Anthropology น้ันมีลักษณะเดียวกับงานปรัชญาชื่อ Emile ของรุสโซ 
ปรมาจารย์ที่ค้านท์ยกย่อง ในงานดังกล่าวรุสโซมองว่าผู้หญิงใช้งานผู้ชายเหมือนหุ่นชักเชิด ท�ำให้
ผูช้ายทรมานกบัความรูส้กึไม่แน่ใจว่าลกูทีเ่กดิมาจะเป็นเลอืดเนือ้เชือ้ไขของเขาจรงิๆ หรอืไม่ รวมทัง้
การทุม่เทแทบเป็นแทบตายเพือ่สนองความต้องการอนัไม่สิน้สุดของผูห้ญงิ ในงานทีชื่อ่ Lecture on 
Ethics15  ค้านท์เสนอว่าหน้าที่ทางศีลธรรมเป็นศักดิ์ศรีและอิสรภาพของมนุษย์เท่ากับว่าหากเราไม่
ส�่ำส่อนทางเพศและไม่ “ช่วยตัวเอง” เพราะหากเราไม่อาจควบคุมอารมณ์ความรู้สึกของตัวเองได้ก็
จะถือว่าไร้เกียรติ ส�ำหรับค้านท์แล้วการยอมตามความปรารถนาทางเพศเป็นการลดตัวไปเป็นวัตถุ
ทางเพศ การ “ช่วยตัวเอง” รักร่วมเพศ และการเป็นโสเภณีนับว่าผิดร้ายแรงกว่าการฆ่าตัวตาย	
เสียด้วยซ�้ำ 

แม้จะไม่เป็นที่แน่ชัดว่าเหตุใดค้านท์จึงเปล่ียนจุดยืนมองผู้หญิงในแง่ร้ายขึ้น แต่หากย้อน	
ไปดปูระวตัชิวิีตเขากจ็ะพบว่าค้านท์มปีระวติัเจบ็ช�ำ้น�ำ้ใจเรือ่งผูห้ญงิจนท�ำให้เขาถงึกบัไม่ยอมแต่งงาน
ตลอดชีวิต เรื่องมีอยู่ว่าค้านท์เป็นเพ่ือนกับโยฮัน ยาโคบี (Johann Jacobi) ซึ่งเป็นมิตรสหาย	
ในแวดวงวรรณคดี ยาโคบมีีภรรยาอายนุ้อยกว่าตวัเองมาก คอื มาเรยี ชาลอ็ตต้า (Maria Charlotta) 
เนือ่งจากเธอเบ่ือหน่ายสามทีีอ่ายมุากกว่า จึงพยายามหนัไปหาความสัมพนัธ์กบัคนอืน่ รวมทัง้ค้านท์ด้วย 
ค้านท์เองกส็นิทกบัฝ่ายหญงิมากกว่า ซึง่ดไูด้จากจดหมายฉบบัหนึง่ทีม่นี�ำ้เสียงเชงิเกีย้วพาราส ีแต่เขา
มวัโอ้เอ้หรืออาจจะไม่เล่นด้วย เธอจึงหนัไปหาเพือ่นอกีคน ซึง่กเ็ป็นเพือ่นของค้านท์ด้วย ความสัมพนัธ์นี้
ท�ำให้เธอหย่าร้างในทีส่ดุ เหตกุารณ์ครัง้น้ีท�ำให้ค้านท์รูส้กึหลากอารมณ์ ทัง้หึงหวง อบัอายและขุน่เคอืง 
มิตรสหายพากันหัวเราะเยาะเขาลับหลัง ท�ำให้ค้านท์ปิดประตูให้กับการแต่งงานและครองชีวิตโสด 
เนือ่งจากเขาตระหนกัว่าผูห้ญิงพร้อมจะนอกใจสามไีด้เสมอ ไนย์เหน็ว่าประสบการณ์คร้ังนีท้�ำให้ค้านท์
มองว่าความรู้สึกเอาแน่เอานอนไม่ได้ ไม่น่าไว้วางใจและไม่อาจจะใช้เป็นฐานของศีลธรรมได้ 

ลองมาดูเดวิด ฮิวม์ ผู้มีอิทธิพลกับค้านท์มาก เราจะพบว่าฮิวม์ดูจะเป็นเสรีนิยมเรื่องเพศ
มากกว่าค้านท์ที่สนับสนุนการแต่งงานแบบผัวเดียวเมียเดียวอย่างชัดเจน ฮิวม์กลับมองว่าผู้หญิง	
ควรจะมีสทิธเิลอืกสามไีด้ หรอืคัดค้านการแต่งงานกบัผูช้ายทีเ่ธอไม่ได้รกั ไนย์เห็นว่าในวงสังคมชัน้สูง
ในปารสีและลอนดอนผูช้ายจะอนญุาตให้ภรรยาพบปะผูช้ายในซาลอน (salon) ซึง่บางทเีป็นความสมัพนัธ์
แบบโรแมนตกิด้วยซ�ำ้ไป เนือ่งจากเมือ่ความรกัจดืจางลงย่อมต้องหาทางออก ฮวิม์เองกไ็ด้รับประโยชน์
จากบรรยากาศท่ีเป่ียมด้วยเสรภีาพเช่นนี ้ดงัจะเหน็ได้ว่าเขาเองกม็เีรือ่งรกัๆ ใคร่ๆ อยู่ไม่น้อยทเีดยีว 

ใน “Of Polygamy and Divorce”16 ฮิวม์เสนอว่ามาตรฐานตัดสินการแต่งงานได้แก่
ประโยชน์ ไม่ใช่หน้าที่ เขาเองได้อ่านบันทึกการเดินทางของกัปตันคุก (Cook) เช่นเดียวกับค้านท์
และยกตัวอย่างจากหนังสือดังกล่าวเช่นกัน เพื่อชี้ให้เห็นถึงความเป็นไปได้ที่จะแต่งงานชั่วคราว	
โดยมุง่ประโยชน์ ดงัเช่นลกูเรอืกบัผูห้ญงิพืน้เมอืงแห่งหมูเ่กาะทะเลใต้ รวมถงึการแต่งงานในวฒันธรรม
เอเชียและการมีฮาเรม นอกจากน้ี เขายังพูดถึงความเป็นไปได้ที่จะแต่งงานโดยมีภรรยาหลายคน	
รวมถงึการหย่าร้าง อย่างไรกต็าม ฮวิม์กลบัเหน็ว่าการแต่งงานแบบมภีรรยาหลายคนอาจจะไม่เหมาะ
กับสังคมยุโรป เพราะจะเป็นการท�ำลายความรักและมิตรภาพ เขาเห็นว่าชาวยุโรปควรแต่งงานแบบ

15การบรรยายเกี่ยวกับจริยศาสตร์ – บรรณาธิการ
16หลายผัวหลายเมียและการหย่าร้าง – บรรณาธิการ
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ผัวเดียวเมียเดียวน่าจะเหมาะสมกว่า เมื่อความรักจืดจางลงแล้ว ผู้ชายกับผู้หญิงสามารถเป็นเพื่อน
ที่สมประโยชน์กันได้ และไปหาความโรแมนติกจากที่อื่นแทน 

ฮิวม์เห็นว่าผู้หญิงยุโรปยังพอจะเรียกร้องจากผู้ชายได้บ้าง เธอสามารถบ่นได้หากสามีขี้หึง
เกินเหตุ เป็นเผด็จการหรือไม่เสมอต้นเสมอปลาย นอกจากนี้ เขายังเห็นว่าสังคมมีอคติทางศีลธรรม 
(moral prejudice) ต่อผู้หญิง หากผู้หญิงท่ีท้องโดยไม่มีพ่อ และพยายามอยู่คนเดียว รวมท้ัง	
มีเอกสิทธิ์บางอย่างเหมือนผู้ชาย เธอก็จะถูกสังคมประณาม ส�ำหรับฮิวม์แล้ว ผู้หญิงยุโรปมีสถานะ	
ดีกว่าผู้หญิงในสังคมอ่ืน เน่ืองจากสามารถเรียกร้องบางอย่างได้ แต่ในสังคมที่ล้าหลังผู้หญิงจะอยู่	
ภายใต้อ�ำนาจของผูช้ายโดยเรยีกร้องอะไรไม่ได้ จงึไม่มสีทิธิม์เีสยีงใดๆ ไม่ต่างอะไรจากสัตว์ทีไ่ม่มสีทิธิ์
ของสัตว์ เพียงเพราะมันแสดงความโกรธเคืองและตอบโต้มนุษย์ไม่ได้ จึงไม่มีประโยชน์ท่ีจะมีสิทธิ์
ของสัตว์

อย่างไรกต็าม แม้ฮิวม์จะมองผูห้ญงิในด้านบวกมากกว่าค้านท์ แต่เขากย็งัมองผูห้ญงิในด้านลบ
อยู่ดี เช่น เขาเห็นว่าผู้หญิงไม่เหมาะกับวิชาการที่ต้องเข้มงวด แต่เหมาะกับประวัติศาสตร์แบบเบาๆ 
ส�ำหรับ “กุลสตรี” ในทัศนะของฮิวม์แล้ว ผู้หญิงไม่ได้มีสิทธิ์โดยตัวเอง แต่เป็นสิทธิ์ที่เกิดจากเสน่ห์
ของผู้หญิง ในกรณีของค้านท์ ผู้หญิงมีมารยาโดยธรรมชาติ เพื่อใช้จัดการกับผู้ชาย แต่ส�ำหรับฮิวม์ 
เสน่ห์ของผู้หญิงมาจากการศึกษา จากขนบของสังคม และจากประโยชน์ที่จะตกแก่สังคม หรือกล่าว
อกีนยัหนึง่กค็อืเป็นการตอบสนองต่อความต้องการของสังคม แต่กระนัน้ ผูห้ญงิกมี็สิทธิเ์ป็นได้แค่แม่
และเมียเท่านั้น ไนย์เห็นว่าถึงท่ีสุดแล้วฮิวม์เองก็รังเกียจผู้หญิงเหมือนค้านท์ แต่อาจจะต่างระดับ	
กันเท่านั้น ยิ่งไปกว่านั้น ค้านท์ก็ดูจะน�ำทัศนะของฮิวม์ต่อผู้หญิงไปสานต่อให้เข้มข้นยิ่งขึ้น

ไนย์เห็นว่าการอ่านปรัชญาโดยโยงกับประวัติส่วนตัวของนักปรัชญา อาจจะถูกวิจารณ์ว่า
เป็นเหตุผลวิบัติ แต่เธอเห็นว่าการอ่านแบบนี้เป็นการอ่านจากจุดยืนผู้หญิง ซึ่งไม่ใช่เพียงการศึกษา
ประวติัปรชัญา หากแต่ท�ำให้เข้าใจธรรมชาตขิองปรชัญา รวมไปถงึการเปลีย่นมมุมองต่อปรชัญาด้วย 
ในด้านหนึง่ การทีเ่ราเชือ่มโยงความผิดหวงัเก่ียวกบัความรกัของค้านท์กบัจรยิศาสตร์ทีใ่ช้เหตผุลเป็น
ฐานะของเขา แทนทีจ่ะใช้ความรูส้กึ กท็�ำให้เหน็ว่านกัปรชัญามทีัง้มติิของความคดิและความรูสึ้ก มใิช่
การใช้เหตผุลนามธรรมท่ีเป็นกลางทางเพศแต่อย่างใด ในแง่นีก้ารรังเกยีจผูห้ญงิกม็คีณุค่าทีช่ีใ้ห้เหน็
ว่าความคิดทางปรัชญามีที่มาที่ไป 

เราจะเข้าใจได้ว่า ค�ำสั่งเด็ดขาด (categorical imperative) ในจริยศาสตร์ของค้านท์นั้น	
แผ่รากมาจากฐานคตทิีว่่าอารมณ์ความรูสึ้กไม่อาจจะเป็นฐานของศลีธรรมได้ แม้การเชือ่มโยงแนวคดิ
ทางปรัชญากับเรื่องรักๆ ใคร่ๆ แรงขับทางเพศ หรืองานเลี้ยงสังสรรค์ จะดูเหมือนเป็นการท�ำให้
ปรชัญากลายเป็นเรือ่งไม่สลกัส�ำคญั แต่กเ็ป็นการดึงปรชัญากลบัมาสู่ชวีติ ซึง่มมีติิของความรูสึ้กด้วย 
ในแง่น้ี ไนย์เช่ือว่าการอ่านปรชัญาสมยัใหม่จากจดุยนืผูห้ญงิจงึเผยให้เหน็ความเป็นไปได้ท่ีคิดปรชัญา
จากมุมมองของผู้หญิง

ดูแลรักษา
แนวทางการดูแลรักษา ก็คือการที่เฟมินิสต์เข้าไปมีส่วนปรับปรุง “สวนปรัชญา” ขณะ

เดียวกันก็ชี้ให้เห็นว่าผู้หญิงมีบทบาทส�ำคัญในกิจกรรมทางปรัชญาอย่างไร ส�ำหรับเฟมินิสต์กลุ่มนี้
เห็นว่า “สวนปรัชญา” อาจจะมีโรคพืชท่ีเรียกว่าการรังเกียจผู้หญิง แต่กระนั้นก็ยังมีคุณค่าพอที่จะ
เข้ามาดูแลรกัษา ปรบัปรงุเปลีย่นแปลง รดน�ำ้พรวนดนิ ใส่ปุ๋ย กระทัง่ปลกูพชืชนดิใหม่แซมลงไป โดย
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สามารถดแูลให้ออกดอกผลได้ ผูเ้ขยีนจะขอยกตวัอย่างเช่นบทความชือ่ “Descartes and Elisabeth 
A Philosophical Dialogue?” ของ ลิลี อะลาเนน (Lilli Alanen, 2004) อีกครั้ง ซึ่งเธอได้ตั้ง
ค�ำถามว่าบทสนทนาทางจดหมายระหว่างเจ้าหญิงเอลิซาเบธแห่งโบฮีเมียกับเรอเน เดส์คาร์ตส์ ผู้ได้
ชื่อว่าบิดาแห่งปรัชญาสมัยนั้น ถือเป็นบทสนทนาทางปรัชญาหรือไม่ 

	เจ้าหญิงเอลิซาเบธแห่งโบฮีเมียเป็นผู้หญิงท่ีมีชื่อเสียงในวงปรัชญาตะวันตกศตวรรษท่ี 17 
แม้เธอจะไม่มผีลงานตีพมิพ์ และมเีพยีงจดหมายตอบโต้กบัเดส์คาร์ตส์กต็าม แต่ความส�ำคญัของเธอ
จะเหน็ได้จากการทีเ่ดส์คาร์ตส์อทุศิหนงัสอื The Principle of Philosophy17 อนัเป็นผลงานชิน้ส�ำคญั
ของเขาให้เธอ นอกจากน้ี เดส์คาร์ตส์ยังชื่นชมสติปัญญาของเธออย่างมาก แม้เจ้าหญิงเอลิซาเบธ	
จะสงูศกัดิ ์แต่เธอกมี็สถานะเป็นผูล้ี้ภยัสงครามสามสบิปี อนัเป็นสงครามศาสนาทีย่าวนาน ครอบครวั
เธออพยพมาพ�ำนักที่ฮอลแลนด์ และมีสถานะยากจน เธอเป็นเจ้าหญิงผู้เลอโฉมผู้ลี้ภัยที่ชื่นชอบ	
ผลงานของเดส์คาร์ตส์ โดยท่ีเธอสนใจท้ังคณิตศาสตร์และปรัชญา ค�ำถามก็คือ เจ้าหญิงเอลิซาเบธ
เป็นนกัปรชัญาหรือไม่? เพราะดเูหมอืนว่าเธอเองจะถอืว่าตนปวารนาตนเป็นศษิย์ทีค่อยตัง้ค�ำถามกับ	
เดส์คาร์ตส์และคอยรับค�ำแนะน�ำเรื่องการเยียวยารักษาโรคของเธอมากกว่าจะเข้าใจว่าตนเป็น	
นักปรัชญา

	ค�ำถามทีว่่าเอลซิาเบธเป็นนกัปรชัญาหรอืไม่นัน้ มคีวามส�ำคญัส�ำหรับเฟมสิต์ในการก�ำหนด
ทีท่างและท่าทขีองตนในประวัตปิรัชญาตะวนัตก รวมทัง้การเรยีกร้องการมส่ีวนร่วมใน “สวนปรชัญา” 
อะลาเนนยกตัวอย่างค�ำตอบ 2 แนวทาง ได้แก่ แดเนียล การ์เบอร์ (Daniel Garber) ตอบว่า ไม่	
เพราะเดส์คาร์ตส์มองว่าเจ้าหญิงเอลิซาเบธเป็นเพียง “กุลธิดาผู้คงแก่เรียน” (learn maid) เท่านั้น 
หาใช่นักปรัชญาไม่ 

ในขณะที่ ลิซา ชาพิโร (Lisa Shapiro) ตอบว่าเจ้าหญิงเอลิซาเบธเป็นนักปรัชญาที่สามารถ
โต้แย้งฐานคิดทวินิยมของเดส์คาร์ตส์ได้ ชาพิโรเห็นว่าจริงอยู่ท่ีเราไม่อาจเปรียบเทียบเอลิซาเบธ	
กับเดส์คาร์ตส์ได้ แต่เจ้าหญิงเองก็ได้น�ำเสนอความคิดของตนเองเป็นแนวทางของตนเอง โดยเธอ
เห็นว่าความสัมพันธ์ระหว่างจิตกับกายนั้น นอกจากจิตจะควบคุมร่างกายแล้ว ลักษณะทางกายก็ยัง
ส่งผลต่อจิตด้วยเช่นกัน ดังจะเห็นได้ยามที่เราป่วยจะไม่สามารถคิดได้แจ่มชัด โดยเฉพาะการเขียน
จดหมายโต้ตอบในช่วงท้ายน้ันเจ้าหญิงอธิบายว่าอารมณ์ความรู้สึกส่งผลต่อตัวเราในการตัดสินใจ	
ท�ำอะไรต่างๆ ด้วยเช่นกัน 

อย่างไรกต็าม อะลาเนนกลับเหน็ว่าควรตัง้ค�ำถามทีตั่วกจิกรรมทางปรชัญามากกว่าความเป็น
นกัปรชัญา โดยเธอเหน็ว่าบทสนทนาทางปรชัญาระหว่างเจ้าหญิงกบันกัปรชัญาคูน่ีน้บัเป็นการสนทนา
ทางปรัชญาที่ดีที่สุดที่เคยมีมา แม้ว่าเราไม่อาจจะยกระดับเอลิซาเบธให้เทียบเท่าเดส์คาร์ตส์ก็ตาม	
ผูเ้ขยีนเหน็ว่าจดุยืนของอะลาเนนกบัชาพโิรอาจจะไม่ต่างกนัมากนกั เนือ่งจากทัง้คูต่่างเหน็ความส�ำคญั
ของการที่ผู้หญิงจะเข้าไปมีบทบาทในประวัติปรัชญา ชาพิโรเห็นว่าจะต้องหาเส้นด้ายที่จะเชื่อมร้อย
ผู้หญิงเข้าไปในประวัติปรัชญาให้ได้ และด้ายเส้นน้ันต้องหนาเพียงพอ ซึ่งหนึ่งในเส้นด้ายนั้นก็คือ	
เจ้าหญิงเอลิซาเบธ (Lisa Shapiro, 2014:   224-25) ขณะที่ชาพิโรเน้นตัวเนื้อหาที่เป็นตัวบ่งช้ี	
ความหนาของเส้นด้าย แต่อะลาเนนกลับเน้นที่ตัวกิจกรรมทางปรัชญามากกว่า

	อะลาเนนวิเคราะห์ว่า ใช่แต่เพียงเจ้าหญิงเอลิซาเบธท่ีต้องล้ีภัยเท่านั้น แต่ในช่วงเวลานั้น
เดส์คาร์ตส์เองกห็ลบลีจ้ากวงวชิาการในมหาวทิยาลยัซึง่คงจะยอมรบัความคดิเขาได้ไม่ง่ายนกั เนือ่งจาก

17ปฐมภูมิแห่งปรัชญา – บรรณาธิการ
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อิทธิพลของศาสนายังมีอยู่สูง เขาจึงแสวงหาผู ้รับฟังที่มีสติปัญญา แต่ไม่ได้ผ่านการศึกษา	
ในมหาวทิยาลยั เพ่ือมาร่วมสนทนาเกีย่วกับดอกผลทางความคดิของเขา เพราะจะได้เปิดกว้างรบัฟัง
ความคิดของเขาโดยปราศจากอคติ อะลาเนนเห็นว่าเอลิซาเบธมีคุณสมบัติดังกล่าวครบถ้วนพอด	ี
เจ้าหญงิเอลซิาเบธพบกบัเดส์คาร์ตส์ท่ีอมัสเตอร์ดมัผ่านเฮนร ีพอลลอ็ต (Henri Pollot) ซึง่เป็นเพือ่น
ของท้ังคู่ อันท่ีจริงแล้วเอลิซาเบธเคยศึกษาปรัชญาของเดส์คาร์ตส์มาบ้างแล้วกับเรเจียส (Regius) 
หรือ อองรี เลอ รัว (Henry Le Roy) เจ้าหญิงถามเรเจียสเรื่องความสัมพันธ์ระหว่างจิตกับกาย	
แต่เรเจยีสขอให้เธอถามเดส์คาร์ตส์เองโดยตรง พอลลอ็ตกไ็ด้รบัค�ำอนญุาตจากเดส์คาร์ตส์ให้เจ้าหญิง
ปรึกษาเขาได้โดยตรง ท่ีส�ำคัญดูเหมือนเดส์คาร์ตส์จะตอบค�ำถามเจ้าหญิงโดยถือเป็นจริงเป็นจัง	
โดยไม่หงุดหงิดร�ำคาญใจเช่นที่ของปฏิบัติต่อคนอื่นบางครั้งบางคราว

 

เรอเน เดส์คาร์ตส์ (René Descartes)
(ที่มา: https://en.wikipedia.org/wiki/Ren%C3%A9_Descartes)

ในจดหมายลงวันที่ 20 มิถุนายน 1643 เอลิซาเบธถามเดส์คาร์ตส์ว่าเหตุใดจิตซึ่งไม่ใช่สสาร
จงึสามารถสัง่ให้ร่างกายซ่ึงเป็นสสารเคลือ่นทีไ่ด้ เดส์คาร์ตส์อธบิายว่าจติไม่ได้มปีฏสิมัพนัธ์กบัร่างกาย 
หากแต่มีความสัมพันธ์แบบท่ีน�้ำหนักกระท�ำต่อร่างกาย ดูเหมือนเจ้าหญิงเอลิซาเบธยังไม่พอใจ	
ค�ำตอบ เธอจึงตอบว่าถ้าให้เข้าใจเช่นน้ัน ให้เธอถือว่าจิตเป็นสสารยังจะเข้าใจง่ายกว่า เดส์คาร์ตส์	
ตอบว่าคนธรรมดาที่ไม่ได้คิดปรัชญาเพียงแค่ใช้สามัญส�ำนึกก็สามารถเข้าใจความสัมพันธ์ดังกล่าว	
ได้ง่ายดาย แต่เมื่อใช้ปัญญาคิดเรื่องจะท�ำให้กลายเป็นสิ่งที่คลุมเครือ เขาจึงเสนอให้เจ้าหญิง	
ใช้สามญัส�ำนกึในชวีติประจ�ำวนัแทน แล้วผละจากค�ำถามนีเ้สยี รวมทัง้บอกว่าหากการมองว่าจติเป็น
สสาร จะท�ำให้เข้าใจปฏิสัมพันธ์ระหว่างจิตกับกายได้ง่ายขึ้นก็ขอให้เจ้าหญิงสะดวกใจที่จะท�ำเช่นนั้น 
อะลาเนนเห็นว่าในการตอบค�ำถามเรื่องนี้เดส์คาร์ตส์เป็นฝ่ายแพ้เจ้าหญิงอย่างเห็นได้ชัด
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ปัญหาอีกประการหน่ึงท่ีเจ้าหญิงเอลิซาเบธท�ำให้เดส์คาร์ตส์ต้องพิจารณาอย่างจริงจังก็คือ
ภาวะอิสระของเหตุผลและการใช้เหตุผลจัดการกับอาการป่วยของร่างกาย เดส์คาร์ตส์ตอบจดหมาย
ของเอลิซาเบธว่าการที่เธอเยียวยาอาการเจ็บป่วยด้วยการควบคุมอาหารกับการออกก�ำลังกายนั้น	
ถูกต้องแล้ว เขาอธิบายให้เจ้าหญิงฟังว่าความคิดส่งผลกระทบต่อร่างกายได้มหาศาล ดังท่ีเขาเคย
ได้ยนิแพทย์หรอืหมอดูท�ำนายว่าผูป่้วยจะต้องตายในเวลานัน้เวลานี ้แล้วผู้ป่วยกต็ายจรงิๆ เดส์คาร์ตส์
เหน็ว่ามนษุย์สามารถใช้เหตผุลควบคมุความรูส้กึได้ วธิกีารทีเ่ขาแนะน�ำเจ้าหญิงกค็อืวธิกีารของพวก
ลัทธิสโตอิก (Stoicism) ที่สอนให้ถอยห่างออกมาจากชีวิตเพื่อที่จะได้ไม่ทุกข์ใจจนเกินไป

ปีต่อมาเมือ่เจ้าหญงิยงัคงป่วย โดยมีอาการเป็นไข้ต�ำ่ เดส์คาร์ตส์วินจิฉยัว่าเกดิจากความเศร้า
ที่เธอต้องเผชิญเคราะห์กรรมของครอบครัว เขาจึงแนะน�ำให้เจ้าหญิงหันเหจากความรู้สึกไปสนใจ
ความรูส้กึอย่างอ่ืนอย่างเช่นการดตู้นไม้ใบหญ้าแทน เจ้าหญงิตอบว่าเธอท�ำได้เป็นบางครัง้เท่านัน้ แม้
จะท�ำตามค�ำแนะน�ำของเดส์คาร์ตส์ไม่ได้ แต่เธอก็ซาบซึ้งในมิตรภาพ นอกจากนี้ เธอยังตอบเดส์
คาร์ตส์ว่า การที่เธอมีเหตุผลไม่เพียงพอท�ำให้ล�ำบาก เพราะหากไม่มีเหตุผลเสียเลยก็คงอยู่อย่างคน
ธรรมดาทั่วไปได้โดยไม่ทุกข์มากนัก ทั้งนี้ก็มีสาเหตุมาจากเพศหญิงนั่นเองที่ท�ำให้เธออ่อนแอและ
ไม่มีความสุข ท�ำให้ไม่สามารถมีความเพลิดเพลินอย่างที่เดส์คาร์ตส์ท�ำได้ 

“...ข้าพเจ้าพบความขลกุขลกัทีม่คีวามสามารถในการใช้เหตุผลได้น้อยนดิ เพราะหาก
ข้าพเจ้าไม่มีมันเอาเสียเลย ข้าพเจ้าอาจจะพึงพอใจเหมือนกับคนอื่นๆ รอบตัวที่ข้าพเจ้าต้องอยู่ด้วย 
เพือ่ทีจ่ะรบัการเยยีวยารกัษาให้ได้ผล หากข้าพเจ้ามเีหตผุลมากเท่ากบัท่าน ข้าพเจ้ากจ็กัอาจเยยีวยา
ตนเองอย่างทีท่่านท�ำ ประกอบกบัสาเหตุจากเพศของข้าพเจ้าเองทีท่�ำให้ข้าพเจ้าไม่อาจจะได้รับความ
สุขอันเกิดจากการไปเยือนเขาเอกมองด์หรือการเรียนรู้ความจริงที่ท่านสะกัดได้จากสวนของท่าน”

(จดหมายถึงเดส์คาร์ตส์ วันที่ 22 มิถุนายน ค.ศ.1645 )
 

 เจ้าหญิงเอลิซาเบธแห่งโบฮีเมีย 
(ทีม่า: https://s-media-cache-ak0.pinimg.com/564x/c3/00/34/c300342399695a24a0d6d09e70b01bdd.jpg)
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อะลาเนนเห็นว่าปัญหาที่ปรากฏหนังสือ The Passions of The Soul18  ซึ่งเป็นงานเขียน
ช่วงท้ายของเดส์คาร์ตส์นัน้ เจ้าหญงิเอลซิาเบธมส่ีวนส�ำคญัในการต้ังประเด็นค�ำถามขึน้มา โดยชีเ้หน็
ความย้อนแย้งเรือ่งความสมัพนัธ์ระหว่างจติกบักาย นัน่คอืเหตผุลเชือ่มโยงกบัความรูสึ้กอย่างไรและ
เป็นอสิระจากความรูส้กึได้อย่างไร เดส์คาร์ตส์เหน็ว่าส่ิงทีม่นษุย์ควรแสวงหามสีองสิง่ นัน่คอื พระเจ้า 
ซึ่งเป็นสิ่งสมบูรณ์ท่ีสุดและเป็นอนันต์ เป็นความจริงสูงสุดที่มนุษย์ควรจะรัก สองคือวิญญาณของ
มนุษย์ ซึ่งตามความเชื่อของคริสเตียนนั้นถือว่าวิญญาณเป็นอมตะ เดส์คาร์ตส์เห็นว่าวิญญาณเป็น
อิสระจากร่างกาย เจ้าหญิงเอลิซาเบธแย้งว่าหากวิญญาณเป็นอิสระและพึงปรารถนากว่าสิ่งอื่นใดก็
ไม่มีเหตุผลที่เราจะต้องตรึงรั้งวิญญาณไว้กับร่างกาย หากความเป็นอมตะของวิญญาณเป็นเหตุผลที่
ท�ำให้คนเราไม่จ�ำเป็นต้องกลัวตาย เราก็ควรจะตายไปเสียยังจะดีกว่าที่จะทนอยู่กับร่างกายอันเป็น
ที่มาของความทุกข์ แน่นอนว่าเดส์คาร์ตส์ย่อมไม่เห็นด้วยเจ้าหญิง เขาแย้งว่าปรัชญาท่ีแท้จริงต้อง
ท�ำให้เราอยู่ได้ท่ามกลางความทุกข์โศกและแม้จะมีหายนะหนักหน่วงเพียงไรก็ยังมีความพึงพอใจได้ 
เพราะรู้ว่าเราควรจะใช้เหตุผลอย่างไร 

บทสนทนาโต้ตอบด�ำเนนิไปอย่างเข้มข้น เอลซิาเบธแย้งว่าแม้ชวีติจะไม่ได้เลวร้ายในตวัมนัเอง 
แต่เรากน่็าจะละทิง้ชวีติได้เพือ่สภาวะทีเ่ราคดิว่าดกีว่า เดส์คาร์ตส์แย้งว่าแม้จติจะเป็นอสิระจากร่างกาย 
แต่กไ็ม่จ�ำเป็นต้องละทิง้ความพงึพอใจทางร่างกาย โดยเขาให้เหตุผลว่า เราไม่รูว่้าชวีติหลงัความตาย
จะเป็นอย่างไร จงึไม่ควรแลกสิง่ทีเ่รารู้แน่นอนอยูแ่ล้วกบัสิง่ทีไ่ม่แน่นอน แม้ว่าชวีติจะมคีวามทกุข์แต่
ก็มีสุขมากกว่า เราควรจะรู้จักฝึกจิตใจด้วยการใช้เหตุผลเพื่อจะได้ประโยชน์จากชีวิตมากกว่าจะคร่า
ชีวิตตนเอง 

อะลาเนนวเิคราะห์ว่าปัญหาทีเ่จ้าหญงิเอลซิาเบธยกขึน้มาท�ำให้เราเหน็ความย้อนแย้งระหว่าง
ความคิดสองทิศทางของเดส์คาร์ตส์ ได้แก่ จุดยืนแบบสโตอิกที่เห็นว่ามนุษย์ควรยอมรับสิ่งที่อยู่นอก
เหนืออ�ำนาจตัวเอง และสองคือการเชื่อว่าความคิดอยู่ในอ�ำนาจเรา มนุษย์สามารถควบคุมความคิด
ตวัเองได้ เอลซิาเบธท�ำให้เดส์คาร์ตส์ต้องละจดุยนืแบบสโตอกิไปหาจุดยนืทีเ่ชือ่ภาวะอสิระของเหตุผล 
แต่ดังที่เราได้เห็นมาแล้วว่าสุดท้ายเขาต้องเจอกับค�ำถามท่ีว่าร่างกายก็มีผลต่อการใช้เหตุผลเช่นกัน 
ดังเช่นในยามที่เราป่วย จะท�ำให้ใช้ความคิดได้ไม่ดีนัก

อะลาเนนเห็นว่าบทสนทนาระหว่างเจ้าหญิงเอลิซาเบธกับเดส์คาร์ตส์ ถือเป็นกิจกรรมทาง
ปรชัญาในความหมายแบบโสกราตสี นัน่คอื การมีคูส่นทนาทีต่ัง้ค�ำถามในประเดน็เกีย่วกบัความเข้าใจ
ตนเองและการพฒันาตนเอง หรอืค�ำถามทีว่่าจะพฒันาตนเองอย่างไร จะมชีวีติทีด่อีย่างไรนัน้ สิง่เหล่า
นี้จ�ำเป็นต้องอาศัยผู้สนใจใคร่รู้เหมือนกันและมีความใส่ใจต่อประเด็นค�ำถามของอีกฝ่ายอย่างแท้จริง 
ซึ่งไม่มีระบบปรัชญานามธรรมใดจะตอบประเด็นค�ำถามเหล่านี้ กิจกรมทางปรัชญาจึงมีลักษณะต่าง
ตอบแทนซึ่งกันและกันในการตั้งค�ำถามและร่วมกันหาค�ำตอบ เดส์คาร์ตส์ก็ได้รับความพึงพอใจจาก
การสนทนาโต้ตอบผ่านจดหมาย เจ้าหญิงเอลิซาเบธก็ได้รับความสบายใจที่ได้รับค�ำแนะน�ำจาก
ปรมาจารย์ของเธอ ในแง่นี้ อะลาเนนจึงเห็นว่าบทสทนาทางปรัชญาระหว่างทั้งคู่นับเป็นการเยียวยา
ซึ่งกันและกันด้วย 

หากพจิารณาทัง้หมดข้างต้น เรากจ็ะพบว่าส�ำหรบัอะลาเนนแล้วเจ้าหญงิเอลซิาเบธไม่ใช่เป็น
แต่เพยีง “กลุธดิาผูค้งแก่เรยีน” หากแต่เป็นคูส่นทนาทางปรชัญาทีเ่ป็นคนเสมอกนักบัเดส์คาร์ตส์ แม้
เธอจะไม่มีงานเขียนทางปรัชญา แต่เธอก็มีข้อเสนอท่ีน่าสนใจโดยตัวมันเอง โดยท่ีไม่จ�ำเป็นต้อง

18กัมมภาวะแห่งจิตวิญญาณ หรือความลุ่มหลงของจิตวิญญาณ – บรรณาธิการ 
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พยายามชี้ว่าเป็นตัวแทนของการคิดปรัชญาแบบผู้หญิงหรือไม่ ท่ีส�ำคัญข้อเสนอของเธอท�ำให้เดส์
คาร์ตส์น�ำมาคิดตามจนเขียนงานชื่อ The Passions of the Soul ขึ้นมา การสนทนาของทั้งคู่จึงเป็น
กิจกรรมทางปรัชญาที่ให้ดอกผลที่น่าสนใจเป็นอย่างยิ่ง

เก็บเกี่ยวดอกผล
เดวิด ฮิวม์เป็นนักปรัชญาผู้ชายท่ีเป็นมิตรกับเฟมินิสต์ไม่น้อย เนื่องจากเขาชี้ให้เห็นว่า

จริยศาสตร์เป็นเรื่องของความรู้สึก ไม่ใช่เหตุผล ขณะเดียวกันก็วิจารณ์เหตุผลไว้อย่างหนักหน่วง	
ด้วย เขาเห็นว่าเหตุผลของมนุษย์ไม่อาจจะท�ำให้มนุษย์เข้าใจกฎเกณฑ์ของธรรมชาติที่มีพื้นฐาน	
จากความเป็นสาเหต ุเราไม่อาจจะพิสจูน์ได้ว่าอนาคตจะเป็นเช่นในอดตี รวมทัง้เราไม่อาจจะใช้เหตผุล
พิสูจน์ว่ามีสิ่งต่างๆ ที่ด�ำรงอยู่นอกจิตมนุษย์ แต่มนุษย์ใช้สัญชาติญาณ ความรู้สึกและความคุ้นเคย
เป็นส�ำคัญ 

เฟมินิสต์จ�ำนวนหนึ่งอ้างว่าท่าทีแบบฮิวม์สามารถพัฒนาเป็นจริยศาสตร์แห่งความอาทร 
(ethics of care) ได้  ตัวอย่างที่เด่นชัดได้แก่งานของแอนเน็ต ไบเยอร์ เธอเห็นว่างานของฮิวม์มุ่ง
วิจารณ์เหตุผล โดยเฉพาะใน Treatise of Human Nature19  ซึ่งมักจะอ่านกันเฉพาะเล่ม 1 ที่เป็น
จุดยืนแบบวิมตินิยมและตั้งข้อสงสัยต่อเหตุผล ไบเยอร์เห็นว่าเราควรอ่านเล่ม 2 และ 3 ต่อเนื่องกับ
เล่ม 1 ด้วย ก็จะท�ำให้เห็นความส�ำคัญของอารมณ์ความรู้สึกที่เป็นที่มาของการกระท�ำทางศีลธรรม 
ฮวิม์ย�ำ้ว่ามนุษย์มักจะตดัสนิดชีัว่ด้วยการยดึประเพณแีละอารมณ์ความรูส้กึเป็นหลกั นอกจากนี ้ ไบเยอร์
ยังยกย่องฮิวม์ว่าอยู่นอกวงวิชาการ เนื่องจากเขาคิดปรัชญาอย่างอิสระและปล่อยวาง (careless	
ในความหมายของ carefree) โดยไม่ยดึวธีิการทีต่ายตัวในการอ้างเหตผุลเพือ่มุง่สูค่วามจรงิ แตกต่าง
จากรปูแบบการอ้างเหตผุลทางปรชัญาทีใ่นยคุสมยัเดยีวกนั และในสมยัต่อๆ มา เธอเหน็ว่าเฟมนิสิต์
สามารถใช้ฮิวม์เป็นแม่แบบในการคิดปรัชญาได้ (Nye, 2004: 99-101)

 

เดวิด ฮิวม์ (David Hume) นักปรัชญาชาวสก็อต
(ที่มา: https://en.wikipedia.org/wiki/David_Hume)

19บทนิพนธ์แห่งธรรมชาติของมนุษย์ – บรรณาธิการ
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ในหนังสือ A Progress of Sentiment20  ไบเยอร์ไม่เห็นด้วยที่เฟมินิสต์มุ่งเข้าไปวิพากษ์
ประวัตปิรชัญา เพ่ือน�ำไปสูก่ารเสนอแนวทางการท�ำกิจกรรมทางปรชัญาตามแนวทางของผูห้ญงิอย่าง
เป็นเอกเทศ เนื่องจากเห็นว่าผู้หญิงสามารถใช้ประโยชน์จากงานของนักปรัชญาผู้ชายได้ ในกรณี	
ของฮิวม์นั้น แม้ว่าเขาจะไม่ใช่ผู้หญิง แต่ไบเยอร์เห็นว่าเขามี “จุดยืนอย่างผู้หญิง” ทั้งในแง่ที่ตัวเขา
เองล้มเหลวในการเข้าไปมีส่วนร่วมกับวงปัญญาชนสก็อต จนกลายเป็นคนนอก ขณะเดียวกันมีวิธี
การท�ำปรัชญาที่ไปกันได้กับผู้หญิง ไบเยอร์ฃเห็นว่าการท่ีฮิวม์โจมตีการยึดเหตุผลเป็นแกนกลาง	
ในปรัชญาก็เท่ากับเป็นการวิจารณ์ขนบปรัชญาที่ยึดผู้ชายเป็นศูนย์กลางไปด้วยในตัว 

อนัท่ีจรงิแล้วไบเยอร์เองกยั็งยดึติดกบัอปุลกัษณ์กระจกสะท้อนความจรงิ เธอเหน็ว่าจติมนษุย์
เป็นเหมือนกระจกสะท้อนความจริง การท่ีเฟมินิสต์พยายามแยกจิตผู้หญิงว่ามีความเป็นอิสระและ
เป็นเอกเทศนั้นอาจจะผิด เน่ืองจากการคิดเป็นกระบวนการที่ต้องท�ำร่วมกับคนอื่น เธอยกตัวอย่าง
ฮวิม์เพือ่ชีว่้า อนัทีจ่รงิแม้ฮวิม์จะมองว่าจิตรบัรูส้ิง่ต่างๆผ่านภาพประทบั (impression) แต่ไม่ใช่ภาพ
ประทับชนิดที่ย้อนกลับไปอ้างอิงกับความทรงจ�ำของตัวผู้รู้เพียงอย่างเดียว หากแต่ยังเช่ือมโยงกับ	
สิ่งต่างๆที่อยู่นอกจิต ซ่ึงรวมถึงวัฒนธรรมและประวัติศาสตร์ โดยมีภาษาเป็นส่ือกลาง นั่นเท่ากับ
ว่าการคิดเป็นกระบวนการทางสังคม จึงเป็นไปไม่ได้ท่ีจะยืนห่างออกมาจากบริบททางสังคมและ	
คดิปรชัญาคนเดยีวอย่างทีเ่ดส์คาร์ตส์ท�ำ ในแง่นี ้เท่ากบัว่าเป็นไปไม่ได้ทีเ่ฟมนิสิต์จะผละไปจากขนบ
การคิดที่ตกทอดมาเพื่อคิดปรัชญาแบบเฟมินิสต์อย่างเป็นเอกเทศ

ไบเยอร์เสนอว่าโจทย์ของเฟมินิสต์ก็คือ ท�ำอย่างไรจึงจะใช้ประโยชน์จากนักปรัชญาผู้ชาย
ได้ ซึ่งเธอเห็นว่าฮิวม์น่าจะเป็นมิ่งมิตรในหมู่มารของเฟมินิสต์ได้ เนื่องจากนักปรัชญาชาวสก็อตผู้นี้
มองว่าส่วนท่ีส�ำคญัทีส่ดุของมนษุย์ได้แก่สญัชาตญาณ อารมณ์และอปุนสัิย หาใช่ภาวะอสิระของความคดิ
ที่อยู่เหนือสิ่งแวดล้อมทางสังคมวัฒนธรรม ด้วยเหตุนี้ การคิดจึงไม่ใช่กิจกรรมท่ีจะท�ำตามล�ำพังได้ 
หากแต่เป็นบทสนทนาร่วมกับ “คนอื่น” ทั้งนี้เพราะความคิดจะไม่มีความหมายอะไรหากไม่มีคนรับ
ฟัง ร่วมมือแล้วน�ำไปปรับปรุง กิจกรรมทางความคิดเช่นนี้สามารถใช้ได้ทั่วไป ไม่ใช่แต่เพียงในกรอบ
ของเฟมินิสต์เท่านั้น

เมื่อเรามองว่าการคิดเป็นสิ่งท่ีสืบทอดผ่านขนบ จึงไม่อาจจะหาจุดยืนนอกกรอบของสังคม
วฒันธรรมเพือ่ใช้เป็นจุดเร่ิมต้นกจิกรรมทางปรชัญาได้ วธิกีารแก้ปัญหากค็อืการจ�ำแนกแยกแยะและ
เลือกสรรดอกผลหรือเมล็ดพันธุ์มาใช้ อย่างไรก็ตาม วิธีการเช่นนี้แม้จะดูละมุนละม่อม แต่ก็ยังไม่ได้
วิเคราะห์ปัญหาในระดับรากลึกท่ีฝังแน่นในวัฒนธรรมที่กดทับผู้หญิง และตัวไบเยอร์เองก็ไม่ได้เป็น
เฟมนิสิต์สายสดุโต่งทีมุ่่งพจิารณาสถานะความเป็นแม่และเมยีของผูห้ญงิอย่างถงึรากถงึโคน ส�ำหรบั
เฟมนิิสต์บางกลุม่บางคน ดเูหมอืนว่าโรคพชืทีเ่รยีกว่าการเหยยีดผูห้ญงิไม่อาจจะแก้ได้ด้วยการคดัเลอืก
ส่วนที่ดีมาใช้ หากแต่จะต้องลงมือไล่รื้อรากเหง้าของปัญหาหยั่งลึกให้ถึงที่สุด

รื้อถอน
นักปรัชญาเฟมินิสต์ที่มุ่งเข้าไปจัดการกับประวัติปรัชญาด้วยการรื้อถอนได้แก่ ลูซ อิริกาเรย์ 

เป้าหมายของเธอคือการเปิดโปงก็คือการยึดผู้ชายเป็นศูนย์กลางซึ่งกดทับอัตลักษณ์ของเพศหญิง	
อริิกาเรย์เกดิทีเ่บลเยยีม ได้รบัอทิธพิลจากจิตวเิคราะห์สายลากอง งานช่วงแรกของเธอมุง่รือ้สร้างระบบ
สญัลกัษณ์/อปุลักษณ์ในประวตัปิรชัญา ทัง้นีเ้พราะปรัชญาเป็นต้นธารของวาทกรรมต่างๆ ทีถ่่ายทอด

20การเคลื่อนไปข้างหน้าของอารมณ์ – บรรณาธิการ
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ผ่านทางวัฒนธรรมที่ผู้ชายเป็นใหญ่ ไม่ว่าจะเป็นศิลปะ วรรณกรรม หรือปรัชญา เราจะพบลักษณะ
ดังกล่าวได้ในงานท่ีชือ่ Speculum of the Other Woman21 (1974) ซึง่อริกิาเรย์มุง่จะเล่นกบัความหมาย
ของค�ำว่า speculum ซึง่แปลว่า “กระจก” ค�ำนียั้งหมายถงึ “การจ้องมอง” รวมทัง้เชือ่มโยงกบัค�ำว่า 
“คาดคะเน” (speculate)  ซึ่งเป็นกิจกรรมการคิดเชิงปรัชญาด้วย 

กระจกดังกล่าวนี้ยังหมายถึงอุปกรณ์ของสูตินรีแพทย์ที่ใช้สอดใส่เข้าไปในอวัยะเพศผู้หญิง 
อิริกาเรย์ใช้อุปลักษณ์ดังกล่าวเพ่ือแสดงลักษณะกิจกรรมทางปรัชญาผู้ชายที่เพ่งพิจารณาผู้หญิง	
โดยนยิามว่าผูห้ญิงเป็นผูช้ายทีผ่ดิพร่อง  เช่น การทีเ่ดก็หญงิจ้องมองอวยัวะเพศเดก็ชาย แล้วเกิดปม
อิจฉาลึงค์ตามการวิเคราะห์ของฟรอยด์ เนื่องจากเด็กหญิงเข้าใจว่าลึงค์เป็นสิ่งที่ถูกพรากไปจากเธอ 
รวมทั้งการน�ำเสนอแต่ภาพแทนด้านลบของเพศหญิง เช่น เดส์คาร์ตส์มองผู้หญิงโดยเชื่อมโยงกับ
ร่างกาย ส่วนผู้ชายเป็นจิตที่มีเหตุผล นอกจากนี้ อุปกรณ์ดังกล่าวยังออกแบบให้สอดรับกับรูปทรง
ของช่องคลอด ซึ่งแสดงว่าท่ีผู้ชายมองผู้หญิงน้ันถูกก�ำกับโดยผู้หญิง ขณะเดียวกันก็ไม่อาจจะส่อง
สะท้อนความเป็นหญงิได้ เนือ่งจากความเป็นหญงิไม่อาจจะรบัรูผ่้านการมองเห็น หรอืการสะท้อนผ่าน 
“ตาใน” ของนกัปรชัญาผูช้าย ทัง้นีเ้พราะความเป็นหญงิสะท้อนผ่านการสมัผสั หาใช่การมองเหน็ไม่ 
ดังปรากฏในงาน This Sex which is not One22  (1977) ซึ่งอิริกาเรย์ใช้ภาพเชิงวรรณศิลป์ถ่ายทอด
อัตตกามรสนิยม (autoeroticism) ของผู้หญิงได้อย่างแจ่มชัด

“อตัตกามรสของผูห้ญงิแตกต่างจากผูช้าย ในการสมัผสักบัตวัเอง ผูช้ายต้องใช้อวยัวะ 
ได้แก่ มือของเขา อวัยวะของผู้หญิง ภาษา... แต่ส�ำหรับหญิง เธอสัมผัสตัวเองภายในตัวเองและ 
ด้วยตัวเอง โดยไม่จ�ำเป็นต้องผ่านสื่อกลาง... ผู้หญิง ‘สัมผัสตัวเอง’ อยู่ตลอดเวลา...เนื่องจากอวัยวะ
ของเธอก่อรูปจากริมฝีปากทั้งคู่ที่โอบรับกันอยู่อย่างต่อเนื่อง...”

(Luce Irigaray, 1985: 24)

ปัญหาก็คือเฟมินิสต์จ�ำนวนมากมองว่าผู้หญิงไม่สามารถเข้าใจกายวิภาคของผู้หญิงได้
โดยตรงหากแต่ต้องเข้าใจผ่านกรอบโครงทางวัฒนธรรมเท่านั้น หรือเป็นร่างกายใต้บงการของระบบ
ความหมายในวัฒนธรรม และดูเหมือนว่าจุดยืนเช่นนี้ของอิริกาเรย์จะกลับไปหาความคิดเกี่ยวกับ	
ผู้หญิงแบบดั้งเดิม นั่นคือการมองว่าผู้หญิงเชื่อมโยงกับความรู้สึกที่มีฐานจากร่างกาย ตรงข้ามกับ
ผู้ชายที่เชื่อมโยงกับเหตุผล แต่อันที่จริงเราอาจจะเข้าใจได้เช่นกันว่า อิริกาเรย์ต้องการกลับหัว	
อุปลักษณ์เพื่อน�ำมาวิพากษ์ระบบสัญลักษณ์ที่ผู้ชายเป็นใหญ่ โดยหันกลับไปยึดกุมความหมายของ
อุปลักษณ์ร่างกาย และน�ำเสนอความหมายใหม่ นั่นคือ ความเป็นหญิงเข้าใจได้ผ่านการสัมผัส ไม่ใช่
การสร้างเป็นกรอบทฤษฎีผ่านมุมมองของผู้ชาย ซึ่งท�ำให้ไม่เห็นความต่างทางเพศ

อาลิสนั สโตน (Alison Stone, 2006: 24) เหน็ว่าในงาน Speculum of the Other Woman 
นัน้ อริกิาเรย์วิจารณ์นกัปรชัญาในประวตัปิรชัญาตะวนัตกเพือ่ชีเ้หน็ถงึการนยิามผู้หญงิโดยยดึผูช้าย
เป็นศูนย์กลาง   ส�ำหรับอิริกาเรย์แล้ว การลดทอนคุณค่าของผู้หญิงเกิดจากการเปรียบเทียบผู้หญิง
กับผู้ชาย เช่น ผูห้ญงิถกูนยิามว่าเป็นมนษุย์ทีบ่กพร่อง หากพจิารณาในระดบัลกึลงไป การแยกระหว่าง
จติกบักาย โดยโยงจติเป็นกระบวนการใช้เหตผุลซึง่มนียัของเพศชาย ร่างกายเป็นฐานของความรูส้กึ
ที่มีนัยของเพศหญิง ผู้หญิงยังถูกนิยามให้เชื่อมโยงกับผู้ชาย ท�ำให้เธอไม่มีภาวะอิสระหรือความเป็น
เอกเทศ ซึ่งเท่ากับเป็นการปฏิเสธตัวตนของผู้หญิงอย่างที่ผู้หญิงเป็นจริงๆ 

21กระจกส่องมองไปยังผู้หญิง หรืออาจแปลว่า เครื่องถ่างส่องผู้หญิง – บรรณาธิการ
22เพศนี้ซึ่งไม่ใช่เอกกะ หรืออาจแปลว่า เพศนี้ไม่ได้มีเพียงหนึ่ง – บรรณาธิการ
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นอกจากนี้ อิริกาเรย์เห็นว่าวัฒนธรรมตะวันตกเป็นวัฒนธรรมเพศเด่ียว (monosextuate) 
ซ่ึงกดทับไม่ให้ความต่างทางเพศปรากฏในระนาบของสญัลกัษณ์ เนือ่งจากได้รบัการนยิามผ่านความเป็น
ชาย  อย่างไรก็ตาม เราอาจจะตั้งข้อสงสัยได้เช่นกันว่า “ริมฝีปาก” ของผู้หญิงอาจจะไม่ใช่อุปลักษณ์
ที่สื่อถึงความเป็นหญิงก็ได้ นักวิชาการบางคนตีความว่าแนวทางแบบนี้เป็นแนวทางเชิงสัจนิยม 
(realism) ที่เชื่อว่าเราสามารถเข้าใจโลกอย่างเป็นเอกเทศท้ังในแง่การปฏิบัติจริงและการน�ำเสนอ
ภาพแทน นอกเหนือจากนี้ ยังมีผู้วิจารณ์ว่าอิริกาเรย์เชื่อว่าผู้หญิงมีแก่นแท้ร่วมกันเป็นสากล ซึ่งนับ
ว่าเป็นการเหมารวมอย่างหนึ่ง 

อย่างไรกต็าม งานในช่วงหลงัเธอกลบัไปใช้ร่างกายของผู้หญงิในฐานะสิง่ท่ีแสดงถึงอตัลกัษณ์
ของความเป็นหญงิมากกว่า โดยเน้นลักษณะเชงิกายวภิาคของเพศหญงิว่าเป็นส่ิงทีด่�ำรงอยูโ่ดยธรรมชาติ 
จุดเปลี่ยนทางความคิดของอิริกาเรย์จะเห็นในงานชื่อ An Ethics of Sexual Difference23 (1984) 
ซึ่งเธอเห็นว่าความต่างทางเพศเป็นเรื่องทางธรรมชาติที่จะเห็นได้ผ่านร่างกาย หรือความเป็นหญิง
แสดงออกผ่านร่างกาย อิริกาเรย์กล่าวไว้อย่างชัดเจนว่าร่างกายของเพศหญิงนี้เองที่จะเป็นคานงัด	
คัดง้างกับระบบสัญลักษณ์/อุปลักษณ์ที่ผู้ชายเป็นใหญ่ อิริกาเรย์เสนอว่าผู้หญิงเข้าใจความเป็นหญิง
ของเธอผ่านร่างกาย ซึ่งเป็นหญิงโดยธรรมชาติ เนื่องจากโครงสร้างทางวัฒนธรรมที่ผู้ชายเป็นใหญ่
นั้นกดทับความเป็นหญิง ท�ำให้ไม่อาจจะน�ำเสนอภาพแทนของความเป็นหญิงได้ เรียกได้ว่าเป็น
แนวทางในเชิงรุกหรือสร้างสรรค์มากกว่างานช่วงแรก เนื่องจากเธอเห็นว่าการเข้าใจอัตลักษณ์ของ
เพศหญิงผ่านมิติของภาษาอย่างเดียวย่อมไม่เพียงพอ แต่ต้องโอบรวมเอาความเข้าใจร่างกาย และ
ความเข้าใจเรื่องความรุนแรงท่ีกว้างขึ้น อันจะน�ำไปสู่ความสัมพันธ์ที่ดีขึ้นกับคนอ่ืน โดยที่ยังรักษา
ความแตกต่างเอาไว้ได้ (Irigaray, 2008: 51)

ในงานที่ช่ือ I Love to You24 (1996) อิริกาเรย์เห็นว่าปัญหาต่างๆ ไม่ว่าจะเป็นปัญหา	
สิ่งแวดล้อม ปัญหาการกดขี่ขูดรีด สงคราม หรือชาตินิยม ล้วนแต่มีจุดก�ำเนิดจากการไม่ส�ำนึกเรื่อง
ความต่างทางเพศ แม้ว่ามาร์กซ์ดูเหมือนจะตระหนักในทีแรกว่าปัญหาการกดขี่เกิดจากผู้ชายกดขี่	
ผู้หญิง แต่เขากลับวิเคราะห์ความขัดแย้งทางชนชั้นโดยไม่แก้ปัญหาที่ต้นตอ ส�ำหรับอิริกาเรย์แล้ว 
การกดขีผู้่หญงิจะเหน็ได้จากการวเิคราะห์เรือ่งความรักในงานของเฮเกล ซึง่เฮเกลนบัเป็นนกัปรชัญา
คนเดยีวทีว่เิคราะห์เรือ่งความรกัในฐานะแรงงาน อริกิาเรย์เหน็ว่าเพศหญงิเป็นหญงิเฉพาะในครอบครวั
เท่านัน้ แต่กย็งัโดนกดขีโ่ดยผู้ชาย เมือ่เข้าสูป่รมิณฑลการสงัคมการเมอืง ผูห้ญงิกก็ลายเป็นพลเมือง	
ทีไ่ร้เพศ ซึง่สทิธกิเ็ป็นสทิธนิามธรรมท่ีตกทอดมาจากศาสนาครสิต์ซึง่ยดึผู้ชายเป็นใหญ่อยูแ่ล้ว มหิน�ำซ�ำ้
แม้แต่ในครอบครัวผู้หญิงก็เป็นได้แค่แม่และเมีย ซึ่งก็เป็นสิทธินามธรรมสากลที่ยัดเยียดให้ผู้หญิง	
อยู่ร�่ำไป 

ในงาน I Love to You นี้ อิริกาเรย์ (Irigaray, 1996: 24) ย�้ำว่าอัตลักษณ์เชิงวัฒนธรรม	
จะต้องสอดคล้องกับอัตลักษณ์ทางธรรมชาติ เธอยกตัวอย่างวัฒนธรรมตะวันออกได้แก่ โยคะ ซึ่ง
ร่างกายได้รบัการบ่มเพาะในฐานะร่างกาย ขณะเดียวกนัโยคะกเ็กือ้หนนุเร่ืองจติวิญญาณด้วย แตกต่าง
จากการสร้างกล้ามเนือ้แข่งกนัในตะวนัตก ซึง่เธอเหน็ว่าไม่ให้ร่างกายกบัวญิญาณไม่สัมพนัธ์กนั โยคะ
เน้นเรื่องร่างกาย แต่ผสานมิติทางจิตวิญญาณผ่านการฝึกสติและการหายใจ กิจกรรมเหล่านี้ล้วน
สอดคล้องกับธรรมชาติ ตามจังหวะเวลากลางคืนและกลางวัน 

23จริยศาสตร์แห่งเพศที่แตกต่าง – บรรณาธิการ
24ฉันรักคุณ หรือ ฉันรักไปถึงคุณ – บรรณาธิการ
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นอกจากนี้ อิริกาเรย์ยังยกตัวอย่างขณะที่พระพุทธเจ้าทรงมองดอกไม้อย่างใส่ใจ โดยไม่ได้
อยากเข้าไปครอบครอง หากแต่เป็นการพิจารณาดอกไม้อย่างมีสติซึ่งช่วยเพิ่มพูนพลังความคิด	
ด้วย พระพุทธเจ้ามองดอกไม้โดยไม่อยากเด็ดมัน ซึ่งเท่ากับเป็นการสัมพันธ์กับสิ่งอื่นโดยไม่กระท�ำ
ความรนุแรง ดอกไม้จงึเป็นวัตถทุีท่�ำให้เราได้พจิารณาความสมัพนัธ์ระหว่างวตัถกุบัรปูแบบ ระหว่าง
ร่างกายกับจิตวิญญาณ โดยไม่ยัดเยียดรูปแบบนามธรรมที่ไม่สอดคล้องกับร่างกาย ซึ่งเธอเห็นว่าจะ
เห็นได้จากระบบทุนนิยมท่ีกดขี่ผู้หญิง ผลก็คือจิตวิญญาณตาย ผู้หญิงถูกเรียกร้องให้เตรียมพร้อม
ส�ำหรับการร่วมประเวณีและมีลูก ซึ่งล้วนเป็นสิ่งที่ก�ำหนดโดยผู้ชาย

 
ลูซ อิริกาเรย์ (Luce Irigaray) นักปรัชญาสตรีชาวฝรั่งเศส 

(ที่มา: https://gliocchidiblimunda.files.wordpress.com/2010/08/luce-irigaray.jpg) 

จากที่กล่าวมาข้างต้น จะเห็นได้ว่าอิริกาเรย์แตกต่างจากไบเยอร์ที่เห็นว่าเฟมินิสต์สามารถ
ใช้ประโยชน์จากงานเขยีนของนกัปรชัญาผูช้ายได้ โดยให้เหน็ผลว่า เฟมินสิต์ไม่อาจจะคิดจดุยนืทางปรชัญา
ได้ใหม่ท้ังหมดโดยไม่อิงอยู่กับระบบสัญลักษณ์หรืออุปลักษณ์ที่ตกทอดผ่านวัฒนธรรมได้ อิริกาเรย์
หันไปความเป็นตัวตนของผู้หญิงท่ีสื่อผ่านร่างกายหรือเนื้อหนัง โดยไม่ได้พิจารณาความเป็นหญิง
เฉพาะในระดับของภาษาเท่านั้น ทั้งนี้ก็เพื่อให้ผู้หญิงมีตัวตนหรือที่ยืนจริงๆ ในสังคม แต่ปัญหาก็คือ
การมองเช่นนี้เท่ากับย้อนกลับไปหาความเชื่อแบบเดิมที่ถือว่าธรรมชาติสร้างมนุษย์ขึ้นมาสองเพศ
เท่านั้น แม้อิริกาเรย์จะพูดถึงความหลากหลายของเพศอื่นๆ ที่นอกเหนือจากชายและหญิงก็ตาม

นอกจากนี้ อิริกาเรย์ยังหันไปหาวัฒนธรรมตะวันออกอย่างโยคะและพุทธศาสนา เพื่อท่ีจะ
น�ำมาวพิากษ์วฒันธรรมตะวนัตกทีม่รีากเหง้าความรุนแรงในการกดทบัอตัลกัษณ์ของผูห้ญงิ อย่างไร
ก็ตาม ดูเหมือนว่าอิริกาเรย์จะอ่านตะวันออกโดยเลือกหยิบยกมาเฉพาะบางส่วนท่ีสอดคล้องกับ
แนวคดิหลกัของเธอ นัน่คอื ความต่างระหว่างเพศ และการให้ความส�ำคญักบัร่างกาย ทัง้ทีอ่ภปิรชัญา
ตะวนัออกมุง่สลายทวภิาวะระหว่างตัวตนกบัโลกและตวัตนกบัคนอืน่ ซึง่ดจูะไม่สอดคล้องกบัแนวคิด
ของเธอ นอกจากนี้ ตัวอย่างพระพุทธเจ้ามองดอกไม้เอง เธอก็ไม่อาจระบุชัดว่าแหล่งอ้างอิงมาจาก
พระสูตรใด อย่างไรก็ตาม ท่าทีของอิริกาเรย์เองก็มีประโยชน์อย่างมากในแง่ของการเสาะแสวงหา
เมล็ดพันธุ์ทางจิตวิญญาณเพื่อเพาะปลูกวัฒนธรรมแห่งการไม่กระท�ำความรุนแรงต่อกัน 
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ปิดรั้ว (ชั่วคราว)
จากทีก่ล่าวมาข้างต้นจะเหน็ได้ว่า เมือ่เปิดประตเูข้าไปในสวนปรชัญา เฟมนิสิต์เข้าไปจดัการกบั

ปรชัญาทีย่ดึผูช้ายเป็นศนูย์กลางหลายลกัษณะ ผูเ้ขยีนได้ทดลองน�ำเสนอผ่านอปุลกัษณ์การปลกูสวน 
4 แม่แบบ 

แม่แบบแรก คอื การวนิจิฉยัโรค บางครัง้เห็นได้ชดั อย่างเช่นการเกียดกนัผูห้ญงิออกไปจาก
วงปัญญาความคดิ และตแีผ่อาการรงัเกยีจผู้หญงิทีแ่สดงออกอย่างชดัเจน ดงัทีไ่นย์ได้ชีใ้ห้เหน็ อย่างไร
ก็ตาม การรังเกียจผู้หญิงยังแทรกซึมในระดับราก นั่นคือ ในตัวอภิปรัชญาเอง เช่น การแบ่งแยกจิต
กับกายของเรอเน เดส์คาร์ตส์ โดยเชื่อมโยงจิตซึ่งเป็นฐานของกิจกรรมทางปัญญาเข้ากับเพศชาย 
ส่วนร่างกายซ่ึงเป็นฐานของความรู้สึกได้โยงเข้ากับเพศหญิง แต่ท้ังนี้ทั้งนั้นก็ไม่ได้หมายความว่า	
เฟมนิิสต์จะหยดุอยูแ่ค่วนิจิฉยัโรค แต่บางคนกเ็สนอว่าผูห้ญงิมวีธีิคดิปรชัญาแตกต่างจากผูช้าย อย่างเช่น
กรณีไนย์เองที่เสนอว่าผู้หญิงมีวิธีคิดอีกแนวทางหนึ่งต่างหาก

แม่แบบทีส่อง ได้แก่ การดูแลรกัษา ซึง่เฟมนิสิต์เข้าไปกอบกู้ทีเ่หยียบยนืของผูห้ญงิในปรชัญา 
ดังเราได้เห็นว่าแล้วจากตัวอย่างการวิเคราะห์ของอะลาเนนที่ชี้ให้เห็นว่ากิจกรรมทางปรัชญาที่เกิด
จากการสนทนาโต้ตอบผ่านจดหมายระหว่างเจ้าหญิงเอลิซาเบธกับเดส์คาร์ตส์ว่า ไม่ว่าเราจะนับ	
เจ้าหญงิว่าเป็นนกัปรชัญาหรอืไม่ แต่การสนทนาดงักล่าวถอืว่าเป็นกจิกรรมทางปรชัญาในความหมาย
ทีป่ระเสรฐิสุด นัน่คอืการสนทนาแบบโสกราตสีทีม่นียัแห่งความอาทรระหว่างคูส่นทนาทีไ่ด้เรยีนรูแ้ละ
งอกงามไปพร้อมกัน 

แม่แบบที่สาม คือ การเก็บเกี่ยวดอกผล ซึ่งเราได้เห็นตัวอย่างของแอนเน็ต ไบเยอร์ ซึ่งมี
ฐานคิดว่า เราไม่อาจจะมีจุดยืนที่เป็นกลางหรือปลอดอคติทางวัฒนธรรมที่ตกทอดมาได้ หรือการคิด
ปรัชญาไม่อาจจะเกิดขึ้นจากจุดศูนย์องศา โดยไม่เชื่อมโยงกับระบบความหมายท่ีตกทอดผ่านขนบ
ปรัชญา แม้ว่าขนบดังกล่าว จะยึดผู้ชายเป็นหลัก แต่เธอเห็นว่าเฟมินิสต์สามารถใช้งานเขียนของ	
นักปรัชญาบางคนเป็นจุดตั้งต้นได้ โดยเธอเลือกงานของเดวิด ฮิวม์ที่แสดงจุดยืนวิพากษ์เหตุผลและ
ชี้ให้เห็นถึงบทบาทของอารมณ์ความรู้สึกในประเด็นทางจริยศาสตร์ ซึ่งเป็นจุดยืนเดียวกับผู้หญิง

แม่แบบสดุท้าย คอืการร้ือถอน อริกิาเรย์พยายามรือ้ถอนตวัปรชัญาทีย่ดึผูช้ายเป็นศนูย์กลาง 
โดยมุ่งวิพากษ์ระบบสัญลักษณ์หรืออุปลักษณ์ที่กดทับความเป็นหญิง ท�ำให้ความต่างระหว่างเพศ
หายไป เนื่องจากผู้หญิงถูกนิยามจากกรอบของผู้ชาย งานช่วงหลังของเธอหันกลับไปหาร่างกาย	
ผูห้ญงิเพือ่ใช้เป็นจดุตัง้ต้นในการวพิากษ์ประวตัปิรชัญา ขณะเดยีวกนักม็ุง่สร้างสรรค์ผ่านการปฏบิตัิ
จริง จะเห็นได้ว่าอิริกาเรย์ไม่ได้ถอนวัชพืชเพื่อบ�ำรุงรักษาปรัชญา หากแต่ตัดรากรานกิ่งทิ้ง  เพื่อให้
พชืทีอ่ยูใ่ต้เงือ้มเงาปรชัญาได้ผลดิอกงอกงาม ซึง่นัน่กค็อือตัลกัษณ์เพศหญงิทีเ่คยถกูกดทบัไว้นัน่เอง 

กิจกรรมต่างๆ ของเฟมินิสต์ในสวนปรัชญา อาจจะมองได้สองขั้นตอน ขั้นแรกคือการแยก
วิเคราะห์เป็นแม่แบบซึ่งท�ำให้เห็นทิศทางที่แตกต่างกันไป แต่ละแม่แบบอาจจะความเหล่ือมซ้อน	
กนัอยู ่ขัน้ต่อมาคอืการพจิารณารวมกนัโดยไม่แยกแม่แบบใดแบบหนึง่แยกเป็นเอกเทศ หากแต่เป็น	
กระบวนการท่ีเก้ือหนุนกัน ช่วยท�ำให้ภูมิทัศน์ทางปรัชญาเฟมินิสต์ได้งอกงาม มีพืชพันธุ ์
ทีผ่ลิสะพรัง่มหีลากสีหลายพรรณ เป็นสวนปรชัญาทีเ่ริม่จากการเพาะปลกู ดแูลรกัษา ผลิดอก
ออกผล เก็บเกี่ยว ปรับแปลงดินใหม่ จากฤดูกาลหนึ่ง ไปสู่อีกฤดูกาลหนึ่ง

หรือมันอาจจะเห็นสวนที่ปลูกอยู่ข้างๆ ก็เป็นไปได้เช่นกัน
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